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 ظهور

 کنیم.شود و ما اين جهات را به ترتیب کتاب بحوث مطرح ميبحث ظهور در جهتي واقع مي

 الجهة الاولي: في دلیل حجیة الظهور

 به ادلّه وجوهي استدلال شده است. براي حجّیّت ظهور

ي کلام ائمه ي معصومین: خود اصحاب آنان و محدثین به ظهوري متشرعه است. در زمان ائمهوجه اوّل: سیره

ها کردند و اگر به ايني معصومین: عمل ميکردند و فقها ما به ظهور آيات و ظهور کلام ائمهيمعصومین: عمل مي

کنیم که د استفاده ميکه بديلش به ما نرسیرسید. از اينداشت و آن بديل حتماً به ما مي شد حتماً بديليعمل نمي

ها را ردع نکرده است بلکه ي ما اينکردند و هیچ يک از ائمهاصحاب و محدثین به ظهور آيات و روايات عمل مي

ه کتاب و سنت کمعصومین: است  يي عملي خود ائمهي متشرعه ثابت است و آن سیرهگفته شد که بالاتر از سیره

اند. مثلاً فرمودند: ه کردهها از ظهورات استفادکه مشتمل براحکام و تکالیف شرعي است ائمه معصومین: براي  تبلیغ آن

اند: اده نکرده و نفرموده)اقیموا الصلاة( و يا )لايغتب( ـ امر و نهي ظهور در وجوب و حرمت دارد ـ و از نحن استف

عتبر نبود چرا ائمه مالصلاة( يا )يحرم علیکم شرب الخمر( اگر ظهور در نزد شارع و ائمه معصومین: )تجب علیکم 

 توان ترديد کرد.کردند؟ در اين مطلب نميمعصومین: در مقام بیان و تبلیغ احکام از ظهور استفاده مي

سیره متشرعه  ن است که اينوجه اوّل في الجمله خوب است. منتهي يک اشکال بر آن وارد است و آن اشکال اي

م يا اطلاق باشد ولکن مسلم است ولي بعضي از مصاديق ظهور و عمل به آن خفاء دارد. مثلاً اگر کلام ظاهر در عمو

زيرا ظن به  توان بدست آورد که اين ظهور حجّت استي متشرعه نميمخاطب ظن به خطاب داشته باشد از سیره

وات و فقهاي زمان ائمه: ره: نبود تا تاريخ براي ما نقل کرده باشد که اصحاب و خلاف داشتن امر رايجي در زمان ائم

مقدار را براي ما  ي متشرعه اينکردند سیرهبه ظهورات روايات ـ حتّي درجايي که ظن به خلاف داشتند ـ عمل مي

توانیم اين را نمي رد ـکند. اگر ما گفتیم که ظهور حجّت است ـ حتّي نسبت به کسي که ظن به خلاف دااثبات نمي

کردند زيرا مل ميعي متشرعه اثبات کنیم چون علم نداريم که در موارد ظن به خلاف هم اصحاب به ظهور با سیره

ين بحث در آينده ي متشرعه دلیل لبي است و قدر متیقن آن در حجّیّت اين است که ظن به خلاف نباشد و اسیره

ي متشرعه در استدلال بر خلاف دارد حجّت است يا نیست؟ بنابراين سیره آيد که آيا ظهور برکسي که ظن بهمي

 حجّیّت ظهور في الجمله خوب است.
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بد، ظهور حجّت است عي عقلاء بلااشکال، در روابط بین مولي و ي عقلاء است گفته شد که در سیرهوجه دوّم: سیره

تواند به ظهور کلام مولي احتجاج که عبد هم ميکما اين ظهور کلام خود، علیه عبد احتجاج کندتواند بهيعني مولي مي

دّس حجّیّت ظهور ي عقلاء ظهور کلام حجّت است و از طرف ديگر شارع مقکند. اين محلّ شکّ نیست. پس در سیره

 ارع مقدسّشاز عدم ردع  عند العقلاء را ردع نکرده است چون اگر ردع کرده بود، امري نبود که به ما نرسیده باشد.

اش  اين تیجهناش  قطعي است و آوريم چون هر دو مقدّمهي عقلاء امضاي او را به دست مينسبت به اين سیره

ي تکالیف توانیم در دايرهي مولويت خود امضاء کرده است لذا ما ميشود که شارع مقدّس عمل به ظهور را در دايرهمي

 تکلیف است. بت تکلیف است و چه آن ظهوري که نافيحق تعالي به ظهورات اعتماد کنیم چه آن ظهوري که مث

توانیم به سیره يبر اين وجه اشکالاتي وارد شده است. و عمده، يک اشکال است و آن اشکال اين است که ما نم

حاورا معصومین عرفي مي عقلاء در اعتمادت بر ظهورات، بر محاورات عرفیه است امّا عقلاء تمسّک کنیم زيرا سیره

هاي مرا ید که همسايهکنند مثلاً اگر کسي به عبدش بگا در محاورات عرفیه، برقرائت منفصله اعتماد نمينیست زير

کند در همان کلام اعلام مي احترام کن. مولي يک نفر از آنان مورد نظر او نباشد ـ يعن ينخواهد کا و را احتارم کندـ

ت عرفیه است. امّا ما ي عقلاء در محاوراترام کن. اين سیرههاي من به جز فلاني، را احگويد که تمام همسايهو مي

ئن منفصله دارند مثلاً شود و آنان اعتماد بسیار زيادي به قراگونه عمل نميبینیم که در محاورات معصومین: اينمي

اش که قرينه فرمايديمکلامي را  7است. يا امام دهم 7اش در کلام امام دهمفرمايد که قرينهکلامي مي 7امام اوّل

گیرند که ا از کلامي ميرگیرند و مخصّص آن مي 7است لذا فقهاي ما يک روايت را از امام باقر 7در کلام امام چهارم

مخصّص آن را در  وبگیرند  7آمده است و ممکن است که عامّي را از کلام امام رضا 7در روايت امام حسن عسکري

شود. گونه موارد در فقه بسیار ديده ميي قرائن را بر ذي القرائن مقدم کنند. اينقرار داده باشند و حتّ 7کلام امام باقر

 ـما سیرهد ميي منفصله اعتماوقتي بیان احکام توسط معصومین: غیر عرفي شد ـ و آن اين است که بر قرينه اي کنند 

ع کلام اعتیاد مردم بود. ند که از نوکرداز عقلاء نداريم که به اين ظهورات عمل کنند. عقلاء به آن ظهوراتي عمل مي

ي است که ضرورت کنند و اين در مواردي منفصله اعتماد ميکلام اعتیادي مردم اين است که به ندرت به قرينه

 کنند.اقتضاء کند والّا  هیچ وقت بر قرائن منفصله اعتماد نمي

 براين اشکال دو جواب داده شد.

قبول کرديم ـ اين است که اکثر مواردي را که فقهاي ما از کلمات معصومین: يک جواب اجمالي ـ که خودمان آن را 

ها در واقع تقیید و تخصیص به عنوان تقیید و تخصیصِ اطلاقات و عمومات کلمات معصومین: استفاده کردند اين

مقید و يا مخصّص ها بخواهند نیستند به اين جهت که آن کلمات قبلي و بعدي اصلاً اطلاق و عمومي ندارند تا اين
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چه که در جواب معصومین: از آيد. آنشوند و هیچ اشکالي هم پیش نميها با هم معنا ميي اين کلامآن باشند همه

سؤالات ديگران آمده است هر يک ناظر به آن چیزي است که مخاطب نسبت به آن ذهنیت دارد ـ لذا اکثر مواردي 

ا قبول نکرديم ـ و در موارد روايات ذهنیت مخاطب براي ما روشن نیست گیري کردند ما آن رراکه فقهاي ما اطلاق

 شود.و اگر بخواهیم کلمات گوينده را از زمان و مکانش جدا کنیم گاهي عکس مقصود فهمیده مي

ني اعتماد بر قرائن ي خاصّي ـ يعي معصومین: در محاورات، سیرهاگر اين جواب را قبول نکنیم و بگويیم که سیره

ت خود، احکام را به کنیم ايشان قبول کردند که ائمه در محاورامنفصله ـ است جواب مرحوم آقاي صدر را قبول مي

به ظهورات کلام  کردند براساس همان عادت ذهني خودکردند. مردم که به طهورات عمل مينحو غیر عرفي بیان مي

 ـعدم اعتماد مه: در محاورات خود برخلاف طريکردند و متفطن اين نکته نبودند که ائمعصومین: هم عمل مي ق عرف 

ات ائمه: غیر عرفي ـ شدند که محاورها متوجه ميکردند و بعد از گذشت قرني منفصله ـ احکام را بیان ميبر قرينه

اي و از عدم ائمه: امض ي معصومین: سکوت کردند و اين برداشت مردم را ردع نکردندبه بیاني که گذشت ـ بود و ائمه

 آيد و همین مقدار براي ما کافي است.آن به دست مي

 تمام است. 1آقاي صدر اگر ما قبول کنیم که ائمه: در محاوراتشان غیر عرفي بودند جواب مرحوم

ود را به کتاب و سنت ـ اي ـ شايد در حد تواتر باشد ـ داريم که ائمه: اصحاب خهوجه سوّم: ما روايات بسیار عديد

ب خداوند و احاديث پیامبر دادند. ارجاع به کتاب و ست به معناي ارجاع به ظواهر کتاـ ارجاع مي 6اکرم يعني سنت نبي

ا را بر کتاب و ماست زيرا نصوص کتاب و سنت بسیار کم است. خود امامان معصوم: هم فرمودند که کلام  6اکرم

 داشت.سنت عرضه کنید. اگر ظواهر کتاب و سنت حجّت نبود اين ارجاع معنا ن

اين روايات از ظواهر  اشکال وجه مذکور اين است که رواياتي که ما را به رجوع به کتاب و سنت امر کرده است خود

ين ظهورات قطعاً اکه جواب داده شود که هستند و حجّیّت خود اين ظواهر مورد سؤال و اوّل کلام است مگر اين

ي طاهرين با اين هنیم که ظهورات کتاب و سنت ـ را که ائمکحجّت است زيرا از کثرت اين روايات يقین پیدا مي

 آن ارجاع دادند ـ حجّت است.کثرت بیان، اصحاب را به

ت ظهور را پذيرفتند اين سنه وجه از عمده وجوهي است که براي حجّیّت ظهور به آن استدلال شد لذا علماي ماحجی

 ام کلام در جهت اوّل بود.ر را از بديهیات دانستند. اين تمو بعضي از آنان ـ مانند مرحوم آقاي خويي ـ حجّیّت ظهو
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 الجهة الثانیة: في تعیین موضوع حجیة الظهور

 شود چیست؟مراد ما از ظهوري که متصف به حجّیّت مي

راي آنان بود. امّا در بدر بین علماي متقدّم ما اين بحث مطرح نبود که مراد از ظهور چیست گويا ظهور امر واضحي 

رحوم آقاي صدر متر از ديگران بحث کرد تر و دقیقصورت جامعلماي متأخر اين بحث مطرح شد و کسي که بهبین ع

 است.

م لذا اين  بحث را در ي موضوع حجّیّت ظهور فرمودند موافق نیستیچه که مرحم آقاي صدر و ديگران دربارهما با آن

ي دوّم مختار خودمان کنیم و در مرحلهقاي صدر را نقل ميي اوّل کلام مرحوم آکنیم. در مرحلهدو مرحله مطرح مي

 کنیم.را بیان مي

ي اوّل نظريّه مشهور است که در کلام مرحوم آقاي صدر خوب تبیین شده است و در نقل قول ايشان از هر مرحله

 ايم.ـ استفاده کرده 1سه کتابشان ـ يعني حلقات و مباحث و بحوث

يقي دارد. ظهور م دو قسم از ظهور دارد: يک ظهور تصوري دارد و يک ظهور تصدمرحوم آقاي صدر فرمود که کلا

رسد معاني آن الفاظ بدون کند همین که الفاظش به گوش ما ميتصوري اين است که وقتي متکلم کلامي را القاء مي

یم زيرا مدلول آن يک گويشود. به اين قسم ظهور تصوري يا دلالت تصوري ميآيد و تصوّر مياختیار به ذهن ما مي

اي يک معنا وضع تصوّر است. اين دلالت از باب کشف نیست بلکه از باب ايجاد است و کافي است که يک لفظ بر

ست و ما عالم به اين اي )ماء( براي مايع سیّال وضع شده شده باشد و ما به اين وضع عالم شده باشیم مثلاً کلمه

 آيد.اين معنا به ذهن ما ميوضع هستیم و به محض شنیدن لفظ )ماء( 

آيد. باب ظهور تصديقي تصديقي به ذهن ما ميقسم دوّم ظهور تصديقي ـ يا دلالت تصديقیه ـ است يعني از يک لفظ،

 اري باشد.طور قهري و غیر اختیطور نیست که بهباب علّیت و ايجاد نیست بلکه باب کشف و دلالت و اين

ت ولي ظهور اين است که ظهور تصوري متوقّف بروضع و علم و وضع اس فرق بین ظهور تصوري و ظهور تصديقي

 ي متصله است.تصديقي متوقّف بر وضع و علم و وضع و عدم قرينه

در نظر مرحوم آقاي صدر ظهور تصديقي دو شقّ دارد: ظهور استعمالي و ظهور جدّي. مثلاً وقتي متکلم گفت: )الانسان 

ي )الانسان( را شنیديم فوري معناي آن به ذهن ما خطور ت. وقتي کلمهيموت( کلامش داراي ظهورات تلاث اس
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شود و ما که متکلم گفت: )الانسان يموت( يک ظهور پیدا ميکند. اين ظهور، ظهور تصوري است و بعد از اينمي

ن ناطق( را به کنیم که متکلم لفظ )انسان( را به اين داعي القاء کرده است که معناي )انسان( يعني )حیواتصديق مي

 شود.يا ظهور تصديقي اوّل ـ گفته مي ذهن ما خطور دهد به اين ظهور، ظهور تصديقي استعمالي ـ

فرق ظهور تصوري و ظهور تصديقي استعمالي اين است که در ظهور تصوري اگر متکلم قرينه را هم ذکر کند ظهور 

ي )اسداً( معناي داً في المدرسة( با شنیدن کلمهتصوري به حال خود باقي است مثلاً وقتي متکلم گفت: )رأيت اس

گفت ظهور تصديقي استعمالي اين بود که متکلم کنیم و اگر متکلم )في المدرسة( را نمي)حیوان مفترس( را تصوّر مي

رد از لفظ )اسداً( اخطار معناي )حیوان مفترس( به ذهن ما را اراده کرده است. امّا اگر متکلم )في المدرسة( را بیاو

ي متصله در ظهور استعمالي فهمیم که متکلم اخطار معناي انسان شجاع را در دهن ما اراده کرده است. پس قرينهمي

که ظهور تصديقي است نقش دارد چون اگر متکلم اين قرينه را نیاورد ظهور تصديقي استعمالي اين است که متکلم 

 شود.ده است و اگر اين قرينه را بیاورد ظهور تصديقي عوض مياز لفظ )اسد( اخطار معناي )حیوان مفترس( را اراد کر

شقّ دوّم از ظهور تصديقي ظهور جدّي است يعني متکلم در مقام جدّ است و در مقام هزل و شبه هزل مثل امتحان 

يا فهمیم که متکلم د رمقام حکايت از رؤيت حیوان مفترس است. و اختبار نیست وقتي متکلم گفت: )رأيت اسدا( مي

فهمیم که متکلم در مقام حکايت از رؤيت انسان شجاع است به اين ظهور، اگر گفت: )رأيت اسدا في المدرسة( مي

شود. اگر متکلم گفت: )رأيت اسداً في المدرسة يهرب من الهرّة(، )يهرب من الهّرة( قرينه بر اين ظهور جدّي گفته مي

ي تکلم اخبار و حکايت از رؤيت انسان شجاع نیست. پس قرينهاست که لفظ )اسد( براي هزل ذکر شده است و قصد م

تواند اثر بگذارد ولي در ظهور تصوري که در ظهور استعمالي نیز ميتواند اثر بگذارد کما اينمتصله در ظهور جدّي مي

 شته باشد.ي متصله ـ نیز وجود داتواند اثر بگذارد پس در ظهور تصديقي بايد رکنِ دوّم ـ يعني عدم قرينهنمي

ي منفصله اين است که ي منفصله در هیچ يک از ظهور تصوري و ظهور تصديقي: نقشي ندارد. نقش قرينهامّا قرينه

 اندازد.ظهور حجّت را از حجّیّت مي

گويند ظهور حجّت است. مراد از آن کدام ظهور که ميشود و آن سؤال اين است که اينجا يک سؤال مطرح ميدر اين

 فرمايد که بدواً ما با سه احتمال مواجه هستیم.وم آقاي صدر مياست؟ مرح

ي  متصله وچه ي عدم علم به مطلق قرينه برخلاف ـ چه قرينهاحتمال اوّل: موضوع حجّیّت، ظهور تصوري به اضافه

 گويیم که حجّت است.ي منفصله ـ است. اصطلاحاً به اين ظهور ميقرينه
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گويیم حجّت است ـ به تعبیر ديگر است. ايشان فرمود: ظهوري که مي 1اصفهانياين احتمال مختار مرحوم محقّق 

ي اصاله الظهور ـ ظهور تصوري است اماّ نه هر ظهور تصوري، بلکه آن ظهور تصوري که به همراه آن علم به قرينه

 برخلاف نباشد.

ه اين خاطر است که مطلق م بالقرينة( بکه مرحوم اصفهاني نفرمود: )مع عدم القرينة( بلکه فرمود: )مع عدم العلاين

ست لذا نفرمود: اقرينه ـ چه متصله و چه منفصله ـ در ظهور تصوري هیچ نقشي ندارد و بودن و نبودنش يکسان 

 )عدم القرينة(، بلکه فرمود: )عدم العلم بالقرينة(، زيرا علم در حجّیّت نقش دارد.

و آن شرط عدم  ست ـ نه ظهور تصوري ـ امّا يک شرطي دارداحتمال دومّ: ظهوري که حجّت است ظهور تصديقي ا

ستدرک است چون مي متصله قید نشد به اين خاطر است که اين امر که عدم صدور قرينهقرينه منفصله است و اين

 ي متصله است.وجود ظهور متقوم به عدم وجود قرينه

ست منتهي مرحوم آقاي صدر اين قول را به مرحوم به تبع از مرحوم شیخ ا 2اين احتمال، قول مرحوم میرزاي نائیني

 دهد و خود مرحوم آقاي صدر هم قبول کرد که کلمات مرحوم میرزا خیلي مضطرب است.میرزا نسبت مي

 ست.ااحتمال سوّم: موضوع حجّیّت ظهور عبارت از ظهور تصديقي مع عدم العلم بالقرينة المنصلة 

ي متصله ست که قرينهاي متصله را ذکر نکردند زيرا واضح ر کردند قرينهمرحوم آقاي صدر که اين احتمال را اختیا

کر نکرد بلکه علم به در تحقّق ظهور نقش دارد نه حجّیّت ظهور. و برخلاف مرحوم میرزا، خود قرينه منفصله را ذ

ندارد و فقط در شي ي منفصله در تحقّق ظهور هیچ نقي منفصله را ذکر کرد زيرا ايشان قائل است که قرينهقرينه

رمود: )مع عدم العلم چه که در حجّیّت نقش دارد وصول و عدم وصول قرينه است لذا فحجّیّت نقش دارد و همیشه آن

 بالقرينة النفصلة(.

 ـوقتي حجّیّت   ـمختار مرحوم محقّق اصفهاني  اين سه احتمال در تطبیق حجّیّت برظهور فرق دارند. بنابر احتمال اوّل 

ي متصله نداشته باشیم. حتّي اگر احتمال کنیم که ظهور تصوري داشته باشیم و علم به قرينهتطبیق ميرا بر ظهور 

کنیم مثلاً اگر مولي فرمود: )تجب الصلاة( و احتمال دهیم ي متصله را هم بدهیم حجّیّت را برظهور تطبیق ميقرينه

ختار مرحوم محقّق اصفهاني بلافاصله به اين ظهور اي در کار بود که به ما نرسیده است روي مي متصلهکه قرينه

ي متصله و منفصله ـ بالوجدان محقّق کنیم چون موضوع حجّیّت ظهور ـ يعني ظهور و عدم علم به قرينهاخذ مي

                                                           
 .181: 3ـ نهاية الدراية  1

 .718: 4ـ الفوائد  2
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ي متصله و منفصله هیچ است لذا بنابراين قول جاي تمسّک به اصالت عدم قرينه نیست، زيرا احتمال وجود قرينه

 تا بخواهیم با اصل آن را نفي کنیم، و فقط يک اصل ـ يعني اصالة الظهور ـ جاري است.اثري ندارد 

ي روي فرمايش مرحوم میرزاي نائیني ـ که موضوع حجّیّت ظهور در نظر ايشان عبارت از ظهور تصديقي به اضافه

ي متصله در کار نیست زيرا قرينهي متصله بايد بالوجدان احراز کنیم که ي منفصله بود ـ نسبت به قرينهعدم قرينه

توانیم به اصالة الظهور کنیم پس ما در دو مورد ميي متصله درکار باشد اصل ظهور را احراز نمياگر احتمال قرينه

ي متصله و منفصله دهیم تمسّک کنیم. منفصله برخلاف ظهور وجود دارد و مورد دوّم جايي است که احتمال قرينه

کنیم تا ظهور را احراز کنیم و بعد از آن ل اصل تعبّدي ـ يعني اصالت عدم قرينه ـ را جاري ميکه در اين مورد، اوّ

 گويیم که اين ظهور حجّت است.کنیم و مياصالة الظهور را جاري مي

ي منفصله ي عدم علم به قرينهامّا روي مختار مرحوم آقاي صدر ـ که موضوع حجّیّت را ظهور تصديقي به اضافه

در اين حال  اي در کار نیست،ي متصله و منفصلهد ـ يک دفعه که ظهور تصديقي داريم جز داريم که قرينهقراردا

اي بوده است يا نبوده است ولي ي متصلهدانیم که قرينهتوانیم به اصالة الظهور تمسّک کنیم. امّا يک دفعه نميمي

آيد ـ و بعد کنیم ـ تفصیلش بعداً ميل عدم قرينه رجوع ميجا في الجملة به اصدر اين ي منفصله وجود ندارد،قرينه

ي منفصله را بدهیم يعني بدانیم که شود. امّا اگر احتمال قرينهکنیم يعني ظهور حجّت ميبه اصالة الظهور تمسّک مي

حال اگر احتمال اي در کار نبود يا اگر اين احتمال وجود داشت با اصالت عدم قرينه آن را نفي کرديم، ي متصلهقرينه

توانیم به اصالت عدم قرينه تمسّک کنیم زيرا موضوع حجّیّت، ي منفصله در کار بود و به ما نرسید، نميدهیم که قرينه

جا مرحوم ي منفصله بود که اين موضوع بالوجدان محقّق است. در اينظهور تصديقي به اضافه عدم علم به قرينه

م قینه داشت. امّا روي مبناي مروم آقاي صدر، اگر احتمال قرينة ي منفصله را میرزاي نائیني احتیاج به اصالت عد

داديم احتیاج به اجراي اصالت عدم قرينه نیست و اصالة الظهور جاري است چون ظهور بالوجدان ثابت است و عدم 

 ي منفصله نیز بالوجدان ثابت است.علم به قرينه

ما به دنبال کاشفیت هستیم و اني درست نیست زيرا در حجّیّت،مرحوم آقاي صدر فرمود: فرمايش مرحوم اصفه

خواهیم مراد متکلم ايجادي است و غیر ارادي است. بله ظهور تصوري از علل تکويني و نقش دارنده درظهور مي

 تصديقي است ولي کاشفیت ندارد.

دارد: يکي ظهور تصديقي است  و فرمايش مرحوم میرزا نیز درست نیست زيرا ايشان فرمود: موضوع حجّیّت دو رکن

ي ي منفصله است. ما شنیديم که متکلم گفت: )رأيت اسداً( و احراز هم کرديم که قرينهو ديگري عدم وجود قرينه

اي ي منفصلهي منفصله چگونه بايد احراز عدم کنیم؟ وقتي احتمال دهیم که قرينهمتصله نیاورده است. در مورد قرينه
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نرسیه باشد ـ يعني شکّ در وصول آن داريم نه شکّ در وجود آن ـ چه اصلي عند العقلاء داريم در کار بوده و به ما 

که اين احتمال را نفي کند. اصل عقلايي، تعبّدي نیست بلکه اصل ظني به ملاک کشف نوعي است. مرحوم میرزاي 

 اريم.ي منفصله دجا اصلي به نام اصل عدم قرينهنائیني برچه اساسي فرمود که در اين

بعد مرحوم آقاي صدر مختار خودش را توضیح داد و فرمود: وقتي که ما يک کلامي داريم يک دفعه علم داريم که 

ي متصله ي متصله و منفصله برخلاف نداريم، اين ظهور بلاشک حجّت است. و يک دفعه علم داريم که قرينهقرينه

و به ما نرسیده باشد، ما چیزي به نام اصل عدم قرينه ـ در  اي باشدي منفصلهدهیم که قرينهنیست، امّا احتمال مي

ي منفصله را نفي اين حالت ـ نداريم. فقط ظهور تصديقي داريم و همان ظهور تصديقي کاشف و حجّت است و قرينه

هور کنیم و اين اصالة الظجا فقط يک اصل داريم و آن هم اصالة الظهور است و به آن تمسّک ميکند. ما در اينمي

 کند.ي منفصله را نفي ميوجود قرينه

اي در کار نیست ولي احتمال ي منفصلهدانیم که قرينهحالت سوّم اين است که کلامي صادر شده باشد و ما مي

ي متصله داشته باشیم شکّ در اصل ظهور داريم. ي منفصله در کار باشد. وقتي شکّ در قرينهدهیم که قرينهمي

دهیم سه صورت دارد: صورت اوّل اين است که ود: در جايي که ما احتمال قرينه ي متصله ميمرحوم آقاي صدر فرم

دهیم وقتي متکلم گفت )رأيت اسدا(، بعد از آن )في المدرسة( را هم گفته است ولي ما حواسمان نبود و احتمال مي

گردد. ه لبّاً به اصل عدم غفلت برميصورت اصل عدم قرينه را داريم زيرا اين اصل عدم قرينآن را نشنیديم. در اين

تر از عدم خطاء است لذا در امور حدسي اصل عدم عقلاء در امور حسّي ـ نه حدسي، زيرا خطاء در امور حدسي بیش

شويم و با شود ـ اصلي به نام اصل عدم غفلت دارند زيرا ما نوعا در امور حسي کمتر دچار غفلت ميغفلت جاري نمي

شود و از آوريم يعني اصل عدم قرينه با جريانش، منقّح موضوع اصاله الظهور ميور را بدست مياصل عدم قرينه ظه

 کنیم.ي منفصله را استفاده مياصالة الظهور عدم وجود قرينه

ايم بلکه شخص ديگري ازن را براي ما نقل کرده است صورت دوّم اين است که خودمان کلام را از متکلم نشنیده

ي متصله لفظیه دهیم که ناقل قرينهصورت احتمال ميما بگويدکه زيد گفته است: )رأيت اسداً(. در اينمثلاً کسي به 

کند يا حالیه را براي ما نقل نکرده است و اين عدم نقل يا از روي غفلت است ـ که اصالت عدم غفلت اين را نفي مي

کند. ـ ناقل با سکوت ، تعمد در عدم نقل را نفي ميـ و يا از روي تعمّد نقل نکرده است ـ که ثقه بودنِ شخص ناقل

اي درکار نبوده است و فرض اين است که ناقل ثقه است و در مقام دهد که قرينهخودش ـ شهادت سلبیه ـ خبر مي

 شود که زيد آن را نگفته است.بیان تمام مطلبي است که زيد گفته است. و اگر چیزي را اضافه نکرد معلوم مي



11 

 

دهیم و نه در ناقل احتمال اي به ما نرسیده است، نه از خودمان احتمال غفلت مياين است که قرينه صورت سوّم

که دهیم و احتمال قرينه از جهت ديگري است مثل ايندهیم و نه احتمال تعمّد در عدم بیان قرينه را ميغفلت مي

ت: )اکرم جیراني( منتهي اين نامه پاره شده اي از طرف مولي به دست ما رسیده است و در ابتدايش نوشته اسنامه

ي )جیراني(، با )الاّ( بعضي از افراد را استثناؤ کرده باشد. در دهیم که بعد از کلمهاش نیست لذا احتمال مياست و بقیه

شود جا اصل عدم قرينه جاري نميدهیم که به ما نرسیده است در ايني متصله را مياين حال ما احتمال وجود قرينه

جا وجود ندارد و تعمدّي هم در عدم بیان نیست شود، چون احتمال غفلت در اينو اصل عدم غفلت هم جاري نمي

بنابراين ظهور تصديقي  دانیم که )جیراني( عامّ است يا تخصیص خورده است،شود و ما نميپس کلام مولي مجمل مي

ة الظهور است ـ از بین رفت حکمش ـ يعني اصالة الظهور رود و وقتي که ظهور تصديقي ـ که موضوع اصالاز بین مي

 شود.رود يعني جاري نميـ هم از بین مي

جا به اين نتیجه رسیديم که دو اصل عقلايي ـ يعني اصالة الظهور و اصالة عدم القرينة ـ داريم و اين اصالة عدم تا اين

آيد اين اصالت عدم قرينه فقط در يک صورت فصله نميي منشود و در قرينهي متصله جاري ميالقرينة فقط در قرينه

شود و اصل عدم قرينه جايي که احتمال غفلت دهیم ـ جاري مياز سه صورت ـ يعني جايي که احتمال غفلت مي

شود و اصل عدم قرينه با جريانش، موضوع اصالة الظهور ـ يعني ظهور تصديقي ـ را تحقّق دهیم ـ جاري ميمي

گردد ـ فهمیم که هم کلام شیخ ـ که فرمود: اصالة الظهور دائماً به اصل عدم قرينه برميجا مياينبخشد. و از مي

نادرست است، چون ما دو اصل داريم، و اصل عدم قرينه منقّح موضوع اصاله الظهور ـ يعني ظهور تصديقي ـ است، 

گردد ـ نادرست است به همین دلیلي که برميو هم کلام مرحوم آخوند ـ که فرمود: اصل عدم قرينه به اصالة الظهور 

 بیان شد.

ي موضوع حجّیّت ظهور بیان کنیم که مختار خود را دربارهي دوّم بحث بیان مختار خودمان است. براي اينمرحله

 کنیم.اموري را به عنوان مقدّمه ذکر مي

 امر اوّل: اقسام دلالت

ديگر است. پس دلالت يک عملیه و انتقالي است که در ذهن ما  دلالت عبارت از انتقال ذهن ما از يک شيء به شيء

شود و به شيء دوّم يا منتقل شود دو طرف دلالت نیز در ذهن است به شيء اوّل يا منتقل عنه، دالّ گفته ميايجاد مي

 شود و محال است که دلالتي باشد و دالّ يا مدلول نباشد.الیه مدلول گفته مي
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نیست. مدلول ما دائماً يا يک تصوّر است يا يک تصديق است. دلالت را به اعتبار مدلول به مدلول از دو قسم خارج 

 دو قسم ـ دلالت تصوريه و دلالت تصديقیه ـ تقسیم کردند.

شود: در منطق گفته شد که تصديق بر دو قسم است. تصديق ظني و تصديق قطعي. بنابراين دلالت بر سه قسم مي

آن، دلالتي است که مدلولش يک تصوّر است. دوّم دلالت ظني است و آن، دلالتي است اوّل دلالت تصوري است و 

 که مدلول، يک تصديق ظني است. سوّم دلالت قطعي است و آن، دلالتي است که مدلول، يک تصديق قطعي است.

 امر دومّ: مدالیل الفاظ

 ريهّ مختار ما است.باره يک نظريّه مشهور است و يک نظدالّ لفظي برچند قسم است. در اين

ي مشهور اين است که دالّ لفظي بر پنج قسم است که عبارتند از اسم و فعل و حرف و هیئت و اعراب. هیئت نظريّه

شودکه عبارتند از هیئت مفردات ـ مثل هیئت کاتب و مقتول ـ و هیئت جمله ـ مثل هیئت )زيد بر دو قسم تقسیم مي

 عادل( يا )ذهب زيد(.

ت را قبول نکرديم و گفتیم که هیئت مفردات مدلول ندارد. ما قبول کرديم که اعراب جزو دوال لفظیه ما هیئت مفردا

اي ندارد بنابراين در اصول، دالّ لفظي را گیري ـ ثمرهگیري و عموماست امّا چون در مباحث اصولي ـ مثل اطلاق

 هاستچه که محل بحث ما است مدلول اينچهار قسم ـ يعني اسم و فعل و حرف و هیئت کلام ـ قرار داديم. آن

مدلول تصوري دارد ـ يعني به مجرد شنیدن يک اسم، معناي تصوري آن در ذهن  در میان اين چهار قسم فقط اسم،

 شود ـ و فعل و حرف و هیئت کلام، مدلولشان تصديقي است و مدلول اعراب نیز تصديقي است.حاضر مي

ها مدلول تصديقي دارند و همیشه ي اينخود لفظ، تصوري نیست به همهدر فعل و حرف و هیئت کلام، مدلول 

تصديقات مقارن با تصورات هستند و در واقع اين تصورات اجزاء مدلول هستند. نه خود مدلول. مدلول همان تصديق 

 است. اين مطلب در غیر اسماء است و در اسماء، تصوّر، خود مدلول است نه جزء آن.

)زيد کان في المدرسة( اجزاء اين کلام عبارت از )زيد( و )کان( و )في( و )ال( و )مدرسة( و هیئت  گويیم:وقتي ما مي

گويیم که مدلول اسماء مدلول تصوري است و مدلول افعال و حروف ي )زيد کان في المدرسة( است. وقتي ميجمله

آيد. ول پشت سرهم به ذهن ما ميو هیئات کلام مدلول تصديقي است معنايش اين است که در اين جمله شش مدل

آيد و آن مدلول تصديقي است که در ساختن و شکل گرفتن آن، مدالیل اجزاء کلام و در ذهن ما فقط يک مدلول مي
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کنند و در واقع يک ساختمان و يک مدلول وجود هیئت کلام باهم نقش دارند و آن تصديق را در ذهن ما ايجاد مي

 دارد.

 امر سوّم: اقسام ظهور

گويند: )اين کلام درکلمات علماي اصول، )ظهور( دو اطلاق دارد: اطلاق اوّل ظهور به معناي دلالت داست، وقتي مي

ي ظنیه است. بنابر اطلاق اوّل ظهور، ظاهر است( يعني دلالت دارد. اطلاق دوّم ظهور به معناي دلالت تصديقیه

شود. ولي بنا بر اطلاق دوّم، دلالت فقط را شامل ميدلالت هرسه قسم )تصوري و تصديقي ظني و تصديقي قطعي( 

 شود.دلالت تصديقي ظني را شامل مي

فقهاء در مقابل )ظاهر(، نص را قرار دادند نص را اصطلاح به معناي دلالت قطعي است.  مرحوم آقاي صدر گاهي 

تر باشد يعني ظهور ق دوّم رايجکار برده است و شايد در کلمات ديگران هم اطلا)ظهور( را به معناي دلالت ظنیه به

بريم همین اطلاقِ دوّم ـ يعني دلالت کار ببرند. در مواردي که ما )ظهور( را به کار ميرا در معناي دلالت ظنیه به

 کنیم.ظنیه ـ را اراده مي

اگر گفته  ي )ظاهر( دو اطلاق دارد: گاهي )ظاهر( وصف لفظ ـ يا دالّ ـ است و گاهي وصف مدلول است. مثلاًکلمه

ي جا )ظاهر( وصف لفظ است. و اگر گفته شود: )وجوب، ظاهر صیغهي امر ظاهر در وجود است( در اينشود: )صیغه

 امر است(، )ظاهر( وصف مدلول است.

مشهور بین اصولیین اين است که ظهور ـ به اطلاق دوّم يعني دلالت ظنیه ـ بر دو قسم است: ظهور استعمالي و 

 ظهور جدّي.

فهمد که متکلم اخطار اين معنا را اند که ظهور ـ يا دلالتِ ـ استعمالي عبارت از اين است که مخاطب مير قائلمشهو

فهمد که متکلم از لفظ )اسد( اخطار معناي حیوان مفترس را به ذهن اراده کرده است. مثلاً از شنیدن )رأيت اسداً( مي

فهمد که متکلم از اسداً في المدرسة(، از قید )في المدرسة( ميبه ذهن مخاطب اراده کرده است و با شنیدن )رايت 

 لفظ )اسد( اخطار معناي انسان شجاع را به ذهن مخاطب اراده کرده است.

ما با اين فرمايش موافق نیستیم. اولاً بايد در تعبیر مشهور يک اصلاحي صورت بگیرد و آن اصلاح اين است که 

)خطور( تبديل کنیم، زيرا انتقال آن معنا به ذهن ارادي نیست تا متکلم بخواهد آن  يي )اخطار( را بايد به کلمهکلمه

را اراده کند بلکه امري قهري است پس بايد بگويند: ظهور استعمالي اين است که متکلم استعمال لفظ را براي خطور 

 معناي آن به ذهن اراده کرده است.
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قبول نکرديم. در جايي که متکلم قرينه ـ مثلاً في المدرسة ـ را ذکر ثانیاً ما اين تعريف را براي ظهور استعمالي 

گذارد ـ زيرا بلافاصله با کند، اين قرينه هیچ اثري در ظهور استعمالي ندارد ـ قرينه فقط در ظهور جدّي اثر ميمي

د و بعد از آن لفظ )اسداً( کند. حتّي اگر قرينه را اوّل ذکر کنشنیدن لفظ )اسداً( معناي حیوان مفترس در ذهن خطور مي

را ذکر کند، يعني بگويد: )رأيت صباح الیوم في المدرسة اسداً(، باز از شنیدن لفظ )اسداً( حیوان مفترس به ذهن خطور 

کند ـ خصوصاً بنابر مسلک ما اين امر خیلي روشن است زيرا ما چیزي جز )اسد( محسوس نداريم و )اسد( متصوري مي

 در کار نیست.

کند و در مقام تفهیم است الفاظي را کنیم: هر متکلمي که عن ارادة تکلم ميگونه معنا ميور استعمالي را اينما ظه

برد برد، بلکه با توجّه به مدلول و معنايي که دارند به کار ميکار نميها را براي سجع و قافیه بهبرد اينکه به کار مي

 برد که اين معاني را داشت.کار ميبرد بلکه الفاظي را بهکار نميرا به هاو اگر آن الفاظ اين معاني را نداشت آن

اولین شرط تفهیم کلام متکلم ـ در ظهور استعمالي ـ اين است که ببینیم متکلم اين الفاظ را با توجّه به کدام معنا 

المدرسة( متکلم با توجّه به  شود. در مثال )رأيت اسداً فيکار برده است. به اين ظهور، ظهور استعمالي گفته ميبه

معناي )اسد( که حیوان مفترس است اين لفظ را به کار برده است. لذا اگر معناي )اسد( انسان شجاع بود متکلم 

گفت: کرد و ميگفت: )رأيت اسداً في المدرسة(. و اگر اسم حیوان مفترس )غضنفر( بود از همین کلمه استفاده مينمي

رساند. بنابراين سة( چون آن لطافت و فهمي که در مجاز است معناي انسان شجاع آن را نمي)رأيت غضنفراً في المدر

که متکلم بگويد: برد که به معناي حیوان مفترس است چون خیلي فرق است بین ايناي را به کار ميمتکلم آن کلمه

 سه ديدم(.که بگويد: )من شیري را در مدر)من انسان شجاع را در مدرسه ديدم( و بین اين

آن ظهور  ي ظهور استعمالي بود. ظهور ديگري هم براي کلام وجود دارد که بهجا بیان شد دربارهچه که تا اينآن

فهمد که متکلم در مقام تفهیم برد مخاطب مطلبي را از کلام او ميکار ميگويند وقتي متکلم کلامي را بهجدّي مي

گويد: )زيد کثیر الرماد( مخاطب از اين جمله يک ظهور استعمالي م ميآن به مخاطب بوده است. مثلاً وقتي متکل

فهمد که متکلم دارد از )جود و کرم زيد( حکايت فهمد يعني ميفهمد که بیانش گذشت و يک ظهور جدّي ميمي

است. اين فهم  فهمد که متکلم اکرام زيد را بر او واجب کردهگويد: )اکرم زيداً( مخاطب ميکند. يا وقتي متکلم ميمي

 شود.يک انتقال ذهني است و به اين ظهور، ظهور جديّ يا ظهور در مراد جدّي يا دلالت تصديقیه دومّ گفته مي

چه که متکلم در مقام تفهیم آن به مخاطب است به آن اصطلاحاً ظهور جدّي يا ظهور در مراد تر آنبه عبارت واضح

 شود.جديّ گفته مي
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 امر چهارم: قرينه

 ي منفصل از کلام.ي متّصل بهکلام و قرينهشود: قرينهر علماي ما گفتند که قرينه بر دو قسم تقسیم ميمشهو

کند و يا در ظهور جدّي تصرّف ي متّصل در نظر مشهور يکي از دو نقش را دارد: يا در ظهور استعمالي تصرّف ميقرينه

اي است که در ظهور استعمالي تصرّف ي متصلهقرينه کند. در مثال )رأيت اسداً في المدرسة(، )في المدرسة(مي

کند ـ زيرا لفظ کند. و در مثال )اکرم العالم و تکرم زيداً(، )لاتکرم زيداً( در ظهور استعمالي )العالم( تصرّف نميمي

ور جديِ کند. اگر اين قید نبود ظه)العالم( در معناي خودش استعمالي شده است ـ بلکه در ظهور جدّي آن تصرّف مي

 )العالم( در اطلاق بود ولي اين قید جلوي اين ظهور را گرفت و نگذاشت که ظهور جدّي آن در اطلاق منعقد شود.

اندازد. مشهور در ي مشهور اين است که ظهوري را که منعقد شده است از حجّیّت ميي منفصله در نظريّهکار قرينه

اندازد؟ اگر بخواهیم دقیق ظهور ـ استعمالي يا جدّي ـ را از حجّیّت ميي منفصله اين تفکیک را نکردند که کدام قرينه

 اندازد.ي منفصله ظهور جدّي را از حجّیّت ميسخن بگويیم روي نظر مشهور قرينه

ي منفصله بیاوريم و اين قرينه جلوي ظهور استعمالي را بگیرد ـ مثلاً اگر امروز متکلم بگويد: )رأيت اگر ما يک قرينه

صباح الیوم( و فردا کسي را نشان دهد و بگويد: )هذا هو الاسد الذي رأيته امس( ـ مشهور اين را متعرض نشدند  اسداً

اندازد و ي منفصله ظهور جدّي را از حجّیّت ميدانند. پس قرينهرسد که آنان اين استعمال را غلط ميولي به نظر مي

 کاري به ظهور استعمالي ندارد.

 شهور دو تعلیقه داريم:ما براين فرمايش م

ي متصله در ظهور و مراد استعمالي هیچ ي متصله است. ما از کساني هستیم که معتقديم قرينهي اوّل در قرينهتعلیقه

کند. وقتي متکلم گفت: )رأيت اسداً في المدرسة( ي متصله فقط در ظهور جدّي تصرّف ميکند قرينهتصرفي نمي

رد که متکلم لفظ )اسداً( را با توجّه به مدلول و معنايش که )حیوان مفترس( است به مخاطب باز هم اين تصديق را دا

 کاربرده است. امّا مراد جديّ متکلم از اين لفظ، )انسان شجاع( است.

ي ي توضیحي است. جماعتي از علماي ما منکر قرينهي منفصله است. اين تعلیقه، تعلیقهي دوّم در قرينهو تعلیقه

گويد: )ديروز تمام راه از مدرسه تا منزل را دويدم( و معنا دانستند. براي مثال وقتي متکلم ميد و آن را بيمنفصله شدن

که مراد متکلم از کلام اوّل اين بود که ي دوّم راه را سوار ماشین شدم(. اين قرينه است بر اينگويد: )نیمهفردا مي

 ينه نیست بلکه از قبیل تصحیح و اصلاح کلام سابق است.بخشي از راه را دويده است. ولي در واقع اين قر
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ار بودم( و فردا بگويد: قت را بیدي منفصله نداريم. مثلاً اگر متکلم گفت: )ديشب، تمام وما در جملات خبريه قرينه

 لام گذشته است.ک)يک ساعت مانده به اذان صبح را خوابیده بودم( اين کلام از قبیل اصلاح و تصحیح يا نسخ 

اب تعلیم و تعلّم ـ ي منفصله را فقط در جملات انشائیه و نظايرش ـ مثل باب احکام و باب قوانین و بما قرينه

هايش را دعوت کند. الان خواهد شب جمعه همسايهايم و گفتیم که اين امر عرفي نیز هست. مثلاً مولايي ميپذيرفته

خواهد استثناء کند. براي اين ي شام دعوت کن( امّا سه نفر را ميها را براگويد: )روز پنجشنبه، همسايهبه خادمش مي

ر را دعوت نکن( در گويد: )اين سه نفکار قبل از وقت عمل ـ مثلاً شب پنجشنبه يا صبح پنجشنبه ـ به خادمش مي

ن اين دي؟ بلکه بیگويد که رأي و نظر تو عوض شده است و چرا کلام سابقت را نقض کرين صورت، خادم به او نمي

 بیند.دو کلام مولي تهافتي نمي

اندازد. لذا ز حجّیّت ميي منفصله در انشائیات اين است که از زمان وصولش کلام قبلي را در مراد جدّي اکار قرينه

ستند( سرّ اين کلام ها عرفاً متعارض هشود و اينصاحب حدائق فرمود که )در قرائن منفصله احکام تعارض جاري مي

ها عرفاً متعارض نیستند و ايشان به قرائن منفصله در اخبارات نظر داشته است چون در باب انشاء اين اين است که

 کنند.ي منفصله را قبول ميبینیم که باب انشاء و نظاير آن، قرينهاگر به وجدان خود نیز مراجعه کنیم مي

ي منفصله نداريم و به تعبیر گفتند که ما قرينه ايي منفصله داريم وعدهاي گفتند که ما قرينهکه عدهبنابراين اين

شائیه و جملات شود، جمع بین اين دو قول تفصیل بین جملات انديگر در قرائن منفصله احکام تعارض جاري مي

 اخباريه است به بیاني که گذشت.

 امر پنجم: معناي حجّیّت ظهور

شود که آنان حجّیّت ظهور استفاده مي 2حوم آقاي صدردرکفايه و از کلمات ديگران مانند مر 1از کلام مرحوم آخوند

تواند کنیم بحث ما در اين است که آيا ظهور ميرا به معناي کاشفیت گرفتند. يعني وقتي از حجّیّت ظهور بحث مي

 کاشف از مقصود و مراد متکلم باشد يا نه؟

ها مراد باشد اين فرمايش و اگر هر يک از آن چون در کاشفیت دو احتمال وجود دارد ما با اين فرمايش موافق نیستیم،

کاشفیت ظنیه باشد يعني ظاهر، کاشف ظني از مراد متکلم درست نیست. احتمال اوّل اين است که مراد از کاشفیت،

است يا نیست؟ اشکال اين احتمال اين است که اين معنا، معناي حجّیّت ظهور نیست بلکه معناي خود ظهور است، 

                                                           
 .281ـ الکفاية:  1

 .269: 4ـ البحوث  2
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ا به معناي دلالت ظنیه گرفتیم. احتمال دوّم اين است که مرادشان از کاشفیت، معناي لغوي و عرفي چون ما ظهور ر

شود. اين احتمال هم کاشفیت منطقیه باشد يعني ظهور حد وسط براي اثبات واقع ميکاشفیت نباشد، بلکه مراد از آن

مک ظهور حدّ اکبر را براي حدّ اصغر ثابت طور نیست که ما به کشود و ايندرست نیست زيرا ظهور وسط واقع نمي

گويیم که متکلم از اين کلام تفهیم حکايت و اخبار از عدالت زيد را گويد )زيد عادل(، ميکنیم. مثلاً وقتي متکلم مي

توانیم ظهور را حدّ وسط قرار دهیم چون امکان که متکلم اين را اراده کرده است نميبه ما اراده کرده است. از اين

ي ارد متکلم اين معنا را اراده کرده باشد و امکان دارد که اين معنا را اراده نکرده باشد. به عبارت ديگر يک رابطهد

ي چه که ظاهر کلام او است وجود ندارد، چون ممکن است که ارادهچه که متکلم اراده کرده است و آنمنطقي بین آن

ابراين معناي حجّیّت ظهور همان حجّیّت اصولي است که به معناي تفهیم معنايي که ظاهر کلام است نکرده باشد بن

تواند عذر بیاورد. مثلاً اگر مولي فرمود: )اکرم زيداً( منجزّيت و معذريت است يعني متکلم براساس ظهور کلامش مي

مؤاخذه کند  تواند عبدش راي امر ظاهر در وجوب است مولي ميو عبد زيد را اکرام نکرد، و فرض اين است که صیغه

که چرا تو با ظاهر کلام من مخالفت کردي و زيد را اکرام نکردي؟ و اگر مولي فرمود: )ينبغي اکرام زيد( و فرض اين 

است که لفظ )ينبغي( ظهور در وجوب اکرام ندارد بلکه ظاهر در ترخیص است. اگر عبد زيد را اکرام نکند و مولي از 

کند که ظاهر کلام شما در ترخیص بود نه وجوب. لذا معناي ؟ عبد احتجاج مياو بپرسد که چرا زيد را اکرام نکردي

 شود.طوري که در حجّیّت خبر ثقه همین معنا گفته ميحجیتِ ظهور چیزي جز منجزّيت و معذريت نیست همان

 اين تمام کلام در مقدّمه بود که در آن پنج امر را ذکر کرديم.

چه چیزي [وهیم ببینیم که موضوع حجّیّت ظهور و موصوف به آنشويم و ميمي بعد از بیان اين امور وارد اصل بحث

 است؟

 مشهور ظهور را به سه قسم ـ ظهور تصوري و ظهور استعمالي و ظهور جديّ ـ تقسیم کردند.

عبارتند از: ما اين سه ظهور را قبول کرديم. منتهي اسم اولي را ظهور نگذاشتیم به تعبیر ديگر ما سه دلالت داريم که 

 کنیم.دلالت تصوريه و دلالت استعمالیه و دلالت جديه. ما از دلالت جديه و دلالت استعمالیه تعبیر به ظهور مي

آقاي صدر في الجمله موافق هستیم يعني موضوع و موصوف حجّیّت ظهور را ظهور جدّي  در ما نحن فیه ما با مرحوم

دانیم. و فرق نظر ما با نظر مرحوم آقاي صدر در اين است که ايشان ي منفصله ميي عدم احراز قرينهبه ضمیمه

ي منفصله است ولي نظر ما اين است که ي عدم احراز قرينهفرمود که موضوع حجّیّت ظهور تصديقي به اضافه

ي منفصله است و فرق اين دو واضح است، زيرا ظهور ي عدم احراز قرينهموضوع حجّیّت ظهور جدّي به اضافه
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ديقي در نظر مرحوم آقاي صدر دو شقّ داشت يک شقّ آن ظهور استعمالي است و شقّ دوّم آن، ظهور جدّي است تص

پس بنابر فرمايش ايشان هم ظهور جدّي موضوع حجّیّت ظهور است و هم ظهور استعمالي موضوع حجّیّت ظهور 

 جّیّت ظهور نیست.ي استعمالیه موضوع حاست ولي در نظر ما دلالت تصوريه و دلالت تصديقیه

 گويیم که دلالت تصوري و ظهور استعمالي موضوع حجّیّت نیست؟چرا ما مي

آوريم اين اي برخلاف ظاهر ميشود، زيرا سابقاً گفتیم که وقتي قرينهوجهش با تأمل در مطالب گذشته روشن مي

خود باقي است. مثلاً  اگر مولي  قرينه در قرينه تصوري و ظهور استعمالي تصرفي ندارد يعني اين دو ظهور به حال

ي امر ـ يعني فرمود: )اکرم العالم( و بعد از آن بلافاصله فرمود: )لا بأس تبرک اکرامه( مشور قائل شدند که صیغه

اند که مدلول تصوري و ظهور استعمالي امر در وجوب است و متکلم هیئت امر ـ ظهور در وجوب دارد، و همچنین قائل

معنا، هیئت امر را به کار برده است، اگر بگويیم که اين ظهور ـ يعني ظهور استعمالي ـ حجّت است، با توجّه به اين 

ي متصله )لا بأس بترک اکرامه( وجود دارد شود در حالي که قرينهمعنايش اين است که عبد با ترک اکرام عقوبت مي

 راد جديّ متکلم نیست.گويد اين ظهور ـ يعني ظهور استعمالي هیئت امر در وجوب ـ مکه مي

معنا است زيرا اگر قرينه بنابراين حجّیّت ظهور تصوري ـ و به تعبیر ما دلالت تصوري ـ و ظهور تصديقي استعمالي بي

تواند موضوع حجّیّت ماند که ميبرخلاف هم باشد اين دو به حال خودشان باقي است. پس فقط يک ظهور باقي مي

 يقي جدّي است.ظهور باشد و آن ظهور، ظهور تصد

ظهور داريم. و يک وقت احتمال صورت علم بهي متصله، يک وقت علم به عدم وجودش داريم و در ايندر مورد قرينه

که متکلم گفت: دهیم. گاهي منشأ اين احتمال، احتمال غفلت خود مخاطب است مثل ايني متصله را ميوجود قرينه

است. و گاهي منشأ اين احتمال، احتمال غفلت ناقل اين )رأيت اسداً يرمي( و مخاطب غفلةً لفظ )يرمي( را نشنیده 

که ناقل کلام، )يرمي( را غفلةً نقل نکرده است. براي نفي هر يک از اين دو احتمال اصالت عدم کلام است مثل اين

ل، ي متصله ـ مثل يرمي ـ را نگفته است. در اين حاشود. احتمال سوّم اين است که ناقل عمداً قرينهغفلت جاري مي

چه که در معني کند. زيرا ثقه کسي است که در نقل اقوال امین است و تمام آنو ثاقت راوي اين احتمال را نفي مي

خورد ناقل دقت و قرائن کند. احتمال چهارم اين است که در اثر اين نقل روايت که واسط ميدخیل است نقل مي

دي و عمدي. اگر اين احتمال واقع شود نافي اين احتمال وجود طور قهري است نه ارادهد و اين بهکلام را از دست مي

 ندارد.
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اي را مطرح کرده است و آن شبهه اين است که يک بخش از قرائن متصله، ارتکاز است شبهه 1مرحوم آقاي صدر

؟ وقتي شود که آيا شخص جنب، علاوه بر غسل جنابت بايد وضوء هم بگیرد يا نهمثلاً بین فقهاء اين مسأله مطرح مي

 7فهمد که مراد امام(. مخاطب از اين کلام ميفرمايد: )ايّ وضوء انفي من الغسلمي 7شود امامپرسیده مي 7از امام

کند و چون ارتکاز مخاطب با آن را براي شخص ديگر نقل مي 7از غسل، غسل جنابت است. اين مخاطب کلام امام

طور از شخصي شخص ديگر نقل فهمد. اين کلام همینفرد، يکي است آن فرد هم از غسل، غسل جنابت را مي

ي )اي الوضوء رسد و ما از لفظ )الغصل( در جملهگیرد تا کلام امام به دست ما ميها اين نقل انجام ميشود و قرنمي

کند. مرحوم آقاي صدر کفايت ميگويیم که مطلق غسل براي وضوءفهمیم و مينقي من الغسل( مطلق غسل را مي

شبهه را مطرح کرد که اين احتمال در قرائن لبّیه و متصله نافي ندارد منتهي چون ايشان ديد که اين شبهه داراي اين 

 آثاري است آن را جدّي نگرفت و سريع از آن ردّ شد و فقط به آن اشاره کرد

 ي متصله بود.اين کلام، نسبت به قرينه

ده است. و ثاقت ناقل ي منفصله را نقل نکره ناقل عمداً قرينهدهیم کي منفصله يک دفعه احتمال ميدر مورد قرينه

اقل و راوي، غفلةً، کند، چون فرض اين است که راوي ثقه است. احتمال دوّم اين است که ناين احتمال را نفي مي

احتمال کند. دّ ميرصورت اصالت عدم غفلت اين احتمال را ي منفصله را نقل نکرده است که در اينبراي ما قرينه

لعالم( ـ را نشنیده است. دهیم راوي فقط عامّ ـ مثل )اکرم اسوّم، احتمال عدم وصول است به اين معنا که احتمال مي

ست و در اين حال به اي منفصله کافي خود ظهور و عدم احراز قرينه اين احتمال، اصل نافي ندارد ولي در حجّیّت،

و احتمال دهیم که  از متکلم شنیديم: )اکرم کلّ جیراني يوم الجمعة(شود. شاهدش اين است که اگر ظهور عمل مي

توانیم کنیم. لذا از الان ميميرويم و از متکلم سؤال نگويد: )لا تکرم زيداً( به صرف اين احتمال نميچند روز بعد او مي

د به اين خاطر که شايد وقت برس مانیم تا آخرها برويم، و منتظر نميي همسايهبه دنبال وسايل پذيرايي و اکرام همه

 ي منفصله کافي است.متکلم چند نفر را استثناء کند. لذا عدم احراز قرينه

شود که اصالت عدم قرينه از صغريات اصالت عدم غفلت است و اگر احتمال دهیم که از مطالب بیان شده، روشن مي

کنیم، زيرا اگر به آن اعتناء شود زندگي اجتماعي نمي اعتناء در امور حسي، کسي دچار غفلت شده است به اين احتمال،

ها تعبّدي نیستند بلکه شود. لذا در مثل اصالة الصحة و قاعدة الفراغ و قاعدة التجاوز قائل شديم که اينمختل مي

 ي عقلايي هستند که شارع مقدّس آن را امضاء کرده است. ما هر سه قاعده را به يک قاعده ـ يعني اصالتقاعده

هاي گردد و اين اصل به مناسبکه اصالت عدم قرينه به اصالت عدم غفلت برميعدم غفلت ـ برگردانديم کما اين
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تر نداريم. و اين اصل ـ يعني اصالت عدم هاي مختلف پیدا کرده است و الا يک اصل و قاعده بیشمختلف، اسم

 ري است.غفلت ـ هم در فعل خود مکلّف جاري است و هم در فعل ديگران جا

ي منفصله است. رينهقي عدم احراز ما حصل نظر ما اين شد که موضوع حجّیّت ظهور، عبارت از ظهور جدّي به اضافه

 اين تمام کلام در جهت ثانیه بود.

 الجهة الثالثة: اصالة الظهور و الاصول اللفظیة الاخري

یقة واصالة العموم و رايج است مثل اصالة الحقشود و در بین علماي ما نیز اي مطرح ميدر باب الفاظ اصول عديده

استظهار از اين اصول  اصالة الاطلاق واصالة عدم الاستخدام واصالة عدم التقدير واصالة عدم الحذف، که در مقام

 شود.کمک گرفته مي

هستند ي ديگر حصص اين اصل گفته شد که ما يک اصل بیشتر نداريم و آن اصل اصالة الظهور است و اصول لفظیه

مورد ديگر از اين اصل تعبیر  و اصالة الظهور عنوان عامّ است که در يک مورد از اين اصل تعبیر به اصالة الحقیقة و در

شود ل، اصول لفظیه گفته ميشود. به اين اصوبه اصالة العموم و در مورد سوّم از اين اصل تعبیر به اصالة الاطلاق مي

 ها محل بحث نیست.و اين

ينه با اصالة الظهور قام، اصل ديگري به نام اصل عدم قرينه داريم. بحث شد که نسبت بین اصالت عدم قردر اين م

 چه نسبتي است؟ 

 در اين مورد سه نظريّه مطرح شده است:

قائل بود که ما اصلاً دو اصل به نام اصالة الظهور و اصالت  1ي مرحوم شیخ است. مرحوم شیخي اوّل نظريّهنظريّه

ينه نداريم. بلکه يک اصل داريم و آن اصل، اصل عدم قرينه است و از اين اصل گاهي به اصالة الظهور هم عدم قر

 شود.تعبیر مي

 هور است.ي مرحوم آخوند است که فرمود: ما يک اصل داريم و آن اصل، اصالة الظي دوّم نظريّهنظريّه

دم قرينه ـ داريم و هیچ به نام اصالة الظهور و اصالت ع ي مشهور است که قائلند ما دو اصل ـي سوّم نظريّهنظريّه

 کند.يک از اين دو به ديگري رجوع نمي
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برند مرادشان کار ميي )قرينه( را بهطور کلّي وقتي علماء کلمهي متصله است. بهمراد از اصل عدم قرينه، عدم قرينه

 کنند.ي متصله و منفصله باشد آن را مشخص ميقرينهي منفصله يا اعم از ي متصله است و اگر مرادشان قرينهقرينه

گذار است. پس ظهور ي متصله، محقّق و منقّح اصالة الظهور است چون اين قرينه در ظهور تأثیراصل عدم قرينه

کند. لذا در اصالة الظهور که بايد وجود وجوداً و عدماً دائر مدار وجود و عدم قرينه است و قرينه ظهور را عوض مي

ي اولش اين است که اصل عدم قرينه را وجدانا يا تعبدا احراز کنیم. در بعضي از صل ظهور را احراز کنیم، مقدّمها

توانیم يک اصل عدم قرينه ـ که اصل عقلايي است ـ أانیم که قرينه وجدانا نیست و در مواردي که نميموارد مي

 به اصل عدم غفلت برگردانده است. وجود دارد و قبلاً گذشت که مرحوم آقاي صدر اين اصل را

ي بحث اين شد که ما دو اصل داريم: يک اصل عدم قرينه داريم که منقح و محقّق موضوع اصالة الظهور است نتیجه

 طور نیست که يکي از اين دو اصل بر ديگري برگردد،و يک اصل ظهور داريم که موضوع حجّیّت ظهور است و اين

 ثه بود.اين تمام کلام در جهت تال

 الجهة الرابعة: التفصیل في حجیة الظهور

ها شود که بعضي از علماء در حجّیّت ظهور قائل شدند و گفتند که بعضي از ظهوردر اين جهت از تفصیلاتي بحث مي

ها نسبت به بعضي از افراد حجّت و نسبت به بعضي غیر حجّت است. در مورد حجّیّت حجّت نیست و بعضي از ظهور

 تفصیل معروف وجود دارد:ظهور سه 

تفصیل اوّل به لحاظ مکلّف و افراد آن است. گفته شدکلام متکلم که ظهورش حجّت است نسبت به همه افراد حجّت 

 نیست بلکه فقط نسبت به مقصودين به افهام حجّت است و نسبت به غیر من قصد افهامه حجّت نیست.

سبت بین اين دو عموم و خصوص من وجه است. مخاطب کسي ما يک مخاطب داريم و يک مقصود بالافهام داريم. ن

که گفته شود و لازم نیست که اين مخاطب حاضر باشد مثل ايناست که طرف خطاب ما است و خطاب به او القاء مي

ت شود: )ايها الناس( و مراد تمام مردم دنیا باشد. امّا مقصود به افهام کسي است که غرض متکلم از کلام، تفهیم او اس

اي را بگويم متوجه باشید( و مقصودش اين خواهم نکتهگويد )ميمثلاً کسي در حال مباحثه با دوستانش است و مي

گويد: ي کساني که در اين مباحثه هستند يک وقت کسي که در حال مباحثه با دوستانش است مياست که همه

آن نکته، اشخاص حاضر نیستند بلکه يک فرد غیر  اي را بگويم( و مقصود به افهام او ازخواهم نکته)دوستان، مي

جا دوستان گوينده خواهد اين نکته به گوش زيد برسد. در اينحاضر مثل )زيد( مقصود به افهام است و گوينده مي

مخاطب هستند ولي مقصود به افهام نیستند و زيد مقصود به افهام هست ولي مخطاب نیست يا گاهي در يک مباحثه 
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ي ده نفر هستند گويد: )دوستان اين نکته را در نظر داشته باشید( مخاطب همهر آن حاضرند يک کسي ميکه ده نفر د

اين است که آن دو نفر آن نکته را متوجه  امّا مقصود به افهام متکلم، دو نفر از میان اين ده نفر هستند و غرض گوينده

 شوند.

یه چه نیازي به اين تفصیل است؟ شارع مقدّس با کسي خصوصي شود که در خطابات شرعاي مطرح ميجا شبههدر اين

طور نیست که در آيات و روايات مثالي ي مردم هستند. پس اينگويند. مقصود به افهام قرآن و روايات همهسخن نمي

 براي اين تفصیل داشته باشیم.

براي معصومین: است و مقصودين  اين مطلب در خطابات شرعیه هم صغري دارد. مثلاً گفته شدکه قرآن مجید خطابي

به افهام آن فقط معصومین: هستند و چون ما مقصود به افهام نیستیم ظواهر کتاب براي امّا حجّت نیست و همیشه 

اند و ما از آنان اخذ کنیم. بعضي از علماء راجع به بايد به معصومین: مراجعه کنیم و ببینیم که آنان از آيات چه فهمیده

آيد که مثلاً امام به زراره اين مطلب را فرمود و ین مطلب را گفتند، چون از بعضي از روايات بدست ميروايات نیز هم

راوي آن را شنید و براي ما نقل به معنا کرده اين مطلب را فرمود و راوي آن را شنید و براي ما نقل به معنا کرده اين 

نه آن شخصِ راوي مقصود به افهام است. حتّي در جايي براي ما حجّت نیست چون نه ما مقصود به افهام هستیم و 

 کند براي ما حجّت نیست، زيرا ما و راوي مقصود به افهام نبوديم.که راوي نقل به لفظ هم مي

 عمده اين است که ببینیم وجه اين تفصیل چیست؟

ي عقلاء محرز که در سیرهي عقلاء است و گفته شد براي اين تفصیل به دو وجه استدلال شده است: وجه اوّل سیره

چه که مسلماً از سیره ثابت است حجّیّت ظهور نسبت نیست که ظهور نسبت به غیر من قصد افهامه حجّت باشد. آن

ي عقلاء دلیل لبي است و اگر شکّ در حجّیّت ظهور نسبت به غیر من قصد افهامه در به من قصد افهامه است سیره

  مساوي با قطع به عدم حجّیّت است.ي عقلاء داشته باشیم اين شکّسیره

داديم آن را وجه دوّم اين است که ما در اصالة الظهور ـ و به تعبیر ديگر در حجّیّت ظهور ـ هرجاکه احتمال قرينه مي

کرديم. اگر ساع ـ يعني کسي که مقصود به افهام گردد ـ نفي ميبا اصل عدم قرينه ـ که به اصل عدم غفلت برمي

کار برده است و او متوجه نشده است اي را بهه متکلم گفت: )رأيت اسداً( و احتمال دهد که متکلم قرينهاست ـ شنید ک

دهد که بین کند امّا کسي که مقصود به افهام نیست احتمال مياصل عدم قینه و عدم غفلت اين احتمال را نفي مي

داند در اين حال اصالت عدم قرينه بدرد را نمي اي وجود دارد و او آن قرينهمتکلم و بین من قصد افهامه قرينه
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شود و در ما نحن فیه غفلتي در کار نیست بلکه ما احتمال خورد زيرا اين اصل از اصالت عدم غفلت ناشي مينمي

 اي قراردادي بین متکلم و مقصود به افهام وجود داشته باشد و اصل نافي اين احتمال وجود ندارد.دهیم که قرينهمي

اي برخلاف نباشد ظهور حالي يک متکلم اين است ين دو وجه به يک بیان جواب داده شد و گفته شدکه اگر قرينهاز ا

کند. اگر کسي در مقام تفهیم يک مطلب سخني که در مقام محاورات به همان سلوک عرفي در محاوراتشان عمل مي

کند يعني الفاظ را در ه به همان روش عرفي عمل ميککنیم بر ايناي برخلاف نباشد آن را حمل ميرا بگويد و قرينه

کند و کند و از قرائن عرفیه استفاده ميبرد و کلام را در مدلول عرفي آن استعمال ميکار ميهمان مفاهیم عرفي به

 نويسدکند. گاهي اوقات يک قرينه وجود دارد مثلاً کسي در يک علم خاصّ کتابي مياز قرائن غیرعرفیه اجتناب مي

ي آن توانیم بر مفاهیم عرفیهنويسد: ما الفاظ اين کتاب را نميمثلاً صاحب کفايه در علم اصول کتاب کفايه را مي

برد آن حمل کنیم. وقتي که ايشان در اين کتاب کلماتي همچون )امر( و )نهي( و )دلالت( و )ظهور( را به کار مي

نويسد تمام الفاظ شود. امّا کسي که در علم تاريخ کتاب مياصطلاحي که در علم اصول مطرح است از آن فهمیده مي

 ها را بر اصطلاحات خاصّ حمل کنیم.که آنشود نه اينآن بر مدالیل عرفي حمل مي

اي برخلاف نباشد متکلم، کلامش بر محاورات در ما نحن فیه هم يک ظهور حالي از متکلم وجود دارد که اگر قرينه

شود که دو نفر با شود و متوجه مياين است که فرض کنیم کسي از پشت ديوار ردّ مي شود. شاهدشعرفیه حمل مي

گويد: )ما زيد را کشتیم و تمام اموالش شنود که يکي از آن دو نفر ميکند و ميکنند او استراق سمع ميهم صحبت مي

يان را نقل کند، نقل او در دادگاه را به سرقت برديم(. اگر بعد از اين جريان، اين شخص در دادگاه حاضر شود و جر

که او مقصود به افهام نبوده است. و اگر شخصي که اقرار کرد بخواهد معناي ديگري را براي مسموع است با اين

اي برخلاف باشد. پس که قرينه)کشتن( ـ که اين معنا غیر عرفي است ـ ذکر کند سخنش مسموع نیست مگر اين

 تفصیل اوّل درست نیست.

خلاف آن نداريم. گفته دوّم تفصیل بین ظهوري است که ظن به خلاف آن داريم و بین ظهوري که ظن به تفصیل

خلاف داشته باشد ظهور شد که ظهور نسبت به کسي حجّت است که ظن به خلاف نداشته باشد و اگر کسي ظن به

ر حصول به وفاق است. ولي اين قول بر او حجّت نیست. بعضي بالاتر از اين گفته، يعني گفتند که شرط حجّیّت ظهو

 ضعیف است.

توضیح تفصیلي که ذکر شد اين است که مثلاً متکلم کلامي را به کاربرد که به لحاظ عرفي ظهور دارد ـ اين را به 

خلاف داشتن تناقض دارد چون ظهور به معناي دلالت گويیم که بعضي گفتند: ظهور کلام با ظن بهاين خاطر مي

که ظن به خلاف دارد اين است که ـ يک ظهور شود. مراد از اينلت ظني با ظن به خلاف جمع نميظني است و دلا
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عرفي براي کلام منعقد شده است ولي براي مستمع اين ظهور و دلالت ظنیه پیدا نشده است، زيرا ظن به خلاف دارد 

ي رموا العلماء( و فرض کرديم که صیغهکه مولايي به عبیدش گفت: )اکخلاف معناي ظاهر ظن دارد. مثل اينيعني به

امر ظهور در وجوب دارد منتهي سامع که يکي از عبید است اعتقاد ظني پیدا کرد که  اين وجوب مراد جدّي متکلم 

که گفته شد متکلم اعتقاد ظني پیدا کرد به اين خاطر است نیست بلکه مراد جدّي متکلم استحباب اکرام است. ـ اين

خلاف پیدا کرد ظهور نسبت به او حجّت نیست. ـ آيا ظهور امر ست که وقتي سامع اعتقاد جزمي بهکه مورد اتفاق ا

در وجوب نسبت به اين سامع حجّت است يا نیست؟ اگر بر اين سامع حجّت باشد به اين معنا است که اين سامع 

ن اکرام و عدم اکرام است چون فرض اين تواند اکرام علماء را ترک کند. امّا اگر بر سامع حجّت نباشد او مغیر بینمي

 است که مراد جدّي متکلم ـ به ظن او ـ استحباب اکرام علماء است. اين تفصیلي است که  بعضي به آن قائل شدند.

دلیل اين تفصیل اين بود که حجّیّت ظهور يک حجّیّت شرعیه نیست بلکه يک حجّیّت عقلائیه است و حجج عقلائیه 

که اين کاشفیت ظنیه باشد. وقتي که مکلّف بلکه براساس يک کاشفیت نوعیه هستند ولو اين براساس تعبد نیستند

 ظن فعلي برخلاف داشته باشد حجّیّت ظهور نسبت به او معنايي ندارد.

ي عقلاء تمسّک کردند و گفتند بر اين دلیل اعتراض وارد شد و کساني که اعتراض کردند اتفاقاً به نفس همان سیره

بینیم که عند العقلاء اگر مولايي امر کند و عبد در مقام عذرخواهي بگويد که به وجدان خود رجوع کنیم ميکه اگر 

شما گفتید که علماء را اکرام کن. ولي براي من ظن پیدا شد که مرادتان استحباب اين کار بود. ظهور کلام شما 

 پذيرند.بد نميوجوب بود ولي مظنون من استحباب بود، عقلاء اين کلام را از ع

ي عقلاء اگر کسي ظن به خلاف داشت گاهي عقلاء به اين ظن از اين اعتراض جواب دادند و گفتند که در سیره

داند خواهد جنسي را بفروشد و قیمت آن را نميکنند. مثلاً اگر تاجري ميظهور کلام عمل نميدهند و بهترتیب اثر مي

گويد. ولي اين تاجر ظن به خلاف پرسد. او هم يک قیمتي را ميرا ميزند و قیمت آن جنس به همکارش زنگ مي

که دوستش آن قیمت را گفته است ظاهر آن قیمت مرادش نیست بلکه مرادش اين بود شود يعني اينبراي او پیدا مي

ت يا فروشد و الّا قیمت واقعي آن جنس، به مقداري که دوستش گفته است نیسکه کسي کمتر از اين مقدار نمي

فروشد. فروشم و اخلاق او اين است که اجناس را به زير قیمت ميمرادش اين است که او گفت من به اين مقدار مي

شود. امّا ظاهر کلام دوستش همان قمیتي است که گفته است. عقلاء خلاف پیدا  ميدر اين حال براي تاجر ظن به

 کنند.کلام عمل نمي دهند و به ظهور آنبه اين ظن به خلاف ترتیب اثر مي
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بر اين جواب مناقشه کرد و فرمود که مجیب بین اغراض شخصیه و تکوينیه و بین اغراض  1مرحوم میرزاي نائیني

ظهور عمل  تشريعیه خلط کرده است. در اغراض شخصیه يا تکوينیه همان است که مجیب گفته است يعني وقتي به

 س؟کنیم که ظن به خلاف آن نداشته باشیم مثلاً شکّ داريم که آيا اين پاک است يا نجس امي

لي ظن قوي ن آب پاک است. ظاهر کلام او اين است که اين آب طاهر شرعي است ودهد که اياي خبر ميوثقه

غراض شخصیه بود. اداريم که مرادش از پاک بودن پاک بودن تکويني است يعني نظیف است و آلوده نیست. اين در 

کنند ولو ظن به خلاف باشد ء به ظهور عمل ميي بین مولي و عبد ـ عقلاامّا در اغراض تشريعیه ـ يعني در رابطه

زيد به بکر( است و آن کسي )مثلاً مولي دوستي به نام )زيد( دارد و ما دو زيد داريم که يکي )زيد بن عمرو( و ديگري 

ور )زيد( در زيد بن که دوست مولي است زيد بن عمرو است نه زيد بن بکر. وقتي مولا گفت: )زيد را دعوت کن( ظه

صفا سواد و بياني بياست ولي عبد ظن دارد که مراد مولي از )زيد( زيد بن بکر است زيرا زيد بن عمرو انس عمرو

ن با سواد و متدين و با است و بعید است که مولي وقتش را براي او صرف کند و با او بنشیند امّا زيد به بکر انسا

و رفیق مولي نیست. در د از )زيد( زيد بن بکر است ولي اشود که مراصفايي است به اين خاطر براي عبد ظن پیدا مي

تواند او وت کرد مولي ميي ظني که پیدا کرد زيد بن بکر را دعوت کند و اگر او را دعتواند به واسطهجا عبد نمياين

ي است برد ظهورش در آن کسطور است که وقتي متکلم نام کسي را ميرا مؤاخذه کند. در محاورات عرفیه نیز همین

که ظن به خلاف ظاهر که دوست او است. مرحوم میرزاي نائیني فرمود که در اغراض تشريعیه اعتذار عبد به اين

 داشت پذيرفته نیست.

ي عمل و احتجاج و ما در بحث حجّیّت سه مرحله از حجّیّت عند العقلاء را بیان کرديم که عبارت بودند از مرحله

ملازمه ندارند يعني ممکن است که عقلاء امري را در مقام عمل اخذ کنند ولي در  ها با همقضاء. و گفتیم که اين

ي قضاء بر اساس ان قضاوت نکنند. مقام احتجاج به آن احتجاج نکنند و يا در مقام عمل اخذ کنند ولي در مرحله

ي احتجاج که ظهور در مرحلهي احتجاج است. اگر گفتیم خورد حجّیّت در مرحلهچه که در ما نحن فیه به درد ما ميآن

ي احتجاج حجّت است ولو ظن به خلاف باشد همین براي ما کافي است ولو است. اگر گفتیم که ظهور در مرحله

ي عمل به آن اخذ نکنند و اتفاقاً ظهوري که ظن به خلاف آن داريم از همین قبیل است. وقتي که که در مرحلهاين

کنند. اماّ در مقام احتجاج به آن ظهوري که ـ ظن به خلاف آن دارند ـ عمل نميرسد عقلاء به ي عمل ميبه مرحله

کنند يعني احتجاج به ظهور مسموع است مثلاً اگر مولي امر کرد و ظهور کلامش در وجوب بود آن ظهور احتجاج مي

ؤاخذه کند ولو عبد بگويد که عبد را متواند به خاطر آن ظهور، و عبد مأمور به را ترک کرد، در مقام احتجاج مولي مي

                                                           
 .145: 3ـ الفوائد  1



26 

 

شود. اين بیان در واقع تکمیل کلام مرحوم میرزاي من ظن به خلاف داشتم. در مقام قضاء هم به ظهور کلام اخذ مي

 نائیني است.

فصیل دادند و گفتند تتفصیل سوّم تفصیل معروف از علماي اخباري است آنان بین ظواهر هرکتاب و غیر ظواهر کتاب 

 ب حجّت نیست.که ظواهر کتا

فتند: ظهور گاز قول علماي اخباري در ظهور کتاب دو مسلک نقل شده است: مسلک اوّل اين است که جماعتي 

یست و از نحجّت است مگر ظهور کتاب، و اين به نحو تخصیص است يعني کتاب ظهور دارد ولي ظهورش حجّت 

 ت.لذکر مربوط به اين مسلک اسموارد حجّیّت ظهور، ظهور کتاب تخصیص خورده است. تفصیل فوق ا

 مسلک دومّ اين است که جماعتي از آنان گفتند: قرآن ظهور ندارد.

ـ نقل  1کنیم آن را از کتاب مباحث الاصول ـ تقريرات ابحاث مرحوم آقاي صدرچه که ما از اخباريین نقل ميآن

 کنیم.مي

 ر مورد مسلک دوّم است.د مسلک اوّل و مقام دومّ دکنیم: مقام اوّل در مورما اين دو مسلک را در دو مقام بحث مي

 مقام اوّل:

رد اوّل جايي است که قائلین به مسلک اوّل گفتند که جايز نیست ما به آيات قرآن عمل کنیم مگر در دو مورد: مو

 7معصوم ت که آيه توسطي )حرّم الربا( که نصّ در حرمت ربا است و مورد دوّم جايي اسدلالت آيه نص باشد مثل آيه

 تفسیر شده باشد و اين در واقع رجوع به تفسیر است نه رجوع به قرآن.

 ي اين وجوه دو وجه است:اين علماي اخباري به وجوهي استدلال کردند و عمده

توان استفاده کرد که ظواهر آن حجّت وجه اوّل استدلال به کتاب بر کتاب است يعني گفتند که از خود قرآن مي

هُوَ الَّذي أَنْزَلَ عَلَیْکَ الْکِتابَ مِنْهُ آياتٌ مُحکَْماتٌ هُنَّ أُمُّ الْکِتابِ وَ أُخرَُ مُتَشابهِاتٌ فَأَمَّا فرمايد: )يفه ميي شرنیست. آيه

اوست خدايي که قرآن را بر تو نازل . يعني 2...(الَّذينَ في قُلُوبِهِمْ زَيْغٌ فَیَتَّبعُِونَ ما تشَابَهَ مِنْهُ ابْتِغاءَ الْفِتْنَةِ وَ ابْتِغاءَ تَأْويلِهِ

                                                           
 .7عمران: ـ آل 1

 .7عمران: ـ آل 2
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ها اصل و مرجع ساير آياتند و برخي ديگر آيات متشابه است کرد که برخي از آن کتاب، آيات محکمات است که آن

 روند.و کساني که در دلشان میل به باطل است به دنبال آيات متشابه مي

شود. مثلاً اگر گفته شود که فضلاي اين ستفاده ميشود از آن حصر در تقسیم اگفته شد که وقت تعبیر به )أخر( مي

شود که غیر ابیض و غیر اسود در اين مرکز، قسمي از آنان ابیض و قسم ديگر اسود هستند. از اين کلام استفاده نمي

 شود که غیرمرکز وجود ندارند امّا اگر گفته شود که قسمي ابیض و قسم اخُر اسود هستند. از اين کلام استفاده مي

اي نداريم که محکم هم نباشد و متشابه هم اين دو در مرکز وجود ندارد در آيه نیز تعبیر به )اُخر( شده است يعني آيه

کنند اين آيه هايي که در دلشان انحراف است به آيات متشابه عمل مياند و آناند و يا متشابهنباشد، آيات يا محکم

 کند.کار نهي ميکنند و آنان را از اينبه عمل ميآيات متشاکند افرادي را که به مذمت مي

ي ي شريفهشود که در آن چند احتمال وجود دارد. مثلاً آيهتشابه به معناي مشابهت است و به آياتي متشابه گفتند مي

آيه )کتب علیکم الصیام(، در مفادش دو احتمال وجود دارد که عبارتند از احتمال وجوب و احتمال استحباب. پس اين 

فرمايد به اين آيات متشابه عمل نکنید. درست و قرآن کريم مي شود چون در آن دو احتمال وجود دارد،متشابه مي

است که در اين آيه، يک احتمال از احتمال ديگر اقوي است امّا هو دو احتمال وجود دارد پس آيه متشابه است و قرآن 

مولوي نیست بلکه ارشادي است و به اين معنا است که ظاهر اين آيه جا از عمل به آن نهي کرده است. و نهي در اين

حجّت نیست بلکه ارشادي است و به اين معنا است که ظاهر اين آيه حجّت نیست. پس آيات متشابه ظواهر را شامل 

اين مسلک اند: نص و ظاهر و مجمل. برطبق گونهشود چون در ظواهر احتمالات متعدّدي وجود دارد. آيات قرآن سهمي

نص از محکمات است و ظاههر و مجمل از متشابهات هستند. ولي علماي اصول معتقدند که نص و ظاهر از محکمات 

 هستند و مجمل از متشابهات است.

 کنیم.ها را بیان ميي اين جوابهايي داده شد و ما عمدهاز اين وجه جواب

متشابه( شامل ظاهر شود بلکه مراد از متشابه مجمل است ي )جواب اوّل: گفته شد که محال است در اين آيه کلمه

آيد، زيرا شمول  متشابه نسبت به وجه استحاله اين است که اگر )متشابه( شامل ظاهر شود از وجودش عدم لازم مي

شود که متشابه اطلاق دارد و دو حصّه دارد که عبارتند از ظاهر و مجمل. ظاهر به نحو ظهور است چون گفته مي

شود و اگر به اين آيه اخذ کنیم از حجّیّت آن، عدم براين وقتي متشابه شامل ظاهر شود در واقع شامل خودش ميبنا

آيات متشابه، خود  فرمايد: متشابه ـ اعم از ظاهر و مجمل ـ حجّت نیست و يکي ازآيد، چون آيه ميحجیتش لازم مي

گويد که من هم حجّت گويد متشابه حجّت نیست در واقع ميهمین آيه است چون ظهور دارد. بنابراين خود آيه که مي

شود که از شود و نتیجه اين مينیستم با عدم حجّیّت اين آيه ـ که نفي حجّیّت ظواهر کرد ـ ظواهر قرآن حجّت مي
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نسبت به  عبارت ديگر از شمول اين آيهآيد. بهحجّیّت آيه، عدم حجّیّت آيه، و از عدم حجّیّت آن حجّیّت آن لازم مي

 آيد بنابراين محال است که متشابه شامل ظاهر شود.ظاهر عدم شمولش نسبت به آن لازم مي

ي عقلیه شود: يک قرينه، قرينهکه در آيه دو قرينه وجود دارد براين که آيه شامل خودش نمياين جواب ردّ شد به اين

آيد و از حجّیّت عدم حجّیّت وجود عدم لازم مي گويد اطلاق آيه نسبت به خودش محذور عقلي ـ يعني ازاست که مي

عنوان يک قاعده گفته شد که اگر از يک عموم يا آيد ـ دارد و در جاي خودش بهو از شمول عدم شمول لازم مي

برد بلکه عموم يا اطلاقش را از بین ايک اطلاق، محذور عقلي لازم آيد اين محذور عقلي اصل دلیل را از بین نمي

آيد اين محذور عقلي باعث سقوط اطلاق چون از اطلاق آيه نسبت به خودش، محذور عقلي مذکور لازم ميبرد و مي

شود امّا ظواهر بقیه آيات شود که )ما تشابه( شامل ظهور اين آيه نميشود بنابراين گفته ميآيه نسبت به خودش مي

 شود.را شامل مي

فرمايد: )منه آيات محکمات هن ام الکتاب وأخر است که آيه ميي عرفیه است و بیانش اين ي دوّم قرينهقرينه

ي خارجیه است نه حقیقیه. يعني اين آيه ناظر به تمام آياتي است که نازل شده است و متشابهات( اين قضیه، قضیه

صرف که آيه ناظر به خودش نیست و مدلول آيه عرفاً از خودش مني عرفیه است بر ايني خارجیه قرينهاين قضیه

شود وخود اين قضیه شامل خودش ي اين آيات  گفته ميشود و بعد يک قضیه دربارهاست، اوّل تمام آيات توجّه مي

ها بیان کنیم که ي آن گزارهاي را دربارههايي را در کلام خود بیاوريم و بعد يک گزارهکه ما گزارهشود مانن ايننمي

 . بنابراين جواب اوّل درست نیست.شوددر اين حال اين گزاره شامل خودش نمي

شود چون معناي )ما تشابه( اين است که بین محتملات تشابه باشد. ولي بین جواب دوّم: )ما متشابه( شامل ظاهر نمي

معناي ظاهر و غیر ظاهر تشابه نیست بلکه معناي ظاهر از معناي غیر ظاهر کاملاً متمايز است. پس )ماتشابه( مساوق 

 با مجمل است.

شود. آيه نفرموده است که به متشابه ـ يعني ظاهر و که )ما تشابه( شامل ظاهر ميواب سوّم: بر فرض قبول اينج

کنند. انگیزي به متشابه و ظاهر عمل ميکند افراد منحرفي را که به خاطر فتنهمجمل ـ عمل نکنید بلکه مذمت مي

 پس آيه از عمل به ظاهر نهي نکرده است.

شود و آيه از عمل به ظاهر نهي کرده است، که قبول کنیم که )ماتشابه( ظاهر را شامل ميفرض اينجواب چهارم: بر 

اي داريم که دلالت دارند ظواهر قرآن حجّت است. اين روايات مخصّص و مقید )ماتشابه( هستند و ما روايات عديده

 کنند.ظواهر را از تحت آن خارج مي
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 ظواهر قرآن تمام نیست. بنابراين وجه اوّل در عدم حجّیّت

عمده در استدلال برعدم حجّیّت ظواهر قرآن، استدلال به روايات است. اين روايات ما را از عمل به ظواهر کتاب نهي 

کرده است. مرحوم صاحب وسائل تمام اين روايات را در يک باب جمع کرده است و عنوان آن را )باب عدم جواز 

نامیدند. در اين باب هشتاد و دو  1(7هر القرآن الاّ بعد معرفة تفسیرها من الائمةاستنباط الاحکام النظرية من ظوا

 شود.حديث نقل کرده است و در وسائل بابي به اين حجم به ندرت پیدا مي

 همین عنوان تشکیل داد و در آن سي و پنج روايت را ذکر کرد.الوسائل نیز يک بابي را به 2مرحوم صاحب مستدرک

توانیم به ظواهر قرآن رواياتي که در اين دو کتاب در تحت اين عنوان ذکر شده است دلالت دارند که ما نميي همه

که کنیم اعم از اينذ مياست و هرچه که او تفسیر کرد به تفسیر او اخ 7ي امامعمل کنیم و تفسیر اين ظواهر برعهده

نسبت به آن  7از امام اگر ظاهري از قرآن بود که تفسیريتفسیر امام موافق ظاهر قرآن باشد يا مخالف آن باشد و 

 توان به آن عمل کرد.وارد نشده است نمي

 اين روايات برسه طائفه هستند:

 ي اولّ: رواياتي هستند که دلالت دارند فهم قرآن مختص به اهل بیت: است.طائفه

ت يعني قرآن را فقط کسي به الاّ الائمة:( اسمضمون بعضي از اين روايات )لايفهمه الا من خوطب به( و )ولم يخاطب 

 فهمد که مقصود به افهام باشد و مقصود به افهام و مخاطب قرآن کسي جز ائمه: نیست.مي

فهمیم. خوانیم معاني آن را ميمراد از اين روايات اين نیست که قرآن ظهور ندارد چون بالوجدان وقتي ما قرآن مي

جّت نیست و اين حکند اين است که ظواهر قرآن براي ما ا منحصر به ائمه: ميظاهر اين روايات که فهم قرآن ر

 ظواهر فقط براي ائمه: حجّت است.

آمده است )لايفهمه  شود که حتّي نصوص قرآن هم نسبت به ما حجّت نیست، چون در روايتاز اين طائفه استفاده مي

اعم از نصوص و ظواهر ـ  ـن خوطب به( بنابراين کلّ کتاب الاّ من خوطب به( و نیامده است )لا يفهم الظواهر الاّ م

 نسبت به ما حجّت نیست.

                                                           
 .176: 27ـ الوسائل  1

 .325: 17ـ المستدرک  2
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 کنیم.براستدلال به اين طائفه اشکالاتي وارد شده است. ما به سه اشکال اشاره مي

ي اوّل سنداً ضعیف است و بالاتر از اين، است. ايشان فرمودند: تمام روايات طائفه 1اشکال اوّل از مرحوم آقاي صدر

ها است که اگر رجوع به روايات اين طائفه کنیم اکثر رواتش منحرف و باطني هستند و اين روايات مؤيد مذهب آن

یم به ظواهر قرآن عمل کنیم. توانگويند: قرآن داراي باطن است و براي فهم آن بايد به ائمه رجوع کنیم و نميمي

چگونه ممکن است ائمه: چنین مطلب مهمي را به هیچ يک از اصحاب بزرگ خود نفرموده باشند و فقط به اين عده 

شود که اين افراد، اين طائفه از از افرادي که منحرف هستند فرموده باشند. لذا براي انسان، قطع يا اطمینان پیدا مي

 .اندروايات را جعل کرده

يرا در قرآن کريم آمده زهستند، « آقا صدر است. ايشان فرمودند اين روايات معارض با قرآاشکال دوّم نیز از مرحوم

گويند، قرآن مختص گونه که اينان مياست که خداوند قرآن را )تبیاناً لکل شيء( و )هدي للناس( قرار داده است و اين

جّیّت واحد اين است حتعارض است و در اصول گفتیم که يکي از شرايط  شود پس بین اين روايات و آياتبه ائمه: مي

 که نبايد با قرآن معارض باشد.

. و ثانیاً ممکن است اخباري توان حجّیّت ظواهر قرآن را با ظواهر قرآن ثابت کرداين اشکال وارد نیست زيرا اولاً نمي

ع به مفسرش است و ها متوقّف بر رجوهست ولي اين جواب دهد که بله، قرآن )تبیانا ل کلّ شيء( و )هدي للناس(

 ربي آشنا باشیم.عکه وقتي بخواهیم معاني قرآن را متوجه شويم بايد به لغت مفسرش امام معصوم: است مثل اين

در  و فعلاً و تقريراً مردم را اشکال سوّم اين است که ما در قبال اين طائفه، روايات بسیار زيادي داريم که ائمه: قولاً

وطب به قرآن باشند چرا خاحکام و اخلاق و عقايد و مسابل ديگر به قرآن ارجاع دادند و اگر فقط ائمه طاهرين:، من 

زد ما بیايید و از طريق ما به نفرمودند که به در اين روايات، ائمه طاهرين: مردم را به قرآن ارجاع دادند بلکه بايد مي

که درآن آمده است:  از اهم ادلّه بر حقانیت مذهب شیعه، حديث ثقلین استکه يکي قرآن آگاه شويد علاوه بر اين

دل عترت است و اين دو ع)انّي تارک فیکم الثقلین کتاب الله وعترتي( ظاهر روايت مذکور اين است که )کتاب الله( 

الله عدل اب در عرض هم هستند ولي طبق نظر اخباريین فقط يکي از اين دو مرجع است و آن عترت است و کت

 گیرد.گیرد بلکه در طول آن قرار ميعترت قرار نمي

جّت ـ يعني امام معصوم ـ فرمايند در فهم قرآن، استقلال از حاي را داريم که ميو کثیره طائفه دوّم: روايات عديده

 ت نیست.رآن حجّقشود که ظواهر جايز نیست و شما نبايد در فهم آن مستقل باشید. از اين روايات استفاده مي

                                                           
 .305: 2ـ الحلقات  1
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از استدلال به اين طائفه جواب دادند که مفاد اين طائفه درست است و با حجّیّت ظواهر قرآن منافات ندارد، زيرا در 

گويیم عامّ حجّت است که جاي خودش گفته شد که ظواهر وقتي حجّت است که از قرائن فحص شود مثلاً وقتي مي

اش که کلام معصوم است رآن عمل کنیم بايد از قرائن منفصلهاز مخصّص فحص شود. اگر ما بخواهیم به ظواهر ق

فرمايد: )حرّم اي مطلق باشد و يا عامّ باشد و روايتي مقید يا مخصصش باشد مثلاً آيه ميفحض کنیم. ممکن است آيه

فرمايد: )احلّ الله آيه ميشود. يا ي مذکور ميالربا( و در روايات داريم: )لا ربا بین الوالد و الولد( و اين روايت مقیّد آيه

ي مظهور است. اين حالت به ظواهر عن بیع الغرر( و اين روايت مقیّد آيه 6البیع( و در روايت آمده است: )نهي النبي

قرآن اختصاص ندارد و در ظواهر سنّت و روايات نیز جاري است يعني اگر در سنت، عامّ يا مطلقي ذکر شود ما وقتي 

 کنیم که قرائن فحص کرده باشیم.توانیم به آن عمل مي

ي دوّم از روايات درست است و ما اصويین هم به آن ملتزم هستیم و منافاتي با حجّیّت پس مفاد و مضمون طائفه

 ظواهر قرآن هم ندارد.

وارده اي از اين روايات اي را داريم که از تفسیر قرآن به رأي نهي کرده است حتّي در پارهطائفه سوّم: روايات کثیره

کنیم و يا به رجوع مي 7شده است که )من فسرّ القرآن برأيه فقد کفر(. ما در فهم ظواهر قرآن يا به تفسیر معصوم

کنیم. اگر به تفسیر ائمه: رجوع کرديم مطلوب ثابت است و اگر به تفسیر ائمه: رجوع نکرديم تفسیر آنان رجوع نمي

جوع به ائمه: تفسیر به رأي بوده و مورد نهي قرار گرفته است و شود پس اخذ به ظواهر بدون رتفسیر به رأي مي

توانیم به ظواهر قرآن شود که ما نميمساوي باکفر به خداوند قرارداده شده است بنابراين از اين روايات استفاده مي

 عمل کنیم و بايد به ائمه: رجوع کنیم.

 مشهور براستدلال به اين طائفه اشکالاتي را وارد کردند.

کار آيد و اين کلمه به معناي کشف القناع است. )قناع( در مورد لفظي بهاشکال اوّل اين است که تفسیر از )فسر( مي

کند ولي در )ظاهر( قناعي رود که مضمونش پوشیده باشد و مفسّر اين مضمون پوشیده را براي ديگران آشکار ميمي

فرمايد: )کتب علیکم الصیام( و ظاهر اين آيه دارد. مثلاً آيه مي اي که ظاهر است وضوح و ظهوروجود ندارد و خود آيه

رجوع کنیم و قناع آن را برداريم. بنابراين اخذ به ظواهر  7وجوب روزه است. اين آيه قناعي ندارد تا بخواهیم به امام

 تفسیر نیست تا آن را تفسیر به رأي بدانیم.

گونه نیست که همیشه کلام يک ظاهر روشني داشته باشد دند: اينمرحوم آقاي صدر اين اشکال را نپسنديدند و فرمو

اي اقتضايي دارد و به صدر و ذيل و قرائن سیاقیه و قرائن بینیم که يک آيه ظواهر عديدهکنیم ميوقتي که نگاه مي
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که مشاهده کنیم. شاهد اين گفتار، اختلاف تفاسیر است کنیم و يکي از ظهورات اقتضايي را فعلي ميديگر وقت مي

تر است. آياتي داريم که ظاهرش با جبر شود. خصوصاً در آياتي که مربوط به عقايد است اين اختلافات بیشمي

سازد و کساني که جبري هستند و يا قائل به اختیار هستند هرکدام سازد و آياتي داريم که ظاهرش با اختیار ميمي

کنند که با نظرشان سازگار باشد. پس اي تفسیر ميان است به گونهآيات ظاهر در جبر و اختیار را که برخلاف نظرش

 ها فعلي شود و اين احتیاج به تفسیر وکشف قناع دارد.ظواهر قرآن، ظواهر اقتضايي است و با تأمل بايد يکي از آن

 توان به دو جواب اکتفاء کرد.ي سوّم ميبعد مرحوم آقاي صدر فرمود: در مقام جواب از طائفه

اوّل اين است که اگر ما در روايات تتبع کنیم و عصر صدور روايات تفسیر به رأي را در نظر بگیريم براي ما  جواب

شود که اين روايات ناظر به جريان خارجي است که در میان اهل سنت رواج داشت و آن علم و اطمینان پپدا مي

هاي شخصي خود را وارد تفسیر قرآن یات و سلیقهکردند و ذوقجريان اين بود که آنان در تفسیر قرآن استحسان مي

 کردند.مي

نظر کنیم و بگويیم که تفسیر به رأي قرآن، اخذ به ظواهر را شامل جواب دوّم اين است که اگر از جواب اوّل صرف

مام فرِقَ کردند. تي متشرعه اين بود که به ظواهر قرآن اخذ ميتوانیم سیره متشرعه را انکار کنیم. سیرهشود نميمي

ي تفسیر کردند و اين سیره مقیّد و مخصّص روايات ناهیهسني و شیعه به ظواهر قرآن استدلال و استناد و اعتماد مي

که مصداقش اخذ به ظواهر باشد. استدلال به ظواهر قرآن به رأي است. بنابراين تفسیر به رأي جايز نیست مگر اين

ي متشرعه ي طاهرين: بود و هیچ امام معصومي از اين سیرهاء و خود ائمهدر عصر ائمه طاهرين: امر رايجي بین علم

 ي سوّم از روايات را هم قبول نکرديم.اند. بنابراين اين طائفهکه به آن عمل نیز کردهردع نکرده است مضافاً بر اين

روايات زيادي داريم که دلالت  که ظواهر قرآن حجّت نیست بلکهما نه تنها رواياتي را نیافتیم که دلالت کنند بر اين

 شوند:دارند ظواهر قرآن حجّت است. اين روايات به چهار طائفه تقسیم مي

کند. فرض اين است که در کتاب، نص و ظاهر و ي اوّل اخباري است که به تمسّک و اخذ به کتاب امر ميطائفه

ي ي شريفهرت است تا جايي که ادعا شد آيهمجمل وجود دارد. اخذ به مجمل معنا ندارد و نص قرآن هم در غايت ند

ي )احلّ الله البیع( در حلّیت نص است ولي در بیع ي شريفهي مدالیلش نص باشد نداريم مثلاً آيهواحدي که در همه

ظاهر است زيرا اطلاق )البیع( ظاهر است. و ائمه طاهرين: هم نفرمودند که به نصوص قرآن رجوع کنید. بلکه فرمودند 

 شود.قرآن رجوع کنید. و اين هم شامل نص و هم شامل ظاهر مي که به
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اگر شرطي خلاف قرآن بود مردود  اي است که فرموده است شروط را بر کتاب عرضه کنید،طائفه دوّم اخبار عديده

رت است و اگر مخالف قرآن نبود لازم الوفاء است. و مراد از کتاب، فقط نصوص قرآن نیست زيرا نصوص در غايت ند

 است. بلکه مراد هم نصوص و هم ظواهر است.

رسد به کتاب عرضه ي طاهرين: فرمودند که اخباري که به شما مياي است که در آن ائمهي سوّم اخبار عديدهطائفه

کنید و هرکدام را که موافق کتاب بود به آن اخذ کنید و هر کدام را که مخالف کتاب بود فاضربوه علي الجدار. در اين 

گونه نیست که فقط نصوصش میزان باشد بلکه هم نصوص و هم ظواهرش ايات، قرآن میزان قرار گرفته است و اينرو

 میزان است.

ي طاهرين: عملاً به ظواهر رجوع کرده و يا به آن اي است که دلالت دارد خود ائمهي چهارم اخبار عديدهطائفه

رجوع به ظواهر کار درستي است. اين روايات در کثرت عدد، بسیار  دهد کهاند و اين عمل آنان نشان مياستدلال کرده

که چون امام هستند به ظاهر قرآن استدلال کرده باشند ي طاهرين: به عنوان اينگونه نیست که ائمهزياد است و اين

اين عمل که رجوع و استدلال به ظواهر قرآن، يک روش درستي است و ظواهر قرآن حجّت است بلکه به عنوان اين

 دادند.را انجام مي

ها به آن استناد کردند و ادعا شده است که اين چهار طائفه اين چهار طائفه از اخبار معارض با رواياتي است که اخباري

 لحاظ دلالت و هم به لحاظ اعتبار اقوي هستند.هم به لحاظ کمیت و هم به

 تفصیلات را نپذيرفتیم. پس تفصیل سومّ هم  تمام نیست و در مقام اولّ هیچ يک از

 اند قرآن ظهور نداردممقام دومّ: راجع به مسلک دوّم است که قائل

آيات قرآن  اجمال دارد. حال اجمالش ي اي از اخباريین ادعا کردند که آيات قرآن ظهور ندارد. اينان گفتند که همهعده

 يا ذاتي است و يا عرضي است.

اي از علماي اخباري گفتند که خداوند متعمداً و ت: وجه اوّل اين است که عدهاجمال ذاتي به دو وجه تقريب شده اس

ي طاهرين: نیازي از ائمهکه مردم احساس بيخاطر اينمتقصداً آياتي را به صورت مجمل و مبهم القاء کرده است به

 نکنند.
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عظمت باشد خود کتاب نیز  وجه دوّم اين است که صاحب قرآن، خداوند متعال است، و کتابي که صاحبش به اين

توانند بفهمند مگر کساني که راسخ در علم باشند آن هم به عنايتي که داراي عظمت است و چنین کتابي را همه نمي

 شود.از طرف خداوند به آنان مي

 برهر دو وجه اشکال شد.

شود که وقتي ارتباط برقرار مي که اين وجه متفرع بر وجود ظهور براي قرآن است. يعنيبر وجه اوّل اشکال شد به اين

رود بايد مقداري از قرآن واجد ظهور باشد و مقداري از آن را مردم بفهمند. مثلاً شاگردي که به درس استاد کفايه مي

طور است. يعني ما دهد. راجع به ظواهر قرآن نیز همیناين کتاب را بفهمد تا متوجه شود که استاد درست درس مي

اي قرآن را گونه بینیم که آنان بهکنیم ميفهمیم و وقتي به ائمه طاهرين: رجوع ميقرآن را ميمقداري از ظواهر 

شوند که ما هیچ وقت به سازد و آنان نکاتي را از قرآن متفطن ميکنند که با ظواهر قرآن ميفهمند و تفسیر ميمي

شود که چه که گفته شد استفاده ميز داريم. از آننیا 7کنیم که به امامرسیديم. اينجاست که ما احساس ميها نميآن

فهمیم و وقتي به ائمه طاهرين: نگريم معنايي را از آن ميقرآن بايد داراي ظهوراتي باشد که وقتي ما قرآن را مي

همین کنند که اين نکات با اين ظهور مخاف نیست و بهکنیم آنان علاوه بر اين ظهور، نکاتي را بیان ميرجوع مي

 کنیم.ارتباط برقرار مي 7اطر ما با امامخ

کلامي در آن نیست که در وجه دوّم گفته شد که خداوند داراي عظمت است و قرآن نیز داراي عظمت است،امّا اين

گذارد که وافي به غرض صاحب کتاب باشد و غرض خداوند از قرآن، هدايت مردم منتهي وقتي اين کتاب اثرش را مي

تواند مردم را هدايت کند صاحب آن ـ يعني خداوند متعال ـ در کار خود موفق و باعظمت بوده است است و اگر قرآن ب

ي ي مردم بیان کرده است تا مردم بتوانند به واسطهي عظمتش، کلمات قرآن را در سطح عامهو خداوند متعال با همه

اي از حروف گفت قرآن مجموعهسخن ميآن هدايت شوند. بله اگر خداوند به تناسب آن مقام با عظمتي که بود 

فهمید. خداوند با تمام عظمتش اين قدرت را دارد که کلمات و مطالب قرآن را چنان شد و کسي آن را نميمقطعه مي

 نازل کند که مردم با آن هدايت شوند.

احکام شرعي  چه که براي فقیه مهم استبر وجه دوّم اشکال ديگري هم وارد است و آن اشکال اين است که آن

ها وجود ندارد. اين مطالب علمي است که است و احکام شرعي عبارت از جملات انشائیه هستند و غموضي در آن

غامض است، وقتي که خداوند بخواهد از خلقت عالم يا علم خودش يا سرانجام دنیا يا راجع به قیامت سخن بگويد 

گونه نیست و ظواهري که به کار فقیه ـ استدلال حکام شرعي اينتواند داراي غموض باشد. امّا بیان ااين مسائل مي

 کند. بنابراين قرآن اجمال ذاتي ندارد.آيد ظواهري است که بیان احکام شرعي ميفقهي ـ مي
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امّا اجمال عرضي: اجمال عرضي اين است که ما بدانیم بعضي از ظهورات قرآني ـ اطلاق و عموم آن ـ مراد نباشد، 

ها تخصیص يا تقیید خورده است. وقتي بعضي از ظهورات قرآني مراد نباشد، ظهورات باهم تعارض آن زيرا بعضي از

شود، زيرا احتمال شوند و به هر ظهوري که برخورد کنیم مورد علم اجمالي واقع ميکنند و آيات قرآن مجمل ميمي

جود ظهور براي قرآن اين باشد که آيات ظهوري باشد که تخصیص يا تقیید خورده است. اگر وجه عدم و دارد همان

دهیم که اولاً اين بیان مخصوص ظواهر قرآن نیست بلکه در ظواهر روايات هم قرآن اجمال عرضي دارد، جواب مي

اي از اين ظهورات تخصیص و تقیید خورده آيد چون ما علم اجمالي داريم که ظواهر روايات مراد نیست زيرا پارهمي

 است.

کنند بعد از فحض از مخصّص و مقید است. اوّل فقهاء از قرائن اء که به عمومات و اطلاقات قرآن اخذ ميو ثانیاً فقه

کنند، مثلاً آن ظواهر عمل ميکند که مخصّص و مقدي وجود ندارد و بعد بهکنند و بعد اطمینان پیدا ميفحص مي

کنند که از قید و مخصّص آن فحص کرده و اطمینان به يفقهاء وقتي به ظهور )احل الله البیع( و )اوفوا بالعقود( اخذ م

عدم مقید و مخصصي که در معرض وصول است پیدا کنند. اين تمام کلام در تفصیلات حجّیّت ظهور بود و با اتمام 

 رسد.اين بحث جهت رابعه به اتمام مي

 الجهة الخامسة: في الظهور الشخصي والنوعي

کند و اين ظهور از شخصي به هر شخص از مخاطب از کلام استظهار مي ظهور شخصي عبارت از ظهوري است که

شود. و مراد از ظهور نوعي، ظهور عرفي است يعني اکثريت عرفي اين معنا را از خطاب شخص ديگر مختلف مي

 کند.استظهار مي

ناتي است که با کثیراً ما بین ظهور شخصي و نوعي اختلاف است زيرا ظهور شخصي تابع يک سري ملابسات و مقار

گذارد امّا ظهور نوعي، ظهور عرفي ها يک شخص در ظهور شخصي اثر ميها و باورها و موقعیتشخص هست ذهنیت

 کنیم.است که براساس قواعد و قوانین عرف و لغت و زبان و امثال ذلک است. بنابراين ما با دو ظهور برخورد مي

تلف متفاوت است. ولي ظهور نوعي نسبي نیست چون ظهور شخصي امري نسبي است و نسبت به اشخاص مخ

 اکثريت عرف است و اکثريت عرف دو ظهور و دو استظهار ندارند.

در ظهور شخصي، مقام ثبوت و مقام اثبات عین هم است يعني همان چیزي که شخص مخاطب از يک خطاب 

هور نوعي که مقام ثبوت و مقام اثبات شود و ديگر مقام ثبوت و مقام اثبات ندارد بخلاف ظفهمد ظهور شخصي ميمي
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آيد که بین دو نفر اختلاف پیش ميکنیم که ظهور عرفي اين کلام چیست؟ يا ايندارد يعني خیلي اوقات ما شکّ مي

 گويد که ظهور عرفي اين خطاب چنان است.گويد ظهور عرفي اين خطاب چنین است و ديگري ميو يک نفر مي

نسبي است بخلاف  ظهور نوعي دو فارق وجود دارد فارق اوّل اين استکه ظهور شخصيبنابراين بین ظهور شخصي و 

دوتا است. مقام  ظهور نوعي و فارق دوّم مقام ثبوت و اثبات است که در ظهور شخصي يکي است و در ظهور نوعي

ست متوجه شوم ردفهمم و امکان دارد که من ظهور عرفي را اثبات در ظهور نوعي آن چیزي است که من از آن مي

 و امکان دارد که آن را اشتباه متوجه شوم.

براي اولین بار در اصول مطرح کردند و اين بحث، بحث  1اين بحث را تا جايي که ما اطلاع داريم مرحوم آقاي صدر

 بسیار مهمي است. ايشان متفطن اين امر شدند که ما با دو ظهور سرو کار داريم و اين بحث به اين خاطر مطرح شد

که بايد ببینیم کدام يک از اين دو ظهور حجّت است. اگر گفتیم که ظهور شخصي حجّت است و فرض اين است که 

معناي حجّیّت ظهور شخصي اين است که در بحث حجّیّت دچار يک نحوه تصويب شديم  اين ظهور امر نسبي است،

اگر گفتیم که ظهور عرفي حجّت است کلام به اين معنا که هرکس هرچه که از کلام فهمید فهمش حجّت است. امّا 

شود يا ظهور فهمند، چون کلامي که صادر ميفقط يک ظهور دارد و آن هم ظهوري است که اکثريت عرف آن را مي

 تر نیست.عرفي دارد يا ندارد و اگر ظهور عرفي دارد يک ظهور بیش

وجه تسمیه اين  ظهور موضوعي گذاشتند و مرحوم آقاي صدر نام ظهور شخصي را ظهور ذاتي و نام ظهور نوعي را

آن را در اسس منطقیه توضیح هاي مذکور براساس مبنايي است که در معرفت شناسي اتخاذ کردند ودو ظهور به نام

 دادند.

ور شخصي حجّت ـ در ما نحن فیه مرحوم آقاي صدر سه سؤال را مطرح کرده است: سؤال اوّل اين است که آيا ظه

 عذّر ـ است يا ظهور نوعي حجّت است؟يعني منجّز و م

یم؟ زيرا سابقاً گفتیم که سؤال دوّم اين است که اگر گفتیم ظهور نوعي حجّت است، چگونه بايد اين ظهور را احراز کن

 در ظهور نوعي مقام ثبوت غیر از مقام اثبات است.
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مراد است؟ زيرا ظهور نوعي به  که ظهور نوعي حجّت باشد کدام ظهور نوعيسؤال سوّم اين است که بر فرض اين

معناي ظهور عرفي است. کدام عرف و به تعبیر ديگر عرف کدام زمان مراد است؟ آيا عرف زمان صدر مراد است يا 

 عرف زمان وصول مراد است؟

امّا جواب از سؤال اوّل: مرحوم آقاي صدر فرمود: معیار در حجّیّت ظهور، ظهور نوعي است نه ظهور شخصي. دلیل 

که وقتي ما گويد نه بر اساس ذهنیت يک مخاطب. کما اينان اين است که وقتي شخصي در عرفي سخن ميايش

گويیم، گويد: براساس ضوابط و قواعد عرفي سخن ميگويیم ـ يا وقتي امام يا نبي يا حتّي خداوند سخن ميسخن مي

گیرد که براساس ضوابط شناخته صورت مي چون غرض ما تفهیم و تفهم با ديگران است و زماني اين تفهمیم و تفهم

ي ذهن خودمان يا ذهن شخص مخاطب. بنابراين معیار در حجّیّت گويیم نه بر اساس ضابطهشده، در عرف سخن مي

 ظهور، ظهورات نوعیه است.

 ر جدّي.ما با فرمايش مرحوم آقاي صدر موافق نیستیم. سابقاً گفتیم که ظهور بر دو قسم است: ظهور استعمالي و ظهو

کار برده است. بنابراين فهمد متکلم الفاظ را باتوجه به مدالیل عرفیه بهمراد از ظهور استعمالي اين است که مخاطب مي

 ي آن را در نظر داشته باشیم.در ظهور استعمالي معیار عرف است و معلوم است که در باب الفاظ بايد معاني عرفیه

اء اين استعمال است و متکلم قصد تفهیم آن را دارد. گفتیم که اين ظهورات ظهور جدّي عبارت از امري است که ور

چه را که از آيه و روايت استظهار کرد اين استظهارش حجّت شود و هرکسي آنجديد مربوط به ذهن هر شخص مي

شد يعني الفاظ است منتهي دو شرط دارد: شرط اوّل اين است که اين ظهور جديّ باظهور استعمالي منافاتي نداشته با

ي )ماء( و )جبال( و )سماء( آمده است وارده در خطاب را بر غیر مدالیل عرفیه حمل نکند مثلاً اگر در قرآن کريم کلمه

اين لفظ را با توجّه به معناي عرفي در استظهار جدّي استفاده کند و اگر ظهور جدّي شخصي با ظهور استعمالي منافات 

گويیم اين ظهور عرفي است معنايش اين ندارد. شرط دومش اين است که وقتي مي داشته باشد اين ظهور حجّیّت

ها را به عرف بدهیم عرف نیز براساس اين ذهنیت، همین است که اگر اين ذهنیت و ملابسات ذهني که ما داريم اين

م که شما چه مي فهمید فهمد، و معنايش اين نیست که الان اين الفاظ را به عرف بدهیم و از عرف بپرسیمعنا را مي

ي )لاتاکلوا اموالکم بینکم بالباطل الا ان و هرچه که الان او فهمید معیار در حجّیّت ظهور باشد. مثلاً اگر آيه شريفه

داند که مراد جدّي از اين آيه چیست. اگر بخش زيادي از متون تکون تجارة عن تراض( رابه عرف بدهیم عرف نمي

 شوند که معاني اين متون چیست.عرف عرب دهیم متوجه نمي آيات و روايات را به دست
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ا اين همه اختلافاتي بي معیار حجّیّت ظهور و موضوع آن گفتیم ـ اين است که چه که دربارهشاهد بر اين بیان  آن

ف ه عرف بدهیم عربي آنان متفقند که اگر ذهنیت آنان را که علماء و فقهاي ما در استظهارات شخصي دارند همه

ي )هو الاول و الآخر( چیست هريک از ي شريفهکه مراد خداوند از آيهکند. مثلاً در ايننیز همین استظهار را پیدا مي

هنیت خود را به عرف ذمتکلمین و فلاسفه و عرفاء ذهنیت خاصّ خودشان را دارند و هريک از آنان معتقدند که اگر 

فهمند چون آن ميچه را که آنان فهمیدند  نمنتهي الان عرف آنفهمد که آنان فهمیدند بدهند عرف همان را مي

ثلاً در الماء طاهر( اکثريت اند ـ البته در خطابات ساده اين ظهور نوعي وجود دارد مها را پیدا نکردهذهنیت اين گروه

ء و علماء را کماحکنند ـ و معنايش اين نیست که چون الان عرف کلام عرف از اين جمله استظهار طهارت ماء مي

ي است البته عرفي فهمد پس کلام آنان و استظهارات آنان غیر عرفي است. استظهار هر يک از اين علماء عرفنمي

که اين به شرط اين کنند حجّت استبه اين معنايي که گفتیم پس هرچه راکه فقهاء از آيات و روايات استظهار مي

پذيرد. و ظاهر هار را ميات آن استظهار را به عرف بدهیم عرف آن استظاستظهار عرفي باشد به اين معنا که اگر مقدم

 کلام مرحوم آقاي صدر معیار بودن ظهور فعلي عرفي است.

ن ظهور شخصي اش اين است که اگر مقدمات ايپس معیار در حجّیّت ظهور، ظهور جدّي شخصي است منتهي ضابطه

 آن را بفهمد. پذيرد ولو مقدماتي باشد که محال است عرفبه عرف القاء شود و عرف آن را بفهمد، آن را مي

 شود.با اين بیان جواب سؤالات بعدي هم روشن مي

رح کردند که ما امّا چون مرحوم آقاي صدر قائل شد که ظهور نوعي معیار و موضوع حجّیّت است سؤال دومي مط

 ظهور نوعي را از کجا بدست آوريم؟

فرمودند که براي بدست آوردن ظهور نوعي دو طريق وجود دارد: طريق اوّل اين است که وقتي ظهور شخصي  1ايشان

که علم به خلاف داشته باشیم ي عقلاء اماره بر ظهور نوعي است مگر اينرا به دست آوريم ظهور شخصي در سیره

ها افراد متعارفي شود و چون نوع انسانپیدا مييعني وقتي به آيه و روايتي برخورد کرديم که استظهار شخصي براي ما 

 شود.ي برظهور نوعي ميهستند و استظهارات افراد متعارف يکسان است عند العقلاء ظهور شخصي اماره

اي ثابت نیست و ما که استظهار عرفي را بر استظهار ما اين طريق را از ايشان نپذيرفتیم زيرا عند العقلاء چنین اماره

هاي عرفي هستیم و وقتي که کنیم از باب اطمینان است چون اطمینان داريم که ما انسانن حمل ميشخصي خودما

شود که استظهار عرف نیز همین است. شاهدش اين است از يک روايت استظهار کرديم نوعاً براي ما اطمینان پیدا مي
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ي ي مردم از صیغهگويیم که همهثلاً ميدهیم مي مردم نسبت ميکنیم به همهکه هر مطلبي را که ما استظهار مي

ي ي مردم از صیغهگفتیم که همهزديم و ميشديم عیي همین حرف را ميفهمند. حال اگر ما ندبي ميامر وجوب مي

کنند مثلاً گونه است و مردم اساساً بر طبق نظر خودشان قضاوت ميفهمند در مباحث اجتماعي نیز همینامر ندب مي

گويد که زيد پیش کسي آبرو ندارد. داند ميبه زيد بدبین باشد چون خود را فرد عرفي و متعارض مي اگر کسي نسبت

گويد که همه به زيد علاقمند هستند و او را قبول دارند. و در احکامي که و اگر نسبت به زيد خوش بین باشد مي

از ايشان قبول نکرديم و گفتیم که اين از  دهیم نوعا موضوع آن خودمان هستیم. بنابراين چنین اصل عقلايي رامي

کنیم افراد ديگر عرف که ما فرد عرفي هستیم و وقتي که چیزي را از يک کلام استظهار ميباب اطمینان است به اين

 نیز همین استظهار را دارند.

ه افراد متکثر طريق دومي که مرحوم آقاي صدر براي کشف ظهور عرفي بیان کردند وجدان و تحلیل است يعني ما ب

ها را يک جمله، يک ي آنبینیم که همهکنیم و ميها و شرايط مختلف زندگي ميو متعدّدي با سلايق و موقعیت

بینیم که فقهاء از اين روايت استظهار را دارند مثلاً وقتي که در مورد يک آيه يا روايت به کلمات فقهاء رجوع کنیم مي

 میم که ظهور نوعي و عرفي اين روايت وجوب است.فهجا ميوجوب را فهمیدند از اين

ها رجوع کرديم اتفاقاً شرايط و دهیم که تمام فقهايي که به آناين طريق، طريق وجدان است يعني احتمال نمي

اي از فقهاء هاي يکساني داشتند و به اين خاطر يک نوع استظهار را داشتند. بله گاهي به عدهها و ذهنیتموقعیت

کنیم که مثلاً چون تابع مرحوم شیخ بودند و مرحوم شیخ هم يک روايت وجوب را استظهار کرده است يبرخورد م

آيد. امّا گاهي با بعضي از گونه موارد استظهار عرفي بدست نميآنان نیز از روايت وجوب را استفاده کردند در اين

ت با مرحوم شیخ طوسي بود همین استظهار را کنیم که حتّي کساني که دأبشان مخالفاستظهارات ايشان برخورد مي

ي کثیري اين وجوب را که خود مرحوم شیخ از اين روايت استظهاري نکرده است و با اين وجود عدهاند يا اينکرده

 اند اين استظهارات عرفي است.استظهار کرده

ها از ي آنخورد داريم که همهامّا چون ما ظهور شخصي را معیار قرار داديم با تعدادي از از ظهورات شخصي بر

ظهورات نوعي است چون هر کسي قبول دارد که اگر اين مقدماتي که خودش آن را قبول دارد به عرف داده شود و 

 کند.عرف آن را بپذيرد آن ظهور را پیدا مي

و اگر براي شود امّا روي مسلک مرحوم آقاي صدر، در موارد اختلاف استظهارات درتعیین ظهور نوعي اختلاف مي

کسي اطمینان به ظهور نوعي پیدا شد از دو حال خارج نیست: اگر ظهور نوعي باشد همان حجّت است و اگر ظهور 

 عرفي نباشد اطمینان او حجّت است.
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سؤال سوّم اين بود که اگر گفتیم ظهور نوع حجّت است دو نوع ظهور نوع داريم: يکي ظهور نوعي معاصر با زمان 

کند ظهورات طوري که معاني و مدالیل الفاظ تغییر ميي ظهور نوعي زمان وصول است، چون همانصدور است و ديگر

کم ي امر در يک عصري ظهور در وجوب داشته باشد و اين ظهور کمکند مثلاً ممکن است صیغهنوعي هم تغییر مي

ور معیار است چون هر متکلمي متبدّل به ندب شود. اگر ما گفتیم که ظهور نوعي معتبر است ظهور نوعي زمان صد

ها نیز که در نوشتهگويد کما اينگويد براساس محاورات و ظهورات زمان و مکان خودش سخن ميکه سخن مي

 دهد.گونه است يعني نويسنده براساس ظهور نوعي زمان نوشتن، کار خود را انجام ميهمین

شود نه ظهورات جدّي. و در اين ظهورات مالي عوض ميگونه نیست، زيرا فقط ظهورات استعامّا روي مختار ما اين

دارد. مثلاً در يک زماني براي استعمالي، زمان و مکان صدور معیار است ولي ظهورات جدّي زمان و مکان برنمي

گويند: )زيد طويل القامة( و امکان دارد در زمان که بخواهند بگويند که زيد انسان احمقي است در يک عرفي مياين

که بگويند: )زيد طويل القامة( يک خصوصیّت ديگري ري وقتي بخواهند بگويند که زيد احمق است به جاي اينديگ

شود. وقتي ما با گونه نسبت داده ميکار ببرند مثلاً بگويند که )زيد اهل فلان شهر است( چون به اين شهر اينرا به

فهمیم اهر اين لفظ است ولي اگر با اين کاربرد آشنا باشیم ميکنیم که مراد گوينده ظاين کاربرد آشنا نباشیم فکر نمي

که اگر بشنويم )زيد طويل القامة( و کاربرد لفظ )طويل که مراد جدّي گوينده اين است که زيد احمق است کما اين

ق بودن زين کنیم که مارد متکلم طويل القامة بودن زيد است در حالي که مراد گوينده احمالقامة( را ندانیم فکر مي

ي )اسد( اي )اسد( گفته شود و امکان دارد که در عرف ديگر، کلمهاست. يا مثلاً امکان دارد که در عرف ديگر، کلمه

ها بايد موارد ظهورات کند. در اينکه اين دو معنا خیلي فرق ميکار بررند اب اينرا در انسان خونخوار و قسي القلب به

ها ارتباطي با ظهور جدّي ي کاربرد استعاره و کنايه و مجاز آشنا باشیم و اينبا نحوه استعمالي را در نظر بگیريم و

گويیم که ظهورات شخصي زمان و مکان بردار نیست. در روايت هم داريم: )ربّ حامل الفقه الي من هو ندارد لذا مي

فهمد که ما اصلاً نفهمیديم، ولو را ميکنیم و او چیزي آن را براي کسي نقل ميشنويم وافقه( چه بسا روايتي را مي

 که او در هزار سال بعد باشد.اين

آن سوال اين است که ما گفتیم که ظهور نوعي زمان آقاي صدر سؤال چهارمي را هم مطرح کرده است و مرحوم

ا روايت در آن آيه يصدور حجّت است بعد از گذشت دوازده يا سیزده يا چهارده قرن ما از کجا بفهمیم که ظهور نوعي

 زمان چه بوده است؟

جا مرحو آقاي صدر قائل است که يک اصل عقلايي به نام اصل عدم نقل يا استصحاب قهقرايي وجود دارد که در اين

شود يعني اگر شکّ کرديم که اين ظهوري که در زمان ما براي کلام وجود دارد آيا در زمان سابق هم بوده جاري مي



41 

 

يي بر اين است که ظهور تغییر نکرده است. مرحوم آقاي صدر نام اين اصل را اصالة الثبات است يا نه؟ بناء عقلا

ها اي که در قرننامهنامه يا وصیتطور است مثلاً اگر وقفگذاشته است. ايشان فرمود که در نظاير عرفي آن نیز همین

 کنیم.همیشه بر معاني امروزي حمل مي ها آمده استکنیم، الفاظي که در آنسال قبل نوشته شده است مشاهده مي

اين اصالت عدم نقل يا اصالة الثبات اصلي است که در نزد علماي اصول ما پذيرفته شده است و يک اصل لفظي است 

ولي ما اين اصل را نپذيرفتیم. در مباحث الفاظ نیز اين اصل را نپذيرفتیم و گفتیم که ما چنین اصل عقلايي را احراز 

شود که نقل و انتقال در باب کنند براساس اطمینان است و اين اطمینان از آن جا ناشي ميء که عمل مينکرديم عقلا

ي )جريب( ها سال پیش است کلمهاي که مربوط به قرننامهگیرد. مثلاً اگر در وقتمعاني  الفاظ بسیار کُند صورت مي

ناي )جريب( در زمان ما است. حال اگر براي ما اطمینان نامه به معشويم که )جريب(در اين وقفآمده باشد مطمئن مي

پیدا نشد و شکّ کرديم اصل عقلايي به نام اصالت عدم نقل نداريم يا مثلاً در کتاب بوعلي آمده است که سه مثقال 

سال زعفران را بکوبید. و اين را به عنوان دارو نوشته است و ما شکّ کرديم که در زمان بوعلي که متجاوز از هزار 

تر که در آن زمان وزن مثقال بیشـ يعني بیست و چهار نخود ـ يا اين گذرد )مثقال( به معناي اصطلاح امروز استمي

يا کمتر از اين مقدار بود، ما اصلي به نام اصالت عدم نقل نداريم که در اين مورد جاري کنیم که )مثقال( در آن زمان 

و ثابت کنیم که )مثقال( در آن زمان هم، بیست وچهار نخود بوده است. بلکه نقل نداريم که در اين مورد جاري کنیم 

آوريم که مثقال در آن زمان چه مقدار بوده است. بله نوعا اين اطمینان را داريم کنیم و بدست ميتحقیق و تتبع مي

و وطن باشیم مثلاً بوعلي که مثقالي که در کتاب بوعلي آمده است با مثقالي که امروزه هست يکي است. بله اگر از د

اهل افغانستان باشد و ما اهل ايران باشیم و ندانیم که مثقال در افغانستان به معناي امروزي )مثقال( در ايران است يا 

شود و بايد تحقیق کنیم، چون احتمال دارد که در نوعا براي ما اطمینان پیدا نمي با آن فرق دارد، در اين مورد،

 شود متفاوت باشد.شود مقدارش با مثقالي که در ايران گفته مي)مثقال( گفته ميافغانستان، وقتي 

ما قائل به ظهور نوعي نشديم. امّا اگر فرضا قائل به آن شويم بايد به ظهور نوعي زمان و مکان صدور اطمینان پیدا 

نقل نداريم. اين تمام کلام در  ي عقلاء چیزي به نام استصحاب قهقرايي اصالة الثبات يا اصالت عدمکنیم و در سیره

 جهت پنجم بود.

 الجهة السادسة: في حجیة قول اللغوي

کنند و بحث در بین علماي اصول متعارف است که بعد از بحث حجّیّت ظهور بحث حجّیّت قول لغوي را مطرح مي

 توان معناي يک لفظ را اثبات کرد يا نه؟آن در اين است که آيا با قول لغوي مي
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قاي صدر اين بحث را مستقل از بحث ظهور قرار نداد بلکه آن را مندکّ در بحث ظهور قرار داد، وجهتش مرحوم آ

اين است که ايشان قول لغوي را طريق اثبات قرار داده است يعني آيا ظهوري که حجّت است در تحديد و تحقّق 

 دانیم از قول لغوي استفاده کنیم يا نه؟ظهور مي

ن قديم ما قائل به حجّیّت قول لغوي بودند ولي در بین متأخرين قضیه برعکس شده است مشهور فقهاء و اصولیی

که از مرحوم صاحب کفايه و بعد از ايشان قائل شدند که قول يعني مشهور قائل به عدم حجّیّت آن شدند کما اين

اد کنیم بله به قول لغوي توانیم براي اثبات يک معنا و يک مدلول به قول لغوي استنلغوي حجّت نیست و ما نمي

شود تا اطمینان حاصل شود، ما بايد ببینیم که اشکال متأخرين چه بوده است که فرمودند قول لغوي حجّت رجوع مي

 نیست.

 برعدم حجّیّت قول لغوي به وجوهي استدلال شده است:

اي ضوع اثر باشد سلاً اگر ثقهوجه اوّل: قول لغوي موضوع اثري نیست و بارها گفتیم که حجّیّت در جايي است که مو

خبر دهد که )ارتفاع اين ديوار چهار متر است( قول او حجّت نیست زيرا اين خبر مووضع اثري نیست. کار لغوي اين 

گويد دهد. لغوي نميشوند به ما گزارش ميکند و آن دسته از معاني را که الفاظ در آن استعمال مياست که تتبع مي

کند و ي لفظ اين است بلکه با تتبع در موارد استعمال الفاظ، معاني مستعمل فیه لفظ را بیان ميله و مسماکه موضوع

آن معاني مستعمل فیه، ممکن است که معناي حقیقي لفظ باشد و ممکن است که معناي مجازي لفظ باشد و موارد 

 خورد تا بگويیم قول لغوي حجّت است.استعمال به درد ما نمي

ها حمل کنیم نه بر معاني لغويه. وقتي لغوي ي آنیست زيرا گفتیم الفاظ را بايد بر مدالیل عرفیهاين وجه درست ن

کند. اگر کند و يا چند معنا را ذکر ميکند از دو حال خارج نیست: يا فقط يک معنا را ذکر ميمورد استعمال را ذکر مي

ظ ـ مثل صعید ـ همان يک معنا ـ مثل أرض ـ است فهمیم که معناي عرفي آن لفلغوي يک معنا را ذکر کرد ما مي

و اگر چند معنا را ذکر کرد ـ مثلاً چهار معنا را ذکر کرد ـ دو صورت دارد: يک صورت اين است که اگر چه براي اين 

بینیم که فقط با سنجیم ميلفظ چند معنا ذکر شده است ولي وقتي آن لفظ را در آيه يا روايتي که وارد شده است مي

توانیم معناي عرفي لفظ را به دست آوريم. صورت دوّم اين است که صورت هم ميک معنا سازگار است در ايني

توانیم معناي عرفي لفظ را به دست آوريم. صورت هم ميبینیم که فقط با يک معنا سازگار است در اينسنجیم ميمي

ي سازد مثل کلمهاز میان چند معنا با دو معنا ميبینیم لفظي که در کلامي آمده است صورت دوّم اين است که مي

سازد، در سازد و با معاني ديگرش نميبینیم در يک کلام فقط با دو معنايش ـ يعني طلا و نقره ـ ميعین که مي

ي اجمالش محدود به همین تعداد معاني سازگار ـ مانند طلا و نقره در مثال شود ولي دايرهصورت کلمه مجمل مياين
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ي احتیاط ضیق اين معنا مراد است. و يا آن معنا مراد است و گاهي به همین مقدار دايره شود يعني ياکور ـ ميمذ

چه که بر ما واجب است يا اعطاء ذهب است و يا اعطاء فضّه است و اعطاء چیز ديگر واجب فهمیم آنشود و ما ميمي

 نیست. بنابراين قول لغوي داراي اثر است.

معناي عرفي را  واين شد که ما دنبال معناي حقیقي لفظ نیستیم بلکه دنبال معناي عرفي هستیم  ما حصل کلام

 توانیم از قول اهل لغت، معین و مشخص کنیم.مي

بار از موضوع است نه کند اين از باب اخوجه دوّم: وقتي که اهل لغت معناي يک لفظ و مستعمل فیه آن را معین مي

ن قول لغوي بما لغوي حجّت اخبار از موضوع شرايط شهادت ـ دو نفر عادل ـ لازم است بنابراي اخبار از حکم. و در باب

 ول بینه ـ حجّت است.نیست. بله اگر دو نفر لغوي عادل بگويند که معني لفظ اين است قولشان ـ از باب حجّیّت ق

ر است. ولي روي مبناي د و عدالت معتباند در غیر احکام، تعداين وجه مبناي است و روي مبناي کساني است که قائل

ستیم ـ نه تعدّد لازم هاند در موضوعات ـ هم مانند احکام ـ خبر ثقه حجّت است ـ ما تابع اين نظر کساني که قائل

ن قول لغوي وقتي است و نه عدالت لازم است و مراد از موضوعات، غیر احکام است نه موضوعات احکام، بنابراي

نويسد و در معاني الفاظ ثوق باشد. و اگر بدانیم که يک لغوي معاني الفاظ را از پیش خودش ميحجّت است که مورد و

 کند قول او حجّت نیست.فحص و جستجو نمي

 1وجه سوّم: )از مرحوم آخوند در کفايه(

خبره  یّت قول اهلمرحوم آخوند فرمودند: اگر قول لغوي حجّت باشد از باب حجّیّت قول اهل خبره است و در حجّ

اصل شد بر ما حجّت حاطمینان معتبر است و در واقع اطمینان حجّت است. حال اگر از قول لغوي براي ما اطمینان 

 ت است.است و اگر براي ما اطمینان حاصل نشد بر ما حجّت نیست. پس قول لغوي از باب اطمینان حجّ

که از باب اطمینان حجّت حجّت است نه اين اين وجه بسیار عجیب است زيرا در سیره عقلاء قول اهل خبره، خودش

ائل شد حجّیّت فتواي باشد. شاهد بر اين مطلب کلام مرحوم آخوند در کفايه در بحث حجّیّت فتواي فقیه است که ق

امّي اطمینان پیدا شود عطور نیست که از فتواي مجتهد براي مجتهد از باب اماره و حجّیّت قول اهل خبره است و اين

ت چه براي انسان اطمینان ت فتواي مجتهد بخواهد از اين باب باشد. بنابراين قول اهل خبره مطلقاً حجّت استا حجّیّ

 حاصل شود و چه اطمینان حاصل نشود.

                                                           
 .287ـ الکفاية:  1
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وجه چهارم : اگر قول لغوي حجّت باشد از باب حجّیّت قول اهل خبره است.  اهل خبره اصطلاحاً به کسي گفته 

رسد بلکه اد به مطلب برسد. ولي لغوي براساس حدس و اجتهاد به مطلب نميشود که براساس حدس و اجتهمي

کند و معناي کند و به موارد استعمال ـ يعني به کتب و محاورات ـ رجوع ميبراساس تتبع و مسموعات عمل مي

 کند و تتبع و فحص از امور حسي است.آورد و همان را ذکر ميمستعمل فیه را به دست مي

له ها بتوانیم معاني و مدالیل عرفي يا موضوعطور نیست که ما از روي متکلم يا نوشتهتمام نیست زيرا اولاً ايناين وجه 

کار الفاظ را به دست آوريم بلکه اين نیاز به حدس دارد تا بتوانیم يک معنايي را بگويیم که عرف کلمه را در آن معنا به

که معناي عرفي آن کلمه چه کنند امّا اينر موارد گوناگون استعمال ميبیند که يک کلمه را دبرد. اهل لغت ميمي

خورد که اين فرمايش درست باشد اين کلام در درد کساني ميچیزي است اين نیاز به حدس دارد. ثانیاً بر فرض اين

ولو ثقه اهل  اند: )خبر ثقه در موضوعات حجّت نیست( ولي ما گفتیم که خبر ثقه در موضوعات حجّت استکه قائل

 خبره نباشد و آن امر، امر حدسي و اجتهادي نباشد.

له را معین نهايتش اين است که ـ معناي موضوع ـکند و يا وجه پنجم: لغوي يا معناي مستعمل فیه را معین مي

الفاظ نیست  لهچه که براي فقیه حجّت است معناي مستعمل فیه و موضوعخورد زيرا آنکند و اين به درد فقیه نميمي

له مدلول تصوري است و ظهور مدلول تصديقي کند. موضوعبلکه ظهور براي او حجّت است و لغوي ظهور را بیان نمي

اي ندارد زيرا تمام موضوع له را معین کند فائدهاست و مدلول تصديقي حجّت است. بنابراين حتّي اگر لغوي موضوع

 حجّیّت ظهور است.

 ـداريم که عبارتند از: ظهور تصوري و ظهور استعمالي  اين وجه درست نیست زيرا ما گفتیم که سه تا ظهور ـ يا دلالت 

شود و ظهور جدّي. و فقط ظهور جدّي موضوع حجّیّت است و ظهور تصوري و ظهور استعمالي متصف به حجّیّت نمي

بخواهیم مثال بزنیم مانند اين  و اين دو در تحقّق ظهور جدّي نقش دارند يعني در موضوع حجّیّت نقش دارند. اگر

گويد: )زراره ثقه است( مفاد کلام نجاشي حکم شرعي گويیم: )خبر ثقه حجّت است( و نجاشي مياست که مثلاً مي

گويد که نماز جمعه به ما مي 7گويد که نماز جمعه واجب است بلکه خبر زراره از امامنیست زيرا نجاشي به ما نمي

گفت که زراره ثقه است و قول کند و اگر نجاشي نميوضوع حجّیّت را براي ما درست ميواجب است. کلام نجاشي م

 توانستیم وجوب نماز جمعه را به دست آورديم و قول او براي ما حجّت نبود.او حجّت است، ما نمي

است و مدالیل در ما نحن فیه ظهور جدّي حجّت است و يکي از اجزايي که محقّق ظهور است مدلول استعمالي الفاظ 

گويند: )مدلول استعمالي لفظ )صعید( ارض است و ما در کنند مثلاً مياستعمالي الفاظ را اهل لغت براي ما معین مي

 کنیم که تیمم برمطلق وجه الارض جايز است.ي )تیمّموا صعیداً طیّباً( استفاده مياستظهار از آيه
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ي )صعید( ـ يعني ارض ـ استفاده کرديم. و اين قول اهل کلمه اين ظهور جدّي است که آن را به برکت مدلول عرفي

کند. پس همیشه گويد: )زراره ثقه است( يعني موضوع حجّیّت را درست ميي قول نجاشي است که ميلغت به منزله

 موضوع حجّیّت، ظهور جدّي است و مدالیل عرفیه در تحقّق و استظهار اين ظهور جدّي نقش دارند.

کند امّا ين شد که ما قائلیم قول اهل لغت حجّت است در جايي که موارد استعمال را تعیین ميما حصل بحث ا

که چه کسي لغوي است و چه کسي لغوي نیست مشکل است و اگر بخواهیم به اهل لغت رجوع کنیم تشخیص اين

ا ـ رجوع کنیم. اين تمام کلام رد هي لغت ـ مانند فیروز آبادي و خلیل و امثال اينبايد به افراد شناخته شده و ائمه

 جهت ششم بود.

 الجهة السابعة: في الظهور الحالي

شود که آيا ظهور تا الان بحث مادر ظهور لفظي بود و گفتیم که ظهور لفظي حجّت است. در اين جهت بحث مي

 ن بحث کنیم.حالي حجّت است يا نه؟ ابتداء بايد ببینیم که ظهور حالي چه ظهوري است و بعد از حجّیّت آ

که از انسان فعلي ـ اعم از وجودي و عدمي ـ صادر شود و در نزد عرف، اين فعل ظهور، ظهور حالي عبارت است از اين

در يک معنايي دارد، مثال معروفش سکوت است و گفته شد که اگر انساني جلوي عالمي وضوء گرفت و آن عالم 

اعتراض يا سکوت ظهور در امضاء دارد. به اين ظهور، ظهور حالي  ملتفت بود و اعتراضي نکرد يا ساکت بود اين عدم

 شود.گفته مي

علماء اين را پذيرفتند که ظهور حالي حجّت است زيرا امضاي حجّیّت يک شيء مثل خبر ثقه را از ظهور حالي به 

ظهور حالي با  آورند  کلام در اين است که دلیل حجّیّت ظهور حالي چه چیزي است؟ بیان دلیل حجّیّتدست مي

 گرديم.ظهور لفظي بر ميمشکلي برخورد کرده است و براي بیان اين مشکله به

ي عقلاء بود. در ي متشرعه بد و ديگري سیرهتر نداشتیم يکي سیرهما براي حجّیّت ظهور لفظ عمدتا دو دلیل بیش

 د.آياي وجود داشت که در ظهور حالي نميي عقلاء نکتهي متشرعه و سیرهسیره

اي در ظهور لفظي وجود دارد که در ظهور حالي وجود ندارد و آن آيد زيرا نکتهي متشرعه در ظهور حال نمياماّ سیره

ظهور است به همین  نکته وجود کثرت ابتلاء در ظهور لفظي است چون تمام معاش و معاد مردم مبتني بر همین

کردند آن اعتماد نميکردند و اگر متشرعه بهظي اعتماد ميکنیم که متشرعه به اين ظهور لفخاطر ما قطع پیدا مي

ماند. رسید چون بديل آن بايد چیز مهم و عجیبي بود و امور مهم و عجیب مخفي نميحتماً وجود بديل آن به ما مي

اعتماد کنیم که در زمان ائمه طاهرين: متشرعه به ظهور لفظي ولي چنین بديلي به ما نرسیده است، پس يقین پیدا مي
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توانیم بگويیم ي طاهرين: هم آن را امضاء کردند امّا ظهور حالي خیلي محل ابتلاء نبود لذا به قطع نميداشتند و ائمه

کردند به نحوي که اين اخذ و عمل به ظهورات حالیه را از ائمه: تلقي کرده که اصحاب ائمه: به ظهورات حالیه اخذ مي

 ي متشرعه تمسّک کرد.توان به سیرهحالي نميباشند بنابراين براي حجّیّت ظهور 

ي عقلاء برحجیت خبر ثقه آيد به اين خاطر که در ظهور لفظي گفتیم که سیرهي عقلاء در ظهور حالي نميامّا سیره

نیز سکوت کرده است. از سکوت امام امضاي او را استفاده کرديم. اين در ظهور لفظي خوب است ولي  7است و امام

گويیم که آيد زيرا اين اوّل کلام است که ظهور حالي در شريعت هم حجّت باشد يعني وقتي ميلي نميدر ظهور حا

ي عقلاء ظهور حالي حجّت است اگر ائمه: نسبت به آن سکوت کرده باشند اين سکوت دلیل بر امضاء است در سیره

م که ظهور حالي حجّت است پس اين توانیم اثبات کنیکه با سکوت که خودش ظهور حالي است نميعلاوه بر اين

 اوّل کلام است که ظهور حالي شرعاً حجّت است يا نیست.

طوري که ظهور حالي بنابراين تنها راه اثبات حجّیّت ظهور حالي وجدان است يعني اگر انسان قطع پیدا کند که همان

ع مقدّس به حجّیّت ظهور حالي راضي عند العقلاء حجّت است عند الشارع نیز حجّت است، ـ به اين جهت که اگر شار

رسد ـ اگر کسي به اين قطع رسید مطلوب ثابت است و کرد و اعلامش به ما مينبود به يک شکلي ابراز و اعلام مي

رسید ـ اگر کسي به اين قطع رسید مطلوب ثابت است و اگر به اين قطع نرسید حجّیّت ظهور حالي اعلامش به ما مي

 توانیم اثبات کنیم.ي عقلاء نميو سیره ي متشرعهرا به سیره

کنیم اجماع ي بعدي که از آن بحث ميجا تمام شد و امارهاين تمام کلام در جهت هفتم بود و بحث ظهور در اين

 است.

 اجماع

 طور متعارف اجماع را برسه قسم تقسیم کردند: اجماع محصّل و اجماع مرکّب و اجماع منقول.به

کند. اگر گفتیم کند و مخالفي در بین فقهاء پیدا نمياست که فرد خودش به کلمات رجوع مياجماع محصّل اجماعي 

ي فقهاء را به دست آورد و اگر گفتیم که اجماع وجود مخالفت است او که اجماع اتفاق فقهاء است آن فرد اتفاق همه

 ل اجماع است.کلمات فقهاء را تتبع کند و مخالفي پیدا نکند. در اين حالت خود فرد محصّ

قسم دوّم اجماع مرکّب است. اجماع مرکّب اين است که فقهاء چند فتوا دارند مثلاً دو فتوا در مسأله نماز جمعه در 

جا اگر کسي فتوا اي فتوا به حرمت آن دادند. در ايناي فتوا به وجوب تعییني آن دادند و عدهعصر غیبت دارند عده
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رد اين خلاف اجماع مرکّب است يعني خلاف فتاواي کلّ فقهاء است چون کلّ دهد که نماز جمعه وجوب تخییري دا

 فقهاء دو دسته شدند و کسي قائل به وجوب تخییري نماز جمعه در عصر غیبت نشد.

که فقیهي بگويد: )اجمع الفقهاء( يا بگويد: قسم سوّم اجماع منقول است و اين اجماع در واقع نقل اجماع است مثل اين

 ( يا بگويد: )اتفقت الاصحاب( و امثال ذلک.)بلا خلاف

طوري که خبر آيد که همانطوري که گفتیم اجماع منقول در واقع نقل اجماع است و در بحث نقل اجماع ميهمان

 واحد در غیر مورد اجماع حجّت است آيا خبر واحد در مورد نقل اجماع هم حجّت است يا نیست؟ 

 المقام الاول: في الاجماع الحصّل

کنیم: مبناي اولّ حجّیّت اجماع محصّل ها را بیان ميدر حجّیّت اجماع محصغل سه مبنا وجود دارد و ما به ترتیب آن

براساس عقل عملي است و مبناي دوّم حجّیّت آن براساس عمل نظري است مبناي سوّم حجّیّت آن براساس دلیل 

 شرعي است.

ها به مرحوم شیخ طوسي نسبت نسب داده شده است و در رأس آن مبناي اوّل مبنايي است که به قدماي فقهاي ما

کردند و از آن حکم داده شده است که آنان از طريق اجماع حکم شرعي را براساس يک حکم عقل عملي کسف مي

گويد: )لطف بر خداوند واجب است( و ي لطف اين است که ميشود. قاعدهي لطف ميعقل عملي تعبیر به قاعده

ي لطف به حکم شرعي ي قاعدهکردند و چگونه آنان از طريق اجماع به ضمیهطور اين قاعده را تقريب ميکه چاين

 دهیم.ي لطف را توضیح ميخود قاعده رسیدند توضیح آن را خواهیم داد. منتهي قبل از آن،مي

کردند. مثلاً آيا بر خداوند مياي بود که متکلمین براي اثبات بعضي از عقايد خود به آن تمسّک ي لطف قاعدهقاعده

گفتند که ارسال رسول از ي لطف بودند ميمتعال واجب است که ارسال رسول کند يا نه؟ کساني که قائل به قاعده

گفتند که ارسال رسول لطف است و لطف واجب است پس ارسال رسول باب لطف برخداوند واجب است. اينان مي

 واجب است.

بین متکلمین شیعه و غیر شیعه همین قاعده است يعني متکلمین شیعه قائل به وجوب لطف هاي معروف يکي از نزاع

بر حق تعالي بودند و متکلمین غیر شیعه قائل به عدم وجوب لطف بر حق تعالي بودند. علماي شیعه از طريق قاعده 

ب است يا عصمت انبیاء بر خداوند کردند که ارسال رسول بر خداوند واجکردند مثلاً اثبات ميلطف اموري را اثبات مي

 ي لطف قائل بودند.و عصمت او را از باب قاعده 7واجب است يا وجوب تعیین امام
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فهو لطف( بعد در مقام تطبیق  متکلمین در مقام تعريف لفظ گفتند: )کلّ ما يقرّب العبد الي الطاعة ويبعدهعن المعصیه

فتند و فقط چند نفر ه دعوي رسالت کردند و کاذب بودند از بین ررفتند مثلاً کساني کو مصداق به دنبال نقل مي

 6اکرمو نبي 7سيو حضرت مو 7دعوي رسالت کردند و صادق بودند و اين دعوي باقي مانده است مانند حضرت عیسي

ساني که يقین به کو اگر اينان نبي نباشند شخص ديگري نبي نخواهد بود چون فرد ديگري ادعاي نبوت نکرد مگر 

ي نشد مگر ائمه ي کذاب و يا در تاريخ اسلام که کسي مدعي امامت از جانب خداکذب آنان داريم مانند مسیله

 طاهرين:. پس کسي متعین در امامت نیست مگر دوازده امام معصوم:.

ر عباد تفسیر بهتري از قاعده لطف را بیان کرده است و فرمود: متکلمین حقوقي را براي خداوند ب 1مرحوم آقاي صدر

و حقوقي را براي عباد بر خداوند قائل بودن مثلاً گفتند که حق خداوند بر عباد شکر است و شکر منعم عقلاً واجب 

است و شکر الهي به معناي اطاعت از اوست. و حق عباد بر خداوند هدايت است يعني خداوند که عباد را خلق کرد 

د. مقتضاي اين حق اين است که خداوند به ارسال رسول و عصمت ها را رها کنکه آنعباد حق هدايت دارند نه اين

او و تعیین امام و عصمت او آنان را هدايت کند و براي تأدّب و حفظ احترام الهي از اين حق عباد بر خداوند، تعبیر به 

ادند و )لطف( شده است و در واقع لطف چیزي جز حق العباد برخداوند نیست. اين توضیح را مرحوم آقاي صدر د

 رسد.توضیح ايشان بعید به نظر نمي

 ي لطف بود.اي راجع به قاعدهاين بیان مقدّمه

گويیم که يکي از ادلّه در بین اهل سنت اجماع بود که امّا در مقام بیان حجّیّت اجماع محصّل از باب قاعده لطف مي

شود، درآينده به اين حديث اشاره مياز طريق اهل سنت، اين قضیه شکل گرفت و  6براساس حديثي از نبي اکرم

علماي شیعه هم که در آن زمان در اقلیت فوق العاده بودند وقتي که ادلّه را در فقه شکل دادند آن را به چهار دلیل 

کتاب و سنت و عقل و اجماع. علماي شیعه در دلیلیت اجماع به مشکل برخورد  تقسیم کردند که عبارت بودند از:

دانستند و آن دلیل دانستند آن را براساس يک دلیل شرعي تمام مينّت که اجماع را دلیل ميکردند چون اهل س

شرعي نزد علماي ما تمام نبود چون حجّیّت اجماع براساس حديثي از پیامبر: از طرق اهل سنّت بود. لذا فقهاي متقدمّ 

د. به همین خاطر علماي متقدمّ به اين فکر ما از يک طرف اجماع را اخذ کردند و از طرف ديگر در دلیلش مانده بودن

ي لطف ـ که از آن استفاده کردند افتادند که از طريق عقل عملي حجّیّت اجماع را درست کنند به برکت اين قاعده

که ارسال رسول و نصب امام و عصمت آنان واجب است ـ بر خداوند نیز واجب است کاري کند که امت يعني مؤمنین 

اق بر خطا محفوظ باشند به اين تقريب که اگر تمام امت ـ يعني تمام فقهاي شیعه ـ اجماع بر حرمت از اجماع و اتف

                                                           
 .305: 4ـ البحوث  1
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نماز جمعه داشته باشند و در واقع نماز جمعه واجب باشد به خاطر مصلحتي که در آن وجود دارد، اگر بنا باشد فقهائ 

آيد که آن مصلحت ند هدايت نکند، لازام ميدااجماع بر حرمت آن کنند و خداوند امت را به طريقي که خودش مي

لزومیه فوت شود، براي عدم لزوم تفويت مصلحت لزومیه، به مقتضاي قاعده لطف نبايد بگذارد که مردم در گمراهي 

طوري که از باب لطف بر خداوند، تعیین رسول و امام و عصمت آنان لازم است بر او لازم و اشتباه وارد شوند و همان

باب لطف مردم را به يک شکلي هدايت کند مثلاً يکي از فقهاء پیدا شودکه بگويد نماز جمعه واجب است.  است که از

حال اگر ما ديديم که علماي شیعه متفق بر يک حکمي شدند که خلاف تکلیف واقعي است ـ مثل فتوا به حرمت 

کنیم که در لوح واقع حکم آن، کشف ميي لطف نماز جمعه ـ و هیچ فقیهي فتوا به وجوب آن نداد به مقتضاي قاعده

شد گرچه به وجوب نیست بلکه حکم آن حرمت است و اگر در لوح واقع نماز جمعه واجب بود به يک طريق بیان مي

 قول و فتواي يک فقیه باشد.

اشد ـ بلکه شود ـ زيرا شرط اماره بودن اين است که مفید قطع نبي لطف را قبول کنیم اجماع از امارات نمياگر قاعده

 شود.ي قطعیه مثل خبر متواتر مياز ادلّه

اي اين قاعده گونهي حجّیّت اجماع شدند سعي کردند بهاشکال: فقهاء و اصولیین ما وقتي وارد نقد اين قاعده در مسأله

ذکر شد ـ از باب هايي که قبلاً ي لطف در کلام از کار نیفتند. چون اثبات اصول اعتقادات ـ مثالرا نقد کنند که قاعده

گاه ي لطف است چون متکلمین گفتند که اگر ما نتوانیم ارسال رسل و نصب امام را برخداوند واجب کنیم هیچقاعده

ي سابق بايد ثابت کنیم که بر خداوند ارسال رسول و توانیم آن را اثبات کنیم بلکه حتماً در مرحلهي نقلیه نميبه ادلّه

 نصب امام واجب است.

توانیم بگويیم اين است ي لطف ميي لطف اين است که نهايت چیزي که در مورد قاعدهاستدلال به قاعده اشکال

دهد. امّا اگر بخواهیم به که خداوند حکیم است و يقیناً خداوند حکیمي است که افعالش را از روي حکمت انجام مي

توانیم یمانه نیست و خلاف حکمت است نميلحاظ مصداقي تعیین کنیم که چه کاري حکیمانه است و چه کاري حک

اين را بفهمیم، چون ذهن ما محدود است و اگر خیلي حکیم باشیم تا صد سال بلکه صد هزار سال آينده ـ بلکه 

اي ولو دور خلاف حکمت کند و امکان دارد کاري را که به نظر ما حکمیانه است در آيندهبیني ميتر ـ را پیشبیش

توانیم بفهمیم که کدام ي دور حکیمانه باشد. بنابراين ما نميبه نظر ما خلاف حکمت است در آينده باشد يا کاري که

ي تواند کار حکیمانه را تشخیص دهد که احاطهعمل حکیمانه است و کدام عمل حکیمانه نیست و فقط کسي مي

ده است. حال اگر امت اسلام اتفاق بر علمي برآينده داشته باشد چون حوادث علم بسیار به هم مرتبط و به هم پیچی

حرمت نماز جمعه کردند و اين حکم مخالف با واقع است چون در لوح واقع نماز جمعه واجب است چا بسا القاء خلاف 
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توانیم بفهمیم چون به حوادث ها را ما نميحکمت نداشته باشد و يا حکمت داشته باشد ولي مزاحم نیز داشته باشد اين

ي لطف اثبات کنیم که اگر فقهاي اسلام برحکمي اجماع کردند از توانیم براساس قاعدهاريم. لذا ما نميآينده علم ند

 ي لطف کشف کنیم که اين حکم مطابق با واقع است.ي قاعدهاين اجماع به ضمیمه

تمالات ـ است. مبناي دوّم اثبات حجّیّت اجماع محصّل براساس عقل نظري ـ استفاده از قیاس و استقراء و حساب اح

شود. ايشان از حساب احتمالات استفاده کرده است و ما مختصراً آن را مي 1اين مبنا مربوط به مرحوم آقاي صدر

 کنیم.دهیم و بعد آن را برمقام تطبیق ميتوضیح مي

صور محتمله،  کنیم: صور ممکنه وگیريم با دو صور برخورد مياي را در نظر ميدر حساب احتمالات ما وقتي يک واقعه

سنجیم هرچه که احتمال صور ممکنه ش را با صور ممکنه ميگیريم و نسبتوقتي ما يک صورت محتمله را در نظر مي

اي رسیم. مثلاً وقتي سکهشود تا جايي که به قطع ميشود درصد و احتمال نفساني ما نسبت به آن تقويت ميزيادتر مي

کنیم و بر روي زمین را به طرف بالا پرتاب مي ايرسیم. مثلاً وقتي سکهمي شود تا جايي که به قطعبه آن تقويت مي

درصد است  50که روي سکه خط باشد گیرد دو صورت ممکنه ـ از شیر يا خط ـ وجود دارد. پس احتمال اينقرار مي

وقتي سکه روي زمین درصد است. اگر سکه را دوباره متعاقباً به طرف بالا پرتاب کنیم  50و احتمال طرف مقابل هم 

 25که هر دو بار روي سکه قرار گرفته برزمین خط باشد گیرد صور ممکنه چهار صورت است و احتمال اينقرار مي

صورت محتمله به صورت ممکنه، يک به چهار است و صور مخالفش ـ که سه صورت درصد است نسبت بین اين

گیرد اقباً به طرف بالا پرتاب کنیم وقتي روي زمین قرار ميدرصد است. اگر سکه را سه بار متع 75است ـ احتمالش 

 5/12صور ممکنه آن هست صورت است و اگر هر سه دفعه خط بیايد اين يک صورت محتمله است که احتمالش 

درصد است. حال اگر سکه را چهار باز متعاقباً به طرف بالا پرتاب  5/87که مخالفش باشد درصد است و احتمال اين

شود و يک صورت محتمله آن اين است که هر چهار بار قتي روي زمین قرار صور ممکنه شانزده صورت ميکنیم و

درصد  75/93که صورت مخالفش باشد درصد است و احتمال اين 25/6هاي ممکنه خط باشد و نسبت آن به صورت

شود و احتمال حتمالش بیشتر مياست حال اگر سکه را براي بارهاي بیشتري به طرف بالا پرتاب کنیم صور ممکنه ا

شود. مرحوم آقاي صدر فرمود که هرچه پرتاب سکه به طرف بالا زياد باشد به هر صورت محتمله بسیار کم مي

درصد  100رسد و صورت مخالف نیز احتمالش به گاه به سفر نميتعدادي که باشد احتمال صورت محتمله هیچ

ت. حال اگر از کسي سؤال شود که اگر اين سکه را صدبار پشت سر هم به ها به لحاظ رياضي اسرسد. اين درصدنمي

گويد: من قطع و يقین دارم که دهید که هر صد بار خط بیايد؟ او ميطرف بالا پرتاب کنیم شما احتمال نفسي مي
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که ست کما اينکه هر صد بار خط بیايد صفر نیکه به لحاظ رياضي احتمال اينشود هر صد بار خط بیايد. با ايننمي

شود توالد ذاتي عمل درصد نیست. مرحوم آقاي صدر نام اين يقین را که براي ما حاصل مي 100احتمال مخالفش نیز 

 گونه خلق شده است.اي است که متقوم به ذات ما است و نفس ما ايننامیده است زيرا منشأ تحقّق اين علم نکته

ري از موارد استفاده کرده است مثل خبر متواتر و خبر مستفیض و مرحوم آقاي صدر از حساب احتمالات در بسیا

 مانحن فیه که اجماع محصلّ است.

دهیم ـ مراد صدق درصد احتمال کذب مي 50درصد احتمال صدق و  50اگر فرض کنیم که زيد خبري را به ما داد. ما 

لو کلامش خلاف واقع نباشد و در حجّیّت گويد وو کذب مخبري است نه خبري، يعني مخبر تعمداً دارد خلاف واقع مي

دهد صور ممکنه به لحاظ صدق و خبر بحث از صدق و کذب مخبري است ـ بعد که نفر دوّم نیز همین خبر را مي

که هر دو صادق باشد يک صورت محتمله است و نسبت آن به صور شود و احتمال اينکذب مخبري چهار تا مي

هاي مخالف درصد آن، احتمال صورت 75درصد است و  25احتمال صدق اين خبر  ممکنه، يک به چهار است بنابراين

دهیم و احتمال درصد احتمال صدق هر سه را مي 5/12است. حال اگر به جاي دو نفر، سه نفر اين خبر را بدهند ما 

یريم اگر شود. حال اگر صدق و کذب را به معناي صدق و کذب خبري و مخبري با هم بگدرصد مي 5/87مخالفش 

بینیم احتمال در اين سه خبر، يک خبر صادق داشته باشیم براي ما کافي است بنابراين اگر نسبت سنجي کنیم مي

 درصد است. 75صدق يکي از سه جزء، به نحو صدق و کذب خبري و مخبري، احتمال بالايي است مثلاً 

دهیم که او دچار اشتباه شده باشد يا دچار حتمال ميترش اين است که نفر اوّل بگويد: )زيد مرده است( ما امثال واضح

درصد است. اگر نفر دوّم هم بگويد: )زيد مرده است( ما احتمال خطا و  50اشتباه نشده باشد. احتمال خطا و صوابش 

که حداقل يکي از اين دو دچار خطا نشده دهیم، صور ممکنه چهار صورت است و احتمال اينصواب را در او هم مي

که يکي از اين درصد است. اگر سه نفر به ما اين خبر را بدهند احتمال اين 75که خبرش درست باشد ـ د ـ نه اينباش

صورت به مردن زيد اطمینان پیدا شود و در ايندرصد مي 5/87سه نفر مصیب باشد ـ يا دچار خطا نشده باشد ـ 

گر چهار نفر اين خبر را به ما بدهند احتمال صدق يکي کنیم و در فقه و اصول گفته شد که اطمینان حجّت است. امي

صورت براي شود و در ايندرصد مي 75/93از اين چهار نفر ـ که مخالف صورت محتمله صدق هر چهار نفر است ـ 

ي زيادي از يک نفر خبر را شنیده باشند و براي ما نقل کنند شود که زيد مرده است. ـ بله اگر عدهما يقین پیدا مي

ها در واقع يک خبر است. هرچه که احتمال صور ي ايندرصد است چون همه 50حتمال صواب و خطا، همان مقدار ا

اي که احتمال صور مخالف بسیار زياد شود و در مرحلهشود و تقويت ميممکنه بیشتر شود احتمال مخالف بیشتر مي

 گیرد. اين در خبر حسي بود.صورت مي شود مرحوم آقاي صدر قائل است که در اين حال انقلاب کیفيمي
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ها فتوا دادند تک اينکنیم که تکدر اجماع ـ که خبر حدسي است ـ ما با يک عدد کثیري از علماي بزرگ برخورد مي

و اين فتاوي باهم موافق است مثلاً همه فتوا به وجوب نماز جمعه دادند ـ فرق فتوا با خبر اين است که خبر اخبارش 

شنید که نماز جمعه واجب است مي 7توا اخبار از حکم الله عن حدس است. اگر کسي خودش از امامحسن است و ف

نويسد که )تجب صلاة الجمعة( اين فتوا است و در واقع اخبار از اين اخبارش حسن بود امّا وقتي فقیه در رساله مي

ي اين علماء اخبار دادند در واقع همهاي از علماي بزرگ فتوا به وجوب نماز جمعه حکم عن حدس است. وقتي عده

دهند و اخبار آنان عن حدس است. وقتي اخبار عن حس باشد احتمال صواب از احتمال خطا از وجوب نماز جمعه مي

بیشتر است و اگر اخبار عن حدس باشد احتمال خطايش بیشتر از صوابش است. ـ حال اگر فرض کنیم که در اخبار 

درصد باشد اگر مجتهد اوّل خبر دهد که نماز جمعه واجب  90درصد و احتمال خطاءش  10عن حدس احتمال صوابش 

درصد است. اگر فقیه دوّم فتوا به وجوب غسل جمعه دهد  90درصد و احتمال خطاءش  10است احتمال صوابش 

ند و استنباطش درست که در اين دو فتوا حداقل يک فتوا به واقع اصابت کدهیم امّا احتمال اينهمین دو احتمال را مي

درصد ضرب کنیم  90درصد را در  90شود زيرا اگر درصد مي 81شود چون احتمال خطاي هر دو درصد مي 19باشد 

درصد احتمال صواب حداقل يک فتوا وجود دارد. هرچه که تعداد فتاوي  19شود، بنابراين درصد مي 81حاصل آن 

شود تا حدّي ها بیشتر ميشود و احتمال صواب حداقل يکي از آنيتر مها، کمي آنبیشتر شود احتمال خطاي همه

رسیم که در اين تعداد زياد، حداقل يک نفر به صواب رفته است. اين مثال در مورد اصابت خود فتوا که ما به يقین مي

 به واقع است.

ي بزرگ قديم فتوايي دادند امّا تطبیق بحث حساب احتمالات بر اجماع محصّل اين است که اگر عدد کبیري از فقها

کنیم که پنجاه نفر ـ يا بیشتر ـ از فقهاي که اين فتوا باهم مطابق است مثلاً وقتي به کتب فتوايي اصحاب رجوع مي

عن حدس است. به طور  7قبل از علامه فتوا دادند که )نماز جمعه واجب است( ما گفتیم که افتاء، اخبار از رأي معصوم

درصد از حدسیات آنان اشتباه است  95دهیم يعني افراد متعارف، درصد احتمال خطا مي 95س، کليّ در اخبار عن حد

گويد: )اگر شما اين عمل را که وقتي يک طبیب به بیمار ميدرصد حدسشان درست است. ـ مانند اين 5و فقط در 

شابه شما وقتي تحت عمل درصد احتمال خوب شدن شما وجود دارد( معنايش اين است که افراد م 98انجام دهید 

ها آمارگیري گونه عملنفر از صد نفر خوب شدند و دو نفر خوب نشدند چون در پزشکي اين 98مشابه قرار گرفتند 

 گیرد. ـهاي علمي صورت ميشود و بعد براساس اين آمار اصلاح و فعالیتمي

درصد  5درصد و احتمال صوابش  95طايش در ما نحن فیه وقتي فقیه اوّل فتوا به وجوب نماز جمعه داد احتمال خ

که هر دو فتوا خطا است وقتي فقیه دوّم فتوا به وجوب نماز جمعه دهد همان دو احتمال وجود دارد ولي احتمال اين

شود ـ اگر سه نفر اين فتوا را داده باشند احتمال خطاي هر درصد مي 90شود ـ مثلاً کرده باشند درصدش کمتر مي
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ي آنان براساس شود. حال اگر تعداد فقهاي ما در اين فتوا سي نفر باشد احتمال خطاي همهدرصد مي 86سه نفر با هم 

دهیم و اين مقدار درصد احتمال مطابقت فتواي مجمعین را با واقع مي 80شود يعني درصد مي 20حساب احتمالات 

ي فر ـ يا بیشتر ـ رسید احتمال خطاي همهاست و اگر تعداد مجمعین به پنجاه ن 7به معناي اطمنیان به رأي معصوم

است. اين  7رسد که اين مقدار به معناي قطع و يقین به رأي معصومدرصد مي 4شود مثلاً به آنان بسیارکم مي

 براساس حساب احتمالات است که مرحوم آقاي صدر قائل به آن است.

د خداوند را به قیاس اثبات کند. در حکمت، وجوايشان سعي کردند که تمام عقايد ديني را براساس حساب احتمالات 

ي ايشان براي اولین کردند برهان به لحاظ صورت قیاس است و به لحاظ مادّه متشکل از يقینیات است. ولاثبات مي

رآن و اثبات معاد را بر قبار آن را براساس حساب احتمالات اثبات کرد. همچنین اثبات رسالت و امامت و معجزه بودن 

وجود داشتند و پیامبر  6رمدو قضیه ـ يعني پیامبر اک 6اساس بنیان نهاد. مثلاً ايشان راجع به رسالت نبي اکرمهمین 

 ـرا پايه و اساس اثبات آن قرار داد و تمام مؤيدات آن را ذکر 6اکرم کرد و از راه حساب احتمالات  ادعاي رسالت کردند 

 را نتیجه گرفت. 6رسالت نبي اکرم

که چنین اتفاق عددي از فقهاء براي ما مفید قطع يا ـ در ما نحن فیه ـ فرمود که براي اين 1آقاي صدربعد مرحوم 

 باشد بايد چهار شرط متوفر باشد. 6اطمینان به رأي معصوم

زديک هستند اينان نها به عهد معصومین: شرط اوّل اين است که بايد اين اجماع از علماي متقدّم باشد چون اين

ي آنان مان ما اگر همهزآن را بفهمند ـ امّا علماي  تند ارتکازات اصحاب ائمه: و متحدثین را کشف کنند وتوانسمي

دهیم که اين فتوايشان ارتباطي با اي ـ مانند حرمت سود معادل با تورم ـ کنند ما احتمالش را نمياجماع بر مسأله

 ذهنیت و ارتکاز اصحاب ائمه: داشته باشد.

کرده باشند. امّا اگر ني مجمعین يا تعداد معتدّبه آنان مدرکي را براي فتواي خود ذکر است که همه شرط دوّم اين

را کشف کنیم  7أي معصومتوانیم از اجماع آنان، رمدرکي را ذکر کرده باشند ـ چه شرعي باشد و چه عقلي باشد ـ نمي

 و بايد ببینیم که آيا آن مدرک ارزش دارد يا ندارد.

ي محدودي قائل شدند که فقهاي ما مگر عده کند مثلاًاي به استدلال به اجماع وارد نميمدرک ضربه گاهي وجود

ي خمس ارباح مکاسب ـ علاوه بر استدلال بعضي از فقهاء به که ما درباهخمس ارباح مکاسب واجب است. با اين

فاد الناس من قلیل او کثیر( با اين وجود فقهاي ي )واعلموا انما غنمتم...( ـ روايت داريم که )الخمس في کلّ ما اآيه
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کند. زيرا اي وارد نميمتقدّم ما فرمودند که اين روايت به استدلال به اجماع بر وجوب خمس  در ارباح مکاسب ضربه

ي مالي است ارتکاز اصحاب برعدم اگر خمس در ارباح مکاسب واجب نبود. قطعاً در اين مسأله که محل ابتلاء و مسأله

وجوب آن وجود داشت و عادتاً ممکن نیست که اين ارتکاز اصحاب شکل گرفته باشد ولي براي فقهاي معاصر با آنان 

دهد که ارتکاز اصحاب مخفي مانده باشد. اتفاق فقهاء و اجماعشان بر وجوب خمس در ارباح مکاسب به ما نشان مي

نیز بر وجوب خمس در ارباح  7د قطعاً رأي امامائمه بر وجوب خمس بود. وقتي ارتکاز اصحاب بر وجوب خمس بو

بر  7ي مالي رأي امام بر عدم خمس باشد امّا ارتکاز اصحاب اماممکاسب بود چون احتمالش نیست که در مسأله

است لذا در  7خمس باشد. بنابراين اتفاق علماء کاشف از ارتکاز اصحاب است و ارتکاز اصحاب کاشف از رأي معصوم

که روايات متعدّدي بر وجوب خمس در آن داريم ولي اجماع خودش دلیل ديگري بر وجوب سب با اينخمس ارباح مکا

است با توجّه به اين نکته  7آن است چون در اين مورد اتفاق فقهاء به وساطت ارتکاز اصحاب کاشف از رأي معصوم

خاطر خودشان فتوا به وجوب خمس داده کردند پس احتمال ندارد که بهکه فقهاء در زندگي خود از خمس استفاده نمي

گونه اجماعات که موافق با ارتکاز اصحاب ائمه: است گونه اجماعي که ذکر شد اجماع مدرکي نیست. در اينباشند. اين

 شود.کشف مي 7اگر روايتي برخلاف آن هم باشد از اين اتفاق فقهاء و ارتکاز اصحاب، رأي معصوم

 7لاف اجماع بوده است والاّ آن اجماع کشف قطعي يا اطمینان از رأي معصومکه دلالت کند ارتکاز اصحاب برخ

توانیم از اين اجماع به رأي کند. اگر قرائني داشته باشیم که  ارتکاز اصحاب برخلاف فتاواي فقهاء است نمينمي

اتفاق فقهاء به ارتکاز  خواهیم از اينبرسیم مثلاً اتفاق فقهاء بر اين بود که اهل کتاب نجس هستند. ما مي 7معصوم

برسیم. مرحوم آقاي صدر قائل است که اگر روايات را بررسي کنیم  7اصحاب و از ارتکاز اصحاب به رأي معصوم

ي ما يهودي است و شرب پرسیدند که همسايه 7بینیم که اصلاً ارتکاز اصحاب بر نجاست آنان نبود. مثلاً از اماممي

شود که اگر در ارتکاز اصحاب هستیم ما بايد چه کنیم؟ از نفس اين سؤال معلوم مي کند و ما با او در ارتباطخمر مي

که فقهاء برنجاست اهل کتاب کردند. خلاصه اينائمه: نجاست اهل کتاب بود، اين نجاست عرضي را مطرح نمي

 7کاشف از رأي معصوم خورد وگويد که ارتکاز برنجاست نبود. اين اجماع به درد ما نمياجماع کردند ولي قرائن مي

 نیست.

شرط چهارم اين است که اين فتواي که مجمعین دادند صغراي يک قاعده شرعي يا قاعده عقلي يا قاعده عقلايي 

توانیم رأي توانیم ارتکاز اصحاب را کشف کنیم و به بتع آن نمينباشد و الاّ اگر صغراي يکي از اين قواعد باشد ما نمي

احتمال دارد فتواي مجمعین مستند به همان قاعده نزد ما تمام است بايد سراغ خود قاعده را کشف کنیم چون  7امام

بینیم همه فقهاء  گفتند که )يد( يا )اتلاف( با اسباب برويم و ببینیم که آن قاعده نزد ما تمام است يا نه. مثلاً مي

که عقلايي مرکوز در اذهان بود نه ايني دهیم که اين فتوايشان مستند به يک قاعدهضمان است و ما احتمال مي
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نیست و ما بايد سراغ خود قاعده برويم و ببینیم که آن  7بازتاب ارتکاز اصحاب باشد. اين اجماع کاشف از رأي معصوم

کند مثلاً فقهاي قديم فتوا که امر به شيء نهي از ضد ميقاعده شرعي يا عقلي تمام است يا نه. قاعده عقلي مثلاً اين

ي نجاست ي نجاست از مسجد فتوا دادند که اگر کسي در وسعت وقت ازالهکه اگر کسي در وسعت وقت ازاله دادند

ي عقلي دهیم که اين فتوا مستند به قاعدهمسجد را ترک کرد و مشغول نماز شد نمازش باطل است. ما احتمال مي

شود و چون فقهاء له کرد صلاة منهي عنه ميمذکور باشد چون صلاة ضدّ ازاله است و وقتي شارع مقدّس امر به ازا

 صلاة را منهي عنه ديدند فتوا به بطلان آن دادند.

کنیم و به اجماع اخذ پیدا مي 7، قطع و اطمینان به رأي معصوماگر چهار شرطي که ذکر شد متوفر باشد از اجماع

 کنیم.مي

قائل به اجماعي است که مفید قطع و اطمینان  درست است زيرا ايشان 1نظر ما کبراي فرمايش مرحوم آقاي صدربه

است ايشان در تعريف اجماع فرمود: )هر اتفاق عدد کبیر من اهل النظر و الفتوي في الحکم بدرجة توجب احراز الحکم 

حکم شرعي « الشرعي( اين تعريف از قبیل قضیه به شرط محمول است و قابل مناقشه نیست زيرا هر اتفاقي که از ا

ـ مراد ايشان از )احراز( جامع بین قطع و اطمینان است ـ بايد به آن عمل کرد ودر واقع اين عمل ، عمل  احراز شود

ي به قطع و اطمینان است. بنابراين کري قابل مناقشه نیست. تمام کلام در صغراي اين قضیه است و اين به عهد

تمالات بتوانیم ارتکاز اصحاب را کشف کنیم و از فقه است که چند تا از اين اجماعات را داريم که بر اساس حساب اح

است ـ برسیم. روي اين مبناي مرحوم آقاي صدر، اجماع از امارات شرعیه  7ارتکاز به حکم شرعي ـ که رأي معصوم

عبارت ديگر نیست بلکه مانند سیره است يعني از ادلّه قطعیه است و اگر ما مقدمات ديگر جمع شود مفید قطع است به

 سبب تکويني براي ايجاد قطع است.اجماع 

ز امارات شرعیه نیست و ي لطف بپذيريم و چه از باب حساب احتمالات بپذيريم ابنابراين اجماع را چه از باب قاعده

 فقط روي مبناي سوّم، اجماع از امارات است اگر مبناي سوّم تمام باشد.

نقل  6د شرعي روايتي است که عامه از پیامبر اکرممبناي سوّم براساس دلیل و تعبد شرعي است و آن دلیل و تعب

کردند. اين روايت به چند مضمون ذکر شده است و عمده مضموني که براي آن آمده است اين است که: )لايجمع 

 اين متن حديثي است که در کتاب مستدرک حاکم نیشابوري نقل شده است. 2الله هذه الأمة علي الضلالة أبداً(
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ت اسلامي را هیچ وقت گويد: خداوند متعال امبر حجّیّت اجماع محصّل اين است که اين روايت ميتقريب اين روايت 

براين اگر امت بر امري کند يعني امکان دارد که امت اسلام بر ضلالت و گمراهي اجتماع کنند بنابرگمراهي جمع نمي

شود که بین اجماع و بین ضلالت ايت فهمیده مياجتماع کردند حتماً بدانید که آن امر مطابق با واقع است. از اين رو

وب نماز جمعه قائم شد شود که اجماع حجّت است. مثلاً اگر اجماع بر وجو گمراهي تنافي است پس از آن استفاده مي

 فهمیم که فقهاء در اين حکم دچار گمراهي و ضلالت نشدند.به توسط اين روايت مي

 بر اين وجه اشکالاتي وارد شده است:

ين روايت از طرق عامه اشکال اوّل اين است که اين روايت از طرق معتبر عندنا نقل نشده است و حتّي گفته شد که ا

احاديثي  در اين کتاب نیز بر طبق مباني روايي آنان سندا ضعیف است. حاکم نیشابوري کتابي به نام مستدرک داشت.

چنین تعدادي از احاديثي را قلم آنان افتاده است و هم را جمع کرد که بر مسلک بخاري و مسلم صحیح بودند و از

ن حديث بر مذهب ذکر کرد که بر مذهب اين دو شیخ صحیح نبوده است. او راجع به حديث مذکور نیز گفته که اي

 اين دو شیخ نفي السند نیست.

دارد ـ لاأقل اين خبر،  نويإن قلت: اگر قبول کنیم که سند اين روايت نقي نیست ـ اگر بگويیم که اين خبر تواتر مع

 خبر مستفیض است و در علم اصول گفته شد که خبر مستفیض حجّت است.

ک خبر يقلت: درست است که خبر مستفیض حجّت است ولي حجّیّت آن از باب حساب احتمالات است. گاهي 

احتمال جعل،  حديثمستفیض هست ولي حجّت نیست زيرا حساب احتمالات در آن کارساز نیست. زيرا در مثل اين 

ي امت اسلام در آن زيرا گويا اين حديث مستمسکي براي اثبات حقانیت بعضي از خلفاء بود چون همه زياد است،

بود. لذا اين شبهه وجود  وقت با اولي بیعت کردند و خلافت اولي را پذيرفتند و خلافت اولي و دومي مبتني بر اجماع

 دارد که اين حديث مجعول باشد.

ا فتوا به وجوب نماز که  تمام فقهاء مل دوّم اين است که در اين روايت لفظ )ضلالت( آمده است. برفرض ايناشکا

چه اند، چون آنان به آنشده شودکه فقهاء گمراهخاطر اين فتوا گفته نميجمعه داده باشند و در لوح واقع واجب نباشد به

هدايت است و  ي خود اشتباه کردند گمراهي در مقابلظیفهشان دانستند عمل کردند ولي در تشخیص وکه وظیفه

 ي خود تعدّي کرده باشد. گمراه کسي است که از وظیفه
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که در يک روايت لفظ )خطا( ذکر که ضلالت را به معناي خطاب بگیريم کما ايناشکال سوّم اين است که برفرض اين

کنند. بلکه وده است که شیعه يا فقهاء اجتماع برخطا نمينفرم 6پیامبر اکرم 1شده است )لا تجتمع امتي علي الخطأ(

کنند. حال اگر تمام فقهاي شیعه فتوا داده باشند که خمس ارباح مکاسب فرمود که تمام امت بر خطا اجتماع نمي

 جا صادق است که گفته شود: )لاتجتمعواجب است امّا علماي عامه فتوا داده باشند که خمس آن واجب نیست. در اين

امتي علي الخطأ( زيرا بلااشکال عامه نیز از امت اسلام هستند. پس ممکن است فقهاي شیعه اتفاق برفتوايي داشته 

توان حجّیّت  اجماع را ثابت کرد زيرا روايت گفته که امت اسلام باشند که خلاف واقع است بنابراين با اين روايت نمي

 کنند.شیعه بر خطا اجتماع نميکنند و نگفته است که علماي برخطا اجتماع نمي

ده باشد ـ تمام نیست. بنابراين بنابراين اين روايت سنداً و دلالةً ـ چه تعبیر به ضلالت شده باشد و چه تعبیر به خطأ ش

 توانیم از اين روايت استفاده کنیم که اجماع فقهاي امامیّه تعبداً حجّت است.ما نمي

ظري بود کبروياً ني حجّیّت اجماع محصّل فقط مبناي دوّم را که عقل نهگاما حصل بحث اين شد که در مباني سه

کنیم شود به آن اخذ مي ـقبول کرديم يعني قبول کرديم که اگر از اجماع فقهاء رأي معصوم احراز ـ قطع يا اطمینان 

 ي فقه است.که اين کبرا در فقه صغرا هم دارد يا ندارد بر عهدهامّا اين

گويیم که اين اشکالات کنیم و ميصّل اشکالاتي وارد شد و ما به سه اشکال رايج آن اشاره ميبرحجیت اجماع مح

 وارد نیست.

غیبت هم با ائمه:  اشکال اوّل اين است که ما فتاواي فقهاي عصر حضور ائمه: را در درست نداريم و فقهاي عصر

 باشد. 7متواند کاشف از رأي معصوميشود چگونه مصاحب نبودند بنابراين فتاواي اين فقهاء که نقل مي

 7اشف از رأي معصومجواب اين اشکال روشن است زيرا اجماع قدماء کاشف از ارتکاز اصحاب است و ارتکاز اصحاب ک

دون وساطت ارتکاز باست. مستشکل واسطه را ناديده گرفته است و ما هم قبول داريم که هیچ اجماعي مستقیماً ـ 

 نیست. 7صوماصحاب ـ کاشف از رأي مع

اشکال دوّم از مرحوم اصفهاني است. ايشان اوّل براي حجّیّت اجماع محصّل تقريبي را ذکر کرد و فرمود که ما نهايت 

بینیم علماي بزرگ ما فتوا به امري دادند تقريبي که بخواهیم براي حجّیّت اجماع ذکر کنیم اين است که ما وقتي مي

آن روايت به ما نرسیده است چون احتمال ندارد که آنان بدون بري بوده است وقطعاً اين فتوا مستند به روايت معت
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کنیم و وقتي که يک روايت معتبر بر روايت فتوايي دهند. بنابراين از فتواي علماء وجود يک روايت معتبر را کشف مي

 توانیم طبق آن فتوا دهیم گرچه خودتان آن را نديديم.فتوا موجود باشد ما هم مي

مرحوم اصفهاني بر اين تقريب اشکال کرده است که اولاً اين احتمال يک مبعدي دارد و آن مبعّد اين است که بعد 

اگر واقعاً روايت معتبري درکار بود چرا به دست ما نرسیده است. اين عادتاً امر معقول و ممکن نیست. ثانیاً فرض کنیم 

رسید نزد ما هم معتبر از کجا معلوم که وقتي اين روايت بر ما ميکه روايتي در کار بود که نزد آنان معتبر بوده است 

بوده باشد چون معتبر بودن روايات امر نسبي است يعني ممکن است نزد کسي يک روايت معتبر باشد و نزد ديگري 

 همان روايت معتبر نباشد.

کنیم و از ارتکاز اصحاب رأي درک مياشکال دوّم وارد نیست زيرا ما از اجماع فقهاي متقدّم وجود ارتکاز اصحاب را 

چه که ما دهیم ولي اين مضرّ به آنکنیم و الاّ احتمال روايت معتبري که به ما نرسیده باشد نميرا درک مي 7معصوم

 رسیم.مي 7گفتیم نیست چون از اتفاق علماء با واسطه ارتکاز اصحاب به رأي معصوم

کنیم حصّل به روايات تمسّک کردند. وقتي ما به روايات رجوع مياشکال سوّم: بعضي براي عدم حجّیّت اجماع م

در احکام شرعي دو مرجع را معرفي کردند که يکي کتاب و ديگري سنّت است و از اين روايات نفي  7بینیم ائمهمي

ع آيد که ما در احکام شرعي سه مرجشود و اگر اجماع محصّل حجّت باشد لازم ميمرجعیت امر سوّم فهمیده مي

 داشته باشیم.

از اين اشکال جواب داده شد که اجماع طريق اثباتي سنّت است و عدل و در عرض سنّت نیست مانند خبر واحدکه 

 طريق اثباتي سنّت است و در عرض سنّت نیست و مرجع همان دو امري است که بیان شد.

بت نیست و بر مبناي دلیل شرعي ي لطف، حجّیّت آن ثاما حصل بحث اين شد که اجماع محصّل بر مبناي قاعده

توان به آن اخذ کرده به اين شرط که از آن قطع و احمسان به هم حجّیّت آن ثابت نیست و بر مبناي عقل نظري مي

ي قطعیه قطعیه است. اين شود بلکه از ادلّهحاصل شود. بنابراين مبنا، اجماع از امارات ظنیه شمرده نمي 7رأي معصوم

 اوّل ـ يعني اجماع محصّل ـ بود. تمام کلام در مقام

 المقام الثاني: في الاجماع المرکب

مقابل اجماع مرکّب اجماع بسیط است. اجماع بسیط اين است که مجموع فقهاء بر يک فتوا اتفاق کرده باشند و در 

قول چهارم ـ دارند. ي آنان اجماع به نفي قول سومّ ـ يا اجماع مرکّب، مجموع فقهاء دو يا چند فتوا دارند منتهي همه
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ي اي گفتند که نماز جمعه حرام است و دستهمثلاً فقهاء در عصر غیبت راجع به نماز جمعه بر دو دسته شدند: دسته

 ي آنان اتفاق دارند که نماز جمعه واجب تخییري نیست.ديگر گفتند که نماز جمعه واجب تعییني است و همه

ـ در جايي که مجمعین دو فتوا داشته  ن مجموع فتاوي در نفي قول سوّمدر اجماع مرکّب سؤال اين است که آيا اي

 باشند ـ حجّیت است يا نیست؟

اجماع مرکّب در نفي قول ثابت دو صورت است: صورت اوّل اين است که با قطع نظر از قول خودشان ـ يعني اگر 

از فقهاء گفتند که نماز جمعه وجب تعییني کنند، مثلاً جماعتي قول خودشان را هم ترک کنند ـ قول سوّم را نفي مي

دارد و جماعت ديگري از فقهاء گفتند که نماز جمعه حرمت دارد و هر دو دسته قائل شدند که اگر ما دست از فتواي 

صورت روي هر سه مبنا در حجّیّت اجماع، اين اجماع دهیم. در اينخود بکشیم فتوا به وجوب تخییري نماز جمعه نمي

کند، زيرا هر دو دسته قائل شدند که نماز جمعه در هر صورت وجوب تخییري است و نفي قول ثالث مي مرکّب حجّت

کنند ي لطف، حجّیّت اجماع مرکّب واضح است، زيرا به مقتضاي لطف الهي، امت بر خطا اتفاق نميندارد. بنابر قاعده

مبناي عقل نظري هم حجّیّت اجماع مرکّب در نفي بنابراين نفي قول ثالث که متفق علیه آنان است خطا نیست. بنابر 

ي امت در نفي وجوب تخییري اشتراک دارند حتّي اگر دست از قول خودشان بکشند. قول ثالث واضح است، زيرا همه

گويد که امت اجتماع بر و بنابر مبناي دلیل شرعي هم اجماع مرکّب در نفي ثالث حجّت است زيرا دلیل شرعي مي

اش اجتماع امت بر خطا است در حالي کنند. اگر در لوح واقع نماز جمعه واجب تخییري باشد لازمهنميخطا و ضلالت 

 کند.که دلیل شرعي آن را نفي مي

صورت دوّم اين است که اين دو دسته که با فتوايشان قول ثالث ـ مثل وجوب تخییري نماز جمعه ـ را نفي کردند به 

ا اختیار کردند و اگر دست از فتواي خودشان بکشند ممکن است که فتوا به وجوب اين خاطر است که فتواي خودشان ر

اجماع  ي لطف،گانه مختلف است. بنابر قاعدهصورت، نتیجه به حسب مباني سهتخییري نماز جمعه دهند. در اين

ي مقتضاي قاعدهمرکّب در نفي قول ثالث حجّت است زيرا اگر قول سوّم مطابق با واقع باشد خلاف لطف است پس 

لطف اين است که قول سوّم مطابق با واقع نباشد. بنابر مبناي دلیل شرعي نیز اجماع مرکّب در نفي قول ثالث حجّت 

صورت ـ در نفي قول ثالث حجّت نیست زيرا جماعتي از است. امّا بنابر مبناي عقل نظري، اجماع مرکّب ـ در اين

جماعتي آن را واجب تعییني دانستند، در اين حال لااقل يکي از دو نفر فتوا فقهاء گفتند که نماز جمعه حرام است و 

قطعاً خطا است چون با هم متعارض هستند و فتواي ديگر بر فرض مصیب بودنش، ارزش احتمال صوابش ضعیف 

در اجماع شود لذا در نفي قول سوّم احتمال قوي نخواهیم داشت که مفید قطع يا اطمینان باشد، اين تمام کلام مي

 مرکّب بود.
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 المقام الثالث: الاجماع المنقول

است خودمان اجماع را  7مراد از اجماع منقول، نقل اجماع است. يعني در مواردي که اجماع کاشف از رأي معصوم

 تحصیل نکرده باشیم بلکه اجماع براي ما نقل شده باشد. آيا اين اجماع حجّت است يا نیست؟

یّت اجماع منقول بعد از فراغ از سه اصل موضوعه در بحث حجّیّت خیر واحد است که طبیعي است که بحث از حجّ

عبارتند از: حجّیّت خبر ثقه و اختصاص حجّیّت خبر ثقه به خبر حسي و اصاله الحسن عند الشّک في الحسن و الحدس. 

حس است يا از حدس است.  آيد که اگر کسي خبري داد و ما شکّ کرديم که اخبارش ازدر بحث حجّیّت خبر واحد مي

 کنند.گفته شد که يک اصلي عند العقلاء به نام اصاله الحسن وجود دارد که اخبارش را حمل بر اخبار از حسن مي

 شود که آيا نقل اجماع يا اجماع منقول حجّت است يا حجّت نیست؟بعد از قبول سه اصل مذکور، اين بحث مطرح مي

است  7به نحو کاشف است يعني ناقل اجماع و اتفاقي را که کاشف از رأي معصومنقل اجماع بر سه قسم است: تارة 

 کند،باشد ناقل فتواي پنجاه نفر را نقل مي 7کند. مثلاً اگر فتواي پنجاه فقیه کاشف از رأي معصومبراي ما نقل مي

 ي قدماي اصحاب ما فتوا به وجوب نماز جمعه دادند(.گويد: )همهمثلاً مي

صورت که ناقل اجماع را به دست کند به اينـ را نقل مي 7ين است که ناقل منکشف ـ يعني قول معصومقسم دوّم ا

را نقل  7رسد و براي ما رأي معصوممي 7کند بلکه از اجماع به رأي معصومآورد و هنگام نقل، اجماع را نقل نميمي

 کند.مي

 7لاً اگر با اتفاق پنجاه فقیه بر فتوايي، قطع به رأي معصومکند مثقسم سوّم اين است که ناقل جزء الکاشف را نقل مي

 آوريم.کنیم ناقل فقط فتواي سي فقیه را نقل کند و فتواي بیست فقیه ديگر را خودمان به دست ميپیدا مي

اين گويد: )فقهاي متقدّم ما اتفاق بر اين مسأله دارند( در که ناقل ميامّا صورت اوّل که نقل کاشف است مثل اين

کند چون فتاواي فقهاء را خودش ديده است و آن مورد بلا اشکال قول ناقل حجّت است زيرا او اخبار عن حسن مي

اي کند خصوصاً اگر اساسي فقهاء را نام ببرد. منتهي بايد به تعبیر و سیاقت بیان او توجّه کنیم، و از مسألهرا نقل مي

کند ـ مثلاً ـ علي کند يا چیز ديگري را نقل ميوارد اقوال فقهاء را نقل ميتوان فهمید که آيا کند ميکه دارد نقل مي

 کنیم.کند ـ و ما در آخر بحث اجماع منقول به اين نکته اشاره ميالقاعده آن را بیان مي

ء کند مدلول مطابقي آن فتواي فقهاإن قلت: نقل کاشف نبايد حجّت باشد زيرا وقتي ناقل فتاواي فقهاء را نقل مي

است که نه حکم شرعي است و نه موضوع حکم شرعي است و درست است که بین فتاواي اين تعداد از فقهاء و رأي 
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ملازمه برقرار است ولي اين ملازمه حدسي است نه عقلي. بنابراين نقل اجماع به نحو نقل کاشف نبايد  7معصوم

مضمونش يا حکم شرعي باشد و يا موضوع حجّت باشد چون در جاي خودش گفته شد که خبر وقتي حجّت است که 

 حکم شرعي باشد.

ي عقلاء ملازمات حدسیه هم حجّت است قلت: در مدالیل التزامیه همانطوري که ملازمه عقلیه حجّت است در سیره

اش حجّت است مدالیلي التزامیه حدسیه آن ـ که طوري که خبر واحد در مدالیل التزامیه عقلیهو در بحث امارات همان

ي عقلاء حجّت است. و در بحث حجّیّت خبر واحد خواهد آمد که گاهي مبتني بر برهان و نظر است ـ نیز در سیره

مدلول مطابقي خبر حجّت نیست ولي مدلول التزامي آن حجّت است يعني مدلول مطابقي خبر گاهي نه حکم شرعي 

موضوع حکم شرعي است. مثلاً کسي  است و نه موضوع حکم شرعي است ولي مدلول التزامي آن حکم شرعي يا

عمرو در خارج از مسجد به قتل رسیده است.  8زيد را در مسجد ديدم( و ساعت  8دهد که )من ساعت شهادت مي

مدلول مطابقي شهادت، حکم شرعي و موضوع حکم شرعي نیست امّا مدلول التزامي آن اين است که )زيد قاتل عمرو 

کند و اين مدلول التزامي حجّت است. در ما نحن وع حکم شرعي است نفي مينیست( يعني قاتل بودن را که موض

کند که نه حکم شرعي است و نه موضوع حکم شرعي است ـ به فتواي فقیه براي فیه ناقل نقل فتاواي فقهاء مي

رد. بنابراين است و اين لازمه اثر شرعي دا 7ي اين فتاوي رأي معصومعامّي حجّت است نه فقهاي ديگر ـ امّا لازمه

 نقل اجماع اگر به نحو نقل کاشف باشد حجّت است.

گويد: )حکم الله اين است( در اين اين است( يا مي 7گويد: )رأي اماّمصورت دوّم نقل منکشف است مثلاً ناقل مي

جماعي که زند و آن را مستنداً به ارا حدس مي 7نحوه از اجماع منقول، خود ناقل از اجماع حکم شرعي و رأي معصوم

صورت حجّت نیست زيرا کند. واضح است که نقل اجماع در اينخودش آن را تحصیل کرده است. براي من نقل مي

نشنیده  7را خودش از امام 7دانیم که ناقل رأي امامشرط حجّیّت خبر اين است که بايد اخبار عن حس باشد و ما مي

با تفحّص در فتاواي فقهاء به اين نتیجه رسیده است که رأي است يا با واسطه براي او نقل نشده است و خود شخص 

 اين است. 7امام

کند که از کند مثلاً ناقل فتواي سي نفر از فقهاء را نقل ميصورت سوّم اين است که ناقل جزء الکاشف را نقل مي

لاً فتواي بیست فقیه ديگر ـ کنیم. امّا اگر فتواي چند نفر ديگر ـ مثپیدا نمي 7فتواي اين سه نفر قطع به رأي معصوم

کنیم. حال اگر فتواي بیست فقیه ديگر را مطابق با فتاواي آن پیدا مي 7را به آن ضمیمه کنیم قطع به رأي معصوم

توانیم به نقل همین سي فقیهي که ناقل نقل کرده است به دست آوريم آيا اين نقل اجماع حجّت است؟ يعني آيا مي
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ودمان فحص نکنیم يا قولش اعتباري ندارد و خودمان بايد برويم و فتاواي آن سي فقیه را ناقل اکتفا کنیم و ديگر خ

 که او نقل کرده است فحص کنیم و به دست آوريم.

ست به نحوي اين اجماع منقول نیز حکمش واضح است و مانند نقل کاشف است و قولش به مقدار خودش حجّت ا

 7طع به رأي معصوموريم و به فتاواي منقول شخص ناقل ضمیمه کنیم قکه اگر ما فتاواي بیست فقیه را به دست آ

 کنیم. سپس اين اجماع منقول نیز حجت است.پیدا مي

فرمود که نقل جزء الکاشف هیچ وقت حجّت نیست زيرا وقتي که يک کلام حجّت است يا  1مرحوم محقّق اصفهاني

ود حجّت است ـ علي سبیل منع الخلو ـ و کلام وقت در مدلول مطابقي خود حجّت است و يا در مدلول التزامي خ

گويد که )فتواي سي نفر از فقهاء حجّت است که مضمونش حکم شرعي يا موضوع حکم شرعي باشد. ناقل اجماع مي

اين است( مدلول مطابقي اين نقل، نه حکم شرعي است و نه موضوع حکم شرعي است و مدلول التزامي هم ندارد 

 7اي وجود ندارد. بلکه بین فتواي پنجاه فقیه و رأي معصومملازمه 7نفر از فقهاء و رأي معصوم زيرا بین فتواي سه

 ملازمه وجود دارد. پس نقل اجماع به نحو جزء الکاشف حجّت نیست.

کنیم. وقتي که ناقل فتواي سي در جواب اين اشکال فرمودند که ما به مدلول التزامي آن اخذ مي 2مرحوم آقاي صدر

نیز  7کند ـ که مثلاً نماز جمعه واجب است ـ مدلول التزامي اين نقل اين است که رأي امامز فقهاء را نقل مينفر ا

که فتواي بیست نفر از فقهاي ديگر نیز همین باشد. و کسي که منقول الیه وجوب نماز جمعه است مشروط به اين

ني فتواي بیست نفر ديگر را به دست آورده است )بالوجدان( است يا بالوجدان و يا بالتعبد آن شرط را احراز کرده است يع

ورده است و )بالتعبد( يعني فرد ديگري از فقهاء فتواي بیست که خودش فحص کرده است و آن را به دست آيعني اين

ي بیست است اگر فتوا 7نفر از فقهاء را براي او نقل کرده است. بنابراين مدلول التزامي نقل جزء الکاشف، رأي امام

نفر ديگر از فقهاء نیز به اين تعداد ضمیمه شود. اين تمام کلام در سه قسم اجماع ـ يعني اجماع محصّل و مرکّب و 

 منقول ـ بود.

آن نکته اين است که  اي بايد توجّه شود ودر آخر منقول را علي القاعده درست کرديم ولي نکته 3مرحوم آقاي صدر

بیند که فقهاء کثیراً ما در فقه، به فقهايي برخورد ه کلمات فقهاء رجوع کند مياگر کسي ممارست فقهي کند و ب

که فتواي مشهور برخلاف آن است يا گاهي در مسأله اقوال اند و حال اينکنیم که در مسأله ادعاي اجماع کردهمي

                                                           
 .191: 3ـ النهاية  1

 .314: 2ـ المباحث  2

 .320: 4ـ البحوث  3
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کنیم که در بین قدماء مطرح ميکه با مسائلي برخورد اي است و هر قائلي در آن ادعاي اجماع کرده است يا اينعديده

بینیم که گاهي يک فقیه در چند کتاب خود اقوال اند يا مينبوده است ولي متأخرين در آن مسأله ادعاي اجماع کرده

طور کلّي وقتي که به کلمات اصحاب رجوع مختلفي را اختیار کرده است و در هر قولي ادعاي اجماع کرده است. به

که در آن مسأله کسي پیدا شده است و ادعاي اجماع کرده است بینیم الاّ اينسائل فقه را نمياي از مکنیم مسألهمي

و اين تسامح در نقل اجماع به قدري زياد است که باعث شده است در بین متأخرين به نقل اين اجماعات هیچ 

که دلیل يک مسأله واضح است  ديدندگونه ادعاهاي اجماع اين بود که فقهاء چون ميشود و سبب ايناعتمادي نمي

کردند به اين جهت در بین متأخرين به نقل اجماع و مورد پذيرش فقهاي ديگر است لذا در آن مسأله ادعاي اجماع مي

 شد، اين تمام کلام در بحث اجماع بود.ظن سوء و بدگماني برخورد مي با ديده

 الشهرة

شود و تارةً به عمل ي اصول تارةً شهرت به روايت اضافه ميشهرت در لغت به معناي وضوح است و در اصطلاح علما

شود. پس ما سه شهرت داريم که عبارتند از: شهرت روايي و شهرت عملي و شود و تارةً به فتوا اضافه مياضافه مي

 شهرت فتوايي.

سند. بحث از شهرت روايي رمراد از شهرت روايي، روايتي است که راويان آن، متعدّد و متکثرند امّا به حدّ تواتر نمي

شود که شهرت روايي از مرجحات باب تعارض شود و در آن جا بحث ميدر بحث تعارض ادلّه در آخر اصول مطرح مي

 هست يا نیست؟

گويند که اين روايت جا ميمراد از شهرت عملي اين است که جماعتي از فقهاء به يک خبر ضعیف عمل کنند در اين

شود که آيا شود و در آن جا بحث ميز شهرت عملي در بحث حجّیّت خبر واحد مطرح ميشهرت عملي دارد بحث ا

 عمل مشهور جابر ضعف سند هست يا نیست؟

اي فتوا دهند امّا تعدادشان به حدّ اجماع نرسد، بحث ما مراد از شهرت فتوايي اين است که جماعتي از فقهاء به مسأله

است يا نیست؟ اگر اين شهرت بخواهد حجّت باشد  7کاشف از رأي اماماين است که آيا اين شهرت حجّت است و 

حجّت بر همان فتوايي ـ مثل وجوب نماز جمعه ـ است که مشهور به آن قائل هستند. اين قسم سوّم محلّ بحث ما 

 است.
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ست ـ مراد کنیم: مقام اوّل بحث از حجّیّت شهرت برطبق مقتضاي قاعده اما در شهرت فتوايي در دو مقام بحث مي

ي عقلي )يا علمي( يعني حساب احتمالات جا قاعدهاز قاعده، قاعده نقلي يا عقلي يا عقلايي است و مراد از آن در اين

 است . ـ و مقام دوّم بحث از حجّیّت شهرت براساس برخي از روايات خاصّه است.

 المقام الاول: حجیة الشهرة علي القاعدة

گويیم. يعني اگر شهرت فتوايي بخواهد ي که در حجّیّت اجماع محصّل گفتیم نميدر اين مقام حرفي رائد بر حرف

حجّت باشد براساس حساب احتمالات است. چطور در بحث اجماع محصّل گفتیم که حجّیّت آن براساس حساب 

رسیديم  7اماحتمالات است و اگر حساب احتمالات به جايي رسید که از فتاواي فقهاء، ما به قطع اطمینان به رأي ام

گويیم يعني اگر شهرت فتوايي که تعداد فتاواي جا نیز همین مطلب را ميآن قطع يا اطمینان حجّت است. در اين

فقهاء کمتر از فتاوي در اجماع است، باعث شود که فقیهي براساس حساب احتمالات به قطع يا اطمینان برسد قطع 

حتمالات ما بايد عوامل کمي و کیفي را در نظر بگیريم. عوامل و اطمینانش حجّت است و معلول است که در حساب ا

رسد. عوامل کیفي يعني موقعیت تر ميکمي يعني تعداد افرادي که مشهور هستند. گاهي تعداد آنان به صد نفر و بیش

آنان به چنین قرب و بعد و منزلت علمي اين افراد، که خیلي مهم است و خود مسأله را هم بايد در نظر گرفت و هم

 زمان ائمه: را بايد در نظر بگیريم.

امّا بايد توجّه داشت که در شهرت فتوايي دو قصور کمي و کیفي وجود دارد که در اجماع نیست. شهرت فتوايي از نظر 

کمي قاصر است زيرا در اجماع، اتفاق فقهاي متقدّم بود ولي در شهرت فتوايي، مشهور فتواي فقهاي متقدّم است پس 

طور است چون در اجماع معارضي وجود توايي به لحاظ کمي دون اجماع است. به لحاظ کیفي نیز همینشهرت ف

شود که ارزش احتمالي صواب نداشت ولي در شهرت فتوايي همیشه معارض وجود دارد و وجود معارض موجب مي

 شهرت براساس حساب احتمالات ضعیف شود.

که به لحاظ حساب احتمالات به نحوي از حجج نیست مگر اين ما حصل کلام اين است که خود شهرت في نفسه

صورت قطع يا اطمینان حجّت است و ما گفتیم که در شهرت دو باشد که منجر به قطع يا اطمینان شود که در اين

وّل شود. اين تمام کلام در مقام اقصور وجود دارد که به خاطر آن، نوعاً از شهرت فتوايي قطع يا اطمینان حاصل نمي

 بود.

 المقام الثاني: حجیة الشهرة علي اساس التعبدات و الروايات الخاصة

 در اين مقام براي حجّیّت شهرت فتوايي به وجوهي استدلال شده است.
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رسید و عرض کرد  7وجه اوّل تمسّک به مقبوله عمر بن حنظله است. در اين روايت آمده است که کسي خدمت امام

کنند ـ يکي به ها دو جور حکم ميروند و آنمیراث يا دين نزاعي دارند و نزد دو نفر مي که دو تن از اصحاب شما در

نفع اين طرف و ديگري به نفع طرف ديگر ـ و وجه اختلاف آنان اين است که هر کدام به روايتي از روايات شما 

ه )أعدلهما( رجوع کنید. راوي فرض فرمايد بمي 7کنند ـ امامکنند ـ يعني به دو روايت مختلف استناد مياستناد مي

: )ينظر الي ما کان من روايتهما عنّا في ذلک 1فرمايدمي 7کند که هر دو در عدالت با هم مساوي هستند. اماممي

الذي حکما به المجمع علیه عنه اصحابک فیؤخذ به من حکمنا و يترک الشاذّ الذي لیس بمشهور عند اصحابک فان 

 که شهرت فتوايي حجّت است.کند بر اينگفت شد که اين روايت به وضوع دلالت مي المجمع علیه لاريب فیه(

ت اين روايت نیز تمام دلالت اين روايت بر حجّیّت شهرت فتوايي مبتني بر دو مقدّمه است که اگر تمام باشد دلال

 شود که شهرت فتوايي حجّت است.است و از آن استفاده مي

د از )مجمع علیه( متفق علیه ين روايت، دوبار کلمه )المجمع علیه( ذکر شده است. اگر مرامقدّمه اوّل اين است که در ا

شود و در اين روايت دو مرتبه شود. اماّ اگر مراد از آن مشهور باشد مربوط به بحث ما ميباشد مربوط به بحث ما نمي

 وجود دارد بر يان که مراداز مجمع علیه مشهور است.

مجمع علیه( متفق علیه بود، در )که مقابل )مجمع علیه( را )شاذّ( قرار داد در حالي که اگر مراد از  قرينه اوّل اين است

)شاذ(  که در مقابل )مجمع علیه(،مقابل آن )شاذ( قرار ندارد زيرا در مقابل متفق علیه هیچ قولي وجود ندارد. از اين

 شود که مراد از آن مشهور است.قرار گرفت استفاده مي

که در بمجمع علیه(. از اين ينه دوّم اين است که خود امام فرمود: )يترک الشاذّ الذي لیس بمشهور( و نفرمود: )لیسقر

 شود که مراد از )مجمع علیه( مشهور است.مقابل )شاذّ(، مشهور قرارداده شد استفاده مي

ع علیه( روايت مجمع علیها ( مراد از )مجممقدّمه دوّم اين است که در روايت آمده است: )فان المجمع علیه لاريب فیه

مقدمّه اوّل گفتیم  ي روايت است و ظاهر از )فإن المجمع علیه لاريب فیه( تعلیل است و دراست چون سخن درباره

شهور لاريب فیه( و اگر شود که )فإن المکه مراد از )مجمع علیه( مشهور است بنابراين معناي جمله تعلیلیه اين مي

ا آن را به هر مشهوري یل در مورد روايت است امّا در جاي خودش گفته شد که مورد مخصّص وارد نیست لذچه اين تعل

دهیم پس شامل شهرت فتوايي دهیم. مورد روايت شهرت روايي است ولي آن را به هر مشهوري تعمیم ميتعمیم مي

 شود و در روايت آمده است که در مشهور ريبي وجود ندارد.هم مي
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 شود که شهرت فتوايي حجّت است.اش اين مين دو مقدّمه تمام باشد نتیجهاگر اي

 به نظر ما هیچ يک از دو مقدّمه تمام نیست.

امّا مقدّمه اوّل تمام نیست به اين خاطر که روايت در مقابل )مجمع علیه(، شاذ را قرار داده است بنابراين فتواي مجمع 

اگر مجمع علیه را به معناي متفق علیه بگیريم در مورد روايت اين حالت واقع  شود.علیه با فتواي شاذّ با هم جمع نمي

ي روات نقل کردند و روايت ديگر را که معارض روايت که دو روايت داريم که يک روايت را همهشود مثل اينمي

ي متفق علیه ـ  حمل اند پس )مجمع علیه( را بر معناي خودش ـ يعناوّل است فقط تعداد محدودي از روات نقل کرده

ي دوّم )لیس که گفته شد قرينهشود که مراد از )مجمع علیه( مشهور است. و ايني )شاذّ( قرينه نميکنیم و کلمهمي

بمشهور( است، مراد از مشهور، معناي اصطلاحي آن نیست که در مقابل اجماع است بلکه مراد از مشهور، معناي 

ع است بلکه مراد معناي لغوي آن است و در لغت معناي مشهور، معروف و اصطلاحي آن نیست که در مقابل اجما

تواند قول مشهور باشد. تواند قول متفق علیه باشد و هم ميشناخته شده است و قول معروف و شناخته شده هم مي

شن شد که امّا بحث ما در مشهور اصطلاحي است که به معناي فتواي جماعت کثیري از علماء است. با اين بیان رو

 شود.مقدّمه اولّ تمام نیست. چون مراد از مجمع علیه، متفق علیه است و متفق علیه شامل شهرت فتوايي نمي

امّا مقدّمه دوّم تمام نیست زيرا مراد از )لاريب فیه( اين است که آن چیز مورد ترديد و شکّ نیست بلکه مورد علم و 

توانیم تعمیم را استفاده کنیم و از مورد روايت تعدي کنیم و به شهرت فتوايي تسرّي قطع است. از اين تعلیل نمي

ست که در مشهور ريبي نیست. در مورد مشهور روايي واقعاً )لاريب فرموده ا 7دهیم زيرا بر فرض قبول کنیم که امام

فیه( است به اين جهت که وقتي تعداد کثیري از علماء و محدثین روايتي را ذکر کنند چون روايت امر حسّي است و 

شود که وقتي که تعداد زيادي از محدثین يک روايتي را ذکر نوعا براي ما علم عادي ـ يعني اطمینان ـ حاصل مي

آن براي ما علم عادي به رأي  صادر شده است به خلاف فتوا که اگر پنجاه نفر فتوايي دهند از 7اين کلام از امام

شود زيرا فتوا خبر حدسي است و در امور حدسیه کثرت خطا وجود دارد لذا بايد تعداد علمايي که حاصل نمي 7معصوم

ان علم عادي ايجاد شود امّا در روايت اگر چند نفر يک روايت را نقل دهند به قدري زياد باشد که براي انسفتوا مي

شود. پس اگر )مجمع علیه( به معناي مشهور باشد شهرت روايي را کنند براي ما علم عادي به صدورش حاصل مي

تاً )لاريب فرمود که مجمع علیه ريبي ندارد يعني حقیق 7شود، زيرا امامشود ولي شهرت فتوايي را شامل نميشامل مي

 کند.فیه( است ولي شهرت فتوايي حقیقتاً لاريب فیه نیست چون براي ما علم عادي ايجاد نمي
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ت. نبايد در مقابل آن که در روايت گفته شد که )المجمع علیه( لاريب فیه اسشود که ايناي مطرح ميجا شبههدر اين

شود نبايد يي را شامل نميکه شهرت فتواايت علاوه بر اين)شاذّ( باشد بلکه بايد )مما لاريب في بطلانه( باشد پس رو

 شهرت روايي را هم شامل شود.

ست که در صدور اين فرمود: )المجمع علیه لاريب في( و مراد از آن اين ا 7ي مذکور اين است که امامجواب شبهه

و امکان دارد که حق با  يب فیه استکه صدق و مطابقت آن با واقع، لار، هیچ ريبي وجود ندارد نه اين7روايت از امام

 ا فرموده باشد.اي ـ مثل ثقیه ـ اين بیان ربه خاطر نکته 7همان روايت شاذّ باشد زيرا ممکن است که امام

توايي به روايت عمر فتوانیم براي حجیّت شهرت اين تمام کلام در وجه اوّل بود و ما حصل بحث اين شد که ما نمي

زد ما وثاقت عمر بن چه که ذکر شد روايت سنداً نیز ضعیف است زيرا در نن علاوه بر آنبن حنظله تمسّک کنیم چو

شته ولي ما روايت او را قبول حنظله ثابت نیست. امّا چون فقهاء به اين روايت عمل کردند نام اين روايت را مقبوله گذا

 ايم.نکرده

اللئالي از مرحوم علامه، و مرحوم علامه از زراره نقل وجه دوّم تمسّک به مرفوعه زراره است. مرحوم صاحب عوالي 

 7، فقلت: جعلت فداک، يأتي عنکم الخبران او الحديثان المتعارضان، فیأيهما آخذ؟ فقال7کرده است )قال: سألت الباقر

که دو حديث سؤال کرده است  7در اين روايت، زراره از امام 1يا زراره، خذ بما اشتهر بین اصحابک و دع الشاذّ النادر(

رسد ما به کدام يک عمل کنیم؟ حضرت فرمودند که به مشهور بین اصحاب خود اخذ کن. متعارض از شما به ما مي

مورد روايت دو خبر متعارض است و در جاي خودش گفته شد که مورد مخصّص وارد نیست بنابراين وارد مطلق است 

شود که محل مشهور روايي و هم شامل مشهور فتوايي مي که فرمود: )به مشهور اخذ کن( مشهور هم شامل 7و امام

کند که دستم رسد و سؤال ميمي 7بحث ما نیز همین مشهور است. و اين کلام مانند اين است که کسي خدمت امام

فرمايد: )الدم نجس( اگر چه سؤال در مورد خون مي 7خون آمده است آيا اين خون پاک است يا نجس است؟ امام

شود که مطلقاً است ولي در اصول گفته شدکه خصوصیّت مورد مخصّص نیست و از روايت استفاده مي دست يا مرد

بلکه فرمود: )الدم نجس(. ما نحن فیه از همین قبیل « مک نجس»نفرموده است:  7هر خوني نجس است. چون امام

 است. ها شهرت فتواييشود که يکي از آناست و از )ما اشتهر( مطلق مشهور فهمیده مي

بر اين وجه اشکالاتي وارد است. اولاً اين روايت سنداً ضعیف است زيرا مرفوعه است چون علامه )رحمة الله( از زراره 

نشنیده است و بین علامه وزاره صدها سال فاصله است و مرحوم علامه سندش به زراره را ذکر نکرده است لذا گفته 

ست زيرا در مرسل راوي از يک شخص شنیده اشت ولي نامش را تر اشود که اين روايت از مرسل هم ضعیفمي
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دهیم که مرحوم علامه مسندي به زراره داشت باشد ثانیاً دلالت کند امّا در اين روايت ما احتمال نميتصريح نمي

و روايت هم ضعیف است زيرا در روايت نیامده است: )خذ بالمشهور( بلکه آمده است: )خذ بما اشتهر بین اصحابک( 

)ما( موصوله و مبهم است و ظاهر روايت در مورد خبر تعارض است و معنايش اين است که )خذ بالخبر المتعارض 

که )ما اشتهر( اطلاق داشته باشد، ظاهر روايت اين است که حجّیّت مشهور المشهور بین اصحابک(. ثانیاً بر فرض اين

اگر دو شيء با هم تعارض کردند مشهور بین آن دو حجتّ حجّیّت ترجیحي است نه حجّیّت تأسیسي و ابتدايي يعني 

است. اگر فرض کنیم که اين روايت شامل شهرت فتوايي شود، اگر دو فتوا با هم تعارض کردند ـ در جايي که فتوا 

 ـفتواي مشهور ترجیح دارد. نه اين که تعارضي پیش آيد شهرت فتوايي حجّت که در همان ابتداء بدون اينحجّت باشد 

باشد و يا اگر دو خبر با هم تعارض کردند خبر مشهور حجّت است. ولي بحث ما در مورد حجّیّت تأسیسي و ابتدايي 

است و بحث در اين است که وقتي فتوايي مشهور شد آيا شهرت فتوايي از حجج و امارات است يا نیست؟ بنابراين 

 وجه دومّ نیز تمام نیست.

بر واحد است. در اصول گفته شد که خبر واحد عند الشارع حجّت است و براي وجه سوّم تمسّک به دلیل حجّیّت خ

توان حجّیّت شهرت را حجّیّت آن به آيه يا روايت يا سیره تمسّک کردند. در اين وجه قائل شدند که از همین ادلّه مي

يه به مفهومش بر حجّیّت خبر هم استفاده کرد مثلاً بعضي از آيه نبأ حجّیّت خبر عادل را استفاده کردند. اگر اين آ

فرمايد: خبر کند به اين بیان که وقتي آيه ميواحد دلالت کند به مفهومش دلالت بر حجّیّت شهرت فتوايي نیز مي

فهمیم که خبر واحد بما هو خبر واحد خصوصیتي ندارد بلکه به واحد حجّت است. ما به مناسبت حکم موضوع مي

کند و شارع مقدّس به حجّت است يعني چون عادتاً خبر واحد به واقع اصابت مي لحاظ کاشفیت و طريقیتش از واقع

درصد از شهرت  70جهت طريقیت و کاشفیت خبر، آن را حجّت قرار داد نه به اين عنوان که خبر واحد است. اگر 

ر واحد استفاده کند ـ پس از دلیل حجّیّت خبدرصد آن به واقع اصابت مي 70فتوايي به واقع اصابت نکند حداقل 

کنیم که حجّیّت آن تعبّدي نیست بلکه براساس طريقیت و کاشفیت است و همین خصوصیّت ـ عین آن يا اقواي مي

 شود.از آن ـ در شهرت فتوايي نیز هست. پس از دلیل حجّیّت خبر واحد، حجّیّت شهرت فتوايي نیز استفاده مي

ريقیت خبر واحد اقوي از کاشفیت و طريقیت شهرت است و اين اين استدلال تمام نیست. زيرا اولاً کاشفیت و ط

اخبار عن حدس  خصوصیّتي در خبر و افتاء است. فرق بین خبر و افتاء اين است که خبر، اخبار عن حسن است و افتاء،

واقع خبر به  70خبر،  100طور نیست که در خبر واحد، اگر در است و خطا در اخبار عن حدس خیلي زياد است و اين

توان تنقیح مناط کرد و از کند لذا نميفتوا به واقع اصابت مي 70فتوا،  100کند، در شهرت فتوايي نیز در اصابت مي

 مورد روايت تعديّ نمود.
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ء حجّت است و شارع گويد: )خبر واحد حجّت است( دلیل امضايي است يعني خبر واحد عن العقلاثانیاً دلیلي که مي

امّا شهتر عند  ضاء کرده است. فرض کنیم که طريقیت شهرت فتوايي عین طريقیت خبر باشدمقدّس نیز آن را ام

ي عقلاء ي به سیرهالعقلاء حجّت نیست زيرا اگر شهرت فتوايي عند العقلاء حجّت بود براي حجّیّت شهرت فتواي

یست. وقتي نلاء حجّت شود که شهرت عن العقکه به آن تمسّک نشده است پس معلوم ميشد و حال اينتمسّک مي

ت تعدي کنیم و امضاي توانیم از آن دلیل که موردش خبر واحد اسکه دلیل حجّیّت خبر واحد امضايي بود عرفاً نمي

د العقلاء حجّت شد و دهیم که خصوصیتي در خبر واحد بود که عنشهرت را نیز از آن نتیجه بگیريم زيرا احتمال مي

 شد.یّت در شهرت فتوايي وجود ندارد تا عند العقلاء حجّت بامورد امضاء قرار گرفت و آن خصوص

جّت و اماره است و حماحصل بحث شهرت اين شد که ما دلیلي بر حجّیّت آن نداريم و شهرت فتويي نه علي القاعده 

 نه بر اساس روايات خاصه حجّت و اماره است. اين تمام کلام در شهرت بود.

 خبر واحد

 کنیم.اي را ذکر ميين اماره است خبر واحد است. قبل از ورود به بحث مقدّمهتراماره چهارم که اصلي

فید قطع يا اطمینان اند. خبر علمي خبري است که مخبر را به خبر علمي و خبر غیر علمي تقسیم کرده در اصطلاح،

شود: خبر مفید قطع مياست و خبر غیر علمي خبري است که مفید يا اطمینان نیست بنابراين خبر به سه قسم تقسیم 

 و خبر مفید اطمینان و خبر غیر علمي )يعني خبري که مفید قطع يا اطمینان نیست(.

فته شده است که از اين سه قسم خبر، دو قسم از محل بحث خارج است: يکي خبر مفید قطع است زيرا در اصول گ

فید مو دوّم خبر  ت است يا حجّت نیست.قطع حجّت است و ديگر معنا ندارد که بحث کنیم آيا خبر مفید قطع حجّ

ي ر حجّیّت به منزلهدعنه است که اطمینان اطمینان است. اين قسم نیز از محل بحث خارج است زيرا در اصول مفروغ

اطمینان تعبّدي و  قطع است... منتهي فرق بین قطع و اطمینان اين است که حجّیّت قطع عقلي است ولي و حجّیّت

 شرعي است.

، خبر واحد گفته د بحث خبري است که نه مفید قطع است و نه مفید اطمینان است و به هر خبر غیر علميپس مور

 ي  بر حکم است يا نیست؟شود و بحث در اين است که آيا خبر واحد حجّت و امارهمي
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آن خبر متواتر اي را در مورد خبر علمي فرموده است که ابر زمصاديق به مناسبت مقدّمه 1منتهي مرحوم آقاي صدر

و به تفاصیل آن  کنیم ـ و کلام ايشان را نیز قبول کرديم ـاست و ما هم به ايجاز لبّ کلام ايشان را بیان مي

 پردازيم.نمي

ز موافقت با واقع تعبیر به اهر خبري بما هو خبر دو احتمال دارد که عبارتند از: موافقت با واقع و مخالفت با واقع، 

دو منشأ را دارد: يا  شود. احتمال مخالفت يا کذب در هر خبر يکي ازواقع تعبیر به )کذب( مي )صدق( و از مخالفت

درسة( اين خبر اگر گويد: )زيد في الممنشأش خطاي مخبر است و يا منشأش تعمد بر کذب است مثلاً کسي به ما مي

ست و در واقع عمرو اراوي خطا کرده کذب باشد کذبش ناشي از يکي از دو امر است يا به اين جهت است که ناقل و 

د که لباسش شبیه لباس را در مدرسه ديد و چون عمرو با زيد مشابهت دارد او را اشتباه گرفته است يا شخصي را دي

ش از تعمد بر کذب ناشي که مخالفت و کذبزيد است و فکر کرد که او زيد است لذا گفت: )زيد في المدرسة(. و يا اين

ظر گرفته است نداند که زيد در مدرسه نیست امّا روي غرضي که دارد يا مصلحتي که در ش ميشود يعني خودمي

زيد في المدرسة( يا سه )شود. حال اگر مخبر به جاي يک نفر، دو نفر باشند و به ما بگويند: اين دروغ را مرتکب مي

يگري د)يکي خطا و  حتمال وجود دارد.تک اين خبرها همان دو انفر به ما خبر دهند که )زيد في المدرسة( در تک

م درصد اين دو احتمال تعمد بر کذب( امّا اگر احتمال خطا و تعمد بر کذب را در مجموع اين سه خبر در نظر بگیري

کذب وجود دارد. نفر  درصد در آن احتمال 50شود. مثلاً اگر در نظر بگیريم که در خبر هر فردي، احتمال ضعیف مي

طور است و یز همینندرصد است و نفر سوّم  50)زيد في المدرسة( احتمال تعمد بر کذب او نیز دوّم هم که گفت: 

که هر سه نفر با هم نشود و احتمال ايدرصد مي 25که دو نفر از آنان با هم تعهد برکذب داشته باشند احتمال اين

مد برکذبِ مجموع الاتر رود درصد تعطور که تعداد مخبرين بدرصد است و همین 5/12تعمد بر کذب داشته باشند 

آقاي صدر  ي مرحومرسد ولي به فرمودهگاه درصد تعمد بر کذب آنان به حدّ صفر نميشود ولي هیچآنان کمتر مي

شود و ما قطع و مي گونه اي آفريد ک وقتي درصد يک احتمال بسیار کم شود از ذهن ما محوخداوند ذهن بشر را به

 شود. کنیم يعني انقلاب کیفي در ذهن  ما ايجاد ميتمال پیدا مييقین به خلاف آن اح

ذهن ما اين احتمال  ودر خبر متواتر تعداد مخبرين به حدّي است که درصد احتمال کذب مجموع آنان بسیار کم است 

يعني قطع  ذب آنان ـکند و ما قطع و يقین به خلاف احتمال تعمد برککند و آن را محو ميبسیار ضعیف را حفظ نمي

 کنیم. بنابراين اساس علم و خبر متواتر بر حساب احتمالات است.بر صدق آنان ـ پیدا مي

 د.شود متواتر گوينشود تواتر گويند و به خبري که موجب علم ميبه کمیت خبري که موجب علم مي
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 تواتر بر سه قسم است که عبارتند از: تواتر لفظي و تواتر معنوي و تواتر اجمالي.

 شان بگويند: )زيد في المدرسة(اتر لفظي اين است که مخبرين متعدّد، يک لفظ را نقل کنند مثلاً همهتو

تواتر معنوي اين است که مخبرين متعددّ يک مضمون را با الفاظ مختلف نقل کنند. مثلاً يک نفر بگويد: )زيد اسد( و 

ي اين خبرها شجاعت زيد مأة انسان( و مضمون همه بگويد: )زيد يحارب ديگري بگويد: )زيد لايخاف احداً( و سومي

 باشد.

ها است ي آنتواتر اجمالي اين است که خبر به لحاظ لفظ و مضمون مختلف است ولي مضمون، قدر متیقن از همه

مثلاً يک نفر خبر دهد: )زيد معصوم( و ديگري خبر دهد: )زيد عادل( و سومي خبر دهد: )زيد ثقه(. خبر اين سه نفر 

 کند چون وثاقت زيد قدر متیقن از مضمون سه خبر مذکور است.اقت زيد تواتر اجمالي پیدا ميوث

دانیم يکي از اين اخبار قطعاً صادر شود به اين خاطر است که ما اجمالا ميکه به قسم سوّم متواتر اجمالي گفته مياين

تهي اخباري باشندکه در مضمون مختلف هستند نقل کنند من 7شده است مثلاً اگر صد نفر، صد خبر را از امام صادق

دانیم که يکي يا بعضي از صادر نشده باشد بلکه اجمالا مي 7دهیم که هیچ يک از اين صد خبر از امامما احتمال نمي

صادر شده است اين علم اجمالي با توار اجمالي در بحث حجّیّت خبر واحد بسیار مفید است.  7اين اخبار از امام صادق

نقل شده است و اين روايات  7ها مشتمل بر هزاران روايتي است که از امام اگر کتب اربعه را در نظر بگیريم اينمثلاً

اند بعضي از اين روايات متضمن تکلیفند و بعضي ديگر متضمن تکلیف نیستند مثلاً گفتند که فلان عمل بر دو دسته

لیف نیست بلکه اخلاقي يا تاريخي است. در میان اخباري که مضمونش مربرط به احکام و تکاواجب نیست و يا اين

صادر  7ها از امام صادقکنیم که بعضي از آنکه متضمن تکلیف ـ يعني وجوب و حرمت ـ هستند علم اجمالي پیدا مي

 د.شوشود، منتهي اين تواتر اجمالي اثري دارد که در بحث حجّیّت خبر واحد گفته ميشده است. اين تواتر اجمالي مي

ي اضافه هم دارد و آن فائده اين است که در میان اخبار يک روايتي داريم که مضمونش گاهي توات اجمالي يک فائده

داريم که در يک روايت وارد شده است  7که سه روايت از امامعلي تقدير صدور هر يک از اخبار، صادق است مثل اين

زيد عادل است. و در روايت سوّم آمده است که زيد ثقه است. که زيد معصوم است. و در روايت دوّم آمده است که 

جا لااقل مضمون سومي ثابت است صادر شده باشد در اين 7ها از اماماگر علم اجمالي داشته باشیم که يکي از اين

تواتر  چون اگر زيد معصوم باشد ثقه هم است و اگر عادل باشد باز هم ثقه است و اگر ثقه باشد باز هم ثقه است. پس

 آن اشاره شد.اجمالي اين فائده را هم دارد که در ابتداي بیان تواتر اجمالي به
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ست زيرا احتمال تواطي بر بعد مرحوم آقاي صدر فرمود که در اين سه قسم تواتر، نوعاً تواتر لفظي بیشتر مفید علم ا

ه نفر خبري را به لفظ واحد واحد. لذا اگر د رسد تا تواطي آنان بر معنايتر به نظر ميکذب مخبرين، بر لفظ واحد بعید

 تلف خبر دهند.که مضمون واحدي را به الفاظ مخشود تا ايننقل کردند اين خبر زودتر براي ما مفید قطع مي

ي خبر متواتر عواملي وجود دارد که بايد در نظر گرفته شود. دو عاملي که فرمودند که در مسأله 1مرحوم آقاي صدر

ر بسیار مهم است عامل کمي و کیفي مخبرين است. عامل کمي مربوط به عدد مخبرين است يعني در خبر متوات

آيد. عامل دوّم عامل کیفي مخبرين تر ميهرچه که عدد مخبرين بالاتر رود احتمال خطا و احتمال کذب آنان پايین

شود اماّ اگر همه افراد صالحي باشند ياست. اگر مخبرين افراد ناصالحي باشند ديرتر براي ما علم به صدق خبر پیدا م

 شود.براي ما زودتر علم به صدق خبر پیدا مي

است نام يکي از  ايشان فرمودند که علاوه بر کم و کیف مخبر دو خصوصیّت ديگر هم در مضمون و مفاد خبر مهم

فاد خبر است و مبه  آن دو را خصائص عامه و نام ديگري را خصائص نسبیه گذاشته است. اين دو خصوصیّت مربوط

 در خبر متواتر  وجود دارد.

خبر خودش عامل  منظور از خصائص عامه اين است که ما خبر را با قطع نظر از مخبر در نظر بگیريم اين مفاد

گويد ثلاً کسي ميممساعدي نسبت به صدق و کذب خبر است مثلاً اگر مفاد و مضمون خبر امر عجیب و غريبي باشد 

رش امّا اگر خب دارم که در هر دستش چهارده انگشت دارد( مضمون اين خبر مساعد با کذب است.که )من دوستي 

رده است( مضمون کاي پیر و مريض داشت و خبر ده که )همساهي ما فوت عجیب و غیر متعارف نباشد مثلاً همسايه

ين خبر را دهد اين خبر ته باشد و ااي جوان و سالم و ورزشکار داشاين خبر مساعد با صدق آن است. امّا اگر همسايه

دسته از اخبار  که مفاد بعضي از خبرها با عقل سلیم سازگار است اينمضمونش مساعد بر کذب است. خلاصه اين

 ها مساعد با کذب هستند.مضمونشان مساعد با صدق است و مفاد بعضي از خبرها با عقل سلیم سازگار نیست اين

شود که اين مضمون وقتي با مخبر سنجیده شود مساعد با صدق يا کذب آن مي مراد از خصائص نسبیه اين است

مثلاً گر کسي که اهل سنّت است فضائلي را براي اهل بیت ذکر کند وقتي اين مضمون را که فضلیت اهل بیت است 

رد که فضیلتي طور عادي اهل سنّت داعي نداکه اهل سنّت است بسنجیم اين مساعد بر صدق است زيرا بهبا مخبر آن

جعل کند. امّا اگر همین اهل سنّت فضائلي را براي يکي از خلفاء ذکر کند همین مضمون با توجّه به  7را براي امام
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شود مخبرش مساعد بر کذب است زيرا او داعي بر جعل اين خبر را دارد. به اين خصائص، خصائص نسبیه گفته مي

 شود.چون مضمون با خبر دهنده سنجیده مي

ها را مرحوم کلیني يا مرحوم صدوق بینیم اينام اين عوامل در حساب احتمالات دخالت دارد لذا وقتي ادعیه را ميتم

از محدثي براي ما نقل کرده است مثلاً زيارت جامعه کبیره را مرحوم صدوق از موسي به عبد الله نخعي نقل کرده 

دهیم زيرا ما قاطعیم که مرحوم صدوق جعل کرده باشد نميکه خود مرحوم صدوق اين زيرات را است. ما احتمال اين

که اين زيارت را به خطا نقل کرده باشد وجود ندارد زيرا اين زيارت فقط يک جمله ندارد بلکه ثقه است و احتمال اين

اوي ي اين جملات را به خطا نقل کرده باشد. سؤال در رشود که مرحوم صدوق همهجملات بسیار زيادي دارد و نمي

است ـ يعني موسي بن عبد الله نخعي ـ اين راوي به تمام معنا مجهول است زيرا نام اين راوي در  7از امام هادي

هیچ کتاب روايي برده نشده است مگر در يکجا که آن هم در سند همین زيارت است. ممکن است کسي احتمال دهد 

شود که اين مضامین عالیه زيارت جامعه را اگر خودش ميکه اين زيارت را خود اين راوي جعل کرده باشد امّا گفته 

شود که کسي اين همه مضامین عالي را در کلماتش طور طبیعي بايد فرد معروفي باشد چون نميجعل کرده باشد به

کار ببرد و کسي او را نشناسد بنابراين مضمون اين زيارت مساعد بر اين است که اين راوي آن را از خودش جعل به

رده است. در اين مثال هم خصائص عامه و هم خصائص نسبیه وجود دارد چون از يک طرف راوي کاملاً مجهول نک

شود است و از طرف ديگر هم مضامین عالیه وجود دارد. بنابراين خصائص عامه و خصائص نسبیه با هم سنجیده مي

 جش قرار گیرد.و در حجّیّت يک خبر بايد اين دو عامل به همراه عوامل ديگر مورد سن

 شود.ماحصل کلام اين است که براساس حساب احتمالات است که خبر متواتر مفید قطع مي

 طور مختصر بیان شد.اين مطالب شرح کلام مرحوم آقاي صدر در مورد  خبر متواتر بود که به

 خبر واحد

کار . وقتي در لسان فقهاء )علم( بهخبر واحد عبارت از خبر غیر علمي است. مراد از علم أعم از قطع و اطمینان است

طور که قطع علم است اطمینان هم علم است. به خبري رود علم در نظر عرف معیار است و در نظر عرف همانمي

که شود چه خبر يکنفر باشد و چه خبر چند نفر باشد مشروط به اينکه مفید قطع و اطمینان نباشد خبر واحدگفته مي

شود، چون متواتر خبري بته اين قید توضیحي است زيرا در خبر غیر علمي همین شرط فهمیده ميبه حدّ تواتر نرسد. ال

 است که مفید علم است. بحث ما در حجّیّت خبر واحد است.
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که هر خبر واحدي راحجت بدانند. کساني که قائل به حجّیّت خبر واحد شدند مرادشان حجّیّت في الجملة است نه اين

 یّت خبر عادل يا خبر ثقه است.يعني مرادشان حجّ

قام دوّم بحث از تحديد کنیم: مقام اوّل در اثبات حجّیّت خبر واحد في الجمله است و در مما در دو مقام بحث مي 

 اي حجّیّت خبر واحد بر شروط آن است.دايره

 المقام الاول: اثبات حجیة خبر الواحد.

ني کتاب و سنّت و عقل ي اربعه ـ يعست و بر حجّیّت آن به ادلّهمشهور بین علماي ما اين است که خبر واحد حجي ا

 کنیم.و اجماع ـ استدلال شده است و ما اين ادلّه را بررسي مي

دلیل اوّل کتاب کريم است . به آياتي از کتاب براي اثبات حجّیّت خبر واحد استدلال شده است. يکي از اين آيات ـ 

إِنْ فرمايد: )تآيه ي نبأ است که ميبه آن حجّیّت خبر واحد استدلال شده استاي باشد که ترين آيهکه شايد مهم

يعني اگر فاسقي براي شما خبري  1(ما فَعَلْتُمْ نادِمینَ جاءَکُمْ فاسِقٌ بِنَبَإٍ فَتَبَیَّنُوا أَنْ تُصیبوُا قَوْمًا بِجهَالَةٍ فَتُصْبِحُوا علَى

چه آورد تبین و تحقیق کنید تا مبادا در اثر ترتیب اثر دادن به خبر فاسق، با قويم از روي جهالت برخورد کنید بعد بر آن

 که انجام داديد پشیمان شويد.

ي ند که نمايندهجا شنیدآنآوري زکات فرستاد وقتي مردمشأن نزول آيه اين است که پیامبر شخصي را براي جمع

شمین با اين قوم داشت دآيد گروهي را براي استقبال او فرستادند ولي اين شخص چون سابقه عناد و مي 6پیامبر اکرم

آيند لذ پا به فرار گذشت و هنگامي آيند فکر کرد که آنان براي انتقام و جنگ ميطرف او ميوقتي ديد که جماعتي به

ها از دستور شما تمرّد کردند و نگفت که من فرار کردم. بلکه گفت که اين 6نبي اکرم آمد و به 6که نزد پیامبر اکرم

 قوم بروند. اين آيه نازل شد. دستور داد تا سپاه آماده شود تا به جنگ با آن 6دهیم. پیامبر اکرمگفتند که ما زکات نمي

قريب يا هر دو تقريب تگر يکي از اين دو براي دلالت آيه شريفه بر حجّیّت خبر واحد دو تقريب ذکر شده است که ا

ب دوّم از مفهوم وصف استفاده شود. در تقريب اوّل از مفهوم شرط و در تقريتمام باشد آيه از ادلّه حجّیّت خبر واحد مي

 شده است.

ع و تقريب اوّل اين است که در آيه جمله شرطیه وجود دارد و در جمله شرطیه سه چیز داريم که عبارتند از: موضو

حکم و شرط کساني که قائل به مفهوم براي  جمله شرطیه هستند در نظر آنان جمله شرطیه بر انتفاء حکم از موضوع 
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کند مثلاً در جمله )إن جاءک زيد فأکرمه( موضوع جمله شرطیه )زيد( است و حکم آن عند انتفاء شرط دلالت مي

کند. بر انتفاء وجوب اکرام زيد عند عدم مجیيء او ميوجوب اکرام است و شرط مجیيء زيد است. اين جمله دلالت 

اين جمله شرطیه دو مدلول دارد که عبارتند از مدلول منطوق و مدلول مفهوم. منطوق جمله شرطیه اين است که 

 وجوب اکرام زيد عند مجیيء او ثابت است و مفهومش انتفاء وجوب اکرام او عند مجیيء او است.

فاسق بنبأ فتبینوا( موضوع )نبأ( است و حکم وجوب تبین و تحقیق است و شرط )مجیيء در آيه شريفه )ان جاءکم 

فرمايد که تبینن از نبأ عند مجیئ الفاسق به واجب است و مفهومش اين است که الفاسق بالنبأ( است. آيه شريفه مي

 اگر کسي که خبر را آورد فاسق نبود تبین از خبر او واجب نیست.

ر کسي واجب نیست دو احتمال دارد: يک احتمال اين است که چون قولش حجّت است تبین در آن که تبین از خباين

واجب نیست اگر اين احتمال محقّق باشد ـ مطلوب ـ يعني حجّیّت خبر عادل ـ ثابت است و احتمال ديگرش اين 

نید. اگر اين احتمال درست توانید به قول عادل عمل کاست که تبین در آن واجب نیست زيرا اگ تبین هم کنید نمي

 شود.باشد حجّیّت خبر عادل ثابت مي

احتمال اوّل متعین است و احتمال دوّم به دو جهت درست نیست: هت اوّل اين است که از اين  در اين دو احتمال،

، تبین کنید شود که اگر فاسق خبر دادآيد که عادل اسوء حالا از فاسق باشد، چون معناي آيه اين مياحتمال لازم مي

و اگر خبرش درست بود به آن عمل کنید. امّا به قول عادل حتّي در صورت تبین هم عمل نکنید. اين احتمال برخلاف 

فرمايد: تبین نکنید شود و آيه ميامر مرکوز عند العقلاء است. جهت دوّم اين است که بعد از تبین واقع برما معلوم مي

براي شما معین شد باز هم به خبر عادل عمل نکید و اين درست نیست. پس احتمال چون حتّي اگر تبین کرديد و واقع 

 اولّ متعین است و آيه به مفهومش دلالت دارد که خبر عادل حجّت است.

 کنیم.ها اشاره ميبر اين تقريب اعتراضاتي وارده شده است که ما به أهم آن

و آن اشکال اين است که اين جمله شرطیه فاقد مفهوم اشکال اوّل، اشکالي است که از گذشته معروف شده است 

است، چون جمله شرطیه وقتي مفهوم دارد که شرط محقّق موضوع نباشد اگر شرط محقّق موضوع باشد جمله شرطیه 

مفهوم ندارد. مثال معروفش ) ان رزقت ولداً فاختنه( است. در اين عبارت، موضوع وجود ولد است و حکم وجوب ختان 

ط   رزق ولد است رزق الولد به معناي وجود الولد است و معنايي ندارد که گفته شود اگر ولد نداشتي ختنه است و شر

طور است. موضوع جمله شرطیه )نبأ( او بر تو واجب نیست. لذا اين جمله شرطیه مفهوم ندارد. ما نحن فیه نیز همین

ست. مجیيء خبر فاسق به معناي وجود خبر فاسق است و حکم )وجوب تبین( است و شرط )مجیيء الفاسق بالنبأ( ا
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معنا است. بنابراين جمله شرطیه )إن جاءکم فاسق بنبأ است و اگر خبر فاسق وجود نداشت عدم وجوب تبین آن بي

 فتبینوا( فاقد مفهوم شرط است چون شرط محقّق موضوع است.

ي )إن جاءکم فاسق بنبأ زيرا در موضوع جمله مرحوم آقاي صدر فرمود که اشکال مذکور بر اين استدلال وارد نیست،

طبیعي )نبأ( است و حکم )وجوب تبین(  فتبینوا( سه احتمال وجود دارد: احتمال اوّل اين است که موضوع جمله شرطیه،

است است و شرط )مجیيء الفاسق بالنبأ( است کأنه آيه شريفه فرمود: )النبأ إن جاء به الفاسق فتبینوا(. احتمال دوّم اين 

که موضوع )نبأ الفاسق( و شرط )مجیيء الفاسق بالنبأ( است کأنه آيه شريفه فرمود: )نبأ الفاسق إن جاءکم فتبینوا(. 

احتمال سوّم اين است که موضوع )الجائي بالنبأ( است و بشرطش )اذا کان فاسقاً( است کأنّه آيه شريفه فرمود: )الجائي 

 بالنبأ اذا کان فاسقاً فتبیّنوا(.

موضوع جمله شرطیه در آيه شريفه، احتمال سوّم باشد اين جمله شرطیه مفهوم دارد زيرا مفهومش اين است که  اگر

)الجائي بالنبأ اذا لم يکن فاسقاً فلا تبینوا(. و اگر موضوع آن، احتمال دوّم ـ يعني نبأ الفاسق ـ باشد واضح است که 

ءکم به ـ محقّق موضوع ـ يعني نبأ الفاسق ـ است و معنايي جمله شرطیه مفهوم ندارد زيرا شرط آن ـ يعني إن جا

 ندارد که با انتفاء موضوع گفته شود که تبین آن واجب نیست.

کلام در احتمال اوّل است که موضوع جمله شرطیه، طبیعي )نبأ( است و جمله شرطیه )النبأ إن جاءکم به الفاسق 

حتمال اوّل مانند احتمال سوّم مفهوم دارد و ظاهر آيه نیز احتمال فتبینوا( است. مرحوم آقاي صدر قائل است که اين ا

 اوّل است نه احتمال دوّم و سوّم.

شرط محقّق موضوع بر دو قسم است تارة شرط محقّق موضوع مفهوم ندارد و آن در جايي است که شرط در جمله 

اه ديگري هم علاوه بر شرط مذکور، براي شرطیه، تنها راه تحقّق موضوع است مثل )إن رزقت ولداً فاختنه(. وتارة ر

دار شدن منحصر در رزق ولد در صیف تحقّق موضوع وجود دارد مثل )إن رزقت ولداً في الصیف فاختنه(. راه فرزند

نیست، بلکه راه ديگري هم وجود دارد و آن رزق ولد در غیر صیف است. اگر جمله شرطیه محقّق موضوع از اين قبیل 

 بود مفهوم دارد.

ما نحن فیه از همین قبیل است کأنه آيه شريفه فرموده است: )النبأ إن أوجده الفاسق فتبینوا( و تنها راه ايجاد نبأ در 

شود. پس اين آيه مفهوم دارد و مفهومش عالم منحصر به فاسق نیست و اگر عادل هم نبأ را بیاورد خبر ايجاد مي

 ه العادل ـ فلا يجب فیه التبیّن(.عبارت از )النبأ إن لم يوجده الفاسق ـ اي أوجد
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ه مفهوم دارد و کما فرمايش مرحوم آقاي صدر را قبول کرديم و گفتیم که ظاهر آيه شرطیه محقّق موضوعي است 

 مفهوم آيه اين است که )إن جاءکم عادل بنبأ فلا يجب فیه التبیّن(.

نعي اين مفهوم محقّق ا به خاطر وجود يک ماکنیم که آيه مقتضي را براي مفهوم دارد امّ اشکال دوّم: ما قبول مي

ست ـ علّتي ذکر شده اشود و آن مانع اين است که در آيه شريفه براي جزاء و حکم ـ که عبارت از وجوب تبیّن نمي

أن تصیبوا( علّت وجوب تبیّن است و آن علّت عبارت از )أن تصیبوا قوماً بجهالة فتصبحوا علي ما فعلتم نادمین( است. )

شد( و رد جاي خودش ي اين برخورد ندامت شما با. يعني )مبادا با قومي ار روي جهالت برخورد کنید و نتیجهاست

لم ـ نباشد در آن تبیّن شودکه هر امري که علمي ـ عین مفید عگفته شدکه علّت معمّم است. از اين تعلیل فهمیده مي

تعلیل که  است ـ ید علم باشد از بحث حجّیّت خارجواجب است. و چون خبر عادل مفید علم نیست ـ زيرا اگر مف

در خبر عادل  شود پس تبیّنگويد هرجا که جهل و عدم علم است تبیّن در آن واجب است شامل خبر عادل ميمي

 شود و دلالت ندارد که خبر عادل حجّت است.واجب است. بنابراين آيه فاقد مفهوم مي

 از اين اشکال به وجوهي پاسخ داده شد.

گويد: )امري که خورد. تعلیل ميجواب اوّل به اين است که تعلیل معمّم است امّا اين تعلیل به مفهوم تخصیص مي

شود. يکي از اموري يممفید علم نیست اعتباري ندارد( اين تعلیل اطلاق دارد و شامل هر امري که مفید علم نیست 

رض کرديم که آيه فو اجماع نیز از همین امور است. ما که مفید علم نیست خبر عادل است. شهرت و فتواي فقیه 

م و آن تعلیل عموم و گويد: )خبر عادل حجّت است( نسبت بین اين مفهومقتضي را براي مفهوم دارد و مفهوم آيه مي

 شود.خورد و خبر عادل از عموم تعلیل خارج ميخصوص مطلق است و تعلیل به همین مفهوم تخصیص مي

گر تعلیل ایست چون مفهوم و تعلیل در يک خطاب آمده است نه دو خطاب، و در يک خطاب اين جواب درست ن

شود. زيرا مفهوم در آيه مي شو که تعلیل مانع انعقاد مفهوم برايگیرد لذا گفته ميتعمیم داشته باشد مفهوم شکل نمي

رسد ـ و منطق معلّل به مفهوم ميشود و بعد نوبت گیرد و تمام ميطول منطوق است ـ يعني اوّل منطوق شکل مي

 گیرد.شده است و علتش نیز عامّ است و ديگر مفهومي براي آيه شکل نمي

صورت حل کرده است که است. ايشان تعارض بین مفهوم و تعلیل را به اين 1جواب دوّم از مرحوم میرزاي نائیني

گويد: )اکرم کلّ عالم( و یست. مثلاً دلیلي ميمفهوم حاکم بر تعلیل است و بین دلیل حاکم و دلیل محکوم تعارضي ن

گويد که مراد از کند يعني ميگويد: )الفاسق لیس بعالم( خطاب دوّم در واقع خطاب اوّل را تفسیر ميدلیل دوّم مي
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)عالم( مؤمن عالم است و اين دو خطاب با هم تنافي ندارند. موضوع وجوب اکرام )العالم( است و موضوع خطاب دوّم 

فاسق( است و نسبت بین اين دو عموم و خصوص من وجه است ولي در دلیل حاکم و محکوم نسبت سنجي )ال

شود و همیشه حاکم بر محکوم مقدم است. لازم به ذکر است که مسلک مرحوم میزرا در باب حجح، طريقیت نمي

نبأ فرمود که )خبر عادل حجّت است يعني شارع حجج و امارات را علم اعتبار کرده است. شاعر مقدّس در مفهوم آيه 

گويد: )مالا است( و طبق مسلک میرزا حجّیّت خبر عادل به معناي اين است که خبر عادل علم است. و تعلیل مي

گويد: )خبر العادل علم(. بین اين دو عبارت تنافي وجود ندارد و خطاب اوّل يعني يکونو بعلم فلیس بحجة( و مفهوم مي

شود زيرا عملیت خبر عادل وجداني نیست بلکه تعبّدي است. اگر اين علمیت ي تعلیل حاکم ميمفهوم برخطاب دوّم يعن

شد امّا چون علمیت خبر عادل تعبّدي است مفهوم حاکم بر تعلیل وجداني بود خطاب اوّل برخطاب دوّم وارد مي

 شود.مي

ة( و تعلیل که ذکر بر الفاسق لیس بحجگويد: )خاين فرمايش مرحوم نائیني درست نیست زيرا منطوق آيه شريفه مي

شود که )مالا يکون علمیا فلیس گونه ميأهد و منطوق با توجّه به تعلیل اينشد معمّم است و اين منطوق را تعمیم مي

زاي نائیني منطوق را شود که )خبر العادل علم أو حجة(. لأنه مرحوم میربحجة( و از اين عبارت مفهوم گرفته نمي

دهد پس تعلیل مانع لیل معنا کرده است در حالي که مجموع تعلیل و معلّل، معناي منطوق را شکل ميجداي از تع

 شود.انعقاد مفهوم مي

است. ايشان فرمود که اين اعتراض وارد نیست چون در ذيل آيه تعلیل آورده است که  1جواب سوّم از مرحوم آخوند

عدم علم نیست بلکه به معناي سفاهت است. يعني امري که سفهي  )أن تصیبوا قوما بجهاله( جهالت به معناي جهل و

باشد حجّت نیست و اعتباري ندارد. آيه شريفه نفرمود: )أن تصیبوا قوما بجهل(، بلکه فرمود: )أن تصیبوا قوما بجهالة( 

خبر عادل  کنند، پس تعلیلآن عمل مياگر ما به خبر عادل عمل کنیم اين عمل سفیهانه نیست چون همه عقلاء به

 توانیم استفاده کنیم که صدر آيه فاقد مفهوم است.شود و از تعلیل نميرا شامل نمي

فرمود که اين جواب درست نیست. خبر عادل با قطع نظر از مفهوم آيه يا حجّت است و يا حجّت  2مرحوم اصفهاني

شود و ذيل ل به لاحجت سفیهانه مينیست. اگر حجّت باشد ما احتیاجي به مفهوم آيه نداريم و اگر حجّت نیست عم

 شود.شود و ديگر براي آيه مفهوم تشکیل نميآيه شامل آن مي

                                                           
 .297ـ الکفاية:  1

 .211: 3ـ النهاية  2
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فرمود که اشکال مرحوم اصفهاني وارد نیست خبر عادل عند العقلاء حجّت است و عمل به خبر  1آقاي صدر مرحوم

خواهیم حجّیّت ه با ما مفهوم آيه ميکه به دنبال مفهوم آيه هستیم به اين خاطر است کعادل سفیهانه نیست و اين

 شرعیه خبر عادل را هم ثابت کنیم.

مال است: يکي احتمال مرحوم آقاي صدر بر جواب مرحوم آخوند اشکال گرفتند و فرمودند که در معناي جهالت دو احت

 مراد از آن، ست کهاين است که مراد از جهالت، جهالت به عقل نظري ـ يعني جهل ـ باشد. و احتمال دوّم اين ا

هالت، جهالت به عقل جاي وجود دارد که مراد از جهالت به عقل عملي ـ يعني سفاهت ـ باشد و در آيه شريفه قرينه

ابت نکنیم و عدم شويم که به واقع اصنظري است زيرا در ذيل تعلیل )ندامت( ذکر شده است و ما وقتي نادم مي

اي که ارزش آن ده میلیون ي که عمل سفیهانه باشد. مثلاً وقتي خانهشود، نه وقتاصابت به واقع از جهل ناشي مي

در اين حال از فروش  میلیون شود 200میلیون تومان بفروشیم و بعد از آن بلافاصله قیمت خانه  25تومان است به 

ر که به واقع اين خاط شويم نه به اين خاطرکه عمل ما سفیهانه بوده است بلکه بهآن خانه به قیمت مذکور نادم مي

وشیم و بعد از آن بلافاصله میلیون تومان بفر 5نرسیديم. امّا وقتي که خانه را که قیمت آن ده میلیون تومان است به 

لکه خیلي هم خوشحال بمیلیون تومان شود در اين حال عمل ما سفیهانه است ولي ندامتي در کار نیست  1قیمت خانه 

 یجه عمل سفیهانه نیست بلکه نتیجه عمل جاهلانه است.شود که ندامت نتهستیم پس معلوم مي

عناي سفاهت هم مما بر فرمايش مرحوم آقاي صدر يک تعلیقه داريم و آن اين است که ذيل تعلیل با جهالت به 

ي دوّم اين ت و نکتهکه نوعاً سفاهت با جهالت به عقل نظري مقارن اسي اوّل اينسازد به خاطر دو نکته: نکتهمي

ي که از روي سفاهت شويم مثلاً کسرسد که گاهي ما بر عمل سفیهانه خود هم نادم و پشیمان ميه به نظر مياست ک

 .شود در حالي که از اين دزدي خسارت هم نديده استکند بعد از آن نادم و پشیمان ميدزدي مي

آيه ذکر شده است در  تعلیل درما حصل بحث اين است که ما اعتراض دوّم را قبول داريم چون لفظ )جهالت( که در 

ت بنابراين آيه با مفهوم کتاب لغت به دو معنا ـ جهل و سفاهت ـ آمده است و جهالت در آيه باهر دو معنا سازگار اس

 تواند بر حجّیّت خبر عادل دلالت کند.شرط نمي

فهوم شود و آن حضرت اعتراض سوّم اين است که  درآيه خصوصیتي وجود دارد که باعث شده است که آيه فاقد م

اين است که آيه با اين نحوه از شرط خواسته است ارشاد به فسق اين است که آيا با اين نحوه از شرط خواسته است 

شد، آيه شريفه به فسق اين مخبر ارشاد به فسق اين خبر ـ يعني ولید بن عقبه ـ کند و اگر کلمه )فاسق( ذکر نمي

                                                           
 .360: 4ـ البحوث  1
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الي نه خبر عادل حجّت است تو نه خبر فاسق حجّت است بنابراين جمله شرطیه فاقد اشعار نداشت، والاّ در نزد حق تع

 شود که ظهور آيه از کار بیفتد.شود چون همین احتمال موجب ميمفهوم مي

مفهوم وصف ندارد ـ يعني از لفظ )فاسق(  ي شريفهان قلت:  اگر اين اعتراض درست باشد معنايش اين است که آيه

 که آيه شريفه مفهوم شرط نداشته باشد. و بحث ما راجع به مفهوم شرط است.هوم بگیريم ـ نه اينتوانیم مفنمي

شد ديگر آيه به فسق مخبر مشیر نبود بلکه صراحت در فسق قلت: اگر در آيه شريفه از جمله شرطیه استفاده نمي

و اين برخلاف بلاغت آيه است و اگر  شد که فاسق به شما خبرداد و شما تبیّن کنید.مخبر داشت و معنايش اين مي

 آيه بخواهد به اشاره بگويد بايد از جمله شرطیه استفاده کند.

ان قلت: لازم نبودکه در آيه تصريح به فسق مخبر شود و لازم نبودکه جمله به صورت قضیه شخصیه بیان شود بلکه 

به الفاسق فتبیّنوا( بنابراين عدم تصريح منحصر به توانست از قضیه کلیه استفاده کند و بفرمايد: )کلّ نبأ جاء آيه مي

 آوردن جمله شرطیه نیست.

قلت: اين اشکال درست نیست چون قضیه کلیه يا اصلاً اشاره به  فسق اين مخبر خاصّ نداشت و يا اگر به آن اشاره 

توان برحجیت خبر آيه نمي رسید. بنابراين با مفهوم شرط ازاش خفي بود و به حدّ اشاره جمله شرطیه نميداشت اشاره

 عادل استفاده کرد.

 کند.ما حصل بحث اين شد که آيه شريفه نبأ به مفهوم شرط دلالت بر حجّیّت خبر واحد نمي

 تقريب دوّم در استدلال به آيه نبأ، استفاده از مفهوم وصف است که به چند وجه بیان شده است.

عبارت از وجوب تبین است و موضوع وجوب تبین نبأ فاسق است. وجه اوّل اين است که حکمي که در آيه آمده است 

وقتي گفتیم که جمله وصفیه مفهوم دارد معنايش اين است که وقتي نبأ عادل وجوب تبین نداشته باشد معنايش اين 

 است که نبأ عادل ح حجّت است.

ر قائلند که وصف فاقد مفهوم اشکال اين وجه اين است که مبتني برمفهوم داشتن وصف است و در علم اصول، مشهو

 شود.است خصوصاً در مثل مقام که وصف بدون موصوف ذکر شده است و شبیه مفهوم لقب مي

وجه دوّم اين است که حتّي اگر بگويیم وصف مفهوم ندارد در اين آيه شريفه خصوصیتي وجود دارد که وصف در آن 

اصل لفظي وجود دارد و آن اصل، اصل احترازيت قید است.  اي به عنوان اصل عنوان)يعني فاسق( مفهوم دارد. قاعده

شود بخلاف قید بر دو قسم است: قید توضیحي و قید احترازي. در قید توضیحي، مقید در دايره مصاديقش ضیق نمي
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ان را لفظ )عالم( قید احترازي است زيرا انس شود. مثلاً در )انسان عالم(،قید احترازي که دايره مصاديق مقید ضیق مي

هاي جاهل نشود، امّا قید توضیحي شود که اين مفهوم، شامل انسانکند و باعث ميمصاديقش ضیق مي در دايره

دخالتي در سعه و ضیق شدن مصاديق مقید ندارد. مثل )انسان دو پا( يعني انساني که مستوي القامة است و با قید 

شود که چهار پا داشته باشد يا مثل )انسان ساني پیدا نميشود چون ان)دوپا( از مفهوم انسان، مصداقي خارج نمي

ها هم قید توضیحي هستند. و يک قاعده عقلايي و لفظي وجود دارد که اصل ضاحک بالقوة( يا )انسان ناطق( که اين

اشته اي برخلاف آن دکه قرينهکنیم مگر اينهاست و ما همیشه قیود را بر احترازيت حمل ميدر قیود، احترازيت آن

چون گفتیم که موضوع )نبأ الفاسق( است و اصل در  باشیم. در آيه شريفه براي موضوع قید)فاسق( ذکر شده است،

شود و عند الله يا خبر عادل وجوب تبین دارد و يا قیود هم احترازيت است پس موضوع وجوب تبین نبأ فاسق مي

ته باشد مطلوب ثابت است و در صورت اوّل که خبر وجوب تبین ندارد. در صورتي که خبر عادل وجوب تبین نداش

عادل وجوب تبین دارد سه  احتمال در آن وجود دارد: يا اين وجوب تبین، وجوبي است که روي شخص نبأ فاسق رفته 

است و يا وجوب تبیني است که روي نبأ رفته است و يا وجوب تبیني است که روي خبر عادل رفته است و هیچ يک 

تمال درست نیست. احتمال اوّل درست نیست زيرا در جاي خودش گفت شده است که با انتفاء قید حکم، از اين سه اح

 شود و همیشه حکم به مقدار موضوعش ثابت است.هر شخص حکمي هم منتفي مي

است سازد زيرا معناي احترازيت قید )فاسق( اين احتمال دوّم هم درست نیست زيرا اين احتمال با احترازيت قید نمي

دهیم که عدالت در وجوب تبین نقش که خود )نبأ( موضوع نیست. احتمال سومّ هم درست نیست زيرا ما احتمال نمي

داشته باشد، بلکه عادل يک خصوصیتي است که نبأ او با عدم وجوب تبین سنخیت دارد. پس ما نحن فیه يک 

ي بايديک اصلي را قبول کنیم و آن اصل، احترازيت شود. منتهخصوصیّتي دارد که حجّیّت خیر عادل از آن استفاده مي

آمد صورت ميقیود است و درآيه شريفه آمده است: )ان جاءکم فاسق( و نیامده است: )ان جاءکم مخبر( که اگر به اين

 شد.آيه مفهوم نداشت و خبر عادل را هم شامل مي

 براين وجه دو اشکال وارد شده است:

اي برخلاف آن نباشد و در ما که قرينهاحترازيت قیود مورد قبول است مشروط به اين اشکال اوّل اين است که قاعده

شود که قید مذکور، قید احترازي نباشد و آن قرينه اين است که ذکر وصف اي وجود دارد که باعث مينحن فیه قرينه

و در آيه شريفه قید فسق آمده  شايد اشاره و ارشاد به فسق اين مخبر باشد بنابراين موضوع وجوب تبین )نبأ( است

است به اين خاطر که خواسته است به فسق اين مخبر اشاره کند و با وجود اين احتمال قاعده احترازيت قید ازکار 

 توانیم بگويیم که خبر عادل وجوب تبین دارد زيرا طبیعي نبأ برآن منطبق است.افتد. پس ما ميمي
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وجوب تبین است اين  سوّم را اختیار کنیم و بگويیم که نبأ عادل موضوع اشکال دوّم اين است که اگر ما احتمال

طوري که نبأ فاسق حجّت وجوب تبین وجوب شرعي نیست بلکه ارشاد به عدم حجّیّت نبأ عادل است يعني همان

 هر يک از اين نیست نبأ عادل هم حجّت نیست پس اين حکم، يک حکم عدمي از باب عدم اقتضاء حجّیّت در خبر

 دو مخبر است و معنايش اين نیست که عدالت امري است که در وجوب تبین دخالت دارد.

کنیم و آن مقدّمه اين است که اي را ذکر مياست. قبل از بیان اين وجه مقدّمه 1وجه سوّم: اين وجه از مرحوم شیخ

وين ذاتي عناويني است که عناويني که بر اشیاء منطبق است بر دو قسم است: عناوين ذاتي و عناوين عوضي عنا

لاينفک از ذات است مثل عنوان انسان و جسم و جوهر نامي براي زيد. و عناوين عرضي عناويني است که انفکاکش 

کم فاسق فرمايد: )ان جاءاز ذات ممکن است مثل قائم و جالس و عالم براي زيد. مرحوم شیخ فرمود: آيه شريفه مي

کي از اين سه احتمال است: يا علّت وجوب تبین خبر واحد استت ـ يعني چون اين بنبأ فتبینوا( علّت وجوب تبین ي

خبر، خبر واحد است وجوب تبین است. و يا علّت وجوب تبین فسق مخبر است. و يا علّت وجوب تبین هم خبر وهم 

 فسق مخبر است.

ر عادل حجّت ندارد پس خب اش اين است که خبر عادل وجوب تبینناگر علّت وجوب تبین فسق مخبر باشد نتیجه

ت که خبر علّت وجوب است. و اگر علّت وجوب تبین خبر واحد باشد اين خلاف ظاهر آيه است زيرا ظاهر آيه اين اس

و اگر علّت داشته باشد ـ  تبین نیست بلکه مخبر فاسق وجوب تبین دارد و آيه نفرموده است: )ان جاءکم نبأ فتبیّنوا(

ان ذاتي اقدم بر خبر واحد( عنوان ذاتي است و )فسق مخبر( عنوان عرضي است و عنودر جاي خودش گفته شد که )

ست يعني علّت اعنوان عرضي ايت و همیشه شيء مستند به اسبق العلل خودش است بنابراين احتمال اوّل درست 

 وجوب تبین فسق مخبر است بنابراين خبر عادل حجّت است.

تکمیل کردند و بعد اشکالي بر آن وارد کردند. تکمیل وجه مذکور اين است که ابتداء اين دلیل را  2مرحوم آقاي صدر

احتمال رابعي هم وجود دارد و آن احتمال اين است که علّت وجوب تبین دو عنوان عرضي است: يک علتش فسق 

ست طوري که خبر فاسق حجّت نیشود که هماناش اين ميمخبر است و علّت ديگرش عدالت مخبر است و نتیجه

تواند خبر عادل هم حجّت نیست. و اشکال اين احتمال اين است که عدالت مخبر تناسبي با وجوب تبین ندارد پس نمي

 علّت آن باشند.

                                                           
 .254: 1ـ الفرائد  1
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ن ذاتي است وآن توانیم که علّت وجوب تبین يک عنوااشکال مرحوم آقاي صدر بر وجه مذکور اين است که ما مي

ذکر شده است به خاطر  که در آيه قید )فاسق(خلاف ظاهر آيه نیست و اين عنوان ذاتي، خبر واحد است و اين احتمال

 اشاره و ارشاد به فسق اين مخبر خاصّ است. بنابراين قید )فاسق( قید احترازي نیست.

آن مغالطه اين  واي شکل گرفته است اشکال دوّم ايشان بر وجه مذکور اين است که در کلام مرحوم شیخ مغالطه

نه اسبق رتبي. و  شود، اسبق زماني استر شيء به اسبق علل خود مستند ميشود هکه گفته مياز ايناست که مراد 

و تیر به طرف يک حیوان تقديم عنوان ذاتي برعنوان عرضي از باب اسبقیت رتبي است نه. اسبقیت زماني. مثلاً اگر د

ته شدن اين حیوان ز ديگري باشد علّت کشپرتاب کنیم و هر دو تیر به قلب آن حیوان برخورد کند ولي يکي پس ا

کشت یر دوّم نیز حیوان را ميهمان تیر اوّل است ـ گرچه تیر دوّم هم به نحوي برخورد کرد که اگر تیر اوّل نبود اين ت

یوان بود و نه جزء العلة ـ سرش اين است که همان تیر اوّل کار حیوان را تمام کرد و تیر دوّم نه علّت کشته شدن ح

به تیر دوّم بخورد و اين دو تیر  بود، چون تیر اوّل زماناً بر آن مقدم بوده است. امّا اگر تیري پرتاب کني و اين تیرآن 

رچه تیر دوّم به صورت کشته شدن حیوان مستند به هر دو تیر است گبا هم به قلب يک حیوان اصابت کند در اين

یر دوّم مقدم است زيرا برخورد کرده است ولي تیر اولّ را رتبه، بر ت علّت برخورد تیر اولّ به آن، به قلب حیوان اصابت

 تیر دوّم معلول تیر اوّل است اماّ زمان اصابت هر دو تیر يکي است.

است. ايشان فرمودند که اگر در ثبوت يک حکم، يک عنوان ذاتي کافي باشد  1وجه چهارم: از مرحوم میرزاي نائیني

شود دو قسم بت دهیم عرفاً مستهجن است. مثلاً نجاستي که براي اعیان ثابت ميو ما آن را به عنوان عرضي نس

است: نجاست ذاتي )مثل نجاست دم( و نجاست عرضي )مثل نجاست دست ما با ملاقات با نجاست(. حال اگر در 

اگر بگويیم نجس است( عرفاً اين کلام مستهجن است ـ امّا  مقام بیان نجاست دم بگويیم که )دم ملاقي با نجس،

که )دست ملاقي با نجس، نجس است( اين کلام عرفاً مستهجن نیست ـ زيرا ملاقي با نجاست عنوان عرضي است 

شود ـ در جايي که اين عنوان وجود دارد ـ . عنوان ذاتي ميو نجاست دم عنوان ذاتي است و عرفاً نجاست مستند به

ا )نبأ( است و يا )نبأ الفاسق( است. اگر موضوع وجوب تبین )نبأ( ايشان فرمود که در آيه شريفه، موضوع وجوب تبین ي

عنوان عرضي است در حالي استناد به باشد و ما بگويیم که )نبأ فاسق وجوب تبیّن دارد و حجّت نیست( اين استناد،

اگر موضوع وجوب  که عنوان ذاتي ـ يعني وجوب تبین طبیعي )نبأ( ـ وجود دارد و اين استناد عرفاً مستهجن است. امّا

شود که نبأ عادل وجوب تبیّن اش اين ميتبیّن )نبأ الفاسق( باشد استناد وجوب تبین به آن مستهجن نیست و نتیجه

 ندارد و حجّت است.
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بیعي )نبأ( است و گويیم که موضوع عدم حجّیّت و وجوب تبیّن، طاشکال اين وجه همان اشکال سابق است و ما مي

 خاصّ داشته باشد. نبأ فاسق را ذکر کرده است به اين خاطر است که ارشاد به فسق اين مخبر يکه آيه شريفهاين

 دلالت ندارد. ما حصل بحث اين شد که آيه نبأ نه به مفهوم شرط و نه به مفهوم وصف، بر حجّیّت خبر عادل

دلالت اين آيه بر  ده است کهنفر است و ادعا ش ي دومي که به آن بر حجّیّت خبر عادل استدلال شده است آيهآيه

 حجّیّت خبر عادل بسیار واضح است.

فرمايد: )وما کان المؤمنون الینفروا کافة فلولا نفر من کلّ فرقة منهم طائفة لیتفقهوا في الدين ولینذروا آيه شريفه مي

 1قومهم اذا رجعوا الیهم لعلّهم يحذون(.

استفهامیه نیست بلکه در  کنند؟ و در واقع اين جملهن کار را نميلفظ )لولا( در اين آيه تحصیفیه است. يعني چرا اي

 مقام تحضیض و تحريک و بعث به انجام آن کار است.

 تدلال به آيه نیز تمام است:دلالت اين آيه بر حجّیّت خبر عادل مبتني بر سه امر است و اگر اين سه امر تمام باشد اس

ست يعني تحذر عملي ا رون( وجوب تحذّر استفاده شود. مراد از تحذر،امر اوّل اين است که از عبارت )لعلّهم يحذ

 تحذّر واجب باشد چه از احتیاط و پرهیز کنند. امر دوّم اين است که وجوب تحذّر مطلق باشد يعني بر آن قوم مطلقاً

وجوب تخذّر به  ست کهاانذار آن عده، براي آنان علم حاصل شود و چه براي آنان علم حاصل نشود. و امر سوّم اين 

فرمايد شود، چون آيه شريفه مينحو مطلق مساوق با حجّیّت انذار باشد. با تمام بودن اين سه امر خبر واحد حجّت مي

وجوب تحذر  وکه تحذر واجب است و اين وجوب  تحذر مطلق است ـ چه علم حاصل شود و چه علم حاصل نشود ـ 

 واحد حجّت است.مساوق با حجّیّت انذار و خبر است. پس خبر 

 .اماّ امر اولّ: سه دلیل ذکر شده است که جمله )لعلّهم يحذرون( بر وجوب تحذر دلالت دارد

آيد يعني )تحذر( ـ امر مطلوب و دلیل اوّل: )لعلّ( از ادات ترجي است و مدخول آن ـ يعني امري که بعد از ترجي مي

را اين تحذر يا مطلوب و واجب است و يا مطلوب بر مرغوب فیه است. مطلوبیت تحذر مساوق با وجوب آن است زي

واجب نیست. اگر سبب تحذر ـ يعني احتمال عقوبت ـ موجود باشد تحذر مطلوب و واجب است زيرا دفع ضرر محتمل 
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واجب است و اگر سبب تحذر محقّق نشد تحذر نه واجب است و نه مطلوب است زيرا فرض اين است که در ترک 

 یست پس تحذر از عقوبت عمل، مطلوب هم نیست زيرا يقین داريم که عقوبتي در کار نیست.تحذر احتمال عقوبت ن

فرمايد: نفر واجب است و غايت نفر تفقه است و مي دلیل دومّ: تحذر در آيه شريفه غايت نفر قرار گرفته است زيرا آيه

غايت، غايت يک شيء غايت آن شيء است  غايت تفقه، انذار است و غايت انذار تحذر است و غاية الغاية غاية ـ يعني

گیرد و غايت واجب، واجب است و چون نفر واجب است ـ )لولا( بر وجوب نفر دلالت ـ پس تحذر غايت نفر قرار مي

 شود.دارد ـ تحذر هم که غايت نفر است واجب مي

 اش منتفي است.دلیل سوّم: اگر فرض کنیم که تحذر واجب نباشد امر به نفر لغو خواهد بود چون فائده

کند اي است که وجوب تحذر را اثابت کرد و اين ادلّه وجوب مطلق تحذر را اثبات ميامّا امر دوّم: دلیلش همان ادلّه

 نه وجوب مشروط آن را.

و امّا امر سوّم: دلیلش اين است که اخبار منذر يا حجّت است و يا حجّت نیست. اگر اخبار منذر حجّت نباشد وجوب 

ا ندارد و اگر اخبار منذر حجّت باشد وجوب تحذر معنا دارد پس مطلوب ـ يعني مساوق بودن وجوب تحذر با تحذر معن

 حجّیّت قول منذر ـ ثابت است.

که از قولش علم حاصل شود شود که هرگاه منذر خبري داد خبرش حجّت است اعم از اينپس از اين آيه استفاده مي

 يا علم حاصل نشود.

متأخرين اين است که اين آيه دلالت بر حجّیّت خبر واحد ندارد و هر سه امري را که حجّیّت خبر ولي مشهور بین 

 واحد بر آن متوقّف است ردّ کردند.

امّا امر اوّل که براي آن سه دلیل ذکر شد هر سه دلیل نادرست است. دلیل اوّل اين بود که )لعلّ( از ادات ترجي است 

ب است و تحذر خصوصیتي دارد که مطلوبیت آن مساوق با وجوب آن است زيرا اگر کند که تحذر مطلوو دلالت مي

 سبب تحذر محقّق باشد تحذر واجب است و اگر سبب آن محقّق نباشد تحذر مطلوب هم نیست.

اند: )لعلّ( از ادات ترجّي است در حالي که مرحوم اصفهاني فرمود که بین علماء اشتباهي رايج شده است که گفته

( از ادات ترقّب است نه ترجّي. ترجّي در جايي است که ما امیداوريم اموي که مرغوب و مطلوب ما است محقّق )لعلّ

که آن چیز مرغوب فیه باشد يا مرغوب عنه باشد مثلاً در دعا شود.  امّا ترقّب عبارت از انتظار چیزي است اعم از اين

لله امر مرغوب عنه است. پس )لعلّهم يحذون( ناظر به اين نیست آمده است: )لعلّک عن بابک طردتني( و طرد از باب ا
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که تحذر مطلوب و مرغوب فیه است بلکه به معناي اين است که تحذر مورد انتظار است و در واقع خبر از اين است 

 که تحذر آنان امر تحملي است.

مانحن فیه خصوصیتي رجوع دارد که  لايقال: درست است که )لعلّ( براي ترجّي نیست بلکه براي ترقّب است ولي در

اين امر مترقب، امر مطلوبي است، يعني تحذري که مترقب است قطعاً مطلوب نیز هست. بر اين امر دو قرينه وجود 

فرمايد: برويد نفر کنید و فقیه شويد و انذار کنید تا تحذر حاصل شود و اين نشان دارد. قرينه اوّل اين است که آيه مي

ذر امر مطلوبي است. قرينه دوّم مناسبت حکم و موضوع است. تحذر از خداوند تحذري مطلوب و دهد که تحمي

 مرغوب فیه است يعني اگر انسان نسبت به مخالفت با حق تعالي بر حذر باشد اين امر مطلوبي است.

ر ما نحن فیه چه که مطلوب است تحذر بعد از علم است. پس دفانه يقال: تحذر بما هو تحذر مطلوب نیست و آن

که تحذر مطلقاً ـ حتّي فرمايد که انذار کنید شايد در اثر انذار شما، آنان عالم شوند و تحذر کنند. امّا اينخداوند مي

دهد و مطلوبیت تحذر شود پس )لعلّ( فقط ترقب تحذر را نشان ميبدون علم ـ مطلوب باشد اين از )لعلّ( فهمیده نمي

توانیم و ما از قرينه سیاق و قرينه مناسبت حکم و موضوع مطلوبیت مطلق تحذر را نميوقتي است که علم حاصل شود 

 استفاده کنیم.

دلیل دوّم بر وجوب تحذر اين بود که تحذر غايت نفر است و نفر واجب است و غايت واجب، واجب است. اين دلیل 

ن است که بین وجوب يک شيء و که قائل گفته است غايت واجب، واجب است يا مرادش ايهم درست نیست اين

وجوب غايت آن دو ملازمه عرفي وجود دارد، هر کدام که باشد نادرست است. امّا وجه ملازمه عقلي اين است که 

وقتي ما را امر به ذي غايت کنند اين امر طريقي است ـ زيرا ذي غايت طريق به غايت است ـ ولا محاله خود غايت 

 ي است. در ما نحن فیه ذي غايت )نفر( و غايت )تحذر( است.نفسي است و ذي غايت مطلوب غیر

ي بعضي از خواهد باب عدم اين غايت را از ناحیهجواب اين وجه اين است که شارع مقدّس گاهي غايتي داردو مي

زم مقدماتش سبد کند و از ناحیه ساير مقدمات، داعي برسدّ باب عدم آن ندارد. فرض کنیم که براي تحذّر مقدماتي لا

ي مقدماتش موجود باشد امّا براي عدم ذي المقدمه کافي است که فقط يک است. براي وجود ذي المقدمه بايد هم

چه که شارع مقدّس به اش معدوم شود. در ما نحن فیه غايت ـ يعني تحذر ـ به منزله ذي المقدمه است و آنمقدّمه

فرمايد که اين مقدّمه را مقدّمه کند مقدّمه نفر است. لذا ميآن عنايت دارد که سدّ باب عدم غابت به واسطه وجود آن 

شود طور طبیعي بقیه مقدمات حاصل ميداند که بهکند زيرا مياتیان کنید و نسبت به ساير مقدمات سدّ باب عدم نمي

که اگر نفر داند و همین مقدار که اين مقدّمه ـ يعني نفر ـ حاصل شود در ايجاد آن غايت کافي است چون مولي مي

اي که قلیل الوجود است نفر است لذا فقط امر به نفر شود و تنها مقدّمهمحقّق شود بقیه مقدمات تحذر هم محقّق مي
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که نفر را به عنوان ذي الغاية گفتیم به اين خاطر است که نفر اولین ذي الغاية در آيه قرار گرفته است و کند ـ اينمي

يه ذکر شده است که عبارتند از نفر و تفقه در دين و انذار ـ پس بین وجوب نفر و وجوب در واقع سه تا ذي الغاية در آ

خواهد با ايجاد که شارع مقدّس امر به نفر کرده است به اين خاطر است که ميتحذر ملازمه عقلیه وجود ندارد. و اين

راي غرض مولي کافي است چون ساير اين مقدّمه باب عدم غايت را از ناحیه اين مقدّمه سدّ کند و همین مقدار ب

 مقدمات حاصل است.

که گفته شود: )اذهب الي المسجد لکي تصلّي( عرفي از اين عبارت وجوب و اگر مراد ملازمه عرفي باشد مثل اين

فهمد و اگر ذهاب به مسجد هم وجوب داشته باشد وجوب غیري دارد. آيه شريفه هم از همین قبیل صلات را مي

چه که واجب نفسي است تحذر است و نفر فهمد آنانفروا لکي عذر القوم( ـ عرفي از اين عبارت مي است ـ يعني )

 وجوب غیري دارد و به خاطر تحذر واجب شده است بنابراين بین وجوب نفر و وجوب تحذر ملازمه عرفیه است.

ر به ذي الغاية و مامور به اين هم درست نیست چون ملازمه عرفیه در يکجا درست است و آن جايي است که مامو

غايت يکي باشد مثل )اذهب الي المسجد لکي تصلي( که در اين مثال خود مخاطب هم مامور به ذهاب و هم مامور 

چه که در آيه آمده است که به صلات است. امّا اگر مامور به عنايت با مامور به ذي غايت فرق داشته باشد ـ مثل آن

گونه موارد بین وجوب ذي غايت و وجوب غايت از ماموربه تحذر ـ قوم ـ است ـ در اين مامور به نفر ـ متفقه ت غیر

 ملازمه عرفي نیست.

امّا دلیل سوّم که گفته شد اگر تحذر واجب نباشد ايجاد انذار لغو خواهد بود، اشکالش  اين است که حتّي اگر تحذر 

واجب نباشد انذار لغو نیست چون ممکن است که در اثر انذار،  منذرين قطع پیدا کنند و وقتي که برايشان علم پیدا 

شود چون انذار اثر تکويني دارد و آن تکويني ايجاد قطع و خارج ميشد متحذر شوند. بنابراين ايجاب انذار از لغويت 

 آنان حجّت است. اي از افراد است و همین قطع و اطمینا براطمینان براي عده

 تمام نیست. هابنابراين امر اوّل تمام نیست زيرا سه دلیلي که براي امر اوّل ذکر شد هیچکدام از آن

حذر؛ چه براي منذّر علم حاصل شود و چه علم حاصل نشود ـ وقتي معنا دارد که ما  اما مقدّمه دوّم ـ وجوب مطلق

اي وارد شده است و آن که مقدّمه اوّل را قبول کنیم بر مقدّمه دوّم مناقشهاوّل را قبول کنیم و برفرض اين مقدّمه

 ناقشه به دو وجه بیان شده است:شود. اين ممناقشه اين است که از آيه شريفه نفر، وجوب مطلق حذر استفاده نمي

دهد که آيه در مقام تشويق بیان اوّل اين است که آيه در مقام بیان وجوب نفر و تفقه و انذار است. سیاق آيه نشان مي

و ترغیب اين سه امر ياد شده است و در مقام بیان وجوب حذر نیست و وقتي که آيه در مقام بیان وجوب حذر نبود از 
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ندارد بلکه اهمال و اجمال دارد بنابراني حذر في الجمله واجب خواهد بود و قدر متیقن از وجوبش  اين جهت اطلاق

 اين است که از انذار علم حاصل شود.

اين بیان درست نیست. ما از سه راه وجوب حذر را استفاده کرديم: راه اوّل استفاده وجوب آن از لفظ )لعلّ( بود بنابراين 

شود. راه دوّم اين بود که حذر غايت نفر مقام بیان وجوب حذر است و از آن اطلاق استفاده مي راه خود آيه شريفه در

است و چون نفر واجب است غايت آن ـ يعني حذر ـ هم واجب است در اين راه هم بايد اطلاق را در وجوب نفر جاري 

اب مقدّمه واجب گفته شد که کساني کنیم چون فرض اين است که وجوب حذر را از وجوب نفر استفاده کرديم و در ب

کنند که قائل به وجوب شرعي مقدّمه واجب هستند اطلاق و تقیید مقدّمه را از اطلاق و تقیید ذي المقدمه استفاده مي

و چون نفر بر همه مکلفین وجوب کفايي دارد خواه بعد از نفر براي آنان علم حاصل شود يا علم حاصل نشود، وجوب 

نفر است مطلق خواهد بود. راه سوّم لغويت امر به نفر و انذار در صورت عدم وجوب مطلق حذر بود، حذر هم که غايت 

دراين راه سوّم بايد اطلاق را در وجوب نفر و انذار جاري کنیم و حسب فرض در آيه شريفه وجوب نفر و انذار مطلق 

ت. از اطلاق وجوب نفر و انذار اطلاق وجوب است چون آيه در مقام بیان وجوب اين دو است و قیدي را ذکر نکرده اس

که وجوب مطلق حذر را از باب لغويت وجوب انذار در صورت عدم وجوب مطلق حذر شود ولو اينحذر هم استفاده مي

 استفاده کنیم. بنابراين بیان اوّل در اشکال بر وجوب مطلق حذر درس نیست.

شود از اطلاق اي وجود دارد که باعث ميفرمود: در آيه قرينه بیان دوّم مستفاده از کلمات مرحوم شیخ است. ايشان

که اي وجود دارد که دلالت دارد بر اينآي بر تقید در آيه وجود دارد ـ يعني قرينهدر آيه رفع يد کنیم و در واقع قرينه

کس انذار کرد بر تحذر وقتي واجب است که انسان علم پپدا کند و آن قرينه اين  است که در آيه نیامده است هر 

که از انذاري که به امر دين تعلّق گرفته است تحذر واجب است شما تحذر واجب است بلکه آيه دلالت دارد بر اين

چون انذار به دنبال تفقه در دين ذکر شده است. به عبارت ديگر اگر منذر در امر دين انذار کرد تحذر بر ما واجب است 

ست، اگر منذر ما را بر شرب خمر انذار کرد تحذر بر ما واجب است، اماّ اگر منذر ما مثلاً در شريعت، شرب خمر حرام ا

را بر شرب سرکه انذار کرد تحذر بر ما واجب نیست زيرا در شريعت شرب سرکه حرام نیست. ما حصل کلام مرحوم 

ه در جايي حذر واجب دهد وجوب حذر اطلاق ندارد بلکاي در آيه وجود دارد که نشان ميشیخ اين است که قرينه

است که براي ما علم حاصل شود چون در آيه انذار بعد از تفقه در دين ذکر شده است و بر شخص منذر، وقتي حذر 

 واجب است که بفهمد اين انذار مربوط به دين است و مطابق با واقع است.

مرحوم شیخ وارد کردند و ما آن اي را بر اين فرمايش در بین متأخرين ايجاد شبهه کرده است و اشکالات عديده

اشکالات را قبول نکرديم ولي خودمان برکلام مرحوم شیخ اشکالي داريم و آن اشکال اين است که در آيه شريفه 
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انذار بعد از ذکر تفقه در دين آمده است نه بعد از ذکر دين. و تفقه اعم از دين است يعني اگر کسي تفقه در دين کرد 

تفقه به شنیدن  6شود. تفقه    در حسّیّات به شنیدن است ـ در زمان نبي اکرمکرد حذر واجب ميو براساس تفقه انذار 

که استنباط ، انذار کند يا بعد از اين7بود ـ و تفقه در فتوا به استنباط است. يعني اگر کسي بعد از کشیدن سخن امام

که ايشان انذار را بعد از ذکر دين دانست در  شود اشکال کلام مرحوم شیخ اين بودکرد انذر کند حذر هم واجب مي

و يا  7حالي که انذار بعد از ذکر تفقه در دين آمده است و همین که منذر تفقه در دين کرده باشد ـ يا به سماع از امام

 شود. لذا فرمايش مرحوم شیخ را قبول نکرديم.به استنباط ـ اگر انذار کند حذر واجب مي

که مقدّمه اوّل را بپذيريم بر مقدّمه دوّم ذکر شده است تمام نیست و ما بر فرض اين ه از مناقشهبنابراين هر دو بیاني ک

 دانیم.مقدّمه دومّ را تمام مي

امّا مقدّمه سوّم اين بود که بین وجوب مطلق حذر و حجّیّت خبر واحد ملازمه باشد. مرحوم آخوند در کفايه بر اين 

که اگر آيه شريفه بر وجوب حذر دلالت کند و اين وجوب هم مطلق باشد هیچ  مقدّمه اشکال وارد کرد و فرمود

 اي بین وجوب مطلق حذر و حجّیّت خبر واحد وجود ندارد.ملازمه

مرحوم آقاي صدر اشکال مرحوم آخوند را پذيرفته است. منتهي خود مرحوم آخوند از اشکال مذکور جواب داده است 

 نپذيرفته است. و مرحوم آقاي صدر جواب ايشان را

فرمايد که حذر مطلقاً واجب است و اين وجوب حذر عند انذار المنذر اشکال مرحوم آخوند اين است که آيه شريفه مي

و تخويف او ثابت است و تخويف و انذار ربطي به اخبار ندارد. مثلاً اگر عادلي خبر داد که )نماز جمعه واجب است( در 

فرمود که نماز جمعه واجب است. حجّیّت خبر با  7که امامندارد بلکه خبر است از ايناين عبارت انذار و تخويف وجود 

فرمايد اگر منذر انذار کرد حجّیّت انذار دو چیز است بله ممکن است که اين دو با هم مقارن باشند. آيه شريفه مي

جّیّت خبر واحد ندارد. انذار و مطلقاً حذر واجب است چه علم حاصل شود و چه علم حاصل نشود و اين ارتباطي با ح

کنند. بله از اين تخريف وظیفه مرشد و مجتهد است. مرشد نسبت به مسترشد و فقیه نسبت به مقلّد و عامّي انذار مي

 توان حجّیّت خبر واحد را از آن استفاده کرد.توان حجّیّت فتواي مجتهد بر مقلد را استفاده کرد ولي نميآيه مي

 دو جواب داريم:ما بر اين اشکال 

اي شبیه به انشاء است ـ وقتي که منذر جواب اوّل اين است که ـ درست است که انذار غیر از اخبار است و انذار مقوله

گويد: )اگر شما نماز جمعه را ترک کنید در روز قیامت مستحق عقوبت هستید ـ از دو حال کند ـ مثلاً ميانذار مي

رد انذار عالم است مثلاً عالم به وجوب نماز جمعه يا حرمت شرب خمر است و يا خارج نیست، يا منذر نسبت به مو
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معنا است زيرا به نفس علم او به حکم، عالم به آن نیست. اگر منذر به آن عالم باشد حجّیّت انذار نسبت به او بي

معنا است زيرا کسي که علم به تکلیف بر او منجّز شده است و اگر منذر آن را نداند باز حجّیّت انذار نسبت به او بي

خاطر عدم علم، تکلیف بر او منجزّ نیست، پس چطور ممکن است انذار بر او حجّت باشد. منذر بايد تکلیف ندارد به

شود مدلول التزامي انذار جا فرض ميکاري کند که بر وجوب نماز جمعه حجتي داشته باشد و تنها حجتي که در اين

ردم نماز جمعه بخوانید تا در روز قیامت مستحق عقوبت نشويد( مدلول التزامي آن اين است است. وقتي منذر گفت: )م

صورت، احتمال که اين خبر يعني مدلول التزامي انذار بر منذر واجب باشد که در اينکه نماز جمعه واجب است مگر اين

لول التزامي انذار نیست بلکه مدلول فرق وجود ندارد بین اين خبري که مدلول التزامي انذار است و خبري که مد

که مخبري مستقیماً بگويد: )اي مردم، امام فرمود که نماز جمعه واجب است( پس از وجوب مطابقي است مثل اين

 توانیم استفاده کنیم که خبر واحد در احکام حجّت است.انذار مي

شد بلکه مراد از آن بیان کلام شرعي باشد يعني جواب دوّم اين است که بعید نیست ـ مراد از انذار در آيه تخويف نبا

فرمايد: )نفر کیند تا متفقه در دين شويد و مردم را انذار کنید( دين دو بخش دارد که عبارتند از: شريعت آيه شريفه مي

همه . توحید بین 6و عقايد. ما در دين، دو عقیده اساسي داريم که عبارتند از: توحید در ربوبیت و رسالت نبي اکرم

رسد ماند و بعید است که مراد از تفقه در دين خصوص رسالت باشد. به نظر مياديان مشترک است و فقط رسالت مي

چه که از احکام که تفقه در دين، علم به شريعت و احکام شرعیه باشد و وجوب انذار آن به اين معنا است که آن

 ست.آموختید به مردم برسانید. پس مراد از انذار تخويف نی

بنابراين مقدّمه دوّم را برفرض تسلم از مقدّمه اوّل قبول کرديم و مقدمه سوّم را نیز بر فرض تسلیم مقدّمه اوّل و 

شود. پس مقدّمه دوّم قبول کرديم ولي مقدّمه اوّل را قبول نداريم و گفتیم که از آيه شريفه وجوب مذکور استفاده نمي

 آيد.از آيه نفر حجّیّت خبر واحد بدست نمي

إِنَّ الَّذينَ يَکْتُمُونَ ما أَنْزَلْنا »فرمايد: آيه سوّم که به آن بر حجّیّت خبر واحد استدلال شده است آيه کتمان است که مي

 «.عِنُونَمِنْ بَعْدِ ما بَیَّنّاهُ لِلناّسِ فِي الْکِتابِ أُولئکَِ يَلْعَنُهُمُ اللّهُ وَ يَلْعَنُهُمُ اللاّ مِنَ الْبَیِّناتِ وَ الْهُدى

هاي نبوت نبي گفته شد که اين آيه شريفه ناظر به علماي يهود و نصاري است که خداوند متعال علائم و نشانه

ها را از اين 6هاي تورات و انجیل فرستاده بود ولي علماي يهود و نصاري بعد از ظهور پیامبر اکرمرا در کتاب 6اسلام

 گرايش پیدا کنند و مسلمان شوند. 6نبي اکرم کردند تا مبادا مردم بهمردم کتمان مي
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فرمايد که کتمان حرام است يعني اظهار استدلال به اين آيه بسیار شبیه به استدلال به آيه نفر است. آيه شريفه مي

شود که اظهار مطلقاً واجب است چه مفید علم باشد و چه مفید علم نباشد. وقتي اظهار واجب است و ازآيه استفاده مي

لقاً واجب باشد قبول  نیز مطلقاً ـ چه مفید علم باشد چه نباشد ـ واجب است، زيرا اگر قبول واجب نباشد ايجاب مط

شود و اطلاق وجوب قبول قول مظهر اظهار لغو خواهد بود و آيه مطلق است و اطلاق وجوب قبول از آن استفاده مي

 حجّت نباشد ولي قبول قول او واجب باشد.

 کنیم.اي وارد شده است و ما به دو اشکال اشاره مياين آيه شريفه اشکالات عديدهبر استدلال به 

آن هم در صورتي اشکال اوّل اين است که منافاتي نداردکه اظهار مطلقاً واجب باشد ولي قبول في الجمله واجب باشد و

کند د و گاهي جعل احتیاط ميکناست که براي انسان علم حاصل شود. گاهي شارع مقدّس در مقام جعل، احتیاط مي

کند( معنايش اين است که شارع شود )شارع در مقام جعل احتیاط ميکه گفته ميو بین اين دو خیلي فرق است. اين

مقدّس موضوعي دارد و از آن موضوع غرضي دارد و چون آن غرض براي او مهم است در مقام جعل به نحو اوسع 

دهد. مثلاً گفته شده است که شارع مقدّس عدهّ سع از موضوع واقعي قرار ميکند يعني موضوع حکمش را اوجعل مي

دانیم که که ما ميطلاق را براي حفظ انساب جعل کرده است ـ موضوع عده جدايي زن از مرد است ـ و حال آن

يا مرد و زن  موارديي وجود داردکه اصلاً احتمال حمل زن وجود ندارد مثل جايي که زن نازا است يا مرد عقیم است

ي اين موارد شارع مقدّس فرموده است که زن اند و همديگر را نديدند يا زن فاقد رحم است، در همهاز هم دور بوده

فرمود که در موارد احتمال حمل عمده نگه داريد مردم نوعاً بايد عدّه نگه دارد و اين بدان خاطر است که اگر شارع مي

کنند. لذا شارع مقدّس در مقام جعل احتیاط کرده است و فرموده دهند و اشتباه مينمي در بسیاري از موارد احتمال صلّ

شود بايد عده نگه دارد. به اين احتیاط اصطلاحاً، احتیاط شارع يا احتیاط مشرّع است که هر زني که از شوهرش جدا مي

است شما اگر به يک فردي برخورد کرديد کند. مثلاً گفته شده شود. امّا گاهي شارع مقدّس جعل احتیاط ميگفته مي

جا احتیاط را جعل کرده است يعني دانید که آيا او مهدور الدم است يا محقون الدم است شارع مقدّس در اينو نمي

 تواند آن فرد را به قتل برساند.انسان نمي

احتیاط کرده است و فرموده  ما نحن فیه از قسم اوّل ـ يعني احتیاط شارع ـ است يعني شارع مقدّس در مقام جعل

است که کتمان جايز نیست و اظهار واجب است خواه اين اظهار مفید علم باشد يا مفید علم نباشد، ولي در مقابل 

 شود.وقتي قبول واجب است که براي آن شخص علم حاصل مي

فرمايد: )اولئک ريفه که ميشود و ذيل آيه شاشکال دوّم اين است که اصلاً از آيه شريفه حرمت کتمان استفاده مي

يلعنهم الله( قرينه بر اين امر است و طبق همین قرينه بعید نیست که حرمت کتمان در اين آيه حرمت نفسي باشد و 
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ارتباطي به حرمت طريقي نداشته باشد به اين بیان که وقتي دين واضح شده باشد و بیّنات و هدايت نازل شده باشند 

رود که انسان حقیقتي را اخفاء کند. لذا کار ميو تقابل با دين است زيرا کتمان در جايي به خود کتمان يک نوع معانده

فرمايد که کتمان حرام است، زيرا اين کار از اعظم معاضي است که انسان به تقابل بادين قیام کرده خداوند متعال مي

گیرند و لعن تناسبي با حرمت طريقي ن قرار مياست و ظاهر آيه اين است که اين افراد به خاطر نفس  کتمان مورد لع

ندارد بلکه با حرمت نفسي تناسب دارد. با توجّه به اين بیان وقتي گفتیم که کتمان حرمت نفسي دارد بین حرمت 

 اي وجود ندارد.نفسي کتمان و وجوب قبول ـ که وجوب طريقي است ـ ملازمه

 حد ندارد.بنابراين آيه کتمان هم دلالتي بر حجّیّت خبر وا

وَ ما أَرْسَلْنا مِنْ قَبلِْکَ إِلّا »فرمايد: آيه چهارم که به آن بر حجّیّت خبر واحد استدلال شده است آيه ذکر است که مي

 «.رجِالًا نُوحي إِلَیهِْمْ فَسْئلَُوا أَهْلَ الذِّکرِْ إِنْ کُنْتُمْ لا تعَْلَمُونَ

کردند که اگر تو پیامبر خدا هستي چرا خداوند ت که آنان اشکال مياين آيه درباره کفار و مشرکین مکه نازل شده اس

فرمايد برويد که اهل ذکر سؤال کنید و ببینید که تمام انبیاء اي را براي پیامبري نفرستاده است. آيه به آنان ميفرشته

)انا نحن نزّلنا الذکر و  گذشته هم انسان بودند )ذکر( در قرآن به معناي کتابي که خدا فرستاده است آمده است مثل:

انا له لحافظون(. ظاهراً )ذکر( در اين آيه مورد بحث نیز به همین معنا است پس اهل ذکر به معناي اهل کتاب است 

 مثل يهود و نصاري.

دانید. اين وجوب سؤال مطلق وجه استدلال به آيه شريفه اين است که خداوند امر فرموده است که سؤال کنید اگر نمي

يعني سوال کنید چه از جواب آنان برايتان علم حاصل شود چه نشود. از اطلاق وجوب سؤال اطلاق وجوب قبول است 

کنیم زيرا اگر قبول جواب مطلقاً واجب نباشد و فقط قبول جواب در صورت علم واجب باشد اطلاق جواب را استفاده مي

کنیم ولو آن طلاق وجوب قبول جواب را استفاده ميوجوب سوال لغو خواهد بود. بنابراين از اطلاق وجوب سؤال، ا

 جواب مفید علم نباشد و معناي اين بیان حجّیّت جواب است چه مفید علم باشد و چه  نباشد.

 کنیم:ها که سه اشکال است اشاره مياي وارد است و ما به اهم آنبر اين وجه اشکالات عديده

تلزم وجوب قبول مطلقاً نیست زيرا شارع مقدّس به اين غرض که اشکال اوّل اين است که وجوب سؤال مطلقاً مس

ان »که در ذيل آيه شريفه دارد: اي مفید علم است فرموده است که سؤال کنید، خصوصاً اينسؤال و جواب براي عده

به يعني برويد سؤال کنید تا عالم شويد و اين سوال و جواب ولو صددرصد مفید علم نیست ولي « کنتم لاتعلمون

 همان درصدي که مفید علم است کافي است.
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لکه ارشادي است باشکال دومّ: وجوب سؤال وجوب مولوي طريقي نیست ـ يعني براي تنجیز نیست تا حجّت باشد ـ 

ه سؤال کنید تا شبهه زيرا )فاسألوا( بر جمله قبلش تفريع شده است يعني اشاره به شبهه مشرکین است و امر شد ک

است ـ يعني رسالت  شود. اشکال سوّم اين است که آيه مربوط به اصول دينعبد شبهه برطرف نميبرطرف شود و در ت

ندارد تا شامل موارد شکّ  ـ و در آن خبر واحد حجّت و کارساز نیست بلکه قطع لازم است. بنابراين )فاسألوا( اطلاقي

 هم شود ـ بنابراين آيه ذکر هم بر حجّیّت خبر واحد دلالت ندارد.

 ل دومّ: سنّتدلی

جّیّت واحد استدلال کنیم حتوانیم به خبر واحد، بر اي که به عنوان مقدّمه لازم به ذکر است اين است که ما نمينکته

ه بگويند اين روايات کشود. کساني که به روايات بر حجّیّت خبر واحد استدلال کردند، سعي کردند چون اين دور مي

 در حدّ تواتر هستند.

 سه قسم است: تواتر لفظي، تواتر معنوي و تواتر اجمالي.تواتر به 

جمالي را مطرح کرده است ادر روايات مورد بحث قطعاً تواتر لفظي نداريم. متأخرين ـ خصوصاً مرحوم آخوند که تواتر 

 اند که بر اساس تواتر اجمالي حجّیّت خبر واحد را ثابت کنند.ـ سعي کرده

صادر شده  7وايات از امامري روايات، براي ما قطع پیدا شود که قطعاً بعضي از اين عهکه از مجموتواتر   اجمالي اين

که مرحوم اين شود که علي تقدير صدور هر خبر، اين خبر صادق باشد. کماصورت به خبري اخذ مياست. در اين

 ادر شده است.صواحد  که بعضي از روايات حجّیّت خبرآخوند خواست يک تواتر اجمالي درست کند مبتني بر اين

وان حجّیّت اخبار ثقات اگر بخواهیم اين روايات را ملاحظه کنیم در جلد اوّل کتاب جامع احاديث شیعه بحثي به عن

ي اين است اند و شبههها بر حجّیّت خبر واحد استدلال کردهمطرح شده است و رواياتي را که علماء به شکلي از آن

 در اين باب جمع شده است. د دلالت کند،که آن روايات برحجیت خبر واح

ده است که فقهاي ما مرحوم صاحب وسائل در جلد بیست و هفتم، در چند باب از ابواب صفات قاضي، رواياتي را آور

اب وسائل يا به کتاب اند. لذا اگر بخواهیم در ما نحن فیه به کتبه اين روايات برحجیت خبر واحد استدلال کرده

 مراجعه کنیم بايد به همین ابواب مراجعه کنیم. مستدرک الوسائل
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تا پانزده طائفه را  1اي از روايات استناد شده است. مرحوم آقاي صدربراي اثبات حجّیّت خبر واحد به طوائف عديده

 کنیم.کنیم و در هر طائفه به ذکر يک روايت اکتفاء ميي اين طوائف را بیان ميذکر کرده است. ما عمده

ز ملاحظه، آن خبر را تصديق ابعد  7خبر واحدي را نشان دادند، امام 7اوّل: رواياتي را داريم که وقتي به امامي طائفه

 و تأيید فرمودند.

روي عن ابي بصیر حماد بن عبید الله بن أسیر الهروي عن »يکي از اين روايات، روايت ابي بصیر است که آمده است: 

ال: أدخلت کتاب يوم ولیلة الذي ألفه يونس بن عبد الرحمن علي أبي الحسن داود بن قاسم أن اباجعفر الجعفري ق

 2«.فنظر فیه و تصفحه کله ثم قال: هذا يعني و دين آبائي وهو الحق کلّه 7العسکري

ين روايت را مطرح ابي بصیر از مجاهین است ولي علماء در بحث حجّیّت خبر واحد، وقتي ا گرچه در اين روايت،

به حدّ تواتر برسد و در گیرند چون حجّیّت خبر واحد اوّل بحث است و روايات بايدروايت را در نظر نميکنند سند مي

 خبر متواتر، صحّت و ضعف راوي معیار نیست.

بن عبد الرحمن  وجه استدلال به روايت اين است که کتاب يونس، خبر واحد است، چون کتابي است که خود يونس

. اگر خبر واحد حجّت آن را تصديق و تأيید کرده است 7عرضه کرد و امام 7را بر امام نوشته است. راوي خبر واحد

 معنا نداشت. 7نبود، تأيید و تصديق امام

است اگر فرض کنیم که  مضمون خبر را تأيیدکرده 7اشکال: اين طائفه هیچ دلالتي بر حجّیّت خبر واحد ندارد. امام

ثقه است و خبر  برش راست باشد معنايش اين نیست که اين شخص کذابيک فرد کذّاب خبري را به ما بگويد که خ

ه از دروغ گفتن طور نیست که همه سخنانش دروغ باشد. کذاب انساني است کاو حجّت است. چون انسان کذاب اين

 ورزد و اگر يک سخن کذاب تأيید شود معنايش اين نیست که او کذب نیست.اجتناب نمي

عني اين روايات از ائمه: کتاب يونس را ديدند فرمودند که اين روايات مورد تأيید است ي 7مدر ما نحن فیه وقتي اما

 صادر شده است و معنايش اين نیست که او ثقه است و خبر ثقه حجّت است.

حديث تشويق کردند يعني  و ائمه معصومین: مردم را بر تحمل 6که پیامبر اکرمي دوّم: رواياتي وارد شد بر اينطائفه

 ها را حفظ کنید و به ديگران منتقل کنید.فرمودند که احاديث را فراگیريد و آن

                                                           
 .385: 4ـ البحوث  1
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قال: من حفظ علي أمتي  6عن النبي»حديث نبوي است که ابن عباس آن را نقل کرده است:  يکي از اين احاديث،

 1«.أربعین حديثاً من السنة کنت  له شفیعاً يوم القیامة

 .73، 71، 64، 62، 61، 60ن داريم که عبارتند از: حديث در اين باب احاديثي به همین مضمو

قل کند، و مراد از ظاهر عبارت )من حفظ علي امتي اربعین حديثا( اين است که کسي چهل حديث را به امت من منت

 است که اعم از قول و فعل و تقرير او است. 6سنّت، سنّت نبي اکرم

د که خبر واحد حجّت نباشد حجّیّت خبر واحد دلالت دارد. گر بنا باش تقريب استدلال: اين روايت به ملازمه عرفیه بر

ردم را به غسل روز دوشنبه مکنند که اعتبار ندارد. مثلاً و ائمه: مردم را تشويق به انجام کاري مي  6چطور نبي اکرم

ق کنند در حالي که يتشويق کنند با اين فرض که اين عمل ترجیحي ندارد. يا مردم را به اخذ به قیاس دعوت وتشو

 طبق فرض، قیاس فاقد اعتبار است.

جیتي نداشته باشد و در حاشکال: ملازمه عرفیه ثابت نیست، و هیچ اشکالي ندارد که خبر واحد عند الشارع اعتبار و 

لم و اطمینان پیدا عین حال شارع به آن تشويق و ترغیب کند، چون در اثر نقل حديث و کثرت حديث، براي مردم ع

شود، ذکر و بیان مي 6رمشود و يا همین مقدار که به عنوان کلام نبي اکشود يا روايت متواتر يا مشهور محقّق ميمي

 شود.ياد او محسوب مي

ه: امر به حفظ احاديث و مانند اين طائفه است رواياتي که در مدح محدثین و روات وارد شده است يا رواياتي که ائم

 اند.ها کردهکتابت آن

ديث را براي ديگران حي معصومین به بعضي از اصحاب فرمودند که اين فه سوّم: رواياتي وارد شده است که ائمهطائ

 نقل کنید.

قال: يا أبان اذا قدمت الکوفه  7عن أبي عبد الله» يکي از اين روايات، روايت ابان بن تغلب است که در آن آمده است: 

 2«.الله مخلصاً وجبت له الجنة فارو هذا الحديث: من شهد ان لا اله الا

 باشد.نمراد از اخلاص اين است که اين شهادت را قلباً نیز باور داشته باشد و فقط در حدّ زبان 
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آيد مي ر نباشد، لازموجه دلالت: خبر واحد يا حجّت است و يا حجّت نیست اگر خبر واحد عند الشارع حجّت و معتب

اي ندارد. پس بین امر به نقل حديث ي کرده باشد که فاقد اعتبار است و اين فايدهابان را امر به انجام کار 7که امام

 اي عرفیه است.و حجّیّت خبر واحد ملازمه

رض کنیم ابان بن اي بین امر به نقل حديث به حجّیّت خبر واحد ثابت نیست؛ چون اگر في عرفیهاشکال: ملازمه

ل شود، همین مقدار دودي از سامعین اطمینان به صدق اين خبر حاصتغلب اين روايت را نقل کند و براي تعداد مح

صل شود خود امر به نقل حديث کند، چون وقتي از نقل حديث، براي اشخاص اطمینان حا 7کافي است که امام

رد و بین حجّیّت خبر کبه آن  امر  7اطمینان حجّت است ولو خود خبر واحد حجّت نباشد. پس بین نقل حديث که امام

 ارد.ي سوّم هم بر حجّیّت خبر واحد دلالت ندي عرفیه ثابت نیست. بنابراين طائفهاحد، ملازمهو

اند. يک از اين روايات، طائفه چهارم: رواياتي داريم که ائمه معصومین: اصحاب خود را به بعضي از اشخاص ارجاع داده

 7سألت الرضا»است. در اين روايت آمده است:  7روايت عبد العزيز بن مهتدي است. ايشان از خواص اصحاب امام رضا

 1«.فقلت: إني لا ألقاک في کلّ وقت فعمّن آخذ معالم ديني؟ فقال: خذ عن يونس بن عبد الرحمان

اگر خبر « از يونس بگیر»د: فرمودن 7پرسد مسائل اين را از چه کسي بگیرم؟ اماممي 7وجه استدلال: عبد العزيز از امام

ي عرفیه لازمهمدهند به کسي که قولش حجّت نیست. پس يک عبد العزيز را ارجاع مي 7امامواحد حجّت نباشد، 

خبر واحد است و  که خبر واحد بايد در شريعت حجّت باشد؛ چون قول يونساست بین اخذ به خبر يونس و بین اين

ود که شرعاً قولش حجّت نیست. شاگر خبر واحد حجّت نباشد ارجاع به يونس معنا ندارد. چون ارجاع به قول کسي مي

ن اختصاص ندارد و شود که شرعاً قولش حجّت نیست. اين ارجاع به يونس بن عبدالرحمااين ارجاع به قول کسي مي

 اصحاب را به آنان ارجاع دادند. 7اشخاص معددي بودند که امام

شود که خبر واحد حجّت است؛ ه نمياز اين طائفه استفاد»بر اين طائفه اشکال کردند و فرمودند  2مرحوم آقاي صدر

گويد که عبد العزيز را به يونس ارجاع دادند خودشان علم داشتند که يونس هیچ وقت دروغ نمي 7زيرا ممکن است امام

کردند نه به علم غیب. حضرت از کجا حضرت در مواردي که با مردم سروکار داشتند به علم عادي خود عمل مي

 که علم غیب خود را اعمال کرده باشند.آينده دروغ نخواهد گفت مگر ايندانستند که يونس در مي

                                                           
 .34، ح11/ أبواب صفات القاضي، ب  148: 27ـ الوسائل  1

 .386: 4ـ البحوث  2



97 

 

خواهد گفت، احتیاجي آينده دروغ خواهد گفت يا دورغ نکه يک شخصي در بعد خود مرحوم آقاي صدر جواب دادند: اين

ا تعمداً دروغ نخواهند گويند يبه علم غیب ندارد. انسان نسبت به بعضي از اشخاص يقین دارد که آنان تعمداً دروغ نمي

توان گويد. پس نميدانست که يونس دروغ نميمي 7گفت. بنابراين ممکن است وجه ارجاع به يونس اين بود که امام

 از روايت به دست آورد مه خبر واحد ثقه حجّت است.

 ما فرمايش مرحوم آقاي صدر را نپذيرفتیم و گفتیم که دلالت اين روايت تمام است.

که خبر واحد را خبر غیر خبر غیر علمي است يعني خبري است که مفید قطع و اطمینان نباشد. دلیل اينخبر واحد 

گفته باشد و دوّم  که مخبر دورغدانیم اين است که دو تا احتمال کذب در هر خبري وجود دارد. يکي اينعلمي مي

شويم. ان شاء الله نمضمون خبر واحد، عالم که مخبر خطا کرده باشد اين دو احتمال باعث شده است که ما به اين

مخبر بر کذب يا قاطعیم  شود که بحث ما در حجّیّت خبر واحد ثقه در جايي است که نسبت به عدم تعمدبعداً اشاره مي

 کنیم.و يا مطمئنیم و فقط به خاطر احتمال خطاي مخبر است که ما علم به مضمون خبر پیدا نمي

ر کذب يا بايد قطع باشیم باب در خبر واحد ثقه احتمال وجود دارد ولي از جهت عدم تعمد از که گفتیم از ناحیه خطاين

اطمینان داشته باشیم که زيد  و يا مطمئن، اين حالت يا مباشرتاً است يا مع الواسطه. مباشرتاً مثل اين است که قطع يا

وما يا قاطع باشیم  گويد،يزيد ثقه است و دروغ نمگويد. و مع الواسطه مثل اين است که بکر بگويد که عمداً دروغ نمي

 گويد.و يا مطمئني باشیم که بکر دورغ نمي

که در مطمئن باشیم، کما اين در توثیقات رجالي ما بايد اين توثیقات را منتهي به فردي کنیم که به واثاقت او قاطع يا

دانیم که خبر از کجام مي ما« ابان بن تغلب ثقة»ويد: گکنند. مثلاً نجاشي ميتوثیقات رجالي آن را به نجاشي ختم مي

 گويد.نجاشي دروغ نیست؟ چون نسبت به نجاشي قطع داريم که ا تعمداً دروغ نمي

یّت خبر واحد است اين طائفه دلالتش خوب است و تنها مشکلش اين است که خبر واحد است و بحث ما الان در حجّ

 ر واحد را ثابت کنیم.توانیم حجّیّت خبو با خبر واحد نمي

 ي پنجم: رواياتي داريم که ائمه معصومین: جماعتي از محدثین را مدح کردند.طائفه

رحم »يکي از اين روايات، رعايت ابراهیم بن عبد الحمید و غیرش است که از امام صادق نقل شده است که فرمودند: 

 1.«7أبيالله زرارة بن اعین. لولان زرارة و نظرائه لاندرست أحاديث 
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کند که قول تي معنا پیدا ميوجه دلالت: اگر قول زراره و امثال زراره حجّت نباشد مدح آنان معنا ندارد. مدح آنان وق

 آنان حجّت باشد.

ست که اگر اين روايت، اشکال: اين روايت هم دلالت ندارد. زيرا روايت اشاره به امر تکويني است و معنايش اين ا

ا رحمت کند که اگر رماند. مثل اين است که ما بگويیم خدا فلاني دند معالم دين باقي نميکراحاديث را نقل نمي

 ست.اشد. معناي اين سخن اين نیست که قول اين استاد حجّت گفت درس حکمت مندرس ميدرس حکمت نمي

ث وقتي که نوشته اند. حديطائفه ششم: رواياتي است که ائمه معصومین: اصحاب را به نوشتن احاديث ترغیب کرده

عنا ندارد. مثل شود. اگر خبر واحد حجّت نباشد، ترغیب به نوشتن چیزي که حجّت نیست، مشود خبر واحد ميمي

 «.احتفظوا بکتبکم فإنکم سوف تحتاجون الیها»که در روايت داريم: اين

تواند به اين خاطر يکتابت م ي عرفیه ثابت نیست.اشکال: بین کتابت احاديث و حفظ آن و حجّیّت خبر واحد ملازمه

آنان قطع يا اطمینان  ها براينوشته باشد که بعداً ازياد انسان نرود يا به اين خاطر است که براي کساني که از آن

 دلالتي ندارد. که خبر واحد حجّت باشد بر آنحاصل شد خود قطع يا اطمینان براي آنان حجّت است. اماّ اين

 اند.حد قبول کردهروايات اين باب است. متأخرين دلالت اين طائفه را بر حجّیّت خبر واي ي هفتم: عمدهطائفه

و يا به يک ثقه  اند،داده ي معیني نیست ـ ارجاعي معصومین: افراد را به ثبات ـ مراد ثقهرواياتي که داريم که ائمه

ايت که به لحاظ سندي شود و ما به دو رويارجاع دادند منتهي تعلیلي در آن آمده است که تعمیم از آن استفاده م

 کنیم.صحیح است اشاره مي

انه  7قال: قلت لأبي عبد الله»ي عبد الله بن ابي يعفور است ک در آن آمده است: يکي از اين دو روايت، صحیحه

ند، فقال: لیس کلّ ساعة ألقاک ولايمکن القدوم و يجیئ الرجل من أصحابنا فیسألین ولیس عندي کلّ ما يسألني ع

 1«.ما يمنعک من محمّد بن مسلم الثقضي؟ فانه سمع من أبي و کان عنده وجیها

و بفرمايد که برو از او سؤال  عبدالله بن أبي يعفور را به محمّد بن مسلم ارجاع دهد 7که امامدر اين روايت به جاي اين

او را  7ه امامکمعنا ندارد  واحد ثقه حجّت نبود،کن، به صورت مؤاخذه او را ارجاع به يک امر مرکوز دادند و اگر خبر 

بوده است. لذا فرمود:  دهد که حجّیّت خبر واحد ثقه امر مرکوزينشان مي 7مؤاخذه کند. خود اين سؤال توبیخي امام

 روي از او سوال کني؟محمّد بن مسلم که هست چرا نمي
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. يعني عبد الله بن أبي استفتاء باشد نه از باب سؤال اي مطرح شده است که شايد اين روايت در موردجا شبههدر اين

شود نه دلیل برحجیت وا مييعفور برود و حکم مسأله را از محمّد بن مسلم بپرسد. بنابراين روايت دلیل بر حجّیّت فت

 خبر واحد ثقه.

به محمّد بن مسلم ارجاع ء از اين شبهه جواب داده شد که احتمالش نیست که امام عبدالله بن أبي يعفور را در استفتا

جا معلوم دهند. از ايننمي دهد؛ چون عبد الله بن ابي يعفور أفقه بود و کسي که مرجع است او را به مرجع ديگر ارجاع

بي و کان عنده فانه سمع من أ»فرمود:  7شود که سؤال مربوط به حديث و خبر بود. ذيل خود حديث هم اماممي

. لذا اين روايت ت حکم و موضوع اين است که محمّد بن مسلم نزد پدرم ثقه بودمعناي وجاهت به مناسب« وجیها

مسلم خصوصیتي ندارد  دهد که محمّد بندهد که محمّد بن مسلم نزد پدرم ثقه بود. لذا اين روايت نشان مينشان مي

 کند.ر آن مؤاخذه و سرزنش ميب عبدالله بن ابي يعفور را 7به يک امر مرکوز در اذهان بوده است لذا امام 7و ارجاع امام

 پس دلالت اين روايت بر حجّت خبر انسان ثقه تمام است.

فقال: أما لکم  7قال: کنّا عند أبي عبدالله»ي يونس بن يعقوب است. در اين صحیحه آمده است: روايت دوّم، صحیحه

 1«النصري؟ من مفزع؟ أمالکم من مستراح تستريحون الیه؟ ما يمنعکم من الحارث بن المغیرة

رث بي مغیره که چرا مسائل شرعي و مسائل ديني خود را از حاسرزنش است سرزنش از اين 7ي سؤال امامنحوه

وثوق است  دهد که حارث، خصوصیتي ندارد و کسي که مثل حارث است و موردپرسید؟ اين سرزنش نشان مينمي

 مشمول اين روايت است.

و اين روايت نیز دلالت  ي عبد الله بن ابي يعفور است،استدلال به صحیحه وجه استدلال به اين روايت مانند وجه

 حجّت است. 7که اخبار ثقاتي مثل حارث نزد امامدارد بر اين

تر ها استفاده شده است که خبر واحد في الجمله حجّت است حدود ده پا پانزده روايت بیشدر مجموع رواياتي که از آن

که اين روايات دلالت بر حجّیّت خبر واحد في الجمله دارند. اين عدد به مقداري نیست که  شود. و ادعا شده استنمي

از اطمینان شخصي خود استفاده کردند؛ به  2با آن، خبر، متواتر شود. لذا بعضي از اشخاص مانند مرحوم آقاي صدر

اند. صادر شده 7ها از امامصي داريم که آناي از اين روايات ادعا کردند که امّا اطمینان شخاين معنا که نسبت به پاره

صادر شده است. پس در واقع مرحوم آقاي صدر به  7در واقع استدلال ايشان به سنتي است که اطمینان دارند از امام

                                                           
 .24ح  11/ أبواب صفات القاضي، ب  144: 27ـ الوسائل  1

 . 389: 4ـ البحوث  2



100 

 

استناد کرده است نه سنّت به معناي خبر ـ سنّت دو اصطلاح دارد: يکي به معناي  7سنّت به معناي قول و فعل معصوم

ي اثبات آن هم خبر واحد نیست، بلکه اطمینان است. ـ و طريقه 7و ديگري به معناي قول و فعل معصومخبر است 

 شخصي خود ايشان است.

که از آن برايشان  اگر کسي، از اين مجموعه روايات، برايش اطمینان پیدا شود، حجّت بر او تمام است و کساني

از اين افراد هستیم.  شان وجود ندارد. ما همخبر واحد باشد نزدشود، سنتي که دلیل بر حجّیّت اطمینان پیدا نمي

تیاج به خبر متواتر داريم توانیم به سنّت استدلال کنیم؛ چون براي اين جهت  احبنابراين براي حجّیّت خبر واحد نمي

آحاد است که  اخبار است 7و خبر متواتري که مثبت سنّت باشد نداريم و مثبت سنتي که به معناي قول و فعل امام

 حجّیّت آن اوّل کلام است.

ل ديگر ـ يعني اجماع و عقل جا دو دلیل بر حجّیّت خبر واحد ـ که عبارتند از کتاب و سنّت ـ بیان شد و در دلیتا اين

م آقاي صدر است و ـ باقي ماند. يک بحثي هم در سیره باقي مانده است. چون ترتیب بحث ما به ترتیب بحث مرحو

ترتیب ايشان، اجماع  را در ضمن اجماع مطرح کرده است و در واقع از اجماع بحث نکرده است ما هم به ايشان سیره

 کنیم.کنیم. ابتداءً اجماع و بعد سیره را مطرح ميو سیره را با هم بحث مي

 دلیل سوّم: اجماع و سیره

 در مورد اجماع بر حجّیّت خبر واحد، چهار تقريب وجود دارد.

 1ستفاده از اجماع منقول است و ناقل آن مرحوم شیخ طوسي است.تقريب اوّل: ا

چه که ذکر ارد بر آنو اين کلام به صراحت دلالت د« حجّیّت خبر واحد عند الامامیة اجماعي است»ايشان فرمود: 

 شد.

 اين تقريب دو اشکال واضح دارد:

توانییم د است و ما نميما در حجّیّت خبر واحاشکال اوّل اين است که اجماع منقول از افراد خبر واحد است و بحث 

 حجّیّت خبر واحد را به اجماع منقول که خود نیز خبر واحد است اثبات کنیم.
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اشکال دوّم اين است که حتّي کساني که قائل به حجّیّت خبر واحد شدند، اجماع منقول را حجّت ندانستند؛ زيرا اجماع 

به حدس مرحوم شیخ طوسي  7فیه کاشفیت اتفاق علماء از رأي معصوم منقول، خبر واحد حدسي است ـ در ما نحن

 دانند.است ـ و اين افراد خبر واحد حسي را حجّت مي

ي تقريب دوّم: به اجماع قولي تمسّک شده است به اين بیان که وقتي به کلمات فقهاء مراجعه کرديم، ديديم همه

م سید مرتضي و اتباع او، و مخالفت مرحوم سید مرتضي مخمّر مگر مرحو« خبر واحد حجّت است»اند که فقهاء گفته

تواند مضرّ باشد که ما احتمال بدهیم او امام است يا احتمال بدهیم که اين را از ناحیه نیست؛ زيرا مخالفت او وقتي مي

ندارد که  شود که خودش به اين مطلب رسیده است و احتمالفرموده است در حالي که از کلامش استفاده مي 7امام

 بخواهد بگويد که خبر واحد حجّت نیست. بنابراين مخالفتش مضرّ به اجماع نیست. 7از طرف امام

 اين تقريب دو اشکال دارد:

کنند نه کتب فقهي. و در بین علماء اشکال اوّل اين است که فقهاء بحث حجّیّت خبر واحد را در کتب اصولي ذکر مي

کردند ولي اين اجماع، اجماع بله در کتب فقهي متقدّم به خبر واحد استدلال ميمتقدّم ما کتاب اصولي اندک است. 

آيد. پس اجماع قولي ثابت نیست و به ظن قوي نزديک به اطمینان چنین اجماع عملي است که بخشش در آينده مي

 قولي نداريم.

ر کتب فقهي فرموده باشند که ي فقهاء داشکال دوّم اين است که فرض کنیم که اجماع قولي داشته باشیم و همه

اند. ، فقهاء بسیار براي حجّیّت خبر واحد به آيات و روايات و سیره و عقل استدلال کرده«خبر واحد حجّت است»

را کشف کنیم وجود ندارد. يا قطع داريم که اين اجماع مدرکي  7که بتوانیم از اين اتفاق قولي رأي معصوماحتمال اين

 7هیم که اين اجماع مدرکي است، و يک توافقي وجود ندارد که بتوانیم از آن به رأي معصومداست و يا احتمال مي

ي ديگري مثل سیره و عقل ي نبأ استدلال شده است تا امروز که به ادلّهبرسیم؛ از زمان مرحوم شیخ به آيات مثل آيه

 هم استدلال شده است.

 ه صورت قطع رأي معصوم را کشف کنیم در کار نیست.بنابراين اجماعي که به نحو تعبّدي باشد و از آن ب

ي فقهاي ما حتّي مرحوم سید مرتضي و گويند که همهتقريب سوّم: اجماع تقديري است. قائلین به اين اجماع مي

اتباعش قائل به حجّیّت خبر واحد هستند. به اين بیان که اگر ما به مرحوم سید مرتضي بگويیم که باب علم ـ يعني 

توانیم به احکام شرعي قاطع يا مطمئن شويم، آيا در اين اطمینان ـ به احکام شرعي منسدّ است، يعني ما نميقطع و 

 «.خبر واحد حجّت است»ظرف خبر واحد حجّت است يا نه؟ مرحوم سید مرتضي و اتباع ايشان هم خواهند گفت که 
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ول، علي تقدير انسداد باب علم است. اين اجماع، گويیم؟ چون اين اتفاق بر قاجماع تقديري مي چرا به اين اجماع،

است.  7تقديري است چون در زمان مرحوم سید مرتضي باب علم منسدّ نبوده است، زمان او نزديک به زمان معصوم

 ولي در زمان ما باب علم به احکام شرعي منسدّ است.

 در بین فقهاي شیعه کسي مخالف اين اجماع تقديري نیست.

خبر واحد حجّت »ال شود که در صورت انسداد، آيا خبر واحد حجّت است؟ معلوم نیست که بفرمايد: اشکال مرتضي سؤ

که مصداق ظن است حجّت بلکه ممکن است پاسخش اين باشد که ظن حجّت است و خبر واحد از باب اين« است

 ديري هم تمام نیست.است، و بحث ما الان در حجّیّت ظن نیست بلکه در حجّیّت خبر واحد است. پس اجماع تق

ولي در « خبر واحد حجّت است»تقريب چهارم: اجماع عملي است به اين بیان که درست است که فقهاء نفرمودند: 

کنیم که از خبر واحد به عنوان حجّت و دلیل استفاده تمام کتب فقهي استدلالي نه فتوايي، به فقیهي بر خورد نمي

 شد. پس فقهاء عملاً برحجیت خبر واحد اجماع دارند.نکرده باشد و برطبق آن فتوا نداده با

 بر اين تقريب دو اشکال وارد است:

 اشکال اوّل ـ که سابقاً هم ذکر شد ـ اين است که بر فرض قبول اين اجماع، اين اجماع مدرکي است.

حجّیّت خبر واحد به اي از باب اشکال دوّم اين است که فقهاي ما در عمل به خبر واحد، مباني مختلفي داشتند، عده

کردند و کردند به آن عمل مياي از اين جهت که قرائن صدق در اين خبر واحد مشاهده ميکردند و عدهآن عمل مي

کردند از اي به خبر واحد عمل ميکردند که مشهور قدماء به آن عمل کرده باشند و عدهاي به روايتي عمل ميعده

کردند چون روايات آن را قطعي اي به روايات کافي عمل ميدانستند و عدهطعي مياين باب که روايات کتب اربعه را ق

کردند چون آن را حجّت و معتبر اي به روايات صدوق در کتاب من لايحضره الفقیه عمل ميدانستند و عدهمي

اشتند. پس اجماع دانستند و قطع به اعتبارش داشتند. فقهاي ما اين همه مسلک و مبنا در عمل به خبر واحد دمي

 کردند.عملي بر حجّیّت خبر واحد محقّق نیست بله مشهور فقهاي ما از باب حجّیّت خبر واحد، به خبر واحد عمل مي

 پس اين اجماع هم تمام نیست. اين تمام کلام در اجمع بود.

 اماّ سیره:

 کنیم:مورد بحث مي ي عقلاء در ما نحن فیه در هر دوي متشرعه و سیرهسیره بر دو قسم است: سیره
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 ي متشرعهتقريب اولّ: سیره

ي اي است که اصحاب ائمهقبلاً در بحث سیره گفتیم که سیره متشرعه دو اصطلاح دارد: تارة مراد از آن، سیره

ه متشرعه اين بود که نماز دانیم که سیراند، مثلاً ميدانیم که آن سیره را از ائمه: اخذ کردهمعصومین: داشتند و مي

معصوم: فرموده است  خواندند و يقین داريم که اين سیره را از صاحب شريعت اخذ کردند و خودبح را دو رکعت ميص

ن يا اصحاب ائمه: اي است که مسلمین يا مؤمنیي متشرعه سیرهکه نماز صبح دو رکعت است. و تارة مراد از سیره

گويیم که در شند، مثلاً ميند يا از غیر آنان اخذ کرده باکه آن را از خود معصومین اخذ کرده باشداشتند اعم از اين

که مردم اين بیع  دادند و اين امر مسلمي است و معنايش اين نیستزمان معصومین: مردم خريد و فروش انجام مي

دهید يا بیع و شراء انجام  اند به اين معنا که صاحب شريعت به آنان فرموده باشد کهو شراء را از معصومین: اخذ کرده

 دهیم.صاحب شريعت بیع و شراء را اختراع کرده باشد، ما احتمال اين معنا را هم نمي

ن: اعم از ي مسلمین در زمان معصومیي متشرعهي متشرعه محل بحث، اصطلاح دوّم آن است، يعني سیرهسیره

 اشند.که اين سیره را از خود معصومین: اخذ کرده باشند يا از غیر آنان اخذ کرده باين

 متشرعه براي اثبات حجّیّت خبر واحد. تقريب اوّل: استدلال به سیره

ي متشرعه به تقريبات مختلفي بیان شده است يکي از اين تقريبات ـ که ممکن است بهترين تقريب باشد ـ سیره

 کنیم.است با توضیحي که ما به آن اضافه مي 1تقريبي است که اصلش از مرحوم آقاي صدر

ي معصومین در اختیار ماست. براي مثال کتاب کنیم تعداد زيادي از احاديث ائمهبه کتب روايي رجوع مي امروزه که

جامع احاديث الشیعة بیش از چهل و هشت هزار حديث را در بردارد که تمامي اين احاديث مربوط به احکام شرعي 

رسد مجموع احاديث شیعه در آن جمع شده است. نام پشت جلد اين کتاب، جامع احاديث الشیعة است که به نظر مي

طور نیست که احاديث تفسیر و است ولي نام کامل اين کتاب، جامع احاديث الشیعة في احکام الشريعة است. لذا اين

عقايد و تاريخ و طب و امثال ذلک در اين کتاب آمده باشد. تمام کتاب جامع الاحاديث مانند وسائل الشیعة، فقط 

ر احکام شرعي اعمي از الزامیات و غیر الزامیات ـ مانند مکروهات و مستحبات و آداب و سنن ـ را احاديث مشتمل ب

در بردارد. تقريباً احاديث اين کتاب هم اندازه با مجموع احاديث کتاب وسائل الشیعة و کتاب مستدرک الوسائل، بعد از 

مورد احکام شرعي در اين کتاب داريم که ها است. پس ما بیش از چهل و هشت هزار حديث در حذف مکررات آن

عمده احاديث اين کتاب از کتبي است که بلافاصله بعد از عصر حضور ائمه: تألیف شده است؛ مثل کتاب مرحوم کلیني 

                                                           
 .396: 4ـ البحوث  1
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کرد. مرحوم صدوق يعني کافي که متجاوز بر شانزده هزار حديث است. مرحوم کلیني در عصر غیبت صغري زندگي مي

 تر از اوست.غري است. و مرحوم شیخ طوسي مقداري متأخربعد از عصر غیبت ص

که ي اين احاديث در عصر معصومین: بوده است يا اينشود. و آن اين است که آيا همهجا يک سؤال مطرح ميدر اين

 بعد از آنان جعل شده است؟

اديث جعل هم شده باشد در زمان ي اين احاديث در زمان ائمه معصومین: بوده است، حتّي اگر آن احبه اعتقاد ما، همه

گويیم که وثاقت اصحاب اين کتب براي ما قطعي است و احتمال خود ائمه: جعل شده است. و اين را براين اساس مي

دهیم که مرحوم کلیني يا مرحوم شیخ صدوق يا مرحوم شیخ طوسي، اين احاديث را خودشان جعل کرده باشند ـ نمي

تواند اين همه احاديث را با اسنادشان طور عادي نمياقت کلیني نباشیم، يک انسان بهکه مطمئن به وثو بر فرض اين

مجموع کتب روايي شیعه که تحت عنوان اصل  7جعل کند ـ و اصحاب کتب هم نقل کردند که در زمان حضرت رضا

 بوده است. چهارصد کتاب بوده است.

تر را از امام شنیده است يا بین او و امام يک واسطه بیشاصل در اصطلاح، کتاب روايي است که يا خود مؤلف روايت 

ها ذکر شد اصول و کتب روايي، چهارصد کتاب بود و اصحاب کتبي که قبلاً نام آن 7نبوده است. در زمان امام رضا

ت، در ها هزار حديث رسیده اساند. پس احاديثي که الان به دهاحاديث کتاب خود را از اين اصول و کتب روايي گرفته

 ها مربوط به احکام شرعي بوده است.ي معصومین: بین محدثین و اصحاب ائمه: وجود داشته است و اينزمان ائمه

کردند يا از طرف ديگر احاديثي که در اختیار اصحاب ائمه: بود، يا اصحاب به اين احاديث ترخیصي يا الزامي عمل مي

 دارد:کردند. در اين مسأله سه احتمال وجود عمل نمي

کردند. احتمال دوّم اين است که اصحاب به اين يک احتمال اين است که اصحاب اصلاً به اين احاديث عمل نمي

کردند که مطمئن به صدور آن از کردند. احتمال سوّم اين است که اصحاب به احاديثي  عمل ميروايات عمل مي

 بودند. 7امام

 ماند.شويم. پس دو احتمال باقي مينوان يک شبهه متعرض مياحتمال سومّ را بعد از بحث سیره عقلاء به ع

مطلوب ثابت است و مطلوب ما اين است که خبر واحد ثقه نزد شارع  کردند،بنابراين که اصحاب به روايات عمل مي

هم ردعي نکرده است، خواه عمل اصحاب برطبق  7حجّت است؛ چون اصحاب قطعاً عمل کردند و معصوم 7و امام

 ات عقلائیه خودشان بوده باشد يا بر اساس امر ائمه به عمل به اين احاديث بوده باشد.ارتکاز
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ها هزار حديث ـ چطور کردند با توجّه به اين همه احاديث ـ دهو بنابراين احتمال که اصحاب به آن احاديث عمل نمي

و از ائمه: راجع به آن جوابي  ممکن است که اصحاب از ائمه: در مورد عدم عمل خود به آن احاديث سؤال نکرده

که اگر سؤال و جوابي در کار بود، بايد جوابش در حدّ تواتر يا حدّاقل در حدّ مشهور به ما نرسیده است و حال اين

کردند والّا چیزي که به آن ها عمل ميدهد  که به آنکه حفظ اين همه احاديث نشان ميرسید. علاوه بر اينمي

کردند. پس اين احتمال درست نیست و ما قطع داريم که اصحاب آي نداشت آن را حفظ نميدهکردند و فائعمل نمي

 کردند.في الجمله ـ خبر ثقات ـ به احاديثي که در کتب روايي بود، عمل مي

 ي احکام شرعي حجّت است.کنیم که اخبار ثقات در دايرهاين سیره متشرعه است و ما از اين سیره قطع پیدا مي

 ايم.ريب، خوب است و ما آن را پذيرفتهاين تق

 ي عقلاء براي اثبات حجّیّت خبر واحد.تقريب دوّم: استدلال به سیره

ـ مثلاً اگر بخواهیم چیزي را خريد  ي عقلاء قطعي است که مردم بما هم عقلاء، هم در امور تکويني و معاشدر سیره

کنند ـ و هم در امور تشريعي ـ در روابط بین موالي و عبید د ميآدرسي را بپرسند به خبر واحد اعتما و فروش کنند يا

 کنند. اين يک امر وجداني است.ـ به خبر واحد اعتماد مي

رسد، در اين ي شرع هم ميبینیم که انسان براساس ذهنیت عمل به خبر واحد، وقتي که به دايرهو از طرفي ما مي

آخرت است نه کند که اين امور از امور اساس عادت است يعني توجّه نميکند، و اين برامور نیز به خبر واحد عمل مي

ي غیر شرع کاري ندارد و حجّیّت و خبر واحد را در دايره شرع حجّت ندادند ـ شارع به دايره دنیا. اگر شارع مقدّس،

دّس به آن راضي نباشد، ي شرع اين ارتکاز و عمل باشد و شارع مقمعنا است ـ وقتي در دايرهعدم حجّیّت در آن بي

بايد آن را ردع کند و آن هم بايد ردع بسیار إکید و شديد و بلیغ باشد. مثلاً ارتکازيت عمل به قیاس به مراتب کمتر 

که مردم، قیاس در امور دنیوي را به شرع و دين، تسرّي از ارتکازيت عمل به خبر واحد است و شارع مقدّس براي اين

ع کرده است. در مورد خبر واحد هم ـ که ارتکازيت آن چندين برابر ارتکازيت قیاس است ـ اگر ندهند، بسیار از آن رد

شارع مقدّس راضي به عمل به آن نیست، بايد آن را ردع کند، در حالي که نه تنها ردعي از طرف شارع به ما نرسیده 

ء نیز کرده است و ما اين امضاء را توسط ي شريعت و دين امضااست، بلکه شارع مقدّس حجّیّت خبر واحد را در دايره

 آوريماحاديثي که قبلاً بیان شد به دست مي

 ايم.اين تقريب نیز خوب است و ما اين تقريب را هم پذيرفته
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ي عقلاء و ديگري مشترک بین سیرهي ماند که بايد آن را حل کنیم. يکي مختص به سیرهفقط دو شبهه باقي مي

 عقلاء و سیره متشرعه است.

ي عقلاء خبر واحد ثقه حجّت ي عقلاء است اين است که ما قبول کرديم که در سیرهاي که مختص به سیرهامّا شبهه

اي که از عمل به ظن و است.  امّا شما گفتید که شارع مقدّس از اين سیره ردع نکرده است. با توجّه به آيات عديده

 شود.غیر علم نهي کرده است اين سیره مردوعه مي

ي ي شريفهاي داريم که از عمل به غیر علم ردع کرده است. اين آيات رادع سیره عقلاء است. مثل آيها آيات عديدهم

لاتقف ما لیس لک « »يشريفه»ي و آيه« ان بعض الظن اثم»ي ي شريفهدر آيه« ان الظن لايغني من الحث شیئاً»

لمي است و اين آيات ما را از اتباع آن ردع کرده است. بنابراين و آيات ديگر. خبر واحد ثقه، خبر ظني و غیر ع« به علم

 سیره عقلاء در عمل به خبر واحد، توسط آيات ردع شده است.

اي است که يا از معصوم ي متشرعه به هر دو اصطلاح سیرهي متشرعه وارد نیست؛ چون سیرهاين اشکال بر سیره

ي متشرعه به اين معنا، به توسط آيات مذکور و معنا ندارد که سیره اخذ شده است و يا معصوم آن را امضاء کرده است

 ي عقلاء است.ردع شده باشد. پس اين شبهه مختص به سیره

 علماي اصول وقتي به اين شبهه رسیدند، سعي کردند که آن را جواب دهند.

هاي مختلفي از آن را يم و جوابما قبلًا ـ در آخر بحث سیره، قبل از تنبیهات ـ رادعیت آيات از سیره را بحث کرد

گرديم و فقط ها بر نميها را بیان کرديم ديگر به بحث از آنها و صحّت و سقم آنذکر کرديم و چون قبلاً آن جواب

جا کنیم و يک جوابي را هم که در آن جا ذکر نکرديم در اينجا پذيرفتیم به آن اشاره مييک جوابي را که در آن

 افزايیم.مي

جا پذيرفتیم اين بود که حجّیّت و عمل به خبر واحد چنان امر مرکوزي است که وقتي صل جوابي که در آنما ح

شود، و اگر هم منشأ انصراف نشود، شود ارتکاز مذکور موجب انصراف آيات از خبر واحد ثقه مياطلاقات آيه وارد مي

اگر خیلي شديد باشد موجب انصراف است و اگر شدّت شود که اطلاقي براي آيات منعقد نشود، ارتکاز لااقل باعث مي

اطلاقي « لاتقف ما لیس لک به علم»ي ي شريفهگیرد. لذا گفتیم که امثال آيهآن کم باشد جلوي انعقاد اطلاق را مي

 ندارد تا شامل مثل خبر واحد ثقه شود.
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ز مذکور موجب انصراف ذيرفتیم که ارتکاکنیم اين است که اگر اين شبهه را پجا به آن اشاره ميجواب ديگر که اين

ي متشرعه ـ که آن را قبول شود سیرهشود و ظهور آيات شامل ظن ناشي از خبر واحد مييا منع انعقاد اطلاق نمي

 شود.کرديم ـ مقید و مخصّص آيات مذکور مي

 اين تمام کلام در شبهه مختص به سیره عقلاء بود.

ي اثبات حجّیّت خبر ي متشرعه وارد است، اين است که ما برالاء و هم بر سیرهي عقاي که هم بر سیردهامّا شبهه

رعه در مورد خبر ي متشرعه استدلال کرديم، شبهه اين است که عقلاء و متشي عقلاء و سیرهواحد ثقه، به سیره

 کنند.واحد ثقه، به اطمینان خودشان عمل مي

کنند که به مضمون که خبري را شنیدند، وقتي به آن عمل مي ي عقلاء، وقتيتوضیح مطلب اين است که در سیره

اي به عبدي دهند. مثلاً اگر ثقهآن خبر، قاطع يا مطمئن باشند، و اگر قاطع يا مطمئن نباشند به آن خبر، ترتیب اثر نمي

طمینان حاصل نشود، عبد، ا و از گفتار اين ثقه براي آن« برو و از بازار گوشت بخر»بگويد که مولاي تو گفته است که 

ائر مدار قطع و اطمینان کند. بنابراين عمل عقلاء ددهد، بلکه تحقیق ميصورت به خبر اين ثقه ترتیب اثر نميدر اين

ن حاصل شود ـ اين از که برايشان اطمیناکنند ـ بدون ايناست. در بعضي از موارد هم که به خبر واحد ثقه عمل مي

گیرد، اگر را مي خصي خبر دهد که دزدي سرکوچه ايستاده است و به زور مال مردمباب احتیاط است مثلاً اگر ش

ه مالش را خیلي شنود برايش اطمینان به وجود دزد حاصل نشود ولي از اشخاصي باشد کشخصي که اين خبر را مي

ز بحث ما خارج است. اکند. ولي اين جا عبور نميدوست دارد، اگر يک درصد هم احتمال صديق اين خبر را دهد از آن

شنويم به مضمون را مي گونه است که وقتي ما خبريکنند و نوعاً ايني عقلاء بر اساس اطمینان عمل ميبنابراين همه

 ي عقلاء است.کنیم. اين راجع به سیرهشويم و براساس اطمینان عملي ميآن مطمئن مي

که في الجمله  يک دلیل لبي است و ما قبول کرديم ي متشرعهي متشرعه بايد گفت که سیرهامّا در مورد سیره

ن به مضمون خبر کردند و قدر متیقن اين دلیل لبي آنا ست که وقتي اصحاب مطمئاصحاب به اخبار آخاد عمل مي

یّت خبر واحد ثقه دلیلي کردند و اين تناسب با مرتکزات عقلايي نیز هست. بنابراين ما بر حجّشدند به آن عمل ميمي

 م.نداري

 ي عقلاء.ي سیرهي متشرعه و ديگري در دايرهي سیرهاين شبهه را بايد در دو مرحله جواب داد: يکي در دايره
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از کساني است که شبهه را در سیره متشرعه خیلي جدّي گرفته است. و به نظر ما اين شبهه در  1مرحوم آقاي صدر

 هر دو سیره جدّي است.

بر واحد از باب خآورد که عمل اصحاب به ده است که اين شواهد اطمینان ميمرحوم آقاي صدر شواهدي را ذکر کر

ر بیان کرد و ما سه تا از اطمینان نبوده است، بلکه از باب حجّیّت خبر ثقه بوده است. ايشان هفت شاهد براي اين ام

 کنیم.اين شواهد را ذکر مي

ار و میزان اطمینان باشد ه است. اگر عمل اصحاب بر معیشاهد اوّل: از ائمه: راجع به خبرين متعارضین زياد سؤال شد

رين متعارضین، انسان ماند، چون در خبنه بر میزان وثاقت مخبر، ديگر جاي سؤال درباره خبرين متعارضین باقي مي

بر متعارض ضعیف، در کند اين مانند آن است که دو روايت ضعیف وارد شود. چگونه در مورد دو خاطمینان پیدا نمي

که در دو خبر اين مقام حلّ تعارض نیستیم؛ چون هر کدام از آن دو خبر، اگر معارض هم نداشت حجّت نبود. نفس

ان حجّیّت در هر دو ها معیار و میزدهد که در ارتکاز آنکردند، نشان ميمتعارض، اصحاب متحیر بودند و سؤال مي

شود به هر دو عمل کرد؛ چون قه است. منتهي الان نميخبر تمام است و آن معیار اين است که مخبر آن دو خبر، ث

واجب است. و فرض  گويد که نماز جمعهگويد که نماز ظهر واجب است و ديگري ميباهم تنافي دارد. مثلاً يکي مي

اشد هیچ يک از دو خبر شود هر دو نماز واجب باشد. اگر معیار در عمل به خبر واحد ثقه اطمینان باين است که نمي

 عارض موجب اطمینان نیستند.مت

کردند ولو اين که آن عمل مي کرد اصحاب بهآيد که وقتي کسي روايتي را نقل ميشاهد دوّم: از روايت به دست مي

از گذشت چندين سال  ي زماني بین تحمل خبر و نقل آن زياد بود. مثلاً فرض کنید مرحوم ابن ابي عمیر بعدفاصله

ا سیل ابن ابي عمیر کرد. کما اين که معلل شده است که مررد که نام او را فراموش ميکاز يک راوي نقل حديث مي

اي را سي سال قبل بشنود به اين جهت است که ذکر شد. چنین خبري عادتاً موجب اطمینان نیست. کسي که جمله

ز روايات، زمان تحمل ري اشود. در بسیاو امروز براي شما نقل کند نوعاً از اين خبر براي شما اطمینان حاصل نمي

بود و روايتي از امام  7قحديث با زمان نقل آن تفاوت دارد و بین آن دو فاصله است. مثلاً راوي از اصحاب امام صاد

ل حديث با زمان ي فاصله زمان تحمنقل کرده است و اين نشان دهنده 7را براي يکي از اصحاب امام رضا 7صادق

دهد که عمل نشان مي مخاطب روايت را قبول کرده و به آن عمل کرده است. اين امرنقل آن است، امّا در عین حال 

 ت.به خبر واحد براساس اطمینان به مضمون حديث نبود، بلکه براساس حجّیّت خبر واحد بوده اس
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ما احتمال دهد و دهیم، مثلاً زيد خبري را به ما ميشنويم در مخبر احتمال خطا ميشاهد سوّم: وقتي ما خبري را مي

شود يا ي احتمال خطا است که براي ما يا اطمینان به مضمون خبر پیدا ميدهیم، براساس درجهخطا را در زيد مي

عمرو به من گفت »شود حال اگر اين خبر را، زيد از يک واسطه، مثلاً عمرو ـ نقل کند، مثلاً بگويد: اطمینان پیدا نمي

شود، مثلاً جا احتمال خطا مضاعف ميخورده است تا به ما برسد. در اين اين خبر در واسطه«. که خالد مريض است

اگر در خبر انسان عادي، ده درصد احتمال خطا باشد، خبر با دو واسطه، بیست درصد احتمال خطا دارد و خبر با سه 

تي که به احاديث شود. وقتر شود، احتمال خطا تقويت ميواسطه، سي درصد احتمال خطا دارد. هر چه که وسائط بیش

اخباري که از ائمه: متقدّم،  ،رسیمائمه: توجّه کنیم، در پنج امام متأخر، خصوصاً وقتي که به عصر عیبت صغري مي

خورد و به طوري  عادي، است. تمام اين اخبار وسائط زيادي مي 7خصوصاً چند امام اوّل مانند حضرت امیر المؤمنین

گونه بودند. شود. اصحاب ائمه: همینسطه است براي مخاطب اطمینان پیدا نمياز خبري که داراي شش يا هفت وا

کردند، به رواياتي که شش يا هفت واسطه داشت هر عمل آنان نه تنها به روايتي که يک واسطه داشت عمل مي

ثلاً يکي از اصحاب شد؛ مشود که از اين همه اخبار، با اين همه وسائط، برايشان اطمینان پیدا ميکردند. چطور ميمي

نقل کند چگونه براي مخاطب، اطمینان حاصل  7يا امام باقر 7روايت را با واسطه از امیر المؤمنین 7امام حسن عسکري

 شود.شود؟ نوعاً در اين موارد براي انسان اطمینان حاصل نميمي

کنیم. از اين شواهد کتفاء ميمرحوم آقاي صدر شواهد ديگري را هم ذکر کرده است و ما به بیان همین شه شاهد ا

شويم که عمل اصحاب به خبر واحد به خاطر اطمینا شخصي نبود، بلکه از باب حجّیّت خبر واحد بود. اين مطمئن مي

 جواب شبهه راجع به سیره متشرعه بود.

اني آنهاست ي عقلاء: اصل شبهه اين است که عمل عقلاء براساس اطمینان نفسي و روامّا جواب شبهه نسبت به سیره

طور نیست که براساس خبر واحد بخواهند عمل کنند. لذا اگر کسي خبر واحدي داد و ما شکّ کرديم و احتمال و اين

اي کنیم. مثلاً اگر شخص ثقهدهیم. بلکه راجع به آن تحقیق ميداديم که او اشتباه کند فورا ب آن خبر ترتیب اثر نمي

که نسبت به آن خبر کنیم مگر اين. و ما شکّ داشته باشیم به آن عمل نميبر ما بگويد که امروز درس تعطیل است

اطمینان پیدا کنیم چون عمل ما تابع حالات نفسي و رواني ما است. و وقتي که مطمئن به صدق خبر شويم ولو منشأ 

 کنیم. اين اصل شبهه بود.اين اطمینان خبر اين فرد باشد، به آن عمل مي

 کنیم.جا توضیحش را بیان ميايم و اينشبهه و حلّ آن اشاره کردهدر بحث سیره به اين 

هاست. يعني به آن ترتیب اثر دهند. مقام اوّل، مقام عمل فردي آنعقلاء در سه مقام، به خبر واحد ترتیب اثر مي

کنیم، مطلبي را ادعا مي کنند. مثلاً مادهند مقام دوّم، مقام احتجاج است. يعني به خبر واحد، بر ديگران احتجاج ميمي
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گويیم که زيد اين مطلب را گفته است و در بعضي از موارد اين احتجاج پذيرفته شود، ميوقتي از ما دلیل خواسته مي

آيد. مقام سوّم، مقام مرافعه و قضاء است يکي ي حجتیت خبر واحد ميشود و ذکر اين موارد در بحث تحديد دايرهمي

کند، مسندش به شهادت شاهد است در شهادت شاهد حتّي وقتي که به بینه عمل مي از مواردي که قاضي حکم

برند، شود، بینه از افراد خبر واحد است؛ چون بینه دو اصطلاح دارد: گاهي بینه را در مقابل خبر واحد به کار ميمي

ي در مقابل خبر واحد، خبر بینه گويند که در موضوعات خبر واحد کافي نیست. بلکه بینه لازم است. مراد ازمثلاً مي

شود؛ کنیم که اين عنوان شامل بینه هم ميدو فرد عادل است. و گاهي در علم اصول راجع به خبر واحد بحث مي

که مخبرش يک نفر باشد يا بیش از چون در علم اصول مراد از خبر واحد خبري است که غیر علمي باشد، اعمّ از اين

 کند. ما براساس شهادت ـ که خبر واحد است ـ حکم مييک نفر باشد. قاضي کثیراً

 کنیماين را قبول داريم که ما وقتي در اين مقام، به خبر واحد عمل مي اماّ در مقام عمل فردي،

که کسي بگويد که امروز درس تعطیل نیست؛ چون خبر او موافق با احتیاط است عمل کنیم ولو مورد دوّم مثل اين

 نان نباشد.خبر او مفید اطمی

گردد که تنها راه او پرسیدن از افراد است و الان فقط يک که کسي در خیابان دنبال آدرسي ميمورد سوّم مثل اين

پرسد به اين امیدکه او درست بگويد، چون راه ديگري جز خبر او وجود ندارد. در فرد در دسترس او است و از او مي

کنیم. شود ولي از باب لابديت، به خبر او عمل ميبراي ما اطمینان حاصل نميي اين فرد، اين مورد نیز گرچه از گفته

 کنند.در موارد عمل فردي، عقلاء چنین عمل مي

خورد، زيرا بحث حجّیّت خبر واحد در باب احکام معیار است. در بحث سیره گفتیم که اين عمل به درد حجّیّت نمي

ي احکام عمل کنیم تا در روز خواهیم به خبر واحد در دايرهچون ما ميخورد. فقط مقام دوّم و سوّم به درد ما مي

 قیامت بر علیه ما احتجاج نشود و بر علیه ما حکم صادر نشود و ما بتوانیم به خبر واحد احتجاج کنیم.

ست و ربطي گويیم که در اين دو مقام، خبر واحد حجّت نیست. اين از محل بحث خارج اامّا مقام دوّم و سوّم: تارة مي

ي عقلاء در هر سه مقام به هاي گذشته است و در آنجا گفتیم که در سیرهي مذکور ندارد و مربوط به بحثبه شبهه

 شود.خبر واحد عمل مي

اي که توانیم بگويیم که خبر ثقهامّا اگر قبول کرديم که خبر واحد در مقام دوّم و سوّم في الجمله حجّت است نمي

توانیم اين در مقام دوّم و سوّم حجّت است؛ امّا در مقام دوّم ـ يعني مقام احتجاج و حجّت ـ نمي مفید اطمینان است

را بگويیم؛ چون اطمینان يک امر شخصي است که فقط خود شخص و خداوند از آن با خبر هستند. در مقام احتجاج 
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ج کنم که براي من مفید اطمینان است ولي توانم به يک خبري احتجاو حجّت، بايد يک امر، امر عامّي باشد. من نمي

تواند آن را بفهمد. عند العقلاء معنا ندارد که به يک امري احتجاج شود که قابل اثبات نیست جز طرف مقابل من نمي

تواند معیار حجّیّت اخذ کنند که اطلاع برآن، جز از راه غیب ممکن نیست. ؟؟؟ علیه از کجا به علم غیب. اين امر نمي

واند بفهمد که خبري براي من مفید اطمینان بود يا نبود. پس اگر پذيرفتیم که در مقام احتجاج خبر واحد حجّت تمي

 است حتماً بايد قبول کنیم که خصوصیّت اطمینان در حجّیّت خبر واحد در اين مقام دخالتي ندارد.

ر واحد حکم کند ـ ه قاضي براساس خبدر باب  قضاء هم، اطمینان براي قاضي معتبر نیست. اين را قبول کرديم ک

نان حاصل شد بتواند طور نیست که وقتي براي قاضي اطمیمراد از خبر واحد در اينجا شهادت شاهد است ـ امّا اين

 کند.، قاضي حکم ميکه براي قاضي اطمینان حاصل نشودحکم کند. بلکه وقتي که موازين شهادت کامل باشد ولو اين

تواند حکم کند که بعد بتواند از حکم خود دفاع کند، يعني بايد براساس ي براساس چیزي ميي عقلاء قاضدر سیره

و « 1إنّما أقضي بینکم بالبیّنات والأيمان»بینه و حجّت عقلائیه حکم کند و از نبي اکرم نقل شده است که فرمودند: 

لیل حکم کند و وقیت دلیلي نیست بر اين در باب قضاء از امور عقلايي است که وقتي قاضي دلیل دارد براساس د

اساس يمین حکم کند ولو منتهي به اطمینان او نشود. و اگر در قضاوت، حجّت عقلايي ـ يعني بینه و يمین، با 

تواند خصوصیاتي که شارع مقدّس فرموده است ـ وجود نداشته باشد و تنها اطمینان قاضي محقّق باشد قاضي نمي

 د.براساس اطمینان خود حکم کن

 دلیل چهارم: عقل 

 اي که به آن برحجیت خبر واحد استدلال شده است، عقل است.يکي از ادلّه

ين روايات متضمن تکالیف اي داريم که از  ائمه معصومین علیهم السلام به ما رسیده است. بخشي از اما روايات عديده

ثلاً روايت دارد که عصیر ملو بالالتزام ـ دارد. ـ يعني احکام الزامي ـ است يعني دلالت بر وجوب يا حرمت عملي ـ و

جمالي داريم که عنبي نجس است. نجاست يک حکم وضعي است ولي بالالتزام بر حرمت شرب دلالت دارد. ما علم ا

 الزامي دارد بايد احتیاط کنیم ي رواياتي که احکاماي از اين روايات قطعاً از ائمه: صادر شده است. پس ما در دايرهپاره

حرام دانسته است آن  يعني رواياتي که عملي را واجب دانسته است، آن عمل را اتیان کنیم و رواياتي که عملي را

 عمل را ترک کنیم، چون علم اجمالي منجزّ است.
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ي طوري که قطع تفصیلي حجّت است قطع اجمالي هم حجّت است و منجزّ است. نتیجهدر بحث قطع گفتیم که همان

شود. چون اگر خبر واحد حجّت بود ما به اخباري که متضمن شده از عقل، با حجّیّت خبر واحد يکي مي اين دلیل بیان

کرديم مقتضاي علم اجمالي در بحث ما اين است که ما بايد به اين روايات عمل کنیم. پس اين تکلیف بود عمل مي

 يکي است.اش با حجّیّت آن اش حجّیّت خبر واحد نیست. اماّ نتیجهدلیل نتیجه

گويد که تو بايد در گويیم؟ احتیاط حکم عقلي است، چون عقل ميچرا به اين دلیل چهارم، عقل ـ يا حکم عقل ـ مي

 ي اين روايات احتیاط کني.دايره

در بحث قطع توضیح داديم که اگر دو تا اناء داشته باشیم و علم اجمالي داشته باشیم که احد الانائین نجس است، 

رساند وآن حرمت ي تنجزّ ميي فعلیّت به مرحلهي در نظر مشهور، حرمتي را که در اين بین است از مرحلهعلم اجمال

خواهم اناء يمین را شرب کنم و علم ندارم که اناء يمین حرام است. شود. فرض کنیم که من ميفي البین منجّز مي

گويد که تو به اناء يمین باشد. عقل در اين حلال ميدهم که آن حرمت منجزّ به علم اجمالي، متعلّق فقط احتمال مي

شود. در ما نحن فیه اين از باب دفع ضرر محتمل بايد احتیاط کني. به اين احتیاط اصطلاحاً، احتیاط عقلي گفته مي

اي از رهدهد. ما هزاران خبر داريم و علم اجمالي داريم که پااحتیاط عقلي، کار حجّیّت خبر واحد را براي ما انجام مي

اين احاديث قطعاً از معصوم صادر شده است. اين علم اجمالي مضمون احاديثي را که متضمن تکلیف است و از امام 

گويد که کند. ـ البته مراد آن مضموني است که حکم شرعي باشد. ـ اين روايت ميصادر شده است بر من منجّز مي

ه شايد اين حديث همان حديثي باشدکه از معصوم صادر شده دهم کشرب عصیر عبني حرام است.  و من احتمال مي

دهم. در اين دهم، احتمال حرمت منجزّ شرب عصیر عبني را ميدهم، احتمال را مياست. همین که اين احتمال را مي

که بگويد خبر واحد حجّت است. اگر گويد که در شرب عصیر عبني احتیاط کن و آن را ترک کن. نه اينحال عقل مي

 کردم.کردم و شرب عصیر عبني را ترک ميخبر واحد حجّت بود به همین روايت عمل مي

شود و شود. و تکلیف به برکت علم اجمالي منجزّ ميي حجّیّت خبر واحد يکي ميي حکم عقل با نتیجهپس نتیجه

ل ـ بر حجّیّت خبر گويد که احتیاط کن و به تکلیف منجزّ عمل کن. اين ماحصل دلیل چهارم ـ يعني عقعقل مي

 واحد است.

 کنیم.بر اين استدلال اشکالاتي وارد شده است و ما به سه اشکال عمده اشاره مي

اشکال اوّل: مستفاده از کلام مرحوم شیخ در رسائل است. اين اشکال، اشکال نقضي است و بیانش اين است که اگر 

که خبر، خبر ثقه باشد يا خبر ضعیف یاط کنیم اعم از ايني اخبار آحاد احتاين استدلال درست باشد ما بايد در همه
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شود. مثلاً فرضا پنجاه ي اخبار را شامل ميي علم اجمالي مختص به اخبار ثقات نیست بلکه همهباشد؛ چون دائره

ار کنیم که از اين مقدار، بیست هزار حديث در مورد احکام است و از اين تعداد ده هزهزار حديث داريم و فرض مي

ي بیست هزار حديث احتیاط حديث ثقه و ده هزار حديث ضعیف است. اگر اين استدلال درست باشد ما بايد در دايره

 ها عمل کنیم.آن ي اخبار ضعاف احتیاط کرده و بهکه کسي نشده است که ما بايد در دايرهکنیم و حال اين

جا علم اجمالي کبیر به قضي درست نیست؛ زيرا در ايناز اين اشکال پاسخ داده است که اين اشکال ن 1آخوندمرحوم

اخبار ـ  ي همهشود؛ چون ما دو علم اجمالي داريم: يک علم اجمالي داريم که در دايرهعلم اجمالي صغیر منحل مي

ي صادر شده است. و يک علم اجمالي داريم که در دايره 7ها از معصوماعم از ثقات و ضعاف ـ قطعاً تعدادي از آن

شده است. به اعتبار اطراف علم اجمالي، به علم اجمالي اوّل علم اجمالي  7اخبار ثقات قطعاً تعدادي خبر از امام صادر

شود. در ما نحن فیه علم اجمالي کبیر حقیقتاً به علم اجمالي کبیر، و به عمل اجمالي دوّم، علم اجمالي صغیر گفته مي

 ي علم اجمالي کبیر، احتیاط لازم نیست.شود و با انحلال، در دايرهصغیر منحل مي

دهد، و وّل را شکل مياتوضیح: اگر ما دو علم داشت باشیم و اطراف علم اجمالي دوّم، بعضي از اطراف علم اجمالي 

صورت علم اجمالي ت. در اينمعلوم بالاجمال در هر دو يکسان باشد، علم اجمالي اوّل کبیر و علم اجمالي دوّم صغیر اس

 شود.ه علم اجمالي صغیر منحلّ ميکبیر ب

ه مقداري از گوسفندان ي گوسفندي داريم که هزار رأس گوسفند دارد و علم داريم کمثال معروف آن اين است که گلّه

غصبي از ده رأس  دانیم که تعداد گوسفنداندانیم که تعدادش بالتفصیل چند تا است. امامي ميغصبي است و نمي

ن هزار گوسفند حداقل ز صد رأس هم بیشتر نیست . اين علم اجمالي کبیر است که در میان ايگوسفند کمتر نیست و ا

شود. بالاجمال گفته مي ده رأس گوسفند غصبي است. هر وقت اطراف علم اجمالي اقلّ و اکثر شد به مقدار اقلّ معلوم

صد رأس آن به رنگ ر گوسفند، پاندر اين مثال معلوم بالاجمال ده رأس گوسفند است. فرض کنیم که در میان هزا

شود که تعدادي از کنیم برايمان علم حاصل ميسفید و پانصد رأس آن به رنگ سیاه باشند. وقتي که بررسي مي

 ه رأس هم برسد.گوسفندان سیاه قطعاً غصبي است و اين مقدار از ده رأس کمتر نیست و احتمال دارد تا پنجا

ما حاصل شده است؛ يکي علم اجمالي کبیر است که اطرافش هزار رأس گوسفند در اين مثال دو علم اجمالي براي 

است و دوّم علم اجمالي صغیر که اطرافش گوسفندان سیاه يعني پانصد رأس گوسفند است. و اين مقدار يک بخش 

معلوم بالاجمال از اطراف علم اجمالي کبیر هستند. و معلوم بالاجمال در هر دو علم اجمالي يکي است؛ در هر دو، عدد 
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شود و جا علم اجمالي اوّل که کبیر است به علم اجمالي دوّم که صغیر است منحلّ ميده رأس گوسفند است. در اين

 اش اين است که در گوسفندان سفید احتیاط لازم نیست.نتیجه

معصوم صادر شده است و در ها از اي از آندانیم که پارهدر ما نحن فیه نیز ـ مثلاً ـ بیست هزار حديث داريم و مي

دانیم که در میان اخبار ثقات، قطعاً میان اين مقدار، ده هزار حديث ثقه است و ده هزار حديث ضعیف است و مي

شود و لازم نیست صادر شده است. پس علم اجمالي کبیر به علم اجمالي صغیر تبديل مي 7ها از معصوماي از آنپاره

کنیم. ها عمل کنیمو فقط به اخبار ثقات که اطراف علم اجمالي صغیر است عمل ميه آني اخبار ضعاف، بکه در دايره

 پس اشکال اوّل که مستفاد از کلام مرحوم شیخ است وارد نیست.

طور نیست؛ زيرا اخبار ي اين احتیاط با حجّیّت خبر ثقه يکي است. در حالي که ايناشکال دوّم: شما گفتید که نتیجه

گويد که نماز جمعه اي که نافي تکلیفند مثلاً يک خبر ثقه مياي که مثبت تکلیف و دستهند: دستهاثقات دو دسته

جا اگر گفتیم ه خبر واحد گويد که غسل جمعه مستحب است و واجب نیست. در اينواجب است و يک خبر ثقه مي

یم غسل جمعه را ترک کنیم. توانستگويد غسل جمعه مستحب است مياي که ميثقه حجّت است براساس خبر ثقه

توانیم غسل جمعه را ترک کنیم و براي ترکش احتیاج به مؤمّن داريم؛ زيرا در نظر مشهور، امّا براساس علم اجمالي نمي

قطع تفصیلي دو نقش دارد: نقش منجزّ و نقش مؤمّن. اگر شما يقین پیدا کرديد که اين آب نجس است، اين قطع 

ين آب را شرب کرديد و در واقع نجس بود، براساس اين قطع، شما در روز قیامت مؤاخذه شما منجزّ است يعني اگر ا

شويد. و اگر قطع داشتید که اين آب پاک است و آن را شرب کرديد و در لوح واقع نجس بود اين قطع شما معذّر مي

 کند که در روز قیامت عقاب شما قبیح باشد.است يعني کاري مي

نقش تنجیزي دارد ـ و نقش تعذيري ندارد ـ مثلاً شما قطع داريد که يکي از اين دو اناء نجس  امّا قطع اجمالي فقط

کنند؛ چون است، اگر بخواهید يک اناء را شرب کنید و در واقع اين اناء نجس باشد شما را در روز قیامت مؤاخذه مي

ا ارتکاب معلوم بالاجمال، تکلیف را مخالفت شود و بقطع اجمالي شما منجزّ است و به خاطر اين قطع تکلیف منجّز مي

شويد امّا قطع اجمالي هیچ وقت معذّر نیست. مثلاً يقین داريد که يکي از اين دو اناء قطعاً کرديد و مستحق عقوبت مي

ر دانیم که اناء دوّم پاک است يا نجس است. اگر از میان اين دو اناء، يک اناء را شرب کرديد و دپاک است، امّا نمي

ي قطع واقع همان اناء نجس بود. اين قطع اجمالي شما در روز قیامت معذّر نیست. اگر هم عذر داشته باشید از ناحیه

 ي ديگر است.اجمالي نیست بلکه از ناحیه
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اي که مضمون خبر الزام باشد، علم اجمالي به تواند نقش خبر واحد را ايفاء کند و فقط در دايرهپس علم اجمالي نمي

خورد و براي مؤمن بايد به دنبال اي که مضمون خبر ترخیص است علم اجمالي به درد نميخورد و در دايرهد ميدر

 چیز ديگري غیر از علم اجمالي باشیم.

ي حجّیّت خبر واحد يکسان نیست؛ زيرا براساس ي عملي علم اجمالي و احتیاط در ما نحن فیه با نتیجهو ثانیاً نتیجه

توانیم عمومات و اطلاقات آيات را تخصیص و تقیید رواياتي که متضمن احکام الزامي نیستند نميعلم اجمالي با 

فقهاء فرمودند که آيه « لا ربابین الوالد والولد»و در خبر واحد داريم: « حرّم الربا»فرمايد: مي ي شريفهبزنیم. مثلاً آيه

شود و اگر گفتیم که ي شريفه ميد مذکور مقید اطلاق آيهاطلاق دارد. اگر گفتیم که خبر واحد حجّت است، خبر واح

کنیم، مقیدي براي آيه وجود ندارد؛ خبر واحد حجّت نیست و ما به خبر واحد از باب علم اجمالي و احتیاط عمل مي

بر طبق فرض  ي رواياتي اثر دارد که مفید الزامند و روايت مذکور حکم الزامي ندارد. بنابراينزيرا علم اجمالي در دايره

 بايد بگويیم که ربا بین والد و ولد حرام است.

ي قبح عقاب بلابیان ـ برائت عقلیه ـ است. کساني که و ثالثاً اصل دلیل چهارم که دلیل عقل است مبتني بر قاعده

نداريم، چون  اين قاعده را پذيرفتند، قبول دارند که فقط قطع بر ما حجّت است. پس ما در باب اخبار احتیاجي به معذّر

جهل خودش معذّر است. در باب اخبار نیاز به منجّز داريم، يعني اگر روايتي بگويد که نماز جمعه واجب است. براساس 

قاعده قبح عقاب بلابیان، اين دلیل مفید است. چون ما قطع ـ که تنها حجتِ ذاتي است ـ به وجوب نماز جمعه نداريم 

تواند آن را بر ما منجزّ کند که خودش حجّت باشد. شود در صورتي خبر واحد مي و اگر وجوب آن بخواهد بر ما منجزّ

پس در اين مورد حجّیّت فقط به معناي منجزّيت است والّا معذريت نیازي به خبر واحد ندارد. مثلاً خبر واحد بگويد 

باشد جهل ما معذّر است که غسل جمعه مستحب است اين خبر واحد معذّر نیست، اگر در لوح واقع غسل جمعه واجب 

 نه خبر واحد.

 دهد.براساس اين مبنا، گاهي علم اجمالي که نقش معذريت دارد کار حجّیّت خبر واحد را انجام مي

امّا روي دو مسلک ديگر ـ يکي مسلک مرحوم آقاي صدر که قائل به حق الطاعة است و برائت عقلیه را قبول ندارد 

را قبول نداريم و قائل به احتیاط عقلي هستیم ـ حجّیّت خبر واحد دائماً به معناي و ديگري مسلک ما که برائت عقلیه 

معذّريت است؛ چون در نزد اين دو مسلک، نفس احتمال منجزّ است. همین که احتمال وجوب نماز جمعه را داريم، 

داريم. پس بنابراين دو مسلک کند و در تنجیز احتیاجي به قطع و خبر واحد ناين احتمال، وجوب آن را بر ما منجزّ مي

نقش خبر واحد دائماً نقش تعذيري است. مثلاً اگر خبر واحد قائم بر استحباب غسل جمعه شد و در واقع اين عمل 

 شود.واجب بود، خبر واحد معذّر مي
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خبر واحد ي حجّیّت ي عمل به آن با نتیجهکند و نتیجهروي اين دو مسلک علم اجمالي نقش خبر واحد را ايفاء نمي

 تواند معذّر باشد.تواند منجزّ باشدو نمييکسان نیست. زيرا قبلاً توضیح داديم که علم اجمالي فقط مي

 اند.ي قبح عقاب بلابیان را قبول کردهاين اشکال مبنايي است و فقط برکساني وارد است که قاعده

 اين تمام کلام در مقام اوّل بود.

 یّت خبر واحدي حجّمقام دومّ: تحديد دايره

شود. ي حجّیّت خبر واحد بحث ميدلیل ما بر حجّیّت خبر واحد سیره بود. در اين مقام از سعه داشتن وضیق بودن دايره

شود که آيا هر خبر واحدي حجّت است يا فقط خبر واحد ثقه حجّت است؟ و آيا در فرض دوّم، خبر ثقه مثلاً بحث مي

اند؟ و آيا خبري که مشهور از آن اعراض است که مشهور به آن عمل کردهاي حجّت حجّت است يا فقط خبر ثقه

ي که دايرهاند حجّت است؟ آيا حجّیّت خبر مختص به باب احکام است يا در موضوعات هم حجّت است و يا اينکرده

 ها.تر است؟ و مانند اينحجّیّت آن، از اين دو هم بیش

 مورد اولّ: حجّیّت خبر ثقه

که خبر ثقه و خبر غیر ثقه تقسیم شده است. ثقه کسي است که داراي دو خصوصیّت باشد: يکي اين خبر واحد به

 که ضبطش کمتر از متعارف نباشد.دروغ نگويد و دوّم اين

چه که مسلّم است اين است که خبر ثقه قدر متیقن از حجّیّت خبر واحد است ـ کساني که مذهب خاصيّ را شرط آن

اند و الان بحث ما در سیره است ـ خیر ثقه، خبر علمي نیست، زيرا در هر دلیل شرعي اخذ کرده دانند آن را ازمي

 مخبري ـ اعم از ثقه و غیر ثقه احتمال خطا و احتمال غفلت وجود دارد.

شويم ـ نسبي است. يعني کسي که در مراد از وثاقت خبري ـ که با خبر موثوق به فرق دارد و بعداً متعرض آن مي

ي بعض ديگري از خبرها کاذب  باشد؛ چون دروغ ي بعضي از خبرها کاذب نیست گرچه ممکن است که در دايرهرهداي

ي احکام ديني دروغ نگويد. براساس منافع است و ممکن است انساني براي منافع مالي خود دروغ بگويد امّا در دايره

است. پس وثاقت در همان خبر مراد است نه وثاقت  که فردي است که مامطمئنیم در خصوص اين خبر، اوثقهيا اين

اي عقلايي است يعني در نزد عقلاء لازم نیست که يک شخص مطلقاً و در در مطلق خبر. دلیل اين مطلب نکته

 ها ثقه باشد تا خبر او پذيرفته شود.ي زمینههمه
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يا ثقه نیست. اماّ به لحاظ علم ما به وثاقت کنیم، در واقع او در خبر خود يا ثقه است و شخصي که ما با او برخورد مي

شود: يا عالم به وثاقت او هستیم و يا ما عالم به عدم وثاقت او هستیم و يا اين شخص براي او، به سه قسم تقسیم مي

 ما مجهول است. وقتي که ما از مجهول الوثاقت حجّت نیست، خبر معلوم الضعف به طريق اولي حجّت نخواهد بود.

 ين است که آيا خبر مجهول الوثاقه حجّت است يا حجّت نیست؟بحث در ا

اند: رواتي که توثیق دارند و رواتي که تضعیف دارند و رواتي که نه توثیق دارند و نه تضعیف دارند روات ما سه دسته

تند و معظم روات ما از اين دسته هستند. معروف است که در کتاب کافي سه چهارم احاديث به لحاظ سند ضعیف هس

ها به ما نرسیده است. در اصطلاح رجال به چنین ي آندر عمده روايات ضعیف، کساني هستند که توثیقي درباره

 که او ثقه نیست.ي او وارد نشده است. نه اينشود، يعني کساني که توثیقي دربارهاشخاصي، غیر مؤثق گفته مي

حجّت باشد.  ي متشرعه خبر مجهول الوثاقةکه در سیرهي متشرعه دلیلي لبي است و چنین چیزي را نداريم سیره

 شد.بلکه شواهدي داريم که در بین اصحاب ائمه: به خبر مجهول عمل نمي

وکان احمد بن محمّد بن عیسي »يکي از آن شواهد، کلام مرحوم ابن غضائري. راجع به سهل بن زياد است که دارد: 

« الأشعري أخرجه  قم و أظهر البرائة منه و نهي الناس عن السماع منه والرواية عنه، يروي المراسیل و يعتمد المجاهیل

وايت مراسیل و اعتماد به افراد مجهول امر غیر مرتکز و امر دهد که راين عمل احمد بن محمّد بن عیسي نشان مي

 مستهجني بوده است پس در سیره متشرعه خبر مجهول الوثاقه حجّت نیست.

کنند. اين امر شواهد ي عقلاء کثیراً ما به اخبار مجهول الوثاقه عمل ميي عقلاء: ظاهراً در سیرهامّا به لحاظ سیره

پرسد، چون در پزشک دو خصوصیّت را رود و از وثاقت او نميشود نزد پزشک ميیمار ميزيادي دارد؛ مثلاً کسي که ب

دهد و هم از درمان آن خبر که طبیب است مخبر هم هست؛ هم از مرض خبر ميلازم داريم؛ پزشک علاوه بر اين

کنیم، اگر چه ارات رجوع ميپرسند که پزشک ثقه است يا ثقه نیست. يا کثیرا ما وقتي که به ادگاه نميدهد. وهیچمي

پذيريم. يا وقتي که در خیابان آدرسي را از مردم شناسیم ولي هرچه که بگويد، کلام او را ميمسئول اداره را نمي

هاخبر نداريم. يا قاضي در مقام قضاوت، از پرسیم، از وثاقت آنجايي را مي ي تاکسي نشانيپرسیم يا از رانندهمي

کند. پس عقلاء کثیرا ما به کند و هر کسي که در محکمه شاهدي را بیاورد قاضي استماع مييوثاقت شاهد سؤال نم

ي عقلاء را به توانیم اين سیرهکه بدانند مخبر ثقه است يا ثقه نیست. آيا ما ميکنند بدون آنخبر اشخاص عمل مي

 ؟دايره شريعت هم تسرّي بدهیم و در اين دايره به اخبار مجاهیل عمل کنیم
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اي ها براساس نکتهشود، هرکدام از آني مواردي که به خبر مجهول الوثاقة عمل ميي عقلاء، همهظاهراً در سیره

است. مثلاً گاهي اين عمل بر اساس اطمینان شخصي است و آثار حقوقي ندارد؛ وقتي که از کسي، آدرس را سؤال 

شناسیم و در صورت اشتباه، کنیم در حالي که او را نميل ميکنیم و به آن عمکنیم، به گفتار او اطمینان پیدا ميمي

کنیم. گاهي اين عمل به اين خاطر که موافق با احتیاط است عمل ميخاطر اينآثار حقوقي و کیفري ندارد. گاهي به

ر است که قول بعضي از افراد به عنوان خاصّ حجّت است مثل مسئولین و کارمندان اداره. اين اشخاص به اعتبا

مسئولیتي که دارند کلامشان در حیطه کاريشان حجّت است. و امّا در مورد اطبّاء ظاهراً بر اساس اطمینا شخصي عمل 

در مقام درمان، اگر پزشک نخواهد از وثاقت خود استفاده کند به ضرر خودش است،  کنیم، چون در زمان ما،مي

ها ما ها قرايني است که با توجّه به آني نیز هست. اينخصوصاً گاهي اوقات اشتباه و تخلف او قابل تعقیب حقوق

 کند اشتباه نیست.شويم داروهايي که او معرفي ميمطمئن مي

برند. هاي زيادي را نزد او ميها و شهادتاي ندارد، چون شاهددر مورد قضاوت هم از باب لابديت است و قاضي چاره

گويد يا نه. کند که آيا شاهد درست ميکه ممکن باشد اختبار ميولي قضاوت او بر اساس ضوابطي است و تا جايي 

که او را تحت قسم قرار دهند. مضافاً بر اينلذا هم قاضي و هم وکیل خصم او را در معرض سؤالات متعدّدي قرار مي

 شود که شاهد دروغ نگويد.ها داعي ميي ايندهند و همچنین دروغ نوعاً مجازات سختي دارد. همهمي

تر پذيرند. و مهمس در هريک از موارد ذکر شده خصوصیات موردي وجود دارد که عقلاء قول شخص مجهول را ميپ

ي عقلايي را نیاز داريم ي شريعت آن سیرهي موالي و عبید اين سیره عقلاء ثابت نیست و ما در دايرهکه در دايرهاين

 بین موالي و عبید باشد. که در روابط

توان اعتماد کرد به خبر مجهول ي شريعت نميطوري که به خبر ضعیف در دايرهشد که همان ما حصل بحث اين

 توان اعتماد کرد.توان اعتماد کرد و فقط به خبر ثقه ميي شريعت نميالوثاقة هم در دايره

 مورد دومّ: حجّیّت خبر ثقه فاسق

ت: ثقه فاسق و ثقه عادل. بحث اين است که آيا خبر در مورد اوّل گفتیم که خبر ثقه حجّت است و ثقه بر دو قسم اس

 ثقه مطلقاً حجّت است يا فقط خبر عادل حجّت است.

مراد از فسق، انحراف است و فاسق کسي است که در عقیده يا در عمل منحرف باشد. منحرف در عقیده يعني کسي 

وه بر وثاقت، عدالت هم معتبر که مؤمن نیست و منحرف در عمل يعني شخصي که عاصي يا متجرّي است آيا علا

 است يا نه؟
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گويد ولي نسبت بین عادل و ثقه عموم وخصوص من وجه است. کسي که در ضبطش متعارف است و دروع نمي

ادل نیست. عاصي است، او ثقه است ولي عادل نیست. کي که عاصي نیست ولي در ضبط هم متعارف نیست او ع

ط متعارف متعارف نیست او عادل است ولي ثقه نیست. شخصي که در ضبکسي که عاصي نیست ولي در ضبط هم 

 گويد و انحراف در عقیده و عمل ندارد هم ثقه و هم عادل است.است و دروغ نمي

 ؟مطمئنا خبر ثقه عادل حجّت است. بحث در اين است که آيا خبر ثقه فاسق هم حجّت است يا نه

 ي عقلاء.هي متشرعه و سیرآن سه عبارتند از سنّت و سیرهبايد به لحاظ سه دلیل آن را بررسي کنیم و 

بر ثقه مطلقاً حجّت است. امّا به لحاظ سنّت بايد آن را بررسي کنیم به اين خاطر که اگر يک خبر عادلي بگويد که خ

ثقه حجّت  داد که خبر اگر عادلي خبر ي عقلاء عدالت راوي معتبر است،اين کافي است. و اگر فرض کنیم که در سیره

 که عادل باشد يا فاسق باشد. همین براي ما کافي است.است اعم از اين

گويد: از عادل ـ داريم که خبر ثقه حجّت است. مثل روايت صحیحي که مي امّا به لحاظ سنّت: ما روايات صحیحه ـ

 1)العمري و ابنه ثقتان(.

آن را مقیّد به عادل  تني بر وثاقت آنان کرده است وظاهر روايت اين است که امام قبول خبر عمري و پس او را مب

است. و همچنین لفظ )ثقة(  بودن و معتقد بودن آنان نکرده است وآن را مقیدّ به عادل بودن و معتقد بودن آنان نکرده

 را به خودشان اضافه نکرده است و نفرموده است: )ثقاتنا(.

است اعم از  دروغگو نیست و ضبطش متعارف است ـ حجّت شود که خب ثقه ـ کسي کهاز اين روايت استفاده مي

 که عادل باشد يا فاسق باشد.اين

ود دارد: رينه بر آن وجقي متشرعه: بلا شکّ در سیره متشرعه به خبر ثقه فاسق، عمل مي شد و دو امّا به لحاظ سیره

کردند و وايت نقل مياثني عشري ر يکي کثرت روايات از منحرفین در عقیده. اصحاب کثیراً ما از عامّي و از غیر

ر موارد عديده گفته انحراف در عقیده اسوء حالاً از انحراف در عمل است. دوّم کلام مرحوم شیخ طوسي است که د

کردند و اين امر است که فقهاي ما نسل بعد نسل به خبر ثقات منحرفین و کساني که مذهبشان فاسد بود عمل مي

قه مطلقاً عمل ثي متشرعه به خبر شهادت شیخ، شاهد دوّم بر اين است که در سیرهرايج بین اصحاب بود. اين 

 کردند.مي
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طور نیست که در شود؛ چون ايني عقلاء به خبر ثقه مطلقاً عمل ميي عقلاء: بلا اشکال در سیرهامّا به  لحاظ سیره

لاء نسبي است مثلاً نزد يهود، اين سیره عمل بر اساس مذهب صورت بگیرد، چون منحرفین در مذهب، نزد عق

که مذهب او کنند با قطع نظر از اينمسیحي منحرف است و برعکس سیره عقلاء اين است که به خبر ثقه عمل مي

 که او عاصي است يا عاصي نیست.چه باشد و يا اين

عدالت را معتبر  فرمايد که خبر فاسق حجّت نیست. و کساني کهي نبأ ميتمام کلام در اين است که منطوق آيه

 دانستند برطبق اين آيه آن را شرط دانستند.

که آن فاسق ثقه باشد يا ثقه شود که وقتي فاسقي خبري داد خبرش نیست أعم از ايناز آيه شريفه نبأ استفاده مي

ثل ي نبأ و سنّت ـ مگويد که خبر ثقه حجّت است.م پس بین آيهنباشد، چون منطوق آيه مطلق است. و روايت مي

شود و اين دو در مادّه ـ تعارض به نحو عموم و خصوص من وجه واقع مي« العمري و ابنه ثقتان»گويد روايتي که مي

 کنند.اجتماع ـ يعني خبر ثقه فاسق ـ با هم تعارض مي

ي ي متشرعه، خبر ثقهي متشرعه به نحو عموم و خصوص مطلق است؛ زيرا در سیرهى نبأ با سیرهتعارض آيه شريفه

که مخبر ثقه باشد يا ثقه نباشد. داند اعم از ايني شريفه به اطلاقش خبر فاسق را حجّت نميفاسق حجّت است و آيه

 ي نبأ است.ي متشرعه اخص مطلق از آيه شريفهپس سیره

بنابراين شود. ي نبأ رادع اين سیره ميي شريفهداند آيهي فاسق را حجّت ميي عقلاء هم که خبر ثقهراجع به سیره

 افتد.ي عقلاء از اعتبار ميسیره

ى نبأ تعارض وجود دارد و بايد آن ي شريفهبینیم که بین اين سه دلیل و منطوق آيهچه که بیان شد ميبا توجّه به آن

 را حلّ کنیم.

 دهیم.از اين اعتراض سه جواب مي

اگر »فرمايد: نبأ، فاسق خبري باشد. پس آيه ميي شريفه جواب اوّل اين است که بعید نیست که مراد از فاسق در آيه

عدالت خبري است و کسي که  ي تناسب دارد،و اين معنا از قرينه« شخص دروغگو به شما خبري داد تحقیق کنید

شارب خمر باشد ولي به لحاظ خبري، عادل باشد شرب خمر او در لزوم تفحص و عدم آن اثري ندارد. اگر احتمال اين 

 تواند با سه دلیل ياد شده متعارض باشد.شود و نميفاسق داده شود آيه مجمل مي معنا هم براي
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که قبول کنیم که مراد از فاسق، مطلق فاسق است ـ چه کسي که منحرف جواب دوّم اين است که بر فرض اين

ر خبري اعتقادي باشد و چه کسي که منحرف علمي باشد و چه کسي که فاسق خبري باشد و چه کسي که فاسق غی

ي متشرعه است زيرا کنیم و مقید آن، سیرهباشد ـ اين آيه را به خاطر وجود يک مقیّد مختص به فاسق خبري مي

کردند. بنابراين اگر فاسق خبري، خبري ي فاسق غیر خبري عمل ميي متشرعه به خبر ثقهقبول کرديم که در سیره

ـ مثل فاسق در شرب خمر که راستگو است ـ خبري را بیاورد را بیاورد خبرش حجّت نیست امّا اگر فاسق غیر خبري 

 خبرش حجّت است.

ي نبأ آمده است ي شريفهجا به تعلیلي که در آيهجواب سوّم اين است که اگر از جواب اوّل و دوّم رفع يد کنیم، در اين

 «.أن تصیبوا قوماً بجهالة»فرمايد: کنیم که ميرجوع مي

د و آن ضابطه کلّي اين است که هر گاه کلامي معلّل به علّتي شد آن علّت به جاي معلّل ي کلّي وجود داريک ضابطه

موضوع حرمت «. لا تشرب الخمر لأنه مسکر»شود: شود. مثلاً وقتي گفته مينشیند و موضوع حکم شرعي ميمي

 «.لمسکرلاتشرب ا»شرب، خمر نیست. بلکه موضع آن، مسکر است. کأنه مولي مستقیماً فرموده است: 

کند. گاهي نسبت بین علّت و معلل عموم و خصوص من وجه است و به اين لحاظ حکم، تخصیص و تعمیم پیدا مي

نسبت بین )رمان( و )حامض( عموم و خصوص من وجه « لا تأکل کلّ الزمان لأنه حامض»شود: مثلاً وقتي گفته مي

سرش اين است که « العلّة تعمّم و تخصّص»شود: که گفته مياين« لا تأکل الحامض»است و گويا فرموده است: 

نشیند و گاهي نسبت بین علّت و معلل عموم و خصوص من جاي معلل مي شود و علّتجاي علّت با معلل عرض مي

 کند.ى علّت حکم تخصیص و تعمیم پیدا ميوجه است. لذا بوسیله

نبأ الفاسق است و جاي آن با علّت که جهالت است عوض  ،ي نبأ، )أن تصیبوا( علّت )تبیّنوا( است و معللدر آيه شريفه

 جاءکم نبأ وکان العمل به جهالة فهو لیس بحجة(. شود: )إنطور مينشیند و معناي آيه اينشود و علّت جاي آن ميمي

مربطو  در معناي جهالت سه احتمال دارد: احتمال اوّل اين است که مراد از جهالت، جهالت عملي ـ يعني سفاهت که

ـ باشد طبق اين احتمال معناي آيه، )إن جاءکم نبأ وکان العمل به سفاهة فهو لیس بحجة(  به عقل عملي است

 شود. احتمال دوّم اين است که )جالهة( مجمل است و مرددّ بین جهالت عملي و جهالت نظري است.مي

ي فاسق، سفیهانه ا در نزد عقلاءع عمل به خبر ثقهشود؛ زيراي فاسق نميامّا بنا بر احتمال اوّل، آيه شامل خبر ثقه

 ي نبأ تعارضي با سه دلیلي ياد شده ندارد.نیست. پس آيه
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شود زيرا وقتي که آيه مجمل باشد احتمال دارد که مراد از از اين وجه بیان شده، حکم احتمال سوّم هم روشن مي

 تعارضي ندارد.صورت با سنّت و سیره عقلاء جهالت، سفاهت باشد که در اين

شود. خبر غیر علمي امّا اگر احتمال دوّم را اختیار کنیم، معناي آيه، )إن جاءکم نبأ غیر علمي فهو لیس بحجة( مي

ي شريفه ي فاسق است. پس آيهيعني خبري که مفید قطع يا اطمینان نیست. يکي از خبرهاي غیر علمي، خبر ثقه

شود چون سنّت صورت نسبت بین آيه و سنّت، عموم و خصوص مطلق ميفرمايد که خبرا و حجّت نیست. در اينمي

ي داند و خبر ثقه احض مطلق از خبر غیر علمي است و روايت )العمري و ابنه ثقتان( مقید آيهخبر ثقه را حجّت مي

 شود.شود. بنا بر اين خبر ثقه حجّت ميشريفه مي

شود، زيرا معناي آيه بعد از تخصیصي يه و سیره هم برداشته ميي شريفه شد، تعارض بین آوقتي که سنّت مقیّد آيه

 داند. اين است که خبر غیر علمي غیر ثقه حجّت نیست و سیره خبر ثقه را حجّت مي

ي نبأ و اين سه دلیل تعارضي نیست ي شريفهبینیم که بنا بر هرسه احتمال بین آيهچه که بیان شد ميبا توجّه به آن

توان استفاده کرد که عدالت مخبر در حجّیّت خبر ثقه شرط است. اين تمام کلام ي شريفه نميآيهو از منطوق اين 

 در مورد دومّ بود.

 مورد سوّم: حجّیّت خبر موثوق به

 طوري که  خبر ثقه حجّت است خب موثوق به نیز حجّت است.در کلمات بعضي از علماء آمده است که همان

 است که خود را وي ثقه نیست اماّ متن خبر موثوق به است.مراد از خبر موثوق به اين 

اين قائلین معتقد بودن که حجّیّت خبر واحد منحصر به خبر ثقه نیست بلکه خبر غیر ثقه هم اگر موثوق به باشد حجّت 

 يا نیست؟ اي که موثوق به است براساس سیره و سنّت حجّت استخواهیم ببینیم که آيا واقعاً خبر غیر ثقهاست. ما مي

کلام مجملي است و توضیح ندادند که مرادشان از خبر موثوق به « خبر موثوق به حجّت است»شود: که گفته مياين

 چیست.

 در خبر موثوق به سه احتمال وجود دارد:
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احتمال اوّل اين است که مراد از موثوق به، خبري است که مفید اطمینان شخصي است. احتمال دوّم اين است که 

مراد از آن خبري است که مفید ظن شخصي است و احتمال سوّم اين است که مراد از آن خبري است که مفید 

 اطمینان نوعي است.

اگر احتمالي اوّل مراد باشد، خبر موثوق به حجّت نیست؛ زيرا در نزد اين علماء خود اطمینان  يکي از حجج است و 

 ست که قطع حاصل از خبر حجّت است نه خود خبر.خبر خصوصیتي ندارد. و اين مانند خبر قطعي ا

ي اگر احتمال دوّم مراد باشد، اين هم درست نیست؛ زيرا خبري که مفید ظن شخصي است نه درست و نه در سیره

 ي عقلاء، دلیلي بر حجّیّت آن نیست.متشرعه و نه در سیره

 مین احتمال باشد.ماند. و ظن قوي بر اين است که مرادشان هپس احتمال سوّم باقي مي

شود مراد اين است که خبري بیايد و براي شخص من اطمینان حاصل نشود ولي از هر وقت اطمینان نوعي گفته مي

اين خبر، براي نوع افراد، اطمینان حاصل شود. اگر براي شخص من، از يک خبر، اطمینان حاصل شود، آن اطمینان 

طمینان نوعي است ولي براي من ايجاد اطمینان نکرد، اين خبر بر حجّت است در اين است که آيا خبري که مفید ا

 من نیز حجّت است يا  نیست؟

 ي عقلاء استدلال کردند.ي متشرعه و سیرهبعضي قائل به حجّیّت آن شدند و براي حجّیّت آن به سنّت و سیره

روايت )العمري وابنه ثقتان( اين روايت امّا سنّت: ما رواياتي داشتیم که در آن آمده است که خبر ثقه حجّت است. مثل 

دلالت دارد که خبر موثوق به هم حجّت است به اين بیان که در نظر عرفي وثاقت راوي موضوعیت ندارد و شارع 

مقدي فرمود که خبر ثقه حجّت است به اين جهت که خبر ثقه مفید اطمینان نوعي است، يعني وقتي شارع مقدسّ 

فهمد که اين از باب تعبّد نیست بلکه از باب کاشفیت خبر ثقه از واقع و عرف مي« است خبر ثقه حجّت»فرمايد: مي

به هم که مفید اطمینان نوعي است مانند خبر ثقه بايد حجّت طور باشد خبر موثوقي اطمینان نوعي است. اگر اينافاده

 خبر موثوق به نیز حجّت است.فهمیم که مي« خبر ثقه حجّت است»گويد: باشد. بنابراين از روايتي که مي

ي ي اطمینان نوعي آن را قبول کرديم ولي در خبرثقهاين استدلال درست نیست. ما کاشفیت خبر ثقه و افاده

ي عقلاء خبر ثقه حجّت آن خصوصیّت اين است که در سیره خصوصیتي وجود دارد که در خبر موثوق به وجود ندارد و

به حجّت نیست. و همین کافي است که از خبر ثقه به خبر موثوق به تعدّي و الغاء  ها خبر موثوقاست ولي در نزد آن

 خصوصیّت نکنیم.
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 کردند.کردند به خبر موثوق به نیز عمل ميگونه که متشرعه به خبر ثقه عمل ميي متشرعه: هماناماّ سیره

 براي عمل متشرعه به خبر موثوق به دو قرينه ذکر شده است:

ثرت روايت از ضعاف در بین محدثین است چه در کتب روايي و چه در احاديث شفهي، محدثین و روات ي اوّل کقرينه

ضعیف فوق العاده زياد هستند. اگر بنا باشد که خبر موثق به حجّت نباشد چرا روات اين همه اخبار ضعاف و مجاهیل 

مي دهد که  وي ثقه است يا نیست. اين نشاندانیم که راکردند. در تمام مراسیل ما نميو اخبار مراسیل را نقل مي

 کردند.اصحاب به خبر موثق به عمل مي

ي دوّم اين است که فقهاي قديم کثیرا ما به اخبار ضعیف عمل کرده و برطبق آن فتوا دادند. اگر به کتب قرينه

کرده و برطبق آن فتوا شود که آنان بسیار به اخبار ضعیف استدلال استدلالي اين فقهاء مراجعه شود مشاهده مي

کردند در حالي که روات آن سني بودند و اند. مثلاً به روايات نبوي ـ مانند )نهي النبي عن بیع الغرر( ـ عمل ميداده

اند در حالي که سندش ضعیف ي عمر بن حنظله عمل کردهوثاقت آنان نزد فقهاي ما ثابت نیست. يا مثلاً به مقبوله

ي از ارتکاز متصّل به زمان معصومین: بوده است که در بین متشرعه به اخبار ضعاف عمل است. اين عمل فقهاء حال

 کردند.شد. بنابراين متشرعه به روايات مرثوق به نیز عمل ميمي

 ي متشرعه بر عمل به خبر موثوق به ثابت نیست.ي ذکر شده تمام نیست و سیرهاشکال: هیچ يک از دو قرينه

آوري حديث، به محدث و راوي دهد که محدثین در جمعم نیست؛ زيرا تاريخ حديث نشان ميي اوّل تماامّا قرينه

آوري کرده و در کتب شد سعي داشتند که آن را جمعنقل مي 7عنوان کلام معصومچه که بهخیلي توجّه نداشتند. آن

ذيب و مانند آن ـ اخبار متعارض ذکر کردند. در کتب روايي ـ مانند کافي و تهاحاديث خود بیاورند ولو به آن عمل نمي

ها کردند و يا اصلاً به هیچ يک از آنشده است و معلوم است که صاحبان اين کتب به بعضي از اين روايات عمل نمي

 کردند. پس معناي جمع حديث، عمل به حديث نیست.عمل نمي

رسد يا محفوف به قرائن مفید اطمینان ي ديگر اين است که وقتي احاديث ضعیف جمع شود به حدّ استفاضه مينکته

 شود که در اين دو صورت، خبر حجّت است.شخصي مي

دانیم که اين عمل اند. امّا ما از کجا ميي دوّم نیز تمام نیست. بله فقهاء کثیراً ما به اخبار ضعاف عمل کردهامّا قرينه

شخصي به اين اخبار حاصل شده باشد و به  به بوده است؟ ممکن است که براي فقهاء اطمینانبراساس خبر موثوق

 ي متشرعه ثابت نیست.اند. پس سیرهاين خاطر به اخبار ضعاف عمل کرده
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ي عقلاء، خبر موثوق به  ـ که مفید اطمینان نوعي است نه ى عقلاء: بعضي گفتند که در سیرهامّا به لحاظ سیره

، اگر خبر ثقه حجّت است به اين خاطر است که خبر ثقه اطمینان شخصي ـ حجّت است به اين بیان که در نزد عقلاء

 مفید اطمینان نوعي است و اين ملاک در خبر موثوق به هم وجود دارد پس خبر موثوق به هم حجّت است.

اين وجه تمام نیست به اين معنا که حتّي اگر قائل شويم که خبر ثقه از باب اطمینان نوعي، عند العقلاء حجّت است 

انیم بگويیم که خبر موثوق به عند العقلاء حجّت است ـ اگر خبر ثقه از اباب اطمینان نوعي حجّت باشد توباز نمي

دهند کند؛ زيرا تشخیص خبر ثقه و غیر ثقه آسان است؛ يعني عرف عامه و عقلاء راحت تشخیص ميمشکلي پیدا نمي

ي اطمینان نوعي است. اعتبارش در نزد عقلاء افادهي که نکتهکنند لو اينکه اين خبر، خبر ثقه است و به آن عمل مي

به فقط يک علامت دارد و آن علامت اين است که خبري است که مفید اطمینان نوعي است ـ به اين امّا خبر موثوق

شرط که خود شخص، اطمینان شخصي نداشته باشد والاّ خود اطمینان شخصي حجّت است نه خبر ـ و اين چیزي 

توانند بفهمند که اين خبر با اين خصوصیات مفید اطمینان نوعي را تشخیص دهد و فقط علماء مينیست که عرف آن 

دهند. مثلاً وقتي که است يا نیست؛ چون اهل عرف همیشه امور عرفي و غالبي را از شخص خودشان تشخیص مي

در امور تکويني نیز فهم عرف را دانیم. حتّي به يک روايتي    برخورد کرديم استظهار خودمان از استظهار عرفي مي

گويیم که زيد محبوب عند الناس است و آوريم. مثلاً اگر به زيد  علاقه داريم ميبر اساس فهم خودمان به دست مي

آنأ. حتّي گونهگويیم که عمرو مبغوض عند الناس است چون اين دو نفر نزد خودمان اينآيد مياگر از عمرو بدمان مي

 دهیم.صلحت و مفسده را نیز براساس ذهنیت شخصي خودمان نسبت ميزشتي و خوبي و م

دهند. در حالي که خبر موثوق به خبري است که بنابراين اهل عرف، امور عرفي را از طريق شخص خود تشخیص مي

ان توانند اطمینان نوعي را از طريق اطمینمفید اطمینان نوعي است نه اطمینان شخصي تا ما بگويیم که اشخاص مي

توانند شخص خودشان تشخیص دهند. پس عرف راهي براي فهم اطمینان نوعي ندارد و چیزي که عموم مردم نمي

 تواند حجّت باشد.آن را بفهمند نمي

آيد تفاوت دارد؛ چون ما از جا بیان شد با استظهار نوعي که از طريق استظهار شخصي بدست ميچه که در اينآن

رسیم و استظهار نوعي بر ما حجّت است. بنابراين دلیلي بر حجّیّت خبر ظهار نوعي ميطريق استظهار شخصي به است

 موثوق به وجود ندارد. 

 مورد چهارم: حجّیّت خبر با واسطه

 شود: خبر مع الواسطة و خبر بلا واسطةخبر به دو قسم تقسیم مي
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امام علیه : » زراره به من بگويدخبر بلا واسطه خبري است که مضمونش حکم يا موضوع حکم شرعي است مثلاً 

ا موضوع حکم يخبر مع الواسطه خبري است که مضمون آن خبر حکم « السلام فرمودند که نماز جمعه واجب است

رمودند که نماز جمع فزراره به او خبر داد که امام علیه السلام »که يک ناقل به من بگويد: شرعي است. مثل اين

 ل خبر بلاواسطه است و خبر ناقل به من خبر مع الواسطه است.خبر زراره به ناق«. واجب است

ه است. مثلاً ناقل از خبر مع الواسطه گاهي داراي يک واسطه است مانند مثالي که ذکر شد و گاهي داراي چند واسط

بکر به خالد نفرند ـ يا  صورت واسطه دوزراره، عمرو باشدو عمرو به بکر خبر دهد و بکر به من خبر دهد ـ که در اين

 صورت واسطه سه نفرند.خبر دهد و خالد به من خبر دهد ، که در اين

کند. بعد اين مسأله را ي نبأ دلالت بر حجّیّت خبر عادل نميدر بحث آيه نبأ، اشکال کردند که آيه 1مرحوم آخوند

هه وجود دارد که آيا اين آيه ي نبأ دلالت بر حجّیّت خبر عادل کند اين شبمطرح کردند که اگر تسلیم شويم که آيه

 تواند؟تواند خبر مع الواسطه را شامل شود يا نميمي

 امل شود.شي نبأ بخواهد خبرهاي مع الواسطه را ي عقلي وجود دارد اگر آيهايشان فرمودند که يک شبهه

ي نبأ نیست ختص به آيهماند، در حالي که اين شبهه ي نبأ مطرح کردهعلماي ما نیز اين شبهه را در ذيل بحث از آيه

یره و اجماع. اگر دلیل بلکه عامّ است؛ چون دلیل حجّیّت خبر واحد يادلیل لفظي است و يا دلیل لبّي است مانند س

ي نبأ در طرح اين سؤال يهشود بنابراين ذکر آحجّیّت خبر واحد، دلیل لفظي باشد ـ سنّت يا آيه ـ اين سوال مطرح مي

 از باب مثال است.

که ما جعل حجّیّت براي خبر واحد را پذيرفتیم، اين حجّیّت، کنیم. بعد از ايناي را ذکر مياز بیان شبهه مقدّمهقبل 

رسد که هم خبر واحد فعلي شود ـ يعني خبر واحدي وجود داشته باشد، چون خبر واحد موضوع وقتي به فعلیّت مي

ست ـ و هم شرط حجّیّت فعلي شود و آن شرط اين است حجّیّت است و فعلیّت حکم متوقفّ بر فعلیّت موضوع آن ا

که خبر داراي اثر شرعي باشد يعني موضوع آن خبر يا حکم شرعي باشد و يا موضوع حکم شرعي باشد ـ چه اثباتاً و 

محرز  خبر زراره براي ما بالوجدان« سوره واجب است»چه نفیاً ـ مثلاً اگر زاره با ما بگويد که امام علیه السلام فرمود: 

جاست است. اين خبر موضوع حجّیّت است. مضمون کلام زراره وجوب سوره است که يک حکم شرعي است. در اين

توانیم بگويیم خبر زراره بر ما حجّت است؛  زيرا خبر زراره داراي اثر شرعي است و آن اثر شرعي منجزّ شدن که مي

اين مايع خمر است اين خبر موضوع حجّیّت است و مضمون وجوب سوره برماست. يا اگر خبري داشته باشیم که بگويد 

                                                           
 .297ـ الکفاية:  1
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آن خمريت اين مايع است که موضوع يک حکم شرعي ـ  يعني حرمت شرب ـ است. اين خبر هم مشمول دلیل 

مضمونش اثر شرعي ندارد؛ نه حکم حجّیّت خبر واحد است. امّا اگر کسي به ما خبر دهد که زيد مريض است. اين خبر،

شود. پس حجّیّت موضوع حکم شرعي. و دلیل حجّیّت خبر واحد مثل چنین خبري را شامل نمي شرعي است و نه

 شود که اولاً موضوع آن فعلي شود و ثانیاً آن موضوع ـ يعني خبر واحد اثر شرعي داشته باشد.خبر، وقتي مغلي مي

کند و ناقل اين حکم را از زراره ل مياما اصل شبهه اين است که مثلاً زراره از امام علیه السلام وجوب سوره را نق

کند. خبر ناقل براي من بالوجدان محرز است چون خود ناقل آن را به من گفته است و دلیل حجّیّت براي من نقل مي

شود، چون من از خود زراره خبر را نشنیدم بلکه شود. بعد از آن خبر زراره بالتعبد براي من ثابت ميشامل خبر ناقل مي

از زراره آن را شنیدم. بعد از آن مضمون خبر زراره ـ يعني وجوب سوره ـ هم به دلیل حجّیّت، براي من ثابت  از ناقل

شود. در اين حال محذوري پیش آمده است که اين محذور به صیغ عديده تقريب شده است و ما به دو تقريب مي

 کنیم.اشاره مي

 نسبت به خبر ناقل و بعد نسبت به خبر زراره مستلزم اين استکه تقريب اوّل: گفته شدکه شمول دلیل حجّیّت ابتداءً

حکم موضوع خودش را ثابت کند ـ يعني محقّق موضوع خودش باشد. ـ و اين امر محال است؛ زيرا هر حکمي رتبةً 

آيد که حکم محقّق از موضوع خود متأخر است چون فعلیّت حکم متوقفّ بر فعلیّت موضوعش است. امّا لازم مي

وضوع خودش باشد؛ زيرا در مثال مذکور، خبر زراره براي من بالتعبّد ـ يعني به حجّیّت خبر واحد ـ ثابت است. حجّیّت م

حکم است و خبر موضوع آن است پس حجّیّت، موضوع خودش را که خبر واحد است براي من ثابت کرده است. خبر 

ن براي من ثابت نیست زيرا من از او خبر را نشنیدم بلکه خبر ناقل براي من الوجدان ثابت است. امّا خبر زراره بالوجدا

که حجّیّت حکم است و او بالتعبد براي من ثابت است يعني به حجّیّت خبر ناقل، خبر زراره را ثابت کرديم و حال اين

ز موضع ي حکم ثابت شده است و اين محال است زيرا حکم رتبةً متأخر اخبر موضوع آن است و اين موضوع بوسیله

 تواند محقّق امر متقدّم باشد.است و امر متأخر نمي

آيد. هر شرطي رتبةً بر مشروط مقدم است و مشروط در تقريب دوّم: در ما نحن فیه اتحاد شرط و مشروط لازم مي

ن رتبه از شرط خود متأخر است و اتحاد شرط و مشروط موجب از بین رفتن تقدّم و تأخّر بین آن دو است. در ما نح

فیه اگر دلیل حجّیّت بخواهد خبر ناقل را شامل شود شرطش اين است که خبر ناقل اثر شرعي داشته باشد و اثر 

آيد شرعي خبر اوّل در مثال حجّیّت خبر زراره است پس حجّت خبر زراره شرط حجّیّت است و از اين بیان، لازم مي

ي حجّیّت خبر واحد ـ چه آيه . بنابراين ادلّه لفظیهکه حجّیّت هم شرط باشد و هم مشروط باشد و اين محال است

 شود.باشد و چه روايت باشد ـ شامل خبر معل الواسطه نمي
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ي حقیقیه است. در قضاياي حقیقیه، هر قضیه به عدد موضوع جواب اين شبهه اين است که دلیل حجّیّت، يک قضیه

تجب »ه تعداد شرط، حکم داريم، مثلاً اگر مولي فرمود: شود ـ يعني ما به تعداد موضوع و بو به عدد شرط منحلّ مي

مکلّف موضوع است و شرط وجوب صلات ظهر، زوال است. ما به تعداد زوال «. صلاة الظهر علي المکلف عند الزوال

 ـ در روزهاي متعددّ ـ و به تعداد مکلفین وجوب صلات ظهر داريم.

خبر داريم؛ يکي خبر ناقل و ديگري خبر زراره است. خبر ناقل  تطبیق اين قاعده بر ما نحن فیه اين است که ما دو

يک حجّیّت دارد و خبر زراره يک حجّیّت دارد. خبر ناقل موضوع براي حجّیّت اوّل است و خبر زراره موضوع براي 

که محال چه آنحجّیّت دوّم است و ما خبر زراره را ـ که موضوع حجّیّت دوّم است ـ به حجّیّت اوّل ثابت کرديم. 

است اين است که حکم موضوع خودش را ثابت کند. امّا اگر اين يک حکم موضوع حکم ديگر را ثابت کند، محال 

 نیست.

که گويیم که حجّیّت خبر زراره شرط حجّیّت اولّ ـ يعني حجّیّت خبر قاتل ـ است نه ايننسبت به تقريب دومّ هم مي

ريم و شرط و مشروط اتحاد ندارد بلکه دو تا هستند. اگر حجّیّت خبر شرط حجّیّت خودش باشد، پس ما دو حجّیّت دا

 آيد. بنابراين هر دو تقريب ذکر شده ناتمام است.زراره شرط حجّیّت خبر زراره باشد، اتحاد شرط و مشروط لازم مي

 مورد پنجم: حجّیّت خبر مستفیض

اند. مثلاً از اين از آن بسیار استفاده کرده در بین متأخرين رايج شده است که خبر مستفیض حجّت است و در فقه

اند چون در بعضي از مراسیل ايشان آمده است: )ابن ابي عمیر طريق تعدادي از مراسیل ابن ابي عمیر را تصحیح کرده

شود که راوي حداقل سه نفر باشند. به يک نفر يا دو نفر )غیر )غیر واحد( در جايي گفته مي 7عن غیر واحد عن الامام

اند و چون خبر مستفیض شود که روات به حدّ استقاضه رسیدهگويند. وقتي راوي سه نفر شدند معلوم ميواحد( نمي

 شود.حجّت است پس اين روايت ابن ابي عمیر حجّت مي

 ما اولاً بايد ببینیم که خبر مستفیض چه خبري است؟ و ثانیاً ببینیم که دلیل حجّیّت خبر مستفیض چیست؟

 ر مستفیض سه تعريف وجود دارد:در مورد خب

تعريف اوّل که برخي آن را اشهر تعاريف دانستند، اين است که خبر مستفیض، خبري است که روات آن بیش از سه 

 نفر باشند.
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کردند و گفته شد که در  )استفاضه( در ابتداء اصطلاح اهل حديث بود و بعد علماي اصول اين اصطلاح را از آنان اخذ

 شود که روات يک خبر بیش از سه نفر باشند.اين اصطلاح زماني اطلاق مي نزد اهل حديث

 گويند(تعريف دوّم: )غالباً اصولیون اين تعريف را مي

ه )خبر مستفیض( خبر مستفیض خبري است که رواتش بیش از دو نفر باشند يعني حداقل سه نفر باشند. امروزه ک

 شود، اين تعريف مراد است.گفته مي

در فقه استفاده شده است. ايشان فرمودند: خبر مستفیض خبري است که  1م از کلام مرحوم آقاي خوييتعريف سوّ

ان الرواية المستفیضة هي التي توجب اقلّ مراتب »مفید اطمینان باشد. ايشان در بحث دفن میّت اين عبارت را دارند: 

او اربعة و کلّها ضعاف کیف تکون الرواية مستفیضة و مع انحصار الرواية في ثلاثة  7الاطمینان بصدورها عن المعصوم

 «.و موجبة للاطمینان بصدورها

آقاي خويي به ايشان  مرحوم حاج آقا رضا همداني روايتي را نقل کرد و فرمود که اين روايت مستفیضه است. مرحوم

ايت مستفیضه و اين روآنان ضعیف هستند چگونه ياشکال کرد که روات اين روايت سه يا چهار نفر هستند و همه

 ان است.موجب اطمینان است. پس به نظر مرحوم آقاي خويي روايت مستفیضه روايتي است که موجب اطمین

ده است تا ببینیم معنايش اين سه تعريف وجود دارد و اين تعاريف مهم نیست زيرا کلمه استفاضه در کتاب و سنّت نیام

 چیست.

 کنیم؟یّت چه چیزي استفاده ميعمده اين است که ببینیم از دلیل حجّ

اشند اين روايت در خبر اگر خبر مستفیض داشته باشیم يعني تعداد رواتش چند نفر باشند و بعضي از اين روات ثقه ب

 وثق نباشد.شود و از محل بحث ما خارج است. محل بحث ما جايي است که هیچ يک از مخبرين مثقه داخل مي

حسب فرض  تعريف مرحوم آقاي خويي ـ هم از محل بحث ما خارج است؛ چونکه تعريف سوّم ـ يعني کما اين

 اطمینان مانند قطع خودش في نفسه حجّت است.

راي ما اطمینان شخصي پس محل بحث روايتي است که رواتش متعددند و هیچ يک از آنان ثقه نیستند و از خبر آنان ب

 حاصل نشده است.
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 استدلال شده است. براي حجّیّت اين خبر مستفیض به وجوهي

است. ايشان فرمود: اگر از خبر مستفیض ظن نوعي پیدا شود اين  1وجه اوّل: کلامي از مرحوم شهید ثاني در مسالک

شود اقوي از ظن نوعي است که از بینه اوّلي به حجیتت از بینه است؛ زيرا ظن نوعي که از خبر مستفیض پیدا مي

 شود.حاصل مي

م غالباً مفید ظن نوعي هي ظن نوعي نیست و الاّ خبر ضعیف زيرا حجّیّت خبر ثقه از باب افادهاين وجه تمام نیست؛ 

 است.

 است که از آن استفاده شده است که خبر مستفیض حجّت است. 2ي حريزوجه دومّ: عمده در اين وجه، صحیحه

ها تجارت خواست با آنو مي مقداري دنانیر داشت 7مضمون اين صحیحه اين است که اسماعیل فرزند امام صادق

ا آن تجارت کند. رود، تصمیم گرفت تا آن پول را به اين شخص بدهد که بطرف يمن ميکند. او شنید که شخصي به

ند که مصلحت نیست. او را از اين کار نهي کردند و فرمود 7او خدمت  پدرش رفت و با او مشورت کرد. امام صادق

گفت: بله شنیدم،  گويند او شارب الخمر است؟ اود که مگر نشنیدي که مردم ميفرمو 7عرض کرد: چرا؟ امام صادق

کور داد و وقتي که او زنند. او به حرف پدرش گوش نکرد و دنانیرش را به شخص مذها زياد مياماّ مردم از اين حرف

عیل در حال طواف کردن سمابه يمن رفت تمام دنانیر اسماعیل را خرج کرد و چیزي به اسماعیل برنگرداند. وقتي که ا

شت او زد و فرمود: پي او را شنید، دستي به که در حال طواف بود شکوه 7به خدا شکوه و شکايت کرد.  امام صادق

دانستي دادي مگر نمير ميتو نبايد به خدا شکوه کني زيرا خودت دنانیرت را به کسي سپردي که نبايد او را امین قرا

است  6پیامبر اکرم اين آيه را که در وصف 7ويند که او شارب خمر است. بعد امام صادقگکه مردم در مورد او مي

سخن  6خدا ؛ يعني رسولو بعد فرمود که )يؤمن( به معناي )يصدّق( است« يؤمن بالله و يؤمن للمؤمنین»تلاوت کرد: 

ولا » فرمايد: د ميي که خداونکرد. در ذيل روايت دارد: مگر اين آيه را نخواندخدا و سخن مؤمنین را تصديق مي

 تر از شارب الخمر است؟!بعد فرمودند: کدام شخص سفیه« تؤتوا السفهاء اموالکم

ي مذکور اين است که اسماعیل شنیده بود که اين فرد شارب الخمر است امّا برايش اطمینان وجه دلالت صحیحه

کرد. او به پدرش عرض کرد که من نديدم او ميشد سؤال نحاصل نشده بود؛ چون اگر براي او اطمینان حاصل مي

شرب خمر کند فقط آن را از مردم شنیدم. پس به استفاضه ـ يعني اخبار عديده ـ به او رسیده بود که فلاني شارب 
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او را در مخالفت با اين خبر مستفیض ملامت کرد. اگر خبر مستفیض معتبر و حجّت نبود وجهي  7الخمر است و امام

وجود نداشت. به همین خاطر گفته شد که اين روايت به وضوح بر حجّیّت خبر  7ي امامو مؤاخذهبراي ملامت 

 مستفیض دلالت دارد.

 کنیم.بر استدلال به اين روايت اشکالاتي وارد شده است و ما به دو اشکال اشاره مي

همید که خبر مستفیض حجّت است. توان فاست. ايشان فرمود که اولًا از اين روايت نمي 1اشکال اوّل از مرحوم شیخ

شود که شهادت مؤمن ـ يعني خبرش ـ حجّت است نه خبر مستفیض. شرط خبر مستفیض اين از حديث استفاده مي

شود که شهادت مؤمن واحدهم حجّت است نه خبر نیست که مخبرين مؤمن باشند. و ثانیاً از اين روايت استفاده مي

يا بني ان الله عزوجل يقول في »بعد از ملامت فرزندش اسماعیل فرمود:  7دقمستفیض. چون در ذيل روايت امام صا

 6ي رسول خداآيه را چنین تفسیر کردند که حق تعالي درباره 7و بعد امام« يؤمن بالله و يومن للمؤمنین»کتاب: 

که د. مثل ايني )مؤمنین( گرچه جمع است ولي درجنس ظهور دارکلمه« يصدقّ لله ويصدق للمؤمنین»فرمايد: مي

گذارد گذارد( معناي جمله مذکور اين نیست که او به جماعت علماء احترام ميشود: )فلاني به علماء احترام ميگفته مي

گذارد. و در ما نحن فیه وقتي که گفته شد او مؤمنین را تصديق بلکه معنايش اين است که او به عالم احترام مي

فاذا شهد عندک »که:  گونه تفريع کردندپذيرد. بعد حضرت اينکند و قولش را ميکند يعني او مؤمن را تصديق ميمي

جا نیز مراد از )المؤمنون( جنس است يعني گر مؤمني چیزي گفت قولش را قبول کن. پس در اين« المؤمنون فصدقّهم

ؤمن است، چه مؤمن واحد مرحوم شیخ از اين ذيل استفاده کرد که روايت در مقام بیان قبول شهادت ـ يعني خبر ـ م

که در استفاضه اولًا تعداد مخبر بايد کثیر ـ سه به بالا ـ باشد و ثانیاً ايمان معیار نیست باشد چه کثیر باشد و حال اين

 در حالي که در روايت )مؤمنین( ذکر شده است.

 و مراد از )مؤمنین( مسلمین است چون در روايت )يقول الناس( آمده است.

رين در آن قضیه چه دانیم که عدد مخبي خارجیه دارد و ما نمياين است که روايت اشاره به يک قضیهاشکال دوّم 

دد مخبر زياد باشد عقلاء عشود که تعداد آنان زياد بوده است ووقتي که مقدار بوده است. از لفظ )الناس( استفاده مي

فر ـ باشد آيا اين خبر نمتعدّد ـ ولو به تعداد سه  دهند ولي بحث ما در اين است که اگر مخبربه آن ترتیب اثر مي

 حجّت است؟

 شود که خبر مستفبض حجّت است.ي حريز استفاده ميبنابراين از صحیحه
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ي عقلاء، وجه سوّم: )عمدتاً متأخرين به اين وجه تمسّک کردند( تمسّک به سیره عقلاء است. گفته شد که در سیره

اند مال تواطي آنان بر کذب نباشد ـ مانند سه نفري که کاملاً نسبت به يکديگر غريباگر سه نفر خبر را بدهند که احت

و از هم فاصله دارند ـ چنین خبري قطعاً عند العقلاء حجّت است و وجهش اين است که ما قبول کرديم که در سیره 

ت. يک امر مرتکز در ذهن عقلاء خبر ثقه حجّت است و اين امر بر دو اساس است: يکي براساس حساب احتمالات اس

هر عاملي است که احتمال اصابت خبر ثقه به واقع زياد است ولو به حد اطمینان نیست؛ زيرا کذب خبري در خبر ثقه، 

طور کليّ خطا و غفلت در امور حسي، فرد نادرست است. و دوّم براساس حفظ نظام شود و بهاز خطا و غفلت ناشي مي

اشد که عقلاء به احتمال خطا و غفلت در خبر ثقه اعتناء کنند و خبر ثقه از اعتبار ساقط اجتماعي است يعني اگر بنا ب

ي خودشان به خبر ثقه شود، اين موجب اختلال نظام اجتماعي است. اين دو نکته باعث شده است که عقلاء در دايره

 اعتماد کرده و حجّیّت آن را اعتبار کنند.

احتمال خطا  ي اوّل وجود دارد؛ چون براساس حساب احتمالات،ود دارد. امّا نکتهاين دو نکته در خبر مستفیض نیز وج

در خبر مستفیض ـ که حداقل سه راوي دارد و شرطش هم اين است که ما يقین داريم که آنان تواطي برکذب نکردند 

دارد؛ چون اگر عقلاء بخواهند ي اوّل وجود دارد نکته دوّم هم وجود ـ کمتر است از احتمال خطا در خبر ثقه. پس نکته

گونه اماراتي که هم سطح با خبر واحد و حتّي بهتر از آن است به احتمالات خطا اعتناء کرده و به آن ترتیب اثر در اين

آيد و اتفاق عقلاء در اين جهت تصادفي نبوده است بلکه براساس همین دهند اختلال نظام اجتماعي به وجود مي

دانند. و . با وجود اين دو نکته در خبر مستفیض عقلاء به آن عمل کرده و آن را حجّت ميملاکي است که ذکر شد

 توان ترديد کرد.ي عقلاء نميدر اين سیره

ماند. گفته شد که تعداد زيادي از رواياتي که در دست ما وجود دارد خبر ي عقلاء باقي ميفقط دلیل امضاي سیره

اقل اصحاب با توجّه به ارتکازي که دارند در معرض اين است که به خبر ثقات نیست ولي خبر مستفیض هست. لا

کرد. ارتکاز ي شريعت نبود بايد آن را بیان ميمستفیض عمل کنند. اگر شارع مقدّس راضي به عمل به آن در دايره

روايات ما ضعیف  تر در محل ابتلاء است. چون اکثرتر است و بیشعمل به خبر مستفیض از ارتکاز عمل به قیاس قوي

ي شريعت در ها، اخبار مستفیض هستند اگر واقعاً خبر ثقه در دايرهاست و در اين اخبار ضعاف، مقدار معتنابهي از آن

کرد. در حالي که در اين جهت  بیان ي از او نیامد. بنابراين معلوم نزد شارع مقدّس حجّت نبود بايد آن را بیان مي

که مخبرين آن سه نفر باشند ـ حجّت ء را امضاء کرده است. پس خبر مستفیض ـ ولو ايني عقلاشود که اين سیرهمي

 است و شرط آن اين است که ما مطمئن باشیم مخبرين تواطي برکذب ندارند.
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شناسیم و ممکن است که ي تواطي برکذب در مرسلات ابن ابي عمیر وجود دارد زيرا ما )غیر واحد( را نمياين شبهه

جعل کرده باشند بنابراين حجّیّت خبر مستفیض را قبول کرديم  7ي بر کذب کرده باشند و آن خبر را از امامآنان تواط

 و اين تمام کلام در حجّیّت خبر مستفیض بود.

 مورد ششم: حجّیّت خبر واحد در موضوعات

مضمون خبر ثقه، اثباتاً يا  کساني که قائل به حجّیّت خبر ثقه شدند اتفاق کردند که خبر ثقه در مورد احکام ـ يعني

نقیا حکم شرعي باشد . ـ حجّت است. پس اگر خبر ثقه گفت: )سوره در نماز واجب است( اينخبر حجّت است. يا اگر 

گفت: )غسل جمعه مستحب است( حجّت است؛ زيرا مدلول التزامي آن، عدم وجوب غسل جمعه است. و اگر خبر ثقه 

نیست(. حجّت است و دو تکلیف در آن وجود دارد: مدلول مطابقي آن نفي گفت: )نماز جمع در عصر غیبت واجب 

وجوب نماز جمعه در اين عصر است و مدلول التزامي آن وجوب نماز ظهر در اين عصر است. پس اگر خبر ثقة متضمن 

 ثبوت يا نفي يک تکلیف باشد حجّت است.

که يا خبر ثقه در موضوعات حجّت است؟ مثل اينچه که بین فقهاء مورد اختلاف واقع شده است اين است که آآن

اين آب پاک است، يا نجس »يا گفت: «  من ماه را رؤيت کردم»يا گفت: « اين مانع خمر است»خبر ثقه گفت: 

 «.است

اي نه قائل اي از بزرگان فقهاي ما قائل به عدم حجّیّت شدند و عدهاي از بزرگان فقهاي ما قائل به حجّیّت و عدهعده

ي احتیاط عدم حجّیّت و نه قائل به عدم حجّیّت شدند، مانند صاحب عروه که در اين مسأله احتیاط کردند و نتیجه به

 حجّیّت است.

گويند که در موضوعات )بیّنه( حجّت است. در لسان کساني که قائل به عدم حجّیّت خبر ثقه در موضوعات شدند مي

شود. ما بايد ببینیم دلیل قائلین به حجّیّت و قائلین به عدم حجّیّت آن يفقهاء به خبر دو شخص عادل )بیّنه( گفته م

 چیست؟

 قائلین به حجّیّت عمدتاً به دو دلیل استدلال کردند.

ي عقلاء که خبر ثقه حجّت است در آن فرقي بین حکم و موضوع نیست و در ي عقلاء است. در سیرهدلیل اوّل سیره

ي موضوعات شود، عند العقلاء در دايرهي احکام به خبر ثقه عملي ميالعقلاء در دايرهطوري که عند موالي عرفیه همان

 شود.نیز به خبر ثقه عمل مي
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ي عقلاء، خبر ه در سیرهند: يک دسته گفتند کاي عقلاء بر دو دستهعلماي ما راجع به حجّیّت خبر ثقه از طريق سیره

ي اق دارند که در سیرهامّا کساني که قائل به حجّیّت آن شدند اتف اي گفتند که حجّت است.ثقه حجّت نیست و دسته

ي عقلاء، خبر ثقه در عقلاء فرقي بین احکام و موضوعات نیست . يعني کسي پیدا نشده است که بگويد: در سیره

فتند جّت نیست، گاند: خبر ثقه در موضوعات حاحکام حجّت است و در موضوعات حجّت نیست. حتّي کساني که گفته

اند چون گفتند که شارع ي عقلاء خبر ثقه در موضوعات حجّت است منتهي قائل به عدم حجّیّت آن شدهکه در سیره

 مقدّس از اين سیره ردع کرده است.

است و از اين روايت  1ي )العمري و ابنه ثقتان فما أدّيا الیک عنّي يؤدّيان(دلیل دوّم سنّت است. و آن روايت صحیحه

 شود که خبر ثقه در موضوعات حجّت است.مياستفاده 

 در استدلال به اين روايت دو تقريب ذکر شده است:

که امام فرمودند: )فما أدّيا عني فعني تقريب اوّل: ظاهر اين روايت مربوط به خبر ثقه در احکام است چون بعداز اين

شود که )فلان مايع نقل نمي 7هیچ وقت از امامکند خبر در احکام است و نقل مي 7چه که از اماميؤديان( وثقه آن

نیست. با اين وجود از همین روايت ـ که  7ها مربوط به امامخمر است( يا )فلان روز اوّل ماه است( چون خبر از اين

شود که خبر ثقه در موضوعات نیز حجّت است به اين بیان که موردش حجّیّت خبر ثقه در احکام است ـ استفاده مي

ابتداء فرمود: )العمري و ابنه  7شود. امامايت ولو لسانش تعلیل نیست امّا به فهم عرفي از آن تعلیل استفاده مياين رو

فرموده است: )فما أديا  7ي آن است که امامثقتان( و بعد تفريع کرد: )فما اديّا الیک عني فعني يؤديان( اين به منزله

خاطر فهم عرفي از روايت مذکور اين است که اعتبار قول آنان بهالیک عني فعني يؤديان لکونهما ثقتین( يعني 

که فرقي بین خبر وثاقتشان است. و اين امر، امر مرکوزي در اذهان است که وثاقت منشأ حجّیّت خبر است بدون اين

در خبر از به امر مرکوزي تعلیل کردند که هم در خبر از حکم و هم  7در حکم و خبر در موضوع باشد. پس کأنّه امام

 پذيرفته است. 2موضوع وجود دارد. اين تقريب را مرحوم آقاي صدر

شود. موضوعات احکام ـ چه احکام تقريب دوّم: اين روايت مختص به احکام نیست، بلکه موضوعات را هم شامل مي

، مثلاً )خمر( که اند. يک دسته از موضوعات، از امور تکوينیه صرف هستندوضعیه و چه احکام تکلیفیه ـ بر دو دسته

موضوع نجاست است. يا )زوال شمس( که موضوع وجوب نماز است و )خبر ثقه( که موضوع حجّیّت است. دسته دوّم 

که موضوع هستند خودشان نیز از احکام شرعي هستند، مانند نجاست عصیر عنبي که اند که در عین اينموضوعاتي
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شرب ـ نیز است. و )فما أدّيا( که راجع به احکام است هم  خودش حکم است ولي موضوع حکم شرعي ـ يعني حرمت

شود که موضوع حکم شرعي شود که موضوع حکم شرعي نیستند و هم احکامي را شامل مياحکامي را شامل مي

قولش حجّت است نه به اين خاطر که «. عصیر عنبي نجس است»نقل کند که  7اي از امامهستند پس اگر ثقه

نجیز و تعذير فقط در وجوب و حرمت است، بلکه به اين خاطر که نجاست موضوع براي حرمت نجاست دارد، چون ت

حجّت است زيرا نجاست کلب موضوع يک « کلب نجس است»وارد شد که  7شرب است. يا مثلاً وقتي خبري از امام

شود و هم خبر امل ميتکلیف شرعي ـ يعني وجوب اجتناب از کلب ـ است پس )ما أدّيا( هم خبر از حکم تکلیفي را ش

شود و شمولش نسبت به اين حکم وضعي، از يک حکم وضعي را ـ که موضوع يک حکم تکلیفي است ـ شامل مي

 به اعتبار حکم تکلیفي است.

عرفیاً فرقي نیست بین  شود، فقهیاً وحال اگر کسي گفت: )فما أدّيا( احکامي را هم که موضوع تکالیف است شامل مي

رعي باشد شيک تکلیف امر تکويني ـ مثل خمريت که موضوع حکم شرعي است ـ باشد يا حکم جايي که موضوع 

شود و اگر ل ميخبر از نجاست را فقط به لحاظ حکم تکلیفي آن شاممثل نجاست عصیر عنبي؛ چون دلیل اعتبار،

یّت به معناي حجّشرب نجس در شريعت حرام نبود خبر حالي نجاست عصیر عنبي مشمول دلیل حجّیّت نبود؛ چون 

دّيا عین فعني يؤديان( تنجیز و تقدير است و بايد پاي يک تکلیف يا نفي يک تکلیف در بین باشد. پس ما از )فما أ

 دهیم.مي کنیم و آن را به امور تکوينیه محض ـ مثل خمريت ـ تعمیمنسبت به موردش الغاء خصوصیّت مي

 ر واحد در موضوعات اقامه شده است.اين دو دلیل، عمده دلیلي است که بر حجّیّت خب

ند که شارع مقدّس از ي عقلاء برحجیت خبر ثقه در موضوعات را پذيرفتند، منتهي گفتقائلین به عدم حجّیّت، سیره

است. اين روايات بر دو  ي موضوعات ردع کرده است. رادع رواياتي است که در اين زمینه وارد شدهاين سیره در دايره

 آن ـ وارد شده است. ي دوّم در موارد خاصه ـ مثل شهادت و امثالطائفه روايات عامّ است و طائفهاند، يک طائفه

هاي مختلف ي اوّل فقط يک روايت وجود دارد و آن روايت مسعدة بن صدقه است که در اين روايت مثالدر طائفه

عن »دهد. در آن آمده است: ذلک ـ مي ي کليّ در تمام موارد ـ يعني ما کولات و امثالذکر شده است و يک ضابطه

قال: سمعته يقول: کلّ شيء هو لک حلال حتّي تعلّم أنه حرام بعینه فتدعه من قبل تمسّک، و ذلک  7أبي عبد الله

مثل الثوب يکون علیک قد اشترية وهو سرقة، أو المملوک عندک ولعلّه حرّ قد باع نفسه، أوخدع فبیع قهراً، أو امرأة 

 1«.أو تقوم به البیّنهک أو رضیعتک، و الأشیاء کلّها علي هذا حتيّ يستبمن لک غیر ذلک،تحتک وهي أخت
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شود. اگر خبر )بینه( به خبر دو عادل گفته مي«. او تقوم به البیّنة»وجه دلالت اين روايت اين است که حضرت فرمود: 

م تحديد است و ذکر )بینه( مفهوم دارد. اين ثقه در موضوعات حجّت باشد وجهي براي ذکر )بینه( نیست زيرا مقام، مقا

 ي موضوعات بیّنه لازم است.شود که در همههاي مختلف قرار گرفته است و از آن معلوم ميجمله در ذيل مثال

 براستدلال به اين روايت اشکالاتي وارد شده است.

وجود دارد که توثیق ندارد. بخلاف اشکال اوّل در مورد سند اين روايت است. در سند اين روايت، مسعدة بن صدقه 

مسعدة بن صدقه را قبول کردند. مانند مرحوم مجلسي که قائل است: وقتي روايات مسعدة بن صدقة را در نظر بگیريم 

ها از يک وزانت و استواري برخوردار هستند و مطابق با مشهور ي آنبینیم که با توجّه به کثرت اين روايات، همهمي

داند و اين  به اطمینان شخصي کند و او را ثقه ميبر اين اساس روايت مسعدة بن صدقه را قبول مي است. لذا ايشان

 گردد.مرحوم مجلسي بر مي

ي )بینه( ذکر شده است و معلوم نیست اشکال دوّم: گفت شد که دلالت اين روايت تمام نیست، چون در روايت کلمه

اصطلاح فقهي ـ يعني خبر دو عادل ـ مراد بوده است. ممکن است مراد اين کلمه به معناي  7که در زمان امام صادق

 از )بینه(، )ما يکون مبیناً عند العقلاء( باشد. مثلاً خبر ثقه عند العقلاء )مايکون مبینا( است.

رمود: ف 7ي )بینه( است که اماماش جمله قبل ازکلمهاين اشکال وارد نیست. مراد از )بینه( خبر دو عادل است و قرينه

که مطلب براي تو مبیّن و واضح شود. اگر )بینه( به معناي )مايبین( يا )ما يعني تا اين« حتّي يستبین لک غیر ذلک»

 آيد. پس ظاهراً مراد از )بینه(، بینه شرعي يعني خبر دو عادل است.يکون مبیناً( باشد، تکرار در کلام لازم مي

ي مرکوزي در حجّیّت خبر ثقه در موضوعات وجود پذيرفتن دلالت ، سیرهاشکال سوّم: با قطع نظر از اشکال سندي و 

ي مرکوز به مراتب اقوي از سیره در باب قیاس است که روايات دارد که با امثال اين روايت قابل ردع نیست. اين سیره

بیاني بسیار اکثر و آکد  بسیار زيادي در ردع آن آمده است. اگر واقعاً در شريعت خبر ثقه در موضوعات حجّت نبود بايد

ي عقلايي در حجّیّت خبر ثقه در موضوعات رسید. و اين روايت صلاحیت ردع از ارتکاز و سیرهو اشد از يک روايت مي

 را ندارد.

ي دوّم رواياتي در موارد خاصه است. در روايات متفرقه در موارد مختلف آمده است که خبر و شهادت يک نفر طائفه

ي روايات ـ بعضي را بخصوصه و بعضي را ي نیست و بايد دو نفر خبر و شهادت دهند ما به عمدهدر موضوعات کاف

 کنیم.به صورت مجموعي ـ اشاره مي
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في الجبن، قال: کلّ  7عن ابي عبدالله»يکي از اين روايات صحیحه عبد الله بن سلیمان است که در آن آمده است: 

 1«.أن فیه میتة شيء لک حلال حتّي يجیئک شاهد ان يشهدان

 کند.که روايت مورد خاصّ ـ يعني مأکولات ـ را بیان مي)أن فیه میتة( قرينه است بر اين

« حتّي يجیئک شاهدان»فرمود: ي واحد در مورد جبن حجّت بود امام نميوجه دلالت روايت روشن است. اگر خبر ثقه

ن مورد شهادت و خبر م عرفي از روايت است که در ايدانست متفاهشهادات و خبر دو شاهد را لازم نمي 7يعني امام

 يک نفر کافي است.

قال: سألته عن رجل ترک مملوکاً  8عن أحدهما»روايت دومّ صحیحه ي محمّد بن مسلم است که در آن آمده است: 

سعي بین نفر فشهد أحدهم أن المیت أعتقه قال: ان کان الشاهد مرضیاً لم يضمن وجازت شهادته في نصیبه ويست

 2«.العبد فیما کان للورثه

بول دارند و مورد قديگر او را  يفرض کردند که شاهد مرضي است يعني ورثه 7وجه دلالت روايت اين است که امام

ي اقرار بر او به منزلهخاعتماد و وثوق آنان است. با اين حال قول او    حجّت نیست. اگر شاهد ثقه باشد شهادت و 

قیمت دو سوّم خودش  برد و عبد بايد با کار کردن سهم دو وارث ديگر را کههم خودش ارث نميي ساست و به اندازه

شد و لازم نبود که برود کار کند و است به آنان بپردازد. اگر قول اين شاهد که ثقه است حجّت بود عبد بايد آزاد مي

فرد مورد اعتماد  رضي است که اگر اينحکم تعبّدي در مورد شخص م 7سهم دو وارث ديگر را بدهد. اين حکم امام

 ورثه است. عبد بايد قیمت ما بقي را به وارث ديگر بدهد.

. در باب مرافعه و غیر راجع به زنان داريم که شهادت آنان به تنهايي قابل قبول نیست اي از روايات عديدهمجموعه

شود مگر ذيرفته نميپمده است که شهادت زن آن اين روايات ذکر شده است. در باب رضاع و عدّه و نکاح رواياتي آ

شود که به شهادت يممواردي که استثناء شده است. و در بعضي موارد ديگر داريم که  شهادت زنان وقتي پذيرفته 

روايات استفاده  شود که به شهادت يک مرد ضمیمه شود. از اينيک مرد ضمیمه شود. از اين روايات استفاده مي

ود. مرحوم صاحب که با شهادت دو زن ضمیمه ششود مگر اينيک مرد هم به تنهايي پذيرفته نميشود که شهادت مي

ات في الجمله مؤيد آن ، از کتاب شهادات ذکر کرده است. اين رواي24، باب  27وسائل تمام اين روايات را در جزء 

 گذارند ـ دارد.رد تفاوتي نمياست که شارع مقدّس در موضوعات سلوکي غیر از سلوک عقلايي ـ که بین زن و م

                                                           
 .2، ح61/ أبواب الأطعمة المباحة، ب 118: 25ـ الوسائل  1

 .1، ح52/ کتاب العتق، ب 88: 23ـ الوسائل  2
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يک دسته از روايات داريم که در باب ثبوت هلال بايد دو مرد عادل شهادت دهند و شهادت يک مرد کافي نیست. 

 ، از ابواب احکام شهر رمضان مراجعه کرد.11، باب 10توان به کتاب وسائل، جزء باره ميدر اين

 ـيعني در اخبار از حاکم ـ خبر ثقه يک دسته از روايات داريم که در آن آمده است اي واحدحجت نیست. که در شهادت 

از اخبار از موضوعات در نزد حاکم تعبیر به شهادت شده است، چون حکم آن با شهادت يکسان است. مثلاً در علم 

يش اين شود که آيا توثیق نجاشي از باب خمر است يا از باب شهادت است؟ اگر از باب شهادت باشد معنابحث مي

جا شهادت به معناي اخص يعني شهادت در باب قضاء است. براي لازم است. مراد از شهادت در اين« بینه»است که 

 ، از ابواب کتاب شهادات مراجعه کنید.44، باب 27ي روايات ذکر شده به کتاب وسائل جزء مطالعه

ي اوّل اين است که از مسلمات فقه است که در چه که گفته شد بايد دو نکته در نظر گرفته شود. نکتهعلاوه بر آن

بحث قضاء خبر واحد حجّت نیست. و مراد اين نیست که اگر شاهد واحد خبر داد خبرش حجّت نیست بلکه معنايش 

کند در تشخیص مدعي از منکر نزاع معروفي واقع شده اين است که در تشخیص مدعي از منکر مانند )يد( عمل نمي

تي که در تعیین اين دو ذکر شده است اين است که ببینیم قول کدامیک از اين دو موافق با اصل است. يکي از نظريا

است و قول کدامیک مخالفت با اصل است. هر کس که قولش موافق يا اصل است منکر است و هر کس که قولش 

قول « کند مال من استياي که زيد در آن زندگي مخانه»مخالفت با اصل است مدعي است. مثلاً اگر خالد گويد: 

شود و زيد که قولش خالد مخالفت با اصل ـ يعني )يد( ـ است چون زيد در آن خانه يد دارد. بنابران خالد مدعي مي

شود. حال اگر خانه تحت  يد هیچ يک از خالد و زيد نباشد و هر کدام از اين دو ادعاي موافق با اصل است منکر مي

جا گفته شد که خبر ثقه ي واحدي نزد حاکم قائم شود که اين خانه مال زيد است در اينمالکیت آن راکنند و خبر ثقه

تواند مانند )يد( عمل کند و کاري کند که زيد منکر و خالد مدعي شود بلکه در فرض مذکور حجّت نیست يعني نمي

اين معنا مراد است. و اين « خبر ثقه در قضاء معتبر نیست»شود شوند. وقتي که گفته ميهر دو مدعي محسوب مي

مراد از اين جمله اين است که با خبر او چیزي « خبر ثقه در شهادت معتبر نیست»شود غیر از آن است که گفته مي

 شود و به عبارت ديگر مراد اين است که اگر شاهد واحد خبر داد حجّت نیست.ثابت نمي

ي واحد حجّت نیست. بلکه در آن تعدّد معتبر اء خبر ثقهي دوّم اين است که در تمام حدود شرعي بدون استثننکته

 است. منتهي در بعضي از حدود خبر دو عادل و در بعضي ديگر از آن خبر چهار عادل معتبر است.

چه که گفته شد اين است که اگر فقیه اين موارد متفرقه ـ در شهادات و قضاء و حدود و میراث و بندي آنجمع

شود که شارع مقدّس در موضوعات خبر ثقه ت هلال ـ را در نظر بگیرد برايش قطع صاحل ميماکولات و عدّه و رؤي

 دانند.را اعتبار نکرده است و آن را ردع کرده است. لذا فقهاء خبر واحد را در موضوعات حجّت نمي
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 کنیم.ها اشاره مياي از آنبر اين استدلال اشکالاتي وارد شده است و ما به پاره

توانیم قطع به ردع پیدا کنیم که يک جهت مشترکي بین اين ل اين است که ما از روايات مذکور وقتي مياشکال اوّ

که بین اين روايات خاصه ـ غیر از روايت )جبن( که مربوط به طهارت و نجاست است روايات خاصه نباشد. وحال اين

وط به باب قضاء و حکم است. بعضي جهت مشترکي وجود دارد وآن جهت مشترک اين است که اين روايات مرب

شود. مربوط به حدود شرعي است که قاضي بايد جاري کند و بعضي ـ مثل طلاق ـ در مقام نزاع به قاضي مراجعه مي

توان به شکلي شد و روايت )جبن( را هم ميثبوت هلال نیز ـ سابقاً ـ از وظايف حاکم بود و با حکم حاکم محقّق مي

ي اين روايات جهت مشترکي دارد و رچه ظاهر آن در مورد طهارت و نجاست است. پس عمدهبه قضاء مربوط کرد گ

 ها وجود نداشته باشد.امثله مختلفه وقتي مفید قطع است که براي ما جهت مشترکي در آن

اولًا ي را ندارد، چون اشکال دوّم اين است که اين روايات خاصه در موارد متفرقه، صلاحیت براي رادعیت از سیره

ارتکاز در سیره، ارتکاز قوي است و ثانیاً خبر واحد در موضوعات، بسیار محل ابتلاء مردم است و ثالثاً اين روايات از 

هم بوده است و رابعاً  8ي باشد که قبل از زمان صادقینتواند رادع سیرهبه بعد صادر شده است و نمي 8زمان صادقین

ده است به همین صورت مجموعي به دست اصحاب ائمه: نرسیده بود ـ بلکه اين روايات متفرقه که به دست ما رسی

هر يک از اصحاب يک روايت را در نزد خودش داشت ـ تا بگويیم که امامان:  اصحاب خود را با مجموع اين روايات 

ابواب مختلف  اند. بعداً که کتب مجامع حديثي تألیف شد اين روايات دراز عمل به خبر واحد در موضوعات ردع کرده

کنیم که اين روايات متفرقه در مقام ردع از سیره نیست و نقل شده است. با توجّه به اين چهار نکته ما يقین پیدا مي

 صلاحیت ردع از آن را ندارد.

اي در فقه داريم که اين امارات شرعیه براساس گفتار يا رفتار اشکال سوّم اين است که ما در شريعت امارات کثیره

شوند. مثل )يد( که اگر کسي تحت يد خود مالي داشته باشد اماره بر ملکیّت اوست يا )فراش( که فرد عمل مييک 

ي بر حلیت و طهارت ي بر حلیت است و )تصرّف مسلم( که امارهي بر نسبت است و يا )سوق مسلمان( که امارهاماره

به قاعده )من ممک شیئاً ملک الاقرار به( دارد مثلاً کسي است و )اقرار مالک تصرّف( که اماره است. اين اماره اشاره 

دهد. اگر او خبر دهد که بیع را انجام داده است قولش مسموع است ولو ثقه هم را وکیل کرديم که بیعي را انجام مي

باشد. که ثقه باشد با نچه که تحت يد او است حجّت است اعم از ايننباشد. و قول ذي الید در طهارت و نجاست آن

يا قول شخص امین حجّت است. يعني اگر امین خبر دهد که امانت درديده شده قول او حجّت است. يا اصالة الصحة 

 که مسلمان باشد يا نباشد.کنیم اعم از اينرا در فعل غیر اجراء مي
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شود و مربوط ميمل ها در ارتباط با رفتار و گفتار يک شخص عاين امارات و اصول از مسلمات فقه است و همه آن

بار کرده باشد ي اين امارات را در موضوعات اعتبه موضوعات حکم است. و احتمالش نیست که شارع مقدّس همه

 گردد.ه يک فرد برميبي امارات ذکر شده که همهولي قول ثقه در موضوعات را اعتبار نکرده باشد با توجّه به اين

ي عات حجّت است. عمدهشود که خبر واحد در موضوکه از آن استفاده مي اشکال چهارم اين است که ما رواياتي داريم

 کنیم.اين روايات، دو روايت است که آن را ذکر مي

في حديث... ان الوکیل اذا وکّل ثمّ قام عن  7عن أبي عبدالله»ي هشام بن سالم است که دارد: يکي روايت صحیحه

 1«.ي يبلغه العزل عن الوکالة بثقة يبلغه او يشافه بالعزل عن الوکالةالمجلس فأمره ماض أبداً، والوکالة ثابتة حتّ

. و اين روايت مضعّف اين روايت به وضوح بر حجّیّت خبر ثقه در وکالت دلالت دارد و وکالت يکي از موضوعات است

 رادعیت روايات متفرقه از سیره است.

سألته عن رجل کانت له عندي  7عن ابي عبدالله»ت: ي اسحاق بن عمار است که در آن آمده اسروايت دوّم موثقه

دنانیر وکان مريضاً فقال لي: ان حدث بي حدث فأعط فلاناً عشرين ديناراً وأعط أخي بقیة الدنانیر. فمات ولم أشهد 

موته، فأتاني رجل مسلم صادق فقال لي: انه أمرني أن أقول لک: انظر الدنانیر التي أمرتک أن تدفعها علي أخني 

صدق منها بعشرة دنانیر أقسمها في المسلمین ولم يعلم اخوه أن عندي شیئاً. فقال: أري أن تصدقّ منها بعشرة فت

 2«.دنانیر

گو ت چون اگر راستکه اين مرد مسلمان در اين خبرش راستگو اسمراد از )صادق( در اين روايت، ثقه است نه اين

 حکم مسأله بپرسد.بودن مراد باشد ديگر احتیاجي نبودکه راوي از 

اي که سابقاً ذکر شد ـ و در اين دو روايت به وضوح دلالت بر حجّیّت خبر ثقه در موضوع دارند و با روايات متفرقه

و در اين دو روايت  ي روايات مربوط به حکم و قضاء هستند ـ متعارض هستندواقع فقط با روايت )جبر(، چون بقیه

 اند.موضوعات را امضاء کرده سیره بر عمل به خبر ثقه در 7امام

 اين تمام کلام در حجّیّت خبر ثقه در موضوعات بود که آن را پذيرفتیم.

 بقي في المقام أمران

                                                           
 .1، ح2/ کتاب الوکالة، ب 162/  19ـ الوسائل  1

 .1، ح97/ کتاب الوصايا، ب 433: 19ـ الوسائل  2
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امر اوّل: فقهايي که قائل به عدم حجّیّت خبر واحد در موضوعات شدند، مشهور آنان در اين جهت فرقي بین خبر 

 حسي و خبر حدسي نگذاشتند.

در نزد اين فقهاء در خبر « اين مايع خمر است»که شخص خبر دهد که روشن است . مثل اينمراد از خبر حسي 

اند که خبر ثقه در حسي نیاز به بینه است و بینه خبر دو عادل است نه دو ثقه. اين فقهاء در خبر حدسي نیز قائل

فلان شخص »ه خبر دهد که که اهل خبرموضوعات حجّت نیست. مراد از خبر حدسي قول اهل خبره است. مثل اين

اند که در اين امور نیز بینه لازم است و در دانند و قائلمشهور در اين مورد هم خبر واحد را حجّت نمي« مجتهد است

 بینه نعدد و عدالت معتبر است.

و  دانند، بین خبر حسي و خبر حدسي تفصیل دادندبعضي از فقهاي متأخر که خبر واحد در موضوعات را حجّت نمي

در خبر حدسي، خبر واحد در موضوعات را حجّت دانستند بخلاف خبر حسي، خبر واحد در موضوعات را حجّت دانستند 

ي اهل خبره قولش حجّت نیست. امّا اگر يک ثقه« اين مايع خمر است»اي بگويد: بخلاف خبر حسي. لذا اگر ثقه

 قولش حجّت است.«. فلان شخص مجتهد است»بگويد که 

بول قول به عدم حجّیّت خبر واحد در موضوعات، اين قول به تفصیل درست است. بنابراين در قول خبره که بنابر ق

 دانیم.خبرش حدسي است تعدد و عدالت را معتبر نمي

ي عقلاء ـ چه در خبر حسي و چه حدسي ـ خبر واحد ثقه در موضوعات وجه تفصیل مذکور اين است که در سیره

ها مختص به خبر حسي است و ردعي از سیره در خبر ه از اين سیره ردع کردند تمام آنحجّت است و رواياتي ک

حدسي نداريم. لذا ما قائلیم که خبر واحد حدسي در موضوعات حجّت است يعني قول اهل خبره حجّت است. امّا در 

 موضوعات حسي خبر واحد عادل حسب فرض حجّت نیست. بلکه بینه حجّت است.

خبر واحد  ر فقهايي که خبر واحد در موضوعات را حجّت ندانستند يک مورد را استثناء کردند و آن مورد،امر دوّم: مشهو

فلان راوي عدل »يا « فلان راوي ثقه است»در توثیق و تعديل و يا تضعیف است. يعني اگر مخبر واحدي بگويد که 

 قولش مقبول است.« است

ه يا مع الواسطه حکمي را روايت کند. مانند زراره و ابان و جمیل و محمّد بلاواسط 7مراد از راوي کسي است که از امام

که خبر در موضوعات باشد زيرا بن مسلم و ابن ابي عمیر و ابن مهزيار. خبر واحد در اين مورد حجّت است ولو اين

 کند.نقل مي 7امعدالت و وثاقت راوي از احکام نیست بلکه موضوع براي اثبات آن حکم شرعي است که راوي از ام
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ي رسد اين است که در سیرهبراي استثناي مورد مذکور وجوهي ذکر شد. عمده اين وجوه که يک وجه فني به نظر مي

عقلاء خبر واحد در موضوعات مطلقاً حجّت است. روايات از حجّیّت خبر واحد در موضوعات ردع کرده است و تمام 

مورد موضوع يک حکم جزيي وارد شده است ـ مثال روايت جبن که در  اين روايات، از  خبري ردع کرده است که در

شود، چون وثاقت و ضعف مورد جبن جزيي، حکم جزيي دارد ـ لذا روايات رادعه، توثیق و تضعیف روات را شامل نمي

 رفع يد کنیم. توانیم از سیرهروات در مورد احکام کلّي است. و ما فقط به مقدار دلیل ردع مي

کند اين توثیق از چه بابي وثیقات و تضعیفات رجالي از چه بابي است؟ مثلاً وقتي که نجاشي، ابان را توثیق مينکته: ت

 است؟

تر است اين است که اين توثیقات و تضعیفات از ي اوّل که معروفباره وجود دارد: نظريّهي معروف در اينسه نظريّه

 مخبر کافي است و عدالت لازم نیست. باب خبر واحد ثقه است و در اين باب ثقه بودن

ي دوّم اين است که اين از باب بینه است و در بینه تعدد و عدالت شرط است. بنابراين توثیق نجاشي نسبت به نظريّه

يک شخص کافي نیست و براي اثبات آن بايد توثیق رجالي ديگر ـ مثل مرحوم شیخ ـ ضمیمه شود تا دو نفر عادل 

 توثیق کرده باشند.

ي سوّم اين است که اين از باب قول اهل خبره است. در قول اهل خبره دو شرط لازم است که يکي وثاقت و نظريّه

 ديگري خبرويت است.

ما در ابتداء قائل بوديم که توثیق و تضعیف از باب خبر ثقه است و در اين اواخر اعتقاد پیدا کرديم که اين از باب اهل 

 مورد ششم بود. خبره است. اين تمام کلام در

 مورد هفتم: حجّیّت خبر ضعیف در سنن

که ضعفش ثابت شده باشد يا در لسان اصولیون خبر ضعیف يعني خبر کسي که وثاقت او ثابت نشده است اعم از اين

 نشده باشد.

رد در بین علماي ما خبر واحد وقتي حجّت است که خبر ثقه باشد و خبر ضعیف حجّت نیست. بعضي از علماء يک مو

 را استثناء کردند و گفتند که خبر ضعیف در مورد سنن حجّت است و مراد از سنن مستحبات و مکروهات است.

تواند جا اين است که اگر يک روايت ضعیفي بر استحباب غسل زيارت وارد شده باشد مکلفّ ميمراد از حجّیّت در اين

که تشريع لازم به نیّت استحباب آن انجام دهد بدون اين تواند غسل زيارت رابه اين روايت ضعیف عمل کند يعني مي
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تواند فتوا دهد که غسل زيارت مستحب است. امّا در ي خود به استناد به اين روايت ميي عملیهآيد. و فقیه در رساله

د اين دعا تواننمي تکالیف خبر ضعیف حجّت نیست. مثلاً اگر در خبر ضعفي آمده باشد که فلان دعا واجب است عامّي

 تواند برطبق اين روات فتوا به وجوب آن دعا دهد.را به نیّت وجوب بخواند، اين تشريع محرم است. و فقیه هم نمي

کند ولي جا به معناي اصولي آن ـ يعني منجّز و معذّر ـ نیست؛ زيرا خبر منجّز اثبات تکلیف ميپس حجّیّت در اين

یست؛ زيرا روايت ضعیف است و اگر مکلّف از اين روايت ضعیف احتمال کند و معذّر هم نخبر سنن نفي تکلیف مي

تواند در ترک آن فعل به اين روايت استناد کند، اين روايت به خاطر ضعفش معذّر او نیست. وجوب فعلي را دهد نمي

ع اين غسل دهد، احتمال دهد که در واقمعذرش اصل برائت است. و اگر فقیه که فتوان به استحباب غسل زيارت مي

 مستحب نباشد معذّر او در فتوا اين  روايت نیست. معذّر او دلیل حجّیّت خبر ضعیف در باب سنن است.

دلیل اين فقهاء روايات معتبري است که مضمونش )من بلغه شيء من الثواب( است. اين اخبار به )اخبار من بلغ( 

اگر فلان »ک ثوابي به شما برسد، مثلاً گفته شود که اند. ما حصل مضمون اين اخبار اين است که اگر يمعروف شده

و در واقع اين روايت از ائمه صادر نشده باشد، «. دهدنماز را بخوانید خداوند هزار قصد در بهشت به شما پاداش مي

خبار دهد. فقهاء از اين ااگر کسي به قصد ثواب آن عمل را انجام دهد همان ثواب را خداوند در روز قیامت به او مي

ي ي تسامح در ادلّهاستفاده کردند که در باب سنن خبر ضعیف هم مانند خبر ثقه، حجّت است و نام آن را )قاعده

 سنن( گذاشتند.

کنیم و جا مطرح ميآناند. ما نیز بحث از آن را درعلماي اصو بحث از اين قاعده را در تنبیهات اصل برائت ذکر کرده

ها تواند به آنشود. لذا نه عامّي ميبار من بلغ حجّیّت اخبار ضعاف در سنن استفاده نميگويیم که از اخدر آن جا مي

 تواند براساس آن فتوا دهد.عمل کند و نه مجتهد مي

 آنمورد هشتم: حجّیّت خبر ضعیف با عمل مشهور به

امّا مشهور قدماء به اين   بحث در اين است که اگر روايتي داشته باشیم که به لحاظ سندي ضعیف ايت يا مرسل است

کند. آيا عمل مشهور قدماء جابر ضعف سند آن است يا نیست؟ به عبارت ديگر آيا خبر ضعیفي که روايت عمل مي

 مشهور قدماء به آن عمل کردند حجّت است يا نیست؟

اند حجّت کردهگفته شده است که مشهور بین فقهاي امامیّه اين است که خبر ضعیفي که مشهور قدماء به آن عمل 

 است و اين امر معروف به انجبار ضعف سند بعمل المشهور شده است.



144 

 

کنیم ستند آن رجوع ميمکنیم که مشهور فقهاء فتوايي دارند و وقتي که به اي برخورد ميدر فقه هم به موارد کثیره

اند که فتواي مشهور ـ هاء قائلبینیم که در آن مورد بیش از يک يا دو روايت ضعیف وجود ندارد. از طرف ديگر فقمي

اند که عمل مشهور جابر چه که ذکر شد قائلبه تعبیر ديگر شهرت فتوايي ـ از امارات و حجج نیست. با توجّه به آن

شهور قدماء به آن شود. بايد ببینیم وجه حجّیّت خبر ضعفیفي که مضعف سند يک روايت است و آن روايت حجّت مي

 باشد؟عمل کردند چه مي

 .اين وجه سه وجه است گونه روايات ذکر شده است و عمدهوجوهي از طرف قائلین به حجّیّت اين

شود وقتي که مشهور فقهاء به روايت ضعیفي عمل کردند آن روايت موثوق به مي 1وجه اوّل: )از مرحوم آخوند و کفايه(

شود؛ چون کنیم. وقتي که به آن وثوق پیدا کرديم موضوع حجّیّت درست ميو ما به صدق و صدور آن روايت پیدا مي

 طوري که خبر ثقه است خبر موثوق به هم حجّت است.همان

صورت خبر ضعیف حجّت ايشان از وثوق به خبر، اطمینان شخصي باشد در اين اين وجه تمام نیست؛ زيرا اگر مراد

خصي حجّت شنیست بلکه خود اطمینان شخصي حجّت است مانند قطع ـ منتهي قطع حجّت ذاتي است و اطمینان 

 ب اطمینان نوعيشود و در اصول هر امري که موججعلي و شرعي است. ـ و اگر مراد از وثوق، اطمینان نوعي مي

است و ما از ايشان  شود عند العقلاء حجّت است مانند خبر ثقه که مفید اطمینان نوعي است و عند العقلاء حجّت

نیست؛ زيرا حجّیّت  بپذيريم که عند العقلاء هر امري که مفید اطمینان نوعي است حجّت است، باز اين وجه تمام

بر ضعیفي که مشهور قدماء ضاء وجود دارد ولي براي حجّت خاحتیاج به دلیل امضاء دارد براي حجّیّت خبر ثقه دلیل ام

 اند دلیل امضاء نداريم.به آن عمل کرده

اند شود که خبر ضعیفي که مشهور قدماء به آن عمل کردهي نبأ استفاده مياز آيه 2وجه دوّم: )از مرحوم میرزاي نائیني(

خبر فاسق »فرمايد: که بلکه مي«. لقاً حجّت نیستخبر فاسق مط»فرمايد که ي نبأ نميي شريفهحجّت است. آيه

بلابتین حجّت نیست. بنابراين خبر فاسق مع البتیّن حجّت است. در ما نحن فیه اعتماد مشهور قدماء و عمل آنان بر 

ي نبأ اين خبر شود و به مقتضاي آيهيک خبر تبین ما نحن فیه اعتماد مشهور قدماء و عمل آنان به يک خبر تبین مي

 حجّت است.

                                                           
 .332الکفاية: ـ  1
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خبر »فرمايد: بلکه مي«. خبر فاسق مع التبیّن حجّت است»فرمايد که اين وجه هم درست نیست؛ چون آيه شريفه نمي

 فاسق مطلقاً حجّت نیست و امر به تبین ارشاد به اطلاق عدم حجّیّت خبر فاسق است.

استیضاح تعبّدي، استیضاح وجداني  تبین به معناي استیضاح است و استیضاح بر دو شکل است: استیضاح وجداني و

اين است که وقتي خبري از فاسق ـ مثل )زيد عادل( ـ رسید خودمان تحقیق کنیم و وجداناً به عدالت زيد برسیم. و 

ها از امارات ي ايناستیضاح تعبّدي اين است که مثلاً بینه يا خبر ثقه و يا حسن ظاهر او بر اين امر قائم شود، که همه

 شود.داً براي ما عدالت زيد ثابت مياست و تعب

شود و نه وضوح تعبدّي پیدا وقتي که مشهور قدماء به خبر فاسق عمل کرده باشند براي ما نه وضوح وجداني پیدا مي

 دانیم.شود زيرا ما فتواي مشهور از امارات نميمي

که به ه خبر ثقه حجّت است. و اينوجه سوّم: فقهاء و قدماي از اصحاب قائل بودند که خبر ضعیف حجّت نیست بلک

کردند اين عمل آنان اخبار و شهادات عملي و وثاقت راوي است. و لازم نیست که حتماً يک خبر ضعیف عمل مي

 توثیقات، لفظي باشد. توثیقات عملي هم کافي است.

ندارد. ممکن است  ي اوّل اين است که عمل مشهور قدماء لساناين وجه هم به خاطر دو نکته درست نیست. نکته

 خاطر وجود قرائني يا به خاطر اطمینان شخصي خود يا اجتهاد خود عمل کرده باشند.که آنان به

ها طور نیست که وقتي اصحاب ما به روايتي عمل کردند در ساير روايات ضعیفي که در سند آنکه ايني دوّم ايننکته

ه باشند مثلاً اگر در روايتي، سهل به زياد باشد و مشهور اند عمل کردهمان اشخاص ضعیف روايت معمول به آمده

ها سهل بن زياد آمده است و اند معلوم نیست که در باقي رواياتي که در سند آنقدماي ما به اين روايت عمل کرده

به اين خاطر روايت  ضعیف شده است عمل کرده باشند. بنابراين عمل مشهور قدماء به يک روايت ضعیف، توثیق 

 شود.ملي روات نميع

اين بحث کبروي بود، امّا به لحاظ صغروي اين سؤال مطرح است که آيا ما راهي داريم که بفهمیم مشهور قدماء به 

 اند؟اين روايت ضعیف عمل کرده

توانیم عمل مشهور به يک روايت ضعیف را به دست آوريم چون مشهور قدماي ما ـ بعضي مدعي شدند که ما نمي

م شیخ طوسي ـ داراي کتب استدلالي نیستند تا از اين راه ما بتوانیم مستند عمل يا فتوايشان را بدست قبل از مرحو

آوريم. کتب استدلال فقهي از مرحوم شیخ شروع شده است. وقتي هم که به کتب مرحوم شیخ ـ مانند خلاف و 

ما از کجا «. نجاست عصیر عنبي شدند مشهور قدماء قائل به»کنیم و در جايي فرموده باشد که مبسوط ـ مراجعه مي
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بفهمیم که مستند آنان روايت ضعیف بوده است. ممکن است که اين قول مشهور قدماء به خاطر اجماع يا ارتکاز يا 

 قرائني باشد که در اين جهت وجود دارد.

 بنابراين دلیلي بر اعتبار خبر ضعیفي که مشهور قدماء به آن عمل کردند وجود ندارد.

داده باشند، آيا اين خبر نهم: حجّیّت خبر ثقه با اعراض مشهور از آن کرده باشند و به آن عمل نکرده و فتوا مورد ن

 حجّت است يا نیست؟

ده است که: )کلما شاي از آنان معروف به معروف فقهاء نسبت داده شده است که چنین خبري حجّت نیست. لذا جمله

شود که روايت تر است اعراض مشهور باعث ميصحّت سند خبري بیشازداد صحة ازداد ضعفاً( يعني هرچه که 

 تر شود.ضعیف

اند که خبر ثقه با اعراض مشهور از آن، از حجّیّت ساقط و مدرسه ايشان از کساني هستندکه قائل 1مرحوم آقاي خويي

 تواند برطبق آن فتوا دهد.شود و فقیه مينمي

ي دوّم از اين نظريّه عدول کرد و همین قول را اختیار کرد، منتهي در دورهاي اوّل اصول مرحوم آقاي صدر در دوره

 شود ـ شده است.قائل به عدم حجّیّت اين خبر ـ با توفّر دو شرط که بعداً ذکر مي

بارتند از: سنّت و عما حصل کلام مرحوم آقاي صدر اين است که دلیل حجّیّت خبر ثقه منحصر به سه دلیل است که 

 ي عقلاء.عه و سیرهسیره متشر

ي متصله را انجام ش قرينهي عقلاء در اطلاق و عدم اطلاقش نقش دارد و نقامّا سنّت، گفتیم که ارتکاز عقلاء و سیره

 شود.دهد و مانع انعقاد اطلاق براي سنّت ميمي

ي ر ارتکاز عقلاء و سیرهد مثلاً ظاهر روايت )العمري و ابنه ثقتان( اطلاق حجّیّت خبر، خبر ثقه است. اگر گفتیم که

بت به اين خبر را ي معرض عنه حجّت نیست جلوي اطلاق روايت )العمري وابنه ثقتان( و شمولش نسعقلاء خبر ثقه

ه حکمي دارد؟ اگر در ي  معرض عنه چي عقلاء خبر ثقهگیرد. بنابراين بايد ببینیم که در ارتکاز عقلاء و سیرهمي

عنه ي معرضبر ثقهخي معرض  عنه حجّت نباشد دلیل مرحوم آقاي خويي بر حجّیّت قهي عقلاء خبر ثارتکاز و سیره

 که اطلاق روايت است تمام نیست.
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ي عنه در سیرهتوان از آن اطلاق گیري کرد و گفت که خبر ثقه معرضي متشرعه، دلیل لبّي است و نميامّا سیره

توانستیم بگويیم که سیره متشرعه برآن ثابت وجود داشت مي متشرعه حجّت است. بله اگر کثرت ابتلاي به اين خبر

که چنین اخباري در زمان ائمه: محل ابتلاء بوده و اصحاب از آن اعراض کرده باشند چنین چیزي معلوم است ولي اين

 دست آوريم.ي متشرعه را بهنیست تا بخواهیم با سکوت ائمه: سیره

 عنه حجّت است يا نه؟ي عقلاء آيا خبر معرضست و بايد ببینیم که در سیرهي عقلاء ابنابراين عمده در مقام سیره

عنه حجّت نیست. ايشان قائل است که امارات عقلائیه ي عقلاء خبر معرضمرحوم آقاي صدر فرمودند که در سیره

ي شفیت نوعیهشود براساس کابراساس کاشفیت نوعیه و حساب احتمالات است. اگر عند العقلاء به خبر ثقه عمل مي

گونه آيد در مقابل آن شهرت را هم داريم. همانآن است. مثلاً هشتاد درصد از موارد خبر ثقه مطابق با واقع در مي

کاشفیت نوعیه دارد. حال که خبر ثقه براساس حساب احتمالات، کاشفیت نوعیه دارد خبر مشهور نیز بر اين اساس،

د، يعني مشهور از عمل به خبر ثقه اعراض کرده و به آن عمل نکنند اين دو اگر در مقابل خبر ثقه، شهرت قرار بگیر

گردند. مرحوم آقاي صدر گرچه قائل ميپنجاه بر به لحاظ حساب احتمالات در مقابل هم قرار گرفته و به حالت پنجاه

نیست.  ر ثقه کمترـ حجّت نیست ولي کاشفیت نوعیه شهرت از کاشفیت خب ايخاطر وجود نکتهاست که شهرت ـ به

وقتي مشهور به خبر ثقه عمل نکنند و از آن اعراض کنند اين اعراض مشهور عامل مضعّف کاشفیت نوعي خبر ثقه 

شود و خبر ثقه آن مقدار کاشفیت نوعیه را براساس حساب احتمالات نخواهد داشت که عند العقلاء حجّت شمرده مي

 ماحصل فرمايش مرحوم آقاي صدر بود.شود. پس عند العقلاء اعتباري ندارد. اين 

که در تعابیر ايشان مقداري اختلاف داريم. ما عمل عقلاء را دائر مدار ما فرمايش مرحوم آقاي صدر را پذيرفتیم با اين

دانیم و گر بنا باشد که عقلاء به خبر ثقه عمل نکنند موجب اختلال نظام حفظ نظام اجتماعي و دفع اختلال آن مي

 شود. بنابراين حجّیّت خبر ثقه عن القعلاء براساس کاشیفت نوعیه و حساب احتمالات نیست.مي معیشت آنان

مرحوم آقاي صدر فرمودکه اعراض مشهور از عمل به خبر ثقه، زماني مخلّ به حجّیّت آن است که دو شرط وجود 

ايت صحیح داريم و علماء براساس داشته باشد: شرط اوّل اين است که اين اعراض نبايد اجتهادي باشد. مثلاً دو رو

که يکي از اجتهاد خود يکي از دو روايت را بر ديگري ترجیح دهند و به نظر ما هیچ ترجیحي در بین نباشد. مثل اين

دو خبر صحیح که در نزد آنان مرجوح واقع شد معارض دارد و فقهاء به خاطر معارض به اين خبر عمل نکردند چون 

دانند مثلاً معارض آن، مرسل ابن ابي عمیر است و آنان مرسلات او را حجّت نیست براساس سند معارض را تمام مي

آقاي صدر فرمود که اعراض فقهاي متأخر ـ مثل مرحوم محقّق حلي و مرحوم علامه  همین شرط است که مرحوم
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ازي که از زمان ائمه: به آنان حلي و علماء بعد از ايشان ـ فائده ندارد چون اعراض آنان اجتهادي است و به خاطر ارتک

 رسیده باشد نیست. اعراض بايد از طرف علماي متقدّم که معاصر يا مقارن عصر أئمه: هستند باشد.

و شرط دوّم اين است که اين روايت بايد در کتب معروفه مذکور باشد تا ما يقین پیدا کنیم که علماي متقدّم برآن 

يت در کتاب غیر معروف آمده باشد و احتمال دهیم که اين روايت به دست علماي اطلاع پیدا کردند و الاّ اگر اين روا

متقدّم نرسیده است ـ مثلاً در مسائل علي بن جعفر ذکر شده باشد نه در کتب اربعه ـ اعراض مشهور از اين روايت 

 شود.احراز نمي

اند. مانند ولي فقهاء از آن اعراض کرده اي داريم که دلالتشان هم بسیار خوب استدر فقه کثیراً ما روايات صحیحه

که در باب حج روايت داريم که بر افراد متمول هر ساله حج واجب است. علماي متقدّم برطبق اين روايت فتوا اين

شود. يا در روايت صحیحه واضح ندادند بلکه فتوا دادند که در تمام عمر فقط يک بار حجة الاسلام بر انسان واجب مي

ولي قدماي اصحاب از اين روايت اعراض کردند و فتوا « جواب نامه مانند جواب سلام واجب است»اريم که الدلالة د

ولي فقهاي متقدّم از آن «. غسل جمعه واجب است»به وجوب جواب نامه ندادند. و همچنین در روايات داريم که 

اند اي که مشهور قدماء از آن اعراض کردهاعراض کرده و فتوا به وجوب غسل جمعه ندادند. بنابراين خبر واحد ثقه

 حجّت نیست.

 مورد دهم: حجّیّت خبر ثقه در امور هامّه

شود. بحث در اين است خبر به لحاظ مضمون به دو قسم خبر با ضمون مهم و خبر با مضمون غیر مهم تقسیم مي

اي از امور ـ که امور ثقه فقط در پارهکه خبر که آيا خبر ثقه در موردي که مضمونش مهم باشد هم حجّت است يا اين

 غیر مهمه است ـ حجّت است؟

تر از مسأله مال بلا اشکال اهتمام افراد نسبت به امور مختلف يکسان نیست. مثلاً عقلاء نسبت به مسأله جان بیش

خود مسائل مالي  تر از مسائل عرضي اهتمام دارند و يا بالعکس. دراهتمام دارند. بعضي از مردم به مسائل مالي بیش

هم اهتمام مردم به لحاظ کمیت آن متفاوت است. مثلاً انسان در حفظ هزار تومان اهتمام دارد امّا در حفظ صد هزار 

گذارد که حاضر نیست صد هزار تومان را در آن جابگذارد. تري دارد. لذا هزار تومان را در جايي ميتومان اهتمام بیش

آيا مطلقاً حجّت است يا في الجملة « خبر ثقه حجّت است»است که اين اگر گفتیم: اين امر عادي است. سؤال اين 

 حجّت است؟
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اي شريعت مضمون خبر براي آنان مهم نبود. چه مسائل فقهاي ما در اين مسأله قائل به تفصیل نشدند يعني در دايره

چه مربوط به اموال يا اعراض باشد و يا جزيي باشد و چه مسائل کلّي و خیلي مهم باشد،  چه مربوط به دماء باشد و 

ي شود. يعني خبر ثقه در همهي اين موارد يکسان عمل ميمربوط به تکالیف يا سنن باشد. در نزد فقهاي ما در همه

 اين امور حجّت است.

ارجي گويیم که خبر ثقه في الجملة حجّت است. چه در مسائل خما از کساني هستیم که قائل به تفصیل هستیم و مي

طور گويیم که خبر ثقه في الجملة حجّت است. چه در مسائل خارجي و عقلايي و چه در مسائل شرعي، اينو مي

دانیم در فقه هم نیست که ما بتوانیم مطلقاً به خبر واحد ثقه عمل کنیم. ما خبر واحد ثقه را در امور هامه حجّت نمي

 ا دو روايت اعتماد کنیم و مثال آن را ذکر خواهیم کرد.توانیم به يک يگفتیم که در مورد امور هامه نمي

ضابطه و معیار در مهم بودن امور ارتکاز عرفي ما است و در اين جهت ارتکاز شخصي ما طريق به ارتکاز عرفي و 

 عقلايي است.

ت و سیره )اعم وجه تفصیلي که قائل شديم اين است که ما در حجّیّت خبر ثقه دو دلیل عمده داريم که عبارتند از: سنّ

 شود؟ي عقلاء(. در اين مقام بايد ببینیم که مقتضاي ادلّه مذکور چه ميي متشرعه و سیرهاز سیره

چه که وارد شده است بايد براساس ارتکاز عقلايي ي عقلاء باشیم؛ چون در سنّت آنبارها گفتیم که بايد به دنبال سیره

العمري و ابنه ثقتان فما أديا عني »ق ندارد. مثلاً در روايت آمده است که در نظر گرفته شود که آيا اطلاق دارد يا اطلا

مرحوم آقاي خويي فرمود که ظاهر اين روايت مطلق است. ولي ما قائلیم که ارتکاز عقلايي مانع انعقاد « فعني يؤديان

ما هو کذلک ـ براي ي عقلاء خبر ثقه در امور مهمه حجّت نباشد ـ کاطلاق در اين صحیحه است. اگر در سیره

شود. پس روايات اطلاق ندارد و شود. و روايت مختص به امور غیر مهمه ميي ذکر شده اطلاقي منعقد نميصحیحه

 ما بايد به دنبال سیره باشیم.

ي عقلايي ي عقلاء نیست، چون متشرعه در اين موارد براساس سیرهي متشرعه، نهايت آن اوسع از سیرهامّا سیره

ي عقلاء آيا خبر واحد ثقه در امور هامه حجّت است يا نند. بنابراين عمده اين است که ببینیم در سیرهکعمل مي

 نیست؟

تر از اهتمامي است اهتمام عقلاء در امور مختلف، متفاوت است. عقلاء اهتمامي که براي حفظ جان خود دارند بیش

خورد و گیريم؛ يک دفعه انسان سرما ميک در نظر ميکه براي حفظ مال خود دارند. اين مطلب را در رجوع به پزش

شود. خورد وارد مطبّ او ميخواهد به پزشک رجوع کند، همین که در خیابان چشمش به تابلوي يک پزشک ميمي
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کند که در اين شهر کدام پزشک تخصّص و مهارت بیشتري دارد. وقتي که تر باشد، سؤال ميامّا اگر بیماري او مهم

گويد که در اين کشور پزشک خوب متخصص دهد و ميي فحص خود را توسعه ميشود دايرهتر ميديدمرض او ش

 گردد.وجود آورد درکل دنیا به دنبال پزشک معالج خوب ميکجا است؟ و اگر بیماري او خطر جديّ براي او به

شود؛ اگر مضمون خبر از امور مهمي گونه است يعني به مضمون خبر توجّه ميخبر ثقه در مورد امور مختلف نیز همین

که در مواردي که عمل کنیم. کما اينکنیم بلکه به خبر ثقات هم عمل نميباشد نه تنها به خبر واحد ثقه عمل نمي

کنیم، خودمان مباشرتاً آن عمل رويم و انجام آن را به ديگري واگذار نميداراي اهمیّت است خودمان به دنبال آن مي

گونه نیست که ي عقلاء اينهیم تا مطمئن شويم که آن عمل به درستي انجام شده است. پس در سیرهدرا انجام مي

 در امور مهمه به خبر واحد ثقه عمل کنند.

 چه که مربوط به مسائل شرعي است نیز همین تفصیل را قائل شديم.ي شريعت و آندر دايره

توانیم به خبر ثقه عمل کنیم و يا بر طبق در اين امور ميدر اين دايره يک سري اعمال فردي و شخصي داريم که 

اي آن فتوا دهیم. مثلاً با وجود خبر ثقه فتوا دهیم که فلان عمل در حج معتبر است يا معتبر نیست. امّا وقتي مسأله

 .توانیم براساس خبر واحد ثقه فتوا دهیماز امور مهم و مربوط به دماء و اموال و اعراض مردم باشد نمي

امّا مثالي که خواستیم ذکر کنیم اين است که در بحث معاملات از فقه، اين مسأله مطرح است که اگر کسي مالي از 

قیمیات ـ مثل گوسفند ـ را تلف کرد ضامن قیمت آن است؟ مثلاً ده سال قبل، يک گوسفند را غصب کرد و اين 

د قیمت آن گوسفند را بپردازد، بايد روز غصب را ـ که روز خواهگوسفند را دو سال بعد از آن تلف کرد، آيا الان که مي

ضمان است ـ بپردازد يا قیمت يوم التلف را ضامن است و يا قیمت يوم الاداء را ضامن است يا اعلي القیم را بايد 

 بدهد؟ در اين مسأله شش قول وجود دارد.

اندکه علي مان شدند. اين دو بزرگوار قائلمرحوم آقاي خويي و مرحوم آقاي تبريزي قائل به ضمان قیمت يوم الض

که مشهور فقهاء قائل به ضمان يوم التلف گفتیم که غاصب قیمت يوم التلف را ضامن است ـ کما اينالقاعده بايد مي

ي هستند زيرا وقتي که گوسفند زنده است بايد خود گوسفند ردّ شود و وقتي که گوسفند تلف شد قیمت آن به ذمه

شود. امّا يک روايت داريم که از آن ضمان قیمت يوم و اين قیمت که در ذمه است کم و زياد نمي آيدغاصب مي

در «. نعم، قیمة بغل يوم خالفته»آمده است:  ي أبي ولاد است که در آنآيد و آن روايت صحیحهالضمان به دست مي

هار کردند که معیار ضمان قیمت يوم الضمان اين عبارت چند احتمال وجود دارد. اين دو بزرگوار از اين روايت استظ

 است.
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ي عقلاء، غاصب ضامن قیمت ي عقلايي است. در سیرهامّا ما قائل به ضمان يوم الأداء هستیم و اين مقتضاي قاعده

 يوم الاداء است.

لاد که خبر ي ابي وي مالي که از امور مهم است فقهاء به صحیحهمثالي که ذکر شده شاهد براين است که در مسأله

واحد ثقه است، استدلال کردند. ما در بحث معاملات گفتیم که اگر اين روايت بر مطلب مذکور دلالت هم داشته باشد 

دانیم. خود مرحوم آقاي خويي و مرحوم توان به آن عمل کرد. چون در امور مهمه خبر واحد ثقه را حجّت نمينمي

لاً،، معیار در ضمان غاصب، قیمت يوم الضمان نیست و فقط به خاطر ي عقآقاي تبريزي هم قبول دارندکه در سیره

 اين روايت چنین نظري را  اختیار کرده و به آن فتوا دادند.

 مورد يازدهم: حجّیّت خبر ثقه در امور حدسیه

خبر به لحاظ مضمون، به دو قسم خبر حسي و خبر حدسي تقسیم شده است. تارة مضمون خبر قابل ادارک به حسن 

باريدن باران قابل حس است گاهي يک امر، محسوس نیست « باردباران مي»دهد که که کسي خبر ميست مثل اينا

خود عدالت امر مسحوسي نیست امّا « زيد عادل است»که کسي خبر دهد که امّا لوازمش قابل حس است مثل اين

بینیم که او مرتکب او سر و کار داريم و ميلوازمي دارد که قابل ادارک حس است مثلاً زيد کسي است که همیشه با 

گويیم که او عادل است. اموري که حسي باشند يا لوازم حسي داشته باشند خبر از آن را خبر شود. پس ميمعصّب نمي

 گويند.حسي مي

در مقابل خبر حسي، خبر حسي است. خبر حدسي عبارت از خبري است که به حس قابل ادارک نیست بلکه برحدس 

 7ستنباط مبتني است مثل فتاواي فقهاء که اخبار عن حدس است چون فقیه اين امور را خودش از شارع و امامو ا

نشنیده است بلکه براساس يک سري قواعد، احکام را استنباط کرده است. و اين مانند اخباري است که عالمان علوم 

 .ها اخبار حدسي استي ايندهند. همهديگر مثل فیزيک و شیمي مي

 خبر واحد ثقه در حسیات حجّت است. بحث در اين است که آيا خبر واحد ثقه در حدسیات هم حجّت است يا نه؟

معروف بین علماي ما اين است که خبر ثقه در حدسیات حجّت نیست و فقط در حسیات حجّت است. بله، در حدسیات 

 خبر ثقه از باب قول اهل خبره حجّت است نه از باب اخبار.

 معروف علماء قائل به عدم حجّیّت خبر حدسي شدند به اين خاطر است که دلیلي بر حجّیّت آن نداريم. کهاين

 ي متشرعه و سنّت است.ي عقلاء و سیرهعمده دلیل حجّیّت خبر ثقه، سیره
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ي ي حسیات حجّت است؛ به اين جهت که خطا در خبر حسي با خطا در خبر حدسي عقلاء خبر ثقه در دايرهدر سیره

بسیار متفاوت است. احتمال خطا در اخبار حدسي فوق العاده زياد است و براي حفظ نظام اجتماعي همین مقدار کافي 

 شود.ي حدسیات عمل نميي عقلاء به خبر واحد در دايرهاست که به خبر ثقه در حسیات عمل شود. لذا در سیره

د. قول اهل خبره به معناي قول مبتني بر حدس و استنباط شوبله، تارة خبر حدسي از باب قول اهل خبره پذيرفته مي

است و فرقش با خبر اين است که در حجّیّت خبر، مخاطب خاصّ مد نظر نیست. امّا در حجّیّت قول اهل خبره مخاطب 

خاصّي مدنظر است. خبر ثقه در حسیات، بر همه کس ـ اعم از جاهل و عالم ـ حجّت خبر ثقه در حسیات، برهمه 

ـ حجّت است. اما قول  اهل خبره فقط بر جاهل حجّت است. مثلاً قول فقیه براي کسي اعم از جاهل و عالمکس ـ 

که فقیه نیست حجّت است و قول طبیب براي کسي که طبیب نیست حجّت است. بنابراين در خبر حدسي فقط قول 

 شود.ر واحد در امور حدسي عمل نميي عقلاء به خباهل خبره آن هم فقط بر جاهل حجّت است. بنابراين در سیره

شد؛ چون ي متشرعه دلیل لبي است و واضح نیست که در زمان ائمه: به خبر واحد در حدسیات عمل ميامّا سیره

محل ابتلاء نبود. نهايت چیزي که بود رجوع جاهل به اهل خبره بود و ما قبول کرديم که قول اهل خبره برجاهل 

 حجّت است.

ظاهر )ما أدياعني( « فما أدياعني فعني يؤديان»است که در آن آمده است « العمري و ابنه ثقتان» عمده دلیل روايت

استفاده کرده باشند ـ يا عن حسن  7اطلاق دارد يعني اداء اعم از اين است  که عن حدس باشد ـ يعني از کلمات امام

 شنیده باشند ـ . 7باشد ـ يعني خودشان از امام

 اين استدلال را نپذيرفتیم. ما به خاطر دو نکته

ي اوّل اين است که روايت در جايي وارد شده است که ارتکازي وجود دارد و آن ارتکاز اين است که اداء عن نکته

 حسن حجّت است نه اداء عن حدس، و اين ارتکاز مانع انعقاد اطلاق براي روايت است.

گیرد. در روايت آمده است که که جلوي اطلاق را مي ي دوّم اين است که در خود روايت تعلیلي آمده استنکته

شود، ظهور دارد دراين که يعني هردو نفر و هم مأمون هستند. وقتي در کلام تعلیلي وارد مي« فانهما ثقتان مأمونان»

تعلیل به يک امر عقلايي است نه تعلیل به يک امر تعبّدي. و قول عمري و فرزند او حجّت است چون آنان ثقه و 

دهد ورد اعتمادند و هنگامي يک شخصي مورد اعتماد است که يا در حسیات خبر دهد  و يا اگر در حدسیات خبر ميم

براي عامّي مورد اعتماد است ولي نسبت به اهل خبره مورد اعتماد نیست. لذا روايت مذکور خبر ثقه در امور حدسي 

 شود.را شامل نمي
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ح شده است و آن اي در اصول، از زمان مرحوم آخوند مطرنسبت. مسألهتا مقداري که بیان شد محل بحث و کلام 

ن حدس است، مثلاً مسأله اين است که اگر خبري به ما رسید و ما شکّ کرديم که آيا اين خبر عن حسن است يا ع

 عن حدس، مثل دانیم که اين خبر عن حدس است يا عن حسن است ـشخصي خبر داد که )زيد مرده است( و ما نمي

نباط کرده است که میرد. و الان ده ماه گذشته است و مخبر استکه پزشک به او گفته بود که شش ماه بعد مياين

 ست يا نیست؟اکه خود مخبر ديده است ـ آيا اين خبر حجّت الان بايد زيد مرده باشد. و عن حسن، مثل اين

تأخر ـ مانند مرحوم است. مثلاً اگر يک رجالي مي توثیقات ارباب رجال نسبت به روات، صغراي همین مسأله مسأله

ن است که اين مجلسي يا مرحوم علامه يا مرحوم شیخ حر عاملي ـ کسي را توثیق کند مشهور بین متأخرين اي

، راوي معاصر دانیم که توثیقات او عن حدس است. و اگر شخصي از رواتتوثیقات فاقد ارزش است، چون ما مي

شي يا مرحوم صدوق يا توثیق عن حسن است. امّا اگر يک رجالي متقدمّ ـ مانند مرحوم نجا خودش را توثیق کند اين

م که آيا توثیق او عن مرحوم شیخ يا مرحوم ابن غضائري ـ کسي را توثیق کند که معاصر او نبوده است و ما مردّدي

اند که مربوط به توثیق کرده حس ـ بعداً توضیحش خواهد آمد ـ است يا عن حدس است. چون گاهي آنان، کساني را

 گونه موارد چگونه بايد عمل کنیم؟اند. در ايندو يا سه يا چهار قرن قبل از خودشان بوده

به نام اصالة الحس جاري  ي عقلاء، اصليگونه موارد، در سیرهمرحوم آخوند و علماي بعد از ايشان فرمودند که در اين

دهد يا خبر مي سي بود و ما شکّ کرديم که آيا مخبر آن را عن حسناست. يعني وقتي که خبري، مضمونش امر ح

 گذارند که اخبارش عن حسن است.ي عقلاء بنا ميدهد در سیرهعن حدس خبر مي

اصالة الحس را پذيرفت ولي آن را بر اساس مختار خودش بیان کرد. ايشان قائل است که ما در  1مرحوم آقاي صدر

گردد به  اين معنا که مردم در اکثر اخبار حسي، از ميريم. اصالة الحس به يک ظهور بربین عقلاء اصول تعبّدي ندا

دهد يک ظهور تصديقي براي دهند. وقتي که مخبر خبر عن حس ميرسند و آن را خبر ميطريق حس به آن مي

ن بود که آن را )ظهور شود که مرحوم آقاي صدر اين ظهور را )ظهور تصديقي سیاقي( نامید و انسب ايکلام پیدا مي

گويد: )زيد مرد( ظاهر کلامش اين است که: )ادرکت بالحسن ان نامید. مثلاً وقتي که مخبر ميتصديقي حالي( مي

گردد و از صغريات آن است. و زيداً مات( و ظهور حجّت است. پس اصالة الحسن مانند ساير اصول به ظهور بر مي

 ايدبه همراه آن قرينه ذکر کنیم. ما اين کلام مرحوم آقاي صدر را پذيرفتیم.اگر بخواهیم خبر را عن حدس بگويیم ب
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مرحوم آقاي صدر براي اصالة الحسن يک شرط گذاشتند و آن شرط اين است که کلام محفوف به نکاتي و قرايني 

 نباشد که اين ظهور تصديقي را از دست دهد و مجمل شود.

که دهد توثیقات ارباب رجال است. مانند اينتصديقي خود را از دست مي يکي از مواردي که گفته شد کلام اين ظهور

 در حالي که بین او و بین مرحوم نجاشي چند قرن فاصله شده است.«. فلاني ثقه است»گويد که مرحوم نجاشي مي

 ينبغي التنبیه علي امرين

در سند يک روايت هستند بايد ثقه باشد  خبر واحد زماني حجّت است که راوي آن ثقه باشد. بنابراين تمام رواتي که

 تا آن خبر حجّت باشد.

دانند به کتب اصحاب رجال مانند مرحوم روش فقهاي ما اين است که براي اطلاع از توثیق رواتي که وثاقت او را نمي

دو کنند. در مورد توثیقاتي که اين اشخاص نسبت به روات دارند نجاشي و مرحوم کشي و مرحوم شیخ رجوع مي

 ي اصلي مطرح است.شبهه

يک شبهه که قبلاً نیز به آن اشاره شده اين است که اين توثیقات از باب اخبار در موضوعات است و در اين مورد خبر 

توانیم به اين توثیقات عمل کنیم مي واحد حجّت نیست بلکه بینه ـ يعني خبر دو عال ـ حجّت است. بنابراين وقتي

 جال، کسي را توثیق کرده باشند.که دو نفر از اصحاب ر

 از اين شبهه دو جواب داديم.

دانیم و جواب دوّم اين بود که حتّي اگر بگويیم که خبر جواب اوّل اين بود که ما خبر واحد در موضوعات را حجّت مي

گیرد و ثقه در موضوعات حجّت نیست، در توثیق روات، خبر ثقه حجّت است چون روايات ردع، اين توثیقات را نمي

 قبلاً آن را توضیح داديم.

ي دوّم  اين است که  اين توثیقات، اخبار عن حدس است؛ چون وقتي مرحوم صدوق ـ يا مرحوم نجاشي يا شبهه

کنند قطعاً توثیقاتشان عن حسن نیست بلکه عن حدس و اجتهاد مرحوم شیخ ـ يکي از اصحاب ائمه: را توثیق مي

تر وجود ندارد: راه اوّل اين است که انسان با شخصي معاشرت داشته راه بیش است؛ چون براي توثیق عن حسن دو

کند و راه دوّم اين است که ما با آن شخص معاشرت نداريم ولي شخصي که با باشد و ببیند که او از دروغ تجنّب مي

یدم به شما بگويم که او معاشرت دارد و مورد اطمینان ما است، بگويد که )اين شخص ثقه است( و من که از او شن

 )فلاني ثقه است( اين اخبار نیز اخبار عن حسن است منتهي مع الواسطه است.
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در توثیقات اصحاب رجال نسبت به روات هر دو راه مسدود است؛ چون اولاً هیچ يک از اصحاب رجال با روات زمان 

ي سندي گونه نبو که اين توثیقات به نحو سلسلهکه معاشر باشند. و ثانیاً اينائمه: معاصر نبودند تا چه   رسده به اين

که مرحوم نجاشي بگويد که فلاني از فلاني از فلاني از کسي که معاصر و معاشر با زراره بود نقل کند باشد مثل اين

ه زراره ثقه است. بلکه در کتب رجالي همین مقدار نوشته شده است که )زراره ثقه است( و اين نقل وثاقت زراره از 

 سي نیست بلکه توثیق زراره است.ک

اند اخبار عن حدس است و آن را از روي شواهد و قرائن چه که اصحاب رجال اخبار از وثاقت اشخاص دادهپس آن

اند و اخبار عن حدس حجّت نیست. پس اين توثیقات فاقد اعتبار است و با عدم  اعتبار اين توثیقات ، وثاقت بیان کرده

توان به به رواياتي که در باب احکام شرعیه وارد شده است چون غالب آن اخبار آحاد است نمي شود وروات ثابت نمي

 آن اعتماد کرد مگر در مواردي که بینه بر وثاقت يک راوي قائم شده باشد.

توثیقات ي اصالة الحسن استفاده کردند به اين بیان که ما علم نداريم که متأخرين در مقام جواب از اين شبهه از قاعده

اصحاب رجال از باب اخبار عن حسن باشد. در اين مورد دو احتمال وجود دارد. مثلاً وقتي توثیق مرحوم نجاشي را در 

گیريم دو احتمال در آن وجود دارد: احتمال اوّل اين است که مرحوم نجاشي در توثیقات خود، اجتهاد و استنباط نظر مي

توثیقات او حسي باشد يعني کابر عن کابر نقل شد تا به نجاشي رسید و نجاشي کرده است. و احتمال دوّم اين است که 

و وقتي « فلاني ثقه»ها را حذف کرده است و فرموده است: هم وثاقت را وي را براي ما گفته است منتهي آن نقل

ي قاعده ترديد داشتیم که توثیق نجاشي، اخبار عن حسن است يا اخبار عن حدس است به اصالة الحسن که يک

ي اين توثیقات عن حسن است مگر مواردي کنیم و مقتضاي اصالة الحسن اين است که همهعقلايي است رجوع مي

که مطمئن هستیم اين توثیقات عن حدس است مثل توثیقات مرحوم علامه و علماي بعد از ايشان؛ چون احتمال 

رسیده باشد ولي به دست ما نرسیده است. توثیق آنان  دهیم که اين توثیقات به صورت نقل کابر عن کابر به آناننمي

عنه و مضمون روايات و قراين ديگر را به بر اساس اجتهاد خودشان بوده است يعني آنان وقتي مجموع راوي و مروي

 کردند که فلان راوي ثقه است.کردند از اين شواهد و قرائن استفاده ميهم ضمیمه مي

زيرا اولاً ما اطمینان داريم که اين اصحاب رجال ـ يعني مرحوم شیخ و مرحوم نجاشي و ما اين وجه را قبول نکرديم؛ 

کردند نه براساس حس. زيرا ما موردي نداريم که آنان براي وثاقت يک راوي قبل از آنان ـ بر اساس حدس عمل مي

رسانده باشند. اصحاب رجال فقط  سندي را ذکر کرده باشند يا کلامي را مسندا از معاصرين ائمه: در مورد روات به ما

دهیم که اين همه کتب اند ه )فلان ثقه است( يا )فلان ضعیف  است( يا )فلان مجهول است( و ما احتمال نمينوشته

 اند.رجالي در مورد توثیقات و تضعیفات رجال، نقل قول بوده است و أصحاب رجال ناقلین را براي ما ذکر نکرده
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اشند و وثاقت روات بصورت نقل کابر  عن کابر نقل کرده اصحاب رجال توثیقات روات را به که ثانیاً بر فرض اين

ک راوي در سند آن روايات، گونه به آنان رسیده باشد، چطور در مورد رواياتي که در باب احکام ذکر شده است اگر ياين

ي در نزد اين ه ممکن است اين راوگويند کدانند؛ چون ميبراي علماي ديگر مجهول باشد روايت را حجّت نمي

که سه قرن با امام  شخص ـ مثل ابن ابي عمیر ـ ثقه باشد ولي در نزد ما ثقه نباشد. فرض کنیم که مرحوم نجاشي

اسطه از معاصرين اصحاب را توثیق کرده باشد و آن را با چند و 7زماني دارد، يکي از اصحاب امام صادقفاصله 7صادق

ها براي ما مشخص نیستند ها را ثقه بداند. امّا هیچ يک از اين واسطهي آن واسطهباشد و همه نقل کرده 7امام صادق

 تا ما بدانیم که آيا آنان در نزد ما هم ثقه هستند يا نیستند.

 شود؟شود يا نميو ثالثاً بايد ببینیم که آيا اصالة الحس در ما نحن فیه جاري مي

له خبرهايي مثل )باران ر سیاقي را که مرحوم آقاي صدر ذکر کرده است، ندارد ببه نظر ما توثیقات رجالي چنان ظهو

که اخبارشان عن رند در اينبارد( و )زيد از دنیا رفت( و )فلان کتاب منتشر شد( و )فلان مکان افتتاح شد( ظهور دامي

 حسن است. 

که مرحوم نجاشي آن را عن ندارد در اين ظهور« جمیل ثقه است»گويد: امّا وقتي يک رجالي مانند مرحوم نجاشي مي

 دهد.حس خبر مي

قائل شويم که اصالة الحس، يک اصل مستقل عقلايي بوده و از صغريات اصالة الظهور  1اگر ما مانند مرحوم خويي

نند داي عقلاًء ـ که يک دلیل لبي است ـ مثل اين اخبارات را اخبار عن حس نمينیست، اگر نگويیم که قطعاً در سیره

کند، لااقل در اين جهت اجمال دارد. وقتي که يک رجالي، کسي را که در سه يا چهار قرن قبل بوده است توثیق مي

ي زماني کمتر از اين هم ـ مثلاً کنند حتّي اگر شخصي با فاصلهي عقلاء آن را بر اخبار عن حسن حمل نميدر سیره

ي عقلاء اصالة الحسن در سیره« فلاني ثقه است»است. ـ بگويد: سي سال قبل از او بوده و خودش او را درک نکرده 

شود تا بگويیم که خبر واحد در اخبار عن شود. بنابراين در توثیقات اصحاب رجال اصالة الحسن جاري نميجاري نمي

 حسن حجّت است.

ين توثیقات را از راه انسداد او  متأخرين در اين مورد قائل به انسداد شدند و گفتند که ما راهي برا وثاقت روات نداريم

 ـ به يکي از دو وجه ـ پذيرفتند.
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کساني که انسداد شدند و حجّیّت مطلق ظن را نپذيرفتند گفتند که ما راهي براي اثبات وثاقت روات نداريم امّا در 

ل سند روايت ي عقلاء خبري را که مشهور قدماء به آن عمل کرده باشند حجّت است و لازم نیست که به دنباسیره

 و وثاقت روات باشیم و اين حجّت بديلي براي حجّیّت خبر ثقه است.

برخي از قائلین به انسداد که حجّیّت مطلق ظن را قبول کردند گفتند که توثیقات متقدمین از اصحاب رجال، اگر مفید 

 ظن باشد حجّت است، يعني هرجا که ما ظن به وثاقت راوي پیدا کنیم بر ما حجّت است.

پذيريم که خبر ضعیفي که خبر ضعیفي که پذيريم و کبروياً نمياگر ما انسدادي شديم لا محاله ظن انسداد را مي

 اند بدلیل حجّیّت خبر ثقه باشد.مشهور قدماء به آن عمل کرده

حلّ ي عقلاء چنین خبري حجّت است، در مقام صغرا و تطبیق مشکل و اگر هم کبروياً اين را بپذيريم که درسیره

که مستند مشهور اين روايت باشد شود. نهايت چیزي که در گفتار فقهاء داريم يک خبر با يک فتوا است. امّا ايننمي

 توان آن را ثابت کرد.نمي

ما انسدادي نیستیم  و اصالة الحسن را در مورد توثیقات قبول نکرديم و گفتیم که اين توثیقات يا از روين حدس و 

ها وجود دارد و در صورتي که توثیقات قدماي اصحاب رجال از روي اقل احتمال اين معنا در آناجتهاد است و يا لا

تواند بر قول مجتهدِ در رجال، از باب قول اهل خبره اعتماد کند، اجتهاد است قولشان بر فقیه حجّت است و فقیه مي

 تواند به فتواي فقیه اعتماد کند.طوري که عامّي ميهمان

طوري که در استنباط احکام از ادلّه حجّت اي که مطرح است اين است که فقهاي ما معتقدند که فقیه همانتنها شبهه

ي مقدمات آن هم بايد حجّت باشد يعني اگر در استنباط حکم از يک مسأله لغوي و صرفي و نحوي و است در همه

مقدمات مجتهد باشد. مثلاً اگر استنباط يک ي اين کند بايد در همهرجالي و تفسیري و فلسفي وکلامي استفاده مي

ي )الواحد( در فلسفه بود بايد خودش در اين جهت مجتهد باشد و الاّ قولش حجّت نیست حکم فقهي مبتني بر قاعده

 شود.شود و قولش بر عاميّ حجّت نميچون اگر در يکي از مقدمات تقلید کند مقلد مي

یه فقط بايد در دو علم مجتهد باشد که يکي فقه دو ديگري اصول است. امّا ما در بحث اجتهاد و تقلید گفتیم که فق

تواند در مقدمات ديگر مثل رجال ـ چون قائل به اصالة الحسن نیستیم ـ و صرف و نحو و کلام و فلسفه و بلاغت مي

برويت دارد بايد اي که خي عقلاء، اهل خبره در همان رشتهي عقلاء است و در سیرهتقلید کند و دلیل آن سیره

ي آن يعني اصحاب رجال متقدّم مانند ي رجالي بر قول اهل خبرهتواند در مسألهصاحب نظر باشد. بنابراين فقیه مي

 مرحوم نجاشي اعتماد کند.
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إن قلت: اگر بنا باشد که توثیق مرحوم نجاشي پذيرفته شود بايد توثیق مرحوم علامه و علماي متأخر نیز پذيرفته 

 توثیق آنان نیز اجتهادي بوده است و آنان نیز اهل خبره بودند. شود؛ چون

قلت: توثیق مرحوم علامه حدسي است نه اجتهادي. رجالیون متقدّم از روي شواهد و قرائن و کتب و کلمات اجتهاد 

ا فرقي کردند ولي در زمان متأخر آن شواهد و قوانین وجود ندارد. مرحوم علامه و علماي متأخر در اين جهت با م

 طوري که طرق حسن و اجتهاد براي ما مسدود است براي مرحوم علامه و امثال او نیز مسدود است.ندارند و همان

 مورد دوازدهم: حجّیّت خبر واحد در غیر احکام شرعیه

 بحث در اين است که آيا خبر واحد در غیر کلام شرعیه و فرعهي حجّت است يا نیست؟

دو مبحث است که عبارتند از اعتقادات و غیر انتقادات مثل امور تکويني و تاريخي و روايات مراد از غیر احکام شرعیه، 

 اند و مربوط به آيات الاحکام نیستند.تفسیري که در تفسیر آيا قرآن وارد شده

ت کنیم: جهت اولّ در حجّیّت خبر واحد در احکام شرعیه يا نوعیه است و جهت دومّ در حجّما در سه جهت بحث مي

 خبر واحد در اعتقادات است و جهت سوّم در حجّیّت خبر واحد در غیر اين دو است. 

 کنیم.آوري مياي را يادکه در اين سه جهت وارد بحث شويم مقدّمهقبل از اين

 اند.مراد علماي اصول از حجّیّت، منجزّيت و معذريت است. علماي اصول تکلیف را را به فعلي و غیر فعلي تقسیم کرده

تکلیف در اصطلاح اصول به معناي وجوب و حرمت است. تکلیف در اصطلاح اصول به معناي وجوب و حرمت است. 

تکلیف فعلي عبارت از تکلیفي است که موضوعش در خارج فعلي شده باشد و تکلیف غیر فعلي تکلیفي است که 

منجّز ـ کاه گاهي از آن به معذّر تعبیر موضوعش در خارج فعلي نشده باشد. تکلیف فعلي را به دو قسم منجّز و غیر 

آورد و تکلیف غیر منجزي اند. تکلیف منجزّ تلکیفي است که مخالفتش استحقاق عقوبت ميشود ـ تقسیم کردهمي

آورد. تکلیف منجزّ عبارت از تکلیفي است که حجّت بر ثبوتش قائم تکلیفي است که مخالفتش استحقاق عقوبت نمي

که آن حجّت عقلي باشد ـ که به آن قطع گويند ـ يا شرعي باشد ـ هر حجّت غیر قطع را حجّت شده باشد اعم از اين

گويند ـ تکلیف غیر منجزّ عبارت از تکلیفي است که حجّت بر ثبوتش نداشت باشیم مثل جايي که شکّ در شرعي مي

م و اماره بر ثبوت تکلیف نداريم، يا تکلیفي داريم و اماره بر ثبوت نداشته باشیم مثل جايي که شکّ در تکلیفي داري

که شکّ در تکلیف داريم و اماره بر نفي تکلیف قائم شده است درحالي که در حجّت بر نفي تکلیف داريم مثل اين

 واقع تکلیف وجود دارد.
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ائم ي احکام شرعیه، خبري که بر حکم شرعي قامّا جهت اوّل: )يعني حجّیّت خبر واحد در احکام شرعیه( در دايره

جواب سلام جواب »که خبر واحد بگويد: شود از دو حال خارج نیست: يا خبر واحد مثبت تکلیف است مثل اينمي

غسل جمعه مستحب »گويد: که خبر واحد ميو يا خبر واحد نافي تکلیف است مثل اين« غیبت حرام است»يا « است

« پرخوري مکروه است»گويد که خبر واحد مي مدلول التزامي اين خبر است که غسل جمعه واجب نیست. يا« است

 مدلول التزامي آن اين است که پرخوري حرام نیست.

 ما بايد ببینیم که خبر واحد در اين دو قسم ـ مثبت تکلیف و نافي آن ـ حجّت است يا نه؟

بیشتر نداريم. يکي  ي برائت عقلیه دو مسلکامّا قسم اوّل يعني در جايي که خبر واحد مثبت تکلیف است، ما در مسأله

ي قبح عقاب بلابیان هستند و ديگري مسلک کساني که منکر مسلک کساني است که قائل به برائت عقلیه و قاعده

اند: يک دسته ـ مانند مرحوم آقاي صدر ـ قائل به حق الطاعه هستند و يک برائت عقلیه هستند و اينان بر دو دسته

 ايم.تابع اين دسته دسته قائل به احتیاط عقلي هستند و ما

کنند، اين روي مسلک قائلین به برائت عقلیه، اخباري که مثبت تکلیفند ـ يعني دلالت بر وجوب يا حرمت عملي مي

شوند، زيرا اين اخبار مثبت تکلیف در فرضي هستند که ما قاطع به وجوب يا حرمت عمل اخبار حجّت و منجّز مي

دانند و بیان ديگري دارند امّا مشهور یه، اين اخبار آحاد را منجزّ تکلیف نمينیستیم. بعضي از قائلین به برائت عقل

 اند که اين اخبار مثبت تکلیف حجّت و منجزّ هستند.قائل

اند منجزّ و حجّت نیستند بلکه احتمال حجّت و منجّز روي نظر منکرين برائت عقلیه، اخبار آحادي که مثبت تکلیف

اگر ما قاطع به وجوب جواب سلام باشیم اين روايت « جواب سلام واجب است»: گويداست. وقتي يک روايت مي

دهیم اين احتمال حجّت و منجّز است حجّت و منجّز نیست و اگر ما قاطع به آن نباشیم يعني احتمال وجوبش را مي

 تکلیف بود. و خود خبر واحد در تنجیز تکلیف اثري ندارد و اگر اين روايت هم نبود احتمال وجوب آن منجزّ

ثمره خبر واحد مثبت تکلیف روي مسلک منکرين برائت عقلیه اين است که جلوي اجراي مؤمن شرعي يعني 

ـ نداشتیم به ما « جواب سلام واجب است»گويد: گیرد. يعني اگر خبري ـ که مياستصحاب يا برائت شرعیه را مي

گیرد. چون استصحاب و برائت براي کسي شرعي را ميمؤمّن و معذّر بود. و اثر خبر واحداين است که جلوي مؤمن 

جعل شده است که اماره ـ خبر واحد ـ برتکلیف نداشته باشد؛ چون ادلّه استصحاب و برائت شرعیه اطلاق ندارد تا 

 شامل کسي که خبر ثقه برتکلیف براي او قائم شده است شود.
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نافي تکلیف و معذّر  ین به برائت عقلیه اين رواياتقسم دومي عبارت از روايات نافي تکلیف است. روي مسلک قائل

کرين برائت عقلیه نیستند بلکه جهل معذّر است. جهل در نظر مشهور به معناي عدم قطع است. امّا روي مسلک من

تمال معلّق بر اين است خبر واحد نافي تکلیف معذّر است؛ چون روي اين نظريّه احتمال منجزّ است امّا منجزّيت اح

ولي با جعل حجّیّت خبر مد مولي در مخالفت تکلیف ترخیص نداده باشد و در موارد قیام خبر ثقه بر نفي تکلیف که خو

کلیف سه معذّر در عرض ثقه، ترخیص در مخالفت تکلیف داده است. بنابراين به نظر ما در موارد قیام خبر بر نفي ت

 لام در جهت اوّل بود.حاب و برائت شرعیه. اين تمام کهم وجود دارد که عبارتند از خبر واحد نافي تکلیف و استص

 جهت دومّ: حجّیّت خبر واحد در عقايد

آن یل معرفت و قطع بهاند: يک قسم از اعتقادات آن است که برمکلف تحصفقهاي ما فرمودند که اعتقادات بر دو قسم

ي اوّل یست. دستهطع به آن واجب نواجب است و قسم دوّم از اعتقادات اين است که بر مکلّف تحصیل معرفت و ق

ثلاً بر هر مبه دو قسم تقسیم شده است: يک قسم آن است که تحصیل معرفت و قطع به آن وجوب عقلي دارد. 

که عالم خالق و ي اينمکلفّ ـ يعني کسي که قابلیّت تکلیف دارد ـ عقلاً واجب است که به توحید در ربويت ـ يعن

چنین بر هرمکلف عقلاً واجب العالمین است . ـ اعتقاد و معرفت و قطع پیدا کند و هم مبدأ واحدي دارد و خداوند رب

به رسالت نبي مکرم  است که به رسالت نبي خود اعتقاد و معرفت و قطع پیدا کند يعني بر ما عقلاً واجب است که

عقلاً واجب  7رت عیسيسالت حض، اعتقاد به ر 6معرفت و قطع پیدا کنیم و نسبت به قول قبل از پیامبر اکرم 6اسلام

 بود.

 وجوب اعتقاد به توحید و رسالت از باب دفع ضرر محتمل است که وجوب عقلي دارد.

حصیل کند. يکي از اين تيک دسته از اعتقادات وجود دارد که بر مکلّف، شرعاً واجب است که معرفت و قطع به آن را 

ه از طرف خداوند، بر کبر مکلفّ، شرعاً واجب است که بر کسي اعتقادات، قطع و معرفت به امامت و امام است يعني 

 او امام شده است قطع و معرفت پیدا کند.

قائل است که بر هر مکلفي شرعاً واجب است که به معاد جسماني اعتقاد پیداکند و کسي که در  1مرحوم آقاي خويي

 سي است که نماز نخوانده است.اين جهت تحصیلي معرفت و اعتقاد نکرد، معصیّت کرده است و مانند ک
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پس در مجموع چهار اعتقاد داريم که معرفت و قطع به آن وجوب دارد. وجوب در دو مورد از اين اعتقادات عقلي است 

 و در دو مورد ديگر وجوب شرعي است.

ه صفات يک سري اعتقاداتي داريم که جزء دين است ولي تحصیل اعتقاد و معرفت به آن واجب نیست مانند معرفت ب

که قیامت و حشر و نشر و میزان و سنجس اعمال، و خلود و عدم خلود در خداوند و تفصیل قیامت و برزج. مثل اين

امور را تحصیل کنیم ولو متمکن و حقیقت بهشت و جهنم به چه صورتي است. لازم نیست که معرفت به اين عذاب،

گیرد تا وقتي که آن را اظهار نکند سؤال و مواخذه قرار نمي از آن باشیم. هرنوع اعتقادي که کسي داشته باشد مورد

اي که تحصیل معرفت به آن چون اظهار و قول بلا علم شرعاً حرام است. بنابراين اعتقادات بر دو دسته است: دسته

 آن واجب نیست. اي که تحصیل معرفت بهعقلاً يا شرعاً ـ است و دسته بر مکلفین واجب ـ

 کنیم.جداگانه بحث مي اين دو دسته را

يا وجود  6قسم اوّل قسمي است که تحصیل اعتقاد به آن واجب است اگر خبر واحدي بر نبوت پیامبر گرامي اسلام

 قائم شود، آيا اين خبر اعتبار دارد و حجّت است يا نه؟ 7معاد جسماني يا امامت امیر المؤمنین

دهد که در قیامت، معاد جسماني است و ما هم از ابن سینا خبر ميشود مثلا تارة از اين خبر براي ما قطع حاصل مي

کنیم و فرض هم کرديم که تحصیل اي که به او داريم به وجود معاد جسماني قطع پیدا ميروي حسن ظن فوق العاده

 قطع و اعتقاد به معاد جسماني شرعاً واجب است.

قطع که از راه استدلال حاصل نشده است بلکه از خبر واحد  شود که آيا همین مقدار ازجا اين سؤال مطرح ميدر اين

 حاصل شده است کافي است؟

ها شرعاً واجب است صرف حصول قطع کافي ي که تحصیل معرفت و قطع به آناند که در عقايدفقهاء نوعاً قائل

ا قطع پیدا شد همین کافي ي او براي ماست. لذا اگر ابن سینا گفت که معاد در قیامت، معاد جسماني است و از گفته

 گويند.است و اصطلاحاً به اين قطع، قطع تقلیدي مي

اند که مجرد اعتقاد و قطع کافي است و لازم نیست که مکلّف تحقیق کند و ببیند که در واجبات شرعیه، فقهاء قائل

 اصل معاد و معاد جسماني درست است يا نیست.

بايد قطع استدلالي باشد. البته بايد متناسب با ذهنیت هرکسي باشد. يعني  امّا در واجبات عقلیه اين قطع کافي نیست،

کنیم بايد اين قطع براساس استدلال باشد و اين استدلال هم پیدا مي 6وقتي ما قطع به توحید يا رسالت نبي اکرم
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یت هر شخص باشد ي فلسفي يا کلامي باشد بلکه همین مقدار که متناسب با ذهنلازم نیست که استدلالات پیچیده

 کافي است.

آن واجب  صیلفرق بین قطع در عقايدي که شرعاً تحصیل آن وجب است با فطع به عقايدي که عقلاً تح ينکته

ستظهار کرديم که شود. وقتي که از آيه يا روايت ااين است که در واجبات شرعي به اطلاق دلیلش اخذ مي است،

شود. ستدلالي را شامل مياين امر، مطلق است و هم اعتقاد تقلیدي و هم اعتقاد اعتقاد به معد بر مکلّف واجب است. ا

ع ضرر محتملي اس و امّا در باب واجبات عقلي ـ يعني عقايدي که تحصیل آن عقلاً واجب است ـ وجوبش از باب دف

حق مؤاخذه باشیم. ستخاطر عدم قطع استدلالي ما را مؤاخذه کنند يعني مدهیم که در روز قیامت بهما احتمال مي

ع تقلیدي اکتفاء کرد گويد که دفع ضرر محتمل واجب است و نبايد به قطهمین که احتمال مواخذه را داريم، عقل مي

 و بايد به دنبال قطع استدلالي ـ به تناسب ذهن شخصي ـ رفت.

امت، معاد جسماني است و در قیامّا اگر خبر واحدي آمد و براي ما قطع حاصل نشد، مثلاً خبر ثقه آمده است که معاد 

 از اين خبر براي ما قطع به آن حاصل نشد، آيا اين خبر معتبر است يا فاقد اعتبار است؟

نسبت به معاد تحصیل  ابتداءً واضح است که اين خبر اعتبار ندارد؛ چون فرض کرديم که شرعاً بر ما واجب است که

کند در اين جهت اد نميبري که براي ما قطع به معاد جسماني ايجمعرفت و اعتقاد و قطع پیدا کنیم و معنا ندارد خ

 معتبر باشد.

که براي ما قطع حاصل نشود؛ زيرا در توانیم به همین خبر ثقه دالّ بر معاد جسماني اعتماد کنیم ولو ايناشکال: ما مي

شوند، قائم مقام قطع موضوعي يگونه که امارات مثل خبر واحد، قائم مقام قطع طريقي معلم اصول گفته شد که همان

 شود.عي ميشوند. در اعتقادات قطع، موضوعیت دارد، بنابراين خبر واحد قائم مقام اين قطع موضوهم مي

از اين اشکال جواب دادند و فرمودند که اين اشکال وارد نیست؛ زيرا قطع موضوعي بر دو قسم  1مرحوم آقاي خويي

عي صفتي. امارات ـ مقل خبر واحد ـ فقط قائم مقام قطع موضوعي طريقي است: قطع موضوعي طريقي و قطع موضو

شود نه قطع موضوعي صفتي. و قطع مأخوذ در باب عقايد، قطع موضوعي صفتي است نه قطع موضوعي طريقي. مي

 تواند قائم مقام اين قطع شود.لذا خبر واحد نمي

اولًا در باب عقايد، قطع موضوعِ تکلیف نیست بلکه به نظر ما نه اشکال درست است و نه جواب درست است زيرا 

گويیم که که ما ميمتعلقي تکلیف است يعني عقلاً يا شرعاً بر ما واجب است که قطع را تحصیل کنیم. و ثانیان اين
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شود، اين مطلب در مورد احکام شرعي است و در احکام اماره قائم مقام قطع طريقي و قطع موضوعيِ طريقي مي

تواند قائم مقام قطع طريقي شود. اگر که نميتواند قائم مقام قطع موضوعي شود، کما اينعقادي، اماره نميعقلي و 

تواند قائم مقام هم قبول کنیم که قطع موضوع است، فقط در دو اعتقادي که تحصیلش وجوب شرعي دارد اماره مي

گويیم که اماره قائم د به توحید است، در جاي خودش ميموضوع شود. امّا در دو مورد اوّل که اعتقاد به رسالت و اعتقا

شود. بنابراين نه اصل اشکال درست است و نه جوابي که مرحوم آقاي خويي مقام قطع طريقي و قطع موضوعي نمي

داده است درست است. اين تمام کلام در قسم اوّل ـ يعني اعتقادي که تحصیل معرفت و قطع به آن بر ما واجب 

 .است ـ بود

کنیم. اي را که علماي ما به مناسبت بحث، مطرح کردند بیان ميکه به بحث از قسم دوّم بپردازيم، مسألهقبل از اين

ي مقدمات آن در اختیار ما باشد. و آن مسأله اين است که تحصیل قطع مانند نماز و روزه نیست که تحصیل همه

هرچه انجام دهد برايش قطع حاصل نشود، مثلاً کلام و بعضي از مقدمات قطع به دست ما نیست. حال اگر کسي 

يا قطع به امامت  6فلسفه خواند و ادلّه را ديد و فکر و تأمل کرد و براي او قطع به  توحید يا قطع به رسالت نبي اکرم

 و معاد جسماني پیدا نشد، آيا باز هم عقلاً و شرعاً مکلّف به تحصیل قطع است يا تکلیف از او ساقط است؟

مشهور فقهاي ما فرمودند که تکلیف از اين شخص ساقط است. در مقابل مشهور، بعضي ادعا کردند که تکلیف از او 

ساقط نیست. او دائماً قدرت بر تحصیل اعتقاد را دارد، منتهي وقتي که تحصیل تفصیلي اعتقاد براي او امکان نداشت، 

ي توحید تحقیق کرد و اعتقاد تفصیلي به آن پیدا نکرد بايد اعتقاد بايد معتقد به اعتقاد اجمالي شود. مثلاً وقتي درباره

چه که در واقع هست. اين اعتقاد در واقع اعتقاد به توحید اجمالي به آن پیدا کند. يعني بگويد که من معتقدم به آن

اد تفصیلي به رسالت داند که به توحید اعتقاد پیدا کرده است. يا وقتي که براي او تحصیل اعتقاست امّا خودش نمي

امکان نداشت بايد اعتقاد اجمالي به آن پیدا کند، يعني بگويد که من معتقد به تمام پیامبراني که خداوند متعال فرستاده 

داند. امامت و معاد جسماني نیز اعتقاد دارد ولي خودش آن را نمي 6است هستم. او در واقع به رسالت نبي اکرم

 باب اعتقاد منسدّ نیست. طور است. پس هیچ وقتهمین

چه که در نظر فقهاء هست اين است که شخص بايد موحد و مسلمان و شیعه باشد و اين فرمايش تمام نیست. آن

من معتقد هستم به هر »کند. اگر کسي بگويد که ـ اجمالا ـ شخص را موحد و مسلمان و شیعه نمي اعتقاد به واقع

امام است  من به آن معتقدم و  7فرموده است که حضرت علي 6پیامبر اکرم فرموده است. اگر 6چه که پیامبر اکرم

شود. پس اعتقاد اجمالي چنین فردي شیعه محسوب نمي« اگر چنین چیزي نفرموده است من به آن معتقد نیستم

 کند.شخص را موحد يا شیعه نمي
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ي که اعتقاد به خلاف دارد، خوب است. امّا کسثانیاً بر فرض قبول اعتقاد اجمالي، اين اعتقاد براي فر شاکّ و مردّد 

د رسولي ندارد يا برايش اعتقاد يي ندارد يا براي او اعتقاد پید شد که خداونيعني براي او اعتقاد پیدا شد که عالم مبدأ

واقع داشته باشد که او اعتقاد به  اي را تعیین نکرده است، با وجود اين اعتقاد، معنا نداردخلیفه 6پیدا شد که پیامبر اکرم

ث نیست و تمام کلام و چون واقع در نظر اين فرد انکار عقايد صحیح است. بنابراين اعتقاد اجمالي محل کلام و بح

درست است که وقتي  بحث در اعتقاد تفصیلي به توحید و رسالت و امامت و معاد است. پس فرمايش مشهور فقهاي ما

ساقط است زيرا مراد از  نسبت به او عقلاً و شرعاً ساقط است؛ امّا عقلاًشخصي از تحصیل اعتقاد عاجز بود، تکلیف 

انسان باشد و  شود که مقدوروجوب عقلي، وجوب عقل عملي ـ يعني حسن ـ است و حسن فقط در افعالي محقّق مي

ش ي که وجوبکسي که از تحصیل قطع عاجز است عقلاً تحصیل قطع از او حسن نیست لذا تحصیل قطع به عقايد

 عقلي است واجب نیست.

فته شد که تکلیف گها واجب شرعي است مانند وجوب اعتقاد به امامت و معاد، امّا عقايدي که تحصیل قطع به آن

از حق تعالي محال  حق تعالي نسبت به فرد عاجز از تحصیل قطع به اين عقايد، تکلیف به قبیح است و صدور قبیح

 اعتقاد به امامت يا معاد محال است.است. پس تکلیف مشخص عاجز، به تحصیل 

ت يا امامت يا معاد هستند شود که آيا کساني که عاجز از تحصیل اعتقاد به توحید يا رسالجا اين سؤال مطرح ميدر اين

عقوبت هستند يا  ي عکس رسیدند در روز قیامت مستحقاي نرسیدند و يا به نتیجهو يا تحقیق کردند و به نتیجه

 نیست؟

ا اشارةً گفتند ا فرمودند که چنین اشخاصي مستحق عقوبت نیستند زيرا عقوبت شخص عاجز قبیح است لذعلماي م

ز نرسیده است از پدر و که اکثر کفار و مسلمان غیر شیعه از عجزه هستند. مثلاً وقتي کودکي که هنوز به سنّ تمیی

کند شود و با همین اعتقاد رشد ميعتقاد پیدا ميخاتم الانبیاء است براي او اين ا 7شنود که حضرت موسيمادر خود مي

دهد مال اين را نميخاتم انبیاء است و احت 7که حضرت موسيگذرد در حالي که جازم است بر اينو از سنّ بلوغ مي

شود که آيا حضرت رسد که برايش ترديد ايجاد ميخاتم انبیاء باشد تا به يک زماني مي 7که غیر حضرت موسي

تواند چیزي را بفهمد چون انبیاء است يا نه؟ در اين برهه مسلم است که اگر به دنبال تحقیق برود نمي خاتم 7موسي

ست بايد اکثر مؤمنین و قبلاً در پي علم نرفته است. شاهد اين است که اگر تحقیق نکند و ما بگويیم که او مقصر ا

 دهند.حتمال خلاف نميروند چون اشیعیان مقصر باشند زيرا آنان هم دنبال تحقیق نمي
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قائل شدند که اين افراد مستحق عقوبتند و هیچ فرقي بین جاهل قاصر و  جاهل  1در مقابل مشهور، مرحوم آخوند

طوري که کافر مقصر مستحق عقوبت و خلود در نار است کافر قاصر مقصر، و بین قادر و عاجز وجود ندارد، و همان

يشان فرمود که جهنم از آثار و تبعات کفر و عصیان است و کفر و عصیان هم مستحق عقوبت و خلود در نار است. ا

نیز از تبعات شقاوت است و شقاوت امر ذاتي است نه اکتسابي. شقي و سعید در بطن مادرشان شقي و سعید هستند و 

آتش جهنم هستند و  بنابراين نظريّه ولو کفار مکلفّ به فروع هم نباشند مستحق خلود درآيند. مي گونه به دنیاهمین

 اين برخلاف قول مشهور است.

ربوط به بحث جبر و بر اين فرمايش فقط اشکال مبنايي وارد است. چون در ظاهر ايشان قائل به جبر است و اين م

 اختیار است. اين تمام کلام در قسم اوّل بود.

و برزخ. اگر  تفاصیل قیامت قسم دوّم عقايدي است که تحصیلش برانسان واجب نیست مثل صفات باري تعالي و

 جّت است يا نیست.خبري در مورد صفات حق تعالي يا در مورد خصوصیات قیامت و برزخ وارد شود، آيا اين خبر ح

توانیم حجّیّت خبر واحد را قبول کنیم، چه براساس مسلک ما باشد که قائلیم: فرمودند که ما مي 2مرحوم آقاي خويي

ثقه را حجّت قرار  خبر گويیم شارع مقدّس،و وقتي که مي« ت و جعل علمیت استحجّیّت عبارت از جعل طريقی»

داده است، اين به معناي )جعله علماً( است، و چه براساس مسلک مرحوم آخوند باشدکه قائل است جعل حجّیّت به 

معناي اين است که دهد، به معناي جعل منجّزيت و معذريت است و وقتي که شارع مقدّس خبر ثقه را حجّت قرار مي

گونه دهد. مرحوم آقاي خويي فرمودند که مانعي ندارد که قلباً ما ملتزم به محتواي اينآن را منجزّ و معذّر قرار مي

 اخبار شويم.

معنا است. ما گفتیم ما با فرمايش مرحوم آقاي خويي موافق نیستیم و گفتیم که حجّیّت در اخبار از اين نوع عقايد، بي

شود. بحث ما در عقايد است نه اظهار عقايد. گونه عقايد با از عدم اعتقاد به آن سؤال و جواب نميقاد به اينکه از اعت

اگر کسي معتقد باشد که بهشت چنین خصوصیتي را دارد يا چنین خصوصیتي را ندارد و يا در مورد آن مردّد باشد، 

ل شود. اگر خبر ضعیفي هم در اين جهت به ما برسد و ما به ها از مکلفین سؤاها از اموري نیستند که در مورد آناين

شود. آن ملتزم شويم يا اگر خودمان آن را حدس بزنیم و به آن ملتزم شويم روز قیامت در مورد آن از ما سؤال نمي

قیده شود که چرا معتقد بوديد که جهنم هفتاد طبقه دارد؛ چون بحث از اعتقاد است و بحث اظهار عمثلاً سوال نمي
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گونه عقايد گیرد. پس حجّیّت خبر واحد را ايننیست و صرف اعتقادات بدون اظهار، مورد سؤال و مؤاخذه قرار نمي

 معنا ندارد.

 جهت سوّم: حجّیّت خبر در امور تکوينیه و تاريخیه

مین و آسمان جع به زبسیاري از روايات ما متضمن حکم شرعي يا متضمن عقیده نیست بلکه راجع به خلقت عالم و را

ع به تاريخ انبیاء و امم زيادي راجچنین اخبار و راجع به حیوانات و نباتات و راجع به مسائل طبي و نجومي است و هم

گويیم ت و اصطلاحاً ميگذشته و امم آينده است. پس بخش زيادي از روايات ما مربوط به احکام شرعیه يا عقايد نیس

 خیه وارد شده است.اين اخبار در امور تکوينیه و تاري

 گونه امور حجّت است يا نیست؟سؤال اين است که آيا خبر واحد در اين

فرمودند که در اين مسأله بايد بین مسلک ما و مسلک مرحوم صاحب کفايه تفصیل دهیم. روي  1مرحوم آقاي خويي

 مسلک ما اين اخبار حجّت است ولي روي مسلک صاحب کفايه حجّت نیست.

داند ولي مرحوم آقاي خويي يه معناي حجّیّت يک خبر را جعل منجّزيت و معذريت براي آن ميمرحوم صاحب کفا

 فرض کرده است. داند يعني امري که علم نیست شارع مقدّس آن را علممعناي حجّیّت يک خبر را جعل علمیت مي

به اين مضمون  وقتي خبريفرمايد: روي مسلک امّا که حجّیّت به معناي جعل علمیت است، مرحوم آقاي خويي مي

ه شارع مقدسّ روي مسلک ما ک»هفت هزار سال فاصله است.  6تا حضرت خاتم 7از زمان حضرت آدم»وارد شد که 

فاصله زماني خلقت حضرت  توانیم مستقیما از اين مضمون خبر دهیم و بگويیم کهکند، ما ميخبر ثقه را علم اعتبار مي

ام است. مثلاً اگر است. در شريعت هم کذب حرام است و هم اخبار بلاعلم حر هفت هزار سال 6تا حضرت خاتم 7آدم

ب نیست. بلکه اخبار اين قول در اصطلاح کذ« زيد در مدرسه است»ندانیم که زيد مدرسه هست يا نیستو بگويیم که 

عتبار کرده است و اگر لم ابلاعلم است و اين اخبار حرام است، اگر چه زيد در مدرسه باشد. شارع مقدّس خبر ثقه را ع

« توانم بگويم کهذا  ميمن علم تعبّدي به وجود زيد در مدرسه دارم، ل« زيد در مدرسه است»اي به من بگويد که ثقه

 ه نداشته باشم.و اين اخبار، اخبار بلاعلم نیست، اگرچه من ظن به وجود زيد در مدرس«. زيد در مدرسه است

یّت به معناي جعل منجزّيت و معذريت است، مضمون خبر بايد حد نفسه قابل امّا روي مسلک مرحوم آخوند که حجّ

که خبري بتواند تنجزّ و تعذر باشد تا دلیل اعتبار خبر بتواند آن را شامل شود و ما از آن مضمون خبر دهیم. مثل اين
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دلیل اعتبار شامل « است نماز جمعه واجب»که خبري بگويد: آن را شامل شود و ما از آن مضمون خبر دهیم. مثل اين

« نماز جمعه واجب نیست»گويد: کند يا روايتي که ميشود؛ چون اين خبر وجوب نماز جمعه را منجزّ مياين خبر مي

کند. شود چون مضمون اين خبر، نفي تکلیف است و وجوب نماز جمعه را معذّر ميدلیل اعتبار شامل اين خبر هم مي

توانیم خبر دهیم که در شريعت نماز جمعه واجب نیست. امّا خبر ين خبر را شامل شد، ما ميکه دلیل اعتبار، ابعد از اين

)زيد في المدرسة( چون مضمونش قابل تنجزّ و تعذر نیست ـ چون تنجزّ و تعذر فقط در تکلیف معنا دارد ـ دلیل اعتبار 

 شود.شامل اين خبر نمي

کسي که ماه رجب را »چه که گفته شد، اگر در روايات وارد شود که نبعد مرحوم آقاي خويي فرمودند که با توجّه به آ

تواند مستقیماً مضمون اين روايات را براي ديگران روي مسلک ما شخص مي« روزه بدارد در قیامت فلان ثواب را دارد

د که در روايات گونه خبر دهد، بلکه يا بايد تصريح کنتواند اينخبر دهد. امّا روي مسلک مرحوم آخوند، شخص نمي

 اي ذکر کند که اين مطلب مضمون اخبار و روايات است.چنین آمده است و يا قرينه

 ما با فرمايش مرحوم آقاي خويي موافق نیستیم و دو اشکال بر فرمايش ايشان داريم.

قت اشکال اوّل اين است که يک خلط و اشتباهي بین حقیقت حجّیّت و لسان جعل شده است. در علم اصول حقی

که شارع مقدّس حجّیّت عبارت از منجزّيت و معذريت است و بحث ديگر لسان جعل است که بحث مهمي نیست. اين

بفرمايد: )خبر الثقه حجة( يا بفرمايد: )خبر الثقة علم( يا )خبر الثقة منجزّ و معذّر( يا )اعمل بخبر الثقة( اين تعابیر با يک 

ي شريعت به خبر ثقه عمل کنیم لسان توانیم در دايرهتبار و امضاء ما ميديگر هیچ فرقي ندارند. در طول دلیل اع

طور نیست که پذيرد و اينخواهد باشد. پس حقیقت حجّیّت يک چیز است و مباني مختلف نميجعلش هرچه که مي

در لسان حجّیّت در مسلک مرحوم خويي با حجّیّت در مسلک مرحوم آخوند دو تا باشد. اختلاف اين دو مسلک فقط 

 جعل است.

اند و فرمودند که روي مبناي ما اخبار مستقیم درست است و اي را که مرحوم آقاي خويي ذکر کردهاشکال دوّم: ثمره

توانیم هفت هزار سال است، ما مي 6تا حضرت خاتم 7ي زماني بین حضرت آدماي آمد که فاصلهاگر در خبر ثقه

گونه اخبار درست نیست و بايد گفته شود که اين مطلب اي مرحوم آخوند اينمستقیماً به آن خبر دهیم. ولي روي مبن

اي بر آن وجود داشته باشد. اين ثمره درست نیست؛ چون روي مبناي مرحوم آخوند نیز در روايت آمده است و يا قرينه

دارد که اخبار بغیر  توانیم مستقیماً مضمون خبري را که حکم شرعي نیست خبر دهیم، به اين بیان که در روايتمي

علم حرام است و مراد از علم، مفهوم عرفي آن است و مفهوم عرفي علم سه مصداق دارد: مصداق اوّل آن قطع است. 

درست است. مصداق دوّم « زيد في المدرسة»پس اگر من قطع داشته باشم که زيد در مدرسه موجود است و بگويم: 
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توانم به آن خبر دهم زيد در مدرسه است ولي اطمینان به آن دارم. لذا مي آن اطمینان است، مثلاً من قطع ندارم که

و اين هم، اخبار به علم است. مصداق سوّم آن جايي است که من حجّت عقلايي برآن مضمون ندارم ـ حجّت عقلائیه 

به وجود زيد در  که منعبارت از امري است که اعتماد بر آن و احتجاج به آن عند العقلاء صحیح است. ـ مثل اين

اي به من خبر دهد که زيد در مدرسه است. اين خبر در اصطلاح منجزّ و معذّر مدرسه قاطع و مطمئن نیستم ولي ثقه

نیست و عند العقلاء هم منجّز نیست ولي عند العقلاء احتجاج به آن و اعتماد بر آن در مقام اخبار صحیح است. پس 

و لازم نیست « زيد در مدرسه است»توانم مستقیماً خبر دهم که من مي«. ستزيد در مدرسه ا»اي گفت که اگر ثقه

 اي به من چنین خبر داده است. در اين مورد نیز اخبار، اخبار عن علم است.که بگويم ثقه

توانیم پس ما قائلیم در مواردي که مضمون روايات، امور تکويني يا تاريخي است اگر سند آن روايات ضعیف باشد نمي

اي بیاوريم که دلالت داشته باشد اين مطلب مضمون يک خبر است. امّا که قرينهن را مستقیما خبر دهیم مگر اينآ

ي مباني در توانیم مستقیماً مضمون خبر را بیان کنیم و در اين جهت فرقي بین همهاگر روايت، خبر ثقه باشد. ما مي

 بود. لسان جعل نیست. اين تمام کلام در حجّیّت خبر واحد

ترين اين امارات جا از چهار اماره بحث کرديم که عبارتند از: ظهور و اجماع منقول و شهرت و خبر ثقه. عمدهتا اين

 ظهور و خبر ثقه است و ما حجّیّت اين دو را پذيرفتیم ولي حجّیّت اجماع منقول و شهرت را نپذيرفتیم.

ي الجملة مخالف دارد. اگر کسي حجّیّت خبر ثقه را زير سؤال حجّیّت ظهور مورد اتفاق همه است و حجّیّت خبر ثقه ف

شود. لذا علماي اصول بعد از بحث از حجّیّت خبر واحد، وارد ببرد و آن را قبول نکند، بحث انسداد باب علم مطرح مي

 شوند.بحث از دلیل انسداد باب علم مي

 کنیم.ما قبل از بحث انسداد، بحث حجّیّت اطمینا را مطرح مي

 اطمینان

شويم. در بحث بحث اطمینان آخرين بحث از بحث امارات است و با اتمام اين بحث وارد بحث اصول عملیه مي

 کنیم.اطمینان در جهاتي بحث مي

 جهت اوّل: معناي لغوي و اصطلاحي اطمینان
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ي استقرّ. در آيه يعني سکن و« اطمأنّ الرجل»گويیم: اطمینان در لغت به معناي استقرار و سکون است. وقتي مي

ها ي اطمینان در همین معنا به کار رفته است. يعني با ياد خداوند دلهکلمه« ألا بذکر الله تطمئن القلوب»ي شريفه

 شود.گیرد و از اضطراب خارج ميسکوم و آرامش مي

، يا نود و هشت درصد در اصطلاح، مراد علماي اصول از اطمینان، ظن در درجات عالیه است. مثلاً اگر شما نود و نه

 شود که شما به آن مطمئن هستید.احتمال يک مطلبي را داديد، گفته مي

 توضیح مطلب اين است که علماي اصول خصوصاً متأخرين آنان، براي احتمال چهار مرتبه قائل شدند که عبارتند از:

 احتمال وهمي و احتمال شکي و احتمال ظني و احتمال جزمي.

الي است که زير پنجاه درصد است، چه يک درصد باشد و چه چهل و نه درصد باشد. احتمال احتمال وهمي، احتم

شکي احتمال مساوي است و به احتمال پنجاه درصدي احتمال شکي گويند. بعد از احتمال شکي، احتمال ظني است. 

جاه و يک درصد باشد و تر است و از صد درصد کمتر است چه پناحتمال ظني، احتمالي است که از پنجاه درصد بیش

ي چهارم احتمال جزمي يا قطعي است. وقتي که احتمال صد در صد باشد، به آن چه نود و نه درصد باشد. در مرتبه

 شود.احتمال جزمي گفته مي

دو احتمال از اين چهار احتمال، قابل تشکیک نیست؛ يکي احتمال شکي است و ديگري احتمال جزمي است. در 

شود. در احتمال جزمي يک درجه احتمال از پنجاه درصد، کم يا زياد شود از حالت شکّ خارج مياحتمال شکي اگر 

 شود.اگر يک درجه از صد درصد، کم شود از قطع خارج مي هم،

دو احتمال از اين چهار احتمال، قابل تشکیک نیست؛ يکي احتمال شکي است و ديگري احتمال خرمي است. در 

شود. در احتمال جزمي جه احتمال از پنجاه درصد، کم يا زياد شود از حالت شکّ خارج مياحتمال شکي اگر يکي در

 شود.هم، اگر يک درجه از صد درصد، کم شود از قطع خارج مي

اش احتمال وهمي و احتمال ظني قابل تشکیک است. در اصطلاح علماي اصول به احتمال ظن در درجات عالیه

گويید که به اين مطلب اگر شما نود و هشت درصد احتمال يک مطلبي را بدهید، ميشود مثلاً اطمینان گفته مي

 مطمئن هستم.
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انسان نیست و  وجه تسمیه اين احتمال زياد به اطمینان اين است که احتمال خلاف آن موجب ترديد و اضطراب

م. در صورت اطمینان ابي نداريطوري که در حال قطع، هیچ ترديد و اضطراطمینان در نفس ما مانند قطع است و همان

 دهیم امّا ـ دچار ترديد و اضطراب نیستیم.که احتمال خلاف مينیز ـ ولو اين

ينبغي أن يعلم: أن مرادنا من )العلم( هو العلم العادى البرهانى الذى يحصل به »مرحوم صاحب عناوين فقهیه فرمود: 

ى لايحتمل فیه الخلاف عقلاً. ومراد ناب )الظن( ما يحتمل فیه الاطمئنان ويرتفع به التزلزل، لا العلم البرهانى الذ

الخلاف احتمالاً واضحاً يعتنى به العقلاء، فلا يجامع هذا الظن مع الاطمئنان فى حال، فیصیر حکمه حکم الشک، فلذا 

ما يحتمل جعلنا الکل فى محل واحد ولک أن تفرض العلم بمعني: القطع الذى لايحتمل فیه الخلاف اصلاً والظن: 

فیه وان کان بعیداً لايلتفت، لکن لايکون حکمه اذاً حکم الشک، فینبغي التفصیل فى افراد الظن، ان کان مما يوثق 

وان  به ولا يتزلزل فیه النفس ولا يلتفت الي احتمال الخلاف، فهو کالعلم في حصول التنجیز ولا يضرّ بالعقد فى شيء،

 1«.لم يکن کذلک فهو کالشک، فتدبر

کند و اطمینان حکم علم اي که نفس در آن تزلزل پیدا نمييشان فرمود که مراد از اطمینان، يک ظن است به مرتبها

 را دارد و اگر ظني بود که در آن، نفس تزلزل پیدا کند، حکم اين ظن، حکم شکّ است.

یقین فى لسان اهل المحاورة و الاطمئنان يقین عقلائي ويطلق علیه ال»راجع به اطمینان فرمود:  2مرحوم آقاي خويي

العامة کما انه يقین بحسب اللغة لأن الیقین من يقن بمعني سکن وثبت کما ان الاطمئنان بمعني سکن واستقرّ فهو 

 «.يقین لغة وعرفاً و ان کان بحسب الاصطلاح لايطلق علیه الیقین

لاحراز الوجداني التي يقوم کشفها علي وسائل ا»مرحوم آقاي صدر اطمینان را در اصطلاح چنین توضیح داده است: 

حساب الاحتمال، تؤدّي تارة الي القطع بالديل الشرعي واخري الي قیمة احتمالیة کبیرة، ولکن تناظرها فى الطرف 

ها فى الطرف المقابل قیمة احتمالیة ضئیلة جداً، المقابل قیمة احتمالیه معتدبها، وثالثة الي قیمة احتمالیة کبیرة تقابل

 3«.مي القیمة الاحتمالیة الکبیرة فى هذه الحاجة بالاطمئنان، وفى الحالة السابقة بالظنوتس

ن بايد به دو امر توجهّ شود. بعد از آکه ظن در درجات عالیه اطمینان نامیده ميکلمات نقل شده شواهدي است بر اين

 داشته باشیم.
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لق و اطمینان خصوص مطلق است، يعني ظن اعم مطامر اوّل اين است که نسبت بین )ظن( و )اطمینان( عموم و 

زمي است و جکه نسبت بین اطمینان و علم تباين است؛ چون علم عبارت از احتمال اخص مطلق است. کما اين

 اطمینان عبارت از احتمال راجح در درجات عالیه است. اين به حسب اصطلاح است.

حسب اصطلاح است و الّا  اطمینان و علم( نسبتي که بیان شد بهبايد توجّه داشت که بین )اطمینان( و )ظن(، و بین )

ها ر نظر بگیريم نسبتعلماي ما قائلي شدند که اگر مفهوم عرفي اين سه کلمه ـ يعني علم و اطمینان و ظن ـ را د

ن اخص مطلق و اطمینا ان،شود ـ و لسان ادلّه نبايد با اصطلاح اشتباه شود ـ يعني علم اعم مطلق از اطمینمنقلب مي

شود و وقتي نان نميشود، يعني ظن شامل اطمیها ـ تباين مياست، و نسبت بین اطمینان و ظن ـ به مفهوم عرفي آن

 ر مفهوم عرفي حمل کنیم.بکنیم، بايد آ را ي )علم( و )اطمینان( و )ظن( در آيات و روايات برخورد ميکه ما با کلمه

 يي است. ايشان اين تفکیک را انجام داد.شاهد براين مطلب کلام مرحوم آقاي خو

لااشکال فى ثبوتها )العدالة( »ي اثبات عدالت مرجع تقلید به اطمینان فرمود: در بحث طريقه 1مرحوم آقاي خويي

بالاطمئنان البالغ مرتبة العلم العادي الذي لايعتني العقلاء باحتمال الخلاف فیه، لکونه موهوماً غايته، لجريان السیرة 

قلائیة علي الاعتماد علیه )الطمئنان( فى أمورهم من غیر ان يردع عنها فى الشريعة المقدسة ولا تشمله الأدلة الع

الناهیة عن العمل بالظن لخروجه عن موضوعها فى نظر العرف لأنه علم عندهم، و من هنا يعاملون معه معاملة العلم 

 «.الوجداني

ن اصطلاح و مفهوم شود و نبايد بیو مفهوم عرفي )ظن( شامل آن نمي شودپس مفهوم عرفي )علم( شامل اطمینان مي

 عرفيِ قطعو اطمینان و ظن اشتباه شود.

درجه داشته باشد.  طور نیست که اطمینان فقط يکامر دوّم اين است که خود اطمینان نیز قابل تشکیک است و اين

ي خاصّي حدّد به درجهي اطمینان را مترين درجهيیندانند امّا پاعلماء سقف و بالاترين درجه اطمینان را قطع مي

ه احتمال خلاف آن اعتنايي اي از قوّت باشد که عقلاء بگونه تحديد کردند که آن ظن بايد در مرتبهنکردند. منتهي اين

ان نه شود ظاهراً اطمینخاطر آن احتمال کوچک خلاف برايشان پیدا نميگونه ترديدي و تزلزلي بهنکنند، يعني هیچ

 تنها قابل تشکیک است، امر نسبي نیز هسته و اين امر دومي است که در صدد بیان آن هستیم.

به اين معناست که به حسب موارد متفاوت است. يعني يک احتمال با « اطمینان امر نسبي است»گويیم: که مياين

درصد نسبت به امر ديگر اطمینان  شود و همان احتمال با هماندرصدي خاصّ نسبت به يک امر اطمینان حساب مي
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دهیم که به خواهیم نزد کسي امانت بگذاريم. آن را به شخصي مينیست. مثلاً فرض کنیم صد میلیون پول را مي

امین بودن او اطمینان داشته باشیم اطمینان ما نسبت به اين شخص بايد در درجات بسیار عالي باشد مثلاً بايد نود 

خاطر ه باشیم و اگر درصد اطمینان از اين مقدار کمتر شود مطمئن به امین بودن او نیستیم بهونه درصد اطمینان داشت

دار بودن اهمّیتي  که مبلغ فوق الذکر دارد. حال اگر مبلغ کمتر باشد ـ مثلاً ده میلیون ـ در اطمینان نسبت به امانت

نزد کسي به امانت بگذاريم، وقتي مطمئن به او، احتمال نود و هشت درصد کافي است. و اگر بخواهیم يک میلیون 

امین بودن او هستیم که احتمال نود و هفت درصد داشته باشیم و اگر مبلغ به هزار تومان برسد احتمال نود و چهار 

درصد امین بودن او در تحققّ اطمینان ما کافي است. پس اطمینان به لحاظ متعلقش امري نسبي است. اين تمام 

 ل بود.کلام در جهت اوّ

 جهت دومّ: حجّیّت اطمینان

لفت خود را اظهار کرده معروف علماي ما قائل به حجّیّت اطمینان شدند و مرحوم آقا ضیاء عراقي در اين مسأله مخا

 است.

ي اثبات عدالت امام جماعت به ي طريقهايشان فرمود که حجّیّت اطمینان ثابت نیست. مرحوم آقا ضیاء و در تعلیقه

 1«.ومن الاکتفاء بالاطمئنان نظر لعدم ثبوت حجیته خصوصاً في الموضوعات»مود: اطمینان فر

طمینان حجّت است و چه که مهم است بررسي دلیل حجّیّت اطمینان است. اگر دلیل حجّیّت اطمینان تمام باشد اآن

 اگر دلیل حجّیّت اطمینان تمام نباشد، اطمینان حجّت نیست.

قوال را يک به يک بررسي ااند. ما اين ني که قائل به حجّیّت اطمینان شدند چهار دستهدر مقابل مرحوم آقا ضیاء کسا

 کنیم.مي

 ست.اي قائل شدند که حجّیّت اطمینان ذاتي است مانند قطع که حجّیّت آن ذاتي اقول اولّ: عده

يراً کالقطع، بمعني أن حق الطاعة واما الاطمئنان فقد يقال بحجیة الذاتیة عقلاً تنجیزاً وتغد»فرمود:  2مرحوم آقاي صدر

الثابت عقلاً، کما يشمل حالة القطع بالتکلیف، کذلک يشمل حالة الاطمئنان به، وکما لايشمل حالة القطع بعدم التکلیف، 
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کذلک لايشمل حالة الاطمئنان بعدمه، فان صحّت هذه الدعوي لم تکن بحاجة الي تعبد شرعي العمل بالاطمئنان مع 

 «.ن الردع عن العمل بالاطمئنان مع عدم امکانه في القطعفارق وهو امکا

 معنای ذاتي بودن حجّیّت:

در بحث قطع گفتیم که ذاتي بودن حجّیّت قطع سه معنا دارد و معناي درست آن، معناي سومّ است. ما حصل معناي 

ضیح آن گفتیم که ما سوّم اين است که حجّیّت قطع ـ به معناي تنجیز و تعذير ـ مقتضاي خود قطع است. در تو

اموري داريم که واقعي هستند مثل مالیّت. مالیّت اشیاء بر دو قسم است: تارة مالیّت يک شيء، به مقتضاي خود آن 

شيء است. يعني آن شيء في نفسه مالیّت دارد و تارة مالیتّ يک شيء در طول يک جعل و اعتبار است. مثلاً يک 

گونه نیست که ولي يک عدد اسکناس، مالیّت آن در طول اعتبار است. و اين قطعه طلا يا فرش، مالیّت ذاتي دارند

مالیّت پول با مالیّت طلا، دو تا مالیّت باشد. منجزّيت و معذريت از همین قبیل است يعني امري واقعي است به اين 

کند. تکلیف منجّز تکلیفي معنا که منجّز عبارت از امري است که اگر به يک تکلیف تعلّق بگیرد، تکلیف را منجّز مي

است که مخالفتش استحقاق عقوبت دارد. و معذّر عبارت از امري است که اگر به عدم تکلیف تعلّق بگیرد، آن تکلیف 

 کند يعني عقوبت برآن عقلاً قبیح است.را معذّر مي

ي بدون هیچ تشريع و گويند که حجّیّت مقتضاي خود قطعاست، يعنکساني که قائل به حجّیّت ذاتي قطع هستند، مي

اعتباري قطع حجّت است و عقوبت برمخالفت تکلیف مقطوع عقلاً قبیح نیست و عقوبت برمخالفت تکلیفي که قطع 

که هیچ جعل و تشريعي درکار باشد. اين معناي ذاتیت حجّیّت در قطع به عدمش داريم عقلاً قبیح است بدون اين

 است.

ان مراد است. يعني حجّیّت اطمینان ذاتي است و نیاز به هیچ تشريع و جعل و همین معنا از ذاتیّت حجّیّت در اطمین

اعتبار ندارد و  عقوبت شارع مقدّس بر مخالفت تکلیف مطمئن به عقلاء قبیح نیست و عقوبت شارع مقدّس در مخالفت 

 تکلیفي که عدم آن مطمئن به است عقلاً قبیح است.

که منجّزيت و معذريت جّت عقلي و حجّت شرعي. ججیت عقلي يعني اينسابقاً گفتیم که حجّت بر دو قسم است: ح

که منجزّيت و معذريت يک شيء يک شيء، به مقتضاي خود آن شيء است. و حجّت شرعي ـ يا تشريعي ـ يعن اين

ز قطع، اند که حجّیّت قطع، ذاتي و عقلي است و هر حجتي غیر ااحتیاج به تشريع و جعل دارد. فقهاء و علماي ما قائل

 حجّت شرعي است و نیاز به تشريع و اعتبار دارد.

 کند؟که در طول يک تشريع و اعتبار، اطمینان، حجّیّت پیدا ميسؤال اين است که آيا حجّیّت اطمینان ذاتي است يا اين
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طوري که مخالفت تکلیف ي اوّل اين است که حجّیّت اطمینان، ذاتي است و همانطوري که گفته شد نظريّههمان

طوري که عقوبت شخص قاطع به عدم تکلیف عقلاً قبیح است، آورد، و همانمقطوع عقلاً، استحقاق عقوبت مي

 جّیّت اطمینان است. عقوبت مطمئن به عدم تکلیف نیز عقلاً قبیح است. اين معناي ذاتیت ح

شويم. در بحث قطع گفتیم که حجّیّت ذاتي قطع مبتني بر اين است که با توجّه به اين توضیح وارد نقد اين نظريّه مي

ما حسن و قبح عقلي را بپذيريم و اگر آن را انکار کنیم حجّیّت ذاتي قطع معنا ندارد، و تمام حجج ـ حتّي قطع ـ 

لذا مرحوم محقّق اصفهاني که قائل به حجّیّت عقلايي براي قطع است به حسن و قبح  شود.ها شرعي ميحجّیّت آن

 عقلي و واقعي معتقد نیست. بنابراين نظريّه اطمینان هم حجّیّت ذاتي نخواهد داشت.

ي حسن و قبح تابع مرحوم اصفهاني و حکماء شديم، پس روي مختار ما حجّیّت ذاتي براي اطمینان ما هم در مسأله

 نا ندارد.مع

 سؤال اين است که اگر ما حسن و قبح عقلي را بپذيريم آيا حجّیّت اطمینان حجّیّت ذاتي است يا شرعي است؟

شود، چون در بحث قطع گفتیم که اگر کسي حسن و قبح عقلي و واقعي را پذيرفت لزوما حجّیّت قطع ذاتي نمي

یّت ذاتي قطع شود. حال اگر ما قائل به حجّیّت ذاتي مقدمات ديگري هم نیاز است که پذيرفته شود تا قائل به حجّ

 قطع شويم آيا حجّیّت اطمینان هم ذاتي است؟

 ما معتقديم که اگر حجّیّت قطع ذاتي باشد، حجّیّت اطمینان نیز ذاتي است.

گويیم اگر شارع مقدّس شخص قاطع عاصي را عقوبت کند قبیح نیست. و که ما ميتوضیح مطلب اين است که اين

اش اين است که يا اگر شخصي قاطع به عدم تکلیف باشد و خداوند او را عقوبت کند، اين عقوبت قبیح است، نکته

ادب عبوديت را رعايت نکرده است و حرمت مولي را هتک کرده است و در مورد قطع  عبد در مورد قطع به تکلیف،

 بندگي را رعايت کرده است. عبد در مقام عبوديت، کوتاهي نکرده است و ادب به عدم تکلیف،

آيد. شخصي که مطمئن به تکلیف است و احتمال خیلي ضعیفي نسبت به عین اين سخن در شخص مطمئن نیز مي

عدم تکلیف دارد، اگر با تکلیف مطمئن به، مخالفت کند عقوبتش قبیح نیستع زيرا او ادب عبوديت را رعايت نکرده و 

شخص اطمینان به عدم تکلیف داشته باشد. ولي در واقع تکلیف باشد، عقوبت حرمت مولي را هتک کرده است، و اگر 

 صورت، اين شخص ادب عبوديت را رعايت کرده است.او بر مخالفت تکلیف عقلاً قبیح است زيرا در اين
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آيد. شخصي که مطمئن به تکلیف است و احتمال خیلي ضعیفي نسبت به عین اين سخن در شخص مطمئن نیز مي

یف دارد، اگر تکلیف مطمئن به، مخالفت گند عقوبتش قبیح نیست، زيرا او ادب عبوديت را رعايت نکرده و عدم تکل

صورت، اين حرمت مولي را هتک کرده است، و اگر شخص اطمینان به عدم تکلیف عقلاً قبیح است زيرا در اين

شديم قائل به حجّیّت ذاتي اطمینان شخص ادب عبوديت را رعايت نکرده است. پس اگر ما قائل به حجیت ذاتي قطع 

نیز همین نکته ار ذکر کرد که اگر کسي  1شويم ـ ما قائل به حجّیّت شرعي هر دو قسم ـ مرحوم آقاي روحانيهم مي

 قائل به حجّیّت ذاتي قطع شد بايد قائل به حجّیّت ذاتي اطمینان هم باشد.

 شود.جا دو اشکال مطرح است که به آن اشاره ميدر اين

رام نیست و در لوح اشکال اوّل: در مورد شخص قاطع که قطع به عدم تکلیف دارد، مثلاً قطع دارد که شرب تتن ح

ين شخص به گويید که عقوبت چنین شخصي قبیح است، چون اواقع شرب تتن حرام باشد، شما در اين مورد مي

ه عدم تکلیف ـ که در مّا در مورد اطمینان بدهد. احرمت التفات ندارد چون قاطع به عدم حرمت، احتمال حرمت نمي

دهد رد، يعني احتمال ميکه او التفات داگويید که عقوبت او هم قبیح است و حال اينلوح واقع تکلیف باشد ـ چرا مي

اطع به عدم تکلیف قکه در واقع شرب تتن حرام باشد و اين فرق اساسي بین قاطع و مطمئن وجود دارد. پس عقوبت 

 تلفت است.چون او ملتفت به خلاف نیست ولي عقوبت مطمئن به عدم تکلیف قبیح نیست چون او م قبیح است

دهد نه را نمي تواند ملتفت باشد، چون او کسي است که نفسیا احتمال خلاف قطع خودجواب: شخص قاطع نیز مي

عش به عدم تکلیف، ل دهد که قطتواند عقلاً احتماکه عقلاً هم احتمال خلاف آن را ندهد. يعني شخص قاطع مياين

 شود.خلاف واقع است وبه مجرد اين احتمال التفات نیز پیدا مي

ا قاطع هستید يا مطمئن آيا به حجّیّت ذاتي اطمین« اطمینان حجّیّت ذاتي دارد»گويید: که شما مياشکال دوّم: اين

شود، و اگر بگويید ميبه اطمینان ثابت ن هستید، اگر بگويد که مطمئن هستید، اشکال اين است که حجّیّت اطمینان

تواند گردد، پس حجّیّت اطمینان نميکه به آن قاطع هستید، اشکال اين است که حجّیّت اطمینان به حجّیّت قطع برمي

 ذاتي باشد.

اطمینان حجّیّت ذاتي »جواب: هر شقّ را که اختیار کنیم محذوري ندارد. اگر شقّ اوّل را مختار کنیم و بگويیم که به 

شود. وقتي شما محذوري ندارد، چون اگر محذوري داشته باشد به حجّیّت ذاتي قطع  نقض مي« مطمئن هستیم

شود که به اين حجّیّت ذاتي قطع، قاطع هستید يا قاطع از شما پرسیده مي« قطع حجّیّت ذاتي دارد»گويید که مي
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حجّیّت ذاتي قطع به خود قطع است و اگر بگويید که به آن  نیستید؛ اگر بگويید که به آن قاطع هستید، معنايش اثبات

آيد. دهید، در ما نحن فیه هم مياش عدم حجّیّت ذاتي قطع است. هر جوابي که در اين مسأله ميقاطع نیستید، لازمه

د و اگر برگردد گرددر اشکال مذکور بین ما بالذّات و ذاتي خلط شده است. امر ذاتي به معناي بذاته، به چیز ديگر برنمي

ديگر بذات نیست بلکه بالعرض است. مثلاً اگر گفتیم که شوري اين آب از نمک است، شوري براي آب ما بالذّات 

شود. اماحجیت ذاتي در اينجا به معناي عدم جعل و عدم تشريع است و اشکالي ندارد که شود بلکه ما بالعرض مينمي

ن، قاطع باشیم. و اگر به آن قاطع بوديم، معنايش اين نیست که حجّیّت به حجّیّت عدم جعلي و عدم تشريعي اطمینا

ذاتي دارد که عبارت است از قطع و اطمینان. و اين ذاتي به معناي ما بالذّات در مقابل ما بالعرض نیست، بلکه به 

 معناي عدم جعلي و عدم تشريعي بودن است.

رفتیم، بايد حجّیّت ذاتي اطمینان را هم بپذيريم و بعد از آن مخلص کلام اين است که وقتي حجّیّت ذاتي قطع را پذي

تواند در مخالفت با اطمینان ترخیص شود که وقتي حجّیّت اطمینان ذاتي شد، آيا شارع مقدّس مياين بحث مطرح مي

 تواند؟دهد يا نمي

قطوع ترخیص دهد؟ و دو تواند در مخالفت تکلیف مدر بحث قطع نیز اين مسأله مطرح شد که آيا شارع مقدّس مي

تواند تواند در آن ترخیص دهد و نظر دوّم اين بود که شارع نميجا مطرح شد؛ يک نظر اين بود که شارع مينظر در آن

جا هم قائل به جواز ترخیص در آن ترخیص دهد. اگر کسي در بحث قطع قائل به جواز ترخیص در مخالفت شد در اين

ي ترخیص در مخالفت با تکلیف شود. امّا اگر در بحث قطع قائل به استحالهه ميبشارع در مخالفت تکلیف مطمئن

 مقطوع شديم، در بحث اطمینان چه بايد بگويیم؟

تواند ترخیص در مخالفت دهد يا نه، مبتني بر اين است که مبناي ما در که در تکلیف مطمئن به شارع مقدّس مياين

 لیف مقطوع چه باشد؟ي ترخیص در مخالفت تکي استحالهمسأله

 باره دو مبناي معروف داشتیم.در اين

گروهي مانند مرحوم آقاي صدر قائل بودند که ترخیص در مخالفت با تکلیف مقطوع محال است از اين باب که اين 

 بیند.ترخیص قابل ايصال به قاطع نیست، چون دائماً مکلّف قاطع، اين تکلیف را متوجه خودش نمي

د مرحوم آقاي خويي قائل بودند که اين ترخیص از باب قبح محال است، زيرا مخالفت تکلیف مقطوع گروهي ديگر مانن

عقلاً قبیح است و ترخیص در مخالفت مقطوع، ترخیص در قبیح است و ترخیص در قبیح، قبیح است و صدور قبیح از 

 حق تعالي محال است پس ترخیص در مخالفت تکلیف مقطوع از حق تعالي محال است.
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اگر مختار ما مبناي دوّم شد يعني قائل شديم که ترخیص در مخالفت تکلیف مقطوع قبیح است به همین خاطر اين 

گويیم که ترخیص در مخالفت تکلیف اطمیناني به همان نکته قبیح است. پس جا هم ميترخیص محال است، اين

 ترخیص محال است.

خیص در قطع نپذيرفتیم و جواب هر دو را در بحث قطع بیان کرديم ي ترما هیچ يک از دو مبناي مذکور را در اسحاله

گويیم که شارع جا ميتواند در مخالفت تکلیف مقطوع  ترخیص دهد پس در اينو در بحث قطع گرفتیم که شارع مي

 تواند در مخالفت تکلیف مطمئن به ترخیص دهد.مي

ئل به حجّیّت ذاتي قطع شويم قائل به حجّیّت ذاتي اطمینان محصّل قول اوّل در حجّیّت اطمینان اين شد که اگر ما قا

شويم امّا چون حجّیّت ذاتي را براي قطع قبول نکرديم با قول اوّل به لحاظ مبنا مخالفیم نه به لحاظ بناء. اين تمام مي

 کلام در قول اوّل بود.

رعي و عقلايي است نه ذاتي. يعني درطول قول دوّم: مشهور فقهاء فرمودند: اطمینا مطلقاً حجّت است و حجّیّت آن ش

يک تشريع و اعتبار، اطمینان حجّت است ـ البته بايد توجّه داشت که حجّیّت يک امر واقعي است مانند مالیّت ـ 

 ي شارع مقدّس آمده است.ي عقلاء آمده است و هم از ناحیهي مشهور اين است که اين اعتبار هم از ناحیهنظريّه

جّیّت اطمینان شرعي است و شارع مقدّس اعتباري کرده است که در طول اعتبار او، حجّیّت براي اگر گفتیم که ح

 اطمینان ثابت شد، اين احتیاج به دلیل دارد.

 علماي ما دو مقدّمه بیان کردند و مدعي شدند که اين دو مقدّمه قطعي و بديهي هستند.

تر اطمینان عند العقلاء حجّت شود. به تعبیر روشنان عمل ميي عقلاء به اطمیني اوّل اين است که در سیرهمقدّمه

 است و به تعبیر ادقّ در طول اعتبار عقلاء، براي اطمینان، حجّیّت پیدا شده است.

ي عقلاء را امضاء کرده است، يعني اذن فرموده است که ما در ي دوّم اين است که شارع مقدّس اين سیرهمقدّمه

ي شريعت احکام و موضوعات احکام وجود دارد. وقتي که ما طمینان عمل کنیم. در دايرهي شريعت هم، به ادايره

توانیم به اين مطمئن به تکلیف يا عدم تکلیف يا مطمئن به وجود موضوع تکلیف يا عدم موضوع تکلیف شديم، مي

شود و ضوع تکلیف منجّز مياطمینان عمل کنیم، يعني اين اطمینان منجّز به معذّر است؛ در وجود تکلیف يا وجود مو

 شود.در عدم تکلیف يا عدم موضوع تکلیف معذّر مي

 علماء از اين دو مقدّمه نتیجه گرفتند که اطمینان حجّت شرعي است.
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 کنیم.که اين مطلب را مشهور قائلند، عبارتي را از بعضي از علماء نقل ميدر تأيید اين

کنیم. ايشان در کلام ديگر خود باره نقل کرديم و دوباره آن را تکرار نميسابقاً کلامي را از مرحوم آقاي خويي در اين

الإطمئنان والمعبر عنه بالعلم العادي العقلائي الذي يکون احتمال خلافه موهوماً غايته ولا يعتني به » 1چنین فرمودند:

ن عملهم هذا فى الشريعة المقدسة و العقلاء والاّ فهو حجة عقلائیة يعتمد علیه العقلاء في جمیع امورهم و لم يردع ع

معه لا مانع من الحکم بثبوت النجاسته به کما يثبت به غیرها من الامور. نعم الظن غیر البالغ مرتبة الاطمئنان الذي 

 «.يعتني العقلاء باحتمال خلافه ـ کما اذا کان تسعین فى المأة وتسعاً فى العشرة ـ لم يثبت حجیة

والدلیل )علي التعبد الشرعى بالاطمئنان( هو السیرة العقلائیة الممضاة بدلالة السکوت و »فرمود:  2مرحوم آقاي صدر

فى مقام الاستدلال علي حجیة الاطمئنان شرعاً بالسیرة القعلائیة مع سکوت الشارع عنها لابد من افتراض القطع 

 «.طمئنان بالاطمئنانوالا کان من الاستدلال علي حجیة الا بهذين الترکتین ولا يکفي الإطمئنان،

الاطمئنان هو طريق عقلايي يعتمد علیه العقلاء کما يعتمدون ؟؟؟ العلم الوجداني، »فرمود:  3مرحوم میرزاي نائیني

 «.ويکتفون بالاطمئنان فى کلّ ما يعتبر فیه الاحراز

بلکه عقلايي است و  نیستشود که در نزد او، حجّیّت اطمینان ذاتي معلوم مي« طريق عقلائي»که ايشان فرمود: اين

 شود که اطمینان در مطلق امور حجّت است.از ذيل عبارت ايشان استفاده مي

الاطمئنان حجة عقلائیة ولم يردع عنه الشارع و ما اشتمل من الکتاب والسنة علي النهي »فرمود:  4مرحوم سبزواري

رات يراد به غیر الاطمئنان العادي العقلائي وقد عن اتباع بغیر العلم، )لاتقف ما لیس لک به علم( و نحوه من التعبی

 «.ضرّح بذلک جمع من الفقهاء منهم صاحب الجواهر فى مواضع من کتابه

عقلايي است و  پس نظر مشهور علماء اين است که اطمینان در خصوصیّت دارد: يکي اين است که اطمینان طريق

که اطمینان مطلقاً ـ به هر امري تعلّق عقلايي است و دوّم اين که اطمینان طريقکه اطمینان مطلقاً: يکي ايندوّم اين

 بگیرد و از هر چه ناشي شود ـ حجّت است.

                                                           
 . 159: 3ـ شرح العروة  1

 .282: 1ـ الدروس  2

 .548: 1ـ الفوائد  3

 .239: 1ـ مهذب الاحکام  4
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اگر مرادشان اين باشد که عقلاء در امور معاش خود « اطمینان طريق عقلايي است»که فقهاء فرمودند: اشکال: اين

کنند، امّا اين به درد حجّیّت الجمله به اطمینان عمل ميکنند، اين را قبول داريم که عقلاء فى به اطمینان عمل مي

خورد، زيرا حجّیّت به معناي منجّزيت و معذريت است و آن امري است که دائماً بین عبد و مولي به آن احتیاج نمي

ء به اطمینان ي عقلاکن ـ و بايد ببینیم که در سیرهکند و عبد به معذّر احتجاج ميشود ـ مولي به منجّز احتیاج ميمي

ي عقلاء در مقام احتجاج مولي يا عبد به اطمینان احتجاج شود يا نه؟ و اگر مرادشان اين است که در سیرهاحتجاج مي

کنند، اين را قبول نداريم، يعني اگر از عبد سؤال شود که چرا فلان عمل را انجام دادي يا ندادي، و او جواب دهد مي

 شود.ين جواب از او پذيرفته نميکه من به آن اطمینان داشتم، ا

آموزي پرسیده شود که چرا غیبت کردي و نیامدي، و او پاسخ دهد که من مطمئن بودم مثلاً اگر از کارمند يا دانش

شود. و يا از ما راجع به اجتهاد يا اعلمیت يک شخصي سؤال شود و جواب دهیم که تعطیل است، از او پذيرفته نمي

ي عقلاء به شود. پس در سیرهاعلم است چون به آن اطمینان داريم، اين دلیل پذيرفته نميکه فلان کس مجتهد يا 

ي کنند، بنابراين سیره  برحجیت اطمینان قائم نیست، چون ما در دايرهکنند، ولي به آن احتجاج نمياطمینان عمل مي

ا سکوت خودش آن را امضاء کرده شريعت ـ يعني احکام و موضوعات ـ به دنبال حجّت عقلايي هستیم که شارع ب

 باشد.

پذيريم و دهیم و اشکال چهارم را ميبر اشکالي که وارد کرديم، چهار اشکال وارد شده است به سه اشکال پاسخ مي

 شود که حجّیّت شرعي و عقلايي اطمینان را قبول داريم.نتیجه اين مي

کنند. حجّت به معناي کنند به آنان احتجاج نیز ميل ميطوري که به اطمینان عمي عقلاء هماناشکال اوّل: در سیره

لذا اگر عبد  منجزّ و معذّر است. در بحث قطع گفتیم که قطع معذّر نیست. اطمینان هم معذّر نیست، جهل معذّر است،

یف من جهل به تکل»گويد: گويد که من اطمینان به عدم تکلیف داشتم، بلکه ميبخواهد بر مولي احتجاج کند، نمي

 شود.ي معذّر بود که در اين ناحیه به جهل احتجاج مياين از ناحیه« داشتم

کنند به اين خاطر قطع و اطمینان فقط منجزّ است و در باب منجّز اگر موالي عرفیه به قطع و اطمینان احتجاج نمي

یف کردي  آب بیاورم، در است که به آن اطلاع ندارند و اگر عبدي به مولايش بگويد که من مطمئن بودم که تو تکل

پس »تو مگر مطمئن نبودي، پس چرا عمل نکردي؟ »گويد: کند و ميجا خود مولي به اطمینان عبد احتجاج مياين

 عدم احتجاج موالي به اطمینان ـ در باب منجزّيت ـ به خاطر عدم اطلاع آنان به اطمینان عبد است.
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شود، گاهي منشأ آن، امر عقلايي است و گاهي منشأ آن امر مي جواب: اين اطمیناني که براي عبد يا مکلفّ حاصل

آموز يا کارمند به کتابي تفأل بزند و به تفأل خودش مطمئن باشد و براساس تفأل، غیر عقلايي است. مثلاً دانش

کند. جاج نمياطمینان پیدا کند که مدرسه باز است، مدير مدرسه يا اداره به اين اطمینان که منشأ غیر عقلايي دارد احت

کن امّا اگر منشأ آن، امر، عقلايي باشد مثلاً دولت اعلام کرده باشد که مدرسه باز است، در اين مورد، مدير احتجاج مي

 کند.که مگر مطمئن نبودي که مدرسه باز است. بنابراين مولي به مجرد اطمینان عبد احتجاج نمي

کنند به اين جهت که عقلاء ما في الضمیر يکديگر را مطلع نیستند ياشکال دوّم: در بین عقلاء به اطمینان احتجاج نم

تواند ها مطلع است ميکردند و چون خداوند به ما في الضمیر انسانو اگر به آن مطلع بودند به اطمینان احتجاج مي

 به اطمینان عبد احتجاج کند.

توانیم کردند، ما نميدند به اطمینان احتجاج ميجواب: اگر بپذيريم که عقلاء اگر مطلع به ما في الضمیر يکديگر بو

خواهد. ما از سکوت پذيرد چون حجّت دلیل امضاء ميبگويیم که خداوند در روز قیامت اطمینان را به عنوان حجّت مي

 کنیم.شارع در مقابل عملکرد خارجي عقلاء، امضاي او را کشف مي

کنند و بر اساس العقلاء حجّت نیست. امّا مردم به اطمینان عمل ميکه بپذيريم اطمینان عند اشکال سوّم: بر فرض اين

کنند و اگر شارع راضي ي شريعت نیز به آن عمل مياين ذهنیت و انسي که نسبت به عمل به اطمینان دادند در دايره

ع کرده است تا که قیاس را ردي شريعت به اطمینان عمل کنند بايد آن را ردع کند کما ايننیست که مردم در دايره

 مردم عمل به آن را در امور ديني تسرّي ندهند.

کنند که مواخذه و احتجاجي در کار نباشد. مثلاً وقتي که  ي عقلاء هم وقتي به اطمینان عمل ميجواب: در دايره

درکار کنیم چون مؤاخذه و احتجاج خواهیم چیزي ـ مثل خانه ـ و خريد و فروش کنیم بر اساس اطمینان عمل ميمي

کنیم مثلاً اگر کارمند بخواهد به اداره ه و احتجاج به میان آمد به اطمینان عمل نمينیست. امّا در جايي که پاي مؤاخذ

 کند که بتواند به آن استدلال کند.کند بلکه بر اساس امري عمل مينرود، براساس اطمینان عمل نمي

کنند که مواخذه و احتجاج در کار نباشد، ه اطمینان عمل ميي عقلاء وقتي باشکال چهارم: درست است که در سیره

ي شريعت از اين ناحیه دچار شود. مردم در عمل در دايرهاي است که مربوط به عالم قیامت ميامّا شريعت به گونه

آن را ي شريعت به اطمینان عمل کند بايد شوند، اگر شارع مقدّس راضي نیست که انسان در دايرهغفلت و نسیان مي

ي در روز قیامت مثل حضور و غیاب مدرسه نیست که اگر من امروز به مدرسه نروم بايد فردا ردع کند؛ چون مؤاخذه
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جواب پدس دهم. در ما نحن فیه اگر انسان امروز کاري را انجام دهد بايد روز قیامت پاسخ دهد و نوع مردم از اين 

 هاي ما در باب اطمینان است.کنند. شاهد بر اين غفلت، انکار فقجهت غفلت مي

ي معاش، اطمینان را که در دايرهي شريعت، اطمینا حجّت است ولو ايني اين اشکال اين است که در دايرهنتیجه

ي شريعت ـ احکام و موضوعات ـ حجّیّت جعلي دارد و اين در جايي است دانیم. بنابراين اطمینا در دايرهحجّت نمي

ي احکام يا موضوعات احکام به اطمینان عمل کند کنند. لذا اگر عبد در دايرهینان عمل ميي اطمکه عقلاء در دايره

 حجّت است ولي خواهیم گفت که عمل عقلاء به اطمینان سعه ندارد.

کنیم و بعید نیست که مشهور هم اين قید را قبول داشته باشند ولو به قولي که اختیار کرديم يک قیدي را اضافه مي

يح نکردند. آن قید اين است که عمل به اطمینان نبايد عن العقلاء مذموم باشد. مثل وقتي ده میلیون تومان به آن تصر

گذاريم که انسان امیني پول داشته باشیم و بخواهیم آن را نزد کسي به امانت بگذاريم، آن را نزدکسي به امانت مي

خود اعتقاد داشته باشیم حال اگر به قرآن تفأل بزنیم و از  باشد. اگر ندانیم که اين شخص امین است يا نه، و به تفأل

آن استفاده کنیم که اين شخص، انسان امیني است و از آن براي ما اطمینان به امین بودن او پیدا شود و براساس اين 

امر مذمومي اطمینان پول را نزد او امانت بگذاريم اين اطمینان که از تفأل ناشي شده است عمل به آن عند العقلاء 

 است، زيرا تعیین امین بودن شخص از راه تفأل غیر عقلايي و غیر متعارف است.

 کنیم:فقهاء در بعضي از موارد اين قید را متعرض شدند، ما دو مورد را ذکر مي

منشأ  يکي در باب اعتقادات است که فرمودند: اگر براي عاميّ، به يکي از اصول اعتقادي، علم يا اطمینان پیدا شود و

که نسبت به آن علم و اطمینان نسبت به عامّي يک امر عقلايي باشد و نسبت به او استدلال حساب شود ولو اين

علماء، اين استدلال ناتمام است، اين اطمینان حجّت است. مثلاً اگر عامّي بگويد که من از عظمت خلقت جهان به 

فلسفه بگويد که اين دلیل باطل است. امّا فقهاء گفتند که  برم و موحد شدم، امکان دارد کسي دروجود خالق پي مي

ولو قبول کنیم که اين دلیل دلالتي بر وجود خالق ندارد. ولي اگر عامّي از اين طريق عالم يا مطمئن به وجود خدا 

هستم،  شود کافي است، چون براي عامّي اين طريق عرفي و عقلايي است. اماّ اگر عامّي بگويد که من به خدا معتقد

 چون مادر بزرگم گفت که خدايي هست، اين کافي نیست.

مورد دوّم، فتواي فقیه است که گفتند که براي فقیه از طرق غیر متعارف، علم به يک حکم شرعي پیدا شود، مثلاً 

و تواند براساس اين علم يک فقیه از فتواي مرحوم شیخ طوسي، يقین يا اطمینان به يک حکم شرعي پیدا کند، نمي

 اطمینانش فتوا دهد. استنباط احکام شرعي بايد از طرق متعارفت انجام گیرد.
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یل حجّیّت اطمینان سیره اش اين است که دلعلي ايحال قید که ما اضافه نموديم مشهور نیز آن را قبول دارند و نکته

 ي سیره بیش از اين مقدار نیست.است و دايره

ي احکام شرعي و موضوعات توانیم در دايرهاين قول اين است که ما مي اين تمام کلام در قول دوّم بود و ملخص

 که عمل به آن در نزد عقلاء مذموم نباشد.احکام شرعي، به اطمینان عمل کنیم مشروط به اين

قول سوّم: بعضي از متأخرين در تعلیقه بر عروه، قائل به تفصیل در حجّیّت اطمینان شدند. مرحوم صاحب عروه در 

بعضي از معلقین عروه « يکي از طرق تحصیل اجتهاد، علم وجداني است»ي تحصیل اجتهاد فرمود که: ريقهبحث ط

 1«.يکفي الاطمئنان اذا کان ناشئاً من المبادي العقلائیة»فرمودند: 

ساس فصیل داده است. برااين تعلیفه بین اطمینان ناشي از مبادي عقلائیه و اطمینان ناشي از غیر مبادي عقلائیه ت

 اين تفصیل اطمیناني که از غیر مبادي عقلائیه ناشي شود حجّت نیست.

 نظر بگیريم. که ببینیم اين تفصیل درست است يا نیست، بايد احتمالات در مبادي عقلائیه را دربراي اين

، يعني عند فتیم، باشدگدر اين جهت سه احتمال وجود دارد: احتمال اوّل اين است که مراد ايشان همان قیدي که ما 

لي ظاهراً اين معنا، تفصیل در والعقلاء نبايد عمل به آن اطمینان مذموم باشد. اگر مراد اين باشد ما آن را قبول داريم 

 مسأله نیست.

ثل اطمیناني که از خبر ثقه يا احتمال دوّم اين است که مراد ايشان از مبادي عقلائیه، امارات عرفیه و عقلائیه باشد، م

شود بلکه انکار أله نميها ناشي شود. اگر مراد ايشان اين است، اين تفصیل در مسد يا سوق و امثال اينقول ذي الی

 جّت است.صورت آن امارات عقلائیه ـ يعني خبر ثقه و يد وسوق ـ ححجّیّت اطمینان است، زيرا در اين

د. اين احتمالات از اين تمالات ناشي شواحتمال سوّم اين است که مراد ايشان اين است که بايد اطمینان از حساب اح

ناشي از حساب  اطمینان»فرمايد: کند ميجهت است که اين قائل در کتاب اصولي خود وقتي از اطمینان بحث مي

راد ايشان همان ماحتمالات حجّت است و اطمیناني که ناشي از غیر حساب احتمالات است حجّت نیست. لذا شايد 

من المنشأ »فرمود: ياست. ولي اين بعید از ذهن است چون اگر مرادشان اين بود بايد مباشد که در اصول فرموده 

کالي که بر قول چهارم وارد اگر اين احتمال سوّم مراد ايشان باشد، همان اش«. من المناشيء العقلائیة»نه « العقلائي

 است بر اين احتمال هم وارد است.
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ست و اگر اطمینان میناني که بر اساس حساب احتمالات  باشد حجّت اقول چهارم: )آقاي سیستاني در الرافد( اط

 براساس حساب احتمالات نباشد حجّت نیست.

الاحتمال الواصل لدرجة يکون احتمال الخلاف احتمالاً وهمیاً لايعتني به ، وهذا هو المعبرّ عند »ايشان فرمود: 

ناشئاً عن دلیل حساب الاحتمالات وتراکمها حول محور بالاطمئنان و الوثوق الشخصي، وهو حجة بنظرنا اذا کان 

واحد، وهو الذي نصطلح علیه بالیقین الموضوعي )يعني عین خارج از ذهن( في مقابل الیقین الذاتي الناشيء عن 

 1«.العواصل المزاجیة و الشخصیة

تآخم و تريب به علم و مست که ما با اين قول موافق نیستیم. سابقاً درتعريف اطمینان گفتیم که اطمینان احتمالي ا

به عالم واقع و خارج  قطع است. مراد از اين احتمال، احتمال نفسي است که مانند قطع يک حالت رواني است و ربطي

 ندارد. يک احتمال هم در حساب احتمالات داريم و مراد از اين احتمال، احتمال عقلي است.

عرفت شناسي گفته ماستقراء حساب احتمالات است. لذا در بحث  يکي از مباحث معرفت شناسي استقراء است و اساس

بسته به ذهن من است شد که مراد از احتمال در حساب احتمالات کدام احتمال است؟ يعني آيا اين احتمال امري وا

راد از ست. گفته شد که مکه وابسته ذهن ما نیست و ناظر به يک امر عیني و خارج از ذهن ما ا)احتمال نفسي( يا اين

ر عیني و خرج است. اين احتمال، احتمال عقلي است. و اين بحث در معرفت ذهن ما وابسته نیست بلکه ناظر به ام

 جا به معناي امکان هم نیست.احتمال عقلي در اين

 بنابراين اطمینان يک احتمال نفسي است و احتمال در حساب احتمالات، احتمال عقلي است.

تولد اين اطمینان از  تواند از احتمالات عقلي در حساب احتمالات ناشي شود. امّا نقشياطمینان و احتمال نفسي م

 ـواحیاناً  ـدر احتمال نفسي احتمال عقلي در حساب احتمالات، بسیار نادر است، يعني احتمال عقلي جزء العلة   تمام العلة

خص است و ديگري لايق و حالات ذهني شترين علّت در تولد اطمینان، دو امر است: يکي عو اطمینان است و مهم

اد اطمینان در افق ها نقش بسیار مهمي در ايجشود. اينحوادث و وقايعي است که ناخواسته سر راه شخص ايجاد مي

 ذهني شخص مطمئن دارند.

 ـرا خبر مي  ـمانند عمرو  ي قهدهد که شما بسیار به او علاقمند هستید و علّت علافرض کنید که زيد فضیلت شخصي 

جا براي شما اطمینان به فضلیت ي اتفاقي بوده است. مثلاً آن شخص پدر يا برادر شما است. در اينشما يک حادثه

شود و اين اطمینان براساس حساب احتمالات نیست. امّا اگر زيد فضیلت شخصي ـ مثل خالد ـ را عمرو حاصل مي
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کنید و نها اطمینان، بلکه ظن به آن فضیلت براي خالد پیدا نميصورت نه تخبر دهد که شما به او نفرت داريد، در اين

 ـاست و براساس حساب احتمالات نیست. اين  ـيعني علاقه يا نفرت  که در کدام خانواده اين مربوط به آن امر وجداني 

 و کدام محیط و کدام مقطع زماني به دنیان آمده و رشد کنیم، نیز در باورهاي ما نقش مهمي دارد.

الات باشد، درست است، که اطمینان ما براساس حساب احتمي از باورهاي ما ، احتمال اطمیناني ما است. امّا اينيک

طور نیست که کند، ولي اينما حساب احتمالات را في الجمله قبول کرديم و اين امر در اذهان ما خود بخود کار مي

ها از حساب ي آنها متضارب هستند ـ همهه نوعاً آنهاي  خود را کنار هم بگذاريم ـ کوقتي مجموع اطمینان

نیت ما يا شرايطي شود و اکثريت آن از ذهها از حساب احتمالات ناشي مياحتمالات ناشي شوند، بلکه اقلیت اين

 ها مواجه هستیم.شود که ما ناخواسته با آنناشي مي

ه حساب احتمالات عقلیه نتمالات نفسیه و عرفیه است بله قبول داريم که در برخي از موارد، اطمینان ما از حساب اح

 و رياضیه ولي اين موارد بسیار نادر است.

بیل علاقه و نفرت و مصالح شود: يکي ذهنیت ما ـ از قها و باورهاي ما از دو امر ناشي ميترين اطمینانبنابراين عمده

 آيد.اس پیش ميو مفاسد شخصي ـ و ديگري شرايط خارجي است که ناخواسته براي انس

کثر مقلدين مطمئن هستند قلید بايد اعلم باشد و تقريباً ادهند که مرجع تشاهد بیان ما اين است که مراجع فتوا مي

ر برداشته باشد به اين تواند نتايج مختلفي را ددر حالي که حساب احتمالات نمي که مرجع تقلید خودشان اعلم است،

شخص ديگر اطمینان  يک شخص، اطمینان به اعلمیت زيد را ايجاد کرده باشد و درمعنا که اين حساب احتمالات در 

که شود مثل اينل ميبه اعلمیت عمرو را ايجاد کرده باشد. بلکه براساس شرايط ذهني افراد اي نتايج مختلف حاص

ا عقايد سیاسي مقلد تر است يا فتاوايش آسان است يا عقايد سیاسي او با عقايد سیاسي او بيک مرجع سهل الوصول

 ن دارد.ها نقش زيادي در اطمینان اشخاص به اعلمیت مرجع تقلید خودشاموافق است و امثال ذلک. اين

جا دو قول ديگر را هم اضافه ي حجّیّت اطمینان چهار قول وجود دارد. در ايندر ابتداي بحث گفتیم که در مسأله

 کنیم.مي

 است. ايشان قائل شد که اطمینان نوعي حجّت است.قول پنجم: قولي از بعضي از متأخرين 
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إنّ البیّنة توجب حصول الإطمئنان النوعي بمفادها وهو »قائل اين قول صاحب مهذب الاحکام است. ايشان فرمود: 

 گردد.ضمیر )هو( در عبارت به اطمینان نوعي برمي 1«حجة عقلائیة کالعلم

وعي حجّت است نه که اطمینان نخلاف نظر مشهور است، يکي اين شود و هر دواز اين عبارت دو مطلب استفاده مي

عقلايي است و نظر  که نزد ايشان علم حجّتمطلق اطمینان، و نظر مشهور حجّیّت مطلق اطمینان است. و دوّم اين

 مشهور حجّیّت ذاتي و عقلي علم است نه حجّیّت عقلايي.

توان نمود. ولي برطبق هاي متعدّدي ميدر اطمینان نوعي تفسیرايشان توضیح صريحي راجع به مرادشان نداندند، لذا 

 ت که بیان خواهیم کرد.قرايني که در بعضي از تعبیرات ايشان وجود دارد بهترين تفسیر از کلام ايشان، تفسیري اس

عي ، اطمینان نوظاهراً مراد ايشان از اطمینان نوعي، اطمینان شخصي است به اين شرط که اين اطمینان شخصي

شود. اين اطمینان شخصي باشد. وقتي شخصي به مطلبي اطمینان پیدا کرد اين اطمینان، اطمینان شخصي آن فرد مي

شد و تارة اگر ديگران پیدا مي بر دو قسم است: تارةً اگر ديگران هم به جاي اين فرد بودند براي اکثر آنان اين اطمینان

م اوّل به اطمینان نوعي شد. ايشان از اطمینان شخصي در قسن حاصل نميبه جاي او بودند براي اکثر آنان اين اطمینا

خص، انسان بسیار شکند و مرادشان از قسم دوّم اطمیناني است که حجّت نیست. مثلاً فرض کنید که يک تعبیر مي

اشد. ابي بکه مخبر آن شخص کذّشود ول اينشنود برايش اطمینان پیدا ميخوش باوري است و هر خبري که مي

ست ولي اطمینان نوعي حال اگر کذّابي به او خبر داد و براي او اطمینان پیدا شد اين اطمینان، اطمینان شخصي ا

 شد.ميننیست يعني اگر ديگران به جاي او بودند براي اکثر آنان از قول کذاب، اين اطمینان پیدا 

طمینان حجّت است. امّا طمینان نوعي است و اين ااطمیناني که براساس حساب احتمالات يا شیاع يا بیند پیدا شود ا

اره، به چیزي که شخصي از طريق استخاطمینان شخصي باشد و اطمینان نوعي نباشد مثل اين اگر يک اطمینان،

نان منحصر به همین باوري بوده و از خبر کذاب هم اطمینان پیدا کند اين اطمیاطمینان پیدا کند يا انسان خوش

 ن اطمیناني حجّت نیست.شخص است و چنی

 درست نیست. ـاشکال: انحصار حجّیّت اطمینان، در اين اطمینان نوعي ـ با تفسیري که از آن بیان کرديم 

ورد خارج نیست: يا مشود بدون علّت نیست. عواملي که موجب اطمینان است از دو اطمیناني که در هر فرد پیدا مي

 عامل بیروني است و يا عامل دروني است.
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دهد که خالد اي خبر ميدهیم که اين کتاب سرقت شده باشد. ثقهفرض کنیم که کتاب ما گم شده است و احتمال مي

شود جا براي ما اطمینان پیدا مياين کتاب را سرقت کرده است و ما هم نسبت به خادل اعتقاد سوئي داشتیم. در اين

دي که ما نسبت به ت است: يکي خبر ثقه و ديگري اعتقاکه سارق کتاب ما خالد است. اين اطمینان معلول دو علّ

ثقه و عامل دروني آن  خالد داريم و آن اعتقاد اين است که خالد سارق است. عامل بیروني ايجاد اين اطمینان خبر

 اعتقاد سوء ما نسبت به خالد است.

جاي او بودند براي ديگران به گويیم که معناي اطمینان نوعي اين است که اگربعد از روشن شدن اين مقدّمه مي

جود عواملي بیروني و وشد. حال اگر مراد از حصول اطمینان براي ديگران، ديگران با اکثريت اين اطمینان حاصل مي

ن براي حصول اطمینا شود، و اگر مراد ايشان از ديگران،درونيِ اطمینان باشد هر اطمینان شخصي اطمینان نوع مي

گونه ها نقش دارد. همانیروني باشد اين درست نیست؛ بلکه عوامل دروني نیز در حصول آنديگران باوجود عوامل ب

 تري دارد.که در مثال روشن شد، و به نظر ما عامل دروني در ايجاد اطمینان نقش بیش

 داند.قول ششم: )مرحوم صاحب عروه( ايشان اطمینان را با وجود دو شرط حجّت مي

ي فرمايد که از شرايط امام جماعت عدالت است. ايشان در مسألهرايط امام جماعت ميمرحوم صاحب عروه در بحث ش

إذا أخبر جماعة غیر معلومین بالعدالة بعدالته و »فرمايد: ي معرفت عدالت امام جماعت شده و ميمتعرض طريقه 15

صل من اقتداء عدلین به أو حصل الاطمئنان کفي، بل يکفي الإطومئنان إذا حصل من شهادة عدل واحد و کذا إذا ح

من اقتداء جماعة مجهولین به، والحاصل أنه يکفي الوثوق والإطمئنان للشخص من أي وجه حصل بشرط کونه من 

أهل الفهم والخبرة والبصیرة والمعرفة بالمسائل، لامن الجهال ولا ممن يحصل له الاطمئنان و الوثوق بأدني شيء 

 1«.کغالب الناس

ست که شخص اشود که اطمینان با دو شرط حجّت است؛ يکي از دو شرط مذکور اين اده مياز عبارت فوق استف

 ـلذا مجتهدي، برايش اطمینان پیدا شدکه نماز جمعه واجب ا تواند براساس ست، ميمطمئن اهل معرفت و بصیرت باشد

تواند نميه واجب است، از جمعاين اطمینان فتوا به وجوب نماز جمعه دهد، امّا اگر عامّي اطمینان پیدا کرد که نم

جوب نماز ظهر داده وبراساس اطمینان خود عمل کند و بايد به نظر مرجع خودش رجوع کند و اگر مرجع او فتوا به 

دوّم اين است که  که خودش اطمینان به عدم وجوب نماز ظهر دارد ـ و شرطباشد بايد به همان عمل کند ولو اين

 به طوري که با أدني شیئ براي او اطمینان حاصل شود.نبايد سريع الاطمینان باشد 
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داند و اکثر معلقین براين فرمايش تعلیقه نزدند و ظاهراً از مرحوم صاحب عروه، اطمینان را با اين دو شرط حجّت مي

 شود.عدم تعلیقه آنان، موافقت آنان با کلام مرحوم صاحب عروه استفاده مي

دو شرط مخالفت کرده و فرمودند اطمینان مطلقاً حجّت است. امّا در کتاب استدلالي  مرحوم آقاي خويي در تعلیقه با هر

خود با مرحوم سید در شرط دوّم موافقت، و با شرط اوّل مخالفت کردند، يعني اگر شخصي سريع الاطمینان باشد 

گر عامّي اطمینان پیدا کرد کند پس ااطمینان او حجّت نیست. امّا حجّیّت اطمینان نسبت به عالم و عامّي فرقي نمي

تواند در اين مسأله تقلید کند که نماز جمعه واجب است، اين اطمینان حجّت است و بايد عامّي به آن عمل کند و نمي

که ي عقلاء اطمینان حجّت است مگر ايني عقلاء است. در سیرهکه بخواهد احتیاط کند. دلیل اين امر، سیرهمگر اين

 باشد. شخص سريع الاطمینان

اند يعني اگر از طريق متعارف بین عقلاء، براي شخصي اشکال: اگر مراد مرحوم سید همان باشد که مشهور قائل

اطمینان پیدا شود و عمل به آن عن العقلاء مذموم نباشد اين اطمینان حجّت است کلام مرحوم صاحب عروه را 

کنند به اين خاطر است که عقلاء آنان را سرزنش نميکنند و که اکثر مردم به اطمینان عمل ميپذيريم. اينمي

اطمینان آنان از طريق متعارف در نزد خودشان است و عمل به آن عند العقلاء مذموم نیست. و اگر مرادشان اين معنا 

رند. ي عقلاء اين دو قید دخالتي در حجّیّت اطمینان ندانباشد ـ کما هو الظاهر ت با آن موافق نیستیم زيرا در سیره

وقتي عامّي به اصول اعتقادات خود اطمینان داشته »شاهد اين مطلب، کلام علماء در بحث عقايد است که فرمودند: 

باشد و يک دلیل عرفي هم بر آن داشته باشد ـ لازم نیست که حتماً دلیل فلسفي برآن داشته باشد ـ مثل دلیل اعتقاد 

ي آن امکان پذير نباشد امّا اين کند که وجود يک منزل بدون سازندهاو به توحید اين باشد که هیچ عاقلي باور نمي

پذير باشد، اين يک دلیل عرفي است و همین مقدار کافي است، گرچه نزد فلاسفه ممکن جهان بدون صانع امکان

 «.است که اين دلیل کافي نباشد

 ل نداريم.بنابراين دو قیدي که مرحوم سید براي حجّیّت اطمینان ذکر کردند، ما قبو

ي موضوعات احکام ـ ي احکام و چه در دايرهماحصل بحث در جهت دوّم اين شد که اطمینان مطلقاً ـ چه در دايره

 آن عندالعرف و العقلاء ملوم و مذموم نباشد. اين تمام کلام در جهت دوّم بود. حجّت است، به اين شرط که عمل به

 جهت سوّم: آثار اطمینان 

شود. سؤالي مطرح شده است که آيا شد که قطع به دو قسم قطع موضوعي و طريقي تقسیم ميدر بحث قطع گفته 

 شود يا نه؟اطمینان قائم مقام قطع طريقي و موضوعي مي
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در جهت دوّم گذشت که اطمینان حجّت است و معناي حجّیّت اطمینان قائم شدن اطمینان مقام قطع طريقي است؛ 

قطع طريقي اين است که اطمینان هم مانند قطع طريقي، منجزّ و معذّر است. بنابراين  چون مراد از قیام اطمینان مقام

معنايش اين است که اطمینان قائم مقام قطع طريقي « اطمینان حجّت ـ يعني منجزّ و معذّر است»گويد: هر که مي

 شود.مي

ـ از فقهاء فرمودند که شاهد بايد جماعتي ـ لعلّ المشهور  کلام در قطع موضوعي است. در بحث شهادات برحدود،

خواهد نزد قاضي، شهاد به زنا يا قذف يا شرب خمر يا سرقت يا امثال ذلک قاطع به مشهودبه باشد مثلاً کسي که مي

دهد بايد قاطع به آن باشد و الاّ شهادتش حرام است. بنابراين موضوع جواز شهادت بر حدود مثل شهادت بر شرب 

فعل است.حال اگر کسي قاطع به شرب خمر زيد نباشد ولي مطمئن به شرب خمر زيد باشد  خمر، قطع شاهد به اين

 آيا بر او جايز است که شهادت دهد؟

شوند لذا شاهدي در مبحث قطع گفتیم که هیچ يک از امارات ـ من جمله اطمینان ـ قائم مقام قطع موضوعي نمي

زد حاکم شرعي، به آن شهادت دهد و فقط در موردي که که مطمئن به شرب خمر زيد است بر او جايز نیست که ن

 توان به آن شهادت دهد اين تمام کلام در جهت سومّ بود.قاطع به اين افعال است مي

 جهت چهارم: تقسیمات اطمینان

ن ي اقسام اطمیناعلماي ما براي اطمینان تقسیماتي را ذکر کردند. اين تقسیمات به اين جهت است که ببینیم آيا همه

 حجّت است يا نه؟

تقسي اوّل، تقسیم اطمینان به حسي و حدسي است. اين تقسیم به لحاظ منشأ اطمینان است که گاهي حسي و گاهي 

 حدسي است.

ي خوني افتاد و بر ما اطمینان پیدا شد کنیم، مثلاً ديديم که قطرهگاهي ما از طريق حس، به چیزي اطمینان پیدا مي

ي خون به ديوار اصابت دهیم که آن قطرهفرش افتاد ولي يک درصد هم احتمال مي ي خون بر رويکه آن قطره

 گويند.کرده باشد. به اين اطمینان، اطمینان حسي مي

کنیم که زيد فلان عمل اطمینان حدسي اطمیناني است که براسا حدس و اجتهاد است. مثلاً گاهي اطمینان پیدا مي

ز طريق حدس است، يعني خودمان آن را نديديم و از روي قرائن و شواهد آن را را انجام داده است و اين اطمینان ا

 زنیم و به آن اطمینان هم داريم.حدس مي
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به اطمینان حدسي  کنند،گونه که به اطمینان حسي خود عمل ميي عقلاء است، عقلاء همانچون دلیل حجّیّت، سیره

 کنند پس هردو اطمینان حجّت است.خود نیز عمل مي

 بله، بحثي در باب شهادت مطرح است که آيا در شهادت قطع به مشهود به لازم است، يا اطمینان کافي است؟

بعضي قائل به لزوم قطع و بعضي قائل به کفايت اطمینان شدند و بعضي قائل به تفصیل بین شهادت در باب حدود 

تند و در غیر حدود، اطمینان شاهد را کافي و شهادت در غیر حدود شدند و در باب حدود، قطع شاهد را لازم دانس

دانستند. کساني که گفتند شهادت اطمیناني کافي است، اين بحث را مطرح کردند که آيا در باب شهادت، اطمینان 

 که اطمینان شاهد، حتماً بايد اطمینان حسّي باشد؟حدسي کافي است، يا اين

یر متعارف است. در واقع وصف متعارف و غیر متعارف براي منشأ تقسیم دوّم اطمینان، تقسیم اطمینان به متعارف و غ

 اطمینان نیست بلکه براي شخص مطمئن است.

اطمینان متعارف يعني شخص مطمئن سريع الظن و الاطمئنان نیست و اطمینان غیر متعارف يعني شخص مطمئن 

 سريع الظن و الاطمئنان است. اکثر افراد، اطمینانشان متعارف است.

ست که اطمینان متعارف حجّت است. کلام در اطمینان غیر متعارف است. گويا مرحوم صاحب عروه قائل است واضح ا

 که اکثر مردم اطمینانشان غیر متعارف است.

ي عقلائ کسي که اطمینانش غیر متعارف باشد، اطمینانش ي عقلاء است و در سیرهدلیل حجّیّت اطمینان سیره

نش عمل کند عند العقلاء مذموم است. ولي در مورد قطاّع، مشهور ـ به خاطر ذاتیت حجّت نیست. و اگر به اطمینا

حجّیّت قطع و عدم احتمال خلاف اطمینان از طرف شخص قطّاع ـ قائل به حجّیّت قطع او شدند. با اين حال، راجع 

 اند.به شخص سريع الظن و الاطمینان، مشهور قائل به عدم حجّیّت چنین اطمیناني شده

سیم سوّم اطمینان، تقسیم آن به اطمینان شخصي و اطمینان نوعي است. شخص و نوعي در موارد مختلف، معاني تق

شود داراي سببي است. اگر اين متفاوت دارد. در ما نحن فیه مراد اين است که اطمیناني که براي شخص حاصل مي

اصل شود به آن اطمینان، اطمینان نوعي گفته سبب، شأنش اين باشد که از آن في نفسه براي اکثر مردم اطمینان ح

ي اطمینان براي اکثر مردم است به آن اطمینان، اطمینان شود، و اگر اطمینان از سببي حاصل شود آن سبب افادهمي

ها گويند؛ زيرا شأن اينشود. مثلاً اطمینان حاصل از شهرت يا شیاع يا تواتر را اطمینان نوعي ميشخصي گفته مي

اطمینان در اکثر افراد است، ولي اطمینان حاصل از خبر واحد اط شخصي است زيرا شأن خبر واحد اين نیست  يافاده

ي ظن براي اکثر افراد است. پس مراد از اطمینان که مفید اطمینان در اکثر افراد باشد، چون شأن خبر واحد افاده
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ي اطمینان شود که شأن آن افادهسببي حاصل مينوعي، اطمینان يک شخص است که به لحاظ سبب، اين اطمینان از 

 براي اکثر افراد است.

اطمینان شخصي بر دو قسم است. اين تقسیم به لحاظ منشأ آن است. گاهي اين منشأ ـ که لیس من شأنه أن يفید 

و افراد بسیار  الاطمئنان ـ امر في الجمله متعارفي است و افراد متعدّدي دارد و گاهي اين منشأ امر غیر متعارفي است

 نادري دارد.

شود. درست است که اين اطمینان، مثال اطمینان شخصي متعارف اطمیناني است که  از خبر واحدٍ ثقه حاصل مي

اطمینان اکثري نیست ولي داراي افراد زيادي است، يعني افراد کمي نیستند که برايشان از خبر واحد اطمینان حاصل 

 شود.مي

شود. ر متعارف اطمیناني است که از قرعه يا تفأل يا امثال ذلک براي شخصي حاصل ميمثال اطمینان شخصي غی

 اين اطمینان هم، اطمینان شخصي است اماّ غیر متعارف و غیر عقلايي است و افراد نادري است.

عارف در حجّیّت اطمینان نوعي بحثي نیست، اين اطمینان قدر متیقن از حجّیّت اطمینان است. اطمینان شخصي مت

 ي عقلاء حجّت نیست.نیز در سیره عقلاء حجّت است. امّا اطمینان شخصي غیر متعارف در سیره

إن قلت: ما گفتیم که اطمینان شخصي متعارف حجّت است مثلاً اگر کسي از خبر واحد يا ظهور، برايش اطمینان 

طمینان شخص سريع الاطمینان حاصل شود، اين اطمینان حجّت است. اشکال اين است که ما سابقاً گفتیم که ا

 حجّت نیست.

إن قلت: ما گفتیم که اطمینان شخصي متعارف حجّت است مثلاً اگر کسي از خبر واحد يا ظهور، برايش اطمینان 

حاصل شود، اين اطمینان حجّت است. اشکال اين است که ما سابقاً گفتیم که اطمینان شخص سريع الاطمینان 

شود که او سريع بي مثل خبر واحد يا ظهور براي کسي اطمینان حاصل شد مشخص ميحجّت نیست. حال اگر از اسبا

ي اطمینان براي اکثر افراد نیست و الاطمینان است چون اطمینان  شخصي متعارف اطمیناني است که شأنش افاده

 شخص سريع الاطمینان، اطمینانش حجّت نیست. بنابراين اطمینان شخصي متعارف نبايد حجّت باشد.

قلت: اين دو کلام با هم تنافي ندارد. گاهي اطمینان شخصي متعارف داريم و اين اطمینان مربوط به اين نیست که 

شخص سريع الاطمینان است، بلکه اطمینان او مربوط به عامل دروني است. مثلاً خبر واحدي آمد که شما از زيد هزار 

شود. به مال دارد برايش اطمینان به اين خبر حاصل ميتومان طلب داريد و اين شخص به خاطر علايق زيادي که 

اين اطمینان مربوط به اين نیست که اني شخص سريع الاطمینان است، بلکه مربوط به عامل دروني اوست. عامل 
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توان اطمینان را از عامل دروني آن جدا کرد. دروني ـ ذهني و نفسي ـ در حصول اطمینان بسیار نقش دارد و نمي

 رني و نفسي انسان در استنباط احکام نقش زيادي دارد.حالات دو

 تقسیم چهارم اطمینان، تقسیم آن به اطمینان طريقي و اطمینان موضوع است.

يقي است. اطمینان شود اطمینان طراکثر مواردي که براي ما اطمینان به حکم شرعي يا موضوع حکم شرعي پیدا مي

ايز است که عالم به نقل فتوا مثال زده شد يعني نقل فتوا بر کسي ج موضوعي که در موضوع دلیل اخذ شده است به

ضوعي اخذ شده است و اگر جا علم، جامع بین قطع و اطمینان است. اطمینان در نقل فتوا به نحو موفتوا باشد. در اين

نقل از صغريات ين اکه نقلش درست هم باشد؛ چون کسي به نحو ظني، فتوا را نقل کند اين نقل حرام است ولو اين

بايد عن علم باشد.  اخبار بغیر علم است. مثال ديگر اطمینان موضوعي، شهادت است. گفته شد که شهادت نزد قاضي

سي به نحو اطمینان کاين علم به نحو موضوعي در آن اخذ شده است و جامع بین قطع و اطمینان است. و اگر شهادت 

 که مطابق با واقع هم باشد.اين ـ يا قطع ـ نباشد، اين شهادت حرام است ولو

 جهت پنجم: حجّیّت اطمینان در موضوعات

 ست.در جهت دوّم گفتیم که اطمینان مطلقاً ـ چه در احکام شرعي و چه در موضوعات آن ـ حجّت ا

شود که اطمینان مطلقاً ـ خصوصاً در موضوعات ي عروه کلامي دارد که از آن استفاده ميدر تعلیقه 1مرحوم آقا ضیاء

 فى الاکتفاء بالاطمئنان نظر، لعدم وعدم حجّیّت آن در موضوعات اظهر است.»ـ حجّت نیست. ايشان فرمود: 

راً ايشان به رواياتي نظر دند. امّا ظاهايشان وجه اظهريت عدم حجّیّت اطمینان در موضوعات را در اين تعلیقه نفرمو

 اند.داشتند. که از عمل به غیر علم و غیر بینه در شبهات موضوعیه نهي کرده

و الاشیاء »ت مسعده فرمود: يکي از اين روايات، روايت مسعدة بن صدقه است سابقاً به آن اشاره شد. امام در ذيل رواي

مشکوک است ـ مثلاً  ي اشیايي که براي مايعني همه« قوم به البیّنهکلما علي هذا حتّي يستبین لک غیرذلک أو ت

دانیم اين گوشت ت يا نميدانیم اين زن که قصد ازدواج با او را داريم بر ما حلال است يا حرام است يا حرام اسنمي

ه احتیاط ود کفرم 7مذکي است يا غیر مذکي است يا غیر مذکي است يا اين شيء پاک است يا نجس است ـ امام

ي قیام ببیند ي خلاف آن و ديگري اشیاء مباح و حلال است مگر در دو صورت: يکي استبانهلازم نیست و همه

 برخلاف آن است.
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ال اگر خلاف اباحه ح)استبانه( به معناي ظهور و وضوح است و مرحوم آقا ضیاء آن را به معناي قطع گرفته است. 

لاً اين گوسفند غیر مذکي لاف آن هم قائم نشد، ولي اطمینان پیدا کرديم که مثوحلیت براي ما معلوم نشد و بینه برخ

یدا کرديم که مثلاً اين پاست، يا اطمینان پیدا کرديم که اين زن خواهر يا عمه يا خالد رضاعي ما است يا اطمینان 

ها مباح و حلال است. يني اشيء نجس است چون استبانه ـ يعني قطع ـ و قیام بینه تحقّق پیدا نکرده است، همه

 پس به مقتضاي روايت مسعده اطمینان در موضوعات حجّت نیست.

خصوصاً در موضوعات ـ  ـشايد مرحوم آقا ضیاء نظر به اين دسته از روايات داشته باشد که فرمود: اطمینان مطلقاً 

 حجّت نیست.

شود ـ يعني در صورت اطمینان به خلاف، نمي سنداً تمام باشد. اطمینان از تحت آن خارج 1اشکال: اگر روايت مسعده

کنیم که مثلًا بايد اجتناب کنیم، زيرا )استبانه( به معناي وضوح و مبین شدن است و مواري که ما اطمینان پیدا مي

کند، عرفاً )استبان له خلاف ذلک( صدق مي گوشت غیر مذکي است يا اين زن حرام است يا اين شيء نجس است،اين

طوري که صورت علم به خلاف کند که گفته شود: امر بر او واضح و روشن شد. پس استبانه هماناً صدق مييعني عرف

 گیرد.گیرد، صورت اطمینان به خلاف را هم ميرا مي

. اين تمام کلام در بنابراين وجهي ندارد که مرحوم آقا ضیاء بفرمايد اطمینان، خصوصاً در موضوعات حجّت نیست

 جهت پنجم بود.

 جهت ششم: حجّیّت اطمینان در اطراف علم اجمالي

 اگر در اطراف علم اجمالي، اطمینان پیدا شد، آيا اين اطمینان حجّت است يا نیست؟

اطمینان در اطراف علم اجمالي بر دو قسم است: تارة اين اطمینان واحدما فقط در بعضي از اطراف علم اجمالي است. 

ان به تکلیف يا اطمینان به عدم تکلیف. مثلاً دو اناء داريم که هر دو پاک است؛ يکي مراد از اطمینان واحد يعني اطمین

ي خون يا در اناء ي خون افتاد و علم اجمالي پیدا کرديم که اين قطرهاناء يمین و ديگري اناء يسار است. يکي قطره

دهیم که آن قطره ء نود و نه درصد احتمال مييمین افتاد و يا در اناء يسار افتاده است امّا به لحاظ موقعیت اين دو انا

دهیم که آن قطره در اناء يسار افتاده است. پس علم اجمالي داريم که اين در اناء يمین و يک درصد احتمال مي

ي خون يا در اناء يمین افتاد و يا در اناء يسار افتاد. در بحث علم اجمالي خواهد آمد که لازم نیست که احتمال قطره

 50طراف علم اجمالي برابر باشد مثلاً اگر دو طرف داشتیم لازم نیست که احتمال تکلیف در هر يک از دو طرف در ا
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درصد باشد، ممکن است احتمال تکلیف در يک طرف علم اجمالي، نود و نه درصد و در طرف ديگر يک درصد باشد. 

طرف يسار يک درصد احتمالا نجس است. ما در در مثال، اناء طرف يمین نود و نه درصد احتمالا نجس است و اناء 

 جا دو اطمینان داريم. يکي اطمینان به نجاست اناء يمین و ديگري اطمینان به طهارت اناء يسار است.اين

اطمینان به تکلیف در يک طرف، آن هم در طرف اناء يمین است و اطمینان به عدم تکلیف هم فقط در يک طرف، 

شو که اطمینان واحد ـ يعني اطمینان به تکلیف يا ست. اصطلاحاً به اين مورد گفته ميآن هم در طرف اناء يسار ا

 اطمینان به عدم تکلیف ـ فقط در بعضي از اطراف علم اجمالي است.

ي اطراف علم قسم دوّم جايي است که اطمینان واحدـ يعني اطمینان به تکلیف يا اطمینان به عدم تکلیف ـ در همه

ي خون افتاد و ما يقین داريم که آن قطره ها طاهر است. يکي قطرهي آن ما صد اناء داريم و همهاجمالي است مثلاً

ها علي حد سواء است. در اين حال روي ي خون در هريک از آنروي يک از اين صد اناء افتاد و احتمال وقوع قطره

ي احتمال عدم تکلیف ـ در آن وجود دارد و هريک از صد اناء که دست بگذاريم نود و نه درصد احتمال طهارت ـ يعن

احتمال نجاست آن يک درصد است. پس احتمال عدم تکلیف در تمام اطراف وجود دارد و اين احتمال مختص به 

بعضي از اطراف نیست و در هر انايي، اطمینان به طهارت آن اناء داريم. اين قسم دوّم است که اطمینان به تکلیف يا 

 ي اطراف علم اجمالي وجود دارد و علي حد سواء است.لیف ـ يعني اطمینان واحد ـ در همهاطمینان به عدم تک

قسم دوّم خودش بر دو قسم است: تارة اطراف علم اجمالي محصور است مانند مثالي که گذشت و تارة اطراف علم 

، غصبي است. حسب الفرض هاي شهر قمکه ما علم داريم که آرد يکي از نانوايياجمالي غیر محصور است مثل اين

که آرد هر يک از نانوايي غصبي و حرام باشد يک درصد است و در شهر قم، صد نانوايي وجود دارد و احتمال اين

که آدر هر نانوايي حلال باشد نود و نه درصد است. به اينعلم اجمالي، اصطلاحاً علم اجمالي در شبهات غیر احتمال اين

اي دارد که در بحث و غیر محصوره بودن علم اجمالي کمیت مطرح نیست. بلکه ضابطهمحصوره گويند ـ در محصوره 

 ها اختلافي وجود ندارد.علم اجمالي خواهدآمد. البته گاهي در مثال آن

محل اتفاق است که اطمینان چه که گفتیم اطمینان در اطراف علم اجمالي سه قسم دارد. در قسم اوّل، با توجّه به آن

است و نود و نه درصد  يمین و يسار ـ افتاده ي خوني در يکي از دو اناء ـقسم اوّل اين بود که مثلاً قطره حجّت است.

دهیم که در اناء يسار افتاده باشد. مورد اتفاق علماي اصول است که اطمینان در اين قسم حجّت است و احتمال مي

کند. لذا بايد از اناء يمین اجتناب کنیم و حقیقتاً ـ منحل مياثر اين اطمینان اين است که علم اجمالي را ـ حکماً نه 

 ي عقلاء است.اجتناب از اناء يسار لازم نیست. دلیل حجّیّت اين اطمینان سیره
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 ـشکّي نیست که اطمینان حجّت نیست. مثالش اين بود که صد اناء داشتیم   ـيعني قسم اوّل از قسم دوّم  در قسم دوّم 

دهیم يعني ها نود و نه درصد احتمال طهارت ميتک اين اناءها افتاد. نسبت بر تکيکي از آن ي خوني داخلو قطره

ي عقلاء چنین اطمیناني حجّت نیست و بايد به علم اجمالي ها اطمینان داريم. در سیرهتک اين اناءبه طهارت تک

ما نحن فیه يک علم اجمالي ديگري براي  چون در عمل شود يعني بايد احتیاط کرده و از هر صد اناء اجتناب کنیم،

ها به شود و يقین داريم که يکي از اين صد اطمینان، خلاف واقع است. در بحث امارات ـ که حجّیّت آنما پیدا مي

ي عقلاء، سیره ثابت است ـ گفته شده است که اگر علم اجمالي پیدا شود که يکي از امارات خلاف واقع است، در سیره

و بکر خبر داد که «. عمرو عادل است»افتد. مثلاً دو ثقه خبري دادند؛ زيد خبر دادکه مارات از حجّیّت ميي آن اهمه

و خارجاً علم داريم که يکي از اين دو خبر خلاف واقع است، زيرا از يک طريق، قطع پیدا کرديم « خالد عادل است»

ن خودمان ديديم که يکي از اين دو نفر، در خلوت، خدا که يکي از اين دو نفر ـ يعني عمرو و خالد ـ عادل نیست، چو

کرد و تشخیص نداريم که آن عاصي، عمرو است يا خالد است. در اين مورد، خبر هیچ يک از دو ثقه، را معصیّت مي

 يعني زيد و بکر، حجّت نیست.

ين صد اطمینان خلاف واقع ما نحن فیه از اين قبیل است. ما صد اطمینان داريم و علم اجمالي داريم که يکي از ا

ي خوني در يکي از اين صد اناء افتاده است و آن اناء نجس است. در اين حال هیچ يک از اين است، چون قطعاً قطره

صد اطمینان حجّت نیست و به مقتضاي علم اجمالي بايد از هر صد اناء اجتناب کنیم. پس اين قسم از اطمینان در 

 اع نیست.اطراف علم اجمالي نیز محل نز

ي غیر محصوره ـ است. مثالش اين بود که ما علم اجمالي داريم کلام در قسم سوّم ـ يعني اطمینان در اطراف شبهه

ها اطمینان به حلال که آرد يکي از صد نانوايي در شهر قم، غصبي است. بنابراين نسبت به آرد هر يک از اين نانوايي

 بودن آن داريم.

دانیم داند. ما اين اطمینان را حجّت نميداند. ما اين اطمینان را حجّت ميینان را حجّت ميمرحوم آقاي صدر اين اطم

 دانیم.ولي خوردن نان از هر صد نانواي را حلال مي

اي که در قسم دوّم گفتیم يعني علم اجمالي داريم که يکي از اين صد اين اطمینان حجّت نیست به همان نکته

توانیم از هر يک از صد نانوايي نان بخريم و آن را استفاده لي احتیاط لازم نیست و مياطمینان خلاف واقع است و

شود واصل ي جاري ميکنیم، زيرا در بحث علم اجمالي خواهیم گفت که اصول مؤمنه در اطراف شبهات غیر محصوره

ي محصوره و غیر محصوره اي که براي تشخیص شبههجا اصل برائت و اصالة الحلّ است. تنها ضابطهمؤمن در اين

ي محصوره اصول که چرا در اطراف شبههقائلیم جريان و عدم جريان اصول مؤمنه در اطراف علم اجمالي است. اين
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شود در بحث علم اجمالي خواهد آمد. ي غیر محصوره اصول مؤمنه جاري ميشود و در اطراف شبههمؤمنه جاري نمي

م اوّل از اطراف علم اجمالي، اطمینان حجّت است. اطمینان در قسم دوّم و قسم بنابراين در اين سه قسم، فقط در قس

سوّم حجّت نیست. در قسم دوّم به مقتضاي عدم جريان اصول مؤمنه بايد احتیاط کنیم ولي در قسم سوّم به خاطر 

 جريان اصول مؤمنه در شبهات غیر محصوره احتیاط لازم نیست.

 اين تمام کلام در اطمینان بود.

 ظن

 جا راجع به اماره بحث شد که عبارتند از : ظهور و شهرت و اجماع منقول و خبر واحد و اطمینان.تا اين

اي از علماي اصول قائل شدند که ظن مانند اطمینان، مطلقاً ـ من أيّ سبب حصل ـ حجّت مورد ششم ظن است. عده

منجّز است و اگر ظن به عدم تکلیف پیدا کرديم است. اگر ما ظن به تکلیف پیدا کرديم آن ظن حجّت است ـ يعني 

 آن ظن معذّر است.

 مراد از )ظن( احتمال راجع است که به حدّ اطمینان نرسد اين ظن هم قسیم قطع و هم قسیم اطمینان است.

است ها قائلین به حجّیّت ظن، براي اثبات نظر خود، به وجوهي استدلال کردند. يکي از اين وجوه که اتقن و اشهر آن

وجهي است که به دلیل انسداد معروف نشده است، زيرا اين دلیل تشکیل از مقدماتي است که يکي از اين مقدمات 

 انسداد باب علم به احکام است.

ي قائلین به مرحوم شیخ در رسائل و مرحوم آخوند در کفايه، وقتي به بحث )ظن( رسیدند، متناسب با کتابشان، ادلّه

ض شدند، يکي از آن ادلّه، دلیل انسداد است. امّا متأخرين ـ مانند مرحوم آقاي صدر ـ از میان حجّیّت )ظن( را متعر

آن ادلّه، فقط يک دلیل را متعرض شدند، و آن دلیل، دلیل انسداد است، زيرا اولاً اين دلیل اتقن و اشهر آن ادلّه است 

ده است، زيرا آن ادلّه در بعضي از مقدمات با دلیل انسداد ي ديگر هم ردّ شو ثانیاً اگر اين دلیل نقد و ردّ شود، ادلّه

 کنیم.اکتفاء مي

ي ادلّه را پردازيم و بقیهکنیم و به نقد و بررسي آن ميما هم به تبع متأخرين فقط به ذکر دلیل انسداد اکتفاء مي

 شويم.متعرض نمي
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 دلیل انسداد

آخوند سعي شد که مقدمات را به ترتیب کلام ايشان ذکر کنند. اين دلیل مشتمل بر پنج مقدّمه است. بعد از مرحوم 

 اين پنج مقدّمه به ترتیبي که مرحوم آخوند ذکر کرد، عبارتند از:

جا، ي شبهات داريم. مراد از شبهات در ايني اولّ اين است که ما علم اجمالي به سقوط تکالیف فعلیه در دايرهمقدّمه

ي شريعت و احکام، يا قاطع به وجود تکلیف يا عدم تکلیف یه. ما در دايرهشبهات حکمیه است نه شبهات موضوع

هستیم و يا غیر قاطع به آن هستیم. مثلاً ما قطع داريم که نماز در شريعت واجب است يا قطع داريم که شرب خمر 

غیر از امور مقطوعه،  در شريعت حرام است يا قطع داريم که شرب ماء حرام نیست. امثال اين امور، امور مقطوعه هستند

که آيا در شريعت مقدسه سیگار کشیدن يا ترياک کشیدن حرام است يا نه؟ و آيا انفاق داخل در شبهات است. مثل اين

ي اين شبهات ما علم اجمالي داريم که شارع مقدّس به کسي که مضطّر است واجب است يا نه؟ و امثال ذلک در دايره

 و محرماتي ـ دارد. در آن، تکالیفي ـ يعني واجبات

ي شبهات، باب علم ـ يعني قطع ـ و باب علمي ـ ي دوّم اين است که نسبت به اکثر تکالیف فعلي در دايرهمقدّمه

 يعني امر غیر قطعي که قطع به حجّیّت آن داريم ـ بر ما منسدّ است.

کنند. مراد د باب علم و علمي تعبیر ميکنند و بعضي ديگر به انسدابعضي از اين مقدّمه به  انسداد باب علم تعبیر مي

 از هر دو تعبیر يکي است و هر دو تعبیر درست است.

ها توانیم آني سوّم اين است که ما مکلفیني هستیم که نسبت به اکثر تکالیفي که در شبهات وجود دارد، نميمقدّمه

 ت به اين تکالیف مورد سؤال هستیم.هاجايز نیست و در روز قیامت نسبرا اهمال و رها کنیم و ترک امتثال آن

 ي سوّم ناظر به تنجزّ تکالیف است.ي اولّ ناظر به فعلیّت تکالیف و مقدّمهمقدّمه

توانیم به اصول و قواعدي که در علم اصول گفته شد ـ مثل ي چهارم اين است که ما در موارد شبهات نميمقدّمه

 به آن اکتفاء کنیم. استصحاب و برائت و احتیاط و قرعه ـ اخذ کنیم و

ي توانیم در دايرهي پنجم اين است که با توجّه به عدم امکان و عدم لزوم احتیاط در تمام موارد شبهات، ما نميمقدّمه 

صورت ترجیح مرجوع بر راجح پیش شبهات به تکالیف مرهوم اخذ کرده و تکالیف مظنون را رها کنیم ـ زيرا در اين

 کالیف مظنون اخذ کنیم و تکالیف موهوم را رها کنیم.آيد ـ بلکه بايد به تمي
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شود که بر ما لازم است که به ظن عمل کنیم، زيرا اگر ما اش اين مياگر اين مقدمات را در کنار هم بگذاريم، نتیجه

في ي سوّم آن را نبه تکلیف مظنون علم نکنیم يا بايد تکالیف را در تمام شبهات اهمال کنیم در حالي که مقدّمه

ي چهارم آن را نفي ي شبهات احتیاط کنیم در حالي که مقدّمهکند. و يا اگر تکالیف را اهمال نکنیم بايد در همهمي

کند. بنابراين هر پنج مقدّمه تمام بوده و کند. و يا بايد به تکالیف موهوم عمل کنیم که مقدّمه پنجم آن را نفي ميمي

 ظن حجّت است و بايد به ظن عمل کنیم.

ي اوّل: اين مقدّمه تمام نیست. ما در کتب پردازيم. امّا مقدّمهها ميبعد از ذکر مقدمات انسداد، به نقد و بررسي آن

روايي، احاديثي داريم که از ثقات نقل شده است. خبر ثقه غیر از خبر معتبر است. خبر ثقه يک امر تکويني است و به 

شود که از دروغ متجنب است. خبر معتبر خبري ثقه به کسي گفته ميشود که راوي آن ثقه باشد. خبري اطلاق مي

است که عند الشارع حجّت است. ما نگفتیم که در کتب روايي اخبار معتبر داريم، بلکه گفتیم که در کتب روايي اخبار 

بنابراين در کتب که بگويیم اين اخبار ثقات حجّت است يا نگويیم که اين اخبار حجّت است. ثقات داريم، اعم از اين

روايي، روايات زيادي را داريم که روات آن در تمام طبقات ثقه هستند و علم اجمالي داريم که تعداد زيادي از اين 

 فرموده است. 7روايات مطابق با واقع هستند يعني مضامین آن را امام

ي صغیر هم گويند( سنجیده شود، منحلّ اي را داريم ـ با اين علم اجمالي )که به آن علم اجمالتکالیف فعلیه شبهات،

شود. چون معیار انحلال اين است که بايد عدد معلوم بالاجمال در علم اجمالي اوّل، نسبت به عدد معلوم بالاجمال مي

شود و علم اجمالي اوّل تأثیري ندارد جا اصطلاحاً انحلال علم اجمالي پیدا ميتر نباشد. در ايندر علم اجمالي دوّم بیش

 شود.عني موجب احتیاط نميي

ي شبهات تکالیف الزامیه وجود دارد و از طرف چون ما قطع داريم که در دايره اين معیار در ما نحن فیه محقّق است،

ي اخبار ثقات، تکالیف الزامیه وجود دارد، چون قطع داريم که در میان اخبار ثقات، اخبار ديگر قطع داريم که در دايره

ي اخبار ثقات تر از عدد معلوم بالاجمال در دايرهي شبهات بیشهست. و عدد معلوم بالاجمال در دايرهمطابق با واقع 

شود که بايد اش اين ميشود و نتیجهنیست. پس علم اجمالي اوّل )يا کبیر( منحلّ به علم اجمالي دوّم )يا صغیر( مي

 ي علم اجمالي اولّ احتیاط لازم نیست.تیاط کنیم و در دايرهي اخبار ثقاتي که بر تکالیف الزامیه قائم شد، احدر دايره

که باب علم و قطع به تکالیف منسد است، اين را قبول داريم. ما امّا مقدّمه دوّم: اين مقدّمه هم ناتمام است. امّا اين

ر حضور معصوم که در اکثر احکام، قاطع به تکلیف نیستیم و فقط در موارد نادري، قطع به تکلیف داريم. بله در عص

به او مراجعه نموده و  چون در شبهات، امکان دسترسي به او وجود داشته باشد، باب قطع به تکالیف منسدّ نیست،

پرسیم. ولي در عصر غیبت، باب علم و قطع منسدّ است. امّا اگر باب علمي بخواهد منسدّ باشد حکم مسأله را از او مي
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نپذيريم. اگر گفتیم که نه ظهور حجّت است و نه خبر ثقه حجّت است باب علمي هم بايد حجّیّت ظهور و خبر ثقه را 

که يک حکمي را از کتاب مجید ـ که سندش قطعي منسدّ است زيرا عمده دلیل ما ظهور و خبر ثقه است. امّا اين

و يا اگر گفتیم که طور قطعي ـ يعني به صورت نصّ و صريح ـ استفاده کنیم، ما چنین چیزي را نداريم. است ـ به

توانیم معظم فقه را صورت هم، باب علمي منسدّ است زيرا ما نميظهور حجّت است و خبر ثقه حجّت نیست، در اين

صورت هم باب از ظواهر کتاب مجید استفاده کنیم. و يا اگر گفتیم که خبر ثقه است و ظهور حجّت نیست، در اين

ر احکام فقهي باشد، ما در معظم فقه، چنین روايات را نداريم. پس در هر علمي منسدّ است، چون رواياتي که صريح د

 شود.سه صورت باب علمي منسدّ مي

دانیم و تنها کساني منتهي در مباحث گذشته، ما قائل به حجّیّت ظهور و خبر ثقه شديم و باب علمي را منسدّ نمي

 ندانند. پس مقدمّه دومّ نزد ما تمام نیست.شوند که حداقل يکي از ظهور و خبر ثقه را حجّت انسدادي مي

ي شبهات جايز نیست. اگر مراد اين باشد که ما ي سوّم: در اين مقدّمه گفته شد که اهمال تکالیف در دايرهاماّ مقدّمه

 توانیم در تمام موارد شبهات، اصل برائت را جاري کنیم، بايد آن را بررسي کنیم.نمي

گويیم که تارة ما منکر برائت عقلیه ت عقلیه و برائت شرعیه. راجع به برائت عقلیه ميبرائت بر دو قسم است : برائ

ي شويم ـ قائلین به حق الطاعة و قائلین به احتیاط، منکر برائت عقلیه هستند ـ برائت عقلیه تعبیر ديگري از قاعدهمي

عم از علم تفصیلي و علم اجمالي ـ و مرحوم گويند که مراد از بیان، علم است ـ اقبح عقاب بلابیان است و مشهور مي

آخوند فرمود که در ظرف انفتاح باب علم، مراد از )بیان( علم است و در ظرف اسنداد باب علم، )ظن( به جاي علم 

شود، زيرا در فرض انسداد باب ي قبح عقاب بلابیان جاري نميجا قاعدهنشیند. روي مسلک مرحوم آخوند در اينمي

 شود.ي قبح عقاب بلابیان جاري نميیان است و با وجود ظن، قاعدهعلم، )ظن( ب

اند شود، چون در ما نحن فیه علم اجمالي وجود دارد و مشهور قائلروي مسلک مشهور هم برائت عقلیه جاري نمي

لم اعم از شود، زيرا )بیان( در نزد مشهور عبارت از علم است و  عکه در اطراف علم اجمالي برائت عقلیه جاري نمي

 شود.ي مباني، برائت عقلیه جاري نميعلم تفصیلي و علم اجمالي است. بنابراين بنابر همه

شود، چون مستند برائت شرعیه يا اخبار است و يا کتاب است. اگر ي شبهات جاري نميبرائت شرعیه هم در دايره

منسد است و اخبار برائت شرعیه اخبار  مستند آن اخبار ـ مثل حديث رفع ـ باشد فرض ما اين است که باب علمي

آحادند و اخبار آحاد حجّت نیستند و اگر مستند آن آيات شريفه باشد، بعضي از بزرگان ـ مانند مرحوم آقاي صدر ـ 

ي شريفه آيد. سند آيهي )وما کنّا معذبین حتّي نبعث رسولا( به دست ميي شريفهاند که برائت شرعیه از آيهقائل
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و دلالت اين آيه بر برائت شرعیه به ظهور است و بنا بر قول به انسداد و عدم حجّیّت ظهور، دلالت آيه قطعي است 

بر برائت شرعیه تمام نیست و اگر ظهور را حجّت دانستیم دلالت آيه بر برائت شرعیه تمام نیست و اگر ظهور را حجّت 

توانیم به برائت شرعیه فیه به خاطر علم اجمالي نمي دانستیم دلالت آيه بر برائت شرعیه تمام است ولي در ما نحن

 دانیم که در اين موارد، تکالیف الزامیه وجود دارد.تمسّک کنیم، چون مي

کوتاه است. مضافاً  ـحاصل بحث اين شد که ما قبول داريم که در تمام شبهات دست ما از برائت ـ به هر دو قسمش 

شود، زيرا رائت جاري نميبچون ما يقین داريم که در تمام موارد شبهات  اريم،که ما به اين توضیحات نیازي ندبه اين

ف مذاق شريعت است مخالفت با تمام تکالیف ـ غیر قطعي ـ است. و اين خلا معناي اجراي برائت در تمام شبهات،

برائت در تمام شبهات  زيرا شريعت تکالیف را آورده است تا به آن عمل شود. پس شارع مقدّس قطعاً راضي به اجراي

 ي سوّم تمام است.نیست. بنابراين مقدّمه

اين مقدّمه را پذيرفت و آن را مدلّل کرد. ايشان فرمود: قاعده نفي عسر و حرج  1ي چهارم: مرحوم شیخامّا مقدّمه

و هرجا که دلیل اين مقدّمه است. يک مقدم اين است که اگر قرار باشد که ما در تمام موارد شبهات احتیاط کنیم 

احتمال وجوب داديم محتمل را اتیان کنیم و هر جا که احتمال حرمت داديم محتمل را ترک کنیم بلااشکال در زندگي 

شويم. مثلاً اگر احتمال دهیم که در شريعت خوابیدن زياد حرام باشد و خوردن زياد حرام باشد و دچار عسر و حرج مي

وردن چاي و قهوه حرام باشد و شنیدن صداي نامحرم حرام باشد و غیر تکلم زياد حرام باشد و کشیدن سیگار و خ

ي اين موارد احتیاط کنیم در زندگي دچار عسر و حرج ذلک از مواري که قطع به حکم آن نداريم، و بخواهیم در همه

که  ي دوّم اين است که قاعده عسر و حرج از قواعد قطعیه است، زيرا نص کتاب شريف استشويم. مقدّمهمي

ي مذکور اين است که در شريعت احتیاط واجب ي دو مقدّمهنتیجه« ما جعل علیکم في الدين من حرج»فرمايد: مي

 نیست.

ي مسلم و قطعي است ولي ي عسر و حرج قاعدهبه مرحوم شیخ اشکال کرده و فرمودند که قاعده 2مرحوم آخوند

کم عقلي است نه حکم شرعي، تا وضع و رفع آن به يد شارع تواند وجوب احتیاط بر بردارد، چون وجوب احتیاط حنمي

 باشد.
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تواند وجوب عقلي احتیاط را که ايشان فرمود شارع مقدّس نميمتأخرين اشکال مرحوم آخوند را نپذيرفته و گفتند اين

 بردارد، آيا مرادشان اشکال ثبوتي است يا اشکال اثباتي است. هرکدام مراد باشد، درست نیست.

اد ايشان اشکال ثبوتي باشد به اين معنا که در اختیار و قدرت شارع مقدّس نیست که بخواهد وجوب عقلي اگر مر

ي که در اختیار و قدرت شارع مقدّس نیست که بتواند وجوب عقل نظري ـ مثل استحالهاحتیاط را بردارد کما اين

عنا مرادشان باشد، اين درست نیست و شارع تناقض و ضرورت وجود معلول عند وجود علته ـ را بردارد، اگر اين م

صورت که در بعضي از تواند در موضوع آن تصرّف کند به اينتواند وجوب احتیاط را بردارد، زيرا شارع ميمقدّس مي

اطراف علم اجمالي ـ نزد مشهور ـ يا در تمام اطراف آن ـ روين مختار ما ـ ترخیص دهد موضوع وجوب احتیاط عدم 

در اطراف علم اجمالي است و حکم عقل به وجوب احتیاط معلّق برعدم ترخیص شارع در بعضي از ترخیص شارع 

 اطراف علم اجمالي يا تمام اطراف آن است.

ي )ما جعل علیکم في الدين من حرج( يا روايت )لاضرر( ناظر ي شريفهو اگر مراد ايشان اشکال اثباتي باشد، يعني آيه

دهد اين ه احکام عقلي نیست و در بین ألسنه معروف است که وقتي حاکمي حکمي ميبه احکام شرعي است و ناظر ب

حکم ناظر به حکم خودش است نه احکام موالي ديگر، پس مراد از آيه و روايت اين است که من که شارع هستم در 

اي را براي حکمي دين من و در احکام من حرج و ضرر وجود ندارد و اين متفاهم عرفي نیز هست که وقتي ما تبصره

گويد دهد و بعد ميکنیم ناظر به احکام خودمان است نظیر معلمیم که در ابتداي سال تحصیلي دستوراتي ميبیان مي

که اگر دستورات مشکل بود لازم نیست که آن را انجام دهید. اين ناظر به دستورات خودش است. اگر اين مراد مرحوم 

معنايش اين نیست که عقل هم « ايجاب احتیاط، عقلي است»گويیم که ميينآخوند باشد، اين هم درست نیست. ا

يکي از موالي و يکي از حکام است و چنین حکمي را دارد. کار عقل ادراک است و وقتي عقل شبهات و علم اجمالي 

موارد، احتیاط است.  گونهاش عمل کند ـ در ايني عبد ـ اگر بخواهد به وظیفهگويد که وظیفهبیند، ميو تکالیف را مي

جا عقل حکم که عقل ادراک دارد که اگر مريض بخواهد درمان شود تنها راهش استفاده از دارو است. در اينمثل اين

شود که شارع ي )ماجعل علیکم في الدين من حرج( استفاده ميي شريفهکند که مريض بايد دارو بخورد. و از آيهنمي

ي خود، دچار عسر و حرج شود و معنايش اين است که ر مقام عبوديت و انجام وظیفهکند که عبد دمقدّس کاري نمي

 شارع مقدّس در موارد شبهات ـ بعضاً يا کلا ترخیص داده است.

ي ي نفي عسر و حرج احتیاط واجب نیست. در نتیجه مقدّمهبنابراين فرمايش مرحوم شیخ تمام است و به خاطر قاعده

 چهارم نیز تمام است.
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نیم يا به موهوم عمل ککه عمل به مظنون ي پنجم اين بود که اگر امر دائر شد بین ايني پنجم: مقدّمهامّا مقدّمه

ين مقدّمه نیز تمام اگويد که ترجیح مرجوح بر راجح قبیح است بنابراين بايد به مظنون عمل کنیم. کنیم، عقل مي

 است.

مقدمات سوّم و چهارم و  ي اوّل و دوّم ناتمام، ودلیل انسداد مقدّمهي ما حصل بحث اين شد که از میان پنج مقدّمه

گانه وجوب عمل به ات پنجتوانیم از اين مقدمپنجم تمام است. و وقتي دو مقدّمه از مقدمات انسداد ناتمام شد ما مي

 ظن را استفاده کنیم

اي از حجّیّت ظن نحوه مات دلیل انسداد، چهي مقدکه هر پنج مقدّمه تمام است، نتیجهبرفرض تنزّل و تسلّم بر اين

 است؟.

انستند. بايد ببینیم اي ديگر حجّیّت ظن را به نحو حکومت داي از علماي ما حجّیّت ظن را به نحو کشف و عدهعده

 تفسیر حجّیّت ظن به نحو کشف و به نحو حکومت چیست؟

دّمه تمام باشد ما ف اين است که اگر اين پنج مقتر نداريم. معناي کشدر حجّیّت ظن به نحو کشف يک تفسیر بیش

سداد، عند الشارع کنیم که ظن در حال انسداد، عند الشارع حجّت است. به عبارت ديگر که ظن در حال انکشف مي

ت خبر ثقه و ظهور حجّت است. به عبارت ديگر شارع مقدّس ظن را در ظرف انسداد حجّت قرار داده است مثل حجّیّ

که عقل ما از اين مقدمات داند. منتهي اين حجّیّت ظن را از کتاب و سنّت استفاده نکرديم بلرا حجّت ميکه شارع آن 

یّت شرعیه ظن کند که شارع مقدّس در فرض انسداد، ظن را حجّت قرار داده است. پس عقل حجّپنجگانه کشف مي

 کند.را در فرض انسداد کشف مي

کند و حجّیّت شرعي کومة است. در اين وجه، عقل حکم به حجّیّت ظن ميدر مقابل آن، حجّیّت ظن علي نحو الح

 شود.ظن ثابت نمي

و تفسیر دوّم از مرحوم  1در معناي حجّیّت ظن علي نحو الحکومة سه تفسیر وجود دارد. تفسیر اوّل از مرحوم آخوند

تفسیر مرحوم آقاي خويي را متعرض  است. تفسیر مرحوم آخوند و 2میرزاي نائیني و تفسیر سوّم از مرحوم آقاي خويي

شويم، چون عبارت ايشان بسیار مضطرب و مشوش است شويم ولي تفسیر مرحوم میرزاي نائیني را متعرض نميمي

                                                           
 .321ـ الکفاية:  1

 .256: 2ـ المصباح  2
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مرحوم میرزاي نائیني تفسیر جداي از حجّیّت ظن علي نحو الحکومة داشت، زيرا تفسیر مرحوم آخوند را نپذيرفت. 

 فرمايد:ه تفسیر مرحوم میرزا همان است که او ميمرحوم آقاي خويي معتقد است ک

امّا تفسیر مرحوم آخوند: معناي حجّیّت ظن علي نحو الحکومة اين است که حجّیّت ظن در حال انسداد عین حجّیّت 

قطع در حال انتفاح است. حجّیّت قطع در فرض انفتاح حجّیّت عقلي و ذاتي است نه شرعي، پس حجّیّت ظن هم در 

 انسداد عقلي و ذاتي است نه شرعي. و اين معناي حجّیّت ظن علي نحو الحکومة است.حال 

ها وارد يک از آني مرحوم میرزاي نائیني بر اين تفسیر اشکالاتي وارد کردند که هیچبعد از مرحوم آخوند، مدرسه

 کنیم.هاي آينده آن را ذکر مينیست و در ضمن بحث

حجّیّت ظن به نحو حکومت تبعیض در امتثال است. يکي از مقدمات انسداد، علم تفسیر مرحوم آقاي خويي: معناي 

ي شبهات است و احتیاط در ي شبهات است و علم اجمالي موجب احتیاط در همياجمالي به وجود تکالیف در دايره

 ي شبهات واجب نیست.همه

ي مظنونات است، جمله يعني احتیاط در دايرهي تو احتیاط في الگويد حال که احتیاط تام واجب نیست، وظیفهعقل مي

خاطر که بهشوي ولو ايني مظنونات احتیاط کردي يقین داشته باش که در روز قیامت عقاب نمييعني اگر در دايره

 ي مشکوکات و موهومات در مخالفت با تکالیف متعددّي واقع شوي.ترک احتیاط در دايره

 شويم.را متعرض مي بعد از روشن شدن اين تفاسیر سه نکته

که قائل به حجّیّت ظن به نحو کشف شويم يا قائل به حجّیّت ظن به نحو حکومت شويم، آيا اين به ي اوّل: ايننکته

 باشد؟اختیار ما است يا مقتضاي تقرير مقدمات پنجگانه است؟ به تعبیر ديگر منشأ اختلاف بین کشف و حکومت چه مي

 نشأ اختلاف چیست، آيا بايد قائل به کشف شويم يا بايد قائل به حکومت شويم؟نکته دومّ: وقتي فهمیديم که م

ي سوّم: اگر قائل به حکومت شديم، آيا بايد تفسیر مرحوم آخوند را بپذيريم يا تفسیر مرحوم آقاي خويي را نکته

 بپذيريم؟

آوريم، تمامش مربوط تي را به دست ميآوريم يا حجّیّت حکومکه ما حجّیّت کشفي را به دست ميي اوّل: اينامّا نکته

اش حجّیّت کشفي و توان به دوگونه تقرير کرد، براساس يک تقرير نتیجهي چهارم است که آن را ميبه تقرير مقدّمه

 شود.اش حجّیّت حکومتي ميبراساس تقرير ديگر نتیجه
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 اراي دو تقريب است.مقدّمه چهارم اين بود که احتیاط تام واجب نیست. عدم وجوب احتیاط تام د

تقريب اوّل اين است که احتیاط تام واجب نیست يا به اين خاطر که اصلاً احتیاط تام مقدور مکلفّ نیست و يا به اين 

ي اين تقرير حجّیّت ظن به نحو حکومت خاطر که اگر چه مقدور مکلّف است ولي داراي عسر و حرج است. نیتجه

ـ يعني تفسیر م واجب نشد عقل حاکم به حجّیّت ظن به يکي از دو تفسیر ذکر شده که احتیاط تااست، زيرا بعد از اين

 مرحوم آخوند يا تفسیر مرحوم آقاي خويي ـ است.

تقريب دوّم اين است که در شبهات، احتیاط واجب نیست به اين جهت که احتیاط به معناي امتثال اجمالي است و 

دانیم دهیم و ميکه دو عمل ـ يا بیشتر ـ را انجام ميل اجمالي يعني اينامتثال اجمالي در شريعت جايز نیست. امتثا

دانیم کدام يک، مصداق واجب است. مثلاً دو که يکي از اين دو عمل ـ يا چند عملي ـ مصداق واجب است ولي نمي

اق واجب است دانیم که نماز طرف يمین مصدخوانیم و نمينماز ـ يکي به طرف يمین و ديگري به طرف يسار ـ مي

يا نماز طرف يسار مصداق واجب است. اين امتثال اجمالي است که جايز نیست، زيرا اجماع داريم که امتثال اجمالي 

ي شبهات شرعاً جايز نیست زيرا امتثال اجمالي مستلزم اين است که ما هیچ وقت قصد وجه و قصد ي همهدر دايره

خاطر اجماع جايز نباشد و اهمال کلّي است زيرا وقتي امتثال اجمالي به ي اين تقريب کشفتمیز نداشته باشیم. نتیجه

که شارع مقدّس در حال انسداد باب علم ماند جز ايني شبهات هم جايز نباشد هیچ راهي نميو اجراي برائت در همه

به برهان سبر و تقسیم  اي داشته باشد که ما بايد بر طبق آن اماره، امتثال تفصیلي انجام دهیم. بعدو علمي، اماره

تواند حجّت باشد ظن است چون تقديم شکّ و وهم کنیم تنها امري که در حال انسدادِ علم و علمي مييقین پیدا مي

 برظن، ترجیح مرجوح بر راجح است که عقلاً قبیح است. اين منشأ اختلاف بین حکومت و کشف شده است.

علي نحو الحکومة شويم چون تقريب کشف متوقّف بر وجود اجماع بر عدم دوّم: ما بايد قائل به حجّیّت ظن  ينکته

جواز امتثال اجمالي است و اجماعي ک موجب علم به رأي معصوم باشد محقّق نیست بنابراين ما قائل به حکومت 

 هستیم.

از مرحوم آخوند و هايي که تر ندارد و تفسیري سوّم: ما قائلیم که حجّیّت حکومتي يک معنا و يک تفسیر بیشنکته

ها نزاع لفظي مرحوم میرزاي نائیني و مرحوم آقاي خويي ذکر شده است، لوازم همان معناي واحد است و نزاع اين

 است.

 براي توضیح اين مطلب بايد دو امر ذکر شود.
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حجّت امر اوّل در فارق بین حجّت شرعي و حجّت عقلي است. در لسان علماء مشهوراست که ما دو حجّت داريم: 

شود، و ححت عقلي، گفته شد که يک حجّت عقلي بیشتر نداريم و شرعي که گاهي به حجّت عقلايي هم تعبیر مي

هاي شرعي هستند. مانند ظهور و قول لغوي و حجّیّت آن هم عبارت از قطع است و تمام حجج و امارات ديگر، حجّت

 اطیمنان و خبر ثقه و بینه.

کنیم. گفته شد که هر شیئي را در نظر بگیريم از چهار قسم اي را ذکر ميي مقدّمهبراي توضیح حجّیّت شرعي و عقل

خارج نیست؛ يا آن شیئ امر موجود است يا امر واقعي است يا امر اعتباري است و يا امر موهوم است. امر موجود مانند 

رد مانند ملازمه بین علّت و معلول و اين درخت و زيد و باري تعالي. امّا شيء دوّم که امري واقعي است ولي وجود ندا

اند. ت در قسم دوّم داخلي تضاد و وجود باري تعالي انتزاعات ـ مثل فوقیت و عالمیتي تناقض و استحالهاستحاله

ي اعتباري بین مالک و ها در عال اعتبار است مانند ملکیّت که علقهقسم سوّم امور اعتباري هستند يعني واقعیت آن

ي اعتباري بین رجل و مرأة است. قسم يا طهارت شرعیه که امري اعتباري است يا زوجیت که علقهمملوک است 

چهارم امر موهوم است ک عبارت از هر امري است که موجود و واقعي و اعتباري نباشد مثل عنقاء و عدم باري تعالي 

 و وجود شريک الباري.

 شود که حجّیّت از کدام قسم است؟نیست اين سوال مطرح ميي امور از اين چهار قسم خارج حال که روشن شد همه

شود کار برده ميشود و هم در اعتبارات بهکار برده ميحجّیّت امر واقعي است. بله عناويني داريم که هم در واقعیات به

ت همیشه مثل طهارت که يک طهارت واقعي داريم که به معناي نظافت است و يک طهارت اعتباري داريم. امّا حجّیّ

خود قطع عبارت از يک حالت موجود در نفس است امّا حجّیّت « قطع حجّت است»گويیم امر واقعي است. وقتي مي

 دار بودن حجّیّت بین حجّیّت شرعیه و حجّیّت عقلیه نیست.آن امر واقعي است و فرقي در واقعیت

د. منجزّيت يعني اگر منجزّ به تکلیف تعلّق حجّیّت به معناي منجّزيت و معذريت است و اين دو امري واقعي هستن

کند. تکلیف امر اعتباري کند و معذريت يعني اگر معذّر به تکلیف تعلّق گرفت آن را معذّر ميگرفت تکلیف را منجّز مي

است و داراي دو فرد است که عبارتند از: وجوب و حرمت. وجوب منجزّ يعني وجوبي که عقوبت بر مخالفتش قبیح 

قطع »گويیم: شوند و قبح و حسن امور واقعي هستند. وقتي ميها به قبح و عدم قبح منتهي ميتمام حجّیّتاست. پس 

يعني عقوبت خداوند بر تکلیف مقطوع الوجود قبیح نیست وق عقوبت خداوند بر تکلیف مقطوع الوجود « حجّت است

 قبیح نیست و عقوبت خداوند بر تکلیف مقطوع العدم قبیح است.
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يعني عقوبت خداوند بر ترک تکلیفي که قام علیه خبر الثقة قبیح نیست و « خبر ثقه حجّت است»گويیم: ي مييا وقت

 عقوبت خداوند بر ترک تکلیفي که قام خبر الثقه علي عدمه قبیح است. 

 اند؟اگر حقیقت حجّت اين است چرا حجّت را به عقلي و شرعي تقسیم کرده

اند: تارة امور واقعیه در طول يک اعتبار نیستند و تارة امور واقعیه در طول يک دوقسم سابقاً گفتیم که امور واقعي بر

ـ ما بازائه يبذل مال ـ امر واقعي است و بردو قسم است: تاره مالیّت در طول يک اعتبار  اعتبار هستند مثلاً مالیّت

عتبار است مثل مالیّت اسکناس. يک قطعه نیست مثل مالیّت طلا و زمین و امثال ذلک، و تارة مالیّت در طول يک ا

ي طلا در طول يک اعتبار نیست ولي اسکناس با يک قطعه طلا در اصل مالیّت تفاوي ندارند منتهي مالیّت در قطعه

کند. احترام )يا تعظیم( و مالیّت اسکناس در طول اعتبار است، يعني اسکناس در طول يک اعتبار واقعاً مالیّت پیدا مي

گونه است. اگر کسي جلوي ديگري کلاهش را بردارد، احترام است و احترام امري واقعي است.  و ز همینتحقیر نی

اگر کلاهش را برندارد، عد احترام است. اين احترام بودن برداشتن کلاه و عدم احترام بودن برنداشتن کلاه در طول 

 يک اعتبار است ولي خود احترام واقعي است.

شود. حجّیّت حجج ـ يعني منجزّيت منجزّ و معذريت معذّر ـ بر دو قسم است؛ تارة گفته مي در حجّیّت همین مطلب

اين حجّیّت در طول يک اعتبار نیست مثل حجّیّت قطع نزد مشهور، و تارة در طول يک اعتبار است مثل حجّیّت خبر 

لیّت اسکناس با مالیّت طلا در خود طوري که ماثقه و امثال آن. حجّیّت خبر ثقه مانند مالیّت اسکناس است. همان

مالیّت تفاوت ندارد، حجّیّت خبر ثقه با حجّیّت قطع در حجّیّت تفاوت ندارد و هر دو امر واقعي هستند. منتهي حجّیّت 

کرد اين خبر ثقه در طول يک اعتبار است بخلاف حجّیّت قطع. و اگر شارع مقدّس حجّیّت را براي خبر ثقه اعتبار نمي

 شد.ي محقّق نميامر واقع

ها در پس فرق بین حجّت عقلي و حجّت شرعي در اصل حجّیّت نیست چون هر دو حجّیّت، واقعي هستند. فرق آن

 شود.شود بخلاف حجّیّت امارات شرعي که از اعتبار ناشي ميمبدأ حجّیّت است. حجّیّت عقلي از اعتبار ناشي نمي

شود که آيا عقوبت بر مخالفت تکلیف داد را قبول کنیم، اين سؤال مطرح ميي دلیل انسامر دوّم: اگر ما هم پنج مقدّمه

« قبیح نیست»گويید که يا مي« قبیح است»گويید که مظنون قبیح است يا قبیح نیست؟ از دو حال خارج نیست؛ يا مي

ي قبح اعدهمعنايش اين است که در فرض انسداد ق« قبیح است»چون سؤال بین سلب و ايجاب است. اگر گفتید: 

ي سوّم اين ي سوّم است، زيرا مقدّمهعقاب بلابیان ـ يعني برائت عقلیه ـ را جاري کرديد و اين خلف فرض مقدّمه

معنايش حجّیّت « قبیح نیست»توانیم در شبهات، برائت عقلیه و شرعیه را جاري کنیم. و اگر گفتید: بود که ما نمي
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دم قبح عقوبت برمخالفت تکلیفي است، زيرا گفتید که معناي حجّیّت، عدم ظن است، زيرا گفتید که معناي حجّیّت، ع

قبح عقوبت بر مخالفت تکلیفي است که بر آن، حجّت قائم شده است. حجّت منحصر در حجّت عقلي و حجّت شرعي 

معنايش اين است ه حجّیّت ظن از باب حکومت است. معناي حجّیّت « ظن حجّت شرعي است»است. اگر گفتید: 

رعي اين است که اين حجّیّت با تدخلي و اعتباري از شارع براي ظن حاصل شده است و معناي حجّیّت عقلي ظن ش

شود اين است که در حال انسداد ظن، بدون هیچ تدخّل و اعتباري از شارع، حجّت است. حجّیّت ظن وقتي شرعي مي

صورت شارع مقدّس حتماً بايد امري را حجّت . در ايني چهارم استفاه کنیم که امتثال اجمالي جايز نیستکه از مقدّمه

و اعتبار کرده باشد وآن امر دائر بین ظن يا شکّ يا وهم است و احتمالش نیست که شارع شکّ يا وهم را حجّت اعتبار 

که امتثال  ي چهارم نگفتیم که امتثال اجمالي جايز نیست، بله گفتیمکند و ظن را حجّت اعتبار نکند. امّا اگر در مقدّمه

خاطر تعذر يا تعسر آن ـ واجب نیست، در اين حالت که احتیاط تام واجب نیست اجمالي جايز است و احتیاط تام ـ به

ي سوّم جايز نیست، لامحاله در ما نحن فیه ظن حجّت است، چون اگر شکّ يا و اهمال کلّي هم به مقتضاي مقدّمه

ي مقدمات دلیل انسداد آيد که عقلاً قبیح است. بنابراين نتیجهميوهم حجّت باشد، ترجیح مرجوح بر راجح لازم 

شود اگر يک حجّیّت به تدخلي از طرف شارع باشد حجّیّت آن شرعي بوده و به آن حجّیّت ظن علي حجّیّت ظن مي

يا حجّیّت  کنند و اگر اين حجّیّت نیزي به تدخل از طرف شارع نداشته باشد به آن حجّیّت عقلينحو الکشف تعبیر مي

اگر در اين مقدّمه بگويیم که امتثال  ي چهارم است،شود و اين متوقّف بر تقرير مقدّمهظن علي نحو الحکومة گفته مي

اش حجّیّت عقلیه ظن در حال اجمالي جايز نیست به نحو کشف است و اگر بگويیم که احتیاط تام واجب نیست نتیجه

حجّیّت ظن در اين »کار ببريم که فرمود: کند که تعبیر مرحوم آخوند را بهيشود. و در اين حال فرقي نمانسداد مي

کار ببريم که تبعیض در امتثال است و يا تعبیر مرحوم آقاي خويي را به« حالت مانند حجّیّت قطع ـ يعني عقلي ـ است

موهوم قبیح است.  که عقوبت برمخالفت تکلیف مظنون قبیح نیست ولي عقوبت بر تکلیف مشکوک وخاطر اينبه

ي حجّیّت ظن در حال انسداد است. پس نزاع در بحث حجّیّت ظن علي الحکومة نزاع لفظي است. ها لازمهي اينهمه

 جا به پايان رسید.بحث امارات در اين

 

 

 


