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سخن سردبیر
توسـعه علمـی، صنعتـی و فرهنگـی هر کشـور بـدون پرداختـن به امـر پژوهش با 
موفقیـت چندانـی همـراه نخواهـد بـود، در واقـع پژوهـش موتـور محرک پیشـرفت 
و توسـعه پایـدار در هرکشـور به شـمار می آیـد؛ اگـر پژوهشـی نشـود، دانش بشـری 
افزایـش نخواهـد یافـت و دچـار سـکون و رکـود خواهد شـد. بدون انجـام پژوهش 
امـور آموزشـی نیـز از پویایـی و نشـاط لازم نیـز برخـوردار نخواهد بـود، همه آنچه 
به عنـوان پیشـرفت علـوم در دوره هـای گوناگـون تاریـخ می شناسـیم، حاصل تلاش 
افـرادی بـوده کـه در کار خـود رویکردی پژوهشـی داشـته اند و ذهن پرسش گرشـان 
همـواره محرکـی بـرای فعالیت هـای پژوهشـی آنـان بـوده اسـت. دانشـکده فقـه و 
حقـوق دانشـگاه بین المللـی المصطفی)ص(- افغانسـتان بـا توجه به ایـن مهم اقدام 
بـه انتشـار شـماره پانزدهـم دوفصلنامـه مطالعـات حقـوق اسـلامی نمـوده اسـت تا 
آثـار پژوهشـی برخـی از اسـتادان و محصـلان حوزه فقـه و حقوق را بـه علاقه مندان 
پژوهش هـای فقهـی و حقوقـی عرضـه نماید. در این شـماره از دوفصلنامـه مطالعات 
حقـوق اسـلامی دکتـر نجیـب الله حکیمـی بـه مبانـی و اهـداف نظـام حقوقـی قران 
پرداختـه اسـت؛ دکتـر عبدالخالـق فصیحـی یکـی از نهادهـای حقـوق اسـلامی را با 
عنـوان عاقلـه کالبـد شـکافی نموده اسـت؛ دکتر محمد پناهـی علل طلاق را بررسـی 
کـرده و در ادامـه  نقـش طـلاق در بزهـکاری زنـان را تبیـن کـرده اسـت. پیشـینه و 
مبانـی حریـم خصوصـی زوجیـن در فقـه امامیـه کار تحقیـق دیگـری اسـت از آقای 



عیسـی خان حیدری که در این شـماره منتشـر شـده اسـت. و بالاخره آقای شـیرعلی 
نبـی زاده مصادیـق اعـدام تعزیـری در کود جـزای افغانسـتان را مطالعـه و نتیجه آن را 
در قالـب مقالـه ای به جامعه حقوقی کشـور تقدیم کـرده اسـت. دوفصلنامه مطالعات 
حقـوق اسـلامی پذیـرای آثـار علمی محققـان اسـت و از هر گونـه پیشـنهاد و انتقاد 

منطقـی اسـتقبال می نماید.

دکتر عبدالخالق فصیحی



 م�با�نی و اهداف 
ــو�قی �قرآن ام ح�ق �ن�ن

دکتر نجیب الله حکیمی1

1. عضــو هیئــت علمــی دانشــگاه بیــن المللــی المصطفــی)ص(- افغانســتان )نویســنده مســؤول( 
hakiminajib21@gmail.com :ــل ایمی





چکیده:
جوامـع بشـری از آغـاز تـا کنون، هیچـگاه با نظام حقوقـی واحدی اداره نشـده اند. 
بلکـه نظام هـای حقوقـی متعـدد و دارای نقـاط اشـتراک و افتـراق در جوامع بشـری 
حاکمیـت دارد و یکـی از ایـن نظام هـای حاکـم، نظام حقوقـی قرآن کریم اسـت. در 
این نوشـتار پس از مفهوم شناسـی به این سـؤال پاسـخ داده شـده که مبانی و اهداف 
نظـام حقوقـی قـرآن در مقایسـه بـا نظام هـای رقیـب چیسـت؟ براینـد تحقیق نشـان 
می دهـد، در نظـام حقوقـی قرآن، مبانی قواعـد حقوقی و معیار مشـروعیت الزام آوری 
آن »اراده حکیمانـه« الهـی اسـت و واضـع اصلـی قوانین، خداوندی اسـت که خالق و 
مالک حقیقی جهان و انسـان اسـت و انسـان جز در قلمروی که اجازه داده شـده، حق 
وضـع قانـون ندارد. امـا نظام های حقوق بشـری مبتنی بر لیبرالیسـم و تفکیک دین از 
حقـوق و سیاسـت، دخالـت هـر نوع عقیـده ی دینی در وضـع قانون را نفـی می کنند 
و مبنـای اصلـی و معیار مشـروعیت قوانین، یـا واقعیت های عینـی و آرمانی )طبیعت، 
فطـرت، نظـم و عدالت( اسـت که انسـان باید به کشـف آن بپـردازد و یـا اراده دولت 
اسـت کـه در ایـن صورت، انسـان خود مسـتقیماً بـه وضع قانـون می پـردازد. اهداف 
حقـوق در نظـام حقوقی قرآن، در مقایسـه با اهداف سـایر نظام های حقوقـی از امتیاز 
و ویژگـیِ برخـوردار اسـت کـه دیگـر نظام هـا فاقـد آن اسـت چه آن کـه در نظام های 
حقـوق بشـری، تنها بـه یک بعُد از حقوق اهمیـت داده و آن را تنظیـم کننده ی روابط 
مـادی می داننـد، امـا نظـام حقوقـی قـرآن، در عیـن توجه بـه زندگی دنیـوی و وضع 
قانـون فراگیـر و کامـل آن در بـاره ی روابـط اجتماعی، هیـچ گاه از سـعادت جاویدان 

اخـروی کـه هـدف نهایی خلقت اسـت غافل نمانده اسـت.
واژگان کلیدی: قرآن، حقوق، مبانی حق، اهداف، نظام حقوقی قرآن، نظام های سکولار.
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مقدمه
در این کـه اکثـر نظام هـا و مکاتـب حقوقـی بـر مبانـی خاص خـود اسـتوار بوده و 
اهدافـی مخصـوص بـه خـود را دنبـال می کنند جـای تردید نیسـت؛ امـا در این میان 
ایـن سـؤال مطـرح می شـود کـه این اهـداف بر کدام مبانی اسـتوار اسـت؟ آیـا آن چه 
را نظام هـای حقـوق عرفـی به عنـوان مبانـی حقـوق ترسـیم نموده اند درسـت اسـت 
یـا آن چـه در آموزه هـای حقوقـی قـرآن کریم به عنـوان مبانی پذیرفته شـده اسـت به 
واقعیـت نزدیـک اسـت؟ برای دسـت یافتن بـه مسـأله موردنظـر لازم می نماید بحث 
مبانـی و اهـداف نظـام حقوقـی قرآن مورد نقـد و کنکاش علمی قرار گیـرد تا ویژگی 

آن در مقایسـه بـه نظام هـای رقیب روش شـود.

1. مفهوم شناسی
1-1 تعریف نظام حقوقی

اگـر متـن و محتـوای قواعد انـواع حقـوق را در نظر بگیریـم، می بینیم تنـوع آن ها 
قابـل ملاحظـه اسـت. در مقابـل، اگـر عناصـر اساسـی تر و پایدارتـر را کـه بـه یاری 
آن هـا می تـوان قواعـد را کشـف و تفسـیر کـرد و ارزش آن ها را مشـخص نمـود، مدّ 
نظـر قـرار دهیـم، اختـلاف بسـی کمتـر خواهـد بـود. از ایـن رو، می تـوان بـا نادیده 
گرفتـن اختلاف هـای فرعـی، نظام هـای مختلـف حقوقی را بـه چند خانواده تقسـیم 
کـرد. )داویـد، رنـه و کامی ژوفره اسـپینوزی، 1381، ص ۲9(؛ بنابرایـن هر خانواده ی 
حقوقـی، از تعـدادی نظـام حقوقی که در پاره ای از عناصر اساسـی ثابـت با یک دیگر 
مشـترک اند، تشـکیل می شـود. در عین حال، هر نظـام حقوقی نیز زیـر مجموعه هایی 

دارد کـه از آن هـا بـه نهـاد، سـازمان و یا نظـام حقوقی تعبیر می شـود.
مجموعـه ای از قواعـد حقوقـی بـا موضوع و هدف مشـترک که بخشـی خاصی از 
روابـط اجتماعـی را تنظیـم و اداره می کنـد، یـک نهاد حقوقـی نامیده می شـود؛ مانند 
نهـاد حقوقـی نـکاح، طـلاق، ارث و نفقـه. از مجموعـه ای از ایـن نهادهـای حقوقی، 
سـازمان یـا سیسـتم حقوقـی پدیـد می آیـد کـه گاهـی بـا مسـامحه از آن ها بـه نظام 
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هـم تعبیـر می شـود؛ ماننـد سـازمان حقـوق خانـواده یا سیسـتم حقوقـی خانـواده یا 
نظـام حقـوق خانـواده. برایـن اسـاس ارتبـاط منقطـی و خـاص میـان تمـام قواعد و 
سـازمان های حقوقـی را به هـم مرتبـط می سـازد و از مجـوع آن هـا »نظـام حقوقـی« 
به دسـت می آیـد )کاتوزیـان، 1385، ج 1، ص 36- 37؛ کورنـو، 1994، ص 17۲5(.
بـر اسـاس آن چـه در مـورد مفهـوم و نظـام حقوقـی بیان شـد می توان تفـاوت آن 
را بـا مکتـب حقوقـی، در ایـن دانسـت کـه »نظـام حقوقـی تجسـم عینـی و خارجی 
آرمان هـا، اهـداف و مبانـی حقوق در یک جامعـه در قالب قوانیـن و مقررات حقوقی 
اسـت؛ در حالـی کـه مکتب حقوقی، شـالوده و زیربنـای فکری و اعتقـادی آن قوانین 
و مقـررات اسـت و از چرایی ها و زیرسـاخت هایی سـخن می گوید کـه نظام حقوقی 
بر آن اسـتوار می شـود« )خسروشـاهی، 1380، ص 75؛ دانش پژوه، پشـین، ص 16۲(.

2( مبانی نظام حقوقی قرآن
آخریـن نظـام حقوقـی دینـی و الهـی کـه بقیـه ی نظام هـای حقوقـی جهـان را 
تحت الشـعاع خـود قرار داد نظام حقوقی قرآن )اسـلام( اسـت قرآن به عنـوان آخرین 
پیـام وحیانـی کـه هدایـت انسـان را در همـه جنبه هـای زندگـی، اعـم از فـردی و 
اجتماعـی، دنیـوی و اخـروی بر عهـده دارد، قوانیـن و مقرراتی را بـرای تنظیم روابط 
اجتماعـی وضـع و پیروان خـود را به رعایت آن هـا الزام نمود. وجـود چنین مقرراتی 
در آموزه هـای وحیانـی قـرآن کریـم، آن چنـان برجسـته و روشـن اسـت کـه به هیچ 
عنـوان نمی تـوان آن هـا را نادیـده گرفـت؛ به گونه ای که حتـی اسلام شناسـان نامعتقد 
بـه اسـلام، وجـود نظـام حقوقـی در اسـلام )قـرآن( را امـری انکارناپذیر دانسـته اند. 
بـه تعبیـر رنـه داویـد: »هیـچ اسلام شناسـی نمی تواند بـه خود اجـازه دهـد از حقوق 
اسـلام )قـرآن( بی خبـر باشـد. اسـلام در جوهر خـود، دین قانـون اسـت« )داویدرنه، 
1381، ص 444؛ خسروشـاهی، 1391، ص140- 141(؛ و بـه قـول برگش اشتراسـر: 
»حقـوق اسـلامی، عصـاره ی روح حقیقـی مسـلمانی، قطعی ترین مظهر فکر اسـلامی 
و هسـته ی اساسـی اسـلام اسـت« )داویـد، رنه، همـان(. قـرآن کریم دارای شـریعتی 
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گسـترده و کامـل اسـت کـه بخـش اعظـم آن به حقـوق اسـلامی اختصـاص دارد. به 
همیـن دلیـل می تـوان گفـت حقوق اسـلام- دسـت کم در قلمـرو احکام اولیـه- عین 

دیـن و متـن دیـن اسـت، نه برآینـد آن و سـاخته عالمـان و فقیهان.
1-2( مبنای اصلی: اراده حکیمانه الهی

برخـلاف دیـدگاه مکاتـب و نظامی که حقـوق را جزیره ای مسـتقل می پندارند و با 
ارائـه پوزیتویسـم حقوقی محـض، می خواهند حقـوق را مجرد و پیراسـته از هر چیز 
دیگـر معرفـی کنند، در نظام حقوقی قـرآن حقوق، جزیره ای از مجمع الجزایر پیوسـته 
و وابسـته بـه یک دیگـر اسـت کـه در اقیانوسـی از معـارف، شـناخت ها و اعتقادهـا 
قـرار دارد. اقیانوسـی کـه می توان تحـت عنوان جهان بینی اسـلامی )هستی شناسـی و 

اعتقـاد بـه مبدأ و معـاد( و انسان شناسـی اسـلامی از آن یاد کرد.
بـا توجـه بـه همیـن جهان بینی و انسان شناسـی اسـت کـه در بحـث »رابطه حقوق 
و دیـن اسـلام« )عباس نـژاد و همـکاران، 1385، ص 581- 58۲؛ دانش پـژوه، 1391، 
ص ۲45- ۲49؛ قنواتـی، 1389، ص 54(، هـم از منظر خداشناسـی و توحید و هم از 
منظـر انسان شناسـی و حقـوق، لزوم دینـی بودن قواعد حقوقی ثابت شـده و روشـن 
گشـته اسـت که در نظـام حقوقی قـرآن »اراده حکیمانه الهی« مبنـای قاعده حقوقی و 

معیار مشـروعیت و الزام آوری آن اسـت.
در نظـام حقوقـی قـرآن، بـه اصیل تریـن واقعیـت، یعنـی خداونـد هسـتی آفرین و 
اراده تکوینی و تشـریعی او در تدبیر جهان و انسـان توجه کافی شـده اسـت، در این 
نظـام حقوقی مبانی قواعد حقوقی و معیار مشـروعیت الـزام آوری آن »اراده حکیمانه« 
الهـی اسـت؛ برایـن اسـاس واضـع اصلی قوانیـن خداوندی اسـت که خالـق و مالک 
حقیقـی جهـان و انسـان اسـت و انسـان جز در قلمـروی کـه اجـازه داده، حق وضع 
المُِـونَ؛ ... هُمُ  مْ یحْکـم بمَِـا أنـزَلَ الّله فَأُوْلئَـِک هُـمُ الکافـرون؛ هُمُ الظَّ نـدارد: »وَمَـن لّـَ

الفاسِـقُون؛ )سـوره مائده، آیـات 44، 45 و 47(.
 انسـان بایـد به طور مسـتقیم یـا نامسـتقیم و از راه مبانی فرعی به کشـف این اراده 
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اقـدام کنـد؛ درحالـی که دیگـر مکاتب حقوقی، بـا اراده خداوند کاری نـدارد و مبنای 
اصلـی و معیـار مشـروعیت قوانین، یا واقعیت هـای عینی و آرمانـی )طبیعت، فطرت، 
نظـم و عدالـت( اسـت کـه انسـان باید به کشـف آن بپـردازد و یـا اراده دولت اسـت 
کـه در ایـن صـورت، انسـان خود مسـتقیماً بـه وضـع قانـون می پـردازد. درحالی که 
انسـان، نـه صلاحیـت علمی لازم و کافی را برای کشـف و اسـتنتاج قوانیـن دارد و نه 

صلاحیـت اخلاقـی را برای وضـع قوانین. 
امـا در نظـام حقوقی قرآن، واضع قوانین کسـی اسـت که هم به همـه واقعیت های 
هسـتی و رمـوز آفرینـش انسـان و سـرانجام ِ او آگاهی کامل دارد و هـم در وضع این 
قوانیـن، خـود هیـچ سـود و زیانی نمی بـرد و تنها از سـر خیرخواهی، قوانیـن لازم و 
سـودمند را بـرای انسـان جعـل می کنـد و هـم افزون بـر آرمان هـای نظـم و عدالت، 
سـعادت جاویـدان انسـان را کـه در قرب او بـه خداوند امکان پذیر اسـت مورد توجه 
قـرار می دهـد. نقـش انسـان در درجـه نخسـت ایـن اسـت کـه از راه نقـل و عقل به 
کشـف اراده حکیمانـه الهـی پرداختـه و بـه قوانین او دسـت یابد و در صـورت عدم 
امـکان دسـتیابی، در چارچـوب اجـازه خداونـدی و در قلمـرو احــکام حکومتی، بر 
اسـاس مبانـی فرعـی ثانوی- نه به طور مطلق، خودخواسـته و پوزیتویسـتی- به وضع 
قانـون بپردازد. )دانش پـژو ه،1389، ج 1، ص 188-۲00؛ عرفانـی، 1385، ۲4- ۲5(.«

حکیمانه بودن اراده تشریعی خداوند، مستلزم دو امر است:
یکـی »واقع بینانـه« بـودن اوامـر و احـکام الهـی و نظـام حقوقـی قـرآن و دیگـر 
بیشـتر  در  واقع گـرا  طبیعـی  حقـوق  مکاتـب  این کـه  توضیـح  آن،  »آرمان گرایـی« 
قرائت هـای خود، در سـطح »واقع بینی« توقف می کننـد و گاه در ورطه ی »واقع گرایی« 
فـرو می افتنـد و بـه ارزش هایـی کـه باید هـدف حقوق قـرار گیـرد، توجـه ندارند و 
حداکثـر آن اسـت که »عدالـت« را به عنوان نخسـتین و والاتریـن ارزش، هدف نهایی 
حقـوق بـر می شـمارند؛ در حالـی که در نظـام حقوقی قـرآن، افزون بـر »واقع گرایی« 
از بعـد »آرمان گرایـی«، ارزش هـای والای »الهـی- انسـانی« را پـی می گیـرد و تأمیـن 
می کنـد و از ایـن نظـر، تنهـا به تحقـق عدالت بسـنده نکـرده، مجموع مصالح انسـان 
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را مـدّ نظـر دارد و در نقطـه اوج و قلـه ایـن مصالـح، بـه سـعادت جاویـد او- که در 
قـرب بـه حضـرت حق قابـل تحقق اسـت- می اندیشـد و »عدالت« را بـا همه ارزش 
و والایـی اش، هـدفِ میانـه ای می دانـد کـه نقـش ابـزاری کارآمـد در راه دسـتیابی به 
هـدف نهایـی )تقرب بـه خداوند( ایفـا می کنـد. )خسروشـاهی،1391، ص 64- 65؛ 

قنواتـی، 1389، ص 54- 57؛ عرفانـی، همـان(.
براین اساس می توان گفت:

مکتـب حقوقـی قـرآن )اسـلام( رئالیسـت ترین مکتـب و نظـام حقوقـی اسـت؛ 
زیـرا نـه تنهـا بـه اصلی تریـن واقعیت هسـتی که همه هسـتی از اوسـت؛ یعنـی ذات 
باری تعالـی را فرامـوش نکـرده بلکه نظـام حقوقی اش بـر اراده ی حکمیانه او اسـتوار 
اسـت؛ اراده کسـی کـه هـم بر تمام واقعیت هسـتی، حقیقـت جهان، هـدف آفرینش، 
گوهـر انسـان، اصالـت فـرد و هویـت جمعـی او و نیـز سـود و زیـان، خیر و شـر و 
مصلحـت و مفسـدت فـردی و جمعـی او علیـم و خبیر، اسـت و هم از سـر حکمت 
منطبـق بـا ایـن واقعیت هـا یا سـازگار بـا آن هـا، دسـتورالعمل هایی صـادر می کند که 
فـرد و جامعـه، بـه آن سـود و خیـر و مصلحت رهنمـون می گردد و از هرچـه زیان و 

شـر و مفسـده اسـت دور می سازد.
2-2( مبنای فرعی

روشـن شـد که در نظـام حقوقی قـرآن کریم مبنای اصیل و نخسـتینِ تمـام قواعد 
حقوقـی، اراده حکیمانـه الهـی اسـت؛ امـا ممکـن اسـت این مبنـای نخسـتین، مبنای 
مسـتقیم همـه قواعـد حقوقـی نباشـد، بلکـه در طـول آن مبنـای اصلی، مبانـی فرعی 
و ثانـوی دیگـر- کـه خـود آن هـا بـر اراده الهـی مبتنـی اسـت- وجود داشـته باشـد 
کـه مبنـای قواعـد حقوقـی و به طـور کلـی دسـتورات فقهـی قـرار می گیـرد. همانند: 
اصـل حفـظ نظـام و پرهیـز از اختـلال در نظـام زندگـی مـردم و حاکمیـت و دولت 
و تأمیـن مصلحـت آن هـا، اصـل نفـی عسـر و حـرج، اصل سـادگی و روانـی احکام 
دیـن، اصـل آزادی افـراد در چارچـوب بندگـی خداونـد، اصـل آزادی و روایی رفتار 
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)اصاله الاباحـه(، اصـل عدالـت، اصـل صحـت، اصل ممنوعیـت کمک به گنـاه، صل 
احتـرام بـه جـان، مـال و آبـروی افـراد، اصـل توجه بـه شـرایط و مقتضیـات زمان و 
مـکان، اصـل عـدل و قسـط و بـرّ و احسـان، اصـل تولـّی و تبـرّی، اصل نفـی ضرر، 
اصـل نفـی سـبیل کافـران، اصـل علـوّ و برتـری اسـلام کـه به دلیـل عـدم گنجایش 
تمامـی مبانـی فـوق در ایـن مبحث به ذکـر مهم ترین عناویـن فوق کـه در متون دینی 
یـا در سـخنان صاحب نظران اسـلامی آمده اسـت بسـنده نمـوده و به تبییـن دو مورد 

آن می پردازیـم:
1-1-2( حکمت و عدالت

هـر نظـام حقوقـی، منطقـاً یـک زیربنـای فکـری و شـالوده ی نظـری دارد و قرآن 
کریـم هـم کـه یـک نظـام حقوقـی جامعـی ارائـه کـرده اسـت، پایه هـای آن را بـر 
مبانـی فکـری و اعتقـادی خاصـی بنـا نهـاده که مجمـوع آن هـا مکتب حقوقـی قرآن 
)اسـلام( را تشـکیل می دهـد. در این مکتب حقوقـی نیز مانند دیگـر مکاتب حقوقی، 
پرسـش اصلـی این اسـت که: مبنای مشـروعیت و مـلاک اعتبار آن کدام اسـت؟ حق 

قانون گـذاری از آن کیسـت؟
در پاسـخ بـه ایـن پرسـش، دیدگاه غالـب و پذیرفته شـده نزد بیشـتر اندیشـمندان 
اسـلامی ایـن اسـت که اوامر و نواهی شـرعی )کـه در بعُد اجتماعـی از آن ها به قانون 
تعبیـر می کنیـم(، در عیـن حـال که از مقـام الوهیت صادر  شـده و به همیـن دلیل باید 
رعایـت شـود، اما اموری کاملًا اعتباری و انشـائی نیسـت، چه آن کـه صادرکننده ی این 
احـکام خداونـد حکیـم و علیـم اسـت، فرمان های خـود را بـر اسـاس واقعیت هایی 
کـه بـه انسـان و کمـال و سـعادت او مربـوط می شـود، صـادر کـرده اسـت. باتوجـه 
بـه این کـه احـکامِ الهـی تابـع مصالح و مفاسـد واقعی اسـت و پیداسـت کـه رهنمود 
عـادل و عالـم مطلـق، جز به عدالـت فرمـان ندهـد »إنِ اللهَ یأَْمُرُ باِلعَْـدْلِ وَ الْحِْسَـنِ« 
)نحـل،90( و»قُـلْ أمََرَ رَبیِ باِلقْسِْـطِ...« )اعـراف، ۲9( و در این فرمـان عادلانه، به همه 
واقعیـات نیـز توجـه دارد پس دلیل واقعی صـدور فرمان خداوند همـان عادلانه بودن 

اسـت نه نتیجه فرمـان او. )مطهـری، 1374، ج 4، ص 95۲(.
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بنابرایـن، هیـچ حکـم شـرعی، فاقـد مـلاک واقعی نیسـت؛ حتـی اگر عقل انسـان 
به صـورت جزئـی نتوانـد آن مـلاک واقعـی را بشناسـد. ایـن دیـدگاه به هیچ وجـه بر 
محـدود بـودن اراده ی الهـی و محکـوم بودن آن در بـاره امور واقعـی دلالت نمی کند، 
بلکـه حاکـی از حکمـت و عـدل الهـی اسـت و این کـه حکـم او بـه گـزاف نخواهد 
بـود. دلیـل ایـن مدعـا، افزون بـر اقتضای صفـات الهی، بطـلان ترجیج بـدون مرجح 
ترجیـح مرجـوح بـر راحج نیز هسـت. )طالقانـی، 1304، 15(. چون امـر و نهی الهی، 
فعلـی از افعـال اوسـت و ایـن فعـل چـون از موجـود حکیم صـادر می شـود، باید بر 
تـرک یـا فعـل دیگری غیـر آن ترجیح داشـته باشـد و گرنه خلاف حکمت اسـت به 
علاوهـف از آنجـا که خداوند، منشـأ تشـریع )قانون گذاری( و عالـم تکوین )آفرینش 
انسـان و دیگـر موجودات( اسـت، حکمـت او اقتضا می کنـد عالم تشـریع را بر عالم 
تکویـن و واقعیـت منطبق سـازد و احکام خود را بر اسـاس واقعیت های عالم هسـتی 
تشـریع کند. )خسروشـاهی، 1391، ص 48- 50؛ دانش پژوه، 1395، ص 139- 14۲(.

قـرآن کریـم اگـر چه انسـان را بـه اطاعت مطلق و بی چـون و چـرا در برابر قوانین 
فـرا می خواند: الهی 

ُ وَ رَسُـولهُُ أمَْـراً أنَْ یکـونَ لهَُـمُ الخِْیـرَةُ  »وَ مـا کانَ لمُِؤْمـِنٍ وَ لا مُؤْمنِـَةٍ إذِا قَضَـی اللهَّ
مـِنْ أمَْرِهِـم« )احـزاب، 36(؛ ولـی بـه دلیـل منطقـیِ ایـن الـزام نیـز اشـاره می کند که 
فرمان هـا و قوانیـن خداونـدی گـزاف نیسـت، بلکـه بـر اسـاس عـدل و احسـان و 
دوری از زشـتی ها، پلشـتی ها، سرکشـی ها و رسـاندن انسـان به سـر منـزل مقصود و 
َ یأْمُرُ باِلعَْدْلِ وَالْحِْسـنِ وَإیتآَءیِ ذیِ القُْرْبیَ وَینهَْی عَنِ  سـعادت جاوید اسـت: »إنَِّ اللهَّ

الفَْحْشَـآءِ وَالمُْنکـرِ وَالبْغَْـی یعظُِکـمْ لعََلَّکمْ تذََکـرُون« )نحل،90(.
»روح اسـلام پیـروی بی چون چرا از خالق هسـتی و رسـول گرامی اش اسـت؛ زیرا 
بشـر هـر چـه دارد از عنایـت و لطـف خالـق اش هسـت از ایـن جهـت بایـد مطیـع 
محـض او باشـیم؛ و دیگر این، هسـتی بخـش عالم، به همه امور آگاه و مهربان اسـت 
و در تشـریع و وضـع مقـررات و قوانیـن و احکام تنها آن چه به مصلحت بشـر باشـد 
دسـتور می دهـد. بـر ایـن اسـاس اطاعـت و پیروی مـا از او هماننـد اطاعـت بیمار از 
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پزشـک و فرزنـد از پـدری مهربـان و حکیم اسـت و گرنـه او نیازی بـه فرمان بری ما 
نـدارد« )رضایی اصفهانـی، 1387، 16، 355.(

بـر ایـن مبنـا قوانیـن و احـکام فقهی در نظـام حقوقی اسـلام تـا زمانی که بـر مقتضای 
عدالـت باشـد اعتبـار و حجیت دارد، بر این اسـاس نمی تـوان حکم و قانـون را وضع کرد 
کـه باعـث گسـترش ظلـم و بی عدالتـی در اجتماع گـردد، عدم واکنش نسـبت بـه اعمال 
نفـوذ نـاروا و تحصیل مال از طریق نامشـروع که مخالـف وجدان عمومی و فطرت جعمی 

و عدالـت اسـت، خود یـک نوع ظلم محسـوب می شـود. )نبـوی آزاده، 1389، ص 58(.
شهید مطهری در این خصوص می گوید:

»اصـل عدالـت از مقیاس های اسـلام اسـت کـه باید دید چـه چیزی بـر آن منطبق 
می شـود. عدالـت در سلسـله ی علـل احـکام اسـت )مبانـی و منابـع احـکام(، نـه در 
سلسـله ی معلـولات؛ نـه ایـن اسـت که هر چـه دیـن گفته عدل اسـت، بلکـه آن چه 

عـدل اسـت دیـن می گوید«)مطهـری، همـان، ص ۲1۲- ۲14(.
2-1-2( ابتنای احکام بر مصلحت و مفسده

در نظـام حقوقـی قـرآن، تشـریع قوانین از سـوی کسـی اسـت که همـه چیز پیش 
او آشـکار اسـت و دانـش او غیـر محـدود و به تمام رمـوز و ریزه کاری هـای جهان و 
بـه امـور کلـی و جزئـی و گذشـته و آینـده ی عالـم، آگاه اسـت آن چه کـه در صلاح 
و فسـاد و سـعادت و شـقاوت، خوشـبختی و بدبختـی آدمـی مؤثـر بـوده و هسـت، 
ـمَوَاتِ وَلا فـِی الأرْضِ«  ةٍ فیِ السَّ همـه را به خوبـی می دانـد: »لا یعْـزُبُ عَنـْهُ مثِقَْـالُ ذَرَّ
)سـبأ، 3(؛ و بـه تمامـی واقعیت هـا و حقایق عالم هسـتی احاطه ی علمـی کامل دارد، 
بـر ایـن اسـاس و به طـور قطـع قوانینی کـه از چنیـن مبدأ سرچشـمه می گیـرد مبتنی 
بـر مصلحـت و مفسـده بـوده و از قوانیـن موضوعـه ی بشـری سـعادت بخش تـر و 
جهان بینانه تـر و از هـر گونـه خطـا و اشـتباه و اغـراض سـوء، به دور اسـت هر چند 
فطـرت، یکـی از مبانـی وضع احکام به وسـیله خداوند متعال اسـت ولی بسـیاری از 
مصالـح و مفاسـد دیگـری که فراتر از دسـتیابی عقل و فطرت اسـت نیـز وجود دارد 
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کـه جلـب یـا رفع آن هـا مبنای حکم الهی قـرار گرفته اسـت. بنابراین، اگـر چه قانونِ 
واقعـاً فطری، قانون اسـلامی اسـت، ولـی همه قوانین اسـلامی، لزوماً فطری نیسـت؛ 
چـرا که ممکن اسـت بر مبانی دیگری اسـتوار باشـد کـه از توان عقل و درک بشـری 

خارج اسـت. )خسروشـاهی، همـان، ص 64-6۲(.
افـزون بـر دلایـل عقلـی، دلایـل نقلـی نیـز ایـن را ثابـت می کند کـه احـکام الهی 
تابـع مـلاکات واقعـی و مصالح و مفاسـد نفس الامری اسـت. )مصباح یـزدی،1380، 
۲35 و ۲50- ۲59(.(، خداونـد متعـال کسـانی را که به پیروی از پدران شـان، مرتکب 
فحشـاء شـده و با اسـتناد نابجای آن به خداوند، در صدد توجیه کار ناپسـند خویش 
برآمده انـد سـرزنش می کنـد و صریحـاً می فرمایـد خداونـد، هـر گـز به انجام فحشـا 
فرمـان نمی دهـد: »وَإذَِا فَعَلُـوا فَاحِشَـةً قَالـُوا وَجَدْناَ عَلَیهَـا آباَءَنـَا وَالّله أمََرَناَ بهَِـا قُلْ إنَِّ 
اللهَّ لَایأْمُـرُ باِلفَْحْشَـاءِ أتَقَُولوُنَ عَلَـی الّله مَا لَا تعَْلَمُون« )اعـراف، ۲8( هم چنین در جای 
دیگـر می فرمایـد: خداونـد بـه عـل و احسـان و نیکـی به خوشـان فرمـان می دهد و 
َ یأْمُـرُ باِلعَْدْلِ وَالْحِْسـنِ  از ارتـکاب فحشـا و منکـر و سرکشـی نهـی می کنـد: »إنَِّ اللهَّ

وَإیتـَآءیِ ذیِ القُْرْبـَی وَینهَْی عَنِ الفَْحْشَـآءِ وَالمُْنکـرِ« )نحل، 90(.
در روایـات فراوانـی نیـز به ایـن مطلب تصریح شـده که آن چه خداونـد واجب یا 
حـلال کـرده اسـت، به دلیـل مصلحت و منفعتـی بوده که در آن وجود داشـته اسـت 
وآن چـه حـرام و ممنـوع سـاخته، بـه دلیـل مفسـده و ضـرری بـوده کـه در آن نهفته 
اسـت. )کلینـی، 1375، 6، ۲4۲(. اگرچـه ممکـن اسـت این مصالح و منافع یا مفاسـد 
و ضررهـا، از قلمـرو علـم بشـری خـارج باشـد؛ بنابرایـن قوانیـن الهی، »انشـا« هایی 
اسـت کـه در واقعیت هـای عینی طبیعت و فطرت انسـان و آرمانی عدالت و سـعادت 

انسـان ریشـه دارد دارد. )دانش پـژوه،1391، 195- ۲00(.
بنابرایـن از دیـدگاه مکتـب حقوقـی قرآن )اسـلام( قانـون، اگرچه ظاهـراً قضیه ای 
انشـائی و اعتبـاری اسـت در نهایـت بـه واقعیت هایـی بـاز می گـردد کـه به انسـان و 
سرنوشـت فـردی و اجتماعـی او مربـوط می شـود و در حقیقـت از آن واقعیت هـا 
حکایـت می کنـد. چه آن کـه اراده ی تشـریعی خداونـد، گـزاف و بـدون معیار نیسـت 
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و بـر اراده ی تکوینـی او انطبـاق کامـل دارد و او هرگـز بـر خـلاف واقعیت هایـی که 
خـود آفریده اسـت حکمـی صادر نخواهـد کرد. از طرفـی دیگر، افـزون برتری ذاتی 
و حاکمیـت تکوینـی خداونـد بـر انسـان و جهـان، بـه تمامـی حقایـق عالـم هسـتی 

احاطـه ی علمـی کامـل دارد و می توانـد قانونـی متناسـب بـا آن ها وضـع کند. 
توضیـح این که قانون گـذاری، ماهیتاً نوعی اعمال حاکمیت اسـت و اعمال حاکمیت 
تشـریعی، متفـرع بـر حاکمیـت تکوینی اسـت؛ زیـرا چانچـه قانون گـذار و قانون پذیر 
هـر دو در یـک مرتبـه ی وجـودی قـرار داشـته باشـند، مثلًا هر دو انسـان باشـند؛ هیچ 
توجیهـی نـدارد کـه یکی حاکـم و دیگری محکوم باشـد. اگر چنین حقی وجـود دارد، 
بایـد بـرای همه وجود داشـته باشـد، نه فقـط برای بعضی از انسـان ها؛ بنابرایـن، اعمال 
حاکمیت تشـریعی فقط حق کسـی اسـت که حاکمیت تکوینی نیز انسـان داشـته اباشد 
ـمَوَاتِ وَالأرْضِ« )آل  ِ مَـا فـِی السَّ و او کسـی جـز خداوند نیسـت که مالک هسـتی »للهَّ

عمـران، 19۲( و مَلـِک انسـان )مَلکِِ الناّس( اسـت. )ناس، ۲(.
البتـه ممکـن اسـت خداوند حاکمیت تشـریعی خویـش را به صورت غیر مسـتقیم 
اعمـال کنـد؛ بدیـن معنـا که ایـن حق را بـه انسـان های برگزیـده ای کـه اراده ی آن ها 
فانـی در اراده ی اوسـت، واگـذار کنـد که در این صـورت، اطاعت از آن انسـان ها نیز 

در واقـع اطاعت از خداوند شـمرده می شـود.
در  محدودیـت  لحـاظ  بـه  انسـان  قـرآن،  حقوقـی  نظـام  دیـدگاه  از  بنابرایـن،، 
صلاحیت هـای علمـی و اخلاقی، عدم درک مصلحت و مفسـده واقعـی و نیز احتمال 
خطـا و اشـتباه، مسـتقلًا حـق تشـریع و قانون گـذاری ندارد، مگـر این که ایـن حق به 
او تفویـض شـده باشـد. )مصبـاح یـزدی، 1383، 94- 97؛ دانش پـژوه، 1391، ۲45- 

۲53؛ قنواتـی و همـکاران، 1385، ص 54(.

3( اهداف حقوق در نظام حقوقی قرآن
در نظـام حقوقـی قـرآن، هـدف چیسـت؟ نظم یـا عدالت، فـرد یا جامعه یـا آن که 
قرآن کریم دیدگاه سـومی را در پاسـخ به پرسـش فوق دارد؟ برای دسـتیابی به پاسـخ 
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بـه ایـن پرسـش پرداختـن بـه جهان بینـی و انسان شناسـی قـرآن کریم بـرای دریافت 
بهتـر نظریه قـرآن در ایـن باره کمـک می کند.

1-3( جهان بینی و انسان شناسی قرآن
بـا توجـه بـه نـوع انسان شناسـی و تعریفـی کـه از انسـان و هـدف از آفرینـش او 
در مکاتـب حقوقـی ارائـه می شـود بایـد گفـت نظـام حقوقـی قـرآن بـا توجـه بـه 
جهان بینـی و انسان شناسـی اش، نـه تنهـا آزاد نبـوده بلکـه بـر عکـس نظامـی اسـت 
کـه بـر انسان شناسـی خاص پایـدار اسـت. )رضایـی اصفهانـی، 139۲، ۲17- ۲18(؛ 
بـه عبـارت دیگـر نظـام حقوقی قـرآن کریـم، مـادی گرایانه نیسـت تا به ایـن جهان 
خاکـی خلاصـه شـود، بلکـه قبـل و بعـد ایـن کـره ی خاکـی؛ عالم هـای گوناگونـی 
وجـود داشـته و خواهـد داشـت؛ عالم های که گویای آن اسـت که اولاً کـره ی خاکی، 
بـه ایـن جهـان ظهاهری و مـادی و خلاصه نمی شـود بلکه ابعـاد باطنـی و غیر مادی 
ِ غَیبُ  نیـز دارد کـه فقـط بـرای خالق هسـتی و در قلمرو علم انحصـاری اوسـت »وَلِلهَّ
ـموتِ وَالْأرَْض؛ عَالـِمُ الغَْیـبِ فَـلاَ یظْهرُِ  َ یعْلَـمُ غَیـبَ السَّ ـماوَاتِ وَالْأرَْض؛ إنَِّ اللهَّ السَّ
عَلَـی غَیبـِهِ أحََداً« )هـود، 1۲3، حجرات، 18، جنّ، ۲6( ثانیـاً مجموعه جهان، تصادفی 
نبـوده بلکـه آفریننـده ای حکیـم و توانـا دارد کـه همـه جهـان را به حق و و درسـتی 
ـمَوَاتِ وَالأرْضَ به  ذی خَلَـقَ السَّ و هدف منـد و بـرای انسـان آفریـده اسـت: »هُـوَ الّـَ
الحـقّ« )انعـام، 73( بنابرایـن، نمی تـوان نظریـه ای کـه انسـان را یـک شـیئ مـادی و 
حیـوان تکامل یافتـه می دانـد و معتقـد اسـت که انسـان به طـور تصادفـی، خودبه خود 
و بـدون هیـچ هـدف و حکمتـی پا بـه این کـره ی خاکی گذاشـته اسـت را پذیرفت. 
چراکه بشـر مخلوق ذات احدیت بوده که در متعادل ترین و بهترین شـکل و شـمائل 
اسـتوار یافتـه اسـت: »لقََـدْ خَلَقْناَ الْنِسَـانَ فیِ أحَْسَـنِ تقَْوِیـم« )تین، 4( کـه علاوه بر 
جنبـه مـادی و حیوانیـت اش از روح خـدای بـزرگ در او دمیده شـده اسـت و بدین 
یتهُُ وَنفََخْـتُ فیِهِ منِ رّوحِـی فَقَعُواْ  جهـت، فرشـتگان بر او سـجده می کننـد. »فَإذَِا سَـوَّ

لهَُ سـجِدِین« )حجـر۲9، ص، 7۲(.
 ایـن گونـه تعریـف از بشـر و عالـم هسـتی مخصوصاً این کـه همه واقعیت بشـر 
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و کـره ی خاکـی بـه عالـم ماده و جسـم وی محصـور نشـده و در این تعریـف تأکید 
بـر جنبـه عالـم غیبـی و باطنـی )روح و آخـرت( اسـت لـذا فقـط خدای متعـال حق 
تعییـن قوانیـن و مقـررات زندگـی مخلوقـات را دارد چـرا کـه آن خالق یکتـا آگاه به 
عالـم شـهود و غیـب اسـت. بنابرایـن، دسـتورات و قوانیـن قـرآن کریم بـه هیچ یک 
از ناحیه هـای جسـم و عالـم مـاده و یـا روح و آخـرت محـدود و منحصـر نیسـت 
بلکـه هـر دو بخش را تحت پوشـش قـرار می دهـد. )دانش پـژوه، 1395، 143-145؛ 
خسروشـاهی، 1391، 96-100(. هم چنـان کـه اگرچـه یـک مجاهـد در راه خداونـد، 
فردیـت و همـه هسـتی خویـش را از دسـت می دهـد و آن را فـدای جامعـه می کند، 
ولـی منفعـت و مصلحـت فـردی و اخـروی خـود را در ایـن فـداکاری می بینـد و 

می کند. جسـتجو 
2-3( عدالت و نظم

طرفـداران مکتـب حقـوق طبیعی و فطـری که اجمـالاً برای عدالـت، حقیقتی برتر 
از زمـان و مـکان و افـراد و جامعه هـا قائل انـد، عدالـت را تنهـا هـدف حقـوق یـا 
دسـت کم هـدف اصلـی حقـوق، هنگام تعـارض اهـداف )عدالـت و نظـم( می بینند. 
در نـگاه اینـان قاعـده ای حقوقی، مشـروع و لازم الاتباع اسـت که تأمیـن کننده هدف 
عدالـت باشـد. قانـون ناعادلانه، یا اساسـاً قاعده حقوقی نیسـت. )راسـخ، 1381، 74، 
تبیـت، 1384، 34(. یـا احداقـل آن کـه اخلاقـاً مشـروع نخواهـد بـود. بـر عکـس در 
مکاتـب حقـوق پوزیتویسـتی کـه بـرای عدالـت حقیقتی قائل نیسـتند، تنهـا هدف یا 
هـدف اصلـی حقـوق، ایجـاد نظـم اجتماعی و رفـع تعارض هـا و اصطکاک هاسـت. 
قانـون مطلـوب، قانونـی اسـت کـه بهتر بتواند ایـن هـدف را تأمین کند. پـس قانونی 
کـه بـه دلیـل عادلانـه بـودن، نتواند نظـم اجتماعـی را تأمیـن نمایـد، قاعـده حقوقیِ 
لازم الاتبـاع به شـمار نمی آیـد؛ و در صورت تعـارض و تزاحم نظـم و عدالت، تقدم و 
ترجیـح از آنِ نظم اسـت. )کاتوزیـان،، 1385، 1، ۲04- ۲05؛ تبیت، 1384، 41 و 7۲(.

بـا توجـه بـه آن چـه پیرامـون جهان بینی و انسان شناسـی قـرآن کریم بیان شـد باید 
گفـت در نظـام حقوقـی قرآن، هـم عدالت و هم نظـم، آن هم به صـورت آمیخته »نظم 
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عادلانـه« یـا »عدالـت نظم آفریـن« هـدف حقـوق خواهـد بـود. )دانش پـژوه، 1391، 
 .)۲04 -184

منطقـی اسـت خداونـد عـادل و حکیمـی کـه جهـان تکوین را بـر اسـاس اعتدال 
و نظـم آفریـده و ایـن نظـم و اعتـدال را آیـت وجـود خویش قـرار داده، دسـتورات 
تشـریعی خـود را نیز بـرای تحقق عدالت و نظم صـادر فرموده باشـد. قواعد حقوقی 
قـرآن تـا آنجـا کـه وضـع مسـتقیم آن بـه خداونـد متعـال و معصومیـن )ع( مربـوط 
می شـود )احـکام الهیـه(، در کلیـت خویـش حتمـاً چنیـن اسـت؛ حتـی اگر انسـان، 

حکمـت آن را درنیابـد یـا حتـی آن را ظالمانـه پندارد. 
احـکام حکومتـی نیـز بایـد چنین باشـد. این »بایـد« از آیات فـراوان قرآنـی که به 
عدالـت ورزی دسـتور می دهـد و آن را زمینـه و ابـزار دسـتیابی به تقوا اعـلام می کند: 
»اعِْدِلـُوا هُـوَ أقَْـرَبُ للِتَّقْـوی« )مائـده، 8( به خوبی قابل اسـتنباط اسـت؛ زیرا درسـت 
اسـت کـه مصـداق بـارز و حتمی عدالـت ورزی، اجـرای احـکام الهی- کـه احکامی 
عادلانـه اسـت- می باشـد، ولـی اختصـاص بـه آن نـدارد، بلکـه شـاید بتـوان گفـت 
این گونـه آیـات، بیـش از آن که بـه اجرای احکام اولیـه- که اجرای آن هـا، خودبه خود 
تحقق بخـش عدالت اسـت- نظارت داشـته باشـد، به لـزوم وضع و اجـرای »عادلانه« 
قوانیـن از سـوی دولـت اسـلامی نظـر دارد تـا در نتیجه، اجـرای آن ها نیـز، هم چون 

اجـرای احـکام اولیـه، تحقق بخش عدالت باشـد. 
البتـه ایـن تأکیـد به معنـای تسـاوی ارزشـی و اهمیـت )نظـم و عدالت( نیسـت و 
روشـن اسـت اگر حتـی مطلوبیت عدالت و نظـم از جهت کمّی به ایک اندازه باشـد، 
ولـی از نظـر کیفی متفـاوت اسـت. چه آن که مطلوبیت نظـم، مطلوبیت ابزاری اسـت، 
ولـی مطلوبیـت عدالـت، مطلوبیت ارزشـی اسـت. عدالت ذاتاً ارزشـمند اسـت، پس 
هـدف حقـوق اسـت، اما نظـم، صرفاً ابـزاری کارآمد اسـت کـه موفقیـت می آفریند؛ 
چـه در خدمـت یـک حکومـت یا نظـام حقوقی عادلانـه قرار گیـرد یا ظالمانـه. نظم 
هم چـون شمشـیری برنـده اسـت که می تواند به کار لشـکر حق یا سـپاه باطـل آید و 
بی نظمی هم چون شکسـته شمشـیری اسـت که صاحبش را سـودی نبخشـد، اگرچه 
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بـر حق باشـد. )دانش پژوه، همـان، 1۲۲- 1۲5؛ خسروشـاهی، همـان، 96 – 108(.
یـادآوری ایـن نکتـه لازم می نمایـد کـه در تفکـر قرآنی، حقـوق افزون بـر اهداف 
ویـژه خـود، یعنـی نظم و عدالت، قـرب الهی را نیـز به عنوان هدف نهایی و مشـترک 
بـا دیگـر نظام هـای اخلاقـی، عبـادی و... پـی می گیـرد. از ایـن نـگاه می تـوان گفت 
ارزش عدالـت هـم بـه دلیـل آن اسـت کـه انسـان را در رسـیدن بـه این هـدف عالی 
کمـک می کنـد؛ بنابرایـن اگـر بتـوان بـرای عدالـت مصداقـی پیـدا کـرد که بـه جای 
قـرب الهـی، دوری از خداونـد را نتیجـه دهـد، طبعاً چنیـن عدالتی مطلـوب نخواهد 

بود.
از آنچه گفته شد چنین به دست می آید:

برخـلاف دیـدگاه مکاتـب حقـوق پوزیتویسـتی کـه نظـم را ارزشـی خودبنیـاد و 
مطلـوب ذاتـی می دانـد، در نـگاه حقوقی قرآن کریم، نظم ارزشـی نسـبی و مطلوبیت 
اضافـی )غیـری( دارد و ارزش و مطلوبیـت ذاتی از آنِ عدالت اسـت. عدالت همیشـه 
ارزشـمند و مطلـوب اسـت، ولـی نظـم در صورتـی ارزشـمند اسـت کـه در خدمت 
عدالـت باشـد و در صـورت تعـارض نظم و عدالت تقـدم از آنِ عدالـت خواهد بود.

در نظـام حقوقـی قـرآن، هدف حقـوق، نظـم عادلانـه و عدالت نظم آفرین اسـت؛ 
در حالـی در مکاتـب حقـوق طبیعی، در مقـام تئوری بر عدالت محـض و در مکاتب 
پوزیتویسـتی، بـر نظم محـض تأکید می شـود؛ عدالت در نگاه مکاتب حقوق بشـری، 
هـدف عالـی و نهایی حقوق اسـت که در قالـب عدالت معاوضـی و عدالت توزیعی، 
معیـار تـامّ و تمـام ارزیابـی قوانیـن و مشـروعیت آن هاسـت؛ در حالـی کـه در نظـام 
حقوقـی قـرآن، عدالـت هدف متوسـط اسـت کـه در معیت هـدف برتـر، یعنی قرب 
انسـان و کمـال او بـه ذات احدیـت، معنـا و مصـداق واقعـی خـود را می یابـد؛ و نیز 
علـم و حکمـت خداونـدی مقتضـی آن اسـت کـه خداوند متعـال در وضـع و جعل 
احـکام و قوانیـن خود، افزون بـر عدالت که یکی از معیارهای حقانیت و مشـروعیت 
قوانیـن حقوقـی آن اسـت، تأمین مصلحت وسـعادت جاویدان انسـان را- که در علم 
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انـدک و خطاپذیر انسـان نگنجـد- نیز ملاحظـه می کند.
»هرچنـد در مـورد ایـن بحـث کـه عدالـت، ذاتـاً مطلوب و هـدف حقوق بـوده و 
نیز اسـاس سـنجش و مشـروعیت قوانیـن و مقررات حقوقی اسـت اختـلاف آراء در 
ایـن زمنیـه وجـود نـدارد؛ بیشـتر اختـلاف نظـر به معنـا و مفهـوم عدالت و چیسـتی 
قواعـد عادلانـه بـر می گـردد؛ کـه از نـگاه نظـام حقوقی قرآن )اسـلام( جمیـع احکام 
الهـی و رسـول وی )ص( و جانشـینان آن حضـرت )ع( از جملـه در پیرامون حقوق، 
متکـی بـر حقیقـت و دنبال کننـده عدالت انـد؛ بنابرایـن در صورتـی که حکم شـرعی 
روشـن و قواعـد و مقـررات عادلانـه در دسـترس باشـد، بـرای رسـیدن بـه قواعد و 
مقـررات عادلانـه نیـاز بـه بحـث از معنـای عدالـت نیسـت بلکـه حقوق دانـان پیـرو 
شـریعت اسـلام می کوشـند تا از مسـیر اسـتخراج واقعیت وحی و رسـیدن به قوانین 
وحیانـی- الهـی دسـت یابـد؛ امـا در مـورد مقـررات که از طـرف حاکمیت اسـلامی 
تشـریع و تصویـب می شـود بحـث از مفهـوم عدالـت به طـور کامـل نیاز اسـت تا در 
معیـت معرفـت عدالـت، بتوان مقـررات عادلانه تشـریع کـرد که مورد رضـای خالق 

باشـد« )عیوضـی، 1384، 134- 141(.
3-3( فرد و جامعه

ذیـل مبحـث فـرد و جامعـه ایـن پرسـش مطرح اسـت که هـدف حقوق کیسـت؛ 
فـرد یـا جامعه یـا هردو؟ پیـروان مکتب حقوق طبیعـی قائل به اصالت فرد هسـتند و 
معتقدنـد کـه هـدف اصلی و نهایی حقـوق، تأمین امنیت، آسـایش، رفـاه و منافع فرد 
است. )کاتوزیان،1385، 1، 457؛ مطهری، 138۲، ۲، 3۲5- 343؛ مصباح یزدی،1390، 

35- 37؛ دفتـر همکاری حوزه و دانشـگاه، 1376، 1، 319- 3۲0(.
 نظریـه فردگرایـی در حقوق، بر مبنای اصالت فرد فلسـفی اسـتوار اسـت که برای 
جامعـه، حداکثـر وجودی اعتباری و قراردادی قائل اسـت. توجیـه اجتماعی وحقوقی 
آن ایـن اسـت کـه از راه اعمـال اصل حاکمیـت اراده و تحقق عدالـت معاوضی برای 
افـراد، عدالـت کـه والاتریـن ارزش و هـدف حقـوق اسـت، خودبه خـود در جامعـه 
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تحقـق خواهـد یافـت. پـس آن هنگام که ظاهـراً از عدالـت اجتماعی سـخن می رود، 
هـدف واقعـی و باطنـی، آحـاد جامعه انـد. )کاتوزیـان، همـان، 441- 553؛ نجیـده، 

1985، ۲55- ۲67. گیـره، 1993، 164- 180(.
در مقابـل نظریـه فـوق پیـروان مکتب حقـوق پوزیتویسـتی قائل به نظریـه اصالت 
جامعه انـد و معتقدنـد کـه هـدف اصلـی و نهایی حقـوق، تأمین مصالح جامعه اسـت 
و مصالـح افـراد، اولاً از رهگـذر تأمیـن مصالح جامعه تأمین می شـود و ثانیاً در فرض 
تعـارض و تزاحـم بـا منافـع جامعه، منافع فـرد فدای تأمیـن مصالح جامعـه می گردد. 

)مصباح یـزدی، 1390، 41 و 71.( 
در ایـن نظریـه همـه حقـوق و امتیازهـا بـرای جامعـه ثابت اسـت و اصـولاً افراد، 
اصالتـاً حقـی ندارنـد، جز آنچـه دولت و نظام حقوقـی جامعه به آنان اعطـا کند. اینان 
مالکیـت خصوصـی را نفـی و به مالکیت عمومی و اشـتراکی را اثبـات می کنند و جز 
در مـواردی بسـیار محـدود، بـرای فرد حـق مالکیت قائل نیسـتند. عدالتی کـه بر این 
اسـاس به دسـت آیـد، عدالـت توزیعـی اسـت نه عدالـت معاوضـی؛ چه آن کـه نتیجه 
حضـور و دخالـت مسـتقیم و اصیـل دولـت در تقسـیم ثروت اسـت نه نتیجـه داد و 

سـتدهای شـکل گرفتـه برپایه اصـل حاکمیت اراده از سـوی آحـاد مردم.
در ایـن میـان نظـام حقوقـی قرآن، بـه هیچ یـک دو جانب افـراط و تفریـط )اصالت 
فـرد- اصالـت جامعـه( نمی گراید و نظریه وسـط وجامـع، یعنی اصالـت آمیخته ی فرد 
و جامعـه را پشـنهاد می کند. )مصبـاح یـزدی،1383، 1، ۲68- ۲7۲. همـو، 1390، 43.( 
در آموزه هـای وحیانـی قـرآن کریـم همان طور که عقـل و وحی، علـم و دین، دنیا 
و آخـرت، مادیـت و معنویـت و تـن و روح به هم آمیخته اند، فـرد و جامعه نیز از نظر 
مصالـح و منافـع چنـان با یک دیگر عجین گشـته اند کـه تقریباً تأمین مصالـح و منافع 
هرکـدام، بـدون تأمیـن مصالح و منافـع دیگری ممکن نیسـت و بدین گونـه، تعارض 
مصالـح و منافـع، جـای خـود را به آشـتی و پیونـد مصالـح و منافع داده اسـت. دلیل 
ایـن توافـق را نیـز در هـدف عالـی و نهایی حقـوق )کمال انسـان و قـرب او به ذات 
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احدیـت( می تـوان یافـت که حل کننـده ی همه تعارض هاسـت. 
هـر چنـد کمـالات انسـانی همگـی مربـوط بـه بعـد روحـی و معنـوی اسـت اما 
به خاطـر ارتبـاط روح و بـدن و این کـه روح در دامـن همیـن جسـم بـه وجـود آمده 
اسـت، کمـالات او نیـز در همین زمینه حاصل خواهد شـد، انبیاء الهـی توجه خاصی 
بـه نیازهـای جسـمانی معطوف داشـته و بـرای تأمین نیازهـای فـردی و اجتماعی در 
زندگـی مـادی نیـز احـکام و مقرراتـی دقیـق و گسـترده وضـع نموده اند، بـه گونه ای 
کـه می توانـد بـه بهترین وجـه، روابط اجتماعی افـراد را تنظیم و عدالـت را در جامعه 
تحقـق بخشـد. )خسروشـاهی،1391، 106- 107(؛ و لـذا بـر لزوم همـکاری مردم با 
یکدیگـر و ایـن که سرنوشـت افراد و سـعادت آنان از سـعادت دیگران جدا نیسـت، 
تأکیـد فـراوان کرده اسـت تـا آن جا که پیامبر اسـلام فرمود: »مَـن اصَبحََ وَ لـَم یهتمَّ به 
امـور المُسـلمِین فَلَیسَ به مسـلم« )حرّ عاملـی،1409، 1۲، 19 و 45(. آن کس که صبح 
کنـد و در صـدد اصلاح جامعه و امور مسـلمانان نباشـد مسـلمان نیسـت«. همچنین، 
روایـات بسـیار دیگـری دربـاره ی وابسـتگی سـعادت دنیـوی بـا زندگـی اخـروی و 
ایـن کـه سـعادت ابـدی در جهـان دیگـر بدون نظـم صحیـح در زندگی دنیـا حاصل 

نخواهـد شـد نقل گردیده اسـت.
از اینجاسـت کـه نظـام حقوقـی قـرآن )اسـلام( در عیـن حال کـه کمـال توجه را 
بـه زندگـی دنیـا دارد و قانـون وسـیع و کامـل ایـن شـریعت بهتریـن گواه آن اسـت 
هیـچ گاه از سـعادت اخـروی کـه هدف اصلی خلقت اسـت غافل نشـده اسـت؛ زیرا 
اصـولاً زندگـی دنیـا جز فرصتی بـرای خودسـازی و کسـب آمادگی بـرای قرب الی 
الله و وصـول بـه رحمـت بـی پایان او نیسـت. چنان کـه تعبیـر از دنیا به عنـوان قنطره 
)گـذرگاه( و جسـر )پـل( و مزرعه ی آخـرت و مانند آن هـا بیانگر این دیدگاه اسـت.

 از ایـن رو، در نظـام حقوقـی قـرآن، کمال تأثیـر در جهات معنـوی و روحی افراد 
جامعـه دانسـته شـده و لـذا بـه همیـن احـکام و دسـتورات اجتماعـی کـه بـه خاطر 
تأمیـن نیازهـای دنیـوی صـادر گردیده، رنـگ عبـادی داده و آن را مقدمـه ی حصول 
کمـالات معنـوی معرفی کرده اسـت. برای مثال، در احکام اسـلام، فقط نمـاز و روزه 
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در جهـت حصـول کمـالات معنـوی تشـریع نشـده بلکه خمـس و زکات نیـز که در 
واقـع مالیاتـی اسـت کـه بـرای اداره ی محرومیـن و تأمیـن نیازهـای عمومـی در نظر 
گرفتـه شـده اسـت، در زمـره ی عبادات اسـلامی محسـوب می شـود. از ایـن جهت، 
پرداخـت خمـس و زکات نیـز بـدون قصد قربت کـه همان خشـنودی خداوند متعال 
اسـت، مجـزی نخواهـد بـود. حتـی اقامـه ی نمـاز به صورت دسـته جمعـی و به فکر 
گرسـنگان بـودن در حیـن روزه، بـه آن هـا بعـد اجتماعـی می دهـد. )خسروشـاهی، 

همـان، دانش پـژوه، 1391، 197- ۲04(
بر این اساس، باید گفت:

نظـام حقوقـی قـرآن در نقطـه ی مقابـل نظام های حقـوق فردگرا و جامعه گـرا قرار 
دارد. چه آن کـه حقوق دانـان فردگـرا اصـل را بـر تأمیـن منافـع فـرد قـرار داده انـد و 
معتقدنـد سرنوشـت فـرد از سرنوشـت جامعـه جداسـت و لـذا دلیلی نـدارد که فرد 
سـعادت خـود را فدای سـعادت دیگـران کند. اینـان اقتضـای عدالـت را آن می دانند 
کـه حقـوق در درجـه ی اول منافـع و نیازهـای فـردی را تأمیـن نمـوده و بـه مقـدار 
ضـرورت کـه بـدون آن همـکاری و تعـاون افراد جامعـه ممکن نخواهد بـود، حقوق 
و اختیـارات فـرد را محـدود سـازد؛ حقوق دانـان جامعه گـرا نیـز معتقدند سرنوشـت 
فـرد یکسـره بـا سرنوشـت جامعـه پیونـد دارد و اصـولاً فـرد از هر جهت وابسـته به 
جامعـه اسـت چنانکـه گویـی قالب بی جانی اسـت که حیـات و مظاهـر آن را جامعه 

می سـازد.
 بنابرایـن، حقـوق بایـد در درجـه ی اول در صـدد تأمیـن نیازهـای جامعـه باشـد 
و تنهـا در مـواردی کـه حقـوق و اختیـارات فـرد لطمـه ای بـه منافـع اجتماعـی وارد 
نمی سـازد ایـن حقـوق را محتـرم بشـمارد؛ اما در نظـام حقوقی قرآن، سرنوشـت فرد 
و بخصوص سـعادت اخروی او نه آنچنان به سـعادت اجتماع وابسـته اسـت که فرد 
از خود اسـتقلالی نداشـته باشـد و سرنوشـت او از هر جهت وابسـته به جامعه باشـد 
و نـه ایـن که سـعادت و منافع افـراد جامعه از یکدیگر بیگانه اسـت تـا صرفاً حقوق، 
در صـدد تأمیـن منافـع افراد باشـد از ایـن رو، اسـلام در این جهت نیز حد وسـط را 
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مراعـات نمـوده و طرفـدار این نظریه اسـت که فـرد و جامعه هر یک باید بخشـی از 
حقـوق و اختیـارات خـود را بـه نفع دیگـری واگذار نمایـد، اما در مـواردی که منافع 
فـرد بـا اصـل نظـام و سـعادت توده ی مـردم معارض باشـد، بـه خاطر اهمیـت منافع 
اجتماعـی بایـد جانب توده ی مردم که همیشـه اکثریت را تشـکیل می دهنـد، مراعات 
گـردد و در حـد ضـرورت منافـع فـردی محـدود می گـردد تـا هنگامی کـه ضرورت 

اجتماعی مرتفـع گردد.
 مراعات تسـهیل و تسـامح در حقوق اسـلام نیز مشـروط به همین شـرط اسـت. 
البتـه هـر یـک از ایـن اصـول، ضوابـط و شـرایط خـاص فقهـی دارد کـه در این جا 
مورد بحث نیسـت. برای مثال، در مواردی که سـعادت و اسـتقلال جامعه در معرض 
خطـر قـرار می گیـرد ناچـار بایـد عـده ای از منافـع خـود به نفـع جامعه صـرف نظر 
نماینـد. ایـن حکـم در واقع اعمال ولایتی اسـت که مالک حقیقی در سرنوشـت افراد 
نمـوده و جبـران آن را در جهان ابدی ضمانت کرده اسـت )مصبـاح یزدی،1390، 43. 

همـو،1383، 1، ۲68- ۲74(.
در یـک کلام، تفـاوت اصالـت فـرد و جامعـه در نـگاه حقوقـی قـرآن را بـا دیگر 
نگاه هـا، در نظـام جبـران می تـوان جسـتجو کرد کـه در دیگر مکاتب حقوقـی، فردی 
کـه منفعـت و مصلحـت او قربانی شـده اسـت، ممکن اسـت چیزی نصیبش نشـود، 
ولـی در نظـام حقوقـی قـرآن، اصل اولیـه بر جبـران این خسـارت اسـت، اگرچه در 
آخـرت. بـرای مثـال، انفاق کننـده و ایثارگـر اگرچـه مـال خـود را از دسـت می دهد، 
ِ بـَاقٍ« )نحل، 96(؛   ولـی ثـروت باقی را به دسـت مـی آورد »مَا عِندَکمْ ینفَـدُ وَمَا عِندَ اللهَّ
ًًٌٍّیـا سـرباز مجاهـد، اگرچـه سـر می بازد و جـان می دهد، امـا حیات جاویـد را نصیب 
خویـش می سـازد و بدین گونـه، فـرد و اقلیـت با میـل و رغبت منافـع دنیوی خویش 
ِ أمَْوتاً بلَْ  را فـدای جامعـه و اکثریـت می کند: »وَ لَا تحَْسَـبنََّ الَّذِیـنَ قُتلُِواْ فیِ سَـبیِلِ اللهَّ

أحَْیـآءٌ عِنـدَ رَبهّمِْ یرْزَقُون« )آل عمـران، 169(.
در مقـام جمع بنـدی از مباحـث مطرح شـده ذیل اهـداف حقوق در نظـام حقوقی 
قـرآن بایـد گفت: اهـداف حقوق در مکتب حقوقی قرآن، در مقایسـه با اهداف سـایر 
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نظام هـای حقوقـی از امتیـاز و ویژگـی بـر خـوردار اسـت که دیگـر نظام هـا فاقد آن 
اسـت چـرا کـه در نظام هـای حقوق بشـری، تنها بـه یک بعُـد از حقوق اهمیـت داده 
و آن را تنظیـم کننـده ی روابـط مـادی می داننـد، در حالی کـه نظام حقوقی قـرآن، دو 
بعـدی اسـت. در عیـن حال کـه به زندگی دنیـوی توجه کرده اسـت و قانـون فراگیر 
و کامـل آن در بـاره ی روابـط اجتماعـی بهترین دلیـل بر این مطلب اسـت، هیچ گاه از 

سـعادت جاویـدان اخـروی که هـدف نهایی خلقت اسـت غافل نمانده اسـت.
 بنابرایـن، هدف اساسـی نظـام حقوقی قرآن تأمیـن نیازهای فـردی و اجتماعی در 
زندگـی عـادی و نیز تأمین سـعادت اخروی اسـت کـه از اهمیت بیشـتری برخوردار 
اسـت؛ و یکـی از مهم تریـن اهـداف آن تحقق عدالت اسـت که در آموزه هـای قرآنی 
بـدان تأکیـد و به عنـوان هـدف بعثـت انبیـاء از آن یـاد شـده اسـت. از طرفـی دیگـر 
حقـوق در نـگاه آموزه هـای وحیانـی هـم بـا علـوم اجتماعـی اسـلام هدف مشـترک 
دارد کـه همـان تقـرب و کسـب رضای الهی اسـت و هـم دارای هدف خاصی اسـت 
کـه آن را از سـایر علـوم اجتماعـی ممتـاز می نماید و آن عبـارت از رفـاه اجتماعی و 

اسـتقرار عدالت است.

نتیجه گیری
در نظـام حقوقـی قـرآن، بـه اصیل تریـن واقعیـت، یعنـی خداوند هسـتی آفرین و 
اراده تکوینـی و تشـریعی او در تدبیـر جهـان و انسـان توجـه کافـی شـده اسـت. در 
ایـن نظـام حقوقـی مبانـی قواعـد حقوقـی و معیـار مشـروعیت الـزام آوری آن »اراده 
حکیمانـه« الهـی اسـت؛ براین اسـاس واضع اصلـی قوانین خداوندی اسـت که خالق 
و مالـک حقیقی جهان و انسـان اسـت و انسـان جـز در قلمروی که اجـازه داده، حق 
وضـع نـدارد. درحالـی که در مکاتـب حقوقی عرفی، بـا اراده خداونـد کاری ندارد و 
مبنـای اصلـی و معیـار مشـروعیت قوانین، یـا واقعیت هـای عینی و آرمانـی )طبیعت، 
فطـرت، نظـم و عدالت( اسـت که انسـان باید به کشـف آن بپـردازد و یـا اراده دولت 
اسـت کـه در ایـن صورت، انسـان خود مسـتقیماً به وضع قانـون می پـردازد. درحالی 
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کـه انسـان، نـه صلاحیت علمـی لازم و کافـی را برای کشـف و اسـتنتاج قوانین دارد 
و نـه صلاحیـت اخلاقـی را بـرای وضـع قوانیـن؛ اهداف حقـوق در مکتـب حقوقی 
قـرآن، در مقایسـه بـا اهـداف سـایر نظام هـای حقوقی از امتیـاز و ویژگی بـر خوردار 
اسـت کـه دیگـر نظام هـا فاقد آن اسـت چرا کـه در نظام هـای حقوق بشـری، تنها به 
یـک بعُـد از حقـوق اهمیـت داده و آن را تنظیـم کننـده ی روابـط مـادی می دانند، در 
حالـی کـه نظـام حقوقـی قـرآن، دو بعدی اسـت. در عین حـال که به زندگـی دنیوی 
توجـه کـرده اسـت و قانـون فراگیـر و کامـل آن در بـاره ی روابـط اجتماعـی بهترین 
دلیـل بـر ایـن مطلب اسـت، هیـچ گاه از سـعادت جاویدان اخـروی که هـدف نهایی 
خلقـت اسـت غافل نمانده اسـت. بنابرایـن، هدف اساسـی نظام حقوقی قـرآن تأمین 
نیازهـای فـردی و اجتماعـی در زندگی عادی و نیز تأمین سـعادت اخروی اسـت که 
از اهمیـت بیشـتری برخـوردار اسـت؛ و یکـی از مهم تریـن اهـداف آن تحقق عدالت 
اسـت کـه در آموزه هـای قرآنـی بـدان تأکید و به عنـوان هدف بعثـت انبیـاء از آن یاد 

شـده است.
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 �بررسی علل طلاق
ین �ن�قش طلاق ی� ت�ب� امعه و �  در حب
در �بزهکاری ز�نان

محمد پناهی1

1. دکترای حقوق جزا و جرم شناسی، عضو هیئت علمی دانشگاه بین المللی المصطفی)ص( ـ افغانستان.





چکیده
طـلاق در زمـره غم انگیز تریـن پدیده هـای اجتماعـی اسـت کـه بـر جامعـه آثـار 
شـومی برجـای می گـذارد، طلاق و فروپاشـی کانـون خانواده معضل اجتماعی اسـت 
کـه پیامدهـای آن از مشـکلات بـزرگ جوامع کنونی به شـمار می رود ولی در شـرایط 
حاضـر به صـورت متداول تریـن راه حـل یـک ازدواج ناموفـق درآمده اسـت. امروزه 
در ایـران شـاهد افزایـش برخـی از معضـلات اجتماعـی هسـتیم و طـلاق از جملـه 
معضلاتـی اسـت کـه افزایش آن طبـق آمارهـای نگران کننده رسـمی و غیررسـمی و 
اظهاراتی که توسـط مسـئولین دادگاه خانواده ارائه شـده شـکل چشمگیر و خطرناکی 
بـه خـود گرفته اسـت. طلاق یک آسـیب اجتماعی تلقی می شـود که ریشـه در تغییر 
و تحـولات گوناگـون اجتماعـی، فرهنگـی، زیسـتی دارد و می توانـد زمینـه ای باشـد 
بـرای فـرار و فسـاد اخلاقـی و باتوجـه به پیـش داوری منفی جامعه نسـبت بـه زنان 
مطلقـه می تـوان مشـکلات اجتماعـی و اقتصـادی را نیـز بـه آن افـزود کـه می تـوان 
بـا انتخـاب صحیـح همسـر و بـه کار بـردن آموزه هـای اسـلامی در زندگـی از ایـن 

پیامدهای شـوم جلوگیـری کرد.
کلیدواژه ها: طلاق، فرار از خانه، مشکلات اقتصادی، اعتیاد، فساد اخلاقی.
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مقدمه
در متـون مختلـف دیـن مبیـن اسـلام تأکیـد شـده کـه زن و مـرد بـرای یکدیگـر 
آفریـده شـده اند؛ پیونـد آن هـا که همـان ازدواج اسـت دارای فواید مختلف جسـمی، 
روانـی، تکاملـی، اجتماعـی و دینی اسـت تـا بدان حد کـه در احادیث بـا نصف دین 
برابـر شـمرده شـده اسـت. خانـواده امکانـی را فراهـم می سـازد کـه فرد هـم از نظر 
جسـمی و زیسـتی و هـم از لحـاظ عاطفـی- روانـی و شـخصیتی تأمین شـود؛ اما با 
وجـود ایـن کارکردهـای خانـواده، متأسـفانه ایـن نهـاد در حال فروپاشـی اسـت. در 
ایـن تحقیـق در سـه گفتـار، طلاق به عنـوان یکـی از مهم ترین معضلات و مشـکلات 
جامعـه، مـورد بررسـی قرار گرفته اسـت. ایـن پژوهش به علـل فـردی، خانوادگی و 
اجتماعـی طـلاق؛ ماننـد مشـکلات اقتصادی، عدم تناسـب سـنی، اعتیاد و سـوء ظن 
و بدبینـی، پرخاشـگری، هوسـرانی...و به پیامدهای و آثار سـوء طـلاق در زنان؛ مانند 

فسـاد اخلاقی، فـرار از خانـه، ارتکاب جـرم و...پرداخته اسـت.

1. تعریف طلاق
ابتدا به تعریف طلاق در لغت و اصطلاح می پردازیم.

طـلاق در لغـت جـدا شـدن زن از مـرد، رهـا شـدن از قیـد نـکاح و رهایـی از 
زناشـویی )عمیـد، 1360: 77( و به معنـای رهایـی از قیدوبند اسـت )دهخـدا، 1377، 

ج ۲3: 18۲(.
در اصطـلاح فقهـی به معنـای ازالـه دادن به عقد ازدواج می باشـد )حسـینی، 138۲: 
313(. هـو إزالـة القیـد النـکاح بـه غیر عـوض بصیغـة طالـق )عاملـی، 1413: 131(. 
بـدون تردیـد در هیـچ آیینـی به انـدازه اسـلام بـر اسـتحکام نظـام خانـواده تأکیـد و 
پافشـاری نشـده اسـت. اسـلام برای لحظه لحظه زندگی زناشـویی دسـتورالعمل هایی 
ارائـه نمـوده اسـت تـا بـا عمـل کردن بـه آن هـا خطـرات و تهدیدهـا برطرف شـود. 
محبوب تریـن بناهـا در اسـلام پیمـان مقـدس ازدواج اسـت و منفورتریـن چیـز نـزد 

پـروردگار، خانـه ای اسـت کـه با طـلاق و جدایـی از هم فروپاشـد.
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رسـول اکـرم صلـی الله علیـه وآلـه فرمـود: »ما بنی فـی الاسـلام بناء احـب الی الله 
عزوجـل واعـز من التزویج« )مجلسـی، 1403، ج 100: ۲۲۲( در اسـلام بنایی سـاخته 
نشـد کـه نـزد خـدای عزوجـل محبوب تـر و ارجمندتـر از ازدواج باشـد؛ و نیـز آن 
حضـرت فرمـود: »مـا منشـیء ابغـض الـی الله عزوجل من بیـت یخرب فی الاسـلام 
بالفرقـة« )بروجـردی، 1386، ج ۲5: 78(. هیچ چیـز نزد خـدای عزوجل مبغوض تر از 

خانـه ای کـه در اسـلام با جدایی ویران شـود نیسـت.
پـس از ازدواج و شـروع زندگـی، ممکـن اسـت عواملـی بـه وجـود آیـد و ایـن 
بنـای محبـوب پـروردگار را بـه منفورترین امـور تبدیل کند. شـناخت ایـن عوامل و 
جلوگیـری از بـه وجود آمـدن آن ها می تواند نویدبخش خانواده ای سـالم و ارزشـمند 

باشد.

2. علل طلاق
در شـکل گیری طـلاق، عوامـل مختلفـی نقـش دارنـد کـه به صـورت فـردی و 

خانوادگـی و اجتماعـی قابـل  تفکیک انـد.
2-1. علل فردی

2-1-1. بیکاری و عدم مسئولیت مرد
کار کـردن هـم وسـیله ای بـرای تأمیـن نیازهـای زندگـی وهـم یکـی از عوامل در 
ایجـاد اعتمـاد به نفـس و سـربلندی افـراد به شـمار مـی رود. یکـی از علـل و عوامـل 
مؤثـر اقتصـادی در وقـوع طـلاق بیـن زوجین مسـأله بیکاری مردان اسـت که سـبب 
بسـیاری از دعـوا و کشـمکش های خانوادگـی و جدائـی مابیـن آن هـا گشـته اسـت 
و بیـکاری عامـل بسـیاری از فسـادها، انحرافـات و سـایر نابهنجاری هـای اجتماعـی 

می باشـد )پورصـادق کـردی، 1388: 1۲8(.
2-1-2. عدم تناسب سنی

 فاصله سـنی زیاد بین زن و مرد سـبب دوری افکار روحیه و اذهان و خاسـته های 
آن هـا نسـبت بـه یکدیگـر می شـود )همـان: 5۲(. بحث سـن ازایـن رو حائـز اهمیت 
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اسـت کـه بسـیاری از جهات زیسـتی و جسـمانی خانـواده تحـت تأثیر سـن زوجین و 
احتمـالاً فاصلـه سـنی آنـان قـرار می گیـرد؛ لیک تأثیر سـن تنهـا در ایـن محـدوده باقی 
نمی مانـد هر مقطع سـنی با خـود باری فکری و فرهنگـی دارد )سـاروخانی، 1376: 71(.

2-1-3. مشکلات اقتصادی
زوجینـی کـه تحـت  فشـار روانـی اقتصـادی هسـتند بـا انـواع مسـائل در حـال 
مبارزه انـد و در طـول زمـان وجود فشـارهای مالـی ارتباط زن و شـوهر را تحت تأثیر 
قـرار می دهـد. ایـن فشـارها می تواند باعث گوشـه گیری، فشـار عاطفی و افسـردگی 
در افـراد شـود هم چنیـن فقـر باعـث کاهـش عزت نفـس مـرد می شـود و درنتیجـه 
سـبب بروز اسـتبداد یـا واکنش هـای مأیوس کننده نسـبت به دیگران از جمله همسـر 
می شـود و ایـن مسـائل باعـث تشـدید تنش هـای زناشـویی می شـود )هنریـان و 

یونسـی، 1390: 1۲(.
2-1-4. انتظارات نامعقول

زن و شـوهر بایـد از همدیگـر توقعـات مشـخص و در حـد تـوان داشـته باشـند؛ 
چـون بلندپروازی هـای نامعقـول در هـر زمینـه که باشـد باعث اختلاف شـدید شـده 
و منجـر بـه جدائـی می گـردد. پـس باید دقت کـرد که اگـر می خواهیـم در زندگی ها 
طـلاق نباشـد علـل طـلاق را باید برطـرف کرد تـا جامعـه و خانواده ها گرفتـار نتایج 
زیان بـار طلاق نشـود و مسـئولین بـا برنامه ریزی اساسـی به این مسـأله توجه داشـته 

باشند )اشـرفی، 1384: ۲5(.
2-1-5. بی توجهی به خواسته های یکدیگر

زن و شـوهر، دارای خواسـت ها و نیازهایـی هسـتند کـه خداونـد رفـع بعضـی از 
آن هـا را در طـرف مقابـل قـرار داده و بی توجهـی هرکـدام از زوجیـن نسـبت به این 

نیازهـا می توانـد زمینـه را بـرای اختلافـات بـزرگ فراهم سـازد.
در حدیثـی از امـام صـادق علیه السـلام می خوانیـم: »لا ینبغـی للمـرءة ان تعطـل 
نفس هـا« )ابـن بابویـه، 1413، ج 1: 1۲3(؛ سـزاوار نیسـت کـه زن خـود را ]بـرای 
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شـوهر[ بی زیـور و بی پیرایـه کنـد.
از طـرف دیگـر بـه مـرد دسـتور داده  شـده تـا نیازهـای عاطفی همسـر خـود را با 
نشسـتن نـزد او برآورده نمایـد. پیامبر اکرم صلـی الله علیه وآله فرمـود: »جلوس المرء 
عنـد عیالـه احـب الـی الله تعالـی من اعتـکاف فی مسـجدی هـذا« )ورام بـن فراس، 
1410، ج ۲: 1۲۲(. نشسـتن مـرد نـزد زن و فرزندش، نـزد خدای متعال از اعتکاف در 
مسـجد من محبوب تر اسـت. همچنین در دسـتورات اسـلامی به مردها نیز سـفارش 

شـده کـه خـود را برای زنـان خود آراسـته کنند.
حسـن بـن جهـم می گویـد: »رایـت ابـا الحسـن علیـه السـلام اختضـب، فقلـت: 
جعلـت فـداک اختضبـت؟ فقال: نعـم، ان التهیئة مما یزیـد فی عفة النسـاء ولقد ترک 
النسـاء العفـة بتـرک ازواجهـن التهیئـة، ثـم قال: ایسـرک ان تراهـا علی ما تـراک علیه 
اذا کنـت علـی غیـر تهیئـة؟ قلـت: لا. قـال: فهـی ذاک« )کلینـی، 14۲۲، ج 11: 310( 
ابوالحسـن علیه السـلام را دیـدم کـه خضاب کرده اسـت، عـرض کردم: فدایت شـوم، 
خضاب کـرده ای؟ فرمـود: آری، آراسـتگی مـردان بر عفـت زنان می افزایـد، زنان ترک 
عفـت کرده انـد، چـون شوهران شـان آراسـتگی را تـرک نموده اند سـپس فرمـود: اگر 
آراسـته نباشـی آیـا خـوش داری که همسـرت را نیز ماننـد خود ببینی؟ عـرض کردم 

نـه. فرمـود: او نیز چنین اسـت.
2-1-6. بداخلاقی نسبت به یکدیگر

در حدیثـی بسـیار ارزشـمند از امیـر مؤمنـان علـی علیه السـلام چنیـن می خوانیم: 
»مـن سـاء خلقـه مله اهلـه« )شـامی، 14۲0: 374( آن کـه بداخلاق باشـد، خانواده اش 

از او دل تنـگ و بیـزار می شـوند.
بسـیار طبیعـی اسـت کـه بسـیاری از بیزاری ها و دل تنگی هـا درنهایت بـه طلاق و 
جدایـی منجـر خواهد شـد، مگـر اینکه به بهتریـن وجه جبـران گـردد. بداخلاقی در 
خانـه عـلاوه بـر آثار سـوئی که بـر زندگی مشـترک می گذارد، مجـازات الهـی را نیز 
بـه دنبـال خواهد داشـت. رسـول گرامی اسـلام صلی الله علیـه وآله بعـد از دفن یکی 
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از اصحـاب خـود به نام سـعد بن معـاذ فرمود: فشـاری )از طرف قبر( بـر او وارد آمد. 
علـت را جویـا شـدند، آن حضـرت فرمـود: چـون با خانـواده اش کمـی کج خلق بود 

)کلینی، پیشـین، ج 3: ۲36(.
2-1-7. پرخاشگری

پرخاشـگری انسـان کـه ناشـی از یـک واکنش کلـی در برابـر ناکامی هـای زندگی 
اسـت گاهی در درون وی سـرکوب می شـود که ازنظر سـلامت روان بسیار نامطلوب 
و خطرنـاک اسـت و گاهـی به صورت انتقادهای شـدید بازد و خورد و فحاشـی بروز 
می کنـد. متأسـفانه چون براثر عدم شـناخت طرفین در ابتدای زندگی، احسـاس منفی 
پرخاشـگری درک نمی شـود، پس از گذشـت مدتی کشـمکش، طرف مورد پرخاش 
بـرای رهایـی از نزاع هـای پی درپـی تـن به جدایـی می دهد. اگـر طرفیـن یکدیگر را 
درک کننـد، مسـأله به مرور برطرف خواهد شـد، به طور مثال مـرد براثر عدم توانمندی 
در محیـط کار، از طـرف کارفرما سـرزنش می شـود و بااحسـاس شـدید ناکامی وارد 
محیـط منـزل می گـردد؛ درنتیجـه بهانه جویـی می کنـد و بگومگوهـای طرفیـن آغـاز 
می شـود. اگـر همسـر بـا اندکی حوصلـه و تحمل بتواند ریشـه پرخاشـگری شـوهر 
را دریابـد، سـریعاً چاره اندیشـی نمـوده، با مهربانـی و عطوفت قضیـه را حل می کند؛ 
امـا اغلـب مسـائل این گونـه حل نمی شـود بلکه خـود خانم کـه طـی روز از فعالیت 
درون منـزل و گاهـی هـم فعالیت خارج از منزل خسـته اسـت در پی دفـاع برمی آید؛ 
پرخـاش طرفیـن بـه یکدیگـر و کشـمکش ها آغـاز می شـود و در این میـان فرزندان 

بی گنـاه قربانـی می شـوند زیـرا ادامـه بی رویه ایـن امر طـلاق را به دنبـال دارد.
در خانواده هایـی کـه این گونـه نزاع هـا ولـو خفیف تر همواره وجود داشـته باشـد، 
نسـلی ترسـو، مضطـرب، ناامیـد و ضعیف النفـس پـرورش می یابـد. اگـر هـر یک از 
طرفیـن اندکـی بیندیشـند و مجسـم نمایند که پـس از هرگونه رفتاری که از وی سـر 
زنـد، طرف مقابل چه واکنشـی را نشـان خواهـد داد و پس ازآن چه خواهد گذشـت، 
جلـوی خیلـی از اتفاقات ناگوار گرفته می شـود، ولی متأسـفانه بدون اندکی اندیشـه، 
همـان واکنش هـای سـریع بـه هنـگام برخوردهـا مرتبـاً توسـط زن یـا مـرد تکـرار 



39برر�سی علل طلاق در جامعه و تبیین نقش طلاق در بزهکاری زنان

می شـود و هـر بـار شـدت خشـونت رفتـار و واکنش هـای منفـی طرفیـن افزون تـر 
می شـود به طوری کـه چـاره کار را فقـط در جدایـی می بیننـد.

 2-1-8. روابط جنسی نامناسب
مسـائل جنسـی یکـی از اساسـی ترین ارکان زندگـی زوجین به خصـوص در ابتدای 
زندگـی مشـترک آن هاسـت و بایـد موردتوجـه جـدی قـرار گیـرد تا طرفین احسـاس 
کننـد کـه این گونـه تماس هـا صمیمیـت میـان آن هـا را بـالا می بـرد، از درگیری هـای 
اضافـی می کاهـد و گاه بـه قهـر و بداخلاقی هـای رایج بیـن زوجین خاتمـه می دهد. با 
نظـر بـه اینکـه اعمـال جنسـی و ارضـای آن به عنـوان رفتاری هسـتی بخش بـر مغز اثر 
می گـذارد و نوعـی آرامـش و شـادکامی ایجـاد می کنـد بنابرایـن نبایـد به آن به چشـم 
عملـی تفریحـی نـگاه کـرد. بایـد بـا اطمینـان غریزه جنسـی را جـزء الزامـات زندگی 
مشـترک به حسـاب آورد. در طـول فقـدان آن به صورت مرتب زوجیـن ضربه روحی را 
در درازمـدت احسـاس خواهنـد کرد بی آنکـه بدانند ایـن ضربه ها از چه نقطـه ای وارد 
شـده اسـت. آمارهـا نشـان می دهـد که یـک ارتباط جنسـی مناسـب 60 تـا 70 درصد 
باعـث بهتـر شـدن زندگی زناشـویی می گردد و متأسـفانه بسـیاری از طلاق هـا به دلیل 
نداشـتن یـک ارتبـاط جنسـی مناسـب اسـت و لازم اسـت هر فـردی در مـورد روابط 

جنسـیش دانـش و اطلاعات کافی داشـته باشـد )آذر و سـیما، 1387: 31(.
بـر اسـاس تحقیـق صـورت گرفته دکتر سـید کاظـم فروتـن و همکار وی، سـهم 
مسـائل جنسـی در طلاق هـای انجام شـده در دادگاه هـای خانـواده بالاسـت کـه البتـه 
بـه بهانه هـای مختلفـی غیـر از مسـائل جنسـی صـورت می گیـرد. چراکـه عوامـل 
مختلفـی ازجملـه شـرم و حیـا غالباً مانـع از طرح ایـن موضوع به عنـوان علت اصلی 

و زمینه سـاز طـلاق می شـود )فروتـن و تقـوی، 1390: ۲8(.
اسـلام بـرای پیش گیـری از وقـوع ایـن امـر بـه بانـوان توصیـه می کند کـه بهترین 
لباس هـای خـود را در منـزل بپوشـند، طبـق دلخـواه شـوهر، خـود را آرایـش کنند و 
در معـرض دیـد او قـرار دهنـد. هم چنیـن بـه مـردان توصیـه می کنـد کـه نظافـت و 
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پاکیزگـی را رعایـت کننـد و به اصلاح سـروصورت خود برسـند و در منـزل نیز زیبا 
زندگی کننـد )امینـی، 1386: 100(.

2-1-9. بیماری های جسمی
این موضوع هم از دیگر عوامل طلاق اسـت. خوشـبختانه رأفتی کـه در خانواده های 
مسـلمان وجـود دارد، تداوم بخـش زندگـی زناشـویی اسـت؛ به ویژه اگر بیمار، شـوهر 
باشـد زن نهایـت گذشـت و فـداکاری را نشـان می دهـد. ولیکـن گاه فقـر شـدید مانع 
گذشـت می گـردد. متأسـفانه طبـق آمـار به دسـت آمده1 57، 75 درصـد طلاق هـا براثـر 
بیمـاری نازایـی زن بـوده اسـت. عطوفـت و گذشـت زن اغلب مانـع از تقاضای طلاق 
می گـردد و لیکـن در مـورد مـردان این مسـأله کمتـر صـدق می نماید؛ حتی دیده شـده 
بـه خاطـر فرزند، مرد به ازدواج دوم و حتی سـوم روی آورده اسـت کـه غرور زن مانع 

از ادامـه زندگـی او شـده اسـت و در این حالـت زن تقاضای طـلاق می کند.
2-1-10. اعتیاد

یکـی دیگـر از عوامـل مهم جدائی زن و شـوهر اعتیـاد یکی از زوجین اسـت. این 
عامـل مهـم، اغلـب موجب توسـل به طـلاق بخصـوص از طـرف خانم ها می شـود. 
اعتیـاد شـوهر بـه مـواد مخـدر الـکل و...باعـث می شـود کـه در اثـر اعتیاد عـلاوه بر 
سـلامت جسـمی سـلامت روحـی و اخلاقی خـود را ازدسـت  داده و به فـردی لاقید 
و بی بندو بـار و بی مسـئولیت مبـدل شـود کـه هیـچ اعتبـار و آبرویـی بـرای خـود و 
خانـواده خـود قائـل نبوده و زندگـی را بـرای زن و فرزندان غیرقابل  تحمل می سـازد 

)قهرمانـی، 1385: 57(.
2-1-11. سوءظن و بدبینی

ظـن و بدبینـی یکـی از شـایع ترین عوامـل طلاق اسـت. بدبینـی یا به قولـی بددلی 
عارضـه ای کامـلًا روانـی و نشـأت گرفته از روح و روان بیمـار و ضربه خورده اسـت 
مـردی کـه بـه همسـرش بدبیـن اسـت و دائمـاً تصـور می کنـد که همسـرش بـه او 

1. اداره آمار قضایی دادگستری جمهوری اسلامی ایران، سال 1360



41برر�سی علل طلاق در جامعه و تبیین نقش طلاق در بزهکاری زنان

خیانـت می کنـد در درونـش از حادثـه یـا حوادثی رنـج می برد کـه تداعی کننده چنین 
تفکـری اسـت مثـلًا ممکـن اسـت درگذشـته زندگیـش اتفاق ناگـواری احساسـات 
او را جریحـه دار کـرده باشـد و آثـار ایـن حادثـه امـروز او را نسـبت به همـه و حتی 

همسـرش بدبیـن کرده باشـد )صفایـی، 1370: 11(.
2-1-12. نداشتن شناخت کافی از یکدیگر

افـرادی کـه به قـدر کافـی باهـم مـراوده و رفت وآمـد نداشـته باشـند و علایـق 
طـرف مقابـل را نشـناخته اند و فقط از روی احسـاس و هیجان وارد زندگی مشـترک 
می شـوند در زندگـی بـا کوهی از مسـائل و مشـکلات روبه رو می شـوند کـه توانائی 

حـل آن ها را ندارنـد )آذر، پیشـین: ۲۲(.
2-1-13. ضعف یا فقدان مبانی اعتقادی زن و شوهر

گاه اتفـاق می افتـد زن بـه هیچ چیـز و هیچ کـس معتقـد نبـوده و یـا شـوهر از هیچ 
معنویتی برخوردار نیسـت و آنچه موردتوجه زن یا شـوهر بوده تنها تمتع و کام جوئی 
می باشـد آن هـا مفهـوم عالـی ازدواج را کـه اتحـاد دو انسـان برای تشریک مسـاعی و 
تشـکیل یک زندگی مشـترک و کوشـش در تعلیم و تربیت فرزندان برومند می باشـد 
درک نکرده انـد. وقتـی پایه گـذاران کانونـی چنیـن ارجمند و پـرارزش آن چنـان افراد 
بی اعتقـاد و کام جـو و لـذت طلـب باشـند کمتریـن مخاطـره و کوچک تریـن عواقب 
شـومی کـه می تـوان بـر ایـن پیوند نا مقـدس بار کـرد و منتظـر تحقق آن بـود طلاق 

و جدائی اسـت )حقانی زنجانـی، 1371: 95(.
2-1-14. مشاجرات لفظی

مشـاجرات لفظـی و نزاع هـا یکـی از عوامـل بسـیار مهـم در طـلاق نزاع هـا و 
کشـمکش های زوجیـن براثـر عـدم درک متقابـل و درعین حـال پاییـن بـودن سـطح 
فرهنـگ آن هاسـت، به ویـژه آنکـه زن در این راسـتا به اسـتقلال اقتصادی نیز رسـیده 
باشـد. متأسـفانه 57 درصد طلاق هایی که اداره آمار دادگسـتری منتشـر کرده اسـت، 
بـه علت عـدم تفاهـم در خانواده های کارمنـدان و کارگران بوده اسـت )سـاروخانی، 
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1376: 59(؛ کـه نیـاز بـه تحقیـق و مطالعه بیشـتری دارد.
2-1-15. افت اعتقادات مذهبی در خانواده ها

 ازدواج از دیـدگاه سـنتی به عنـوان نهـادی مقـدس و پیوندهای زناشـویی آن چنان 
قدسـی لحـاظ می شـد کـه مـردم پیمـان ازدواج را به عنـوان یـک امر شـرعی و دینی 
انجـام می دادنـد امـا در دوران معاصـر، رشـد فرهنـگ مادی گرائـی و حـرص و ولـع 
خانواده هـا بـرای افزایـش ثـروت و دارائی مادی چنـان آن ها را به خود مشـغول کرده 

اسـت کـه از پرداختـن به امـور معنـوی و عاطفی اعضـای خانـواده بازمانده اند.
2-1-16.تجمل گرائی

یکـی از عوامـل مهمـی کـه از آغـاز زندگی مشـترک می توانـد بنیان خانـواده را بر 
هـم بزنـد، توقعـات نامحـدود و حاکـم شـدن روح تجمل پرسـتی و اسـراف اسـت. 
تجمل گرائـی بـه ایـن معنـا و مفهـوم اسـت کـه برخـی از زنـان و مـردان به طـور 

دیوانـه وار بـه اسـباب و لـوازم و وسـایل زندگـی دل بسـتگی پیـدا کننـد.
طبـق تحقیقـات بیشـتر گرایش افراد بـه تجمل گرائی و تجمل پرسـتی در میان زنان 
و دختـران جـوان در جوامـع صنعتی و شـهرهای بـزرگ نمایان می گردد کـه با ورود 
کالا از کشـورهای مختلـف به خصوص کشـورهای اروپائـی به ایران در هـر زمینه ای 
کـه باشـد بـه شـکل فجیعـی خودنمائـی می کنـد. افـراط در خریـد وسـایل، موجب 
بحـران اقتصـادی خانـواده و از طرفی نیز ضعف و سسـتی کانـون خانواده ها می گردد 
)پورصـادق کـردی، پیشـین: 108( تنها عامـل بازدارنده در این مـورد، ایجاد و تقویت 
روحیـه قناعـت و پرهیـزکاری اسـت. از امـام علـی علیه السـلام نقل شـده اسـت کـه 
فرمـود: »انعـم الناس عیشـا مـن منحه الله سـبحانه القناعـة واصلح له زوجـه« )تمیمی 
آمـدی، 1310: 405(. خوش تریـن زندگـی را کسـی دارد کـه خداوند سـبحان قناعت 

را ارزانیـش دارد و همسـرش را برای او شایسـته گرداند.
2-1-17. هوسرانی و توجه نامشروع به خواسته های نفسانی

هـر چـه انسـان بیشـتر در کام شـهوات گرفتـار شـود، بیشـتر در معـرض تباهی و 
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نابـودی قـرار می گیـرد و به تدریـج به جایـی می رسـد کـه به هیچ وجه به هشـدارهای 
پی درپـی عقـل توجـه نمی کنـد و بسـیاری از جدایی هـا ناشـی از بی توجهـی بـه 
هشـدارهای عقـل اسـت. شـهید مرتضـی مطهری سـخن بسـیار ارزشـمندی در این 

زمینـه گفتـه اسـت کـه به قسـمتی از آن اشـاره می شـود: 
ازنظـر اسـلام محدودیـت کامیابی هـای جنسـی بـه محیـط خانوادگی و همسـران 
مشـروع، از جنبـه روانـی بـه بهداشـت روانی اجتمـاع کمـک می کنـد و از جنبه های 
خانوادگـی سـبب تحکیـم روابـط افـراد خانـواده و برقـراری صمیمیـت کامـل بیـن 
زوجیـن می گـردد. اسـلام تدابیـری بـرای رام کـردن و تعدیـل ایـن غریزه اندیشـیده 
اسـت و در ایـن زمینـه هـم بـرای زنان و هم بـرای مـردان تکلیف معین کرده اسـت. 
یـک وظیفـه مشـترک که بـرای زن و مرد هـر دو مقرر فرمـوده مربوط به نـگاه کردن 
اسـت. خلاصـه این دسـتور این اسـت که زن و مـرد ]نامحرم[ نباید بـه یکدیگر خیره 
شـوند، نباید چشـم چرانی کننـد، نباید نگاه های مملو از شـهوت بـه یکدیگر بدوزند، 
نبایـد به قصـد لـذت بـردن به یکدیگـر نگاه کننـد. یک وظیفـه هم خاص زنـان مقرر 
فرمـوده اسـت و آن ایـن اسـت کـه بـدن خـود را از مـردان بیگانـه پوشـیده دارند و 
در اجتمـاع بـه جلوه گـری و دل ربایـی نپردازند و موجبـات تحریک مـردان بیگانه را 
فراهم نسـازند شـک نیسـت کـه هر چیـزی که موجـب تحکیـم پیونـد خانوادگی و 
سـبب صمیمیـت رابطـه زوجین گـردد، بـرای کانون خانـواده مفید اسـت و در ایجاد 
آن بایـد حداکثـر کوشـش مبذول شـود، بالعکس هر چیـزی که باعث سسـتی روابط 
زوجیـن و دلسـردی آنـان گـردد، به حـال زندگی خانوادگـی زیانمند اسـت و باید با 
آن مبـارزه کـرد اختصاص یافتن اسـتمتاعات و التذاذهای جنسـی به محیط خانوادگی 
و در کادر ازدواج مشـروع، پیوند زن و شـوهری را محکم می سـازد و موجب اتصال 

بیشـتر زوجیـن بـه یکدیگر می شـود )مطهـری، 1368، ج 19: 1437(.
گناهـان و هوسـرانی ها عواقـب بـدی در پـی خواهند داشـت. به عنـوان نمونه امام 
صـادق علیه السـلام فرمودنـد: »کم مـن نظرة ورثت حسـرة طویلـة« )احمدبن محمد، 
1371، ج 1: 109( ای بسـا نگاهـی ]از روی هـوی و هـوس[ کـه حسـرتی طولانی را 
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بـه بار آورده اسـت.
درجایـی کـه حجـاب )و شـرایط دیگـر اسـلامی( رعایت شـود تعلق خاطـر زن و 
شـوهر نسـبت بـه یکدیگر بسـیار بیشـتر اسـت تـا جامعـه ای کـه در آن بی بندوباری 
شـیوع دارد. ایـن نکتـه نیـز قابل تأمل اسـت که هوسـرانی چـه از طـرف زن و چه از 

طـرف مـرد دارای برخـی آثـار وضعی و قهری اسـت.
امـام صـادق علیه السـلام دراین بـاره می فرمایـد: »عفـوا عن نسـاء النـاس یعف عن 
نسـائکم« )فتـال نیشـابوری، 1375، ج ۲: 366( نسـبت بـه زنان مردم عفیف باشـید تا 

نسـبت به زنان شـما عفـت ورزند.
2-1-18. تغییر ارزش ها، نگرش ها و هنجارها

انسـان همـاره در زندگـی شـخصی و اجتماعـی خـود، از ارزش هـا و هنجارهـای 
ثابتـی پیـروی نمی کنـد، بلکـه این امر نیـز مانند بسـیاری امور دیگـر در معرض تغییر 
و تحول اسـت. گذشـت زمان و یا حتی تغییر مکان و شـرایط خاص اجتماعی دیگر 
ازجملـه عوامـل تغییـر ارزش ها و نگرش ها اسـت. در ابتدای زندگـی، چیزهایی برای 

مـا ارزش به شـمار مـی رود که شـاید بعدها جاذبـه خود را از دسـت بدهد.
عمده تریـن عامـل تغییـر ارزش هـا و نگرش هـا »ارتباطـات« اسـت. نقش وسـایل 

ارتباطـی در تغییـر نگرش هـا و ارزش هـا و تزریـق هنجارهـا بسـیار مؤثر اسـت.
به عنوان مثـال، کسـی کـه ابتـدا تحصیلات عالی برایش ارزشـمند نبـوده و بر همین 
اسـاس، بـه ازدواج در سـطح ابتدایـی راضی شـده اسـت، حال اگـر در فراینـد تغییر 
ارزش هـا، تحصیـلات عالـی و مـدرک برایـش ارزش محسـوب شـود، قادر بـه ادامه 
زندگـی نیسـت. زیاد مشاهده شـده اسـت که یکی از زوجین با کسـب مـدرک بالاتر، 
تقاضـای طـلاق کرده اسـت، به ادعای این که دیگـر این زوج )زوجه( کفو او نیسـت.
اگـر هنجارهـای زوجین باهم تفاوت داشـته باشـد، مثلًا زوج فردی باشـد اهل جود 
و بخشـش و در مقابـل، دیگری ممسـک و بخیـل، در این حالت، احتمال کشـمکش و 

گسسـتگی خانـواده زیادتر اسـت تا موقعی کـه هنجارها باهم تطابـق دارند.
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بـه نظـر بعضـی از جامعه شناسـان، ازجمله عمیق تریـن علل طـلاق، پیدایش بحران 
در ارزش هـا و هنجارهـا اسـت. هنگامی کـه انسـان ها صرفاً به تمتع می اندیشـند و فقط 
مصالـح خویـش را در نظـر می آورنـد، در چنیـن جامعـه ای پدیـده ازدواج نیز مسـتثنا 
نخواهـد بـود و شـمار طلاق در آن افزون خواهد شـد )شـعاع کاظمـی، 1391: 355(.

2-1-19. استقلال مالی زن
یکـی از مسـائلی کـه می توانـد به عنـوان زمینـه طـلاق عمـل کنـد »اسـتقلال مالی 
زن« اسـت. وقتـی زن می بینـد کـه به لحاظ مالی به شـوهرش وابسـته نیسـت و خود 
می توانـد از راه کسـب وکار، خـود را تأمیـن کنـد و از سـوی دیگـر، با گرفتـن مهریه 
خـود تـا حـدی از ایـن راه مشـکل خـود را حل نمایـد، هم چنیـن می بیند یـا بچه دار 
نشـده اسـت )خواسـته یا ناخواسـته( و یـا تعداد کمـی بچـه دارد، در ایـن وضعیت، 
چنـدان رغبتـی بـه زندگـی نـدارد و باکم تریـن بی توجهـی و بروز مشـکل از سـوی 
شـوهر به سـوی دادگاه روانـه می شـود؛ یعنـی وقتی تعهـد اخلاقی به زندگی نداشـته 
باشـد، کوچک تریـن عامـل و زمینـه ای می توانـد در مواقـع بحرانی، ماننـد یک جرقه 

عمـل کند و خانـواده را از هم بپاشـد )همـان: 358(.
2-1-20. لجبازی زن و شوهر

لج بازی صفتی ناپسـند و کودکانه اسـت که متأسـفانه برخی انسـان ها آن را یادگار 
از گذشـته بـه همـراه دارنـد. لـج و لج بـازی نشـان دهنده ضعـف قـوای عقلانـی و 
برخـورد منطقـی اسـت که باید بـا آن مبارزه کرد و ریشـه اش را در درون خشـکانید. 
لـج و لج بـازی هرگـز نمی توانـد دردی از درد هـارا درمـان کنـد بلکـه مشـکلی بـر 
مشـکلات دیگـر می افزایـد و در اکثـر مـوارد در زندگی زناشـویی صدمـات غیرقابل 

جبرانـی به بـار می آورد )نیـازی و صدیقـی ارفعـی، 1390: 86(.
2-1-21. عدم استقلال اقتصادی در زندگی )فکری و مالی(

هـر مـردی در دوران زندگـی باید ازنظر فکری و مالی دارای اسـتقلال باشـد بدین 
معنـا کـه اول گـوش بـه دهان دیگـران نسـپارد و قبل از پذیـرش آن را بـا میزان عقل 
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بسـنجد و دوم از بعـد مالـی بـه خـود تکیـه داشـته باشـد. در زندگی زناشـویی نباید 
تحـت تأثیـر حرف هـای دیگـران قـرار گرفـت به طوری که حتی خط مشـی هـم برای 
مـا تعییـن کننـد. بایـد با صبـر و متانت به سـخنان دیگـران گوش فـراداده و بـه آنان 
احتـرام گذاشـت امـا شـنونده بایـد عاقـل باشـد و همیشـه تمامـی گفته هـا را قبل از 
پذیـرش از غربال اندیشـه عبـور دهد و در صورت صحت آن را بپذیـرد )همان: 87(.

2-1-22. ازدواج اجباری
یکـی دیگـر از عوامل طلاق زا ازدواج اجباری اسـت که بعضـی از دختران قربانیان 
اصلـی آن هسـتند. ایـن آسـیب اجتماعـی گریبـان گیـر 60 درصـد دختران و پسـران 
جوامـع روسـتایی و عشـایری و نیـز دامن گیـر ۲0 درصد از جوانان شهرسـتانی شـده 

و آن هـا را تسـلیم خاسـته های والدین شـان می کند )همـان: 95(.
2-1-23. فقدان فرزند

یکـی از کارکردهـای مهـم خانواده تولیدمثل مشـروع اسـت. تنظیم روابط جنسـی 
و زادوولـد از وظایـف مهم خانواده اسـت )کوئن، 137۲:60(. معمـولاً کانون خانواده 
باوجـود فرزنـدان، گـرم نگه داشـته می شـود. بسـیاری از خانواده هـا، به خصـوص از 
ناحیـه زنـان، به دلیل وجـود فرزند، علاقه ای بـه جدایی ندارند و اگـر وجود فرزندان 

در خانـه نباشـد، قادر بـه ادامه زندگی نیسـتند.
 بی فرزنـدی و کم فرزنـدی موجـب ناپایـداری خانـواده می شـود. چنانچـه درون 
خانـواده سـتیز و مشـاجره وجـود داشـته باشـد، اگر پـدر و مـادر از هم جدا شـوند، 
بچه هـا راحت ترنـد، امـا بسـیاری از خانواده هـا بـه خاطـر بچه های شـان بـه زندگـی 
ناگـوار خـود ادامـه می دهنـد؛ بنابراین، وجـود فرزندان یکـی از عوامـل جلوگیری از 

طلاق اسـت )فرجـاد، 137۲: 60(. 
در فرهنـگ عامیانـه مـا کسـی را کـه دارای فرزند نیسـت در اصطـلاح »اجاق کور« 
می نامنـد. دوام و بقـای زندگـی خانوادگـی چنیـن شـخصی در معرض خطر اسـت؛ 
بنابرایـن، خانـواده ای کـه باوجـود فرزند گرم نشـده اسـت، از دو نوع خانـواده دیگر 
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بیش تـر در معـرض گسسـت قـرار دارد )کوئن، پیشـین: 133(.
2-2. علل خانوادگی

2-2-1. دخالت دیگران
دخالـت دیگـران به ویـژه خانواده هـا کـه هرچنـد معمـولاً نوعی مصلحت اندیشـی 
اسـت زیرا نسـل مسـن تر بـه دلیـل نگرش هـا و ارزش های خـود ناچـار از راهنمایی 
نسـل جوان تـر اسـت امـا معمـولاً برچسـب های، مـادرزن، مـادر شـوهر، پـدرزن، 
پدرشـوهر و ماننـد آن ایـن راهنمایی هـا را بـه لبـاس مبـدل نشـان می دهـد و مایـه 
رنجش زن و شـوهرهای جوان می شـود که گاه طلاق از پیامدهای آن اسـت )سـتوده، 

.)۲10 :1389
زوجین به طورمعمول از دخالت در زندگی و حریم شخصی شـان رنجیده می شـوند 
زیـرا افـراد چنین امری را نمی پسـندند که دیگـران در اموری که جـزو زندگی و حریم 
شـخصی آنـان بـوده و فقـط به خودشـان مربوط اسـت دیگـران از آن مطلع شـده و یا 

در آن دخالت نمایند.
عمده تریـن دلایلـی کـه باعـث می شـود مداخلـه اعضـای خانـواده اصلـی همسـر 

مشـکل آفرین شـود بـه شـرح ذیـل اسـت:
الف. خانواده ها به طورمعمول به جانب داری از عضو خانواده خویش می پردازند.
ب. حریم شخصی همسر توسط خانواده طرف مقابل موردتعدی قرار می گیرد.

ج. حـل مشـکلات همسـران کاری تخصصی اسـت و هر فـردی از عهـده انجام آن 
برنمی آید.

د. افـراد بـه میزانـی کـه از رشـد رفتاری و شـخصیتی برخوردار باشـند کم تـر اجازه 
مداخلـه بـه دیگـران در زندگی شـان را می دهند.

ذ. گاهی این مداخله ها حتی بدون رضایت عضو خانواده انجام می شود.
ر. مداخله در زندگی همسران به گسترده شدن درگیری می انجامد )کاوه، 1386: 119(.
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2-2-2. دوستی های خانوادگی
 گاهـی دوسـتی های زوج هـای جـوان با دیگر دوسـتان و یـا افراد مجـرد به قدری 
از حـد اعتـدال خـارج می شـود کـه منجر به ایجـاد زمینه هـای گنـاه و درنتیجه طلاق 
می گـردد؛ به ویـژه آنکـه در این گونـه روابط مسـأله حسـادت اطرافیان و دوسـتان نیز 

افزوده شـود.
2-2-3. بیماری های لاعلاج اطفال

متأسـفانه هنگامی کـه معلول جسـمی یا ذهنـی در خانواده متولد می گـردد، زوجین 
به شـدت احسـاس گنـاه نموده و هر یک سـعی دارد دیگری را عامـل معلولیت فرزند 
معرفـی کنـد؛ درعین حـال همـه افـراد خانـواده را تـرک کرده تمـام توجـه خویش را 
بـه کـودک معلـول معطوف می سـازد. ایـن امر معمـولاً در مادر بیشـتر دیده می شـود 
به طوری کـه همسـر و دیگـر فرزنـدان را فرامـوش می کنـد. پـس از گذشـت زمـان 
ناچـار شـوهر بـرای کسـب محبت بـه دنبـال پناهـگاه دیگری می گـردد و متأسـفانه 

خـود عاملی بـرای جدایی می شـود.
2-3. علت اجتماعی

2-3-1. وسایل ارتباط جمعی
جامعـه شناسـان یکـی از عوامـل اجتماعـی شـدن و جامعه پذیـری را رسـانه های 
همگانـی می داننـد. تحـت تأثیـر ایـن رسانه هاسـت که عقایـد و افکار عمومی شـکل 
می گیـرد و مخاطـب اصلـی و طرفـداران آن هـا جوانان هسـتند؛ بنابراین کمتـر پدیده 
اجتماعـی و جنبه هـای زندگـی انسـانی را می تـوان یافـت کـه تحـت تأثیـر مثبـت یا 
منفـی وسـایل ارتباط جمعـی و رسـانه ها قـرار نگرفته باشـد. دراین  بیـن پدیده طلاق 
نیـز مسـتثنی نیسـت؛ عملکـرد منفی ایـن وسـایل عبارت اسـت از عطـش نوخواهی 
و تجددطلبـی بـه شـکلی کـه از همیـن ناحیـه ضربه هـای فراوانـی بـر خانـواده وارد 
می نمایـد. در کنـار ایـن مسـأله فشـار روحـی و هیجاناتی که از تماشـای ایـن فیلم ها 
ناشـی می شـود عقده هـای ناشـی از دیـدن ایـن فیلم ها را بـر خانه و خانـواده تحمیل 
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خواهـد کـرد. تحـت تأثیـر عمیـق رسانه هاسـت کـه ارزش ها تغییـر می کنـد و تغییر 
ارزش هـا یکـی از زمینه هـای اجتماعـی طـلاق اسـت )حاجـی حسـینی شـاهرودی، 

.)85 :1380
3. پیامدهای طلاق

طـلاق موجـب بـه وجود آمـدن انحرافـات اخلاقـی در زنان می شـود کـه به چند 
نمونـه اشـاره می کنیم.
3-1. فساد اخلاقی

ازآنجاکـه یکـی از کارکردهـای خانـواده، ارضـاء تمایـلات جنسـی بـوده اسـت با 
فروپاشـی خانـواده، فـرد بـا فقـدان ارضـا، جنسـی مواجـه می شـود چنانچـه فرصت 
ازدواج و تمتـع جنسـی از طریق مشـروع میسـر نشـود و فرد چنین نیـازی را به دلیل 
تجربـه جنسـی قبلی شـدیدتر از گذشـته احسـاس نماید به سـوی انحرافات جنسـی 
و فسـاد اخلاقـی کشـیده می شـود. احتمـال وقوع این شـرایط علی الخصـوص زمانی 
کـه فـرد با مشـکلات اقتصـادی و تأمین معاش دسـت به گریبان باشـد شـدت می یابد 
و فـرد مطلقـه را به سـوی مفاسـد مالی و اخلاقی سـوق می دهـد )محبـی، 1380: 8(.

3-2. فرار از خانه
طـلاق واژه ای اسـت کـه ذهن بسـیاری از کـودکان و نوجوانان را به خود مشـغول 
می کنـد. آنـان خود را نخسـتین قربانیـان این عفریـت عصیانگر می داننـد. به بیان دیگر 
طـلاق آثـار مخـرب معنـوی و مـادی زیانبـاری در پـی دارد کـه بارزتریـن نتیجه آن 

ازنظـر کمـی و کیفی بـر روی کودکان اسـت.
بی گمـان بعضـی از بزهـکاران جـوان متعلـق بـه خانواده هایی می باشـند کـه دچار 
تعـارض و کشـمکش های خانوادگـی و اختـلالات روانـی و عاطفـی هسـتند، وجود 
تنش هایـی روانـی و اختـلالات عاطفـی در خانـواده کـودک می توانـد او را وادار بـه 
فـرار از خانـه نمایـد تـا بـا گـروه بزهـکاران همـکاری و تشریک مسـاعی نمایـد. در 
روانشناسـی جنایـی، بـروز انحرافـات اجتماعـی یـا جامعه زدگـی و تشـکیل گـروه 
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آسـیب دیـدگان اجتماعـی، ثمـره جراحـت عاطفـی کـودکان در خانواده هـای طلاق 
تشـخیص داده می شـود.

3-3. مشکلات اجتماعی
در پژوهش هـای انجام شـده در دهه 90، مشـخص شـد که افراد مطلقه در مقایسـه 
بـا افـراد متأهل، سـطوح پائین تر سـلامت روانـی نظیر شـادی کمتر، پریشـانی روانی 
بیشـتر و خـود پنـداره ی ضعیف تری را نشـان داده اند و بـا افزایش علائم افسـردگی، 
مصـرف الـکل، کاهـش شـادی، تسـلط و پذیـرش خـودرو به رو هسـتند. عـلاوه بر 
آن، پژوهش هـا نشـان داده کـه سـطح انـزوای اجتماعـی افـراد مطلقه بیش تـر از افراد 

متأهل اسـت )آماتـو، 1380: ۲9(.
3-4. مشکلات اقتصادی

مهم تریـن مشـکل زن پس از طلاق مسـأله اقتصادی اسـت این موضـوع برای زنان 
کم سـواد و فاقـد مهـارت به صـورت حادتـری جلـوه می کنـد و از دیگـر مشـکلات 
زنـان مطلقـه تهیـه مسـکن و مکانـی برای زندگی اسـت کمتر کسـی حاضراسـت به 
یـک زن مطلقـه اتاقی اجاره دهد )محبی، پیشـین: 8( و مشـکلات مالی خود سـرآغاز 

رود به بسـیاری از جرائم اسـت.
3-5. صدمات روحی و جسمی زن پس از طلاق

دوره بلافاصلـه بعـد از جدائـی برای اکثر افـراد یک دوره تضـاد و دوگانگی عاطفی و 
تغییرات خلقی شـدید اسـت خشـم و تأسـف به نحوی نومیدانه با نفرت و عشق در هم 

می آمیـزد )معنوی و فدائـی، 136۲: 43(.
از میـان زنـان موردمطالعـه حـدود 80٪پـس از جدائـی درگیـر مشـکلات روحـی و 
جسـمی و یـا هـردو بوده انـد از این عده حـدود 85٪بـه ناراحتی های روحـی و فقط 15 
٪بـه صدمـات جسـمی اشـاره کرده اند پیشـنهاد طـلاق از طرف هـر یـک از زوجین چه 
همـراه بـا رضایـت یا عـدم رضایـت زن موجب لطمه روحی زنان شـده اسـت صدمات 
روحـی ناشـی از طلاق به مراتب فراوان تر از صدمات جسـمی اسـت )فرجـاد، 137۲: 164(.
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نتیجه گیری 
طـلاق معلـول یـک علـت تنها نیسـت بلکـه علـل متفاوتی در بـه وقوع پیوسـتن 
آن نقـش دارنـد کـه برخـی از ایـن علـل مربـوط بـه قبـل از ازدواج وعـدم شـناخت 
و یـا عـدم دقـت در انتخـاب شـریک زندگـی اسـت و برخـی هـم مربوط بـه بعد از 
ازدواج؛ ماننـد عـدم درک متقابل، مشـکلات اقتصادی، انتظارات نامعقـول در زندگی، 
بی توجهـی بـه خواسـته های یکدیگـر، رعایـت نکـردن اخـلاق اسـلامی و یـا روابط 

خـارج از عـرف دینی می باشـد.
صرف نظـر از علـل، ایـن پدیـده شـوم می توانـد آثـار زیان بـار و ویران کننـده ای را 
بـر پیکـره اجتمـاع وارد کنـد و اولین قربانـی این پدیده شـوم زن مطلقه می باشـد که 

طـلاق می توانـد زمینه سـاز ورود او بـه بسـیاری از جرائم باشـد.
 و می تـوان بـا انتخـاب صحیـح و عقلانـی و قـرار دادن معیارهـای دینـی به عنوان 
معیارهای اصلی در ازدواج و انتخاب همسـر و رعایت اخلاق و دسـتورات اسـلامی 

از گسـترش طـلاق و پیامدهـای ناگـوار آن بر خانـواده و جامعـه جلوگیری کرد.
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چکیده
عاقلـه یکـی از نهادهای حقوق اسـلامی اسـت. در حقوق اسـلامی، قانون گذار دیه 
جنایـات خطایـی را بـه عهـده ی عاقله ی جانی گذاشـته اسـت. کارایـی و جریان این 
نهـاد در صـدر اسـلام کـه قبایـل عـرب دارای شـخصیت حقوقـی بودند، معقـول به 
نظـر می رسـد؛ امـا در عصـر حاضـر که نظام قبیله سـالاری متلاشـی شـده آیـا باز هم 
نهـاد عاقلـه آن کارایـی صدر اسـلام خـود را دارد؟ مقالـه حاضر ضمـن ارائه مباحثی 
مربـوط بـه عاقلـه از قبیـل دلیـل مشـروعیت آن، تعریف لغـوی و اصطلاحـی عاقله، 
دایـره ی شـمول آن، حکمت هـا، ماهیـت آن، تکلیفـی بـودن و وضعـی بـودن حکـم 
ضمـان عاقلـه، مسـأله امکان پیـاده نمودن این نظـام را در عصر حاضر، مورد بررسـی 
قـرار داده اسـت و نظـرات برخـی از صاحب نظـران را بیان نموده اسـت و در پایان به 
ایـن نتیجـه رسـیده اسـت که: امـکان اینکـه دیه قتل خطایـی محـض را در قالب یک 

حکـم ثانـوی به عهـده ی خـود جانی گـذارد، بعید نمی باشـد.
واژگان کلیـدی: قتـل خطایـی، عاقله، عصبـه، بیمه خانوادگـی، بیمه قهری، حکـم وضعی، حکم 

تکلیفی، حکـم ثانوی.
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مقدمه
بـدون شـک هـر کـس مرتکب جـرم و جنایتی شـود، - چـه قتل نفس باشـد و یا 
جراحتـی بـر کسـی وارد کنـد - مسـؤولیت کیفـری آن متعلق به شـخص او اسـت و 
او ضامـن دیـه و هرگونـه غرامت تعیین شـده خواهد بـود. این اصل، مسـتفاد از قرآن 
مجیـد اسـت کـه می فرمایـد: »و لاتـزر وازرة وزر اخـری«. آنچـه مسـلماً از این اصل 
خـارج شـده، مـواردی اسـت کـه عاقلـه انسـان ضامـن اسـت و آن جایـی اسـت که 
انسـان از روی خطـای محـض کسـی را بکشـد و یا جراحتـی به اعضای کسـی وارد 
کنـد. عاقلـه بـا شـرایطی که بیـان خواهد شـد، بایـد دیه جنایـت خطایـی را بدهد و 
خـود جانـی ضمانـت مالی نـدارد. در این تحقیق برآنیـم تا دلیل پرداخت دیه توسـط 

عاقلـه را واکاوی کنیم.

1. مفهوم شناسی
مفهـوم نهـاد عاقلـه را در بخش معنای لغوی و اصطلاحی در این قسـمت بررسـی 

می کنیـم. نخسـت به معنای لغوی و سـپس به معانـی اصطلاحـی آن می پردازیم.
2-1. معنای لغوی عاقله

عاقله جمع عاقل اسـت که ریشـه و بن آن واژه ی عقل می باشـد. در آثار لغت دانان 
عـرب ذیـل مدخـل عقل معانی »حجـر« و »نهی«، »دیه« و »بسـتن و محکـم کردن« به 
چشـم می خـورد. )ابن منظـور، 1414، ج 11، ص  458 و460؛ جوهـری، 1410، ج 5، 

ص 1771؛ طوسی، 1378، ج 7، ص 173(
 شیخ طوسی )ره( درباره ی مفهوم لغوی واژه ی عقل می نویسد:

 اختلفـوا فـی معنـی تسـمیة أهل العقـل بأنهم عاقلـة، منهم من قـال العقل اسـم للدیة 
وعبـارة عنهـا، وسـمی أهل العقل عاقلة لتحملهم ذلک، یقال عقلـت عنه إذا تحملتها عنه، 
وعقلـت لـه إذا دفعـت الدیـة إلیه، ومنهم من قال إنما سـمیت بالعاقلة لأنهـا مانعة والعقل 
المنع، وذلک أن العشـیرة کانت تمنع عن القاتل بالسـیف فی الجاهلیة، فلما جاء الاسـلام 
منعـت عنـه بالمال، فلهذا سـمیت عاقلة، وقال أهل اللغة العقل الشـد و لهـذا یقال عقلت 



59نهاد عاقله در حقوق اسلامی

البعیر إذا ثنیت رکبته وشـددتها، وسـمی ذلک الحبل عقالا فسـمی أهل العقل عاقلة لأنها 
تعقل البل بفناء ولی المقتول والمسـتحق للدیة؛)طوسـی، 1378، ج 7، ص 173(.

در وجـه نام گـذاری اهـل عقـل بـه عاقلـه وحدت نظـر وجود نـدارد. برخـی عقل را 
به معنـای دیـه دانسـته و دربـاره ی وجـه تسـمیه اهل عقـل به عاقلـه گفته اند: چـون اهل 
عقـل مسـئول پرداخـت دیه می باشـند و خون بهاء را متحمل می شـوند، آنـان را عاقله نام 
نهاده انـد، چنان کـه گفتـه می شـود: »عقلـت عنـه اذا تحملتها عنـه و عقلت لـه اذا دفعت 

الدیـه الیه«. 
گروهـی دیگـر معتقدنـد که عقـل به معنای منـع و حجر آمـده و علـت این که اهل 
عقـل را عاقلـه می گوینـد ایـن اسـت کـه در عصـر جاهلیـت، قبیلـه ی قاتـل توسـط 
شمشـیر از قاتـل حمایـت می نمودنـد و مانـع انتقام گیـری عشـیره ی مجنی علیـه از 
جانـی و قاتـل می شـدند، ولی با ظهور اسـلام حمایت و ممانعتی که توسـط شمشـیر 
انجـام می گرفـت جایـش را بـه مـال می دهـد؛ امـا اربـاب لغـت عقـل را بسـتن و 
محکـم کـردن معنـا کرده انـد. به همیـن دلیل هـرگاه زانوی شـتر را خوابانده و سـپس 
ببندنـد می گوینـد: »عقلـت البعیـر«، هم چنین به رشـته و طنابـی که توسـط آن زانوی 
شـتر بسـته می شـود، عقـال اطـلاق می گـردد. پـس اهل عقـل را بـه این دلیـل عاقله 
می خواننـد کـه آنـان شـترانی را به عنـوان دیـه و خون بهـاء در آسـتانه ی منـزل ولـی 

مقتـول و مسـتحق دیه می بسـتند.
2-2. معنای اصطلاحی عاقله

بررسـی و مـرور متـون و آثـار فقهی، نشـان می دهد کـه تعریف اصطلاحـی یگانه 
و واحـدی از عاقلـه در میـان کلمـات و عبـارات فقهـاء بـه چشـم نمی خـورد؛ امـا 
علی رغـم ناهماهنگـی و تشـتتی که در تعریف اصطلاحی عاقلـه در کلمات و عبارات 

فقهـاء مشـاهده می شـود، می تـوان تعاریف ارائه شـده را در سـه دسـته جـای داد:
شیخ طوسی در نهایه عاقله را این گونه تعریف می نماید:

دیـة قتـل خطـاً، فانهـا تلـزم العاقلـة، الذین یرثـون الدیـة القاتل لـو قتـل، ولا یلزم 
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مـن لا یـرث مـن دیتـه شـیئاً علی حـال )طوسـی، بی تـا، ص 737(؛ دیه قتـل خطایی 
بـر عهـده ی عاقلـه اسـت و عاقله بـه وراث دیه ی قاتل در صورت کشـته شـدن وی، 
گوینـد؛ امـا افـرادی کـه از دیه ی جانـی چیزی بـه ارث نمی برنـد، از دایره ی شـمول 

عاقلـه خارج می باشـند.
آن چـه شـیخ طوسـی )ره( در نهایـه دربـاره ی تعریـف اصطلاحـی عاقله نگاشـته ، 
مـورد اعتـراض و مناقشـه قـرار گرفتـه اسـت؛ مثـلًا، علامـه ی حلـی )ره( در تحریر 
الاحـکام تفسـیر شـیخ )ره( از عاقلـه را نقـد نموده و آن را مانع اغیار ندانسـته اسـت، 
زیـرا زنـان، زوج، زوجـه و افـرادی کـه از طریـق مـادر به قاتل منسـوب هسـتند، در 
زمـره ی ارث بـران از دیـه می باشـند، درحالی کـه عاقلـه ذکـوری را در بـر می گیرد که 
از طریـق پـدر بـا قاتل نسـبت دارند و هم چنیـن شـامل زوج و زوجه نیـز نمی گردد:
وقیـل العصبـة هـم الذیـن یرثـون القاتـل لـو قتـل وفیه نظـر، فـانّ الدیة قـد یرث 
الانـاث و کـذا الـزوج و الزوجـة و المتقرب بالام علـی الاصح و یختص بهـا، الاقرب 
فالاقـرب کمـا یـورث الاموال به خـلاف العقل، فانـّه یختص الذکور مـن العصبة دون 

مـن یتقـرب بـالام و دون الزوج و الزوجـة )حلـی، 14۲0، ج ۲، ص۲79(.
ابن جنید، یکی از قدمای فقهاء شیعه، درباره ی این که عاقله کیانند، فرموده است:

العاقلـة هـم المسـتحقون لمیـراث القاتل مـن الرجال العقلاء، سـواءً کانـوا من قبل 
ابیـه او امـه، فـان تسـاوت القرابتـان کالاخـوة الاب و الاخـوة لـلام، کان علـی الاخوة 
لـلاب الثلثـان و علـی الاخوة لـلام الثلـث ...)حلـی، بی تـا، ج 9، ص ۲90(؛ عاقله، به 
مـردان عاقلـی گفتـه می شـود که نسـبت خویشـاوندی از طریق مـادر یا پـدر با قاتل 
داشـته و از وی ارث ببرنـد و در صـورت تسـاوی در قرابـت؛ مثـل آن جایـی که قاتل 
عمـو و دایـی دارد، دو سـوم دیـه بـر عهـده ی عمـو و یک سـوم آن بر عهـده ی دایی 

خواهـد بود.
همان طـور کـه مشـاهده می شـود، ابـن جنید، اقـوام و خویشـاوندان مـادری را نیز 
جـزء عاقلـه می پندارنـد، درحالی کـه اکثـر فقهـاء خویشـاوندان مـادری را از مفهـوم 
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اصطلاحـی عاقلـه خـارج می داننـد؛ مثـلًا، شـیخ مفیـد )ره( می فرمایند:
... ولا تؤخذ من اخوته لامه منها شیئ، ولا من اخواله ...؛ )مفید، 141۲، ص 735(.

تعریـف مشـهور فقهـاء شـیعه که عاقله را تفسـیر به عصبـه نموده و دائـره ی آن را 
بـه بسـتگان ذکـور پـدری و مادری و یـا پدری جانـی محـدود نموده اند. شـیخ مفید 

)ره( در اثـر معروفـش المقنعـه می فرمایند:
و فی خطأ المحض الدیة ... و توخذ من عاقلة و هم عصبة الرجال دون النساء؛ )همان(.

قتـل خطایـی محـض دیـه دارد. دیـه قتـل خطایـی محـض از عاقلـه جانـی اخـذ 
می شـود و عاقلـه، خویشـان مـرد جانـی هسـتند و شـامل زنـان نمی شـود.

 شیخ طوسی در کتاب خلاف عاقله را این گونه تعریف نموده است:
العاقلـة کل عصبـة خرجـت عـن الوالدین و المولودیـن و هم الاخـوة و ابناؤهم اذا 
کانـوا مـن جهـة أب و ام او من جهة أب و اعمام و ابناؤهم و اعمـام الاب و ابناؤهم...

)طوسی، 1417، ج 5، ص ۲77(.
عاقله تمام کسـانی هسـتند که از پدر و مادر متولد شـده باشـند و یا تنها از جهت 
پـدر باشـند و یـا از فرزنـدان آنـان باشـند و آنـان بـرادران و فرزندان آن ها می باشـند. 
اگـر از یـک پـدر و مـادر باشـند و یا از جهت پـدر تنها باشـند و همین طـور عموها 

و فرزندانشـان و نیـز عموهـای پدر و فرزنـدان آنان جـزء عاقله اند...
ابن ادریس حلی نیز عاقله را به معنای عصبات دانسته است:

فامـا الدیـة قتـل الخطأ فانها تلـزم العاقلـة و هی تلـزم العصبات من الرجال، سـواء 
کان وارثـاَ او غیـر وارث، الاقرب فالاقرب...)ابن ادریس حلی، 1410، ج 3، ص 331(.

دیـه قتـل خطایـی محـض بر گـردن عاقلـه می باشـد و عاقله بـه عصبات کـه مرد 
باشـند اطـلاق می گـردد، چـه از جانـی ارث برنـد و چـه نبرنـد، به صـورت الاقـرب 

فالاقرب...
محقـق حلـی در کتـاب مختصـر النافـع پـس از آن کـه عاقلـه را بـه عصبه تفسـیر 
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می نویسـد: می نمایـد 
والعصبـة: مـن تقرب الی المیـت بالابوین او بـالأب کالاخوة و اولادهـم و العمومة 
و اولادهـم و الاجـداد و ان علـوا )محقق حلـی، 1410، ص 307(؛ عصبـه به نزدیکان 
میـت از جهـت پـدر و مـادر یـا پدر تنهـا، گفته می شـود؛ مثل بـرادر، فرزنـدان برادر، 

عمـو، فرزنـد عمو و اجـداد هر چه بـالا روند.
مرحوم آیت الله خویی از فقهاء معاصر نیز عاقله ی جانی را عصبه او می داند:

عاقلـة الجانی عصبتـه، والعصبة: هم المتقربون بالأب کلإخـوة و الأعمام و أولادهم 
و ان نزلـوا )خویـی، بی تـا، 4۲، ص 540(؛ عاقلـه ی جانـی عصبـه او اسـت. عصبه به 
خویشـان پـدری جانـی گفته می شـود؛ مثـل بـرادر و عمو و فرزنـدان آنـان، هر چند 

بروند. پائین 
همان طـور کـه بیان شـد، سـومین تعریفی که از عاقلـه ارائه گردیده، مـورد پذیرش 

مشـهور فقهاء می باشند. 
یکـی دیگـر از مباحـث مطـرح در ایـن بخـش ایـن اسـت کـه عاقله شـامل پدر و 
فرزنـد جانـی می گـردد یـا خیر. در مقام پاسـخ بـه این سـئوال باید گفت: بـا تتبع در 
آثـار فقهـاء و مجتهدین به دو نوع پاسـخ دسـت می یابیم؛ جمعی از فقهاء مانند شـیخ 
طوسـی، ابـن حمـزه، ابـن فهد حلی و شـهید ثانـی پدر و فرزنـد جانـی را در زمره ی 
عاقلـه نمی داننـد. در مقابـل گروهـی بزرگی دیگر از فقهـاء؛ همچون اسـکافی، مفید، 
شـیخ در نهایـه، حلـی، یحیی بن سـعید، ابی العبـاس، صمیری و شـهید در لمعه، آنان 

را جـزء عاقله شـمرده اند. )خویـی، بی تـا، ج 4۲، ص 543-54۲(.
گـروه نخسـت بـرای ادعـای خـود دلایلی ذکـر نموده انـد که بـه اهم آن ها اشـاره 

می شـود:
الف( اصالت برائت الذمه از ضمان: شیخ طوسی در کتاب خلاف می فرمایند:

... ولا دلیـل علیـان الوالدیـن و الولـد منهـم و الاصـل بـراءة ذمتهـم؛ دلیلـی دال بر 
اینکـه والدیـن و فرزنـد جانی جزء عاقله باشـند وجود نـدارد، بنابرایـن، اصل برائت 
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ذمـه ی آنان جریـان پیـدا می نماید.
ب( صحیحه ی محمد بن قیس از ابی جعفر )ع(:

قـال: قضـی امیرالمؤمنیـن )ع( علـی امـرأة اعتقـت رجـلَا و اشـترطت ولاءه و لهـا 
ابـن فألحـق ولاءه بعصبتهـا الذین یعقلون عنـه دون ولدها )حرعاملـی، 1414، ج ۲3، 
ص 70(؛ حضـرت علـی )ع( در مـورد زنـی کـه مـردی را آزاد نموده به شـرط ولاء، 
در حالیکـه زن صاحـب فرزنـدی نیز می باشـد، اینگونه قضـاوت کرد: ولاء مـرد آزاد 
شـده بـه عصبـه ی آن زن تعلـق دارد، زیرا آنان دیـه او را می پردازند، نـه فرزندش. در 

حدیـث، حضـرت، فرزنـد را از دایـره عاقله خارج نموده اسـت.
امـا گروهـی کـه پدر و مـادر را از مصادیق عاقلـه می دانند، دلایل گروه نخسـت را 
رد نموده انـد. در مـورد دلیـل اول گفته انـد کـه: زمانی می تـوان به اصالـه برائت الذمه 
از ضمـان تمسـک نمـود کـه نصی وجود نداشـته باشـد. آیـا در موضوع مـورد بحث 
نصـی وجـود نـدارد؟ جـواب منفـی اسـت؛ زیـرا تصریح اهـل لغت کـه عاقلـه را به 
عصبـه تفسـیر نموده انـد، در اینجا در حکم نص اسـت؛ چون عصبه یعنی کسـانی که 

اطـراف شـخص را احاطـه نموده انـد، پس شـامل پـدر و فرزند نیـز می گردد.
در مـورد دلیـل دوم بایـد گفـت: حدیث محمد بن قیـس فرزند را از عاقله اسـتثناء 
ننمـوده اسـت، بلکـه ولـد را از زمره ی کسـانی که ولاء به آنـان تعلق می گیرد اسـتثناء 
شـده اسـت؛ زیـرا ولاء ام بـه فرزنـدش نمی رسـد. پـس حدیـث فقـط ناظر بـه عدم 
دریافـت ولاء توسـط فرزند اسـت نه خـروج وی از تحت دایـره عاقله.)خویی، بی تا، 

ج 4۲ ص 543(.
پس نظر گروه دوم با توجه به معنای لغوی عصبه مقرون به صحت می باشد.

2. دلایل مشروعیت ضمان عاقله
فقهـاء در کتـب و آثـار خویـش مشـروعیت ضمـان عاقله را مسـتند بـه روایات و 

اجمـاع نموده انـد کـه اینـک به برخـی از ایـن روایات اشـاره می شـود:
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2-1. روایات
صحیحة محمد بن حلبی:

قـال: سـألت ابـا عبـدالله )ع( عـن رجـل ضـرب رأس رجل بمعـول فسـالت عیناه 
علـی خدیـه فوثب المضـروب علی ضـارب فقتله قـال: »فقـال ابوعبـدالله )ع(: هذان 
متعدیـان جمیعـاً، فـلا آری علـی الـذی قتـل الرجل قـوداَ، لانـه قتله حین قتلـه و هو 
اعمـی و الأعمـی جنایتـه خطاَ یلزم عاقلته یؤخـذون بها فی ثلاث سـنین« )حرعاملی، 

1414، ج ۲9، ص 399(.
از امـام صـادق )ع( در مـورد مردی پرسـیده می شـود که با کلنگ، سـر مرد دیگری 
را مـورد حملـه قـرار می دهـد به طـوری کـه بـر اثـر ضربه کلنـگ چشـمان مضروب 
از حدقـه بیـرون می آیـد؛ امـا مضـروب متقابـلًا بر ضـارب حملـه کـرده او را از پای 
در مـی آورد. امـام )ع( می فرماینـد: ایـن دو مـرد تعـدی نموده انـد ولـی قاتل قصاص 
نمی شـود، زیـرا در هنـگام ارتـکاب قتـل کـور بـوده و جنایـت انسـان کـور خطـا 
محسـوب شـده، بـر عهـده عاقله اش بوده که در ظرف سـه سـال باید پرداخت شـود.

معتبرة اسحاق بن عمار عن جعفر عن ابیه:
ان علیـاَ )ع( کان یقـول: عمـد الصبیان خطأ یحمـل علی عاقلـة )حرعاملی، 1414، 
ج۲9، ص 400(؛ امـام علـی )ع( همـواره می فرمـود: جنایـات عمـدی کـودکان خطـا 

تلقـی شـده و برعهـده ی عاقله ی آنان می باشـد.
از حضرت علی )ع( روایت شده که:

قـال:  »فـی النفـس الدیـة ... و اذا کان خطـاَ جعلت الدیـة ... علی العاقلـة«؛ )نوری، 
1408، ج 18، ابـواب دیـات النفـس، البـاب ۲، حدیـث 1(؛ امیرالمؤمنیـن می فرمایند: 
قتـل نفـس دیـه دارد و اگـر قتـل خطـای محـض باشـد، دیـه بر گـردن عاقلـه جانی 

می افتـد.
صاحـب کتـاب دعائـم الاسـلام از امـام صـادق )ع( و حضـرت از پدرانـش نقـل 

می نمایدکـه فرمـود:
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»ان امیرالمؤمنیـن )ع( قضـی فـی قتـل الخطـأ بالدیـة علـی العاقلـة، وقـال: تـؤدی 
فـی ثلاثـة سـنین، فـی کل سـنة ثلـث«؛ )همـان(؛ امیرالمؤمنیـن )ع( در پرونـده ای که 
موضوعـش قتـل خطایـی محض بود، عاقلـه را مسـئول پرداخت دیه نمـود و فرمود: 

کـه دیـه در مـدت سـه سـال پرداخـت شـود؛ هر سـال یک سـوم آن.
حضرت علی )ع( در راویتی دیگر می فرمایند:

»لیـس علـی العاقلـة دیـة العمد و انمـا علیهم دیـة الخطـأ« )نـوری، 1408، ج 18، 
ابـواب العاقلـه، البـاب 1، حدیث 4(؛ عاقله مسـئول پرداخت جنایـات عمدی نبوده و 

فقـط بایـد دیه جنایـات خطایـی را بپردازند.
2-2. اجماع و عدم خلاف

شـیخ طوسـی )ع( حکـم پرداخـت دیه جنایـات خطایی محـض را توسـط عاقله، 
می داند: اجماعـی 

دیـة قتـل الخطـأ علـی العاقلة و بـه قال جمیـع الفقهـاء؛ و الاصـم: انه یلـزم القاتل 
دو العاقلـة. قـال ابـن منذر: وبه قـال الخوارج. دلیلنا اجمـاع الفرقـة و اخبارهم و ایضاً 
اجمـاع الامـة، والاصـم1 لا یعتـد بـه مـع ان خلافه قد انقـرض )طوسـی، 1417، ج 5، 

ص ۲76-۲75(.
دیـه قتـل خطایـی بر عهـده ی عاقله اسـت و همه ی فقهـاء این قـول را پذیرفته اند؛ 
امـا اصـم را اعتقـاد بـر ایـن اسـت کـه دیـه را بایـد خـود قاتـل بپـردازد. ابـن منـذر 
می گویـد: خـوارج نیـز هم چنیـن اعتقـادی دارند. دلیـل ما بـر این که دیه باید توسـط 
عاقلـه پرداخـت گردد، اجماع فرقه امامیه و اخبار و احادیث ایشـان اسـت و همچنین 
اجمـاع امـت اسـلام امـا قـول اصم قابـل اعتنا نبـوده و در حال محو شـدن می باشـد.

قاضی ابن براج در المهذب می نویسند:

1. الظاهر انه ابوبکر الاصم و اسمه عبدالرحمن بن کیسان کما فی لسان المیزان ج 3 ص 4۲7 و ذکر انه معتزلی و 
صاحب المقالات فی الاصول و یحتمل ان یکون اباالعباس محمد بن یعقوب بن یوسف ترحمة ابن اثیر فی اول لبابه 
به عنوان الاصم و ذکر انه المشهور فی الشرق و الغرب لکن الاول اظهر کما فی غیر المقام من بعض مواضع التذکرة 

و الخلاف. )المهذب، ج ۲، ص 503(



دوفصلنامه مطالعات حقوق اسلامی * شماره ۱۵ * خزان و زمستان ۱۴۰۰ 66

الاجمـاع منعقـد علیـان العاقلة تحمل دیـة الخطاء، الا اصم و خلافـه غیر قادح فیما 
انعقـد علیـه الاجمـاع )ابـن بـراج، 1406، ج ۲، 457(؛ اجمـاع منعقد گردیـده که دیه 
جنایـات خطایـی را عاقلـه متحمل می شـود مگـر اصم که اظهـار مخالفت نمـوده اما 

مخالفـت وی ضـرری بـه انعقاد اجماع نمی رسـاند.
ابن زهره حلی در غنیه النزوع ادعای عدم خلاف نموده است:

و تجـب هـذه الدیة علی العاقلة، بلا خـلاف الا من اصم...)ابن زهـره حلی، 1417، 
ص 413(؛ دیـه ی جنایـات خطایی بر عاقله اسـت بـدون خلاف مگر اصم.

ابن قدامه که از علماء بزرگ اهل سنت است در کتب مغنی می گوید:
 ولا نعلـم بیـن اهـل العلـم خلافاَ فـی ان دیة الخطأ علـی العاقلة )ایـن قدامه، بی تا، 
ج 9، ص 496(؛ در بیـن اهـل علـم به کسـی بر نخوردم که عاقله را مسـئول پرداخت 

دیه خطـأ نداند.

3. حکمت های پرداخت دیه جنایات خطایی توسط عاقله
آیـا در عصـر حاضـر که روابط انسـان ها بـا یکدیگـر روز به روز کم رنگ می شـوند 
و مفاهیمـی چـون قـوم، قبیلـه، خویشـاوند و... در حال محو شـدن می باشـند و افراد 
در چنبـره ی مشـکلات خـود فـرو رفته و سـر در لاک خود می کشـند، می تـوان برای 

پرداخـت دیـه توسـط عاقله محمـل و حکمتی یافت؟
 آیـت الله مـکارم شـیرازی بـرای پرداخـت دیـه توسـط عاقلـه چهـار حکمـت 

برمی شـمارد:
همان طـور کـه فلسـفه بیمـه، تضامن متقابل و تقسـیم فشـار مشـکلات و حوادث 
بـر عهـده گروه کثیری اسـت، در مورد عاقله نیز همین فلسـفه موجود اسـت، ایشـان 

تعلـق دیـه را بـر عاقله نوعی بیمـه خانوادگـی می داند.
حکمـت دوم آن اسـت کـه ایـن ضمـان در مقابل ارث اسـت، خصوصـاً که برخی 
از روایـات به جـای عاقلـه، تعبیـر ورثـه را بـه کار برده انـد؛ مثـل روایـات »ان الدیـة 
علـی ورثتـه« )حرعاملـی، همـان، ج 19، ص 304(؛ یعنـی دیـه بر عهـده ی ورثه ی او 
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)جانـی( اسـت،  کـه این روایت ضمـان عاقلـه را از مصادیق قاعده ی معـروف »من له 
الغنـم فعلیـه الغـزم« محسـوب می کند؛ یعنی کسـی کـه فایـده )ارث( را می بـرد، باید 

خسـارت )دیه( را نیـز بپردازد.
پرداخـت دیـه از سـوی عاقلـه، اثـر بازدارنگی نیز دارد؛ چـرا که وقتی اقـوام بدانند 
کـه در قتـل خطایـی مسـئول پرداخـت دیـه هسـتند، همدیگر را بـه احتیـاط دعوت 

می کننـد.
پرداخـت دیـه در قتـل خطایـی از سـوی عاقلـه، موجب حفـظ و احتـرام و ضایع 
نشـدن خـون مسـلمان می شـود؛ چـرا که اگـر پرداخت دیـه به عهـده ی عاقلـه نبود، 
ممکـن بـود در بسـیاری از مـوارد جانـی توانایـی پرداخـت دیـه را نداشـته باشـد و 
یـا ایـن کـه فـرار کنـد و دسترسـی بـه او میسـر نباشـد و خون مسـلمان ضایع شـود 

)حیـدری، 1384، ص 187-186(.
آن چـه در بـالا توسـط آیت الله مکارم به عنـوان حکمت پرداخت دیه توسـط عاقله 
ذکـر گردیـد، از دید چشـمان تیزبین اصحاب نقـد مخفی نمانده و مورد مناقشـه قرار 

گرفته اند:
امـا در مـورد حکمـت اول، بایـد گفـت کـه قاعدتـاً در بیمه هـا ضمان بـا اختیار و 
انتخـاب دو رکـن اصلـی، یعنـی بیمه گـر و بیمه شـونده، تحقـق می یابـد. در ایـن جا 
اساسـاً چنیـن تعهـدی را طرفیـن به یکدیگـر نداده انـد و بیمه ی خانوادگـی لازمه اش 
آن اسـت کـه عـرف زندگـی خانوادگی آن را اقتضا کنـد، در حالی که امـروزه زندگی 

خانوادگـی چنیـن چیـزی را اقتضـا نمی کند.
دربـاره ی حکمـت بازدارندگـی باید گفت کـه اتفاقاً اگر همه بداننـد که در صورت 
ارتـکاب جنایـت، حتـی در صـورت خطـا هـم بایـد تـاوان آن را بپردازنـد، به مراتب 
مراعـات جوانـب احتیـاط را بیـش از آن جایی خواهند کرد که عاقلـه ضامن پرداخت 
دیـه فـرد باشـد. ازایـن رو، بازدارندگـی این حالـت بیش از حالتی اسـت کـه معظم له 

بیان کرده اسـت.
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دربـاره ی حکمـت چهـارم که ضایع نشـدن خون مسـلمان را با اسـتناد بـه روایات 
مطـرح کرده انـد، بایـد گفـت کـه اگـر پرداخت دیه بـا خود جانـی هم باشـد، باز هم 
خـون مسـلمان ضایـع نمی گـردد، بـا فـرض ایـن که جانـی قـرار کند و در دسـترس 
نباشـد، اگـر اموالـی داشـته باشـد، دیـه از اموالـش تأدیـه می شـود و اگـر هیـچ مالی 
نداشـته باشـد، مثل سـایر دیون بر عهده اش می مانـد تا به تدریج بپـردازد و درنهایت، 
می تـوان راه دیگـری بـرای پرداخـت دیه ی چنین فـردی که مقتضای زمـان نیز همان 

باشـد، در نظـر گرفت.
تنهـا حکمتـی کـه بـه نظـر می آیـد مناسـب ترین دلیل بـرای تـداوم ضمـان عاقله 
در هـر عصـر و زمانـی باشـد، مقابلـه بـا ارث اسـت، اما آیـا در قتل شـبه عمد همین 
فلسـفه نمی توانـد مسـتند بـرای ضامـن بـودن عاقلـه باشـد؛ پـس چطـور در آن جـا 
عاقلـه را ضامـن ندانسـته اند؟ و هم چنیـن در قتـل خطایـی مگـر همـه ی ارث بـران 
عاقلـه محسـوب می شـوند؛ قطعـاً این گونـه نیسـت؛ چـون عاقلـه فقط شـامل مردان 
می شـود. پـس چـرا ایـن مقابلـه دربـاره زنانـی کـه از جانـی ارث می برنـد، جـاری 
نمی شـود، خصوصـاً ایـن کـه همیـن حالت دربـاره ی قتل خطایـی که از طریـق اقرار 
ثابـت شـود، وجـود دارد، پس چـرا آن جا به ضامن بـودن عاقله قائل نیسـتیم؟)همان، 

.)189-188 ص 

4. ماهیت ضمان عاقله
ماهیـت عاقلـه بـا تفاسـیر مختلفی مواجه شـده و در مـورد آن نظر واحـدی وجود 
نـدارد. در این قسـمت سـعی شـده به مهم تریـن نظراتی کـه دربـاره ی ماهیت ضمان 

عاقلـه ارائه شـده اشـاره گردد:
4-1. بیمه خانوادگی

حضرت آیت الله مکارم شیرازی ضمان عاقله را نوعی بیمه خانوادگی می داند:
... و مسـألة ضمـان العاقلـة فـی الواقـع نـوع تأمیـن، تأمین عائلـی الزامـی من قبل 
الشـارع الاسـلامی المقـدس، لأن قتـل الخطـأ المحـض محتمـل دائمـاً فـی حـق کل 
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انسـان و لمـا کانـت دیـة القتـل تثقـل کاهـل الانسـان بـه مفـرده و لیـس کل النـاس 
بامکانهـم تحمـل ذلـک بسـهولة، دعی الاسـلام اقرباءه القاتـل فی هذه المـوارد لاعانة 
صاحبهـم بشـرطین، الاول، ان یکونـوا أقرباءه لأبیه، والثانی: ان یکونـوا رجالاَ، فأوجب 
علیهـم تحمـل الدیـة. و مـن البدیهی ان هـذه الحادثة التـی أصابت بها هذا الشـخص 
الیـوم یمکـن أن یبتلـی بهـا غـداَ أحد أفـراد العاقلـة – الذی یتحمـل الیوم قسـطاَ من 
الدیـة. و علیـه فمسـألة ضمان العاقلة تشـبه مسـألة التأمین و لکنه تأمیـن عائلی و هی 

أمر معقـول )مـکارم، 1380، ص ۲۲8(.
ضمـان عاقلـه در واقـع نوعـی بیمـه اسـت؛ بیمـه ای خانودگی که از سـوی شـارع 
مقدس الزامی شـده اسـت؛ زیرا قتل خطایی محض ممکن توسـط هر فردی صورت 
بگیـرد و از آن جایـی کـه پرداخت دیه برای جانی به تنهایی سـنگین می باشـد، اسـلام 
از خویشـاوندان جانـی خواسـته اسـت کـه او را در امـر پرداخـت دیه یـاری نمایند. 
البتـه بـا قـرار دادن دو شـرط: اول؛ یـار ی کننـدگان از خویشـان پدری جانی باشـند؛ 
دوم، یـاری کننـدگان مـرد باشـند. بـا وجـود ایـن دو شـرط پرداخـت دیـه بـر اقرباء 

جانـی واجب می شـود.
روشـن اسـت، قتلـی که به صـورت خطایی واقع شـده اسـت و امـروز دامن فردی 
از یـک مجموعـه را کـه بـا هـم خویشـاوندی دارنـد را گرفتـه، فـردا ممکـن اسـت 

دامنگیـر فـرد دیگـری از آن مجموعـه گردد.
بنابرایـن ضمـان عاقلـه شـبیه بیمـه اسـت امـا بیمـه ی خانوداگـی و با این تفسـیر 

ضمـان عاقلـه امـری معقـول می باشـد.
4-2. بیمه ی قهری

دکتـر گرجـی یکـی از حقوق دانان معاصـر معقدند کـه ضمان عاقلـه نوعی بیمه ی 
می باشـد: قهری 

بـه نظـر ایـن جانـب منشـأ ایـن حکـم، حمایتـی اسـت طبیعی کـه بین خویشـان 
ذکـور در میـان عمـوم اقـوام وجـود داشـته و دارد، چنان که ممکن اسـت منشـأ حکم 
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بـه ثبـوت دیه بر کسـی حمایت اختیاری قراردادی باشـد... براین مبناسـت که شـارع 
مقـدس احکامـی از قبیـل ضمان عاقلـه، ضمان جریـره و غیره را مقرر فرموده اسـت 
کـه در حقیقـت نوعـی بیمه اسـت. نهایـت، بعضی بیمه ها قهـری اسـت، مانند همین 

ضمـان عاقلـه و بعضی اختیـاری )عقدی( اسـت، مانند ضمـان جریره.
کسـانی کـه در تاریـخ بیمـه تحقیـق می کننـد، در صورتـی تحقیـق آنـان می توانـد 
تحقیـق کاملـی باشـد کـه در اطـراف ایـن نـوع مسـائل هـم تحقیـق کننـد. در کنـار 
ایـن نـوع مقـررات، به طـور معمـول مقـرارت دیگری نیـز وجـود دارد که اگـر در ما 
نحـن فیـه، مقرارتـی اسـت به ضرر برخـی از افـراد، مقرارتی دیگری که وجـود دارد، 
مقرراتـی اسـت بـه نفـع همـان افـراد و چنان کـه احـکام مـورد بحث احکامی اسـت 
طبیعـی یـا قـراردادی، احکامـی هـم در کنـار آن هـا قـرار دارد و بـه نفع افراد اسـت، 
احکامـی اسـت طبیعـی یا قـراردادی؛ مثلًا چنان که بـرای عاقله حکم ضمـان در مورد 
جنایـت خطایـی قـرار داده شـده برای همـان عاقله نیز در بـاب ارث به عنـوان عصبه 
امتیـاز مثبتی قرار داده شـده اسـت، همین طـور در مورد ضمان جریـره، منتها در باب 
ضمـان عاقلـه،  امتیـاز مثبـت و منفـی هر دو قهـری و به طور مسـتقیم به جعل شـارع 
اسـت، امـا در بـاب ضمان جریـره، هر دو قـراردادی و مجعولی اسـت، غیر مسـتقیم 

)گرجـی، 1375، ج ۲، ص ۲66(.
دکتر عباس زراعت نیز ضمان عاقله را نوعی ضمان قهری می دانند:

ماهیـت عاقلـه از نظـر حقوقـی شـبیه ضمـان قهـری اسـت. گرچـه ممکن اسـت 
تفاوت هـای جزئـی نیـز وجـود داشـته باشـند. عـده ای آن را بـه بیمـه متقابل تشـبیه 
می کننـد، اما این تشـبیه هنگامی درسـت اسـت کـه بیمه متقابـل بر اثر قرارداد نباشـد 

و گـر نـه ایـن بیمه، ضمـان قـراردادی خواهـد بود.

5. تکلیفی یا وضعی بودن حکم ضمان عاقله
آیـا حکـم پرداخـت دیـه جنایـات خطایی محـض توسـط عاقله، حکمـی تکلیفی 
اسـت و یـا وضعـی؟ اگر قائل بـه تکلیفی بودن حکم شـویم در صـورت امتناع عاقله 
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از پرداخـت، عاقلـه فقـط مرتکـب ترک واجبی شـده اسـت و گناهکار تلقـی خواهد 
شـد ولـی در صورتـی که حکـم را وضعی بدانیم عاقلـه ملزم به پرداخـت دیه بوده و 
ذمـه آنـان فقـط در صـورت پرداخت دیه بری خواهد شـد؛ اما در اینکـه ضمان عاقله 
حکمـی تکلیفـی اسـت یـا وضعی از دیر بـاز بین فقهاء اختلاف وجود داشـته اسـت.
برخـی ماننـد شـیخ طوسـی، صاحب جواهـر و آیـت الله خویـی اعتقـاد دارند که 
دیـه ابتـدا بـر ذمـه ی جانی تعلـق می گیـرد، ولی عاقلـه مسـئول و یا مأمـور پرداخت 
آن می شـود. برخـی دیگـر معتقدنـد کـه دیـه ابتدا بـر ذمه ی عاقله مسـتقر می شـود و 

جانـی هیـچ گونـه مسـئولیتی در پرداخت آن نـدارد. )حیـدری، 1384، ص۲0۲(.
آیت الله خویی که از معتقدین تکلیفی بودن حکم ضمان عاقله است، می فرماید:

... انـه یأتـی فـی بحـث العاقلـة ان تحمـل العاقلـة الدیـة تکلیـف محـض و الدیة 
انمـا هـی فـی ذمـة القاتل خطـأَ و یترتـب علی ذلک انـه اذا لم تکـن عاقلـة او انها لم 
تتمکـن مـن الأداء او امتنعـت و لـم یمکن الأخذ منهـا وجب الاداء علی القاتل نفسـه؛ 

)خویـی، بی تـا، ج 4۲، ص ۲43(. 
همانـا در بحـث عاقلـه خواهـد آمد کـه پرداخت دیه توسـط عاقلـه، حکم تکلیفی 
محـض اسـت؛ و دیـه بر گردن خـود قاتل اسـت. بناءاَ چنان چـه اگر عاقلـه ای وجود 
نداشـت یـا عاقلـه تمکن مالی نداشـت یـا از اداء دیـه امتنـاع ورزید و امـکان اخذ از 

عاقلـه وجود نداشـت، قاتل بایـد خودش دیـه را بپردازد.
برخـی از حقوق دانـان نیـز ضمـان عاقلـه را حکمـی تکلیفـی می دانند، آقای سـید 

حسـن مرعشـی شوشـتری در این زمینـه می گویند:
... ظاهـر در حکـم تکلیفی اسـت و لااقل ظهوری در حکم وضعی نـدارد؛ بنابراین 
اگـر عاقلـه توانایـی پرداخـت دیه را نداشـته باشـد، تکلیف او سـاقط می شـود و دیه 
بـر ذمـه ی جانـی باقی می مانـد و مکلف به ادای آن خـود جانی می باشـد، بلکه عاقله 
اگـر از روی معصیـت دیه را نپردازد، ذمه ی جانی مشـغول به آن بوده و واجب اسـت 
کـه آن را اداء نمایـد و اگـر مالـی نداشـته باشـد بـر عهده ی امـام )ع( یعنـی وظیفه ی 
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دولـت اسـت که دیـه را از بیت المال بدهـد )شـامبیاتی، 138۲، ج 1، ص 386-385(.
استاد گرجی در این مورد می گوید:

ضمـان عاقلـه در مـورد جنایـت خطایـی، ضمـان مصطلحـی نیسـت کـه حکمی 
وضعـی اسـت، بلکـه حکمـی تکلیفی اسـت که وجـوب پرداخـت دیه توسـط عاقله 
اسـت؛ امـا ضمـان حقیقـی کـه حکمـی وضعی اسـت، تنهـا بر عهـده ی خـود جانی 

می باشـد. )گرجـی، همـان(.
شـایان ذکـر اسـت کـه اکثـر فقهـاء معتقـد بـه وضعی بـودن حکـم ضمـان عاقله 

. هستند

6. ضمان عاقله در عصر حاضر
در عصـر حاضـر هرچند اکثر مراجـع دیه قتل خطایی را بر عهـده ی عاقله ی جانی 
می داننـد و قانـون مجـازات اسـلامی نیـز بـا تأسـی از فتـاوای مشـهور فقهـاء ضمان 
عاقلـه را تأییـد نموده اسـت، با وجـود این برخـی از صاحب نظـران و حقوق دانان به 
جریـان ضمـان عاقلـه در عصر حاضـر به دیده ی شـک و تردید نگریسـته و بعضاً آن 

را انـکار نموده اند.
گروهـی از پژوهشـگران حقـوق اسـلامی معتقدنـد کـه حتـی اگر بپذیریـم ضمان 
عاقلـه بـه نحـو قضیه حقیقیـه و بـرای همه زمان هـا و مکان ها جعل شـده اسـت، اما 
بـاز بـرای فعلیـت حکم در زمـان کنونی لازم اسـت همـان موضوع مفـروض به طور 
کامـل علیـت یابـد؛ یعنی، وجود نظـام قبیلگی، وجود قـرارداد و پیمـان، فراوانی افراد 
عاقلـه و وجـود رابطـه ی انتصـار و همیـاری، محقـق حکـم ضمـان در زمـان کنونی 
خواهـد بـود. در حالـی کـه بـه نظر می رسـد کـه مقتضیـات کنونـی زمان و مـکان به 
گونـه ی دیگـری اسـت و همـه ایـن قیـود موضوع یـا حداقل بعضـی از آن هـا وجود 

ندارند )شـفیعی سروسـتانی و دیگـران، 1376، ص 414(.
عبدالقـادر عـوده، از مخالفـان ضمان عاقله در زمان حاضر می باشـند. ایشـان حکم 
ضمـان عاقلـه را دایـر مـدار وجـود عاقلـه می داننـد و چـون در زمـان کنونـی، عاقله 
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وجـود خارجـی نـدارد، می گویـد: نمی تـوان حکـم به ضمـان عاقله در عصـر حاضر 
نمود:

هـل یمکـن الاخـذ بنظـام العاقلـة الیـوم؟ و نظـام العاقلة علی مـا فیه مـن عدالة و 
تسـویة بیـن الجنـاة و المجنی علیهـم لا یمکن ان یقـوم فی عهدنا الحاضر، لان اساسـه 
وجـود العاقلـة و لاشـک ان العاقلـة لیس لها وجـود الیوم الا فی نادر الـذی لا حکم له 
و اذا وجـدت فـان عـدد افرادها قلیل لا یتحمل ان نفرض علیـه کل الدیة، ... و اذن فلا 
محیـص مـن الاخـذ به احـد الرأییـن الذین اخذ بـه هما فقهاء مـن قبل، فامـا الرجوع 
علـی الجانـی بـه کل الدیة و امـا الرجوع علی بیت المـال و الرجوع علـی الجانی یؤدی 
الـی اهـدار دماء اکثـر المجنی علیهم؛ لان اکثـر الجناة فقراء و هـذا لا یتفق مع اغراض 
الشـریعة آلتـی تقوم علـی حفظ الدماء و حیاطتهـا، کما ان الرجوع علـی الجانی یؤدی 
الـی انعـدام العدالـة و المسـاواة و الرجـوع علی بیت المـال یرهق الخزانـة العامة و اذن 
فیجـب ان لا یکـون الخـوف من ارهـاق الخزانة مانعاَ مـن العدالة و المسـاواة و جائلَا 
دون تحقـق اغـراض الشـریعة. فالحکومـة تسـتطیع ان تفرض ضریبـة عامة تخصص 

دخلهـا لهـذا النوع من التعویض )عـوده، بی تـا، ج 1، ص 678-677(.
آیـا نهـاد عاقلـه را می تـوان در روزگار کنونـی پیاده نمـود؟ نظام عاقلـه هر چند در 
ان عدالـت در رابطـه ی بـا جانـی و مجنـی علیه رعایت شـده اسـت، اما قابـل اجرا و 
پیـاده شـدن در عصـر ما نیسـت؛ زیرا سـنگ زیرین این نهـاد را وجود عاقله تشـکیل 
می دهـد و در زمـان حاضـر اثـری از عاقلـه در جوامـع نیسـت و اگـر هـم باشـد بـه 
حـدی نـادر و قلیـل اسـت کـه نمی توان بر اسـاس آن حکـم نمـود؛ و در صورتی که 
عاقلـه وجـود خارجـی هـم داشـته باشـد عدد افـراد آن بـه میزانـی کم و قلیل اسـت 
کـه نمی تـوان تمـام دیـه را به عهـده ی آنان نهـاد، ... پس چاره ای نیسـت جـزء آن که 
بـه جانـی رجـوع کنیـم و یـا بـه بیت المال مسـلمین. رجـوع بـه جانی موجـب هدر 
رفتـن خـون مسـلمان می شـود؛ زیـرا بسـیاری از جانی ها فقیـر و بی بضاعت هسـتند 
و هـدر رفتـن خـون مسـلمان بـا اغراض شـریعت نمی سـازد چـون وظیفه شـریعت 
حفـظ و پاسـداری از خـون مسـلمان اسـت؛ اما رجـوع بـه بیت المال موجـب از بین 
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رفتـن و خالـی شـدن خزانـه ی عمومـی می شـود هـر چنـد کـه عدالـت و مسـاوات 
و صیانـت خـون مسـلمان محقـق می شـود. در اینجـا نبایـد نگرانـی از خالـی شـدن 
خزانـه ی عمومـی مانـع برقراری عدالت و مسـاوات و اغراض شـریعت گـردد. لذا بر 
حکومـت اسـت کـه ردیـف بودجـه ی مسـتقلی را در نظر بگیـرد و صـرف پرداخت 

دیـه ی جنایـات خطایی محـض نماید.
آیـت الله موسـوی بجنـوردی نیـز مخالف ضمان عاقلـه در عصر حاضر، می باشـد، 
ایشـان در مقاله ای تحت عنوان، دو نکته از حقوق کیفری در فصلنامه حق، شـماره ی 
11 و 1۲، ضمـان عاقلـه را در شـرایط فعلـی منتفـی دانسـته و علـت آن را ایـن گونه 

بیـان می کند:
زیرا روابط عشـیرگی و قومی اسـتحکام گذشـته را نداشـته و افراد قبیله و عشـیره 
متفـرق می باشـند و اصـلًا هیچ گونـه ارتبـاط نزدیکی میان آن ها نیسـت، صرف پسـر 
عمـو بـودن دو نفـر بـا یدیگر موجب نمی شـود کـه ما ملتزم بـه مفهوم عاقله بشـویم 
و بگوئیـم کـه آن هـا مسـئول پرداخـت دیه می باشـند؛ زیرا اصـلًا قـراردادی و پیمانی 

با هـم ندارند.
در مناطـق عرب نشـین بعضـی از کشـورها در حـال حاضـر نیز ایـن ترتیب حل و 
فصـل را، فصـل عشـایر می گوینـد، بدیـن معنی کـه قتل واقع شـده را به اعتبـار همان 
عـرف عشـایری خـود حـل و فصـل می نماینـد. بنابرایـن ضمـان عاقلـه تابـع عرف 
جامعـه ای می شـود که در آن قبیله و عشـیره سـکونت دارند و تابع پیمـان و قراردادی 
هسـتند کـه منعقـد می نماینـد، در غیـر این صـورت قبول مسـئولیت عاقلـه، عقلایی 
نیسـت، می تـوان گفـت در مـوارد قتـل خطایـی هـر جـا کـه موضـوع ثابـت باشـد، 
عاقلـه بایـد تکلیفاً دیـه پرداخت نمایـد. اما در جوامعی کـه این قراردادهـا و پیمان ها 
نیسـت، اصـولاً ایـن معنـی را تقبیـح می کنـد. حتـی مـا می گوییـم در اینجـا موضوع 
محقـق نیسـت، زیـرا حکـم دایـر مـدار موضـوع اسـت و حکم بـر مجمع القیـود بار 
می شـود، مجمـع القیـود عبـارت اسـت از قتـل خطایی محضـی که قبیله و عشـیره ی 
واجـد قـرارداد و پیمـان باید دیـه آن را بپـردازد. در این موارد ملتزم می شـویم که دیه 
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بـر عاقلـه ثابـت اسـت اما در عشـایر و قبایلی کـه افراد عرفـاَ هیچ پیمان و قـراردادی 
بـا هـم ندارنـد و بـه کلـی از هـم جـدا هسـتند و در اماکن مختلـف و متباعـد از هم 
سـکونت دارنـد، بیـان ایـن مطلب که حکـم ضمان عاقله ثابت اسـت، خیلی مشـکل 

اسـت و هیـچ دلیلی بـر آن نداریـم. )صادقـی، 1383، ص ۲67-۲66(.

نتیجه گیری
بـا توجـه بـه آن چـه ذکـر گردیـد، حکـم بـه اسـتیفاء دیه قتـل خطایـی محض از 
خویشـان و بسـتگان جانی مشـکل خواهد بود. در صدر اسـلام قبیله دارای شخصیت 
حقوقی بود و شـخصیت و اعتبار افراد تابعی از شـخصیت و اعتبار عشـیره ای بود که 
بـه آن تعلـق داشـتند؛ اما در عصـر حاضر قبیله فاقد شـخصیت حقوقی بـوده و مزید 
بـر آن زندگـی ماشـینی مفاهیمی همچون قبیله، عشـیره، قـوم، خویشـاوند و ... را در 

زیـر چرخهایـش در حـال له کـردن و محو نمودن اسـت. 
تسـهیل امـر مسـافرت و تردد آسـان بیـن کشـورهای مختلف باعث شـده هر یک 
از خویشـاوندن به گوشـه ای پرت شـوند و به تدریج ارتباطش با دیگر خویشـاوندان 
قطـع گـردد. حال بـا کدام توجیـه می توان، تاوان اشـتباه دیگـری را بـر دوش افرادی 
انداخـت کـه سـالیان درازی اسـت بـا جانـی هیـچ ارتباطـی ندارنـد و بعضـاً وی را 
نمی شناسـند! آیـا ایـن از عدالـت فرسـنگ ها فاصله ندارد؟ از سـویی در صدر اسـلام 
نهـادی بنـام بیمـه وجود نداشـت. ولـی در عصـر حاضر بیمـه از ضروریـات جوامع 
فعلـی به شـمار می رود و افرادی که در مشـاغل خطرزا مشـغول هسـتند خـود را بیمه 
می نماینـد. پـس شـاید بـا توجه به آن چـه گفته آمد، بتـوان قائل به حکم ثانویی شـد 
کـه عبـارت باشـد از: دیـه ی قتـل خطایی محض بـر عهده ی خـود جانی می باشـد و 

در صـورت عـدم تمکـن وی از بیت المال پرداخـت گردد.
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ینه و م�با�نی یش� پ� � 
ین � صوصی زوحب یم حن  حر�
یه در �ف�قه امام�

عیسی خان حیدری1

1. ماستری جزا و جرم شناسی





چکیده
امـروزه از مسـائل مبتلابـه در حـوزه خانـواده، مسـأله »حریم خصوصـی زوجین« 
اسـت کـه پرونده هـای بسـیاری در دادگاه هـای خانـواده را بـه خـود اختصـاص داده 
اسـت. تحقیـق حاضـر در صـدد پاسـخگویی بـه ایـن سـؤال بوده اسـت کـه »مبانی 
حریـم خصوصـی زوجیـن در فقـه امامیـه چیسـت؟«؛ این مبانی ریشـه شـکل گیری 
گفتمـان حریـم خصوصـی بیـن زن و شـوهر اسـت. گرچـه در فقـه امامیـه خصوصاً 
روایـات اهل بیـت )ع( بـه برخـی از مسـائل جدیـد حوزه خصوصی اشـاره ای نشـده 
اسـت؛ امـا کلیات مبانـی حریم خصوصی در احادیث و سـیره اهل بیت )ع( موجوداند 
کـه می تـوان بـا تمسـک بـه آن کلیـات، آن مبانـی را جهـت کاربسـت عملـی حریم 
خصوصـی زوجیـن اسـتفاده کرد. بنابرایـن، این مقاله تلاش کرده اسـت کـه با روش 
تحلیلـی توصیفـی و بـا اسـتفاده از منابع کتابخانـه ای مبانی حریـم خصوصی زوجین 
از منظـر فقـه امامیـه را صورت بنـدی کنـد. یافتـه  ی تحقیق  عبـارت اسـت از این که 
مبانـی حریـم خصوصـی زوجیـن در فقـه امامیـه بـر پایه هـای اصـل کرامـت، قاعده 
لاضـرر، اصـل اخلاقـی، اصـل آزادی، اصـل احتـرام و حفـظ عـرض و آبـرو، اصـل 

امنیـت و ثبـات بنا نهاده شـده اسـت.
واژگان کلیدی: حریم خصوصی، مبانی حریم خصوصی زوجین، حقوق خصوصی، فقه امامیه.
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مقدمه
 اولیـن نکتـه ای کـه در بحث حریـم خصوصی به ذهن می رسـد، مسـأله »ملکیت« 
اسـت. برایـن اسـاس، کسـی حق نـدارد بـه »ملِک« دیگـری بـدون اجازه وارد شـود 
و در آن تصـرف نمایـد. ایـن موضـوع را امـروزه بـه سـایر جوانب زندگی انسـان نیز 
سـرایت داده انـد. همـان گونـه کـه »ملِـک« در اختیار مالک اسـت، سـایر مسـائل نیز 
ماننـد »ملکیـّت« تحـت تصـرف شـخص اسـت و دیگـران حـق ندارند بـدون اجازه 
او تصرفـی در آن داشـته باشـند؛ ماننـد رؤیـت ایمیل هـا، پیام هـا، دخالـت در امـور 
جزئـی شـخصی ماننـد میـزان حسـاب بانکی شـخص و غیره. ایـن مسـأله در ارتباط 
بیـن زوجیـن بیشـتر مورد بررسـی قرار می گیرد زیرا بر اسـاس مسـائل عاطفی شـاید 
ایـن تصـور بـرای طرفین ایجاد شـود کـه حق دارنـد از تمامـی امور همسـر خویش 
آگاه باشـند و یـا بـه دلیـل سـلطه طبیعی مرد )بـه دلیل قدرت جسـمانی یـا اقتصادی 
و...( زن همیشـه مـورد بازخواسـت در مـواردی قرار گیرد که هیـچ ارتباطی با حقوق 

شـوهر نـدارد و کامـلًا در حریم خصوصی زن اسـت. 
نوشـته حاضـر درصدد آن اسـت کـه »مبانی حریـم خصوصی زوجیـن« را در »فقه 
امامیـه« مـورد کاوش و بررسـی قـرار دهـد. بدون شـک هرکـدام از زوجیـن در کنار 
زندگـی مشـترک، یـک فضـای خصوصـی هـم دارد کـه می توانـد آن را بـا همسـر 
خـود بـه اشـتراک نگـذارد. البتـه بـه این معنا نیسـت کـه برای آن هـا اهمیت نداشـته 
باشـند و از احسـاس و فکـر همدیگـر بی خبـر باشـند، بلکـه بـه آن معناسـت کـه به 
احساسـات و افـکار هم احتـرام بگذارند و همدیگـر را از حقوق طبیعی شـان محروم 
نکننـد. از سـوی دیگـر باتوجـه بـه اینکـه مرزهـای امـور مشـترک بین زن و شـوهر 
چنـدان مشـخص نیسـت لـذا ممکن اسـت با نظر بـه اسـتقلال دیـدگاه آن دو، خیلی 
از کشـمکش ها و نزاع هـا بر سـر مـرز حریم خصوصـی در زندگی مشـترک، موجب 

اختلافـات و نزاع هـای خانوادگـی بیـن آن هـا گردد.
 در جوامـع زن سـتیز، حریـم خصوصـی از سـوی مرد سـالاران بـرای زنـان هیـچ 
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جایگاهـی نـدارد و بـر ایـن بـاور هسـتند کـه در زندگی مشـترک زن و شـوهر هیچ 
نقطـه پنهانـی بـرای شـوهر وجـود نداشـته داشـته باشـد؛ بر عکـس جوامعـی که به 
تسـاوی زن و مـرد می اندیشـند، بـرای زن و شـوهر انـدازه ای از حریـم خصوصـی، 

منصفانـه و متعـادل در نظـر گرفتـه می شـود. 
بنابرایـن به پرسـش دربـاره حریم خصوصی زوجیـن، در هر جامعـه، باید با توجه 
بـه فرهنـگ اجتماعی شـان جـواب داد. معرفـت و شـناخت روحیـات زن و شـوهر 
نسـبت بـه همدیگـر و اطـلاع از تفاوت های جنسـیتی و محتـرم شـمردن آن، یکی از 
عنصـر اساسـی در حفـظ حریـم خصوصـی در بیـن زوجین اسـت. دارا بـودن چنین 
حریمـی بـه انسـان موجـب پیشـرفت در زندگی گردیـده و تـوان مقابله بـا خیلی از 

مشـکلات را می دهـد. 
شـخصی کـه حریـم خصوصـی اش مـورد احتـرام افراد قـرار می گیـرد، اعتمـاد به 
نفـس کافـی در زندگـی اش بـه وجـود می آیـد و در نتیجـه حریم خصوصـی دیگران 
نیـز بـرای او محترم شـمرده می شـود و همین موجـب ارتباطش با دیگران شـده و به 
ویـژه در زندگـی مشـترک زن و شـوهر تأثیـر مثبـت دارد. لذا باتوجه بـه مطالب فوق 
همـه افـراد از جملـه زوجین نسـبت بـه همدیگـر دارای حریم خصوصی هسـتند که 

باید رعایت شـود.

1. مفهوم حریم خصوصی
حریـم خصوصـی به عنـوان بخشـی از زندگـی افـراد، گرچه پیشـینه ای بـه درازای 
تاریـخ انسـان دارد، امـا ایـن واژه ی مرکب، اصطلاحی جدید اسـت کـه در فقه امامیه 
و حقـوق، سـابقه ی چندانـی نـدارد. در فرهنـگ لغات عربـی حریم را بـه معانی ذیل 
گرفته انـد: حریـم، چیزی اسـت که مَسّ آن حرام شـده اسـت و نباید نزدیک آن شـد. 
)فراهیـدی، 1410 ق، ج 3، ص ۲۲۲(. حریـم، آن چیـزی اسـت کـه هتـک آن جایـز 
نیسـت. )جوهـری، 1410، ج 5، ص 1895(. بعضـی دیگـر می گویـد: حریم در لغت 
به هــر چیــزی کــه مـستلزم حمایـت باشــد گفتــه می شود به همین دلیل، به زنان 
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و مسـکن مـردان، حریـم اطـلاق می گـردد. )البسـتانی، 1405، ج 7، ص 19(.بعضـی 
دیگـر حریـم را به معنای شـریک گرفتـه اسـت. )فیروزآبـادی، 1415، ج 4، ص 34(.

 بـا تأمّـل در تعاریـف واژه شناسـان، حریـم عبـارت از چیـزی اسـت کـه هتک آن 
جایـز نیسـت و نبایـد بـدون اجـازه مالـک در آن تصـرف کرد.

2-1. حریم در اصطلاح فقهای امامیه
 حریـم در اصطـلاح فقهـا نیز به معنای منع اسـت »أصل التحریـم: المنع« )طریحی، 
1375، ج 6، ص 34(؛ یعنـی چیـزی کـه نزدیـک شـدن بـه آن یا تصرف کـردن از آن 
بـدون اذن صاحبـش منع شـده اسـت. بعضی فقهـای دیگر نیز در بیـان تعریف حریم 
گفته انـد: »ان حریـم کلشـی انمـا هو مقـدار ما یتوقـف علیه الانتفـاع به« )سـبزواری، 
بی تا، ص 448، تبریزی، ج ۲، ص 188، سیسـتانی، 1417، ج ۲، ص ۲85، خراسـانی 
وحیـد 14۲8 ق، ج 3، ص 176، کابلـی فیـاض، بی تا ج ۲، ص 3۲9 و قمی طباطبایی، 

1413 ق، ج 9، ص 140(.
 حریـم هـر چیـز به اندازه ای اسـت که نفـع بردن از آن شـیئ به آن مقـدار ضرورت 
دارد. ایـن کار بـرد حریـم، ناظـر بـه جنبـه مالـی و اقتصـادی دارد؛ امـا ناظـر بـه جنبه 
اخلاقـی هـم اسـت کـه همان احتـرام اسـت؛ یعنی اینکـه اشـخاص دیگـر در ورود به 
ایـن مـال و تصـرف آن منع شـده اسـت؛ در واقع نوعی احتـرام به مالک مال اسـت لذا 
در تنگنا قرار دادن انسـان جایز نیسـت ولو اینکه از راه تصرف در حریم مال شـخصی 
دیگـر باشـد. حریم در مورد انسـان نیز به کار رفته اسـت. چنانکه بعضـی فقها گفته اند: 

»حریـم الرجـل: مـا یحمیه و یقاتل عنـه« )بحرانـی، 14۲3 ق، ج 3، ص 370(.
حریـم عبـارت اسـت از چیـزی کـه انسـان از آن دفـاع و حمایـت می کنـد و در 
مقابـل آن می جنگـد؛ کـه ایـن معنـی عـرض، آبـرو و اهل و عیال را شـامل می شـود. 
بنابرایـن، فقهـا کلمـه حریـم را در مورد مـال و جان اسـتفاده کرده اند که شـامل آبرو، 
اهـل و عیـال انسـان نیز می شـود. لـذا از کلام فقها با توجـه به تعاریف فوق اسـتفاده 
می شـود کـه همـه انسـان ها دارای حریـم خصوصی اسـت و کسـی حـق ورود بدون 
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رضایـت بـه ایـن حریـم را نـدارد و بـر فـرد نیـز حفـظ آن مهـم اسـت چـه بسـا در 
صورتـی ورود فـرد، هتـک حرمت شـود و اگر کسـی ورود نماید صاحـب حریم نیز 

حق دفـاع دارد.

2. پیشینه حریم خصوصی زوجین در فقه امامیه
همان طـوری کـه در آیین هـای دیگر نظیر زرتشـت، یهود و مسـیحیت به صراحت 
عنـوان »حریـم خصوصـی« نیامـده اسـت. در دیـن مقـدس اسـلام نیـز برایـن عنوان 
تصریحـی وجـود نـدارد؛ ولی در آموزه هـای دینی که در بردارنـده عالی ترین مضامین 
احـکام نسـبت بـه رعایت حقـوق و ارزش های انسـانی اسـت، بـر ضـرورت احترام 
بـه حریـم خصوصـی افـراد، از جملـه زوجین، نظیـر ممنوعیت افشـای اسـرار، عدم 
تعـرض بـه منـزل و مأمن دیگـران، منع تجسـس در امور شـخصی افـراد و همچنین 

در صورتـی اطـلاع یافتن از اسـرار کسـی بر عدم افشـای آن تأکید شـده اسـت.
به عنـوان نمونـه در آیـات ۲7 و ۲8 سـوره نور، بـر ضرورت رعایـت حرمت منزل 
تأکیـد شـده اسـت و افـراد از ورود بـه منـزل دیگـری بـدون اجازه منع شـده اسـت، 
قـرآن درایـن بـاره می فرمایـد: »یاأیَهَا الَّذِیـنَ آمَنـُوا لا تدَْخُلُوا بیُوتـاً غَیـرَ بیُوتکِمْ حَتَّی 
تسَْتأَْنسُِـوا وَ تسَُـلّمُوا عَلـی أهَْلهِـا ذلکِـمْ خَیـرٌ لکَـمْ لعََلَّکـمْ تذََکـرُونَ، فَإنِْ لـَمْ تجَِدُوا 
فیهـا أحََـداً فَـلا تدَْخُلُوها حَتَّی یـؤْذَنَ لکَـمْ وَ إنِْ قیِلَ لکَـمُ ارْجِعُوا فَارْجِعُـوا هُوَ أزَْکی 
ُ بمِـا تعَْمَلُـونَ عَلیِـمٌ؛ ای کسـانی کـه ایمـان آورده ایـد بـه خانه هـای غیر از  لکَـمْ وَ اللهَّ
خانه هـای خودتـان وارد نشـوید مگـر اینکه اجـازه بگیریـد و بر اهل آن سـلام کنید، 
ایـن بـرای شـما بهتر اسـت باشـد که پند گیریـد و اگر کسـی در آن نیافتیـد داخل آن 
نشـوید تـا به شـما اجـازه داده شـود و اگر گفته شـود بازگردیـد، بازگردیـد که برای 
شـما پاکیزه تـر اسـت و خداوند به آنچه انجام می دهید آگاه اسـت.« )نـور، ۲7 و ۲8(.
 کلمـه انـس به معنـای آرامـش و الفـت گرفتن اسـت و کلمـه »اسـتیناس« رفتاری 
اسـت کـه بـه ایـن نیـت انجـام شـود، ماننـد ورود بـه منـزل بـا ذکر و نـام خـدا و یا 
رفتارهـای دیگـری کـه افـراد داخـل منـزل را بـرای ورود خـود آمـاده می کنـد و در 
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واقـع بـا ایـن رفتـار آرامـش و آسـایش را بـرای افراد سـاکن در منـزل بیشـتر فراهم 
می کنـد و صاحـب منـزل می فهمـد که کسـی می خواهـد وارد شـود و خـود را برای 
ورود او آمـاده می کنـد؛ چـه بسـا می شـود کـه صاحـب منـزل در حالی قـرار دارد که 
نمی خواهـد کسـی او را بـه آن حـال ببینـد و یـا از وضعـی کـه دارد بـا خبـر شـود. 

)طباطبایـی، 1374، ج 15، ص 153(.
 آیـة شـریفه فـوق به صراحـت ورود بـه حریـم خصوصـی افـراد را منـع نمـوده 
اسـت. همچنیـن در مـورد حریـم خصوصـی زوجیـن، از فرزندان خواسـته شـده که 
بـرای ورود بـه اتـاق پدر و مادر در سـاعت های خـاص اجازه بگیرند. قـرآن کریم در 
ایـن مـورد می فرمایـد: »ای کسـانی که ایمـان آورده اید بایـد بردگان شـما و همچنین 
کودکانتـان کـه بـه حـد بلوغ نرسـیده اند در سـه وقت از شـما اجـازه بگیرنـد: قبل از 
نمـاز فجـر و در نیمـروز هنگامـی که لباس هـای )معمولی( خـود را بیـرون می آورید 
و بعـد از نمـاز عشـاء، ایـن سـه وقـت خصوصـی برای شـما اسـت، امـا بعـد از این 
سـه وقـت گناهـی بـر شـما و بر آن هـا نیسـت )کـه بـدون اذن وارد شـوند( و برگرد 
یکدیگـر طـواف کنیـد )و بـا صفـا و صمیمیت بـه یکدیگر خدمـت نمائیـد( اینگونه 
خداونـد آیـات را بـرای شـما تبیین می کنـد و خداوند عالم و حکیم اسـت و هنگامی 
کـه اطفال شـما به سـن بلوغ رسـند باید اجـازه بگیرنـد، همان گونه که اشـخاصی که 
پیـش از آن هـا بودنـد اجـازه می گرفتنـد، اینچنین خداونـد آیاتش را برای شـما تبیین 

می کنـد و خـدا عالـم و حکیم اسـت« )نـور،  58 و 59(. 
ارزش و اعتبـار والای انسـان در نـزد پروردیـگار به حدی اسـت که خـدای متعال 
خطـاب بـه ملائکـه، انسـان را به عنـوان جانشـین خود بـرروی زمین معرفـی می کند. 
»إنِـّی جاعِـلٌ فـِی الْأرَْضِ خَلیِفَة« )بقره، 30(. اعطای مقام جانشـینی از سـوی خداوند 
و ارزش گـذاری بـه کرامـت انسـانی، بیانگـر مسـئولیت سـنگین اسـت کـه بـر عهده 
اشـرف مخلوقـات گذاشـته شـده اسـت. قرآن کریـم در جـای دیگر به برتری انسـان 
مْنـا بنَـِی آدَمَ وَ حَمَلْناهُمْ فـِی البْرَّ وَ  نسـبت بـه موجـودات دیگر می فرمایـد: »وَ لقََدْ کرَّ
نْ خَلَقْنـا تفَْضِیلا، ما بنی آدم  لْناهُـمْ عَلی کثیِرٍ ممَِّ یباتِ وَ فَضَّ البْحَْـرِ وَ رَزَقْناهُـمْ مـِنَ الطَّ
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را گرامـی داشـتیم و آن هـا را در خشـکی و دریا )بر مرکب های راهـوار( حمل کردیم 
و از انـواع روزی هـای پاکیـزه به آن هـا روزی دادیم و بر بسـیاری از خلق خود برتری 
بخشـیدیم.« )اسـراء، 70( خداونـد متعال در ایـن آیه ضمن یـادآوری نعمت هایش بر 
انسـان و موقعیـت ممتـاز او تأکید نموده و او را برسـایر مخلوقات برتری داده اسـت.
قـرآن کریـم کـه تمامـی جنبه های انسـان را مـورد توجه قـرار داده از یک سـو، به 
اعتبـار کرامـت تکوینـی انسـان، او را بـه حـدی تمجید نمـوده که از همـه موجودات 
عالـم برتر دانسـته اسـت و از سـوی دیگـر به کرامت اکتسـابی او نیـز عنایت و توجه 
خـاص نمـوده اسـت. کرامـت تکوینـی انسـان را در آیـات ذیل اشـاره نموده اسـت: 
»لقََـدْ خَلَقْناَ الْنِسْـانَ فیِ أحَْسَـنِ تقَْوِیم؛ حقیقتاً ما انسـان را در بهتریـن بنیان آفریدیم« 
)تیـن، 4(. در شـرح این آیه مفسـرین آورده اسـت: »تقویم به معنـای در آوردن چیزی 
به صـورت مناسـب و نظـام معتـدل و کیفیـت شایسـته اسـت و گسـتردگی مفهوم آن 
اشـاره بـه ایـن اسـت که خداوند انسـان را از هر نظر مـوزون و شایسـته آفرید، هم از 
نظـر جسـمی و هـم از نظـر روحی و عقلی، چرا کـه هر گونه اسـتعدادی را در وجود 
او قـرار داده و او را بـرای پیمـودن قـوس صعـودی بسـیار عظیمـی آمـاده سـاخته.« 
)مـکارم، 1374 ش، ج ۲7، ص 144(. ایـن نشـان از اعتبار و عظمتی اسـت که خدای 

متعـال بـه بنی آدم عطاکرده اسـت.
 ِ در مـورد کرامـت اکتسـابی نیـز خـدای متعـال می فرمایـد: »إنَِّ أکَرَمَکـمْ عِنـْدَ اللهَّ
أتَقْاکـم؛ به راسـتی که گرامی ترین شـما نـزد خداوند با تقواترین شماسـت«)حجرات، 
13(؛ بنابرایـن، خـدای متعـال برفضیلـت ارزش های معنـوی و اخلاقـی تأکید فرموده 
چنانچـه صاحـب تفسـیر نمونه می گویـد: »به این ترتیب قلم سـرخ بر تمـام امتیازات 
ظاهـری و مـادی کشـیده و اصالـت و واقعیت را به مسـاله تقوا و پرهیـزکاری و خدا 
ترسـی می دهـد و می گویـد بـرای تقـرب بـه خـدا و نزدیکـی به سـاحت مقـدس او 

هیـچ امتیـازی جز تقـوا مؤثر نیسـت« مـکارم، 1374، ج ۲۲، ص 197(.
 در روایـات اسـلامی نیـز بـه مـوارد متعـدد بـر رعایـت وحفظ حریـم خصوصی 

اشـاره شـده کـه به عنـوان نمونـه بـه دوتـا روایـت اشـاره می کنیم.
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روایتـی از امـام صـادق )ع( نقل شـده اسـت که انسـان در صورتی که سـرّ کسـی 
اطـلاع یافـت، نبایـد آن را بر مـأ کند. عبد الله بن سـنان می گوید: به امـام صادق )ع( 
عـرض کـردم: »عَـوْرَةُ المُْؤْمـِنِ عَلَی المُْؤْمـِنِ حَرَامٌ قَـالَ نعََمْ قُلْـتُ یعْنیِ سَـبیِلَیهِ فَقَالَ 
لیَـسَ حَیـثُ تذَْهَـبُ إنَِّمَـا هُـوَ إذَِاعَـةُ سِـرّهِ« )کلینـی، 1407، ج ۲، ص 359(. عورت 
مؤمـن بـر مؤمن حرام اسـت؟ فرمود: بله. گفتم مقصود شـما اسـافل اعضای اوسـت؟ 
فرمودنـد: آنطـور کـه شـما می پنداری نیسـت؛ بلکـه مراد فاش کردن اسـرار اوسـت. 
در روایـت دیگـر از امـام علی )ع( در وصف مؤمن نقل شـده اسـت که می فرماید: 
»لَایهْتکِ سِـتْراً وَ لَایکشِـفُ سِـرّاً« )همان، ص ۲۲8(. نه پرده دری می کند و نه سـرّی 

را فـاش می کند.
از ایـن احادیـث و احادیـث متعـدد دیگـر به خوبـی اسـتفاده می شـود که مـردم از 
تجـاوز و ورود بـه حریـم خصوصی دیگران نهی شـده اند و قاعده ای کلی این اسـت 
کـه نهـی دلالـت بـر حرمـت دارد و مرتکـب براسـاس دیـن مقدس اسـلام مسـتحق 

مجازات اسـت.
بنابرایـن، دیـن مقـدس اسـلام 1400 سـال پیـش بـر ضـرورت و رعایـت حریـم 
خصوصـی افـراد از جملـه زوجین تأکید نمـوده و مردم را از هرگونـه تعرض و ورود 
بـه حریـم خصوصـی افراد منـع کـرده اسـت. در منابع فقهی اسـلام احـکام متعددی 
در زمینـه حفـظ حرمـت اشـخاص و عـدم ورود بـه حریـم خصوصـی تبییـن شـده 
اسـت. هرچنـد مبحث مسـتقلی نسـبت به حریـم خصوصی افـراد از جملـه زوجین 
اختصـاص نیافتـه اسـت ولـی با بیـان مصادیقـی نظیـر ممنوعیت تجسـس و تفتیش، 
ممنوعیـت اسـتراق و سـمع و بصـر، ممنوعیـت ورود بـه منـزل غیـر بدون اسـتیذان، 

ممنوعیـت تعـرض بـه اموال شـخصی افـراد بـه بیان مطالـب پرداخته اسـت.

3. مبانی حریم خصوصی زوجین
بنیان هـا، شـالوده اسـاس و روش  بناهـا،  به معنـای  مبنـا  مبانـی: درلغـت جمـع 
اسـت. )دهخـدا،1377، ج 1۲، ص 17741؛ مهیـار، 1375، ص 776( در انگلیسـی، 
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Foundation Base/ ریشـه، پایـه، زمینـه و اسـاس را معنـی می دهـد. )معیـن، 1385، 

3765( پـس »مبانـی« بـه منزلـه زیـر سـاخت و پایه، مطمـح نظر اسـت. در هر علمی 
حقایقـی ثابـت شـده کـه مباحث دیگـر آن علـم، بـر آن مترتـب می شـود. )داودپور، 

1390، ص 49(. 
دراصطـلاح حقوقـی، مبانـی بـه کلی تریـن اصـول، قواعـد و معیارهایـی اطـلاق 
می شـود کـه نظـام حقوقـی برآن مبتنـی اسـت. )ملـک زاده، 1390، ص ۲7( بـه تعبیر 
دیگـر مبانـی در اصطـلاح حقوقی، منبـع پنهانی و نیرومندی اسـت که اسـاس قواعد 
حقوقـی را تشـکیل داده و الـزام آوری آن را توجیـه می کنـد. فـرق مبانـی بـا منابع در 
ایـن اسـت کـه مبانـی، قواعـد و اصولی اسـت کـه برهان از آن ها تشـکیل می شـود و 
بـه ایـن مقدمـات و مبـادی، مبانی گفته می شـود؛ امّا مدارک اسـتنباط ایـن مقدمات و 

مبـادی را منابـع گویند. )جـوادی آملـی، 1383، ص 54( 
بـه تعبیـر دیگـر فـرق مبانی بـا منابع در این اسـت که مبانـی درونی اسـت و منابع 
بیرونـی و ظاهـری اسـت. لـذا مبانـی همـان اصـول و قواعـد کلـی گفته می شـود که 
مباحـث دیگـر بـر آن مترتب اسـت. در این پژوهـش در صدد بیان مبانـی حمایت از 
حریـم خصوصـی افـراد و خصوصـاً زوجین هسـتیم. اصـل کرامت، اصل احتـرام به 
عـرض و آبـرو، اصـل آزادی، اصـل اخلاقـی، اصل ثبـات و امنیت، اصل لـزوم کتمان 
سـرّ و قاعـده لاضـرر از مهم تریـن اصـول و مبانی حمایـت از حریـم خصوصی افراد 
اسـت کـه کلیـت و اطـلاق آن شـامل حریـم خصوصـی در بین اعضـای خانـواده از 

جملـه زوجیـن نیز می شـود.
1-3. اصل کرامت

یکـی از مبانـی حریـم خصوصی زوجین اصل کرامت انسـانی اسـت که بر اسـاس 
آیـات و روایـات و حقوق اساسـی ایران و افغانسـتان، هیج کس حق نـدارد رفتارهای 
را کـه موجـب تعـرض بـه کرامـت انسـانی افـراد از جملـه زوجین می شـود مرتکب 
شـوند. کرامـت در لغـت به معنای سـخاوت مندی، جوانمـردی، احسـان، بزرگواری و 
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بخشـندگی اسـت. )دهخدا، 1377، ج 39، ص 410( 
بعضـی دیگـر می گوینـد: کریـم و کرامـت، در مقابل اهانـت اسـت، چنانکه عزت 
در مقابـل ذلـت اسـت. کرامـت، بزرگـواری انسـان را صرف نظـر از هرچیـزی دیگر 
می رسـاند و ایـن ویژگـی در ذات شـیء کریـم وجـود دارد؛ بنابرایـن، سـخاوت، کار 
پسـندیده، غیـر لئیـم بـودن و دیگر صفـات نیکو از لـوازم کرامت اسـت. )مصطفوی، 

1368، ج 10، ص 46( 
بعضـی دیگـر گفته اند: هـرگاه خداونـد متعال بـا واژه کرم و کرامت وصف شـود، 
مـراد از آن، جـان، حیـات و نعمت هـای آشـکار اوسـت. اطـلاق کـرم و کرامت برای 
انسـان نشـانگر اخلاق و رفتار پسـندیده اسـت که از او سـر می زند. )راغب اصفهانی، 

)707 ،14۲8
 کرامـت در اصطـلاح حقوقـی ایـن اسـت کـه انسـان دارای حرمت اسـت و حق 
دارد در جامعـه، به طـور محترمانـه زیسـت و زندگی کند و کسـی حق نـدارد با گفتار 
و رفتـار خویـش حیثیـت او را بـا خطر مواجـه سـازد. )جعفـری، 1390، ص ۲۲4 و 

موسـوی، 139۲، ص 9(.
 بنابـر آموزه هـای اسـلامی و دینـی انسـان دارای دو نـوع کرامـت اسـت: الـف( 
کرامـت ذاتـی و طبیعـی کـه همه افراد بشـر تـا هنگامی که بـا اختیار خود بـا رتکاب 
جـرم و جنایـت بـر خـود و بـر دیگـران، آن کرامـت را از خود سـلب نکننـد، از این 
کرامـت ذاتـی برخـور دارنـد. ب( کرامـت اکتسـابی )ارزشـی( کـه از بـه کار بسـتن 
اسـتعدادها و انرژی هـای مثبـت در نهاد آدمی و تلاش در مسـیر ترقی، رشـد، و کمال 
ناشـی می گـردد. این کرامت اکتسـابی اسـت کـه ارزش نهایی و عالی انسـانی مربوط 
بـه همیـن کرامت اسـت. )جعفـری، 1390، ص ۲۲3(. به جاسـت که به طـور مختصر 

بـه توضیـح و تبییـن این دونـوع کرامـت بپردازیم.
الف( کرامت ذاتی بشر

کرامـت ذاتـی بشـر در همـه نظام هـای حقوقـی به عنـوان یـک اصل پذیرفته شـده 
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اسـت؛ امـا در نظـام حقوقی اسـلام از اهمیـت فوق العـاده و ممتازی برخوردار اسـت 
کـه در مـوارد گوناگـون مورد تأکید قـرار گرفته اسـت. از جمله مواردی که مفسـران 
و صاحب نظـران بـرای اثبـات کرامـت ذاتـی بشـر به آن اسـتناد کـرده اسـت این آیه 
یباتِ وَ  مْنـا بنَـِی آدَمَ وَ حَمَلْناهُمْ فـِی البْرَّ وَ البْحَْـرِ وَ رَزَقنْاهُمْ مـِنَ الطَّ اسـت: »وَلقََـدْ کرَّ
نْ خَلَقْنا تفَْضِیلا«. )اسـراء، 70( و ما تحقیقـاً فرزندان بنی آدم  لْناهُـمْ عَلـی کثیِـرٍ ممَِّ فَضَّ
را تکریـم کردیـم و آنـان را در خشـکی و دریـا بـه راه انداختیـم و از مـواد پاکیـزه به 

آنـان روزی دادیـم و آنـان را بر بسـیاری از آنچـه آفریدیم برتـری دادیم.
ایـن آیـه به صراحـت اثبات می کنـد که خداونـد متعال فرزنـدان آدم را ذاتـاً مورد 
تکریـم قـرار داده اسـت زیـرا مـراد از »انسـان« یـا »آدم« در آیـه فـوق، جنـس بشـر 
اسـت. صرف نظـر از کرامت هـای خـاص و فضائـل روحـی و معنـوی که بـه عده ای 
اختصـاص داده، بلکـه حتـی مشـرکان، کفـار و فاسـقان نیـز مشـمول آیـه می شـود. 

)طباطبایـی، 1417، ج 13، ص ۲14؛ مـکارم، 1374، ج 1۲، ص ۲00(. 
بـه همیـن دلیـل روشـن و صریح، برای همه افراد بشـر لازم اسـت کـه این کرامت 
و حیثیـت را بـرای همدیگـر به عنوان یـک حق بشناسـند و خود را در برابـر آن حق، 
مکلـف ببیننـد. منشـأ این کرامت ذاتی عبارت اسـت از رابطه بسـیار ارزشـمند و مهم 
خداونـدی کـه از آیـه مبارکه »ونفخت فیـه من روحی« و در او}انسـان{ از روح خود 
دمیدم، اسـتفاده می شـود. خداوند با این تکریم انسـان را شایسـته ی سـجده فرشتگان 
فرمـود و همچنیـن منشـأ این تکریم عبارت اسـت از صفات و نیروها و اسـتعدادهای 
بسـیار بـاارزش کـه به کارگیـری آن هـا و تـلاش در مسـیر زندگـی معقـول انسـان به 

اتصـاف بـه کرامت عالی اکتسـابی نائـل می گردد.
 از آیـه شـریفه فـوق اسـتفاده می شـود کـه همـه افراد بشـر، صـرف نظـر از اینکه 
دارای حـق حیـات هسـتند و دیگران مکلف بـه حفظ و رعایت آن اسـت، دارای حق 
کرامـت ذاتـی نیز هسـتند تـا هنگامی که خـود انسـان آن کرامت را به سـبب ارتکاب 
جنایـت برخـود و دیگـران سـلب نکـرده باشـند ملـزم بـه رعایـت این حق هسـتند، 

همان طـوری کـه ملزم بـه رعایت حـق حیـات یگدیگرند.
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 امـروزه نیـز همـه ادیان الهـی و نظام هـای حقوقـی و مکتب های اخلاقـی کرامت 
ذاتـی بشـر را مـورد پذیـرش قـرار داده و همـه ی افـراد را مکلف به رعایـت این حق 
می داننـد؛ امـا متأسـفانه بعضـی از نظام های حقوقـی دنیا و از آن جملـه مجمع جهانی 
حقوقـی بشـر از دیدگاه غـرب، در دوران معاصر کرامت انسـانی را منحصر به کرامت 
ذاتـی بشـر می داننـد و از کرامت اکتسـابی و ارزشـی سـخنی به میـان نمی آورند و در 
نتیجـه حرکـت کمالـی انسـان را در جهت جهـت حیات معقـول متوقف می سـازند. 

)بسـته نگار، 1385، ص 196(.
در آموزه هـای اسـلامی، کرامـت ذاتـی بشـر، بـر اسـاس یـک فعـل قـراردادی و 
اعتبـاری صـرف نیسـت، بلکه بر مبنای یک فعل هسـتی شـناختی که ریشـه در نفس 
خلقـت بشـر دارد، نهـاده شـده اسـت. حفاظـت از تمامیت روحی و جسـمی انسـان 
از آنجایـی کـه جانشـین خداونـد در روی زمین اسـت و تبلـور از وجـود بی همتای 
او می باشـد، امـری شایسـته و لازم بـه حسـاب می آید. لـذا هرنوع تجسـس، مداخله، 
سـرک کشـیدن، نـگاه کـردن و برمـلا کـردن اطلاعـات شـخصی فـرد کـه تمایلی به 
برملاشـدن آن نـدارد و باعـث تحقیـر وسـرافکندگی شـخص می شـود، منافـات بـا 
کرامـت ذاتـی فرد دارد. همچنین افشـا کـردن اطلاعاتی از قبیـل بیماری های اخلاقی، 
عیـوب گفتـاری یـا رفتـاری، مشـکلات خانوادگی، گناهـان و معاصی که در گذشـته 
انجام شـده و شـخص رضایت به افشـای آن نداشـته باشد و باعث می شـود با افشای 
آن، شـرافت و حیثیـت فـرد در معـرض نابـودی قـرار بگیـرد و یـا اینکـه احسـاس 
سـرافکندگی و خجالـت نمایـد از مصادیـق حریم خصوصی شـمرده می شـوند. چرا 
کـه بـا بر ملاسـاختن این گونه اطلاعـات، کرامت ذاتی بشـر از بین مـی رود. لذا برای 
تـک تـک افـراد بشـر لازم اسـت بـرای حفـظ کرامـت ذاتی بشـر، حریـم خصوصی 

افـراد مـورد حمایـت و توجه قرار بگیـرد. )قهفرخـی و مسـعودیان، 1391، ص 9(.
بنابرایـن، بـا توجـه به مطالـب فوق، هر انسـانی ذاتـاً دارای کرامت ذاتی هسـتند با 
هـر درجـه و رتبـه مـادی و معنوی که باشـند و بر همـه افراد لازم و واجب اسـت که 
ایـن کرامـت ذاتی افـراد را به رسـمیت بشناسـند. آیـه »ولقدکرمنا بنـی آدم« صراحت 
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دارد بـر اینکـه همـه افـراد بشـر دارای کرامـت ذاتی هسـتند و همـه مـردم باید خود 
را ملـزم بـه رعایـت آن بدانـد. براسـاس آنچـه گفته شـد، اعضـای خانـواده از جمله 

زوجیـن نیـز بایـد خـود را بـه رعایت حـق کرامت ذاتـی همدیگر ملـزم بدانند.
ب( کرامت اکتسابی

بهتـر از کرامـت ذاتـی کـه همـه افراد بشـر از جملـه زوجیـن دارا هسـتند کرامت 
اکتسـابی اسـت کـه بر مبنای تقوی اسـتوار اسـت. در سـوره حجرات به ایـن کرامت 
ا خَلَقْناکمْ مـِنْ ذَکـرٍ وَ أنُثْـی وَ جَعَلْناکمْ شُـعُوباً  اشـاره شـده اسـت: »یاأیَهَـا النَّـاسُ إنِّـَ
ِ أتَقْاکـمْ؛ ای مـردم! مـا شـما را از یـک مـرد  وَ قَبائـِلَ لتِعَارَفُـوا إنَِّ أکَرَمَکـمْ عِنـْدَ اللهَّ
و زن آفریدیـم و شـمارا شـعبه ها و قبیله هـا قـرار دادیـم کـه بـا یکدیگـر باتحصیـل 
معرفـت، زندگـی هماهنگی داشـته باشـید، قطعاً، با کرامت ترین شـما نـزد خداوند با 

تقوی تریـن شماسـت.« )حجـرات، 13(.
باتوجـه بـه اینکـه اکثریت فرزنـدان آدم، باداشـتن قـدرت، اسـتعدادها و امتیازات، 
حقـوق الهـی و انسـانی را رعایـت نمی کنند و منحرف می شـوند، مشـخص می شـود 
کـه خداونـد متعـال تنهـا زمینـه ارزش و کرامت و شـرافت را در انسـان نهاده اسـت. 
بـه تعبیـر بهتـر، همـه قدرت ها و اسـتعدادهای که خداونـد در وجود بشـر به ودیعت 
گذاشـته اسـت، مقتضـی کرامت، ارزش و حیثیت اسـت کـه مقتضی به وجـود آمدن 
حـق کرامـت برای آن ها می باشـد، نه اینکـه انسـان ها در هرشـرایط و موقعیت دارای 
شـرافت ذاتی و کرامت وجودی هسـتند؛ بنابراین، اگر افرادی به دنبال امیال نفسـانی، 
خود کامگـی و خود محـوری، برآیـد و آن اسـتعدادها را در جهت اهـداف آلوده مورد 
اسـتفاده و بهره بـرداری قـرار دهـد، حتمـی اسـت کـه چنیـن افـرادی نـه تنهـا حـق 
شـرافت و کرامـت و احتـرام ذاتـی نـدارد، بلکـه به جهت کـه مخل کرامـت و آزادی 
و حیـات دیگـر افـراد اسـت، مجـرم بـوده و بایـد مـورد مؤاخذه قـرار گیـرد و برای 
دفـاع از حـق حیـات و حق کرامت و حق آزادی انسـانها، مورد کیفـر و مجازات قرار 

گیـرد. )جعفـری، 1390 ش، ص ۲۲5(. 
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در روایـات معتبـر اسـلامی نیـز به این کرامت ذاتی و ارزشـی اشـاره نموده اسـت 
کـه به عنـوان نمونه بـه دو نمونه از آنان اشـاره می شـود. محمد بن جعفـر العقبی نقل 
می کنـد کـه امیرالمؤمنیـن )ع( در خطبـه ای چنین فرمـود: »أیَهَـا النَّـاسُ إنَِّ آدَمَ لمَْ یلدِْ 
لَ بعَْضَکمْ بعَْضـاً فَمَنْ کانَ لهَُ  َ خَـوَّ عَبـْداً وَ لَا أمََـةً وَ إنَِ النَّـاسَ کلَّهُـمْ أحَْـرَارٌ وَ لکَنَّ اللهَّ
ِ«. )فیض کاشـانی، 1406، ج ۲6، ص 77(. بـَلَاءٌ فَصَبـَرَ فـِی الخَْیرِ فَلَا یمُنَّ بهِِ عَلَـی اللهَّ

 ای مـردم! حضـرت آدم )ع( نـه بنـده ای تولیـد کـرده و نـه کنیـزی و همـه مـردم 
آزادنـد، امـا خداونـد تدبیـر و اداره بعضـی از شـما را بـه بعضی دیگر سـپرده اسـت. 
در ایـن روایـت نورانـی، نـه تنهـا عـدم اصالـت بردگـی در اسـلام ثابت شـده، بلکه 
کرامـت عمـوم انسـان ها نیـز بـا اسـناد حریـت )آزادی و آزادگـی( مورد توجـه قرار 

اسـت.  گرفته 
در فـرازی از کلمـات امیرالمؤمنیـن در فرمـان کـه بـه مالـک اشـتر دارد می فرماید: 
عِیـةِ وَ المَْحَبَّـةَ لهَُـمْ وَ اللّطْـفَ به هـم وَ لَا تکَونـَنَّ عَلَیهمِْ  حْمَـةَ للِرَّ »وَأشَْـعرِْ قَلْبـَک الرَّ
ا نظَِیـرٌ لکَ فیِ  سَـبعُاً ضَاریِـاً تغَْتنَـِمُ أکَلَهُـمْ فَإنَِّهُـمْ صِنفَْـانِ إمَِّـا أخٌَ لکَ فیِ الدّیـنِ وَ إمَِّ
الخَْلْـق«. )رضـی، 1414، ص 4۲7(. »دلت را به بخشـودن )خطاهای( مردم و دوسـت 
داشـتن آنـان و نرمدلـی در برابـر ایشـان موظـف بـدار! و نسـبت بـه آنـان همچـون 
جانـوری درنـده مبـاش کـه منتظر فرصـت برای خـوردن آن ها اسـت؛ زیرا کـه مردم 
دو گروهنـد: یـا بـرادر دینی تواند یـا برابر نوعی تـو«. )حکیمـی، 1380، ج 1، 651(. 
انسـان بالاتـر از حق حیـات، حق کرامت دارنـد، این حق غیر قابل اسـقاط و زوال 
اسـت، بلکـه این حق مشـروط بـه برخورداری درسـت از همـه قدرت و اسـتعداد و 
ابعـاد مثبـت اسـت که در انسـان تجلی نموده اسـت. حتی اگر کسـی به طور درسـت 
نتوانـد از آن هـا اسـتفاده نمایـد و بـه ضرر خود و دیگران سـوء اسـتفاده نکنـد، باز از 

حق کرامت نسـبی برخوردار اسـت.
 در قانـون اساسـی ایران نیز اصل کرامت انسـان از جمله زوجیـن را مورد حمایت 
قـرار داده و می گویـد: »کرامـت و ارزش والای انسـان و آزادی توأم بامسـؤلیت او در 
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برابـر خداونـد ... و نفـی هرگونه سـتمگری، ستم کشـی، سـلطه گری و سـلطه پذیری 
اسـت.« )قانون اساسـی ایران، اصـل ۲، بند 6(. 

قانـون اساسـی افغانسـتان نیـز بر اصـل کرامت تأکیـد نمـوده و می گویـد: »آزادی 
حـق طبیعـی انسـان اسـت. این حـق جـز آزادی دیگـران و مصالـح عامه که توسـط 
قانـون تنظیـم می گـردد، حـدودی نـدارد. آزادی و کرامـت انسـان از تعـرض مصؤن 
اسـت. دولـت بـه احترام و حمایـت آزادی و کرامت انسـان مکلف می باشـد.« )قانون 

اساسـی افغانسـتان، ماده ۲4(. 
بنابرایـن، خداونـد کرامـت را بـرای همـه افـراد بشـر قـرار داده و همـه ملـزم بـه 
رعایـت آن هسـتند و همچنیـن قانـون اساسـی ایـران و افغانسـتان نیـز به پیـروی از 
قرآن کریم آن را به رسـمیت شـناخته اسـت. یکی از مصادیق آن زن و شـوهر اسـت 
کـه آن هـا نیز نسـبت بـه رعایت حق کرامت دیگری باید کوشـا باشـند. زیـرا زوجین 
نیـز در بعـد انسـانی خویـش تفاوتی نسـبت بـه همدیگر ندارنـد و هر دو بـه بهترین 
صـورت خلـق شـدند و روح خـدای متعال در هردو سـاری و جاری اسـت. تکالیفی 
کـه مربـوط بـه جنسـیت آن دو نمی شـود بیـن زوجیـن مشـترک اند. زن در خانـواده 
نقـش محـوری را دارد و باید کرامت اش حفظ شـود؛ چنانکه بعضـی از فقها گفته اند: 
»همانطـوری کـه مرد در همه شـئون دخالـت دارد، زن هم دخالـت دارد ... زن ها مقام 
کرامـت دارنـد، زن هـا اختیـار دارند، همانطـور که مردها اختیـار دارند، خداوند شـما 

را بـا کرامـت خلق کرده اسـت.« )موسـوی خمینـی،1361، ج 11، ص ۲54(.
 بنابرایـن، هرگونـه مداخلـه، تجسـس، پیگیـری اطلاعات شـخصی و افشـای آن، 
توسـط خـود زوجین نسـبت بـه همدیگر که تمایل به افشـای آن هـا ندارند و موجب 
وهـن و تحقیـر همدیگر می شـود ومنافـات با کرامت ذاتـی آن ها دارد، ممنوع اسـت. 
اطلاعاتـی از قبیـل مشـکلات خانوادگـی، پیشـینه منفـی شـخص و گناهـان کـه در 
گذشـته انجـام شـده، بیماری هـای سـرّی، عیب هـای گفتـاری و رفتـاری، اطلاعاتـی 
هسـتند کـه فـرد ازجمله زوجیـن، رضایت بـه برملا شـدن آن ها نـدارد و در صورت 
افشـای آن، ولـو جلـو یـک نفـر، حیثیـت فـرد از بین رفتـه و یا اینکـه از افشـاء آن ها 
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احسـاس سـرافکندگی وخجالـت می نمایـد. ازایـن جهـت اسـت کـه افشـای ایـن 
اطلاعـات موجـب ازبیـن رفتن کرامت ذاتی بشـر می شـود و برای حفـظ این کرامت 

لازم اسـت حریـم خصوصـی افـراد از جملـه زوجین مـورد حمایت قـرار گیرد.
2-3. قاعده لاضرر

ایـن قاعـده یکـی از مهم تریـن و شـایع ترین قواعـد فقهـی اسـت کـه در ابـواب 
مختلـف فقـه از جملـه مبنـای حریـم خصوصـی زوجیـن نیـز قـرار می گیـرد، زیـرا 
قاعـده لاضـرر، می تواند از یک سـو حمایـت از کرامت، حیثیت، آبرو، شـأن و منزلت 
اجتماعـی اشـخاص به طـور عـام و در محیـط منزل وخانـواده به طور خـاص را مدلل 
نمایـد و از سـوی دیگـر در مـورد نـوع حمایـت و جبـران زیان هـای ناشـی از نقض 
حریـم خصوصـی در روابـط خانوادگـی زوجین نیز نقـش مهمی ایفا کنـد. این قاعده 
علاوه بـر توجـه بـه ضـرورت حفـظ حریم خصوصـی می توانـد در اثبـات نقض این 

حریـم نیـز مـورد توجه قـرار گیرد.
 اهمیـت قاعـده فـوق بـه حدی اسـت که بسـیاری از اندیشـمندان اسـلامی، از آن 
به عنـوان رمـز هماهنگـی اسـلام با پیشـرفت ها و توسـعه ی فرهنـگ یـاد نموده اند، از 
بـاب نمونـه شـهید مطهـری )ره( می گویـد: »یکـی دیگـر از جهاتـی که به ایـن دین 
خاصیـت تحـرک و انطبـاق بخشـیده و آن را زنـده و جاویـد نگه می دارد این اسـت 
کـه یـک سلسـله قواعد و قوانیـن در خود این دین وضع شـده کـه کار آن ها کنترل و 
تعدیـل قوانیـن دیگر اسـت. فقها ایـن قواعد را قواعـد »حاکمه« می نامنـد مانند قاعده 
لاحـرج و قاعـده لاضرر که در سرتاسـر فقه حکومـت می کنند« )مطهـری، 1381، ج 

19، ص 1۲۲(. 
در آیـات متعـدد قـرآن به قاعده لاضرر اشـاره شـده اسـت که مـردم را از اضرار به 
خـود و دیگـران نهـی نموده اسـت که بـه دو نمونه از آن اشـاره می کنیم. قـرآن کریم 
در سـوره بقـره می فرمایـد: »وَإذِا طَلَّقْتـُمُ النّسـاءَ فَبلََغْنَ أجََلَهُـنَّ فَأَمْسِـکوهُنَّ بمَِعْرُوفٍ 
أوَْ سَـرّحُوهُنَّ بمَِعْـرُوفٍ وَ لا تمُْسِـکوهُنَّ ضِـراراً لتِعَْتدَُوا؛ و هنگامـی که زنان را طلاق 
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دادیـد و بـه آخرین روزهای »عده« رسـیدند، یـا به طرز صحیحی آن هـا را نگاه دارید 
)و آشـتی کنیـد( و یـا بـه طرز پسـندیده ای آن هـا را رها سـازید! و هیـچ گاه به خاطر 
زیـان رسـاندن و تعـدی کـردن، آن هـا را نگاه نداریـد تا به حقـوق آنان تجـاوز کرده 
باشـید.« )بقـره، ۲31(. »وَ لا تمُْسِـکوهُنَّ ضِـراراً« یعنـی رجـوع بایـد براسـاس میل و 
رغبـت باشـد، در جاهلیـت طـلاق و رجوع به هـدف انتقام جویـی و آزار و اذیت زن 

بـوده اسـت که آیـه مسـلمانان را از این کار نهـی می کند.
 همچنیـن در آیـه دیگـر خداونـد متعال از اضرار بـه دیگری نهی نموده اسـت: »لا 
تضَُـارَّ والـِدَةٌ بـه ولدهـا وَ لا مَوْلـُودٌ لـَهُ بوَِلدَِهِ وَ عَلَـی الـْوارثِِ مثِلُْ ذلکِ؛ نـه مادر )به 
خاطـر اختـلاف بـا پـدر( حق ضـرر زدن به کـودک را دارد و نـه پدر؛ و بـر وارث او 

نیـز لازم اسـت این کار را انجـام دهد.«
 باتوجـه بـه ایـن آیـه، زن نبایـد بنـا براختلافی که بـا شـوهر دارد، بـه فرزند خود 
هماننـد خـودداری از شـیردادن و یـا محـروم نمـودن شـوهر از ملاقـات کـردن بـا 
فرزنـدش زیـان و ضـرر برسـاند، شـوهر نیـز حـق نـدارد فرزنـدان را از مـادرش در 
دوران شـیرخوارگی بگیـرد. به هرحـال از ایـن آیـات و آیـات متعـدد دیگـر به خوبی 
اسـتفاده می شـود کـه ضـرر و زیـان رسـاندن بـه دیگـران کـه در معنی اخـص ضرر 
بـه حریـم خصوصـی دیگـران از جملـه زوجین نسـبت بـه یکدیگر، ممنوع اسـت و 

ندارد.  مشـروعیت 
یکـی از دلایـل در ایـن مـورد، حدیث مشـهور »لاضـرر و لاضرار فی الاسـلام« در 
داسـتان سـمره بـن جندب اسـت که مرحـوم کلینی در کتـاب )کافی( از ابن مسـکان 
از زراره نقـل می کنـد. )کلینـی، 1407، ج 5، ص ۲94(. ایـن مسـأله چیـزی را جـز 
حمایـت بسـیار شـدید اسـلام از حریم خصوصـی افراد حکایـت نمی کنـد. در واقعه 
سـمره کـه مـردی شـرور بـوده ادّعای نسـبت بـه مالکیـت منـزل نداشـته و حتی در 
اصـل، ورودش غیـر قانونـی نبـوده؛ بلکه آنچـه صاحب خانـه را اذیت می کـرد ورود 
ناهنـگام و نقـض خلـوت و حریـم خصوصی اهل منـزل و اطلاع از امـور خصوصی 
و حریـم آن هـا بـوده اسـت. لذا شـاید بتوان ایـن قاعـده و روایت را به عنـوان یکی از 
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مبانـی مهـم فقهی برای حمایت از حریـم خصوصی افراد از جمله زوجین بر شـمرد. 
اهمیـت و جایـگاه والای ایـن حدیـث در حمایـت از حریم خصوصی مسـکن، آنجا 
بیشـتر روشـن می شـود کـه در کنـار حدیـث فـوق ایـن حدیث نبـوی را هـم متذکر 
شـویم. »وَحُرْمَـةُ مَالـِهِ کحُرْمَـةِ دَمـِه« )طوسـی، 1414، ص 537(؛ حرمت مال انسـان 
مثـل حرمـت خـون انسـان اسـت، همانطـوری هیچ کـس حـق نـدارد خون کسـی را 
بـدون جهـت بریـزد و احترام دارد، نسـبت به مال هم کسـی حق ندارد به مال کسـی 

تجـاوز کنـد و احتـرام مـال افراد واجب اسـت.
بنابرایـن، قاعـده لاضـرر، در حریم خصوصـی خانواده از جمله زوجین نیز سـاری 
و جـاری اسـت، زیـرا با توجه بـه اینکه تجـاوز به حیثیـات معنوی افـراد از مصادیق 
»ضـرر« تلقـی شـده و مقتضای صدور برخی مسـتندات قاعده لاضرر، تنها خسـارات 
معنـوی اسـت، بـدون هیـچ مانعـی مواردی کـه یکـی از متعلقـات کرامت انسـانی یا 
اعتبـار اشـخاص، از رهگـذر نقـض حریـم خصوصی خانواده، نقض شـود، مشـمول 

قاعـده لاضرر خواهـد بود. )قنواتی، جـاور و صالحـی، 1393، ص 1۲5(.
 در واقـع حفـظ حریـم خصوصـی خانـواده از جمله زوجین نسـبت بـه همدیگر، 
حفـظ حیثیـت و کرامـت اعضای خانـواده در برابر نقض این حریم اسـت. همسـران 
نیـز ماننـد بقیـه افـراد دارای یـک مـرز و حریـم خصوصـی اسـت که هتـک این مرز 
از سـوی هریـک از همسـران یـا اشـخاص ثالـث می تواند بـه نقض کرامت انسـانی، 
اعتبـار و آبـرو یا عاطفه و احساسـات افراد خانواده منجر شـود. دلالـت قاعده لاضرر 
بـر حریـم خصوصـی روابـط خانـواده از آن جـا اهمیت پیـدا می کند که از یک سـو، 
حفـظ حریـم خصوصـی در ایـن حوزه مهـم و از جملـه حریم خصوصـی در روابط 
خـاص زنـا شـویی در اسـلام مـورد تأکیـد فـراوان قـرار گرفتـه و توصیه أکیـدی بر 
پوشـاندن اسـرار در ایـن حـوزه شـده و حتـی آشـکار نمـودن رازهـا مـورد مذمـت 
قرارگرفتـه اسـت )مجلسـی، 1403، ج 67، ص 68(، از سـوی دیگـر، همانگونـه کـه 
گفتـه شـد، هتـک حریم خصوصـی روابـط خانوادگـی از مصادیق بارز ضـرر معنوی 

می شود. محسـوب 
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 اگـر چـه ضـرر هم بر خسـارت مـادی و هـم معنوی دلالـت می کند امـا مقتضای 
صدوری برخی مسـتندات قاعده لاضرر تنها خسـارت معنوی اسـت، همانند داسـتان 
معـروف مـرد انصـاری که نسـبت بـه ورود ناگهانی سـمره بـه داخل منـزل، اعتراض 
کـرد و تصریـح می کنـد کـه مـا دوسـت نداریـم کـه به صـورت سـرزده وارد خانه ما 
شـوی؛ بنابرایـن مقتضـای صـدوری ایـن روایت، تجاوز آشـکار به حریـم خصوصی 
خانـواده مـرد انصاری بـوده که از مصادیق بارز خسـارت معنوی به شـمار می رود. لذا 
قاعـده بـر خسـارت ناظر بر کرامـت و اعتبار اشـخاص انطباق پیدا می کنـد و هرگونه 
رفتـاری نسـبت بـه افـراد یا زوجین نسـبت بـه همدیگر که کرامت انسـانی یـا اعتبار 

اشـخاص را در معـرض تضییع قرار دهد شـامل می شـود.
3-3. اصل اخلاقی

یکـی از مبانـی حریـم خصوصـی زوجیـن اصـل اخلاقـی اسـت. اخـلاق جمـع 
»خُلـق« و »خُلُـق« اسـت که به معنای سرشـت، طبیعت، عـادت، خوی، مـروت و... به 
کار مـی رود. )زبیـدی، 1414، ج 13، ص 1۲4 و ابـن منظـور، 1414، ج 10، ص 86(. 
ک لعََلـی خُلُقٍ  در قـرآن کریـم نیـز کلمـه »خُلـق« بـه همین معنـی آمده اسـت: »وَ إنِّـَ
عَظِیم«)قلـم، 4(. در اصطـلاح عبـارت اسـت از صفـات و هیئت های پایـدار در نفس 
کـه موجـب صـدور افعالـی متناسـب یـا آن هـا به طور خـود جـوش و بدون نیـاز به 

تفکـر و تأمـل از انسـان می شـوند. )مصبـاح، 1388، ص 19(.
موازیـن و اصـول اخلاقـی بـه انسـان ایـن اجـازه را نمی دهد کـه در حـق دیگران 
حرمـت شـکنی و یـا بـی احترامـی شـود. بلکـه ادب و اخـلاق بـه مـا حکـم می کند 
کـه کرامـت انسـان بایـد حفـظ شـود. پایبنـدی بـه ایـن اصـل اخلاقـی، مانـع از هر 
گونـه تعـرض و تجـاوز بـه حقـوق دیگـران از جمله بیـن زوجین خواهد شـد. یکی 
ازمصادیـق بـارز احتـرام بـه شـخصیت انسـان، رعایـت حریـم خصوصی اشـخاص 
اسـت. در واقـع التـزام به قواعـد اخلاقی رابطة ناگسسـتنی با رعایت حریم شـخصی 
و خصوصـی افـراد دارد. میثـاق محکـم و ارتباط مؤثـر اخلاق و حقـوق و اصل تقدم 
اخـلاق بـر حقـوق در مناسـبات و روابـط زوجیـن ایجـاب می کند که اخـلاق، یکی 
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از مهم تریـن مبنـای حریـم خصوصـی خانواده و از جملـه زوجین به حسـاب آید. از 
مهم تریـن آموزه هـای قـرآن کریـم و دیـن مقـدس اسـلام داشـتن ذهن پـاک و رفتار 
خـوب بـا فـرد و جامعـه اسـت. اگرحـس تجسـس و کنجـکاوی در امـور زندگـی 
شـخصی دیگـران در فرد شـایع شـود، آن فـرد دارای یـک بیماری اخلاقی اسـت که 
روی فـرد، خانـواده و جامعه تأثیـر می گذارد. افرادی که دائماً بـه دنبال عیوب دیگران 
اسـت تـا زمینه شـود برای بـاز کردن عقده هـای درونی، هیـچ گاه به تعادل نمی رسـد. 
قـرآن کریـم در سـوره حجـرات، مـردم را بـه یک سـری کارهـا توصیه می کنـد و از 
یـک سـری کارهـا منـع می کنـد کـه نتیجـه عمل نمـودن بـه آن هـا امنیـت اخلاقی و 
موجـب اسـتحکام بنیـان خانـواده می شـود. دیـن مقـدس اسـلام اخلاقی تریـن دینی 
اسـت که در جامعه بشـریت ظهور نموده اسـت. یکـی از اهداف مهم بعثـت پیامبران 
تزکیـه نفـوس انسـان ها از آلودگیهـا و پلیدی هـای اخلاقـی اسـت، چنانچـه قـرآن 
می فرمایـد: »رَبَّنـا وَ ابعَْـثْ فیِهـِمْ رَسُـولاً منِهُْمْ یتلُْـوا عَلَیهمِْ آیاتـِک وَ یعَلّمُهُـمُ الکْتابَ 
وَ الحِْکمَـةَ وَ یزَکیهـِم« )بقـره،  1۲9(. پـروردگارا! در میـان آن ها پیامبری از خودشـان 
مبعـوث کـن تـا آیات تـو را بر آن هـا بخوانـد و آن ها را کتـاب و حکمـت بیاموزد و 
پاکیـزه کنـد. چنانچـه پیامبر اسـلام )ص( می فرمایـد: »بعُثِتُْ لِأتُمَّـمَ مَـکارمَِ الْأخَْلَاق« 
)مجلسـی، 1403، ج 67، ص 37۲(. مـن بـه هدف اتمام نمـودن فضیلت های اخلاقی 
مبعـوث بـه پیامبـری شـده ام.اکثر آموزه هـای اسـلامی یـا به گونه مسـتقیم به مسـأله 
اخلاق ارتباط دارد یا اینکه در راسـتای ارزشـهای اخلاقی و اسـتحکام آن تبیین شـده 
اسـت. لـذا همـه حوزه هـای عبادی، حقوقـی، جزایی اسـلام با اصـول اخلاقی عجین 
شـده اسـت. در حـوزه خانـواده نیـز اصـول اخلاقی در همـه زمینه هـا از جمله حریم 
خصوصـی بایـد رعایت شـود. نقـض حریم خصوصی افـراد، در محیط منزل توسـط 
یکدیگـر از بدترین رفتارهای انسـانی اسـت کـه هرفردی به طور فطری آن را ناپسـند 
می دانـد. در قـرآن کریـم بخشـی قابـل توجهـی از آیات، به حقـوق افـراد در خانواده 
و رعایـت اخـلاق در تعامـلات و ارتباطـات خانوادگی اسـت. قرآن می فرمایـد: »هُنَّ 
لبِـاسٌ لکَـمْ، وَ أنَتْـُمْ لبِـاسٌ لهَُن؛ آن ها لباس شـما هسـتند و شـما لباس آن هـا« )بقره، 
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187(. خطاب این آیه زن و شـوهر اسـت که تشـبیه به لباس شـده اسـت و به خوبی 
رعایـت حریـم خصوصـی آن ها از ایـن آیه مورد اسـتفاده اسـت؛ یعنـی همان طوری 
کـه لبـاس عیب ها و نقص هـای انسـان را پنهان می کنـد زوجین نیز پوشـاننده عیوب 
و نقص هـای همدیگـر باشـند و نـه تنهـا بـدون اجازه بـه حریم خصوصـی همدیگر 
وارد نمی شـوند بلکـه وظیفـه دارند کـه مانع ورود دیگـران به حریم همدیگر شـوند. 
از منظـر قـرآن کریـم، مهم تریـن اصـل در ارتبـاط و تعامـل بین زن و شـوهر حسـن 
معاشـرت اسـت کـه به طور صریـح قـرآن می فرمایـد: »وَعاشِـرُوهُنَّ باِلمَْعْـرُوف؛ و با 
زنـان به طـور شایسـته معاشـرت کنیـد« )نسـاء، 19(. خداونـد در این آیـه رفتار نیک 
و حسـن معاشـرت را بـه زوجیـن نسـبت بـه تعامـلات و بـر خوردهـا بـا همدیگـر 
سـفارش نمـوده اسـت و یکـی از مصادیـق این حسـن معاشـرت، رعایـت اخلاق با 
خانـواده و عـدم تعقیـب و تجسـس در امـور خصوصـی همدیگـر که موجب سـوء 
ظـن و تزلـزل بنیـان خانـواده می گـردد، می باشـد و یـا هرگونـه رفتـاری کـه موجب 
تشـویش، نگرانـی، کینـه و نفـرت در خانواده می شـود و یا اموری کـه موجب از بین 
رفتـن امنیـت و آسـایش روانـی آن ها می شـود. از منظر قـرآن کریم مطـرود و خلاف 
این اصل اخلاقی و از مصادیق سـوء معاشـرت شـمرده می شـود. اندیشـمندان نیز در 
زمینـه الـزام اصل اخلاقـی نظرات متفاوتی دارنـد؛ برخی دو نیروی فشـار اجتماعی و 
گرایـش پرجاذبـه درونی انسـان های ممتازی را کـه از خداوند مدد می گیرند، اسـاس 
الزام هـای اخلاقـی می شـمارند. )برگسـن، مترجـم: حسـن حبیبـی، 1358، ص 65(. 
برخـی دیگـر از جامعـه شناسـان، اعتبار و الزام احـکام اخلاقی را تنهـا مبتنی بر آداب 
و رسـوم می داننـد. )دورکیـم، مترجم: علـی محمـد کاردان، 1383، ص 47(. حقیقت 
ایـن اسـت کـه عقل، وجـدان، فطـرت وبایدهای اخلاقـی ما را بـه التـزام در مواجهه 
بـا ارزش هـای اخلاقـی رهنمون می شـوند. بنابرایـن، محیط منزل بـا محیط های دیگر 
کامـلًا متفـاوت و متمایـز اسـت و نبایـد هیـچ عاملـی امنیـت و آرامـش آن را دچـار 
تزلـزل نمایـد. هریک اعضای خانـواده به خصـوص زوجین وظیفه دارنـد که آرامش 
و آسـایش را در محیـط منـزل ایجـاد کننـد. رفتارهای اخلاقـی اساسـی ترین نقش را 
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در ایجـاد آرامـش و سـکونت در محیـط منـزل را دارنـد. رعایـت حریـم خصوصـی 
عـدم تجسـس در امـور یگدیگـر از جمله قواعد اخلاقی اسـت که حقـوق به عاریت 
گرفتـه اسـت. لـذا حقـوق نمی توانـد بـه تنهایـی در روابط زوجیـن با همدیگـر تأثیر 
گـذار باشـد، نقـش اخـلاق در تنظیـم روابـط خانـواده و روابـط زوجیـن یـک نقش 
محـوری و اساسـی اسـت. چنانچـه بعضـی از حقوق دانـان نیـز می گویـد: »در تنظیم 
روابـط زن و شـوهر اخـلاق پیـش از حقـوق حکومت می کنـد. در این رابطه سـخن 
از عواطـف انسـانی و عشـق و صمیمیـت و وفاداری اسـت؛ و حقوق بـرای حکومت 
کـردن بـر آن هـا ناتوان اسـت. بـه زور اجرائیه نه مرد را می توان به حسـن معا شـرت 
بـا زن وا دا شـت نـه زن را بـه اطاعت از شـوهر و وفـاداری به او مجبور کـرد؛ بر این 
اتحـاد معنـوی تنهـا اخـلاق می تواند حکومـت کند و حقـوق ناگزیر اسـت، به جای 
اتکاءبـه قـدرت دولت، دسـت نیاز به سـوی اخـلاق دراز کند.«)کاتوزیـان، 1385، ج 
1، ص ۲۲5(. اگـر اخـلاق نباشـد زن و مـرد می توانـد کارهایـی را کـه واجـب فقهی 
نیسـت یـا انجـام ندهند یـا در مقابل، طلب اجر و مزد نمایند. همسـر انسـان می تواند 
در مقابل کارهای منزل، نگهداری و شـیر دادن کودک، در خواسـت اجر و مزد نماید 
و مـرد نیـز می توانـد در مقابـل بسـیاری از خواسـته های همسـرش مخالفـت نمایـد 
بـه ایـن بهانـه کـه وظیفـه ای نـدارد، بسـیاری از مخـارج زندگـی را به عهـده نگیرد، 
اخلاق به جای این دسـتورات خشـک، به تفاهم، مدارا و محبت، شـفقت و احسـان 

می کند. سـفارش 
4-3. اصل آزادی

یکـی از مبانـی حریـم خصوصی زوجیـن اصل آزادی اسـت که بر اسـاس آن، هر 
فـرد از جملـه زوجیـن حـق دارد در حـوزه ی حریـم خصوصـی خـود از دخالـت و 
تجسـس دیگری در باره ی وضع جسـمانی، مالی، احوال شـخصی، ارتباط داشـتن با 
دیگـران ماننـد گفتگوهای خصوصی از اسـتراق سـمع، ضبط صوت و سـایر امور در 
امـان باشـد. آزادی در لغـت به معنـای »اختیار« و »قـدرت انجام عمل یا تـرک آن« در 

برابـر »جبر« اسـت. )دهخـدا، 1377، ج 1، ص 7۲(.
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 آزادی در اصطـلاح حقـوق، »عبـارت از حقـیّ اسـت کـه بـه موجـب آن، افـراد 
بتواننـد اسـتعدادها و توانایی های طبیعـی و خدادادی خود را به کار اندازند، مشـروط 

بـر آنکه آسـیب یـا زیانی بـه دیگـران وارد نسـازند«. )هاشـمی، 1384، ص ۲08(. 
بعضـی دیگـر در تعریـف آزادی شـخصی می گویـد: »آزادی شـخصی کـه آن را 
آزادی مطلـق نیـز می گوینـد، یکـی از مهم تریـن حقـوق فـردی اسـت و آن بـه ایـن 
معنـی اسـت کـه شـخص در رفـت و آمـد و اختیار مسـکن و همچنیـن در زندگی و 
روابـط خصوصـی آزاد بـوده و نیـز از هرگونه تعرض و تجاوز نسـبت بـه جان، مال، 
منـزل و زندگـی خود مصون باشـد. آزادی شـخصی، آزادی شـخصی، پایه و شـالوده 
همـه حقـوق و آزادی هاسـت، زیرا هنگامی که انسـان آزادی و امنیت نداشـته باشـد، 
اسـتفاده از سـایر حقـوق و آزادی هـا نیز بـرای او مفهومی نخواهد داشـت. مثلًا وقتی 
شـخص، بازداشـت و یا زندانی بوده یا اینکه امنیت شـخصی نداشـته باشـد، برای او 
بهره گیـری از آزادی اجتماعـات و آزادی سیاسـی نیـز امـکان پذیر نخواهـد بود و در 

حقیقـت بـا نبـود آزادی شـخصی سـایر آزادی های او نیـز از بیـن خواهد رفت. 
آزادی شـخصی شـامل چنـد حقّ و دارای امتیاز اسـت: 1- حقّ زندگـی ۲- آزادی 
رفـت و آمـد و اختیـار مسـکن 3- مصونیـت خانـه و مسـکن 4- مصونیـت و یـا 
امنیـت شـخصی 5- مصونیت مکاتبـات، مکالمات تلفنی، مخابرات تلگرافی و اسـرار 
شـخصی 6- آزادی در زندگـی داخلی و خصوصـی 7- حقّ دادخواهی و آزادی دفاع. 

)طباطبایی مؤتمنـی، 138۲، ص 39(. 
ایشـان در جـای دیگـر از کتاب خود در تبییـن مصونیت و امنیت فـردی می گوید: 
منظـور از مصونیـت فـردی یا امنیت شـخصی یـا آزادی فردی به معنـای اخص کلمه 
ایـن اسـت کـه فـرد از هرگونـه تعـرض و تجـاوز مانند قتـل، جرح، ضـرب، توقیف 
حبـس، تبعیـد، شـکنجه و سـایر اعمـال غیـر قانونـی و خـود سـرانه و یـا اعمالی که 
منافـی شـئون و حیثیـت انسـانی اوسـت همانند اسـارت، بهرکشـی، فحشـاء و غیره 
مصـون و در امـان باشـد و آن پایـه و اسـاس تمام آزادی ها اسـت که با نبود آن سـایر 
آزادی هـای فـردی نیـز معنـی و مفهـوم پیـدا نمی کنـد... امـروزه امنیت، بـه نحوی با 
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آزادی ترکیـب شـده اسـت که بـرای ما آزادی بـدون امنیت و مصونیـت فردی مفهوم 
و معنـی پیـدا نمی کند. )همـان، ص 63(.

بسـیاری از متفکـران ارزش و ضـرورت حریم خصوصـی را در ارزش و ضرورت 
آزادی می بیننـد، آن هـا آزادی هـای اجتماعی و سیاسـی را نیز هنگامـی ممکن می دانند 
کـه حریـم خصوصـی به عنوان یک حق به رسـمیت شـناخته شـود و چنین اسـتدلال 
می کننـد کـه: دانسـتن همـه چیـز در بـاره ی فعالیت هـای همـه مـردم، قـدرت یـک 
حاکـم را بـه مقدار بسـیار افزایش می دهـد، در یک جامعه ی آزاد و مبتنی برمشـورت، 
حریـم خصوصـی، پیـش شـرط حیاتـی مشـارکت، یعنـی پایه ای تریـن آزادی مدنـی 
اسـت. آگاهی داشـتن شـما از کنش هـا و نیتّ های مخالفان سیاسـی، توانایـی آن ها به 
مخالفـت بـا احکام و اسـتدلال های شـما را تقلیل می دهد، بنابرایـن، حریم خصوصی 

جزء اساسـی تشـکیل دهنده ی آزادی اسـت. )سـروش، 1393، ص 51(. 
از سـوی دیگـر اگـر حریـم خصوصـی افـراد، رعایـت نشـود و اگر هر شـخصی 
بـرای ورود بـه زندگـی شـخصی افراد دیگـر آزاد باشـد و هیچ گونـه ممنوعیتی برای 
تجسـس و تفتیـش از زندگـی شـخصی دیگـران و جـود نداشـته باشـد و همـه افراد 
بتواننـد بـدون مانعـی، از همـه لایه های پنهانی و اسـرار زندگی یگدیگر اطلاع داشـته 
باشـند، زندگـی اجتماعـی بشـری با چه شـرایطی رو برو خواهد شـد؟ قطعـاً در این 
صـورت صفـا و صمیمیـت جـای خـود را به بـه کینه و کـدورت تبدیـل خواهد کرد 
و افشـا شـدن اطلاعات محرمانه از زندگی افراد به متلاشـی شـدن بسـیاری از زندگی 
مشـترک زن و شـوهر منجـر خواهـد شـد. چنانکـه بعضـی فقهـا نیـز در بیـان »نفـی 
احتیـاط« اسـتدلال می کنـد، احتیاطـی را که سـبب تفتیش از زندگی شـخصی دیگران 
باشـد، ویرانگـر نظـام اجتماعـی، اغراض شـارع و مقاصد شـریعت می دانـد: تفحص 
از عیـوب و ایـراد مـردم نمـودن موجـب مبغوض و مطرود شـدن نزد خداوند اسـت 
و مخالـف هـدف شـارع اسـت، بلکه اینـکار موجب دشـمنی و کینه تـوزی بین مردم 
می شـود کـه مخالـف »غـرض شـرع« اسـت، بلکـه گاه تجسـس ها زمینـه درگیری و 
تلـف شـدن نفـوس و هتک اعـراض را به دنبـال دارد و موجب بروز فتنه هـا و نزاع ها 



105پیشینه و مبانی حریم خصو�صی زوجین در فقه امامیه

می شـود. بـدون شـک هنگامـی کـه کسـی زندگـی دیگـری را زیر نظـر بگیـرد و به 
اسـرار او پـی ببـرد، موجـب بغض و کینه او قـرار گرفته و عکس العمـل او را در حد 

هتاکـی یـا در گیر شـدن بـا او را در پـی دارد. )روزدری، 1409، ج 4، 117(.
 »محیـط خانـواده محیـط همبسـتگی و همـکاری اسـت؛ اما بـا توجه به اسـتقلال 
افراد، اصل آزادی نیز در آن دارای اهمیت اسـت. برمبنای این اصل، زوجین از آزادی 
برخوردارنـد؛ زیـرا پیونـد زناشـویی، زوجیـن را زیـر سـیطره دیگری قـرار نمی دهد. 
علاوه برایـن، قانون گـذار نیز بـرای زن و مـرد در رفتارهای اجتماعـی محدودیت های 
چندانـی ایجـاد نمی کنـد؛ در نتیجـه زن و مـرد از آزادی هـای سیاسـی، فرهنگـی و 
اقتصـادی بـر خوردارنـد و متأهـل بـودن تأثیـر چندانـی در آزادی هـای آنـان نـدارد. 
علاوه برایـن، زن و مـرد در محیـط خانـواده از آزادی هـای زیـادی برخوردارند و فقط 
در چهـار چـوب وظایـف ذاتـی خانـواده، تکالیفـی دارند که ایـن وظایف نیز ناشـی 
از نهـاد خانـواده اسـت و آنـان بـا اختیار خـود الحاق بـه این نهـاد را پذیرفتنـد. البته 
بهـره منـدی از آزادی در مرحلـه عمـل نمی توانـد بـا حقـوق و آزادی شـوهر منافات 
داشـته باشـد و همچنیـن آزادی بایـد در چهارچـوب ارزش های معتبر بـوده و اعمال 

آن چنیـن ارزشـهایی را نقـض ننمایـد«. )حکمت نیـا، 1390، ص 140(.
بنابرایـن، بـا توجـه بـه مطالـب فـوق که همـه انسـان ها آزاد آفریده شـده اسـت و 
ایـن آزادی تـا آنجـای اسـت کـه آزادی دیگران را نیـز محدود نکند و حریـم دیگران 
را حفـظ نمایـد کـه یکـی از مصادیـق آن، آزادی زوجیـن اسـت کـه پیونـد ازدواج 
نمی توانـد ایـن حـق را نادیـده بگیرد و زوجین بر اسـاس این اصل، آزاد آفریده شـده 
اسـت و هیج کدام از همسـر حق تجسـس و تفتیـش در رفت وآمد دیگـری ویا تحت 
نظـارت قـرار دادن همدیگـر در ارتبـاط بادیگـران نظیـر اسـتراق سـمع نمـودن و یـا 
ضبـط صـوت از مکالمـات خصوصی که بـا دیگران داشـتند یا تفحـص در مکاتبات 
و پیام هـای خصوصـی کـه بـا دیگران داشـتند، یا حسـاب مالی شـخصی کـه دارند و 
یـا اسـرار شـخصی دیگر را مـورد تجسـس و تفتیـش قـرار داده و آزادی همدیگر را 

سـلب نماید.
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5-3. اصل احترام و حفظ عرض وآبرو
یکـی دیگـر از مبانـی حریـم خصوصـی زوجیـن، اصـل احتـرام و حفـظ عـرض 
و آبـرو اسـت. همانطـور کـه در اعلامیـه جهانـی حقـوق بشـر، اعلامیه حقوق بشـر 
اسـلامی و همچنیـن در میثـاق بین المللـی حقوق مدنی و سیاسـی، حمایـت از حریم 
خصوصـی و لطمـه نـزدن بـه آبـرو و حیثیـت افـراد، مـورد تأکید قـرار گرفته اسـت. 
)اعلامیـه جهانـی حقـوق بشـر، مـاده 1۲، اعلامیـه اسـلامی حقوق بشـر، مـاده 17 و 
میثـاق بین المللـی حقـوق مدنی و سیاسـی، مـاده 17(. چرا کـه در بیشـتری از موارد، 
افشـای امـور خصوصـی افـراد، آبـرو و حیثیت آن هـا را به خطـر می اندازد. انسـان ها 
معمـولاً عیب هـا و خطاهـای خـود را از بقیـه پنهـان می کننـد. در بیشـتری از مـوارد 
بـه خاطـر کـه ایـن خطاهـا در عالـم خلـوت و دور از انظار مـردم واقع شـده و اکثراً 
بـه امـور عمومـی و اجتماعـی آر تبـاط پیـدا نمی کنـد، انسـان ها حـق دارنـد آن ها را 
از افـراد دیگـر پنهـان کننـد و جامعـه هم هیـچ نفع مشـروعی در دانسـتن لغزش ها و 
عیب هـای افـراد نـدارد. لـذا تـا هنگامی کـه ضـرورت اکیـد اجتماعی ایجـاب نکند، 
بایـد از افشـای امـور خصوصـی افـراد امتناع بـه وجود بیایـد و حریـم خصوصی در 

صـدد اسـت چنین هدفـی را بـر آورده سـازد. )انصـاری، 1386، ص 51( 
تعـرض بـه حریـم خصوصـی افـراد، موجـب آشـکار شـدن زشـتی ها و عیـوب 
می شـود و قبـح گنـاه در بیـن افـراد ازجملـه بین اعضـای خانـواده و زن و شـوهر از 
بیـن رفتـه و ایـن خود زندگی مشـترک آن ها را به سـمت تزلزل و نابودی می کشـاند. 
بـر اسـاس آموزه هـای اسـلامی، هتـک عـرض و آبروریـزی افـراد از جملـه زوجین، 
از گناهـان کبیـره و شـدیداً مـورد نهـی قـرار گرفته اسـت. حرمت و ارزش انسـان به 
حـدی اسـت کـه هر نوع تعـرض به عرض و آبـروی افراد شـدیدترین عـذاب را در 
پـی دارد و و جـوب دفـاع از عرض، آبـرو در کتاب های فقهی امامیـه، در عرض دفاع 
از نفـس آمـده اسـت »وجـوب الدفاع عـن النفس و العـرض عینی إذا قدر الشـخص 
علیـه« )سـبزواری، 1413 ق، ج ۲8، ص 1۲8(. واجـب اسـت دفـاع کـردن از نفس و 

آبـرو در صورتـی کـه انسـان قدرت بر دفاع داشـته باشـد. 



107پیشینه و مبانی حریم خصو�صی زوجین در فقه امامیه

در روایت هـای متعـدد، حفـظ آبـرو از هـر امـری دیگـری با ارزشـمندتر شـناخته 
شـده اسـت. از جملـه در روایتـی امیر المؤمنیـن )ع( فرموده اسـت: »إنَّ أفَْضَـلَ الفْعَِالِ 
صِیانـَةُ العْـِرْضِ باِلمَْـال« )مجلسـی، 1404 ق، ج ۲5، ص 35(. بهتریـن کارهـا، حفـظ 
آبـرو بـه وسـیله دارایـی اسـت؛ و در روایـت نبـوی آمده اسـت: »المُْؤْمـِنُ حَـرَامٌ کلّهُ 
عِرْضُـهُ وَ مَالـُهُ وَ دَمُـه« )نـوری، 1408 ق، ج 9، ص 136(. مؤمـن سراسـر وجـودش 
حرمـت اسـت: حرمـت آبـرو، حرمـت مـال و حرمـت خـون و جـان او. در روایـت 
دیگـر از امـام صادق )ع( آمده اسـت: »المُْؤْمـِنُ أعَْظَمُ حُرْمَـةً منَِ الکْعْبـَةِ« )ابن بابویه، 
136۲ ش، ج 1، ص ۲7 و طبرسـی، 1385 ق، ص 83(. انسـان مؤمن حرمتش از خانه 

خداونـد بالاتـر اسـت؛ کـه بـه وضـوح دلالت بر ایـن معنـی می کند. 
در اعلامیـه حقـوق بشـر اسـلامی نیـز حیثیت و عـرض افـراد مورد حمایـت قرار 
گرفتـه اسـت: هرانسـانی حـق دارد در امـر زندگـی خصوصی خود اسـتقلال داشـته 
باشـد و جاسوسـی یـا نظـارت بر او و مخدوش کـردن حیثیت او جایز نیسـت و باید 
از او در هرگونـه دخالـت زورگویانـه حمایـت شـود. )اعلامیه حقوق بشـر اسـلامی، 

مـاده 18، بند ب(. 
بنابرایـن، براسـاس آموزه هـای اسـلامی حمایـت از حریم خصوصی افـراد و لطمه 
نـزدن بـه حیثیـت و آبـروی شـخص، مـلازم یکدیگرنـد. احتـرام و ارزش انسـان در 
حـدی اسـت که هرگونـه تعرض و هتـک حرمت دیگـران، شـدیدترین عقوبت ها را 
درپـی دارد و در کتـب فقهـی وجـوب دفاع از عـرض و آبرو در عـرض دفاع از نفس 

آمده اسـت. )سـبزواری، 1413 ق، ج ۲8، ص 158(. 
زندگـی اجتماعـی انسـان ها در کنـار یکدیگـر از جملـه زوجیـن، نیازمنـد چنیـن 
مقـررات و لوازماتـی اسـت کـه بایـد رعایـت شـود. عیب جویـی در بیـن اعضـای 
خانـواده از جملـه زوجیـن نسـبت بـه همدیگر، باعث بـه وجود آمدن سـوء ظن های 
بی جـا و تجسـس در امـور یکدیگـر می شـود و آن آرامـش و سـکونت کـه بنیـان 
خانـواده بـر آن اسـتوار بود به سسـتی و متلاشـی شـدن منجر خواهد شـد. لـذا هیج 
فـردی از جملـه زوجیـن نسـبت به همدیگـر حق ندارنـد متعرض حریـم خصوصی 
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همدیگـر شـده و حرمـت و کرامـت همدیگـر را رعایـت ننمایند.
6-3. اصل امنیت و ثبات

یکـی از مبانـی حریـم خصوصی زوجیـن، اصل امنیت و ثبات اسـت. قـرآن کریم 
بـرای اسـتحکام، ثبـات و امنیـت خانواده، بـر عوامل درونـی و بیرونی تأکید بسـزایی 
دارد. از منظـر قـرآن، مبنـای شـکل گیری خانـواده غریـزه و جاذبـه فطـری اسـت و 
اگـر خانـواده بـر مبنـای گرایـش طبیعـی و تمایـلات روحی و روانی تشـکیل شـود، 
بـر بنیـان محکمـی بنا گشـته اسـت؛ ولـی تشـکیل خانـواده فقط بـر مبنای رفـع نیاز 
جنسـی، تولیـد مثـل، مال و سـایر تمتعات فقـط در حد انگیزه ابتدایی سـزاوار اسـت 

و نمی شـود تـداوم زندگـی را بـر ایـن اصل بنـا نهاد.
قـرآن کریـم می فرمایـد: »سُـبحان الـذی خلـقَ الازواج کل هـا مما تنُبـت الارضُ و 
مـن انفسـهم و ممـا لا یعلمـون«. )یـس، 36(. منـزه اسـت کسـی کـه تمـام زوجها را 
آفریـد، از آنچـه زمیـن می رویانـد و از خودشـان و از آنچـه نمی داننـد. ایـن آیه خبر 
از زوجیـت همـه موجـودات عالـم به طور فطـری می دهد. انسـان ها هـم از این حکم 
مسـتثنی نیسـتند، زن و مـرد دو موجود متفاوتنـد و نیازمند تکامل؛ و تشـکیل خانواده 
بهتریـن جـای پیوند و زمینه سـاز کمال آن دو اسـت. خصوصیت هایـی که مکمل زن 
و مـرد اسـت، در یـک نظـام هماهنگ می توانـد تعادل روحـی و روانـی را برای همه 
اعضـای خانـواده فراهم سـازد. بهترین هدیه در راه مسـیر پیمودن کمال، همین اسـت 
و پیشـرفت هـر کـدام از اعضـای خانواده به پیشـرفت بقیه اعضا بسـتگی دارد وکمال 
هـر کـدام در کمـال بقیـه افـراد خانـواده می باشـد. بـا توجه به هـدف خـدای متعال، 
از خلقـت انسـان کـه تقرب الـی الله و رسـیدن به کمال اسـت، پس لازم اسـت برای 

ایجـاد ایـن امنیت تـلاش نمود.
 بـه نظـر می رسـد قـرآن ماننـد دیگـر مسـائل اجتماعـی قبل از هـر چیز به مسـأله 
امنیـت و ثبـات در خانـواده توجـه نمـوده کـه زوجیـن بایـد عامـل آرامش باشـد نه 
مایـه ی تشـنجّ و اضطـراب و سـپس بـه امـور دیگـر پرداختـه اسـت. چنانچـه قـرآن 
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در سـوره مبارکـه روم می فرمایـد: »وَ مـِنْ آیاتـِهِ أنَْ خَلَـقَ لکَـمْ مـِنْ أنَفُْسِـکمْ أزَْواجـاً 
لتِسَْـکنوُا إلِیَهـا؛ و از نشـانه های او آن اسـت کـه از جنـس خودتـان همسـرانی بـرای 
شـما آفریـد تـا در کنـار آن هـا آرامـش یابیـد« )روم، ۲1(. لذا بـرای داشـتن جامعه و 

خانـواده ای موفـق پیـش از هـر چیـز نیازمند امنیـت و ثبات هسـتیم.
 قـرآن کریـم در سـوره اعـراف می فرمایـد: »هـوَ الذی خلقکـم من نفـسٍ واحدهٍ و 
جعـل منهـا زوجهـا لیسَـکنَ الی هـا« )اعـراف ، 189(. او خدایی اسـت که همه شـما 
را از یـک فـرد آفریـد و همسـرش را نیـز از جنس او قـرار داد تا در کنار او بیاسـاید. 
بنابرایـن بـه فرمـوده قـرآن کریـم، زن و مـرد از یـک نفس هسـتند و بایـد در کنارهم 
بـه آسـایش و آرامـش برسـند؛ نـه اینکـه صرفـاً از هـم بهره جنسـی بگیرند یـا لذت 
ببرنـد. بـه همیـن دلیـل در اینجـا نفرمـوده »لیمتع بها« یـا »لیتلـذذ منها«؛ ایـن عبارت 
»لیسـکن الی هـا« جنبه انشـایی دارد؛ یعنی زوجیـن باید موجب آرامـش و امنیت یک 
دیگـر در محیـط خانه باشـند؛ یعنی امنیـت و ثبات در خانـواده را عامل اصلی تحکیم 
خانـواده دانسـته و سـلامت روحـی، آرامـش روانـی، نبود اضطـراب در بیـن اعضای 
خانـواده بخصـوص کودکان را نتیجه این امنیت دانسـته اسـت که با نقـش آفرینی زن 
و شـوهر و داشـتن احسـاس مشـترک، همبسـتگی، همدلی، تفاهم و حس اعتماد بین 
آن هـا بـه وجـود می آید. کودکـی که در چنین شـرایطی رشـد کند، دارای شـخصیتی 
سـالم و متعادل خواهد بود و مسـلماً نقش خانواده در ایجاد چنین شـخصیتی چشـم 
گیرتـر از سـایر محیط هـای اجتماعی اسـت. )مهـدوی کنـی، 139۲ ش، ص 10(. در 
اعلامیـه جهانی حقوق بشـر نیـز اصل امنیت افـراد را محترم شـمرده و از آن حمایت 
کـرده اسـت: هرفردی حـق زندگـی، آزادی و امنیـت شـخصی دارد. )اعلامیه جهانی 

حقوق بشـر، ماده 3(.
بـا توجـه بـه مطالـب فـوق، امنیـت و ثبـات در خانـواده یکـی از مهم تریـن مبانی 
حریـم خصوصـی زوجیـن به شـمار مـی رود کـه موجـب تحکیم خانـواده می شـود، 
رفتـار محبـت آمیـز همسـران با یگدیگر موجـب ثبـات و آرامش خانواده و سـلامتی 
روح و روان فرزنـدان خواهـد شـد و بلکـه بالاتر از محیط منزل، جامعـه را نیز تحت 
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تأثیـر قـرار خواهنـد داد؛ از سـوی دیگـر ثبـات و امنیـت در خانـواده موجـب رشـد 
اعضـای خانـواده شـده و اسـتعدادهای خفته آن ها بیـدار خواهد شـد و اگر در محیط 
خانـه امنیـت و ثبـات حاکم نباشـد کم کم محیـط گرم خانـواده به سـردی گراییده و 
سـوء ظن هـا بیـن همسـران بـه وجـود می آیـد و در نتیجه خانه کـه با مهـر و محبت 

بنا شـده بـود دچـار تزلزل خواهد شـد.

نتیجه گیری
بدیهـی اسـت که حفظ حریم شـخصی دیگـران نوعی احترام به آن شـخص اسـت 
کـه نـکات حقوقـی و اخلاقـی متعـددی را ذیـل خویـش می گنجانـد. امـروزه »حریم 
خصوصـی« به طـور ویژه، مـورد توجه حقوق دانـان و محافل قضائی قرار گرفته اسـت. 
مصادیـق حریـم خصوصـی در دنیـای معاصـر بـا توجـه به پیشـرفت انسـان در حوزه 
تکنولوژی بسـیار گسـترده شـده اسـت و این سـؤال به ذهن متبادر می شـود آیا در فقه 
امامیـه بـا توجـه بـه قدمت تاریخـی ومنابع تاریخـی کـه دارد می توان بـه »مبانی حریم 

خصوصـی« رسـید یا نه؟ 
تحقیـق حاضـر در جـواب بـه ایـن سـؤال، ثابـت می کنـد کـه اصـول کلـی حریـم 
خصوصـی و مبانـی آن در فقـه امامیـه در موضوعات مهمی چون: اصـل کرامت، قاعده 
لاضـرر، اصـل اخلاقی، اصـل آزادی، اصل احترام و حفظ عـرض و آبرو و اصل امنیت 
و ثبـات نهفتـه اسـت و ایـن مبانی در فقـه امامیه به صورت مشـروح توضیح داده شـده 
اسـت. ایـن مبانـی به صـورت کلـی و در برخـی مـوارد مصداقـی در احکام فقـه امامیه 
بیان شـده اسـت؛ امـا می توان بـه علت حکـم پی برد و به عنـوان حکـم منصوص العلّه، 
از آن بـرای تسـری به سـایر موضوعات مشـابه اسـتفاده کـرد. به عنوان نمونـه، ماجرای 
درخـت خرمـای سـمره بـن جندب کـه به حریـم خصوصی مرتبط اسـت یـک نمونه 
در روایـات اسـت کـه می تـوان از آن برای اسـتدلال در مـورد حرمت تجـاوز به حریم 
خصوصـی اسـتفاده کـرد؛ از بـاب تسـری حکم منصـوص العلّـه )که علّـت حرمت یا 

وجـوب مشـخص اسـت( به سـایر موضوعات مبتـلا به ذیـل آن حکم.
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یری تعز� یق اعدام �  مصاد�
ا�نستان ـــــزای ا�فعف در کود حب

عبدالکریم اسکندری1
شیرعلی نبی زاده2

1. دکترای حقوق و عضو هیئت علمی دانشگاه خاتم النبیین 
۲. ماستری فقه قضایی





چکیده
قرآن کریم برای هیچ چیز به اندازه حق حیات برای انسـان ارزش قائل نبوده و کشـتن 
ناحق را بزرگترین گناه دانسـته اسـت. براسـاس آموزه های اسـلامی اگر کسی شخص را 
بـه ناحـق بکشـد باید قصاص گـردد و اگر این جرم سـنگین را به صـورت عمدی انجام 
داده باشـد باید اعدام شـود تا از فسـاد و ظلم بیشـتر در روی زمین جلوگیری شـود؛ زیرا 
وجـود امنیـت، آرامـش و نظم برای بقـای جامعه سـالم و زندگی همراه با آسـایش، لازم 
و ضـروری اسـت، اگر شـخصی قصـد برهـم زدن نظم جامعه را داشـته باشـد، از طرف 
جامعـه به شـدیدترین وجه مورد سـرزنش قرار گرفته اسـت و برای عـده ای از اعمال که 
نظـم و امنیـت جامعـه را تهدیـد می کنـد و جرائم علیه امنیت اسـت و می توانـد به مردم 

صدمه خیلی زیاد برسـاند، مجازات  سـختی لحاظ شـده است.
اعـدام تعزیـری مجازاتـی اسـت کـه جهـت ایجـاد نظـم و امنیـت اجتماعـی مـورد 
بهره بـرداری قـرار می گیـرد. در دسـته ی از روایـات  شـیعه و سـنی فقـط تازیانـه »جلد« 
به عنـوان تعزیـر در نظر گرفته شـده اسـت، دسـته دیگـر از احادیثی هم وجـود دارند که 
مصادیق دیگری را برای تعزیر قائل می شـوند و  عده ای از فقها با اسـتناد به این دسـته از 
احادیـث و برخی آیات قـرآن، علاوه بر جَلْد، مجازات های دیگـری را نیز مصداق تعزیر 
دانسـته اند، مانند توبیـخ، زندانی کـردن، سـخت گیری در خوراک، تبعید، تراشـیدن موی 
سـر، گردانـدن در شـهر، سـیاه کـردن صـورت، محـروم کـردن از اشـتغال به شـغل ها و 
مناصب خـاص و گرفتـن امـوال. در ایـن تحقیق به روش تحلیلی تلاش شـده اسـت که 
اعـدام تعزیـری در آیـات و روایـات و کود جزای افغانسـتان مورد بررسـی قـرار گیرند.

واژگان کلیدی: اعدام، تعزیر، کود جزای افغانستان، آیات، روایات
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مقدمه
اعـدام سـخت ترین مجـازات اسـت که بـرای افراد مجـرم در فقه و قانون اسـلامی 
در نظـر گرفتـه شـده اسـت. در ایـن مجازات مجـرم جانـش را از دسـت می دهد که 
همـه دار و نـدار شـخص اسـت.  پرسـش اصلـی ایـن اسـت کـه مجـرم را چگونـه 

مجـازات بایـد کـرد و طبـق چه معیـاری حکـم اعـدام را باید صـادر کرد؟
 از جملـه مـواردی کـه مجـازات آن اعـدام در نظـر گرفتـه شـده، جرائمـی اسـت 
کـه بـه امنیـت کشـور صدمـه وارد کنـد و زندگـی دیگـران را خدشـه دار نمایـد. 
علاوه برایـن، برخـی از جرائـم دیگـری کـه ویژگـی ملموس تـر و برجسـته تر دارد 
و به گونـه ای بـا مفاهیـم امنیـت ملـی و نظـم عمومـی در ارتباط انـد کیفرشـان اعـدام 
اسـت؛ جرائمی مانند جاسوسـی، شـورش یـا تحریک مـردم به شـورش، جمع آوری 
اطلاعـات محرمانـه، سـوءقصد به جان مقامات سیاسـی بلندپایه، تشـویق بیگانگان به 
اشـغال کشـور، کمـک به دشـمن اشـغالگر، تهدید به بمب گـذاری. این مـوارد به طور 
مسـتقیم بـا حاکمیـت ملـی و اسـاس و پایه ی یـک نظـام و حکومـت در ارتباط اند و 

جـرم علیـه امنیت ملـی محسـوب می شـوند. (صادقـی، 1387: 15(

1. مفاهیم
1-1. مصداق

مصـداق در لغـت عبـارت اسـت از آلـت صـدق چیـزی، آلـت صدق، چیـزی که 
صـدق دیگـری از او دریافـت شـود. )صفی پـور، 1395: 159(

در اصطـلاح مصـداق عبـارت از آن چیزی اسـت که مفهوم بـر آن صدق کند مانند 
محمـد و علـی کـه مصـداق مفهـوم انسـان اسـت؛ به عبـارت دیگـر، لفـظ از مفهوم 

حکایـت می کنـد و مفهـوم حاکـی از مصـداق می باشـد. )حیدری، بی تـا: 167(
 2-1. اعدام

اعـدام در اصـل از عَـدَمَ گرفته شـده و عـدم کلمه عربی بوده که به معنای نیسـتی و 
فنـا بـه کار رفته اسـت )مهیـار، 1370: 31۲(. فرهنـگ ابجدی، اعـدام را حکم به مرگ 
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گفتـه  اسـت )بسـتانی، 1375: 95( در لغت نامه دهخـدا اعدام معنی نیسـت گردانیدن، 
نابـود کردن، از بین بردن و کشـتن بیان شـده اسـت. )دهخـدا، 1377: ۲934(

معنـای اعـدام در کتـاب »الفـروق« این گونـه بیـان شـده: اعـدام به معنـای نقیـض 
ایجـاد بـوده و اخـص از اهلاک، پس هـر اعدام اهلاک می باشـد و هـر اهلاکی اعدام 

نمی باشـد. )عسـکری، 1400: 98(
 در جـای دیگـر اعـدام به معنـای محـو، ذبـح، هـدم و مـوارد دیگـر هـم در متـون 
تفسـیری و حدیثـی بیـان شـده اند که نزدیک بـه معنـای لغوی اند و در بعضـی موارد 
دیگـر معنـای اعـدام به کلمـات متضادشـان توضیح داده شـده اسـت، مثل اعـدام در 
برابـر اثبـات، اعـدام در برابـر ایجـاد و اعـدام در قبـال اصـلاح و ابقـاء. )صدرالدیـن 

قونیـوی، 1381، 181(
معنـای اصطلاحـی اعـدام، در فقـه و حقـوق هم همـان معنـای لغـوی را در خود 
دارد منتهـا در مـورد خاصـی بـه کار مـی رود کـه عبارت اسـت از بین بردن و نیسـت 
کـردن انسـانی بـه هـر ابـزار و طریقی کـه باشـد. از معنای لغـوی کلمه اعدام بیشـتر 
می تـوان معنـای نیسـت کـردن، از بیـن بـردن اسـتنباط نمـود، چراکـه اگـر به معنـای 
حکـم بـه مـرگ هـم باشـد، در آن مفهـوم نیسـتی و از بین بـردن موجود اسـت، اگر 
نقیـض ایجـاد، ذبـح، عـدم و محـو در نظر گرفته شـود باز مفهـوم نیسـتی را در خود 
دارد و اگـر معنـای تقابلـی به خـود می گیرد و در مقابـل اثبات، ایجاد، اصـلاح و بقاء 
قـرار می گیـرد، باز معنای نیسـتی در آن موجود اسـت. )اباذری فومـش،  1378: 117(

3-1. تعزیر
مبحـث تعزیـر از مواردی اسـت که تضارب آرای بسـیاری بیـن حقوق دانان و فقها 
در ایـن زمینـه وجـود دارد. تعزیـر در حقـوق جزای اسـلامی، نام بخـش از مجازات 
اسـت کـه نـوع، انـدازه و کیفیت آن بنابـر مصلحت هایـی، معین نشـده و تعیین کم و 
کیـف آن بـه حاکـم شـرع واگذار شـده اسـت. )فیـض، 1379: 533( تعزیـر در لغت 
اصـلًا به معنـای رد و منـع اسـت بـه جهـت انجـام فعلـی یـا تـرک فعلی کـه خلاف 
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عـرف، جامعـه یـا شـرع باشـد بـرای ایـن که ایـن فعل خـلاف عـرف دوبـاره تکرار 
نگردد.

تعزیـر در اصطـلاح دارای تعاریـف زیـاد اسـت. عـده ای از فقهـا آن را به معنـای 
ضـرب دون حـد گرفته انـد؛ ایـن معنـا بـر گرفتـه شـده از احادیـث اسـت. )کلینـی، 
1407، 341( ایـن معنـا حقیقت شـرعی اسـت که از معنـای لغوی انتقال یافته اسـت. 

)زبیـدی، 1414: ۲1۲(

2. اعدام تعزیری در آیات و روایات
قرآن کریم مهم ترین منبع اسـلامی اسـت که تمام قوانین و شـرایع اسـلام برگرفته 
از آن اسـت. قـرآن کریـم بـرای هیچ چیز بـه اندازه حق حیـات برای انسـان ارزش و 
اهمیـت قائـل نشـده اسـت، قرآن کشـتن ناحق را نـاروا دانسـته و از آن نهـی می کند 
و کشـتن یـک نفـر بی گنـاه را بـه انـدازه کشـتن تمـام انسـان ها می دانـد و از طـرف 
دیگـر اگـر کسـی شـخص را به ن حق به قتل برسـاند بایـد قصاص گـردد و اگر این 
گنـاه سـنگین را عمـداً انجام باید اعدام شـود تا از فسـاد و ظلم بیشـتر در روی زمین 

جلوگیری شـود.
1-۲. اعدام تعزیری در قرآن

قـرآن کریم نیز همچون دیگر شـرایع الهی برای پاک کردن جامعه از ظلم و فسـاد، 
را  جرائـم  دیگـر  مرتکبـان  خـاص،  جرایمـی  مـورد  بر تشـریع حدود در  افـزون 
المُؤمنِیـنَ  یـُؤذونَ  »والَّذیـنَ  آیـه:  مفهـوم  از  اسـت.  دانسـته  نیز مسـتحق مجازات 
والمُؤمنِــتِ بـه غیـر مَا اکتسََـبوا فَقَدِ احتمََلوا بهُتـانــًا و اثِمــًا مُبینــا« )نـور، آیه 19( 
ترجمـه: کسـانیکه اذیـت می کننـد مـردان و زنـان مؤمـن در مـورد آنچـه کـه ایشـان 
مرتکـب نشـده اند در حقیقـت بهتـان بـزرگ و گنـاه عظیمـی را مرتکـب می شـوند.

بـا توجـه به آیـه فـوق، می توان مشـروعیت تعزیر را در شـریعت اسـلام اسـتفاده 
کـرد، زیرا این آیه کسـانی را مذمت می کند که مسـلمانان را بـدون ارتکاب هیچ گونه 
جرمـی بیازارنـد، بنابرایـن مفهوم آن دلالـت دارد که آزار کردن دیگـران، مانند اجرای 
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حـدّ و تعزیـر، در صورتـی که شـخص مرتکب جرمی شـده باشد مجاز اسـت.
مسـتحق مجازات دردناک  دهندگان کارهای زشـت را  دیگری اشـاعه  آیـه  در 
دانسـته اسـت: »انَِّ الَّذینَ یحُِبوّنَ انَ تشَـیعَ الفــاحِشَةُ فیِ الَّذینَ ءامَنوا لهَُم عَذابٌ الَیمٌ« 
)نـور، آیـه 19(؛ بـه تحقیـق کسـانی که دوسـت دارنـد تا فحشـا شـیوع یابـد در میان 

مؤمنـان، عـذاب درد ناکی در انتظارشـان اسـت.
مفسـران واژه فاحشـه در این آیـه را گوناگون تفسـیر کرده اند؛ مانند زنا، سـخن یا 
کار زشـت و چیـزی کـه سبب خواری مؤمن و سقوط شـخصیت او نـزد دیگـران 
می شـود. همچنیـن مقصـود از تعبیـر »یحُِبوّن انَ تشَـیع« بـه نظر برخی مفسـران اقدام 
عملـی برای ترویج ایـن کارهـا و مـراد از »عَذابٌ الَیـمٌ« بـه نظـر برخی حـدّ و به نظر 
عـده ای دیگـر تعزیراسـت. جـواز تعزیـر از آیات دیگری کـه به برخـی مجازات های 
موقتـی مجرمـان اشـاره دارنـد نیـز قابـل اسـتفاده اسـت. پس در کل می تـوان گفـت 
آیـات فوق مبیین مشـروعیت جـزای تعزیری بـوده و قرآن کریم بر ایـن اصل تأدیبی 

را تأییـد می کند.
2-2. اعدام تعزیری در روایات

در برخی روایـات  شـیعه و اهل سـنت تنها تازیانـه زدن )جَلْـد( به عنـوان تعزیـر 
ذکـر شـده اسـت؛ که نظـر برخـی از فقها نیـز همین اسـت.  برخـی احادیـث دیگر، 
مصادیـق دیگـری را بـرای تعزیـر ذکـر کرده انـد.  بسـیاری از فقهـا با اسـتناد به ایـن 
جَلْـد، مجازات هـای دیگـری  بـر  از احادیـث و برخی آیات قـرآن، عـلاوه  دسـته 
نیـز مصـداق تعزیـر دانسـته اند، مانند توبیـخ، زندانـی کـردن، سـخت گیری در  را 
خوراک، تبعید، تراشـیدن موی سـر، گرداندن در شـهر، سـیاه کردن صـورت، محروم 
کـردن از اشـتغال بـه شـغل ها و مناصب خـاص و گرفتـن امـوال. از جملـه احادیث 

واردشـده می تـوان بـه روایـات ذیـل اسـتناد نمود: 
عبـدالله بـن سـنان می گویـد کـه از امـام صادق )ع( سـؤال کـردم حکـم دو نفر که 
بـه یـک دیگـر افتـرا و تهمـت می زنند چیسـت؟ حضـرت فرمود حـدّ قذف بـر آنان 
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جـاری نمی گـردد، ولی تعزیـر می گردنـد. )حرعاملـی، 1409: 451(
همچنـان اسـحاق بـن عمـار از امـام صـادق )ع( نقل می کنـد که فرمود: کسـی که 
میتـه گوشـت خـوک و خـون بخـورد، بایـد تأدیب شـود و اگـر بعد از تأدیب شـدن 
دوبـاره چنیـن کنـد باز هـم تأدیب می گـردد. راوی می گوید از امام سـؤال کـردم: اگر 
بـار سـوم بخـورد آیا بـاز هم تأدیب می شـود؟ حضـرت فرمـود: آری بر چنیـن افراد 

حـدّ جاری نمی شـود. )حرعاملـی، 1409: 4۲1(

3. اعدام تعزیری از دیدگاه فقهی
ابـن زهـره، انجـام هـر کار زشـت و تـرک هـر واجبـی را کـه حدّ شـرعی خاصی 
نـدارد یـا حـدّ شـرعی دارد ولی شـرایط آن جمع نیسـت، تعزیر می دانـد. ابن ادریس 
نیـز تعزیـر را نوعـی تأدیـب دانسـته اسـت کـه خـدای سـبحان بـرای جلوگیـری از 
تکـرار گنـاه توسـط گناهـکار و ارتکاب آن توسـط دیگـران وضع کرده اسـت و تمام 
کسـانی کـه واجبـی را ترک کرده یـا مرتکب حرامی می شـوند که حدّ شـرعی ندارد، 

مسـتوجب آن اند.
 تعزیـر در اصطـلاح عبـارت اسـت از مجـازات تأدیبـی در مقابـل جرایمـی کـه 
شـریعت اسـلامی عقوبـت معینـی بر آن ها مقـرر نکرده اسـت. تعزیر را بـه این خاطر 
تعزیـر می گوینـد کـه ایـن نـوع مجـازات بـه جانـی کمـک و یـاری می کنـد تـا در 
آینـده اصـلاح شـده و مـورد کیفـر قرار نگیـرد؛ یـا تعزیـرات عبـارت از مجموعه ای 
از عقوبت هـای غیـر معیـن اسـت کـه از نصیحـت و انذار آغـاز و به عقوبات شـدید 
ماننـد حبـس و دره زدن و غیـره منتهـی می شـود و حتـی در بعضی جرائـم خطرناک 
بـه قتـل نیز می رسـد و قاضـی می تواند که بـا در نظرداشـت حالات و سـوابق مجرم 

و طبیعـت جـرم، جـزای درخـوری را بـرای آن انتخاب کنـد. )نذیـر، 1389: 64(
 همچنیـن، مجـرم در جرائـم حـدود، قصـاص و دیـات کـه بـه سـبب موجودیت 
مانـع، عقوبـت اصلـی بر او نافذ نشـود، بـا جرائم تعزیـری مجازات می گـردد. اضافه 
بـر آن تعزیـرات همـراه بـا عقوبت هـای اصلـی گاهـی تطبیق می گـردد، ماننـد تبعید 
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مجـرم بـه مـدت یـک سـال. در جرم زنـا از نظـر امـام ابوحنیفـه در جرائـم قصاص 
اعضـا، تعزیـر نیـز اضافه می شـود و از نظر امام مالـک چهل دره بر حدّ شراب نوشـی 
افـزوده می گـردد. از طـرف دیگـر، حقـوق جزایـی اسـلام بـه قاضی صلاحیـت داده 
اسـت تـا از بیـن مجـازات تعزیـری همـان جـزای را انتخـاب و تطبیق کند کـه برای 
اصـلاح مجـرم و حمایـت جامعـه از مجرمیـن مؤثـر باشـد. همچنـان می تـوان گفت 
مجـازات تعزیـری مجازاتـی اسـت کـه به منظـور رعایـت مصالـح اجتماعـی و حفظ 
نظـم از طـرف حکومـت بـر افـراد تحمیـل می گـردد؛ ماننـد شـلاق، جـزای نقـدی، 
اقامـت در محـل معیـن یا منـع اقامت در محل معیـن. در کود جزای افغانسـتان چهار 
نـوع مجـازات بـرای جرائـم ارتکابی تعیین شـده اسـت کـه عبارتند از حـد، قصاص 

)اعـدام(، دیـه، تعزیـرات )کودجزای افغانسـتان، بـاب تعزیرات(.
بـا توجـه بـه آنچـه بیان شـد، می تـوان گفت طبق فقـه اسـلامی و قانـون مجازات 

تعزیـری غیـر از جزاهـای حـدود، قصاص و دیات اسـت.

4. اعدام تعزیری در کود جزای افغانستان
قانـون جـزای افغانسـتان، قانـون مجازات هـای مربـوط بـه جرائم تعزیـری و غیر 
تعزیـری را بیـان می کنـد. در مـاده 1 ایـن قانـون به صراحـت جرائم حـدود، قصاص 
و دیـات را بـه فقه شـریعت اسـلامی ارجاع داده اسـت »ایـن قانون جـرام و جزاهای 
تعزیـر را تنظیـم می نمایـد. مرتکـب جرائـم حـدود، قصـاص و دیات مطابـق احکام 
فقـه حنفـی و شـریعت اسـلامی مجـازات می گردنـد. بـا توجه بـه این ماده مشـاهده 
می شـود کـه در قانـون جـزای افغانسـتان مجـازات اعدام به شـکل گسـتره آن وجود 
دارد. ابتـدا جرائـم تعزیـری کـه مجـازات مـرگ یـا اعـدام را دارنـد ذکـر می شـود و 
راجـع بـه جرائـم حـدود و قصـاص در بخش بعـدی که مربـوط به جرائـم متذکر در 

اسـلام اسـت بـه بحـث می پردازیم. 
در مـاده 17 قانـون جـزا، اعـدام به عنـوان یکـی از مجـازات اصلـی قلمـداد شـده 
اسـت. ایـن مـاده نشـان دهنده آن اسـت کـه مجـازات اعـدام در افغانسـتان هنوز لغو 
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نگردیـده اسـت و در مـاده 18 قانـون جـزا اعـدام چنین تعریف شـده: اعـدام عبارت 
از آویختـن محکـوم علیـه بـا دار تـا وقت مـرگ اسـت. از این مـاده چنین برداشـت 
می شـود کـه مجـازات مرگ در قانـون افغانسـتان، درا زدن پیش بینی شـده اسـت. در 
قانـون جزا بیشـترین مجـازات مرگ، مربوط بـه جرائم علیه امنیـت خارجی در فصل 
اول از کتـاب اول و جرائـم علیـه امنیـت داخلـی کشـور در فصـل دوم از کتـاب دوم 

گنجانـده شـده اسـت کـه هرکـدام از ایـن مـوارد را ذیلًا ذکـر می کنیم.
مـاده 174 قانـون جـزا در اختیار قـراردادن اراضی دولت افغانسـتان بـه دولت های 
خارجـی یـا صدمـه به اسـتقلال یـا امنیت داخلی، توسـط هرکسـی که صـورت گیرد 
بـا مجـازات اعدام روبـرو می گردد. مجـازات ایجاد تسـهیلات برای ورود دشـمن به 
کشـور نیـز در مـاده 174 قانـون جـزا اعـدام پیش بینـی شـده اسـت: هرگاه شـخصی 
بـرای ورود دشـمن بـه کشـور تسـهیلات فراهـم نمایـد: یـا شـهر، قلعه، تأسیسـات، 
مرکـز و دیپـوی اسـلحه و مهمـات جنگـی، ذخیـره مـواد ارتزاقی، وسـیله مواصلاتی 
فابریکـه و مرکـز تولیدی و دیگر اشـیائی را کـه به منظور دفاع از کشـور آماده گردیده 
و در راه دفاع از کشـور بکار برده می شـود به دشـمن تسـلیم نماید، به اعدام محکوم 

می شـود.
مـاده شـماره 136 کـود جـزای افغانسـتان جـزا »تعزیـر« را بـه سـه نـوع )جـزای 
اصلـی، جـزای تبعـی و جزای تکمیلی( تقسـیم بندی نموده اسـت. ماده شـماره 137 
کـود جـزای افغانسـتان در رابطـه به جزای اصلی چنین مشـعر اسـت: جـزای اصلی، 
مجـازات اسـت کـه در این قانون بـرای ارتکاب جرم پیش بینی شـده و بـرای تکمیل 
یـا تبعیـت از جزاهـای دیگر تعین نشـده باشـد؛ که طبـق احکام کود جزایـی این نوع 

جـزا شـامل جـزای نقدی، حبـس و اعـدام می گردد.
مـاده شـماره 177 کود جـزا در مورد جزای تبعی چنین مشـعر اسـت: جزای تبعی 
جـزای اسـت کـه به تبعیـت از حکم قانون بـالای محکوم علیه تطبیـق می گردد بدون 
آنکـه در حکـم محکمـه تصریـح شـده باشـد. ایـن نوع جـزا شـامل انـواع من جمله 
محرومیـت از خدمـات در قـوای سـه گانه دولتـی و سـایر نهادهـای دولتـی، کاندیـد 
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شـدن در وعده هـای انتخابـی، اسـتفاده از نشـان ها، مدال هـا و القاب افتخـاری دولتی 
و غیـره می گردد.

 مـاده شـماره 178 کـود جزا در مـورد جزای تکمیلی چنین مشـعر اسـت: »جزای 
تکیملـی مجازات اسـت کـه علاوه بر جزای اصلـی در حکم محکمـه تصریح گردیده 
باشـد« جـزای تکمیـل شـامل مـوارد مصـادره اموال نشـر حکـم و... می گـردد. )کود 

جزای افغانسـتان، ماده 177(

4. مصادیق اعدام تعزیری در جرائم علیه امنیت
وجـود امنیـت، آرامـش و نظم برای بقای جامعه سـالم و زندگی همراه با آسـایش، 
لازم اسـت عـده ای از اعمـال کـه نظـم و امنیـت جامعـه را تهدیـد می کنـد و جرائـم 
علیـه امنیـت اسـت، بیش از سـایر اعمـال خطرناک اسـت و می تواند به مـردم صدمه 
خیلـی زیـاد برسـاند. در ادامـه، عـده ای از این اعمال که جرم دانسـته شـده ، بررسـی 

می شوند:
1-4. قیام مسلحانه

شـخص کـه بـا اسـتعمال قـوت بـرای از بیـن بـردن رژیـم جمهـوری اسـلامی 
افغانسـتان اقـدام نمایـد بـه اعـدام محکـوم می شـود. )قانـون جـزا، مـاده ۲04(

جـرم بغی آن اسـت که شـخص در حکومت اسـلامی شـروع به اقـدام آن می کند و 
بـا کار خـودش تلاش می کند  نظام اسـلامی را با شکسـت مواجه می سـازد. قانون گذار 
بـرای مشـخص نمـودن مرتکـب جـرم از عنـوان شـخص بهـره برده اسـت، شـخص 
کلمـه ای اسـت که شـامل هر فرد مرتکـب جرم می شـود، بنابراین هر شـخصی افغانی 
یـا خارجـی، زن و مـرد و دارای شـغل آزاد، نظامـی یا غیر نظامـی می تواند مرتکب این 
جـرم باشـد. ظاهـراً حکـم ماده بیشـتر ناظـر به افـراد افغانی اسـت. ممکن اسـت چند 
نفـر بـا اتفاق همدیگر به ارتکاب این جرم دسـت بزنند، در این صورت روشـن اسـت 
کـه فـرد فـرد آن هـا طبق مـاده ۲04 قانون جـزا، مجـازات خواهند شـد؛ همچنین گروه 

مسـلحی که تلاش کنند که نظام اسـلامی را سـاقط سـازند. 
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از دیـد قانون گـذار مـرام و باور و اندیشـه مجـرم تأثیر در مجـازات آن ندارد؛ یعنی 
کسـی کـه مرتکـب جـرم می گـردد در برابـر قانـون تفـاوت نمی کنـد کـه متعلـق به 
کدام دسـته فکری، ایدئولوژی، اندیشـه سیاسـی یا اعتقادات مذهبی و مسـلکی باشد. 
فرقـی نمی کنـد کـه مـرام مرتکب جرم به عنـوان روش سیاسـی یک فرد یـا جمعیت، 
مـورد تأییـد و تصویـب حکومـت قرارگرفتـه باشـد یـا نـه و بـاز فرقـی نمی کند که 
ایـن مـرام بـا توجه بـه جنبه هـای فکری و ایدئولوژی آن سیاسـی محسـوب شـود یا 
غیرسیاسـی. همچنیـن تفـاوت نمی کنـد که مرتکب جـرم متعلق به کدام گـروه قومی 

و منطقه ای باشـد.
از عبارت »با اسـتعمال قوت به از پادرانداختن رژیم جمهوری اسـلامی افغانسـتان 
اقـدام کنـد«، رکـن مـادی جـرم روشـن می گـردد. رکـن مـادی جـرم از دو قسـمت 
تشـکیل می گردد و عبارت اسـت از تشـکیل دسـته ای که اسـتعمال قوت توسط آن ها 
صـورت می گیـرد، و جمعیـت یا شـعبه جمعیت یا اداره نمـودن آن. زیراکه اسـتعمال 

قـوت و برانـدازی رژیـم نمی تواند بـه تنهایی صـورت پذیرد. 
منظـور از اسـتعمال قـوت تشـکیل و سـازمان دادن قوت اسـت. اداره نمـودن این 
نـوع قوت هـا که بیشـتر به صورت دسـتجات هسـتند در حکـم تشـکیل دادن آن بوده 
و رکـن مـادی جـرم را تشـکیل می دهد. اگر کسـی در تشـکیل قوت و دسـته نظامی 
دخالت و مشـارکتی نداشـته باشد و صرفاً بعد از تشـکیل، آن را رهبری و اداره نماید، 
مشـمول عنـوان جرم خواهد بـود و از این نظر بین تشـکیل دهنده و اداره کننده دسـته 
یـا جمعیـت دارای قـدرت نظامی فرقی نیسـت. می تـوان گفت که مؤسـس هم مُجرم 
و مسـئول اسـت و هـم رهبری کننـده. فرقـی نمی کنـد که این فـرد اسـتعمال قوت را 
از خـارج کشـور رهبـری می کنـد یـا از داخل کشـور. در این صورت کسـی که اقدام 
بـه برانـدازی رژیـم با اسـتعمال قـوت و نیـروی نظامـی می کنـد درصورتی کـه تمام 
شـرایط ذکرشـده در قانـون جزا فراهم باشـد، محکوم بـه مرگ می گـردد. در ماده 1۲ 

قانـون جزا آمده اسـت:
1. شـخصی کـه بـر افـراد قـوای مسـلح یـا پولیس حـق امـر و قومانده داشـته و 
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بـا داشـتن قصـد جرمـی به آن ها احـکام معطـل قـرار دادن اوامر دولـت را صادر 
نمایـد، به حبـس طویـل محکـوم می گردد.

۲. اگـر بـه اثـر جرم منـدرج فقره فـوق اجـرای اوامر دولـت بالفعل معطل شـود 
مرتکـب حسـب احـوال به اعـدام یا حبـس دوام محکوم می شـود. )قانـون جزا، 

)1۲ ماده 
در ماده 13 آمده اسـت: شـخصی که ریاسـت دسـته جنایتکاران مسـلح یا بهنحوی 
از آن هـا قیـادت را در آن بـه قصـد غصـب و غـارت اراضی یـا اموال دولتی یـا اموال 
جمعیتـی از مـردم را بـه دوش گیرد یا در برابر عسـاکر یا قوای امنیتـی مقاومت نماید 
کـه بـرای منکـوب سـاختن مجرمیـن ایـن دسـته جنایـات کاران مکلف شـده اند، به 

اعـدام محکـوم می گـردد. )قانون جزا، مـاده 13(

رکن قانونی قیام مسلحانه
از دیـدگاه فقهـی چـون قیام مسـلحانه از موارد بغی می تواند باشـد و بغی و خروج 
به معنـای تمـرد در مقابـل ولی امر مسـلمین و امام عادل با سـلاح و آلت قتاله اسـت. 
بـا توجـه بـه مفهوم فقهـی باغی، در صدر اسـلام به ندرت و آن هـم در جنگ صفین، 
باغـی از طـرف خلیفه مسـلمین بـه مرگ محکوم شـده اسـت. قانون گـذار افغانی در 
ایـن مـورد چندیـن مـاده قانونی کـه برخـی ازنظر محتـوا و مفهـوم تفـاوت چندانی 
باهـم ندارنـد را وضـع نمـوده کـه در آن بـرای مجـازات قیام کننده علیه دولـت اعدام 
پیش بینی شـده اسـت. در ماده 16 آمده اسـت: شـخصی که اردو و یا مردم افغانسـتان 
را بـه قیـام مسـلحانه علیـه دولت افغانسـتان دعـوت کند به اعـدام محکوم می شـود. 
مشـروط بـه ایـن کـه در نتیجـه این دعوت قیـام صورت گیـرد و در غیـر آن مرتکب 

بـه حبـس دوام محکوم می شـود. )مجموعه قوانیـن، ماده 16( 
در مـاده ۲50، قانون گـذار قیـام مسـلحانه را که توسـط جمعیت صـورت می گیرد، 
بـا مقـداری تفـاوت، اعدام را برای مؤسـس، رئیـس و رهبر و هدایت دهنـده آن گروه 

پیش بینـی نموده اسـت:
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1. شـخصی که با اسـتعمال قوت به منقلب سـاختن یا تغییر قانون اساسـی دولت 
یا شـکل دولـت اقدام نماید بـه حبس دوام محکوم می شـود.

۲. اگـر اقـدام بـه عمل جرمـی مندرج فقـره فوق توسـط جمعیت مسـلح صورت 
گیـرد مؤسـس، رهبـر و رئیـس و هر شـخصی که به نحـوی از انحا رهبـری جمعیت 
مسـلح مذکـور را بـه عهـده دارد به اعدام محکـوم می شـود. )قانون جزا، مـاده ۲05(

2-4. بغی نوع دیگر قیام مسلحانه
از معانـی بغـی سـتم و ظلـم، نافرمانی و عصیان، گردن کشـی کـردن، نافرمانی و از 
اطاعـت بیـرون رفتن، شـوریدن بر کسـی و برگشـتن، نافرمانـی کردن و یاغی شـدن 
اسـت. )دهخـدا، 1377: 4897( تـلاش انسـان ها درروی زمیـن بـر ایـن اسـت که به 
دیگـران ظلـم کننـد و بر نعمت ها سـیطره پیـدا کننـد و از حیطه قانون خـارج گردند. 

این بغی اسـت. )سـعدی، 1988: 39(
طلـب همـراه بـا تجاوز از حـد را بغی گویند. تجـاوز دو گونه اسـت، یکی ممدوح، 
ماننـد تجـاوز از عدالت به احسـان و از عمـل واجب به مندوب، یعنی عمـل به هر دو. 

دیگـری، تجـاوز مذموم، مانند تجاوز از حـق به باطل. )راغب اصفهانـی، 1380: 136(
بـرای بغـی معانی مختلـف و متفاوتی در لغت یافت می شـود. اما بیشـترین کاربرد 
ایـن واژه در اصطـلاح، سرکشـی و از اطاعـت بیـرون رفتـن اسـت. کسـانی کـه قیام 
مسـلحانه را علیـه حاکمیـّت در پیـش می گیرنـد، سرکشـی، از اطاعت بیـرون رفتن و 

تجـاوز را مرتکب می شـوند.
از نظـر فقهـا، بغـی یعنـی اهـل ظلـم و تجـاوز و کسـانی کـه در مقابـل امـام قیام 
کرده انـد و دسـت بـه اسـلحه بـرای از بیـن بـردن نظـام اسـلامی زده انـد، در حالیکه 

خودشـان هـم مسـلمان می باشـند. )حلـی، 1408: 195(
از نظـر صاحـب جواهـر بغی معنـی خروج بر امـام معصوم )ع( اسـت؛ این خروج 
ممکـن اسـت توسـط یـک گروه کـه دارای رئیس اسـت و تعدادشـان هم نسـبتاً زیاد 
اس، انجـام گیـرد و به صـورت منظم علیـه امام معصوم قیام کنند تـا حاکمیت معصوم 
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را از بیـن ببرنـد؛ ماننـد فرقـه و گـروه آشـوب جمـل کـه به جنـگ و فتنـه جَمَل هم 
مشـهور شـده اسـت و ماننـد گـروه و فرقه شـامیان کـه به ریاسـت معاویـه در منطقه 
صفیـن تجمـع کردند که بـه صفینیان معروف اسـت. اینان تلاش کردنـد که حکومت 
امـام علـی )ع( را سـاقط کننـد. یـا اهـل دارای گروهـو سـازمان هسـتند، ولـی نظـم 
چندانـی ندارنـد و ریاسـت هـم ندارند ماننـد گروه خـوارج و یا اینکه باغـی یک نفر 
اسـت ماننـد ابـن ملجم؛ هرکـدام از ایـن گونه باغیـان احکامـی دارند.صاحب جواهر 
در جـای دیگـر در تعریـف بغی اظهـار می کند: »بغـی ... در عرف متشـرعه خروج از 

اطاعـت امـام عـادل را گوینـد. )صاحب جواهر، بی تـا: 347(
بنابرایـن باغـی فـرد یـا گروهی اسـت که بر امـام عادل خـروج کنـد و بیعت خود 
را نقـض کنـد و در احکامـی کـه از طـرف امـام صـادر می شـود مخالفـت کنـد. امام 
حـق دارد کـه بـا چنیـن افـراد و گروه هـای جنـگ و مبارزه کنـد و بر کسـانی که امام 
دسـتور قتـال و مبـارزه بـا باغـی را می دهـد واجـب اسـت کـه قیـام و مبـارزه کنند. 
تأخیـر در مبـارزه علیـه باغـی جایـز نیسـت. بـر هیچ کس جنگ بـا اهل بغـی واجب 
نیسـت مگـر به دسـتور امـام عادل. اگر کسـی یـا گروهی بـر حاکم ظالم خـروج کند، 
جنـگ و مبـارزه بـا آن هـا جایز نیسـت. کسـانی که بـه فرمان امـام عادل بـا اهل بغی 
می جنگنـد، نبایـد از جنـگ منصـرف گردنـد مگر بعـد از پیـروزی یا اینکـه اهل بغی 
دوبـاره رجـوع بـه حق و اطاعـت از امام نمایند؛ کسـانی کـه از جنگ بـدون پیروزی 
یا تسـلیم نشـدن اهل بغـی برگردند فراری به حسـاب می آیند. )طوسـی، بی تـا: ۲97(
شـیخ طوسـی در کتـاب »الجمـل و العقـود فـی العبـادات«، بـه همین مضمـون اما 
دقیق تـر باغـی را معرفـی می نمایـد: کسـانی کـه علیـه امـام عـادل قیـام کننـد، باغـی 
محسـوب می شـوند و بـر تمـام کسـانی کـه امـام بـه آن هـا دسـتور دهد جهـاد علیه 
باغـی واجـب می شـود. زمانـی کـه به میـدان جنگ بـا باغی رفتنـد نباید تـا زمانی که 
بـر آنـان پیـروز نشـده اند بر گردنـد و یا باغیان نـادم گردنـد و از امام اطاعـت نمایند. 

)طوسـی، بی تـا، 159(
کسـانی کـه علیـه حاکمیـت قیـام و شـورش مسـلحانه می کننـد، ازنظر فقـه امامیه 
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درصورتی کـه دارای گـروه و نظـم و رهبـر و قـرارگاه باشـند که در صورت برگشـت 
یـا شکسـت، از بیـن بردن زخمی هـا و اسیران شـان و تعقیب فراری آن ها جایز اسـت 

و امّـا اسـارت زن و بچه های شـان در هیـچ صورتـی جایز نیسـت.
بـا توجـه بـه متـون و آیه شـریفه که بغـی از آن برداشـت می گردد، می تـوان گفت 
کـه موضـوع بغـی وقتـی در فقـه اسـلامی راه یافت کـه آیه بغـی در مدینه نازل شـد؛ 
زمانـی کـه عبـدالله بـن رواحه با عبـدالله بن أبُی درگیر شـد. باغی کسـی اسـت که از 
اطاعـت امـام حق به غیر حق خارج شـده اسـت. به عبـارت دیگر، بغات مسـلمانانی 
هسـتند کـه بـر امـام خـروج کرده انـد و از ایشـان اطاعـت نکـردن و با ایـن کار ترک 

کرده اند. انقیـاد 
ازنظـر شـافعی بغـات گروهی هسـتند کـه دارای قـدرت و رئیس اند که بقیـه افراد 
گـروه از آن رئیـس اطاعـت می کننـد؛ و رئیـس گروه با تأویـل و توجیـه دور از واقع 
و فاسـد باعـث می گـردد کـه بقیـه گروه هـم علیه امـام خـروج کننـد و از اطاعت او 

سـرپیچی کند. )وهبـه، 1393: 710(
 کسـانی که علیه حکومت اسـلامی قیام مسـلحانه می کنند برای سـقوط حاکمیت، 
باغـی لقـب می گیرنـد، امّـا فرزنـدان و زنـان و اموال شـان مصـون از تعرض هسـتند، 

حکومـت نمی توانـد امـوال و فرزنـدان آنهـا را تملک یـا تصاحب کند.

جرم بغی در قرآن کریم
اگـر دو طایفـه از اهـل ایمـان، باهم بـه قتال و دشـمنی برخیزند، البته شـما مؤمنان 
بیـن آن هـا صلـح دهیـد. اگر یـک قوم بـر دیگری ظلم کـرد، بـا آن طایفه ظالـم قتال 
کنیـد تـا بـه فرمـان خـدا بازآینـد و تـرک ظلـم نماینـد. پـس هـر گاه به حکـم خدا 
برگشـت، بـه حفـظ عدالـت، میان آنان صلـح دهید و همیشـه عدالت نماییـد که خدا 
بسـیار اهـل عـدل و داد و را دوسـت مـی دارد. »وَإنِْ طَائفَِتـَانِ مـِنَ المُْؤْمنِیِـنَ اقْتتَلَُـوا 
فَأَصْلحُِـوا بیَنْهَُمَـا فَـإنِْ بغََـتْ إحِْدَاهُمَـا عَلَـی الْأخُْـرَی فَقَاتلُِوا التَّـِي تبَغْيِ حَتـَّی تفَيِءَ 
إلِـَی أمَْـرِ الَلهّ فَـإِنْ فَاءَتْ فَأَصْلحُِـوا بیَنْهَُمَا باِلعَْـدْلِ وَأقَْسِـطُوا إنَِّ الَلهَّ یحُِبُّ المُْقْسِـطِینَ« 
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)حجـرات، آیه 9(
شـأن نـزول ایـن آیـه، در بـاره عبـدالله بـن ابـی و عبـدالله بن رواحه شـده، سـبب 
نـزول، آن بـود کـه روزی پیامبـر )ص( بـر الاغـی سـوار بـود. نـزد بعضـی از انصـار 
ایسـتاد. آن حیـوان بـودل کـرد. عبـدالله بـن ابـی بینـی خـود را گرفـت و گفـت: این 
حیـوان را از پیـش مـا ببـر که رنجور شـدیم. عبدالله رواحـه برآمد. یکدیگر را دشـنام 

دادنـد و بـا هـم درافتادنـد و ایـن آیـه نازل شـد. )بروجـردی، بی تـا: 466( 
اگـر ایـن شـأن نزول آیـه را بپذیریـم باید گفت »اقتتـال« در آیه در معنای وسـیع تر 
از کشـتن یکدیگـر بـه کار رفتـه اسـت به طوریکـه شـامل زدوخـورد هـم می شـود و 
شـاید در آیـه ی »فوجـد فی هـا رجلیـن یقتتلان« )سـوره قصـص، آیـه 15(، به همین 
معنـا اسـتعمال شـده باشـد، چـون ظاهـراً آن دو مـرد قبطـی و سـبطی به کشـتن هم 
اقـدام نکـرده بودنـد بلکـه بـه زد وخـورد پرداختـه بودند که سـبطی از موسـی کمک 

خواسـت و موسـی مشـتی بـه قبطـی زد و او مرد.
در آیـه فـوق اول، دسـتور آشـتی میـان طرفیـن میدهـد کـه بـا مذاکره و هـر گونه 

فعالیتـی کـه بـه صلح کمـک کنـد انجام می شـود.
 دوم، دسـتور جنگیـدن بـا گـروه ظالـم اسـت کـه در طـول مذاکرات صلـح، ظالم 

مشـخص می شـود.
سـوم، دسـتور آشـتی میـان دو گروه اسـت بعـد از آن که گـروه متجـاوز از تجاوز 
دسـت بـردارد و بـه امـر خـدا بازگردد. اصلاح در دسـتور اول و سـوم باهـم متفاوت 
می باشـد. اصـلاح در دسـتور اول به معنـای کوشـش بـرای متوقف کـردن جنگ بوده 
ولـی در سـوم به معنـای ایـن اسـت که بعد از بازگشـت گـروه ظالم به امر خـدا برای 
برقـراری صلـح خسـارت های کـه بـر طـرف مظلـوم وارد شـده اسـت بایـد عادلانه 
جبـران شـود و بـه همین علت بعد از لفظ »اصلحو« در دسـتور سـوم کلمـه »بالعدل« 
آمـده اسـت ولـی بعـد از اصلحـو در دسـتور اول نیامـده اسـت. )ابن عربـی، 1988: 

)151
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عـده ای از فقهـا بـا درنظرداشـت وقایـع و مفـاد آیه شـریفه، نتیجه حکـم فقهی آن 
را چنیـن بیـان نموده اند:

1. اصلاح بین دو گروه در حال جنگ به عنوان حکم تکلیفی واجب است.
۲. جنگ با گروه تجاوزگر و باغی از مراحل ساده شروع گردد.

3. خون هایـی کـه در جنـگ از باغیان ریخته می شـود و اموالی کـه تلف می گردد، 
است. هدر 

4. خون و مال گروهی که مورد تجاوز قرارگرفته محترم است.
5. اسیر گرفتن باغیان در جنگ ممنوع است. )مبیدی، 1387: 349(

برخـی از فقهـای معاصـر نیـز ایـن نظـر را دارنـد و لـذا در جهت تفکیـک این دو 
مبحـث گفته انـد: منظـور از مبـارزه بـا اهل بغـی که در کتـاب جهاد مـورد بحث قرار 
می گیـرد، مبـارزه با سـتمکارانی اسـت که علیـه امام عادل قیـام می نماینـد، درحالیکه 
موضـوع آیـه ایـن نیسـت، بلکـه در آیـه نزاعـی اسـت کـه بیـن دو طایفـه از مؤمنین 
صـورت گرفتـه کـه ایـن نزاع نـه قیام علیه امـام عادل اسـت و نه قیـام علیه حکومت 
اسـلامی صالـح، امـا برخـی از فقهـا موضـوع آیـه را با کـه قیام علیـه امام باشـد بغی 
مرتبط دانسـته و این برداشـت نادرسـتی اسـت که فاضـل مقداد هم در کنـزل العرفان 

متوجـه ایـن خطا گردیده اسـت. )مـکارم شـیرازی، 1403: 538( 
برخـی از فقهـا دلیـل مبـارزه بـا باغیانـی را کـه علیه حاکم اسـلامی قیام مسـلحانه 
« )حجـرات، آیـه 9(  کرده انـد آیـه: » فَقَاتلُِـوا التَّـِي تبَغْـِي حَتـَّی تفَـِيءَ إلِـَی أمَْـرِ الَلهّ
دانسـته اند. در ایـن آیـه امـر بـه مبـارزه آمـده تـا اینکـه قیـام کننـدگان دسـت از قیام 
و مبـارزه در جهـت برگشـت بـه جامعـه مسـلمین بردارند. بـه نظر می رسـد می توان 
گفـت ایـن آیه بـه درگیری هـای داخلـی اشـاره دارد که گاهـی در بین مسـلمانان در 
کشـورهای اسـلامی رخ می دهـد و خطـاب هـم متوجـه همـه مسـلمانانی اسـت که 
از واقعـه آگاه می شـوند و می تواننـد بـرای متوقـف کـردن جنـگ، یـا جنگ بـا ظالم 
و درنهایـت، وادار کـردن او بـه جبـران حقـوق تضییـع شـده اقـدام کننـد که شـامل 
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حکومت هـا و مـردم عـادی در سراسـر کشـورهای اسـلامی می شـود.
بغی در سنت پیامبر )ص(

در حدیـث نبـوی آمـده اسـت: »اگر کسـانی با امامی بیعـت کردنـد و از او اطاعت 
قلبـی نمودنـد تا تـوان دارنـد از او اطاعت نماینـد و در مقابل مخالـف او مبارزه کنند 

و گـردن مخالـف را بزنند.« )علامه حلـی، 1393: 37(
از عبـدالله بـن عمـر روایـت شـده اسـت: گـروه باغـی زن و بچه اش بـه تصرف و 
اسـارت گرفته نمی شـود و اسـیرش به قتل نمی رسـد و فراریش دسـتگیر نمی شـود و 
اموالـش هـم به تصـرف در نمی آیـد و بین مجاهدین تقسـیم نمی گـردد. )توفیق علی، 

بی تـا: 713(
از ابـوذر نقـل شـده که رسـول الله بـه وی فرمودنـد: با حاکمانی کـه خلاف نظرت 
برگزیده انـد و از تـو اطاعـت می خواهنـد، چه می کنـی؟ ابوذر در جواب گفت: قسـم 
بـه کسـی کـه به حق تو را برگزیده اسـت، شمشـیرم را بـه گردنم می گـذارم و خودم 
را از بیـن می بـرم تـا بـه شـما ملحـق گـردم. حضـرت فرمودنـد: نمی خواهـی که به 
تصمیمـی بهتـر از ایـن راهنمایـی ات نمایم؟ سـپس فرمودنـد: صبر را پیشـه خود کن 

تـا به من ملحق گـردی. )صحیـح، 1958: 1474(
ادله مبارزه و یا خودداری کردن از مبارزه با باغیان

عـده ای از حقوق دانـان اسـلامی مثـل محمد عوا در بخـش بغی بر این باور اسـت 
کـه حاکـم مسـلمان و مـردم همـراه او می توانند بـا یاغیان مبـارزه کنند تـا از تصمیم 
خـو برگردنـد. منظـور از مبارزه بـا آنان بازداشـتن آنـان از راهی می باشـد که درپیش 
گرفته انـد، نـه کشـتن آنان. بـه این دلیـل، زخمی های آنـان را نباید کشـت، فراریان از 
جنـگ را نبایـد دنبـال کـرد و در مـورد اموال یا جان هایـی که طی مـدت یاغیگری از 

میان برده اند، بازخواسـت نمی شـوند. )عـوا، 1385: 98(
سرخسـی کـه از فقهـای مشـهور حنفـی می باشـد بـر ایـن بـاور اسـت کـه گروه 
باغـی زمانـی کـه علیـه امـام یا حاکم اسـلامی دسـت به اسـلحه برنـد، جنگ بـا آنان 
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بـرای دفـع شـر لازم می باشـد. امـام علـت صـدور اجـازه جنگ علیـه باغیـان آن یاد 
می شـود، لـذا، ایـن مسـأله مورد پذیرش همه می باشـد که مسـلمان بایـد چیزهایی را 
کـه موجـب ضـرر بـر جان و مـال خود او یا جـان و مـال دیگری می شـود، دفع کند. 
ایـن ضررهـا ممکـن اسـت از فعـل یـا ترک فعلی ناشـی شـود کـه یک کـودک غیر 
ممیـز یـا مجنـون یـا حتی حیـوان بی زبـان مرتکب می شـود و عمـل آن هـا نمی تواند 

جرم انگاشـته شـود. )سرخسـی، 14۲1: 1۲7(
3-4. جاسوسی

از مـاده ۲39 کـود جـزای افغانسـتان در مـورد امنیـت می توان به این نتیجه رسـید، 
جرائمـی کـه امنیـت ملـی را مـورد تهدید قـرار می دهـد می تواننـد »عملیـات نظامی 
باشـند یـا اقتصادی، سیاسـی، فرهنگـی و اجتماعی کـه حق حاکمیت ملی، اسـتقلال، 
آزادی، تمامیـت ارضـی و موقعیت سیاسـی داخلی و خارجی کشـور را به خطر روبه 

رو می نماینـد. )شـرح کود جزا، مـاده ۲39(
تحقـق هـر جـرم نیـاز بـه موضـوع دارد، بـدون موضـوع جرمـی تحقـق نمی یابد 
»موضـوع تحقـق جـرم جاسوسـی و خیانت به کشـور، دولت و حاکمیت یک کشـور 
می باشـد.« )موسـوی، 1390: 18( جاسـوس بـه کسـی اطـلاق می شـود کـه بـه دنبال 
خبـر باشـد تـا با یابیـدن آن ضرری به شـخص دیگـری وارد کنـد، اینکه بـه دیگری 
ضـرر برسـاند، معنـی عـام به خـود می گیرد که از شـر رسـاندن اسـتنباط می شـود. 

لسـان العرب معنی لغوی جاسوسـی را تفتیش از امور پشـت پرده دانسـته که برای 
امـر شـر مـورد اسـتفاده قـرار می گیـرد، قامـوس اللغـه هم جاسوسـی را کسـب خبر 
در امور شـر دانسـته و نفیسـی تفتیش از راز مردم دانسـته و دهخدا هم جاسوسـی را 

جویندهـی خبـر در امـور بدی بیان کرده اسـت.
 ازآن جایـی کـه اکثـر کتـب لغوی کسـی را جاسـوس می داننـد که در پی به دسـت 
آوردن خبـر اسـت کـه در امـور بـدی، شـرّ و رازهـای پنهانـی کاربـرد داشـته باشـد، 
بنابرایـن جاسـوس کسـی اسـت کـه در پـی یافتن اسـرار پنهـان و رازهایی اسـت که 
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بتوانـد از آن در جهـت بـدی و شـرارت بهره بگیـرد. حال این بدی و شـرارت ممکن 
اسـت در امـور فردی باشـد یـا کشـوری و اجتماعی. 

بنابرایـن، جاسوسـی عمـل مجرمانه ای اسـت کـه بـرای به دسـت آوردن اطلاعات 
محرمانـه بـه گونـه متقلبانـه، ...مخفیانـه و بـه قصـد تسـلیم آن بـه کشـوری بیگانـه 
به منظـور بـر هـم زدن امنیـت و مخالفـت بـا سـران حکومت یا لطمـه زدن بـه منافع 
ملـی و اسـتقلال و تمامیـت ارضـی کشـور و یـا ضدیت با نظـام سیاسـی و براندازی 
حکومـت صـورت می پذیـرد. چـون ارائـه اطلاعـات کشـوری و مهم به کشـورها و 
اشـخاص اجنبـی نوعـاً آسـیب جـدی به منافـع ملّـی کشـور را در پـی دارد، بنابراین 
بـرای کنتـرل این جرم کشـورها بـه جرم انـگاری آن و اعمال مجازات شـدید مبادرت 
ورزیـده، خـواه مرتکب فـردی داخلی یا خارجـی و یا بدون تابعیت باشـد. از دیدگاه 
قانون گـذار افغانسـتانی، ایـن جـرم از جرائم ضد امنیت خارجی به شـمار رفته اسـت. 

)برهانـی، 1388: 1(
جاسوسی در متون اسلامی

کسـی بخواهـد از احـوال خصوصـی دیگران تجسّـس کنـد، این نروع جاسوسـی 
مـورد مذمـت قرآن قرارگرفته و نهی شـده. بـه قول فقها این نهی، نهی تکلیفی اسـت 
و فعـل آن حرمـت را بـه همـراه دارد. در قـرآن کریـم خداونـد می فرماینـد: »ای اهل 
ایمـان، از بسـیاری پندارهـا در حـق یکدیگـر اجتناب کنیـد که برخی ظـن و پندارها 
معصیـت اسـت و نیز هرگز تجسـس نکنیـد و غیبت یکدیگـر روا مداریـد، هیچ یک 
زا شـما آیـا دوسـت مـی دارد کـه گوشـت بـرادر مرده خـود خـورد؟ البتـه کراهت و 
نفـرت از آن داریـد )پـس بدانیـد کـه مثل غیبت مؤمن بـه حقیقت همین اسـت( و از 
خـدا پـروا کنید که خدا بسـیار توبـه پذیر و مهربان است.«)سـوره حجـرات، آیه 1۲(
در قـرآن صراحـت دارد کـه هیـچ گاه از حـال درونـی همدیگـر تجسّـس نکنیـد. 
اسـلام بـرای امنیـت مـردم در زندگـی خصوصی شـان اهمیـت زیـادی قائل اسـت و 
بـرای تأمیـن ایـن امـر مهـم، بـا تجسّـس در امور شـخصی و مسـائل پنهانـی زندگی 
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افـراد بـه مبارزه برخاسـته اسـت. )موسـوی، بی تـا: ۲0(
برخـی از فقهـا حرمت جاسوسـی را اجماع دانسـته اند و در این صورت کسـی که 

جاسوسـی می کند باید مجازات شـود. )طبسـی، 1391: ۲۲1(
قـرآن کریـم می فرمایـد: »ای پیامبر، غمگین مبـاش از آنانی که به زبـان اظهار ایمان 
کننـد و بـه دل ایمـان ندارند و به راه کفر شـتابند و اندوهنکا مباشـد از ان یهودانی که 
جاسوسـی کننـد و سـخنان دروغ یعنـی فتنـه خیـز بـه جای کلمـات حق، بـه آن قوم 
کـه از کبـر نـزد تـو نیامدنـد می رسـانند کلمـات حـق را بعـد از آنکـه به جـای خود 
مقـرر گشـت تغییـر دهند. )سـوره مائده، آیـه 41( در این باره مفسـران امامیه و حنفیه 
»سـماعون لقوم آخرین« را جاسـوس دشـمنان بنی معنا نموده اند. در شـأن نزول این 
آیـه دو احتمـال بیـان شـده اسـت کـه هـر دو از مصادیق جاسوسـی به نفع دشـمنان 

می باشد. )رمخشـری، 1374: 63۲(
جاسوسی در کود جزای افغانستان

در نظام حقوق کیفری افغانسـتان جرم جاسوسـی تعریف نشـده است بلکه صرف 
احـکام مجـازات آن بیا ن شـده اسـت. در قانون جزای افغانسـتان جرم جاسوسـی در 
دو حالـت جنگـی و غیرجنگـی احـکام متفـاوت دارد اگـر کسـی در حـال جنـگ به 
جمـع آوری اطلاعـات دفاعی اقـدام کند که هـدف از آن ضربه زدن بـه قدرت نظامی 
کشـور باشـد و اطلاعـات نظامـی را در اختیـار کشـور متخاصم بـا دولت افغانسـتان 
قـرار دهـد بـه اعـدام محکـوم می شـود. مـاده ۲40 کود جـزا مقـرر مـی دارد: »هر گاه 
شـخص رد زمـان جنـگ بـه نحـوی از انحـا سـرّی از اسـرار دفاعـی کشـور را بـه 
دولـت خارجـی یـا اشـخاص کـه بـه نفـع آن دولـت کار می کننـد تسـلیم یـا افشـا 
نمایـد بـه اعدام محکوم می شـود.« )شـرح کـود جزا،  مـاده ۲40( در فقـره ۲ این ماده 
آمـده: چنانچـه ایـن جـرم درغیر زمان جنـگ ارتکاب گـردد، مرتکب بـه حبس دوام 

می شـود. محکوم 
در کـود جـزا کـه بـرای جـرم جاسوسـی اعـدام پیش بینـی شـده، مسـتندی دراین 
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بـاره بـرای مبنـا و علـت قانـون ذکر نشـده و اعـدام هم تعزیری معرفی شـده اسـت. 
درحالیکـه در برخـی از روایـات جرم جاسوسـی دارای مجازات اعدام دانسـته شـده. 
همچنیـن برخـی از فقهـا بر ایـن اعتقادند که اعدام جاسـوس مبنای تعزیر اسـت. این 
کلام را نجـم الدیـن طبسـی صاحـب کتـاب نفـی »النفـی و التغریب« بـه صراحت با 
ایـن عبـارت بیـان نموده »بـل کل من تعرض لهـذا لاموضوع قاتل باالتعزیر« )طبسـی، 
پیشـین: ۲۲1( از نظـر وی هـر فقیهـی کـه متعـرض موضوع جاسوسـی شـده، جزای 
ایـن جـرم را تعزیـری دانسـته؛ ایـن نشـانگر آن اسـت که اعـدام جاسـوس در فقه از 
نظـر برخـی از فقهـا تعزیری اسـت نـه حدی، امـا در قانون جـزا اعدام جاسـوس که 
نیـز تعزیـری اسـت هیـچ ارتباطی از دیـدگاه مبنایـی با فقه نـدارد، لذا ایـن خود یک 

تفاوت مبنائی اسـت.
تفاوت حکم بغی در فقه و قانون جزا

بـرای شـورش یـا قیـام مسـلحانه علیـه حکومـت، در قانون جـزا مجـازات اعدام 
پیش بینی شـده اسـت. این با سـیره عملی پیامبر اسـلام و خلیفه مسـلمین یعنی علی 
)ع( سـازگاری نـدارد. اسـناد تاریخـی دوره صـدر اسـلام و نظر فقهای امامیـه و اهل 
سـنت نشـان می دهنـد کـه در غیـر میدان جنگ کسـی نبایـد کشـته و اعـدام گردند. 
از سـویی هـم اعدامـی کـه در قانون جـزا بـرای شـورش گران علیه دولـت پیش بینی 
شـده اعـدام تعزیـری دانسـته شـده و اینکه اعـدام تعزیـری می تواند مـورد تائید قرار 

گیـرد و یـا نمی تواند اول کلام اسـت.
قانـون جـزا عـلاوه بر قیام مسـلحانه براثر معطل شـدن و به تأخیـر انداختن فرمان 
دولـت توسـط کسـانی که فرمانده پولیـس یا قوای مسـلح ارتش می باشـند، نیز اعدام 
در نظـر گرفتـه اسـت. شـاید ایـن مـاده که اعـدام پیش بینـی نموده اسـت، بـرای این 
باشـد کـه بخشـی از بدنـه قوای مسـلح عمـلًا در دفاع از کشـور یا امنیـت داخلی در 
حالتـی نـه تنهـا غیر آمـاده بـاش درمی آید بلکـه کامـلًا در یـک حالـت ازکارافتاده و 
غیرفعـال قـرار می گیـرد که خطر سـقوط دولـت و حاکمیـت را در قبال شورشـگران 

داخلـی و یـا هجوم دشـمن خارجی عمـلًا در پی دارد.
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طبـق مـاده ۲1۲: شـخصی کـه بر افراد قوای مسـلح یـا پولیس حق قومانده داشـته 
و بـا داشـتن قصـد جرمـی بـه آن هـا احکام معطـل قـرار دادن اوامـر دولـت را صادر 

نمایـد، بـه حبس طویـل محکـوم می گردد.
اگـر بـه اثـر جـرم منـدرج فقـره فـوق اجـرای اوامر دولـت بالفعـل معطـل گردد، 
مرتکـب حسـب احوال به اعـدام یا حبس دوام محکـوم می گـردد. )مجموعه قوانین، 

)1۲3
شـخصی که ریاسـت دسـته جنایـت کاران مسـلح را برعهـده می گیرد یـا به نحوی 
از آن هـا بـه قصـد غصـب و غارت اراضـی یا اموال دولتـی یا اموال جمعیتـی از مردم 
را قیـادت می کنـد، یـا در برابـر عسـاکر یـا قـوای امنیتـی که بـرای منکوب سـاختن 
مجرمیـن ایـن دسـته جنایتکاران مکلـف شـده اند، مقاومت نمایـد، به اعـدام محکوم 

می گـردد. )قانون جـزا، 134(
در قانـون جـزای افغانسـتان بـه صراحـت از بغـاوت نامبـرده نشـده اسـت؛ امـا 
ازآنجایی کـه ایـن قانـون زمانـی تدویـن یافـت کـه تنهـا مذهب رسـمی حنفـی بود، 
از سـوی دیگـر در نظامنامـه عصـر امـان الله خـان و اصولنامـه عصر محمـد نادرخان 
از فقـه حنفـی در بسـیاری از قاعده هـا و بندها اسـتفاده شـده بود، ازاین جهت اسـت 
کـه می تـوان گفـت فقـه حنفـی در تدویـن قانون جـزا دخیل بوده اسـت. فقـه حنفی 
بغـاوت را امتنـاع از ابـراز وفـاداری بـه دولـت تعریف می کنـد و هـدف از ممنوعیت 
آن جلوگیـری از بی ثباتـی و تخریب در سیسـتم اجتماعی، سیاسـی دولت و در نتیجه 
از بیـن بـردن وحـدت ملـی، پیشـرفت و موجودیـت دولـت اسـت. ممنوعیـت علیه 
بغـاوت را در سـوره  16، آیـه 90 قرآن کریـم می توان یافت. )اونـا اوراج و همکاران، 

)101 :۲010
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نتیجه گیری
اعـدام تعزیـری مجـازات مرگـی اسـت کـه از طرف حاکم معین می شـود. بیشـتر 
فقهـای شـیعه اعتقـاد دارنـد که اصـل در تعزیـر ما دون حد اسـت؛ ولی بـرای عدول 
از ایـن اصـل و اجـرای مجـازات بالاتـر از حـد مـی تـوان بـه یکی از سـه علـل زیر 
اسـتناد کـرده، اعـدام تعزیری را جایز شـمرد. این علل عبارت اسـت از مصلحت فرد 
و جامعـه؛ قیـام در مقابل افسـاد فی الارض و نهی از منکر. در میان فقهای اهل سـنت 

نیـز اختـلاف هسـت؛ اما در برخی مـوارد، اعـدام تعزیـری را پذیرفته اند.
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