
نشریه ی علمی  شورای فرهنگی  ـ  اجتماعی زنان و خانواده

The Quarterly journal of Women and Family Socio 

Cultural  Council  

Print ISSN:2008-2827  

Online ISSN: 2538-404X



صاحب امتیاز: شورای فرهنگی اجتماعی زنان و خانواده

مدیر مسئول: کبری خزعلی    
سر دبیر: محمدجواد جاوید 

معاونسردبیرومدیراجرایی:شهربانوپاپینژاد
ویراستار:زهرهاحدییار
صفحهآرا:طاهرهتوکلی

حروفنگار:زهرهمحمدی
اجتماعیزنانوخانواده ناشر:روابطعمومیشورایفرهنگیـ

 www.jwss.ir
ketabezanan@gmail.com
 www.shorayezanan.ir
info@shorayezanan.ir

آدرس: تهران، خیابان انقلاب اسلامی، خیابان فلسطین شمالی، شماره 309،
 دبیرخانه شورای عالی انقلاب فرهنگی، شورای فرهنگی- اجتماعی زنان و خانواده

 کد پستی 1583917654 صندوق پستی: 14185/618 
تلفن: 66468271-5 

چاپ زیتون
آدرس چاپخانه: قم، خیابان امام خمینی، خیابان شهید زین الدین، 

چهل و پنج متری مدرس، سینای جنوبی
تلفن: 666205

 فصلنامه»مطالعاتراهبردیزنان«)کتابزنانسابق(براساسنامهشماره3/4411مورخ87/6/5
ازکمیسیوننشریاتعلمیکشور،وزارتعلوم،تحقیقاتوفناوریدرجهعلمیـپژوهشیدریافت

نمودهاست.
 حقردیاقبولوویراستاریمقالاتبرایفصلنامهمحفوظاست.

 استفادهازمطالبفصلنامهباذکرمأخذمجازمیباشد.
 مقالاتمنتشرهلزوماًبیانکنندهدیدگاههایشورایفرهنگیـاجتماعیزنانوخانوادهنیست.

ایننشریهدرپایگاهاستنادیعلومجهاناسلامبهنشانیwww.isc.gov.ir،بانکاطلاعاتنشریات
www.noormags.comپایگاهمجلاتتخصصینوربهنشانی،www.magiran.comکشوربهنشانی

وپایگاهاطلاعاتعلمیجهاددانشگاهیبهنشانی www.SID.irنمایهمیشود.



 داوران: )به ترتیب حروف الفبا(

هیئت تحریریه

جواد ابراهیمی
لیلا سادات اسدی

محمد امامی پور
کبری پورعبدالله

غلامرضا پیوندی
حسین جاور

محمود حکمت نیا
جواد خالقیان

بابک درویشی
آرزو رنگچیان

مهدی شعبان نیا منصور
سید علی علوی قزوینی

سلمان عمرانی
سید محمد مهدی غمامی

غلامرضا کدخدایی
سهیلا کوشا

زهرا سادات میرهاشمی
ابراهیم یاقوتی

 داوران: )به ترتیب حروف الفبا(

سوسنآلرسوال
)استاد دانشگاه آزاد اسلامی(

علیاکبرایزدیفر
)استاد دانشگاه مازندران(

شهلاباقریمیاب
)دانشیار دانشگاه خوارزمی(

اسماعیلبلالی
)دانشیار دانشگاه بوعلیسینا(

محمدحسینپناهی
)استاد دانشگاه علامه طباطبایی(

احمدحاجیده آبادی
)استاد دانشگاه تهران(
محمدسعیدذکایی

)استاد دانشگاه علامه طباطبایی(
عبدالحسینشیرویخوزانی

)استاد دانشگاه تهران(
محمدباقرعلیزادهاقدم

)استاد دانشگاه تبریز(
طوبیکرمانی

)استاد دانشگاه تهران(
محمدتقیکرمیقهی

)دانشیار دانشگاه علامه طباطبایی(
مجیدمعارف

)استاد دانشگاه تهران(



هدف�مقالات�فصلنامه�واکاوی�مسائل،�مطالبات،�شبهات�و�مشکلات�در�حوزه�مسائل���
زنان�به�منظور�ارائه�پاسخ�و�راهکار�است.

مقالات�ناظر�به�یافته�های�جدید�پژوهشی،�نظریه�یا�روش�جدید�در�حل�مسائل�)اعم�از���
پژوهش�های�بنیادی،�کاربردی�و...(�باشد.

مقالات�قبلًا�در�نشریه�یا�مجموعه�مقالات�سمینارها�چاپ�نشده�یا�در�دست�بررسی�و���
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بررسی تحلیلی- تطبیقی حریم خصوصی زنان 

در خانواده 

1، سوده آیت اللهي** 2

هاله حسینی اکبرنژاد*

چکیده
درباره  ی تعریف و مصادیق حق حریم خصوصی اختلاف نظر اوجود دارد و این مسئله در مورد 
حــق حریم خصوصي زنان قدری پیچیده  تر نیز می  شــود. در غرب، بر مبنای فردگرایي افراطی و 
تقــدم حقوق و آزادی  های فردی، حریم خصوصي افراد با نگاهي مادي  گرایانه پیوند خورده و در 
نتیجه نقش  های خانوادگی مانند مادری و همســری تنزل یافته است. درحالي  که در مباني اسلامي 
برمبنــاي نیازمندي زن و مرد بــه یکدیگر، خانواده و مصالح آن در اولویت قرار مي گیرد و اخلاق 
محور اصلي شــکل گیري روابط درون خانواده مي شــود؛ بنابراین حریم زنان به گونه اي تعریف 
مي شود که برخلاف حفظ شأن انساني و حریت وي با مصالح عالیه  ی خانواده در تعارض نباشد. 
در دهه  هــای اخیر، مباحث مهمی مانند ارتبــاط نقش  های خانوادگی با حریم خصوصی زنان و یا 
حــق تصمیم  گیری زنان در امور مرتبط با خانواده از جمله باروری در حوزه  ی عمل و نظر مطرح 
شــده  اند. با توجه به آموزه  های اســلامی و نقد ســایر مکاتب این مقاله به تبیین این مسئله  ی مهم 
خواهد پرداخت که حریم خصوصی زنان در قلمرو خانواده و متناســب با کارکردهای آن چگونه 
تعریف و تعدیل می  شــود و حق تصمیم  گیری ایشان در ضمن ایفای نقش  های خانوادگی همچون 

مادری و همسری محترم شمرده خواهد شد.  

واژگانکلیدی
حریم خصوصی، زنان، خانواده، همسری، مادری.

*. استادیار، گروه حقوق، دانشکده علوم اجتماعی، دانشگاه بین  المللی امام خمینی )ره(، قزوین، ایران )نویسنده  ی مسئول( 
 )Akbarnejad@soc.ikiu.ac.ir(

)sude.ayat@yahoo.com(دانشجوي دکتري رشته مطالعات زنان، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم، ایران .**
تاریخ دریافت: 99/4/13     تاریخ پذیرش: 99/6/28

  مقاله ی پژوهشی، مطالعات راهبردی زنان/  دوره 22/  شماره 88 / تابستان 1399/ صفحه 7-31
10.22095/JWSS.2021.251283.2491
20.1001.1.20082827.1399.22.88.1.7

doi

mailto:Akbarnejad@soc.ikiu.ac.ir
mailto:sude.ayat@yahoo.com
http://www.jwss.ir/article_128218.html
http://www.jwss.ir/article_128218.html
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                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و دوم/ شماره 88/ تابستان 1399

1-مقدمه و بیان مسئله
بهره�مندي�از�حریم�خصوصي�و�پاسداشت�آن�در�طول�تاریخ�براي�افراد�بشر�ارزشمند�بوده�
است.�اگرچه�این�عنوان�عمري�در�حدود�یک�قرن�دارد،�مفهوم�آن�-که�برآمده�از�نیاز�فطري�انسان�
است-�همیشه�مطالبه�شده�است.�تحولات�عصر�جدید�حساسیت�بیشتر�انسان�را�به�موضوع�حریم�
خصوصي�معطوف�داشته،�به��گونه��ای�که�ابعاد�مختلف�این�حق�بسیار�بیشتر�از�گذشته�بحث�شده�
است.�هر�انساني�براي�خود�حریمي�متصور�است�که�انتظار�دارد�از�دسترس�سایرین�دور�مانده�و�
بدون�رضایت�وي�براي�دیگران�مکشوف�نشود.�این�نیازمندي�به�امنیت�شخصي�و�مصون�ماندن�
زندگي�از�تعرضات�از�لوازم�و�مقدمات�حیات�جمعي�است.�حریم�خصوصي�ابعاد�و�مقولات�متنوعي�
دارد.�برخلاف�اینکه�بیشتر�مقولات�حریم��خصوصي�جنسیت��بردار�نیست�و�شامل�»انسان«�)فارغ�
از�جنسیت(�مي�شود،�ولي�نمي�توان�انکار�کرد�معضلاتي�در�این�باره�وجود�دارد�که�زنان�را�به�
مقوله��ی�حریم��خصوصي�حساس�تر�از�مردان�کرده�است.�حریم��خصوصي�زنان�را�می��توان�در�دو�
سطح�خانواده�و�اجتماع�بررسي�کرد�که�موضوع�این�مقاله�محور�اول�است.�هرچند�تفکر�اسلامي�
درباره��ی�حریم��خصوصي�زنان�در�عرصه��ی�اجتماع�با�تفکر�غربی�قرابت�هاي�زیادي�دارد،�در�عرصه��ی�
خانواده�این�دو�تفکر�تفاوت�هاي�بنیادین�و�جدي�دارند�که�نیازمند�تحلیل�است.�در�غرب،�فردگرایي�
در�محیط�خانواده�سبب�مي�شود�که�پیوند�اعضاي�خانواده�تنها�بر�پایه��ی�منافع�شخصي�باشد�و�
بنابراین�حریم�خصوصي�با�نگاهي�مادي��گرایانه�پیوند�خورده�است.�درحالي��که�در�مباني�اسلامي�
برمبناي�نیازمندي�زن�و�مرد�به�یکدیگر،�خانواده�و�مصالح�آن�در�اولویت�قرار�مي�گیرد�و�اخلاق�
محور�اصلي�شکل�گیري�روابط�درون�خانواده�مي�شود؛�بنابراین�حریم�فرد�)به��ویژه�زن(�به��گونه�اي�
تعریف�مي�شود�که�برخلاف�حفظ�شأن�انساني�و�حریت�وي�با�مصالح�عالیه��ی�خانواده�در�تعارض�
نباشد.�به�این�ترتیب،�با�توجه�به�آموزه��های�اسلامی�و�نقد�سایر�مکاتب،�این�مسئله��ی�مهم�تبیین�
خواهد�شد�که�حریم�خصوصی�زنان�در�قلمرو�خانواده�و�متناسب�با�کارکردهای�آن�چگونه�تعریف�
و�تعدیل�می��شود�و�حق�تصمیم��گیری�ایشان�در�ضمن�ایفای�نقش��های�خانوادگی�همچون�مادری�
و�همسری�محترم�شمرده�خواهد�شد.�در�این�مقاله،�ابتدا�مفهوم�حریم�خصوصی�و�مبانی�نظری�
رابطه��ی�حریم�خصوصي�فردي�زنان�با�اصول�حاکم�بر�خانواده�بررسی�تطبیقی-تحلیلی��خواهد�شد.�
سپس�برخی�مصادیق�حریم�خصوصی�زنان�در�خانواده،�حق�تصمیم��گیری�زنان�در�امور�خانوادگی�و�
رابطه��ی�نقش��هاي�خانوادگی�و�حق�حریم�خصوصی�زنان�بیان�می��شود�و�در�انتها�به�کارکرد�اخلاق�

در�موضوع�حریم�خصوصی�زنان�در�خانواده�توجه�خواهد�شد.�



9

حسینی اکبرنژاد و آیت اللهي، بررسی تحلیلی- تطبیقی حریم خصوصی زنان در خانواده 
 

2- پیشینه  ی پژوهش
در�ایران�در�مورد�حق�حریم��خصوصي�پژوهش�هایي�انجام�شده�است.�از�میان�کتب�مي�توان�
به�حقوق�حریم��خصوصي�نوشته��ی�دکتر�باقر�انصاري،�حقوق�فناوري�اطلاعات�نوشته��ی�حمیدرضا�
اصلاني،�حقوق�حمایت�داده�ها�نوشته��ی�محمدعلي�نوري�و�رضا�نخجواني�و�حمایت�حقوق�کیفري�
از�حوزه�هاي�عمومي�و�خصوصي�نوشته��ی�دکتر�رحیم�نوبهار�اشاره�کرد.�همچنین�مقالاتی�به�رشته��ی�
تحریر�درآمده�است�که�در�تألیف�این�مقاله�از�آنها�بهره�گرفته�شده�است؛�از�جمله�مقاله�علی�غلامی�
با�عنوان�»اطلاق�یا�تقیید�حریم�خصوصی�و�الزامات�تحدید�یا�نقض�آن«�که�ضمن�تأکید�بر�مطلق�
نبودن�حریم�خصوصی�افراد�در�چارچوب�قوانین�و�مقررات�بر�ضرورت�حمایت�مؤثر�از�آن�تأکید�
شده�است.�در�منابع�خارجي�نیز�مقالات�و�کتب�متعددي�در�مورد�حریم�خصوصي�دیده�مي�شود،�از�
جمله��Uneasy accessکه�پروفسور�آنیتا�آلن�در�باب�حریم��خصوصي�زنان�در�سال��1988)در�
آمریکا(�آن�را�به�رشته��ی�تحریر�درآورده�است،�اما�پژوهشي�که�به�طور�خاص�بحث�تطبیقی-تحلیلی�
حریم��خصوصي�زنان�در�نظام�خانواده�را�بررسی�می��کند،�وجود�ندارد.�این�مقاله�با�رویکرد�تطبیقی�

و�مبتنی�بر�موازین�اسلامی�درصدد�طرح�مباحث�و�چالش��های�جدید�مرتبط�است.

3- تعریف حریم خصوصی
مفهوم�»حریم�خصوصي«�در�علوم�مختلفي�چون�حقوق،�فلسفه،�جامعه��شناسي،�روان��شناسي،�
ارتباطات�و�...�و�به�طور�کلي�در�مباحث�مربوط�به�انسان��شناسي�بررسي�و�واکاوي�می��شود.�در�حوزه��ی�
حقوق،�مفهوم�حریم�خصوصي�اصطلاحي�به�نسبت�جدید�است�که�با�رشد�و�پیشرفت�تمدن�هاي�
بشري�موضوعیت�جدي�تری�یافته�است.�البته�به�دلیل�گستردگي�و�سیالیت�این�مفهوم�و�تنوع�و�
تکثر�مصادیق�آن،�تاکنون�در�علم�حقوق،�تعریفي�که�بتوان�آن�را�جامع�افراد�و�مانع�اغیار�دانست�
مطرح�نشده�است.�در�اسناد�منطقه��ای�و�بین��المللی�تعاریف�و�شاخص��های�متعددی�برای�آن�بیان�
شده�است�)انصاری،�20�:1386-18(.�در�بیانیه���ی�کنفرانس�حقوق��دانان�اروپاي�شمالي�درخصوص�
حق�احترام�به�حریم�خصوصي�1تعریفي�کاربردي�و�عملي�از�حریم�خصوصي�بیان�شده�است.�این�
بیانیه�به�تفصیل،�آنچه�را�که�»حق�بر�تنها�ماندن«�شامل�مي�شود،�تشریح�مي��کند�و�مطابق�بند��2
حق�بر�حریم�خصوصي�حق�شخص�است�بر�تنها�ماندن�براي�گذراندن�زندگي�خصوصي�با�حداقل�
میزان�مداخله��ی�دیگران.�2همچنین�شوراي�اروپا�در�قطعنامه�اي�حریم�خصوصي�را�به�شرح�زیر�

1-The Decleration of the Nordic Conference of Jurists on the Right to Respect for Privacy. Avail-
able at: www.hklii.org/hk/other/hklrc/cp/1999/08-1-2.html 
2- حق فرد بر مصون ماندن زندگي  اش در برابر: مداخله در زندگي خصوصي، خانوادگي و منزل وي؛ مداخله در تمامیت 
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تعریف�کرده�است:
حق�حریم�خصوصي�مربوط�مي�شود�به�زندگي�خصوصي،�خانوادگي�و�مسکن،�تمامیت�
جسمي�و�روحي،�آبرو،�اعتبار�و�شهرت�و�حیثیت�افراد،�اجتناب�از�اینکه�چهره��اي�کاذب�از�
فرد�ساخته�شود،�افشا�نکردن�وقایع�و�حقایق�نامربوط�و�آزار�دهنده،�عدم�افشاي�غیرمجاز�
تصاویر�خصوصي،�حمایت�از�عدم�افشاي�اطلاعاتي�که�بر�اثر�اعتماد،�اشخاص�وصول�کرده��اند�

یا�در�اختیار�آنها�قرار�گرفته�است.1

در�تعریف�دیگری�آمده�است:�
حق�حریم�خصوصی،�قلمرویی�از�اطلاعات�و�متعلقات�هر�فرد�است�که�آن�فرد�نوعاً�یا�عرفاً�
یا�با�اعلام�قبلی�به�نحو�معقولی�انتظار�دسترسی�نداشتن�دیگران�به�اطلاعات�مربوط�به�
آن�و�مصونیت�از�ورود،�نگاه�و�نظارت�دیگران�یا�هرگونه�تعرض�نسبت�به�آن�قلمرو�را�دارد�

)محسنی،�35�:1389(.

تعریف�حریم�خصوصی�مطابق�بند�)پ(�ماده��1آیین��نامه�قانون�دسترسی�آزاد�به�اطلاعات�
عبارت�است�از:�

قلمروی�از�زندگی�شخصی�فرد�که�انتظار�دارد�دیگران�بدون�رضایت�یا�اعلام�قبلی�وی�یا�به�
حکم�قانون�یا�مراجع�قضایی�آن�را�نقض�نکنند؛�از�قبیل�حریم�جسمانی،�وارد�شدن،�نظاره�
کردن،�شنود�و�دسترسی�اطلاعات�فرد�از�طریق�رایانه،�تلفن�همراه،�نامه،�منزل�مسکونی،�
خودرو�و�آن�قسمت�از�مکان�های�اجاره�شده�خصوصی�نظیر�هتل�و�کشتی،�همچنین�آنچه�
که�حسب�قانون�فعالیت�حرفه�ای�خصوصی�هر�شخص�حقیقی�و�حقوقی�محسوب�می��شود؛�

از�قبیل�اسناد�تجاری�و�اختراعات�و�اکتشافات.�

همچنین�در�ماده��2لایحه�حمایت�از�حریم�خصوصی�آمده�است:�
حریم�خصوصی،�قلمرویي�از�زندگي�هر�شخص�است�که�آن�شخص�عرفاً�یا�با�اعلان�قبلي�در�
چهارچوب�قانون�انتظار�دارد�تا�دیگران�بدون�رضایت�وي�به�اطلاعات�راجع�به�آن�دسترسي�
نداشته�یا�به�آن�وارد�نشوند�یا�بر�آن�نگاه�یا�نظارت�نکنند�و�یا�در�آن�قلمرو�وي�را�مورد�

جسماني و معنوي و رواني با آزادي معنوي و فکري او از سوي دیگران؛ حمله و هجمه به شرافت و آبروي فرد؛ قراردادن 
شخص در موقعیتي کاذب و دروغین؛ افشاي واقعیات خجالت آور و ناراحت کننده و نامربوط به دیگران در مورد زندگي 
خصوصي افراد؛ استفاده از نام و هویت و شباهت فرد؛ جاسوسي، پاییدن و به ستوه آوردن فرد؛ مداخله در مکاتبات، مر اسلات 
و مخابرات فرد؛ سوء استفاده از ارتباطات خصوصي فرد اعم از کتبي و شفاهی؛ و افشاي اطلاعات داده شده یا دریافت شده 

توسط آن شخص در شرایط اعتماد حرفه اي.
1-Resolution 428 of the Consultative )parliamentary( Assembly of the Council of Europe )1970(.
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تعرض�قرار�ندهند؛�منازل�و�اماکن�خصوصي،��حریم�خلوت�و�تنهایي�افراد،�محل�هاي�کار،�
اطلاعات�شخصي�و�ارتباطات�خصوصي�با�دیگران�و�حریم�جسماني�افراد،�حریم�خصوصي�

محسوب�مي�شوند.1

بنابراین�می��توان�حریم�خصوصی�را�چنین�تعریف�کرد:�»محدوده��ی�مادی�و�معنوی�متعلق�به�
هر�شخص�که�باید�از�مداخله��ی�غیرمعقول�و�بدون�اجازه�در�امور�شخصی�ایشان�حفاظت�شود«�

)غلامی،�63�:1393(.

4- مبانی حریم خصوصي زنان  و اصول حاکم بر خانواده 
مفهوم�خانواده�و�زندگی�خانوادگی�ارتباط�نزدیکی�با�حریم�خصوصی�زنان�دارد.�»منزل«�مکانی�
است�که�افراد�در�آنجا�آرامش�فکر�و�جسم�خود�را�باز�می��یابند�و�ارتباطات�صمیمی�خود�را�شکوفا�
می��کنند.�منزل�جایی�است�که�می��تواند�حوزه��ی�حمایت�شده��ی�زندگی�خانوادگی�را�پوشش�دهد�
 .)Solove, 2002: 1138(و�تداعی��کننده����ی�روابط�صمیمی�و�نزدیک�خانوادگی�و�عاطفی�باشد�
درباره��ی�حدود�و�قلمرو�حریم��خصوصي�زنان�در�عرصه��ی�خانواده،�میان�رویکرد�فمینیسم�و�اسلام،�

تفاوت�هاي�بنیادین�و�جدي�وجود�دارد�که�در�ادامه�بیان�می��شود.�
کرده�اند.� طرفداري� خانواده� اصلاح� یا� رد� از� فمینیست� نظریه�پردازان� اخیر،� دهه�هاي� در�
فمینیست�هاي�رادیکال�بر�این�باورند�که�خانواده�هاي�مردسالار�تک�همسري�مدرن�-�به�دلیل�الزام�
کردن�زنان�به�اطاعت-�با�عدالت�اجتماعي�مغایرند�و�از�این�رو�این�شکل�از�خانواده�پذیرفته�نیست.�
برخی�نیز�ضمن�انتقاد�از�خانواده��ی�مردسالار�تأکید�کرده�اند�که�خانواده�نهادي�است�که�ظرفیت�
جایگزیني�دارد.�هرچند�معضل�حریم�خصوصي�در�خانه�براي�زنان�مي�تواند�در�خانواده�هاي�مردسالار�
بیشتر�مطرح�باشد،�این�معضل�در�خانواده�هاي�تحت�سرپرستي�زنان�و�خانواده�هاي�تساوي�گرا�که�
.)Allen, 1988: 85(زنان�در�قدرت�تصمیم�سازي�با�همسر�خود�مشارکت�دارند�نیز�مطرح�است�

شارلوت�پرکینز�گیلمن�2در�اثر�خود�به�نام�زنان�و�علم�اقتصاد�اذعان�مي�کند�که�میان�زندگي�
خانوادگي�و�حریم�خصوصي�تعارض�جدي�وجود�دارد:�

حریم�خصوصي�ما�در�خانه،�حریم�خصوصي�خانوادگي�است�که�نوعي�حریم�خصوصي�جمعي�
مي�باشد�و�در�واقع�این�حریم�خصوصي�بیش�از�آنکه�حریم�خصوصي�فردي�را�تضمین�کند،�
آن�را�نقض�مي�کند...�خانه�اولین�مکاني�است�که�هیچ�یک�از�اعضاي�آن�نمي�تواند�هیچ�

1-  لایحه پیشنهادي حمایت از حریم خصوصي.
2- charlotte perkins Gilman
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حریم�خصوصي�داشته�باشد...�این�امر،�زنان�را�بیشتر�از�مردان�تحت�تأثیر�قرار�مي�دهد،�
زیرا�مردان�اوقات�بسیار�کمی�را�در�خانواده�سپري�مي�کنند�و�بیشتر�در�خارج�از��آن�بسر�

.)Perkins Gilman, 898: 258( مي�برند

�برخلاف�دیدگاه�گیلمن،�آلن��1معتقد�است،�حریم�خصوصي�در�یک�زندگي�خانوادگي�نیز�
مي�تواند�وجود�داشته�باشد.�در�واقع،�در�مواردي�که�خانواده�کوچک�است،�فضاي�کافي�براي�اعمال�
حریم�خصوصي�وجود�دارد�و�احترام�متقابل،�نظم�و�همکاري�بر�آن�حاکم�است.�با�این�همه،�زندگي�
خانوادگي�عرصه��ی�ظهور�یک�تعارض�بالقوه�میان��حریم�خصوصي�کامل�-�به�ویژه�برخورداري�
از�استقلال�و�فردیت-�از�یک�سو�و�مشارکت�کافي�در�ایفاي�مسئولیت�ها�در�قبال�خانواده�از�سوي�
دیگر�است�)Allen, 1988: 84(�به�این�ترتیب،�تأکید�افراطی�بر�رهیافت�فردگرایانه�و�اولویت��دهی�
مطلق�به�حقوق�و�آزادی��های�فردی�مبنای�اصلی�شناسایی�حریم�خصوصی�زنان�است�که�البته�در�

قلمرو�خانواده�نیز�با�تعارض��ها�و�چالش��هایی�مواجه�است.�
در�مفهوم�اسلامی،�فردگرایی�از�دو�جهت�با�فردگرایی�غربی�تفاوت�بلکه�تضاد�دارد؛�یکی�از�
جهت�تعریف�فرد�و�دیگری�از�جهت�تفسیر�سعادت�او.�تعریف�غرب�از�انسان�و�فرد�انسانی�با�حقیقت�
انسان�از�دیدگاه�اسلام�تفاوت�آشکار�دارد.�در�این�نگاه،�انسان�دو�ویژگی�اساسی�دارد:�یکی،�آرزوها�
و�خواسته��های�شخصی؛�و�دیگری،�عقل�ابزاری�یا�عقل�معاش.�در�معارف�اسلامی،�هویت�اصیل�و�
فردیت�انسان�به�نفس�و�روح�ملکوتی�اوست�و�جسم�مادی�ابزاری�برای�تکامل�و�تأمین�نیازهای�
واقعی�انسان�است؛�بنابراین�اسلام�ضمن�تأکید�بر�بعد�جاودان�و�پایدار�حیات�انسانی�از�توجه�
همه��جانبه�به�لایه��های�گوناگون�حیات�فرد�غافل�نمی��ماند.�در�تبیین�نیازمندی��های�واقعی�انسان�
نیز�میان�اسلام�و�غرب�اختلاف�است؛�فرهنگ�غرب�تنها�بر�نیازهای�فردی�و�مادی�توجه�می��کند�و�
از�نیازهای�متعالی�و�اجتماعی�غافل�است،�درحالی��که�اسلام�فرد�انسانی�را�با�همه��ی�نیازمندی��های�
مادی�و�معنوی�می��نگرد�و�به�تأثیر�مناسبات�اجتماعی�و�خانوادگی�در�رشد�و�کمال�فرد�توجه�
فراوان�دارد.�از�این�رو،�هرچند�شریعت�اسلامی�در�نهایت�به�مصالح�فرد�و�نیازمندی��های�او�توجه�
می��کند،�به�دلیل�ارتباط�چندسویه�میان�فرد،�جامعه�و�خانواده،�همواره�مصالح�اجتماعی�نیز�در�
راستای�سعادت�افراد�درنظر�گرفته�می��شود�)زیبایی��نژاد�و�سبحانی،��48�:1381و�49(.�از�نظر�مبانی�
اسلامی،�خانواده�بهترین�محل�پیوند�زن�و�مرد�و�بیشترین�زمینه��ساز�کمال�آن�دو�است.�2اسلام�با�

1- Allen
2- تربیت فرزند و کارآمد کردن اعضای خانواده بهترین خدمتی است که خانواده به جامعه ارائه می  دهد. جایگاه رفیع خانواده 
در نگرش اسلامی موجب شده است که به عنوان مهم  ترین بنیان اجتماعی مورد توجه خاص قرار گیرد و منافع خانواده در 
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اصل�قراردادن�کانون�خانواده�در�وظایف�زن�و�مرد،�به�دیگر�وظایف�اجتماعی�انسان��ها�نیز�جهت�و�
معنای�مشخصی�بخشیده�است�)همان،��83و�84(.

در�نقد�شاخصه��ی�اصلی�فرهنگ�جدید�غربی�در�موضوع�خانواده�یعنی�»فردگرایی«�باید�گفت�
که�محور�بودن�فرد�در�خانواده�سبب�می��شود�که�پیوند�اعضا�تنها�بر�پایه��ی�منافع�شخصی�باشد،�
به��طوری��که�اعضا�هر�زمان�که�منافع�شخصی��شان�ایجاب�کند،�خانواده�را�ترک�می��کنند.�در�چنین�
خانواده��ای�اعضا�نسبت�به�یکدیگر�-�آن��طورکه�باید�-�احساس�مسئولیت�نمی��کنند�و�روابط�والدین�
و�فرزندان�استحکام�لازم�را�ندارد�1)میشل،�34�:1370(.�در�تطبیق�و�تحلیل�تفاوت�مبنای�حق�حریم�
خصوصی�زنان�از�منظر�اسلام�و�غرب،�مروری�بر�اصول�اسلامی�حاکم�بر�خانواده�ضروری�است؛�
چراکه�در�این�الگو�و�نظام�جامع�می��توان�مبنا�و�قلمرو�حقوق�اعضای�خانواده�از�جمله�حق�حریم�

خصوصی�زنان�را�یافت.
در�آموزه��های�اسلامی�به�اصل�تحکیم�و�ثبات�خانواده�توجه�ویژه�شده�و�کلیه��ی�اصول�حاکم�بر�
روابط�خانوادگی�بر�آن�استوار��است.�از��مجموعه�آیات�قرآن�می��توان�نتیجه�گرفت�که�قرآن�حتی�
در�زمان�بیان�احکام�حقوقی�طلاق،�سعی�بر�حفظ�و�تحکیم�خانواده�دارد�و�تا�آنجا�که�امکان�دارد،�
شرایطی�را�برای�طلاق�تعیین�کرده�که�با�بروز�اختلافات�جزئی،�زن�و�مرد�نتوانند�به�راحتی�از�هم�
جدا�شوند،�درحالی��که�هیچ��یک�از�این�موارد�در�نکاح�شرط�نشده�است�)مهدوی��کنی،��7�:1392و�8(.�
کرامت�انسانی�نیز�از�اصول�بنیادین�ناظر�بر�خانواده�در�اسلام�است.�کرامت،�شرافت�درونی�و�دوری�
از�پستی�و�لئامت�نفس�است.�این�کرامت�مخصوص�زن�یا�مرد�نیست؛�چراکه�در�بعُد�انسانی�تفاوتی�
میان�آنها�نیست،�اما�پاسداشت�کرامت�زن�موضوعی�است�که�به�چگونگی�حضور�زن�در�جامعه�
و�خانواده�جهت�می��دهد�و�موجب�ترسیم�الگوی�مطلوب�روابط�زن�و�مرد�در�خانواده�خواهد�شد�
)جلائیان�و�محمدی،�136�:1394(.�ازدواج�تعاملی�اجتماعی�است�که�نقش�مهمی�در�کرامت�انسان�

دارد�و�زمینه��ساز�آرامش�روحی�و�روانی�و�بسترساز�رشد�ایمان،�عقاید�و�تکامل�انسانی�قلمداد�
می��شود.�استفاده�از�مبانی�کارآمد�دینی�در�تعامل�و�ارتباط�زن�با�جامعه�و�همچنین�جامعه�با�او�راز�
کرامت�و�سربلندی�اوست.�حفظ�کرامت�زن�در�تمام�دستورات�و�تکالیف�اسلامی�به�خصوص�در�

قیاس با دیگر نهادها به طور ویژه مورد عنایت باشد. بنابراین در تنظیم روابط اجتماعی و ارائه الگوی حضور و مشارکت 
اجتماعی زنان، باید آثار این فعالیت  ها در تحکیم یا تضعیف پیوندهای خانوادگی مورد مطالعه قرار گیرد و برآیند تمامی طرح  ها 

هم  جهت با رشد و پویایی خانواده باشد.
1- بیشتر کشورهای غربی در حال حاضر با تجربه  ی افزایش تعداد افراد و به ویژه جوانانی روبه  رو هستند که مجرد زندگی 
می  کنند. فردمحوری و نیاز به شادمانه زیستن بر همه  چیز غلبه دارد. اکنون اروپاییان کمتر مایل  اند به قانون  گذاران اجازه دهند 

برای زندگی خصوصی آنها قوانین رفتاری وضع کنند.
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حوزه��ی�خانواده�همواره�تأکید�شده�است؛�دیدگاه�اسلامی�هر�یک�از�زن�و�مرد�را�در�جای�خویش�
قرار�می��دهد�و�با�ترسیم�نقشه��ی�راه،�وظیفه��ی�هر�یک�را�به��گونه��ای�تبیین�کرده�است�که�در�ضمن�
حفظ�کرامت�انسانی،�راه�تعالی�و�رشد�بر�هیچ��کدام�بسته�نباشد�)همان:��125و�126(.�در�تنظیم�و�
تعدیل�مناسبات�خانوادگی�در�ضمن�رعایت�حریم�خصوصی�زنان�به�این�اصل�نیز�توجه�شده�است.
اصل�حسن�معاشرت�در�خانواده،�در�دو�محدوده��ی�مرزهاي�حقوقي�و�دستورالعمل��هاي�اخلاقي�
تعیین�مي��شود.�تعبیر�»حسن�معاشرت«�که�برای�شوهر�یک�وظیفه�و�برای�زن�حق�است،�عامل�
تحکیم�زندگي�خانوادگي�است.�حقوق�و�تکالیف�در�خانواده�جنبه��ی�فردي�ندارد،�بلکه�در�سایه��ی�
خدمت�متقابل�طرفین�امکان�ظهور�می��یابد.�موازنه�در�اجتماع�خانواده�با�وجود�یک�تقابل�صحیح�
و�ترکیب�موزون�از�روابط�پدید�مي��آید�که�نه�تنها�در�راستای�حفظ�منافع�فردی�و�اجتماعی�است،�
هدفی�مقدس�چون�تشکیل�و�استحکام�نظام�خانوادگی�را�نیز�تعقیب�می��کند.�این�توازن�در�سایه��ی�
تعیین�وظایف�به��وجود�می��آید�و�رمز�تثبیت�این�موازنه�عمل�به�معروف�است.�در�حیات�فردي�و�
اجتماعي�انسان،�امنیت�از�حقوق�اولیه�و�اصول�مهم�رشد�و�پایداري�است.�این�اصل�در�خانواده�
حساسیت�ویژه��اي�دارد.�خانواده�نیازمند�امنیت�دروني�و�بیروني�است.�کسب�اجازه��ی�مؤمنین�براي�
ورود�به�خانه��ی�یکدیگر�در�اسلام،�از�جمله�سفارشاتي�است�که�خداوند�براي�حمایت�از�حریم�
خانواده�وضع�کرده�است.�1در�این�حکم�صیانت�از�دو�جنبه��ی�مادي�و�معنوي�خانواده�مورد�نظر�
است.�امنیت�و�ثبات�در�خانواده�عامل�اصلی�تحکیم�خانواده�است�و�سلامت�روحی،�آرامش�روانی�و�
نبود�اضطراب�بین�اعضای�خانواده�نتیجه��ی�این�امنیت�است�که�با�نقش��آفرینی�همسران�و�داشتن�
حس�مشترک،�همبستگی،�همدلی،�تفاهم�و�حس�اعتماد�بین�آنها�به�وجود�می��آید�)حسینی�اکبرنژاد�
و�شوشتری،�140�:1395(؛�بنابراین�از�منظر�اسلام�حق�حریم�خصوصی�زنان�در�خانواده�در�چارچوب�

اصولی�مانند�تحکیم�و�ثبات�خانواده،�کرامت�و�حسن�معاشرت�تعریف�شده�که�ناظر�به�رشد�و�تعالی�
فرد�و�خانواده�است�و�اعضای�خانواده�برای�برقراری�توازن�و�تعادل�میان�حقوق�و�تکالیف�فردی�و�
نقش��های�خانوادگی�ناگزیر�از�اهتمام�بر�اجرای�توأمان�آموزه��های�حقوقی�و�رهنمودهای�اخلاقی�
هستند.�این�در�حالی�است�که�از�منظر�اندیشمندان�غربی،�تعارض�میان�حق�حریم�خصوصی�زنان�

با�خانواده�و�نقش��های�خانوادگی�جدی�و�حتی�حل��ناشدنی�است.��

1-ياايهاالذينامنوالاتدخلوابيوتاغيربيوتكم...)نور،27(
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5- قلمرو حریم خصوصي زنان  در خانواده
درباره��ی�تعارض�میان�حریم�خصوصی�زنان�و�خانواده�-�که�محور�کلیدی�دیدگاه�بسیاری�از�
اندیشمندان�غربی�است�-�و�حل�آن�تاکنون�راه��کارهایی�پیشنهاد�شده�است�که�برخی�از�آنها�به�

ترتیب�ذیل�می��باشد:

5-1. حریم خصوصي فراخانوادگي
�آلن�معتقد�است،�چنانچه�برخورداري�از�نوعي�حریم�خصوصي�فراخانوادگي�امکان��پذیر�شود،�
تعارض�میان�حریم�خصوصي�زنان�در�خانواده�و�زندگي�خانوادگي�)حریم�جمعي�خانواده(�حل��شدنی�
است.�این�بدان�معناست�که�با�نوعي�برنامه�ریزي�و�همکاري�اعضاي�خانواده،�زنان�مي�توانند�هم�
فرصت�هاي�مفیدي�براي�خلوت�و�تنهایي�خود�به�دست�آورند�و�هم��زمان�به�وظایف�و�نقش�هاي�
مادري�و�همسري�و�مشارکت�در�امور�مربوط�به�خانه�بپردازند.�به�این�ترتیب�نقش�مادري�و�خانواده�

.)Allen, 1988: 84(نیز�براي�دست�یابي�به�حریم�خصوصي�فردي�زنان�رد�نمي�شود�

5-2. عدالت اخلاقي و اصل فرصت منصفانه
راهکار�دیگر�برای�حل�تعارض�مذکور،�اصل�فرصت�منصفانه�است�که�جان�رالز�1در�کتاب�خود�
به�نام�نظریه�عدالت�آن�را�مطرح�کرده�است.�طبق�این�نظریه،�نهادهاي�اجتماعي�مي�توانند�تضمین�
کنند�که�هر�فرد�فرصت�منصفانه�برای�استفاده�و�بهره�مندي�از�منافع�اجتماعي�دارد؛�چراکه�برخي�
از�نظریه�پردازان�سیاسي�مدرن�بر�این�باورند�که�ایجاد�عدالت�اخلاقي�از�سوی�خانواده�براي�افراد�
و�کل�جامعه�موضوعی�است�که�هنوز�جاي�بحث�و�گفت��وگو�دارد�و�در�حقیقت�تاکنون�خانواده�
نتوانسته�آن�را�کامل�تأمین�کند.�رالز�معتقد�است�برای�تأمین�حقوق�و�نیازهاي�افراد�در�زندگي�
خانوادگي�-�از�جمله�حق�حریم�خصوصی-��حمایت�و�پشتیبانی�نهادهای�اجتماعی�لازم�است�

.)Rawels, 1971: 511 & 512(

5-3.  وابستگي زنان به خانواده و اولویت مشارکت فعال در امور آن 
برخی�بر�این�باورند�که�زنان�خواهان�حریم�خصوصي�نیستند،�بلکه�فراتر�از�آن�یعني�فرصت�و�
موقعیت�وابستگي�و�مقبولیت�و�مراقبت�را�مطالبه�می��کنند.�این�خواسته�بر�اساس�انتخاب�آزادانه��ی�
اساس� بر� زنان� از�سوي� اشکال�فردي�حریم�خصوصي� رد� زنان�جوان�مطالبه�مي�شود.�دیدگاه�

.)Rawels, 1971: 72(نگرش�هاي�پسُت�فمینیستي�شکل�گرفته�است�

1-John Rawels
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تعارض�ایجاد�شده�میان�آرمان�دستیابي�به�فرصت�هایي�براي�حریم�خصوصي�زنان�از�یک�سو�
و�آرمان�مشارکت�فعال�و�سهیم�بودن�ایشان�در�خانواده�و�اجتماع�از�سوي�دیگر�سبب�مي�شود�که�

این�دو�قضیه�و�علت�آن�بررسی�شود.
جین�بیکر�میلر�1و�کارول�گیلیگان�2با�بررسي�ارزش�هاي�اخلاقي�و�روان��شناختي�زنان�درباره��ی�

جنبه�ها�و�علل�این�تعارض�نظریاتي�داده�اند.�میلر�بیان�مي�کند:
زنان�برخلاف�مردان�خواهان�استقلال�داخلي�نیستند،�بلکه�در�جست��وجوي�توانایي�ایجاد�
ارتباط�با�دیگران�و�رشد�کامل�خود�هستند.�زنان�مي�خواهند�هرچه�بیشتر�در�دسترس�
کساني�که�مي�توانند�با�آنها�رابطه��ی�مطلوب�و�خوشایند�داشته�باشند،�قرار�گیرند�تا�هم�به�

.)Miller, 1987: 95(�3 رضایت�و�هم�به�اهداف�مورد�نظر�و�مطلوب�خود�دست�یابند

همچنین�بررسي�هاي�گیلیگان�بیان�مي�کند�که�دلبستگي،�بیش�از�استقلال�دروني�و�مراقبت،�
بیش�از�اصول�و�قواعد�عدالت�و�برابري�به�احساسات�اخلاقي�زنان�قدرت�مي�بخشد.�وي�موضوع�را�

این��چنین�تشریح�مي�کند:�

جنس�مذکر�به�مباحث�اخلاقي�و�استدلالي�گرایش�دارند�که�بر�حقوق�و�عدالت�و�برابري�
تأکید�می��کند.�جنس�مؤنث�بر�مباحثي�گرایش�دارند�که�روابط،�مسئولیت�ها�و�مراقبت�را�
تأیید�مي�کند.�در�مورد�مردان،�اخلاق�به�احترام�بر�حقوق�زندگي�و�تکمیل�نیازها�امر�مي�کند�

و�در�مورد�زنان،�دستور�به�مراقبت�مي�دهد.4

1-Jean Baker Miller
2-Carol Gilligan
3- بر اساس بررسي هاي میلر، زنان به ندرت به هر دو جنبه  ی این هدف دست مي یابند. نقش ها و وظایف ایشان - به عنوان 
مراقبت کننده-  آنها را از فرصت هاي مناسب رشد باز مي دارد، درحالي  که دامنه  ی روابطشان نیز محدودتر مي شود: »رشد فردي 
و تمرکز بر آن و صرف تمام توان براي پیشرفت همه جانبه، براي همه  ی انسان ها بسیار دشوار است، اما براي زنان دشوارتر 
مي باشد. زنان به اندازه اي که توانایي دارند به پیشرفت تشویق نمي شوند، در صورتي  که قادر به تجربه  ی تحریک، غصه، اضطراب 

و اندوه هستند. در عوض، آنها به پرهیز از خودتحلیلي و تمرکز بر تشکیل ارتباط با یک شخص تشویق مي شوند«.
4- در مورد مردان و پسران، اخلاق ایجاد قوانین انتزاعي و به  کارگیري آنها را در برمي گیرد و در مورد زنان، شامل تشخیص 
نیازها و رفع آنها به عنوان تقاضاي اصلي است. به عنوان پیش زمینه  ی این خواست ها در مورد استدلال اخلاقي، گیلیگان 3 

نظریه  ی روان شناختي و رشدي مهم را درباره  ی  زناني که در پي حریم خصوصي هستند، مطرح مي کند:
الف-  خصوصیت جدا شدن و متفرد شدن از مادران، بیشتر با هویت مردانه سازگار است تا هویت زنانه.

ب-  هویت جنس مؤنث در بستر ارتباطات با سایر افراد تعریف مي شود. همچنین زنان خودشان را با انجام  دادن سطح مطلوب 
و مقبولي از مسئولیت و مراقبت قضاوت مي کنند.

ج- نیاز به کمال و بلوغ رشدي و شخصیتي زنان، جانشین ارزش دلبستگي مداوم و اهمیت پیوسته  ی مراقبت در روابط نمي شود.
این سه نظریه متضمن این مطلب است که کسب اشَکال فردي حریم خصوصی اولویت اخلاقي نوع زنان نیست.
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�همچنین�به�عقیده��ی�وی،�تنها�بودن�برای�زنان�امری�مذموم�به�شمار�می��آید.�وي�بیان�مي�کند�
که�مردان�و�زنان،�وابستگي�و�جدایي�را�به�شیوه�هاي�متفاوت�تجربه�مي�کنند�و�هر�جنس،�به��گونه�اي�

.)Gilligan, 1982: 70(احساس�خطر�مي�کند:�مردان�در�ارتباط�و�زنان�در�جدایی�
بر�اساس�نظر�گیلیگان�-�علاقه�به�حفظ�وابستگي�-�تشریح�مي�کند�که�چرا�استقلال�و�آزادي�
زنان�غربي�در�انتخاب،�دشواري�هاي�نویني�را�در�برمي�گیرد:�»...�حتي�اگر�جامعه�حق�انتخاب�و�
حریم�خصوصي�تصمیم�گیري�را�براي�زنان�به�رسمیت�بشناسد،�زنان�به�خاطر�زمینه�هاي�فطري�

خود،�دچار�جدال�با�خویشتن�مي�شوند.«
در�پاسخ�به�این�نظر،�برخي�از�نظریه�پردازان�حامي�حقوق�زنان،�چنین�نتیجه�مي�گیرند:�
چنانچه�ما�خواهان�پایان�تمایل�روان��شناختي�زنان�به�مراقبت�از�خودشان�و�خواستار�پایان�
یافتن�عقیده��ی�موظف�بودن�آنها�به�کار�هستیم،�باید�علایق�زنان�به�حریم�خصوصي�را�به�

واسطه��ی�فرهنگ�و�قوانینمان�تقویت�و�حفظ�کنیم.

�برخي�دیگر�با�نگاهي�متعادل�تر�بیان�مي�کنند�که�رشد�فردي�نیازمند�این�نیست�که�زنان�در�
جست��وجوي�میزاني�از�حریم�باشند�که�مانع�مسائل�مهم�و�ارزش�هاي�دیگران�شود.�زنان�نیازي�به�

.)Allen, 1988: 74-75(از�بین�بردن�»مسئولیت«�ندارند�تا�از�حریم�خصوصي�لذت�ببرند�
نظرات�فوق�حاکی�است،�با�اینکه�غرب�بر�حریم�خصوصي�در�مقابل�صمیمیت�مشترک�و�
نیکو�کاري�و�بخشش�مسئولانه�تأکید�بیشتري�می��کند،�اما�اکنون�در�حوزه��ی�نظر�و�عمل،�مدل��هایی�
دیده�می��شود�که�در�آنها�علاوه�بر�شناسایی�اولویت�زنان�برای�ایفای�نقش��های�مراقبتی�)مانند�
مادری(،�تأکید�بر�حریم�خصوصي�نیز�وجود�دارد�و�این�موضوع�نشان�مي�دهد�که�میان�حریم�

خصوصي�و�وابستگي�تناقض�جدی�وجود�ندارد.�
در�اسلام،�بر�نقش�مادری�تأکید�ویژه��ای�شده�است�که�بر�کارکردهای�مثبت�تفکیک�وظایف�
زن�و�مرد�و�نیز�وجود�پاره��ای�تفاوت��های�طبیعی�میان�زنان�و�مردان�مبتنی�است�و�اسلام�آنها�را�
مفروض�می��گیرد�)بستان،�82�:1383-81(.�نکته��ی�بسیار�مهم�آن�است�که�تأکید�بر�جایگاه�زن�در�
اسلام�بدین�معنا�نیست�که�در�جوامع�اسلامی�لزوماً�مطابق�دستور�اسلام�با�زنان�رفتار�می��شود؛�1

1- در میان کشورهای اسلامی تفاوت  های زیادی دیده می  شود و طیف وسیعی از نگرش  ها نسبت به زنان در دنیای اسلام وجود 
دارد و این نگرش  ها از یک جامعه تا جامعه  ی دیگر و از یک فرد تا فرد دیگر متفاوت است. روند کلی در کشورهای اسلامی 
به نحوی آشکارا نشان می  دهد که تقریباً کلیه  ی کشورهای اسلامی به  گونه  ای از اید  ئال  هایی که اسلام برای زنان در نظر گرفته 
است، تخطی کرده  اند و این تخطی  ها عمدتاً در دو جهت متضاد بوده است؛ از یک سو، پیروی از غرب مشاهده می  شود و از 
سوی دیگر، رویکردی کاملًا محافظه  کارانه و محدودکننده ملاحظه می  شود که زنان را به وسیله  ی تأکید بر عرف  ها و سنت  های 
اجتماعی که اغلب با دین نیز بی  رابطه  اند، از حقوقشان محروم کرده  اند و با آنها به شدت متفاوت از مردان عمل می  کنند، به 
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برای�مثال�هرچند�پیوند�عاطفی�مهم��ترین�نقش�را�در�استحکام�و�بقای�خانواده�و�جامعه�ایفا�می��کند،�
آن��چنان��که�شایسته�است،�به�اهمیت�روحیات�زنانه�و�جایگاه�آن�به�عنوان�نقطه��ی�مرکزی�این�پیوند�

پرداخته�نشده�است�)زیبایی��نژاد�و�سبحانی،�86�:1381(.1
در�جامعه��ی�امروز،�بسیاری�از�زنان�نیاز�دارند�که�توانمندی��ها�و�استقلال�شخصیتی��شان�به�
رسمیت�شناخته�شود.�بخشی�از�هویت�زنان�در�خانواده�در�کنار�سایر�اعضا�معنا�می��یابد�و�این�
دلیلی�جز�اصالت�خانواده�در�دین�مبین�اسلام�ندارد،�ولیکن�زنان�به�عنوان�موجودات�انسانی�به�
تنهایی�نیز�هویت�و�شخصیتی�دارند�و�به�عبارتی�دیگر�حریمی�دارند�که�باید�حفاظت�و�رعایت�
شود.�حریم�انسانی�را�می��توان�به�مجموعه�دوایر�متحدالمرکزی�تشبیه�کرد�که�درونی��ترین�این�
دایره��ها�امور�جسمانی�و�نفسانی�فرد،�شخصیت�و�اعتقادات�و�افکار�اوست،�این�لایه�یا�دایره�برای�هر�
انسانی�-�چه�زن�و�چه�مرد�-�در�مقابل�سایرین�اعم�از�اعضای�خانواده،�دوستان،�جامعه�و...�)البته�
به�میزان�متفاوت(�خصوصی�تلقی�می��شود.�دایره�یا�لایه��ی�بعد،�حریم�خصوصی�روابط�خانوادگی�
فرد�است�که�از�شخصی�بودن�فرد�گذر�می��کند�و�بخشی�از�روابط�اجتماعی�او�را�نیز�شامل�می��شود.�
در�دایره��ی�سوم،�همه��ی�روابط�اجتماعی�فرد،�بخشی�از�حریم�خصوصی�او�تلقی�می��شود.�این�لایه�
می��تواند�شامل�روابط�دوستی،�شغلی،�اقتصادی،�تفریحی�و�هر�فعالیت�دیگری�باشد�که�فرد�در�
اجتماع�انجام�می��دهد.�درمقابل�این�معنا،�تنها�فعالیت��های�دولت��ها�و�حکومت��ها�قرار�دارد.�زنان�در�
هر�یک�از�این�سلسله�مراتب�نیاز�دارند�که�حریمشان�بیش�از�پیش�از�سوی�اعضای�خانواده�حفظ�

شود�تا�حکومت�اسلامی�نیز�به�آن�احترام�گذارد�)صادقی�فسایی�و�دیگران،�112�:1386(.

6- حق زنان برای تصمیم  گیری در امور خانوادگی: حقی مشترک و مقید
تنهایي�و�خلوت،�ناشناس�ماندن�)گمنامي(�و�افشانکردن�اطلاعات�به�طور�خاص�اشکالي�از�حریم�
خصوصي�توصیف�مي�شوند،�ولي�»انتخاب�آزاد«�یک�شکل�از�حریم�خصوصي�نیست.�اشکال�حریم�
خصوصي�جنبه�هایي�از�خود�فرد،�وضعیت�فکري�وي�و�اطلاعاتي�درباره��ی�او�را�خارج�از�دسترس�
دیگران�قرار�مي�دهد.�انتخاب�آزاد�اگرچه�مرتبط�با�اهلیت�یک�فرد�براي�کنترل�بر�حریم�خصوصي�

طوری که تبعیض  های نامقبولی در زندگی بسیاری از زنان و دختران غالب است )صادقی و دیگران، 1386: 111 و 112(.
1- با آنکه متون دینی ما، چه آیات قرآنی و چه احادیث، به جایگاه مهم مادری و همسری و لزوم توجه ویژه به مادر اهتمام 
داشته  اند، اما فرهنگ کنونی ما چنانکه بایسته است، به احساسات و عاطفه به عنوان نیازی اساسی نمی  نگرد. از یک سو، در 
فرهنگ سنتی ما آن قدر که از حضور احساسات زنانه در جایگاه  هایی چون مشورت و قضاوت انتقاد شده، در تجلیل از کاربرد 
مثبت این روحیه سخن به میان نیامده است و این خود موجب شده است که احساساتی بودن زن همیشه به عنوان ویژگی منفی 
مسخره شود. از سوی دیگر، تأثیرات فرهنگ غرب در فرهنگ خودی از اهمیت خانه  داری کاسته است به گونه  ای  که امروزه 

کمتر زنی به خانه  داری خود افتخار می  کند. 
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خودش�است،�در�اصل�متضمن�فقدان�مداخله��ی�دولتي�)عمومي(�یا�غیردولتی�از�سوی�اشخاص�
ثالث�)مانند�همسر،�پدر�و�...(�در�تصمیماتي�است�که�زنان�در�امور�مرتبط�با�خود�از�جمله�باروری�

.)Allen, 1988: 97-98(اتخاذ�می��کنند��
لیبرال�فمینیست��ها�بر�حق�تصمیم��گیری�مستقل�زنان�در�امور�باروری�تأکید�دارند�و�این�امر�
را�ابزاری�برای�رسیدن�به�حریم�خصوصی�و�استقلال�درونی�زنان�می��پندارند.�کاترین�مک�کینون�1
قدرت�کنترل�نابرابر�زنان�در�مسائل�جنسیتی�و�نابرابری�قدرت�تصمیم��گیری�آنها�در�موضوعات�
مرتبط�با�جسم�و�رشد�خود�را�محکوم�و�بیان�می��کند�که�نابرابری��های�موجود�در�حوزه��ی�سلامت�
 .)Mackinnon, 1989: 51(جنسی�و�باروری�می��تواند�حقوق�حریم�تصمیم��گیری�را�از�بین�ببرد��
به�عقیده��ی�وی،�حق�تصمیم��گیری�بسیار�مهم��تر�از�سلطه��ی�مردان�بر�زنان�است�و�هنوز�بسیاری�از�
زنان،�زیردست�مردان�در�روابط�جنسی�محسوب�می��شوند،�اما�دستیابی�به�کنترل�موالید�به�آنها�در�
ایجاد�توانایی��ها،�اصول�و�انتظارات�جدید�از�خودمختار�بودن�و�حق�تعیین�سرنوشت�کمک�می��کند.�
همچنین�حریم�تصمیم��گیری�می��بایست�یکی�از�راه��های�حل�مسئله��ی�نابرابری�جنسیتی�و�فقدان�

.)Allen, 1988: 71(حریم�خصوصی�مشخص�در�زنان�شناخته�شود�
�فمینیست��ها�بر�این�باورند�که�پیشگیری�از�بارداری�و�سقط�جنین�ابزاری�مهم�برای�تضمین�
حریم�خصوصی�محسوب�می��شود�که�زنان�برای�حفاظت�و�دستیابی�به�سطوح�مطلوب�استقلال�و�

 .)Ibid, 86-88(فردیت�در�زندگی�خود�می��توانند�بدان�اتکا�کنند�
فمینیست��ها�برای�موضوع�سقط�جنین�اهمیت�ویژه��ای�قائل��اند.�از�نظر�ایشان�سقط�جنین�
قانونی�از�سوی�بسیاری�از�افراد�نتیجه��ی�مثبت�جنبش�فمینیستی�است.�به��زعم�فمینیست��ها،�بعد�
از�سال��ها�مبارزه��ی�زنان�برای�استقلال�و�آزادی�-�در�جهانی�که�بیشتر�در�سیطره��ی�مردان�بوده�
است�-�تنازع�آخر�برای�کسب�سقط�قانونی،�نتیجه��ی�تمام�تلاش��های�آنها�در�سایر�حوزه��هاست�
)صادقی�فسایی�و�دیگران،�167�:1386(.�فمینیست��ها�تأکید�می��کنند�که�بی��شک�منافع�حاصل�از�اختیار�

سقط�برای�زنان�بی��شمار�است.�منافع�تنهایی�و�خلوت�برای�زنان�با�ممنوعیت��های�سقط�جنین�و�
برخی�قوانین�کنترل�آن�است.�همچنین�بهره��مندی�زنان�از�حریم�تصمیم��گیری�نیز�به�توانایی�آنها�

 .)Allen, 1988: 89(در�سقط�متکی�مغایر�است�
بنابراین،�در�رویه��ی�بین��المللي�معاصر�در�حوزه��ی�زنان،�میان�دو�مفهوم�حقوق�و�سلامت�جنسي�
و�باروري�و�حق�حریم�خصوصي�تداخل�ایجاد�شده�است.�حق�سلامت�جنسی�مبني�بر�شناسایي�

1- Catherine Mackinnon
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حق�زنان�در�کنترل�و�تصمیم��گیری�آزادانه�و�مسئولانه�در�موضوعات�مرتبط�با�امور�جنسی�همچون�
سلامت�جنسی�و�باروری،�آزادی�از�اجبار،�تبعیض�و�خشونت.�همچنین�برابری�زنان�و�مردان�در�
مسائل�مرتبط�با�باروری�و�روابط�جنسی�)UNFPA, 2014: 19 & 20(.�پس�در�موضوع�سلامت�
جنسی�و�باروری،�بیشتر�روی�استقلال�تصمیم��گیری�زنان�در�امور�باروری�و��دسترسی�ایشان�به�
 Pizzarossa,(خدمات�و�امکانات�پیشگیری�و�امور�مرتبط�از�جمله�سقط�جنین�تمرکز�شده�است�
11& 10 :2018(.�به�این�ترتیب�الگوی�ارائه�شده�برای�موضوع�حقوق�و�سلامت�جنسی�و�باروری،�

متضمن�خودمختاری�و�استقلال�کامل�زنان�است�)Arousell, & Carlbom, 2015: 2 & 5( و�
آشکارا�در�موضوعاتی�چون�کنترل�بارداری،�زمان�و�تعداد�فرزندآوری�هیچ�سهمی�برای�شوهران�
به�رسمیت�شناخته�نشده�است�)UN Women, 2015: 11 &16(.�این�در�حالی�است�که�در�نظام�
حقوق�خانواده�در�اسلام،�همسران�حق�داشتن�فرزند�دارند�و�تصمیم��گیری�در�این�باره�به�زن�و�مرد�
تعلق�دارد�و�استقلال�کامل�زن�به�نقض�حقوق�شوهر�در�عمل�منجر�خواهد�شد.�به�علاوه،�زنان�نیز�
در�صورت�بارداری،�حق�هرگونه�تصمیم��گیری�نخواهند�داشت�و�ذیل�عنوان�»منع�سقط�جنین«�

در�اسلام�از�حق�حیات�جنین�حمایت�شدیدی�در�اسلام�شده�است�)معارفی،��72�:1387و�73(.
یکی�دیگر�از�مفاهیمی�که�در�غرب�در�رابطه�با�حریم�خصوصی�زنان�در�خانواده�مطرح�است،�
»حق�تصمیم��گیری«�یا�»حریم�تصمیم��گیری«�است.�براساس�این�حق�زنان�می��توانند�در�مورد�
هر�آنچه�که�برای�حریم�خصوصی��شان�مفید�می��دانند،�مستقل�تصمیم�بگیرند�و�به�هر�آنچه�که�
ناقض�حریم�شخصی��شان�باشد،�اعتراض�کنند.�اسلام�استقلال�شخصیتی�و�به�تبع�آن�توان�و�حق�
تصمیم��گیری�درباره��ی�مسائل�مربوط�به�زنان�را�برای�ایشان�به�رسمیت�شناخته�است،�ولی�این�مسئله�
با�آنچه�غرب�بدان�معتقد�است،�تفاوت��های�اساسی�دارد.�این�اختلاف�از�آنجا�ناشی�می��شود�که�مبانی�
انسان��شناختی�غرب�و�اسلام�تفاوت��های�بنیادین�دارد.�مطلق��انگاری�درباره��ی�حریم�تصمیم��گیری�
زنان�در�غرب�از�تفکر�اومانیستی�و�لیبرالی�حاکم�بر�آن�جوامع�ناشی�می��شود.�شریعت�اسلامی،�آنجا�
که�حق�تصمیم��گیری�زنان�و�منافع�آنها�با�منافع�خانواده�و�یا�منافع�جامعه�در�تعارض�جدی�قرار�
گیرد،�به�دلیل�رعایت�مصالح�عامه�نفع�فرد�را�محدود�می��کند.�از�منظر�آموزه��های�اسلامی،�وظایفی�
که�برای�انسان��ها�تعیین�شده�هرگز�او�را�ماشین�کار�و�ابزار�رفع�نیاز�نمی��کند�و�در�این�امر�بین�زن�
و�مرد�هیچ�امتیازی�نیست�تا�گفته�شود،�نگرش�اسلام�به�زن�نگرش�ابزارگونه�است�و�زن�موجودی�
وابسته�تلقی�می��شود.�به�این�ترتیب�هرگز�زن�موجود�وابسته�نیست�تا�حقوق�وابستگی�دریافت�
کند�و�هیچ��گاه�هویت�ابزاری�ندارد�تا�از�استقلال�ذاتی�محروم�باشد�)جوادی�آملی،�339�-338�:1382(.
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پیش�از�اسلام،�اختیارات�پدران�تا�آنجا�بود�که�دخترانی�را�که�هنوز�از�مادر�متولد�نشده�بودند،�
پیشاپیش�به�عقد�مرد�دیگری�درمی��آوردند�که�هر�وقت�متولد�و�بزرگ�شد،�آن�مرد�حق�داشته�
باشد�آن�دختر�را�برای�خود�ببرد.�اسلام�نه�تنها�این�رسوم�را�نسخ�کرد�و�اختیارداری�مطلق�پدران�
را�مردود�شمرد،�بلکه�به�زن�حریت�و�شخصیت�و�استقلال�فکر�و�نظر�داد�و�حقوق�طبیعی�او�را�به�
رسمیت�شناخت؛�برای�مثال�پیامبر�)(�دخترش�حضرت�زهرا�)(�را�در�انتخاب�شوهر�کاملًا�
آزاد�گذاشت�و�ایشان�چند�نفر�از�خواستگاران�خود�را�رد�کرد؛�بنابراین�دین�اسلام�حق�تصمیم��گیری�
زنان�در�انتخاب�همسر�و�تعیین�سرنوشت�آنها�از�سوی�خودشان�را�به�رسمیت�شناخت.�در�مسئله��ی�
»ولایت�پدر�بر�دختر�باکره�و�شرط�بودن�اذن�وی�در�ازدواج«�میان�فقها�اختلاف�نظر�است؛�عده��ای�
موافقت�و�رضایت�پدر�در�این�مورد�را�شرط�دانسته�و�برخی�دیگر�شرط�ندانسته��اند.�از�لحاظ�اجتماعی،�
فلسفه��ی�اجازه��ی�پدر�در�مورد�دوشیزه�این�نیست�که�اسلام�دختر�را�قاصر�شناخته�و�از�لحاظ�
رشد�اجتماعی�او�را�کمتر�از�مرد�دانسته�است،�بلکه�قضیه�مربوط�به�تفاوت��های�روان��شناختی�زن�
و�مرد�است؛�بنابراین�این�نوع�نگاه�به�شرط�اذن�پدر�نه�تنها�حقیر�شدن�زن�را�به�دنبال�ندارد،�بلکه�
به��گونه��ای�در�راستای�حمایت�از�شخصیت�و�سرنوشت�او�محسوب�خواهد�شد.��همچنین�باید�گفت�
که�رضایت�دختر�در�ازدواج،�شرط�صحت�عقد�است؛�بنابراین�در�هر�صورت�تصمیم��گیری�نهایی�
با�خود�دختر�است�و�حتی�در�صورت�اجبار�پدر�بر�ازدواج،�تا�وی�)دختر(�راضی�به�این�امر�نباشد،�

.)46-49�:1382�،)(عقد�صحیح�محقق�نخواهد�شد�)مرکز�تحقیقات�دانشگاه�امام�صادق�
به�علاوه،�از�نظر�اسلام،�بین�زن�و�مرد�در�تصرفات�مالی�مساوات�و�برابری�کامل�وجود�دارد�و�
هیچ�کدام�بر�دیگری�مزیت�و�امتیازی�ندارند.�زن�و�مرد�چه�در�رابطه��ی�زوجیت�و�چه�خارج�آن�
از�استقلال�کامل�مالی�دارند.�انسان�)زن�و�مرد(�وقتی�به�سن�بلوغ،�عقل�و�رشد�می��رسد�از�تحت�
ولایت�خارج�می��شود�و�رابطه��ی�زوجیت�هیچ�تأثیری�در�رابطه��ی�مالی�زوجین�ایجاد�نمی��کند�و�
زوج�نمی��تواند�به�این�بهانه�در�اموال�زوجه�بدون�رضایت�او�تصرف�کند.�این�اصل�مترقی�در�رابطه��ی�
بین�زوجین،�چهارده�قرن�پیش،�در�حقوق�اسلام�به�رسمیت�شناخته�شده�است�و�دلیل�آن�نیز�
اصل�عدم�ولایت�بر�جان�و�مال�دیگری�است�که�از�اصول�مسلم�شریعت�اسلامی�است�)حکمت��نیا�
و�دیگران،�87�:1386(؛�بنابراین�دین�مبین�اسلام�استقلال�زنان�در�امور�مختلف�و�به�تبع�آن�حق�

تصمیم��گیری�آنها�را�پذیرفته�است.
موضوع�مهم�دیگر�که�در�واقع�محور�کلیدی�رویکرد�غرب�به�خودمختاری�و�استقلال�زنان�در�
تصمیم��گیری�است،�موضوع�»سقط�جنین«�است.�از�دیدگاه�اسلام،�به�حیات�انسان�در�دوران�جنیني�
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و�حتي�قبل�از�تشکیل�نطفه��توجه�ویژه�شده�است.�تا�آنجا�که�توصیه�مي�شود،�در�انتخاب�همسر،�
کیفیت�ارتباط�جنسي�و�به�نوع�رفتار�در�دوران�بارداري�توجه�شود�تا�نسلي�صالح�و�نوزادي�سالم�
متولد�شود.�در�این�نگرش،�جنین�شخصیتي�بالقوه�است�و��استعداد�انسانیت�و�پیمودن�مراحل�
تکامل�انساني�را�دارد�و�مانند�سایر�انسان�ها�حقوقي�از�جمله�حق�حیات�نیز�دارد؛�بنابراین�سقط�
جنین�جز�در�موارد�محدود،�جرم�محسوب�مي�شود�و�مرتکب�آن�مستحق�مجازات�است؛�چراکه�
موجودیت�انسان�از�زمان�پیوند�دو�سلول�جنسي�اولیه�آغاز�مي�شود�و�از�بین�بردن�آن�در�هر�مرحله�اي�
مطابق�با�نص�قرآن�کریم�1نابودي�تمام�انسان��هاست.�فقهاي�امامیه�به�اتفاق�آراء�معتقدند،�هرگاه�
حیات�مادر�متوقف�بر�سقط�جنیني�باشد�که�روح�در�آن�دمیده�نشده�و�به�حد�انسان�کاملي�که�
بر�او�لفظ�انسان�یا�نفس�محترمه�صدق�کند،�نرسیده�باشد�سقط�آن�جایز�است،�زیرا�حفظ�حیات�
مادر�از�نظر�شارع�مهم��تر�است.�به�علاوه�حالت�اضطرار�مادر�براي�حفظ�جان�خود�موجب�رفع�
حرمت�سقط�مي�شود�)فتاحي�و�دیگران،�131�:1392-129(.�برخي�از�فقها�خوف�خطر�جاني�مادر�که�
ناشي�از�ادامه��ی�حاملگي�باشد�را�نیز�مجوز�سقط�جنین�مي�دانند،�زیرا�عقلا�در�مواردي�که�اغلب�
حصول�یقین�ممکن�نباشد،�وجود�خوف�را�راه�رسیدن�به�واقع�قرار�مي�دهند�)مکارم�شیرازی،�1384:�
42(؛�بنابراین�اگر�ادامه��ی�حاملگي�با�علم�یا�خوف�خطر�جاني�براي�مادر�توأم�باشد،�به��طوري��که�یا�
باید�مادر�که�نفس�محترمه�اي�است،�تلف�شود�یا�براي�نجات�جان�مادر،�جنین�که�هنوز�روح�در�
آن�دمیده�نشده�سقط�شود،�مسئله�از�قبیل�دوران�امر�بین�اهم�و�مهم�خواهد�بود�که�علماي�علم�
اصول�براي�رفع�این�تزاحم�قائل�به�ترجیح�امر�اهم�شده�اند؛�در�نتیجه�براي�حفظ�جان�مادر�مجوّز�

سقط�جنین�صادر�مي�شود�)نوذری�فردوسیه،�42�:1384(.
به�این�ترتیب،�حق�زنان�در�تصمیم��گیری�در�امور�خانوادگی�از�جمله�باروری�از�منظر�تعالیم�اسلامی�

حقی�است�مقید�و�محدود�و�از�جمله�شامل�جواز�سقط�جنین�جز�در�موارد�استثناء�نخواهد�شد.�

7- رابطه  ی نقش  هاي خانوادگی و حق حریم خصوصی زنان 
احترام�و�همکاري�متقابل�اعضاي�خانواده�و�ایفای�مؤثر�و�مطلوب�نقش��های�خانوادگی�تأثیر�بسزایی�
در�رعایت�حریم�خصوصي�زنان�در�خانه�دارد.�این�موضوع�با�رویکردی�متمایز�و�گاهی�متعارض�
تبیین�شده�است.�فمینیست��ها�معتقدند،�علایق�خانوادگي�مانعی�براي�حریم�خصوصي�زنان�است.�
با�وجود�این،�بسیاري�از�زنان�با�عشق�و�علاقه��ی�کامل�تکالیف�مربوط�به�زندگي�خانوادگي�را�بر�

1- سوره مائده/ 32.
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عهده�مي�گیرند.�آنها�مشتاق�بر�عهده�گرفتن�تأمین�نیازهاي�عاطفي،�اجتماعي�و�اقتصادي�فرزندان�
و�همسران�خود�هستند.�معمولاً�این��گونه�زنان�دیگر�نمي�توانند�به�عنوان�فردی�مستقل�حقوق�
خود�در�زمینه��ی�اموال،�قراردادها�و�غیره�را�استیفا�کنند.�از�این�منظر،�برخي�از�موانع�موجود�براي�
تحقق�فردیت�و�استقلال�حتي�از�جانب�زناني�که�داوطلبانه،�زندگي�خانوادگي�را�بر�عهده�گرفته�اند،�
پذیرفته�نیست�و�نمي��تواند�پذیرفته�شود�)Allen, 1988: 86(.�به�این�ترتیب،�از�منظر�فمینیسم،�
نقش��های�جنسیتی�و�خانوادگی�زنان،�به�منزله��ی�مانعي�در�برخورداري�زنان�از�حق�حریم�خصوصی�

در�خانواده�تلقی�می��شود�که�در�ادامه�به�تفکیک�تبیین�و�تحلیل�خواهد�شد.�

7-1. نقش همسري )رابطه  ی میان زن و شوهر( 
فمینیست��های�معاصر�در�رابطه��ی�همسری�به�دو�ضابطه��ی�کلیدی�توجه�دارند:

الف.�وابستگي�اقتصادي�زنان�به�همسران�که�با�کاهش�اعتماد��به��نفس�و�میل�به�ساخت�فردیت�
آنها�همراه�است�و�این�امر�تأثیر�منفي�در�حریم�خصوصي�زنان�در�خانواده�خواهد�گذاشت.�

ب.�وابستگي�عاطفي�یک�زن�به�همسرش�نیز�مي�تواند�وي�را�آنچنان�تحت�تأثیر�قراردهد�
که�هنگام�جدایي�و�یا�دوري�کوتاه��مدت�نیز�با�مشکل�مواجه�شده�و�درجه��ی�بالایي�از�اضطراب�و�
تنهایي�را�تجربه�کند،�به��گونه��ای�که�توانایي��اش�در�لذت�بردن�از�اوقات�تنهایي�و�خلوت�تحلیل�رود.�
همچنین�مدیریت�و�نظارت�مردسالارانه�در�خانواده�و�در�روابط�میان�همسران�عاملي�برای�از�
بین�رفتن�حریم�خصوصي�زنان�است� )Ibid:70( و�این�امر�به��خصوص�در�روابط�جنسي�همسران�

بسیار�پررنگ��تر�بوده�و�نقض�حقوق�زنان�در�این�روابط�مفروض�است.
از�دیدگاه�اسلام،�بنای�روانی�و�عاطفی�انسان�با�ازدواج�و�ارضای�این�غریزه��ی�طبیعی�سامان�
می��پذیرد�و�باعث�خلق�و�خوی�نیکو�و�روابط�عاطفی�و�انسانی�مطلوب�می��شود�که�محبوب�خداوند�
متعال�است.�ازدواج�و�ارتباط�جنسی�با�احساسات�عالی�انسانی�آمیخته�و�زمینه��ساز�روی��آوردن�
انسان�به�بسیاری�از�فضایل�اخلاقی�و�روابط�اجتماعی�است�)فقیهی�و�دیگران،�57�:1387(.�سلامت�
جنسی�همسران،�یعنی�موقعیتی�که�در�آن�زوجین�از�یک�رابطه��ی�سالم،�مناسب�و�بهنجار�جنسی�
بهره��مند�هستند،�به��گونه��ای��که�وضعیت�جسمی،�روحی�و�رفتاری�آنها�مطلوب�و�حاکی�از�نوعی�
هماهنگی،�انس،�محبت�و�در�یک�جمله�رضایت��مندی�از�زندگی�زناشویی�باشد�)معارفی،��68�:1387و�
69(.�همچنین،�حقوق�جنسی�زوجین�در�روابط�همسران،�مستلزم�تصمیم��گیری�مشترک�در�اموری�
مانند�فرزندآوری�است�و�خودمختاری�یکی�از�زوجین�در�تصمیم��گیری�بدون�جلب�رضایت�طرف�

مقابل�پذیرفته�نیست�و�با�مصلحت�و�تحکیم�خانواده�مغایر�است�)همان:�ص�73(.
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شاید�بتوان�اصلی�ترین�عامل�حفظ�و�بقای�بشر�را�نهاد�خانواده�دانست؛�تلاش�برای�ازدواج�و�اهتمام�
برای�تحکیم�آن�درنهایت�به�تکثیر�نسل�و�ادامه�ی�حیات�بشر�منجر�می�شود.�باید�گفت�شکل�گیری�

قوه�ی�شهوت�جنسی�در�انسان�با�همین�هدف�مقرر�شده�است�)ابراهیمی�و�فرحزادی،�91�:1398(.

7-2. نقش مادري )رابطه  ی میان مادر و فرزندان( 
فمینیست��ها�معتقدند،�فرزند�مي��تواند�مانعی�براي�حریم�خصوصي�مادر�به�حساب�آید،�به�این�
دلیل�که�مادر�باید�فرزند�را�مراقبت�کند�و�فرزندان�نیز�باید�امکان�دسترسي�به�مراقبین�خود�را�
داشته�باشند.�مادران�بیشتر�از�پدران�یا�شوهران،�مسئولیت�اولیه�در�مراقبت�مستقیم�از�فرزندان�را�
به�عهده�مي�گیرند.�آنها�زندگي�خود�را�با�هر�یک�از�فرزندان�خود�براي��18سال�و�یا�بیشتر�تقسیم�
مي�کنند،�درحالي��که�شوهران،�پدران�و�خانواده��ی�گسترده�مي��توانند�مسئولیت�هاي�زنان�را�که�با�
حریم�خصوصي�آنها�در�رقابت�است،�برعهده�گیرند،�به�علت�طلاق�و�اشتغال�زنان�در�خارج�از�خانه�
این�مساعدت�ها�بیش�از�پیش�به�آساني�میسر�نیست�و�معمولاً�مادران�خودشان�مسئولیت�فرزند�

را�برعهده�مي�گیرند.�
ایجاد�زمینه�برای�بهره��مندي�مناسب�زنان�از�حریم�خصوصي�مستلزم�وجود�منابع�مالي�کافي�
است�که�بسیاری�از�زنان�فرزنددار�از�آن�محروم��اند.�زنان�متمکن�مي��توانند�امکانات�تخصصي�مراقبت�
از�کودک،�مهدکودک�ها�و�امکانات�بیشتر�زندگي�و�مرخصي�را�داشته�باشند.�با�وجود�این�همه��ی�
زنان�نسبت�به�واگذاري�مسئولیت�هاي�مربوط�به�فرزندان�خود�به�دیگران�دیدگاه�مساعدی�ندارند.�
در�نظر�گرفتن�منافع�عالیه��ی�کودک�و�انجام�آنچه�که�به�لحاظ�اخلاقي�بهترین�راهکار�است،�ممکن�
است�مانع�انتخاب���هاي�زنان�در�ارتباط�با�مراقبت�از�فرزندان�شود؛�برای�نمونه�بسیاری�از�زنان�بر�
این�باورند�که�رفاه�و�امنیت�فرزندان�آنها�نباید�به�مراکز�مراقبت�از�کودک�پیش�از�مدرسه�واگذار�
شود.�با�این�حال،�دغدغه�و�احساس�مسئولیت�مادران�حتي�زماني��که�فرزند�آنها�تحت�مراقبت�
مرکز�یا�مدرسه�است،�پایان�نمي�پذیرد.�گیلیگان�و�اندیشمندان�دیگر�خاطر�نشان�کرده��اند�که�زنان�
فرزند��دار�از�سوی�فرزندان�و�نیازهاي�آنها�شناسایي�مي�شوند.�یک�مادر�ممکن�است�از�تعریف�خود�
به�عنوان�یک�فرد�مستقل�امتناع�ورزد�و�خود�را�جزیي�از�ترکیب�خود�و�فرزندش�قلمداد�کند.�
وقتي�که�مادران�خود�را�فداي�خانواده��ی�خویش�مي�کنند،�احساس�پوچي�و�بي��هویتي�مي�کنند�

.)Allen, 1988: 86-88(

در�مقابل�نظرات�فمینیستي�فوق،�اف.�کارولین�گراگلیا�1معتقد�است:

F.Carolyn Graglia -1 حقوق  دانی است که خانه  داری را انتخاب کرده است. او مدرک کارشناسی خود را از دانشگاه کرنل 
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فمینیست�ها�در�مقابل�خواسته��ی�زنان�براي�مادر�شدن�به�بن��بست�رسیده�اند،�اما�هنوز�در�
عناد�با�مادري�و�پرورش�فرزند�ثابت��قدم�هستند�و�مي�کوشند��براي�رهایي�از�این�چالش�

راه��کارهایي�بیابند�)صادقی�و�دیگران،�13�:1386(.

فمینیسم�معاصر�حاصل�تفکر�زنانی�است�که�خانواده��ی�سنتی�و�زنانگی�را�مردود�دانسته�و�
اشتغال�زنان�برایشان�اهمیت�محوری�دارد�و�نقش�مادری�را�یا�به�طور�کلی�امری�مردود�برشمرده��اند�
یا�آن�را�در�زندگی�زنان�به�عنوان�یک�نقش�ثانویه�و�تبعی�محسوب�کرده��اند.�در�واقع�ایدئولوژی�
فمینیسم�تحریف�حقیقت�بوده�و�موفقیت�فمینیست��ها�بر�متقاعد�ساختن�هر�دو�جنس�مردان�
و�زنان�به�این�مورد�متکی�بوده�است�که�اگر�زنان،�خود�را�وقف�خانه�و�فرزندان�کنند،�به�نوعی�
قربانی�به�شمار�می��آیند.�1فمینیسم�در�بیان�تعاریف�نوین�از�»مادر�خوب«�و�»ایجاد�حس�آرامش�
در�مادران�شاغل«�و�»تسکین�عذاب�وجدان�آنها�در�ترک�فرزندانشان«�موفق�نبوده�است�)صادقی�

فسایی�و�دیگران،�26-29�:1386(.�

7-3. نقش مراقبتی )رابطه  ی میان زنان و سالمندان( 

نقش��های�مراقبتی�زنان�به�نگهداری�فرزندان�یا�رسیدگی�به�همسر�محدود�نمی��شود،�بلکه�در�
بسیاری�موارد�زنان�باید�از�سالمندان�خانواده�مثل�پدر�یا�مادر�خود�نیز�مراقبت�کنند.�این�نقش�
مراقبتی�که�خود�سختی��ها�و�مشکلات�ویژه��ای�دارد،�می��تواند�در�کنار�وظایف�زنان،�آنها�را�از�استفاده�

و�برخورداری�از�حریم�خصوصی�محروم�کند.�

اخذ نموده و در مقطع کارشناسی ارشد رشته  ی حقوق از دانشگاه کلمبیا فارغ  التحصیل شده است. وی مدتی را در بخش  های 
مختلف قضایی مشغول به کار بوده و پس از آن در دادگاه استیناف به عنوان کارمند عالی  رتبه اشتغال داشته است. خانم گراگلیا 
پیشنهاد پست بالاتر در مرکز قضایی واشنگتن را به منظور رسیدگی به شوهر و سه فرزندش نمی  پذیرد و در کنار همسر خود لینو 
گراگلیا، استاد دانشگاه تگزاس به زندگی ادامه می  دهد. مطالب فوق از کتاب وی به نام Domestic Tranquility  ذکر شده است.
1- یکی از گام  های اساسی در القای چنین رفتارهایی ترویج این نگرش است که در گذشته مادران در خانه باقی می  ماندند و 
به فرزندان رسیدگی می  کردند، تنها به این دلیل که چاره  ی دیگری نداشتند. اظهار این مبحث که زنان به طور تبعیض  آمیزی از 
اشتغال محروم بوده  اند، بی  شک به دلیل این پیش  فرض است که بر مبنای قوانین اشتغال، حضور در محیط کار راه  حلی برای 
درمان مشکلات گذشته  ی زنان طراحی شده است و طرح این ادعا برای متقاعد کردن نسل زنان جوان امری لازم است، زیرا 
نسل قبلی آنها اغلب شاغل بوده و تقریباً تعداد اندکی از آنها خانه  دار بوده  اند. مسئله  ی اصلی مادران شاغل معمولاً در ارتباط 
با تبعیض  های درون محیط کاری آنها نیست، بلکه با خستگی مفرط، نبود فرصت کافی برای تفریح و تفاوت قائل شدن میان 
تصویر واقعی خود به عنوان یک مادر خوب و واقعیت موجود مرتبط است. فمینیست  ها موفق شدند به واسطه  ی تبلیغات علیه 
خانه  داری زنان، این کار را بی  ارزش جلوه دهند و نسل  های جدید مردان و زنان را متقاعد کنند که جامعه با دید تحقیرآمیزی 

به زنان خانه  دار نگاه کند.
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7-4. نقش فرزندی )دختری( 

مدیریت�و�نظارت�والدین�بر�فرزندان�در�مواردی�ممکن�است�با�حق�حریم�خصوصی�کودکان�
در�تعارض�باشد.�برطرف�کردن�نیازهای�کودکان�نیازمند�سپری�کردن�زمان�در�تعاملات�با�آنهاست؛�
بنابراین�مراقبت�و�نظارت�افراطی�والدین،�زمان�و�فضایی�برای�استفاده�از�خلوت�برای�فرزندان�باقی�
نمی��گذارد.�این�مسئله�در�مورد�فرزندان�دختر�نسبت�به�پسران�چالش�برانگیزتر�تلقی�شده�است�

 .)Allen, 1988: 62(

تأکید�اسلام�بر�مراقبت�زنانه�و�به��ویژه�بر�نقش�مادری�از�یک�سو�بر�تبیین�غایت��شناسی�مبتنی�
است�که�بر�محور�کارکردهای�مثبت�تفکیک�وظایف�زن�و�مرد�دور�می��زند�و�در�نتیجه�اسلام�به�این�
موضوع�به�عنوان�یک�اولویت�مهم�و�نه�یک�امر�الزامی�می��نگرد�و�از�سوی�دیگر،�از�پاره��ای�تفاوت��های�
طبیعی�برخاسته�است�که�اسلام�آنها�را�بین�زن�و�مرد�مفروض�می��گیرد.�البته�نمی��توان�منکر�این�
واقعیت�شد�که�مادران�دشواری��های�فراوانی�را�در�طول�دوره��های�بارداری،�زایمان،�شیردهی�و�
تربیت�کودکان�متحمل�می��شوند�و�این�امور�محدودیت��هایی�را�نیز�بر�ایشان�تحمیل�می��کند.�از�
این�رو،�اسلام�با�تأکید�بر�ابعاد�معنوی�مادری�کوشیده�است�تا�سلامت�روانی�و�احساس�رضایت�و�
امید�را�در�مادران�تقویت�کند�و�افزون�بر�آن،�منزلت�والای�مادران�در�اسلام�و�توصیه��های�وجوبی�
و�استحبابی�در�باب�احسان�و�نیکی�به�والدین�به�ویژه�مادران،�زمینه��ی�از�خودبیگانگی�آنها�را�تاحد�
زیادی�از�میان�برده�است.�اسلام�تربیت�فرزندان�به�دست�مادران�طبیعی�را�یک�اولویت�می��داند�
و�بر�آن�تأکید�دارد،�اما�در�عین�حال�با�پذیرش�سیستم��های�فرزندخواندگی،�مادری�قراردادی�و�
تربیت�در�خانواده��های�گسترده�با�شرکت�خویشاوندان،�نسبت�به�نقش�مادری�موضعی�انعطاف��پذیر�

را�اتخاذ�کرده�است�)بستان،�273�:1383(.

8- توجه به کارکرد اخلاق در موضوع حریم خصوصی زنان در خانواده
ارتباط�انسان��ها�با�یکدیگر،�خواه�در�خانواده�و�خواه�در�جامعه،�همواره�نیازمند�تبیین�خطوط�و�
مرزهایی�است�که�به�وضوح�مناسبات�و�روابط�انسانی�را�انتظام�بخشد.�از�این�رو،�انتظام�امور�جامعه�
را�تا�حد�زیادی�می��توان�به�نظام�حقوقی�روشن�و�متناسب�وابسته�دانست.�بی��توجهی�به�حقوق�و�
تأکید�یک�جانبه�بر�اخلاق�زمینه�را�برای�هرج�و�مرج�و�از�هم�گسیختگی�فراهم�می��کند.�از�سوی�
دیگر،�شأن�اخلاق�در�روابط�انسانی�با�تلطیف�رابطه��ها،�ایجاد�نشاط�و�تحریک�انگیزه��ها�برای�تفاهم�
و�حسن�ارتباط�مربوط�است؛�بنابراین�همان��طور�که�ضوابط�حقوقی�به�پیوستگی�و�پایداری�مجموعه�



27

حسینی اکبرنژاد و آیت اللهي، بررسی تحلیلی- تطبیقی حریم خصوصی زنان در خانواده 
 

می��انجامد،�ارزش��های�اخلاقی�به�پویایی�و�بالندگی�آن�کمک�می��کند.�با�معلوم�نبودن�جایگاه�حقوقی�
افراد،�توصیه�به�اخلاق�می��تواند�زیانبار�باشد.

در�نقطه��ی�مقابل،�تأکید�یک�جانبه�بر�حقوق�بدون�تأکید�بر�اخلاق�روابط�خشک�و�بی��روح�
و�توسعه��ی�تنازعات�را�در�پی�دارد�)مطهری،�273�:1381(.�جهان�غرب�با�اصل�قراردادن�حقوق�و�
کم��توجهی�به�ارزش��هایی�چون�گذشت،�صبر،�تغافل،�مهربانی،�تواضع،�اکرام�و�اهتمام�به�امور�یکدیگر�
درصدد�برآمد�تا�روابط�اجتماعی�را�به�بهترین�شکل�انتظام�بخشد،�اما�به�دلیل�آنکه�در�کنار�وضع�
قوانین�به�کارکرد�مناسبات�اخلاقی�انسان��ها�توجه�لازم�نشد،�پیوندهای�عاطفی�آهسته��آهسته�
کم��رنگ��تر�شد�و�اهداف�اجتماعی�مطلوب�نیز�حاصل�نشد.�هم��اکنون�کشورهای�اروپایی�را�شاخصه��ی�
نظم�و�قانون��گرایی�می��دانند،�اما�نکته��ی�مهم�اینجاست�که�در�درون�این�روابط�مکانیکی�منظم�که�
مهره��های�مختلف�را�به�دقت�در�کنار�هم�چیده�است،�رشته��ای�که�این�عناصر�را�به�یکدیگر�پیوند�

زند�و�مجموعه��ای�هماهنگ�و�همبسته�بسازد،�موجود�نیست.
برنامه��ی�اسلام�برای�ایجاد�نظم�اجتماعی�پویا�آن�است�که�نظام�حقوقی�دقیق�و�منسجمی�را�
ارائه�کند.�در�این�نظام�حقوقی،�رابطه��ی�همه��ی�اعضای�جامعه�مشخص�و�معین�شده�و�دستگاه��های�
نظارتی�و�حراستی�ویژه��ای�برای�جلوگیری�از�تعدی�و�مجازات�مجرمان�در�نظر�گرفته�شده�است.�
رسالت�قانون�آن�است�که�امنیت�را�برای�ضعیفان�تأمین�و�محیط�را�برای�ظلم�ستم��پیشگان�ناامن�کند.
از�سوی�دیگر،�اسلام�اصلاح�روابط�اجتماعی�را�بر�پایه��ی�تحکیم�روابط�اخلاقی�استوار�کرده�
است.�حرکت�بر�مرزهای�حقوقی�بدون�تلطیف�روابط،�سعادت�جامعه�و�فرد�را�تأمین�نخواهد�کرد�
)حکمت��نیا�و�دیگران،�114�:1386-107(.�اسلام�دو�توصیه�را�کنار�هم�در�نظر�دارد؛�به�تمامی�مردم�

توصیه�می��کند�که�حریم�حقوقی�یکدیگر�را�حفظ�کنند�و�به�هیچ��کس�حق�تعدی�به�حقوق�دیگری�
را�نمی��دهد.�در�عین�حال،�به�اشخاص�توصیه�می��کند�نسبت�به�حقوقی�که�بر�دیگران�دارند،�با�
تسامح�برخورد�کنند،�مگر�آنکه�چنین�تسامحی�خود�زمینه��ساز�تقویت�ستمکاری�یا�ناهنجاری�باشد.
به�این�ترتیب،�در�عرصه��ی�خانواده�-�که�مجموعه��ای�با�محوریت�عاطفه�و�محبت�است-�آمیختن�

حقوق�به�اخلاق�با�محوریت�اخلاق�ضروری�می��نماید�)زیبایی��نژاد�و�سبحانی،�88�:1381(.
بر�این�اساس،�حق�حریم�خصوصی�زنان�در�خانواده�یکی�از�حقوق�مسلم�آنهاست،�لکن�این�
حق�در�نظام�قانون��گذاری�اسلام�تکلیفی�را�نیز�به�عهده��ی�زن�می��گذارد؛�چراکه�هر�حقی�در�مقابل�
تعهد�و�مسئولیتی�قرار�می��گیرد.�بنابراین�حریم�خصوصی�زن�باید�در�متن�خانواده�و�در�رابطه�با�
سایر�اعضای�آن�تعریف�شده�و�هویت�یابد.�قوانین�اسلامی�را�باید�در�یک�مجموعه�و�به�صورت�
سیستماتیک�بررسی�کرد؛�بنابراین�همان��گونه�که�حریم�خصوصی�زن�ارزشمند�و�نیازمند�رعایت�
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است،�باید�حریم�همسر�و�فرزندان�و�والدین�و�سایر�اعضای�خانواده�و�حقوقی�که�آنها�در�مقابل�زن�
به�عنوان�همسر�یا�مادر�یا�دختر�دارند،�نیز�رعایت�شود.

امروزه،�چگونگی�عمل�بسیاری�از�افراد�اعم�از�زن�و�مرد�با�عنوان�»مسلمان«�بسیار�دور�از�
آن�چیزی�است�که�اسلام�واقعی�آن���را�بیان�کرده�است،�به�همین�علت�بسیاری�از�چالش��ها�در�
روابط�میان�اعضای�خانواده��ها�به�وجود�می��آید؛�بنابراین�پیشنهاد�می��شود�که�برای�حل�معضلاتی�
این��چنینی�به�جای�رجوع�به�روش��های�غربی�-�که�بر�مبنای�ارزش��های�فردگرایانه�و�برخواسته�از�
فکر�بشری�شکل�گرفته�است-��به�فرهنگ�ناب�توحیدی�و�تلقی�والای�آن�از�انسان�و�جایگاه�آن�

در�نظام�هستی�رجوع�کرده�و�به�مبنای�اخلاقی�در�خانواده�بیش�از�پیش�ارج�نهاد.�

نتیجه  گیری و پیشنهادات
حریم�خصوصي�قلمرویي�از�زندگي�اشخاص�است�که�انتظار�مي�رود�دیگران�بدون�رضایت�صاحب�
حق�بدان�وارد�نشده�یا�از�آن�اطلاعي�نیابند.�زماني�که�هر�یک�از�افراد�بتوانند�ضمن�برخورداري�از�
حریم�خصوصي�خود،�انتظارات�دیگران�را�نیز�برآورده�کنند،�رعایت�حریم�خصوصي�افراد�به�عنوان�
یک�هنجار�و�ارزش�در�خانواده�یا�اجتماع�سبب�شکل�گیري�نظم�اجتماعي�و�تحقق�آرامش�و�رضایت�

درونی�افراد�می��شود.
موضوعیت�داشتن�جنسیت�در�مورد�حریم�خصوصی�موضوع�مهمی�است�که�برخی�با�نفی�آن�
قائل��اند�حریم�خصوصي�بحثي�در�مورد�حق�»انسان«�نسبت�به�خلوت�خود�است�و�در�این�موضوع�
جنسیت�مطرح�نیست؛�یعني�نمي�توان�حریم�خصوصي�جداگانه�و�ویژه�اي�براي�زنان�یا�مردان�
متصور�شد.�در�پاسخ�باید�گفت،�اگرچه�که�ممکن�است�این�بیان�از�یک�منظر�صحیح�باشد،�ولي�
نمي�توان�به�راحتي�از�کنار�آن�گذشت.�به�دلیل�ویژگي��هاي�خاص�و�شرایط�روحي�و�جسمي�زنان�
و�مسئولیت�ها�و�تکالیف�ویژه��ی�آنها�ممکن�است�بیشتر�به�آنها�تعرض�و�حریمشان�نقض��شود.�حق�
حریم�خصوصي�نیز�همانند�سایر�حقوق�با�استثنائات�و�حدودي�مواجه�مي�شود.�این�موارد�بسته�
به�مذهبي�یا�غیرمذهبي�بودن،�نظام�سیاسي�حاکم،�فرهنگ�و�عرف�جاري�بر�هر�کشور�متمایز�از�

کشوري�دیگر�است.�
درباره��ی�قلمرو�حریم�خصوصی�زنان�بین�آموزه����های�فمینیسم�و�تعالیم�اسلامی�اختلاف�مبنایی�
وجود�دارد.�از�منظر�فمینیسم،�حق�حریم�خصوصي�و�حق�تصمیم��گیری�زنان�آنچنان�تعریف�می��شود�
که�آنها�را�محق�بر�بدن�خود�و�حتی�سقط�جنین�می��داند.�همچنین�نقش��های�خانوادگی�زنان�معارض�
با�حق�حریم�خصوصی�آنها�قلمداد�می��شود.�این�در�حالی�است�که�نگرش�اسلام�به�خانواده�و�ضرورت�
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تحکیم�آن�سبب�می��شود،�حریم�خصوصی�زنان�در�راستای�اهداف�و�منافع�خانواده�تعریف�شود.�
در�شرایط�کنونی�با�توجه�به�تحولات�عمیق�اجتماعی�تمهید�راه��کارهای�مؤثر�و�رفع�خلأهای�
قانونی�مبتنی�بر�موازین�اسلامی�برای�پاسخ�به�نیازهای�خاص�زنان�بیش�از�پیش�مهم�است.�شریعت�
اسلام�آنجا�که�حق�تصمیم��گیری�زنان�و�منافع�آنها�با�منافع�خانواده�و�یا�منافع�جامعه�در�تعارض�
جدی�قرار�گیرد،�برای�رعایت�مصالح�عامه،�نفع�فرد�را�محدود�می��کند؛�چراکه�اسلام�فردگرا�)زن��گرا�
یا�مردگرا(�نیست،�بلکه�به�جای�تأکید�بر�جنسیت�به�کانون�خانواده�اهمیت�ویژه�می��دهد.�علاوه�
بر�این،�اسلام�بر�کرامت�نفس�انسان�و�حرمت�حیثیت�و�شخصیت�او�نیز�تأکید�کرده�است.�بر�این�
اساس�است�که�زن�را�موجودی�اصیل�و�با�استقلال�در�فکر�و�شخصیت�و...�قلمداد�می��کند.�بنابراین�
زنان�در�امور�خود�حق�تصمیم��گیری�)در�محدوده��ی�موازین�اسلامی(�دارند؛�تا�آنجا�که�سبب�تضییع�
حقوق�دیگران�و�حدود�الهی�نشود.�زنان�مسلمان�در�جامعه��ی�امروز�نیز�به�برخورداری�از�استقلال�
در�فکر�و�شخصیت�خود�در�امور�خانوادگی�گرایش�دارند�و�ضرورت�و�اهمیت�قوانین�مقتضی�همین�
جاست�که�باید�حدود�و�مرزهاي�حریم�خصوصي�اشخاص�در�روابطشان�با�سایر�افراد�به��خصوص�در�
قلمرو�خانواده�تببین�شود.�این�مهم�به��ویژه�به�زنان�کمک�مي�کند�تا�حدود�و�ثغور�مرزهاي�زندگي�
خصوصي�خود�را�شناخته�و�براي�آن�تصمیم�گیري�کنند�و�البته�قادر�باشند�با�استناد�به�این�قواعد�

در�برابر�تعرضات،�برای�تعقیب�متخلفین�اقدامات�قانوني�مقرر�را�اتخاذ�کنند.
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تحلیل رابطه ی تربیت اخلاقی و جنسیت از منظر 

)( علامه طباطبایی

**
1، حکیمه رضائی نژاد2

مهین چناری*

چکیده
بررســی آراء تربیتــی و چگونگی پرورش فرزندان همواره از مباحــث مطرح در نظام تعلیم و 
تربیت ادوار مختلف بوده اســت. در پژوهش حاضر تلاش شــده اســت از دیدگاه دیگری به امر 
تربیت پرداخته شود. در این مطالعه، آراء تربیتی و اخلاقی علامه طباطبایی )( درباره ی جنسیت 
بررســی شده است. تحقیق پیش رو از منظر هدف بنیادی و با روش توصیفی-تحلیلی انجام شده 
اســت. اطلاعات نیز با مراجعه به منابع دســت اول و روش کتابخانه ای گردآوری شــده است. با 
جمع آوری و تحلیل اطلاعات در پایان پژوهش روشن شد، علامه طباطبایی )( در تربیت اخلاقی 
به برابری هر دو جنس قائل است و هر دو جنس را مکمل یکدیگر دانسته و اصول ثابتی را برای 
هر دو جنس مشــخص می کند. ایشان در تربیت اخلاقي بیشتر نگاه جمعي دارد تا فردي، در عین 
حال به تفاوت هاي فردي هم توجه داشته و تمایزات حقوقي را تنها متوجه خانواده نمی داند، ولی 
بــه وجــود این تمایزات در جامعه هم باور دارد. به نظر ایشــان علت قوامیت، وجود فضیلتی در 
مردان اســت و تأکید دارد این فضیلت استعدادی خاص بوده که بر اساس آن حیات دنیوی، یعنی 
امــور ناظــر به معاش، به بهترین نحو نظم یابد و نباید آن را ارزش معنوی که در تقرب به خداوند 

تأثیر گذار است، شمرد.
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1- مقدمه و بیان مسئله
تربیت،�اصول،�اهداف�و�چگونگی�انجام�آن�مباحث�بحث�انگیز�در�میان�فیلسوفان،�مربیان،�
جامعه�شناسان،�روحانیون�و�اولیای�تعلیم�و�تربیت�در�جوامع�مختلف�بشری�است.�مباحث�تربیتی�

طیف�وسیعی�از�مسائل�بشری�را�شامل�می�شود.
دنیای�معاصر�بیش�از�هر�زمان�دیگر�با�چالش�های�مختلف�اخلاقی�مواجه�شده�و�بحران�ها�و�
انحطاط�های��اخلاقی�که�در�برخی�از�جوامع�به�چشم�می�خورد،�مؤید�و�معرف�این�نکته�است�که�
نظام�های�تربیتی�در�این�کشورها�در�باب�اخلاق�به�ویژه�تربیت�اخلاقی�به�قهقرا�رفته�اند.�از�سوی�
دیگر،�در�جوامع�دینی�و�مذهبی�تربیت�اخلاقی�عامل�تأثیرگذار�در�سعادت�فردی�و�اجتماعی�دانسته�
شده�و�اهمیت�این�موضوع�در�جوامع�پیرو�ادیان�الهی�و�به�ویژه�اسلام�تردیدناپذیر�است.�بنابراین�
می�توان�گفت،�مباحث�تربیت�اخلاقی�در�میان�جوامع�مختلف�متناسب�با�جهان�بینی�و�ایدئولوژی�
پذیرفته�شده�در�آن�جامعه�یکی�از�مهم�ترین�مباحثی�است�که�بدان�توجه�ویژه�ای�شده�و�متناسب�
با�نیاز�ملل�پیگیری�می��شود.�علم�تربیت�اخلاقی�خود�مشتمل�بر�شاخه�ها�و�مباحث�گسترده�ای�
است،�اما�یکی�از�مسائلی�که�در�این�مقوله�جایگاه�خاص�و�در�خور�توجهی�به�خود�اختصاص�داده،�
رابطه�ی�جنسیت�و�تربیت�اخلاقی�است؛�بنابراین�با�توجه�به�مشکلات�جوامع�امروزی�در�رابطه�
با�تربیت�اخلاقی�و�مشاهده�ی�مشکلات�اخلاقی�در�هر�دو�جنس�پسر�و�دختر�و�یا�زنان�و�مردان�

ضرورت�بازنگری�در�تربیت�اخلاقی�محرز�می�شود.
�این�پژوهش�درصدد�است�مشخص�کند�آیا�در�روش،�اهداف�و�راهکارهای�تربیت�اخلاقی�این�
دو�جنس�)زن�و�مرد(�و�تربیت�در�زمینه�ی�رفتاری،�کسب�فضائل�اخلاقی�و�دوری�جستن�از�رذایل�
اخلاقی�و�پیراستن�در�تحلیل�جنسیتی�تفاوتی�وجود�دارد�یا�خیر؟�و�در�صورت�وجود�تفاوت�آن�
را�بیان�کند.�از�آنجاکه�روابط�اخلاقی�بر�اساس�فرهنگ،�دین،�معیار�و�ضوابط�تاریخی،�فلسفی�و�
اجتماعی�هر�جامعه�تعریف�می�شود،�بحث�در�خصوص�اخلاق،�تربیت�و�جنسیت�در�جامعه�ی�ایران�
نیز�-�به�دلیل�مسلمان�بودن�ایرانیان�و�بافت�مذهبی�جامعه�-�در�چارچوب�ارزش�های�مذهبی�دین�
اسلام�و�روح�عقاید�دینی�بررسی�و�تبیین�می�شود.�در�پژوهش�پیش�رو�تلاش�شده�است،�دیدگاه�
اسلام�و�اندیشه�ی�علامه�طباطبایی�در�این�باره�بیان�شود.�در�راستای�دستیابی�به�این�هدف،�آراء�
تربیتی�و�اخلاقي�و�اندیشه�های�علامه�طباطبایي�)(�در�مورد�رابطه�ی�تربیت�اخلاقي�و�جنسیت�
تبیین�خواهد�شد.�این�پژوهش�از�نوع�بنیادی�نظری�و�روش�آن�توصیفی-تحلیلی�است.�در�ادامه�
تربیت�اخلاقی�و�مبانی�و�اصول�و�شیوه�های�تربیت�اخلاقی�و�ارزش�های�اخلاقی�و�هستی�شناسی،�
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انسان�شناسی�و�معرفت�شناسی�و�پیوند�آن�با�تربیت�اخلاقی�از�دیدگاه�علامه�طباطبایی�)(�و�
هویت�جنسیتی�و�نقش�آموزی�جنسیتی�بررسی�می�شود.

2-تربیت اخلاقی
تربیت�اخلاقی،�چگونگی�به�کارگیری�و�پرورش�استعدادهای�درون�انسان�برای�رشد�و�تثبیت�
صفات�پسندیده�ی�اخلاقی�و�شکوفاکردن�ظرفیت�های�اخلاقی�است،�با�این�هدف�که�رفتارهای�
پسندیده�ی�اخلاقی�انجام�شود�و�از�رذایل�اخلاقی�دوری�گزیند�و�بدون�نیاز�به�اندیشه،�افعال�به�
سهولت�از�فرد�صادر�شود،�به�طوری�که�این�ویژگی�ها�برای�انسان�به��صورت�ملکه�درآید�)دیلمی�و�

آذربایجانی،�19�:1389(.

�علامه�طباطبایی�)(�در�تفسیر�المیزان�علم�اخلاق�را�این�گونه�تعریف�می�کند:�
علم�اخلاق�علمی�است�که�درباره�ی�ملکات�نفس�انسانی�مرتبط�با�قوای�نباتی،�حیوانی،�
انسانی�بحث�مي�کند.�این�ملکات،�انسان�را�با�فضایل�و�رذایل�اخلاقي�آشنا�مي�سازد.�نفس�
به�واسطه�ی�آن�ملکات،�صفات�فاضله�را�کسب�و�از�رذایل�دوري�جسته،�درنتیجه�اعمال�
نیکی�که�مقتضای�فضایل�درونی�اوست�انجام�می�دهد�تا�در�اجتماع�انساني�ستایش�عموم�
و�ثناي�جامعه�را�به�خود�جلب�کرده�و�سعادت�علمی�و�عملی�خود�را�به�حد�کمال�برساند�
و�رفتار�و�اعمال�شایسته�ای�داشته�باشد.�»اخلاق«�جمع�مکسر�»خلق«�است�و�این�واژه�به�
یک�صورت�ادراکی�که�درون�انسان�جاي�گیر�شده�و�در�موقع�مناسب�جلوه�مي�کند�و�او�را�

به�اراده�ی�عملی�وادار�مي�نماید؛�گفته�مي�شود�)طباطبایی،�1374:�ج1،�ص588(.

تربیت�اخلاقی�اسلامی�بر�تلفیق�جنبه�های�نظری�)گفتاری(�و�عملی�)کرداری(�در�عرصه�ی�
تربیت�اخلاقی�تأکید�دارد�و�حتی�وزن�عمل�بیشتر�از�گفتار�و�سخن�است.�تأکید�بر�وحدت�قول�
و�عمل�نیز�در�راستای�اصل�عملي�بودن�تربیت�اخلاقی�است.�علامه�طباطبایي�)(�در�تفسیر�

المیزان�مي�گوید:�
فرق�است�بین�اینکه�انسان�سخني�را�بگوید�که�انجام�نخواهد�داد�و�بین�اینکه�کاري�را�که�
مي�گوید�انجام�ندهد؛�اولي�دلیل�بر�نفاق�و�دومي�دلیل�بر�ضعف�اراده�است.�یکی�از�این�
موضوعات�»ادب�گفت�وگو«�است.�آیه��2سوره�ی�مبارکه�»صف«�بیان�مي�کند،�اي�کساني�
که�آورده�اید!�چرا�سخني�مي�گویید�که�عمل�نمي�کنید؟�که�این�آیه�خود�گواه�روشنی�بر�
این�مدعاست.�فرایند�تربیت�اخلاقی�در�اسلام�فقط�محدود�به�به�کارگیری�الفاظ�و�عبارات�و�
قاعده�هاي�دستور�زبان�و�یا�به�طورکلی�محدود�به�قواعد�زبان�شناختی�و�محاوره�ای�که�مورد�
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نظر�پست�مدرنیست�ها�)نظریه�گفتمان(�بوده�است�نیست؛�بلکه�عرصه�ی�عمل�نیز�وجود�دارد�
و�چه�بسا�فهم�دقیق�دستورات�اخلاقی�در�ابتدا�نیازمند�عمل�آدمی�است.�پس�برنامه�های�
تربیت�اخلاقی�باید�متوجه�ویژگي�ها�و�رفتار�های�معین�و�مشخص�و�پذیرفته�شده�عام�باشد�
و�بتواند�زمینه�های�لازم�را�در�دانش�آموزان،�برای�پذیرش�و�قبول�آن�صفات�و�ویژگي�ها�

فراهم�کند�)سجادي،�79-88�:1379(.

)( 3- مباحث مطرح شده در تربیت اخلاقي از نظر علامه طباطبایی
علامه�طباطبایی�در�موضوع�تربیت�اخلاقی�مباحثی�را�مطرح�کرده�اند؛�از�نظر�ایشان�ارزش�های�
اخلاقی�اموری�فطری�است.�هدف�تربیت�اخلاقی�رسیدن�به�توحید�عملی�است.�اصل�نتیجه�گیری،�
اصل�تعادل�عاطفی�و�اصل�ایجاد�جو�اخلاقی�از�مهم�ترین�اصول�تربیت�اخلاقی�به�شمار�می�روند.�
حب�عبودی،�الگوسازی�و�امر�به�معروف�و�نهی�از�منکر�از�مهم�ترین�روش��های�تربیت�اخلاقی�

محسوب�می�شوند.�

- 

 

علامه  
طباطبایی 

اهداف تربیت اخلاقی 
رسیدن به توحید در 

زمینه اعتقاد عمل 

ارزش های اخلاقی 
فطری بودن آنها 

روش های تربیت 
اخلاقی 

حب عبودی 
الگوسازی امر به معروف

... و نهی از منکر و 

اصول تربیت اخلاقی 
اصل نتیجه گیری 
اصل تعادل عاطفی

اصل ایجاد جو اخلاقی 

نمودار 1: مباحث مطرح شده تربیت اخلاقی
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3-1. مبانی، اصول و شیوه های تربیت اخلاقی و ارزش های اخلاقی
علامه�طباطبایي�)(�توحید�را�مهم�ترین�مبنا�براي�تربیت�اخلاقي�قرآن�مي�داند�که�موحد�
پس�از�شناخت�خداوند�و�شناخت�نیاز�هاي�خود�بنا�بر�امیال�فطری�خود�)مانند�کمال�و�کرامت�
ذاتي�و�صیانت�از�نفس�و...(�به�سوي�خداوند�جذب�مي�شود�و�تنها�راه�رسیدن�به�قرب�الهی�را�در�
انجام�دادن�دستورات�الهي�و�ترک�محرمات�مي�داند.�این�همان�روش�عبودیت�است�که�انسان�را�به�
تهذیب�نفس�مي�رساند.�از�دیدگاه�ایشان�سایر�مباني�)فطرت،�اختیار،�معرفت�پذیري�و...(�و�شیوه�هاي�

تربیت�اخلاقي�مي�توانند�حول�محور�توحید�تأثیرگذار�باشند�)کبیري�و�معلمي،�1388(.
روش��هاي�تربیت�اخلاقي�را�می�توان�به�سه�دسته�ی�خودسازي،�دگرسازی�و�روش��هاي�مشترک�
تقسیم�کرد.�روش��هاي�مشترک�شامل�روش�حب�عبودی،�روش�موعظه�و�نصیحت،�روش�الگوسازی�

با�بیان�داستان�و�مثال�و�روش�ابتلاء�است.�
الف( روش حبّ عبودي: علامه�طباطبایي�)(�معتقد�است،�مهم�ترین�روش�تربیت�اخلاقي�

مبتني�بر�توحید،�روش�حبّ�عبودي�است.�
ب( روش موعظه و نصیحت:��این�روش�با�توجه�به�فطرت�اجرا�مي�شود؛�موعظه�یعني�کارهاي�نیک�

به�گونه�ای�تذکر�داده�شود�که�قلب�شنونده�از�شنیدن�بیان�آن�رقت�پیدا�کند�و�در�نتیجه�تسلیم�شود.�
ج( روش الگوسازي با بیان داستان و مثال: علامه�طباطبایي)(�مي�فرماید:�»قرآن�کریم�

مثل�معلّمي�است�که�کلیات�درس�را�در�مختصرترین�جملات�بیان�مي�کند،�سپس�شاگردان�را�به�
عمل�به�آن�امر�مي�کند.�بعد�اعمال�آنها�را�مي�بیند،�صحیح�و�فاسد�آن�را�اصلاح�مي�کند،�نقص�ها�و�

کمبودها�را�با�موعظه،�مثال،�داستان،�وعده�به�پاداش�و�جزا�رفع�مي�کند«�)همان(.
د( ابتلاء:�بنا�بر�مبناي�اختیار�و�مسئولیت�پذیري،�یکي�از�روش�هاي�تربیت�اخلاقي�مواجه�شدن�

فرد�با�نتایج�اعمال�خویش�است�تا�با�آگاهي�از�نتایج�مثبت�یا�منفي�آن�براي�انجام�دادن�دوباره�ی�
عمل،�دلسرد�یا�تشویق�شود.�در�این�روش،�فرد�بر�اساس�مبناي�»حبّ�ذات«�مي�کوشد�به�گونه�اي�

عمل�کند�که�زیاني�متوجه�او�نشود�و...�)همان(.
از�نظر�علامه�طباطبایي�)(�اصول�تربیت�اخلاقی�شامل:�اصل�نتیجه�گیری�)ارتباط�افعال�اخلاقي�
با�نتیجه�ی�آنها(،�اصل�تعادل�عاطفي�)عواطفي�که�در�مسیر�انجام�ارزش�ها�و�هنجار�هاي�اخلاقي�پیش�
مي�رود(�و�در�نهایت�ایجاد�جو�اخلاقي�)محیطي�که�فرد�در�آن�قرار�مي�گیرد،�اخلاقمند�باشد(�است.

علامه�طباطبایي�)(�در�توضیح�فطری�بودن�خاستگاه�ارزش�های�اخلاقی�به�روایت�نبوی�
که�ذیل�آیه�ی��2سوره�ی�مائده��آمده،�استناد�می�کند:�»تعاونواعلیالبروالتقویولاتعاونواعلی
الاثموالعدوان«.�»بر�و�اثم«�دو�نوع�احساس�)نیکي�و�گناه(�را�در�فضای�روانی�ما�برمی�انگیزاند�و�
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این�دو�نوع�احساس�بدون�آموزش�قبلی�و�فطری�هستند.�هرکس�به�اقتضای�دریافت�های�فطری�
خود،�مرزهای�بین�»برٌ�و�اثم«�را�می�شناسد،�اما�چون�این�دریافت�ها�فطری�اند،�نیازمند�شکوفایي�
و�زمینه�ای�برای�بروز�هستند�تا�به�کمک�تربیت�اخلاقی�به�شکوفایي�برسند�)حاجی�ده�آبادی�و�

صادق�زاده�قمصری،��19�:1379و�20(.

3-2. هستی شناسی از دیدگاه علامه طباطبایی و  پیوند آن با تربیت اخلاقی 
هستی�شناسی�نظام�اجتماعی�قرآن�تک�بعدی�و�بر�پایه�ی�توحید�پایه�گذاری�شده�است�)اصل�توحید(.�
این�اصل��بیان�می�کند�که�همه�ی�موجودات�هستی�وحدت�دارند�و�به�هم�مرتبط�بوده�و�از�نظام�دائم�
تبعیت�می�کنند�که�همه�از�تدبیر�خداوند�سرچشمه�می�گیرد�)طباطبایی،�1388:�ج14،�صص�375-385(.
از�دیدگاه�دین�اسلام،�خداوند�جهان�را�هدفمند�خلق�کرده�)هدفمندی�جهان�هستی(�و�نظام�جهان�
نظام�احسن�است�و�خلقت�آن�بازیچه�و�لهو�و�لعب�نیست.�حیات�انسان�به�جسم�منتهی�نمی�شود،�بلکه�

انسان�بعد�از�مرگ،�خانه�ی�کوچک�را�به�خانه�ی�بزرگ�تبدیل�می�کند�)همان،�ج1،�ص169(.
هستی�شناسی�فقط�به�جهان�مادی�منتهی�نمی�شود،�بلکه�جهان�مادی�پایین�ترین�مرتبه�ی�
هستی�به�شمار�می�رود.�طبق�بیانات�علامه�)(�جهان�هستی�در�یک�تقسیم�بندی�به�سه�عالم�
تقسیم�می�شود:�عالم�عقل�)عالم�مجردات(،�عالم�مثال�)عالم�برزخ(�و�عالم�ماده.�از�نظر�وجودی�
عالم�عقل،�علت�وجودی�عالم�مثال�و�عالم�مثال،�علت�وجودی�عالم�ماده�است�)همان،�ج2،�ص539(.
براساس�دیدگاه�علامه�طباطبایی�برای�دستیابی�به�اعتباراتی�حکیمانه�لازم�است�ابتدا�مبانی�
هستی�شناسی�و�فلسفی�محکمی�را�در�باب�اصل�هستی،�انسان�و�رابطه�ی�انسان�و�جهان�درک�
کرده،�این�نظام�معرفتی�را�با�تکیه�بر�مبناگرایی�و�از�طریق�برهانی�صورت�بندی�کنیم�و�پس�ازآن�بر�
پایه�ی�نیازها،�تمایلات�و�غایاتی�که�در�ما�شکل�می�گیرد،�در�عرصه�ی�روابط�اجتماعی�آنچه�شایسته�

و�لازم�است�را�اعتبار�کنیم�)شجریان،��69�:1398(.
از�مجموع�بیانات�علامه�می�توان�بیان�کرد�که�هستی�مراتب�طولی�و�عرضی�دارد.�مراتب�طولی�
هستی�نسبت�به�همدیگر�رابطه�ی�علیّ-معلولی�دارند؛�به�عبارت�دیگر،�وجود�هر�مرتبه�ی�مادون�
وابسته�و�قائم�به�مرتبه�ی�مافوق�است�و�هر�آنچه�در�مرتبه�ی�مادون�به�صورت�تفصیل�وجود�دارد،�در�
مرتبه�ی�مافوق�به�صورت�کامل�تر�و�اجمالی�محقق�است.�از�نظر�هستی�شناسی،�مراتب�عالی�هستی�
نسبت�به�عالم�طبیعت�و�نظام�حقیقی�و�اعتباری�آن�ترتیب�علیّ�دارند.�این�مراتب�از�جنبه�ی�هستی�
شناختی،�واقعیتی�عینی�هستند�که�علت�ایجاد�و�افاضه�کننده�ی�واقعیت�حقایق�طبیعی�می�باشند�
و�تمام�نظام�های�عالم�آفرینش�قائم�به�آنهاست.�بر�این�اساس،�می�توان�گفت�در�نهایت�نظام�اخلاقی�



39

 چناری و رضائی نژاد، تحلیل رابطه ی تربیت اخلاقی و جنسیت از منظر علامه طباطبایی )ره(

و�اخلاق�نیز�قائم�به�حقایق�این�عالم�اند�و�حقایق�عالم�معلول�مراتب�عالی�هستی�است،�پس�نظام�
اخلاقی�عالم�نیز�مانند�دین�معلول�عالم�برتر�از�خود�است�و�دین�و�اخلاق�در�مراتب�عالی�هستی�
به�صورت�عینیت�و�وحدت�تحقق�دارند�یا�به�تعبیری،�دین�عین�اخلاق�و�اخلاق�عین�دین�است�و�
هر�دو،�موجود�به�یک�وجود�واحدند.�پس�می�توان�نتیجه�گرفت�که�از�جنبه�ی�هستی�شناسی،�بین�

دین�و�اخلاق،�عینیت�و�وحدت�حاکم�است�)امید،�1375(.

3-3. انسان شناسی از دیدگاه علامه و پیوند آن با تربیت اخلاقی

نوع�نگرش�هر�محقق�به�ماهیت�انسان�در�دیدگاه�هاي�تربیتی�او�تأثیر�بسزایی�دارد.�از�نظر�علامه�
طباطبایي�انسان�ویژگی�های�زیر�را�دارد:�

الف(�روح�و�بدن�دو�حقیقت�قرین�یکدیگرند،�نظیر�خمیری�که�مرکب�از�آرد�و�آب�است.�انسان�
مجموع�هر�دو�حقیقت�است،�موجودي�است�که�از�تن�و�روان�ترکیب�یافته�است.�این�دو،�پیوسته�
در�زندگاني�دنیوي�همراه�و�ملازم�یکدیگرند.�هنگام�مرگ،�روح�از�بدن�جداشده،�سپس�انسان�به�

نزد�خدا�باز�مي�گردد�)طباطبایی،�1388:�ج2،�ص222(.
ب(�انسان�ابزاري�دارد�که�می�تواند�بر�جهان�آگاهی�یابد.�خداوند�متعال�نوع�انسان�را�که�آفرید،�
قوای�ادراکي�در�او�به�ودیعت�نهاد�و�چشم�و�گوش�و�سایر�قواي�باطنی�برایش�قرار�داده�به�او�نیروي�
فکر�عطا�کرد�که�بتواند�به�وسیله�ی�آن�از�حوادث�گذشته�و�آینده�اطلاع�یابد�)همان،�صص��171و�172(.
ج(�انسان�صاحب�علم�عملی�است؛�مجموعه�اي�از�بایدها�و�نبایدها�که�آدمي�به�اقتضای�قوا،�
امکانات�و�نیاز�هاي�خود�به�وجود�مي�آورد�و�آنها�را�واسطه�ی�استکمال�خود�قرار�مي�دهد.�این�علوم�
محصول�احساسات�دروني�آدمي�است�که�تحت�تأثیر�نیازها�و�ویژگي�هاي�دستگاه�هاي�بدن�آدمي�
آنها�را�به�وجود�مي�آورد.�این�علوم�ابزاري�است�از�جنس�فکر�تا�در�میدان�کار�و�کوشش�و�تصرف�

و�تسخیر�طبیعت�موفق�باشد�)همان،�ج�5،�صص��507و�508(.
د(�انسان�موجودی�استخدام�گر�است.�شاید�یکي�از�اساسي�ترین�نظریه�هاي�انسان�شناسی�علامه�
طباطبایي�همین�است.�به�نظر�مي�رسد،�ایشان�در�مورد�طبیعت�آدمي�به�دو�سرشت�اولیه�و�ثانویه�
اعتقاد�دارد�و�این�ویژگي�یعني�استخدام�از�سرشت�اولیه�ی�آدمي�است؛�به�دیگر�سخن،�آدمي�به�
سرشت�اولیه�موجودي�منفعت�جو�است�و�تمامی�اعمال�و�حرکاتش�در�جهت�منافع�و�مصالحش�
است.�انسان�در�مواجهه�با�حجم�وسیع�نیازها�به�این�اندیشه�مي�رسد�که�بدون�کمک�گرفتن�از�

دیگران،�امکان�ارضا�و�اشباع�را�نخواهد�داشت�)همان،�ج2،�ص�196و�ج9،�ص249(.
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ه(�طبع�انسان�مدني�و�اجتماعي�است.�انسان�به�سبب�روح�استخدام�گري�که�دارد،�به�اجتماع�
روي�مي�آورد.�اینکه�ایشان�مي�فرماید�آدمي�طبعاً�مدني�است�به�همین�معناست؛�بنابراین�لزوم�
اجتماع�مدنی�و�عدالت�اجتماعی�امری�است�که�بشر�ناچار�از�پذیرفتن�آن�است�)همان،�ج2،�ص196(.
�)(انسان�فطرت�دارد.�»فطرت«�از�واژه�هاي�کلیدي�اندیشه�ي�انسان�شناسي�علامه�طباطبایي�)و

است.�وي�درباره�ي�فطرت�چنین�مي�نویسد:�
انسان�نیز�مانند�سایر�انواع�مخلوقات�فطرتی�دارد�که�او�را�به�سوی�تکمیل�نواقص�و�رفع�
حوایجش�هدایت�نموده،�آنچه�را�نافع�براي�اوست�و�آنچه�را�برایش�ضرورت�دارد،�به�او�الهام�
مي�کند؛�پس�انسان�خلقتی�خاص�دارد�که�او�را�به�نسبتی�خاص�به�زندگی�هدایت�مي�کند�
و�راه�معیني�دارد�که�به�هدف�و�غایتي�خاص�منتهي�مي�شود.�انسان�که�در�این�نشئه�زندگي�
مي�کند،�نوع�واحدي�است�که�به�سبب�داشتن�روح�و�بدن�مشابه�سود�و�زیان�مشترکي�دارد�

)همان،�ج5،�ص��507و�ج2،�ص222(.�

آدمی�در�دنیا�مراحلی�از�رشد�را�طی�می�کند�که�به�نظر�علامه�شامل��پنج�دوره�است�و�هر�
دوره�ویژگی�های�خاص�خود�را�دارد:

الف- دوره کودکی )لعب(:�انسان�تا�کودک�است،�حریص�در�لعب�و�بازی�است.

ب- نوجوانی )لهو(:�همین�که�انسان�به�حد�بلوغ�می�رسد�و�استخوان�بندی�اش�محکم�می�شود،�

به�لهو�و�سرگرمی�ها�علاقه�مند�می�شود؛
ج- جوانی )زینت(: پس�ازآنکه�بلوغ�انسان�به�حد�نهایت�رسید،�همواره�در�این�فکر�است�که�به�

زیبایی�و�آرایش�بپردازد.
د- میان سالی )تفاخر(: بعد�از�این�سنین،�انسان�به�حد�کهولت�می�رسد�و�آن�وقت�است�که�دیگر�

به�این�امور�توجه�نمی�کند،�بلکه�بیشتر�به�فکر�تفاخر�به�حسب�و�نسب�می�افتد.
هـ- پیری )تکاثر(: چون�آدمی�سالخورده�شد،�همه�تلاش�و�کوشش�خود�را�صرف�زیاد�کردن�

مال�و�فرزند�می�کند.
پس�از�گذراندن�این�مراحل�زندگی�انسان�وارد�مرحله�ی�حقیقی�خود�شده�که�هدف�مرحله�ی�
قبل�هم�در�این�مرحله�نهفته�است.�آن�هم�رسیدن�به�سعادت�و�یا�شقاوت�در�حیات�بعد�از�مرگ�

که�خود�شامل�برزخ�و�قیامت�است�و�هر�یک�لوازم�خاص�خود�را�دارد�)همان،�ج19،�ص289(.
علامه�طباطبایی�با�نگرشی�واقع�بینانه�و�با�در�نظرگرفتن�تفاوت�های�فردي�معتقد�است،�انسان�ها�
با�سه�نوع�انگیزه�ی�متفاوت�خویشتن�داری�و�تقوا�ورزیده�و�الزام�می�یابند�در�مسیر�درست�حرکت�
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کنند.�گروه�اول،�انسان�هایی�هستند�که�تنها�جزا�و�پاداش�محسوس�دنیوي�آنها�را�به�حرکت�
درمی�آورد.�گروه�دوم،�به�دلیل�جزا�و�پاداش�اخروي�به�اخلاقیات�تن�مي�دهند�و�گروه�سوم،�برای�
دستیابی�به�متعالی�ترین،�پاک�ترین�و�قوی�ترین�انگیزه�که�همانا�عشق�و�محبت�به�محبوب�حقیقی�
و�رسیدن�به�قرب�الهي�است�در�تلاش�هستند�)همان،�ج11،�ص�214(.�ازآنجاکه�رسیدن�به�مرحله�ی�
سوم�)رسیدن�به�قرب�الهي(�به�تلاش�ها�و�مجاهدت�های�فراوانی�نیاز�دارد،�تنها�عده�ی�کمی�از�افراد�
به�این�سطح�از�اخلاق�می�رسند�و�عموم�افراد�جامعه�بر�اساس�جزا�و�پاداش�دریافتی�از�رفتار�خود،�
نظام�رفتاري�خود�را�تنظیم�می�کنند.�حتی�در�جامعه�ی�دینی�هم�در�بسیاري�از�افراد�ضعیف�الایمان�
ممکن�است�وعده�ی�جزا�و�پاداش�اخروي�نتواند�انگیزه�و�کشش�لازم�را�براي�پاي�بندي�به�اخلاق�
فراهم�کند.�در�این�صورت،�لازم�است�که�جامعه�با�وضع�قوانین�مناسب�جزا�و�پاداش�)مانند�حدود�
و�تعزیرات(�افراد�را�به�رفتار�اخلاقی�ملزم�کند.�به�همین�دلیل،�علامه�بخشی�از�برنامه�ی�تربیت�
اخلاقی�و�طهارت�نفسانی�را�وضع�و�تحمیل�قوانین�صالح�اجتماعی�بر�انسان�می�داند�تا�شئون�زندگی�
اجتماعی�او�صالح�شود�و�مفاسد�زندگی�اجتماعی،�او�را�از�اخلاق�ورزی�باز�ندارد�)همان،�ج�7،�ص�52(.
در�انتها�می�توان�نتیجه�گرفت،�علامه�)(�معتقد�است�انسان�دو�بعد�جسمانی�و�روحانی�و�
همچنین�ابزاری�برای�آگاهی�یافتن�از�جهان�و�علم�عملی�دارد�و�بنا�بر�سرشت�اولیه�ی�خود�-�که�

موجودی�منفعت�طلب�و�اجتماعی�است-�روح�استخدام�گر�نیز�دارد.�

3-4. معرفت شناسی از دیدگاه علامه طباطبایي )( و پیوند آن با تربیت اخلاقی
�تربیت�اخلاقی�و�اخلاقی�بار�آوردن�کودکان�از�دشوارترین�مباحث�تعلیم�و�تربیت�است.�تربیت�
اخلاقی�استفاده�از�اصول�و�روش�های�تربیتی�در�جهت�فراهم�سازی�زمینه�ای�برای�شناخت�و�ایجاد�
سجایای�اخلاقی�در�فراگیران�است؛�به�گونه�ای�که�فراگیران�در�موقعیت�های�مختلف�افعال�اخلاقی�
را�انجام�دهند.�ارتباط�معرفت�با�جنسیت�این�است�که�هدفش�شناخت�طبیعت�یا�چگونگی�واقعیت�
فرد�)زن�و�مرد(�به�عنوان�یک�انسان�است.�معرفت�شناسی�فرصتی�برای�شناخت�تفاوت�زن�و�مرد�

به�عنوان�یک�واقعیت�اجتماعی�است.
تا�زمان�ملاصدرا،�معرفت�شناسي�در�فلسفه�ی�اسلامي�حتی�یک�موضوع�فلسفي�هم�به�شمار�
نمي�رفت،�البته�فیلسوفان�مسلمان�در�آثار�متعدد�خود�در�باب�حقیقت�علم،�رابطه�ی�آن�با�فاعل��
شناسایي،�محدوده�ی�ادراکات�آدمي،��ارزش�علم�و�ادراک،�مفاهیم�کلي�و�جزئي�و...�مباحث�در�خور�
توجهی�مطرح�کرده�بودند؛�برخي�از�این�مباحث�را�مي�توان�به�روان�شناسي�علم�و�ادراک�و�برخي�
را�به�وجودشناسي�علم�و�ادراک�و�برخي�دیگر�را�به�معرفت�شناسي�علم�و�ادراک��متعلق�دانست،�



42

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و دوم/ شماره 88/ تابستان 1399

اما�آنها�همه�ی�این�مباحث�را�برگرفته�و�به�تبع�مسائل�فلسفي�دیگر�مطرح�مي�کردند�و�خود�علم�و�
ادراک�را�یک�موضوع��فلسفي�تلقي�نمي�کردند.�این�وضعیت�تا�زمان�ملاصدرا�ادامه�داشت�تا�اینکه�
وي�در�مبحث�عقل�و�معقول�»اسفار«�)جلد�سوم(�بر�موضوع�فلسفي�بودن�علم�و�ادراک،��برهان�
اقامه�کرد�و�به�توجیه�فلسفي�آن�پرداخت.�این�امر�باعث�شد�که�فیلسوفان�نوصدرایي�و�در�صدر�
آنها�علامه�طباطبایي�مجموعه�ی�مباحث�مربوط�به�علم�و�ادراک�را�به�شاخه�ی�مستقلي�تبدیل�
کنند.�اختصاص�چهار�مقاله�از�مجموعه�مقالات�کتاب�اصول�فلسفه�و�روش�رئالیسم�که�بسیاري�از�

ابتکارات�علامه�طباطبایي�هم�در�ضمن�آنها�بیان��شده�است،�دلالت�بر�آنچه�گفتیم�دارد.�
�علامه�با�طرح�نظریه�هایی�نو�-به�ویژه�در�مباحث�معرفت�شناختی�و�مسائل�مربوط�به�علم�و�
ادراک-�اصول�عقلاني�محکمي�براي�دفاع�از�رئالیسم�فراهم�کرد.�مجموعه�ی�این�ابداعات�را�می�توان�
در�قالب�یک�دستگاه�فلسفي�عرضه�کرد؛�این�دستگاه�از�آن�علامه�طباطبایي�است.�باوجود�زاویه�ی�
فراوان�بین�دستگاه�فلسفي�علامه�و�دستگاه�فلسفي�ملاصدرا،�اولي�در�چارچوب�و�نمونه�ی�دومي�
قرار�دارد�و�از�همین�روست�که�علامه�را�فیلسوفي�نوصدرایی�مي�توان�دانست.�دیدگاه�و�مباحث�
فلسفي�علامه�را�می�توان�در�کتاب�آشنایي�بامعنا�و�مفهوم�در�اسلام�با�توجه�به�رویکرد�حکمت�

فلسفه�ی�اسلامي�و�فلسفه�ی�جدید�مشاهده�کرد�)فقیهی،�1390(.
علامه�در�فلسفه�چند�روش�جدید�را�ابداع�کرد.�یکي�از�این�روش�ها�این�بود�که�روش�فلسفي�را�
روش�ریاضي�نامید�و�مسائل�فلسفي�را�در�بدايهالحكمةونهايهالحكمة�به�روش�ریاضي�شروع�کرده�و�
اداره�مي�کرد�و�هر�مسئله�ای�را�در�جاي�خودش�نقل�مي�کرد.�این�امر�باعث�مي�شود،�گذشته�روشن�

و�زمینه�اي�براي�آینده�باشد�)همان(.
علامه�طباطبایي�در�همه�ی�محورهاي�شش�گانه�ي�وجودشناسی،�جهان�شناسی،�معرفت�شناسی،�
انسان�شناسی،�معناشناسی�و�ارزش�شناسی�آراء�بدیع�و�نظریات�ابتکاري�دارد،�بااین�حال�بیشترین�
نوآوري�او�در�محور�معرفت�شناسي�است،�تاحدي�که�مي�توان�گفت،�مجموعه�مباحث�معرفت�شناسي�

به�واسطه�ی�وي�و�شاگردانش�به�شاخه�ی�مستقلي�در�فلسفه�ی�اسلامی��تبدیل�شده�است.�
از�نگاه�علامه،�اعتباریات�دو�دسته�اند؛�اعتباریات�قبل�از�اجتماع�مثل�وجوب�و�لزوم�و�اعتباریات�
بعد�از�شکل�گیری�اجتماع�مثل�حسن�عدالت،�قبح�و�ظلم.�به�تعبیر�دیگر،�ادراکات�اجتماعی�را�
انسان�برای�سامان�دادن�به�اجتماع�ساخته،�بنابراین�ادراک�بعد�از�اجتماع�به�حساب�می�آید.�به�تعبیر�
علامه،�تمامی�احکام�و�اعتباریات�اجتماعی�باید�مستقیم�یا�غیرمستقیم�به�طبیعت�بازگردند،�چون�
طبیعت�انسانی�است�که�اقتضای�زیست�اجتماعی�و�مناسباتی�خاص�دارد.�علامه�همچنین�در�آراء�
خود�بیان�مي�کند،�حسن�و�قبح�اموری�اعتباری�هستند،�ولی�ریشه�ی�حقیقی�داشته�و�تابع�حقایق�
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عالم�اند�)طباطبایي،�1388:�ج2،�ص�121(.�خلقت�به�جهات�نیکی،�زشتی�و�فرمان�بری�و�نافرمانی�و�
سایر�اوصاف�و�عناوینی�که�بر�موضوعات�و�افعال�عارض�می�شود،�تعلق�نمی�گیرد�و�ظرف�ثبوت�آنها�

تنها�تشریع�و�اعتبار�و�نیاز�اجتماعی�است�)همان،�ج7،�ص312(.

4- هویت جنسیتی و نقش آموزی جنسیتی
هویت�جنسیتی�شامل�تمایز�زیست�شناختی�جنسیت�و�نقش�آموزی�جنسیت�شامل�آموزش�های�
اجتماع�در�مورد�جنسیت�است؛�یعنی�ویژگی�ها�و�رفتارهایی�که�فرهنگ�جامعه�ی�معینی�برای�زنان�و�
مردان�خود�مناسب�می�داند.�دراین�باره�نظریات�متفاوتي�مطرح�شده�و�هریک�دیدگاه�خاصي�را�بیان�
کرده�اند.�نوع�جنس�زن�و�مرد�بودن�یک�موضوع�زیستي�است،�اما�جنسیت�یک�مقوله�ی�زیستي،�
رواني،�اجتماعي�و�فرهنگي�است.�هر�جامعه�بر�اساس�نظام�ارزشي�خود�الگوها�یا�هنجارهاي�معیني�
براي�زن�و�مرد�در�دوره�هاي�مختلف�زندگي�از�کودکی،�نوجواني،�جواني،�میانسالي�و�کهنسالي�تعبیه�

کرده�است�)�اسماعیلي،�1379(.�در�ادامه،�چهار�دیدگاه�رایج�در�این�باره�بیان�می�شود.

4-1- نظریه ی زیست شناختی
مطابق�این�نظریه�عوامل�بیولوژیکي�مانند�هورمون�هاي�جنسي�و�برتري�شیارهاي�مغزي�باعث�
تفاوت�هاي�جنسیتي�مي�شوند.�هورمون�هاي�دوران�جنیني�زمینه�ی�زیست�شناختي�را�براي�رفتارهاي�

معیّن�مهیا�مي�کند.�محیط�مي�تواند�این�زمینه�را�تعدیل�کند.

4-2- نظریه ی روان درماني
مقوله�ی� و� تفاوت�هاي�جسماني� مستقیم� نتیجه�ی� نقش�پذیري�جنسیت� نظریه،� این� طبق�
همانند�سازي�است.�کودک�رفتار�هاي�والد�هم�جنس�خود�را�-�که�بسیاري�از�آنها�مربوط�به�انتظارات�

از�نقش�جنسیت�است�-�مي�پذیرد�و�آنها�را�انجام�مي�دهد.

4-3- نظریه ی یادگیري اجتماعي 
این�نظریه�به�دو�عامل�»اجتماعي�شدن«�و�»مشاهده«�بیان�مي�شود.�در�مقوله�ی�اجتماعي�شدن،�
کودکان�براي�رفتارهاي�نقش�جنسیت�آن�گونه�که�والدین�مناسب�بدانند،�تشویق�مي�شوند�وگرنه�
تنبیه�مي�شوند.�در�مقوله�ی�مشاهده،�کودک�از�راه�تقلید�از�والد�هم�جنس�خود�همانند�سازي�مي�کند.�
بر�اساس�این�نگرش،�پسر�و�دختر�هر�دو�تا�زماني�که�مادر�از�آنها�مواظبت�مي�کند،�رفتارهاي�او�
را�تقلید�مي�کنند،�اما�بعد�از�این�پسر�به�سمت�پدر�متمایل�مي�شود.�پسر،�پدر�را�هر�قدر�مهربان،�

باکفایت�و�قدرتمند�بداند�بیشتر�از�شخصیت�و�سجایاي�او�همانند�سازي�مي�کند.
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4-4- نظریه ی رشد ادراکي
کهلبرگ�درباره�ی�تفاوت�جنسیت�نظریه�ی�رشد�ادراکی�را�مطرح�کرده�است.�مطابق�این�نظریه،�
نقش�آموزي�جنسیت�تبعي�و�طبیعي�از�رشد�ادراکي�فرد�است.�یعني�نوزادان�ابتدا�لغات�دختر�و�پسر�
را�مي�شنوند�و�یاد�مي�گیرند.�سپس�در�یکي�از�این�دو�گروه�قرار�مي�گیرند�و�در�سن�دو�یا�سه�سالگی�
مي�دانند�که�به�کدام�گروه�تعلق�دارند�و�زندگي�خود�را�بر�همان�منوال�شکل�مي�دهند�و�در�سنین�
پنج��تا�هفت��سالگی�به�حدي�مي�رسند�که�آن�را�محافظه�کاری�جنسي�نامیده�اند�و�آن�زماني�است�
که�تشخیص�مي�دهند�براي�همیشه�مرد�یا�زن�خواهند�بود.�پس��ازآنکه�کودکان�متوجه�شدند،�
زن�یا�مرد�هستند،�الگویی�براي�نوع�جنسیت�خود�جست��وجو�می�کنند.�آنها�همانندسازي�خود�را�
به�والد�هم�جنس�منحصر�نکرده،�بلکه�از�معلم،�همسایه�ها،�دوستان�و�شخصیت�هاي�تلویزیوني�نیز�

الگو�مي�پذیرند�)حسیني�نسب،�1372(.
برمبنای�پژوهش�هاي�مطالعه�شده�ی�زیست�شناختی،�1پاره�ای�از�تفاوت�های�روحی-روانی�زنان�
و�مردان�منشأ�زیستی�دارد�و�برخی�از�ارزش�ها�و�هنجارهایی�که�در�آموزه�های�دینی�آمده�است،�با�
نقش�های�جنسیتی�)زن�و�مرد(�تناسب�دارد؛�همانند�هنجارهای�حاکم�بر�نقش�مادری�که�متناسب�
با�تحمل�و�صبر�فراوان�مادر�و�ویژگی�های�عاطفی�او�در�عشق�و�محبت�به�کودک�است.�این�احکام�
با�اهداف�آفرینش�طراحی�و�مهندسی�شده�اند؛�یعنی�چون�هدف�از�خلق�بشر،�کمال�و�تعالی�روح�
است،�احکام�اخلاقی�به�گونه�ای�طراحی�شده�اند�که�با�این�هدف�سازگار�باشند؛�ازاین�رو�این�احکام�
اخلاقی�فضیلت�اند،�اما�اگر�احکامی�ما�را�از�این�اغراض�آفرینش�دور�کند،�به�دلیل�ناسازگاری�با�
طبع�کمال�گرای�انسان�بد�هستند�و�به�آنها�قبیح�می�گویند.�روشن�است�هر�آنچه�به�طور�ذاتي�
خوب�باشد�و�انسان�را�در�مسیر�فطری�خویش�به�رشد�و�کمال�برساند،�عقل�است�و�عقلای�عالم�
آن�را�می��پذیرند.�عقل�با�احکام�اخلاقی�سازگاری�کامل�دارد�و�هر�آنچه�با�فطرت�مطابقت�داشته�
باشد،�با�عقل�هم�مطابقت�خواهد�داشت�و�در�مواردی�که�تطابق�فطرت�با�عقل�نباشد،�عقل�هم�با�

او�ناسازگار�خواهد�بود�)نیاز�کار�و�دیبا،�13�:1395(.
از�میان��114سوره�ی�قرآن�که�شامل��6236آیه�است،�علامه�در�تفسیر��388آیه�از��70سوره�ی�
قرآن�در�المیزان�مباحث�اختصاصی�را�در�مورد�زن�مطرح�کرده�است�)احمدي،�17�:1391(.�علامه�
بیشتر�ذیل�آیات��228تا��242سوره�ی�بقره،�آیه��34سوره�ی�نساء�و�آیات��31و�60سوره�ی�نور�

1- تعیین اینکه این تفاوت ها به طور مشخص به کدامین از عوامل زیستي برمی گردند، راه هاي مختلفي را بیان کرده اند. برخي 
منشأ اسناد نقش ها و وظایف مختلف به مردان و زنان را تفاوت آنان در قدرت بدني دانسته اند. نظریه ی دیگر، تفاوت نقش هاي 
جنسیتي بر حسب تفاوت مردان و زنان در زیست شناسی تولیدمثل و استلزامات اجتماعي آنان بیان شده است. گروهي نیز با 

استناد به شواهد تجربي، تفاوت نقش ها را بر پایة تفاوت میزان هورمون هاي جنسي در مردانه و زنان بیان مي کنند.
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�)(مباحث�جنسیتی�و�خانواده�را�مطرح�کرده�است.�از�مهم�ترین�کلماتی�که�علامه�طباطبایی�
در�المیزان�به�ویژه�در�حوزه�ی�جنسیت�و�خانواده-�استفاده�کرده،�همبستگی�تشریع�و�تکوین�است.�

از�نگاه�وی�ادراکات�انسان�بر�دو�دسته�است:
الف-�دسته�ی�اول،�ادراکات�تصوری�و�تصدیقی�است�که�از�تأثیر�و�تأثر�میان�اشیای�خارجی�
و�حواس�و�ابزار�ادراکی��انسان�پدید�آمده�و�نمی�تواند�واسطه�ی�میان�انسان�و�افعال�ارادي�اش�شود�

)مانند�مفهوم�آسمان،�زمین،�انسان�و�اینکه��4عددی�زوج�است(.
2-�دسته�ی�دوم،�ادراکاتی�است�که�آدمی�آنها�را�می�سازد�تا�بدین��وسیله�نیازهای�زندگی�فردی�
یا�اجتماعی�را�برطرف�کند.�ادراکاتی�مثل�وجوب�و�لزوم،�ریاست�و�مرئوسیت،�حسن�عدل�و�قبح�و�
ظلم�از�این�دسته�اند.�این�دسته�از�ادراکات�از�واقعیات�خارجی�حکایت�نمی�کنند�و�بود�و�نبودشان�
در�دست�اعتبارکنندگان�است�و�از�تأثیر�عوامل�خارجی�در�ذهن�ناشی�نمی�شوند،�بلکه�از�احساسات�
باطنی�مانند�حب�و�بغض�و�شوق�وذوق�و�میل�برآمده�اند�و�برخلاف�ادراکات�حقیقی�که�از�مقوله�ی�
انفعال�به�شمار�می�آیند،�از�مقوله�ی�فعل�اند،�یعنی�نوعی�فعالیت�ارادی�محسوب�می�شوند�)طباطبایي،�

1388:�ج�2،�صص�112-117(.

علامه�اعتقاد�دارد،�اسلام�مرد�و�زن�را�از�لحاظ�تدبیر�شئون�زندگی�در�اراده�و�کار�مساوی�
می�داند؛�یعنی�این�دو�در�برآوردن�نیازهای�زندگی�مساوی�هستند؛�بنابراین�زن�می�تواند�مانند�مرد،�
مستقل�اراده�کند،�مستقل�کار�کند�و�مالک�نتیجه�ی�کار�و�کوشش�خود�شود�و�نفع�و�ضرر�کارش�
مربوط�به�خودش�است؛�زن�در�تمام�احکام�عبادی�و�حقوق�اجتماعی�با�مرد�شریک�است،�مگر�در�

مواردی�که�با�اقتضای�طبیعتش�مخالف�باشد�)نوروزی�و�همکاران،��1393(.�
از�نگاه�علامه،�تحول�اساسی�اسلام�در�وضعیت�زن�آن�است�که�اسلام�زن�را�انسانی�کامل�و�هم�تراز�
با�مرد�دانسته�و�از�نظر�کرامت�و�منزلت�اخلاقی�که�اساس�خلقت�بشر�بوده�با�مرد�همتا�می�داند.�
زن�و�مرد�مکمل�هم�هستند�و�وجود�و�عملکرد�انسانی�و�جنسیتی�آنها�برای�بقای�اجتماع�بشری�و�
تعالی�آن�لازم�است.�به�علاوه،�زن�در�تدبیر�امور�اجتماعی�خویش�و�اعمال�اراده،�آزاد�و�همتای�مرد�
است�و�می�تواند�بر�سرنوشت�خود�حاکم�و�بر�نتیجه�ی�عمل�خود�مالک�شود.�درعین�حال،�علامه�
جنسیت�را�ساخت�اجماع�و�امری�سیال�نمی�داند�و�معتقد�است،�دو�تمایز�مهم�تکوینی�در�حیات�
خانوادگی�و�اجتماعی�مرد�و�زن�جهت�گیری�های�متفاوتی�را�رقم�می�زند؛�اول�آنکه،�زن�به��منزله�ی�
کشتزاری�برای�پیدایش�نوع�بشر�است�و�به�همین�دلیل�احکام�و�حقوق�متناسبی�دارد.�دوم�آنکه،�
خلقت�زن�چه�در�جسم�و�چه�در�روح�بر�ظرافت�و�لطافت�طراحی��شده�است�تا�زن�بتواند�نقش�
تاریخی�خود�را�به�مثابه�استمراربخش�به�نسل�بشر�به��درستی�ایفا�کند.�علامه�پس�از�تمایز�جسمی�
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بر�تمایز�زن�و�مرد�در�عقل�و�احساس�تأکید�می�کند.�ازنظر�وی،�مرد�در�استعداد�تکوینی�عقل�بر�
زن�برتری�دارد�و�زن�در�استعداد�تکوینی�عاطفی�بر�مرد�برتری�دارد.�نکته�ی�مهم�آن�است�که�تمایز�
تکوینی�زن�و�مرد�تمایز�ذاتی�به�معنای�فلسفی�آن�نیست�که�در�تمام�افراد�آن�نوع�یافت�می�شود،�
بلکه�ویژگی�های�تکوینی�امور�غالبی�است�که�ممکن�است�بتوان�مواردی�از�زنان�یا�مردان�را�یافت�
که�برخی�از�خصال�جنس�مخالف�را�در�خود�داشته�باشند�)طباطبایي،�1388:�ج4،�صص�341-360(.�
علامه�تلاش�می�کند�تمام�تمایزات�حقوقی�زن�و�مرد�را�بر�اساس�تمایزات�تکوینی�توضیح�دهد.�
از�نگاه�وی،�تمایزات�حقوقی�به�عرصه�ی�خانواده�منحصر�نیست�و�در�اجتماع�بزرگ�هم�جریان�
دارد.�به�نظر�علامه،�هرچند�قوت�جسمی،�برتری�عقلی�و�برتری�جایگاه�اجتماعی�و�حقوقی�مرد�بر�
زن�فضیلت�به�حساب�می�آید،�این�فضیلت�به�معنای�زیادت�است�و�ارزش�خاصی�ندارد�و�ضرورت�
حیات�اجتماعی�به�حساب�می�آید�و�نباید�به�معنای�کرامت،�یعنی�منزلت�اخلاقی�و�ارزشمندی�
واقعی�محسوب�شود،�ارزشمندی�واقعی�از�نگاه�اسلام�فقط�باتقوا�کسب�می�شود�و�ارزشمندی�به�

جنسیت�نیست�)همان،�ص217(.
علامه�بعد�از�بیان�تمایزات�تکوینی�و�با�استناد�به�ضرورت�ابتنای�تشریع�بر�تکوین�به�الگوی�
متمایز�تقسیم�نقش�های�خانوادگی�و�اجتماعی�زن�و�مرد�می�رسد.�از�نگاه�او�تمام�مسئولیت�های�

واجب�بر�عهده�ی�زن�را�می�توان�در�سه�محور�جای�داد:
الف-�فراگیری�اصول�اعتقادی�و�معرفتی؛

ب-��یادگیری�احکام�شرعی�مبتلابه�و�ایفای�مسئولیت�های�خانوادگی؛
ج-�از�دو�محور�ذکر�شده�می�توان�نتیجه�گرفت،�زن�هیچ�گونه�وظیفه�ی�واجب�اجتماعی�برعهده�

نداشته�و�فعالیت�اجتماعی�یا�از�باب�فضل�است�و�یا�تفاخر�اجتماعی�)همان،�ج2،�ص272(.
علامه�طباطبایی�)(�معتقد�است،�زن�و�مرد�در�اصل�قوای�عقلانی�نیز�تفاوت�دارند.�ایشان�

می�فرماید:�
�����اگر�تفاوت�های�احساسی�زن�و�مرد�را�می�پذیرید،�تفاوت�های�عقلانی�آنها�را�نیز�باید�
بپذیرید.�این�تفاوت�طبیعی�بر�آن�است،��هریک�از�زن�و�مرد�برای�کاری�متفاوت�خلق�شده�اند.�
یکی�مسئولیت�خانه�داری�و�مراقبت�و�تربیت�فرزندان�را�بر�عهده�دارد�و�این�کارها�نیازمند�
عاطفه�و�محبت�بیشتری�است�و�دیگری�مسئولیت�های�اجتماعی�و�اقتصادی�و�نان�آوری�را�
بر�عهده�دارد�که�نیازمند�قوای�عقلانی�و�جسمانی�برتر�است.�این�قوا�مردان�را�آماده�می�کند�
تا�در�رویارویی�با�مشکلات�و�سختی�ها�تحمل�بیشتری�داشته�باشند�)صادقی،�51�:1391(.
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براساس�آیه��34سوره�ی�نساء�قوام�از�ریشه�ی�»قَوَمَ«�است�و�در�معنای�آن�نوعی�عزم�و�اراده�وجود�
دارد�که�گاهی�تسخیر�و�گاهی�اختیار�در�آن�محقق�می�شود؛�در�این�آیه،�معنای�اختیار�وجود�دارد�
و�قیام�به�چیزی�به�معنی�مراعات�و�حفظ�آن�است.�مطابق�دیدگاه�علامه،�منظور�از�»بما�فضل�الله«�
فزونی�مردان�نسبت�به�زنان�به�معنای�زیادی�ایشان�در�قوه�ی�تعقل�است�که�تکلیفی�بر�ایشان�ایجاد�
می�کند�و�تأمین�امور�زندگی�زنان�)اعم�از�همسر،�مادر،�خواهر،�دختر�و�نوه(�را�به�عهده�ی�ایشان�
می�گذارد�و�البته�به�تناسب�هر�تکلیفی،�حقوقی�وجود�دارد�)طباطبایي،1374:�ج4،�صص�543-550(.

علامه�)(�تفاوت�ارزشی�بین�زن�و�مرد�را�با�معنای�تفاوت�در�جایگاه�اجتماعی��قبول�می�کند،�
ولی�این�تفاوت�ها�در�ارزش�های�اخلاقی�با�معنای�سعادت�و�قرب�ارتباطي�ندارد.�در�باب�معنای�
نقصان�عقل�هم�ایشان�می�گویند،�زن�و�مرد�هم�در�استعداد�عقلی�و�هم�در�استعداد�عاطفی�با�

همدیگر�تفاوت�دارند�)احمدي،51�:1391(.
ایشان�در�تفسیر�المیزان�و�تسنیم�مطابق�با�آیات�قرآن�این�نظر�را�دارند�که�جنس�مؤنث�و�
مذکر�خاستگاه�یکسان�)گل،�نطفه،�علق،�منی(�دارند،�ولی�جسم�مؤنث�آسیب�پذیرتر�از�جسم�مذکر�
است.�علامه�طباطبایی�)(�در�بحث�تفاوت�دو�جنس�در�روح�به�قوی�بودن�قوه�ی�عاقله�ی��مردان�
و�قوی�بودن�عاطفه�در�زنان�و�علاقه�ی�زنان�به�تبرج،�شدت�قوه��ی�کید�در�زنان�و�تحریک�پذیری�

جنسی�مردان�اشاره�می�کند�)جیریایی،�131�:1390(.
در�بررسی�تفاوت�زن�و�مرد�به�دو�دسته�تفاوت�می�توان�اشاره�کرد:

الف-�تفاوت�هایی�که�خاستگاه�محیطی�و�تربیتی�دارند�و�در�بستر�زمان�شکل�گرفته�اند.
ب-��تفاوت�هایی�با�خاستگاه�طبیعی؛�این�تفاوت�ها�یا�در�مراحل�شکل�گیری�و�تکامل�جنین�

پدید�آمده�و�یا�در�مراحل�رشد�مشاهده��شده�اند�که�به�آن�صفات�ثانوی�جنسی�می�گویند.
این�ویژگی�ها�در�پذیرش�و�پیدایش�خود� این�معناست�که� پذیرش�تفاوت�های�تکوینی�به�
خاستگاهی�تکوینی�دارند،�گرچه�عوامل�تربیتی�و�محیطی�این�ویژگی�ها�را�تضعیف�یا�تقویت�
کنند؛�بنابراین�پذیرش�پیامدهای�محیطی�نمی�تواند�دلیلی�بر�نفی�خاستگاه�زیستی�باشد.�منظور�
از�تفاوت�هاي�تکوینی،�ویژگی�هایی�با�منشأ�زیست�شناختی�است�که�بیشتر�زنان�را�از�مردان�متمایز�
می�کند؛�برای�نمونه،�فرزندزایی�از�ویژگی�های�تکوینی�زنان�است؛�هرچند�تعدادی�از�زنان�این�
توانایی�را�ندارند.�تمایزات�تکوینی�می�تواند�به�جنبه�های�جسمی،�شناختی،�احساسی�و�یا�رفتاری�

اشاره�داشته�باشد.�در�نگاه�اسلام،�تفاوت�های�تکوینی�را�در�دو�دسته�از�متون�می�توان�پیدا�کرد:
اول،�متون�توصیفی�که�به�صراحت�یا�اشاره�و�اجمال�به�ویژگی�هایی�اشاره�می�کند؛�مانند�مردان�
سرپرست�زنان�اند،�به�دلیل�آنکه�خداوند�برخی�از�ایشان�را�بر�برخی�برتری�داده�اند�)نساء:�34(.�این�
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آیه�ملاک�سرپرستی�مرد�در�خانواده�را�برتری�مردان�به�عنوان�مزیتی�خدادادی�دانسته�است،�اما�
به�صراحت�از�چیستی�این�مزیت�سخن�نمی�گوید.�علامه�طباطبایی�)(�این�برتری�را�به�توان�

جسمی�و�مدیریتی�یا�برتری�قوای�عقلانی�تفسیر�کرده��است�)طباطبایي،1374:�ج4،�ص�343(.
دوم،�متون�دستوری�که�می�توان�از�دلالت�های�التزامی�آن�وجود�ویژگی�های�تکوینی�را�-هرچند�
به�اجمال-�نتیجه�گرفت؛�مثل�حیا،�غیرت�و�...�که�از�تمـایزات�تـکویـنی�هستند.�به�نظر�علامه�
طباطبایي�)(�غیرت�در�مردان�یک�غریزه�است،�اما�غیرت�زنانه�خاستگاه�غریزی�ندارد�)همان،�

ص�280(.

�یکی�دیگر�از�ویژگی�های�تکوینی،�عاطفه�است�که�علامه�طباطبایی�)(�حیات�عاطفی�را�
متعلق�به�زن�و�حیات�تعقلی�را�متعلق�به�مرد�دانسته�است.�این�تقسیم�به�معنای�نفی�عاطفه�در�
مردان�و�نفی�تعقل�در�زنان�نیست،�بلکه�به�معنای�برتری�نسبی�هر�یک�از�دو�جنس�در�یکی�از�
این�دو�صفت�است؛�بنابراین�علامه�طباطبایی�)(�مرد�را�واجد�حیات�عقل�و�زن�را�واجد�حیات�

احساسی�می�دانست�)همان،�صص�341-360(.
علامه�بر�اساس�پیش�فرض�هدفمندی�خلقت�و�هماهنگی�تکوین�و�تشریع�به�ضابطه�ای�کلی�
اشاره��کرده�است.�ایشان�بیان�می�کند،�هرکسی�که�در�احکام�اجتماعی�و�مباحث�علمی�مربوط�
به�آن�پژوهش�می�کند،�سزاوار�نیست�در�این�مهم�تردید�کند�که�اگر�وظایف�اجتماعی�و�تکالیف�
اعتباری�نباشد،�در�صورت�ضرورت�به�اقتضائات�طبیعی�برمی�گردد.�همچنین�ایشان�بیان�می�کند،�
تفاوت�های�حقوقی�حتماً�به�تفاوت�های�تکوینی�بازمی�گردند�نه�اینکه�هر�تفاوت�تکوینی�مقدمه�ای�
برای�تفاوت�حقوقی�باشد.�وی�تفاوت�های�حقوقی�بین�زن�و�مرد�را�به�حوزه�ی�خانواده�مقید�نمی�کند،�
بلکه�اعم�از�خانواده�و�اجتماع�می�داند.�ایشان�حتی�از�آیه��34سوره�ی�نساء�1معنای�عامی�استفاده�

می�کند�که�اعم�از�خانه�و�اجتماع�است.
علامه�طباطبایی�)(�در�آیه��21سوره�ی�روم�درباره�ی�نقش�زن�و�مرد�در�حوزه�ی�خانواده�
بیان�می�کند�که�این�دو�به�تنهایی�ناقص�اند�و�در�خانواده�نسبت�به�یکدیگر�نقش�مکمل�را�دارند.�به�
نظر�ایشان�هر�یک�از�زن�و�مرد�فی�نفسه�ناقص�و�محتاج�به�هم�هستند�و�از�مجموع�آن�دو،�واحدی�

تام�درست�می�شود.�به�خاطر�همین�نقص�و�احتیاج�است�که�به�سوی�هم�حرکت�می�کنند.
کلمه�ی�»مودت«�به�معنای�محبتی�است�که�اثرش�فقط�قلبی�نیست،�بلکه�در�مقام�عمل�هم�ظاهر�
می�شود.�»رحمت«�نوعی�تأثیر�نفسانی�است�که�از�مشاهده�ی�محرومیتِ�محرومی�که�کمال�ندارد�و�

1- الرجال قوامون علی النساء.
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محتاج�به�رفع�نقص�است،�در�دل�پدید�می�آید�و�صاحب�دل�را�وادار�می�کند�که�در�مقام�رفع�نقص�
محتاج�برآید؛�از�روش�آیه�برمی�آید�که�مراد�از�مودت�و�رحمت�خانوادگی�است�)جیریایی،�92�:1390(.
�علامه�طباطبایی�)(�به�یافته�های�علم�فیزیولوژی�که�زنان�را�از�نظر�عضلات�بدنی،�سیستم�
عصبی،�شریان�های�قلب�و�مغز�متفاوت�نشان�می�دهد،�استناد�می�کند�و�نتیجه�می�گیرد�که�جسم�

زن�لطیف�تر�و�نرم�تر�و�جسم�مرد�خشن�تر�و�محکم�تر�است�)طباطبایي،1374:�ج2،�ص�415(.
ایشان�ذیل�آیه�ی��228سوره�ی�بقره�1بیان�می�کند:�

زنان�را�مانند�وظایفشان�حقوق�شایسته�است�و�مردان�را�بر�آنان�مرتبتي�و�برتري�هست�و�خدا�
عزیز�و�حکیم�است.�چون�اسلام�شریعت�خود�را�بر�اساس�فطرت�و�خلقت�بنا�کرده،�معروف�از�
نظر�اسلام�همان�چیزی�است�که�مردم�آن�را�معروف�بدانند،�البته�مردمی�که�از�راه�فطرت�به�
یک�سو�نشده�و�از�حد�نظام�خلقت�منحرف�نگردیده�باشند�و�یکی�از�احکام�چنین�اجتماعی�
این�است�که�تمامی�افراد�و�اجزای�اجتماع�در�هر�حکمی�برابر�و�مساوی�باشند�و�در�نتیجه�
احکامی�که�علیه�آنان�است�برابر�باشد�با�احکامی�که�به�نفع�ایشان�است،�البته�این�تساوی�را�
باید�با�حفظ�وزنی�که�افراد�در�اجتماع�دارند�رعایت�کرد،�آن�فردی�که�تأثر�در�کمال�و�رشد�
اجتماع�در�شئون�مختلف�حیات�اجتماع�دارد،�باید�با�فردی�که�آن�مقدار�تأثر�را�ندارد،�فرق�
داشته�باشد،�برای�مثال�باید�برای�شخصی�که�حاکم�بر�اجتماع�است�حکومتش�محفوظ�شود�
و�برای�عالم،�علمش�و�برای�جاهل�جهلش�و�برای�کارگر�نیرومند،�نیرومندی�اش�و�برای�ضعیف،�
ضعفش�در�نظر�گرفته�شود،�آنگاه�تساوی�را�در�بین�آنان�اعمال�کرد�و�حق�هر�صاحب�حقی�را�
به�او�داد�و�اسلام�بنابر�همین�اساس�احکام�له�و�علیه�زن�را�جعل�کرده،�آنچه�از�احکام�که�له�و�
به�نفع�او�است�با�آنچه�که�علیه�و�بر�ضد�او�است�مساوی�ساخته�و�درعین�حال�وزنی�را�هم�که�
زن�در�زندگی�اجتماعی�دارد�و�تأثری�که�در�زندگی�زناشویی�و�بقای�نسل�دارد�در�نظر�گرفته�
است�و�معتقد�است�که�مردان�در�این�زندگی�زناشویی�یک�درجه�ی�عالی�بر�زنان�برتری�دارند�

و�منظور�از�درجه�همان�برتری�و�منزلت�است.

از�اینجا�روشن�می�شود�که�جمله�)وللرجال�علیهن�درجه�...(،�قیدی�است�که�متمم�جمله�ی�
سابق�است�و�با�جمله�ی�قبلی�روی�هم�یک�معنا�را�نتیجه�می�دهد�و�آن�این�است�که�خدای�
تعالی�میان�زنان�مطلقه�با�مردانشان�رعایت�مساوات�را�کرده،�درعین�حال�درجه�و�منزلتی�

 ِوَاليْوَْمِالئْاَخِرِوَبعُُولتَهُُنَّ بـِاللَّ يؤُْمِنَّ إنِکُنَّ ُفيِأرَْحَامِهِنَّ أنَيكَْتمُْنَمَاخَلَقَاللَّ لهَُنَّ ثلََثةََقرُُوءٍوَلَايحَِلُّ َّصْنَبأَِنفُسِهِنَّ 1- »وَالمُْطَلَّقَاتُيتَرََب
ُعَزِيزٌحَكُيمٌ«؛ »زنان طلاق  دَرَجَةٌوَاللَّ جَالِعَلَيْهِنَّ بـِالمَْعْرُوفِوَللِرِّ َّذِيعَلَيْهِنَّ مِثْلُال فيِذَلکَِإنِْأرََادُواْإصِْلَحاًوَلهَُنَّ هِنَّ برَِدِّ أحََقُّ
گرفته تا سه پاکي منتظر بمانند و اگر به خدا و روز جزا ایمان دارند روا نیست چیزي را که خدا در رحم هایشان خلق کرده، 

نهان دارند و اما شوهرانشان اگر سر اصلاح دارند در رجوع به ایشان در عده طلاق سزاوارترند«.
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را�هم�که�مردان�بر�زنان�دارند،�منظور�داشته�است،�پس�آن�مقدار�که�له�زنان�حکم�کرده،�
همان�مقدار�علیه�آنان�حکم�نموده�نه�بیشتر�)طباطبایي،1374:�ج2،�صص340-349(.

علامه�در�تفسیر�آیه��34سوره�ی�نساء�و�آیه���18سوره�ی�زخرف�1بیان�می�کند:�
ایـن�دو�صفت�کـه�برای�زنان�آورده،�برای�این�است�که�زن�به�طبع�دارای�عاطفه�و�شفقت�
بیشتر�و�تعقل�ضعیف�تری�از�مرد�است�و�به�عکس�مرد�به�طبع�دارای�عواطف�کمتر�و�تعقل�
بیشتری�است؛�و�از�روشن�ترین�مظاهر�قوت�عاطفه�زن�علاقه�شدیدی�است�که�به�زینت�و�
زیور�دارد�و�از�تقریر�حجت�و�دلیل�که�اساسش�قوه�عاقله�است�ضعیف�است.�دلیل�سرپرستی�
مرد�را�وجود�یک�فضیلت�غالبی�می�داند�که�خاستگاه�طبیعی�دارد.�علیت�قوامیت�را�وجود�
فضیلتی�در�مردان�شمرده�است�و�تأکید�دارد�که�این�فضیلت�استعدادی�خاص�است�که�بر�
اساس�آن�حیات�دنیوی،�یعنی�امور�ناظر�به�معاش�به�بهترین�شکل�نظم�یابد�و�نباید�آن�را�
ارزش�معنوی�که�در�تقرب�به�خداوند�تأثیرگذار�است،�شمرد�)همان،�ج4،�صص�543-550(.

�علامه�)(�این�فضیلت�را�برتری�نسبی�مردان�در�قوای�عقلی�و�آثار�این�برتری�را�در�اموری�چون�
توانمندی�بیشتر�در�رویارویی�با�مشکلات�و�تحمل�سختی�هایی�می�داند�که�آنها�را�برای�احراز�مدیریت�
خانوادگی�و�اجتماعی�سزاوار�می�کند،�همچنین�خودآرایی�و�زینت�را�از�مظاهر�برتری�عاطفی�زن�و�

ضعف�در�ارائه�ی�دلیل�را�مظهری�از�ضعف�نسبی�در�قوه�ی�عاقله�دانسته�اند�)همان،�صص�341-360(.
عقل�قوه�ای�است�که�آثار�خود�را�هم�در�محدوده�ی�عقل�عملی�و�هم�در�عقل�نظری�و�هم�در�
عقل�ابزاری�بر�جای�می�گذارد.�این�سه،�کارکردهای�قوه�ی�عقل�اند�نه�سه�قوه�ی�مستقل.�به�همین�
دلیل�تفاوت�در�استدلال�عقلی،�تمایل�به�خودآرایی�و�زینت�و�تدبیر�در�حوزه�های�سرپرستی�
خانواده�و�اجتماع�را�از�آثار�آن�دانسته�اند�و�این�فضیلت�مطرح�شده�به�برتری�هایی�اشاره�می�کند�که�
به�تنظیم�حیات�دنیوی�یعنی�امور�مربوط�به�زندگی�روزمره�ی�انسان�و�مصلحت�اجتماعی�منجر�
می�شود�و�هرگز�به�معنای�فضیلت�واقعی�از�نگاه�اسلام�یعنی�تقرب�به�درگاه�خداوند�و�رسیدن�به�
درجات�معنوی�خاص�نیست،�زیرا�اسلام�برتری�های�جسمانی�را�که�تنها�در�امور�مادی�بشر�کاربرد�

دارد،�ملاک�برتری�واقعی�نمی�داند�)طباطبایی،�1374:�ج8،�ص�70(.�
ویژگی�های�مختص�زنان�شامل�جسم�لطیف�تر�و�نرم�تر،�ظرافت�روح�و�جسم،�علاقه�ی�شدید�
به�خودآرایی�و�زینت�و�ویژگی�احساسی�و�عاطفی�در�نقش�مادر�و�عشق�و�محبت�به�فرزند�است.�

أُفيِالحِْلْيةَِوَهُوَفيِالخِْصَامِغَيْرُمُبيِنٍ«؛ »آیا دختران را فرزند خدا مي خوانند که نشو و نمایشان در زینت است و از  1- »أوََمَنينُشََّ
احتجاج علیه خصم خود عاجزند و یا این مشرکین اند که از جنس بشر آنهایی را کـه در نـاز و نعمت و زروزیور بار می آیند فرزند 
خدا تصور کرده اند، بااینکه در بـیـان و تـقـریـر دلیـل گـفـتـه خـود و اثـبـات ادعـایـشـان عـاجـزنـد و دلیل روشنی ندارند«.
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بنابراین�باید�تربیت�اخلاقی�در�راستای�ملکه�شدن�این�ویژگی�های�زنان�)جسمی�و�عاطفی(�پیش�
برود�که�تا�حدودی�باعث�متمایز�شدن�تربیت�اخلاقی�زنان�از�مردان�است.�این�نکته�از�دو�جهت�
بیان�شده؛�یک�جهت�به�خاطر�اینکه�ساختار�تکوینی�زنان�مقداری�شکننده�است.�عاطفه��ی�زنان�
بالاست�و�جهت�دیگر�هم�اینکه�چون�قرار�است�در�آینده�زن�مسئولیت�مادرانه�و�همسرانه�داشته�

باشد،�اگر�به�کرامت�نفس�زنان�توجه�شود�برای�تربیت�فرزندش�مؤثر�خواهد�بود.
ویژگی�های�خاص�مردان�شامل�جسم�خشن�تر�و�محکم�تر�و�قوت�جسمی�و�برتری�عقلی�و�
برتری�جایگاه�اجتماعی�)برای�ضرورت�و�مسئولیت�اجتماعی(�و�غیرت�-�که�غریزه��ای�در�مردان�
هست-�می�شود؛�بنابراین�باید�تربیت�اخلاقی�در�راستای�ملکه�شدن�این�ویژگی�ها�)جسمی�و�
شناختی(�پیش�برود؛�برای�مثال�یکی�از�مؤلفه�های�تربیت�اخلاقی�که�غیرت�است،�حس�درونی�و�
فطری�است�که�برای�محافظت�و�نگهبانی�از�حریم�خانواده�و�پاسداری�از�نسل�در�وجود�مرد�نهاده�

شده�است؛�بنابراین�غیرت�یکی�از�نیکوترین�خلقی�است�که�بیشترین�تأثیر�را�در�مردان�دارد.
به�جز�ویژگی�های�گفته�شده،�زن�و�مرد�از�لحاظ�تدبیر�و�شئون�زندگی�در�اداره�و�کار�مساوی�اند�
و�هر�دو�هم�تراز�و�مکمل�هم�و�از�نظر�کرامت�و�منزلت�اخلاقی�که�اساس�خلقت�بشر�بوده�یکسان�اند�

و�وجود�و�عملکرد�انسانی�و�جنسیتی�آنها�برای�بقای�اجتماع�بشری�و�تعالی�آن�لازم�است.
به�تعبیر�علامه،�تمام�آثار�انسانیت�را�می�توان�در�مرد�و�زن�یافت�و�این�نشانه�ی�تحقق�انسانیت�در�هر�
دو�صنف�است.�گرچه�میان�این�دو�در�آثار�مشترک�نوعیِ،�شدت�و�ضعف�هایی�وجود�دارد،�این�تفاوت�ها�
به�معناي�بطلان�حقیقت�نوعی�در�هیچ�یک�از�آن�دو�نیست.�از�سوی�دیگر،�پذیرش�و�هدفمندی�خلقت�
و�حکمت�خداوند�این�نتیجه�را�در�پی�دارد�که�همه�چیز�در�جهان�به�اندازه�و�حساب�شده�آفریده�شده�
است.�علامه�طباطبایي�با�اعتقاد�به�ریشه�ی�تفاوت�های�تشریعی�زن�و�مرد�در�تکوین،�به�برابری�انسانی،�
ارزشی�و�مکمل�بودن�زن�و�مرد�قائل�است.�علامه�در�تربیت�اخلاقي�به�برابري�هر�دو�جنس�قائل�است�
و�هر�دو�جنس�را�مکمل�هم�مي�داند�و�اصول�ثابتی�را�برای�هر�دو�جنس�مشخص�مي�کنند.�پس�روشن�
می�شود،�تفاوت�های�تکوینی�تنها�سندی�است�بر�کارایی�های�مختلف�در�عرصه�های�گوناگون�حیات�

بشری�و�نباید�به�ارزش�گذاری�های�معنوی�متفاوت�بینجامد�)زیبایی�نژاد،�96�:1388(.
�تفاوت�زن�و�مرد�از�نظر�علامه�طباطبایی�)(�در�نمودار�شماره�ی��2آمده�است:�
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تفاوت زن و مرد 
از نظر علامه 

طباطبایی 

تفاوت در حوزه عقلی 
تفاوت در عقل نظری، عملی و ابزاری 

تمایز جسمی زن و مرد 
داد  استعداد تکوینی عقل در مردان و استع

تکوینی عاطفی در زنان 

قی  تفاوت در ابعاد تربیت اخلا
توجه به جامعه 

)( نمودار 2: تفاوت زن و مرد از منظر علامه طباطبایی

بحث و نتیجه گیری
علامه�طباطبایی�)(�تربیت�اخلاقي�را�رسیدن�به�توحید�و�عبودیت�الهي�مي�داند.�تربیت�
در�دیدگاه�ایشان�جنبه�ی�جمعي�دارد�و�فقط�به�اصلاح�فرد�قائم�نیست�و�لازم�است�که�بخشی�
از�برنامه�ی�جامع�تربیت�اخلاقی�به�ساماندهی�وضعیت�اخلاقی�جامعه�اختصاص�یابد.�هرچند�که�

ایشان�به�تفاوت�هاي�فردي�نیز�توجه�دارند.�
دیدگاه�علامه�درباره�ی�جنسیت�این�است�که�یک�جنس�بر�جنس�دیگر�نمي�تواند�برتري�داشته�
باشد�و�یکسان�بودن�مرد�و�زن�در�خلقت�را�اظهار�دارد.�مرد�و�زن�دو�فرد�از�یک�نوع�و�از�یک�
جوهرند،�جوهري�که�نامش�انسان�است،�چون�تمامي�آثاري�که�از�انسانیت�در�صنف�مرد�مشاهده�
�شده،�در�صنف�زن�نیز�مشاهده�می�شود.�بنابراین�اگر�در�مرد�فضائلي�از�قبیل�سخاوت،�شجاعت،�

علم�خویشتن�داری�و�امثال�آن�وجود�دارد�در�صنف�زن�نیز�دیده�شده�است.�
به�تعبیر�علامه،�تمام�آثار�انسانیت�را�می�توان�در�مرد�و�زن�یافت�و�این�نشانه��ی�تحقق�انسانیت�
در�هر�دو�صنف�است.�گرچه�میان�این�دو�در�آثار�مشترک�نوعیه،�شدت�و�ضعف�هایی�وجود�دارد،�
این�تفاوت�ها�به�معناي�بطلان�حقیقت�نوعیه�در�هیچ�یک�از�آن�دو�نیست.�از�سوی�دیگر،�پذیرش�
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 چناری و رضائی نژاد، تحلیل رابطه ی تربیت اخلاقی و جنسیت از منظر علامه طباطبایی )ره(

و�هدفمندی�خلقت�و�حکمت�خداوند�این�نتیجه�را�در�پی�دارد�که�همه�چیز�در�جهان�به�اندازه�و�
حساب�شده�آفریده�شده�است.

علامه�طباطبایي�با�اعتقاد�به�ریشه�ی�تفاوت�های�تشریعی�زن�و�مرد�در�تکوین،�قائل�به�برابری�
انسانی،�ارزشی�و�مکمل�بودن�زن�و�مرد�است.�ایشان�در�ارزش�ها�و�هنجارهاي�اخلاقي�بر�فطري�
بودن�آن�اشاره�می�کند.�فضائل�و�رذایل�را�اعتباري�و�تابع�حقایق�عالم�جهان�مي�داند�که�جنسیت�
در�آن�دخالت�ندارد�و�تربیت�اخلاقي�را�زمینه�ای�براي�شکوفایي�آن�بیان�مي�کند.�زن�را�کامل�و�
هم�تراز�با�مرد�و�او�را�از�نظر�کرامت�اخلاقي�با�مرد�یکي�مي�داند�و�عملکرد�جنسیتي�را�براي�بقاي�
بشري�و�تعالي�آن�لازم�مي�داند.�درعین�حال،�بیان�مي�کند�که�زن�می�تواند�بر�سرنوشت�خود�حاکم�
و�نتایج�کار�خود�را�پذیرا�باشد�و�این�بدین�معنا�نیست�که�جنسیت�امري�سیالي�و�تغییرناپذیر�است.�

منابع
g  احمدي، محمدرضا، )1391(. جنسیت از منظر دین و روانشناسي، قم: مؤسسه آموزشي و پژوهشي

.)( امام خمینی
g .17 اسماعیلي، رضا، )1379(. »فرهنگ و جنسیت«، فرهنگ اصفهان، ش
g .66 کیهان اندیشه، ش ،»)( رابطه دین و اخلاق از نظر علامه طباطبایی« .)امید، مسعود، )1375
g  جیریایي، معصومه، )1390(. ملاحظات جنسیتی در برنامه ریزی آموزشی با تأکید بر آموزه های

قرآنی، )پایان نامه کارشناسي ارشد، دانشکده مدیریت آموزشي، دانشگاه امام صادق(.
g  حاجی ده آبادی، محمدعلی و علیرضا صادق زاده قمصری، )1379(. »تربیت اسلامي« ، مجموعه

مقالات ویژه تربیت اخلاقی، تربیت اسلامي، تهران: عابد.
g  حسیني نسب، داود، )1372(. »نقش آموزی جنسیت و تفاوت های جنسیت در کودکان«، نشریه

دانشکده ادبیات و علوم انسانی دانشگاه تبریز.
g .دیلمي، احمد و مسعود آذربایجاني، )1389(. اخلاق اسلامی، قم: معارف
g  زیبایي نژاد، محمدرضا، )1388(. جایگاه خانواده و جنسیت در نظام تربیت رسمی، قم: هاجر

)وابسته به مرکز مدیریت حوزه هاي علمیه خواهران(.
g  سجادي، سید مهدی، )1379(. »تربیت اخلاقي از منظر پست مدرنیسم و اسلام، بررسي و نقد

تطبیقي مباني و اصول«، تربیت اسلامي، ش2.
g  شجریان، مهدی، )1398(. »تأثیر جنسیت در معرفت؛ تحلیل دیدگاه فمینیستی با تأکید بر نظریه

اعتباریات علامه طباطبایی«، مطالعات راهبردی زنان، 86.
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54

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و دوم/ شماره 88/ تابستان 1399

g  طباطبایي، محمدحسین، )1374(. تفسیر المیزان، ترجمه ی محمدباقر موسوی همدانی، قم: دفتر
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اعتبار شهادت زنان در شهادت فرع

*، بتول سلحشور**2
علی محمدیان1

چکیده
در فقه امامیه مشــروعیت شــهادت فرع امری قطعی است، لکن در برخی جوانب این موضوع 
اختلاف نظرهایی وجود دارد؛ از جمله موارد اختلافی، اعتبار شــهادت زنان در شهادت فرع است. 
مشهور فقها به جایز نبودن شهادت فرع زنان قائل  اند. در مقابل، برخی فقها به اعتبار آن در مواضعی 
که مشهودٌبه اصلی از مصادیقی مانند دیون است - که شهادت اصل زنان در آنها پذیرفته می شود- 
قائل اند. پژوهش حاضر با شــیوه ی توصیفی-تحلیلی انجام شده است. در این نوشتار، پس از ذکر 
مستندات قول مشهور و قول مخالف، تبیین شده است که هیچ یک از ادله ی دو دیدگاه توان اثبات 
مدعی علیه را نداشته و درخصوص شهادت فرع زنان باید به اصل رجوع کرد. براساس نتایج به دست 
آمده، با توجه به عمومات و اطلاقات اعتبار بینه و ادله ی دیگر، اصل بر جواز شهادت زنان است و 
با عنایت به نبود دلیل معتبر بر خروج شهادت فرع زنان از این اصل، این شهادت امری جایز است.
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1- مقدمه و بیان مسئله
در�نظام�حقوقی�اسلام،�شهادت�یکی�از�ادله�ی�اثبات�دعوی�است.�یکی�از�مسائلی�که�در�باب�
شهادت�مطرح�می�شود،�»شهادت�فرع«�است�که�مراد�از�آن�»شهادت�بر�شهادت«�است.�فقها�
حجیت�شهادت�فرع�را�به�اجمال�پذیرفته�اند�)طوسی،�1407:�ج6،�ص319(�و�بر�اعتبار�آن،�اجماع�
در�هر�دو�قسم�)منقول�و�محصل(�محقق�شده�است�)نجفی،�1404:�ج�41،�ص�189(،�لکن�درباره�ی�
برخی�شرایط�آن�اختلاف�نظرهایی�وجود�دارد؛�از�جمله�موارد�اختلافی،�شرط�مرد�بودن�شاهدان�
در�شهادت�فرع�است؛�چنان�که�مشهور�قائل�به�این�شده�اند�که�زنان�نمی�توانند�بر�شهادت�شخص�
دیگر�شهادت�دهند.�در�مقابل،�برخی�معتقدند�که�ذکوریت�شهود�اعتباری�ندارد�و�زنان�می�توانند�
در�مواضعی�که�مشهودٌبه�در�شهادت�اصل�از�مصادیقی�است�که�گواهی�ایشان�به�تنهایی�یا�به�

انضمام�پذیرفته�می�شود،�به�عنوان�شاهد�فرع�ظاهر�شوند.�
از�میان�متقدمین،�شیخ�طوسی�و�پس�از�ایشان�ابن�ادریس�مسئله�ی�شهادت�فرع�زنان�را�
مطرح�کرده�اند.�1در�میان�متأخرین�محقق�حلی،�علامه�حلی،�فخرالمحققین،�شهید�اول،�فاضل�
مقداد،�یحیی�بن�سعید�حلی،�شهید�ثانی،�مقدس�اردبیلی،�سبزواری،�فاضل�هندی،�نراقی،�صاحب�
ریاض�و�صاحب�جواهر�به�این�موضوع�اشاره�کرده�اند.�2از�میان�فقهای�معاصر�نیز�آیات��عظام�خویی،�
کاشانی،�خوانساری،�امام�خمینی،�سبحانی،�لنکرانی�و�گلپایگانی�مسئله�ی�شهادت�فرع�را�مطرح�
کرده�اند.�3در�بیشتر�تألیفات�این�فقیهان�گرانقدر�تنها�حکم�مسئله�از�نظر�مؤلف�و�علت�آن�بیان�
شده�است.�هرچند�در�برخی�آثار�مانند�مستند�الشیعة�و�جواهرالکلام�سعی�در�بیان�تفصیلی�این�
بحث�بوده،�در�هیچ�یک�از�آنها�بحثی�که�مشمول�بررسی�تمام�ادله�و�مبانی�مرتبط�با�این�مسئله�

شود،�به�میان�نیامده�است.�
در�سال�های�اخیر،�پژوهش�هایی�در�باب�شهادت�زنان�در�اسلام�انجام�شده�که�به�روش�های�
گوناگون�علت�ها�و�حکمت�های�پذیرفته�نبودن�شهادت�زنان�در�برخی�دعاوی�تبیین�شده�است.�4

1- ر.ک طوسی، 1407: ج6، ص316؛ ابن ادریس، 1410: ج2، ص128.
2-ر.ک حلی )محقق(، 1408: ج4، ص129؛  حلی )علامه(، 1413: ج3، ص505؛ فخرالمحققین، 1387: ج4، ص448؛ شهید 
اول )عاملی(، 1417: ج2، ص141؛ حلی، 1404: ج4، ص319؛ حلی، 1405: 544؛ العاملی )شهید ثانی(، 1413: ج14، ص284؛ 
اردبیلی، 1403: ج12، ص480؛ سبزواری، 1423: ج2، ص780؛ فاضل هندی، 1416: ج10، ص365؛ نراقی، 1415: ج18، 

ص396؛ حائری، 1418: ج 15، ص409؛ نجفی، 1404: ج41، ص208.
3- ر.ک خویی، 1422: ج41، ص176؛ کاشانی، بی تا: ج3، ص293؛ خوانساری، 1405: ج6، ص153؛ خمینی، بی تا: ج2، 

ص450؛ سبحانی، 1418: ج2، ص402؛ لنکرانی، 1420: 579 و گلپایگانی، 1405: 377(
4- برای نمونه ر.ک به مقاله »گواهی زنان«، نوشته ی سید حسین هاشمی در سال 1378، که با تکلیف دانستن ادای شهادت، 
نپذیرفتن شهادت زنان معافیت از تکلیف دانسته شده است نه محرومیت از حق و نیز بیان شده است که علت قبول نشدن 
شهادت زنان در حق الله این است که در این موارد بنای شارع بر تخفیف بوده و زنان  نیز از اثبات  این  گونه  دعاوی  نفعی  عایدشان  
نمی شود و حتی  با این  فرض  که  شهادت  حق  است  نمی توانند از آثار و تبعات  و خطرات  ادای شهادت  رهایی  یابند. همچنین 
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همچنین�مقالاتی�در�باب�مسئله�ی�شهادت�بر�شهادت�نگاشته�شده�است�که�در�آنها�مباحث�کلی�
مربوط�به�شهادت�فرع�و�مبانی�فقهی�آن�مطرح�شده�است،�1لکن�پژوهشی�که�به�موضوع�شهادت�فرع�
زنان�اختصاص�داشته�باشد،�نگاشته�نشده�است.�آنچه�اثر�حاضر�را�از�تألیفات�مزبور�متمایز�می�کند،�
این�است�که�در�آن�دیدگاه�های�موجود�درباره�ی�شهادت�فرع�زنان�و�تحلیل�دقیق�تمام�علت�های�
مطرح�شده�از�سوی�قائلین�هر�دیدگاه�تشریح�شده�است؛�به�گونه�ای�که�می�توان�با�مراجعه�به�این�
جستار�به�تمام�ادله�و�مبانی�مسئله�ی�مورد�نظر�دسترسی�داشت�و�نیز�با�بررسی�ادله�ی�مطروحه�
این�موضوع�کامل�تبیین�شده�و�به�تعیین�دیدگاهی�که�با�مبانی�فقهی�سازگارتر�است،�منتج�شود.�
با�عنایت�به�نقش�مهم�شهادت�در�حل�دعاوی�و�احقاق�حقوق،�تبیین�موارد�اختلافی�آن�و�
بررسی�آراء�و�مستندات�آنها�ضروری�به�نظر�می�رسد؛�بنابراین�پژوهش�حاضر�با�هدف�رفع�ابهام�
درخصوص�معتبر�بودن�یا�نبودن�شرط�ذکور�بودن�شاهدان�فرع�به�عنوان�یکی�از�مصادیق�اختلافی�

در�باب�شهادت�تدوین�شده�است.��
در�ادامه،�پس�از�توضیح�مفهوم�شهادت�فرع�و�بیان�موارد�اعتبار�شهادت�اصل�زنان،�اقوال�فقیهان�
امامیه�در�فرض�مسئله�و�تحلیل�و�ارزیابی�مستندات�مطرح�شده�از�سوی�ایشان�تبیین�می�شود.

2- تعریف مفاهیم 
شهادت�در�لغت�به�معنای�حضور،�دیدن�و�خبر�قاطع�است�)راغب�اصفهانی،��465�:1412؛�جوهری،�
1410:�ج2،�ص494(.�شهادت�در�اصطلاح�شرعی�نیز�از�معنای�لغوی�تبعیت�کرده�و�به�معنای�گواهی�

دادن�از�روی�علم�و�یقین�و�اخبار�قطعی�از�حقی�به�نفع�کسی�و�علیه�دیگری�است�)سعدی،�1408:�
203؛�مشکینی،�319�:1419(.

در�تعریف�شهادت�فرع�گفته�شده:�
شهادت�فرع�عبارت�است�از�قیام�دو�شاهد�برای�نقل�شهادت�کسی�که�گواهی�او�پذیرفتنی�

است�)محمود�عبدالرحمن،�بی�تا:�ج2،�ص346(.

توضیح�اینکه،�شهادت�را�می�توان�از�جهتی�دو�قسم�دانست؛�قسم�اول،�عبارت�است�از�شهادتی�
که�شاهد�واقعه�را�مستقیم�مشاهده�کرده�و�بر�آنچه�دیده�است�گواهی�می�دهد؛�این�قسم،�شهادت�

ر.ک به مقاله »بررسی ارزش شهادت زن در قوانین موضوعه ایران و مبانی فقهی آن« نوشته ی حسین مهرپور در سال 1388 که 
مبانی فقهی پذیرفته نشدن شهادت زنان تبیین شده است. 

1- برای نمونه ر.ک به مقاله »نظریه مشهور در شهادت بر شهادت« نوشته ی سید جعفر علوی و غلام حیدر رضوانی در سال 
1398 که در این پژوهش ضمن اشاره به حکمت تشریع شهادت فرع، شروط این شهادت ذکر شده و بحث اعتبار شهادت 

ثالثه نیز بررسی شده است.   
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اصل�و�شاهد�نیز�شاهد�اصل�نامیده�می�شود.�قسم�دیگر،�شهادتی�است�که�شاهد�واقعه��را�مستقیم�
ندیده،�بلکه�با�گواهی�شخص�دیگر�)شاهد�اصل(�از�واقعه�اطلاع�می�یابد�و�بر�گواهی�شاهد�اصل�
شهادت�می�دهد؛�این�قسم�را�شهادت�فرع�و�شاهد�را�شاهد�فرع�می�نامند�)مغنیه،�1421:�ج5،�ص�153(.�

3- مبانی نظری پژوهش

3-1- حجیت شهادت زنان
اعتبار�شهادت�زنان�در�حقوق�و�دعاوی�به�چهار�دسته�تقسیم�می�شود:

الف( بی اعتباری شهادت زنان:�دعاوی�مربوط�به�حق�الله�)به�استثنای�زنا(،�مواردی�هستند�که�

بنا�بر�اتفاق�نظر�فقیهان،�شهادت�زنان�در�آنها�پذیرفته�نمی�شود�)نجفی،�1404:�ج�41،�ص159(.
ب( اعتبار شهادت زنان به انضمام شهادت مردان:�به�اجماع�فقها،�در�امور�مالی�یا�اموری��که��

مقصود�از�آن�مال��باشد،�شهادت��زنان�به�انضمام�پذیرفته�می�شود�)طوسی،�1387:�ج8،�ص174(.�
ج( اعتبار استقلالی شهادت زنان: ولادت،�استهلال�و�عیوبی�مانند�رتق�و�افضاء�که�مردان�

نمی�توانند�از�آنها�اطلاع�یابند،�اموری�هستند�که�با�صرف�شهادت�زنان�اثبات�می�شوند�)ابن�ادریس،�
1410:�ج2،�ص138(.

د( موارد اختلافی اعتبار شهادت زنان:�درخصوص�اعتبار�شهادت�زنان�در�اموری�مانند�دعوای�

وکالت،�نکاح،�طلاق،�وقف،�نسب،�ثبوت�هلال،�زنا�و�قصاص�اختلاف�نظر�وجود�دارد؛�چنان�که�مشهور�
فقها�در�دعاوی�وکالت،�طلاق،�نسب�و�ثبوت�هلال�شهادت�زنان�را�معتبر�نمی�دانند�)نجفی،�1404:�
ج41،�صص161-159(�و�برای�اثبات�زنا،�شهادت�زنان�را�به�انضمام�شهادت�مردان�معتبر�می�دانند�

)ابن�زهره،�438�:1417(.�با�توجه�به�گسترده�بودن�بحث�اعتبار�گواهی�زنان�در�مصادیق�اختلافی�

از�ذکر�اقوال�خودداری�شده�و�در�ادامه�اقوال�فقها�درباره�ی�شهادت�فرع�زنان�بررسی�خواهد�شد.

3-2- حجیت شهادت فرع 
با�عنایت�به�روایات�وارد�شده�در�باب�شهادت�فرع،�شهادت�بر�شهادتی�که�موضوع�آن�حق�الله�
است�مسموع�نیست؛�بنابراین�در�برخی�حدود�که�حق�الله�محض�به�شمار�می�روند�)زنا،�لواط�و�
مساحقه(،�شهادت�فرع�معتبر�نیست.�شهادت�فرع�در�حق�الناس�به�اجمال�حجت�است؛�اعم�از�
اینکه�حق�مزبور�از�امور�کیفری�مانند�قصاص�باشد،�یا�از�امور�دیگری�همچون�دعاوی�مالی�و�عقود�

و�معاملات�یا�امور�غیرمالی�مانند�طلاق،�نسب�و...��)سبزواری،�1413:�ج27،�ص204(.�
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4- تبیین محل نزاع
فقهای�امامیه�اتفاق�نظر�دارند�که�در�اعتبار�شهادت�فرع،�جنسیت�شاهد�اصل�مهم�نبوده�و�
فرقی�نمی�کند�که�شاهد�اصل�مرد�باشد�یا�)در�مواردی�که�شهادت�زنان�پذیرفته�می�شود(�زن�
باشد�)قمی،�1412:�ج25،�ص354(،�لکن�در�این�خصوص�که�شاهد�فرع�می�تواند�زن�باشد�یا�خیر،�

اختلاف�نظر�وجود�دارد.
تألیفات�فقهی�حاکی�است�که�حکم�شهادت�فرع�زنان�بستگی�به�موضوع�شهادت�اصل�دارد؛�
توضیح�اینکه�مشهودٌبه�در�شهادت�اصل�یا�از�موضوعاتی�است�که�شهادت�زنان�در�آنها�پذیرفته�
نمی�شود،�یا�از�موضوعاتی�است�که�شهادت�زنان�در�آنها�به�انضمام�پذیرفته�می�شود�و�یا�از�موضوعاتی�

است�که�شهادت�زنان�در�آنها�به�تنهایی�پذیرفته�می�شود.�
پذیرفته� آنها�مطلقاً� باشد�که�شهادت�زنان�در� از�مصادیقی� اگر�مشهودٌبه�در�شهادت�اصل�
نمی�شود،�بنا�بر�اتفاق�نظر�فقها،�شهادت�فرع�زنان�نیز�اعتباری�ندارد�)نراقی،�1415:�ج18،�ص393؛��

قمی،�692�:1422(.�

دلیل�این�حکم�عبارت�است�از�شمول�ادله�ی�قبول�نبودن�شهادت�زنان�در�دعاوی�غیرمالی�و�
آنچه�مردان�امکان�اطلاع�از�آن�را�دارند؛�از�جمله�خبر�سکونی�که�معصوم�)(�فرموده��است:�

شهادت�زنان�در�طلاق�و�نکاح�و�حدود�پذیرفته�نمی�شود،�مگر�در�خصوص�دیون�و�آنچه�
مردان�نمی�توانند�از�آن�آگاهی�یابند�)حر�عاملی،�1409،�ج27،�ص362(.1

این�روایت�عام�بوده�و�بیانگر�بی�اعتباری�شهادت�زنان�در�طلاق�و�نکاح�و�حدود�است�اعم�از�
اینکه�شاهد�اصل�باشند�یا�شاهد�فرع؛�بنابراین�روایت�شامل�مواردی�است�که�شهادت�زنان�بر�

شهادت�دیگری�نسبت�به�موضوعی�غیر�از�دیون�و�آنچه�مردان�نمی�توانند�به�آن�علم�پیدا�کنند.
در�موضوعاتی�که�شهادت�زنان�به�تنهایی�معتبر�نیست-�به�غیر�از�موضوع�بکارت�و�زنی�که�
خون�نفاس�دیده�است-�در�شهادت�بر�شهادت�نیز�شهادت�آنها�معتبر�نیست؛�مانند�صحیحه�العلاء�
که�معصوم�در�پاسخ�به�اینکه�آیا�شهادت�زنان�به�تنهایی�پذیرفته�می�شود؟�فرمودند:�»بله�در�بکارت�
و�نفاس«�)همان،�ص356(.�2این�روایت�نیز�عام�است�و�مفهوم�آن�شامل�معتبر�نبودن�شهادت�
زنان�به�تنهایی�و�شهادت�آنها�بر�شهادت�شخص�دیگر�در�موضوعاتی�غیر�از�موضوع�بکارت�و�نفاس�

می�شود�)قمی،�همان(.

فيِ َّهُکَانَيقَُولُشَهَادَةُالنِّسَاءِلَاتجَُوزُفيِطَلَقٍ-وَلَانكَِاحٍوَلَافيِحُدُودٍإلِاَّ عأنَ عَنْجَعْفَرٍعَنْأبَيِهِعَنْعَليٍِّ كُونيِِّ 1-»عَنِالسَّ
جَالُالنَّظَرَإلِيَْهِ.« يوُنِ-وَمَالَايسَْتطَِيعُالرِّ الدُّ

-قاَلَنعََمْفيِالعُْذْرَةِوَالنُّفَسَاءِ« وَحْدَهُنَّ 2-»العَْلَءِعَنْأحََدِهِمَاعقاَلَ:...وَسَأَلتْهُُهَلْتجَُوزُشَهَادَتهُُنَّ
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در�بیان�علت�قبول�نبودن�شهادت�فرع�زنان�در�اموری�که�شهادت�اصل�ایشان�جایز�نیست،�به�
قیاس�اولویت�استناد�شده�و�گفته�شده�است�وقتی�برای�شهادت�اصل�اثری�نباشد،�به�طریق�اولی�

برای�شهادت�فرع�نیز�اثری�نیست�)سبزواری،�1413:�ج27،�ص205(.
در�این�مورد�که�آیا��شهادت�زنان�بر�شهادتی�که�مشهودٌبه�آن�از�مصادیقی�است�که��شهادت�

زنان�به�تنهایی�یا�به�انضمام�پذیرفته�می�شود،�اعتبار�دارد�یا�خیر،�اختلاف�نظر�وجود�دارد.�
از�قول�برخی�این�گونه�استفاده�می�شود�که�محل�نزاع�تنها�در�مواردی�است�که�شهادت�اصل�
زنان�به�تنهایی�پذیرفته�می�شود�و�به�نظر�می�رسد�که�اعتبارنداشتن�شهادت�فرع�زنان�در�مواردی�
که�شهادت�اصل�آنها�به�انضمام�پذیرفته�می�شود،�نزد�ایشان�امری�مسلّم�است؛�مانند�علامه�حلی�

که�بیان�کرده�است:�
و�هل�تقبل�شهادةالنساء�علی�الشهادة�فیما�تقبل�فیه�شهادتهنّ�خاصّة�کالعیوب�الباطنة�و�

الاستهلال؟�فیه�نظر�1)حلی�)علامه(،�1410:�ج2،�ص165(.

در�تبیین�این�عبارت�گفته�شده:�
مراد�از�»خاصة«�انفراد�زنان�است،�یعنی�موضعی�که�شهادت�زنان�به�تنهایی�پذیرفته�می�شود،�
خواه�شاهد�اصل�مرد�باشد�یا�زن�و�عبارت�دلالت�می�کند�بر�اینکه�قول�به�جواز�شهادت�فرع�
زنان�در�مورد�مذکور�مستلزم�قول�به�جواز�شهادت�زنان�به�انضمام�بر�شهادت�در�موضعی�که�
شهادت�زنان�به�انضمام�پذیرفته�می�شود�است،�زیرا�فرقی�میان�این�دو�موضع�وجود�ندارد�
و�مصنف�اگرچه�سخن�خود�را�به�موضع�اول�مقید�کرده�است،�لکن�مرادش�همان�چیزی�
است�که�گفته�شد؛�همچنان�که�در�کتاب�المختلف�نیز�تصریح�کرده�است�)عاملی�)شهید�

اول(،�1417:�ج4،�صص��61و�62(.

همچنین�محقق�در�شرایع�می�گوید:�
و�تقبل�شهادةالنساء�علی�الشهادة�فیما�یقبل�فیه�شهادة�النساء�منفردات�کالعیوب�الباطنة�

و�الاستهلال�والوصية�و�فیه�تردد.�2)حلی�)محقق(،�1408:�ج4،�ص�129(.�

در�توضیح�عبارت�آمده�است:�

1-  در خصوص اینکه آیا شهادت زنان بر شهادت در اموری مانند عیوب پنهان و استهلال که شهادت اصل ایشان به تنهایی 
پذیرفته می شود، مورد قبول است یا خیر، اختلاف نظر وجود دارد. 

2- در خصوص اینکه آیا شهادت زنان بر شهادت در اموری مانند عیوب پنهان و استهلال و وصیت که شهادت اصل ایشان به 
تنهایی پذیرفته می شود، مورد قبول است یا خیر، اختلاف نظر وجود دارد. 
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عبارت�دلالت�می�کند�بر�اینکه�محل�خلاف،�شهادت�زنان�بر�شهادت�زنان�است�در�موضعی�
که�آنها�به�تنهایی�شهادت�می�دهند؛�لذا�مواضعی�که�شاهد�اصل�مرد�باشد�و�مواردی�که�
شهادت�زنان�به�انضمام�پذیرفته�می�شود،�از�محل�نزاع�خارج�اند�)العاملی�)شهید�ثانی(،�

1413:�ج14،�صص��284و�285(.

�لکن�محقق�در�مختصر،�قید�»منفردات«�را�ذکر�نکرده�و�گفته�است:�
و�تقبل�علی�الشهادةشهادةالنساء�في�الموضع�الذي�تقبل�فیه�شهادتهن�علی�تردد�1)حلی�

)محقق(،�1418:�ج2،�ص290(.�

به�نظر�می�رسد،�وجهی�برای�تفاوت�قائل�شدن�میان�مواردی�که�شهادت�زنان�به�تنهایی�پذیرفته�
می�شود�و�مواردی�که�شهادت�ایشان�به�انضمام�قبول�می�شود�وجود�ندارد،�زیرا�اگر�در�موضع�اول�
بتوان�به�عمومیت�یا�اطلاق�ادله�استناد�کرد�در�موضعی�که�شهادت�اصل�زنان�به�انضمام�پذیرفته�
می�شود�نیز�می�توان�به�عمومیت�یا�اطلاق�ادله�استناد�کرد�و�ادله�ی�هر�دو�موضع�از�حیث�عمومیت�
و�اطلاق�مانند�هم�هستند�)فاضل�هندی،�1416:�ج10،�ص365(.�همچنین�جنسیت�شاهد�اصل،�تأثیری�

در�جایزبودن�یا�نبودن�شهادت�زنان�بر�شهادت�ندارد.
بنا�بر�آنچه�گفته�شد،�محل�نزاع�در�شهادت�فرع�مواضعی�است�که�شهادت�اصل�زنان�به�انضمام�

یا�به�تنهایی�پذیرفته�می�شود.�

5- اقوال فقیهان
اقوال�فقیهان�در�مورد�اعتبار�شهادت�زنان�در�شهادت�فرع�به�قرار�ذیل�است:

5-1- معتبرنبودن مطلق شهادت زنان 
بسیاری�از�فقیهان�قائل��اند�که�شهادت�فرع�زنان�مطلقاً�اعتبار�ندارد؛�این�قول�به�مشهور�فقها�
نسبت�داده�شده�است�)نجفی،�1404:�ج41،�ص208(�و�از�جمله�قائلین�آن�می�توان�به�ابن�ادریس،�
محقق�حلی،�علامه�حلی،�فخرالمحققین،�فاضل�مقداد،�یحیی�بن�سعید�حلی،�شهید�ثانی،�اردبیلی،�

سبزواری،�صاحب�ریاض،�خویی،�کاشانی،�نراقی،�لنکرانی�و�امام�خمینی�اشاره�کرد.2

1- در خصوص اینکه آیا شهادت زنان بر شهادت در اموری که شهادت اصل ایشان پذیرفته می شود، مورد قبول است یا خیر، 
اختلاف نظر وجود دارد.

2-  ابن ادریس، 1410: ج2، ص128؛ حلی )محقق(، 1408: ج4، ص129؛ حلی )علامه(، 1420: ج5، ص283؛ فخرالمحققین، 
1387: ج4، ص448؛ حلی، 1404: ج4، ص319؛ حلی، 1405: 544؛ العاملی )شهید ثانی(، 1413: ج14، ص284؛ اردبیلی، 
1413: ج12، ص480؛ سبزواری، 1423: ج2، ص780؛ حائری، 1418: ج15، ص409؛ خویی، 1422: ج41، ص176؛ کاشانی، 

بی تا: ج3، ص293؛ نراقی، 1415: ج18، ص369؛  لنکرانی، 1420: 579؛ خمینی، بی تا: ج2، ص450.
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ادله�ی�این�قول�عبارت�اند�از:
دلیل اول: ظهور روایات باب در شرط مرد بودن شاهد:�یکی�از�این�روایات،�روایت�غیاث�بن�

ابراهیم�است�که�از�امام�صادق�)(�روایت�می�کند:�
علی)(�اجازه�نداده�است،�شهادت�یک�مرد�بر�شهادت�مردی�دیگر�را�مگر�شهادت�دو�

مرد�بر�شهادت�یک�مرد�1)حر�عاملی،�1409:�ج27،�ص403(.

برخی�با�این�استدلال�که�حصر�موجود�در�روایت�دلالت�دارد�بر�اینکه�فقط�شهادت�مردان�در�
شهادت�فرع�اعتبار�دارد،�آن�را�دلیلی�بر�جایز�نبودن�شهادت�فرع�زنان�دانسته�اند�)خویی،�1422:�

ج41،�ص176؛�سبزواری،�1413:�ج27،�ص206(.

روایت�دیگر،�مرسله�ای�از�امام�صادق�)(�است:�
او�به�عنوان�نصف�شهادت�قبول� اگر�مردی�بر�شهادت�مرد�دیگر�شهادت�دهد،�شهادت�
می�شود�و�اگر�دو�مرد�بر�شهادت�مردی�شهادت�دهند،�شهادت�آن�مرد�ثابت�می�شود�2)حر�

عاملی،�1409:�ج27،�ص404(.

توضیح�اینکه�در�این�روایت�تنها�به�شهادت�فرع�مردان�اشاره�شده�است؛�بنابراین�ظهور�در�
شرط�مرد�بودن�شاهد�فرع�دارد.

این�دلیل�مردود�است،�زیرا�اگرچه�این�نصوص�در�مورد�مردان�وارد�شده�اند،�اختصاص�این�نصوص�
به�شهادت�مردان�با�جواز�شهادت�فرع�زنان�منافاتی�ندارد؛�چراکه�دلیلی�ندارند�که�بر�نپذیرفتن�
شهادت�زنان�دلالت�کند�)قمی،�1412:�ج25،�ص355(.�به�نظر�می�رسد،�روایات�در�صدد�بیان�شرط�
تعدد�شهود�هستند�نه�شرط�مرد�بودن�شهود�)سبحانی،�1418:�ج2،�ص403(؛�بنابراین�ظهوری�در�
اعتبار�مرد�بودن�شاهدان�ندارند.�به�علاوه�دلالت�روایت�دوم�-با�توجه�به�ضعف�سندی�به�دلیل�

مرسله�بودن�و�به�کار�نرفتن�حصر�در�آن-�ضعیف�تر�از�روایت�اول�است.�
دلیل دوم- ظهور روایات باب بر جواز شهادت زنان در امور مالی:�طبق�ظاهر�روایات�دال�بر�جواز�

شهادت�زنان�-از�جمله�روایت�سکونی�و�صحیحه�العلاء-�شهادت�زنان�تنها�در�مورد�دیون�و�اموری�
که�مردان�نمی�توانند�از�آن�اطلاع�یابند�جایز�است،�حال�آنکه�مشهودٌبه�در�شهادت�فرع،�شهادت�
شخص�دیگر�است�نه�مصادیقی�که�بر�اساس�روایات�مزبور�شهادت�زنان�در�آنها�معتبر�است،�زیرا�

شَهَادَةَرَجُلَيْنِ عَلِياًّعکَانَلَايجُِيزُ-شَهَادَةَرَجُلٍعَلَیشَهَادَةِرَجُلٍ-إلِاَّ دٍعَنْأبَيِهِعأنََّ 1-»غِياَثِبنِْإبِرَْاهِيمَعَنْجَعْفَرِبنِْمُحَمَّ
عَلَیشَهَادَةِرَجُلٍ«

شَهَادَتهَُتقُْبلَُوَهِيَنصِْفُشَهَادَةٍ-وَإنِْشَهِدَرَجُلَنِعَدْلَانِعَلَیشَهَادَةِ ادِقُعإذَِاشَهِدَرَجُلٌعَلَیشَهَادَةِرَجُلٍ-فإَِنَّ 2-»قاَلَالصَّ
رَجُلٍ-فقََدْثبَتَتَْشَهَادَةُرَجُلٍوَاحِدٍ«
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از�مصادیق�شهادت�دین�و�مال�و�از�اموری�که�مردان�نمی�توانند�از�آن�اطلاع�یابند،�نیست�)حائری،�
1418:�ج15،�ص409؛�نراقی،�1415:�ج18،�ص394(.

دلیل�فوق�با�این�ایراد�مواجه�است:�»ادله�ی�قبول�شهادت�زنان�در�این�مورد�که�تنها�شهادت�
اصل�زنان�مقبول�است،�ظهور�ندارند،�بلکه�این�ادله�اعم�از�شهادت�و�شهادت�بر�شهادت�هستند.�
چنان�که�در�مورد�ادله�ی�قبول�شهادت�عدلین�گفتیم�این�ادله�اعم�از�مرد�و�زن�است«�)گلپایگانی،�

�.)376�:1405

به�علاوه�تمسک�به�حصر�موجود�در�روایات�از�جهت�شک�در�موضوع�جایز�نیست؛�توضیح�اینکه�
اخبار�از�این�جهت�که�آیا�جواز�شهادت�زنان�شامل�شهادت�فرع�آنها�نیز�می�شود�یا�خیر�مجمل�
است�و�ظهوری�در�اینکه�جواز�شهادت�زنان�به�شهادت�اصل�در�نفس�دیون�و�مانند�آن�مختص�
است،�ندارند�و�چنانچه�گفته�شد،�دلالت�این�روایات�بر�شهادت�نسبت�به�نفس�دیون�و�مانند�آن�
متبادر�می�شود�)حائری،�1418:�ج15،�ص408(�و�لفظ�شهادت،�حقیقت�در�شهادت�اصل�است�)حلی،�
1404:�ج4،�ص319(.�در�پاسخ�به�این�مطلب�باید�گفت،�در�عرف�شهادت�فرع�نیز�شهادت�محسوب�

می�شود�و�در�خطابات�شرعی�الفاظ�حمل�بر�معانی�عرفی�می�شوند؛�لذا�ادله�ی�جواز�شهادت�زنان�
شامل�شهادت�فرع�نیز�می�شود�)گلپایگانی،�همان(.�بنابراین�تبادر�دلالت�اخبار�بر�شهادت�اصل�

نسبت�به�نفس�دیون�و�مانند�آن�مردود�است.�
دلیل سوم- انتفای ضرورت در شهادت زنان:�برخی�فقیهان�با�بیان�ضرورت�های�موجود�در�

مواردی�که�شهادت�زنان�جایز�است،�جواز�شهادت�زنان�را�مختص�همان�موارد�دانسته�و�شامل�
شهادت�فرع�نمی��دانند.�به�نظر�ایشان�آنچه�موجب�جواز�شهادت�اصل�زنان�در�برخی�موارد�شده�
است،�اختصاص�برخی�احکام�به�زنان�و�تعذر�مردان�از�اطلاع�یافتن�نسبت�به�آنها�یا�نبودن�مردان�
هنگام�وقوع�مشهودٌبه�و�ضرورت�گواهی�نسبت�به�آن�موضوعات�است�و�این�اسباب�در�خصوص�
شهادت�فرع�منتفی�است؛�بنابراین�جواز�شهادت�فرع�زنان�نیز�منتفی�می�شود�)سبزواری،�1423:�ج2،�

ص780؛�کاشانی،�بی�تا:�ج3،�ص293؛�لنکرانی،�578�:1420(.

فخرالمحققین�در�این�باره�گفته�است:�
وجه�این�نظر�این�است�که�آنچه�موجب�جواز�شهادت�زنان�در�برخی�موارد�شده�است،�
بی�اطلاعی�مردان�از�مواردی�مانند�بکارت�یا�حضور�نداشتن�مردان�هنگام�وصیت�و�ضرورت�
عمل�به�وصیت�است.�این�اسباب�در�فرض�شهادت�فرع�منتفی�هستند،�پس�جواز�نیز�منتفی�
می�شود.�ظاهر،�انتفاء�اسباب�است،�زیرا�شهادت�فرع�زنان�از�اموری�که�مردان�نتوانند�بر�آن�
اطلاع�یابند�نیست�و�در�موضع�دوم�نیز�سبب�رخصت،�همان�رسیدن�زمان�وفات�موصی�
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و�نبودن�مردان�در�آن�هنگام�است�و�این�در�بحث�شهادت�فرع�موجود�نیست�و�در�اسباب�
شرعی�نباید�از�مورد�منصوص�تعدی�کرد�و�چون�سبب�منتفی�است،�جواز�شهادت�نیز�

منتفی�است�)فخرالمحققین،�1387:�ج4،�ص447(.

در�رد�این�دلیل�باید�گفت،�اولاً�متوقف�بودن�حکم�اعتبار�گواهی�زنان�بر�وجود�ضرورت�های�ذکر�
شده�زمانی�پذیرفته�می�شود�که�اصل�بر�معتبرنبودن�شهادت�زنان�باشد،�زیرا�تنها�در�این�فرض�است�
که�نفوذ�شهادت�به�تحقق�علل�و�ضرورت�های�خاص�نیاز�دارد؛�ثانیاً�نمی�توان�گفت�تمامی�اسباب�
فوق��در�شهادت�فرع�منتفی�است؛�چه�بسا�مواردی�که�هنگام�شهادت�اصل،�مردان�حضور�نداشته�
باشند�و�همان�ضرورتی�که�در�مورد�جواز�شهادت�زنان�در�مورد�وصیت�ذکر�شد،�در�مورد�شهادت�
زنان�بر�شهادت�کسی�که�هنگام�گواهی�دادن�او�مردی�حضور�نداشته�باشد�نیز�حاصل�می�شود؛�

بنابراین�دلیل�سوم�نیز�نمی�تواند�ادعای�قائلین�به�بی�اعتباری�شهادت�فرع�زنان�را�اثبات�کند.

5-2- اعتبار شهادت زنان در موارد جواز شهادت اصل
فقیهان�متعددی�قائل�اند�که�شهادت�زنان�بر�شهادت�نسبت�به�اموری�از�قبیل�دیون�که�شهادت�
اصل�زنان�در�آنها�پذیرفته�می�شود،�جایز�است�)سبحانی،�1418:�ج2،�ص402؛�قمی،�1412:�ج25،�
ص356؛�گلپایگانی،�377�:1405؛�خوانساری،�1405:�ج6،�ص153(.�شیخ�در�مبسوط�این�نظر�را�قوی�تر�

دانسته�است�)طوسی،�1387:�ج8،�ص233(.�این�قول�به�ابن�جنید�اسکافی�نیز�نسبت�داده�شده�است�
)حلی�)علامه(،�1413:�ج8،�ص529(.�

5-3- اعتبار انضمامی شهادت زنان
شیخ�طوسی�در�خلاف�شهادت�زنان�بر�شهادت�در�مورد�دیون،�املاک�و�عقود�را�جایز�دانسته�
است��)طوسی،�1407:�ج6،�ص316(.�علامه�حلی�نیز�در�مختلف�قول�شیخ�را�تأیید�کرده�است�)حلی�
)علامه(،�همان(.�با�توجه�به�اینکه�مصادیق�مزبور�از�اموری�هستند�که�شهادت�زنان�در�آنها�به�انضمام�

پذیرفته�می�شود،�می�توان�گفت�ایشان�فی�الجمله�به�جواز�شهادت�فرع�زنان�در�مواضعی�که�شهادت�
ایشان�به�انضمام�پذیرفته�می�شود،�قائل�شده�اند�)فاضل�هندی،�1416:�ج10،�ص365(.

5-4- اعتبار استقلالی شهادت زنان
آیت�الله�بهجت�بیان�کرده�است:�

قبول�می�شود�شهادت�زن�ها�اگرچه�بر�شهادت�مردها�باشد،�در�آنچه�قبول�می�شود�شهادت�
آنها�به�انفراد،�با�رعایت�اعتبار�شهادت�دو�زن�به�جای�شهادت�یک�مرد.�پس�اگر�شهادت�
دو�مرد�بر�یک�مرد�معتبر�است،�شهادت�چهار�زن�بر�شهادت�یک�مرد�معتبر�است.�این�
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عموم�اگرچه�مخالف�با�منسوب�به�مشهور�است،�لکن�خالی�از�وجه�موافق�با�محکیّ�از�
»خلاف«�و�»مختلف«�نیست.�همچنین�اطلاق�قبول�شهادت�زن�ها�که�شامل�اصل�و�فرع�
است�و�انصراف�به�اول�ممنوع�است؛�بلی�در�مواردی�که�قبول�نمی�شود�شهادت�زن�ها�به�
دلیل�خاص�به�نحوی�که�دلالت�بر�اصل�و�فرع�دارد،�مستفاد�از�آن�ادله�در�منع�کافی�است�

)بهجت،�1426:�ج5،�ص238(.

چنان�که�پیشتر�آمده،�میان�مواردی�که�شهادت�زنان�به�تنهایی�پذیرفته�می�شود�و�مواردی�که�
شهادت�ایشان�به�انضمام�قبول�می�شود،�تفاوتی�نیست؛�بنابراین�اگر�کسی�شهادت�فرع�زنان�را�در�
مصادیقی�که�شهادت�ایشان�به�انضمام�قبول�می�شود�بپذیرد،�باید�آن�را�در�موضعی�که�شهادت�آنها�
به�تنهایی�پذیرفته�می�شود�نیز�قبول�کند�و�بالعکس،��اگر�کسی�شهادت�فرع�زنان�را�در�مصادیقی�
که�شهادت�آنها�به�انفراد�قبول�می�شود�بپذیرد،�باید�آن�را�در�موضعی�که�شهادت�ایشان�به�انضمام�

پذیرفته�می�شود�نیز�قبول�کند.
مشهور�فقها�در�جواز�شهادت�فرع�زنان�ادله�ی�زیر�را�مطرح�کرده�اند:

دلیل اول- اجماع:�شیخ�طوسی�در�مورد�قول�به�جواز�شهادت�فرع�زنان�ادعای�اجماع�کرده�

است�)طوسی،�1407:�ج6،�ص316(،�لکن�اجماع�منقول�با�شهرت�فقیهان�مخالف�بوده�و�حجت�نیست�
)نراقی،�1415:�ج18،�ص395(.

دلیل دوم- عمومیت و اطلاق ادله دال بر جواز شهادت زنان: برخی�فقیهان�مستنداتی�مانند�

روایت�سکونی�و�العلاء�را�عام�دانسته�و�به�این�عمومیت�استناد�کرده�اند؛�با�این�توضیح�که�مراد�روایات�
مزبور،�اعتبار�شهادت�زنان�در�مصادیقی�است�که�در�آنها�ذکر�شده�است؛�اعم�از�اینکه�مشهودٌبه�
خود�این�امور�باشند�یا�شهادتی�باشد�که�متعلق�به�این�امور�است�)طوسی،�همان؛�حلی)علامه(،�همان(.�
در�این�باره،�تقریرهای�متعددی�از�سوی�فقیهان�وارد�شده�است�که�به�اهم�آنها�اشاره�می�شود:
الف-�ممکن�است�این�گونه�استدلال�شود�که�به�موجب�همین�عمومیت�روایات�است�که�شهادت�
زنان�به�انضمام�مردان�در�عقود�و�معاملات�و�غصب�و�امثال�آنها�جایز�دانسته�شده�است؛�»دین«�
عنوانی�است�که�طبق�اخبار�متعلق�حکم�جواز�شهادت�زنان�واقع�شده��است�و�چنانچه�مراد�روایت�
تعلق�شهادت�به�نفس�این�عنوان�باشد،�شهادت�زنان�در�امور�مذکور�)معاملات�و�غصب�و�امثال�آنها(�
که�مرتبط�با�موضوع�دین�هستند،�جایز�نخواهد�بود،�حال�آنکه�شهادت�زنان�در�امور�مالی�به�انضمام�
پذیرفته�می�شود.�در�پاسخ�باید�گفت،�قبول�شهادت�زنان�در�مواردی��مانند�غصب�و�معاملات�به�این�
دلیل�است�که�موارد�مذکور�اسباب�ایجاد�دیون�هستند�و�فارغ�از�جنبه�ی�سبب�بودن�برای�دین،�
حقیقتی�برای�آنها�لحاظ�نمی�شود؛�لذا�شهادت�بر�این�موارد�در�واقع�شهادت�بر�دیونی�است�که�
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در�اثر�آنها�محقق�شده�اند�و�این�مرتبه�از�سببیت�در�مطلق�شهادت�به�ویژه�در�شهادت�فرع�موجود�
نیست،�زیرا�مقصود�در�شهادت�فرع،�اثبات�شهادت�اصل�است�نه�مشهودٌبه�آن�)قمی،�694�:1422(.
ب-�استدلال�دیگر�این�است�که�آنچه�برای�طلب�آن�اقامه�ی�شهادت�-�اعم�از�اصل�و�فرع-�
می�شود�مهم�است،�نه�مشهودٌبه؛�لذا�باید�گفت،�مراد�روایت�این�نیست�که�خود�مشهودٌبه�باید�دین�
باشد،�بلکه�دین�بودن�آنچه�برای�اثبات�آن�اقامه�شهادت�می�شود،�مهم�است.�در�غیر�این�صورت�
حدود�نیز�با�شهادت�فرع�ثابت�می�شوند،�زیرا�در�آن�موضع�نیز�مشهودٌبه�شهادت�است�نه�حد؛�حال�
آنکه�شهادت�بر�شهادت�بر�حدود�جایز�نیست�و�این�به�خاطر�موضوع�شهادت�اصل�است؛�یعنی�
در�شهادت�فرع�موضوع�شهادت�اصل�مهم�است.�در�پاسخ�باید�گفت،�معنی�روایت�این�است�که�
شهادت�زنان�تنها�در�مورد�دیون�مسموع�است�و�شهادت�اصل�در�حقیقت�دین�نیست؛�لذا�شهادت�
زنان�در�مورد�آن�مسموع�نیست.�پذیرفته�نشدن�شهادت�فرع�در�حدود�به�موجب�موضوع�شهادت�
اصل�دلیل�خارجی�است�و�خروج�حد�از�حقیقت�با�دلیل�موجب�خروج�شهادت�زنان�-�که�قرینه�ای�

در�مورد�آن�وجود�ندارد-�نمی�شود�)نراقی،�1415:�ج18،�ص394(.�
درباره�ی�استدلال�مبتنی�بر�عمومیت�روایات�دال�بر�جواز�شهادت�زنان�ایرادهای�دیگری�نیز�

به�شرح�زیر�مطرح�شده�است:
الف-�عمومیتی�برای�این�روایات�وجود�ندارد،�بلکه�می�توان�گفت�روایات�اطلاق�دارند�)حائری،�
1418:�ج15،�ص�408(.�ایراد�مزبور�نمی�تواند�مانع�تمسک�به�روایات�شود،�زیرا�مطلق�نیز�مانند�عام�

حجت�است�)خوانساری،�1405:�ج6،�ص153(.
ب-�تمسک�به�عمومات�و�اطلاقات�ذکر�شده�از�جهت�شک�در�موضوع�جایز�نیست�)سبزواری،�
1413:�ج27،�ص206(،�زیرا�اخبار�از�این�جهت�که�شامل�شهادت�فرع�زنان�نیز�می�شوند�یا�خیر،�
مجمل�است�و�نه�تنها�دلالت�خبر�بر�شهادت�فرع�متبادر�نمی�شود،�بلکه�دلالت�آن�بر�شهادت�
نسبت�به�نفس�دیون�و�مانند�آن�متبادر�می�شود�)حائری،�همان(�و�لفظ�شهادت�در�روایات،�حقیقت�
در�شهادت�اصل�است�)حلی،�1404:�ج4،�ص319(.�همان�گونه�که�اشاره�شد،�در�عرف�شهادت�فرع�
نیز�شهادت�محسوب�می�شود�و�الفاظ�حمل�بر�معانی�عرفی�می�شوند؛�بنابراین�تبادر�دلالت�اخبار�

بر�شهادت�نسبت�به�نفس�دیون�و�مانند�آن�نیز�مردود�است.�
از�مجموع�خطابات�فوق�به�دست�می�آید�که�دلالت�روایات�بر�عمومیت�و�اطلاق�جواز�شهادت�
زنان�یا�اختصاص�جواز�شهادت�ایشان�به�شهادت�اصل�بستگی�به�این�دارد�که�شهادت�فرع�در�
مقام�اثبات�چه�چیزی�باشد؛�چه�اینکه�بنا�بر�اظهار�فاضل�هندی�استناد�به�عمومیت�روایات�تنها�
زمانی�پذیرفته�است�که�شهادت�فرع�نایب�شهادت�اصل�و�در�مقام�اثبات�مشهودٌبه�شهادت�اصل�



67

 محمدیان و سلحشور، اعتبار شهادت زنان در شهادت فرع

باشد�)فاضل�هندی،�1416:�ج10،�ص364(.�توضیح�اینکه�در�مورد�شهادت�فرع�دو�وجه�متصور�است:
وجه�اول:�شهادت�فرع�در�مقام�اثبات�شهادت�شاهد�اصل�است؛�مانند�اینکه�احمد�شهادت�
دهد�که�رضا�به�اشتغال�ذمه�ی�حمید�نسبت�به�علی�شهادت�داده�است�و�مراد�وی�اثبات�شهادت�

رضا�نزد�حاکم�است.�
وجه�دوم:�شهادت�فرع�نایب�شهادت�اصل�و�در�مقام�اثبات�مشهودٌبه�اصل�است؛�مانند�اینکه�

احمد،�اشتغال�ذمه�ی�حمید�نسبت�به�علی�را�نزد�حاکم�شهادت��دهد.�
مشهور�فقها�قائل�اند�که�مقصود�از�شهادت�فرع،�اثبات�شهادت�شاهد�اصل�نزد�حاکم�است�
)طوسی،�1387:�ج8،�ص236؛�عاملی�)شهید�اول(،�1417:�ج2،�ص141(.�در�مقابل،�محقق�نراقی�معتقد�

است�که�مقصود،�اثبات�مشهودٌبه�اصل�است؛�مانند�اینکه�در�مثال�مزبور�مقصود�اشتغال�ذمه�است�
نه�شهادت�رضا�)روحانی�قمی،�1412:�ج25،�ص354(.

�)(دیدگاه�مشهور�فقیهان�با�ظاهر�ادله�سازگاری�دارد؛�چنان�که�در�مرسله�امام�صادق�
آمده�است:

اگر�مردی�بر�شهادت�دیگری�شهادت�دهد،�شهادت�او�به�عنوان�نصف�شهادت�قبول�می�شود�
و�اگر�دو�مرد�عادل�بر�شهادت�دیگری�شهادت�دهند�شهادت�آن�مرد�ثابت�می�شود.

بنا�بر�این�روایت،�مقصود�از�شهادت�فرع،�اثبات�شهادت�اصل�است�و�خبر�غیاث�بن�ابراهیم�
نیز�دلالت�بر�جواز�شهادت�دو�مرد�بر�نفس�شهادت�مرد�دیگر�دارد�نه�بر�آنچه�که�مرد�دیگر�به�آن�
شهادت�داده�است.�پس��مقصود�از�شهادت�فرع�نمی�تواند�اثبات�مشهودٌبه�اصل�باشد؛�لذا�نمی�توان�

به�عمومیت�و�اطلاق�روایت�برای�اعتبار�شهادت�فرع�زنان�استناد�کرد.�
دلیل سوم- عمومیت آیه 282 سوره ی بقره:�در�آیه���282سوره�ی�بقره�آمده�است:

نْ�ترَْضَوْنَ�مِنَ� ...وَاسْتَشْهِدُوا�شَهِیدَینِْ�مِنْ�رجَِالکُِمْ�فَإنِْ�لمَْ�یکَُوناَ�رَجُلیَْنِ�فَرَجُلٌ�وَامْرَأتَاَنِ�مِمَّ
هَدَاءِ�...؛�و�دو�تن�از�مردان�خود�را�گواه�آرید،�اگر�دو�مرد�نیابید�یک�مرد�و�دو�زن،�از� الشُّ

هرکس�قبول�دارید�گواه�گیرید.

�آیه�عام�بوده�و�شامل�شهادت�فرع�نیز�می�شود�)نراقی،�1415:�ج18،�ص395(.
به�موردی�دارد�که� اختصاص� و� وارد�شده� آیه�در�مورد�دیون� زیرا� این�دلیل�مردود�است،�
مشهودٌبه�دین�باشد،�درحالی�که�در�شهادت�فرع�مشهودٌبه�دین�نیست.�در�روایت�داوودبن�الحصین�

نیز�آمده�است:
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�از�معصوم�سؤال�شد�چرا�خداوند�فرمود:�»فرََجُلٌوَامْرَأتَانِ«.�معصوم�پاسخ�داد:�آیه�در�مورد�دیون�
است�که�اگر�دو�مرد�نبودند،�یک�مرد�و�دو�زن�شهادت�بدهند�)حائری،�1418:�ج15،�ص409(.�

اگر�شهادت�فرع�در�مقام�اثبات�مشهودٌبه�اصل�باشد،�تمسک�به�عمومیت�آیه�برای�اعتبار�
شهادت�فرع�زنان�در�موردی�که�مشهودٌبه�اصل،�دین�است�صحیح�بود،�لکن�مراد�از�شهادت�فرع�

اثبات�شهادت�شاهد�اصل�است،�پس��نمی�توان�به�آیه�استناد�کرد.
دلیل چهارم- برابر بودن شهادت دو زن با شهادت یک مرد:�شهادت�دو�زن�با�شهادت�یک�

مرد�برابر�است؛�لذا�وقتی�شهادت�دو�مرد�برای�شهادت�یک�مرد�معتبر�است،�شهادت�چهار�زن�بر�
شهادت�یک�مرد�نیز�اعتبار�دارد�)حلی�)علامه(،�همان(.

این�دلیل�نیز�مردود�است؛�چراکه�اولاً�عمومیت�تساوی�مزبور�به�گو�نه�ای�که�قطعیت�شرعی�به�
آن�حاصل�شود�ثابت�نشده�است�)نجفی،�1404:�ج41،�ص208(؛�ثانیاً�توجیه�مزبور�استحسانی�بیش�

نیست�که�از�نظر�فقیهان�اعتبار�ندارد.
دلیل پنجم-  قیاس اولویت:�وقتی�شهادت�اصل�زنان�در�مواردی�از�قبیل�دیون�پذیرفته�می�شود،�

به�طریق�اولی�شهادت�فرع�ایشان�نیز�در�همان�موارد�پذیرفته�می�شود،�زیرا�شهادت�فرع�مستند�به�
شهادت�اصل�است�)بحرانی،�1406:�ج14،�ص265(.�پذیرش�این�دلیل�منوط�بر�این�است�که�شهادت�

فرع�در�مقام�اثبات�مشهودٌبه�شهادت�اصل�باشد.

6- تبیین اصل نخستین در مسئله
بررسی�مستندات�مشهور�و�قول�مخالف�نشان�داد،�هیچ�یک�از�ادله�ی�ایشان�قادر�به�اثبات�
مدعی�علیه�نبودند؛�لذا�باید�به�اصل�مراجعه�کرد.�توضیح�اینکه�باید�دید�در�موارد�تردید�در�جواز�
شهادت�زنان�اصل�بر�اعتبار�است�یا�نبود�اعتبار؛�چراکه�با�تأسیس�اصل�در�مسئله،�قولی�که�موافق�
با�اصل�باشد�پذیرفته�شده�و�قول�دیگر�به�دلیل�نبود�دلیل�معتبر�برای�خروج�از�اصل�مردود�است.�

فقها�درباره�ی�اصل�نخستین�و�قاعده�ی�اولی�در�شهادت�زنان�دو�دیدگاه�را�مطرح�کرده�اند:�

6-1- اصل جایز بودن
آیت�الله�خویی�دراین�باره�بیان�کرده�است:

شهادت�تنها�با�شهادت�دو�مرد�عادل�ثابت�می�شود�و�نفوذ�شهادت�مرد�و�دو�زن�به�موارد�
خاص�اختصاص�دارد�)خویی،�1422:�ج41،�ص�176(.
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برخی�نیز�با�اشاره�به�اینکه�جواز�شهادت�حکم�شرعی�است�و�نیاز�به�دلیل�دارد�و�در�مورد�
جواز�شهادت�زنان�باید�به�موارد�منصوص�اکتفا�کرد�)سبزواری،�1423:�ج2،�ص780(،�به�اصالت�جایز�

نبودن�شهادت�زنان�اشاره�کرده�اند.
بعضی�فقیهان�با�استناد�به�اینکه�اصل�بر�لزوم�مرد�بودن�شهود�است�مگر�دلیلی�بر�جواز�شهادت�
زنان�موجود�باشد�و�در�مورد�جواز�شهادت�فرع�زنان�دلیلی�وجود�ندارد،�این�شهادت�را�معتبر�

ندانسته�اند�)سبزواری،�1413:�ج27،�ص206؛�نراقی،�1415:�ج18،�ص395(.
در�توجیه�این�اصل�گفته�شده�است،�محدود�بودن�شهادت�زنان�به�موارد�معین�و�کثرت�سؤال�
درباره�ی�شهادت�ایشان�بیانگر�این�است�که�اصل،�شهادت�مردان�است�)سبحانی،�1418:�ج2،�ص402(.�
در�پاسخ�به�این�نظر�باید�گفت،�بیشتر�روایات��باب�شهادت��زنان��مؤ�ید�این�است�که�شارع��اصل��را�بر�
پذیرش��شهادت��زنان��نهاده��و�در�مقام��بیان��مواردی��است��که��شهادت��زنان��پذیرفته��نیست.�از���51
روایت�موجود���درباره�ی�شهادت��زنان��در�کتاب�وسائل�الشیعه�22�،1روایت��در�مقام��پاسخ���به��پرسش��
کسانی��است��که��دراین��باره�ابهام��داشته�اند�و�در�بیشتر�این�روایات�)حدود��18سؤال(�درباره�ی��موارد�
خاص��ممنوع��)از�قبیل�حدود،�دماء،�طلاق،�هلال،�نکاح�و�...(�سؤال��شده�است.�با�عنایت�به�اینکه�
در�موارد�ممنوعیت�شهادت�زنان�تردید�و�ابهام�وجود�دارد،�استنباط��می�شود�که��سائل،�اصل��را�بر�
پذیرش��شهادت��زنان��دانسته�است��و�در��آن��دسته��از�روایاتی��که��درباره�ی�شهادت�زنان�به�صورت�مطلق�
سؤ�ال��شده�یا�به�صورت��سؤ�الی��مطرح��نشده��اند،�اغلب�از�کلام�معصومین�)(�استفاده��می�شود�که��
آنها��نیز�اصل��را�بر�پذیرش��نهاده��و�در�مقام��بیان��موارد�استثنائی��نپذیرفتن�هستند�)هاشمی،�1378(.

6-2- اصل جایز نبودن 
مرحوم�اردبیلی�در�موارد�گوناگونی�که�درباره�ی�شهادت�زنان�تردید�حاصل��شده��است،��به��
عمومیت��ادله��ی�قبول��شهادت�استناد�کرده�و�اصل�را�بر�جواز�شهادت�ایشان�دانسته�است�)اردبیلی،�

1403:�ج12،�صص��430�،428�،425و�481(.�

6-3- قول مختار
به�نظر�می�رسد،�قول�دوم�با�عمومات�و�اطلاقات�سازگارتر�است.�مستندات�و�مؤیداتی�که�می�توان�

به�آنها�تمسک�جست،�در�ذیل�آمده�است.

1- حر عاملی، 1409: ج27، صص350-365.
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الف- عمومیت و اطلاق ادله ی اعتبار شهادت

دلیل اول- کتاب:�خطابات�شارع�در�قرآن�کریم�عام�بوده�و�بنا�بر�اصل�اولیه�شامل�زن�و�مرد�

می�شود؛�بنابراین�می�توان�گفت�آیات�مربوط�به�شهادت�نیز�عام�بوده�و�علی�القاعده�شامل�مرد�و�زن�
می�شود،�مگر�اینکه�دلیلی�بر�تخصیص�اقامه�شود؛�از�جمله�می�توان�به�آیات��106سوره�ی�مائده�
و��2سوره�ی�طلاق�اشاره�کرد�که�در�آنها،�آنچه�به�عنوان�شاهد�از�آن�یاد�شده�است�دو�عادل�است�
و�تصریحی�به�لزوم�ذکوریت�شهود�نشده�است؛�لذا�تحت�قاعده�ی�عمومیت�خطابات�شرعی�قرار�
می�گیرند.�بنابراین�شهادت�هر�عادلی�پذیرفتنی�است،�مگر�دلیلی�خلاف�آن�اقامه�شود؛�اعم�از�اینکه�

آن�شخص�مرد�باشد�یا�زن�و�اعم�از�اینکه�شهادت�اصل�باشد�یا�فرع.�
دلیل دوم- روایات:�در�روایات�بسیاری�به�اعتبار�بینه�به�صورت�مطلق�اشاره�شده�است؛�از�آن�

جمله�روایت�مسعدةبنصدقةاست�که�از�امام�صادق�)(�روایت�می�کند:�
همه�چیز�بر�تو�حلال�است...�تا�زمانی�که�خلاف�آن�برایت�روشن�شود؛�یا�بینه�ای�علیه�آن�

اقامه�شود�1)کلینی،�1407:�ج5،�ص��313(.�

صاحب�جامع�المدارک�بیان�می�کند:�
پس�از�پذیرش�شهادت�بدون�واسطه�ی�زنان�در�بدهی�و�آنچه�مردان�نمی�توانند�نگاه�کنند،�
شاید�درباره�ی�قبول�شهادت�فرع�ایشان�از�این�جهت�شبهه�وجود�داشته�باشد�که�شهادت�
زنان،�مصداق�شهادت�عدلین�هست�یا�خیر؟�وجهی�برای�اشکال�در�قبول�شهادت�عدلین�
وجود�ندارد�و�مشهور�است�که�شهادت�عدلین�در�هر�چیزی�پذیرفته�می�شود،�مگر�مواردی�

که�به�رد�آنها�تصریح�شده�باشد.

ایشان�در�ادامه�بیان�می�کند:

بعید�نیست�که�حجیت�بینه�به�نحو�مطلق�از�این�روایت�استفاده�شود�)خوانساری،�1405:�
ج6،�ص153(.

همچنین�گفته�شده،�در�عرف�مفهوم�بینه�شامل�شهادت�زنان�نیز�می�شود�و�موضوع�شهادت�
زنان�از�مفهوم�بینه�خارج�نیست،�بلکه�بینه�عبارت�است�از�»شهادت�دو�شخص«�اعم�از�اینکه�مرد�

باشند�یا�زن�)بجنوردی،�1419:�ج3،�ص25(.

َّهُحَرَامٌبعَِيْنهِِ...وَالَْشْياَءُکُلُّهَاعَلَیهَذَاحَتَّیيسَْتبَيِنَلکََغَيْرُذَلکَِأوَْتقَُومَبهِِالبْيَِّنةَُ«. شَيْءٍهُوَلکََحَلَلٌحَتَّیتعَْلَمَأنَ 1--»کُلُّ
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ب. روایت دال بر پذیرش شهادت زنان عادل 

در�روایت�عبدالکریم�بن�ابی�یعفور�از�امام�صادق�)(�نقل�شده�است:�
شهادت�زنانی�که�اهل�ستر�و�عفاف�و�از�خانواده�های�صالح�بوده�و�مطیع�شوهرانشان�هستند�
و�از�مخاصمه�دوری�می�کنند�و�زینت�خود�را�فقط�برای�شوهرانشان�نشان�می�دهند�پذیرفته�

می�شود�1)عاملی،�1409:�ج27،�ص398(.�

طبق�این�روایت�شهادت�زنانی�که�واجد�شرایط�مزبور�باشند�پذیرفته�می�شود،�بدون�اینکه�به�
مواضع�خاصی�اختصاص�یافته�باشد.�

ج. بنای عقلا

حجیت�خبر�ثقه،�مؤید�و�مستظهر�به�تأیید�عقلا�بوده�و�بنای�عقلا�بر�لزوم�پذیرفته�شدن�شهادت�
اعم�از�مرد�و�زن�است،�مگر�در�مواردی�که�دلیل�بر�تخصیص�وجود�داشته�باشد.��

د. ضرورت قبول شهادت برای جلوگیری از اخلال در نظام اجتماعی 

شهادت�که�یکی�از�ادله�ی�مهم�اثبات�دعواست،�نقش�مهمی�در�رسیدگی�به�جرائم،�ممانعت�
از�تضییع�حقوق�و�درنتیجه�جلوگیری�از�هرج�و�مرج�در�جامعه�ایفا�می�کند�و�چه�بسا�مواردی�که�
قبول�نبودن�شهادت�به�پایمال�شدن�حقی�منجر�شود؛�بنابراین�اصل�اعتبار�شهادت�شخص�عادل�

اعم�از�زن�و�مرد�با�این�ضرورت�اجتماعی�سازگارتر�است.�

جمع بندی و نتیجه گیری
حجیت�شهادت�فرع�زنان�به�مشهودٌبه�در�شهادت�اصل�بستگی�دارد؛�اگر�مشهودٌ�به�در�شهادت�
اصل�از�موضوعاتی�باشد�که�گواهی�زنان�در�آنها�به�عنوان�شاهد�اصل�پذیرفته�نمی�شود،�به�اجماع�
فقها،�شهادت�فرع�ایشان�نیز�مسموع�نیست.�چنانچه�مشهودٌ�به�در�شهادت�اصل�از�موضوعاتی�باشد�
که�گواهی�زنان�در�آنها�پذیرفته�می�شود،�در�مورد�اعتبار�شهادت�فرع�آنها�دو�دیدگاه�وجود�دارد؛�
مشهور�فقها�به�معتبر�نبودن�شهادت�فرع�زنان�در�چنین�مواضعی�قائل�اند.�در�مقابل،�برخی�آن�را�

نافذ�دانسته�اند.
مشهور�برای�ادعای�خود�به�دو�دسته�از�روایات�تمسک�جسته��اند؛�دلیل�اول�ایشان�ظهور�روایات�
باب�شهادت�فرع�در�شرط�مرد�بودن�شاهد�است،�این�دلیل�از�آن�جهت�که�این�نصوص�در�مقام�
بیان�شرط�تعدد�شهود�در�شهادت�فرع�هستند�نه�شرط�ذکوریت،�مردود�است.�به�علاوه،�برخی�

ترِْ وَ العَْفَافِ مُطِیعَاتٍ للَِْزْوَاجِ- تاَرکَِاتٍ  1- »تقُْبلَُ شَهَادَةُ المَْرْأةَِ وَ النِّسْوَةِ- إذَِا کُنَّ مَسْتوُرَاتٍ منِْ أهَْلِ البْیُوُتاَتِ- مَعْرُوفَاتٍ باِلسَّ
جَالِ فيِ أنَدْدیِتَهِمِْ« جِ إلِیَ الرِّ للِْبذََاءِ وَ التَّبرَُّ
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از�روایات�از�نظر�سندی�نیز�ضعیف�هستند.�دلیل�دوم�ایشان�استناد�به�ظاهر�روایات�دال�بر�جواز�
شهادت�زنان�است�که�این�دلیل�هم�از�آن�جهت�که�این�دسته�از�روایات�در�خصوص�اعتبار�داشتن�

یا�نداشتن�شهادت�فرع�زنان�مجمل�اند،�خدشه�پذیر�است.�
دیدگاه�مخالف�مشهور�مبتنی�بر�اجماع�و�عمومیت�و�اطلاق�روایات�دال�بر�جواز�شهادت�زنان�
است.�اجماع�ادعایی�به�دلیل�مخالفت�با�مشهور�حجیت�ندارد�و�صحت�استناد�به�عمومیت�و�اطلاق�
روایات�نیز�منوط�بر�این�است�که�شهادت�فرع�در�مقام�اثبات�مشهودٌبه�اصل�باشد؛�حال�آنکه�مقصود�

از�شهادت�فرع�اثبات�شهادت�اصل�است.�
با�عنایت�به�اینکه�هیچ�یک�از�ادله�ی�مزبور�از�سوی�طرفین�قادر�به�اثبات�مدعی�علیه�نبودند،�باید�
به�اصل�مراجعه�کرد؛�چه�اینکه�قولی�که�موافق�با�اصل�باشد�پذیرفته�شده�و�قول�دیگر�به�دلیل�نبود�
دلیل�معتبر�برای�خروج�از�اصل،�مردود�است.�به�موجب�ادله�ی�عام�دال�بر�اعتبار�مطلق�شهادت،�
روایت�دال�بر�پذیرش�شهادت�زنان�عادل،�بنای�عقلا�و�ضرورت�اجتماعی�قبول�شهادت،�اصالت�جواز�
گواهی�زنان�با�عمومات�و�اطلاقات�و�قواعد�سازگارتر�به�نظر�می�رسد؛�لذا�اصل�بر�پذیرش�شهادت�
زنان�است�مگر�دلیلی�برخلاف�آن�وجود�داشته��باشد.�با�توجه�به�نبود�وجود�دلیل�بر�ممنوعیت�

شهادت�فرع�زنان،�این�شهادت�تحت�عمومیت�اصل�باقی�می�ماند.
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بررسی فقهی و حقوقی چالش های بیماری های 

واگیردار با حقوق و تکالیف خانوادگی
معصومه مظاهری*1

چکیده
بیماری های با قدرت سرایت بالا در عین تأثیر در تمام ابعاد زندگی بشر در روابط حقوقی میان 
آنها  نیز مؤثر بوده و با برخی حقوق و تکالیف تعارض هایی را ایجاد کرده است. برای بررسی این 
موضوع لازم اســت به قواعد حل تعارض رجوع شــود. قواعد حل تعارض میان ضرر رساندن به 
خود و اضرار به دیگری اقتضا می کند که ترک قرنطینه برای فرد مبتلا به چنین بیماری هایی به دلیل 
تقدم مصالح و سلامت جامعه بر فرد حرام باشد. از سوی دیگر، با نگاه تکلیف مدارانه به حضانت، 
وجوب حضانت کودک مبتلا به این گونه بیماری ها برای والدینی که افراد پرخطر محسوب می شوند، 
به دلیل حکومت قاعده ی لاضرر برداشــته می شود، ولی با لحاظ ماهیت حق مدارانه ی حضانت و 
اطلاقات ادله ی ایثار ممکن اســت نتوان حکم به حرمت نگهداری از کودک داد. در نقطه ی مقابل 
نیز اگر والدین، مبتلا به این گونه بیماری ها شدند و کودک در معرض خطر آن بیماری قرار گرفت، 
قاعده ی لاضرر اقتضا می کند برای حفظ ســلامتی کودک تا زمان سلامتی والدین، حضانت از آنها 
ســلب شــود. همچنین به دلیل حکومت قاعده ی لاضرر بر ادله ی اولیه، وظیفه ی وجوب نفقه از 
عهده ی زوج بیمار ساقط است و نهادهای حمایتی حکومت باید شرایط رفاهی فرد مبتلا به چنین 
بیماری ها یا مشاغلی که با ترک قرنطینه ملازمه ندارد را  فراهم کنند. این پژوهش به صورت بنیادی 
و با روش جمع آوری کتابخانه ای در مباحث فقهی، حقوقی و مواد قانونی مرتبط تدوین شده است.
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1-  مقدمه و بیان مسئله
بنا�بر�نظر�متخصصان�و�پزشکان،�در�بیماري�هاي�واگیردار�که�باعث�سرایت�به�افراد�جامعه�
و�ایجاد�اختلال�در�نظام�اجتماع�مي�شود،�تنها�راه�کنترل�بیماری�همان�اقدامات�سنتی�بهداشت�

عمومی�یعنی�جداسازی�و�قرنطینه�ی�عمومی�است�)افراشته،�علی�محمدی�و�سپندی،�211�:1399(.
قرنطینه�کردن�به�معنای�جداسازی�و�محدود�کردن�رفت�وآمد�افرادی�است�که�بالقوه�در�معرض�
یک�بیماری�واگیردار�قرار�گرفته�اند�تا�در�صورت�مشخص�شدن�بیماری�از�آلوده�شدن�سایر�افراد�
جامعه�جلوگیری�شود�)شهیاد�و�محمدی،�187�:1399(.�با�توجه�به�اینکه�ممکن�است�در�برخي�از�
این�بیماري�ها�بسیاری�از�افراد�بدون�علامت�یا�با�علائم�بسیار�خفیف�ناقل�بیماری�باشند�و�هر�فرد�
ممکن�است�چندین�نفر�را�بیمار�کند؛�بنابراین�لازم�است�تا�حد�امکان�با�قرنطینه�کردن�از�خروج�

افراد�مبتلا�به�سطح�جامعه�جلوگیری�شود.
با�لحاظ�موارد�فوق�شبهاتی�در�ابعاد�فقهی-�حقوقی�تعاملات�افراد�به�وجود�می�آید.�در�این�مقاله،�
برخی�از�شبهاتی�که�ممکن�است�نسبت�به�حقوق�و�تکالیف�یک�فرد�نسبت�به�خود�یا�خانواده�اش�

پیش�آید،�تحلیل�و�بررسی�می�شود.�
یکی�از�مسائلی�که�پس�از�به�وجود�آمدن�این�نوع�بیماري�ها�مطرح�مي�شود،�حل�تزاحم�ضررین�
از�نظر�فقهی�و�حقوقی�است.�مصادیق�متعددی�برای�تزاحم�ضررین�در�این�موضوع�می�توان�مطرح�
کرد؛�برای�نمونه�مردی�که�به�چنین�بیماري�ای�مبتلا�شده،�ولی�علایم�خفیفی�دارد�و�ناقل�این�
بیماري�است�و�از�لحاظ�پزشکی�باید�در�قرنطینه�بماند،�اگر�در�مضیقه�ی�مالی�شدیدی�قرار�گرفت�
که�امکان�تأمین�سلامت�جسم�خود�را�نداشت�و�لازم�بود�برای�تأمین�ضروریات�زندگی�و�حفظ�
جانش�برای�کسب�درآمد�از��قرنطینه�خارج�شود،�آیا�حفظ�جان�او�مقدم�بر�حفظ�سلامتی�افراد�

جامعه�است؟�
مورد�دیگری�که�می�توان�برای�این�تزاحم�ضررین�در�حقوق�خانواده�مطرح�کرد،�این�است�
که�از�نظر�قانون�مدنی�والدین�مکلف�به�حضانت�و�نگهداری�کودک�هستند�1و�حق�ندارند�از�این�
تکلیف�امتناع�کنند،�2حال�دو�سؤال�پیش�می�آید:�اول�اینکه�اگر�کودکی�به�چنین�بیماری�هایي�
مبتلا�شود�و�به�مراقبت�و�نگهداری�و�قرنطینه�در�منزل�نیاز�داشته�باشد،�ولی�به�خاطر�شرایط�
جسمی�والدینش�احتمال�مبتلا�شدن�ایشان�و�به�خطر�افتادن�جانشان�وجود�داشته�باشد؛�برای�
مثال�والدین�کودک�جزء�افرادی�هستند�که�این�بیماری�برای�آنها�خطر�جانی�دارد�و�از�طرف�دیگر،�

1- ماده 1168 ق.م: نگاهداری اطفال هم حق و هم تکلیف ابوین است.
2- ماده 1172 ق.م: هیچ یک از ابوین حق ندارند در مدتی که حضانت طفل به عهده ی آن هاست از نگاهداری او امتناع کنند.
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توان�تأمین�هزینه�ی�پرستار�کودک�را�هم�ندارند،�کسی�هم�حاضر�نیست�کودک�را�در�طول�مدت�
بیماری�تبرعی�و�مجانی�پرستاری�کند،�تعارض�ضررین�پیش�می�آید�مبنی�بر�اینکه�والدین�متقبل�
ضرر�شوند�و�از�کودک�مراقبت�کنند�یا�ضرر�رساندن�به�خودشان�حرام�است�و�از�آنها�سلب�تکلیف�
حضانت�می�شود؟�در�تزاحم�ضرر�خود�و�دیگری�کدام�مقدم�است؟�جایگاه�اصول�اخلاقی�مانند�
ایثار�در�این�مسئله�کجاست؟�سؤال�دیگر�موردی�است�که�والدین�بیمارند�و�کودک�در�حضانت�
آنهاست�و�باز�با�همان�فروض�بالا�که�امکان�اجیرکردن�فردی�وجود�ندارد،�آیا�تکلیف�حضانت�از�

والدین�سلب�موقتی�می�شود؟
مورد�دیگر�اینکه�براساس�قانون�زوج�باید�نفقه�ی�زن�و�فرزندان�را�بدهد.�1در�این�صورت�اگر�
زوج�ناقل�بیماری�باشد،�برای�انجام�دادن�این�تکلیف�باید�قرنطینه�را�ترک�کند،�آیا�ضرری�که�به�
جامعه�می�زند�مقدم�است�و�به�خاطر�آن�نباید�قرنطینه�را�ترک�کند�یا�اینکه�تکلیف�وجوب�نفقه�
مقدم�است�و�فرد�برای�تأمین�نفقه�می�تواند�قرنطینه�را�ترک�کند؟�مقتضای�اصول�و�قواعد�فقهی�

و�حقوقی�در�اینجا�چیست؟
مسئله�هایی�از�این�قبیل�با�عنوان�تعارض�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�دیگری�مطرح�می�شود�که�

باید�مبنایی�و�دقیق�بررسی�شود�که�کدام�مقدم�است؟�به�چه�دلیل؟�
طرح�چنین�مسئله�اي�و�دقت�نظر�در�مبانی�و�اصول�فقهی�و�حقوقی�مترتب�بر�آن�ضرورت�دارد.�
تبیین�دقیق�مبنایی�و�اصول�و�قواعد�حاکم�بر�آن،�مانع�از�طرح�برخی�اظهارنظرها�و�نوشته�هایی�که�

بیشتر�جنبه�ی�استحسانی�دارد�و�اصول�فقهی�آن�مداقه�نشده�است،�خواهد�شد.
این�مقاله�در�قالب�بنیادی�کاربردی�نگاشته�شده�و�روش�جمع�آوری�اطلاعات�آن�کتابخانه�ای�است.
از�آنجا�که�اصول�و�قواعد�حاکم�بر�نظام�حقوقی�ایران�متخذ�از�فقه�است�و�در�فقه�نیز�اصول�و�
قواعد�حاکم�بر�آن�از�اصول�فقه�گرفته�شده�است،�در�این�مقاله�بیشتر�منابع�اصولی�و�فقهی�است�
که�قطعاً�تبیین�موضع�فقه�در�این�باره�تأیید�حقوق�را�در�پی�دارد.�در�این�پژوهش،�نگارنده�به�کتب�
حقوقی�موجود�-که�شاید�بخش�هایی�از�آن�با�موضوع�این�مقاله�مرتبط�بوده�است-�2مراجعه�کرده�و�
در�آنها�مطلبی�که�بتوان�نتیجه�ی�استفاده��کردنی�ای�در�این�موضوع�گرفته�شود،�یافت�نکرده�است.��
سؤالات�مطرح�در�این�پژوهش�عبارت�است�از�اینکه�آیا�اصولاً�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�غیر�
حرام�است؟�پاسخ�به�این�سؤال�از�این�جهت�مهم�است�که�اگر�نتوان�اثبات�کرد�که�هر�دو�حرام�

1-  ماده 1106 ق.م: در عقد دائم نفقه زن به عهده شوهر است. ماده 1199 قانون مدنی:»نفقه فرزند بر عهده پدر است.
2- مانند کتبی که بزرگان حقوقی کشور مانند دکتر کاتوزیان و دکتر لنگرودی و... درباره ی حقوق خانواده یا  اموال و مالکیت 

یا الزامات خارج از قرارداد نگاشته اند.
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است،�بحث�تزاحم�بی�معناست�و�وجه�تقدم�معنا�ندارد.�درصورت�اثبات�حرمت�اضرار�به�نفس�و�
اضرار�به�غیر�باید�بررسی�شود�که�تعارض�ضررین�پیش�آمده�یا�تزاحم�ضررین؟�چراکه�قواعد�حل�
هر�کدام�با�دیگری�متفاوت�است.�در�صورت�اثبات�هر�کدام�باید�راه�حل�اصولی�که�در�آن�مسئله�
مطرح�می�شود�بیان�و�بر�مصادیقی�که�بیان�شد�تطبیق�داده�شود.�سپس�رابطه�ی�لاضرر�و�احکامی�
مانند�وجوب�نفقه�و�وجوب�حضانت�بررسی�و�تقدم�هر�کدام�تحلیل�شود.�دامنه�ی�هر�کدام�از�این�
مباحث�بسیار�گسترده�و�مفصل�است�و�در�این�مقاله�تنها�ادله�و�مبانی�آن�به�اختصار�بررسی�می�شود.�

2- دوران امر بین ضرر رساندن به خود یا به دیگران
�اولین�مطلبی�که�باید�بررسی�شود،�این�است�که�اگر�امر�دائر�شود�که�فرد�به�خود�ضرر�بزند�
یا�به�دیگری،�کدام�مقدم�است؟�در�این�قسمت�ابتدا�مبانی�فقهی�و�اصولی�این�موضوع�بررسی�
می�شود�و�سپس�براساس�مبانی�موجود�تعارض�یا�تزاحم�بودن�مشخص،�وجه�تقدم�یکی�بر�دیگری�

مشخص�خواهد�شد.

2-1- بررسی مبانی
در�این�موضوع�دو�نوع�ضرر�مطرح�است؛�ضرری�که�فرد�به�خود�می�زند�و�ضرری�که�به�دیگری�

وارد�می�کند.�حکم�هر�کدام�براساس�مبنایی�که�در�فقه�دارد�باید�بررسی�شود.�

2-1-1- حکم اضرار به غیر و اضرار به نفس

فقهای�امامیه�به�دلیل�شمول�قاعده�ی�لاضرر�درباره�ی�حرمت�اضرار�به�غیر�اتفاق�نظر�دارند�و�
اختلاف�نظر�خاصی�در�این�باره�وجود�ندارد�)خویی،�620�:1419(.�براساس�اصل�چهلم�قانون�اساسی�
نیز�کسی�نمی�تواند�حق�خویش�را�وسیله�ی�اضرار�به�غیر�یا�تجاوز�به�منافع�عمومی�قرار�دهد؛�بنابراین�
در�قوانین�و�برنامه�های�توسعه�رعایت�منع�اضرار�به�غیر�برای�تحکیم�بنیان�خانواده�مراعا�بوده�است؛�
برای�مثال�در�مصوبه�هیئت�وزیران�در�اجرایی�سازی�برنامه�ی�توسعه�ی�امور�زنان�و�خانواده�)ماده�
�23قانون�برنامه�پنجم�توسعه(�با�هدف�فراهم�نمودن�زمینه�هاي�مناسب�حقوقي�و�قانوني�در�راستاي�
تحکیم�بنیان�خانواده،�راهبرد�اساسی�اصلاح�زمینه�هاي�حقوقي�براي�پیشگیري�و�کنترل�رفتارهاي�
سست�کننده�کیان�خانواده�توسط�زوجین�و�سایر�اعضاي�خانواده�را�پیشنهاد�داده�است�)فرح�زادی�
و�ابراهیمی،�90�:1398(،�ولی�در�مورد�حرمت�اضرار�به�نفس�این�نظر�مسلم�و�اتفاقی�وجود�ندارد؛�

چراکه�اضرار�به�نفس�مراتبی�دارد.�گاهی�فرد�کاری�می�کند�که�به�از�بین�رفتن�جان�یا�عضوی�از�
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اعضای�بدنش�منجر�می�شود.�در�این�صورت،�همه�ی�فقها�به�دلیل�صراحت�آیه��195سوره�ی�بقره�1
و�آیه���29سوره�ی�نساء��2قائل�به�حرمت�این�اضرار�هستند.�از�سوی�دیگر،�از�نظر�فقها�ضررهایی�
که�انسان�به�جسم�یا�مالش�وارد�می�کند�اگر�عرفاً�ضرر�مهمی�نباشد،�حرام�نیست�)سبحانی�تبریزی،�

1415:�ج2،�ص166(.

محل�نزاع�و�اختلاف�نظر�ضررهایی�است�که�انسان�به�خودش�وارد�می�کند�و�باعث�می�شود�مثلًا�
یکی�از�حواس�پنجگانه�اش�از�کار�بیافتد�یا�اینکه�در�معرض�بیماری�قرار�گیرد�یا�بسیاری�از�اموالش�
تلف�شود.�این�موارد�به�صراحت،�مشمول�دو�آیه�ی�فوق�نمی�شود�)همان(.�برخی�از�فقها�مانند�مرحوم�
محقق�خویی�معتقدند،�مطلق�اضرار�به�نفس�حرام�نیست�و�فقط�در�مواردی�که�به�هلاکت�نفس�یا�
قطع�عضو�منجر�شود،�حرام�است،�ولی�در�غیر�از�این�موارد�دلیلی�بر�حرمت�اضرار�نیست�)خویی،�
520�:1419(.�شیخ�انصاری�معتقد�است،�همان�گونه�که�با�ادله�ی�نقلی�و�عقلی�می�توان�ثابت�کرد�
که�ضرر�رساندن�به�دیگری�حرام�است،�حرمت�اضرار�به�نفس�را�هم�می�توان�ثابت�کرد�)انصاری،�

535�:1416(�محقق�خویی�در�نقد�نظر�شیخ�انصاری�می�فرماید:�
غیر�از�جایی�که�به�هلاکت�منجر�نشود،�عقل�هیچ�محذوری�در�ضرر�رساندن�انسان�به�
مالش�هرطور�که�مصرف�کند-�مادام�که�به�اسراف�یا�تبذیر�منجر�نشود-�نمی�بیند.�همچنین�
جایی�که�به�بدن�ضرر�می�رسد،�اگر�غرض�عقلایی�داشته�باشد،�عقل�منعی�نمی�بیند،�بلکه�

سیره�ی�عقلا�بر�آن�جاری�است�)خویی،�520�:1419(.

ایشان�سفرهای�بسیار�پرخطر�تجاری�را�که�در�سرما�و�گرمای�شدید�انجام�می�شود،�بر�کلام�
خود�شاهد�آورده��و�می�گوید�بر�این�سفرها�اشکال�عقلی�نمی�گیرند�و�دلیل�نقلی�هم�بر�حرمت�آنها�
وجود�ندارد�)خویی،�520�:1419(.�به�نظر�می�رسد،�مقام�معظم�رهبری�نیز�با�توجه�به�فتوایی�که�در�
بحث�روزه�دارند�و�فقط�در�مواردی�روزه�ضرری�را�حرام�می�دانند،�مانند�محقق�خویی�معتقد�به�
حرمت�مطلق�اضرار�به�نفس�نباشند�3)حسینی�خامنه�ای،�7�:1400(.�در�مقابل،�مشهور�فقها�هر�نوع�
ضرر�رساندن�به�نفس�را�حرام�می�دانند�و�حتی�برخی�مانند�صاحب�ریاض�ادعای�اجماع�کرده�اند�

)طباطبایی�کربلایی،�1418:�ج13،�ص437(.

1-»وَلَاتلُْقُوابأَِيْدِيكُمْإلِیَالتَّهْلُكَةِ«.
2-»وَلَاتقَْتلُُواأنَفُْسَكُمْ«.

3- فتوای ایشان -که به تازگی به چاپ رسیده - این است: »کسی که می داند روزه برای او ضرر دارد یا احتمال عقلائی می دهد 
که ضرر داشته باشد )یعنی خوف ضرر دارد( روزه بر او واجب نیست، بلکه در مواردی نیز حرام است«.
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چون�این�بحث�فقط�برای�اتخاذ�مبنا�مطرح�می�شود،�در�این�مقاله�ادله�ی�مشهور�به�اختصار�
و�اجمال�نقد�و�بررسی�می�شود�و�بحث�های�تفصیلی�آن�در�پژوهش�های�دیگر�بررسی�خواهد�شد.
مشهور��فقها�برای�حرمت�مطلق�ضرر�رساندن�به�نفس�به�ادله�ی�نقلی�و�عقلی�متعددی�استناد�
مَوَ مَعَلَيْكُمُالمَْيْتةََوَالدَّ َّماحَرَّ کرده�اند؛�از�جمله�ادله�ی�نقلی�آیه�ی��173سوره�ی�بقره�است:�»إنِ
َغَفُورٌرَحيمٌ«1؛�به� اللَّ غَيْرَباغٍوَلاعادٍفلَإثِْمَعَلَيْهِإنَِّ ِفمََنِاضْطُرَّ بهِِلغَِيْرِاللَّ لحَْمَالخِْنْزيرِوَماأهُِلَّ
اعتقاد�آنها�آیه�دال�بر�این�است�که�اضطرار�)که�از�ریشه�ی�ضرر�گرفته�شده(�حرمت�استعمال�و�
اکل�محرمات�را�برمی�دارد.�مبنای�این�حکم،�حرمت�ضرر�رساندن�به�نفس�است؛�یعنی�ازآنجاکه�
ضرر�رساندن�به�نفس�حرام�است،�پس�اگر�ترک�محرمات�دیگر�مثل�اکل�حرام�به�ضرر�رساندن�
نفس�منجر�شود،�استعمال�و�اکل�حرام�جایز�می�شود�و�نباید�به�نفس�ضرر�رساند.�آیه�نسبت�به�
مضطر�مطلق�است�و�هر�نوع�ضرری�اعم�از�ضرر�منجر�به�مرگ�یا�کمتر�از�مرگ�را�شامل�می�شود�

)سبحانی�تبریزی،�1415:�ج2،�ص180(.

دلیل�دیگری�که�به�عنوان�مهم�ترین�استدلال�مطرح�می�شود،�قاعده�ی�لاضرر�است.�در�این�
قاعده�چند�مبنا�وجود�دارد�که�مهم�ترین�آنها�دو�مبناست:�برخی�»لا«�را�دال�بر�نهی�دانسته�اند�
)شیخ�الشریعه�اصفهانی،�28�:1410؛�موسوی�الخمینی،�1410:�ج1،�ص605(.�2در�این�صورت�ایراد�هر�نوع�

ضرر�و�ضراری�حرام�می�شود،�اعم�از�اینکه�اضرار�به�غیر�باشد�یا�به�نفس.�به�اعتقاد�برخی�دیگر�»لا«�
دال�بر�نفی�است�)انصاری،�460�:1416؛�خراسانی،�1413:�ج355�،4؛�حسینی�خامنه�ای،�جلسه�95(��3و�
معنای�قاعده�این�است�که�حکم�ضرری�در�اسلام�نفی�شده�است.�در�این�صورت،�باز�هم�با�مبانی�
مختلف،�حکم�اضرار�به�نفس�متفاوت�می�شود.�بنا�بر�این�مبنا�که�»اباحه«�یک�حکم�شرعی�است،�
می�توان�گفت،�اضرار�به�نفس�حرام�است،�ولی�بر�این�مبنا�که�اباحه�از�احکام�تکلیفی�نیست�و�احکام�

تکلیفی�چهارتاست،�حرمت�اضرار�به�نفس�با�قاعده�ی�لاضرر�ثابت�نمی�شود.
�اگر�اباحه�یک�حکم�شرعی�و�یکی�از�احکام�تکلیفی�پنج�گانه�باشد،�وقتی�کار�مباحی�که�مستلزم�
ضرر�است،�انجام�شود�این�حکم�اباحه�با�قاعده�ی�لاضرر�نفی�می�شود،�چون�قاعده�ی�لاضرر�حکم�
شرعی�ضرری�را�نفی�می�کند،�بنابراین�حکم�اباحه�باقی�نمی�ماند.�ازآنجاکه�یکی�از�احکام�پنج�گانه�
بر�هریک�از�افعال�مکلف�حمل�می�شود،�وجوب�و�استحباب�و�کراهت�که�به�طریق�اولی�ممکن�

1- »همانا خداوند مردار و خون و گوشت خوک و آنچه را که )هنگام ذبح( نام غیر خدا بر آن برده شده، حرام کرده است، 
)ولی( آن کس که ناچار شد )به خوردن اینها( درصورتی که زیاده طلبی نکند و از حدّ احتیاج نگذراند، گناهی بر او نیست، 

همانا خداوند بخشنده و مهربان است«.
2- البته امام خمینی قائل به نهی حکومتی بودند.

3- هرچند مرحوم آخوند نیز »لا« را دال بر نفی حکم می دانستند، ولی از دیدگاه ایشان نفی حکم موضوع به لسان نفی موضوع است.  
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نیست�بعد�از�نفی�اباحه�باقی�بماند،�درنتیجه�حکم�بر�حرمت�آن�فعل�می�شود.�پس�اگر�اباحه�را�
یک�حکم�شرعی�بدانیم،�اضرار�بر�نفس�حرام�می�شود.��

اگر�اباحه�یکی�از�احکام�شرعی�نباشد،�با�انجام�دادن�آن�کار�مباح�حکم�ضرری�اتفاق�نیفتاده�
که�قاعده�ی�لاضرر�بتواند�آن�را�نفی�کند.

��مشهور�فقها�قائل�اند�که�احکام�تکلیفی�پنج�گانه�بوده�و�با�قاعده�ی�لاضرر�نفی�می�شوند.�در�
نتیجه،�حکم�حرمت�اضرار�به�نفس�ثابت�می�شود�)سبحانی�تبریزی،�1415:�ج2،�ص181(.

برخی�در�نقد�نظریه�ی�مشهور�نسبت�به�قاعده�ی�لاضرر�معتقدند�که�از�قسمت�دوم�حدیث�
»لاضرار�فی���الاسلام«�می�توان�حرمت�اضرار�به�غیر�را�برداشت�کرد،�ولی�حرمت�اضرار�به�نفس�از�
این�قاعده�برداشت�نمی�شود،�چون�ضرار�مصدر�باب�مفاعله�است�و�مانند�قتال�و�جدال�در�جایی�
مطرح�می�شود�که�فرد�دیگری�مطرح�باشد�و�اینجا�فقط�خود�فرد�مطرح�است�)خویی،�534�:1417(.
در�پاسخ�به�این�اشکال�می�توان�گفت،�ضرار�ضرورتاً�مصدر�باب�مفاعله�نیست،�بلکه�می�تواند�
مانند�»قیام«�مصدر�ثلاثی�مجرد�باشد�و�در�این�جمله�برای�تأکید�آمده�باشد.�بنابراین�لازم�نیست�

حتماً�ضرر�بین�دو�نفر�مطرح�شود�)سبحانی�تبریزی،�1415:�ج2،�ص182(.
البته�روایات�دیگری�هم�بر�حرمت�اضرار�بر�نفس�دلالت�می�کند؛�از�آن�جمله�روایاتی�است�که�
دال�بر�جواز�افطار�به�دلیل�بیماری�است؛�مانند�این�روایت:��»هر�جایی�که�صوم�ضرر�دارد،�افطار�
واجب�است«�1)حر�عاملی،�1416:�ج�10،�ص�219(.�از�این�روایات�ملاک�وجوب�افطار�برای�مریض�که�
همان�ضرر�است،�برداشت�می�شود�)سبحانی�تبریزی،�1415:�ج2،�ص183(�یا�روایاتی�که�بر�نهی�از�
غسل�و�لزوم�تیمم�در�خوف�ضرر�دلالت�می�کند�2)حر�عاملی،�1416:�ج�3،�ص�348(؛�با�این�استدلال�
که�نهی�از�شیء�موجب�حرمت�تکلیفی�استعمال�آب�و�فساد�وضعی�می�کند�)نجفی،�38�:1421(.�
پس�اضرار�به�نفس�حرام�است.�همچنین�روایات�متعدد�مربوط�به�اطعمه�و�اشربه�که�درصورت�ضرر�
داشتن�حرام�است�3)فیض�کاشانی،�1406:�ج9،�ص25(�و�یا�روایاتی�که�در�آن�حرمت�ضرر�رساندن�
به�همسایه�به�ضرر�به�نفس�تشبیه�شده�است�4)حر�عاملی،�1416:�ج25،�ص428(.�پس�باید�حرمت�

وْمُفاَلْإفِْطَارُلهَُوَاجِبٌ«. بهِِالصَّ 1-»کلَّمَاأضََرَّ
2- مانند این روایت »عنأبيعبداللعليهالسلم؛فيالرجلتصيبهالجنابةوبهجروحأوقروحأويخافعلینفسهمنالبرد،

قال:»لاتغتسلويتيمّم«. 
3- مانند این روایت: »قلتلبيعبدالّلعليهالسّلمأخبرنيجعلتفداكلمحرماللالخمروالميتةوالدمولحمالخنزير-فقال
إنالّلتعالیلميحرمذلکعلیعبادهوأحللهمسواهامنرغبةمنهفيماحرمعليهمولازهدافيماأحللهمولكنهخلقالخلق
وعلمتعالیمايقومبهأبدانهمومايصلحهمفأحلهلهموأباحهتفضلمنهعليهمبهلمصلحتهموعلممايضرهمفنهاهمعنهوحرم

عليهمثمأباحهللمضطر....« 
.» لَمُقاَلَ:إنَِّالجَْارَکَالنَّفْسِغَيْرَمُضَارٍّ 4-»عَنْأبَيِعَبْدِاللِعَلَيْهِالسَّ
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ضرر�رساندن�به�نفس�مسلم�باشد.�همچنین�روایاتی�که�به�صراحت�اضرار�به�بدن�را�مصداق�اسراف�
حرام�دانسته�است�)مجلسی،�1363:�ج18،�ص359(.�به�هرحال�ادله�ی�نقلی�متعددی�برای�این�حرمت�
مطرح�شده�است.�از�لحاظ�عقلی�نیز�چون�ضرر�زدن�به�نفس�مصداق�ظلم�است،�عقلًا�قبیح�است�

و�از�باب�ملازمه�شرعاً�هم�قبیح�است.�
با�این�توضیحات�به�نظر�می�رسد،�حرمت�هرگونه�ضرر�رساندن�به�نفس�ادله�ی�متعددی�دارد�

که�هرچند�به�برخی�از�آنها�نقدهایی�وارد�شده،�ولی�در�مجموع�انکارناپذیر�است.

2-1-2- دامنه ی دلالت حرمت اضرار

برای�تبیین�دامنه�ی�دلالت�حرمت�اضرار�ابتدا�باید�مشخص�شود�که�برای�اجرای�قاعده�ی�لاضرر�
آیا�صرف�خوف�ضرر�عقلایی�یا�گمان�رسیدن�ضرر�کافی�است�یا�باید�ضرر�یقینی�باشد؟

بررسی�نظر�فقها�نشان�می�دهد�که�ترس�ضرری�مورد�اعتنای�عقلاست�و�قاعده�ی�لاضرر�در�آن�
جاری�می�شود�و�فقها�مناط�و�ملاک�در�ضرر�را�خوف�قابل�اعتنای�عقلایی�می�دانند�)انصاری،�1416:�

369؛�نجفی،�1421:�ج�5،�ص�102؛�یزدی،�1431:�ج2،�ص454(.

�در�این�مقاله�اگر�نگوییم�ظن�به�ورود�ضرر�وجود�دارد،�حداقل�می�توان�گفت،�در�ابتلای�افراد�
جامعه�به�بیماری�های�واگیردار�خوف�ضرر�عقلایی�وجود�دارد�و�همین�احتمال�عقلایی�آن�را�

مشمول�قاعده�ی�لاضرر�می�کند.

2-2- تعارض و تزاحم و تطبیق آن با دوران امر بین اضرار به نفس و اضرار به غیر
حال�که�مشخص�شد�مبنای�بحث،�حرمت�اضرار�به�نفس�است،�ضروری�است�بررسی�شود�که�
در�صورت�وجود�دو�ضرر�اضرار�به�نفس�یا�اضرار�به�دیگران،�کدام�ضرر�ترجیح�داده�شود.�پیش�از�
ورود�به�بحث�ابتدا�باید�مشخص�شود�که�آیا�این�مورد�از�مصادیق�تعارض�است�یا�تزاحم؟�بنابراین�
ابتدا�فرق�تعارض�و�تزاحم�بیان�می�شود�و�سپس�براساس�همان�مبانی�در�موضوع�مورد�بحث،�

تعارض�یا�تزاحم�بودن�بررسی�می�شود.�

2-2-1- شناخت تعارض و تزاحم

برای�مشخص�شدن�تعارض�یا�تزاحم�موضوع�بحث�ابتدا�باید�این�دو�اصطلاح�تعریف�و�وجوه�
افتراق�و�اشتراک�آنها�بیان�شود.

الف- تعریف تعارض و تزاحم

در�تعریف�تعارض�بین�اصولیان�اختلاف��نظر�است�)انصاری،�750�:1416؛�خراسانی،�1413:�ج4،�ص�
437(،�ولی�می�توان�تعارض�را�این�گونه�تعریف�کرد�که�تعارض�عبارت�است�از�برخورد�مدلول�دو�
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یا�چند�دلیل�در�مرحله�ی�جعل�و�انشا�اعم�از�اینکه�قابلیت�جمع�عرفی�بین�ادله�موجود�باشد�یا�نه�
)حسینی،�56�:1388(.�

در�تعریف�تزاحم�نیز�گفته�شده�که�هرگاه�بین�مدلول�ادله�در�مرحله�ی�تشریع�و�قانون�گذاری�
تدافع�و�تمانع�وجود�نداشته�باشد،�ولی�در�مرحله�ی�امتثال�و�عمل�به�آن�دو�اجرای�یکی�مانع�از�
دیگری�باشد�و�اجرای�هر�دو�با�هم�مقدور�نباشد�دو�دلیل�تزاحم�کرده�اند�)قمی،�236�:1378؛�جعفری�

لنگرودی،�150�:1383(.

ب- وجوه اشتراک و افتراق تعارض و تزاحم

در�بیان�وجه�شباهت�تعارض�و�تزاحم�می�توان�گفت�که�برای�هر�دو،�اجتماع�دو�حکم�در�فعلیت�
غیرممکن�است�و�نمی�توان�در�مقام�فرمانبرداری�از�قانون�گذار�هر�دو�دلیل�را�انجام�داد�)خویی،�
1368:�ج4،�ص275(،�اما�تعارض�و�تزاحم�فرق�های�عمده�ای�با�یکدیگر�دارند؛�از�جمله�اینکه�تعارض�

در�دو�دلیل�به�وجود�می�آید�و�تزاحم�در�دو�حکم�)محمدی،436�:1380(؛�تعارض�در�مرحله�ی�جعل�
و�وضع�قانون�است�و�تزاحم�در�مرحله�ی�اجرا�و�عمل�به�قانون�)قمی،�263�:1378(؛�دو�دلیل�متعارض�
یکی�صادق�و�دیگری�کاذب�است،�ولی�در�تزاحم�هر�دو�دلیل�ملاک�دارد�و�صادق�است�)حیدری،�
229�:1413(؛�راه�حل�رفع�تعارض�در�صورت�امکان،�جمع�عرفی�)تخصیص�یا�تقیید�و.....�(�است�
)مظفر،�1386:�ج2،�ص205؛�خراسانی،�1413:�ج4،�ص�498(�و�اگر�امکان�جمع�عرفی�نباشد،�مشهور�

معتقد�است�که�عقل�راه�تساقط�را�پیشنهاد�می�دهد�)محقق�داماد،�139�:1382؛�حسینی،�104�:1388(�
و�شرع�درصورت�فقدان�مرجحات�)مانند�مرجح�سندی،�متنی�و...(�راه�تخییر�را�بیان�می�کند�)انصاری،�
783�:1416(،��ولی�در�مورد�تزاحم�اصولیان�معتقدند،�عقل�به�انجام�دادن�تکلیفی�که�نزد�شارع�
مهم�تر�)اهم(�است�و�در�صورت�تساوی�رتبه�ی�اهمیت�به�تخییر�حکم�می�کند�)جمعی�از�محققان،�
305�:1389؛�مظفر،�1386:�ج2،�ص�549(؛�راه�حل�رفع�تزاحم�تقدیم�اهم�بر�مهم�و�در�صورت�تساوی،�

تخییر�است�)مظفر،�همان(.�
با�توجه�به�ویژگی�ها�و�تفاوت�های�بیان�شده�برای�تعارض�و�تزاحم�باید�بررسی�شود�که�موضوع�
دوران�امر�بین�اضرار�به�نفس�یا�اضرار�به�غیر�تعارض�است�یا��تزاحم�و�قواعد�کدام�یک�باید�بررسی�شود.

2-2-2- تعارض یا تزاحم بودن دوران امر بین اضرار به نفس و اضرار به غیر

الف- نظریه ی تعارض ضررین

برخی�از�فقها�معتقدند�که�می�توان�دوران�امر�بین�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�غیر�را�تعارض�
ضررین�دانست.�چراکه�تعارض�در�مقام�جعل�و�وضع�قانون�پیش�می�آید�و�دو�دلیل�متعارض�با�
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یکدیگر�تناقض�دارند،�به�گونه�ای�که�لازمه�ی�اثبات�یکی�رفع�دیگری�است�و�در�عین�حال�در�عالم�
تشریع�و�وضع�قانون�امکان�ندارد�هیچ�کدام�نباشد؛�در�موضوع�بیماری�های�واگیردار�هم�اگر�شارع�
به�واسطه�ی�قاعده�ی�لاضرر�حکم�کند�به�رفع�حکم�ضرری�یعنی�بگوید�ضرر�رساندن�به�نفس�
جایز�نیست�و�قاعده�ی�لاضرر�حکم�جواز�فعل�را�به�خاطر�ورود�ضرر�به�نفس�برداشته�و�آن�را�حرام�
می�کند؛�لازمه�ی�این�حکم�اثبات�حکم�جواز�اضرار�به�غیر�است�)انصاری،�124�:1414؛�بجنوردی،�

1377:�ج1،�ص�239(.

ایشان�در�پاسخ�به�این�اشکال�که�تعارض�بین�مدلول�دو�دلیل�واقع�می�شود؛�مثلًا�یک�دلیل�
بگوید�واجب�و�یک�دلیل�بگوید�حرام،�ولی�اینجا�تعارض�دو�حکم�مدلول�یک�دلیل-�یعنی�قاعده�ی�

لاضرر-�است،�می�فرماید:�
این�مسئله�در�اصول�سابقه�دارد�در�تعارض�دو�استصحاب�هم�مدلول�یک�دلیل�است�ولی�

دو�استصحاب�با�یکدیگر�تعارض�می�کنند�)بجنوردی،�1377:�ج1،�ص240(.�

گاهی�در�یک�مورد�معین�از�دو�جهت�مختلف�دو�استصحاب�قابل�اجراست�و�آن�دو�استصحاب�
با�یکدیگر�در�تعارض�اند؛�مثل�استصحاب�سببی�و�مسببی�)انصاری،�736�:1416(؛�بنابراین�اگر�امر�
دائر�بین�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�غیر�شد،�از�نظر�این�گروه�باید�قواعد�حل�تعارض�جریان�یابد.

ب- نظریه ی تزاحم ضررین

بیشتر�فقها�دوران�امر�بین�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�غیر�را�مصداق�تزاحم�دانسته�اند�)خراسانی،�
1413:�ج4،�ص383؛�موسوی�الخمینی،�1418:�ج3،�ص619؛�خویی،�652�:1417؛�سبحانی�تبریزی،�1415:�

ج2،�ص�164(.�این�موضوع�که�در�کتب�اصولی�و�فقهی�با�تسامح�تعارض�ضررین�مطرح�شده�است،�

ولی�با�راه�حل�هایی�که�برای�حل�تعارضی�مطرح�شده�است،�1مشخص�می�شود�تسامح�در�تعبیر�
است�و�منظور�همان�تزاحم�است.�آن�گونه�که�در�ویژگی�های�تزاحم�آمد،�تمامی�ویژگی�های�موضوع�
بیماری�های�واگیردار�با�تزاحم�تطبیق�می�کند�و�برای�اثبات�اینکه�تعارض�است�-�آن�گونه�که�مرحوم�
بجنوردی�معتقد�بودند�-�تکلف�لازم�می�آید؛�چراکه�هم�اضرار�به�نفس�حرام�است�و�هم�اضرار�به�غیر.�
در�موضوع�این�پژوهش�که�فرد�مبتلا�به�بیماری�اگر�در�قرنطینه�بماند�به�خودش�ضرر�می�رسد�و�
اگر�ترک�قرنطینه�کند�به�غیر�ضرر�می�رساند،�مکلف�در�مقام�امتثال�و�اجرای�این�دو�حکم�سردرگم�

می�شود�و�تزاحم�پیش�می�آید؛�بنابراین�قواعد�حل�تزاحم�باید�بررسی�شود.�

1- در قسمت بعد راه حل ها بیان می شود.
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3-2-2- حل تعارض یا تزاحم دوران امر بین اضرار به نفس و اضرار به غیر

پس�از�مشخص�شدن�مبانی�مسئله�باید�دید�چه�راه�حلی�به�کار�می�آید.

الف- نظریه ی تعارض ضررین

در�موضوع�پژوهش�چنانچه�به�دوران�امر�بین�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�غیر�قائل�شویم،�تعارض�

است.�راه�حل�رفع�تعارض�در�مرحله�ی�اول�جمع�عرفی�است؛�در�موضوع�بیماری�های�واگیردار�امکان�

جمع�عرفی�وجود�ندارد،�زیرا�مفاد�دلیل�لاضرر�در�این�موضوع�نه�مانند�استصحاب�سببی�و�مسببی�

حاکم�و�محکوم�است�و�نه�تخصیص�و�تقیید�و�هیچ�یک�از�مرجحات�سندی،�متنی،�شهرت�و...�در�

اینجا�موجود�نیست.�همچنین�قاعده�ی�لاضرر�امتنانی�است�و�ترجیح�هر�کدام�خلاف�امتنان�است،�

پس�اجرای�قاعده�ی�لاضرر�در�هر�دو�از�حجیت�افتاده�و�به�ادله�ی�دیگر�رجوع�می�شود�)بجنوردی،�

1377:�ج1،�ص240(؛�مانند�جایی�که��تعارض�دو�بینه�پیش�می�آید�)محقق�داماد،175�:1382(.�در�

آنجا�هم�اگر�مفاد�شهادت�یکی�از�اصحاب�دعوا�با�مفاد�شهادت�شهود�طرف�دیگر�دعوا�تعارض�پیدا�

کند،�تساقط�می�شود.�هر�دو�بینه�ساقط�و�به�دلیل�دیگر�رجوع�می�شود.�در�این�موارد�جای�رجوع�

به�تخییر�نیست،�هر�چند�تخییر�راه�حل�شرعی�رفع�تعارض�است،�چون�دلیلی�که�قاعده�ی�لاضرر�

یا�بینه�را�حجت�قرار�داده�آن�را�به�صورت�تخییری�حجت�قرار�نداده�است؛�پس�نمی�توان�به�تخییر�

عمل�کرد.�هر�دو�حجیت�دارند�و�با�تعارض�حجیت�هر�دو�ساقط�می�شوند،�چون�امکان�ترجیح�

هم�وجود�ندارد.�با�قائل�شدن�به�تعارض�ضررین�بین�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�غیر�دیگر�قاعده�ی�

لاضرر�حاکم�نیست�و�باید�دید�می�توان�قواعد�دیگری�را�حاکم�کرد�یا�باید�به�اصول�عملیه�رجوع�

کرد؟�چه�قاعده�یا�اصلی�در�اینجا�جاری�است؟�
این�موضوع�بیشتر�در�مسائل�مالی�و�تعارض�ضرر�با�قاعده�ی�سلطنت�مطرح�شده�است،�بنابراین�
فقها�در�حالت�تعارض�و�تساقط�قاعده�ی�سلطنت�را�مقدم�کرده�اند.�در�موضوع�این�پژوهش�که�
مسئله�ی�مالی�نیست�باید�به�اصول�دیگری�مانند�تقدم�حفظ�مصالح�نظام�بر�حفظ�مصالح�فردی�
مراجعه�کرد�)موسوی�الخمینی،�29�:1357(.�ازآنجاکه�بیمار�کردن�چندین�نفر�و�به�خطر�انداختن�مصالح�
جامعه�و�زیر�پا�گذاشتن�قوانین�جامعه�در�نگاه�فقه�حکومتی�نسبت�به�مصالح�فرد�مصلحت�بالاتری�
دارد؛�بنابراین�از�باب�تقدم�حفظ�مصالح�اجتماع�بر�مصلحت�فرد،�حکم�به�لزوم�در�خانه�ماندن�فرد�
و�عدم�جواز�کسب�درآمد�می�شود.�هرچند�ممکن�است�به�فوت�او�بیانجامد.�البته�حکومت�موظف�
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است�با�اقدامات�حسبیه�برای�تأمین�معاش�این�گونه�افراد�اقداماتی�را�انجام�دهد،�ولی�به�هرحال�
فرد�حق�ندارد�برای�سلامتی�خودش�جامعه�را�به�خطر�بیاندازد.1

ب- نظریه ی تزاحم ضررین

اگر�به�تزاحم�ضررین�قائل�شویم،�برای�رفع�تزاحم�ابتدا�باید�دید�امکان�جمع�بین�دو�حق�
هست�یا�خیر�)مکارم�شیرازی،�1424:�ج5،�ص134(.�در�موضوع�بیماری�های�واگیردار�جمع�بین�دو�

حق�امکان�پذیر�نیست؛�بنابراین�برای�حل�تزاحم�سه�مبنا�وجود�دارد.
مبنای اول:�برخی�به�خاطر�امتنانی�بودن�قاعده�ی�لاضرر،�اجرای�قواعد�حل�تزاحم�و�تقدیم�اهم�

بر�مهم�را�جاری�نمی�دانند�و�معتقدند�اجرای�قاعده�ی�لاضرر�در�یک�طرف�و�تقدم�طرفی�که�ضرر�
بیشتری�دارد�با�امتنانی�بودن�قاعده�سازگاری�ندارد.�ضرر�از�الفاظی�است�که�هم�بر�ضرر�قلیل�و�
هم�بر�کثیر�اطلاق�می�شود.�حرمت�به�کل�اجزای�یک�موضوع�توزیع�می�شود.�چه�بگوییم�»لا«�در�
لاضرر�دلالت�بر�نفی�می�کند�چه�نهی،�هر�دو�ضرر،�منفی�و�منهی�عنه�است؛�پس�قاعده�ی�لاضرر�
کارایی�خود�را�دراین�باره�از�دست�می�دهد�و�از�حجیت�ساقط�می�شود�و�باید�به�اصول�و�قواعد�دیگر�

رجوع�شود�)نراقی،�21�:1375؛�ایروانی،�1379:�ج1،�ص46(.
 مبنای دوم: برخی�دیگر�معتقدند،�باید�ضرر�کمتر�را�مقدم�کرد�)انصاری،�124�:1414(�و�می�گویند�

نفس�دلیل�لاضرر�بر�انجام�ضرر�کمتر�دلالت�می�کند�و�این�موضوع�را�به�خوردن�شراب�در�حال�
اضطرار�تشبیه�می�کنند.�با�این�توضیح�که�اگر�فرد�با�خوردن�یک�جرعه�شراب�اضطرارش�برطرف�
شود،�هیچ�گاه�نمی�گوییم�فرقی�بین�یک�جرعه�و�یک�لیوان�شراب�نیست،�بر�جزء�جزء�این�قطرات�
شراب�صدق�می�کند�و�حرمت�شامل�تک�تک�اجزای�این�مایع�می�شود،�می�گوییم�درست�است�که�
شراب�حرام�است،�ولی�ضرر�کمتر�که�خوردن�یک�جرعه�است�بر�ضرر�بیشتر�مقدم�است.�پس�حرمت�
یک�جرعه�شراب�به�واسطه�ی�قاعده�ی�لاضرر�برداشته�می�شود�)مراغی،�1417:�ج5،�صص�325-327(.
مبنای سوم: گروه�دیگری�از�فقها�اشکال�کرده�اند�که�اجرای�ضرر�خفیف�تر�با�اصول�رفع�تزاحم�

و�اهم�و�مهم�سازگاری�ندارد.�باید�دید�کدام�اقوی�ملاکاً�است.�بنابراین�باید�علی�القاعده�برای�رفع�
تزاحم�به�ملاک�اقوائیت�رجوع�کرد�و�آنچه�که�ملاک�قوی�تری�دارد�را�مقدم�کرد�)بروجردی،�1412:�

ج2،�ص�339(.

1- لازم به ذکر است ورود حکومت با اقدامات حسبیه ناظر به معنای عام حسبه است؛ یعنی اموری که شارع راضی به اهمال 
آن نیست و اقامه ی آن را ضروری می داند )خمینی، 1388: ج2، ص497(. اقامه ی عدالت اجتماعی و بر عهده گرفتن کفالت 
افراد بر عهده ی حکومت اسلامی است )زرگوش نسب  و دیگران، 1393: 583(. گرچه در برخی قوانین مانند ماده 1 قانون امور 

حسبیه مصادیق امور حسبیه محدود به مواردی است که در آن ماده گفته شده مانند ولایت صغار و... 
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بنا�بر�هر�سه�مبنا�اگر�امر�بین�اینکه�فرد�برای�حفظ�جان�خودش�از�خانه�خارج�شود�و�کسب�
درآمد�کند�یا�اینکه�در�قرنطینه�بماند�و�متحمل�ضرر�جسمی�و�یا�حتی�روحی�و�روانی�شود،�دائر�
شد،�مصلحت�جامعه�مقدم�است�و�برای�حفظ�مصالح�جامعه�حکم�می�شود�که�نباید�قرنطینه�را�
ترک�کند.�بنا�بر�مبنای�اول�در�صورت�ناکارآمدبودن�لاضرر�به�عنوان�قاعده�ی�فقهی�قاعده�ی�حفظ�
نظام�و�مصالح�جامعه�مطرح�می�شود.�همچنین�بنا�بر�مبنای�دوم،�تقدم�حفظ�مصالح�جامعه�و�نظام�
بر�مصالح�فرد�ضرر�کمتر�است�و�هم�بنا�بر�مبنای�سوم�تقدم�حفظ�مصالح�جامعه�اقوی�ملاکاً�است.�

چون�ملاک�حفظ�نظام�برحفظ�فرد�تقدم�دارد.

3- دوران امر بین وجوب حضانت کودک بیمار و ضرر والدین 
موضوع�بعدی�موردی�است�که�امر�دائر�باشد�بین�وجوب�حضانت،�نگهداری�و�پرستاری�از�کودک�
بیمار�یا�سلب�حضانت�و�حفظ�سلامتی�پدر�و�مادر�کودک�که�احتمال�مبتلا�شدن�به�بیماری�در�

آنها�بسیار�زیاد�است.
قبل�از�پاسخ�به�این�موضوع�باید�چند�مبنا�مشخص�شود�و�براساس�هر�یک�از�مبانی�گام�به�
گام�پاسخ�به�این�مسئله�مشخص�شود.�مبنای�اول�اینکه�آیا�بر�فرد�واجب�است�برای�دفع�ضرر�
دیگری�خود�را�به�خطر�بیاندازد؟�مبنای�دوم�این�است�که�در�تعارض�قاعده�ی�لاضرر�و�احکام�اولیه�
کدام�مقدم�است�و�مبنای�سوم�اینکه�»لا«�در�لاضرر�بعد�از�نفی�حکم�عزیمت�است�یا�رخصت؟�در�
نهایت،�جایگاه�اصول�اخلاقی�در�بحث�تبیین�می�شود.�این�مباحث�هر�کدام�بسیار�مفصل�است�و�
برای�رعایت�اختصار�تنها�به�ذکر�مختصر�نظرات�اکتفا�شده�و�اتخاذ�مبنا�می�شود�و�از�ذکر�تفصیل�

بیشتر�و�ادله�ی�هر�نظر�خودداری�می�شود.�

3-1- تحمل ضرر برای دفع ضرر دیگری
سؤال�مطرح�این�است�که�آیا�واجب�است�فرد�برای�دفع�ضرر�از�دیگری�خود�متحمل�ضرر�
شود؟�در�پاسخ�به�این�سؤال�مباحث�مختلفی�مطرح�شده،�ولی�مشهور�معتقدند،�واجب�نیست�فرد�
برای�دفع�ضرر�از�دیگری�خود�را�به�خطر�بیاندازد�)موسوی�الخمینی،�1418:�ج3،�ص615؛�تبریزی،�
428�:1369(.�مثال�رایج�در�کتب�اصولی��این�است�که�سیلی�در�حال�جریان�است�آیا�بر�فرد�واجب�
است�برای�اینکه�سیل�داخل�خانه�یا�مغازه�ی�همسایه�نرود،�درب�منزل�یا�مغازه�ی�خود�را�باز�کند�
تا�جلوی�رسیدن�سیل�به�منزل�همسایه�را�بگیرد؟�فقها�می�فرمایند:�»خیر�لازم�نیست«�)موسوی�

الخمینی،�1410:�ج1،�ص64؛�اراکی�1375:�ج2،�ص�261(.
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بنابراین�اگر�والدین�احتمال�زیاد�می�دهند�که�مراقبت�و�پرستاری�آنها�از�کودکشان�موجب�
رفع�سریع�تر�بیماری�از�کودک�می�شود،�آیا�واجب�است�برای�دفع�و�رفع�ضرر�از�کودک�خودشان�

متحمل�ضرر�شوند؟�پاسخ�به�این�سؤال�منفی�است.�

3-2- تعارض لاضرر و حضانت
بر�اساس�نتیجه�ی�قسمت�قبل�واجب�نیست�والدین�برای�دفع�ضرر�از�کودک�خود�را�به�خطر�
بیاندازند،�ولی�مسئله�این�است�که�حضانت�کودک�با�مثال�مشهور�فقها�متفاوت�است،�زیرا�در�آن�
مثال�فرد�هیچ�تکلیفی�در�قبال�همسایه��ی�خود�ندارد�و�فقط�درصدد�انجام�دادن�یک�کار�اخلاقی�
است،�اما�در�حضانت�والدین�وظیفه�ی�قانونی�و�شرعی�نسبت�به�کودک�دارند؛�بنابراین�این�مورد�
مصداق�تعارض�قاعده�ی�لاضرر�و�وجوب�حضانت�است.�از�سویی،�مطابق�قاعده�ی�لاضرر،�نباید�فرد�
به�خودش�ضرر�بزند�و�اضرار�به�نفس�حرام�است،�از�سوی�دیگر،�ادله�ی�وجوب�حضانت�دال�بر�این�

است�که�پدر�و�مادر�باید�از�این�کودک�نگهداری�کنند.
از�نظر�فقها�قاعده�ی�لاضرر�حاکم�بر�کلیه�ی�ادله�ی�اولیه�است�)تبریزی،�417�:1369(،�یعنی�حکم�
وجوب�تمامی�احکام�اولیه�که�از�طرف�قانون�گذار�صادر�می�شود،�زمانی�که�به�ضرر�منجر�شود،�

برداشته�می�شود.�
وجوب�حضانت�نیز�یک�حکم�اولیه�است�که�چنانچه�به�ضرر�والدین�منجر�می�شود�و�خوف�
عقلایی�ضرر�در�آن�وجود�داشته�باشد،�حکم�وجوب�آن�برداشته�می�شود؛�یعنی�بر�اساس�هرکدام�
از�مبانی�که�در�معنای�»لا«ی�قاعده�ی�لاضرر�بیان�شده�بود�و�»لا«�دال�بر�نهی�یا�نفی�باشد،�وجوب�

حضانت�از�والدین�برداشته�می�شود.

3-3- دلالت لاضرر بر رخصت یا عزیمت
بنابر�آنچه�آمد،�وجوب�حضانت�از�والدین�برداشته�شد،�اما�سؤال�دیگر�این�است�که�آیا�پدر�و�
مادر�می�توانند�به�حضانت�و�نگهداری�ادامه�دهند�یا�به�واسطه�ی�قاعده�ی�لاضرر�و�سلب�حضانت�
ادامه�ی�حضانت�و�نگهداری�از�کودک�بر�آنها�حرام�می�شود؟�آیا�بعد�از�منتفی�شدن�حکم�وجوب�
حضانت�حکم�به�جواز�داده�می�شود�یا�این�نفی�دال�بر�یک�الزام�و�پای�بندی�به�مفاد�فعل�منفی�یا�
منهی�است.�در�این�باره�باید�براساس�مبانی�ای�که�در�معنی�»لا«�قاعده�ی�لاضرر�گفته�شده�پاسخ�

داد،�1ولی�به�اختصار�و�اجمال�دو�نظر�وجود�دارد:�

1-  براساس اینکه لا نفی باشد یا نهی تشریعی یا نهی حکومتی و یا معنای دیگری که گفته اند پاسخ متفاوت خواهد شد.
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برخی�نفی�حکم�را�یک�ترخیص�و�تسهیل�برای�مکلف�می�دانند؛�بنابراین�اگر�حکم�وجوب�با�
قاعده�ی�لاضرر�برداشته�شود،�معتقدند�جواز�فعل�همچنان�باقی�است.�1برخی�دیگر�-�که�نظر�آنها�
صحیح�تر�به�نظر�می��رسد-�معتقدند�مد�نظر�قانون�گذار�از�بیان�»لاضرر�و�لاضرار�فی�الاسلام«�پا�ی�بندی�
به�مفاد�آن�بوده�نه�نفی�ضرر�و�اضرار.�در�غیر�این�صورت�فلسفه�ی�وجودی�این�قاعده�زیر�سؤال�
می�رود؛�مانند�مدیری�که�بگوید�در�مجموعه�ی�تحت�مدیریت�من�دورکاری�وجود�ندارد.�این�بدان�
معناست�که�هیچ�کس�در�آن�مجموعه�نباید�دورکاری�کند،�نه�اینکه�فقط�وجوب�دورکاری�برداشته�
شده�باشد.�در�موضوع�مورد�بحث�هم�وقتی�قانون�گذار�می�گوید�در�اسلام�ضرر�وجود�ندارد�معنایش�
این�است�که�هیچ�کس�نباید�کاری�را�که�مستوجب�ضرر�یا�اضرار�به�خود�یا�دیگری�می�شود�انجام�
دهد�)سبحانی�تبریزی،�1415:�ج2،�ص135(.�به�علاوه،�بنا�بر�یک�مبنا�حکم�وجوب�یک�حکم�بسیط�
است�که�وقتی�برداشته�می�شود�امکان�ندارد�جوازش�باقی�بماند،�بنابراین�حکم�به�حرمت�می�شود�

)مکارم�شیرازی،�1428:�ج3،�ص263(.�
بنابراین�چنانچه�بین�قاعده��ی�لاضرر�و�حکم�وجوب�حضانت�تعارض�پیش�آید،�نه�تنها�حکم�
وجوب�حضانت�برداشته�می�شود،�حضانت�کودک�بر�والدین�حرام�می�شود�و�باید�نگهداری�او�را�
به�جد�پدری�و�در�صورت�نبود�جد�پدری�-�به�ترتیبی�که�در�قانون�مشخص�شده�-�به�حاکم�2)یا�

نهادهای�تعیین�شده�از�سوی�حکومت(�واگذار�کنند.�
نکته�ی�مهم�و�حائز�اهمیت�این�است�که�تمام�این�مطالب�با�لحاظ�حکم�اولیه�است�که�حضانت�
تکلیفی�برعهده�ی�پدرومادر�است،�لیکن�با�این�نگاه�که�حضانت�هم�حق�است�و�هم�تکلیف�و�این�
حق�با�سایر�حقوق�تفاوت�های�جدی�دارد؛�چراکه�دو�طرف�من�له�الحق�هستند�و�مانند�حق�مالکیت�
طرف�مقابل�من�علیه�الحق�نیست.�همچنین�آثار�روحی�و�روانی�که�این�جداسازی�بر�روح�و�روان�

کودک�خواهد�گذاشت�اقتضا�می�کند،�در�این�باره�تأملات�عمیق�تر�و�جدی�تری�شود.

3-4- حضانت و مراقبت والدین از کودک بیمار و مقایسه ی با آن با پزشکان و کادر درمانی
ممکن�است�با�بیان�نکته�ای�که�در�مورد�سلب�حضانت�از�پدرومادر�گفته�شد،�این�شبهه�به�
وجود�بیاید�که�پرستاران�و�پزشکان�نیز�به�خاطر�قاعده��ی�لاضرر�نباید�از�بیماران�مراقبت�کنند؛�
چراکه�قاعده�ی�لاضرر�حاکم�است�بر�همه�ی�تکالیف�و�اگر�پزشک�و�پرستار�بر�نگهداری�از�بیمار�
تعهدی�داده�اند،�براساس�قاعده�ی�لاضرر�نباید�وظایف�خود�را�انجام�دهند؛�مانند�تکلیف�حضانت�

1- این مطلب را آیت الله سبحانی بر مبنای نظر شیخ انصاری مطرح کرده اند.
2- ماده 1173 قانون مدنی.
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که�از�پدرومادر�سلب�شد.�در�پاسخ�به�این�شبهه�باید�گفت،�قاعده�ی�لاضرر�یک�قاعده�ی�امتنانی�
است�و�مانند�حدیث�رفع�در�احکام�و�قضایایی�جاری�می�شود�که�لابشرط�است.�1این�قاعده�فقط�
بر�احکامی�حکومت�دارد�که�از�حیث�تقید�به�ضرر�لابشرط�است،�ولی�احکامی�مانند�جهاد�و�زکات�
که�موضوع�آنها�مقید�به�ضرر�است،�حکومت�لاضرر�بر�ادله�ی�این�احکام�معنا�ندارد�)فانی�اصفهانی،�
1401:�ج1،�ص410(.�پس�موضوع�قاعده�ی�لاضرر�در�جایی�مطرح�می�شود�که�به�حسب�ذات�آن�

موضوع�ضرری�مترتب�نیست،�ولی�به�خاطر�مسائل�خارجی�ضرر�وارد�شده�است.�آن�وقت�حکم�
ضرری�برداشته�یا�نفی�می�شود�و�قاعده�ی�لاضرر�بر�آن�حکم�اولیه�حاکم�می�شود�)انصاری،�1416:�
468؛�بجنوردی،�1377:�ج1،�ص71(.�قاعده�ی�لاضرر�موضوعی�و�تخصصی�از�احکامی�که�ذاتشان�اقتضای�

ضرر�دارد،�خارج�است.�در�مورد�تعهد�پزشکان�و�پرستاران�و�کادر�درمان�هم�همین�مطلب�جاری�
است؛�ذات�آن�تعهد�مانند�جهاد�ضرر�دارد�که�البته�با�مصالح�اخروی�جبران�می�شود�و�در�عالم�
واقع�ضرر�نیست،�ولی�به�هرحال�فردی�که�از�ابتدا�متعهد�به�چنین�شغلی�می�شود،�مانند�سربازی�
که�برای�جهاد�رفته�خود�را�در�معرض�ضرر�قرار�داده�و�حکم�تعهد�به�درمان�او�مانند�حکم�جهاد�

تخصصاً�از�قاعده�ی�لاضرر�خارج�است.

3-5- جایگاه اصول و قواعد اخلاقی در این موضوع  
مطالب�پیش�گفته�شده�در�باب�اجرای�قواعد�فقهی�حاکم�بر�موضوع�حضانت�و�تعارض�آن�با�
بحث�بیماری�های�واگیردار�بود،�ولیکن�در�این�موضوع�قواعد�و�اصول�اخلاقی�مانند�ایثار�و�مواسات�

حاکم�است�که�با�حکم�حرمت�حضانت�سازگاری�ندارد.�
سؤال�اینجاست�که�درصورت�قائل�بودن�به�حرمت�این�حکم،�چگونه�می�توان�آن�را�با�اطلاقات�
ادله�ای�که�دال�بر�ایثار�و�ازخودگذشتگی�و�مواسات�با�برادر�ایمانی�است،�جمع�کرد؟�پاسخ�به�این�

سؤال�مقاله�ای�مجزا�را�اقتضا�می�کند،�ولی�به�اختصار�می�توان�چنین�پاسخ�داد:
الف- مواسات:�با�جست�وجوی�نگارنده�در�کلیه�ی�منابع�فقهی�این�گونه�به�دست�آمد�که�مواسات�

به�معنای�از�مال�خود�به�دیگری��بخشیدن�و�او�را�در�آن�شریک�گردانیدن�است�)ازهری،�1421:�
ج1،�ص163(؛�بنابراین��فقط�در�امور�مالی�کاربرد�دارد�و�در�امور�غیرمالی�اصلًا�به�کار�نمی�رود.2

1- برای اعمال حدیث رفع که آن هم امتنانی است، این شرط آمده که در صورتی می توان به حدیث رفع استناد کرد که لابشرط 
از عمد و خطا باشد )انصاری، 1416: 322(.

2- لذا می بینیم در فقه، فلسفه ی وجوب نفقه ی اقارب و وجوب زکات، بر اساس مواسات وارد شده است )نجفی، 1421: 
ج31، ص 375(. 
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ب- ایثار:�ایثار�به�معنای�مقدم�شمردن�دیگری�بر�خود�در�کسب�سود�و�منفعتی�یا�پرهیز�از�

ضرر�و�زیانی�است�که�نهایت�برادری�و�دوستی�بین�دو�نفر�را�نشان�می�دهد�)جرجانی�و�ابن�عربی،�
59�:1370(.�کسی�که�ایثار�می�کند،�خود�را�به�رنج�و�زحمت�می�افکند�تا�دیگران�در�رفاه�و�آسایش�
باشند.�در�آیات�قرآن�1و�نیز�نهج�البلاغه�2نمونه�هایی�از�ایثار�و�ترغیب�مسلمین�به�ایجاد�این�صفت�
در�خود�یافت�می�شود.�در�کتب�حدیثی�بابی�به�نام�»استحبابالايثارعلیالنفس«�به�آن�اختصاص�
یافته�است�)حر�عاملی،�1416:�ج�9،�ص�429(،�اما�در�مورد�قلمرو�ایثار�برخی�معتقدند�با�جست�وجو�
در�استعمال�ماده�ی�ایثار�در�کتب�حدیث�-�مانند�بحارالأنوار�و�وسائل�الشیعه-�می�توان�دریافت�که�
همه�ی�آنها�در�مال�استعمال�شده�و�تقدیم�چیزی�بر�چیزی�و�شخصی�بر�شخص�دیگر�است�و�
موردی�نیست�که�در�آنها�نفسی�بر�نفس�دیگر�مقدّم�شده�باشد�و�این�انسان�را�به�شک�می�اندازد�
و�بررسی�بیشتر�را�می�طلبد�)دفتر�تبلیغات�اسلامی�حوزه�علمیه�قم،�1386:�ج1،�ص324(.�ازاین�رو�برخی�
در�اصل�اینکه�ایثار�را�به�واسطه�ی�در�خطر�قراردادن�جان�داخل�در�آیه�ی�ایثار�و�سایر�ادله�ایثار�
دانست،�شبهه�کرده�اند.�با�فرض�پذیرش�اینکه�ایثار�جان�نیز�شامل�ادله�است�-که�حق�هم�این�
است-�،�در�فقه�دو�نظر�وجود�دارد؛�برخی�مانند�صاحب�جواهر�معتقدند�از�نظر�عقل�و�نقل،�حفظ�
نفسی�که�انسان�خدا�را�با�آن�می�پرستد،�بر�دیگری�مقدم�است�و�ایثار�افکندن�نفس�-�به�دست�
خویش�-�در�هلاکت�است�)نجفی،�1421:ج36،�ص�433(�برخی�دیگر�مانند�شهید�ثانی�می�گویند:�

به�دلیل�آیات�و�روایاتی�که�دال�بر�تقدم�دیگری�بر�نفس�است،�در�فرض�تساوی�و�ترجیح�
نداشتن�هیچ�یک�از�دو�نفر�بر�زنده�ماندن�3ایثار�جایز�است�)جبعی�العاملی،�1413:�ج12،�

ص122(.�

علت�این�اختلاف�نظر�تعارض�در�ادله�ی�ایثار�است؛�از�سویی،�اضرار�به�نفس�مطلقاً�حرام�است�
و�از�سوی�دیگر،�در�ادله�آمده�متقی�کسی�است�که�نفس�او�به�خاطر�سختگیری�های�خودش�در�
رنج�است�و�مردم�از�ناحیه�ی�او�در�آسایش�هستند�)شریف�رضی،�224�:1372(.�میرزای�قمی�برای�
حل�تعارض،�ادله�ی�ترغیب�کننده�ی�ایثار�را�مختص�به�مال�دانسته�و�ادله�ی�عدم�جواز�ترجیح�
نفس�به�دیگری�را�مربوط�به�ایثار�جان�دانسته�است�)قمی،�1375:�ج4،�ص398(.�ولی�علامه�مجلسی�

معتقد�است:

1- مانند سوره یوسف،91؛ طه،72؛ حشر،9؛ نازعات، 38؛ اعلی، 1.
2- نامه 53 و کلمات قصار 59.

3- فرض عدم تساوی جایی است که یکی پیامبر باشد و دیگری یک فرد معمولی و حفظ نفس پیامبر ترجیح دارد.
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�افراد�و�حالات�آنها�متفاوت�است،�کسی�که�توکلش�بر�خدا�بیشتر�باشد�و�قادر�باشد�که�بر�
فقر�و�سختی�و�شدت�صبر�کند�ایثار�برای�او�جایز�و�مستحب�است�و�الا�جایز�نیست�که�

جسمش�را�به�سختی�بیاندازد�)مجلسی،1403:�ج71،�ص250(.�

این�توجیه�با�این�مبنا�هم�سازگار�است�که�بقای�حیات�مؤمن�گرچه�بر�حسنات�او�می�افزاید�و�
نامه�ی�اعمالش�را�سنگین�می�کند؛�لیکن�چه�بسا�پاداش�ایثار�به�نفس�بیشتر�از�پاداش�هایی�باشد�
که�انسان�در�باقی�مانده�ی�حیاتش�به�دست�می�آورد؛�چنان�که�در�جهاد�و�دفاع�نیز�چنین�است.�پس�
ارزنده�بودن�حیات�مؤمن�مانع�از�ایثار�به�نفس�نیست�و�اگر�شخصی�دیگری�را�بر�خویش�ترجیح�
دهد،�یکی�از�مظاهر�بزرگ�ارزش�های�اخلاقی�را�)ایثار(�تجلّی�بخشیده�است�)دفتر�تبلیغات�اسلامی�

حوزه�علمیه�قم،�1386:��ج1،�ص325؛�محقق�داماد،147�:1383(.

حاصل�اینکه�با�نگاه�تکلیف�مداری�به�حضانت،�تعارض�لاضرر�با�این�حکم،�حرمت�را�به�دنبال�
دارد،�ولیکن�این�حکم�در�ساحت�اصول�و�قواعد�اخلاقی�با�چالش�هایی�مواجه�است�که�مطالعات�
عمیق�تر�و�مبنایی�تری�را�در�فضای�حاکمیت�اخلاق�بر�حقوق�خانواده�می�طلبد�و�لازم�است�در�

پژوهش�های�دیگر�به�تفصیل�بررسی�شود.

4- دوران امر بین وجوب حضانت از سوی والدین بیمار و اضرار به کودک
�در�موردی�که�امر�بین�سلب�حضانت�موقت�از�والدینی�که�مبتلا�به�بیماری�هستند�با�حضانت�
کودک�و�احتمال�بیمار�شدن�او�دائر�است،�به�نظر�می�رسد�-�با�نگاه�تکلیف�مدارانه�به�حضانت-��به�
دلیل�تعارض�قاعده�ی��لاضرر�با�حکم�وجوب�حضانت�صدور�حکم�به�سلب�حضانت�موقت�برای�
والدین�روان�تر�و�ملموس�تر�باشد�به�خصوص�که�مصلحت�سلامتی�کودک�در�خطر�است�و�قانون�

مدنی�هم�تصریح�کرده�که�در�این�صورت�باید�محکمه�درباره�ی�حضانت�کودک�تصمیم�بگیرد.1

5- دوران امر بین وجوب نفقه و ضرر رساندن به دیگران
مورد�دیگری�که�در�موضوع�بیماری�های�واگیردار�پیش�می�آید،�تکلیف�حقوقی�و�شرعی�مرد�
نسبت�به�کسب�درآمد�و�دادن�نفقه�ی�زن�و�فرزندان�است.�2اگر�زوج�به�بیماری�واگیردار�مبتلا�
شود�و�لازمه�ی�شغلش�خروج�از�خانه،�ترک�قرنطینه�و�ارتباط�با�افراد�باشد،�امر�دائر�است�به�اینکه�

1- ماده 1173: »هر گاه در اثر عدم مواظبت یا انحطاط اخلاقی پدر یا مادری که طفل تحت حضانت اوست، صحت جسمانی 
و یا تربیت اخلاقی طفل در معرض خطر باشد، محکمه می تواند به تقاضای اقربای طفل یا به تقاضای قیم او یا به تقاضای 

رئیس حوزه قضایی تصمیمی را که برای حضانت طفل مقتضی بداند، اتخاذ کند«.
2- ماده 1106 قانون مدنی: »در عقد دائم نفقه زن به عهده شوهر است«. ماده 1199 قانون مدنی:»نفقه فرزند بر عهده ی پدر است«.

https://sedayevakil.com/%D8%AF%D8%A7%D9%86%D8%B3%D8%AA%D9%86%DB%8C-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D9%88%DA%A9%DB%8C%D9%84/%D8%AF%D8%A7%D9%86%D8%B3%D8%AA%D9%86%DB%8C-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D9%82%DB%8C%D9%88%D9%85%DB%8C%D8%AA/%D8%AA%D9%81%D8%A7%D9%88%D8%AA-%D8%AD%D8%B6%D8%A7%D9%86%D8%AA-%D9%88-%D9%82%DB%8C%D9%88%D9%85%DB%8C%D8%AA.html
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دیگران�را�در�معرض�خطر�بیماری�قرار�دهد�و�به�دیگران�ضرر�برساند�یا�کسب�درآمد�کند�و�تکلیف�
نفقه�را�انجام�دهد.�لازم�است�بررسی�شود�که�آیا�این�مورد�از�موارد�تزاحم�ضررین�)یا�بنا�بر�نظر�

گروهی�تعارض�ضررین(�است�یا�خیر؟�
چنان�که�بیان�شد،�شرط�ایجاد�تعارض�این�است�که�دو�دلیل�با�هم�رابطه�ی�حاکم�و�محکوم�
یا�تخصیص�و�تقیید�نداشته�باشند،�درحالی�که�در�این�موضوع�میان�دلیل�وجوب�نفقه�و�قاعده�ی�
لاضرر�رابطه�ی�حکومت�حاکم�است.�قاعده�ی�لاضرر�حاکم�بر�کلیه�ی�ادله�ی�اولیه�است.�در�موضوع�
قسمت�اول�)دوران�میان�اضرار�به�خود�و�اضرار�به�دیگری(�فرد�برای�دفع�ضرر�از�خود�به�دیگری�
ضرر�می�رساند،�لازمه�ی�دفع�ضرر�از�نفس�اضرار�به�دیگری�بود؛�بنابراین�بحث�تعارض�یا�تزاحم�
ضررین�مطرح�می�شد.�در�موضوع�فعلی،�حکم�وجوب�نفقه�موجب�اضرار�به�دیگری�شده�و�چون�
قاعده�ی�لاضرر�حاکم�بر�کلیه�ی�ادله�ی�اولیه�است،�این�حکم�برداشته�می�شود.�یعنی�اگر�دادن�نفقه�
بر�زوج�واجب�است�که�ضرر�نداشته�باشد،�هرگاه�این�نفقه�مستوجب�ضرر�شود،�وجوب�نفقه�برداشته�
می�شود�و�زوج�بیمار�برای�ترک�قرنطینه�هیچ�مجوزی�ندارد؛�چون�موجب�ضرر�رساندن�به�دیگران�
می�شود.�از�طرفی،�حفظ�مصالح�اجتماع�و�نظام�اقتضا�می�کند�که�نهادهای�حمایتی�و�حکومت�تا�
برطرف�شدن�بیماری�زوج،�براساس�اقدامات�حسبه�و�با�کمک�های�معیشتی�و�نیز�کمک�در�ایجاد�

مشاغل�خانگی�از�این�خانواده�حمایت�کند.�

جمع بندی و نتیجه گیری

برخی�از�بیماري�هاي�واگیردار�به�دلیل�قدرت�سرایت�بسیار�زیاد�و�تهدید�جانی�که�برای�افراد�
جامعه�ایجاد�کنند،�ممکن�است�با�حقوق�و�تکالیف�افراد�در�خانواده�تعارض�داشته�باشند.�تعارض�
حقوق�فردی�و�حقوق�اجتماعی،�همچنین�تعارض�وظایف�اجتماعی�با�حقوق�فردی�مهم�ترین�

سؤالاتی�است�که�می�توان�آن�را�به�بحث�و�بررسی�گذاشت.
هنگام�شیوع�بیماری�های�واگیردار�خطرناک،�جداسازی�بیماران�مؤثرترین�راهکار�کنترل�بیماری�
برای�جلوگیری�از�شیوع�گسترده�ی�آن�است،�ولی�ممکن�است�فرد�بیمار�به�دلیل�در�مضیقه�بودن�
شرایط�مالی�و�خوف�بدتر�شدن�شرایط�جسمی�مجبور�به�ترک�قرنطینه�شود،�در�این�صورت�بنابر�
این�مبنا�که�اضرار�به�نفس�و�اضرار�به�دیگری�هر�دو�حرام�باشد�و�ترس�عقلایی�و�قابل�اعتنای�
عقلا�برای�جریان�قاعده�ی�لاضرر�کفایت�کند،�نظام�حقوقی�اسلام�براساس�قواعد�حل�تعارض�یا�
حل�تزاحم�بین�دو�ضرر،�حفظ�مصالح�نظام�و�جامعه�را�بر�حقوق�فرد�مقدم�دانسته�و�با�جلوگیری�
بیمار�از�ترک�قرنطینه�بیماری�را�در�جامعه�کنترل�می�کند.�هر�چند�که�با�ترغیب�آحاد�جامعه�به�
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اصول�اخلاقی�همچون�مواسات،�افراد�جامعه�را�به�برطرف�کردن�مضیقه�ها�و�تنگناهای�اقتصادی�
آحاد�مردم�برای�تأمین�سلامت�تک�تک�افراد�جامعه�مکلف�می�کند.

والدینی�که� است.� والدین�هم�چالش�برانگیز� تکلیف�حضانت� با� بیماراني� قرنطینه�ی�چنین�
متکفل�حضانت�کودک�مبتلا�به�بیماری�های�واگیردار�می�شوند،�براساس�نگاه�تکلیف�مدارانه�به�
حضانت،�قاعده�ی�لاضرر�اجازه�ی�حضانت�این�کودکان�را�از�والدین�سلب�و�نگهداری�و�مراقبت�آنها�
را�حرام�می�داند.�هرچند�حق�بودن�حضانت،�تأمین�نیازهای�عاطفی�و�روحی�کودک�و�همچنین�
پیوند�ناگسستنی�میان�قواعد�اخلاقی�مانند�ایثار�با�اصول�حقوقی،�تأمل�بیشتری�در�این�حکم�را�

اقتضا�می�کند.
از�طرفی،�حکومت�قاعده�ی�لاضرر�وجوب�تکلیف�حضانت�از�والدینی�که�بیمار�هستند�را�به�
دلیل�در�خطر�قرارگرفتن�کودک�تحت�حضانت�آنها�و�نیز�وجوب�تکلیف�نفقه�نسبت�به�زوج�
بیماری�که�مکلف�به�دادن�نفقه�ی�زوجه�و�فرزندانش�هست�و�کسب�درآمد�منوط�به�ترک�قرنطینه�
هست،�برای�حفظ�سلامتی�افراد�جامعه�برداشته�و�به�سلب�حضانت�موقت�والدین�و�عدم�وجوب�
نفقه�حکم�می�کند.�هر�چند�لازم�است،�نهادهای�حمایتی�حکومت�تا�حدامکان�تأمین�هزینه�های�
معیشتی�این�گونه�افراد�را�به�عهده�بگیرند�و�با�تشویق�مردم�به�مواسات�و�ایثار�نهادهای�مردم�نهاد�

را�در�این�زمینه�فعال�کنند.�

منابع
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سـقـط درمانـی؛ تأمـلات فـقـهی و

 سیـاست گـذاری تقنینی

1، ابوالقاسم مقیمی حاجی**2
حمید ستوده*

چکیده
پژوهش حاضر با روش توصیفی- تحلیلی، مبانی فقهی قانون ســقط درمانی را بررســی کرده 
اســت. ابعاد فرهنگی و اجتماعی موضوع ســقط جنین، اشکالات فقهی ماده واحده سقط درمانی، 
ضرورت افزایش جمعیت و اهمیت سیاست های جمعیتی کشور حاکی از آن است که در موضوع 
ســقط جنین، نظام تقنینی کشــور نیازمند بازکاوی است تا از این رهگذر بتوان مانع سقط جنین و 
به ویژه ســقط های غیرقانونی شد. هدف این پژوهش آن است که روشن کند بسیاری از بیماری ها 
و نواقص جنینی که در اندیکاسیون های پزشکی ملاک حرج شناخته شده، درمان شدنی است و یا 
برخی همانند کوتولگی، اساســاً یک ویژگی است نه یک بیماری که موجب حرج باشد. همچنین 
با توجه به لزوم احراز قطعی حرج در فتاوا و احتمال خطای تشــخیصی در پاره ای از شــیوه های 
غربالگری نمی توان همه ی این موارد را در ســقط درمانی مصداق حرج قطعی قبل از ولوج روح 
دانست؛ به ویژه آنکه ملاک حرج شخصی است و نسبت به توان تحمل مادران نیز متفاوت است. 
ازایــن رو، در حرج نمی توان برای همه ی مصادیق یک ضابطــه ی کلی تنظیم کرد و باید به موارد 
مســلم، روشن و قدر متیقن از دشواری تحمل ناپذیر در نگهداری کودک توجه کرد. روش آن نیز 
در تکثیر روزانه ی اندیکاسون های پزشکی به عنوان مصادیق جدید حرج نیست، زیرا سقط جنین 
به قدری در نزد شــارع مقدس مذموم و ناپســند است که حتی استناد به موارد حرجی نیز چه بسا 
قبح این عمل و مفســده ی آن را از بین نبرد؛ بنابراین باید این موارد به قدر متیقن، بســیار محدود 
شــده و همراه با تشــکیل جلسات کارشناسی متشکل از یک تیم خبره، برای هریک از زنان باردار 
متقاضی باشد که مبتلا به این وضعیت شده اند تا به صورت موردی، میزان اختلال جنین و توانایی 
هر مادر در نگهداری وی احراز شود و اگر شرایط استناد به حرج محرز نشود، اصل اولی حرمت 

اسقاط جنین حاکم خواهد بود و پزشک خطاکار مسئول عواقب این کار است. 
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1- مقدمه و بیان مسئله
�سقط�جنین�تهدیدی�جدی�برای�کرامت�و�حیات�انسانی�است؛�به�گونه�ای�که�پیامدهای�منفیِ�
چنین�اقدامی�را�-�به�خصوص�در�حوزه�ی�مخاطرات�جمعیتی�و�کوشش�انسان�برای�نابودی�نسل�
خویش�-�نمی�توان�انکار�کرد.�ماهیت�این�موضوع�مربوط�به�حوزه�ی��عمومی�و�معضلات�اجتماعی�
ایران�در�خط�مشی�گذاری�فرهنگی�و�مواجهه�ی�قانونی� است.�بنابراین�دولت�جمهوری�اسلامی�
نسبت�به�جلوگیری�از�روند�افزایش�میزان�سقط�-�در�راستای�احترام�به�حق�حیات�و�کرامت�الهی�
انسان�مندرج�در�بند��6از�اصل�دوم�قانون�اساسی�-�مسئولیت�قانونی�دارد.�این�درحالی�است�که�
بر�اساس�آمار�ارائه�شده�از�سوي�دفتر�جمعیت�وزارت�بهداشت،�سالیانه�حدود��200تا��250هزار�
سقط�)قانونی�و�غیرقانونی(�در�کشور�رخ�می�دهد.�1با�توجه�به�عوارض�و�خطرات�سقط�برای�مادر�
و�همچنین�تأثیر�آن�در�کاهش�نرخ�باروری�-�مخالف�با�سیاست�های�کلی�جمعیت�ابلاغی�از�سوی�
مقام�معظم�رهبری�دام�ظله�العالی-�شایسته�است�وزارت�بهداشت�درباره�ی�ترویج�فرهنگ�فرزندآوری،�
ارتقای�سلامت�مادر�و�کودک�و�جلوگیری�از�سقط�جنین�سیاست�گذاری�های�دقیق�تری�را�اعمال�
کند.�با�توجه�به�سیر�تحول�سیاست�های�جمعیتی�و�به�تبع�آن�قوانین�و�مقررات،�این�نگرانی�وجود�
دارد�که�به�موجب�کاهش�تدریجی�میزان�باروری�طی�سال�های�نه�چندان�دور�کشور�با�رشد�منفی�
جمعیتی�مواجه��شود�و�نتیجه�ی�آن�سالخوردگی�جمعیت�است؛�بنابراین�آسیب�شناسی�قوانین�
و�مقررات�جمعیتی�موجود�در�نظام�حقوقی�ایران�لازم�و�ضروری�است�)غمامی�و�همکاران،�1398:�
38(.�البته�مطابق�ماده�واحده�مربوط�به�قانون�سقط�درمانی�مصوب�1384،�موارد�سقط�پزشکی�با�
تشخیص�قطعي�سه�پزشک�متخصص�و�تأیید�پزشکي�قانوني�مبني�بر�بیماري�جنین�که�به�علت�
عقب�افتادگي�یا�ناقص��الخلقه�بودن�موجب�حرج�مادر�است�و�یا�بیماري�مادر�که�با�تهدید�جاني�
مادر�توأم�باشد�قبل�از�ولوج�روح�)چهار�ماه(�و�با�رضایت�زن�مجاز�است.�در�مورد�قانون،�این�سؤال�
مطرح�است�که�آیا�در�تشخیص�ملاک�حرج،�درجات�مختلف�هر�بیماری�و�توان�تحمل�هر�مادر�

نیز�باید�ملاحظه�شود�یا�خیر؟�
در�این�مقاله�ابعاد�و�زوایای�مختلف�حرج�و�نقش�این�ابعاد�در�اسقاط�جنین�قبل�از�ولوج�روح�
بررسی�می�شود�و�با�توجه�به�مبانی�قاعده�ی�لاحرج�ثابت�می�شود�که�قانون�کنونی�سقط�درمانی�و�
آیین�نامه�ی�اجرایی�آن�دامنه�ی�حرج�را�بسیار�گسترده�درنظر�گرفته�و�به�لوازم�ریز�و�فروعات�آن�
توجه�نکرده�است.�بر�این�اساس�این�قانون�و�آئین�نامه�ی�اجرایی�آن�نیازمند�بازنگری�اساسی�است.

1- http://www.behdasht.gov.ir/index
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2- تعریف مفاهیم 

2-1- مفهوم سقط جنین و اقسام آن  
���از�منظر�لغوی،�سقط�1به�معنای�افتادن�از�بالا�به�پایین�)فراهیدی،�1383:�ج5،�ص71؛�ابن�منظور،�
از�شکم�زن�است�)طریحی،� انداختن� افکندن�و�بچه� به�معناي� 1408ق:��ج7،�ص316(�و�اسقاط�

1416ق:�ج�2،�ص253(.�جنین��از�ریشه�ی�»جنّ«�به�معنای�پوشیده��بودن،�پنهان�شده�و�پوشیده�

از�هر�چیز�است�)ابن�منظور،�1408ق:�ج13،�ص92(��و�چون�جنین�در�رحم�مادر�از�دیده�ها�پنهان�و�
مخفی�است،�جنین�نامیده�شده�است�)فراهیدی،�1383:�ج6،�ص21؛��ابن�منظور،�1408:�ج13،�صص��92
و�93(.�همچنین�جنین�به�معناي�حملي�است�که�در�بطن�و�رحم�مادر�استتار�شده�)فیومي،�بی�تا:�
ج2،�ص112(�و�اسقاط�جنین�نیز�به�معناي�جنینِ�انداخته�شده�از�رحم�پیش�از�تکمیل�دوره�ی�

نه�ماهه�ی�بارداري�است�)واسطی�زبیدی،�1414ق:�ج10،�ص30(.�سقط�جنین�در�فقه�به�معنای�انداختن�
جنین�پیش�از�اتمام�دوره�ی�جنینی�است�)حلی�)علامه(،�1412ق:�ج7،�ص176؛�2نجفی،�1404ق:�ج4،�
ص110(�که�در�زبان�عربی�از�آن�به�»اجهاض«�نیز�تعبیر�می�شود�)ابن�منظور،�1408ق:�ج7،�ص131؛�

فیومی،�بی�تا:�ج2،�ص113(.�

�����در�اصطلاح�حقوقی�و�پزشکی�قانونی�سقط�جنین�یا�سقط�حمل�به�انجام�دادن�هرگونه�
اعمالی�اطلاق�می�شود�که�موجب�وقفه�در�سیر�طبیعی�بارداری�و�خارج�کردن�جنین�قبل�از�موعد�
طبیعی�است؛�به�طوری�که�حمل�خارج��شده�از�بطن�مادر�زنده�نباشد�یا�قابلیت�زیستن�را�نداشته�
باشد�)رزم�ساز،��38�:1379و�39(�و�اگر�در�اثر�ضربه�زدن�به�بطن�مادر�پس�از�به�دنیا�آمدن�فوت�کند،�
یعنی�مرگ�طفل�پس�از�تولد�مستند�به�آن�ضربه�در�دوران�جنینی�باشد،�به�استناد�تبصره�ماده�

�306قانون�مجازات�اسلامی�مصوب�1392قتل�محسوب�می�شود.�این�ماده�مقرر�می�دارد:�
اگر�جنینی�زنده�متولد�شود�و�دارای�قابلیت�ادامه�حیات�باشد�و�جنایت�قبل�از�تولد،�منجر�به�

نقص�یا�مرگ�او�پس�از�تولد�شود�و�یا�نقص�او�بعد�از�تولد�باقی�بماند�قصاص�ثابت�است.�
سقط�جنین�به�انواعي�مانند�خودبه�خودي�یا�مرضي،�جنایي�و�درماني�تقسیم�مي�شود:

الف-�سقط�جنین�طبیعی�)ناخواسته(�یا�مرضي�به�مواردی�گفته�می�شود�که�جنین�به�دلایل�
مختلفي�مثل�حوادث،�ناهنجاري�هاي�کروموزومي�یا�عواملي�چون�بیماري�مادر�پیش�از�موعد�مقرر�

زهدان�را�ترک�کند�یا�تلف�شود�)گودرزی�و�کیانی،�131�:1368(.

1-Abortion. 
2-السقطوهوالذيتضعهالمرأةميتّاأوتضعهغيرتامّ.
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ب-�سقط�جنین�جنایي�در�مواردی�است�که�شخص�با�عمل�آگاهانه�نسبت�به�زن�باردار�باعث�
سقط�جنین�وی�شود،�خواه�این�عمل�به�منظور�ساقط�کردن�جنین�باشد�یا�اتفاقاً�به�سقط�جنین�
منجر�شود.�در�سقط�جنین�جنایی�ممکن�است�مادر�با�دستکاری�رحم،�خوردن�دارو�و�ضربه�ی�عمدی�
باعث�سقط�جنین�شود�یا�پزشک�و�اشخاص�دیگری�غیر�از�مادر�با�ترغیب�وی�و�ایراد�صدمه�به�او�
از�طریق�ضرب�و�شتم�باعث�سقط�جنین�شوند�و�یا�در�اثر�خطرات�ناشی�از�قصور�پزشکی�از�قبیل�
بی�احتیاطی،�بی�مبالاتی،�رعایت�نکردن�مقررات�دولتی�و�مهارت�نداشتن�به�وقوع�بپیوندد�)همان:73(.�
ج-�سقط�درمانی�یا�ضرورت�سقط�در�مواردی�است�که�بنا�به�علل�و�ضرورت�های�پزشکی�سقط�
جنین�ارادی��انجام�می�شود�و�این�سقط�گاه�علل�جنینی�و�گاه�علل�مادری�دارد؛�بدین�معنا�که�گاهی�
در�اثر�برخی�ناهنجاری�ها�در�جنین�نتیجه�ی�حاملگي�و�زایمان�تولد�نوزادي�ناقص�الخلقه�می�شود�
که�مادر�را�متحمل�حرج�و�مشقت�های�فوق�العاده�خواهد�کرد.�گاهی�نیز�ادامه�ی�حاملگی�موجب�
تشدید�بیماری�مادر�می�شود�و�حیات�مادر�را�به�خطر�می��اندازد؛�بنابراین�ختم�حاملگي�در�مراحل�
اولیه�به�دست�پزشک�معالج�و�با�استفاده�از�ابزار�پزشکي�مناسب�انجام�مي�شود�)زماني،�21�:1385(.�

2-2- مفهوم عسروحرج در فقه و حقوق
حرج�در�لغت�به�معنای�ضیق،�محدودیت�و�در�تنگنا�قرارگرفتن�و�حاکی�از�نوعی�سختی�و�مشقّتی�
است�که�تحمل�آن�برای�مردم�مشکل�است�)فیومی،�بی�تا:��ج2،�ص127؛�جزری،�بی�تا:�ج�1،�ص361(.�از�
منظر�فقهی�نیز�مراد�از�نفی�عسروحرج�این�است�که�خداوند�متعال�تکلیف�الزامی�)مجاهد�طباطبایی�
حائری،�1256ق:�535(�مشقت�آور�را�جعل�و�تشریع�نفرموده�تا�مکلفان�را�در�دشواری�شدید�و�سختی�

فوق�العاده�و�تحمل�ناپذیر�قرار�دهد؛�بنابراین�نفی�عسروحرج��به�معنای�نفی�عروض�آن�مقدار�زائد�
و�مضاعفی�از�حرج�است�که�بیش�از�طبیعت�امتثال�تکلیف�است،�به�طوری�که�اتیان�آن�همراه�با�
مشقت�شدید�و�سختی�فوق�العاده�است�که�عقلا�عادتاً�متحمل�آن�نمی�شوند.�به�همین�دلیل�در�کتب�
بسیاری�از�فقها،�»حرج«�همراه�با�قید�»لا�یتحمل�عادة«�)آملی،�1380ق:�ج�7،�ص189(�یا�»عظیم«�یا�
»شدید«�و�امثال�آن�آمده�است�)نجفی،�1404ق:�ج�5،�ص113؛�مجاهد�طباطبایی�حائری،�1296ق:�678(.�
����از�نظر�حقوقی�نیز�قانون�گذار،�با�توجه�به�ملاک�تبصره��ماده���1130قانون�مدنی�-مصوب�
1381-�عسروحرج�را�به�وجود�آمدن�وضعیت�و�حالتی�دانسته�که�ادامه��ی�زندگی�را�با�مشقت�همراه�

کرده�و�تحمل�آن�مشکل�باشد.
از�جمله�واژگان�مرتبط�با�حرج�واژه�ی�»اضطرار«�است.�اضطرار�از�ریشه�ی�ضرر�و�به�معنای�
احتیاج�پیداکردن�به�چیزی�و�ناچارشدن�از�پذیرش�چیزی�است�و�»ضرورت«�اسم�مصدر�آن�است�
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)فراهیدی،�1383:�ج7،�ص7؛�جوهری،�1410ق:��ج2،�ص720؛�ابن�منظور،�1408ق:�ج4،�صص��483و�484(.�

مقدس�اردبیلی�در�تعریف�اضطرار�می�فرماید:�

الاضطرار�ما�لم�یمکن�الصبر�علیه�مثل�الجوع؛�اضطرار�آن�است�که�صبر�بر�آن�ممکن�نباشد؛�

مانند�گرسنگی�)اردبیلی،�بی�تا:�636(.�

مرحوم�طبرسی�نیز�در�تعریف�اضطرار�می�نویسد:�
اضطرار�عبارت�از�فعلی�است�که�شخص�مضطر�نمی�تواند�از�آن�خودداری�کند�همانند�
گرسنگی�که�بر�انسان�عارض�می�شود�و�نتواند�از�آن�خودداری�کند.�به�این�معنا�که�اگر�

چیزی�نخورد�خوف�از�هلاکت�داشته�باشد�)طبرسی،�بی�تا،�ج1:�ص466(.�

علامه�حلی�نیز�در�مقام�تعریف�مضطر�می�نویسد:�
المضطرهومنيخافالتلفعلینفسه؛�مضطر�کسی�است�که�از�تلف�خویش�بیم�داشته�

باشد�)حلی�)علامه(،�1419ق:�ج3،�ص334(.

از�کلام�بیشتر�فقیهان�این�گونه�به�دست�می�آید�که�اضطرار�و�ضرورت�به�یک�معنا�هستند�)طوسی،�
1387ق:�ج2،�ص52؛�ابن�براج�1406ق:�ج1،�ص110؛�حلی�)علامه(،�1420ق:�ج4،�ص645(�و�اضطرار�در�

همان�معنای�لغوی�اش�)ناچاری�و�استیصال(�به�کار�رفته�است�که�در�اثر�آن،�حکم�شرعی�مرتفع�
می�شود�)حلی�)محقق(،�1408ق:�ج3،�ص18؛�سید�مرتضی،�1405ق:�ج2،�ص275(.�

بنابراین،�ضرورت�هر�کاری�است�که�شخص�به�آن�مبتلا�شده�و�امکان�خلاصی�از�آن�نیست�)سید�
مرتضی،��1405ق:�ج2،�ص275(�یا�هر�چیزی�است�که�صبر�بر�آن�ممکن�نیست�)اردبیلی،�بی�تا:�636(.�

در�تفاوت�اضطرار�با�حرج�گفته�شده�که�حرج�یا�مطلق�ضیق�و�مشقت�است�و�یا�به�گونه�ای�
است�که�انجام�دادن�فعل�همراه�با�مشقت�شدید�و�سختی�فوق�العاده�است�که�عقلا�عادتاً�متحمل�
آن�نمی�شوند،�اما�اگر�از�این�وضعیت�نیز�فراتر�برود�و�انسان�واقعاً�ناچار�و�مستأصل�شود،�به�آن�

اضطرار�می�گویند.�
بنابراین�به�نظر�می�رسد،�اضطرار�به�معنای�ایجاد�یک�حالت�و�صفتی�در�انسان�است�که�در�
اثر�قرارگرفتن�در�شرایط�تهدیدآمیز�طبیعی�به�وجود�آمده�و�در�این�وضعیت�و�موقعیت�است�که�
فرد�برای�خلاصی�خود�به�ناچار�باید�دست�به�فعلی�بزند�که�در�شرایط�عادی�حرام�و�محظور�است.�

http://wikifeqh.ir/%D8%B5%D8%A8%D8%B1
http://wikifeqh.ir/%D8%B9%D9%84%D8%A7%D9%85%D9%87_%D8%AD%D9%84%DB%8C
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3- حرمت سقط جنین به عنوان اولی
��موضوع�اصلی�پژوهش�حاضر،�درباره�ی�استناد�به�قاعده�ی�نفی�حرج�در�اسقاط�جنین�در�موارد�
پزشکی�و�قبل�از�نفخ�روح�است،�ولی�برای�روشن�شدن�اصل�اولی�در�بحث،�ابتدا�حرمت�سقط�

جنین�به�عنوان�اصل�اولی�به�اختصار�بررسی�می�شود.��
فقها�در�بیان�حکم�اولی�سقط�جنین�-بدون�هیچ�اختلافی-�آن�را�در�حال�اختیار�حرام�دانسته�اند�
)نجفی،�1404ق:�ج4،�ص154؛�طباطبایی�حکیم،1410ق:�ج�2،�ص300(.�برخی�نیز�بر�آن،�ادعای�اتفاق�نظر�

فقیهان�را�دارند�)طوسی�)شیخ(1420ق:�ج5،�ص291؛�مکارم�شیرازی،�1422ق:�286؛�محسنی،�بی�تا:�69(.
در�این�باره،�عموم�برخی�آیات�1بر�نهی�از�قتل�نفس�محترمه�و�قتل�ولد�دلالت�دارد.�روایات�
متعددی�نیز�وجود�دارند�که�حرمت�سقط�جنین�را�به�طور�خاص�مطرح�کرده�و�آن�را�در�تمام�
مراحل�چه�پیش�از�ولوج�روح�و�چه�پس�از�آن�ممنوع�و�حرام�دانسته�اند.�این�حکم��مطابق�عقل�
دانسته��شده�است،�زیرا�سقط�جنین�مصداق�ظلم�است.�انجام�دادن�چنین�کاری�در�واقع�تجاوز�به�
کسی�است�که�قدرت�دفاع�از�خود�ندارد�و�این�گونه�تجاوز�از�نظر�عقلی�قبیح�و�ممنوع�است�)مکارم�

شیرازی،�1422ق:�286-288(.

اقامه�شده،�روایات� از�ولوج�روح� از�مهم�ترین�ادله�ای�که�بر�حرمت�سقط�جنین�حتی�قبل�
مستفیضه�است�)مؤمن،�1415ق:�71(؛�برای�نمونه�در�صحيحةرفاعةبنموسیالنخّاس�آمده�است:�

به�امام�صادق�)(�عرض�کردم�که�کنیزی�را�می�خرم�و�گاهی�به�سبب�فاسد�شدن�خون�
و�یا�وجود�نوعی�باد�در�داخل�رحم�حیض�نمی�شود.�پس�برای�این�امر�دارو�می�خورد�و�از�
همان�روز�حیض�می�شود،�آیا�این�کار�جایز�است؛�با�آنکه�نمی�دانم�آیا�بند�آمدن�خون�نشانه�ی�
بارداری�اوست�و�یا�چیز�دیگر؟�امام�)(�فرمودند:�این�کار�را�نکن.�من�عرض�کردم�مدت�
یک�ماه�است�که�وی�حیض�نشده�و�اگر�این�امر�در�اثر�بارداری�باشد،�بار�او�نطفه�ای�خواهد�
بود�همانند�نطفه�ی�مردی�که�عزل�می�کند.�ایشان�فرمودند:�هرگاه�نطفه�در�داخل�رحم�
قرار�گیرد�به�علقه�تبدیل�می�شود،�سپس�به�مضغه�و�آنگاه�به�هر�چیز�که�خداوند�بخواهد�و�
هرگاه�نطفه�در�غیر�رحم�قرار�گیرد�از�آن�چیزی�پدید�نمی�آید.�بنابراین�به�او�دارو�ننوشان�
زمانی�که�یک�ماه�حیض�نشود�تا�ایامی�که�)معمولاً(�در�آن�حیض�می�شده�سپری�شود�

)کلینی،��1407ق:�ج3،�ص108(.

ُإلِاَّباِلحَْقِّ«؛ »و انسانی را که خداوند محترم شمرده به قتل نرسانید، مگر از روی استحقاق«  مَاللَّ َّتيِحَرَّ 1- »وَلَاتقَْتلُُواالنَّفْسَال
)انعام، 151( همچنین »وَلَاتقَْتلُُواأوَْلَادَکُمْ«؛ و »فرزندانتان را از ترس فقر نکشید« ) اسراء، 31(.
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این�روایت�بین�نطفه�ی�قبل�از�وقوع�در�رحم�و�نطفه�ی�پس�از�وقوع�در�رحم�فرق�قائل�شده�
است�و�از�چگونگی�پاسخ�امام�علیه�السلام�فهمیده�می�شود�که�نطفه�پس�از�وقوع�در�رحم�مبدأ�نشو�
آدمی�است�و�به�سبب�سؤال�سائل�از�جواز�و�نهی�امام�صراحت�در�این�حرمت�دارد�که�در�صورت�

احتمال�حمل،�شرب�دوا�و�اتلاف�آن�جایز�نیست.
لازم�به�ذکر�است،�هرچند�مورد�روایت�کنیز�است،�ولی�در�تنظیری�که�راوی�ذکر�کرده�»وإنمّا
کاننطفةکنطفةالرجلالذّیيعزل«�و�امام�علیه�السلام�نیز�آن�را�تقریر�فرمودند،�کلمه�ی�»الرجل«�
ذکر�شده�نه�»المالک«�و�این�نشان�می�دهد�که�حکم�مذکور�در�آن�در�غیر�مالک�)یعنی�شوهر(�نیز�

جاری�است�)زنجانی،�1419ق:�ج�4،�ص1361(.
�در�موثقه�اسحاق�بن�عمّار�نیز�آمده�است:�

به�امام��کاظم�)(�عرض�کردم:�زنی�از�بارداری�می�ترسد�پس�دارو�می�نوشد�تا�آنچه�در�
شکم�دارد�بیفکند�]حکمش�چیست[؟�فرمود:�]نه�این�کار�را�انجام�ندهد[.�پس�عرض�کردم:�
آن�نطفه�است،�پس�فرمودند:�»همانا�اول�چیزی�که�آفریده�می�شود�نطفه�است«�)صدوق،�

�1413ق:�ج4،�ص171(.

در�این�روایت�نیز�امام�علیه�السلام�اولین�مرحله�ی�وجود�انساني�را�نطفه�مي�دانند�و�با�کلمه�»لا«�
به�صراحت�سقط�جنین�را�حتي�در�این�مرحله،�حرام�اعلام�مي�کنند.

�همچنین�روایات�معتبر�دیگری�وجود�دارد�که�بر�وجوب�به�تأخیر�انداختن�سنگسار�زن�زناکار�
باردار�تا�هنگام�وضع�حمل�دلالت�می�کنند.�از�این�روایات�چنین�فهمیده�می�شود�که�علت�تأخیر�
در�اجرای�حد�لزوم�حفظ�حرمت�زندگی�جنین�است،�هرچند�متعلق�به�شخص�زانیه�باشد�)همان،�

ص39؛�حر�عاملی،��1409ق:�ج28،�ص108(.

����نتیجه�آنکه�در�حرمت�سقط�جنین�تردیدي�وجود�ندارد؛�حتي�هنگامي�که�هنوز�آثار�انعقاد�
نطفه�روشن�نشده،�اگر�زن�احتمال�بارداري�نیز�در�خود�بدهد�نمي�تواند�دارویي�بخورد�که�موجب�

سقط�جنین�شود.�از�این�رو،�محقق�خویي�در�کتاب�منهاج�الصّالحین�فرموده�است:�
سقط�جنین�هر�چند�که�در�مرحله�ی�نطفه�باشد،�جایز�نیست�و�با�انجام�این�کار�دیه�واجب�

می�شود�)خویی،��1410ق:�ج2،�ص�284(.

4- بررسی فقهی ماده واحده سقط درمانی
قانون�سقط�درمانی�در�سال��1384درخصوص�بارداری�هایی�که�برای�مادر�حرج�ایجاد�می�کند،�
تصویب�شد.�مطابق�این�قانون�سقط�جنین�با�تشخیص�قطعي�سه�پزشک�متخصص�و�تأیید�پزشکي�
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قانوني�مبني�بر�بیماري�جنین�که�به�علت�عقب�افتادگي�یا�ناقص��الخلقه�بودن�موجب�حرج�مادر�
است�و�یا�بیماري�مادر�که�با�تهدید�جاني�وی�همراه�باشد،�قبل�از�ولوج�روح�)چهار�ماه(�با�رضایت�

زن�مجاز�است.�
در�این�ماده�واحده�یکی�از�معیارهای�اصلی�در�جواز�سقط،�عنوان�»حرج�مادر«�ذکر�شده�و�بنابراین�
امر�دائر�مدار�حرج�می�شود.�اداره�ی�حقوقی�قوه�قضائیه�در�بند��2نظریه�مشورتی�شماره�7/4477

مورخ��1387/7/21اذعان�می�دارد:�
منظور�از�حرج�مادر�در�ماده�واحده�مصوب��84حرجی�است�که�بعد�از�زایمان�و�در�جهت�
نگه�داری�طفل�عقب�افتاده�یا�معلول�برای�مادر�تحمیل�می�شود�به�نحوی�که�متعارفاً�تحمل�

آن�وضعیت�موجب�مشقت�برای�وی�شود.�

در�این�بخش،�نقش�نفی�حرج�در�رفع�حرمت�سقط�جنین�و�ابهامات�و�خلأهای�قانونی�آن�
تبیین�می�شود.�در�بررسی�و�تبیین�فقهی�این�ماده�واحده،�نکات�ذیل�مطمح�نظر�است.�

4-1-  معیار جسمی بودن حرج
اگر�جنین�انسانی�دچار�ناهنجاری�شود�و�تحمل�آن�برای�مادر�در�زمان�بارداری�به�سبب�تشدید�
بیماری�و�یا�پس�از�تولد�و�نگهداری�موجب�عسر�و�حرج�شود،�از�منظر�فقهی،�قاعده�ی�لاحرج�
نسبت�به�حرج�های�جوارحی�و�جسمانی�جریان�دارد،�زیرا�این�موارد�مصداق�شایع�و�عرفی�حرج�
یا�به�تعبیری�قدر�متیقن�از�حرج�است.�ازاین�رو،�برخی�از�فقها�همانند�مرحوم�نجفی�خوانساری�بر�
این�باورند�که�جریان�قاعده�ی�نفی�حرج�در�حرج�های�جسمانی�منحصر�است�)نجفی�خوانساری،�
1373ق:�226(�و�سایر�موارد�را�دربرنمی�گیرد،�مگر�آنکه�سایر�مشقّات�به�نوعی�به�حرج�جسمی�
منتهی�شود.�1ظاهراً�دلیل�ایشان�انصراف�ادله�به�این�موضوع�یا�صدق�عرفی�حرج�در�حرج�جسمانی�
است�)مکارم�شیرازی،�1410ق:�ج1،�صص��194و�195(؛�به�ویژه�آنکه�حرج�در�معنای�لغوی�همان�»ضیق،�
محدودیت�و�در�تنگنا�قرارگرفتن«�و�حاکی�از�نوعی�سختی�و�مشقّتی�است�که�تحمل�آن�برای�نوع�

مردم�مشکل�است�که�این�امر�در�موارد�مادی�و�جسمی�بیشتر�نمایان�است.�

1-مکارم شیرازی، 1410ق: ج 1، ص194: »کماأشارإليهالمحققالنائينيفيآخررسالتهالمعمولةفيقاعدةلاضرر-لظهور
عنوانالحرجفيالمشقةفيالجوارحلافيالجوانحومنالمعلومانبذلالموالليسفيهمشقةبهذاالمعنیولوبلغمابلغ،اللهمالا

فيمايسریالمشاقالروحيةالیالبدنکمنلاينامطولليلتهإذابذلمالاكثيرا،علیتأملفيذلکأيضا.«
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4-2- دقت در تحقق موضوع حرج
نکته�ی�مهم�نسبت�به�تطبیق�این�قاعده�در�بحث�سقط�درمانی�آن�است�که�در�مقام�تشخیص�
و�ارزیابی�حرج�باید�مرز�طبیعی�بودن�امور�و�اتیان�تکالیف�لحاظ�شود،�تا�اگر�عرفاً�از�این�مرز�خارج�
شد�و�صدق�»حرج«�و�»مشقت�شدید«�کرد،�مشمول�این�قاعده�شود؛�یعنی�از�یک�طرف�نمی�توان�
طبق�نظر�مشهور�فقها�به�سادگی�هر�نوع�سختی�و�مشقت�را�تحت�عنوان�حرج�و�مشمول�اطلاقات�
ادله�ی�آن�قرار�داد�و�از�سوی�دیگر،�نباید�حرج�به�معنای�کلفت�و�سختی�در�حد�مرگ�و�هلاکت�
را�ملاک�و�معیار�مجرای�این�قاعده�دانست،�بلکه�حرج�باید�یک�عنوان�زاید�بر�امور�و�سختي�هاي�
طبیعی�باشد�که�در�زندگي�متعارف�مردم�وجود�دارد.�ازاین�رو�معیار�حرج�در�بارداری�زن�که�مشقت�
و�کلفت�طبیعی�دارد،�زمانی�تحقق�می�یابد�که�بقای�جنین�قبل�از�ولوج�روح�برای�مادر�مشقت�
شدید�داشته�باشد�و�مثلًا�بیماری�جنین�یا�مادر�در�حدی�باشد�که�چنین�فردی�تحمل�بارداری�زاید�
بر�روال�طبیعی�را�داشته�باشد؛�به�گونه�ای�که�عرفاً�تحمل�کردنی�نباشد�و�نتواند�این�وضعیت�را�به�
صورت�طبیعی�همانند�دیگر�زنان�سپری�کند.�همچنین�اگر�ناهنجاری�ساختاری�جنین�به�گونه�ای�
باشد�که�صورت�انسانی�نداشته�باشد�و�بر�او�صدق�جنین�انسانی�نکند،�می�توان�آن�را�سقط�کرد،�
زیرا�دلیلی�بر�عدم�جواز�اتلاف�جنین�غیر�انسان�وجود�ندارد�و�ادله�ی�حرمت�سقط��جنین�از�حرمت�

قتل�نفس�و�قتل�اولاد�و�دیگر�ادله�شامل�آن�نمی�شود.
از�سوی�دیگر،�لطمه�ی�جدی�به�سلامتی�مادر�در�زمان�بارداری�-که�ادامه�ی�زندگی�او�را�مختل�
یا�با�مشقت�فراوان�و�تحمل�ناپذیر�همراه�کند،�نیز�در�کنار�خوف�هلاک�مادر�می�تواند�مطمح�نظر�

قانون�گذار�قرار�گیرد.�آیت�الله�مکارم�شیرازی�نیز�در�این�باره�می�نویسند:�
سقط�به�سبب�بیماری�مادر�هنگامی�است�که�به�خاطر�عروض�بیماری�شدید�بر�مادر�یا�نقص�
در�برخی�از�اعضای�بدن�وی�ترسیده�شود؛�مانند�اینکه�مادر�به�کوری�مبتلا�شده�و�مداوای�
او�با�دارویی�است�که�سبب�سقط�گردد�درصورتی�که�هنوز�به�جنین�انسان�گفته�نشود�یا�
دارای�نفس�محترمه�اطلاق�نشود،�زیرا�در�این�وضعیت�درمان�مادر�با�دارو�است�و�نجات�
مادر�اهمیت�و�رجحان�بیشتری�دارد،�پس�جایز�است�که�به�آن�دارو�مداوا�شود�و�سقط�نیز�
صورت�پذیرد.�همچنین�در�صورتی�که�مادر�مبتلا�به�مرض�سرطان�شود�و�تنها�راه�علاج�او�
مداوا�با�داروی�شیمیایی�باشد�که�موجب�سقط�جنین�است،�هرچند�که�آن�مرض�به�فوت�

مادر�منجر�نشود�)مکارم�شیرازی،�1422ق:�293(.

بنابراین در مواردی که فلج شدن و کوری مادر ناشی از رشدونمو جنین یا تولدش باشد یا مادر به 
بیماری هایی مانند مرض قند یا قلب یا فشار خون مبتلا باشد و بارداری به بیشتر شدن مرض وی منجر 
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شود؛ به طوری که تحمل ناپذیر باشد و زندگی او را دچار حرج شدید کند، زن می تواند جنین خود را سقط 
کند؛ البته استناد اسقاط جنین به لاضرر و لاحرج به شرطی خواهد بود که خود عمل سقط جنین برای 
مادر خطر بیشتر یا مساوی را نداشته باشد و این امر نیز نکته ی مهمی است که شایسته ی یادآوری در 

قانون است. 

4-3- معیار حرج: فعلی یا استقبالی 
�درباره�ی�لحاظ�حرج�فعلی�یا�حرج�آتی�به�عنوان�ملاک�جواز�سقط�جنین�باید�گفت�که�فعلیت�
حکم�متوقف�بر�تحقق�بالفعل�موضوع�است�)آملی،�1395ق:�ج�3،�ص349(؛�یعنی�امر�دائرمدار�فعلیت�
آن�است؛�بنابراین�در�مواردی�که�حرج�و�مشقت�یقینی�فعلیت�دارد�و�تحمل�آن�مشقت�برای�مادر�

سخت�و�طاقت�فرساست،�قاعده�ی�لاحرج�جاری�خواهد�بود�و�این�امر�را�برمی�دارد.
�البته�اگر�در�حال�حاضر�در�تحمل�بارداری�حرجی�وجود�نداشته�باشد،�بلکه�بقاء�بارداری�و�
ورود�جنین�به�مراحل�بعد�-در�آینده�و�تنها�پس�از�تولد-�برای�مادر�حرجی�را�به�وجود�آورد،�در�
مواردی�که�حرج�استقبالی،�حتمی�و�یقینی�باشد�و�برطرف�کردن�آن�حرج�در�آینده�نیز�امکان�پذیر�
نباشد،�طبق�نظر�آیت�الله�خویی�این�حرج�نیز�می�تواند�رافع�حکم�شود.�نظر�ایشان�درباره�ی�اطلاق�

ادله�ی�نفی�حرج�بدین�شرح�است:
قصوری�در�ادله�ی�نفی�حرج�نسبت�به�شمول�آن�برای�مطلق�حرج�فعلی�یا�استقبالی�نیست،�
زیرا�ملاک�حصول�حرج�است،�چه�در�زمان�حاضر�ایجاد�شود�یا�در�زمان�آینده�)خویی،�

1416ق:�ج�1،�ص99(.

جریان�قاعده�ی�نفی�حرج�در�حرج�های�شأنی�و�استقبالی�مشروط�به�تحقق�قطعی�حرج�شدید�
در�آینده�است�و�در�شرایطی�که�با�تشخیص�قطعی�یا�نزدیک�به�قطع�محرز�شود�که�نقص�عملکرد�
یا�بیماری�جنین�به�یقین�موجب�تحمل�ناپذیر�بودن�نوزاد�بعد�از�تولد�و�یا�توأم�با�مشقت�فراوان�
برای�مادر�در�نگهداری�و�پرورش�او�باشد،�منعی�برای�سقط�نخواهد�بود،�مگر�آنکه�دیگری�بتواند�
عهده�دار�نگهداری�طفل�شود؛�بنابراین�باید�توجه�داشت�که�صرف�نقص�عملکرد�نوزاد�از�نظر�فقهی�

ملاک�سقط�جنین�نیست،�مادامی�که�تحت�عنوان�حرج�مادر�مندرج�نباشد.�
همچنین�با�توجه�به�آیاتی�که�نهی�صریح�از�قتل�اولاد�از�ترس�فقر�دارد�)اسراء،�31(،�چنانچه�
ناهنجاری�جنین�فقط�مستلزم�مخارج�سنگین�و�حرج�مالی�برای�نگهداری�او�باشد،�تنها�حکم�وجوب�
انفاق�برداشته�می�شود�نه�حرمت�اسقاط�و�مخارج�این�کودک�پس�از�تولد�و�ناتوانی�ولی�بر�تأمین�
مخارج�آن،�برعهده�ی�بیت�المال�خواهد�بود؛�بنابراین�در�این�موارد�حرمت�سقط�باقی�است.�پس�اگر�
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به�تحقق�حرج�در�زمان�آینده�قطع�و�یقین�وجود�نداشته�باشد،�بلکه�صرف�احتمال�عقب�افتادگی�
یا�ناقص�الخلقه�بودن�وجود�داشته�باشد،�مجوزی�برای�سقط�جنین�نخواهد�بود.�

���از�این�رو،�طریق�احراز�عقب�افتادگی�یا�ناقص�الخلقه�بودن�پس�از�تولد�و�تحقق�حرج�نیز�بسیار�
مهم�است؛�به�طوری�که�اگر�دستگاه�های�تشخیصی�-با�استناد�به�آمار�معتبر-�خطا�داشته�باشد�و�
نتوان�به�آنها�اعتماد�کرد،�به�سبب�احتمالی�که�تحقق�آن�قطعی�نیست،�حکم�حرمت�سقط�جنین�
رفع�نخواهد�شد،�زیرا�زمانی�حرج�در�تکالیف،�مشمول�این�قاعده�و�مرفوع�است�که�موضوع�آن�-که�
مشقت�قطعی�است-�محقق�شود�و�بدون�تحقق�موضوع،�حکم�حرج�جاری�نمی�شود.�به�همین�
جهت�در�کتب�بسیاری�از�فقها�اشاره�شده�که�حرج�باید�مقطوع�و�یقینی�باشد�)حسینی�شیرازی،�
�1421ق:��33(�و�چنین�نیست�که�هرگونه�احتمال�حرج�مجرای�این�قاعده�باشد.�برخی�از�فقهای�

معاصر�در�این�باره�می�نگارند:�
احتمال�حرج�همانند�احتمال�ضرر�نیست،�زیرا�به�اقتضای�ادله�آنچه�محتمل�الضرر�است�
مرفوع�خواهد�بود،�ولی�دلیلی�بر�رفع�محتمل�الحرج�نداریم.�ملاک�دوران�امر�مدار�واقع�است�
که�به�انسان�با�قطع�یا�آنچه�اشبه�به�قطع�]همانند�خوف�عقلایی[�است�برسد،�زیرا�الفاظ�

برای�معنای�واقعی�خود�وضع�شده�است�)همان(.

در�استفتائاتی�که�در�ادامه�ی�مقاله�نیز�ذکر�خواهد�شد،�فقها�بر�قید�قطعی�و�یقینی�بودن�حرج�
تأکید�و�تصریح�دارند؛

بنابراین�اگر�مکلّف�-بر�اساس�رأی�متخصصان-�علم�و�قطع�پیدا��کند�که�در�آینده�دچار�عسروحرج�
شدید�خواهد�شد،�می�توان�حرج�استقبالی�را�برای�جریان�قاعده�ی�عسروحرج�کافی�دانست،�زیرا�
معیار�تشخیص�مصداق�عسروحرج�خود�مکلف�است،�منتهی�با�رعایت�ویژگی�ها�و�خصوصیاتی�
که�چه�بسا�از�طریق�اهل�خبره�و��متخصص�تبیین�می�شود.�در�این�وضعیت،�اگر�به�تحقق�حرج��
استقبالی�یقین�و�یا�اطمینان�حاصل�شود،�می�توان�آن�را�در�حکم�حرج�فعلی�دانسته�و�احکامی�که�

در�حال�حاضر�بر�آن�فعل�مترتب�می�شود،�نفی�می�شود.�
در�نتیجه،�اگر�جنین�قبل�از�چهار�ماهگي�باشد�و�در�وضعیت�پزشکی�مادر�یا�جنین،�حرج�شدید�
حتمی،�قطعي�و�دقیق�از�سوی�متخصصان�تأیید�شود،�به�شرط�امکان�پذیر�نبودن�برطرف�کردن�

آن�در�آینده�می�تواند�رافع�حکم�باشد،�ولی�احراز�چنین�شرطی�سخت�است.�
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4-4- نوعی یا شخصی بودن حرج 
بنا�بر�نظر�مشهور�فقها�)آشتیانی،�1425ق:�249(�حرجی�که�موضوع�قاعده�ی�نفی�حرج�قرار�
گرفته،�حرج�نوعی�است�)اصفهانی،�1404ق:�334؛�نراقی،�1414ق:�195؛�نجفی،�1404ق:�ج25،�ص338(،�
ولی�بیشتر�فقهای�متأخر�قائل�به�شخصی�بودن�حرج�شده�اند�)انصاری،�1416ق:�ج2،�ص431؛�آشتیانی،�
1425ق:�250؛�نائینی،�1376:�ج1،�ص257(،�زیرا�دلالت�آیات�و�روایاتی�که�مستند�قاعده�ی�نفی�حرج�

است،�روشن�می�کند�که�در�بیشتر�موارد،�دشواری�و�مشقت�نفی�شده�درخصوص�حرج�های�شخصی�
است؛�یعنی�عناوین�وارده�در�لسان�ادله�در�خصوص�امور�و�مصادیق�شخصی�آمده�است،�به�خصوص�
با�توجه�به�علیت�نفی�حرج�و�نیز�با�عنایت�به�وجه�تقدم�آن�بر�سایر�ادله�که�از�باب�ارفاق�و�امتنان�
است؛�مگر�اینکه�عمومات�ادله�مرجح�و�جهت�اقوایی�داشته�باشند�)آخوند�خراسانی،��1410ق:�283(.�به�
بیان�دیگر،�حکومت�دلیل�لاحرج�بر�ادله�ی�دیگر�به�معنای�رفع�هر�حکمی�است�که�موجب�صعوبت�
و�حرج�باشد�و�ثبات�و�بقای�احکامی�است�که�مقتضی�حرج�نباشد�و�این�به�معنای�شخصی�بودن�
حرج�است�و�جایی�برای�پذیرش�حرج�نوعی�باقی�نمی�ماند،�زیرا�ادله�ی�اولیه�ی�احکام،�عام�استغراقی�
بوده�و�طبق�نظر�مشهور�به�تعداد�مکلفان�منحل�می�شود�و�گویا�شارع�به�تعداد�مکلفین،�تکلیف�
خاصی�جعل�کرده�است؛�بنابراین�دلیل�لاحرج�-که�حاکم�بر�ادله�ی�شخصیه�متعدده�است-�مراد�
شارع�را�این�طور�تبیین�می�کند�که�اگر�از�انجام�دادن�این�تکلیف�بر�شخص�مکلف�حرجی�لازم�آمد�
این�تکلیف�در�حق�او�منتفی�است.�مناسبت�حکم�و�موضوع�نیز�با�نوعی�بودن�عسروحرج�منافات�
دارد؛�چراکه�قاعده�ی�نفی�حرج�برای�برداشتن�احکام�حرجی�است؛�بنابراین�موجه�نیست�حکمی�
که�برای�مکلف�حرج�و�سختی�ندارد،�برداشته�شود�هر�چند�که�برای�نوع�مردم�حرجی�باشد�یا�-به�
علت�نوعی�بودن�حرج-�در�جایی�که�برای�نوع�مردم�طاقت�فرسا�نباشد-�حکمی�که�برای�شخص�
مکلف�شاق�است،�همچنان�بر�عهده�ی�او�باقی�بماند،�در�این�صورت�این�قاعده�برای�مکلفان�لطف�

و�امتنانی�نخواهد�داشت.�
وانگهی،�در�مواردی�از�ادله�ی�نفی�حرج�که�حرج�نوعی�ملاحظه�شده،�همانند�قصر�نماز�مسافر�
و�نفی�روزه�ی�او�و�یا�تشریع�تقیه�از�مقوله�ی�»حکمت�حکم«�محسوب�می�شود�و�نمی�تواند�به�عنوان�
معیار�مطمح�نظر�قرار�گیرد؛�یعنی�حرج�های�نوعی�مشخص�و�ضابطه�مند�نیستند�و�روشن�نیست�که�
ملاک�نوع�مکلفان�در�همه�ی�زمان�ها�و�مکان�هاست�یا�مناط�در�آن،�مردم�یک�عصر�یا�یک�دوره�ی�

زمانی�یا�یک�صنف�خاص�و�...�است�)مکارم�شیرازی،�1410ق:�ج�1،��ص�207(.�
بر�مبنای�آنچه�گفته�شد،�در�مواردی�که�شارع�دلیل�خاصی�نیاورده�و�تنها�همان�ادله�ی�احکام�
اولیه�و�ادله�ی�نفی�حرج�وجود�دارد،�قاعده�ی�لاحرج�به�مکلّف�القاء�می�شود�و�وی�آن�را�تطبیق�
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می�کند�و�براساس�توانایی�خود�و�حرج�شخصی�عمل�می�کند�)سبحانی،�1394:�ج1،�ص51(؛�یعنی�
برای�تحقق�حرج�نسبت�به�تکلیف�باید�خصوصیات�زمانی،�فردی،�مکانی�و�دیگر�شرایط�ممکن�را�
برای�مکلف�معین�و�با�قطع�نظر�از�دیگر�افراد�در�نظر�گرفت�و�باید�توجه�داشت�که�عسروحرج�در�
مورد�اشخاص�متفاوت�است�و�حتي�در�مورد�یک�شخص�در�دو�وضعیت�گوناگون�یا�در�دو�زمان�و�

مکان�مختلف�متفاوت�ميشود.

1-4-4- معیار در تشخیص حرج شخصی

با�توجه�به�اینکه�حرج�در�واقع�به�هر�عملی�اطلاق�می�شود�که�شخص�را�بیش�از�حد�طبیعی�
و�عادت�متعارف�به�مشقت�و�سختی�بیاندازد�و�انجام�دادن�یا�تحملش�برای�وی�دشوار�باشد،�در�
احراز�و�تشخیص�آن�نیز�علاوه�بر�دشواري�و�طاقت�فرسا�بودن�انجامش�براي�فاعل�باید�داوري�عرف�
معقول�نیز�بر�آن�صحه�گذارد�و�در�آن�مورد�خاص�و�با�لحاظ�شرایط�و�توان�شخص�آن�مکلف�
انجام�دادن�آن�عمل�را�براي�او�مشکل�بداند؛�یعنی�هر�چند�که�در�شناسایي�عسر،�معیار�اصلی�همان�
حرج�شخصی�است،�باید�برای�احراز�آن�به�داوري�عرف�رجوع�کرد،�زیرا�حرج�مراتب�زیادی�دارد�و�
تطبیق�بر�مصادیق�واقعی�آن�و�تشخیص�صغرویات�آن�نیز�کار�بسیار�مشکلی�خواهد�بود�و�حتی�هر�
فردی�ممکن�است�بر�حسب�نیاز�خودش�ادعای�حرج�کند؛�بنابراین�هر�چند�این�امر�از�امور�فردی�
است�و�در�مورد�سقط،�جواز�شرعی�آن�با�احراز�موضوع�از�ناحیه�ی�مادر�مترتب�می�شود،�برای�اینکه�
خود�انسان�به�این�امر�برسد�و�یا�قانون�گذار�بخواهد�بر�حرج�شخصی�صحه�گذارد�و�مجوز�قانونی�
صادر�کند،�می�توان�این�امر�را�به�عرف�ارجاع�داد�تا�معلوم�شود�که�آیا�برای�چنین�مادری�در�این�
شرایط�با�این�نوع�فرزند�تصدیق�حرج�می�کند�یا�خیر؟�به�این�ترتیب�شبهه�برطرف�شود.�احراز�
عسروحرج�در�مواردی�که�پای�نفس�و�جان�دیگری�مطرح�است�و�به�ویژه�در�جریان�وضع�قانون�و�
عمل�قانون�گذار�اهمیت�بیشتری�پیدا�می�کند،�زیرا�اگر�ضابطه�ای�وجود�نداشته�باشد،�به�هرج�ومرج�
و�اختلال�در�نظام�جامعه�منجر�می�شود؛�ازاین�رو،�عسروحرج�شخصی�در�حد�عرفی�آن�ملاک�و�
میزان�است�)بهجت،�1428ق:�ج�2،�ص122(؛�به�طوری�که�اگر�مردم�با�داشتن�حالات�روحي�و�جسمي�
معمولی�و�متعارف�مبتلا�به�حرج�شدید�شوند�و�از�امور�عادی�خود�باز�بمانند،�آن�تکلیف�نسبت�به�

همان�شخص�و�به�مقدار�رفع�حـرج�مرتفـع�ميشود����)یزدی،��1426ق:�ج�1،�ص563(.

2-4-4- راه تشخیص حرج مادر 

در�موضوع�سقط�جنین�معیار�کلفت�و�مشقت�خود�مادر�است؛�به�گونه�ای�که�تحمل�رنج�ناشی�
از�عقب�ماندگی�یا�ناقص�الخلقه�بودن�جنین�برای�او�عادتاً�ممکن�نباشد.�در�این�مورد�نیز�هر�چند�
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معیار�تشخیص�حرج�با�خود�مادر�است،�در�بیشتر�موارد�مادران�قدرت�تشخیص�حرج�را�ندارند�
و�ظاهراً�تشخیص�اهل�خبره�نیز�خیلی�قطعی�نبوده�و�احتمال�اشتباه�در�تشخیص�متخصص�کم�
نیست.�در�عین�حال�اگر�جمعی�از�اهل�خبره�براساس�معیارهای�پذیرفته�شده،�بر�حرج�مادر�صحه�
گذارند،�می�توان�به�قول�آنها�اعتماد�کرد؛�به�این�معنا�که�اصل�نقصان�خلقت�را�در�حدی�که�موجب�
حرج�باشد،�تشخیص�دهند�و�پس�از�آن�نیز�نسبت�به�وجود�حرج،�یقین�قطعی�به�دست�آید�یا�
نقصان�به�گونه�ای�بیان�شود�که�با�خوف�عقلایی�حدّ�عرفی�حرج�در�آن�پذیرفته�شود�و�این�امر�تنها�
از�طریق�نظر�دقیق�تعدادی�از�کارشناسان�آگاه�که�موجب�اطمینان�عرفی�شود،�حاصل�می�شود.

در�تشخیص�صغرای�حرج�باید�توجه�داشت�که�اولاً�احتمال�خطا�در�دستگاه�های�تشخیصی�
بسیار�زیاد�است�و�یقین�قطعی�به�حصول�مصداق�حرج�پیدا�نمی�شود�یا�برخی�از�بیماری�های�جنین�
درجات�مختلفی�دارند�و�همه�ی�آنها�در�حد�ایجاد�حرج�نیست�یا�حتی�اگر�در�حد�حرج�باشد،�باز�هم�
حالات�مادران�نسبت�به�پذیرش�چنین�فرزندی�مختلف�است�و�نمی�توان�صرف�تشخیص�بیماری�
جنینی�را�مصداق�حرج�و�جواز�سقط�دانست.�در�این�موارد،�چنانچه�تقصیر�پزشکان�به�دلیل�تعجیل�
در�صدور�مجوز�سقط�یا�کوتاهی�در�بررسی�پزشکی�دقیق�موارد�و�یا�صرف�اعتماد�به�آزمایش�هایی�
که�درصد�خطای�بالایی�دارند،�محرز�شود�و�این�امر�گاهی�موجب�تشخیص�نادرست�بیماری�جنین�
یا�مادر�شود،�مسئولیت�قانونی�دارد.�همچنین�اگر�پزشک�با�تشخیص�ناصحیح�جنین�سالمی�را�
سقط�کند�یا�در�مورد�بیماری�مادر�یا�جنین�اطلاع�رسانی�کاملی�انجام�ندهد،�مسئول�خواهد�بود.�
بنابراین�پس�از�بررسی�دقیق�و�کارشناسی�در�موضوع�و�قطعیت�در�ناقص�الخلقه�بودن�یا�داشتن�
بیماری�صعب�العلاج�جنین�-�به�حدی�که�ممکن�است،�نگهداری�او�بعد�از�تولد�برای�مادر�موجب�
حرج�و�مشقت�شدید�باشد�یا�او�را�مضطر�کند-�به�استناد�قاعده�ی�نفی�حرج�تا�قبل�از�دمیده�شدن�
روح�حکم�حرمت�سقط�برداشته�می�شود�و�مادر�می�تواند�نسبت�به�ادامه�ی�نگهداری�جنین�یا�غیر�

آن�تصمیم�بگیرد�)خویی�و��تبریزی،�1416ق:�ج�1،�ص332؛�فاضل�لنکرانی،�1377ش:�ج2،�ص394(.

3-4-4- حرج مادر یا والدین

�همان�طور�که�اشاره�شد،�بحث�از�حرج�مادر�باردار�و�جواز�سقط�برای�اوست�و�حرج�پدر�یا�سایر�
اطرافیان�ملاک�جواز�سقط�نیست؛�بنابراین�دیگران�نمی�توانند�با�استناد�به�این�قاعده�جنین�را�اسقاط�
کنند.�اگر�ناقص�الخلقه�بودن�جنین�برای�مادر�مشقت�نداشته�باشد�یا�مادر�بتواند�رنج�نگهداری�آن�
را�تحمّل�کند،�ولی�این�امر�برای�سایر�اطرافیان�مانند�پدر�مشکل�ایجاد��کند�و�به�خاطر�نگهداری�
این�کودک�به�حرج�افتند،�دلیلی�برای�جواز�از�بین�بردن�جنین�نیست.�درنهایت�اگر�نگهداری�این�
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کودک�برای�پدر�حرج�مالی�ایجاد�کند،�وجوب�انفاق�برداشته�می�شود،�زیرا�معیار�در�حرمت�سقط�
برای�مادر�حرج�خود�اوست.�نکته�ی�دیگر�اینکه�برای�جواز�اسقاط،�حرج�قطعی�لازم�است�و�اگر�
وعده�های�دیگران�حرج�قطعی�را�به�حرج�احتمالی�تبدیل�کند،�حکم،�حرمت�سقط�است،�چون�
در�این�فرض�دیگر�حرج�قطعی�نیست�و�احتمالی�است؛�بنابراین�احراز�خروج�از�حرج�لازم�نیست،�
بلکه�احتمال�آن�هم�کافی�است.�مگر�اینکه�بگوییم�وعده�ی�ابتدایی�شرعاً�واجب�العمل�و�لازم�نیست.
در�کلمات�برخی�از�فقها�به�حرج�والدین�و�اطرافیان�اشاره�شده�مبنی�بر�اینکه�اطلاق�ادله�ی�
حرمت�اسقاط�جنین�همانند�اطلاق�ادله�ی�سایر�احکام�اولیه�محکوم�دلیل�نفی�حرج�است�و�بیان�
شد�که�ادله�ی�نفی�حرج�-که�از�ادله�ی��عناوین�ثانویه�محسوب�می�شود-�بر�ادله�ی�حرمت�اسقاط�
جنین�حکومت�داشته�و�مقدم�است؛�بنابراین�اگر�تشخیص�قطعی�داده�شود�که�جنین�به�گونه�ای�
ناقص�است�و�یا�بیماری�ای�دارد�که�زنده�به�دنیا�آمدنش�موجب�حرج�والدین�باشد�و�موجب�سبب�
عسر�و�مشقت�شدید�می�شود،�مشروط�بر�اینکه�روح�در�آن�دمیده�نشده�باشد،�این�تحریم�از�او�
نفی�می�شود.�به�بیان�دیگر،�در�این�وضعیت�اگر�اسقاط�بر�زن�باردار�حرام�و�به�ترک�اسقاط�ملزم�
شود�موجب�مشقت�فوق�العاده�برای�او�و�اطرافیان�خواهد�بود؛�پس�این�تحریم�از�او�نفی�می�شود�و�

اسقاط�آن�بر�وی�حرام�نخواهد�بود�)قائنی،�1424ق:�ج1،�ص251(.�
��آیت�الله�مکارم�شیرازی�در�پاسخ�به�استفتائی�در�این�باره�می�فرمایند:

...�اگر�تشخیص�قطعی�داده�شود�که�جنین�به�گونه�ای�ناقص�است�که�برای�پدر�و�مادر�و�
اطرافیان�سبب�عسروحرج�شدید�می�شود،�مشروط�بر�اینکه�روح�در�آن�دمیده�نشده�باشد...
ختم�حاملگی�جایز�است�و�اگر�راه�به�طبیب�مرد�منحصر�باشد،�در�این�صورت�مانعی�ندارد�و�
احتیاط�آن�است�که�پدر�و�مادر،�طبیب�را�نسبت�به�دیه�تبرئه�کنند�)مکارم�شیرازی،�بی�تا:�92(.

آیت�الله�فاضل�لنکرانی�نیز�دراین�باره�می�فرمایند:�
چنانچه�قبل�از�آنکه�در�او�روح�دمیده�شود،�معلوم�شود�و�یقین�کنند�که�جنین�ناقص�است�و�
نقص�او�به�حدي�است�که�اگر�بماند�و�به�همان�نحو�متولد�شود�نگهداري�او�موجب�عسروحرج�
شدید�و�غیرقابل�تحمل�براي�والدین�خصوصاً�مادر�او�شود،�در�چنین�صورتي�ظاهراً�خود�

مادر�مي�تواند�آن�را�سقط�کند�)فاضل�لنکرانی،�1377ش:�ج2،�ص394(.

چنان�که�در�عبارات�فوق�مشهود�است،�حرج�والدین�)پدر�و�مادر(�و�یا�با�اطرافیان�آنها�ذکر�شده�
است�که�اگر�حرج�مادر�وجود�داشته�باشد،�بودن�یا�نبودن�حرج�دیگران�در�جواز�سقط�مؤثر�نیست،�
اما�اگر�حرج�برای�مادر�نباشد�و�تنها�برای�پدر�و�یا�اطرافیان�فرض�حرج�شود،�حکم�به�جواز�سقط�
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مشکل�است؛�چون�حرج�پدر�به�جنبه�های�مالی�بازمی�گردد�که�تنها�رافع�حکم�وجوب�نفقه�برای�
اوست،�نه�مجوز�اسقاط�جنین�و�رافع�حکم�حرمت�برای��مادر.

 5-7- کیفر سقط جنین
  با حرمت سقط جنین شخص مرتکب مستحق عقوبت اخروی می شود و در دنیا نیز بر مبنای 
»التعزیر لکل عمل حرام«  فرد مستحق تعزیر است )موسوی�خویی،�1421ق:�ج41،�ص�407(. مجازات 
سقط جنین در قانون تعزیرات مصوب 1375 ذیل ماده 623 و در ماده 717 قانون مجازات اسلامی 

تعیین شده است. ماده 623 قانون تعزیرات مقرر می دارد: 
هرکس�به�واسطه�دادن�ادویه�یا�وسایل�دیگر�موجب�سقط�جنین�زن�گردد�به�شش�ماه�
تا�یک�سال�حبس�محکوم�می�شود�و�اگر�عالماً�و�عامداً�زن�حامله�ای�را�دلالت�به�استعمال�
ادویه�یا�وسایل�دیگری�نماید�که�جنین�وی�سقط�گردد،�به�حبس�از�سه�تا�شش�ماه�محکوم�
خواهد�شد�مگر�اینکه�ثابت�شود�این�اقدام�برای�حفظ�حیات�مادر�می�باشد�و�در�هر�مورد�

حکم�به�پرداخت�دیه�مطابق�مقررات�مربوط�داده�خواهدشد.

��در�پایان�شایسته�ی�یادآوری�است،�قانون�مجازات�اسلامی�مصوب��1392در�مواد��716تا��721
احکام�جزایی�سقط�جنین�را�بیان�کرده�و�برای�تمام�مراحل�شش�گانه�از�نطفه�ی�لقاح�یافته�تا�هنگام�
تولد،�دیه�معین�کرده�است.�همچنین�ماده��306قانون�مجازات�اسلامی�مصوب��1392مقرر�می�دارد:�
ماده�306-�جنایت�عمدی�بر�جنین،�هر�چند�پس�از�حلول�روح�باشد،�موجب�قصاص�نیست.�
در�این�صورت�مرتکب�علاوه�بر�پرداخت�دیه�به�مجازات�تعزیری�مقرر�در�کتاب�پنجم�»تعزیرات«�

محکوم�می�شود.
تبصره-�اگر�جنینی�زنده�متولد�شود�و�دارای�قابلیت�ادامه�حیات�باشد�و�جنایت�قبل�از�تولد،�
منجر�به�نقص�یا�مرگ�او�پس�از�تولد�شود�و�یا�نقص�او�بعد�از�تولد�باقی�بماند�قصاص�ثابت�است.

6- آیین نامه اجرایی ماده واحده سقط درمانی
�مطابق�دستورالعمل�اجرایی�قانون�سقط�درمانی�)اصلاحی�مصوب�1387(�»عقب�افتادگی�
جنین«�عبارت�است�از�اختلال�کامل�یا�نسبی�در�ساختار�یا�عملکرد�دستگاه�عصبی�جنین�به�هر�
علتی�که�در�نهایت�به�تولد�نوزاد�زنده�منجر�نشود�و�در�صورت�تولد�با�فاصله�ی�کوتاهی�بمیرد�یا�
دچار�اختلال�ذهنی�یا�جسمی�باشد،�به�نحوی�که�موجب�حرج�مادر�شود،�ملاک�تشخیص�عرف�
پزشکی�و�تأیید�متخصصان�ذی�ربط�است.�همچنین�براساس�این�دستورالعمل،�»ناقص�الخلقه�بودن�
جنین«�عبارت�است�از�عدم�تشکیل�و�یا�اختلال�در�تشکیل�یک�یا�چند�عضو�بدن�به�هر�علتی،�
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به�طوری�که�جنین�زنده�متولد�نشود�و�در�صورت�تولد�با�فاصله�ی�کوتاهی�بمیرد�یا�معلول�جسمی�
یا�ذهنی�باشد،�به�نحوی�که�موجب�حرج�مادر�گردد�اعم�از�آنکه�این�معلولیت�با�اختلال�ظاهری�

همراه�باشد�یا�نباشد.�ملاک�تشخیص�نیز�عرف�پزشکی�و�تأیید�متخصصان�ذی�ربط�است.
در�بررسی�این�آیین�نامه�ی�اجرایی�به�چند�نکته�باید�توجه�کرد:

الف-�در�آیین�نامه�ی�مذکور،�مصداق�ناهنجاری�جنین�که�موجب�تجویز�قانونی�و�شرعی�سقط�
جنین�از�باب�حرج�مادر�است،�عقب�افتادگی�و�ناقص�الخلقه��بودن�معرفی�شده�است؛�درحالی�که�
این�موارد�با�قیود�و�توسعه�ای�که�در�آنها�داده�شده�جزء�موارد�مشمول�ماده�واحده�و�قاعده�ی�حرج�
نیست�و�اضافه�ای�برخلاف�آن�است.�در�واقع،�دامنه�ی�موارد�مشمول�در�آیین�نامه�-برخلاف�قواعد�

حقوقی-�گسترده�تر�از�دامنه�ی�موارد�مشمول�در�ماده�واحده�است.
���توضیح�آنکه�در�ماده�واحده�به�صراحت�تنها�فرض�»بیماري�جنین�که�به�علت�عقب�افتادگي�
یا�ناقص��الخلقه�بودن�موجب�حرج�مادر�است�و�یا�بیماري�مادر�که�با�تهدید�جاني�مادر�توأم�باشد«�
از�آن� اندکی�بعد� یا� از�تولد�و� ذکر�شده�است،�پس�اگر�بدانیم�نوزاد�ناقص�الخلقه�خودش�قبل�
خواهد�مرد،�این�مورد�از�مصادیق�جواز�سقط�از�باب�حرج�مادر�و�یا�تزاحم�با�جان�مادر�نیست�و�
به�صرف�اینکه�بعداً�نوزاد�متولد�شده�با�فاصله�ی�کوتاهی�خواهد�مرد،�دلیلی�بر�تجویز�سقط�آن�
جنین�نیست،�مگر�اینکه�وجود�لحظه�به�لحظه�ی�جنین�در�شکم�مادر�موجب�تهدید�جان�مادر�و�
یا�تشدید�بیماری�او�باشد�که�در�این�صورت�نیز�امکان�بقای�جنین�و�یا�مردن�آن�با�فاصله�ی�کوتاه�

پس�از�تولد�تأثیری�ندارد.
ب-�حکم�کردن�به�اینکه�هر�فرزند�معلول�و�عقب�افتاده�ای�سبب�حرج�مادر�است�و�سپس�
حمایت�از�مادران�و�تشویق�آنها�به�سقط��کردن�جنین�بدون�لحاظ�تفاوت�در�وضعیت�چنین�افراد�
ناقص�الخلقه�ای�صحیح�نیست،�زیرا�وضعیت�این�افراد�پس�از�تولد�و�در�دوران�طفولیت�و�رشد�و�
نوجوانی�متفاوت�بوده�و�چه�بسا�حرج�جسمی�مادر�را�در�پی�نداشته�باشد�و�بیشتر�حرج�روانی�
و�ناراحتی�از�وضعیت�فرزند�و�تفاوت�او�با�سایر�افراد�است�که�با�ایجاد�تغییر�در�نگاه�جامعه�و�
فرهنگ�سازی�مناسب�این�امر�نیز�برطرف�شده�و�از�حد�حرج�خارج�می�شود.�با�توجه�به�این�امر،�
تشویق�به�سقط�همه�ی�این�گونه�جنین�ها�بی�اعتنایی�به�ارزش�جان�انسان�و�حق�حیاتی�است�که�

این�فرزند�هم�می�تواند�از�آن�برخوردار�شود.
ج-�در�مواردی�که�علم�و�یقین�حاصل�شود�جنین�بلافاصله�پس�از�تولد�یا�با�فاصله�ای�کوتاه�
می�میرد�یا�علم�و�یقین�حاصل�شود�که�جنین�دچار�مرگ�داخل�رحمی�خواهد�شد�و�بقای�آن�در�
شکم�مادر�قبل�از�مرگ�جنین،�خطری�برای�سلامت�کلی�یا�جان�مادر�ندارد،�سقط�آن�جایز�نیست�
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و�می�توان�پس�از�مرگ�جنین�آن�را�از�رحم�خارج�کرد.�ازاین�رو،�مواد��2و��3دستورالعمل�اجرایی�
قانون�سقط�درمانی�نیازمند�اصلاح�است؛�چراکه�اساساً�تفسیری�موسع�و�خارج�از�محدوده�ی�قانون�

سقط�درمانی�است.

7- پیشنهادات اصلاح قانون سقط درمانی
در ادامه، مواردی برای اصلاح ماده واحده پیشنهاد می شود:

الف-�حرج�در�ماده�واحده�شخصی�است�و�نمی�توان�یک�ضابطه�ی�کلی�برای�همه�ی�مصادیق�
بیان�کرد؛�چراکه�ممکن�است�یک�حکم�برای�شخصی�عسروحرج�داشته�باشد،�ولی�همان�حکم�
برای�نوع�مردم�دشواری�تحمل�ناپذیر�نداشته�باشد.�با�توجه�به�اینکه�در�ماده�واحده�قانون�سقط��
درمانی،�رضایت�زن�پس�از�حرج�آورده�شده�و�چه�بسا�مشعر�به�این�نکته�باشد�که�تشخیص�حرج�با�
مادر�باردار�نیست،�شایسته�است�تا�قانون�اصلاح�شود�و�البته�در�مواردی�که�امکان�تشخیص�حرج�
از�سوی�مادر�وجود�نداشته�باشد،�حرج�یک�زن�متعارف�در�فرض�حصول�بیماری�های�شدید�جنینی�
ملاک�قرار�می�����گیرد�و�برای�مادر�ملاک�قراردادن�آن�جایز�است،�اما�در�همین�وضعیت�نیز�تصمیم�
نهایی�در�سقط�جنین�با�خود�مادر�خواهد�بود�و�ایجاد�هراس�و�استرس�بیش�از�حد�و�تشویق�های�

مکرر�کادر�درمانی�جایز�نیست.
ب-�با�توجه�به�شخصی�بودن�حرج،�شایسته�است�قانون�گذار�به�این�مهم�توجه�کند�و�متناسب�
با�شرایط�و�ویژگی�های�هر�مادر،�درباره�ی�سقط�جنین�ارزیابی�شخصی-�و�نه�نوعی–�داشته�باشد؛�
بنابراین�اجرای�تشریفات�رسمی�مذکور�در�ماده��واحده�به�احراز�هرچه�دقیق�تر�شروط�سقط�پزشکی�
در�خصوص�هر�مادر�منجر�می�شود.��استناد�اسقاط�جنین�به�لاحرج�به�شرطی�خواهد�بود�که�خود�
عمل�سقط�جنین�برای�مادر�خطر�بیشتری�نداشته�باشد�و�این�امر�نیز�نکته�ی�مهمی�است�که�
شایسته�ی�یادآوری�در�قانون�است.�به�تعبیر�دیگر،�اگر�طبق�عرف�پزشکی�انجام�دادن�آزمایشات�
تشخیصی�و�غربالگری،�خود�موجب�خطر�برای�مادر�و�یا�خوف�ضرر�برای�مادر�یا�جنین�باشد،�

انجام�دادن�آن�جایز�نبوده�و�قانون�گذار�حق�اجبار�بر�انجام�دادن�آن�را�ندارد.
ج-�با�توجه�به�اینکه�در�غیر�موارد�قانونی�سقط،�برای�مادر�مجازاتی�جز�پرداخت�دیه�توسط�خود�
یا�عاقله�در�سقط�عمدی�در�نظر�گرفته�نشده،�شایسته�است�برای�جلوگیری�از�سقط�های�غیرمجاز�
توسط�مادر�–�درصورتی�که�به�عمد�مادر�جنین�سقط�شود-�حسب�مورد�مسئولیت�کیفری�برای�

وی�نیز�در�نظر�گرفته�شود.
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د-�در�شمول�و�اطلاق�ادله�ی�نفی�حرج،�بین�حرج�فعلی�و�استقبالی�فرقی�وجود�ندارد�و�در�
مواردی�که�حرج�استقبالی،�حتمی�و�یقینی�باشد�و�رفع�آن�حرج�نیز�در�آینده�امکان�پذیر�نباشد،�
می�تواند�رافع�حکم�شود،�ولی�باید�توجه�داشت�که�منظور�از�این�امر،�حرج�بعد�از�تولد�برای�نگهداری�
آن�توسط�مادر�است�نه�بیماری�که�برای�کودک�ممکن�است�در�سالیان�بعد�یا�در�دوران�جوانی�رخ�

دهد؛�بنابراین�این�وضعیت�موجب�رفع�حرمت�سقط�جنین�نخواهد�بود.�
هـ-�از�نکات�بسیار�مهم�در�کنار�استفاده�از�به�روزترین�و�دقیق�ترین�ابزار�سنجش�ناهنجارهای�
جنینی�بهره�مندی�از�کادر�مجرب�متعهد�و�آشنا�به�مسائل�شرعی�و�حقوقی�در�تشخیص�بیماری�هایی�

است�که�می�تواند�از�مصادیق�حرج�قرار�گیرد.
و-��اگر�پزشکی�به�علت�اختلاف�نظر�در�تشخیص،�در�میزان�نقص�و�حرجی�بودن�آن�و�یا�به�
سبب�تجربه�و�درصد�بالای�خطاهای�غربالگری�در�تشخیص�موضوع�شک�کند،�شرعاً�نمی�تواند�
مبادرت�به�سقط�جنین�کند�و�قانون�نیز�نمی�تواند�او�را�به�اسقاط�جنین�مجبور�و�امتناع�او�را�از�

انجام�ندادن�سقط�جنین�جرم�انگاری�کند.

بحث و نتیجه گیری 
امتثال�تکالیف�به�حسب�ماهیّت�و�حقیقتشان�هر�کدام�-به�صورت�کم�یا�زیاد-�متضمّن�درصدي�
از�سختی�است�و�یک�مشقت�طبیعی�مثل�حفظ�جنین�در�دوران�بارداری�و�بعد�از�تولد�به�مقدار�
خودش�در�آنها�وجود�دارد�که�باید�تحمل�شود؛�ازاین�رو،�اگر�بر�فرض�بتوان�به�روش�های�تشخیصی�
اعتماد�کرد�و�این�روش�ها�دقیق�باشد�به�طوری�که�یقین�حاصل�شود�که�جنین�بیماری�های�قطعی�
و�نواقص�شدید�یا�معلولیت�های�حاد�و�سنگین�دارد�و�پس�از�به�دنیا�آمدن�برای�نگهداری�وی،�
مادر�دچار�حرج�فوق�العاده�و�مشقت�زاید�بر�مقتضاي�تکلیف�می�شود�و�به�مقداری�است�که�حد�
عرفی�حرج�در�آن�پذیرفته�باشد؛�یعنی�مردم�عذر�او�را�با�توجه�به�توان�آن�شخص�پذیرا�باشند،�
این�مقدار�از�حرج�و�مشقت�شدید�در�موارد�بسیار�محدود�با�قاعده�ی�نفی�حرج�برداشته�می�شود؛�
به�شرط�آنکه�بهبودی�یا�خفیف�شدن�این�بیماری�امکان�پذیر�نباشد�و�از�طرفی،�انجام�دادن�سقط�
نیز�برای�مادر�ضرر�و�حرج�بیشتری�نداشته�باشد�با�رضایت�مادر�جایز�است.�البته�تحقق�همه�ی�
این�شرایط�بسیار�سخت�است�و�هنوز�هم�مفسده�و�قبح�اسقاط�جنین�در�جای�خود�محفوظ�است.�
پس�چنانچه�هریک�از�این�موارد�محرز�نشود�اصل�اولی�حرمت،�حاکم�خواهد�بود�و�پزشک�خطاکار�

مسئول�عواقب�این�کار�است.
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بنابراین�نمی�توان�حرج�را�آن�طور�که�به�صورت�مطلق�در�ماده�واحده�آمده�و�در�آیین�نامه�ی�
اجرایی�نیز�معیار�را�عرف�پزشکی�دانسته�مجرای�این�قاعده�دانست.�از�سوی�دیگر،�با�توجه�به�
اینکه�ملاک�حرج�شخصی�است،�برای�تحقق�حرج�نسبت�به�تکلیف�باید�خصوصیات�زمانی،�فردی،�
مکانی�و�دیگر�شرایط�ممکن�را�برای�مکلف�معین�و�با�قطع�نظر�از�دیگر�افراد�در�نظر�گرفت�و�آن�
تکلیف�فقط�نسبت�به�همان�شخص�مادر�مرفوع�است.�از�این�رو�جز�در�موارد�خاص�و�روشن�-که�
برای�مادر�واقعاً�ایجاد�حرج�کند-�نمی�توان�درباره�ی�همه�ی�بیماری�ها�و�برای�تمامی�مادران�یک�
حکم�کلی�صادر�کرد،�زیرا�اولاً،�حرج�جز�با�یقین�قطعی�یا�خوف�عقلایی�ثابت�نمی�شود؛�بنابراین�به�
صرف�احتمال�یا�خوف�کاذب�و�مبالغه�در�امر�نمی�توان�به�جواز�سقط�حکم�داد�و�ثانیاً،�باید�توجه�
داشت�که�اصل�اولی�درباره�ی�سقط�جنین،�حرمت�آن�در�نزد�شارع�مقدس�است�و�در�همه�ی�
موارد�مشکوک�در�جواز�سقط�باید�به�اطلاقات�ادله�ی�حرمت�سقط�عمل�شود.�ازاین�رو�قانون�سقط�
درمانی�با�استناد�به�قاعده�ی�نفی�حرج�تنها�یک�استتثنا�بوده�و�در�واقع�عاملی�برای�پیشگیری�از�
تولد�کودکان�ناقص�الخلقه�ای�است�که�نگهداری�آنها�به�صورت�متعارف�و�با�نظر�کارشناسی�دقیق�
عرف�پزشکی�واقعاً�موجب�حرج�مادر�باشد،�نه�اینکه�دلیلی�باشد�برای�افزایش�اندیکاسیون�های�

سقط��قانونی�به�استناد�مرجعیت�تشخیص�پزشکی.�
نتیجه�آنکه�شایسته�است،�با�توجه�به�فروعات�مهمی�که�دامنه�ی�حرج�را�مشروط�و�مقید�می�کند،�
همه�ی�اندیکاسیون�های�جنینی�در�پزشکی�قانونی�علاوه�بر�آیین�نامه�ی�اجرایی�آن�بازبینی�شده�و�

فقط�به�موارد�قدر�متیقن�اکتفا�شود.
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g .فراهیدی، خلیل بن احمد، )1383(. کتاب العین، تحقیق مهدی مخزومی، قم: اسوه
g .فیومي، احمدبن محمد، المصباح المنیر، قم: دار الرضی
g . قائنی، محمد، )1424ق(. المبسوط فی فقه المسائل المعاصره، قم: مرکز فقهی ائمه اطهار
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g .کلینی، محمد، )1407ق(. الکافي، تهران: دارالکتب الإسلمية
g .گودرزی، فرامرز و مهرزاد کیانی، )1368(. پزشکی قانونی، تهران: انیشتن
g  مجاهد طباطبایی حائری، سید محمد، )1296ق(. القواعد و الفوائد و الاجتهاد و التقلید )مفاتیح

الأصول(، قم: مؤسسه آل البیت علیهم السلام.
g  .محسنی، محمدآصف )بی تا(. الفقه و المسائل الطبية، قم: یاران
g . مکارم شیرازی، ناصر )بی تا(. احکام پزشکی، قم: انتشارات مدرسه امام علی بن ابی طالب
g  .ـــــــــــــ )1410ق(. القواعد الفقهیه، قم: مدرسه امیرالمؤمنین
g .ـــــــــــــ )1422ق(.  بحوث فقهيةهامة، قم: مؤسسه علی بن ابی طالب
g  موسوی الخمینی، سید روح الله، )1415ق(. انوار الهدايةفيالتعليقة علی الکفایه، تهران: موسسه

تنظیم و نشر آثار امام خمیني)ره(.
g  مکتب قم:  صراطالنجاة،  )1416ق(.  تبریزی،  جواد  میرزا  و  ابوالقاسم  سید  خویی،  موسوی 

نشرالمنتخب.
g   .)موسوی خویی، سید ابوالقاسم، )1417ق(. الهداية في الأصول، قم: موسسه صاحب الامر) عج
g  .ــــــــــــ )1422ق(. مصباح الاصول، قم: مؤسسه إحیاء آثار الإمام الخوئي  ـ
g .ـــــــــــــ )1416ق(. معتمد العروةالوثقی، قم: منشورات مدرسةدارالعلم
g .ـــــــــــــ )1410ق(. منهاج الصالحین، قم: مدينةالعلم
g   .ـــــــــــــ )1418ق(. موسوعة الإمام الخوئي، قم: مؤسسه إحیاء آثار الإمام الخوئي ره
g .ـــــــــــــ )1421ق(. مبانی تكملة المنهاج، قم: مؤسسه إحیاء آثار الإمام الخوئي ره
g .مؤمن، محمد، )1415ق(. کلمات سديدة في مسائل جديدة، قم: دفتر انتشارات اسلامی
g .نائینی، محمدحسین، )1376(. فوائدالاصُول، قم: جامعه مدرسین
g  نجفی، محمدحسن، )1404ق(. جواهرالکلام في شرح شرائع الإسلام، بیروت: دار إحیاء التراث

العربي.
g  نجفی خوانساری، موسی بن محمد، )1373(. رسالة في قاعدة نفي الضرر )تقریر درس مرحوم

نائینی(، تهران:المكتبةالمحمدية.
g .نراقی، مولی احمد، )1417ق(. عوائد الأیام، قم: دفتر تبلیغات اسلامی
g واسطی زبیدی، محب الدین، )1414 ق(. تاج العروس من جواهرالقاموس، بیروت: دارالفكرللطباعة

والنشروالتوزيع.
g .یزدی، محمدکاظم بن عبدالعظیم، )1426ق(. حاشية فرائد الأصول، قم: دارالهدي





کاربرد انصاف در فقه خانواده
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چکیده
هدف مقاله ی حاضر، تبیین مفهوم و جایگاه انصاف به  مانند قاعده ای برای شــکل دهی به نظام 
حقوقی و قضایی از جمله در قوانین و آرای قضایی خانواده است. نوع پژوهش بنیادی و کاربردی 
در نظام قانون گذاری و قضایی اســت که با روش توصیفی-تحلیلی و اســتنباطی انجام می شود و 
داده ها با روش کتابخانه ای جمع آوری شده است. یافته ها نشان داد، انصاف صورتی خاص از عدالت 
اســت که وظیفه دارد، یک قاعده را که به مناســبت ماهیت کلی خود ناقص یا نارسا بوده، اصلاح 
کند. انصاف انعطاف داشته و خشکی و غلظت قانون را فرو می نشاند، آن را تکمیل یا تلطیف و با 
مقتضیات زمان و مکان منطبق می کند. انصاف به روح قانون تأکید دارد. در اندیشه ی حقوق مدرن 
مبتنــی بر اراده ی دولتی، قاضی نمی تواند به بهانه ی رعایــت انصاف، قلمرو حکمی یا موضوعی 
قانون را تغییر دهد. بنابراین براساس نظام حقوقی ایران و رویکرد عدالت مبتنی بر عقلانیت فطری، 
اگر محتوای قانون غیرمنصفانه باشــد، قاضی در مقام تفســیر می تواند آن را با مؤلفه های اخلاقی 
مانند عدالت و انصاف منطبق کند. ازاین رو، به نظر می رسد قانون گذاران و دادرسان برای وضع و 
تفسیر قوانین به ویژه در نظام حقوقی خانواده می توانند توأمان از ظرفیت های انصاف بهره جویند. 
مصادیق و جلوه های انصاف را می توان در چالش برانگیزترین موضوعات خانواده از قبیل انصاف 
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1- مقدمه و بیان مسئله
وقتی�موضوعی�مصادیق�متعدد�و�کاربرد�فراوان�دارد،�از�یک�طرف،�این�تعدد�و�فراوانی�نشان�
از�اهمیت�آن�موضوع�دارد�و�از�طرف�دیگر،�دقت�در�کاربردهای�آن،�هدف،�فلسفه�و�مصلحت�و�
مفسده�ی�موضوع�در�نظر�شارع�را�روشن�می�کند.�موضوع�انصاف�نیز�این�گونه�است؛�چراکه�بررسی��
ابواب�فقهی�نشان�می�دهد،�رعایت�انصاف�نه�تنها�به�عنوان�رعایت�اصول�اخلاقی�محسوب�می�شود،�
بلکه�مبنای�مصلحت�و�مفسده�ی�واقعی�احکام�فقهی�در�نظر�شارع�را�نیز�نشان�می�دهد.��گرچه�
خداوند�متعال�و�شارع�مقدس�در�آفرینش�هستی،�جهان�و�انسان�رعایت�نهایت�انصاف�را�کرده�است،�
ولی�رعایت�انصاف�از�سوی�بشر�بیشتر�معطوف�و�محدود�به�رعایت�حقوق�مالی�و�اخلاقی�شده�است.
�بااین�حال�بررسی�ها�نشان�می�دهد،�مفهوم�و�جایگاه�انصاف�در�متون�فقهی�چندان�روشن�
نشده�و�تنها�در�بعضی�موارد�به�مصادیقی�از�آن�اشاره�شده�است.�بر�این�اساس،�با�توجه�به�اهمیت�
انصاف�در�روابط�اجتماعی�و�حقوقی�لازم�است،�کاربرد�انصاف�در�گستره�ی�فقه�بررسی�شود.�در�
این�تحقیق�سعی�بر�آن�است�تا�با�بررسی�و�تحلیل�مصادیق�فقهی�انصاف�در�باب�خانواده،�این�اصل�
اخلاقی�از�منظر�فقهی�و�حقوقی�تبیین�شود�تا�ضمن�بازشناسی�و�تفکیک�آن�از�مفاهیم�مشابه،�
نقش،�جایگاه،�کاربرد�و�کارکردهای�انصاف�روشن�و�نحوه�ی�به�کارگیری�آن�در�تنظیم�قوانین�و�
ضوابط�حوزه�ی�خانواده��و�نیز�در�هنگام�دادرسی�مشخص�شود.�این�پژوهش�از�نظر�پرداختن�به�
موضوعات�اساسی�و�مبانی�و�گسترش�مرزهای�دانش،�پژوهش�بنیادی�محسوب�می�شود.�از�سوی�
دیگر،�با�توجه�به�لزوم�بازبینی�قوانین�در�همه�ی�زمینه�ها�به�طور�عام�و�در�حوزه�ی�خانواده�به�طور�
خاص�و�نیز�توجه�به�انصاف�در�آراء�و�احکام�قضایی�پژوهشی�کاربردی�است�که�با�روش�توصیفی،�

تحلیلی�و�استنباطی�انجام�می�شود�و�جمع�آوری�داده�ها�به�روش�کتابخانه�ای�است.
مهم�ترین�سؤالات�پژوهش�عبارت�اند�از:�ماهیت�انصاف�از�منظر�فقهی�و�حقوقی�چیست؟�انصاف�
چه�مصادیقی�در�فقه�و�حقوق�دارد؟�آثار�انصاف�از�نظر�فقهی�و�حقوقی�چیست؟�تبیین�نواقص،�
خلل�موجود�در�موضوع�رعایت�انصاف�و�جایگاه�آن�در�سیستم�قضایی�و�نظام�حقوقی�کشور�چگونه�

توصیف�می�شود؟

2- تعریف مفاهیم
در�این�پژوهش�واژه�هاي��متعددي�به�کار�رفته�است�که�در�اینجا�چند�واژه�ی�اصلي�تبییین�

مي�شود.
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2-1- عدالت و انصاف
واژه�ی�»عدالت«�یا�اسم�مصدر�عَدل�و�یا�مصدر�دوم�از�سه�باب�است:�عَدَل�)با�فتح�عین(�یعَدِلُ.�
عَدِلَ�)با�کسر�عین(�یعدِلُ،�عَدُلَ�)یا�ضم�عین(�یعدِلُ.�در�کتب�لغت�معمولاً�برای�کلمه�ی�عدل�این�
معانی�ذکر�شده�است:�مساوات�)اصفهانی،�551�:1416؛�ابن�منظور،�1414ق:�432(،�ضدجور�)خوری�
اشرتونی�لبنانی،�494�:1374(،�عدم�افراط�و�تفریط�)دهخدا،�121�:1341(،�دادگری�)فراهیدی،�1409:�

38(�و�شریک�قایل�شدن�و�برابر�گرفتن�)خرمشاهی،�1442�:1377(.
به�نظر�می�رسد،�عدالت�در�کلام�شارع�و�حتی�متشرعه،�در�همان�معنای�لغوی�آن�یعنی�استقامت�
و�استوا�استعمال�شده�و�اختلاف�فقها�تنها�در�متعلق�آن�است.�یعنی�هرگاه�عدالت�مطلق�و�بدون�
قرینه�استعمال�شود�و�قرینه�ای�در�کار�نباشد،�اختلاف�دارند�که�آیا�متعلقّ�آن�صرف�افعال�و�تروک�
است،�یعنی�استقامت�و�استواي�فعلی�است�و�یا�متعلق�آن�کیفیت�نفسانی�است؟�دلیل�استعمال�
عدالت�در�کلام�شارع�و�متشرع�در�معنای�لغوی�این�است�که�نقل�از�معنای�لغوی�مشکوک�است�
و�هنگام�شک،�اصل�عدم�نقل�است�)انصاری،�55�:1414-50(.�بنابراین�عدالت�حقیقت�شرعیه�ندارد؛�

خواه�برای�عدالت�فقهی�حقیقت�شرعیه�یا�متشرعه�ثابت�شود�و�خواه�ثابت�نشود.�

2-2- انصاف
واژه�ی�انصاف،�واژه�ای�عربی�از�ماده�»نصف«�است�که�به�باب�افعال�رفته�و�متعدی�شده�است.�
انصاف�واژه�ای�عربی�به�معنای�»نیمه�ی�چیزی«�است�و�»نیمه�ی�چیزی�را�گرفتن«�است�)راغب�
اصفهانی،�810�:1412(.�در�متون�فارسی،�برای�واژه�ی�»انصاف«�این�معانی�بیان�شده�است:�»داد�
دادن«،�»عدل�و�داد�کردن«،�»راستی�کردن«،�»به�نیمه�رسیدن«،�»نیمه�ی�چیزی�گرفتن«�و�

»میانه�روی«�)دهخدا،�3558�:1377(.
کتاب�های�لغت�در�توضیح�انصاف�چنین�آورده�اند:�»انصاف�عبارت�است�از�تقسیم�چیزی�به�
دو�قسمت�برابر،��نصف�آن�را�به�دیگری�دادن�و�نصف�دیگر�را�گرفتن�بدون�هیچ�زیادی�و�کمی«�

)عسکری،�80�:1429(.

انصاف�به�معنای�اعطای�حق�نیز�آمده�است�)زبیدی،�500�:1414؛�ابن�منظور،�331�:1414(.�در�کتب�
لغت�آمده�که�منظور�از�معامله�ی�منصفانه�این�است�که�سود�و�منفعتی�از�طرف�مقابل�خود�نگیرد،�
مگر�اینکه�به�همان�اندازه�به�او�سود�برساند�و�هیچ�ضرری�به�طرف�مقابلش�نرساند،�مگر�اینکه�او�
نیز�همان�مقدار�ضرر�کند�)راغب�اصفهانی،�495�:1412(.�انصاف�در�لغت�به�معنای�عادل�و�منصف،�
وجدانی�و�اخلاقی�است.�همچنین�انصاف�به�معنی�نصف�کردن،�برابر�داشتن�و�عدالت�کردن�آمده�
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است�)عمید،�208�:1371(.�اگر�همان�گونه�که�خود�را�مستحق�حق�می�داند،�به�دیگری�حق�بدهد،�
گویند�او�منصف�است�)زکریا،�246�:1404(.�در�واقع،�تمامی�این�معانی�به�یک�مفهوم�بازمی�گردد:�
»اعطاء�تمام�الحق«.�مؤید�این�مطلب�آن�است�که�از�واژه�ی�نقیض�آن�»ظلم«�اراده�شده�است�
)عسکری،�172�:1429(.�ظلم�در�کتب�اهل�لغت�به�عنوان�واژه�ای�در�مقابل�انصاف�معرفی�شده�است.

درمورد�معنای�اصطلاحی�واژه�ی�انصاف�بایدگفت،�با�فحص�کتب�فقهی�به�این�مهم��پی�برده�
می�شود�که�به�طور�معمول�در�متون�فقهی،�انصاف�به�معنای�عدالت�یاد�شده�است�)سیفی�مازندرانی،�

�1425ق:�199؛�مصطفوی،�1425ق:�159(.�

2-3- فقه خانواده 
فقه�خانواده�از�مجموعه�فقه�های�مضاف�است�که�به�استنباط�احکام�فقهی�مربوط�به�تشکیل�
خانواده�و�روابط�و�حقوق�و�تکالیف�متقابل�اعضای�خانواده�)همسران،�والدین�و�فرزندان(�نسبت�به�
همدیگر�و�انحلال�خانواده�از�ادله�ی�تفصیلی�می�پردازد�که�در�دانش�فقه�بیشتر�با�عنوان�»فقه�نکاح�
و�طلاق«�شناخته�می�شود.�انصاف�همه�ی�مراحل�حیات�و�ممات�خانواده�از�هنگام�تکوین�و�تشکیل�
خانواده�و�در�طول�دوران�زناشویی�تا�گسست�و�انحلال�آن�را�دربرمی�گیرد.�موضوع�انصاف�آنگاه�
در�هنگام�جدایی�و�انحلال�نکاح�و�وقوع�طلاق�اهمیت�می�یابد�که�غالب�جدایی�ها�از�روی�کراهت�
و�نارضایتی�زوجین�نسبت�به�همدیگر�و�انتخاب�ناصواب�رخ�دهد�و�در�نتیجه�ی�این�امر،�طرفین�را��
بیشتر�در�معرض�رعایت�نکردن�انصاف�و�فراتر�از�آن�ظلم�و�رعایت�نکردن�عدالت�قرار�می�دهد.�در�
این�مقاله�تلاش�می�شود،�برخی�از�مواردی�که�فقهای�عظام�آنها�را�مصادیق�انصاف�در�فقه�خانواده�

به�کار�برده�اند،�بررسی�و�تحلیل��شود.��

3- انصاف در احکام خانواده 
در�یک�بررسي�جامع،�موارد�کاربرد�انصاف�در�احکام�مربوط�به�خانواده�در�سه�عرصه�ی�حقوق�

مالي،�حقوق�غیرمالی�و�حقوق�قضایي�شناسایي�شد�که�به�شرح�زیر�تبیین�مي�شوند.

3-1- انصاف در احکام مرتبط با حقوق مالی زوجین
مصادیق�انصاف�در�حقوق�مالي�زوجین�مواردی�همچون�نفقه،�مهریه،�ارث�و�بخشش�است�که�

به�شرح�زیر�تبیین�می�شود.
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3-1-1-انصاف و قاعده ی نفی عسروحرج در خودداری زوج از پرداخت نفقه 

یکی�از�قواعد�پرکابرد�در�فقه�و�حقوق�خانواده،�قاعده�ی�نفی�عسروحرج�است�که�از�مصادیق�
مهم�انصاف�در�فقه�به�شمار�می�آید.�در�فقه�اسلامی�طلاق�جز�در�مواردی�چون�سوء�معاشرت�مرد،�
بیماری�لاعلاج�او،�پرداخت�نکردن�نفقه�و...�در�اختیار�شوهر�است�که�در�مورد�سوءمعاشرت�وجود�
عسروحرج�منطبق�با�عرف�و�شرایط�زوجین�سنجیده�می�شود�و�انصاف�در�این�حالت�خود�اساس�
عرف�محسوب�می�شود.�در�شرایطی�که�به�دلیل�وجود�کینه�و�لجاجت�و�گاهی�علاقه�ی�فراوان�زوج�
نسبت�به�همسرش�به�زوجه�ظلم�شده�و�زوج�به�خاطر�ایذاء�و�اذیت�روحی�از�طلاق�دادن�زوجه�امتناع�
می�کند،�به�یقین�رفتار�زوج�با�اصول�اخلاقی�منافات�داشته�و�از�دایره�ی�انصاف�خارج�شده�است.�

برخلاف�اینکه�شارع�مقدس�نفقه�و�مهریه�را�جزء�حقوق�زن�برمی�شمرد،�در�برخی�موارد�زوج�
از�پرداخت�نفقه�و�مهریه�خودداری�و�استنکاف�می�کند.�در�این�صورت،�محاکم�برای�اثبات�این�
ادعا�از�زوجه�می�خواهند�شهودی�غیر�از�اعضای�خانواده�را�به�دادگاه�معرفی�کند.�این�الزام،�گاهی�
موجبات�عسروحرج�و�ناامنی�اقتصادی�و�در�نتیجه�ظلم�به�زن�را�موجب�می�شود.�درحالی�که�اصل�
انصاف�حکم�می�کند،�برای�اقناع�و�آسودگی�وجدان�و�رعایت�عدالت�با�در�نظرداشتن�شرایط�جسمی،�
روحی-روانی�و�شرایط�عرف�مکانی�و�زمانی�زوجین�برای�ایجاد�صلح�با�رعایت�انصاف�تلاش�شود.�
در�غیر�این�صورت�با�رعایت�تمامی�جوانب�و�رعایت�انصاف�و�برای�رهایی�از�عسروحرج�نسبت�به�
طلاق�و�مسائل�بعد�از�طلاق�تمام�انصاف�را�به�کار�برد�تا�حقی�پایمال�نشود�و�زن�در�عسروحرجی�
فراتر�قرار�نگیرد.�براساس�دستور�شرع�و�قانون�باید�طلاق�به�دور�از�هر�آزاری��باشد�و�منطبق�با�

عدالت�و�انصاف�صداق�و�یا�مهریه�برای�پشتوانه�به�ایشان�پرداخت�شود.

3-1-2- انصاف در طلاق و ابراء ذمه ی زوجه از پرداخت نصف مهریه 

چگونگی�پرداخت،�دریافت�و�بازپس�گیری�مهریه�از�سوی�زوجین�در�اقسام�طلاق�متفاوت�
است.�همان�گونه�که�زن�به�مجرد�عقد�نکاح�مستحق�اخذ�تمامی�مهرالمسمی�است،�اختیار�ابراء�و�
بخشش�آن�را�نیز�دارد،�لیکن�در�حالات�مختلف�طلاق�-�همچون�طلاق�خلع�و�مبارات-�زوج�حق�

بازپس�گیری�مهریه�را�در�مقابل�طلاق�دارد�که�امروزه�از�آن�به�طلاق�توافقی�یاد�می�شود.�
چنانچه�زوجه�قبل�از�نزدیکی�ذمه�ی�زوج�از�مهریه�را�ابراء�کرده�باشد�و�بعد�از�آن�طلاق�محقق�شود،�
مشهور�فقها�معتقد�به�بازگرداندن�نیمی�از�مهریه�ی�اسقاط�شده�از�سوی�زوجه�به�زوج�هستند�)موسوی�
الخمینی،�300��:1392؛�حلی�)محقق(،�1377:�ج2،�ص273(؛�چراکه�در�نظر�ایشان�ابراء�نوعی�تصرف�در�مال�

بوده�که�به�وسیله�ی�آن�ماهیت�مهریه�معدوم�شده�است؛�بنابراین�از�این�بابت�اثری�همچون�تلف�را�دارد.



126

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و دوم/ شماره 88/ تابستان 1399

براساس�قاعده�ی�انصاف،�منصفانه�نیست�که�زوج�-�به�دلیل�ابراء�زوجه�از�مهریه�ای�که�قبض�
نشده�است-�برای�دریافت�نیمی�از�مهریه�به�زوجه�رجوع�کند.�فقهای�امامیه�و�عامه�در�ثبوت�یا�

نفی�حکم�موضوع�فوق�اختلاف�نظر�دارند.�
در�نظر�فقها�گویی�زوجه�مهریه�را�کامل�دریافت�کرده�و�از�بین�برده�است؛�بنابراین�اگر�قبل�از�
مجامعت�طلاق�انجام�شود،�زوجه�ملزم�به�پرداخت�و�در�اصل�بازگرداندن�نیمی�از�مهریه�ی�مورد�
نظر�است.�)موسوی�الخمینی،�300�:1392؛��مکی�عاملی�)شهید�اول(،�184�:1340؛�جبعی�عاملی�)شهید�

ثانی(،358�:1410(.

در�مقابل،�برخی�دیگر�از�فقها��-در�پاسخ�به�استدلال�صاحب�جواهر-�بازگرداندن�نیمی�از�
مهریه�ی�ابراء�شده�را�مصداق�ضرر�محسوب�کرده�و�این�عمل�را�دور�از�انصاف�می�دانند.�آیت�الله�

مکارم�شیرازی�دراین�باره�می�فرماید:
این�استدلال�واقعاً�قابل�دفاع�نیست،�چون�تصرّف�و�اتلاف�درصورتی�است�که�به�شخص�
ثالثی�بدهد�و�اگر�به�زوج�بدهد�عرف�نمی��گوید�که�اتلاف�کرده�است�و�عرف�رجوع�زوج�را�
به�زوجه�برای�گرفتن�نصف�مهر،�اضرار�به�زوجه�می�داند.�به�عبارت�فنّی�تر�اینکه�اینجا�صدق�
اتلاف�و�تصرّف�ناقل�نمی�کند،�بلکه�به�آن�برگرداندن�می�گویند�پس�عنوان�»اتلف�علی�
الزوج«�صادق�نیست�و�عقلًا�هم�نمی�پذیرند.�»أضف�إلی�ذلک«:�ابراء�زوجه�از�این�صورت�
که�زوج�او�را�طلاق�می�دهد�منصرف�است،�چراکه�زوجه�ابراء�کرده�تا�زوج�با�او�زندگی�کند�
یعنی�داعیش�این�بود�که�ازدواج�را�محکم�تر�کند،�نه�اینکه�ابراء�کرده�که�او�را�اطلاق�دهد،�
پس�ابراء�از�صورت�طلاق�منصرف�است�و�ناظر�به�صورت�جدایی�و�طلاق�نیست.�بنابراین�
به�طور�خلاصه�اگر�دلیل�عقلی�را�با�تکلّفات�بتوان�درست�کرد،�ولی�دلیلی�نیست�که�بتوان�
بر�آن�اعتماد�کرد�و�اگر�دلیل�دیگری�در�مسئله�نبود،�فتوا�دادن�با�کمک�این�دلیل�ممکن�

نبود�)مکارم�شیرازی�،��1424ق:�ج6،�ص73(.

بنابراین�برخی�از�فقها�زوجه�را�به�پرداخت�نصف�مهریه�ملزم�نمی�دانند،�زیرا�زوجه�بدون�آنکه�
مهریه�را�از�زوج�دریافت�کند،�آن�را�به�زوج�بخشیده�و�زوج�را�ابراء�کرده�است؛�بنابراین�در�عالم�واقع�
و�در�عمل�مهریه�ای�دریافت�نکرده�تا�نیمی�از�آن�را�بازگرداند.�برای�رعایت�احتیاط�روایت�موجود�

را�بر�استحباب�حمل�می�کند�تا�زوج�نیم�مهریه�ابرا�شده�را�دریافت�نکند.
نتیجه�آنکه�در�نظر�عرف�رأی�دسته�ی�دوم�از�فقها�با�انصاف�متناسب�است.�مؤلفه�ی�اساسی�این�
حکم�شرایط�خاص�بر�حسب�مورد�و�مقتضای�حکم�است�که�در�موضوعاتی�ثابت�-به�دلیل�شرایط�

خاص�آنها-�به�احکامی�متفاوت�منجر�می�شود�)ربانی�موسویان�و�نعیمی،�1397(.
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3-1-3- انصاف در پرداخت نفقه ی مطلقه ی باردار  

نفقه�ی�زن�یکی�از�حقوقی�است�که�شریعت�اسلام�بر�مرد�واجب�کرده�است�و�تا�زمانی�که�
رابطه�ی�زوجیت�بین�زن�و�شوهر�برقرار�باشد�و�از�جانب�زن�تمکین�نیز�محقق�شود،�نفقه�ی�او�بر�
شوهر�واجب�است�و�این�یک�اصل�مسلم�در�بین�فقهاست�)رحمانی،�121�:1398(؛�اسباب�وجوب�
نفقه�عبارت�اند�از:�زوجیت،�قرابت�و�تملیک.�ازآنجاکه�این�اسباب�در�زوجه�ی�مطلقه�نیست،�ممکن�
است�گمان�شود�زوجه�ی�مطلقه�حق�نفقه�ندارد،��ولی�آیا�اگر�زوجه�باردار�باشد�با�توجه�به�ولایت�
ولی،�باز�هم�زوجه�حق�نفقه�ندارد؟�فقها�درباره�ی�مسئله�ی�نفقه�ی�زن�حامل�مطلقه�بیان�کرده�اند،�
زن�بارداری�که�از�همسر�خود�جدا�شده�است،�حتی�اگر�این�جدایی�از�طریق�طلاق�بائن�باشد،�مرد�
باید�تا�هنگام�زایمان�به�او�جای�دهد�و�نفقه�اش�را�بپردازد�)طلاق،�6(.�این�حکم�مورد�اتفاق�است،�
البته�در�وجوب�پرداخت�نفقه�برای�خود�او�یا�برای�جنین�او�میان�فقهای�امامیه�و�عامه�اختلاف�نظر�
وجود�دارد�)نجفی،�325�:1404-320؛�زحیلی،��816�:1404و�817(�که�به�دنبال�همین�امر�متفرّعاتی�

نیز�بر�آن�جاری�است.�
فاضل�هندی�در�کشفاللثام�زن�باردار�را�در�زمان�عده�ی�فسخ،�مستحق�نفقه�شمرده�است�
)اصفهانی،��1416ق:�ج�8،�ص164(.�قانون�مدنی�نیز�بر�همین�نظر�است؛�چراکه�ظاهر�عبارت�»..�مگر�

در�صورت�حمل�از�شوهر�خود�که�در�این�صورت�تا�زمان�وضع�حمل�حق�نفقه�خواهد�داشت«�
مذکور�در�ماده��1109قانون�مدنی،�استثنا�از�عبارت�»لیکن�اگر�عده�از�جهت�فسخ�نکاح�یا�طلاق�
بائن�باشد�زن�حق�نفقه�ندارد�...«�است؛�بنابراین�زن�در�مدت�حمل�چه�در�عده�ی�طلاق�بائن�و�
چه�در�عده�ی�فسخ�مستحق�نفقه�است.�استثناء�قراردادن�جمله�ی�»مگر�در�صورت�حمل�از�شوهر�
خود�که�در�این�صورت�تا�زمان�وضع�حمل�حق�نفقه�خواهد�داشت«�)موسوی�الخمینی،�بی�تا،�314(.�
از�عده��ی�طلاق�بائن�دور�از�ظاهر�عبارت�و�دور�از�انصاف�قضایی�و�تحقیق�علمی�است�که�از�عده�ی�

وفات�در�زن�حامل�به�عمل�آمده�است�)ربانی�موسویان�و�نعیمی،�1397(.
�از�نظر�قضایی�متابعت�با�قول�مشهور�مفروض�است،�زیرا�با�توجه�به�ظاهر�ماده��1109قانون�
مدنی�که�زوج�را�به�پرداخت�نفقه�به�زوجه�ی�حامل�در�مدت�عده�ی�طلاق�مکلف�می�کند،�حکم�

نفقه�ی�زن�حامل�و�غیرحامل�در�مدت�عده�است�)امامی،��43�:1386و�44(.
بررسی�متون�فقهی�مذاهب�اسلامی�نشان�می�دهد،�نفقه�به�دلیل�وجود�جنین�به�زن�تعلق�
می�گیرد�و�این�نفقه�به�عنوان�هزینه�های�دوران�حمل�و�بهره�مندی�زن�برای�رشدونمو�جنین�است.
با�توجه�به�اینکه�رحم�زن�جایگاه�رشدونمو�و�تغذیه�ی�جنین�است�و�پس�از�جداشدن�جنین�از�
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رحم،�آثار�حمل�و�وضع�آن�تا�مدت�ها�باقی�می�ماند�و�در�برخی�موارد،�مادر�متحمل�صدمات�روانی�
و�جسمانی�جبران�ناپذیری�می�شود،�انصاف�آن�است�که�نفقه�و�مخارج�مراقبت�و�نگهداری�از�مادر�
-که�پس�از�تولد�جنین�نادیده�انگاشته�شده�است-�در�چارچوب�انصاف�تأمین�شود؛�به�ویژه�در�طلاق�
خلع�و�مبارات�که�زن�از�منافع�مالی�خود�گذشته�است.�در�نهایت،�با�توجه�به�تأکید�آیات�و�روایات�
بر�کرامت�انسانی�و�تکریم�جایگاه�مادری�به�دور�از�انصاف�است�که�زن�از�اخذ�نفقه�محروم�شود.

3-1-4- انصاف در پرداخت نفقه ی زن باردار در صورت فوت زوج 

فتوای�فقهای�امامیه�مبنی�بر�وجوب�پرداخت�نفقه�ی�زوجه�ی�حامل�-در�صورت�تعلق�-�نفقه�
به�جنین�است.�سؤال�این�است�که�آیا�زن�بارداری�که�زوج�او�فوت�شده�است،�نیز�مستحق�اخذ�
نفقه�هست�یا�خیر؟�جایگاه�و�نقش�و�تأثیر�انصاف�در�این�مورد�چگونه�خواهد�بود؟��درمورد�این�
مسئله،�فقها�و�حقوق�دانان�نظرات�مختلفی�دارند.�از�میان�قدما،�شیخ�مفید�و�شیخ�طوسی�بر�نفی�
نفقه�برای�زن�حامل�از�اصل�ماترک�قائل�اند�و�معتقدند�که�نفقه�در�صورت�نیاز�زوجه�از�سهم�الارث�
جنین�پرداخت�می�شود�)مفید،�50�:1413؛�طوسی،���1387ق:��ج�6،�ص�25(.�در�پی�آن�فتوای�مشهور�و�
چه�بسا�اتفاق�فقهای�امامیه�و�اهل�سنت�بر�واجب�نبودن�نفقه�است�)نجفی،�1404:�صص325-327(.�
در�صورت�فوت�زوج،�مدت�عده�نیز�ابعدالاجلین�است.�البته�قائلین�به�وجوب�ایفای�نفقه�در�چگونگی�
پرداخت�آن،�اختلاف�نظر�دارند؛�بدین�گونه�که�نفقه�از�اصل�ماترک�یا�سهم�خود�جنین�و�یا�اینکه�

برعهده�ی�خود�زوجه�)مادر(�در�صورت�توانایی�است�و�در�صورت�ناتوانی�برعهده�ی�اقارب�است.
صاحب�جواهر�نیز�این�اختلاف�را�تبیین�کرده�است�)نجفی،�1404:�ج31،�صص327-323(�که�

نفقه�به�حمل�و�جنین�تعلق�دارد�یا�متعلق�به�مادر�است.
دیدگاه�های�حقوق�دانان�نیز�در�این�موضوع�مختلف�است؛�برای�نمونه�مرحوم�امامی�زن�باردار�را�
که�زوج�وی�فوت�کرده�است�-�بنا�بر�اطلاق�و�عمل�بر�اساس�عدالت�و�انصاف-�واجب�النفقه�محسوب�

می�کند�)امامی،�1386:�ج5،�،ص96؛�همو:�ج4،�ص440(.�در�مقابل،�مرحوم�کاتوزیان�معتقد�است:�
اگر�کسی�از�اطلاق�ماده��1109ق.م�که�نفقه�ی�مطلقه�ی�رجعیه�را�برعهده�ی�شوهر�نهاده�
است،�استفاده�کند�که�پس�در�صورت�فوت�شوهر�در�زمان�عده�نیز�نفقه�ی�بقیه�ی�مدت�
برعهده�ی�ورثه�متوفی�است،�این�گونه�نیست،�زیرا�این�ماده�چنین�اطلاقی�ندارد�)کاتوزیان،�

1393:ج1،�ص197(.
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�از�طرف�دیگر،�استدلال�مرحوم�امامی�به�عدالت�و�انصاف�نیز�مخدوش�است؛�چراکه�به�دور�از�
عدالت�است�که�به�بیوه�سهم�الارث�از�ماترکی�پرداخت�شود�که�شاید�سهم�صغیر�نیز�در�آن�باشد،�
حتی�اگر�فرض�شود�که�زوجه�هیچ�سهمی�از�ارث�نداشته�که�کفایت�نفقه�ی�دوران�عده�را�کند�و�
این�شاید�بدین�سبب�باشد�که�هنوز�بین�مالک�قبلی�فوت�شده�با�ماترک�رابطه�برقرار�می�کنند�که�
اقتضای�بقای�زوجیت�را�داشته�باشد�و�از�آن�جهت�به�زوجه�نفقه�تعلق�بگیرد؛�درحالی�که�پس�از�
فوت�دیگر�مالک�نیست�و�به�واقع�این�انتقال�انجام�شده�است�و�در�صورت�نیاز�زن�نباید�به�انفاق�
اجباری�از�مال�وراث�اندیشید؛�بنابراین�این�مورد�با�قاعده�ی�احترام�و�اکرام�مؤمن�در�تزاحم�قرار�
می�گیرد�که�به�یقین�درنظرگرفتن�شرایط�خاص�و�رضایت�مالکین�و�رعایت�انصاف�به�یافتن�راهکار�

جدیدی�نیاز�دارد�)کاتوزیان،�1393:�ج1،�ص197(.
به�نظر�می�رسد،�وجوب�نفقه�برای�زن�از�سهم�الارث�جنین�اوست.�حال�اگر�جنین�سهم�الارث�
مکفی�نداشته�باشد�و�یا�اگر�سهم�الارثی�هم�داشته�باشد،�به�نظر�ایجاد�تفاوتی�است�بین�او�و�فرزندانی�
که�زوج�برای�پرورش�آنها�هزینه�کرده�است.�در�این�صورت�به�یقین�از�سهم�الارث�جنین�کاسته�
خواهد�شد.�از�طرفی�دیگر،�این�هزینه�تا�زمان�تولد�جنین�است،�درحالی�که�زن�باردار�با�توجه�به�
شرایط�وخیم�روحی�به�مراقبت�نیاز�دارد؛�حال�اگر�حق�نفقه�ای�نباشد�و�از�طرفی�اقاربی�هم�وجود�
نداشته�باشد،�این�مخارج�برعهده�ی�چه�کسی�است؟�شاید�پاسخ�این�باشد�که�زوجه�از�حق�مهریه�ی�
خود�و�میزان�سهم�الارث�خود�استفاده�کند،�لیکن�اگر�مهریه�ی�زوجه�کم�باشد�و�ماترک�زوج�هم�

کفاف�هزینه�های�بسیار�گزاف�امروز�جامعه�را�ندهد،�چه�باید�کرد؟!
�بنابراین�انصاف�در�این�مسئله�جلوه�ی�ویژه�ای�خواهد�داشت�و�درصورت�قائل�شدن�به�حکومت�
انصاف،�می�توان�انصاف�مدنظر�مرحوم�امامی�را�قبول�کرده�و�هزینه�ها�را�از�اصل�مال�زوج�محاسبه�

کرده�و�از�باب�تکریم�انسانی�و�انصاف،�نفقه�ی�زن�را�تا�پایان�دوره�ی�شیردهی�ادامه�داد.

3-1-5-انصاف در تقسیم ارث و بخشش 

گاهی�موصی�در�تقسیم�ارث�فردی�را�از�ارث�محروم�کرده�و�یا�آنکه�از�باب�رعایت�عدالت�-به�
دلیل�محروم�بودن�-�به�وارثی�بیش�از�دیگران�می�بخشد�که�عمل�وی�نیز�به�اجازه�ی�باقی�وراث�
نیاز�ندارد�و�با�اعمال�توضیح�و�تفسیر�مانع�از�اختلاف�بین�وراث�می�شود،�ولیکن�گاهی�نیز�موصی�
به�دلیل�برخی�مسائل�از�انصاف�به�دور�شده�و�به�برخی�بیش�از�برخی�دیگر�وصیت�می�کند�که�
چنین�امری�موجب�اختلاف�خواهد�شد؛�بنابراین�»رعایت�انصاف�لازم�است�تا�موجب�اختلاف�و�

مشاجره�بین�آنها�نشود«�)صافی�گلپایگانی،�278�:1417(.
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3-2- انصاف در احکام مرتبط با حقوق غیرمالی زوجین
چنانک�ه�گفته�شد،�براي�انصاف�در�بخش�هاي�مختلف�احکام�خانواده�مصادیق�مختلفي�شناسایي�

شد�که�در�این�بخش�به�احکام�مربوط�به�حقوق�غیر�مالي�پرداخته�مي�شود.

3-2-1-انصاف در هنگام خواستگاری 

موضوع�عفاف�و�حجاب�از�موضوعاتی�است�که�همه�ی�ادیان�الهی�و�به�خصوص�دین�اسلام�بر�آن�
تأکید�کرده�اند.�از�مقایسه�ی�دو�واژه�ی�حجاب�و�عفاف�معلوم�می�شود�که�هر�دو�در�اصل�معنای�منع�و�
جدایی�مشترک�اند.�با�این�تفاوت�که�منع�و�بازدارندگی�در�حجاب�مربوط�به�ظاهر�است،�ولی�در�عفت�
مربوط�به�باطن�و�برخاسته�از�درون�است�)اسحاقی�و�هادوی�فر،�275�:1397(.�در�احکام�و�دستورات�
اسلامی�علاوه�بر�تأکید�بر�رعایت�عفاف�و�حجاب�با�ناقضان�آن�هم�برخورد�می�شود.�عفاف�و�حجاب�
هم�در�اعضا�و�جوارح،�1هم�در�گفتار�2و�هم�در�پوشش�بدن�3مطرح�شده�است.�کمترین�میزان�رعایت�
حجاب،�همان��خمار�4)راغب�اصفهانی،�298�:1412(�و�بیشترین�میزان�رعایت�آن�جلباب�5)زمخشری،1352:�
559(�است.�از�سویی،�برای�انتخاب�همسر،�شناخت�طرفین�نسبت�به�همدیگر�اهمیت�بسیاری�دارد�و�
در�استحکام�و�پایداری�خانواده�مؤثر�است.�به�همین�خاطر�پوشش�زن�و�نگاه�طرفین�به�یکدیگر�نقش�
مهمی�در�ایجاد�شناخت�دارد.�بااین�حال،�هرچند�در�روایتی�از�امام�علی�)(�به�طور�کلی�تأکید�بر�
پوشیدن�لباس�ضخیم�و�نهی�از�پوشیدن�لباس�نازک�شده�است،��6ولی�در�روایتی�دیگر�از�امام�صادق�
)(،�نگاه�طرفین�به�همدیگر�و�پوشیدن�لباس�نازک�توسط�زن�به�هنگام�خواستگاری�مجاز�شمرده�
شده�است�)حرّ�عاملی،�بی�تا:��88و�89(.�از�امام�صادق�)(�سؤال�می�شود�که�مردی�می�خواهد�با�زنی�
ازدواج�کند.�آیا�نگاه�کردن�او�به�زن�جایز�است؟�حضرت�می�فرمایند:�»نعموترققّلهالثياب...«�در�مورد�
»ترققّلهالثياب«�و�»لباس�رقیق«�که�آیا�لباس�بدن�نما�باشد،�همچون�البسه�ی�حریر�که�مشاهده�ی�
بدن�امکان�پذیر�باشد�و�حجم�بدن�را�نشان�می�دهد،�دو�نظر�وجود�دارد�که�قاعده�ی�انصاف�در�انتخاب�

نظر�صحیح�ورود�پیدا�می�کند:
آیت�الله�مکارم�شیرازی�قاعده�ی�انصاف�را�در�باب�حجاب�چنین�تفسیر�می�کند:

اللَخَبيِرٌبمَِايصَْنعَُونَو...« )نور، 30(. وامِنْأبَصَْارِهِمْوَيحَْفَظُوافرُُوجَهُمْذَلکَِأزَْکَیلهَُمْإنَِّ 1-  »قلُْللِْمُؤْمِنيِنَيغَُضُّ
فلََتخَْضَعْنَباِلقَْوْلِفيَطَْمَعَالذَِّيفيِقلَْبهِِمَرَضٌوَقلُْنَقوَْلًامَعْرُوفاً« )احزاب، 32(. کَأَحَدٍمِنَالنسَِّاءِإنِِاتقََّيْتنَُّ لسَْتنَُّ 2- »ياَنسَِاءَالنبَّيِِّ
ذَلکَِأدَْنیَأنَْيعُْرَفْنَفلََيؤُْذَيْنَوَکَانَاللُغَفُورًا مِنْجَلَبيِبهِِنَّ قلُْلَِزْوَاجِکَوَبنَاَتکَِوَنسَِاءِالمُْؤْمِنيِنَيدُْنيِنَعَلَيْهِنَّ 3- »ياَأيَهَُّاالنبَّيُِّ

رَحِيمًا« )احزاب، 59(.
4- خمر جمع خمار است و الخمار ثوب تغطی به المراه اسماء :خمار لباسی است که زن سر خود را با آن می پوشاند را بیان 

نموده است.
5 -جلباب در سوره احزاب ؛الرداءالذیسيتهمنفوقالیاسفل:ردایی است که سراسر بدن را از بالا تا پایین می پوشاند.

دِيْنهُُ«؛  مجلسی، محمد باقر، بحار الانوار، ج 10، ص 102.  ثوَْبهُُرَقَّ َّهُمَنْرَقَّ فِيقِمِنَالثِّياَبِفإَِن 6- »عَلَيْكُمْباِلصَّ
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��معنی�دوّم�بهتر�است�چون�در�صدر�اسلام�لباس�رقیق�به�آن�معنا�در�بین�مسلمین�معمول�
نبوده�است.�اگر�شک�هم�کنیم�که�اوّلی�مراد�است�یا�دوّمی،�قدر�متیقّن�و�مطابق�احتیاط�

دوّمی�است،�چون�اصل�در�مسئله�هم�حرمت�است�)مکارم�شیرازی،��74�:1424(.

موضوع�بعدی�جواز�نگاه�هنگام�خواستگاری�است.�سؤال�مطرح�این�است�که�با�توجه�به�اهمیت�
رعایت�عفاف�و�حجاب�از�منظر�شریعت�و�معارف�اسلامی�آیا�در�باب�خواستگاری�از�زن�لازم�است�ستر�
نگاه�نیز�انجام�شود؟�آیا�فقط�مرد�مجاز�به�دیدن�زن�است�و�یا�آنکه�نظر�زن�به�مرد��نیز��مجاز�است؟

�در�این�مورد�برخی�از�فقها�معتقدند:�
انصاف��ایجاب�می�کند�که�نگاه�زن�به�مرد�نیز�جایز�است،�چون�علّت�به�»یشتریها�باغلی�
الثمن«�منحصر�نیست،�بلکه�علّت�این�است�که�می�خواهد�شریک�زندگی�انتخاب�کند�
و�توافق�است�و�توافق�منحصر�به�مرد�نیست�و�در�زن�هم�هست،�به�خصوص�که�زن�حق�
طلاق�ندارد�و�این�امکان�تنها�برای�زوج�محقق�است؛�لذا�از�قرائن�موجود�در�روایات�الغای�
خصوصیّت�عرفي�می�کنیم�و�قرائن�موجود�و�بعضی�تعابیر�روایات�به�زن�هم�اجازه�می�دهد�
که�به�میزان�متعارف�ببیند،�اگر�کسی�هم�در�حالت�عادی�نظر�زن�را�به�مرد�اجازه�ندهد�
بعید�نیست�که�در�مقام�خواستگاری�اجازه�دهد،�شیخ�انصاری�نیز�فرقی�بین�زوج�و�زوجه�

نمی��گذارد�)مکارم،�74�:1424(.

نتیجه�آنکه،�هرچند�عفاف�و�پوشش�از�احکام�قطعی�اسلام�است،�در�نکاح�و�هنگام�خواستگاری�
و�لزوم�شناخت�متقابل�و�از�باب�انصاف�برای�رعایت�حقوق�زوجین�تلطیف�در�حجاب�و�ستر��مجاز�

شمرده�می�شود.

3-2-2- انصاف در بهره مندی از حق سرپرستی خانواده 

مطابق�آیه�ی��34سوره�ی�نساء،�1درحقوق�خانواده�سرپرستی�و�ریاست�زن�برعهده�ی�مرد�نهاده�
شده�است؛�هرچند�نوع�ریاست�و�دلایل�و�موارد�آن�در�نظر�فقها�متفاوت�است.�منطبق�با�آیه�ی�
فوق،�چهار�موضوع�ریاست�مرد�در�خانواده�)ماده��1105ق.م(،�تعیین�حق�مسکن�)ماده��1114
ق.م(،�منع�نمودن�از�اشتغال�منافی�با�مصالح�خانواده�)ماده��1117ق.م(�و�تابعیت�اقامتگاه�زوجه�

از�زوج�)ماده��1005ق.م(�از�قوامیت�مرد�بر�زن�نشئت�می�گیرد.�

الحَِاتُقاَنتِاَتٌحَافظَِاتٌللِْغَيْبِبمَِاحَفِظَ لَاللُبعَْضَهُمْعَلَیبعَْضٍوَبمَِاأنَفَْقُوامِنْأمَْوَالهِِمْفاَلصَّ امُونَعَلَیالنسَِّاءِبمَِافضََّ جَالُقوََّ 1-الرِّ
َکَانَعَلِياًّکَبيِرًا. الَلّ سَبيِلًإنَِّ فإَِنْأطََعْنكَُمْفلََتبَْغُواعَلَيْهِنَّ فيِالمَْضَاجِعِوَاضْرِبوُهُنَّ وَاهْجُرُوهُنَّ فعَِظُوهُنَّ تيِتخََافوُنَنشُُوزَهُنَّ اللُوَاللَّ
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در�فقه�اسلامی،�با�ثبوت�حق�برای�هریک�از�طرفین،�صاحب�حق�می�تواند�در�برخی�شرایط�آن�
حق�را�اعمال�کند.�در�این�شرایط،�لزوم�برخورداری�از�حقوق�عادلانه�برای�هریک�از�زوجین�حکمی�
منصفانه�را�اقتضا�می�کند.�براین�اساس،�اعمال�حق�ریاست�و�قیمومیت�مرد�بر�زن�در�خانواده�نباید�

موجب�سوء�استفاده�وی�و�ضرررساندن�به�دیگری�شود.
بنابراین�طبق�آیه�ی�مورد�نظر�و�ماده���1117قانون�مدنی�-که�ناظر�بر�قوامیت�مرد�بر�زن�
است-�این�اختیار�به�مرد�داده�شده�که�زن�را�از�شغلی�که�با�منافع�خود�یا�خانواده�منافات�دارد،�
منصرف�کند.�در�بعضی�مواقع،�زوج�پیش�از�ازدواج�موافقت�ضمنی�یا�شفاهی�خود�با�شرط�اشتغال�
زن�را�اعلام�می�کند،�اما�بعد�از�عقد�به�هر�دلیلی�مانع�از�اشتغال�زوجه�می�شود.�به�نظر�می�رسد،�
این�طرز�رفتار�از�سوی�زوج�از�یک�طرف�نوعی�سوء�استفاده�از�حق�ریاست�بر�خانواده�و�مخالف�با�
»اوفوا�بالعهود«�است�و�موجب�دوری�از�انصاف�و�عدالت�و�عدم�ایفای�تعهد�خواهد�بود�و�از�طرف�
دیگر،�می�تواند�موجب�فوت�موقعیت�های�ارزشمندی�که�زوجه�در�طول�زمان�کسب�کرده،�شده�و�

دلسردی�عاطفی�میان�زوجین�حاصل�شود.�
قرآن�کریم�-که�مهم�تر�ین�منبع�استنباط�احکام�در�فقه�خانواده�است-�در�آیه�ی��32سوره�
مبارک�نساء،�1برای�زنان�حقوق�و�بهره�ای�معادل�با�مردان�با�رعایت�کامل�انصاف�و�عدالت�در�نظر�
گرفته�و�به�دنبال�آن�در�آیه�ی��35همین�سوره،�2مردان�را�به�پرداخت�نفقه�و�مهریه�موظف�کرده�
است.�بدون�شک�چنین�بیانی�از�جانب�شارع،�بیانگر�این�مطلب�است�که�زنان�مالک�نفقه�و�مهریه�
بوده�و�می�توانند�از�این�اموال�در�فعالیت�های�اقتصادی�و�مالی�استفاده�کرده�و�همچون�مردان�از�
فعالیت�های�اقتصادی�و�اجتماعی�غیرمنافی�با�منافع�و�مصلحت�های�فردی�و�خانوادگی�بهره�برند؛�
چراکه�منطبق�با�آیه�ی��10سوره�ی�جمعه�3و�آیه�ی��61سوره�ی�هود��4زنان�همچون�مردان�مخاطب�

آبادسازی�و�اشتغال�واقع�شده�اند.
لازم�به�ذکر�است�که�تعداد�بسیاری�از�فقهای�متأخر�در�پاسخ�به�استفتائات�مختلف�درباره�ی�
اشتغال�زنان،�مردان�را�به�قبول�آن�مکلف�کرده�اند�و�در�صورت�پای�بند�نبودن�زوج�به�اشتغال�در�
شرط�ضمن�عقد�نکاح�این�اختیار�را�به�زوجه�می�دهند�که�زوج�را�به�قبول�شرط�ملزم�کند،�هرچند�

َ منِْ فَضْلهِِ   ا اکْتسََبنَْ  وَاسْأَلوُا الَلهّ ا اکْتسََبوُا  وَللِنسَِّاءِ نصَِیبٌ ممَِّ جَالِ نصَِیبٌ ممَِّ لَ اللهُ بهِِ بعَْضَکُمْ عَلَی بعَْضٍ  للِرِّ 1- وَلَا تتَمََنوَّْا مَا فَضَّ
َ کَانَ بکُِلِّ شَيْءٍ عَلیِمًا. إنَِّ الَلهّ

َکَانَعَلِيمًاخَبيِرًا. الَلّ 2-وَإنِْخِفْتمُْشِقَاقَبيَْنهِِمَافاَبعَْثوُاحَكَمًامِنْأهَْلهِِوَحَكَمًامِنْأهَْلِهَاإنِْيرُِيدَاإصِْلَحًايوَُفقِِّاللُبيَْنهَُمَاإنَِّ
َکَثيِراًلعََلَّكُمْتفُْلِحُونَ. ِوَاذْکُرُواالَلّ لةُفاَنتْشَِرُوافيِالَْرْضِوَابتْغَُوامِنْفضَْلِالَلّ 3-فإَِذاقضُِيتَِالصَّ

توُبوُا َمالكَُمْمِنْإلِهٍغَيْرُهُهُوَأنَشَْأَکُمْمِنَالَْرْضِوَاسْتعَْمَرَکُمْفيِهافاَسْتغَْفِرُوهُثمَُّ 4-وَإلِیثمَُودَأخَاهُمْصالحِاًقالَياقوَْمِاعْبدُُواالَلّ
رَبيِّقرَِيبٌمُجِيبٌ. إلِيَْهِإنَِّ
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زوجه�اختیار�فسخ�نکاح�را�ندارد.�)بهجت1386�،1:�ج4،�ص�30،�م�4653؛�موسوی�الخمینی،��358�:1392
؛�همو،�1398:�س29؛�مکارم�شیرازی،�150�:1381(.�همچنین�کارکردن�زن�در�بیرون�منزل�اگر�منافی�

با�حقوق�زناشویی�شوهر�نباشد�با�حفظ�حجاب�اشکال�ندارد�)موسوی�الخمینی،��1422ق:�358(.�
ماده��1119قانون�مدنی�زوجین�را�به�وفای�به�شروط�ضمن�عقد�ملزم�می�داند�که�هرگونه�شرط�

غیرمتعارض�با�شرع�را�شامل�می�شود.
نتیجه�آنکه�لازم�است،�قاضی�با�درنظرگرفتن�مقتضیات�زمان�و�مکان�و�مصلحت�استحکام�
بنیان�خانواده،�اعمال�حق�ریاست�زوج�را�که�با�عدالت�قضایی�منطبق�است،�به�جهت�تقدم�مقوله�ی�
انصاف�منتفی�سازد؛�بنابراین�قاضی�فقط�در�چنین�مواقعی�با�احتساب�شرایط�و�مصالح�و�ابعاد�و�
حالات�مسئله،�استفاده�از�حقی�که�باعث�اضرار�به�دیگری�است�را�نوعی�آزار�وجدان�عمومی�و�عرفی�

شمرده�و�اجرای�آن�را�در�چنین�شرایطی�غیرمنصفانه�تلقی�می�کند.

3-2-3- انصاف و قاعده ی نفی عسروحرج در نشوز زوج 

نشوز�جمع�کلمه�ی�»نشز«�به�معنای�زمین�مرتفع�است�)ابن�منظور،��1414ق:�417؛�جوهری،1410:�
ج3،�ص899؛�زبیدی،�1414:�ج8،�ص159(.�در�اصطلاح�فقهی�به�معنای�»امتناع�و�سرکشی�هر�کدام�

از�زوجین�از�وظایف�واجبی�است�که�نسبت�به�یکدیگر�در�وظایف�زناشویی�خود�دارند«�)خوانساری،�
1405:�ج4،�ص434(.�

امام�خمینی�)ره(�برای�مردان�هم�قائل�به�نشوز�است�و�چنین�می�نویسد:
همچنان�که�زن�ناشزه�می�شود�به�ترک�طاعت�شوهرش،�مرد�هم�ناشزه�می�شود�به�اینکه�
حقوقی�باید�بپردازد،�مثل�نان�دادن�و�لباس�پوشانیدن�و�با�او�نزدیکی�کردن�و�غیر�اینها�و�
اگر�نپردازد�و�خلاف�کند،�در�این�صورت�زن�می�تواند�مطالبه�کند�حق�خودش�را�و�موعظه�
و�نصیحت�کند�شوهرش�را�و�چنانچه�فایده�ای�نبخشید،�می�تواند�داد�خودش�را�از�حاکم�

شرع�و�مجتهد�وقت�بخواهد�)موسوی�الخمینی،�1422ق:�380(.

منطبق�با�گفتار�فوق،�وظایف�واجبی�که�انجامش�مانع�از�نشوز�زوج�و�ترک�آنها�موجب�نشوز�
وی�می�شود،�عبارت�اند�از:�حق�نفقه،�حق�قسم�در�صورت�تعدد�زوجات،�حسن�معاشرت�و�مواقعه.
گفتنی�است،�در�صورت�ترک�هریک�از�این�موارد،�زوج�ناشز�خواهد�شد.�علاوه�بر�موارد�فوق،�
از�چند�دهه�ی�قبل�در�هنگام�عقد�نیز�شروطی�برای�تضمین�حقوق�زن�در�نظر�گرفته�می�شود.�

1- اگر هنگام زوج شرایطی قبول کند، ولی بعد از ازدواج از شرط خود تخلف کند، چه حکمی دارد؟ ج. اگر شرط صحیح و 
نافذ بوده، تخلف از آن حرمت تکلیفی دارد و قابل الزام است، اما حق فسخ نمی آورد.
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غیبت�طولانی�و�بدون�اطلاع�و�هماهنگی�با�زوجه�می�تواند�موجب�عسروحرج�مالی�و�غیرمالی�
برای�زوجه��شود.�برخی�از�فقها�همچون�علامه�حلی�و�شهیدثانی�تنها�به�جنبه�ی�عسروحرج�مالی�و�
حقوقی�غیبت�زوجه�توجه�داشتند�)حلی،�1387:�ج�3،�ص353؛�جبعی�عاملی�)شهید�ثانی(،�1410ق:�ج5،�
ص65(.�براساس�نظر�مشهور�فقهای�امامیه،�در�غیبت�طولانی�زوج�از�هنگام�رجوع�زوجه�به�حاکم�
تا�چهار�سال�در�چهار�سمت�برای�یافتن�زوج�تفحص�می�شود�و�اگر�کسی�نبود�که�نفقه�ی�زوجه�را�
بپردازد،�زوجه�حق�طلاق�با�عده�ی�وفات�را�دارد.�ملاحظه�می�شود�که�تنها�به�وجه�عسروحرج�مالی�
غیبت�زوج�توجه�و�نسبت�به�حقوق�عاطفی�و�جنسی�زوجه�غفلت�شده�است.�درحالی�که�انصاف�
اقتضا�می�کند�که�با�توجه�به�پیشرفت�وسایل�ارتباط�جمعی،�مناسب�است�هم�مدت�چهار�سال�
کاهش�یابد�و�هم�به�جنبه�های�غیرمالی�عسروحرج�و�حقوق�جنسی�و�عاطفی�زوجین�-که�مبنای�
نکاح�است-�توجه�شود.�نخستین�فردی�که�به�حقوق�عاطفی�و�جنسی�زنان�در�صورت�عدم�تمکن�
زوج�حاضر،�از�پرداخت�نفقه�و�یا�مفقود�بودن�زوج�دقت�داشته�است،�علامه�طباطبایی�یزدی�است�

که�ذیل�مسئله��13چنین�بیان�می�کند:
�إذا�لم�یمکن�إعمال�الکیفیات�المذکورة�في�تخلیص�زوجته�لمانع�من�الموانع�...لا�یبعد�جواز�
طلاقها�للحاکم�الشرعي�مع�مطالبتها�و�عدم�صبرها،�...�لقاعدة�نفی�الحرج�و�الضرر،�خصوصا�
إذا�کانت�شابة�و�استلزم�صبرها�طول�عمرها�وقوعها�في�مشقةشديدة،�و�لما�یمکن�أن�یستفاد�

من�بعض�الأخبار�1)طباطبایی�یزدی،�1414:�ج�1،�ص�75(.

امام�خمینی�)ره(�نیز�در�تأیید�نظر�علامه�طباطبایی�یزدی�ملاک�عسروحرج�عاطفی�و�نیز�
احتمال�فساد�را�بیان�می�کند:

درصورتی�که�زوجه�برای�نداشتن�شوهر�در�حرج�است�-�نه�از�جهت�نفقه�-�به�طوری�که�در�
صبر�کردن�در�معرضیت�فساد�است،�حاکم�پس�از�یأس،�قبل�از�مضی�مدت�چهار�سال�
می�تواند�طلاق�دهد،�بلکه�اگر�در�مدت�مذکور�نیز�در�معرض�فساد�است�و�رجوع�به�حاکم�
نکرده�است�جواز�طلاق�برای�حاکم�بعید�نیست�در�صورت�یأس�)موسوی�الخمینی،1422:�

ج3،�ص145(.

1 -»اگر اعمال کیفیات مذکور، در رهایی زوجه به خاطر وجود مانعی ممکن نباشد، درصورتی که زوجه مطالبه ی طلاق کند و 
نتواند تحمل و صبر کند، در این صورت بعید نیست که  به خاطر قاعده ی نفی حرج و ضرر و نیز مستفاد از بعضی از اخبار، 
طلاق زوجه بر حاکم شرع جایز باشد. به خصوص اگر زوجه جوان باشد و صبر او در دوران زندگی مستلزم قرار گرفتن در 

مشقت و سختی شدید باشد.«  
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با�توجه�به�ملاک�قراردادن�قاعده�ی�عسروحرج�و�قاعده�ی�لاضرر�و�نیز�درنظرگرفتن�مبنای�
انصاف�و�رعایت�عدالت�در�حقوق�زنان�علاوه�بر�دو�قاعده�ی�اولیه،�انصاف�را�می�توان�اساس�دو�قاعده�
محسوب�کرد�و�در�راستای�لزوم�رعایت�انصاف�-که�زیربنای�تمامی�احکام�اسلامی�است-�حکم�به�
مدت�زمان�چهار�سال�تفحص�از�زوج�را�به�نسبت�گسترش�وسایل�ارتباطی�برای�فحص�و�جست�وجو�
از�حال�زوج�تقلیل�داده�و�با�توجه�به�رعایت�حال�روحی�و�عاطفی�زوجه�و�نیز�تمایل�خود�او�به�صبر�

کردن�یا�صبر�نکردن�با�درخواست�زوجه�و�پذیرش�حاکم�وی�را�طلاق�داد.
حال�اگر�غیبت�زوج�عامدانه�نباشد،�مانند�اینکه�زوج�در�اثر�ارتکاب�عمدی�یا�غیرعمدی�رفتاری�به�
حکم�قانون�محبوس�شود،�بازهم�زوجه�می�تواند�اقدام�به�طلاق�کند.�این�امر�در�قانون�نیز�پیش�بینی�
شده�است�که�اگر�زوج�به�پنج�سال�حبس�محکوم�شود،�زوجه�می�تواند�درخواست�طلاق�دهد.��

3-2-4-انصاف در زمان طلاق 

رعایت�انصاف�در�طلاق�بسیار�پرکاربرد�است،�زیرا�هم�اصل�طلاق�و�جدایی�و�هم�نحوه�ی�رفتار�
زوج�حین�طلاق�می�تواند�زن�را�در�معرض�آسیب�ها�و�ناملایمات�زیادی�قرار�دهد.�به�همین�خاطر،�
رعایت�انصاف�بیش�از�سایر�مواقع��ضرورت�می�یابد.�هرچند�به�موجب�قاعده�ی�»الطلاق�بید�من�
اخذ�بالساق«،�زوج�صیغه�ی�طلاق�را�جاری�می�کند،�این�حق�نباید�موجب�ظلم�و�تعدی�به�زن�و�
رعایت�نکردن�انصاف�به�هنگام�طلاق�باشد؛�زیرا�لفظ�معروف�که�دلالت�بر�نیکی،�احسان�و�انصاف�
دارد،�فراتر�از�عدالت�است�و�خداوند�حکیم�فراتر�از�رعایت�عدالت�زوج�را�به�رعایت�معروف�در�هنگام�
طلاق�فرا�می�خواند؛�برای�نمونه�در�آیه�ی��231سوره�ی�بقره�خداوند�می�فرمایند:�»واذاطلقتمالنساء
...فامسكوهنبمعروف«؛�با�این�مفهوم�که�بعد�از�طلاق�و�اتمام�دوره�ی�عده�یا�به�خوبی�نگاهشان�
دارید�و�یا�به�خوبی�طلاق�دهید�و�آزادشان�کنید�و�آنها�را�نگاه�ندارید�تا��اذیت�و�آزار�شوند�و�به�
حقوق�آنها�تجاوز�شود.�بدیهی�است�این�گونه�رفتار�دور�از�انصاف�و�عین�ستمگری�است.�همچنین�
در�آیه�ی��229سوره�ی�بقره،�زوج�را�به�»تسریح�به�احسان«�و�در�آیه�ی��49سوره�ی�احزاب�به�»سراح�
جمیل«�الزام�کرده�است.�خداوند�در�آیه�ی��49سوره�ی�احزاب�نیز�در�انتهای�آیه�ی�طلاق�می�فرماید:

مِنْ فمََالكَُمْعَلَيْهِنَّ وهُنَّ مِنْقبَْلِأنَْتمََسُّ طَلَّقْتمُُوهُنَّ »ياَأيَهَُّاالذَِّينَآمَنوُاإذَِانكََحْتمُُالمُْؤْمِناَتِثمَُّ
سَرَاحًاجَمِيلً«؛�»ای�مردان�با�ایمان،�هرگاه�زنان�مؤمن� حُوهُنَّ وَسَرِّ ونهََافمََتعُِّوهُنَّ ةٍتعَْتدَُّ عِدَّ
را�به�عقد�خود�درآورده�و�پیش�از�آنکه�با�آنها�نزدیکی�کنید�طلاقشان�دادید،�از�شما�نگه�

داشتن�عدّه�بر�آنها�نیست،�پس�آنها�را�به�چیزی�بهره�مند�و�به�نیکی�رها�سازید«.�
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در�این�آیه�نیز�به�احسان�امر�شده�است�که�مفهومی�فراتر�از�انصاف�دارد.�انصاف�درنظرگرفتن�
اقناع�شود،�زیرا�زوجه�در�آستانه�ی� وجدان�است؛�به�طوری�که�وجدان�آدمی�از�عملکرد�خویش�
طلاق�عوارض�و�مشکلات�روحی�و�روانی�فراوانی�دارد�و�به�تبع�این�ملال،�خداوند�زوج�را�به�نیکی�

و�انصاف�امر�می�کند.

3-2-5- انصاف در حق قسم 

حق�قسم�از�جمله�حقوقی�است�که�برای�زوجه�معین�شده�است.�زمانی�که�زوج�حاضر�است،�
باید�حداقل�یک�شب�از�چهار�شب�را�در�هفته�به�همسر�خود�اختصاص�دهد.�آنچه�با�عنوان�قسم�
برعهده�ی�شوهر�است،�صرفاً�نزدیکی�نیست،�بلکه�مضاجعت�به�معنای�داشتن�بستری�واحد�است�
)نجفی،�1404ق،�ج31،�ص148؛�موسوی�الخمینی،�بی�تا:�ج2،�ص304(.�اگر�مردی�چند�همسر�داشته�

باشد،�رعایت�عدالت�و�انصاف�در�بین�ایشان�ضروری�است.�عاملی�نخستین�فردی�است�که�به�رعایت�
عدل�و�انصاف�در�خصوص�حق�قسم�قائل�بود.�وی�در�کتاب�نهایه�بیان�کرده،�باید�تقسیم�لیالی�با�
رعایت�انصاف�انجام�شود�)عاملی،�420�:1411(.�بعد�از�ایشان،�شیخ�یوسف�بحرانی�دلیل�استحباب�
مساوات�بین�همسران�در�انفاق،�حسن�معاشرت،�روابط�زناشویی�و�طلاق�را�رعایت�انصاف�می�داند�
و�در�همراهی�کردن�زوجه�یا�زوجات�در�سفر�با�زوج،�قرعه�بین�زوجات�را�ممدوح�و�مطابق�با�عدل�
و�انصاف�می�شمارد�)بحرانی،�1405ق:�ج25،�ص410(؛�بنابراین�لزوم�رعایت�انصاف�اقتضا�می�کند�که�
در�صورت�تعدد�زوجات،�انصاف�را�در�حقوق�ایشان�رعایت�کند�تا�به�نتیجه�ی�عدالت�اسلامی�و�به�

رضای�الهی�برسد.�

4-  انصاف در عرصه ی حقوقی و قضایی خانواده
مطابق�اصل��167قانون�اساسی�جمهوری�اسلامی�ایران:�

قاضی�موظف�است�کوشش�کند�حکم�هر�دعوا�را�در�قوانین�مدونه�بیابد�و�اگر�نیابد�با�استناد�
به�منابع�معتبر�اسلامی�یا�فتاوای�معتبر،�حکم�قضیه�را�صادر�نماید�و�نمی�تواند�به�بهانه�سکوت�
یا�نقص�یا�اجمال�یا�تعارض�قوانین�مدونه�از�رسیدگی�به�دعوا�و�صدور�حکم�امتناع�ورزد.

بر�این�اساس،�قاضی�علاوه�بر�تفسیر�قوانین�-که�به�تفسیر�قضایی�مشهور�است-�می�تواند��برای�
کشف�حکم-چه�در�امور�مدنی�و�تعیین�مسئولیت�مدنی�و�چه�در�امور�جزایی�و�تعیین�مسئولیت�
جزایی-�دست�به�اجتهاد�هم�بزند�و�از�طرف�دیگر،�در�قاعده�سازی�و�تعیین�رویه�های�الزام�آور�یعنی�
آراء�وحدت�رویه�نیز�نقش�آفرینی�کند.�در�این�میان،�رعایت�انصاف�در�هنگام�صدور�حکم��نیز�

جایگاه�و�موضوعیت�پیدا�می�کند�که�برای�نمونه�به�یک�مورد�اشاره�می�شود.
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توجه به انصاف در عدم پذیرش درخواست مطالبه ی نفقه ی زوجه در چارچوب تفسیر قضایی 

از  ماده 1۰85 قانون مدنی:�یکی�از�حقوق�مالی�زوجه�در�نکاح�دائم،�حق�مطالبه�ی�نفقه�از�شوهر�

است�)ماده��1106ق.م(�و�استحقاق�زوجه�به�نفقه�منوط�به�تمکین�از�شوهر�است.�ماده��1108ق.م�
در�این�خصوص�بیان�می�کند:�»هرگاه�زن�بدون�مانع�مشروع�از�ادای�وظایف�زوجیت�امتناع�کند،�
مستحق�نفقه�نخواهد�بود«.�در�این�خصوص�استثنائاتی�وجود�دارد؛�از�جمله�مواردی�که�زن�می�تواند�
بدون�تمکین�از�شوهر�از�او�نفقه�بخواهد،�استفاده�از�حق�حبس�است.�ماده��1085ق.م�بیان�می�کند:�

زن�می�تواند�تا�مهر�به�او�تسلیم�نشده�از�ایفاء�وظایفی�که�در�مقابل�شوهر�دارد�امتناع�کند،�
مشروط�بر�اینکه�مهر�او�حال�باشد�و�این�امتناع�مسقط�حق�نفقه�نخواهد�بود.

ماده��1086همین�قانون�نیز�بیان�می�کند:�
اگر�زن�قبل�از�اخذ�مهر�به�اختیار�خود�به�ایفاء�وظایفی�که�در�مقابل�شوهر�دارد،�قیام�
نمود،�دیگر�نمی�تواند�از�حکم�ماده�قبل�استفاده�کند.�مع�ذلک�حقی�که�برای�مطالبه�ی�

مهر�دارد،�ساقط�نخواهد�شد.

�نتیجه�اینکه�زن�می�تواند�انجام�وظایف�زوجیت�را�به�دریافت�مهریه�منوط�کند�و�تا�مهر�به�
او�پرداخت�نشده،�تمکین�نکند�و�نفقه�نیز�مطالبه�کند.�بیشتر�نویسندگان�حقوق�مدنی،�منظور�از�
وظایف�زن�در�برابر�شوهر�که�در�ماده��1085ق.م�ذکر�شده�را�ناظر�بر�تمکین�خاص�می�دانند�)امامی،�
1386:�ج�4،�ص448(.�با�وجود�این�دادگاه�عمومی�در�رأیی،�درخواست�مطالبه�ی�نفقه�ی�زوجه�که�با�

استناد�به�حق�حبس�خود�را�موظف�به�تمکین�ندانسته،�مردود�اعلام�کرده�است�و�در�مقام�تأیید�
رأی�صادره�از�شورای�حل�اختلاف،�ماده��1085را�شامل�تمکین�عام�نیز�دانسته�است؛�به�عبارت�
دیگر،�از�نظر�دادگاه�صرف�تمکین�عام�موجب�سقوط�حق�حبس�زوجه�می�شود�و�عدم�استحقاق�
زن�به�نفقه�محدود�به�تمکین�خاص�نیست.�زن�باید�هم�تمکین�خاص�و�هم�تمکین�عام�نکرده�
باشد�تا�بتواند�به�حق�حبس�استناد�کند،�در�غیر�این�صورت�حق�حبس�ساقط�است�و�به�تبع�آن�

حق�مطالبه�ی�نفقه�بدون�تمکین�نیز�زائل�می�شود.
همچنین�می�توان�به�رأی�وحدت�رویه�دیوان�عالی�کشور�در�مورد�حق�حبس�زوجه�با�وجود�
تقسیط�مهر�اشاره�کرد�که�پیامد�بی�توجهی�به�قاعده�ی�انصاف�است.�در�برخی�از�دادخواست�های�
زنان�در�دادگاه�با�موضوع�مطالبه�ی�مهریه،�شوهر�تقاضای�تقسیط�مهریه�را�مطرح�می�کند�و�در�
بیشتر�موارد�دادگاه�این�درخواست�را�قبول�می�کند.�حال�اگر�مهریه�توسط�دادگاه�تقسیط�شد،�آیا�
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زن�می�تواند�تا�وصول�کل�مهر�از�ایفای�وظایف�زناشویی�خودداری�کند؟�دیوان�عالی�کشور�در�رأی�
وحدت�رویه�شماره��708مورخ��1387/5/22اظهار�داشته�است�که�صدور�حکم�تقسیط�مهریه�
توسط�دادگاه،�مسقط�حق�حبس�زوجه�نیست�و�تازمانی�که�زن�کل�مهریه�را�دریافت�نکرده�است،�
حق�دارد�از�تمکین�امتناع�ورزد.�باید�گفت،�هرچند�این�رأی�لازم�الاتباع�است،�ولی�در�شرایط�فعلی�
منصفانه�نیست،�زیرا�امروزه،�مهریه�ها�عمدتاً�زیاد�است.�آیا�منصفانه�است�که�زوجه�بتواند�در�این�
مدت�طولانی�از�شوهر�تمکین�نکند�تا�مهر�به�او�تسلیم�شود؟�هرچند�رأی�دیوان�عالی�کشور�از�
نظر�حقوقی�موجه�و��لازم�الاجراست،�ولی�با�وجدان�اجتماعی�و�انصاف�سازگار�نیست.�در�نتیجه�

شایسته�است،�در�رویه�سازی�قضایی�به�موضوع�انصاف�توجه�شود.�

بحث و نتیجه گیری 
انصاف�یک�اصل�و�فضیلت�اخلاقی-�نفسانی�و�برگرفته�از�وجدان�و�عقل�آدمی�است.�در�نگاه�
کارکردی�انصاف�خصلتی�حق�طلبانه�است�که�در�مسیر�ادای�حقوق�حرکت�می�کند.�به�خاطر�همین�
خصلت،�اجرای�انصاف�و�عدالت�از�اهداف�مهم�هر�نظام�حقوقی�است،�به�گونه�ای�که�برای�ماندگاری�
و�استحکام�یک�جامعه�ی�سالم،�حق�مدار�و�عدالت�محور�احقاق�حقوق�افراد�به�دور�از�هرگونه�ظلم�و�
بدون�رعایت�انصاف�ممکن�نیست.�رویکرد�فقها�نسبت�به�عنوان�انصاف�متفاوت�است؛�برخی�اشاره�ای�
به�این�موضوع�در�کلمات�خود�نداشتند،�برخی�دیگر�ضمنی�به�آن�پرداخته�و�گاهی�با�سایر�عناوین�
مثل�عدالت،�قاعده�ی�انصاف�و...�خلط�شده�است.�ازاین�رو�تبیین�مصادیقی�در�فقه�خانواده�از�منظر�
فقها،�برای�شناخت�بهتر�و�دقیق�تر�ماهیت�انصاف�و�تفکیک�آن�با�عناوین�دیگر�در�قانون�گذاری�و�

تفسیر�قضایی�و�صدور�آراء�منصفانه��ضروری�است.�
رعایت�انصاف�در�تمامی�جوانب�زندگی�و�طبیعی�از�جمله�حیطه�ی�خانواده،�وفای�به�عهد،�عقود�
مالی�و�دعاوی�حقوقی�و�کیفری،�فقه�حکومتی�و�امنیتی�به�خصوص�در�شرایط�خاص�و�اضطرار�
لازم�و�ضروری�است.�در�این�مقاله�به�مصادیق�فقهی�انصاف�در�موضوع�خانواده�پرداخته�شد.�
گرچه�انصاف�در�تمامی�موارد�برخاسته�از�اخلاق�اسلامی�است�و�هیچ�گونه�ضمانت�اجرایی�برای�
آن�همانند�برقراری�عدالت�و�حکم�دهی�براساس�آن�قائل�نشده�اند،�به�نظر�رعایت�این�مهم�موجب�
ایجاد�امنیت�و�آرامش�بیشتر�در�جامعه�و�نیز�مهم�ترین�امر�در�پیشگیری�از�جرایم�مالی�و�کیفری�
است.�همچنین�در�شرایط�خاص�همچون�داوری�و�میانجیگری�امور�به�لحاظ�ایجاد�عدالت،�رعایت�

انصاف�نمود�بیشتری�پیدا�می�کند.
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ازآنجاکه�هدف�از�وضع�قوانین،�احقاق�حق�و�جلوگیری�از�ستم�و�ظلم�است.�در�برخی�موارد،�
اجرای�قوانین�با�توجه�به�اوضاع�و�شرایط�مختلف�ما�را�به�احقاق�حق�نمی�رساند�-اگرچه�منطبق�
با�عدالت�است-�این�امر�موجب�می�شود�که�بین�مفهوم�انصاف�با�مفاهیم�مشابه�-که�نزدیک�ترین�
آن�عدالت�است-�تفکیک�کرد.�از�همین�رو�ارائه�ی�یک�تعریف�جامع�و�مانع�از�انصاف�با�توجه�به�
مصادیق�بررسی�شده،�ضروری�است.�هرچند�با�توجه�به�جلوه�های�مختلف�آن�در�شرایط�زمانی�و�

مکانی�این�مهم�با�دشواری�هایی�روبه�رو�بوده�است.
بدین�سان�جامع�ترین�تعریفی�که�می�توان�از�انصاف�ارائه�داد،�عبارت�است�از:�»انصاف�اصل�
اخلاقی�با�کاربردهای�متنوع�از�جمله�کاربرد�فقهی�-�حقوقی�است�که�با�انعطاف�بخشیدن�به�قوانین�
عدالت�محور�متناسب�با�اوضاع،�شرایط�و�احوال�در�هر�مورد،�در�جهت�احقاق�حق�حرکت�می�کند«.
از�طرفی،�هرچند�سعی�و�اهتمام�فقها�در�تمام�موارد�بر�رعایت�عدالت�بوده�است،�ولی�گاهی�
نیز�رعایت�عدالت�با�در�نظر�نگرفتن�انصاف�موجبات�ضرر�به�طرف�مقابل�را�پدید�می�آورد�که�قطعاً�
در�این�شرایط،�نیاز�و�ضرورت�ایجاب�می�کند�که�توجه�به�انصاف�به�نظر�و�عمل�وارد�شود�تا�از�
ورود�اجحاف�و�ضرر�به�دیگران�منطبق�با�قاعده�ی�لاضرر�کاسته�شود.�دقت�در�متون�فقهی�نشان�
می�دهد،�انصاف�به�صورت�ضمنی�زیربنا�و�مبنای�تمامی�قوانین�فقهی�است�و�برای�ایجاد�و�رعایت�
هرچه�بیشتر�آن�در�جامعه�ی�اسلامی�لازم�است،�این�اصل�را�در�عرف�اجتماعی�و�قضایی�لازم�الرعایه�

دانست�و�قضات�را�در�صدور�رأی�به�رعایت�انصاف�ملزم�کرد؛�بنابراین��پیشنهاد�می�شود:
1-با�توجه�به�جایگاه�رفیع�انصاف،�نقش�و�کارکردهای�بی�بدیل�آن�در�شکل�دهی�مناسبات�
سالم�و�سازنده�ی�اجتماعی�به�طور�عام�و�روابط�و�مناسبات�خانوادگی�به�طور�خاص�از�یک�طرف�و�
با�توجه�به�بررسی�فقهی�و�یافته�های�آن�در�فقه�خانواده�از�طرف�دیگر�شایسته�است،�قوانین�مربوط�
به�خانواده�از�منظر�توجه�به�رعایت�انصاف�بازبینی�و�مطابق�نظرات�فقهی�اصلاحات�لازم�انجام�شود.
2-�هم�زمان�با�اصلاح�قوانین�ماهوی�مربوط�به�خانواده�لازم�است،�ضمن�ایجاد�نظام�دادرسی�
ویژه�و�افتراقی�خانواده،�قوانین�شکلی�دادرسی�دعاوی�خانواده�نیز�بازبینی�و�اصلاح�شود�و�در�فرآیند�
دادرسی�-�در�صورت�تغایر�رأی�با�تأمین�حداقل�انصاف-�ضمانت�اجرای�خاصی�برای�نقض�و�اصلاح�
رأی�در�قالب�تجدید�نظرخواهی�یا�اعاده�ی�دادرسی�)چه�از�سوی�دیوان�عالی�کشور�و�چه�رئیس�

قوه�قضائیه(�در�مراحل�مختلف�دادرسی�پیش�بینی�شود.�
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g  حلّی )فخر المحققین(، محمدبن حسن بن یوسف، )1387(. إیضاح الفوائد في شرح مشکلات

القواعد، قم:  مؤسسه اسماعیلیان.
g  الفقهاء، قم: موسسه آل البیت علیهم حلی )محقق(، حسن بن یوسف بن مطهر، )1377(. تذکرة 

السلام لاحیاء التراث.
g .جوهری، اسماعیل بن حداد، )1410ق(، تاج اللغه و صحاح العربیه، بیروت: دارالعلم للملایین
g   حرعاملی، محمدبن حسن، تفصیل وسائل الشیعه الی تحصیل مسائل الشریعه، قم: موسسه آل

البیت، )بی تا(.
g  خوانساری، سید احمدبن یوسف، )1405(. جامع المدارک فی شرح مختصر النافع، قم: موسسه

اسماعیلیان.
g .خوری اللبنانی اشرتونی، سعید، )1374(. اقرب الموارد فی فصح العربیه و الشوارد، المطبعه اسوه
g .خرمشاهی، بهاء الدین، )1377 ش(. دانشنامه قرآن و قرآن پژوهی، تهران: ناهید
g .دهخدا، علی اکبر، )1377ش(. لغتنامه دهخدا، تهران: دانشگاه تهران
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g  راغب اصفهانی، حسین بن محمد، )1412ق(. مفردات الفاظ )المفردات فی غریب القرآن(. تحقیق
صفوان عدنان داودی، بیروت: دارالعلم.

g  ربانی موسویان، سید علی و طاهره سادات نعیمی، )1397(. »بررسی قابلیت تفکیک انصاف از
عدالت و کاربرد آن در فقه امامیه و حنفیه«، مطالعات تطبیقی مذاهب فقهی، دوره 2، ش 3. 

g  رحمانی، مهدی، )1398(. »بررسی نفقه زن باردار پس از انحلال نکاح درفقه امامیه، اهل سنت و
حقوق ایران«، مطالعات راهبردی زنان، ش 86.

g  الزبیدی، ابی الحسین احمد، )1414(. تاج العروس من جواهر القاموس، بیروت: دارالفکرللطباعه
و النشر و التوزیع.

g .زحیلی، وهبه المصطفی، )1404ق(. الفقه الاسلامی و ادلة بیروت، دارالفکر
g .زکریا، احمدبن فارس، )1404ق(. معجم المقاییس اللغه، قم: مکتب الاعلام الاسلامی
g .زمخشری، ابوالقاسم محمدبن عمر،)1352(. تفسیر کشاف، قم: دارالکتاب اسلامیه
g .سیفی مازندرانی، علی اکبر، )1425 ق(. مبانی الفقه الفعال فی القواعد الفقهیه الاسیاسیه، قم: بی جا
g .صافی گلپایگانی، لطف الله، )1417ق(. جامع الأحکام، قم: حضرت معصومه سلام الله علیها
g طوسی، ابوجعفر، محمدبن حسن، )1387ق(. المبسوط في فقهالإمامية، تهران: المكتبةالمرتضوية

لإحياءالاثارالجعفرية.
g جبعی عاملی )شهید ثانی(، زین الدین بن علی بن احمد، )1410(.الروضةالبهيةفیشرحاللمعة

الدمشقية، قم. 
g  عاملی، محمدبن علی موسوی، )1411 ق(. نهاية المرام فی شرح مختصر شرائع الاسلام، قم: دفتر

انتشارات اسلامی.
g .عسکری، ابوهلال، )1429ق(. فروق اللغویه،قم: النشرالاسلامی
g .عمید، حسن، )1371ش(. فرهنگ فارسی، تهران: امیرکبیر
g .فراهیدی، خلیل بن احمد، )1409ق(. العین، قم: موسسه دارالهجره
g .کاتوزیان، ناصر، )1393(. حقوق مدنی )خانواده(، تهران: گنج دانش
g .)مصطفوی، سیدکاظم، )1425ق(. مائه قاعده فقهیه، قم )بی جا
g  مفید، محمّدبن محمدبن نعمان عکبری، )1413ق(. أحکام النساء )للشیخ المفید(، قم: کنگره جهانی

هزاره شیخ مفید - رحمةاللعلیه.
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g .)( احکام بانوان، قم: مدرسه امام علی بن ابیطالب .)مکارم شیرازی، ناصر، )1381ش
g .)( کتاب النکاح، قم: انتشارات مدرسه امام علی بن ابی طالب .)ـــــــــــــ  )1424 ق
g .مکی عاملی )شهید اول(، محمد، )1340(. حاشیه قواعدالاحکام، بی جا
g  موسوی الخمینی، سید روح الله، )1392ش(. استفتاءات، قم: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی

)ره(.3
g  ـــــــــــــ  )1422 ق(. استفتاءات )امام خمینی(، قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه

مدرسین حوزه علمیه قم.
g .)ـــــــــــــ  )1392(. تحریرالوسیله، تهران: موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی )ره
g .ـــــــــــــ  )1398/12/05(. سایت تابناک، استفتائات امام خمینی
g  ـــــــــــــ  )1422 ق(. نجاة العباد )امام خمینی(، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی

قدس سره.
g .نجفی، محمدحسن، )1404(. جواهر الکلام فی شرح شرائع الإسلام، بیروت: دار إحیاء التراث العربی
g .طباطبایی یزدی، سید محمدکاظم، )1414(. تكملة العروه الوثقی ، قم: کتاب فروشی داوری



ارزش گذاری کار خانگی زنان در اسلام و رویه ی 

نهادهای بین المللی

 
حوریه حسینی اکبرنژاد*

چکیده
ارزش گذاری مشاغل مراقبتی و خانگی زنان یکی از موضوعات مطرح در رویه ی اخیر نهادهای 
بین المللی اســت. از منظر نهادهای بین المللی این مســئله ارتباط تنگاتنگی با برابری جنســیتی و 
برخورداری زنان و دختران از حقوق بشر و مقابله با فقر و نابرابری دارد. راهکار نهادهای بین المللی 
متضمــن تنــزل و در نهایت محو نقش  مادری و مقابله با اشــتغال زنان به خانه داری و جایگزینی 
آن ها از طریق واگذاری به بخش عمومی و تمهید اشــتغال درآمدزا و تمام وقت برای زنان اســت. 
درحالی که در الگوی مطلوب در نظام اسلامی، زن محور و ستون اصلی خانواده است و دو وظیفه ی 
مهم مادری و همســری را بر عهده دارد که ایفای مطلوب آن در نقش خانه داری متبلور می شــود 
و تحقق کامل آن منوط به فراهم شــدن الزامات و احقاق حقوق، ازجمله در حوزه ی مالی اســت 
که بر عهده ی همســر و دولت قرار دارد. در این مقاله، ارزش گذاری کار خانگی زنان، در رویه ی 
نهادهای بین المللی و تعالیم اسلامی بررسی تطبیقی شده است. تمایز و تعارض راهبردهای اجرایی 
و عملیاتی در دو نظام مذکور مشــهود است. نکته ی بسیار مهم، توجه به این مقوله ی مهم در نظام 
حقوق داخلی از منظر تعالیم اســلامی و ضرورت رفــع خلهای قانونی موجود در جهت احقاق 
حقوق زنان خانه دار و ارج نهادن به نقش مادری اســت که مســتلزم نقش آفرینی مؤثر شوهر و نیز 

پشتیبانی همه جانبه ی دولت است.
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1- مقدمه و بیان مسئله
خانه�داري�نقشی�اجتماعی�است�که�بر�محور�جنسیت�جداسازي�شده�است�و�براساس�آن�زنان�
در�همه�جا�با�پرورش�کودکان،�نگهداري�و�اداره�ی�خانه�سروکار�دارند؛�به�عبارت�دیگر،�همین�که�فردي�
با�جنسیت�زن�زاییده�شود،�بار�مسئولیت�های�خانه�داری�و�بچه�داري�بر�دوش�او�قرار�می�گیرد.�گیدنز�
دراین�باره�می�گوید:�»ضرورت�فیزیکی�اولیه،�که�مادران�باید�کودکانشان�را�به�دنیا�آورند�و�پرستاري�
کنند�به�سادگی�به�استمرار�نقش�مراقبتی�و�پرورشی�می�انجامد�که�زنان�در�تمامی�فرهنگ�ها�

می�پذیرند«�)بدري�منش�و�صادقي�فسایي،�60�:1394(.
از�آغاز�قرن�بیستم،�کار�خانگی�از�موضوعات�چالشی�در�گفت�وگوهای�فمینیستی�بوده�است.�
قدیمی�ترین�کتابی�که�از�بعد�جامعه�شناختی�خانه�داري�را�مطالعه�کرده�کتاب�زن�خانه�دار�آن��
اکلی��1است.�وی�در�بخش�اول�کتاب�مراحل�تاریخی�کار�خانگی�در�بریتانیا�را�بررسی�و�سه�مرحله�
را�مشخص�می�کند.�در�بخش�دوم�به�احساس�زنان�درباره�ی�کار�خانگی�اشاره�و�مشکلات�روانی�
و�اقتصادي�زنان�خانه�دار�را�بررسی�می�کند�و�مادري�و�تقسیم�کار�جنسی�را�ناشی�از�اسطوره�هاي�
فرهنگی�می�داند.�وي�درنهایت�بیان�کرده�است�که�زنان�به�انقلاب�ایدئولوژیک�نیاز�دارند�و�باید�
نقش�زن�خانه�دار،�خانواده�و�همچنین�نقش�هاي�جنسیتی�از�بین�برود�تا�زنان�از�پایگاه�سنتی�
خود�جدا�شوند�)همان،�62-60(.�ازآن�پس،�کشورها�همواره�در�سطوح�ملی�و�بین�المللی�به�اشکال�
گوناگون�به�این�مسئله�پرداخته�و�کوشیده�اند�برای�پایان�دادن�به�کار�بدون��مزد�زنان�در�خانه�
راه�حل�های�متعددی�ارائه�دهند�و�آن�را�به�یک�فعالیت�اقتصادی�با�مزد�تبدیل�کنند�)علاسوند�و�
نیکوخصال،�8�:1396(.�در�سال�های�اخیر،�مشاغل�خانگی�و�بدون�درآمد�یکی�از�محورهای�کلیدی�

در�رهیافت�توسعه�ی�پایدار�محسوب�می�شوند�که�زندگی�روزانه�افراد�جامعه�به�آن�وابسته�است�و�
بدون�این�مشاغل،�افراد،�خانواده�ها،�جوامع�و�اقتصاد�نجات�و�رونق�پیدا�نخواهند�کرد،�اما�از�منظر�
نهادهای�بین�المللی�خصوصاً�نهادهای�فعال�در�حوزه�زنان�مانند�نهاد�زنان�ملل�متحد،�این�مشاغل�
همچنان�ارزش�گذاری�نمی�شود�و�زنان�و�دختران�به�طور�مرسوم�و�رایج�در�امر�مراقبت�و�نگهداری�
اشتغال�دارند�و�درنتیجه�برای�اشتغال�در�مشاغل�درآمدزا�فرصت�کمتری�دارند.�همچنین�برای�
رهایی�از�فقر�و�استقلال�مالی�و�گردآوری�مال�و�پس�انداز�و�برخورداری�از�حقوق�بازنشستگی�در�
سال�های�آتی�زندگی�خود�امکان�کمی�خواهند�داشت.�در�رویه�ی�نهادهای�مذکور،�زنان�شاغل�در�
امور�خانگی�برای�تحصیل�و�آموزش،�مشارکت�سیاسی،�مراقبت�از�خود�و�استراحت�و�تفریح�زمان�

1- Ann oakely 
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کمتری�دارند�و�به�این�ترتیب�این�موضوع،�از�منظر�بین�المللی�با�برابری�جنسیتی�و�برخورداری�
زنان�و�دختران�از�حقوق�بشر�و�مقابله�با�فقر�و�نابرابری�و�تحقق�توسعه�ی�پایدار�ارتباط�تنگاتنگی�
پیدا�می�کند) UN Women, 2016: 8(.�نکته�ی�بسیار�مهم،�راهکاری�است�که�نهادهای�بین�المللی�
در�این�باره�پیشنهاد�داده�اند�و�باید�دید�که�آیا�هدف�و�غرض�واقعی�شناسایی�و�ارزش�گذاری�کار�
خانگی�و�اشتغال�زنان�در�امور�خانه�و�نگهداری�فرزندان�است�و�یا�تنزل�این�قبیل�فعالیت�های�
زنان�و�جایگزینی�آن�ها�از�طریق�واگذاری�به�بخش�عمومی�و�دولتی�است؟�در�آموزه�های�اسلامی،�
با�توجه�به�نقش�زن�در�خانواده،�حقوق�همه�جانبه�ای�ازجمله�حقوق�اقتصادی�برای�وی�احصاء�
گردیده�است.�در�الگوی�اسلامی�خانواده�بر�اهمیت�نقش�مادری�و�همسری�تأکید�شده�است�که�
ایفای�مطلوب�آن�در�نقش�خانه�داری�متبلور�می�شود.�البته�این�ساختار،�اقتضائات�حقوقی�و�اخلاقی�
خاص�خود�را�دارد�که�ازجمله�امنیت�اقتصادی�یا�تأمین�نیازهای�اقتصادی�زن�است�تا�زن�بتواند�
به�نحو�مطلوب�به�ایفای�نقش�خانوادگی�خود�مبادرت�کند)غمامی�و�علوی،�33�:1397-30(.�در�این�
مقاله،�موضوع�ارزش�گذاری�کار�خانگی�زنان�از�دو�منظر�اسناد�و�رویه�ی�بین�المللی�و�نیز�آموزه�های�
اسلامی�بررسی�تطبیقی�خواهد�شد�و�تمایز�و�تعارض�راهبردهای�اجرایی�و�عملیاتی�برای�تحقق�

این�مهم،��در�دو�نظام�مذکور�تبیین�و�ارائه�می�شود.�

2-تعریف مفاهیم 
2-1-مشاغل بدون درآمد1:�در�رویه�ی�نهادهای�بین�المللی�مشاغل�بدون�درآمد�به�عنوان�کاری�

تعریف�می�شود�که�مزدی�در�قبال�آن�دریافت�نمی�شود�و�درنتیجه�خارج�از�شمول�تعریف�استاندارد�
مقرر�در�علم�اقتصاد�است�)Alonso & et al, 2019: 6(.�این�مفهوم�طیف�گسترده�ای�از�کارها�را�

شامل�می�شود�که�مستقل�شناسایی�نمی�شوند،�ازجمله:
�1-�کار�بدون�درآمد�خانه�داری�یا�در�مشاغل�و�حرفه�های�خانوادگی؛

�2-�فعالیت�هایی�نظیر�جمع�آوری�آب�یا�سوخت؛
�3-�پخت�و�پز،�نظافت،�خرید،�مدیریت�خانه�و�نگهداری�از�کودک�و�والدین�یا�دوستان�سالمند.��
دو�قسم�اول،�فعالیت�اقتصادی�هستند�و�باید�در�نظر�و�تئوری�در�تولید�ناخالص�ملی�احتساب�
شوند.�مورد�سوم،�برخلاف�اهتمام�و�تلاش�اقتصاددانان�فمینیست��هنوز�در�زمره�ی�فعالیت�های�
اقتصادی�شناسایی�نشده�است.�به�این�ترتیب،�خدمات�انجام��شده�ذیل�آن�خارج�از�بازار�کار�است،�
مابه�ازای�مالی�برای�آن�وجود�ندارد،�کمی�سازی�این�نوع�کار�در�داده�های�حساب�های�ملی�دشوار�

1- Unpaid work



146

                                                  مطالعات راهبردی زنان / دوره بیست و دوم/ شماره 88/ تابستان 1399

است�و�در�تولید�ناخالص�داخلی�گنجانده�نمی�شود�)جز�در�معدود�کشورهای�جهان(.�بااین�وجود�
در�سال�های�اخیر،�تحقیقات�مبسوطی�درباره�ی�زمان�و�دیگر�شرایط�کارهای�بدون�درآمد�ازجمله�

.)Ibid(تفکیک�افراد�ذی�ربط�بر�مبنای�سن،�جنس�و�موقعیت�جغرافیایی�گردآوری�شده�است
2-2- مشاغل مراقبتی بدون درآمد1:�این�مفهوم�مشتمل�بر�نگهداری�مستقیم�از�افراد�)پرستاری(�

است،�درحالی�که�پاداش�مالی�صریح�و�مشخصی�وجود�ندارد.�مراقبت�مستقیم�)نگهداری�کودک�یا�
سالمند(اغلب�مجزا�از�دیگر�فعالیت�ها�نظیر�آشپزی،�خرید�و�نظافت�)کار�خانگی(�قلمداد�می�شود،�
اما�این�تفکیک�وظایف�در�ظاهر�مبنایی�ندارد،�زیرا�گروه�های�تحت�مراقبت�)کودکان�و�سالمندان(�
اغلب�توانایی�لازم�برای�انجام�دادن�امور�مربوط�به�خود�و�خانه�را�ندارند.�این�مفهوم�در�رویه�ی�
نهادهای�بین�المللی�با�کلیدواژه�»اقتصاد�مراقبتی«�شناسایی�می�شود�که�شامل�تولید�و�مصرف�کالاها�
و�خدمات�لازم�برای�رفاه�جسمی،�اجتماعی،�ذهنی�و�عاطفی�گروه�های�وابسته�به�مراقبت�مانند�
کودکان،�سالمندان،�بیماران�و�افراد�معلول�است.�فعالیت�های�مرتبط�با�اقتصاد�مراقبتی�مشتمل�
بر�دو�بخش�خدمات�مستقیم�و�خدمات�غیرمستقیم�است؛�خدمات�و�اقدامات�مستقیم�متضمن�
ارتباط�فرد�میان�فرد�مراقب�و�مراقبت�شونده�است،�ازجمله�شیردهی�به�نوزاد،�کمک�به�کودکان�در�
انجام�دادن�تکالیف،�کمک�به�سالمندان�بستری�و�زمین�گیر�و�حمایت�عاطفی�از�بیماران�لاعلاج.�
خدمات�غیرمستقیم�نیازمند�ارتباط�مستقیم�با�فرد�تحت�مراقبت�نیست�و�مواردی�همچون�پخت�وپز،�
تمیزکردن،�شستن�و�تعمیرات�و�نگهداری�خانه،�انجام�خرید�و�همچنین�فعالیت�های�اضافی�در�
مناطق�روستایی�و�مناطق�کمتر�توسعه�یافته�مانند�جمع�آوری�آب�و�هیزم�یا�فرآوری�مواد�غذایی�را�

.)UN Women, 2017: 8( دربرمی�گیرد
2-3- مشاغل مراقبتی درآمدزا2:�این�مشاغل�اشکال�مستقیم�یا�غیرمستقیم�مراقبت�و�نگهداری�

همچون�کار�پرستاران،�کارگران�خانگی�و�پرستار�کودکان�و�سالمندان،�آشپز�یا�کارگران�نظافتی�
را�دربرمی�گیرد.�شاغلین�مراقبتی�وظایف�خود�را�در�سطوح�مختلف�عمومی�و�جامعه�و�خانه�های�
شخصی�انجام�می�دهند�و�بیشترین�فعالان�آن�زنان�هستند�که�درآمدی�نیز�برای�این�قبیل�امور�

�.)UN Women, 2018: 218-219( دریافت�می�کنند
2-4- زنان خانه دار: در�منابع�داخلی،�زن�خانه�دار�شخصی�است�که�ازنظر�اقتصادی�فعال�نیست�

و�در�خانه�به�انجام�امور�منزل�اشتغال�دارد؛�بنابراین�خانه�دار�فردی�است�که�شاغل�یا�جویای�کار�

1- Unpaid care wor
2-Paid care work
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نیست.�در�یک�تعریف�مضیق،�زنان�خانه�دار،�زنان�متأهل�غیرشاغل�اند�که�همسرشان�سرپرست�
آن�هاست�و�انجام�امور�منزل�تمام�وقت�آنها�را�می�گیرد�)غمامی�و�علوی،�31�:1397(.

3- اهمیت و ضرورت ارزش گذاری کار خانگی زنان
در�جوامع�کنوني،�بااینکه�حضور�زنان�در�مشاغل�مختلف�افزایش�چشمگیری�داشته�است،�
همچنان�بخش�عمده�ای�از�مسئولیت�های�خانه�بر�عهده�ی�آنهاست.�بنابر�تحقیقات�انجام��شده،�
ایدئولوژي� نوع�نگرش�و� تأثیرگذار�هستند�و� عوامل�مختلفي�در�تقسیم�کار�خانه�میان�زوجین�
زوجین�در�نحوه�ی�تقسیم�کار�خانگي�مؤثر�است�)دهقاني�و�دیگران،�209�:1390-207(.�آمار�افراد�
شاغل�در�امور�مراقبتی�و�بدون�درآمد�در�سطح�جهان�براساس�موقعیت�جغرافیایی،�سن،�سطح�
تحصیلات�و�آموزش،�وضعیت�اشتغال�و�سطح�درآمد�و�همچنین�تعداد�و�سن�فرزندان�حاضر�در�
خانواده�متفاوت�اعلام�شده�است�)Charmes, 2019: 72(.�مشاغل�خانگی�و�فاقد�درآمد-�مانند�
خانه�داری�و�مراقبت�از�اعضای�خانواده-�تا�همین�اواخر�در�همه�ی�کشورهاي�جهان�به�منزله�ی�یک�
فعالیت�اقتصادی�شناخته�نمی�شد�و�در�تولید�ناخالص�ملی�1نیز�احتساب�نمی�شد.�با�لحاظ�این�
عدم�شناسایی�و�حجم�گسترده�ی�این�نوع�مشاغل�ـ�که�زنان�آنها�را�انجام�می�دهند�)�75درصد(�ـ�
اقتصاددان�های�فمینیست�و�فعالان�حقوق�زنان�بر�لزوم�و�ضرورت�شناسایی�مشاغل�خانگی�و�بدون�
درآمد�در�آمار�و�اقتصاد�و�سیاستگذاری�اهتمام�ورزیدند.�در�نتیجه،�در�کشورهای�توسعه�یافته�در�
اروپا�و�استرالیا�و�آمریکای�شمالی�زمان�صرف�شده�در�امر�مراقبت�و�نگهداری�بدون�درآمد�و�مشاغل�
خانگی�در�آمارها�احتساب�می�شود.�در�کشورهای�درحال�توسعه�نیز�اقداماتی�در�حال�انجام�است�
)UN Women, 2018: 215(.�در�رویه�ی�نهادهای�بین�المللی،�فعالیت�زنان�در�مشاغل�بدون�درآمد�

نامتناسب�است؛�به�طور�متوسط�زنان�دو�ساعت�بیش�از�مردان�در�این�امور�اشتغال�دارند�ـ�البته�
در�کشورها�و�مناطق�مختلف�این�میزان�متفاوت�است�ـ�که�موانع�و�محدودیت�های�تحمیل�شده�
از�سوی�فرهنگ،�مذهب�و�فقدان�سیاست�های�دوستدار�خانواده�ازجمله�دلایل�بروز�این�امر�شده�
است�)Alonso & et al, 2019: 7(.�مسئله�اشتغال�افراد�در�مشاغل�فاقد�درآمد،�حتی�در�کشورهای�
اروپایی�و�کشورهای�مجری�برابری�جنسیتی�در�جهان�نیز�به�عنوان�چالش�جدی�مطرح�است؛�به��
 Alonso & et(گونه�ای�که�زنان�حداقل�بیست�درصد�بیشتر�از�مردان�کار�بدون�مزد�انجام�می�دهند�
al, 2019: 28(.�از�منظر�نهاد�زنان�سازمان�ملل�متحد،�صرف��نظر�از�منطقه،�سطح�درآمد�و�فرهنگ،�

نابرابری�جنسیتی�در�حوزه�ی�مشاغل�مراقبتی�و�خانگی�بدون�درآمد�امری��انکارناپذیر�است�و�زنان�بیش�

1-  gross domestic product )GDP(
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از�مردان�در�امور�خانگی�و�مراقبتی�وقت�صرف�می�کنند.�البته�در�کشورهای�توسعه�یافته،�این�زمان�
در�مورد�مردان�رو�به�افزایش�اعلام�شده�است.�نکته�ی�مهم�آن�است�که�نهاد�زنان�ملل�متحد،�در�
چارچوب�اقدامات�لازم�ذیل�هدف�پنجم�اهداف�توسعه�پایدار�در�ارتباط�با�کار�خانگی،�بر�تساوی�
و�توازن�تقسیم�امور�مراقبتی�در�زوج�های�هم�جنس�در�مقایسه�با�زوج�های�غیرهمجنس�به�عنوان�
یک�دستاورد�مطلوب�یادکرده�و�در�تأیید�این�امر�به�درصد�مشارکت�زوج�های�هم�جنس�در�کشور�
استرالیا�استناد�کرده�است )UN Women, 2018: 219(.�برخلاف�اینکه�در�متن��سند�توسعه�پایدار�
�2030به�همجنس�گرایان�و�حمایت�از�حقوق�ایشان�اشاره�صریحی�نشده�است،�این�رویکرد�صریح�
�در�چارچوب� نهادهای�بین�المللی�در�شناسایی�روابط�هم�جنس�گرایان�و�ارزش�گذاری�مثبت�آثار�آن�ـ
�بسیار�تأمل�برانگیز�است.� سند�توسعه�پایدار��2030و�ذیل�موضوع�ارزش�گذاری�کار�خانگی�زنان�ـ
اسلام�ارائه�دهنده�ی�جامع�ترین�برنامه�ی�زندگی�فردی�و�اجتماعی�انسان�است�که�در�قالب�احکام�
و�تکالیف�حقوقی�و�اخلاقی�در�قرآن�و�سنت�تدوین�شده�است�و�استخراج�آن�کار�ویژه�ی�فقیه�به�
شمار�می�آید.�گرچه�فقه�سنتی�پاسخ�گوی�بسیاری�از�نیازهای�فردی�است،�در�عرصه�ی�اجتماعی�
هنوز�شکل�کامل�نظام�های�مختلف�اقتصادی،�سیاسی،�فرهنگی�و�اجتماعی�مدنظر�اسلام�مبتنی�
بر�فقه�شیعه�استخراج�نشده�است،�اگرچه�نمی�توان�منکر�تلاش�های�مؤثر�و�دستاوردهای�عملی�و�
نظری�گردید�که�به�صورت�تفکیکی�در�حوزه�های�مختلف�به�ثمر�رسیده�است.�بدیهی�است،�تدوین�
الگوی�تأمین�اقتصادی�زن�مسلمان�در�برای�تحقق�الگوی�خانواده�مطلوب�اسلامی�نقش�اساسی�
دارد.�فقه�شیعه�درباره�ی�نفقه،�اجرت�المثل،�مهریه�و�مانند�آن�مباحث�مختلفی�به�صورت�پراکنده�
و�نامنسجم�مطرح�کرده�که�همگی�در�حوزه�ی�تأمین�اقتصادی�زن�مسلمان�تفسیر�می�شود،�اما�
جایگاه،�روابط�و�مسیر�تحقق�این�احکام�در�قالب�نظامی�منسجم�تبیین�نشده�است.�شاید�فقدان�
این�خلأ�علمی�است�که�سبب�شده�در�عمل،�جامعه�به�راحتی�با�اثرپذیری�از�اقتضائات�فرهنگ�
شهرنشینی�و�تمدن�غربی�از�سبک�زندگی�اسلامی�فاصله�بگیرد،�به�طوری�که�اکنون�یکی�از�چالش�های�
خانواده�و�جامعه�ی�ایرانی،�افزایش�آمار�تقاضای�زنان�خانه�دار�برای�اشتغال�در�بیرون�از�منزل�و�
در�مواردی،�فقط�برای�تأمین�اقتصادی�خویش�و�پر�کردن�خلأ�نداشتن�تأثیر�در�جامعه�است�که�
در�بعد�اجتماعی�و�تربیت�فرزندان�در�خانواده�تبعات�منفی�گسترده�ای�دارد�)غمامی�و�علوی،1397:�
�30و�31(.�با�توجه�به�جریان�سازی�نهادهای�بین�المللی�درزمینه�ی�ارزش�گذاری�کار�خانگی�زنان�و�
همچنین�ضرورت�های�اجتماعی�موجود�در�داخل،�اهمیت�توجه�به�این�موضوع�بیش�ازپیش�محرز�
است�تا�مبتنی�بر�آموزه�های�اسلامی�ـ�و�نه�صرفاً�متأثر�از�جریان�سازی�نهادهای�بین�المللی��بتوان�
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الگوی�مناسبی�برای�زنان�ایرانی�طراحی�کرد�و�ضمن�تأمین�نیازها�و�ارتقای�رضایت�مندی�ایشان�
در�راستای�تقویت�و�تثبیت�جایگاه�مادری�نیز�گام�مؤثری�برداشت.

4-اقسام کار خانگي زنان و راهکارهاي ارزش گذاری
در�سال�1995،�در�اعلامیه�و�برنامه�ی�عمل�پکن،�بر�اهمیت�توجه�به�تقسیم�نابرابر�مشاغل�
بدون�درآمد�و�درآمدزا�میان�زنان�و�مردان�به�عنوان�یکی�از�گام�های�اساسی�و�مهم�برای�تحقق�
برابری�جنسیتی�تأکید�زیادی�شد.�علاوه�بر�این،�تعدادی�از�اسناد�و�معاهدات�حقوق�بشری�ازجمله�
میثاق�حقوق�اقتصادی،�اجتماعی�و�فرهنگی1،�کنوانسیون�محو�کلیه�اشکال�تبعیض�علیه�زنان�2و�
کنوانسیون�حقوق�کودک�3نیز�موجد�تعهدات�الزام�آور�برای�دولت�های�عضو�است�تا�به�این�موضوع�
بپردازند.�در�چند�دهه�ی�اخیر،�محققین�و�فعالان�حوزه�ی�زنان�به�موضوع�مشارکت�اقتصادی�زنان�
فعال�در�مشاغل�خانگی�و�بدون�درآمد�توجه�فراوانی�کرده�اند.�سازمان�بین�المللی�کار�نیز�در�این�
�.)Efroymson, 2010: 8 (باره�اقداماتی�انجام�داده�و�برای�دولت�ها�توصیه�هایی�تنظیم�کرده�است�
به�این�ترتیب،�چارچوب�حقوق�بین�الملل�بشر�با�اسنادی�از�سازمان�بین�المللی�کار�نیز�تکمیل�شده�
است�که�عبارت�اند�از:�مقاوله�نامه�شماره��156در�مورد�کارگران�با�مسئولیت�خانوادگی،�4مقاوله�
نامه�شماره��183در�مورد�حمایت�های�ناظر�به�فرزند�آوری،�5مقاوله�نامه�شماره��189در�مورد�
اشتغال�شایسته�برای�کارگران�خانگی.�6این�تعهدات�حقوق�بشری،�اکنون�به�صورت�موسع�در�الگوی�
توسعه�پایدار��2030به�خصوص�بند��4هدف��5مقررشده�است�که�ناظر�بر�تمهید�راهبردهایی�
برای�شناسایی�و�ارزش�گذاری�مشاغل�خانگی�و�مراقبتی�است.�در�اسناد�بین�المللي�مذکور،�قصور�
و�بی�توجهی�دولت�ها�در�ایفای�این�تعهد�و�تخصیص�ندادن�بودجه�موجب�تشدید�نابرابری�ها�و�
است.�سرمایه�گذاری�عمومی�درزمینه�ی� از�حقوق�شمرده�شده� زنان� برخورداری� برای� تهدیدی�
تمهید�زیرساخت�های�لازم�و�مشاغل�خانگی�و�مراقبتی�نه�تنها�موجب�آزاد�شدن�وقت�زنان�و�بهبود�
وضعیت�اشتغال�ایشان�می�شود،�ظرفیت�های�مطلوب�برای�مراقبت�شوندگان�را�نیز�افزایش�می�دهد�
و�از�طریق�گسترش�مراقبت�اجتماعی�هم�برای�زنان�و�هم�برای�مردان�فرصت�شغلی�ایجاد�خواهد�
کرد�)UN Women, 2018: 215(.�بدیهي�است�راهکارهاي�پیشنهادي�در�رویه�و�اسناد�بین��المللي،�

1- the International Covenant on Economic, Social and Cultural Rights
2- the Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination against Women
3- the Convention on the Rights of the Child
4-ILO Convention No. 156 on workers with family responsibilities
5- ILO Convention No. 183 on maternity protection
6- ILO Convention No. 189 concerning decent work for domestic workers
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مبتني�بر�اصل�برابري�جنسیتي�و�رفع�کلیه�اشکال�تبعیض�علیه�زنان�است�که�نتیجه�آن،�حصول�
کلیه�حقوق�براي�زنان�و�مردان�در�عرصه�فردي�و�اجتماعي�است�و�البته�بر�حق�اشتغال�و�کسب�
درآمد،�تأکید�ویژه�شده�است.�به�عبارت�دیگر،�الگوي�مطلوب�ارزش�گذاري�کار�خانگي�زنان�در�این�
رهیافت،�مستلزم�نادیده�گرفتن�نقش�هاي�خانوادگي�همچون�مادري�و�همسری�و�ایجاد�زمینه�
براي�اشتغال�درآمدزا�در�اجتماع�است.�نکته�ی��تأمل�برانگیز�آن�است�که�راهکارهایي�که�نهادهاي�
بین�المللي�تحت�تأثیر�آموزه�هاي�فمینیستي�در�خصوص�ارزش�گذاري�کار�خانگي�مطرح�می�کنند،�
براي�زنان�در�همه�ی�جوامع�کارآمد�نخواهد�بود،�زیرا�مطابق�برخي�تحقیقات�انجام��شده،�زنان�در�
بسیاري�از�جوامع�ازجمله�ایران،�برخلاف�طرح�مطالبات�مادي�و�معنوي،�همچنان�به�اشتغال�به�
خانه�داري�و�امور�مراقبتي�تمایل�دارند.�در�کشور�ما�به�عنوان�یک�کشور�اسلامي،�قشر�عظیم�زنان�
خانه�دار�بدون�هیچ�تعطیلی�و�مرخصی�در�بیشتر�ساعات�شبانه�روز�مشغول�خدمت�رسانی�به�اعضاي�
خانواده�هستند؛�خدمات�گوناگونی�از�نظافت،�شست�وشو،�تهیه�ی�غذا�و�چیدمان�دکوراسیون�منزل�
گرفته�تا�مدیریت�اقتصادي�خانواده،�هدایت�روابط�داخلی�اعضاي�خانواده،�هدایت�روابط�خانواده�
با�اقوام�و�دوستان،�رسیدگی�به�وضعیت�تحصیلی�فرزندان�و�رسیدگی�به�وضعیت�سلامتی�اعضاي�

خانواده�)بدري�منش�و�صادقي�فسایي،�82�:1394(.
در�اندیشه�ی�اسلامی�ضمن�ارج�نهادن�به�ارزش�معنوی�کار�خانگی�و�تشویق�همسران�به�فداکاری�
و�همیاری�در�محدوده�ی�نقش�های�خانوادگی�از�محاسبه�ی�مالی�کار�زن�در�خانه�نیز�سخن�به�
میان�آمده�است�)علاسوند�و�نیکوخصال،�8�:1396(.�که�در�ادامه�به�تفصیل�به�الگوي�طراحی�شده�براي�

ارزش�گذاري�کار�خانگي�زنان�در�خانواده�خواهیم�پرداخت.�
بنا�بر�توصیه�نهادهای�بین�المللی�با�توسعه�و�تقویت�موتورهای�آزادسازی�و�بازاریابی�اقتصاد،�بار�
کار�بدون�حقوق�بر�دوش�زنان�کاهش�می�یابد�و�میزان�مشارکت�زنان�در�نیروی�کار�افزایش�خواهد�
یافت.�نهادها�و�ارزش�های�اجتماعی�نیز�برای�کاهش�و�توزیع�مجدد�کار�بدون�حقوق�سهم�مهمی�
دارند.�دولت�ها�می�توانند�با�سرمایه�گذاری�در�زیرساخت�ها�و�خدمات�عمومی�مانند�آب،�برق�و�امنیت�
در�کشورهای�درحال�توسعه�و�توسعه�ی�ارتباطات�دیجیتال�در�همه�جا�به�کاهش�کار�بدون�مزد�کمک�
کنند.�مراقبت�و�نگهداری�از�کودکان�و�مراقبت�از�سالمندان�به�عنوان�کار�درآمدزا�می�تواند�جایگزین�کار�
بدون�مزد�شود.�توزیع�مجدد�کار�بدون�حقوق�نیز�نیازمند�سرمایه�گذاری�در�نیروی�انسانی�زن�است.�
آمـوزش�و�مراقبت�های�بهداشتی،�تثبیت�حقوق�زنان�در�قانون،�اجرای�سیاست�های�دوستدار�خانواده�1

1. منظور از سیاست های دوستدار خانواده »Family-Friendly Policies «، سیاست هایی است که به بهبود و ایجاد تعادل 
میان اشتغال و زندگی خانوادگی کمک می کند و نوعا متضمن سه قسم منابع ضروری و حیاتی برای والدین در جهت مراقبت 
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مانـند�مرخصی�والدین1،�افزایش�بهره�وری�بازارهای�کار�و�ارتقاء�ترتیبات�کاری�انعطاف�پذیر�2ازجمله�
اقدامات�مؤثر�شمرده�شده�اند�)Alonso & et al, 2019: 28(.�به�این�ترتیب،�در�رویه�بین�المللی�مشهود�
است�که�راهکار�ارزش�گذاری�کار�خانگی�زنان�در�قلمروی�عمومی�و�بازار�کار�و�نه�در�حیطه�روابط�و�
اعضای�خانواده�جستجو�می�شود�و�در�چشم�انداز�مطلوب،�زنان�نیز�همچون�مردان�از�شغل�درآمدزا�و�

تمام�وقت�برخوردار�خواهند�بود

4-1- انجام امور خانه و خانه داری
رویکرد�اسلام�به�مقوله�ارزش�گذاري�کارخانگي�زنان،�برخلاف�رویه�بین�المللي�در�وهله�نخست�
متمرکز�برنهاد�خانواده�و�در�چارچوب�نقش�ها�و�حقوق�و�تکالیف�خانوادگي�است.�در�فقه�شیعه�سه�
مبحث�مجزا�ولی�مرتبط�نفقه،�اجرت�المثل�و�مهریه�در�خصوص�حقوق�مالی�زن�وجود�دارد�که�
می�تواند�به�عنوان�ابزارهای�تأمین�اقتصادی�زنان�خانه�دار�بررسی�شود.�در�اصل�وجوب�نفقه،�بین�
فقهای�اسلامی�اختلافی�دیده�نمی�شود�و�آنچه�مورد�اختلاف�است،�مصادیق�نفقه�و�ملاک�نوع�و�
میزان�آن�است.�با��وجود�این�نفقه�یک�ابزار�تأمین�اقتصادی�ویژه�ی�زنان�خانه�دار�نیست؛�چراکه�
اساساً�به�تمامی�زنان�متأهل�تعلق�می�گیرد.�همچنین�زن�فقیر�باشد�یا�غنی�بازهم�مستحق�نفقه�
است.�از�سوی�دیگر�حدود�پوشش�اقتصادی�نفقه�به�وضعیت�زن�بستگی�دارد�)غمامی�و�علوی،�1397:�
34(.�مهریه�در�نظام�اسلامی�نشان�دهنده�ی�مهر�و�ابزاری�برای�ابراز�محبت�مرد�به�زن�است�و�زیاد�
بودن�آن�در�اسلام�پسندیده�نیست�و�موجب�آسیب�هایی�برای�جامعه�و�خانواده�می�شود؛�ازجمله�
کاهش�آمار�ازدواج،�ایجاد�خصومت�و�بداخلاقی،�تحت�الشعاع�قرارگرفتن�ارزش�های�دینی،�افزایش�
ازدواج�و�به�تبع�آن�افزایش�انحرافات�جنسی�و�فساد�اخلاقی،�تضییع�شخصیت�دختران�با�چانه�زنی�
بر�سر�مهریه،�اذیت�و�آزار�زنان�تا�حد�راضی�شدن�به�بخشش�مهریه�و�بی�توجه�دختران�به�دیگر�
ملاک�های�ازدواج�که�پیامدهایی�چون�عدم�تطابق�فکری�و�فرهنگی�با�همسر�و�درنتیجه�افزایش�

از کودک در بدو تولد است که عبارتند از: زمان، تامین مالی و خدمات.  رک:
.Unicef, Family-Friendly Policies A Policy Brief Redesigning the Workplace of the Future, 2019
1. منظور از مرخصی والدین مدت زمانی است که والدین در زمان ولادت فرزند و به دلیل مراقبت از وی، از نظر قانونی مجاز 

هستند که از اشتغال معاف باشند. 
2. منظور از انعطاف پذیری منظور از ترتیبات کاری انعطاف پذیر » flexible work arrangements«، گونه ای از ساختارهای 
کاری و شغلی است که زمان و یا مکانی را که کار به طور منظم انجام می شود، تغییر می دهد و مشتمل بر موارد ذیل است: 1( 
انعطاف پذیری در جدول ساعات کاری مانند برنامه های کاری جایگزین )به عنوان مثال ، زمان انعطاف پذیر و هفته های کاری 
فشرده( ، و ترتیبات مربوط به برنامه های شیفت و استراحت؛ 2( انعطاف پذیری در میزان ساعات کار ، مانند کار نیمه وقت یا 

پاره وقت؛ 3( انعطاف پذیری در محل کار ، مانند کار در خانه. رک:
Georgetown University Law Center, Flexible Work Arrangements: A Definition And Examples, 
2009, p. 1.
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ازدواج�های�ناموفق�را�به�دنبال�دارد�)قلی�زاده،�136�:1390(.�بررسی�و�تحلیل�مهریه�نشان�می�دهد،�
مهریه�باهدف�تأمین�اقتصادی�زنان�تشریع�نشده�است،�هرچند�منع�شرعی�برای�استفاده�از�آن�
برای�تأمین�اقتصادی�وجود�ندارد.�مهریه�به�دلیل�مالیت�داشتن،�می�تواند�کارکرد�تأمین�اقتصادی�
داشته�باشد.�بدیهی�است،�زن�می�تواند�از�مهر�برای�تأمین�اقتصادی�خود�استفاده�کند،�اما�کاربرد�
و�کارکرد�ماهیتی�دو�مقوله�ی�جداست.�فلسفه�ی�وضع�مهر،�جنبه�ی�ارزشی�آن�است�و�بنابراین�با�
مادی�تلقی�کردن�کارکرد�مهر،�درواقع�آن�هدفی�که�مهر�برای�آن�وضع�شده،�از�بین�می�رود�)غمامی�

و�علوی،�40�:1397(.

اجرت�المثل�از�ابواب�فقهی�مرتبط�با�موضوع�تأمین�اقتصادی�زنان�خانه�دار�است�که�برخلاف�
نفقه�ابزاری�برای�تأمین�اقتصادی�خاص�فعالیت�خانه�داری�است.�یعنی�در�شرایطی�که�نفقه�به�تمام�
زنان�متأهل�تعلق�می�گیرد،�اجرت�المثل�تنها�به�خدمات�خانه�داری�زن�اختصاص�دارد.�اجرت�المثل�
مابه�ازای�اقتصادی�خدمات�خانه�داری�است�که�جزء�وظایف�او�به�شمار�نمی�آید.�حدود�پوشش�
تأمین�نیازهای�اقتصادی�در�اجرت�المثل،�متغیر�و�متناسب�با�ارزش�خدمات�خانه�داری�زن�است.�
بنابراین�برخلاف�نفقه،�حد�مشخصی�ندارد�و�هرقدر�فعالیت�بیشتر�باشد،�مابه�ازای�آن�بیشتر�است�

و�متناسب�با�توان�و�استعداد�زن�افزایش�می�یابد�)همان،�43(.
ارزش�گذاری�مادی�و�معنوی�کار�و�فعالیت�زنان�در�خانواده�ازجمله�مراقبت�و�نگهداري�از�
فرزندان�و�نیز�انجام�امور�خانوادگي�در�آموزه�های�اسلامی�مسئله�مهمی�است�که�راهکارهای�حقوقی�
و�غیرحقوقی�برای�آن�تمهید�شده�است.�در�فقه�امامیه،�بحث�استحقاق�زوجه�نسبت�به�اجرت�المثل�
در�باب�مستقل�مطرح�نشده�است.�فقها�در�مصادیق�معدودي�در�این�باره�به�بحث�و�مداقه�پرداخته�اند�
که�مهم�ترین�آن�اجرت�درخصوص�رضاع�و�حضانت�است؛�لیکن�در�این�مورد�در�باب�نفقه�گفت�وگو�
�شده�است�)یمرلی،�402�:1398(.�همچنین�به�عقیده�ی�برخی�فقها،�فقدان�بابت�خاص�در�فقه�درباره�
اجرت�المثل�و�لزوم�پیگیری�آن�در�سایر�ابواب�فقهی�مانند�جعاله�و�اجاره�تحقیق�در�این�باب�را�
دشوار�می�کند�)علاسوند�و�نیکوخصال،�8�:1396(.�در�علم�فقه،�اجرت�المثل�در�مقابل�»اجرت�المسمی«�
قرار�دارد،�یعنی�اگر�مقدار�اجرت�در�عقد�به�صراحت�مشخص�شده�باشد�یا�توافق�طرفین�عقد�بر�آن�
توافق�کرده�باشد،�اجرت�المسمی�نامیده�می�شود،�اما�اگر�مقدار�اجرت�مشخص�نشده�باشد،�به�آنچه�
در�مقابل�باید�پرداخت�شود،�اجرت�المثل�گفته�می�شود�و�مقدار�آن�با�توجه�به�ملاک�هایی�مانند�
نوع�کار�انجام�شده،�وضعیت�عامل�و�مدت�انتفاع�از�منافع�مشخص�می�شود�)همان(.�درباره�ی�مبناي�

فقهي�اجرت�المثل�ایام�زوجیت�مي�توان�به�موارد�ذیل�اشاره�کرد:
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اول- قاعده احترام: مقصود�از�احترام�مال�مسلم،�مصونیت�آن�از�تصرف�مجاني�و�تعدي�بر�آن�

است؛�بدین�معنا�که�مال�مسلمان�محترم�است�و�تعدي�و�تجاوز�بر�آن�جایز�نیست�و�اجرت�آن�باید�
پرداخت�شود.�در�کتب�مختلف�فقه�نیز�آمده�است�که�هرکس�به�دستور�دیگري�عملي�را�انجام�
دهد�که�اجرت�دارد�و�عامل�قصد�تبرع�نداشته�باشد،�به�اقتضاي�احترام�عمل�مسلم�باید�اجرت�کار�

او�را�پرداخت�کرد�)پورعبدالله�و�سرخ�حصاری�،72�:1394(.
بنابراین،�اگر�شخصي�به�امر�دیگري�کاري�انجام�دهد،�چنانچه�این�کار�عرفاً�ارزش�اقتصادي�
داشته�و�بدون�قصد�تبرع�انجام�یافته�باشد،�آمر�به�اندازه�ی�اجرت�المثل�ضامن�است.�مستند�ضمان،�
قاعده�ی�احترام�است؛�بدین�توضیح�که�هرچند�انسان�آزاده�خودش�مال�نیست،�ولي�کار�او�مال�
محسوب�است�و�مقتضاي�احترام�مال،�مسئولیت�و�ضمان�است.�البته�بعضي�فقها�در�مورد�عمل�
مسلمان،�قاعده�ی�مستقلي�با�عنوان�»عمل�المسلم�محترم�ما�لم�یقصد�التبرع�«�تنظیم�کرده�اند،�ولي�
ناگفته�پیداست�که�ارزش�دار�بودن�عمل�مسلمان�از�فروع�قاعده�ی�احترام�است�)یمرلی،�403�:1398(.
دوم- بناي عقلا: �برخي�از�فقها�1براي�اثبات�مسئله�اجرت�المثل�به�بنا�و�سیره�ی�عقلا�تمسک�

جسته��اند.�این�سیره�بي�تردید�در�موارد�امر�به�فعل�دلالت�بر�ضمان�دارد،�همان�طور�که�به�طور�
گسترده�در�مثال�کارگران،�آرایشگرها�و�مانند�آنها�از�صاحبان�حرفه�و�پیشه�مشاهده�می�شود؛�
نتیجه�اینکه�مشهور،�در�موارد�امر�به�عملي�قائل�به�ثبوت�ضمان�هستند�و�همین�قول�هم�صحیح�

است،�تا�زماني�که�قرینه�اي�بر�مجاني�بودن�وجود�نداشته�و�عامل�قصد�تبرع�نکرده�باشد�)همان(.
سوم- عموم و اطلاق آیه 6 سوره ی مبارکه طلاق:�خداوند�متعال�در�آیه��6سوره�ی�مبارکه�

طلاق�می�فرمایند:�
»أسكنوهنّمنحيثسكنتهممنوجدکمولاتضاروهنّلتضيقواعليهنّوإنکنّأوُلتحملفأنفق
واعليهنّحتيّيضعنحملهنّفإنأرَضعنلكمفاتوهنّأجُورهنّوأتمروابينكمبمعروفوإنتعاسرتهم

فسترضعلهوأخُري«.�
می�توان�با�دو�تبیین�از�اطلاق�و�عموم�این�آیه�نسبت�به�موارد�دیگر�غیر�از�ارضاع�نیز�استفاده�
کرد؛�اول�اینکه�مي�توان�از�ارضاع،�الغاي�خصوصیت�کرد،�زیرا�اجرت�ارضاع�به�حسب�ملازمات�
عرفیه�از�ویژگي�هاي�مؤثر�در�حکم�نبوده�و�درنتیجه�مي�توان�حکم�وجوب�پرداخت�اجرت�المثل�را�
به�موارد�و�موضوعات�دیگري�که�در�مورد�آن�نص�وجود�ندارد،�تسري�داد.�به�دیگر�سخن،�اجرت�
ارضاع�بر�حسب�فهم�عرف�با�اجرت�اعمال�دیگر�تفاوتي�ندارد�و�احتمال�فرق�بین�ارضاع�و�امور�دیگر�

1.  برای مطالعه بیشتر، رک: سید ابوالقاسم خوئی، مستند عروه الوثقی، 1، 391 به نقل از م محمدي، )1380( حقوق و تکالیف 
زن از دیدگاه اسلام )استقلال مالي، اطاعت از شوهر(. رواق اندیشه ، سال سوم، شماره ا، ص 5.

https://wikifeqh.ir/%D8%B3%DB%8C%D8%AF_%D8%A7%D8%A8%D9%88%D8%A7%D9%84%D9%82%D8%A7%D8%B3%D9%85_%D9%85%D9%88%D8%B3%D9%88%DB%8C_%D8%AE%D9%88%DB%8C%DB%8C
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نزد�عرف�اعتنا�کردنی�نیست.�ثانیاً�مورد�آیه،�مخصص�عمومیت�حکم�آن�نیست؛�یعني�آیه�به�بحث�
ارضاع�اختصاص�ندارد،�زیرا�جمله�ی�»وأتمروابينكمبمعروف«؛�یعنی�تعامل�پسندیده�در�نیکي�و�
کارهاي�شایسته�داشته�باشید.�که�بعد�ازجمله�ی�محل�بحث�ذکر�شده،�نشان�مي�دهد،�پرداخت�
اجرت�مرضعه�مصداقي�از�معروف�است�و�از�این�حیث�که�معروف�است،�مورد�امر�خداي�سبحان�

قرار�گرفته�و�خودش�خصوصیتي�ندارد�)همان:�403و�404(.
بنابراین،�مستندات�فقهی�حق�دستمزد�کار�خانگی�زنان�عبارت�است�از:�قاعده�ی�احترام�مال�
مسلم�و�قواعد�لاضرر،�عدالت�و�تسلیط�و�همچنین�برخی�روایات�و�آیات�قرآنی�)کاظمی،�1391:�
80-77(.�به�این�ترتیب�چون�زن�به�امید�شراکت�در�اموال�مرد�و�ادامه�ی�زندگی�کار�خانگی�را�انجام�
می�دهد.�سکوت�او�علامت�قصد�تبرع�نیست�و�چون�توقع�مرد�از�زن�برای�انجام�کار�خانگی،�بهترین�
اماره�بر�آمر�بودن�مرد�است،�در�صورت�درخواست�اجرت�از�طرف�زن،�امتناع�مرد�از�پرداخت�آن،�
ظلم�و�ضررزدن�به�زن�محسوب�شده�که�با�پرداخت�اجرت�المثل�از�طرف�مرد�باید�جبران�به�مثل�

شود�)علاسوند�و�نیکوخصال،�23�:1396(.
به�نظر�برخی�از�نویـسندگان�قانون�گذار�نباید�زنان�را�در�حد�فرد�مزدبگیـر�و�اجیر�پایین�بیاورد�
و�باید�عنوان�مناسب�تری�برای�جبران�ضرر�بـرای�همسران�و�مادران�ـ�که�اسوه�ی�مهربـانی�و�
وفاداری�انـد،�برگزیند�)کاتوزیان،��291�:1390و�292(.�ایـن�موضـوع�در�نظـر�اول�صـحیح�است�و�نباید�
زنان�را�به�چنین�ادعاهایی�تشویق�کرد؛�چراکه�شـاید�چنـین�موضـوعاتی�به�علت�ضعف�اقتصادی�
زوج�یـا�ورود�اعـضای�خـانواده�بـه�دادگـاه،�آسـیب�هـای�جـدی�و�جبران�ناپذیری�به�خانواده�وارد�
کند،�اما�این�موضوع�نباید�موجب�شود�که�پشتوانه�ی�اقتصادی�زوجه�و�مابه�ازای�خدمات�مستمر�
وی�در�خانواده�نادیده�گرفته�شود�و�عنوانی�که�ذیل�آن�حقوق�زن�مطالبه�می�شود،�باید�براسـاس�
مبـانی�و�اصـول�فقهـی�و�حقـوقی�باشـد.�به�علاوه�اجرت�المثل�حقی�است�که�وجود�دارد�و�مبانی�
و�شیوه�ی�محاسبه�ی�آن�نیز�مـشخص�اسـت�و�نمی�توان�با�چنین�دلایلی�از�آن�چشم�پوشی�کرد�
)مرادی�و�قاسم�زاده،�313�:1394(.�ثبوت�اجرت�المثل�برای�شخصی�که�کاری�را�به�نفع�دیگری�انجام�

داده�است،�بی�آنکه�قراردادی�بین�آن�ها�موجود�باشد،�مستلزم�بررسی�موارد�سه�گانه�ذیل�است:�
اول، وجود امر از طرف آمر:�در�مورد�کار�خانگی�اگر�ثابت�شود�که�این�کارها�به�دستور�زوج�انجام��

شده،�زن�مستحق�اجرت�المثل�خواهد�بود.�البته�منظور�از�دستور�زوج،�اثبات�دستور�صریح�از�جانب�
مرد�نیست�و�همین�که�مرد�راضی�به�انجام�آن�عمل�باشد،�این�اقدام�به�لحاظ�قانونی�1و�شرعی�2

1.  برای مطالعه بیشتر، رک: ناصر کاتوزیان )1388( وقایع حقوقی، تهران: شرکت سهامی انتشارات ص 202
2.  برای مطالعه بیشتر، رک: علی پناه اشتهاردی )1417(، ج 2، دارک العروه، تهران،�دارالاسوه�للطباعیه�و�النشر،�ص�266
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در�حکم�دستور�مرد�است�و�زن�مستحق�اجرت�عمل�خود�خواهد�بود.�در�تبیین�این�رویکرد�آمده�
است،�مردان�همواره�از�زنان�توقع�انجام�کارهای�خانگی�دارند،�به�طوری�که�اگر�زنی�قبل�از�ازدواج�
اعلام�کند�که�پس�از�ازدواج�کارهای�خانه�را�انجان�نخواهد�داد.�شاید�هرگز�مردی�برای�ازدواج�با�او�
پیش�قدم�نشود.�توقع�مرد�از�همسرش�برای�انجام�کار�خانگی�خود�اماره�ای�بر�آمر�بودن�مردان�است.�
دوم، وجود قصد اجرت از طرف عامل:�از�خلال�فتاوای�فقها�درباره�ی�هر�عملی�که�از�طرف�

شخصی�به�نفع�دیگری�انجام�می�شود،�عدم�قصد�تبرع�عامل�برداشت�می�شود.�به�همین�دلیل�
درباره�ی�شرط�عدم�تبرع،�کسی�که�باید�مدعی�شناخته�و�عهده�دار�مسئولیت�اثبات�قصد�تبرع�زن�
شود،�مرد�است.�چون�نیت،�امری�درونی�است،�اثبات�چنین�امری�برای�مرد�بسیار�مشکل�است�و�
اگر�مرد�نتواند�ادعای�خود�را�به�اثبات�برساند،�به�اصل�عدم�تبرع�مراجعه�شده�و�در�صورت�فراهم�

بودن�سایر�شرایط،�زن�مستحق�اجرت�المثل�شناخته�می�شود.1
سوم، اجرت عرفی داشتن عمل انجام شده:�اگر�شخصی�برای�دیگری�عملی�را�انجام�دهد�که�

از�دید�عرف�اجرت�ندارد،�مانند�اعمالی�که�معمولاً�به�قصد�احسان�یا�رعایت�نزاکت�انجام�می�شود؛�
هرچند�که�برای�اطاعت�امر�دیگری�انجام�شده�باشد،�ازنظر�قانون�فاقد�اجرت�خواهد�بود�و�همچنین�
اعمالی�که�از�دید�عرف�اجرت�دارد،�اگر�به�قصد�احسان�انجام�شود،�بازهم�اجرت�نخواهد�داشت.�شاید�
در�نگاه�اول�به�نظر�برسد،�مطابق�عرف،�کار�خانگی�زن�اجرت�ندارد�و�علت�انجام�دادن�آن�فداکاری�
و�ازخودگذشتگی�زن�است،�اما�اگر�این�گونه�نبود�اولاً،�عرف��امتیازاتی�همانند�شراکت�در�اموال�
مرد�را�برای�زن�قائل�نبود؛�اگر�قرار�باشد�این�امتیازات�از�زن�گرفته�شود،�به�یقین�انجام�کار�خانگی�
از�طرف�زن�را�تبرعی�نخواهد�دانست.�ثانیاً،�اگر�عرف�کار�خانگی�زن�را�تبرعی�می�داند،�به�این�علت�
است�که�در�عرف�جامعه�ی�ما�کمتر�کسی�از�وظیفه�ی�شرعی�نبودن�کار�خانگی�زن�اطلاع�دارد،�

1. موید این نظر، فتوای دو نفر از مراجع تقلیذ در پاسخ به این پرسش است: » الف: در زندگی مشترک، آیا اصل در ارائه 
خدمات تبرعی و مجانی بودن است یا اصل عدم تبرع؟ ... ج: راه اثبات اینکه خدمات زن در زندگی مشترک زناشویی تبرعی 
است یا عدم تبرع چیست؟« در پاسخ به این سوال از قیودی استفاده کرده اند که دلالت بر اصل بودن عدم تبرع می کند. پاسخ 
اول از آیت الله علی سیستانی است: »الف: بستگی به قصد عمل کننده دارد که قصد تبرع نکرده باشد، با فرض اینکه مرد امر 
کرده باشد و متعارف این نباشد که زن مجانی کار کند ... ج: اگر )عمل کننده( ادعا کند که قصد تبرع نداشته، پذیرفته می شود.« 
در این پاسخ، علاوه بر این که قید » قصد تبرع نکرده باشد«، دلالت بر اصل بودن عدم تبرع دارد، پذیرفته شدن ادعای قصد 
تبرع زن بدون نیاز به بینه هم، این مطلب را به اثبات می رساند. پاسخ دوم از آیت الله لطف الله صافی گلپایگانی است: »موارد 
مختلف است. به طور کلی هر کاری که زوجه به دستور زوج و درخواست وی انجام دهد، قرینه و شاهدی بر مجانی بودن و 
تبرع در میان نباشد، زوجه می تواند در مقابل آن اجرت طلب کند.« سند وجود قید » قرینه و شاهدی بر مجانی بودن و تبرع 
در میان نباشد« نشان می دهد اثبات قصد تبرع، نیازمند اقامه بینه نیست و همان طور که قبلا بیان شد، آنچه اثبات آن نیازمند 
اقامه بینه نباشد، موافق اصل است. از این رو، پاسخ ایشان دلالت بر اصل بودن عدم تبرع دارد. برای مطالعه بیشتر، رک: فریبا 
علاسوند و معصومه نیکوخصال، »توسعه مستندات شرعی جرت المثل کار خانگی«، دوفصلنامه مطالعات زنان و خانواده، 

1396، )سال چهارم، شماره هفتم(.
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یعنی�اگر�همه�ی�افراد�جامعه�بر�وظیفه�ی�شرعی�نبودن�کار�خانگی�اطلاع�یابند،�به�یقین�نظر�عرف�
درباره�ی�تبرعی�بودن�کار�زن�عوض�خواهد�شد.�از�این��رو�باید�گفت،�عرف�به�اشتباه�انجام�این�
امور�را�بر�زن�واجب�می�داند�و�به�دلیل�آنکه��اگر�فرد�دیگری�غیر�از�زن�این�کارها�را�برای�دیگری�
انجام�دهد،�ازنظر�عرف�این�عمل�او�اجرت�دارد؛�پس�کار�خانگی�زن�نیز�اجرت�عرفی�دارد�)علاسوند�

و�نیکوخصال،�9-13�:1396(.

به�این�ترتیب�در�دوران�معاصر،�مطابق�عرف�و�فرهنگ�جامعه،�زن�در�داخل�خانه،�طبخ�غذا،�
مهمان�داري،�شست�وشوي�لباس،�نظافت�و...�را�بر�عهده�دارد.�شکي�نیست�انجام�این�کارها�جزیي�از�
تعهدات�)هرچند�اخلاقي(�زن�به�شوهر�و�خانواده�محسوب�مي�شود.�در�احادیث�مختلف�هم�از�ارزش�
بالاي�کارهاي�زن�در�خانواده�سخن�به�میان�آمده�است،�ولي�از�جنبه�ی�فقهی-�حقوقي�خدمت�زن�
به�شوهرش�در�زمینه�ی�لباس،�پخت�نان�و�طبخ�غذا�و�مانند�آن�شرعاً�واجب�نیست�و�انجام�امور�
منزل�از�حقوق�زوج�بر�زوجه�نیست.�هر�چند�اگر�این�کار�را�تبرعي�انجام�دهد،�کار�نیکویي�است.�
اینکه�چرا�انجام�امور�داخلي�منزل�از�امور�مستحب�است�مي�توان�گفت،�انجام�امور�داخلي�منزل�
در�فقه�جزء�تکالیف�واجب�زن�به�شمار�نیامده�است،�هر�چند�از�نظر�عرف�به�انجام�دادن�این�امور�
موظف�است�)پورعبدالله�و�سرخ�حصاری،�74�:1394(.�با�توجه�به�مبانی�و�شرایط�اجرت�المثل�در�فقه�

شیعه،�زن�برای�انجام�کار�خانگی�شرعاً�مستحق�اجرت�المثل�است.�
در�باب�استحقاق�زنان�بر�اجرت�المثل�رویه�ی�قضایی�برخی�کشورها�در�سال�های�اخیر�تحولات�
تأمل�برانگیزی�رخ�داده�است،�به�این�ترتیب�که�جبران�خسارات�وارد�بر�زنان�خانه�دار�ازجمله�آسیب�
جسمی�یا�از�دست�دادن�توانایی�بدنی�به�دلیل�انجام�کار�خانگی�را��منتسب�به�شوهر�و�وی�را�به�
جبران�خسارات�وارد�شده�به�زن�ملزم�کرده�اند.�البته�معمولاً�این�نحوه�ی�جبران�خسارت�جنبه�ی�
حداقلی�داشته�است�و�مستلزم�روشنگری�عمومی�برای�آگاهی�بخشی�به�ارزش�کار�خانگی�زنان�در�

.)Brooks, 2005: 183(�1سطح�اجتماع�است

1. به طور نمونه می توان به رویه برخی دادگاه ها در کشور کانادا اشاره داشت. البته صدور حکم به نفع زنان در این رابطه منوط 
به احراز ملاک های ویژه ای شده است، از جمله: محاسبه ارزش کار و درآمد بالقوه ای که زن در صورت اشتغال خارج از خانه 
کسب نموده بود، و همچنین هزینه هایی که در صورت انجام کارهای خانه توسط شخص ثالث، باید به وی پرداخت می  شد. 
نکته مهم این که این رهیافت حتی در کشور کانادا هم توسط برخی محاکم مورد پذیرش قرار نگرفته است و این که هنجارها 

و عوامل اجتماعی و فرهنگی در چگونگی اجرای آن در جوامع مختلف قابل تامل می باشد.  
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با��وجود�این،�برخی�بر�این�باورند�که�در�الگوی�مطلوب�ارزش�گذاری�امور�خانگی�در�اسلام،�
اجرت�المثل�ازنظر�اجرایی�توصیه�نشده�است�)در�دعاوی�طلاق،�به�دلیل�از�بین�رفتن�بنیان�خانواده�
کاربرد�دارد(؛�و�در�مقابل،�تعهد�اخلاقی�مرد�به�جبران�اقتصادی�ایثار�زن�خانه�دار�جایگزین�آن�شده�
است،�زیرا�اگر�مرد�بر�اساس�تعهدهای�اخلاقی�خود،�نیازهای�مالی�زن�را�برآورده�نسازد،�روابط�زن�
و�شوهر�از�حالت�معاشرت�به�معروف�خارج�و�به�فضای�تجاری�بدل�می�شود�که�هر�کدام�صرفا�به�
دنبال�حق�مادی�خود�است.�این،�در�حالی�است�که�در�اسلام،�شکل�گیری�روابط�زن�و�شوهر�در�
خانواده�بر�پایه�معاشرت�به�معروف،�محبت�و�اخلاق�ایجاب�می�کند،�موضوع�تامین�اقتصادی�نیز�
در�عمل�به�جای�مسیر�حقوقی،�در�مسیر�تعهدات�اخلاقی�حرکت�کند.�درنتیجه�مرد�باید�تأمین�
اقتصادی�زن�را�بر�عهده�گیرد.�در�نظام�سنتی�جامعه،�مرد�امور�اقتصادی�منزل�و�مدیریت�درآمد�
خود�را�در�اختیار�زن�خانه�دار�قرار�می�دهد�و�بسیار�فراتر�از�حدود�واجب�همسر�خویش�را�تأمین�
می�کند.�بدیهی�است،�ضمانت�اجرای�تعهد�اخلاقی�مرد�در�قبال�زن،�اجرای�حق�قانونی�و�شرعی�
زن�به�گرفتن�اجرت�المثل�است.�به�عبارت�دیگر،�اگر�مرد�بر�اساس�تعهد�اخلاقی�خود،�نیازهای�
مالی�زن�را�برآورده�نکند،�روابط�زن�و�شوهر�از�حالت�معاشرت�به�معروف�خارج�و�به�فضای�تجاری�
بدل�می�شود�که�هر�کدام�تنها�به�دنبال�حق�مادی�خود�است؛�مرد�خواستار�کار�زن�و�زن�خواهان�
اجرت�است.�درنتیجه،�زن�برای�رفع�نیازهای�اقتصادی�شخصی�و�فراتر�از�عرف،�در�پی�بهره�مندی�
از�حق�شرعی�و�قانونی�اجرت�المثل�خانه�داری�خود�استفاده�خواهد�کرد�و�در�این�صورت،�همان�

نظام�فقهی-حقوقی�محض�پیاده�می�شود�)غمامی�و�علوی،�45-47�:1397(.�

4-2- نگهداری و مراقبت از کودکان  

بدون� و� ارزش�گذاری�کار�خانگی� و� پایدار�در�خصوص�شناسایی� توسعه� رویکرد�کلی�سند�
درآمد�زنان،�تلاش�برای�جایگزین�کردن�آن�با�اشتغال�تمام�وقت�و�واگذاری�این�قبیل�امور�ازجمله�
نگهداری�و�تربیت�کودکان�به�مؤسسات�عمومی�است.�در�راهبرد�پیشنهادی�برای�ارزش�گذاری�کار�
خانگی�زنان�از�منظر�نهاد�زنان�ملل�متحد�در�اهداف�توسعه�پایدار��2030عدم�تمرکز�روي�خانواده�
و�اعضاي�آن�و�به�طور�صریح�واگذاری�مراقبت�از�کودکان�به�بخش�عمومی�یا�خصوصی�پیشنهاد�
مي�گردد،�راهکاري�که�با�تاکید�افراطي�بر�حق�آموزش�کودک،�موجب�نادیده�گرفتن�سایر�حقوق�
وي�ازجمله�رشد�و�تربیت�در�محیط�گرم�و�صمیمی�خانواده�مي�شود�و�متضمن�تأمین�مصالح�
عالیه�کودک�نمي�باشد،�هر�چند�ظاهراً�زمینه�را�براي�اشتغال�و�کسب�درآمد�زنان�فراهم�مي�کند.�
از�منظر�نهادهای�بین�المللی،�سرمایه�گذاری�روی�تمهید�آموزش�و�مراقبت�در�دسترس،�باکیفیت�
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و�مقرون�به�صرفه�در�دوران�خردسالی�1آثاری�همچون�کاهش�وقت�زنان�برای�انجام�امور�مراقبتی�
بدون�درآمد�به�دلیل�واگذاری�این�امر�به�نهادی�خارج�از�خانواده،�توانمندسازی�زنان�برای�دسترسی�
بیشتر�آن�ها�به�اشتغال،�ایجاد�مشاغل�مناسب�با�مزد�کافی،�و�شرایط�کار�و�فرصت�های�آموزش�در�
بخش�خدمات�اجتماعی،�بهبود�وضعیت�سلامت�و�تغذیه�ی�کودکان�و�تقویت�آمادگی�قبل�از�مدرسه�
به�خصوص�در�میان�اقشار�محروم�جامعه�را�به�دنبال�خواهد�داشت.�به�این�ترتیب،�سرمایه�گذاری�
روی�خدمات�آموزش�و�مراقبت�در�دسترس،�باکیفیت�و�مقرون�به�صرفه�در�دوران�خردسالی�با�
هدف�دسترسی�همه�ی�کودکان�و�خانواده�ها�به�آن�به�خصوص�اقشار�کم�درآمد�و�محروم،�در�پاسخ�
به�نیاز�والدین�شاغل�چه�در�بخش�رسمی�و�چه�در�بخش�غیررسمی�به�عنوان�یک�اولویت�شمرده�
شده�است�که�درنتیجه�ی�آن�برای�گروهی�از�افراد�در�بخش�خدمات�و�در�امر�آموزش�و�نگهداری�
کودکان�اشتغال�زایی�خواهد�شد.�در�کشورهای�درحال�توسعه،�پوشش�آموزش�و�مراقبت�در�دسترس،�
باکیفیت�و�مقرون�به�صرفه�در�دوران�خردسالی�ضعیف�و�نابرابر�توصیف�شده�است�و�آمار�موجود�
درباره�ی�آموزش�قبل�از�دبستان-که�در�بیشتر�کشورها�قبل�از��3سالگی�آغاز�می�شود-�این�واقعیت�
را�اثبات�می�کند؛�بنابر�آمار�سال�2014،�در�کشورهای�توسعه�یافته�حدود��87درصد�کودکان�و�
در�کشورهای�در�حال�توسعه�فقط��39درصد�کودکان�به�آموزش�های�قبل�از�دبستان�دسترسی�
دارند.�نابرابری�در�دسترسی�به�این�آموزش،�ارتباط�تنگاتنگی�با�میزان�درآمد�خانوار�دارد،�زیرا�در�
کشورهای�درحال�توسعه،�کودکان�در�خانواده�های�ثروتمند��6برابر�بیشتر�به�این�آموزش�دسترسی�
دارند�)UNESCO, 2016: 12(. سرمایه�گذاری�عمومی�برای�دسترسی�جهانی�به�آموزش�و�مراقبت�
خردسالی�و�قبل�از�دبستان�به�عنوان�یک�اولویت�مهم�موردتوجه�نهاد�زنان�ملل�متحد�است.�این�
نهاد�تاکید�دارد�هزینه�ی�بالای�این�آموزش�آثار�نامطلوبی�در�زنان�و�کودکان�خواهد�داشت؛�چراکه�
در�عمل�موجب�انصراف�خانواده�از�سپردن�کودک�به�این�مؤسسات�می�شود�و�نگهداری�کودک�بر�
عهده�ی�یکی�از�والدین�به�خصوص�مادر�خواهد�بود�که�در�نهایت�موجب�انصراف�وی�به�ویژه�بعد�از�
ولادت�فرزند�دوم�از�اشتغال�و�بازار�کار�می�شود.�بنابراین،�آنچه�مورد�توصیه�نهادهاي�بین�المللي�
است،�به�واقع�ارزش�گذاري�کار�خانگي�نیست�بلکه،�حذف�کار�خانگي�ازجمله�مراقبت�و�نگهداري�
از�کودکان�توسط�زنان�و�واگذاري�آن�به�بخش�عمومي�و�زمینه�سازي�براي�اشتغال�زنان�در�مشاغل�
درآمدزا�به�صورت�تمام�وقت�است.�که�هم�از�جهت�نادیده�گرفتن�برخي�از�مصادیق�حقوق�کودک�

1. Accessible, affordable and quality early childhood education and care )ECEC(
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و�هم�از�جهت�بي�توجهي�به�تمایل�و�علاقه�زنان�به�اهتمام�در�امور�خانه�داري�و�مراقبت�از�فرزند،�
محل�مناقشه�و�چالش�است.�

در�برخی�کشورها،�آموزش�قبل�از�دبستان�کودکان�به�صورت�پاره�وقت�و�کوتاه�مدت،�طی�روز�
و�با�تعطیلات�زیاد�انجام�می�شود.�بنا�بر�تصریح�نهادهای�بین�المللی،�این�مدل�آموزش�مشکلاتی�
را�برای�والدین�شاغل�ایجاد�کرده�و�فرصت�ها�و�گزینه�های�شغلی�زنان�را�محدود�می�کند.�الگوی�
آموزشی�مطلوب�از�منظر�نهاد�زنان�ملل�متحد،�آموزش�و�نگهداری�تمام�وقت�کودکان�و�با�ترتیبات�
گسترده�است؛ )UN Women, 2018: 231-235(.�بنابراین�ذیل�حمایت�از�حقوق�زنان�در�مشاغل�
خانگی�و�مراقبتی،�به�طور�ضمنی�تسهیل�و�ترغیب�سپردن�کودکان�از�سنین�خردسالی�)قبل�از�سه�
سالگی(�به�مؤسسات�عمومی�تأکید�شده�است�و�این�امر�عاملی�در�بهبود�رشد�کودکان�و�افزایش�
آمادگی�آنها�قبل�از�دبستان�تلقی�می�شود�که�البته�اثبات�آن�از�منظر�تخصصی�تعلیم�و�تربیت�و�
روان�شناسی�به�شدت�محل�تردید�است )CRC, 2006: para. 15(.�از�دیگر�توصیه�های�مرتبط،�تمهید�
سیاست�های�مرخصی�برای�حقوق�زنان�شاغل�و�برابری�جنسیتی�است.�مرخصی�خانوادگی�با�حقوق�
به�شاغلین�امکان�می�دهد�که�بدون�ترک�اشتغال�و�با�تأمین�دستمزد�در�امر�مراقبت�و�نگهداری�
کودک�مبادرت�کنند.�مرخصی�با�حقوق�به�مادر�این�امکان�را�می�دهد�که�در�اولین�هفته�های�تولد�
نوزاد�در�کنار�او�باشد�و�از�او��نگهداری�کند.�به�یقین�پیش�بینی�این�مرخصی�هم�برای�مادران�و�هم�
برای�پدران�تأثیرگذاری�مطلوب�تری�خواهد�داشت.�در�قوانین�برخی�کشورها��مرخصی�مشابهی�
برای�بیماری�همسر�یا�والدین�نیز�مقرر�شده�است�)UN Women, 2018: 240-241(.�قوانین�و�
مقررات�داخلی�را�می�توان�از�این�منظر�بازنگری�کرد�و�به�نظر�می�رسد�پذیرش�مفهوم�مرخصی�
خانوادگی�در�قوانین�استخدامی�گام�مؤثری�برای�ترغیب�زوجین�شاغل�به�فرزندآوری�و�مشارکت�
مؤثر�والدین�در�امر�مراقبت�و�نگهداری�از�فرزند�خواهد�بود.�چنانچه�در�قوانین�جمهوري�اسلامي�
ایران�نیز�مرخصي�زایمان�براي�مادران�به�نحو�مقتضي�اجرا�مي��شود�و�تمهیدي�لازم�و�ضروری�
براي�مادران�شاغل�است،�اما�به�واقع�ارزش�گذاري�کار�خانگي�زنان�تلقي�نمي�گردد.�در�واقع،�خلأ�و�
نقص�رویکرد�نهادهاي�بین�المللي�به�مقوله�ارزش�گذاري�کار�خانگي�زنان،�مشهود�و�این�نکته�محرز�
است�که�با�کاربرد�کلیدواژه�»ارزش�گذاري�کار�خانگي«�درصدد�حذف�نقش�هاي�مراقبتی�و�خانگي�

همچون�مادري�و�جایگزین�نمودن�آن�با�اشتغال�درآمدزا�و�تمام�وقت،�برآمده�اند.
البته�صحت�این�رهیافت�از�منظر�رشد�و�رعایت�مصلحت�کودک�به�شدت�محل�تردید�است�
چرا�که�مقدمه�کنوانسیون�بیان�مي�کند�که:�»خانواده�به�عنوان�جزء�اصلي�جامعه�و�محیط�طبیعي�
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براي�رشد�و�رفاه�تمام�اعضاي�خود�خصوصاً�کودکان�مي�بایستي�از�حمایت�ها�و�مساعدت�هاي�لازم�
برخوردار�شود.«�و�کمیته�حقوق�کودک�تصریح�دارد:�»خانواده«�که�وظیفه�نگهداري،�تغذیه�و�پیشرفت�
کودک�را�ایفا�مي�نماید،�شامل�خانواده�هسته�اي�و�خانواده�گسترده�مي�شود�که�با�حقوق�کودکان�
و�منافع�عالیه�آن�ها�هماهنگ�است.�همچنین�در�رویه�اخیر�کمیته�حقوق�کودک،�با�توجه�به�آمار�
بالای�ارتکاب�خشونت�علیه�کودکان�در�موسسات�عمومی،�راهکارهای�جایگزین�برای�نگهداری�و�
مراقبت�از�کودکان�مورد�توصیه�است�که�ازجمله�در�موارد�اشتغال�والدین،�سپردن�کودک�به�اعضای�
خانواده�گسترده�مانند�مادربزرگ�و�پدربزرگ�و�یا�دیگر�اقوام�و�خویشان�ترجیح�داده�شده�است.�
به�این�تریتب،�راهکار�ارائه�شده�مبنی�بر�جایگزین�نمودن�موسسات�عمومی�در�ایفای�امور�مراقبتی�
خانواده�خصوصا�کودکان،�با�تاکید�افراطي�بر�حق�آموزش�کودک،�موجب�نادیده�گرفتن�سایر�حقوق�
وي�ازجمله�رشد�و�تربیت�در�محیط�گرم�و�صمیمی�خانواده�مي�شود�و�متضمن�تامین�مصالح�عالیه�

کودک�نمي�باشد،�هر�چند�ظاهراً�زمینه�را�براي�اشتغال�و�کسب�درآمد�زنان�فراهم�مي�کند.
در�رویکرد�اسلامي،�مفهوم�مادري،�از�خانواده�تا�جامعه�گسترش�مي�یابد�)طائب�و�دیگران،�1395:�
169(.�نخستین�و�بنیادی�ترین�جایگاه�هدایت�انسان،�خـانواده�اسـت.�خـانواده،�اسـاس�تشکیل�یک�
جامعة�متعالی�و�مهمترین�نهاد�اجتماعی�در�آموزه�های�اسلامی�است.�تربیت�فرزندان�از�مهم�ترین�
آثار�تشکیل�خانواده�و�تشکیل�خـانواده�که�در�آن،�افراد�با�سلامت�نفس،�کار�و�تلاش�می�کننـد�و�
به�بهترین�صورت�به�ستایش�پروردگار�خویش�می�پردازند،�از�مهـم�تـرین�مسـائل�است�که�اسلام�
بدان�توجه�اساسی�داشته�است.�نقش�اساسـی�در�قوام�و�دوام�خانواده�را�»مادر«�ایفا�می�کند.�توجه�
به�استعدادها�و�غرایزی�که�در�زن�به�ودیعه�نهاده�شده�است،�هر�انسان�عاقلی�را�بـدین�نکتـه�
رهنمـون�مـی�سـازد�کـه�خداوند،�زن�را�در�مسـیر�ایفـا�کـردن�نقـش�مـادری،�از�طریـق�تکـوین�
و�تشـریع�،�هدایت�فرموده�است�)خانی�مقدم،�137�:1395(.�نظام�خلقت�که�نظام�احسن�است�زن�را�
به�گونه�ای�خلق�کرده�است�که�کارکرد�پرورش�فرزند�را�داشته�باشد.�در�حقیقت�زن�را�موظف�به�
مادری�کرده�است�و�درصورتی�که�زن�این�وظیفه�را�بپذیرد�فعالیت�او�تقدس�می�یابد.�تقدس�مادری�
علت�دیگری�هم�دارد.�انسان�اشرف�مخلوقات�است�و�مادر�پرورشدهنده�او�است.�به�دلیل�کرامت�
ذاتی�انسان،�کار�مادر�تقدس�می�یابد�)افضلی�و�انتظاری،�5�:1399(.�براســاس�هــدایت�تکــوینی،�
ویژگــی�هــای�جســمی�و�ویژگی�های�روانشناختی�)مانند�علاقه�به�فرزندآوری�و�عواطف�شدید�
نسـبت�بــه�فرزنــد(،�و�هــدایت�تشــریعی،�قــرآن�کــریم�و�ســیر�ة�پیــامبر�اســلام�)ص(�
و�ائمه�معصومین�)ع(،�زن،�عهده�دار�نقش�مادری�بوده�و�جایگاه�برجستة�نقش�مـذکور�و�حقوق�و�
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تکالیف�وی�تبیین�شده�است.�براساس�حکمت�الهی،�وجود�غریـز�ة�مـادری�در�تطـابق�کامـل�بـا�
هـدف�داری�جهان�و�عدل�الهـی�اسـت�و�آثـار�ارزشمنـدی�در�ایفـای�صـحیح�آن�وجـود�خواهـد�
داشـت�چنانچه�حکمت�و�هدایت�الهی�در�غریزة�مادری�پذیرفته�شـود،�ایفـای�صـحیح�نقش�
مادری�منطبق�بر�معارف�الهی�وجه�اهتمام�قرار�خواهد�گرفت�تا�رضایت�الهی�را�به�ارمغان�آورد.�در�
راستای�رضایت�الهی،�زن�از�نقش�مادری�و�عقاید�خود�احساس�رضایت�و�خشنودی�خواهد�کـرد�
و�موجبـات�سـعادت�اخـروی�وی�نیز�فراهم�خواهد�شد)خانی�مقدم،�151�:1395(.�همچنین�مادری�
باعث�تکامل�شخصیتی�زنان�است�که�فضائل�اخلاقی�را�در�او�رشد�میدهد.�بخشی�از�فرآیند�تکامل�
شخصیت�مادر�در�اثر�محبت�مادری�و�به�صورت�فطری�ایجاد�می�شود�اما�قرار�گرفتن�زن�در�جایگاه�
مادری�که�مربی�و�پرورش�دهنده�کودک�و�جامعه�ساز�است�بستری�برای�ایجاد�آگاهانه�ویژگی�های�

شخصیتی�متعالی�در�زنان�است)افضلی�و�انتظاری،�99�:1399(.
نکته�بسیار�مهم�آن�که�نقش�مادری�در�آموزه�های�اسلامی،�صرفاً�جنبه�فردی�ندارد�بلکه�فعالیتی�
جامعه�ساز�تعریف�می�شود�و�مادر�زمینه�ساز�تشکیل�جامعه�ای�متعالی�است.�پس�به�دلیل�اینکه�
میدان�اثر�مادری�کل�جامعه�است،�فعالیت�اجتماعی�محسوب�می�شود.�بستر�ایجاد�عاطفه�اجتماعی�
رابطه�مادر-�فرزندی�است�و�مادر�کارگزار�اصلی�در�ایجاد�عاطفه�اجتماعی�است.�عواطفی�که�در�
رابطه�مادر�و�فرزند�تبادل�می�شود�و�احساس�وابستگی�فرزند�به�مادر�پایه�تعهد�فرد�به�جامعه�و�
ایجاد�انسجام�اجتماعی�است.�بنابراین�عاطفه�مادر�خصلت�اجتماعی�دارد�و�مادر�در�مقام�مهرورزی�
در�جایگاه�کنشگری�اجتماعی�قرار�دارد.�شکل�گیری�روابط�میان�افراد�در�جامعه�مطلوب�بر�اساس�
محبت�است�و�مادر�پایه�گذار�چنین�جامعه�ای�است.�کارکردهای�اجتماعی�مادری�و�اثرگذار�بودن�
فعالیت�مادر�در�تربیت�فرزند�بر�سرنوشت�جامعه�به�زن�هویتی�ارزشمند�می�دهد.�مادر�به�عنوان�
مربی�و�در�مقام�جامعه�سازی�احساس�ازخودبیگانگی�و�انفعال�نخواهد�داشت�زیرا�کوچک�ترین�
فعالیت�شخصی�او�در�زمان�پرورش�کودک�فعالیتی�در�راستای�رشد�اجتماعی�فرزند�و�به�تبع�آن�

تعالی�جامعه�معنا�می�شود�)همان:�103(.�
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با�توجه�به�اهمیت�نقش�مادری�در�اسلام،�رشد�و�تعالی�فردی�و�اجتماعی،�منوط�به�تقویت�جایگاه�
آن�است�و�نقش�دولت�در�جهت�تمهید�و�تصویب�قوانین�و�سیاست�های�تسهیل�و�ترغیب�کننده�
برای�ایفای�نقش�مادری،�بسیار�حیاتی�و�تعیین�کننده�خواهد�بود�و�انتظار�می�رود�بر�خلاف�رهیافت�
توصیه�شده�توسط�نهادهای�بین�المللی�مبنی�بر�تنزل�و�حذف�نقش�مادری،�رویکرد�مستحکمی�

برای�تقویت�این�نقش�خانوادگی�مهم�با�آثار�فردی�و�اجتماعی�ایفا�نمایند.�

4-3- نگهداری و مراقبت از سالمندان  
علاوه�بر�مراقبت�از�کودکان،�همچنان�در�بسیاری�از�جوامع�سالمندان�در�کنار�اعضای�خانواده�
به�سر�می�برند�و�بدیهی�است�که�نگهداری�و�مراقبت�از�ایشان�نیز�در�اغلب�موارد�بر�عهده�زنان�قرار�
دارد�و�یکی�از�مصادیق�کار�خانگی�و�فاقددرآمد�شمرده�می�شود.�بنا�بر�تصریح�نهادهای�بین�المللی�
�در� �که�به�عنوان�مراقبت�بلندمدت�1نیز�مطرح�است�ـ مراقبت�کافی�و�اطمینان�بخش�از�سالمندان�ـ
همه�ی�کشورها�اعم�از�توسعه�یافته�و�درحال�توسعه�یک�اولویت�و�ضرورت�محسوب�می�شود�و�لازم�
است�برای�حمایت�از�حقوق�زنان�بدان�توجه�ویژه�شود�تا�با�انتقال�بخشی�از�مسئولیت�ها�به�خارج�
از�خانواده�و�واگذاری�به�موسسات�مراقبتی،�از�یک�طرف�فرصت�و�وقت�آزاد�برای�اعضای�خانواده�
خصوصاً�زنان�ایجاد�شود�و�از�سوی�دیگر�در�بخش�مراقبت�اجتماعی�از�طریق�ارتقای�حقوق�و�مزایا�
و�بهبود�شرایط�درصدد�اشتغال�زایی�برای�نیروی�کار�در�بخش�خدمات�اجتماعی�است�که�اغلب�
متقاضیان�نیز�زنان�می�باشند.�این�راهبرد�کلی،�در�شرایطی�که�زنان�مایل�به�ایفای�امور�مراقبتی�از�
اعضای�سالمند�خانواده�و�نه�درصدد�داشتن�اشتغال�درآمدزا�بیرون�از�خانواده�خود�هستند،�مورد�
انتقاد�و�غیرناکارآمد�است�و�بدون�پاسخ�به�نیازهای�این�گروه�از�زنان،�صرفا�پاک�نمودن�صورت�

مسئله�قلمداد�می�گردد.���
از�منظر�سازمان�جهانی�بهداشت،�»وابستگی�به�مراقبت«�2هنگامی�ایجاد�می�شود�که�توانایی�
عملی�فرد�برای�انجام�وظایف�و�امور�حیاتی�زندگی�روزانه�مانند�خوردن،�استحمام�و�دستشویی�بدون�
کمک�دیگران�کفایت�نمی�کند�)WHO, 2015:5-8(.�با�توجه�به�افزایش�آمار�این�گروه�از�افراد�در�
کشورهای�مختلف�جهان�برنامه�ریزی�و�سیاست�گذاری�برای�نگهداری�و�مراقبت�از�ایشان�ضرورت�
دارد�)UN Women, 2018: 235-239(. برخلاف�افزایش�جمعیت�سالمندان،�اغلب�دولت�ها�در�امر�
ارتقای�آگاهی�در�مورد�مراقبت�بلندمدت�به�خصوص�در�کشورهای�کم�درآمد�یا�با�درآمد�متوسط�

1. Adequate and dignified care provision for caredependent older persons, also known as long-
term care )LTC(
2. Care dependency’
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اقدام�مهمی�انجام�نداده�اند.�درحالی�که�این�اهمال�دولت�ها�در�سرمایه�گذاری�و�اطلاع�رسانی�در�
مراقبت�بلندمدت،�از�منظر�نهادهای�بین�المللی�در�عمل�بر�زندگی�میلیون�ها�نفر�که�به�نگهداری�از�
اعضای�خانواده�ی�سالمند�خود�مشغول�اند�تأثیر�مستقیم�دارد�و�این�گروه�عمدتاً�زنان�هستند�که�
از�شوهران�و�پدران�خود�مراقبت�و�نگهداری�می�کنند.�نکته�ی�تأمل�برانگیز�آنکه�رویکرد�غالب�آن�
است�که�خانواده�بهترین�مکان�برای�نگهداری�سالمندان�است،�حتی�قوانین�برخی�کشورها�اعضای�
خانواده�را�به�انجام�خدمات�مراقبت�بلندمدت�از�خویشاوندان�و�نزدیکان�سالمند�متعهد�کرده�است�
.)Scheil-Adlung, 2015: 12(�این�در�حالی�است�که�از�منظر�نهاد�زنان�ملل�متحد،�الگوهای�
خانواده�محور�برای�نگهداری�سالمندان�بسیار�ناپایدار�و�متغیر�است.�البته�این�گزاره،�ادعایی�است�
که�باید�از�جنبه�های�مختلف�حقوقی،�روانشناسی�و�جامعه�شناسی�اثبات�گردد.�برخی�تحقیقات�
انجام�گرفته�درنهاد�زنان�ملل�متحد�پیرامون�وضعیت�نگهداری�سالمندان�در�موسسات�عمومی�در�
مقایسه�با�خانواده��تصریح�دارد�که�مهاجرت�های�داخلی�و�بین�المللی�نشان�می�دهد�که�نسل�های�
مختلف�تمایل�زیادی�به�جدا�بودن�از�یکدیگر�دارند�و�فرزندان�بالغ�حتی�در�صورت�تمایل�قادر�
نیستند�از�والدین�سالمند�خود�نگهداری�و�مراقبت�کنند.�هم�زمان،�افزایش�حضور�و�مشارکت�زنان�
در�بازار�کار�و�اتکای�خانواده�بر�درآمد�همه�ی�اعضا�ازجمله�زنان�مانع�خواهد�شد�که�ایشان�تمام��وقت�
خود�را�برای�نگهداری�همسر�یا�والدین�سالمند�خود�اختصاص�دهند.�نهاد�زنان�ملل�متحد�بر�این�
باور�است�که�هنجارها�و�انتظارات�اجتماعی�نیز�در�حال�تغییر�و�تحول�است.�از�یک�سو،�سالمندان�
برای�زندگی�مستقل�ابراز�تمایل�می�کنند�و�اینکه�نمی�خواهند�بار�مسئولیت�و�امورشان�بر�عهده�
یکی�از�اعضای�خانواده�باشد�و�از�سوی�دیگر،�امروزه�حتی�در�کشورهایی�که�روابط�خانوادگی�قوی�
و�پیوسته�است،�پذیرفته�شده�که�نمی�شود�همه�امور�نگهداری�و�مراقبتی�از�سالمندان�بر�عهده�یک�
نفر�باشد�)UN Women, 2018: 239(.�البته�بدیهی�است�که�پیش�فرض�های�مذکور�قابل�تطبیق�
با�هنجارهای�اجتماعی�و�ارزش�های�اخلاقی�مورد�پذیرش�در�همه�جوامع�نباشد�و�عمومیت�دادن�

به�آن�ها�محل�تأمل�و�تردید�است.�
بنابراین،�از�منظر�نهادهای�بین�المللی�اینکه�خانواده�ها�به�عنوان�اولین�نهاد�مراقبت�و�نگهداری�
بلندمدت�از�سالمندان�مطرح��باشند�و�اغلب�زنان�و�دختران�در�خانواده�این�امر�را�عهده�دار�شوند،�
پذیرفته�نیست.�در�این�رابطه�به�اسناد�و�مدارک�و�شواهدی�مبنی�بر�فشارهای�جسمی�و�روحی�
و�اقتصادی-اجتماعی�ناشی�از�این�مراقبت�استناد�می�شود،�به�خصوص�در�مواردی�که�سالمندان�
فردی� به� است�که�چگونه�می�توان� آن� و�کلیدی� باشند.�مسئله�ی�مهم� داشته� کامل� وابستگی�
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کمک�کرد�که�از�روی�محبت�و�علاقه�از�اعضای�ناتوان�خانواده�خود�مراقبت�و�نگهداری�می�کند.�
از�منظر�نهاد�زنان�ملل�متحد،�آگاهی�بخشی�در�مورد�شرایط�سلامت�سالمندان�و�آموزش�پایه�در�
مورد�مهارت�های�نگهداری،�تأثیر�مثبتی�روی�مراقبت�کنندگان�در�کشورهای�توسعه�یافته�داشته�
است)WHO, 2015:11-13(. همچنین�پرداخت�کمک�هزینه�از�سوی�دولت�برای�حمایت�و�جبران�
خسارات�و�مابه�ازای�درآمد�بالقوه�به�مراقبت�کنندگان�از�دیگر�اقدامات�انجام�شده�در�این�کشورهاست.�
تعطیلی�یا�وقفه�در�مراقبت�1نیز�راهکار�دیگری�است�تا�این�فرد�بتواند�با�واگذاری�مسئولیت�موقت�به�
دیگری�استراحت�کند�و�امور�خود�را�انجام�دهد.�این�شکل�از�مراقبت�بیشتر�در�خانه�انجام�می�شود،�
اما�نگهداری�در�مراکز�روزانه�یا�مؤسسات�نگهداری�نیز�گزینه�های�دیگر�هستند.�بااین�حال،�در�کل�به�
نظر�می�رسد�در�موارد�مراقبت�از�سالمندان�در�خانه�و�توسط�اعضای�خانواده،�امکان�مداخله�ی�دولت�
کم�و�منابع�اختصاصی�نیز�محدود�است�)UN Women, 2018: 239(. در�گزارش�دبیر�کل�ملل�
متحد�در�سال��2017نیز�توسعه�ی�بخش�عمومی�و�خصوصی�و�مشاغل�مراقبتی�ازجمله�راهکارهای�
پیشنهادی�برای�ارزش�گذاری�کار�خانگی�زنان�و�نیز�تحقق�برابری�جنسیتی�و�توان�افزایی�اقتصادی�
زنان�است�و�در�این�باره�تمهید�تسهیلات�شغلی�مناسب�در�راستای�حمایت�از�حقوق�افراد�شاغل�
ازجمله�اقدامات�لازم�تلقی�شده�است.�نکته�ی�مهم�آنکه�مطابق�برخی�گزارشات،�سرمایه�گذاری�
روی�اقتصاد�مراقبتی�فقط�در�هفت�کشور�موجد��21میلیون�فرصت�شغلی�مطرح�شده�است�که�
برای�حل�معضل�سالمندی�جمعیت�و�مقابله�با�رکود�اقتصادی�و�نیز�برای�کاهش�شکاف�حقوق�و�
E/(دستمزد�جنسیتی�و�جبران�محرومیت�زنان�از�مشاغل�مناسب�نیز�گام�مؤثری�تلقی�شده�است�
CN.6/2017/3, paras. 25-27(�.�بنابراین،�راهکار�پیشنهادی�نهادهای�بین�المللی�ذیل�شناسایی�و�

ارزش�گذاری�کار�خانگی�و�مراقبتی�زنان،�سپردن�مراقبت�از�سالمندان�و�خردسالان�به�مؤسسات�
عمومی�است�و�نکته�تأمل�برانگیز�توجیهات�عدیده�ای�است�که�برای�این�امر�مطرح�شده�که�برخی�
از�آن�ها�از�منظر�آموزه�های�اسلامی�و�نیز�ملاحظات�اخلاقی�و�انسانی�ایراد�کردنی�است.�در�واقع،�
نظام�ارزشی�و�اخلاقی�حاکم�بر�جامعه�و�خانواده،�در�راهبردهای�مراقبت�از�سالمندان�بسیار�تعیین�
کننده�خواهد�بود،�چنان�چه�در�نتایج�برخی�تحقیقات�انجام�گرفته،�تاثیر�باورها�و�کارکردهای�اخلاقی�
و�مذهبی�در�محیط�خانواده�بسیار�زیاد�ارزیابی�شده�است�به�نحوی�که�استواری�خانواده�موجب�
گردیده�که�بحران�های�مختلف�مانند�بیماری،�معضلات�اقتصادی�و�نداشتن�حمایت�سازمانی�مانع�

1.  Respite care
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از�انصراف�از�مراقبت�از�سالمند�خارج�از�کانون�خانواده�گردد�و�مفاهیمی�مانند�توکل�به�خداوند�و�
توسل�و�اعتقاد�به�رحمت�الهی�در�نقویت�انگیزشی�جهت�مراقبت�از�سالمند�مورد�تاکید�است.�در�
واقع�مسئولیت�مراقبت�از�سالمند�در�خانواده�فراتر�از�توصیه�های�اخلاقی،�بر�پایه�عقاید�و�باورهای�
مذهبی�اعضای�خانواده�و�عمل�به�اخکام�دینی�ثبات�و�استمرار�بیشتری�دارد�)پولادی�و�دیگران،�1392:�
523-522(�بنابراین،�در�منابع�اسلامی،�به�جایگاه�سالمند�توجه�ویژه�ای�شده�است�ازجمله�این�که�
سالمندان،�خود�موجب�نزول�برکت�به�اهل�خانواده�اند،�در�خانوادهای�که�فردی�سالخورده�در�آن�
زندگی�می�کند�فقر�از�بین�می�رود،�روحیه�نشاط�و�خود�شکوفائی�در�سالمند�و�اطرافیان�پدید�می�
آید.�این�ملاحظه�در�مورد�والدین�موکد�است�چرا�که�افزون�بر�حقی�که�والدین�در�دوران�قبل�از�
سالمندی�بر�فرزندان�دارند�در�دوران�سالمندی�حقوقی�مضاعف�و�تکالیفی�سنگین�تر�بر�فرزندان�
دارند،�ازجمله�حقوق�والدین�بر�فرزند�در�روایات�اسلامی،�نگهداری�آنان�در�نزد�خود،�برآوردن�

نیازمندیها�و�ابراز�عواطف�نسبت�به�آنان�است)بهرامی�و�رمضانی،�71-72�:1388(.�
فمینیستي�در�خصوص� آموزه�هاي� از� متأثر� بین�المللي� نهادهاي� که� راهکاري� به�این�ترتیب،�
ارزش�گذاري�کار�خانگي�مطرح�کرده�اند،�براي�زنان�در�همه�ی�جوامع�کارآمد�نخواهد�بود،�زیرا�مطابق�
برخي�تحقیقات�انجام�شده،�زنان�ایرانی�با�اینکه�گاهی�از�کار�خانگی�گله�دارند،�حاضر�به�انکار�و�رد�
مسئولیت�خویش�نیستند�و�حتي�از�خانه�داري�لذت�می�برند.�با�وجود�این،�برخورداري�از�منبع�مالی�
مستقل�و�همکاري�و�قدردانی�سایر�اعضاي�خانواده�به�خصوص�همسران�)مردان(�ازجمله�مطالبات�
جدي�ایشان�عنوان�شده�است.�مطابق�برخي�تحقیقات�انجام�گرفته،�زنان�در�بسیاري�از�جوامع�ازجمله�
ایران،�برخلاف�طرح�مطالبات�مادي�و�معنوي،�همچنان�به�اشتغال�به�خانه�داري�و�امور�مراقبتي�
تمایل�دارند�که�اولین�و�مهم�ترین�عاملی�که�در�همه�ی�زنان�وجود�دارد،�علاقه�و�احساسات�شدید�
زن�ایرانی�به�خانواده�)به�ویژه�به�فرزندان(�است�که�سبب�می�شود�زنان�ایرانی�حتی�با�پذیرفتن�فشار�
مضاعف�و�ناراحتی�از�مشکلات�کار�خانگی،�همچنان�مسئولیت�خانه�داري�را�با�میل�و�رغبت�بپذیرند.�
انتقادهاي�بیشتر�زنان�به�کار�خانگی�مبتنی�بر�مطالبه�ی�منبع�مالی�مستقل�و�همکاري�و�قدردانی�
سایر�اعضاي�خانواده�به�خصوص�همسران�)مردان(�است.�قشر�عظیم�زنان�خانه�دار�)60درصد�از�
جمعیت(�که�بعد�از�ازدواج�و�تشکیل�خانواده�تمامی�عمر�خود�را�در�خدمت�نهاد�خانواده�و�شوهر�و�
فرزندان�سپري�می�کنند،�انتظار�دارند،�با�توجه�به�نقشی�که�در�جامعه�ایفا�می�کنند�تحت�پوشش�
خدمات�تأمین�اجتماعی�ازنظر�بازنشستگی،�ازکارافتادگی�و�مهم�تر�از�آن�حمایت�در�دوران�بارداري�
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و�پس�از�زایمان�قرار�گیرند�)بدري�منش�و�صادقي�فسایي،�85�:1394-83(.�بر�همین�اساس�عملیاتي�
کردن�رویکرد�اسلام�درباره�ی�ارزش�گذاري�کار�خانگي�زنان�اهمیت�بسیاری�دارد.

در�نظام�حقوقی�اسلام�نهادی�مانند�اجرت�المثل�مشخص�می�کند�که�ازنظر�اسلام�خانه�داری�زن�
یک�فعالیت�اقتصادی�مفید�و�با�ارزش�اقتصادی�است؛�یعنی�برخلاف�تصور�عمومی�و�حتی�مسئولان�
دولتی�که�خانه�داری�را�فعالیتی�عاری�از�ارزش�اقتصادی�می�پندارند،�ازنظر�اسلام،�خانه�داری�فعالیتی�
است�که�ارزش�اقتصادی�دارد.�بدیهی�است�قبول�این�گزاره،�تبعات�گسترده�ای�را�در�مناسبات�
اجتماعی�نیز�به�دنبال�دارد�)غمامی�و�علوی،�43�:1397(.�در�پژوهش�های�اخیر،�دو�شیوه�برای�چگونگی�
محاسبه�ی�ارزش�کار�خانگی�آمده�است�که�عبارت�اند�از:�محاسبه�ی�هزینه�فرصت�زنان�خانه�دار�
و�محاسبه�ی�ارزش�افزودة�زنان�خانه�دار.�روش�محاسبه�ی�هزینه�فرصت،�حداکثر�درآمدي�است�
که�انسان�به�ازاي�کاري�از�دست�می�دهد.�در�این�روش،�هزینه�فرصت�کسانی�که�به�کار�خانگی�
مشغول�اند،�محاسبه�و�عوامل�مؤثر�در�آن�بررسی�می�شود�و�در�روش�ارزش�افزوده�تلاش�می�شود،�در�
هر�فعالیت�ارزش�افزوده�شده�به�خدمات�و�یا�کالاي�تولید�شده�محاسبه�شود.�در�این�روش،�براي�
محاسبه�ی�ارزش�کار�خانگی�سعی�می�شود،�ساعات�کاري�صرف�شده�براي�هریک�از�فعالیت�هاي�
مورد�نیاز�در�خانه�تعیین�و�سپس�با�استفاده�از�قیمت�بازار�براي�ارائه�ی�هریک�از�این�فعالیت�ها،�
ارزش�مادي�محاسبه�خواهد�شد�)بدري�منش�و�صادقي�فسایي،�85�:1394-83(.�به�علاوه�با�توجه�به�
آنچه�در�بخش�اجرت��المثل�گذشت،�می�توان�دریافت�که�نوع�برخورد�اسلام�با�خدمات�خانه�داری�
به�عنوان�یک�شغل�مفید،�با�ارزش�اقتصادی،�حیاتی�و�مورد�نیاز�جامعه�است.�پذیرش�این�گزاره،�
تبعات�وسیع�و�مثبتی�به�دنبال�دارد�و�باید�همان�خدماتی�که�اکنون�به�دیگر�مشاغل�کشور�ارائه�
می�شود-ازجمله�بیمه�ی�درمانی،�بیمه�ی�بازنشستگی،�بسته�های�حمایتی�کالایی�و�تسهیلات�دیگر-�به�
زنان�خانه�دار�نیز�تعلق�گیرد.�همچنین�همان�طور�که�افراد�برای�تصدی�شغل،�آموزش�های�اولیه�و�
ضمن�خدمت�می�بینند،�باید�برای�خانه�داری�که�مهم�ترین�شغل�و�موثرترین�خدمت�در�جامعه�است،�
ارائه�آموزش�های�اولیه�و�ضمن�خدمت�با�هدف�ارتقای�کیفیت�آن�در�جهت�تربیت�نسل�آینده�و�
استحکام�نهاد�خانواده،�توسط�بخش�دولتي�و�غیردولتي�تمهید�گردد.�به�همین�ترتیب،�باید�شغل�
خانه�داری�به�عنوان�یک�شغل�مهم،�اثرگذار�و�البته�حساس�در�نظام�آموزشی�کشور�هدفگیری�شود�
و�رشته�های�مناسب�با�هدف�تربیت�علمی�زنان�خانه�دار�پدید�آید�)غمامی�و�علوی،�43-44�:1397(.
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بحث و نتیجه گیری
ارزش�گذاری�مادی�و�معنوی�کار�و�فعالیت�زنان�در�خانواده�ازجمله�مراقبت�و�نگهداري�از�فرزندان�
و�نیز�انجام�امور�خانوادگي�در�اسلام،�مسئله�مهمی�است�که�راهکارهای�حقوقی�و�غیرحقوقی�برای�
آن�تمهید�شده�و�ضمن�ارج�نهادن�به�ارزش�معنوی�کار�خانگی�و�تشویق�همسران�به�فداکاری�و�
همیاری�در�محدوده�نقش�های�خانوادگی�از�محاسبه�مالی�کار�زن�در�خانه�نیز�سخن�به�میان�آمده�
است.�در�وهله�نخست�بر�تعهد�حقوقی�و�اخلاقی�مرد�نسبت�به�جبران�اقتصادی�ایثار�زن�در�ایفای�
امور�خانگی�و�مراقبتی،�تاکید�شده�است�که�درنتیجه�مرد�باید�تأمین�اقتصادی�زن�را�به�صورت�
حداکثری�بر�عهده�گیرد.�بدیهی�است�ضمانت�اجرای�تعهد�اخلاقی�مرد�در�قبال�زن،�اجرای�حق�

قانونی�و�شرعی�زن�به�گرفتن�اجرت�المثل�است.�
از�منظر�نهادهای�بین�المللی،�مشاغل�فاقد�درآمد�و�مراقبتی�و�خانگی�ارتباط�تنگاتنگی�با�برابری�
جنسیتی�و�برخورداری�زنان�و�دختران�از�حقوق�بشر�و�مقابله�با�فقر�و�نابرابری�دارد.�نکته�بسیار�مهم�
راهکاری�است�که�از�سوی�نهادهای�بین�المللی�در�این�رابطه�ارائه�می�شود�که�هدف�و�غرض�واقعی�
آن،�نه�شناسایی�و�ارزش�گذاری�اشتغالات�زنان�در�امور�خانه�و�نگهداری،�بلکه�واگذاری�آن�ها�به�بخش�
خدماتی�عمومی�یا�خصوصی�و�تمهید�اشتغال�درآمدزا�و�تمام�وقت�برای�زنان�است.�از�این�منظر،�
با�هدف�آزاد�شدن�وقت�زنان�و�توانمند�نمودن�ایشان�جهت�دسترسی�بیشتر�به�اشتغال�تمام�وقت�
و�درآمدزا�از�طریق�واگذاری�اموری�مانند�مراقبت�از�کودکان�به�نهادی�خارجی�از�خانواده�انجام�
می�شود�که�علاوه�بر�افزایش�اشتغال�زنان،�از�آن�به�عنوان�عاملی�در�بهبود�رشد�کودکان�و�افزایش�
آمادگی�قبل�از�دبستان�یاد�می�شود،�البته�این�رهیافت�از�منظر�رشد�و�رعایت�مصلحت�کودک�و�
همچنین�با�توجه�به�جایگاه�و�آثار�فردی�و�اجتماعی�»مادری«�در�اسلام،�مورد�انتقاد�جدی�قرار�دارد.
�همچنین�با�توجه�به�روند�رو�به�رشد�سالمندی�جوامع،�از�منظر�نهادهای�بین�المللی،�الگوی�
رایج�خانواده�محور�برای�نگهداری�سالمندان�و�تعهد�قانونی�اعضای�خانواده�برای�مراقبت�از�سالمندان�
مورد�انتقاد�و�ازجمله�موانع�رشد�اقتصادی�و�اجتماعی�زنان�شمرده�شده�است.�این�گزاره،�ادعایی�
است�که�باید�از�جنبه�های�مختلف�حقوقی،�روانشناسی�و�جامعه�شناسی�اثبات�گردد�و�آموزه�های�
اسلامی�مبتنی�بر�تکریم�سالمندان�در�خانواده�و�آثار�و�تبعات�اهتمام�در�مراقبت�و�تکریم�افراد�
سالمند�نیز�مغایر�با�آن�است.�به�این�ترتیب�از�یک�سو،�در�رویه�نهادهای�بین�المللی،�شاهد�انتقال�
کارخانگی�زنان�و�امور�مراقبتی�به�موسسات�عمومی�یا�خصوصی�هستیم�و�از�سوی�دیگر،�تصریح�
می�شود�که�اغلب�شاغلین�در�این�امور�قطعا�زنان�خواهند�بود�که�در�واقع�تداعی�کننده�نوعی�دور�و�
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چرخه�غیرمنطقی�است،�چرا�که�طبق�این�الگوی�ترسیم�شده�از�یک�سو،�مادران�ترغیب�می�شوند�
به�اشتغال�درآمدزا�و�تمام�وقت�و�از�سوی�دیگر،�خانواده�ها�ملزم�به�صرف�هزینه�برای�سپردن�فرزندان�
خردسال�یا�اعضای�سالمند�خانواده�به�موسسات�عمومی�هستند.�به�این�ترتیب�بخش�قابل�ملاحظه�ای�
از�زنان�برای�کسب�درآمد�متناسب�با�هزینه�های�خانواده،�مجبور�به�کار�در�اموری�مانند�بخش�
خدمات�عمومی�مراقبتی�خواهند�شد،�در�حالی�به�راحتی�می�توان�در�مورد�زنانی�که�تمایل�به�
مراقبت�از�فرزند�خردسال�یا�والدین�سالمند�خود�دارند،�این�تمایل�و�گرایش�را�محترم�شمرد�و�
خانواده�را�مبنا�و�محور�این�خدمات�مراقبتی�قرار�دارد�و�متناسب�با�آن�در�جهت�احقاق�حقوق�زنان�
خانه�دار�برنامه�ریزی�نمود.�نکته�مهم�آن�که�نمی�توان�منکر�ضرورت�و�لزوم�برخی�راهکارهای�توصیه�
شده�توسط�نهادهای�بین�المللی�برای�توازن�میان�اشتغال�و�نقش�های�خانوادگی�ازجمله�مرخصی�
و�دیگر�تسهیلات�شغلی�ناظر�به�فرزندآوری�گردید،�چنانچه�در�قوانین�جمهوري�اسلامي�ایران�
نیز�مرخصي�زایمان�براي�مادران�به�نحو�مقتضي�اجرا�مي��شود،�اما�راهکارهای�مزبور�برای�آن�گروه�
از�زنان�غیر�شاغل�که�تمایل�به�خانه�داری�و�انجام�امور�خانگی�دارند�و�بنا�بر�ملاحظات�اخلاقی�یا�
باورهای�مذهبی�حاضر�به�واگذاری�آن�به�موسسات�عمومی�یا�خصوصی�نیستند�و�در�عین�حال�
حقوق�مادی�و�معنوی�همین�اقدام�مفید�و�مؤثر�خود�را�مطالبه�می�نمایند،��کارآمد�نخواهد�بود.�
به�این�ترتیب،�در�رویه�بین�المللی�مشهود�است�که�راهکار�ارزش�گذاری�کار�خانگی�زنان�در�قلمروی�
عمومی�و�بازار�کار�و�نه�در�حیطه�روابط�و�اعضای�خانواده�جستجو�می�شود�و�در�چشم�انداز�مطلوب،�
زنان�نیز�همچون�مردان�از�شغل�درآمدزا�و�تمام�وقت�برخوردار�خواهند�بود،�راهکاري�که�تحت�تاثیر�
آموزه�هاي�فمینیستي�است�و�براي�زنان�در�همه�جوامع�کارآمد�نخواهد�بود،��این�در�حالی�است�که�
در�اسلام،�راهکار�ارزش�گذاری�کار�خانگی�زنان،�متمرکز�بر�نهاد�خانواده�و�در�چارچوب�نقش�ها�و�
حقوق�و�تکالیف�خانوادگي�است�و�البته�تعهداتی�بر�عهده�اجتماع�و�حکومت�نیز�مستقر�خواهد�نمود.
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خصوصية الامرأة في الأسرة: دراسة تحليلية مقارنة
هاله حسینی اکبرنجاد1، سوده آيت اللهي 2

المقتطف
التعريفات وأمثلة الخصوصية مثيرة للجدل ، وتصبح هذه المسألة أكثر تعقيدًا فيما يتعلق بخصوصية 
الفردية، ترتبط خصوصية  الحقوق والحريات  المتطرفة وأولوية  الفردية  الغرب، على أساس  المرأة. في 
الأفراد بوجهة نظر مادية و نتيجة لذلك، تراجعت الخطط الأسرية مثل الأمومة والزواج.  بينما في المبادئ 
الإسلامية، بناءً على حاجة الرجال والنساء لبعضهم البعض، يتم إعطاء الأولوية للأسرة و مصالحها و تصبح 
الأخلاق المحور الرئيسي لتكوين العلاقات داخل الأسرة، لذلك، يتم تعريف خصوصية المرأة بطريقة لا 
تتعارض مع المصالح العليا للأسرة، على الرغم من الحفاظ على كرامتها الإنسانية و خصوصيتها. في العقود 
الأخيرة، أثيرت قضايا مهمة مثل العلاقة بين أدوار الأسرة و خصوصية المرأة أو حق المرأة في اتخاذ قرار 
بشأن الأمور المتعلقة بالأسرة، بما في ذلك الخصوبة، في مجال الممارسة و الرأي. وفقًا للتعاليم الإسلامية 
وانتقادات المدارس الأخرى، ستشرح هذه المقالة هذه المسألة المهمة كيف يتم تحديد خصوصية المرأة في 
عالم الأسرة وتعديلها وفقًا لوظائفها؛ و سيتم احترام حقهم في اتخاذ القرار أثناء لعب الأدوار العائلية مثل 

الأم والزوجة.

المفردات الاساسيه
خصوصية، امرأة، أسرة، الأمومة، الزواج.

Akbarne-()1.أستاذمساعدبقسمالقانون،کليةالعلومالاجتماعية،جامعةالإمامالخمينيالدولية،قزوين،إيران)الكاتبهالمسؤوله
)jad@soc.ikiu.ac.ir

   )sude.ayat@yahoo.com(2.طالبهالدکتوراهفیفرعدراساتالمرأة،جامعةالديانوالمذاهب،قم

mailto:Akbarnejad@soc.ikiu.ac.ir
mailto:Akbarnejad@soc.ikiu.ac.ir
mailto:sude.ayat@yahoo.com
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تحليل العلاقة بين التربية الأخلاقية والنوع من منظور العلامة 
الطباطبائي

مهین جناري1، حكیمه رضاينجاد2

المقتطف
لطالما كانت دراسة الآراء التربوية وكيفية تربية الأطفال أحد الموضوعات في نظام التعليم في فترات 
مختلفة. في هذه الدراسة ، جرت محاولة للتعامل مع التعليم من منظور آخر. في هذه الدراسة ، يتم فحص 
وجهات النظر التربوية والأخلاقية لعلامة الطباطبائي)RA( حول الجنس.  يعتبر هذا البحث أساسيًا وقد تم 
إجراؤه بالمنهج الوصفي التحليلي. يتم جمع المعلومات أيضًا من خلال الرجوع إلى مصادر مباشرة وأبحاث 
المكتبة.  من خلال جمع وتحليل المعلومات في نهاية البحث ، اتضح أن العلامة الطباطبائي تؤمن بالمساواة 
بين الجنسين في التربية الأخلاقية وتعتبر كلا الجنسين مكملين لبعضهما البعض وتحدد المبادئ الثابتة 
لكلا الجنسين. في التربية الأخلاقية ، لديه وجهة نظر جماعية وليست فردية. وفي الوقت نفسه ، يهتم 
بالاختلافات الفردية ولا يأخذ في الاعتبار الفروق القانونية للأسرة فقط ، ولكنه يؤمن أيضًا بوجود هذه 
الفروق في المجتمع. ويرى أن سبب ولاية الرجل على المرأة هو وجود فضيلة معينة عند الرجل. ويشدد على 
أن هذه الفضيلة هي موهبة خاصة تكون بموجبها الحياة الدنيوية ، أي الأمور المتعلقة بالعيش ، هي الأفضل 

تنظيمًا ولا ينبغي اعتبارها قيمة روحية تؤثر في الاقتراب من الله.

المفردات الاساسيه
العلامة الطباطبائي )رضي الله عنها(، التربية الأخلاقية، النوع الاجتماعي، المساواة في التربية الأخلاق.

)mahin.chenari@gmail.com(1.أستاذمساعد،جامعةقم،دکتوراهفيفلسفةالتربية،قم،إيران
 )h.rezaei119@gmail.Com(.)2.ماجستيرفيالتاريخوفلسفةالتربية)التربيةالإسلمية(،قم،ايران،)الكاتبهمسؤوله
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صحة شهادة النساء في الشهادة الفرعية
علي محمديان1، بتول سلحشور2

المقتطف
هذه  بعض جوانب  في  اختلافات  هناك  ولكن  الإمامي،  الفقه  في  قطعي  امر  الفرع  استشهاد  شرعية 
المسألة. منها الخلاف في صحة شهادة المرأة في الشهادة الفرعية. يعتقد المشهور أن شهادة المرأة لا تجوز، 
على العكس من ذلك يعتقد بعض الفقهاء بصحتها في المواضع التي تقبل الشهادة الأصلية للمرأة، كالشهادة 
في الديون. أجرى البحث الحالي بالمنهج الوصفي التحليلي. و بعد ذكر ادلة قول المشهور و ما قابله من 
القول المخالف، نوضح في هذا المقال أنه لا يمكن لأي من الحجتين في الرأيين إثبات المدعي، و يجب 
الرجوع فيما يتعلق بشهادة النساء إلى الاصل. و على ضوء النتائج الحاصلة لنا، وفقا لعمومات و اطلاقات 
اعتبار البينة و ايضا من الأدلة الأخرى ، فإن الأصل جواز شهادة المرأة . و نظراً لعدم وجود دليل صالح 

لاستبعاد المرأة من هذا الاصل، فهذه الشهادة جائزة. 

المفردات الاساسيه
شهادة النساء، الشهادة على الشهادة، الشاهد الاصل، الشاهد الفرع.

)mohammadian@buqaen.ac.ir(.1.عضوفيکليةالفقهوالقانون،جامعةبزرگمهرقائنات،قائنات،إيران
batoul.salah-(.)2.طالبةدکتوراهفيالفقهوأصولالشريعةالإسلمية،جامعةالفردوسيفيمشهد،مشهد،إيران،)الكاتبهالمسؤوله

)shour@mail.um.ac.ir
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دراسة فقهية و قانونية لتحديات الأمراض المعدية مع حقوق و 
واجبات الأسرة

معصومه مظاهري1

المقتطف
إن الأمراض شديدة العدوى ، بينما تؤثر على جميع جوانب حياة الإنسان ، قد أثرت أيضًا على العلاقة 
القانونية بينهما وخلقت تضارباً مع بعض الحقوق والواجبات. لدراسة هذه المشكلة ، من الضروري الرجوع 
إلى قواعد حل النزاع. إن قواعد حل النزاع  بين إيذاء النفس وإيذاء الآخرين تتطلب منع الحجر الصحي على 
الشخص المصاب بمثل هذا المرض بسبب أسبقية مصالح المجتمع وصحته على الفرد. من ناحية أخرى ، مع 
اتباع نهج وجوب الحضانة ، فإن التزام حضانة الطفل المصاب بمثل هذه الأمراض بالنسبة للوالدين الذين 
يعتبرون أفراداً معرضين لخطر كبير ، يتم إلغاؤه بسبب قاعدة الـ»لاضرر« ، ولكن بالنظر إلى طبيعة الحق 
الموجودة في الحضانة وتطبيق اطلاق أدلة الايثارو التضحية بالنفس يمكن عدم جواز الحكم بحرمة حضانة 
الأطفال. من ناحية أخرى ، إذا كان الوالدان يعانيان من مثل هذه الأمراض وكان الطفل معرضاً لخطر الإصابة 
بهذا المرض ، فإن قاعدة »لاضرر« تتطلب سحب الحضانة من الوالدين على طفلهما طيلة مرضهما أيضًا 
، نظرًا لحكومة و سلطة قاعدة »لاضرر«  على الأسباب الأولية ، فإن الالتزام بدفع النفقة يسقط من عاتق 
الزوج المريض، ويجب على مؤسسات الدعم الحكومية القيام برعاية الشخص المصاب بمثل هذه الأمراض 
أو المهن التي لا تتطلب الحجر الصحي. تم تجميع هذا البحث بشكل أساسي بأسلوب جمع المكتبات في 

القضايا الفقهية والحقوقية والقانونية ذات الصلة.

المفردات الاساسيه
لاضرر، تعارض الضررين، التزاحم، الحضانة، النفقه، الامراض المعدية.

)Mmzi5678@yahoo.com(1.استاذمساعدفیجامعةالشهيدمطهری
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الإجهاض العلاجي؛ التأملات الفقهية والسياسة التشريعية
حمید ستوده1، ابوالقاسم مقیمي حاجي2

المقتطف
إنّ البحث الراهن قد درس بطريقة وصفية- تحليلية، الأسس الفقهية لقانون الإجهاض العلاجي. إنّ 
الأبعاد الثقافية والاجتماعية للإجهاض، والمشاكل الفقهية في المادة الوحيدة حول الإجهاض العلاجي، و 
ضرورة تزايد عدد السكان، وأهمية السياسات السكانية في البلاد، تشير إلى أنّ النظام التشريعي للبلاد 
الحيلولة دون الإجهاض وخاصة  النظر لكي نستطيع من خلالها  في مجال الإجهاض، يحتاج إلى إعادة 
ُـعرف من  الإجهاض غير القانوني. فهدف هذا البحث هو توضيح أنّ معظم الأمراض والعيوب الجنينيّة التي ت
زامة، في الحقيقة هي ميزة وليست  َـ معايير الحرج في المؤشرات الطبية، هي قابلة للعلاج أو إنّ بعضها كالق
مرضًا يسبب الحرج. وكذلك نظراً لضرورة الإيضاح المنحسم للحرج في الفتاوى واحتمال وجود الخطأ 
في التشخيص في بعض طرق الفرز والفحص، فلا يمكن اعتبار كل هذه الحالات حرجاً بالضبط قبل ولوج 
الروح؛ خاصة أنّ معيار الحرج يكون شخصياً ويختلف بنسبة طاقة الأمهات وقوتهنّ. لذلك لايمكن أن 
نضع قاعدة عامة لجميع المصاديق في الحرج ويجب أن ننتبه إلى الحالات المعيّنة والواضحة والحدّ المعيّن 
للصعوبة التي لا تطاق في رعاية الطفل. وطريقته ليست في انقسام المؤشرات الطبية يوميآً كمصاديق جديدة 
للحرج، لأن الإجهاض في الشريعة المقدسة مذموم جداً وقبيح لحدّ أنه ربمّا لايزيل قبحه ومفسدته حتى 
في الحالات المستندة بالحرج. لذلك يجب أن تتحدّد هذه الحالات للغاية إلى حدّ معين و تكون مع عقد 
اجتماعات خبرائية متكونة من فريق الخبراء لكل من مقدّمات الطلب من الأمّهات الحوامل المصابات بهذه 
الحالة حتى يتعيّن قدر اختلال واضطراب الجنين ومدى قدرة كل أمّ في الحفاظ عليه. وإذا لم تتوفر شروط 

التذرع بالحرج، يسود الأصل الأول وهو حرمة الإجهاض والطبيب المخطئ هو المسؤول عن العواقب.

المفردات الاساسيه
إنكار الحرج، الإجهاض العلاجي، الفقه، ترسيم السياسات، التشريع )القانون(.

1.أستاذمساعد،قسمالدراساتالإسلمية،الجامعةالإيرانيةللعلومالطبية،طهران،مرکزالبحوثبينالفروعوالتخصصاتفيفرعين
)sotudeh.h@iums.ac.ir( )الدراساتالإسلميةوالعلومالصحية،)الكاتبالمسؤول

)a.moghimihaji@yahoo.com(2.استاذفيالفقهالعاليومعاونالبحوثفيالحوزةالعلميةفيقم
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 مقتطفات المقالات

تطبيق قاعدة الانصاف في نظام الأسرة
محمد اسحاقی1، فريبا حاجیعلی2، زينب نفر3

المقتطف 

تطرق الرسالة هذه إلى الإيضاح في مفهوم ومكانة قاعدة الانصاق كقاعدة كلية لتكوين النظام القانوني 
والقضائي بما فيها القوانين والأراء القضائية بشأن الأسرة. وهذه الدراسة كدراسة بنيوية وفاعلية في نظام 
أنه تم  التحليلي والاستنتاجي كما   – التوصيفي  المنهج  الموضوع على أساس  التشريع والقضاء تدرس 
القول أن  الموضوع، يمكن  بعد دراسة  المكاتب.  المتوفرة في  الكتب والمراجع  باستخدام  البيانات  جمع 
قاعدة الانصاف هي صورة من العدالة تعمل على تعديل قاعدة ما تكون ناقصة أو معيبة حسب ذاتها. هذه 
القاعدة لها مرونة تعمل على ازالة عدم مرونة القانون واكتماله أو ايجاد التناسب والتنسيق بينه وبين ما 
يقتضيه الزمان والمكان. ويتأكد الانصاف على روح القانون. في معرفة القانون الحديث القائم على الإرادة 
الحكومية، لن يتمكن القاضي من تغيير حكم أو موضوع قانوني بذريعة رعاية الانصاف، وعلى هذا ووفقا 
لنظام القانون في إيران ونهج العدالة القائمة على العقلانية الذانية، إذا كان فحوى القانون غير عادلة يمكن 
للقاضي أن يقوم تعديل هذا القانون وانطباقه على أساس المكونات الاخلاقية كالعدالة والانصاف. وعلى هذا 
يبدو أن المشرعون والقضات يتمكنون من استخدام امكانيات الانصاف في تشريع وتفسير القوانين خاصة 
القوانين المرتبطة بالنظام القانوني للأسرة معا. يمكن رصد نماذج ومظاهر الانصاف في أكثر الموضوعات 
المرتبطة بالأسرة صعوبة بما فيها الانصاف في إذن الأب في نكاح الباكرة الرشيدة، النصاف في المهر، 

الانصاف في نفقة الزوجة و غير ذلك.

المفردات الاساسيه
 الانصاف، الانصاف والقانون، تطبيقات ووظائف الانصاف، العدالة، حقوق الأسرة، الحكم العادل، فقه 

الأسرة.
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تثمين أعمال المنزلية للمرأة في الإسلام و ممارسة المؤسسات 
الدولية

حوريه حسیني اکبرنژاد1 

المقتطف
تثمين وظائف الرعاية و المنزلية للمرأة أحد الموضوعات في الممارسة الحديثة للمؤسسات الدولية. في 
رأي المؤسسات الدولية، ترتبط هذه المسألة ارتباطًا وثيقًا بالمساواة بين الجنسين وتمتع النساء والفتيات 
بحقوق الإنسان ، ومكافحة الفقر وعدم المساواة. الحل الذي تقدمه المؤسسات الدولية في هذا الصدد ما في 
ذلك تدهور دور الأمومة و إلغائها في نهاية المطاف و مواجهة توظيف المرأة في التدبير المنزلي و يتم 
استبدالهم من خلال النقل إلى القطاع العام و توفير فرص عمل مربحة و دوام كامل للنساء. بينما في النموذج 
المنشود في النظام الإسلامي ، فإن المرأة باعتبارها المحور الرئيسي و ركيزة الأسرة ، لها واجبان مهمان 
هما الأمومة والزواج. يتبلور أدائها المرغوب في دور التدبير المنزلي ويعتمد تحقيقه الكامل على توفير 
متطلبات وشروط محددة ، بما في ذلك في المجال المالي ، الذي يقع على عاتق الزوج والحكومة. في هذه 
المقالة، سيتم دراسة تقييم الواجب المنزلي للمرأة في ممارسة المؤسسات الدولية والتعاليم الإسلامية بشكل 
مقارن و نتيجة لذلك، فإن التمييز والتعارض بين الاستراتيجيات التنفيذية والتشغيلية في النظامين واضح. 
من الأهمية بمكان الاهتمام بهذه القضية المهمة في النظام القانون الداخلي من منظور التعاليم الإسلامية 

وضرورة سد الثغرات القانونية القائمة من أجل إعمال حقوق ربات البيوت واحترام دور الأمومة.

المفردات الاساسيه
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The Valuation of Women's Domestic Work in Islam and the Practice 
of International Institutions

Hoorieh Hosseini Akbarnejad 1 

Abstract 
The valuation of women's unpaid care and domestic work is one of the topics 

in the recent practice of international institutions. This issue is closely related to 
gender equality and the enjoyment of human rights by women and girls, and the 
fight against poverty and inequality. The solution offered by the international in-
stitutions in this regard, ensures the reduction and eventual elimination of the role 
of motherhood and counteracting the employment of women in domestic work 
and replacing them by transferring women to the public sector and providing paid 
and full-time employment for women. While in the desired model in the Islamic 
system, woman as the main axis and pillar of the family, has two important duties 
of motherhood and as a wife that its optimal performance is crystallized in the role 
of housewife and its full realization depends on the provision of specific require-
ments and conditions, including in the financial field, which is the responsibility of 
the spouse and the government. In this article, the evaluation of women's domestic 
work in the practice of international institutions and Islamic teachings will be com-
paratively examined, as a result of which, the distinction and conflict of executive 
and operational strategies in the two systems is evident. It is very important to pay 
attention to this important issue in the domestic legal system from the perspective 
of Islamic teachings and the need to fill the legal gaps in order to realize the rights 
of housewives and respect the role of motherhood.

Keywords
 Valuation , Domestic Work , Remuneration , Family, Motherhood. 

1. Assistant Prof., Faculty of Law, Tarbiat Modares University, Tehran, Iran )hooriehhosseini@Modares.ac.ir(.
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The Use of Equity in the Family Jurisprudence

Mohammad Eshaghi1 , Fariba Hagiali2 , Zeinab Nafar3

Abstract
Express of the concept and position of Equity as a rule for forming the legal and 

judicial system, including laws and judicial decisions of family is the purpose of 
this paper. This is basic and applied research in the legislative and judicial system 
that is done by descriptive-analytical and inferential methods and its data is col-
lected by library method. The findings show that Equity is a special kind of justice 
that has the task of correcting a rule that is insufficient or inadequate due to its 
general essence. Equity is flexible and represses the aridity and concentration of 
the law and completing or softening it and adapting it to the requirements of time 
and place. Equity emphasizes the spirit of the law. In the modern law based on the 
will of the government, the judge cannot change the jurisdiction or subject matter 
of the law under the pretext of equity. Therefore, according to the Iranian legal 
system and the approach to justice based on innate rationality, if the content of the 
law is inequitable, the judge can adapt it to moral components such as justice and 
equity. So, it seems that legislators and judges can use both the capacity of equity 
to enact and interpret laws, especially in the family legal system. Examples and 
expression of Equity can be traced to the most challenging family issues, such as 
equity in father’s permission in marriage of adult girl, equity in dowry, equity in 
alimony of the wife and etc. 

Keywords
Equity, equity and law, functions and implementations of equity, justice, family 

law, equitable vote, family jurisprudence.

1.Assistant professor, Department of Jurisprudence and Principles of Islamic Law ,University of 
Tehran .Iran,)Corresponding Author() m.eshaghi.a@ut.ac.ir(
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Abortion therapy; Jurisprudential reflections and legislative policy 
making

Hamid Sotudeh 1,Abolghasem Moghimi Haji2

Abstract
This study has examined the basics of the medical abortion jurisprudential law by 

descriptive-analytical method. The abortion cultural and social dimensions, the Jur-
isprudential problems of the medical abortion single article, the need for population 
growth and the country’s population policies importance shows that the country’s 
legislative system must reconsider abortion to prevent abortion, especially illegal 
abortion. The purpose of this study is to elucidate many diseases and fetal faults 
which can be treated in known fault standard medical indications such as dwarfism 
which is mainly a feature, not a disease that causes fault. Also, all of these in abortion 
therapy can’t be considered as a definite fault before the soul creation due to the 
need for fault definitive verification in the fatwa and the possibility of misdiagnosis 
in some screening methods; Especially that the fault standard is personal and it is 
different compared to mothers’ tolerance. Therefore, we cannot set a general law 
for all cases in fault. we must pay attention to the obvious, clear and definite cases 
of unbearable difficulty when caring for a child. This is not done by replicating 
medical indications as fault new cases, because abortion is very reprehensible and 
disgusting from the religious point of view so that even citing fault cases does not 
eliminate the ugliness and corruption of this action; therefore, these must certainly 
be very limited and expert meetings should be held on, which consist of a profes-
sional team for each pregnant woman applicant who has the condition so that the 
fetal abnormalities extent and the ability of each mother to maintain fetus should be 
assessed on a case-by-case basis and if the fault citing conditions don’t determine, 
the abortion sanctity first principle will be governed and the wrongdoer doctor is 
responsible for the consequences. 

Keywords
 fault negation, medical abortion, jurisprudence, policy making, law

1. Assistant Professor Department of Islamic Education, Iran University of Medical Sciences, 
Tehran, Interdisciplinary Research Center for Islamic Education and Health Sciences; )Corre-
sponding Author(. )sotudeh.h@iums.ac.ir(
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Jurisprudential and Legal Study
 of the Challenges of Infectious Diseases 

with Family Rights and Duties

Masoomeh Mazaheri1

 

Abstract
Diseases that have high potency has affected the different aspects of human 

lives. The issues rising from  Infectious Diseases are also disturbing legal relation-
ships, and in some cases cause conflicts between rights and commitments. Due 
to the importance of the health of the people, and the importance of the society’s 
interest, Islamic law requires the infected person to quarantine himself, as one of 
the best way to stop the spread of the virus so that he would not put others on risk 
of infection. Rules of custody necessitates parents to take care of their children in 
any circumstances, but if parents are classified as high risk people, that means if 
they are infected it may lead to death, “No-harm Rule” would discharge the duty of 
custody, so it’s not obligatory )Wajib( to take care of the infected child anymore. 
Even though the specifications of custody and absoluteness of its reasons make it 
impossible to consider taking care of infected child as forbidden )Haram(. On the 
other hand, if any of parents get infected, “No-harm Rule” consider the value of 
health of the child so it would dismiss the custody. “No-harm Rule” also exclude 
the infected man from duties on alimony, since this duty may require him to break 
the quarantine, and it’s causing extra risk of infection in the society. In this situa-
tion it’s governor’s obligation to support him by providing financial assistances or 
offering part time jobs that are compatible with quarantine.

Keywords
No-harm rule؛ Conflict of Harms؛ Contention, ؛ Alimony؛ Infectious Diseases.
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The Validity of Women’s Testimony in Hearsay Evidence 

Ali Mohammadian1, Batoul Salahshour2

Abstract
In Shia Jurisprudence, the legitimacy of a testimony about another testimony 

)hearsay evidence( is definite. However, there are differences of opinion in some 
aspects of this issue, one of which is the admissibility of women’s testimony about 
another testimony. The majority of jurists believe that this type of testimony is not 
permissible. In contrast, some jurists believe in its validity in cases where the subject 
of the other testimony is something in which women are allowed to testify. This 
study has been conducted, using a descriptive-analytical method. In this paper, after 
explaining the reasons set out by the two groups of the jurists for their stances, it is 
indicated that neither side can prove their ideas. Moreover, regarding the credibility 
of women’s testimony about another testimony, the principle should be applied. 
According to the general and absolute reasons for the validity of a testimony and 
other reasons, the principle is the legitimacy of women’s testimony. Furthermore, 
considering a lack of a valid reason for excluding their testimony about another 
testimony from this principle, such testimony is permissible.

Keywords
 Women’s testimony, Hearsay Evidence, Eyewitness, Hearsay witness.

1. Faculty Member of The Faculty of Jurisprudence and Law, Bozorgmehr University of Qaenat, 
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Analysis of the Relationship between Moral Education
 and Gender from the Perspective of Allameh Tabatabaei

Mahin Chenari1, Hakimeh Rezainejad2

Abstract
The study of educational opinions and how to raise children has always been one 

of the topics in the education system of different periods. In this study, an attempt 
has been made to deal with education from another perspective. In this study, the 
educational and moral views of Allameh Tabatabaei )RA( on gender are examined. 
This research is fundamental and has been done by descriptive-analytical method. 
Information is also collected by referring to first-hand sources and library research. 
By collecting and analyzing information at the end of the research, it became clear 
that Allameh Tabatabaei )RA( believes in equality of both sexes in moral educa-
tion and considers both sexes as complementary to each other and defines fixed 
principles for both sexes. In moral education, he has a collective view rather than 
an individual one. At the same time, he pays attention to individual differences 
and does not consider legal distinctions only to the family, but also believes in the 
existence of these distinctions in society. According to him, the reason for guardian-
ship of men over women is the existence of a certain virtue in men. He emphasizes 
this virtue is a special talent according to which worldly life, i.e., matters related 
to livelihood, is best organized and should not be considered a spiritual value that 
affects approach to God. 

Keywords
Allameh Tabatabaei )RA(, Moral education, Gender, Equality of moral educa-

tion.

1. Assistant Professor, University  of Qom, PhD in Philosophy of Education, Qom, Iran. )mahin.
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Women’s Privacy in the Family: A Comparative Analysis

Haleh Hosseini Akbarnejad1, Soodeh Ayatollahi2

Abstract
Definitions and examples of the privacy based on different principles are disputed 

and the issue of women’s privacy is even more complicated. In the West, women’s 
privacy is influenced by liberal and feminist teachings. Accordingly, individualism 
in the family environment causes family ties to be based solely on personal interests 
and so privacy is linked to a materialistic view, and as a result, family roles such 
as motherhood have declined. While in Islamic principles, based on the needs of 
each other, the family and its interests are given priority and ethics becomes the 
main axis of the formation of relationships within the family. Therefore, women’s 
privacy is defined in such a way that in spite of preserving her human dignity and 
freedom, it is not in conflict with the higher interests of the family. In recent de-
cades, important issues such as the relationship between family roles and women’s 
privacy or women’s right to decide on family-related matters, including reproduc-
tion, have been very challenging in practice and opinion, which is explained and 
analyzed in this article. 

Keywords
 privacy, women, Family, Decision making, motherhood
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