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سخن نخست
فضای مجازی زیست بومی است که همزمان با توسعه فزاینده خود، اندیشه 
حاکم و فرهنگ ممزوج با آن را نیز منتشر می کند. جریان تولید اندیشه و پویایی های 
تمدنی حاصل از فضای مجازی، بر کاربر غلبه پیدا می کند و می تواند هویت او 

را متحول، متکامل یا متزلزل کند.
، فضای مجازی موانع فضای واقعی را در ابلاغ جهانی  لکن از منظری دیگر
پیام وحی کاهش داده و بدلیل تنوع نمادهای آن، در اشکال مختلف تصویری، 
کاسته و  کلامی و نوشتاری  پویانمایی، آواتارها و موارد مشابه از قاصریت بیان 
فرصت کم نظیری در تبلیغ دین و پردازش کلام وحی در تکامل ادراکی انسان ها 

فراهم کرده است.
که  بدیهی است در مواجهه فعالانه و فرصت محور با چنین پدیده ای، آنچه 
که علاوه بر وحیانی  اولویت پیدا می کند، اندیشه حاکم بر آن است. اندیشه ای 
بودن، سعادت دنیا و آخرت انسان را مد نظر داشته و جزء جزء حرکت انسان را در 
راستای غایتی بزرگ و روحانی برنامه ریزی نماید. اندیشه ای که به فضای مجازی 
تعالی بخشیده و ایده های ناب برای تولید فضای مجازی پیشرفته، سالم و مفید 
داشته باشد. این اندیشه که جز در اسلام و آموزه های اهل بیت؟سها؟ قابل جستجو 
نیست، دقیقا نقطه قوت و دست برتر حکومت اسلامی در ارائه فضای مجازی 

مطلوب به مسلمانان و مستضعفان جهان است.
مرکز ملی فضای مجازی با عنایت به اهمیت این مسئله، »دفتر مطالعات 
اسلامی و ارتباطات حوزوی« را که وابسته به پژوهشگاه فضای مجازی می باشد، در 
شهر مقدس قم راه اندازی کرده و در تلاش است تا از این طریق بتواند اندیشمندان 
و عالمان دینی را در فرآیند تصمیم گیری های کلان در حوزه فضای مجازی دخالت 
داده و زمینه را برای ورود نظامند حوزه  به عرصه های سیاستگذاری نظام فراهم آورد.
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یکی از اقدامات دفتر مطالعات اسلامی از بدو شکل گیری تاکنون، تدوین 
گزارش های علمی در زمینه مطالعات اسلامی فضای مجازی است. این گزارش ها 
، بستری برای آشنایی هرچه بیشتر فضلاء و اندیشمندان  تلاش می کنند تا از یکسو
حوزوی با پدیده ها و اقتضائات عصر فضای مجازی و تاثیرات آن بر ساحت های 
مختلف حیات انسانی فراهم نموده و از سوی دیگر مسئولین و سیاستگذاران 
فضای مجازی کشور را با ابعاد دینی پدیده های دنیای مجازی آشنا ساخته و آن ها 

را در مسیر سیاستگذاری مبتنی بر فقه و شریعت یاری رساند.
سید ابوالحسن فیروزآبادی
دبیر شورای عالی و رئیس مرکز ملی فضای مجازی
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چکیده
هیچ جامعه ای نمی تواند بدون حفظ ارزش ها دوام یابد و یکی از مهم ترین 
ابزارهای حفظ ارزش ها، اِعمال مجازات برای کسانی است که این ارزش ها را نقض 
می کنند. اما هر تخلفی را نمی توان جرم انگاشت و آن را مجازات کرد. مسئله  این 
پژوهش آن است که از منظر فقهی، چه معیاری برای جرم انگاری رفتارها وجود دارد؟ 
در این پژوهش، این مسئله در چارچوب فقه نظام انجام گردیده و سه مسئله دارای 
اقتضای مجازات تلقی شده اند: نقض شدن شریعت، نقض شدن حق، و نقض 
شدن مصالح عالی  شرعی. دربرابر این مقتضی، موانعی نیز وجود دارد و  قواعدی نیز 
از جمله  سایق های جرم انگاری شمرده می شوند که در متن مقاله بررسی شده اند.

گان کلیدی: جرم، جرم انگاری، مجازات، فقه، فضای مجازی واژ
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مقدمه
گرفته است و هر  جامعه  انسانی برپایه  ارزش های انسانی و اجتماعی شکل 
جامعه، این ارزش ها را در ساختاری علمی تبیین می کند. اندیشمندان مسلمان، 
ارزش های انسانی و اجتماعیِ تعریف شده در اسلام را در قالب دانش فقه تبیین 
، هر جامعه  با مشکل تخلف از این ارزش ها روبه روست. دربرابر  کرده اند. ازسوی دیگر
تخلف از ارزش ها، ضمانت اجراهای متنوعی وجود دارد که یکی از مهم ترین آن ها، 

»جرم انگاری« است که البته به عنوان آخرین حربه نیز شناخته می شود.
از نظر حقوقی، طبق اصل سی وششم قانون اساسی »حکم به مجازات و اجرای 
آن باید تنها ازطریق دادگاه صالح و به موجب قانون باشد« و بدون معیارهای دقیق 
برای جرم انگاری، نمی توان قوانین درستی در حوزه  کیفری داشت. براساس اصل 
چهارم قانون اساسی »کلیه قوانین و مقررات مدنی، جزایی، مالی، اقتصادی، اداری، 
فرهنگی، نظامی، سیاسی و غیر این ها باید براساس موازین اسلامی باشد. این اصل 
بر اطلاق یا عموم همه اصول قانون اساسی و قوانین و مقررات دیگر حاکم است«. 
که مجازات های منصوص در ادله  شرعی برای  کرد  ، می توان درک  ازسوی دیگر
جامعه  امروزی کفایت نمی کند. بنابراین، جامعه  اسلامی نیازمند معیارهای عامی 
برای جرم انگاری براساس شریعت است که ناظر به پدیده های جدید امروزین نیز 
باشد. از نظر اجتماعی، با چنین معیاری می توان مشروعیت اجتماعی جرم انگاری 
را برای آحاد جامعه توجیه کرد. به هرحال، مجازات یکی از ابزارهای مهم حفظ نظام 
اجتماعی ـ سیاسی ـ فرهنگی است و نمی توان درباره  آن به صورت روزمره تصمیم 
گرفت. با توجه به این نکات، بررسی قواعد فقهی جرم انگاری اهمیت پیدا می کند.
فضای مجازی موجب پیدایش فضایی از جرایم شده است که بسیار متفاوت 
از فضای واقعی است. با صرف تکیه بر نصوص نمی توان مشکلات حقوقی جرم را 
در فضای مجازی حل کرد و پیدایش این فضا، ما را به یافتن معیارهای جرم انگاری 
بیشتر سوق می دهد. شاید در ابتدای پیدایش رایانه ها، کمتر کسی می توانست 
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پیش بینی کند که این ابزار تا چه حد می تواند در زندگی روزمره  مردم مؤثر باشد؛ آن 
هم تا این اندازه عمیق که مفاهیم عادی و مستعمل روزمره نیز تحت تأثیر آن، تحول 
اساسی پیدا کنند. امروزه سخنان دو جوان که درباره  چیزی در فضای مجازی با هم 
صحبت می کنند، حتی امری ساده مانند بازی، برای مُسن ترها غیرقابل درک است؛ 
تاحدی که گویا آن دو جوان از فضایی دیگر و در فضایی دیگر سخن می گویند. 
به هرحال، حتی عبارتی ساده مانند »نصب بازی« برای گذشتگان معنا ندارد و در 

زبان آن ها، اضافه  »بازی« به »نصب« پذیرفتنی نیست. 
مفهوم »جرم« نیز با پیدایش فضای مجازی دچار تحولی اساسی شده است. 
بسیاری از جرایم که پیش تر در میان طبقات پایین جامعه دیده می شد، امروزه در 
طبقات به اصطلاح »باکلاس« جامعه دیده می شود. مجرمان فضای مجازی اغلب از 
هوش بالایی برخوردارند؛ درحالی که ویژگی مجرمان پیشین، اندام قوی بود. قربانیان این 
جرایم اغلب بی آنکه بدانند، قربانی می شوند و گاه تا مدت ها از آن بی خبر می مانند. 
بیشتر مردم از تهدیدهای ممکن و جاری در فضای مجازی، یا خبر ندارند یا تصور 
درستی از آن ها ندارند. جرایم معمول، شکل جدید یافته است و جرایمی در این 
فضا شکل گرفته که در فضای حقیقی نظیر ندارد. انواع تهدیدهایی که در فضای 
مجازی وجود دارد، بسیار متفاوت از تهدیدهای فضای واقعی است. برای نمونه، 
می توان به این موارد اشاره کرد: درهای پشتی، بدافزارهایی چون ویروس و تروجان 
و کرم، خودداری از خدمات، استراق سمع، استثمار مجازی، بمب های منطقی، 
، جاسوسی های ویژه، دسترسی به خصوصی ترین اطلاعات فرد  فیشینگ، باج افزار
. بنابراین، هرچند  یا جامعه، حملات نظامی در فضای مجازی و تهدیدهای دیگر
بسیاری از جرایم عامی که در احکام و قوانین عام مقرر شده، در فضای مجازی 
ممکن است، اما فضای مجازی جرایم خاص خود را  دارد؛ همچنین، تطبیق برخی 
از قوانین عام بر فضای مجازی، مستلزم یک چارچوب نظری است که معیارهای 

جرم انگاری، بخشی از این چارچوب می توانند باشند.
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جرم انگاری در آثار مرسوم فقهی موضوع مستقلی نیست، بلکه ضمن مباحث، 
« به طورضمنی  با اشاره به قواعدی مانند »منع اختلال نظام« یا قاعده  »لکل إثم تعزیر
به این قاعده اشــاره می شود. در مقالات پژوهشی متأخر به این موضوع توجه 
« پرداخته اند  شایسته ای شده است، اما عمده  آن ها تنها به قاعده  »لکل إثم تعزیر
و بحثی جامع دراین خصوص دیده نمی شود. این مقاله تلاش دارد بحثی جامع 

دراین باره ارائه دهد.

مفاهیم کلیدی

مفهوم جرم
واژه  »جرم« اصالتاً عربی است. در ماده  این معنا مفهوم قطع و نیز نابحق بودن 
کریم،  گناه )اثم و ذنب( اخذ شده است. با اینکه مشتقات این ماده در قرآن  و 
ده ها بار و بیشتر در قالب اسم فاعل »مجرم« به کار رفته، اما استعمال آن در فقه 

چندان مرسوم نیست.
کلیدی به شمار می آید، اصطلاح حقوقی  گرچه این واژه در حقوق از واژگان 
آن، قدری از معنای لغوی خود فاصله دارد. مفهوم حقوقی جرم در چارچوب نظام 
سیاسی و زمینه  تقنین تعریف می شود؛ یعنی در جایی که نظام سیاسی وجود دارد 
و این نظام سیاسی دارای یک نظام تقنینی است. برای نمونه، در قانون مجازات 
اسلامی، مفهوم جرم با مفهوم مجازات قرین شده است: »هر رفتاری، اعم از فعل یا 
ترک فعل که در قانون برای آن مجازات تعیین شده است، جرم محسوب می شود« 

)قانون مجازات اسلامی، ماده  ۲(.
که منظر فقهی تفاوت هایی با منظر حقوقی دارد؛ زیرا در منظر  روشن است 
فقهی، معیار مشروعیت یک فعل، شریعت است، نه قانون، و همه  شریعت قابلیت 
تبدیل شدن به قانون را ندارد. بنابراین، از منظر فقهی می توان جرم را چنین تعریف 
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که در شریعت برای آن به جز مجازات  کرد: »هر رفتاری، اعم از فعل یا ترک فعل 
اخروی، مجازات دنیوی حکومتی نیز تعیین شده باشد، جرم محسوب می شود«. 
مفهوم فقهی جرم، همچون مفهوم حقوقی آن در چارچوب نظام سیاسی تعریف 
می شود، اما درزمینه  تقنین قرار ندارد، بلکه تقنین اسلامی بر آن مبتنی خواهد بود.

سه نکته درباره این مفهوم باید مورد توجه باشد: 
اول اینکه، مفهوم جرم با معصیت و اثم یکسان نیست. ممکن است گناهی 
باشد که برای آن مجازات دنیوی تعیین نشده باشد یا اینکه مجازاتی برای فعلی وجود 
داشته باشد که خود فعل فی حدنفسه گناه نیست؛ مانند قتل یا جرح غیرعمدی. 

« بیشتر بررسی خواهد شد.  این مسئله ذیل قاعده  »لکل معصیة تعزیر
دوم اینکه، این مفهوم بازترجمه  مفهوم حقوقی جرم در نظام مفاهیم شرعی است 
کید روی  و دقیقاً بر مفهوم »جرم« در قرآن تطبیق نمی کند. در مفهوم قرآنی »جرم« تأ
مجازات اخروی است و موارد استعمال واژه  مجرم در جاهایی است که عذاب 

الهی در دنیا یا آخرت، کسی یا قومی را دربرگرفته باشد. 
کید روی »مجازات دنیوی حکومتی« برای خارج کردن مفاهیمی  سوم اینکه، تأ
مانند مجازات غیررسمی اجتماعی و نیز کفاره است که در گفتار بعد از اقسام 

مجازات دنیوی شمرده شده اند.
مفهوم جرم در نظام مفاهیم فقهی با مفاهیم زیر هم خانواده است: عصیان/ 
معصیة )نافرمانی(، سیئة )بدذاتی، در هرچه باشد؛ اعم از فعل، موضوع، شخص 
(، ذنب )گناه(، فساد  یا...(، قبح )بدی در امور اختیاری(، إثم )فاصله گرفتن از خیر

)تباهی( و خطأ )اشتباه در عمل در نسبت با غرض(. 

مفهوم جزاء )مجازات(
در معنای لغوی، »جزاء« اعم از عقوبت و پاداش است، اما در فقه و حقوق 
معمولاً به معنای عقوبت به کار می رود. در متون فارسی هم غالباً از واژه  »مجازات« 

برای این معنا استفاده می شود.
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 در آثار فقیهان، تعریف معیّنی از مجازات یافت نشد، اما حقوقدانان مجازات 
را - البته تنها از جنبه  حقوقی - تعریف کرده اند. برای نمونه، آقای گلدوزیان می نویسد: 
»مجازات عبارت است از تعذیب ویا عقوبتی که به خاطر تعرض به نظام اخلاقی 
و ایجاد اختلال در نظم اجتماعی ازطریق ارتکاب جرم به عمل آمده است«1 یا 
»عکس العمل اجتماعی به صورت رنج و تعبی که بر بزهکار اعمال می شود«.۲ در 
این دو تعریف، رویکرد اجتماعی قوی تر است و در آن ها به قانونی بودن مجازات 

اشاره نشده است. 
از منظر جامعه شناسی، مجازات تنها به مجازات حکومتی محدود نمی شود و 
، جامعه شناس  نوع دیگری از مجازات نیز مطرح شده است. برای نمونه، آنتونی گیدنز
، ضمانت های اجرایی هنجارهای اجتماعی را به مثبت و منفی،  مشهور معاصر
و هریک از آن دو را به رسمی و غیررسمی تقسیم می کند و درباره  ضمانت های 

اجرایی منفیِ غیررسمی را چنین می نویسد:
نمونه های ضمانت های اجرایی غیررسمی منفی، سخن گفتن به شیوه ای     

کــردن، و دوری جستن از فرد معیّنی است. اگرچه  ، سرزنش  توهین آمیز
ضمانت های اجرایی رسمی معمولاً از ضمانت های اجرایی غیررسمی 
برجسته تر و نمایان ترند، ضمانت های اجرایی غیررسمی در تأمین همنوایی 
نسبت به هنجارها اهمیت اساسی دارند. به دست آوردن تأیید خانواده، 
دوستان و همکاران، یا تمایل به احتراز از مورد تمسخر واقع شدن، شرمنده 
شدن یا مورد قبول قرار نگرفتن، اغلب بیش از پاداش ها یا تنبیه های رسمی 

بر رفتار مردم تأثیر می گذارد.3

یان، بایسته های حقوق جزای عمومی، ص53.  1-گلدوز
۲-همان، ص۲83. 

، جامعه شناسی، ص15۲. 3-گیدنز



جرم انگاری از منظر فقهی، با تأکید بر مسائل فضای مجازی14

این نکته مورد توجه محققان داخلی نیز بوده است:
فراتر از روش هــای رسمی اعمـال مجـازات، در بطن تمامی نهادهای     

کیفـری )گونـه هـای  انضباطی ـ اجتمـاعی، پیوسـته یـک خـرده سـازوکـار 
مختلف واکنش های تنبیهی( در حال اعمال است. تمامی شهروندان 
به همان اندازه که موضـوع انضباط های رفتاری قهرآمیز هستند، خود نیز 
اَشـکالی از قـدرت تنبیهـی را بـه دیگـران تحمیـل می کنند. این روابط تنبیهی 
دامنه ای به وسعت ساختارهای اجتماعی داشته و در تمـامی نهادهـای یک 
 ... جامعه قابل مشاهده اسـت. خـانواده، مدرسـه، دانشـگاه، بیمارسـتان و
همـواره جغرافیـای اعمال روش های قهرآمیزی هستند که برای ایجاد انضـباط 
رفتاری و نیـز تربیـت اخلاقـی تولیـد می شوند. این مجموعه  به هـم پیوسـته و 
پیچیـده از روش هـای سـرکوبگر و کنتـرل کننـده، در کنار مجازات رسمی، 

قلمرویی وسیع تر به نام »قدرت کیفری« را شکل می دهند.1
آقایان باهری و داور در تعریف مجازات آورده انــد: »مجازات با درنظرگرفتن 
شکل حقوقی آن، عبارت از آزاری است که قاضی به علت ارتکاب جرم و به نشانه  
نفرت جامعه از عمل مجرمانه و مرتکب آن، برای شخصی که مقصر است، برطبق 
قانون تعیین می کند«.۲ این تعریف از جهت اشاره به قانونی بودن مجازات، تعریفی 
حقوقی است، اما ازآنجاکه مجازات دربرابر جرم است، باید نگاه تعریف به جرم نیز 
حقوقی باشد. به  طورکلی، از منظر حقوقی هرگاه نظم قانونی اجتماع نقض شود و 
بتوان کسی ـ یا گروهی ـ را مسئول اصلی نقض قانون دانست و قانون او را به تحمل 
یان )سلب برخی حقوق( محکوم کند که اِعمال آن  آزار )مثلاً مجازات بدنی( یا ز
یان، مجازات است، اما دایره  جزاء  تنها در دست نهاد حکومت است، این آزار یا ز

در فقه، اعم از مفهوم حقوقی مجازات است.

1-جوان جعفری بجنوردی و ساداتی، »مفهوم قدرت در جامعه شناسی کیفری«، ص1۴.
، نگرشی بر حقوق جزای عمومی، ص366. ۲-باهری و داور
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مفهوم فقهی مجازات را می توان با تنظیر از مفهوم حقوقی و اجتماعی به دست 
آورد. بااین مبنا، از منظر فقهی هرگاه حکمی شرعی نقض شود و بتوان کسی )یا 
گروهی( را مسئول اصلی نقض شریعت دانست، او محکوم به تحمل آزار )مثلاً 
مجازات بدنی( یا زیان هایی )سلب برخی حقوق( می شود. در فقه لازم نیست مسئول 
، تعریفی کلان  اجرای مجازات، نهاد حاکم باشد، بلکه اعم از آن است و از این نظر
است و شامل مجازات های دیگری به جز مجازات حکومتی نیز می شود. دو گونه  

: کفاره و مجازات غیررسمی. دیگر از مجازات در فقه عبارت اند از
مجازات رسمی حکم رسمی، صورت معیّن و مجری رسمی دارد، اما مجازات 
غیررسمی هیچ یک از این ویژگی ها را دارا نیست؛ اگرچه مشروعیت دارد. مجازات  های 
غیررسمی به وسیله  عموم مردم قابل اجراست و صورت های بسیار متعددی دارد؛ 
 . از یک اخم گرفته تا طرد اجتماعی با قهر یا تخریب منزلت اجتماعی با بردن آبرو
مجازات های رسمی جنبه  حقوقی و قضایی دارد، اما مجازات های غیررسمی جنبه  
اجتماعی و فرهنگی دارد. چنان که بیان شد، مجازات های غیررسمی اغلب اثری 
به مراتب قوی تر از مجازات های رسمی در پرهزینه سازی ناهنجاری های اجتماعی 
داراست. مجازات غیررسمی در فقه مشروعیت دارد؛ برای نمونه، رفتاری که فقیهان 
در مواجهه با تارک نماز گفته اند، با او سر یک سفره ننشستن، به او دختر ندادن، 
... . کاربرد اصلی مجازات غیررسمی در مسئله  امربه معروف و  از او دختر نگرفتن و

نهی ازمنکر  و نیز در تولی و تبری است.
در فضای مجازی، هم مجازات رسمی و هم مجازات غیررسمی قابل  تحقق است. 
مجازات های غیررسمی در فضای مجازی، غالباً نیازمند حضور اجتماعیِ طیف 
وسیعی از کاربران در یک محیط است. نمونه های ملموسی از چنین مجازات هایی 
در سایت های شبکه های اجتماعی و پیام رسان ها به صورت مشهود دیده می شود. 
در این جا به یکی از مجازات های غیررسمی در شبکه  اجتماعی توئیتر اشاره 
می کنیم. در این شبکه  اجتماعی، مفهومی با عنوان »جاج کردن« ابداع شده است. 
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کاربرانی را به  ، در فرایندی جمعی،  گروه بزرگی از فعالان توئیتر در این عمل، 
کاربران تعدی آشکار  که از چارچوب های دست کم بخشی از  چالش می کشند 
، ذیل پیام نامطلوب، حجم انبوهی از انتقادها و واکنش  ها  کرده باشند. در این رفتار
را می توان دید که جایگاه اجتماعی صاحب پیام را مخدوش می کند. این تنبیه 
غیررسمی، عمدتاً با تنبیه رسمی گزارش به سرویس دهنده های شبکه اجتماعی 
همراه است. گزارش های کاربران طبق یک الگوریتم و پروتکل که در اختیار سرورهای 
سرویس دهنده است، پالایش می شود و ممکن است ناحیه کاربری فرد متخلف با 
محدودسازی، تعلیق یا حتی تعطیل شدن مواجه شود و این محدودیت یا تعلیق 

یا تعطیل می تواند مثالی از مجازات رسمی باشد.
از معروف ترین مثال های تنبیه غیررسمی که با همین روش انجام شد، می توان به 
جاج کردن دکتر آذری جهرمی، وزیر ارتباطات دولت یازدهم اشاره کرد. پیام معروف 
توئیتری ایشان در رونمایی پهپاد پست پلاس )موسوم به سجاد( و پیام های پس از 

آن، با حجم قابل  توجهی از انتقادها مواجه شد.
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یاد کامنت های پیام دکتر جهرمی را دید  در این تصویر می توان تعداد بسیار ز
که بازخورد اجتماعی منفی داشت.

که افزون بر تنبیه غیررسمی، با شکایت مردمی و  پیام آقای مصطفی جلالی 
تنبیه رسمی نیز مواجه شد.
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خارج از شبکه های اجتماعی و پیام رسان ها نیز تنبیه های غیررسمی در جریان 
است. برای مثال، می توان به فعالیت های عام المنفعه اشاره کرد که در غرب جریان 
دارد؛ بدین ترتیب که آن ها وبسایت های غیراخلاقی را فهرست می کنند و خانواده ها 
براساس گزارش ایشان، می توانند در داخل خانه خود این وبسایت ها را مسدود سازند.
نوع سوم مجازات در فقه، کفاره است. کفاره عملی است که دربرابر استخفاف 
به حکم الهی یا سببیت در شکستن نظم شرعی بر مکلف واجب می شود. فقیهان 
از کفاره به عنوان عقوبت یاد کرده اند. برای نمونه، شیخ طوسی درباره  کسی که قضای 
روزه  رمضان را عمداً افطار کند، می نویسد: »کسی که این روز را بعد از زوال، از روی 
کوچک و ناچیز شمردن فریضه افطار کند، این کفاره به عنوان عقوبت و سخت گیری 

برای او واجب می شود«.1 چنین تعبیراتی در کتاب های فقهی بسیار است.

1-شیخ طوسی، النهاية في مجرد الفقه و الفتاوى ، ص16۴.



19

بر عقوبت بودن کفاره اشکالاتی وارد کرده اند. برای نمونه، شهید ثانی بر آن است 
که کفاره  قتل خطا عقوبت نیست،1 اما وقتی دیه  قتل خطا قطعاً مجازات است، چرا 
کفاره  آن عقوبت نباشد؟ شاید شهید ثانی از این نظر آن را عقوبت به شمار نیاورده 
که قاتل غیرعمد گناهی مرتکب نشده است؛ زیرا گناه تابع قصد است، اما چنان که 
بیان خواهیم کرد، معیار مجازات در یک نظام قانونی، به  وجودآمدن یک اختلال در 
نظم و مصلحت شرعی است، نه به وجودآوردن اختلال. وقتی قتلی اتفاق می افتد، 
نظم و مصلحت شرعی شکسته شده است و عامل اختلال در نظم و مصلحت، 
چه قصد آن را داشته باشد و چه نداشته باشد، به دلیل داشتن نقش در اختلال، 
عقوبت می شود. بخشی از عقوبت وی دیه است که نظام سیاسی پیگیر آن است 
که خود وی در چارچوب ربوبیت الهی، برای تکفیر  کفاره است   ، و بخش دیگر

نقشش در قتل باید بدهد.
اشکال دوم در عقوبت شمردن کفاره، در حکم کسی آمده که خودش هلال اول 
رمضان را رؤیت کرده، اما این رؤیت برای عموم ثابت نشده است. فقهای عامه و 
خاصه، همه بر آن اند که روزه بر وی به نیت اول رمضان واجب است و اگر عمداً 
افطار کند، کفاره بر او واجب می شود، اما ابوحنیفه بر آن است که کفاره، عقوبت 
است و عقوبت در جایی اجرا می شود که اختلافی نباشد، ولی در این جا اختلاف 
شده که اول ماه است یا نه. علامه حلی پاسخ داده است که کفاره، عقوبت نیست،۲ 
اما خود وی در یکی از احکام حج در استدلال بر عدم وجوب کفاره بر کسی که 
از روی فراموشی یا جهل لباس بپوشد، ولی به محض متوجه شدن آن را درآورد، 
می گوید: »کفاره عقوبت بوده، لازمه اش گناه است و در صورت فراموشی، گناهی 
نیست«.3 بنابراین، پاسخ علامه بر ابوحنیفه محل اشکال است. پاسخ درست بر 
ابوحنیفه این است که اگر عقوبت از سنخ مجازات حکومتی باشد، سخن وی 
درست است، اما کفاره مجازات حکومتی نیست، بلکه عقوبتی است که شخص 

1-شهید ثانی، مسالک الأفهام، ج 10، ص5.
ی، تذکرة الفقهاء، ج6، ص1۲0.

ّ
۲-علامه حل

3-همان، ج8، ص۹.
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میان خود و پروردگارش بر خویش می پذیرد تا گناهش پوشانده شود. فرض مسئله 
این است که برای خود شخص حلول ماه ثابت شده و او در آن تردیدی ندارد و 

بنابراین، عقوبت بر وی ثابت است. 
اشکال سوم را فخرالمحققین مطرح می کند و می نویسد: »اگر کفاره، فقط عقوبت 
باشد، با تکرار گناه مکرر می شود؛ زیرا عقوبت در بیان و تعیین اندازه اش به نصّ 
نیاز دارد؛ نه در تکرارش، و نیز برای اینکه بیان آن از باب تنبیه با کمتر بر بیشتر 
است )یعنی با بیان حکم یکی، حکم تکرار نیز روشن می شود(، اما اگر کفاره برای 
تکفیر )پوشاندن( گناه باشد، تکرار واجب نمی شود«،1 ولی تعارضی میان عقوبت 
، هم  و تکفیر بودن نیست و کفاره می تواند هر دو باشد؛ چنان که تعزیر و حد نیز
عقوبت اند و هم تکفیر گناه می کنند. درضمن، نحوه  تکفیر گناه با کفاره برای ما 
روشن نیست تا بتوانیم بگویم در این فرض، تکرار گناه مستلزم تکرار کفاره نمی شود.

سیاست معصیت زدایی از منظر فقهی
که غیر از  یکی از سیاست های اساسی جزایی، سیاست جرم زدایی است 
مجازات مجرم است. درواقع، مجازات بخشی از سیاست جرم زدایی در جامعه 
است و هر جامعه ای چنین سیاستی دارد. جوامع مختلف برای اصلاح کجروی ها 
و حمایت از هنجارها، از دو روش استفاده می کند: مشوّق ها و تنبیه های غیررسمی، 
و مشوّق ها و تنبیه های رسمی. تنبیه رسمی که همان مجازات قانونی است، خود 
مجرم را هدف قرار می دهد، اما مشوّق ها و تنبیه های غیررسمی، به خود مجرم کمتر 

نظر دارد و بیشتر خود جرم را درنظر می گیرد.
اما مبنای این سیاست در جوامع مختلف یکسان نیست و به همین دلیل، 
برنامه های عملیاتی آن ها برای جرم زدایی نیز با هم متفاوت می شود. بنابراین، مهم 

1-فخرالمحققین، إيضاح الفوائد، ج1، ص3۴۴؛ نیز نک: ص3۴6-3۴7.
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است که بدانیم مبنای شریعت اسلامی برای این سیاست چیست، اما آیا بیان 
این سیاست ها در چارچوب فقه ممکن است؟

انقلاب اسلامی تأثیراتی فرهنگی ـ سیاسی در سطح جهانی داشت. ایفای 
نقش در ساخت جهان جدید، موجب شد نسل جدید فقیهان و طلاب سطوح 
عالی فقه، ارتباطی مناسب با جهانی برقرار کنند که دنیای مدرن از یک سو مدعی 
، مدعی  معماری آن است و می خواهد آن را بسازد و دنیای اسلام ازسوی دیگر
که جریان  معماری آن بوده، در پی ساختن آن است. »ساختن« مفهومی است 
فقه سنتی آن را تعریف نکرده است. جریان فقه سنتی موضوع فقه را »فعل مکلف« 
تعریف می کند که در ذات خود، فردی بودن فقه را به همراه دارد و غایت فقه را نیز 
دستیابی به احکام فعل مکلف می داند که »ساختن« نظامات اجتماعی و نهادها 
و سازمان ها را به همراه ندارد. این جریان ده ها مفهوم مهم برآمده از دنیای مدرن، 
مانند بانک، بیمه، قانون و مجلس شورا را به عنوان موضوعات مستحدثه پذیرفته، در 
چارچوب »اصالت برائت« به بررسی احکام فعل مکلف در مواجهه با این پدیده ها 
می پردازد. نسل جدید با توجه به اینکه بسیاری از این مفاهیم مشکل نیستند، 
بلکه پاسخ دنیای مدرن به مشکل اند، تلاش دارند خود مواجهه  مستقل با مشکل 
داشته، براساس مبانی فقاهتی به آن پاسخ دهند؛ پاسخی که مستلزم »ساختن« 
است: ساختن نهادها، ساختار و سازمان هایی در چارچوب های فقاهتی برای 

حل مشکلات حیات بشری.
اما با نگاه به مفاد شریعت، درمی یابیم که شریعت تنها به بیان یک مجموعه مقررات 
ختم نمی شود، بلکه شریعت، نظام ویژه ای برای زندگی انسانی ترسیم می کند که 
مقررات، بخشی از آن اند. فقه نظام با توجه به این نکته، در پی توسعه  دانش فقه 
است. بااین بیان، موضوع فقه از فعل فردی مکلف فراتر رفته، شامل ساختارهای 
سازمانی، ساختارهای اجتماعی و هر ساخت ارادی دیگر می شود. غایت آن نیز 
از تبیین حکم فعل مکلف، به »تبیین نظم شرعی ساخت های ارادی« تعمیم 
می یابد. بنابراین، سیاست گذاری های اجتماعی بخشی از فقه نظام خواهد بود.
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که نگاه آن  یکی از تفاوت های نظام شریعت با نظام های حقوقی این است 
تنها به جرم نیست، بلکه به معصیت نظر دارد؛ اعم از آنکه معصیت جرم تلقی 
شود یا نشود. هم معصیت و هم امحای معصیت آثاری در زندگی انسانی دارند. 
یکی از آثار معاصی، ایجاد اختلال در نظم شرعی زندگی است؛ اعم از اینکه 
، مستقل از نحوه   سازوکار این اختلالات روشن باشد یا نباشد. اجتناب از این آثار
برخورد با عاصی، لازم است و لازمه  آن، درپیش گرفتن سیاست معصیت زدایی در 
سطح کلان اجتماعی و در درازای تاریخ است. نمونه ای از این اختلالات در این 

روایت معتبر از امام باقر؟ع؟ آمده است:
نَا مِنْ      مَ( إِذَا ظَهَرَ الزِّ

َّ
يْهِ وَ آلِهِ وَ سَل

َ
هُ عَل ی اللَّ

َّ
هِ )صَل وَجَدْنَا فيِ کِتَابِ رَسُولِ اللَّ

نِينَ  هُ بِالسِّ خَذَهُمُ اللَّ
َ
مِيزَانُ أ

ْ
 وَ ال

ُ
يَال

ْ
مِک

ْ
فَ ال ةِ وَ إِذَا طُفِّ

َ
فَجْأ

ْ
بَعْدِي کَثُرَ مَوْتُ ال

مَعَادِنِ 
ْ
مَارِ وَ ال رْعِ وَ الثِّ تَهَا مِنَ الزَّ

َ
رْضُ بَرَک

َ
أ

ْ
کَاةَ مَنَعَتِ ال قْصِ وَ إِذَا مَنَعُوا الزَّ وَ النَّ

عَهْدَ 
ْ
عُدْوَانِ وَ إِذَا نَقَضُوا ال

ْ
مِ وَ ال

ْ
ل

ُ
ی الظّ

َ
امِ تَعَاوَنُوا عَل

َ
حْک

َ
أ

ْ
هَا وَ إِذَا جَارُوا فيِ ال

َّ
ل

ُ
ک

شْرَارِ 
َ
أ

ْ
يْدِي ال

َ
 فيِ أ

ُ
مْوَال

َ
أ

ْ
تِ ال

َ
رْحَامَ جُعِل

َ
أ

ْ
عُوا ال هُمْ وَ إِذَا قَطَّ يْهِمْ عَدُوَّ

َ
هُ عَل طَ اللَّ

َّ
سَل

هْلِ 
َ
خْيَارَ مِنْ أ

َ
أ

ْ
بِعُوا ال

َ
مْ يَتّ

َ
رِ وَ ل

َ
مُنْک

ْ
مْ يَنْهَوْا عَنِ ال

َ
مَعْرُوفِ وَ ل

ْ
مُرُوا بِال

ْ
مْ يَأ

َ
وَ إِذَا ل

هُمْ.1
َ
ا يُسْتَجَابُ ل

َ
يْهِمْ شِرَارَهُمْ فَيَدْعُوا خِيَارُهُمْ فَل

َ
هُ عَل طَ اللَّ

َّ
بَيْتِي سَل

در کتاب رسول الله ـ که درود خداوند بر او و آل او باد! ـ یافتیم که بعد از     
یاد می شود؛ آن گاه که پیمانه ها  من، آن گاه که زنا آشکار گردد، مرگ ناگهانی ز
گرفته شود )کم فروشی شود(، الله آنان را با قحطی و نقص  و سنجه ها کم 
می گیرد؛ آن گاه که از دادن زکات خودداری کنند، زمین برکت را از زراعت و 
میوه ها و معادن، همه  آن ها، برمی دارد؛ آن گاه که در احکام ستم کنند، بر ظلم 
و دشمنی همکاری نمایند؛ آن گاه که عهد خود را بشکنند، الله دشمنشان را 
بر آن ها مسلط می کند؛ آن گاه که قطع رحم نمایند، اموال در دست اشرار قرار 
می گیرد؛ آن گاه که به معروف امر نکنند و از منکر نهی نکنند و از خوب های 

1-ثقةالاسلام کلینی، الکافی، ج۲، ص373.
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اهل بیت من پیروی نکنند، الله بر آنان بدترین هایشان مسلط کند، تا آنجا 
که خوب هایشان دعوت کنند، اما به آنان جواب داده نشود.

از آثار دیگر معصیت، خروج روح ایمان از عاصی است؛ چنان که رسول الله؟ص؟ می فرماید:
ارِقُ حِينَ يَسْرِقُ فَهُوَ مُؤْمِنٌ،      ا يَسْرِقُ السَّ

َ
انِي حِينَ يَزْنِي وَ هُوَ مُؤْمِنٌ، وَ ل ا يَزْنِي الزَّ

َ
ل

إِيمَانِ.1
ْ
 مِنْ ذَلِکَ خَرَجَ مِنْهُ رُوحُ ال

ً
إِذَا فَعَلَ شَيْئا

زانی در حال زنا، مؤمن نیست و سارق در حین سرقت مؤمن نیست.     
هرگاه چنین کاری کند، روح ایمان از او خارج می شود.

با توجه به چنین آثاری که در معاصی هست، مبارزه با معصیت، مستقل از 
شیوه  مواجهه با عاصی، یکی از سیاست های فقه جزاء خواهد بود. با این بیان، 

قواعد جرم انگاری را ذیل این مبنا تعریف می کنیم.

قواعد جرم انگاری

قاعده  »نقض شدن شریعت، اقتضای مجازات دارد«
مهم ترین قاعده ای که در فقه برای جرم انگاری مطرح شده، قاعده  »لکل معصیة 

« است. این قاعده به سه صورت مطرح شده است: تعزیر
1( هر معصیتی تعزیر دارد.۲

۲( هر معصیت کبیره تعزیر دارد.3

، »کتاب درست بن أبي منصور«، ص۲۹3. 1-درست بن منصور
۲-این دیدگاه مشهور فقیهان است. برای نمونه نک: شیخ طوسی، المبسوط، ج8، ص6۹؛ فاضل آبي، کشف الرموز، 

ی، شرائع الإسلام، ج۴، ص136 ؛ طبسی، موارد السجن ، ص183.
ّ
ج۲، ص568؛ محقق حل

، جواهر الکلام، ج۴1، ص۴۴8؛ امام خمینی، تحریر الوسیلة، ص878 )البته در چند صفحه بعد،  3-صاحب جواهر
وی با عدول از این نظریه، مطلق گناهان صغیره و کبیره را موجب تعزیر می داند: همان، ص881(؛ بهجت، استفتائات، 

ج۴، ص31۴.
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3( هر معصیت، در صورت صلاحدید حاکم شرع، تعزیر دارد. این قول مفاد 
صریح آرا نیست، اما از برخی اقوال چنین رأیی به دست می آید.1

نقد و بررسی ادله  این قاعده ما را می تواند در انتخاب قاعده  درست یاری کند.
نخستین دلیل برای این قاعده، وجوب امربه معروف و نهی ازمنکر است. مرحوم 
مراغی،۲ آیت الله مکارم3 و برخی دیگر به این دلیل تمسک کرده اند. این دلیل از جهت 
موضوع، به کبیره اختصاص ندارد و شامل صغیره هم می شود، اما امربه معروف و 
نهی ازمنکر اعم از مدعاست و تنها مراتبی از آن شامل تعزیر است. شاهد بر این 
قول، پاسخی است که آیت الله مکارم به دیدگاه دوم دارد و در آن، مفهوم تعزیر را از 

مجازات رسمی به مجازات رسمی و غیررسمی تعمیم می دهد:
تعزیر منحصر به ضرب نیست، بلکه همان گونه که در کلمات واژه شناسان     

که ضرب، یک مرحلۀ آن است و  گذشت، مراتب مختلفی دارد  و فقها 
، ترک رفت وآمد، توبیخ و سرزنش و مانند آن، مراحل دیگر آن  اعراض، قهر
محسوب می شود، و اجراى این مراحل در گناهان صغیره متصوّر است.۴
این تعمیم، مطابق با اصطلاح نیست؛ زیرا تعزیر مجازاتی حکومتی و رسمی 
است و نشان می دهد که استدلال بر مبنای قاعده  امربه معروف و نهی ازمنکر برای 

اثبات ضرورت مجازات حکومتی و رسمی نبوده است.
« مجموعه ای از روایات است با این مضمون: دلیل دوم بر قاعده  »لکل معصیة تعزیر

    5.
ً
حَدَّ حَدّا

ْ
ى ال ، وَ لِمَنْ تَعَدَّ

ً
لِ شَيْءٍ حَدّا

ُ
هَ قَدْ جَعَلَ لِک إِنَّ اللَّ

1-موسوی اردبیلی، فقه الحدود و التعزیرات، ج1، ص37؛ فیّاض، منهاج الصالحین، ج3، ص315؛ مکارم شیرازى، 
الفتاوى الجديدة، ج1، ص336؛ بهجت، استفتائات، ج۴، ص31۴ )قول مرحوم بهجت، ترکیبی از قول اول و سوم 

است: گناه کبیره با صلاحدید حاکم شرع موجب تعزیر است(.
۲-حسینی مراغی، العناوین الفقهیة، ج۲، ص6۲7.
3-مکارم شیرازى، تعزیر و گستره آن، ص۴3-38.

۴-همان، ص56.
«، ص۲۹۲؛ برقی، المحاسن، ج1، ص۲7۴-۲75؛ ثقةالاسلام  ، »کتاب درست بن أبي منصور 5-درست بن منصور
کلینی، الکافی، ج1، ص5۹ و ج7، ص17۴-176 و ج7، ص375؛ شیخ  طوسی، تهذیب الاحکام، ج10، ص3 و 313.
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همانا الله برای هر چیزی قانونی گذاشت و برای کسی که از قانون تجاوز     
کند نیز قانونی گذاشت.

از جهت سندی، این روایات در حد مستفیض اند و از این نظر مشکلی ندارند 
و تعدادی از فقیهان نیز قاعده  یادشده را به چنین روایاتی مستند کرده اند.1 برای 
اینکه دلالت این مجموعه بر قاعده تمام باشد، باید »حد« اول به قانون شرعی و 
»حد« دوم به مجازات، اعم از حدی و تعزیری معنا شود.۲ استعمال واژه ی »حد« در 
روایات، به معنای اعم از حد و تعزیر مصطلح است. این نکته ای است که تقریباً همه 
می پذیرند و در آن خدشه ای جدی نیست، اما به نظر می رسد در این روایات،»حد« 
به معنای قانون است و مجازات یکی از اقسام قانون. شاهد بر این اشکال آن است 
که در یکی از روایات مربوطه آمده است: از سعد بن عباده پرسیدند: اگر مردی را در 
بستر همسرت ببینی، با او چه می کنی؟ پاسخ داد: با شمشیر او را می کشم. وقتی 
خبر به رسول خدا ؟ص؟ رسید، فرمود: ای سعد! با مسئله  چهار شاهد چه می کنی؟ 
گاهی خدا از آن؟! فرمود: گفت: ای رسول الله! حتی بعد از دیدن با چشم خودم و آ

لِ شَيْءٍ     
ُ
هَ قَدْ جَعَلَ لِک نْ قَدْ فَعَلَ إِنَّ اللَّ

َ
هِ أ مِ اللَّ

ْ
يِ عَيْنِکَ وَ عِل

ْ
هِ بَعْدَ رَأ إِي وَ اللَّ

.
ً
حَدَّ حَدّا

ْ
ى ذَلِکَ ال  وَ جَعَلَ لِمَنْ تَعَدَّ

ً
حَدّا

گاهی الله به اینکه      بله، به خدا سوگند! بعد از دیدن با چشم خودت و آ
او چنان کرده است. همانا الله برای هر چیزی قانونی گذاشت و برای کسی 

که از آن حد تجاوز کند، قانونی گذاشت.
روشن است که در این جا »حد« دوم به مجازات دلالت ندارد، بلکه به نحوه  
مواجهه با متهم اشاره دارد. دکتر کدخدایی این روایت را به گونه ای تفسیر می کند 

که قاعده از آن حاصل شود:

، جواهر الکلام، ج۴1، ص۲57؛ موسوى  خویی، مباني تکملة المنهاج ، ص۴08؛ مکارم شیرازى، تعزیر  1-صاحب جواهر
و گستره آن، ص۴۴-۴5؛ کدخدایی، »بررسی فقهی و حقوقی قاعده التعزیر في کلّ معصیة«، ص 108.

۲-مکارم شیرازى، تعزیر و گستره آن، ص۴5.
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که از راه شهادت چهار      خداوند براى اثبات حکم زنا قانونی قرار داده 
که بر مؤمنان  عادل اثبات شود و درغیراین صورت، حکم آن، این است 
مستور بماند و هرکس از این راه تجاوز کند و با استناد به علم خود زانی را 

بکشد، حکمی دارد.1
اما ظهور عبارت روایت چنین نیست، بلکه روایت می خواهد بگوید که خداوند 
برای روابط جنسی قانونی قرار داده و برخورد با تجاوز از این قانون نیز قانونی دارد. 
پس این روایات، بر قاعده دلالت ندارند. بااین حال، از برخی روایات روشن است 
که مجازات نیز یکی از حدود است و به همین دلیل، می توان درک کرد که معصیت، 

اقتضای مجازات دارد.
دلیل سوم بر این قاعده، الغای خصوصیت از روایات فراوانی است که در آن ها 
بیان شده امام معاصی مختلفی را تعزیر کرده است.۲ دربرابر این استدلال می توان به 
موارد مخالف اشاره کرد. برای نمونه، بدحجابی معصیتی بوده که در کف خیابان 
جریان داشته و می توان از تاریخ نشانه های بسیاری برای آن آورد. در زمان امیرمؤمنان 

علی؟ع؟ شدت امر به حدی رسید که ایشان ناچار به تذکر تند عمومی شد:
هْلَ     

َ
امُ(: يَا أ

َ
ل يْهِ السَّ

َ
مُؤْمِنِينَ )عَل

ْ
مِيرُ ال

َ
 أ

َ
: قَال

َ
امُ( قَال

َ
ل يْهِ السَّ

َ
هِ )عَل بِي عَبْدِ اللَّ

َ
عَنْ أ

 مَا تَسْتَحْيُونَ. وَ فيِ حَدِيثٍ 
َ
رِيقِ أ  فيِ الطَّ

َ
جَال مْ يُدَافِعْنَ الرِّ

ُ
نَّ نِسَاءَک

َ
ئْتُ أ عِرَاقِ نُبِّ

ْ
ال

مْ 
ُ
ا تَغَارُونَ نِسَاءَک

َ
 مَا تَسْتَحْيُونَ وَ ل

َ
: أ

َ
امُ( قَال

َ
ل يْهِ السَّ

َ
مُؤْمِنِينَ )عَل

ْ
مِيرَ ال

َ
نَّ أ

َ
آخَرَ أ

وج.3
ُ
عُل

ْ
سْوَاقِ وَ يُزَاحِمْنَ ال

َ
أ

ْ
ی ال

َ
يَخْرُجْنَ إِل

امام صادق؟ع؟ نقل می کند که امیرالمؤمنین؟ع؟ فرمود: ای اهل عراق! خبر     
یافتم که زنان شما در راه ها پهلو به پهلوي مردان زده، آنان را کنار می زنند؛ آیا 
شرم نمي کنید؟ و در حدیثی دیگر فرمود: آیا شرم نمی کنید و غیرت نمی   ورزید 

که زنانتان به بازارها می روند و مزاحم مردان درشت اندام می شوند؟

1-کدخدایی، »بررسی فقهی و حقوقی قاعده التعزیر في کلّ معصیة«، ص113.
۲-مکارم شیرازى، تعزیر و گستره آن، ص۴6-53؛ کدخدایی، »بررسی فقهی و حقوقی قاعده التعزیر في کلّ معصیة«، 

ص117-11۴. 
3-ثقةالاسلام کلینی، الکافي، ج5، ص537.
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 ، بااین حال، در هیچ روایتی درباره بدحجابی تعزیری دیده نمی شود. نمونه  دیگر
غیبت است که با وجود عظمت معصیت آن، تعزیری درباره آن در روایات دیده 
نمی شود. این نحوه جرایم، جرایم جاری در جوامع اند و بسیار بعید است جوامع 
عادی خالی از این گونه جرایم باشد. مرحوم خوانساری به روایت هایی اشاره می کند 
که در آن ها امیرمؤمنان؟ع؟ در اقامه  حد فرمان داده کسانی که حدی از حدود الهی 
یا حقی از حقوق الهی بر گردنشان است، بازگردند و همه بازگشته اند و کسی تعزیر 
نشده است.1 رسول خدا؟ص؟ دربرابر معاصی بزرگی که منافقان انجام دادند، کسی 
را تعزیر نفرمود و امام علی؟ع؟ به تبع ایشان، همین رفتار را داشت. به هرحال، الغای 

خصوصیت از روایاتی که آورده اند، در کنار این موارد خلاف ممکن نیست.
«هستند، اما به  سه دلیل یادشده، مهم ترین ادله  قاعده  »لکل معصیة تعزیز
که عدم اعتبار آن ها روشن تر است. از جمله به  دلایل دیگری نیز استناد شده 
اجماع استناد شده است که به دلیل مدرکی بودن معتبر نیست. دلیل دیگر بر این 
حُرُمٰاتُ قِصٰاصٌ« است. دکتر کدخدایی، با استناد به ظهور بدوی از 

ْ
قاعده، آیه  »ال

اقوال برخی از فقیهان، »حرمات« را به معنای معاصی گرفته و معنای قصاص را به 
مجازات تعمیم داده است. با توجه به مفهوم قصاص، چنین تعمیمی استعمال 
لفظ در معنای مجازی است و نیازمند قرینه  مجاز است. آیه در مقام بیان قواعد 
روابط بین الملل با ملل کفر است و بیان می کند که در هرجا آنان حرمت های شما 
را رعایت نکنند، شما هم محدود به رعایت آن نیستید و ربطی به قاعده  یادشده 
ندارد. استدلال دیگری نیز در کتاب های فقهی آمده است: تمسک به کبرای لزوم 
حفظ نظام و منع اختلال در آن. اما این کبرا، قاعده را اثبات نمی کند، بلکه اقتضای 
دیگری دارد که در مباحث پسین بدان خواهیم پرداخت. با وجود نقص استدلال های 
یادشده بر قاعده، نمی توان این را انکار کرد که معصیت اقتضای مجازات دارد. 
یادآوری می شود که مجازات در این جا به مجازات های رسمی حکومتی، یعنی 
حد و تعزیر اطلاق می شود و شامل کفارات و مجازات های غیررسمی نمی گردد. 

1-خوانسارى، سید احمد، جامع المدارک، ج7، ص۹8.
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، مرحوم طباطبایی، صاحب ریاض با قدری اختلاف در  فاضل هندی و به تبع او
عبارت می نویسند:

اگر با نهی و توبیخ و مانند آن ها، بازداری حاصل نشود، وجوب تعزیر در     
. اما  هر حرامی، چه فعل، چه ترک، آشکار است؛ به دلیل وجوب انکار منکر
اگر با آن ها بازداری حاصل شد، مطلقاً دلیلی بر تعزیر نیست، جز در موارد 
خاص که در آن ها نص بر تأدیب یا تعزیر وجود دارد. می توان مفهوم تعزیر را 
، پایین تر از حد ضرب نیز تعمیم  در این عبارت و مانند آن، به مراتب انکار

داد؛ پس در این مورد تأمل جدّی داشته باش.1
مرحوم گلپایگانی نیز این قاعده را تنها در حد اقتضا می پذیرد.۲ آیت الله صافی 

« می نویسد: گلپایگانی پس از نقد ادله  قاعده  »لکل معصیة تعزیر
اطلاق روایــات، بر فرض پذیرش آن ها در برخی مــوارد، تنها به جهت     

وجود مصلحت نوعی در تعزیر آن موارد است. مثلاً اگر زن و مردی را در 
یک بستر بیابد یا در تفخیذ و مانند آن ها، اگر مجرم تعزیر نشود، مردم به 
هتک حرمت های الهی جرئت می یابند، و نظام مختل می شود، و مردم آن را 
دست کم می گیرند، و شرع به کوتاهی در برخورد با این جرایم متهم می شود. 
از آنچه موکول به نظر حاکم است، با الفاظی که وجوب را می رسانند، تعبیر 
می کند؛ زیرا حاکم به حسب نوع آن را چنین می بیند. بر فرض در موردی 

چنین نبیند، امر موکول به اوست و روایات منصرف به آن است.3
وی چند نتیجه از این تحلیل می گیرد:

اوّل: هرگاه حاکم مصلحتی در تعزیر نبیند، قول به جواز آن سخت     
است، اما هرگاه مصلحتی در ترک آن ببیند، بدون اشکال جایز نیست.

1-فاضل هندى، کشف اللثام، ج10، 5۴۴؛ طباطبایی  حائرى، رياض المسائل، ج16، ص63.
۲-موسوى گلپایگانی، الدر المنضود، ص150 تا 153.

، أحکامه و حدوده ، ص77-76. 3-صافی  گلپایگانی، التعزیر
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دوم: هرگاه بینه بر موجب تعزیر اقامه شود و مجرم بعد از آن توبه کند،     
حاکم در انجام تعزیر مختار است.

سوم: تعزیر زمانی واجب می شود که حاکم بداند چیزی، جز تعزیر مجرم     
را از راهش برنمی گرداند یا مصلحت دیگری در آن ببیند و مجرم قبل از 

قیام بیّنه بر او توبه نکند.

که ترک تعزیر تأثیری در بازگرداندن مجرم      چهارم: هرگاه حاکم بداند 
از راهش ندارد، ترک تعزیر جایز نیست؛ چون مستلزم فساد کوچک بینی 

معاصی است.1
نکته ای که آیت الله صافی به آن اشاره می کند، مورد توجه برخی فقیهان دیگر 
نیز بوده و برخی آن را نه تنها در تعزیرات، بلکه در حدود هم جاری دانسته اند. برای 
که از ظالمان  نمونه، شیخ مفید درباره ضرورت اجرای حدود می نویسد: »کسی 
بترسد که به خاطر اقامه  حدود به او تعرض کنند، یا بترسد که ضرری متوجه جان 
او یا متوجه دین او شود، وجوب آن از او ساقط می گردد«.۲ درواقع، این دغدغه ها، 
بنائاتی عقلایی اند که حتی در خارج از سرزمین های اسلامی مورد توجه بوده اند و 
به صورت یک قرارداد نانوشته اجرا می شوند. برای مثال، اگر مسئولان یک شبکه  
اجتماعی متوجه قانون شکنی یکی از اعضا شوند، تا حد ممکن از مجازات او 
دوری می کنند و می کوشند مشکل را از راه هایی مانند ثبت عملکرد، اخطار و 
کوتاه مدت مدیریت کنند و از اجرای مجازات دوری می کنند.  محدودیت های 
عدم  توجه به این قواعد می تواند کاربران سرویس یا شبکه را ناراضی کند و با توجه 
به اینکه مهم ترین ابزار اعلام نارضایتی، یعنی مهاجرت و حملات سایبری در 
فضای مجازی به سهولت در اختیار همگان است، کلیت ساختار می تواند تهدید 
شود. چنان که شبکه های اجتماعی بومی و پیام رسان های ایرانی که تا سال 88 

1-همان، ص78-77.
۲-شیخ مفید، المقنعة، ص810.
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یکه تاز فضای مجازی ایران بودند، به مرور به محاق رفتند و امروزه شاهد استیلای 
سرویس دهندگان غیرایرانی بر فضای اجتماعی مجازی ایران هستیم.

که معصیت اقتضای مجازات دارد و  این تحلیل به  روشنی نشان می دهد 
ملازمه ای میان معصیت و مجازات نیست، اما با این تحلیل نیز مشکل قاعده حل 
نمی شود. عدم ملازمه میان معصیت و مجازات دو طرفه است؛ یعنی نه هر معصیتی 
مستلزم مجازات است و نه هر مجازاتی در پی معصیت. معصیت نقض ارادی 
شریعت است، اما مجازات همواره بر نقض ارادی تعلق نمی گیرد. برای نمونه، در 
جرایم غیرعمدی، معصیتی در کار نیست، اما اتفاقی افتاده که در شریعت حرمت 
دارد. برای نمونه، وقتی طراح سایت در امنیت آن تساهل کند، درباره هک شدن 
آن می تواند مسئولیت داشته باشد؛ گرچه کسی دیگر مجرم مباشر است. در این 
امور به جهت مسئولیتی که عامل نقض شریعت دارد، مجازات متوجه او می شود. 
بنابراین، قاعده  صحیح چنین خواهد بود: »نقض شدن شریعت اقتضای مجازات 
دارد، اگر مسئولیت این نقض به بنای عقلا قابل پیگیری باشد«. دلایلی که برای 
« آورده شده، به علاوه  استقرای مجازات های اعمال  قاعده  »لکل معصیة تعزیر
که این قاعده تنها اقتضای  غیرعمدی، این قاعده را ثابت می کنند. دقت شود 

مجازات را ثابت می کند، نه وجوب و نه ثبوت آن را.

قاعده  »نقض شدن حق اقتضای مجازات دارد«
به ضرورت عقلی روشن است که هر ذی حقی باید به حق خود دسترسی لازم 
و کافی داشته باشد. همچنین، قبح منع ذی حق از حق خود نیز به ضرورت عقلی 
روشن است. این دو اصل، در حد این بیان اجمالی، مورد اختلاف مکاتب نیستند، 
کارآیی ندارد و لازم است این دو اصل در  اما این بیان اجمالی در مرحله  عمل 

چارچوب تفکر اسلامی بازسازی شود.
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 حقّ از مفاهیم عام است و با کاربردشناسی این واژه در زبان عربی، به ویژه در 
که در این ادبیات،  کافی می توان مدعی شد  ادبیات قرآن و احادیث، با تقریب 
( و تردیدناپذیر ملازم با گونه ای کرامت و  مفهوم حقّ به »ثبوت نازدودنی )محوناپذیر
قداست« اطلاق می شود. در این معنا، مفهوم باطل نقیض حقّ بوده، در امور زدودنی 
و تردیدپذیر به کار می رود. با کاربردشناسی واژه  »باطل« و مشتقات آن، می توان گفت 
این واژه به اموری که »زدودنی و زوال پذیر و تردیدپذیر و بی معنا و بی ارزش باشند« 
اطلاق می شود. امور بیهوده و عبث از همین جهت از اقسام باطل به شمار می آیند، 
، اگرچه خود باقی نمانند، چنانچه معنایی باقی و ارزشمند  اما امور غایت مدار
داشته باشند، به دلیل بقا و ارزش معنا، باطل شمرده نمی شوند. معناداری یک 
پدیده، دقیقاً دربرابر بیهوده بودن آن تعریف می شود؛ اگر پدیده ای باطل نباشد، 

معنایی ارزشمند و باقی دارد1 و این همان غایت مداری است.

مفهوم حقّ کاربردهای فراوانی دارد، اما آنچه در این جا محل بحث است، کاربرد 
آن در حیات اجتماعی است. حقّ در حیات اجتماعی دو کاربرد دارد که در هر دو 
امری اعتباری است. در یک کاربرد، »حقّ« حکمی وضعی از سنخ حدّ است که 
برای پدیده ها و رفتارهای اجتماعی جعل شده است و مقابل آن نیز حکم وضعیِ 
»باطل« است. بر این اساس است که اکل مال، به حقّ و باطل توصیف می شود. 
در کاربرد دوم حقّ، در روابط انسانی نسبتی قانونی هست که برای یک طرف نسبت 
دربرابر طرف دیگر گونه ای شایستگی و اولویت برقرار می کند. لزوم استیفای هر دو 

معنا از حق و منع از تضییع آن ها ضرورت عقلی دارد.

1-مفسران نیز در تفسیر واژه  »باطل« به همین معنا اشاره کرده اند. برای نمونه نک: طبرسی، مجمع البیان، ج8، ص737؛ 
علامه طباطبائی، المیزان فی تفسیر القرآن، ج17، ص 1۹6. البته اصطلاح »معناداری« برای پدیده ها اصطلاحی جدید 

بوده، در تفاسیر از مشتقات »حکمت« استفاده شده است.
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حق مقابل باطل
حق، حکمی وضعی است که دربرابر آن باطل قرار دارد. این حکم وضعی در 
قَصَصُ 

ْ
«، »ال حَقُّ

ْ
مواردی در قرآن کریم و نیز روایات به کار رفته است؛ مانند »دينُ ال

« و مانند آن ها. این حکم وضعی، احکامی تکالیفی  حَقُّ
ْ
ةُ ال

ّ
«، »دَوْل حَقُّ

ْ
 ال

ُ
«، »قَول حَقُّ

ْ
ال

درپی دارد که البته بیشتر از سنخ سیاست های کلان اند، نه احکام فرعی.
« )حج: 6۲؛ لقمان: 30(  حَقُّ

ْ
هَ هُوَ ال نَّ اللَّ

َ
براساس مبانی حِکمی، در آیاتی مانند »أ

« ضروری به ضرورت ازلی  : ۲5(، حمل »حق« بر »هو مُبينُ« )نور
ْ
حَقُّ ال

ْ
هَ هُوَ ال نَّ اللَّ

َ
و »أ

است و بیان می کند که ذات بدون نیاز به حیثیت تعلیلیه و تقییدیه، بالذات حق، 
و واجد تمام کمالات و شئون حق است، بی آنکه با هیچ عَرَضی آمیخته باشد.

حق از صفاتی است که هم ذاتی است و هم فعلی. به »حق« در مقام فعل در 
هِ« )قصص: 75( اشاره شده است. فعلیه بودن حق از نحوه اضافه  حَقَّ لِلَّ

ْ
کریمه »ال

حقّ« به »الله« روشن است. اگر حق صفت ذاتی بود، با »لِ« به الله اضافه نمی شد، 
ْ
»ال

بلکه مانند آیــات پیش گفته )حــج: 6۲؛ لقمان: 30( به نحو بسیط بر آن حمل 
می گردید. این حق مبدأ هر حق دیگر است؛ چنان که در آیه زیر بیان شده است:

مُمْتَرينَ )بقره: 1۴7؛ آل عمران: 60 و آیات     
ْ
ونَنَّ مِنَ ال

ُ
کَ فَلا تَک حَقُّ مِنْ رَبِّ

ْ
ال

) متعدد دیگر

حق از سوی پروردگار توست؛ پس مبادا از روی آورندگان به شک باشی.    
بنابراین، در عالم آفریده ها نیز حق با حیثیت تعلیلیه و تقییدیه وجود دارد، ولی 
هیچ آفریده ای بذاته واجد حق نیست، بلکه اعطایی از مقام ربوبیت است. حق 
 ) بودن آفریده ها، براساس تناسب با معنای حق است: »ثبوت نازدودنی )محوناپذیر
و تردیدناپذیر ملازم با گونه ای کرامت و قداست«. ممکن است امری خود دارای 
نَّ 

َ
بَعْثَ حَقٌّ وَ أ

ْ
نَّ ال

َ
ارَ حَقٌّ وَ أ نَّ النَّ

َ
ةَ حَقٌ  وَ أ جَنَّ

ْ
نَّ ال

َ
این معنا باشد. در روایاتی مانند »أ
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، اموری قطعی  «1 حق به همین معناست. این امور مِيزَانَ حَقٌّ
ْ
قَدَرَ وَ ال

ْ
حِسَابَ حَقٌّ وَ ال

ْ
ال

و حقیقی اند و هیچ امری مانع آن ها نمی تواند شود و نیز ملازم با گونه ای قداست اند.
موضوع حقّیت، شامل همه ساخت های ارادی اعم از فعل فردی، عمل جمعی، 
ساختارهای سازمانی، ساختارهای اجتماعی و هر ساخت ارادی دیگر می تواند 
باشد. همه این ساخت های ارادی به اعتبارات مختلف می توانند به حق بودن 
توصیف شوند. می توان این ساخت ها را به اعتبار آثار ماورایی به حق توصیف کرد 
( و تردیدناپذیر ملازم  و براین اساس، بالعرض به وصف »ثبوت نازدودنی )محوناپذیر
با گونه ای کرامت و قداست« متصف می شوند. حقّیت در ساخت های ارادی به 
این معنا نیز می تواند باشد که این موضوع در ظرف شریعت، ثبوت زوال ناپذیر و 
تردیدناپذیر دارد؛ این ثبوت نیز ناشی از این حقیقت است که این ساخت ارادی 

با یک حق واقعی ارتباط پیدا می کند.
معیار دیگر برای حقّیت ساخت های ارادی، اعتبار معنادار بودن )معنا در 
برابر پوچی( یک ساخت ارادی است. شاید این معنای سوم اهمیت بیشتری 
، و معناداری عکس آن است.  داشته باشد. بی معنایی، یعنی پوچی پایان ناپذیر
هر فعالیتی، کوتاه مدت یا درازمدت، بدیع یا تکراری، اگر پوچ نباشد و بودن آن بر 
نبودنش ترجیح داشته باشد، معنادار است. البته ترجیحِ بودن بر نبودن، امری است 
که در مکاتب مختلف، معیارهای مختلفی دارد و در نظام حیات دینی، شریعت 
معیار آن است. این نکته را می توان نشان داد که هر جزء و حیثی از زندگی بشر از 
عبودیت خارج باشد، از هدف آفرینش انسان خارج بوده، بی معناست. معناداری 
زندگی با دین مداری رابطه ای وثیق دارد؛ زیرا در زندگی غیردینی، دلیلی متقن برای 
، زندگی سکولار با بی معنایی  ترجیح زندگی بر عدم آن دیده نمی شود و از این نظر
عجین می گردد. معناداری نه تنها برای اصل زندگی، بلکه برای اجزا و حیث های 
مختلف آن نیز لازم است. انسان به نحو فطری، به تدریج هر جزء یا حیث از زندگی 
را که بی معنا بیابد،  تعطیل می کند و اگر نتواند، دچار بحران هویت از آن جهت 

1-ثقةالاسلام کلینی، الکافي، ج6، ص۴36.
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گاهی به بی معنایی ممکن است به تدریج و در طول تاریخ پدید آید  خواهد شد. آ
و بحران هویت پس از یک دوره تاریخی به صورت بحران اجتماعی خود را نشان 
دهد و البته در افراد تیزفهمی که حقّ را نیابند، مقدم بر جامعه و به صورت بحران 
گاهی به بی معنایی این  روانی خود را نشان می دهد. علت اصلی تدریجی بودن آ
ت، محبت های غریزی )مانند محبت به فرزند یا 

ّ
است که اموری جزئی مانند لذ

عشق غریزی(، شور وطن خواهی و مانند این ها، جایگزین معنا شود. امری فراتر از 
وجود طبیعی انسان می تواند معنای زندگی انسان باشد، نه فروتر از آن. بنابراین، این 
امور تنها جایگزین کاذبی برای معنا هستند؛ نه معنا، حتی معنایی ضعیف برای 
زندگی. مکاتب در این بخش وارد می شوند و می کوشند از گسترش امور بی معنا 
در زندگی جلوگیری کنند. این نکته را با دو مفهوم حق و باطل در معارف وحیانی 
که شریعت الهی نیز چنین رویکردی دارد. با توجه به  کرد  می توان یافت و درک 
تلازم دین مداری با معناداری، لازم است دین مداری در همه شئون حیات بشری 
گسترش یابد تا معناداری همه جانبه آن تضمین شود. بنابراین، در مقام اثبات، این 
معنا برای ساخت های ارادی، به طور عمده با وحی قابل کشف است. این معنا در 
فقه قابل بررسی است و به نظر می رسد در جاهایی که فقیهان به حق و باطل اشاره 

دارند، همین معنا را درنظر می گیرند. 
روایت ذیل می تواند بیانگر ملازمه بطلان و حرمت به شمار آید:

رَ     
َ
اسِيَّ ذَک عَبَّ

ْ
تُ إِنَّ ال

ْ
امُ( وَ قُل

َ
ل يْهِ السَّ

َ
خُرَاسَانِيَّ )عَل

ْ
تُ ال

ْ
ل

َ
:سَأ

َ
عَنْ يُونُسَ قَال

غِنَاءِ 
ْ
نِي عَنِ ال

َ
ل

َ
هُ سَأ

َ
تُ ل

ْ
ذَا قُل

َ
نْدِيقُ مَا هَک  کَذَبَ الزِّ

َ
غِنَاءِ فَقَال

ْ
صُ فيِ ال کَ تُرَخِّ

َ
نّ

َ
أ

انُ إِذَا 
َ
 يَا فُل

َ
غِنَاءِ فَقَال

ْ
هُ عَنِ ال

َ
ل
َ
امُ( فَسَأ

َ
ل يْهِ السَّ

َ
بَا جَعْفَرٍ )عَل

َ
تیَ أ

َ
ا أ

ً
هُ إِنَّ رَجُل

َ
تُ ل

ْ
فَقُل

مْتَ.1
َ

 قَدْ حَک
َ

بَاطِلِ فَقَال
ْ
 مَعَ ال

َ
غِنَاءُ فَقَال

ْ
ونُ ال

ُ
ی يَک

َّ ن
َ
بَاطِلِ فَأ

ْ
حَقِّ وَ ال

ْ
هُ بَيْنَ ال زَ اللَّ مَيَّ

یونس ]بن عبدالرحمن[ گوید: از امام رضا؟ع؟ پرسیدم و گفتم که عباسی     
)ظاهراً در یکی از افراد دولتی آن زمان( گفته که شما غنا را اجازه داده اید. فرمود: 

1-همان، ص۴35.
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زندیق دروغ گفته است و من چنین نگفته ام. او از غنا پرسید، من هم به او گفتم که 
مردی از امام باقر؟ع؟ درباره  غنا پرسید، او فرمود: ای فلانی! آن گاه که الله حق را از 
باطل جدا می کرد، غنا با کدام یک بود؟ گفت: با باطل. فرمود: خودت حکم دادی.
شاید گفته شود اینکه امام رضا؟ع؟ حکم به ترخیص را باشدت نفی می کند، به 
این معنا نیست که روایت امام باقر؟ع؟ دلالت بر حرمت دارد، اما شدت انکار وی 
درخصوص حکم ترخیص، نشان می دهد که عباسی این ملازمه را به وضوح درک کرده، 
اما خلاف آن سخن گفته است، ولی به نظر برخی از فقیهان، بطلان گرچه اقتضای 
منع دارد، ملازمه با منع ندارد. این دیدگاه ذیل روایات شطرنج هم بیان شده است:

تِي     
َّ
شْيَاءِ ال

َ
أ

ْ
امُ( عَنْ هذِهِ ال

َ
ل يْهِ السَّ

َ
بَا جَعْفَرٍ )عَل

َ
تُ أ

ْ
ل

َ
: سَأ

َ
فُضَيْلِ، قَال

ْ
عَنِ ال

هُ  زَ اللَّ :إِذَا مَيَّ
َ

رِ؟ فَقَال دَّ ی السُّ
َ
طْرَنْجِ حَتّى  انْتَهَيْتُ إِل رْدِ، وَ الشِّ

َ
اسُ: النّ عَبُ بِهَا النَّ

ْ
يَل

بَاطِلِ.
ْ
کَ وَ لِل

َ
: فَمَا ل

َ
بَاطِلِ، قَال

ْ
تُ: مَعَ ال

ْ
ونُ؟. قُل

ُ
هِمَا يَک يِّ

َ
بَاطِلِ  فيِ أ

ْ
حَقِ  وَ ال

ْ
بَيْنَ ال

فضیل گوید: از امام باقر؟ع؟ از این اشیایی که مردم با آن ها بازی می کنند؛     
ر )نوعی قمار که در آن زمان مرسوم بوده است( 

َ
نرد و شطرنج تا بازی سُدّ

پرسیدم. پس فرمود: آن گاه که الله حق را از باطل جدا می کرد، این دو کجا 
؟ بودند؟ گفتم: با باطل. فرمود: تو را با باطل چه کار

و در روایت دیگری نیز آمده است:
تِي     

َّ
عْبَةِ شَبِيبٍ ال

ُ
طْرَنْجِ وَ عَنْ ل هُ سُئِلَ عَنِ الشِّ

َ
نّ

َ
امُ( أ

َ
ل يْهِ السَّ

َ
هِ )عَل بِي عَبْدِ اللَّ

َ
عَنْ أ

بَاطِلِ 
ْ
حَقُّ مِنَ ال

ْ
زَ ال يْتَکَ إِذَا مُيِّ

َ
 رَأ

َ
 أ

َ
اثِ فَقَال

َ
ل

َ
عْبَةِ الثّ

ُ
مِيرِ وَ عَنْ ل

َ
أ

ْ
عْبَةُ ال

ُ
هَا ل

َ
 ل

ُ
يُقَال

ا خَيْرَ فِيهِ.1
َ
 فَل

َ
بَاطِلِ قَال

ْ
تُ مَعَ ال

ْ
 قُل

َ
ونُ قَال

ُ
هِمَا يَک يِّ

َ
مَعَ أ

از امام صادق؟ع؟ درباره  شطرنج، بازی شبیب که به آن بازی امیر نیز     
می گویند و بازی ثلاث )از بازی های آن زمانه( پرسش شد، امام فرمود: به 
، آن هنگامی که حق از باطل جدا شد، این دو با کدام یک بودند؟  نظر تو

گفتم: با باطل. فرمود: پس خیری در آن ها نیست.
1-همان، ص۴36.
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بَاطِلِ«.1 برخی از 
ْ
طْرَنْجُ مِنَ ال در روایت دیگری از امام صادق؟ع؟ آمده است: »الشِّ

فقیهان در دلالت این روایات بر حرمت تشکیک کرده اند. مرحوم خوانساری می نویسد:
استفاده حرمت از این دو روایت از جهت طرفیت با حقّ مشکل است.     

آیا نمی بینی که لغو حقّ نبوده، بلکه باطل است، و با این حال، حرام به شمار 
نمی آید و نیز سخنان بی معنا گفتن حقّ نیستند، بلکه باطل شمرده می شوند؛ 

پس باطل اند، اما از محرمات به شمار نمی آیند.
و مرحوم خویی درباره روایت اول می نویسد: »ملازمه ای میان بطلان و حرمت 
نیست«۲ و در روایت دوم می نویسد: »نفی خیر اعم از حرمت و کراهت است«.3 

بنابراین، ملازمه میان بطلان و حرمت نیست.
برای رفع این اشکال باید به مراتب بطلان توجه داشت. شاید بطلان در حد 
لهویت و بی فایدگی خلاصه شود، ولی گاه بطلان هدفمند بوده، خودِ هدف باطل 
است یا ملازمی دیگر دارد که آن ملازم، بطلانی در مرتبه بالاتر دارد. نرد یک بازی 
گرچه یک بازی هوشی  کاملاً شانسی است و هیچ فایده ای نــدارد؛ شطرنج هم 
است، فایده قابل توجهی ندارد و تأثیر بررسی مسائل علمی واقعی در تقویت هوش 
از این بازی بسیار برجسته تر است،۴ ولی غنا هدفی باطل دارد و مغنّی می خواهد 

در شنونده اش تأثیر روحی یا روانی بگذارد.

1-همان، ص۴35.
۲-موسوى  خویی، مصباح الفقاهة ، ج1، ص371.

3-همان.
۴-روایات منقول در متن درباره  شطرنج، درباره  شطرنج موضعی قوی ندارند و بیشتر به همان لهویت ناظرند، اما نمادهای 
شطرنج در شیطان پرستی جایگاه مهمی دارد و شاید روایت زیر ناظر به این جنبه از شطرنج باشد و ملازم بودن با این باطل در 
عِبُ بِهَا 

َّ
خَاذُهَا کُفْرٌ وَ الل کْلُ ثَمَنِهِ سُحْتٌ وَ اتِّ

َ
طْرَنْجِ حَرَامٌ وَ أ کنار روایت زیر می تواند حرمت موضوعی آن را ثابت کند: »بَیْعُ الشِّ

ی  هُ حَتَّ
َ
ةَ ل

َ
 صَلا

َ
خِنْزیِرِ وَ لا

ْ
حْمِ ال

َ
خَائِضِ یَدَهُ فِي ل

ْ
خَائِضُ یَدَهُ فِیهَا کَال

ْ
هِي بِهَا مَعْصِیَةٌ وَ کَبِیرَةٌ مُوبِقَةٌ وَ ال

َّ
ی اللا

َ
مُ عَل

َ
لا شِرْکٌ وَ السَّ

هَی بِهَا 
ْ
یْهَا فِي حَالِ مَا یُل

َ
اظِرُ إِل هِي بِهَا وَ النَّ

َّ
هِ وَ اللا مِّ

ُ
اظِرِ فِي فَرْجِ أ

یْهَا کَالنَّ
َ
اظِرُ إِل خِنْزیِرِ وَ النَّ

ْ
حْمِ ال

َ
هَا مِنْ مَسِّ ل

ُ
یَغْسِلَ یَدَهُ کَمَا یَغْسِل

ارِ وَ کَانَ عَیْشُهُ ذَلِکَ   مَقْعَدَهُ مِنَ النَّ
َ
أ عِبِ بِهَا فَقَدْ تَبَوَّ

َّ
ی الل

َ
سَ عَل

َ
ثْمِ سَوَاءٌ وَ مَنْ جَل ِ

ْ
کَ فِي ال

ْ
تِهِ تِل

َ
هِي بِهَا فِي حَال

َّ
ی اللا

َ
مُ عَل

َ
لا وَ السَّ

 
َ
عُونَهُ کُلّ

َ
هَا بِسَخَطٍ مِنَ الِله یَتَوَقّ

ُ
هْل
َ
تِي قَدْ بَاءَ أ

َّ
مَجَالِسِ ال

ْ
هُ مِنَ ال

َ
عِبِهَا فَإِنّ

َ
مَغْرُورِ بِل

ْ
هِي ال

َّ
سَةَ اللا

َ
اکَ وَ مُجَال قِیَامَةِ وَ إِیَّ

ْ
یْهِ فِي ال

َ
حَسْرَةً عَل

ی، السرائر، ج3، ص577(. لازم به توضیح است که فقیهانی که در حرمت شطرنج تردید 
ّ
کَ مَعَهُمْ « )ابن ادریس حل سَاعَةٍ فَیَعُمُّ

یا توقف کرده اند، در سند این روایت اشکال می کنند. به نظر نگارنده این روایت از حیث صدور معتبر است.
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، فضای مجازی بستر و محملی برای جریان حق و باطل گشته  در جهان امروز
است و هر دو جریان حق و باطل، فضای مجازی را برای جولان خود میدان مناسبی 
یافته اند. به همین دلیل، کاربر از همان لحظه ورود به فضای مجازی با استقرار در 
یکی از دو جریان حق یا باطل، حرکت خود را در فضا آغاز می کند. فضای مجازی 
به خودی خود بخش قابل  توجهی از نیازهای بشری را پوشش می دهد. شبکه های 
اجتماعی مجازی، به تسهیل ارتباطات و اجتماعات کمک می کنند و بازی های 
متعددی ساخته شده اند که برای رشد هوش، تمرکز و دیگر المان های شناختی 
یا فرهنگی یا عاطفی انسان مفید و مؤثر است و حتی این فضا می تواند بستری 
برای تفریحات مفید مناسب باشد؛ چنان که موارد مناسب بسیاری می توان در 
آن یافت. این فضا در ارتباطات علمی، تجاری، فرهنگی، سیاسی و خانوادگی 
بسیار مفید است و جریان حق می تواند این ابزار را به خدمت بگیرد و بلکه امروز 

این ابزار گریزناپذیر است. 
اما استفاده نابجا یا معتادگونه از این فضا و محیط ها و ابزارهای آن ، می تواند 
کاربرانی هستند که ورود  ، بیهوده یا حتی ضدارزشی بدل کند.  آن را به امری لغو
، بلکه از اعتیاد به آن سرچشمه می گیرد.  آن ها به فضای مجازی، نه از روی رفع نیاز
برخی از محیط های فضای مجازی تنها با هدف وقت گذرانی ساخته می شوند؛ 
مانند برخی از شبکه های اجتماعی، برخی از بازی ها و برخی سایت های تفریحی 
، باطل با عمق  که ورود به آن ها به تعبیر شرعی لغو به شمار می آید. در برخی دیگر
و موجی قوی تر کاربر را با خود می برد. این را می توان در بازی های اعتیادآور دید. 
، می توان دید که به دلیل نیاز  همچنین، در شبکه های اجتماعی آزاد مانند توئیتر
به تبلیغات برای کسب درآمد، برای اعتیاد کاربران تلاش می کنند. در برخی موارد، 
عمق و شدت بطلان بسیار قوی تر و صریح تر می شود. این شدت را در برخی 
که سرشار از  از جوانب تفریح های مجازی به سادگی می توان یافت؛ تفریحاتی 
تحریک نامشروع غریزه جنسی )مانند پورنوگرافی(، قبح زدایی از خشونت )مانند 
GTA و Call Of Duty(، رفتارهای خارج از قواعد انسانی )مانند تبلیغ خوردن 
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 Black & (، تبلیغات ضددین )خدایان ضعیف و ناتوان در پیتزا با شامپوی سر
White یا فرشتگان فاسد در El Shaddai( و همچنین تبلیغات ضدایرانی )جنگ 
برضد ایرانیان تروریست در Blacklist( است. گاهی این آموزه های شیطانی از حد 
 kuma تبلیغات عادی خارج می شود و به عقده گشایی می انجامد؛ چنان که شرکت
« بیش از آنکه یک بازی طراحی کرده باشد، داستانی کمیک  در بازی »وحدة  النمر
و باورناپذیر از سناریوهای موردعلاقه غرب برضد غرب آسیا را به تصویر می کشد.
این نکته باید یادآوری شود که اگرچه معناداری با هدفمندی رابطه ای وثیق 
دارد، با آن یکسان نیست و بنابراین، حکم امر باطل ممکن است از حد مباح تا 
حد حرمت متغیر باشد. حق بودن نیز تشکیکی است و حق ممکن است از حد 
مباح تا وجوب متغیر باشد. این نکته از مثال های یادشده در بند پیشین قابل درک 
است. بنابراین، نقض حق یا بطلان، با منع ملازمه ندارد، بلکه اقتضای منع دارد. 
بااین حال، سیاست اقامه حق و رفع باطل با قیود دوام، اطلاق و عموم باید همیشه 
مدنظر باشد. براین اساس، روشن می شود که نقض حق با مجازات نیز ملازمه ندارد؛ 
هرچند اقتضای مجازات از آن منتفی نیست. درضمن، یادآوری می شود که مراد از 
مجازات، معنای فقهی آن و اعم از حد، تعزیر و کفاره است و شامل مجازات های 
کفارات  که شامل  اجتماعی غیررسمی نمی شود. با لحاظ معنای عام مجازات 
و مجازات های اجتماعی غیررسمی نیز باشد، هر نقض حقی مستلزم مجازات 
است. درضمن، اقتضای مجازات تنها برای نقض ارادیِ حق نیست، بلکه نقض 
غیرارادی حق نیز اقتضای مجازات دارد؛ گرچه منع قانونی آن ممکن نیست. گریز 
از مسئولیت نقض حق، گرچه غیرارادی باشد، به دلایلی جانبی مانند اهمیت حق 

یا سوءاختیار و مانند آن ها ممکن نخواهد بود.
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حقِّ مقابل تکلیف
با توجه به موضوع این مسئله، در بررسی نسبت میان نقض حق با مجازات، به 
یم: 1( تعریف حق و تکلیف؛ ۲( موضوع  چند مسئله درباره حق و تکلیف می پرداز
حق و تکلیف؛ 3( ضرورت تعریف حق و تکلیف )ضرورت های ناظر به کارویژه ها(؛ 
۴( ذی حق و مکلف )چه کسی حق دارد و چه کسی مکلف است؟(؛ 5( نگهبان 

حق و تکلیف )چه کسی باید از حقوق و تکالیف محافظت کند؟(.
در ادبیات قرآنی حقّ مقابل تکلیف در چارچوب حقّ مقابل باطل تعریف 
...( معرفی شده  شده و با مفاهیم »حقٌّ لِ...« )حقّ برای...( و »حقٌّ علی...« )حقّ بر
است. »حقٌّ لِ...« بر ثبوت اعتبار شایستگی زوال ناپذیر و تردیدناپذیر در چارچوب 
شریعت و »حقٌّ علی...« نیز بر ثبوت اعتبار بایستگی زوال ناپذیر و تردیدناپذیر در 
چارچوب شریعت دلالت دارد. تعریف این معنا در چارچوب حق مقابل باطل، 
سازگاری با فطرت بشری را تأمین کرده، آن ها را از پوچ بودن خارج و معنادار می کند.
موضوع حق و تکلیف را باید در چارچوب تعریف قرآنی دریافت. حقوق و تکالیف 
باید ناظر به نیازهای واقعی انسان بوده، اموری دارای ارزش در حیات انسانی باشند. 
مراد از ارزش داشتن حقوق و تکالیف این است که کسب یا حفظ آن، به پرداخت 
هزینه ای، اعم از مال، جان، زمان، عِرض یا حتی واکنش های احساسی بیرزَد. ارزش 
هر چیز مادی یا معنوی، به میزان هزینه قابل توجیه برای کسب آن وابسته است. 
در این جا توجیه، اعم از توجیه عقلی، شرعی، عقلایی یا عرفی است. با این مبنا، 
از چارچوب های وظیفه گرایی که منشأ تکالیف را تنها فرمان مولوی می داند، دور 

می شویم و در چارچوب کمالات انسانی سخن می گوییم.
حقّ و تکلیف از لوازم جدایی ناپذیر زندگی انسانِ در جامعه است و کارکردهای 

متنوع اساسی دارد:
1( جز با تنظیم نظامی از حقوق و تکالیف برای انسان، زندگی فردی، خانوادگی 
و اجتماعی سامان نمی گیرد و اساساً معنای اجتماعی اش را ازدست می دهد. 
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۲( خانواده و جامعه برای پاسخ به نیازهای انسانی تشکیل می شود و کارآمدی 
خانواده و جامعه، با کمیت و کیفیت پاسخ به نیازها تعریف می شود. لازمه کارآمد 
که برای هر نیاز انسانی، از تولد تا مرگ و دفن،  بودن خانواده و جامعه آن است 
گرفته تا نیازهای فطری، فرصت تصمیم های  از نیازهای طبیعی و فیزیولوژیک 

مناسب را مهیا کند. 
3( در وضع اولی، همه افراد جامعه در استفاده از منابع طبیعی و امکانات محیط 
با دیگران در یک رتبه اند. بنابراین، در جامعه  بشری تزاحم منافع امری گریزناپذیر 
است. در خانواده تقاوت های طبیعی افراد به نحو فعال در پایگاه و نقش آن ها 
 ، مؤثر می شود و این مشکل، تزاحم منافع را به صورت جدی تر می کند. ازسوی دیگر
گاهانه زندگی خانوادگی و اجتماعی خود نیاز دارد؛  انسان به تنظیم و تنسیق آ
درغیراین صورت، تزاحم و تعارض منافع در حیات خانوادگی و اجتماعی، اساس 

حیات بشری را به خطر می اندازد.
۴( تعریف حقّ و تکلیف، سازگاری مناسب برای ایجاد مشارکت فعال افراد 
در خانواده و جامعه است و خانواده و جامعه را سامان و سازمان می دهد و منافع 
را به نحو مناسب تقسیم می کند. چنین مشارکتی مهم ترین و برترین ابزار دفاعی 

دربرابر هر تهدید است.
5( تعریف حقّ و تکلیف و ساختاری کردن آن در قالب اعتبارات اجتماعی، 
برای زندگی مطلوب فرد در خانواده و جامعه، تبدیل استخدام یک طرفه به پذیرش 
نقش های مناسب با ساختار مطلوب خانواده و جامعه، تقسیم منافع و ایجاد 

امنیت ضروری است.
مسئله بعد ذی حق و مکلف است. ابتدا به نظر می رسد به سادگی می توان 
دریافت که ذی حق و مکلف، افراد انسانی با شرایطی هستند که در شریعت تعریف 
شده است، اما مسئله به این سادگی نیست. چنان که آمد، منشأ جعل حق، حفظ 
نظامات حیات فردی، خانوادگی یا اجتماعی است. در چنین ساختاری، حقوق و 
تکالیف برای پایگاه های اجتماعی و عناوین شرعی تعریف می شود، نه برای افراد. 
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ذی حقوق و مکلفان، پایگاه های اجتماعی اند که تنوع آن ها در هر جامعه  ضروری 
 ... ، عالم، عامی، حاکم، شهروند و ، افسر ، کارفرما، سرباز است: کارمند، رئیس، کارگر

. صِرف شخصیت حقیقی، موضوع حق و تکلیف قرار نمی گیرد.
ازآنجاکه عناوین متعلق به یک شخص بسیار فراوان اند، یک فرد ممکن است 
درخصوص امری، از جهتی ذی حق، و باز درخصوص همان، از جهتی مکلف باشد. 
مثلاً حاکم از جهت حاکم بودن حق دارد حکم صادر کند، اما از جهت شهروند 
بودن، خودش هم محکوم به حکم خود است. ممکن است حقوقی برای مکلف 
تعریف شود تا او بتواند امکانات و فرصت لازم را برای انجام تکلیفش بیابد. مثلاً 
وقتی گفته می شود رئیس جمهور حق عزل و نصب وزرا را دارد، این حق برای انجام 
مسئولیت ها برای او تعریف شده و حقی علی الاطلاق نیست. همچنین، ممکن 
است امری از جهتی حق و از جهت دیگر تکلیف با شد مانند حضانت بر فرزندان.

عناصر بنیادین حقّ
حق مفهومی بسیار گسترده است و تعینات بسیاری دارد. یک تقسیم منطقی 
یادی ندارد، اما تبیین عناصر  از انواع حق، کاری بسیار دشوار است و غالباً کاربرد ز
اساسی حق، می تواند هم در تحلیل حقوق بسیار کارآمد باشد و هم نشان دهنده 
رابطه حقوق با مبانی مکتبی است. بنابراین، تمرکز در این جا بر عناصر بنیادین 
حقوق خواهد بود. در هر تعینی از حق، ممکن است چند عنصر حضور داشته 
باشند و بنابراین، نباید تحلیل عناصر بنیادین حق را با بیان اقسام حق یکسان 
شمرد. در این جا دو تبیین از عناصر بنیادین حق عرضه می شود. در تبیین اول، 

عناصر طولی و در تبیین دوم عناصر عرضی از هم تفکیک می شوند.
شریعت برای تعریف حق و تکلیف، به عناوین اجتماعی مقید نیست، بلکه 
گاهی از نیازهای  عناوین انسانی در شریعت اهمیت بیشتری دارد. درحقیقت، شارع با آ
انسانی مکلف، برای او حقوق و تکالیفی تعریف می کند تا او بتواند رشد انسانی داشته 
باشد. آن جنبه از حقوق و تکالیف که با لحاظ عقل و اراده انسان برای او جعل شده و 
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در آن ها شأنیت یا فعلیت ارزش های الهی و انسانی لحاظ گردیده، به عناوین انسانی 
متوجه اند. در این حقوق، استقرار ذی حق در جامعه یا در یک گروهی لحاظ نشده 
است. معنای عدم  لحاظ استقرار در جامعه یا گروه، این نیست که برای انسانِ تنهای 
در یک جزیره حقوقی قابل تعریف است، بلکه به این معناست که در تعریف برخی 
از حقوق، استقرار در جامعه ملاحظه نشده است؛ مانند حق حیات، اما حقی مانند 
داشتن شغل یا درآمد مناسب با لحاظ استقرار در جامعه قابل تعریف است. حقّ تعالی 
گاهی و اراده بندگی کنند و اگر برای او حقی تعریف می کند  انسان را آفریده تا او را با آ
تا حیات او ادامه یابد، حکیمانگی انشای حقّ مستلزم لحاظ آن ها در غایت تعریف 
ق این حقّ به انسان، عقل و اراده او لحاظ نشده است. 

ّ
این حقوق است؛ اگرچه در تعل

به هرحال، این حقوق برای انسان تعریف می شود تا »انسان« باقی بماند. معنای هماهنگی 
جعل حقّ با فطرت انسانی، این است که برای جعل حقّ، اولاً و بالذات اولویّت ها و 
شایستگی های فطرت انسانی لحاظ می شود و به تبع آن، اولویّت ها و شایستگی های 

، چون طبیعت انسانی یا جامعه  انسانی، لحاظ می گردد. امور دیگر
در اولین مرتبه این حقوق و تکالیف می توان از حقّ انسان برای حق مداری و 
دین داری نام برد که از جهتی حق و از جهتی دیگر تکلیف اند. حقوقی که بدون 
لحاظ عقل و اراده برای انسان جعل می شود، در مرتبه انشا تابع حقوقی  است که با 
، لازم است حقوق دیگر  لحاظ عقل و اراده برای او تعریف می شوند؛ به تعبیر دیگر

هماهنگ با حقوق فطری باشند. 
یافت حقّ و دین حقّ محروم  که او را از در بالاترین ظلم به انسان این است 
کنند؛ چه درحق خود چنین کند و چه درحق دیگران. در آیات قرآنی ستمکارترین 

افراد چنین کسانی دانسته شده اند:
رَ فيهَا اسْمُهُ وَ سَعی فی خَرابِها )بقره: 11۴(.    

َ
نْ يُذْک

َ
هِ أ نْ مَنَعَ مَساجِدَ اللَّ مُ مِمَّ

َ
ظْل

َ
وَ مَنْ أ

و کیست ستمکارتر از آن کس که نگذاشت در مساجد خدا، نام وی     
برده شود، و در ویرانی آن ها کوشید؟
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مَتْ يَداهُ )کهف: 57(.     عْرَضَ عَنْها وَ نَسِىَ ما قَدَّ
َ
هِ فَأ رَ بِآياتِ رَبِّ ِ

ّ
نْ ذُک مُ مِمَّ

َ
ظْل

َ
وَ مَنْ أ

چه کسی ستمکارتر است از آن کس که آیات پروردگارش به او یادآوری     
گرداند، و آنچه را با دست های خود پیش فرستاده،  شده، اما از آن روی 

فراموش کرد؟
در مراتب بعدی حقوق فطری، حقّ انسان برای تعلیم و تربیت و حقّ انسان در 
تنظیم و تنسیق زندگی )نظام زندگی( را می توان نام برد. اهمیت این امور به قدری 
است که امیرمؤمنان علی؟ع؟، در روایتی محکم، پس از ضربت شمشیر ابن ملجم، 
دِی وَ 

َ
وصِیکُمَا وَ جَمِیعَ وَل

ُ
کید صریح می فرماید: »أ در وصیت خود بر این دو مورد تأ

حِ ذَاتِ بَیْنِکُمْ«.1 نیاز به تعریف 
َ
مْرکُِمْ وَ صَلا

َ
غَهُ کِتَابِی بِتَقْوَی الِله وَ نَظْمِ أ

َ
هْلِی وَ مَنْ بَل

َ
أ

، به صراحت حاکم بر حقوق طبیعی و  کی برای مشروعیت کارها و تنظیم امور ملا
اجتماعی است و این حقوق ذیل این دو امر تعریف می شوند. البته در حقوقی 
مانند حق تعلیم و تربیت و حق نظام بخشی به زندگی، حقوق طبیعی و اجتماعی 

نیز به روشنی حضور دارند.
حقوقی که بدون لحاظ عقل و اراده برای انسان جعل می شود، در مرتبه انشا تابع 
، لازم  حقوقی  است که با لحاظ عقل و اراده برای او تعریف می شوند؛ به تعبیر دیگر
است حقوق دیگر هماهنگ با حقوق فطری باشند. برای نمونه، حقّ تعالی انسان 
گاهی و اراده بندگی کنند۲ و اگر برای او حقی تعریف می کند تا  را آفریده تا او را با آ
حیات او ادامه یابد، حکیمانگی انشای حقّ مستلزم لحاظ آن ها در غایت تعریف 
ق این حقّ به انسان، عقل و اراده او لحاظ نشده 

ّ
این حقوق است؛ اگرچه در تعل

است. به هرحال، این حقوق برای انسان تعریف می شود تا »انسان« باقی بماند. معنای 
هماهنگی جعل حقّ با فطرت انسانی این است که برای جعل حقّ، اولاً و بالذات 

1-»شما دو نفر )امام حسن و امام حسین( و همه  فرزندانم و خانواده ام و هرکس را که نوشته ام به دست او می رسد، به 
تقوای خدا و نظم کارهایتان و صلاح پیوند میانتان وصیت می کنم« )نهج البلاغة، نامه  ۴7(.

 لِیَعْبُدُونِ« )ذاریات: 56(. علی بن ابراهیم قمی در تفسیر )ج۲، ص331( می نویسد: 
َ
نْسَ إِلّا ِ

ْ
جِنَّ وَ ال

ْ
قْتُ ال

َ
۲-»وَ ما خَل

»می فرماید آنان را برای امر و نهی تکلیف آفرید و در آفرینش آنان جبر برای بندگی نبود، بلکه آنان را با اختیار آفرید تا با 
امر و نهی بیازماید که چه کسی فرمان بُردار و چه کسی نافرمان است«.
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اولویّت ها و شایستگی های فطرت انسانی لحاظ می شود و به تبع آن اولویّت ها و 
، چون طبیعت انسانی یا جامعه  انسانی لحاظ می شود.  شایستگی های امور دیگر
به همین دلیل، اگر کسی حقوق فطرت انسانی را رعایت نکرد، حقوق طبیعی یا 
اجتماعی او محدود خواهد شد تا حدی که حتی حقّ حیات نیز از او سلب گردد.
مبنای تقسیم حق به عناصر عرضی این است که حق در جامعه تعریف می شود 
و برای انسانِ تنها جعل حق معنا ندارد؛ چه این حق از حقوق فطری باشد یا طبیعی 
ویا اجتماعی. در تقسیم عرضی حقّ، عناصری از حق شناخته می شود که بر هم 

ترتب ندارند، بلکه در عرض هم قرار دارند. 
در تقسیم عرضی حق، دو معیار ملاحظه می شود: 

؛  الف(  لحاظ یا عدم لحاظ نسبت »الف« با شخص »ب« در جعل حق برای او
. ب( لحاظ یا عدم لحاظ عقل و اراده در »الف« در جعل حق برای او

ابتدا حقوقی را بررسی می کنیم که در آن ها برای »الف« نسبتی میان او با دیگری 
لحاظ نشده است. با لحاظ معیار دوم، دو قسم حق برای »الف« قابل تعریف است: 
حقی که در آن، عقل و اراده برای »الف« لحاظ نشده و حقی که با لحاظ عقل و 
اراده برای او جعل شده است )یعنی در شرایط عدم عقل و اراده برای او چنین حقی 
تعریف نمی شود(. با این بیان به دو قسم حق می رسیم: حق امتیاز و حق گزینش. 
اگرچه این دو قسم از عناصر حقوق، برای انسان در ظرف جامعه تعریف می شود، 

اما در نسبتی معیّن با حقوق و تکالیف شخص »ب« نیست.
حق امتیاز چنین تعریف می شود: »الف« درباره امری حقّ امتیاز دارد، اگر برای 
آن شایستگی داشته باشد و تکلیفی برای بهره نبردن از شایستگی اش وجود نداشته 
باشد. در حقوق ناشی از مالکیت، حقّ امتیاز بسیار برجسته است؛ همچنین، در 
بسیاری از حقوقی که برای شخصیت حقوقی غیرانسانی، مانند مسجد تعریف 
می شود و نیز در برخی حقوق کودکان و محجوران، حقّ امتیاز برجستگی ویژه دارد.
حق گزینش چنین تعریف می شود: »الف« درخصوص امری حقّ گزینش دارد، 
اگر درباره آن یا ضد آن تکلیفی نداشته باشد. روشن است که تعریف حقّ گزینش 
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گزینش مستلزم عقل و  برای انسان، ملازم با لحاظ عقل و اراده برای اوست؛ زیرا 
اراده است؛ گرچه تکلیف قانونی درخصوص یک طرف وجود نداشته باشد.

که با لحاظ نسبت »الف« با دیگری برای او  گروه دوم حقوق، حقوقی  است 
تعریف می شود. باز با لحاظ معیار دوم، این حقوق دو دسته می شوند: حقوقی که 
با لحاظ عقل و اراده برای »الف« برای او تعریف می شود و حقوقی که بدون چنان 

نسبتی برای او تعریف می گردد. 
اگر »الف« عقل و اراده داشته باشد، ممکن است قانون برای او حق تحمیل 
تکلیف بر »ب« یا منع حق از »ب« را ایجاد کند. اگر یک ضمانت اجرایی قانونی در 
اختیار »الف« باشد که او برای تحمیل تکلیف از آن بهره ببرد، از آن به »قدرت« یاد 
می کنند و اگر ضمانت اجرایی در اختیار خود »الف« نباشد، از آن به »درخواست 
قانونی« یاد می شود. »الف« دارای حقّ قدرت درباره امری شناخته می شود، اگر 
، مستقل از دلخواه »ب«، تغییری قانونی پدید آورد.  بتواند در نسبت »ب« با آن امر
در زبان شرعی شیعه از حقّ قدرت با عنوان »ولایت« تعبیر می کنند. »الف« دارای 
حقّ درخواست امری از »ب« است، اگر »ب« درخصوص تأمین آن امر برای »الف« 
تکلیف داشته باشد و »الف« مجاز به درخواست آن باشد. حقّ قدرت حقی به جز 
حقّ خواست است. برای نمونه، تأمین امنیت به وسیله حکومت از حقوق مردم 
است و مردم حقّ درخواست آن را دارند، اما این حقّ درخواست از مصدر ولایت 
نیست. حاکم حقّ دارد حقّ حیات یا حقّ آزادی یک جنایت کار را از او بگیرد، اما 
 ، روشن است که حقّ حاکم برای سلب حقّ حیات یا حقّ آزادی از یک جنایت کار
تنها درخواستی قانونی نیست و تکلیفی را متوجه جنایت کار نمی کند. هرچند در 
بسیاری از موارد، حاکم درخواستی قانونی از مردم دارد و از این جهت تکلیفی 
که این موارد، ترکیبی از حقّ خواست و  متوجه مردم می شود، باید توجه داشت 
قدرت است؛ زیرا حاکم، حقّ بهره گیری از قدرت را به عنوان ضمانت اجرایی 

خواست خویش دارد. 
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حقی که در نسبت »الف« با »ب« برای »الف« تعریف می شود، بدون اینکه برای 
»الف« عقل یا اراده تعریف شده باشد، »حق برائت« است. »الف« درباره امری حقّ 
برائت دارد، اگر برای »ب« قدرت قانونی یا خواست قانونی برای تغییر نسبت »الف« 
، چنانچه قانون برای »ب« حق تحمیل  با آن امر تعریف نشده باشد. به تعبیر دیگر
تکلیف بر »الف« یا منع حق از »الف« را ایجاد نکرده باشد، »الف« درخصوص 

ادعای »ب« علیه او حق برائت دارد.
هر حقّی برای »الف« ملازم با تعریف حقّ ادعا برای اوست. »الف« در ازای 
، می تواند درباره منع حقّ از خود ادعا داشته باشد؛ یعنی  تعریف هر حقی برای او
اگر »ب« او را از حقّ خود منع کند، »الف« حقّ دارد علیه او ادعای قانونی داشته 
باشد.1 این تضایف میان حقّ و تکلیف، تضایف عام است. تضایف خاص، به 
معنای آن است که در تکلیف »ب« برای برآوردن حقّ »الف«، تنها حقّ درخواست 

قانونی وجود دارد.۲
صورت ساده بیان حقّ به شکل »الف حقّ فلانی است« یا در قالبی صوری تر »... 
حقِّ ... است« دیده می شود که بخش موضوعی دوجزئی است: جزء اول متعلق حقّ 
ـ که گاهی به آن موضوع حقّ می گویند ـ و جزء دوم ذی حق است. بسیاری اوقات 
متعلق حقّ ساده و یک جزئی نیست، بلکه قید یا مضافٌ الیه دارد. برای نمونه، به 
این مثال ها در بیان حقّ می توان توجه کرد: »امنیت اخلاقی حقّ شهروندان است«، 
»آزادی برای کار خیر حقّ همگانی است« یا »تصرف در مال حقّ مالک است«. در 
« با حرف اضافه  مثال اول »اخلاقی« به امنیت اضافه شده، در مثال دوم »کار خیر
«، »تصرف  »برای«، »آزادی« را مقید کرده و در مثال سوم نیز »مال« با حرف اضافه »در
« را مقید نموده است. صورت مثال اول به این شکل است: »...ِ  حقِّ ... است«  در
 ... ) و صورت مثال دوم و سوم به این شکل است: »... برای )یا حرف اضافه دیگر

1-مصباح یزدی، نظريه حقوقی اسلام، ص17۲. 
۲-در این نظریه از نظریه  هوفلد در بیان اقسام حق بهره گرفته شده است، اما تفاوت بسیاری میان این نظریه و نظریه ی 
هوفلد وجود دارد. برای مطالعه  نظریه  هوفلد نک: محمد راسخ، حقّ و مصلحت، ص۲0۴-۲0۲، مقاله  »کارل ولمن، 

مفهوم حقّ: سهم هوفلد«.
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حقِّ ... است«. معمولاً موضوع حقّ به مضافٌ الیه یا قید متعلق گفته می شود. در 
بیان تکلیف نیز مراد از موضوع تکلیف، اغلب همین جزء است.

حقّ امتیاز و حقّ گزینش با گزاره دومتغیری بیان می شوند: »الف امتیاز ج را 
دارد« یا »الف حقّ گزینش ج را دارد« که در آن، الف و ج هر دو تشخص دارند. 
مثلاً »مالک حقّ تصرف در مِلک خود را دارد« یا »هر فرد حقّ انتخاب زوج خود را 
دارد«. حقّ خواست با یک گزاره سه متغیری »الف حقّ ج برعهده ب دارد« بیان 
می شود که در آن، هم الف و هم ب تشخص دارند و حقّ ج هم معیّن است. مثلاً 
، ب بدهکار و ج طلب بدهی است. قدرت نیز با یک گزاره سه متغیری  الف طلبکار
که در آن، هم الف و هم ب تشخص  بیان می شود: »الف قدرت ج بر ب دارد« 
، ب دختر او و ج اجازه ازدواج  دارند و قدرت ج هم معیّن است. مثلاً الف پدر
است. حقّ برائت نیز با گزاره سه متغیری بیان می شود: »الف از ادعای ج به وسیله 
ب بری است«، اما در این نحوه حقّ، لزومی به تشخص ب نیست؛ اگرچه الف و 
ج هر دو باید تشخص داشته باشند. مثلاً »هر فرد از اتهام بدون مدرک به وسیله 
هر فردی که باشد، بری است«. به همین دلیل، حقّ برائت معمولاً با دو متغیر الف 

و ج بیان می شود.

نسبت نقض حق با جرم
جعل هر حقّی ملازم با تعریف حقّ ادعا برای ذی حق است و درباره هرگونه عدم 
دسترسی، او حقّ ادعای قانونی دارد. این تضایف میان حقّ و تکلیف، تضایف عام 
است و بنابراین، نقض این حقوق اقتضای مجازات دارد. در این اقتضا دو نکته 
قابل توجه است: الف( صرف مسئولیت در نقض حقوق، اقتضای مجازات را ایجاد 
می کند و این اقتضا تنها وابسته به عمدی بودن نقض مجازات نیست. ب( نقض 
حقوق ازسوی خود شخص هم می تواند اقتضای مجازات داشته باشد. برای نمونه، 
اگر کسی حقوق فطرت انسانی خود را رعایت نکرد، حقوق طبیعی یا اجتماعی او 
محدود خواهد شد؛ تاحدی که حتی حقّ حیات نیز از او سلب می گردد. مجازات 
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ارتداد، لواط و زنا بر همین اساس قابل توجیه است. همچنین، در مواردی که جعل 
حق برای کسی ملازم با جعل تکلیف برای اوست و نقض حق به وسیله ذی حق به 

نقض تکلیف او می انجامد، اقتضای مجازات وجود دارد.
در فضای مجازی به اعتبار محیط ها، اشیا و ابزاری که در آن قرار دارد، حقوق 
و تکالیفی قابل تعریف است. اصل ورود به فضای مجازی و سود بردن آزادانه از 
، کاربر بودن در فضای مجازی با  آن می تواند حق هر فردی به شمار آید. ازسوی دیگر
تکالیفی همراه است که آن را قوانین ملی یا مفاد قرارداد با سرویس دهنده مشخص 
گر این تکالیف پیش از آنکه چهره حقوقی به خود بگیرند، در چهره  می کند. ا
اجتماعی به صورت حق یا تکلیف شناخته شوند ـ مانند حقوق و تکالیف مربوط 
به حفظ حریم شخصی ـ قوانین بسیار قوی تر می توانند عمل کنند. وضع آیین نامه 
متناسب در هر ابزار مجازی، بنابر قوانین مالکیت معنوی می تواند از حقوق سازنده 
، با توجه به اینکه نبود آیین نامه های لازم، به کارکرد ابزار  ابزار به شمار آید. ازسوی دیگر
لطمه می زند و حقوق کاربران را در استفاده صحیح از ابزار تهدید می کند، تنظیم 
چنین آیین نامه ای از وظایف سرویس دهنده است. تدوین چنین آیین نامه هایی 
مختص نظام اسلامی یا نظام های قانونی رسمی نیست، بلکه در نظامی مانند 
آنارشیسم نیز برای هر کاربر فضای مجازی، افزون بر آنکه حق گمنام ماندن تعریف 
می گردد، بلکه یک وظیفه اجتماعی برعهده کاربران گماشته می شود تا با حضور در 
این ابزارها، در تأمین گمنامی کاربران فعالانه دخالت کنند. حفظ امنیت فضای 
، تکلیفی است که قانونی آن  مجازی، از سویی حق هر کاربر است و ازسوی دیگر
را الزام می کند و با تعریف ضمانت اجرایی برای این تکلیف، در صورت تخلف 

از آن، کاربر با مجازات روبه رو می شود.
البته فضای مجازی شامل مواردی است که کشف صاحب حق و صاحب 
تکلیف به راحتی میسر نیست. برای نمونه، می توان به جرم »فیشینگ« اشاره کرد. 
فردی می خواهد ازطریق فضای مجازی به حساب بانکی خود وارد شود و صفحه ای 
که مقابل او باز شده، صفحه ای است دقیقاً مشابه درگاه بانک. مشتری با همین 
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، شماره حساب یا کارت بانکی خود و نیز رمز ورود به حساب را وارد می کند و  تصور
بلافاصله مجرم حساب او را خالی می کند. اکنون در این جا پول چه کسی دزدیده 
شده است؛ پول بانک یا پول مشتری؟ می توان استدلال کرد که این پول با خطای 
مشتری دزدیده شده و پول خود مشتری هم دزدیده شده است. بانک کلید ورود 
به حساب را به مشتری داده و این مشتری بوده که به خطا کلید را به مجرم داده 
است. پس بانک در این جریان تکلیفی ندارد و این مشتری است که باید به دنبال 
پول خود به دادگاه مراجعه کند. براساس این استدلال، کاربرِ جزء موظف به بررسی 
اصالت آدرس، مانند استفاده از آدرس مشابه، استفاده از آدرس  هایی با کاراکترهای 
 ، نامعمول و… ، رسمی بودن آدرس و قابل اعتماد بودن سرور است، اما ازسوی دیگر
انتظار چنین توانایی از کاربران عادی که بسیاری از آن ها افراد کم سواد، ناآشنا به 
اصول برنامه نویسی و هکینگ، ناتوان از بررسی خیانت مدیران سایت های بانکی 
و دیگر مشکلات فضای مجازی اند، به نظر خارج از حد توان بوده، به اصطلاح 
که دزدیــده شده، در  مالایطاق است. همچنین، این پول در اختیار بانک بوده 
، بانک، هم می تواند نیروی  حالی که بانک موظف بوده آن را حفظ کند. ازسوی دیگر
متخصص کافی برای جلوگیری از فیشینگ استخدام کند و هم می تواند با تجهیز 
خود به هوش مصنوعی با پایش تراکنش ها، تراکنش های مشکوک را عملیاتی نکند 
و البته ثروت کافی برای انجام چنین کارهایی را هم دارد. بنابراین، از نظر فقهی، 
بانک ها قربانی حملات فیشینگ اند و باید پول مشتری به جای خود باقی باشد. 
انداختن بار شکایت برعهده مشتری نیز به تراکم پرونده های قضایی می انجامد و 
در نظام قضایی اختلال اساسی ایجاد می کند. به هرحال، چنین مواردی از حقوق 

مشکوک است و باید بررسی شود.
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قاعده »نقض شدن مصالح عالیه اقتضای مجازات دارد«
« قاعده منع  یکی از استدلال های فقیهان متأخر بر قاعده »لکل معصیة تعزیر
اختلال نظام و لزوم حفظ آن است. مرحوم خویی دلیل دوم بر قاعده یادشده را 

چنین بیان می کند:
اسلام به حفظ نظام مادّی و معنوی و اجرای احکام در مجاری شان     

اهتمام دارد، و طبیعی است که این، اقتضای آن را دارد که حاکم هرکسی 
را که با نظام مخالفت کند، تعزیر نماید.1

که فعلش به اختلال در نظام  که مخالف نظام است« با »کسی  البته »کسی 
می انجامد« یکی نیست، اما به نظر می رسد مراد مرحوم خویی دومی است و در تعبیر 
تساهل کرده است. در آثار فقیهان دیگری نیز این استدلال دیده می شود. مرحوم شیخ 

جواد تبریزی می نویسد:
حفظ نظام اسلامی در بلاد میان رعیت برعهده امام است. پس هرکس     

با فساد در نظامش اخلال می کند و تعدی بر غیر و مزاحمت برای دیگران 
ایجاد می کند، ادب و تعزیرش برعهده اوست؛ چنان که از سیره علی؟ع؟ 
در موارد مختلف از روایات متفرقه روشن می شود؛ چه این منع و تعزیر با 

تسبیب باشد و چه با مباشرت.۲
از هر دو قول روشن است که نسبت میان حفظ نظام و مجازات را اقتضایی 
می دانند. مرحوم خویی به اقتضا تصریح می کند و مرحوم تبریزی تأدیب و منع را 

بر تعزیر عطف می نماید و روشن است که این دو امری دیگر غیر از تعزیرند.
مرحوم اردبیلی برای جرم انگاری براساس قاعده منع اختلال نظام چنین استدلال 

می کند:

1-موسوى  خویی، مباني تکملة المنهاج،  ص۴08.
۲-تبریزى، أسس الحدود و التعزیرات، ص۲70.
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که در اداره جامعه، حفظ نظام، برپایی عدل و قسط و      شکّی نیست 
امنیت راه ها وابسته به تأمین آزادی ها و تبیین حدود آن با وضع قوانین و 
فان و مجازات مجرمان است؛ زیرا اگر فسّاق و اهل خلاف 

ّ
تأدیب متخل

از عقوبت نترسند، برای جان و مال و آبرو حرمتی باقی نمی ماند، زندگی 
مختل و هرج ومرج فراگیر می شود. به این جهت، سیره عقلا در هر نحله و 
فان بوده است. اسلام 

ّ
تی وضع قوانین، تحدید آزادی ها و عقوبت متخل

ّ
مل

نیز به دلیل شمولش بر همه نیازهای انسان در معاش و معاد به این امر 
اهتمامی تامّ دارد.1

گلپایگانی و آیــت الله صافی با این مبنا مخالف اند. مرحوم  ، مرحوم  دربرابر
گلپایگانی در نقد این مبنا بر آن است که گرچه کبرای این استدلال، یعنی حفظ 
نظام امور مادی و معنوی امت ضروری است و حق تعالی برای حفظ نظام، حدود 
، عقوبات و امربه معروف و نهی ازمنکر را در مراتب مختلف آن قرار داده است،  مقرر
اما عقل در حفظ آن با چیزی جز حدود، تعزیرات در موارد منصوصه در کتاب یا 

سنت، و امربه معروف و نهی ازمنکر در غیر این موارد، استقلال ندارد:
خلاصه اینکه، عقل به قبح اخلال در نظام و منع آن و نیز لزوم حفظ     

آن و بقای آن مستقل است، لیکن شارع برای تعیین راه های حفظ آن با 
مْ 

ُ
نْ مِنْک

ُ
تَک

ْ
انجام واجبات و ترک محرّمات در قرآن کریم پا پیش نهاده: وَ ل

رِ ])آل عمران: 
َ

مُنْک
ْ
مَعْرُوفِ وَ يَنْهَوْنَ عَنِ ال

ْ
مُرُونَ بِال

ْ
خَيْرِ وَ يَأ

ْ
ی ال

َ
ةٌ يَدْعُونَ إِل مَّ

ُ
أ

10۴(؛ و باید امتی که به خیر دعوت می کنند و به معروف امر و از منکر نهی 
... و به تعبیر دیگر روشن تر از  می کنند، از شما باشند[ و آیات و روایات دیگر
این: دفع اختلال عقلاً واجب است، هرگاه با آنچه شارع مقرر کرده و اقامه 
مقررات او ممکن باشد. پس قول به دفع آن از راه های دیگری که از شارع 

1-موسوی اردبیلی، فقه الحدود و التعزیرات، ج 1، ص38 . 
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حکیم بیان نشده، ممکن نیست؛ زیرا صرف حکم عقل به لزوم حفظ نظام 
[ را ندارد.1 و دفع آنچه در آن اختلال به شمار می آید، اصلاً اقتضای آن ]تعزیر
اشکال مرحوم گلپایگانی قابل تأمل است؛ اگر شرع در برخی معاصی مجازات 
قرار نداده، ناشی از اهمال یا جهل نبوده، بلکه مصلحتی در عدم جعل آن دیده 
یا در جعل مجازات مفسده ای وجود داشته است، اما این استدلال را نمی توان با 
فراگیری پذیرفت. شاید درباب جرایمی که در دوران صدر اسلام بوده، نبودِ نص 
بر عدم جرم انگاری دلالت داشته باشد که در همان دوره هم نمی توان از نبودِ نص 
بدون قراین جانبی، چنین دلالتی را به صورت فراگیر پذیرفت، اما برای جرایم نوظهور 
نمی توان این استدلال را پذیرفت. به  هرحال، امروزه جرایم بسیاری به وجود آمده که 
برای جامعه بسیار خطرناک اند و نمی توان برای دفع آن ها صرفاً به امربه معروف و 
نهی ازمنکر بسنده کرد. پیدایش میدان های جدیدی برای فعالیت های عمومی، 
مانند رسانه و فضای مجازی، اختراع ابزارهای جدید و کاربری عمومی آن ها که در 
آن زمان حتی به صورت افسانه قابل  تصور نبود، تحول در نظام ارتباطات عمومی 
و مانند آن ها، فضایی پدید آورده که جرایمی کاملاً جدید در آن ها ایجاد می شود 
و درباره  آن ها باید براساس قواعد کلی و سیاست های شرعی تصمیم گرفت. برای 
نمونه، برخی از انواع هک، مثلا۲ً حمله DDOS، ارسال موج جعلی GPS که باعث 
اشتباه دستگاه های نزدیک است و برخی از انواع جعل امضا در فضای مجازی3 
که بتوان برای جرم انگاری در این موارد به  نمونه روشنی در فضای واقعی ندارند 

نصوص مراجعه کرد.
آیت الله صافی در نقد این مبنا چند نقد مطرح می کند: 1( کفایت مجازات های 
مقرر در شرع و قانونی بودن حکومت اسلامی )اشاره به اصل قانونی بودن( و جلوگیری 
از حکومت های استبدادی و مطلقه؛ ۲( امکان خطای حکام و قضات در تعیین 

1-موسوى  گلپایگانی، الدر المنضود، ج۲، ص155-15۴.
، به طوری که توان پاسخ گویی نداشته باشد. یاده از حد به یک سرور ۲-فرستادن درخواست ز

3- در فضای مجازی امضای یک متن دقیقاً تابعی از خود )متن + هویت( هست. اگر بتوانم یک متن دیگر مثل x پیدا 
کنم که )x + متن( همان امضا را داشته باشد، نوعی از جعل امضاست که در فضای مجازی ممکن است.
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جرم و مجازات در غیرمعصوم؛ 3( نقض به حدود، یعنی همان گونه که مجازات های 
حدی به حاکم واگذار نشده، عدم مجازات هم به حاکم واگذار نشده است. ۴( 
استلزام با عدم تحدید در نوع مجازات، اگر جرم انگاری و مجازات در اختیار حاکم 
باشد، او می تواند با جرح اعضای بدن نیز مجازات نماید.1 نقد اول وی صورت 
قوی تری از نقد مرحوم گلپایگانی است، اما چنان که بیان شد، نمی توان به تعزیرات 
منصوص در قرآن و روایات بسنده کرد. نقدهای دیگر وی نشان می دهد که برای 
جرم انگاری و نیز تعیین مجازات برای آن ها، باید حدودی از نصوص یافت شود و 
این اختیار بدون تعیین حدود به حکومت ها داده نشود، اما اقتضای اختلال در 

نظام را با جرم انگاری نفی نمی کنند.
کل نظام را با خطر  که می تواند  کارهایی انجام می شود  در فضای سایبری 
مواجه کند. در سال ۲01۹ طی یک حمله گسترده سایبری به تمامی زیرساخت های 
اینترنتی جهان، شاهد بودیم که شبکه اینترنت در تمام جهان دچار اختلال شد. 
این جرم نه فقط نظام اسلامی، که همه نظام های موجود در فضای مجازی را تهدید 
کرد و این تهدید به روشنی به فضای واقعی سیاسی ـ اقتصادی منتقل می شود. 
، جرایمی مانند بدافزارهای استاکس نت، فلیم و … با تهدید نظام  ازسوی دیگر
امنیتی و حق حیات مسلمانان، به ویژه ایران طراحی شدند که با ایجاد انفجاری 
هسته ای در فضای حقیقی، نظام اسلامی را با مشکل مواجه کنند. باج افزارها و 
تبلیغات افزارها نیز در برهه هایی موفق شدند برضد نظام اقتصادی، امنیتی یا 

فرهنگی به جدّ فعالیت نمایند.

، أحکامه و حدوده : ص10۴-۹۹. 1-صافی  گلپایگانی، التعزیر
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موانع و سایق های جرم انگاری
ما در این جا سه مسئله را باید از هم تفکیک کنیم: الف( جرم انگاری؛ ب( منع 
قانونی، اما بدون جرم انگاری؛ ج( سیاست گذاری برای منع. چنان که بیان شد، در 
جرم انگاری مجازات هم پیش بینی می شود. در منع بدون جرم انگاری، مجازات 
وجود ندارد، اما قانون با تمسک به ضمانت های اجرایی، منع را اعمال می کند. 
این ضمانت های اجرایی، می تواند از سنخ ورود به جریان معامله باشد. پیدایش 
فضای مجازی، امکان توسعه این قوانین را بیشتر می کند. برای نمونه، وقتی پدری 
از دادن نفقه فرزند خودداری می کند، ازآنجاکه حقوق اشخاص به حساب بانکی 
واریز می شود، دسترسی مقام به آن حساب و برداشت نفقه فرزند از آن به آسانی 
ممکن است. سیاست گذاری، ایجاد سایق به سمت هدفی مطلوب یا ایجاد موانع 
در مسیر  اهداف نامطلوب است. سیاست گذاری می تواند با نهادینه کردن فرهنگ 
مناسب در جامعه باشد که از تربیت در نهاد خانواده، و آموزش در نهاد آموزش آغاز 
می شود تا به نهادهای بالادست تر برسد. توان مشوّق ها و مجازات های غیررسمی 
بسیار بیشتر از مجازات های رسمی است و هیچ جامعه ای نباید استفاده از این 
ابزار را کم رنگ نماید. در فضای مجازی با مذاکره و معامله با سرویس دهندگان 
می توان زمینه  بسیاری از جرایم را برداشت. گاه با یک سیاست گذاری ساده ممکن 
است هدف، تا حد قابل قبولی حاصل شود. برای نمونه، برای ترغیب مردم به 
استفاده از سرویس های داخلی، هزینه اینترنت داخلی کمتر از خارجی باشد یا به 
سرویس دهنده های خارجی اجازه  نصب سرور در داخل داده نشود؛ در این صورت، 
هزینه  سرویس های خارجی از جهات مختلف بالا می رود و تمایل به استفاده از 
سرویس های داخلی بیشتر می شود. بنابراین، وقتی از عدم جرم انگاری فعلی سخن 
به میان می آید، مراد رها کردن موضوع نیست، بلکه تغییر موضع درخصوص موضوع 
است تا با راه حل های دیگر به هدف برسیم. بنابراین، جرم انگاری نخستین راه حل  
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نیست و بلکه به تعبیر بسیاری، آخرین راه است، اما به جز این نکته، تمسک به 
این راه حل  موانعی نیز دارد.

در مباحث پیشین، سه قاعده برای جرم انگاری مطرح گردید که در آن ها نقض 
شریعت، نقض حق و نقض مصالح عالی شرعی دارای اقتضای جرم انگاری شمرده 
شد، اما چه عواملی وجود دارد که مانع ملازمه میان این موضوعات با جرم انگاری 
می شود؟ گرچه به برخی از موانع به صورت پراکنده اشاراتی شده بود، در این بخش 

از پژوهش، به این موانع با دقت و تفصیل بیشتری می پردازیم.
که نقض شریعت، اقتضای جرم انگاری  قاعده اول جرم انگاری بیان می کرد 
دارد. چنان که بیان شد، ملاک جرم انگاری تعریف مجازات رسمی حکومتی برای 
یک فعل است، اما موارد متعددی از نقض شریعت وجود دارد که روایتی درباب 
تعیین مجازات حکومتی برای آن وجود ندارد. نبودِ روایت در یک موضوع، شاید 
چندان مهم نباشد، اما وقتی موضوعی از مسائل عادی روزمره، و به تعبیر عرفی »کف 
خیابانی« باشد، نبودِ روایت قابل توجه می شود. پیش تر به مسائلی مانند غیبت، 
نفاق، بدحجابی و مانند آن ها اشاره شد که نمی توان از نبودِ روایاتی درباب تعزیر 
که از حد بگذرد، مشکلاتی پدید می آورد؛  آن ها به سادگی گذشت. جرم انگاری 
گسترده ای داشته باشد.  به ویژه در فضای مجازی می تواند تبعات سنگین و 
که با توجه به این  در روایات پیشوایان معصوم؟ع؟ موارد متعددی دیده می شود 
تبعات سنگین از مجازات صرف نظر شده است. برای نمونه، رســول الله؟ص؟ در 

خبر معتبری می فرماید:
هُمْ     

َ
هِ قَتَل  اسْتَعَانَ بِقَوْمٍ حَتَّى إِذَا ظَفِرَ بِعَدُوِّ

ً
دا  إِنَّ مُحَمَّ

َ
نْ يُقَال

َ
کْرَهُ أ

َ
ي أ ِ

ّ ن
َ
ا أ

َ
وْ ل

َ
 ل

عْنَاقَ قَوْمٍ کَثِيرٍ.1
َ
ضَرَبْتُ أ

َ
ل

اگر ناپسندم نبود که گفته شود محمّد از قومی کمک می گیرد تا بر دشنمش     
چیره شود،سپس آنان را می کشد، گردن بسیاری را می زدم.

1-ثقةالاسلام کلینی، الکافی، ج 8، ص3۴5.
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 برای نمونه، از عوارض جرم انگاری گسترده می توان به رواج هرچه بیشتر ابزارهای 
رمزآنارشیستی، مانند فیلترشکن ها اشاره کرد که برای کاربران در ارتکاب گناه حاشیه 
امن پدید می آورد و حتی آن ها را به گناه ترغیب و بلکه از حاکمیت دولت اسلامی 
 ، خارج می کند. این نکته در فضای حقیقی نیز مانع جرم انگاری می شود. این خطر
خطری است که اهل بیت؟ع؟ نیز به خاطر آن و بلکه کمتر از آن، حدود الهی را 

تعطیل کرده اند. امیرمؤمنان علی؟ع؟ می فرماید:
ةُ      حَمِيَّ

ْ
هُ ال

َ
نْ تَحْمِل

َ
ى يَخْرُجَ مِنْهَا مَخَافَةَ أ

عَدُوِّ حَتَّ
ْ
رْضِ ال

َ
 بِأ

ً
ی  رَجُلٍ  حَدّا

َ
قِيمُ  عَل

ُ
ا أ

َ
ل

1. عَدُوِّ
ْ
حَقَ بِال

ْ
فَيَل

من در زمین دشمن، حدّی بر مردی اقامه نمی کنم، تا از آن خارج شود؛     
از ترس اینکه خشم و عصبیتش بر وی سوار شود و به دشمن بپیوندد. 

اگر حاکم با جرم انگاری برای هر معصیت، تنبیهی درنظر بگیرد، بدون آنکه 
در پی امربه معروف، نهی ازمنکر و نیز مذاکره و معامله با کاربران داخلی و خارجی 
باشد، آن گاه فضای مجازی خودبه خود به سمتی حرکت خواهد کرد که حاکمیت 
ملی را از اعتبار ساقط کند و این خطر از خطری که امیرمؤمنان؟ع؟ از آن می ترسید، 
به مراتب بزرگ تر است. نمونه  این مشکل را در استفاده  بی رویه از فیلترینگ در ایران 
می بینیم. در اوایل استفاده از فیلترینگ، این روش به عنوان مجازات سایت های 
غیراخلاقی و مخالفان جمهوری اسلامی موفق بود و همگان تصور کردند که این 
موفقیت قابل تداوم است، اما روش های عبور از فیلترینگ به موازات آن گسترش 
کرد.۲ در فضای  یافت و فیلترینگ تلگرام، جامعه را با مسئله ای جدید روبــه رو 
مجازی، فیلترینگ می تواند مجازاتی رسمی برای محیطی مجازی باشد. از مهم ترین 
پیامدهای این مجازات آن است که ابزارهای رمزآنارشیستی موسوم به فیلترشکن 
در جامعه رواج پیدا کردند و درنهایت، نظارت نظام اسلامی از بخش بزرگ تری از 

1-شیخ طوسی، تهذیب الأحکام، ج 10، ص۴0.
۲- یادآوری این نکته جالب است که فیلترینگ تلگرام به حکم بازپرس وقت شعبه دوم دادسرای فرهنگ و رسانه، 

بیژن قاسم زاده انجام شد که مدتی بعد به اتهام اقتصادی دستگیر گردید.
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داده ها )بیشتر از تلگرام( محروم شد. استفاده از ابزارهای فیلترشکن در فضای 
مجازی، دقیقاً هم ارز با خروج از مُلک اسلامی است و این خطر بزرگ تر از خطری 
است که امیرمؤمنان؟ع؟ به خاطر آن حدی از حدود الهی را اجرا نمی کند. گفتنی 
است به لحاظ فنی، امکان مسدودسازی همه ابزارهای گمنامی )فیلترشکن( جز با 
قطع عمومی شبکه اینترنت ممکن نیست. بنابراین، تا حد امکان باید با امربه معروف 
و نهی ازمنکر مانع گسترش گناه شد و در این راه عوارض دنیوی و اخروی گناه و نیز 
آثار مثبت دنیوی و اخروی ترک گناه را برای مردم تبیین نمود. افزون برآن، می توان 
با قرارداد و معاملاتی با سرویس دهنده ها ـ بدون استفاده از مجازات فیلترینگ ـ 

برخی از زمینه های گناه را مسدود نمود.
به هرحال، وقتی جامعه تحمل حکمی شرعی را ندارد، نمی توان تخلف از آن حکم 
را جرم انگاری کرد؛ حتی اگر فرهنگِ بخشی از جامعه گرایش به خلاف شرعی دارد، 
باز آن خلاف شرع را نمی توان جرم انگاری کرد. منظور از فرهنگِ بخشی از جامعه، 
فرهنگ غالب نیست، بلکه اگر فرهنگِ درصد قابل اعتنایی از جامعه نیز چنین 
گرایشی داشته باشد، همین حکم باقی است. راه حل  در این موارد، امربه معروف و 
نهی ازمنکر و سیاست های برچیدن زمینه های گناه و ترویج سایق های التزام به 
شریعت است؛ درغیراین صورت، اصل جامعه ازدست می رود و گرایش جامعه به 
ترک کل شریعت و بلکه به سمت بی دینی، هم توسعه می یابد و هم عمیق می شود. 
که اگر جرم انگاری به فسادی بالاتر از خود جرم بینجامد  قاعده کلی این است 
یا در عدم جرم انگاری مصلحت قوی تر وجود داشته باشد، جرم انگاری مشروع 
نیست. درحقیقت، همان طورکه نقض مصالح عالی می تواند عامل جرم انگاری 
باشد، می تواند مانع جرم انگاری نیز باشد. این نکته موافق با دیدگاه آیت الله صافی 
کید بر »مجازات«  است که پیش تر آمد؛ البته با تفاوتی مبنایی. آیت الله صافی با تأ
کید بر عنوان  بیشتر به مفسده و مصلحت شخصی نظر دارد، اما این پژوهش با تأ
»جرم انگاری« و با رویکرد تقنین حکومتی بر مفسده و مصلحت نوعی نظر دارد. 
همچنین، قاعده دوم جرم انگاری اقتضای مجازات درباره نقض حق بود، اما نقض 
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، ممکن است  حق، گرچه از سویی می تواند به جرم انگاری بینجامد، ازسوی دیگر
در جرم انگاری محدودیت هایی پدید آورد. برای نمونه، مجازات زن باردار یا دارای 
، چون به نقض حق حیات و حق غذای فرزند او می انجامد، به تأخیر  بچه  شیرخوار
 ،» «، »لاحرج«، »تقیه«، »اضطرار می افتد. همچنین، قواعدی مانند »التوبة«، »لاضرر
ر الوفاء بمضمونه«، 

ّ
کلّ عقد بتعذ کالممتنع حقیقة«، »بطلان  »الممتنع عادة 

»الضرورات تبیح المحظورات« و »السلام یجب ما قبله« از جمله قواعدی  است 
که ممکن است از فعل مجرمانه رفع مسئولیت نمایند.

به طورکلی می توان گفت جرم انگاری نقض شریعت، برای زمان و مکانی است 
که شریعت، فرهنگ عمومی است و تخلف از آن، دارای سایق های فرهنگی و 
ساختاری در خود جامعه نیست، بلکه مسئول نقض شریعت، با تخلف عمدی 
یا غیرعمدی از سایق های فرهنگی و ساختاری جامعه، شریعت را نقض می کند.
، امــوری را می توان به عنوان سایق های جرم انگاری به شمار  اما ازسوی دیگر
«، »وجوب تعظیم شعائر الهی«،  آورد؛ قواعدی مانند »المیسور لایسقط بالمعسور
»برائت از کفار و مشرکان«، »حرمت اعانه بر اثم«، »حرمت إهانت المحترمات في 
الدین«، »إلزام المخالفین بما ألزموا به أنفسهم «، »جواز مقابله به مثل«، »المؤمنون 
عند شروطهم« ، »اتلاف« و »الزعیم غارم« از سایق های جرم انگاری می توانند باشند. 
همچنین، ممکن است فعلی که به خودی خود جرم تلقی نمی شود، با ورود عناوین 

ثانویه بر آن، مانند هتک حرمات الله جرم انگاری شود.
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نتیجه گیری
سه قاعده به عنوان قواعد پایه جرم انگاری شناخته شد: 

1( نقض شدن شریعت اقتضای جرم انگاری دارد. 
۲( نقض شدن حق اقتضای جرم انگاری دارد. 

3( نقض شدن مصالح عالیه اقتضای جرم انگاری دارد.
، برخی امور از موانع جرم انگاری شناخته شدند؛ مانند گرایش مردم  ازسوی دیگر
، اگر در جامعه سایق های  به نقض شریعت یا عدم تحمل عمومی آن. به تعبیر دیگر
فرهنگی و ساختاری برای جرم باشد، خود جرم انگاری می تواند به نقض حق یا 

نقض مصالح عالیه بینجامد و این امر ممکن است مانع جرم انگاری شود.
باید به محدودیت های این قواعد نیز توجه داشت. این پژوهش تنها قواعدی 
که اقتضای جرم انگاری دارنــد، اما ملازمه را بیان نمی کند و  را معرفی می کند 
به همین دلیل، در بخش آخر به موانع و سایق های جرم انگاری اشاره شد. به علاوه، 
حکم قضایی نمی تواند به سادگی و بی واسطه به خود این قواعد ارجاع شود، بلکه 
قواعدی پایه ای برای جرم انگاری و تدوین و تصویب قوانین مربوط به جرم و مجازات 
که این پژوهش ما را به آن متوجه می کند، این  است. از جمله مسائل حل نشده 
است که توضیح نمی دهد اقتضا، مانع و سایق چگونه با هم جمع می شوند و نیز 
کارشناس این کار و فصل الخطاب آن را نیز معرفی نمی کند. همچنین، این قواعد 
فی حد نفسه بیانگر شدت جرم یا تعیین کننده مجازات متناسب با آن نیستند. 
این نکات نیازمند تحقیقات جداگانه اند که برخی وجوه آن نیازمند مقالات پژوهش 

و برخی وجوه آن نیازمند پایان نامه های قوی است.
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تحقیق گروه پژوهش دفتر انتشارات اسلامی ، قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین 

حوزه علمیه قم ، چاپ اول ، 1۴16ق .
ی، إيضاح الفوائد في شرح مشکلات 

ّ
فخرالمحققین، ابو طالب محمد بن حسن بن یوسف حل

القواعد ، تصحیح سید حسین موسوى کرمانی و علی پناه اشتهاردى و عبدالرحیم بروجردى ، قم: 
مؤسسه اسماعیلیان ، چاپ اول ، 1387ق .



جرم انگاری از منظر فقهی، با تأکید بر مسائل فضای مجازی62

فیّاض، محمداسحاق، منهاج الصالحین، قم: مکتب سماحة آیةالله العظمی الحاج الشیخ محمد 
إسحق الفیّاض، چاپ اول، بی تا.

قمی، علی بن ابراهیم، تفسیر قمی، قم: دار الکتاب، چاپ چهارم، 1367.
کلّ معصیة«، مجله فقه اهل  کدخدایی، محمدرضا، »بررسی فقهی و حقوقی قاعده التعزیر في 

بیت؟ع؟، شماره 5۴، تابستان 1387.
یان، ایرج، بایسته های حقوق جزای عمومی، تهران: نشر میزان، چاپ پنجم، 1380. گلدوز

، آنتونی، جامعه شناسی، ترجمه  منوچهر صبوری، تهران: نشر نی، چاپ بیست وسوم، 1387. گیدنز
محقق حلی، نجم الدین جعفر بن حسن، شرائع الإسلام في مسائل الحلال و الحرام، تحقیق و تعلیق 

عبدالحسین محمد علی بقال، قم: مؤسسه اسماعیلیان، چاپ دوم، 1۴08ق.
مصباح یزدی، محمدتقی، نظریه حقوقی اسلام، قم: موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی؟ره؟، 1385.
، تعزیر و گستره آن، گردآوری ابو القاسم علیان نژادى، قم، انتشارات مدرسة  مکارم شیرازى، ناصر

المام علي بن أبی طالب؟ع؟، چاپ اول، 1۴۲5ق.
ـــــ ، الفتاوى الجديدة، تهیه و تنظیم ابو القاسم علیان نژادى و کاظم خاقانی، قم، انتشارات مدرسه 

امام علی بن ابی طالب؟ع؟، چاپ دوم، 1۴۲7ق.
موسوی اردبیلی، سید عبدالکریم، فقه الحدود و التعزیرات، قم: مؤسسة النشر لجامعة المفید، 

چاپ دوم، 1۴۲7ق.
موسوى  خویی، سید ابوالقاسم، مباني تکملة المنهاج  )موسوعة الامام الخویی، جلد چهارم(، قم: 

موسسة احیاء آثار الامام الخوئي، 1۴۲۲ق.
یان، چاپ اول، 1۴17ق. ـــــ ، مصباح الفقاهة ، تقریر محمدعلی توحیدى ، قم: انصار

موسوى  گلپایگانی، سید محمدرضا، الدر المنضود فی أحکام الحدود ، تقریر علی کریمی جهرمی ، 
قم: دار القرآن الکریم ، چاپ اول ، 1۴1۲ق.


