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سخن سـردبیر
خداوند را شاکر و سپاسگزارم که توفیق داد تا شماره ای دیگر از فصلنامه علمی – تخصصی مطالعات 
حقوق اسلامی منتشر شود. در شرایط کنونی که به دلیل تغییر ناگهانی نظام سیاسی فعالیت های علمی و 
پژوهشی در محاق رکود و رخوت فرو رفته است انتشار چهاردهمین شماره از فصلنامه علمی تخصصی 
مطالعات حقوق اسلامی با مقالات فاخر اندیشمندان حوزه حقوق اسلامی قدمی نیک و مبارک به شمار 
می رود. فصلنامه مطالعات حقوق اسلامی امیدوار است که اوضاع نا به سامان فعلی هر چه زودتر سامان 
یابد و باردیگر شور و نشاط بر محافل و مراکز علمی و پژوهشی حاکم گردد و تشنگان علم و شیفتگان 

معرفت از آثار علمی پژوشگران توانا سیراب و مستفید شوند. 
از مسائل مهمی که این روزها مطرح است و از آفات جا به جایی سریع و ناگهانی قدرت در چند ماه 
اخیر تلقی می شود وضعیت مبهم مشروعیت قوانین گذشته است. این مسئله کلیه کسانی را که به نحوی 
از انحاء با ارگان های عدلی و قضایی سر و کار دارند سرگردان و بلاتکلیف کرده است. در امور جزایی 
سرنوشت کود جزا و قانون اجرائات جزایی در هاله ای از ابهام قرار دارد و موضع حاکمیت جدید در 
قبال آن مشخص نیست.  خلاء قوانین جامع و متناسب با نیازهای روز جامعه بر کلیه حوزه های حیات 
اجتماعی اتباع افغانستان تأثیر منفی خواهد داشت. بنابراین برای رفع این خلاء و کاستی بدون فوت وقت 

باید اقدام شود.
 شماره چهاردهم فصلنامه مطالعات حقوق اسلامی با مقالات فاخر پژوهشگران عرصه حقوق اسلامی 
مزین گردیده است. این مقالات که خروجی تحقیقات اساتید و دانشجویان ماستری حقوق اند به قرار 
زیر است: 1( اصل صلاحیت شخصی در حقوق جزای افغانستان، فقه امامیه و اهل سنت؛ ۲( بررسی 
و نقد قاعده دیه اعضای یکی و دو تایی از منظر فقه امامیه؛ 3( تعدد مطلوب در تعهدات از نظر حقوق 
ایران و افغانستان؛ 4( جرم جعل در فقه حنفی، امامی و کود جزای افغانستان؛ 5( ارزیابی مالکیت انفال 
توسط بخش خصوصی از دیدگاه فقه اسلامی. مفالات یاد شده گستره وسیعی از مباحث حقوق اسلامی 

را پوشش می دهد که می تواند منبع مناسبی برای محققان و پژوهشگران باشد.
فصلنامه مطالعات حقوق اسلامی از مقالات پژوهشی استادان و دانشجویان حوزه حقوق استقبال 

می نماید و انتقادها و پیشنهادهای منطقی مخاطبان را عامل  پیشرفت و ارتقای فصلنامه می داند.

دکتر  عبدالخالق فصیحی





اصل صلاحیت شخصی 
در حقوق جزای افغانستان، 
فقه امامیه و اهل سنت
دکتر عبدالخالق فصیحی1

 1. دکتـری حقـوق جـزا و جرم شناسـی، عضـو هیـأت علمـی دانشـگاه بین المللـی المصطفـی)ص( - افغانسـتان؛
fashi55@gmail.com :ایمیل





چکیده
مقاله حاضر به بررسی تطبیقی فقهی و حقوقی اصل صلاحیت شخصی در حقوق ایران و افغانستان و 
فقه امامیه و اهل سنت می پردازد. صلاحیت شخصی مکمل و برطرف کننده نقایص صلاحیت سرزمینی 
است که در حقوق ایران و افغانستان نیز پیش بینی شده است. قانون جزای افغانستان به خلاف قانون 
 The مجازات اسلامی ایران صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه )صلاحیت شخصی انفعالی
passive personality principle(، شرط مجرمیت متقابل و شرط منع رسیدگی مجدد را پذیرفته است. 

بخشی از تفاوت های مذکور در حقوق ایران و افغانستان ریشه در مبانی فقهی دارد؛ زیرا خاستگاه قانون 
مجازات اسلامی فقه امامیه است در حالکیه که حقوق جزای افغانستان از حقوق عرفی ناشی می شود. 
مطابق احکام اولیه فقه امامیه شرط مجرمیت متقابل و شرط منع رسیدگی مجدد پایه و اعتبار شرعی ندارد. 
در حوزه فقه و حقوق اسلامی درباره اصل صلاحیت شخصی با دو دیدگاه روبرو هستیم: نخست دیدگاه 
امامیه، شافعیه، حنبلیه و مالکیه که اسلام را ملاک و معیار شمول قوانین کیفری اسلام دانسته اند. مطابق 
این دیدگاه ارتکاب جرم توسط مسلمان در هر نقطه ای از جهان، مجازات را در پی دارد و تفاوتی میان 
دارالاسلام و دارالکفر وجود ندارد. دوم: دیدگاه مکتب فقهی حنفیه که قدرت حاکم اسلامی را ملاک 
و معیار قرار داده است. مطابق این دیدگاه مسلمانی که در دارالکفر مرتکب جرم شود مستحق مجازات 

نیست؛ زیرا حاکم اسلامی در آنجا مبسوط الید نبوده و قدرت اعمال مجازات را ندارد.
واژگان کلیدی: اصل صلاحیت شخصی، صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه، شرط مجرمیت 

متقابل، شرط منع رسیدگی مجدد، حقوق افغانستان، حقوق ایران.
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مقدمه
حقوق جزا به دلایل مختلف از ویژگی درون مرزی  برخوردار است؛ زیرا از یک سو بیانگر جرائم؛ یعنی 
رفتارهایی است که در تضاد با ارزش های غیر قابل اغماض جامعه قرار دارند و یا رفتارهایی هستند که 
مجازات نمودن مرتکبان آن ها قوی ترین ضمانت اجرا برای برقراری نظم عمومی است؛ بنابراین حقوق 

جزا در محدوده همان جامعه از مقبولیت برخوردار است.
اما منحصر ساختن حقوق جزا در محدوده سرزمینی خاص نیز موجب خواهد شد که حقوق جزا 
به تمامی اهداف خود که اجرای عدالت و مجازات نمودن مجرمان است دست نیابد. از این رو بحث 
از آن که چه کسانی مشمول قوانین اجرایی یک کشور می شوند و قلمرو اجرایی حقوق جزای هر کشور 
تا کجاست، ضرورت می یابد. در این راستا شاخه ای از حقوق جزا به نام حقوق جزای بین الملل متکفل 
بحث از قلمرو حقوق جزای داخلی هر کشور است که در کتب حقوق جزای عمومی تحت عناوینی 
چون »تعارض قوانین کیفری در مکان« »قلمرو حقوق جزا در مکان« یا »محدوده حقوق جزا در مکان« 

قرار می گیرد )قیاسی، 1385، ج 1، ص ۲۲1(.
عرف و سنت این رشته از حقوق جزا را حقوق جزای بین المللی نامیده است ولی اطلاق وصف بین 
المللی شایسته این شاخه از حقوق جزا نیست؛ زیرا اختلافاتی را که پیش بینی می کند مربوط به مقررات 
ملی یک کشور است و در واقع با یک قسم حقوق ملی مواجه می گردد نه حقوق بین المللی و به همین 
جهت بعضی از حقوق دانان آن را حقوق جزای بین المللی خصوصی می خوانند )علی آبادی، 1385، ج 

3، ص 18(.
جرایمی که توسط اتباع یک کشور در داخل همان کشور صورت می گیرد و نتیجه آن نیز در داخل 
محقق می شود قطعاً مشمول قانون داخلی است؛ اما هرگاه در یکی از عوامل چهارگانه مجرم، مجنی علیه، 
محل وقوع جرم، محل حصول نتیجه مجرمانه عنصری خارجی حضور یابد بلافاصله این سؤال مطرح 
می شود که دادگاه بر اساس کدام قانون باید به جرم رسیدگی کند؛ بنابراین حقوق جزای بین الملل در 
خصوص قلمرو حقوق جزا با این سؤال اساسی روبروست که در موارد زیر، قانون چه کشوری حاکم 

است:
اگر یک فرد خارجی در محدوده حاکمیت کشوری مرتکب جرم شود؛. 1
اگر یک تبعه داخلی در خارج از کشور خود مرتکب جرمی شود؛. ۲
اگر یک فرد خارجی در خارج از محدوده حاکمیت کشوری بر ضد منافع آن کشور مرتکب . 3

جرم شود؛
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اگر جرمی مخل نظم بین المللی مانند دزدی دریایی در آب های آزاد رخ دهد.. 4
تقریباً همه کشورها در فرض های بالا قوانین داخلی را حاکم و صالح برای رسیدگی می دانند. 
حقوق دانان برای توجیه حاکمیت و صلاحیت قوانین داخلی در موارد مزبور صلاحیت های چهارگانه 

سرزمینی، واقعی، شخصی و جهانی را پایه ریزی کرده اند.
صلاحیت در لغت به معنای شایستگی و اختیار است. در اصطلاح حقوقی عبارتست از شایستگی 
یک مرجع برای رسیدگی به یک موضوع. در امور کیفری نیز مرجع رسیدگی کننده به موضوع اتهام باید 

شایستگی و اختیار مداخله و رسیدگی به آن موضوع را داشته باشد )خالقی، 1389، ص ۲75(.
 گاه مراد از صلاحیت، شایستگی حاکمیت قوانین بر یک موضوع است که به آن صلاحیت تقنینی 
گفته می شود )مؤمنی، 1388، ص 58(. صلاحیت ناظر بر نظم عمومی است. بدین معنا که رعایت قواعد 
و مقررات مربوط به صلاحیت کیفری در کلیه مراحل رسیدگی لازم و ضروری می باشد. به همین جهت، 
بر خلاف امور حقوقی که در پاره ای موارد اصحاب دعوی می توانند با توافق از صلاحیت مرجع خاص 
عدول کنند، اما در امور کیفری عدم رعایت قواعد و مقررات راجع به صلاحیت حتی با توافق هم تجویز 
نشده است، مگر در موارد استثنایی مصرّح در قانون. در بحث قلمرو حقوق جزا در مکان از چهار نوع 

صلاحیت گفت وگو می شود:
)territorial jurisdiction(1. صلاحیت سرزمینی

حقوق جزا یکی از رشته های حقوق داخلی است یعنی فقط در محدوده داخلی یک کشور کاربرد 
دارد. صلاحیت سرزمینی حقوق جزا از خصیصه درون مرزی بودن آن ناشی می شود. به موجب این 
اصل  هرگاه جرمی توسط خودی یا بیگانه در قلمرو یک کشور صورت بگیرد قانون داخلی بر آن حاکم 
است. ماده 3 قانون مجازات اسلامی جمهوری اسلامی ایران ناظر به صلاحیت سرزمینی حقوق جزا 

است. ماده مذکور مقرر می دارد:
قوانین جزایی درباره کلیه کسانی که در قلمرو حاکمیت زمینی، دریایی، هوایی جمهوری اسلامی ایران 
مرتکب جرم شوند اعمال می گردد، مگر آنکه به موجب قانون ترتیب دیگری مقرر شده باشد )قانون 

مجازات اسلامی، ماده 3(.
صلاحیت مذکور در قانون جزای افغانستان نیز انعکاس یافته است. ماده 14 قانون جزای افغانستان 

مقرر می دارد:
احکام این قانون بر اشخاصی که در ساحه دولت جمهوری اسلامی افغانستان مرتکب جرم شوند تطبیق 

می گردد. ساحه دولت جمهوری اسلامی افغانستان شامل هر مکانی است که تحت سلطه آن واقع باشد.
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طیارات و کشتی های افغانی اعم از اینکه در داخل افغانستان باشد یا در خارج آن از جمله ساحه 
افغانستان محسوب می شود مگر این که طبق قواعد حقوق بین الدول عمومی تابع دولت اجنبی باشد 

)قانون جزای افغانستان، ماده 14(.
 اما این قاعده کلی، استثنائاتی دارد و هر چه تردد بیگانگان در کشورهای دیگر آسان می شود دامنه 
این موارد استثنائی گسترش پیدا می کند؛ زیرا مجرمان می توانند در فاصله کوتاهی از محل وقوع جرم 
دور شده و به کشور دیگر بروند؛ در نتیجه بحث صلاحیت قانون حاکم بر جرم مطرح می شود که این 
اختلاف در صلاحیت بر خلاف اختلاف های محاکم داخلی به آسانی قابل حلّ نیست و تنها قراردادهای 

بین المللی کارساز است.
حاکمیت صلاحیت سرزمینی حقوق جزا را می توان به شرح زیر توجیه نمود:

 الف( مردمی که سکونت در محلی را قبول کرده اند در حقیقت قبول کرده اند که تابع قوانین همان 
محل باشند؛

ب( مجرم در هر محلی مرتکب جرم شود نظم و امنیت آن محل را بر هم می زند پس قانون همان 
محل صلاحیت تعقیب او را دارد؛

ج(  اگر مجرم به موجب قانون کشور دیگری غیر از کشور محل وقوع جرم تحت تعقیب قرار گیرد 
سبب تضعیف حاکمیت و اقتدار کشور محل وقوع جرم می شود؛

د( برقراری امنیت هر کشوری از وظایف حکومت و قانون همان کشور است.
امروزه سیستم های حقوقی و قوانین داخلی کشورها، اصل سرزمینی بودن قوانین کیفری را قبول 

کرده اند و به عنوان یک اصل مسلم در قوانین راه یافته است.
 1-1( آثار صلاحیت سرزمینی

1-1-1(  اگر معاون جرمی که مثلًا در ایران رخ داده است در خارج از ایران مرتکب معاونت شده 
باشد به موجب قوانین ایران تعقیب خواهد شد و در مورد شرکای جرم نیز همین قاعده جاری است 

اما رسیدگی به جرم یکی از آن ها متوقف بر رسیدگی به جرم شریک یا مباشر یا معاون نمی باشد.
۲-1-1(  به محض تحقق جرم در ایران، حق مکتسبه ای برای قوانین ایران به وجود می آید. بنابراین 
اگر مجرم از ایران خارج شود باز همچنان صلاحیت قوانین ایران برپاست و دادگاه ایرانی به صورت 
غیابی رسیدگی کرده و حکم را صادر می کند و اگر نیاز به حضور متهم باشد در انتظار بازگشت او به 

سر می برد و احیاناً اقدامات لازم برای استرداد وی انجام دهد.
3-1-1(  اتهام متهمی که در ایران تحت تعقیب قرار گیرد از نظر نوع جرم، میزان مجازات ومسئولیت 
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با قوانین ایران تطبیق داده می شود پس به قوانین خارجی توجه نمی شود.
4-1-1-( ملیت و تابعیت متهم تأثیری در مجازات و مسئولیت او ندارد و افراد بیگانه نیز مانند متهمان 

ایرانی تحت تعقیب و مجازات قرار می گیرند.
)protective jurisdiction(صلاحیت واقعی )2

حاکمیت ملی همواره مهم ترین ارزش برای ملت ها بوده و حکام برای حفظ قدرت و حاکمیت  خود 
و خطراتی که جرائم علیه امنیت می توانند برای حاکمیت و استقلال ایجاد نمایند از گذشته مقررات 
سختی  برای برخورد با این دسته از مجرمان وضع نموده اند. جرایمی که  ضرر و نتیجه سوء آن مستقیماً 
متوجه مصالح عالیه مملکت و نهایتاً آرامش و آسایش عمومی می باشد. گرچه عواقب این قبیل جرائم 
خواه ناخواه به طور غیر مستقیم منافع خصوصی و شخصی فرد یا افراد معینی را ممکن است به خطر 
بیندازد ولی در واقع هدف و مجنی علیه مستقیم مرتکبان جرائم علیه امنیت و آسایش عمومی دولت و 

حاکمیت است.
به عبارت دیگر در جرایمی مانند قتل و سرقت و اتلاف مال غیر و تخریب تمامیت جسمانی و یا اموال 
افراد معینی مستقیماً در معرض ضرر و زیان قرار می گیرد و اضرار جامعه و مصالح عمومی در درجه دوم 
اهمیت قرار داشته و جنبه فرعی دارد. ولی در جرائم علیه امنیت عمومی حفظ استقلال و تأمین مصالح 
عمومی در درجه اول اهمیت قرار دارد. به دلایل فوق و اهمیت و خطر فراوان جرائم علیه امنیت دولتها 
گاهی از اصول پذیرفته شده حقوق جزا عدول می کنند. طبق اصل سرزمینی قوانین جزایی نسبت به کلیه 
ساکنین کشور اعم از اتباع داخلی یا خارجی قابل اجراست ولی در خارج از سرحدات کشور نفوذ و 
تاثیری ندارد. طبق اصل سرزمینی بودن قوانین کیفری قاضی دادگاه صلاحیت رسیدگی به کلیه جرایمی 
را دارد که در خاک ایران به ارتکاب رسیده است. آری مقررات حقوق جزا به دلیل ارتباط مستقیمی  که 
با مفهوم حاکمیت ملی دارند تنها در محدوده مرزهای یک کشور و نسبت به اعمالی که در این محدوده 

ارتکاب می یابند اعمال می شوند.
اما این اصل همیشه نیز یک اصل پذیرفته شده ای نیست که دولتها همیشه و بدون چون و چرا خود 

را مکلف  به تبعیت از آن نمایند.
این اصل در جرائم علیه مصالح عمومی کشور استثناء خورده است. دولت ها نسبت به مجرمینی که با 
برهم زدن امنیت ملی و یا اقداماتی که تمامیت ارضی و استقلال کشورشان را به مخاطره بیندازند به شدت 
مبارزه کرده و با شناختن صلاحیت کیفری به نام صلاحیت واقعی قوانین کیفری برای خود با آنها برخورد 
می کنند هرچند که مجرمین این دسته از جرائم ایرانی نباشند هرچند که این دسته از جرائم را در خارج 
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از سرزمین خود انجام دهند؛ و  هرچند که از اصل صلاحیت سرزمینی قوانین کیفری فاصله بگیرند.
بر خلاف صلاحیت سرزمینی که در برگیرنده تمامی جرائم است، در صلاحیت واقعی تنها جرائم 
خاصی مطمح نظر می باشد؛ جرایمی که به طور کلی مصالح عالیه و نظام سیاسی و امنیت داخلی و 
خارجی کشور را تهدید می کنند. قانون مجازات اسلامی جمهوری اسلامی ایران در ماده 5 مصادیق 

جرائم فوق را برشمرده است:
هر ایرانی یا بیگانه ای که در خارج از قلمرو حاکمیت ایران مرتکب یکی از جرائم ذیل شود و در 
ایران یافت شود و یا به ایران مسترد گردد، طبق قانون مجازات جمهوری اسلامی ایران مجازات می شود:

اقدام علیه حکومت جمهوری اسلامی ایران و امنیت داخلی و خارجی و تمامیت ارضی یا . 1
استقلال کشور جمهوری اسلامی ایران.

جعل فرمان یا دستخط یا مهر یا امضای مقام رهبری و یا استفاده از آن.. ۲
جعل نوشته رسمی رئیس جمهور یا رئیس مجلس شورای اسلامی و یا شورای نگهبان و یا . 3

رئیس مجلس خبرگان یا رئیس قوه قضائیه یا معاونان رئیس جمهور یا رئیس دیوان عالی کشور 
یا دادستان کل کشور یا هر یک از وزیران یا استفاده از آن ها.

جعل اسکناس رایج ایران یا اسناد بانکی ایران مانند برات های قبول شده از طرف بانک ها یا . 4
چک های صادر شده از طرف بانک ها و یا اسناد تعهدآور بانک ها و همچنین جعل اسناد خزانه 
و اوراق قرضه صادره و یا تضمین شده از طرف دولت یا شبیه سازی و هرگونه تقلب در مورد 

مسکوکات رایج داخله )قانون مجازات اسلامی، ماده 5(.
قانون جزای افغانستان در بند ۲ ماده پانزدهم به صلاحیت واقعی می پردازد. این ماده مقرر می دارد که 

شخصی که در خارج افغانستان جرائم ذیل را انجام دهد مطابق قوانین افغانستان مجازات می شود:
جنایت علیه امنیت خارجی یا داخلی دولت افغانستان.. 1
جنایت جعل مندرج مواد 30۲ و 303 این قانون.. ۲
جنایت تزویر مندرج ماده 310 این قانون یا ادخال اشیاء جعل یا تزویر شده مذکور به افغانستان . 3

)قانون جزای افغانستان، ماده 15(.
)universal jurisdiction(3. صلاحیت جهانی

معیار اعمال هر یک از صلاحیت های سه گانه سرزمینی، شخصی و واقعی با یکدیگر متفاوت است. 
در صلاحیت سرزمینی وقوع جرم در قلمرو حاکمیت دولت رسیدگی کننده در صلاحیت شخصی وجود 
رابطه تابعیت بین مجرم و دولت رسیدگی کننده و در صلاحیت واقعی ارتکاب جرم علیه تمامیت و 
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استقلال دولت رسیدگی کننده ملاک های اعمال صلاحیت اند.
گاه ممکن است جرایمی ارتکاب یابند که مشمول هیچ یک از صلاحیت های فوق نباشند؛ بنابراین 
برای جلوگیری از بی مجازات ماندن برخی بزهکاران و مواجه شدن تمام مجرمان با واکنش اجتماعی، 

نوع دیگری از صلاحیت، تحت عنوان صلاحیت جهانی پیش بینی گردیده است.
بر پایه صلاحیت جهانی، قوانین جزایی وسعت بین المللی پیدا می کنند و در همه جای دنیا باید باید 
رعایت شوند. هر یک از دولت ها به عنوان نماینده جامعه جهانی صلاحیت تعقیب جزایی مجرمان را 

خواهد داشت اگر چه جرم در کشور دیگری اتفاق افتاده باشد )به اهری، 1340، ص 1۲9(.
ملاک اصلی در اعمال این نوع صلاحیت، دستگیری مجرم است. نام گذاری صلاحیت جهانی گویای 
این مطلب است که تمام قضات دنیا به طور یکسان صلاحیت رسیدگی دارند و به عنوان ارگان های یک 
مجازات جهانی به آن ها نظر می شود. در این حالت مسأله استقلال و تعلق هر یک از محاکم کشورها به 
یک نظام حاکمیت خاص مطرح نیست؛ بنابراین صلاحیت جهانی یک نوع توزیع صلاحیت قضایی و 
صلاحیت تقنینی است. تمام محاکم دنیا به صرف این که مجرم در حوزه قضایی آن ها دستگیر گردد، صالح 
به تعقیب و مجازات خواهند بود؛ به عبارت دیگر محل توقیف و دستگیری مجرم در تعیین صلاحیت 

قاطعیت دارد )مؤمنی، 1388، ص ۲36(.
به طور غالب مراد از صلاحیت جهانی حالتی است که به نوع خاصی از جرائم بین المللی تعلق دارد. 
این جرائم مصالح مهم همه کشورها را تهدید می کنند و عنصر مادی آن در کشورهای گوناگون محقق 
می شود؛ مانند حمل محموله مواد مخدر از آسیا به اروپا توسط افرادی با تابعیت های مختلف. در چنین 
موردی جرم ذاتاً بین المللی نیست و مشمول قوانین داخلی کشورهای محل وقوع جرم )صلاحیت 
سرزمینی( یا دول متبوع مجرمان )صلاحیت شخصی( و موضوع حقوق جزای بین الملل است، ولی یک 
معاهده بین المللی می تواند به دیگر کشورها نیز صلاحیت رسیدگی به چنین جرمی را بدهد )قیاسی و 

دیگران، 1385، ص ۲75(.
قانون گذار ایران در ماده 8 قانون مجازات اسلامی صلاحیت جهانی را پیش بینی کرده است. ماده 8 

قانون مزبور مقرر می دارد:
در مورد جرایمی که به موجب قانون خاص یا عهود بین المللی مرتکب در هر کشوری که به دست 
آید محاکمه می شود اگر در ایران دستگیر شد طبق قوانین جمهوری اسلامی ایران محاکمه و مجازات 

خواهد شد )قانون مجازات اسلامی، ماده 8(.
تدوین کنندگان قانون جزای افغانستان به صلاحیت جهانی اشاره ای نکرده اند.
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)Nationality jurisdiction(4. صلاحیت شخصی
صلاحیت سرزمینی به تنهایی پاسخ گوی نیازهای بشر امروزی نیست. به طوریکه اتکای صرف به 
آن موجب می شود، عدالت به صورت کامل اجرا نشود و عده ای از مجرمان و قانون شکنان بی مجازات 
بمانند. حقوق دانان برای پر کردن این خلاء صلاحیت دیگری را به نام صلاحیت شخصی پیش بینی 
نموده اند. این صلاحیت جنبه تکمیلی دارد و در راستای برطرف کردن معایب صلاحیت سرزمینی طرح 

شده است.
1-4( تعریف صلاحیت شخصی

اصل صلاحیت شخصی که می توان آن را اصل صلاحیت مبتنی بر تابعیت مجرم نیز نامید عبارت 
است از توسعه صلاحیت تقنینی و قضائی یک کشور نسبت به اتباع آن کشور که در خارج از قلمرو 
حاکمیتّ آن کشور مرتکب جرم شده اند. معیار این نوع صلاحیت تابعیت است. بر پایه صلاحیت مزبور 

قوانین جزایی در مورد اتباع دولت اعمال می گردد، اعم از این که در کشور ساکن باشند یا نباشند.
2-4( مبانی حقوقی صلاحیت شخصی

حقوق دانان برای حضور صلاحیت شخصی قلمرو حقوق کیفری مبانی و دلایلی را برشمرده اند که 
به اهم آن ها پرداخته می شود:

  1-2-4( رابطه میان کشور و اتباع
میان کشور و افراد تبعه آن پیوندی ناگسستنی وجود دارد؛ هر فرد همان طور که از مجموعه خدمات و 
مزایا و حمایت های کشور خود در خارج برخوردار است، به همان شکل در مقابل ارزش های مورد تأکید 
آن کشور که در حقوق جزا تجلی می یابد نیز مسؤول است. بدین جهت حقوق جزای هر کشور همانند 

سایه ای همواره اتباع خود را در سراسر گیتی دنبال می کند )قیاسی و دیگران، 1385، ص ۲55-۲54(.
  2-2-4( جلوگیری از فرار مجرمان

اعمال صلاحیت سرزمینی کاستی هایی دارد؛ ارتکاب جرم توسط فرد در کشور خارجی و سپس 
گریز از محل وقوع جرم به کشور متبوع خود، با توجه به عرف بین المللی در زمینه استرداد مبنی بر اجازه 
دولت ها در عدم استرداد اتباع خویش باعث بی مجازات ماندن و فرار مجرمان از کیفر می گردد؛ بنابراین 
اعمال صلاحیت شخصی جهت جلوگیری از فرار مجرمان ضرورت می یابد )مؤمنی، 1388، 153-15۲(.

  3-2-4( عدم توجه کشور محل وقوع جرم به جرم ارتکابی
در برخی موارد ممکن است کشور اجنبی مصلحتی در تعقیب جرم ارتکاب یافته در کشور خود نبیند؛ 
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مثلًا فردی ایرانی در کشور ترکیه مرتکب قتل ایرانی دیگری شده است و مسأله از نظر دولت ترکیه مهم 
نیست، در این جا تنها با اصل صلاحیت شخصی می توان به مجازات قاتل پرداخت )قیاسی و دیگران، 

1388، ص ۲55-۲54(.
  4-2-4( مبارزه با حالت خطرناک

ارتکاب جرم بیان گر حالت خطرناک فرد است و دولت موظف است حالت خطرناک را خنثی کند؛ 
بنابراین خواه جرم در داخل کشور رخ داده باشد و یا در خارج کشور تحقق یافته باشد، با اعمال اصل 
صلاحیت شخصی است که دولت می تواند این وظیفه را به انجام برساند؛ زیرا میان مجرمی که در داخل 
کشور مرتکب جرم می شود و مجرمی که در خارج از کشور مرتکب جرم شده است از لحاظ وجود 

حالت خطرناک نمی توان تفاوتی قائل بود )محسنی، بی تا، ج 1، ص ص ۲۲0(.
  5-2-4( پاسداری از حیثیت کشور متبوع

هر فرد تبعه یک کشور به نوعی نماینده کشور خویش است و از لحاظ بین المللی بر وجهه کشور خود 
تأثیر می گذارد و این تأثیرگذاری گاه از حد بی اعتبار ساختن حیثیت کشور در افکار عمومی سایر کشورها 
گذشته و منجر به تیرگی روابط دولت ها و بروز مشکلاتی برای کشور متبوع مجرم می شود؛ مثلًا هنگامی 
که جمعیت کثیری از یک کشور به عنوان مهاجر یا کارگر فصلی در کشور همسایه به فعالیت اقتصادی 
مشغول اند، ارتکاب جرم توسط برخی از آنان ممکن است به اخراج دسته جمعی آنان منجر شود و کشور 

را با بحران اقتصادی مواجه کند )قیاسی و دیگران، 1388، ص ۲55-۲54(.
3-4( صلاحیت شخصی در حقوق ایران

قانون گذار ایران در ماده 7 قانون مجازات اسلامی صلاحیت شخصی را پیش بینی کرده است. ماده 7 
مقرر می دارد:

علاوه بر موارد مذکور در مواد 5 و 6 هر ایرانی که در خارج ایران مرتکب جرمی شود و در ایران یافت 
شود، طبق قوانین جزایی جمهوری اسلامی ایران مجازات خواهد شد )قانون مجازات اسلامی، ماده 7(.

ماده 6 قانون مزبور نیز مقرر می کند:
هر جرمی که اتباع بیگانه که در خدمت دولت جمهوری اسلامی ایران هستند و یا مستخدمان دولت 
به مناسبت شغل و وظیفه خود در خارج از قلمرو حاکمیت جمهوری اسلامی ایران مرتکب می شوند و 
همچنین هر جرمی که مأموران سیاسی و کنسولی و فرهنگی دولت ایران که از مصونیت سیاسی استفاده 

می کنند مرتکب گردند، طبق قوانین جزایی جمهوری اسلامی ایران مجازات می شوند )همان، ماده 6(.
اما ماده 5 قانون مجازات اسلامی از یک سو ناظر به صلاحیت واقعی بوده و از سوی دیگر صلاحیت 
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شخصی را نیز شامل می شود؛ زیرا در ماده با عبارت »هر ایرانی« آغاز می شود:
هر ایرانی یا بیگانه ای که در خارج از قلمرو حاکمیت ایران مرتکب یکی از جرائم ذیل شود و در 
ایران یافت شود و یا به ایران مسترد گردد، طبق قانون مجازات جمهوری اسلامی ایران مجازات می شود:

اقدام علیه حکومت جمهوری اسلامی ایران و امنیت داخلی و خارجی و تمامیت ارضی یا . 1
استقلال کشور جمهوری اسلامی ایران.

جعل فرمان یا دستخط یا مهر یا امضای مقام رهبری و یا استفاده از آن.. ۲
جعل نوشته رسمی رئیس جمهور یا رئیس مجلس شورای اسلامی و یا شورای نگهبان و یا . 3

رئیس مجلس خبرگان یا رئیس قوه قضائیه یا معاونان رئیس جمهور یا رئیس دیوان عالی کشور 
یا دادستان کل کشور یا هر یک از وزیران یا استفاده از آن ها.

جعل اسکناس رایج ایران یا اسناد بانکی ایران مانند برات های قبول شده از طرف بانک ها یا . 4
چک های صادر شده از طرف بانک ها و یا اسناد تعهدآور بانک ها و همچنین جعل اسناد خزانه 
و اوراق قرضه صادره و یا تضمین شده از طرف دولت یا شبیه سازی و هرگونه تقلب در مورد 

مسکوکات رایج داخله )همان، ماده 5(.
4-4( صلاحیت شخصی در حقوق افغانستان

قانون گذار افغانستان در ماده 18 قانون جزای این کشور به صلاحیت شخصی پرداخته است. ماده 
مذکور مقرر می دارد:

هر افغان که در خارج افغانستان مرتکب عملی گردد که به موجب احکام این قانون جرم شمرده شود 
در صورت مراجعت به افغانستان طبق احکام این قانون مجازات می شود )قانون جزای افغانستان، ماده 

.)18
5-4( صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه

 The passive personality(.صلاحیت شخصی مذکور اصل صلاحیت شخصی انفعالی نیز نامیده می شود
)principle

اصل صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه، یکی از اصول صلاحیت اعمال قوانین کیفری در 
خارج از قلمرو حاکمیت است که همانند اصل صلاحیت شخصی، بنای آن بر رابطه تابعیتّ استوار است. 
در تعریف این اصل می توان گفت: »گسترش صلاحیت تقنینی و قضائی یک کشور نسبت به جرائمی 
که درخارج از قلمرو حاکمیتّ آن کشور، علیه اتباع آن کشور ارتکاب می یابد. ارتکاب جرم علیه اتباع 
یک کشور هم می تواند توسط اتباع دیگر آن کشور صورت بگیرد و هم می تواند توسط بیگانگان انجام 
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شود. در صورت اول، صلاحیت قابل اعمال می تواند صلاحیت شخصی فعال باشد؛ و در صورت دوم 
صلاحیت قابل اعمال، صلاحیت شخصی انفعالی یا صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه است.

  1-5-4( مبانی صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه
حقوق دانان طرفدار صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه برای توجیه این نوع از صلاحیت 

مواردی را به شرح زیر متذکر شده اند: 
    1-1-5-4( حمایت از اتباع

عمده ترین مبنایی که برای اصل صلاحیت مبتنی بر تابعیت مجنیٌّ علیه ذکر می کنند، »حمایت از اتباع« 
است. حمایت از اتباع که از وظایف هر دولت به شمار می آید و فقط محدود به داخل کشور نیست، بلکه 
این حق تبعه است که در هر کجا هست، از حمایت دولت متبوعش برخوردار باشد. البته حمایت از اتباع، 
صور مختلفی دارد، گاهی این حمایت غیر کیفری است که از طریق اقدامات سیاسی و کنسولی دفاتر 
نمایندگی های سیاسی و کنسولی که درکشورهای دیگر مستقر هستند، انجام می شود و گاهی اوقات نیز 
این حمایت، حمایت کیفری است که در این مورد، دومی مدّ نظر است. در این مورد دولت تحت شرایط 

خاصی کسانی را که در خارج از کشور، مرتکب جرم یا جرایمی علیه اتباعش شده اند مجازات می کند.
   2-1-5-4( دفاع از خویش

مبنای دیگری که برای این اصل در نظر می گیرند، »دفاع از خویش« است. به این صورت که هر گاه 
جرمی علیه اتباع یک کشور ارتکاب یابد، به نوعی حیثیتّ و اعتبار آن کشور نیز جریحه دار می شود. 
بنابراین در این مورد دولت با حمایت کیفری از تبعه، در واقع به دفاع و حمایت از خود نیز می پردازد. 

)علی آبادی، 1385، ص 150(.
2-5-4( صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه در حقوق ایران

اصل صلاحیت مبتنی بر تابعیت مجنیٌّ علیه، نه در قانون مجازات عرفی مصوب سال 1۲85 شمسی 
و نه در قانون مجازات عمومی 1304 و نه در قانون مجازات عمومی 135۲، پذیرفته نشده بود. در قوانین 
بعد از انقلاب اسلامی هم، نه در قانون مجازات اسلامی مصوب 1361 و نه در قانون مجازات اسلامی 
مصوب 1370، این اصل مورد توجه قرار نگرفته است. مواد 3 تا 8 قانون مجازات اسلامی مربوط به بحث 

قلمرو قوانین کیفری در مکان است؛ اما در این مواد اثری از این اصل به چشم نمی خورد.
شاید عدم پیش بینی این نوع صلاحیت در حقوق کیفری ایران، عدم تمایل حقوق جزا به صلاحیت 
مذکور باشد؛ زیرا ممکن است مستمسکی برای جانبداری یک طرفه کشورها از شهروندان خود شود. از 
لحاظ عملی نیز اجرای این صلاحیت با دشواری های فراوان همراه است؛ چون میزان جرائم ارتکابی بر 
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اتباع خارجی در کشورها بالاست و مجازات تمامی کسانی که در کشورهای مختلف جهان نسبت به 
اتباع کشوری مانند ایران به فرض مثال مرتکب جرم می شوند امری فوق العاده دشوار و حتی در صورت 
پذیرش چنین قاعده ای تنها در موارد خاص و استثنایی می توان از آن استفاده کرد )قیاسی و دیگران، 

1388، ص ۲57(.
  3-5-4( صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه در حقوق افغانستان

قانون گذار افغانستان این نوع صلاحیت را در قانون جزای افغانستان پیش بینی کرده است. ماده هفدهم 
قانون مزبور مقرر می دارد:

احکام این قانون بر هر شخصی که در خارج افغانستان علیه افغان یا منفعت افغانستان مرتکب . 1
جرم گردد قابل تطبیق است.

دعوی جزایی علیه مرتکب این جرائم مطابق به احکام مندرج قانون اجراآت جزایی اقامه می گردد . ۲
)قانون جزای افغانستان، ماده 17(.

هم چنین ماده 195 قانون اجرائات جزایی افغانستان دادگاه صالح برای رسیدگی به این قبیل جرائم را 
مشخص نموده است:

هر گاه چنان جرمی در خارج افغانستان واقع شود که احکام قانون افغانی در مورد آن قابل تطبیق است 
و مرتکب محل معینی برای خود در افغانستان ندارد و نه هم در افغانستان گرفتار شده، دعوی در مورد 
جنایت به پیشگاه محکمه جنایت کابل و در مورد جنجه به پیشگاه محکمه ابتدائیه کابل دائر می گردد 

)قانون اجراآت جزایی افغانستان، ماده 195(.
6-4( شرط مجرمیت متقابل

شرط مجرمیت متقابل از مباحثی است که در صلاحیت شخصی مطرح می شود. مفهوم این شرط این 
است که عمل ارتکابی علاوه بر کشور متبوع قربانی جرم، در کشور محل وقوع آن هم، مجرمانه و قابل 

مجازات باشد.
قانون فرانسه به این امر تصریح دارد به طوری که حتی اگر عمل جنجه ای در کشور فرانسه جرم باشد 
و در کشور خارجی محل ارتکاب، عمل ارتکابی جرم نباشد قانون فرانسه نیز مرتکب را تحت تعقیب 

قرار نخواهد داد )علی آبادی، 1385، ص 3۲(.
  1-6-4( شرط مجرمیت متقابل در حقوق ایران

قانون مجازات عمومی سابق در ماده 3 شرط مجرمیت متقابل را پیش بینی کرده بود. در قسمتی از ماده 
مذکور آمده بود:
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عمل به موجب قانون محل وقوع حادثه نیز جرم باشد )قانون مجازات اسلامی، ماده 3(.
در قانون مجازات اسلامی از شرط مجرمیت متقابل نامی به میان نیامده است؛ زیرا شرط مجرمیت 

متقابل خلاف آموزهای و اصول حاکم بر حقوق اسلامی است.
   2-6-4( شرط مجرمیت متقابل در حقوق افغانستان

حقوق جزای افغانستان این شرط را در ماده 18 پیش بینی کرده است. ماده هجدهم قانون جزای 
افغانستان مقرر می دارد:

هر افغان که در خارج افغانستان مرتکب عملی گردد که به موجب احکام این قانون جرم شمرده شود 
در صورت مراجعت به افغانستان طبق احکام این قانون مجازات می شود. مشروط بر اینکه فعل مذکور 

به موجب قانون کشور محل ارتکاب قابل مجازات باشد )قانون جزای افغانستان، ماده 18(.
7-4( شرط منع رسیدگی مجدد

یکی دیگر از مباحث مطرح در صلاحیت شخصی منع رسیدگی مجدد است که شامل منع محاکمه و 
مجازات مجدد می شود؛ زیرا عدالت اقتضا می کند که بزهکار تنها یکبار در برابر واکنش اجتماعی به علت 
محقق ساختن پدیده جنایی قرار گیرد؛ بنابراین چندبار مجازات نمودن مجرم به علت ارتکاب یک جرم 
خلاف اصول اولیه حقوق جزا، عدالت و عقل می باشد. در حقوق جزا قاعده مهمی در این خصوص 
وجود دارد بنام منع تعقیب مجدد، براساس این قاعده هنگامی که مرتکب در کشور محل وقوع جرم 
تحت تعقیب جزایی و مجازات قرار گرفت دیگر نباید در کشور متبوع خود تحت پیگرد و مجازات 

واقع شود.
بنابراین هنگامی که مرتکب در کشور خارجی بر اساس حکم قطعی صادره، مجازات تعیین شده را 
تحمل می کند دیگر تعقیب و مجازات نخواهد شد. همچنین است هنگامی که متهم در کشور خارجی و 
بر اساس مقررات و قوانین خارجی از موارد معافیت از مجازات یا موارد اسقاط مجازات بهره مند شده 
باشد و علی رغم محاکمه، محکوم به تحمل مجازات نشود یا پس از مدتی آزاد گردد، دولت متبوع وی 

حق اعمال صلاحیت جزایی علیه او را ندارد )مؤمنی، 1388، ص 168-167(.
   1-7-4( شرط منع رسیدگی مجدد در حقوق ایران

در قانون مجازات عمومی سابق به این عدم رسیدگی مجدد اشاره شده بود. در ماده 3 قانون مذکور 
آمده بود:

در محل وقوع جرم محاکمه و تبرئه نشده باشد یا در صورت محکومیت مجازات کلًا یا بعضاً درباره 
او اجرا نشده باشد؛
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به موجب قانون ایران یا قانون محل وقوع، موجبی برای منع یا موقوف شدن تعقیب یا عدم اجرای 
مجازات یا اسقاط آن نباشد )قانون مجازات عمومی، ماده 3(.

اما در قانون مجازات اسلامی با توجه به این که فقه امامیه احکام صادره از بسیاری از دادگاه های 
خارجی را فاقد وجاهت شرعی می داند، شرط عدم رسیدگی مجدد را پیش بینی نکرده است.

  2-7-4( شرط منع رسیدگی مجدد در حقوق افغانستان
قانون گذار افغانستان در موارد 19 و ۲0 قانون جزای این کشور به شرط عدم رسیدگی مجدد پرداخته 

است:
ماده 19:

به استثنای موارد مندرج مواد ششم و هفتم این قانون دعوای جزایی علیه شخصی که ثابت نماید 
محاکم خارجی در مورد جرم منسوبه او را بری الذمه دانسته یا به حکم قطعی او را به جزا محکوم و جزا 
بر او تطبیق شده است یا اینکه دعوی جزایی قبل از صدور حکم قطعی یا مجازات محکوم بها به موجب 

قانون ساقط گردیده باشد اقامه شده نمی تواند.
ماده ۲0:

مدت توقیف و حبسی که متهم یا محکوم علیه به اثر تطبیق احکام جزایی در خارج افغانستان سپری 
نموده از مدت جزائی که شخص در لحاظ ارتکاب عین جرم در افغانستان محکوم می شود یا جزائیکه 

بر او تطبیق می گردد کاسته می شود.
8-4( صلاحیت شخصی در فقه

در این قسمت از نوشته برآنیم تا دیدگاه فقه و حقوق اسلامی را پیرامون اصل صلاحیت شخصی 
بکاویم. فقه و حقوق اسلامی در یک تقسیم بندی کلی به دو شاخه فقه امامیه و فقه عامه بخش می شود؛ 

بنابراین اصل صلاحیت شخصی را در دو حوزه فقه امامیه و عامه بررسی خواهیم کرد.
  1-8-4( صلاحیت شخصی در فقه امامیه

بحث اصل صلاحیت شخصی در فقه شیعه به صورت مبسوط مطرح نشده است. با وجود این 
می توان از خلال متون فقهی فقیهان امامیه مطالبی را بیرون کشید و حکم مساله را استخراج کرد؛ اما قبل 
از همه باید صور مختلف مساله را از یکدیگر تفکیک کرد؛ مثلًا حکم مجرمی ذمی با مجرم مسلمان در 

بحث صلاحیت شخصی فرق می نماید. همچنین نوع جرم نیز می توان بر نوع حکم تأثیر بگذارد.
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  1-1-8-4( مجرم مسلمان
از دید فقه امامیه هر مسلمان در هر کجای جهان مشمول قوانین اسلامی است. قوانین کیفری اسلام 

نیز بر چند دسته اند:
1. حدود: جرائم حدی نیز خود به چند نوع تقسیم می شوند. در برخی از آن ها اوصاف مجنی علیه مؤثر 
است؛ مثلًا در قذف مسلمان بودن مقذوف معتبر است. لذا قذف غیرمسلمان مستوجب حد نیست. در 
بخشی دیگر از جرائم حدی اصولاً مجنی علیه وجود ندارد؛ مانند شرب خمر و دسته ای دیگر از جرائم 
حدی وجود دارند که مسلمان یا کافر بودن مجنی علیه در آنها تأثیری ندارد؛ مثل جرائم جنسی. ارتکاب 
چنین جرایمی از سوی مسلمان هر چند در خارج از کشور اسلامی و دارالاسلام واقع شده باشد، موجب 

ثبوت حد بر وی خواهد شد.
۲. قصاص: چنانچه مسلمانی در کشور بیگانه مرتکب قتل شود و به کشور اسلامی و دارالاسلام 

بازگردد و اولیاء دم تقاضای قصاص کنند حالات گوناگونی متصور است:
اول: قتل در دارالحرب رخ داده است. در چنین حالتی اگر مقتول غیر مسلمان باشد،  قاتل مسؤولیتی 

ندارد و اگر مسلمان باشد سه حالت وجود دارد:
الف( قاتل عمداً و با علم به این که مقتول مسلمان است بی هیچ ضرورتی )فرض موردی که مسلمان 
سپر دفاعی قرار داده شده است را خارج می کند( وی را بکشد. در این صورت مجازات وی قصاص 

است )حلی، 1410، ج ۲5، 636(.
ب( اگر مقتول مسلمان بوده ولی قاتل وی را کافر حربی می دانسته نه قصاص دارد و نه دیه )نجفی، 
بی تا، ج 4۲، ص 409(. در این فرض برخی دیگر از فقیهان امامیه دیه را لازم دانسته اند )حلی، 1410، 

ج ۲5، ص 306(.
ج( اگر مقتول در صفوف جنگی دشمن و به همراه آنان است قتل وی نه قصاص دارد و نه دیه؛ زیرا 

در این صورت اصولاً جرمی واقع نشده است؛ چون قتل وی در صحنه جنگ رخ داده است.
دوم: قتل در سرزمینی که با اسلام معاهده دارد )دارالمعاهدین( رخ دهد. با توجه به موارد قبل اگر قتل 
مذکور عمدی و با علم به مسلمان بودن مقتول باشد، قصاص دارد؛ زیرا قتل عمدی مسلمان در دارالحرب 

قصاص دارد، در دارالمعاهدین به طریق اولی قصاص دارد.
در حال حاضر به علت ارتباط سیاسی کشور ایران با سایر کشورهای جهان، اثر کشورهای جهان را 
می توان دارالمعاهدین نامید، مگر کشورهایی هم چون اسرائیل و آمریکا. به همین دلیل اگر مقتول غیر 

مسلمان باشد باید دیه وی پرداخت شود.
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3. تعزیرات: بخشی دیگر از جرائم در حقوق و فقه اسلامی تعزیرات نامیده می شود. جرائم تعزیری 
نسبت به حدود سبک تر می باشند. جرائم تعزیری را نیز در دو بخش دنبال می کنیم:

اول: جرائم تعزیری در دارالحرب: در حال حاضر ورود به هر کشور بیگانه ای منوط به اجازه آن کشور 
است؛ یعنی مسلمانان در واقع با امان آن ها وارد آن کشور می شود. چنین عملی در قالب عقد امان صورت 
نمی گیرد ولی با توجه به قوانین داخلی هر کشور که خود را موظف به حفظ امنیت بیگانگان دانسته، از 
طرفی آن ها را موظف به رعایت قانون کشور خود می داند، چنین اجازه ای در واقع عقدی است نانوشته 
و هر مسلمان ملزم به رعایت قوانین آنان است. به همین جهت فقیهان سرقت و خیانت در امانت توسط 
مسلمان را در دارالحرب جایز ندانسته و حکم به رد مال نموده اند )محقق حلی، 1408، ج 1، ۲39(. لزوم 
رد مال با مجازات مسلمان حین بازگشت به دارالاسلام ملازمه ندارد؛ زیرا اگر هدف از مجازات تعزیری 
حفظ نظم باشد، حکومت اسلامی مسؤولیتی در قبال حفظ نظم دارالحرب ندارد و اگر هدف ترک عادت 

و اصلاح مجرم باشد این در جرائم تعزیری در اختیار قاضی است.
دوم: جرائم تعزیری در دار المتعاهدین: در چنین حالتی مسلمان تعهد بیشتری نسبت به رعایت قوانین 
کشورهای مزبور دارد؛ اما به هر حال در این مورد نیز نباید حکم کلی داد و عنصر مصلحت در چنین 
حالتی بیش ترین نقش را بازی می کند. احراز مصلحت نیز بر عهده متولیان سیاست کیفری کشور اسلامی 

است. وجود مصلحت نیز تابع شرایط مختلف سیاسی، اجتماعی، اقتصادی و فرهنگی است.
  2-1-8-4( مجرم ذمی

اهل ذمه به دلیل این که در سرزمین و کشور اسلامی زندگی می کنند موظف به رعایت قوانین اسلام 
است؛ بنابراین اگر اهل ذمه از کشور اسلامی خارج شد و مرتکب جرایمی چون شرب خمر، قتل، یا 
جرائم جنسی و غیره گردید، اعمال آن ها ربطی به حکومت اسلامی ندارد مگر این که مجنی علیه مسلمان 
باشد؛ اما در حال حاضر عنصر به نام تابعیت وارد حوزه حقوق و روابط بین الملل گردیده است. به 
طوری که یک فرد ذمی در صورتی که تابعیت کشوری مسلمان را داشته باشد، در برخی جرائم کشور 
متبوع او نمی تواند بی تفاوت باشد؛ زیرا حیثت کشور متبوع را بر باد می دهد؛ مثلًا فرد ذمی در خارج 
کشور اسلامی اقدام به قاچاق موارد مخدر بکند؛ بنابراین باید میان جرایمی که اهل ذمه در خارج انجام 

می دهند تفکیک قائل شد.
 2-8-4( صلاحیت شخصی در فقه عامه

فقیهان اهل سنت صلاحیت شخصی در آثار فقهی خود مطرح کرده اند. در این میان مذهب فقهی 
شافعی، حنبلی و مالکی دیدگاه واحدی را در برابر دیدگاه حنفیه ارائه داده اند. به طور کلی در میان فقیهان 



۲1اصل صلاحیت شخصی در حقوق جزای افغانستان، فقه امامیه و اهل سنت

عامه در ارتباط با اصل صلاحیت شخصی با دو رأی روبرو هستیم.
1-2-8-4( دیدگاه حنفیه

بر پایه این دیدگاه توسعه صلاحیت تقنینی و قضایی شریعت اسلامی به خارج از دارالاسلام پذیرفته 
نیست؛ بنابراین هر چند مرتکب سکنه دارالاسلام باشد، مشمول صلاحیت محاکم اسلامی نخواهد 
بود. حکومت اسلامی تنها موظف است مجازات ها را در سرزمین اسلامی به اجرا بگذارد و در خارج 
از مرزهای دارالاسلام چنین وظیفه ای ندارد؛ زیرا اساساّ اجرای مجازات ها مشروط به وجود قدرت و 
امکان عملی ساختن آن هاست؛ و از آنجا که این امکان تنها در سرزمین های اسلامی وجود دارد و دولت 
اسلامی در خارج از سرزمین های اسلامی فاقد چنین قدرتی است؛ بنابراین مسأله توسعه صلاحیت 
شریعت اسلامی به خارج از دارالاسلام را منتفی می داند. خلاصه آنکه از دیدگاه فقه حنفی وجوب اجرای 
مجازات هم چون دیگر واجبات منوط به قدرت است و هنگامی که مسلمانی در کشوری غیر اسلامی 
)دارالحرب( مرتکب سرقت، زنا یا شرب خمر شود، پیشوای مسلمین قدرت بر اجرای حد بر وی را 
ندارد؛ بنابراین تکلیفی برای امام به وجود نیامده تا هنگامی که مجرم به دارالاسلام باز می گردد تا هنگامی 
که مجرم به دارالاسلام باز می گردد از باب ادای آن تکلیف مجازات را بر مسلمان جاری نماید )الکاسانی، 
1996، ج 7، ص 195(. معیار و ملاک در فقه حنفی در اجرای مجازات استطاعت حاکم اسلامی بر 

اجرای آن هنگام ارتکاب جرم است.
اما نقدی که بر نظریه حنفیه وارد است این است که قدرت بالفعل حاکم در زمان ارتکاب جرم شرط 
وجوب مجازات نیست و گرنه حتی نسبت به مسلمانی که در دارالاسلام مرتکب جرم می شود نیز حاکم 
در لحظه ارتکاب جرم دسترسی نداشته و قدرت اجرای مجازات بر وی را ندارد و با این استدلال هیچ 

مجازاتی لازم الاجرا نخواهد شد.
2-2-8-4( دیدگاه شافعیه، حنبلیه و مالکیه

مکاتب فقهی مذکور توسعه صلاحیت تقنینی و قضایی اسلام را نسبت به جرائم مسلمانان در خارج 
دارالاسلام پذیرفته اند. مکاتب سه گانه مزبور جرائم ارتکابی مسلمان و ذمی در دارالحرب مشمول 
صلاحیت تقنینی و قضایی شریعت اسلام می گردد؛ زیرا تعهد به احکام اسلام برای مسلم و ذمی در هر 
مکانی لازم است و تغییر مکان ها مؤثر در مقام نیست )ابوزهره، بی تا، ص ۲97(. خلاصه این که بر پایه 
دیدگاه مکاتب سه گانه بالا ملاک و معیار اسلام است و مسلمان همواره باید قوانین اسلامی را در هر کجا 
که است باید رعایت نماید؛ و تخطی از قوانین و احکام اسلامی در هر نقطه ای که باشد او را مستوجب 

مجازات خواهد کرد )سرخی، بی تا، ج 10، ص 99(.
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نتیجه گیری
اصل صلاحیت شخصی یکی از صلاحیت های چهارگانه حقوق جزا است که در بحث قلمرو 
حقوق جزا در مکان مطرح می شود. صلاحیت مذکور تکمیلی بوده و در راستای رفع کاستی ها و معایب 
صلاحیت سرزمینی پیش بینی شده است. قانون جزای ایران و افغانستان صلاحیت شخصی را به طور کلی 
پذیرفته اند اما در جزئیات و برخی شرایط اختلافاتی مشاهده می شود. قانون جزای افغانستان به خلاف 
قانون مجازات اسلامی ایران صلاحیت شخصی مبتنی بر تابعیت مجنی علیه، شرط مجرمیت متقابل و 
شرط منع رسیدگی مجدد را پذیرفته است. در حوزه فقه و حقوق اسلامی فقه شیعه و مکاتب فقهی 
مالکیه، حنبلیه و شافعیه اسلام را ملاک و معیار استحقاق مجازات در صورت ارتکاب جرم در دارالحرب 
قرار داده اند؛ یعنی مسلمان در هر نقطه ای که مرتکب جرم و نقض احکام اسلامی شود باید مجازات 
شود. در مقابل حنفیه قدرت را ملاک و معیار مجازات دانسته اند. مطابق دیدگاه این مکتب مسلمان در 
صورتی که در دارالحرب مرتکب جرم شود به دلیل این که حاکم اسلامی در دارالحرب مبسوط الید 

نیست استحقاق مجازات را ندارد.
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چکیده

یکی از قواعد مورد پذیرش فقهای امامیه در باب دیات، قاعده »کل ما فی الانسان اثنان، ففیهما الدیه و 
فی احدهما نصف الدیه و ما کان واحدا، ففیه الدیه« است که مشهور به قاعده دیه اعضای یکی و دوتایی 
است. طبق این قاعده، فقها جنایت بر اعضای بدن انسان که زوج باشد را درصورتی که جنایت بر هر 
دو باشد، موجب دیه کامله و درصورتی که بر یکی از آن دو باشد موجب نصف دیه کامله می دانند و 
جنایت بر اعضای بدن انسان که فرد باشد را موجب دیه کامله می دانند؛ اما این قاعده دارای استثناهایی نیز 
می باشد، برخی از فقها دیه بر بیضتین، لب ها و پلک ها را از شمول این قاعده خارج می دانند و برخلاف 
قاعده مذکور قائل به تنصیف دیه در موارد ذکرشده نمی باشند و بر مدعای خود دلایلی در مقابل قول 
مشهور اقامه می کنند؛ اما با دقت نظر در روایات می توان گفت روایات تنصیف دیه در موارد ذکرشده از 

شهرت بیشتری برخوردارند.
واژگان کلیدی: اعضای یکی، اعضای دوتایی، دیه پلک ها، دیه لب ها، دیه بیضه
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مقدمه
قواعد فقهی از آغازین روز نگارش تا امروز همواره مراحل تکاملی خود را پیموده و هر یک از فقها 
با الهام از زحمات فقیهان پیشین در رفع نواقص آن تلاش فراوانی کرده است که به عنوان نمونه می توان 
به کتاب های »نزهه الناظر فی الجمع بین الاشیاء و النظایر« نجیب الدین یحیی بن سعید الهذلی الحلی 
و »القواعد والفوائد« شهید اول و »قواعد الاحکام« علامه حلی و »تمهید القواعد« شهید ثانی اشاره کرد.

در مورد دیه اعضای بدن انسان، قاعده ای در فقه امامیه وجود دارد که مطابق آن: »کل ما فی الانسان 
اثنان ففیهما الدیة و فی احدهما نصف الدیة و ما کان واحداً ففیه الدیة«. طبق این قاعده جنایت بر هر 
عضوی از اعضای انسان که زوج باشد مثل دست  و پا و گوش و چشم، درصورتی که بر هر دو باشد 
موجب دیه کامل و درصورتی که بر یکی از آن دو باشد موجب نصف دیه کامل است و جنایت بر هر 
عضوی که فرد باشد همانند زبان و آلت تناسلی موجب دیه کامل می باشد اما برخی از فقها منکر عمومیت 

این قاعده در برخی از اعضاء هستند و قائل اند که قاعده مذکور در همه اعضاء بدن جاری نمی شود.
در رابطه با قاعده مذکور مقالاتی نگارش شده است اما هرکدام از تحقیقات، به نحوی دارای نقصان 
می باشند که در این مقاله سعی شده است نقایص تکمیل گردند؛ به طور مثال آقای دکتر احمد حاجی ده 
آبادی در مقاله ای با عنوان »دیه اعضا در فقه امامیه و اهل سنت« به تبیین این قاعده پرداخته اما در قسمت 
استثناها به بعضی از اقوال به صورت کلی و بدون نقد نظرات مخالف اشاره کرده است و آقای صالح 
منتظری در مقاله ای تحت عنوان »درنگی فقهی بر ماده 665 قانون مجازات اسلامی« فقط بحث بیضیتین 
را به عنوان یکی از استثناها این قاعده موردبحث قرار داده است. در این تحقیق ابتدا مستندات قاعده 
دیه اعضای یکی و دوتایی ذکرشده سپس به بررسی و تحلیل استثناها این قاعده پرداخته شده است. از 
نوآوری های این تحقیق می توان به این مطلب اشاره کرد که در این تحقیق سعی شده است تمامی نظرات 
و اقوال، در رابطه با استثناها قاعده دیه اعضای یکی و دوتایی بیان شود و بعد از بیان نظرات و مستندات 
مخالفین، با استفاده از دلایل و مستندات فقهی و روایی، ادله مخالفین موردنقد و بررسی قرارگرفته است 

و در نهایت، نتیجه مباحث در قسمت نتیجه گیری به صورت خلاصه ذکرشده است.
1. مستندات قاعده

1-1. روایت
در رابطه با قاعده مذکور می توان به دو دسته از روایات تمسک کرد. یک دسته روایاتی هستند که 
به صورت موردی و خاص بر قاعده مذکور دلالت می کنند و دسته دیگر به صورت یک قاعده کلی دلالت 

دارند.
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1-1-1. روایات باالخصوص
الف. روایت زراره: در این روایت امام صادق بدون ذکر قاعده کلی حکم دیه بعضی از اعضای یکی و 

دوتایی مثل دست، پا، بینی، لب ها و چشم ها را بیان می کنند1 )کلینی، 1407، ج 7، ص 31۲(.
ب. صحیحه حلبی: امام صادق در این روایت هم مانند روایت قبلی دیه بعضی از اعضای یکی مثل 
بینی و بعضی از اعضای دوتایی مثل چشم ها، لب ها و گوش ها را بیان می کند۲ )حر عاملی، 1409، ج 

۲9، ص ۲84(.
 ج. صحیحه عبدالله بن سنان: این روایت به طور اختصاص حکم یک چشم، گوش و دست را 
بیان می فرماید یعنی ظاهر عبارت »فی الاذن« یک گوش است که فرمود نصف دیه کامله ثابت است3 

)بروجردی، 1386، ج 31، ص 560(.
د. معتبره سماعة: این روایت نیز بیانگر حکم نصف دیه برای یک دست، یک گوش و یک چشم 

می باشد4 )مجلسی، 1406، ج 10، ص 39۲(.
ه. علاء بن فضیل: در این روایت امام صادق دیه کامل را برای دو گوش، دو پا و دو چشم را لازم 

می داند5 )فیض کاشانی، 1406، ج 16، ص 695(.
و. صحیحه ابی بصیر: این روایت می گوید امیرالمؤمنین در مورد مردی که یک پستان زنش را قطع 

کرده است فرمود مرد نصف دیه به زن بدهکار است6 )طوسی، 1407، ج 10، ص ۲5۲(.
1-1-2. روایات کلی

علاوه بر روایات خاص روایاتی داریم که دیه اعضا را به طورکلی و در قالب یک قاعده بیان می کند.
1-1-۲-1. صحیحه هشام بن سالم

شیخ طوسی در تهذیب الاحکام این روایت را نقل می کند: »هرچه در بدن انسان زوج باشد در جفت 
آن دیه کامل است و در یکی از آن دو نصف دیه است... و هرچه که در بدن انسان فرد باشد در آن دیه 

یــةِ وَ  ِ ع قَــالَ فـِـی الیْــدِ نصِْــفُ الدِّ 1 . عَنـْـهُ عَــنِ القَْاسِــمِ بـْـنِ عُــرْوَةَ عَــنِ ابـْـنِ بکُیــرٍ عَــنْ زُرَارَةَ عَــنْ أبَـِـی عَبـْـدِ اللهَّ
یــةُ وَ  کــرِ إذَِا قُطِعَــتِ الحَْشَــفَةُ وَ مَــا فَــوْقَ ذَلـِـک الدِّ جْلَیــنِ کذَلـِـک وَ فـِـی الذَّ یــةُ وَ فـِـی الرِّ فـِـی الیْدَیــنِ جَمِیعــاً الدِّ

یــةِ. یــةُ وَ فـِـی إحِْدَاهُمَــا نصِْــفُ الدِّ یــةُ وَ فـِـی العَْینیَــنِ الدِّ ــفَتیَنِ الدِّ یــةُ وَ فـِـی الشَّ فـِـی الَْنـْـفِ إذَِا قُطِــعَ المَْــارنُِ الدِّ
یــةُ وَ فـِـی إحِْدَاهُمَــا  یــةُ کاملَِــةً وَ فـِـی العَْینیَــنِ الدِّ جُــلِ یکسَــرُ ظَهْــرُهُ قَــالَ فیِــهِ الدِّ ِ ع فـِـی الرَّ ۲ . عَــنْ أبَـِـی عَبـْـدِ اللهَّ
کــرِ إذَِا قُطِعَــتِ الحَْشَــفَةُ وَ مَــا فَــوْقُ  یــةِ وَ فـِـی الذَّ یــةُ وَ فـِـی إحِْدَاهُمَــا نصِْــفُ الدِّ یــةِ وَ فـِـی الُْذُنیَــنِ الدِّ نصِْــفُ الدِّ

یــة. ــفَتیَنِ الدِّ یــةُ وَ فـِـی الشَّ یــةُ وَ فـِـی الَْنـْـفِ إذَِا قُطِــعَ المَْــارنُِ الدِّ الدِّ
یةِ«. یةِ وَ فیِ الیْدِ نصِْفُ الدِّ یةِ وَ فیِ الُْذُنِ إذَِا قُطِعَتْ نصِْفُ الدِّ ِ »...فیِ العَْینِ إذَِا فُقطِتْ نصِْفُ الدِّ 3 . عَنْ أبَیِ عَبدِْ اللهَّ
یةِ. یةِ إذَِا قطع ها منِْ أصَْلهَِا و العَْینِ الوَْاحِدَةِ نصِْفُ الدِّ یةِ وَ فیِ الُْذُنِ نصِْفُ الدِّ 4. قَالَ سَأَلتْهُُ عَنِ الیْدِ فَقَالَ نصِْفُ الدِّ

جْلَانِ وَ العَْیناَنِ بتِلِْک المَْنزِْلةَِ. یةُ کاملَِةً وَ الرِّ ِ ع قَالَ: وَ فیِ أذُُنیَهِ الدِّ 5 . عنْ أبَیِ عَبدِْ اللهَّ
یةِ. مَهُ لهََا نصِْفَ الدِّ 6 . عَنْ أبَیِ جَعْفَرٍ ع قَالَ: قَضَی أمَیِرُ المُْؤْمنِیِنَ فیِ رَجُلٍ قَطَعَ ثدَْی امْرَأتَهِِ قَالَ إذِاً أغَُرِّ
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کامل است«1 )طوسی، 1407، ج 10، ص ۲58(.
این حدیث از حیث سند صحیحه است، امّا مشکلی که ممکن است داشته باشد، مُضمره بودن آن 

است، زیرا هشام نمی گوید این سخن را از چه کسی نقل می کند.
امّا این اشکال وارد نیست، زیرا عین این روایت را شیخ صدوق از هشام و هشام از امام صادق )ع( 
نقل می کند؛ )عاملی، 1416، ج ۲9، ص ۲87(؛ به عبارت دیگر، در نقل شیخ صدوق، این حدیث مضمره 
نبوده بلکه مسنده است و به همین جهت این روایت از حیث دلالت نیز تمام و قابل استناد است علاوه 

بر این، جدای از نقل صدوق، می توان به علت ثقه بودن هشام، مضمرة او را در حکم مسنده دانست.
  1-1-2-2. صحیحه عبدالله بن سنان

این حدیث از حیث سند مشکلی ندارد، زیرا صحیحه است )خویی، بی تا، ج ۲، ص ۲73( و از نظر 
دلالت، تنها حکم اعضای زوج را بیان می کند و در مورد اعضای فرد ساکت است۲؛ بنابراین این حدیث 

تنها بخشی از قاعده مورد بحث را اثبات می نماید.
1-2. اجماع

فقها برای اثبات قاعده مذکور به اجماع هم تمسک کردند:
 آیت الله خویی در مبانی تکمله المنهاج در این رابطه می فرمایند: »بلا خلاف بین الاصحاب، بل 

الاجماع« )خویی، بی تا، ج ۲، ص ۲73؛ حسینی روحانی، بی تا، ج ۲6، ص ۲74(.
2. استثنائات قاعده

قاعده مورد بحث بیان گر آن است که از بین بردن هر عضوی که زوج باشد، موجب دیه کامل و از 
بین بردن یکی از آن دو، موجب نصف دیه است. حال در مورد برخی اعضای زوج، نظراتی وجود دارد 
مبنی بر این که دیه دو قسمت آن ها، یکسان نیست. از این موارد به عنوان استثنائات قاعده یاد می کنیم که 

سه مورد را در فقه امامیهّ می توان به عنوان استثنائات قاعده برشمرد.
2-1. بیضتین

تمام فقهای امامیهّ معتقدند از بین بردن دو بیضه، باعث دیه کامل است. امّا در مورد دیه هرکدام از دو 
بیضه اختلاف عقیده دارند که در ذیل به بیان و بررسی اقوال و دلایل آن ها می پردازیم.

یــةِ وَ  یــةُ وَ فـِـی أحََدِهِمَــا نصِْــفُ الدِّ 1 . عَــنْ هِشَــامِ بـْـنِ سَــالمٍِ قَــالَ: کلُّ مَــا کانَ فـِـی الْنِسَْــانِ اثنَْــانِ فَفیِهمَِــا الدِّ
یــةُ. ــهِ الدِّ مَــا کانَ وَاحِــداً فَفیِ

یةِ مثِلُْ الیْدَینِ وَ  ِ ع قَالَ: مَا کانَ فیِ الجَْسَدِ منِهُْ اثنْاَنِ فَفیِ الوَْاحِدِ نصِْفُ الدِّ ِ بنِْ سِناَنٍ عَنْ أبَیِ عَبدِْ اللهَّ ۲ . عَنْ عَبدِْ اللهَّ
یة. یةِ قُلْتُ فَرَجُلٌ قُطِعَتْ یدُهُ قَالَ فیِهِ نصِْفُ الدِّ العَْینیَنِ قَالَ فَقُلْتُ رَجُلٌ فُقطِتْ عَینهُُ قَالَ نصِْفُ الدِّ



31بررسی و نقد قاعده دیه اعضای یکی و دوتایی از منظر فقهای امامیه

2-1-1. هرکدام از بیضه ها نصف دیه دارد
بسیاری از فقها قائل به این قول هستند. محقق حلی در شرایع: و فی الخصیتین الدیه و فی کل واحدة 

نصف الدیة )حلی، محقق، 1408، ج 4، ص ۲5۲(.
ابن ادریس در السرائر: و فی کل واحد منهما نصف الدیه )حلی، ابن ادریس، 1410، ج 3، ص 393(.
احمدی میانجی در مکاتب الرسول )احمدی میانجی، 1419، ج ۲، ص 577( و شهید ثانی در مسالک 
الفهام )عاملی، 1413، ج 15، ص 433( مرحوم علامه حلی در التنقیح )حلی، 1404، ج 4، ص 504( و 
صاحب المقتصر )حلی، 1410، ص 455( خوانساری در جامع المدارک )خوانساری، 1405، ج 6، ص 
۲39( سید صادق شیرازی در التعلیقات )شیرازی، 14۲5، ج ۲، ص 511( علامه حلی در إرشادالذهان 
)حلی، 1410، ج ۲، ص ۲40( و علامه در قواعد )حلی، 1413، ج 3، ص ۲68( ابن زهره در غنیه النزوع 
)ابن زهره حلبی، 1417، ص 418( صاحب جواهر قول به تنصیف را قول مشهور می داند )نجفی، بی تا، 
ج 43، ص ۲70(. از فقهای معاصر، آیت الله خویی نیز به همین قول معتقد است )خویی، بی تا، ج ۲، 

ص 389(.
این گروه از فقهای برای اثبات ادعای خود به روایات عام و یک روایت خاص تمسک کردند.

الف. دلیل عام
صحیحه هشام بن سالم )طوسی، 1407، ج 10، ص ۲58( و صحیحه عبدالله بن سنان )مجلسی، 
1404، ج ۲4، ص 96(: یعنی همان روایاتی که می گوید »کل ما فی بدن الانسان اثنان ففیهما الدیة«.

 هر عضو جفت در بدن انسان دیه کامله دارد در نتیجه یکی از دو تا نصف دیه دارد.
ب. دلیل خاص

روایتی نقل شده از امیرالمؤمنین در کتاب ظریف: »وفی خصیتی الرجل خمسة ماة دینار« )طوسی، 
1407، ج 10، ص ۲95( در یک خصیه رجل 500 دینار یعنی نصف دیه ثابت است.
  2-1-2. بیضه سمت راست یک سوم و بیضه سمت چپ دوسوم دیه کامل

برخی دیگر از فقهای عقیده دارند از بین بردن بیضه راست، موجب نصف دیه و از بین بردن بیضه 
چپ موجب دوسوم دیه است.

شیخ طوسی در الخلاف )طوسی، 1407، ج 5، ص ۲59( سلار در المراسم )دیلمی، سلار، 1404، 
ص ۲44(.

قاضی ابن براج در مهذب )ابن براج، 1406، ج ۲، ص 481( شیخ طبرسی در المختلف )طبرسی، 
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1410، ج ۲، ص 349( شیخ صدوق در کتاب هدایه )صدوق، 1418، ص ۲99( علامه در مختلف )حلی، 
1413، ج 9، ص 398(.

صاحب جواهر بعد از نقل اقوال و دلایل هر دو طرف می فرماید: »و علی کل حال فهو الاقوی« )نجفی، 
بی تا، ج 43، ص ۲71( امام خمینی نیز به این قول معتقد است »مسألة 1: فی الخصیتین الدیة کاملة، فهل 

لکل واحدة نصف ها أو للیسری ثلثان وللیمنی الثلث؟ الوجه الثانی«)خمینی، بی تا،ج ۲۲، ص 583(.
الف. دلیل قول دوم

این گروه از فقهای برای اثبات ادعای خود به روایات و اجماع تمسک کردند.
الف. صحیحه عبدالله بن سنان: ابن سنان می گوید امام صادق )علیه السلام( فرمود اعضاء جفت از بدن 
انسان هر یک نصف دیه دارد و یک جفت، یک دیه کامل دارد مثل دو دست حتی دو چشم که یک 
دیه کامل دارد. راوی گوید پرسیدم دیه مردی که چشمش از حدقه بیرون آمد چقدر است؟ امام فرمود 
نصف دیه کامل است. پرسیدم اگر مردی یک دستش قطع شد حکم چیست؟ امام فرمود نصف دیه 
دارد. پرسیدم اگر یکی از دو بیضه مردی از بین رفت مقدار دیه چقدر است؟ امام فرمود اگر بیضه چپ 
باشد دو ثلث دیه کامله است. پرسیدم چرا مگر نفرمودید اگر عضوی جفت باشد برای هر یک نصف 
دیه مقدر است؟ پس بیضه چپ باید نصف دیه داشته باشد.1 امام )علیه السلام( فرمود دلیل استثناء و دو 
ثلث شدن این است که بیضه چپ عامل تولید نطفه و فرزند است )حر عاملی، 1409، ج ۲9، ص ۲83(.

ب. مرفوعه ابی یحیی واسطی: در مرفوعه ابی یحیی نیز همین گونه است که معصوم )ع( می فرمود 
چون نطفه در بیضه چپ قرار دارد لذا اگر بر اثر جنایت از بین برود دو ثلث دیه ثابت است۲ البته روایات 
مرفوعه خیلی اعتباری ندارد مگر اینکه رافع شرایط خاصی داشته باشد )صدوق، 1413، ج 4، ص 15۲(.
ج. اجماع: شیخ طوسی در »الخلاف« می فرمایند: »دلیلنا اجماع الفرقه« )طوسی، 1407، ج 5، ص ۲59(.

 ب. مناقشه در دلیل قول دوم
اولاً: جناب محقق در شرایع و شهید ثانی در مسالک )عاملی، 1413، ج 15، ص 434( قول اول را 
قبول کرده لذا به روایت ابی یحیی اشکال می کند و می فرماید: »وان کانت حسنة لکن تتضمن عدولا 
عن عموم الروایات« )حلی، محقق، 1408، ج 4، ص ۲5۲( متضمن این است که ما دست برداریم از آن 

یةِ مثِلُْ الیْدَینِ وَ العَْینیَنِ قَالَ قُلْتُ: رَجُلٌ فُقأَِتْ  ِ ع قَالَ: مَا کانَ فیِ الجَْسَدِ منِهُْ اثنْاَنِ فَفیِهِ نصِْفُ الدِّ 1 . عَنْ أبَیِ عَبدِْ اللهَّ
یةِ قُلْتُ فَرَجُلٌ ذَهَبتَْ إحِْدَی بیَضَتیَهِ قَالَ إنِْ کانتَِ الیْسَارَ  یةِ قُلْتُ فَرَجُلٌ قُطِعَتْ یدُهُ قَالَ فیِهِ نصِْفُ الدِّ عَینهُُ قَالَ نصِْفُ الدِّ
یةِ فَقَالَ لِنََّ الوَْلدََ منَِ البْیَضَةِ الیْسْرَی. یةِ( قُلْتُ وَ لمَِ أَ لیَسَ قُلْتَ مَا کانَ فیِ الجَْسَدِ منِهُْ اثنْاَنِ فَفیِهِ نصِْفُ الدِّ )فَفیِهَا ثلُُثاَ الدِّ

یةِ  ِ ع قَالَ: الوَْلدَُ یکونُ منَِ البْیَضَةِ الیْسْرَی فَإذَِا قُطِعَتْ فَفیِهَا ثلُُثاَ الدِّ ۲ . عَنْ أبَیِ یحْیی الوَْاسِطِی رَفَعَهُ إلِیَ أبَیِ عَبدِْ اللهَّ
یةِ. وَ فیِ الیْمْنیَ ثلُُثُ الدِّ
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روایات که می گویند دیه در اعضای دوتایی نصف است.
ثانیاً: ابن ادریس ایراد دیگری را بیان می کند و می فرمایند: »من انه لا دلیل یعضد هذه الروایة« )حلی، 
1410، ج 3، ص 393( هیچ دلیل شرعی که کمک روایت باشد نداریم. این روایت )مرفوعه ابی یحیی( 
در برابر همه روایات عامه )صحیحه هشام بن سالم و صحیحه عبدالله بن سنان( ایستاده است و دلیلی که 

کمک به این روایت کند، نداریم.
ثالثاً: آیت الله خویی ایرادی دارد که قابل توجه است. ایشان از کسانی است که قول اول را قبول کردند 
که هر یک خصیة نصف دیه دارد و می فرمایند: ذیل صحیحه عبدالله بن سنان مبنی بر تفاوت دیه بیضه 
راست و چپ، با معتبره ظریف مبنی بر یکسان بودن دیه هردو بیضه، متعارض است و پس از تعارض 
و تساقط، به عموم صحیحه هشام بن سالم و صحیحه عبدالله بن سنان مراجعه می شود که: »کل ما فی 
الانسان منه اثنان ففیهما الدیة وفی احدهما نصف الدیة«؛ ضمن این که باید متذکر شد این که بیضه چپ 

منشأ وجود فرزند باشد، ازنظر طب، ثابت نشده است )خویی، بی تا، ج ۲، ص 389(.
رابعاً: شهید ثانی در مسالک می گوید: »برخی اطبا منکر آن هستند که تولد در بیضه چپ منحصر 
باشد و جاحظ در »حیوة الحیوان« آن را به عامّه مردم نسبت داده است و به فرض که منفعت بیضه چپ 
بیش تر از بیضه راست باشد زیادی منفعت موجب زیادی دیه نمی شود، همان طور که دیه دستی که خوب 
حرکت می کند از دست ضعیف بیش تر نیست و نیز در مورد چشم همین حکم جاری است«. )عاملی، 

1413، ج 15، ص 434(.
خامسا: اجماع هم باطل است چون خود شیخ طوسی می فرمایند: قائلین به قول اول )تساوی دیه در 

هردو بیضه( قائل به اجماع هستند )طوسی، 1407، ج 5، ص ۲59(.
  2-1-3. تفصیل بین جوان و پیرمرد

قول سوم: مربوط به قطب راوندی است. صاحب جواهر در کتاب شریف جواهرالکلام آورده است؛ 
»فما عن الراوندی من التفصیل بین الشیخ الآیس من الجماع فالنصف و بین الشاب فالثلثین جمعاً بین 
النصوص واضح الضعف، بعد عدم الشاهد له« )نجفی، بی تا، ج 43، ص ۲7۲(. قول دیگری قائل شده 
که شاید قول سوم در مسأله باشد و فرمود خصیه چپ اگر برای پیرمردی »شیخ آئس عن الجماع« است 

نصف دیه دارد اما اگر جوان است دو ثلث دیه داشته باشد.
الف. دلیل قول سوم

جمع بین روایات؛ بعضی از روایات دیه هرکدام از بیضه ها را نصف دیه کامل و بعضی دیگر دیه 
بیضه ها را متفاوت بیان می کردند.
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ب. مناقشه در دلیل قول سوم
 این جمع، جمع تبرعی است و هیچ دلیلی از روایات بر صحت این جمع وجود ندارد.

2-2. شفتین )لب ها(
اجماع فقهای امامیهّ بر این است که دیه دو لب، دیه کامل است؛ امّا در مورد میزان دیه لب بالا و پایین 

اختلاف عقیده دارند. درمجموع چهار قول در این زمینه وجود دارد:
  2-2-1. دیه هرکدام از دو لب نصف است

قول اوّل آن است که دیه هریک از دو لب نصف دیه کامل است. این قول را برخی فقها قبول کرده اند؛
محقق حلی بعد از نقل این قول »انهما سواء فی الدیة« می فرماید »و هو حسن« )حلی، 1408، ج 4، 

ص ۲46(.
 علامه در قواعد بعد از نقل اقوال و بعد از بیان قول به تساوی می فرماید: »و هو حسن« )حلی، 1413، 
ج 3، ص 673(  محقق اردبیلی در مجمع الفائده نیز بعد از نقل اقوال و دلایل آن ها می فرماید: »و اما دلیل 

البعض بالنسبه )قول به تساوی( فهو ظاهر« )اردبیلی، 1403، ج 14، ص 37۲(.
آیت الله خویی: بعد از نقل قول به تساوی »و فی کل منهما نصف الدیه« می فرماید: »و هو الظهر« 
)خویی، بی تا، ج ۲، ص 353( محقق حلی قول به تنصیف را قوی می داند و می فرماید »و هو قوی« 
)حلی، محقق، 1418، ج ۲، ص 308( فیض کاشانی در مفاتیح الشرائع قول به تنصیف را به دلیل روایات 
وارده در این باب اختیار نموده است )فیض کاشانی، بی تا، ج ۲، ص 148( شهید اول در غایت المراد 

می فرماید: »و فی کل واحده النصف« )عاملی، 1414، ج 4، ص 5۲9(.
 امام خمینی هم در تحریر می فرمایند »وفی الشفتین الدیة کاملة وفی کل واحدة منهما النصف علی 

الاقوی« )خمینی، بی تا، ص 574(.
این دسته از فقهای برای اثبات مدعی خود به دو گروه روایت  تمسک کردند.

الف. دلیل عام
صحیحه هشام بن سالم و صحیحه عبدالله بن سنان که متن روایات ذکر شد.

ب: دلیل خاص
یــةُ )کلینــی، 1407،  ــفَتیَنِ الدِّ ِ ع قَــالَ: فـِـی الشَّ 1. صحیحــه حلبــی: عَــنِ الحَْلَبـِـی عَــنْ أبَـِـی عَبـْـدِ اللهَّ

ج 7، ص 311(.

یة )حر عاملی، 1409، ج ۲9، ص ۲85(. فَتیَنِ الدِّ ۲. صحیحه زراره: فیِ الشَّ
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فَتیَنِ إذَِا اسْتؤُْصِلَتاَ ألَفُْ دیِناَر )طوسی، 1407، ج 10، ص 145(. 3. صحیحه یونس: ٍ وَ الشَّ
یةِ )طوسی،  فْلَی سَوَاءٌ فیِ الدِّ فَتاَنِ العُْلْیا وَ السُّ ِ ع الشَّ 4. مضمره سماعه:َ  عَنْ سَمَاعَةَ قَالَ قَالَ أبَوُ عَبدِْ اللهَّ

1390، ج 4، ص ۲88(.
 اینکه مضمره است عیب ندارد چون سماعه از راویان مورد اعتماد است و مطمئن هستیم که از غیر 

امام معصوم نقل نمی کند. سماعه می گوید از امام شنیدم فرمود لب بالا و پایین در دیه مساوی هستند.
2-2-2. لب پایین دو ثلث دیه و لب بالا ثلث دیه

شیخ طوسی در مبسوط می فرماید: »فی الشفتین الدیه کامله و فی السفلی عندنا ثلثا الدیه و فی العلیا ثلث 
الدیه« )طوسی، 1387، ج 7، ص 133(.

شیخ مفید در المقنعه: »و فی الشفه العلیا ثلث الدیه و فی الشفه السفلی ثلثا الدیه« )مفید، 1413، ص 755(.
سلار دیلمی در المراسم العلویه: »فی الشقه السفلی ثلثی الدیه و فی العلیا الثلث« )دیلمی، 1404، ص ۲44(.
 ابن ادریس حلی در السرائر: و فی العلیا منهما ثلث الدیه و فی السفلی ثلثاها )حلی، ابن ادریس، 1410، ج 

3، ص 38۲(.
حلی در الجامع الشرائع این قول را اظهر می داند )حلی، 1405، ص 590( و ابن زهره در غنیه النزوع )ابن 

زهره حلبی، 1417، ص 417( این قول را اختیار کرده است.
الف. دلیل قول دوم

 1. اجماع: ابن زهره و دیگران گفته اند مسأله اجماعی است »به دلیل اجماع الطائفه« )ابن زهره حلبی، 
1417، ص 418(.

۲. شیخ مفید می فرماید »ان السفلی تمسک الطعام و الشراب« )مفید، 1413، ص 755( پس نفع لب 
پایین بیشتر است می گویند این گونه است که طبیعت حال اقتضا می کند آنکه نفعش بیشتر باشد دیه بیشتر 

داشته باشد.
3. شیخ مفید می فرماید: »شین ها اقبح من شین العلیا« )همان( زشتی قطع لب بالا کمتر از قطع کردن لب 

پایین کمتر است و با قطع لب بالا زشتی بیشتری در صورت پیدا می شود ازاین جهت دیه اش بیشتر است.
ب. مناقشه در ادله قول دوم

 اولاً: نمی شود اجماع را قبول کرد زیرا در مسأله چند قول دیگر هم هست است و بعضی در اقوال 
دیگر هم ادعای اجماع کردند و دو اجماع مخالف هم نمی تواند باشد.

ثانیاً: دو وجهی که شیخ مفید به آن استدلال کردند استحسان است و نمی تواند دلیل شرعی باشد 
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بنابراین قول دوم صحیح نیست.
2-2-3. دوپنجم برای لب بالا و سه پنجم برای لب پایین

قول سوّم آن است که دیه لب بالایی چهارصد دینار و دیه لب پایین ششصد دینار است؛
شیخ طوسی در الخلاف و در النهایه: »و فی العلیا منهما أربع مأته دینار و فی السفلی منهما ستمأته 

دینار« )طوسی، 1400، ص 766(.
و شیخ صدوق در الهدایه و المقنع می فرماید: »سته آلاف للسفلی و أربعه آلاف للعلیا« )صدوق، 1415، ص 511(.

الف. دلیل قول سوم
این گروه از فقهای هم به چند دلیل تمسک کردند

 1. روایت ابان بن تغلب: ابان بن تغلب گوید امام )علیه السلام( فرمود لب پایین اگر قطع شود شش 
هزار درهم دیه دارد و لب بالا چهار هزار درهم دیه دارد چون لب پایین قدرت نگه داری آب را دارد و 

وسیله نگهداری آب و بردن آب به دهان است1 )طوسی، 1390، ج 4، ص ۲88(.
۲. روایت کتاب ظریف که محقق حلی بر اساس آن فرمود برای لب پایین تفاضل دیه مطرح است. 

بعد از نقل این قول می فرماید »هذا موجود فی کتاب ظریف« )محقق حلی، 1408، ج 4، ص ۲47(.
3. اجماع: شیخ طوسی در خلاف فرمود »علیه اجماع الفرقة واخبارها« )طوسی، 1407، ج 5، ص ۲38(.

4. چون منفعت لب پایین بیشتر است و این منفعت از تعلیل روایت استفاده می شود چون روایت 
فْلَی تمُْسِک المَْاءَ«  تعلیل دارد که دلیل ششصد دینار برای نگهداری آب است توسط لب پایین »لِنََّ السُّ

)طوسی، 1390، ج 4، ص ۲88(.
ب. مناقشه در ادله قول سوم

اولاً: اجماع ثابت نیست زیرا برای قول اول هم ادعای اجماع کرده بودند.
ثانیاً: روایت ابان بن تغلب را می گویند ابی جمیله از ابان بن تغلب نقل می کند و ابی جمیله مجهول 

است پس سند ضعیف است.
 ثالثاً: روایتی هم که می فرماید در کتاب ظریف موجود است می گوییم خود کتاب ظریف در دست 
نیست بلکه قطعاتی از آن نقل شده و در کتاب ظریف نسبت به »شفتان« آنچه موجود است این است که 
شفه سفلی دیه اش بالاتر از دیه شفه علیا است و مقدار شفه بالا یا پایین را تعیین نکرده است. پس در 

فْلَی تمُْسِک  فْلَی سِتَّةُ آلَافٍ وَ فیِ العُْلْیا أرَْبعََةُ آلَافٍ لَِنَّ السُّ فَةِ السُّ ِ ع قَالَ: فیِ الشَّ 1 . عَنْ أبَاَنِ بنِْ تغَْلبَِ عَنْ أبَیِ عَبدِْ اللهَّ
المَْاءَ.
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کتاب ظریف 400 دینار برای لب بالا و 600 دینار برای لب پایین مشخص نیست لذا ممکن است مطابق 
قول دوم باشد که گفت لب بالا ثلث و لب پایین دو ثلث یا موافق همین قول دوم باشد که می گویند دو 

خمس و سه خمس درنتیجه قابل استدلال نیست.
رابعاً: همان طور که در رد دلیل دوم گذشت منفعت داشتن دلیلی بر ازدیاد دیه نیست.

2-2-4. لب بالا نصف دیه، لب پایین دو ثلث دیه
قول چهارم که محقق حلّی آن را از ابن بابویه نقل کرده است: »فی العلیا نصف الدیه و فی السفلی ثلثان« 

)محقق حلی، 1408، ج 4، ص ۲47(.
آن است که دیه لب بالایی نصف و دیه لب پایینی دوسوّم دیه کامل است.

الف. دلیل قول چهارم
 این گروه از فقها به روایت حضرت علی در کتاب ظریف استناد کردند: از امیرالمؤمنین روایت  شده 
که فرمودند: اگر لب بالا قطع شود نصف دیه کامل و اگر لب پایین قطع شود دوسوم دیه کامل دارد1 

)مجلسی، 1404، ج ۲4، ص 1۲9(.
ب. مناقشه در قول چهارم

اولاً: این قول نادر است و محقق حلی می فرماید »و هو نادر« )محقق حلی، 1408، ج 4، ص ۲47(.
ثانیاً: این روایت گرچه معتبر است اما معارضه دارد با آن روایاتی که صحیحه بودند و بالعموم می فرمود 
هر عضو دوتایی فقط یک دیه دارد نه بیشتر از یک دیه و با آن روایات که امام فرمود دو لب یک دیه دارد 

هم مخالف می شود و با روایات بالخصوص نیز معارض است.
ثالثاً: لازمه این قول این است که جمع دو لب دیه اش از دیه کامل بیشتر باشد درحالی که گفتیم نصا و 

فتویً دو لب یک دیه کامله دارد یعنی مخالف با آن روایات عام است.
2-3. پلک ها

برخی فقها به استناد قاعده مورد بحث، دیه از بین بردن پلک ها را دیه کامل می دانند، زیرا هر دو پلک 
به منزله یک پلک است و درنتیجه چهار پلک به منزله دو پلک )عضو زوج( است اما به  هرحال در مورد 

این که دیه هریک از چهار پلک چقدر است چند قول وجود دارد:
2-3-1. دیه هریک از پلک ها یک چهارم دیه کامل

فَةُ العُْلْیا وَ اسْتؤُْصِلَتْ  دُ بنُْ یعْقُوبَ بأَِسَانیِدِهِ إلِیَ کتاَبِ ظَرِیفٍ عَنْ أمَیِرِ المُْؤْمنِیِنَ ع قَالَ: وَ إذَِا قُطِعَتِ الشَّ 1 . مُحَمَّ
یة. فْلَی إذَِا اسْتؤُْصِلَتْ ثلُثاَ الدِّ فَةِ السُّ فَدِیتهَُا خَمْسُمِائةَِ دیِناَرٍ-الی أن قال- وَ دیِةُ الشَّ
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 قول اول تقسیم است، دیه ای که مال چهار پلک است، تقسیم می شود بر چهار تا، دیگر لا فرق بین 
أعلی و اسفل، هرچند پلک اعلی بلندتر و درازتر و اسفل پلکش کوتاه تر است.

شیخ طوسی در المبسوط: »فی الربعة أجفان الدیة کاملة و فی کل واحدة منهما مائتان و خمسون دینارا«.
)طوسی، 1387، ج 7، ص 130( علامه حلی در إرشاد الذهان: »فی الجفان الدیة و فی کلّ واحد 
الربع علی رأی و فی البعض بالحساب« )حلی، 1410، ج ۲، ص ۲37( فاضل هندی در کشف اللثام: »فی 
الجفان الربعة الدیة لما عرفت من الضابطة و فی کلّ جفن الربع« )فاضل هندی، 1416، ج 11، ص 334(.

شهید اول در غایه المراد: فی الجفان الدیة و فی کلّ واحد الربع )عاملی، 1414، ج 4، ص 5۲5(.
سید احمد خوانساری در جامع المدارک بعد از نقل اقوال این قول را اختیار می کند )خوانساری، 1405، 
ج 6، ص ۲19( ابن براج در المهذب نیز این قول را می پذیرد )ابن براج طرابلسی، 1406، ج ۲، ص 476(.

صاحب جواهر بر این قول این گونه استدلال می کند: »و أوضحه فی الجواهر قائلا بإمکان استفادة 
توزیع الدّیة علی المتعدد الذّی یثبت فیه الدّیة و الفرض الاجماع علی ثبوت ها فی الربع، فتتوزع علیها لنّ 

الصل عدم الزیادة، مضافاً إلی إنسباق التوزیع للتساوی فی مثله« )نجفی، بی تا، ج 4۲، ص 18(.
 مورد استدلال این است که بگوییم هرکدام از پلک ها ربع دیه دارد. روایت می گوید آنچه در انسان 
دو تا است دیه کامله دارد و چهار پلک چشم داریم ولی هر دوتای آن ها برای یک چشم است و درواقع 
حکم واحد دارد. بنابراین مثل آن اعضایی است که در انسان اثنان است پس تا اینجا می گوییم پلک های 

چهارگانه در حکم دو عضو است پس دیه کامله دارد.
 منتهی یک چیزی باید به این روایت اضافه شود و بگوییم وقتی می گویند دوتا در بدن یک دیه کامل 
دارد یعنی هرکدام نصف دیه دارد. دو دست دیه کامل دارد یعنی معلوم است که هرکدام نصف دیه دارد 
و تقسیم بالسویة می شود و چپ و راست فرقی ندارد اینجا نیز می گوییم چهار پلک دیه کامل و هرکدام 
ربع دیه. پس به این روایت از دو جهت می شود تمسک کرد؛  جهت اول: برای اصل دیه که اجفان دیه 

کامله دارد جهت دوم: برای هرکدام از پلک ها که ربع دیه داشته باشد.
2-3-2. دیه دو پلک بالا دوسوم و دیه دو پلک پایین یک سوم

دیه دو پلک بالایی دوسوّم دیة کامل و دیه دو پلک پایینی یک سوّم دیه کامل است.
ابن ادریس حلی در السرائر: »فی شفر العین العلی، ثلثا دیة العین و فی شفر العین السفل، ثلث دیة 

العین« )ابن ادریس حلی، 1410، ج 3، ص 378(.
شیخ طوسی در الخلاف: »فی الربعة الجفان الدیة کاملة و فی کل جفتین من عین واحدة خمس مائة 

دینار، فی السفل منها ثلث دیتها و فی العلیا ثلثا دیتها« )طوسی، 1407، ج 5، ص ۲36(.
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الف.  دلیل قول دوم
 شیخ طوسی در کتاب خلاف فتوی داده و فرمود »علیه اجماع الفرقة و اخبارها« )طوسی، 1407، ج 

5، ص ۲37(.

ب. نقد دلیل قول دوم
سید جواد عاملی در مفتاح الکرامة می فرماید: که هیچ کدام از اجماع و اخبار برای ما ثابت نشده است 

)عاملی، بی تا، ج 10، ص 386(.
فاضل هندی در کشف اللثام هم می گوید حتی یک خبر هم پیدا نکردیم )فاضل هندی، 1416، ج 11، 

ص 334(.

 پس این قول هم دلیلی ندارد.
2-3-3. دیه پلک بالایی، یک سوّم دیه کامل و دیه پلک پایینی یک دوم، دیه کامل است

ابن زهره در غنیه النزوع: »فی شفر العین العلی ثلث دیتها و فی السفل نصف دیتها« )ابن زهره 
حلبی، 1417، ص 416(.

صاحب الجامع الشرایع می گوید: »و فی شفر العین العلی ثلث دیة العین و فی السفل نصف ها« 
)حلی، 1405، ص 590(.

سلار دیلمی در المراسم: »فی شفر العین العلی ثلث دیة العین و فی السفل نصف دیتها« )دیلمی، 
1404، ص ۲45(.

 امام خمینی در تحریر این قول را ترجیح می دهد: »و من قائل فی العلی ثلث الدیة و فی السفل 
النصف و هذا لا یخلو من ترجیح« )خمینی، بی تا، ص 57۲(.

  حضرت امام )ره( می فرماید این ارجح است، چرا؟ چون روایت داریم، قول دوم روایت نداشت، 
بلکه به هر طرف دست  و پا زدیم و توجیهی برایش درست کردیم، دومی که اصلًا روایت نداشت، اما 
سومی روایت دارد، منتها خیلی مفتابه نیست و لذا حضرت امام می فرماید ارجح است ولی بهتر این 

است که مصالحه کنند
 محقق حلی در شرایع می فرماید »والقول بهذا کثیر« )محقق حلی، 1408، ج 4، ص ۲45(.

  الف. دلیل قول سوم
به یک روایت استدلال شده است که متن یکی است و از دو سند نقل شده است و همه فقهای استناد 
کرده اند: ظریف بن صالح کتابی در مورد دیات از قضاوت های امیرالمؤمنین )ع( دارد البته مرحوم صاحب 
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مسالک می فرماید در طریق این کتاب مجهولاتی وجود دارد ولی چون مشهور به آن عمل کردند مورد 
قبول است پس کتاب معتبر می شود. از جمله فتاوا در مورد دیه پلک چشم است متن حدیث این گونه 

است:
امیرالمؤمنین در مورد دیه پلک ها این گونه فتوا دادند: دوسوم دیه برای پلک های بالا و نصف دیه کامل 

برای پلک های پایین.1)حر عاملی، 1409، ج ۲9، ص ۲89(.
 ب. بررسی روایت:

 مردم فتاوای امیرالمؤمنین را یادداشت می کردند و یک نمونه تحت عنوان کتاب ظریف جمع آوری شده 
است و فقها به آن به عنوان کلام امیرالمؤمنین اعتماد می کنند در آن کتاب آمده است مردم فتوای امیرالمؤمنین 
در مورد دیات را یادداشت کردند و امام علی )علیه السلام( نیز به حاکمان بلاد و نیز فرماندهان لشکرها 
طی نامه ای دستوراتی نوشت که یکی از آن ها به صورت ذیل بود. فرمود اگر لب بالای انسان طی جنایتی 
آسیب دید و نابود شد جانی صد و شصت وشش دینار و دوسوم دینار یعنی در کل یک سوم دیه یک چشم 
را بدهکار است و اگر لب پایین با جنایت از بین رفت جانی دویست و پنجاه دینار یعنی نصف دیه 

یک چشم بدهکار است.
ج. مناقشه در دلیل قول سوم

اشکالی که پیش می آید این است که جمع یک ثلث در لب بالا و دو ثلث در لب پایین از دیه کامل 
یک چشم کمتر می شود و تقریباً یک سدس از دیه کامل یک چشم کمتر است و منافات پیدا می کند این 
روایت با آن چیزی که یا از نظر روایت یا از نظر اجماع قبلًا گفتیم که تمام پلک ها دیه کامل دارد؛ یعنی 

هر دو پلک نصف دیه کامل دو چشم یعنی پانصد دینار دارد.

ِ بنِْ أیَوبَ عَنْ أبَیِ عَمْرٍو المُْتطََبِّبِ قَالَ:  1 . عَنْ سَهْلٍ عَنِ الحَْسَنِ بنِْ ظَرِیفٍ عَنْ أبَیِهِ ظَرِیفِ بنِْ ناَصِحٍ عَنْ عَبدِْ اللهَّ
ِ ع قَالَ أفَْتیَ أمَیِرُ المُْؤْمنِیِنَ ع فَکتبََ النَّاسُ فُتیْاهُ وَ کتبََ بهِِ أمَیِرُ المُْؤْمنِیِنَ ع إلِیَ أمَُرَائهِِ وَ  عَرَضْتهُُ عَلَی أبَیِ عَبدِْ اللهَّ
ا کانَ فیِهِ إنِْ أصُِیبَ شُفْرُ العَْینِ الَْعْلَی فَشُترَِ فَدِیتهُُ ثلُُثُ دیِةِ العَْینِ ماِئةَُ دیِناَرٍ وَ سِتَّةٌ وَ سِتُّونَ دیِناَراً  رُءُوسِ أجَْناَدهِِ فَمِمَّ

وَ ثلُُثاَ دیِناَرٍ وَ إنِْ أصُِیبَ شُفْرُ العَْینِ الَْسْفَلُ فَشُترَِ فَدِیتهُُ نصِْفُ دیِةِ العَْینِ ماِئتَاَ دیِناَرٍ وَ خَمْسُونَ.
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 نتیجه گیری
حاصل دو گفتار ذکرشده به شرح ذیل می باشد:

فقهای برای اثبات قاعده مذکور به روایات و اجماع تمسک کرده اند.
۲. روایات دو دسته هستند یک دسته به صورت موردی و جزئی و دسته دیگر به صورت قاعده کلی 

دلالت بر مطلب دارند.
3. نسبت به قاعده مذکور سه استثناء وجود دارد.

4. در دیه بیضه ها بین فقهای اختلاف نظر وجود دارد و در مسئله سه قول وجود دارد ولی قول 
به تساوی دیه بیضه ها از قوت بیشتری برخوردار است.

5. نسبت به دبه لب ها چهار قول وجود دارد و قول به تساوی دیه لب ها از شهرت بیشتری 
برخوردار است.

6. بین فقهای نسبت به دیه پلک ها سه قول وجود دارد که قول به تساوی بین فقهای شهرت 
بیشتری دارد.
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تعدد  مطلوب 
در تعهــــدات 
از نظر حقوق ایران و افغانستان
دکتر سید مهدی قبولی درافشان1
غلامرضا رضایی                 ۲

1. دکتری فقه قضایی، عضو هیأت علمی دانشگاه فردوسی- مشهد.
۲. ماستری حقوق، گرایش حقوق خصوسی )نویسنده مسئول(





چکیده
بسیاری از عقود و همچنین موارد متعددی از مطلوب های شارع همراه با قید یا شرط می باشند. بحث 
مهمی که در این موارد قابل طرح می باشد آن است که آیا مقصود مولی یا طرف عقدی که شرط یا قید را 
به کار برده است، مشروط یا مقید به همراه شرط و قید بوده است به گونه ای که بدون قید یا شرط اصلًا 
مقید یا مشروط، مطلوبش نبوده است )وحدت مطلوب( یا اینکه مقید یا مشروط به طور مستقل مطلوب 
او بوده است اما اگر همراه با قید یا شرط انجام شود، برایش ترجیح دارد؟ )تعدد مطلوب(. این جستار با 
روشی توصیفی- تحلیلی به بررسی مصادیق، اصل مورد استناد در موارد شک و همچنین آثار وحدت و 
تعدد مطلوب از منظر فقه، حقوق ایران و افغانستان پرداخته است. نتایج این پژوهش حاکی از آن است که 
مصادیق بسیار متنوعی می توان از وحدت و تعدد مطلوب در فقه امامیه، مواد قانون مدنی ایران و افغانستان 
یافت. در موارد شک در وحدت یا تعدد مطلوب، از منظر حقوق ایران و افغانستان، تعدد مطلوب است. 
فقه در معاملات و همچنین در عبادات مستحب، بر همین رأی است اما در عبادات واجب، آنچه از ظاهر 
ادله به دست می آید مقصود، وحدت مطلوب می باشد. قابل تذکر است که به تبع وحدت یا تعدد مطلوب 

بودن مقصود طرف یا طرفین عقد یا شارع، آثار متناسب حقوقی یا شرعی بر آن بار خواهد شد.
واژگان کلیدی: وحدت مطلوب، تعدد مطلوب، حقوق ایران، حقوق افغانستان، شرط، تقیید.
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مقدمه
در کلیه مواردی که مطلوب مولی یا مضمون عقد یا ایقاع، مقید و مشروط است- چه شرطش وقت 
باشد و چه قیدش فوریت و مانند آن- این بحث مطرح است که آیا مقید بما هو مقید یک مطلوب است؟ 
یا ذات مقید به تنهایی مطلوب است و تقید به این قید هم مطلوب دیگری است؟ به عبارت دیگر آیا 
وحدت مطلوب در کار است؟ یا تعدّد مطلوب؟ )محمدی، 1385، ج ۲، ص ۲4( قائل شدن به هر کدام 
از این دو امر، آثار متفاوت حقوقی یا شرعی در پی خواهد داشت که در بسیاری موارد، منشأ اختلافات 
در برداشت ها از مراد شارع و نیز نزاع متعاقدین بوده است. در مواردی که قرینه بر مقصود وجود دارد، 

بحثی نیست اما اگر چنین قرینه ای مفقود باشد باید بحث نمود که آیا مطلوب، واحد است یا متعدد؟
بنابراین در این نوشتار در بخش اول به بررسی مفهوم، مصادیق و اصل قابل استنتاد در موارد تردید 
در وحدت یا تعدد مطلوب خواهیم پرداخت و سپس آثار وحدت یا تعدد مطلوب را به بحث خواهیم 
نشست. قابل ذکر است که در هر بخش از سه منظر فقه امامیه، حقوق ایران و حقوق افغانستان مسأله را 

مورد کاوش قرار خواهیم داد.
1. بررسی مفهوم، مصادیق و اصل قابل استناد در موارد تردید در وحدت یا تعدد مطلوب

1-1. بررسی از منظر فقه امامیه
موضوع را نخست از دیدگاه فقه امامیه مورد بررسی قرار می دهیم:

  1-1-1. مفهوم وحدت و تعدد مطلوب
هرگاه مولا انجام فعل واجب یا مستحبّ را مقید به قید یا محدود به وقت معینی از بنده طلب کند، در 

مقام ثبوت، طلب مولا از دو حال خارج نیست:
1. مولا غرض واحدی داشته باشد که عبارت است از انجام فعل مقید و محدود به گونه ای که اگر 
آن فعل با آن قید انجام شد، مکلّف خواسته. مولا را انجام داده و اگر آن فعل را بدون آن قید انجام داد و 
یا در آن زمان مشخص انجام نداد، گویا اصلًا امتثال تحقّق نیافته و غرض مولا حاصل نشده است. مثلًا 
جواب سلام، واجبی است مقید به فوریت عرفی. در اینجا یک مصلحت وجود دارد که بر جواب مقید 
به فوریت عرفی مترتبّ می شود و در صورتی که فوریت عرفی رعایت نشود، آن مصلحت واحد از بین 

می رود. این قبیل تعلّق حکم و غرض به فعل با این خصوصیت را »وحدت مطلوب« می نامند.
۲. ولی گاهی مولا دو غرض دارد و دو مصلحت وجود دارد که یک غرض بر ذات فعل مترتبّ است 
و غرض و مصلحت دیگر بر قید یا وقت معین آن، یا اینکه یک مصلحت وجود دارد که دارای مرتبه. 
کامل و غیر کامل است که مرتبه. کامل آن مصلحت بر فعل مقید و موقتّ به وقت معین مترتبّ می شود و 
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مرتبه. غیر کامل و پایین تر آن بر فعل تنها و فاقد آن قید یا وقت مخصوص مترتبّ می شود به گونه ای که 
اگر مکلّف آن فعل را با آن قید یا در زمان خواسته شده انجام داد، یک مصلحت یا مرتبه کامل مصلحت 
را تحقّق بخشیده است و اگر آن قید را رعایت نکرد و یا در زمان معین، فعل را انجام نداد، باز هم یک 
مصلحت دیگر و یا مرتبه. غیر کامل مصلحت به قوت خود باقی است که با انجام آن فعل فاقد قید و 
یا در زمانی دیگر، آن مصلحت دیگر یا مرتبه. غیر کامل مصلحت تحقّق می یابد؛ مثلًا پرداخت بدهی 
در صورتی که زمان پرداخت آن فرارسیده باشد و طلب کار آن را طلب کند واجب است و باید بدهکار 
فوراً بدهی خود را بپردازد. اکنون اگر بدهکار با وجود توانایی فوراً بدهی خود را پرداخت، هم مصلحت 
پرداخت اصل بدهی رعایت شده و هم مصلحت فوری بودن آن. ولی اگر بدهکار در عین توانایی از 
پرداخت، نسبت به پرداخت بدهی خود سهل انگاری نمود، هرچند مصلحت لزوم پرداخت فوری و یا 
مرتبه. کامل مصلحت پرداخت بدهی را نادیده گرفته و این مصلحت فوت شده است، ولی مصلحت 
پرداخت اصل بدهی و یا مرتبه غیر کامل مصلحت همچنان به قوت خود باقی است و بدهکار باید بدهی 
خود را بپردازد. این قسم از تعلّق حکم و غرض به فعل را »تعدّد مطلوب« می نامند. )ملکی اصفهانی، 

1379، ج ۲، ص ۲18(
بر اساس آنچه در برخی کتب فقهی نیز آمده است )انصاری، بی تا »الف«، ج 6، ص 95(، قیودی که 
در مطلوب های عرفی و شرعی به کار می روند بر دو قسم می باشند؛ برخی از آنها به عنوان رکن مطلوب 
محسوب شده و به گونه ای است که فقدانشان موجب انتفای مطلوب می گردد که در این موارد گویند 
بین عقد و شرط، وحدت مطلوب وجود دارد؛ مانند اینکه مطلوب خریدار، حیوان ناطق )عبد( باشد اما 
بایع به او حیوان ناهق )حمار( بفروشد یا اینکه مطلوب شارع در غسل زیارت، غسل با آب باشد ولی 
مکلف با تیمم وارد زیارت گردد. در این موارد، حکم عرف آن است که با انتفاء قیود مد نظر، مطلوب 

نیز منتفی خواهد شد.
بعضی دیگر از قیود به شکلی هستند که جنبه رکنی ندارند و منتفی شدن شان موجب منتفی شدن 
مطلوب نمی گردد که گویند بین عقد و شرط، تعدد مطلوب وجود دارد. مثل اینکه مطلوب خریدار، عبد 
سالم باشد ولی بایع به او عبد معیوب بدهد یا مطلوب شارع در غسل زیارت، غسل با آب فرات باشد اما 
مکلف، غسل با آب غیر فرات انجام دهد؛ در این موارد، حکمی از سوی عرف نسبت به انتفاء مطلوب 

به واسطه. انتفاء قیود وجود ندارد.
 1-1-2. مصادیق وحدت و تعدد مطلوب

برخی مصادیق و افراد وحدت و تعدد مطلوب در اصول و فقه اسلامی از این قرار می باشند:
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   1-1-2-1. واجبات وقتیه
یکی از مباحثی که در ارتباط با واجب موقتّ مطرح است این است که اگر مکلّف موفق نشود مأموربه 
را در وقت مخصوص خودش انجام دهد -خواه از روی عمد باشد یا نسیان یا غیر آن- آیا همان دلیلی 
که بر اصل واجب موقتّ دلالت می کند، بر قضای آن در خارج از وقت هم دلالت می کند؟1 )در این 
صورت گویند که قضاء، تابع اداء می باشد( یا اینکه بر قضای در خارج از وقت دلالتی ندارد؟ )که در این 
صورت گویند که قضاء، تابع اداء نیست( به عبارتی می خواهیم ببینیم آیا دلیل دالّ بر واجب موقت، بر 
تعدّد مطلوب- یعنی اصل مأموربه و ایقاع آن در وقت مخصوص- دلالت می کند یا بر وحدت مطلوب؟ 

)فاضل لنکرانی، 1381، ج 5، ص ۲11(.
1-1-2-2. بقاء یا عدم بقاء تکلیف در صورت عصیان مکلف از انجام فوری مأموربه

 از نظر قائلین به دلالت امر بر فوریت، اگر مکلّف در آنِ اوّل، مأموربه )مثلًا ضرب( را انجام نداد آیا در 
آن دوّم و یا به تعبیر دیگر زمان ثانی هم تکلیف متوجه اوست یا اینکه در زمان دوّم، دیگر مکلّف به ضرب 
نیست زیرا وجوب ضرب، فوری بوده که آن هم واقع نشد، پس دیگر تکلیفی متوجه عبد نمی باشد؟ و 
نیز اگر در آن دوّم هم مخالفت کرد، در آن سوّم هم ضرب، مأموربه هست یا نه؟ جناب آخوند می فرماید 

دو وجه در این مسئله وجود دارد و آن دو بسته به آن است که:
1. آیا مولا در امرش دو مطلوب دارد به این تفصیل که یکی از دو مطلوبش اصل ضرب است و 
مطلوب دومش وقوع الضّرب فی الزمان الول هست، به نحوی که اگر مکلّف با مطلوب دوّم مخالفت 

نمود، آن خواسته و مطلوب اوّل یعنی اصل اضرب به قوت خود باقی است؟
۲. و یا اینکه مجموع مقید و قید، مطلوب مولی می باشد یعنی اینکه خواسته مولی، ضرب فوری است، 
به نحوی که اگر با قید آن مخالفت نمود، دیگر او مطلوبی ندارد و فعل ضرب به تنهائی متعلّق طلب او 
نمی باشد؟ بنابراین مسئله مبتنی بر وحدت مطلوب و تعدّد مطلوب است. )آخوند خراسانی، 1386، ج 

1، ص 155(
1-1-2-3. استصحاب امور مقید به زمان

امور مقید به زمان عبارتند از اموری که به خودی خود دارای ثبات هستند ولی مقید به زمان شده اند. در 
استصحاب این امور، این مسئله مطرح است که اگر امری مقید به زمان بوده، در بقای قیدش تردید ایجاد 
شد و در نتیجه در بقای خود آن امر مقید نیز تردید به وجود آمده است، آیا می توان بقای آن را استصحاب 

1. بحث در اینجا به صورت کلی و در ارتباط با ادلهّ عامّه است و این که در موارد خاصّی. مثل صلاة و صوم- دلیلی 
بر وجوب قضاء قائم شده، از محل بحث خارج است.
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نمود؟ )محقق داماد، 136۲، ج 3، ص 54(
مسئله دیگری که در این زمینه مطرح است اینکه اگر امری مقید به زمان بوده و می دانیم که یقیناً قید از 
بین رفته است، ولی نمی دانیم که تقید آن امر به زمان از باب وحدت مطلوب بوده که در نتیجه با زوال قید 
زمانی، امر مقید نیز از بین رفته است؛ یا اینکه تقید به زمان از باب تعدد مطلوب بوده است که با زوال قید 
زمانی، اصل مطلوبیت امر مقید به زمان باقی مانده است؛ آیا می توان بقای امر مقید به زمان را استصحاب 

نمود؟ )خویی، ج 3، ص 130(
1-1-2-4. تأثیر بطلان شرط بر عمل حقوقی

اعمال حقوقی ممکن است همراه با شرط یا بدون شرط باشند. حال اگر عملی همراه با شرطی باشد 
و آن شرط نیز باطل باشد، حکم مسأله چیست؛ آیا بطلان شرط باعث بطلان عمل حقوقی می گردد یا 
اینکه عمل صحیح است و تنها شرط باطل است؟ برخی از فقیهان امامیه، )شهید ثانی، بی تا، ج 3، ص 
505( قائل به بطلان عقد، به واسطه بطلان شرط می باشند و بطلان شرط را به عقد سرایت می دهند؛ دلیل 
عمده ایشان دو امر است: ا. شرط جزئی از عوضین قرارداد است و بنابراین بطلان شرط موجب جهل به 
عوضین قرارداد می گردد؛ چرا که مشخص نیست که چه مقدار از عوض در برابر شرط و چه مقداری 
از آن در برابر عوض دیگر قرار گرفته است. ۲. شرط قید اراده است بنابراین با انتفای آن، اراده هم منتفی 

می شود.
برخی )ر.ک قبولی درافشان و محسنی، 1391، ص 141( هر دو دلیل را قابل مناقشه دانسته اند؛ اما 
آنچه در اینجا مورد بحث است همان دلیل دوم است که قبول یا عدم قبول آن مبتنی بر آن است که رابطه 

شرط و مشروط را از باب وحدت مطلوب می دانیم یا تعدد مطلوب؟
1-1-2-5. وجوب یا عدم وجوب غسل میت با سدر یا کافور در صورت تعذر آن ها

در شرائط عادی، غسل دادن میت به ترتیب با آب مخلوط با سدر، آب مخلوط با کافور و همچنین 
آب مطلق واجب است. حال اگر در شرائطی قرار گرفتیم که سدر و یا کافور ممکن نشود، آیا غسل اول 
و دوم به کلی ساقط می شوند یا اینکه غسل با وصف سدر بودن و کافور بودن برداشته می شود و باید 
میت را بجای آنها با آب خالص غسل داد؟ اکثر فقهاء، غسل اول و دوم را از ریشه ساقط برمی دارند اما 
صاحب ریاض در فرض مذکور، غسل را ساقط نمی داند؛ )انصاری، بی تا »ب«، ج ۲، ص 500( انتخاب 

موضع در این مسأله، ارتباط مستقیم با مسأله وحدت و تعدد مطلوب خواهد داشت.
1-1-2-6. وجوب یا عدم وجوب کشتن قربانی در فرض به مصرف نرسیدن گوشت قربانی

یکی از واجبات حج تمتع، قربانی در منی است که حاجی باید حیوانی را قربه الی الله قربانی نماید. 
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وجوب قربانی از طریق قرآن )بقره، 186(، سنت مستفیضه و اجماع بین مسلمین قابل اثبات است. 
)حسینی ادیانی، 1380، ص 34( امروزه به دلیل کثرت زائران و عدم حضور نیازمندان و نبود امکانات، 
گوشت صدها هزار قربانی ضایع گشته و به مصرف نمی رسد. اکنون مسأله مورد بحث آن است که آیا 
در شرائط حاضر قربانی در منی ساقط نیست؟ آیا آنچه واجب است تنها کشتن و ریختن خون قربانی 
است یا اینکه کشتن به شرط مصرف شدن گوشت آن، مورد وجوب است؟ منشأ این اختلاف آنجاست 
که آیا در آیه امر به اراقه )ریختن( خون و خورده شدن گوشت )حج، ۲7(1 از باب تعدد مطلوب است 
یا وحدت مطلوب؟ از آنجا که امروزه گوشت قربانی سوزانده می شوند و به مصرف نمی رسند اگر امر 
مذکور از باب وحدت مطلوب باشد بنابراین با انتفاء مصرف گوشت، وجوب کشتن قربانی نیز ساقط 
می گردد ولی اگر تعدد مطلوب مراد است، منتفی شدن مصرف گوشت، ضرری به وجوب کشتن قربانی 

نمی زند.
1-1-2-7. رعایت نشدن مصلحت صبیّ یا صبیه در تعیین مهر توسط ولیّ

اگر ولی با رعایت مصلحت صبی و صبیه را عقد کرد و مصلحت اقتضا می کرد که صبیه را به مادون 
مهر المثل عقد کند و یا برای صبی با مهر سنگین زن بگیرد، چون مصلحت بوده، عقد صحیح است و 

بعداً مورد اشکال واقع نمی شود و در این صورت هم عقد صحیح است و هم مهر.
 امّا اگر عقدی برای صبیه بکند که ذات عقد خوب است، امّا مهرش کم است و مصلحت ندارد و یا در 
صبی همسری برایش اختیار کرده بسیار مناسب، ولی مهریه آن سنگین است و به مصلحت پسر نیست، 
پس مصلحت در اصل عقد هست ولی در مهر نیست در اینجا چه کنیم؟ آیا حکم به صحت عقد و مهر 

کنیم یا فساد هر دو و یا صحت عقد و فساد مهر؟ )مکارم شیرازی، 14۲4، ج ۲، ص 40(
قول به صحت یا عدم صحت عقد در مسأله، بستگی به این مطلب دارد که آیا عقد و مهر را یک چیز 
می دانیم و هر دو را یک انشاء می شماریم )وحدت مطلوب( یا اینکه آنها را دو چیز جدای از هم و دو 

انشاء مستقل می شماریم؟

1. و أذّن فـِـی النَّــاسِ باِلحَْــجِّ یأْتُــوک رجَِــالًا وَعَلَــی کلِّ ضَامـِـرٍ یأْتیِــنَ مـِـنْ کلِّ فَــجٍّ عَمِیــقٍ* لیِشْــهَدُوا 
مَناَفـِـعَ لهَُــمْ وَیذْکــرُوا اسْــمَ الَلهِّ فـِـی أیَــامٍ مَعْلُومَــاتٍ عَلَــی مَــا رَزَقَهُــمْ مـِـنْ بهَیِمَــةِ الَْنعَْــامِ فَکلُــوا منِهَْــا 

ــرَ وَأطَْعمُِــوا البْاَئـِـسَ الفَْقیِ
و در میــان مــردم بــه )اداء مناســک( حــج اعــلام کــن تــا خلــق پیــاده و ســواره بــر شــتران لاغــر انــدام 
تیــزرو از هــر راه دور بــه ســوی تــو جمــع آینــد. تــا )در آنجــا( بــر ســر منافــع )دنیــوی و اخــروی 
بســیار( خــود حضــور یابنــد و نــام خــدا را در ایامــی معیــن یــاد کننــد کــه آنهــا را از حیوانــات بهائــم 
ــز )از  ــاره را نی ــران بیچ ــرده و فقی ــاول ک ــس از آن تن ــت. پ ــفند( روزی داده اس ــتر و گاو و گوس )ش

قربانیهــا( طعــام دهیــد.
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1-1-3. اصل قابل استناد در موارد تردید
وحدت و تعدّد مطلوب به میل شخصی نیست، عقود، امور عقلایی است و در عرف عقلا باید تعدّد 
یا وحدت مطلوب باشد و معیار، افراد و اشخاص نیستند؛ به عبارت دیگر عقود بر محور اراده. اشخاص 
دور نمی زند، بلکه دائر مدار عرف عقلاست؛ قصود شخصی مراد نیست، بلکه قصود عقلا مقصود است و 
به همین جهت است که اگر یک جفت کفش بخرد که یک لنگه. آن برای بایع و لنگه دیگر برای دیگری 
است عقلا نمی گویند در لنگه ای که مالک است عقد صحیح است، چون در اینجا وحدت مطلوب است، 
بنا بر این اصل معامله، تابع قصد است و امّا ترتبّ احکام بر آن، تابع قصد نیست بلکه عقلایی است. 

)مکارم شیرازی، کتاب النکاح، ج 6، ص ۲۲(
 در نزد عقلاء، قیود در معاملات از باب تعدد مطلوب است مگر آنکه آن قید، ذاتی یا مقوم موضوع 
باشد اما ظاهر ادله در عبادیات، وحدت مطلوب می باشد )مثلًا وقتی گفته می شود »صلّ مع الوضوء« این 
تعدّد مطلوب نیست به طوری که اگر وضو نبود یک مطلوب از بین رفته باشد و مطلوب دیگر باقی باشد( 
مگر در مستحبات که به واسطه استقرایی که انجام شده است، تعدد مطلوب مدنظر است؛ مثل استحباب 

به خواندن زیارت عاشورا همراه با طهارت و در یک فضای باز. )همو، ج 1، ص 1۲3(
1-2. بررسی از منظر حقوق ایران

  1-2-1. مفهوم وحدت و تعدد مطلوب
مقصود از وحدت مطلوب را می توان چنین بیان کرد که رابطه بین دو یا چند شیء، طوری باشد که 
وجود همه با هم لازم بوده و گسست میان آنها اصل مطلوب را منتفی می نماید. از سوی دیگر، تعدد 
مطلوب در جایی مطرح است که وجود هریک از اشیاء ذکر شده، دارای مطلوبیت است اما اگر برخی از 
آنها وجود نداشته باشد، موجب نفی مطلوبیت از موارد موجود نمی گردد. )قبولی درافشان، قبولی درافشان 

و نادی، 1398، ص ۲59(
1-2-2. مصادیق وحدت و تعدد مطلوب

  1-2-2-1. تعذّر قدرت بر تسلیم
یکی از شرایطی که در قرادادها لازم شمرده شده است، قدرت بر تسلیم مورد معامله می باشد. ماده 
348 قانون مدنی در خصوص این شرط در عقد بیع مقرر می دارد: »بیع چیزی که ... بایع قدرت بر تسلیم 
آن ندارد، باطل است مگر این که مشتری خود قادر بر تسلیم باشد.« ماده 470 هم در بحث عقد اجاره 
چینن گوید: »در صحت اجاره، قدرت بر تسلیم عین مستأجره شرط است.« حکم این مواد را می توان به 
عنوان قاعده عمومی به سایر قراردادها نیز تسرّی داد. )قبولی درافشان و محسنی، 1391، ص 66( موارد 
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فقدان قدرت بر تسلیم، به شرح ذیل خواهد بود:
1. اگر متعاقدین در زمان قرارداد بدانند که قدرت بر تسلیم و اجرای تعهد وجود ندارد، حکم این 

قرارداد، بطلان است.
۲. اگر طرفین به دلیل جهل مرکب، تسلیم و انجام تعهد را ممکن پندارند ولی در عالم واقع، چنان 

امکانی وجود نداشته باشد، باز هم قرارداد محکوم به بطلان خواهد بود.
3. اگر طرفین، انجام تعهد را ممکن ندانند و حال آنکه در واقع، قدرت بر اجرای قرارداد وجود داشته 
باشد، به جهت خدشه دار شدن عنصر قصد، معامله باطل است زیرا طرفین قصد جدی برای معامله نداشته اند.
4. اگر در زمان انعقاد قرارداد، انجام تعهد ممکن باشد اما پس از آن، به جهت عوامل داخلی، قدرت 
بر تسلیم متعذر گردد، در اینجا به نظر می رسد چنانچه شخص متعهد برای تسلیم موضوع قرارداد مانع 
ایجاد کرده باشد، موضوع در حکم اتلاف بوده و قرارداد به قوت خودش باقی است و شخص مقابل 
می تواند از او طلب خسارت نماید یا معامله را فسخ نماید. )قبولی درافشان و محسنی، 1391، ص 67(
5. اگر در زمان انعقاد قرارداد، انجام تعهد ممکن باشد اما پس از آن، به دلیل عامل یا عوامل خارجی، 
انجام تعهد، دائماً ناممکن گردد، در وضعیت حقوقی این قرارداد اختلاف است که به نظر می رسد باید 

قائل به انفساخ قرارداد شد.
6. اگر در زمان انعقاد معامله، انجام تعهد ممکن باشد ولی پس از آن، به دلیل عامل یا عوامل خارجی، 
انجام تعهد، موقتاً ناممکن گردد، نمی توان از قول به انفساخ یا بطلان قرارداد دفاع نمود. البته جهت 
جلوگیری از ضرر متعهدله، باید حق فسخ را برایش قائل بود. )قبولی درافشان و محسنی، 1391، ص 67( 
بنابراین می تواند عقد را فسخ کند یا اینکه آن را فسخ نکند و ایفای عین تعهد را در زمان امکان بخواهد. 

)محقق داماد، 1383، ج ۲، ص 141(
می توان گفت که صحت یا عدم صحت حکم بیان شده در فرض ششم وابسته به آن است که وفای 
به عهد و تسلیم مورد معامله در ظرف زمانی تعهد شده از باب وحدت مطلوب است یا از باب تعدد 

مطلوب. )قبولی درافشان و محسنی، 1391، ص 68( )محقق داماد، 1383، ج ۲، ص 141(
   1-2-2-2. انجام نشدن تعهد در موعد مقرر

 هرگاه متعهد به جهتی از جهات تعهد را در موعد مقرر انجام ندهد آیا پس از موعد مقرر، متعهد ملزم 
به انجام آن می باشد یا تعهد ساقط می گردد؟ بررسی مسأله، ارتباط مستقیمی با بحث وحدت و تعدد 
مطلوب پیدا می نماید؛ گاه موعدی که برای انجام تعهد در عقد قرار داده می شود، دارای خصوصیتی است 
که انجام تعهد منحصراً در آن موعد، مقصود طرفین است؛ به عبارت دیگر، قید و مقید شیئی واحدی را 
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تشکیل داده و به صورت وحدت مطلوب مورد تعهد قرار گرفته است.
گاهی موعدی که برای انجام تعهد در عقد معین می شود، دارای خصوصیت مزبور نیست و قید و 
مقید به نحو تعدد مطلوب می باشد، بدین نحو که انجام تعهد، مقصود اصلی متعاملین است و تحقق آن 
در موعد مقرر مقصود فرعی می باشد، به طوری که اگر در موعد مقرر تعهد انجام نیافت، مقصود فرعی از 

دست رفته ولی مقصود اصلی که انجام تعهد باشد باقی است. )امامی، 1358، ج 1، ص ۲38(
1-2-2-3. تعدی عامل از کاشت زرع مورد نظر مالک

یکی از شرائط مربوط به زرع آن است که نوع زرع باید معین باشد و تعیین زرع نیز یا با قرارداد بین 
طرفین انجام می گیرد، مثل اینکه مالک، زمینی را برای کشت گندم در اختیار زارع قرار می دهد و یا در 
نتیجه. انصراف عرف به زراعت معین، مثل اینکه در آن محل زراعت مخصوصی رایج است مانند برنج در 
استان گیلان؛ و اگر طرفین نوع زراعت را مطلق گذاشته و مشخص نکنند اگر در آن منطقه زراعتی بیشتر 
رایج است، از باب اینکه اطلاق مطلق منصرف به فرد شایع است، باید زارع همان فرد شایع را بکارد و 
اگر فرد شایعی در کار نیست، معنای اطلاق، اختیار دادن به عامل است که هر زراعتی را که صلاح دید 

کشت نماید.
قانون مدنی در ماده 5۲4 می گوید: »نوع زرع باید در عقد مزارعه معین باشد مگر اینکه بر حسب 
عرف بلد، معلوم و یا عقد برای مطلق زراعت بوده باشد، در صورت اخیر، عامل در اختیار نوع زراعت 

مختار خواهد بود«.
اکنون سؤال آن است که در صورت تعیین نوع زرع آیا بر عامل لازم است همان زرع را اختیار کند یا 
می تواند به جای آن زرع دیگری را اختیار نماید؟ به عنوان مثال اگر در مزارعه کشت گندم تعیین شود 

لکن عامل به بهانه این که شبدر ضرر کمتری برای زمین دارد، در آن شبدر بکارد.
در پاسخ این سؤال، باید به این مسأله توجه نمود که آیا تعیین نوع زرع از باب وحدت مطلوب است 
)عامل، باید مقیدا فلان چیز را کشت نماید نه غیر آن را( یا تعدد مطلوب؟ )هدف اصلی، اصل زراعت 

است اما کشت فلان چیز برای مالک بهتر است( )طاهری، 1418 ه ق، ج 4، ص ۲۲0(
1-2-2-4. استحقاق یا عدم استحقاق اجره المثل برای عاملی که مقصود جاعل نبوده

»جعاله« به اعتبار عامل و طرف خطاب جاعل، به دو قسم عام و خاص قابل تقسیم است:
الف. جعاله عام: در این نوع از جعاله، هدف اصلی جاعل، رسیدن به نتیجه مطلوب است و برای او 
فرق نمی کند که عامل آن کار چه کسی باشد، لذا خطاب و ایجاب او به طرف عموم است؛ مثل اینکه 
می گوید: هر کس گمشده مرا پیدا کند، فلان مبلغ به او خواهم داد. لذا در مادّه 564 ق. م آمده است: »در 
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جعاله گذشته از عدم لزوم تعیین عامل ...«، یعنی تعیین عامل در جعاله لازم نیست. در جعاله عام ممکن 
است عامل یک نفر باشد و ممکن است چند نفر و در صورتی که عامل متعدّد باشند و عمل مورد جعاله 
را به شرکت و کمک یکدیگر انجام داده باشند طبق مادّه 568 ق. م، »به نسبت عمل خود مستحقّ جعل 

خواهند بود« و اجرت به نسبت تأثیر عمل هر یک در پیدایش نتیجه، بین عاملین تقسیم می گردد.
ب. جعاله خاص: در این قسم از جعاله، جاعل شخص معینی را مخاطب قرار داده و می گوید هرگاه 

گمشده. مرا پیدا کنی فلان مبلغ را به تو خواهم داد.
مورد و محل بحث این صورت است که اگر عمل به وسیله شخص دیگری انجام گیرد آیا آن شخص، 
مستحق اجرت خواهد بود یا خیر؟ جواب پرسش بستگی به آن دارد که آیا تعیین شخص معین از سوی 
جاعل، از باب وحدت مطلوب بوده است یا تعدد مطلوب؟ آیا مقصود جاعل آن بوده که کار فقط توسط 
همان شخص معین انجام گیرد یا اینکه هدفش فقط انجام عمل است و ضمناً تمایل داشته است که انجام 

عمل توسط آن شخص معین انجام گردد. )طاهری، 1418 ه ق، ج 4، ص ۲84(
1-2-2-5. فوت موصی له و انتقال حقّ قبول و ردّ به ورثه

فقها در کتب فقهی موضوع انتقال حق قبول و ردّ به ورثه موصی له را پس از فوت او مطرح کرده و 
در این زمینه نظرات مختلفی نیز ارائه داده اند، ولی قانون مدنی در این رابطه سخنی نداشته و راه حلّی 
ارائه نداده است، )طاهری، 1418 ه ق، ج 5، ص 11۲( لذا از موارد سکوت قانون است که دادگاه ها 
طبق اصل 167 قانون اساسی، موظفند برای فیصله دادن کار به منابع معتبر و یا فتاوی معتبر مراجع عصر، 

مراجعه نمایند.
هرگاه موصی له قبل از قبول یا رد، فوت نماید، آیا حق مزبور به وارث او منتقل می گردد یا خیر، یعنی 
وارث حق داشته باشد وصیت را قبول یا رد کند؟ در این مسأله اقوالی وجود دارد که به دو قول اشاره 

می گردد.
الف. مشهور فقهای امامیه معتقدند که با مرگ موصی له حق رد و قبول به وارث او منتقل می شود؛ 

خواه فوت »موصی له« در حیات موصی باشد و خواه بعد از فوت. )خمینی، 1379، ج ۲، ص 95(
ب. تفصیل بین اینکه غرض موصی، به شخص موصی له بوده )وحدت مطلوب( یا اعم از او و ورثه 

او )تعدد مطلوب( )نجفی، بی تا، ج ۲8، ص ۲59(
1-2-3. اصل قابل استناد در موارد تردید

به طور کلی، درباره تأثیر انتفای شرط در انفساخ عقد معامله، بعضی معتقد به وحدت مطلـوب شـرط 
و عقد در تراضی طرفین شده که انتفای شرط موجب انفساخ عقد می شود ولی دلایل ایشان با ادعا منطبق 
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نیست و با قاعده تابعیت عقد از قصد سـازگاری نـدارد. بـه ھمـین علـت نظریـه تعـدد مطلوب مورد 
شرط و موضوع عقد در قصد طرفین موجه تر است که به دو نحو تعدد یکسان و اصل و فرع قابل تحلیل 
است. با توجه به فرعی بـودن مـورد شـرط نسـبت بـه موضـوع عقـد، دیدگاه اصل بودن مورد معامله و 
فرع بودن مورد شرط با قصد طـرفین بیشـتر مطـابق اسـت و انتفای شرط موجب انفساخ عقد نمی شود 
بلکه موجب تزلزل عقد یـا تحقـق حـق خیـار بـرای مشروط له می شود مگر اینکه در عقد تصریح به 
خلاف شـود یـا از شـرایط اوضـاع و احـوال خلاف آن استنباط شود )محسنی، 1393، ص 69( این 

دیدگاه بـا قواعـد حقـوقی و ماهیت شـرط منطبق تر به نظر می رسد )باریکلو، 1393، ص 49(
لذاست که برخی حقوق دانان )امامی، 1358، ج 1، ص ۲38( در بحث انجام نشدن تعهد در موعد 
مقرر فرموده اند که چنانچه در عقد تصریح نشده باشد که تعهد مؤجل، از کدام یک از دو قسم وحدت یا 
تعدد مطلوب است و اوضاع و احوال و قرائن هم دلالتی بر آن نکند، ظاهر آن است که تعهد مزبور از 
نوع تعدد مطلوب می باشد؛ یعنی هرگاه در موعد مقرر تعهد انجام نشود تعهد ساقط نشده و متعهد ملزم 

به انجام آن خواهد بود، مگر آنکه خلاف آن ثابت شود.
1-3. بررسی از منظر حقوق افغانستان

  1-3-1. مفهوم وحدت و تعدد مطلوب
اگر چه اثری از این دو مفهوم به طور مشخص در قانون مدنی افغانستان وجود ندارد اما از آنجا که 
حقوق افغانستان، برگرفته از فقه حنفی است لذا می توان گفت که »مطلوب« در این دو اصطلاح، به معنی 
»غرض« می باشد و مفاد این نظریه چنین خواهد بود که: عقدی که موضوعش از چند جزء مشخص 
فراهم شده است، گاهی ناشی از یک غرض است که آن غرض بدون مجموع اجزاء موضوع عقد حاصل 
نمی گردد. در این حال مُنشأ به صورت وحدت مطلوب است و گاهی ناشی از دو غرض است که یکی 
بسته به مجموع اجزای عقد است و دیگری بسته به خود اجزاء در این حال، مُنشأ به شکل تعدد مطلوب 
می باشد. در صورت تعدد مطلوب، مانعی نیست که عقد، نظر به ابعاض موضوع، دارای ابعاض شود به 

طوری که بعض آن صحیح و بعض اش فاسد باشد. )طباطبایی حکیم، بی تا، ص ۲84(
  1-3-2. مصادیق وحدت و تعدد مطلوب

   1-3-2-1. شرط باطل در عقد ازدواج
اگر در عقد ازدواج، شرطی از سوی یکی از زوجین یا هر دو گذاشته شود که مخالف با قانون باشد 
و یا با اهداف ازدواج متنافی باشد، آیا چنین ازدواجی صحت دارد یا خیر؟ می توان گفت که صحت یا 
عدم صحت عقد ازدواج منوط به آن است که شرطی که در عقد ازدواج مطرح گردیده است آیا از باب 
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وحدت مطلوب است یا تعدد مطلوب؟ به این مسأله در ماده 68 قانون مدنی افغانستان اشاره گردیده است.
  1-2-3-2. انجام عمل خارج از حدود وکالت توسط وکیل

وکیل نباید خارج از محدوده اختیارات و اموری که به او سپرده شده است، عملی را انجام دهد. حال 
اگر در عقد ازدواج، وکیل از محدوده اختیاراتش تعدّی نمود، عملی که با این وصف شکل گرفته است، 
آیا به کلی دچار بطلان است یا اینکه فضولی بوده و موقوف به اجازه موکّل می باشد؟ به نظر می رسد که 
مطلب مبتنی بر وحدت یا تعدد مطلوب بودن رابطه نکاح با مَهر یا هر آن چیزی که وکیل نسبت به آن 

دچار تعدّی شده، می باشد.
  1-3-2-3. شرط شدن حضانت طفل برای زوج، در طلاق خلع

طلاق خُلع عبارتست از انحلال عقد ازدواج در بدل مالی که زوجه آن را برای زوج می پردازد. )ماده 
156 قم افغانستان( از سوی دیگر بعد از تفریق، مادر نسََبی، به شرط دارا بودن شرائط اهلیت حضانت، 
به حفاظت و پرورش طفل حق اولویت دارد )ماده ۲37 قم افغانستان(. حال اگر شرط گردد که طفل 
در دوران حضانت به زوج سپرده شود، آیا عقد خلع صحیح است و تنها شرط باطل است یا اینکه هر 
دو دچار بطلان می گردند؟ مبنای این مسأله نیز همان وحدت یا تعدد مطلوب بودن رابطه عقد خلع با 

حضانت می باشد.
 1-3-3. اصل قابل استناد در موارد تردید

از بررسی مواد مورد اشاره در قانون مدنی افغانستان چنین به دست می آید که آنچه در موارد تردید در 
وحدت یا تعدد مطلوب، می توان گفت آن است که اصل بر تعدد مطلوب بودن می باشد؛ به این معنا که 
هرگاه ندانیم با فقدان شرط آیا اصل عقد نیز منتفی می گردد یا خیر؟ می توان بنا را بر صحت عقد گذاشت؛ 
بنابراین بناگذاری بر بطلان شرط و صحت عقد هم با قواعد حقوقی موجود در قوانین سازگارتر است و 

هم با ماهیت شرط مطابق تر به نظر می رسد.
2. بررسی آثار وحدت و تعدد مطلوب

پس از بررسی مفهوم و مصادیق وحدت و تعدد مطلوب و همچنین اصل مورد استناد در موارد تردید، 
اکنون به بررسی آثار آن در هر یک از فقه امامیه، حقوق ایران و حقوق افغانستان می پردازیم.

2-1. بررسی از منظر فقه امامیه
  2-1-1. واجبات وقتیه )تبعیت یا عدم تبعیت قضاء از اداء(

 اگر واجب بر تعدّد مطلوب دلالت کند - یعنی بخواهد بگوید: »مطلوب مولا دو چیز است: یکی 
اصل نماز و دیگری وقوع آن در وقت مخصوص - در این صورت چنانچه مطلوب دوّم مولا تحقّق 
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پیدا نکرد، مطلوب اوّل به قوّت خودش باقی است. امّا اگر بر وحدت مطلوب دلالت کند دیگر نمی توان 
وجوب قضاء در خارج وقت را از همان دلیل استفاده کرد، بلکه باید به سراغ دلیل دیگر رفت. )فاضل 

لنکرانی، 1381، ج 5، ص ۲11(
2-1-2. بقاء وجوب یا عدم وجوب مأموربه در فرض عصیان فوری آن

در بحث بقاء وجوب یا عدم وجوب تکلیف، برای شخصی که از انجام فوری واجب سر باز زده 
است باید گفت که قائل به فوریت:

- اگر معتقد به تعدّد مطلوب باشد، با مخالفت در آن اوّل، باید که در آن دوّم با امر مولی موافقت کرده، 
اصل مأموربه )مثل ضرب( را ایجاد کند.

- و اگر معتقد به وحدت مطلوب باشد، با مخالفت در زمان اوّل، دیگر مطلوبی برای مولی وجود 
ندارد تا که او انجام دهد.

بنابراین اگر قائل شدیم که صیغه افعل دلالت بر فور دارد، آیا این معنا هم از آن استفاده می شود که اگر 
مکلّف مأموربه را در وقت اوّل اتیان نکرد موظف است که در آن دوّم آن را انجام دهد یا نه؟ اگر بگوئیم 
که مطلوب از امر صرفاً یک معناست و آن انجام مأموربه است در اوّل وقت، مقتضای کلام این است 
که: با عصیان مکلّف و انجام ندادن او در اوّل وقت امر ساقط می شود اما اگر بگوئیم که مطلوب دو چیز 
است: انجام اصل فعل و انجام آن در اوّل وقت، روشن است که با ترک مأموربه در اوّل وقت لازم است 
که در آن بعدی آن را انجام دهد. از نظر بزرگان اصول، قرینه ای که دلالت بر تعدّد یا وحدت مطلوب کند 

وجود ندارد و الزاماً باید آن را به کمک قرینه دریافت نمود. )آخوند خراسانی، 1386، ج 1، ص 155(
 2-1-3. استصحاب امر مقید به زمان

در امور مقید به زمان، اگر آن امور از باب وحدت مطلوب به زمان مقید شده باشند، با انقضای زمان، 
منتفی شده است و استصحابی در کار نخواهد بود اما اگر بقای امر مقید به زمان، بعد از گذشت زمان، 
به علت این احتمال باشد که تقید به زمان از جهت تعدّد مطلوب بوده است، در این صورت – به شرط 
حجت شمردن استصحاب کلی قسم دوم – می توان امر مقید به زمان را استصحاب نمود؛ زیرا با انقضای 
زمان، اصل مطلوبیت امر مقید به زمان منتفی نشده و هنوز باقی است. )آخوند خراسانی، 1386، ج 3، ص 

۲88( )محقق داماد، 136۲، ج 3، ص 56(
2-1-4. تأثیر بطلان شرط بر عمل حقوقی

شرط فاسد زمانی مبطل و مفسد عقد خواهد بود که شرط را قید اراده بدانیم که در این صورت، اراده 
نیز با انتفاء قید منتفی می گردد. قبول این امر، ارتباط مستقیمی با پذیرش این مطلب دارد که ارتباط بین 
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شرط و مشروط را از باب وحدت مطلوب بدانیم اما اگر این ارتباط را از باب تعدد مطلوب بدانیم باید در 
عین پذیرش بطلان شرط به صحت عقد قائل شد. تقسیم بندی قیود به رکنی و غیررکنی از سوی برخی 
بزرگان )انصاری، بی تا »الف«، ج 6، ص 95( و باطل ندانستن عقد به واسطه قیود قسم دوم، شاهدی بر 

آن خواهد بود که شرط می تواند قید اراده نباشد.
 2-1-5. وجوب یا عدم وجوب غسل میت با سدر یا کافور در صورت تعذر آن ها

آیا در فرض فقدان سدر یا کافور، غسل مربوط به هر یک ساقط می شود یا اینکه غسل با وصف سدر 
بودن و کافور بودن برداشته می شود و باید میت را بجای آن ها با آب خالص غسل داد؟ باید گفت جواب 
مسئله منوط به آن است که آیا در ادله مربوطه، وحدت مطلوب را بر می گزینیم یا تعدد مطلوب؛ توضیح 
آنکه گاهی مطلق و مقید، هر دو در یک خطاب ذکر می شوند، چنان که داشته باشیم: یجب الغسل به ماء 
السّدر؛ در این صورت کلام، ظهور در وحدت مطلوب دارد و لذا اذا انتفی القید، انتفی المقید. لکن گاهی 
هریک از مطلق و مقید در یک خطاب جداگانه می آید، مانند اینکه در جایی بگوید: »یجب غسل المیت 
بالماء ثلاثا« و در جای دیگر چنین آمده باشد: »و لیکن فی الماء شی ء من السّدر« یعنی امر به مقید، مستقلًا 
و جدای از امر به مطلق وارد شده است و ما می دانیم که امر، یک تکلیف است و تکلیف، اختصاص به 
حال تمکن دارد و لکن در حال ضرورت و تعذّر ساقط می شود. حال اگر متمکن از »جعل شی ء من 
السّدر فی الماء« بودیم، این امر متوجه ما می شود و الّا در صورت تعذر، سقوط می کند و در نتیجه آن 
مطلقات اولیه که به قول مطلق می گفت: »یجب الغسل ثلاثا« نسبت به حال تعذر از هرگونه تقییدی سالم 
مانده و ما می توانیم به اطلاق آن تمسّک کرده، بگوئیم: باید بدل از ماء السّدر و ماء الکافور سه نوبت میت 

را با آب مراح غسل داد. )انصاری، بی تا »ب«، ج ۲، ص 500(
2-1-6. سقوط یا عدم سقوط وجوب قربانی در منی

کسانی که در بحث کشتن قربانی در منی، از آیه استفاده وحدت مطلوب را می نمایند؛ )مکارم شیرازی، 
1376، 7-14( به این معنا که اراقه دم و صرف لحوم را مجموعاً یک تکلیف می دانند و وجوب قربانی 
را مشروط به مصرف شدن گوشت آن )به نحو شرط متأخر( می دانند گویند: إذا انتفی الشرط انتفی 
المشروط؛ یعنی اکنون که گوشت قربانی صرف نمی گردد بلکه دفن یا سوزانده می شود، قربانی در منا 
واجب نیست. ایشان مقتضی قاعده را سقوط وجوب قربانی می دانند اما از آنجا که شارع مقدس، هدی را 
در هیچ حالی ساقط نمی داند و حتی در مورد کسی که فاقد ثمن است، وظیفه اش را روزه قرار داده و در 
فرض ما حاجی فاقد ثمن نیست، بنابراین واجب است که احتیاطاً قربانی را در محل دیگر و زمان دیگر 
با شرائطش انجام دهد. در سوی دیگر، سایر مراجع فعلی )شبیری زنجانی، 1375، ص 189( )فاضل 
لنکرانی، 1375، ص 75( با همین فرضی که گوشت قربانی به مصرف نمی رسد و بلکه بیشترشان سوزانده 
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یا دفن می گردد، قائل به وجوب قربانی هستند و از نظر ایشان حتی اگر کسی به تصور اسراف و تبذیر 
در منی قربانی ننماید، عملش باطل و در مواردی حج او نیز دچار بطلان می گردد.

  2-1-7. رعایت نشدن مصلحت صبی یا صبیه در تعیین مهر توسط ولیّ
در فساد یا عدم فساد عقدی که مهریه اش توسط ولیّ و بدون رعایت مصلحت صبیّ یا صبیهّ انجام 
شده است، باید به ریشه مسأله توجه نمود و آن این است که آیا مهر و عقد دو چیز هستند به عبارت 
دیگر آیا از باب وحدت مطلوب است یا تعدد مطلوب؟ )عقد یک مطلوب و مهر هم مطلوب دیگر( یا به 
تعبیر سوم آیا در حکم دو انشاء است یا این که انشاء واحدی است؟ اگر بگوئیم که به هم گره خورده اند 
و یک مطلوب و یک انشاء است در این صورت هر دو باطل می شوند، چون دومی که قطعاً باطل است، 
اوّلی هم باطل می شود؛ امّا اگر گفتیم دو مطلوب است و در واقع دو انشاء است، در این صورت، یکی 
صحیح است و بر اساس مصلحت و دیگری باطل است و بر خلاف مصلحت. )مکارم شیرازی، 14۲4، 

ج ۲، ص 40(
2-2. بررسی از منظر حقوق ایران

  2-2-1. تعذر قدرت بر تسلیم
در فرض ششم از فروض تعذر تسلیم مورد معامله بیان کردیم که اگر در زمان انعقاد معامله، انجام 
تعهد ممکن باشد ولی پس از آن، به دلیل عامل یا عوامل خارجی، انجام تعهد، موقتاً ناممکن گردد، 
نمی توان از قول به انفساخ یا بطلان قرارداد دفاع نمود. البته جهت جلوگیری از ضرر متعهدله، باید حق 
فسخ را برایش قائل بود. )قبولی درافشان و محسنی، 1391، ص 67( بنابراین می تواند عقد را فسخ کند یا 
اینکه آن را فسخ نکند و ایفای عین تعهد را در زمان امکان بخواهد. )محقق داماد، 1383، ج ۲، ص 141(
حکم بیان شده در صورتی صحیح است که تسلیم مورد معامله در ظرف زمانی مزبور، به صورت تعدد 
مطلوب باشد اما اگر انجام تعهد، به شکل وحدت مطلوب، مقید به زمان یا ظرف زمانی خاصی باشد و 
انجام تعهد در آن زمان یا دوره زمانی متعذر شود، در حکم تعذر دائم است و قرارداد منفسخ می شود. 

)قبولی درافشان و محسنی، 1391، ص 68( )محقق داماد، 1383، ج ۲، ص 141(
  2-2-2. انجام نشدن تعهد در موعد مقرر از سوی متعهد

در صورت امتناع متعهد از انجام تعهد باید گفت اگر انجام تعهد به شکل وحدت مطلوب مدّ نظر 
بوده است یعنی زمان، نقش قید را در انجام تعهد داشته است، در این صورت انجام تعهد در خارج از 
موعد مقرر، مورد عقد نمی باشد و بدین جهت متعهد، ملزم به انجام آن نخواهد بود و باگذشتن موعد، 
تعهد ساقط می گردد. مثلًا هرگاه بین شرکت هواپیمائی و هیئت اعزامی در جشنی که در عصر روز اول 
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خردادماه 31 در ژنو منعقد می شود، قراردادی منعقد گردد که روز 30 اردیبهشت یک هواپیمای چهار 
موتوره در تهران در اختیار آنان بگذارد که به ژنو پرواز کنند و شرکت در موعد مقرر هواپیما ندهد، دادن 
هواپیما پس از اول خرداد مورد تعهد نمی باشد، زیرا جشن خاتمه یافته است. )بهرامی، 1381، ص 1۲4(
گاهی انجام تعهد به شکل تعدد مطلوب مقصود می باشد؛ به این معنا که انجام شدن تعهد، مقصود 
اصلی متعاملین است و تحقق آن در موعد مقرر، مقصود فرعی می باشد، به طوری که اگر در موعد مقرر، 
تعهد انجام نیافت، مقصود فرعی از دست رفته ولی مقصود اصلی که انجام تعهد باشد باقی است. مثلًا 
تاجری از کارخانه صد تن آهن لوله برای تجارتخانه خود خریداری می نماید که در اول اردیبهشت در 
تهران تحویل بگیرد، هرگاه کارخانه در اول اردیبهشت آهن ها را تحویل ندهد پس از موعد مزبور تعهد 
به حال خود باقی و مادام که انجام نشود ساقط نمی گردد ولی خصوصیت زمانی را که در موعد مقرر در 
نظر گرفته شده بود دربر نخواهد داشت. )امامی، 1358، ج 1، ص ۲38( )صفایی، 1351، ج ۲، ص ۲31(

  2-2-3. تعدی عامل از نوع زرع مورد نظر مالک
 برخی فقها )نجفی، بی تا، ج ۲7، ص ۲5( در مسأله مورد بحث چنین فرموده اند که عامل حقّ تعدّی 
از زرع مورد نظر مالک را ندارد و اگر تعدّی کرده و بر خلاف نظر مالک عمل کرد اگر نوع زرعی که 
عامل اختیار کرد ضررش برای زمین کمتر از زرعی است که مالک تعیین نموده بود مانعی ندارد، لکن اگر 
ضررش بیشتر از زرع معین باشد، مالک خیار فسخ خواهد داشت؛ یعنی می تواند معامله را فسخ نموده و 
از عامل اجرة المثل زمینش را دریافت نماید و می تواند همان معامله را امضا کرده و اجرة المسمّی را با 

آرش )نسبت به نقص حاصل در زمین به خاطر کشت دیگر( دریافت دارد.
البته این سخن در صورتی صحیح است که تعیین نوع زرع از باب تعدّد مطلوب باشد؛ یعنی هدف 
اصلی، اصل زراعت باشد )هر زراعتی که باشد( لکن اگر گندم باشد بهتر است لذا شرط گندم کاری 
نموده اند؛ اما اگر تعیین نوع زرع از باب وحدت مطلوب باشد، یعنی عامل مقیدا باید گندم کشت کند نه 
غیر آن، در این صورت باید در صورت تعدّی، معامله باطل باشد، )طاهری، 1418 ه ق، ج 4، ص ۲۲1( 
لذا قانون مدنی در ماده 537  می گوید: »هرگاه در عقد مزارعه زرع معینی قید شده باشد و عامل غیر آن 

را زرع نماید، مزارعه باطل و بر طبق ماده 533 رفتار می شود«.
2-2-4. استحقاق یا عدم استحقاق اجره المثل برای عاملی که مقصود جاعل نبوده

در جعاله خاص که جاعل شخص معینی را مخاطب قرار داده و می گوید هرگاه گمشده. مرا پیدا کنی 
فلان مبلغ را به تو خواهم داد. در این صورت اگر عمل به وسیله شخص دیگری انجام گیرد آن شخص 
مستحق اجرت نخواهد بود؛ زیرا مقصود جاعل از عقد انجام نشده است؛ چرا که نظر جاعل این بود که 
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این کار به وسیله همان شخص که او تعیین کرده بود انجام گیرد، البته آن شخصی هم که طرف خطاب 
و مقصود جاعل بود نیز حق اجرت ندارد؛ زیرا عملی را انجام نداده است.

باید توجّه داشت اگر در جعاله خاص نیز از باب تعدّد مطلوب باشد، یعنی هدف جاعل انجام آن 
عمل است لکن ضمناً میل داشت که آن عمل به وسیله شخص خاص انجام گیرد، در این صورت اگر 
دیگری انجام دهد و قصد تبرع نداشته باشد، چون هدف اصلی جاعل تأمین شده است، مستحق اجرة 
المثل خواهد بود؛ اما اگر از باب وحدت مطلوب باشد مثل اینکه جاعل تنها در صورتی می خواهد آن 
عمل انجام گیرد که به وسیله همان شخصی که او تعیین کرده است انجام گیرد و اگر نه، نمی خواهد کار 
انجام گیرد. در این صورت حکم همان است که در بالا گفتیم؛ یعنی هیچ یک از عامل و شخص ثالث که 
عمل را انجام داده است مستحق اجرت نیستند؛ زیرا آنکه مجاز در انجام عمل بوده، عملی انجام نداده و 

آنکه عمل را انجام داده، مجاز نبوده است. )طاهری، 1418 ه ق، ج 4، ص ۲85(
   2-2-5. فوت موصی له و انتقال حقّ قبول و ردّ به ورثه او

هرگاه موصی له قبل از قبول یا رد وصیت موصی، فوت نماید، آیا حق مزبور به وارث او منتقل 
می گردد یا خیر، یعنی وارث حق داشته باشد وصیت را قبول یا رد کند؟ طبق یک قول مسأله وابسته به 
وحدت یا تعدد مطلوب می شد با این بیان که باید دید که آیا غرض موصی، به شخص موصی له بوده 
یا اعم از او و ورثه او، اگر غرض به شخص موصی له تعلّق گرفته باشد )به نحو وحدت مطلوب و 
قیدیت( در این صورت وصیت باطل می شود و اگر غرض موصی به شخص موصی له به نحو قیدیتّ 
تعلق نگرفته بلکه مدنظر وی، اعم از او یا ورثه اش بوده است، حق رد و قبول به ورثه منتقل می گردد. 

)نجفی، بی تا، ج ۲8، ص ۲59(
2-3. بررسی از منظر حقوق افغانستان
  2-3-1. شرط باطل در عقد ازدواج

در عقد ازدواجی که شرط مخالف با قانون یا اهداف ازدواج، از سوی یکی از زوجین یا هر دو گذاشته 
شود، صحت یا عدم صحت عقد ازدواج منوط به آن است که آیا ارتباط عقد ازدواج با آن شرط، از باب 
وحدت مطلوب است یا تعدد مطلوب؟ اگر اولی باشد، عقد ازدواج باطل و اگر دومی باشد، شرط باطل ولی 
عقد، صحیح می باشد. به این مسأله در ماده 68 قانون مدنی افغانستان اشاره گردیده است. به نظر می رسد که 

ماده مذکور، مطلب را از باب تعدد مطلوب دانسته و عقد را صحیح و شرط را باطل پنداشته است.
2-3-2. انجام عمل خارج از حدود وکالت توسط وکیل

قاعده آن است که وکیل باید در حیطه اختیاراتی که موکّلش به او سپرده است، اقدام نماید. اگر در عقد 
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ازدواج، وکیل از محدوده اختیاراتش تعدّی نمود، عملی که با این وصف شکل گرفته است، چه حکمی 
خواهد داشت؟ آیا به کلی باطل می باشد یا اینکه فضولی بوده و موقوف به اجازه موکّل خواهد بود؟ به 
نظر می رسد که مطلب مبتنی بر وحدت یا تعدد مطلوب بودن رابطه نکاح با مَهر یا هر آن چیزی که وکیل 
نسبت به آن دچار تعدّی شده، می باشد. اگر رابطه را از باب وحدت مطلوب بدانیم، باید حکم به بطلان 
نمود اما اگر مانند ماده 74 قانون مدنی افغانستان، مطلب را از باب تعدد مطلوب بشماریم، عمل وکیل 
غیر نافذ و متوقف بر اجازه خواهد بود. ماده مذکور چنین می گوید: وکیل نمی تواند عملی را که خارج 
از حدود وکالت او باشد، انجام دهد؛ تصرف خارج از حدود وکالت به مثابه عمل فضولی بوده و موقوف 

به اجازه موکل یا موکله او می باشد.
2-3-3. شرط شدن حضانت طفل برای زوج، در طلاق خلع

طبق ماده ۲37 قم افغانستان، بعد از تفریق، مادر نسََبی به شرط دارا بودن شرائط اهلیت حضانت، 
به حفاظت و پرورش طفل حق اولویت دارد، حال اگر در طلاق خلع، شرط گردد که طفل در دوران 
حضانت به زوج سپرده شود، آیا عقد خلع صحیح است و تنها شرط باطل است یا اینکه هر دو باطل 
خواهند بود؟ مبنای این مسأله همان است که آیا رابطه عقد خلع با حضانت را از باب وحدت مطلوب 
بدانیم یا تعدد مطلوب؟ اگر اولی باشد، عقد و شرط باطل خواهند بود و اگر دومی را همانند قانون مدنی 
افغانستان اختیار نماییم، حکم به صحت عقد و بطلان شرط می نماییم. طبق ماده 173 قم افغانستان: هرگاه 
هنگام خلع، بودن طفل در دوره حضانت نزد زوج شرط شده باشد، عقد خلع صحیح و شرط باطل 
می باشد؛ زوجه می تواند طفل را تا تکمیل دوره حضانت نزد خود حفاظت نماید، مشروط بر این که این 

حق به علت دیگری ساقط نشده باشد.
نتیجه گیری

با بررسی هایی که در این تحقیق انجام گرفته، این نتیجه حاصل شده است که بحث وحدت و تعدد 
مطلوب دارای گستره وسیعی در فقه )اعم از باب عبادات و معاملات( و نیز حقوق می باشد و می توان 
مصادیق متعددی برای آن پیدا نمود. پرواضح است که اگر بر وحدت یا تعدد مطلوب، قرینه ای وجود 
داشته باشد، مقصود روشن است اما در موارد شک در مقصود، مطابق با قواعد حقوق ایران و افغانستان، 
اصل بر تعدد مطلوب است مگر آنکه آن قید، ذاتی یا مقوم موضوع باشد که این امر هم با قواعد حقوقی 
و هم با مفهوم شرط سازگارتر است. از منظر فقه امامیه آنچه به نظر می رسد آن است که ظاهر ادله در 
معاملات، همان تعدد مطلوب می باشد ولی در عبادیات واجب، مراد وحدت مطلوب است، اگر چه در 

عبادیات مستحب نیز اصل، تعدد مطلوب می باشد.
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16. ............)1381(، اصول فقه شیعه، چاپ اول، قم: مرکز فقهی ائمه اطهار.

17. قبولی درافشان، سید محمد مهدی و محسنی، سعید )1391(، نظریه عمومی بطلان در قراردادها 
)مطالعه تطبیقی در نظام حقوقی ایران و فرانسه(، تهران: جنگل.
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واکاوی فقهی حقوقی تخلف نماینده از حدود اختیارات مربوط به مَهر در نکاح دائم، نشریه علمی 
مطالعات حقوقی معاصر، سال دهم، شماره 19.19. محسنی، سعید )1393(، تأثیر شرط بر وضعیت 
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ارزیابی مالکیت انفال
 توسط بخش خصوصــی
از دیدگاه فقه اسلامی
محمدعیسی هاشمی1

1. دکتری فقه قضایی، عضو هیأت علمی دانشگاه بین المللی المصطفی)ص( - افغانستان.
شماره تماس: 07446۲1885





چکیده
انفال و ثروت های عمومی از قبیل زمین های موات، معادن، دریاها و دریاچه ها، رود خانه ها، کوه ها، 
دره ها، جنگل ها، نیزارها و مراتع طبیعی بخش مهمی از ثروت ملی را تشکیل می شود امًا مسئله ای که 
به تأمل جدی نیاز دارد مشخص نبودن مالکیتً بخش خصوصی از انفال و میزان اختیارات حکومت 
در این خصوص است آیا حکومت مالک انفال است و یا مردم؟ در صورتی که این منابع راکد بماند و 
یا مصلحت اهم اجتماعی در کار باشد، آیا حاکم می تواند مالکیت انفال را در اختیار بخش خصوصی 
قرار دهد؟ آیا واگذاری مالکیت انفال به بخش خصوصی ممکن است؟ در این صورت واگذاری در چه 
قالبی صورت گیرد؟ راه انتقال ثروت از بخش عمومی به بخش خصوصی چیست؟ این مقاله جهت 
پاسخ گویی به سؤال های فوق به جستجو در منابع و مصادر فقهی پرداخته و با مراجعه به اقوال و دیدگاه 
صاحب نظران ضمن تعریف مالکیتٌ گستره ابعاد، زمینه و اسباب آن را در فقه اسلامی روشن نموده و 
با تکیه بر قواعد فقهی و روش اجتهادی انتقال مالکیت انفال از بخش عمومی به بخش خصوصی را به 

بررسی گرفته است.
واژگان کلیدی: انفال، معادن، مالکیتّ، فقه، بخش خصوصی
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مقدمه
بحث مهمی که در انفال مطرح است چگونگی تملک آن از طرف مردم است، مثلًا اگر شخص 
حقیقی زمین موات را احیاء کرد از نظر حقوقی چه حقی نسبت به آن پیدا می کند؟ آیا احیاء سبب مالکیت 
احیاء کننده می شود؟ یا این که احیا، فقط حق اولویت می آورد؟ و نیز در مورد معادن، چاه های نفت، گاز، 
ذغال سنگ و ... آیا با احیا و حیازت می توان مالک آن شد؟ یا نه این گونه منابع از ثروت های عمومی است 
و مربوط به عموم مسلمین است شخص نمی تواند مالک آن شود؟ در این که بهره بردار خصوصی مالک این 

منابع می شوند و یا فقط حق استفاده و بهره برداری از آن را دارد، بین فقهای اسلام اختلاف است.
برخی بر این عقیده اند که منابع طبیعی به طور عموم و اراضی انفال به خصوص مال امام است و با 
حیازت و احیاء از ملکیت او خارج نمی شود و محیی تنها حق بهره برداری دارند و مالک نمی شوند، برخی 
دیگر معتقدند که ملکیت امام منافاتی با این که انفال با حیازت به ملکیت کسی در بیاید ندارد و مردم در 
زمان غیبت با احیا مالک انفال می شوند؛ مثلًا زمین های موات که ملک امام بوده؛ با احیا،  ملک احیاکننده 
می شود و داخل در عموم روایاتی است که بیان می کنند هر کس قبل از مسلمان دیگری به چیزی سبقت 

بگیرد،  به آن مال بر دیگران سزاوارتر است.
1. مالکیتّ از دیدگاه اهل لغت

اهل لغت مالکیتّ را به معنای حیازت و تحت سیطره و تصرف خویش درآوردن و نیز به معنای مسلّط 
شدن، احتواء و استیلاء بر شیء دانسته است )زبیدی، 1414،  13: 646( بعضی گفته اند، ثروت و اقتدار، 
معنای لغوی این واژه اند. )فیروزآبادی، 141۲: 3، 467؛ ابن منظور، 1408: 13، 183.( این دو معنا لازم و 
ملزوم هم و دو روی یک سکه هستند، زیرا مالکیت بدون ثروت و ثروت بدون مالکیت معنا پیدا نمی کند.
ملاحظه می شود که اهل لغت معانی چندی را برای مالکیت ذکر نموده است امّا مناسب ترین آن، 
احتواء و استیلاء بر شی است چرا که اوّلاً در تعریف آن اعتبار احاطه یا سلطنت بر مملوک را آورده اند، 
ثانیا؛ً بیانگر یک نوع رابطه ای استعلایی و اختصاصی است بین موجودی که مالک نامیده می شود و دارای 
شأن، شعور و اراده است و مو جودی دیگری که مملوک نامیده می شود و مبدأ حق تصرف با احاطه 

تدبیری است.
2. مالکیتّ از دیدگاه فقه

به طور کلی تعریف فقها از مالکیت را می توان در سه دسته قرارداد.
الف. برخی بر عنصر سلطه و استیلا اهمیتّ داده و گفته اند مالکیتّ عبارت است از: »سلطه مالک بر 
مملوک یا علقه خاصی که منشأ سلطنت مذکور است«، »اعتبار احاطه مالک بر مملوک.« )شیخ انصاری، 
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1418: 3، 9؛ خویی، 1378: ۲، 44(. این گروه بر حسب ظاهر تعبیرات متفاوتی را در تعریف مالکیتّ 
به کار برده ولی اختلاف در تعبیر ماهوی نیست، بلکه مقصود همه یک چیز و آن سلطنت مالک بر مملوک 

می باشد.
ب. بر خی دیگر بر عنصر تصرف و قدرت مالکانه اهتمام می ورزند و می گویند: مالکیت سلطه 
خاصی است که زمینه ساز هر گونه تصرف در شیء مملوک باشد و مالک کسی است که هر نوع تصرف 
و انتفاعی که بخواهد می تواند انجام دهد احدی حق ندارد او را از تصرف مالکانه در اموالش منع کند. 
)جوادی آملی، 1387: 1، 38۲( از دیدگاه این گروه مالکیت یک نوع رابطه ای استعلایی و اختصاصی 
است، بین موجودی که مالک نامیده می شود و دارای قدرت تصرف و اراده مالکانه است و موجود 

دیگری که مملوک نامیده می شود و مبدأ حق تصرف با احاطه تدبیری است.
ج. گروهی دیگر برعنصر اعتباری بودن مالکیتّ تأکید دارند و می گویند: »مالکیتّ اعتبار عقلایی است 
که از نتایج آن توانایی مالک بر تغییر و تحوّل بر مال می باشد« »حقیقت مالکیتّ یک اعتبار عقلایی است 
عقلا زمانی که چیزی را در دست کسی قرارداد علاقه ای بین او و آن شیء اعتبار می کنند. این رابطه 
اعتباری منشأ تسلط شخص بر اموال می باشد. به عبارت دیگر چیزی را که عقلا اعتبار می کنند همان 
تسلط است و نه غیر از آن« )امام خمینی، 1379: 1، ۲5؛ یزدی، 1378: 1، 53( بنابراین از دیدگاه فقه 
اسلامی مالکیت رابطه ای است اعتباری بین مال از یک طرف و بین شخص )حقیقی یا حقوقی( از طرف 

دیگر که بر اساس آن مالک می تواند هر تصرف معقولی را که مایل باشد، در مال انجام دهد.
3. پیشنیه مالکیت

مالکیت در گذر زمان معانی و مفاهیم گوناگونی پیدا کرده بحث ها و تفسیرهای متنوعی در باره 
آن صورت گرفته است؛ مثلًا افلاطون مالکیت خصوصی را از مدینه فاضله اش حذف کرده و آن را 
نشانه ای بر خودخواهی افراد می دانست اما ارسطو شاگردش مخالف اشتراک اموال بود و آن را موجب 
تباهی فضیلت ها قلمداد می کرد. جان لاک مالکیت انسان را ذاتی  دانسته و آن را مبنایی شکوفابی اقتصاد 
می دانست، ژان ژاک روسو و کارل مارکس مالکیت را سر آغاز انحطاط نظام انسانی و منشأ از خود بیگانگی 

اعلام کردند.
کارل مارکس و برخی فیلسوفان چپ گرای هم مشربش ضمن نقد مفهوم مالکیت معتقد بودند: مالکیت 
بر ابزار تولید می تواند باعث از خودبیگانگی و جدا شدن انسان از ابزار کار و محصول کار شود. به عقیده 
آن ها حق مالکیت مفهومی مرتبط با جامعه طبقاتی و در چارچوب حقوق بورژوایی تعریف شده در 
صورتی که در جامعه سوسیالیستی »همه مالکی« یا مالکیت اجتماعی جایگزین مالکیت شخصی می شود. 
در حقیقت در مدل و تئوری اقتصادی مارکس مالکیت معنایی ندارد، از پول خبری نیست و به جای 



دوفصلنامه علمی-تخصصی مطالعات حقوق اسلامی * شماره چهاردهم * بهار و تابستان ۱۴۰۰ 7۲

مبادله، نوعی توزیع منابع شکل می گیرد و هرکس براساس نیازی که دارد، از منابع سهم خواهد داشت.
نظریهّ مارکس بسیار آرمان گرایانه، ایده آلیستی و غیرقابل اجرا است چراکه در این تئوری مشخص 
نمی شود که چگونه باید چنین جامعه ای شکل بگیرد که در آن مالکیت معنی و مفهومی نداشته باشد 
و مبادله پولی صورت نگیرد اما ثروت زیادی تولید شود. مارکسیست ها تلاش های زیادی انجام دادند 
تا این ایده را عملیاتی کنند اما تنها جایی که رسیدند ناکجا آباد بود. لنین و پیروان شان، بعد از پیروزی 
انقلاب سوسیالیستی در روسیه اقتصاد دولتی را محور قرار دادند ولی هرگز توفیق پیدا نکردند پول را از 
بین ببرند، تجارت کوچک و خرده پا را در جامعه سوسیالیستی نابود سازند، بلکه فقط توانستند مالکیت 
بر ابزار تولید و ماشین آلات و زمین های کشاورزی را دولتی کنند اما در نهایت تمام این اقدامات منجر 
به ناکارآمدی اقتصاد شوروی و سبب فروپاشی این نظام شد؛ زیرا حذف مالکیت خصوصی منجر به 
حذف بازار می شود )چون اگر دارایی ها مشترک باشد، مبادله ای صورت نمی گیرد و بازار مفهوم خود را 
از دست می دهد برای اینکه بازار مفهومی جز داد وستد دارایی ها ندارد(. اگر بازار وجود نداشته باشد، 
امکان دستیابی به اطلاعات اقتصادی در مورد کمبود منابع، خواسته ها و مطلوبیت افراد از بین می رود، 
باچنین سیستمی مدیریت اقتصادی غیرممکن می شود، از این رو گفته می شود مارکس سرابی ایجاد کرد 
که نتیجه اش فروپاشی قطعی نظام اقتصادی است، جامعه ای آرمانی را به تصویر کشید که هر گز امکان 

تحقق و ضمانت اجرایی ندارد.
قبل از ظهور کارل مارکس اندیشه »جان لاک« در باره مالکیتّ بسیار قابل توجه است و می توان آن 
را سرآغاز برداشت مدرن از مفهوم مالکیت خصوصی به حساب آورد. پیش از جان لاک کشمکش های 
زیادی در مورد مفهوم اخلاقی مالکیتّ وجود داشت، امّا جان لاک در چارچوب عقاید مسیحی مفهومی 
تازه ای از مالکیت ارائه کرد و گفت خداوند مالک کل عالم هستی است که مالکیت زمین را به انسان 
واگذار کرده است. جان لاک تاکید داشت حاصل تلاش انسان برای معاش به خود او تعلق می گیرد 
به همین دلیل آن چه پیش از این در مالکیت مشترک همه انسان ها بود با کار و تلاش می تواند به 
مالکیت شخص انسان درآید. اندیشه های جان لاک در مورد حقوق مالکیت درگذر زمان مورد توجه 
استقلال خواهان ایالت های آمریکای شمالی قرار گرفت و در اعلامیه معروف حقوق بشر انقلاب فرانسه 

نیز انعکاس یافت و به نظریه حقوق شخصی معروف شد.
یکی دیگر از اقتصاددانانی که مالکیت را نهاد اساسی و بسیار مهم برای شکل گیری نظام های اقتصادی 
می دانست و معتقد بود بدون مالکیت شخصی امکان ایجاد نظام اقتصادی کارآمد وجود ندارد، آدام 
اسمیت بود. اندیشه های آدام اسمیت و کلاسیک ها بر این مبنا استوار است که موتور محرک نظام اقتصادی 
جامعه، جست وجوی منافع فردی است و مالکیت خصوصی بردارایی های تولیدی مبنای شکوفایی 
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اقتصادی محسوب می شود.
بنابراین گذری به تاریخ نشان می دهد که مباحث فراوانی در موضوع مالکیت مطرح بوده ودیدگاه های 
متفاوتی )مثبتی و منفی( در مورد آن شکل گرفته است، سوسیالیست ها مالکیت خصوصی را رد کردند 
اما مدافعان اقتصاد آزاد اشتراک در اموال را باعث اتلاف منابع دانسته، مالکیت خصوصی را موتور محرک 

نظام اقتصادی قلمداد نمودند.
مفهوم مالکیت شخصی این است که انسان به محض تولد دارای حقوقی است که یکی از آن ها حق 
مالکیت می باشد بر این اساس حق مالکیت ابتدا ناظر بر خود انسان و بعد به آن چه با تلاش و کوشش 
او به دست می آید اطلاق می شود. در صورتی که اندیشمندان پیش از قرون وسطی معتقد بودند مالکیت 
رابطه ای اجتماعی است یعنی انسان ها در روابط اجتماعی خود ضوابطی داشتند که یکی از آن ها مالکیت 
بود در حالیکه در اندیشه جدید مالکیت به نوعی حق ذاتی و فطری اطلاق می شود که به آن حقوق بشر 

می گویند.
4. ابعاد مالکیتٌ در نگاه فقه اسلامی

در نگاه شریعت اسلام مالکیت رابطه و سلطه ای است که شخص مالک نسبت به مملوک دارد. این 
رابطه و سلطه، گاه حقیقی و واقعی است یعنی مالک بر مملوک، سلطه حقیقی دارد؛ مانند مالکیت خداوند 
نسبت به مخلوقات خود و مالکیت انسان بر نفس و اعضایش گاه اعتباری است، بدین معنا که رابطه و 
سلطه بین مالک و مملوک فقط اعتبار می شود و آنچه جدا و گسیخته از مالک است، به منزله آنچه مرتبط به 
اوست فرض می شود در واقع نوعی شبیه سازی صورت می گیرد، به مالکیت از سنخ اول، اصطلاحاً مالکیت 

حقیقی و به مالکیت از نوع دوم، مالکیت اعتباری گفته می شود )هادوی تهرانی، 1378: 114– 115(.
مالکیت حقیقی مالکیت ذاتی، تکوینی، تسلط مطلق و نامحدود و در انحصار خداوند است او مالک 
وجود هستی و همه اموال می باشد مالکیت حقیقی خداوند، به عالم تکوین،  بدین معناست که خداوند، 
بر تمام جهان هستی سلطنت واقعی دارد و وجود همه موجودات قائم به وجود باری تعالی است، این 

موضوع نه زایل شدنی است و نه قابل انتقال به غیر.
اثبات مالکیت حقیقی برای خداوند به دلیل قرآنی و روایی نیاز ندارد بلکه نتیجة قهری پذیرش خالقیت 
او است و به شأن خالقیت وی باز می گردد؛ یعنی از آن جا که وی خالق و رب همة اشیا است مالک آنان 
نیز به شمار می رود )مکارم شیرازی، 1353: 17، ص 436، ۲7، 44(. افزون بر مالکیت حقیقی خداوند 
برخی معتقد به مالکیت اعتباری نیز برای خداوند شده اند و می گویند قرار گرفتن، نام خداوند در کنار 
نام مالکان انفال، خمس و فیء در آیات قرآن کریم بیان گر مالکیت اعتباری خداوند بر این اموال باشد 
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و انتقال سهم خداوند به پیامر )ص( و ائمه )ع( فقط با مالکیت اعتباری خداوند سازگاری دارد. )دفتر 
همکاری حوزه و دانشگاه، 1368: 100 -103؛ عیاشی، 1411: ۲، 47؛ طبرسی، 1415: 4، 468- 467؛ 

محمدی ری شهری،136۲: 4، 33- 63(
در آیات »خمس« و »فیء« عبارت »لله« و »للرسول« مشاهده می شود و مالکیت رسول خدا بر خمس، 
انفال و فیء را در کنار مالکیت پروردگار مطرح می کنند، مالکیت رسول در این موارد از مالکیت های 
اعتباری است و سیاق کلام اقتضا می کند که مالکیت خداوند به این امور نیز اعتباری باشد به علاوه 
مالکیت حقیقی خداوند به همه چیز تعلق گرفته، اختصاصی به خمس، انفال و فیء ندارد، در حالیکه در 
موضوع فوق قراین نشان از نوعی اختصاص دارد؛ پس تعلق مالکیت خمس، انفال و فیء به خدا و رسول 
نمی تواند مالکیت حقیقی باشد بلکه مالکیت اعتباری آن ها مقصود است )دفتر همکاری حوزه و دانشگاه، 

1371: 100 - 103( آیات ذیل نیز می تواند مالکیت اعتباری خداوند را اثبات نماید.
ِ الَّذِ ی آتاکم« و به آنان از مالی که پروردگار به شما عطا نموده است بدهید  1- »وَ آتوُهُم منِ مالِ اللهَّ
)نور: 33 ( در این آیه، دو نوع رابطه »رابطة انسان و مال« و »رابطة خداوند و مال« که همان مالکیت انسان 
و مالکیت خداوند است، مطرح شده رابطة اول به مالکیت اعتباری انسان اشاره دارد، زیرا تصرف انسان 
در مال، همانند تصرف انسان در نفسش نیست، در رابطه دوم، نیز دخالت خداوند در مالکیت، دخالت 
تکوینی نیست؛ بلکه در گسترة اعتباریات قرار دارد و متکی بر رابطة خاص »بین خداوند و مال« است،  
خداوند در جایگاه یکی از عقلا ابتدا مالکیت اعتباری خود را مطرح؛ سپس با تکیه بر برتری و تقدم آن، 
بر مالکیت اعتباری انسان به هدایت تشر یعی وی می پردازد؛ پس مفاد آیه این است که تمام ثروت ها در 
مرتبة اول مال خدا است و در مرتبة بعد به مالکیت شخص انسان در می آید؛ البته در صورتی که با مالکیت 

خدا منافات نداشته باشد )دفتر همکاری حوزه و دانشگاه، 1371:  ۲۲5.(
ا جَعَلَکم مُستخَلَفیِنَ فیِهِ« )حدید: 57( در این آیه واژه »انفاق« که بیانگر نوعی تصرف در  ۲- »وَ أنَفقُِوا ممَِّ
مال است، آشکارا به مالکیت اعتباری انسان دلالت می کند و واژة »استخلاف«  به مالکیت اعتباری خداوند 
که برخاسته از اطلاق مالکیت حقیقی او است، اشاره دارد )طباطبایی، 139۲: 3، ۲03( آیات دیگری نیز 
آشکار دلالت دارد بر اینکه مالکیت انسان، مالکیت حقیقی نیست؛ بلکه مالکیت وی به جهت جانشینی 
او از طرف پروردگار است )بقره: 30؛ نور: 33؛ طلاق: 7؛ هود: 61؛ فاطر: 39( طبیعت این جانشینی اقتضا 
می کند که دخالت خداوند برای تنظیم مالکیت اعتباری انسان از جانب وی مورد اطاعت قرار گیرد )صدر، 
1374: 537؛ مکارم شیرازی، 1353:  ۲7،  449.( بدین ترتیب به نظر می رسد با پذیرفتن مالکیت اعتباری 
خداوند، بهتر می توان مبانی نظری مربوط به مجاری دخالت وحیانی پروردگار را در شکل گیری ساختار 

مالکیت ترسیم کرد.
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در مقابل گروهی مالکیت اعتباری خداوند را نپذیرفته و معتقدند اوّلاً حرف لام وارد شده بر کلمه »الله« 
در آیات خمس، فیء و انفال برای تیمّن و تبرّک است و معنای مالکیت و اختصاص نمی دهد )طبرسی، 
1415: 4،468( و ثانیاً اعتبار این نوع مالکیت برای خدوند لغو، باطل و بی فایده است، زیرا مالکیت 
حقیقی خداوند مطلق بوده تمام آثاری که برای مالکیت اعتباری شمرده شده به همراه دارد پس نیازی  به 
مالکیت اعتباری نیست؛ درحالی که در هر اعتباری باید اثر یا آثار عقلایی که بتواند بر اعتبار مزبور مترتب 

شود وجود داشته باشد )اصفهانی،1418: 9(
 از مجموع مستندات و ادله دو طرف نتیجه می گیریم که دو نوع تصرف برای خداوند قابل تصور 
است. نوع اول به تصرف تکوینی مربوط می شود که مبنای مالکیت حقیقی پروردگار است. نوع دوم مر 
بوط به تصرفات تشریعی و اعتباری است در گستره این نوع از تصرفات خداوند در جایگاه یکی از عقلا 
اموری را اعتبار کرده و آن را از طریق سلسلة انبیا برای انسان ها تبیین می کند چنین دخالتی متکی   بر 
مالکیت اعتباری خداوند   است یقیناً این نوع تصرف با تصرف تکوینی تفاوت دارد زیرا تصرف تکوینی 
خداوند بر مالکیت حقیقی وی متکی است و به دنبال جواز یا امکان فلسفی می باشد در صورتی که 

مالکیت اعتباری در پی جواز تشریعی است )امام خمینی، 1379: ۲،  8 -9(
امّا اینکه رابطه اعتباری چه نوع رابطه ای است در توضیح آن باید گفت پاره ای از مفاهیمی که با آن ها 
سر و کار داریم دارای واقعیت خارجی هستند؛ مانند تسلط انسان بر خودش بر مبنای همین تسلط انسان 
هر وقت بخواهد دست و پایش را حرکت می دهد با زبانش سخن می گوید چشم خود را باز می کند و 
یا می بندد و بالاخره بر اعضا و جوارح خویش سلطه دارد. پس تسلط انسان بر اعضا، جوارح و ذهنیات 

یک واقعیت است و چیزی نیست که در روابط اجتماعی آن را وضع کرده باشند.
اما پاره ای از مفاهیم تنها ساخته ذهن انسان و مولود قراردادهای اجتماعی است و صرف نظر از آن 
هیچ گونه و جود فیزیکی و خارجی ندارد. مفهوم مالکیت از همین قبیل می باشد؛ بنابر این وقتی می گوییم 
مالکیت یک نوع رابطه اعتباری بین مال و مالک است بر اساس آن مالک می تواند هرگونه بهره برداری 
معقولی را که مایل باشد از مال خویش بنماید. در وا قع مالکیت اعتباری )در مباحث فقهی و حقوقی( 
الگوبرداری شده از واقعیت های خارجی است؛ چرا که در مالکیت اعتباری در واقع و نفس الامر هیچ 
رابطه ای بین مالک و مملوک وجود ندارد، بلکه یک رابطه ذهنی و قراردادی را عقلا بین انسان و مال در 
عالم اعتبار به وجود آورده اند و هدف از ایجاد آن هم این است که این نوع ملکیت را جانشین و نازل 
منزله ملکیت حقیقی )که مالک نسبت به مملوک احاطه و اشراف تام دارد( یا ذاتی )که وابستگی مملوک 
به مالک ضعیف تر از مرتبه موجود در ملکیت حقیقی است( کنند تا بتواند احکام ملکیت حقیقی یا ذاتی را 
بر آن بار نمایند. این قراردادها اگرچه اعتباری و جعلی است اما بشر آن ها را بر اساس واقعیت های زندگی 
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پذیرفته و لذا از ارکان جامعه قلمداد می شود و زندگی اجتماعی بدون آن ممکن نیست.
5. زمینه ها و اسباب تملک بخش خصوصی در منابع انفال از دیدگاه فقه اسلامی

یکی از مهم ترین تفاوت ها بین نظام اسلامی و نظام های دیگر از جمله نظام سرمایه داری تفاوت در 
اسباب مالکیت است. در نظام سرمایه داری عوامل مالکیت و کسب درآمد نامحدود است ولی در اسلام 
عوامل مالکیت و اسباب کسب ثروت محدود است. فقهای اسلام عوامل مالکیت، طرق تحصیل ثروت 
و کسب در آمد را به هر شکل جایز نمی دانند بلکه مجاری در آمد و نحوه کسب ثروت را به دو شکل 

قهری و اختیاری محدود نموده است.
الف(. اسباب قهری و غیر ارادی: از اسباب قهری مالکیت در اسلام می توان قانون ارث را نام برد که 
در نظام حقوقی اسلام احکام بسیار دقیقی برای آن وجود دارد و فقهای اسلام با استفاده از آیات و روایات 
مربوطه، به شرح و توضیح آن پرداخته است. اسلام قوانین ارث را برمبنای عدالت بین همه وارثان وضع 
کرده و با یک معیار دقیق و عادلانه به توزیع و تقسیم آن بین بیش ترین تعداد از وارثان در هر طبقه مبادرت 

کرده است )هاشمی شاهرودی، 1385: ۲، 375(
ب(. اسباب اختیاری و ارادی: عقد و ایقاع یکی از اسباب اختیاری و ارادی مالکیت است که به آن 
مالکیت انتقالی گفته می شود و مسبوق به مالکیت دیگری است، یعنی اموال و اشیاء قبلًا در ملک شخص 
دیگری بوده و سپس با انجام دادوستد شرعی و قانونی به ملک فردی جدید منتقل می گردد، بیشتر 
مالکیت های موجود در جوامع انسانی از این نوع مالکیت است، مانند خرید و فروش هائی که افراد در 

بازار انجام می دهند.
کار و حیازت یکی دیگر از اسباب ارادی و اختیاری مالکیت است که به آن مالکیت ابتدائی گفته 
می شود، این نوع مالکیت وقتی تحقق می پذیرد که شخص برای اولین بار مالک چیزی شود، مثلًا شخصی 
با اجازه حاکم اسلامی از منابع انفال مثلًا از دریا ماهی شکار نماید و یا زمینی را احیاء کند و یا از جنگل 
هیزم بردارد در تمام این حالت، شخص فقط مالک برداشت خویش می گردد که به آن مالکیت ابتدائی 

گفته می شود و نسبت به اصل این منابع حق مالکیت پیدا نمی کند.
حیازت، تنها در مباحات منقول، یعنی اشیای قابل نقلی که مملوک شخصی نیست، منشاء مالکیت 
است مانند استفاده از حیوانات و گیاهان بیابانی جنگلی، آب دریاها و چشمه های طبیعی. امّا کار که در 
مفهوم گسترده حیازت را نیز شامل می شود یکی از عوامل اساسی توزیع ثروت و سبب اصلی مالکیت 

خصوصی در زمین به حساب می آید )صدر، 1374: 458(
رابطه مستقیم میان کار و حق خصوصی و یا مالکیت فردی وجود دارد. ولی هرکاری موجب پیدایش 
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هر حقی و یا هر مالکیتی نمی گردد و نیز ممکن است کار واحدی نسبت به چیزی وسیله مالکیت فردی 
باشد و نسبت به چیز دیگری سبب تعلق حق شخصی گردد و نسبت به چیز سومی نه وسیله حق 
شخصی و نه سبب مالکیت فردی باشد، مثلًا حیازت سنگ های مباح و برداشت از آب های طبیعی به 
مقدار احتیاج و به چنگ آوردن سایر مباحات عمومی، مانند پرندگان، ماهیان و جواهر دریایی وسیله 

تملک شخصی آن ها است )هاشمی شاهرودی، 1385: 1، 90(.
 ولی حیازت و استیلاء بر زمین های مواد، دریاها، نهرهای طبیعی، چشمه سارها و چراگاه ها اثری ندارد. 
در تحصیل مالکیت فردی نسبت به دریاها، نهرها، چشمه سارها و چراگاه ها هیچ صنف کاری مؤثر نیست 
و این گونه منابع برای همیشه عمومی و در اختیار همگان باقی می ماند و همگان در انتفاع از آن یکسانند 
)هاشمی شاهرودی، 1385: 311 و 644( و نیز کندن چاه و یا إحداث قنات وسیله تملک رقبه آن ها 
نمی گردد، تنها سبب می شود، حقی از آبادکننده و یا حفرکننده، به آن ها تعلق گیرد، نسبت به سایرین تا 
هنگامی که به عمران و بهره گیری اشتغال دارد مقدم باشد و نیز کار حفاری و اکتشاف و استخراج معدن 
نسبت به خود معدن فقط وسیله حق تقدم است و نیز فعالیت زراعی و بهره برداری از زمین های آباد 
و چرانیدن حیوانات در چراگاه های طبیعی باآنکه کار است امّا نه سبب تعلق حقی و نه سبب مالکیت 

شخصی بر رقبه زمین می گردد )هاشمی شاهرودی، 1385: 311 و 644(.
مالکیت ابتدائی اوّلاً تنها از طریق کار و تلاش انسان محقق می شود و هیچ منشأ دیگری برای آن وجود 
ندارد؛ ثانیاً این نوع مالکیت شامل متملکات و چیزهایی که مورد تملک کسی قرار گرفته است نمی شود 
و فقط در برداشت از مباحات و طبیعت که در اصطلاح اقتصاد اسلامی انفال نامیده می شود و در اختیار 
کسی قرار ندارد، مانند معادن، جنگل، دریا ... محقق می گردد. پس برداشت از انفال و منابع طبیعی دست 
نخورده منحصراً بستگی به کار و تلاش دارد. البته هرکاری سبب مالکیت نیست، بلکه تنها کار اقتصادی 
است که سبب مالکیت می شود به عنوان مثال جمع آوری هیزم از جنگل و حمل و نقل سنگ از صحرا 
کار اقتصادی است و سبب مالکیت می شود، ولی احتکار و سلطه بر منابع طبیعی مانند زمین، معادن و 

چشمه ها، کار اقتصادی محسوب نمی شود و مالکیت فردی را به دنبال ندارد )صدر، 1374: 508(.
بنابراین اسباب و عوامل مالکیت در اسلام کاملًا حساب شده، منطقی و دارایی حدو مرز معینّ است و 
از راه های نامشروع و عوامل غیر شرعی نمی توان به مالکیت رسید، از باب نمونه انفال، زمین های موات، 
معادن، آب های آزاد، جنگل ها، مراتع و دیگر اموال عمومی متعلق به همه مسلمان هاست و باید در جهت 
مصالح و منافع عمومی جامعه اسلامی به کار گرفته شود و لذا از غارت و انحصارطلبی آن باید پرهیز شود 

و از هرگونه تصرّف جائرانه و غیرقانونی در آن اجتناب گردد.
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6. بخش خصوصی و عدم   کارایی آن در تملک انفال
خداوند متعال برای این که عدالت اقتصادی در حیات اجتماعی بشر تحقق پیدا کند مالکیت منابع 
و ثروت جهان را در اختیار یک انسان کامل، پاک، عادل، مدیر و مدبر، عالم به منطق دین و متخصص 
در معارف اسلامی، قرار داده است تا هم براساس برنامه ها و شیوه های علمی این گونه منابع را مورد 
بهره برداری قرار دهد و جامعه مستغنی، مستقل، مقتدر، خالی از فقر را سامان دهد، و هم با ایجاد کار 
و اشتغال و زنده کردن نیروی خلاقیت و ابتکار، تمام نیروها و استعدادها را در راستای استفاده از این 
منابع خدادادی به کار بگیرد و در نتیجه کشور آباد شود و نور استقلال و عزت و عمران در سیمای آن 
بدرخشد، فقر، پریشانی و کمبود به کلی از بین برود، با وضع قوانین عادلانه راه تعدی و تجاوز زورمندان 
و مستکبران را بگیرد و امکان دستیابی به اهداف عدالت توزیعی و تخصیصی دولت اسلامی را فراهم 
نماید و از تکاثر و تراکم ثروت در دست یک عده ای قلیل جلوگیری نماید. فقهای اسلام در بیان عدم 
کارایی بخش خصوصی در تصرف و تملک انفال و اثبات اینکه مالکیت انفال به پیامبر و پس از ایشان 
به امامان معصوم و در زمان غیبت به حاکم و دولت اسلامی تعلق دارد به آیات قرآن و روایات چند 

استدلال می کنند.
 قرآن

َ یسَلّطُ رسله علی مَن  ُ علی رَسُولهِِ منِهُْمْ فما أوجَفتمُ عَلَیهِ منَِ خَیلٍ و لارکِابٍ و لکنَ  اللهَّ »و ما أفاءاللهَّ
ُ علی کلّ شَی ءٍ قدیر« این آیه درباره یهودیان بنی النضیر نازل شد که با کید و مکر خواستند  یشاءُ وَ اللهَّ
پیامبر اسلام را به  قتل برسانند. جبرئیل نازل گشت و رسول خدا را از غدر آنان آگاه ساخت پس از این 
خیانت، یهودیان بدون جنگ از محلّ خود کوچ کردند و مقداری از اموال شان را با خودشان بردند و 
اموال باقی مانده شان طبق نص قرآن کریم به رسول خدا اختصاص یافت )فخررازی،14۲0: ذیل همان آیه 
6 سوره حشر( این آیه اطلاق دارد و اختصاص به مورد مذکور ندارد بلکه شامل تمام اموالی که بدون 

جنگ نصیب مسلمانان بشود نیز می شود.
روایات.

1 - صحیحه حفص  بن  البختری که از حضرت صادق )ع( نقل کرده است: »النفالُ ما لمَ یوجَف عَلَیهِ 
بخَیلٍ و لارکِاب أو قَومٌ صالحَُوا، أو قوم أعطَوا ما بأِیدیهمِ وَ کلُّ أرضٍ خَربِةٍ و بطونُ الودیِةِ فهو لرسولِ اللهَّ 
و هُو للِإمام منِ به عده یضَعُهُ حیث شاءَ« آنچه که بدون لشکرکشی و بدون تازاندن اسب و شتر به دست 
آید، یا آنچه که گروهی بر آن صلح  کنند، یا آنچه را که به دست خودشان بدهند و هر زمین آبادی که 
خراب شده باشد و وسط درّه ها از أنفال است که ملِک پیامبر )ص( و پس از وی برای امام است، آنان 
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به هر مصرفی که بخواهد، می رساند )حر عاملی،1409: 6، باب اول از أبواب أنفال، ح 1(.
۲ - مرسله حمّاد: »... و لهَُ )للإمام( بعدَ الخُمسِ النفالُ، والنفالُ کلُّ أرضٍ خَربِةٍ باد أهلها و کلُّ أرضٍ لمَ 
یوجَف علیها بخَیلٍ وَ لا رکِابٍ وَ لکن صالحَُوا صُلحاً و أعطوا مابأیدیهمِ علی غیر قتِالٍ« علاوه بر خمس، 
أنفال از آن امام است هر زمین خرابی که اهلش از بین  رفته اند و صاحبی ندارد و هر زمینی که اسب و شتر 
برای تصرّف آن تاخته نشده، بلکه صلحی واقع ساخته اند و به اختیار خود بدون جنگی آن را در اختیار 

مسلمانان قرارداده اند، از أنفال است )حر عاملی،:1409 6،  6، باب اول از أبواب أنفال، ح 4(.
3 - صحیحه محمّد بن مسلم از امام صادق )ع( که فرمود: همانا أنفال آن سرزمینی است که )برای 
تصرّف آن( خونی ریخته نشود یا با قومی صلح برقرار گردد و به اختیار خودشان )مالی را( بدهند و 
زمینی که مخروبه )و بایر( است، یاوسط درّه ها؛ تمام این ها از فی ء و أنفال شمرده می شود که به خدا و 
رسول تعلّق دارد. آنچه از خدا است، به رسول خدا اختصاص می یابد تا در هر موردی که دوست دارد، 

به مصرف رساند. )حر عاملی،:1409 6،  6، باب اول از أبواب أنفال، ح 4(.
امام صادق )ع( می فرماید: »... انفال ملک خدا و رسول خداست. از این رو، آن چه برای خداست برای 
رسول خداست و آن حضرت هرگونه مصلحت بداند، آن را به مصرف می رساند و پس از رسول خدا از 
آنِ امام است.« )حر عاملی،:1409 6: 368، 10( این روایت به خوبی این نکته را روشن ساخته است که هر 
چه ملک خداوند باشد، در اختیار رسول خداست؛ و پس از رحلت وی، از آن امام معصوم )ع( می باشد؛ 
آنان )امام و پیامبر( هر طور بخوا هند و مصلحت بدانند می توانند در آن تصرف کنند. ابوبصیر می گوید: از 
امام صادق )ع( پرسیدم: انفال چیست؟ واز آن کیست؟ امام فرمود: معادن، بیشه زارها و زمینی که صاحبش 
آن را رها کرده و هر زمینی بدون صاحب جزو انفال است و از آن ماست )حر عاملی،:1409 6، 364( 
واضح است مالکیت امام در این گونه موارد جنبه تقییدی دارد و نه جنبه تعلیلی، یعنی این گونه اموال به 
منصب امامت و پیشوایی مسلمانان وابسته است و دارایی های است که تعلّق به حکومت مسلمانان دارد.

از این روایات و روایات دیگری که بر این مضمون دلالت دارد فهمیده می شود؛ که دراصل مسأله و 
در اینکه انفال تحت مالکیت امام مسلمین قرار دارد و بخش خصوصی صلاحیت و کارایی تملک انفال 
را ندارد اختلافی بین فقیهان شیعه وجود ندارد. علامه حلی می گوید: »زمین های خراب شده و موات و 
سر کوه ها و اعماق دره ها و جنگل ها از انفال است و به امام )ع( اختصاص دارد و در حال حضور امام 
هیچ کس حق ندارد بدون اجازه امام در آن ها تصرف کند« )محقق حلی،1408: 1۲7؛ شیخ طوسی، 1378: 

1، ۲63؛ شیخ طوسی،1365: 4، 14۲؛ یوسف بحرانی، 1405: 1۲، 481(.
فقهای اهل سنت، همانند فقهای شیعه انفال را ملک دولت اسلامی می دانند، با این تفاوت که رئیس 
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دولت از نظر شیعه در عصر حضور، رسول الله و پس از او ائمه هدی )ع( و در عصر غیبت ولی امر 
مسلمین است، ولی از نظر اهل سنت در عصر حضور، رسول الله و پس از او خلفای اربعه و در عصر 
غیبت دولت های حاکم بر بلاد مسلمانان اند. قلعه جی از صاحب نظر اهل سنت می نویسد: تمام فیء ملک 
دولت است که در خزینه بیت المال مسلمان جا داده می شود )محمد رواس قلعه جی، بی تا: ۲، 1536(.
امام شافعی می گوید: سرزمین هایی که به دست مجاهدان آزاد گردد، تماماً اعمّ از منقول و غیرمنقول 
بر ایشان تقسیم می شود )نیآوردی،150:  137(. امام ابی حنیفه می گوید: امام مخیر است آن ها را به 
مجاهدان بدهد، یا این که در شمار املاک عمومی مسلمانان در آورد )نیآوردی،1350:  137؛ حسین 
مدرسی طباطبایی، 136۲:  1،  136(. فقهای امامیه و جمع کثیری از اهل سنتّ بر این عقیده اند که اراضی 
مفتوح العنوه در تمام اعصار از آنِ تمام مسلمانان است و مجاهدان را در آن حقّی نیست )سرخسی، 
:13۲4 10،  16؛ ابن قدامه، 1389:  ،10 610؛ شیخ انصاری، 1375:  16۲؛ ابویوسف، 135۲: ۲4(. بنابر این 
انفال بر مبنای نص قرآن کریم و روایات از آن خدا و رسول اوست. بعد از پیامر در اختیار امام معصوم)ع( 
و در زمان غیبت نیز در اختیار والی و سرپرست مسلمانان )ولی فقیه( قرار می گیرد تا مطابق مصلحت 

مسلمانان از آنان استفاده کند.
افزون بر روایات و اجماع فقها، از عمومیت و اطلاق ادله ولایت فقیه که اختیارات امام را در زمان 
غیبت برای ولی فقیه اثبات می کند نیز می توان فهمید که این گونه اموال باید در اختیار ولی فقیه و حاکم 
اسلامی قرار گیرد زیرا دولت با در اختیار داشتن این گونه ثروت ها می تواند قشر محروم جامعه را 
برخوردار کرده و آن ها را به سطح متوسط جامعه برساند. چون در اسلام اهداف دولت تحکیم ارزش های 
معنوی واخلاقی، برپایی عدالت اجتماعی، استقلال اقتصادی، رفاه عمومی و توسعه اقتصادی است، برای 
رسیدن به این اهداف عالی، ضمن نظارت بر فعالیت های بخش خصوصی و عمومی در بهره برداری از 

انفال سعی بر ایجاد توازن اقتصادی و تأمین اجتماعی جامعه نماید.
اساساً فلسفه وجودی مالکیت دولتی در مکتب اسلام لزوم عدالت اجتماعی و توازن اقتصادی، رفع 
فقر مادی و بیکاری، پرورش استعدادهای افراد برای تکامل معنوی، حرمت انسان و رعایت آزادی و 
برابری است. ثروت های عمومی نه فقط برای آن در اختیار دولت است که هزینه دستگاه های اداری و 
عمومی را بپردازد بلکه برای آن است که عدالت اجتماعی را بر پاکند و فقر را ریشه کن سازد و خلاءهای 
اقتصادی جامعه را که بخش خصوصی از پرکردن آن عاجز است، پرکند. دولت با این ابزار مکلف است 
ثروت ملی را به طور صحیح توزیع نماید و موجبات تولید بیشتر، درآمد بیشتر، تأمین امنیت بیشتر، مالیات 

بیشترگردد.



81ارزیابی مالکیت انفال توسط بخش خصوصی از دیدگاه فقه اسلامی

7. موافقان واگذاری مالکیت انفال به بخش خصوصی و ادله آن
بسیاری از فقیهان امامیه احیاء اراضی موات توسط محیی را پذیرفته و آن را موجب ملکیت احیاکننده 
بر زمین دانسته و معتقدند که بخش خصوصی، از طریق نهاد احیا و حیازت، منابع طبیعی و انفال را مالک 
می شوند )امام خمینی، 1379: 3، ۲3؛ طباطبایی حکیم، 1404: 9، 195( و بدین طریق، مالکیت این منابع 
به بخش خصوصی منتقل می گردد. شهید ثانی می نویسد: »در عصر غیبت، هر کس با قصد تملک اراضی 
موات را احیا کند، مالک می شود.« )شهید ثانی، بی تا: ۲، ۲50( صاحب جواهر می نویسد: »بنابر آنچه در 
گذشته یادآور شدیم، نظر برگزیده این است که: محیی، پس از احیا، زمین را مالک می شود و زمین از آن 
پس به ملک او باقی است« )نجفی، 136۲: 38، ۲8(. بهر حال این دسته از فقیهان با استناد به اخبار تحلیل 

بر مالکیت محیی در اراضی موات به سبب احیا به دلایلی نیز تمسک جسته اند.
روایات

الف(. محمد بن مسلم می گوید: از امام درباره زمین های یهود و نصارا پرسیدم. امام پاسخ داد. )لیس به 
بأس … و ایما قوم احیوا شیئاً من الارض او عملوه فهم احق بها وهی لهم…( )حر عاملی، 1409: 1۲، 
3۲6(؛ مانعی ندارد که مقداری از زمین را احیاء کنند، یا به کار گیرند، آن ها نسبت به آن احق بوده و زمین 
مال آن هاست. در این روایت جمله )هی لهم( پس از جمله )فهم احق بها( آمده و با این سیاق خواسته 
این توهّم را برطرف کند که احیاء، موجب احقیت نیست بلکه موجب ملکیت است. اگر گفته شود: جمله 

)هی لهم( تکرار و تأیید جمله )فهم احق بها( است گفته می شود خلاف ظاهر است.
ب(. سکونی از امام صادق )ع( نقل می کند که رسول خدا )ص( فرمود: )من غرس شجراً او حفر وادیاً 
لم یسبقه الیه احد او احیی ارضاً میتة فهی له قضاء من الّله ورسوله …( کسی که درختی بکارد، یا نهری 
احداث کند که پیش از او کسی حفر نکرده یا زمین مواتی را احیا کند، به حکم خدا و رسول خدا، زمین 

از آن اوست )حر عاملی، 1409: 1۲، 3۲6(.
ج(. عبدالرحمن بن ابی عبدالّله، از امام صادق )ع( و وی از رسول خدا )ص( نقل می کند: )من احیا ارضاً 

مواتاً فهی له …( هرکس، زمین مواتی را احیاء کند، آن زمین مال اوست )حر عاملی، 1409: 1۲، 3۲7(
بر اساس عقیده این گروه که برای مالکیت محیی، به روایات استدلال کرده اند، می گویند در این 
روایات که عبارت )فهی له( یا )فهی لهم( آمده است، )لام( دلالت بر مالکیت می کند، زیرا )لام(، گرچه 
برای مطلق اختصاص وضع شده ولی وقتی بدون قرینه بیاید به فرد اکمل اختصاص پیدا می کند که همان 
مالکیت است انصراف دارد. از طرف دیگر بیع و شراء که در روایت آمده می خواهد بفهماند که احیاء 

مالکیت آور است زیرا بیع و شراء روی چیزی واقع می شود که ملک خریدار یا فروشنده باشد.
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اجماع
علاوه بر روایات، برخی از فقها معتقدند اجماع فقهای امصار بر این است که محیی به احیاء مالک 
می شود و می فرمایند: عموم فقیهان برآنند که زمین های موات با احیا به ملکیت درمی آیند. شیخ انصاری 
می نویسد: زمین مواتی که احیاء شده در ملک احیاء کننده است با شروطی که در باب احیای موات بیان 
شده ملک محیی می شود به اجماع امت، همان طور که در مهذب آمده و به اجماع مسلمانان، همان طور 
که از تنقیح نقل شده است، در تذکره آمده است عموم فقهای بلاد بر آنند که زمینی که توسط محیی احیاء 

می شود، ملک اوست )شیخ انصاری، بی تا: 161(.
سیره عملی متشرعه

از جمله ادله کسانی که بر این عقیده اند: اراضی موات را احیا کننده به احیا مالک می شود، سیره عملی 
متشرعه است. می گویند: متشرعان از دوران ائمه )ع( تا عصر حاضر در همه بلاد اسلامی، با زمین های 
موات که به دست افراد احیاء شده برخورد مالکیت داشته اند و از سوی ائمه )ع( نسبت به سیره متشرعه 

ردعی نرسیده است.
نقد و بررسی ادله ملکیت

استدلال به مفاد )لام( بر ملکیت محیی مورد خدشه است زیرا روایات صحیحی وجود دارد که بر 
عدم ملکیت محیی دلالت دارند مانند صحیحه کابلی، عمربن یزید و…. )حر عاملی، 1409: 17، 3۲9: 
همان: 6، 38۲.( از طرفی دراین روایات سخن از خراج، طسق )مالیات( و استرداد اراضی احیاء شده 
از ناحیه امام به میان آمده و این مطالبه مالیات و جواز استرداد زمین از ناحیه امام بر بقاء رقبه زمین به 
ملک امام مسلمانان دلالت دارد و با مالکیت احیاء کننده منافات؛ بنابراین، مقتضای جمع بین )لام( و 
مطالبه مالیات دلالت )لام( را در ملکیت منع می کند و باید بر احقیت که در روایات زیاد از طریق فریقین 
رسیده حمل گردد. البته می توان گفت )لام( ظهور در ملکیت دارد منتهی منظور از ملکیت، ملکیت آثار 
احیاست؛ بنابراین زمین را محیی به تبع آثار، مالک خواهد بود چنانکه در اراضی خراجی این گونه است 
در این صورت احیاء کننده حق تصرف دارد و آثار احیاء ر ا مالک خواهد بود و می تواند به هر کیفیتی که 

بی خواهد آن را به شخص دیگری انتقال دهد.
اجماع ادعا شده بر مالکیت محیی با وجود اختلاف ها که در این مسأله وجود دارد، قابل دفاع نیست؛ 

چون اولاً: اجماع محصل مورد اعتماد محقق نیست زیرا بسیاری از فقها با آن مخالفند.
ثانیاً، اجماع، با وجود روایات بسیار در مسأله محتمل المدرک است و ارزش کشف از قول معصوم)ع( 

از طریق غیر روایات را نخواهد داشت.
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 سیره عملی متشرعه، در بسیاری از مسائل مربوط به مالکیت به خاطر نفوذ و حاکمیت مخالفان و 
حکومت های جور، براساس تعالیم دستورات ائمه )ع( استقرار نیافته است. از جمله: نسبت به اراضی 
مفتوح العنوه، مانند زمین های عراق، شام، مصر و مکه بر خورد ملکیت می شود و به صورت ملک طلق 
افراد، خرید و فروش می شود در صورتی که این اراضی ملک عموم مسلمانان است و رقبه آن را نمی شود 
فروخت. از این روی سیره متشرعه در این مورد، نمی تواند دلیل باشد بر این که اراضی موات را هر کس 
احیاء کند، مالک می شود چه بسا همان احقیت منظور باشد که به تدریج در عرف مردم صورت ملکیت 

به خود گرفته است.
بنابر این پس از بیان دیدگاه و استدلال بر مالکیت اراضی توسط احیاء و نقد و بررسی ادله آن به این 
نتیجه می رسیم که این دیدگاه مبنی و اساس مستحکمی ندارد و محیی با احیاء مالک رقبه اراضی موات 

نمی شود. ادله خمس معدن و ادله مشترکات هم دلالتی بر مالک شدن محیی بر رقبه زمین ندارند.
 8. مخالفان واگذاری مالکیت انفال به بخش خصوصی و ادله آن

جمعی از فقهاء بر این عقیده اند که انفال و منابع طبیعی از اموال عمومی است و در مالکیت عموم 
مسلمانان اعم از نسلی فعلی و نسل های آتی قرار دارد، فقط نظارت و سرپرستی آن در اختیار دولت اسلامی 
است و قابل انتقال به افراد نیستند. از این رو احیای اراضی موات، سبب ملکیت احیاء کننده نمی شود و جز 
حق اولویت برای او چیزی در پی نمی آورد و اصل رقبه زمین، همچنان به ملکیت امام مسلمانان و دولت 

اسلامی باقی می ماند )شیخ طوسی، 1378: 3، ۲73٫36؛ حسینعلی منتظری، 1415: 4، ۲03(
این گروه ملکیت محیی را نپذیرفته و فقط حق اولویت او را در استفاده منابع متذکر شده اند، بر این 
اساس احیاکننده در بهره برداری از این زمین ها اولویت داشته مادامی که طبق شرایطی که زمین به او 
واگذار شده عمل کند و گرنه امام می تواند آن را به دیگری واگذار نمایند این گروه برای اثبات ادعایشان 
به روایاتی در باب احیا تمسک کرده اند در این روایات برخلاف روایات دسته اول که در آن ها تعبیر »فهی 
له« شده بود و ظهور در مالکیت داشت، تعبیر به »فهو احق بها« شده؛ یعنی احیاکننده سزاوارتر از دیگران 
است این ها قرینه هستند که تعبیر )هی لهم( که در روایات دسته اول آمده است نیز به معنای اولویت در 

بهره برداری است )آصفی، 1413، 147( این روایات عبارت است.
الف( صحیحه ابی خالد کابلی: امام صادق )ع( می فرماید: »وجدنا فی کتاب علی )ع( )أن الارض 
لّله یورثها من یشاء من عباده و العاقبة للمتقین( انا و اهل بیتی الذین اورثنا الارض و نحن المتقون و 
الارض کل ها لنا فمن احیا ارضاً من المسلمین فلیعمرها و لیؤد خراجها الی الامام من أهل بیتی و له ما 
اکل منها فان ترک ها او أخر بها فاخذها رجل من المسلمین من به عده فعمرها و  أحیاها فهو احق بها 
من الذی ترک ها فلیؤد خراج ها الی الامام من اهل بیتی و له ما أکل منها حتی یظهر القائم )عج( من اهل 
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بیتی بالسیف فیحویها و یمنعها و یخرجهم منها کما حواها رسول الّله )ص( و منعها الِاّ ما کان فی أیدی 
شیعتنا فانه یقاطعهم علی ما فی أیدیهم و یترک الارض فی ایدیهم« )حر عاملی، 1409:17، 39۲( در کتاب 
علی)ع( یافتیم: زمین از آن خداست و هر که را از بندگانش بخواهد وارث آن می کند. فرجام نیک، از آن 
پرهیزگاران است. من و خاندانم از کسانی هستیم که خداوند ما را وارث زمین قرار داد و ما پرهیزگارانیم؛ 
و تمام زمین از آن ماست. پس کسی که از مسلمانان زمین را احیا کند، باید به امر آبادانی آن همت گمارد 

و مالیات آن را به امام از اهل بیت من، بپردازد و باقی آن را در امر معیشت خود، به مصرف برساند
پس اگر محیی زمین را رها کردن یا ویران و خراب شد و شخص دیگری از مسلمانان آن را آباد و 
احیاء کرد او سزاوارتر است به استفاده از این زمین از کسی که آن را رها کرده است؛ و باید مالیات آن 
را به امام از خاندان من، بپردازد؛ و مازاد آن را در زندگی خود استفاده کند تا حضرت قائم )عج( از اهل 
بیت من با شمشیر ظاهر شود. آن حضرت، زمین را تحت سلطه خود در می آورد و بیگانگان را ممنوع و 
از آن خارج می سازد. همان گونه که پیامبر )ص( بیگانگان رامنع کرد. مگر زمین هایی که در دست شیعیان 
بـاشد که امام عصر )عج( قرار دادی با آنان منعقد می کند و زمین را به آنان وا می گذارد. از صحیحه کابلی، 

چند مطلب استفاده می شود:
1. زمین ها از آن امام است به عنوان امامت و رهبری جامعه.

۲. هر مسلمانی مجاز است که اراضی تحت اختیار امام را احیا کند.
3. هر کس که به احیای اراضی تحت اختیار امام بپردازد باید خراج را به امام به حق تحویل دهد.

4. حق اولویت برای محیی تا زمانی است که زمین در دست او آباد باشد. اگر زمین رو به ویرانی 
بگذارد، متروکه و یا خراب شود، به گونه ای که آثار احیاء از بین برود، علاقه و ارتباط محیی نسبت به 
زمین، قطع می گردد و از آن پس دیگران مجازند، به احیای زمینی که موات شده بپردازند و خراج آن را 

به بیت المال تحویل دهند.
5. امام عصر )عج( پس از ظهور و قبضه قدرت می تواند اراضی که افراد به احیای آن ها پرداخته اند از 

آنان بگیرد ولی بر شیعیان شفقت می ورزد و از آنان نمی گیرد.
ب( صحیحه عمربن یزید: که نقل می کنند شنیدم مردی از اهل جبل، از امام صادق )ع( در باره کسی 
پر سید که زمین مواتی را که اهلش آن را رها کرده، آباد کرده و نهرهایش را جاری ساخته و درآن خانه ها 
بنا کرده و درخت خرما و درخت های دیگری کاشته است؟ امام فرمود: »کان امیرالمؤمنین )ع( یقول من 
احیا ارضا من المؤمنین فهی له و علیه طسقها یؤدیه الی الامام فی حال الهدنة فاذا ظهر القائم فلیوطن نفسه 
علیان تؤخذ منه« )حرّ عاملی،1409: 6، 38۲( امیرالمؤمنین فرمود: هرکس از مؤمنان زمینی را احیا کند آن 
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زمین مال اوست باید مالیات آن را در حال صلح به امام بپردازد؛ و هرگاه امام، ظهور کرد، باید مهیا کند 
نفس خویش را برای واگذاری. در حدیثی آمده »فمنْ أحَْیا أرَْضاً منَِ المُْسْلمِِینَ فَلْیعْمُرْهَا وَ لیْؤَدِّ خراج ها 
إلِیَ الْمَِامِ منِْ أهَْلِ بیَتیِ وَ لهَُ مَا أکَلَ منها« )حرّ عاملی، 1409: ۲5، 415( هر مسلمانی که زمینی را احیا 
کند می تواند آن را آباد کرده، خراج آن را به امام بپردازد و هر آنچه می خواهد می تواند از آن استفاده کند.

هر چند بعضی ازروایات احیا ظاهرش این است که احیا کننده مالک زمین می شود چرا که تعبیر 
فهی له یا فهی لهم دارد و لام ظهور در ملکیت دارد اما بیان امام که فرموده در صورت احیا احق به آن 
است یا بر آن ها حلال شده بدین معناست که مالکیت نیست فقط احقیت است و یا تعبیر شده که امام 
می تواند طسق از آن ها بگیرد پس معلوم است که مال خودشان نشده و یا اینکه حضرت می فرماید بعد 
از ظهورحضرت حجت آن حضرت می تواند اصل زمین را از آنها بگیرد نشان می دهد که مالک نشده 
است )منتظری، 1386: 373- 379( بنابر ین احیا فقط باعث اولویت در استفاده از منابع می شود، باعث 
ملکیت احیاکننده بر رقبه زمین و خروج از ملکیت امام نمی شود و فقط اولویت در بهره برداری را برای 
وی می آورد. شیخ طوسی فرموده است: استفاده از زمین ها جایز است ولی بر ملکیت به گونه ای که بتوان 
آن ها را مورد خرید و فروش قرار داد دلالت نمی کند )طوسی،1390: 146( محقق اصفهانی، می گوید: 
پوشیده نیست که ظهور این اخبار به علل فراوانی بر عدم ملکیت قوی تر از ظهور لام در ملکیت است 

)محمدحسین اصفهانی، 1418: 3، ۲0.(
شهید صدر فقط اولویت در بهره برداری را برای احیاکننده می پذیرد و می گوید احیا، مالکیت زمین را 
تغییر نداده، همچنان در مالکیت امام باقی است و فقط برای احیاکننده حقی در زمین ایجاد می شود که 
می تواند روی زمین کار کرده، مادامی که به فعالیت اشتغال دارد، کسی نمی تواند مزاحم او شود و زمین را 

از او بگیرد اما این حق او را از پرداخت اجرت یا مالیات، معاف نمی کند )صدر،1408: 441(
بنابر این اصل زمین در ملک امام باقی است، کسی حق ندارد بی دون پرداخت مالیات به امام این 
اراضی را به تصرف خویش درآورد و به احیای آنها بپردازد. این که امام فرمود، زمین از آن احیا کننده 
است، منظورش احقیت است، نه اصل رقبه. پس زمین موات تعلق به امام مسلمانان دارد. ولی طبق مفاد 
اخبار اباحه و تحلیل در زمان غیبت این زمین ها بدون پرداخت اجرت برای شیعیان حلال شده است 
)بحرالعلوم،1403  : 1، 347.( نکته ای که در اغلب روایات به آن ها اشاره شده این است که تا وقتی شخص 
به آبادانی زمین اشتغال دارد کسی متعرض او نمی شود و او می تواند در مقابل پرداخت اجاره یا مالیات 
روی زمین کار کند و این در ایجاد امنیت خاطر برای ادامه کار شخص بسیار مؤثر است و شاید این جهت 

سبب شده تا برخی از این حق مالکیت احیاکننده را برداشت کنند.
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نتیجه گیری
آنچه که به عنوان نتابج و دستاوردهای تحقیق تبیین شده به طور خلاصه بیان می گیرد.

مناسب ترین معنا برای مالکیت، در نزد اهل لغت احتواء و استیلاء بر شی است چرا که اوّلاَ، در تعریف 
آن، اعتبار سلطنت و یا احاطه بر مملوک را آورده و مراتبی برای این احاطه ذکر نموده اند. ثانیاً بیانگر یک 

نوع رابطه ای استعلایی و اختصاصی است بین مالک و مملوک.
به لحاظ فقهی حقیقت مالکیتّ یک اعتبار عقلایی است که بر اساس آن مالک می تواند هر تصرف 

معقولی را در مال انجام دهد.
مالکیت انفال بر مبنای نص قرآن کریم، روایات و اجماع فقها از آن خدا و رسول اوست. بعد از پیامر 
در اختیار امام معصوم )ع( و در زمان غیبت نیز در اختیار والی و سر پرست مسلمانان قرار می گیرد تا 

مطابق مصلحت مسلمانان از آنان استفاده کند.
افزون بر روایات و اجماع فقها از عمومیت و اطلاق ادله ولایت فقیه که اختیارات امام را در زمان 
غیبت برای ولی فقیه اثبات می کند نیز می توان فهمید که این گونه اموال باید در اختیار ولی فقیه و حاکم 

اسلامی قرار گیرد.
مالکیت انفال توسط دولت به این معنی نیست که دولت باید بهره برداری مستقیم از منابع را بر عهده 
بگیرد زیرا شأن دولت حاکمیت، نظارت و سیاست گذاری است. دولت می تواند با رعایت مصالح جامعه 

و به منظور تأمین عدالت و بهره برداری بهینه مالکیتٌ انفال را به بخش خصوصی واگذار نماید.
 ازدیدگاه مکتب اسلام اهداف اقتصادی دولت تحکیم ارزش های معنوی، اخلاقی، رفاه عمومی، 
برپایی عدالت اجتماعی و توسعه اقتصادی است برای رسیدن به این اهداف دولت باید با نظارت جدٌی 
بر فعالیت های بخش خصوصی سعی در ایجاد توازن اقتصادی و تأمین اجتماعی جامعه از طریق واگذاری 

مالکیتٌ انفال بخش خصوصی نماید.
اساساً فلسفه و جود مالکیت دولتی در مکتب اسلام لزوم عدالت اجتماعی و توازن اقتصادی، رفع فقر 
مادی و بیکاری، پرورش استعدادهای افراد برای تکامل معنوی، حرمت انسان و رعایت آزادی و برابری 
است ثروت های عمومی نه فقط برای آن در اختیار دولت است که هزینه دستگاه های اداری و عمومی را 
بپردازد بلکه برای آن است که عدالت و قسط اجتماعی را بر پاکند و فقر را ریشه کن سازد و خلاءهای 

اقتصادی جامعه را که بخش خصوصی از پرکردن آن عاجز است پرکند.
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جرم جعل در فقه حنفی،
 امامی و کود جزای افغانستان
دکتر محمدحسن همتی1
عبدالقادر محمدی۲

1. دانشجوی دکتری جزا و جرم شناسی
۲. ماستری جزا و جرم شناسی )نویسنده مسئول(





چکیده
جرم جعل از انواع جرائم تعزیری است که اضرار زیادی را در جامعه بر جا می گذارد. این ضرورتی را 
ایجاد می نماید تا بدانیم رویکرد فقه )حنفی و امامی( و کود جزای افغانستان در مورد جرم جعل چه بوده 
و مجازات افرادی که جرم جعل را انجام می دهند چیست. بدین منظور در این تحقیق به مطالعه و بررسی 
جرم جعل در فقه )حنفی و امامی( و کود جزای افغانستان می پردازیم. روش تحقیق تحلیلی توصیفی 
بوده و با استفاده از کتب، مقالات و سایت های معتبر داده ها تحلیل شده اند. نتایج و یافته های حاصل از 
تحقیق نشان می دهد که قرآن کریم جرم جعل و تزویر را منع نموده است و در متون فقه حنفی و امامی 
فقها تصریحاً به جرم و قابل تعزیر بودن جعل و استفاده از سند مجعول فتوا داده اند. در کود جزا ماده ۲84 
به بررسی مصادیق جرم جعل پرداخته است که براساس آن تقلید، تنقیص و ملمع کردن، معامله و ترویج 
سکه یا بانک نوت جعلی، ساختن بانک نوت جعلی، دست کاری سکه یا بانک نوت، ساختن سکه، ساختن 
توکن، سوهان کاری سکه و شبیه سازی ظاهری سکه طلا، نقره یا نیکل می باشد. هم چنین یافته های تحقیق 

نشان داد که جرم جعل از جمله جرائم مطلق و جرائم علیه امنیت و آسایش عمومی می باشد.
واژگان کلیدی: جرم جعل، فقه حنفی، فقه امامی، کود جزا، افغانستان
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مقدمه
یکی از مسایلی که جوامع بشری به خصوص کشور افغانستان با آن روبه رو است ،جرم جعل می باشد. 
همه روزه شهروندان با تقلبی بودن اسناد برخورد می کنند از جمله بانک نوت های تقلبی، اسناد زمین 
)غصب زمین(، اسناد و مدارک تقلبی و غیره که اکثراً سبب بروز معضلات بزرگ در زندگی و حتی 
باعث نابودی و تباهی افراد می گردد. این نوع جرائم، غیر قابل بخشش است و باید مورد مجازات و تنبیه 
قرار گیرد تا در جامعه رونق نیافته و حق به حق دار برسد. در جامعه افغانستان دین اکثریت مردم اسلام 
است و تحت قوانین شریعت اسلام زندگی می نمایند و از سوی دیگر قوانین جزایی کشور نیز منبع اصلی 
مجازات می باشد، لذا ضرورت دارد که جرم جعل در فقه )حنفی و امامی( و کود جزای افغانستان مورد 

بررسی قرار گیرد. بنابراین، 
هدف از انجام این تحقیق بررسی و کنکاش در مورد جرم جعل در فقه )حنفی و امامی( و کود جزای 

افغانستان و بررسی پیامدهای این جرم در جامعه می باشد.
 روش تحقیق تحلیلی – توصیفی بوده و موضوع به صورت مقارنه ای بین فقه )حنفی و امامی( و کود 
جزای افغانستان  بررسی شده است. پرسش اساسی عبارت است از این که رویکرد فقه )حنفی و امامی( 

و کود جزای افغانستان نسبت به جرم جعل چگونه است؟
1. بررسی دیدگاه جرم جعل در فقه امامی

در متون فقهی از جعل و تزویر در آثار مکتوب و استفاده از نوشته جعلی به طور اجمال بحث شده 
است و فقهاء معمولاً در آخر مبحث محاربه به این بحث اشاره کرده اند. شیخ طوسی )ره( در کتاب النهایه 
می نویسد: کسی که تصاحب در مال مردم با مکر و خدعه و تزویر در نوشته ها روا دارد مجازات و تأدیب 
وی واجب است و باید آنچه گرفته است به طور کامل بازپس دهد و سزاوار است حاکم او را علنی 
مجازات کند تا دیگران عبرت گرفته و در آینده مرتکب این گونه اعمال نشوند )طوسی، 1387، ص 743(.
برخی دیگر از فقهاء، صراحتا به جرم و قابل تعزیر بودن جعل و استفاده از سند مجعول فتوا داده اند، به 
عنوان نمونه، فقهای حنفی در زمینه استفاده از سند مجعول می فرمایند »لو اخذ المال به غیر محاربه ففیها 

لایجری حد المحارب و لا حد السارق و لکن علیه التعزیر حسب ما یراه الحاکم« )همان، ص 743(.
مشابه همین گفتار را شیخ طوسی در نهایه و علامه حلی در تبصرة المتعلمین و سایر فقهاء در کتب 

خود بیان کرده اند.
2. بررسی دیدگاه جرم جعل در فقه حنفی

فقهای حنفی عدم جواز عمل به خط را به دو امر تعلیق نموده اند. اول، احتمال دارد که کاتب قصد 
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معانی حقیقی کلمات و الفاظی را که کتابت کرده، نداشته باشد و فقط قصد تمرین خط خود یا مجرد 
سرگرمی را داشته باشد. دوم، احتمال تزویر در خط می رود، در حالی که خطوط تا مقداری زیاد شبیه به 

هم باشند )ابن قیوم الجوزیه، 1380، ج ۲، ص ۲05(.
فقهای حنفی هم چنین نظری دارند که علت آن را ترس از جعل و تزویر ذکر می کنند. صاحب جواهر 
الکلام دلایل زیر را برای اصل عدم اعتبار سند گردآورده است: امکان تشبیه دو خط با یکدیگر در بین 
است، پس نمی توان به صورت قطعی خطی را به کسی نسبت داد؛ ممکن است نویسنده قصد جدی 
درنوشتن نداشته باشد، در شرع دلیلی بر اینکه علی الاصول سند حجت است در دست نیست، بلکه دلیل 

برخلاف آن وجود دارد.
در تأیید این بیان که ملاک شهادت مطابق مفاد یک سند، ایمنی از تزویر است می توان به عبارتی از 
»فقه الرضاء« تمسک نمود که می فرماید: هرگاه برای شخصی، نامه ای بیاورند که دستخط و نشانه وی 
در آن باشد ولی از شهادت بر مفاد آن چیزی به یاد نداشته باشد، پس نباید شهادت دهد، زیرا خطوط 
به یکدیگر شباهت دارند، مگر اینکه مدعی ثقه باشد و شاهد ثقه ای نیز گفتار او را تأیید کند پس در این 

هنگام به نفع وی )مدعی( شهادت دهد.
نکته قابل توجه در این عبارت، تعلیل موجود در آن است که می فرماید، نباید شهادت بدهد، زیرا 
خطوط به یکدیگر شباهت دارند؛ بنابراین، آنچه موجب عدم جواز شهادت است، شباهت خطوط به 
یکدیگر می باشد که باعث پیدایش احتمال عقلایی جعل و تزویر در سند می گردد؛ لذا هرگاه این احتمال 

منتفی باشد، شهادت دادن مطابق مفاد سند، مانع نخواهد داشت )اردبیلی، 1404، ج 1۲، ص 96(.
3. مقایسه دیدگاه جرم جعل در فقه امامیه و حنفی

اگر به مقایسه هر دو دیدگاه بپردازیم، دیده می شود بسیاری از فقهاء پذیرفته اند که اگر شخصی 
دست خط و مهر خود را در سندی شناسایی کند، ولی اصل واقعه را به خاطر نیاورد در صورتی که مدعی 
ثقه باشد و شاهد مورد اطمینانی نیز ادعای او را گواهی نماید، برای شخص مزبور جایز خواهد بود که 
مطابق سند ارائه شده گواهی دهد، از جمله این فقهاء، می توان به شیخ طوسی، شیخ مفید، قاضی ابن 
براج، علامه حلی، شیخ صدوق و کلینی اشاره کرد، حتی بعضی از فقهاء این نظریه را در بین قدما مشهور 

دانسته اند. )محمد باقر، ص 38۲(.
مهر کردن سند، یکی از روش هایی بود که در گذشته جهت اطمینان از محتوای سند انجام می گرفت 
که می توان به نمونه های بارزی از آن در سیره نبوی اشاره نمود. مطابق نقل علامه مجلسی در بحار الانوار، 
هنگامی که پیامبر اکرم )صلی الله علیه وسلم( در سال ششم هجرت، قصد نامه نوشتن به شاهان و حاکمان 
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را داشتند به حضرتش گفتند، پادشاهان به نامه بدون مهر اهمیت نمی دهند لذا حضرت برای خود مهر تهیه 
کردند و در ذی الحجه همان سال، شش نفر از صحابه نامه های آن حضرت را برای پادشاهان کشورهای 

بزرگ آن روزگار بردند )همان منبع، 38۲(.
در واقع مهر کردن نامه موجب اطمینان گیرنده آن نسبت به انتساب نامه به صاحب مهر 

می شد. این حدیث را علمای حنفی نیز در موارد متعددی نقل کردند.
4. مجازات جرم جعل در فقه

در قسمت مجازات جرم جعل علما مجازات این جرم را تعزیر و وابسته به حاکم شهر دانسته اند که 
نظر به شدت جرم، به حبس یا جریمه نقدی حکم نماید. در فقه امامیه بحث تزویر مستقلًا مطرح نشده 
است بلکه به عنوان یکی از روش ها و مصادیق احتیال برشمرده شده است. امّا فقهای حنفی، به بحث 
تزویر نپرداخته اند، بلکه براساس، رأی پذیرفته شده نزد اکثر آن ها از باب قاعده »کل معصیه لایوجب الحد 
فهو موجب للتعزیر« می توان آن را از جرائم تعزیری دانست و در باب جرائم تعزیری، همه فقهای امامیه 

و حنفی بالاتفاق مقدار و نوع آن را به امام و حاکم واگذار نموده اند )همان منبع، 34۲(.
5. جرم جعل در کود جزا

مصادیق جرم جعل در کود جزا عبارتند از:
1-5. تقلید، تنقیص و ملمع کردن

  الف(  عنصر مادی
رفتارهای مجرمانه در این جز شامل موارد ذیل می باشد:

تقلید پول مروجه
تنقیص مقدار اصلی مسکوکات

یا ملمع کردن مسکوکات
  ب( عنصر معنوی

علم، قصد عام و قصد خاص جزء شرایط ضروری عنصر معنوی رفتارهای مجرمانه شناخته می شود. 
بدین صورت که مرتکب با فرض علم به موضوع، با اراده و اختیار کامل اقدام به انجام رفتارهای مجرمانه 
نموده باشد و همچنین قصد خاص وی نیز علی رغم این که در متن ماده تصریح نشده است، قصد 

اضرار به غیره می باشد.
  ج(  عنصر قانونی

براساس فقره )1( ماده ۲84 کود جزا تقلید پول مروجه، تنقیص مقدار اصلی مسکوکات یا ملمع کردن 
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آن به قسمی که با پول مروجه دیگری که ارزش آن بیشتر باشد، یا با اسعار خارجی شبیه گردد عنصر 
قانونی این جرم می باشد.

2-5. معامله و ترویج سکه یا بانک نوت جعلی
  الف( عنصر مادی

رفتارهای مجرمانه جزء ۲ ماده ۲84 کود جزا شامل »معامله یا ترویج سکه یا بانک نوت جعلی« است. 
معامله به معنای داد و ستد و یا خرید و فروش می باشد و ترویج نیز به معنایی ترویج ویا رونق دادن و 

در این جا به معنای رایج نمودن سکه یا بانک نوت می باشد.
قانون گذاری برای این رفتار مجرمانه دو شرط گرفته است که شامل شباهت در سکه یا بانک نوت 
جعلی باسکه یابانک نوت رایج و مبادله به یک دیگر است بنابراین باتوجه به این ویژگی ها رفتارهای 

مجرمانه شامل صورت های ذیل می گردد:
1 معامله یا ترویج سکه یا بانک نوت جعلی که شبیه سکه یا بانک نوت رایج است.

۲ مبادله سکه یابانک نوت جعلی که به عوض سکه یا بانک نوت واقعی معامله شود.
  ب( عنصر معنوی

 در جرائم مربوط به معاملات و ترویج مسکوکات علاوه بر عمد در فعل، قصد مجرمانه خاص استفاده 
نامشروع نیز ضروری است؛ بنابراین مرتکب عمداً عمل به منظور استفاده نامشروع جرم را مرتکب گردد.

 ج( عنصر قانونی
عنصر قانونی این جرم فقره )۲( ماده ۲84 کود جزا می باشد. براساس این ماده معامله یا ترویج سکه 
یا بانک نوت جعلی که شبیه سکه یا بانک نوت رایج باشد، یا به عوض آنها مبادله گردد. عنصر قانونی این 

جرم )معامله یا ترویج بانک نوت جعلی( می باشد.
3-5. ساختن بانک نوت جعلی

  الف(  عنصر مادی
جز 3 فقره )1( ماده ۲84، به موضوع ساختن بانک نوت جعلی منقش یا سفید به شکل کامل یا غیر 

آن تصریح کرده است.
موضوع رفتاری مجرمانه در این جزء برخلاف جزء 1 و ۲ تنها شامل بانک نوت جعلی می گردد و در 

اجزای بعدی قانون گذار به موضوع ساختن سکه اشاره نموده است.
 رفتار مجرمانه بر اساس این جزء شامل »ساختن بانک نوت جعلی« می باشد. قابل ذکر است که ساختن 
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بانک نوت جعلی چه به صورت منقش و چه به صورت سفید همچنین چه به صورت کامل و چه به 
صورت غیر آن )ناکامل( مدنظراست.

از لحاظ نتیجه جرم مطلق می باشد و صرف، ساختن بانک نوت جعلی به صورت سفید یامنقش مد 
نظر می باشد، صرف از این که این بانک نوت موارد استفاده قرار گیرد یا خیر.

  ب( عنصر معنوی
این جرم از نوع جرم عمدی است و باید برای وقوع آن قصد جرمی و هدف مورد نیاز که قصد خاص 

است نیز محرز شود.
  ج( عنصر قانونی

یکی دیگر از مصادیق جرم جعل در کود جزا ساختن بانک نوت جعلی است؛ چنانچکه در فقره )3( 
ماده ۲84 کود جزا به آن تصریح گردیده؛ ساختن بانک نوت جعلی منقش یا سفید، به شکل کامل یا غیر 

آن را از مصادیق جرم جعل دانسته است.
4-5. دست کاری سکه یا بانک نوت

  الف( عنصر مادی
جز 4 فقره )1( ماده ۲84 به رفتار مجرمانه متفاوت در خصوص جرم جعل تصریح نموده است؛ بر 
اساس این جزء، دست کاری یا تغییر سکه یا بانک نوت واقعی که شبیه سکه یا بانک نوت رایجی گردد 
که ارزش اسمی بالاتر دارد یا عوص آن قبول یاگرفته شود به عنوان یکی از مصادیق جرم جعل این ماده 

تصریح شده است.
رفتار مجرمانه این جزء شامل »دست کاری یاتغییر سکه یا بانک نوت واقعی« می باشد. دست کاری یا 

تغییر سکه یا بانک نوت ممکن است به روش های مختلف صورت گیرد؛
از لحاظ نتیجه نیز رفتار مجرمانه در سکه یا بانک نوت، به طوری مطلق مد نظر می باشد؛ صرف نظر از 

این که در نتیجه رفتار مجرمانه، نتایج خاصی تحقق یافته باشد یا خیر.
  ب( عنصر معنوی

 در جرائم مربوط به مسکوکات طلا و نقره یا مسکوکات عادی علاوه بر عمد در فعل، قصد مجرمانه 
خاص استفاده نامشروع نیز شرط است و براساس ماده ۲84 قانون گذار مرتکب را به حبس طویل محکوم 

نموده است.
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  ج( عنصر قانونی
فقره 4 ماده ۲84 کود جزا عنصر قانونی این جرم می باشد. در این ماده صریحاً دست کاری یا تغییر سکه 
را جرم و قابل مجازات دانسته است. فقره 4 این ماده چنین است که دست کاری یا تغییر سکه یا بانک نوت 

واقعی که شبیه سکه یا بانک نوت رایج گردد که ارزش اسمی بالاتر دارد یا عوض آن قبول یا گرفته شود.
5-5. ساختن سکه

  الف( عنصر مادی
جز 5 فقره )1( ماده ۲84 به مصداق دیگری از جرم جعل تحت رفتار مجرمانه متفاوت تصریح نموده 
است. بر اساس این جزء »ساختن سکه که پوشش طلا، نقره یا نیکل داده شده باشد تا شبیه سکه رایج 
طلا، نقره یا نیکل گردد یا عوض آنها قبول یا گرفته شود«، رفتار مجرمانه این جرم شامل عمل فیزیکی 
»ساختن سکه ای« می باشد که دارای پوشش طلا، نقره یا نیکل می باشد تا شبیه سکه واقعی گردد و یا 
عوض آن ها گرفته شود. بنابراین با صراحت متن جز 5 چنین قابل استنباط است که تمام سکه از طلا 

نقریا نیکل نمی باشد بلکه صرفاً پوشش آن از طلا نقره و یا نیکل است.
  ب( عنصر معنوی

این جرم نیز از نوع جرائم عمدی است و باید سوء نیت مرتکب در ارتکاب جرم احراز شود؛ بنابراین 
انگیزه ارتکاب جرم جعل در تحقق جرم مؤثر نیست؛ ممکن است با قصد کسب سود برای خود یا برای 
دیگری، یا هدف ارتکاب جرم جعل پول، وارد کردن ضربه به نظام اقتصادی کشور باشد، یا این که هدف 

از ارتکاب این جرم، صرف فایده آن برای امور خیریه باشد.
  ج( عنصر قانونی

فقره 5 ماده ۲84 در این خصوص به طور مشخص پرداخته و چنین آمده است که »ساختن سکه که 
پوشش طلا، نقره یا نیکل داده شده باشد تا شبیه سکه رایج طلا، نقره یا نیکل گردد یا عوض آن ها قبول 

یا گرفته شود« بنابراین عنصر قانونی این جرم تصریح فقره 5 ماده ۲84 می باشد.
6-5. ساختن توکن
  الف( عنصر مادی

جزء 6 این ماده به موضوع ساختن توکن اشاره نموده است. موضوع رفتار مجرمانه در این جزء توکن 
می باشد و رفتار مجرمانه نیز شامل »ساختن توکن« می گردد و با توجه به تعریف و احصای صورت گرفته 
در فقره )۲( این ماده رفتار مجرمانه ساختن توکن تنها شامل ساختن، مهر جعلی مالیاتی، تکت جعلی 
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پستی، تصدیق نامه جعلی حاوی ارزش مالی و همچنین شامل سکه یا پول های کاغذی واقعی که ارزشی 
به عنوان پول ندارد می گردد.

از این لحاظ نتیجه رفتار مجرمانه در این جزء، مطلق می باشد و صرف ساختن صرف نظر از استفاده 
یا عدام استفاده توکن و یا در صورت استفاده صرف نظری از آثار استفاده توکن جرم تحقق یافته تلقی 

می گردد.
  ب( عنصر معنوی

این جرم نیز عمدی بوده و محرز نمی شود مگر با تحقق قصد جرمی و مطابق نظر حقوق دانان، هدف 
مورد نیاز در این جرم همان قصد جرمی است.

  ج(  عنصر قانونی
عنصر قانونی این جرم فقره )6( ماده ۲84 می باشد. در این ماده مشخصاً ساختن توکن را یکی از 

مصادیق جرم جعل بیان نموده و آن را قابل مجازات دانسته است.
7-5. سوهان کاری سکه

  الف( عنصر مادی
جز 7 این ماده به موضوع سوهان کاری یا بربدن لبه های سکه رایج می پردازد. رفتار مجرمانه، شامل 
»سوهان کاری یا بریدن لبه های سکه رایج« می باشد بنابر اساس صراحت متن این جزء، موضوع رفتار 
مجرمانه تنها شامل سکه های رایج می گردد. بر اساس مفهوم مخالف، سوهان کاری یا بریدن سکه های غیر 

رایج مشمول حکم این جزء نمی گردد.
  ب( عنصر معنوی

علم و قصد اجزای سازنده عنصر معنوی رفتار مجرمانه این جرم را تشکیل می دهند. به صورت عموم؛ 
معین کردن ارکان جرم در حکم محکومیت توسط محکمه و علی الخصوص تحقق قصد جرمی ضروری 
است و این قصد در تقلید، ملمع کردن، کم کردن، ساختن و دست کاری مفروض است؛ و حتی در این 
حالات و در جرم ترویج و معامله کردن پول تقلبی، متهم باید عدم آگاهی خود را اثبات کند؛ به عبارت 
دیگر،  اثبات حسن نیت برعهده مجرم است؛ زیرا عمل او، جرم و توأم با قصد جرمی است، مگر این که 

او حسن نیت و عدم آگاهی خود را اثبات کند.
  ج( عنصر قانونی

سوهان کاری سکه به منظور تغییر آوردن بالای سکه نیز از مصادیق جرم جعل می باشد و در جزء 7 
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فقره 1 ماده ۲84 کود جزا مشخصاً به آن پرداخته شده است »سکه رایج که زنجیره آن توسط سوهان کاری 
یا بریدن لبه ها، برداشته شده و زنجیره روی آن عوض شده که ظاهر آن را اعاده کند.« را از مصادیق جرم 

جعل دانسته است.
8-5. شبیه سازی ظاهری سکه طلا، نقره یا نیکل

  الف( عنصر مادی
رفتار مجرمانه این جزء شامل »آب فلز دادن یا رنگ نمودن« سکه یا فلزاتی می گردد که شکل ظاهری 
طلا نقره یا نیکل را داشته باشد از لحاض نتیجه نیز رفتار مجرمانه مطلق می باشد و صرف آب دادن فلز 

یا رنگ کردن صرف نظر از آثار آن مد نظر می باشد.
  ب( عنصر معنوی

وجود علم و قصد عام اجزای سازنده عنصر معنوی رفتارهای مجرمانه این ماده را تشکیل می دهد. 
علم مرتکب شامل آگاهی نسبت به موضوع می باشد که با فرض این آگاهی مرتکب قصد عام یعنی اراده 

انجام رفتارهای مجرمانه را دارد.
  ج( عنصر قانونی

جزء 8 فقره 1 ماده ۲84 کود جزا عنصر قانونی این جرم می باشد قانون گذار در این ماده به آن وضاحت 
داده است؛ سکه یا قطعه فلز یا مخلوطی از فلزات که شکل ظاهری طلا، نقره یا نیکل را داشته یا آب 
فلز داده شده یا رنگ شده باشد تا شبیه سکه رایج طلا، نقره یا نیکل گردد یا به جای آن ها استفاده شود.

6. مجازات جعل در کود جزا
مطابق ماده ۲84 کود جزا، قانون گذار افغانستان جرم جعل پول را از جمله جرائم جنحه یا جنایات 
در نظر گرفته است. مجازات حبس، مجازات اصلی بوده، لیکن مجازات تکمیلی و تبعی نیز برای آن 
مقرر کرده است. مرتکب جرم جعل پول به صورت تقلید پول مروجه، تنقیص و کم کردن مقدار اصلی 
سکه، ملمع کردن و اضافه کردن در جهت شباهت با پول یا اسعار خارجی، دست کاری یا تغییر سکه یا 
بانک نوت، ساختن سکه با پوشش طلا یا نقره و ساختن توکن )نشانه قیمت دار(، به حبس طویل محکوم 
می گردد. البته مرتکب جرم جعل به روش ساختن سکه رایج که زنجیره آن توسط سوهان کاری عوض 
شده و زنجیره جدید به آن اضافه شده یا ساختن سکه یا قطعه فلز یا مخلوطی از فلزات که شکل ظاهری 
طلا، نقره یا نیکل داشته باشد، در حالی که در آن طلا استفاده نشده باشد، به حبس متوسط محکوم 

می گردد.
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براساس ماده ۲85 کود جزا:
مرتکب جرم جعل پول مندرج اجزای 1 تا 6 فقره )1( ماده ۲84 این قانون، به حبس طویل، محکوم 

می گردد.
مرتکب جرم جعل پول مندرج از اجزای 7 و 8 فقره )1( ماده ۲84 این قانون، به حبس متوسط، 

محکوم می گردد.
اتفاق به جرم و شروع به جرائم مندرج ماده ۲84 این قانون در حکم ارتکاب جرم کامل بوده، مرتکب 

به عین جزای فاعل اصلی، محکوم می گردد.
1. حالات تشدید مجازات

 مطابق ماده ۲98 کود جزا، هرگاه به اثر ارتکاب یکی از جرائم مندرج این فصل، ارزش پول افغانی 
تنزیل نماید یا اعتماد بازارهای داخلی یا خارجی به اثر آن متزلزل گردد، مرتکب به مجازات درجه بالاتر 
از مجازات جرم اصلی مندرج این فصل، محکوم می گردد. بدین سبب قانون گذار در صورت واقع شدن 
یکی از نتایج، سقوط در ارزش پول ملی یا اوراق مالی دولت یا تضعیف اعتبار بازارهای داخلی یا خارجی 
تشدید مجازات را در نظر گرفته است؛ البته این تشدید مجازات در هر حال قابل تطبیق است چه قصد 
مرتکب تضعیف پول افغانی در بازارهای بین المللی باشد و چه این که هدف او کسب سود بوده است 

و قصد تضعیف را نداشته باشد.
2. حالات معافیت و تخفیف مجازات

مقنن افغانستان احکام معافیت از مجازات نسبت به همه جرائم از جمله جرائم مربوط به جعل پول را 
در ماده 87 کد جزا مقرر کرده است؛ بدین لحاظ شخصی که به نحوی از انحا با مرتکبین جرائم مربوط 
به پول ارتباط و همکاری داشته، ولی قبل از ارتکاب جرم، مراجع مسؤل را در افشا یا گرفتاری مرتکبین 
مساعدت نماید، مورد تعقیب عدلی قرار نمی گیرد. لیکن هرگاه همکاری و مساعدت بعد از ارتکاب 
جرم جعل صورت گرفته باشد و زمینه را طوری فراهم سازد که سبب گرفتاری سایر اعضای گروه شود، 

محکمه به تخفیف مجازات پیش بینی شده حکم می نماید.
جرم جعل از لحاظ نحوه ارتکاب

جرم جعل یکی از مصادیق جرائم مطلق است یعنی جرمی است که نیازمند نتیجه نیست بنابراین ورود 
ضرر به افراد یا به اشتباه افتادن افراد برای تشکیل جرم جعل لازم نیست.

جرم جعل مصداق جرائم علیه امنیت و آسایش عمومی
اگر چه همه جرائم به نوعی امنیت را خدشه دار می کنند؛ اما در برخی جرائم این خصیصه روشن تر 
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است. به عبارت دیگر به طور مستقیم با مفاهیم امنیت ملی و آسایش عمومی در ارتباط هستند. جرایمی 
مثل جاسوسی، شورش یا تحریک مردم به شورش، جمع آوری اطلاعات محرمانه، سوء قصد به جان 
مقامات سیاسی بلند پایه، تشویق بیگانگان به اشغال کشور، کمک به دشمن اشغالگر، تهدید به بمب گذاری 
هواپیما و کشتی و وسایل نقلیه مشابه و نظایر آن ها، به طور مستقیم، با حاکمیت ملی و اساس و پایه های 
یک نظام و حکومت برخوردارند. از سوی دیگر جرایمی مثل جعل و قلب سکه، از باب آن که اعتماد 
عمومی را نسبت به صحت اسناد، مکتوب ها، اوراق بهادار، اسکناس، سکه و نظایر آن ها سلب کرده و 
در مواردی )مثل جعل اسکناس رایج( بنیان های اقتصادی جامعه را متزلزل می سازند؛ جرائم علیه آسایش 

عمومی محسوب شده اند.
نتیجه گیری

بعد از اجرای تحقیق به نتایجی که دست یافته ایم عبارتند از:
1. جعل در اصطلاح حقوقی، ساختن هر چیزی مانند سند به روش های پیش بینی شده در قانون که 

بر خلاف حقیقت و ضرر دیگری است، نامیده می شود.
۲. در قرآن کریم نیز به جرم جعل و تزویر پرداخته است و از انجام آن ممانعت نموده است، چنانچه 

آیات 181 و 18۲ سوره بقره گواه براین مدعا است.
3. در متون فقه حنفی و امامی نیز به جرم تعزیر و جعل پرداخته شده است؛ برخی دیگر از فقها، 

تصریحاً به جرم و قابل تعزیر بودن جعل و استفاده از سند مجعول فتواداده اند.
4. جرم جعل در ماده ۲84 کود جزا بیان شده است چنان چه که مجرم مرتکب جرم گردد به مجازات 
محکوم می شود؛ جعل نیز مانند هر جرم دیگری از عنصر قانونی، عنصر مادی و عنصر روانی تشکیل 

شده ست.
به صورت کلی می توان نتیجه گرفت که جرم جعل در کود جزای افغانستان و فقه حنفی و امامی اشاره 

شده است و به صراحت جرم پنداشته شده و مورد مجازات قرار می گیرد.
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