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تبیین نظریه عقد بودن فرزندخواندگی و آثار آن با تأکید 

بر قانون جدید

فاطمه رجائی*، حسین مرتضوی**

 چکیده
فرزندخواندگی نهادی اســت با ســابقه‌ای دیرینه که پیش از اســام در ایران نیز وجود داشته 
و بعد از ظهور اســام با تغییراتی توســط قرآن و سنت امضاء شده اســت. از آنجایی که احکام، 
آثار و ضمانت اجرای قوانین فرزندخواندگی بر اســاس ماهیت آن معلوم می‌گردد، بحث ماهیت 
فرزندخواندگی جایگاه مهمی در نهادهای حقوقی دارد. اعمال و اجرای بسیاری از قوانین حقوقی 
منوط به وضعیت حقوقی فرزندخواندگی اســت. درباره‌ی ماهیت فرزندخواندگی نظرات متعددی 
اظهار شده، برخی آن را ایقاع دانسته و برخی صرف یک رابطه‌ی حقوقی به حکم دادگاه می‌دانند. 
اگر فرزندخواندگی تعهد اخلاقی، امانت و عقد یا نهاد دیگری باشد، احکام و آثار آن نیز متفاوت 
خواهد بود. لذا این پژوهش با روش توصیفی تحلیلی و شــیوه کتابخانه‌ای به این مبحث پرداخته 
اســت. با توجه به پیشــینه تاریخی و ادله‌ای مانند ســیره عقلا، عدم ولایت بر دیگری و... که در 
مقاله به صورت تفصیلی بیان شــده، این نتیجه به دست می‌آید که فرزندخواندگی یک عقد است 
و نه ایقاع یا صرف حکم دادگاه و....چرا که نیازمند اراده‌ای دوطرفه اســت. مفســران قرآن نیز این 
نهاد را عقد تلقی نموده‌اند. فرزندخواندگی عقدی تشــریفاتی، مبتنی بر مصلحت فرزندخوانده و 
لازم‌الاجراست و طبق قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست حقوق و 
تکالیفی ‌را برای طرفین ایجاد می‌کند. از جمله وظایفی که برای سرپرســت مقرر شده تأمین مالی 
آینــده‌، پرداخت هزینه‌های زندگی، تربیت و نگهداری از فرزندخوانده اســت و فرزندخوانده نیز 

ملزم به رعایت احترام و اطاعت از سرپرست خود است.

واژگان کلیدی
فرزندخواندگی، فرزندخوانده، ایقاع، عقد

*. دانشیار گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی، دانشکده الهیات، دانشگاه حکیم سبزواری، سبزوار، خراسان رضوی، ایران )نویسنده مسئول( 
)f.rajaei@hsu.ac.ir(

**. کارشناس ارشد حقوق خصوصی، دانشکده الهیات، دانشگاه حکیم سبزواری، سبزوار، خراسان رضوی، ایران
)mortazavihossein25@gmail.com(

تاریخ پذیرش: 1403/03/9 تاریخ دریافت: 1402/12/15	

  مقاله‌ی پژوهشی، مطالعات راهبردی زنان/  دوره 26/  شماره 103 / بهار 1403/ صفحه 9-30
10.22095/jwss.2024.447052.3421doi

mailto:mortazavihossein25@gmail.com
https://www.jwss.ir/article_208581.html
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                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و ششم/ شماره 103 / بهار 1403

1- مقدمه و بیان مسئله
برخی از خانواده‌ها از وجود فرزند به علل گوناگونی محروم هستند. با مطالعه در سابقه تاریخی 
جوامع گوناگون راه‌حل مشترکی بین این جوامع برای از بین بردن این محرومیت دیده می‌شود. 
راه‌حل آن نهادی به نام فرزندخواندگی است که سابقه‌ی دیرینه‌ای در ایران، اسلام و جهان دارد. 
فرزندخواندگی در هر زمان و مکانی بین جوامع آثار حقوقی و اجتماعی متفاوتی داشته است؛ برای 
مثال در ایران باستان فرزندخواندگی توام با اعتقادات مذهبی بوده است. در عربستان پیش از اسلام 
نیز فرزندخواندگی رایج بوده و‌ این فرزندان از تمام حقوق و امتیازات فرزند واقعی برخوردار بودند. 
پس از ظهور اسلام نیز فرزندخواندگی از جمله نهادهایی بود که توسط اسلام امضاء شد، چنانکه 
رسول خدا )ص( نیز فرزندخوانده‌ای به نام زید داشت که بنا به‌تصریح خود رسول خدا )ص( مانند 
فرزند واقعی وارث ایشان بود )مکارم شیرازی، 1374، 11، 191؛ طباطبایی، 1344، 16، 486؛ عالمی طامه، 
۱۳۹۱: ۸۳(. زید حدود سیزده سال قبل از بعثت فرزندخوانده‌ی رسول خدا )ص( شد و تا سال 

پنجم هجری آثار نسب واقعی بر این رابطه وارد بود اما با نزول آیات ۴، ۵ و ۳۷ سوره‌ی احزاب، 
موضع اسلام در برابر این نهاد روشن گردید و برخی آثار آن تغییر کرد. آیاتی که البته در تفسیر آن 
اختلافاتی وجود دارد و برخی معتقد به نفی کامل فرزندخواندگی توسط قرآن هستند؛ اما آنچه به 
نظر می‌رسد صحیح و مبتنی بر دلایل کافی باشد، این است که اسلام اصل فرزندخواندگی را تأیید 
و فقط بعضی آثار آن، مانند وراثت را محدود یا منتفی نموده است )صفایی و امامی، ۱۳۹۵: ۳۰۴(. در 
ایران معاصر نیز تا سال ۱۳۵۳ مقررات مشخصی در مورد فرزندخواندگی وجود نداشت، شاید علت 
این امر همان اختلاف فقها در باب تداوم یا نسخ نهاد مذکور بود، اما بالاخره در اثر احساس نیاز 
جامعه به تبیین فرزندخواندگی و ابعاد حقوقی آن، مجلس شورای ملی در ۲۹ اسفندماه این سال 
اقدام به تصویب اولین قانون فرزندخواندگی در ایران نمود. این قانون مشتمل بر هفده ماده است. 
هدف اصلی مقنن در این قانون الحاق نهاد فرزندخواندگی به سیستم حقوقی ایران و جانشینی 
آن به جای ارتباط نسبی است؛ اما در ماهیت حقوقی رابطه ایجادشده بین والدین فرزند پذیر و 
کودک بین حقوقدانان اختلاف‌نظر است، برخی آن را تفویض و واگذاری به عنوان امین موقت یا 
قیمومیت و تحت نظارت دادستان دانسته که کودکان بی‌سرپرست با نظارت و پیشنهاد دادستان 
به افرادی که شایسته نگهداری این اطفال هستند سپرده می‌شوند)صفایی و امامی ۱۳۹۵: ۲۷۸( و 
برخی نیز معتقدند که فرزندخواندگی عقد است و آثار آن را دارد )عالمی طامه، ۱۳۹۱: ۷۲( برخی 
دیگر معتقدند فرزندخواندگی عقدی است که یک‌طرف آن خانواده‌ی فرزندپذیر است و طرف دیگر 
آن دادگاه به ولایت از فرزندخوانده و تشریفات خاص خودش را دارد )جعفری لنگرودی، ۱۳81، ۲، 
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۴۹۷( و بعضی نیز توافق بین خانواده فرزندپذیر و دادگاه را ایقاع دانسته‌اند و معتقدند که حکم 

دادگاه در این‌ مورد تأسیسی بوده و موقعیت جدیدی به وجود می‌آورد که احکام ویژه خودش را 
دارد)کاتوزیان، ۱۳75: ۱۴(. با تصویب قانون سرپرستی جدید در سال ۹۲ مقنن ابعاد جدیدی از این 
نهاد را بیان نمود و قائل به‌ تفصیل بیشتری در مورد قواعد فرزندخواندگی شد برای مثال سن فرد 
تحت سرپرستی را به ۱۶ سال افزایش داد، نقش سازمان بهزیستی را مهم‌تر از گذشته نموده و در 
تشریفات ایجاد فرزندخواندگی دخالت داد، ابعاد مالی این نهاد را ذکر نموده و زنان مجرد را نیز 
مشمول شرایط سرپرستی قرارداد، اما بازهم به بیان ماهیت فرزندخواندگی نپرداخت و این نقص 
که در قانون ۵۳ هم به چشم می‌خورد در این قانون نیز وجود دارد. لذا این پژوهش به دنبال پاسخ 
به این پرسش است که ماهیت فرزندخواندگی از نظر حقوقی چگونه ارزیابی می‌شود؟ شرایط تحقق 

نهاد فرزندخواندگی در قانون سرپرستی مصوب ۹۲ چه مواردی هستند؟
با توجه به‌ صراحت قانون‌گذار در ماده‌ی نخست قانون مصوب ۵۳ که به توافق زن و شوهر 
برای فرزند پذیری اشاره می‌کند این نهاد را باید عمل حقوقی بدانیم و نه واقعه‌ی حقوقی و این 
نظر با دیگر مواد قانونی نیز مطابق و همراه است، از طرفی با نگاهی به جایگاه ایقاعات در فقه 
و قانون درمی‌یابیم که ایقاعات در شریعت اسلام محدود و محصور هستند و نمی‌توان شروطی 
ضمن آن‌ها ایجاد کرد و تنها عقد است که می‌تواند مبین ماهیت فرزندخواندگی باشد، با تلقی 
فرزندخواندگی به ‌عنوان عقد، می‌توان مسائلی مانند نفقه تربیت کودک و... را به ‌عنوان شرط 
ضمن عقد تبیین نمود و در مسئله‌ی ارث نیز بحث ضمان جریره می‌تواند به‌ عنوان شرط ضمن 
عقد پاره‌ای از کمبودها را حل کند. همچنین تلقی فرزندخواندگی به‌ عنوان عقد می‌تواند بسیاری 

از ابهامات دیگر درباره‌ی این نهاد را در قواعد عمومی قراردادها پاسخگو باشد.

2- پیشینه پژوهش
از آنجایی که پژوهش مستقل و جامعی که فرزندخواندگی را به جهت ماهیت و آثار آن بررسی 
کند کمتر وجود دارد و از سوی دیگر با تغییر قانون در سال 1392 اکثریت ‌قریب‌ به ‌اتفاق پژوهش‌ها 
درباره تفاوت‌های قانون جدید و قدیم سرپرستی است بدون اینکه ماهیت فرزندخواندگی تعیین 
شود، پژوهش در ابعاد این مسئله جایگاه مهمی دارد. پژوهش‌هایی که در این زمینه وجود دارد 

دو دسته است.
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دسته اول پژوهش‌هایی است که تا قبل از تصویب قانون جدید در سال 1392 انجام شده است، 
مانند برخی مقالات و کتاب »فرزندخواندگی در اسلام« عالمی طامه؛ پایان‌نامه‌ی »تحولات تقنینی 
مربوط به فرزندخواندگی« حدیثه جوهری فر؛ پایان‌نامه‌ی »بررسی فقهی حقوقی فرزندخواندگی 
در حقوق ایران« ملایی )۱۳۹۰( و پایان‌نامه‌ی »مبانی فقهی و حقوقی نسب فرزندخواندگی در 
اسلام و جهان« مژگان غلامرضا )۱۳۸۹(؛ این موارد چون در زمان قانون سابق انجام ‌شده، نیازمند 

بررسی مجدد عقد فرزندخواندگی در پرتو قانون جدید است.
 دسته دوم پژوهش‌هایی است که بعد از تصویب قانون جدید نگارش شده است مانند کتاب‌های 
»فرزندخواندگی در قانون ایران« ابراهیم صنوبر و »فرزندخواندگی مبانی فقهی و حقوقی و آثار آن« 
حسین محمدی؛ همچنین مقالاتی نظیر »بررسی فرزندخواندگی در فقه امامیه و حقوق موضوعه 
ایران« امین خنجری علی‌آبادی، یعقوب سیفی علمی؛ »وضعیت حقوقی فرزندخواندگی در حقوق 
ایران، مقررات بین‌المللی و تعارض قوانین« بهشید ارفع نیا و هادی جرفی ؛ »بررسی تحولات 
مثبت در قوانین فرزندخواندگی« سيده النا رضوي نژاد، وحيد معين؛ »نقد و بررسی قانون حمایت 
از کودکان و نوجوان بی‌سرپرست و بد سرپرست مصوب 1392« از محمدرضا معین فرد، حمید 
سلیمیان ریزی، محمدرحیمی، که در این مقالات نیز فرزندخواندگی در قانون 1392 مورد بررسی 

قرار گرفته اما ماهیت آن تبیین نشده و صرفاً به تفسیر مواد قانونی اکتفا شده است.
و  کاستی‌ها  »تحلیل  پایان‌نامه  مانند  است  شده  انجام  موضوع  این  در  نیز  پایان‌نامه‌هایی 
قانون جدید فرزندخواندگی مصوب ۱۳۹۲« میری سرجوبی )۱۳۹۶( که علیرغم  نوآوری‌های 
پرداختن به مقررات قانون جدید و بیان شرایط فرزندخواندگی، اما متأسفانه ماهیت این نهاد 
مورد بررسی قرار نگرفته و فقط به این حد اکتفا شده است که فرزندخواندگی رابطه‌ای حکمی و 
مصنوعی است که به‌موجب آن فرزندخوانده از حقوقی برخوردار می‌شود. پایان‌نامه »بررسی مسئله 
فرزندخواندگی در فقه و حقوق موضوعه ایران« تألیف رستم پور )۱۳۹۲( که در این پایان‌نامه 
ماهیت فرزندخواندگی تبیین نشده و آثار آن بیان نمی‌شود، بلکه به بررسی شرایط فرزندخواندگی 
می‌پردازد. پایان‌نامه »ماهیت، احکام و آثار فرزندخواندگی در فقه امامیه« ملانوری شمسی )1395( 

که فقط مباحث فقهی را مطرح می‌کند و وارد مباحث حقوقی نمی‌شود.
از این‌ رو، با توجه به اینکه قانون سال 1353 در سال 1392 نسخ شده و عملًا شرایط نهاد 
سرپرستی را دچار دگرگونی‌هایی کرده، احتیاج به پژوهش جدید است. پژوهش‌های مذکور بیشتر 
به بیان مصادیق و تفسیر مواد قانونی فرزندخواندگی پرداخته‌ و لذا نوآوری این پژوهش را می‌توان 

تبیین ماهیت فرزندآوری به عنوان عقد و بیان احکام و آثار دانست.
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3- مفهوم شناسی فرزندخواندگی
لفظ فرزندخواندگی در لغت به معنای این است که فردی شخص دیگری را که با وی نسبت 
واقعی فرزندی را ندارد به عنوان فرزند خود بگیرد و فرزند خود بخواند1 )دهخدا، ۱۳۸۵: 7، ۱۰۴۲( 
. در زبان عربی واژه‌ی دیگری به نام »تبنی« وجود دارد که برخی آن را مترادف فرزندخواندگی 
دانسته‌اند. ولی با دقت مشخص می‌گردد که این واژه از لفظ »ابن« گرفته‌شده به معنای »پسر 
گرفتن« است. البته با توجه به دیدگاهی که اعراب درگذشته نسبت به پسر -که باعث قوت نظامی 
آنها بوده است - داشتند می‌توان نتیجه گرفت که فرزند دختر خیلی کمتر به فرزندخواندگی گرفته 
می‌شده است. در اصطلاح حقوقی فرزندخواندگی یک ‌نهاد است که به ‌موجب آن رابطه‌ی حقوقی 
خاصی بین والدین فرزند‌پذیر و یا یکی از آن‌ها، با فرزندخوانده ایجاد می‌گردد )امامی، ۱۳78: ۷۱(. 
سازمان بهزیستی نیز فرزندخواندگی را این ‌چنین تعریف می‌کند: »فرزندخواندگی عبارت است 
واگذاری سرپرستی کودکان بدون ولی شناخته‌شده تحت سرپرستی سازمان بهزیستی به خانواده‌های 

متقاضی که واجد شرایط قانون جاری حمایت از کودکان بی‌سرپرست باشند« )رزاقی، 1385: 2(.

4- نظرات مطرح شده در باب ماهیت فرزندخواندگی
نظراتی که در باب ماهیت فرزندخواندگی مطرح شده است به شرح ذیل است.

4-1- نظریه ولایت، امانت و قیمومت
برخی ماهیت نهاد فرزندخواندگی را که در قانون حمایت از کودکان بدون سرپرست مصوب 
1353 به نام سرپرستی نامیده می‌شد را ولایت، امانت یا قیمومت دانسته‌اند؛ اما به نظر می‌رسد 
انجام سرپرستی ذیل این قانون دارای شرایط ولایت یا وظایف امین و قیم نیست. نهاد فرزندخواندگی 
تفاوت اساسی با نهاد ولایت، قیم بودن یا امانت‌دار بودن دارد؛ زیرا انجام سرپرستی در تعریف و 
دایره ولی و قیم بودن جایی ندارد. از سوی دیگر اشخاصی که کودک را به سرپرستی گرفته‌اند 
شامل تعریف امین هم نمی‌شوند که وظیفه آنها را در دایره امانت قرار دهیم )کاتوزیان، ۱۳۷۵: ۴۰۵(. 
پذیرنده فرزند امین جامعه و نماینده حاکم نیست که به این عنوان در تربیت و نگهداری کودک 
نقش داشته باشد. همچنین اراده در نهاد ولایت، امانت و قیمومیت جایگاهی ندارد ولی سرپرستی 

و فرزندخواندگی کاملًا مرتبط به اراده افراد است.

1. در زبان انگلیسی مترادف این کلمه Adoption که از کلمه Adopt به معنای قبول کردن، پذیرفتن، نام‌گذاری و مربوط ساختن 
آمده است )آریانپور، ۱۳۸۴: ۲۹۸( و در زبان عربی مترادف دعی از دعا، دعوا گرفته شده است به معنای خواندن، صدازدن، نامیدن و 

دعوت کردن است )آذرنوش، ۱۳۸۶: ۱۹۷(.
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4-2- نظریه واگذاری قانونی
برخی ماهیت فرزندخواندگی را یک نوع واگذاری قانونی یا تفویض قانونی واگذاری به عنوان امین 
موقت یا قیمومت و تحت نظارت دادستان می‌دانند که کودکان بی‌سرپرست با نظارت و پیشنهاد 
دادستان به افرادی که شایسته نگهداری این اطفال هستند سپرده می‌شوند و فرزندخواندگی را 
اثر حقوقی رأی دادگاه می‌دانند و قطع آن نیز احتیاج به رأی دادگاه دارد و حق و تکالیفی را که 
در زمره نسب وجود دارد هیچ‌گاه شامل این افراد نمی‌دانند )صفایی و امامی، ۱۳۹۵: ۲۷۸(. به نظر 
می‌رسد برگشت این نظریه نیز به نظریه اول است و دارای همان اشکالات است لذا قابل‌پذیرش 

نیست؛ زیرا نهاد فرزندخواندگی بر اساس اراده افراد است.

4-3- نظریه ایقاع بودن
برخی ماهیت فرزندخواندگی را ایقاع دانسته‌اند )کاتوزیان، ۱۳۷۵: ۴۰۵(. بر حسب این دیدگاه، 
ایقاع نهاد حقوقی است که با یک اراده واقع شده و نیاز به توافق نداشته و با امور قهری و طبیعی 
متفاوت است. لذا در اینجا فقط نیاز به اراده پذیرنده کودک دارد و با صدور حکم دادگاه مبنی بر 
سرپرستی، ایقاع ایجاد شده و دارای احکام و آثار آن است. این نظریه نیز دارای اشکالاتی است؛ 
اگر فرزندخواندگی را ایقاع بدانیم باعث می‌شود قانون )حمایت از کودکان بی‌سرپرست( یا دادگاه 
بدون رضایت و توافق زوجین، به صورت یک جانبه و به شکل ایقاع آنان را مجبور به سرپرستی 
کودک کند؛ درحالی‌که چنین چیزی امکان ندارد. رضایت و توافق زوجین بر پذیرش کودک با 
درخواست از سازمان‌های ذی‌ربط مانند دادگاه و بهزیستی و قبول فرزندی دلیلی بر عقد بودن و 
نه ایقاع بودن رابطه فرزندخواندگی است. همچنین به علت وجود محدودیت‌های زیاد برای ایقاعات 
در فقه، اولاً نمی‌توان شروطی را برای پذیرنده قرار داد، زیرا در فقه شروط ضمن ایقاع یا شروط 
خارج لازم ایقاع نداریم؛ ثانیاً ایقاع نهاد حقوقی است که تحمل تعهدات بسیار را ندارد. لذا نیروی 

الزام‌آوری در آن وجود نخواهد داشت و این ممکن است باعث ضرر به کودک شود.

4-4- نظریه عقد بودن
برخی ماهیت فرزندخواندگی را نوعی عقد - قرارداد - و ازجمله اعمال حقوقی می‌دانند که با 
اراده افراد ایجاد می‌شود. این عمل به علت پذیرش طفل از سوی افراد باعث ایجاد رابطه‌ی والد و 
طفل صوری می‌شود. در بعضی موارد آن را عقد تشریفاتی دانسته که باید دادگاه آن را پذیرفته و 
ثبت نماید )جعفری لنگرودی، 1375، ۲، ۴۹۷(. فقها با استناد به نصوص شرعی و کتب لغت و مراجعه 
به عرف، مفهوم اصطلاحی عقد را بررسی کرده و تعریف‌های متفاوتی ارائه کرده‌اند. به طور کلی 
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می‌توان از مجموع تعاریف عقود در ابواب مختلف فقه نتیجه گرفت که »عقد قراردادی است که 
تحقق آن احتیاج به دو طرف )ایجاب و قبول( دارد و دارای اثری است که شارع بر آن مترتب 
کرده است« )محقق حلی، 1409، 2، 425؛ شهید ثانی 1398، 3، 221(. در اصطلاح حقوقی عقد دارای 
دو معنی مصدری و محصولی یا اسم مفعولی است. از جهت دیگر، دو معنای عام و خاص )عقود 
معین و غیر معین( نیز می‌توان برای آن در نظر گرفت. در ماده 183 قانون مدنی معنای مصدری 
عقد در نظر گرفته شده است. در مواد ۱۸۴ تا ۱۸۶ قانون مدنی می‌توان معنای اسم مفعولی عقد 
را دریافت چنانکه عقد به معنای نتیجه همکاری و اراده دو یا چند نفر درباره مسئله‌ای است. به 

منظور تبیین بهتر عقد در برابر ایقاع ابتدا به بررسی جهات تفاوت عقد و ایقاع می‌پردازیم.
الف- عقد یک عمل حقوقی دو یا چندجانبه است که با تراضی و قصد انشای طرف‌ها به وجود 
می‌آید اما ایقاع یک عمل حقوقی یک‌طرفه است که برای تحقق آن وجود یک اراده کافی 
است. از طرفی باید دانست که نمی‌توان عقد را متشکل از دو ایقاع دانست زیرا در عقد دو اراده 

مستقل موجود است درحالی‌که در ایقاع این‌گونه نیست.
ب- شرط تحقق عقد وجود ایجاب و قبول است که دارای اثر می‌شود. لذا ایجاب به تنهایی اثر 
مورد نظر بر عقد را به وجود نمی‌آورد و باید قبول ضمیمه آن شود، درحالی‌که ایقاع نیازمند 
قبول نیست. نیازمند بودن یک عمل حقوقی به قبول یا عدم نیاز آن ضابطه‌ای است که فقهای 

امامیه و حقوقدانان در تمییز عقد و ایقاع به ‌کار برده‌اند.
در فرزندخواندگی طبق شرع اسلام و قوانین موضوعه ایران با پذیرش فرزند از سوی فرزند پذیر، 
نسب حقیقی ایجاد نمی‌گردد بلکه یک رابطه‌ی حکمی و عنوانی ایجاد می‌شود )رحیمی، 1388: 
80( طرفین ایجادکننده این ارتباط از یک‌سو زوج یا فرد فرزند پذیر و از سوی دیگر ولی خاص 

و با فقدان ولی خاص و یا نداشتن شرایط سرپرستی، ولی عام او یعنی حاکم شرع و در صورت 
عدم دسترسی عدول مؤمنین خواهند بود. با توجه به تعریف عقد می‌توان درباره فرزندخواندگی 
گفت شخصی که نگهداری فرزند را بر عهده گرفته است نسبت به مواردی متعهد شده است. از 
سوی دیگر طرف مقابل نیز موارد مورد نظرش را ضمن آن شرط می‌کند. پس در اینجا هم دو 
اراده قابل تصور است. لذا نتیجه مورد نظر با یک اراده به تنهایی به وجود نمی‌آید و نیاز به قبول 
طرف و اراده دیگر دارد درحالی‌که همان‌طور که ذکر شد عمل حقوقی ایقاع احتیاج به قبول ندارد. 
احتیاج به قبول یا عدم آن عامل تمییز عقد با ایقاع است. از طرفی ایجاد نهاد حقوقی مذکور با 
تراضی و قصد انشا دو طرف به وجود می‌آید. به نظر می‌رسد دو اراده مستقل و جداگانه که با 
ایجاب و قبول در عالم اعتبار ایجاد می‌شود برای به وجود آوردن فرزندخواندگی لازم است. لذا 
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ماهیت سرپرستی، ماهیت عقدی است و نه ایقاعی چراکه ایقاع یک عمل یک‌طرفه بوده و قوام 
آن به یک‌طرف است برخلاف رابطه فرزندخواندگی که یک نسبت و رابطه‌ی حکمی بین دو طرف 

ایجاد می‌کند آن‌هم با شرایط خاص خود.

5- ادله عقد بودن
در این بخش به بررسی ادله عقد بودن فرزندخواندگی پرداخته می‌شود.

5-1- سیره‌ی عرف و عقلا
در علم اصول فقه سیره‌ای حجت است که در مرئی و مسمع شارع بوده و ردع نشده باشد 
)مظفر،1380: 515(. نهاد فرزندخواندگی نیز در طول تاریخ بین ملت‌ها رواج داشته است. در اسلام 
نیز تا سال پنجم هجری یعنی زمان ازدواج پیامبر با زینب بنت جحش با تمامی آثارش باقی بوده 
است. بعد از آن نیز به روش‌های گوناگونی موجود بوده است. چنانکه می‌توان گفت فرزندخواندگي 
در اسلام به طور كامـل پذيرفتـه شده اسـت )دروزه، 1383، 7، 351( و سپس بعضي آثار آن مانند 
نسب، ارث و محرميت نفـي شده اسـت. همان‌گونه که گفته شد حجیت سيره عقلا منوط به امضای 
شارع و عدم ردع وی است. سیره عقلا فرزندخواندگی را به صورت نـوعي معاملـه و معاهـده پذيرفتـه 
اســت. چنانکه بســياري از مفســران بــه عقــد بــودن فرزندخواندگي تصريح کرده‌اند )جصـاص، 
1405، 3، 2؛ دروزه، 1383، 7، 351؛ زمخشري، 1407، 1، 55؛ رازي فخرالدين 1420، 9، 509، 165، 

10،69( تمام اموری که جزو ضرورت‌های زندگی اجتماعی هستند بر اساس سیره عقلا پذیرفته شده 

است؛ مانند بیع، اجاره، رهن، صلح، نکاح و... . ضرورت نیاز به فرزند و ادامه نسل خانواده و سرپرستی 
کودکان بی‌سرپرست، نهاد فرزندخواندگی را نیز به امری ضروری و حیاتی در زندگی انسان مبدل 
نموده است. چنانکه در عرف نیز مرسوم بوده است. به‌ عبارت ‌دیگر همان‌طور که نیاز انسان‌ها به نقل 
‌و انتقال عین و منفعت و ازدواج منجر به شکل‌گیری بیع و نکاح شد نیاز انسان‌ها به فرزند باعث شد 
نهاد فرزندخواندگی در طول تاریخ در میان تمام ملت‌ها از روم و ایران باستان تا مسلمانان بعد از 
اسلام تأسیس گردد، عقلای هر قومی آنان را وادار کردند که این نهاد را متناسب با آیین خود ایجاد 
کنند )دروزه، ۱۳۸۳، 7، ۳۵۴(. در اسلام نیز این سیره پذیرفته شده است. آنچه از سیره‌ی گذشتگان 
می‌توان دریافت این است که فرزندخواندگی در موارد متعدد و آیین‌های مختلف به ‌صورت توافقی 
دو جانبه با آثار حقوقی و تشریفات خاص خود تحقق پیداکرده و در قالب عقد رایج بوده است. در 

حالی که این سیره در مرئی و مسمع شارع بوده است و آن را ردع نکرده است.
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5-2- وجود دو اراده
طبق اصل حاکمیت اراده، طـرفین یک قرارداد در تعیین شرایط و آثار قرارداد دارای اختیار 
هستند؛ بنابراین وجود اراده و حاکمیت آن مبنای مهم عقود است )كاتوزیان، 1385، 1، 146 و 147؛ 
صفایی، 1384: 50-58(. رضایی، الزام‌آور بودن و نسبی بودن عقود نتایج وجود اراده و آزادی آن، در 

قراردادها است. فرزندخواندگی عمل حقوقی است که با درخواست و اراده دو طرف ایجاد می‌شود؛ 
لذا نتایج آن از اراده ایشان تبعیت می‌کند. از این ‌رو می‌توان درباره فرزندخواندگی چنین گفت: 
اراده‌ای که برای به وجود آمدن نتیجه خاصی اعلان و اعلام شده است و قانون و عرف نیز اثر 
دلخواه را بر آن ترتیب داده و لذا قانون‌گذار آثار مورد نظر را بر آن مترتب می‌کند. تولد فرزند در 
عالم واقع و تکوین با خواست و اقدام والدین است و نیازی به اراده دیگری نیست درحالی‌که برای 
فرزندخواندگی غیر از تصمیم زوجین متقاضی، احتیاج به قبول شخص دیگری است چون اقدام 
آنان نیازمند قبول است. چه شخص فرزندخوانده بالغ باشد که با اذن و اراده‌ی خویش، طرف این 
رابطه قرار می‌گیرد و چه فرد نابالغی باشد که تحت ولایت ولی خاص یا عام است چراکه هیچ 
کودکی نمی‌تواند از نظر شرعی ولی نداشته باشد؛ در شرع پدر و جد پدری به عنوان ولی خاص 
و در صورت نبود آنان حاکم شرع به‌عنوان ولی عام قرار داده شده است)بحرانی،1405: ۸۱(. در هر 
صورت، برای ایجاد رابطه فرزندخواندگی به اراده و توافق دو طرف؛ درخواستی ازیک‌طرف و پذیرش 
درخواست و قبول آن از طرف دیگر نیاز است. بنا بر همین مسئله، نمی‌توان نهاد فرزندخواندگی 
را ایقاع دانست که دارای یک‌طرف بوده و تحقق اثر آن مترتب بر یک اراده است، بلکه احتیاج 
به دو اراده دارد. از سوی دیگر پذیرش این مطلب که فرزندخواندگی به صرف قانون یا ایجاد یک 
حکم قضایی ایجاد شود اشتباه است زیرا چنانکه در بابی از فقه با عنوان »لقیط« ذکر شده است 
اگر شخصی طفل رها شده را بدون اذن و اجازه حاکم به عنوان فرزند خود بپذیرد از نظر شرعی 
فرزندخواندگی ایجاد نشده است بلکه صرفاً احکام نگهداری نسبت به او جاری می‌شود )شهید ثانی 
1398، 7، 67؛ محقق حلی، 1409،  3، 225(. این فرض شبیه این مورد می‌شود که فردی بدون اجازه، 

طفل دارای پدر و مادر را نگهداری کند در حالی که فقط اراده وی کافی نیست و قطعاً نیاز به ابراز 
اراده ولی او با اذن داریم. از این ‌رو فقها )نجفی، 1404 ق، 27، 334؛1 شهید ثانی 1398، 7، 97( گفته‌اند 
که اگر کسی کودک درمانده‌ای را پیدا کند موظف به نگهداری و مراقبت از اوست اما اگر کودک 
اموالی دارد، فردی که او را یافته است باید با اجازه حاکم شرع آن را صرف نگهداری او کند و یا 

1. عدم الولاية لأحد بعد البلوغ والرشد عليه 
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اگر به‌ منظور محرمیت بخواهد عقدی منعقد نماید بازهم اجازه حاکم شرع به‌عنوان ولی او لازم 
است در غیر این صورت نکاح فضولی است. نگهداری کودک درمانده بدون اجازه حاکم نمی‌تواند 

مصداق سرپرستی و فرزندخواندگی باشد حتی اگر به ‌قصد احسان صورت بگیرد.

5-3- عدم ولایت فردی بر دیگری
بر اساس دلایل گوناگون مانند فطرت )منتظری، 1409، 1، 27(، اصالت عدم نفوذ تصرفات )مراغی، 
1417، 2، 556؛ بحرالعلوم، 1403، 3 ، 214(، استصحاب )سروش محلاتی، 1383( و عقل )سیفی، بی‌تا: 16( 

در تمامی مواردی که احتمال ثبوت ولایت در آن‌ها وجود دارد اصل بر عدم ولایت است )نجفی، 
1404: ۱۷۲؛ بحر العلوم، 1403، 3، 214( حقوقدانان نیز در مباحث مختلف حقوقی مانند اختیار و 

اراده در امور مالی و غیر مالی به این اصل اشاره‌ کرده‌اند )کاتوزیان، 1377، 3، 211؛ امامي،  1376، 2،  
21- 20(؛ لذا هر گاه دلیلی وجود داشت، به اندازه مدلول آن دلیل، از اصل اولی عدم ولایت خارج 

شده و ولایت اثبات می‌شود مانند مواردی که شارع به فرد یا افرادی در موردی خاص ولایت داده 
است مانند ولایت قهری پدر و جد پدری بر صغیر و مجنون یا اولیای دم بر قاتل یا اولیای میت 
و... . یا مواردی و افرادی که فاقد ولی خاص بوده و نيازمند ولی هستند که در مقابل ولایت خاص، 
ولایت عام نامیده می‌شود مانند ولایت پيامبر، امام، حاکم شرع و عدول مؤمنين )شریعتی، 1393: 12(.
به دلیل این اصل، کسی نمی‌تواند فرد دیگری را بدون رضایت خود یا ولی او به فرزندی 
بپذیرد. لذا نگهداری کودک رها شده به ‌قصد احسان و انگیزه‌ی فرزندخواندگی کفایت نمی‌کند و 
فرزندخواندگی در این حالت به عنوان ایقاع، صحیح نیست. اینکه کودکی را سر راه بگذارند و به 
دلیل صغر سن متمکن از دفاع از خود و برآوردن نیازهایش نباشد و فردی با نیت فرزندخواندگی 
او را برگیرد و نگهداری کند نمی‌تواند دلیلی بر ایقاعی بودن این رابطه باشد چراکه کودک رهاشده 
مالی نیست که از آن اعراض شده و مالک آن را رها کرده باشد و با برداشتن او مالکیت ایجاد شود 
و یا به ‌واسطه‌ی نگهداری ولایتش به فرد یابنده واگذارشده باشد، بلکه این کودک نفس محترمی 
است که حفظ او واجب شرعی کفایی بوده و امانتی است که باید نگهداری و حفاظت گردد؛ بنابراین 
این اقدام یعنی برداشتن کودک رهاشده یک وظیفه‌ی شرعی است که به هر انگیزه چه فرزندی 
چه غیر آن باشد ایقاعی بودن فرزندخواندگی را ثابت نمی‌کند و اصولاً نگهداری و حضانت کودک 
تحت عنوان التقاط و نظام فقهی لقیط ارتباطی به فرزندخواندگی ندارد چراکه فرزندخواندگی 

مسئولیتی قراردادی است که باید با اذن حاکم شرع در صورت نبود ولی خاص صورت گیرد.
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6-  آثار عقد فرزندخواندگی
رابطه قراردادی مبتنی بر قانون عقد فرزندخواندگی موجب ایجاد آثاری اعم از حقوق و تکالیف 
برای فرزندخوانده و فرزند‌پذیر می‌شود که در قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و 

بد سرپرست مورد توجه و تأکید قرارگرفته است.

6-1- فرزندخوانده
بدیهی است سرپرستی که به ‌نوعی جایگزین والدین واقعی فرزندخوانده می‌شود و قرار است 
جای خالی آن‌ها را پر کند مسئولیتی مشابه والدین و بسیار گسترده و مؤثر دارد و الزاماتی مانند 

والدین واقعی بر عهده می‌گیرد که به آن‌ها اشاره می‌کنیم.

6-1-1- حضانت و نگهداری

سرپرستی کودک و نوجوان با خود مفهوم نگهداری و حضانت را نیز شامل می‌شود و به عبارتی 
این واژه مفهومی است که با نگهداری و مراقبت آمیخته است و حتی اگر قانون‌گذار اشاره‌ی 
مستقیمی به تکلیف نگهداری و مراقبت همانند مراقبت والدین واقعی نسبت به فرزندشان هم 
نمی‌کرد بازهم تکلیف نگهداری ازجمله وظایفی بود که عنوان سرپرستی اقتضای آن را داشت. ماده 
۱۷ قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست، مصوب 1392، بیان داشته 
است که وظایف فرزندخوانده از جهت تکریم، نفقه، تربیت و نگهداری همانند وظایف پدر و مادر 
نسبت به فرزند خود است. در قانون مذکور از واژه حضانت استفاده ‌نشده بلکه واژه »نگهداری« 
به جای آن آمده است. در ماده ۴ قانون حمایت از خانواده نیز از واژه حضانت استفاده‌ شده در 
حالی ‌که از نگهداری سخنی گفته نشده است؛ اما قانون مدنی در باب دوم از کتاب هشتم، مبحث 
اولاد را با عنوان نگهداری و تربیت اطفال نام‌گذاری نموده است و در ادامه نیز در مواد مختلفی 
از این باب واژه حضانت و نگهداری را درهم‌آمیخته است. برای مثال در ماده ۱۱۶۸ قانون مدنی، 
نگهداری طفل را حق و تکلیف ابوین او می‌داند و این چیزی جز مفهوم حضانت نیست و در ماده 
۱۱۶۹ قانون مدنی نیز که در سال ۱۳۸۲ توسط مجمع تشخیص مصلحت نظام، اصلاح نگهداری 
و حضانت در یک معناست و اداره حقوقی قوه قضائیه نیز در نظرات مختلفی از جمله نظریه‌ی 

شماره ۷/۳۹۴۵ در تاریخ ۱۳۷۵/۷/۶، همسانی و مترادف بودن این دو واژه را تأیید کرده است.
با توجه به این توضیحات می‌توان دریافت که مفهوم حضانت و نگهداری یک معنا دارد و آنچه 
در قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست آمده، همان مفهوم حضانت 
است که در قانون حمایت از خانواده و مدنی مورد تأکید قرارگرفته در باب معنای حضانت نیز 
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پیش‌تر توضیح داده‌شده و به همین عبارت اکتفا می‌شود که حضانت در اصطلاح آن اقتداری 
است که قانون به‌منظور نگهداری و تربیت اطفال به والدین آن‌ها )و فرزند پذیر( اعطا می‌کند و 

آمیزه‌ای از حق و تکلیف است )جعفری لنگرودی، ۱۳81: ۱۶۶۶(.

6-1-2- تربیت

وظیفه‌ی قیم، وصی والدین و سرپرست طفل و نوجوان آن است که در تمام جنبه‌های انسانی 
او را پرورش دهند و برای مراحل مختلف زندگی‌اش آماده نمایند. تربیت کودک و نوجوان برای 
شکوفایی معنوی و روحی او در جهت ساختن آینده‌ای روشن است و ازجمله الزامات نگهداری و 
حضانت است اما نظر به اهمیت آن در ماده ۱۷ قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست 
و بد سرپرست به‌ صورت مستقل نام ‌برده شده و مورد تأکید قرارگرفته است و در قانون مدنی 
نیز در کنار حضانت در باب دوم از کتاب هشتم در مبحث اولاد و تحت عنوان نگهداری و تربیت 
اطفال ذکرشده است و هرگونه احتمال اخلال و آسیب به جنبه‌ی تربیت اطفال را به‌ موجب ماده 
۱۱۷۳ قانون مدنی سبب احتمالی سلب حق حضانت به شمار آورده است. در ماده ۱۱۷۸ قانون 
مدنی نیز مسئله‌ی تربیت را تا حد امکان توانایی والدین مقرر نموده و اعلام می‌کند که ابوین طفل 
مکلف هستند در حد توانایی خود به تربیت اطفال خویش برحسب اقتضا عمل کنند و نباید آن‌ها 
را مهمل بگذارند. در همین راستا ماده ۱۷ قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد 
سرپرست تکلیف سرپرست را در تربیت طفل و نوجوان تحت سرپرستی همانند تکلیف والدین 

واقعی تلقی نموده است.

6-1-3- اخذ سند سجلی برای فرزندخوانده

در ماده ۱۴ حمایت از کودکان بی‌سرپرست مصوب ۱۳۵۳ مقررشده بود پس از صدور حکم 
قطعی فرزندخواندگی توسط دادگاه، اداره ثبت احوال باید مشخصات کودک را در اسناد سجلی 
والدین درج کند و از سوی دیگر برای کودک نیز شناسنامه جدید با نام والدین جدید صادر شود. 
این مقرره در قانون سال 1392 نیز به همین صورت تأیید شد که بعد از صدور حکم قطعی 
فرزندخواندگی توسط دادگاه، حکم به اداره ثبت‌احوال و اداره بهزیستی ابلاغ شود. با این توضیح 
که در صفحه توضیحات شناسنامه، مفاد حکم فرزندخواندگی و مشخصات پدر و مادر واقعی 
فرزندخوانده در صورت معلوم بودن ذکر شود. البته در دو مقرره‌ی بالا وظیفه‌ای صراحتاً برای 
سرپرست در جهت اخذ سند سجلی ذکر نشده اما به ‌موجب ماده ۱۶ قانون ثبت‌احوال مصوب 
۱۳۵۵/۴/۱۶ ثبت ولادت و صدور برگه که ازجمله مهم‌ترین وظایف این سازمان است با اعلام و 
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امضای افراد ذیل صورت می‌پذیرد و تکلیف آنان است: »۱. پدر و جد پدری،۲. مادر در صورت 
غیبت پدر و در اولین موقعی که قادر به انجام این وظیفه باشد،۳. مادر یا جد پدری که از طرف 
دادگاه به سمت ولایت طفل انتخاب‌شده باشد،۴. ولی یا قیم یا امین، ۵. اشخاصی که به‌موجب 
قانون عهده‌دار نگهداری از طفل هستند،۶. صاحب ‌واقعه که سن او از ۱۸ سال تمام به بالا باشد«.
طبق بند ۵ ماده مذکور ازجمله اشخاصی که مکلف به اخذ سند سجلی و در شمار افرادی 
است که به‌موجب قانون عهده‌دار نگهداری از طفل هستند، فرد سرپرست است و با توجه به این 
مسئله که گرفتن شناسنامه و داشتن شناسنامه‌ی جدید از حقوق طفل تحت سرپرستی محسوب 
می‌شود، انجام این تکلیف بر عهده سرپرست یا سرپرستان است و از طرفی دیگر هم اینکه بنا به 
ماده 2 آیین‌نامه اجرایی ماده )22( قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست 
مصوب 14/04/1394 هیئت‌وزیران اداره ثبت‌احوال تکلیف دارد که نام هر یک از سرپرست منحصر 
یا سرپرستان را در سند سجلی کودک و هویت او را در شناسنامه سرپرستان درج کند و انجام 
این تکلیف فقط با مراجعه سرپرستان به اداره ثبت‌احوال ممکن خواهد بود؛ لذا می‌توان گفت که 
سرپرستان مکلف هستند که مقرره‌ی قانونی در باب صدور شناسنامه‌ی جدید را از اداره ثبت‌احوال 
پی‌گیری نمایند و در همین راستا است که ماده ۲ آئین‌نامه اجرای ماده ۲۲ قانون حمایت از 
کودکان مصوب ۱۳۹۴/۴/۲۱ مقرر می‌دارد: »اداره ثبت‌احوال مکلف است پس از ابلاغ حکم قطعی 
سرپرستی توسط دادگاه با اعلام و حضور زوجین سرپرست یا سرپرست منحصر نسبت به اجرای 
حکم و صدور شناسنامه برای کودک یا نوجوان تحت سرپرستی اقدام نمایند«. شناسنامه‌ی طفل 
و فرد سرپرست از جهت روشن کردن هویت واقعی فرزندخوانده و اثبات اصل مسئله سرپرستی 
و فرزندخواندگی نقش اساسی دارد و این دو موضوع باید در اسناد سجلی کودک قید گردند که 
البته با انتقاد برخی افراد هم ممکن است مواجه شود که در وضعیت و جایگاه فرزندخوانده در 
جامعه تأثیرگذار است؛ اما با توجه به آنچه در مباحث پیشین گذشت فرزندخواندگی و سرپرستی 
به معنای وجود و یا به رسمیت شناختن نسب واقعی و رابطه ناشی از نسب نیست و صرفاً یک 
رابطه حقوقی ایجاد می‌کند که ناشی از قرارداد فرزندخواندگی و حکم قضایی است و به همین 
دلیل وجود رابطه محرمیت و حرمت نکاح و نیز ارث منتفی است و در صورتی ‌که این موضوع در 
سند سجلی تذکر داده نشود ممکن است درگذر زمان موضوع سرپرستی به فراموشی سپرده شود 
و تصور قرابت نسبی واقعی منشأ اختلاف و بروز دعاوی گردد و به همین دلیل قانون‌گذار اداره 
ثبت‌احوال را مکلف به درج مفاد حکم سرپرستی در ستون توضیحات نموده و با دقت مناسبی 
درج متن حکم را مقرر نکرده است، چرا که نه امکان‌پذیر است و نه لازم. آنچه مبنای حق و تکلیف 
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طرفین در عقد فرزندخواندگی و سرپرستی است ناشی از حکم سرپرستی است و به همین دلیل 
این مبنا باید در سند سجلی سرپرست یا زوجین سرپرست نیز قید گردد تا هم مانع تصور رابطه 
نسبی واقعی بین آنان گردد و هم اینکه سرپرست کودک و نوجوان تحت سرپرستی هم‌زمان از 
امتیازات ناشی از سرپرستی برخوردار گردند. این موضوع در ماده ۷ آئین‌نامه اجرایی ماده ۲۲ 
قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست به این شرح مورد تأکید قرار 
گرفته است که مفاد حکم سرپرستی توسط اداره ثبت‌احوال در سند سجلی زوجین سرپرست یا 
سرپرست منحصر کودک یا نوجوان تحت سرپرستی قید گردد. لازم به ذکر است که در صورت 
فسخ حکم سرپرستی و یا زمانی که فرزندخوانده به سن ۱۸ سالگی برسد امکان صدور شناسنامه 
جدید با مشخصات جدید وجود دارد و بعد از فسخ نیز در صورت تعیین سرپرست جدید تغییر در 
شناسنامه و صدور شناسنامه جدید الزامی است، به همین دلیل ماده ۹ آئین‌نامه اجرایی ماده ۲۲ 
قانون مقرر می‌نماید حکم قطعی فسخ سرپرستی از سوی دادگاه به اداره ثبت‌احوال و بهزیستی 
ابلاغ می‌شود. اداره ثبت‌احوال باید حکم فسخ سرپرستی را در اسناد سجلی سرپرستان و افراد 
تحت سرپرستی اعمال و شناسنامه برای کودک و نوجوان با مشخصات والدین واقعی و در غیر 

این صورت با نام کوچک والدین فرضی و نام خانوادگی بلامعارض صادر نماید.

6-2- تکالیف سرپرست در امور مالی
یکی از اهداف مهم نهاد سرپرستی و فرزندخواندگی حمایت‌های مالی از فرزندخوانده و تأمین 
آینده‌ی اوست. پشتوانه‌ای که در پرتو آن رشد جسمی و روحی و تربیت و تعالی فرزندخوانده 
تحقق پیدا کند و در همین راستا قانون‌گذار در قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست 
و بد سرپرست، مصوب ۱۳۹۲، تأمین مالی کودک و نوجوان تحت سرپرستی را هم در زمان حال 

و هم در آینده‌ی او پیش‌بینی و مورد توجه قرار داده است.

6-2-1- تملیک مال به فرزندخوانده

چنانکه اشاره شد ازجمله اهداف قانون‌گذار تأمین مالی فرزندخوانده است و به همین دلیل یکی 
از شرایط لازم برای صدور حکم، تمکن مالی درخواست‌کننده عنوان ‌شده است. بدیهی است که 
با وجود تمکن مالی یکی از زوجین متقاضی، آینده فرزندخوانده تأمین می‌شود و نباید در این امر 
سخت‌گیری نمود و تمکن یکی از زوجین را کافی دانست )صفایی و امامی، ۱۳۹۵: ص ۲۸۰(. جالب 
‌توجه آن‌که نگاه قانون‌گذار در قانون حمایت از کودکان بدون سرپرست مصوب ۱۳۵۳، فقط به 
آینده و پس از مرگ فرزندخواندگان بوده است لذا مقرر کرده بود درخواست‌کنندگان سرپرستی 
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برای پس از مرگ خود باید بتوانند تا زمان بلوغ هزینه‌های نگهداری، تربیت و تحصیل کودک را 
با کیفیتی اطمینان بخش تأمین کنند؛ مثلًا وجوه یا اموال دیگری را به فرزندخوانده هبه یا صلح 
کنند یا تضمین بدهند و یا اینکه به نفع کودک وصیت کنند و در صورت فوت طفل پیش از 
سرپرستان خود اموال مذکور از طرف دولت به زوجین سرپرست تملیک خواهد شد )صفایی و امامی، 
۱۳۹۵: ۲۸۰( خوشبختانه قانون‌گذار در سال 1392 نه ‌تنها به وضعیت پس از فوت سرپرستان نظر 

داشته بلکه نیازهای مالی فرزندخوانده در زمان حیات سرپرست را نیز مورد توجه قرار داده است 
و درخواست‌کننده را ملزم نموده که در همان ابتدا بخشی از اموال یا حقوق خود را به کودک 
یا نوجوان تحت سرپرستی تملیک کنند. طبق ماده ۱۴ قانون حمایت از کودکان و نوجوانان 
بی‌سرپرست و بد سرپرست صدور حکم منوط به تملیک اموال است و در ادامه نیز قانون‌گذار با 
در نظر گرفتن واقعیت‌ها به ‌درستی درک نموده است که الزام متقاضی به تملیک اموال می‌تواند 
به مانعی بزرگ بر سر ایجاد فرزندخواندگی تبدیل گردد، چرا که ممکن است خانواده‌ای شرایط 
مناسب برای نگهداری فرزندخوانده را داشته باشد؛ اما تمکن مالی آنان به حدی نباشد که اموالی 
را به او انتقال دهد و دیگر احتمالاتی که مقنن آن‌ها را پیش‌بینی نموده و به دادگاه این اختیار 
را داده است که در صورت اقتضاء با در نظر گرفتن مصلحت از اجرای این شرایط صرف‌نظر کند. 
در ماده ۱۴ قانون اخیرالذکر قانون‌گذار مقرر نموده است که تشخیص نوع و میزان مال یا حقوق 
مزبور با دادگاه است این مقرره نیز از یک‌ جهت به‌ درستی وضع‌شده و آن این است که اگر حد 
و مرز مشخصی برای تملیک اموال وجود داشت چه ‌بسا باگذشت زمان و تغییر شرایط اقتصادی 
خاصیت خود را از دست می‌داد. بنابراین تشخیص نوع مال و میزان آن را به دادگاه سپرده‌اند و 
تنها قید مهم رعایت مصلحت و غبطه کودکان است که بر اساس ماده ۴۵ قانون حمایت از خانواده، 

مصوب ۱۳۹۱، الزامی است.
نکته‌ای که لازم به ذکر است این‌که در تبصره 5 ماده قانون سرپرستی مصوب ۱۳۵۳، چنین 
مقررشده بود که پس از فوت کودک تحت سرپرستی پیش از فوت سرپرستان، اموالی که به او 
واگذارشده بود در مالکیت قهری ورثه قرار نخواهد گرفت و دولت آن‌ها را به سرپرستان تملیک 
خواهد کرد؛ اما این مقرره در قانون جدید مورد غفلت قرارگرفته و بیان ‌نشده است. در چنین 
شرایطی می‌توان گفت همان‌طور که قانون اجازه داده در صورت رعایت مصلحت از اصل شرط 
تملیک اموال چشم‌پوشی شود، به‌طریق ‌اولی نیز می‌تواند مشروط به این شرط باشد که در صورت 
فوت فرزندخوانده پیش از سرپرستان اموال به سرپرستان بازگردد؛ به ‌عبارت‌دیگر تملیک مشروط 
به عدم انتقال به ارث باشد یا هر شرطی که نظر سرپرستان را تأمین نماید مانند تملیک مشروط 



24

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و ششم/ شماره 103 / بهار 1403

به ‌حق انتفاع سرپرستان. از طرفی تملیک می‌تواند همراه حق استرداد در صورت قطع رابطه 
سرپرستی باشد که به نظر می‌رسد مخالف با مقررات قانون جدید سرپرستی نیست.

6-2-2- سرپرستی با تعهد به تملیک در آینده

چنانکه پیش‌تر ذکر شد قانون‌گذار به‌درستی درک نموده است که تملیک مال به فرزندخوانده 
ممکن است تبدیل به مانعی شود که از ایجاد نهاد سرپرستی جلوگیری می‌کند. بنابراین پس 
از الزام به تملیک چنین مقررشده است که در برخی از موارد به تشخیص دادگاه، می‌توان از 
سرپرست تعهد کتبی گرفت که در آینده بعضی از اموال یا حقوقش را به تملیک فرزندخوانده 
درآورد؛ لذا پس از قبول وی حکم سرپرستی صادر می‌شود. البته گفتنی است که حسب تبصره 
ماده ۱۴، چنانکه اشاره شد دادگاه در صورت تشخیص خود و رعایت مصلحت طفل از شرط تعهد 
به تملیک نیز می‌تواند صرف‌نظر نماید چراکه در شرایط موجود در مورد فرزندخوانده آنچه بیش 

از هر چیز مهم است حمایت مادی و معنوی او در این سنین است.

6-2-3- تکلیف سرپرست در پرداخت نفقه

از قبیل هزینه  نوجوان تحت سرپرستی و هزینه‌هایی  و  تأمین معاش کودک  و  رسیدگی 
تحصیلات و تربیت و نیازهای ابتدائی او ازجمله دغدغه‌های مهم و مورد تأکید قانون‌گذار در عقد 
فرزندخواندگی است. قانون مدنی در موارد ۱۱۹۶ تا ۱۱۹۹ به موضوع نفقه اولاد پرداخته و در 
قانون حمایت از خانواده، مصوب ۱۳۹۱، نیز در موارد متعددی به مسئله‌ی نفقه‌ی اقارب ازجمله 
کودکان اختصاص داده ‌شده و در ماده ۱۵ قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و 
بد سرپرست، مصوب 1392، نیز متقاضی نسبت به تأمین کلیه هزینه‌های تربیت، نگهداری و 
تحصیل افراد تحت سرپرستی مکلف شده است. تأمین هزینه‌ها تا پس از مرگ سرپرست منحصر یا 
سرپرستان و انتخاب سرپرست جدید برای کودک باقی است. لذا قانون‌گذار به این علت سرپرستان 
را مکلف به بیمه عمر، نزد یکی از شرکت‌های بیمه نسبت کودک و نوجوان تحت سرپرستی کرده 
است. در ماده ۱۷ قانون مذکور نیز با اعلام برابری حقوق کودک و نوجوان تحت حکم سرپرستی 
از جهت تأمین هزینه‌ها با حقوق فرزندان واقعی چنین مقررشده است که تکالیف سرپرست از 
جهت تربیت، نگهداری و باقی هزینه‌ها با رعایت تبصره‌ی ماده ۱۵ و احترام، مانند وظایف پدر 
و مادر واقعی است. هرچند به‌موجب تبصره ماده ۱۵ درصورتی‌که دادگاه تشخیص دهد صدور 
حکم سرپرستی بدون اجرای مفاد این ماده به مصلحت فرزندخوانده است نسبت به صدور حکم 
اقدام می‌نماید؛ بنابراین تأمین هزینه‌های لازم برای نفقه کودک و نوجوان از تکالیف اولیه و مهم 
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سرپرستان است اما چنانچه اجرای این وظیفه در تعارض با مصلحت مهم‌تر کودک فرزندخوانده 
باشد قانون‌گذار این اختیار را به دادگاه داده است که مصلحت فرزندخوانده را مقدم داشته و بدون 
اخذ تعهد مبنی بر پرداخت هزینه‌ها، اقدام به صدور حکم سرپرستی نماید. البته این امر به معنی 
رفع تکلیف وظیفه‌ی مهم سرپرست، یعنی تأمین هزینه‌ها، نیست چراکه استثناء ذیل ماده ۱۵ 
قانون مذکور صرفاً در خصوص گرفتن تعهد به تأمین هزینه‌ها است که می‌تواند توسط دادگاه 
مورد چشم‌پوشی قرار گیرد و نادیده گرفته شود ولی وظیفه‌ی پرداخت نفقه که در ماده ۱۷ قانون 
ذکر گردیده با هیچ استثنائی مواجه نیست و سرپرست مکلف است در مدت سرپرستی، مانند 

والدین واقعی، نسبت به تأمین هزینه‌های کودک یا نوجوان تحت سرپرستی خود اهتمام ورزد.

6-3- تکالیف فرزندخوانده و حقوق سرپرست
چنانکه از عنوان قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست نیز پیداست، 
هدف اصلی این قانون حمایت از کودکان و نوجوانان و تأمین آینده‌ی آنان است و در راستای 
نیل به همین مقصود نیز تکالیف مهم و عمده‌ای را متوجه سرپرست نموده است؛ اما در کنار این 
تکالیف سرپرست که حقوق کودک یا نوجوان تحت سرپرستی شمرده می‌شود، تکالیفی نیز برای 
کودک و نوجوان مذکور مقرر نموده است که بیشتر توصیه‌های اخلاقی بوده و امتیازی را نیز برای 

سرپرست در نظر گرفته که ناشی از تصریح خود قانون است و نه تکلیف فرد تحت سرپرستی.

6-3-1-  تکلیف کودک و نوجوان در برابر سرپرست

در خصوص وظایف قانونی کودک و نوجوان تحت سرپرستی قانون‌گذار در ماده ۱۷ قانون حمایت 
از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست، مصوب 1392، نیز به این نکته اشاره نموده است 
که کودک یا نوجوان مکلف به رعایت شأن و احترام نسبت به سرپرست است. ظاهراً این ماده ناظر 
به توصیه‌ی اخلاقی است مانند آنچه در ماده ۱۱۷۷ قانون مدنی گفته شده است: »طفل باید مطیع 
ابوین خود بوده و در هر سنی که باشد به آنان احترام بگذارد«. اگر چه در قانون مربوط به کودکان و 
نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست حرفی از تکلیف به اطاعت زده نشده اما بدیهی است که اطاعت 
از لوازم رعایت احترام سرپرست است و مبنای مقنن در این قانون نیز ایجاد نهادی مشابه رابطه والدین 
واقعی با فرزند است و می‌توان از روح قانون مسئله‌ی تبعیت را نیز استنباط نمود. در خصوص ضمانت 
اجرای این ماده در قانون سخنی گفته نشده اما چنانچه عدم رعایت احترام و تبعیت از سرپرست 
تا حدی باشد که از مصادیق سوء رفتار کودک تلقی گردد حسب بند ب ماده ۲۵ قانون اخیرالذکر 

ممکن است از موجبات فسخ حکم سرپرستی به تقاضای سرپرست باشد.
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6-3-2- حق سرپرست در برخورداری از حق اولاد و مرخصی

همان‌طور که اشاره شد بنای اصلی قانون‌گذار بر این است که رابطه‌ی فرزندخوانده و فرزند 
پذیران هرچه بیشتر شبیه والدین و فرزندان واقعی باشد؛ در همین راستا مزایای ناشی از تولد 
فرزند را برای سرپرست نیز منظور داشته ازجمله این مزایا، مزایای حق اولاد و همچنین مزایای 
دوره مراقبت برای کودک زیر سه سال معادل مرخصی دوره زایمان است. در مورد مرخصی دوره 
زایمان برای مادر فرزند پذیر باید گفت این مرخصی مقارن با آغاز سرپرستی شروع می‌شود اما 
این دوره بر اساس دوره مرخصی زایمان موضوع ماده ۷۶ قانون کار تعیین‌شده یعنی معادل سه 

ماه و مرخصی شش‌ماهه زایمان زنان شاغل برای افرادی است که حقیقتاً زایمان کرده باشند.

6-3-3-  مقایسه قانون قدیم و جدید فرزندخواندگی

نیازهای اجتماعی و ضرورت حمایت از کودکان بی‌سرپرست که در اثر افزایش جمعیت و 
تبعات ناشی از آن در حال گسترده‌تر شدن بود و از طرفی درخواست افرادی که از نعمت حضور 
فرزند در کانون خانواده‌ی خویش بهره‌مند نبودند قانون‌گذار را به تصویب قانونی در سال ۱۳۵۳ 
با عنوان حمایت از کودکان بی‌سرپرست واداشت؛ این قانون نخستین اقدام قانون‌گذار در جهت 
تبیین قواعد حاکم بر نهاد سرپرستی و فرزندخواندگی بود و ضرورت‌هایی چون سخت‌گیری‌های 
ناشی از روال اداری سازمان بهزیستی و دشواری طی کردن روند دادرسی و از طرف دیگر نگاه 
متفاوت قانون‌گذار بعد از انقلاب اسلامی ایران، نهاد قانون‌گذاری را به تصویب قانون جدیدی 
واداشت که عنوانش را حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست نام نهاده بود، 
عنوانی که دو تغییر عمده را نشان می‌داد یکی توسعه‌ی دامنه‌ی شمول قانون از صرف کودکان 
به کودکان و نوجوانان و دوم مورد حمایت قراردادن کودکان و نوجوانانی که بد سرپرست بودند. 

از دیگر تفاوت‌های قانون جدید و قدیم می‌توان به موارد ذیل اشاره کرد:
۱. علاوه بر زن و شوهر فاقد فرزند که در قانون سابق به‌عنوان متقاضی نام‌برده شده‌اند، در 
ماده ۵ قانون جدید زوجین دارای فرزند و نیز زنان و دختران مجرد هم به‌عنوان افرادی که 
می‌توانند تقاضای سرپرستی نمایند مطرح‌شده‌اند که از جهت توسعه امکان سرپرستی برای 

افراد متقاضی سودمند و مفید به‌ فایده است.
۲. نگاه متفاوت قانون‌گذار بعد از انقلاب اسلامی نیز سبب شده قانون‌گذار در رویکردی جدید 
مسئله‌ی سرپرستی را از شئونات ولایت‌فقیه دانسته و آن را با اذن رهبری از باب ولایت عامه 

قابل تحقق بداند، امری که در قانون سال ۱۳۵۳ سابقه نداشت.
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۳. در مقام ذکر شرایط لازم برای درخواست سرپرستی نیز قانون‌گذار شرایط جدیدی مانند 
اشتراک در دین را اضافه نموده که در قانون قبلی وجود نداشت.

۴. در قانون سرپرستی مصوب ۱۳۵۳، علاوه بر بهزیستی انجمن ملی حمایت از کودکان و 
مؤسسات نگهداری از کودکان و نوجوانان در امر سرپرستی دارای وجه نقش‌آفرینی بودند که 

متأسفانه در قانون جدید ذکری از آن به میان نیامده است.
۵. در قانون سابق در سال ۱۳۵۳ دغدغه اصلی قانون‌گذار تأمین معیشت کودک تحت سرپرستی 
بوده اما در قانون مصوب ۱۳۹۲ علاوه بر تأمین معیشت او تأمین آتیه‌ی کودک و نوجوان نیز 
مورد توجه قرارگرفته و دستور به تملیک اموال توسط متقاضی سرپرستی داده ‌شده است، گر 
چه این موضوع می‌تواند به تشخیص مقام قضایی در دادگاه و در صورت مصلحت فرزندخوانده 

مبدل به تعهد به تملیک شود به ‌طور کلی از آن صرف‌نظر گردد.
۶. در قانون مصوب ۱۳۵۳ این مسئله به‌درستی پیش‌بینی‌شده بود که چنانچه کودک و نوجوان 
قبل از سرپرست خود فوت نمایند اموالی که به‌حکم قانون سرپرستی به هر نحوی به آن‌ها 
تملیک شده است توسط دولت به سرپرست مجدداً تملیک خواهد شد و از این طریق قانون‌گذار 
نگرانی و دغدغه‌ی مهمی را پاسخ گفته و حل کرده بود و باعث می‌شد سرپرستان با رغبت 
بیشتری اموال خود را به کودک تحت سرپرستی تملیک نمایند اما مقنن در سال ۱۳۹۲ و در 
قانون جدید سرپرستی در اقدامی تعجب‌برانگیز این مقرره مفید را مورد غفلت قرار داده و از 
آن حرفی به میان نیاورده است گرچه برای این امر راه‌حل‌هایی ارائه‌شده اما عدم ذکر آن‌ها در 

قانون یک عقب‌گرد محسوب می‌شود.
۷. در قانون مصوب ۱۳۵۳ سرپرست مانند کسی که سمت قیمومت را دارد به‌ عنوان کسی 
که حق اداره امور مالی و غیرمالی کودک را داشت می‌توانست از کودک در مراجع قضائی و 
قانونی نمایندگی کند اما قانون جدید این حق را از اول سلب کرده است که احتمالاً به دلیل 
دغدغه‌های شرعی قانون‌گذار بوده است اما این تغییر رویه مشکلات عدیده‌ای را در امور مربوط 
به سرپرستی ایجاد می‌کند که ممکن است حمایت‌های لازم برای کودک و نوجوان را با موانعی 

روبه‌رو نماید به‌ویژه مواردی که ولی یا وصی وظایف خود را انجام ندهد.
مجموعه‌ی این تغییرات در مواردی پیشرفت و در مواردی نیز مقررات نیازمند اصلاح را نشان 
می‌دهد که اگر مقنن بخواهد در جهت ترویج فرزندخواندگی گام بردارد باید موانع پیش روی 
متقاضیان را برداشته و شرایط را تسهیل نماید و البته به ابهامات موجود در قانون جدید نیز پاسخ 

دهد.
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نتیجه‌گیری

بررسی دقیق‌ فرزندخواندگی ما را به این نظریه رهنمون می‌سازد که این نهاد می‌تواند عقد 
باشد؛ ازاین‌رو که نیازمند اراده‌ای دو طرفه است و شرایط ضمنی آن نیز در عقد توان ظهور و بروز 
می‌یابند، چراکه در غیر این صورت باید شروط ابتدائی باشند که در فقه امامیه باطل است. این 
عقد، بنا به سابقه‌اش در اسلام و بیان احکام آن، عقدی معین و بر اساس دلایل متعدد، لازم است. 
همچنین به دلیل لزوم رعایت تشریفات قانونی، عقدی تشریفاتی محسوب می‌گردد؛ تشریفاتی مانند 
لزوم طرح تقاضای فرزندخواندگی در سازمان بهزیستی و سپری شدن مدت‌زمان حکم آزمایشی 
فرزندخواندگی. با اثبات ماهیت فرزندخواندگی به‌عنوان یک عقد، آثاری نیز بر این نگرش مترتب 
است و در پرتو این نگاه طرفین عقد باید شرایطی داشته باشند، شرایطی مانند اهلیت که در 
قلمرو قواعد عمومی قراردادها ذکر شده و شرایطی که خاص این عقد است و در قانون حمایت 
از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بد سرپرست مصوب ۱۳۹۲، ذکر شده است؛ شرایطی مانند 
داشتن حداقل سی سال سن، تمکن مالی، نداشتن اعتیاد، صلاحیت اخلاقی، سلامت جسمی، 
اشتراک در دین و... برای سرپرستان و متقاضیان امر فرزندخواندگی و شرایطی مانند حداکثر 
سن ۱۶ سال و عدم وجود ولی قانونی یا عدم صلاحیت و یا عدم امکان شناخت او برای کودک و 
نوجوان نیازمند سرپرست. در عقد فرزندخواندگی برای طرفین عقد تکالیفی نیز متصور است که 
حقوق طرف دیگر محسوب می‌گردند از جمله تکالیفی که قانون برای فرزند پذیران مقرر نموده 
تملیک یا تعهد به تملیک مال برای فرزندخوانده و پرداخت نفقه‌ی اوست و گرفتن اسناد سجلی 
منطبق بر رابطه‌ی فرزندخواندگی و تلاش در جهت تربیت و تعالی روحی فرزندخوانده و در مقابل 
نیز فرزندخوانده متعهد به رعایت احترام و فرمان‌های پدرخوانده و مادرخوانده همچون والدین 

واقعی خود است.
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1- بیان مسئله
نکاح یکی از مهم‌ترین مسائلی است که امروزه در بین محاکم حقوقی مورد توجه بسزایی است 
زیرا، از سویی شباهت غیرقابل‌انکاری که در مفارقت تنی بین زوجین با فسخ نکاح وجود دارد، 
موجب می‌شود آحاد جامعه در حق خود بر تشکیل زندگی مشترک دوباره بعد از فسخ )جدایی 
تنی( تأکید ورزند؛ از دیگر سو درمان برخی از بیماری‌های موجب بروز حق فسخ نکاح، در کنار 
ورود بیماری‌های جدید در عصر نوین همچون ایدز و هپاتیت موجب تردیدهای جدی در صدور 
آرای قضایی در جامعه و منطبق بر فقه اسلامی شده است. در رابطه با فسخ نکاح ابهامات متعدد 
از جمله ترسیم حدود و دامنه بیماری‌هایی که به موجب آن زوجین می‌توانند تقاضای فسخ نکاح 
نمایند، که بی‌شک ارائه نظر متقن فقهی منوط به بررسی آن در ذیل منابع مذاهب خمسه صورت 
می‌گیرد. در عصر کنونی و با شیوع بیماری‌های جدید که اثراتی به مراتب بدتر از بیماری‌هایی 
که در قدیم از آن یاد می‌شده است بر بدن افراد دارد این سؤال مطرح می‌گردد که آیا این موارد 
می‌توانند عاملی برای تقاضای فسخ نکاح به شمار آیند؟ با این حال اگر برای پاسخ ادله اثبات در 
موضوع فسخ نکاح را ملاک قرار دهیم متوجه می‌شویم که بیشتر بر حصری بودن این عیوب تکیه 
دارند. البته برخی با حاکم قرار دادن قواعد عامی همچون لاضرر و استصحاب حق فسخ نکاح بعد 
از عقد در این موارد دامنه عیوب موجب فسخ نکاح را غیر حصری شمرده و بیماری‌های دیگر 
را در آن داخل نموده‌اند. با این حال وجود ابهامات مستقر در این زمینه، فضای پژوهش در این 
عرصه را باز گذاشته است. از این رو و با عنایت به اهمیت و جایگاه عقد نکاح در دیدگاه اسلام 
و تأثیر استحکام و استمرار این پیوند بر حیات اجتماعی زنان در جامعه و حفظ ثبات روحی و 
جسمی و به تبع جایگاه ایشان به منظور رفع ابهامات ناشی از توسعه موضوع فسخ نکاح و یا ضیق 
نمودن موارد آن در قانون موضوعه، تلاش نموده‌ایم تا این مسئله را از منظر مذاهب خمسه مورد 
نقد و بررسی قرار دهیم تا بتوانیم به درک عمیق‌تری در این زمینه دست یابیم. لذا بعد از بررسی 
ادله مشروعیت فسخ نکاح به مطالعه تقسیم‌بندی‌های وارد بر عیوب موجب فسخ پرداخته و در 
گام بعدی شروط فسخ نکاح را از نظر می‌گذرانیم تا بتوانیم نتیجه‌گیری جامعه‌ای در این حوزه 

دست پیدا کنیم.
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2- مفهوم شناسی
به منظور تبیین و ترسیم اثرگذاری فسخ نکاح بر حیات اجتماعی زن، مفاهیم مهم و اساسی‌ای 
از جمله فسخ نکاح، عیوب منجر به فسخ نکاح، حق فسخ برای زوجین، حیات اجتماعی زن و مذاهب 

خمسه که هرکدام دارای شمول ویژه خویش در مبانع فقهی هستند، در ادامه بیان شده است. 

2-1- نکاح
نکاح در منظر فقهای مذاهب خمسه در چند دیدگاه بررسی شده است: 1- برخی آن را به 
معنای »وطء« به کار رفته و در معنای مجاز به عنوان عقد معرفی می‌نمایند )حصنی، 1994، 345؛ 
بهوتی، 1418، 4/ 162(. این دیدگاه از آن مذهب حنفیه است 2- از دیدگاه مالکی‌ها نکاح به معنای 

اباحه »وطء« است که با حضور دو شاهد عادل محقق می‌گردد )ابن قدامه، 1412، 123؛ سیوطی، 
1424، 412( 3- شافعی‌ها و حنابله نیز هم به معنای »وطء« و هم عقد و تزویج می‌دانند )شربینی، 

1374، 2/ 162(. موضوع فسخ نکاح مربوط به »عیوب« و »تدلیس« در مسئله نکاح است و به سه 

قسم تقسیم شده است: اول بیان عیوب مختص به مرد که زن در اثر آن عیوب، حق فسخ دارد؛ 
دوم: عیوب مختص به زن که مرد در اثر آن عیوب، حق فسخ دارد؛ سوم: عیوب مشترک. بخش 

اول که در آستانه پایان رسیدن است. )محقق حلی، 1385، 2/ 263-263(

2-2- فسخ
فسخ در لغت به فتح فاء و سکون سین به معنای نقض، زایل گردانیدن، تباه کردن، شکستن 
)انصاری و طاهری،1386، 1461(، ویران ساختن )دهخدا: ذیل واژه فسخ(، از هم جدا کردن و بر 

انداختن )معین، 1380، ذیل واژه فسخ( است. در فرهنگ فارسی دیگر، فسخ به معنای برهم زدن 
معامله و باطل کردن آمده است. به معناي انحلال عقد و برگشت آثار آن از سوى یکى از طرفین 
عقد است. )جعفري لنگرودي،1368، 4/ 96( فسخ که به آن انحلال ارادي قرارداد یا تعهد نیز گفته 
می‌شود، در اصطلاح حقوقی عبارت است از پایان دادن حقوقی به قرارداد به‌وسیله یکی از دو 
طرف قرارداد یا شخص ثالث؛ بنابراین، فسخ را می‌توان یکی از اسباب سقوط تعهدات و قراردادها 
به شمار آورد. )شهیدي، 1390، 5/ 202( با عنایت به آنچه بیان گردید، فسخ انشاي یک‌طرفه انحلال 
قرارداد و تعهد است و مانند ابراء نوعی ایقاع است، بدین معنا که یک طرف به طور مستقل این 
اجازه را دارد که حق فسخ خود را اعمال نماید )ایقاع(، بدون آنکه نیازي به رضایت طرف دیگر 

معامله در این زمینه باشد.
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2-3- عیب
علامه حلی عیب را نقصان از اصل خلقت، مانند کوری یا زیاده بر آن، مانند دو سر و یا انگشتان 
اضافی ذکر نموده است. )حلی، 1385، ۲/ ۲۹۱ ( برخی آن را در بیان عرب بر وزن )عاب، یعیب، عیبه( 
می‌دانند )معلوف، 1387/ 293( و برخی معادل فارسی آن را نقص، نقصان، کمبود فیزیکی، بدی، 
بدنامی، رسوایی، گناه معرفی کرده‌اند )معین، 1380، 1/ 1101(. در فقه تعاریف دیگری که فقها از 
عیب ارائه داده‌اند همگی ناظر بر عیوب موجودات طبیعی مثل حیوان و انسان است، بدین معنا که 
برای زمانی که انسان و حیوان به عناوین مختلف مورد معامله قرار می‌گیرند و حتی تعریف آنها از 
عیب، معرف جامع و مانعی برای این دسته از موجودات نیز نبوده است. به نظر می‌رسد تعاریف 
فقهی از عیب دلالت بر این دارد که از هر فزونی و کاستی از اصل خلقت عیب محسوب می‌شود 
)دیانی، 1386، 130(. ابن منظور معتقد است که منظور از عیب تمامی موارد ظاهری و باطنی را 

شامل می‌گردد )ابن منظور، 1408، 466(.

2-4- حیات اجتماعی
مسئله حیات اجتماعی انسان، همواره مورد توجه فلاسفه اسلامی بوده و هریک از آنها در 
این حوزه تعمق داشته‌اند. علامه طباطبایی از جمله فلاسفه مذکور است که با توجه به آشنایی با 
تفکرات جدید غربی و تعمق در آنها، تلاش کرده است در برابر مسائل پدید آمده، پاسخی مبتنی 
بر تفکر اسلامی ارائه کند. وي با توجه به مباحث علمای فلسفه اسلامی و کارکرد قواي ادراکی 
باطنی انسان و حیوان، براي بررسی مسئله اعتباریات و استخراج آنها از نیروي واهمه و عقل انسانی 
تلاش کرده است. به اعتقاد وي، حیوانات با احکام قوه واهمه، اعمال و رفتارهاي ارادي خود را 
انجام می‌دهند؛ اما از آنجایی که انسان از قوه عقل برخوردار است، از احکام عقل عملی نیز سودی 
می‌برد و بر اثر حکم عقل و با توجه به اصل فطري استخدام، اجتماع را اعتبار کرده است و آن 
را براي کمال آدمی ضروري می‌داند )طباطبایی، 1353، 130( در موضوع حیات اجتماعی مسائلی 

همچون، عدالت و انصاف، کرامت انسانی، نظارت اجتماعی و دادرسی و ... متصور است.

3-  ادله مشروعیت فسخ نکاح
طبیعی است فسخ نکاح همانند هر عمل حقوقی دیگر نیازمند مدارک و شواهدی است که 
بدان مشروعیت می‌بخشد؛ چنانچه هر یک از پایه‌های جواز مشروعیت در این حوزه با ایراد مواجه 
شود؛ فسخ نکاح در بین زوجین مفارقت ایجاد نمی‌نماید؛ از این رو بررسی انواع ادله عنوان شده 
در مذاهب پنج‌گانه در سه دسته قابل دسته‌بندی است. قسم اول ادله‌ای که مبتنی بر »سنت« 
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شکل‌گرفته‌اند، دسته دوم، مقوله‌ای که علمای مذاهب اربعه از آن به عنوان »اثر« یاد می‌کنند و 
دسته سوم ادله »عقلی« هستند.

3-1- سنت
اهل تسنن برای استناد به فسخ نکاح به دو روایت استناد می‌نمایند این در حالی است که 
فقهای امامیه برای استناد به سنت، نیز به روایات مختلفی تمسک می‌جوید که در ادامه مورد 
بررسی قرار می‌گیرد لکن ابتدا دیدگاه اهل سنت، سپس نظرات فقهای امامیه مورد بررسی قرار 
خواهد گرفت. برخی از فقهای امامیه به استناد: روایات، قیاس اولویت، قاعده لاضرر، لا حرج و 
تنقیح مناط معتقدند؛ برص از عیوب مشترک بین زوج و زوجه است. باید میان ابتلای به برص 
پیش از عقد نکاح و پس از آن تفاوت قائل شد. پیش از نکاح؛ صحیحه حلبی و قاعده لاضرر به 
حق فسخ داشتن زن دلالت دارند در پس از نکاح؛ با توجه به روایت و اصل، زن حق فسخ ندارد.

روایت زید بن کعب بن عجره: از پیامبر اکرم )ص( درباره ازدواج با زنی از بنی غفار سؤال شد 
که در صورتش سفیدی قرار داشت )تغییر رنگ پوست در اثر بیماری مانند برص نیز دارای همین 
علامت است(! سپس ایشان )ص( فرمودند: لباس‌هایت را بپوش و به خانواده‌ات ملحق شود1 )مسند 
احمد،1419، 3/ 648، بیهقی،1413، 2/ 214(. از ظاهر روایت برگرداندن زوجه در اثر بیماری برص به 

اثبات می‌رسد و به نظر می‌رسد در رابطه با سایر عیوب نیز می‌توان از این روایت استفاده کرده و 
قیاس به کار برد زیرا در همه آنها مقوله منع قابلیت استمتاع از زوجه دارای وجه مشترک است. 
صرف نظر از اینکه این روایت از نظر اسناد صحیح است یا دارای ضعف است به نظر نمی‌توان از 
این روایت در همه عیوب قابلیت تسری را محرز دانست زیرا به فرض صحت این روایت، روایت 
موصوف مربوط به عیب برص است که در مورد زنان عمومیت دارد و این یک عیب جنسی محسوب 
نمی‌شود حال آنکه افرادی مانند ابوحنیفه تنها عیوب جنسی را موجب فسخ نکاح می‌دانند از همین 
رو طرفداران این مذهب نمی‌توانند مبنای مشروعیت خود را در فسخ نکاح بر این مورد بنا نهند.

ابوهریره روایت می‌کند از رسول اکرم )ص( که ایشان فرمودند: »از جذامی فرار کن همان‌طور 
که از شیر می‌گریزی«2 )شیرازی،1405، 2/ 4(. ظاهراً وجه استدلال بر این روایت بر آن است که 
انسان عاقل باید از فرد جذامی دوری جوید زیرا به وی ضرری می‌رسد که قابل جبران نیست و اگر 
یکی از زوجین به این بیماری مبتلا گردد برای اینکه از ضرر به دیگری جلوگیری شود ناگزیر از 

1. »البسی ثیابک و الحقی باهلک«.
2.»وفـر مـن المجذوم کما تفر من الأسد«
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به رسمیت شاختن جواز فسخ هستیم. این روایت که مورد اتفاق فقهای امامیه نیز در به رسمیت 
شناختن فسخ نکاح در جذام است از دیدگاه اهل تسنن بدون در نظر گرفتن آنکه بیماری جذام 
نوعی بیماری مسری محسوب می‌شود با قید اطلاق از آن بهره‌مند می‌شوند، اما در صورتی که آن‌ 
را با عیب برص مقایسه کنند با توجه به اینکه عمدتاً ضرری به فرد از ناحیه لکه‌های سفید روی 
پوست وارد نمی‌شود آیا می‌توان به مشروعیت جواز فسخ استناد نمود یا خیر؟ به نظر می‌رسد 
کسانی که مبتنی بر این روایت به دیدگاه کلی دست پیدا می‌نمایند پایه استدلالی متقنی برای 

این منظور خود نداشته باشند.
حلبی از امام صادق )ع( نقل می‌کند که از ایشان در مورد وضعیت نکاح مردی که با زنی -	

ازدواج نموده و متوجه شده که زن اعور )به اصطلاح معروف چپ چشم( هست سؤال کردم 
امام فرمود: نکاح فقط به خاطر برص، جذام، جنون و عقل رد می‌شود یعنی فسخ می‌گردد 

)کلینی،1388، 5/ 406(.

زید شحّام از امام صادق )ع( نقل می‌کند که امام فرمود: زنی که مبتلا به پیسی، جذام و یا -	
جنون باشد نکاحش رد )فسخ( می‌شود. ولی زنی که اعور هست نکاحش فسخ نمی‌گردد )همان(.

ابوعبیدة از امام باقر )ع( نقل می‌کند که از ایشان در مورد مردی که با زنی ازدواج کرده و در -	
او عیبی می‌بیند سؤال شد و امام علیه‌السلام فرمود: اگر زنی که دارای عیب برص، جنون، افضاء 
و زمین‌گیری واضح و روشن است، تدلیس کند، به خانواده‌اش برگردانده می‌شود بدون طلاق 
)فسخ می‌شود( و شوهر مهریه‌ای را که داده است از ولی زن که این تدلیس را نموده می‌گیرد 
و اگر ولی زن تدلیس نکرده باشد ملزم به دادن مهر به شوهر نیست )حرعاملی، 1387، 14/ 593(. 

3-2- اثر
از عمر نقل شده است اگر مرد و زنی با هم ازدواج نمودند درحالی‌که مبتلا به بیماری جذام و 
برص یا جنون باشند بر مرد است که مهر را بعد از نزدیکی کردن بپردازد )مالک،1413، 6/ 29(. روایت 
دیگری وارد شده از عمر در رابطه با شخص عنین که وی می‌گوید: در عنین مهلت یک ساله داده 
می‌شود و اگر توانایی بر مقاربت پیدا نکرد بعد از آن امکان جدایی وجود دارد ولی مهر باید پرداخت 
شود و زن نیز باید عده نگاه دارد. )همان( به نظر می‌رسد، آنچه بین سنت و اثر در بیان اهل تسنن 
تفاوت است در این مطلب است که سنت را مبتنی بر روایاتی می‌دانند که از نبی مکرم اسلام )ص( 

نقل شده است ولی اثر را مبتنی بر اجتهادی می‌دانند که از بزرگان آن‌ها نقل شده باشد.
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3-3- استدلال عقلی
برخی از فرق اهل تسنن برای آنکه به فسخ نکاح مشروعیت ببخشند بر سلسله استدلال‌های 
عقلی استناد می‌نمایند و قائل بر آن هستند که عیوب مانع از آن می‌شود تا مقصود واقعی نکاح 
قابل تحقق باشد و مقصود از نکاح جز نزدیکی و معاشرت با همسر نیست که در صورتی که یکی 
از آنها به بیماری مبتلا باشد نه تنها معاشرت صورت نمی‌پذیرد بلکه بیم آن می‌رود که بین آنها 
نفرت ایجاد شود و در عقود نیز جایز است وقتی که مقصود طرفین حاصل نمی‌شود آن عقد را بر 
هم زد )الحصنی، 1994، 2/ 60( زیرا عیوب در فرض موجود مؤثر در مبیع قلمداد می‌شود و مبیع 
معیوب لاجرم فسخ را به دنبال دارد! جمعی از فقهای امامیه1 با استدلال عقلی به ‌طور کلی مخالفتی 
ندارند ولکن عقل را به عنوان زمینه‌ساز برای مشروعیت فسخ نکاح نمی‌پذیرند و تنها جایی ‌که از 
عقل در رابطه با مشروعیت استفاده می‌نمایند، مربوط به زمانی است که بخواهند احادیث را به 
درستی مورد سنجش قرار داده و یا دامنه احادیث دارای حدود و ثغور تشخیص دهند، در غیر از 

این موارد عقل نمی‌تواند ضرورتاً برای انحلال نکاح مشروعیت ایجاد نماید.

4- ادله مخالفین مشروعیت فسخ نکاح
در مقابل با این دیدگاه، دیدگاه دیگری نیز وجود دارد )قول دوم( که در صورت بروز عیوب، 
فسخ را جایز نمی‌دانند این عده برای اعتقاد خود استدلال‌های مشابهی را ابراز می‌دارند که در 

ادامه بدان می‌پردازیم.

4-1- سنت
از روایت ابن شهاب عن عروه بن الزبیر از عایشه2 در رابطه با این روایت چنین استدلال می‌شود 
که چون بعد از ازدواج دوم همسر این زن ظاهراً قادر به نزدیکی و مقاربت نبوده است وی از پیامبر 
اکرم )ص( درخواست نموده که به نزد همسر سابقش برگردد )چون برای خود حق فسخ قائل بوده 

است( و لکن پیامبر اکرم )ص( ظاهراً موافقت ننمودند.

1. از جمله این افراد: صـاحب معـالم، شـيخ انـصاري در کتاب فرائد الاصول، آخوند خراساني، آيت االله خويي و آيت االله سيد محسن 
حيكم هستند که دليل عقلـي را در زمـره دلايـل احكام بيان نكرده و بحث مستقلي را به آن اختصاص نداده اند و تنها در ميان مباحـث 

خـود، اشاره اي گذرا بدان داشته‌اند و گاه مثال هايي را ذكر كرده‌اند. 
2. »ان رفاعة القُرظی طلـق امرأته... قال رسول االله لعلک تریدین أن ترجعی إلی رفاعة؟ لا، حتـی ذوقی عسیلته، ویذوق عسیلتک« 

)بخاری،1418، 3/ 1692(
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در رابطه با این روایت با فرض صحت آن باید عرض نمود که پیامبر اکرم )ص( به عیوب موجب 
فسخ نکاح اشاره ننموده است که از این روایت بخواهیم برای عدم مشروعیت انحلال نکاح به موجب 
حق خیار قائل به تفصیل شویم پس از این منظر استناد وارد شده محل اشکال خواهد بود. مضاف 
بر این باید عرض کرد در فقه امامیه هیچ روایت مستندی که خدشه به مشروعیت رد نکاح وارد 
آورد وجود ندارد و آن دسته از روایات که در مصادیق با یکدیگر کمی اختلاف دارند تنها در دامنه 

این مسئله تأثیرگذار می‌باشند و نفی‌کننده سایر روایات محسوب نمی‌شوند.

4-2- اثر
زنی به سراغ امام علی )ع( می‌رود و درخواست جدایی از همسرش را می‌دهد: امام از وی 
سؤال می‌کند آیا زن داری، یعنی مال مردی هستی؟ پاسخ داد و در ادامه پرسیدند و شوهرت 
کجاست؟ من هلاک شدم و او نیز و مرا از او جدا کرد. امام پاسخ دادند: صبر کن که خدای متعال 
خواسته است1 اگر بخواهیم به مضمون روایت وارد شده توجه لازم را بنماییم در خواهیم یافت 
دلیلی برای آنکه امام )ع( بخواهد حکم به رجعت و بازگشت زن یا همان انحلال نکاح بدهد، یافت 
نشده است، مضاف بر آن اینکه در این روایت نیز هیچ اشاره‌ای به عیوب موجب فسخ نکاح نشده 
است و در حیرت است که چرا چنین حدیثی به عنوان مبنای عدم مشروعیت فسخ نکاح مورد 

استناد واقع می‌شود.

4-3- استدلال عقلی
صحت و امتداد عقد نکاح امری است که با قرآن و سنت به اثبات رسیده است و لذا برای 
انحلال آن حتماً نیازمند دلیل شرعی مشخص در قرآن یا سنت هستیم و در رابطه با فسخ نکاح 
در قرآن مطلبی عرضه نشده است )همان( این استدلال نیز از این منظر قابل خدشه است که در 
فرق اهل تسنن، نوعی مشروعیت هم‌عرض با قرآن و سنت برای قیاس قائل هستند و لذا از طریق 
قیاس عقلی حکم به ثبوت فسخ نکاح می‌دهند و این فرع بر آن است که روایاتی نیز از پیامبر اکرم 
)ص( در رابطه با فسخ نکاح وارد شده است. ولی فرقه‌ای از اهل تسنن مخصوصاً مذهب ظاهریه 

که اعتقاد محکمی بر ظاهر قرآن دارند برای این استدلال قائل به تأمل هستند.

1. »هل لک إلی امرأة لا أی مولا ذات بعل، قال: و أین زوجک هلکت و أهلکت، قالت: فـرق بینـی و بینه، قال: اصبری فإن االله تعالی لو 
شاء ...«. )ابن حزم،1414، 10/ 59(
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5- حق زوجین در فسخ نکاح
اختلاف است بین قائلین به جواز فسخ نکاح در اینکه طلب فسخ حقی است که متعلق به 
زوجین است یا احد زوجین دارای چنین حقی است در این زمینه دو دیدگاه ارائه شده است: قول 
اول که قائل بر آن است که جدایی بین زوجین حقی است که فقط برای زوجه منظور شده است 
و زوج به سبب عیب حق فسخ نکاح را ندارد که متعلق به حنفیه است. )ابن همام، 1414، 4/ 297( 
قول دوم ، جدایی به سبب عیب را برای هریک از زوجین دارای جواز می‌داند به جمهور فقهای 
عامه از جمله مالیکه، شافعیه و حنابله و امامیه استناد داده شده است. )حطاب،1416، 5/ 144؛ ابن 
قدامه،1412، 10/ 55( در ادامه به بررسی ادله استناد هر یک از دو دیدگاه برای قائل شدن حق 

فسخ به زوجین را بررسی می‌کنیم.

5-1- ادله قول اول
حنفیه معتقد است که زوج در صورت بروز عیب این امکان را دارد که با طلاق خود را رهایی 
دهد و ضرر را از خود دفع نماید ولی زوجه این اختیار را ندارد و لذا حق فسخ به دلیل رهایی از 

مشقت صرفاً برای زوجه است. )ابن همام،1414، 4/ 303(.
استدلال یاد شده هرچند نکو می‌نماید ولی دقت در مبانی استنادی مشروعیت نکاح توسط اهل 
تسنن نشان می‌دهد که تمامی روایت‌های موجود دلالت بر عدم توسعه فسخ نکاح در بیماری‌ها 
و عیوب مربوط به مردان دارد و با در نظر گرفتن آنکه حنفیه معتقد است فسخ نکاح فقط برای 
زن و به دلیل عیب مرد قابل اجرا است در اینجا بین مبنای مشروعیت و حق ایجاد شده تعارض 
وجود خواهد داشت زیرا اساس دیدگاه مبتنی بر عیوب مرد هست و کلام اطلاق دارد زیرا حنیفه 
به صراحت حق فسخ را در عیوب برای زن و به دلیل عیب مرد لحاظ نموده و موضوع عیب را 
منصرف به موارد خاص نکرده است در حالی که در مرحله عمل و رد تمامی روایات فسخ نکاح 
از آن مرد تعریف شده است که نتیجه منطقی آن عدم وجود حق برای زوجه می‌تواند باشد لکن 
چگونه بر عکس روایات وارد شده، این دیدگاه مورد تأیید حنفیه واقع شده است، سؤال جدی 

است که نگارنده به پاسخ آن دست نیافته است.

5-2- ادله قول دوم
مستندات قائلین به دیدگاه دوم )حطاب،1416، 5/ 144؛ ابن قدامه،1412، 10/ 55( که به امکان 

فسخ نکاح از طرف هریک از زوجین نظر دارد، به موارد زیر برمی‌گردد:
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زن، به عنوان یکی از طرفین در عقد نکاح محسوب می‌شود و لذا در صورت بروز یکی از -	
عیوب موجب فسخ امکان رد وی محفوظ است چنانچه مبیع معیوب را می‌توان به فروشنده پس 
فرستاد! البته این دلیل مردود است زیرا عقد نکاح از عقود معاوضی نیست و بکار بردن موضوع 

معاوضه در عقود مالی جریان دارد.1
مرد به دلیل بروز عیب در زن متحمل ضرر می‌گردد، چرا که امکان وطی و نزدیکی با زن را -	

از دست می‌دهد )البته این دیدگاه در حالت عکس نیز صادق دانسته شده است(.
عیوب غیر جنسی زنان موجب ایجاد نفرت و انزجار می‌گردد، همچنین ممکن است این -	

بیماری‌ها به نسل‌های بعدی نیز منتقل گردند، همچنین در صورتی که فرد مجنون باشد همیشه 
بیم آن است که وی مبادرت به جنایت نماید یا به خود آسیبی برساند پس لازم است در این 

باره پیشگیری شود. )ابن قدامه،1412، 10/ 56(.
در این میان برخی علمای امامیه برای قائل شدن حق فسخ برای زوجین استناد خود را روایاتی -	

می‌دانند که در بخش قبلی بیان گردید )عاملی، 1387، 14/ 593؛ کلینی،1388، 5/ 406(، وقتی 
مشروعیت یک امر در سنت برای هریک از طرفین به درستی وارد شده است دیگر محلی برای 
استدلال کردن در مورد امکان بقای حق فسخ وجود نخواهد داشت مگر آنکه در رابطه با تفسیر 

عیوب مشترک و شمول آنها بخواهد بحث شود.

6- مشروعیت جدایی زوجین در اثر عیب
در بین فقهای اهل تسنن در جدایی بین زوجین به سبب عیب، به‌طورکلی دو دیدگاه دارای 
طرفداران خاص خود است: دیدگاه اول که جواز جدایی بین زوجین را در صورت عیب هواداری 
می‌کند متعلق است به جمهور فقهای عامه از جمله حنفیه و مالکیه و شافعیه و حنابله است. )ابن 
همام،1414، 4/ 297؛ شیرازی،1405، 2/ 49؛ ابن قدامه،1412، 10/ 55( در مقابل؛ دیدگاه دیگری نیز 

عرضه شده است که مطلقاً قائل بر جواز فسخ نکاح در صورت عیب نمی‌باشند و معتقدند: زوجین 
باید در همه حال با یکدیگر زندگی را ادامه دهند این دیدگاه متعلق است به مذهب ظاهریه و 
امام شوکانی که البته هر یک دلایل خاص خود را برای تمسک به این باور دارند. )ابن حزم، 1414، 
10/ 58، شوکانی، بی‌تا، 6/ 177( دیدگاه گروه اول در جدایی بین زوجین در اثر وجود عیوب به سه 

دلیل استدلال می‌کنند: سنت، اثر و استدلال عقلی؛ و در جایی که هر یک از این موارد قابل 

1. البته برخی از علما ذیل موضوع حق حبس در نکاح آن را معاوضـی شـمرده اند کـه بـر ایـن اساس، زوجین هر دو، حق حبس را 
دارا هستند اما حق زوجه بر حـق زوج مقـدم اسـت. )اراکی، 1419: 546-544(
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درک بوده باشد، در حدوث امکان فسخ به خود تردید راه نمی‌دهند که در ادامه به بررسی هر 
یک خواهیم پرداخت

7- صور تقسیم عیوبِ موجبِ فسخ نکاح
امامیه و جمهور فقهای اهل تسنن مانند حنفیه، مالکیه و شافعیه و حنابله بر جواز فسخ به 
دلیل دو عیب جب و عنن در مرد اتفاق‌نظر دارند اما در رابطه با سایر عیوب اختلاف دارند که 
توسط کدام‌یک از طرفین این حق می‌تواند ابراز شود و میزان حدود عیوب آیا دارای توسعه است 
یا حصری محسوب می‌گردد یعنی فقط در یک زوج اگر وجود داشته باشد سبب فسخ می‌گردد؛ 
در همین راستا شش دیدگاه عرضه شده است که هر یک طرفداران خاص خود را دارند و استدلال 

مشخصی بر آن ابراز می‌دارند که عبارت است از:

7-1- حالت اول
زن حق دارد در عیوبی که مانع نزدیکی می‌شود تقاضای فسخ نماید، این عیوب شامل خصاء و 
جب و عنن است، اما اگر در هر یک از این بیماری‌ها فقط یک‌بار مرد توانسته باشد با زن نزدیکی 
کند آن حق از بین می‌رود، این قول توسط ابو حنفیه و ابی‌یوسف و فقهای امامیه در بخشی از 
نظرات خود که برای زن حق فسخ قائل شده‌اند، آمده و در عیوب یاد شده این حق را برای زوجه 

به رسمیت می‌شناسند )کاسانی،1417، 2/ 482(.

7-2- حالت دوم
زن حق ‌طلب فسخ در سایر عیوب غیر از خصاء و جب و عنن را نیز دارا است، یعنی زن به 
واسطه جنون، جذام و برص نیز می‌تواند تقاضای فسخ نکاح را بدهد این قول منسوب به محمد 
حنفیه است البته عده‌ای از فقهای امامیه )موسوی بجنوردی، 1381، 168/2؛ طوسی، 1414، 4/ 349- 
350؛ نجفی، 1401، 30/ 330؛ شهید ثانی، 1416، 8/ 121( نیز بر این عقیده هستند که عیوبی مانند 

جنون، جذام و برص از عیوب مشترک محسوب شده و زن و مرد در هر دو حق بر فسخ دارند. 
)پور اسماعیلی، 1390، 163(.

7-3- حالت سوم
طرفداران این دیدگاه بر این باورند که فسخ نکاح به سبب هفت عیب برای زوجین ایجاد 
می‌شود که سه تا از آنها مشترک است؛ سه عیب اختصاصی همان جنون، برص و جذام است؛ 
دو عیب مختص مردان است که جب و عنن خواهد بود و دو عیب نیز مختص به زنان محسوب 
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می‌گردد که رتق و قرن می‌نامند و در غیر از این‌ها عیب دیگری دارای جواز فسخ نیست. از میان 
فقهای جمهور ظاهراً شافعیه بر این دیدگاه نظر دارد )شیرازی،1405، 2/ 49(.

7-4- حالت چهارم
مطابق با این دیدگاه عیوبی که موجب رد می‌شوند برخی‌ها مشترک هستند مانند جنون، 
جذام و برص و بیماری‌ای به نام عذیطه )انزال نمودن پیش از دخول( و همچنین هر عیبی که از 
نزدیکی کردن و مقاربت جلوگیری نماید به این دسته ملحق می‌گردد؛ برخی از عیوب نیز مختص 
مردان است مانند جب و خصاء و عنن و برخی نیز مختص به زن مانند رتق و عفل1 و افضاء و بخر 
)نوعی بیماری(؛ این دیدگاه در بین مذهب مالکیه و جمهور حنابله شهرت دارد )کشناوی،1416، 

1/ 382؛ ابن قدامه،1412، 10/ 57(.

7-5- حالت پنجم
قائلین بر این دیدگاه معتقدند هر عیبی که در زوجین وجود داشته باشد که در اثر وجود آن 
عیب مقصود نکاح که عبارت از مودت و آرامش است حاصل نشود برای طرفین حق فسخ وجود 
خواهد داشت و لذا عیوب حصری نیستند به همین دلیل کوری، قطع دست مرد و... می‌تواند سبب 
ایجاد این حق شود، این دیدگاه بیشتر در نزد مذهب عکبری )بغدادی،1420، 7/ 429؛ الذهبی،1413، 
17/ 542( و ابن تیمه و ابن قیم دارای طرفدارانی است. )ابن قیم،1412، 3/ 43؛ زرکشی، بی‌تا، 5/ 245؛ 

دسوقی، بی‌تا، 222(.

7-6- حالت ششم
عده‌ای بر این عقیده هستند که زن در عیوبی مانند جب، خصاء و عنن دارای حق فسخ است 
و مرد در مقابل در عیوبی مانند پیسی، زمین‌گیری، نابینایی از دو چشم، جنون، جذام، برص، 
قرن، عفل و رتق دارای حق فسخ است؛ این دیدگاه که در بین امامیه مطرح می‌شود برخی از 
عیوب را نیز مشترک می‌شمارد از آن جمله می‌توان به قول افرادی مانند شهید ثانی اشاره نمود 
که عیوبی مانند جنون، جذام و برص را مشترک در بین زن و مرد می‌شمارند )مهرپور،1378، 43(.

1. در اصطلاح فقها، چیزی است شبیه به گوشت که در عضو تناسلی زن پیدا می‌شود و مانع جماع می‌گردد؛ و گاهی هم استخوانی در 
آن محل مانع جماع می‌شود که این را اصطلاحاً قَرَن نامند.
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8-استدلال قائلین به وجود حق فسخ نکاح برای زنان به سبب عیب
این عده به استناد این حق معتقدند که این حق به منظور جلوگیری از ضرر نسبت به زن است 
زیرا وی می‌بایست بتواند با همسر خود نزدیکی داشته باشد و این‌طور نباید تصور کرد که اگر فقط 
یک مرتبه زن با همسرش بتواند نزدیکی کند این حق در رابطه با عیوب جنسیتی زائل می‌گردد 
به همین دلیل اگر مرد حتی در طی دوران زندگی مشترک به این عیوب مبتلا شود درحالی‌که 
سابقاً با همسرش نزدیکی می‌داشته است، آن زن همچنان دارای حق خواهد بود زیرا ضرر برای وی 
در همان زمان به وجود آمده است و تا زمانی که ضرر دفع نگردیده باشد وی دارای چنین حقی 
خواهد بود )کاسانی،1417، 2/ 484( این دلیل در حنفیه مورد پذیرش است ولی در دیدگاه امامیه 
با توجه به تصریح روایاتی که در این حوزه وجود دارد، چنانچه فرضاً مرد عنین بتواند دست کم 
یک‌بار با همسر خویش مقاربت داشته باشد، حق فسخ نکاح برای زوجه به‌طورکلی از بین خواهد 
رفت و وی دیگر نمی‌تواند به استناد آن عیب دارای حق فسخ باشد؛ در این مورد صرف استدلال 
عقلی توجیه‌گر بقای حق نخواهد بود زیرا مستند وارد شده از نوع صحیحه است. )یزدی،1384ف 32(

9-استدلال قائلین بر وجود جواز حق فسخ در بیماری‌های غیر جنسیتی برای زوجه
طرفداران این دیدگاه بر این عقیده‌اند که زن در عیوب غیر جنسی هم دارای اختیار فسخ 
نکاح است زیرا همان‌طوری که در عیوب جنسیتی، وجود ضرر باعث می‌شود که زن دارای حق 
فسخ باشد در سایر عیوب نیز ضرر بلاتردید وجود خواهد داشت و چه بسا ضرری که در جنون، 
جذام و برص وجود دارد بیشتر از عیوب جنسیتی باشد که فقط مانع نزدیکی و مقاربت است پس 
به طریق اولی در سایر عیوب نیز می‌توان به عموم قاعده لاضرر استناد ورزید و ثبوت این حق را 
اعلام کرد. )کاسانی،1417، 2/ 485( دیدگاه امامیه به این دیدگاه نزدیک‌تر می‌نماید با این توصیف 
که تنها عده‌ای از فقهای امامیه بر وجود حق فسخ نکاح برای زوجه در بیماری‌هایی مانند جنون 
و برص و جذام مهر تأیید می‌زنند و قول مشهور و اکثریت تنها همان عیوب مربوط به جنسیت را 
ملاک حق فسخ می‌دانند زیرا موضوع را حصری و در موارد مشخص دانسته اند و نسبت به اینکه 
موارد بیشتری را شامل می‌شود یا خیر قائل‌اند که بر اساس »اصالة اللزوم« بیش از اینها دلیلی 
نیست در نتیجه در موارد شک به داشتن حق فسخ همچون بیع که به »اصالة اللزوم« بر اساس 
آیه )أوفوا بالعقود( استناد می‌شود، اینجا هم به »اصالة اللزوم« تمسک می‌شود؛ منتها اینجا لزوم 
حکمی است و نه حقّی که قوی‌تر از »اصالة اللزوم« باب بیع است. چون مرجع »اصالة اللزوم« 
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است در عیوب مشکوکه حق فسخ نمی‌آید، مگر اینکه ضرری باشد و در غیر آنها حقی برای زوجه 
در فسخ قائل نمی‌شوند.1 

10- شروط فسخ نکاح
هرچند جواز فسخ نکاح از دیدگاه عامه فقهای امامیه و اهل تسنن مورد پذیرش است ولی برای 
نیل به این مقصود شروطی وجود دارد که بدون در نظر گرفتن آن امکان فسخ ممکن نخواهد بود 

و اقوال متعددی در این زمینه وجود دارد که در ادامه به بررسی آنها خواهیم پرداخت.

10-1- عدم آگاهی و رضایت بر عیب
عدم اطلاع از عیب قبل از عقد یا حین عقد، یا عدم رضای به عیب چه به صراحت یا به صورت 
ضمنی با اطاعت نمودن از همسر؛ در هر یک از این صور، طرفین بعد از عقد نمی‌توانند به عیبی 
که از آن اظهار اطلاع کرده‌اند یا بدان رضایت داده‌اند تقاضای فسخ نمایند. فقهای امامیه )حائری، 
1384، 22( و جمهور فقهای اهل تسنن ازجمله حنفیه با این دیدگاه همسو می‌باشند )ابن عابدین، 

1423، 5/ 175، شربینی،1997، 203، ابن قدامه،1412، 86( ولی مالکیه و شافعیه در عنن قائل به استثنا 

شده‌اند و در هر صورت قائل بر وجود و ابقاء حق زوجه بر فسخ نکاح هستند )دسوقی، بی‌تا، 323(.

10-2- موجودیت عیب در زمان عقد
شرط دوم آن است که عیب در زمان عقد موجود باشد، اما سؤال است که اگر بعد از عقد این 
عیوب به وجود آمد آیا حق فسخ وجود دارد یا خیر؟ در این زمینه اقوال متعددی ابراز شده است لکن 
حنفیه بر این باور است صرف وجود عیوب ملاک عمل خواهد بود و حدوث آن بعد از عقد تأثیری 
در لغو حق فسخ نخواهد داشت، )ابن عابدین، همان(، امامیه در این مورد قائل به تفصیل شده، در 
عیوبی مانند عنن و جب و خصاء با توجه به اطلاق روایات وارد شده، اگر مرد بتواند با همسر خویش 
ولو یک‌بار نزدیکی نماید دیگر حقی برای زوجه در فسخ نکاح وجود ندارد اما در رابطه با سایر عیوب، 
سکوت نموده است، البته عده‌ای از فقهای امامیه از جمله فیض کاشانی و ابن براجّ بر این عقیده‌اند که 
برخی از عیوب مانند جذام و برص و جنون از عیوب مشترکه هستند و قائلند که زوجه بعد از عقد نیز 
در صورت بروز هریک از این بیماری‌ها می‌تواند دارای حق خیار باشد.2)فیض کاشانی، 1392، 147/9(

1. درس خارج فقه، آیت‌الله جوادی آملی، 1397/2/3.
/https://eshia.ir/feqh/archive/text/javadi/feqh/97/970717

2.شهید ثانی در مسالک الافهام نظرابن برّاج را تأیید نموده و می‌گوید: » ابن برّاج در مهذّب به اشتراک عیوب جنون، جذام، برص و عمی 
بین زن و مرد قائل گردیده که موجب فسخ نکاح برای هریک می‌باشد؛ ابن جنید نیز همین نظر را دارد و عرج و زونا را نیز اضافه نموده 
است. دلیل این دو در عیوبی غیر از جذام و برص واضح نیست ولی دلیلشان درباره جذام و برص و اشتراک زوجین در فسخ نکاح، پسندیده 
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10-3- سلامت طالب حق فسخ از عیوب
در رابطه با این شرط جمهور فقهای اهل تسنن بر این عقیده‌اند زنی که خود مبتلا به قرن یا 
رتق باشد حق‌ طلب فسخ نسبت به زوج خویش که مبتلا به عیبی مانند جب، خصا یا عنن باشد 
را ندارد )ابن همام،1414، 4/ 299؛ ابن نجیم،1418، ج 4: 208( و این‌طور استدلال می‌کند که وجود 
عیوبی مانند رتق و قرن در زن خود عاملی محسوب می‌شود که دخول را غیر ممکن می‌سازد 
پس مانع ابتداء از سوی خود زن است و لذا حق وی ساقط می‌شود؛ )ابن عابدین، 1423، 5/ 167( 

فقهای امامیه به این موضوع مشروعیت از راه استدلال عقلی نمی‌دهند.

10-4- اتمام مهلت درمانی در عیوب

اتمام مدت زمان در رابطه با عیوبی که مهلت برای آنها وجود دارد. در این‌باره برخی از فقهای 
عامه بر این عقیده هستند که فقط در عنن یک سال مهلت وجود دارد )دسوقی، بی‌تا، 3/ 114؛ 
حطاب،1416، 5/ 155( و لذا تا زمانی که این مدت به اتمام نرسیده باشد امکان رسیدگی به فسخ 

وجود ندارد. برخی مستند بر روایات وارد شده در زمینه عنن که مهلت یک‌ساله را برای درمان در 
نظر گرفته در رابطه با درمان سایر بیماری‌ها قائل بر این هستند که باید برای سایر بیماری‌ها نیز 
حداقل چنین مدت زمانی را صبر نمود و بعد از این مدت امکان رسیدگی به دعوای فسخ نکاح 

باید وجود داشته باشد )ساعدی، 1385، 249-288(

10-5- اثبات عیب
اثبات عیب در صورت طلب فسخ موضوعی است که همه فقهای عامه بر این عقیده اتفاق نظر 
دارند کسی که طالب فسخ می‌شود ناگزیر از آن است که اگر حق خویش را می‌خواهد مطالبه 
کند ابتدا آن را به اثبات برساند؛ یعنی باید اثبات کند که طرف مقابل وی دارای عیبی است که 
مانع از امتداد زندگی می‌گردد و تا زمانی که نتواند این امر را اثبات کند حق فسخی وجود نخواهد 

داشت. )سیوطی،1413، 2/ 28(

ومناسب است که به خاطر وجود روایت صحیحه حلبی است که با اطلاق خود شامل مرد و زن می گردد. )شهید ثانی، 1416، 112/8(
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10-6- تحقیق از عیب در صورت انکار
برخی از فقهای اهل تسنن معتقدند که موضوع بررسی و معاینه پزشکی در صورت انکار زوجین 
یا در زمانی که اختلاف ایجاد شده باشد در بقاء یا زوال عیب امری لازم است. )ابن همام،1414، 4/ 
300( البته برخی از علائم در افراد حاکی از آن است که می‌توان بدون آنکه منتظر نظر و تأیید 

پزشکی بود، قائل بر بقا یا زوال عیب گردید از آن جمله می‌توان به موارد زیر استناد کرد:
وجود نشانه نجاست )منی( بر روی لباس مرد در حالی که منکر جنب است. )حطاب،1416، 5/ 15(-	
نگاه کردن به صورت کسی که جذام و برص مبتلا شده )همان(.-	
شهادت زنان بر باکره بودن زن با نگاه کردن به عورت وی؛ در صورتی که مدعی باشد مرد با -	

وی نزدیکی نکرده است و در صورتی که زنی حضور نداشته باشد یک فرد امین تعیین می‌شود 
)شربینی،1997، 3/ 206(

خواستن از مرد برای خلوت کردن با زوجه و بررسی حصول نزدیکی بعد از جماع )مرداوی،1377، -	
.)191 /8

البته مواردی که در آخر بیان شد با توجه به علوم پزشکی و به جهت حفظ کرامت انسانی، 
اساساً لزومی نخواهد داشت ولکن آنچه بیان شد به جهت احتیاط و حفظ حیات اجتماعی زنان 
بوده است که در بین فقها طرفداران خاص خود را دارد. از دیدگاه امامیه نیز زمانی که قرار باشد 
مستند به یکی از عیوب فسخ نکاح در بین زوجین جاری شود لازم است که آن عیب ابتدا به 
اثبات برسد و سپس حکم به ثبوت این مسئله داده شود به عنوان مثال در رابطه با عیب عنن 
شیوه اثبات عنن توسط شهادت پزشکی یا توسط زنان و همسران سابق زوج محل بحث‌های جدی 

است. )حاتمی و داورزنی،1392، 145(

نتیجه‌گیری

از آنچه در این پژوهش مورد نقد و بررسی قرار گرفت به نظر می‌توان گفت ادله مشروعیت 
فسخ نکاح در نزد فقهای عامه اگرچه از نظر عقلی نکو به نظر می‌رسد ولی در برخی از فرق نظیر 
مذهب حنفیه با در نظر گرفتن اینکه ایشان حق فسخ را تنها برای زوجه به رسمیت می‌شناسد 
و لکن مستند شرعی اعمال این حق فسخ را بر پایه قیاسی می‌داند که متأثر از روایتی است که 
فسخ نکاح را برای مرد جایز می‌شمارد، ظاهراً اصل مشروعیت فسخ نکاح با ثبوت این حق در 
تعارض قرار می‌گیرد ولی در نزد فقهای امامیه با توجه به اینکه مبنای مشروعیت را تنها تمسک 
به روایات معتبر می‌دانند چنین مشکلی وجود ندارد، در حدود و دامنه مصادیق موجب فسخ نکاح 
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اختلافات چندی وجود دارد ولی قدر متیقن آنکه همه فرق در ثبوت حق فسخ نکاح در بیماری 
مانند جب، خصاء و عنن اتفاق نظر دارند، همچنین همگی متفق‌القول هستند در بیماری‌هایی که 
موجب می‌شود اصل مقصود نکاح به ثمر نرسد با توجه به اطلاق قاعده لاضرر و لزوم عدم عسر 
و حرج برای زوج یا زوجه، حق فسخ نکاح می‌تواند وجود داشته باشد. بر این اساس دامنه عیوب 
موجب فسخ نکاح بیشتر تمایل به غیر حصری بودن دارند و الزامات دنیای نوین حیات اجتماعی 
زنان به منظور رعایت عدالت، انصاف، جلوگیری از عسر و حرج و آسیب‌های روانی ناشی از عدم 
ارضا و داشتن رابطه تولیدمثلی نیز همین نظر را بیشتر می‌پسندد. حیات اجتماعی زن در گرو 
داشتن یک مسیر سالم از حیث مسائل جنسی است و از آنجا که نقش زن در جامعه به عنوان 
سکّان دار خانواده و محور تولید مثل و حفظ نسل بسیار حائز اهمیت است می‌بایست اقدامات 
لازم در جهت به‌روزرسانی و توسعه موضوع حق فسخ نکاح در موارد بیماری‌های نوین و عیوب 
مشخص‌شده پزشکی صورت گیرد تا از بسیاری از مفاسد از جمله روابط خارج از چارچوب شرعی 
و زنا جلوگیری شود. در رابطه با ثبوت حق فسخ نکاح بعد از عقد و تأثیر آن بر حیات مذکور در 
جامعه نیز قول صائب‌تر وجود این حق است زیرا دلایلی که موجب فسخ نکاح در قبل از عقد 
می‌شود برای بعد از عقد نیز می‌تواند وجود داشته باشد تنها علت عدول از این اصل نیز ظاهراً 
تعبد گرایی و اطلاق روایتی است که در رابطه با نزدیکی کردن فرد عنین ولو یک‌بار با همسر 
خویش است که با توجه به مبنای مشروعیت روایات در مذهب امامیه لازم اتباع خواهد بود و به 
عنوان مبنا در قوانین نظام اسلامی اجرا می‌گردد. در رابطه با وجود شرایط فسخ نکاح بنا به باور 
امامیه لزومی در تبعیت وجود ندارد و با حصول عیب فسخ مقدم است لکن نظر فقهای عامه در 
این زمینه با در نظر گرفتن التزام عقلی در به رسمیت شناختن حق فسخ؛ اجرای آن لازم خواهد 
بود، ذکر این نکته نیز مفید خواهد بود که شروط یاد شده هرچند در بین اهل تسنن مطرح 
گردیده‌اند ولی به واقع جامعه نزدیک‌تر بوده و بر حیات اجتماعی زنان در این زمینه اثر مستقیم 
داشته و به همین جهت به رسمیت شناختن برخی از این شروط مثل عدم آگاهی و رضایت بر 
عیب، موجودیت عیب در زمان عقد، سلامت طالب حق فسخ از عیوب، اتمام مهلت درمانی در 
عیوب، تحقیق از عیب در صورت انکار و اثبات عیب در قانون مدنی و در حوزه قوانین مرتبط با 

زنان می‌تواند در بسیاری از دعاوی و الزامات اجتماعی و اخلاقی جامعه راهگشا محسوب گردد.
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تأملی بر ماهیت و بازتاب‌های استرداد جهیزیه از 

منظر حقوقی و جرم‌شناختی

داود سیفی قره‌یتاق**  قاسم اسلامی نیا*،

 چکیده
اســترداد جهیزیه در پایان زندگی زناشــویی و یا احتمال فروش آن وسایل توسط زوج، امری 
معمول اســت؛ اما رویه قضایی بدون اشــراف دقیق بر ماهیت فقهی و حقوقی جهیزیه و با غفلت 
از آثار اخلاقی و جرم‌شــناختی استرداد جهیزیه، فقط به صرف اراده و درخواست زوجه در طول 
زندگی زناشویی نیز حکم به استرداد جهیزیه می‌دهد. ظاهراً مبنای رویه قضایی غالب در این زمینه 
امکان عدول مطلق زن از اذن انتفاع از جهیزیه و اختیاری بودن مشارکت زن در تأمین نفقه است. 
لازمه این نظریه آن است که نفقه و به تبع آن تهیه اثاثیه، به عنوان یک قانون امری از تکالیف مرد 
محســوب و هر گونه توافق بر خلاف آن فاقد الزام شرعی و قانونی است. این نوشتار در راستای 
تحلیل و نقد رویه قضایی مذکور اولاً برای جهیزیه به عنوان یک عقد مســتقل و یا لااقل یکی از 
شروط بنایی تحقق ازدواج، ماهیت حقوقی متمایز و خاصی قائل است که آن را از شمول نفقه به 
معنای عام خارج می‌سازد. ثانیاً شرط تهیه جهیزیه برای شکل‌گیری ازدواج را به عنوان یک شرط 
مشــروع ضمن عقد لازم‌الوفاء و واجب الاســتمرار می‌داند و ثالثاً بر فرض قول به اختیاری بودن 
تهیــه جهیزیه از طرف زن، اســترداد آن را بدون وقوع طلاق و یــا بیم خطر جانی و یا مالی برای 
زن در تنافی با اصل استحکام خانواده و تربیت فرزندان و مصداقی از سوءاستفاده از حق می‌داند 
که آموزه‌های اخلاقی و جرم‌شناســی نیز با در نظر داشت بازتاب‌های منفی، موافق با عدم استرداد 
جهیزیه است. شیوه این نوشتار طرح مزجی نظرات مخالف و موافق با در نظر داشت مسائلی همانند 

نظریه امانی بودن جهیزیه، اباحه تصرف مشروط و ماده ۱۰ قانون مدنی است.
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1- مقدمه 
یکی از موضوعات اساسی و فراگیر در حوزه تشکیل اولیه خانواده و استمرار آن موضوعی به نام 
»جهیزیه« است که در ابتدای زندگی مشترک توسط زن و یا خانواده او تهیه می‌گردد و مشتمل 
بر بعضی از اقلام و اسباب و وسایل زندگی مشترک است. تبیین ماهیت جهیزیه و تأثیر آن بر 
حکم تکلیفی مرد به پرداخت نفقه، موضوعی مهم و چالش‌برانگیز است که حتی گاهی ممکن 

است استمرار و پایایی خانواده نیز وابسته به آن باشد.
بدیهی است که بر اساس تعریف فقهی نفقه، اسباب و اثاثیه منزل جزئی از آن بوده و تهیه 
نفقه بر عهده مرد است )مکارم شیرازی،1390 : ۴۸۴(. بااین‌حال در مورد ماهیت حقوقی و شرعی 
مشارکت زن در تأمین بعضی از اسباب و وسایل زندگی به نام جهیزیه و میزان التزام به آن مباحث 
جدی وجود دارد و تاکنون تحقیقاتی اندک در حوزه مورد تحقیق انجام‌گرفته است. در این زمینه 
احمدی در مقاله »ابعاد فقهی جهیزیه و تطبیق آن با حقوق ایران افغانستان« به تهیه جهیزیه 
از جنبه‌های فقهی و حقوقی پرداخته است )احمدی،1399( محقق داماد در نیز مقاله‌ای با عنوان 
»نقدی حقوقی بر ماهیت کنونی جهیزیه« درصدد شناسایی ماهیت حقوقی جهیزیه برآمده و 
درنهایت آن را عقدی جدید با شرایط و آثار خاص خود دانسته است )محقق داماد، ۱۳۹۹: ۱۰۳(. 
بدین ترتیب هرچند پژوهش‌های متعددی در مورد ماهیت حقوقی جهیزیه صورت گرفته است؛ 
اما تاکنون هیچ‌یک به امکان یا عدم امکان استرداد جهیزیه بر اساس ماهیت نفقه و یا جهیزیه و 

آثار اخلاقی و جرم‌شناختی آن نپرداخته است.
بدیهی است که جهیزیه‌ای که توسط زن تهیه و به منزل شوهر آورده می‌شود همچنان در 
مالکیت زن باقی‌مانده و مرد فقط حق انتفاع پیدا می‌کند )محقق داماد،1384: 55(. لذا استرداد جهیزیه 
در پایان زندگی مشترک و وقوع طلاق و یا تمهید مقدمات آن امری معمول و قابل پیش‌بینی و 
پذیرش است که ماده 29 قانون حمایت از خانواده مصوب 1392 نیز به آن اشاره نموده است. با 
این حال از منظر حقوقی، مختومه شدن زندگی مشترک نمی‌تواند عامل منحصربه‌فرد استرداد 
جهیزیه گردد. به‌عنوان‌مثال در مواردی ممکن است مرد به علل اعتیاد و یا در موضع لجاجت و 
انتقام‌گیری قصد فروش جهیزیه زن را داشته باشد. در موقعیت مذکور نیز نمی‌توان استرداد جهیزیه 
را منوط به طلاق و یا قصد درخواست طلاق دانست. شاید پیش‌فرض فتاوا و نظریاتی که استرداد 
جهیزیه را ممکن می‌دانند با در نظر داشت همان شرایط پیش‌گفته است. در این صورت هیچ 
اشکالی متوجه استرداد جهیزیه نیست. درعین‌حال موضوع پر چالشی که دوام و پایایی خانواده 
به آن وابسته است و درعین‌حال موضوع این نوشتار است مربوط به مواردی است که هیچ‌یک از 
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حالت‌های پیش‌گفته و شبیه آن وجود ندارد و زن در عین تصمیم بر ادامه زندگی مشترک و بدون 
هیچ‌گونه ضرورت شرعی و یا عرفی، قصد استرداد جهیزیه خود را دارد و هم‌زمان و یا متعاقب 
آن، زوج موظف می‌گردد شبیه وسایل مسترد شده را به‌عنوان یکی از مصادیق و اقلام مربوط به 
نفقه تهیه نماید. در این وضعیت اگر مرد نسبت به خرید وسایل جدید اقدام نماید و یا لااقل ازنظر 
اقتصادی با هیچ مشکلی مواجه نگردد موضوع شاید تا حدودی قابل‌پذیرش باشد؛ اما اگر مرد با 
پیش‌فرض اینکه جهیزیه زن تا پایان زندگی مشترک در زندگی مشترک ماندگار باشد اقدام به 
عقد ازدواج نموده و یا با مشکلات عدیده اقتصادی درگیر باشد و حداقل در کوتاه‌مدت تهیه آن 
وسایل از عهده او خارج باشد تکلیف چیست؟ رویه قضایی در موضوع مفروض با استناد به امری 
بودن قانون پرداخت نفقه از طرف مرد و جنبه اختیاری داشتن مشارکت زن در تهیه جهیزیه و 
بدون هیچ‌گونه سؤالی راجع به انگیزه‌های استرداد جهیزیه و یا وضعیت اقتصادی مرد و خانواده 
حکم به استرداد آن صادر می‌نماید. بدیهی است که این رویه مترتب بر اشکالات عدیده‌ای است 
و موجب طرح سؤالاتی می‌شود که در این پژوهش قرار است به آنها بپردازیم. ازجمله اینکه آیا 
عرف و یا زوجین به‌عنوان طرف اصلی عقد ازدواج نیز تلقی اختیاری بودن مشارکت زن در تهیه 
جهیزیه را دارند؟ آیا درصورتی‌که مبنای ضمنی یا صریح طرفین عقد ازدواج ضروری بودن استمرار 
وجود جهیزیه تا زمان استمرار زندگی مشترک باشد این توافق مخالف قوانین امری است؟ آثار و 
بازتاب‌های رویه مجاز بودن استرداد جهیزیه در عین استمرار زندگی زناشویی بر استحکام و دوام 
خانواده و تربیت فرزندان چیست؟ برای پاسخ صحیح و علمی به سؤالات مزبور در این پژوهش 
1-  به واکاوی ماهیت نفقه و به‌تبع آن جهیزیه در رویه قضایی و همچنین به‌عنوان یک حقیقت 
شرعی و یا عرفی می‌پردازیم تا ویژگی‌های حاکم بر آن مشخص گردد. 2- به بررسی ماهیت 
حقوقی جهیزیه در نظم قانون مدنی به‌عنوان یک شرط بنایی و یا قراردادی خاص و مستقل 
پرداخته می‌شود و 3- جایگاه جهیزیه به‌عنوان یک عقد مستقل و یا در شروط ضمن عقد ازدواج 
مطرح می‌گردد. بنابراین در ادامه ضروری است به این سوال پاسخ داده شود که آیا تهیه جهیزیه 
توسط زوجه ناقض قانون امری نفقه است؟ سپس رابطه استرداد جهیزیه با قواعد لاضرر و منع 
سوءاستفاده از حق بررسی گردد. در پایان نیز به آثار اخلاقی و جرم شناختی مربوط به استرداد 

جهیزیه به صورت مبسوط پرداخته خواهد شد.
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۲- ماهیت جهیزیه در رویه قضایی
در آراء متعدد قضایی جهیزیه به عنوان امانت در اختیار زوج است و هر زمانی که زوجه 
اراده نماید قابل استرداد است. به عنوان مثال بر اساس رأی ذیل »ید زوج بر جهیزیه، امانی 
تلقی می‌شود و زوج فقط حق استفاده از آن را در زندگی مشترک دارد و با عنایت به اینکه 
خواهان با طرح دادخواست از اذن خود رجوع کرده وعدم رضایت خود را به استمرار ید زوج بر 
اقلام جهیزیه اعلام نموده و چون امین مکلف است در صورت مطالبه مستودع عین اموال امانی 
را در وضعیت موجود به وی مسترد نماید و موجبی نیز برای ادامه تصرفات خوانده وجود ندارد، 
فلذا مستند به مواد 194 و 198 از قانون آیین دادرسی مدنی و مواد 619 و 620 قانون مدنی، 
دعوی خواهان را محمول بر صحت تشخیص، خوانده را به استرداد جهیزیه به جزء اقلام ردیف 
36 و 37 وفق لیست سیاهه تقدیمی و هزینه‌های دادرسی محکوم و اعلام می‌نماید«. بر اساس 
یک رأی دیگر: »از آنجایی که ید زوج بر جهیزیه زوجه امانی بوده و صرفاً حق استفاده دارد؛ در 
صورت رجوع زوجه از اذن، زوج مکلف به استرداد عین اموال امانی به زوجه است« و یا باز در رأیی 
مشابه »تصرف زوج در جهیزیه  و استفاده از آنها از باب عقد عاریه است و در عاریه هم همانند 
امانت، به محض اینکه امانت‌گذار )زوجه( مال مورد امانت را مطالبه کند، امین )زوج( مکلف به 
رد آن است« )https://ara.jri.ac.ir(. این موارد چند  نمونه از آراء بی‌شمار و پرتکرار نظام قضایی 
در زمینه پذیرش درخواست زوجه بر استرداد جهیزیه است؛ بدون اینکه هیچ ضرورت مشخصی 
استرداد آن را تجویز نماید و یا دادگاه خود را نیازمند تحلیل شرایط پیش از عقد ازدواج و یا در 
ضمن ازدواج ببیند و یا لااقل آثار و بازتاب‌های منفی آن را بر نظام و کیان خانواده مورد لحاظ قرار 
دهد. در واقع موافقین استرداد جهیزیه آن را جزئی از نفقه دانسته و تمامی قواعد نفقه را نسبت به 
آن لازم‌الاجرا می‌دانند. در این منظر نفقه جز قوانین امری و غیر قابل جرح و تعدیل است. بدین 
معنا که تکلیف مرد برای تهیه تمامی مصادیق نفقه یک تکلیف قانونی و غیر قابل اسقاط است. 
لذا مشارکت زن در تهیه نفقه کاملًا اختیاری بوده و هر زمان امکان انصراف از آن وجود دارد. به 
عبارتی جهیزیه در منزل مرد به عنوان امانت در اختیار او قرار گرفته است و  مرد تنها تا زمانی 
که زن اجازه دهد امکان انتفاع از آن را دارد. اما زن می‌تواند هر زمانی که اراده نماید از اذن خود 
رجوع نماید. به نظر می‌رسد تحلیل فقهی و حقوقی رأی فوق‌الذکر در گام اول مستلزم تبیین 
ماهیت نفقه و ثانیاً مستلزم تبیین ماهیت حقوقی جهیزیه به عنوان یکی از مصادیق خاص و ویژه 

است که در نظام نفقه جایگاهی خاص و منحصربه‌فرد دارد.
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۳- جهیزیه از منظر شرع و عرف
در این بخش به بررسی موضوع جهیزیه از منظر شرع یعنی در قرآن و سیره و سپس جایگاه 

آن در عرف پرداخته شده است.

۳-۱- در قرآن
اگر یک اصطلاح واجد حقیقت شرعی باشد باید حدود و صغور آن را بر اساس دلالت‌های 
شرعی تبیین و تعیین نمود. به عنوان مثال: واژه »صلاه« که از نظر لغوی به معنای دعا استعمال 
می‌گردید در منابع دینی در معنای یک عبادت شرعی خاص با الفاظ و حرکاتی معین و مضبوط 
تعریف و تبیین و واجد یک حقیقت شرعیه گردیده است. بر اساس منابع شرعی و نظریه‌های 
فقهی تفسیری، نفقه فاقد حقیقت شرعی است. بلکه دارای حقیقت عرفی و لغوی است. لذا فقها 
برای فهم ماهیت نفقه و شرایط تحقق و فعلیت و یا عدم فعلیت آن غالباً بر معنای لغوی و عرفی 
آن تأکید داشته‌اند )نجفی، ۱۴۲۱: ۲۵۱(. از نظر لغوی گاهی نفقه در معنای رفتن و هلاک شدن 
استفاده شده است )معلوف، ۲۰۰۰: ۱۴۳۸(. به این خاطر که پرداخت هزینه‌های زن باعث به جریان 
افتادن و استهلاک پول و یا مال می‌شود؛ لذا به مناسبت ارتباط آن موضوع بر معنای لغوی بر آن 
نفقه اطلاق گردیده است. بدیهی است که تحقق این معنا در صورتی قابل تصور است که موقعیتی 
برای هزینه کرد پول و در نتیجه استهلاک آن وجود داشته باشد )نفیسی، بی‌تا: ۳۷۴۴(؛ اما وقتی زن 
وسیله‌ای را در اختیار دارد نیاز او به تهیه آن وسیله سالبه به انتفاء موضوع است؛ زیرا با رفع نیاز 
موقعیتی برای جایابی و استهلاک نفقه وجود ندارد. همچنین نفقه به معنای حفره و شکاف داخل 
زمین است. فقر و نیاز، نقایصی در جسم و روح انسان پدید می‌آورد که نیاز به پر کردن و ترمیم 
دارد. در نتیجه اگر نیازی نباشد نیاز به هزینه کردن نیست )ابن منظور، 1414:  358(. از نظر یکی 
از محققین، معنای اصلی نفقه عبارت است از بین رفتن در مسیر جریان و استفاده است. همانند 
آبی که به پای درختی داده می‌شود و جذب زمین می‌شود )مصطفوى، 1430:228(. آب در صورتی 
جذب زمین می‌شود که آبی در آن مکان موجود نباشد وگرنه جاری کردن آب بر روی آب شاید 
منجر به هدر رفت و اسراف آب نیز شود. لذا وقتی که زن نیاز خود در زمینه مشخصی را با کار 
و تلاش و ... تأمین می‌نماید دیگر نفقه در آن مسیر اصولاً قابل به جریان افتادن و مصرف شدن 
نیست. به هر حال جهیزیه نیز همانند لفظ نفقه دارای حقیقت عرفی است و منظور از آن عبارت 
از بعضی وسایل زندگی است که تهیه آن حتی قبل از آغاز زندگی مشترک بر عهده خانواده زوجه 
قرار داده می‌شود )مصطفوى، 1430: ۱۵۲( و به عبارتی شروع زندگی مشترک زوجین منوط به آن 
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می‌گردد که جهیزیه تهیه شده توسط زوجه به محل زندگی مشترک طرفین آورده شود تا امکان 
عملی شروع یک زندگی مشترک فراهم گردد.

 با عنایت به معنای لغوی و برداشت عرفی ناشی از آن، در منابع شرعی نیز دو شرط محوری 
نیاز زن و توانایی مرد به پرداخت نفقه مورد تأکید قرار گرفته است )نجفی، ۱۴۲۱: ۲۴۸(. به عنوان 
مثال بر اساس آیه ۲۳۳ سوره بقره1 نیازهای مادی زن بر عهده مرد است؛ اما سؤال این است که 
اگر با مشارکت اختیاری زن نیازهایش تأمین گردید باز هم تهیه مجدد آنها بر عهده مرد است و یا 
تهیه این موارد به علت تأمین قبلی نیاز سالبه به انتفاء موضوع محسوب می‌گردد؟ در آیه دیگری 
نیز از اصطلاح نفقه استفاده شده است2 و با توجه به معنای لغوی فوق‌الذکر، نفقه در موقعیتی 
معنا و مفهوم پیدا می‌نماید که نیازی در آن حوزه وجود داشته باشد. آیه قوامون3 )نساء: ۳۴( که 
مستند اصلی نفقه است نیز ناظر به تکلیف مرد به فراهم نمودن تمامی مایحتاج ضروری زندگی 
است. در حالی که وقتی که زن پیش از ازدواج بعضی از وسایل زندگی را با رضایت خود تهیه و 

به خانه شوهر بیاورد نیاز وی در آن حیطه تأمین شده محسوب می‌گردد.

۳-۲- در سیره
پیامبر صلی‌الله علیه و آله و سلم در مورد سؤالی راجع به حق زوجه نسبت به زوج فرمودند که 
او را در برهنگی بپوشاند و در گرسنگی سیر نماید4 )كلينى، 1407: ۵۱۱(. در روایتی دیگر نیز پیامبر 
صلی‌الله علیه و آله و سلم به همسر ابوسفیان فرمودند: هر آن چیزی که مورد احتیاج تو و فرزندت 
است به طریق متعارف از اموال شوهرت بردار5 )مجلسى، 1404 : ۴۲۰(. روایات مزبور ضمن اینکه بر 
وجوب نفقه دلالت می‌نماید آن را منوط به نیاز زن و فرزند می‌داند؛ اما وقتی که زن از نزد خود 
چیزی دارد که می‌پوشد و می‌خورد موضوع گرسنگی و برهنگی منتفی است )اسعدی، 1387: 225(.

۳-۳- در عرف
از منظر عرفی دو ویژگی خاص در مورد ماهیت نفقه برجسته و خاص و قابل توضیح است:

غیر تعبدی بودن نفقه: بدین معنا که شارع حدود و صغور نفقه را معین ننموده است بلکه 

آن را به عقل و عرف احاله داده است. لذا بنای عقلا و سیره مسلمانان دو مبنای مهم تأمین نفقه 

1. و علی المولود له رزقهن و کسوتهن بالمعروف )بقره: ۲۳۳(.
2.لینفق ذو سعه من سعته و من قدر علیه رزقه فلینفق مما آتاه الله لاکی لف اله نفسا الا ما آتاها سیجعل الله من بعد عسرهی سرا )طلاق: ۷(.

3.الرجال قوامون علی‌النساء
4.»کیسوها من العری وی طعمها من الجوع و اذا اذنبت غفر لها«

5.»خذی ماکی فیک و ولدک بالمعروف«
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است. در باب جهیزیه بنای عقلا و سیره متشرعه آن است که زن را به سازگاری و همراهی با زوج 
دعوت می‌نماید )فاضل لنکرانی، ۱۳۹۶: ۳۲۳( و در بین مسلمانان معمول نیست که زن بعد از آغاز 

ازدواج اقدام به استرداد جهیزیه خود نموده و از طرفی مرد را مجبور به تهیه مجدد آن نماید.
امضایی بودن حکم نفقه: حکم نفقه یک حکم غیر تأسیسی، غیر تعبدی و بلکه امضایی و 

عرفی است و به جهت عقلانی و نافع بودن آن مورد پذیرش اسلام واقع گردیده است. در اسلام 
نیاز معیار و میزان پرداخت نفقه بر اساس عرف مورد تأیید واقع شده است. لذا برای تفسیر گستره 
نفقه نباید معیار عرفی و عقلی کاملًا فراموش گشته و حدود و صغور نفقه فقط در شرع مقدس، 
بدون توجه به اوضاع و احوال اجتماعی و عرفی و سیره مسلمانان در گذشته و حال واکاوی و 
تفسیر گردد؛ زیرا این حکم شرعی مبنای عقلی و عرفی نیز دارد. در مجموع با عنایت به حقیقت 
لغوی و عرفی نفقه و با استناد به منابع شرعی می‌توان گفت که نفقه به عنوان یک حکم امضائی 
و ارشادی که متأثر از واقعیت‌های جامعه‌شناختی زمان نزول وحی بوده است؛ وابسته به همان 
شرایط اجتماعی و اقتصادی است و نمی‌تواند کاملًا جدا از آن و به صورت مجرد و انتزاعی مورد 

تفسیر و تبیین واقع گردد.

 ۴- جهیزیه در نظم قانون مدنی
از منظر قانون مدنی می‌توان جهیزیه را با استناد به مفاهیمی همانند شروط بنائی، شروط 
ضمن عقد ازدواج، اصل آزادی قراردادها و اباحه مشروط و الزام‌آور مورد تحلیل و شناسایی قرار 

داد که در این قسمت از مقاله به ترتیب هر کدام مورد بحث واقع می‌گردد.

۴-۱- شروط بنایی
عقد ازدواج نتیجه فرایندی به هم پیوسته و مستمر است که در چندین جلسه و نشست از 
خواستگاری تا مراسم عروسی به ثمر می‌نشیند. در نتیجه تحلیل مسائل مربوط به آن نباید از 
مبانی و مقدمات مربوطه که در فقه و حقوق تحت عنوان شروط بنایی مطرح می‌گردد منفک 
و گسسته گردد )جعفری لنگرودی، ۱۳۷۸: ۳۸۱(. با این حال به علت عدم کتابت و ثبت جزئیات، 
مسائل و انگیزه‌های مقدماتی که در عین حال تأثیر مهمی بر تکوین عقد ازدواج دارد اختلافات 
عدیده‌ای بعدها به وجود می‌آید که بر استمرار و ثبات کیان خانواده تأثیر منفی دارد. در عین 
حال در مورد صحت و الزام شروط مزبور بین فقها اختلاف‌نظر وجود دارد. گروهی آن را لازم‌الوفاء 
می‌دانند و گروه دیگری عدم ذکر صریح آن در عقد را دال بر عدم ورود آن شرایط به دایره قصد و 
نیت متعاقدین می‌دانند )طباطبایی، ۱۴۰۴:  ۳۳۷(. گروهی نیز آن را صحیح می‌دانند به شرط اینکه 
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مشروط‌ له توانایی اثبات آن را با مدارک محکمه‌پسند دارا باشد )طوسی، ۱۴۰۷: ۲۲(. در مجموع 
فرایند الزام تهیه جهیزیه توسط خانواده زوجه موضوعی مبهم و ناآشنا نیست و همه خانواده‌ها 
به نوعی با موضوع اجتماعی مزبور مواجهه و آشنا هستند. لذا تفسیر شرط بنایی مزبور و اثبات 
آن با ابهام و ایراد خاصی مواجه نیست؛ زیرا مرجع پیدایش و شناسایی بسیاری از عقود و شروط 
مترتب بر آن عرف است. شرط تبانی عرفی چون قابل‌کشف و احراز است لازم‌الوفاء است. در واقع 
بر اساس ماده 220 قانون مدنی عقود نه فقط متعاملين را به اجراي چيزي که در آن تصریح‌شده 
است، ملزم مي‌کند بلکه متعاملين به تمامي نتايجي هم که عرف و عادت يا به موجب قانون 
از عقد حاصل مي‌شود، ملزم هستند. مواد ۱۱۱۳ و ۱۱۲۸ قانون مدنی1 نیز به طور خاص شروط 
بنایی عقد نکاح را لازم‌الوفاء دانسته است. نظریه مراجع معاصر تقلید و رویه قضایی نیز بر همین 

.)https://www.makarem.ir ؛/https://ara.jri.ac.ir( نظریه دلالت دارد
فلسفه شرط بنایی مزبور مخصوصاً ناشی از این امر است که شرایط اقتصادی و اجتماعی امروزه 
به‌ گونه‌ای است که اصولاً بدون تعاون و مساعدت اقتصادی هر دو طرف امکان تشکیل خانواده جدید 
میسر نیست. بر همین مبنا است که با وجود آنکه از نظر شرعی تمهید همه اقلام نفقه بر عهده مرد 
است اما زن و خانواده او نیز با لحاظ جنبه‌های واقع‌گرایانه و با در نظر داشت وضعیت اقتصادی جامعه 
راغبانه و بر حسب ضرورت در این مسیر گام برداشته و تأمین قسمتی از اسباب و وسایل زندگی را در 
بدو تشکیل زندگی مشترک بر عهده می‌گیرند. اگر اصل مشارکت زن در تأمین وسایل زندگی در بدو 
زندگی مشترک به عنوان یک ضرورت اثبات گردد بر اساس اصل استصحاب اصل بر ادامه آن شرایط 
ضروری در طول زندگی مشترک است. لذا تا آن هنگام که ضرورت مزبور بر قرار است زن باید بر 
عهد خود وفادار بماند و نمی‌تواند با سوءاستفاده از حکم کلی و قانونی مسئولیت مرد بر پرداخت نفقه 
از تعهد ابتدایی و اختیاری سرباز زند و رویه قضایی نیز نباید تسهیل‌کننده نقض عهد و پیمان باشد.

۴-۲- شروط ضمن عقد ازدواج

آیا شرط تهیه قسمتی از جهیزیه توسط زن پیش از ازدواج یک شرط غیر شرعی محسوب 
می‌شود و آیا بر فرض پذیرش صحت الزام به آن بر اساس قانون مدنی اختیاری است و یا اجباری؟ 
برای پاسخ به این سؤال لازم است که به صورت مختصر شروط فاسد از دیدگاه قانون مدنی مورد 

بررسی و تأمل واقع گردد.

1. ماده ۱۱۱۳ قانون مدنی: در عقد انقطاع. زن حق نفقه ندارد مگر اینکه شرط شده یا آنکه عقد مبنی بر آن جاری شده باشد.
ماده ۱۱۲۸ قانون مدنی: هرگاه در یکی از طرفین صفت خاصی شرط شده و بعد از عقد معلوم شود که طرف مذکور فاقد وصف مقصود 

بوده برای طرف مقابل حق فسخ خواهد بود خواه وصف مذکور در عقد تصریح شده یا عقد متبانیاً بر آن واقع شده باشد.

https://www.makarem.ir/
https://ara.jri.ac.ir/؛
https://ara.jri.ac.ir/؛
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۴-۲-۱- شرط فاسد

شروط فاسد در موارد ۲۳۲ و ۲۳۳ قانون مدنى بيان شده كه بر دو قسم است:
الف - شروط باطلى كه مبطل عقد نيست و عبارت‌اند از:

۱- شرطى كه انجام آن غیرمقدور است.
۲- شرطى كه نفع و فایده‌ای در آن نباشد.

۳- شرطى كه نامشروع باشد، اعم از حرمت شرعى يا ممنوعیت قانونى.
تعهد زن به تهیه جهیزیه و التزام به طور قطع جز شروط اول و دوم نمی‌شود )محقق داماد، 
1384: ۳۱۹(. تنها ممکن است راجع به شرط سوم شک و تردید وجود داشته باشد؛ یعنی ممکن 

است این شبهه وجود داشته باشد که این نوع شرط دارای حرمت شرعی و یا ممنوعیت قانونی 
است؛ اما هیچ مستند شرعی و یا ماده قانونی که التزام مذکور را غیرقانونی و یا غیرشرعی اعلام 
نموده باشد وجود ندارد. بلکه مشارکت اقتصادی زن که موجب تسریع در شروع زندگی مشترک 
می‌گردد امری کاملًا ممدوح است. از منظر تاریخی و سیره اهل‌بیت نیز تهیه جهیزیه توسط زن 
و خانواده او نیز ز دیرباز امری مرسوم بوده و جهیزیه حضرت زهرا )سلام‌الله‌علیها( نیز از ملک 
شخصی حضرت فاطمه سلام‌الله‌علیها )مهریه او( تهیه گردید. از طرفی مجموعه اصول و مباحث 
مطروحه در این نوشتار نشان داد که اصل التزام به شرط بنایی و یا ضمن عقد ازدواج مبنی بر 

تهیه جهیزیه و استمرار بر آن یک اصل شرعی و قانونی قوی است.
ب - شروطى كه باطل و مبطل عقد است. اين شروط نيز دو دسته‌اند:

۱ - شروط خلاف مقتضاى عقد.
مقتضاى هر عقد نتيجه و اثر مستقيم آن است. مقتضای عقد نکاح نیز مواردی همانند ایجاد 
علقه زوجیت، حلیت استمتاع و تشکیل خانواده ذکر شده است؛ اما هیچ‌یک از فقها موضوع نفقه 
را جز آثار مستقیم آن ندانسته است )دهقان نژاد و دیگران، 1397(. به همین خاطر در صورت عدم 
امکان استمتاع امکان فسخ نکاح وجود دارد اما ناتوانی مرد از پرداخت نفقه مجوز فسخ نکاح نیست. 

در نتیجه شرط سقوط نفقه بر خلاف مقتضای عقد نکاح نیست.
۲ - شروط مجهولى كه جهل به آنها موجب جهل به عوضين م‌ىشود. بدون شک الزام زن به 

تهیه جهیزیه و التزام به آن شامل این مورد نیز نمی‌گردد.
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۴-۳- قاعده شرط
صرف‌نظر از مطالب فوق‌الذکر می‌توان گفت که التزام به استفاده مشترک از جهیزیه در منزل 
شوهر ذیل حدیث معتبر »المومنون عند شروطهم«)کلینی، ۱۴۰۷: ۱۶۹( واقع می‌گردد. مفهوم این 
حدیث به معنای الزام‌ها و التزاماتی است که هر یک از طرفین عقد قبل از عقد یا در ضمن عقد 
و یا بعد از آن به عنوان شروط الحاقی بر عهده می‌گیرند و خود را بدان متلزم می‌نمایند. شروط 
مزبور جز در حالات استثنائی همانند غیر مقدور بودن، فاقد منفعت عقلایی داشتن و یا مخالفت 
با قوانین امری و یا مقتضای عقد از اعتبار شرعی و قانونی برخوردار است و متعهد مأخوذ به آن 
است. قانون و رویه قضایی نمی‌تواند مشارکت اقتصادی زن را مورد تأیید قرار دهد؛ اما درعین‌حال 
با نادیده انگاری توافق مزبور حکم به استرداد جهیزیه داده و متعاقباً مرد را ملزم به تهیه مجدد آن 
نماید. لازم به ذکر است که فقها نیز در هنگام طرح بحث شروط ضمن عقد ازدواج مشارکت زن 
در تهیه جهیزیه را خلاف شرع تلقی ننموده‌اند )شهید ثانی، ۱۳۷۸: ۳۳۹( از طرفی شرط التزام به 
وجود جهیزیه در منزل زوج با شرط سقوط نفقه یکسان نیست که نظریه بطلان آن مطرح گردد؛ 
زیرا با تهیه آن وسایل توسط زن در واقع نیاز او به آن وسایل تأمین می‌گردد و الزام به تهیه آن 
سالبه به انتفاء موضوع می‌گردد؛ اما در عین حال باعث سقوط کلی و مطلق حق زن در آن حیطه 
نمی‌گردد. به عنوان مثال اگر آبمیوه‌گیری که زن به عنوان جهیزیه به خانه شوهر آورده است 

خراب شود تهیه آن بر عهده شوهر است.

۴-۴- اصل آزادی قراردادها
بر اساس ماده 10 قانون مدنی قراردادهای خصوصی نسبت به کسانی که آن را منعقد نموده‌اند 
نافذ است. به عبارتی اصل نفوذ و صحت قراردادهای خصوصی و لزوم پایبندی به این قراردادها 
از مهم‌ترین نکات مربوط به این ماده است که موضوع مفروض‌فیه نیز در چهارچوب همین ماده 
قابل تنفیذ و تفسیر است. هر چند که راجع به معیار تمیز قوانین امری از تکمیلی مباحث متنوعی 
مطرح گردیده است. لیکن به نظر می‌رسد با توجه به ویژگی ذاتی قانون مدنی که برآیند نیازها 
و انتظارات عرفی بوده و همچنین با توجه به اصل آزادی قراردادها )ماده ۱۰ قانون مدنی( و اصل 
اباحه قراردادها و به موجب ماده ۲۲۳ قانون مدنی راجع به اصل صحت؛ اصل تکمیلی بودن همه 
شروط و قوانین از جمله قانون نفقه و فروع آن همانند جهیزیه در مواضع شک و تردید قابل 
استناد و اثبات است )حاجی عزیزی و دیگران، ۱۴۰۰: ۱۰۵(. از طرفی ویژگی بارز یک حکم، غیر 
قابل عدول بودن و التزام اجتناب‌ناپذیر به آن است؛ اما حق سلطنتی است که به ذی‌حق اجازه 
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استفاده یا عدول از آن را می‌دهد. در ارتباط با نفقه هر چند مرد مکلف به پرداخت آن است لیکن 
زن در صورت عدم نیاز می‌تواند از آن صرف‌نظر نموده و قانون‌گذار زن را مکلف به استیفای آن 
نمی‌نماید )ایزدی فرد و دیگران، 1393: 58-31(. لذا جنبه حق بودن نفقه با ماهیت آن سازگاری 
بیشتری دارد. پس اصل قابل اسقاط بودن نفقه و به تبع آن قسمت محدودی از آن مورد پذیرش 
است. زن می‌تواند از نفقه گذشته خود عدول نماید و آن را مطالبه ننماید. اگر نفقه حکم باشد 
حاکم می‌تواند آن را بر مرد تحمیل نماید؛ درحالی‌که اگر زن مطالبه‌گر نباشد هیچ کس نمی‌تواند 

پرداخت آن را بر مرد تحمیل نماید.

۴-۵- اباحه مشروط و التزام‌آور
اباحه معوض و مشروط در نقطه مقابل اباحه مطلق قرار می‌گیرد. در این نوع اباحه، زوجه 
در راستای امکان تشکیل زندگی مشترک، اجازه استفاده قسمتی از اموال خود را به زوج‌ داده و 
در واقع استفاده از جهیزیه را برای او مباح می‌نماید. ولی این اباحه به صورت مطلق نیست. بلکه 
مشروط به شرط است؛ یعنی تا زمانی اباحه مزبور ادامه دارد که زندگی مشترک ادامه دارد. از طرفی 
مرد موظف است به صورت متعارف از جهیزیه استفاده و جانب احتیاط را برای حفظ سلامت این 
اموال رعایت نماید )محقق داماد، ۱۳۹۹: ۱۱۶(. ظاهراً این نوع تعبیر نیز ضمن اینکه زوجه را همچنان 
دارای حق مالکیت بر جهیزیه خود تشخیص می‌دهد در ضمن او را ملزم به استمرار شرط اباحه 

می‌نماید )حاتمی‌زاده، ۱۳۹۱: ۷(.

۵- جهیزیه و مقتضیات زمانی
قوانین امری در حوزه خانواده به قوانینی گفته می‌شود که با نظم و امنیت عمومی جامعه و 
مصالح مهم مرتبط است به‌گونه‌ای که نادیده گرفتن آنها موجب بی‌نظمی و نظامی را که لازمه 
حسن جریان اجتماعی و یا نظام خانواده است را مختل می‌نماید )امامی، بی‌تا: 49(. در صورت 
وابستگی اقتصادی زن به مرد، اسقاط حق نفقه مخالف کیان خانواده است؛ اما با تغییر شرایط 
و شاغل بودن زن و یا در صورتی که پدر زوجه حامی اقتصادی او باشد اغماض و چشم‌پوشی از 
بعضی از مصادیق نفقه بر خلاف نظم استحکام خانواده نیست و بلکه در زمانه‌ای که اشتغال مرد 
به تنهایی تکافوی نیازهای متنوع خانواده را نمی‌نماید؛ امری مطلوب و دارای استحباب شرعی 

نیز است )کاتوزیان، 1371: 167(.



62

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و ششم/ شماره 103 / بهار 1403

اصولاً چرا جامعه اشتغال زنان که مستلزم تقلیل نقش زوجه در خانواده است را پذیرا گردد؛ 
اما لوازم آن‌که لزوم مشارکت اقتصادی زن در عصر تورم و چالش‌های سهمگین اقتصادی است را 
نپذیرد؟ به‌راستی وقتی زن، روزانه ۸ ساعت از وقت خود را در بیرون از خانه مصروف شغل خود 
می‌سازد چرا نباید بر مبنای اعراض از حق احتباس )ماندگاری زن در منزل شوهر و عدم خروج از 
آن()نجفی، ۱۴۲۱: ۳۳۳( حتی مشارکت اختیاری او را در مسیر استعانت به بهبود اوضاع اقتصادی 
خانواده را نپذیریم؟ در صورتی که درآمد زن همپایه مرد است چرا همه مسئولیت اقتصادی خانواده 
باز هم باید بر عهده مرد باشد؟ مگر بر اساس منابع شرعی یکی از سؤالات اساسی در قیامت این 
نیست که مالت را چه راهی خرج کردی؟1 )حرانى، 1404: ۵۶( آیا برای زن راه معقول‌تری غیر از 
هزینه کرد مقداری از آن در راه رفاه فرزندان و حتی خود است؟ اگر در شرع مقدس اسلام زکات 
و انفاق تا سر حد وجوب تأکید شده است به‌راستی زنی که شاغل است چه جایی بهتر از خانه و 
خانواده برای انفاق خود پیدا می‌کند؟ آیا مشارکت اقتصادی نداشتن موجب شکل‌گیری کنز در 
زنان که در قرآن به شدت از آن نهی شده )توبه: ۳۵( و یا موجب صرف درآمد زن در خرید کالاهای 
مصرفی و آرایشی غیر ضروری نمی‌گردد؟ اگر بر اساس سایر قوانین شرعی و فقهی زن حق اسراف 
اموالش را نداشته و باید اموال خود را در مسیر صلاح و سداد خود و جامعه مصرف نماید و چه 
طریقی برتر و نیکوتر از صرف آن در مسیر صلاح و سداد خانواده به عنوان مهم‌ترین نهاد اجتماعی 
که اتفاقاً زن نیز عضوی از همان نهاد خانواده است. به عبارتی التزام به استمرار وجود جهیزیه در 

خانه هم جامع مصالح فرد بوده و هم جامع مصالح جامعه خواهد بود.
با این حساب با در ‌نظر داشت مقتضیات زمانی، نظریه امری بودن قانون نفقه باید مجدداً مورد 
بازخوانی واقع گردد. علاوه بر این قانون امری بر اساس توضیحات پیشین بر طرفین تحمیل می‌گردد 
و امکان هر گونه توافق بر خلاف آن یا فروگذاری آن وجود ندارد. درحالی‌که می‌دانیم که دریافت 
نفقه تا حدود زیادی به اراده و درخواست زن بستگی دارد )نقیبی و حاجیان فروشانی، ۱۳۹۷: 49(. مثلًا 
اگر زن استطاعت مالی دارد و خودش می‌تواند نیاز خود را برطرف نماید دادگاه نمی‌تواند او را مجبور 
به دریافت نفقه نماید. بلکه شرع و عرف حتی چنین رویه‌ای )مشارکت اقتصادی زن( را تحسین 
می‌نمایند. حال که قانون‌گذار مشارکت اختیاری زن در تأمین نفقه خود و حتی شوهر را می‌پذیرد 

چرا وقتی که زن که خود را ملزم به این کار می‌داند رویه قضایی نباید مهر تأیید بر آن بزند؟

1. »مِنْ أيَْنَ اكْتسََبهَُ وَ فيِم ‏أنَفَْقَه‏ُ«
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۶- اصل لاضرر و ممنوعیت سوءاستفاده از حق
 در شرع مقدس اسلام نه تنها احکام ضرری وضع نشده است بلکه همچنین مجوز اجرای 
احکامی که منجر به یک ضرر مشخص و قطعی می‌شود نیز صادر نشده است )سیستانی، ۱۴۱۴: 
۱۱۱(. حتی وجود ضرر مشخص و معین به عنوان یکی از شرایط و موقعیت‌هایی محسوب می‌شود 

که باعث تبدیل احکام اولیه به احکام ثانویه می‌گردد. بر اساس مباحث پیشین و بعدی که مطرح 
خواهد شد استرداد غیر ضروری جهیزیه در طول زندگی مشترک واجد آثار منفی متعددی است. 
در نتیجه با صرف‌نظر از ادله‌ای که بر التزام زوجه به شرط تهیه جهیزیه دلالت دارد با توجه به 
آثار مخرب استرداد جهیزیه بر کیان و استمرار خانواده، مشروعیت آن در بستر و ادامه زندگی 
زناشویی موردتردید جدی است. لذا با فرض عدم پذیرش استدلال‌های پیش‌گفته در صورتی که 
دادگاه احراز نماید که استرداد جهیزیه موجب ایجاد عسر و حرج خانواده و مخصوصاً مرد در 
هنگام فقدان وسایل مزبور می‌گردد می‌تواند با استناد به اصل لاضرر و یا لاحرج از پذیرش خواسته 

استرداد جهیزیه امتناع نماید.
 از طرفی بر اساس اصل ۴۰ قانون اساسی که متأثر از احکام شرعی همانند آیه ۱۸۲ سوره 
بقره1 است هیچ کس نمی‌تواند اجرای حق خود را وسیله‌ای برای اضرار به غیر قرار دهد. اگر 
پذیرفته شود که زن بر خلاف توافق اولیه می‌تواند نسبت به استرداد جهیزیه خود اقدام نماید این 
حق مربوط به شرایطی است که مرد از تمکن مالی و اقتصادی بهره‌مند ‌است و به صورت متعارف 
می‌تواند نسبت به جایگزینی وسایل مسترد شده اقدام نماید؛ اما در صورت اثبات عدم تمکن مالی 
مرد برای جایگزین سازی وسایل مسترد شده و ایجاد عسر و حرج برای خانواده و تمهید شرایط 
منجر به طلاق دادگاه باید درخواست استرداد جهیزیه را به علت تحقق شرایط سوءاستفاده از 
حق مردود اعلام نماید؛ زیرا هدف از تشریع قوانین حاکم بر خانواده حفظ مصلحت کلی خانواده 
است که در پرتو آن مصلحت تمامی ارکان تشکیل‌دهنده آن اعم از زن و مرد و فرزندان حفظ 
گردد. اگر شارع حقی را برای یکی از اعضا خانواده معین نموده است آن حق را باید در چارچوب 
مصلحت کلی حاکم بر خانواده نیز تفسیر نمود و نمی‌توان به صرف اعمال و اجرای آن حق بدون 
ملاحظه آثار و بازتاب‌های آن بسنده نمود )اسماعیل‌پور قمشه‌ای، ۱۴۲۱: ۳۰(. بر اساس ماده 1199 
قانون مدنی2 به عنوان یک قاعده کلی می‌توان گفت که عدم قدرت پدر بر پرداخت نفقه در نهایت 

1. فمََنْ خَافَ مِنْ مُوصٍ جَنفًَا أوَْ إثِْمًا فأََصْلَحَ بيَْنهَُمْ فلَََا إثِْمَ عَلَيْهِ إنَِّ الله غَفُورٌ رَحِيمٌ
2.  نفقه اولاد بر عهده پدر است. پس از فوت پدر یا عدم قدرت او به انفاق به عهده اجداد پدری است، با رعایت الاقرب‌ فالاقرب؛ در 

صورت ‌نبودن پدر و اجداد پدری و یا عدم قدرت آنها نفقه بر عهده مادراست
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مادر را مکلف می‌گرداند. از طرفی از فحوای ماده ۱۱۰۴ قانون مدنی1 این‌گونه برداشت می‌‌گردد 
که در راستای تقویت مبانی خانواده در صورت عدم توانایی مرد بر تهیه جهیزیه، زوجه ملزم به 

عدم استرداد جهیزیه به جز در موارد ضروری است.

۷- تأثیر الزامات اخلاقی و جامعه‌شناختی بر موضوع استرداد جهیزیه
اصولی همانند اصل تحکیم خانواده، اصل تقدم اخلاق بر حقوق، اصل مودت و رحمت، اصل 
کرامت انسانی، اصل عدالت، اصل مصلحت، اصل مشورت، اصل مدیریت خانواده، اصل تعلیم و تربیت 
کودکان و اصل پویایی و پایایی خانواده هم به عنوان اصول حقوقی و هم به عنوان اصول اخلاقی 
از زمره اصول راهنمای دادرس و نظام قضایی هستند )صفایی ،امامی ، 1387: 166؛قنبرپور،1398: 
155(. در واقع مسائل مربوط به حقوق خانواده آمیزه از اخلاق و حقوق و قواعد آن پیچیده در 

عواطف انسانی است )کاتوزیان، ۱۳۷۵: ۱۰(. برآیند اصول فوق‌الذکر آن است که مسائل مربوط به 
خانواده به عنوان یک کانون مقدس حتی‌الامکان از چارچوب مداخله دولت به دور باشد. در همین 
راستا از قرون گذشته تدبیر منزل همیشه از سیاست مدن جدا بوده و به هر میزان که مداخله 
دولت گسترش پیدا کرده خانواده آسیب‌دیده است. تفسیر قوانین حوزه خانواده بدون توسل به 
جامعه‌شناسی خانواده، سنت‌های حاکم بر آن و آرمان‌های مذهبی و انسانی غیر ممکن است؛ 
زیرا اگر سنت‌ها و عرف به دور افکنده شود زن و شوهر بسان مدعی در برابر هم‌ ظاهر می‌شوند 
هر کس به دنبال ترسیم حاکمیت خویش است و در این بین آسیب‌های فراوانی متوجه زوجین 
و فرزندان خواهد گردید. از طرفی موضوعات اقتصادی در خانواده تا حدودی تابع اخلاق عرفی 
و شرایط مادی و معنوی زندگی خاص هر خانواده است )نجفی، ۱۴۲۱: ۲۵۱( و حقوق نمی‌تواند با 
نادیده‌انگاری مسائل اخلاقی حاکم بر عرف درباره چنین محیطی به شایستگی تصمیم بگیرد. با 
این حساب اگر زمانی هم ضرورت اقتضا نماید که نظام خانواده از طریق قضایی سامان داده شود 
به هیچ عنوان نباید راهبردهای اخلاقی از نظرگاه مراجع قضایی دور افتد. مخصوصاً در صورت 
تعارض اخلاق و حقوق در حوزه خانواده، معمولاً حق تقدم با اخلاق است )کاتوزیان، 1375: ۲۱۲(.

زیرا خانواده به عنوان کانون محبت تنها با اخلاق مداری به سعادت حقیقی  واصل می‌گردد 
و با حاکمیت مودت و مهربانی، سکینه و آرامش به عنوان شروط محوری سلامت روانی را در 
بین اعضا نهادینه می‌سازد. تا جایی که سیطره اخلاق بر این نهاد عرصه را بر حقوق تنگ نموده 
و قانون را برای اداره آن نارسا می‌داند )عظیم زاده اردبیلی و ذبیحی بیگدلی، ۱۳۹۶: ۲۴۵(. جو غالب بر 

1. »زوجین باید در تشیید مبانی خانواده و تربیت اولاد خود به یکدیگر معاضدت نمایند«.
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محیط خانواده عاطفی است و نحوه حل مشکلات آن هم باید عاطفی باشد. در پرتو حکمیت به 
قوانین خشک و مقررات بی روح حاکم بر روابط حقوقی و افشای اسرار زناشویی در محاکم قضایی 
ترمیم روابط را دشوارتر می‌سازد در حالی که راهبرد قرآن برای انفصال نهاد خانواده از مراجع 
حقوقی تقویت حکمیت و داوری درون فامیلی است. آیه ۳۵ سوره نساء1 گویای راهبرد اصلی 
قرآن راجع به کیفیت مدیریت اختلافات خانوادگی است. لیکن عدم اهتمام به برقراری مصالحه 
میان زوجین و صدور حکم قهرآمیز در هر سطحی از اختلاف می‌تواند حس انتقام‌جویی و مقابله 
به مثل را جایگزین عاطفه و همدلی در زندگی خانوادگی نماید که آسیب‌های چنین تعاملاتی 

علاوه بر زوجین فرزندان را نیز تحت تأثیر قرار می‌دهد )همان:25(.
مهم‌ترین مصلحت اخلاقی حاکم بر خانواده در گام اول دوام و پایایی این نهاد مقدس و حفظ 
و آرامش فرزندان است )ملک‌زاده ، ۱۳۹۵: ۴۸۸( و تمامی فروع و شاخ و برگ خانواده همانند مهریه 
و یا نفقه باید در راستای تقویت و استحکام آن خانواده به جریان افتد. در واقع هدف اصلی از 
عقد نکاح باز شدن و شکوفایی استعدادهای نهایی هریک از زوجین از طریق ایفاء مسئولیت‌های 
مرتب بر آن و تداوم نسل و تربیت فرزندان است. آیه شریفه ۲۲۳ سوره بقره2، در معنای »زنان 
سرمایه‌های زندگی شما هستند« دلالت بر مطلوبیت تربیت فرزندان نیز دارد. به همین علت اسلام 
جرایم جنسی را که موجب قطع فرایند زاد و ولد می‌گردد ممنوع کرده است. از طرفی پویایی 
و پایایی نظام خانواده مستلزم مشارکت فعال و هدفمند زن و مرد در این نظام مقدس و الهی و 
اجتماعی برای ظهور ارزش‌های خانوادگی است )طاهری گودرزی و ساری، 1401: 433(. ارزش‌هایی 
همانند روحیه فداکاری و ازخودگذشتگی، بهبود مستمر مسائل اعتقادی و رفتاری در تمامی اعضای 
خانواده ترویج تعهد به عهد و پیمان نفی روحیه خودخواهی و منفعت‌طلبی صرف ارزش‌هایی 
هستند که در خانواده نهادینه‌شده و شعبه‌هایی از آن نیز جامعه را متأثر ساخته و در صورت نقص 
کارکردی از منظر علم جرم‌شناسی موجب ایجاد زمینه‌های بزهکاری در اطفال و نوجوانان می‌گردد.

۸- آثار جرم شناختی استرداد جهیزیه
 از منظر جرم شناسی خانواده با ارائه یک کارکرد صحیح و منسجم در خط مقدم پیشگیری 
از جرایم و بزهکاری اطفال و نوجوانان محسوب می‌گردد و متقابلًا خانواده‌های متزلزل و ناپایدار 
مستعد ظهور انواع ناهنجاری‌ها و جرائم در فرزندان هستند. امروزه تأثیر خانواده بر بزهکاری اطفال 

1.»و ان خفتم شقاق بینهما فابعثوا حکما من اهله و حکما من اهلها«.
2. »و نساء‌کم حرث لکم 
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بر اساس نظریات مطرح جرم‌شناسی همانند نظریه‌های معاشرت‌های ترجیحی ساترلند، نظریه 
کنترل اجتماعی، نظریه فشار و ... امری اثبات شده است )گل خندان، ۱۴۰۱: ۲۰۳(. بر اساس نظریه 
معاشرت‌های ترجیحی، کودکان در بستر خانواده با مشاهده پدر و مادر در التزام به شروط و عهد 
و پیمان خود وفاداری یا نقض عهد و وفا را می‌آ‌موزند. لذا التزام زوجه به موضوع عدم استرداد 
جهیزیه بدون ضرورت مشخص درس وفاداری به عهد و وفا را به کودکان آموزش می‌دهد. بر 
اساس نظریه کنترل اجتماعی عدم استرداد جهیزیه در تأمین نیازهای عاطفی و اقتصادی خانواده 
مؤثراست. از منظر نظریه فشار نیز استرداد جهیزیه باعث ایجاد اختلال در فرایند تأمین متعارف 

نیازهای خانواده و ظهور تمایلات مجرمانه می‌گردد.

۸-۱-تئوری معاشرت‌های ترجیحی
خالق این نظریه مشهور به نام ساترلند جرم را ناشی از فرایند یادگیری و تعامل درون‌گروهی 
ارگان‌هایی می‌داند که تا حدودی فضای صمیمی و الگوبرداری بر آن حاکم است. بر اساس این 
تئوری فرایند یادگیری ارزش‌ها و ضد ارزش‌ها در بسترهای مناسبی همانند خانواده بیش از سایر 
گروه‌ها و نهادها است )ساندارا، ۱۳۸۶: ۱۳۳(. خانه نخستین مدرسه انسان است و هر چه از نیک 
و بد در آن آموخته شود  فراموش نشدنی و آویزه گوش فرد است. کودک هر چه در خانه بیند 
همواره در حافظه خواهد داشت و آینده او در گرو همین دوران بس خطیر و حساس است )الهی 

زاده، ۱۳۹۶: 14(. 

بعد از تشکیل خانواده وضعیت مطلوب برای خانواده در راستای انتقال آرام ارزش‌ها به نسل 
بعدی آن است که زن بر عهد نخستین خود در مورد وجود جهیزیه در منزل مشترک باشد تا هم 
نظام خانواده بر مدار تعادل و تناسب باقی بماند و هم فرزندان از مشارکت زن در رفع نیازهای 
اقتصادی خانواده و التزام به عهد و میثاق اول ازدواج درس وفاداری و التزام به عهده و پیمان را 
بیاموزند و در خلال این تربیت عملی التزام به قوانین کلی و فراگیرتر اجتماعی را تمرین نمایند؛ 
اما اگر زن با استناد به اصل اختیاری بودن نفقه اقدام به استرداد وسایل فراهم آمده توسط خود 
نماید و هم‌زمان مرد را مجبور نماید تا مجدداً شبیه همان وسایل مسترد شده را تهیه نماید و 
رویه قضایی نیز بدون توجه به مفاد قاعده لاضرر و یا اصل ممنوعیت سوءاستفاده از حق و صرفاً 
با استناد به اصل اختیاری بودن نفقه از جانب زن حکم به استرداد جهیزیه نماید و از طرفی مرد 
خانواده را مجبور به تهیه شبیه وسایل مسترد شده نماید و در صورت ناتوانی مرد نیز وی را به 
جرم ترک نفقه مجازات نماید و یا زن را به استناد تحمل عسر و حرج ناشی از عدم برخورداری 
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از وسایل مناسب زندگی )همان وسایلی که خود دادگاه حکم به استرداد آن داده و توسط زن در 
مکانی بدون استفاده انبار شده است.( در گرفتن یک طرفه طلاق مستحق بداند؛ بدیهی است که 
نظام خانواده به عنوان دژ مستحکم در برابر گرایش‌های مجرمانه آسیب می‌بیند )یان مارش و دیگران، 
۱۳۹۳: ۱۵۶( و در این بین کودکان بزرگ‌ترین گروه آسیب‌دیده از دعواهای خانوادگی خواهند بود 

)وایس، ۱۳۹۳: ۴۱۶(. آسیب فرزندان و اضمحلال خانواده که با مشارکت جاهلانه رویه قضایی رقم 

خورده است چیزی جز بخشی نگری رویه قضایی نیست؛ زیرا صرفاً اقدام به اجرای یک قطعه از 
قطعات پرشمار قانونی در حوزه خانواده نموده است و از یک نگاه سیستمی که از طریق آن جایگاه 

جهیزیه در نظام خانواده قابل بازشناسی است غفلت ورزیده است.
در حالی که خانواده شاخص‌ترین محیط در راستای تربیت کودکانی با گرایش‌های اخلاقی و 
اجتماعی مطلوب است. مهم‌ترین عامل تربیت فرزندان در محیط خانواده نحوه تعامل عملی زوجین 
و کیفیت مدیریت اختلافات درون خانوادگی است. فرزندان با نظاره دقیق بر تمامی جزئیات رفتاری 
والدین، خصایص و ویژگی‌های اخلاقی همانند التزام به عهد و پیمان را فرا می‌گیرند. وقتی که 
فرزند در جریان تعهدات مادر بر تهیه جهیزیه در هنگام تشکیل زندگی خانوادگی قرار می‌گیرد 
به اقتضای طبیعت پاک کودکی انتظار دارد که مادر بر این عهد و پیمان اولیه پایدار بماند و بیش 
از توان پدر از او چیزی نخواهد. در گستره تقنینی نیز والدین وظیفه دارند که مساعی خود را در 
راستای تربیت بهینه اطفال و آموزش عملی قواعد اجتماعی همانند التزام به عهد و پیمان به کار 
گیرند.1 اطفال نیز انتظار ندارند که نظام تقنینی و یا قضایی مصلحت و چه بسا خودخواهی یکی 

از والدین را بر مصلحت کلی خانواده ترجیح دهد.

۸-۲- تئوری کنترل اجتماعی
بر اساس این نظریه میزان وابستگی و دلبستگی فرد به یک سازمان و نهاد اجتماعی همانند 
خانواده معیار واضح و مطمئنی برای ارزیابی میزان بزهکاری و ناهنجاری است )حاجی‌ده‌آبادی، ۱۳۹۵: 
۱۶۰(. وابستگی فرد به خانواده‌ای که در بستری از اخلاق و مدارا سیر می‌نماید تا حدود زیادی 

شخص را در برابر امواج بزهکاری ایمن‌سازی می‌نماید. لیکن بی‌ثباتی خانواده موجب می‌شود که 
اطفال، حمایت و مراقبتی را که برای رشد خود نیاز دارند از دست بدهند و متعاقباً برای جذب 
و ادغام در جامعه دچار مشکل شوند )پیکا، ۱۳۹۵: ۶۶(. خانواده آنگاه در فرایند پیشگیری از جرم 
می‌تواند نقشی ایفا نماید که در یک حالت تعادل و بسامانی باشد و راز تعادل خانواده در رابطه 

1. ماده ۱۱۰۴ قانون مدنی: زوجین باید در تشیید مبانی خانواده و تربیت اولاد خود به یکدیگر معاضدت نمایند.
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بهینه و اخلاقی و احترام‌آمیز متقابل زن و شوهر و پرهیز از رفتارهای یک‌سویه بدون لحاظ مصالح 
خانواده است. زن و شوهر در نگاه دینی و قرآنی لباس یکدیگر محسوب می‌گردند و باید همانند 
لباس نقص‌ها و ضعف‌های متنوع هم را ترمیم نموده و در راستای حفظ یکدیگر از انواع آسیب‌ها 
تلاش و از رفتارهای مبتنی بر خودخواهی و احقاق حق یک طرفه و آسیب‌زا خودداری نمایند. 
یکی از نیازهای خانواده که در تعادل خانواده نقش اساسی دارد نیازهای اقتصادی است. هر چند 
که در شرع مقدس اسلام با توجه به طبیعت روحی و جسمی مرد که بر فعالیت اقتصادی و کار 
و تلاش سخت خارج از محیط خانواده طرح‌ریزی‌شده است تأمین نیازهای اقتصادی خانواده را 
بر عهده مرد قرار داده است اما این موضوع باعث نمی‌گردد که در موارد محدود و اختیاری زن 
نیز با توجه به وسع و توانایی خاص خود نقشی هر چند کوچک و فرعی در تأمین معاش خانواده 
داشته باشد. مخصوصاً که امروزه به خاطر مشکلات عدیده اقتصادی و وجود پدیده تورم در جامعه 
و تنوع و گوناگونی نیازهای نوین اقتصادی گاهی مرد به تنهایی نمی‌تواند از عهده رتق و فتق 
همه نیازهای اقتصادی برآید. حتی بر اساس پژوهش‌های و واقعیات تجربه شده عینی افزایش 
سن ازدواج در نتیجه عدم رغبت جوانان به ازدواج و تشکیل خانواده که به تنهایی مستعد انواع 
اقتصادی جامعه منبعث می‌گردد. عدم تشکیل  از مشکلات  تا حدود زیادی  بزهکاری‌ها است 
خانواده و یا تأخیر در پیدایش آن منجر به افزایش سن ازدواج و کاهش نسل می‌گردد و یکی از 
علل مهم ظهور بیماری‌های و اختلالات اجتماعی و روانی محسوب می‌گردد )رستمی و دیگران،‌ 
۱۳۹۴: ۷(. یکی از راهکارهای مطلوب و عقلانی در تشکیل خانواده و مقابله با چالش‌های ناشی از 

بی خانوادگی آن است که زن و یا خانواده او نیز به میزان وسع و توانایی خود مرد را در از نظر 
اقتصادی در تشکیل خانواده استمداد نمایند. تهیه جهیزیه و بعضی از اقلام و کالاهای زندگی از 
گذشته دور یکی از راهکارهای خوب مشارکت زن در تسهیل تشکیل زندگی خانوادگی بوده است 
تا در رهگذر الگوبرداری از آن، ارزش‌های انسانی و اجتماعی در اطفال و نوجوانان نهادینه گشته 

و کنترل اجتماعی بدون دخالت دستگاه عدالت کیفری محقق گردد.

۸-۳- نظریه‌ فشار
بر اساس نظریه فشار فقر و نیازی که به نحو شایسته‌ای پاسخ داده نمی‌شود موجد و یا لااقل 
مستعد وقوع بسیاری از بدخلقی‌ها و ناهنجاری‌ها و جرائم است )آرمن، ۱۳۹۶: ۱۲۶(. به همین علت 
در منابع دینی بر اساس واقعیت‌های جامعه‌شناختی و نیاز اقتصادی زن به مرد، زوج را مکلف 
به پرداخت نفقه می‌نماید تا زن فارغ از دغدغه‌های معیشتی به تربیت و پرورش اطفال مبادرت 
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ورزد و با گرم نگه‌داشتن کانون خانواده، خود و فرزندان و همسرش را از نزدیک شدن به مواضع 
و موقعیت‌های جرم خیز مصون دارد. حال اگر نیاز زن به‌واسطه مشارکت خود او در حوزه‌ای 
همانند جهیزیه و اثاث‌البیت مرتفع گردیده باشد نباید با فراموشی علل تشدید مبانی خانواده اقدام 
به جمع‌آوری جهیزیه کرده و مرد را مکلف به تأمین مجدد آن نماید و در واقع او را به فشارهای 
روانی ناشی از فقر مبتلا کند. اگر مبنای اصلی نفقه بر احتیاج و نیازمندی زن استوار است؛ لذا در 
هنگام عدم نیاز زن به بعضی از مصادیق نفقه شایسته نیست که با انگیزه لجاجت و یا سایر اغراض 
مرد خانواده به عسر و حرج دچار گشته و این بار به علت پریشانی فکری و ذهنی مرد که به منزله 

ستون و بنیان خانواده است؛ نهاده خانواده متزلزل گردد.
دوام و پویای نهاد خانواده در بستری از حلم و مدارا و معاشرت معروف و با انگیزه‌های معنوی 
والا و اخلاقی همانند تشدید مبانی زندگی مشترک، توصیه مشترک عالمان اخلاق، جرم‌شناس 
و جامعه‌شناسی و ... است. خانواده به عنوان هسته محوری جامعه ضامن پویایی و پایایی جامعه 
در برابر سیل سهمگین ناهنجاری و بزهکاری است و هر گونه اختلاف و ناسازگاری که به نحو 
مطلوب و ناشایسته‌ای مدیریت نگردد می‌تواند با ایجاد فشار روانی بر اعضای خانواده بستر مستعدی 
برای بزهکاری و ناهنجاری گردد و به تبع آن جامعه را دچار تلاطم و ناامنی نماید )نیازپور، ۱۳۹۸: 
۵۰۴(. تزلزل نهاد خانواده گاهی ناشی از عوامل فراخانوادگی و قضایی است. به عبارتی گاهی نحوه 

تفسیر قضات از یک موضوع اختلافی در خانواده نه تنها باعث تلطیف فضای اختلافات خانوادگی 
نمی‌گردد که متقابلًا باعث تشدید آن و تسریع در انشقاق و اضمحلال خانواده می‌گردد. بر این 
اساس در جایی که زن با پذیرش اختیاری در تأمین نفقه مشارکت دارد و در عین حال عمل او 
منافاتی با وظایف مادری و همسری‌اش ندارد ؛ لازم است با تأیید قضایی بر مشارکت مزبور، نظم و 
انتظام خانواده از حالت طبیعی خارج نگردد و امری که ذاتاً برای تکوین و پایایی خانواده لازم بوده 
است را به محملی برای یک اختلاف جدید و غیرقابل‌حل بدل نکرد. عدم مدیریت صحیح موضوع 
جهیزیه گاهی زمینه‌ساز وقوع طلاق است. طلاق نیز پدیده شومی است که دارای بازتاب‌های منفی 
فراوانی بر جامعه، نظام خانواده و مخصوصاً فرزندان است و افزایش وقوع آن مخصوصاً در جامعه 
مذهبی ایران یک فاجعه محسوب گشته و بین فرزند و نیازهای مشروع او که باید در بستر آرام 
خانواده تأمین گردد انشقاق و جدایی حاصل می‌گردد و این امر نیز ملزم به ایجاد فشارهای روانی 
و ذهنی بر آنها گشته که در مواردی کودک و نوجوان برای رفع یا تقلیل فشار موجود ممکن است 

در مسیر بزهکاری‌هایی همانند معاشرت با دوستان بزهکار، اعتیاد و ... قرار گیرد.
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نتیجه‌گیری

رسالت نظام قضایی آن است که از تزلزل نهاد خانواده در هنگام اختلافات درون‌خانوادگی 
پیشگیری نماید و هیچ‌گاه استحکام و پایایی خانواده را قربانی امور فرعی )همانند استرداد جهیزیه( 
ننماید. لیکن رویه قضایی تاکنون با تفسیری محدود و ناقص از ماهیت نفقه و عدم تدقیق در 
ماهیت نقش مشارکت زن در تهیه جهیزیه برای تشکیل زندگی مشترک در پذیرش خواسته زن 
مبنی بر استرداد جهیزیه علی‌رغم استمرار زندگی مشترک هیچ‌گونه درنگ و تأملی ننموده و آن 
را جایز و بلکه لازم می‌داند. نوشتار حاضر در راستای نقد رویه مزبور و پاسخگویی به سؤال اصلی 
تحقیق در مورد امکان حقوقی، فقهی و عرفی استرداد جهیزیه توسط زن در طول زندگی مشترک 
بدون هیچ‌گونه ضرورت مشخص فرایندی مشخص و نظام‌یافته را طی نمود. در گام اول به معرفی 
ماهیت نفقه و جهیزیه از منظر شرعی، حقوقی و عرفی پرداخته شد. در این قسمت اثبات گردید 
که جهیزیه در بین مصادیق نفقه دارای جایگاهی خاص و متفاوت است و برای تحلیل ماهیت آن 
افزون بر منابع شرعی و فقهی باید جایگاه واقعی آن را در عرف را نیز واکاوی نمود؛ زیرا جهیزیه 
بیش از هر چیز به عنوان یک حقیقت عرفی مطرح بوده و شرع مقدس نیز مأخوذ از انتظارات 
عرفی در این حوزه است. عرف و آداب و رسوم رایج در بین مردم مقتضی آن است که برای تشکیل 
زندگی مشترک زوجه نیز با مشارکت محدود اقتصادی خود در تأمین جهیزیه نقش ایفا نماید و 
بر این عهد و شرط خود در طول زندگی مشترک استمرار داشته باشد. برای اثبات این امر مقاله 
حاضر با بررسی اصل آزادی اراده،‌اصل صحت قرارداد، جایگاه شرط تهیه جهیزیه و ماهیت اباحه 

معوض به جایگاه جهیزیه در نظم قانون مدنی پرداخت.
در مرحله بعد در راستای تأکید بر عدم امکان استرداد جهیزیه توسط زوجه با توجیه اختیاری 
اباحه جهیزیه  به  التزام  آثار اخلاقی و جامعه‌شناختی  به  نفقه  تأمین  او در مشارکت در  بودن 
پرداخته شد و اثبات گردید که با در نظر داشت آموزه‌های اخلاقی و بازتاب‌های اجتماعی و قاعده 
ممنوعیت سوءاستفاده از حق، رویه قضایی نباید درخواست جهیزیه توسط زن را پذیرا گردد. 
در قسمت پایانی تحقیق نیز استرداد جهیزیه از منظر نظریه‌های مطرح در جرم‌شناسی که با 
بحث حاضر مرتبط بودند مورد تحلیل و نقد واقع و مشخص گردید که با توجه به اینکه استرداد 
جهیزیه از منظر جرم‌شناختی باعث ایجاد ناهنجاری‌های متعدد در حوزه کیان و استمرار خانواده 
و مخصوصاً بزه‌کاری کودکان می‌گردد، نباید جنبه قانونی پیدا نماید. لذا در راستای پیشگیری 
از آثار منفی استرداد جهیزیه بر نظام خانواده و تربیت فرزندان و همگام با آموزه‌های اخلاقی و 
جامعه‌شناختی و انتظارات عرفی نوشتار حاضر پیشنهاد می‌نماید که قانون‌گذار مدنی به صراحت 
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ماهیت حقوقی جهیزیه را مشخص و یا تکلیف آن را در شروط ضمن عقد در سند ازدواج معین 
نماید و استرداد جهیزیه را به جز در خاتمه زندگی مشترک و یا مواردی که بیم تلف آن اموال 

وجود دارد ممنوع نماید.
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بررسی حقوق مالی و اقتصادی زن در پرتو تحولات اجتماعی:

 رویکردی نوین به نظام استقلال و اشتراک اموال در بستر خانواده ایرانی

، فاطمه قره چمنی** فاطمه زین‌الدینی*

 چکیده
نظام مالی زوجین و نحوه مدیریت و پرداختن به آن یکی از مسائل مطرح در حوزه‌ی خانواده 
است که قبول یا رد نوع سیستم حاکم بر این موضوع در نتیجه و عملکرد آن تأثیر به سزایی دارد 
و در صورت انتخاب نادرســت یا اجرای ناکارآمد، اثرات بسیار مخربی را برای جامعه و خانواده 
به همراه خواهد داشت. از جمله نظام‌های موجود برای مباحث مالی زوجین در سراسر دنیا، نظام 
استقلال و اشتراک اموال است. ایران به عنوان کشوری که قوانین حوزه حقوق خانواده‌اش منبعث 
از فقه و شــریعت اســت رویکرد ویژه‌ای در این زمینه دارد. انتخاب نظام استقلال با مسئولیت و 
تعهد کامل مالی مرد و عدم مســئولیت مالی برای زن ویژگی خاص نظام مالی خانواده در قوانین 
ایران است. این پژوهش با استفاده از روش کتابخانه‌ای و اسنادی، ابتدا به مطالعه مصادیق فقهی و 
قانونی موجود برای مفاهیم نفقه، مهریه، جهیزیه، اجرت‌المثل، اجرت‌الرضاع، نحله و درآمد ناشی 
از کار مستقل زنان به عنوان مهم‌ترین حقوق و وظایف مالی در بستر خانواده پرداخته و نظام مالی 
حاکم بر حقوق خانواده در ایران را نیز مورد بررســی قرار داده اســت. سپس با مطالعه و بررسی 
فرصت‌ها و محدودیت‌هایی که هر یک از نظام‌های اســتقلال و اشتراک اموال می‌تواند برای بستر 
خانواده در جامعه ایرانی به وجود بیاورد، پیشــنهاد نظام مالی جایگزین و راه‌حل‌هایی اجرایی در 

سطح سیاست‌گذاری و قانونگذاری را ارائه کرده است.

واژگان کلیدی
 حقوق مالی زوجین، حقوق مالی زن، نظام استقلال اموال، نظام اشتراک اموال، نفقه

)Zeynodini@ut.ac.ir( استادیار گروه حکمرانی خانواده و جمعیت، دانشکده حکمرانی دانشگاه تهران، تهران، ایران .*
)gharehchamani@ut.ac.ir( )دانشجوی دکترای دانشکده حکمرانی دانشگاه تهران، تهران، ایران)نویسنده مسئول.**

تاریخ دریافت: 1403/02/1    تاریخ پذیرش: 1403/03/28

  مقاله‌ی پژوهشی، مطالعات راهبردی زنان/  دوره 26/  شماره 103 / بهار 1403/ صفحه 75-101
10.22095/jwss.2024.453401.3440doi

mailto:Zeynodini@ut.ac.ir
mailto:gharehchamani@ut.ac.ir
https://www.jwss.ir/article_209764.html


76

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و ششم/ شماره 103 / بهار 1403

1- مقدمه و بیان مسئله
خانواده از جمله نهادهای مقدس و ارزشمند در نظام اسلامی و ایرانی است. ضرورت پرداختن 
به اهداف و مسائل این نهاد و رفع موانعی که ممکن است بر سر راه رسیدن اعضای آن به هدف 
اصلی ایجاد خانواده قرار بگیرد، از مهم‌ترین اقداماتی است که دولت‌ها به آن مبادرت می‌ورزند. 
مباحث مرتبط به اموال و دارایی‌ها یکی از مباحث مهمی است که پیش از ازدواج، در طول دوران 

زندگی مشترک و پس از انحلال آن نیز ممکن است برای طرفین مسئله‌ساز شود.
از آن جایی که زن به عنوان رکن اساسی و عنصر تشکیل‌دهنده و محوری خانواده شناخته 
می‌شود حفظ امور مالی مترتب بر وی نیز برای شارع و قانون‌گذار اهمیتی والا دارد. نقش زن در 
خانواده به عنوان قطب اصلی احساسات و عواطف در خانواده، شامل مواردی از جمله پروراندن 
عواطف و احساسات اعضا، گسترش ارزش‌های معنوی، مایه انس و آرامش و سکینه بودن افراد، 
تقویت روحی همسر و مؤثر در امور فرهنگی، اجتماعی و سیاسی برای خانواده است. لذا تلاش برای 
حفظ و بازیابی حقوق مالی او برای اینکه زن بستری امن در خانه و خانواده را تجربه کند و بتواند 
با فراغ بال به وظایف مذکور بپردازد از جایگاهی به نسبت مهم‌تر از صرف مطالبه حقوق مالی وی 
قرار می‌گیرد. بنابراین ضروری است تا دولت و حاکمیت ایران با تعریف فرایندهای تسهیلگرانه در 

قانونگذاری و سیاستگذاری خود در این راستا خانواده را به اهداف مذکور برساند.
ترمیم روابط زن و شوهر در مسیر درست و الهی، ایجاد محیط آرامش، محل پاسخ به نیازهای 
عاطفی و روحی زن، عدم ظلم و ستم به زنان، آسایش در خانواده، احترام کار زن در خانه، دفاع 
قانونی و اخلاقی از زن، تهذیب و اخلاق‌مداری مرد، محلی برای مراقبت از لطافت‌های زن در خانواده، 
امنیت روانی و اخلاقی و فرصتی برای بروز استعدادها1، از جمله اهدافی است که در خانواده تنها 
با وجود بستر مناسب امکان رشد و نمو پیدا خواهد کرد. مقاله پیش رو در جهت اهمیت استقلال 
مالی زنان در راستای توانمندسازی آن‌ها، در تلاش است تا به این پرسش پاسخ دهد که اساساً 
نظام استقلال و اشتراک اموال در نهاد خانواده دارای چه فرصت‌ها و محدودیت‌هایی است و چه 
پیشنهادهایی می‌تواند به رفع این محدویت‌ها کمک نماید. در این زمینه نقش حاکمیت برای 
تنظیم‌گری قوانین مالی در حوزه خانواده با هدف ایجاد تعادل اقتصادی برای آن و تکریم مقام 

زن ضروری می‌نماید.

1. مستخرج از سخنرانی رهبر ایران در تاریخ ۱۳۷۶/۷/۳۰
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با این مقدمه، در نوشتار حاضر ابتدا مفهوم نظام مالی و انواع آن در خانواده مورد واکاوی 
قرار خواهد گرفت. سپس، با بررسی اجمالی امور مالی مترتب بر زن در نظام خانواده در ایران از 
جمله بحث نفقه، مهریه، درآمد حاصل از کار مستقل زن، اجرت‌المثل، اجرت‌الرضاع، جهیزیه و 
نحله، تلاش می‌گردد تا به این سوالات پاسخ داده شود که نظام مالی خانواده در ایران اساساً  چه 
رویکردی به نظام مالی اموال زوجین برگزیده است؟ آیا نظام اشتراک اموال بر نظام مالی زوجین 
مترتب است یا نظام استقلال اموال؟ و هر کدام از این نظام‌ها چه آثار و نتایجی برای خانواده به 
بار می‌آورد؟ نوشتار پیش رو، در ادامه به بررسی این سوال خواهد پرداخت که آیا نظام پیشنهادی 
جایگزینی برای تجویز به خانواده ایرانی که دارای بافت فرهنگی اجتماعی مخصوص به خود است 

وجود دارد یا خیر؟
این مقاله، ضمن بررسی چالش‌ها و فرصت‌هایی که هر یک از نظام‌های استقلال یا اشتراک 
اموال برای روابط مالی زوجین فراهم می‌آورد در نهایت به عنوان رژیم مالی پیشنهادی جایگزین1، 
انتخاب‌هایی را بر سر راه سیاستگذار، زن و مرد در خانواده )توافق طرفین( و حاکمیت قرار دهد تا 
از طریق آن بتوان برای شروع زندگی مشترک، تداوم و استمرار آن و در صورت نیاز بطلان و پایان 
زندگی زناشویی، امکانات و شرایط دستیابی به حقوق برابر مالی )هم برای زن و هم برای مرد( 
فراهم باشد. راهکارهای سیاستی که در چهارچوب این مقاله ارائه می‌شوند جنبه پیشنهادی و توصیه 
داشته؛ به این معنا که قانون‌گذار می‌تواند آن‌ها را پیش روی افراد قرار دهد تا هر خانواده بنا بر 
شرایط منحصربه‌فرد خود بتواند در خصوص اتخاذ یا عدم اتخاذ آن راهکار تصمیم مستقلانه بگیرد.

 2- استقلالی یا اشتراکی بودن نظام اموال در دین اسلام و قوانین جمهوری اسلامی ایران
نظام مالی خانواده2 به معنی سیستم مالی خاصی است که هر حاکمیتی جهت مالکیت و اداره‌ی 
اموال زوجین پس از ازدواج برمی‌گزیند و به وجود آمدن یا نیامدن اموال مشترک خانوادگی را 
تعیین می‌نماید. در صورت به وجود آمدن اموال خانوادگی به وسیله‌ی ازدواج، این رژیم، ابعاد و 
چگونگی اشتراک در اموال، مدیریت و نحوه‌ی تقسیم آن‌ها در طلاق یا سایر موارد از جمله پایان 
رابطه‌ی ازدواج با مرگ و نحوه‌ی به ارث بردن چنین اموالی را در وفات زوجین بیان می‌نماید. در 
کشورهای تابع رژیم حقوق نوشته3، این قانون است که ابعاد نظام مالی خانواده و قسمت‌های آمره 

1. Alternative Regime
2. Matrimonial Regime or Marital property Systems
3. Civil Law
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و قابل توافق آن را تعیین می‌نماید و رژیم مالی خانواده توسط قانون برای همه به صورت یکسان 
یا با امکان توافق زوجین بر نظام خاصی انتخاب و اعمال می‌شود )زین‌الدین و رضوی 1399(. در 
یک تقسیم‌بندی کلی می‌توان نظام‌های مالی حاکم بر نهاد خانواده که در بین کشورهای جهان 

و نظام‌های حقوقی مختلف رایج است را در سه دسته کلی جای داد:

2-1-  ولایت مرد بر دارایی زن
ولایت مرد بر دارایی زن که قدیمی‌ترین نوع از نظام مالی بوده و مرد بر دارایی همسر خود 
ولایت کامل داشته و به نوعی زن را محجور تلقی می‌کند. در این نگاه چون مرد نان آور خانواده 
شناخته شده و درآمد خانه محصول کار اوست، در نتیجه او بر مال خویش ولایت داشته و فقط 
اوست که می‌تواند برای نحوه استفاده از آن تصمیم بگیرد.  زن در این نگاه صرفاً حق انتفاع و 
بهره‌برداری، آن هم با  اجازه شوهر را دارد. در این نگاه زن حق دارد مالک شود؛ اما مانند صغار 
صلاحیت اداره اموال خود را ندارد و محجور در نظر گرفته می‌شود و مرد برای اموال او تصمیم‌گیری 
می‌کند. این نظام مالی تا اواخر قرن نوزدهم در کشورهای اروپایی به رسمیت شناخته شده بود و 
آن‌ها زن را محجور می‌شناختند. البته از اواخر قرن نوزدهم این نگاه به تدریج در قوانین کشورها 

کمرنگ شد و کم‌کم سلطه مرد بر دارایی زن از بین رفت )محمدی، بی‌تا: 24(.
۲-2- اشتراک اموال و دارایی‌ها1

نظام‌های اشتراکی )اشتراک اموال زوجین( نظام‌هایی هستند که با اعتقاد به برابری حقوق و 
مسئولیت‌های زوجین در خانواده به تعریف حقوق مالی خانواده می‌پردازند. این دسته با پیروی از 
مدل برابری ارائه شده توسط کنوانسیون رفع هرگونه تبعیض علیه زنان، نظام مالی اشتراک اموال 
زوجین را به عنوان رژیم مالی قانونی برای خانواده ارائه می‌دهند که در آن زن و مرد، در آورده‌ی 
یکدیگر در خانواده سهیم می‌شوند )زین‌الدین و رضوی 1399(. نظام اشتراک اموال و دارایی‌های 

زوجین خود به دو دسته تقسیم می‌شود )سنهوری،1383، ج 8، ص 268(:
 اشتراک کامل: در این نظام مالی، زن و شوهر نسبت به دارایی‌ها و اموال خود و همسر خود 

مالکیت مشاع دارند. به این معنا که نمی‌توان دقیقاً مشخص کرد که هر یک از دارایی‌ها و اموال، 
دقیقاً متعلق به کدام یک از زوجین است؛ چرا که هر کدام به نسبت مساوی حق مالکیت بر آن 

مال یا دارایی را خواهند داشت )حائری و رحیمی،1394:55(.

1. Common Property Regime
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اشتراک نسبی: در این نظام زن و شوهر در برخی از اموال خود شریک‌اند و مالکیت مشاع 

دارند و در بعضی دیگر از اموال، مالکیت مستقل خود را حفظ می‌کنند. در واقع این نگاه، دارایی‌ها 
و اموال زن و شوهر را در سه دسته تعریف می‌کند: اموال اختصاصی شوهر، اموال اختصاصی زن 

و اموال مشترک طرفین)همان(.
2-3- استقلال مالی زوجین )افتراق کامل اموال و دارایی‌ها(1

نظام استقلالی )استقلال اموال زوجین( اموال مستقلی برای هر یک از زن و مرد در نظر 
می‌گیرند و ازدواج را سبب ایجاد رابطه‌ی مالی جدیدی بین زوجین نمی‌داند. در رژیم‌های افتراقی 
فقط اموال اختصاصی زوجین وجود دارد. در جدایی اموال، هر زوج نه تنها مالک اموال پیش از 
نکاح خود است، بلکه مالک درآمد و سایر اموالی است که در طول نکاح به دست می‌آورد. در این 
دوران، هیچ مالی مشترک نیست و اداره مشترکی هم وجود ندارد، بلکه هریک از زوجین به طور 

مستقل اموال خود را اداره می‌کنند)روشن و نعیمی: 1395(.
در این رژیم، هیچ اشتراکی در دوران ازدواج و پس از انحلال آن در دارایی‌ها و دیون تشکیل 
نمی‌شود، مگر در صورت وجود شرط مخالف؛ لذا هریک از زوجین در اداره اموال خود مستقل 
می‌باشند. در این رژیم، کمترین برخورد و تلاقی بین اموال زوجین مشاهده می‌شود. این پندار 
که وضعیت مالی زوجین در این رژیم هیچ نظم و ترتیبی ندارد، درست نخواهد بود. زیرا ازدواج، 
منجر به تشکیل خانواده می‌شود که در آن زوجین باید به صورت مشترک هزینه‌های آن را 
پرداخت کنند و همین تعهد پرداخت هزینه‌های ازدواج، از رژیم افتراق اموال یک رژیم مالی واقعی 
می‌سازد)Michael&Stegman,2012(. این نظام که جزء قدیمی‌ترین نظام‌هاست، معتقد بر این 
است که زن و شوهر به تنهایی برای خود اموال و دارایی‌هایی را دارند که تنها خودشان مالک آن 
بوده و دیگری صرفاً در صورت رضایت مالک، حق انتفاع از آن را خواهد داشت. به عبارتی زن و مرد، 
هرکدام به شکل مستقل بر دارایی‌ها و اموال خود تسلط دارند. هرکس با توجه به صلاحدید خود 
می‌تواند هر مقدار از دارایی‌اش را که بخواهد وارد زندگی کند و دیگری حق سلطه و تصمیم‌گیری 

مستقلانه برای مال دیگری را نخواهد داشت.

1. Separation Property Regime 
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   2-۳-1-  سه ادله روایی به عنوان مستندات مورد استفاده توسط طرفداران دیدگاه استقلال اموال

1- در عبارت »الناس مسلطون علی اموالهم«)طوسی،1390: 234( واژه »الناس« بر استغراق و 
عمومیت دلالت دارد. در نتیجه زنان نیز از طریق عموم لفظ، داخل در این حکم بوده و بر 
اموال خود مسلط هستند و نیازی به اذن در انجام هرگونه تصرف در مال خود ندارند)حائری 

و رحیمی،1394: 61(.

2- امام باقر )ع( می‌فرمایند: »زنی که بالغ و رشید است می‌تواند خرید و فروش کند، برده 
آزاد کند، شهادتش قبول است و برای هرگونه تصرفی در اموالش مجاز است.« )طوسی،1387، 

ج 7، ص 378(.

3- عمرو بن حریث از حضرت زینب سلام‌الله‌علیها نقل کرده که زینب همسر عبدالله باخبر 
شد که رسول خدا به زنان فرموده :»صدقه بدهید؛ هرچند از زیورآلات باشد.« وی که به سبب 
اشتغال به صنعت دستی، درآمدی داشت و همسرش بی‌بضاعت بود، همراه با زن دیگری از 
انصار به نام زینب، خدمت رسول خدا شرفیاب شد و پرسید:» آیا می‌توانم از اموالم به همسرم 
تصدق کنم؟« پیامبر صلی‌الله علیه و آله و سلم ضمن جواب مثبت به آنان فرمود:» برای این 
عمل، دو پاداش است: یکی رسیدگی به خویشان و دیگری صدقه« )احمد سنهوری،1383: 502(. 
دستور دادن صدقه برای زنان دلالت بر آن دارد که در ابتدا ثبوت استقلال اقتصادی زن پذیرفته 

شده است؛ چرا که لازمه تصدق، مالکیت و تسلط بر اموال خود است. 
این بحث که نگاه قانون‌گذار ایران و نگاه شریعت برای هر یک از زوجین استقلال اموال و 
دارایی‌هایشان را مبنا قرار داده است یا اشتراک آن‌ها را، از اهمیت به سزایی برخوردار است. چرا 
که فهم ریشه‌های دینی و قانونی جاری بر حقوق مالی خانواده، بر نگاه و نحوه اتخاذ سیاست‌های 
مورد توافق از سوی حاکمیت اثر دارد. لذا در ادامه، ابتدا به تشریح این موضوع پرداخته می‌شود 
که در فقه شیعه و قانون مصوب در جمهوری اسلامی ایران، نظام مالی  زوجین در خانواده، نظام 
استقلال اموال است یا اشتراک اموال. سپس مبتنی بر ادله‌ی فقهی و قانونی که برای هر یک از 
مفاهیم مالی خانواده آورده شده است تبیین می‌شود که بینش اسلامی و قانونی در ایران، نظام 
استقلال اموال را به رسمیت شناخته و معتقد است زن و شوهر هر یک مشخصاً مالک دارایی‌ها و 

اموال خود هستند و این حق را هم برای زن و هم مرد به رسمیت می‌شناسد.
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۲-۳-2- نفقه

تعریف نفقه عمدتاً با ذکر مصادیق صورت گرفته و تعریف دقیق و جامعی از کلیت آن در دست 
نیست. این بدان معناست که تشخیص مصادیق نفقه بسیار به عرف و فرهنگ هر زمانه و هر ناحیه 
بستگی دارد. برای مثال در  گذشته مواردی مانند تأمین هزینه بیمه و درمان بیماری‌های زن 
توسط همسرش یا انجام تفریحاتی از جمله رفتن به رستوران به میزان معقول در ماه ذیل مفهوم 
نفقه معنا پیدا نمی‌کرد؛ اما امروزه به فراخور نیاز و عرف جامعه و مستفاد از بازتعریفی که می‌توان 
از واژه »متعارف« در ماده ۱۱۰۷ قانون مدنی داشت این موارد نیز ذیل نفقه تعریف می‌شوند. با 
این وجود، ماده ۱۱۰۷ قانون مدنی نفقه را با مصادیقش تعریف کرده که بدیهی است ذکر پنج 
مورد به عنوان مصادیق نفقه صرفاً از باب تمثیل بوده و نه انحصار.1 برای روشن‌تر شدن این تعریف 
اجمالی از نفقه، توضیحات مختلفی بر آن مترتب شده است. مثلًا برخی نویسندگان معتقدند که 
نفقه چیزی است که برای گذران زندگی لازم و مورد نیاز باشد )صفایی و امامی،393:1374(. برخی 
دیگر در تعریف نفقه معتقدند که:» نفقه تمام وسایلی است که زن با توجه به درجه تمدن و محیط 

زندگی و وضع جسمی و روحی خود بدان نیازمند است« )کاتوزیان، 1378: 182(.
ماده ۱۲۰۶ قانون مدنی نفقه زن را بر ذمه شوهر دانسته و از وظایف مرد برشمرده است. این 
در حالی است که پس از وصول نفقه، مالکیت زن بر حق مکتسبه تماماً متعلق به خودش است 
و تصرف همسر در آن منوط به اذن زن می‌شود. این ماده می‌گوید:» زوجه در هر حال می‌تواند 
برای نفقه زمان گذشته خود اقامه دعوا نماید و طلب او از بابت نفقه مزبور طلب ممتاز بوده و در 
صورت افلاس یا ورشکستگی شوهر، زن مقدم بر غرما خواهد بود ولی اقارب فقط نسبت به آتیه 

می‌توانند مطالبه نفقه نمایند«.

 2-۳-3-مهریه

مهریه از قوانین آمره دین اسلام برای ازدواج است که قانون‌گذار آن را در حقوق ایران نیز به 
رسمیت شناخته است. آیه 4 سوره نساء  می‌فرماید2:» و مهر زنان را به عنوان پیشکشی به ایشان 
بدهید و اگر به میل خود چیزی از آن را به شما بخشیدند، آن را حلال و گوارا بخورید«. مهر را از 
آن جهت صدقه گفتند چون نشان از صادقانه بودن علاقه مرد به زن دارد)زمحشری،469:1407(؛ یا 

بدان خاطر است که نشان از صدق ایمان او دارد )راغب اصفهانی،1412: 235(.

1. نفقه عبارت است از مسکن و البسه و غذا و اثاث البیت که به طور متعارف با وضعیت زن متناسب باشد و خادم در صورت عادت زن 
یا احتیاج او به واسطه مرض یا نقصان اعضاء.

2.  و آتوا النساء صدقاتهن نحله فإن طبن لکم عن شیء منه نفسا فکلوه هنیئا مریئا



82

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و ششم/ شماره 103 / بهار 1403

مهر یا مهریه مال معین یا چیزی است که قائم مقام مال باشد بر سبیل متعارف؛ زوج به زوجه 
در عقد نکاح می‌دهد یا به نفع زوجه بر ذمه می‌گیرد)جعفری لنگرودی،1378: 702(. اهمیت وجود 
مهریه به عنوان مال مستقل برای زنان تا به جایی است که قانون، شرط عدم مهر در عقد نکاح را 
باطل دانسته )ماده ۱۰۸۷ قانون مدنی1( و در صورت عدم تعیین مهر، زن غیرمدخوله را مستحق 

مهر المتعه و زن مدخوله را مستحق مهرالمثل می‌داند.

 2-۳-4- درآمد حاصل از کار مستقل زن

آیه ۳۲ سوره نساء2 به کسب و کار زن جواز بخشیده و نتایج حاصل از آن را هم به خودش 
معطوف کرده:» برای مردان از آنچه کسب کرده‌اند بهره‌ای است و برای زنان از آنچه کسب کرده‌اند 
بهره‌ای...« لام در للنساء به معنای انحصار بوده و منظور آن است که نتایج اکتسابی مختص خود 
زن بوده و بر آن مالکیت دارد. از سویی »کسب« در لغت به معنای طلب روزی، جمع کردن و 
سود بردن معنا شده است)ابن منظور،1405: 132(. »مراد از اکتساب در آیه مذکور اموالی است که 
از طریق مشاغل و سایر راه‌های کسب درآمد به دست می‌آید و این آیه بر نافذ بودن تصرفات زن 
بعد از بلوغ و رشد دلالت دارد« )سبحانی،1385: 445(. پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم در حدیثی 
می‌فرماید: »کسب روزی حلال بر هر زن و مرد مسلمانی واجب است«3 )مجلسی،1410: 9(. این بدان 
معناست که کار و اشتغال در مقام ایجابی برای زن در دین اسلام به رسمیت شناخته شده است.

قانون ایران نیز در بحث به رسمیت شناختن این حق برای زن در راستای شریعت حرکت کرده 
و قانون اساسی در اصل ۴۶ خود اذعان کرده که هرکس )اعم از زن و مرد( مالک حاصل کسب و 
کار مشروع خویش است و در اصل بعد، مالکیت شخصی ناشی از راه مشروع را محترم شمرده است. 
معنای مخالف ماده ۱۱۱۷ در قانون مدنی چنین برداشت می‌شود که زن می‌تواند بر سر شغلی 
که مناسب باشد بماند4. چرا که در کنار این ماده، ماده ۱۱۱۸ قانون مدنی مالکیت زن بر دارایی 
خود )که درآمد حاصل از کار مستقل را نیز شامل می‌شود( به رسمیت شناخته است.5 استقلال 
مالی زنان با حق کار ارتباط تنگاتنگ دارد چرا که اگر حق کار برای زنان به رسمیت شناخته 

1. اگر در نکاح دائم مهر ذکر نشده؛ یا عدم مهر شرط شده باشد؛ نکاح صحیح بوده؛ طرفین می‌توانند بعد از عقد، مهر را به تراضی معین 
کنند؛  ممکن است مهریه مزبور بیشتر یا کمتر از مهر المثل باشد.

2. للرجال نصیب مما اکتسبوا و للنساء نصیب مما اکتسبن...
3. طلب الحلال فریضهٌ علی کل مسلمٍ و مسلمه

4. شوهر می‌تواند زن را از شغلی که نامناسب باشد منع کند.
5. زن مستقلا می‌تواند در دارایی خود هر تصرفی را که می‌خواهد بکند.
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شود اما در کنار آن استقلال مالی برای آن‌ها در این زمینه رسمیت نداشته باشد، نتیجه کارشان 
عاید خودشان نخواهد شد و زنان را مالک دسترنج خود نمی‌کند )سالارزایی و مسرور،1390: 101(.

 2-۳-5- نحله

نحله در لغت به معنای مهر و هدیه است. »نحل به معنی زنبور عسل، بخشش بدون عوض یا 
بخشش و هدیه، به کار می‌رود. نحل به ضم »ن« مصدر است به معنای عطا کردن و مهریه و اسم 
مصدر آن »نحله« به کسر »ن« و ضم آن استعمال شده«)فیروزآبادی،1400: 170(. از نحله در قرآن 
با نام »متاع« یاد می‌شود1 )بقره: ۲۴۱(. در تعاریف آمده است که متاع، مال اندکی را گویند)امین، 
1361: 354( که به کسی داده می‌شود تا از آن بهره‌مند شود )طباطبایی،1363: 367؛ طبرسی،1415: 

44(. این هدیه شامل تمام زنانی است که می‌خواهند جدا شوند. این موضوع برای آن است که از 

حس انتقام‌جویی بیشتر و کینه‌ورزی جلوگیری شود)مکارم شیرازی،1381: 153(.
لفظ نحله فقط یک بار در قرآن و در آیه ۴ سوره نساء آمده است2. فقهای امامیه شرط استحقاق 
متعه را این می‌دانند که طلاق از ناحیه زوج بوده یا به نحوی به وی منتسب شود؛ اما اگر از 
جانب زوجه باشد همانند طلاق خلع و مبارات، او استحقاق متعه را نخواهد داشت. شیخ طوسی 
می‌گوید:» وجوب متعه به نفع زوجه هنگامی است که فراق و جدایی از ناحیه شوهر باشد«)طوسی، 

1387، ج 4،ص 319(.

2-۳-6- جهیزیه

جهیزیه واژه‌ای عربی به معنی اسباب، رخت، اثاث و امور دیگر است که عروس با خود به 
خانه داماد می‌برد)عمید،1375(. در اصطلاح عرب جهیزیه با واژگانی نظیر »مهرالمرأه« یا »تجهیز 
العروس« به کار برده می‌شود. تهیه وسایل زندگی که امروزه با نام جهیزیه شناخته می‌شود، بنا بر 
دستور قرآن در آیه ۳۴ سوره نساء و کلام فقها و آرای حقوقدانان و رویه قضائی موجود، از مصادیق 
نفقه و بر عهده مرد است و هیچ‌گونه تکلیف شرعی و قانونی را بر عهده زدن قرار نمی‌دهد)عاملی 

جبعی،1410، ج 15،ص 223؛ همان،1413: 438(.

 اینکه در جامعه کنونی ایران تهیه وسایل زندگی در آغاز زندگی مشترک به عهده زن گذاشته 
شده است، امری کاملًا عرفی بوده که ریشه‌ای در شریعت ندارد. در منابع اسلامی صرفاً برشمردن 
مصادیق جهیزیه دیده می‌شود. با بررسی این مصادیق در آیات و روایات و کلام فقها)نجفی،1362: 

1. و للمطلقات متاع بالمعروف حقا علی المتقین
2. و آتوا النساء صدقاتهن نحله فإن طبن لکم عن شی منه نفسا فکلوه هنیئا مریئا
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330؛ حلی، بی‌تا: 47؛ عاملی جبعی،1410:469( می‌توان این نتیجه را استنباط کرد که اثاثیه زندگی 

یکی از مصادیق نفقه بوده که تأمین نفقه نیز وظیفه زن نبوده و وجوب آن بر عهده مرد است. 
فلذا اگر زن وسایلی را تهیه می‌کند از باب معاونت در زندگی است و نه الزام و مسئولیت)محقق 

داماد،1399: 109(.

 پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله و سلم جهیزیه حضرت زهرا سلام‌الله‌علیها را از مهریه ایشان 
که حاصل فروش زره حضرت علی علیه‌السلام بود، تأمین فرمود و این سیره از پیامبر دلیل محکمی 
است بر آن‌که زن و خانواده‌اش هیچ الزامی برای تهیه مهریه از اموال خودشان ندارند)مجلسی، 
1410: 130(. بدون شک جهیزیه‌ای که دختر یا خانواده‌اش آن را تهیه می‌کنند ملک دختر بوده 

و در مالکیت وی نیز باقی خواهد ماند)امامی، 1388: 261(. این عرف که جهیزیه را زن تهیه کند 
در زمان‌های مختلف و در میان قوم‌ها به ویژه ملت‌های شرقی همواره مرسوم بوده است. با فرض 
تهیه جهیزیه توسط دختر مبتنی بر فرهنگ شرقی و ایرانی، این امر مالکیت زن بر آن وسایل را 

از بین نبرده و نهایتا مالکیت اموال آورده شده، تماما با زن می‌باشد.

2-۳-7- اجرت المثل

فقها به دلیل واضح و بدیهی بودن معنای اجرت المثل کمتر به تعریف این مفهوم پرداخته‌اند. با 
این حال می‌توان در یک تعریف کلی گفت:» اجرت المثل عوضی است که بین طرفین مقرر نشده 
باشد و باید توسط اهل خبره معین گردد«)عدل،1385: 182(. »عوض منافع در مقابل استیفای منافع 
بدون آنکه مورد عقد قرار گیرد را اجرت‌المثل گویند«)امامی،1384: 73(. »بدل قیمت واقعی در بازار 

چون با ملاحظه امثال مورد اجاره تعیین می‌شود، اجرت المثل نام دارد«)کاتوزیان،1392: 159(. 
در حقوق موضوعه ایران سه ماده قانونی وجود دارد که به طور خاص به مفهوم اجرت المثل 
پرداخته‌اند: تبصره ۶ ماده واحد قانون اصلاح مقررات مربوط به طلاق )مصوب ۱۳۷۱/۸/۲۸ مجمع 
تشخیص مصلحت نظام(، تبصره الحاقی ماده ۳۳۶ قانون مدنی )مصوب ۱۳۸۵/۱۰/۲۳ تشخیص 
مصلحت نظام(، ماده ۲۹ قانون حمایت خانواده جدید )مصوب ۱۳۹۱/۱۲/۱ مجلس شورای اسلامی(. 
قبل از تصویب قانون حمایت از خانواده مصوب اسفند ۱۳۹۱، مهم‌ترین منبع قانون برای اجرت‌المثل ایام 
زوجیت و نحله، بندهای دوگانه تبصره ۶ ماده واحد اصلاح مقررات مربوط به طلاق مصوب ۱۳۷۱ بود1.

اثبات در نظر گرفتن اجرت‌المثل برای انجام کاری بدون وجود قرارداد )مانند آنچه زن در خانه 
برای مرد و زندگی مشترک انجام می‌دهد( مستلزم بررسی سه موضوع است: وجود امر از طرف 

1. مواد ۳۳۶، ۳۳۷ و ۲۶۵ قانون مدنی نیز در رابطه با اجرت المثل است.
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آمر؛ وجود قصد اجرت از طرف عامل؛ اجرت عرفی داشتن عمل انجام شده. اگرچه فقها وجود امر 
و دستور را برای اثبات پرداخت اجرت المثل ضروری می‌دانند)طباطبایی حکیم،1416: 139(، اما 
هریک ضرورت تصریح به امر را در این خصوص رد کرده‌اند.1 در خصوص کار خانگی نیز در بادی 
امر فرض بر این است که بین زن و مرد هیچ قراردادی وجود نداشته است؛ اما اگر ثابت شود که 
کارهای انجام شده به دستور زوج انجام گرفته زن مستحق دریافت اجرت المثل است)علاسوند و 

نیکوخصال،1396: 9(.

البته مراد از دستور دادن، اثبات دستور صریح از جانب مرد نیست؛ بلکه اگر زن اقدام به انجام 
عملی به نفع مرد بکند، هرچند پیشنهاد و اجازه قبلی از طرف شوهر نداشته باشد، همین که مرد 
راضی به انجام آن عمل باشد، این امر قانوناً)کاتوزیان،1388: 202؛ امامی، 1366: 413( و شرعاً)اشتهاردی، 
1417: 266( در حکم دستور مرد به زن بوده و بر ذمه مرد است که اجرت عمل زن را پرداخت نماید. 

مانند جایی که زن به انجام کاری اقدام می‌کند و این در حالی است که شوهر از آن اطلاعی ندارد؛ 
اما بعد از اینکه از عمل آگاهی پیدا می‌کند ابراز رضایت نموده یا حداقل مخالفتی هم نمی‌کند. 

این ابراز رضایت یا عدم مخالفت، دلیل وجود إذن از طرف شوهر است.2

2-۳-8- اجرت الرضاع

آیه ۶ سوره طلاق به پرداخت اجرت زنان در قبال شیر دادن آن‌ها به فرزندان اشاره دارد: »پس 
اگر زنان برای شما به فرزند شیر می‌دهند دستمزد آن‌ها را بدهید«.3 در اینجا پرداخت دستمزد 
شیر به زنان، علاوه بر اصل مالکیت زن نسبت به آن مال، بر استقلال وی در اداره آن نیز دلالت 

دارد )طباطبایی،1363، ج 3،ص 17(.

3- فرصت‌ها و محدودیت‌های نظام‌های مالی موجود برای خانواده
به نظر می‌رسد نظام استقلال اموال از حیث به وجود آمدن نیازهای تازه برای نهاد خانواده 
مبتنی بر مقتضیات زمانه، دیگر نمی‌تواند به تنهایی پاسخگوی کاملی برای خواسته‌های مالی 
زن و مرد باشد. این بدان معنا نیست که نگاه اسلام به مقوله امور مالی در خانواده ناقص یا غلط 
بوده؛ بلکه برعکس، به واسطه عوامل و حقوقی که شرع آن را مجاز و واجب شمرده است، امکانات 

1.  »فلای نحصر بالأمری عم الإذن ولو بالفعل نحو ما اذا جلس بینی دی الحلاق لیحلقه )خلخالی, ۱۴۲۷ ق, ص. ۸۷۹(. اگر معلوم نباشد 
که عامل قصد تبرع کرده است، پس مطالبه اجرت نمود، مسموع است ادعای عدم قصد مجانیت از او و فرقی بین امر و إذن نیست 

)بهجت, ۱۴۲۶ ق, ص. ۳۱۲(.
2. از منظر قضایی نیز اگر ثابت شود کار انجام شده از طرف زن از ترس عقاب بعدی شوهر بوده است، از نظر بعضی از قضات مرد آمر 

شناخته می‌شود )دیانی، 1379:200(.
3. فإن ارضعن لکم فاتوهن اجورهن
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و اختیاراتی را به جامعه داده که بر اساس نیازهای زمانه بتواند نظام مالی این نهاد ارزشمند را 
مدیریت نماید. به همین منظور ضروری است تا چالش‌هایی که نهاد خانواده از منظر مالی با آن 
درگیر است تشریح و بررسی شود تا مشخص گردد اساساً چه مدل پیشنهادی از نظام‌های مالی 
می‌تواند به این نیازها پاسخ بهتری دهد. به نظر می‌رسد که نظام استقلال اموال از منظر شریعت 
اسلام به صورت تفکیک شده کاملًا مقبول است. اینکه در مقام عمل زن یا مرد تصمیم بگیرند 
که مال و دارایی خود را داخل زندگی مشترک استفاده نمایند یا نه؛ تصمیمی است که وابسته به 

شخص بوده و هر دو برای انجام یا عدم انجام آن اختیار تام دارند.
در هر یک از حقوق مالی که بررسی گردید )از جمله نفقه، مهریه، درآمد حاصل از کار زنان، 
نحله، اجرت المثل و اجرت الرضاع(، دو بعُد استقلال و اشتراک هم‌زمان وجود دارد. بدین معنا که 

هر یک از مفاهیم در ساحت اعطای به زن می‌توانند از دو منظر تحلیل شوند:
۱- در مقام ثبوتی دسته‌ای از امور مالی هستند که  در آغاز توسط مرد تحصیل می‌شوند و مرد 
مالک آنهاست؛ اما با اعطا و تفویض آن به زن از ید مالکیت مرد خارج شده و به مالکیت مطلق 
زن در می‌آید؛ مانند آنچه در نفقه، مهریه، نحله، اجرت المثل و اجرت الرضاع پدید می‌آید؛ به 
عبارت دیگر تا پیش از اعطای مال به زن، مالکیت برای مرد است )استقلال اموال برای مرد 
در این مرحله(؛ به محض دادن هر یک از حقوق مذکور مالی به زن، مالکیت به وی منتقل 

می‌شود )استقلال اموال برای زن در این مرحله(.
درواقع ویژگی خاص نظام استقلال اموال  به شیوه‌ای که در ایران اجرا می‌گردد آن است که 
قانون ایران به پیروی از احکام شریعت و با توجه به نگاه خاصی که به جایگاه هر یک از زن و مرد 
در خانواده دارد، در عین استقلال اموال زوجین از یکدیگر، مرد را ملزم به پرداخت هزینه‌های مالی 
خانواده کرده است. این بدان معناست که تمام یا بخشی از مالی که در تسلط مرد است بر حسب 
وظیفه و تعهدات قانونی وی، باید در زندگی به صورت مشترک مصرف شود )اشتراک اموال در 
این مرحله( و او حق ندارد به صرف اینکه بر اموال و دارایی‌های خود حق مالکیت و تصرف دارد، 
آن‌ها را برای رفع نیازهای مالی زندگی مشترک و انفاق همسر و فرزندان استفاده نکند؛ زیرا این 

تکلیف قانونی اوست که غیرقابل توافق می‌باشد و به صورت آمره اجرا می‌گردد. 
2- دسته‌ای دیگر از امور مالی نیز هستند که در مقام ثبوت، نیازی به پرداخت از سمت مرد 
به زن نداشته و زن هم صاحب درآمد و اکتساب کننده آن است و هم به طور مستقل مالک 
مال خود؛ مانند درآمد مکتسبه از کار زن، جهیزیه و ارث. در این حالت چون در شرع و قانون 
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زن مسئولیت مالی نداشته و می‌تواند اموال خود را وارد زندگی مشترک نکند، استقلال مالی 
زن چه در تحصیل و چه در نحوه استفاده آن وجود دارد.

اختلاف در اینجاست که اتفاق می‌افتد؛ یعنی چون زن نمی‌تواند از منظر قانونی، حقوقی که 
مرد به او تفویض می‌کند را مطالبه و پیگیری کند، ناخودآگاه به سمت حقوقی می‌رود که نیازی به 
تفویض مرد نداشته باشد و بتواند در صورت نیاز، آن را از مجرای قانونی پیگیری نماید و قانون‌گذار 
هم از او حمایت کند. لذا حقوقی که هم مالکیت و هم تفویض آن با خود زن است، نظام استقلال 
اموال او را می‌سازد؛ نه حقوقی که پرداخت آن شرعاً بر ذمه مرد بوده است؛ یعنی زن حاضر است 
نظام حقوقی و مالی جدیدی را بر خود بار کند و مسئولیت‌های جدیدی را برای خود تعریف کند 
اما در چرخه‌ی دریافت حقوق قانونی خود از مرد گرفتار نشود؛ چرا که برای مطالبه آن‌ها ضمانت 

اجرای قانونی پیدا نمی‌کند.
حال باید دید با وجود چنین نگاهی، آیا ضرورت دارد که از نظام استقلال اموال به سمت نظام 

اشتراک اموال برای زن و شوهر در نهاد خانواده حرکت نماییم یا خیر؟

 3-1- فرصت‌ها و محدودیت‌های نظام اشتراک اموال در خانواده
پذیرفتن هر یک از نظام‌های استقلال و اشتراک اموال در خانواده، هزینه‌ها و فرصت‌های 
مخصوص به خود را به دنبال خواهد داشت. این بخش به تفکیک نظام‌های مالی زوجین، آثار و 
نتایج پذیرش هر یک از آن‌ها برای خانواده خواهد پرداخت. در وهله اول، اگر نظام اشتراک اموال 

زوجین را بپذیریم، یعنی پذیرفتیم که: 
1- چه در دسته یک و چه در دسته دو که در قسمت قبل در خصوص شیوه استقلال برای 
مالکیت اموال مطرح شد نمی‌توان قائل به مالکیت مطلق زن یا مرد بر اموال و دارایی‌هایشان 
بود؛ یعنی تمامی امور مالی برای طرفین مشترک است و هر یک به میزان مساوی یا به نسبت 
سهمشان می‌توانند در آن اموال تصرف کنند. حال آنکه این نگاه تا حد زیادی استقلال مالی 
برای زن را زیر سؤال می‌برد. چرا که مرد )برخلاف زن( به واسطه وظیفه دینی و قانونی خود 
لاجرم مجبور به استفاده مشترک از اموال خویش در خانواده است؛ اگر نگاه اشتراک اموال 
جایگزین گردد، زن نیز باید اموال مستقل خود را )چه آنهایی که ابتدا از سوی مرد به او داده 

شده و چه آنهایی که خودش به دست آورده است( مشاعا در زندگی خرج نماید.
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2- در این نگاه تبیین ولایت مطلق مالی مرد بر خانواده از بین رفته و این ولایت به زن هم 
داده می‌شود؛ یعنی همان‌طور که زن می‌تواند در اموال مرد مشاعا حق مالکیت داشته باشد، به 
همان میزان هم ضروری است تا زن وظیفه تأمین مالی خانواده را عهده‌دار شود؛ چه قائل به 
اشتراک تام )وظیفه تأمین منابع مالی توسط زن متساوی با مرد( و چه قائل به اشتراک نسبی 

)زن در محدوده اموال مشترک وظیفه تأمین آن‌ها را دارد( در اموال باشیم.
3- ممکن است نظام اشتراک اموال بیشتر در جوامع مدرن که زن و مرد مجبورند پابه‌پای 
یکدیگر کار کرده و برای تأمین معاش خانواده تلاش‌کنند پاسخگو باشد. چرا که در آن بستر، 
کسب درآمد مستقل، اساساً به عنوان حق ذاتی زن تعریف می‌شود؛ اما در جامعه‌ای مانند 
ایران که حدود هفتاد درصد زنان کشور خانه‌دار هستند1 و درآمدی که منشأ اعطای آن غیر از 
همسر خود باشد، ندارند؛ تا چه اندازه می‌توان مطمئن بود که این نظام قدرت پاسخگویی به 
آن را خواهد داشت؟ به بیان دیگر، در صورت پذیرش نظام اشتراک اموال، از این پس مردی 
که تماماً مسئول تأمین امور مالی خانواده است باید درآمدش را مشترکاً با مالکیت زن تقسیم 
کند؛ در کنارش حقوق مستقل زن )مانند نفقه، مهریه، اجرت المثل و اجرت الرضاع( را نیز 
بدهد؛ یعنی تعریف دو امر واجب به جای یک امر واجب برای مردان. سؤالی که در ادامه مطرح 
می‌شود آن است که با توجه به شرایط اقتصادی حاکم در ایران، آیا در صورت تحمیل نمودن 
مسئولیتی دیگر به صورت اجباری در کنار وظایف قانونی مالی موجود برای مرد، وی می‌تواند 

از عهده آن بربیاید و امکان برقراری عدالت قانونی و اسلامی برای مرد و زن را دارد یا خیر؟
4- جامعه ایران امروزه به طور جدی با معضل کاهش میل به ازدواج و تشکیل خانواده توسط 
دختران و پسران مجرد روبه‌روست. به عنوان سیاست‌گذار و حکمران در عرصه خانواده و 
جمعیت، آیا برقراری نظام اشتراک اموال می‌تواند مشوق افراد به ازدواج باشد یا بازدارنده آن‌ها؟ 
باید پذیرفت که این مدل فهم از نظام اشتراک اموال در ایران تا حد زیادی مسئولیت مالی 
برای مردان را بیشتر خواهد کرد. شاید اگر در جامعه‌ای که بنیان‌های دینی و قانونی متفاوتی 
با ایران داشته باشد )مانند فرانسه و کانادا( رژیم مالی اشتراک اموال شیوه جا افتاده‌تر و قابل 
پذیرش‌تری باشد؛ اما با توجه به محدودیت‌ها و فرصت‌هایی که شرع برای نحوه تصرف اموال 

1. آمارهای اطلس وضعیت زنان و خانواده که بر مبنای سرشماری سال ۹۵ تهیه ‌شده است، در خصوص وضعیت زنان خانه‌دار کشور 
نشان می‌دهد که به طور میانگین حدود ۶۲.۱ درصد از زنان ۱۰ ساله و بیشتر به جمعیت در سن کار، خانه‌دار هستند. همچنین ۵۹.۷ 

درصد زنان ۱۰ ساله و بیشتر در نقاط شهری کشور و ۶۸.۳ درصد زنان نقاط روستایی کشور، خانه‌دار هستند.
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مرد و حقوق مالی برای زن ترسیم کرده، انتخاب این رژیم به صورت قانونی و اجباری ممکن 
است در آغازجاگیر شدنش در بطن جامعه، توازن عدالت و برابری در نظام مالی زن و شوهر 

را فراهم نکند.

 3-2- فرصت‌ها و محدودیت‌های نظام استقلال اموال در خانواده
پذیرش و استمرار نظام استقلال مالی به شیوه‌ای که اکنون در جامعه ایران جاری و ساری 

است نتایج مثبت و منفی گوناگونی به همراه خواهد داشت:
۱- استقلال اموال و جدایی نحوه تصرف در آن ممکن است تا اندازه‌ای بازدارنده وحدت و 
اتحاد خانواده باشد و منافع مشترک کمتری را برای خانواده تعریف نماید. بدین معنا که وقتی 
زن و شوهر در سود و زیان حاصل از اشتراک در دارایی و اموال سهیم باشند، سعی می‌کنند 
تا به طور دو جانبه برای رشد هر چه بهتر خانواده‌شان تلاش کنند؛ چرا که خود را در نتایج 
آن سهیم می‌دانند. نظام استقلال اموال ممکن است با خطر فردگرایی در خانواده و عدم وجود 

مسئولیت دو سویه برای رساندن خانواده به اهداف مدنظرش مواجه باشد.
۲- نظام استقلال اموال در مرحله ثبوتی هم برای شارع و هم برای قانون‌گذار پذیرفته شده 
است؛ اما آیا این نگاه در عمل توانسته است بستری مناسب را فراهم کند تا در سایه آن، زن 
در خانواده بتواند از حقوق قانونی و شرعی خود برخوردار شود و به آن دست پیدا کند؟ برای 
مثال دریافت نحله بعد از انحلال نکاح یا اجرت المثل و نفقه در استمرار زندگی زناشویی عملًا 
در چنین نظامی ناممکن است؛ این در حالی است که با فرض پذیرفتن نظام اشتراک اموال 
زوجین، این حقوق خود به خود به زن تعلق می‌گرفت و عملًا نیازی به حمایت و پشتیبانی 

دولت از زنان نبود.
۳- در راستای مشکل مورد قبل که در نظام استقلال اموال به وجود می‌آید، از دیگر نتایج آن 
ایجاد شروط ضمن عقد بی‌شمار و تعیین مهریه‌های سنگین برای جبران شرایط عدم دستیابی 
زنان به حقوق مالی خود در نظام خانواده است. همین امر باعث می‌شود تا نگاه به ازدواج 
ابزاری‌تر و معامله‌ای‌تر شود و زن و شوهر نتوانند در راستای هدف اصلی ازدواج که رسیدن به 

آرامش و یکی شدن در برابر انواع مشکلات درونی و بیرونی است حرکت کنند.
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4- نظام پیشنهادی جایگزین
به نظر می‌‌آید که نظام استقلال اموال در خانواده با پایه‌های معرفتی و قانونی ایران سازگارتر 
باشد؛ اما نکته اساسی آن است که نباید تصور شود این نظام خالی از اشکال است. بلکه برعکس 
به دلیل برداشت غلط و درک نادرستی که از برخی از مفاهیم آن صورت گرفته، نظام مالی موجود 
برای خانواده در مقام اجرا نتیجه معکوس داده است. بدین معنا که در نتیجه استقلال اموال زوجین 
و دادن ولایت مالی خانواده به مرد، مفهوم دارا بودن »استقلال« بد تعبیر شده و نتایج زیر را با 

خود به همراه آورده است:
1- این تفکر ایجاد شد که زن حق دخالت در امور مالی خانواده را ندارد؛ چرا که اساساً این امر 
وظیفه او نیست. لذا زن از منظر بررسی توازن قدرت مالی در خانواده، جایگاهی پایین‌تر از مرد 
کسب کرد. این در حالی است که طبق نظر شریعت1 و قانون در ایران2، زن و مرد از برابری و 

آزادی در حقوق مالی خود برخوردارند.
2- از نتایج طبیعی مورد قبل آن است که زن از حقوقی که خداوند ذاتاً برای او قرار داده بود 
منع شود و در حق بسیاری از زنان این سرزمین که عمر و سرمایه‌های مادی و معنوی خود 
را برای نظام خانواده‌شان خرج کردند ظلم شود و باعث شود در فرایند زندگی و حتی تا پایان 

آن، سرمایه‌ی اقتصادی درخوری برای خود نداشته باشند.
3- در این نگاه زن مجبور است برای باز پس گرفتن حقوق بنیادین خود گاه دست به مطالباتی 
ببرد که با فطرت وی و عرف و فرهنگ جامعه ایران سازگار نیست؛ مانند اشتغال به کار خارج 
از خانه با ساعت کاری بالا و خستگی طاقت فرسا برای رسیدن به حق استقلال مالی در نظام 
خانوادگی. از منظر نگاه حکمرانی همین یک عامل )اشتغال زنان و دغدغه‌ی داشتن درآمد مستقل 
برای خود( به تنهایی می‌تواند بر روی مفاهیم بنیادینی چون خانواده، جمعیت، فرزندآوری، 

امید به زندگی، مهاجرت و طلاق اثرگذاری بالایی داشته باشد.
4- جایگزین کردن عواملی همچون شروط سنگین ضمن عقد، مهریه‌های بالا و جهیزیه‌های 
کمرشکن برای جبران خلأهای قانونی و فرهنگی در مواجهه با نظام مالی خانواده برای طرفین 

به جای فهم و استفاده درست از بسترهای شرعی به رسمیت شناخته شده برای خانواده.

1.  آیه ۳۲ سوره نساء: »للرجال نصیب مما اکتسبوا و للنساء نصیب مما اکتسبن«: هر یک از زن و مرد از آنچه اکتساب کنند بهره‌مند شوند.
2.  ماده ۱۱۱۸ قانون مدنی:» زن مستقلا می‌تواند در دارایی خود هر تصرفی را که می‌خواهد بکند«.
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5- افزایش آمار طلاق، بی‌پشتوانه ماندن زنان و گاها مردان از منظر اقتصادی و مالی بعد از 
جدایی، افزایش حجم پرونده‌های مربوط به دادگاه‌های خانواده در کشاکش‌ و درگیری‌های 

مختلف زن و شوهر در فضای خانواده برای احقاق حقوق مالی خود.
6- کاهش امنیت مالی زوجین حین زندگی مشترک که به دنبال خود کاهش امنیت رابطه 

زن و شوهر و فرزندان را خواهد داشت.
با این مقدمه ضروری است تا فهمی جدید از نظام استقلال اموال زوجین رخ بدهد. اساساً این 
موضوع که بستر گفتمان در خصوص این امر چه چیزی تعریف شود و فهم مسئله چطور رخ 
بدهد، اهمیت به سزایی در پاسخ ما به خواسته برابری حقوق مالی در نظام خانواده خواهد 
داشت. اگر رویکردی که به صورت‌بندی نظام مالی خانواده وجود دارد، در راستای حل دغدغه 
توانمندسازی مالی زن برای بهبود مسائل خانواده، جمعیت و آرامش مرد و خانواده باشد یک 
اثر دارد و زمانی که رویکرد ما به این مبحث مهم، جدال‌ و جنگیدن‌ برای رسیدن به تساوی 
حقوق زن و مرد ذیل نگاه فمینیستی و در واکنش برای به زیر کشیدن قدرت مالی مردان 

باشد اثری دیگری دارد.
راه‌حل‌هایی که به عنوان نقطه نظر اصلی مقاله طرح خواهند شد، تلاشی است در راستای حل 
تعارضات مالی در نهاد خانواده برای رسیدن به ثبات و آرامش بیشتر طرفین و داشتن خانواده‌ای 
آرام که به تربیت افراد سالم و ایمن منجر خواهد شد. این راهکارها صرفاً در راستای خلق گفتمان 
نظام مالی انتخابی1 برای خانواده است و جنبه توصیه‌ای دارد و نه دستوری؛ به عبارت دیگر  این 
مقاله در تلاش است تا برخی از راهکارهایی که به نظر می‌رسد می‌تواند در عمل به ایجاد گفتمان 
مالی برابر در خانواده ایرانی کمک کند را پیشنهاد دهد. اینکه دیدگاه حاکمیتی متناسب با شرایط 
مخصوص هر خانواده چه تصمیمی اتخاذ نماید، امری نسبی بوده که توافق زن و شوهر در انتخاب 

راهکار پیشنهادی، اولویت اول را دارد.
بدین منظور برای برقراری توازن رابطه مالی خانواده در نظام ایران لازم است تا راهکارهایی 
جدید در کنار فهم نوین از شریعت ارائه گردد. راه‌حل‌های زیر، جایگزین‌هایی هستند که با در 
نظر گرفتن محدودیت‌های موجود در سیستم قانون‌گذاری، سیاستگذاری و حکومتی کشور و نیز 
با استفاده از به رسمیت شناختن نظام استقلال اموال که از سالیان سال در کشور جاری و ساری 
بوده است ارائه شده است. این راهکارها سه مرحله از یک زندگی خانوادگی را شامل می‌شود: 

1. Alternative Regime
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۱- مرحله تشکیل خانواده  ۲- تداوم نهاد خانواده ۳- انحلال یا خاتمه نهاد خانواده.

4-1-  مرحله تشکیل و پیش تشکیل نهاد خانواده
اولین اقدام آن است که برای نظام مالی خانواده در ایران، یک »رژیم مالی« تعریف شود. در 
ایران پشتوانه قانونی و قواعد فقهی در خصوص حقوق و تکالیف مالی زوجین وجود دارد؛ اما این 
امور در قالب رژیم مالی تدوین نشدند. رژیم مالی یعنی سازوکاری که در آن حقوق و تکالیف مالی 
برای »دو طرف« روشن و واضح بیان‌شده باشد و ظرفیت ارائه رژیم جایگزین با توافق طرفین1 
با انعطاف‌پذیری بالا را نیز داشته باشد. یکی از خلأهای اساسی در رابطه با امور مالی زوجین آن 
است که حقوق و مطالبات زنان در مقام ثبوتی کاملًا تشریح و شناسایی شده است؛ اما آیا در ازای 

هر کدام از آن‌ها برای حقوق و تکالیف مردان نیز معادل‌سازی شده است؟
برای مثال اگر در این نظام به مرد گفته می‌شود که مسئول تأمین مخارج مالی برای زن است، 
آیا آن مرد می‌داند که در ازای هزینه کردن از مال شخصی خود در رابطه‌ی زناشویی، چه چیزی 
را به دست می‌آورد یا از دست می‌دهد؟ آیا مرد می‌داند به طور مثال اگر »داده‌« یا »هزینه« برای 
او در رابطه زوجیت، قسمتی از دارایی‌ها و اموالش باشد، »ستانده« یا »فایده« آن، می‌تواند آرامش 
در رابطه، بالا رفتن صمیمیت در روابط زوجین، بالاتر رفتن اعتماد به ‌نفس همسر و مسائلی از 
این قبیل باشد؟ آیا مرد به ضرورت و اهمیت آن واقف است و قانون‌گذار توانسته است به درستی 
آن را تبیین نماید؟ همه این نکات را می‌توان ذیل مفهوم ضرورت تعریف نظام مالی خانواده، یعنی 

حقوق مالی برای مرد در برابر حقوق مالی زن تعریف نمود.
از این رو، در رویکرد کلان حکمرانی‌ تا زمانی که مرد و زن جایگاه، تکالیف، خواسته‌ها و حقوق 
مالی‌شان را نشناسند و به درستی متقاعد نشوند که با ورودشان به این نظام مالی چه چیزهایی را 
هزینه می‌کنند و در مقابل چه دستاوردهایی را خواهند داشت، نباید این انتظار باشد که ضرورت 
بحث ازدواج، تشکیل آن و فوایدش برای زنان و مردان جامعه به درستی تبیین گردد. ذیل چنین 
رویکردی، اگر خود مردم واضع قانون بین خودشان شوند، یا اگر فهم نادرستی از شریعت در بحث 
قاعده‌گذاری مالی رخ دهد نمی‌توان بر جامعه خرده‌ای گرفت؛ چرا که این خود حاکمیت و نظام 

حقوقی بوده که برای چنین ساحت مهمی، رژیم مالی شفافی را تبیین نکرده است.

1. Alternative Regime
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یکی دیگر از مسائل مهمی که موجب ایجاد وقفه یا کند شدن فرایند ازدواج افراد می‌شود 
ترتب امور مالی سنگین بر زن و مرد پیش از ازدواج است که همین امر می‌تواند از آغاز، نظام 
مالی خانواده را دچار تزلزل نماید. بحث مهریه برای مردان و جهیزیه برای زنان از مصادیق این 
امر چالش‌برانگیز است. در نگاه فقهی و شرعی در خصوص مهریه که در قسمت اول مقاله به آن 
پرداخته شد، ذمه مرد تا پایان عمر با این حق مالی زن درگیر است. از سوی دیگر جهیزیه، بنا بر 
عرف و فرهنگ )بدون داشتن ریشه فقهی و شریعتمدار( به زن نسبت داده شده است. یک راه‌حل 
مناسب که ریشه دینی هم دارد آن است که تمام یا قسمتی از مهریه زنان در قالب جهیزیه و تأمین 
مایحتاج ضروری زندگی هر دو نفر در آغاز زندگی قرار داده شود. در تهیه جهیزیه حضرت زهرا 
سلام‌الله‌علیها نیز همین اتفاق افتاده و پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم از دارایی شخصی ایشان 
که تحت عنوان مهریه از داماد گرفته شده بود)درآمد ناشی از فروش زره حضرت علی علیه‌السلام( 
)حسینی فیروزآبادی،1374: 404(. مبلغ جهیزیه را پرداخت کردند. این در حالتی است که وقتی 
جهیزیه با مهریه زن تهیه شود، از حلال‌ترین مال‌ها بوده و علاوه بر آنکه هزینه جدیدی را بر 
عهده مرد نمی‌گذارد تمام یا بخشی از مهریه نیز در ابتدای زندگی نقداً به زن پرداخت‌شده و مرد 
نیز دِینی را که بر گردن دارد در همان ابتدای زندگی پرداخت نموده و به معنای واقعی کلمه، 

»مهریه معنای صداق را پیدا می‌کند«)محقق داماد،1399: 109(.
ایجاد بسترهای قانونی برای این ایده چند فایده دارد: اول آنکه موجب می‌شود زن در مدت 
کوتاهی بتواند قانوناً و بدون آنکه از نگاه عرفی امری ناپسند شمرده شود، صاحب تمام یا بخشی 
از مهر خود شود که حاصل آن، ایجاد امنیت مالی و حسن ظن نسبت به شروع آن زندگی است. 
از سویی اعطای مهریه توسط مرد در این قالب ذمّه او را نیز از پرداخت یک حق مالی نسبتاً مهم 
در جامعه امروزه ایران بری کرده و به او نیز امنیت مالی می‌دهد. مهم‌تر از همه اینکه با این روش، 
زن و مرد خودشان به تنهایی از ابتدا، زندگی خود را می‌سازند و همین نگاه اشتراکی به ساخت 

زندگی‌شان مانع بروز بسیاری از اختلافات در آینده خواهد شد. 
کم و کیف این امر و چگونگی اجرای آن توسط عرف خانواده‌ها و با قرارداد میان زوجین 
قابل انجام است. در این بین با جاری شدن گفتمان حقوق مالی در راستای اهداف اولیه تشکیل 
خانواده، حاکمیت می‌تواند به عنوان یک پیشنهاد سیاستی در راستای تسهیل دسترسی زنان به 
بخشی از مهریه خود و خرید ضروریات زندگی توسط زوجین با اعطای وام‌های مشترک به هر دو 
شخص و برابری ذمه هر دو فرد به طور مساوی در پرداخت دیون، از فشار مالی پیش از ازدواج بر 

خانواده‌ها و زوجین جلوگیری نماید.
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 4-2- تداوم و استمرار نهاد خانواده
حفظ و نگهداری خانواده از ایجاد آن دشوارتر است. لذا اقداماتی که موجب ایجاد امنیت مالی 
برای طرفین می‌شود در این مرحله از اهمیت دو چندان برخوردار خواهد بود. بحث کار کردن 
زنان در خانواده و انجام امور داخلی خانه بدون آنکه وظیفه شرعی یا قانونی‌ زنان باشد، از جمله 
اموری است که در بسیاری از اوقات موجب ایجاد بحران در نظام خانواده است. در صورتی که اگر 
اجرت المثل کار زن در منزل با بستر و معنای جدیدی درک شود، بسیاری از مشکلات قابل حل 
خواهند بود؛ چرا که ممکن است ریشه وجود اشتغال کاذب و بیش از ضرورت و توان زنان، نیاز 

آن‌ها به داشتن استقلال مالی باشد که مبتنی بر اموال و دارایی‌های خودشان است. 
حفظ جایگاه و شأن زن در زندگی و در نسبت با همسر و فرزندان، اقتضا می‌کند که مرد 
اجرت المثل حقوق و دستمزد کارهایی که زن از روی محبت و علاقه‌اش به همسر و فرزندانش 
انجام می‌دهد را به رسمیت شناخته و مانند حقوق ماهیانه در قالب نفقه یا اجرت المثل به زن 

پرداخت نماید و قانون‌گذار نیز به آن ضمانت اجرای قانونی  بدهد. 
به بیان روشن‌تر، اگر زن در ازای کارهایی که در خانه برای همسر و فرزندانش انجام می‌دهد 
ماهانه درآمد مالی مشخصی از سوی مرد دریافت کند و مرد هم در این اقدام با زن هم‌سو و همفکر 
باشد، نتیجه‌ی آن، دستیابی به حقوق مالی برای زن خواهد بود که هم شرع آن را به رسمیت 
می‌شناسد و هم قانون‌گذار برای آن به عنوان قانون مصوب کشور جایگاه حقوقی تعریف کرده 

است. این رویکرد در نهایت، نتایج زیر را به دنبال خواهد داشت: 
۱- زن به درآمد مستقل حاصل از کار در بستری امن می‌رسد. این یعنی زن درآمد دارد. این 

درآمد برای خودش است و حق استیلای بر آن را دارد.
۲- در این نگاه کارهایی که در خانه توسط زنان انجام می‌گیرد دیده می‌شود؛ به آن‌ها ارزش 
بیشتری داده می‌شود و زن در خلال روزمرگی‌های ناشی از کار فراوان در جوامع امروزی 
احساس بیهودگی و اتلاف وقت نخواهد کرد. به عبارتی با این اقدام، به کار خانگی شأن، اعتبار 

و حس ارزشمندی داده می‌شود.
۳- ضرورت تعریف جایگاه‌های شغلی کاذب برای زنان به طور قابل توجهی کم خواهد شد. 
چرا که به جز عده‌ای از زنان که مجبور به کار کردن برای تأمین معاش خانواده هستند )مانند 
زنان سرپرست خانواده( زنانی که به دنبال مشاغلی هستند که می‌خواهند حتماً در ازای آن 
دستمزد دریافت کنند، در بسیاری از موارد در حقیقت به دنبال دستیابی به منبع مالی مستقل 
برای خود هستند. این نیاز از آنجایی سرچشمه می‌گیرد که  اولا کارهای منزل نتوانسته آن 
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طور که باید زنان را از نظر روحی اغنا کند و نیاز اثرگذاری و ارزشمندی اجتماعی را درون آنان 
ارضا کند. دوم اینکه برای بازگشت توازن قدرت به رابطه زن و شوهر، اشتباهاً »استقلال مالی 

حاصل از کار کردن بیرون از خانه« را ابزار دستیابی به این امر تعریف کرده‌اند.
۴- با پرداخت اجرت در ازای انجام امور منزل توسط همسر، امکان افزایش کمیت و کیفیت 
فرزندآوری در خانواده‌ها به طور قابل توجهی تغییر خواهد کرد. چرا که بسیاری از مواقع، یکی 
از علل به تعویق انداختن فرزندآوری توسط زوجین، اهمیت و جایگاه بالای کار بیرون از خانه 
برای زنان در برابر فرزندآوری و مادری و صرف وقت آن‌ها به کار خارج از منزل بوده و همین 
امر موجب می‌شود تا زن وقت، توان و انرژی کافی برای قبول مسئولیت جدیدی را نداشته 
باشد.1در این رویکرد، زنان می‌توانند به شکل هم‌زمان در محیط امن خانه نیز به انجام کارهایی 
که پیش از این در خانه عهده‌دار آن بودند، بپردازند و هم درآمد مستقل کسب کنند؛ با این 
برتری و تفاوت که فرزندان با حضور مادران در کنار خود می‌توانند رشد سالمی را تجربه کنند.
۵- با قانونی شمرده شدن دریافت اجرت در ازای انجام کارهای منزل توسط زن، درخواست 
دریافت وجه از سوی زنان، دیگر یک خواسته نابجا و غلط نخواهد بود و گفتمان مطالبه صحیح 
حقوق مالی زنان و مردان شکل خواهد گرفت. نحوه قانون‌گذاری مضاف بر عرف حاکم در ایران، 
این فضا را ایجاد کرده که اگر زنان خواستار حقوق شرعی خود از جمله نفقه و اجرت المثل 
باشند، به عنوان زن غیرهمراه و متوقع شناخته خواهند شد. دولت به عنوان نهاد حکمران 
می‌تواند با مداخله خود در این خصوص، عرصه را از حوزه حقوق خصوصی خارج کرده و به 
عرصه  حقوق عمومی برده و خودش به عنوان شخص ثالث ضامن برقراری این حق برای زنان 
شود. در این شرایط نه مرد برای دادن حق ذاتی زن به او تعللی خواهد داشت و نه جنگیدن 

برای دستیابی به حقوق شرعی زنان بر دوششان خواهد بود.
۶- مردان با پرداخت هزینه مشخصی در ماه به عنوان دستمزد کار زنان، به طور غیرمستقیم 
از سایر هزینه‌های بار شده بر زندگی جلوگیری خواهند کرد. جدای از اثرات روحی و معنوی 
دیده شدن کار زنان توسط مرد خانه، بسیاری از هزینه‌هایی که زن شاغل به اقتضای محدود 

1. محاسباتی که مبتنی بر اطلاعات سرشماری نفوس و مسکن سال ۱۳۶۵ به دست آمده نشان می‌دهد که افزایش میزان باروری در 
زنان با کاهش سهم آن‌ها در اشتغال ارتباط داشته است. در سال1365 سهم اشتغال زنان ۸/۹ درصد بود که در سال ۱۳۷۰ به حدود 
۵/۷ درصد فرزند رسیده و سهم زنان در اشتغال به ۹/۴ درصد. این بدان معناست که بین میزان موالید در کشور و میزان اشتغال زنان 
در ایران رابطه معکوس و منفی وجود داشته و هرچقدر میزان اشتغال بالاتر رفته، فرزندآوری کاهش پیدا کرده و اساسا اشتغال زنان 
یکی از عوامل کاهش نرخ فرزندآوری تلقی شده است. چرا که به ازای ۱ درصد افزایش نرخ باروری، اشتغال زنان ۰/۲۳ درصد کاهش 
یافته است. همین آمار، در سال ۱۳۷۵ به ۳/۱٪ فرزند و سهم زنان در اشتغال به ۱۲/۱٪ رسیده که در سال ۱۳۸۰ به ۲/۳٪ فرزند 

برای هر زن و سهم زنان در اشتغال به ۱۲/۱۶٪ را رسانده است . )نیک‌پی و پویا، 1391: 147(.
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بودن ساعت‌های حضورش در خانواده مجبور به پرداخت است حذف می‌شود؛ مانند هزینه 
استخدام پرستار بچه برای نگهداری از آن در ساعت‌های غیاب مادر، هزینه نیروی کمکی برای 
تمیز کردن خانه، هزینه خرید غذای آماده، هزینه‌های حمل و نقل به واسطه اشتغال در بیرون 

از خانه که بر زن مترتب می‌شود و... .
۷- پرداخت نفقه و اجرت المثل به صورت ماهیانه و منظم در طول زندگی مشترک، برای زن 
حکم ذخیره و پس‌انداز را هم داشته و موجب می‌گردد تا رابطه ازدواج در کنار سایر آورده‌های 

معنوی، دستاورد مادی نیز برای زنان داشته باشد.

۴- ۳- انحلال یا خاتمه نهاد خانواده
 بسیاری از شروط ضمن عقد که زن و شوهر ذیل عقد نکاح شرط می‌نمایند در فرایند زندگی 
بی‌استفاده باقی‌مانده و این شروط صرفاً راه‌های فراری برای زنان )و گاها مردان( هستند که بتوانند 
در برابر خلل‌های قانونی، راحت‌تر به برخی از حقوق خود مبتنی بر شرع و قانون دست پیدا کنند. 
دریافت این‌گونه از حقوق هم عمدتاً در برابر بخشیدن حقوق ذاتی دیگر امکان‌پذیر می‌شود. یعنی 
زن و مرد بین خود قرارداد می‌کنند که مثلًا در ازای بخشیدن مهریه، مرد امکان دسترسی به 
برخی از حقوق مالی و غیرمالی زن را فراهم نماید )حال آنکه ممکن است بسیاری از این حقوق، 
ذاتاً متعلق به خود زن باشد اما در این نگاه گویی امری که ذاتاً متعلق به زن بوده، دوباره به وی 
بخشیده شده است(. در این حالت دیگر مهریه نشان از صداقت مرد ندارد؛ بلکه صرفاً ابزار اعمال 

قدرت و معامله طرفین گشته است.
راه‌حل نزدیک کردن معنا و فلسفه مهریه به آنچه واقعاً موردپسند شرع است، شریک بودن 
طرفین در دارایی‌ها و اموالی است که در طول زندگی و در کنار یکدیگر به دست آورده‌اند. اینجاست 
که فهم نظام مالی خانواده به عنوان یک سیستم و رژیم درک می‌شود. اگر پازل هر یک از حقوق 
مالی زوجین در جای خود تنظیم شده باشد، مهریه دیگر ضامن مالی اقتصادی برای زمانی که 
ازدواج منحل می‌شود نخواهد بود. بلکه ملاک، تلاشی است که دو طرف برای ارتقای آن زندگی 

انجام دادند و قرار است حاصل آن با توجه به درصد مشارکت هر یک به عدالت تقسیم گردد.
بدین منظور اگر »شرط ضمن عقد تصنیف اموال بعد از جدایی« را اینگونه بازخوانی کنیم و 
تعریف جدیدی از آن ارائه دهیم که تقسیم اموالی که پس از ایجاد زندگی مشترک، به واسطه 
تلاش طرفین حاصل شده که قانون‌گذار نیز اعطای آن را به طرفین )نه تنها به نفع زن( ضمانت 

کرده است، آنگاه نتایج زیر را به بار خواهد آورد:
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1- از وقوع بسیاری از طلاق‌ها که علتشان صرفا دریافت دارایی طرف مقابل است جلوگیری 
خواهد شد.

2- بعد از انحلال نکاح زن یا مرد تا مدتی مشخص بدون پشتوانه اقتصادی نخواهند بود. در 
مورد انحلال ازدواج پس از فوت یکی از زوجین، نظام ارث اسلامی با همان قاعده اجرا خواهد 
شد؛ اما گویی تناسب بیشتری با عدالت توزیعی در جامعه کنونی خواهد داشت. به این معنا که 
هر یک از زوجین شامل زن و مرد، صاحب نصف اموال طرف متوفی هستند و در مورد نصف 
باقی‌مانده قاعده ارث طبق اصل اسلامی خود اجرا خواهد شد. لذا یک هشتم یا یک چهارم سهم 
الارث زن و یک چهارم یا یک دوم سهم الارث مرد در نصف از اموال در حالت عدم وجود فرزند 

یا وجود فرزندان عادلانه‌تر خواهد بود و موجب حمایت اقتصادی از همسر بازمانده می‌شود.

نتیجه‌گیری

نوشتار حاضر با در نظر گرفتن ضرورت بحث نظام مالی حاکم بر زوجین در خانواده، در صدد 
بررسی این موضوع برآمده است که چگونه نظام حکمرانی با رویکرد خاص و سیاست‌گذاری خود 
در زمینه‌ی رابطه‌ی مالی زوجین می‌تواند نقش آفرینی نماید. در این زمینه، سیاستگذاری تقنینی 
نقش بسیار مهمی برای تنظیم توازن قدرت در خانواده و تحقق برابری حقوق مالی زن و مرد در 
خانواده ایرانی و به دنبال آن تقویت رابطه‌ی زوجیت خواهد داشت. از آن جایی که پذیرش و اجرای 
سیاست‌های نادرست مالی گاه تبعات جبران‌ناپذیری را برای خانواده و جامعه به ارمغان می‌آورد، 
شناخت دقیق رویکرد فقه و قانون در ایران نسبت به نظام مالی خانواده و نحوه‌ی مدیریت دارایی‌ها 
و اموال خانواده و زوجین بسیار حائز اهمیت است. در نظام کنونی مالی خانواده در ایران، نظام 
استقلال اموال زوجین و وجود مالکیت جداگانه هر یک از زن و شوهر با خوانش ویژه‌ای از این 
نظام که همراه با دادن مسئولیت یک جانبه تأمین مالی خانواده به مرد است به رسمیت شناخته  
می‌شود؛ اما صرف انتخاب این نوع از نظام مالی نتوانسته در مقام اجرا مانع بروز تضاد منافع و حل 

مناسب مسئله برای نیل به عدالت در خانواده باشد.
و  فرصت‌ها  ایران  جامعه  برای  اموال  اشتراک  و  استقلال  نظام‌های  از  یک  هر  درحالیکه 
محدودیت‌هایی را فراهم خواهد آورد، اما مهمترین گام برای سیاستگذاری در زمینه‌ی خانواده و 
ترغیب افراد جامعه برای به ورود به نهاد زوجیت، تعریف تکالیف و حقوق زوجین در رویکردی 
همه جانبه و کلی تحت عنوان نظام مالی زوجین خواهد بود. بعد از مشخص شدن ابعاد نظام مالی 
فعلی زوجین در ایران، مزایا و معایب نظام کنونی مشخص شده و امکان تغییرات و پیشنهادات 
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توسط متخصصان فراهم خواهد شد. علاوه بر این، افراد جامعه نیز به حقوق و تکالیف و مزایا و 
آورده‌های نظام مالی حاکم بر رابطه‌ی زوجیت آگاه خواهند شد و قادر خواهند بود که با توجه به 
امکانات قانونی خود همچون شروط ضمن عقد و استفاده از آزادی اراده در عرصه‌ی قواعد تکمیلی 

دست به اصلاح یا تغییراتی بر نظام مالی حاکم بر خانواده‌ی خود بزنند.
سیاستگذار خانواده در ایران در شرایط کنونی می‌تواند به سمت خوانشی جدید از نظام استقلال 
اموال پیش رود که در آن هم بتواند ایرادات نظام استقلال اموال را حل کند و هم نیازی به تغییر 
کل سیاست‌های حاکم بر حقوق خانواده و قانون‌گذاری نباشد. در عین حال این خوانش، می‌تواند 
در راه معرفی نظام اشتراک اموال به جامعه‌ی ایرانی با داشتن ویژگی‌هایی از آن نظام در مرحله‌ی 

گذار از نظام استقلالی کنونی موثر افتد.
بدین منظور در این مقاله سیستمی در مقام سیاست‌گذاری تشریح شد که در آن حقوق مالی 
زن ذیل حق‌های شرعی وی قابل دسترسی و مطالبه باشد. از طرفی پرداخت دیون مالی زن نه 
تنها موجب تحمیل تکالیف مالی بیشتر بر مرد نشود، بلکه باعث کاهش دیون موجود برای او و 
نزدیکتر شدن زوجین به هدف اولیه شکل‌گیری خانواده که فراهم نمودن بستر آرامش و تعالی 
طرفین بوده است، بشود. در راستای تحقق عملیاتی این نوع از نظام مالی برای خانواده، گروه‌های 
تخصصی حقوق، جامعه شناسی، حکمرانی، سیاستگذاری و خط‌مشی‌گذاری با بررسی جزئی‌تر 
ابعاد گوناگون رژیم مالی پیشنهاد شده، می‌توانند گام‌های عملیاتی‌تری در زمینه تحقق عدالت 

مالی بیشتر در خانواده بردارند.
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شرط برائت زوج از انفاق ضمن عقد نکاح با مطالعه تطبیقی در 

حقوق ایران و مصر

، اکرم پروان** آرزو ملکشاه*

 چکیده
نهاد ازدواج که نمادی از پیوند مقدس بین زن و شــوهر است، تعهدات متقابلی را بر دو طرف 
تحمیل می‌کند. از جمله وظایف اساســی که بر عهده مردان گذاشته می‌شود، تأمین کمک مالی به 
نام »نفقه« برای همسرانشان است و  این تعهد به صراحت در قانون مدنی آمده است. اما این سؤال 
که آیا می‌توان در ضمن عقد شرط معافیت از نفقه قید کرد، نظرات متفاوتی را در پی داشته است. 
برخی استدلال می‌کنند که چنین شرطی باطل است، در حالی که برخی دیگر اعتبار چنین شرطی 
را حفظ می‌کنند. جهت بررسی این موضوع این پژوهش با رویکرد توصیفی- تحلیلی و تطبیقی ​​به 
مفهوم »اعراض زوج« در نظام حقوقی ایران و مصر پرداخته اســت. نتایج این مطالعه نشان داد که 
شــرط معافیت یک طرفه تحمیل شده توسط شوهر با نظم عمومی و هنجارهای اخلاقی در تضاد 
اســت و آن را باطل می‌کند. با این وجود، عقد نکاح را باطل نمی‌کند؛ اما در صورتی که شــرط 
معافیت با توافق و رضایت زوجه احراز شود معتبر تلقی می‌شود. بنابراین پژوهش حاضر با استناد 
به پژوهش‌های صورت گرفته در این خصوص و تحلیل مواد قانون مدنی به این نتیجه رســید که 
درج یک جانبه شرط از طرف زوج چون بر خلاف نظم عمومی و اخلاق حسنه است، باطل است 
ولی عقد را باطل نمی‌کند ولی اگر با توافق زوجین و رضایت زن صورت گیرد صحیح است. لذا 
پژوهــش حاضر می‌تواند به عنوان پایه‌ای بــرای اصلاحات قانونی مربوط به قوانین نفقه در ایران 
راهگشــای قانون‌گذار در جهت احیاء مجدد این قانون و پیش‌بینی قوانین مرتبط با آن در حقوق 

ایران در راستای کمک به حفظ نظم عمومی باشد. 
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1- بیان مسئله
عقد زناشویی، یکی از مهم‌ترین و مقدس‌ترین نهادهای اجتماعی در جوامع بشری است. این 
پیمان که به منظور ایجاد یک زندگی مشترک و پایدار میان زن و مرد منعقد می‌شود، مستلزم 
ایفای وظایف و مسئولیت‌های متقابلی از سوی هر دو طرف است. از جمله این وظایف، تأمین 
هزینه‌های زندگی مشترک و از جمله نفقه زوجه بر عهده زوج است. از نظر فقه اسلامی، نفقه 
زوجه عبارت است از تأمین همه نیازهای متعارف و متناسب با وضعیت زن از قبیل مسکن، البسه، 
غذا، اثاث منزل، هزینه‌های درمانی و بهداشتی و خادم در صورت عادت یا احتیاج. این اصطلاح 

در حقوق نیز به همین معنا به کار می‌رود.
قواعد، بلکه ظرایف فقهی که به لحاظ تاریخی قوانین خانواده را شکل می‌دهند؛ در سراسر 
مکاتب فقهی اسلامی، قرآن و حدیث به صراحت وظیفه شوهران را برای تأمین مالی همسران به 
عنوان یک رکن اساسی ازدواج تعیین کرده است؛ اما فقها در صورتی که عدم توانایی در انجام این 
تکلیف صحیح باشد، نرمش مشروط را نیز تکرار کرده‌اند. در حالی که دیدگاه‌ها در مورد کاربردهای 
ظریف متفاوت است، توافق کلی در مورد عوامل اصلی توجیه‌کننده مانند ناتوانی، ترک یا نقض 

جدی زناشویی وجود دارد که جدایی را تضمین می‌کند )روشن و همکاران، 1393: 45(.
به طور مشخص، تنوع در هنجارهای اجتماعی خاص منطقه و استانداردهای در حال تکامل 
انصاف، فضایی را برای توسعه تفسیری فراهم کرده است. چهار مذهب برجسته اهل سنت - 
حنفی، مالکی، شافعی و حنبلی - به همراه چارچوب فقهی جعفری شیعه، ابزار تفسیری برای 
احکام گوناگون فراهم کرده‌اند. علاوه بر این، در هر مکتب، ممکن است نظرات متعددی در مورد 
باشد که منعکس‌کننده پیچیدگی‌ها در تعادل حقوق و منافع  نکات پیچیده‌ای وجود داشته 
رفاهی است. از این رو، قطعنامه حقوقی نفقه دارای ویژگی پویایی است که از طریق مطالعات 
مذهبی پیوسته در حال تحول و تعادل اختیاری عوامل پیچیده انسانی - ایجاد انعطاف‌پذیری 
برای کاربردهای انطباقی در زمینه‌های مختلف در طول زمان است. ایران در سال 1979 با قانون 
اساسی که حاکمیت رسمی را در فقه اسلامی شیعه تثبیت کرد به عنوان یک جمهوری اسلامی 
ظهور کرد. بر این اساس، مقررات حقوق خانواده مستقیماً به احکام مذهب جعفری پایبند است 
و منعکس‌کننده جهت‌گیری سیاسی ایران است که بر رعایت دقیق دکترین دینی تأکید دارد 

)روشن و محمدی، 1392: 2(.



105

ملکشاه و پروان، شرط برائت زوج از انفاق ضمن عقد نکاح  

در مقایسه، مصر به یک نظام جمهوری سکولار تبدیل شد، اما قوانين مبتنی بر ارث را که 
عمدتاً در دهه 1920 ایجاد شد را حفظ کرد. در اینجا، دادگاه‌های مدنی، مسائل خانوادگی را بر 
اساس چارچوبی تعیین می‌کنند که عموماً بر اساس اصول حقوقی اسلامی و اصول اختیار قضایی 

به جای قواعد سفت و سخت هدایت می‌شود.
به طور قابل توجه، هر دو حوزه قضایی، مبانی شریعت گسترده‌تری را به کار می‌برند که در 
همه مکاتب فکری اسلامی مشترک است. با این حال، ایدئولوژی‌های سیاسی- حقوقی متفاوت 
آن‌ها با پایبندی ایران به نظرات فقهی شیعه و تأکید مصر بر تعادل انعطاف‌پذیر حقوق درگیری 

متمایزی را با بحث‌های مکتبی دینی به وجود آورد )روشن و محمدی، 1392: 2(.
بنابراین، درک تفاوت‌ها یا هماهنگی‌ها در رویکردها به مسائل نفقه مستلزم درک تأثیرات 
چارچوب‌های تفسیری فرقه‌ای خاص از یک‌سو و اولویت‌بندی اختیاری رفاه از سوی دیگر است. 
همان‌طور که توسط مسیرهای تکاملی مستقل تحت ساختارهای سیاسی متفاوت شکل می‌گیرد. 
لذا‌ نفقه‌ از حقوق مختص زوجه است و قواعد حاکم بر حـقوق خـانواده‌ نـوعاً‌ امری بوده و قابل 
اسقاط نیست )روشن،‌1390: ‌43(. بر‌ همین اسـاس، تـکلیف مـرد در دادن نفقه زن، یک تکلیف یک 
جانبه است و حتی با ورشکستگی مرد نیز این تکلیف ساقط نمی‌گردد )محمدآبادی، 1391: ‌240(.

ترك انفاق به‌عنوان كيي از جرايم بر ضد حقوق و تكاليف خانوادگي در ماده 642 قانون مجازات 
اسلامي1 جرم انگاري و مجازاتي از 3 ماه و كي روز تا پنج ماه حبس براي آن در نظر گرفته ‌شده 
است. ماده 1107 قانون مدني در تعريف نفقه زن اشعار مي‌دارد: »نفقه عبارت است از همه نيازهاي 
متعارف و متناسب با وضعيت زن از قبيل مسكن، البسه، غذا، اثاث منزل و هزينه‌هاي درماني و 
بهداشتي و خادم در صورت عادت يا احتياج به واسطه نقصان يا مرض«. در قوانین جاریه مصر در 
حقوق خانواده، ماده 348 قانون ازدواج نیز مسئله ترک انفاق، با مجازات حبس و پرداخت ما به 
ازای هزینه نفقه به همراه جریمه دولتی مواجه شده است. در صورت وجود رابطه زوجيت ميان 
منفق و منفق عليه، شرط تحقق بزه آن است كه زوجه در قبال زوج تميكن داشته باشد و از ايفاي 
وظايف و تكاليف زناشويي امتناع نكند. مقصود از تميكن در اين ماده اعم از تميكن عام و تميكن 
خاص است و چنانچه زوجه در رابطه زناشويي از همسر خود تميكن نداشته باشد- اعم از اينكه از 
شوهر خود اطاعت نكند و يا بدون عذر موجه مانع تمتع او شود- و شوهر مبادرت به ترك انفاق 

وي نمايد، عمل ارتكابي زوج جرم نبوده و قابل‌تعقیب و مجازات نخواهد بود )عدل، 1379: 218(.

1. ترک انفاق در قانون جرم انگاری شده است و زوج در صورت نپرداختن نفقه، مورد تعقیب کیفری قرار خواهد گرفت. بر اساس 
نظر اکثر فقهای امامیه، زوجی که از پرداخت نفقه همسرش خودداری می‌کند، در صورتی که توان مالی داشته باشد زندانی می‌شود.
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برخی حقوق‌دانان در این باب بر این باورند که انفاق‌ بـه‌ زوجـه در عین اینکه حق اوست، تکلیفی‌ 
هم‌ بر‌ زوج بار می‌کند، لذا حکم است که اگر ماهیت‌ نفقه‌ یک تکلیف شرعی و حکم محسوب‌ شود‌، 
در این‌ صورت‌ شرطِ‌ خـلاف آن جـایز نـخواهد بود، همان‌طور‌ که بـرخی حـقوق‌دانان مـعتقدند 
سرپرستی شوهر بر خانواده، تکلیف است نه حق‌. لذا الزام به انفاق‌ یک حکم شرعی است‌ که‌ شارع 
در روابط زوجین، بر‌ شـوهر‌ تـکلیف نـموده و نمی‌توان حکم شرعی را با توافق تغییر داد )کاتوزیان‌، 
1384: 226(. در موضوع شرط‌ عدم‌ انفاق می‌توان‌ رویکرد‌ فقهای‌ امامیه را در باب‌ شرط مزبور 

دریافت نمود. بر همین اساس، مشهور فـقهای امـامیه شـرط عدم انفاق را صحیح‌ نمی‌دانند‌ )ابن 
براج طرابلسی، 1406: 213؛ علامه حلی،‌1420: ‌558(.

در قوانین احوال شخصی در مصر، مسئله نفقه به عنوان یک مسئله جدایی‌ناپذیر از عقد نکاح 
مورد بحث قرار می‌گیرد. در این قوانین، نفقه به عنوان یک حق ذاتی برای زوجه تلقی می‌شود و نه 
به صورت یک شرط در قرارداد نکاح؛ به عبارت دیگر، نیازی به قرارداد کتبی برای تعیین نفقه وجود 
ندارد و شرط نفقه در قرارداد نکاح یا شرط عدم پرداخت نفقه توسط زوج، اعتباری برای لغو نفقه 
ندارد. این امر به این خاطر است که اختصاص نفقه به زوجه در قانون احوال شخصیه مصر، بخشی از 
عقد نکاح و وابسته به آن است. همچنین، در قانون احوال شخصیه مصر، شرایط وضعیت زوج یا عدم 
تمکین زوجه می‌تواند دلالتی بر برائت از نفقه داشته باشد. به نظر می‌رسد که در قوانین ایران و مصر، 
شرط برائت زوج از پرداخت نفقه می‌تواند در صورتی که شارع مقدس، فقه اسلامی و قانون‌گذاران آن 
را تصریح کنند، مورد قبول قرار گیرد. در این حالت، شرط برائت زوج از نفقه به شرایطی وابسته است 
که از جمله آن‌ها می‌توان به عدم تمکین زوجه از زوج اشاره کرد. باید توجه داشت که ماهیت نفقه 
به عنوان یک حق برای زوجه شناخته می‌شود و این حق توسط شارع مقدس و فرمان‌بری زوجه از 
زوج به وجود آمده است، بنابراین نمی‌توان آن را به عنوان یک حکم قرائت نمود؛ اما برخی از محققین 
معتقدند که علاوه بر حق بودن، نفقه به عنوان یک وجه حکمی نیز شناخته می‌شود و زوج موظف 
است آن را پرداخت کند. در مورد شرط مربوط به ترک نفقه توسط زوج، باید گفت که این شرط از 
جنبه فعلی بودن آن به عنوان یک شرط فعل مطرح می‌شود و امکان ترک زوج از پرداخت نفقه در 
صورت عدم انجام شرط بررسی می‌شود. همچنین علاوه بر حق بودن نفقه در بعضی از کشورها مانند 
ایران، قرآن کریم و قوانین اسلامی را به عنوان منبع اصلی برای تعیین شرایط نفقه در نظر می‌گیرند. 
در ایران، برای تعیین میزان نفقه باید به مواردی مانند درآمد و ظروف اقتصادی طرفین، نیازها و 
هزینه‌های زن و فرزندان، میزان عمر و سلامتی زوجه و فرزندان، هزینه‌های تحصیلی و پزشکی و 

دیگر عوامل مرتبط توجه شود )بابوکانی و امیرحسینی، 1396: 116(.
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در مصر نیز، قوانین احوال شخصی تعیین‌کننده نحوه تعیین و پرداخت نفقه هستند. در این 
قوانین، میزان نفقه بر اساس درآمد زوج و نیازهای زوجه و فرزندان تعیین می‌شود. در صورت 
عدم توافق بین زوجه و زن درباره میزان نفقه، دادگاه می‌تواند بر اساس شرایط و عوامل فوق 

میزان نفقه را تعیین کند.
اکثر حقوقدانان کلاسیک، حقوق و مسئولیت‌های اساسی مربوط به ازدواج را پیش‌شرط لازم 
برای تأیید شرایط مرتبط می‌دانند. آنها فقط جنبه‌های تکمیلی مذاکره را فراتر از هسته تعیین 

شده مذهبی تأیید می‌کنند.
اتخاذ این تفسیر متوازن، معافیت‌های قبل از ازدواج را به بخش‌هایی محدود می‌کند که بیش 
از حداقل معیار معیشت متوسط تعیین‌شده بر اساس استانداردهای محلی مانند قانون مدنی 
ایران است. این آژانس قراردادی را با حفظ شخصیت اساسی همه شرکا هماهنگ می‌کند. به طور 
کلی، حقوقدانان مصری که از محدود کردن انعطاف‌پذیری قبل از ازدواج به هزینه‌های تکمیلی 
به تنهایی حمایت می‌کنند، راه‌حل‌های عملی را ارائه می‌دهند که هم تمامیت دینی و هم پویایی 
روابط مدرن را حفظ می‌کند. رویکرد متعادل آنها از عدالت ایده آل قبل از ازدواج حمایت می‌کند‌ 

)کـاتوزیان،1387: ج 4، ص 183(.

2- مفهوم نفقه
مفهوم »نفقه« در شریعت اسلام به حمایت مالی اطلاق می‌شود که شوهر موظف است برای 
زن و فرزندان خود تأمین کند. این حمایت شامل تهیه غذا، پوشاک و سرپناه و همچنین سایر 
نیازهای ضروری می‌شود. در قرآن و روایات، وظایف شوهر در نفقه بیان شده و از حقوق اساسی زن 
و فرزندان شمرده شده است. در حقوق خانواده اسلام، مفهوم نفقه از اهمیت قابل‌توجهی برخوردار 
است، زیرا رفاه و ثبات مالی خانواده را تضمین می‌کند. به همین ترتیب، احادیث پیامبر اکرم )ص( 
بر اهمیت انجام این مسئولیت تأکید دارند. مثلًا از ایشان نقل شده است که فرمود: »اگر انسان 
از انفاقش غفلت کند، گناه کافی است«. این امر اهمیت عدم انجام تعهد نفقه را برجسته می‌کند. 
تعیین میزان نفقه بر اساس عوامل مختلفی از جمله توان مالی شوهر، نیازهای زن و فرزندان و 
سطح زندگی آنان است. فقه اسلامی بر حفظ سطح معقول زندگی با در نظر گرفتن شرایط خاص 
خانواده تأکید دارد. این امر تضمین می‌کند که نفقه نه تنها یک تدارک اساسی است، بلکه خانواده 
را قادر می‌سازد تا کرامت و جایگاه اجتماعی خود را حفظ کند. در طلاق، وجوب نفقه تا مدت 
معینی ادامه دارد. در عده بعد از حکم طلاق، نفقه زوجه بر عهده زوج است. هدف از این کار حصول 
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اطمینان از اینکه زوجه در مرحله انتقالی حمایت می‌شود و در موقعیت آسیب‌پذیر قرار نمی‌گیرد. 
همچنین اگر زوجه حامله باشد، وجوب نفقه تا زمان زایمان ادامه دارد. در مورد فرزندان، نفقه تا 
رسیدن به سن بلوغ که در شرع معین شده بر عهده پدر است. در خاتمه، مفهوم نفقه در شریعت 
اسلام متضمن اصول شفقت، انصاف و حمایت از خانواده است. این یکی از حقوق اساسی زن و 
فرزندان است و شوهر را موظف می‌کند که حمایت مالی را به نحوی که حفظ حیثیت و رفاه آنها 

باشد، انجام دهد )اردستانی، 11:1396(.

3- نفقه از دیدگاه قرآن و روایات
قرآن کریم در مورد نفقه آیات متعددی را وارد کرده است که در دلالت این آیات بر اصل نفقه 
و تکلیف آن بر مرد جای هیچ تردیدی نیست. در آیه 233 سوره بقره1 آمده است: »و بر صاحب 

فرزند لازم است که خوراک و لباس مادر را به طور متعارف بپردازد«.
در آیه7 سوره طلاق2 نیز میزان انفاق، به توان انفاق کننده مقید شده و می‏فرماید: »آنان که 
توانگر هستند به اندازه‏ی توانگری خودشان و آنان که تنگدست اند از آنچه خداوند به آنها داده، 

انفاق نمایند«.
در آیه 229 سوره بقره3 نیز می‌خوانیم: »یا آنها )زنان( را به طور متعارف و شایسته نگهداری 

کنید یا با نیکی و احسان آنها رها نمایید«.
در آیه 34 سوره نساء4 نیز می‌خوانیم: » مردان سرپرست و خدمتگزار زنان هستند، به خاطر 
برتری‌هایی که خداوند برای بعضی نسبت به بعضی دیگر قرار داده است و به خاطر انفاق‏هایی که 

از اموالشان )در مورد زنان( می‏کنند«. 
مفسر المیزان دایره وجوب اطاعت زن از همسر خویش را امور مربوط به شئون همسری و 
امور خانواده مطرح کرده و اعتقاد دارد که اطاعت تا این محدوده وسعت و نفوذ دارد. ایشان در 
تفسیر آیه 34 سوره نساء ضمن بیان این نظر می‌نویسند: »قیمومیت و سرپرستی مرد به آن حد 
نیست که برای همسر خود در دارایی‌هایش، اراده و تصرف او را اجازه ندهد و نگذارد زن در حفظ 
حقوق فردی و اجتماعی خود و دفاع از آنها و کسب مقدماتی که برای رسیدن بدان لازم است، 
مستقل باشد. معنای آیه این است که چون مرد از مال خود در ازای استمتاع، نفقه می‌دهد پس 

1. علی المولوُد له رزقهن وكسوتهن باِلمْعروف
2.  ليِنُفق ذو سعة من سعته ومن قدر عليه رزقه فلْينفقْ مما آتاه اللّـه

3. فإمسا كبمعروف أوَ تسريح بإِحسان؛
4. الرجال قوامون عل ىالنساء بمِا فضل اللـه بعضهم عل ىبعض وبما أنَفقوا من أمَوالهِم؛
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بر زن است که از مرد در هر آنچه به استمتاع و مباشرت مربوط می‌شود، در وقت حضور او اطاعت 
کند«)طباطبایی، 1363، ج 4، ص 366(.

در روایات در باب نفقه نیز موارد متعددی وارد شده که به بعضی از آنها اشاره می‏شود. امام 
صادق )ع( می‌فرمایند: »گر مرد نفقه زن را به طوری که بتواند زندگی‌اش با پوشاک و خوراک 
تأمین نماید مشکلی نیست و الا )در صورت درخواست زن( باید از هم جدا شوند« )عاملی، 1393، 
ج 15، ص 223(. امام باقر )ع( هم در روایتی دیگر می‌فرمایند: »اگر مردی که دارای همسر است، 

پوشاک و طعام زن را تأمین نکند، امام می‏تواند آنها را از هم جدا کند« )طباطبایی، 1363، ج 4، 
ص 366(. پیامبر اکرم )ص( در پاسخ به این سؤال هند )همسر ابوسفیان( که شوهرم نفقه من 

و فرزندم را نمی‌دهد، آیا می‌توانم از اموالش بردارم؟ می‌فرمایند: »به اندازه متعارف برای خود و 
فرزندت بردار«)متقی هندی، 1409 ق، ج 16، ص 557(.

از این روایات که به این مضمون وارد شده است چند مطلب قابل استنباط است: اول: اصل 
وجوب نفقه و تأمین هزینه زندگی زن بر عهده شوهر نهاده شده است. دوم: نفقه زن باید به اندازه 
متعارف باشد. سوم: ضمانت اجرای عدم تأمین نفقه بیان‌شده است و چهارم: از مقایسه این روایات 
با روایاتی که حقوق زوج را بیان می‌کنند، به مبنای وجوب نفقه نیز می‌توان دست‌یافت که در 
ادامه به آن اشاره خواهد شد. در مورد شأن نزول این آیات، باید گفت که آیات مربوط به نفقه در 
قرآن کریم، در پاسخ به نیازها و مسائل اجتماعی مختلف و در زمان‌های متفاوت نازل شده‌اند. این 
نشان می‌دهد که قرآن کریم به مسائل اجتماعی و خانوادگی اهمیت زیادی می‌دهد و راه‌حل‌هایی 

برای حل این مسائل ارائه می‌دهد.

3-1- نظرات فقها شیعه در خصوص اسقاط نفقه زوجه
الف- نظریه مشهور: بر اساس نظریه مشهور فقها، نفقه زن واجب است و اسقاط آن به طور کلی 

صحیح نیست. این واجب بودن نفقه، ریشه در احادیث و روایات متعددی دارد که بر وظیفه 
شوهر در تأمین نیازهای مالی همسرش تأکید می‌کنند. از جمله این روایات، حدیثی از امام 
باقر )ع( است که می‌فرمایند: زن بر شوهرش حق نفقه دارد، چه با او آمیزش کند و چه نکند 

تا زمانی که در نشوز و نافرمانی نباشد )بحارالانوار،1398  ج 103، ص 225(.
ب- استثنائات: با وجود حکم کلی وجوب نفقه، فقها در برخی موارد خاص به شرح ذیل اسقاط 

نفقه را جایز دانسته‌اند.
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نشوز زن: در صورتی که زن از تمکین عام یا خاص شوهر خودداری کند، نفقه او ساقط می‌شود. 

تمکین عام به معنای اطاعت زن از شوهر در امور مربوط به زندگی مشترک و تمکین خاص به 
معنای تمایل زن به برقراری رابطه جنسی با شوهر است.

ضرر شوهر: اگر پرداخت نفقه به زن برای شوهر ضرری داشته باشد، می‌تواند از پرداخت آن 

خودداری کند. این ضرر می‌تواند مالی یا جانی باشد )حسنی و همکاران،1393: 11(.
شرط ضمن عقد: زوجین می‌توانند در ضمن عقد نکاح، شرط کنند که زن نفقه نداشته باشد. 

این شرط در صورتی که با قواعد شرعی مخالف نباشد، صحیح و نافذ است.
طلاق رجعی: در طلاق رجعی، شوهر حق رجوع به همسر خود را در طول عده دارد. در این مدت، 

زن مستحق نفقه است؛ اما اگر زن در این مدت از شوهر خود تمکین نکند، نفقه او ساقط می‌شود.
پ- نظر اقلیت: برخی از فقها، نظرهای اقلیتی در خصوص اسقاط نفقه ارائه کرده‌اند. به عنوان 

مثال، برخی معتقدند که زن می‌تواند با بذل مهریه، نفقه خود را اسقاط کند. برخی دیگر نیز 
قائل‌اند که اگر زن از شوهر خود تمکین نکند، اما شوهر از او تمتع جنسی ببرد، زن مستحق 

نفقه است )حسنی و همکاران،1393: 11(.

4- نفقه در حقوق مصر
در خصوص الزام و تکلیف زوج به انفاق زوجه و پرداخت هزینه‌های مربوط به زندگی و مخارج 
او، حسب بررسی‌های به عمل آمده در قوانین موضوعه کشور مصر، به وضوح دیده می‌شود که 
قانون‌گذار مصری نیز در قبال تکلیف مردان به ریاست بر خانواده و در نتیجه اعطای حق سرپرستی 
ایشان نسبت به زنان و اولاد، وظیفه پرداخت نفقه و تأدیه مایحتاج ضروری زندگی زنان را هم بر 
عهده مردان نهاده است. قانون احوال شخصیه مصر )مصوب 1922( در گذشته در ماده 1391 
صراحتاً مقرر کرده بود: »زوج ملزم به پرداخت نفقه زوجه حسب شأن اجتماعی خود و درآمدی 
که دارد است« )کامل، 1958: 299(. ماده 1 قانون احوال شخصیه جدید مصر )مصوب 1985( نیز 
مقرر کرد: »از زمان وقوع عقد معتبر، نفقه زوجه بر زوج واجب می‌شود ... و بیماری زوجه مانع حق 
نفقه زوجه نمی‌شود و نفقه شامل مسکن و مخارج درمان و البسه و دیگر مایحتاج ضروری او است 
و نفقه زنی که مرتد شود و یا زنی که امتناع کند از تسلیم در برابر مرد بدون آنکه ضرری برایش 
باشد و یا زنی که بدون اذن مرد از منزل خارج شود، واجب نیست « )عیسی الفقی، بی‌تا: 121-122(.
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همچنین در سایر قوانین مصر نیز ملاحظه می‌شود که بر وجوب پرداخت نفقه زن توسط شوهر 
تأکید شده است. به عنوان نمونه، ماده 41 قانون عربی مصر1 نیز در خصوص حقوق زوجه بر زوج، 
مقرر داشته است: »حقوق زوجه بر زوج عبارت‌ است از پرداخت نفقه« )ابراهیم بکر، 1424: 1008(.

ماده 24 قانون عربی مصر مصوب 1920 نیز در خصوص استحقاق زوجه به دریافت نفقه و 
تکلیف زوج به پرداخت آن مقرر داشته: »نفقه زوجه‌ای که تمکین کرده است، از زمان امتناع زوج 
از پرداخت آن، دینی است بر ذمه زوج و ساقط نمی‌شود مگر به اداء آن توسط مرد و یا ابراء آن 

توسط زن«)خروفه، 1381: 317(.
با توجه به آنچه گفته شد، مشخص گردید که به موجب حکم صریح ماده 1390 قانون احوال 
شخصیه مصر2، پرداخت نفقه زوجه به صورت عام بر ذمه زوج قرار داده شده است. لیکن با امعان 
نظر به ماده 1392 قانون مزبور، مشاهده می‌شود که این حکم عام، در مواردی که زوج ناتوان از 
پرداخت نفقه زوجه باشد و از طرفی زوجه نیز تمکن لازم را دارا باشد، استثناء شده و برای آن 

حکم دیگری مقرر گردیده است.

4-1- دیدگاه‌های حقوقدانان مصری
مصر قانون خانواده خود را که به موضوع نفقه می‌پرداخت در سال 1920 معرفی کرد. ماده 1 
بر مسئولیت مالی شوهر در قبال زن تأکید دارد؛ اما اصل 108 شرط كردن يا تقليل نفقه از طريق 
عقد ازدواج را مجاز دانسته است كه برخي از حقوقدانان آن را مغاير با موازين شرعي می‌دانند. این 
بخش به تحلیل تطبیقی نفقه در حقوق مصر بر اساس دیدگاه علمای برجسته حقوق مصر می‌پردازد.

حقوقدان مشهور مصری دکتر عبدالعزیز سلام بر این باور است که حق زن برای نفقه اولیه 
ناشی از حقوق ذاتی اوست که قابل مذاکره نیست. او بر الزام به تأمین معاش تا رسیدن به یک 
استاندارد معیشتی تأکید می‌کند و استدلال می‌کند که ماده 108 مبنی بر اجازه معافیت از نفقه 
با قوانین اکثر مدارس اسلامی که فقط هزینه‌های اضافی را قابل معامله می‌دانند در تضاد است. 
او ضمن حمایت از آزادی قراردادی، بر تعادل آن با حفظ امنیت همسر محروم تأکید می‌کند و 
توصیه می‌کند که نفقه ضروری در مقابل نفقه تکمیلی به وضوح تعریف شود تا معافیت‌ها به تنهایی 
محدود شود. به طور کلی، وی تضمین حداقل آستانه معیشت را به عنوان شرط غیرقابل‌چشم‌پوشی 

ازدواج در اولویت قرار می‌دهد.

1.  همسر مکلف است برای همسرش نفقه تأمین کند منطبق با عرف و سنت. این نفقه شامل مخارج زندگی روزمره مانند خوراک، 
لباس و محل سکونت می‌شود.

2.  »شوهر مکلف به پرداخت نفقه زنش برای مخارج عادی زندگی است. این نفقه شامل هزینه‌های خوراک، لباس، مسکن و درمان 
می‌شود. دادگاه مبلغ نفقه را بر اساس وضعیت مالی شوهر تعیین می‌کند تا زن بتواند به طور معقول زندگی کند.«
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دکتر محمد سلیم العوا، یکی از مشهورترین حقوقدانان مصری، این شرط را مخالف با مقاصد 
شریعت می‌داند و معتقد است که نباید مورد قبول قاضی باشد. او می‌گوید که نفقه یکی از حقوق 
طبیعی زن است که از آن صرف‌نظر کردن به معنی تضعیف جایگاه زن در خانواده و جامعه 
است. وی از نظریه ابن عاشور در مورد مقاصد شریعت استفاده می‌کند و می نویسد: که این 
شرط با مقصد حفظ نسل، حفظ مال و حفظ عقل سازگار نیست و همچنین معتقد است که این 
شرط با اصل عدالت و انصاف در معاملات مخالف است و به زن حق اختیار در مورد مهریه خود 

نمی‌دهد)قلاحی،1401: 154(.
دکتر محمد سعید العشماوی، یکی دیگر از حقوقدانان مصری، این شرط را مجاز می‌داند و 
بر این عقیده است که باید با احتیاط و انصاف انجام شود و همچنین زن ممکن است به دلایل 
مختلف از نفقه خود بگذرد، ولی این نباید به معنی انکار حقوق زن باشد. بلکه باید در مواردی که 

زن نیازمند نفقه شد، زوج موظف به پرداخت آن باشد)العشماوی، 1410: 189-192(.
دکتر محمد سید طنطاوی، این شرط را منوط به آن که با رضایت کامل زن انجام شود مجاز 
می‌داند. ایشان معتقد است که زن می‌تواند به عنوان یکی از مالکین مهریه خود، از بخشی از آن 
صرف‌نظر کند و زوج را از این بدهی آزاد کند؛ اما اگر زن به زور یا تحت‌فشار این شرط را قبول 
کند، این شرط باطل است و زوج باید نفقه زن را بپردازد. او از نظریه ابن تیمیه در مورد مقاصد 
شریعت استفاده می‌کند و می‌گوید که این شرط با مقصد حفظ دین، حفظ نسل و حفظ عقل 
سازگار است. او همچنین می‌گوید که این شرط با اصل رضایت و اقرار در معاملات سازگار است 

و به زن حق اختیار در مورد مهریه خود می‌دهد )محمودی،1401: 76(

5- نظم عمومی و پرداخت‌ نفقه
نظم عمومی، مفهومی پر کاربرد در مطالعات حقوقی است و در عین حال سهل و ممتنع است. 
به این معنا که حقوقدانان و به تبع آن قانون‌گذاران همواره بر صیانت آن تأکید و با هر عاملی که آن 
را مختل کند، به مدد ابزارهای اداری، حقوقی و کیفری مناسب برخورد می‌کنند )غمامی، 1397: 85( 
قانون‌گذار‌ ایران‌ در‌ ماده 1106 قانون مدنی مقرر می‌دارد: »در عـقد دائم نـفقه زن به عهده 
شوهر است«. اکنون باید دید که آیا این ماده قـانونی، جـزء قـوانین امری است تا‌ التزام زوجین 
به اسقاط نفقه باطل قلمداد شود یا از قوانین تکمیلی اسـت تـا التـزام به اسقاط آن صحیح باشد؟ 
علاوه بر این، آیا شرط اسقاط نفقه با نـظم عـمومی یا‌ اخلاق‌ حسنه مخالف است یا خیر؟ لازم 
به یادآوری است که با توجه به مواد 10 و 975 قانون مـدنی و نـیز ماده 6 قانون آیین دادرسی 
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مدنی، سه عامل خارج از قرارداد، قانون‌، نظم‌ عـمومی و اخـلاق حسنه، آزادی اراده را محدود 
می‌کنند. منظور از قانون در اینجا هـمان قـانون امـری است که توافق بر خلاف آن امکان‌پذیر‌ 
نـیست‌ و در مواردی هم که‌ قانون‌ حکم صریحی ندارد، هر قرارداد خصوصی که مخالف نـظم 

عـمومی و اخلاق حسنه باشد نافذ نـخواهد بـود )ماده 975 ق.م(.
بـه عـقیده برخی حقوق‌دانان هرگاه‌ شوهر‌ شرط کند کـه زن‌ حق‌ نفقه در نکاح دائم نداشته 
باشد، این شرط باطل است؛ زیـرا چنان‌که از ماده 1106 قانون مدنی استنباط مـی‌شود انفاق به 
زوجه از قـواعد آمـره به شمار‌ می‌رود‌. یکی از حقوقدانان معاصر مـعتقد است: در نکاح دائم، این 
وظیفه مرد، ناشی از حکم قانون است و ریشه قراردادی ندارد بـه هـمین دلیل طرفین نمی‌توانند 
ضمن عـقد نـکاح یـا پس از آن‌، تکلیف‌ مـرد را‌ در ایـن باب ساقط کنند. ایشان همچنین می‌نویسد: 
»دادن نفقه نیز مانند مهر‌ است و نمی‌توان ادعا کرد اگر در عقد نـکاح شـرط شود که‌ مرد‌ به‌ زن 
نفقه نـدهد، از جـمع بین شـرط و عـقد چـنین برمی‌آید که آنچه طـرفین خواسته‌اند در نظر 
عرف ‌‌یا‌ قانون، نکاح نیست«. عقد به درستی واقع می‌شود، ولی چون شرط بـا قـانون‌ امری‌ مخالفت‌ 
دارد، باطل است. وی در جـایی دیـگر، در بـطلان شـرط سقوط نفقه بـه نـظم‌ عمومی استناد 
می‌کند و می‌نویسند: خانواده، هسته اصلی هر اجتماع است و نظم در آن‌ بستگی کامل با نـظم‌ 
عـمومی‌ دارد. بـنابراین، اشخاص نمی‌توانند در قراردادهای خصوصی، قواعد حاکم بـر خانواده را 

بر هم زنند و حقوق و تکالیف دیگری برای خود معین کنند )امامی، 1353، ج 4، ص 48 و 368(.
بنیان‌گذار جمهوری اسلامی در مورد شرایط وجوب نفقه زوجه به دو شرط قائل است و در 
کتاب تحریر الوسیله خویش این مطلب را عنوان کرده‌اند که می‌بایست عقد نکاح دائم باشد و 

زوجه ناشزه نباشد )خمینی، 1385، ج 2، ص 334(. 
اما در مقابل، عده‌ای از اندیشمندان، دیدگاهی غیر از نظرات بیان‌شده دارند و معتقدند گاه 
مواردی مطرح می‌شود که وجود یا عدم مـغایرت شـرط با قوانین‌ آمره‌ مورد تأمل است، از جمله 
اگر در عقد شرط شود که زن نفقه خود را ساقط کند و مرد را از پرداخت نفقه بری نماید، برخی 
مـعتقدند چون‌ نفقه زن‌ در نکاح دائم تـکلیف شـوهر‌ است‌، اسقاط‌ آن خلاف قوانین آمره و شرط 
باطل است؛ اما به نظر می‌رسد قبول چنین شرطی بلااشکال است؛ چون درست است که نفقه‌ 
تکلیف‌ شـوهر‌ است، ولی این تکلیف قانونی تـا زمـانی است‌ که‌ زن از حق دریافت نفقه صرف‌نظر 
نکند. بنابراین اگر زن حق خود را از این نظر ساقط نمود، برای‌ شوهر‌ تکلیفی‌ نخواهد ماند، پس 

چنین شرطی را نمی‌توان نامشروع دانست )محقق‌ داماد، 1388: 328(.
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حال چـنانچه »حـکم« را به عنوان قاعده‌ای تخلف‌ناپذیر، معادل »قانون امری« و »حق« را 
که تراضی‌ بر‌ خلاف‌ آن امکان‌پذیر است، معادل »قانون تکمیلی« به حساب آوریم، باید گـفت که 
ماده ‌1106 قانون‌ مدنی‌ ناظر به موردی است که زوجه حق خود را اسقاط نکرده باشد‌. لذا‌ الزام‌ 
ایـن ماده تا زمانی است که زوجه به طیب خاطر از حق خـود صرف‌نظر‌ نکرده‌ باشد‌، اما در صورت 
اسقاط نفقه از طرف او، نمی‌توان با استناد به قانون مذکور‌ زوج‌ را ملزم به پرداخت نـفقه کرد؛ چرا 
که زوجه با عمل حقوقیِ اسقاط‌ نفقه‌، مفاد‌ آن قانون را کنار گذاشته اسـت کـه بـا این توصیف، 
قانون یادشده از جمله‌ قواعد‌ تکمیلی شمرده خواهد شد. آنچه باقی می‌ماند پاسخ بـه این سؤال 
است که‌ آیا‌ اسقاط‌ نفقه زوجه، مخالفتی با نظم عمومی یـا اخلاق حسنه دارد تا قـرارداد خـلاف 
آن باطل‌ باشد؟ در‌ جواب باید گفت که به نظر می‌رسد اسقاط نفقه زوجه با نظم‌ عمومی‌ مخالف‌ 
نیست؛ زیرا امروزه تغییر الگوهای اجتماعی و شرکت زنان در فعالیت‌های اجتماعی موجب شده 
است که‌ آنان‌ نـقش‌ فعال و واقعی در جنبه‌های مختلف کار و اشتغال ایفا نمایند تا آنجا که‌ درصد‌ 
قابل توجهی از جمعیت شاغل کشور را زنان تشکیل می‌دهند. از سوی دیگر، عملًا می‌بینیم‌ که‌ 
به دلایل مختلفی همانند دانـشجو بـودن، بیکاری یا بیماری زوج و غیره در بسیاری‌ از‌ موارد، 
تمام یا حداقل بخشی از هزینه‌های‌ زندگی‌ از‌ راه کار کردن زن تأمین می‌شود، به‌ طوری‌ که اگر 
وی دست از کار بکشد معیشت خانواده دچار اختلال جدی می‌گردد‌. به‌ هـمین تـرتیب به نظر 
می‌رسد‌ ایرادی‌ نداشته باشد‌ که‌ ضمن‌ عقد نکاح، زن تعهد کند که‌ درصدی‌ مثلًا نیمی از مخارج 

زندگی را بر عهده بگیرد و نیم دیگر بر‌ عهده شوهر باشد)جعفری لنگرودی‌،1340: 240(.
قانون‌گذار‌ در‌ ماده 1106 قانون مدنی آزادی‌ افراد‌ را در تصمیم‌گیری نـسبت به حقوق مالی‌شان 
به اوج رسانده است و این خود به صـراحت می‌رساند‌ که‌ قانون‌گذار‌ در وضع قواعد مربوط به امور 
مالی‌، منافع‌ شخصی‌ و خصوصی‌ افراد‌ را‌ لحاظ کرده است نه مـنافع جـامعه را، امـا عادت جاری 
بین غالب مفسران حقوق مدنی این است که بـین قواعد مالی و غیرمالی در نکاح تفکیکی قائل‌ 
نشده و همه را »امری« محسوب نمایند، در حالی که امور مالی بـنا بـه طـبع خود معمولاً جزء 
قواعد مربوط به نظم عمومی نیست. به این تـرتیب، روابـط مـالی بین زن‌ و شوهر‌ از جمله نفقه، 
با مبحث حقوق و اموال سنخیت پیدا می‌کند و تأکید مجدد قـانون‌گذار بـر برخی از قواعد عمومی 
قراردادها در باب نکاح از جمله شروط ضمن عقد، شرایط صحت‌ عقد‌ نـکاح، وکـالت در نکاح و... 
به خاطر اعتبار ویژه و موقعیت ممتاز نکاح در میان سایر عقود، نشان‌دهنده اهمیت نکاح از نـظر 
قانون‌گذار است. ولی‌ تجدید‌ بیان قانون‌گذار به معنای خروج‌ نکاح‌ از قواعد کلی، جز در مـواردی 
کـه صراحتاً حکم دیگری بیان شده است، نیست؛ لذا شرایط عمومی قراردادها در عقد نکاح واجـد 
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هـمان خصوصیاتی‌ است‌ که در احکام کلی‌ آن‌ مقرر است )محقق داماد، 1388: 85(؛ بنابراین، قانون 
مربوط به لزوم پرداخت نـفقه زوجه به دلیل اینکه از امور مالی است و از منافع خصوصی اشخاص 

حمایت می‌کند، مخالفتی بـا نظم‌ عمومی‌ ندارد.

6- مصداق »اسقاط ما لم یجب«
فقهای حنفی بر این باورند که اگر زوج در حالت عادی و به غـیر از مـورد خُلع، نفقه خود را 
اسقاط نـماید، ایـن عـمل وی، »إسقاط ما‌ لم‌ یـجب« بوده و چنین اسقاطی بـی‌اثر اسـت؛ زیرا 
نفقه در نکاح، به تدریج و در طول زمان واجب می‌گردد )ابن عابدین، 1412، ج 3، ص 453(. بـرخی 
از فقهای مالکیه معتقدند: که چون‌ سبب‌ و مـوجب نـفقه، تمکین اسـت، لذا اسـقاط نـفقه اسقاط 
ما لم یجب بـوده و در نتیجه زوجه می‌تواند شرط و تعهد خود را در عدم دریافت نفقه زیر پا 
بگذارد )قرافی،1418، ج 1، ص ‌200(. بهوتی‌ نیز یکی از دلایـل فـاسد بودن شرط عدم نفقه را همین 
دلیـل یـادشده مـی‌داند )بـهوتی، 1996: 669(. یکی از حقوقدانان مـعاصر سـوری، حقوق را بر دو 
نوع اسقاط ‌پذیر و اسقاط‌ ناپذیر‌ دسته‌بندی‌ نموده‌ و برای دسته دوم، به حقوق‌ تدریجی ‌الحصول‌ 
و ما‌ لم یجب، از جمله حـق نـفقه آیـنده زوجه اشاره می‌کند )زحیلی، بی‌تا، ج 4، ص 2847(. بیشتر 
فقیهان امامیه معتقدند کـه زوجه نمی‌تواند شوهر را‌ نسبت‌ به‌ نفقۀ آینده بری کند؛ زیرا با توجه 
به‌ اینکه‌ سبب وجوب نفقه، تمکین است و آن نیز امری تدریجی‌الحصول است، بنابراین نسبت 
به نفقۀ آینده، ولو بـه صورت‌ متزلزل بر‌ عهده زوج قرار نگرفته است تا اسقاط‌پذیر باشد و چنین 

اسقاطی‌ به منزله اسقاط شیء معدوم و از مصادیق »إسقاط ما لم یجب« است.

6-1- تفاوت‌ها
در مقایسه حقوق ایران که بر پایه فقه شیعه استوار است با حقوق مصر که بر فقه حنفی بنا 
نهاده شده، تفاوت‌های بنیادینی در تفسیر و کاربرد اصول حقوقی وجود دارد. به عنوان مثال، در 
مورد مفهوم غرر که به معنای عدم قطعیت و ریسک در معاملات است، در فقه امامیه و حقوق ایران، 
هرگونه جهلی که احتمال ضرر را در پی داشته باشد، می‌تواند موجب بطلان قرارداد شود، مگر 
اینکه از نوع غیر مؤثر باشد که توسط عرف عقلا قابل اغماض است )علی‌آبادی و همکاران،1402: 6(.

 در مقابل، در حقوق مصر، غرر می‌تواند به دو دسته مؤثر و غیر مؤثر تقسیم شود و غرر غیر 
مؤثر که مقتضای معاملات روز و مورد اعتنای عرف عقلا نیست، موجب بطلان قرارداد نمی‌گردد. 
همچنین، در مورد عقود باطل و فاسد، فقه امامیه و حقوق ایران عقدی را باطل می‌دانند که فاقد 
یکی از ارکان اساسی باشد و با تنفیذ بعدی نیز اعتبار پیدا نکند، در حالی که در حقوق مصر، مفهوم 
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بطلان می‌تواند تفاوت‌هایی داشته باشد. در نهایت، در مورد جرم زنا، فقه شیعه با حساسیت بسیار 
زیادی به این مسئله نگریسته و روابط جنسی خارج از چارچوب عقد نکاح را نپذیرفته است. در 

مقابل، فقه حنفی ممکن است در برخی موارد برخورد ارفاق‌آمیزتری داشته باشد.
این تفاوت‌ها نشان‌دهنده تأثیر عمیق مذهب و فقه بر تفسیر و کاربرد اصول حقوقی در هر 
کشور است و اهمیت دارد که پژوهشگران حقوقی در تحلیل‌های خود این تفاوت‌های فقهی و 

حقوقی را مد نظر قرار دهند )علی‌آبادی و همکاران،1402: 6(.

6-1-1- تفاوت در تعریف و اجرای عقود و قراردادها

در حقوق ایران، عقود و قراردادها بر اساس اصول فقه امامیه تعریف و تنظیم می‌شوند که این 
امر منجر به تأکید بر ارکان و شرایط خاصی مانند قصد و رضای طرفین، موضوع معین و عدم 
وجود غرر می‌شود. در مقابل، حقوق مصر که تحت تأثیر فقه حنفی و همچنین قوانین ناپلئونی 
فرانسه شکل گرفته است، به شکلی متفاوت به تعریف و اجرای قراردادها می‌پردازد و از نظریه‌های 

حقوقی مدرن‌تری پیروی می‌کند.

6-1-2- تفاوت در مفهوم مسئولیت مدنی و جبران خسارت

در حقوق ایران، مسئولیت مدنی و جبران خسارت بیشتر بر اساس اصول قصاص و دیه در فقه 
امامیه تعریف می‌شود که در آن مسئولیت مستقیم و مادی تأکید بیشتری دارد. در حالی که در 
حقوق مصر، مفهوم مسئولیت مدنی و جبران خسارت تحت تأثیر مکتب حقوقی رومی- ژرمنی 
و فرانسوی است و به مفاهیمی مانند سببیت، قابلیت پیش‌بینی و خسارت غیرمستقیم بیشتر 

توجه دارد.

6-1-3- تفاوت در حقوق خانواده و احوال شخصیه

حقوق خانواده و احوال شخصیه در ایران به شدت تحت تأثیر فقه امامیه است و مسائلی مانند 
ازدواج، طلاق و حضانت فرزندان بر اساس این فقه تنظیم می‌شوند. در مقابل، حقوق مصر در این 
زمینه‌ها تحت تأثیر فقه حنفی و همچنین برخی از اصول حقوقی مدرن‌تر است که ممکن است 
به تفسیر و اجرای متفاوتی از این مسائل منجر شود. این تفاوت‌ها نمونه‌هایی از چگونگی تأثیر 
فقه و سنت‌های حقوقی بر سیستم‌های حقوقی هر کشور هستند و نشان‌دهنده عمق تفاوت‌های 

فرهنگی و تاریخی که می‌تواند بر تفسیر و کاربرد قوانین تأثیر بگذارد.
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6-2- اهمیت موضوع اسقاط نفقه
موضوع اسقاط نفقه یکی از مسائل حساس و مهم در فقه حنفی است که در زمینه حقوق 
خانواده و طلاق بسیار اهمیت دارد. اسقاط نفقه به معنای تخلیه فرد از وظیفه پرداخت نفقه به 
همسر خود است. این مفهوم در فقه حنفی به دلیل تأثیرات و پیامدهایی که بر زندگی خانوادگی 
و اجتماعی افراد دارد، بسیار مورد توجه قرار گرفته است. یکی از دلایل اهمیت موضوع اسقاط 
نفقه، تأثیر آن بر روابط خانوادگی است. زندگی خانوادگی بر پایه تعاون و همکاری بین همسران 
استوار است و نفقه نیز یکی از عوامل تأمین هزینه‌های زندگی خانواده است. اگر یکی از طرفین 
از وظیفه پرداخت نفقه خود عاجز شود، ممکن است باعث بروز تنش‌ها و ناهنجاری‌ها در روابط 
خانوادگی شود؛ بنابراین، اسقاط نفقه به عنوان یکی از راه‌حل‌های قانونی برای حل این مشکلات، 
اهمیت بسیاری دارد. همچنین، اهمیت موضوع اسقاط نفقه در فقه حنفی به دلیل تأثیر آن بر تعادل 
اقتصادی خانواده نیز بیانگر است. نفقه به عنوان یک حق مشروع همسر، برای تأمین هزینه‌های 
زندگی و نیازهای اساسی خود و فرزندان است. اگر یکی از طرفین از وظیفه پرداخت نفقه معاف 
شود، ممکن است بار مالی و هزینه‌های زندگی بر دوش طرف دیگر بیشتر شود و این می‌تواند 
منجر به نابرابری و ناعادلانه بودن تقسیم بار مالی در خانواده شود؛ بنابراین، اسقاط نفقه به عنوان 
یکی از اصول حقوقی در فقه حنفی، برای حفظ تعادل اقتصادی در خانواده بسیار اهمیت دارد 

)محقق داماد، 1406، ج 2، ص 259(.

در ادامه، اهمیت موضوع اسقاط نفقه در جامعه را نیز می‌توان مورد بررسی قرار داد. اسقاط 
نفقه به عنوان یکی از حقوق زنان در قوانین حنفی، نقش مهمی در تضمین حقوق زنان و تقویت 
جایگاه آنان در جامعه دارد. این مفهوم به زنان اجازه می‌دهد تا در صورت عدم توانایی همسر خود 
در پرداخت نفقه، از این وظیفه معاف شوند و بتوانند به استقلال مالی و اقتصادی خود دست یابند. 

این امر باعث تقویت استقلال زنان و افزایش شأن و جایگاه آنان در جامعه می‌شود.
بنابراین، اهمیت موضوع اسقاط نفقه در فقه حنفی به دلیل تأثیرات آن بر روابط خانوادگی، 
تعادل اقتصادی خانواده و تقویت حقوق زنان، بسیار با اهمیت است. این مفهوم باعث می‌شود تا 
در قوانین حنفی، حقوق و وظایف هر طرف در رابطه خانوادگی به صورت عادلانه و متوازن تعیین 

شود و به این ترتیب، زندگی خانوادگی و اجتماعی افراد بهبود یابد )کریمی و همکاران:4:2020(.
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6-3- مبانی قرآنی اسقاط نفقه
در فقه حنفی، مبانی اسقاط نفقه در قرآن مورد توجه قرار گرفته است. قرآن کریم به صورت 
صریح به اسقاط نفقه اشاره نمی‌کند، اما برخی آیات قرآنی وجود دارند که می‌توان آن‌ها را به 
عنوان مبانی فقهی اسقاط نفقه در نظر گرفت. به عنوان مثال، آیه ۲28 سوره بقره1 می‌فرماید: که 
به طلاق و نفقه مرتبط است. این آیه بیان می‌کند که زنان مطلقه باید سه قره )ماه( منتظر بمانند 
و در این مدت نباید خود را پنهان کنند. این آیه نشان می‌دهد که در صورتی که زن مطلقه در 

این مدت با مرد دیگری ازدواج کند، حق نفقه برای او لغو می‌شود)حمیدی و دیگران،1400: 6(.

6-4- مبانی حدیثی اسقاط نفقه
علاوه بر مبانی قرآنی، مبانی حدیثی نیز در فقه حنفی برای اسقاط نفقه مورد استفاده قرار 
می‌گیرند. احادیثی وجود دارند که به صراحت به اسقاط نفقه اشاره می‌کنند. به عنوان مثال، 
در یکی از احادیث رسول اکرم )ص(2 آمده است: هر کس همسر خود را سه بار طلاق دهد، بر 
او نفقه واجب نیست«. این حدیث نشان می‌دهد که در صورتی که شوهر همسر خود را سه بار 

طلاق دهد، وظیفه پرداخت نفقه بر عهده او نیست )حمیدی و دیگران،1400: 6(.
علاوه بر مبانی قرآنی و حدیثی، در فقه حنفی از مبانی استنباطی نیز برای اسقاط نفقه 
استفاده می‌شود. استنباط به معنای استخراج احکام فقهی از منابع قرآن و سنت است. در اینجا، 
با توجه به مبانی قرآنی و حدیثی، فقهای حنفی به این استنباط می‌رسند که در صورتی که 
شوهر همسر خود را سه بار طلاق دهد، نفقه بر عهده او نیست. این استنباط بر اساس تفسیر 
و تحلیل دقیق منابع اسلامی انجام می‌شود و به عنوان یکی از مبانی فقهی اسقاط نفقه در نظر 

گرفته می‌شود )همان(.

6-5- اجماع فقها درباره سببیت تمکین در نفقه

مهم‌ترین دلیل طرفداران نظریه سببیت تمکین برای اثبات مدعای خود، شهرت و اجماع 
فقهاست. صاحب جواهر دراین‌باره می‌نویسد: آنچه فقیهان به عنوان دلیل نهایی بر این مسئله 
مطرح کرده‌اند، آن است که نظریه شرطیت تمکین بین فقها مشهور بوده، بلکه ایشان بر این امر 
اجماع دارند. افزون بر آن، خود ما نظریه مخالف صریح یا ظاهری در این مسئله نیافتیم )نجفی، 

1. »والمطلقاتی تربصن بأنفسهن ثلََاثة قروء ولای حل لهن أنَکْی تمن ما خلق الَلَّهّ فی أرَحامهن إن کنی ؤمن بالَلَه والیْوم الآخر وبعولتهن أحَق 
برِدهن فی ذلکِ إنِْ أرادوا إصلاحا ولهَن مثل الذَّی علیهن باِلمْعروف وللِرجال علیهن درجة والَلَّهّ عزیز حیکم«

2.  »من أطَلق امرأته ثلاث تطلِّقات فلا نفقة علیه؛
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۱۳۶۶: ۳۱۳ و ۳۰۴(؛ اما نمی‌توان این ادعا را پذیرفت؛ چرا که گروهی از فقها به صراحت، خلافِ 

نظریه شرطیت تمکین را پذیرفته و مجرد عقد و زوجیت را سبب وجوب نفقه دانسته‌اند )ابن ادریس 
حلی، ۱۴۱۰، ج ۲، ۶۵۵؛ بحرانی، ۱۴۰۵، ج ۲۵، ص ۱۰۱(.  

از جمله دلایلی که می‌توان بر سببیت عقد و زوجیت برای نفقه ارائه داد عبارت‌اند از:
1- روایات صحیح و مطلقی که وجوب انفاق را افاده می‌کند، بر وجوب آن بدون شرطیت 
تمکین دلالت دارد )حر عاملی، ۱۴۰۹: ج۱۵، ص ۲۲۳(. بر اساس مفاد این روایات به مجرد حصول 
زوجیت، نفقه بر شوهر واجب خواهد بود و دلیل روشنی که این اطلاقات را تقیید کند وجود 

ندارد )عاملی جبلی، ۱270: ۴۴۲(. 
2- با توجه به امکان بروز بیماری یا وقوع رتق، ممکن است در برخی موارد مباشرت با زن 
ممکن نباشد. اگرچه افراد معمولاً به طور ظاهری تمکین را قبول می‌کنند و در قبول زن بدون 
نشوز مشکلی نمی‌بینند، اما در این شرایط، نفقه‌ای که باید پرداخت شود واجب است. از این 
مطلب مشخص می‌شود که تمکین یک شرط برای وجوب نفقه نیست؛ بلکه وجوب نفقه بر 

اساس انعقاد عقد و ازدواج است و تنها مسقط آن نشوز است.
با این حال، برخی از فقها و علمای دین معتقدند که سببیت تمکین برای وجوب نفقه بر اساس 
عقد و زوجیت نیست و دلایل مختلفی برای این ادعا ارائه کرده‌اند. این دلایل شامل روایات معتبری 
است که به وجوب نفقه اشاره می‌کنند اما به شرطیت تمکین اشاره نمی‌کنند؛ بنابراین، طبق این 
دیدگاه، فقط با انعقاد عقد و ازدواج، نفقه واجب می‌شود و دلیلی بر وجوب شرطیت تمکین وجود 
ندارد. درباره وجوب نفقه بر شوهر بر زوجه، علمای فقه به صورت متفاوتی نظر دارند. علامه حلی 
در کتاب »قواعد فقه« بیان می‌کنند که نفقه بر شوهر و بر زوجه، بدون توجه به وضعیت زن از 
نظر باکره بودن یا ثیب بودن و بدون توجه به اطاعت یا نافرمانی زن واجب است)حرعاملي،1409، 

ج20، ص158(

محقق اردبیلی نیز در کتاب »مجمع الفائدة و البرهان« به همین مسئله پرداخته و بیان کرده 
که نفقه باید بر شوهر و بر زوجه بدون توجه به وضعیت زن از نظر اطاعت یا نافرمانی و بدون 
توجه به حالت سلامتی یا بیماری زن و همچنین بدون توجه به حضور یا غیاب زن واجب باشد 

)اردبيلي، 1403(.
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همچنین، شهید ثانی در کتاب »الروضه البهیه« مطالبی مشابه را بیان می‌کند و می‌گوید که 
نفقه باید بر شوهر و بر زوجه بدون توجه به اطاعت یا نافرمانی زن و بدون توجه به حضور یا غیاب 

زن واجب باشد)مختارپور،1391(.
این علما معتقدند که عقد نکاح سبب وجوب نفقه است و تمکین شرط آن نیست. همچنین به 
روایاتی استناد می‌کنند که در آنها به وجوب نفقه بدون قید و شرط تمکین اشاره شده است. این 
نظر علمای فقه نشان می‌دهد که در اسلام، وجوب نفقه بر شوهر بر زوجه مستقل از شرایط مختلفی 
از جمله وضعیت اطاعت یا نافرمانی زن، حالت سلامتی یا بیماری او و حضور یا غیابش است. این 
تفاسیر بر پایه مبانی دینی و احادیث شریفه مطرح شده‌اند و در حقوق اسلامی و جامعه مسلمانان 
تأثیرگذار هستند. از این رو، تأمین نیازهای مالی زن به عنوان حق او از سوی شوهر یکی از اصول 
اسلامی و حقوقی محسوب می‌شود که در فقه و حقوق اسلامی مورد تأکید و تشویق قرار می‌گیرد.

7- نامشروع بودن شرط عدم نفقه از دیدگاه کتاب و سنت
دلیل دیگرِ بیان‌شده از جانب گروهی از اندیشمندان بر بطلان‌ شرط‌ عدم نفقه، نامشروع بودن 
آن است )حلی، 1412، ج 2، ص 328؛ شـربینی، بی‌تا: 3(. گفتنی است که در حقوق موضوعه، شرط 
نامشروع به شرط مخالف قانون‌ اطلاق‌ می‌شود )کاتوزیان، ‌1387، ج 2، ص ‌198(. قراردادی که‌ 
مخالف‌ قوانین امری باشد، نامشروع به حساب آمده اما قرارداد مخالف با قوانین تکمیلی نامشروع 
تلقی نمی‌شود. نـفقه از جمله حقوق زوجه است؛ لذا باید گفت درست‌ است‌ که قانون‌گذار‌ در عقد 
دائم، نفقۀ زن را به عهده شوهر می‌داند )ماده 1106 قانون مدنی(، اما این امر ناظر به‌ زمانی است 
که در ضمن عقد نکاح، طـرفین بـر خـلاف آن‌ توافق‌ نکرده‌ و زوجه حـق خـویش را اسـقاط 
نکرده باشد. از این رو، قانون مدنی از قواعد تکمیلی محسوب می‌شود ‌‌در‌ نتیجه شرط اسقاط نفقه 

مخالفتی با قوانین امری ندارد تا از نظر حـقوقی‌ نـامشروع‌ تـلقی‌ گردد.
اما در فقه، شرط نامشروع همان چیزی اسـت کـه فقها آن را شرط مخالف‌ کتاب و سنت 
می‌نامند )انصاری، 1411، ج 3، ص 10(. ملاک و معیار مخالفت با کتاب و سنت این‌ است که شرط، 
آنچه‌ را‌ کـه شـارع اثـبات نموده، نفی کرده یا آنچه را که شارع نفی کرده، اثبات نماید. مراد از 
کتاب و سنت در فقه اهل تسنن نیز همان احکام شرعی است )قرطبی، 2000، ج 5، ص ‌444؛ زحیلی، 
بی‌تا، ج 9، ص 52(؛ بنابراین اگر شـرط کـند کـه حرامی را مرتکب شود یا واجبی را ترک کند یا 

چیزی را که حـلال یـا مباح است حرام کند و یا برعکس آن، مسلماً‌ چنین‌ شرطی مخالف کتاب 
و سنت است؛ اما شرط تـرک فـعل غـیر واجب یا انجام فعل غیر حرام، مخالفتی با کتاب و سنت 
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ندارد. در احـکام وضـعی نـیز باید بین احکام وضعی مربوط‌ به‌ حقوق و اموال و سایر احکام، قائل 
به تفکیک شـد؛ بدین نـحو که اگر شرط شده از امور وضعی است که شارع آن را تحت سلطنت و 
اختیار شرط کننده قرار داده اسـت هـمانند‌ حقوق‌ و اموال، شرط خلاف در آن- به معنای اسقاط 
موضوع حکم یا اعراض از آن که بـا رفـتن مـوضوع، حکم نیز برود- نامشروع نیست. این دسته از 
احکام با شرط‌ قابل‌ تغییرند‌ جز در مـوردی کـه دلیل‌ خاص‌ باشد‌، مانند منع از فروش مصحف 
به کافر؛ اما شرط خلاف در سـایر امـور وضـعی که شارع آن‌ها را تحت سلطه اشخاص‌ قرار‌ نداده‌ 
است مانند طهارت و نجاست، نامشروع است جـز در‌ مواردی‌ که دلیل خاص وارد شده باشد، از 

قبیل شرط ارث زوجه در نکاح منقطع )نائینی، 1373، ج 2، ص 104(.
بـا این‌ توضیح‌، در‌ پاسخ به شبهه نامشروع بودن شرط اسقاط نفقه به خاطر‌ مخالفت آن با 
کتاب و سنت، باید گفت که شرط عدم نفقه به دو صورت می‌تواند باشد؛ گاهی طرفین‌ عقد‌ نکاح‌ 
تعهد می‌کنند که زوجه حق نفقه نداشته باشد. چنین شرطی خلاف‌ شرع‌ و مخالف کتاب و سنتی 
است که حـق نـفقه را برای زوجه جعل نموده است؛ اما گاهی سخن‌ از‌ عدم‌ استحقاق نیست، بـلکه 
زوجـه ملتزم به اسقاط حقی که به وجود آمده‌، می‌شود‌ که‌ چنین تعهدی خلاف شرع نیست؛ چرا 
کـه این عمل با پذیرش ثبوت شرعی نفقه‌ و پذیرش‌ این‌ امر که نفقه بـا جـعل شرعی به عنوان 
حقی بـرای زوجـه ثابت شـده کـه‌ زمـامش‌ هم به دست زوجه است، انـجام گـرفته است و اسقاط 

حق بعد از ثبوت‌ آن‌ خلاف‌ شرع نیست تا حکم بـه بـطلان آن نماییم.

8- مخالفت با مقتضای ذات عقد
پیش‌تر‌ در‌ بیان کلی نظر فـقیهان در خصوص صحت و فساد شرط عدم نـفقه در ضمن‌ عقد‌ 
نکاح‌، اشاره شد که علامه حلی شرط عدم نفقه را مخالف مقتضای عـقد نکاح و باطل دانسته‌ است‌. 
همچنین از فقهای عامه نـیز مالکیه، چنین شـرطی را بـا مقصود اصلی‌ از‌ نکاح‌ و مـقتضای ذات 
آن مـخالف دانسته و در نتیجه افزون بر رأی به بطلان شرط عدم نفقه‌، آن‌ را‌ مبطل عقد نکاح 

نـیز مـی‌دانند )عبدری، 1398، ج 3، ص 444(.
لازم به توضیح است‌ که‌ هر عقدی دو نوع اقـتضا دارد؛ گـاهی مـوضوعی که از آن بحث 
می‌شود، قـابلیت انفکاک از‌ عقد‌ را نداشته و نمی‌توان عقد را بدون آن تصور کرد و ماهیت عقد 
را‌ چیز‌ دیگری غیر از آن دانست )کـاتوزیان، ‌1387، ج 3، ص 163( و به عبارت دیگر آن موضوع، 
مـقتضای‌ ذات عـقد اسـت و گـاهی آن موضوع قابلیت انـفکاک از عـقد را داشته و می‌توان عقد‌ 
را‌ بدون آن نیز تصور نمود‌ و وجود‌ آن موضوع‌ به‌ خصوص‌، تنها در صورتی است که عـقد‌ بـه‌ 
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طـور اطلاق واقع شده و شرطی خلاف آن صورت نگرفته بـاشد. توضیح آن‌که مقتضای ذات‌ عقد‌ 
را نمی‌توان تغییر داد و برای‌ انعقاد‌ عقدی با مشخصات معلوم )مثلًا بیع(، وجود آن مقتضا، لازم 
و اجتناب‌ناپذیر است و بدون‌ آن‌، عقد محقق نمی‌گردد، اما نـکته مـهم، شناسایی‌ مقتضای‌ ذات 
عقد‌ نکاح‌ است‌ که در این باره‌ باید گفت که نکاح نیز همانند غالب عقود معین و معاملات، امری 
عرفی و عقلایی بوده و دارای‌ واقعیت‌ و حقیقت نزد اهل عرف اسـت )اراکـی‌، 390‌1419: ‌؛ ‌خمینی‌، 

1418، ج 2، ص 103(.

سؤالی که مطرح می‌شود این است که ماهیت و واقعیت زوجیت و نکاح در نزد عرف چیست؟ 
به نظر می‌رسد همان‌گونه که برخی از فقها نیز بـیان‌ نـموده‌اند )اراکی، 1419: 390(، با رجوع بـه 
عـرف می‌توان دریافت که حقیقت و ماهیت نکاح عبارت است از ایجاد رابطه زوجیت و حلیت 
استمتاع. بررسی ماهیت حقوقی عقد نکاح مؤید این است‌ که‌ مقتضای ذات نکاح، ایجاد رابطه 
زوجیت بین زن و مرد و حلیت اسـتمتاع است )ایزدی فرد و کاویار، 1389: 167( نه پرداخت نفقه 
به زوجه. لذا شرط عدم حلیت استمتاع یا عدم‌ محرمیت‌ بین زن و مرد در ضمن عقد، با ذات 
عقد نکاح مخالف بوده و موجبات بطلان عقد و شرط را مـطابق بـند 1 ماده 233 قـانون مدنی‌ 
فراهم‌ می‌آورد؛ اما پرداخت نفقه، هرچند‌ از‌ مهم‌ترین آثار عقد نکاح است، به گونه‌ای نیست که 
نـبود آن، نکاح را بی‌اثر ساخته و دیگر نتوان توافق موجود را نکاح نامید که بـا‌ ایـن‌ تـعبیر، نفقه 
از مقتضیات‌ اطلاق‌ عقد نکاح خواهد بود و امکان اسقاط آن یا تبدیل و تغییر در آن مطابق آنچه 
مورد توافق طـرفین ‌ ‌اسـت، از طریق درج شرط در ضمن عقد وجود دارد و نمی‌توان آن را‌ امری‌ 

بر خلاف ماهیت اصلی و مقتضای ذات نـکاح دانـست )رمضان پور و همکاران،8:1399(.
نـاگفته نماند که گروهی از فقهای عامه بر این باورند که هرچند شرط عدم نفقه، مخالف 
مـقتضای عقد نکاح است، به خاطر‌ عدم‌ اخلال به‌ مقصود اصلی از آن یعنی استمتاع و وطـی، 
فقط باطل بوده، امـا مـبطل عقد نیست. شایان‌ذکر است که فقهای عامه، شروط مخالف‌ عقد‌ را‌ 
به دو دسته »مخل به مقصود اصلی از عقد« و »غیر مخل به مقصود اصلی از عقد« دسته‌بندی 
‌‌می‌کنند‌ کـه در عرف فقهای امامیه و حقوقدانان ایران، از دسته اول‌ به‌ »شروط‌ مخالف مقتضای 
ذات عقد« و از دسته دوم نیز به »شروط مخالف مقتضای اطلاق عقد« تعبیر‌ می‌شود )شربینی، 

بی‌تا، ج 3، ص ‌226؛ بهوتی، 1996، ج 2، ص 669(.
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اشکال این سخن در‌ آن‌ اسـت کـه مطابق توضیحات پیشین، شرط مخالف مقتضای اطلاق 
عقد، باطل نیست و شاید به همین خاطر است که می‌بینیم این دسته از فقهای عامه، به اشکال 
فوق‌الذکر اکتفا ننموده و به‌ همراه‌ آن، اشـکال دیـگری هـمچون »مصداق اسقاط ما لم یجب 
بـودن« شـرط عـدم نفقه را نیز بیان نموده‌اند تا شاید دلیل قانع‌کننده‌ای بر نظریه بطلان شرط 

عدم نفقه ارائه نموده‌ باشند‌ )بهوتی، 1966، ج 2، ص 669(.

نتیجه‌گیری

عقد نکاح، به عنوان یکی از عقود مهم در قانون مدنی و جامعه  است که اثر مستقیم زوجیت 
را در پی دارد و تنها راه مشروع تشکیل خانواده است؛ اما در این پیوند مقدس زن و شوهر مکلف 
به انجام وظایفی در مقابل یکدیگر هستند. یکی از مهم‌ترین این وظایف که مرد در مقابل زن دارد 
و این تکلیف به روشنی در قوانین و شرع مقدس مورد تأکید قرار گرفته است، حق نفقه است. 
مبانی الزام به انفاق فقهای امامیه برای وجوب نفقه به دلیل ذکر آن در آیات، روایات، اجماع، عقل 
و در نظام حقوقی ایران نیز با شرایطی ناشی از قانون می‌دانند، که عرف و عادت مؤید آن است. 
با توجه به ماده 1106 قانون مدنی که نفقه را تکلیفی بر عهده مرد قرار داده است باید به‌صراحت 
ماده 1107 قانون مدنی متناسب با شأن زن و البته عرف هر جامعه پرداخت گردد؛ اما ممکن 
است زن و مرد با هم توافق نمایند و شرط عدم پرداخت نفقه را در عقد نکاح درج نمایند که این 
امر به نظر می‌رسد با توجه به اینکه به منزله گذشت از حق است و زن با رضایت خود از حق 
نفقه چشم‌پوشی می‌کند صحیح است؛ اما در صورتی که مرد به صورت یک طرفه این شرط را 
درج نماید چون مخالف نظم عمومی و اخلاق حسنه است، شرط باطلی بوده و زوجه ملزم به آن 
نمی‌گردد. البته این شرط باطل موجب بطلان عقد نمی‌گردد، زیرا حفظ بنیان خانواده از ضروریات 

است که شرع و قانون بر تداوم آن تأکید نموده‌اند.
قابلیت‌ اسقاط، اثر مشترک همۀ انواع حق است و هر گاه مدتی بگذرد و زوج نفقۀ زوجه را 
نپردازد، نفقه ایام گذشته به صورت دین بر‌ ذمۀ‌ زوج قرار می‌گیرد که در‌ صـورت‌ امـتناع شوهر از 
پرداخت آن، زوجه می‌تواند به محکمه صالح مراجعه و حق خود را دریافت کند که این مصداق، 

قابلیت اسقاط را دارد، پس‌ به‌ چنین نفقه‌ای حق اطلاق‌ می‌گردد‌.
»حکم« به عنوان قاعده‌ای تخلف‌ناپذیر، معادل »قانون امری« و »حق« که تراضی بر خلاف 
آن‌ امـکان‌پذیر‌ اسـت، معادل‌ »قانون تکمیلی« بـه شـمار می‌آید، لذا با توجه به اثبات حق بودن 
نفقه، باید گفت که ماده‌ 1106 قانون مدنی که نفقۀ زوجه را بر عهدۀ زوج می‌داند‌، ناظر‌ به‌ زمانی 
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است که زوجه حق خود را اسـقاط نـکرده باشد؛ بنابراین الزام مادۀ مذکور تا زمانی است ‌‌که‌ زوجه 
با طیب خاطر از حق خود صرف‌نظر نکرده باشد، اما در صورت‌ اسقاط‌ نفقه‌ از طرف او، نمی‌توان با 
استناد به قانون مذکور زوج را ملزم بـه پرداخـت نفقه‌ نـمود؛ چرا که زوجه با عمل حقوقی اسقاط 
نفقه، مفاد این ماده را‌ کنار گذاشته که با‌ این‌ تـوصیف، این قانون از جمله قواعد تکمیلی و نه امری 
شمرده خواهد شد.در خاتمه، شرط برائت زوج از انفاق در ضمن عقد، موضوع پیچیده‌ای است 
که نیازمند بررسی دقیق در چارچوب مطالعات تطبیقی است. این مقاله با در نظر گرفتن نظرات 
فقها و واجبات شرعی، قوانین ایران و مصر را در موضوع نفقه بررسی کرده است و محققین در 
خلال تحلیل خود با نظرات مختلفی از فقها در خصوص شرط برائت زوج از انفاق مواجه شده‌‌اند. 
در حالی که برخی از فقها معتقدند چنین شرطی معتبر و نافذ است، برخی دیگر بر این عقیده‌اند 
که این شرط باطل و خلاف موازین شرع است. این دیدگاه‌های متفاوت ناشی از تفسیر فقه اسلامی 
و درک تعهدات زناشویی است. در میان آراء مورد قبول مشهور فقها، نظر غالب این است که شرط 
برائت زوج از صدقه باطل است. این موضع بر اهمیت حفظ حقوق مالی هر دو همسر و رعایت اصل 
انصاف در ازدواج تأکید دارد. با بطلان چنین شرطی، این نظر تضمین می‌کند که مسئولیت مالی 
حمایت از همسر، صرف‌نظر از هرگونه قراردادی که قبل از ازدواج صورت گرفته باشد، استوار است.
با توجه به نظرات ارائه شده در این ماده مشخص می‌شود که شرط برائت زوج از انفاق باید 
مردود باشد. این نتیجه‌گیری مبتنی بر اصول انصاف، انصاف و تعهدات اساسی ازدواج است. با رد 
این شرط، هر دو طرف در قبال مسئولیت‌های مالی خود پاسخگو هستند و باعث ثبات و رفاه ازدواج 
می‌شوند. قانون مصر نیز در راستای آرای فقیهانی که شرط برائت زوج از انفاق را رد می‌کنند، بر 
بطلان چنین شرطی صحه می‌گذارد. قوانین مصر اهمیت حمایت از همسر و تعهدات ناشی از 
روابط زناشویی را به رسمیت می‌شناسد؛ بنابراین مشهود است که نظام حقوقی مصر با نتیجه‌ای 
که در این مطالعه تطبیقی به دست آمده، همخوانی دارد. در حالی که در نظر گرفتن زمینه‌های 
فرهنگی و قانونی منحصر به فرد هر حوزه قضایی ضروری است، رد شرط برائت زوج از انفاق 
موضوع مشترکی است که هم در ایران و هم در مصر مشاهده می‌شود. این سازگاری نشان‌دهنده 

اهمیتی است که به تعهدات مالی بین همسران و تضمین عدالت در نهاد ازدواج داده می‌شود.
در واقع پس از مرور موارد و قوانین و خلع‌های موجود می‌توان گفت که آسیب‌‌های اجتماعی 
ناشی از عدم انفاق به زوجه نیازمند ، بسیار گسترده و فراگیر است و می‌تواند پیامدهای مخربی را 
به همراه داشته باشد؛ زیرا در چنین شرایطی زن و فرزندان آنها دچار فقر مطلق شده و از تأمین 
نیازهای اساسی و حیاتی مانند خوراک، پوشاک، مسکن، بهداشت و درمان، آموزش و غیره محروم 



125

ملکشاه و پروان، شرط برائت زوج از انفاق ضمن عقد نکاح  

می‌گردند که این امر می‌تواند منجر به انواع آسیب‌های جسمی، روانی، اجتماعی و اخلاقی مانند 
سوءتغذیه، بیماری‌های ناشی از فقر، افسردگی، اضطراب، استرس، انزوای اجتماعی، خودکشی، 
اعتیاد، فحشا، تکدی گری، کودک‌آزاری، خشونت خانگی، طلاق، از هم پاشیدگی خانواده، بزهکاری، 
جرم و جنایت و سایر انحرافات اجتماعی گردد که این آسیب‌ها نه تنها سلامت و امنیت خانواده 
را تهدید می‌کند، بلکه آسیب‌های جبران‌ناپذیری را به کل جامعه وارد می‌سازد. بنابراین اگرچه 
نهاد الزام به انفاق در حقوق ایران و مصر گامی مهم در حمایت از زنان نیازمند است، اما به تنهایی 
برای جلوگیری از آسیب‌های اجتماعی ناشی از فقر و نداری زنان فاقد شغل یا درآمد کافی نیست 
و باید در کنار آن تدابیر و راهکارهای جامع‌تری مانند آموزش مهارت‌های شغلی و حرفه‌ای به زنان، 
ایجاد فرصت‌های شغلی مناسب برای آنان، حمایت‌های مالی و معیشتی از خانواده‌های آسیب‌پذیر، 
تقویت نهادهای حمایتی و رفاهی، فرهنگ‌سازی و آموزش‌های عمومی در زمینه حقوق زنان و 
خانواده و همچنین برخورد قاطع با متخلفان و مجرمان در این زمینه اتخاذ گردد تا بتوان از این 
آسیب‌های گسترده و ویرانگر پیشگیری کرده و امنیت، عدالت و سلامت را در جامعه تضمین نمود.

لذا بررسی تطبیقی قوانین ایران و مصر در خصوص شرط برائت زوج از انفاق، بینش ارزشمندی 
در مورد پیچیدگی‌های پیرامون این موضوع ارائه کرده است که با عنایت به نظرات حقوقدانان 
و تحلیل چارچوب‌های حقوقی هر دو حوزه قضایی مشخص می‌شود که نتیجه رد این شرط 
معقول‌ترین و عادلانه‌ترین موضع‌گیری است. این نتیجه گیری با اصول انصاف، انصاف و تعهدات 
اساسی ازدواج، تضمین رفاه مالی و ثبات روابط زناشویی مطابقت دارد. در نهایت به منظور صیانت 
از حقوق بانوان و حمایت از آنان در برابر این پدیده شوم، اتخاذ تدابیر قانونی و حمایتی جامع 

ضروری است. 

پیشنهادها

تصویب مواد قانونی ذیل به منظور ارتقای ضمانت اجرایی حقوق بانوان و صیانت از کیان 
خانواده پیشنهاد می‌گردد:

ماده ۱- در صورت امتناع شوهر از پرداخت نفقه به زوجه نیازمند خود که پس از طی مراحل 
قانونی و صدور اخطار و تعیین مهلت مقرر، همچنان به تعهدات خود عمل ننماید، دادگاه ضمن 
صدور حکم به پرداخت نفقه معوقه، متناسب با نیازهای زندگی زوجه و فرزندان، نسبت به تعیین 
مستمری ماهیانه از اموال و درآمد زوج اقدام نماید. در صورت تکرار تخلف، علاوه بر مجازات‌های 

مقرر در قانون، مجازات حبس تعزیری نیز برای زوج متخلف در نظر گرفته خواهد شد.
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ماده ۲- وزارت تعاون، کار و رفاه اجتماعی مکلف است با همکاری سایر دستگاه‌های ذی‌ربط، 
نسبت به ارائه حمایت‌های لازم از جمله: تأمین مسکن مناسب، ارائه بن‌های معیشتی، خدمات 
و  نیازمند  زنان  به  و سایر خدمات ضروری  فرزندان  رایگان  آموزش  رایگان،  بیمه‌ای  و  درمانی 

فرزندانشان اقدام نماید.
ماده ۳- وزارت تعاون، کار و رفاه اجتماعی موظف است با برگزاری دوره‌های آموزشی مهارت‌های 
شغلی و حرفه‌ای برای این زنان، زمینه اشتغال آنان را فراهم نماید. همچنین، دستگاه‌های دولتی 

و عمومی مکلف به ایجاد فرصت‌های شغلی مناسب برای این زنان خواهند بود.
ماده ۴- وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی موظف است با استفاده از رسانه‌ها، مدارس، دانشگاه‌ها 
و سایر ابزارهای فرهنگی، نسبت به ترویج فرهنگ انفاق و احترام به حقوق همسران، آموزش و 
ارتقای سطح آگاهی عمومی در خصوص پیامدهای سوء عدم انفاق و ترویج ارزش‌های انسانی و 

اخلاقی اقدام نماید.
ماده ۵- منابع مالی لازم برای اجرای این قانون از محل جریمه‌های اخذ شده از زوجین متخلف، 

بودجه عمومی دولت و کمک‌های سازمان‌های مردم‌نهاد تأمین خواهد شد.
ماده ۶- آیین‌نامه اجرایی این قانون ظرف مدت 2 ماه توسط وزارت دادگستری با همکاری 
وزارتخانه‌های تعاون، کار و رفاه اجتماعی، کار و امور اجتماعی و فرهنگ و ارشاد اسلامی تهیه و 

به تصویب هیئت‌وزیران خواهد رسید.
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1- بیان مسئله
از منظر دین اسلام، همان‌طور که فرد اصالت دارد، جامعه هم به نوبه خود، اصالت و حقیقت 
دارد، لذا در نیل به سعادت انسان، همان‌طور که اراده فردی مؤثر است نقش محیط هم بی‌تأثیر 
نیست و در برخی مواقع، حتی بیشتر از اراده فردی انسان در سعادت و شقاوت انسان، مؤثر واقع 
می‌شود )ر.ک: مطهری، 1387، ج 2، ص 339؛ مصباح یزدی، 1379: 94؛ کریم پور قراملکی، 1401: 189(. 
به همین سبب، دین اسلام برای جامعه نیز، در کنار حیات فردی، قوانین خاصی وضع کرده است که 
در صورت تخطی از آن، هم جامعه به پیامدهای منفی آن دچار می‌گردد و هم خود فرد، از عواقب 
آن در امان نمی‌ماند. یکی از آن قوانین مسلّم، مراعات پوشش اسلامی برای زنان در هنگام حضور 
در جمع و جامعه است. بدون شک، روانشناسان و جامعه شناسان با رویکردهای مختص خودشان، 
مبانی خاصی برای لزوم مراعات این قانون در جامعه بیان نموده‌اند. ولیکن در جامعه اسلامی به دلیل 
متدین بودن آحاد آن جامعه، انتظار می‌رود که به این مسئله مهم، با نگاه قرآنی نیز پرداخته شود 
و بررسی شود که آیا قرآن برای این موضوع مهم، پایه‌هایی را منقح و مبرهن نموده است ؟ نوشتار 
کنونی، در صدد تبیین و تحلیل مبانی فوق از منظر قرآن‌پژوهان شیعه و اهل سنت است تا معلوم 

گردد که توصیه و پافشاری عالمان دینی در این زمینه بر په اساسی است.

2- پیشینه پژوهش
در زمینه حجاب اسلامی و لزوم مراعات آن در تألیفات مختلف محققان، مانند کتاب، رساله، مقاله 
و غیره مطالب زیادی بیان شده و با رویکردهای متفاوتی این مسئله مورد بررسی قرار گرفته است. 
در سایت اداره کل پژوهش‌های اسلامی رسانه، 38 اثر درباره حجاب معرفی‌شده است که »مسئله 
حجاب« از استاد مطهری ، »اولین دانشگاه و آخرین پیامبر« از سید رضا پاک‌نژاد و »حجاب از دیدگاه 
قرآن و سنت« از فتحیه فتاحی‌زاده، از جمله آنهاست. مقالات مختلفی نیز در این زمینه منتشر شده 
است که از مهم‌ترین آنها می‌توان به »حجاب در قرآن« از سید جعفر شهیدی )پژوهش‌های قرآنی، 
1380، ش 25 و 26(، »حجاب از منظر قرآن کریم« از سیمین قزلباش )پژوهشنامه اورمزد، 1399، ش 

50( و »حرمت حجاب در قران و روایات تاریخی« از چندین مؤلف )کنفرانس بین‌المللی علوم انسانی، 

روانشناسی و علوم اجتماعی در تاریخ 1394( اشاره کرد. چنانچه پیداست، در این قبیل آثار، مباحثی 

نظیر تاریخچه حجاب، علت پیدا شدن حجاب، فلسفه پوشش در اسلام، ایرادها و اشکالات و حجاب 
اسلامی و حدود پوشش و مستندات قرآنی و حدیثی حجاب تبیین گشته است؛ر لکن در هیچ‌کدام 
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از اینها، مسئله مبانی قرآنی پوشش اسلامی مورد بررسی قرار نگرفته است. ازاین‌رو، شایسته است 
موضوع پوشش اسلامی با رویکرد مبانی با نگاه قرآنی تبیین و تحلیل شود تا زوایای پنهان و آشکار 

مقوله حجاب، بیش از گذشته برای آحاد جامعه معلوم و روشن شود.

3- مفهوم شناسی
کلمه »مبانی« از نظر لغت، جمع و مفرد آن »مبنی« است. واژه »مبنی« هم اسم مکان به 
معنای محل بنا است؛ چرا که لغت شناسان، کلماتی مانند بنی، بناء، بنیان و بنایة را به معنای بناء 
ساختن دانسته‌اند )راغب اصفهانی، 1426 ق: ج 1، ص 147؛ قرشی،1371 ، ج 2، ص 232(. ازاین‌رو، باید 
گفت که »مبانی« در لغت به معنای پایه‌ها، اصول و اساس‌هایی است که ساخت چیزی را بر روی 
خود می‌پذیرد. همان‌طور که در احادیث آمده است: »الکلمات الذی بنی علیه الاسلام اربع: سبحان 
الله، الحمدالله، لا اله الا الله و الله‌اکبر؛ کلماتی که اسلام بر روی آنها ساخته شده است، چهار چیز 

است: سبحان الله، الحمدالله، لاله الا الله و الله‌اکبر«)طریحی، 1367، ج 1، ص 64(.
واژه »مبانی« در اصطلاح هم به آن پیش‌فرض‌های بنیادین و پایه‌هایی اطلاق می‌گردد که 
وجود موضوعی را توجیه می‌نماید)کریم پور قراملکی، 1403: 29(. به عنوان مثال، علم تفسیر قرآن، 
زمانی می‌تواند پدید بیاید که مفسر قبل از تفسیر، پایه‌هایی مانند امکان تفسیر، وحیانیت قرآن، 
فهم‌پذیری و جاودانگی و جهانی بودن قرآن را برای خود مسلم و مدلل بکند. درباره حجاب نیز، 
وقتی این امر از دید یک فرد متدین مقبول می‌افتد که بر پایه‌هایی روشن بناء شده باشد. در این 
نوشتار، سعی می‌شود پایه‌های فکری، عاطفی و عملی موضوع حجاب از منظر قرآن تبیین و تحلیل 

شود تا ضرورت رعایت مسئله حجاب در یک جامعه اسلامی مبرهن شود.
مقصود از مبانی در نوشتار کنونی، غیر از ادله و مستندات قرآنی است؛ زیرا در مبانی به آن 
پایه‌هایی اشاره می‌شود که ادله هم بر آنها مبتنی و استوار هستند به طوری که با فقدان آنها، 

نمی‌توان آیات را برای اثبات حجاب اقامه و بیان نمود.
کلمه »حجاب« که معادل واژه »پوشش اسلامی« است در لغت، به معنای »حائل میان دو 
شئ و پرده« آمده است )ابن منظور، 1414، ج 1، ص 298(. مراد از حجاب در اصطلاح، پوشش سر 
و سینه و اعضای دیگر زن از مرد نامحرم در جمع، غیر از صورت و دست اوست )طباطبایی یزدی، 

1428: ج 1، ص 451(.
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4- بررسی مبانی اعتقادی و فکری پوشش اسلامی
از دید قرآن‌پژوه، مقوله حجابی که قرآن، بر آن تأکید و سفارش می‌نماید دارای پشتوانه عملی 
است و بر مبانی انسان‌شناسی،جهان‌شناسی و معرفت‌شناسی خاصی استوار است که در ادامه 

برخی از آنها مورد بررسی قرار می‌گیرد.

4-1- معنادار بودن حیات
بر اساس آموزه‌های قرآن، وجود انسان تنها در بعد بدنی آن منحصر نیست بلکه در کنار بعدی 
جسمانی، از روحی برخوردار است که همه ابعاد حرکتی و فعالیت‌های روزمره او، توسط آن صورت 
می‌گیرد. حال، نفسی که همه انسان‌ها، آن را دارند بین این بدن و روح در حرکت است. هرگاه این 
نفس به سمت بدن متمایل باشد ابعاد حیوانی انسانی، بروز پیدا کرده و برجسته می‌شود و هر زمانی 
که نفس انسان به سمت روح الهی در حرکت باشد زوایای انسانی انسان، ظهور و نمود در حیات 
یافته و متجلی می‌گردد. البته، خداوند بر اساس آیه 8 سوره شمس: »فالهمها فجورها و تقواها؛ سپس 
فجور و تقوا )شر و خيرش( را به او الهام كرده است« نفس انسان را به حال خودش رها نکرده بلکه 
به او قوه درک خوبی و زشتی عمل را بخشیده است، لذا نفس می‌داند که تصرف مال خود، پاک است 
ولی تصرف مال یتیم، ناپاک است )طباطبایی، 1390: ج 20، ص 297(؛ بنابراین، روح ستون زندگی 
است و هر آن چیزی که به وسیله بدن، مایه قوام روح است شایستگی عمل دارد و آنچه را که سبب 
اضمحلال و آلودگی آن باشد شایستگی عمل ندارد؛ چرا که روح، پس از سپری شدن دوام بدن، به 

عمر خود در فضای خوب یا بد در عالم برزخ و عالم قیامت ادامه خواهد داد.
از آنجا که برهنگی، خواسته نفس و با طبع حیوانی موافق است، به نوعی موجب مکدر شدن روح 
می‌گردد، لذا باعث معذب گردیدن روح در عالم پس از مرگ خواهد گردید؛ چرا که عدم پوشش، باعث 
گردیده انسان از قرب الهی فاصله بگیرد و به قرب شیطانی نزدیک‌تر گردد. به‌عبارت‌دیگر، برهنگی 
نشانه محبت دنیوی و ترجیح آن بر آخرت است که خداوند در آیه 3 سوره ابراهیم: »الذینی ستحبون 
الحیاه الدنیا علی الاخره وی صدون عن سبیل‌الله وی بغونها عوجا اولئک فی ضلال بعید؛ همان‌ها كه 
زندگى دنيا را بر آخرت ترجيح م‏ىدهند؛ و )مردم را( از راه خدا باز م‏ىدارند؛ و م‏ىخواهند راه حق را 

منحرف سازند؛ آنها در گمراهى دورى هستند!« از گمراه بودن آنان خبر می‌دهد.
از اینجا، معلوم می‌شود کسی که به دنبال بی‌حجابی است می‌خواهد به آن ارزشمندی و 
اعتباری که روح، دارای آن است بی‌اعتنا باشد و این نکته مهمی است که انسان با تأمل در تحلیل 
بی‌حجابی و برهنگی بدان می‌رسد، لذا فردی که حیات را، از بعد انسانیت آن به مرتبه حوانیت 
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تنزل می‎دهد در واقع، ارزشمندی و کرامت حیات را از بین می‌برد. به‌بیان‌دیگر، تحول بینش و 
نگرش به حیات و معنادار دانستن آن از این حیث که انسان، دارای روحی است و با اعمالی ممکن 
است روح آلوده گردد و در نتیجه آن، در سرای دیگر به عذاب دچار گردد، لاجرم انسان را به 
کنترل بدن و پوشش دادن آن، مکلف و متعهد می‌نماید زیرا پوشش، از الزامات نیل به سعادت و 

خوشبختی ابدی به شمار آمد.

4-2- صعودی بودن زندگی
اصل اساسی در حیات انسانی، تکامل و صعود به سمت فضیلت و سعادت است نه اینکه هبوط 
و سقوط به سمت رذیلت اخلاقی و هوس‌های حیوانی و شیطانی باشد. طبق آیه 20 سوره اعراف: 
جره الا  يطان لیبدی لهما ما ووری عنهما من سواتهما و قال ما نهاكما ربکما عن هذه الشَّ فوسوس لهما الشَّ
ان تكونا ملكين او تكونا من الخالدين؛ سپس شيطان آن دو را وسوسه كرد تا آنچه را از اندامشان پنهان 
بود، آشكار سازد؛ و گفت: »پروردگارتان شما را از اين درخت نهى نكرده مگر به خاطر اينكه )اگر از آن 
بخوريد(، فرشته خواهيد شد، يا جاودانه )در بهشت( خواهيد ماند!« آشکار گشتن اندام پنهانی هر یک 
از زن و مرد، باعث سقوط انسان شد. همان‌گونه که بر اساس این آیه شریفه، ابلیس با دروغ توانست 

آن ماندگاری و بقائی که آدم و حوا دنبال آن بودند را، از طریق آشکار کردن اندام، از آنان بگیرد.
بنابراین، از زندگی آدم و حوا، معلوم می‌شود که کنار گذاشتن پوشش در هر یک از زن و مرد 
در محیط بیرون، مانع از رسیدن انسان به ماندگاری می‌گردد. انسان را از عرش به فرش می‌کشاند، 
لذا انسان، هر اندازه به اعضای و جوارح خود، پوشش بدهد، البته نه فقط پوشش حسی بلکه در 
معنای اعم آن؛ یعنی کنترل هر یک از اعضا در رعایت عمل به واجبات و ترک منهیات الهی، به 
همان اندازه، سریع‌تر و در وسعت عمیق‌تر به قله سعادت و کمال گام خواهد گذاشت و حیات 
را در شکل صعودی خود نگه خواهد داشت و در غیر این صورت، هبوط و تنزل را در پی خواهد 
داشت که به دنبالش، انسانیت انسان، مغلوب جنبه حیوانی انسان خواهد گردید. افزون بر این، 
فسادی را در پی دارد که طبق آیه 32 سوره مائده: »من اجل ذلک کتبنا علی بنی اسرائیل انه من 
قتل نفسا بغیر نفس او فساد في الارض فکانما قتل الناس جمیعا ...؛ به همين جهت، بر بنی‌اسرائیل 
مقرر داشتيم كه هر كس، انسانى را بدون ارتكاب قتل يا فساد در روى زمين بكشد، چنان است 
كه گوىي همه انسان‌ها را كشته؛ ...«، برابر با قتل همه مردم شناخته می‌شود. چون که مراد از قتل 
بر اساس سیاق آیه شریفه، تنها قتل حسی نیست بلکه گمراه ساختن یک انسان در عقیده، روحیه 

و عمل که مثل کل انسان‌هاست را نیز شامل است )خطیب، 1424: ج 3، ص 1082(.
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دلیل بر این ادعا که برهنگی خلاف اصل صعودی بودن حیات است، مضمون آیه 10 سوره فاطر: 
»من کانی رید العزه فلَِلَّه العزه جمیعا الیهی صعد الکلم الطیب و العمل الصالحی رفعه و الذینی مکرون 
السیئات لهم عذاب شدید و مکر اولئک هوی بور ؛ كسى كه خواهان عزت است )بايد از خدا بخواهد 
چرا كه( تمام عزت براى خداست؛ سخنان پايكزه به سوى او صعود مك‏ىند و عمل صالح را بالا 
م‏ىبرد؛ و آنها كه نقشه‏هاى بد مك‏ىشند، عذاب سختى براى آنهاست و مكر )و تلاش افسادگرانه( 
آنان نابود م‏ىشود )و به جاىي نم‏ىرسد(« است. خداوند در این آیه شریفه، به طور صریح بیان 
می‌دارد که عقیده خالی به توحید تا زمانی که عمل صالح آن را همراهی ننماید، انسان را به عزت 
و سعادت نمی‌رساند. مراد از عمل صالح، عملی است که سزاوار است مورد قبول خداوند بوده و 
بذل عبودیت و اخلاص بر آن واقع شود )طباطبایی، 1390: ج 17، ص 23(. روشن است برهنگی، 
هیچ موقع نمی‌تواند مصداق عمل صالح شناخته شود چون بر خلاف طبیعت روحانیت انسان و 

خواسته خداوند و سیره اولیای الهی است.

4-3-  مواجهه انسان با حضور شیطان
بر اساس آیات متعددی از قرآن، مانند آیه 21 سوره نور: »يا ايها الذين آمنوا لا تتبعوا خطوات 
الشيطان...« انسان همواره در کمین خطوات شیطان است. آن هم از شیطانی که انسان او را 
نمی‌بیند و در نتیجه، قدرت او بر انسان بیشتر است، در معرض وسوسه‌های اوست. دلیل بر این 
ادعا، اعتراف صریح خود ابلیس بر اساس آیه 17 سوره اعراف: »ثم لاتينهم من بين ایديهم و من 
خلفهم و عن ایمانهم و عن شمائلهم و لا تجد اکثرهم شاکرین ؛ سپس از پيش رو و از پشت سر و 
از طرف راست و از طرف چپ آنها، به سراغشان م‏ىروم؛ و بيشتر آنها را شكرگزار نخواهى يافت!« 
و آیه 82 سوره ص: »قال فبعزت كلاغوينهم اجمعين؛ گفت: »به عزتت سوگند، همه آنان را گمراه 
خواهم كرد«، است که به طور اکید و شدید بیان می‌کند که انسان‌ها را برای انجام کارهای بد 
وسوسه خواهد نمود. حتی ابلیس طبق آیه 39 سوره حجر: »قال رب بما اغویتنی ‏لازينن لهم في 
الارض و لاغوینهم اجمعین؛ گفت: »پروردگارا! چون مرا گمراه ساختى، من )نعمت‌هاى مادى را( 
در زمين در نظر آنها زينت م‏ىدهم و همگى را گمراه خواهم ساخت«، برای رسیدن به مقصد 

خود، کارهای ناشایسته را مزین می‌نماید.
معلوم است، همه این اغوا‌ها در حیات انسانی، باید مصادیق و نمونه‌هایی داشته باشد که به طور 
قاطع می‌توان بیان نمود که اموری مثل دروغ، تهمت، افتراء، برهنگی و ... از مصادیق اغواء و تزیین 
ابلیس خواهد بود؛ زیرا »زينت دادن شيطان عمل آدمى را، به اين است كه به‌وسیله تهييج عواطف 
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درونى مربوط به آن عمل، در دل آدمى القاء مك‏ىند كه عمل بسيار خوبى است و در نتيجه انسان 
از عمل خود لذت م‏ىبرد و قلباً آن را دوست م‏ىدارد و آن قدر، قلب متوجه آن م‏ىشود كه ديگر 
فرصتى برايش نم‏ىماند تا در عواقب وخيم و آثار سوء و شوم آن تعقلى كند«)طباطبایی، 139: ج 
9، ص 97(. این در حالی است که طبق آیه 30 سوره اعراف، رهپویان شیطان، خودشان را هدایت 

یافته تلقی می‌کنند. در حالی که همین پیروان شیطان است که خداوند، طبق آیه 104 سوره 
کهف: »الذين ضل سعیهم فی الحیاه الدنیا و همی حسبون انهمی حسنون صنعا ؛ آنها كه تلاش‌هايشان 
در زندگى دنيا گم )و نابود( شده؛ با اين حال، م‏ىپندارند كار نكي انجام م‏ىدهند!« از نابودی 

اعمال کسانی خبر می‌دهد که خودشان را از افراد نیکوکار می‌شناسند.

4-4- خادمیت بدن برای روح
مقایسه بین بدن و روح، نشان می‌دهد که جوهره انسان، با روحش است و بدن هم وسیله‌ای 
برای بروز و ظهور فعالیت‌های دنیوی انسان به شمار می‌آید؛ چرا که نیاز روح به بدن به دلیل 
نزول روح در بدن و استقرار آن در بدن است. هر گاه استعداد بدن در پذیرش روح تمام بشود روح 
از آن بیرون می‌آید و به زندگی مستقل خود از بدن دنیوی ادامه می‌دهد. شاهد بر آن، اعتراف 
کسانی است که مدتی در حالت »کما« بوده‌اند. این نوع افراد، بیان می‌نمایند که روحشان، همه 
امور مثل رنگ‌های متفاوت، افراد مختلف، انواع بوها، اقسام صوت‌ها و ... را می‌شناختند در حالی 
که بدنشان، روی تخت بیمارستان یا سردخانه بوده است. از اینها، معلوم می‌شود که روح انسان 
با قطع‌نظر از علقه دنیویش، نیازی به بدن دنیوی ندارد؛ بنابراین، بدن و اعضای انسان باید در 
خدمت روح انسان باشد. روح نیز، در هنگام فرود آمدن به بدن دنیوی پاک است و تنها در وقتی 
با بدن همراه می‌گردد، در طی زندگانی دنیوی، آلودگی پیدا می‌کند. پس اعضای پنهان و آشکار 

انسان نباید با کارهای خود، روح را کدر نمایند.
یکی از کارهایی که می‌تواند روح؛ یعنی فطرت انسان را مکدر نماید، برهنگی انسان و بی 
مبالاتی انسان نسبت به سبک زندگی خود است؛ زیرا بدن و حالات بدنی انسان، باید در راستای 
بندگی خداوند به کار گرفته شود. هر گاه اعضا و جوارح انسان در خدمت شیطان قرار بگیرد، 
به ظلم نابخشودنی و انحراف از صراط مستقیم متصف گردیده است؛ زیرا آیه 45 سوره اعراف: 
»الذين يصدون عن سبيل الله و يبغونها عوجا و هم بالاخره کافرون ؛ همانها كه )مردم را( از راه خدا 
بازم‏ىدارند و )با القاى شبهات( م‏ىخواهند آن را كج و معوج نشان دهند؛ و آنها به آخرت كافرند!« 
ظالمین را به جلوگیری از راه خداوند و خواست انحراف و تحریف در راه خدایی توصیف و تفسیر 
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می‌کند )طباطبایی، 1390: ج 8، ص 120(. برهنگی هم که موجب تحریک مردان و زنان در جامعه 
می‌گردد از مصادیق بارز ظلم شناخته می‌شود؛ چرا که اشخاص بی‌حجاب هم به دنبال انحراف در 

راه خداوند و در صدد ممانعت از آن برمی‌آیند.

5- بررسی مبانی روحی و عاطفی پوشش اسلامی
پوششی که قرآن کریم، بدان سفارش می‌نماید بر پایه‌هایی خاص متکی است که در آیات 

مختلف به آنها اشاره شده و در ادامه برخی از آنها به تفصیل آمده است.

5-1- عفت و حیاء
»خودنمائی«، آفتی است که بروز آن در حیات جمعی، جامعه را به عواقب و پیامدهای منفی 
فراوانی گرفتار می‌کند. در حالی که در مقابلش، »حیاء و عفت«، نشان و حس برتری است که هر 
یک از زن و مرد را در جایگاه خود نگه می‌دارد و همچون سپری است که هم خود انسان را از آلودگی 
نگه می‌دارد و هم دیگر انسان‌ها را از نزدیکی بدان مصون می‌نماید. ازاین‌رو، کسی که دچار حس 
خودنمائی می‌گردد دیگر هیچ خط و مرزی را برای خود و حق و باطل قائل نیست. تنها چیزی که 
برای خود حق می‌پندارد و می‌شناسد مطرح‌شدن خود به هر طریق ممکن است. شخص گرفتار به آفت 
مذکور، همه حقوق خدایی و مردمی را زیر پا می‌گذارد تا به مقصد خود که نیل به شهرت است برسد.
عامل گرفتاری به خودنمائی نیز، طبق آیه 38 سوره نساء: »و الذينی نفقون اموالهم رئاء الناس 
و لا يومنون بالله و لا بالیوم الاخر و منکی ن الشیطان له قرینا فساء قرينا؛ و آنها كسانى هستند كه 
اموال خود را براى نشان‏دادن به مردم انفاق مك‏ىنند و ايمان به خدا و روز بازپسين ندارند؛ )چرا 
كه شيطان، رفيق و همنشين آنهاست(؛ و كسى كه شيطان قرين او باشد، بد همنشين و قرينى 
است.« قرین شدن شیطان با شخص خودنماست که فرد را از طریق القائات غلط فکری، دچار 

خودنمائی می‌نماید )فضل‌الله، 1419، ج 7، ص 268(.
»برهنگی و بی‌حجابی« نیز، نوعی گرفتاری به آفت خودنمائی است که خودش را در شکل 
آراستگی آشکار بروز می‌دهد. این در حالی است که خداوند، هر گونه حضور در جامعه را به همراه 
انکسار و اخلاص می‌طلبد و کسانی را که به دنبال حضور مغرورانه یا خودنما در تمام ابعادش در 
جمع هستند ، منکوب و محکوم می‌کند. به عنوان نمونه، حتی در زمان جنگ هم از مسلمانان 
درخواست حضور غیرمغرورانه و غیر خودنما به لحاظ دوری از شرک خفی می‌کند )صادقی تهرانی، 
1406: ج 12، ص 256(. شاهد بر آن، آیه 47 سوره انفال است که می‌فرماید: »و لا تكونواك الذين 
خرجوا من ديارهم بطرا و رئاءَ الناس و يصدون عن سبيل الله و الله بما يعملون محيط؛ و مانند كسانى 
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نباشيد كه از روى هوى پرستى و غرور و خودنماىي در برابر مردم، از سرزمين خود به )سوى ميدان 
بدر( بيرون آمدند؛ و )مردم را( از راه خدا بازم‏ىداشتند؛ )و سرانجام شكست خوردند( و خداوند به 

آنچه عمل مك‏ىنند، احاطه )و آگاهى( دارد«.
پیامبر اکرم )ص( در حدیثی فرمودند: »ان من خیر نسائکم، المتبرجه من زوجها، الحصان عن 
غیرها؛ بهترین زنان شما، زنی است که برای شوهرش، آرایش و خودنمائی کند اما خود را از نامحرمان 
بپوشاند« )بحارالانوار، ج 1-3، ص 235(. حضرت علی )ع( در حدیثی فرمود: »ثمره العفه الصیانه؛ ثمره 
عفت و پاکدامنی، محفوظ ماندن از گناه است.« )تمیمی آمدی، 1410: 256( آن حضرت، در حدیث 
دیگری فرمود: »افضل العباده، العفاف؛ برترین عبادت، پاکدامنی است« )کلینی، 1407، ج 2، ص 79(.

5-2- منش و شخصیت روحی
منش و شخصیت هر انسانی، متأثر از افکار خود، ملکات نفسانی، محیط و غرایز منتقل شده 
از والدین خود است. خداوند، بر اساس آیه 84 سوره اسراء: قل كل یعمل علی‏ شاكلته فربكم اعلم 
بمن هو اهدی سبیلا؛ بگو: »هر كس طبق روش )و خلق‌وخوی( خود عمل مك‏ىند؛ و پروردگارتان 
كسانى را كه راهشان نكيوتر است، بهتر م‏ىشناسد«. در بیان اینکه چرا نیکوکاران از قرآن منتفع 
می‌شوند ولی غیر نیکوکاران، از قرآن جز زیان و خسران، چیزی دیگر نمی‌بینند؟ این نکته مهم 
را مطرح می‌کند که هر کدام با توجه به نوع اخلاق یا شخصیت روحی‌شان است که به آن مرحله 
مخالفت یا موافقت با حق رسیده‌اند و این، چیزی است که در زندگی انسان‌ها به وضوح قابل‌مشاهده 
است. البته، تحقق اخلاق موجود یا وجود شخصیت روحی در هر یک از انسان‌ها، به طوری نیست 
که او را در گزینش مخالفت یا موافقت با حق، مجبور نماید بلکه به قول مرحوم علامه طباطبایی، 
آن دو در مرحله اقتضا هستند و نه در مرتبه علت تامه، لذا همیشه انسان می‌تواند خودش با اراده 
و تصمیم، نوع رفتار خود را در موافقت یا مخالفت تعیین نماید )طباطبایی، 1390: ج 13، ص 190(.

انسانی هم که برهنگی را برمی‌گزیند، متأثر از اخلاق یا شخصیت روحی‌ است که در مراحل 
زندگی خود آن را ساخته است. روشن است فردی که خود کم بین است، احساس نیاز به دیدن 
دیگران از خود دارد هر چند این غریزه در ذات همه انسان‌ها هست و لکن غریزه موجود را، بنا 
نیست که انسان بر اساس حکم عقل از راه غیر مشروع و غیر اخلاقی تأمین نماید. انسان می‌تواند 
همین نیاز را از طریق کارآفرینی و خیرخواهی و خدمت به دیگران و نیز ترقی علمی و اقتصادی 
و اخلاقی خودش، توجه دیگران را به خود جلب نماید. پس دلیلی ندارد که انسان از راه ناهنجار؛ 

یعنی برهنگی به هدف خود برسد.
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از اینجا، معلوم می‌شود که انسان محجبه با انسان غیر محجبه در ابعاد اخلاقی و شخصیت 
روحی متفاوت هستند. کسی که حجاب را برمی‌گزیند از حیث اخلاقی، آدمی نیست که غریزه 
محبوبیت خود را از راه ناصواب تعیین نماید ولی انسان برهنه، انسانی است که یا آن قدر از بعد 
اخلاقی تنزل نموده که خوب و بد را از هم تشخیص نمی‌دهد یا گمان می‌کند که از این راه، می‌تواند 
خود را محبوب دیگران نماید در حالی که مسیر اشتباهی را برگزیده است؛ چرا که مسیرش، وارد 
نمودن خسارت و خراب کردن بنیان خانواده‌های دیگران است. افزون بر اینکه، امراض روحی 
زیادی، مانند افسردگی، بد حوصلگی، سستی، تنبلی، بی‌خوابی و ... را برای خود به ارمغان می‌آورد.

5-3-تعبد و عبودیت
انسانی که برای وجود، افعال و اوصافش، معتقد به خالق و مدبری به نام الله است، در وقتی که 
علم او با قلبش پیوند خورد نسبت به خالق و مدبر خود، معرفتی پیدا می‌کند که در هیچ حالی 
و زمانی از او جدا شدنی نیست. عجین شدن وجودش با خداوند، موجب می‌شود که همه اعمال 
و اوصاف خود را با خواسته‌های او منطبق نماید. در جهت رضایت او حرکت می‌کند و حاضر 
نمی‌شود بر خلاف خواسته‌های او سیر نماید. به همین سبب، سعی بر این ‌دارد که در تمام شئون 
حیات خود، به واجبات عمل نموده و از محرمات الهی اجتناب می‌نماید؛ چرا که این نوع افراد، 
َّذين آمنوا علکیم  خودشان را مطابق آیه شریفه 105 سوره مائده می‌دانند که فرمود: »يا ايها ال
انفسکم لای ضرکم من ضل اذا اهتدیتم الی الله مرجعکم جمیعاً فینبئکم بما کنتم تعملون؛ اى كسانى كه 
ايمان آورده‏ايد! مراقب خود باشيد! اگر شما هدايت يافته‏ايد، گمراهى كسانى كه گمراه شده‏اند، به 
شما زيانى نم‏ىرساند. بازگشت همه شما به سوى خداست؛ و شما را از آنچه عمل مك‏ىرديد، آگاه 
م‏ىسازد«. خداوند در این آیه شریفه، ضرورت پایداری بر التزام عملی به دین را به آحاد مؤمنین 
متذکر می‌شود و عدم التزام عملی فاسدین را، نشانه گمراهی آنان معرفی می‌نماید که نباید موجب 

سستی ایمان و باور آنها گردد )ابوزهره، بی تا، ج 5، ص 2378(.
روی این اساس، انسانی که حجاب را اختیار می‌کند در واقع، با توجه بر محبت قلبی که به 
خدای خود دارد حجاب را  برمی‌گزیند؛ چرا که می‌فهمد برهنگی و جلوه گری، او را از مسیر الهی 
و تقرب خدائی دور نموده و به مادیات و جلوه‌های آن نزدیک‌تر می‌کند. در حقیقت چنین کسی، 
متوجه این خواسته خداوند هست که خداوندش، طبق آیه 57 سوره مائده: »يا ایها الذین آمنوا 
لا تتخذوا الذین اتخذوا دینکم هزواً و لعباً من الذین اوتوا الکتاب من قبلکم و الکفار اولیاء و اتقوا 
الله ان کنتم مومنین؛ اى كسانى كه ايمان آورده‏ايد! افرادى كه آيين شما را به باد استهزاء و بازى 
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م‏ىگيرند- از اهل كتاب و مشركان- ولی خود انتخاب نكنيد و از خدا بپرهيزيد اگر ايمان داريد«. 
همچون اهل کتاب، نبایستی دین الهی را به استهزاء و بازی بگیرد؛ چرا که به این نکته مهم نیز 
معرفت دارد که در صورت برهنگی و از خودباختگی به دلیل قرار دادن لهو و لعب به عنوان دین 
برای خود، طبق آیه 51 سوره اعراف: »الذين اتخذوا دينهم لهوا و لعبا و غرتهم الحياه الدنيا فالیوم 
ننساهم کما نسوا لقاءی ومهم هذا و ما کانوا بایاتنای جحدون ؛ همانها كه دين و آيين خود را سرگرمى 
و بازيچه گرفتند؛ و زندگى دنيا آنان را مغرور ساخت؛ امروز ما آنها را فراموش مك‏ىنيم، همان‌گونه 
كه لقاى چنين روزى را فراموش كردند و آيات ما را انكار نمودن.«، خداوند او را به حال خود رها 
ساخته و از الطاف و محبت‌های خود محروم خواهد نمود )طبری، 1412: ج8 ، ص 144؛ نهاوندی، 

1386: ج 2، ص 605(.

6- بررسی مبانی عملی و رفتاری پوشش اسلامی
سخنان خداوند که در صورت‌های امر و نهی در قران کریم، به آنها اشاره شده است بدون ریشه 
نیستند. خداوند، پیشاپیش، ریشه این اوامر و نواهی را در وجود انسان آفریده است که برخی از 

آنها، به شرح ذیل است.

6-1- تبعیت از اوامر و نواهی الهی
خداوند در قرآن، در کنار آموزه‌های عقیدتی و روحی، خواسته‌های را در شکل امر و نهی بیان 
داشته است که مقصود از آنها، عمل نمودن مسلمانان به آنها در متن زندگی فردی و جمعی‌شان 
است. هدف از انزال آآنها هم بر اساس برخی از آیات، مانند آیه 183 سوره بقره: »لعلکم تتقون« 
و آیه 6 سوره مائده: »و لکنی رید لیطهرکم و لیتم نعمته علکیم لعلکم تشکرون « و آیه 103 سوره 
توبه: »خذ من اموالهم صدقه تطهرهم و تزکیهم بها و صل علیهم ان صلاتک سکن لهم و الله سمیع 
علیم«، تقواورزی، تطهیر و تزکیه دل‌ها و اتمام نعمت‌های خداوند بیان گشته است. از این گونه 
آیات، معلوم می‌شود که از طرفی، اگر احکام مزبور جعل نمی‌شدند اسباب تقواورزی، تطهیر 
دل‌ها، آرامش و قرار نفوس هم وجود نداشتند و از طرف دیگر، نعمت‌های خداوند، فقط مختص 
نعمت‌های حسی نیستند بلکه بخش بیشتر آنها، مرتبط به امور معنوی هستند مثل نبوت، امامت 
و خود مقولات عبادی همچون نماز و روزه و حج و امثال اینها. گویا خداوند می‌دانست که انسان 
زمینی، بدون امور مذکور نمی‌تواند با آسمان اتصال برقرار کند، لذا حلقه‌های اتصالی در این میان 

را بیان و معرفی نمودند )خسروانی، 1390: ج 4، ص 124(.
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روشن است اهداف مذکور، در زمانی تحقق می‌یابد که فرد مؤمن، آنها را در زندگی خود پیاده 
نماید، لذا مشاهده می‌کنیم که خداوند در آیات مختلفی، روی آن تأکید کرده است. به عنوان 
نمونه، خداوند در آیه 102 سوره آل عمران: »يا ایها الذین آمنو اتقوا الله حق تقاته و لا تموتن الا و 
انتم مسلمون؛ اى مسلمانان بترسيد از خدا حق ترسيدن از وى و نميريد مگر مسلمان شده‏« بعد 
از درخواست تقواورزی از خداوند، عبارت »حق تقاته« به کار می‌برد تا اهمیت مسئله را گوشزد 
نماید مبنی بر اینکه در این وادی، نهایت تلاش، لازم و ضروری است. هر چند از حضرت باقر)ع( 
وحضرت صادق )ع( روایت شده است که بعد از نزول اين آيه، صحابه عرض كردند: يا رسول الّلّه 
يكست كه قوه و طاقت اين تقوا را داشته باشد؟ زيرا حق تقوا مقدور هیچ‌کس نيست. آنگاه، عنايت 
الهى شامل افراد مومن گردید و آيه شريفه 16 سوره تغابن نازل شد: »فاتقوا الله ما استطعتم و اسمعوا 
و أطَيعوا و انفقوا خيرا لانفسكم و من يوق شح نفسه فاولئک هم المفلحون« )شاه‌عبدالعظیمی، 1363: ج 
2، ص 192( و معلوم شد که درخواست تقواورزی از ناحیه خداوند، به اندازه استطاعت انسان است.  

در این میان، یکی از آن اوامر خداوند که بر اساس بیانات گذشته، عمل بدان واجب است، 
امر به حجاب برای زنان مؤمن است. خداوند در آیه 31 سوره نور: »و قل للمومناتی غضضن من 
ابصارهن وی حفظن فروجهن و لای بدین زینتهن الا ما ظهر منها و لیضربن بخمرهن علی جیوبهن و 
لای بدین زینتهن الا لبعولتهن او...؛ و به آنان با ايمان بگو چشم‌های خود را )از نگاه هوس آلود( 
فروگيرند و دامان خويش را حفظ كنند و زينت خود را- جز آن مقدار كه نمايان است- آشكار 
ننمايند و )اطراف( روسر‏ىهاى خود را بر سينه خود افكنند )تا گردن و سينه با آن پوشانده شود( 
و زينت خود را آشكار نسازند مگر براى شوهرانشان، يا ...«، بعد از آنکه در آیه قبلی، مردان مؤمن 
را، موظف به کاهش از دیدگانشان می‌نماید، به زنان نیز امر می‌کند که مراقب دیدگان و فروج خود 
باشند و زینت‌های پنهان خود را آشکار ننمایند و مقنعه را بر گردن و سینه خود هم بیندازند و 
تنها زینت‌های خود بر شوهران و ... ظاهر کنند. طبق فهم همه مفسران شیعه و اهل سنت، آیه 
فوق، اشاره به وجوب حجاب برای زنان مؤمن دارد؛ چرا که تفصیل جزییات حجاب و بیان استثناها 
در آن در کنار سیاق آیه شریفه و نیز تفاوت بیان خداوند در حق مردان و زنان در آیه 30 و 31 
همین سوره، همه دلالت بر لزوم حجاب برای زنان مؤمن دارند )طباطبائی، 1390: ج 15، ص 110؛ 
قرطبی، 1364: ج 12، ص 122(. از اینجا، معلوم می‌شود که عرفی دانستن حجاب و سیالی دانستن 

آن، بر خلاف مضمون صریح آیه شریفه است.
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6-2- تبعیت از سیره نبوی
مطابق آیات صریح قرآن، زنان گرامی پیامبر اسلام، در وقتی که می‌خواستند در جمع حضور 
یابند با پوشش حاضر می‌شدند؛ زیرا خداوند در آیه 59 سوره احزاب: يا ایها النبی قل لازواجک و 
بناتک و نساء المومنینی دنین علیهن من جلابیبهن ذلک ادنی انی عرفن فلای وذین و کان الله غفورا 
رحیما؛ اى پيامبر! به همسران و دخترانت و زنان مؤمنان بگو: »جلباب‌ها ]روسر‏ىهاى بلند[ خود 
را بر خويش فروافكنند، اين كار براى اينكه شناخته شوند و مورد آزار قرار نگيرند بهتر است؛ )و 
اگر تا كنون خطا و كوتاهى از آنها سر زده توبه كنند( خداوند همواره آمرزنده رحيم است« از 
زنان و دختران پیامبر در کنار زنان مؤمن می‌خواهد که در بیرون از خانه، از »جلباب« ی استفاده 
کنند که گلو و سینه آنها را می‌پوشاند. بعد، خداوند دلیل این کار را با عبارت »ذل كأدَن ‏ىأنَ 
يعرفن فلای وذین« بیان می‌کند. به نظر زمخشری، متعلق »ان یعرفن«، شناخته شدن به مسلمانی 
است زیرا در آن زمان، اهل کتاب و کنیزان به دلیل نداشتن حجاب، بهانه به دست هرزگان 
می‌دادند)زمخشری، 1407: ج 3، ص 560(. خداوند هم با تکلیف پوشش از آنها می‌خواهد که همانند 
آنها نباشند تا با شناخته شدن به مسلمانی، مورد اذیت هوسرانان قرار نگیرند. به عقیده مرحوم 
علامه طباطبائی، متعلق »اان يعرفن«، خود حجاب، عفت، صلاح و سداد است که مانع از مزاحمت 
اهل هوس می‌گردد)طباطبایی، 1390: ج 16، ص 339(. البته، این دو نظر به باور برخی از مفسران 

معاصر، مقابل هم نیستند و قابل جمع هستند )مکارم شیرازی، 1371: ج 17، ص 427(.
از آیه شریفه بالا، معلوم می‌شود که زنان پیامبر، موظف به داشتن حجاب در بیرون از خانه 
بودند. حال، افزون بر اینکه وظیفه دیگران هم که با عبارت »و نساء المومنين« مشخص می‌گردد. 
با قطع نظر از این تعبیر، آیات دیگری در قرآن داریم که مستفاد آنها، ضرورت پیروی زنان مسلمان 
از تکلیف حجاب زنان پیامبر در جامعه است؛ چرا که مضمون این گونه آیات، عام و مطلق هستند؛ 

یعنی دیگران را موظف می‌نماید در تمام جزئیات و احوال پیامبر، آن حضرت را پیروی نمایند.
به عنوان نمونه، آیه 31 سوره آل عمران: قل ان کنتم تحبون الله فاتبعونیی حببکم الله وی غفر 
لکم ذنوبکم و الله غفورا رحیم ؛ بگو: »اگر خدا را دوست م‏ىداريد، از من پيروى كنيد! تا خدا )نيز( 
شما را دوست بدارد؛ و گناهانتان را ببخشد؛ و خدا آمرزنده مهربان است.« که تبعیت از پیامبر را، 
معنای واقعی و تفسیر حقیقی محبت به خداوند معرفی می‌نماید )فخر رازی، 1420: ج 8، ص 197(.
همین‌طور، آیه 21 سوره احزاب: »لقد کان لکم فی رسوالله اسوه حسنه لمن کانی رجوا الله و 
الیوم الاخر و ذکر الله کثیرا ؛ مسلماً براى شما در زندگى رسول خدا سرمشق نكيوىي بود، براى آنها 
كه اميد به رحمت خدا و روز رستاخيز دارند و خدا را بسيار ياد مك‏ىنند«. حیات و سبک پیامبر 
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را، خواه در شکل خانواده یا غیر خانواده، سرمشق زندگی برای امیدواران به خداوند و معاد مطرح 
نموده و به الگوگیری از حیات آن حضرت، از جمله حیات جمعی امر می‌کند )مدرسی، 1419: ج 

10، ص 296(.

همچنین، در آیه 7 سوره حشر: »... و ما آتاكم الرسول فخذوه و ما نهاكم عنه فانتهوا و اتقوا الله 
إن الله شديد العقاب؛ ... آنچه را رسول خدا براى شما آورده بگيريد )و اجرا كنيد( و از آنچه نهى 
كرده خوددارى نماييد؛ و از )مخالفت( خدا بپرهيزيد كه خداوند يكفرش شديد است.‏« طبق بیان 
مفسرین، هر چند این آیه شریفه در خصوص »فئ و غنائم جنگی« نازل شده ولی با تنقیح مناط، 
به لزوم پیروی از همه اوامر و نواهی و سیره عملی آن حضرت در همه امور به جز استثنائاتی که 
آنها معین هستند، تسری پیدا می‌کند )قرشی، 1375: ج 11، ص 95؛ ابوحیان، 1420: ج 10، ص 141(.

6-3- حرمت اشاعه فحشاء
در دین اسلام افزون بر اینکه خود فحشاء؛ یعنی انجام امور خیلی قبیح مثل زنا و غیبت و 
تهمت و امثال آنها، غیر مجاز است، خود اشاعه و فراهم کردن زمینه‌های گسترش آنها و حتی 
دوست داشتن شیوع آنها در جامعه اسلامی هم حرام هستند. خداوند در آیه 19 سوره نور: »ان 
الذين يحبون أنَ تشيع الفاحشه في الذين آمنوا لهم عذاب اليم في الدنيا و الاخره و الله يعلم و أنَتم 
لا تعلمون؛ كسانى كه دوست دارند زشتی‌ها در ميان مردم با ايمان شيوع يابد، عذاب دردناىك 
براى آنان در دنيا و آخرت است؛ و خداوند م‏ىداند و شما نم‏ىدانيد!«، از عواقب دنیوی و اخروی 
آن خبر داده، بیان می‌کند که چنین افرادی، منتظر نزول عذاب‌های دنیوی و اخروی برای خود 
باشند. منظور از »ان تشيع«، انتشار با سخن و فعل است؛ یعنی هر کس افعال زشت را با قول و 
تبلیغش یا با فعل و ارتکابش، سبب نشر آنها در جامعه گردد، به عذاب الهی دچار خواهد گردید 

)بقاعی، 1427: ج 5، ص 427(.

همچنین، خداوند در آیه 2 سوره مائده: »... و تعاونوا علی البر و التقو ‏ىو لا تعاونوا عل ىالاثم 
و العدوان و اتقوا الله إنَّ الله شديد العقاب؛ ... و )همواره( در راه نىكي و پرهيزگارى با هم تعاون كنيد! 
و )هرگز( در راه گناه و تعدى همكارى ننماييد! و از )مخالفت فرمان( خدا بپرهيزيد كه مجازات 
خدا شديد است!« به افراد مؤمن، امر می‌کند که به شرطی در کارهای عمومی یار همدیگر باشند 
که از روی بر و تقوا باشد و در صورتی ‌که از روی معصیت و دشمنی با حق خداوند و مردم بود از 
آن اجتناب نمایند و خودشان را کنار بکشند. همان‌طور که برخی از مفسران اشاره نموده‌اند آیه 
شریفه، مربوط به کارهای جمعی است. انسان نبایستی در کارهای جمعی که شیطانی و از روی 
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هوا و هوس شمرده می‌شوند، اشتراک داشته باشد. حضور زن و مرد در جامعه با شکل شرعی و 
موردپسند دین هم یکی از آن کارهای جمعی به شمار می‌آید. هر گاه هر یک از زن و مرد در 
وضع ناهنجار و هوس آلود در متن جمع ظاهر شدند، آن حضور با عقاب شدید الهی مواجه خواهد 

بود و کار حرامی شمرده می‌شود )طباطبایی، 1390: ج 5، ص 163(.

نتیجه‌گیری 

از آنچه بیان شد، معلوم گردید که دین اسلام، در برقراری محیط سالم بسیار قاطع است و 
قانون بی‌پایه‌ای را وضع نمی‌کند؛ یعنی تمام قوانین اسلام، بر اساس مصالح و مفاسد جعل شده‌اند. 
یکی از آنها، قانون حجاب اسلامی است که بر مبانی خاصِ متکی بر فکر، روح، رفتار استقرار 
یافته است. در این میان، مبانی همچون: معنادار بودن حیات، صعودی بودن آن، مواجهه انسان با 
خطوات شیطانی در حیات و خادمیت بدن برای روح از حیث عقیدتی و فکری و مبانی نظیر عفت 
و حیاء، منش و شخصیت روحی و تعبد و عبودیت از جمله مبانی روحی و عاطفی و در نهایت، 
اموری مثل تبعیت از اوامر و نواهی الهی، پیروی از سیره نبوی و حرمت اشاعه فحشاء در جامعه 

اسلامی، از مبانی عملی و رفتاری از منظر قرآن به شمار می‌آیند.
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1- مقدمه و بيان مسئله
تبیین هدف و رسالت تربیت، نقش به سزایی در تعیین روش‌ها و رویکردهای تربیتی دارد 
و نوع نگرش و مبانی فلسفی اندیشمندان تربیتی به ویژه دیدگاه آنان نسبت به هستی و وجود 
انسان نیز به طور خاص بر ترسیم اهداف تعلیم و تربیت تأثیرگذار است. یکی از بحث‌برانگیزترین 
مؤلفه‌های تربیتی که وابستگی تنگاتنگی با نوع نگرش فلسفی صاحب‌نظران تعلیم و تربیت دارد، 
جنسیت و تربیت جنسیتی است. در عصر حاضر و متأثر از نظریات مبتنی بر یکسانی زن و مرد، 
می‌توان گفت بسیاری از زنان به ویژه در شهرهای بزرگ در تعادل برقرار کردن بین نقش‌ها و 
هویت‌های سنتی و مدرن، دچار مشکل شده و آنان را در شرایط انتخاب گری سختی قرار داده 
است. به طوری که »مقایسه‌ی آمارها و تحقیقات، نشانگر بالا رفتن میزان طلاق و جدایی، به تأخیر 
افتادن سن ازدواج دختران و تولد نخستین فرزند آنها، محدود شدن تعداد فرزندان، افزایش تعداد و 
نسبت زنان دارای تحصیلات عالی نشان‌دهنده‌ی تغییرات پدید آمده در نهادهای خانواده، اشتغال 
و آموزش زنان است«)ساروخانی و رفعت جاه: 135،1383(. از این رو شکل‌گیری هویت جنسیتی در 

روند تعلیم و تربیت امری حائز اهمیت است.
تحولات پس از عصر روشنگری مناسبات زن و مرد را در تمام وجوه مورد سؤال قرار داد و 
در نهایت با ظهور آثار فمینیستی، نظریاتی که پیرامون جنسیت و چیستی آن مطرح می‌شد، 
رنگ و بوی تازه‌ای به خود گرفت و ضمن »رونق گرفتن اندیشه‌های تشابه زن و مرد، تفاوت‌های 
جنسیتی را برساخته اجتماعی معرفی کردند که مبنای درک عدم تقارن قدرت را فراهم می‌کند« 
)Angelique, Culley, 2003: 191( ازجمله مؤثرترین مکاتبی که در نپذیرفتن مقوله تمایز جنسیتی 

پافشاری کرده است پست‌مدرنیسم است. از منظر میشل فوکو »جنسیت بیشتر مجموعه‌ای تصادفی 
و مشروط از سخن‌ها، درون‌مایه‌ها و یا اعمال است که از سرآغاز روزگار مدرن با سفسطه گری 
روزافزونی افراد را درون مناسبات قدرتی اجتماعی باقی نگه داشته است« )برنز،1831:111(. لیوتار 
نیز به عنوان پدر پست‌مدرنیسم معتقد است که باید فرا روایت‌ها و هر قاعده‌ی جهان‌شمولی انکار 
شود و تفاوت‌های جنسیتی و جنسیت به عنوان انحصار زنانگی در زنان و مردانگی در مردان، به 
عنوان یک قاعده‌ی جهان‌شمول نفی و انکار گردد. از همین منظر وی معتقد است، »جسم انسان 
یک جنسیت دارد. این فرضی پذیرفته‌شده است که تفاوت جنسیتی یک پارادایم از نقص، نه تنها در 
مورد اجسام، بلکه اذهان است«)سیم،1395:64(؛ اما دین اسلام جنسیت مؤنث و مذكر را در حیثیت 
انسانی و ارزش وجودی، یکسان و در حیطه‌ی کارکردی و عملکردی، متفاوت تلقی می‌کند. چنانکه 
در تعیین حقوق زن و مرد، هرگز امتیاز و ترجیح حقوقی برای مردان نسبت به زنان و بالعكس 
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قائل نیست اما حقوق مشابه و یکنواختی هم برای آنها قائل نشده است )مطهری،1385ب :115(. 
در این مقاله قصد داریم تا با تبیین و تحلیل جایگاه جنسیت در تربیت از منظر هستی‌شناسی 
پست‌مدرنیستی، نظر اسلام را به عنوان رویکرد بدیل در مورد جنسیت و تربیت جنسیتی تبیین 

نموده و از منظر انتقادی، به نقد بیرونی دیدگاه پست‌مدرنیسم بپردازیم.

2- مبانی نظری
در این بخش به بررسی مفاهیم مرتبط با پژوهش از جمله مفهوم شناسی جنسیت و تربیت 

جنسیتی در بستر تاریخ می‌پردازیم.

 2-1- مفهوم شناسی جنسیت
جنسیت در فرهنگ واژگان مصوب فرهنگستان »مجموعه‌ی ویژگی‌های فیزیکی و رفتاری و 
فرهنگی و روان‌شناختی است که معمولاً در یکی از دو جنس مذکر یا مؤنث یافت می‌شود«. در 
فرهنگ معین نیز جنسیت به معنی »چگونگی جنس و زن یا مرد بودن افراد« نوشته شده است؛ 
اما در معنای اصطلاحی آن تعریف‌های مختلفی وجود دارد. فرهنگ لغت انگلیسی آکسفورد، 
عنوان می‌کند که جنسیت »جنسی1 است که توسط تمایزات اجتماعی یا فرهنگی بیان می‌شود« 
جنس،  دارد.  فرهنگی  منشأ  جنسیتی  تفاوت‌های  اما  باشد،  طبیعی  شاید  جنسی  تفاوت‌های 
بیولوژیکی، تغییرناپذیر و دوتایی است. به این معنا که فقط دو جنس وجود دارد. این در حالی 
 Sullivan &( است که به اشتباه، جنسیت، اغلب به عنوان مترادف برای جنس استفاده می‌شود
Todd, 2023: 9( فمینیسم پست‌مدرن بر تنوع، کثرت و تفاوت صحه می‌گذارد. در عین حال، از 

آنجا که پست‌مدرنیسم نقد اندیشه سنتی است، شیوه تفکر »مرد محوری« موجود را از بین می‌برد؛ 
بنابراین، هدف فمینیسم پست‌مدرن متأثر از این، برچیدن مفهوم موجود از جنسیت و ساختارشکنی 
تمام نظریه‌های قبلی روابط جنسیتی است. علاوه بر این، تأکید نظری پست‌مدرنیسم بر کثرت 
و تفاوت‌ها، فمینیسم را بر آن داشته است که برای تفاوت‌های بین افراد، گروه‌ها و موقعیت‌های 
مختلف ارزش قائل شود. این امر پشتوانه نظری فمینیسم برای »واژگون کردن« دوگانگی جنسیتی 

.)Li, 2023: 137( سنتی را در عمل فراهم می‌آورد

1. sex
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اما در مقابل این دیدگاه که صرفاً به جنبه‌ی مادی انسان معطوف می‌شود؛ تعریف دیگری، 
انسان را دارای دو ساحت مادی و غیرمادی معرفی کرده و تفاوت‌های ذاتی زن و مرد را مربوط 
به هر دو حیطه می‌داند: »جنسیت دارای دو جنبه‌ی جسمی و روانی است جنبه‌ی جسمی 
به وضعیت فیزیولوژیک اشاره دارد و جنبه‌ی روانی به هویت جنسی. این که شخص در مورد 
جنسیت خویش چه می‌اندیشد و چه قضاوتی درباره جنسیت خود دارد و تمام آنچه انسان متأثر از 
جنسیت خویش در درون خود حس نموده و در رفتار خویش بروز می‌دهد همه به هویت جنسی 

او بازمی‌گردد«)دلیر،1387: 13(.

2-1-1- تربیت جنسیتی

تربیت ساحت‌های مختلفی دارد که از آن جمله می‌توان به تربیت جسمی، اجتماعی، اخلاقی، 
دینی، جنسی، جنسیتی و موارد دیگر اشاره کرد. در رابطه با جنسیت و منشأ تفاوت‌های رفتاری بین 
زن و مرد برخلاف عده‌ای که معتقدند این تمایزات منشأ زیست‌شناختی و تکوینی دارند، »برخی 
تفاوت در رفتار مردان و زنان را از طریق یادگیری اجتماعی هویت‌های زنانه و مردانه می‌دانند«)گیدنز، 
1383: 192(. به عبارتی دیگر پست‌مدرن‌ها جنسیت را کنشی و اجرایی می‌دانند. بدین معنا که 

افراد درگیر رفتارها و بیاناتی می‌شوند که با انتظارات جامعه از مردانگی یا زنانگی هماهنگ است. 
 .)Flax, 1987( این کنش‌ها در فرهنگ‌ها، دوره‌های تاریخی و زمینه‌های اجتماعی متفاوت است
نانسی چودورو نظریه یادگیری اجتماعی را برای توضیح تفاوت‌های جنسیتی مورد انتقاد قرار 
داده و آن را خیلی ساده‌انگارانه می‌داند. او معتقد است که جنسیت به معنای داشتن شخصیت 
زنانه و مردانه از دوران طفولیت و با رفتارهای والدین شکل می‌گیرد. به خصوص شخصیت‌های 
جنسیتی به دلیل تمایل زنان به مراقبت از نوزادان رشد می‌کند. چودورو معتقد است که چون 
مادران تمایل به مراقبت از نوزادان دارند، رشد روانی نوزادان پسر و دختر متفاوت می‌شود. رابطه 
مادر دختری با رابطه مادر پسری متفاوت است چون مادران خیلی بیش از پسرانشان با دختران 
خود هم‌ذات پنداری دارند که این موضوع به طور ناخودآگاه مادر را وادار می‌کند تا پسرش را 
تشویق کند که خودش را از نظر روان‌شناختی از مادر جدا کند و در نتیجه پسر را وادار می‌کند 
تا مرزهای خود1 را به خوبی مشخص و سفت و سخت نماید. از سوی دیگر مادر ناخودآگاه جرأت 
دختر را برای فردیت می‌گیرد و باعث می‌شود که او مرزهای خود را منعطف و نامشخص ایجاد کند. 

1.ego
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جامعه‌پذیری جنسیتیِ دوران کودکی، بیشتر این مرزهای خود را به طور ناخودآگاه ایجاد نموده و 
.)Chodorow, 1995: 202-206( آن را تقویت می‌کند تا در نهایت افراد مؤنث و مذکر را می‌سازد

 2-1-2- تربیت جنسی و تفاوت آن با تربیت جنسیتی

از جمله قدیمی‌ترین تعریف‌هایی که از تربیت جنسی ارائه ‌شده است؛ توسط موریس بیگلو، 
بهداشت شناس اجتماعی است که در ابتدای کتاب خود می‌نویسد: »فراگیرترین معنای آموزش 
جنسی شامل تمام آموزه‌ها و تأثیرات علمی، اخلاقی، اجتماعی و مذهبی است که می‌تواند به طور 
مستقیم و غیرمستقیم به جوانان کمک کند تا خودشان را برای حل مشکلات جنسی که به طور 
 Bigelow, 1924:( »اجتناب‌ناپذیری در زندگی شخصی هر انسان عادی وارد می‌شود، آماده کنند
1(. امروزه در بیانی کامل‌تر تصریح می‌شود که »آموزش جنسی فقط فعالیت ارائه دانش در مورد 
جنسیت و تمایلات جنسی نیست، بلکه در مورد درک حقوق جنسی و باروری، تصمیم‌گیری در 
مورد زندگی جنسی سالم و دستیابی به استانداردهای بالای سلامت جنسی است. این یک ابزار 

.)Banerjee, 2022: 73-75( »مؤثر ارتقای سلامت است
از منظر دانشوران علوم تربیتی و عالمان دینی، تربیت جنسی در معنای گسترده‌تری به کار 
برده می‌شود و مقصود از آن، »تربیت بر محور اخلاق جنسی است؛ بنابراین مجموعه‌ی آموزش‌ها، 
ایجاد موقعیت‌ها و زمینه‌سازی‌هایی که متربی را با ارضاء، هدایت و تعدیل غریزه‌ی جنسی آشنا 
می‌سازد و زمینه‌ی رشد شخصیت اجتماعی، اخلاقی و فرهنگی او را فراهم می‌آورد و او را از 
انحراف و لغزش جنسی مصون می‌دارد و سعادت و کامیابی دنیوی و اخروی‌اش را رقم می‌زند، 

تربیت جنسی نام دارد«)بهشتی،1378: 82 -181(.
تفاوت تربیت جنسیتی با تربیت جنسی را می‌توان این‌گونه بیان کرد که در تربیت جنسی، 
محور اصلی، غریزه‌ی جنسی و هدایت و تعدیل آن است. در صورتی که در تربیت جنسیتی، محور 
اصلی، تمایزات جنسیتی و توجه به ویژگی‌های مخصوص و منحصربه‌فرد دختران و پسران است 
که توجه به آن ویژگی‌ها متربی را برای پذیرش نقش‌های جنسیتی آینده، آماده خواهد کرد. 
نکته‌ی قابل توجه آن است که تربیت جنسی و تربیت جنسیتی، در مقاطعی با یکدیگر هم‌پوشانی 
داشته و تربیت جنسیتی در صورتی که در مسیر صحیح، قرار بگیرد، رضایت از جنسیت متربی 
و زمینه‌ی تربیت جنسی مناسب را ایجاد می‌کند. همچنین بخشی از روش‌هایی که در تربیت 

جنسیتی اتخاذ می‌شود، بخشی از اهداف تربیت جنسی را نیز، محقق خواهد کرد.
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 2-2- تربیت جنسیتی در بستر تاریخ
تربیت جنسیتی یکی از معدود مواردی است که از ابتدای خلقت بشر مورد توجه بوده است. 
در جوامع اولیه تربیت در قبیله یا مراسم دینی و به نحو عملی صورت می‌گرفت )کاردان، 1396: 9(. 
این تربیت دینی بیشتر برای پسران به منظور آماده‌سازی ایشان برای رهبری قبیله انجام می‌شد؛ 
اما به طور کلی می‌توان گفت با توجه به نقش متفاوت زنان و مردان در آن دوران، تربیت، بیشتر 
در خانواده، مبتنی بر جنسیت و بر اساس تفاوت عملکرد دختران و پسران در آینده، صورت 

می‌گرفته است )دورانت،1337، ج 1، ص 43(.
 در سده‌های نهم و دهم پیش از میلاد، یونانیان، خصائل پادشاهان و بزرگان، از جمله وفاداری، 
منش عالی، دلیری و اطاعت از خدایان را در تربیت پسران اشراف آن زمان، الگو قرار می‌دادند؛ اما 
تعلیمات زنان منحصر به امور خانه‌داری بود )دورانت،1337، ج 2، ص 342(. از نظر افلاطون، تبعیض‌ها 
و حتی تفاوت‌های کیفی، در تربیت، نادرست بود. او معتقد بود که زنان نیز باید دوشادوش مردان 
در همه‌ی تمرین‌ها از جمله اسب‌سواری و ورزش شرکت کنند؛ اما با توجه به ضعف نسبی آنان، 
مقررات سهل‌گیرانه‌تری برای آنان لحاظ شود. او همچنین به آموزش مختلط پسران و دختران، 
در مدارس سفارش نموده است. پس از افلاطون، شاگردش با نظرهای او مخالفت ورزید، ارسطو 

.)king, 2004: 31( جنس مؤنث را »مبتلا به نقص طبیعی1« می‌دانست
 تعلیم و تربیت در سده‌های میانه، متناسب با اینکه هر کس در کدام یک از طبقات اجتماعی 
قرار دارد، متفاوت بود. تربیت اشراف‌زادگان )شوالیه‌ها( مبتنی بر جنسیت بود، به‌ گونه‌ای که پسران 
را برای کارهای سخت، شکار و جنگ آماده می‌کردند، اما خواندن و نوشتن را برای پسران خود، 
لازم نمی‌دیدند در حالی که دختران، غالباً خواندن و نوشتن را می‌دانستند. حتی برخی از آنان 
به زبان لاتینی نیز آشنا بودند و افسانه‌ها و آوازهای بسیاری از برداشتند. تربیت در طبقات پایین 
جامعه نیز، بیشتر بر اساس نقش‌های جنسیتی آینده شکل می‌گرفت )کاردان،1396 :72-70(. با 
وجود این در پایان قرن یازدهم، پاپ گریگوری دختران را از تحصیل در مدارس وابسته به کلیسا 
محروم کرد )غلامی، 1398: 27( و »سنت توماس آکویناس زن را مرد ناقص2« و مذکر پست و 

.)king, 2004: 31( حقیر3 خواند

1.afflicted with natural defectiveness
2. imperfect man
3. misbegotten male
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دوره‌ی رنسانس رویکرد تربیتی بر مبنای جنس مذکر و نادیده گرفتن زنان، بود. به همین 
منظور آرمان رنسانس در پرورش استعدادهای مردان و کنار گذاشتن زنان از کار و تحصیل و محدود 
کردن آنها به خانه بود )غلامی،1398: 30(. برای نمونه لویی ویوس، به عنوان یکی از صاحب‌نظران 
آموزش و پرورش در دوران رنسانس، در کتاب نهاد زن مسیحی، ضمن دفاع از لزوم تربیت زن و 
ارائه‌ی روش‌های عملی برای تربیت آنان، مانند گذشتگان، حق تعلیم را از زنان، سلب می‌کند. او 
نقش زن را به حفظ سنت‌های اخلاقی و اشتغال به تقوا و فضیلت، محدود می‌سازد )کاردان،1396: 
93(. در قرن هفدهم نیز با وجود رویکردهای مردسالارانه در تعلیم و تربیت؛ جامعه‌ی غربی در 

این دوره تا حدودی و بیش از پیش به اهمیت تربیت دختران پی می‌برد )کاردان،1396: 110-111(.
در قرن هجدهم همچنان دیدگاه‌های تبعیض‌آمیز به تربیت جنسیتی، کم و بیش دیده می‌شود. 
از نمونه‌های بارز این اندیشمندان می‌توان به ژان ژاک روسو اشاره کرد. او معتقد است آموزش زنان 
باید تمام و کمال در ارتباط با مردان، طراحی شود و برای رضایت مردان، برای آنکه برای مردان 
مفید باشند و عشق و احترام مردان را به دست آورند، صورت پذیرد )واتيكنز،1380: 13(. از سوی 
دیگر اندیشمندانی چون دیدرو و ولتر علی‌رغم پذیرش نقصان و کاستی در اندیشه‌ی زنان، آن را 

حاصل آموزش‌های سنتی گذشته با قابلیت تغییر و اصلاح می‌دانستند )همان:30(.
به مرور زمان با اولویت سرمایه به جای خانواده، در جامعه‌ی صنعتی، نقش‌آفرینی صنعتی 
از جایگاه مطلوب‌تری برخوردار شد. این مطلب تأثیرات قابل‌توجهی را بر شئون مختلف زندگی 
از  تربیتی  اهداف  تغییر  به  منجر  که  گونه‌ای  به  گذاشت؛  تربیت-  و  تعلیم  جمله  از   - بشری 
نقش‌آفرینی‌های جنسیتی درون خانواده به نقش‌آفرینی‌های فرا جنسیتی در نظام سرمایه‌داری و 
صنعتی شد. ورود زنان به عرصه‌ی کار و صنعت، به‌ مرور، زمینه‌ی اعتراض جدی زنان در خصوص 
فرصت‌های شغلی و اختلاف دستمزد با مردان را فراهم آورد. لذا جنبش‌های فمینیسمی در امتداد 
اعتراضات موج اول و دوم فمینیسم رونق دوباره گرفت. در سال 1975 قانونی تحت عنوان قانون 
رفع تبعیض جنسیتی به تصویب رسید. این قانون افزون بر عرصه‌های دیگر، آموزش و پرورش 
را نیز در بر می‌گرفت و بدان معنا بود که نهادهای آموزشی، دیگر نمی‌توانند در هیچ درس یا 
رشته‌ای برای دانش‌آموزان دختر و پسر، سهمیه در نظر بگیرند، یا یک جنس را از تحصیل در 
رشته‌ی در دسترس جنس دیگر محروم کنند )گرت،1380: 82(. به طور کلی تا پیش از تصویب 
این قانون، در نهادهای آموزشی غرب، رفتار کاملًا متفاوت با دختر و پسر قانونی بود، هم از نظر 
رشته‌های عرضه شده به آنان و هم از جهت نظام‌های سهمیه‌بندی که تعداد افراد یک جنس را 
در دوره‌های مختلف، محدود می‌کرد. برخی معتقد بودند مردان از زنان با استعدادترند و شیوه‌ی 
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برخورد با دانش آموزان باید متناسب با جنسیت آنان باشد، حال آنکه دیگران تأکید می‌کردند 
به‌رغم نبود رابطه‌ی فرودست و فرادست میان زن و مرد، علایق بنیادین دو جنس، متفاوت بوده 

و نیازمند رفتاری جداگانه اما یکسان است )همان:79(.
 به طور کلی، تربیت در دوران مدرنیته، مبتنی بر جنسیت و با رویکردی تبعیض‌آمیز و مرد 
محور بود که سعی می‌کرد زنان را هرچه بیشتر، از محیط اجتماعی و سیاسی دور کند. می‌توان 
گفت تا این زمان، نظریه‌ها و اقدامات اندیشمندان برای تربیت دختران و حتی نظام تربیتی واحد 
بین دختران و پسران، فاقد نیروی کافی برای فراگیر شدن برابری و همسانی جنسیتی در تربیت 
بوده و به نوعی انقلاب صنعتی، نیروی محرکه‌ای بود که توانست انگیزه‌ی لازم برای تربیت فرا 

جنسیتی که در دوره‌ی پست‌مدرنیسم با جدیت مطرح شد را به طور گسترده ایجاد نماید.

3- روش‌شناسی پژوهش
این پژوهش با روش تبیینی- تحلیلی و انتقادی قصد دارد به منظور گسترش دانش شناختی 
در زمینه نگرش پست‌مدرنیستی در مورد تربیت جنسیتی، گامی در راستای تکمیل تحقیقات 
پیشین بردارد. منظور از تحلیل در این پژوهش تحلیل عقلانی و فلسفی است. در این پژوهش در 
تلاشیم تا پس از تبیین و تحلیل روكيرد پست‌مدرنیسم به جنسيت از منظر هستي‌شناختي و 
نیز تبیین دیدگاه هستی‌شناسی اسلامی به جنسیت، از منظر واقع‌بینانه و عقلانی به نقد نگرش 
این  درونی  تناقضات  تصریح  تا ضمن  بپردازیم.  اسلامي  منظر  از  به جنسیت  پست‌مدرنیستی 
دیدگاه، از منظر بیرونی نیز آن را مورد نقد قرار دهیم. بر مبنای هدف پژوهش پاسخ به دو سؤال 

زیر مورد نظر است:
هستی‌شناسی جنسیت از منظر پست‌مدرنیسم و دلالت‌های آن برای تعلیم و تربیت چگونه .1	

تبیین و تحلیل می‌شود؟
چه نقدهایی به دیدگاه پست‌مدرنیسم درباره تربیت جنسیتی از منظر اسلامی وارد می‌شود؟.2	

4- یافته‌های پژوهش
در این بخش یافته‌های پژوهش شامل مباحث هستی‌شناختی پست‌مدرنیستی ، تعلیم و تربیت 

پست‌مدرنیستی با محور جنسیت و هستی‌شناسی اسلامی ارائه شده است.
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4-1- جنسيت از منظر هستی‌شناسی پست‌مدرنیستی
در مباحث هستی‌شناسی، سخن از ماهیت جهان و وجود است؛ اما از آنجا که پست‌مدرنیست‌ها 
جهان و وجود را خارج از محدوده‌ی انسان، تعريف نمی‌کنند؛ نمی‌توان به ديدگاه هستي شناختي 
پست‌مدرنیسم، آن‌گونه كه هستی‌شناسی را در ساير مكاتب فلسفي بررسي می‌کنیم، بپردازيم. 
پست‌مدرنیسم به جای مباحث هستی شناختی‌ای چون وجود و خداوند، هستی را در انضباط‌های 
گفتمانی، قدرت، دانش، فرا روایت‌ها و مانند آن می‌بیند و با رویکردی انتقادی، به مبارزه با این 
عوامل که منجر به سوژه شدن انسان‌ها شده است، می‌پردازد. فوکو در کتاب تاریخ جنسیت خود 
سعی دارد ثابت کند که با قرار گرفتن جنسیت در رابطه با قدرت و دانش، زمینه‌ی موضوع شدگی و 
سوژه شدن فرد مهیا می‌شود. به نظر او از دوران باستان انسان‌ها در تاریخ تمدن غرب به »سوژه‌های 
جنسی« تبدیل شدند و با سوژه شدن، زمینه کنترل و حک قدرت بر وجود آنها فراهم آمد )ضیمران، 
1385: 149(. بدین ترتیب جنسیت نیز هستی گفتمانی می‌یابد و تحت کنترل قدرت و دانش قرار 

می‌گیرد. در همین راستا دریدا معتقد است اگر هستی‌شناسی را در چارچوب مرزهای آموزه‌ای یا 
منطقه‌ای قلمروهای دانش و شناخت ترجمه کنیم؛ خواهیم دید که مرزبندی رشته‌های مختلف، 
پیش پنداشتی از یک وجودشناسی - پدیدارشناسی غیر منطقه‌ای دارد که دانش و فرهنگ و 
زبان و دین و حتی مرزهای جنسی را در آن دخیل می‌کند )دریدا،1397: 47(. به بیان دیگر دریدا 

بررسی‌های هستی شناسانه را صرفاً برگرفته از پیش پنداشته‌ای وجود شناسی ما می‌داند. 
در بررسی مبنای هستی‌شناسی مقوله جنسیت تلاش می‌شود تا چگونگی تحت تأثیر واقع‌شدن 
جنسیت از هستی‌های متمایز و متباین را از منظر پست‌مدرنیسم تبیین نماییم و نشان دهیم 
که تأکید بر گفتمان و قدرت و نفی فرا روایت‌ها چه تأثیری بر جنسیت و تفاوت‌های جنسیتی 
می‌گذارد؛ به عبارت دیگر مترصد آن هستیم تا آشکار کنیم که چه هستی‌هایی بر جنسیت و 

هویت جنسیتی مؤثر هستند و نحوه‌ی تأثیر آنها بر شکل‌گیری هویت جنسیتی چگونه است.

4-1-1- تأیید خرده روایت‌های جنسیتی

از منظر پست‌مدرنیسم هر کس باید روایت جنسیتی خاص خودش را داشته باشد. لذا هر گونه 
فرا روایتی که منجر به چارچوب‌بندی‌های محدودیت‌زا در تمایلات، رفتارها و صفات مبتنی بر 
جنسیت شود نفی می‌شوند. »این دیدگاه هنجارهای حاکم را به چالش کشیده و با تأکید بر وجود 
 Flax,(»هویت‌های متنوع و متعدد جنسیتی، به رسمیت شناختن و احترام به آنها را ترویج می‌کند
1987(. لیوتار معتقد است یکی از فرا روایت‌هایی که در دوران پست‌مدرنیسم باید آن را رد کرد؛ 
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مردسالاری است )Lyotard, 1989: 65(. لذا »پست‌مدرنیسم در عین رد کردن روایت‌های کلان، 
توجه را از مقوله‌های دوتایی معمول و ساختگی مانند »مرد« و »زن« تغییر می‌دهد و به تجربه 
نسبی هر فرد بازمی‌گردد. صحت طبقه‌بندی‌ها و پیش‌فرض‌های مبتنی بر تفاوت‌های فرهنگی، 
اجتماعی و طبقاتی را به چالش می‌کشد و این گروه‌های برساخته‌ی اجتماعی را از هم جدا می‌کند 

.)Frost& Elichaof, 2014( »تا تنوع تجربه فردی را در آنها بررسی کند

4-1-2- انکار واقعیت یگانه جنسیت

پست‌مدرنیسم به طور کلی وجود واقعیت واحد را نفی می‌کند و معتقد است آنچه ما آن را 
واقعیت فرض می‌کنیم تنها یک برساخته‌ی اجتماعی- زبانی است و لذا می‌تواند به تعداد همه 
انسان‌ها، واقعیت‌های متفاوت برای یک موضوع تصور کرد. از این رو اگر بخواهیم لفظ واقعیت 
را برای آنچه که افراد با توجه به پیش‌فرض‌های ذهنی‌شان می‌سازند به کار ببریم؛ باید گفت که 
واقعیت، ذهنی، متغیر، قراردادی و قياس ناپذير است. در همین راستا پست‌مدرنیست‌ها معتقدند 
که جنسیت یک ویژگی ذاتی یا ثابت نیست، بلکه یک برساخته‌ی اجتماعی است که از طریق 
زبان، هنجارهای فرهنگی و مناسبات قدرت ایجاد و حفظ می‌شود )Flax,1987(. »از منظر ایشان 
جنسیت مقوله‌ای فرهنگی است، نه طبیعی یا اساسی. برای پست‌مدرنیسم این بحث همیشه اهمیت 
داشته که چگونه جامعه، از روی عادت، »طبیعت« را علت نهایی اموری می‌داند که در چارچوب 
»فرهنگ« رخ می‌دهند« )وارد، 1387: 183(. ما با یک جوهره‌ی خاص و فطری متولد نمی‌شویم، 
بلکه بر اثر مجموعه‌ای از تأثیرات عوامل اجتماعی شکل می‌گیریم. امور اجتماعی شالوده ما را 
می‌سازد و نهایتاً هویت ما را تعیین و مشخص می‌کند)همان(. فوکو با تأکید بر اینکه امور ثابت و 
پایدار وجود ندارند؛ چنین بیان م  ی‌کند که حتی جسم انسان به‌ اندازه‌ی کافی پایدار نیست که 
بتوان نسبت به خود و یا دیگران شناخت صحیحی پیدا کرد. او بر مبنای ناپایداری جسم انسان، 
نتیجه می‌گیرد که بدن انسان، ساختار و نیازهای ثابتی ندارد پس هیچ شناختی از واقعيت وجود 

انسان ممکن نیست )دریفوس و رابینو،1379: 211-212(.

4-1-3- آزادی از قید گفتمان زنانگی- مردانگی

از مهم‌ترین مؤلفه‌هایی که پست‌مدرنیست‌ها آن را به عنوان یکی از هستی‌هایی که پیرامون 
مبنای  عنوان  به  را  گفتمان  بررسی  فوکو  است.  گفتمان  می‌کنند؛  معرفی  دارد،  وجود  انسان 
هستی‌شناسی پست‌مدرنیسم مطرح می‌کند »هیچ قلمروی پیشاگفتمانی وجود ندارد که جهان 
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را به دلخواه ما افشا کند«)میلز1، 1393: 40 به نقل از فوکو 1981(. یک ساختار گفتمانی را می‌توان 
به خاطر نظام‌مندی ایده‌ها، عقاید، مفاهیم، شیوه‌های تفکر و رفتار که درون زمینه‌ی خاصی شکل 
می‌گیرند و به خاطر اثرات این شیوه‌های تفکر و رفتار، تشخیص داد. می‌توان گفت در بستر تاریخ، 
گفتمان‌هایی شکل‌گرفته که اظهاراتی درباره‌ی صفات، رفتار و حتی اندیشه‌های زنانه و مردانه 
داشته‌اند؛ که این ویژگی‌ها را تقسیم‌بندی کرده و هرکدام را به جنس خاصی متعلق دانسته‌اند. 
از منظر مدرنیسم ایده زن و مرد به عنوان متضاد، توسط مقوله‌های قطبی‌شده مانند ذهن/بدن، 
فرهنگ/طبیعت، روح/ماده که با ایدئولوژی‌های جنسیتی عجین شده‌اند، پشتیبانی می‌شود. در 
ثنویت ذهن/بدن، بدن و ذهن کاملًا مجزا تلقی می‌شوند، بدن صرفاً ظرف خام ذهن است. ذهن و 
عقل بر عواطف و حواس برترند و از یکدیگر جدا شده‌اند. مرد، ذهن است و نماینده فرهنگ است: 
سوژه‌ای عقلانی، یکپارچه و متفکر. زن، بدن است و نشان‌دهنده طبیعت است: غیرمنطقی، عاطفی 
و برانگیخته با غریزه و نیاز فیزیکی. ذهن/فرهنگ/مرد باید این بدن/طبیعت/زنِ بالقوه سرکش را 
از طریق به‌کارگیری دانش و نیروی اراده مهار و کنترل کند )king, 2004(. فمینیست‌ها استدلال 
کرده‌اند که سوژه آن‌طور که در گفتمان مدرن شکل می‌گیرد، موضوعی جنسیتی است که در 
آن امر مردانه بر زنانه برتری دارد. سوژه شامل سوژه انسانی و دانشی است که در سلسله‌مراتب 
آموزش از امتیاز برخوردار است. به این معنا، پروژه مدرن آموزش، در ماهیت خود می‌تواند نقش 
مهمی در نابرابری‌های زنان داشته باشد)Usher, 2003: 193 &Edwards(. اگرچه این نظریه‌ها 
گزارش‌های مختلفی از ریشه‌های تفاوت ارائه می‌دهند، اما همگی بر تفاوت‌های عمیق و پایدار بین 
زنان و مردان در »ساختار هسته‌ای خود2«، هویت و ظرفیت‌های ارتباطی تأکید دارند. نظریه‌پردازان 
دیگر معتقدند که تفاوت‌های جنسیتی در ساختار روانی منجر به تفاوت‌های شناختی می‌شود، 
برای مثال، تفاوت در استدلال اخلاقی و در کسب و سازمان‌دهی دانش. همه این نظریه‌پردازان 
تفاوت‌های بین زن و مرد را )حداقل در فرهنگ غرب( اساسی، جهانی، به شدت دوقطبی و پایدار 

.)Hare-Mustin & Marecek, 1988: 456( نشان می‌دهند
در چنین حالتی با نفوذ این گفتمان در انسان‌ها جنسیت و یا به عبارتی سوژه‌های جنسیتی 
شده، شکل‌گرفته است. نکته‌ی جالب توجه، این است که برخی پست‌مدرنیست‌ها جنس را هم 
مانند جنسیت، با پیشینه‌ای گفتمانی و فرهنگی می‌دانند. چنانچه باتلر تحت تأثیر فوکو استدلال 

1. Mills
2. Core self- structure
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می‌کند که بدن خود یک ساختار است؛ همان‌طور که بدن‌های بی‌شماری، قلمروی سوژه‌های 
جنسیتی شده را تشکیل می‌دهند. پس نمی‌توان گفت که بدن‌ها پیش از نشانه‌ی جنسیتشان، 
موجودیتی قابل عرضه دارند؛ زیرا اگر بدن یک موقعیت است، پس هیچ ارجاعی به بدنی که هنوز 
با معانی فرهنگی تفسیر نشده، وجود ندارد و از این رو جنس نمی‌تواند به عنوان یک واقعیت پیشا 
گفتمانی توصیف گردد )Butler, 1990: 8(.  فوکو استدلال می‌کند که قدرت توسط شبکه‌ای از 
روابط گفتمانی کنترل و شکل می‌گیرد و اگر زنان بخواهند قدرت را در دست بگیرند و جایگاه 
»دیگری« بودن را که برای مدت طولانی در آن بسر برده‌اند، تغییر دهند، باید وضعیت گفتار زنان 

.)Williams, 2002( یا حداقل به حاشیه راندن آن را به‌طور اساسی تغییر دهند
به طور کلی می‌توان گفت از منظر پست‌مدرنیسم گفتمان‌هایی که زنانگی و مردانگی را ترویج 
کرده‌اند؛ نقش مهمی در شکل‌گیری دوگانه‌ی زن و مرد داشته و هویت جنسیتی زنانه و مردانه را 
تشکیل داده‌اند. پست‌مدرن‌ها که با چنین برساخته‌هایی به شدت مقابله می‌کنند، گفتمان‌سازی‌های 
جنسیت زدا را پیش گرفته تا به سوژه‌های خود آفرین و جنسیت‌های متکثر در جامعه منتهی شود.

4-1-4- انکار قدرت جنسیت گرا

از منظر فوکو انسان‌ها هویتی منحصر به ‌فرد ندارند که خاص خودشان باشد؛ بلکه سوژه‌هایی 
هستند ساخته شده توسط نظام‌ها و شبکه‌های قدرتی که حضوری نامحسوس دارند)رابینسون،1394: 
57(. پست‌مدرنیست‌ها بر نقش قدرت در شکل دادن به مناسبات جنسیتی دریک رابطه‌ی متقابل1 

تأکید دارند. آنها معتقدند که جنسیت با سایر مقوله‌های اجتماعی، مانند نژاد، طبقه و تمایلات 
 .)Flax, 1987( جنسی تلاقی می‌کند و سیستم‌های پیچیده‌ای از امتیازات و ستم را ایجاد می‌کند
یک جنبه اساسی پست‌مدرنیسم درک و پرداختن به روابط قدرت در ساختارهای اجتماعی است 
)Raphael, 2013( و این که بسیاری از تفاوت‌های مردان و زنان را می‌توان با موقعیت و جایگاه 

.)Hare-Mustin & Marecek, 1988( آنها در سلسه مراتب اجتماعی مرتبط دانست
 بر همین اساس هویت زنانگی و مردانگی، تماماً محصول اعمال قدرتی است که در همه 
جا به صورت پنهان و آشکار وجود دارد. در این صورت، تفاوت‌های جنسیتی ذاتی، دیگر محلی 
از اعراب نخواهند داشت. چرا که آنچه برساخته‌ی قدرت است، اعتبار ذاتی نداشته و تغییرپذیر 
است. بر این مبنا در صورت مقاومت در برابر نظام‌های دانش و قدرت، شکسته شدن مرزبندی‌های 

1. Intersectionality
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جنسیتی ممکن و دست‌یافتنی خواهد شد. فوکو مدعی شد که هر جا عادی‌سازی و سلطه باشد، 
مقاومت وجود دارد. قدرت هرگز کلی، یکنواخت یا هموار نیست، بلکه در حال تغییر و ناپایدار 

.)Foucault, 1998( است
 پست‌مدرنیست‌ها معتقدند به جای قدرت نظام‌های انضباطی که منجر به سوژه شدگی انسان‌ها 
می‌شوند، قدرت، باید به صورت امری شخصی درآمده و هر کس با خارج شدن از سلطه‌ی قدرت‌های 
اجتماعی و فرهنگی به طور انفرادی، قدرتمند گردد. در این صورت است که قدرت‌هایی که عدم 
تقارن و دوگانگی‌ها را در جامعه رقم می‌زدند، جای خود را به بی‌شمار، قدرت شخصی شده که هیچ 
کدام بر دیگری، رجحان و برتری نداشته، می‌دهند؛ و جامعه‌ی متکثر پست‌مدرن، تحقق می‌یابد.

4-1-5- شک‌اندیشی در هویت جنسیتي

اندیشه‌ی پست‌مدرن ذاتاً و نوعاً شک انگار و یقین گریز و بی‌اعتقاد به وجود هر نوع معرفت 
یقینی است )زرشناس،1393: 42(. از منظر پست‌مدرنیسم هویت را نباید پایدار یا ماندگار دانست، 
زیرا شرایط، بینش‌ها و ویژگی‌ها می‌تواند تغییر کند و این می‌تواند در گذر زمان منجر به تغییر در 
ادراک از خود و هویت شود؛ بنابراین تعاریف ما از شرایط و خود، با توجه به عوامل ذکر شده تغییر 
می‌کند. کاهش تأثیر سبک زندگی متعارف، دینی و اصول اخلاقی جوامع، منجر به کسب اخلاقی 
 .)Baldil, 2016( جدید از منابع دیگر مانند سبک‌های زندگی جدید و از هم گسیخته می‌شود
به این صورت موجب از بین رفتن سبک زندگی مرسوم و پیدایش سبک‌های زندگی گوناگونی 
می‌شود که توسط فرد یا گروه‌ها در مدت زمان بسیار کوتاه بازتولید شده است. هویت ما بر همه 
آنچه که انجام می‌دهیم، می‌اندیشیم و حس می‌کنیم، تأثیر می‌گذارد. هویت عاملی تعیین‌کننده 
برای موقعیت ما و سایر موجودات در جهان است. هویت با خیلی چیزها ارتباط دارد و تحت تأثیر 
عوامل زیادی قرار می‌گیرد. در جدول زیر، عوامل مختلف تأثیرگذار بر هویت با مقایسه‌ای بین 

:)Baldil, 2016: 84( هویت عصر مدرن و پسا مدرن ارائه می‌شود
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دوران پست‌مدرندوران مدرن

مصرفتولید

ازهم‌گسیختگی )فردگرایی(زندگی جمعی

هویت از سایر منابعطبقه اجتماعی

خانواده‌ها )گزینه‌های بسیار(خانواده

انقطاع از گذشته/ سنتاعتقاد به تداوم و موقعیت

تعلیم و تربیت برای چه؟نقش تعلیم و تربیت

رسانه‌های دوسویه )انتخاب/ تبادل(رسانه‌های یک‌طرفه

کنترل مخفی )دوربین‌های مداربسته و غیره(کنترل اجتماعی آشکار

جهانی بودنملیت

علم، یک منبع شناخت کثرت حقایقکمک علم به پیشرفت و یافتن حقیقت

ساختار/امنیت/مکان/ پایداری
شما می‌دانستید چه کسی هستید

سردرگمی/عدم ساختار/انتخاب بی‌وقفه
شما آنچه را می‌خواهید باشید، خلق می‌کنید.

ویژگی ازهم‌گسیختگی هویت پست‌مدرن توسط باومن چنین توضیح داده شده است؛ شما 
باید هویت خود را بسازید، شما آن را به ارث نمی‌برید، نه تنها باید آن را از ابتدا بسازید، بلکه 
باید زندگی خود را صرف تصمیم‌گیری‌های مجدد درباره هویت خود کنید )Bauman, 2015(. از 
منظر پست‌مدرنیست‌ها نمی‌توان با قطعیت درباره‌ی هویت جنسیتی زنان و مردان صحبت کرد 
و حتی باید در تفاوت‌های جنسیتی شک و تردید نمود. جنسیتی که با شک‌اندیشی، قطعیت و 

ثبات خود را از دست می‌دهد به مقوله‌ای تبدیل خواهد شد که حاصل تربیت اجتماعی است.

4-2- مؤلفه‌های هستی شناختی تعلیم و تربیت پست‌مدرنیستی با محور جنسیت
با ابتناء بر مؤلفه‌های پست‌مدرنیستی در حیطه‌ی هستی‌شناسی، می‌توان گفت به طور کلی، 
آنچه بر انسان‌ها و حتی مفاهیم جهان هستی مؤثر است؛ اعمال نفوذ نهادهای تولید قدرت، دانش 
و گفتمان است. از طرفی دیگر تأکید بر روایت‌های خرد در تقابل با فرا روایت‌ها، شاخص دیگری 
در توجه به هستی‌های متکثر در پست‌مدرنیسم است. به این صورت، رویکرد پست‌مدرنیستی با 
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سلطه‌ی هر چیزی بر انسان، به شدت مخالفت می‌ورزد؛ به تبع این نگاه، تعلیم و تربیتی را پیشنهاد 
می‌دهد که طی آن اراده‌ی انسان را در سرنوشتش به طور حداکثری دخیل نماید. در ادامه به نقش 

این مؤلفه‌های هستی شناختی در تعلیم و تربیت پست‌مدرنیسم می‌پردازیم.

 4-2-1 - انکار فرار وایت‌های تربيتي

به دلیل آن‌که انکار فرا روایت‌ها و رفتن به سوی خرده روایت‌ها از زیربنایی‌ترین مؤلفه‌های 
پست‌مدرنیسم است؛ در تعلیم و تربیت نیز بر انکار فرا روایت‌های آموزشی، تأکید می‌ورزد. از 
این منظر »تعلیم و تربیت انتقادی پست‌مدرن، محتاج زبانی است که به همبستگی‌های متضاد 
و واژه‌های سیاسی امکان می‌دهد تا مسائل قدرت، عدالت، مبارزه و نابرابری را به نسخه‌ای یگانه 
و روایتی برتر که امر محتمل، تاریخی و روزمره را به مثابه موضوع جدی مطالعه پایمال می‌کند، 
تقلیل ندهد. این امر اشاره دارد بر این که دانش مربوط به مواد درسی نباید به مثابه یک متن 
مقدس در نظر گرفته شود بلکه باید همچون بخشی از یک اشتغال بی پایان به انواع روایت‌ها و 
سنت‌هایی که می‌توانند بازخوانی و در شرایط مختلف سیاسی از نو صورت‌بندی شوند گسترش 

.)Giroux, 1991:715( »یابد
 در این صورت محتوای تعلیم و تربیت پست‌مدرن باید به‌ گونه‌ای باشد که به انواع روایت‌های 
خرد، مشروعیت بخشد. با انکار دوگانگی جنسیتی به عنوان امری قطعی و جهان‌شمول، به خرده 
روایت‌های جنسیتی روی می‌آورد. به عنوان مثال، دانش‌هایی که به تفاوت‌های روان‌شناختی زن 
و مرد و یا تفاوت‌های فیزیولوژیک اعصاب و مغز زن و مرد می‌پردازند، نباید به صورت یک واقعیت 
جهان‌شمول و متن مقدس مورد توجه باشند. بلکه هر کس می‌تواند خرده روایت خود را در 
زمینه‌ی جنسیت، داشته باشد. همچنین استفاده از واژگان متضاد زن و مرد، دختر و پسر و مؤنث 
و مذکر که منجر به شکل‌گیری دوقطبی‌ها می‌شود؛ در کتاب‌های درسی نباید به صورت روایتی 
برتر ارائه شود؛ به این صورت که هیچ خرده روایت و دسته‌بندی‌ای غیر از آن را نتوان تصور نمود.

4-2-2- شکاکیت در علوم عقلی و برهانی

مربی باید نسبت به هر مفهومی از عقل که با اصول ایدئولوژیک خود و انکار ساختار تاریخی 
خودش، ادعای کشف حقیقت را دارد شکاک باشد. دوگانگی‌هایی که زن و مفاهیم و ارزش‌های 
مرتبط با آن را به عنوان نقاط منفی در رابطه با موقعیت ممتاز مردانگی و مردان تعریف می‌کند 
و مردانگی را با عقلانیت، عینیت و جهان‌شمول بودن همراه می‌سازد، در حالی که زنانگی را به 
مقوله‌ای دائمی از انقیاد اختصاص می‌دهد، مردود است؛ بنابراین، پست‌مدرن عقل را به عنوان 
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امری استعلایی و جهانی با آشکار ساختن خصلت »دنیوی« و به‌ویژه جنسیتی آن مورد نقد قرار 
می‌دهد )Usher& Edwards, 2003: 21(و نیز »گفتمان دانشگاه ‌را از آن جهت که ذهنیت‌ فراگیران 
را می‌سازد، هویت آن‌ها را، در نوسانی مستمر از انفعال تا مقاومتی غیرقابل بیان، از خود بیگانه 
می‌سازد« )همان:77( در معرض انتقاد قرار می‌دهد. از این رو  در تعلیم و تربیت پست‌مدرن هر 
آنچه که صبغه تمایز جنسیتی بیابد مردود است. محتواهای مختلف درسی برای تقویت عقل و 

منطق از این منظر نمی‌تواند رجحانی بر محتوای هنری و ادبی داشته باشد.
چرا که عقل، مبرا از خطا نیست و هیچ مفهوم کارآمدی از تعلیم و تربیت انتقادی نمی‌تواند 
صوری از اقتدار را به کار گیرد که مقلد صور تمامیت بخش عقل - که ظاهراً فراتر از نقد و گفت 

.  Giroux, (1991:71(   و شنود است-  باشد
تعلیم و تربیت پست‌مدرن با رویکردی جنسیت‌زدا این اصل را در موارد متعدد مرتبط با 
جنسیت به کار می‌برد. از آن جمله می‌توان شکاکیت نسبت به رفتارها و ویژگی‌های مبتنی بر 
جنسیت دانش آموزان اشاره کرد. از این جهت که معلمان باید یادگیری و رفتارهای دانش آموزان 
را مرتبط با جنسیت ندانسته و بدون توجه به ادعاهایی که طبقه‌بندی جنسیتی را در محتوا و 
مهارت‌های آموزشی لحاظ می‌کنند؛ ابعاد تعلیم و تربیت خود را شکل دهند. همچنین بایستی 
شرایطی را فراهم آورند که دانش آموزان با شکاکیت نسبت به دسته‌بندی‌های جنسیتی مبتنی 

بر جنس، هویت خود را تعیین کنند.

21 
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4-3- جنسیت از منظر هستی‌شناسی اسلامی
فلسفه اسلامی به هستی‌شناسی به عنوان یکی از اصلی‌ترین حیطه‌های فلسفی، می‌پردازد و آن 
را شامل مسائل خداشناسی نیز می‌داند )عبودیت،1378: 12(. از این منظر در مطالعه‌ی هستی‌شناسی 
اسلامی، به بررسی وجود که از خداوند، آغاز می‌شود، پرداخته و قوانین و سنت‌های الهی حاکم بر 
موجودات، بررسی می‌شود.در این بخش در تبیین نوع نگرش به جنسیت بر مبنای هستی‌شناسی 

اسلامی، به جنبه‌های تشابه و تفاوت زن و مرد در این حیطه پرداخته می‌شود.

4-3-1- رویکرد هستی شناسانه مبتنی بر تشابه زن و مرد: هدف مشترک در نظام هستی

از دیدگاه اسلامی هدفی که از خلقت تمام ابناء بشر، معرفی می‌شود؛ فارغ از توجه به تفاوت‌های 
فردی، قومی و جنسیتی تقرب الهی و رسیدن به مقام بندگی است. خداوند در قرآن کریم می‌فرماید: 
»جن و انس را جز برای اینکه مرا عبادت کنند، نیافریدم1« )ذاریات:56( و از منظر الهی هیچ‌گونه 
سوگیری جنسیتی، برای دستیابی انسان‌ها به هدفی که پروردگار در خلقت، معین نموده است، 
وجود ندارد. همه‌ی زنان و مردان برای این هدف آفریده‌شده‌اند، لذا استعداد دستیابی به آن را نیز 
دارند. از دیدگاه اسلامی برتری انسان‌ها منوط به تقوا و ایمان آنهاست و هیچ انسانی بر دیگری 
برتری ندارد، زیرا »مقام انسانیت، منزه از ذکورت و انوثت است. پس عالی‌ترین مقام که مقام 
خلافت است، از آن انسانیت انسان است و اختصاصی به زن یا مرد ندارد«)جوادی آملی،1388: 
63( آنچه در انسان‌های مختلف، متفاوت است مسیرهای مختلفی2 بوده که در یک صراط مستقیم، 
قرار داده شده است؛ به عبارت دیگر می‌توان گفت که تفاوت میان زن و مرد در مقام فعل است 
نه در نفس، زیرا نفس ذاتاً مجرد و فعلًا مادی است و لذا در مقام فعل به دلیل تفاوت در جسم 
مادی دارای تفاوت وجودی خواهند بود. لذا زنان و مردان از حیث منشأ وجودی و خلقت، کاملًا 
یکسان بوده و اسلام، همان‌طور که با تبعیض و نابرابری3 جنسیتی در شرایط یکسان مخالف است 

با برابری در شرایط متفاوت نیز مخالف است4.

1.  »و ما خلقت الجن و الانس الا لیعبدون«
2. »و قد هدانا سبلنا« ابراهیم: 12

3. از منظر اسلامی حقوق زن و مرد تساوی و برابری داشته اما متشابه و یکنواخت نیستند. به این معنی که زن و مرد در اسلام تساوی 
حقوق دارند اما تشابه حقوق ندارند )مطهری،1385ب: 114(. چه بسا که در برخی شرایط برابری، خود به معنای تبعیض است؛ مانند 

شرایط اجتماعی برابر برای زنی که باردار می‌شود با مردی که بارداری و زایمان ندارد، این عین تبعیض است.
4. موارد متعدد تشابه جنسیتی وجود دارد که ما در این مقاله صرفاً به تشابه جنسیتی در چهارچوب هستی‌شناسی پرداخته‌ایم.
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4-3-2- رویکرد هستی شناسانه مبتنی بر تفاوت زن و مرد: عدالت جنسیتی

در هستی‌شناسی، می‌توان گفت، یکی از مهم‌ترین مسائلی که به آن پرداخته می‌شود، سنت‌ها 
و قوانین حاکم بر موجودات است. رویکرد اسلامی، عدل را یکی از مهم‌ترین سنت‌های الهی 
می‌داند. به همین جهت، علمای شیعه، عدل را در ردیف ریشه‌های دین قرار داده و دومین اصل 
از اصول پنج‌گانه‌ی دین، می‌شناسند )مطهری،1385الف: 62(. در جایی که بحث تفاوت‌های زن 
و مرد، مطرح می‌شود، سخن از عدالت جنسیتی، به میان می‌آید؛ چراکه در مسائلی که زن و مرد، 
یکسان هستند، تشابه جنسیتی، به عدالت، نزدیک‌تر است. معمولاً تعریف‌های مختلفی از عدالت، 
مطرح می‌شود و حتی گاهی، آن را به اشتباه، با مثلیت و همسانی، هم معنی، تصور می‌کنند، 
درحالی که امام علی )ع( در تعریف عدالت می‌فرماید: »عدالت، هر چیزی را در جای خود نهادن 
است.« )نهج‌البلاغه:حکمت 437( به طور خلاصه آنچه از متون دینی، در تعریف عدالت، استخراج 
می‌شود، به معنای بخشیدن حق هر صاحب حقی به او است. در این تعریف از عدالت، دو مطلب 
نهفته است؛ نخست آنکه عدالت، یعنی به هر کس، آنچه را که استحقاق دارد بدهند. لذا لازمه‌ی 
تحقق عدالت، اعطای حقوق، بر اساس استعدادها و ظرفیت‌های متفاوت است. دومین نکته که 
در دل مطلب نخست، نهفته است، تفاوت انسان‌ها در استعدادها و ظرفیت‌ها است. آن چیزی که 
در نظام خلقت وجود دارد تفاوت است و نه تبعیض. تبعیض، آن است که در شرایط مساوی و 
استحقاق‌های همسان، بین اشیاء فرق گذاشته شود، ولی تفاوت آن است که در شرایط نامساوی، 

فرق گذاشته شود )مطهری،1385الف :101(.
 مسئله‌ی مهم، آن است که چرا از آغاز، پروردگار، همه را یکسان نیافریده است؟ آنچه از آیات 
قرآن برمی‌آید آن است که خداوند، مردم را با استعدادهای مختلف و شرایط گوناگون آفریده است1 
و اگر همه در یک سطح از استعداد و یک سطح از قدرت بودند نظام هستی متلاشی می‌شد، چون 
کارها گوناگون است و کارهای گوناگون را باید استعدادهای گوناگون به عهده بگیرد، لذا باید تفاوت، 
وجود داشته باشد)جوادی آملی، 1388 :390(. تفاوت‌هایی که در زنان و مردان، مشاهده می‌شود 
نیز، از سنخ چنین تفاوت‌هایی است و عدالت جنسیتی نسبت به تفاوت‌ها در سه حیطه‌ی، احکام، 

نقش‌ها و استعدادهای زن و مرد، بروز پیدا کرده است.

1. زخرف:32
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4-3- 2-1- عدالت جنسیتی در احکام متفاوت

در رویکرد اسلامی تکالیف و نقش‌آفرینی‌های انسان، متناسب با روابطی که او با خدا، مردم 
و خود دارد، تنظیم می‌شود. احکام الهی را می‌توان به عنوان نقش‌آفرینی‌های انسان در رابطه‌ی 
انسان با خدا در نظر گرفت. آنچه که هدف این رابطه را محقق می‌کند و موجب تقرب الهی می‌شود؛ 
ایمان و حقیقت انسانی است که مرتبط با روح او است. از آنجا که جنسیت، ویژگی جسمانی است 
و زن و مرد در روح، متشابه‌اند، لذا در اصل رابطه‌ی انسان با خدا، تکلیف و نقش‌آفرینی زن و مرد، 
مشابه است و در قواعد کلی اسلامی و الهی مانند اصول و فروع دین، هدف و سرنوشت، تفاوتی 
میان زنان و مردان وجود ندارد؛ بلکه تفاوت‌ها مربوط به جزئیات و به طور کلی احکام فقهی است.
علی‌رغم عدم تفاوت زن و مرد در طی کردن مراتب و کمالات معنوی؛ وجود تفاوت‌های فراوان 
در جزئیات و نحوه‌ی اجرای احکام تشریعی میان زن و مرد، از قطعیات دین است1. همان‌گونه که 
پیش از این ذکر شد، عدل الهی، ایجاب می‌کند خداوند تکالیفی را از بشر بخواهد که متناسب 
با توانایی‌های او است2. همچنین بر اساس عدالت جنسیتی در اسلام، تفاوت‌هایی که در اجرای 
احکام زن و مرد، ملاحظه می‌شود را با بررسی مجموعه‌ی احکام مرتبط و با دستیابی به فلسفه‌ی 
حاکم بر نظام توزیع نقش‌ها می‌توان دریافت ) غلامی، 1398: 69(. به ‌بیان ‌دیگر، عدالت جنسیتی 
در احکام متفاوت زن و مرد علاوه بر آنکه متناسب با توانایی‌های جسمی و روانی متفاوت زن و 
مرد، تبیین می‌شود؛ در نگاهی نظام‌مند، با سایر احکام و نقش‌های جنسیتی زن و مرد مرتبط 
است. در این راستا اسلام، احکام یکسان و مشابهی را برای زن و مرد در خانواده قرار نداده؛ بلکه 

برای هر یک حق و تکلیفی را در نظر گرفته است )مطهری، 1385ب(.

4-3-2-2- عدالت جنسیتی در نقش‌های متفاوت

در رابطه‌ی انسان با خود، نقش و وظیفه‌ای که انسان نسبت به خویش دارد، علاوه بر معرفت 
نفس که مربوط به حیطه‌ی شناختی است، پرورش استعدادهای وجودی خود است. در این زمینه 
بر اساس دیدگاه اسلامی، نقشی که انسان‌ها در قلمروی اختصاصی خویش، ایفا می‌کنند، فارغ از 
دیدگاه جنسیتی و بر اساس توانمندی‌های وجودی بوده که هر انسانی لازم است در مسیر کمال، 
نقش خود را در حیطه‌های علمی، فرهنگی، سیاسی و دیگر حوزه‌ها به نحو احسن ایفا کند )بانکی 
پور فرد،1393 :206(. بنا بر آنچه گفته شد در تعیین نقش انسان نسبت به خود و وظایفی که در 

1. چنانچه آیات و روایات متعددی به تفاوت‌هایی همچون تمایز وظایف و تکالیف در حجاب، مهریه، نفقه، چندهمسری، طلاق، ارث، دیه، 
قصاص، شهادت، حج، نماز، روزه، غسل و دیگر احکام، اشاره دارند. بررسی این تفاوت‌ها و دلایل آنها را در منابع فقهی و کلامی پی بگیرید.

2.  بقره : 286
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حیطه‌ی اختصاصی خویش، در رشد و تکامل دارد؛ می‌توان گفت دیدگاه اسلام مبتنی بر تشابه 
است و نه تفاوت.

اما  با خود، مبتنی بر جنسیت نیست؛  انسان در رابطه‌ی  گرچه در دیدگاه اسلامی، نقش 
در رابطه‌ی انسان با دیگران، تفاوت‌های جنسیتی، ظهور و بروز پیدا می‌کنند. ابتدا باید گفت 
نقش‌آفرینی در ارتباط با دیگران، در دو حیطه‌ی خانواده و اجتماع، می‌تواند تبیین شود. از منظر 
اسلامی، زنان و مردان، در قبال جامعه‌ی خویش، مسئول‌اند و در آیات قرآن حضور اجتماعی 
زن و مرد با تعهد به شئونات اسلامی، در قالب اصلاح اجتماعی، مورد تحسین قرار گرفته است1. 
تقریباً همه‌ی عناوینی که یک مرد، در اجتماع می‌تواند با آنها امتیاز پیدا کند، زن نیز می‌تواند 
آنها را کسب کند، اما در پذیرش برخی مشاغل مردانه برای زنان، چند استثنای محدود بوده که 
اغلب، در نگاه نظام‌مند دینی »سلب تکلیف برای سهولت کارهای زن است و نه سلب حق و بین 
این دو مطلب فرق عمیقی است.« )جوادی آملی،1388 :350(. نکته‌ی دیگری که در رابطه با نقش 
اجتماعی افراد، مورد تأکید قرار می‌گیرد، اولویتی است که اسلام، برای نقش خانوادگی نسبت به 

نقش اجتماعی، قائل شده است.
در رویکرد اسلامی طبق قاعده‌ی عدالت محورانه‌ی اعطای حق بر اساس ظرفیت‌ها و تفاوت‌ها، 
نقش‌هایی که تحت عنوان نقش جنسیتی و تقسیم‌کار میان زنان و مردان، در خانواده داده شده، 
بر محور تفاوت‌های زیستی، روانی و اجتماعی آنها و همچنین قاعده‌ی برابری مجموعه‌ی نقش‌ها، 

تعیین و یا به آنها تشویق شده است.

4-3-2-3- عدالت جنسیتی در استعدادهای متفاوت

استعدادهای زنان و مردان، در مواردی، فرا جنسیتی و در مواردی، متفاوت است. تفاوت در 
استعدادهای وجودی زن و مرد، بر دو مبنا استوار است؛ اول آنکه دسته‌ای از استعدادها که در 
زنان و مردان، به صورت متفاوت عطا شده است جایگاه ابزاری داشته و نقش ارزشی ندارد؛ یعنی 
اگر کسی استعداد برتری دارد این استعداد برتر، نشانه فضیلت معنوی و تقرب الی الله نیست. اگر 
بتواند از این استعداد برتر، فایده‌ی بهتر ببرد؛ به مرتبه‌ی بالاتری از تقوا می‌رسد و از این جهت به 
کمال محض نزدیک‌تر خواهد بود، ولی اگر از این استعداد برتر، بهره‌ای نجست و به خدای سبحان، 
تقرب نجست چه بسا این استعداد زائد برای او وبال باشد )جوادی آملی، 1388 :390(. از سوی دیگر 
نظام جنسیتی اسلام، از قاعده‌ی عدالت در سنت‌های الهی، مستثنی نبوده و عدالت جنسیتی، روح 

1.  توبه: 71
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حاکم بر این نظام است. عدالت جنسیتی، شامل اعطای حقوق، متناسب با استحقاق هر یک از دو 
جنس زن و مرد و در عین حال، برابری در حقوق است. به بیان دیگر، علی‌رغم تناسب استعدادها 
با نقش‌های اختصاصی زن و مرد؛ در قبال استعدادهایی که خداوند برای مردان در نظر گرفته، 
برابر با آن - و نه مشابه آن- به زنان، استعداد داده شده است. به‌ گونه‌ای که مثلًا »شاید برای 
بعضی از اوصاف نفسانی، مقدمات و ابزاری لازم باشد که در مغز مرد وجود دارد و برای نیل به 
برخی از کمالات انسانی دیگر، ابزاری ضروری باشد که در دستگاه مغز زن یافت شود«)همان:248(.

4-4- مؤلفه‌های هستی‌شناختی تعلیم و تربیت اسلامی با محور جنسیت
آیه »من عمل صالحا من ذکر اوَ انُثی و هو مؤمن فلنحیینه حیاةً طیبّه1« بر عدم دخالت جنسیت 
در رسیدن به سعادت که همان حیات طیبه است تصریح می‌کند. این آیه، ناظر به تساوی جنسی 
برای توفیق به حیات پاکیزه یا نیکی و نیکوکاری نیست، بلکه بی ارتباطی نیک عمل کردن و 
عامل نیکو بودن و در نتیجه کسب سعادت جاودانه را از جنسیت مورد تأکید قرار می‌دهد و در 
واقع، »اعلام به عدم دخالت بدن است، نه اعلام به عدم تفاوت« )جوادی آملی، 1388: 247(. تفاوت 
در استعدادها، به معنای مسیرهای متفاوت دستیابی به حیات طیبه، رضوان و عبودیت است. 

از منظر اسلامی دستیابی به هدف غایی مستلزم توجه به تفاوت‌ها و نقش‌های جنسیتی است.
در تعلیم و تربیت مبتنی بر جنسیت، از دیدگاه اسلامی، لازم است علی‌رغم تفاوت‌هایی که 
در جزئیات روش‌ها و محتوای تربیتی دختران و پسران، وجود دارد، محتوای آموزشی مبتنی بر 
معرفت عمیق به نظام انسان‌شناسی، هستی‌شناسی و ارزش‌شناسی اسلامی باشد. می‌توان گفت 
پذیرش نقش‌های جنسیتی و عمل به احکام منطبق با آن راه بندگی و عبودیت و غلبه بر هوای 
نفس و خلق را هموارتر می‌سازد. این در حالی است که تربیت اسلامی به موازات پرورش ویژگی‌های 
مشترک انسانی، توجه به تفاوت‌های جنسیتی در تربیت را برای زمینه‌سازی یک زندگی بر مدار 

هدف آفرینش لازم و غیرقابل‌اجتناب می‌داند.

4-4-1- آماده‌سازی برای نقش‌های جنسیتی

با توجه به رویکرد هستی شناختی دین اسلام، در حوزه‌ی جنسیت، نقش‌های جنسیتی به‌ 
گونه‌ای عادلانه میان زنان و مردان، تقسیم ‌شده است. در تعلیم و تربیت مبتنی بر جنسیت، لازم 
است متربیان از کودکی به روش‌های مستقیم و غیرمستقیم، برای پذیرش این نقش‌ها، آماده شوند. 
نهاد تربیتی در نگاه اسلامی متولی پرورش هویت جنسیتی است. از آنجا که از منظر اسلامی، 

1.  نحل: 97
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خانواده مهم‌ترین نهاد اجتماعی است، عدم آماده‌سازی کودکان برای پذیرش نقش‌هایی که درون 
خانواده تعریف می‌شوند، استحکام و پایداری این نهاد را دچار تزلزل خواهد کرد.

از سیره‌ی ائمه اطهار علیهم‌السلام چنین برداشت می‌شود که رفتار عملی پدر و مادر، در 
پذیرش و اجرای نقش‌های جنسیتی به احسن وجه و اظهار رضایت ایشان از این تقسیم نقش‌ها، در 
شکل‌دهی به هویت جنسیتی فرزندان مؤثر است. همان‌گونه كه در نتیجه تبيين نحوه‌ی تقسیم‌کار 
در خانواده توسط پیامبر اکرم )ص(، حضرت زهرا )س( بسیار ابراز رضایت کرده و فرمودند جز 
خدا کسی نمی‌داند که از این تقسیم‌کار که مرا از انجام کارهای مربوط به مردان، بازداشت تا چه 

اندازه خوشحال شدم )مستدرک الوسائل، 1366،  ج 13: 48(.
از این رو شکل‌گیری هویت جنسیتی از طریق الگوسازی والد هم‌جنس اولین گام در تربیت 
اشاره کرد، شیوه‌ی آموزش  الگوسازی  این  بر  نمونه‌ای که در روایات می‌توان  جنسیتی است. 
غيرمستقيم حضرت زهرا )س( در قالب شعر و بازي با کودک، است. ایشان در اشعاری که برای 
امام حسن )ع( می‌خواندند می‌فرمودند: فرزندم شبيه پدرت باش و از گردن حق ريسمان بازکن؛ 
و همچنین برای امام حسین )ع( می‌خواندند: که تو شبیه به پدرم هستی )ابن شهرآشوب،1376 ج 
3، ص 389؛ بحارالانوار،1403، ج 3، ص 286( از سوي ديگر در روایات به واگذاری امور دختران به 

مادران توصیه شده است1. بی‌تردید در این روش، تقریر شباهت فرزند پسر به والد هم‌جنس، در 
الگوسازی جنسیتی مؤثر است. به همین جهت توجه به همانندسازی دختران با مادران و پسران 

با پدران، در اسلام مورد توجه قرار گرفته است.

                                                                                                         
         

                

29 
 

دختران با مادران و پسران با  یهمانندسازجهت توجه به  نیمؤثر است. به هم یتیجنس یالگوساز، در جنس

 .پدران، در اسلام مورد توجه قرار گرفته است

 

                                                                                                          

                          

 

  

 

 

 

 

 

 

 نقش جنسیت در تربیت از منظر اسلامی نمودار

 سلاماز منظر ا مدرنیسمپستجنسیت در  شناسیهستیی نامبنقد  -4-5

 مولفه های هستی شناختی پست مدرنیسم در تربیت جنسیتی را از منظر اسلامی مورد نقد قرار می دهیم:در ادامه  

 هاروایت نفی فرا -4-5-1

رد کردن دگرجنسگرایی به عنوان عامل سلطه زنان بر مردان  ،هاروایت فرابر نفی  مدرنیسمپستتأکید  رغمعلی

ادعای عدم تسلط و محدودیتاز سوی دیگر . شودمیبیان و روایت گونه  ولشمجهانبه صورت حکمی قاطع، 
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نمودار نقش جنسیت در تربیت از منظر اسلامی

1.  در مورد دختران خود با مادرشان مشورت کنید. نهج الفصاحه:156
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4-5- نقد مبانی هستی‌شناسی جنسیت در پست‌مدرنیسم از منظر اسلام
 در ادامه مولفه های هستی شناختی پست مدرنیسم در تربیت جنسیتی را از منظر اسلامی 

مورد نقد قرار می دهیم:

4-5-1- نفی فرا روایت‌ها

علی‌رغم تأکید پست‌مدرنیسم بر نفی فرا روایت‌ها، رد کردن دگرجنسگرایی به عنوان عامل 
سلطه زنان بر مردان به صورت حکمی قاطع، جهان‌شمول و روایت گونه بیان می‌شود. از سوی 
دیگر ادعاي عدم تسلط و محدوديت‌زايي خرده روایت‌هاي جنسيتي، قابليت اجرايي نخواهد داشت؛ 
چرا كه در قدم اول هر خرده روايتي پيش از آنكه براي ديگران، محدوديت ايجاد كند، براي خود 
شخص، ناگزير، محدوديت ايجاد خواهد كرد. در بعد جسماني، خرده روايتي همچون عدم تعلق 
جنسيت به جنس، چارچوبي را مشخص می‌کند كه در همان زمان و مكان، تعلق جنسيت به 
جنس را براي آن شخص، محدود می‌کند. از سوي ديگر- با توجه به روكيرد اسلامي مبتني بر 
دو ساحتي بودن وجود انسان، در جسم و روح- برخي خرده روایت‌هاي جسماني، براي جنبه‌ی 
روحاني وجود انسان محدوديت ايجاد كرده و رشد روحاني انسان را تحت‌الشعاع قرار خواهد داد. 
در رابطه با ديگران نيز به طريق اولي، نمی‌توان مدعي عدم تسلط و عدم محدوديت زايي خرده 
روایت‌ها شد. از سوي ديگر با توجه به آنكه صفات جنسيتي مانند ساير ویژگی‌های تكويني، تحت 
تأثير محيط، قابليت مغفول شدن را دارند؛ مراجعه به متون ديني در كشف حقيقت جنسيت، 
خطاپذيري ابزار شناخت بشري را جبران می‌کند. حال آنكه با انكار فرا روايتي به نام دين، دستيابي 
بشر به راه سعادت و كشف حقيقت با مشكل مواجه شده است؛ لذا اين مبناي جنسيتي از اساس 

در ديدگاه اسلامي نقض می‌شود.

4-5-2- انکار واقعیت جنسيت

اولین نقدی كه بر اين مبنا وارد است آن است كه این نظر، خود را نقض می‌کند و دارای 
تناقض ذاتی است. به بیان دیگر، این مطلب که هیچ واقعیت مطلق و غیر قابل تغییری در جهان 
وجود ندارد نیز، واقعیت ندارد و لذا عدم واقعیت جنسیت نیز، واقعیت مطلق نخواهد داشت و 
قابل تغيير است. آیت‌الله جوادی آملی به تفصیل این مطلب را بیان می‌کند که اصل واقعیت- به 
این معنا که واقعیتی هست- انکارناپذیر است؛ زیرا انکار آن مستلزم پذیرش آن بوده و اذعان به 
این اصل را در پی دارد. لذا اصل واقعیت موضوعی است که نفی و یا تردید در آن، مانع ورود به 
مباحث معرفت‌شناختی است )علی‌محمدی،1398: 14-12(. واقعیت، به عنوان موضوع فلسفه، در 
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فلسفه اسلامی و از جمله در حکمت صدرایی مساوی با وجود قرار داده شده است. به این معنا که 
هر آنچه واقعیت دارد، موجود است و واقعیت، بالذات از آنِ وجود است )لاهوتیان و سروش،1399: 
101( از این رو در فلسفه اسلامی به منظور بررسی واقعیت، به توصیف و تحلیل موجود می‌پردازند. 

در بررسی واقعیت جنسیت، لازم است که وجود جنسیت در دو ساحت جسم و روح بررسی شود 
تا بتوان به واقعیت جنسیت پی برد. 

در بعد جسمانی، واقعیتِ دوگانه بودنِ جنسِ انسان‌ها به صورت زن و مرد، انکارناپذیر است1. 
در ساحت روح، واقعیت جنسیت، به معنای زنانگی و مردانگی و وجود تفاوت‌های جنسیتی به 
عنوان یکی از ویژگی‌های روحی بشر در آرای اندیشمندان اسلامی دیده می‌شود. با توجه به مبانی 
حکمت متعالیه، نفس و روح انسان، همواره با جنسیت، همراه است و جنسیت، فصل وجودی 
انسانِ زن یا انسانِ مرد است. از سوی دیگر پاداش و عذاب اخروی متناسب با جنسیت ذکر شده 
برخی آیات2 را نیز می‌توان شاهدی بر ادعای مزبور مبنی بر حضور جنسیت در مراتب عالی وجود 
دانست )علمی سولا، شاهرودی و ساقی،1401: 21( از این رو برخلاف آنچه پست‌مدرنیسم مطرح 

می‌کند؛ واقعیت جنسیت انکارناپذیر است.

4-5-3- آزادی از قید گفتمان زنانگی- مردانگی

با توجه به آیات قرآن3، خداوند، بشر را از دو جنس مذکر و مونث خلق کرده است. این تفاوت 
در زنان و مردان نیز از جنس تفاوت صنفی، مانند تفاوت اصناف دیگر از مردها با یکدیگر و نیز 
زن‌ها با یکدیگر برای برقراری نظام احسن بر اساس تسخیر عادلانه متقابل است )جوادی آملی،1388: 
361(. از این رو آن‌گونه كه پست‌مدرنیسم بر شکل‌گیری سوژه‌های جنسيتي شده توسط نظام‌هاي 

گفتماني تأيكد دارد؛ هیچ عامل محیطی‌ جنسيت را از عدم به وجود نمی‌آورد و معدوم نمی‌سازد؛ 
بلکه اندیشمندان اسلامی با پذیرش تفاوت‌های تکوینی پیدایش ویژگی‌های جنسیتی را دارای 
خاستگاهی تکوینی می‌دانند و معتقدند اگر‌چه عوامل تربیتی و محیطی می‌توانند آن ویژگی‌ها را 
تضعیف یا تقویت کنند اما پذیرش پیامدهای محیطی نمی‌تواند دلیلی بر نفی خاستگاه زیستی 

آنها باشد )زیبایی نژاد،1388 :24(.

1. حجرات:13
2. رعد:23، زخرف: 71-70، یس 57: -56، بقره: 25، نساء: 57، آل عمران: 15

3.  نباء: 8 ، روم:.21
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می‌توان گفت روكيرد اسلامي با گفتمان سازي، آن هم گفتمان جنسيتي اسلامي، نه تنها 
مخالفت نمی‌ورزد، بلكه آن را تأييد می‌کند. از منظر پست‌مدرنیسم، گفتمان جنسيتي و زنانگي – 
مردانگي، از آن جهت، نفي می‌شود كه زنان و مردان، هويت پيشيني و تكويني نداشته و گفتمان‌ها 
گويي نقوشي بر لوحي سفيد می‌کشند. مقدمه‌ای كه اين روكيرد براي مبارزه با گفتمان‌ها، در نظر 
می‌گیرد، غلط بوده و نتیجه‌گیری را نيز غير قابل‌قبول می‌نماید. بر اساس آيات و روايات، انسان‌ها 
فطرت و ویژگی‌های تكويني جنسيتي دارند1 و مشاهده‌های روان‌شناختی نيز در زمينه‌ي تفاوت 
دختران و پسران، حتي در نخستين سال‌های تولد، به وجود برخي از اين تفاوت‌ها صحه می‌گذارند. 
از سوي ديگر از منظر اسلامي اراده‌ی خدا بالاتر از همه‌ی اراده‌ها است، از اين رو نظام گفتمانی‌ای 
در هستی‌شناسی اسلامي، معتبر است كه برخلاف اراده‌ی خداوند نباشد؛ گفتمان جنسيتي اسلامي 

دارای چنین ویژگی است و لذا مسير را برای كشف حقيقت جنسيت، هموار می‌کند.

 4-5-4- انکار قدرت جنسیت‌گرا

مؤثرترين عامل در هستی‌شناسی اسلامي، خداوند است كه خالق جنسيت انسان‌ها بوده و 
سنت‌های حاكم بر نظام جنسيتي را رقم زده و اراده‌ای فوق اراده‌ی انسان دارد، اما در هستی‌شناسی 
پست‌مدرنیسم نهادهای قدرت، دانش و گفتمان است كه اراده‌ای فوق اراده‌ی انسان را رقم زده و 
هويت جنسيتي و دوگانه‌ی زن و مرد را ايجاد می‌کنند. »از ديدگاه اسلامي در بررسی تفاوت‌های 
زن و مرد به دو دسته تفاوت پی می‌بریم. بخشی از تفاوت‌ها خاستگاهی محیطی و تربیتی‌ دارند 
که در بستر زمان شکل‌گرفته‌‌اند و بخش دیگر تفاوت‌هایی با خاستگاه طبیعی‌اند. تفاوت‌های طبیعی 
یا در مراحل شکل‌گیری و تکامل جنینی پدید آمده‌اند و یا در مراحل رشد مشاهده شده‌اند که به 
آن صفات ثانوی جنسی می‌گویند در این رویکرد انسان واجد جنبه‌های مادی و غیر‌مادی بوده و 
تفاوت‌های تکوینی در هر دو ناحیه است«)زیبایی نژاد،1388: 24(. لذا عوامل محيطي قدرت تغيير 
ویژگی‌های جنسيتي را در جهت فراموش نمودن اين ویژگی‌ها و يا رشد آنها خواهند داشت اما 
امری عارضی و برخاسته از اجتماع نیستند )همان(. برای مثال، از منظر اسلامی، جنبه‌ی عاطفی 
بودن در زنان، بیش از مردان است اما تعدیل عواطف و قرارگیری در شرایطی یکسان با مردان، با 

تمرین بیشتر زنان، امکان‌پذیر است )جوادی آملی،1388 :354(.

1. به طور مثال در آیه 228 سوره بقره به امتیاز مردان نسبت به زنان اشاره ‌شده است، این آیه در کنار کلام حضرت علی )ع(: »المراه 
ریحانه و لیست بقهرمانه« بیانگر آن است که این تمایز به دلیل ویژگی تکوینی آن دو است کما این که قوامیت )نساء 34( مردان بر 

زنان نیز به دلیل همین تفاوت تکوینی جنسیتی است.
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پست‌مدرنیسم، تأثیر نهادهای قدرت را بسیار بالاتر از تأثیرات تربیتی و محیطی می‌داند و 
ادعا می‌کند كه براي خروج از قدرت منقاد كننده‌ي انسان، بايد به شخصی‌سازی قدرت پرداخت. 
به‌ گونه‌ای كه قدرت‌های شخصي شده باعث رجحان كيي بر ديگري نشوند. اين مطلب در مقام 
اجرا نمی‌تواند عملي شود چرا كه خاصيت جهان و محدودیت‌های ناگزیر آن باعث به وجود آمدن 
تزاحم شده و می‌تواند قدرت شخصي شده‌ی جنسيتي كي نفر در تزاحم با قدرت شخصي ديگري 

باشد و وقوع هم‌زمان اين دو قدرت، سرانجام به رجحان و سلطه‌ی كيي بر ديگري بينجامد.

4-5-5- شک‌اندیشی در هويت جنسيتي

اين مبنا نيز، خود را از درون، نقض می‌کند؛ به اين صورت كه در اين مطلب كه هيچ معرفت 
يقيني وجود ندارد نيز بايد ترديد كرد و به طور كلي در تمام مباني پست‌مدرن نيز می‌توان با 
شک‌اندیشی و يقين گريزي مواجه شد در حالی كه پست‌مدرنیسم خودِ شك را نيز به صورت كي 
معرفت يقيني می‌پذیرد. از سوي ديگر از منظر اسلامي »شك از آن جهت كه مقدمه‌ی طلب و 
جستجوي علمي است و مقدمه‌ی حركت به سوي يقين است، مقدس است«)مطهري،1377 :78( 
بر خلاف نظر پست‌مدرنیسم، اسلام معرفت يقيني را تأييد كرده اما دستيابي به آن را از طريق 
شك مقدس و پويا تبيين می‌کند. از منظر انديشمندان اسلامي، شك نه منزل اول بوده و نه منزل 
آخر؛ بلكه منزل اول، يقين به وجود خود است و در عين حال كه در بين راه منازلي از شك و 
يقين است، بايد دانست كه منزل آخر نيز، يقين است )همان:79(. لذا در زمينه‌ي جنسيت نيز بايد 
دانست كه در منزل اول، با معرفت يقيني به وجود خويش، می‌توان به دیده‌ی ترديد، به جنسيت 
و ویژگی‌های جنسيتي نگریست، اما بايد دانست كه در منزل آخر، معرفتي قطعي و يقيني نسبت 
به جنسيت و ویژگی‌های آن وجود دارد و می‌توان با استفاده از براهين عقلي و ابزار شناسايي 

خطاناپذير، به شناخت جنسيت به عنوان كي حقيقت قطعي، دست يافت.
با توجه به آنچه گفته شد، پست‌مدرنیسم در حوزه تعلیم و تربیت نيز با انکار فرا روایت‌هایی که 
قطعیت در دوگانگی جنسیتی را همچون یک امر جهان‌شمول، اظهار می‌کنند، به خرده روایت‌های 
جنسیتی روی آورده است. از این منظر، همان‌گونه که دانش و معرفتی یقینی در مورد تفاوت‌های 
روان‌شناختی زن و مرد و یا تفاوت‌های فیزیولوژیکی زن و مرد وجود ندارد، دوگانه‌های جنسيتي 

زن و مرد نیز نبايد جايي در كلمات و عبارات محتواي آموزشي داشته باشد.
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نتیجه‌گیری

مطالعه‌ی اسناد و مدارک موجود در ارتباط با هستی‌شناسی و تعلیم و تربیت مبتنی بر جنسیت 
از منظر پست‌مدرنیسم و اسلام و همچنین جمع‌آوری اطلاعات به‌دست‌آمده و تبیین و تحلیل 
آنها، پاسخ به مسئله پژوهش را براي ما ممكن ساخت. جایگاه جنسیت از منظر هستی‌شناسی 
پست‌مدرنیستی، نشان می‌دهد كه در اين روكيرد، جنسیت، برساخته‌ی نهادهای قدرت و گفتمان 
بوده و از این رو در رویکرد جنسیت‌زدای خود، انسان‌ها را به مقابله با نهادهايی كه جنسیت را در 
انحصار جنس قرار می‌دهد، فرا می‌خوانند تا انسان‌ها مستقل از تأثیرات عوامل اجتماعی، خود، 
مسئول ساختن جنسیت خویش باشند. از سوي ديگر با انكار فرا روایت‌هاي جنسيتي و شک‌اندیشی 
درباره آنچه كه دسته‌ای از صفات، تمايلات، رفتارها و نقش‌هاي جنسيتي را زنانه و يا مردانه، در 
نظر می‌گیرند؛ به خرده روایت‌هاي جنسيتي اعم از روایت‌هايي كه جنسيت را وابسته به جنس 
ندانسته و حتي تمايلات را از قید و بند جنس و جنسيت، خارج می‌کنند مشروعيت می‌بخشند1. 
اين نگرش، در تعليم و تربيت پست‌مدرنیستی با جنسيت زدايي در محتواي تربيتي بروز يافته 
و با حذف فرا روایت‌هاي جنسيتي، با روش‌هايي چون حذف دوتایی‌های زن و مرد در عبارات و 
متون و همچنين دانش‌هایی كه از طريق برنامه‌ی درسي پنهان و آشكار، انحصار زنانگي به زنان 
و مردانگي به مردان را مطرح می‌کنند، مسير را براي شکل‌گیری خرده روایت‌هاي جنسيتي در 

دانش آموزان، هموار می‌نمایند.
 در هستی‌شناسی دیدگاه اسلامی، عوامل اجتماعی فاقد قدرت مطلق بوده و خداوند، صاحب 
علم و قدرت مطلق دانسته می‌شود. در چنین حالتی، انسان نه تنها به مقابله با چنین قدرتی دعوت 
نمی‌شود بلکه همراه شدن با آن، انسان را به هدف می‌رساند. هدف خلقت در هر دو جنسیت 
یکسان است و سنت الهی مبنی بر تفاوت‌های جنسیتی، ناظر بر عدالت جنسیتی است. به این 
معنا که نقش‌ها و مسئولیت‌های جنسیتی متناسب با استعدادها و توانمندی‌های مختلف زنان 
و مردان، اعطا می‌شود و همچنین در تبیین حقوق و تکالیف و نقش‌ها و احکام و استعدادهای 
متفاوت زنان و مردان، برابری مجموعی وجود دارد. بر اساس كيسان بودن هدف خلقت در هر دو 
جنسيت مذكر و مؤنث، اقدامات تربيتي و پرورشي در آموزش و پرورش بايد در راستاي تحقق 
هدف مشترك براي هر دو جنس اجرا شود. در صورتي كه ناظر به روكيرد عدالت جنسيتي، مبتني 
بر تفاوت در استعدادها، نقش‌ها و احكام جنسيتي، لازم است بخشي از محتواي تعليم و تربيت 

1.  شاهد این ادعا، باز کردن فضای حقوقی و رسمی برای انحرافات و ناهنجاری‌های جنسی و جنسیتی همچون تأکید بر حقوق 
LGBTQ+ است.
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نيز به منظور آماده‌سازی دانش آموزان براي پذيرش نقش‌هاي جنسيتي، مبتني بر استعدادها، 
تدوين شود و به طور كلي محتوا و روش‌هاي جنسيتي در جريان تعليم و تربيت عادلانه باشد. از 
اين رو در ابعادي كه زنان و مردان تشابه و همساني دارند، به صورت كيسان، برخورد شده و در 
ابعادي كه تفاوت‌های جنسيتي ديده می‌شود، بر اساس استعدادهای جنسيتي متفاوت، محتوا 
و روش‌هاي تربيتي تعيين و اجرا شوند؛ به صورتي كه در محتوا و روش‌هاي تربيتي و آموزشي 

دختران و پسران، برابري مجموعي وجود داشته باشد.
 در نقد و بررسی‌ای که نسبت به نقش جنسیت در پست‌مدرنیسم از منظر اسلامی، صورت 
گرفت؛ در نهایت به این نتیجه دست یافتیم که اسلام در حيطه هستي شناختي، قطعيت تشابه 
رویکردهای  از  عمده‌ای  قسمت  دیگر،  از سوی  می‌کند.  ابعادي، مشخص  در  را  مردان  و  زنان 
پست‌مدرنیستی که شامل مبانی فلسفی، نگرش جنسیتی و تعلیم و تربیت پست‌مدرنیستی است 
علاوه بر تناقضات ذاتي پست‌مدرنیسم، از منظر اسلامی نيز جای نقد دارند. دیدگاه پست‌مدرنیسم 
منجر به انکار جنسیت و تفاوت‌های تکوینی جنسیتی و همچنین نقش‌های جنسیتی می‌شود 
که در این صورت نیز با دیدگاه جنسیتی اسلام مبنی بر واقعیت جنسیت و تفاوت‌های تکوینی 

جنسیت در تعارض است.
 از منظر اسلامی اهداف غایی در تعلیم و تربیت که ناظر بر روح و منشأ وجودی یکسان دختران 
و پسران است، یکسان و متشابه است اما برخی از اهداف میانی تربیتی که تفاوت‌های تکوینی 
زنان و مردان، در آنها دخیل می‌شود، متفاوت و متناسب با تفاوت‌ها است. یکی از دلایل تفاوت در 
اهداف تربیتی اسلام و پست‌مدرنیسم، اهمیتی است که اسلام برای خانواده و پست‌مدرنیسم برای 
فرد قائل است. از این رو آماده‌سازی برای ایفای نقش‌های جنسیتی در اجتماع و خانواده، باعث 
شکل‌گیری دسته‌ای از اهداف تربیتی مبتنی بر جنسیت در اسلام شده است. در حالی که پرورش 
انسانی که باید به شخصه فاعل و جاعل زندگی خویش باشد، برنامه‌های تربیتی جنسیت‌زدا و 

هویت‌های جنسیتی متکثر را می‌طلبد تا اهداف شخصی افراد را پاسخگو باشد.
علی‌رغم ادعاي پست‌مدرنیسم مبني بر تدوين نوعي روكيرد عادلانه در زمینه‌ی جنسيت، 
در مباني و روش‌ها، فاقد چنين روكيردي است. از آن ‌جهت كه عدالت به معناي قرار دادن هر 
چيزي در جاي خود است و در جايي كه تفاوت وجود دارد، نگرش و برخورد كيسان، عين ظلم 
و بی‌عدالتی است. پست‌مدرنیسم، با تفاوت‌های دوگانه‌ی جنسيتي به مخالفت برمی‌خیزد و به 
تكثر جنسيتي به معني بی‌شماری هويت جنسيتي متفاوت، می‌رسد، اما در مقام ارائه‌ی مباني 
و تعليم و تربيت جنسيتي نوعي همساني را برمی‌گزیند و ادعا می‌کند كه در شرايط همسان، به 
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دانش آموزان مهارت يافتن آزادانه‌ی هويت جنسيتي، آموزش داده می‌شود. چنين مهارتي صرفاً 
ممكن است بتواند به هویت‌های جنسيتي متفاوت مشروعيت بخشد اما بعد از آنكه متربيان، هويت 
جنسيتي خويش را يافتند مبتني بر تفاوت‌هایشان، اهداف، محتوا و روش‌هاي تربيتي متفاوت 
در دسته‌بندی‌های جداگانه و متكثر، اتفاق نمی‌افتد. چرا كه همين هويت جنسيتي نيز در زمان 
و مكان ديگري می‌تواند تغيير كند و لذا اجراي عدالت و قرار دادن هر چيزي سرجاي خودش 
امكان ندارد. به بيان ديگر در واقع، اولين لازمه‌ی روكيرد عادلانه كه تبيين مواضع مشخص براي 
اجراي عدالت است، وجود نداشته؛ در حالي كه از منظر اسلامي اين مواضع در ابعاد تشابه و تفاوت 
جنسيتي در حیطه‌های مختلف به طور دقيق مشخص شده است؛ که ما در این مقاله تشابه و 
تفاوت‌های جنسیتی را در حیطه‌ی هستی‌شناسی، بررسی کردیم. در رویکرد هستی شناسانه به 
جنسیت در تعليم و تربيت اسلامي، مبتني بر تشابه‌ها، روكيرد متشابه اتخاذ می‌شود. در تعلیم و 
تربیت نیز هدف غایی تربیت که همان عبودیت است مشترک و یکسان است که برای رسیدن به 
این هدف، محتوای آموزشی مشترک و روش‌های مشترکی چون روش‌های مبارزه با شرک، هوای 

نفس و خلق استفاده می‌شود.
در رویکرد هستی شناسانه به جنسیت در مواردي كه تفاوت جنسيتي وجود دارد، روكيردهاي 
متفاوت در تعليم و تربيت اتخاذ می‌شود. در این زمینه با توجه به تفاوت‌هایی که در احکام، 
استعدادها و نقش‌های زن و مرد وجود دارد؛ یکی از اهداف تربیتی مبتنی بر جنسیت، با عنوان 
»آماده‌سازی برای نقش‌های جنسیتی«، شکل می‌گیرد. در این راستا محتوای تربیتی متناسب 
با نقش‌های جنسیتی با روش‌هایی از جمله الگوسازی و بازی در سنین پایین‌تر تعیین می‌شود. 
توجه به شباهت‌ها و تفاوت‌های جنسیتی در تعلیم و تربیت، مصداق دقيق قرار دادن هر چيزي در 
موضع خود است؛ كه عدالت جنسيتي را برقرار خواهد كرد. در نهایت رویکرد اسلامی دسته‌ای از 
اهداف تربیتی مبتنی بر جنسیت را در نظر می‌گیرد که بر اساس آنها محتوا و روش‌های مبتنی بر 
جنسیت تدوین می‌شود. در این صورت از منظر اسلامی، تعلیم و تربیت پست‌مدرنیستی با در نظر 
نگرفتن تفاوت‌های جنسیتی، منجر به ایجاد خلأهایی در نظام تربیتی می‌شود که در شکل‌گیری 

هویت فردی و خانوادگی انسان، مشکلاتی ایجاد خواهد کرد.
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