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پيشگفتار
اينك تاب مجموعه‌اي است از پرسش‌ها و پاسخ‌ها و مباحثات در فقه استدلالي. 
نگارنده اين سطور در فاصله سال‌هاي 1386 تا 1390 پرسش‌هايي را با فقيه عالي 
قدر حضرت آيت الله حاج س��يد محمد حس��يني زنجاني)دام ظله( در ميان نهاده 
و از معظم‌له درخواس��تك ردك ه به اين مجموعه پرسش‌ها به صورت استدلالي 
پاسخ گويند. خوشبختانه معظم له با سعه صدر درخواست نگارنده را پذيرفته  و  به 
اين پرسش‌ها پاسخ گفته و از مباحثاتيك ه در اثناي اين پرسش و پاسخ‌ها پيش 
مي‌آمد استقبالك ردند. مجموعه حاضر حاصل اين پرسش‌ها و پاسخ‌ها و مباحثات 

استك ه به ترتيب ابواب فقهي تدوين و تنظيم شده است.
 اي��ن مجموعه را »اجتهاد مبين« نام نهاده‌ايم؛ وجه تس��ميه اين مجموعه با 

عنوان »اجتهاد مبين« دو چيز است: 
ي�ك، در اي��ن مجموعه عمليات اجتهاد و ش��يوه و طريق اس��تنباط فقهي در 
معرض نظر و ديد مخاطب قرار مي‌گيرد و صرفا حكم شرعي مسئله بيان نمي‌شود 
بلكه طريقيك ه فقيه آن را طيك رده تا به اين حكم ش��رعي دس��تي ابد به طور 

آشكار عرضه مي‌شود؛ 
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دو، با عنوان »اجتهاد مبين« خواسته‌ايم به طريقه فقهي معظم‌له اشارهك نيم؛ 
درست استك ه استنباط و اجتهاد چارچوب و طريق نسبتا مشخصي دارد اما فقهاء 
با مباني و نگرش‌هاي مختلف به مسائل فقهي ورود پيدا مي‌كنند و استدلال‌هاي 
مختلف��ي عرضه مي‌كنند و بنابراين در برخي مس��ائل به آراء گوناگوني دس��ت 
مي‌يابند و بنابراين هر فقيهي درك نار مشتركاتيك ه با ديگر فقهاء دارد، مباني و 
روش اختصاصي و متمايز از ديگر فقهاء نيز دارد و از همين روستك ه مي‌توانيم از 
شيوه‌ها و طرق اجتهاد و استنباط سخن بگوييم. شيوه و طريق فقهي فقيه معارف 
اهل‌بيت عصمت و طهارت )عليهم الس�الم( حضرت آيت الله حاج س��يدمحمد 
حس��يني زنجاني)دام ظله( را به دليل اينكه از تعقيد و پيچيدگي به دور اس��ت و 
استدلال و استنباط ايشان مبتني بر طبع سليم و مستقيم است »مبين« ناميده‌ايم. 
معظم له با ذهني مرتب و اس��تدلالي موافق طبع و با نهايت مهارت فروع را به 
اصول بر مي‌گردانند و بس��يار ساده و روشن استدلال مي‌كنند و اين و‍يژگي مهم 
طريقه فقهي معظم‌له اس��ت. اين ويژگ��ي در عمليات اجتهاد به قدري از اهميت 
برخوردار اس��تك ه برخ��ي از فقهاء مهارت در رد فروع بر اصول را‌، با ش��يوه‌اي 
روش��ن و نظام مند، شرط مهم اجتهاد و گاه نشانگر اعلميت كي فقيه دانسته‌اند. 
به عنوان نمونه، شهيد در روضه مي‌فرمايد:»...]و از شرايط مجتهد اين استك ه[ 
قوه و توانایی‌اي داش��ته باش��دك ه به سبب آن بتواند فروع را به اصول برگرداند و 
فروع را از اصول استنباطك ند ... و ]اعطاي[ اين قوه در دست خداوند متعال است 
ك��ه به هر كي از بندگانشك ه بخواهد مطابق حكمت و اراده خود عطا ميك ند؛ 
كثرتك وشش و ممارست نقش بزرگي در تحصيل اين قوه براي اهل آن دارد«1.
يكي از مدرسين سطوح عاليه حوزه علميه نيز چنين مي‌گويد:» براي مستنبط 

	 - الروضه البهيه في شرح اللمعه الدمشقيه، ج 1، ص 431. 1
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لازم است تمرينك ند و فروع فقهي فراواني را بر اصول تفريع و از اصول و قواعد 
استنباطك ند تا ملكه استنباط براي او فعليت پيداك ند... و وجه لزوم اين تمرين و 
تكرار اين استك ه اجتهاد و تفقه و استنباط از علوم عملي استك ه عمل‌كردن در 
آن دخالت تامه دارد و بدون آن ملكه حاصل نمي‌ش��ود.گواه اين مطلب آن است 
كه فقهائيك ه مسائل بيشتري را استخراجك رده و بيشتر مورد مراجعه و پرسش 
قرار گرفته‌اند، هنگام استنباط فروع ازك سانيك ه سال‌ها مشغول گفتن و نوشتن 
و خوان��دن قواعد ب��وده و به تفريع فروع نپرداخته‌اند قوي‌ترند و احيانا با هم قابل 

مقايسه نيستند«.1
فقيه متخلق حضرت آيت‌الله حس��يني ‌زنجاني)دام ظله( به مفاد آيه ش��ريفه 
هُوا فِي  »وَمَاكَ انَ المُْؤْمِنُونَ ليَِنْفِرُواكَ افَّهً فَلوَْلا نفََرَ مِنْكُ لِّ فِرْقَهٍ مِنْهُمْ طَائفَِهٌ ليَِتَفَقَّ
ي��نِ وَليُِنْذِرُوا قَوْمَهُمْ إذَِا رَجَعُوا إلِيَْهِمْ لعََلَّهُمْيَ حْذَرُونَ «2 پس از تحصيل و تفقه  الدِّ
در دين‌، در دو حوزه بزرگ قم و مشهد مقدس، از زمانيك ه به شهر خود، زنجان، 
برگش��ته‌اند تاك نون به دليل گش��اده‌روئي و پاسخگو بودن همواره محل مراجعه 
عموم مردم و فضلاي حوزوي و دانشگاهي بوده و همين ويژگي سبب شده است 
كه معظم‌له در اكثر مسائل فقهي به تحقيق و تامل پرداخته‌اند و لذا  در رد فروع 

به اصول تبحر و امتياز خاصيي افته‌اند.
به هر حال، اثر حاضر نخس��تين اثر از آثار فقهي- اصولي معظم له اس��تك ه 
انتش��ار مي‌يابد. نگارنده اميدوار اس��ت اثر حاضر به سبب خصوصيات و امتيازاتي 
ك��ه دارد مورد توجه صاحب نظ��ران و محققان قرار گيرد. مهم ترين خصوصيت  

- استادي، شرايط اجتهاد، صص23-22. 	1
	 - لازم نيست مومنان همگي به راه افتند، و لكن چرا از هر جماعتي گروهيك وچ نمي‌كنند تا به فهم درست  2
دين دس��تي ابند و وقتيك ه به نزد قوم خود باز مي‌گردند آنان را بيم دهند، باش��دك ه)از نافرماني خدا( حذرك نند.

)سوره توبه، آيه 122، ترجمه حداد عادل(
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اجتهاد مبين اين اس��تك ه تقريبا براي نخس��ت بار فقيه بلند مرتبه‌اي، در پاسخ 
به نياز مهم و اساس��ي جامعه اس�المي، حاضر شده استك ه فقه استدلالي را به 
زبان فارس��ي و با تعبيراتي روش��ن و به دور از تعقيد به رش��ته تحرير درآورد؛ آن 
نياز مهم و اساس��ي جامعه اسلامي در حوزه احكام و عمل ديني اين استك ه به 
س��بب برخي عوامل،ك ه اشاره و بررس��ي آنها بيرون از حوصله اين نوشته است، 
عموم افراد جامعه به دنبال فهم چرايي و علل فتاواي فقيهان هستند و در بسياري 
موارد مشاهده مي‌كنيمك ه بسياري از افراد جامعه و به خصوص جوانان در جايي 
كه علت حكم را نمي‌دانند، نس��بت به فتواي فقهاء اطمينان و اعتماد لازم را پيدا 
نمي‌كنند و لذا روز به روز از فقهاء عظام فاصله مي‌گيرند و در حوزه احكام شرعي 
دچار اش��كالاتي مي‌شوند. مسئله‌ايك ه ما به اجمال اش��ارهك رديم از مهم‌ترين 
مسائلي استك ه جامعه ما در حوزه فقه و احكام شرعي با آن روبروست و افرادي 
كه در جامعه محل مراجعه امور ش��رعي هس��تند اين مس��ئله را به خوبي لمس 
مي‌كنند لذا در جهت تبيين احكام ش��رعي و عمليات اجتهاد وك ار فقيه در حوزه 
اس��تنباط، بايد گام‌هايي برداشته ش��ود و اجتهاد مبيني كي از نخستين گام‌هايي 

استك ه در اين عرصه برداشته مي‌شود. 

در پايان اين پيشگفتار ذكر چند نكته را ضروري مي‌دانم:
اول، اثر حاضر ضميمه‌اي دارد به نام رساله في اثبات سند زيارت العاشوراء؛ 
معظم‌له اين رس��اله را در پاسخ به ش��بهات برخي وهابيون درباره زيارت شريفه 
عاش��ورا به زبان عربي نگاشته‌اند. ايشان در اين رساله سند زيارت شريفه عاشورا 
را، به طريقيك ه شيخ طوسي در مصباح المتهجدين نقلك رده است، اثباتك رده 
اند و روش معمول در اثبات سند روايات فقهي را در مورد اين زيارت شريفه بهك ار 
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بس��ته‌اند و اثباتك رده‌اندك ه زيارت عاشوراي منقول در مصباح المتهجد از نظر 
سند تمام و خدشه‌اي در آن نيست.  اين رساله هر چند رساله‌اي اعتقادي است اما 
به س��بب اينكه از منظر علم الحديث و علم رجال، دو دانش ضروري در عمليات 
اجتهاد، نگاشته شده است لذا با هدف و رويكرد اثر اجتهاد مبين نسبت و تناسب 
دارد. مضافا اينكه در اجتهاد مبين مباحث و مسائل اعتقادي نيز مطرح شده است.
دوم، برخي نظرات مطرح شده در پرسش‌ها نظر نگارنده نبوده و صرفا از باب 
طرح مس��ئله و فراهم آوردن زمينه براي تبيين ديدگاه صحيح  مورد اش��اره قرار 

گرفته است.
س�وم، تمامي پاورقي‌ها از نگارنده اين س��طور اس��ت و در ارجاعات از شيوه 
معمول در آثار تحقيقي پيرويك رده‌ و لذا در ارجاعات از القاب و تعابير اس��تفاده 

نكرده‌ايم.
و آخر دعوانا ان الحمد لله رب العالمين 			 

			       حسن اسدي تبريزي    
				  دي‌ماه 1390   
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■ ظني الدلاله بودن قرآن 

1- منظ�ور از ظن�ی الدلاله بودن قرآن كریم چیس�ت و اگر تمامی آیات ظنی 
الدلاله هستند تكلیف عرضه روایت بر قرآن چه می‌شود؟

م��راد از ظنی الدلاله بودن قرآنك ریم این اس��تك ه در قرآن آیات محكم و 
متشابه، مجمل و مبین، عام و خاص و مطلق و مقید وجود دارد و آیات قرآن درباره 
ی كموضوع باید مجموعا  و با در نظر گرفتن محكم و متشابه  و ... بررسی گردد؛ 
خداوند متعال درباره آیات محكمات می‌فرماید: »هن ام الكتاب« )آل عمران، 7(، 
مثلًا آیۀ »ما تش��اوون الا ان یشاء الله« )انسان، 30( در ظاهر دلالت بر جبر دارد 
ولی به قرینۀ »ان الله لا یغیر ما بقوم حتی یغیروا ما بانفس��هم« )رعد،11(،ك ه از 
آیات محكمات است، باید مراد این باشدك ه مشیت خدا بر آن تعلق گرفتهك ه شما 
بر اس��اس مشیت خود، خود را تغییر دهید. بنابراین آیات محكمات قطعی الدلاله 
و غیر آنها ظنی الدلاله هستند و لذا باید قسم اخیر را به محكمات ارجاع دهیم. 1

اگر محكمات قطعی الدلاله هستند و غیر آن یعنی متشابهات ظنی الدلاله، ■■
مسئله‌ای كه پیش می‌آید این است كه چگونه این دو دسته آیات را از هم باز 

شناسیم، آیا ضابطه و ملاك روشنی در این مورد وجود دارد؟
محكمات  در مقابل متشابهات است. محكم  از احكام گرفته شده  به  معنای 
چیزیك ه از قوام و ثبات و استحكام برخوردار است و به موضوعات پایدار و استوار 
1 - بانی »مجلس تفسیر تبریز« )حاج یوسف شعار( و پیروان وی در اثر بی‌توجهی به معنای دقیق ظنی الدلاله 
بودن قرآن همواره فقهای ش��یعه را مورد انتقاد قرار داده‌اندك ه به قرآن به اندازۀ روایت ارزش قائل نیس��تند. در 
زندگي‌نامۀ حاج میرزا یوسف شعار،ك ه به مناسبت چهلمین روز درگذشت وی منتشر شده است، یكی از افكار او 
را چنین بیانك رده‌اند:» قرآن مجید قطعی الصدور و قطعی الدلاله اس��ت و نظریۀ قطعی الصدور و ظني الدلاله 
بودن قرآن مطلقاً قابل نیست، با اینكه غالب علمای اسلام اعم از عامه و خاصه به حجیت قرآن اعتقاد دارند ولی 
بسا دیده می شودك ه در عمل ی كخبر واحد را بیش از آیات صریح قرآن مورد توجه قرار می دهند...« )ص 21(.



21مباحثاتي در فقه استدلالي

و دارای قوام محكم گفته می‌شود چه اینكه در اثر استحكام و پایداری از انحراف و 
نابودی جلوگیری می‌كند؛ و به سخنان قاطع و روشنك ه هر‌گونه تأویل و توجیه را 
از خود دور می‌كنند نیز محكم گفته می‌شود. منظور از آیات محكمات آیاتی است 
كه مفهوم آنها به قدری روش��ن اس��تك ه جای هیچ گونه بحث و گفتگو نیست 
مثل »قل هو الله احد«، یا »لیسك مثله شی«. خداوند متعال این دسته  از آیات را 
ر آیات دیگر هستند. »ام الكتاب« خوانده است یعنی این آیات اصل و مرجع و مفسِّ
اما متش��ابه، متش��ابه یعنی لفظ وك لامیك ه معنی و مفهوم آن روشن نبوده 
و احتمال معانی مختلف در آن هس��ت مثل آی��ات:» ید الله فوق ایدیهم«،ك ه 
دربارۀ قدرت خداس��ت، و »و الله س��میع العلیم«،ك ه به شنوایی و علم خداوند 
اش��اره دارد، و »و نضع الموازین القس��ط لیِوم القیامه ...« )انبیاء، آیه 47 ( یعنی 
در روز قیام��ت ترازوی عدالت قرار داده می‌ش��ود؛‌  روش��ن اس��تك ه خداوند 
دس��ت به معنای عضو مخصوص و گوش به معنای عضو مخصوص و ترازوی 
‌س��نجش ندارد بلكه اینها به مفاهیمك لی قدرت و علم و سنجش اعمال توسط

خداوند اشاره دارد.
در علم اصول بحث ش��ده اس��تك ه آیا ظواهر قرآن جزء محكمات قرآن است 
یا خیر؟ علمای اصول، برخلاف علمای اخباری، معتقدندك ه ظواهر جزء محكمات 
هس��تند اگر چه ظنی الدلاله باش��ند زیرا ظنی الدلاله بودن با روش��ن بودن معنی 
)محكم( تنافی ندارد چراك ه الفاظ ظاهر در معنی ظهوری خود روشن و واضح هستند 
مثلًا صیغه امر ظهور در وجوب دارد یعنی اگر بر مستحب و ندب بودن آن قرینه ای 
نباشد معنای امر ظهور در وجوب دارد  زیرا ظاهر اگر قرینه بر خلاف آن نباشد در 
معنای ظاهر وضوح و روشنی دارد و نیز عام ظهور در عام دارد اگر قرینه بر خاص 

بودن آن نباشد و یا مطلق ظهور در اطلاق دارد اگر قرینه بر تقیید آن نباشد. 
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■ خبر واحد
2.  آیا خبر واحد در تفسیر قرآن و استنباط حكم فقهی حجیت دارد؟ 

بلی، خبر واحد از تحت ادلۀ عدم حجیت ظن خارج است لذا در احكام و نیز در 
تفسیر قرآن از آن استفاده می‌شود.

3. آی�ا خبر واحد می‌تواند حكم عام قرآن را تخصیص دهد؟ در صورت مثبت 
بودن پاسخ، مبانی آن را بیان فرمایید.

بلی، روای��ت معصوم )ع( بنابر اصالت »حجیت ظهور« اظهر اس��ت لذا حكم 
عام قرآن را تخصیص می‌دهد زیرا عموم آیه بنابر اصل »حجیت ظهور« در عام 
ظهور دارد و روایت معصوم )ع( چون خاص و قرینه بر عام است در دلالت اظهر 
اس��ت لذا در مقام تعارض ظاهر و اظهر، اظهر مقدم اس��ت؛ عمده اشكالیك ه در 
رابطه با تخصیصك تاب به خبر واحد مطرح گردیده اس��تناد به روایاتی استك ه 
با لس��ان‌های مختلف از معصومین)ع( وارد ش��ده است: »ما خالف القرآن اضربوه 
علی الجدار«، »زحرف«، »لم نقله« و »باطل«، اشكالك نندگان می‌گویندك ه این 
روایات شامل تخالف عموم و خصوص هم می‌شود؛ پاسخ این استك ه مفاد این 
اخبار آن اخباری استك ه موجب تحیر می‌گردد به طوریك ه نمی‌توان بین آیه  و 
روایت جمعك رد و شامل تخالف عموم و خصوص یا مطلق و مقید نمی شود چرا 
كه در عرف خاص را  قرینه بر عام و مقید را قرینه بر مطلق می‌گیرند لذا این دسته 

از تخالف موضوعاً از مخالفت با قرآن و شمول آن دسته از روایات خارج است.

در پاسخ به دو سوال قبلی فرمودید كه خبر واحد در تفسیر و استنباط حكم ■■
ش�رعی مورد اس�تفاده قرار می‌گیرد و خبر واحد می تواند حكم عام قرآن را 
تخصی�ص ده�د. حال موضوعی كه باید مورد توجه و پرس�ش قرار گیرد این 
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است كه آیا هر خبر واحدی چنین است یا خبر واحد معتبری كه دارای شرایط 
خاصی اس�ت؟ و اعتبار خبر واحد چگونه حاصل مي‌شود؟ و سوال دیگر اینكه 

آیا اعتبار خبر واحد در عقاید و  احكام یكسان است یا اینكه تفاوت دارد؟

ابتدا تكمله‌ای بر پاسخ قبلی می افزایم و سپس به دو سوال اخیر پاسخ می‌دهم. 
در میان علمای اس�الم تردیدی نیستك ه عموماتك تاب با خودك تاب و با خبر 
متوات��ر تخصیص می‌خورد ولی با خبر واحد )مراد از خب��ر واحد در مقابل متواتر 
است یعنی خبریك ه افادۀ یقین نكند و لو روات آن بیشتر از ی كنفر باشد( مورد 
اختلاف اس��ت و متأخرین از فقهاء نظرش��ان این استك ه عموماتك تاب با خبر 

واحد تخصیص می‌خورد. عمدۀ دلیل مخالفان دو چیز است: 
1- می‌گویندك تاب قطعی الصدور و خبر ظنی السند است و صحیح نیستك ه 
قطعی را با ظنی تخصیص دهیم. در پاسخ می‌گوییم اولًا، نقضاً، همین فقهاء خبر 
متوات��ر عام را با خبر واحد تخصیص می‌دهند در حالیك ه ملاك در هر دو یكی 
اس��ت. ثانیا، حلًا، تعارض میانك تاب و خبر واحد تعارض س��ندی نیست تا گفته 
شود لازمۀ تخصیص موازنه بین قطعی و ظنی است بلكه تعارض دو ظهور است، 
ظهور عام درك تاب با ظهور خاص در خبر؛ حالك ه تعارض در مقام ظهور شد هر 
كدام از ظهورین اظهر شدند آن مقدم است، از آنجاییك ه ظهور خاص به جهت 

قرینیت اظهر از ظهور عام درك تاب است مقدم بر ظهورك تاب می شود.
2- می‌گوین��د روایاتك ثیره از ائمه )علیهم الس�الم( در خصوص تش��خیص 
صحت روایات منقوله از آن بزرگواران وارد ش��دهك ��ه فرموده‌اند روایات ما را به 
قرآن عرضهك نید و در صورت مخالفت با قرآن »فاضربوه علی الجدار«. در پاسخ 
می‌گویی��م اولا، نقضاً، چنانچه بخواهیم به ظاهر و عموم این روایات عملك نیم 
با خبر متواتر،ك ه قطعی السند است، نیز نباید تخصیص دهیم در حالیك ه فقهاء 
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تخصی��ص می‌دهند. ثانیاً،حلًا، باید مخالفت را معنیك رد یعنی باید ببینیمك ه در 
این روایات از تخالف چه معنایی اراده ش��ده است؛ تردیدی نیستك ه تخالف سه 
قسم است: تخالف تباینی، تخالف عموم من وجه، تخالف عام و خاص و چون در 
روایات اهل بیت )علیهم السلام( روایاتك ثیره‌ای به نحو خاص و عام وارد شده 
خود این روایات قرینه استك ه مراد از تخالف با قرآن شامل تخالف عام و خاص 
نمی‌ش��ود،حتی در خودك تاب هم موارد زیادی از تخالف عام و خاصی وجود دارد 
كه قبلا گفته شد عامك تاب به وسیلۀ خاصك تاب تخصیص می‌خورد؛ دلیل این 
مس��ئله مبتنی بر بنای عقلاست، در بنای عقلا تخصیص وجود دارد و این گونه 
تخصیصات عند العقلاء تخالف محسوب نمی‌شود بلكه خاص قرینه بر عام است.1 

پس از این توضیحات به پاسخ دو پرسش اخیر می‌پردازیم:
اول، منظور از خبر واحد در تمامی مطالبیك ه گذشت خبر واحد معتبر است اما 
اینكه چه خبری معتبر است مسئله مورد اختلاف است. در باب حجیت خبر واحد 
دو نظر مطرح اس��ت، یكی حجیت خبر واحد به جهت ثقه مخبری و قول دیگر 
حجیت خبر واحد به جهت ثقه خبری. مراد از ثقه خبری یعنی اینكه اعتبار روایت 
ب��ه قرینه یا قرائن خارج از خود خبر یعن��ی به قرائنی غیر از عادل یا مؤثق بودن 
مخبر حاصل شود؛ به بیان دیگر یعنی ناقل یا راوی از قرائن خارجیه پی ببردك ه 

این روایت از معصوم )ع( وارد شده است.
آیه نباء یعنی آیه 6 س��وره مباركه حجرات »ان جاءكم فاسق بنبأءٍ فتبینوا ...« 
هر دو را  شامل است یعنی مفهوم آیه شریفه دلالت می‌كندك ه خبرِ عادل معتبر 

1- در اثر بي‌توجهي به معناي دقيق تخالف اس��تك ه مؤلف مقالۀ » باب مسدود اجتهاد« مي‌نويسد: » نمي‌دانم 
چگونه در تعارض با خبر امام هشتم)ع( در بحث تعارض ادلهك ه فرموه‌اند اگر خبري مغاير قرآن بود آن را به ديوار 
بزنيد، مي‌توانك لمۀ »مغاير« را به معناي تخصيصي ا تقييد نگرفت و به راحتي از آيۀ قرآن گذشت ...« ! ) عدالت 

نژاد، اندر باب اجتهاد، ص 55( .
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و حجت اس��ت و منطوق آیه می‌فرمایدك ه در خبر فاس��ق باید تبیّنك رد. مراد از 
تبین یعنی تحقیق و بررسی شود پس آیه خبر فاسق را به طور مطلق رد نمی‌كند 
و نمی‌فرمایدك ه: ان جاءكم فاس��ق بنباءٍ فردوه، خود ذكر تبیّن به این نكته اشاره 
می‌كندك ه پس از تحقیق چنانچه دروغ بودن خبر ثابت ش��د ترتیب اثر ندهید و 
اگر در اثر تحقیق قرائنی پیداك ردیدك ه فاسق راست می‌گوید بر طبق آن قرائن 
می‌توانید به خبر آن فاسق اعتمادك نید، پس ملاك وثوق به خبر است حال این 
وث��وق از راه عدال��ت راوی ثابت گردد یا با قرائن خارج از خبر. بنابراین از آیۀ نباء 
این قاعده استفاده می‌شودك ه ملاك در صحت خبر وثوق به خود خبر است ولو از 
غیر طریق اثبات عادل یا مؤثق بودن راوی این وثوق حاصل شود. بنابراین مفهوم 
آیه نباء به حجیت خبر عادل دلالت دارد و منطوق آن حجیت خبر فاسق با اعتماد 

به قرائن خارج از خبر است.
در روایاتك ثیره‌ای علاوه بر قبول روایت ثقه به قبول استنباط رواه نیز تأكید 
ش��ده اس��ت. مثلًا در كافی )ج1/ص329(  در مورد عمری و پسرش می‌فرماید: 
»فانهم��ا الثقتان المأمونان«، جملۀ اخیر علت اس��ت و »العله یعمم و یخصص«  
پس در هر موردیك ه مؤثق و مأمون بودن حاصل گردد باید خبر را معتبر تلقی 
كرد و جملۀ اخیر اطلاق داردك ه خبر مؤثق و مأمون معتبر است چه عادل و مؤثق 
نقلك ند و یا اینكه با وجود قرائن به خبر اعتماد پیدا شود. در مورد قبول استنباط 
رواه نیز می‌توان به این روایت استنادك رد: »افیونس بن عبد الرحمن ثقه آخذ عنه 
ما احتاج الیه من معالم دینی فقال نعم« )جامع احادیث الشیعه، ج1،ص276( و 
آنچ��ه حضرت آیت الله خویی فرموده‌اندك ه: نظر جماعتی از محدثینك ه روایات 
كتب اربعه  را  قطعی الصدور می‌دانند از اس��اس باطل است )معجم الرجال، ج1 
/ص22(، در پاس��خ عرض می‌شودك هك سی مدعی قطعی الصدور بودن روایات 
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كتب اربعه نیس��ت  بلكه مدعا  این اس��تك ه  روایاتك تب اربعه معتبر است به 
معنائیك ه علامه مجلس��ی می‌فرماید: »الحق عن��دی ان وجود الخبر فی امثال 
تل�� كالاص��ول المفیده مما یورث ج��واز العمل به و لكن لابد م��ن الرجوع الی 
الاسانید لترجیح بعضها علی بعض عند التعارض« )مراه العقول، ج1/ص22(؛ چرا 
كه مرحومك لینی در مقدمۀ كافی می‌فرماید: » و یاخذ منه من یرید علم الدین و 
العمل به بالاثار الصحیحه عن الصادقین علیهم السلام«؛ خود این عبارت به معتبر 
بودن روایات شهادت می‌دهد ولو این اعتبار به قرائن خارج از روایت حاصل شود 
كه چنانچه گفته شد طبق آیه نباء و روایت كافی و روایت جامع احادیث الشیعه، 
كه پیش��تر به آنها اش��ارهك ردیم، حجت اس��ت  زیرا  صحیح در  عصرك لینی به  
معنای »ك ونه معتبراً یعنی یجوز الاستناد الیه ولو بوجود القرائن الخارجیهك وجوده  
فی اصل معتبر معروف الانتساب الی جماعهك زراره و محمدبن مسلم و الفضیل 

بن یسار«  است. العلم عندالله سبحانه‌ و تعالی. 
دوم، اعتبار خبر واحد در عقاید و احكام یكس��ان اس��ت منتهی در عقاید اوامر 
ارشاد الی ما فهمه العقل است و جنبه مولویت و دستوری ندارد چون اصول عقاید 

باید عقلًا پذیرفته شود. 

در پرس�ش ه�ای قبل�ی در خصوص حجیت خبر واح�د  و  مبانی آن بحث ■■
فرمودی�د و ب�ه اش�كال‌های مطروح�ه در این خصوص پاس�خ دادی�د، حال 
خواهشمندم تخصیص آیه به خبر واحد را با بررسی دو موضوع »نماز جمعه«  
و »ارث نب�ردن زن از عرصه« عملاً تبیی�ن فرمایید. توضیح اینكه ظاهر آیه 9 
سورة جمعه دلالت بر وجوب نماز جمعه دارد چرا كه با فعل امر به نماز جمعه 
دعوت می‌كند و می‌فرماید: »فاسعوا الی ذكر الله و ذروالبیع ...«؛ در مورد ارث 
بردن زن از اموال ش�وهر نیز در آیه 12 س�وره نساء لفظ »ما ترك« استعمال 
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ش�ده و هیچ اس�تثنایی برای »ما ترك« ذكر نشده اس�ت در حالی كه فقهای 
ش�یعه نماز جمعه را واجب تعیینی نمی‌دانند و در مورد ارث زن از ش�وهر نظر 
مشهور این است كه زن از عرصه ارث نمی‌برد. چرا فقهاء حكم این دو آیه را 

تخصیص داده‌اند؟

با توجه به مباحث پیش��ین اگرمس��ئله عدم وجوب نماز جمعه در زمان غیبت 
كبری و ارث نبردن زن از زمین به وسیلۀ خبر واحد معتبر ثابت شود ثبوتاً و اثباتاً 
اشكال ندارد ولی در نماز جمعه دلالت آیه بر وجوب نماز جمعه اشكال دارد و به 
مسئله تخصیص عمومك تاب با خبر واحد ربطی ندارد؛ وجوب نماز جمعه به استناد 
آیۀ 9 س��ورۀ جمعه » اذا نودی للصلاه من یوم الجمعه فاسعو الی ذكر الله ...« به 
تقریب زیر بیان ش��دهك ه چون اس��م روز جمعه را آورده و از ایام دیگر هفته اسم 
نبرده است نشانگر این استك ه مراد از »ذكر الله« نماز است و از طرفی هم امر به 
سعی شده و امر ظهور در وجوب دارد پس سعی به سوی نماز جمعه واجب است. 
در پاس��خ عرض می‌كنیمك ه در حقیقت ش��ما با دو مقدمه وجوب نماز جمعه را 
ثابتك رده‌اید: اول، ظهور امر در وجوب. دوم، مراد از ذكر نماز است ولی در هر دو 
مقدمه اشكال است، مقدمۀ اول یعنی ظهور امر در وجوب – صاحب حدائق هم 
به این مسئله تاكید دارد – مورد اشكال است چون به قدری اوامر شرعیه و قرآنیه 
در مندوبات استعمال شده استك ه اثبات وجوب و ندب برای امر باید با دلیلی از 
خارج باشد، مضافاً اینكه ندا بر صلاه در روز جمعه به صورت قضیه شرطیه است: 
»اذا نودی« یعنی هر وقتك ه صلاه اقامه ش��د پس وجوب ابتدائی و تعینی نماز 
جمعه با این جمله ثابت نمی‌ش��ود و وجوب سعی هم معلقّ بر نداست پس وقتی 
ندا نشد وجوب سعی هم نخواهد بود. اما مقدمۀ دوم، اینكه مراد از ذكر نماز باشد 
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مسلم نیست چراك ه برخی احتمال داده‌اندك ه مراد از ذكر شاید خطبه باشد و به 
نظر می‌آیدك ه شاید همین احتمال قوی باشد، قرینه‌ایك ه این احتمال را تقویت 
می‌كند امر به سعی و وجوب مسارعت در پی نداست و تسرّع با جواز تأخیر اقتدا 

تا زمان ركوع رفتن امام سازگاری ندارد و لذا مراد از ذكر نماز نیست.
ام��ا در م��ورد ارث زن از عرصه میان فقهاء اختلاف نظر وجود دارد؛ ی كقول 
این استك ه زن از زمین، اعم از خانه مسكونی و مزرعه و باغ و مانند آن، به طور 
مطلق ارث نمی‌برد و این نظر مش��هور اس��ت. نظر دوم این استك ه زن فقط از 
زمین مسكونی محروم است ولی از مزارع و بستان‌ها و باغات ارث می‌برد و این 
نظر شیخ مفید و ابن ادریس و محقق حلی در مختصر النافع است. نظر سوم این 
استك ه زن از عین ساختمان مسكونی ارث نمی‌برد ولی از قیمت آن ارث می‌برد 
و در روایات به حكمت این محرومیت تصریح ش��ده اس��تك ه اگر چنانچه زن از 
عین بنا حق داشته باشد دیگران را  در همان منزل اسكان می‌دهد و همین مسئله 
باعث منازعه و درگیری بین ورثه می‌گردد لذا این حق از زن سلب شده است تا 
از این مفسده جلوگیری شود. پس در میان فقهاء هستند بزرگانيك ه به ارث زن 
از زمین غیر مس��كونی و ارث زن از قیمت زمین مسكونی معتقدند و مسلماً نظر 
مشهور متكی به روایاتی استك ه عمومك تاب را تخصیص می‌دهد و علی القاعده 

اشكالی ندارد . والله العالم

■  تعارض بين الروايتين

4- در بی�ان ویژگ�ی های فقهی والد معظم )دام ظل�ه( فرموده‌اید1 كه یكی از 
علائم ترجیح در فقه ایشان سهل بودن حكم است یعنی دو روایتی كه از نظر 

1- نشریه رایحه، شماره هفتاد و دوم، ص 24.
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سند مساوی هستند هر روایتی كه آسان‌تر است باید آن را ترجيح دهيم  لطفاً 
این مبنای اصولی والد معظم )دام ظله( را تبيين فرمایید. 

در تعارض بین الروایتین در صورتیك ه هر دو روایت صحیح باش��د آیا هر دو 
روایت از حجیت س��اقط می‌‌شود  یا  اینكه تخیّر جاری است؟ مفاد روایات تخیّر 
اس��ت. حال بحث استك ه در صورت تساوی روایتین ادلۀ تخیر حاكم است و لو 
احد الروایتین مرجح داشته باشد و یا اینكه وظیفه عمل به مرجحات است  و  آیا  
در  عمل  به  مرجحات هم  باید به مرجحات منصوصه در روایت عمر بن حنظله 
و  یا  مرفوعه عملك نیم و یا به مطلق مرجحات عمل ش��ود. مرحوم آخوند ادلۀ 
تخیر را حاكم دانسته ولی شیخ مرجحات را مقدم داشته  و  لو غیر منصوص باشد. 
ابتكار والد معظم )دام ظله(،ك ه در فتاوای ایشان هم منعكس است، این استك ه 
آن روایتیك ه اسهل است باید به آن عملك رد بنابر روایتیك ه از پیامبر صلی الله 
علیه و آله رسیده: » بعثت بالحنيفيه السمحه السهله1« لذا باید به آن روایتی عمل 
كنیمك ه س��هل‌تر است. ایشان می‌فرمایند این مرجح منصوص است ولی از نظر 

فقهاء مغفول عنه مانده است. العلم عند الله سبحانه و تعالی

■ روش تفسيري ائمه اطهار)ع( 

5-  آیا ائمه اطهار )علیهم السلام( در تفسیر و فهم قرآن كریم روش و طریق 
خاصی بیان كرده‌اند؟ اگر پاسخ مثبت است این روش چیست؟

بنابر حدیث ثقلین،ك ه حدیث متواتری است، قرآن  و  عترت پشتوانۀ همدیگر 
هستند و از یكدیگر جدایی نمی‌پذیرند پس نتیجه گرفته می‌شودك ه حقایق قرآن 
نزد اهل بیت )علیهم الس�الم( هست. حال نحوۀ نگاه اهل بیت )علیهم السلام( 

- مجلسي، مرآه العقول، الجزء السابع، ص 57. 	1



30

به قرآن چگونه است؟ به روایت زیر توجه فرمایید: در تفسیر عیاشی از فضیل بن 
یس��ار نقل می‌كندك ه از امام باقر )علیه الس�الم( سوال شدك ه معنای این روایت 
چیست: »ما فی القرآن آیه الِّا و لها ظهر و بطن و ما فیها حرف الا و له حد و  لكل 
حد مطلع« ما یعنی بقوله ظهر و بطن؟ در قرآن آیه‌ای نیست مگر اینكه برای آن 
آیه ظاهر و باطنی است و هیچ حرفی از آن نیست مگر اینكه برایش حدی و برای 
هر حدی مطلعی  هس��ت، مراد از ظاهر و باطن چیس��ت؟ امام باقر)علیه السلام( 
فرمودند: مراد از ظاهر تنزیل آن اس��ت و مراد از باطن تأویل آن اس��ت، بعضی از 
تأویله��ا  تحقق یافته و بعضی هنوز تحق��ق نیافته و مانند آفتاب و ماه در جریان 

استك ه هرك دام از آن تأویلها در وقت خود تحقق خواهد یافت. 
این روایت شیوۀ اهل بیت )علیهم السلام( را در تفسیر بیان می‌كند. قرآن دو 
گونه معنی دارد، ی كمعنای ظاهری و تفسیریك ه این بر اساس ظاهر قرآن است 
و در ارتباط  با  ش��أن نزول اس��ت  و  ی كمعنای باطنی و تأویلی داردك ه از حد 
تفسیر ظاهر بالاتر و تابع موازین گفتار نیست و مطالبی استك ه  از  ظاهر فهمیده 
نمی‌شود بلكه در ارتباط با ی كحقیقت خارجی استك ه ظاهر آیه به آن حقیقت 
»اول« می‌كند یعنی برمی‌گردد )تأویل از ماده »اول«( و چون در ارتباط با حقايق 
خارجی اس��ت از سطح گفتار بالاتر اس��ت و لذا تأویل آیات متشابه را مخصوص 
ذات اق��دس الهی می‌داند »لا یعلم تأویله الا الله«، یعنی علم به تأویل در قلمرو 
غیب است و غیب این عالم را باید اهل الغیب بیانك نند. از این بیان چنین استفاده 
می‌ش��ودك ه تفسیر حق همگان است ولی تأویل حق خدا وك سانیك ه با خدا در 

ارتباط هستند، یعنی اولیاء و اوصیاء، است.
علامه طباطبائی)رضوان الله علیه( در مورد شیوۀ تفسیری ائمه)علیهم السلام( 
با اس��تناد به این روایت چنین می‌فرمایند: »و این خود س��لیقۀ ائمه اهل بیت )ع( 
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اس��تك ه همواره ی كآیه از قرآن را بر هر موردیك ه قابل انطباق با آن باش��د 
تطبیق می‌كنند هر چندك ه اصلًا ربطی به مورد نزول آیه نداشته باشد، عقل هم 
همین س��لیقه و روش را صحیح می‌داند برای اینكه قرآن به منظور هدایت همه 
انس��انها در همه ادوار نازل شده تا آنان را به سوی آنچه باید بدان معتقد باشند و 
آنچه متخلق گردند و آنچه باید عملك نند هدایتك ند، چون معارف نظری قرآن 
مختص به ی كعصر خاص و ی كحال مخصوص نیست، آنچه را قرآن فضیلت 
خوانده در همه ادوار بش��ریت فضیلت و آنچه را رذیلت و ناپس��ند شمرده همیشه 
ناپسند و زشت است و آنچه را از احكام عملی تشریع نموده نه مخصوص به عصر 
نزول و نه به اش��خاص آن عصر بلكه تش��ریعی اس��ت عمومی و جهانی و ابدی 
و بنابراین اگر می‌بینیمك ه در ش��أن ن��زول آیات روایاتی آمدهك ه مثلا می‌گویند 
فلان آیه بعد از فلان جریان نازل شده نباید حكم آن را مخصوص آن واقعه و آن 
شخص بدانیم، چون اگر این طور فكرك نیم باید بعد از انقضاء آن واقعه و یا مرگ 
آن شخص حكم آیه ساقط شود و حال آنكه حكم آیه نیز مطلق است و وقتی برای 
‌حكم تعلیل می‌آورد علت آن را مطلق ذكر می‌كند« )ترجمه المیزان، ج1، ص66(
و لذا علامه طباطبایی اصطلاح »جری« را از همین روایت اخذك رده و در مواردی 
كه ائمه )علیهم السلام( در رابطه با تفسیر مصادیق را آورده‌اند می‌فرماید از باب 

»جری« یعنی تطبیق است.

■  آيۀ اكمال

5- آیۀ اكمال » الیوم اكملت لكم دینكم  و  اتممت علیكم نعمتی  و  رضیت لكم 
الاسلام دینا« كه بخشی از آیه 3 سوره مائده است و به اتفاق علمای شیعه به 
روز غدیر خم و اعلام ولایت امیرالمومنین علی )علیه السلام( مربوط می‌شود 
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با ماقبل و مابعد آیه بی ارتباط اس�ت به طوری كه اگر از عبارت » الیوم یئس 
الذین كفروا من دینكم ...« تا آخر آیۀ اكمال از آیه 3 سوره مائده بر‌داریم خللی 
به این آیه وارد نمی‌ش�ود و صدر و ذیل آیه به هم مربوط می‌ش�ود. حال سوال 

این است كه این آیه چرا در موضع فعلی قرار گرفته است؟
از دیدگاه شیعه و بنابر ترتیب نزول سوره‌ها،ك ه منتسب به حضرت امام جعفر 
صادق )علیه السلام( است1، سوره مائده آخرین سوره‌ای استك ه بر پیامبر بزرگوار 
)ص( در سال دهم هجرت در حجه الوداع نازل شده است و بر همین اساس این 
س��وره را سورۀ ولایت هم نامیده‌اند چون با این آیه و آیۀ 67 سور ةمائده ولایت 

حضرت علی )علیه السلام( به مسلمانان ابلاغ شده است. 
دیدگاه شیعه درباره امامت این استك ه ولایت مبین حدود دین و احكام الهی 
اس��ت و جایگاه آن جایگاهی اساس��ی وك لیدی است و از این رو می‌بینیمك ه در 
احادیث متواتراً به ما رسیده استك ه: »بنی الاسلام علی خمسه اشیاء علی الصلاه  
و الزكاه و الحج و الصوم و الولایه، قال زراره فقلت ای شی من ذل كافضل فقال 
الولای��ه افضل لانها مفتاحهن والوالی هو الدلیل علیهن ...« )كافی، ج2/ص18(، 
اس�الم بر پنج چیز بنا شده است: نماز، زكات، حج، روزه و ولایت. زراره می‌گوید 
س��والك ردمك هك دام ی كاز این پنج چیز افضل است؟ امام )ع( فرمود: ولایت و 
امامت چون امامتك لید بقیه است.ك لید وسیله گشودن است یعنی بدون ولایت 
و امامت در احكام گشوده نیست و به وسیلۀ امامت در احكام به روی مردم گشوده 

می شود، از این رو جایگاهشك لیدی است.
حال ارتباط این آیه با ماقبل و مابعد خود؛ خداوند متعال در سوره برائت،ك ه از 
نظر ترتیب س��وره‌ها قبل از سوره مائده است، به طور مفصل در رابطه با حركت 
نفاق بحث می‌كند و به نحوۀ برخورد منافقین با پیامبر اكرم)ص( اش��اره می‌كند 

1- مجتهد زنجاني، تاريخ قرآن، ص 102- 100؛ ترتيب سوره‌ها در پيوست آمده است.
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و در آخر می فرماید: »لقد جاءكم رسول من انفسكم عزیز علیه ما عنتم حریص 
علیكم ...« )توبه/128( یعنی رنجهای شما بر پیامبر بسیار سنگین و دشوار است 
و او اصرار بر هدایت ش��ما دارد... . در ابتدای س��وره مائده نیز دعوت به وفای به 
عهد میك ند و می فرماید: »یا ایها الذین ءامنوا اوفوا بالعقود...« )مائده/1(، یعنی 
به عهد و پیمانیك ه با خدا و رس��ول او، رس��ولیك ه دلس��وز شماس��ت و به فكر 
شماست، بسته‌اید وفادار باشید. در آیه 3 و آیه 67 مهم ترین و اساسی‌ترین عهد 
مابین پیامبر و امت را بیان می‌كند و آن همانا پذیرش ولایت و امامت است چرا 
كه بعد از رس��ول )ص( تنها امریك ه می‌تواند اسلام را در برابر دشمنان خارجی 
و منافقان داخلی حفظ و صیانتك ند امام اس��ت و لذا می‌فرماید امروزك افران از 
دین شما )یعنی از زوال و صدمه دیدن دین شما( مأیوس شدند و امروز دین شما 
راك املك ردم و مس��لماً اتمام نعمت و اكمال دین و یأسك فار با بیان چند حكم 
جزئی در رابطه با حج و تذكیه حیوانات حاصل نمی‌ش��ود و لذا مسئله باید با افق 
»اوفوا بالعقود« و اكمال دین و یأسك فار س��ازگاری داشته باشد و آن نیست جز 
نعمت ولایت و رهبریك ه اهمیت آن بالاتر از احكام است و جایگاه ویژه‌ای دارد. 
در آیه شریفه می‌فرماید: »الیوم اكملت لكم دینكم ...«، یوم ظرف زمان و متعلق 
به »اكملت« و الف و لام آن الف و لام عهد حضوری است و اشاره به روز خاصی 
دارد و با توجه به اینكه سنی و شیعه تصریح دارندك ه بعد از فریضه اكمال فریضه 
دیگری بر پیامبر)ص( نازل نشده است معنی ندارد شخصی بگویدك ه اكمال دین 

با بیان چند حكم جزئی و حاشیه‌ای حاصل شده است.
در این س��وره س��ه جا به فضایل مولی علی )علیه الس�الم( و ولایت ایشان 
اش��اره ش��ده اس��ت، یكی آیۀ اكمالك ه می‌فرماید دین اس�الم با قبول ولایت 
امیرالمومنین)ع(ك امل می‌شود؛ دومی آیۀ ولایت استك ه می‌فرماید: »انما ولیكم 
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الله و الذین آمنوا الذین یقیمون الصلاه و یؤتون الزكاه و هم راكعون« )مائده/55( 
و سومی آیۀ تبلیغ است. اگر دقتك نیم متوجه می شویمك ه »اوفوا بالعقود« و آیه 
»انما ولیكم ...« زمینه سازی برای ابلاغ ولایت است و آیۀ تبلیغ لحن تهدید دارد 
و ب��ه پیامبر اكرم )ص( می‌فرماید: اگر ابلاغ نكنی رس��الت خدا را انجام نداده‌ای 
)رسالت خدا را ناقص انجام داده‌ای(. آیا می‌توان پذیرفتك ه این لحن تهدید صرفاً 
به خاطر عدم بیان چند حكم فقهی اس��ت؟! یا اینكه مسئله بالاتر از  بیان احكام 
است و باك یان اسلام ارتباط دارد. اگر با انصاف به مضامین آیات دقت شود روشن 
می‌گرددك ه مسئله بالاتر از بیان احكام است، مگر پیامبر )ص(  در گذشته نسبت 
به ابلاغ احكامك وتاهی فرموده بود تا خداوند متعال حضرتش را در آخرین سوره 
نازله تهدیدك ند؟ با این توضیحات ارتباط  ماقبل و مابعد آی ةاكمال روشن می‌شود.
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• ترتيب سوره هاي قرآن در مصحف امام صادق)عليه السلام(	
إذا  زلزلت93النحل70الشعراء47الاعلی24اقراء1
الحدید94نوح71النمل48ا‌لقدر25ن2
محمد)ص(95ابراهیم72ا لقصص49وا‌لشمس26المزمل3
الرعد96الانبیاء73بنی اسرائیل50البروج27المدثر4
ا‌لرحمن97المومنون74یونس51وا لتین28فاتحه51
الانسان98الم سجده75هود52قریش29تبت6
الطلاق99الطور76یوسف53القارعه30كورت7
لم یكن100الملك77ا لحجر54ا‌لقیمه31الاعلی8
ا‌لحشر101الحاقه78الانعام55ا‌لهمزه32واللیل9
ا‌لنصر102المعارج79ا لصافات56المرسلات33والفجر10
النور103النبا80لقمان57ق34والضحی11
ا‌لحج104والنازعات81سبا58ا‌لبلد35الم نشرح12
ا‌لمنافقون105انفطرت82الزمر59الطارق36والعصر13
ا‌لمجادله106انشقت83المومن60ا‌لقمر37وا‌لعادیات14
ا‌لحجرات107الروم84حم السجده61ص38ا‌لكوثر15
ا‌لتحریم108العنكبوت85حم عسق62الاعراف39ا‌لتكاثر16
ا‌لصف109المطففون86الزخرف63ا‌لجن40ا‌لدین17
ا‌لجمعه110البقره87الدخان64یس41ا‌لكافرون18
ا‌لتغابن111الانفال88ا لجاثیه65الفرقان42ا‌لفیل19
ا‌لفتح112آل عمران89الاحقاف66ا‌لملائكه43ا‌لفلق20
ا‌لتوبه113الاحزاب90والذاریات67مریم44ا‌لناس 21
ا‌لمائده114الممتحنه91الغاشیه68طه45الاخلاص22
النساء92الكهف69الواقعه46وا‌لنجم23

- در مصحف امام صادق )عليه السلام( سور ةفاتحه )حمد( نيامده ولي در مصحف ابن عباس بعد از سور ةمدثر  	1
آمده است )مجتهد زنجاني، تاريخ قرآن، ص 98(؛ با توجه به اينكه ابن عباس از شاگردان و نزديكان اميرالمؤمنين 
علي )عليه السلام( بوده است از اين رو معظم‌له به استناد مصحف وي سور ةحمد را بعد از سور ةمدثر قرار داده‌اند.
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فقه استدلالی
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بلوغ

1-  در آغاز تمامی رساله‌های توضیح المسائل تصریح شده است كه در اصول 
دین نباید تقلید كرد و شخص باید خود یقین پیدا كند، از سوی دیگر مطابق 
علائم بلوغ اشخاص در سنین پایین مكلف می‌شوند و قدرت تحقیق و بررسی 
و تأمل كافی ]یكی از طرق اساس�ی كس�ب یقین[ را ندارند؛ حال با توجه به 
اینكه احكام و اعمال عبادی زمانی معنا و نقش دارند كه در پیوند با اصول دین 
باش�ند و باید ابتدا یقین كافی به اصول حاصل ش�ود و سپس شخص اعمال 
عبادی را به جا آورد، س�وال این اس�ت كه آیا می‌توان در كنار تكلیف سنی از 
تكلیف فكری سخن گفت و حكم كسی كه به دلیل عدم حصول یقین در اصول 

دین اعمال عبادی خود را انجام نمی‌دهد چیست؟
م��راد از بلوغ یعن��ی »من جری علیه قلم التكلیف« و اگر از این س��ن به بعد 
تحصیل یقین نكند  معذور  نیست  و اگر در حال تحقیق تكلیفی  را  انجام  ندهد 
معاقب نیست چون معذور است ولی پس از حصول یقین باید عبادات متروكه را 
قضاك ند چون خطابات شرع به مكلف بدون لحاظ علم و جهل و یاك فر و ایمان 
تعلق می‌گیرد لذا بر چنین ش��خصی فوت عبادت صدق می‌كند و باید عبادتی را 

كه در حال تحقیق انجام نداده قضاءك ند. والله العالم.

در سؤال قبلی فرمودید كه »خطابات شرع به مكلف بدون لحاظ علم و جهل ■■
و یا كفر و ایمان تعلق می‌گیرد«؛ سؤال این است كه چگونه چنین امری ممكن 
اس�ت، در جائی كه علم و یا ایمان نیس�ت چگونه و با چه مبانی‌ای از تكلیف 

عبادی می‌توان سخن گفت؟ 

اولًا، تكالیف الهی حق الله است و حق الله مترتب بر عنوان عبودیت است و نه 
عنوان مسلم  و یا مومن لذا مقصر در تحصیل یقین به اصول دین معذور نیست 
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وك العامد اس��ت، جهل و عدم التفات فقط موجب عدم تنجز تكلیف است نه رفع 
تكلیف. ثانیاً، میان فقهاء بحث استك ه آیاك فار همان گونهك ه به اصول مكلف 
هستند به فروع نیز مكلف هستند؟ گر چه مسئله مختلف فیه است ولی اكثراً به 
مكلف بودنك فار به فروع قائل هستند، و منهم صاحب الجواهر )ج16/ص327(، 
بدین صورتك ه به س��بب عدم علم  و عدم التفات معذورند اما اگر ایمان آوردند 
نسبت به امر اداء چون موضوع آن از بین رفته است تكلیفی ندارند ولی نسبت به 
قضاء اگر امر باش��د باید عبادت در حالك فر را قضاءك نند مگر اینكه خود ش��ارع 
قضاء را اسقاطك رده باشد تفضلًا و رحمهً مثل قاعدۀ »الاسلام یجبّ ما قبله«. به 
عبارت دیگر علی القاعده اگر وقت باقی است باید امر اداء را به جا آورد و اگر وقت 
منقضی شده است نسبت به اداء موضوع از بین رفته است ولی اگر همان عبادت 

امر قضائی داشته باشد باید قضاءك ند. والله العالم.

در پاس�خ قبلی در بحث تكلیف كفار یك بار به قاعده »الاسالم یجب ما ■■
قبله« اش�اره كرده‌اید و بار دیگر حكم داده‌اید كه پس از ایمان آوردن، قضای 
عبادات فوت شده بر گردن اوست؛ ظاهراً ما بین آن قاعده و این حكم تعارض 

وجود دارد؟
ظاهراً تعارضی نیست، با این بیانك ه: علی القاعده تكالیف شارع منوط به علم 
و ایمان نیس��ت پس به قاعدۀ اولیهك فار هم مكلف هس��تند. از آنجائیك ه شارع 
خود واضع تكلیف است می‌تواند رافع تكلیف نیز باشد بنابر قاعده »جب« از روی 
امتنان تكالیف زمانك فر از آنان برداش��ته می‌ش��ود و اگر نبود »الاسلام یجب ما 
قبله« علی القاعده باید عبادات فوت ش��ده در زمانك فر را قضاء می‌كردند. ثبوت 
حكمی روی اصل اولی با رفع آن بر اساس حكم ثانوی، به جهت تسهیل و جلب 
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محبت، منافاتی یا تعارضی ن��دارد. از باب مثال، وجوب صوم در زمان صحت در 
زمان مرض برداش��ته می‌شود و اگر مرض تا ماه مبارك بعدی ادامه داشته باشد 
قضاء هم ساقط است، در اینجا مرض عنوان ثانوی است یعنی لولاالمرض حكم 

ثابت و فوت آن قضاء دارد.

در تعری�ف بل�وغ فرمودید: »من جری علیه قلم التكلی�ف« اما بیان نكردید ■■
قلم تكلیف كی بر ش�خصی جاری می‌ش�ود؟ آیا س�ن خاصی معتبر اس�ت یا 
به نس�بت شرایط جس�مانی و مناطق جغرافیایی فرق می‌كند یا اینكه از روی 
علائم می‌توان به بلوغ حكم داد. به بيان ديگر از چه زمانی و با چه ملاكی قلم 

تكلیف بر شخص جاری می‌شود؟
بلوغ به دو معنی است، یكی بلوغ جسمانی استك ه در شرایط مختلف زندگی 
بالعیان و المشاهده اختلاف دارد و حتی در بعضی از مناطق فراتر از پانزده سال هم 
بلوغ جس��مانی حاصل نمی شود و در مناطقی پایین‌تر از پانزده سال بلوغ حاصل 
می‌شود و مؤید این مطلب سن بلوغ در مجامع غیر مسلمان استك ه هجده سال 
تعیین ش��ده است؛ و ی كبلوغ ش��رعی داریم » ای جری علیه قلم التكلیف « به 
این معنی بین بلوغ ش��رعی و بلوغ جس��مانی ملازمه‌ای نیست  و به هر دو قسم  
بلوغ در روایات اشاره شده است مثلًا روایت داریمك ه خود احتلام و نبت شعر بر 
عانه علامت بلوغ استك ه ظاهراً بلوغ شرعی و بلوغ جسمانی مورد نظر است و 
در بعضی روایات فقط به س��ن اشاره شده است لذا فقهاء علامت بلوغ را یكی از 
این س��ه علائم دانس��ته‌اند:  1- خروج منی 2- نبت شعر بر عانه  3- تمام شدن 
پانزده س��ال در پسر و نه س��ال در دختر؛ پس اگر خروج منی و نبت شعر برعانه 
تحقق یافت بلوغ ش��رعی و جسمی حاصل شده اس��ت اما اگر این دو روی نداد 
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ملاك س��ن است و در سن دو دسته روایات داریم: اول، پانزده سال در پسر و نه 
س��ال در دختر. دوم، سیزده سال در پسر و دختر؛ هر دو دسته روایات سنداً معتبر 
هستند ولی دسته اول چون مشهور عند الفقهاست لذا در عمل متعین است. العلم 

عندالله سبحانه و تعالي.

در پاس�خ قبلی فرمودید كه »ملازمه‌ای بین بلوغ شرعی و جسمی نیست« ■■
اما در ادامه علائم جس�می را ملاك بلوغ شرعی بیان كرده‌اید. بالاخره معلوم 
نمی‌شود كه بین بلوغ شرعی و جسمی ملازمه‌ای هست یا خیر و اینكه دقیقاً 
با چه ملاكی قلم تكلیف بر شخص جاری می‌شود؟ به نظر می‌رسد پاسخ قبلی 

نیاز به ایضاح دارد.
مراد از عدم ملازمه بین بلوغ شرعی و جسمی اشاره به این نكته استك ه ما 
نباید بلوغ شرعی را نشأت گرفته از بلوغ جسمی بدانیم  زیرا  ملاكات و مناطات 
احكام را-ك ما ثبت فی محله- به عقول جزئی- به اصطلاح فلاسفه- نمی‌توان 
دریافت؛ ما بخشی از حكمت و فلسفه احكام را می‌فهمیم نه تمام آن را و لذا بین 
این دو فرق گذاش��ته‌اند، اگر تمام مصلحت و فلسفه حكمی بر ما روشن شود به 
آن علت گفته می‌شود و اگر بخشی از آن فهمیده شود آن را حكمت می‌گویند و 
ما علت احكام را نمی‌دانیم لذاك ار فقیه استظهار از مجموع روایات و اجماعات و 

شهرات است. 
در روایات هم بلوغ س��نی وارد ش��ده استك هك ثیراً با واقع تطابق ندارد و هم 
بلوغ جس��می مطرح ش��ده اس��ت مثل احتلام و روئیدن موی برعانهك ه این دو 
علامت نیز از نظر علمی قابل مناقشه است چون اطراد ندارد یعنی در عرف عقلاء 
فردی راك ه مثلًا محتلم شده تا به سن  هجده سالگی نرسیده قانوناً بالغ نمی‌دانند 
ل��ذا چون آنچه در روایات آمده به جهت ع��دم تطابق و اختلاف زیاد در امكنه و 
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ملل مختلف به نظر می‌رسدك ه بلوغ حقیقت شرعیه دارد یعنی »جری علیه قلم 
التكلیف«  اما در تش��خیص بلوغ همان سه راه معتبر است: اول، احتلام یا خروج 
منی  دوم، روئیدن مو بر عانه  و اگر این دو تحقق نیافت ملاك سن است یعنی 

تمام شدن پانزده سال در پسر و تمام شدن نه سال در دختر. و الله العالم.

در پاس�خ به همان استفتاء اش�اره كرده‌اید كه در مورد سن بلوغ دو دسته ■■
روای�ات داری�م و بعد مرقوم فرموده‌اید كه روایات دس�ته اول چون مش�هور 
عند‌الفقهاست لذا در عمل متعین است. آیا به صرف اینكه مسئله‌ای نزد فقهاء 
مش�هور باش�د باید از آن تبعیت كرد؟ علاوه بر این ، یكی از فقهای فعلی به 
بررس�ی روایات مربوط به بلوغ دختر در نه س�الگی پرداخته و معتقد است كه 
دلالت این روایات بر نه سال تمام نیست چرا كه: »در روایتی كه به نه سالگی 
اش�اره ش�ده، نه سالگی با قید قابلیت ش�وهر كردن ملاك تكلیف قرار گرفته 
است و در برخی از آنها تعلیل »ذلك انها تحیض« ذكر شده است یعنی دختر 
در نه سالگی بالغ می‌شود چون حیض ببیند«1. وی در ادامه به تقویت روایات 
دال بر س�یزده س�ال در دختر پرداخته و تصریح كرده: »ما بر پایه مؤثقه عمار 
س�اباطی- كه در س�ند و دلالت آن تردیدی نیست- سن بلوغ دختر را سیزده 

سالگی می‌دانیم«2. با توجه به این دو مناقشه نظر حضرت عالی چیست؟ 
در پاسخ به این سوالك ه:»آیا به صرف اینكه مسئله‌ای نزد فقهاء مشهور باشد 
باید از آن تبعیت ش��ود؟ « باید گفت بلی،چ��ون مفاد مقبولۀ عمر بن حنظله،ك ه 
مورد اس��تناد تمام فقهاس��ت،‌ در مقام تعارض بین الروایتین یكی از موارد ترجیح 
است: » و یترك الشاذ الذی لیس بمشهور عند اصحاب كفان لجمع لاریب فیه« 
)كافی، ج67/1-68( و آنچه در فقه و زندگی،)ج7،ص14 به بعد( آمده است: »اولاً‌ 
در حدی��ث اول و دوم با قید ش��وهرك ردن ملاك تكلیف ق��رار گرفته ...«، در دو 
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روایت مورد اس��تناد لفظ قابلیت ازدواج نیست و آنچه آمده دخول است نه ازدواج 
زیرا قبل از بلوغ صغیره وطی او حرام است ولو نكاح و ازدواج با او صحیح است و 
اگر افضاء ش��ود علاوه بر دیه و بقاء زوجیت تا ابد بر او وطی حرام است و اصولًا 
صح��ت ازدواج ارتباطی با بلوغ ندارد به دلیل صحت ازدواج صغیره و آنچه منوط 
به بلوغ است مجامعت است نه ازدواج. و در روایت دیگر لفظ »ذل كانها تحیض« 
آمده است، اگرچه ظهور در علت دارد ولی به دو قرینه این ظهور مراد نیست: اول، 
روایات دیگر بابك ه خود نه سال را مستقلًا برای بلوغ عنوان قرار داده است. دوم، 
در مواردك ثیره زنان در بیشتر از پنجاه سال )البته غیر قرشیه و نبطیه( خون را به 
صفات حیض می‌بینند، بر اساس استنباط علت باید به بالاتر از پنجاه سال و حتی 
بالاتر از شصت سال هم باید بگویيم حیض است در حالیك ه حیض نیست و نیز 
در مادون نه س��ال مرحوم سید در عروه می‌فرماید اگر چه به صفات حیض باشد 
حیض نیست ولی بنابر اصل تعمیم و تخصیص علت باید بگوییم حیض است در 

حالیك ه لم یقل به احد.

اجتهاد و تقلید
2- فقهای عظام راه به دس�ت آوردن و انجام تكالیف ش�رعی را س�ه طریق 
دانس�ته‌اند: اجته�اد، عمل ب�ه احتیاط و تقلی�د؛ اما در عمل مش�اهده می‌كنیم 
اكثر آنچه از طریق اجتهاد حاصل ش�ده و در رس�اله‌های توضیح المسائل بیان 
گردیده طریق احتیاط اس�ت و فقهاء در بیش�تر مس�ائل با عبارت »احتیاط این 
است كه ...« اظهار رأی و نظر می‌كنند. آیا چنین امری با طریق اجتهاد و لوازم 
آن مناف�ات ندارد؟ علاوه بر آن به نظر مي رس�د كه احتیاط‌های فراوان در باب 
 عبادت، طهارت و ... س�بب دغدغه خاطر مكلف ش�ده و به روح عبادت خدشه 

وارد می‌كند.
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احتیاط در دو مقام گر چه لفظاً مشترك هستند ولی  بار  معنایی متفاوتی دارند. 
احتیاط در مقام به دس��ت آوردن احكام همیش��ه وجوبی است چون به تعبیر شما 
یكی از طرق ثلاثه اس��ت و ش��خص در مقام امتثال از اوامر مولی این طریق را 
انتخابك رده است و لا محاله این طریق صعوبت و سختی خاص خودش را دارد 
چه این احتیاط طوری عملك ردن استك ه انسان اطمینان یابد واقع را عملك رده 
است مثلًا در تسبیحات اربعه دو قول وجود دارد : قول اول، مرتبه اول واجب و دو 
مرتبه بعدی مستحب؛ قول دوم، سه مرتبه واجب است، حالك سیك ه می‌خواهد 
در این مسئله به طریق احتیاط عملك ند بايد طوري عملك ندك ه با هر دو قول 
مخالفتی نكرده باشد لذا محقق یزدی در عروه الوثقی راه احتیاط در این مسئله 
را این گونه بیان می‌كند: ی كمرتبه را به قصد وجوب می‌گوید و دو مرتبه بعدی 
را نه قصد وجوب می‌كند و نه قصد اس��تحبابك ه اگر در واقع س��ه مرتبه واجب 
باش��د سه مرتبه خوانده باشد و اگر واجب نباشد مستحب را به جا آورده باشد لذا  
در مواردیك ه احتیاط امكان ندارد وظیفه تعینا  اجتهاد و یا تقلید است مثلًا نماز 
جمعه را برخی از فقهاء بنا به ظاهر قرآن واجب می‌دانند و بعضی دیگر حرام چون 
یكی از ش��رایط اقامه نماز جمعه را حضور امام معصوم )ع( می‌دانند پس امر بین 
وجوب و حرمت دائر اس��ت و راهی برای احتیاط در مقام عمل نیس��ت لذا باید به 
یكی از دو شق دیگر عملك ند؛ ولی احتیاطیك ه فقهاء در مقام استنباط و اجتهاد 
عرضه می‌كنند ناشی از اجتهاد است و به چند قسم تقسیم می‌شود: گاهی فتوا به 
احتیاط اس��تك ه در این صورت واجب اس��ت به احتیاط عملك ند و در این گونه 
احتی��اط مكلف حق رجوع به غیر ندارد؛ گاهی ادلۀ یكی از دو طرف مس��ئله نزد 
مجتهد روش��ن نیس��ت تا به ی كطرف فتوی دهد یعنی ادلۀ هر دو قول نزد وی 
مخدوش است لذا ناگزیر است به مقلد خود در آن مسئله راه احتیاط را عرضهك ند 
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و چون حكمی در مسئله نمی‌دهد مقلد می‌تواند در این مسئله به غیر رجوعك ند؛ 
و گاهی ادلۀ یكی از دو طرف در نزد وی روشن است ولی از بابت تأكید در احكام 
الهی به »الحیطه فی دینه« و نیز با وجود قول مخالف، احتیاط را مطلوب می‌داند 
لذا  این احتیاط اس��تحبابی است در این احتیاط هم حق رجوع به غیر ندارد چون 
مجتهد حكم دارد ولی احتیاط را  مطلوب می‌داند. و اینكه در س��وال نوش��ته‌اید: 
»احتیاط‌های فراوان در عبادات سبب دغدغه خاطر مكلف شده و به روح عبادت 
خدشه وارد می‌كند« ظاهر این استك ه این دغدغه خاطر برای انجام بهتر طاعت 
اس��ت و با روح عبادت سازگاری تام دارد چون این گونه دغدغه وسوسه نیست و 

بلكه در مقام انجام بهتر تكلیف و تحصیل رضای خداست.

3- حك�م ع�دول از مجتهد زنده ب�ه مجتهد زنده دیگ�ر از نظر حضرت عالی 
چیست و در زمان حاضر كه مجتهدان از نظر مبانی و نگرش و به طور كلی علم 

تقریباً مساوی هستند رجوع به اعدل و اورع لازم است یا خیر؟
در ش��رایط مساوی تبعیض در تقلید جایز اس��ت مگر اینكه تبعیض در تقلید 
موجب مخالفت قطعیه شود مثلًا یكی از مجتهدین در چهار فرسخ به وجوب قصر 
قائل باشد و دیگری به وجوب اتمام قائل باشد و مكلف در نماز ظهر از اولی  و در 
نماز عصر از دومی تقلیدك ند در این صورت به بطلان یكی از نماز‌ها علم حاصل 
می‌ش��ود لذا در این مسئله تبعیض جایز نیست، رجوع به اعدل و اورع در صورت 

بودن مطابق احتیاط است.

در س�وال قبلی منظ�ور از عدول، ع�دول مطلق بود نه ع�دول جزئی یعنی ■■
ش�خصی می‌خواهد مرجع تقلید خود را تغییر دهد. در پاس�خ به این س�وال 
معم�ولاً فقهاء چنین پاس�خ می‌دهند ك�ه اگر مجتهد دیگر اعلم باش�د در آن 
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صورت عدول جایز است اما به نظر می‌رسد كه تكیه بر عنوان »اعلم« راهگشا 
نمی‌تواند باشد چرا كه فقه شیعه دوره‌های مختلفی را پشت سر گذاشته است 
كه در هر دوره‌ای نظر یك یا دو فقیه غالب بوده و بقیه فقهاء در چارچوب نظام 
فقهی آن فقیه غالب اجتهاد می‌كرده‌اند. در زمان حاضر نیز تقریباً تمامی فقهاء 
در نظام فقهی و اصولی آخوند خراس�انی قرار می‌گیرند؛ حال اگر بخواهیم از 
اعل�م س�خن بگوییم منظورمان یا باید فقیهی باش�د كه خود مجدد اس�ت و 
طریق جدیدی در فقه بنا گذارده است و یا اینكه بگوییم فقیهی است كه مبانی 
مرحوم آخوند را بهتر از دیگران فهمیده است، در صورت دوم اعلمیت نسبی 
می‌ش�ود چرا كه هر فردی قسمتی از مطالب را بهتر از قسمت دیگر می‌فهمد 
و علاوه بر آن فهم ایستا نیست چه بسیار دیده و شنیده‌ایم كه شاگردی فهم 
اس�تاد خ�ود را نقد كرده و فهم بهت�ری عرضه كرده اس�ت؛ در روایت نیز به 
این نكته تصریح ش�ده است: »رب حامل فقه الی من هو افقه منه«1. با توجه 
به این نكات به نظر می‌رس�د به جای تاكید بر اعلمیت بهتر اس�ت بگوییم از 
مجتهدی كه در تسلط نسبی بر طریق اجتهادی رایج از دیگران برتر است و 
مبانی و نگرش‌های او با روح اسلام ناب سازگارتر است تقلید اولی است. مثلًا 
می‌دانیم كه در اسالم حرج و سختی نیس�ت حال فقیهی با افراط در احتیاط 
مقل�د خود را به زحمت می‌ان�دازد هر چند بهترین درس خارج را هم در حوزه 
داراست یا فقیهی بدون توجه به اقتضاءات حكومت و جامعه حكم می‌دهد كه 
پرداخت مالیات به دولت جایز نیست. قطعاً نظر حضرت عالی در این خصوص 

راهگشا خواهد بود.
تعریفیك ه در رابطه با اعلم ذكرك رده‌اید با مبانی فقه سازگار نیست؛ اعلم یعنی 
كسیك ه در فهم احكام قوی‌تر باشد و برای استنباطات خود با دلائل متقن بتواند 
استدلالك ند و معنای اعلم مجدد بودن نیست و اگر بنا باشد ملاك اعلمیت مجدد 
بودن باشد در طول تاریخ شیعه بیشتر از انگشتان دست اعلم نخواهیم داشت؛ مراد 

- نوري، مستدرك الوسائل، الجزء السابع عشر، ص 285. 	1
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از اعلم یعنیك سیك ه با مبانی موجود در آن عصر بهتر از دیگران بفهمد و استدلال 
كن��د و اینكه نوش��ته‌اید در عصر حاضر مجتهدین و فقه��اء در نظام فقهی مرحوم 
آخوند خراسانی قرار دارند به نظر می‌آیدك ه صحیح نیست زیرا در دو قرن اخیر پنج 
مكتب فكری در اصول پدید آمده استك ه از بین این پنج مكتب یكی از قوت دلیل 
بیشتری برخوردار است. آن مكاتب عبارتند از: اول، نظرات شیخ اعظم انصاریك ه 
تحول عظیمی در علم اصول به وجود آورد؛ دوم، نظرات آخوند خراسانیك ه نقد آراء 
شیخ انصاری است؛ سوم، نظرات میرزای نائینی استك ه در حقیقت احیای مكتب 
شیخ انصاری و پاسخ به نقد‌های آخوند خراسانی است؛ چهارم، مكتب میرزای عراقی 
)آقا ضیاء( استك ه اغلب نقد افكار میرزای نائینی است؛ پنجم، نظرات محقق غروی 
)شیخ محمد حسین غروی اصفهانی(ك ه سرآمد این مكاتب است و فهم مطالب این 
بزرگوارك لاس مستقلی می‌طلبد و افكار وی از قوت و استواری خاصی برخوردار است.
نسبیت در اعلمیت به این معناك ه مجتهدی در بعضی از ابواب فقهی به جهت 
اینكه در آن باب بیشترك ارك رده است و تسلط بیشتری دارد از دیگران قوی‌تر باشد 
امكان دارد ولی راه تشخیص اعلم بسیار دشوار است چه اینكه برای تشخیص اعلم 
سه راه وجود دارد: اول علم وجدانی. دوم، بینه شرعیه؛ سوم، شهرت )شیاع(؛ راه اول 
برای اكثر مردم بسته است چون فاقد سواد لازم برای تشخیص اعلم هستند. راه دوم 
در صورتی حجت استك ه معارض نداشته باشدك ه نوعاً معارض دارد و از حجیت 
ساقط است. راه سوم هم در صورتی حجت استك ه از شهرت برای انسان اطمینان 
حاصل شود و مفید باشد زیرا شهرت بما هی شهرت حجت نیست. حال اگر به یكی 
از این طرق اعلمیت فقیهی ثابت شد وی برای تقلید متعّین است و نظر او حجت 
اس��ت ولو نظرات وی موافق مش��هور باشد و اگر مجتهد اعلم متعین نشد تقلید از 
مجتهد مطلق و عادلك فایت میك ند چون ملاك تقلید رجوع جاهل به عالم است.
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بحثی كه درباره اعلم مطرح كردم به نظرم اشكالی ندارد چون اساساً بحث ■■
اجتهاد و تقلید و رجوع جاهل به عالم اصلی عرفی است و رجوع به اعلم نسبی 
نیز بر این مبناس�ت، حال چه ایرادی دارد كه چند ویژگی به ویژگی‌های فقیه 
نسبتاً اعلم بیفزاییم و بگوییم فقیه نسبتاً اعلم، جامع نگر، آگاه به شرایط زمان 
و م�كان؛ چ�ون عقل عرفی در عمل می‌بیند كه صرف ملاك اعلمیت به انزوای 

فقه انجامیده است نه راهگشایی آن؟
ی كدفعه مراد صرف اخذ احكام است در این صورت بیشتر از اجتهاد و عدالت 
و اعلمیت ش��رط نیست اما اگر مراد علاوه بر مرجعیت رهبریت هم باشد در این 
صورت ش��رایط رهبریت سنگین‌تر از مرجعیت در احكام است و لذا شرایطیك ه 

نوشته‌اید درباره وی ضروری و لازم است.

4- روش و عملیات اجتهاد در خصوص مسائل عصر جدید چیست و اگر چنین 
روش�ی به صورت روش�ن و نظام مند وجود دارد نوس�ان و اختلافات  فاحش 
در فتاوای مراجع معاصر در خصوص مس�ائل جدید حاصل چیس�ت؟ در دورۀ 
معاصر شاهد بوده‌ایم كه در مورد بسیاری از مسائل جدید ابتدا مخالفت جدی 
از طرف فقهاء وجود داش�ته اما بعد از مدتی موافقت حاصل ش�ده اس�ت. آیا 
پذیرش عنصر مصلحت و اقتضائات عصری سبب تغییر فتوا شده است یا با 

همان مبانی اجتهاد معمول چنین تغییری حاصل شده است؟
اجتهاد در عصر حاضر همان اجتهاد در عصرهای گذش��ته اس��ت ولی مبانی 
توسعه و تحول یافته است مخصوصاً بعد از شیخ اعظم انصاری )اعلی الله درجته( 
در این دو قرن اخیر چهار مكتب فكری در اصول به وجود آمدهك ه هرك دام در حد 
خود نوآوری هایی دارند. چنانچه اشارهك ردیم این مكاتب عبارتند از: مكتب آخوند 
خراسانی، مكتب میرزای نائینی، مكتب آقا ضیاء عراقی و مكتب استاد المحققین 
مرحوم ش��یخ محمد حسین غروی اصفهانی )معروف بهك مپانی(ك ه این مكتب 
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اخیر حاوی دقیق‌ترین نظرات اصولی اس��ت و مطالب بكر و نو زیاد دارد ، مرحوم 
آیت الله خویی )رضوان الله علیه( نيز مسائل رجالی را به صحنه اجتهاد واردك ردند 
كه از این رهگذر هم تحول وتغییر زیادی در فقه به وجود آمده اس��ت؛ خودشان 
فرموده‌اندك ه من در هش��تاد مورد با نظر مشهور فقهاء مخالفتك رده‌ام. بالاخره 
اگ��ر ما اجتهاد به معنای اعمال نظر را قبول داریم همه این مكاتب زائیده اجتهاد 
و اعمال نظر اس��ت و اختلاف نظر طبیعی اس��ت و راهی به جز اجتهاد در مقابل 

اجتهاد و پاسخ تفكر به تفكر نیست.

قبلا فرمودید كه به مسئله مشهور نزد فقهاء باید عمل كرد. در پاسخ قبلی ■■
اشاره كردید كه مرحوم آیت الله خویی در مورد هشتاد مسئله بر خلاف مشهور 
حكم داده اس�ت. فقهای دیگری را نیز می‌شناس�یم كه بر خلاف مشهور رأی 
داده‌اند. اساس�ا اگر به طور كامل در برابر فتاوای مش�هور تس�لیم شویم باب 

اجتهاد را مسدود كرده‌ایم. نظر حضرت عالی چیست؟
مخالفت با مشهور از نظر علمی و فنی ساز وك ار خود را داردك ه این سازوك ار 
در علم اصول بحث و بررسی می‌شود؛ در علم اصول بحث شده استك ه ملاك 
حجی��ت خبر واحد نزد فقهاء در دو دیدگاه خلاصه می‌ش��ود؛ دیدگاه اول، ملاك 
حجیت خبر واحد ثقه مخبری اس��ت. دی��دگاه دوم، ملاك حجیت خبر واحد ثقه 
خبری است. اگر ملاك ثقه مخبری باشد دیگر عمل مشهور بما انه مشهور عامل 
خارج از خبر است و نمی‌تواند سبب حجیت خبر گردد به عبارت دیگر ضم لاحجه 
به لاحجه افاده حجیت نمی‌كند ولی اگر ملاك ثقه خبری باش��د عامل خارج از 
خبر می‌تواند در حجیت خبر مؤثر شود یعنی حجیت خبر را باید از مجموعه قرائن 
به دس��ت آورد هر چند آن قرائن خارج از خبر باش��د و این تفاوت در ملاك نكته 
بس��یار مهمی است و در استنباط تأثیر دارد و لذا استاد ما مرحوم آیت الله میلانی 
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)قدس الله س��ره( می‌فرمود: »من لا اصول له لا فقه له«. مرحوم آیت‌ الله خویی 
دیدگاه اول را دارند و بنابراین در هش��تاد مورد با مشهور مخالفت فرموده‌اند ولی 
هم‌اكنون از ش��اگردان ایشان افرادی هستندك ه مبانی اصولی ایشان را مورد نقد 
قرار داده‌اند و در نتیجه این هشتاد مسئله مورد بحث و نظر واقع شده است. پس  
مخالفت یا موافقت با مش��هور باید هر دو بر اساس اجتهاد باشد و تسلیم در قبال 

مشهور بستن راه اجتهاد نیست بلكه خود اجتهادی است.

5- ام�روزه تعبیرات�ی نظیر »فقه پوی�ا« و یا »دخالت عنصر زم�ان و مكان در 
اجته�اد« ف�راوان ب�ه كار می‌رود ام�ا از این تعبی�رات رفع ابهام نمی‌ش�ود و 
مش�خص نیست كس�انی كه از این تعابیر اس�تفاده می‌كنند از آنها دقیقاً چه 
چیزی را مراد می‌كنند. تلقی حضرت عالی از این تعابیر چیست و برای پویایی 
فقه و یا دخالت عنصر زمان و مكان در استنباط چه مبانی‌ای عرضه می‌دارید؟
تعبیرات��ی چون »فقه پویا« و ی��ا »دخالت عنصر زمان و م��كان در اجتهاد« 
‌را ش��اید بت��وان این گونه معنیك ��ردك ه فقه یعنی دریافت عمی��ق و پویا یعنی
پوین��ده ب��ا ش��رایط زم��ان و م��كان و درك صحی��ح از ش��رایط  زم��ان و 
‌م��كان و اجته��اد با حف��ظ مبانی و در آخ��ر حل مس��ئله. با این برداش��ت این
پویایی بر می‌گردد به فقیه یعنی این فقیه اس��تك ه نحوۀ تفكر و آش��نایی وی با 
مشكلات روز می‌تواند در نظرهای او اثر گذار باشد و به طور مسلم فقیهیك ه به 
شرایط زمان آگاهی داشته باشد چنین بینشی در استنباط او اثرگذار خواهد بود تا 
فقیهیك ه از محیط  نجف یا قم خارج نشده است و بعضاً دیده می‌شودك ه همین را 
از موجبات قوت اجتهاد یا تقوای وی تلقی می‌كنند در حالیك ه اتفاقاً همین نقطه 
ضعف وی می‌باشد چه اینكه اگر مسافرت می‌كرد و با مردم و افكار گوناگون و نیاز 
امكنه مختلف آگاه می‌شد با اصول و قواعدیك ه در دست دارد راهگشایی می‌كرد.
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6- یكی از مسائل مهم و بحث انگیز در موضوع اجتهاد جایگاه عقل در اجتهاد 
اس�ت. با وج�ود اینكه بحث‌های فراوان�ی در این زمینه ص�ورت گرفته اما به 
نظر می‌رس�د كه هنوز نتیجۀ روش�نی حاصل نشده است. سؤال اصلی در این 
موضوع این اس�ت كه آیا عقل در طول سایر منابع اجتهاد است یا صرفاً ابزار 
استنباط و اجتهاد؟ آیا صحیح است كه »در فقه شیعه حتی یك فتوا كه مستند 

آن صرفاً عقل باشد وجود ندارد«1؟
مراد از عقل چنانچه از روایات اس��تفاده می‌شود نوری است روحانیك ه نفس 
انس��انی به وس��یله آن مطالبی را درك می‌كندك ه با حواس دیگر درك نمی‌كند. 
قائلین به حجیت عقل معتقدندك ه احكام شرعك لًا تابع حسن و قبح ذاتی اشیاء 
و حقایق نفس‌الامری هس��تندك ه شارع مقدس به اس��تناد وحی الهی با علم به 
واقع و با توجه به مصالح و مفاسد واقعیه به تشریح احكام و صدور اوامر و نواهی 
مبادرت ورزیده اس��ت؛ این بنا بر اعتقاد ش��یعه است یعنی مبانی عقیده شیعه در 
احكام الهی بر مصالح و مفاسد واقعیه استوار است. حال باید بررسی شود آیا عقل 
توان احاطه بر تمام مصالح و مفاسد واقعیه را دارد یا نه؟ عمده بحث روی همین 
عنوان »مصالح و مفاس��د واقعیه« اس��ت،‌ وقتی می‌گوییم  واقعیه یعنی مفهومی 
گسترده‌تر از مصالح دنیائی مراد است چون دنیا ظاهر و آخرت باطن است لذا مراد 
از مصالح و مفاسد واقعیه فقط مصلحت دنیائی نیست بلكه مصلحت مجموعه دنیا 
و آخرت منظور اس��ت زیرا اگر منظور از مصالح و مفاس��د فقط جنبه دنیائی باشد 
عقل بش��ری قادر به درك آن اس��ت و دیگر نیازی به نبوت نبود، عمده مصالح 
اخروی اس��تك ه مربوط به غیب این عالم اس��ت و همین نكته راز بعثت انبیاء را 
روشن می‌كند، در قرآن هم به آن تصریح شده است :»و یعلمكم ما لا تعلمون«، 
پیامبران چیزی را به شما یاد می‌دهندك ه به آن علم ندارید و بر این اساس »كلما 

	 - عدالت نژاد، »اجتهاد عقل محور و ...«، ص133 1
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حكم به الشرع حكم به العقل یاك لما حكم به العقل حكم به الشرع« در رابطه با 
علل احكام نیست بلكه در رابطه با معلولات احكام یعنی همان وجوب و حرمت و 
... است یعنی عقل می‌گوید اطاعتك ن. بله در صورتیك ه عقل به مصالح واقعیه 
اعم از دنیوی و اخروی احاطه داشته باشد شرع هم به آن حكم می‌كند ولی بحث 
در صغری استك ه عقل با بیانیك ه گفته شد احاطه به مصالح واقعیه ندارد پس 
قاعد ة»كلما حكم به العقل حكم به الشرع« در رابطه با معلولات احكام است نه 
علل احكام. به عبارت دیگر ی كدفعه بحث در ایجاد و انش��اء حكم است و ی ك
دفعه بحث در اس��تنباط حكم از ادله اس��ت، در مرحله ایجاد و انش��اء حكم چون 
بنابر اعتقاد ش��یعه احكام تابع مصالح و مفاس��د واقعیه است و بایدها و نبایدها از 
مصلحت و مفسده واقعی ناشی می‌شود و چون عقل به مناطات و ملاكات واقعیه 
احكام احاطه ندارد حكم عقل در این گونه موارد حجت نیست چون درك ناقص 

منشأیت برای احكام نیست.

س�وال از اجته�اد در دورۀ معاص�ر، نق�ش عق�ل و بح�ث زم�ان و م�كان ■■
هر س�ه ناظر به یك دغدغه هس�تند و آن همان مش�كلات اجته�اد در عصر 
جدی�د اس�ت. اگر ش�خصی مجموعۀ مباح�ث مربوط ب�ه فق�ه و ناكارآمدی 
آن و مباحث�ی را ك�ه روش�نفكران دین�ی مط�رح كرده‌اند دنبال كن�د حداقل  
فی‌الجمله می‌پذیرد كه فقه موجود با مش�كلات و مس�ائلی مواجه اس�ت لذا 
اگ�ر نظر حض�رت عالی را بپذیریم ك�ه اجتهاد در عصر حاض�ر همان اجتهاد 
در عصرهای گذش�ته اس�ت باید به ای�ن نتیجه رهنمون ش�ویم كه در همان 
اجته�اد معم�ول باید تجدی�د نظر كنی�م. به نظ�ر اینجانب اگ�ر بخواهیم به 
 س�وال از اجتهاد در عصر حاضر پاس�خي دقیق و راهگشا بدهیم باید در مورد

مسائل زیر تأمل كنیم:
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اول. قلمرو فقه را مش�خص كنیم، آیا تمامی اعمال و امور مربوط به انس�ان با 
حوزه فقه ارتباط دارد و در قلمرو فقه قرار مي‌گيرد؟ 

دوم. ب�رای تمییز میان اح�كام ثابت و متغیر ملاك دقیق�ی عرضه كنیم. آیا 
بح�ث از احكام ثابت و متغیر در حوزه روایات قابل بررس�ی اس�ت یا اینكه 
همانند برخی از روش�نفكران دینی می‌توانیم از ثابت و متغیر در فقه القرآن 
نی�ز س�خن بگوییم؛ توضیح اینكه برخی از روش�نفكران دین�ی معتقدند كه 
احكام مورد اشاره در قرآن از عرضیات دین اسلام به شمار می‌آیند و برای 
ادارۀ ام�ور جوامع كوچك و ایجاد عدالت در ش�به جزیره عربس�تان كارایی 

داشته است. 
س�وم. در نقش عقل در اجتهاد توس�ع قائل بش�ویم. با پذیرش این نقش 
برای عقل كه عقل قوه مدركه است و فقیه با استفاده از آن در آیات و روایات 
تأمل می‌كند و نظر ش�ارع را اس�تنباط می‌كند و ب�ا پذیرش قیاس منصوص 
العله نخواهیم توانس�ت به مسائل جدید پاسخ بدهیم. با مثال‌هایی مطلب را 

توضیح می‌دهم:
از آی�ه »واع�دوا لهم ماس�تطعتم من قوه و م�ن رباط الخی�ل ...«1)انفال/60( 
قیاس�اً همه امكانات و همه ابزارهای رزمی را اس�تنباط می‌كنیم و هیچ یك از 
علم�ا و مفس�ران نمی‌گوید كه منظور از آیه در هم�ه ازمنه و امكنه فقط تاكید 
بر نگهداری اس�ب اس�ت؛ حال این آیه را مبنا قرار می‌دهیم و به چند مس�ئله 
فقهی اشاره می‌كنیم: در مسئله 205 رساله توضیح المسائل والد معظم رشوه 
گرفتن منحصر به امر قضاوت دانس�ته شده اس�ت، در مسئله 2060 احتكار 
پنج كالایی كه در روایت به آن اش�اره  ش�ده حرام دانس�ته ش�ده اس�ت، در 
مس�ئله 2856 زینت در حد انگش�تر و س�رمه برای بانوان جایز دانسته شده 
چ�ون در روایت چنین آمده اس�ت.2 ح�ال نكته قابل تأمل این اس�ت كه این 
طریقه اجتهاد چه فرقی با طریقه اخباری دارد؟ به تعبیر یكی از فقهاء اینها كه 

- در برابر آنان، هرچه در توان داريد، از نيرو و اسبان با سازو برگ آماده سازيد... 	1
	 - حسینی زنجانی، توضیح المسائل، ص346؛ ص366؛ ص519. 2
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جزء عبادیات نیس�ت كه بگوییم علت و فلس�فه آنها بر ما پوشیده است و لذا 
صرفاً تعبد می‌كنیم، معاملات و اجتماعیات جای تعبد نیس�ت؛1 عقل می‌فهمد 
كه احتكار بدین دلیل حرام ش�ده اس�ت كه مردم در مایحت�اج خود در تنگنا 
و فش�ار قرار نگیرند،‌عقل می‌فهمد كه رش�وه دادن به منظور حق جلوه دادن 
باطل و باطل جلوه دادن حق و بهره‌مندی ش�خص از حقی اس�ت كه مستحق 
آن نیس�ت و انحصار در قضاوت ندارد و نیز عقل می‌فهمد كه مراد آن روایت 
این اس�ت كه آرای�ش متعارف هر عصر كه در بین بان�وان آن عصر عمومیت 
دارد و یك آرایش به خصوص و غیر عادی  نیس�ت اش�كال ندارد. نصر حامد 
 ابوزید، روش�نفكر مسلمان، می‌گوید در فهم متن باید ما بین »معنا« و »مراد«

متن فرق بگذاریم.2
نوع دیگری از توسع نقش عقل در فقه داریم و آن دخالت دادن مصلحت‌های 
عقلی اس�ت چنانچه یكی از فقهاء در حكم ج�واز ذبح در غیر منی بدان عمل 
كرده است.3 بنابراین برای بررسی اجتهاد در عصر جدید و عرضۀ طریق برای 

اجتهاد پویا به نظرم باید دربارۀ این نكات تأمل كنیم.
توضیحی در عنصر عقل بدهمك ه یكی از منابع استنباط است؛ عقل در اثبات 
اصول دین عقل اس��تدلالی اس��ت به این معنیك ه اصول دین بر اس��اس دلیل 
مس��تقل عقلی باید پذیرفته ش��ود، بعد از اینكه اصول را با برهان عقلی پذیرفتیم 
دیگر در فروع نمی‌توانیم عقل را به طور مس��تقل بهك ار گیریم چراك ه در مرتبه 
اصول دائره عقل محدود ش��ده اس��ت، عقل با پذیرفتن نبوت محدودیت خودش 
را در ف��روع می‌پذیرد یعنی می پذی��ردك ه مبنای صدور احكام وحی )علم مطلق 

	 - منتظری، نظام الحكم فی الاسلام، ص389. 1
	 - عدالت نژاد )بهك وشش(، نقد و بررسی‌هایی درباره اندیشه‌های ابوزید،ص83. 2

	 - مكارم ش��یرازی، مناس�ك جامع حج، ص306؛ استدلال ایشان چنین است: »مسلمانان بایدك اریك نندك ه  3
گوشتهای قربانی استفاده شود و از بین نرود و مانند بعضی سالها مجبور به دفنك ردن یا سوزاندن آنها نشوند زیرا 
اینك ار اس��راف اس��ت و حرام و مخالف دستورات اسلام است ... چنانچه بعد از تلاش وك وشش لازم راهی برای 
استفاده از گوشت‌های قربانی پیدا نشود ... در این صورت باید موقتاً از قربانیك ردن در منی صرف نظر نمایند ...«
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الهی( است و لذا در مقابل علم مطلق الهی باید تسلیم بود و در این صورت بحث 
از علت احكام معنا ندارد چون با پذیرفتن نبوت تمام این احكام مدلل اس��ت گر 
چه دلیل آنها را ما نمی‌دانیم؛ آیا مصلحت انسان را خود انسان تشخیص می‌دهد 
یا خداییك ه انس��ان را آفریده اس��ت؟ »الا یعلم من خلق و هو اللطیف الخبیر« 
)ملك، آیه 14(: آیاك س��یك ه آفریده اس��ت نمی‌داند؟ با اینكه او خود باری كبین 
آگاه است. پس عنصر عقل در استنباط احكام در جایی نقش داردك ه وحی در مورد 
آن سكوتك رده باشد و در موارد سكوت شارع به عرف عقلاء ارجاع داده است و 

عقل در استنباط احكام دائره محدودی دارد و حیطۀ آن وسیع نیست. 
از ای��ن نكته اكثر روش��نفكران دینی غفلت دارند و لذا در م��واردك ثيره دچار 
مش��كل می‌شوند. مشكلاتیك ه شما بر ش��مرده‌اید معلول عدم پذیرش فرهنگ 
دینی اس��ت مثلا مشكل جنسی را اس�الم با طرح ازدواج موقت حلك رده است 
اما هنوز حتی دینداران ما از پذیرش آن سرباز می‌زنند؛ یا مسئله ربا، ربا در اسلام 
حرام اس��ت و به طور صریح سود تضمینی در اسلام نفی شده است و در روایات 
در توجیه نفی سود تضمینی به نكته بسیار مهمی اشاره شده استك ه اعجاب آور 
اس��ت؛ می‌فرماید خود س��ود و زیان در داد و ستد و معاملات چون سود تضمینی 
نیست خود اینك سر و انكسار موجب می‌شودك ه تعادل اقتصادی در جامعه برقرار 
شود. از طرف دیگر در روایات به انصاف در معاملات تاكید شده است. پس ریشه 
مش��كلات را باید در عدم فرهنگ س��ازی دانس��ت،ك جای این قوانین ناكارآمد 
اس��ت؟ مشكل ما مشكل نقصان در قوانین نیست بلكه مشكل برخورد سلیقه‌ای 
با احكام الهی است. در مورد ازدواج موقت به این روایت دقتك نید: »عن عبدالله 
بن سنان عن الصادق علیه السلام قال ان الله حرم علی شیعتنا المسكر منك ل 
شراب و عوض عن ذل كالمتعه«)بحارالانوار، ج103، ص306، ح3(، امام صادق 
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)علیه الس�الم( فرمود خدا بر شیعیان ما مسكر را حرام فرمود و به جای آن متعه 
را قرار داد. از این روایت به طور روش��ن به دس��ت می‌آیدك ه اسلام به خواسته‌ها 
و لذتها توجه دارد منتهی در محدوده لذت حلال. در جامعه ما مس��ئله حلال جا 
نیفتاده است و اینكه اساس معاملات باید حلال باشد و حلال را هم باید خداوند 
تعیینك ند، حال حكم و دس��تور خدا مطابق با سلیقه ما نیست مشكل در ماست 
نه در قانون خدا. قانون خدا باید حاكم شود: »و من احسن من الله حكما افحكم 
الجاهلی��ه یبغون!؟«، چه حكمی بهتر از حكم خداس��ت آیا در پی حكم جاهلیت 
هس��تید!؟ از آیۀ شریفه اس��تفاده می‌شودك ه حكم غیر خدا حكم جاهلی است. با 

توجه به این مقدمه به سوالات مطروحه پاسخ داده می‌شود:
اول، پویایی فقه در ش��مول و گس��تردگی آن است و قلمرو فقه تمام اعمال و 

حركات انسان را، واجب و مستحب و مكروه و حرام و مباح، شامل می‌شود.
دوم، تمام احكام اس�الم از ثبات برخوردار است چون بر اساس فطرت تنظیم 
شده است و فطرت انسان از ثبات برخوردار است و اگر تغییری در احكام مشاهده 
می‌ش��ود مربوط به تغییر موضوع اس��ت مثل فروش خون چون در زمان گذشته 
منفعت آن خوردن بوده است لذا فروش آن حرام بوده است ولی هم اكنون منفعت 
محلل دارد لذا فروش آن اشكال ندارد بنابراین در این مسئله موضوع عوض شده 
است نه حكم. و احكام عرضی برای اینجانب مفهوم نیست و اگر بنا باشد احكام 
دین به متغیر و ثابت تقسیم بشود دیگر این دین دین خاتم نیست و دین سیالی 
اس��تك ه با هر شرایطی تطبیق می‌كند و منفعل از شرایط است نه غالب بر آن. 
اسلام را منحصر در جزیره العرب دانستن و احكام را عرضی و برای اداره محیط 
كوچ كجزیره العرب دانس��تن بر خلاف نص صریح قرآن است:» و اقم وجه ك
للدی��ن حنیفا فط��ره الله التی فطر الناس علیها لا تبدی��ل لخلق الله ذل كالدین 
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القیم«)روم/30( بحث از فطرت بش��ری اس��ت نه فطرت عرب��ی و دین الهی در 
ارتباط با فطرت بشر است و محدود به عرب نیست تا بگوییم عرف و سیره مردم 
عربس��تان چه برتری و امتیازی داردك ه الی الابد در جوامع اسلامی حاكم شود؛ 
وقت��ی قرآن فطرت و ناس را مطرح می‌كند چه دلیلی برای محدودك ردن احكام 
به عرف و س��یره عربی داریم؟، خدا قرآن را مایه هدایت بشر و پیامبر اكرم )ص( 

را رحمت برای عالمیان معرفی می‌كند1.
س�وم، در مورد عقل توضیح داده شدك ه عقل در باب احكام در دائره طاعت 
در صورتی منبع استنباط استك ه شارع نحوه طاعت را به عرف عقلا واگذارك رده 
باش��د یا بیانی از ش��ارع در آن مورد وارد نشده باشد. عقل در باب ادله با عقل در 
اثبات عقائد فرق دارد، عقل در باب ادله عقلی استك ه به تعبیر مولوی در پیشگاه 

وحی قربان شده است: 
»زیـركی بفــروش و حیرانـی بخــر          زیـركی ظن است و حیرانی نظر«
»عقل قربانك ن به پیش مصطفــی         حسبـی الله گوك ه: الله امك فــی«2
به عبارت دیگر عقل در درك اصول دین باید مستقل از شرع باشد اما در فروع 
نمی‌تواند مستقل باشد چراك ه در مقام پذیرش اصول و از جمله نبوت خود را به 

مافوق عقل تسلیمك رده است.
در مورد رش��وه درست استك ه شرعاً در مورد قضاوت صدق می‌كند اما در 
غیر قضاوت به عنوان اكل مال بر باطل حرام اس��ت. مصادیق احتكار بسته به 
نظر و تشخیص حكومت استك ه می‌تواند برای تنظیم اقتصادی جامعه بیشتر 
از پن��جك الا را در عن��وان احتكار داخلك ند. مس��ئله زین��ت زنان و حد حجاب 
- به تعبير اس��تاد ش��هيد مرتضي مطهري: » در قرآن هيچ‌ جا خطابي به صورت »يا ايها العرب«ي ا »ي ا ايها  	1

القرشيون« پيدا نمي‌كنيد )خدمات متقابل اسلام و ايران، ص 63(.

- مثنوی معنوی، دفتر چهارم/1408-1407. 	2



58

درس��ت استك ه تعبدی نیست ولی واجب است،مثل نفقه زن، و باید حدود آن 
را ش��ارع تعیینك ند نه عقل و می‌بینیمك ه عقول ما،ك ه مشوب به هوای نفس 
اس��ت، موضوعیتی برای حجاب قائل نیس��ت و حت��ی آن را نوعی محدودیت 
می‌داند. به طورك لی در باب علل احكام عقل شایدك لیت حكم را دریافتك ند 
مثل نمازك ه وسیله پالایش روح و تقرب انسان به خداست ولی از درك جزئیات 

احكام و فلسفه آن عاجز است.
 طریقۀ فقهاء با طریقۀ اخباری فرق دارد زیرا اخباریان از ادلۀ اربعه فقط خبر 
را قب��ول دارند و ظاهر قرآن را حجت نمی‌دانند و لذا اخباری نام گرفته‌اند و در 
باب خبر هم چندان اعتنایی به صحت سند ندارند ولی فقهاء با دید تنقیح سند 

به اخبار نگاه می‌كنند.
تفرقه بین »معنی« و »مراد« صحیح به نظر نمی‌رسد زیرا در اصول مبسوطاً 
بحث شده استك ه در محاورات اصاله الجد حاكم است یعنی اگر متكلم لفظی را 
ایراد می‌كند اصل این استك ه همان معنا و مفهوم از لفظ مراد متكلم است مگر 
قرینه‌ای درك لام باشدك ه آن معنی را اراده نكرده است و اگر قرینه‌ای نباشد اصل 

تطابق معنی و مراد است.
و توس��عهك ه شما با عنوان »توس��ع در اجتهاد« از آن تعبیر می‌كنید در مقام 
تحلیل به مصالح مرس��له اهل س��نت بر می‌گرددك ه این موض��وع در اصول ما 
جایگاهی نداش��ته و مردود اس��ت. حدود و ثغور ادله اربعه ی كبه ی كدر اصول 
تفصیلًا بحث شده است و از جمله حدود و ثغور »عقل« مورد بررسی قرار گرفته 
اس��ت و از باب نمونه می‌توانید به اصول الفقه باب الحجه نگاهك نیدك ه مطالبی 

عالی دارد.
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در س�وال یا تأمل پیش�ین درباره عقل و ملاكات اح�كام نكته‌ای را مطرح ■■
كرده بودم كه به نظر می‌رسد كه از طرف حضرت عالی چندان مورد توجه قرار 
نگرفته اس�ت. اصلی را با اس�تناد به نظر یكی از فقهاء مطرح كرده بودم و بر 
اساس آن مطلب را به چند موضوع دیگر تعمیم داده بودم. وی در بحث احتكار 
می‌گوید: » الظاهر ان حرمه الاحتكار او كراهته لیس حكماً تعبدیاً بلا ملاك او 
بملاك غیبی لا یعرفه ابناء نوع الانسان؛ بل الملاك له، علی ماهو المستفاد من 
اخبار الباب ایضا، هو حاجه الناس الی المتاع و ورود الضیق و الضرر علیهم من 
فقده«.1 یكی دیگر از فقهاء نیز می‌گوید:» اگر چه دسترسی به علل قسمتی از 
احكام شرع برای ما مشكل است ولی در بسیاری از موارد می‌توانیم به مصالح 
و مفاس�د احكام ش�رع دس�ت یابیم و تلاش برای وصول به این مقصد مجاز 
اس�ت«.2 حال با توجه به این اصل اینجانب پرس�یده بودم كه چه خصوصیت 
غیب�ی و نامعلوم در كالاهای پنج گانه مورد اش�اره در روایات در مورد احتكار 
یا چه خاصیتی غیبی در س�رمه و جواز آن برای زینت بانوان وجود دارد یا چه 
خصوصیتی در شتر وجود دارد كه ملاك دیه قرار گرفته است؟ در مورد احتكار 
پاسخی كه داده‌اید به نظر می‌رسد با مبانی‌تان سازگار نیست، اگر به ملاكات 
غیبی معتقدید دیگر نمی‌توانید با استناد به »اختیارات حكومت« مسئله را حل 
كنید چون تعبد تعبد است و با مبنای مورد قبول شما مثلا فرقی بین حكم نماز 

و حكم احتكار نیست.
آنچهك ه در مباحث گذشته تأكید شد و فقهای شیعه به آن استناد میك نند این 
استك ه عقول بشری به ملاكات واقعی احكام شرعی احاطه ندارد و آنچهك ه از 
مصالح و مفاس��د احكام در می‌یابد در حد علت تامه نیس��ت و لذا از این مصالح و 
مفاسد مدركه بالعقل به »حكمت« حكم تعبیر می‌كنند نه»علت« یعنی درصدی 
	 - منتظری، نظام الحكم فی الاسلام، ص389؛ یكی دیگر از فقهاء نیز همین نظر را تأيید می‌كند:»... ملاك  1
تشریع حكم برای احتكار در رابطه با مصالح عموم جامعه و نجات مردم از تنگنای اقتصادی به هنگام سختی است 

و تنها دارای ی كملاك تعبدی صرف نیست.« )جنّاتی، تطور اجتهاد در حوزه استنباط، ج2،ص76(.
	 - مكارم شیرازی، ربا و بانكداری اسلامی، ص29. 2
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از مصالح و مفاسد را درك می‌كنیم. قاعدۀ »كلما حكم به الشرع حكم به العقل« 
در سلس��له علل احكام نیس��ت  بلكه در معلولات احكام، یعنی وجوب و حرمت، 
اس��ت و عكس قاعدۀ  فوق »كل ما حكم به العقل حكم به الشرع « در صورتی 
استك ه عقل علل تامه احكام را دریابدك ه اگر چنین باشد البته شرع هم به آن 
حكم می‌كند ولی بحث در صغری است؛ آیا وجداناً عقل علل تامه احكام را درك 

می‌كند؟ پس بحث ما با شما صغروی است نهك بروی.
مسئله ارزاق عمومی مسئله حكومتی است، بر فرض بسته بودن راه از طریق 
حكم فقهی احتكار در قالب حكم حكومتی مسئله حل می‌شود زیرا ارزاق مسئله 
اساس��ی مردم اس��ت و حاكمیت نمی‌تواند نس��بت به آن بی تفاوت باشد؛ مسئله 
احتكار با نماز و روزه فرق دارد زیرا نماز و روزه تعبد صرف است ولی احتكار تعبد 
صرف نیس��ت چون احتكار نكردن منوط به قصد قرب��ت نبوده و واجب توصلی 
است پس بین نماز و احتكار نكردن فرق واضح و روشنی وجود دارد. در مورد دیه 
هم ش��تر به عنوان یكی از معادل‌های خون بهاست و خصوصیتی در شتر وجود 
ندارد بلكه به عنوان ش��اخص تعیین ارزش مادی خون بهاس��تك ه قیمت آن در 

زمان‌های مختلف متفاوت و به اصطلاح شناور است.

بالاخره نكته مهم و اساسی این مباحث كه بین عبادات و معاملات از نظر ■■
علل احكام فرق اس�ت قبول نفرمودید بنابراین ای�ن بحث را ادامه نمی‌دهم. 
در بح�ث احتكار ب�ه فرق ما بین »واج�ب تعبدی« و »واجب توصلی« اش�اره 
فرموده‌ای�د، عرض می‌كنم كه واجب به اعتبار اختلاف در مقس�م تقس�یمات 
متعددی دارد اما این تقسیمات در اساس بحث تاثیری ندارد، بالاخره واجب 
واجب اس�ت. س�خن بر سر این اس�ت كه اگر پس از بررسی تمامی روایات 
مربوط به احتكار به این نتیجه رسیدیم كه احتكار در پنج كالاست دیگر دلیلی 
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نداری�م كه آن را به كالاهای دیگر تعمیم بدهی�م؛ یا اینكه مبانی دیگری اخذ 
كنیم و بگوییم احتكار مس�ئله‌ای عرفی اس�ت و در شرایط و مكانهای مختلف 
م�وارد آن ف�رق می‌كند و آنچه در روایات اش�اره ش�ده از ب�اب نمونه و موارد 
مبتلابه زمان صدور روایت بوده است. اینجانب جز این دو طریق راهی مبنایی 

برای این مسئله نمی‌شناسم.
بین عبادات ومعاملات، همان گونهك ه نوش��ته‌اید، فرق است به این معنیك ه 
در معاملات تعبد صرف نیست بلكه پاره‌ای از معاملات امضائی هستندك ه موارد 
آن باید بررس��ی ش��ود؛ در مواردیك ه از ناحیه شرع دستوری نرسیده باشد معلوم 
می‌شودك ه ایكال به عرف شده است و در موارد مشكوكه‌ایك ه علت یا حكم از 

طرف شارع بیان نشده است وظیفه این استك ه بر طبق قواعد عمل شود.
مس��ئله احتكار مورد اختلاف اس��تك ه آیا منحصراً در پنجك الاست یا اینكه 
عمومیت دارد؟ اگر منحصراً در پنجك الا بدانیم این مش��كل پیش می‌آیدك ه در 
عص��ر حاضرك الاهایی مورد نیاز اس��تك ه ضرورتش از گن��دم و جو و روغن و 
كشمش بیشتر نباشد قطعاك متر نیست؛ راه حل مسئله و جمع بین روایات مطابق 
تحقیق چنین اس��ت: در صورت عدم اضطرار احتكار مكروه اس��ت و آن در چند 
كالایی اس��تك ه در روایت بیان شده اس��ت اما در صورت اضطرار احتكار حرام 
است و دیگر محدود به آن چند مورد نبوده و هر چیزی راك ه مورد نیاز مبرم مردم 
است و نبود آن موجب اضرار مردم است شامل می‌شود. والد معظم )دام ظله( در 
این مس��ئله نظر دیگری دارند و به نظر می‌رسد نظر ایشان با مبنای دیگری،ك ه 

همان بحث اختیارات حكومت باشد، قابل حل است.

در م�ورد توس�ع در نق�ش عق�ل، به نظ�ر می‌رس�د از گونه‌ای توس�ع در ■■
عق�ل و پذی�رش دلیل عقلی گریزی نیس�ت چنانچ�ه برخ�ی از فقهاء چنین 
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كرده‌اند؛ مثلاً امام خمینی )ره( با طرح دلیل عقلی س�اختن مجس�مه را حرام 
ندانس�ته‌اند، دلیل عقلی مطرح ش�ده از طرف ایشان چنین است: »ظاهر این 
اس�ت كه م�راد از این اخب�ار ]اخبار دال بر حرمت مجس�مه س�ازی[ تصویر 
صورت‌هایی باشد كه بر آن عبادت می‌كردند ...«1 و چون در عصر فعلی شائبه 
بت‌پرس�تی وجود ندارد لذا ساختن مجسمه اش�كالی ندارد. همچنین مرحوم 
آیت‌الله خویی در مس�ئله موسیقی و اینكه »موس�یقی لهوی حرام است«2 به 
دلیل عقلی تمس�ك یافته‌اند چرا كه »در روایات لهو تعریف نش�ده اس�ت تا 
حقیقت ش�رعیه داشته باشد و آنچه در روایات آمده مصادیق است«3 و مطلق 
موس�یقی نیز از این جمله اس�ت بنابراین مرحوم آیت‌الله خویی با دلیل عقلی 
موس�یقی را به لهوی و غیر لهوی تقس�یم كرده اس�ت؛ مث�ال آخر حكم ذبح 
در غی�ر منی اس�ت كه قبلا به آن اش�اره كردم و اس�تدلال صاح�ب این نظر 
 را نق�ل ك�ردم. حال با توج�ه به این نمونه‌ها توس�ع نقش عقل در اس�تنباط

را نباید بپذیریم؟

نظر امام خمینی )قدس س��ره( در عدم حرمت مجسمه سازی بر اساس دلیل 
عقلی نیس��ت بلكه بر قواعد اصولی متكی اس��ت؛ ایشان می‌فرمایند: ادله حرمت 
مجس��مه سازی منصرف از مجسمه سازی در حال حاضر است چون در فرهنگ 
زمان نزول وحی به عنوان پرستش ساخته می شده است اما در حال حاضر عنوان 
آن تغییر یافته و ی كنوع تجلیل و احترام شخصیت‌ها به شمار می‌رود و منصرف 
از عنوان پرس��تش و عبودیت است لذا اگر در جایی به عنوان عبادت ساخته شود 

حرمت باقی است و این مسئله بر می گردد به عنصر مكان و زمان در اجتهاد.
نظر آیت الله خویی )قدس س��ره( در حرمت موسیقی از باب لهو بر اساس دلیل 

	 -المكاسب المحرمه، ج1، ص258. 1
	 -منهاج الصالحین،ج3، ص9. 2

	 -حسینی زنجانی، صد و ده سوال، ص54. 3
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عقلی نبوده و بلكه مستند نظر ایشان روایات لهو بوده استك ه در اكثر آن روایات از 
آلات موسیقی مثل تار و تنبور و معازف )سازهای سیمی( نام برده شده است منتهی 
نظر ایشان این استك ه چون مطلق لهو حرام نیست بنابراین جمع بین این روایات 
اقتضاء می‌كندك ه بگوییم آن موسیقیك ه با آلات لهوی نواخته می‌شود و مختص 
مجالس لهوی و مترفین است حرام است و اگر به نحوی نواخته شودك ه مختص 
مجالس لهوی و مترفین نباشد اشكال ندارد و بر این مبنا آلات موسیقی جزء آلات 

مشتركه است و حكم خرید و فروش آنها هم به قصد متعاملین بر می گردد.
در مورد قربانی: آنچه از روایات اس��تفاده می ش��ود قربانی باید در منی باشد؛ 
س��رزمین منی قید قربانی و حلق و تقصیر است و این اعمال در منی خصوصیت 
دارد، حتی امام خمینی )قدس س��ره( می‌فرمایندك ��ه اگر حلق و تقصیر در منی 
فراموش شود و شخص از منی خارج گردد باید حلق یا تقصیر را انجام داده و موها 
را در صورت امكان به منی بفرستد؛1 قربانی نیز باید در منی باشد، حال تلف شدن 
گوشت قربانی در اثرك ثرت قربانی مسئله جدیدی استك ه باید روی آن فكر شود 
و راه حلی پیدا ش��ود نه اینكه با دلایل غیر سدید از قبیل اسراف اجرای حكم در 
محل خاص ترك ش��ود و در سال‌های اخیر این مشكل با احداثك شتارگاه‌ها تا 
حدودی حل ش��ده است. حال با پذیرش اسراف باید گفت به مقداریك ه اسراف 
نش��ود باید حكم در منی اجرا ش��ود و اگر به حد اس��راف رسید باید دیدك ه شارع 
برای قربانی بدل قرار داده یا نه و چنانچه بدل قرار داده باشد به حكم دیگر نوبت 
‌نمی رس��د و باید بدل را انجام دهد و در مس��ئله قربانی ش��ارع بدل ده روز روزه 

را پیش بینیك رده است بنابراین ذبح در غیر منی معنی ندارد.
1- مسئله 1133 رسالۀ مناسك حج امام خمینی)ره( چنین است: »اگر برای این شخص ]شخصیك ه در روز عید 
حلق یا تقصیر را انجام نداده[ ممكن نشود برگشتن به منی، هر جاك ه هست سر بتراشد یا تقصیرك ند و موی خود 

را بفرستد به منی در صورت امكان و مستحب استك ه مو را در منی دفنك ند درمحل خیمه خود«.
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7- نظر حضرت عالی دربارۀ ش�ورای فتوی چیس�ت؟ آی�ا نظر مجتهد جامع 
الشرایط موضوعیت دارد یا اینكه هدف فهم بهتر نظر شارع است و بنابراین 

شورای فتوی این هدف را بهتر تامین می‌كند؟
ملاك تقلید رجوع جاهل به عالم است و علی القاعده رجوع به عده‌ای از فقهاء 
تحت عنوان »شورای فتوی« مانعی ندارد بلكه از جهاتی راه‌حل خوبی برای رفع 
بی‌س��امانی مرجعیت شیعه است و منافع بس��یاری می‌تواند داشته باشد. از منافع 
و آثار آن می‌توان به از بین رفتن تعدد رس��اله‌های عملیه و نیز تجمیع وجوهات 
ش��رعیه و مصرف آن روی حساب وك تاب، وحدت نظر در مسائل مهم اجتماعی 
و حوادث واقعه و رفع س��ردرگمی مكلفین در اعمال حج،ك ه در حال حاضر این 
مش��كل بسیار مشهود اس��ت، و وحدت نظر در خصوص مس��ائل بانك‌ها و رفع 
اش��كالات شرعی آن. به نظر می‌رسد»شورای فتوی« بهترین پیشنهاد در جهت 

رفع بی‌سامانی عرصه اجتهاد و مرجعیت است. 

نجاسات
طهارت ذاتی انسان

8- چنانچه مستحضر هستید یكی از نجاسات كافر است. در بین فقهاء بحث است 
كه آیا اهل كتاب از كفار پاك هستند یا خیر. طهارت اهل كتاب با فتوای مرحوم آیت 
الله سید محسن حكیم )قدس سره( تقویت شده و پس از وی این نظر مورد قبول 
فقهاء قرار گرفت، هر چند برخی از مراجع فعلی در این مسئله احتیاط كرده‌اند.1 اخیراً 
مسئله دیگری در این باب مطرح شده و آن طهارت ذاتی انسان است یعنی اینكه 
انسان ذاتاً پاك است و ناپاكی در وی امر عرضی است. یكی از فضلاء حوزۀ علمیه 

	 - از جمله: شبیری زنجانی، توضیح المسائل: »... لكن اهلك تاب )یعنی یهودیان و مسیحیان( و زرتشتیان بنابر  1
احتیاط نجس می‌باشند« )ص 28(؛ وحید خراسانی، منتخب توضیح المسائل: » ... و اما اهلك تاب- یعنی یهود و 

نصاری- اقوی طهارت آنهاست هر چند احوط اجتناب است«)ص20(.



65مباحثاتي در فقه استدلالي

قم در كتابی با عنوان »طهارت ذاتی انسان« به تفصیل درباره آن بحث كرده است. 
چند استدلال عمدۀ ایشان را ذكر می‌كنم: 1- آیه»ولقد كرمنا بنی آدم ...« می‌رساند 
كه مطلق بنی آدم پاك و طاهرند؛1 2- آیه»انما المشركون نجس« به ناپاكی درونی 
مشركان دلالت می‌كند نه ناپاكی بدنی آنها. مرحوم علامه طباطبائی می‌گوید: این 
پلیدی غیر از نجاس�ت فقهی اس�ت. علاوه بر آن »ائمه اطهار )ع( و اصحاب آنان 
هیچكدام از این آیه برای اثبات نجاس�ت كفار استفاده نكرده‌اند«؛2 3- در روایات 
علت پرهیز و دوری كردن از غیر مسلمان چنین ذكر شده است: چون آنها مسائل 
طه�ارت را رعایت نمی‌كنند و در ظرف‌ها و غذاهای آنها ش�راب و گوش�ت خوك 
استفاده می‌شود. با توجه به همین دلایل است كه یكی از فقهاء )آقای محمد ابراهیم 
جناتی( چنین نظر داده اس�ت: »غیر مسلمانان از هر نوع و قسمی كه باشند )اهل 
كتاب، مشركین، ملحدین( ذاتاً و از نظر جسمی و بدنی پاك هستند و اگر چیزهایی 
كه در نظر مسلمانان نجس می‌باشند اجتناب كنند نجاست عرضی هم ندارند«. نظر 

و تأمل حضرت عالی چیست؟  
طهارت ذاتی انسان با  آیاتی همچون »لقدك رمنا بنی آدم ...« اثبات نمی‌شود 
چراك ه خداوند متعال در آیات دیگرك رامت را ناشی از ایمان دانسته است. انتخاب 
ایمان در نظام اختیاری عالم به انسانك رامت می‌بخشد؛ به این دو آیه توجهك نید: 
»... والذینك فروا یتمتعون و یأكلونك ما تأكل الانعام و النار مثوی لهم« )س��وره 
محمد، آیه 12(، »ان شر الدواب عند الله الذین فهم لا یومنون« )سوره انفال،آیه 
55(. از مجموع آیات الهی استفاده می‌شودك ه مبنایك رامت وابسته به توحید و 
نبوت و معاد اس��ت: »...ان اكرمكم عند الله اتقكم« )سوره حجرات آیه 13( پس 

بنابر اصل قرآنی طهارت ناشی از اعتقاد است نه جسم.
- مؤلفك تاب طهارت ذاتی انسان می‌نویسد: »در مورد انسان آیه‌ای وجود داردك ه اطلاق آن، طهارت انسان  	1
را به طور مطلق می‌رساندك ه مطلق بنی آدم پاك و طاهرند ... آیۀ: »و لقدك رمنا بنی آدم ...«؛ البته مؤلف به برخی 

از اشكال‌ها در خصوص استدلال به این آیه در صفحات بعدك تاب مذكور پاسخ می‌دهد.
	 - عابدی، طهارت ذاتی انسان، ص82. 2
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عمد ةدلیل فقهاء برای نجاس��ت ذاتی آیه »انما المش��ركون نجس ...« است. 
صاحب مجمع البیان می‌گوید در نجاس��تك افر اختلاف اس��ت، بعضی از فقهاء 
برای نجاستك افر به همین آیه تمس��ك كرده‌‌اند )ج5،ص40(. روایات وارده در 
این موضوع دو دس��ته‌اندك ه عمدۀ نظر این روایات اهلك تاب استك ه می‌توان 
طهارت آنان را از این روایات،ك ه بعضی از آنها سنداً صحیح هستند، به دست آورد.

 

اینكه فرموده‌اید ملاك احترام در قرآن ایمان اس�ت نه مطلق انسان بودن ■■
به نظر اینجانب قابل مناقشه است: اولاً، از نظر قرآن كریم جان همه انسانها 
محترم است. خداوند در آیه 32 سوره مائده می‌فرماید: »... من قتل نفسا بغیر 

نفس او فسادا فی الارض فكانما قتل الناس جمیعا«.
ثانیاً، در صحیح بخاری آمده است كه: »جابربن عبدالله نقل می‌كند: »‌جنازه یك 
یه�ودی را از كن�ار ما عبور می‌دادند ما جلوس كردیم اما پیامبر)ص( به احترام 
جنازه قیام كردند. به پیامبر)ص( عرض كردیم آن جنازه از آن یك یهودی بود، 

حضرت فرمودند: هنگامی كه جنازه‌ای را مشاهده كردید قیام نمایید«.1
ثالثاً، روایاتی كه به طور مطلق دلالت می‌كند بر توصیه به »حس�ن البش�ر« و 
حسن خلق با تمام مردم دنیا اعم از مسلمان و غیر مسلمان )لجمیع العالم(.2

بنابراین شاید بتوان گفت كه از نظر اسلام انسان مؤمن احترام بیشتری دارد 
اما نمی‌توان گفت انسان غیر مؤمن هیچ احترامی ندارد.

جس��ارتاً، در مناقشه شما مناقشه اس��ت. »من قتل نفسا...« مراد مطلق نفس 
نیس��ت بلكه نفس محترمه مراد اس��ت به دلیل آیه »ولا تقتلوا النفس التی حرم 
الله الا بالحق« )س��وره انعام،آیه 151؛ سوره اسرا،آیه 33(. هر نفسی حرمت ندارد 

	 - به نقل از: منتظری، رساله حقوق، ص33. 1
	 - همان، ص34. 2
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بلكه نفس محترمه حرمت و منزلت دارد و آن طبق آیات دیگر نفس مومنه است.
روایت جابربن عبدالله انصاری )علی فرض صحته عندنا( بیشتر از ی كدستور 
اخلاقی نیس��ت و حكم ش��رعی را بیان نمی‌كند چه اینكه بین احترام و طهارت 
ذاتی ملازمه‌ای نیست و نجاست و احترام مانعه الجمع نیستند.  بحث نجاست و 
طهارت امرها بید الش��رع و اعتبار شرع است مثلا ناصبی)دشمن اهل‌‌بیت علیهم 
السلام( مسلمان است و شهادتین را بر زبان می‌آورد اما در روایت آمده استك ه: 

»الناصبی انجس من الكلب«، پس نجاست با اسلام هم جمع می‌شود.
ثالثاً، حس��ن البش��ر یا حس��ن الخلق با طهارت ذاتی ملازمه‌ای ندارد. بلی ما 
مؤظف به احترام هستیم ولی احترام با طهارت ذاتی ملازمه‌ای ندارد. حال نوبت 

شماستك ه دلیل قرآنی و روایی بر طهارت ذاتی انسان اقامهك نید.

قب�ل از اینكه به مطلب طهارت ذاتی انس�ان پاس�خ بدهم اج�ازه بدهید ■■
نكته‌ای را در مورد نفس محترمه مطرح بكنم. هر دو آیه‌ای كه حضرت عالی 
بدانها اش�اره كرده‌اید می‌فرمایند نفس�ی كه خداوند ب�رای آن حرمت قائل 
ش�ده است نكشید. آیه اطلاق دارد و هر نفسی را شامل می‌شود مگر نفسی 
كه مرتكب قتل ش�ده و باید قصاص ش�ود. اینكه فق�ط نفس مؤمن محترم 
است از این دو آیه استفاده نمی‌شود اما از روایات نمی‌دانم كه چنین مطلبی 

استفاده می‌شود یا خیر؟
خطاب در آیه 151 س��وره انعام و آیه 33 سوره اسراء نفسی استك ه متصف به 
حرمت اس��ت زیرا جمله »التی حرم الله« موصول باصله و از نظر تركیبی جمله در 
محل نصب و صفت برای نفس است یعنی نفسیك ه خدا بر آن نفس حرمت قرار 
داده است وك شتن آن نفس حرام است پس نفس موصوف و »التی حرم الله« صفت 

آن نفس است بنابراین مراد مطلق نفس نیست بلكه نفس محترم منظور است.
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در بحث طهارت ذاتی انس�ان اس�تدلال اینجانب بدین صورت اس�ت كه: ■■
اولاً، حض�رت عال�ی اهل كتاب از كفار را پاك می‌دانید بنابراین این دس�ته از 
كفار نجاستشان ذاتی نیست و عرضی است. ثانیاً، نجاست كافر غیر كتابی را 
با اس�تناد به آیه »انما المشركون نجس« اثبات می‌كنید در حالی كه خود این 
آیه محل بحث اس�ت و عده‌ای، از جمله علامه طباطبایی، معتقدند كه منظور 
از نجاست مورد نظر در این آیه نجاست باطنی است نه فقهی. علاوه بر این 
هیچكدام از ائمه معصومین )علیهم السالم( برای اثبات نجاس�ت كافر غیر 
كتابی به این آیه استناد نكرده‌اند و اصلاً روایتی ذیل این آیه وارد نشده است 
ك�ه اگر وارد ش�ده بود صاحب مجم�ع البیان یا صاحب المیزان به آن اش�اره 
می‌كردند؛ بنابراین با استناد به این آیه نجاست ذاتی اثبات نمی شود و چون 
دلیل دیگری برای نجاس�ت ذاتی نداریم اص�ل »اصاله الطهاره« را جاری می 
سازیم و نجاست كافر غیر كتابی را نجاستی باطنی می‌دانیم و از نظر جسمی 

هم چنانچه نجاستی در بدن آنها وجود نداشته باشدآنها را پاك می‌دانیم.
اولًا،در آیه »انما المشركون نجس ...« مراد نجاست و قذارت ظاهری است به 
قرینه‌ایك ه در خود آیه است و آن »فلا یقربوا المسجد الحرام بعد عامهم ...« است.
ثانیاً، در آیه »انما المشركون نجس ...« نجس به فتح اول و ثانی )مانند غضب( 
خبر »المش��ركون« اس��ت، حال این خبر با تقدیر مضاف است یعنی ذونجس، یا 
ب��ه تأویل اینكه نجس صفت مش��بهه اس��تك ه در آن مذك��ر و مونث، جمع و 
مفرد مس��اوی اس��ت مثل رجل نجس و قوم نجس و امراه نجس، و یا در مصدر 
بودن خود باقی اس��ت بدون تقدیر و یا تأویل و حمل مصدر بر »مش��ركون« به 
طور مبالغه اس��ت مثل زی��د عدل و به اصطلاح ادبی »قصر قلب« اس��ت یعنی 
این گونه نیس��تك ه آنان تصور می‌كنند مش��ركین پاك هستند بلكه آنان‌اندك ه 
نجس‌اند)»قصر قلب« اصطلاح ادبی اس��ت مرب��وط به علم معانی و در جائی به 
كار م��ی‌رودك ه مخاطب بر خلاف گوینده به آنچ��ه او می‌گوید اعتقاد ندارد(، در 
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‌این آیه هم مش��ركین خود را پاك می‌پندارند و خدا در پاسخ می‌فرمایدك ه همانا
آنها نجس هستند. 

ثالثاً، متبادر از نجاس��ت همان معنای معهود آن یعنی نجاست و قذارت عینی 
اس��تك ه نشأت گرفته از شرك است. ممكن است گفته شود احتمال دارد دلیل 
حرمت ورود به مسجدالحرام نجاست معنوی )شرك( است و نه نجاست ظاهری 
و عینی چه اینكه اگر مراد نجاست ظاهری می‌بود باید حكم مقید به آلودهك ردن 
و تس��ری به مسجد می‌ش��د در حالیك ه حكم مقید نیست پس نجاست معنوی 
مراد است؛ در پاسخ می‌گوییم خود نجاست معنوي هم بنفسه می‌تواند علت عدم 
ورود باش��د مثل جنابت یعنی همین نجاست معنوي نوعی باشدك ه مانع از ورود 
باشد اگر چه تسری و آلودگی هم نباشد. در نجاست شرك هم می‌توان گفتك ه 

خود نجاست بنفسه علت است نه نجاست مسریه.

در خصوص بحث طهارت ذاتی انسان و پاسخ‌هایی كه در نوبت‌های قبلی ■■
مرقوم فرمودید چند نكته عرض می‌كنم:

یك، آیة شریفه »انما المشركون نجس« بر نجاست مشركان یعنی همان 
بت پرس�تان و كس�انی كه برای خدا ش�ریك قرار می‌دهند دلالت می كند نه 
مطلق كافر غیر كتابی چرا كه تمامی كافران مش�رك نیس�تند یعنی به خدایی 
اعتقاد ندارند تا اینكه برای او ش�ریك ق�رار دهند و عده‌ای از آنها نیز لاادری 

هستند، از سوی دیگر برخی كفار كتابی داخل در عنوان مشرك هستند. 
دو، چنانچ�ه پیش�تر نیز مطرح كردم هی�چ روایتی در ذیل ای�ن آیه با این 
مضمون كه مراد نجاست ظاهری است وارد نشده است، حال حضرت عالی با 

چه مبنایی می‌فرمایید متبادر نجاست ظاهری است؟
س�ه، اگر بگوییم كه آیۀ »من قتل نفسا بغیر نفس أو فساداً فی الارض ...« 
فقط دربارۀ نفس مؤمن اس�ت این مطلب لوازم غیر قابل دفاعی پیدا می‌كند. 
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وقتی آیه مطلق نفس را بیان می‌كند چرا آن را به نفس مؤمن محدود كنیم. به 
نظر می‌رسد گاهی در مبانی و اصول نیز باید تأمل كرد و به صرف اینكه فقهای 
بزرگ سلف مطلبی را گفته‌اند آن را نباید مسلم گرفت. توضیح حضرت عالی 

قطعاً راهگشا خواهد بود.
درس��ت اس��تك هك افر اعم از مشرك است ولیك فر اقس��امی دارد: 1-ك فر 
جحودی یعنی انكار وجود خدا؛ 2-ك فر وحدانی یعنیك سیك ه معتقد به یگانگی 
خدا نباشدك ه به او مشرك گفته می‌شود و شامل شرك عرضی و شرك طولی، 
هردو، می‌ش��ود؛ 3-ك فر به نبوت و معاد یعنی ش��خص به خدا معتقد است ولی 
منكر نبوت و معاد است؛ 4-ك فر انكار ضروری و مراد از ضروری احكام واضحه 
و روشن دین استك ه انكار آن احكام بالمال انكار رسالت و نبوت است مثل نماز 
و روزه و حج. علی المش��هور تمام اقس��ام محكوم به نجاست هستند وك افر اهل 
كتاب هم داخل در عنوانك افر است ولی بر اساس پاره‌ای روایات می توان گفت 
كه حكمك لی نجاس��تك افر در موردك افر اهلك تاب تخصیص خورده اس��ت و 
یكی از ادلۀ متقنه جواز ازدواج با اهلك تاب استك ه مورد تسالم فقهاست و حتی 
مرح��وم صاحب جواهر)قدس س��ره( ازدواج دائمی را اجازه می‌دهد اما ناصبیك ه 
به ظاهر توحید و نبوت را قبول دارد محكوم به نجاست است و ازدواج با او جایز 
نیست. اما لاادری هم دو قسم است: 1-لاادری شكی یعنی در مقام تحقیق است؛ 
2- لاادری مستقر، دومی محكوم به نجاست است و در اولی احتیاط اجتناب است. 
اما در مورد مطلب دوم شما. فقط به استناد آی ةشریفه »انما المشركون نجس...« 
)توبه،27( نجاس��ت اصطلاحی را اثبات نمی‌كنیم تا گفته ش��ود دلالت آیه تمام 
نیس��ت چون آگاه هس��تیدك ه قرآن احد از ادله است، این آیه به ضمیمه روایات 
وارده در مقام می‌گوییم دلیل نجاست است. به گفته مرحوم صاحب جواهر )ج6 ، 



71مباحثاتي در فقه استدلالي

ص43( دقتك نید: »دلالت آیه، چون لفظ نجس )بر وزن بشر( معلوم نیست مراد 
از آن نجس اصطلاحی باشد و یا صرفا تنجس شرك ولی می‌توانیم بگوییم ظهور 
در معنای اصطلاحی دارد اگر چه این ظهور به وسیله قرائن یعنی روایات باشد و 

یكی از قرائن در خود آیه است:»لا یقربوا المسجد الحرام««.
در مورد نكته س��وم شما. اولًا، نفس در این آیه مطلق است و تقیید آن در آیه 
دیگر آمده اس��ت و در اصول تحقیق ش��ده استك ه تمس كبه اطلاق و عام بعد 
از فحص از تقیید و خاص اس��ت. درست استك ه آیۀ »من قتل نفسا ...« مطلق 
اس��ت ولی آیه »نفس التی حرمها ...« آن را مقید می‌كند. ثانیاً،ك افر با مس��لمان 
كفو )همس��ان( نیس��ت: »ولن یجعل الله الكافرین علی المومنین سبیلا« )سوره 
نساء، آیه 141( لذا در باب قصاص گفته شده استك ه اگر مسلمان غیر مسلمان 

را بكشد اولیای غیر مسلمان حق قصاص ندارند. 
به نظر شما درك دام قاعدۀ اصولیك ه مبتنی بر اصول عقلائی است، خصوصا در 
مباحث الفاظ، بازنگریك نیم؟ ما اگر به گفته فقهاء استناد میك نیم به دلیل استدلالی 
استك ه عرضهك رده‌اند نه صرف تمس كبه سلف بما هو سلف بلكه بما هو مستدل 
و مبرهن به گفته آنان تمس كمی‌كنیم؛ پس تمس كما مصداق » ... اولوك ان اباوهم 
لایعقلون شیئا و لا یهتدون« )بقره، آیه 170( نیست. العلم عند الله سبحانه تعالی.

غلو و حَد آن 

9- در مس�ئله 124 رس�الة توضیح المسائل والد معظم )دام ظله( ذیل احكام 
نجاست  چنین آمده است: 

»اگر كسی اعتقاد داش�ته باشد كه ائمه معصومین )علیهم السلام( مظاهر 
اوصاف و اس�ماء حق تعالی هستند و كار روزی به دست آن حضرات است ... 
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غلو نیس�ت بلكه ش�واهد عقلی و روایت صحیح بر طبق آن بسیار است ...«؛1 
در ادامه ش�واهد عقلی ذكر نشده و صرفاً به نقل یك روایت اكتفا شده است. 
چنانچه مس�تحضر هستید روایات باید همگی با هم مورد توجه قرار گیرند تا 
بتوان حكمی را از آنها اس�تنباط كرد؛ در روایات فراوانی در اثبات الهداه شیخ 
حر عاملی اعتقاد فوق از س�وی ائمه معصومین )علیهم السالم( غلو دانس�ته 
شده است. حال با توجه به این نكته مطلب مذكور در رساله توضیح المسائل 

چگونه قابل تبیین است؟

شاهد عقلی مطلب این است: صفاتیك ه مختص ذات الهی است مثل خالقیت 
و شافعیت و علم به غیب چون اختصاص به خدا دارد اگرك سی در عرض خدا به 
خالقیت و شافعیت و علم به غیب قائل باشد شرك است ولی همین صفات را در 
غیر خدا به اذن الله قائل ش��دن چون از ناحیه خداست شرك نیست و به عبارت 
دیگ��ر صفات مذكوره در غیر خدا در عرض خدا قائل ش��دن ش��رك ولی همین 
صفات را در غیر خدا باذن الله قائل شدن شرك نیست؛ از این دو قسم اولیك فر و 
شرك ولی دومی شرك نیست چون بالذات نبوده و بالعرض است و »ما بالعرض 
لابد ان ینتهی الی ما بالذات«. آنچه در روایات اثبات الهداه آمده اش��اره به قس��م 

اولی و غلو وك فر است. 
در قرآن در رابطه با توفّیك ه فعل خداست در سوره زمر آیه 42 توفّی را به خود 
نسبت می‌دهد ولی در سوره نساء آیۀ 97 همان توفّی را به ملائكه نسبت می‌دهد، 
حال مي‌توان گفت قرآن براي خدا شر كيقرارداده است چون توفّي را به غير خدا 
نس��بت مي‌دهد؟! و نیز در سورۀ سجده در آیه 5 تدبیر راك ه فعل خداست به خدا 
نس��بت می‌دهد ولی همین تدبیر را در سوره نازعات به فرشتگان نسبت می‌دهد: 
»فالمدبرات امرا«؛ حال چه منع عقلی و نقلی داردك ه امر روزی را به دست ائمه 

	 - حسینی زنجانی، توضیح المسائل، ص22. 1
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معصومین )علیهم السلام( بسپارد همان گونهك ه تدبیر عالم را به فرشتگان سپرده 
است، آیا مقام ائمه )علیهم السلام( از »مدبرات امراً« پائین‌تر است؟ و اینكه پیامبر 
)ص( و ائمه )ع( مظاهر اس��ماء الهی هس��تند دلائل قرآنی و روائی زیادی داریم: 
»ما ارسلناك الارحمه للعالمین«، پیامبر)ص( مظهر رحمت خداست و در روایت از 
طریق ما وارد شده استك ه اسم اعظمك امل الهی نزد ائمه )علیهم السلام( است 
و اسم اعظمیك ه خداوند متعال به این خاندان عطا فرموده به احدی نداده است.

در خصوص پاس�خ حضرت‌عالی به س�وال از »حد غلو« به نظر می‌رسد كه ■■
نكاتی قابل طرح باشد:

اول، ما بین صفات الهی تمایز قائل نش�ده‌اید، خالقیت مختص ذات الهی 
اس�ت اما ش�افعیت و یا عالم به غیب بودن باذن الله برای انبیاء و اولیاء ثابت 

است.   
دوم، ائمه اطهار )علیهم السالم( نس�بت روزی را به خود رد كرده‌اند. به 
عنوان نمونه حضرت امام رضا )ع( می‌فرماید: »كسی كه معتقد باشد خداوند 
امر آفرینش و رزق را به حجت‌های خود واگذار كرده قائل به تفویض ش�ده و 

قائل به تفویض مشرك است«.1
حض�رت صاحب العصر)عجل الله تعالی فرجه الش�ریف( نیز در پاس�خ به 
سوالی در این موضوع چنین فرموده‌اند: »آفرینش و روزی فعل خداوند است 
و نق�ش ائمه در این باره درخواس�ت از خداوند اس�ت كه چی�زی را بیافریند 
 و روزی عط�ا كن�د و خداوند ب�ه خاطر تكریم و تعظیم آنان درخواستش�ان را

محقق می‌سازد«.2
س�وم، بزرگان ش�یعه امامیه نیز چنین اعتقادی دارند؛ مثلاً علامه مجلسی 

	 -به نقل از: رباني گلپايگاني: امامت در بينش اسلامي، ص 421. 1
	 - همان، ص 424. 2
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می‌فرمای�د: »غل�و در ح�ق پیامبر و ائمه به این اس�ت كه كس�ی ب�ه الوهیت 
 آن�ان قائ�ل ش�ود یا آن�ان را در معبودی�ت ی�ا در خالقیت یا در رزق ش�ریك

خداوند بداند ...«.1
چهارم، در قرآن كریم نیز چنین نسبتی به پیامبران داده نشده است تا با استناد 
به آن معتقد باش�یم انبیاء و اولیاء در كار روزی و یا تدبیر عالم مشاركت دارند. »در 
سرتاس�ر قرآن كریم بر این نكته تأكید ش�ده است كه خداوند سراسر هستی را 
ب�ه تنهایی آفریده و تمام موجودات را روزی می‌دهد بدون آنكه در این راه كس�ی 
بدو مددی كرده یا مس�اعدتی نموده باشد«.2 به نظر یكی از پژوهشگران »تفاهم 
عرفی از تأكیدات الهی در این موارد به حسب قاعده باید چنین می‌بود كه آن سنخ 
صفات و افعال مختص ذات باری تعالی است و هیچ كس دیگر به هیچ‌گونه واجد 
آن خصوصیات نیست ...«3  در حالی كه بعداً گروهی اهل غلو در جامعه اسلامی پدید 
آمدند كه عقیده‌ای غیر از این داشتند و نظری شبیه عقیده مشركان عرب مطرح 
كردند كه خداوند را آفریدگار جهان می‌دانستند اما دیگران را نیز مؤثر می‌دانستند. 

حال با توجه به نكات مذكور نظر حضرت عالی چیست؟
در مورد مس��ئله صفات الهی همان گونهك ه در پاسخ به سوال قبلی گفته شد 
فرق در بالذات و بالعرض بودن است.آنچه شرك است این صفات را در غیر خدا 
بالذات دانستن است ولی بالعرض هم شرك است اگر به اذن و اجاز ةخدا نباشد؛ 
همان گونهك ه گفته ش��د علم غیب، روزی دادن، تدبیر عالم و توّفی نفس همه 
فعل خداست ولی همه این افعال در قرآن به غیر خدا هم نسبت داده شده است 
و این ش��رك نیس��ت چون خدا اذن و اجازه داده است پس باذن اللهك ه شد عقلًا 
و ش��رعاً اش��كالی ندارد. واجب الوجود در صفات واجب است لذا در صفاتك سی 
نمی‌تواند شری كخدا باشد ولی اگر بالعرض و الافاضه شد این در حقیقت به خدا 

	 - همان، ص419. 1
	 - مدرسی طباطبایی، مكتب در فرآیند تكامل، ص57. 2

	 - همان، ص58. 3
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بر‌می‌گردد و اگر مخلوقیك ار خدائیك رد یعنی خدا انجام داده منتهی مع الواسطه.
اما ش��رعا،ً خدا در قرآن مش��ركین را تقبیح می‌كندك ه چرا بتها را بدون اینكه 
اذن داش��ته باشید واسطه قرار می‌دهید و صریح قرآن این استك ه: »ما انزل بها 
سلطان«، خدا اذنی و دلیلی بر پرستش بتها نازل نكرده است! مفهومش این است 
كه اگر خدا اذن و اجازه می‌فرمود مانعی نداشت لذا قاعده قرآنی در میزان شرك 
»عدم اذن« است )طرح این قاعده به این صورت از ابتكارات والد معظم )دام ظله( 
استك ه درك تاب معیار شرك در قرآن به طور مفصل مورد بحث قرار داده‌اند(؛ 
پس فرق ما با مشركان عرب همان»اذن« استك ه در بتها اذنی صادر نشده بود 
و اگر اذنی بود دیگر پرستش بتها شرك نبود چنانچه ما دورك عبه طواف می‌كنیم 
كه خود پرستیدن غیر خداست ولی چون اذن رسیده عین توحید است، حال این 

اذن قرآنی باشد یا توسط پیامبر )ص( صادر شده باشد فرقی ندارد.
آنچه در فرمود ةحضرت امام رضا )علیه السلام( آمده تفویض استك ه معنای 
خاص خود را دارد یعنی خدا امر روزی را به ائمه )علیهم الس�الم( واگذارك رده و 
دیگ��رك اری ندارد ولی اگر ائمه را مجرای فیض الهی بدانیم در اصطلاح روایات 
تفویض نیس��ت. فرمایش حضرت صاحب العصر )روحی فداه( نیز به این مطلب 
كه ائمه)ع( مجرای فیض الهی هستند اشاره دارد، فرمایش علامه مجلسی درباره 
»غلو« اس��ت و غلو یعنی اینكه مخلوقی را از حد مخلوق بودن خارجك نیم و به 
او صف��ت الوهیت بدهیم و او را در امر روزی ش��ری كبدانی��م ولی ما ائمه)ع( را 
مجرای فیض الهی می‌دانیم و این به معنای ش��ری كقرار دادن برای خدا نیست 
و منظور ما این استك ه مثلًا خداوند آنها را در امر روزی واسطه قرار داده است. 
اینكه نوشته‌اید و یا نقلك رده‌ایدك ه در قرآن به انبیاء و اولیاء صفات الهی نسبت 
داده نش��ده اس��ت این‌گونه نیست؛ امر روزی به ملائكه نس��بت داده شده است: 
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»فلمدبرات امرا«كه ش��مول آن به روزی روشن است، یا قرآنك ریم زندهك ردن 
مردگان یا ش��فا دادن مرضی و اخبار از غیب را به حضرت عیس��ی)علیه السلام( 
نس��بت داده است: »و رس��ولا الی بنی اسرائیل انی قد جئتكم بآیه من ربكم انی 
اخلق لكم من الطینك هیئه الطیر فانفخ فیه فیكون طیرا باذن الله و ابری الاكمه 
والابرص و احی الموتی باذن الله و انبئكم بما تاكلون و ما تدّخرون فی بیوتكم انَِّ 

فی ذل كلایه لكم انك نتم مومنین« )آل عمران، آیه 49(.
پس فرق ما با مشركان عرب از دید قرآن وجود اذن من الله درباره پیامبر )ص( 
و ائمه )علیهم الس�الم( و عدم اذن من الله درباره بتهاست و اگر چنانچه درمورد 
بتها نیز اذن داده می‌شد قطعاً پرستش و توسل به بتها شرك نبود. عدم دقت در 
قرآنك ریم موجب برداشتهای ناقص شده است؛ مشكل ما در رابطه با قرآن این 
اس��تك ه به بخش��ی از آیات توجه می‌كنیم و از بخشی دیگر غفلت می‌كنیم، با 
اینكه آیات الهی باید در مجموع منظور گردد و خود قرآن می‌فرمایدك ه آیات بر 
دو دس��ته‌اند: محكم و متشابهك ه متش��ابه را به محكم ردك نید و در جایی دیگر 
می‌فرمای��د به رس��ول )ص( ردك نید: »فان تنازعتم فی ش��یء ف��ردوه الی الله و 
رس��وله...«؛ دس��تور قرآن این استك ه موارد اختلاف را ابتدا به خدا )قرآن( و بعد 
به رس��ول )ص( ارجاع دهید و رد بر رس��ول )ص( در رتبه بعد از رد الی الله است 
یعنی اگر از خود قرآن معانی آیه را به خوبی نفهمیدیم و یا اینكه مورد اختلاف را 
نتوانستیم به خوبی حلك نیم باید به روایات وارده از پیامبر)ص( و بنابه ادله فراوان 

به روایات وارده از اهل بیت )علیهم السلام(رجوعك نیم.

10- از ائم�ه )علیه�م السالم( روایتی با این مضمون وارد ش�ده اس�ت كه: 
»نزهونا عن الربوبیه فقولوا فینا ما شئتم«. آیا این روایت صحیح است یا اینكه 
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س�اخته غالیان اس�ت و اگر صحیح اس�ت مضمون آن به نظ�ر حضرت عالی 
چگونه قابل تبیین است؟

حدیثیك ه ذكرك رده‌اید در برخیك تب معتبر ش��یعه همانند بصائرالدرجات و 
احتجاج طبرس�ی و ... آمده است اما در سند آن افراد مجهول وجود دارد. علامه 
صدرالدین شیرازی)قدس سره( درباره روایتی در عقاید می‌گوید: »این حدیث هر 
چند ضعیف است به جهت حضور افراد ضعیف در سند آن از قبیل سهل بن زیاد 
و مفضل بن صالح و دیگران اما این مطلب اشكالی به صحت و درستی مضمون 
آن وارد نمی‌كند چراك ه مضمون آن پشتوانۀ برهان عقلی دارد و همچنین است 
بس��یاری از احادیث وارده دراصول معارف و مس��ائل توحی��د و غیره«؛1 هر چند 
بر س��خن ايش��ان درباره ضعیف بودن س��هل بن زیاد و مفضل بن صالح اشكال 
وارد اس��ت اما ازك لام وي ی كقاع��دهك لی در خصوص احادیث وارده در اصول 
اعتقادی اس��تفاده می‌شود و آن این استك ه چنانچه برهان عقلی مؤید مضمون 
روایتی بود این اتكای به برهان عقلی قرینه‌ای است برای صحت روایت چراك ه 
سیاق روایت سیاقی استدلالی است پس چنانچه استدلال اقامه شده صحیح باشد 
صدور حدیث نیز صحیح خواهد ب��ود. و حدیث »نزلونا« یا »نزهونا« جزء همین 
دسته روایات است به دلیل صحت مضمون آن از نظر عقلی و استدلالی چراك ه 
ائمه)ع( از آنجاك ه جانش��ینان رس��ول)ص( و در نهایت جانشینان خداوند متعال 
هس��تند واجد اسماء اعظم هستند وك س��یك ه نزد او اسم اعظم باشد و به تعبیر 
قرآنك ریم »كس��یك ه نزدش علمك تاب است« یا »علمی ازك تاب است« از او 
كارهای ش��گفت صادر می‌شود چنانچه از پیامبر اكرم)ص( و عیسی بن مریم)ع( 
كارهای شگفت همانند زندهك ردن مردگان و شفاء بیماران، به بركت اسم اعظم 

	 - شرح اصول كافی، ج1، ص220. 1
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الهی، صادر می‌شد پس مضمون روایت به این مطلب اشاره می‌كندك ه زمانیك ه 
از ائمه)ع(ك ارهای شگفت مشاهدهك ردید یا شنیدید نگوییدك ه اینها خرافه است 
چراك ه ایشان خلفای الهی هستند و واجد اسم اعظم می‌باشند و بر انجامك ارهای 
شگفت توانا هستند همان‌گونهك ه پیامبر)ص( چنین بود اما صدور عجائب از این 
بزرگواران نباید این گمان را پیش آوردك ه ایشان به مرتبه ربوبیت )خدائی( رسیده 
اند چون آنچه دارند از طرف خداوند اس��ت و بالعرض اس��ت و مابالعرض ضرورتاً 
به مابالذات منتهی می‌ش��ود )قاعدۀ فلسفی(، به همین دلیل استك ه می‌فرمایند 
ما را به مرتبۀ ربوبیت بالا نبرید اما غیر از آن به جهت صدورك ارهای شگفت به 
بركت اس��م اعظم هر چه می‌خواهید درباره ما بگویید پس آنچه از آن بزرگواران 
ازك ارهای ش��گفت صادر می شود به جهت این استك ه آنها عبد خداوند متعال 

هستند و این جای شگفتی و تعجب ندارد.    

طهارت
وضو

11- آی�ا جوهر خودكار، خودنویس و ماژیك و نوش�ت افزارهایی از این قبیل 
مانع رسیدن آب به اعضاء وضو هستند؟

 اگر جرمیت جوهر خودكار و خودنویس و ماژی كدر اثر شس��تن از بین برود 
مانع رسیدن آب به بشره نمی‌شود هر چند رنگ آنها باقی باشد.

12- مؤلف كتاب فقه اس�تدلالی نوشته است: »اخبار جبیره و حناء و دواء دال 
بر این است كه می‌توان »لاك ناخن« را در وضو داخل كرد و این عمل موجب 
نقص وضو نمی‌گردد زیرا در آن اخبار امام وجود جبیره و حناء و دواء را بر محل 



79مباحثاتي در فقه استدلالي

وضو مانع نمی‌شمارد و مسح را به جای شستن مجزی و كافی می‌داند ... ]علاوه 
 بر آن[ زائل نمودن و پاك كردن لاك برای هر عضو اذیتی است كه مخالف نفی

حرج می‌باشد ...«.1 نظر حضرت عالی درباره این مطلب چیست؟
جبیره و دواء موضوعاً با حنا فرق دارند. جبیره از ماده »جبر« به معنای اصلاح 
استك ه در شرع به هر چیزیك ه به جهت بهبود زخم و جلوگیری از نفوذ و ضرر 
آب به زخم روی زخم و جراحت می بندند »جبیره« اطلاق می‌شود و جبیره شامل 
پارچه و غیر پارچه مثل گچ و دواهاییك ه روی زخم می‌گذارند می‌ش��ود اما حناء 
و لاك ناخن جبیره نیستند و موضوعاً با جبیره فرق دارند؛ علاوه بر آن حنا رنگ 
آمیزی‌ای استك ه جرم ندارد در حالیك ه لاك ناخن جرم دارد و مانع رسیدن آب 

به ناخن است لذا حكم جبیره و حناء بر لاك ناخن جاری نیست.

غسل
13- برخی از فقهاء فرموده‌اند: »غس�لی كه اس�تحباب آن از طریق ش�رعی 
ثابت ش�ده اس�ت كفایت از وضوء می‌كند«.2 یكی از آن غسل‌ها غسل زیارت 
ائمه معصومین )علیهم السلام(، مثل غسل زیارت حضرت امام حسین )علیه 
السالم( یا غس�ل زیارت امام رضا )علیه السالم( اس�ت اما تقریباً هیچ یك 
بحث نكرده‌اند كه آیا استحباب غسل زیارت از نظر شرعی ثابت است یا خیر. 
حداقل در رساله‌های توضیح المسائل موجود نظر خود را درباره آن ننوشته‌اند. 
حال آیا به نظر حضرت عالی اس�تحباب غس�ل زیارت ائمه )علیهم السالم( 

ثابت است و می‌توان با آن واجبات را به جا آورد؟ 
با غس��ل زیارت هرك دام از ائمه )علیهم الس�الم( می‌توان نماز خواند به دلیل 
روای��ات »من بلغ ...« زیرا مفاد این روایات فع��ل محتمل الثواب بداعی احتمال 

	 - غروی اصفهانی)محمد جواد(، فقه استدلالی، ص94. 1
	 - حسینی زنجانی، رسالة توضیح المسائل، ص 108 2
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ثواب نیستك ه صرف احتمال باعث شود بلكه ظاهر از ثواب بالغ عبارت از ثواب 
بر خود عمل است نه به احتمال ثواب یا احتمال امر زیرا مضمون خبر ضعیف از 
حیث ثواب مانند خبر صحیح است یعنی همان‌گونهك ه خبر صحیح متكفل ثواب 
است خبر ضعیف نیز متكفل ثواب است پس جعل ملزوم به جعل لازم است مثل 
خبر صحیح السند و از این حیث فرقی ندارد لذا با ادل ة»من بلغ ...« استحباب این 
اغسال و اغسال دیگریك ه سنداً ضعیف بوده و ثواب عمل در مورد آنها وعده داده 

شده می‌توان اثباتك رد و این اغسال مجزی از وضوء است. و الله العالم

احكام نماز
اوقات نماز

14- در خص�وص اوقات نماز، والد معظم)دام ظله( در كتاب صد و ده س�وال 
فرموده‌اند كه اوقات پنج گانه از آیات اس�تفاده نمی‌شود و روایت نهج البلاغه 
نی�ز بای�د در كنار دیگ�ر روایات مورد ملاحظ�ه قرار گیرد.1 یك دس�ته از این 
روایات روایاتی اس�ت كه بیان می‌كنند س�یره پیامبر اكرم)ص( این بوده كه 
نماز را در پنج نوبت اقامه می‌كرده‌اند. نظر حضرت عالی درباره این دس�ته از 
روایات چیست؟ همچنین بیان فرمایید كه قائلان به جمع بین نماز‌ها برای نظر 

خود چه حجت و دلیلی دارند؟
پاسخ این سوال درك تاب صد و ده سوال والد معظم )سوال 108( از نظر قرآنی 
داده ش��ده استك ه آیات الهی نس��بت به پنج وقت معیناً مجمل است. اما اینكه 
نوشته‌اید: »سیره رسول اكرم صلی الله علیه و آله خواندن نماز در پنج نوبت بوده« 
این دعوی  اهل س��نت است و مس��تند آن مجامع روایی خودشان، مثل صحیح 
بخاری و صحیح مسلم، است. در مورد روایات صحیحین بحث‌های فراوانی قابل 

	 - حسینی زنجانی، صد و ده سوال، ص62-59. 1
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طرح اس��تك ه در گنجایش بحث فعلی نیس��ت ولی به نكته‌ای اش��اره می‌كنم؛ 
بخاری در صحیح خود از ناصبی،ك ه دش��من اهل بیت )علیهم الس�الم( اس��ت، 
روایت نقلك رده ولی از امام جعفر صادق )علیه السلام( حتی ی كروایت، با وجود 
كث��رت روایات آن بزرگوار، نقل نكرده اس��ت. از دیدگاه ما این گونه منابع روایی 
قابل استناد نیست. مضافاً اینكه از طریق خود اهل سنت شاید سی روایت از پیامبر 

)ص( نقل شدهك ه حضرت بدون عذر جمع بین الصلاتین فرمود.
شاید اشكال شودك ه: از طریق اهل‌بیت )علیهم السلام( درباره صحت و سقم 
روایات چنین آمدهك ه روایات ما را به قرآن و س��نت پیامبر)ص( عرضهك نید؛ با 
این قاعده باید آن روایاتی از اهل بیت)ع(ك ه با س��نت پیامبر)ص( مخالف اس��ت 

عمل نكنیم؟!
پاسخ این استك ه مراد از روایات قطعاً روایتیك ه از طریق اهل سنت و عامه وارد 
شده نیست بلكه روایتیك ه از طریق خود اهل‌بیت )علیهم السلام( نقل شده منظور 
است1 و الا بر اساس این نظر بنیاد فقه شیعه زیر سوال می‌رود در حالیك ه به فرمودۀ 
مرحوم آیت الله بروجردی »فقه شیعه تعلیقه بر فقه عامه است« یعنی در بررسی 
‌روایات باید ابتدا فقه عامه را بررسیك نیم و از این طریق روایات وارده از اهل بیت)ع(

را معنیك نیم.
روای��ات وارده از طریق اه��ل بیت عصمت و طهارت)ع( در رابطه با جمع بین 
صلاتین از پیامبر)ص( ش��اید فوق استفاضه باشدك ه ما تبركاً به دو روایت معتبر 
اكتفا می‌كنیم: »و فیه ان ابی عبدالله)ع( قالك ان رسول الله صلی الله علیه و آله 

	 - شاید به نظر برسدك ه در این مطلب »دور« وجود دارد یعنی می‌گوییم ائمه)ع( فرموده‌اندك ه روایات ما را به  1
سنت رسول)ص( عرضهك نید و از طرف دیگر می‌گوییم منظور سنتی استك ه از طرف ائمه)ع( وارد شده است. 
پاسخ این استك ه ابتدا صحت روایات اهل بیت )ع( را سنداً اثبات می‌كنیم و بعد از آن هر آنچهك ه این روایات 

به عنوان سنت رسول)ص( بیانك رده‌اند میزان و معیار تشخیص سنت رسول)ص( قرار می‌دهیم.
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یصل��ی الظهر علی ذراع والعصر نحو ذل ك)تهذیب، ج2،صص248 و187(؛ ایضا 
»عن ابی عبدالله قال صلی رسول الله صلی الله علیه و آله بالناس الظهر و العصر 
حین زالت الشمس فی جماعه من غیر عله )ملاذ الاخیار، ج3،ص369(. درك تاب 
شریف سنن النبی روایاتیك ه از طریق اهل بیت)ع( از پیامبر)ص( نقل شده در ده 
جلد جمع آوری شده است )چاپ انتشارات آستان قدس رضوی(؛ در این مجموعۀ 
نفیس دربارۀ جمع بین الصلاتین دوازده حدیث از پیامبر)ص( نقل شده است)ج2، 
ص365(. پس مطابق این قاعدهك ه مجملات را باید به قرآن و بعد به رسول)ص( 
ردك رد حقانیت عمل شیعه ثابت می‌شود چراك ه در این مسئله در خود قرآن بیانی 
نیست و نوبت به »رد الی الرسول« می‌رسد. این قاعدۀ بسیار پر اهمیتی استك ه 

ندیدمك سی پیش از این حقیر متعرض آن بشود؛1 هذا من فضل ربی.

لباس نمازگزار
15- در رساله‌های توضیح المسائل آمده است كه پوشیدن طلا )مثل استفاده 
از انگش�تری طال( برای مرد حرام اس�ت و نم�از خواندن با آن باطل اس�ت. 
س�ئوالی كه به ذهن می‌آید این اس�ت كه حكمت و چرایی حرمت استفاده از 

طلا برای مردان چیست و آیا در روایات به دلیل آن اشاره شده است؟
در رابط��ه با حكمت حرم��ت طلا برای مردان از روایت موس��ی اكیل از امام 
صادق علیه الس�الم چنین اس��تفاده می‌ش��ودك ه طلا زین��ت اختصاصی بانوان 
‌اس��ت لذا برای مرد حرام شده است )الوس�ائل الشیعه، باب 30 من ابواب لباس

المصلی، حدیث 5( 

	 - اینكه بعد از قرآن نوبت »رد الی رس��ول)ص(« اس��ت تمام علما اتفاق نظر دارند و آن را بیانك رده‌اند اما  1
نكته‌ایك ه از ابتكارات معظم له اس��ت این اس��تك ه رد بهك دام رسول)ص(؟ رسولیك ه منابع روایی اهل سنت 
بیان می‌كند یا رس��ولیك ه اهل بیت)ع( وی را معرفی می‌كند؟ ابتكار معظم له این اس��تك ه منظور از‌ »رد الی 

رسول)ص(« آنهایی استك ه از طریق ائمه )ع( وارد شده است و سنداً صحیح است.
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حرمت استفاده از طلا در فقه در دو موضع بیان شده است: یكی در احكام ■■
وضو و دیگری در احكام لباس نمازگزار؛ اگر مسئله منحصر به حرمت طلا برای 
مرد بود می‌ش�د حكمت آن را اختصاص زینت طلا برای بانوان دانس�ت ولی 
ملاحظه می‌كنیم كه اكثر فقهاء خوردن و آشامیدن از ظرف طلا و نقره،استعمال 
آنها برای زینت اتاق، ساختن ظروف طلا و نقره و حتی خرید و فروش آن  را 
حرام می‌دانند و تصریح دارند كه ظرف آب وضو نیز نباید از طلا باش�د؛ وقتی 
ای�ن دو مس�ئله را در كنار هم قرار می‌دهیم متوجه می‌ش�ویم كه حساس�یت 
خاصی روی فلز طلا وجود دارد. به نظر می‌رسد كه مسئله با عدالت اجتماعی 
و سیره و روش خلفای اموی و عباسی ارتباط پیدا می‌كند. مثلاً در برخی منابع 
آمده است كه »بزرگان صحابه به عمر گفتند: معاویه در شام بر اساس عدالت 
رفتار نمی‌كند و لباس‌های ابریشم بر تن می‌كند و در ظرف‌های طلا و نقره غذا 

می‌خورد ... «.1 نظر حضرت عالی درباره این تحلیل چیست؟
در حرمت طلا برای مرد عنوان »لبس= پوشیدن« مطرح است و در وضوء از 
باب استعمال ظرف طلا و نقره است. مشهور فقهاء این استك ه استعمال ظرف 
طلا و نقره حرام اس��ت و وضوء گرفتن در ظرف طلا و نقره جایز نیست، اگر چه 
بعضی از فقهاء مثل شیخ طوسی فقط اكل و شرب در ظرف طلا و نقره را حرام 

دانسته‌اندك ه در این صورت موضوع محدودتر می شود. 
ش��اید از مجموع احكام وارده در ای��ن موضوع بتوان آنچه راك ه بیانك رده‌اید 
اس��تفادهك رد یعنی ش��اید بتوان گفتك ه این گونه تحریم‌ها در جهت مبارزه با 
مترفین و مس��تكبران بوده است،ك سانیك ه ش��یوۀ زندگی آنها به گونه‌ای است 
كه همه چیز را در این زخارف منحصر می‌دانند، و اینكه زنان اس��تثناء شده‌اند به 
جهت عنوان زینت است چراك ه زینت از شئون زن است. اما این استدلال از باب 

1	 - به نقل از: حس��ینی زنجانی، ش�رح خطبة حضرت زهرا سلام الله علیها، ص573؛ و نيز نك: 
مرتضي العاملي، الصحيح من سيره النبي الاعظم، الجزء الاول، ص 32.



84

استحسان است یعنی از مجموع احكام وارده در این موضوع چنین مطلبی استنباط 
می‌شود به عبارت دیگر آنچه از این استدلال حاصل می‌شود علت مستنبطه است 
نه علت منصوصه و لذا  با تكیه بر علت مس��تنبطه نمی توان حكم داد و مطلبی 

را با قاطعیت بیانك رد.

16- درباره حرمت اس�تفاده از طلا برای م�رد برخی فقهاء معتقدند كه ذهب 
بر طلای س�رخ صدق می‌كند و بنابراین اس�تفاده از آنچه طلای سفید خوانده 
می‌ش�ود اش�كال ندارد. نظر حض�رت عالی درباره اس�تفاده از طلای س�فید 

چیست؟
به طورك لی نظر فقیه در احكام حجت اس��ت و باید تبعیت شود اما تشخیص 
موضوع به عهدۀ مكلف اس��ت. حال مكلف تشخیص می‌دهدك ه طلای سفید از 
موضوع طلا خارج اس��ت چون طلا به طلای س��رخ اطلاق می‌ش��ود اگر به این 
مطلب اطمینان دارد می‌تواند به نظر خودش در تشخیص موضوع عملك ند. در 
كتاب العین،ك ه ازك تب لغت مادر است، طلا را به طلای سرخ معنی نكرده است 
و به طلائیك ه قبل از ضرب باشد »ذهب« گفته و به طلا بعد از ضرب »دینار« 
اطلاقك رده اس��ت؛ درك تاب مصباح‌ المنیر از ذهب به طلای س��رخ تعبیرك رده 

است ولی العین متقن‌تر است.

اذان واقامه
اذان دوم روز جمعه

17- منظور از اذان دوم روز جمعه، كه برخی از فقهاء فرموده‌اند حرام است، 
كدام اذان است و نظر حضرت عالی درباره حرمت و یا جواز آن چیست؟
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انگیزۀ اصلی این سوال،ك ه اذان دوم روز جمعه جایز است یا نه، بر‌می‌گردد به 
صدر اسلام؛ گفته شده استك ه  خلیفه سوم در روز جمعه دستور دادك ه اذان دوم 
گفته ش��ود چون منزل وی از مسجد دور بود و وقتیك ه او هنوز از منزلش خارج 
نشده بود موذنین اذان می‌گفتند لذا دستور داد اذان دومی با حضور وی گفته شود 
و این رویه را معاویه ادامه داد. به همین دلیل این مسئله از ائمه )علیهم السلام( 
مورد سوال قرار گرفت؛ در روایت حفض بن غیاث وارد شده استك ه: »اذان سوم 
در روز جمعه بدعت اس��ت« )وسائل الش�یعه،ك تاب الصلوه، الباب 10 من ابواب 

نافله شهر رمضان، حدیث 4( حال مراد از اذان سوم چیست؟
مرح��وم صاحب جواهر- رضوان خدا ب��ر او باد- در توضیح روایت فوق چنین 
می‌فرمایند: »درباره آن دو احتمال مطرح اس��ت: احتمال اول: »اذان سوم در روز 
جمعه همان اذان عصر جمعه است«؛ احتمال دوم: »مراد از اذان اول اذان صبح، 
دوم اذان ظه��ر، و س��وم تكرار اذان ظهر و این احتم��ال قوت دارد«. پس مراد از 
اذان سوم، بنابر توضیح مرحوم صاحب جواهر، همان تكرار اذان ظهر استك ه به 
اعتبار زیادتی بر اذان دوم اذان سوم بر آن اطلاق می‌شود و این اذان همان اذانی 
استك ه در روایت امام علیه السلام می‌فرمایدك ه » اذان سوم مشروع نیست«.

بعضی از فقهاء مثل ش��یخ طوسی و علامه حلی در بعضیك تب خود و شهید 
در ذك�ری و محق��قك ركی در جامع المقاص�د و تعلیق ةخود بر مختصرالنافع و 
ارشاد فرموده‌اند اذان دوم مكروه است و در دروس فرموده‌ مباح است ولی به نظر 
می‌رسد در روایت تعبیر به بدعت شده و ظهور بدعت در حرمت و بطلان روشن 
است )جواهر الكلام، ج 9، صص30 و31(. بنابراین اگر چنانچه موقع ظهر شرعی 
اذان گفته شود تجدید آن قبل از خطبه‌ها و بعد از خطبه‌ها جایز نیست. والله العالم.
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شكستن نماز برای تدارك اذان واقامه

18- شخصی عمداً یا سهواً اذان و اقامه نمی‌گوید و وارد نماز می‌شود، آیا قبل 
از ركوع ركعت اول جایز است نماز را بشكند و اذان و اقامه بگوید؟

قاعدۀ اولیه مستفاد از روایات این استك ه قطع نماز واجب حرام است مگر در 
مواردیك ه خود ش��ارع اجازه داده باش��د و یكی از موارد جواز تدارك اذان و اقامه 
است و چون بنابه قاعدۀ اولیه قطع نماز واجب حرام است بنابراین به مقدار دلالت 
دلیل جواز قطع از حرمت اس��تثناء می‌كنیم لذا باید صور مسئله بررسی شود: اگر 
عمداً اذان و اقامه را تركك ند جایز نیست برای تدارك اذان و اقامه نماز را قطع 
كند چون روایات جواز قطع ناظر به صورت عمد نیست بلكه فقط صورت نسیان 
را ش��امل اس��ت و نیز باید قبل از ركوع متذكر شود چه اینكه بعد از ركوع مطلقا 
جایز نیس��ت. صور نس��یان پنج صورت است: اول، اذان و اقامه هر دو را فراموش 
كن��د در این صورت قبل از ركوع ركع��ت اول می‌تواند نماز را قطعك ند و اذان و 
اقام��ه را تداركك ند. دوم، فقط اذان را فراموشك ند در این فرض نمی‌تواند نماز 
را قطعك ند چون روایت صحیح حلبی اذان و اقامه هر دو را فرموده پس اگر یكی 
را فراموشك ند این فرض از تحت ادل ةحرمت خارج نمی‌ش��ود. سوم، فقط اقامه 
را فراموشك ند، گرچه بعضی فرموده‌اند در این صورت می‌تواند نماز را قطعك ند 
ولی به نظر می‌رسد این فرض هم از تحت ادل ةحرمت خارج نیست. چهارم، هر دو 
را فراموشك ند ولی می‌خواهد اذان را تداركك ند؛ پنجم، هر دو را فراموشك ند 
ولی می خواهد اقامه را تداركك ند. فرض چهارم و پنجم نیز از ادله حرمت قطع 
خارج نیست. پس فقط در ی كصورت مجاز به قطع نماز واجب است. والله العالم.
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واجبات نماز

قرائت

19- عموم فقهاء بر صحت قرائت و ادای صحیح حروف حمد و س�وره تأكید 
كرده‌اند. با توجه به اینكه ادای صحیح حروف مستلزم فراگیری تجوید است 
و برخی از فقهاء تصریح كرده‌اند كه حروف را چنان تلفظ كند كه اگر شخص 
عرب زبان ش�نید تصدیق كند كه درس�ت تلفظ كرده اس�ت، حال این سوال 
پیش می‌آید كه آیا این مسئله تكلیف ما‌لایطاق و مستلزم حرج نیست چرا كه 
اكثر مردم قدرت یادگیری تجوید و تلفظ صحیح عربی حروف را ندارند. نظر 

حضرت عالی چیست؟
آنچه عموم فقهاء در قرائت بر آن تاكید دارند خواندن حمد و س��وره به عربی 
صحیح اس��ت و این ملازم آشنایی با تجوید نیست یعنی در حدیك ه بین همزۀ 
قط��ع با همزۀ وصل و »ص« با »س« و»ز« با »ض« تمییز دهدك افی اس��ت. 
كس��يك ه تواناييي ادگيري صحيح نماز را ندارد هر طورك ه مي‌تواند بخواند هر 

چند احتياط اين استك ه نماز خود را به جماعت به جا آورد.

در مورد پاسخ حضرت عالی درباره صحت قرائت نكته‌ای به ذهن می‌رسد ■■
و آن اینكه: چگونه می‌ش�ود ش�خصی با قواعد تجوید آشنا نباشد و به عربی 
صحی�ح بخوان�د؟ علاوه بر آن برخ�ی از فقهاء تصریح كرده‌ان�د كه كلمات را 
طوری تلفظ كند كه ش�خص عرب زبان صحت آن را تصدیق كند؛ به عنوان 
نمونه مرحوم آیت الله خویی می‌نویسد: »تجب القراءه الصحیحه باداء الحروف 
و اخراجها من مخارجها علی النحو اللازم فی لغه العرب ...«1 و یكی از فقهاء 
نیزچنین می‌گوید: »... فیجب اداوها بحیث لو سمعها العرب حكم بكونها هذه 

	 - منهاج الصالحین، جزء ثانی، ص180. 1
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الح�روف. فالعج�م لا یمیز فی التكلم بین حروف ال�ذال و الزاء و الضاد و الظاء 
...؛ فلاب�د فی صحه القراءه من خروج كل حرف من مخرجه الخاص بحیث لو 
سمعها العرب حكم بانه ایها«.1 با توجه به این توضیحات نظر نهایی حضرت 

عالی در این مسئله چیست؟
تلفظ صحیح با فراگیری علم تجوید و اداء حرف از مخرج ملازمه ای نداردك ما 
صرح به السید فی العروه. دلیل روشن به عدم ملازمه خود عرب زبان‌ها هستندك ه 

حروف را صحیح تلفظ می‌كنند وك مترین اطلاعی از تجوید ندارند.2

نماز مسافر
20- نظر فقهای ش�یعه این اس�ت كه نماز مسافر شكسته است. اخیراً آقای 
شیخ محمد صادقی تهرانی در آثار خود با این نظر مخالفت كرده و گفته است 
كه مطابق آیه قصر نماز به ش�رط خوف بر جان و مانند آن شكسته می‌شود و 
نظر مشهور فقهای شیعه بر خلاف »فقه القرآن« است.3 حال سئوال این است 
كه مستند فقهای شیعه در شكسته شدن نماز مسافر چیست و آیا نظر آقای 

صادقی تهرانی در این زمینه موجه است؟ 
آیه 100 سور ةنساء به شكسته شدن نماز دلالت دارد: » اذا ضربتم فی الارض 
فلی��س علیكم جناح ان تقصروا من الصلاه ان خفت��م ان یفتنكم الذینك فروا  ان 

	 -  بنی فضل، مدارك تحریر الوسیله، ج1، صص453 و 454.  1
	 - به نظر می‌رسد بدون حداقلی از آشنایی با علم تجوید،ك ه علم اداء صحیح حروف است، تلفظ صحیح امكان  2
ندارد اما نیازی به یادگیری تدقیقات و جزئیات علم تجوید نیست؛ سخن برخی از فقهاء این مطلب را تأیید می‌كند، 
مثلًا امام خمینی)ره( می‌فرماید: »مراعات تدقیقات علماء تجوید در تعیین مخارج حروف و صفات حروف از قبیل 
ش��دت و رخوت و تفخیم و ترقیق و اس��تعلاء و غیره لازم نیست« )تحریرالوسیله، ج1، ص159( و آیت الله سید 
عزالدین حسینی زنجانی نیز می‌فرماید: »منظور از رعایت قواعد عربی در اداء حروف و حركات این استك ه طوری 
بخواندك ه از نظر زبان عربی صحیح باشد و غلط شمرده نشود، اما زائد بر این مقدار جزئیاتیك ه علماء تجوید و 

قرائت گفته‌اند لازم نیست، اگر چه رعایت آن هم خوب است« )رسال ةجامع الاحكام، ص133(.
	 -  صادقی تهرانی، فقه گویا، صص 61- 63 .  3
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الكافرینك انو لكم عدوا مبینا«؛ »ضرب در عرض« یعنی مسافرت، »جناح« یعنی 
ح��رج و تنگنایی و »قصر« یعنیك وتاهك ردنك ه ش��املك یفیت وك میت، هر دو، 

می‌شود ولی به قرینه روایات مرادك وتاهی ركعات است.
دراین آیه ظاهراً »ان خفتم« قید و شرط برای »فلیس علیكم جناح« است و خود 
این گویای تشریح این حكم در رابطه با خوف است و معمولًا سخن از جنگ بی ارتباط 
با سفر نیست چون جهاد غالباً مستلزم مسافرت است. گر‌چه ظاهر قرآن قصر نماز را 
منوط به خوف از مشركین دانسته است ولی مستند حكم شكسته شدن نماز فقه قرآنی 
نیست بلكه مستند آن فقه نبوی )صلی الله علیه و آله( است و مرحوم علامه طباطبایی 
)قدس سره( در ذیل همین آیه می‌فرماید: »و این خصوصی بودن مورد منافات ندارد 
با اینكه برای بار دوم به طور عموم و برای همه سفر‌های مشروع تشریع شود هر چند 
پای خوف در میان نباشد. آری،ك تاب خدا ی كقسم از نماز شكسته را بیان می‌كند 
و س��نت رس��ول الله آن را برای همه صور عمومی می‌سازد« )المیزان،ج5،ص98(. 
بنابراین از فرمایش ایشان استفاده می‌شودك ه قرار نیست مستند احكام همه از قرآن 
باشد بلكه فقه نبوی هم باشد در ثبوت حكمك فایت می‌كند؛ حتی ایشان از طریق عامه 
هم به این نكته تاكید می‌كند: در تفسیر الدر المنثور )به نقل از المیزان، ج5، ص106( 
و احكام القرآن جصاص)ج2، ص 318( و احكام القرآن لابی بكرمحمدبن عبدالله 
المعروف بابن العربی )ج1، ص616( در تشریع قصر نماز مسافر چنین آمده است:»ابن 
ابی شیبه و عبدبن حمید و احمد و مسلم و ابو داود و ترمزی نسائی و ابن جارود و ابن 
خزیمه و طحاری و ابن جریر و ابن منذر و ابن ابی حاتم و نحاس در ناسخ خود و ابن 
حیان همگی از یعلی بن امیه روایت آورده‌اندك ه گفت: من از عمربن خطاب پرسیدم 
آی ةشریفة»لیس علیكم جناح ان تقصروا من الصلاه ان خفتم ان یفتنكم...« شكسته 
ش��دن نماز را مخصوص خوف دانس��ته و امروز مردم خوفی ندارند دیگر چرا نماز را 
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شكسته بخوانند؟، عمر گفت من نیز همانند تو تعجبك ردم و علت آن را از رسول 
خدا )صلی الله علیه و آله( جویا شدم، فرمود: »لاجناح ...« برای این استك ه بفهماند 
این حكم تصدق و ارفاقی است از ناحیه خداك ه به شما مسلمین قائل شده است اما 
اینكه واجب است نماز شكسته شود برای این استك ه قبول تصدق واجب است پس 
صدقه خدا را قبولك نید و در سفر نماز خود را تمام نخوانید. در این روایت از طریق 
‌اینكه »لا جناح...« به معنای ارفاق وارد شده و رد صدقه جایز نیست وجوب قصر را

اثبات می‌كند. 
در روای��ات اه��ل بیت علیهم الس�الم نی��ز به اس��تناد همین »لا جن��اح ...« و 
ب��ه قرین��ۀ آیۀ »ان الصف��ا والمروه من ش��عائر الله فم��ن حج البی��ت او اعتمر فلا 
جن��اح علی��ه ان یطوف بهم��ا« )بق��ره،158( وجوب قصر بیان ش��ده اس��ت. مثلا 
‌حض��رت امام باقر )علیه الس�الم( فرموده اس��تك ��ه: »لا جناح« در ای��ن آیه نیز

افاده وجوب می‌كند. 

21- ملاك اینكه محلی برای شخصی وطن محسوب شود چیست؟
ملاك وطن عبارت از جائی استك ه انسان می‌خواهد و قصد دارد تا آخر عمر 

در آنجا سكونتك ند چه وطن اصلی )زادگاه( باشد و یا نباشد. 

22- برخی از كارمندان و به خصوص پرسنل نیروهای مسلح در طول خدمت 
خ�ود محل زندگی خود را چن�د بار تغییر می‌دهند. آیا محل�ی كه مدتی در آن 

زندگی می‌كنند برای آنها وطن محسوب می‌شود؟
چنانچه مدت طولانی باش��د، مثلًا چهار س��ال، محل مأموریت آنان در حكم 

وطن است و نماز و روزه‌شان تمام است. والله العالم.
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در ملاك وطن فرمودید كه: »وطن جائی است كه انسان می‌خواهد و قصد دارد تا ■■
آخر عمر در آنجا سكونت كند ...« و در پاسخ به سوال دیگر مرقوم كرده‌اید كه: »اگر 
مدت طولانی مثلا چهار سال در محل مأموریت بماند آن محل در حكم وطن است«. 
به نظر می‌رسد این دومطلب با هم تعارض دارد، این تعارض را چگونه حل می‌كنید؟

وطن آنجائی استك ه مكلف قصد دارد تا آخر عمر در آنجا بماند چه آن محل 
زادگاهش باش��د و یا نباش��د و این تعریف وطن حقیقی اس��ت؛ حال شخصی در 
محلی به مدت طولانی زندگی می‌كند به طوریك ه عرفاً در آن محل به او مسافر 
ص��دق نمی‌كند، مانند افرادیك ه در ق��م یا تهران جهت تحصیل مدت طولانی 
می‌مانند و عرفاً به آنها مسافر اطلاق نمی‌شود، این محل برای آنها در حكم وطن 
حقیقی است و باید به وظیفه مقیم عملك نند زیرا مكلف از دوحال خارج نیست: 
یا مقیم اس��ت  و یا مس��افر، وقتیك ه حكم مسافر بر او جاری نشد حكم مقیم بر 

وی جاری است. والله العالم.

نماز جماعت

23- امام جماعت مقلد مرجعی است كه غسل مستحبی را برای به جا آوردن 
نماز واجب كافی می‌داند ولی مأموم مقلد مرجعی است كه غسل مستحبی را 

مجزی از وضوء نمی‌داند؛ حكم نماز مأموم چیست؟
‌ملاك عدم بطلان نماز امام نزد مأموم اجتهاداً یا تقلیداً اس��ت، چنانچه مأموم
‌نماز با غس��ل مس��تحبی را جایز نداند ولی امام جایز بداند اقت��داء در این فرض

 اشكال دارد. والله العالم.
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نماز عیدین و نماز جمعه
 24- چ�را فقه�اء وجوب نم�از جمعه و نم�از عیدین را منوط ب�ه حضور امام
علیه السالم می‌دانند اما اخذ س�هم امام )علیه السالم( را منوط به حضور 

وی نمی‌دانند؟
چ��ون نم��از جمع��ه و نم��از عیدی��ن دو خطب��ه دارد و در دو خطبه خطیب 
موظف اس��ت مس��ائل اجتماعی و سیاس��ی را بازگوك ند لذا این دو نماز عملی 
عب��ادی و سیاس��ی اس��ت و ارتباط ب��ا حكومت دارد و از ش��ئون ام��ام )علیه 
الس�الم( اس��ت1 و در زم��ان حضور ام��ام )علیه الس�الم( واجب عینی اس��ت 
و در زم��ان غیب��ت به حیطۀ اختیارات ولی فقیه منتقل ش��ده اس��ت اما واجب 
تخیی��ری اس��ت. ادل��ۀ خم��س و زكات اداء آنها را مش��روط به حض��ور امام 
‌)علیه الس�الم( ندانس��ته و لذا ب��ه اطلاق ادل ةخم��س و زكات در عصر غیبت

تمس كمی‌كنیم. والله العالم.

25- آیا ش�خصی می‌تواند بدون اذن فقیه نماز جمعه بر پا كند و خود امامت 
آن را به عهده بگیرد یا اینكه حتماً باید مأذون باشد؟

	 - حضرت امام س��جاد )علیه الس�الم( در نیایش روز عید قربان و روز جمعه می‌فرماید: »اللهم انّ هذا المقام  1
لخلفائ�� كو اصفیائ�� كو مواضع امنائ كفی الدرجه الرفیعه التی اختصصتهم بها، ق��د ابتزّوها ...«: بار خدایا! این 
مق��ام ]جای��گاه گذاردن نماز عید قربان و نماز جمعه و خواندن خطبه‌های آنها[ از آن جانش��ینان و گزینگان تو و 
پایگاه امینان تو و در رتبۀ بلندی اس��تك ه ویژه آنانك رده‌ای اما غاصبان آن را در بردند ]در ربودند[ ...)صحیفه 
س�جادیه، ترجمه موس��وی گرمارودی، صص376-377(. موس��وی گرمارودی منظور از این مقام را مقام امامت 
و پیش��وائی دانس��ته و مقام اقام ةنماز عیدین و جمعه را به حاش��یه برده اس��ت )ص453( اما ظاهراً، به قرینه، 
مقام امامت جمعه و نماز عیدین منظور اس��ت و معمولًا فقهاء در بحث نماز جمعه به این فراز از دعا اس��تناد می 
كنند. عبد الحی رضویك اش��انی، از علمای عصر صفوی، در فصل شش��مك تاب حدیقه الش�یعه خود به اس��تناد 
‌ای��ن ف��راز از دعای امام س��جاد)ع( اقام ةنماز جمعه و نماز عیدین و خواندن خطب��ه را مختص ائمه )ع( می داند: 
‌» وج��ه الدلال��ه انّ اللام فی »خلفاءك« ظاهر فی اختصاص مقام الخطبه و اقامه الجمعه و العید بالائمه )ع( ...« 
)به نقل از : جعفریان، صفویه در عرصه دین، فرهنگ و سیاست، ج 1، ص345(. عبارات داخل بند از نگارنده است. 
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وجوب تخییری نماز جمعه نیز با وجود ش��رایطی اس��ت و از جملۀ ش��رایط، 
اقامۀ آن توس��ط فقیه عادل و یا منصوب از طرف وی است. اما اگرك سی توسعه 
اختیارات و ش��ئون ولایت فقیه را از نظرفقهی قبول نداش��ته باشد می‌تواند بدون 
نصب نمازجمعه بخواند به شرطیك ه موجب اخلال در نماز جمعه منصوب نشود.

26- شخصی خطبه‌های نماز جمعه را درك نمی‌كند و یا اینكه فقط یك ركعت 
از نماز جمعه را درك می‌كند. آیا نماز جمعه چنین شخصی از نماز ظهر كفایت 

می‌كند و یا اینكه باید نماز ظهر را بخواند؟ 
برخی از فقهاء برایك فایت درك ی كركعت از نماز جمعه از نماز ظهر به اجماع )با 
هر دو قسم  آن( و برخی از روایات استدلالك رده‌اند؛ از جمله به روایت صحیحه‌ای 
از امام صادق )علیه الس�الم( اس��تنادك رده‌ان��د: »إذا ادرك الرجل ركعه فقد ادرك 
الجمعه و ان فاتته فلیصل اربعا« )مهذب الاحكام، ج9، ص74(. این روایت را روایت 
صحیحه دیگریك ه شیخ طوسی از امام صادق علیه السلام نقلك رده است تأیید 
می‌كند: »عن عبدالرحمن العرزمی ان ابی عبدالله قال:‌ اذا ادركت الامام و قد سبق ك
بركع��ه فاضف الیها ركعه اخری واجهر فیها فان ادركته و هو یتش��هد فصل اربعا« 
)التهذیب، ج3، ص344 من ابواب الزیادات العمل فی لیله الجمعه و یومها، حدیث 
41(. و در روایت صحیحه دیگری چنین وارد شده است: »عن الفضل بن عبدالمل ك
قال قال ابوعبدالله علیه الس�الم: م��ن ادرك ركعه فقد ادرك الجمعه« )التهذیب، 
ج3، ص161، ب��اب احكام فوائت الصلاه، حدی��ث7(. در مقابل این روایات، روایت 
صحیحه‌ای بر عدمك فایت درك ی كركعت از نماز جمعه از نماز ظهر وارد ش��ده 
است: »عن الحسین بن سعید عن فضاله والنضر عن ابن سنان ان ابی عبدالله علیه 
‌السلام قال: الجمعه لاتكون الا لمن ادرك الخطبتین« )ملاذالاخیار، ج5، ص271(
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اما همان راوی روایت دیگری بر خلاف آن نقلك رده است: »روی حسین بن سعید 
ع��ن فضاله عن حماد عن الفضل بن عبدالمال كقال ابوعبدالله علیه الس�الم: من 
ادرك ركعه فقد ادرك الجمعه«؛ ش��اید به دو طریق بتوان مسئله را حلك رد: اول، 
حسین بن سعید در ی كموضوع دو روایت متعارض نقلك رده است بنابراین این دو 
روایت از حجیت س��اقط می‌شود به دلیل قاعدۀ »اذا تعارضا سقططا عن الحجیه«، 
در این صورت روایات دال برك فایت بدون معارض است. دوم، شیخ طوسی روایت 
را بر عدم درك ثواب دو خطبه حملك رده است یعنی برای شخصیك ه دو خطبه 
را درك نكرده اس��ت ثوابك امل نماز جمعه منظور نمی‌شود اما واجب نیست نماز 
ظهر را بخواند و چنین جمعه‌ایك فایت می‌كند و روایت حسین‌بن سعید از فضل از 
عبدالمل كاین مطلب را تأیید می‌كند و اگر مراد از روایت این مطلب نباشد تناقض 

پیش می‌آید و هذا فاسد.
بنابراین نماز جمعه ش��خصیك ه دو خطبه را درك نكرده اس��ت یا اینكه فقط 

ی كركعت از نماز را دركك رده است از نماز ظهرك فایت می‌كند. والله العالم.

احكام روزه
رؤیت هلال 

27- آیا رؤیت هلال با چش�م مس�لح كافی است یا اینكه فقط رؤیت با چشم 
غیر مسلح معتبر است؟

رؤیت با چش��م مس��لحك فایت می‌كند چون رؤیت بر آن صدق می‌كند با این 
استدلالك ه: در روایت نبوی )صلی الله علیه وآله( آمده استك ه: »صم للرویه و 
افطر للرویه«، رؤیت مصدر است به معنای نظر بالعین او العقل )المنجد(ك ه مراد 
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از رؤیت در این روایت »النظر بالعین« اس��تك ه همان نگاه با چشم است و این 
نگاه شامل نگاه با چشم عادی و نگاه با چشم مسلح می‌شود چون هر دو صورت 

نگاه و رؤیت است و اطلاق آن به هر دو شامل می‌شود. والله العالم

28- منظور از اتحاد افق در بحث رؤیت هلال چیست؟ و آیا حضرت عالی به 
اتحاد افق قائل هستید؟ 

مراد از اتحاد افق همان‌گونهك ه شیخ طوسی فرموده: هرگاه هلال در شهری 
دیده شود ولی در شهر دیگر دیده نشود وقتی برای شهریك ه هلال در آن دیده 
نشده حجت استك ه مثل بغداد و واسط وك وفه و تكریت و موصل باشد نه مثل 
بغداد و خراس��ان یا بغداد و مصر. پس بنا بر نظر شیخ طوسی اتحاد افق در مورد 
ش��هر‌های نزدی كبه هم صدق می‌كند. در م��ورد اتحاد افق تعاریف دیگری نیز 
بیان شده استك ه مستند به دلیل روایی نیستك ما اینكه فرمایش شیخ طوسی 
نیز مس��تند به دلیل روایی نیست. ما اتحاد افق را شرط نمی‌دانیم و نظرمان این 
اس��تك ه چنانچه رؤیت هلال با بینه در شهری ثابت شد  برای مردم شهر‌های 

دیگر نیز معتبر است. و الله العالم.

احكام خمس
خمس

29- در س�ال‌های اخی�ر درب�اره خمس بحث های زیادی ص�ورت می‌گیرد و 
برخ�ی ب�ر لزوم پرداخت خم�س در غیر مورد غنیمت )مورد اش�اره در قرآن( 
را مورد اش�كال قرار می‌دهند. ادلۀ خمس و مستند فقهای شیعه در خصوص 

وجوب خمس در مواردی كه در رساله ها بیان شده چیست؟
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در باب خمس ی كدفعه سائل غیر شیعه است، دلیل قرآنی ما آیۀ 41 سورۀ 
انفال اس��ت: »انما غنمتم من ش��ی فان لله خمسه و للرسول ...«، در مورد این 
آیه بحث در لفظ غنیمت اس��تك ه آیا فقط غنایم جنگی مراد است – چنانچه 

اهل سنت می گویند – یا شامل هرگونه فایده و سود است؟
اگر قبولك نیمك ه این آی ةبه دلیل سیاق آیۀ،ك ه در ضمن آیات جهاد است، 
ناظر بر غنایم جنگی اس��ت در پاس��خ می گوییم بالاخره خمس ریش��ه قرآنی 
دارد و قرآن به یكی از موارد متعلق خمس،ك ه غنایم دارالحرب اس��ت، اش��اره 
فرموده و باقی موارد از س��نت و اخبار صحیح اس��تفاده می ش��ود و هیچ مانعی 
نداردك ه قرآن قسمتی از حكم خمس را به تناسب مسائل جهاد بیانك ند و بیان 
قس��مت‌های دیگر را به س��نت واگذارك ند؛ مثلًا در قرآن مجید »نمازهای پنج 
گانه« صریحاً آمده و نیز به »نماز طواف« اش��اره شده است ولی »نماز آیات«، 
كه مورد اتفاق تمام فرق  است، در قرآن نیامده است ولیك سی نگفته چون در 
قرآن نیامده واجب نیست. بنابراین هیچ اشكالی نداردك ه قرآن فقط قسمتی از 

موارد خمس را بیانك ند و بقیه موارد را موكول به سنتك ند.
ام��ا لف��ظ غنیمت درك ت��ب لغت ب��ه معنای مطل��ق فایده و س��ود آمده و 
تلازمی بین غنیمت و جنگ نیس��ت. در لس�ان العرب»غنم« را به دسترس��ی 
به چیزیك ه بدون زحمت و مش��قت به دس��ت بیاید معنیك رده اس��ت. راغب 
در مف�ردات می‌گوید:غنیمت از ریش��ه »غنم« به معنای گوس��فند اخذ ش��ده 
»ث��م اس��تعمل فیك ل مظف��ور به من جهه الع��دی و  غیره«: س��پس در هر 
چیزیك ه انس��ان از دش��من و غیر دشمن به دس��ت آورد استعمال شده است، 
گرچه مفس��رین اهل س��نت مثل فخر رازی و صاحب روح المعانی و صاحب 
المن�ار م��ی گوین��د: غنیمت در معنای وس��یعی از فایده جنگ��ی و غیر جنگی 
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‌اس��تعمال ش��ده اس��ت ولی معنای ش��رعی غنیمت همان غنایم جنگی است
)تفسیر الكبیر، ج15، ص164(

علامه طباطبایی)قدس س��ره( در پاس��خ این تفاس��یر، با اس��تناد به س��خن 
علم��ای لغ��ت، می گوید: غنیم��ت هرگونه فای��ده‌ای راك ه از جن��گ و تجارت 
وك ار به دس��ت می‌آید ش��امل می‌ش��ود زیرا گر چه آیه در م��ورد غنایم جنگی 
‌نازل ش��ده ول��ی می‌دانیمك ه هيچ‌گاه مورد عمومی��ت و مفهوم آیه را تخصیص

نمی‌زند. )الميزان، ج9، ص89(.
از مجموع بررس��ی‌ها به دس��ت می‌آیدك ه: غنیمت در آیه معنای وسیعی دارد 
و هر گونه درآمد و س��ود را ش��امل می‌شود و دلیل روش��نی بر تخصیص آیه به 
غنیمت جنگی نیس��ت جز اینكه بگوییم آیه در س��یاق آیات جهاد است و همین 
سیاق دلیل بر این استك ه منظور از غنیمت، غنیمت جنگی است اما این سخن 
پذیرفته نیس��ت چراك ه شأن نزولها و س��یاق عمومیت آیه را تخصیص نمی‌زند؛ 
پ��س مانعی ندارد مفهوم آیهك لی و عمومی باش��د و در عی��ن حال نزول آیه در 
مورد غنایم جنگی باش��دك ه یكی از موارد این حكمك لی است؛ مثل آیه 7 سوره 
حش��ر:»ما آتاكم الرس��ول فخذوه و ما نهاكم فانتهوا...«، این آیه بیانگر پیروی از 
پیامبر )ص( است ولی مورد آیه دربارۀ اموالی استك ه از دشمنان بدون جنگ به 
دست مسلمانان می‌افتدك ه اصطلاحاً به آن »فیء« گفته می‌شود و در آیۀ مورد 
بحث و آیۀ خمس »مای موصوله« و»شیء«ك ه دوك لمه عام و بدون قید و شرط 

آمده این موضوع را تأیید می‌كند.
و اگر سائل شیعه باشد مستند ما روایات اهل بیت )علیهم السلام( استك ه در 

آثار فقهی به تفصیل مورد بحث قرار گرفته است.
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30- از بررسی آراء فقهی معاصرین معلوم می‌شود كه والد معظم جناب عالی 
حضرت آیت الله س�ید عز الدین حس�ینی زنجانی)دام ظله( در دو مس�ئله از 

مسائل خمس ظاهراً تفاوت مبنایی با دیگر فقهاء دارند:
اول، اكثر فقهاء معتقدند در مالی كه تخمیس نشده تصرف جایز نیست ولی 

والد معظم )دام ظله( می‌فرمایند جایز است و نسبت به خمس مدیون است.
دوم، خیل�ی از هزینه‌ه�ا را معظ�م له داخل در مؤونه محس�وب می‌كنند در ■■

حالی كه اكثر فقهاء چنین نظری ندارند. لطفاً مبانی و استدلال معظم له را در 
خصوص مسائل فوق بیان فرمایید.

حض��رت والد معظم)دام ظله( در مس��ئله تعلق خمس ب��ه ذمه و در مورد 
مؤون��ه با فقهای عصر اختلاف نظر دارند و مس��تند معظم له به طور خلاصه 

به ش��رح ذیل اس��ت:
ایش��ان به اس��تناد روایت عمروبن ابی المقدام )وس�ائل الشیعه، باب 6 من 
اب��واب ما یجب فیه، حدیث1( خمس را متعلق به عین نمی‌دانند و آن را متعلق 
ب��ه ذمه می‌دانند، در این روایت امام )ع( به صاحب رُكاز )‌خاكیك ه در آن طلا 
و نقره و یا گنج وجود دارد( می‌فرماید: توك ه خاك را فروختی باید خمس��ش را 
پرداختك نی زیرا مال كاولیه رُكاز تو بودی و خریدار فقط معادل قیمت رُكاز به 
تو گوسفند داده است؛ در این مسئله با وجود اینكه عین مال به خریدار فروخته 
ش��ده و منتقل شده اس��ت امام )ع( می‌فرمایدك ه خمس در ذمۀ فروشنده است 
و این روایت دلالت تام داردك ه خمس در ذمه اس��ت نه در عین و این روایت 

حاكم بر روایاتی استك ه ظاهر در تعلق خمس به عين دارند. 
در مورد مؤونه هم روایتی دربارۀ آن وارد نشده است و ایكال به عرف شده – 
كما ذهب الیه صاحب الجواهر – و عرف هم در زمان‌های مختلف بالطبع متفاوت 
اس��ت و حتی عیلوله هم عرفی اس��ت. در عصر حاضر خرید خانه برای نوع مردم 
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بدون ذخیره سازی امكان ندارد و این گونه ذخیره سازی تحت عنوان مؤونه است 
نه مازاد بر مؤونه تا خمس به آن تعلق گیرد. جهیزیه هم این گونه است، در شرایط 
فعلی برای اغلب خانواده‌ه��ا بدون ذخیرهك ردن تهیۀ جهیزیه به صورت ی كجا 
ممكن نیست پس این گونه ذخیرهك ردن در رابطه با مؤونه است نه مازاد بر مؤونه 

لذا خمس ندارد. والله العالم

احكام زكات
متعلق زكات

31- در م�ورد تعلق زكات به موارد نه‌گانه، عده‌ای معتقدند كه تعلق زكات به 
موارد نه‌گانه در س�ابق و در برخی جوامع عدالت اجتماعی مورد نظر ش�ارع را 
تحقیق می‌بخشید اما امروزه در جوامع صنعتی انحصار زكات به موارد نه‌گانه 
چنی�ن كاركردی ندارد و ل�ذا علاوه بر موارد نه‌گانه به م�وارد دیگری نیز باید 

زكات تعلق بگیرد. نظر حضرت عالی چیست؟

راه تحق��ق عدال��ت اجتماع��ی منحص��ر در توس��عه زكات نیس��ت بلك��ه از 
طری��ق وضع مالیات و ع��وارض می‌توان نابرابری‌ها را مهارك ��رد، مضافاً اینكه 
این مش��كل در فقه عامه اس��ت ولی در فقه ش��یعه خمس،ك ه  فراگیر‌تر است، 
می‌توان��د نابرابری‌ه��ا را تعدیلك ندك ه اگر این خمس به طور صحیح جمع‌آوری 
‌و هزین��ه و مص��رف گ��ردد ن��ه تنها مش��كل ش��یعیان ایران بلكه مش��كلات

شیعیان جهان حل می‌شود.

حكومت و ولایت

32- اصلی كه در صفحه 346 رسالۀ توضیح المسائل والد معظم جناب عالی 
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مطرح ش�ده اصل بسیار خطرناكی در فلسفه سیاسی است؛ اینكه صیانت و 
دفاع و پیشگیری از زوال و فروپاشی حكومتی كه نگهبان اساس اسلام یعنی 
شهادتین باشد واجب است، با قبول این اصل حكومت بنی امیه‌ها و بنی عباس‌ها 
 و آل سعودها توجیه می‌شود و راه ظلم و ستم حكومت‌های مدعی حفظ اسلام

گشوده می‌شود. 
آش�نایی اجمالی با متون دینی بیانگر این مطلب اس�ت كه اصل و اساس 
در حكومت اقامۀ قس�ط و عدل اس�ت. خداوند متعال در آیه 25 سورۀ حدید 
می‌فرماید:»لقد ارس�لنا رسلنا بالبینات و انزلنا معهم الكتاب و المیزان لیقوم 
الناس بالقس�ط« و حضرت امیر المؤمنین )علیه السالم( در خطبة شقشقیه 
�هِ ظالم و لا  می‌فرمای�د:»... وم�ا اخ�ذ الله علی العلم�اء ان لا یقارّوا علی كظَّ
سَ�غَبَ مظلوم لألقی�تُ حبلها علی غاربه�ا ... «: »اگر خدا علم�اء را نفرموده 
بود تا ستمكار ش�كمباره را برنتابند و به یاری گرسنگان ستمدیده بشتابند، 
رش�ته ای�ن كار را از دس�ت م�ی گذاش�تم...«1 بنابرای�ن اص�ل در حكومت 
برپایی عدل اس�ت و اجرای احكام اسالمی و اینكه ائمه )علیهم السلام( با 
حكومت‌های جور همكاری كرده‌اند و یا در قبال آنها به مبارزه نپرداخته‌اند به 
خاطر مصلحت بوده اس�ت نه اینكه حفظ حكومت ضامن شهادتین را واجب 
می‌دانسته‌اند و بنابراین هر وقت كه شرایط موجود بوده است دست به قیام 
زده‌اند كه قیام عاش�ورا نمونۀ اعلای این مطلب است. نظر حضرت عالی در 

این موضوع چیست؟

نگاه اصلی در مس��ئله 1991 پاسخ به مسئله‌ای استك ه در مجامع علمی و 
فقهی مورد بحث است و آن این استك ه آیا در زمان غیبت امام )علیه السلام( 

تشكیل حكومت جایز است یا نه؟
طرفداران عدم تش��كیل حكومت می‌گویند زمان، زمان فتنه است و باید به 
گونه‌ای با حكومت‌های موجود ساخت و تشكیل حكومت فسادش بیشتر است 

	 - نهج البلاغه، ترجمه شهیدی، ص11. 1
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و به عبارت دیگر باید صبرك رد تا خود حضرت )علیه الس�الم( تشریف بیاورند 
و امور را اصلاحك نند! پاس��خ والد علامه )دام ظله( به این مسئله این استك ه 
تشكیل حكومت منوط به وجود امام معصوم )ع( نبوده و تشكیل آن با حداقل، 
كه اقامۀ ش��هادتین باشد، مشروع است و این شیوه از برخورد حضرت علی )ع( 
در صدر اس�الم استفاده می‌ش��ود؛ دلیل اول دستك شیدن حضرت علی )ع( از 
حق مس��لم خود فقط برای احیاء و بقاء ش��هادتین چه اینك��ه می‌فرماید چون 
درخت اس�الم نونهال بود و بیم آن داش��تمك ه درخت از ریشهك نده شود لذا از 
حق خود صرف نظرك ردم پس بقاء ش��هادتین  مصلحت دارد. دلیل دوم اینكه 
حضرت پس ازك ش��ته شدن خلیفه س��وم با انتخاب مردم حكومت را به دست 
گرفت در حالیك ه جایگاه الهی حضرت از ابتدا معلوم بود وحاكم عن الله بود و 
نیازی به تعیین مردم نبود ولی شرایط به گونه‌ای بودك ه مردم حضرت علی )ع( 
را در حد خلیفه های قبلی دانسته و ایشان را به عنوان ی كامام مفترض الطاعه 
تلقی نمیك ردند اما با وجود این‌گونه برداشت حضرت به تشكیل حكومت اقدام 
فرمود پس تش��كیل حكومت با حداقل شرایط مش��روع است و بیان شهادتین 
بیان حداقل شرایط است نه امضاء حكومت بنی امیه و بنی العباس. حكومت از 
طرف خلفای جور دلیل نمی‌شودك ه علماء دست بهك ار نشوند و از حضرت امام 
‌حسین )علیه السلام( در تأييد این نكته روایت صریح و روشنی وارد شده است:
» ... مج��اری الامور و الاحكام بید العلماء بالله  الامناء علی حلاله  و حرامه1«؛ 
اس��تاد بزرگوار ما مرحوم آيت‌الله ميلاني )قدس‌سره( می‌فرمودندك ه در دلالت 

این روایت ش كو تردیدی نیست.

- نوري، مستدرك الوسائل، الجزء السابع عشر، صص 316-315. 	1
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مكاسب محرمه
غناء و موسيقي

33- حرمت يا جواز موسيقي جزء مباحثي است كه همچنان در مجامع علمي و 
فقهي و در بين عموم مردم مورد مذاكره است و هنوز پاسخ كامل و دقيقي به 
اين مس�ئله داده نشده است بنابراين خواهشمندم با لحاظ دو نكته زير حكم 

موسيقي را از نظر فقهي به صورت مستدل مورد بحث و بررسي قرار دهيد:
 يك، آيا موسيقي و غناء دو موضوع جداگانه هستند يا اينكه برخي از انواع■■

موسيقي غناست؟
دو، آيا موسيقي يا غنا بالذات موضوع حكم شرعي است يا بالتبع؟ به عنوان ■■

نمونه قولي را دراين‌باره نقل مي‌كنم: مرحوم استاد علامه جلال الدين همايي1 
در اي�ن موض�وع بيان قابل تامل�ي دارد؛ وي مي‌گوي�د: »از مجموع ادله چنين 
مستفاد مي‌شود كه غناء بالذات موضوع حكم شرعي نيست ... پس در صورتي 
كه مقترن به مفس�ده شرعي و عقلي باش�د حرام است اما در جائي كه خالي 
از مفسده و متضمن مصلحتي شرعي و عقلي از قبيل انصراف خاطر از علايق 
شوم دنيوي و توجه به امور ممدوح معنوي باشد حكم به تحريم نتوان كرد«.2 

نظر حضرت عالي چيست؟
با بررس��ي رواياتك تب اربعه مي‌توان روايات وارد در اين باب را به سه دسته 
تقسيمك رد: الف، رواياتيك ه در آنها دربارۀك سب مغنيات )زنان آواز خوان( سئوال 
شده است؛ ب، رواياتيك ه در مورد غنا به طور مطلق وارد شده است؛ ج، رواياتي 

كه در مورد آلات لهو بحثك رده‌اند.
دستۀ اول رواياتي استك ه دربارۀك سب زناني،ك ه از طريق آواز خوانيك سب 
	 - استاد علامه جلال الدين همايي از محضر مرحوم آيت الله حاج آقا رحيم ارباب اصفهاني و مرحوم حاج ملا  1

عبد‌الجواد آدينه‌اي فقه و اصول آموخته بوده است )دو رساله در فلسفه اسلامي، صص 25-20(.
	 - تعليقات مصباح الهدايه و مفتاح الكفايه، ص 183. 2
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درآمد مي‌كرده‌اند، س��ئوال ش��ده است. از پاسخ‌هاييك ه در روايات به اين سئوال 
داده ش��ده محدودۀ غناي ممنوع به طور روش��ن اس��تفاده مي ش��ود و از روايات 
معلوم مي‌ش��ودك ه غناي حرام غناي خاصي است مثلًا سئوال شده زنانيك ه در 
مجالس عروسي در شب زفاف آواز مي‌خوانندك سب اينها چگونه است؟ در پاسخ 
مي‌فرمايند اش��كال ندارد: »المغنيه التي تزف العرائس لا بأس بكسبها« )الكافي، 
ج5، ص120(ي ا همين س��ئوال در روايات ديگري تكرار شده و امام )ع( در پاسخ 
فرموده اس��ت:»ليس به بأس ليس��ت بالتيي دخل عليها الرجال« )الفقيه، ج3، 
ص161(ي عني اگر خوانندگي در مجلس مختلط نباشد اشكال ندارد. باز در جواب 
همان سئوال مي‌فرمايد:»قدي كون للرجل الجاريه تلهيه و ما ثمنها الا ثمنك لب 
و ثمن الكلب س��حت و الس��حت في النار«  )تهذيب، ج6،ص357(. از مجموع 
روايات اين بخش چنين برمي‌آيدك ه غناء دو قسم است: غناي مباح وغناي حرام 
و قيوديك ه موجب حرمت مي‌ش��ود اختلاط زن و مرد اس��تك ه در زمان صدور 
روايت معمول بوده اس��ت و لذا از حكم ارتزاق آنان س��ئوال ش��ده است. روايات 
»جاري��ه تلهيه« ظه��ور در فروش اين گونهك نيزان آواز خ��وان داردك ه امام )ع( 
مي‌فرمايد چون براي لهو و غناست حرام است و از روايات فهميده مي‌شودك ه در 
آن زمان چنين زناني را تربيت مي‌كرده‌اند و در معرض فروش قرار مي‌داده‌اند. و 
قيد ديگرك ه از روايات دستۀ سوم به دست مي‌آيد غناء همراه با حرام ديگر است 
كه از آن در روايات به »معازفي عني سازهاي سيمي« و در لسان فقهاء به آلات 
لهو و لعب تعبير ش��ده اس��ت:»و لي جيران عندهم  جواري تغينن وي ضربن بالعود 
فربما اطلت الجلوس استماعاً مني لهنّ فقال لا تفعل« )الكافي،ج6، ص 432(.

از مجموع روايات وارده در اين باب بعد از رد مطلق به مقيد مستفاد اين است 
كه غناء مقوله‌اي مستقل از آلات موسيقي است و غنائيك ه موضوع حرمت است 
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با دو قيد حرام است: 1- اختلاط زن ومرد2- همراه بودن آن با آلات موسيقي و 
سازهاي سيمي.

اما موسيقي عنوان ديگري است و خود مستقلًا حرمت دارد و روايات دسته سوم 
در مورد اين گونه آلات اس��ت چون موس��يقي تريكب اصوات و الحان استك ه در 
روايات به ملاهي و معازف تعبير شده استي عني آلات لهو. لهو در لغت به معناي 
باز داشتن چيزي از چيز ديگر و به تعبير راغب اصفهاني بازداشتن از چيزي استك ه 
براي انس��ان مهم و مقصد عالي وي است و روشن استك ه در اين روايات معناي 
لغوي لهو مراد نيست پس بايد از طريق مصاديق موضوع حرمت روشن شود و چون 
مفهوم لهو بسيار گسترده است و شاملك ثيري از مباحات مي‌شود و قطعاً همه آنها 
مراد ش��ارع نيست پس تعيين مصداق بايد از طرف ش��ارع باشد و حدود آن را بايد 
خود شارع مشخصك ند لذا در روايات تعبير به معازف )در لغت نامه دهخدا معازف 
را س��ازهاي سيمي معنيك رده‌اند( و عود )آلت موسيقي شرقي( و طنبور)سه تار( و 
برَبطَ )كه در وقت نواختن به سينه مي‌چسبانند( و مزمار)ني( و هر آلتيك ه اين گونه 
صداها از آن نواخته ش��ود اگر چه در زمان صدور روايات آن سازها وجود نداشته‌اند 
لفظ معازف به آنها اطلاق مي‌ش��ود به دليل اين روايت » فكل ماك ان في الارض 
من هذا  الضرب الذيي تلذذ به الناس فانما هو من ذلك« )الكافي، ج6، ص431(.

پ��س به ط��ور خلاصه: غنا باي ك��ي از دو قي��د حرام اس��ت: 1- در مجلس 
مختل��ط خوانده ش��ود. 2- همراه با آلات لهو)معازفي عني س��ازهاي س��يمي و 
ديگر س��ازها( خوانده ش��ود و لو اينكه در مجلس مختلط نباش��د. استماع آلات 
لهو نيز حرام اس��ت و مداومت بر اس��تماع و اس��تعمال آن بر طبق روايات وارده 
‌موج��ب روي��ش نف��اق و بي‌غيرتي و آلوده ش��دن به معاصي و عدم اس��تجابت 

دعا مي‌شود.
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در مورد پاسخ حضرت عالي به پرسش درباره حكم موسيقي باز هم بحث ■■
مبنايي دليل عقلي و توس�ع عقلي به ميان مي‌آيد. اگر ما توس�ع در دليل عقلي 
را بپذيريم مي‌توانيم بگوييم موسيقي‌اي كه در روايت از آن با عنوان زمينۀ زنا 
و لانۀ نفاق ياد ش�ده نوع خاصي از موس�يقي و يا انواعي از موسيقي است نه 
تمام انواع موس�يقي چون عقل انس�اني درك مي‌كند كه تمام انواع موسيقي 
لهوي نيس�تند و موسيقي انواع و اقس�ام دارد و توصيفي كه در روايات درباره 
موسيقي وارد شده شامل همۀ آنها نمي‌شود. به نظر مي‌رسد كه با توجه به اين 
مبناس�ت كه يكي از فقهاي فعلي )آقاي شيخ محمد ابراهيم جناتي( مي‌گويد 
كه:»موسيقي كلاس�يك غربي )موسيقي بي‌كلام( كه در رفع خستگي و تمدد 

اعصاب مؤثر است شنيدن آن اشكالي ندارد«. نظر حضرت عالي چيست؟
در باب توس��ع در دليل عقل قبلًا بحث ش��د لذا دوباره به آن نمي‌پردازيم. جمع 
بين روايات نيز بايد ش��اهد داشته باشد و شاهد هم روايات ديگري استك ه ارتباط 
با موضوع دارند و به مدد اين روايات جمع حاصل مي‌شود. برداشتهاي صرفاً عقلي 
نمي‌تواند تكيه‌گاه فقيه باش��د بنا بر توضيحيك ه در بحث عقل داده شد. اما اينكه 
معروف شده استك ه موسيقي غذاي روح است ظاهراً به نظر درست نمي‌آيد چون 
هنوز حقيقت روحك شف نشده است تا غذاي آن را انسان فراهمك ند؛ به نظر مي‌رسد 
با توجه به روايات وارده در باب غنا و آلات لهو، موسيقي غذاي نفس است نه روح!
م��ع الوصف ب��ا برداش��ت جناب‌عالي حضرت آي��ت الله خوئي)قدس س��ره( 
مواف��ق هس��تند و مي‌فرماين��د: موس��يقي تح��ت عن��وان له��و حرام اس��ت و 
چ��ون هر لهوي حرام نيس��ت ل��ذا به قدر متيق��ن عمل مي‌كني��م و مي‌گوييم 
موس��يقي‌ايك ��ه در مجالس لهو و لعب معم��ولًا مترفين و اهل فس��وق از آن 
اس��تفاده مي‌كنن��د و مصداق بارز آن امروزه ترانه‌هايي اس��تك ��ه زنان خواننده 
همراه با موس��يقي مي‌خوانند حرام اس��ت و مثلًا موس��يقيك لاس��ك كيه براي 
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‌مرض��يي ا براي آرامش مؤثر اس��ت از موس��يقي لهوي خارج اس��ت و بنابراين
 اشكالي ندارد.

ب�ا توجه به تمامي مباح�ث مطروحه درباره موس�يقي، نظر نهايي حضرت ■■
عالي در مورد موسيقي چيست؟

مطلق موسيقي ظلمت‌آور است، ولي موسيقي حرام موسيقي‌اي استك ه مختص 
مجالس لهو و لعب است و تشخيص آن با عرف و شخص است. والله العالم.

حلق لحيه

34- ادلۀ حكم مش�هور فقهي مبني بر حرمت تراش�يدن ريش)حرمت حلق 
لحيه( چيس�ت؟ مرحوم آيت الله سيد ابوالحس�ن مولانا )تبريزي( در رسالۀ 
»الحليه في حرمه‌حلق اللحيه« پس از بررس�ي آي�ات و روايات چنين نتيجه 
مي‌گيرد كه حرمت آن از آيات و روايات اس�تنباط نمي‌ش�ود و با اس�تناد به 
س�يرۀ قطعيۀ مؤمنين حرمت حلق لحي�ه را اثبات مي‌كند. نظر حضرت عالي 

چيست؟
در مورد حرمت تراشيدن ريش سيرۀ مؤمنين براي اثبات حرمتك افي است 
اگر چه دلالت و سند روايات حرمت حلق لحيه-ك ما هو المدعي – ثابت نباشد 
زيرا س��يره‌ايك ه متصل به زمان معصوم)ع( اس��ت حجت و دليل مسئله است، 
منتهي دليل س��يره لبّي اس��ت و فرق آن با دليل لفظي اين اس��تك ه در دليل 
لبّي اطلاق نيس��ت و به قدر متيقن اخذ مي‌ش��ود. گرچه در سند روايات حرمت 
حل��ق لحيه مرحوم آيت الله خوئي خدش��ه فرموده‌اند ول��ي در مباني رجالي آن 
فقيه بزرگ مناقش��اتي وجود داردك ه در مجال ديگري بايد به آن پرداخته شود 

به‌ آن پرداخته شود.
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قدر متيقن در لحيه چيست؟■■
معيار حرمت درتراشيدن ريش حلق )از ته تراشيدن( است، بنابراين اگر چنانچه 

حلق نكند و ريش هم نگه ندارد اشكال ندارد. والله العالم.

احكام حج
كثرت سفر حج

35- در چند س�ال اخير شاهد هستيم كه سفر حج عمره بسيار رايج شده و 
عدۀ كثيري از مسئولان و ثروتمندان به دفعات به اين سفر مشرف مي‌شوند. 
با توجه به اينكه ضمن اين عمل مس�تحبي مقدار زيادي ارز از كش�ور خارج 
مي‌ش�ود و وارد چرخه اقتصادي كش�ور عربستان مي‌ش�ود و به تبع موجب 
تقوي�ت وهابيت مي‌گردد، آيا اين رويه منع ش�رعي ندارد؟ مضافاً اينكه اين 
ث�روت مي‌تواند در جهت رفع مش�كلات ش�يعيان به كار گرفته ش�ود. نظر 

حضرت عالي چيست؟
مجرد خروج ارز موجب نمي‌ش��ودك ه جلوي عمل عبادي را بگيريم و مس��لماً 
س��فر حج هزينه‌‌بردار اس��ت و چون عمل عبادي است مورد رضايت ذات اقدس 
الهي است و آنچه موجب رضاي اوست مطلوب است اگر چه مستلزم هزينه هم 
باشد پس عمل داراي بار معنوي و خدايي است و در روايات نيز به آن تايكد شده 
است حال اين عمل موجب تقويت وهابيت مي‌شود نياز به ارزيابي مفسده تقويت 
وهابيت و مصلحت حج دارد و اينكهك دام كي از اين دو به همديگر غلبه مي‌كند 
عقول ما قاصر است و الّا دلايليك ه شما آورده‌ايد بر حج واجب هم صدق مي‌كند؛ 

مضافاً اينكه تشخيص چنين موضوعاتي به عهدۀ حكومت اسلامي است.
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احكام قرض
36- با توجه به اينكه ارزش ريال ثابت نيس�ت و قدرت خريد با آن در زمان 
كوتاهي پايين مي‌آيد، آيا جايز اس�ت ش�خصي كه مبلغي را به ديگري قرض 
مي‌ده�د به هنگام دريافت مبل�غ آن را مطابق ارزش پول در زمان اداي قرض 

مطالبه كند يا اينكه طلب زيادي جايز نيست؟
مش��هور نزد فقهاي عصر اين استك ه اس��كناسي ا ريال مثلي است ولي به 
اعتقاد ما تقسيم ضمان به مثلي و قيمي حقيقت شرعي و متشرعي ندارد و آنچه 
از روايات استفاده مي‌شود ضمان است و ضمان هم ايكال الي العرف شده و عرف 
ضمان را در ش��رايط گوناگون مختلف مي‌بيند؛ اسكناسي ا ريال ماليت اعتباري 
دارد  در ش��رايط فعليك ه ارزش پول در حال سقوط است بنا به مفا د »علي اليد 
ما اخذت حتي تودّي« وظيفه قرض گيرنده اداي معادل آن است حالك ه ارزش 
پول سقوطك رده ديگر همان مبلغ معادل آن نيست پس در صورت سقوط ارزش 

پول دري وم الاداء بايد مقدار سقوط را پرداختك ند. والله العالم.

37- اگر كس�ي مالي را قرض گرفت و مال در دس�ت وي تلف ش�د بايد عين 
آن  را ب�ه صاحب م�ال برگرداند يا اينكه مي‌تواند مالي نزديك به اصل مال را 

به صاحب مال برگرداند؟
اگرك س��ي مالي را قرضك ندي ا غصبك ند و مال در دس��ت وي تلف ش��ود 
بنابر مش��هور ضامن مثل در صورت مثلي بودن و قيمت در صورت قيمي بودن 
است ولي بنابر تحقيق اين تقسيم بندي دليلي ندارد و لفظ»مثلي« و »قيمي« در 
نصوص وارد نش��ده است، مضافاً اينكه به نظر مي‌رسد اين عنوان از فقه عامه به 
فقه ما سرايتك رده است. معناي ضمان همان معناي لغوي و عرفي آن استك ه 
عبارت از »عهده« اس��ت و بر اين اس��اس از عهده آمدن مال ديگري در صورت 
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موجود بودن خود آن مال رد خود مال است و در صورت نبودن خود مالي ا تلف 
ش��دن مال برگرداندن آنچه ذاتاً و صفتاً به آن مال اقرب است بر عهده مي‌آيد و 
چون اقرب به خود مال مثل آن است بايد مثل را مطلقاً – چه مثلي به اصطلاح 
مش��هور وي ا قيمي– بدهد به نحويك ه در عرف مثل بر آن صدقك ند پس اگر 
بدون عس��ر و حرج توانس��ت مثل را تحصيلك ند واجب است همان را بدهد چه 
با قيمتك م و چه با قيمت بالا در حديك ه موجب اجحاف نش��ود چون در اين 
صورت ملحق به متعذر مي‌ش��ود و اگر تحصيل مثل متعذر بودي  ا عس��ر و حرج 

داشت نوبت به قيمت مي‌رسد. والله العالم.

احكام نكاح)ازدواج( 
38- در خصوص تعدد زوجات نظر نهايي شارع مقدس چيست؟ اگر جواز آن 
مش�روط به رعايت عدالت ما بين همسران اس�ت، آيا رعايت عدالت در اين 
خصوص ممكن اس�ت؟ آيا ش�ارع عواطف و احساس�ات همسر اول را در اين 

موضوع لحاظ كرده است يا خير؟
تعدد زوجات نص قرآن است و جواز آن فقط مشروط به رعايت عدالت است و 
مراد از عدالتي عني عدالت در نفقه نه عدالت در حبّ و علاقهك ه امر قلبي است 
و اختياري نيست. عواطف و احساسات بانوان هم بسته به شرايط فرهنگي است 
ك��ه با ايجاد زمينه‌هاي فرهنگي واعتقادي پذيرش مس��ئله براي آنها امكان‌پذير 
مي‌شود؛ قبح ازدواج موقت از زمان پهلوي اول شدتي افت در حاليك ه در قانون 
مدني ايران وجود داشت، اين حكم الهي مورد مسخره قرار گرفت و رسماً دستور 
داده ش��دك ه عقد موقت ثبت نش��ود و از نظر قانوني به رسميت شناخته نشود در 
نتيجه مردم به زنا آلوده شدند. بنابراين بايد برايك مك ردن از قبح مسئله، قبحي 
كه در اثرتبليغات ايجاد شده است،ك ار فرهنگيك رد چنانچه در ميان اهل سنت 
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در زم��ان فعلي تعدد زوجات امري عادي اس��ت.ي كي ازك ارهاييك ه در رابطه با 
بسترسازي فرهنگي و اجتماعي مي‌شودانجام داد ايجاد بيمه اجباري براي زوجين 
استك ه به هر دليلي زني شوهر خود را از دست بدهد وي ا از هم جدا بشوند زن 
مجبور نشود به خاطر مسائل مادي به ازدواج ناخواسته تن بدهد بلكه اگر احساس 
نيازك رد آزادانه اقدامك ند و اگر نخواست تنگناي مادي او را مجبور به ازدواج نكند. 
به نظر مي‌رسد اين راه راه خوبي براي حفظك رامت بانوان است و اين مسئله هم 

يكي از وظايف حكومت اسلامي در بعد فرهنگي و اجتماعي است.

در بحث تعدد زوجات بحث اين است كه تعدد زوجات سبب بروز مشكلاتي در ■■
خانواده‌ها مي‌گردد و ضربۀ روحي به همسر اول وارد مي سازد لذا ترويج آن بدون 
هيچ قيد و شرطي ناعادلانه به نظر مي‌رسد. در مورد ازدواج موقت برخي روايات 
است كه امام )ع( فرموده شخصي كه همسر دائمي دارد بهتر است سراغ همسر 
 موقت نرود1. آيا در خصوص ازدواج دائم نمي‌توان با توصيه‌اي و طريقي مشكل 

را حل كرد؟
آنچه به عنوان حكمت تعدد زوجات در روايات وارده اش��اره شده جلوگيري از 
زناستك ه خداوند متعال روي آن تأيكد دارد؛ بالاخره غريزۀ جنسي بايد از طريق 
شرعي حل شود و راه حل حلال تعدد زوجات است. زنا در شرع ضد ارزش است 
و عقوبت دنيايي و هم عقوبت اخروي دارد. در جوامع ديگر مسئله زنا ضد ارزش 
نيس��ت و هيچ گونه ابايي از آلوده شدن به اين گناه ندارند. حال سئوال اين است 
اگر بخواهيم اين نياز را به طور مش��روع پاس��خ بدهيم غير از تعدد زوجات راهي 
داريم؟ به قول دكتر گوس��تاولبون:»غرب به اس�الم مي‌تازدك ه چرا تعدد زوجات 

- رباني گلپايگاني، درآمدي بر شيعه شناسي، ص 421؛ مولفك تاب در مطلبي تحت عنوان »سوء استفاده ]از  	1
ازدواج موقت[ ممنوع« به اين روايت اشارهك رده است.
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را اجازه مي‌دهد در حاليك ه در غرب عملًا تعدد زوجات هس��ت ولي به صورت 
قانوني نيست و اين خود نشانگر فطري بودن مسئله است«. پس اسلام راه حل 
مش��روع را عرضهك رده است. ضربه روحي همسر اول نيز مشكل فرهنگي است 
كه قابل حل اس��ت همان گونهك ه در بس��ياري از جوامع اسلامي غير شيعه اين 
مسئله حل ش��ده است و حتي در مناطق اهل سنت ايران به عنوان سنت قرآني 
رايج اس��ت، و ما بين مفس��دۀ ضربه روحي و مفس��دۀ زنا عقلًا ه��رك دام راك ه 
‌مفسده‌اشك متر است بايد انتخابك نيم و مسلماً مفسدۀ زنا بيشتر از مفسدۀ ضربة

روحي است.
در خود ايران قبل از حكومت پهلوي مس��ئله تعدد زوجات رايج بود، حكومت 
پهلوي با اين مس��ئله مبارزهك رد و زمينه فرهنگي مخالفت با تعدد را فراهمك رد 
و قوانيني در اين زمينه در زمان پهلوي دوم تصويب ش��د. متأسفانه در جمهوري 
اسلامي نيز اين مسئله حل نشده است.ي كي از قوانين مصوب پهلوي دوم اجازه 
زن اول به ازدواج دوم اس��ت و اين ش��رط با حكم صريح قرآن مخالف است. در 
سيرۀ معصومين )ع(ك دام معصومي از زن اول اجازه گرفته است؟ اين شرط چون 

مخالفك تاب است خود به خود فاقد مشروعيت است.
در مورد ازدواج موقت حدود س��ي و اندي روايت هس��تك ه بيس��ت و هشت 
روايت در ترغيب و مشروعيت متعه است و دوي ا سه روايت بر خلاف آنهاستك ه 
يكي از آنها به حضرت موسي بن جعفر)ع( منسوب استك ه امام )ع( فرموده: »تو 
كه زن داري چه نيازي به متعه داري«، قرائن حاكم استك ه امام بر اساس تقيه 
فرموده‌اند؛ اين چند روايت در قبال رواياتك ثيره معمول بها نزد فقهاء است، قهراًٌ 
بر طبق قاعده رواياتيك ه دعوت به ترك مي‌كند، علاوه بر لحن رواياتك ه عدم 

جواز را طرح نمي‌كند، روايات شاذ تلقي مي‌شود.
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39- در م�ورد ازدواج يكي از مس�ائل مورد بحث»اذن ول�ي در ازدواج باكره« 
است. دختران اين مسئله را با آزادي خود در انتخاب منافي مي‌دانند و از طرف 
ديگر در جامعه مي‌بينيم كه اين مسئله سبب پاره‌اي از مشكلات در خانواده‌ها 
مي‌گردد و برخي خانواده‌ها دختر را مجبور مي‌كنند به ازدواج اجباري تن بدهد 
و همين مسئله زمينه‌ساز بسياري از ناهنجاري‌ها و انحراف‌ها مي‌شود. با اين 

وصف نظر حضرت عالي دربارۀ»اذن ولي در ازدواج باكره« چيست؟
اذن ولي در ازدواج باكره نزد فقهاء محل اختلاف اس��ت و بعضي اذن ولي را 
شرط صحت عقد نمي‌دانند؛ از فقهاي عصر هم هستند بزرگانيك ه همين نظر را 
اختي��ارك رده‌اند، از جمله والد معظم )دام ظله(1، مضافاً اينكه آن فقهاييك ه قائل 
به اذن ولي هس��تند مطلق نگفته‌اند بلكه مي‌گويند در صورتك فو بودن اگر وليّ 
بدون دليل مخالفتك ند ولايتش س��اقط اس��ت و باكره مي‌تواند بدون اذن ولي 

ازدواجك ند.
حقير در اين مسئله قائل به تفصيل هستمي عني در مورد باكرۀ رشيده اذن ولي 
را لازم نمي‌دانم و در غير رشيده لازم مي ‌دانم. استناد ما به آن رواياتي استك ه 
علامت رش��يده بودن را اس��تقلال در معاملات و داد و ستدها مي‌دانندي عني اگر 
باكره توانايي معامله شيء قيمتي را مستقلًا داشته باشدك ه بتواند بدونك م كو 
راساً اقدامك ند اين باكره نياز به ولي ندارد چون مستقل است و نياز بهك م كندارد، 
ازدواج هم كي نوع دادستد و تعامل است و هوشياري و دورانديشي نياز دارد و اگر 

باكره‌اي چنين بلوغي دارد نيازي به وليّ ندارد. والله العالم.

- دختريك ه به حد بلوغ رسيده است اگر بخواهد شوهرك ند چنانچه باكره باشد بنابر احتياط مستحب از پدر  	1
يا جد پدري خود اجازه بگيرد... )رسالة توضيح المسائل، ص 425(.
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حدود

40- آيا جرم زنا، اعم از حدي و تعزيري، صرفاً با رويت فيلم و س�ي دي آن 
ثابت مي‌شود يا ادلۀ اثباتي ديگري مي‌خواهد؟

چون در فيلم و سي‌دي دسّ و تلبيس  زياد است و مراد از دس و تلبيسي عني 
دخل و تصرف لذا بايد به قرائن ديگر اعتماد شود. والله العالم

41- صدور حكم رجم و اجراي آن در شرايط فعلي سبب مي‌شود كه چهره‌اي 
خشونت‌بار از دين  اسلام تصوير شود و همين مسئله سبب بدبيني و سستي 
در اعتق�اد جمعي از مردم مي‌گردد و از طرف ديگر دش�منان اسالم از آن به 
عنوان دس�تاويزي بر عليه اسلام استفاده مي‌كنند. حال با توجه به اين نكات 
آيا به نظر حضرت عالي مي‌توان اجراي حكم رجم را متوقف كرد و آيا اساساً 

اين حكم جزء احكام لايتغير الهي است يا خير؟
چنانچه به نظر فقيه جامع الشرايط اجراي حكمي در جامعه، به دليل اينكه آمادگي 
فكري در مورد آن وجود ندارد، موجب سس��تي در اعتقاد و اصل اس�الم شود در اين 
فرض حفظ اس�الم اهم است و اجراي حكم بايد تا استحكام عقايد مسكوت بماند. 
مضافاً اينكه قاعدۀ » تدرء الحدود بالشبهات« در اين مورد جاري است، گرچه فقهاء 
مفاد قاعده را در شبهات موضوعيه گفته‌اند ولي بنابر تسلمّ و قبول اين قاعده،ك ه متخذ 
از عين روايت است، شبهه اطلاق داشته  و شامل شبهه حكميه نيز مي‌شود بنابراين 
اجراي حكم در شرايطيك ه عدالت اجتماعي به طورك امل اجرا نمي‌شود محل شبهه 
اس��ت چون اصل حاكم عدل استك ه ما هنوز با آن فاصله زيادي داريم. والله العالم
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مسائل مستحدثه
سقط جنين

42- سقط جنين در چه شرايطي جايز است و به طور مشخص‌تر اگر مطابق 
سونوگرافي و نظر پزشك مشخص شود كه بچه معلول به دنيا مي‌آيد آيا سقط 

جايز است؟ در مورد كودكان ناخواسته مسئله چه حكمي دارد؟
بعد از انعقاد نطفه در رحم سقط جنين حرام است و اگر چه ناقص الخلقه باشد 
مگر اينكه بقاء جنين موجب ضرر جسماني مادر وي ا ضرر آبروئي باشدك ه در اين 
صورت قبل از چهار ماه سقط جايز است ولي ديه‌اش را بايد پرداختك نند؛ بعد از 

چهار ماه سقط به هيچ عنوان جايز نيست. والله العالم

تلقيح مصنوعي

43- امروزه يكي از روش‌هاي متداول در علوم پزش�كي براي برطرف كردن 
مش�كل ناباروري زوجين اين اس�ت كه تخمك و اس�پرم زوج‌هاي شرعي و 
قانون�ي را كه با موافقت آنها به دس�ت آمده اس�ت به رحم زن ش�وهر داري 
منتقل مي‌كنند و بدين طريق زن و ش�وهري كه داراي مش�كل هستند بچه‌دار 
مي‌شوند. حال سئوال اين است كه: اگر اين بچه پسر باشد رابطه محرميتش 
با زني كه در رحم وي پرورش يافته است چيست؟ اگر بچه دختر باشد آيا با 
ش�وهر زني كه در رحم وي پرورش يافته محرم است؟ امور مربوط به نفقه و 
تربيت بچه بر عهده چه كسي است: زن و مرد دريافت كننده اسپرم و تخمك 
و يا مرد و زن اهداكنندۀ اسپرم و تخمك؟ اين بچه از چه كسي ارث مي‌برد؟ 

آيا اين بچه مي‌تواند با بچه‌هاي زن و مرد اهداء كنندۀ اسپرم ازدواج كند؟
اسپرم و تخم كديگري را در رحم زن ديگري قرار دادن به طور مسلم منطبق 
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بر عنوان زنا نيس��ت لذا في حد نفسهك ار مباحي اس��تك ه البته بايد با مقدمات 
ح�الل در رحم زن قرار گيرد. حال بعد از تولد بچه تكليف اين بچه به اين زن و 
شوهرش چيست؟ در آيه 34 سورۀ مريم حضرت عيسي)ع( حضرت مريم )س( را 
نسبت به خود مادر مي‌خواند در حاليك ه تولدش با اراد ةخدا بوده است و تولدش 
از مجراي طبيعي نبوده و صرفاً پرورش در رحم حضرت مريم )س( بوده است، از 
اين آيه استفاده مي‌شودك ه پرورش در رحم مادر در اطلاق عنوان مادريك فايت 
مي‌كند و قهراً احكام مترتبه بر مادر نسبت به مولود جاري استي عني به او محرم 
اس��ت و از او ارث مي‌برد و در صورتيك ه مولود دختر باش��د به شوهر زن محرم 
مي‌ش��ود چون ربيبه است ولي اين مولود به شوهر اين زن انتساب نداشته و از او 
ارث نمي‌برد و چنانچه صاحب اس��پرم مشخص باشدي عني مجهول نباشد و علم 
حاصل ش��ودك ه بچه حاصل اسپرم فلان شخص است در اين صورت ظاهراً به 
آن شخص منتسب است ولي در صورت ش كانتساب محرز نيست. والله العالم.

اهداي عضو پس از مرگ مغزي

44- آيا اهداي اعضاي فرد مرگ مغزي، كه حيات او قابل برگش�ت نيس�ت، 
ب�ه بيماراني كه نياز دارند جايز اس�ت و آيا وصيت ك�ردن به اهداي اعضاء در 

صورت مرگ مغزي مشروع است؟
به مرگ مغزي شرعاً موت)مرگ( صدق نمي‌كند زيرا به مفاد آيۀ شريفه »الله 
يتوف��ي الانف��س حين موتها«)زمر،آيۀ 42(: خدا در هن��گام مرگ روح را باز پس 
مي‌گيرد و در مرگ مغزي روح از بدن گرفته نمي‌شود لذا موت و آثار آن بر مرگ 
مغزي مترتب نيست، اينكه نوشته‌ايد حيات مرگ مغزي قابل برگشت نيست بايد 
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گف��تك ه به طور جزم نمي‌توان گفتك ه حيات قابل برگش��ت نيس��ت و ظاهراً 
احتمال برگشت منتفي نيست هر چند احتمال ضعيفي باشد؛ و اما وصيت، وصيت 
ناظر به بعد از فوت است نه قبل از فوت بنابراين نمي‌توان به اعضاء مرگ مغزي 
دست زد زيرا فرض اين استك ه نمرده و حيات دارد منتهي التفات ندارد. عنوان 
در قبل از فوت و بعد از فوت فرق مي‌كند، قبل از فوت هرگونه تصرفي معنون به 
عنوان ضرر است و جايز نيست،  بعد از فوت عنوان ضرر نيست بلكه هت كاست 
بنابراين اگر وصيتك ندك ه عضو من را بهك س��ي بدهيد در اين صورت اش��كال 
ندارد چون هت كنيس��ت ولي اگر وصيت نكرده باشد هت كاست و جايز نيست. 

والله العالم.

حكم ناقل ويروس ايدز

45- اگ�ر ش�خصي عالم�اً و عامداً ويروس اي�دز را به ديگ�ري انتقال دهد و 
ويروس ايدز منجر به فوت آن ش�خص ش�ود آيا ش�خص ناقل بايد مجازات 
شود يا نه؟ و اگر پاسخ مثبت است مجازات اين شخص به چه نحوي است؟
چنانچه عالماً و عامداً ويروس ايدز را به شخص ديگري انتقال دهد و فوت آن 
شخص در اثر بيماري ايدز باشد ظاهر اين استك ه شخص انتقال دهنده قصاص 
مي‌شود منتهي بايد به مفاد آيۀ »فاعتدوا عليهم بمثل ما اعتدي عليكم« مقابله به 
مثل باشدي عني ويروس ايدز را به بدن ناقل منتقل مي‌كنند اما اگر چنانچه ناقل 
خود مبتلا به اين ويروس باشد در آن صورت حكم اوليي عني قصاص موضوعيت 

ندارد و ناقل بايد ديه پرداختك ند. والله العالم.
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46- آيا ويروس ايدز كشنده است؟

تشخيص موضوع در شأن فقيه نيست و بايد در اين گونه موارد به خبره رجوع 
‌شود و اگر دو خبره)مثلًا دو پزش كمتخصص( بهك شنده بودن آن شهادت دهند

ثابت مي‌شود. والله العالم.

47- والدين�ي كه مبتلا به ويروس ايدز هس�تند ب�دون رعايت جوانب احتياط 
ب�ه ايجاد جنين اقدام مي‌كنند  در نتيجه جنين�ي مبتلا به ويروس ايدز حاصل 
مي‌ش�ود، آيا اولاً: اين والدين بايد مجازات ش�وند و اگر پاس�خ مثبت اس�ت 
 مج�ازات آنه�ا به چه نحوي بايد باش�د؟ ثانياً: آيا س�قط جنين مبتال به ايدز

جايز است؟
■■

اول، بنا به گفت ةبرخي مطلعين ايدز از امراضي استك ه بعد از مدتي به فوت 
ش��خص منجر مي‌ش��ود و مثلًا همانند سم نيستك ه در زمانك وتاهي اثرك ند و 
حتي گفته مي‌شودك ه اگر درمان به موقع شروع شود شخص مبتلا تا سي سال 
زنده مي‌ماند حال چنانچهي قين حاصل ش��دك ه فوت شخص بر اثر ويروس ايدز 
بوده است چون در فرض سئوال ناقل خود مبتلاست لذا براي قصاص موضوعيت 
ن��دارد و بنا بر قاعدۀ »كل مورد انتفي القصاص ثب��ت الديه« ديه بر ناقل واجب 

است. والله العالم.

دوم، چنانچه ابتلاي جنين به ويروس ايدز مسلم باشد تا قبل از چهار ماه جايز 
است اسقاطك ند چون بنابر روايات نطفه در چهار ماهگي انسانك امل مي‌شود و 
قبل از چهار ماه روح دارد ولي انسانك امل نيست اما پس از چهار ماهگي سقط 

جايز نيست. والله العالم.
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ترميم بكارت

48- دخت�ري كه بكارت خود را از دس�ت داده اس�ت آيا جايز اس�ت بكارت خود 
 را ترمي�م ك�رده و ب�دون اينك�ه موضوع را به پس�ر اطالع دهد به عن�وان دختر

 باكره عقد كند؟
ترميم بكارت ظاهراً اش��كال ندارد. چنانچه زوج ضمن عقد نكاح شرط بكارت 
نكرده باش��د - اگر چه تصور مي‌كرده باكره اس��ت – حق فسخ ندارد و چون زن 
تدليسك رده مس��تحق مهريه باكره نيس��ت و نقصان مهريه نسبت باكره با غير 

باكره است. والله العالم

مسائل متفرقه
ملاقات با امام زمان )عج(

49- آيا ملاقات با وجود مقدس حضرت ولي عصر)عج( در زمان غيبت كبري 
امكان دارد؟ درباره مدعيان رؤيت و ارتباط تكليف چيست؟

بنا به اعتقاد شيعه وجود مقدس امام زمان)عليه السلام( زنده است و خود اين 
اعتقاد زمينه اس��تك ه مي‌ش��ود با ش��خص زنده ارتباط برقرارك رد و هيچ دليلي 
وجود نداردك ه نمي‌ش��ود با امام زمان )روحي له الف��داء( ارتباط برقرارك رد، فقط 
بايد جلوي سوء استفاده‌ها گرفته شود. آنچه در زمان غيبتك بري نهي شده است 
ادعاي ارتباط و بيان احكام از ناحيۀ آن بزرگوار است چون در زمان غيبتك بري 
مرجع بيان احكام نواب عام آن بزرگواري عني فقهاء مي‌باشند و اگرك سي بابيّت در 
احكام را ادعاك ند مردود اس��ت؛ همچنين ادعاهاي اشخاصيك ه در قالب سلوك 
و عرفان از جهالت مردم س��وء استفاده مي‌كنند و مردم را به بي‌راهه مي‌كشانند، 
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كه اغلب صاحبان هوا و هوس هستند، مردود است. اين گونه افراد در زمان خود 
ائمه)ع( نيز بوده اند و خود را باب آن حضرات )عليهم السلام( معرفي مي‌كردند و 
موجبات گمراهي مردم را فراهم مي‌كردند. در جهت مقابله با اين جريانات راهي 

به جز آگاهي دادن به مردم نيست.
مسلماي كي از ثمرات زنده بودن آن حضرت رسيدگي به وضع مضطرين از شيعه 
و غير شيعه است. در دعاي ندبه است: »اللهم و نحن عبيدك التائقون الي وليّ ك
المذكّر ب كو بنب كيخلقته لنا عصمهً و ملاذاً«: پروردگارا ما بندگان تو شيفتۀ وليّت، 
كهي ادآور]عظمت[ تو و پيامبرت اس��ت، هس��تيم، او را نگهدار و پناه براي ما خلق 
فرمودي. دستگيري آن بزرگوار از مضطرين آنچه درك تابهاي معتبر آمده و نيز آنچه 

از طريق مؤثقين از اهل تقوي به ما نقل شده است در حد تواتر است.

ملاك تشخيص خرافه

50- عنوان»خرافه« جزء عناويني اس�ت كه از طرف برخي اشخاص و برخي 
جريان‌ها به صورت وسيع به كار مي‌رود و بسياري از عقايد اسلامي از طرف اين 
اشخاص و  جريان‌ها با عنوان خرافه كنار گذاشته مي‌شود. حتي جريان‌هايي 
را مي‌شناسيم كه وظيفۀ خود را »خرافه‌زدايي« از دين مي‌دانند و با اين عنوان 
با بس�ياري از اعتق�ادات صحيح ديني به مخالفت و مب�ارزه  مي‌پردازند. حال 
س�ئوال اين اس�ت كه به نظر حضرت عالي ملاك واقعي تش�خيص خرافات 

چيست؟
خراف��ه در لغت به معناي بيه��وده و باطل آمده و در عرف هم با آنچه در لغت 
آمده مطابق است. خرافاتي عني افكاريك ه اساس و پايه‌اي نداشته و فاقد پشتوانۀ 
برهان و دليل باشد بر اين اساس چه در مسائل ديني و چه در مسائل اجتماعي هر 
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موضوعيك ه دليل و برهان شرعي در شرعيات و دليل و برهان عقلي در مسائل 
اجتماعي نداشته باشد آن موضوع خرافه و باطل است چون پشتوانه ندارد.

مالكيت معنوي

51- نظر حضرت‌عالي در خص�وص »مالكيت معنوي« يعني مالكيت مؤلفان، 
مترجم�ان و ناش�ران و هنرمندان ب�ر آثار خود اعم از آث�ار مكتوب و صوتي و 

تصويري و ... چيست؟
حق كي نوع س��لطه و اقتداري اس��تك ه نسبت به متعلق آن حاصل مي‌شود 
و به عبارت ديگر مرتب ةضعيفي است از ملك كه گاهي متعلق آن اعيان خارجيه 
اس��ت مثل حق تحجير و گاهي عين خارجي نيس��ت ولي از عمل انسان حاصل 
مي‌ش��ود مثل حق تاليف و ترجمه و ناشر  و هنرمند است لذا مالكيت نويسنده و 
ايج��ادك ننده بر او ثابت اس��ت و نمي‌توان ب��دون اذن او هركاريك ه عرفاً به آن 
تصرف اطلاق مي‌شود در آن انجام داد و اگر انجام بدهد ضامن است. و الله العالم.
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بسم الله الرحمن الرحیم
 ‌الحمد لله رب العالمین و صلی الله علی محمد و اله الطاهرین

اما بعد فهذه وجیزه فی سند زیاره العاشورا التی اثیرت فی هذه الازمنه شبهات 
حول سندها بعد کونها من الزیارات التی عملت بها صدور هذه الامه فی الازمان 

الغابره الی یومنا هذا فنقول مستعیناً بالله- سبحانه- و بولیّه.
اعلم ان المأخذ الاصلی للزیاره العاشوراء الکتب الثلاثه مصباح المتهجدین و 
مختصر المصباح و کامل الزیاره لابن قولویه و اما ماذکره السید الاجل علی بن 
الطاوس- رحمه الله- فی المصباح الزائر فقد نقله عن مصباح الشیخ و مختصره 
کما صرّح به فلا بدَّ لنا البحث فی الاسناد الموجوده فی کتاب المصباح و اذا ثبت 
اعتبار هذا الطریق و فیه غنی و کفایه عن البحث فی اعتبار ما ذکره من الاسناد 

فی کامل الزیاره.

الاسناد في المصباح المتهجدين و مختصره
قال فی المصباح1 روی محمد بن اس��ماعیل بن بزیع عن صالح بن عقبه عن 

ابیه عن ابی جعفر )علیه السلام( ...

	 - مصباح المتهجدين، ص536 1
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١- محمد بن اسماعیل بن بزیع
هذا ثقه جليل ذكره النجاشي رحمه الله في الفهرست 233 بهذا العنوان: محمد 
بن اس��ماعيل بن بزيع، ابو جعفر مولي المنصور ابی جعفر و ولد بزیع بیت، منهم 
حمزه بن بزیع، کان من صالحی هذه الطائفه و ثقاتهم. کثیر العمل، له کتب منهما: 

کتاب ثواب الحج و کتاب الحج... 1
» محمد بن اس��ماعیل بن بزیع، قال النجاش��ی: ابو جعفر مولی المنصور ابی 
جعفر... کان من صالحی هذه الطائفه و ثقاتهم، کثیر العمل، له کتب، ثم نقل عن 
الکش��ی: انه من رجال ابی الحسن موس��ی )علیه السلام( و ادر کابا جعفر الثانی 
)علیه السلام( و نقل عن ابی عقده عن علی بن الحسن )بن فضال( انه قال فیه: 

»ثقه ثقه عین«. 
قال الطوس��ی: له کتب و عدّه ایضاً من رجال الکاظم و الرضا و الجواد )علیهم 
السلام( قائلًا: ثقه، صحیح کوفی مولی المنصور، ذکره الکشی ایضاً، وقع فی ٢٢٩ 

مورداً. 2
طریق الطوسی )قده( الی محمد بن اسماعیل بن بزیع

و ل��ه الیه طرق: الاول، »قال فی )س��ت( بعد ذکره ثانیاً: له کتاب الحج اخبرنا 
به ابن ابی جید عن محمد بن الحسن الولید عن علی بن ابراهیم عن ابیه عنه«3
قال: فی نخبه المقال فی تمیز الاسناد و الرجال للشیخ عباس الحاجیان الرشتی 
فی ص/٢٥٧ »هذا الطریق ضعیف ایضاً بابن ابی جید و لکن اقول افاد فی بهجه 

الامال فی شرح زبده المقال للعلیاری )قده(: 
»ابن ابی جیّد، اس��مه علی بن احمد ابي جيد نقل)جش( في ترجمته جعفر بن 

	 - رجال النجاشي. ص 330، رقم 893 . 1
	 - الموسوعه الرجاليه الميسره، ج 2، ص 87-88 2

	 - الفهرست، ص 215. 3
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سليمان و قدي عبر عنه بعلی بن احمد و ظاهر الاصحاب الاعتماد علیه و یعد طریق 
هو فیه حسناً و صحیحاً کما هو لا یخفی. و فی )تعق( قال المحقق البحرانی اکثار 
الشیخ الروایه عنه و الرجال و کتابی الحدیث یدل علی ثقته و عدالته و فضله کما ذکره 
بعض المعاصرین  یعنی خالی و المحقق الداماد- رحمهم الله- انتهی کلام )تعق(.

تأمل فيه
و قال المحقق الشیخ محمد یظهر من )جش( فی مواضع انه یقال له احمد بن 

احمد بن ظاهر فیکون اسم ابی جید طاهر انتهی«.
» و فی النقد اسمه علی بن محمد بن ابی جید«1

و قال ایضاً فی مستدرکات علم رجال الحدیث: »علی بن احمد بن محمد بن 
ابی جید القمی ابوالحس��ین من مش��ایخ الاجازه فهو ثقه کما عن السید الداماد و 
المحقق البحرانی و الشیخ البهائی و غیرهم سمع احمد بن محمد العطار سن ة٣٥٦ 
و له منه اجازه و روی النجاش��ی عنه فی کتابه کثیراً. و لعل اس��م ابی جید طاهر 

فیتحد مع الآتی «2
ق��ال ایضاً: فی المفید من معجم رجال الحدیث: »ابن ابی جید: من مش��ایخ 
النجاش��ی و الش��یخ و هو علی بن احمد بن محمد بن ابی جی��د »الثقه المتقدم 

٧٩٠٠« روی بعنوان ابی جید القمی فی الاستبصار ج١، ح‌‌٢٢٤ و ح‌٢٢٥«3 

الثانی
قال فی الفهرس��ت ایضاً: و اخبرنا به ابن ابی جیّد عن محمد بن الحس��ن عن 

	 - بهجه الامال في شرح زبده المقال، ج 7، ص 496. 1
	 - مستدركات الرجال الحديث، ج5، ص 298. 2
	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص، 731. 3



125 زيارت العاشوراء

س��عد و الحمیری و احمد بن ادریس و محمد ب��ن یحیی عن احمد بن محمد و 
محمد بن الحسین عنه. 1

قال فی نخبه المقال)ص ٢٥٧ ( هذا الطریق ایضاً ضعیف بابن ابی جید.
اقول قد عرفت حال الرجال انه ثقه. و اما محمد بن الحسن عن سعد قال فی 
حقه: »محمد بن الحس��ن: روی فی تفس��یر القمی روی ٦٠٤ روایه منها عن ابی 

الحسن و ابی محمد )ع( مشتر کو التمیز انما هو بالراوی و المروی عنه«.2
و الظاهر انه ثقه بروایته عن سعد و الحمیری. 3

و احمد بن ادریس ثقه. 4
و اما محمد بن یحیی، و احمد بن محمد و محمد بن الحسین عنه هذه الثلاثه 
مش��تر کایضاً یعرف بقرینه الراوی و المروی عنه امّا محمد بن یحیی هو محمد 
بن یحیی العطار الثقه و العین بقرینه روایته عن محمد بن الحسین ٣٣٥ 5 روایه و 

اما احمد بن محمد فهو ثقه ایضاً باعتبار نقل محمد بن یحیی العطار عنه.
و اما محمد بن الحس��ین فالظاهر انه محمد بن الحسین ابن ابی الخطاب: ابو 
جعفر الزیات الهمدانی و اسم ابی الخطاب زید، جلیل من اصحابنا عظیم القدر، و 

کثیر الروایه، ثقه عین.6
و ایض��اً قال فی هدای�ه المحدثین7: انه ابن الخط��اب الثقه بروایه محمد بن 

الحسين الصفار عنه... و محمد بن یحیی العطار عنه.

	 - الفهرست، ص 336. 1
	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص 512. 2

	 - هدايه المحدثين، ص 232. 3
	 - المفيد، ص21. 4

	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص 588. 5

	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص 518. 6
	 - هدايه المحدثين، ص 233. 7
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الثالث
»اخبرنا به الحس��ین بن عبید الله عن الحس��ن ابن حمزه العلوی عن علی بن 

ابراهیم عن ابیه، عنه«1
»الحسین بن عبید الله المشتر کبین عبید الله الغضائری الثقه و یعرف بروایه 
الشیخ عنه فانه سمع منه و اجاز له جمیع روایاته و النجاشی ایضاً فانه سمع منه و 

اجاز له جمیع روایاته عن شیوخه«2.
و ایضاً »الحس��ین بن عبید الله بن ابراهیم: الغضائری، ابو عبدالله من مش��ایخ 
النجاش��ی فهو ثقه کثیر الس��ماع بالرجال روی بعنوان حس��ین بن عبیدالله ١٣٦ 

روایه- روی بعنوان الحسین بن عبید الله الغضائری ایضاً«3
و اما الحسن بن حمزه العلوی.

قال فی المفید: »الحس��ن بن حمزه: ابن علی بن عبد »عبید« الله... المعروف 
بالمرعش��ی »المرعش��ی« من اجلاء هذه الطائفه و فقهائها- قاله النجاشی- من 
مش��ایخ الصدوق و المفید- وصفه المفید بالش��ریف الزاهد- قال الشیخ انه کان... 
زاهداً ورعاً، کثیر المحاس��ن، له کتب ... طریق الش��یخ الیه صحیح- روی بعنوان 
الحس��ن بن حمزه ابی محمد، و الحسن بن حمزه العلوی و باضافه إلي محمد، و 
الحس��ن بن حمزه ابی محمد، و الحسن بن حمزه العلوی الحسینی، الطبری ابی 

محمد. و ذکره الشیخ فی الرجال هکذا »الحسن بن محمد بن حمزه«
اقول اضافه »بن محمد« بین الحسن و ابن حمزه سهو«4

و اما علی بن ابراهیم عن ابیه.

	 - الفهرست، ص 236. 1
	 - هدايه المحدثين، ص194. 2

	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص172. 3
	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص 138 4
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فهو مشتر کبین ثقه و غیره.
و یعرف بانه علی بن ابراهیم »و انه ابن هاش��م الثقه، بروایه الحسن بن حمزه 
العلوی عنه تاره و بواسطه علی بن عبید الله تاره اخری، و بروایه محمد بن علی، ما 
عنه و محمد بن الحسن، و حمزه بن محمد العلوی، و محمد بن یعقوب الکلینی1.
و ایضاً: »علی بن ابراهیم بن هاشم: ابوالحسن القمی، ثقه معتمد، له کتب منها 
تفس��یر القمی، طریق الش��یخ الیه صحیح، روی فی کامل الزیارات، بعنوان علی 
ب��ن ابراهیم، روی ٧١٤٠ روایه، منها بعنوان علی عن ابیه و منها بعنوان علی بن 
ابراهیم عن ابیه و منها بعنوان علی بن ابراهیم بن هاشم عن ابیه متحد مع علی 

بن ابراهیم«2
فکل طرق الشیخ الی محمد بن اسماعیل بزیع صحیح. هذا اما صالح بن عقبه عن ابیه. 

صالح بن عقبه
»صال��ح بن عقبه بن قیس بن ابی س��معان بن ابی ذبیحه، روی فی تفس��یر 
القم��ی فهو ثقه، روی ف��ی کامل الزیارات من اصحاب الصادق و الکاظم )ع(- له 
کتاب- طریق الصدوق و الش��یخ الیه صحیح، تقدمت له روایات بعنوان صالح بن 

عقبه ٥٨٣٢ و تأتی له روایه بعنوان صالح بن عقبه الخیاط ٥٨٣٤« 3
ان قلت کیف یحکم الرجل بالوثاقه مع عد الغضائری الرجل »غال کذاب، لا یلتفت الیه« !؟ 4 
قل��ت اولًا: کما ذکر فی مقدمه معج��م الثقات للمحقق التجليل التبریزی، فی 
مقدمته »تسالم الفقهاء علی اختلاف مسالکهم علی تلقی توثیقات القدماء کالشیخ 

	 -هدايه المحدثين، ص210.  1
	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص380 2

	 - المفيد من معجم رجال الحديث، ص283.  3
	 - قاموس الرجال، ج5، ص 469.  4
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و النجاش��ی بالقبول، اما من باب حجیه الش��هاده او حجیه الخبر الواحد و ان کان 
یعتبر فیهما کونهما عن حس لابتناء توثیقهم علی الحسّ لقرب عصرهم من الرواه 
و احاطتهم بالقرائن المحسوس��ه المبصره او المسموعه من الافواه او المنقوله فی 
الکتب الرجالیه العتیقه غیر الواصله الینا حیث انها منقولات محسوس��ه و کم لهم 
من کتب فی الرجال لم تصل الینا و قد بلغ عددها من زمان الحسن بن محبوب 
الی زمان الشیخ نحواً من خمسماه جمعها فی مصفی المقال او لکون توثیقهم عن 
الحس السمعی لنقل واحد عن واحد و شیخ عن شیخ الی ان ینتهی الی المعاصر 
للراوی کما هو مس��لک بعض اعاظم العصر و لا یقدح احتمال کونها عن حدس 
لقیام الس��یره علی حجیه خبر الثقه اذا لم یعلم کونه مبنیاً علی الحدس، و اما من 
ب��اب حجی��ه قول اهل الخبره، و لا یرد علیه ما ف��ی حجیته قول المتأخرین من 
عدم کون الفقیه فی الاحکام الش��رعیه بل من شرط الاستنباط ان یکون بنفسه 
خبره مس��تنبطاً من المدار کالتی منها غیره فی تش��خیص وثاقه الرواه، فان هذا 
الاشکال غیر متوجه فی متابعه توثیقات القدماء لعدم وصول مدار کالتوثیق التی 
کانت لقدماء اصحابنا الینا کما تقدم، فلا مناص لنا عن المراجعه الی الخبره الواقفه 
علیها المتضلعه فیها و کان علیها السیره بین الفقهاء من زمن الشیخ الی زماننا هذا 
حتی بین فطاحل الرجالیین منهم و اما من باب انسداد باب العلم و الظن الخاص 
بالوثاق��ه فلا محیص عن حجیته الظن الحاصل من توثیقاتهم لما وصل الیهم ما 

لم یصل الینا«1 
و عل��ی ه��ذه القاعده القویمه، صالح بن عقبه من الرواه الذین وقع فی اس��ناد 
تفس��یر علی بن ابراهیم فیکون مش��مولا بتوثیقه فیکون ثقه کما ذکر فی معجم 
الثقات ص/٢٣٠ تحت الرقم »١٠٣ صالح بن عقبه ج ٢/ ص١١٦« و قال الس��ید 

	 - معجم الثقات، مقدمه المولف، ص– ق. 1
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الخوئی )قده( »ان علی بن ابراهیمي ؤيد بما ذکره، اثبات صحه تفسیره و ان روایاته 
ثابته و صادره من المعصومین- علیهم السلام- و انها انتهت الیه بوساطه المشایخ 
و الثقات من الش��یعه و علی ذلک فلا موجب لتخصیص التوثیق بمشایخه الذین 

یروی عنهم علی بن ابراهیم بلا واسطه کما زعم بعضهم«1
و لا یصغی لما یقال من ان التفسیر مرکب من کتابین احدهما لعلی بن ابراهیم، و 
الآخر لابی الجارود، فانه یقال علی فرض صحه هذا القول، صالح بن عقبه من الرواه 
‌الذین تشملهم شهاده علی بن ابراهیم و یحکم بوثاقتهم کما ذکره الشیخ المحقق

مسلم الداوری. 2
و ایض��اً صالح بن ابی ربیعه، ثق��ه لروایه یونس بن عبد الرحمن عنه و هو من 

اصحاب الاجماع. 3
و ثانیا یقع البحث و النقاش حول تضعیفات الغضائری عند فن الرجال بانه:

اولا: بان السید الخویی- قده- قال فی مقدمه معجمه:
»ان الکتاب المنسوب الی ابن الغضائری لم یثبت بل جزم بعضهم بانه موضوع، 

وضعه بعض المخالفین و نسبه الی ابن الغضائری«4
و ق��ال صاحب مقی�اس الرواه: »و علی ای ح��ال فالاقوی عدم دلیل قطعی 
عل��ی ثبوت کتاب الرج��ال المزبور لابن الغضائری و ام��ا الکتابان اللذان ذکرهما 
الشیخ فی مقدمه الفهرست فالظاهر انهما غیره، لکونهما فی التصانیف و الاصول 
دون الرجال، و لا س��یما ان النجاش��ی کان مصاحبا له کثیرا و لم ینسب الیه هذا 
الکت��اب مع کونه بصدد بیان الاصول و احص��اء مصنفات الاصحاب و مما یوکد 

	 - معجم رجال الحديث، ج 1، المقدمه الثالثه، ص 49.  1
	 - اصول علم الرجال بين النظريه و التطبيق، ج 1، ص276. 2

	 - الثقات الاخبار من رواه الاخبار، ص24. 3
	 - معجم رجال الحديث، ج 1، ص 102 4
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ذلک: ان ما نقله النجاشی عن ابن الغضائری فی جرح کثیر من الاصحاب مغایر 
لما هو موجود فی الکتاب المنسوب الیه فی التعبیر، فلو کان هذا الکتاب ثابتاً لذکر 
‌النجاشی ما فی الکتاب ایضاً و ان یحتمل کون تغیير ناشئا من خطاء المستنسخین

بعد زمان النجاشی.
و اما وجاده ابن طاووس لهذا الکتاب و اعتماد العلامه علیه فی الخلاصه و کذا 
اعتماد من تأخر عنه، فانهّ لایکفی لاثبات کون الکتاب له و ذلک لان الوجاده اذا 
کانت محفوفه بقرائن الخلاف لایکفی لاثبات کون الکتاب و صحه نس��بته الی 
مؤلفه » و اما اعتماد العلامه و غیره فلاجل یقین حصل لانفسهم و لیس قطعهم 
حجه علینا و علیه فیشکل الاعتماد علی الکتاب المنسوب الی ابن الغضائری و لا 

یجوز نسبته الیه«.1
قال الوحید البهبهانی )قدس س��ره(: »اعلم ان الظاهر کثیراً من القدماء س��یما 
القمیین منهم )و الغضائری( کانوا یعتقدون للائمه )علیهم السلام( منزله خاصه من 
الرفعه و الجلاله و مرتبه معینه من العصمه و الکمال یجب اجتهادهم و رأیهم و ما 
کانوا یجوزون التعدی عنها و کانوا یعدون التعدی ارتفاعا و غلواً بحسب معتقدهم، 
حتی انهم جعلوا مثل نفی السهو عنهم غلواً بل ربما جعلوا مطلق التفویض الیهم- 
او التفویض الذی اختلف فیه کما سنذکر، او المبالغه فی معجزاتهم و نقل العجائب 
من خوارق العادات عنهم، او الاغراق فی ش��أنهم و إجلالهم و تنزیههم عن کثیر 
م��ن النقائص و اظهار کثیر قدره لهم و ذکر عنهم بمکنونات الس��ماء و الأرض، 
إرتفاعاً أو مورثاً للتهمه به سیما بجهه ان الغلاه کانوا مختفین فی الشیعه، مختلفین 
بهم مدلسّین )و بالجمله( الظاهر ان القدماء کانوا مختلفین فی المسائل الاصولیه 
ایضاً، فربما کان ش��ی‌ء عند بعضهم فاس��داً، أوك فراً، أوغلواً، أو تفویضا أو جبراً أو 

	 - مقياس الرواه، ص 41. 1



131 زيارت العاشوراء

تشبیها أو غیر ذلک و کان عند آخر مما یجب اعتقاده أو لا هذا و لا ذا کو ربما 
کان منش��أ جرحهم بالامور المذکوره وجدان الروایه الظاهره فیها منهم،کما أشرنا 
آنفا و أدعا ارباب المذاهب کونه منهم أو روایتهم عنه و ربما کان المنشأ روایتهم 
المناکی��ر عنه، الی غیر ذلک؛ فعلی هذا ربما یحص��ل التأمل فی جرحهم بأمثال 
الأمور المذکوره و مما ینّبه علی ما ذکرنا ما سيذکر فی تراجمك ثيره، مثل ترجمه 
ابراهیم بن هاشم و احمد بن محمد نوح و احمد بن محمد بن ابی نصر و محمد 
بن جعفر بن عوف و هش��ام بن الحکم و الحس��ین بن شاذویه و الحسین یزید و 
س��هل بن زیاد و داود بن کثیر و محمد بن أورمه و نصر بن الصباح و ابراهیم بن 
عمر و داود بن القاس��م و محمد بن عیس��ی بن عبید و محمد بن سنان و محمد 
بن علی الصیرفی و مفضل بن عمر و صالح بن عقبه و معلی بن خنیس و جعفر 
بن محمد بن مالک و اس��حاق بن محمد البصری و اس��حاق بن الحسن و جعفر 
بن عیس��ی و یونس بن عبدالرحمن و عبدالکریم بن عمر و غیر ذلک و سیجی‌ء 
فی ابراهیم بن عمر و غیره ضعف تضعیفات الغضائری، فلاحظ، و فی ابراهیم بن 
اس��حاق و س��هل بن زیاد، ضعف تضعیف احمد بن محمد بن عیسی مضافاً الی 

غیرهما من التراجم، فتأمل.
ثم إعلم أنه و الغضائری ربما ینسبان الراوی الی الکذب و وضع الحدیث أیضا، 
بع��د ما نس��باه الی الغلو و کانه لروایته مایدل علی��ه و لایخفی ما فیه و ربما کان 

غیرهما أیضا کذلک، فتأمل.« 1
بل فص��ل الکلام المحقق الطهران��ی فی بیان موضوعیه ه��ذا الکتاب ننقله 
بتفصیل��ه، قال ما نصه: »أما اصل کتاب الضعفاء و تاریخ بدو ظهوره فقد ظهر لنا 
بعد التتبع أن أول من وجده السید جمال ابوالفضائل احمد بن الطاووس الحسینی 

	 - فوائد التوحيد، صص 38-39، المطبوع في آخر رجال الخاقاني. 1
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الحلی )المتوفی ٦٧٣ هجری( فأدرجه الس��ید موزعاً فی کتابه حل الاش�کال فی 
معرفه الرجال الذی ألفه )٦٤٤ هجری( و جمع فیه عبارات الکتب الخمسه الرجالیه 
و هي: رجال الطوسی و فهرسته و اختیار الکشی و النجاشی و کتاب الضعفاء الی 

ابن الغضائری«.
قال السید فی اول کتابه بعد ذکر الخمسه بهذا الترتیب: »ولی بالجمیع روایات 

متصله عدا کتاب ابن الغضائری«.
فیظهر منه انه لم یروه عن احد و انما وجده منسوبا الیه...

ثم تبع الس��ید فی ذلک تلمی��ذاه العلامه الحلی )المتوف��ی ٧٢٦ هجری( فی 
الخلاصه و ابن داود فی رجاله المؤلف فی ٧٠٧ فاوردا فی کتابیهما عین ما ادرجه 

استادهما السید بن طاووس فی حل الاشکال...
و بالجمله فکتاب حل الاش��کال المدرج فیه کتاب الضعفاء کان موجوداً بخط 
مؤلفه الس��ید ابن طاووس الی سنه نیف و الف، فکان اولًا عند الشهید الثانی کما 
ذکر فی إجازته للشیخ حسین بن عبدالصمد و بعده انتقل الی ولده صاحب المعالم 

فاستخرج منه کتاب الموسوم التحریر الطاووسی...
ثم حصلت تلک النسخه بعینها عند المولی عبدالله التستری )المتوفّی باصفهان 
سن ة١٠٢١( و کانت محرقه و مشرفه علی التلف فاستخرج منها خصوص عبارات 
کتاب الضعفاء المنس��وب الی ابن الغضائری مرتبا علی الحروف... ثم وزع تلمیذه 
المولی عنایه الله القهپائی تمام ما‌اس��تخرجه المولی عب��د الله المذکور فی کتابه 

مجمع الرجال...
فتبین ان ابن الغضائری هذا و ان کان من الاجلاء المعتمدین و من نظراء شیخ 
الطائفه و النجاشی و کانا مصاحبین معه و مطلعین علی آرائه و اقواله و ینقلان عنه 
اقوالهما فی کتابيهما، إلا أن نسبه کتاب الضعفاء هذا الیه مما لم‌نجد له اصلًا حتی 
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أن ناشره- السید ابن طاووس- قد تبّرأ من عهدته بصحته. فیحق لنا ان نزه ساحه 
ابن الغضائری عن الاقدام فی تألیف هذا الکتاب و الاقتحام فی هؤلاء المشهورین 
بالعفاف و التقوی و الصلاح المذکورین فی هذا الکتاب و المطعونین بأنواع الجراح...
بل جمله من جراحاته ساریه الی المتبرئین من العیوب کما فی جرح هذا المفسر 

بأنه ضعیف کذاب...
أفلا یلزم من کونه کذابا أحد أمرین:

أما تکذیب للشیخ الطوسی في توصيفه الصدوق بأنه کان بصیرا بالرجال نقاداً 
للأخبار فیما إذا کان أخذ الصدوق عنه و شده اعتماده علیه عن جهله بحاله من أنه 

کذاب... إذ یظهر منه أنه لیس کما وصفه الطوسی بصیراً و نقاداً...
و أما تکذیب لتوصیف الحجه )علیه السلام( إیاه فی التوقیع بکونه:

خی��راً فقیه��اً فی الدین کما حکاه آیه الله بحر العل��وم- رحمه الله- فی الفوائد 
الرجالیه، ان کان أخذه عنه عن عمد و علم بحاله...

ثم أنه کیف خفی علی الشیخ الصدوق المتلمذ علیه و المعاشر معهك ونه کذابا و 
لم‌یطلع علیه، و لکن إطلع علیه من ولد بعد وفاه الصدوق بسنیین کثیره.

کیف لم یطلع علی کذبه والد إبن الغضائری فرواه عنه بسنده مع سائر العلماء 
الذین ذکرهم المحقق الکرکی فی إجازته و أطلع علی کذبه ولده بعد موت أبیه؟!
کل ذل��ک قرائن تدلها علی أن ه��ذا الکتاب لیس من تألیفه و إنما ألفه بعض 

المعاندین للأثنی عشریه، المحبین لإشاعه الفاحشه فی الذین آمنوا...
و أدرج فیه بعض أقوال نس��به إلی الش��یخ و النجاش��ی فی کتابیهما الی ابن 
الغضائری لیتمکن من النسبه الیه، و لیروج ما أدرجه فیه من الأکاذیب و المفتریات...
و م��ا ذکرنا هو الوجه لس��یره الجاریه بین الأصحاب قدیم��اً و حدیثاً من عدم 
الاعتناء بما تفرد به إبن الغضائری من الجرح ... فإن ذلک لعدم ثبوت الجرح منه 
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لا لعدم قبول الجرح عنه«. 
و قال فی موضع آخر ما نصه: 

»إن لنسبه الکتاب هذا الی إبن الغضائری المشهور الذی هو من شیوخ الطائفه 
و من مشایخ الشیخ و النجاشی إجحاف فی حقه عظیم...

و هو اجلّ من أن یقتحم فی هتک أساطین الدین حتی لا‌یفلت من جرحه أحد 
من هولاء المشاهیر بالتقوی و العفاف و الصلاح ...

فالظاهر أن المؤلف لهذا الکتاب کان من المعاندین لکبراء الش��یعه و کان یرید 
الوقیعه فیهم بکل حیله و وجه 

...
فألف ه��ذا الکتاب و أدرج فیه بعض مقالات إبن الغضائری تمویها لیقبل عنه 

جمیع ما أراد إثباته من الوقایع و القبائح. والله اعلم«
ثانیا: و لنا بحث فی نفس احمد بن الحسین بن عبید الله الغضائری ابوالحسین.
قال فی مشیخه النجاشی: »لم یترجم له النجاشی و لا الطوسی، لا فی فهرسته 

و لا فی رجاله«.
حَمَ علیه:  نعم ذکره الش��یخ طوسی فی مقدمه کتابه الفهرست و قال بعد أن تَرَّ
»فانه عمل کتابین أحدهما ذکر فیه المصنفات و الآخر فیه الاصول و استوفاهما 
عل��ی مبلغ ما ‌وج��ده و قدر علیه، غیر أن هذین الکتابین لم ینس��خهما أحد من 
أصحابن��ا و اخترم هو رحمه‌الله، و عمد بعض ورثته إلی إهلا کهذین الکتابین و 

غیر هما من الکتب علی ما حکی بعضهم عنه«. 
و قال النجاشی: فی ترجمه: »احمد بن الحسین بن عمر بن یزید الصیقل« برقم 
‌٢٠٠: »له کتب لا یعرف منها إلا النوادر، قرائته أنا و احمد بن الحسین- رحمه الله-

علی أبیه«.
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قال أیضا فی ترجمه محمد بن عبدالله بن جعفر الحمیری برقم ٩٤٩: »کاتب 
صاحب الامر-علیه الس�الم- و سأله مسائل فی ابواب الشریعه. قال لنا احمد بن 

الحسین: وقعت هذه المسائل إلی أصلها و التوقیعات بین السطور«.
قال أیضا فی ترجمه علی بن محمد شیروان برقم ٧٠٥: »کنا نجتمع معه عند 

احمد بن الحسین «
و نقل أیضاً من کتاب التاریخ للمترجم له سنه وفاه احمد بن محمد بن الخالد 
البرقی المترجم له برقم ١٨٢. و ذکر الشیخ الحر العاملی و قال »له کتاب الرجال، 

من المعاصرین للشیخ و ثقه العلامه«
و ذکره الس��ید التفرش��ی و قال: »مصنف کتاب الرج��ال، المقصور علی ذکر 
الضعفاء« و اس��تظهر اتحاده مع ابن الغضائری الذی نقل العلامه- قده- عنه فی 
الخلاصه کثیراً، کما فی ترجمه »اسماعیل بن مهران« و »ابی الشداخ«، ثم قال 

»و لم أجد فی کتب الرجال فی شأنه شیئا من جرح و لا تعدیل«.
و ذکره المول��ی عبدالله فی حرف الالف من الریاض و صرح فی ترجمه والده 
»الحس��ین« أن »احمد« هذا یعرف بابن الغضائری و الناس یغلطون فی ذلک و 
یس��مون کلًا منهما بابن الغضائری. و لکن لم نجد- بعد الفحص- ما یدل علی 
أن النجاش��ی روی عن المترجم له بقوله: »أخبرنا« أو »حدثنا« فعلیه لا یعد من 

مشایخه.
و اس��تظهر العلامه التس��تری إتحاده مع »احمد بن الحس��ین بن عبیدالله بن 
ابراهیم بن عبدالله الاسدی الغضائری« الذی قال عنه یاقوت: »کان من الادباء و 
الفضلاء الاذکیاء له خط یزری بخط ابن مقله علی طریقته« و اس��تظهر أیضا أنه 

من بنی اسد الذین کانوا یسکنون الغاضریه.
هذا و قد تصدی السید الخوئی للبحث عن کتاب الرجال المنسوب للمترجم و 
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صرح بعدم ثبوت ذلک.
قال فی مقدمه معجمه: »إن الکتاب المنسوب إلی ابن الغضائری لم یثبت، بل 

جزم بعضهم بأنه موضوع، وضعه بعض المخالفین و نسبه الی ابن الغضائری«1.
قال فی کتاب ثقاه الرواه تحت »صالح بن عقبه بن قیس بن سمعان« رقم 580
»و ضعفه ابن الغضائری کما فی مجمع الرجال بقوله: صالح بن عقبه بن قیس 
بن س��معان بن ابی ربیحه مولی رسول الله- صلی الله علیه و آله- روی عن ابی 

عبدالله)ع(: غال، کذاب، لایلتفت الیه.
أقول: مرغیر مره بأن لا عبره بتضعیفات ابن الغضائری من جهتین: الاول: أنه 
لم یوثق و کونه من مش��ایخ النجاش��ی لا یثبت التوثیق و الثانیه: لم تثبت نسبه 

الکتاب الیه و طریق العلامه الیه ضعیف«2.
و أیض��ا قال الوحید البهبهانی: »... قل إن یس��لم أحد من جرحه أو ینجو من 

قدحه و جرح أعاظم الثقات و أجلاء الرواه الذین لا یناسبهم ذلک.
هذا یش��یر الی عدم تحقیقه حال الرجالك ما هو حقّه، اوك ون اكثر ماي عتقده 
جرحاً ليس في الحقيقه جرحا... و قال الشهید الثانی- رحمه الله- فی شرح البدایه: 
و قد أنفق لکثیر من العلماء جرح بعض فلما استفسر ذکر ما لا یصلح جارحاً، قیل 

لبعضهم: لم‌ترکت حدیث فلان؟
فقال رأیته یرکض علی برذون... و بالجمله لا شک أن ملاحظه حاله توهن الوثوق بمقاله«3.
قال الس��ید بحرالعلوم: »... هذا الشیخ الذی قد بلغ الغایه فی تضعیف الروایات 
و الطعن فی الرواه، حتی قیل: إني اس��الم من رجال الحدیث من س��لم منه و ان 
الاعتماد علی کتابه فی الجرح طرح لما سواه من الکتب... فانه قد ضعف فیه کثیرا 

	 - مشيخه النجاشي، صص 163- 165، رقم 580. 1
	 - ثقاه الرواه، ج 2، صص180-179. 2

	 - تعليقه منهج المقال، ص 24. 3
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من أجلاءالاصحاب المعروفین بالتوثیق... و اعتمد فی الطعن علیهم- غالباً- اموراً 
لا توجب قدحاً فیهم«1

و علیه لا یبقی وثوق بکون جرحه و تضعیفه للرواه جاریاً علی الاصول المعتبره، 
فکیف یصح الرکون الیه؟2

من هذا و اشباهه من اقوال المتضلعین من الفقهاء العظام یعلم وجه الإکتراث 
بتضعیف الغضائری.

بقی الکلام فی اعتماد العلامه علی ابن الغضائری إلا أن کلامه مضطرب فی 
العمل بقول الغضائری فیأخذ به تاره و یهجره اخری.

و الیک ما افاده فی الخلاصه:
ذکر فی صباح بن قیس بن یحیی المزنی فی القس��م الثانی من خلاصته لان 

ابن الغضائری ضعّف حدیثه و ان قال النجاشی أنه ثقه. 3
و قال فی ترجمه ابراهیم بن عمر الصنعانی حیث قبل روایته و ذکره فی القسم 
الاول من )خلاصته( لتوثیق النجاشی له و إن ضعفه إبن الغضائری صریحا و هکذا 
فی ترجمه س��هل بن احمد بن عبدالله حیث ذکره فی القس��م الاول متعمداً علیه 
یقول النجاشی: »لا بأس به« و إن قال عنه ابن الغضائری کان یضع الاحادیث. 4

عقبه بن قیس5
»والده فغیر مذکور بمدح و لا قدح و ظاهر بعض الاجله التمس��ک فی اثبات 

	 - رجال، ج 2، ص 369. 1
	 - قواعد الحديث، ص  205. 2

	 - خلاصه الاقوال، 360. 3
	 - خلاصه الاقوال، ص 51 و 159. 4

	 -ي ض��م العين و س��كون القاف و فتح الباء الموحده و الهاء،ك ذا قي��ل وي حتمل بالفتحات الثلاث، انتهي قاله  5
المحقق الممقاني ج 2، 254.
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وثاقته بکونه مذکوراً فی باب اصحاب الصادق )ع( من رجال الشیخ«.1
»عقبه بن قیس- والد صالح بن عقبه- کوفی ؟ الباقر، الصادق- علیه الس�الم 

]مجهول[ = رجال الطوسی ١٣٢، ٢٦١، الخلاصه ٢: ٢٤٣.«2
»عقبه- بالقاف- ابن قیس من اصحاب الباقر )ع(، مجهول«.3

عقبه بن قیس: والد صالح بن عقبه، کوفی من اصحاب الصادق- علیه السلام- 
رجال الشیخ )٦٢٦(.

اقول: إن قیسا والد عقبه هو ابن سمعان بن ابی ذبیحه مولی رسول الله- صلی 
الله علیه و آله- ذکره النجاشی فی ترجمه صالح بن عقبه«.4

الکلام حول المجهول و المهمل
ه��ذان العنوانان فی علم الدرای��ه تطلقان علی نوعین من الحدیث لخصوصیه 

فیهما دون غیرهما. قال العلامه الحلی و ابن داود الحلی فی الراوی المهمل:
»هو الراوی الذی لم یرد فی حقه مدح او قدح و صرح بانه مجهول فعلی هذا 

اذا وجد فی سند روایه راوی مجهول سقط عن الاعتبار.«
و قالا ایضا فی تعریف المجهول:

»ه��و الراوی الذی صرح فی علم الرجال بانه مجهول و هذا اللفظ یحکی عن 
القدح فیه فاذا وجد فی سند روایه و هی ضعیفه. 5

و الراوی المهمل ایضاً عباره عن سکوت علماء الرجال فیه و لم یبدوا فی حقه شیئا. 6
	 - اللؤلؤ النضيد، ص 48 1

	 - المعجم الموحد لاعلام الاصول الرجاليه و الخلاصه، ج2، ص 101. 2
	 - خلاصه الاقوال في معرفه الرجال، 381. 3

	 - معجم الرجال، ج11، 156. 4
	 - الرواشح السماويه، ص 160، مقباس الهدايه، ج 1، ص 397 و مقدمه منتهي المقال، ج 1، ص 48. 5
	 - الرواشح السماويه، ص 160- مقباس الهدايه، ج 1، ص 397 و مقدمه منتهي المقال، ج 1، ص 48. 6
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و ابن داود الحلی یری العمل بالمهمل و من اجل هذا جمع فی القسم الاول من 
کتابه المهملین و لکن طریق غیره من الفقهاء و منهم العلامه الحلی عدم العمل 

علی المهمل و الاهمال عندهم اماره الضعف. 1
و م��ن الفقهاء من یقول بعدم قدح الاهمال فی الراوی ولا یمکن المصیر الی 
الضعف بصرف عدم طرحه فی کتب الرجال فهو لا یکشف عن ضعف الراوی، قال 
الحائ��ری )١٢١٦ه ق( فی مقدمه منتهی المقال: »فی علم الرجال یطلق المهمل 
علی الذی ذکر فی علم الرجال ألا أنه لم یرد فی حقه جرح أو تعدیل و المجهول 
یطل��ق عل��ی الذی لم یذکر فی کتب الرجل و ربما یطلق علی العکس غیر أنه لا 

ثمره فی الفرق فلا بأس بإطلاق أحدهما للأخری«.2
و لک��ن عرفت الفرق بینهما کما فرق بینهما العلام��ه و ابن داود و فرق أیضاً 

المامقانی- قدس سره- و جمعهما فی مقدمه کتابه.
قال العاملی فی رد ما قاله الحائری فی اعیان الشیعه بما یلی:

»الفرق بین المهمل و المجهول ثلاثه:
ربما تظهر أماره للوثاقه للراوی المجهول فتصیر بذلک حجه.

قد یکون الراوی مشترکاً بین المجهول و الثقه و إذا لم یذکرا فی کتب الرجال 
لم یفرق بین الوثیق و الضعیف و لکنه إذا ذکر ظهر الفرق بینهما.

الفاي��ده فی ذک��ر المهملین و المجهولی��ن، هی الفائده فی ذک��ر المؤثقین و 
الممدوحین حتی یعلم أنه مجهول و لا یحتاج إلی فحص اکثر«3

و یؤی��د ما ذکره أن الش��هید الثانی- قدس س��ره- قال ف��ی الروضه البهیه و 

	 - نهايه المرام، ج 1، ص 182. 1
	 - منتهي المقال، ج 1، ص 5. 2

	 - اعيان الشيعه، ج9، ص 124. 3
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المس��الک الافهام1 قال فی حق سعد إسکاف و س��لیمان إسکاف »و الإسکافان 
مجهولان« و ضعف روایتهما فی الأطعمه و الأشربه.

و لکن صاحب الجواهر- قدس س��ره- و غیره قال لروایه صفوان بن یحیی و 
غیره من اصحاب الإجماع منهما فیکونان ثقتین. 2

و محمد بن قیس مشتر کبین ثقه و غیر ثقه و الاکتفاء بذکر محمد بن قیس 
الثقه فقط یوجب الغفله عن اش��تراکه و لکن اذا ذک��رت المهملین و المجهولین 

فتنکشف القرائن لنا و ثاقه الراوی من ذکرهما. 3

 أفاد المحقق الطرانی فی الذریعه:
»و العجب من قول الحائری! کیف قال لا فائده فی ذکر المهملین و المجهولین 
و لم یأت فی کتابه مع قیام س��یره علماء الرجالیین من قبله و من بعده علی سرد 

المهملین و المجهولین«.4
یناس��ب المق��ام ما أف��اده المحقق میردام��اد )١٠٤٠ه.ق( و آی��ه الله العظمی 

البروجردی )١٣٨٠ ه.ق( هما من فطاحل فن الرجال- قدس سرهما-.
قال میرداماد فی الراشحه ١٣ من الرواشح السماویه: 5

المجه��ول له اصطلاحان، و المعن��ی الاصطلاحی منه عباره عما حکم بکونه 
مجهولًا أئمه الرجال کاسماعیل بن قتیبه من أصحاب الرضا )علیه السلام(6 و کبشیر 
المستنیر الجعفی من اصحاب الباقر )علیه السلام( 7 و المعنی الاخر منه عباره عن 

	 - الروضه البهيه، ج 7، ص 320، مسالك الافهام، ج 12، ص 95. 1
	 - جواهر الكلام، ج 36، ص 400. 2
	 - دانش رجال الحديث، ص86. 3

	 - الذريعه، ج 23، ص 13. 4
	 - الرواشح السماويه، ص 50. 5
	 - رجال الشيخ، ص 369 / 36. 6
	 - رجال الشيخ، ص 11/108. 7
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‌عدم کونه معلوم الحال لعدم تعرض أئمه الرجال له و عدم وقوعه فی سلسله السند من
الرواه المؤثقین.

الص��وره الاولی یحکم بضعفه و لا یکون الحدی��ث معه صحیحاً و لا مؤثقاً و 
لا حس��ناً. و لکن الجهاله بالمعنی الثانی- ای لعدم ذکر أئمه الرجال بالمدح و لا 
بالق��دح- لا یوجب ضعف ال��راوی، و الجهاله و الاهمال إنم��ا یکونان من الباب 
الطع��ن أذا حکمت أئمه الرجال بأنه مجه��ول أو مهمل و المجهول و المهمل لا 
بمعن��ی الاصطلاحی بل بمعنی اللغوی لا یکون من اس��باب الضعف و لا بد من 
التفحص من فطانه فی الطبقات و الاس��انید و المش��یخه و قرائن اخُری لعمله لنا 

الوثوق علیه. 1
أفاد المحق��ق و الرجالی الخبیر آیه الله البروجردی )١٣٨٠ ه.ق(. ربما لایکون 
جه��ل الراوی و اهماله موجبا لضعفه بل تضعی��ف الراوی ربما لا یکون مضعفا و 
ذلک فان احمد بن یحیی لا یوجد اس��م من��ه فی کتب الرجال و لکنه لا یحکم 

بمجرد اهماله أنه ضعیف. 2
 فهن��ا أمران لابد الالتفات بهم��ا الاول: إن إهمال الراوی و الجهل عند کثیر 
من العلماء کمیر داماد و آیه الله البروجردی لایوجب ضعف الراوی3 و إن کان عند 

بعض یوجب الضعف کشهید الثانی و صاحب المدارک- قدس سرهما-.4
الثان��ی: أن جهاله الراوی و إهماله لایوجب��ان ضعف الروایه مطلقا فانه یمکن 
اس��تفاده اعتبار الروایه من قرآئن اخری کاعتقاد کثیر من العلماء ان نقل اصحاب 
الاجماع من المجهول و المهمل یوجب اعتبار الروایه و بل اعتبار الراوی5 أو نقل 

	 - الرواشح السماويه، ص 50، مقدمه المنتهي المقال، ج 1، ص 38 . 1
	 - نهايه التقرير، ج 2، ص 270 و ج 3، ص 229. 2

	 - الرواشح السماويه، ص 60،  نهايه التقرير، ج 2 ، 270 كليات في علم الرجال ص 358. 3
	 - الروضه، ج 7، ص 340 ، مدارك الاحكام، ج 6، ص 87 و 88. 4

5 - معجم الرجال الحديث، ج 1، ص 57، الطهاره للخميني، ج 3، ص 242.
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مش��ایخ الثلاثه دلیل علی توثیقه1 أو قرائن أخ��ری من ترضی و ترحم العلماء2 أو 
وقوعه فی سند تفسیر علی بن ابراهیم3 أو کامل الزیاره التی أشَار الیها فی مقدمه 
تعليقه الوحيد البهبهاني مقدمه منتهی المقال، و المثال کاحمد بن هلال عبرتائی 
ضع��ف فی کتب الرجال و لکن المحقق البروجردی و الحکیم- قدس س��رهما- 

اعتبارا روایته لوجود قرآئن الصحه في روايته. 4
اذا عرفت هذا فنقول: »قد اش��تهر بین علم��اء الفن: »إن اصحاب الاجماع لا 
یروون إلا عن ثقه« و الاصل فی ذلک قول الکش��ی- قدس س��ره- : »إجتمعت 
ق هذا  العصابه علی تصحیح ما یصح من هؤلاء«، أی اصحاب الاجماع و قد صدَّ
القول ضمنا أو تصریحا کثیر من القدماء کالش��یخ و النجاش��ی و من المتأخرین 
کالس��ید میرداماد و بحرالعل��وم و الوحید و صاحب الوس��ائل و الممقانی- قدس 
سرهم- فتصدیق هؤلاء حجه کما نقل الإجماع عنهم حجه و هذا الاجماع معناه 
أن الاصح��اب کانوا یقولون »أن اصحاب الإجماع لا یروون إلا عن ثقه« و هذا 
یعم الروایه عن المش��ایخ المباشرین و کذلک جمیع الرواه الواقعین فی أسانید ما 

رواه أصحاب الاجماع الی أن یبلغ السند الی الامام علیه السلام «.5
و من هنا نتیجه أن صالح بن عقبه کلاهما ثقتان الروایه یونس عبدالرحمن عن 

صالح6 و هو من اصحاب الاجماع. 7
فتحصل من جمیع ما ذكرنا أن سند مصباح المتهجدین و مختصره معتبر جداً 

1 - بحوث في علم الاصول، ج 7، ص 506، العده في الاصول الفقه، ج 1، ص 151 و 154.
2 - معجم رجال الحديث، ج 1، ص 78.
3 - معجم رجال الحديث، ج 1، ص 68 .

4 - تقريرات آيه الله بروجردي، ج ‌1، ص 258،  المستمسك، ج 6، ص 221 و ج 1، ص 221.
5 - الثقات الاخيار من رواه الاخبار، صص 23 و 24.

6 - الكافي، ج 7، ص 312 ؛ التهذيب، ج 10، ص 248.
7 - الثقاه الاخيار، ص، 198.
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و الحمدلله اولًا و آخراً.
کتبه محمد الحس��ینی الموس��وي الزنجانی ابن محمدعزالدین ختم الله لهما 
بالحس��نی و ارزقهما شفاعه الحسین س�الم الله علیه یوم الورود، فی ٢٩ شعبان 

١٤٢٩ مطابق١٣٨٧/٦/١٠
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مروری بر زندگانی فقیه عالی‌قدر
حضرت آیت‌الله حاج‌سید‌محمد 

حسینی زنجانی )دام ظله(
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تولد و تحصیلات
فقیه عالی قدر حضرت آیت الله حاج سید محمد حسینی موسوي زنجانی)دام ظله( 
در سال 1326 در شهر قم، در خاندان علم و فقاهت،1 چشم به جهان گشودند. در سنین 
كودكی همراه با والد معظم خود مرجع عالی قدر حضرت آیت الله العظمی حاج سید 
‌عزالدین حسینی زنجانی )دامت بركاته( به زنجان  برگشته و سطوح اولیه را در حوزه علمیه

زنجان سپريك ردند.
در س��ال 1343 جه��ت ادامه تحصیل به  قم عزیمتك ��رده  و بخش عمدۀ 
س��طوح عالیه را  نزد آیت الله ش��یخ مرتضی بنی فضل و آقای س��ید ابوالفضل 
موسوی تبریزی تحصیلك ردند. در اواخر سال 1345 به دلیل درگیری با ساواك 
مجبور به ترك قم ش��ده و جهت ادامه تحصیل به حوزۀ علمیۀ مش��هد مقدس 

هجرتك ردند.
معظم له در حوزه علمیۀ مش��هد مقدس بخش دیگری از سطوح عالیه را نزد 
آیت الله سید ابراهیم علم الهدی و حجه الاسلام نمائی تحصیلك ردند. همچنین 

شرح منظومه)بخش حكمت( را نزد آقای شیخ علی تهرانی استفادهك ردند.
آیت الله حس��ینی زنجانی پس از اتمام س��طوح عالي به درس خارج راه پيدا 
كرده و دوره خارج فقه  و اصول را نزد مرجع عالی قدر آیت الله العظمي س��ید 
محمد هادی میلانی )پنج سال(، مرجع عالی قدر آیت الله العظمي سید عزالدین 
حسینی زنجانی)هشت سال( و فقیه عالی قدر آیت الله سید ابراهیم علم الهدی 

1- معظم له در بيت رفيع » خاندان امام جمعه زنجاني« چش��م به جهان گش��وده و تعليم و تربيت ديده‌اند. والد 
بزرگوار ايش��ان جام��ع المنقول و المعقول، مرجع مهذّب حضرت آيت الله العظمي حاج س��يد عزالدين حس��يني 
زنجاني)دامت بركاته( و جد بزرگوار ايش��ان فقيه پارس��ا، سيد العرفاء المتألهين حضرت آيت الله العظمي حاج سيد 
محمود حسيني زنجاني)رحمه الله عليه( هستند. نياي معظم له فقيه مطاع و متبع زنجان در عصر قاجار آيت الله 
العظمي سيد محمد مجتهد سِرداني مشهور به » سيد مجتهد« مي‌باشندك ه در دفع و طرد بابيت از زنجان نقش 
ممتاز و مؤثر داشته‌اند. جهت آشنايي بيشتر با اين بيت رفيع ر ك به: سلطنت علم و دولت فقر، صص556 - 614.
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)چهارده س��ال( تلمذك رده و سپس به حوزه علمیه قم برگشته و به مدت شش 
سال در درس خارج اصول مرجع عالی قدر آیت الله العظمی شیخ حسین وحید 

خراسانی حاضر شدند.
علاوه بر دروسي اد شده، معظم له به تفاريق در دروس و مباحثات فقهي آيت 

الله العظمي سيد محمد روحاني و آيت الله شيخ علي فلسفي حضور داشته‌اند.
آيت الله حس��يني زنجاني در علوم معقول از محضر والد معظم خود اس��تفاده 

كرده وك تب شرح منظومه و نهايه الحكمه را نزد ايشان تحصيلك رده‌اند.

فعالیت‌های علمی و اجتماعی
معظم له پس از اتمام تحصیلات به ش��هر زنجان برگش��ته و در مسجد جامع 
زنجان)مسجد س��ید( به اقامۀ نماز و تبلیغ و بیان احكام پرداخته‌اند. ایشان حوزه 
علمیه سید )اعلي الله مقامه( زنجان را نيز فعالك رده‌اندك ه فعلًا طلاب علوم دینی 
از سطح هفت تا سطح ده در آن به تحصیل مشغول هستند و خود معظم له برای 
مستعدین از طلاب و روحانیون خارج فقه )برمبنای جواهر الكلام( و خارج اصول 
تدریس می‌كنند. معظم له همچنین به طور مرتب جلسات تفسیر قرآنك ریم دارند 

كه بسیاری از جوانان زنجانی از دروس تفسیری ایشان استفاده می‌كنند.
آی��ت الله حس��ینی زنجانی به واس��طه خلقك ريم و تبح��ر در علوم و معارف 
اس�المي به جايگاه ممت��ازي در ميان مردم و به خصوص جوانان نائل ش��ده و 
بحمد الله تعالی مرجع رجوع مردم استان زنجان هستند به طوریك ه بسیاری از 
اهالی استان زنجان جهت اخذ فتوا و دریافت حكم شرعی و حل مشكلات و رفع 

مخاصمات به معظم له رجوع می‌كنند.
معظم له علاوه بر فعاليت‌هايي اد ش��ده، به نيابت از والد بزرگوارش��ان توليت 
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مسجد و مدرسۀ سيد  وك تابخانۀ خاندان حسيني زنجاني1 را بر عهده دارند.

اجازات
معظم له به ترتیب از آیت الله س��ید ابراهیم علم الهدی )قدس س��ره(، آیت الله 
العظمي سید عزالدین حسینی زنجانی )دامت بركاته(، آیت الله شیخ مرتضی بنی‌فضل 
)قدس س��ره( و آیت الله سید حجت هاشمی خراسانی )دامت بركاته( به اخذ اجازه 
اجتهاد موفق شده‌اند. همچنین معظم له از والد معظم خود آيت الله العظمي حسيني 

زنجاني و از آیت الله هاشمی خراسانی اجازه روایی دریافتك رده‌اند.
آیت الله سید ابراهیم علم الهدی )قدس سره(2 در بخشی از اجازۀ اجتهاد خود 
به معظم‌له چنین نوش��ته‌اند:» جناب مستطاب حجه الاسلام و المسلمین الفقیه 
الاصولی المتضلع آقای حاج س��ید محمد الحس��ینی الموسوی‌... مدت مديدي از 
محضر آيه الله العظم��ي مرحوم آقاي ميلاني)قده( فقهاً و اصولًا از مباحث قيمۀ 
ايشان بهره‌مند گرديده  و نزد حقير هم مدتي طولاني سطحاً و خارجاً تلمذ نموده 
ت��ا اينكه بحمد الله تعالی واجد ملكۀ فهم احكام ش��رعیه از منابع و مدارك آنها 
گردیده‌ و مستقل در استفاده گردیده علیهذا برك افه مؤمنینك ه ملازم آن جناب 
1- فهرس��ت نسخه‌هاي خطي اينك تابخانه منتشر شده است: فهرست نس�خه‌هاي خطي كتابخانۀ خاندان امام 

جمعۀ زنجاني، نگارش سيد جعفر حسيني اشكوري، مجمع ذخائر اسلامي، 1389.

 3- آیت الله س��ید ابراهیم علم الهدي )قدس س��ره( از ش��اگردان مبرز آیت الله العظمی میلانی)قدس سره(ك ه 
موف��ق به دریافت اجازه اجتهاد از آن فقیه مدقّق ش��ده بود؛ آیت الله العظمي میلانی در بخش��ی از اجازه اجتهاد 
خود به آیت الله علم الهدی چنین نوشته‌اند:» قد صرف مده طویله من عمره فی تحصیل المعارف الحقه الالهیه 
و ج��دّ و اجتهد ف��ی ارتقاء مدارج العلوم الدینیه و حضر لدی فی دراس��اتی الاصولی��ه و الفقهیه حضور تحقیق و 
‌تدقیق فوجدته قد حاز بحمدالله تعالی من العلوم الاس�المیه مرتبه س��امیه و بلغ من الاجتهاد درجهً رفیعه... .«؛
در دانش�نامۀ جهان اسالم )ج 14، ص 440( درباره موقعيت علمي وي چنين آمده است‌: »پس از فوت ]‌آيت الله 
العظمي[ ميلاني با وجود علماي برجس��ته‌ايك ه در آن وقت در حوزۀ مش��هد به تدريس اشتغال داشتند‌... زعامت 
‌علمي اين حوزه عملًا بر عهده دو تن قرار گرفت: ... ] آيت الله[ س��يد ابراهيم علم الهدي س��بزواري و ديگري

]آيت الله[ ميرزا علي فلسفي«.
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می‌باشند و آنانك ه از فیض حضور ایشان بهره مند می‌گردند لازم است بر حسب 
وظیفه شرعیه از آن جنابك املًا استفاده نمایند...«.

آیت الله العظمي حس��ینی زنجانی )دامت بركاته( نیز در بخشی از اجازۀ اجتهاد 
خود به معظم له چنین نوش��ته اند: »جناب حجه الاس�الم و المسلمین قره عینی 
العالم العلم الاوحد الحاج س��ید محمد الحس��ینی الموسوی س��لمه الله تعالی من 
الآف��ات ... مدت مدید قریب به هجده  س��ال باك مال جدیت در دروس س��طح و 
‌خارج حوزتین عظیمتین قم  و مش��هد مقدس در نزد اساتید و مجتهدین عظام لا 
س��یما آیه الله العظمی حاج س��ید محمد هادی میلانی )قدس سره( و مدت هشت 
سال در مباحث فقهی و اصولی و معقولی این جانب حضور به هم رسانده وك مال 
استفاده و بهره‌مندی را داشته‌ تا اینكه به مرحلۀ عالیۀ اجتهاد و استنباط نائل آمده .. و 
از رجوع به غیر استغنا حاصل نموده فله العمل بما یستنبطه من الكتاب و السنه ...«

آثار و تألیفات
آثار معظم له به شرح زیر است:

زیارت عاشورا )بیان آداب، بركات، شرایط و توضیح فرازهایی از زیارت(، چاپ 	•
اول، مؤسسه بوستانك تاب قم؛ چاپ دوم، نشر قلم مهر.

اجتهاد مبین) به ضمیمه رسالۀ اثبات سند زیارت عاشورا(،ك تاب حاضر.	•
تعارض الادله )تقریرات درس خارج اصول معظم له(، شیخ محمد الالوان، آماده انتشار. 	•
تعلیقه بر تحریر الوسیله، در دست تألیف.	•
تفسیر نورالعتره، به صورت صوتی.	•
تحریر و تحقیقك تاب شرح خطبة حضرت زهرا سلام الله علیها، تألیف آیت 	•

الله العظمی سید عزالدین حسینی زنجانی.
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دايره المعارف اسلامي، 1389ش.
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زنجان، انتشارات مهديس،1387.
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انتشارات فيروزيان ،1354ش.
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قم،1383ش.

1010 حس��يني زنجاني، س��يد عزالدين، صدو ده س�ئوال،بهك وشش سيد احمد 
حسيني موسوي، چاپ اول، زنجان، انتشارات مهديس،1384ش.

1111 حسيني زنجاني، سيد محمد، »معيار الشرك في القرآن، عميق ترين اثر شيعه 
در رد وهابيت«، دو هفته نامه رايحه)ويژه نامه بزرگداشت آيت الله العظمي 
حسيني زنجاني(، س��ال پنجم، شماره هفتاد و دوم، خبرگزاري قرآني ايران، 

1388ش. 

1212 رباني،محمد حسن، دانش رجال الحديث، به نشر)آستان قدس رضوي(، 
چاپ اول، 1382ش.

1313 رباني گلپايگاني، علي، امامت در انديش�ه اسالمي، چاپ اول، بوس��تان 
كتاب قم، 1386ش.

1414 رباني گلپايگاني، علي، درآمدي به شيعه شناسي،چاپ دوم، مركز جهاني 
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اول،1382ش.

2121 عدالت نژاد،سعيد)بهك وش��ش(، نقد و بررسي‌هايي درباره انديشه‌هاي 
نصر حامد ابوزيد، سازمان فرهنگ و ارتباطات اسلامي، چاپ اول، 1380ش.

2222 علي ابن ابي طالب )ع(، نهج البلاغه، ترجمه س��يد جعفر ش��هيدي، چاپ 
بيست و هشتم، شركت انتشارات علمي و فرهنگي، 1387.

2323 عل��ي ب��ن الحس��ين)ع(، صحيف�ه س�جاديه، ترجم��ه علي موس��وي 
گرمارودي،چاپ سوم، نشر هرمس،1387.

2424 غروي اصفهاني، محمد جواد، فقه استدلالي، نشر اقبال،1377ش.
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ق�رآن كري�م، ترجمه غلامعلي حداد ع��ادل، چاپ دوم، موسس��ه چاپ و 2525
انتشارات آستان قدس رضوي، 1390 ش.

2626 كاشاني، عزالدين محمود، مصباح الهدايه و مفتاح الكفايه، به تصحيح و 
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2828 مدرسي طباطبايي، سيدحسين، مكتب در فرايند تكامل، ترجمه هاشم ايزد 
پناه،چاپ سوم،انتشاراتك وير، 1386ش.  

2929 مطهري،مرتض��ي، خدمات متقابل اسالم و ايران‌، چ��اپ چهل و دوم، 
انتشارات صدرا با حمايت نهادك تابخانه‌هاي عموميك شور،1390ش.
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