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کاهش جمعیت در بوته نقد فقهی
محمدحسین عصمتی

بررسی فقهي‌حقوقی مبانی تغيير جنسيت بر اساس وضعیت شخص
مهدی عصمتی

پژوهشی در مشروعیت و صحت قرداد اجاره رحم در فقه امامیه و 
آثار آن

حسین مصطفی‌پور و مهدی عصمتی

پژوهشی فقهی در مبانی سالم‌سازی محیط زیست
محمدحسین عصمتی و مصطفی رنجبر

پژوهشی در حکم فقهی ورزش در قالب مسابقه
یوسف یوسف‌آبادی و محمدحسین عصمتی

بررسی فقهی‌حقوقی وظائف حكومت اسلامی در قبال حجاب
مجید خرسندی و علی حسین‌نژاد

نقش فقه در تربیت
مصطفی امیری
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محمدحسین عصمتی1 

چکيده 
تنظیم خانواده از جمله مسائلی است، که بسیاری از دولت‌های در حال توسعه در سیاست‌های 
کلان کشوری خود اعمال می‌نمایند. ایران اسلامی نیز در برهه‌ای از زمان همین سیاست را در 
پیش گرفت. اکنون در این نوشتار سعی محقق بر این است که این مسئله را از بعد فقهی بررسی 
نموده و ادله‌ای که  موافقین و مخالفین این سیاست از متون روایی و فقهی بر مدعی خود اقامه 
نموده‌اند را بررسی کرده و آن‌ها را جمع‌بندی نموده و در پایان نظر شارع مقدس را در این مسئله 
بیان کند که آیا اصل اولی در دین مبین اسلام بر تأیید کاهش جمعیت است یا بر تکثیر جمعیت؟

کلیدواژه
تنظیم خانواده، رشد جمعیت‌، کنترل جمعيّت، جمعیت، فرزند کمتر، تعدد اولاد.

.mhesmati2842@jmail.com ،1 . فارغ‌التحصیل رشته فقه و اصول، مدرسه علمیه عالی نواب، مشهد مقدس

کاهش جمعیت در بوته نقد فقهی
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مقدمه
سياستي که تحت عناوين گوناگون چون »کنترل جمعيّت«، »تحديد مواليد«، »تنظيم خانواده« 
و »بهداشت خانواده« در برخي از کشورها اجرا مي‌شود، يکي از مباحث داغ اجتماعي در دو سدة 
اخير بوده و در سال‌هاي پس از جنگ جهاني دوم، به‌ويژه در سال‌هاي اخير به‌صورت جهان‌شمول 
مطرح بوده است؛ در ميان مسائل مختلف جوامع عصر حاضر، کمتر موضوعي مي‌توان يافت که 
روحانيان، جامعه‌شناسان، اقتصاددانان، دولت‌ها و خانواده‌ها را اين‌چنين به خود مشغول کرده 
باشد. این موضوع در اواخر دهه اول انقلاب اسلامی در ایران توسط دولت‌مردان مطرح و عده‌ای از 
پژوهشگران اسلامی به مبانی آن پرداخته و برخی آن را رد و برخی آن را اثبات نموده‌اند؛ اکنون 
در این مقاله محقق بر آن است تا ادله طرفین را مورد کنکاش قرار داده و ابعاد مختلف آن را 

بررسی نماید.  

مفهوم کنترل جمعيّت 
معناي کنترل جمعيّت عبارت است از: »مفهومي که معمولاً در سطحی وسيع )جامعه يا کشور( 
مطرح مي‌شود و گونه‌اي از سياست جمعيّتي که با در نظر گرفتن امکانات اقتصادي و طبيعي 

کشور يا جامعه، در پي کاهش جمعيّت مي‌باشد«. )تقوي، 1377، ص64(
به‌عبارت ديگر، مفهوم کنترل جمعيّت در مقياس يک کشور عبارت است از: »مداخله دولت در 
جهت تشويق خانواده‌ها براي به دنيا آوردن کودکاني که تعدادشان کمتر از نسل‌هاي پيشين 

باشد«. )کلانتري، 1375، ص103( 

پیشینه کنترل جمعیت در ایران
سياست‌هاي جمعيّتي مبتني بر تنظيم خانواده در ايران طي دو مرحله اتخاذ و به اجرا گذاشته شد.

الف( دوره اوّل: طي سال‌هاي 46 تا 57 )پيش از انقلاب( براي نخستين بار در برنامه سوم عمراني 
کشور

)41 تا 46( به امر جمعيّت نگاهي»پهناگر« افکنده شد و متصديان و برنامه‌ريزان امور اجتماعي و 
اقتصادي به اين امر مهم پرداختند.  

ب( دوره دوم: دوره دوم سياست‌هاي تحديد مواليد و برنامه تنظيم خانواده در ايران، از سال 1368 
اتخاذ و به اجرا گذاشته شد؛ وقتي در سال 1367 نتايج سرشماري سال‌هاي بين 55 تا 65 و رشد 
3/9 يا 3/3 درصدي اعلام شد، متفکّران جامعه و در رأس آن دولت به فکر اتخّاذ سياست رسمي 
مبني بر کاهش مواليد افتادند. پس از پيروزي انقلاب اسلامي، برنامه تنظيم خانواده به حال تعطيل 
درآمد و در نتيجه سطح مواليد کشور، سير صعودي سريعی آغاز کرد. در طي دوره پنج‌ساله قبل از 
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انقلاب، تعداد مواليد به حدود 1 ميليون و 355 هزار نفر در سال بالغ مي‌شد که به يک باره و در 
سال اول انقلاب )1358( تقريباً به يک ميليون و 670 هزار نفر ترقّي کرد؛ اين رشد در سال‌هاي 
بعد، از اين هم فراتر رفت و طي سال‌هاي 1359 تا 1365 )7سال( به متوسط سالي 2 ميليون 
و 200 هزار تولدّ رسيد. امّا در سال‌هاي 1366 و 1367 احتمالاً به علت مشکلات و سختي‌هاي 
ناشي از جنگ تحميلي، شتاب افزايش مواليد قدري آرام گرفت و به حول و حوش 1 ميليون و 

900 هزار تنزّل کرد. ) همان (

نگرش‌های جمعیتی علمای شیعه بعد از انقلاب اسلامی
با پيروزي انقلاب اسلامي ايران، بحث کنترل جمعيّت در ايران به فراموشي سپرده شد به حدّي که 
ديگر کسي جرأت بحث کنترل جمعيّت را نداشت، يا اگر آن را مطرح مي‌کرد نظری موافق رشد 
جمعيّت مي‌داد، اين وضع در دهه اول انقلاب ادامه داشت، اما در دهه دوم دوباره بحث کنترل 
جمعيّت مطرح شد و برنامه‌ کنترل جمعيّت به اجرا گذاشته شد که متأسفانه در اين زمان ديگر 

صداي مخالفين کنترل جمعيّت همچون علامه تهراني به جايی نمي‌رسيد.

دهه اول انقلاب
پس از پيروزي انقلاب اسلامي، برنامه تنظيم خانواده به حال تعطيل درآمد و در نتيجه سطح 

مواليد كشور سير سعودي سريعی آغاز كرد.
در بررسي ديدگاه علماي اسلامي درباره جلوگيري از رشد روز افزون زاد و ولد پس از انقلاب 
اسلامي، لازم به يادآوري است كه بحران‌هاي آغازين روزها و ماه‌هاي انقلاب مقدس اسلامي و بروز 
جنگ نابرابر و ناخواسته عليه ايران، و تبليغات منفي عليه جلوگيري از زاد و ولد در پيش از انقلاب 
اسلامي، از انگيزه‌ها و سبب‌هاي مهم و بازدارنده‌اي بود كه به كي دهه سكوت صاحب‌نظران، 
استادان، دانشمندان اقتصادي و جامعه‌شناسي و در پي آن به بوتة فراموشي سپاري سياست‌گزاران 

جمعيّتي انجاميد. )رهبري، 1385، ص35 و 36(
اين دوره نه‌تنها با سكوت صاحب‌نظران، استادان، دانشمندان و جامعه‌شناسان مواجه بود، بلكه 
عده‌اي از روحانيان مانند قبل از انقلاب به مبارزة با كنترل جمعيّت به دلايلي مختلف مي‌پرداختند.

دهه دوم انقلاب به بعد
 در دهه دوم انقلاب، حركت شتابان رشد زاد و ولد، همه نگاه‌ها را به سوي خود كشاند. بیشتر 
انديشه‌وران، چه موافق، چه مخالف، با زاد و ولد گسترده و روزافزوني روبه‌رو شدند. بنابراین برخی 
از  از اين مخالف سياست سامان‌دهي خانواده و جلوگيري  از علما و فقهاي اسلامي كه پيش 
گسترش زاد و ولد بودند با تصور اینكه توانايي‌هاي موجود كشور در زمينه‌هاي آموزشي، بهداشتي، 
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اقتصادي، فرهنگي، اجتماعي، حقوقي و... به هيچ روي پاسخ‌گوي خواسته‌هاي به‌حق آنان نیست، 
به اين نتيجه رسيدند كه بدون مهار رشد زاد و ولد و برنامه‌ريزي صحيح، حفظ تماميّت نظام 

ممكن نيست، بنابراین بر مسئله کنترل جمعیت صحه گذاشتند.

ادله مخالفان و موافقان کنترل جمعیت
بيان  متفاوتي  نظريات  آن  كاهش  يا  افزايش  و  جمعيّت  رشد  مسئله  در  مسلمان  دانشمندان 
نموده‌اند. البته اين آراء بيش‌تر مربوط به متفكّران معاصر مي‌باشد كه طي پنجاه سال اخير و 
با ورود برنامه‌هاي تنظيم خانواده به كشورهاي مسلمان ابراز شده است. در گذشته، اين مسائل 
يا مطرح نبود و يا به طرح نظريات و مباني اوليه اسلام - كه همانند ديگر اديان به افزايش نسل 

مسلمان توجه داشته - بسنده مي‌شده است. )طلعتي، 1385، ص87(
ديدگاه‌هاي علمای مسلمان در اين باره به دو دسته كلي موافقان افزايش جمعيّت و مخالفان 

افزايش جمعيّت تقسيم مي‌شود. 
مخالفان كنترل جمعيّت، با توجه به اصول و مباني اوليه در باب افزايش رشد جمعيّت، عمدتاً به 
ادلهّ‌اي كه مبناي مزبور را تقويت نمايد، تمسّك جسته‌اند و به هرگونه دليل يا انتقادي كه موافقان 
كنترل جمعيّت مطرح كرده‌اند پاسخ داده و يا توجيه نموده‌اند. آنان مي‌گويند: »بايد بحران و زنجير 
و انحرافات گفته شده از سوي موافقان كنترل جمعيّت را برانداخت، نه اينكه جلوي كساني كه 

خواهند آمد و احتمال داده شود در بند كشيده شوند گرفته شود«. )پاك‌‌نژاد، بی‌تا، ج33، ص6(
موافقان نيز به همين ترتيب، با اعتراف به اصول و مباني ديني، به وضعيت اقتصادي، سياسي و 
اجتماعي جهان در عرصه كنوني توجه نموده و تمام ادلةّ مخالفان را زير سؤال برده و مي‌گويند: 
»مقصود كنترل جمعيّت، بهداشت و تنظيم خانواده است، در قبال بحران‌هايي كه امكان دارد در 
اثر كثرت اولاد به‌‌وجود آيد و رهايي زنجيرشدگان در قبال انحرافات عيال وارگي است«. )همان، 

 )61

فصل اول: ادله مخالفان کنترل جمعیت

دلیل اول: آیات قرآن
1- مقصد شریعت از امر به ازدواج: »توليد نسل«

شارع مقدس به هر فعلی که امر می‌کند قصد معینی را از جعل آن دنبال می‌کند، به‌عنوان مثال 
وقتی شارع مقدس ما را امر به نماز می‌کند قصد او از این امر می‌تواند مضمون این آیه شریفه باشد 
‏ى عَنِ الفَْحْشَاءِ وَ المُْنكَرِ وَ  لوَةَ تنَهَْ لوَةَ إنَِّ الصَّ که فرموده: »اتلُْ مَا أوُحِىَ إلِيَْكَ مِنَ الكِْتَابِ وَ أقَمِِ الصَّ
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ُ يعَْلمَُ مَا تصَْنَعُون« )عنکبوت، 45(. در مسئله مورد بحث هم، ما را امر به ازدواج  ِ أكَْبرَُ وَ اللَّ لذَِكْرُ اللَّ
می‌کند که از بعضی آیات و روایات می‌توان به این نکته رسید که مهم‌ترین قصد شارع از جعل این 

حکم، مسئله تکثیر نسل است. 
زیرا ازدواج موجب به‌وجود آمدن فرزندان و بقای نسل بشر می‌باشد، و علت خلق غریزه شهوت در 
زن و مرد نیز همین امر مهم است، و اگر چنین نبود هر آینه خداوند متعال می‌توانست انسان‌ها را 

بدون شهوت و آمادگی برای تولید نسل بیافریند.
پس دست‌یابی به این امر مهم حتی اگرچه انسان از خطرات غریزه شهوت در امان باشد علت 
اصلی سفارش به ازدواج می‌باشد و بنابراین در روایات آمده که ائمه)ع( ما ملاقات خدا به‌صورت 
عزب را مکروه می‌دانسته‌اند با آنکه آنان بدون تردید قدرت بر کنترل غریزه شهوت را دارا بوده‌اند.

مسئله »تولید نسل« از چهار جهت قابل بحث می‌باشد:
1( کسب محبت خدا به‌وسیله سعی در ایجاد اولاد به جهت بقاء نسل بشر.

2( کسب محبت رسول خدا)ص( که فرمود: من به زیادشدن امت خود افتخار می‌کنم.
3( تبر‌کجستن به دعای اولاد صالح بعد از مرگ.

4( طلب شفاعت از بچه کوچکی که از دنیا می‌رود.
اما وجه اول: خداوند متعال اراده کرده که نسل بشر باقی بماند و برای این منظور وسائل لازم را 
فراهم کرده است، و کسی که از ازدواج روی گرداند در حقیقت به اراده خداوندی پشت کرده 
است و چنین شخصی سزاوار عذاب الهی است. به عبارت روشن‌تر اگر مولایی مقداری بذر و آلات 
زراعت و زمین مهیا برای کشاورزی را در اختیار بنده‌اش قرار دهد تا او کشاورزی و زراعت کند 
ولی آن بنده اهمال نماید تا اینکه بذر فاسد شود و غرض مولا عملی نگردد، هر آینه مستحق 

عذاب و تنبیه می‌باشد.
خداوند متعال هم وسائل لازم را برای تولید نسل در اختیار بشر قرار داده، یعنی زن و مرد را 
آفریده، دستگاه‌های لازم برای تولید نطفه را مهیا ساخته، رحم زن را به‌گونه‌ای که محل حفظ و 
رشد نطفه باشد خلق کرده، و در نهایت غریزه شهوت که باعث جذب زن و مرد به یکدیگر می‌شود 
را در وجود همه قرار داده است، این اسباب و لوازم تولید نسل را آفرید تا نسل بشر منقرض نگردد، 
و اگر هیچ صراحتی در بیان اراده خود نداشت، نفس خلق این امور گویای اراده ذات او بود، تا چه 
رسد به آنکه در موارد مختلف اراده خود را به‌وسیله رسول گرامی اسلام)ص( به بشر تفهیم نموده 

است.
پس کسی که ازدواج را رها می‌کند در حقیقت امر خدا را ترک کرده، اسباب و آلات و بذر تولید 
نسل را معطل گذاشته، و مقتضای فطرت بشری را زیر پا نهاده است. و به همین جهت است که 
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اسلام شدیدا به مبارزه با زنده به گور کردن فرزندان برخاست و به‌طور کلی نابودی و قتل فرزندان 
را مورد نهی شدید قرار داد، از جمله این آیه شریفه که می‌فرماید: »يأَيُّهَا النَّبِىُ إذَِا جَاءَكَ المُْؤْمِناتُ 
يبَُايعِْنَكَ عَلىَ أنَ لا يشُْرِكْنَ باِلَلِ شَيْئًا وَ لا يسَْرِقْنَ وَ ليَزْنيِنَ وَ لا يقَْتُلنَْ أوَْلدََهُن‏...« )ممتحنه، 12( 
»اى پيغمبر، اگر زنان مؤمنه حضور تو آمدند، و با تو بيعت كردند بر اينكه به‌هيچ وجه چيزى را 

شركي خدا قرار ندهند و دزدى نكنند و زنا ننمايند و اولاد خود را نكشند...«.
و به همین جهت )یعنی تولید نسل بشر که هدف اصلی ازدواج است( در روایات از عزل1 هم نهی 

شده است، زیرا که این کار با این هدف شارع مقدس تعارض دارد.
پس کسی که ازدواج می‌کند در واقع سعی دارد تا آنچه خداوند دوست می‌دارد را انجام دهد و 

تارک ازدواج در راه غضب خداوندی قدم برمی‌دارد.
و چون امر ازدواج مورد نظر خداوند می‌باشد دستور داده که در ازدواج اطعام کنند تا این مسئله در 
جامعه آشکار شود، و حتی عبارت قرض را در این مورد به‌کار برده و فرموده »من ذا الذی یقرض 

الله قرضا حسنا«. 
وجه دوم: ازدواج و تکثیر نسل به‌نوعی سعی و کوشش در جلب محبت رسول خدا)ص( می‌باشد 

زیرا آن حضرت به زیادی امت خود مباهات می‌کنتد و خود به این مطلب تصریح کرده‌اند.
به‌علاوه روایاتی که به‌نحوی دلالت بر توجه به اولاد دارد گویای همین امر است. اکنون ذکر 

نمونه‌ای از این روایات مناسب مقام می‌باشد:
1( حصیری که در خانه باشد بهتر از زنی است که اولاددار نمی‌شود.

2( بهترین زنان شما آن‌هایند که بچه‌دار بشوند و مهربان باشند.
3( زن سیاه‌پوستی که اولاددار می‌شود بهتر از سفیدپوست عقیم است.

این روایات مخصوصا این روایت اخیر بر این مطلب دلالت دارد که اولاددارشدن مهم‌تر از دفع 
غریزه شهوت است، زیرا زن سفید برای دفع شهوت بهتر از سیاه‌پوست می‌باشد و اصولا رغبت به 

او بیش از میل به رنگین‌پوست است.
وجه سوم: یکی از فوائد ازدواج این است که انسان اولاددار می‌شود و اولاد صالح او برای بعد از 
مرگ او نافع است، همانگونه که در روایات وارد شده که »تمام اعمال انسان بعد از مرگ او منقطع 
می‌شود مگر سه عمل که یکی از آن‌ها، اعمالی است که فرزندان صالح او انجام می‌دهند.« و یا 
اینکه »دعاهائی که فرزندی بر پدر از دنیا رفته‌اش می‌کند در طبق‌هایی از نور نزد آن پدر برده 

می‌شود«. 
البته ممکن است که انسان دارای فرزندی غیرصالح بشود، ولی این نادرست است و افراد با ایمان 

1. عزل به‌معنای قرارندادن نطفه و منی در رحم بلکه بیرون ریختن آن می‌باشد.
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اکثرا خوب و صالح هستند، خصوصا اگر در امر تعلیم و تربیت او کوشش شود.
اینکه  قرار می‌گیرد، چه  قبول خداوند  مورد  مادرش  و  پدر  مورد  در  انسان  به هر حال دعای 
دعاکننده فاسق و فاجر باشد یا صالح و نیکوکار، زیرا او اگر فاجر هم باشد دعایش در مورد دیگران 
مستجاب می‌شود، و خداوند متعال سریعا این امر را مورد تعرض قرار داده و می‌فرماید: »الحقنا 
بهم ذریتهم و ما التنا من عملهم من شیء« یعنی ما نه‌تنها از اعمال آن‌ها چیزی کم نمی‌کنیم 

بلکه اولاد آن‌ها را موجبی برای زیادشدن اعمال نیک آنان قرار دادیم. 
وجه چهارم: اگر فرزندی که حاصل ازدواج است در کودکی بمیرد می‌تواند در قیامت والدین خود 

را شفاعت کند.
در روایت است که پیامبر اکرم)ص( فرمودند: بچه‌ای که از دنیا می‌رود پدر و مادرش را به‌سوی 
بهشت می‌کشاند، و نیز فرمودند: در قیامت به کودک مسلمان گفته می‌شود که وارد بهشت بشود، 
ولی او جلوی درب بهشت می‌ایستد و می‌گوید: تا پدر و مادرم همراهم نباشد من داخل بهشت 

نمی‌شوم، در آن هنگام خطاب می‌رسد که پدر و مادرش را نیز با او وارد بهشت کنید.
و در حدیث دیگری است که وقتی در روز قیامت مردم برای حساب‌رسی اجتماع کنند، بچه‌ها در 
محلی جمع می‌شوند، به ملائکه گفته می‌شود که این بچه‌ها را به بهشت ببرید، سپس آن‌ها را جلو 
در بهشت نگاه داشته و به آن‌ها می‌گویند: آفرین بر شما فرزندان مسلمان‌ها، بروید و وارد بهشت 
شوید. آن‌ها در جواب می‌گویند: پدران و مادران ما کجا هستند؟ پاسخ می‌رسد: پدران و مادران 
شما مثل خودتان نیستند زیرا آن‌ها گناهانی انجام داده‌اند و باید مورد حساب و بررسی قرار گیرند. 
در این هنگام تمامی آن بچه‌ها با یک صدا شروع به ضجه و زاری می‌کنند، خداوند درحالی‌که خود 
آگاه است، می‌پرسد: این ضجه برای چیست؟ می‌گویند: پروردگارا، بچه‌های مسلمان‌ها می‌گویند 
که ما بدون پدر و مادرمان وارد بهشت نمی‌شویم! خداوند می‌فرماید: آن‌ها اجازه دارند وارد جمعیت 
شوند و دست پدر و مادرشان را بگیرند و به بهشت ببرند. و نیز آن حضرت فرمودند: فرزندی که 
قبل از انسان بمیرد بهتر از هفتاد فرزندی است که بعد از پدر و مادر زنده باشد اگر چه جهادگر در 

راه خدا باشند! و روایات دیگری با این مضامین از پیامبر اکرم)ص( نقل شده است.
2- تعدد زوجيت

آيه‌ ديگري كه مخالفان كنترل جمعيّت به آن استدلال كرده‌اند آيه ذيل مي‌باشد: 
فَوَاحِدَةً أوَْ مَا مَلكََتْ  »فَانكِحُواْ مَا طَابَ لكَُم مِّنَ النِّسَاء مَثْنَى وَثلَُاثَ وَرُباَعَ فَإنِْ خِفْتُمْ ألَاَّ تعَْدِلوُاْ 

أيَمَْانكُُمْ ذَلكَِ أدَْنىَ ألَاَّ تعَُولوُاْ« )نساء، 3(
»پس آن كسي از زنان را به نكاح خود آريد كه شما را نكيو است، دو يا سه يا چهار نفر )نه بيشتر( 
و اگر بترسيد كه به آن‌ها ستم كنيد پس تنها كي زن اختيار كرده و چنانچه كنيزي داريد به آن 
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اكتفا كنيد كه اين نزد‌كيتر به عدالت و ترك ستمكاري است.«
علامه تهراني مي‌گويد: 

ترس از فقر نه‌تنها مذموم است، بلكه بايد با آن مبارزه نمود و به نكاح دست برد، طبق آيه قرآني 
»...مَثْنَى وَثلَُاثَ وَرُباَعَ...«، »...دو يا سه يا چهار...«.

زيرا نفس وجود زن و نكاح آن موجب خير و بركت و رحمت مي‌باشد. با نكاح بيشتر، رحمت 
افزون‌تر، و با فرزندان بيشتر، سرماية وجودي و بركت بيشتر خواهد شد. بسياري از مسلمانان فقير 

بوده‌اند و ازدواج موجب غناي ايشان گرديده است. )حسيني تهراني، 1425، ص337(

دليل دوم: روايات
دليل ديگر مخالفان کنترل جمعيّت روايات مي‌باشد. 

1. افزودن بر تعداد فرزندان
رواياتي که بر افزودن تعداد فرزندان دلالت مي‌کند عبارت است:

1( »عن عدّه من اصحابنا عن احمد بن محمد عن القاسم بن يحيي عن جده الحسن بن راشد 
عن محمد بن مسلم عن ابي عبدالله قال: قال رسول الله: اکثروا الولد اکاثربکم الأمم غداً« )کليني، 

1362، ج6، ص2(
امام صادق)ع( از پيامبر)ص( نقل فرمودند: بر تعداد فرزندان بيفزاييد زيرا من در روز قيامت به 

فزوني شما بر امت‌ها تفاخر مي‌کنم.
2( »عن عده من اصحابنا عن احمد بن محمد عن عثمان بن عيسي عن ابن مسکان عن بعض 

اصحابه انه قال: قال علي بن الحسين: من سعاده الرجل ان يکن له ولد يستعين بهم« )همان(
امام سجاد)ع( فرمود: »از سعادت مرد اين است که فرزند داشته باشد تا از آن‌ها ياري جويد«.

3( »عن عده من اصحابنا عن احمد بن محمد بن خالد عن بکر بن صالح قال: کتبت الي ابي 
الحسن: اني اجتنبت طلب الولد منذ خمس سنين و ذلک انّ اهلي کرهت ذلک و قالت:‌ انه يشتدّ 

: اطلب الولد فان الله يرزقهم« )همان، ص3( علي تربيتهم لقله الشئ فما تري؟ فکتب اليَّ
از  او پرسيدم که پنج سال است که  از  و  به موسي‌بن‌جعفر  نامه نوشتم  بکر‌بن‌صالح مي‌گويد: 
بچه‌دارشدن اجتناب مي‌کنم زيرا همسرم از اين کار ناخشنود است و مي‌گويد: براي من تربيت و 
نگهداري فرزند با کمبود مالي مشکل است، شما چه مي‌فرماييد؟ ايشان برايم نوشتند که: در پي 

فرزندداشتن باش زيرا روزي او را خداوند مي‌دهد.
برخی بی‌توجه به فیاض‌بودن خدا و نامتناهی‌بودن ذخایر و رزاق‌بودن وی، می‌گویند: اگر بچه زیاد 
بیاوریم توان هزینه‌های زندگی را نداریم. این روایت جواب این‌گونه شبهات است و بزرگانی نیز 
همچون محمدتقي جعفري مي‌گويند: آياتي در قرآن خبر از نامحدودي روزي مي‌دهد؛ آیت‌الله 
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نوري همداني هم اينطور استدلالي دارند، و می‌فرمایند: 
»فقر هرگز مولود عوامل خلقت و طبيعت نبوده و نيست، زيرا همه دلايل عقلي و علمي و منطقي‌ 
اين حكم را اثبات ميك‌ند كه خداوند فياض، جهان خلقت را طوري از لحاظ امكانات و مواهب و 
نعمت‌هاي غني و سرشار، مستعد آفريده است كه مي‌توان احتياجات افراد بشر را هر چند به چند 

برابر جمعيّت فعلي برسند، تأمين كند«. )نقل از: رهبري، 1385، ص25(
2. ازدواج با خانم ولود

دسته ديگر از احاديثي که مخالفان کنترل جمعيّت به آن‌ها استدلال مي‌کنند، احاديثي هستند 
که دعوت به ازدواج با زن »ولود« مي‌کنند، آن احاديث عبارت است از:

1( »جابر بن عبدالله قال: کنا عندالنبي فقال: ان خير نسائکم الولود، الودود، العفيفه، العزيزه في 
اهلها، الذليله مع بعلها، المتبرّجه مع زوجها، الحصان علي غيره...« )حر عاملي، ج20، ص29( 

جابر مي‌گويد: ما نزد پيامبر)ص( بوديم که فرمودند: همانا بهترين زنان شما زنان بسيار زايا، 
دوست‌دار شوهر و پا‌کدامن هستند، آنان که در خانواده خود عزيزند و با شوهران خود فروتن، 

براي همسران خود زينت مي‌کنند و نسبت به ديگران خود را حفظ مي‌نمايند... .
2( امام باقر)ع( از پيامبر)ص( نقل مي‌کنند که ايشان فرمودند: »تزوّجوا بکراً ولوداً ولا تزوجّوا 

حسناء جميله عاقرا فاني اباهي بکم الامم يوم القيمه«. )همان، ص54(
با دختر باکره‌اي که فرزند زياد مي‌آورد ازدواج کنيد و با زن نازاي زيبا ازدواج نکنيد؛ زيرا من بر 

فزوني جمعيّت شما در روز قيامت بر امت‌ها مباهات مي‌کنم.
اشکال:

اين دسته روايات به‌درد استدلال نمی‌خورند چرا که ولود، صيغه مبالغه به معني »بسيار زاينده« 
نيست که مخالفان کنترل جمعيّت به آن استدلال کرده‌اند، بلکه ولود يا به‌معناي صفت مشبهه به 
معناي »زايا« است و يا به‌معناي اسم فاعل به‌معناي زاينده است. بر اين گفته مي‌توان سه دليل 

اقامه کرد که عبارت است از:
اولاً: ولود در لغت به معناي کثيرالولاده نيست بلکه به معناي بينة‌الولاده آمده است. )ابن‌منظور، 

بی‌تا، ج6، ص487( 
ثانياً: تعريف اصطلاحي علما از کلمه ولود ناظر به معناي لغوي ولود است، شهيد ثاني در کتاب 
شريف مسالک مي‌گويد: »المراد بالولود ما من شأنها ذلک بان لا تکون صغيره و لا آيسه و لا في 
مزاجها ما يدل علي عقمها کعدم الحيض«، مراد از ولود اين است که از شأن او ولادت فرزند باشد 
يعني صغيره و يائسه نباشد و وضع جسمي او دلالت بر عقيم‌بودن او نکند، مثل عدم حيض. 

)عاملي، 1417، ج7، ص17(
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ثالثاً: به شهادت تقابل بين اين صفت و صفت عقيم‌بودن کشف مي‌کنيم که ولود ناظر به معناي 
صيغه مبالغه نيست، بلکه يا به معناي اسم فاعل )زاينده( و يا به معناي صفت مشبهه )زايا( مي‌باشد.

بنابراین این دسته روایات نمی‌تواند دلیل بر تکثیر نسل قرار بگیرد.
جواب اشکال:

در جواب این اشکال می‌توان گفت:
اولا: احتمال دارد که ولود در این روایات به معنای صیغه مبالغه باشد و شاهد این معنا هم این 
است که پیامبر)ص( در روز قیامت به فزونی جمعیت مسلمین ولو به جنین سقط‌شده از مسلمانان 
مباهات می‌نماید. این مباهات به فزونی است پس با توجه به سیاق روایت معنای کلمه ولود صیغه 

مبالغه است.
ثانیا: بر فرض که معنای کلمه ولود اسم فاعلی )زاينده( و يا به معناي صفت مشبهه )زايا( باشد، باز 
هم نشان از اهتمام رهبران دینی بر این امر و مطلوب‌بودن فرزندآوری در نزد ایشان است و قیدی 
هم نخورده و به‌اصطلاح مطلق است و بنابراین می‌توان به این دسته از روایات نیز استدلال نمود.

3( استعماري‌بودن كنترل جمعيّت 
برخی كنترل جمعيّت را بحثی استعماري مي‌دانستند، همان‌طوري كه قبل از انقلاب افرادي 
همچون شهيد مطهري )مطهري، 1427ق، ص68(، علي حجتي كرمانی )صدر، 1350، ص35( 
و شهيد هاشمي‌نژاد )هاشمي‌نژاد، بی‌تا، ص282( بحث كنترل جمعيّت را استعماري مي‌دانستند.

عبدالكريم بي‌آزار شيرازي مي‌گويد:
»چه‌قدر در اشتباهند كساني كه تحت تأثير تبليغات استعمارگران و يا از ترس فقر، خود را 
عقيم مي‌سازند و يا نسل خود را تحديد ميك‌نند. البته كساني كه به علل شخصي يا ناتواني‌هاي 
جسمي و يا بيماري، از وسائل جلوگيري از آبستني استفاده ميك‌نند و يا آبستني خود را به عقب 
مي‌اندازند، اين عمل آنان با شرايطي از نظر امام خميني)ره( جايز است«. )بي‌آزار شيرازي، 1372، 

ج3، ص100(
مرحوم علامه طهرانی نیز می‌فرماید:

»ما نفهميديم و نخواهيم فهميد كه اين نامادر‏ىهاى خون‌آشام ديروز ما چگونه امروز مهربان‌تر از 
مادر از آب درآمده، و با بذل اموالى خطير و مبالغى هنگفت از جيب پر فتوّتشان، به‌رايگان براى 
مصالح اقتصادى و رفاه و آسايش، خورد و خوراك و خواب و راحت ما و اطفال آينده ما ب‏ىدريغ 

مصرف مي كنند؟!
ايشان نام تنظيم خانواده بر روى آن مي‌گذارند تا جاهلان را فريب دهند ولى عاقلان دانند كه غير 

از تقتيل و تنيكل و تبيكت و تنقيص خانواده ثمرى بيرون نم‏ىدهد«.
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چرا جایزه سال جمعیت‌شناسی به استاد ایرانی تعلق گرفت؟
در سال‌هاي اخير به‌دليل موفقيت‌آميزبودن! سياست‌هاي تنظيم خانواده در ايران و كاهش شديد 
رشد جمعيت و نرخ باروري، به‌طور مكرر دستگاه ذی‌ربط و محققان جمعیت‌شناسی ایران از طرف 
سازمان‌هاي بين‌المللي مورد تقدير قرار گرفته‌اند و ايران به‌عنوان الگو در بحث تنظيم خانواده 
براي كشورهاي جهان سوم مطرح مي‌شود. در آخرين مورد، جایزه سال جمعیت‌شناسی سازمان 
ملل‌متحد به دکتر محمدجلال عباسی شوازی، استاد جمعیت‌شناسی دانشگاه تهران تعلق گرفت. 
هر چند در اینجا مقصود، زیر سؤال بردن زحمات و پژوهش‌های این استاد ایرانی نیست ولی واقعاً 
جای تأمل است که چرا این جایزه به یک استاد ایرانی تعلق گرفت؟ سازمان‌های بین‌المللی که 
مکرراً نشان داده‌اند نه‌تنها دلسوز ما نیستند بلکه با حربه‌ها و ایجاد محدودیت‌های مختلف در 
تلاش برای کندکردن پیشرفت‌های جمهوری اسلامی ایران هستند و در سه دهه اخیر هیچ‌گاه 
به نفع نظام و کشور ما گامی برنداشته‌اند، با چه نیتی این انتخاب را كردند؟ جالب آنکه در هنگام 
اهدای جایزه به این جمعیت‌شناس ایرانی، خانم »آشارُز میگیرو«، معاون اول بان کی مون در 
سخنانی موفقیت این محقق ایرانی در ارائه تحقیقات کاربردی به جامعه جهانی را نشانه عمق 
روحیه دانش‌دوستی ایرانیان دانست و این افتخار را به دولت و ملت جمهوری اسلامی ایران تبریک 
گفت؛ از این خانم به‌عنوان معاون اول بان کی مون باید پرسید پس چرا در دیگر حوزه‌های علم 
و فناوری با انواع قطعنامه‌ها جلوی پیشرفت ایران را می‌گیرید؟ موضوع خیلی واضح است: روند 
تغییرات جمعیت کشور به نفع ما نیست و در کمتر از سه دهه، جمهوری اسلامی ایران به کشوری 
به‌شدت سال‌خورده تبدیل خواهد شد و این یعنی کاهش نشاط و نوآوری در جامعه و افزایش 
فشارهای اقتصادی و اجتماعی برای رفع دغدغه‌ خیل عظیم سالخوردگان و این همان چیزی است 

که غربی‌ها می‌خواهند و آن چیزی جز افزایش مشکلات کشور و فروپاشی از درون نیست.

فصل دوم:  ادله موافقان کنترل جمعیت

دليل اوّل: قرآن
1- اصل اندازه‌دار بودن پديده‌ها 

موافقان مي‌گويند: از ديدگاه قرآن، اين عالم، عالم اندازه‌هاست؛ هر چيزي را خداوند به قدر معلومي 
مي‌فرستد و در عالم حساب و کتابي وجود دارد. موافقان براي استدلال خود به آيات ذيل استدلال 

مي‌کنند: 
َّا كُلَّ شَيْءٍ خَلقَْنَاهُ بقَِدَرٍ« )زمر، 49( »ما هر چيز را به اندازه آفريديم« »إنِ

»وَكُلُّ شَيْءٍ عِندَهُ بمِِقْدَارٍ« )رعد، 8( »و مقدار هر چيزي در علم ازلي خدا معين است«
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عْلُومٍ« )حجر، 21( »و هيچ چيز در عالم نيست  لهُُ إلِاَّ بقَِدَرٍ مَّ »وَإنِ مِّن شَيْءٍ إلِاَّ عِندَناَ خَزَائنُِهُ وَمَا ننَُزِّ
جز آنکه منبع و خزينه آن نزد ما خواهد بود ولي از آن بر عالم خلق، مگر به‌مقدار معين که 

مصلحت است نفرستيم«.
بنابراین اصل منابع عالم محدود است و اگر جمعیت زیاد باشد، دچار قحطی و کمبود منابع 
خواهیم شد بنابراین می‌بایست جلوی تکثیر نسل را گرفت تا در حد و اندازه منابع، نسل بشر باقی 

باشد و بیشتر از آن باید جلوی به‌وجود آمدن فرزند را با راه‌های پیشگیری گرفت.  
نقد این دلیل:

این دلیل خوبی نیست چرا که هیچ معیار و ضابطه مشخصی که بتوان با آن مشخص نمود که 
چه تعداد فرزند، اندازه و چه تعداد افراط است وجود ندارد و این امری نسبی است. و آیا می‌توان 
ثابت کرد که اندازه موالید با توجه به شرایط محیطی در ایران از اندازه طبیعی خارج و رو به افراط 
می‌رود؟ خیر، بلکه به گفته مسولان ذی‌ربط ایران اسلامی دارای زمین‌های حاصل‌خیز و منابع 
آبی بوده که تا جمعیت 150 میلیونی را می‌تواند در خود جای دهد. بنابراین این دلیل قابل‌اعتنا 
نمی‌باشد. و به تعبیر دیگر می‌توان گفت: این دلیل در حیث تئوری خوب به نظر می‌رسد و ما با 

آن اشکال کبروی نداریم، بلکه اشکال صغروی است. 
2- اصل کيفيت

موافقين کنترل جمعيّت مي‌گويند: امروزه کيفيت جايگزين کميت شده است، ما هم طرفدار 
افزايش جمعيّت هستيم، ولي افزايش کيفي نه افزايش کمي، ما هم فزوني را مي‌خواهيم اما فزوني 

کيفي مي‌خواهيم نه فزوني کمي.
آيت‌الله مکارم شيرازي در اين‌باره مي‌گويد:

»در روايات و قرآن، کميت جمعيّت به‌عنوان يک اصل مطرح نيست و جز در يک مورد استثنايي 
که مربوط به قوم بني‌اسرائيل است، بر افزايش جمعيّت تأکيد نشده است. بنابراين چيزي به نام 
فزوني جمعيّت در قرآن نمي‌بينيم. اصولاً يکي از اصول شناخته‌شده در قرآن، توجّه زياد به کيفيت 
است، بر روي »فرزندان صالح« تأکيد شده است. آنچه اسلام براي آن صلاحيت قائل شده فزوني 

شايستگي و کيفيت‌هاست...« )مکارم، 1422، ص43،35(
آيات استدلال‌شده بر اصل کیفیت عبارت است از:

عَاء« )آل عمران، 38( َّكَ سَمِيعُ الدُّ َّدُنكَْ ذُرِّيَّةً طَيِّبَةً إنِ 1( »قَالَ رَبِّ هَبْ ليِ مِن ل
بارپروردگارا، مرا به لطف خويش فرزنداني پا‌کسرشت عطا فرما که همانا تويي  »عرض کرد: 

مستجاب‌کننده دعا«
ابرِِينَ« )بقره، 249( 2( »كَم مِّن فئَِةٍ قَليِلةٍَ غَلبََتْ فئَِةً كَثِيرَةً بإِذِْنِ الّلِ وَالّلُ مَعَ الصَّ
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»چه‌بسيار شده که گروهي اندک به‌ ياري خدا بر سپاهي بسيار غالب آمده و خدا يار و معين 
صابران است« 

این دو آیه نیز بر اصل کیفیت اشاره دارند و می‌توان گفت خدای تعالی نیز  در هر کاری از بندگان 
خود کیفیت را طلب می‌نماید نه کمیت را، و در بحث جمعیتی نیز خدا از ما کیفیت تربیت و 

بندگان خالص و باتقوا می‌خواهد نه بندگان زیاد ولی بدون خلوص و تربیت اسلامی.
نقد این دلیل:

اولا: روایات فراوانی بر تشویق به فرزندآوری داریم که به‌صورت مطلق بیان شده است مثل روایتی 
که پیامبر)ص( فرمودند که من به فرزندان  و حتی به جنین سقط‌شده شما در روز قیامت مباهات 

می‌کنم.
این روایت به‌طور مطلق بیان شده و حرفی از فرزندان صالح به میان نیامده است.

ثانیا: در همین روایت وجود مقدس پیامبر)ص( می‌فرماید: من به جنین سقط‌شده شما نیز مباهات 
می‌کنم. حال سؤال این است که آیا جنین، صالح و غیرصالح دارد تا ما بحث کنیم که خدای تعالی 
تولید نسل را در صورتی که فرزند صالح بتوانیم تربیت کنیم مطلوب می دارد؟ خیر، قطعا این‌گونه 
نیست. چه‌بسا بسیاری از افراد که یک یا دو فرزند بیشتر ندارند ولی از تربیت صحیح آنان عاجز 
هستند، بهتر است قائلان به این مطلب سری به بیمارستان‌های روانی و دادگاه‌ها بزنند تا متوجه 
اشتباه خود در این زمینه شوند.بحث تربیت، امری است که خدای تعالی آن را بر عهده پدر و مادر 

گذاشته و اگر پدر و مادر کم‌‌کاری کنند آیا موجب تغییر حکم الهی می‌شود؟ 
و ثالثا: این آیات در مقام دعا و تضرع در مقام بندگی است که بنده با قدرت محدود خود از خدا 
که »علی کل شی قدیر« است، درخواست می‌کند که فرزند صالح در نسل وی قرار دهد و این امر 
باعث نمی‌شود خود در کوشش برای تربیت فرزندش سهل‌انگاری کند، خیر، از خدا خواسته و باید 
تلاش نیز داشته باشد و خدا هم به وی توفیق تربیت صحیح فرزند را عطا می‌نماید. و اگر بخواهیم 
با استدلال به این‌گونه متون قائل به عدم تکثیر نسل شویم در حقیقت صورت مسئله را پاک کرده 

و تلاشی در حل آن ننموده‌ایم.

دليل دوم: روايات 
دليل ديگر موافقان کنترل جمعيّت روايات مي‌باشد. 

1- آسيب‌پذيري خانواده‌هاي پرفرزند
موافقان کنترل جمعيّت مي‌گويند: خانواده‌هايي که فرزند زياد دارند با آسيب‌پذيري زيادي همچون 
عدم امکان تربيت، عدم تغذيه مناسب، فقر، جهل، سختي و... همراه هستند و ما رواياتي داريم که 

ما را نسبت به اين مسئله ارشاد مي‌کند، مانند:
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1( رسول‌الله)ص( مي‌فرمايد: »استعيذو بالله من الفقر والعيله« )پاينده، 1362، ص54( از فقر و 
بسياري نان‌خواران به خدا پناه ببريد. 

2( »ان الولد مبخلة، مجنبة، مجهلة، مخزنة« )همان، ص169(  فرزند، سبب بخل، ترسي، ناداني 
و غم است. 

3( اميرالمؤمنين)ص( مي‌فرمايد: »ثلاثٌ من اعظم البلاء: کثرة العائلة وغلبة الدّين و دوام المرض« 
)آمدي، 1381، ص378( سه چيز از بزرگترين گرفتاري است؛ فراواني اعضاء خانواده، فشار قرض 

و ادامه بيماري. 
4( »قلّة العيال أحد اليسارين« )رضی، نهج‌البلاغه، ص41( اند‌کبودن تعداد زن و فرزند يکي از 

دو آسايش است.  
نقد این ادله:

خدای تعالی که همه ذخایر عالم حیطه اختیارش است در بسیاری از آیات و روایات این مطلب 
که او روزی‌دهنده است را متذکر شده است. البته ما منکر برخی از موانع که برای عایله‌مندی 
وجود دارد نمی‌شویم و این روایات نیز بر همین مطلب اشاره دارد ولی آیا این روایات نهی از 
فرزندآوری است؟ و اصلا آیا اشعار به این مطلب دارد؟ آیا می‌توان از این‌گونه روایات برداشت 
کرد که فرزندنیاوردن مطلوب دین است؟ با اندک تأملی در این روایات فهمیده می‌شود که قطعا 

این‌گونه نیست.  
2- ارشاد والدين به وظايفشان

موافقان کنترل جمعيّت مي‌گويند:‌ رواياتي که وظايف والدين را نسبت به فرزندان برمي‌شمارد و 
مسئوليت سنگين آنان را از جنبه معيشت، تغذيه، آموزش، تربيت، شغل و... بيان مي‌کنند، نشانگر 
آن هستند که انسان تنها با داشتن بچه دلخوش و موفق نمي‌گردد، بلکه بايد آينده و نيازها و 
مشکلات فرزند را مورد توجه قرار دهد. نتيجه کلي که از اين روايات گرفته مي‌شود اين است که 
‌در صورتي که امکان انجام اين وظايف نباشد فرزندآوري زياد  مطلوب نخواهد بود. )ايازي، 1374، 

ص62( 
اين احاديث عبارتند از:

1( »قال رجلٌ يا رسول الله ما حقّ ابني هذا؟ قال:‌ تحسن. اسمه و ادبه و تضعه موضعاً حسناً« 
)حرعاملی، 1413، ج21، ص479( 

مردي گفت:‌ يا رسول الله، حق فرزندم به گردن من چيست؟ پيامبر)ص( گفت:‌ اسم خوب برايش 
بگذاري، به‌درستي ادبش نمايي و به کار خوب و مناسبي بگماري‌اش. 

نقد این دلیل:
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این روایات اصلا چنین مفهومی را الغا نمی‌کند بلکه درصدد بیان وظائف پدر و مادر نسبت به 
فرزندانشان می‌باشد که گمان نکنید در قبال فرزند هیچ مسئولیتی ندارید، خیر مسئولیت‌هایی از 

نظر شرعی بر عهده شما است. 
این‌ها مهم‌ترین ادله بود که موافقان کاهش جمعیت بدان استناد نموده‌اند. و قطعا با توجه به این 

ادله نمی‌توان حکم به جواز کاهش جمعیت داد. 

نتیجه
بایستی در ارائه اندیشه و نظریه اسلامی، ابتدا تمامی گزاره‌های دینی را کنار هم قرار داده و با تدبر 

و تأمل در محتوای آن‌ها به تحلیل و جمع بین مجموع بیانات شرع بپردازیم.
به عبارت ديگر، بايد آيات و روايات و حکم عقل را در کنار هم قرار دهيم و بعد حکم اسلامي را 
در مورد کنترل جمعيّت بيان کنيم. آنچه از جمع بین ادله شرعی و حکم عقل به‌دست می‌آید 
آن است که تقلیل نسل به بهانه‌های واهی مانند عدم تربیت صحیح و عدم توانایی در پرداخت 
هزینه‌ها و... که همه آن‌ها برگشت به رفاه‌طلبی افراد است، جایز نبوده بلکه نظر اسلام عزیز بر 
تکثیر نسل است. و این امر از آیات و روایات نیز به‌دست می‌آید و تمام امت اسلام عقیده دارند 
که یکی از مقاصد کلی شریعت، حفظ نسل است و هر کاری که با این امر مخالفت داشته باشد 

جایز نخواهد بود.
بنابراین چه خوب است که ملت مسلمان توجه داشته باشند که مسئله کاهش جمعیت همان‌طور 
که برخی علمای ما به‌حق به آن اشاره کرده‌اند، کاری استعماری بوده و هدف آن‌ها برکندن کلمه 

توحید به‌وسیله تقلیل نسل مسلمانان می‌باشد. 
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مهدی عصمتی1
 

چکیده
تغییر جنسیت یکی از موضوعات مهمی است که موجب پیدایش مسائل جدید فقهی و حقوقی 
شده است. از جمله این مسائل جواز و عدم جواز این عمل و آثار فقهی و حقوقی مرتبط با این 
پدیده است. در این مقاله دو مسئله فوق مورد بررسی قرار گرفته و روشن شده است که اگر این 
عمل بر روی شخصی که دارای اختلالات فیزیکی در دستگاه تناسلی خود می‌باشد )خنثای 
فیزیکی یا بدنی( انجام گیرد، مشروع و جایز می‌باشد. ولی اگر بر روی کسی که هیچ‌گونه مشکل 
جنسیِ جسمی یا روانی نداشته باشد، انجام گیرد، از نظر شرعی و قانونی جایز نمی‌باشد. در مورد 
»خنثای روانی« )کسی که هیچگونه نقصی در دستگاه تناسلی خود ندارد اما به دلایل روانی 
خواستار تغییر جنسیت است( سه نظریه بیان گردیده است: 1- مشروعیت مطلق؛ 2- ممنوعیت 
مطلق؛ 3- مشروعیت مشروط؛ که نظریه اخیر طرفداران بیشتری دارد. بر طبق نظرات فقهای 
عظام، فرد پس از تغییر جنسیت در اموری چون ارث، قصاص، حدود، دیات، شهادت و مهریه تابع 
جنسیت واقعی خود خواهد بود ولی از حیث احکام و تکالیف شرعی، جنسیت ظاهری او معیار 
تلقی می‌گردد. در حقوق موضوعه ایران کسی که مطابق استانداردهای پزشکی تغییر جنسیت داده 

است می‌تواند از دادگاه‌های ذی‌صلاح تقاضای اصلاح شناسنامه خود را نماید.
در این تحقیق ما از روش تحلیلی‌توصیفی به‌صورت کتابخانه‌ای بهره می‌بریم.

کليدواژه
تغییر جنسیت، آثار و احکام خنثي، اختلالات هويت جنسي.

1. دانش‌آموخته سطح چهار رشته تخصصی فقه و اصول حوزه علمیه خراسان.

بررسی فقهي‌حقوقی مبانی تغيير جنسيت 
بر اساس وضعیت شخص
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مقدمه
پیشرفت علم و تکنولوژی هر روز باعث پیدایش پدیده‌های جدیدی می‌شود. این موضوعات جدید 
به تبع خود مسائل جدید حقوقی را به‌دنبال دارد که در گذشته سابقه و زمینة وقوع آن وجود 
نداشته است. یکی از این موضوعات تغییر جنسیت است. مقصود از تغییر جنسیت این است که 
هویت و جنسیت مرد یا زن به کلی تغییر کند. پزشکان امروزه در پرتوی پیشرفت علم پزشکی، 
می‌توانند جنسیت اشخاص را تغییر دهند و علائم و ممیزی جنسیتی را از شخص بردارند و علائم 
و نشانه‌های جنس مخالف را در او قرار دهند. با توجه به نقشی که تغییر جنسیت در زنـدگی 
شخصی و خصوصی شخص ایفا می‌نمایـد اگـر شخص طبق استانداردهای پزشکی تغییر جنسیت 
دهد، از حالت اضطراب و افسردگی خارج می‌شود و به حالت نشاط و آرامش طبیعی برمی‌گردد اما 
در صورتی که به صرف تمایل خود و برخلاف مقررات علم پزشکی تغییر جنسیت دهد، مشکلات 
جسمانی و روانی او مضاعف می‌شود. بنابراین با توجه به نقش مهمی که جنسیت در زندگی 
شخصی و اجتماعی بشر دارد و با عنایت به حقوقی که به هر یک از دو جنس مذکر و مؤنث تعلق 
می‌گیرد، ضروری است که موضوع تغییر جنسیت از لحاظ فقهی و حقوقی نیز مورد بررسی قرار 
گیرد. تغییر جنسیت، موجب پیدایش مسائل جدیدی در این زمینه شده است که در کتب و 

مقالات فقهی و حقوقی، این بحث کمتر مطرح شده است.
سابقة تغییر جنسیت بـه کشورهای آمریکا و انگلستان برمـی‌گردد. در آمریکا در سال 1952 برای 
اولین بار مردی اقـدام به تغییر جنسیت خود کـرد. )به نقل از: نشریـه اندیشه و رفتـار، 1382: 
7( در انگلستان در فاصلة سـال‌های 1942 تا 1948 دخـتری به نام لورا دیلون تـغییر جنسیت 
داد و نـام مایـک دیلون را بـرای خود انتـخاب نـمود. )ylym.wordpress.com( به‌تدریج در 
کشورهای مختلف این عمل رواج یافت و به‌منظور ایجاد وحدت رویه پزشکی هر سال سمپوزیوم 
www.pfc.org.( .بین‌المللی تشکیل می‌شود که اولین آن در سال 1996 در لندن برگزار شد

uk/news( امروزه اکثر کشورهای عضو اتحادیه اروپا تغییر جنسیت را امری قانونی اعلام کرده 

و مقرراتی را در این باره وضع نموده‌اند. )www.pfc.org.uk/news( در حقوق اسلام، هرچند 
سابقه تغییر جنسیت به زمان حکومت حضرت علی)ع( برمی‌گردد و در آن زمان حضرت کسی را 
که با پسر عمویش ازدواج کرده بود، از او جدا و به مردان ملحق کردند )حر عاملی، 1412: 286(1 

1. »روزی شریح، قاضی منصوب از  طرف حضرت علی)ع(، در دادگاه نشسته بود که فردی وارد شد و گفت: من شکایت دارم. 
قاضی گفت: از چه کســی شــاکی هســتی؟ جواب داد: از تو قاضی! او دادگاه را خلوت نمود و گفت: شکایت خود را طرح کن. 
شخص گفت: من هم دارای ممیز و علائم جنسی زنانه و هم مردانه هستم! قاضی گفت: در این موارد، امیرالمومنین)ع( شخص 
را به جنسیتی الحاق می‌کند که از ممیزی آن ادرار خارج می‌شود. شخص گفت: از هـر دو ممیزی ادرار خارج مـی‌شود! قاضی 
پرســـید: از کدامیک زودتر خارج می‌شــود؟ جواب داد: از هر دو هم‌زمان خارج می‌شود! قاضی سؤال کرد: از کدامیک زودتر 
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اما در فقه اسلامی و حقوق ایران در مورد وضعیت و شرایط آن چندان تحقیق نشده و از لحاظ 
قانونی نیز قانون خاصی در این باره وضع نشده است. در میان فقیهان امامیه امام خمینی)ره( 
اولین فقیهی است که تغییر جنسیت را مجاز اعلام کرده است. در مقالة حاضر نظر ایشان مورد 

بررسی قرار خواهد گرفت.
در ایران حدود سه تا پنج‌هزار دوجنسی وجود دارد و احتمال می‌رود که آمار مبتلایان به این 
ناهنجاری بیشتر باشد. بیشتر کسانی که مراجعه کرده و خود را معرفی نموده‌اند، از استان‌های 
گیلان و مازندران هستند. )www.baztab.ir/news :1386/2/3( تنها از سال 1374 تا 1379 
در بیمارستان حضرت علی‌اصغر)ع( تهران تعداد 30 مورد دوجنسی تحت درمان قرار گرفته‌اند. 

)مجله علمی‌پزشکی قانونی، 1379: 35(
شایان ذکر است که در مورد تغییر جنسیت دو بحث باید مورد بررسی قرار گیرد. یکی اینکه آیا 
چنین عملی از نظر قانون و شرع مجاز است؟ دیگر اینکه با فرض مجازبودن عمل مزبور، چنانچه 
فردی تغییر جنسیت بدهد چه آثار حقوقی بر آن بار می‌شود؟ ابتدا کسانی را که از نظر پزشکی 
می‌توانند موضوع تغییر جنسیت قرار گیرند مورد بررسی قرار می‌دهیم و سپس به بررسی سه 
نظریه که در این خصوص وجود دارد، می‌پردازیم. سه نظریه مزبور عبارت است از: 1. نظریه 

مشروعیت مطلق تغییر جنسیت، 2. نظریه ممنوعیت مطلق و 3. نظریه مشروعیت مشروط.

1. اشخاص موضوع تغییر جنسیت
در بادی امر این‌گونه به ذهن خطور می‌کند که تمام انسان‌های روی زمین در معرض تغییر 
جنسیت هستند و هر کس که  تمایل داشته باشد، می‌تواند موضوع عمل تغییر جنسیت قرار 
گیرد، اما در علم پزشکی دو گروه از افراد در معرض تغییر جنسیت هستند: گروه اول کسانی که در 
فقه و حقوق به‌عنوان خنثی معروف شده‌اند و در علم پزشکی به »هرمافرودیسم« یا »دوجنسی« 

قطع می‌شــود؟ جواب داد: از هر دو هم‌زمان قطع می‌گردد! قاضی گفت: این جریان بسیار شگفت‌آور است! شخص جواب داد: 
عجیب‌تر این اســت که او با پسرعمویش ازدواج کرده و دارای فرزند شده است و شوهر برای خدمت به او کنیزی را خریداری 
کرده اســت و شــخص با او آمیزش کرده است و کنیز نیز از این شخص بچه‌دار شده است! در نتیجه، چون از جهتی وی مادر 
بچه‌های پســرعمویش و از جهت دیگر، پدر فرزند کنیز محســوب می‌شود، تقاضای طلاق از پسرعموی خود را دارد. قاضی با 
کمال شگفتی، دادگاه را ترک نمود و به خدمت امیرالمؤمنین)ع( رسید و قضیه را برای ایشان بازگو نمود. حضرت، خواهان را 
احضار کرد و قضیه را چنان که مطرح شده بود، تأیید نمود. حضرت پسرعموی آن شخص را نیز احضار کرد و او هم ماجرا را 
تأیید کرد. حضرت به شخصی به نام »دینار« که مردی خواجه بود، دستور داد تا با دو زن، این شخص را از قسمت بالای بدن 
لخت کنند و دنده‌های او را شمارش نمایند. او بعد از شمارش اعلام نمود: در سمت راست این شخص دوازده و در سمت چپ 
او یازده دنده وجود دارد. حضرت تکبیر گفتند و شــخص مذکور را به مردان الحاق کردند و لباس مردانه بر تن او پوشــاندند. 
پسرعموی شخص مذکور اعتراض نمود: یا امیرالمؤمنین، دخترعمو و زنم را از من جدا کردی و به مردان ملحق نمودی! حکم 
این پرونده را از کجا آورده‌ای؟ حضرت جواب دادند: حکم این پرونده را از پدرم آدم و مادرم حوا به ارث برده‌ام زیرا خداوند حوا 
را از سمت چپ آدم آفرید و در نتیجه، تعداد دنده‌های سمت چپ مردان یک دنده کمتر از سمت راست آنان است ولی تعداد 

دنده‌های دو طرف زنان با هم مساوی است و به این دلیل من او را به مردان ملحق نمودم«.
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مشهورند. بیماری دوجنسی یا هرمافرودیسم، نوعی ناهنجاری است که در دوران تکامل جنین در 
رحم مادر به‌وجود می‌آید که ممکن است تحت‌ تأثیر هورمون‌های مادر و یا بعضی از داروها و مواد 
شیمیایی مورد استفاده‌ مادر در دوران بارداری ایجاد شود. تغییرات هورمونی، جنسی و همچنین 
گاهی تغییرات ژنتیک و کروموزومی در این نوع بیماران وجود دارد که شدت تغییرات متفاوت 

است. )عباسی، آیت‌الهی و عمرانی، 1382: 59-60(
گروه دوم کسانی هستند که علائم جنسی جسمی آن‌ها با گرایشات و تمایلات جنسی آن‌ها 
همسو نیست و با هم تعارض دارد. این گروه به خنثای روانی مشهور شده و در علم پزشکی به 
»ترانسکسوآلیسم« یا »اختلال هویت جنسی« معروفند. ترانسکسوآلیسم یک اختلال روانپـزشکی 
آناتومـی، فیزیولوژی هورمونی و فرمول کروموزومی جنسی فـرد هـماهنگی دارد و  است که 
ظاهرش هم در هـمان جنسی است که فـرمول ژنتیکی وی ایجاب مـی‌کند، اما از نـظر روانـی از 
www.pezeshkonline.( .آن نـقش جـنسی که در آن است، در عـذاب شـدیـد بـه‌سر مـی‌بـرد

ir( به عبارت دیگر، در بیماری مذکور جنس روانی شخص متضاد با جنس فیزیکی وی است. 
)www.merriam-webster.com/dictionary/transsexualism( و فرد از جنسیت خود 
راضی نیست و تمایل شدید به تغییر در جنسیت خود دارد. در این بیماری وضعیت ظاهری 
جسمی و جنسی، ارگان‌های داخلی جنسی و سیستم هورمونی و کروموزومی کاملًا در سلامت 
به‌سر می‌برد اما فرد از نظر ذهنی و روحی منکر صحت نوع جنسیت خود است و به‌عبارتی، معتقد 
به وجود اشتباه در نوع جنسیت خود است و به‌حدی از آن ناراضی است که باعث آزار شدید روحی 
و در نهایت تصمیم قطعی به تغییر در جنسیت خواهد شد. این اختلال شدیدترین درجه اختلال 
جنسی قلمداد می‌شود زیرا از نظر جنسی بین جسم و فکر تناقض و مغایرت وجود دارد. )طیرانی، 
1385: 9( تفاوت این بیماری با بیماری دوجنسی در این است که بیماران دوجنسی دارای اختلال 
ظاهری در اندام تناسلی، اندام‌های داخلی و سیستم هورمونی خود هستند و معمولاً نمای ظاهری 
از اندام هر دو جنس را دارند، درحالی که بیماران ترانسکسوآلیسم از نظر جسمی کاملًا سالمند و 

)www.pezeshkonline.ir( .تنها از نظر روحی با مشکل فراوان مواجه هستند
بنابراین با توجه به سابقه موضوع در علم پزشکی، می‌توان گفت که افرادی در معرض این درمان 
قرار می‌گیرند که به‌نوعی از لحاظ جسمی یا روانی یا هر دو مشکل جنسی داشته باشند و پزشک 
متخصص، تغییر جنسیت را برای بهبود وضع او مناسب تشخیص دهد. افرادی که خلقت آن‌ها 
کامل بوده و نقصی در بدن آن‌ها وجود ندارد، تغییر و تبدیل جنس آن‌ها به جنس مخالف بسیار 
نادر است و به همین دلیل، برخی اصطلاح »اصلاح جنسیت« را پیشنهاد کرده‌اند. )کریمی‌نیا، 

)77 :1379
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2. نظریة ممنوعیت مطلق تغییر جنسیت
دلایلی که بر ممنوعیت مطلق تغییر جنسیت اقامه شده، عبارت است از: 1. حرمت از بین بردن 
اعـضای بدن، 2. غیرمجاز بودن تغـییر در خلقت الهی، 3. مـخالفت با مـصالح عـمومی، 4. رواج 
همجنس‌بازی و تأنث. در ذیل، هر یک از دلایل مذکور را به‌صورت جداگانه مورد بررسی قرار 

می‌دهیم:

1ـ2ـ حرمت از بین بردن اعضای بدن
اساساً از بین بردن اعضای بدن جزء اعمال حرام و ممنوع به شمار می‌آید. به عبارت دیگر کسی 
نباید به عضوی از بدن خود یا دیگری صدمه وارد کند یا آن را از بین ببرد. بنابراین مجازدانستن 
تغییر جنسیت مستلزم جایزبودنِ برداشتن و یا از بین بردن اعضای بدن است. در حالی که از 
بین بردن اعضای بدن حرام محسوب می‌شود. در نتیجه تغییر جنسیت عملی نامشروع است. 
)مدنی تبریزی، 1416: 49؛ مبروک النجار، تغییر جنسیت در قاهـره، www.umich.edu( به‌نظر 
می‌رسد این گروه به قاعده »لاضرر و لاضرار فی الاسلام« استناد کرده باشند که به موجب قاعده 

مزبور ایجاد نقص و ضرر حتی بر بدن خود حرام است. )خرازی، 1379: 104(
دلیل مذکور در بالا قابل قبول و منطقی نیست. زیرا مقصود از قاعده لاضرر، عدم تشریع حکم 
ضرری است. بدین معنی که شارع، حکمی را که موجب ضرر مکلفان شود اصولاً تشریع نکرده و 
هرگونه حکم ضرری را در اسلام نفی کرده است. )انصاری، 1374: 524( بنابراین، مبنای قاعده 

لاضرر، شیء نیست بلکه نفی هرگونه حکم ضرری است.
از طرف دیگر در صورتی می‌توان تغییر جنسیت را به‌طور مطلق ممنوع دانست که ضرورت ایجاب 
نکند. اگر شخصی در نتیجه بیماری مجبور شود که عضوی از اعضای بدن خویش را بردارد، قاعده 
مجاز‌بودن امور ممنوعه در موارد اضطرار موجب می‌شود که برداشتن یا از بین بردن عضوی از بدن 

مشروع گردد )خرازی، 1379: 104؛ جوان، 1388: 162(

2ـ 2ـ غیرمجازبودن تغییر در خلقت الهی
دلیـل دیـگر نظریـه ممنوعـیت تـغییر جـنسیت، غـیرمجازبـودن تـغییر در خـلقت الـهی است. 
ایـن گـروه که عـمدتاً فـقهای اهـل‌سنت و مسیحی هستند، معتقدنـد که خداونـد انـسان را 
مـذکر و مؤنث آفریـده است و هـیچ قدرتی نمی‌تواند مذکـری را به مؤنث یا بالعکس تـغییر دهـد 
 www.hawzahnews.net( .و تغییر جـنسیت را دخـالت در کار خـلقت خـدا مــی‌داننــد
modules/news; www.mofidu.ac.ir/desktop( بـه عبارت دیگر، تغییر مذکر به مؤنث 
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یا بالعکس امری غیرمقدور و ناشدنی است و چون موضوع تغییرناپذیر است، حکم آن نیز ثابت و 
غیرقابل‌تغییر است. )باریکلو، 1382: 70( در فرانسه هم تا قبل از اصلاحات سال 1993 با تمسک 

به همین استدلال قائل به تحریم تغییر جنسیت بوده‌اند. )دیانی، 1379: 35(
این گروه برای اثبات ادعای خود به آیات قرآنی استناد کرده‌اند که می‌فرماید: »خداوند شیطان 
را از درگاه رحمت خود به‌دلیل مجادله با خدا دور کرده است و شیطان گفت: من از بندگان تو 
قسمتی را زیر بار طاعت خود خواهم کشید، سخت گمراهشان کنم و به آرزوهای باطل و دور و 
دراز درافکنم و به آن‌ها دستور دهم تا گوش حیوانات را ببرند و امر کنم تا خلقت خدا را تغییر 
دهند. ای بندگان بدانید هر کس شیطان را دوست گیرد و نه خدا را سخت زیان کرده، زیانی که 
آشکار است« )نساء، 119-118(. این گروه بر این باورند که این آیه اشاره به شیطانی‌بودن عمل 
تغییر خلقت خدا دارد. بنابراین تغییر جنسیت امری غیرمجاز است. حتی برخی از اهل‌تسنن بر 
اساس همین مبنا پیوند اعضا را نیز جایز نمی‌شمارند و مصداقی از تغییر در خلق خداوند می‌دانند.

دلیل مذکور در بالا صحیح به نظر نمی‌رسد. زیرا، اولاً این آیه اطلاق ندارد. آیه در مقام سرزنش آن 
چیزی است که مشرکان می‏خوانند و درصدد بیان دشمنی شیطان و سرکشی او و اشاره به اقوال 
اوست که منجر به شرک و نشر بدعت‌های حرام می‌شود. ثانیاً، اگر مطلق تغییرات حرام باشد، 
تخصیص اکثر لازم می‏آید که امری قبیح و ناپسند به شمار می‌آید. )خرازی، 1379: 104( به 
عبارت دیگر، اگر بنا باشد تغییر جنسیت به خاطر تغییر در خلقت خداوند سبحان، حرام باشد پس 
لازم می‌آید که همه کارهای روزمره ما حرام باشد. چراکه زندگی روزمره ما با تغییر و تبدیل‌های 
فراوانی همراه است. بنابراین، این آیه ناظر به تغییر جنسیت نیست. بلکه درصدد بیان حرمت 
تغییرات ناشی از گمراه‌کردن شیطان است که منجر به امور خلاف فطرت توحیدی از قبیل شرک 

و بدعت‌های حرام می‏شود.
همچنین موضوع مورد بحث، تغییر جنسیت تمام افراد بشر نیست. در علم پزشکی نیز اعتقاد 
بر این نیست که تـمام افراد می‌توانـند تغییر جنسیت بدهند، بلکه افـرادی که به‌نوعی بیمار 
می‌شوند، موضوع تغییر جنسیت هستند. پس غیرمقدوربودن تغییر جنسیت شامل تمام افراد 
نمی‌شود، بلکه شامل افرادی می‌شود که گرایشات جنسی و روانی آن‌ها با علایم جنسی، هماهنگ 
و همسو است )افراد عادی( و اکثر انسان‌ها نیز در این گروه قرار دارند و تنها این گروه از افراد خارج 
از موضوع هستند. همان‌گونه که بعضی از فقها با استناد به ظاهر آیات نوشته‌اند: »خداوند انسان 
را مذکر و یا مؤنث آفریده است. درنتیجه کسی که دارای علایم هر دو جنس مذکر و مؤنث است، 

یکی از علایم اصلی و دیگری زاید است«. )طباطبایی، 1416: 642(
بنابراین مراجعه به متخصصان جهت تشخیص جنسیت اصلی و از بین بردن علایم جنسیت 
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غیراصلی در خنثای بدنی و خنثای روانی نه‌تنها امری ممنوع نیست بلکه امری شایسته و پسندیده 
است. همچنان که بعضی )Swartz, 1997(، ضمن قبول انحصار جنسیت بشر در مذکر و مؤنث، 
اظهار کرده‌اند که »تعیین جنسیت در زمان ولادت شخص یک پیشگویی است که در مورد خنثای 
بدنی یا روانی این پیشگویی نادرست بوده و در پیشگویی جنسیت آنان اشتباه شده است، هرچند 

این پیشگویی در اغلب موارد با واقعیت منطبق است«.

3ـ2ـ مخالفت با مصالح عمومی
برخی مؤلفان حقوقی بر این باورند که تغییر جنسیت به‌دلیل مخالفت آن با مصالح عمومی، امری 
غیرمجاز است. زیرا قواعدی که وضع مدنی اشخاص را در جامعه تعیین می‌کند تنها به‌خاطر حفظ 
منافع او وضع نشده است، بلکه هدف مهم این‌گونه قواعد، تأمین مصالح عمومی است. به همین 
جهت اشخاص نمی‌توانند برخلاف آن با یکدیگر توافق کنند. چنان‌که به‌وسیله قرارداد نیز نمی‌توان 

تابعیت یا جنسیت کسی را تغییر داد. )کاتوزیان، 1373: 175(
دلیل مذکور قابل انتقاد است. زیرا دلیل ذکر شده در صورتی دلالت بر عدم‌مشروعیت مطلق تغییر 
جنسیت می‌کند که در علم پزشکی تغییر جنسیت مشروط به هیچ‌گونه قید و شرطی نباشد و 
هرکس که میل به تغییر جنسیت خود داشته باشد، بتواند موضوع عمل تغییر جنسیت قرار گیرد. 
اما اگر تغییر جنسیت مشروط به شرایطی شود، چنان‌که در بسیاری از کشورها مانند آلمان، بلژیک، 
 Elizabeth,1988,p.5( ژاپن و ترکیه مقررات و شرایط خاصی در این باره تصویب شده است
نخواهد  جامعه  مصالح  با  مغایرتی   )www.seeline-project.net; www.trans-action.org

داشت. بنابراین در مواردی که تغییر جنسیت طبق نظر پزشک و برای درمان بیماری انجام شود، 
دلیل یاد شده نمی‌تواند دلالت بر ممنوعیت آن به‌طور مطلق نماید. )جوان، 1388: 162؛ باریکلو، 

)72 :1382

4ـ2ـ رواج همجنس‌بازی
برخی مؤلفان، یکی از دلایل مجازنبـودن تغییر جنسیت را رواج همجنس‌بازی در جامعه می‌دانند 
که زشت‌ترین عمل و جرم در جامعه بشری است و حرمت آن در اسلام از ضروریات محسوب 
می‌شود. از نظر ایشان تغییر جنسیت برای امر معقولی مانند باروری و زاد و ولد انجام نمی‌شود 
بلکه برای ارضای شهوت و لذت‌پرستی انجام می‌شود. )مبروک النجار، تغییر جنسیت در قاهره 

)www.umich.edu

دلیل مذکور در بالا قابل‌مناقشه است. زیرا مجازشدن و رواج همجنس‌بازی با تغییر جنسیت، منوط 
بر این است که اولاً جنسیت شخص محرز باشد، ثانیاً با عمل جراحی تغییر نکند. در حالی که 
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در افراد دوجنسی، جنسیت شخص محرز نیست و در خنثای روانی، با عمل جراحی شخص در 
جنسیت خود باقی نمی‌ماند بلکه به جنس مقابل تغییر داده می‌شود. در نتیجه رواج همجنس‌بازی 

منتفی خواهد بود.

5 ـ2ـ تأنث
برخی1 تغییر جنسیت را  از باب تأنث، امری غیرمجاز برشمرده‌اند. تأنث یا تخنّث به اعمال و 
حرکاتی گفته می‌شود که شخص  برخلاف جنسیت خودش انجام می‌دهد. دلیل این گروه روایتی 
است که در زمان رسول اکرم)ص( وارد شده است: کسی خدمت حضرت رسول آمد و حرکاتی 
را که شایسته مردان بود، انجام داد. حضرت نیزآن عمل را نهی نمودند و آن را تأنث یا تخنث 

)www.hawzahnews.netprintpage.aspx?dataid( .خواندند
دلیل مذکور در فوق قابل‌بحث و مناقشه است. زیرا روایت درصدد بیان نکوهش رفتار غیراخلاقی 
و ناپسند افـرادی است که حرکاتی شبیه بـه حرکات جنس مـخالف را انجام می‌دهند. در واقع، 
می‌توان گفت که نکوهش پیامبر، نوعی احترام‌گذاشتن به حریم و حقوق دیگران است. بنابراین، 
این روایت ناظر به تغییر جنسیت نیست و چنانچه قبلًا نیز گفته شد، افرادی در معرض این درمان 
قرار می‌گیرند که به‌نوعی از لحاظ جسمی یا روانی یا هر دو مشکل جنسی داشته باشند و پزشک 

متخصص تغییر جنسیت را برای بهبود وضع آن‌ها مناسب تشخیص دهد.

3. نظریه مشروعیت مطلق تغییر جنسیت
در مقابل نظریه پیشین نظریة دیگری وجود دارد که بر مبنای آن تغییر جنسیت به‌طور مطلق 

مجاز و مشروع است که عمده دلایل این گروه عبارت است از: اصل اباحه و قاعده تسلیط.

1ـ 3ـ اصل اباحه
مطابق اصل اباحه هر کاری حلال است مگر آنکه دلیل صریحی بر حرمت آن وجود داشته باشد. 
)حرّ عاملی: 60(2 مثلًا اعمالی چون لواط و زنا حرام محسوب می‌شود. چرا که دلیل بر حرمت 
این افعال وجود نص صریح قرآن کریم در مورد آن‌ها است. )شعرا، آیه 166-165؛ اسراء، آیه 32( 
اما در مورد تغییر جنسیت، چون نص صریحی بر حرمت نداریم بنابر اصل اباحه چنین عملی 
مشروع است. )موسوی خمینی، 1366: 626؛ مؤمن، 1415: 109؛ خرازی، 1379: 104( بنابراین، 
طبق نظر مشهور فقیهان و حقوق‌دانان اگر در عملی منع و تحریم ثابت نشود، اصل اولیه، جواز 

1. محمد قائینی: تغییر جنسیت مصداق  تأنث یا تشبه به جنس مخالف است. بنابراین، امری غیرمجاز است )دیانی: 36(.
2. »کل شیء هو لک حلال حتی تعرف أنه حرام بعینه«.
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و مشروعیت آن است و به تعبیر دیگر، می‌توان با استناد به اصل اباحه یا قاعده صحت، تغییر 
جنسیت را مجاز شمرد. )دیانی، 1379: 36( از طرف دیگر، مقتضای اصـل عملی مشروعیت است 
و از ناحیـه ادله، احکامـی که بر موضوعات بـه‌عـنوان مـرد و زن بار شـده یا اینکه جنس مـرد 
بایـد بر جنسیت خود باقی باشـد یا نـه هـیچ تعارضی با اصـل عملی نـدارد. بنـابراین تغییر 

)www.hawzahnews.net/printpage.aspx?dataid( .جنسیت امـری مـجاز است
این دلیل قابل‌انتقاد است. زیرا هر چند از طرف شارع و قانون‌گذار، دلیل خاصی مبنی بر عدم جواز 
و ممنوعیت تغییر جنسیت وجود ندارد اما چون تغییر جنسیت، عملی است که پزشکان متخصص 
آن را انجام می‌دهند، باید دید که آیا انجام هر عملی مجاز است یا مشروط. در قانون و فقه ملاحظه 
می‌شود که صاحب‌نظران در باب اجاره اشخاص و نیز شرط فعل که از اعمال حقوقی بارز و مشهود 
و موضوع آن انجام فعل است، تأکید کرده‌اند که عمل مورد اجاره یا مشروط باید دارای منفعت 

عقلایی مشروع و قابل‌اعتنا باشد. )انصاری،1410: 5؛ علامه حلی، 1418: 286(
بنابراین اگر شخصی بدون اینکه مشکل خاصی داشته باشد، اقدام به تغییر جنسیت خود کند، 
چون این عمل دارای منفعت عقلایی مشروع نیست و از طرفی هم شخص را گرفتار بحران روحی 
و روانی می‌کند، می‌توان به استناد عمومات مذکور در مبحث قبلی انجام آن را نامشروع تلقی نمود.

2ـ3ـ  قاعده تسلیط
از دلایل دیگری که می‌توان مشروعیت مطلق تغییر جنسیت را از آن استنباط کرد، قاعده »الناس 
مسلطون علی انفسهم« است. )خرازی، 1379: 104( گرچه این قاعده در سیاق قاعده سلطه مردم 
بر مالشان است اما بعضی برای صحت فروش اعضای بدن نیز به آن استناد کرده‌اند. )مؤمن: 163(

بنابراین همانگونه که مردم حق دارند در مالشان هر تصرفی بکنند، می‌توانند در بدن خود نیز هر 
نوع تصرفی را که بخواهند، انجام دهند. در نتیجه تغییر جنسیت بر اساس این قاعده امری مجاز 
است. قاعدة مزبور گرچه عیناً در روایت وارد نشده است اما می‌توان آن را از روایات واردشده در 
باب نکاح باکره رشیده استنباط کرد. به‌عنوان مثال در صحیحه فضیل‌بن‌یسار و محمدبن‌مسلم و 
زراره و برید‌بن‌معاویه از حضرت باقر)ع( نقل شده است: زنی که مالک خودش است، سفیه و مولی 

علیها نیست، ازدواج او بدون اذن اما نافذ است.1
در حجیت این قاعده نمی‌توان مناقشه نمود اما از جهت مفهوم قاعده و تطبیق آن بر مورد می‌توان 
بحث کرد. زیرا، مفهوم قاعده این نیست که انسان همانگونه که بر اموال خود حاکم است، بر خود 
ولایت و حاکمیت دارد، بلکه آنچه در باب روایت نکاح باکره رشیده وارد شده، این است که اگر زنی 

1. صحیحه فضیل‌بن‌یسار و محمد‌بن‌مسلم و زراره و برید‌بن‌معاویه عن ابی‌جعفر)ع(: »المرأه التی ملکت نفسها غیر السفیهه و  
لامولی علیها، ان تزویجها بغیر ولی جایز«. )حر عاملی: 203 به بعد(
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بتواند امور خود را اداره کند و نیز مصلحت و غبطه خود را تأمین نماید، می‌تواند بدون اذن ولی 
ازدواج کند. )باریکلو، 1382: 73( همانطوری که برخی صاحب‌نظران نیز قاعده را این‌گونه تفسیر 
کرده‌اند. )انصاری، 1415: 117(1 درنتیجه از لحاظ مفهومی این قاعده دلالتی بر سلطه انسان 
نسبت به خودش ندارد. بر فرض که این قاعده دلالت بر سلطه انسان نسبت به خود داشته باشد، 
باز نمی‌توان به استناد این قاعده تغییر جنسیت را به‌طور مطلق مشروع دانست. زیرا قاعده سلطه 
مشر‌عّ نیست و مالک نمی‌تواند هر تصرفی در مال خود انجام دهد. بلکه، باید تصرفی نماید که از 
دیدگاه عقلا متعارف و معقول باشد. )توحیدی، بیتا: 102( با این وجود، فقط تصرفاتی در بدن جایز 
است که عقلایی و مشروع باشد. بنابراین تغییر جنسیت در اشخاصی که تمایلات جنسی روانی 

آن‌ها مطابق با علایم ظاهری است، از دیدگاه عقلا تصرفی نامعقول و نامتعارف است.
قاعدة سلطه محدود به مواردی است که دارای نفع عقلایی مشروع باشد. زیرا با توجه به اصول 
و قواعد مسلم حقوقی و سیرة عقلا، تصرفات لغو و زاید و یا دارای مفاسد اجتماعی یا شخصی، 

مشروع و مورد حمایت قانون نیست. )باریکلو، 1382: 74(

4. نظریه مشروعیت مشروط
نظریة دیگری که در این زمینه مطرح شده، مشروعیت مشروط است. به موجب این نظریه تغییر 
جنسیت در صورتی مجاز است که شخص دارای مشکل جنسی باشد و پزشک متخصص تغییر 
جنسیت را برای رفع مشکل او مفید تشخیص دهد. از نظر قانون مدنی نیز شرط صحت هر 
قراردادی این است که موضوع آن دارای منفعت عقلایی مشروع باشد.2 شخصی که به‌منظور تغییر 
جنسیت با یک پزشک و جراح قرارداد می‌بندد، در صورتی قرارداد مزبور صحیح خواهد بود که 
عمل مزبور برای او منفعت عقلایی داشته باشد. در اکثر نظام‌های حقوقی از جمله آلمان، انگلستان، 
فرانسه، ایتالیا، هلند، پرتغال، دانمارک، ترکیه و بلژیک این نظریه پذیرفته شده است و کشورهایی 
که تغییر جنسیت را مجاز دانسته‌اند، مشروعیت آن را منوط به وجود شرایطی کرده‌اند. شاید 
این‌گونه استنباط گردد که اگر مشروعیت تغییر جنسیت مشروط به شرایطی شود، مشروعیت آن 
از واضحات و مسلمات است، زیرا به استناد قاعده »الضرورات تبیح المحظورات« و »حدیث رفع«،3 

1. انصاری: »فان الظاهر ان المراد بکونها مالکه لنفســها، کونها مالکه لامورها و ما به نظام معاشها من المعاوضات و العطیات و 
غیرها کما یدل علی ذلک، تفسیر مالکیه امرها فی روایه زراره بان »تبیع و تشتری و تعتق« فیرجع حاصل ذلک الی کونها بالغه 
رشیده، فیکون قوله »غیرالسفیهه و لاالمولی علیها« ای لاجل الصغر، تفسیرا لمالکیه نفسها، فملاک امرها تاره فسر فی الاخبار 
بصحه عقودها وایقاعاتها واخری باتصافها بما هو مناط صحه تلک الامور، و هی عدم السفاهه و الصغر المعبر عنها بالبلوغ و الرشد«.

2. ماده 215 ق.م: مورد معامله باید مالیت داشته و متضمن منفعت عقلایی مشروع باشد.
3. حدیث رفع: »عن ابى عبدالله)ع( قال، قال رســول الله)ص(: رفع عن امتى تســعه: الخطأ والنســیان، و ما اکرهوا علیه، و ما 
لایطیقون، و ما لایعلمون، و ما اضطروا الیه، و الحســد، و الطیره و التفکر فى الوسوســه فى الخلق ما لم ینطق بشفه«. )علامه 
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هر عمل ممنوع و غیرقانونی در شرایط اضطرار مباح و قانونی می‌شود. )باریکلو، 1382: 75( اما 
این ادعا قابل‌پذیرش نیست. زیرا، قواعد مذکور زمانی کاربرد دارد که ابتدا منع قانونی وجود داشته 
باشد و شخص در شرایط اضطرار قرار گیرد، سپس این قاعده از او رفع حرمت یا ممنوعیت کند 
و بعد از خروج از شرایط اضطرار، ادله حرمت دوباره حاکم شود. اما در تغییر جنسیت بر مبنای 
نظریه مشروعیت مشروط، اصلًا ممنوعیت و حرمتی وجود ندارد که قاعده مزبور آن را مرتفع 
سازد. به همین جهت برخی به وجوب تغییر جنسیت نسبت به افراد خنثی اعم از فیزیکی یا بدنی 
Skovgaard-petersenwww.umich.edu/journal/vol2no3/.sex-in-cairo.( معتقدند 

html( اما قاعده اباحه‌شدن ممنوعات در شرایط اضطرار برای مضطر فقط اباحه یا اختیار می‌آورد 

و نمی‌توان از این قاعده استفاده وجوب یا لزوم کرد. از طرف دیگر ممکن است شخصی شرایط 
تغییر جنسیت را داشته باشد، اما در حالت اضطرار قرار نگیرد. بنابراین مشروعیت مشروط تغییر 
جنسیت از باب ادله اضطرار نیست بلکه از لحاظ علم پزشکی شرایطی لازم است تا برای پزشک، 
موضوع معالجه فراهم شود. از لحاظ حقوقی نیز این شرایط لازم تلقی شده است تا مورد حمایت 

قانون قرار گیرد. )باریکلو، 1382: 75(
از قاعده عسر و حرج نیز می‌توان مشروعیت مشروط تغییر جنسیت را استنباط کرد. براساس آیات 
الهی )حج/78، مائده/6 و بقره/285( در دین اسلام حکم حرجی تشریع نشده است و بنابراین 
چنانچه از ناحیه هر حکمی حرج و مشقت لازم آید، به استناد آیات شریفه فوق این حکم منتفی و 
از صفحه تشریع مرفوع است. )روشن، 1386: 162( شخصی که بقا در جنسیت فعلی موجب عسر 
و حرج برای او است، به استناد قاعده عسر و حرج باید بتواند تغییر جنسیت دهد. استناد به قاعده 

مزبور تنها با وجود عسر و حرج جایز می‌شود که این امر باید به تأیید پزشک متخصص برسد.
با توجه به نظریات مذکور در مورد وضع حقوقی تغییر جنسیت، نظریه »مشروعیت مشروط« با 

واقعیت‌های علم پزشکی منطبق‌تر است.

مجلسی، 1403: 280(
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نتیجه
و  مشروع  به  نسبت  ایران  حقوقی  نظام  در  قانونی  نص  فقدان  و  قانونگذار  سکوت  به  باتوجه 
نامشروع‌بودن تغییر جنسیت، نظرات متعددی در این زمینه مطرح شده است که در مجموع 
می‌توان آن‌ها را به سه گروه تقسیم نمود: الف: نظریه مشروعیت مطلق، ب: نظریه ممنوعیت مطلق 
و ج: نظریه مشروعیت مشروط. با عنایت به نظرات مذکور در زمینه وضع حقوقی تغییر جنسیت، 
نظریه »مشروعیت مشروط« با واقعیت‌های علم پزشکی منطبق‌تر است. بر طبق قانون مدنی نیز، 
مشروعیت هر عملی منوط به وجود منفعت عقلایی مشروع است. بنابراین، شخص در صورتی 
می‌تواند اقدام به تغییر جنسیت خود نماید که دارای مشکل جنسی باشد و پزشک متخصص، 
تغییر جنسیت را برای رفع مشکل او مفید تشخیص دهد. بنابراین، در اکثر نظام‌های حقوقی و 
نیز طبق نظر مشهور فقها، تغییر جنسیت در صورتی که از لحاظ پزشکی ضروری تشخیص داده 

شود، مجاز می‌باشد. 
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کاپلان، هارول، خلاصه روانپزشکي، ترجمه نصرت‌الله پورافکاري، تهران، شهراب، 3232.1376
کريمي، يوسف، روان‌شناسي شخصيت، تهران، دانشگاه پيام نور، 3333.1381
کليني، محمد‌بني‌عقوب، فروع کافي، تهران، دارالکتب الاسلاميه، 3434.1362
الکوفي، ابوبکر عبدا‌للهبن‌محمد، المنصف، ج5، الرياض، مکتبه الرشد، 1409ق.3535
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مجلسي، محمدتقي، روضه المتقين في شرح من لايحضره الفقيه، ناشر: بنياد فرهنگ اسلامي، 3636
حاج محمدحسين کوشانپور، قم، 1398ق.

محسني، منوچهر، مقدمات جامعه‌شناسي، تهران، نشر ديدار، 3737.1375
محمد‌بن‌محمد، الارشاد، ترجمه: سيدهاشم رسولي محلاتي، ويرايش دو، تهران، دفتر نشر 3838

فرهنگ اسلامي، 1378.
محمدي، علي، شرح رسائل، چاپ سوم، انتشارات دارالفکر، چاپ قدس، 3939.1380
مدکور، دکتر ابراهيم، المعجم الوسيط، تهران، انتشارات ناصر خسرو.4040
مسائل مستحدثه پزشکي، تهيه و تحقيق دفتر تبليغات اسلامي شعبه خراسان، ناشر: مؤسسه 4141

بوستان کتاب،‌ چاپ اول، 1384.
مشکيني، ميرزا علي، مصطلحات الفقه و معظم عناوينه الموضوعيه، قم، دفتر نشر الهادي، 4242

.1379
مقدس اردبيلي، مجمع الفائده و البرهان في شرح ارشاد الاذهان، چاپ اول، قم، مؤسسه نشر 4343

اسلامي، 1403.
مکارم شيرازي، ناصر، استفتائات جديد، ج1، ‌قم، انتشارات امام علي‌ابن‌ابي‌طالب، 4444.1383
مکارم شيرازي، ناصر، القواعد الفقهيه، قم، مدرسه علميه امام علي‌بن‌ابي‌طالب، 4545.1416
4646 مکارم شيرازي، ناصر، بحوث فقهيه هامه، چاپ اول، قم، نشر مدرسه امام علي‌ابن‌ابي‌طالب، 

1422ق.
موسوي خميني، روح‌الله، تحرير الوسيله، ترجمه علي اسلامي، چاپ نوزدهم، قم، نشر دفتر 4747

انتشارات اسلامي، 1380.
نجفي، محمدحسن، جواهر الکلام في شرح شرايع الاسلام، چاپ هفتم، بيروت، نشر دار 4848

الاحياء التراث العربي، 1981.
نوري، حسين، مستدرک الوسائل و مستنبط الوسائل، چاپ اول، بيروت، نشر مؤسسه آل‌البيت، 4949

1407ق.
نيشابوري، مسلم‌بن‌الحجاج، ابوالحسن القشيري، صحيح مسلم، ج4، بيروت، دارالاحياء، 5050.1983
قم، 5151 به مهريه(،  تعديل  نحله،  المثل،  )اجره  مالي زوجه،  نياگنجي، فرج‌الله، حقوق  هدايت 

پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامي، 1385.
هنري ماسن، پاول، رشد و شخصيت کودک، ترجمه مهشيد ياسايي، تهران، نشر مرکز، کتاب 5252

ماد، 1380.
هيثمي، علي‌بن‌ابي‌بکر، مجمع الزوائد، ج4، قاهره، دارالريان، 1407ق.5353
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سايت‌ها:
54.	www.pfc.org.uk
54.	www.goshtasb.Iran
55.	www.rouzanamak.bolgfa.com/post-188aspx
56.	www.fawikipedia.org
57.	www.pezeshk. Us
58.	www.ravaneparsibloy.com
59.	www.seraj.ir 
60.	www.goeocities.com
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حسین مصطفی‌پور1 
مهدی عصمتی2 

چکیده 
یکی از پدیده‌های نوین جامعه بشری تولد کودک از طریق رحم اجاره‌ای است. که طی آن بانوی 
صاحب رحم، نطفه یا جنین فرد دیگری را در رحم خود حمل می‌کند و پس از طی دوران بارداری 
و زایمان، بر مبنای قراردادی از پیش منعقدشده، نوزاد حاصل را به زوج طرف توافق )والدین 
حکمی یا متقاضی( تحویل می‌دهد. استفاده از رحم اجاره‌ای در سال‌های اخیر مورد توجه بسیاری 
از اندیشمندان و فقها قرار گرفته است. از آنجا که دلیل روشنی بر حرمت عمل مذکور در دست 
نیست عمل به اصل برائت می‌تواند تنها گزینه مورد وفاق باشد. با توجه به اصل مذکور و با توجه به 
عدم دلیل به تحریم از سویی و احراز عدم مخالفت چنین عملی با شریعت از سوی دیگر، می‌توان 
ادعا کرد که گرفتن تخمک از زن و لقاح آن با اسپرم مرد در خارج و سپس جایگزینی آن در رحم 
زن دیگر، محکوم به جواز می‌باشد و فقط از آیات، روایات، ابواب فقهی مرتبط و اصول و کلیات 
فقه شیعه و از ادله و روایات خاص مربوط به شیوه‌های غیرطبیعی تولید مثل، می‌توان احکام و 
آثار این روش را استنباط کرد. اگر گروهی از فقها به‌کارگیری این روش را مورد تردید قرار داده‌اند، 
احتمالا به جهت بیم از ارتکاب کارهای مقدماتی حرام نظیر اخذ تخمک از زن توسط نامحرم و یا 

اخذ اسپرم به روش غیرمجاز بوده است.
در این تحقیق از روش تحلیلی‌توصیفی به‌صورت کتابخانه‌ای بهره می‌بریم.

کلیدواژه
اجاره رحم، تلقیح، تلقیح مصنوعی، رحم اجاره‌ای، ناباروری، نسب، حضانت.

1. دانش‌آموخته رشته تخصصی مدرسه علمیه عالی نواب.
2. دانش‌آموخته سطح چهار حوزه علمیه خراسان.

پژوهشی در مشروعیت و صحت قرداد اجاره رحم در 
فقه امامیه و آثار آن
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مقدمه 
استفاده از فناوری‌های جدید در زمینه پزشکی، مانند دیگر عرصه‌های زندگی انسان، امکانات 
جدید و پرثمری در اختیار او قرار داده است. پیشگیری از وقوع برخی بیماری‌های خطرناک و 
همه‌گیر، کاهش رنج بیماران و افزایش امید به زندگی، از ثمرات بهره‌گیری از فناوری‌های جدید 
علوم پزشکی است. به‌رغم اینکه با دستاوردهای کنونی نمی‌توان به رفع و درمان همه بیماری‌ها 
برای همه افراد اقدام کرد، پیشرفت‌های دهه‌های اخیر، امکان امید به بهبود بسیاری از بیماران 
را ایجاد کرده است. یکی از این بیماری‌ها، ناباروری مردان و زنان است. تولد اولین فرزند حاصل 
از لقاح خارج رحمی، در سال 1978 این امکان را برای زوجین نابارور فراهم ساخت که بر خلاف 
چند دهه قبل، همچنان به داشتن فرزند امیدوار باشند. از آن هنگام تاکنون، تکنیک‌های درمان 
ناباروری مانند تحریک تخمک‌گذاری، اهدای گامت، اهدای جنین و... به شکل گسترده‌ای مورد 
استفاده نیازمندان قرار گرفته است. امروزه بسیاری از زوج‌های جوان به علل مختلف، توانایی 
باروری و صاحب فرزند شدن را ندارند و از این رهگذر با نارسایی‌های عاطفی و اجتماعی جانکاهی 
نازایي مسئله‌ای شايع و نگران‌کننده براي زوجين  مواجهند که گاه به جدایی منجر می‌شود. 
محسوب مي‌شود و نازايي به عدم توانايي در حاملگي بعد از يک سال نزديکي فعال زوجين بدون 

استفاده از وسائل جلوگيري‌کننده از حاملگي اطلاق مي‌شود. 
اکثر زوجين در سال اول يا دوم زندگي مشترک شانس حاملگي دارند و بعد از سال دوم اين 

احتمال کاهش ميي‌ابد.
طبیعی است که هرگونه راهکاری که آنان را از این تنگنا رهایی بخشد، مورد استقبال قرار گیرد 
و ایشان را امیدوار سازد، به‌ویژه اگر به تأیید تعالیم دینی و ضوابط قانونی نیز برسد. یکی دیگر از 
راه‌های صاحب فرزند شدن زوج‌های نابارور، بهره‌گیری از فن‌آوری »رحم جایگزین« است. در این 
روش علاوه بر زوج نابارور، زنی که جنین را در رحم خود پرورش می‌دهد تا پس از تولد، آن را 
در اختیار زوج نابارور قراردهد نیز نقش و اهمیت ویژه‌ای دارد. از این روش در شرایطی استفاده 

می‌شود که زوجه فاقد توانایی لازم برای حمل و پرورش جنین در رحم خود باشد.

تعريف اجاره از نظر لغوي
اجاره به کسر و ضم و فتح همزه به‌کار رفته است اما لفظ مشهورتر آن با کسره تلفظ مي‌شود. از 
نظر برخي از اهل لغت، اجاره، مصدر سماعي فعل »اجر« بر وزن حزب و قتل مي‌باشد که مضارع 

آن با کسر و ضم ميم است.
»اجر« يا »اجرت« از نظر لغوي و عرفي به‌معناي جزاي به عمل است، اما اجاره به‌معناي کرايه‌دادن 



38

یر
حر

ه ت
نام

صل
ف

است و معني فقهي و شرعي آن نيز به اين معني نزديک است.

تعريف اجاره در اصطلاح
فقهاي اماميه در تعريف اجاره نظرات متفاوتي ابراز نموده‌اند ولي مشهور فقهاي اماميه )بحرانی، 

1412، 21، 531( در تعريف اجاره، آن را تمليک منفعت به عوض معلوم دانسته‌اند:
»الاجاره هي العقد علي تمليک بعوض معلوم« )شهید ثانی، 1423، 4، 328(

مرحوم رشتی در کتاب الاجاره خود بعد از بررسی لفظی اجاره آن را چنین تعریف نموده‌اند:
»...اجاره عقدی است که مشتمل بر ایجاب و قبول است که مفید تملیک منفعت است«. )رشتی، 

)322 ،3 ،1431
صاحب جواهر درباره اجاره فرموده: بهترین تعریف برای اجاره این است که بگوییم: »آنچه تشریع 

شده است برای نقل منفعت به عوضی معلوم به دیگری ولو حکما«. )نجفی، 1427، 27، 204(

تلقیح از نظر لغوی
 در لغت عرب، تلقیح را این‌گونه معنا کرده‌اند: لقحت الناقه لقحا و لقاحا: يعني شتر باردار شد. اسم 
فاعل آن »لاقح« به معناي حامل است و آنچه در حديث وارد شده به همين معنا است: »فما لقح 

و سلم کان هديا«، آنچه باردار شود و سالم بماند هدي خواهد بود.
»لقاح« اسم آب حيوان نر است و به‌معناي آنچه درخت نخل را با آن لقاح مي‌کنند نيز مي‌آيد. زيرا 
در معناي تلقيح النخل آمده: »وتلقيح النخل هو وضع طلع الذکر في طلع الانثي اول ما ينشق« و 
باب افعال »لقح«، »اللقح« و متعدي و اسم فاعل آن »ملقح و ملقحه« و جمع آن »ملاقح« است 
ولي در استعمال قرآن در آيه »وارسلنا الرياح لواقح« با آنکه »لواقح« جمع »لاقح« است، لواقح 

جمع »ملقحه« است، يعني بادها درختان را باردار مي‌کنند. )طریحی، 1428، 2، 408(

ديدگاه فقها درمورد استفاده از رحم زن ديگر

ديدگاه موافقان
1. انصراف

اين دسته از فقها معتقدند که زن صاحب رحم صرفاً جنين تکوني‌افته را حمل و در رحم خود 
پرورش 

مي‌دهد. اين عمل داراي هيچ‌گونه عنوان حرامي نيست، نه مصداق زناست، نه مصداق ريختن نطفه 
در رحمي که بر مرد حلال نيست و نه مصداق جاي دادن نطفه در چنين رحمي. چون روايات در 
اين مورد به عمليات بهره‌برداري جنسي حرام، انصراف دارد. )رضانیا معلم، 1387، 231( استدلال 
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ديگر اين است که روايات در اين زمينه به موردي انصراف دارد که رحم زن يکي از دو رکن 
تشکيل نطفه باشد، به طوري که اين نطفه به وسيله تخمک همين رحم تشکيل شده باشد. اما در 
اين مورد، رحم هيچ نقشي در تشکيل نطفه ندارد، بلکه ظرف مناسبي است که نطفه منتقل‌شده 
در آن پرورش ميي‌ابد و رشد مي‌کند، از اين رو اخبار و روايات شامل اين مورد نمي‌شود و از آن 

انصراف دارد.
2. اصل مباح‌بودن اشیاء

استدلال عده‌اي ديگر اين است که: حال که محذور شرعي و دليلي بر نفي اجاره رحم به دليل 
محقق‌شدن ضرر يا منافات‌داشتن با حق ديگري و... وجود ندارد، مي‌توان به اصل مباح‌بودن تمام 
اشياء و فعاليت‌ها، جز مواردي که دليل قطعي بر منع وجود داشته باشد و نيز اصل برائت عقلي و 
شرعي استناد کرد، به‌خصوص که عموم و اطلاق ادله‌اي که بر جواز اجيرشدن انسان و خدمات وی 

دلالت می‌کند دلیل بر جواز مسئله است. 
البته در این استدلال نسبت به زنی که دارای شوهر است دو احتمال جواز و ممنوعیت منتفی 

نیست هر چند در هر دو مورد، حکم به جواز، خلاف احتیاط است. )همان، 232(

دیدگاه مخالفان
مخالفان استفاده از رحم زن دیگر، استدلال‌های متعددی دارند. آن‌ها در مورد انتقال تخمک بارور 
زوجین به رحم بیگانه می‌گویند: روایاتی که بر حرمت تلقیح نطفه مرد بیگانه به زن بیگانه دلالت 
می‌کند فراگیر بوده، شامل این مورد هم می‌شود. هرچند که موضوع بحث، انتقال تخمک بارورشده 
از نطفه دو زوج است، عنوان‌های یادشده در روایات شامل مواردی که زوجین نطفه خود را بعد از 

ترکیب در رحم زن بیگانه می‌نهند نیز می‌گردد. این گروه به دو روایت استناد می‌کنند:
1ـ روایت علی‌بن‌سالم که از امام صادق)ع( نقل کرده است: بدترین مردم در قیامت کسی است که 

نطفه خود را در رحم زنی که بر او حرام است قرار بدهد.1
2ـ روایت اسحاق‌بن‌عمار که می‌گوید: به امام صادق)ع( عرض کردم: زنا بدتر است یا نوشیدن 
شراب؟ چگونه در نوشیدن شراب هشتاد تازیانه و در زنا صد تازیانه مقرر شده است؟ امام فرمودند: 
ای اسحاق! حد یکی است، اما این مقدار در زنا افزوده شده، چون زنا سبب از بین بردن نطفه و 
قراردادن آن در غیرجایگاهی می‌شود که خداوند بدان دستور داده است. )حرعاملی، 1417، 9، 

)302
استدلال این گروه این است:

1. »قال: اشد الناس عذابا یوم القیامه رجل اقر نطفته فی رحم یحرم علیه.«
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1ـ همان‌طور که قراردادن مستقیم نطفه در رحم زن از راه زنا )که راه معمول به حساب می‌آید( 
حرام است، از راه غیرمعمول )ترکیب اسپرم و تخمک و انتقال آن به رحم زن بیگانه( نیز حرام 
خواهد بود، زیرا موضوع حرام که قراردادن نطفه در رحم حرام )غیرهمسر( باشد، محقق شده است.

دیگر  روایت  در  چنان‌که  است،  زن  تخمک  و  مرد  منی  آمیخته  همان  نطفه،  از  منظور  2ـ 
اسحاق‌بن‌عمار آمده است: از امام رضا)ع(، پرسیدم: زنی که از بارداری می‌ترسد، آیا می‌تواند دوایی 
بنوشد و آنچه در شکم دارد بیفکند؟ امام رضا)ع( فرمودند: خیر. گفتم: آنچه در شکم دارد نطفه 

است. امام فرمودند: نخستین چیزی که آفریده می‌شود نطفه است.
3- جایگاه مشروع نطفه، رحم همسر است. حال، اگر در غیر این جایگاه یعنی در رحم زنی غیر از 
همسر گذاشته شود، طبق روایت‌های یادشده حرام است، مخصوصا که در نسخه حدیث، عبارت: 

»فی غیر موضعه« یعنی غیرجایگاه شرعی آمده است.
با توجه به این مقدمات می‌توان گفت: نطفه )آمیخته اسپرم و تخمک( چه مشروع باشد و چه 
حرام، صرف قراردادن آن در رحم غیرمشروع، ممنوع و حرام است، خواه رحم محارم باشد و خواه 

غیرمحارم )بیگانه(، اگرچه انتقال به رحم محارم، ناهنجاری بیشتری را در پی خواهد داشت.
4ـ همچنین پاره‌ای از روایات، واژه »نطفه« را در معنایی عام به‌کار برده‌اند، طوری که شامل مراحل 
متعددی از تحول و تکامل اجزای ژنتیکی متعلق به زن و مرد، اسپرم و تخمک لقاح‌نیافته، تخمک 
بارورشده و حتی تخمک بارورشده‌ای که شروع به تکثیر سلولی نموده و به مراحلی از رشد و تکا 
مل رسیده است، می‌شود. به‌عنوان نمونه روایاتی وجود دارد که برای رشد مراحل جنین یا حمل، 
سقف زمانی تعیین نموده، از زمان لقاح و لانه‌گزینی تا چهل روز را مشمول نطفه دانسته و پس از 
چهل روز تا هشتاد روز را علقه و... دانسته است. بنابراین از دیدگاه این روایات، نطفه شامل مرحله 

بعد از لقاح هم می‌شود. )رضانیا معلم، 1387، 234(

دیدگاه حقوق‌دانان
در بین حقوق‌دانان هم در موضوع مورد بحث اختلاف نظر وجود دارد. عده‌ای ازحقوقدانان قرارداد 
استفاده از رحم زن را از نظر حقوقی به استناد اصل صحت در ماده 10 قانون مدنی و »اوفو 
بالعقود« )گرجی، 1382، 431( معتبر می‌دانند. )محقق داماد، 1388، 334( اما عده دیگری این 

قرارداد را معتبر نمی‌دانند. )کاتوزیان، 1387، 134(
استدلال آنان این است که:

»این قرار داد تا جایی که به اجاره رحم مربوط می‌شود الزام‌آور نیست، بدن انسان نمی‌تواند موضوع 
هیچ قرارداد الزام‌آوری قرار گیرد و این چهره تازه‌ای از برده‌داری در قرن ماست. بنابراین، رابطه 
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صاحب رحم و طفل، تابع قانون است نه قرارداد«. )همان، 136(
همچنین این »قرارداد با اصل غیرقابل‌تصرف‌بودن جسم انسان و اصل غیرقابل‌تصرف‌بودن وضعیت 

اشخاص منافات دارد و می‌توان گفت مغایر با نظم عمومی است«. )صفایی، 1389، 2، 123(
خوب است به مناسبت، توضیحی در رابطه با اصل صحت داشته باشیم:

در قلمرو قراردادها اصل صحت از تأثير مهمي برخوردار است. با اين اصل گاه به صحت قرارداد 
مشكوك‌الصحه حكم ميك‌نند و گاه قراردادي را كه در فقه اسلامي نام و عنوان خاص ندارد و نيز 

قراردادهاي جديد1 را صحيح مي‌شمارند. 
در مورد نخست بايد گفت: هرگاه در صحت عقدي از اين جهت شك كنيم كه واجد چيزي است 
كه احتمال مانعيت آن را مي‌دهيم و يا فاقد چيزي است كه احتمال شرطيت آن را مي‌دهيم مثلا 
در صحت عقد معلق شك كنيم از اين جهت كه واجد تعليق است و ما احتمال مانعيت آن را 
مي‌دهيم و يا در صحت عقد مجهول شك كنيم كه فاقد علم به عوضين است و ما احتمال شرطيت 
آن را مي‌دهيم، در چنين مواردي به موجب اصل صحت به درستي عقد حكم ميك‌نيم. )موسوی 

بجنوردی، 1379، 1، 239(
صاحب عناوين مي‌نويسد: فكل ما يسمي عقد الوشك في صحته و فساده لفقد ما يحتمل كونه 
شرطا او كونه مانعا يحكم بالصحه لدخوله تحت العلوم. يعني عمومي وفاي به عقود2 حكم به صحت 
عقد در صورتي است كه شك ما در صحت آن از قبيل شبهه حكمي باشد نه موضوعي. مثل اينكه 
در صحت بيع شك كنيم كه آيا قبض در صحتش دخيل است يا نه )شك در دخالت شرط( و نيز 
در صحت معامله معلق ترديد كنيم كه آيا تعليق مبطل قرارداد است يا خير )شك در مانع( در 

چنين صوري به اصل صحت استناد ميك‌نيم و معامله را صحيح مي‌انگاريم. )1426، 162(
بديهي است كه توسل به اصل به معني بالا در صورتي روا است كه دليل خاص معتبري بر لزوم 
وجود قيد محتمل‌الدخل يا لزوم فقد قيدي كه عدم آن محتمل‌الدخل است وجود نداشته باشد 
وگرنه بايد موافق دليل خاص رفتار شود و دليل عام مورد تخصيص قرار گيرد. اما در شبهات 
موضوعي به اصل صحت در عقود نمي‌توان اسناد كرد زيرا مستند اصل مزبور عمومات و اطلاقات 
ادله است و به عمومات و اطلاقات وقتي مي‌توان استناد كرد كه وجود موضوع يا قيودش احراز 
شده باشد. مثلا هرگاه در مورد صحت بيعي شك كنيم كه آيا متعاقدين اهليت داشته‌اند يا خير؟ 
بديهي است با استناد به اصل صحت در عقود نمي‌توان مشروعيت معامله را اثبات كرد زيرا معلوم 

1. مقصود قراردادهایي است كه در عصر شارع وجود نداشته و دركتب فقهي هم غالباً عنواني ندارند مخصوصاً قراردادهایي كه 
در قرن‌هاي اخير پديد آمده و مولود پيشرفت‌هاي اقتصادي و اجتماعي و تجاري جديد مي‌باشد، از قبيل بيمه، و اجاره رحم.

2. هر آنچه را كه عقد نامند هرگاه در صحت و فسادش به جهت احتمال فقد شرط يا احتمال وجود مانع ترديد كنند، صحيح 
مي‌شمارند زيرا داخل عموم وفاي به عقود قرار مي‌گيرد. )عناوين مير هلدالفتاح, عنوان في اصاله الصحه في العقود(
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نيست كه معامله انجامي‌افته مصداق عنوان عقد يا تجارت و يا بيع واجد شرايط و فاقد موانع باشد 
تا بتوانيم به عمومات و اطلاقات تمسك كنيم و هيچ دليلي از قبيل »اوفوا بالعقود« و »احل الله 
البيع« )بقره، 257( و امثال آن نمي‌تواند موضوع خود را اثبات كند و معلوم نمايد كه متعاملين 
حين وقوع معامله اهليت داشته‌اند، البته هرگاه قبل از انجام معامله اهليت متعاقلين مسلم و در 
حين وقوع، مشكوك باشد با اجراي استصحاب آن‌ها را هنگام معامله نيز واجد اهليت مي‌شناسيم 
اما اين حكم به اهليت از طريق اصل مثبت موضوعي، در مثال ما استصحاب موضوعي، ناشي شده 
نه از راه »اوفوا بالعقود« و يا ديگر ادله اثبات حكم. و در اين گونه موارد مي‌توان به اصل صحت 
عمل غير يا قاعده فراغ و تجاوز تمسك كرد اما تمسك به اصل صحت عمل غير هم در صورتي 
است كه شرط محتمل از شروط محتمل‌الدخل در اهليت طرفين يا مورد معامله براي عقد نباشد 

وگرنه آن اصل هم جاري نخواهد شد. 
هرگاه ادله عامي وجود داشت، در اثبات عقد مشكوك به آن‌ها استناد ميك‌نيم. بديهي است كه 
در عقدبودن قراردادهاي جديد )از قبيل بيمه، قرارداد اجاره رحم و...( ترديدي نيست، مراتب 
نمي‌دانيم كه اين عقود مورد تأیيد شارع است يا نه؟ اما از آنجا كه ادله عام و مطلقي بر صحت 
عقود در دست داريم از قبيل»اوفوا بالعقود« و »لا تاكلوا امولكم بينكم بالباطل الا ان تكون تجارۀ 
عن تراض«، همين مي‌تواند مستند اصل صحت در عقود جديد قرار گيرد و يا با تمسك به آن‌ها و 
نيز حديث »المؤمنون عند شروطهم« قراردادهاي تازه را مورد تأیيد قرار مي‌دهيم و لزوم اين امر 

را كه بايد قرارداد از عقود معينه باشد ناديده مي‌گيريم.
ناگفته نماند كه تأیید قراردادهاي جديد در صورتي كه شرايط عام صحت معامله در آن‌ها رعايت 
شده و از موانع مسلمي چون ربا مصون باشد، در اين صورت نسبت به شروط و موانع احتمالي به 

اصل صحت استناد نموده و از احتمال تأثير آن‌ها چشم مي‌پوشيم.
اگر ادله عام وجود نداشته باشد مقتضاي اصل اولي فساد و بطلان معامله مشكوك است. صاحب 
عناوين مي‌نويسد: اصل در معاملات همچون عبادات، فساد است به معني عدم ترتب اثر شرعي, 
زيرا ترتيب اثر بر آن‌ها امري توفيقي و محتاج به ثبوت از سوي شارع است و اصل، عدم آن است 
و تمسك به اصل فساد در جميع مواردي كه دليل بر صحت موجود نيست مجمع‌عليه همگان 

است. )میرفتاح، 1423، 2، 123(
استاد دكتر گرجي در اين زمينه مي‌نويسند: آثار هر عقد امور حادثي است كه مسبوق به عدم 
است و مقتضاي استصحاب حالت سابق، عدم وجود همه آن‌ها است. اين اصل كه بدان استصحاب 
عدم تأثير نيز گفته مي‌شود در مواردي جاري است كه ادله لفظي به علتي جاري نيست و نتيجتاً 
اصل صحت عقد هم كه زایيده آن است جاري نمي‌باشد. در اين صورت است كه بايد به اصل اول 



43

آن
ار 

 آث
ه و

امی
ه ام

 فق
در

م 
رح

ره 
جا

د ا
ردا

ت ق
صح

 و 
ت

عی
رو

ش
ر م

ی د
ش

وه
پژ

كه اصل فساد معامله است و از استصحاب استفاده شده تمسک کرد. )گرجی، 1387، 1، 40(
نظر به جهات مذكور اگر دليلي بر صحت قراردادهاي تازه و يا فاقد عنوان موجود نباشد مقتضاي 
اصل اول چنانك‌ه اشاره شد فساد و بطلان است كه از استصحاب عدم تأثير ناشي مي‌شود زيرا 
عقودي براي انسان آثار و يا تكاليف و الزاماتي ايجاد ميك‌نند كه اگر نمي‌بودند چنان آثار و تكاليفي 
هم پيدا نمي‌شد. حال اگر در مورد معامله جديد شك كنيم كه آيا آثار و الزاماتي ايجاد ميك‌ند يا 
خير بايد به استصحاب متوسل شويم و استصحاب مي‌گويد چون پيش از اين معامله مشكوك، آن 

آثار و الزامات وجود نداشته، حال هم موجود نيست. 
اما از آنجا كه دلايل عام بر صحت عقود چون »اوفوا بالعقود« و نظايرش موجود است ديگر نوبت به 
اصل عملي يعني استصحاب نمي‌رسد زيرا اصول عمليه از جمله استصحاب، در موارد شك جاري 
مي‌شوند و هنگامي دليل به‌شمار مي‌آيند كه امارات و اصول لفظيه، خواه خاص چون »احل الله 
البيع« و خواه عام چون »اوفوا بالعقود« وجود نداشته باشد وگرنه با وجود اماره و دليل لفظي، شك 

مرتفع مي‌شود و اصل عملي كه استصحاب از آن جمله است از اعتبار مي‌افتد و بلامانع مي‌ماند.

ماهیت قرارداد استفاده از رحم زن
قانون‌گذار تمام حقوق و تکالیف طرفین عقود معین را در قانون مشخص کرده است اما قرارداد 

استفاده از
رحم زن شرایط متفاوتی دارد که در قالب این عقود معین نمی‌گنجد. با وجود این به موجب اصل 
حاکمیت اراده )ماده 10 قانون مدنی( که بر اساس آن قرارداد خصوصی به هر شکلی بسته شود 

در حقوق کنونی تابع قواعد عمومی قراردادهاست می‌تواند پذیرفته شود.

آثار قرارداد
قرارداد برای متعاملین دارای آثاری است و ممکن است آثاری نسبت به اشخاص ثالث نیز داشته 
باشد.این آثار هم برای قرارداد و هم تعهداتی است که از طریق قرارداد ایجاد می‌شود. )کاتوزیان، 

)109 ،1379

نسبت به متعاملین
در رابطه بین طرفین قرارداد »اصل لزوم« یا اجباری‌بودن قرارداد پذیرفته شده است، به این معنی 
که اجرای قرارداد و ایفای تعهدات ناشی از آن اجباری است و هیچ یک از متعاملین اصولا نمی‌تواند 
از اجرای تعهدات خویش امتناع کند و یا یک جنبه قرارداد را بر هم زند. براساس قرارداد، هر 
یک از طرفین نسبت به دیگری تسلط پیدا می‌کند و حقی برای او ایجاد می‌شود اما هر کجا که 
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حقی وجود داشته باشد در مقابل، تکلیف هم ایجاد می‌شود. تکالیف طرفین قرارداد شامل تکالیف 
طرفین نسبت به یکدیگر و تکالیف طرفین، نسبت به جنین می‌باشد. برای مشخص‌نمودن حقوق 

و تکالیف طرفین، لازم است طرفین قرارداد مشخص شوند.

طرفین قرارداد
این قرارداد دو طرف اصلی دارد: 1ـ زوجین؛ 2ـ زن صاحب رحم.

ولی افراد حقیقی و حقوقی دیگری هم درگیر این قرارداد هستند که عبارتند از:
1( مؤسسه ناباروری یا بیمارستان؛ 2( پزشک متخصص ناباروری؛ 3( شوهر زن صاحب رحم؛ 4( 

پزشک متخصص زنان و مامایی؛ 5( روان‌پزشک، مشاور و روانکاو؛ 6( بیمارستان و زایشگاه.

تکالیف زوجین نسبت به زن صاحب رحم
تعهدات زوجین نسبت به زن صاحب رحم از نوع تعهدات مالی است و آن‌ها مکلفند هزینه‌های 
مورد توافق در قرارداد و همچنین هزینه اقدامات پزشکی از مرحله انتقال جنین تا زایمان را 
بپردازند. این تعهدات براساس قرارداد است اما به‌لحاظ کیفیت زندگی جنین اقتضاء دارد که 

حداقل لوازم آسایش و آرامش زندگی زن صاحب رحم را در دوران بارداری فراهم آورند.

حقوق زوجین نسبت به زن صاحب رحم
عبارت است از حق ملاقات با زن صاحب رحم، کنترل و نظارت بر نحوه زندگی و فعالیت‌های او و 

همچنین کنترل انجام توصیه‌ها و مراقبت‌های پزشکی توسط زن صاحب رحم.

تکالیف زن صاحب رحم نسبت به زوجین
اولین تکلیف زن صاحب رحم این است که جنین صاحبان نطفه را حفظ نماید و حق ندارد بدون 
عذر موجه آن را سقط کند. اما براساس این قرارداد زن صاحب رحم تعهد به ایفای کاری را بر 
عهده می‌گیرد که به عوامل متعددی بستگی دارد. برای پرورش جنین ابتدا باید حاملگی صورت 
پذیرد. همان‌طور که در مبحث مقدوربودن مورد معامله توضیح داده شد، مهم‌ترین عامل در ایجاد 
حاملگی مسئله لانه‌گزینی است. لانه‌گزینی فرایندی است که به‌صورت طبیعی باید اتفاق بیفتد. 
با توجه به اینکه در این روش تشکیل جنین در آزمایشگاه صورت می‌پذیرد هر یک از اقداماتی 
که انجام می‌شود نیز حائز اهمیت است، زیرا تکوین رویان پیش از لانه‌گزینی به سازوکارهای 
به‌هم‌وابسته هم‌زمان بیشماری بستگی دارد که هر یک باید در زمان درست در طی رویان‌زایی 

عمل کند.
»تکوین یک فرد جدید فرایند طولانی و پیچیده‌ای است که می‌تواند در هر مرحله‌ای ناموفق باشد. 
هر مرحله فقط در صورتی روی می‌دهد که تمام موارد قبلی به‌درستی کامل شده باشد، بنابراین 
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هر حلقه در این زنجیره اساسی است.« )هایپر جویس، ترجمه حسین مزدارانی، 1389، 236(
به غیر از مسئله لانه‌گزینی، سقط نیز یکی از عواملی است که ایفای تعهد زن صاحب رحم را با 
مشکل روبه‌رو می‌سازد. سنِّ گامت‌ها )اسپرم و تخمک( در میزان سقط خود نقش مستقیم دارد. 
شرایط پایین‌تر از حد مطلوب در محیط رحم که در مراحل اولیه لانه‌گزینی و تغذیه جنین بسیار 

مهم است می‌تواند باعث از دست دادن جنین شود.
بر این اساس زن صاحب رحم در مقابل تعهد مالی زوجین انجام کاری را متعهد می‌شود که از 
قدرت او خارج بوده، به شرایط و مسائل متفاوتی وابسته است که هر یک می‌تواند مانع از انجام 
تعهدات زن صاحب رحم گردد. اگرچه این موارد با تشخیص پزشکی باید محرز گردد اما نکته 
قابل‌تأمل اینکه زن صاحب رحم برای رفع مسئولیت نیاز دارد که این موارد را اثبات نماید. این 
موضوع یکی از موارد مهم این قرارداد است. طبیعی است که زن صاحب رحم نسبت به این مسائل 
شناخت و آگاهی نداشته باشد و با این وصف تعهد به چنین اموری در مقابل تعهد مالی بیانگر عدم 

توازن و تعادل بین تعهد طرفین است.
جنبه دیگر تعهد زن صاحب رحم مربوط به اموری است که انجام یا عدم انجام آن مورد نظر 
زوجین است مثل عدم استعمال سیگار و عدم مصرف مشروبات الکلی. این موارد ممکن است، در 
قرارداد هم ذکر شود اما با توجه به اینکه عدم انجام این امور از مسائل اخلاقی است حتی اگر در 
قرارداد هم ذکر شود، الزامی برای متعهد ایجاد نمی‌کند و متعهد را نمی‌توان مجبور نمود. همچنین 
اگر »تکالیفی که عرف و اخلاق انجام آن را لازم نمی‌بیند در قرارداد آمده باشد نیز برای زن صاحب 

رحم ایجاد التزام نمی‌کند«. )کاتوزیان، 1387، 136(

حقوق زن صاحب رحم نسبت به زوجین
با توجه به تعهدات زوجین که مالی است، حقی که برای زن صاحب رحم ایجاد می‌گردد، مطالبه 

هزینه‌های تعیین‌‌شده در قرارداد است.

حقوق جنین و تکالیف طرفین قرارداد نسبت به آن
از زمان انعقاد نطفه و شکل‌گیری جنین، هر کشوری ـ از جمله ایران ـ امتیازاتی را تحت عنوان 
حقوق مدنی به جنین اعطا نموده است. از مهم‌ترین حقوق جنین حق حیات است به همین جهت 
در نظام حقوقی اسلام سقط جنین ممنوع و برای عاملان آن حتی اگر پدر و مادر باشند قصاص 
و مجازات در نظر گرفته شده است. بر اساس قرارداد نیز هر یک از طرفین ملزم به حفظ جنین 
خواهند بود و »از زمان انعقاد نطفه چون جنین دارای حق حیات است اصولا پدر و مادر نیز حق 
تسلط بر آن را نخواهند داشت و نمی‌توانند زن صاحب رحم را مجبور به سقط نمایند. زن صاحب 
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رحم نیز بر اساس شرع و اخلاق هم وظیفه دارد که جنین را حفظ نماید«. )یزدانیان، 1389، 
)245

نسبت به اشخاص ثالث، قانون مدنی در ماده 231 مقرر می‌دارد: »معاملات و عقود فقط درباره 
طرفین متعاملین و قائم‌مقام قانونی آن‌ها مؤثر است، مگر در ماده 196«.1 این ماده مبین یکی از 

اصول مهم حقوقی  است که عبارت است از »اصل نسبی‌‌بودن قرارداد« یا »اثر نسبی قرارداد«.
برای تمییز قلمرو اجرایی عقد در میان اشخاص، ماده 231 راهنمایی می‌کند که حکومت عقد 
محدود به »طرفین متعاملین« و قائم‌مقام قانونی آن‌هاست. دیگران از آن حکومت بیرون می‌مانند 
و در اصطلاح »شخص ثالث« نامیده می‌شوند. در بیان مفهوم شخص ثالث باید به تعریف منفی 
پرداخت و گفت: »کسی است که از دیدگاه حقوق، یکی از دو طرف عقد یا قائم‌مقام او نیست«. 

)کاتوزیان، 1389، 139(
قائم‌مقام قانونی کسی است که در حقوق و تکالیف طرف معامله جایگزین او می‌شود و بر دو گونه 

است: قائم‌مقام عام و قائم‌مقام خاص.

قائم‌مقام عام
قائم‌مقام عام کسی را گویند که در کلیه حقوق و تکالیف شخص، جایگزین او گردد. وارثان هر 
کسی قائم‌مقام او هستند. از این رو قراردادهایی که مورث منعقد کرده، حقوق و تکالیفی که از 
آن‌ها ناشی شده است نسبت به ورثه که قائم‌مقام عام‌اند مؤثر خواهد بود. )صفایی، 1385، 2، 

)344
قرارداد استفاده از رحم زن، که جنبه شخصی دارد و به‌لحاظ شخص طرف معامله منعقد شده 
است، به فوت وی منفسخ می‌شود، از آنجا که بخشی از حقوق زن صاحب رحم مالی است در مورد 
حقوق مالی که در اثر قرارداد برای او ایجاد می‌گردد ورثه قائم‌مقام او هستند اما در مورد تعهدات 

که صرفا باید از طریق زن صاحب رحم انجام شود، این تعهدات به قائم‌مقام منتقل نمی‌گردد. 

قائم‌مقام خاص
در این قرارداد شخصی را که به‌عنوان قائم‌مقام خاص می‌توان در نظر گرفت جد پدری طفل 
می‌باشد که در صورت فوت والدین طفل، حقوق و تکالیف پدر طفل به وی منتقل می‌گردد و 
در صورتی که جد پدری برای سرپرستی طفل وصی تعیین نماید وصی بعد از فوت جد پدری 
قائم‌مقام پدر طفل خواهد بود، و این دو به‌عنوان ولی خاص طفل، قائم‌مقام خاص در مورد حقوق 

1. هر کســی که معامله می‌کند آن معامله برای خود آن شــخص محسوب است مگر اینکه در موقع عقد، خلاف آن را تصریح 
نماید یا بعد، خلاف آن ثابت شود مع‌ذالک ممکن است در ضمن معامله که شخص برای خود می‌کند تعهدی هم به نفع شخص 

ثالث بنماید.
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و تعهدات ناشی از قرار داد می‌باشند.

استناد قرارداد استفاده از رحم زن در برابر اشخاص ثالث
مهم‌ترین اشخاصی که در قرارداد استفاده از رحم زن نسبت به آنان استناد می‌شود شوهر زن 
صاحب رحم است و افرادی که در اثر قرارداد نسبت به آنان و طفل متولدشده محرمیت ایجاد 

می‌گردد. 
1ـ استناد به قرارداد نسبت به شوهر زن صاحب رحم:

در صورتی که زن صاحب رحم، شوهر داشته باشد این قرارداد برای نفی رابطه پدری بین طفل 
متولدشده و شوهر زن صاحب رحم مورد استناد قرار می‌گیرد. 
2ـ اشخاصی که نسبت به آنان رابطه محرمیت ایجاد می‌شود:

در رابطه با نسبت زن صاحب رحم و طفلی که در اثر قرار داد متولد می‌شود، فقهایی که انعقاد این 
قرارداد را از نظر شرعی نیز جایز می‌دانند به چند گروه تقسیم می‌شوند: عده‌ای زن صاحب رحم 

را مادر طفل می‌دانند.1 
عده‌ای زن صاحب تخمک را مادر طفل می‌دانند.2

عده‌ای قائل به دو مادر برای طفل هستند.3
عده‌ای معتقدند که نتایج و اثر رضاع بین آن‌ها ایجاد می‌شود.

اما همه فقهایی که قرارداد را جایز می‌دانند نسبت به یک موضوع اتفاق نظر دارند و آن مسئله 
»محرمیت« است که در اثر قرارداد بین زن صاحب رحم و طفل ایجاد می‌گردد. بر این اساس طفل 
نسبت به محارم زن صاحب رحم ممنوعیت ازدواج دارد و این قرارداد نسبت به آنان قابل‌‌استناد 

است.

تأثیر قرارداد در تعیین نسب
در قرارداد استفاده از رحم زن، در فرض ما که جنین از اسپرم و تخمک زن و شوهر شرعی در 
آزمایشگاه تشکیل می‌شود، در نسب پدر طفل تردیدی وجود ندارد اما با توجه به اینکه طفل با دو 
زن، یکی صاحب تخمک و دیگری صاحب رحم که جنین را پرورش می‌دهد رابطه تکوینی دارد، 
این سؤال مطرح می‌شود که طفل، منسوب به کدام یک از دو زن است، به زن صاحب رحم یا زن 

1. آیت‌الله روحانی )اســتفتاء18صفر 1426(، آیت‌الله تبریزی )استفتاء شماره 453ـ 1384/1/30( و آیت‌الله موسوی اردبیلی 
)استفتاء شماره 2/512ـ1384/1/25(.

2. آیت‌الله صافی گلپایگانی )استفتاء شماره 2991/83(؛ آیت‌الله منتظری )شماره 4630ـ1384/1/30(، آیت‌الله مکارم شیرازی 
)استفتاء شماره 9643ـ 1384/1/14(، آیت‌الله صانعی )استفتاء شماره 12109ـ1384/1/30(، آیت‌الله جناتی و آیت‌الله قبله‌ای.

3. آیت‌‌الله موسوی اردبیلی )استفتاء شماره 2/512ـ 1384/1/25(.
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صاحب تخمک؟ برای پاسخ به سؤال لازم است مطالبی در مورد نسب بیان گردد که قبلا توضیح 
کامل داده شده است. 

نسب به معنی خاص عبارت است از رابطه پدر‌ـفرزندی یا مادر‌ـفرزندی و به دیگر سخن، رابطه 
طبیعی و خونی میان دو نفر است که یکی به‌طور مستقیم از صلب یا بطن دیگری به‌دنیا آمده 
است. نسب به مفهوم خاص، ممکن است پدری یا مادری باشد ولی نسب به مفهوم عام، ممکن 

است پدری یا مادری و یا ابوینی باشد.
قبلا بحث شد که  ثبوت »نسب« اهمیت زیادی دارد. خداوند سبحان در قرآن می‌فرماید: »ألَمَْ ترََ 

مْسَ عَليَْهِ دَللًي« )فرقان، 45( لَّ وَلوَْ شَاء لجََعَلهَُ سَاكِنًا ثمَُّ جَعَلنَْا الشَّ ِّكَ كَيْفَ مَدَّ الظِّ إلِىَ رَب
به واسطه »نسب« فرزندان به پدران و نیاکانشان افتخار می‌کنند، از این رو، در شریعت اسلام برای 
شناسایی »نسب اهتمام ویژه‌ای به‌عمل آمده است و نخستین حقی که پس از ولادت کودک برای 

وی جعل می‌شود نسب اوست«. )مرقاتی، 1389، 265(
آنچه سبب انتساب طفل به پدر و مادر می‌شود رابطه زوجیت بین آنان یا اعتقاد به وجود چنین 

رابطه‌ای است. 

اثبات نسب مادری
در قانون مدنی ایران، مقررات ویژه‌ای برای اثبات نسب مادری وجود ندارد و قواعد آن تابع احکام 
عمومی دلایل اثبات دعوی است. نسب مادری بر مبنای امور محسوس و آشکار قابل‌اثبات است و 

به دو عامل بستگی دارد:
1ـ زایمان زن؛

2ـ انطباق فرزندی که به دنیا آورده است با مدعی نسب.
هیچ یک از این دو عامل در زمره اعمال حقوقی نیست تا دلایل اثبات آن محدود باشد. حاملگی و 
زایمان در شمار وقایع خارجی، مانند تولد و مرگ و تصادم دو اتومبیل، قرار دارد و با هر دلیلی از 

جمله شهادت و امارات نیز قابل‌اثبات است. )کاتوزیان، 1387، 143(
برای اثبات نسب مادری، ثابت‌کردن زایمان کودک از مادر کفایت می‌کند پس ولادت کودک از 
مادر دلیل قاطعی است بر اینکه آن زنی که کودک را به‌دنیا آورده است از نظر بیولوژی و قانونی 
مادر حقیقی طفل است و قانون نیز زنی را مادر طفل به‌شمار می‌آورد که او را زایمان کرده است.

َّذِينَ يظَُاهِرُونَ مِنكُم  آیات قرآنی نیز عمدتا زایمان را ملاک و معیار مادری معرفی می‌فرماید: »ال
َّهُمْ ليََقُولوُنَ مُنكَرًا مِّنَ القَْوْلِ وَزُورًا وَإنَِّ  ئيِ وَلدَْنهَُمْ وَإنِ هَاتهُُمْ إلَِّ اللَّ هَاتهِِمْ إنِْ أمَُّ ِّسَائهِِم مَّا هُنَّ أمَُّ مِّن ن

َ لعََفُوٌّ غَفُورٌ«. )مجادله، 2( اللَّ
بهره‌برداری از آیه بدین گونه است که آیه مطلقا زنانی را که می‌زایند مادر محسوب داشته، خواه 
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تخمک از وی باشد یا نباشد، به‌خصوص که با کلمات حصر این مفهوم را اعلام نموده است. 
سؤال این است که آیا عرف، تکون انسان از اسپرم مرد و تخمک زن را منشأ اعتبار رابطه نسبی 

می‌داند و یا پرورش جنین در رحم زن و تولد از او، یا هر دو را منشأ اعتبار می‌داند؟ 

نتیجه
قرارداد استفاده از رحم، قراردادی است که به موجب آن یک زن در مقابل یک زوج )بارور یا نابارور( 
موافقت می‌کند که جنین را برای آن‌ها حمل کند و به‌دنیا آورد و پس از تولد، کودک را به زوجین 
تحویل دهد. قرارداد ممکن است معوض باشد یا غیرمعوض. در قرارداد معوض در مقابل خدمات 
زن صاحب رحم، مبلغی را به‌‌عنوان حق‌الزحمه در نظر می‌گیرند که این مبلغ عوض تعهدات زن 
صاحب رحم  تلقی می‌شود. بنابر نظر اکثر فقها گرفتن اجرت در مقابل انجام این عمل جایز است. 
این قرارداد با توافق دو اراده )زوجین و زن صاحب رحم( به‌وجود می‌آید که نتیجه و منظور از توافق 
ایجاد تعهد برای طرفین است. قرارداد علاوه بر شرایط عمومی قراردادها )مندرج در ماده 190 
قانون مدنی( باید واجد شرایط خاص نیز باشد. در قراردادِ استفاده از رحم زن، به دلیل اینکه در 
زمان انعقاد قرارداد چند جنین به رحم زن منتقل می‌شود و معلوم نیست چند تا از آن‌ها منجر به 
حاملگی می‌شود تعیین مورد تعهد دقیقا امکان‌پذیر نیست. تعهد زن صاحب رحم، پرورش جنین 
بوده و تعهد به حاملگی که به‌صورت طبیعی باید صورت پذیرد، خارج از قدرت زن صاحب رحم 

است.
مشروعیت این قرارداد منوط به مشروعیت دو موضوع »تلقیح مصنوعی« و »انتقال جنین« است 
که در حقوق ایران برای آن منع قانونی وجود ندارد. ولی با توجه به اینکه جنین به رحم زن 
دیگری به غیر از زوجه منتقل می‌شود مشروعیت این عمل نیز باید محرز گردد. نظریات فقهای 
معاصر امامیه در مورد اعتبار این قرارداد متفاوت است، عده‌ای از فقها استفاده از رحم زن دیگر را 
در تولید مثل جایز و قرارداد را معتبر می‌دانند. به نظر عده دیگری از فقها این عمل حرام است 
و قرارداد اعتباری ندارد چرا که معامله بر عمل حرامی صورت گرفته است و زن، مستحق اجرت 
نیست و اگر دریافت کرده باید به صاحبش ارجاع دهد و برگرداند.1 دیدگاه حقوق‌دانان ایران نیز 
در این مورد متفاوت است. به نظر برخی از حقوق‌دانان این قرارداد صحیح و معتبر است و به نظر 
برخی دیگر به علت مغایرت با نظم عمومی باطل است، و به‌‌دلیل تردید در معلوم‌بودن، مقدوربودن 
و مشروع‌بودن مورد معامله، اعتبار حقوقی این قرارداد مورد تردید است. از نظر ماهیت، قرارداد 
استفاده از رحم زن با عقود معین منطبق نبوده، و در زمره عقود بی‌نام قرار می‌گیرد و بر اساس 

1. صدر، سیدمحمد، ماوراء الفقه، ج6، ص24؛ التلقیح الصناعی بین العلم و الشریعه، ص120.
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ماده 10 قانون مدنی )اصل حاکمیت اراده( می‌تواند پذیرفته شود. بر اساس اصل حاکمیت اراده 
تعهدات افراد بر اساس اراده آن‌ها ایجاد می‌شود و مرجع آثار تعهدات نیز اراده آنان است. اما در 
این قرارداد همه آثار قرارداد بر اساس اراده طرفین نمی‌تواند تعیین شود و پاره‌ای آثار قهری بر آن 
مترتب می‌شود. مهم‌ترین اثر، قرابت و نسب حاصل از قرارداد است که به‌‌صورت قهری و غیرارادی 
حاصل می‌شود. بر اساس این قرارداد طفلی که متولد می‌شود با دو زن رابطه تکوینی دارد و به نظر 
اکثر فقها موجب ایجاد محرمیت بین طفل و زن صاحب رحم می‌شود. بعضی از فقها زن صاحب 
تخمک را مادر طفل می‌دانند، بعضی دیگر زن صاحب رحم را مادر طفل می‌دانند و بعضی قائل 

به دو مادر برای طفل هستند.   
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محمدحسین عصمتی1 
مصطفی رنجبر2

چکیده
سلامت محیط زیست یکی از مباحث چالشی در دنیای امروز است. پیرامون این مسئله از ابعاد 
بررسی می‌کنیم. در  فقه  دیدگاه  از  را  آن  مقاله  این  در  است.  و گفت‌وگو شده  بحث  مختلف 
مرحله اول مفهوم و سپس اصول و قواعد عمومی فقه در رابطه با محیط زیست مطرح شده 
و چگونگي بهره‌برداري از قواعد فقهي در مسائل مستحدثه‌اي چون »سلامت محيط زيست« 
روشن گشته است. در ادامه به بسیاری از نعمت‌هایی که خداوند به انسان ارزانی داشته و آدميان 
آن‌ها را نابود كرده‌اند، و يا در حال تباهي آن‌ها هستند، اشاره شده و آيات قرآن کریم و سخنان 
ائمه معصومین)ع( و گفته‌هاي بزرگان درباره حرمت آلوده‌ساختن و از ميان بردن پديده‌هاي 

زيست‌محيطي يادآوری شده است.
کلیدواژه

فقه، محیط زیست، هوا، آب، خاک، سلامت، بیماری‌ها، آلودگی.

1. فارغ‌التحصیل فقه و اصول، مدرسه علمیه عالی نواب، مشهد مقدس.

2. فارغ‌التحصیل فقه و اصول، مدرسه علمیه عالی نواب، مشهد مقدس.

پژوهشی فقهی در مبانی سالم‌سازی محیط زیست
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مقدمه
فقه محیط زیست شامل باید‌ها و نبایدهای دینی در خصوص محیط زیست می‌باشد. در اين 
موضوع نخست بايد داده‌هاي فقهي را درباره‌ي عناصر تشکیل‌دهنده محیط زیست و محورهاي 
زندگی بيان كرد و عناصري چون آب، خاک، هوا، درختان، گیاهان و حیوانات را شناخت. سپس 
احکام و قوانینی را که برای سلامت زيست‌بوم و جلوگیری از تخریب یا آلوده‌ساختن آن رسيده 

است را بررسی و تبیین كرد.
براي محيط زيست تعاريف مختلفي بيان شده است )ممدوح حامد عطیه، 1381، ص8( که ما به 

یکی از آن‌ها اشاره مي‌کنيم: 
تأثير  از همه‌ چيزهايي که در اطراف ما وجود دارند و روي آن‌ها  محيط زيست عبارت است 

مي‌گذاريم و آن‌ها نيز ما را متأثرّ مي‌سازند. )حکيمي، 1378، ج3، ص334(

محيط زيست، سالم‌سازی و آلودگي
يکي از موضوعات بسيار مهمّي که در بحث محيط زيست مطرح است بحث سلامت و آلودگي 
محيط زيست مي‌باشد. اسلام به سلامت و بهداشت فرد و اجتماع و محيط، بسيار سفارش کرده 
و آن را از نشانه‌هاي ايمان مي‌داند. پيامبر اکرم)ص( مي‌فرمايد: »النّظافَةُ مِنَ الْيِمَْان«.1 )مجلسي، 

1403، ج59، ص291(
در بسياري از ابواب فقه، اهتمام اسلام به بهداشت و سلامت را مشاهده مي‌کنيم؛ چنان‌که در بحث 
طهارت )غسل، وضو، تيمم، احکام آب‌ها و...(، صلاة، )پاکيزگي بدن و لباس و مکان نمازگزار از 

نجاست و...(، حج )طهارت لباس احرام و...( و غيره آمده است.
در مقابل سلامتي محيط زيست، طرف مقابل آن يعني آلودگي محيط زيست مطرح مي‌شود 
و آلودگي محيط زيست،2 عبارت است از: هر گونه تغيير در ويژگي‌هاي اجزاي متشکله‌ محيط 
به‌طوري‌که استفاده پيشين از آن‌ها ناممکن گردد، و به‌طور مستقيم يا غيرمستقيم منافع و حيات 

موجودات زنده را به‌مخاطره اندازد. )تقي‌زاده انصاري، 1376، ص42(
آلودگي محيط زيست گرچه در ابتداي امر، مشکل اقليمي و منطقه‌اي به‌نظر مي‌رسيد ولي اکنون 

به مشکل بزرگ جهاني که حيات بشر را به‌خطر انداخته است، تبديل شده است.

1. يعني نظافت و پاکيزگي از نشانه‌هاي ايمان مي‌باشد.
2. آلودگي دو گونه است: گاهي آلودگي معنوي است و گاهي مادّي. اما آنچه در اينجا مدّ نظر ما مي‌باشد، آلودگي مادّي است 
که طبق يک تعريف عبارت است از: آلوده‌شدن به هر چيزي که غير از عناصر تشکيل دهنده موادّ طبيعي باشد، خواه مطلوب 

و يا نامطلوب و يا برخي مطلوب و برخي نامطلوب باشد.
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کاربرد قواعد فقهی در پیرامون محيط زيست
ممکن است اين مطلب به ذهن‌ها خطور کند که در صدر اسلام مشکلي به‌عنوان حفاظت از محيط 
زيست وجود نداشته که بخواهيم مثلًا بحث فقهي از آن مطرح کرده و راه حلّ آن را ارائه نماييم.

در پاسخ بايد گفت: از آنجا که »فقه، تئوري واقعي اداره‌ زندگاني انسان و اجتماع از گهواره تا گور 
است«، )موسوي خميني، 1367، ج98( لازم نيست، بلکه ممکن هم نيست که يک مکتب براي 
تمام جزئيّات و فروعاتي که بعدها حاصل مي‌شود پيشاپيش، دستورالعمل به‌خصوص داشته باشد 
بلکه فقهاي انديشمند با جمع‌آوري اصول کلی و بسط آن‌ها به پاسخ‌گويي از سؤالات و نيازهاي 
مردم پرداخته‌اند. بر همين اساس در مقوله سلامت محيط زيست نيز کلّيات و قواعد معتبري وجود 
دارد که وظيفه مسلمانان و حکومت اسلامي را به‌خوبي مشخص مي‌کند. در ادامه به برخی از این 

قوائد که در بحث محیط زیست کاربرد دارند، می‌پردازیم.

قاعده‌ لاضرر
مهم‌ترين قاعده‌اي که در تعامل با محيط زيست و به‌عنوان اصل مهمّي در روابط اجتماعي قابل‌استناد 
است، قاعده‌ »لاضرر« مي‌باشد. طبق این حدیث، ضررزدن به خود و دیگران از لحاظ شرعی جایز 
نیست. و هر چیزی که سبب ضرر و زيان بر شخص يا جامعه ‌شود نفی می‌شود. بنابراين بسياري 
از مسائل زيست‌محيطي را مي‌توان در قالب قاعده‌ لاضرر مورد بحث قرار داد. مانند: ريختن زباله‌ها 
در کوچه، خيابان، باغ، جنگل، رودخانه، دريا و...، بهره‌برداري غيرمجاز از جنگل‌ها و حريم درياها، 
اشغال خيابان و پياده‌رو توسط فروشندگان و ديگران، استفاده از خودروهاي دودزا و کارخانه‌هاي 
غيراستاندارد، ايجاد آلودگي صوتي به وسيله‌ بوق‌‌زدن بي‌جاي‌ اتومبيل‌ها و سروصداي غيرطبيعي 

خودروها و حتّي صداي بلندگوهاي مساجد و هيئت‌های مذهبي و... . )عميق، ۱۳۸۵، ص118(

قاعده‌ اتلاف
از جمله قواعد مرتبط با مباحث محيط زيست که در مباحث ضمان قهري مورد توجّه فقهاست، 
قاعده »اتلاف« مي‌باشد. برخي از فقها مثل حضرت امام )موسوي خميني، 1410، ج1، ص465( 
»قاعده اتلاف« را قاعده‌اي عقلايي مي‌دانند. بدين بيان که در زندگي خردمندان اين نکته مسلم 
است که هر کس ضرر و زياني بر کسي وارد نمايد به‌نحوي که منجر به اتلاف و از بين رفتن مال 
او شود، ذمّه وي در قبال مالک مشغول شده و او را ضامن پرداخت خسارت مي‌شناسند. حضرت 
امام)ره(، مفهوم قاعده را به‌‌معناي اتلاف متعارف، محدود ندانسته بلکه به ساير مواردي هم که 
مورد توجّه عقلاست تسرّي داده است. استفاده از اين قاعده در مباحث محيط زيست مبني بر 
ثابت‌دانستن اموري است که مي‌بايد توسط پژوهشگران مورد تفحص بيشتر قرار گيرد. )دولت 
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اسلامي و مسئوليّت آن در حفاظت از محيط زيست، ص19( مثل اينکه: 
آنچه در محيط زيست است را متعلّق به عموم و مال محسوب نماييم، هر گونه زيان به محيط 
زيست مثل آلودگي محيط زيست و يا استفاده نابه‌جا يا مصرفانه از محيط طبيعي را زيان تلقّي 

نماييم و... .
با توجّه به اينکه مواهب طبيعي و ثروت‌هاي عظيم محيط زيست مال تمام افراد و جوامع نسل‌هاي 
آينده مي‌باشد پس بايد در استفاده صحيح از اين موهبت‌هاي خدادادي دقّت فراواني داشته باشيم 
تا سبب افساد يا اتلاف آن‌ها نشويم که در هر صورت ضامن خواهيم بود و بايد در روز واپسين 

جوابگوي بسياري از انسان‌ها و حتي ديگر موجودات باشيم. 

قاعده‌ تسبيب
از جمله قواعد مهمّي که مي‌توان در اين زمينه مورد استناد قرار داد، قاعده‌ تسبيب است.

موضوع قاعده‌ اتلاف چنان‌که گذشت عبارت است از اينکه عمل شخصي به‌طور مستقيم موجب 
از بين رفتن مال ديگري شود، امّا اگر کسي کاري کند که به‌طور غيرمستقيم و باواسطه منجر به 
تلف مال غير شود، به‌گونه‌اي که اگر اين کار را نمي‌کرد، آن مال تلف نمي‌شد، »اتلاف بالتّسبيب« 
است که موضوع قاعده »تسبيب« مي‌باشد. )موسوي خميني، 1410، ج2، ص464( طبق اين 
قاعده، دولت اسلامي مي‌تواند کساني را که موجب ورود ضرر و زيان بر محيط زيست مي‌شوند و 
به هر طريق آلودگي و تخريبي در محيط متعلقّ به عموم ايجاد مي‌کنند از باب مسئوليّت مدني 

مورد مؤاخذه و بازخواست قرار دهد.

قواعد ديگر مرتبط با محيط زيست
از جمله قواعد ديگري که مي‌توان در اين مبحث مورد استناد قرار داد، قواعد ذيل مي‌باشد: قاعده 
مصلحت نظام، )موسوي خميني، 1410، ج2، ص558(، قاعده اهمّ و مهم، )موسوي خميني، 

1410، ج1، ص439-437(، قاعده برتري منافع جامعه بر منفعت فردي.

مصادیق زیست‌محیطی از دیدگاه فقه

آب
آب از هر نوع که باشد »خواه شور و خواه شيرين« نقش بسيار مهمّي در زندگي و حيات انسان‌ها 
و ساير موجودات دارد و محل زيست مطلوب و بسيار عالي و مهم براي موجودات زنده مي‌باشد 
به‌طوري که آبي که در درياهاست محل توليد بيش از 30درصد موادّ پروتئيني حيوانيِ نيمي از 

ساکنانِ کشورهاي توسعهي‌افته مي‌باشد. )حسینی شیرازی، 1381، ص139(
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منع آلودگي آب )از منظر قرآن، روايات و متون فقهي(
واجب است از آلودگي آب‌ها به همه‌ اقسام آن جلوگيري کنيم و آلوده‌کردن آب‌ها خصوصاً درياها و 
رودها حرام است. حال اين آلودگي، با هر نوع آلاينده‌ای که باشد )مانند نفت، موادّ شيميايي، موادّ 
راديواکتيو و...(، خواه به‌صورت عمدي باشد يا غيرعمدي امّا با مقدّمه عمدي، چرا که مقدّمه حرام، 
حرام است. همين‌طور که اگر نفت‌کشي از نظر فنّي در معرض انفجار باشد، عامل اين پيشامد 

ضامن جبران زيان است، خواه فرد باشد يا شرکت و يا دولت.
دانستن اين امر لازم است که چنين بي‌توجّهي به محيط زيست، به‌ويژه نسبت به درياها، کفران 
نعمت خداوند است و کيفري سخت براي آن در نظر گرفته شده است. خداوند مي‌فرمايد: »لئَِن 

َّكُمْ وَلئَِن كَفَرْتمُْ إنَِّ عَذَابيِ لشََدِيدٌ«. )ابراهیم، 7( شَكَرْتمُْ لأزَيِدَن
در قرآن کريم و سنّت نبوي آيات و روايات فراواني وجود دارد که وجوب پرهيز از آلوده‌کردن 
مَاء مَاء طَهُورًا«  محيط اطراف از آن‌ها استفاده مي‌شود. خداوند )عزّوجلّ( مي‌فرمايد: »وَأنَزَلنَْا مِنَ السَّ

ِ وَلاَ تعَْثَوْاْ فيِ الأرَْضِ مُفْسِدِينَ«. )بقره،60( )فرقان،47(، »كُلُواْ وَاشْرَبوُاْ مِن رِّزْقِ اللَّ
از امام صادق)ع( نقل شده است که فرمودند: »شخصي از امام علي‌بن‌الحسين)ع( پرسيد: غریبان 
)که به شهري وارد مي‌شوند و جايي نداشته باشند( کجا قضاي حاجت کنند؟ امام)ع( فرمودند: از 
قضاي حاجت بر کناره آبراه‌ها، گذرگاه‌هاي عمومي و پررفت‌و‌آمد، زير درختان ميوه و در جاهايي 
که نفرين و لعنت‌انگيز است، خودداري کنند. پرسيده شد: جاي لعنت‌خيز کجاست؟ امام صادق)ع( 

فرمودند: بر درب سراها. )کلینی، 1414، ج3، ص23(
اين نکته آشکار و روشن است که دفع فضولات انساني بر کناره رودخانه‌ها و جويبارها در نهايت، 

آلودگي آب را به همراه دارد. 
امام صادق)ع( از پدرانش نقل کرده است: پيامبر اکرم)ص( از قضاي حاجت بر کنار نهر آب يا 
جويي که مردم براي آشاميدن از آن رفع نياز مي‌کنند و نيز زير درخت ميوه که ميوه دارد، منع 

فرمودند«. )طوسی، 1421، ج1، ص353(
در روايتي آمده است که اميرالمؤمنين)ع( از ادرارکردن در آب روان جز در موارد ضرورت نهي 

کردند و فرمودند: »بهي‌قين آب را ساکناني است«. )همان، 34(
در روايتي ديگر نقل شده است: ادرارکردن در آب ايستاده و راکد، موجب فراموشي خواهد شد«. 

)صدوق، 1423، ج1، ص22(
از پيامبر اکرم)ص( نقل شده است که ایشان از ادرارکردن در آب راکد نهي فرمودند، چرا که مايه 

زوال عقل است. )همان، ص2(
از امام باقر)ع( نقل شده است: »هر کس بر قبري قضاء حاجت کند يا ايستاده ادرار کند يا ايستاده 
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نخواهد  از آن رهايي  به درخواست خداوند  ادرار کند... دستخوش شيطان شده و جز  در آب 
يافت...«. )کلینی، 1425، ج6، ص533(

در روايت آمده که پيامبراکرم)ص( ادرارکردن در آب روان را مکروه دانسته است. )صدوق، 1423، 
ج3، ص357( و از ادرارکردن در آب راکد نيز باز داشته است. )همان(

شايد علّت منع رسول خدا)ص( از ادرارکردن در آب راکد این که اگر کم باشد، در نتيجه نجس 
و آلوده مي‌شود و بسا که شخص ناآگاهي از آن آب براي وضو، غسل و يا آشاميدن استفاده کند. 

)حسینی شیرازی، ص112(
از جمله مواردي که اهتمام شارع را در موضوع آلودگي آب و عوارض ناشي از آن مي‌توان فهميد، 
مراعات حداقلّ فاصله ميان چاه فاضلات و چاه آب مصرفي است كه عدم جريان آب آلوده به آب 
مصرفي رعايت شده است. مرحوم شهيد اوّل در كتاب لمعه مي‌فرمايد: »يستحبّ التباعدُ بين البئر 
و البالوعه و الّ كين فسبعٌ«. مستحب است كه بين چاه آب مصرفي و چاه فاضلاب در زمين‌هاي 
سفت و سخت پنج ذراع فاصله شود يا اينكه چاه فاضلاب از چاه آب مصرفي پايين‌تر باشد و اگر 
اينگونه نباشد هفت ذراع فاصله شود. شهيد ثاني نيز بعد از تشريح و توضيح كلام ايشان، مطالب 

ايشان را پذيرفته و تكميل مي‌نمايد. )شهیدثانی، 1413، ج1، ص47(
راوي از امام صادق)ع( درباره‌ فاصله‌ ميان دو چاه پرسيد، امام)ع( فرمودند: »چنانچه زمين، سست 
و نفوذپذير است، هفت ذراع و اگر سخت و نفوذناپذير باشد پنج ذراع فاصله قرار دهيد«. )کلینی، 

1425، ج3، ص8(
برخي روايات نيز فاصله‌ ميان چاه آب و فاضلاب را 10 ذراع مقرّر داشته است.

از »علاء« نقل است که گفت: از امام صادق)ع( پرسيدم: چاه آبي در کنار چاه فاضلاب قرار داد و 
مردم از آب آن چاه وضو مي‌سازند؛ )حکم آن چيست؟( امام)ع( فرموند: اگر چاهي که از آن آب 
مي‌آشامند بعد از زمين‌هاي پست قرار داشته باشد و با چاه فاضلاب 10 ذراع فاصله داشته باشد، 

استفاده‌ از آن بلامانع است«. )مجلسی، 1417، ج77، ص31(
روايات فراواني درباره‌ زدودن آلودگي چاه آب مصرفي به تناسب ماهيّت آلاينده‌ها وجود دارد.

مرحوم شهید اوّل )786-734( در کتاب لمعة الدّمشقیّه در بحث طهارت در مورد چگونگی پاک 
و طاهرکردن آب چاه چنین آورده است: 

پا‌کشدن آب چاه در صورتی که در آن شتر، گاو نر، شراب، مُسکر )مست‌کننده(، خونِ حَدَث و 
فقّاع بیفتد به این طریق است که همه‌ آب چاه کشیده شود. و در مورد افتادن اسب، الاغ و گاو 
ماده باید به اندازه‌ یک کُر از آب چاه کشیده شود. و برای انسان هفتاد دلو معمولی، و برای خون 
زیاد و مدفوع مرطوب، پنجاه دلو معمولی، و برای روباه و خرگوش و گوسفند و خوک و سگ و 
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گربه و بول‌ مرد، چهل دلو معمولی، و برای آب باران مخلوط با ادرار و مدفوع و نجاست سگ، سی 
دلو معمولی، و برای مدفوع خشک و خونِ اندک، 10 دلو معمولی، و برای پرنده و موش بادکرده 
و بولِ کودک و غسل‌‌کردن جُنُب و زنده‌بیرون‌آمدن سگ، هفت دلو معمولی، و برای مدفوع مرغ 
خانگی، پنج دلو معمولی، و برای موش )بادنکرده( و مار و وزغه )مارمولک(، سه دلو معمولی و برای 
گنجشک، یک دلو معمولی باید از آب چاه کشیده شود. و در صورتی که آب چاه بسیار زیاد باشد و 
لازم باشد همه‌ آن کشیده شود، باید چهار نفر دوبه‌دو متناوباً یک روز کامل آب بکشند. و اگر آب 
چاه با افتادن چیزهای مذکور تغییر کند، باید بین اندازه‌های تعیین‌‌شده و زوال تغیّر جمع شود 

)هر دو صورت گیرد(. )شهیدثانی، 1414، ج1، ص34(
بنا بر برخي روايات نيز گاهي بايد تمام آب چاه و زماني از حدود دويست دلو گرفته تا حدود 10 

دلو، از آب چاه را تخليه کرد تا با جايگزيني آب تازه، آلودگي و نجاست از بين برود.
در روايت آمده است: آبي که ميّت را با آن غسل مي‌دهند بايد به چاه فاضلاب يا گودالي روانه شود. 

اين بدان معناست که پساب غسل مرده نبايد به جويبار، چشمه يا رودخانه هدايت شود. 
همچنين در رواياتي از شست‌وشوي تن در گودال يا چيزي مانند آن که به منبعِ آب، نزديک بوده 
و در نهايت، پساب به آب پاک برمي‌گردد، منع شده است. دو روايت در اين باره نقل مي‌شود تا 

مقدار توجّه و عنايت شارع و امامان معصوم)ع( به محيط زيست آشکار شود: 
از امام صادق)ع( پرسيدند: شخصي در راهي به آبي کم که در زمين پست قرار دارد، برمي‌خورد 
و مي‌خواهد غسل کند، امّا ظرفي که با آن آب بردارد و غسل کند همراه ندارد، و اگر )همانجا( 
غسل کند، پساب غسل او به برکه‌ آب باز مي‌گردد. حال چه بايد بکند؟ امام)ع( فرموند: مشتي آب 
روبه‌رو، مشتي بر سمت راست و مشتي بر سمت چپ خود بيفشاند، سپس غسل کند. )طوسی، 

1413، ج1، ص417( و در نتيجه، بدين سبب آب آلوده به برکه برنمي‌گردد و آلوده نمي‌شود. 
در روايت ديگري از آن حضرت آمده است: آب )پاکيزه و سالم( مردم را فاسد )آلوده( مکن. )کلینی، 

1425، ج3، ص65(
با توجّه به اين روايت معلوم مي‌شود که اسلام هيچ عذري را براي آلوده‌کردن آب نمي‌پذيرد حتّي 

اگر در جهت مقابله‌ با دشمن باشد. 
قابل‌ذکر است که امروزه بر اثر آلوده‌کردن درياها و اقيانوس‌ها ساليانه ميليون‌ها تن ماهي از بين 
مي‌روند و محيط زيست انسان‌ها دچار آسيب‌ديدگي مي‌شود. برخي از دولت‌ها با دفع غيراصولي 
زباله‌هاي سمّي و اتمي، موجب آسيب مردم ساير کشورها مي‌گردند که نتايجي مثل جنون، 

ناباروري، فلج، کوري و کري و خفگي انسان‌ها را به‌دنبال دارد. )حسینی شیرازی، ص113(
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هوا و سلامت محیط زیست

تعریف و اهمیت هوا
هوا ترکیبی از انواع گازها از جمله بخار آب1 است که فضا را پر می‌کند و همچنین مهم‌ترین عنصر 

و منبع حیاتی طبیعت که تمام موجودات زنده، از آن سود می‌جویند، هواست. 
مقصود از هوا جوّ زمین )خالدی، 1378، ص33( یا مخلوطی از ترکیبات انواع گازها است که کره‌ 

زمین را احاطه کرده است. )دبیری، مينو، ص34(
با توجه به آنچه تاکنون دانشمندان راجع به هوا کشف کرده‌اند، از صد عنصر تشکیل شده است، 
امّا اصلی‌ترین موادّ تشکیل دهنده‌ آن، »نیتروژن« و »اکسیژن« است. )همان، ص74( که با تناسب 
ثابت در طبیعت یافت می‌شوند. و اگر نسبت هر یک از این دو گاز تغییر کند، توازن چرخه حیات 
دچار اختلال و نشانه‌های حیات نابسامان شده و حتّی ممکن است که زندگی و ساکنان کره خاک 

از بین بروند. 
»هوا«؛ انسان، گیاه و حیوان را در برابر خطرات زیان‌بار تابش اشعّه‌های مختلف خورشید حفظ 

می‌کند. )تقی‌زاده، 1381، ص75(
اگر به نقش اساسی و حیاتی هوا، که زمین را احاطه کرده است، بیندیشیم، نقش و اهمیت آن را 
در فراهم‌سازی فضای سالم برای زندگی و تنفّس انسان‌ها و سایر موجودات کره زمین در خواهیم 

یافت.

آلودگی هوا 
برای نهی از آلوده‌کردن محیط زیست می‌توان به آیات ذیل استدلال کرد: »وَلاَ تفُْسِدُواْ فيِ الأرَْضِ 

بعَْدَ إصِْلَاحِهَا« )اعراف،56( و آیه شریفه: »وَلاَ تلُقُْواْ بأِيَدِْكُيمْ إلِىَ التَّهْلُكَةِ«. )بقره، 195(
و همچنین  زمین محسوب می‌گردد  در  افساد  زیست،  هوای محیط  آلوده‌کردن  استناد:  وجه 

آلوده‌کردن هوای محل زندگی چون مادّه حیاتی است، اقدام به هلاکت نفس تلقی می‌گردد. 
امام صادق)ع( می‌فرمایند: »نهی رسول الله)ص( أن یلقی السم فی بلاد المشرکین«. )کلینی، 

1425، ج5، ص28(
وجه استدلال: وقتی ریختن سم که اعم از سموم در خاک یا در آب است در سرزمین مشرکان 
نهی و ممنوع شده است پس به طریق اولی در سرزمین‌های مسلمانان چنین عملی ممنوع و حرام 
خواهد بود که البته احکام وضعی نیز به آن استوار خواهد بود مثل ابطال معاملاتی که نتیجه آن 
آلوده‌کردن هوای زندگی انسان‌ها باشد. بنابراین باید از هر گونه آلوده‌کردن که منجر به از بین 

1. هوا به‌عنوان عنصر اساسی حیات شناخته شده و یکی از عوامل پدیدآمدن آب و عامل انتقال نور و... است.
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بردن سلامت هوا و محیط زیست می‌شود خودداری کرد. 
همچنین همانگونه که آلوده‌کردن و بدبوکردن فضای مکان‌های عمومی و مسجد به‌وسیله دهان 
آلوده به بوی نامطبوع سیر، پیاز، تره و... ـ که شامّه افراد و نمازگزاران را می‌آزارد ـ کراهت شرعی 
دارد و از آن نهی شده است، همچنین آلوده‌کردن فضای شهر به‌وسیله بوهای آزاردهنده و آزردن 

شامّه ساکنان آن، به طریق اولی کراهت شرعی دارد. 
کسی از امام جعفر صادق)ع( درباره خوردن سیر پرسید، حضرت پاسخ دادند: رسول خدا)ص( به 
جهت بوی بدش نهی فرمودند، سپس فرمودند: هر کس سیر بخورد به مسجد وارد نشود. )کلینی، 

1425، ج6، ص374(
در روایتی دیگر آمده است که حضرت علی)ع( به مردم سفارش کرد: هر کس چیزی بخورد که 

بوی بدش مردم را اذیت کند به مسجد نیاید. )طوسی، 1413، ج4، ص92(
از ظاهر احادیث چنین برمی‌آید که مسجد از باب مصداق است و این حکم شامل تمام اجتماعات 
نیز می‌شود. »عَنِ الصّادق)ع(: أنهّ سُئَلَ عَنْ اکَْلِ الثَّوْمِ و البَصَلِ وَ الکَْرّاث؟ فَقَال: لا بأَسَ بأِکَْلهِِ نیّاً 
وَ فیِ القُْدُور وَ لا بأَسَ بأَنْْ یتََداویِ باِلثَّوم وَ لکِن إذَا أکَلَ ذَلکِ أحََدُکم فَلا یخَْرُج الِیَ المَْسْجِد.« 

)همان، ص375(
»عن جَابرِ بنِْ عَبْدالله انَصَْاریِ قَال:  نهَیَ رَسُولُ الله)ص( عَنْ أکَْلِ الکَّرّاث فَلمَْ ینَْتَهُوا وَ لمَْ یجَِدُوا 
مِنْ ذَلکَِ بدُّاً، و وَجَدَ ریِحَْهَا قَالَ: ألَمَْ أنهْکُم عَنْ أکْلِ هَذِهِ الِبَْقْلةَِ الخَْبِیثَه، مَنْ أکَلهََا فَلا یغَْشِنَا فیِ 
مَسْجِدِناَ، فَإنَّ المَْلائکَِةَ تتََأذِی بمَِا یتََأذِّی مِنْهُ الْنسْان.«1 )محمّد بن‌علي بن‌ابراهيم، 1404، ج1، 

ص101(
»و عَنْهُ)ص( قَالَ مَنْ أکََلَ البَْصَلَ أوَالثَّوْمَ أوَ الکَْرّاث فَلَ یقَْرُبنا وَ لَ یقَْرُبُ مَسْجِدَناَ.«2 ).نوري طبرسي، 

۱۳۶0، ج3، ب17، ح3828(
»وَ عَنْهُ)ص( مَنْ اکََلَ هَذِهِ البَْقْلةََ المْنتنة فَلَ یغَْشَاناَ فیِ مَجَالسَِنَا وَ إنَّ المَْلائکَِةَ لتََتَأذِّی بهِِ المُْسْلمِ.«3 

)كليني، بی‌تا، ج6، ص375، ح3(
از همینجا اهتمام فقهاي اسلام در حمایت از محیط زیست از کوچک‌ترین آلودگی حتّی خوردن 
چیزهایی که تولید بوهای نامطبوع در دهان می‌کند، فهمیده می‌شود، زیرا زمانی که بر خوردن 
پیاز و سیر و...، دوری‌جستن از مسجد و مجالس مطرح می‌شود تا اینکه برادران مؤمن و افراد 

1. از جابربن‌عبدالله انصاري نقل است كه: پيامبر اكرم)ص( از خوردن تره نهي فرمودند ولي مردم پرهيز نكردند و ناچاراً مجبور 
بودند آن را بخورند. ييامبر)ص( بوي سير را از دهانشان فهميد و به آن‌ها فرمود: مگر شما را از خوردن آن نهي نكردم؟ هر كس 

آن را بخورد در مسجد ما وارد نشود. همانا ملائكه اذيت مي‌شوند از آنچه انسان‌ها از آن اذيت مي‌شوند.
2. و از پيامبر اكرم)ص( نقل شده است كه مي‌فرمايند: هر كس سير و پياز و تره بخورد نزدكي ما نشود و نزدكي مسجد ما نشود.

3. و از پيامبر اكرم)ص( نقل شده است كه: هر كس اين سبزي بودار را بخورد همراه ما در مجلس‌هاي ما نشود و همانا ملائكه 
از آنچه مسلمان اذيتّ مي‌شود، اذيتّ مي‌شوند.
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دیگر از این بوی نامطبوع آن‌ها اذیتّ نشوند، پس به طریق اولی آلوده‌کردن محیط زیست با بوهای 
نامطبوع و مشمئزکننده در جوّ شهرها و اذیتّ‌کردن ساکنین آن‌ها عمل زشت و مکروه و گاهي 

حرام می‌باشد. )حسینی شیرازی، ۱۳۸۷، ص65(

تعریف آلودگی صوتی‌
یکی از مهم‌ترین موهبت‌های خداوند به انسان و بهترین وسیله ارتباط انسان‌ها با یکدیگر،  صدا 
است. وقتی صدا به‌صورت عادی و دلنواز باشد مطلوب خواهد بود ولی آلودگی صوتی، با ترازهای 

نامطلوب، مسئله بسیار مهمّ جوامع بشری است. 
آلودگی صوتی1 یا آلودگی ناشی از سروصدا عبارت است از: مجموعه‌ای از صداهای ناموزون، و به 
عبارت دیگر هر چیزی که احساس شنوائی ناخوشایند یا ناراحت‌کننده ایجاد کند و به‌طور کلی 
هر چه آدمی مایل به شنیدن آن نیست ـ حتّی اگر نوای موسیقی باشد ـ آلودگی صوتی نامیده 

می‌شود. )تقی‌زاده، 1376، ص77(
آلودگی صوتی از نظر دانشمندان، تغییر پیاپی در شکل حرکتی فرکانس‌های صوتی است که از 
حجم طبیعی و مجاز صدا برای شنیدن و رساندن آن به دستگاه عصبی فراتر می‌باشد. به گفته 
آنان صدای انسان با حدود دوهزار فرکانس در ثانیه به گوش می‌رسد.2 اما ادوات موسیقی صدایی 

معادل هشت‌هزار فرکانس در ثانیه تولید می‌کنند. )حسینی شیرازی، ۱۳۸۷، ص124(
یکی از انواع آلودگی‌های زیست‌محیطی فراگیر و بسیار تأثیرگذار که سلامت و بقای موجودات 
زنده را تهدید می‌کند و به مخاطره می‌افکند، آلودگی صوتی است که باید سعی کنیم تا در محیط 

زندگی آن را کاهش دهیم و جهت حذف آن اقدام جدّی اتخّاذ نمائیم. 
شریعت اسلام، پایین‌آوردن صدا را مستحب می‌داند و آیات و روایات زیادی در این باب وارد شده 
است. لقمان حيكم به فرزندش توصیه می‌کند: »وَاقْصَدْ فيِ مَشيکَ واغْضض مَنْ صَوْتکَِ إنَّ أنَكَْرَ 

الْصْوَاتِ لصََوْتُ الحَْمِيرِ«. )لقمان، 19(
پیامبر اسلام)ص( خطاب به ابوذر می‌فرماید: »یا اباذر! إخْفِض صَوْتکََ عِنْدَ الجنائز و عِنْدَ القِْتَال  و 
عِنْدَ القُْرْآن«. )مجلسی، 1403، ج74، ص84( ای ابوذر! هنگام حضور بر جنازه و به هنگام جنگ 

و به هنگام خواندن قرآن، صدای خویش را پایین بیاور.
از امیرالمؤمنین علی)ع( نقل شده است که چون پیامبراكرم )ص( به سوی میدان جنگ می‌رفت 

1. آلودگی صوتی در محیط شهری به این صورت تعریف می‌شود: صدایی ناخواسته با مدّت زمان، شدّت یا کیفیّتی که به انسان 
آسیب جسمی و روحی وارد می‌کند.

2. واحد اندازه‌گیری شــدت صوت، دسی‌بل )db( اســت. حدّ مجاز آلودگی صوتی در روز 70 دسی‌بل و در شب 50 دسی‌بل 
اســت. در محیطی که شدّت آلودگی صوتی بیشتر از 90 دســی‌بل باشد باید با محافظ گوش وارد شویم و اگر شدّت آلودگی 
صوتی بیش از 95 دسی‌بل و به مدت 8 ساعت در روز باشد پس از مدّتی موجب ناشنوایی صنعتی خواهد گردید. )هاشميان، 

سيدهادي، آلودگي هوا(.
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مردم را فرمان می‌داد تا صدای خود را پایین آورند و دعا کنند. 
ابن‌عبّاس در روایتی امیر مؤمنان)ع( را چنین توصيف کرده است: »و یقَُولُ لهَُم: مَعَاشِرَ النّاس 

إسْتَشْعَرُوا الخَْشْیَةَ، و أمِیْتُوا الأصْوات، و تجَْلبَُوا بالسّکِيْنَة«. )دشتی، 1384، ص18(
در روایتی دیگر آمده است که امیر مؤمنان)ع( در هنگام رفتن به جنگ به یاران خود فرمود: 
يوُف مِنَ الهَامّ و أرْبطََ للِجَْأش و أزْکَی للِقُْلُوب، و امَِیْتُوا الْصْوَات،  َّهُ أنبَْأ للِسِّ »وَعِضُوا عَلیَ الْضْرَاس، فَانِ

َّهُ أطْرَادٌ للِفَْشَل و أولیُ للِوِْقَار«.  فَانِ
قرآن کريم، تأثير فوق‌العادّه صداهاي ناهنجار را بر انسان بيان کرده، به اين بيان که گاهي صوت 

يْحَةُ فَأصَْبَحُواْ فيِ دِياَرهِِمْ جَاثمِِينَ«. )هود، 67( َّذِينَ ظَلمَُواْ الصَّ باعث هلاکت مي‌شود: »وَأخََذَ ال
همچنین خدای متعال، کساني را که به فرمان او تن نمی‌دهند، به بانگی مرگبار که در آینده 
وَاعِقِ حَذَرَ المَْوْتِ«.  خواهد رسید، تهدید کرده، می‌فرماید: »يجَْعَلُونَ أصَْابعَِهُمْ فيِ آذَانهِِم مِّنَ الصَّ

)بقره، 19(
با تأمّلي در آيات فوق و اينکه خداوند با بانگ مرگبار، کافران را کيفر و عذاب مي‌دهد يا اينکه بانگ 
گوش‌خراش را تشبيه به بانگ خران )لقمان، 19( کرده است، بر تأثير فوق‌العاده آلودگي صوتي بر 
تن و روان پي مي‌بريم و اينکه وقتي صدا به‌صورت بانگ ناهنجار و گوش‌خراش باشد، عامل سلب 

آسايش ديگران تلقّي مي‌شود.
بوق‌زدن، گاز زيادي وسائل نقليه، نوارهاي موسيقي داخل ماشين‌ها، درب ماشين را محكم به‌هم‌زدن 
به‌ويژه در آخر شب و در كوچه‌ها كه مايه آزار همسايه‌ها است و درب منزل را محكم‌بستن نيز 
عامل آلودگي صوتي است. همچنين مجالس عروسي و... حتي قرآن‌خواندن‌هاي بلند و... عامل 

آلودگي صوتي مي‌باشد.  

فقه و سلامت خاك

تعريف خاک
خاک لایه بسیار نازکی از کره‌ زمین را تشکیل می‌دهد و بر اثر عوامل آب‌وهوایی و نیز فعّالیّت 
موجودات زنده به‌وجود می‌آید و وجود و تغذیه موجودات زنده به آن وابسته است. )دبیری، 1385، 

ص341(
»یک‌سوم«  از  کمتر  و  می‌دهد  تشکیل  خشکی  را  زمین  سطح  »یک‌چهارم«  از  بیش  اندکی 
خشکی‌های روی زمین برای دام‌ها، محصولات و زندگی انسان مفید می‌باشد. بقیه سطح خشکی‌ها 
را نواحی سرد قطبی، کویرهای خشک و سوزان و کوهستان‌های سنگی تشکیل می‌دهند. )روشنی، 

1381، ص59(
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اهمیّت زمین و خاک
در اهمیّت خاک همین بس که اصل ایجاد و آفرینش و خلقت انسان از خاک )مؤمنون، 12( 
می‌باشد. و آیات فراوانی در قرآن کریم به اهمیت و ارزش حیاتی آن اشاره دارد. چنان‌که خداوند 
ِّي قَرِيبٌ  سبحان می‌فرماید: »...هُوَ أنَشَأكَُم مِنَ الأرْضِ وَاسْتَعْمَرَكُمْ فيِهَا فَاسْتَغْفِرُوهُ ثمَُّ توُبوُاْ إلِيَْهِ إنَِّ رَب

مُجِيبٌ«. )هود، 61(
خداوند انسان را آفرید و ایشان را مخاطب خویش قرار داد تا با کمک عقل خویش و با استفاده 
از مواد خام طبیعت، زمین را آباد گرداند. چنان‌که در آیه شریفه‌، با جمله »وَاسْتَعْمَرَكُمْ فيِهَا« که 
باب استفعال است و در اینجا برای »تحقیق« است، آمده و انسان را مورد خطاب خویش قرار داده 

است، یعنی »از شما خواست تا زمین را آباد کنید«. 
بی‌شک همانگونه که افراد مؤمن و باایمان توفیق آبادانی مراکز مذهبی را دارند، چنان‌که قرآن 
َّمَا يعَْمُرُ مَسَاجِدَ الّل مَنْ آمَنَ باِلّل وَاليَْوْمِ الآخِرِ«، )هود، 18( همچنین آبادانی  کریم می‌فرماید: »إنِ
زمین را انسان‌های با ایمان دارند. حاکمان بی‌ایمان و سردمداران مستکبر، جامعه را به فساد 
می‌کشانند، همان‌گونه که در شرق و غرب جهان، بشریتّ به نابودی حرث و نسل و کشتار و تجاوز، 
آلودگی و ناامنی محیط زیست مبتلاست، نه‌تنها انسان بلکه موجودات زنده دریایی و صحرایی نیز 

از فساد آنان در امان نمانده است. )نمل، 34(
باید توجه داشته باشیم همانگونه که در برابر عامران و آبادکنندگان مساجد و مکان‌های مذهبی 
عدّه‌ای درصدد تخریب و مانع عمارت هستند، در مورد آبادگران زمین، همین‌گونه است و عدّه‌ای 
درصدد تخریب محیط زیست و فساد بر روی زمین هستند و این در حالی است که خداوند ما را 
به بهره‌گیری از زمین و منابع طبیعی با عباراتی همچون »وابتَْغُوا مِنْ فَضْلِ الله« )جمعه، 14( و یا 
»فَامْشُوا فيِ مَنَاكِبِهَا« و غیره فرا خوانده و می‌فرماید: روی دوش زمین راه بروید و روزی بگیرید. 
لازمه این فرمان، تلاش برای استخراج معادن، کشاورزی و... و بهره‌گیری هر چه بهتر از مواد خام 

طبیعت است. )جوادی آملی، ص28(
خداوند متعال زمین را به‌عنوان فرشي گسترده برای انسان‌ها قرار داده است. )بقره، 61( و از طرف 
دیگر او را در برابر زمین و نعمت‌هایی که به او داده، مسئول شمرده است. بنابراین بر انسان لازم 

است تا در حفظ سلامت آن و جلوگیری از آلودگی آن اهتمام کافی را مبذول دارد.
َّکُم مَسْئُولوُن حَتّی عَنِ البْقَاع والبَهائمِ«. )دشتی،  حضرت علی)ع( در نهج‌البلاغه می‌فرماید: »فَانِ

ص242(
با توجه به آیات و روایات و سفارش‌های معصومین در مورد حفظ و شکر نعمت‌های الهی و محیط 
طبیعت و مسئولیّت انسان در برابر این همه نعمت که خداوند به او ارزانی داشته است، باید در 
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حفظ محیط زیست و آبادانی آن و بهره‌برداری روشمند و هدفمند از زمین و نعمت‌های طبیعی 
آن، گام برداریم و زمین یا خاکی که گسترة زمین را پوشانده است را در معرض آلودگی قرار ندهیم. 
زمین محسوس‌ترین عنصر طبیعت است و موجودات زنده در تمام مراحل زندگی خود، وابسته به 
زمین مي‌باشند، از لانه و خانه گرفته، تا غذا و سایر مایحتاج زندگی؛ و حتی بعد از مرگ هم به 

زمین باز گردانده می‌شوند. 
اهمیّت دیگر زمین را می‌توان وجود کوه‌هایی که در روی زمین همسان میخ‌های زمین می‌باشد، 
دانست. )نبا، 7( علاوه بر اینکه وجود جنگل‌های مطبوع و سرسبز که در دامنه کوه‌ها قرار گرفته 
است علاوه بر زیبایی و طراواتی که به ساکنان زمین می‌دهد نقش فراوانی در تهویه هوا نیز دارد و 
گرمی آن برای زمین همانند کبد در بدن زمین عمل می‌کند و پوشش‌های جنگلی و گیاهی‌اش 

همانند ریه‌های زمین می‌باشد. 
بنابراین، طبیعت و یکایک پدیده‌هاي سالم و متناسب با شرایط حیاتی انسان در اختیار اوست و 
به‌عنوان آیه‌ها و نشانه‌های آفرینش خدا باید مورد احترام و ارج‌گذاری انسان قرار گیرد و هرگونه 
آلوده‌سازی، نابودی و بهره‌برداری مسرفانه و غیربهینه، برخلاف آفرینش و مخالف امانت‌داری و 

رعایت حقوق آیندگان در بهره‌برداری برابر از آن‌هاست. )حکیمی، 1383، ج3، ص417(

تأمین سلامت و منع آلودگی خاک: )از منظر قرآن، روایات، متون فقهی و...(
انسان در برابر طبیعت و محیط زیست، مسئولیّتی بزرگ دارد که از سوی پیشوایان معصوم)ع( بر 
دوش آنان نهاده شده است. در کلام نورانی امیرالمؤمنین)ع( این مسئولیّت حس می‌گردد، آنجا 
که فرموده است: »به‌یقین شما حتّی در مورد سرزمین‌ها و جانوران مورد بازخواست قرار خواهید 

گرفت«. )دشتی، ص167(
»سرزمین«‌هایی که در روایت بدان اشاره شده، مناطق دوردست را نیز شامل می‌شود. پس انسان 

در مورد زمین، آبادانی آن و پاکیزه نگه‌داشتن آن مسئولیّت دارد. 
روزی هم این زمین و اعماق آن به فرمان خداوند زبان گشوده، آنچه از سوی ساکنان آن، بر آن 
رفته است بر زبان خواهد آورد. چنان‌که در سوره مبارکه زلزال به آن اشاره شده است. )زلزال، 

)5-1
خداوند تبارک و تعالی زمین را پاک و پا‌ککننده آفرید و پیامبر اکرم)ص( درباره آن فرمود: زمین 

برای من مسجد )محل عبادت(، و پاک قرار داده شده است. )صدوق، 1404، ج1، ص240(
همچنین زمین، نجاست کف‌ کفش و پاها را با شروطی که در منابع فقهی آمده پاک می‌کند، و 
در حدیث نیز آمده است که: »پاره‌ای از زمین بخش دیگر خود را پاک می‌کند«. )کلینی، بی‌تا، 

ج3، ص38(
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خاک که بخشی از زمین است نیز همین اثر را دارد. زیرا برای پاک و طاهرکردن ظرف‌هايی 
که سگ یا خوک در آن چیزی خورده یا زبان زده‌اند، به‌کار می‌رود. )حسینی شیرازی، 1421، 

ص117(
خداوند در قرآن در موارد زیادی دستور داده که در روی زمین فساد نکنید و نسبت به فساد در 
روی زمین هشدار داده است. فساد نیز معانی و مفهوم بسیار گسترده‌ای دارد و هر گونه نابه‌سامانی، 
ویرانگری، تخریب، انحراف و ظلم را در بر می‌گیرد. )مکارم شیرازی، بی‌تا، ج6، ص211( و به تعبیر 
دیگر، هر آنچه که نظم آراسته و صلح جاری در زمین را بر هم زند، فساد گویند. )طباطبایی، 

۱۳۸۵، ج8، ص164(
در آیات بسیاری از قرآن، کلمه »فساد« همراه با »فی‌الارض« ذکر شده که نشان‌دهندة توجه قرآن 
به جنبه‌های اجتماعی مسئله است. مثلًا در سورة بقره درباره کسانی که سعی بر فساد در زمین 

دارند، به ابعادی از فسادگری آن‌ها اشاره شده است:
»سَعَى فيِ الأرَْضِ ليُِفْسِدَ فيِِهَا وَيهُْلكَِ الحَْرْثَ وَالنَّسْلَ وَالّل لاَ يحُِبُّ الفَسَادَ«1 )بقره، 25(

آیات دیگری در قرآن کریم نیز وجود دارد که ما را به پرهیز از فساد در زمین راهنمایی می‌کند 
مثل آیات شریفه:

»وَلَتعَْثَوْا فيِ الرْْضِ مُفْسِدِينَ«2 )عنکبوت، 36( 
»وَلَتبَْغِ الفَْسَادَ فيِ الرْْضِ إنَِّ الله لَ يحُِبُّ المُْفْسِدِينَ«3 )قصص، 77( 

چنان‌که در آیات شریفه ملاحظه می‌کنیم، می‌بینیم که »فساد« در اینجا ابعاد مختلف را شامل 
می‌شود و به جنبه‌های مختلفی اشاره دارد، از جمله آنچه نظام آراسته و منظم و صالح جاری در 
عرصة محیط زیست را بر هم می‌زند را هم شامل می‌شود. همچنین اقدامات فسادانگیز چه از 
جانب حکومت، ادارات، سازمان‌ها و چه از جانب افراد باشد با مشیّت الهی در تضاد است و اسلام 
به مبارزه با فساد برخاسته و بدیهی است فساد در عرصة محیط زیست نیز متضادّ با اصول ارزشی 
اسلام است و نهی خداوند نیز شامل آن‌ها می‌شود. بنابراین به ایجاد هر نوع آلودگی و تباهی در 

روی زمین و از جمله تخریب و آلوده‌کردن خاک، فساد گفته می‌شود.

1. ســعی می‌کند تا در زمین فســاد کند و حاصل خلق )کشت و زراعت( و نســل )دام یا نژاد( را به باد فنا داده و نابود سازد و 
خداوند مفسدان و تباهکاران را دوست ندارد.

2. در زمین به فساد و تباهی نپردازید.
3. در زمین هرگز فساد نکنید که خداوند مفسدین را دوست ندارد.
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نتیجه
اسلام به سلامت و بهداشت فرد و اجتماع و محيط، بسيار سفارش کرده و از نشانه‌هاي اهتمام 
اسلام به بهداشت و سلامت، مشاهده مسائل زیست‌محیطی در بسياري از ابواب فقه، می‌باشد مانند 
باب طهارت )غسل، وضو، تيمم، احکام آب‌ها و...(، صلاة )پاکيزگي بدن و لباس و مکان نمازگزار از 
نجاست و...(، حج )طهارت لباس احرام و...(، و بايد توجّه داشته باشيم که وقتي صحبت از سلامت و 
بهداشت مي‌شود صِرْف بهداشت جسمي و ظاهري تنها نيست بلکه معناي عامي است که سلامت 
جسمي و روحي و رواني و اجتماعي را نيز شامل مي‌شود. »قوانين الهي« وظايف انسان‌ها را نسبت 
به نظم طبيعي و محيط زيست معيّن کرده است. برای بررسی و بیان حکم فقهی در رابطه با 
سلامت و آلوده‌نکردن محیط زیست می‌توان از اصول و قواعد عمومی فقه که در تعامل با محیط 
زیست مطرح گرديده )چگونگي بهره‌برداري از قواعد فقهي در مسائل مستحدثه‌اي چون »محيط 
زيست« روشن گشته است(، استفاده نمود مانند قاعده لاضرر، اتلاف و تسبیب که محیط زیست 
مصداقی از مصادیق هر یک از این قواعد فقهی می‌باشد. در خلال مباحث اشاره شد که نابودکردن 
طبیعت به هر نوع، و ‌آلوده‌ساختن محیط زیست حرام است و شارع مقدس از آن نهی کرده است. 
و به‌طور کلی می‌توان گفت اهتمام شارع به حفظ و سلامت محیط زیست و حرمت تخریب آن 
به هر شکل ممکن است، و هر کاری که موجب تخریب و یا ضرررساندن به محیط زیست در هر 
مصداق از مصادیق آن از جمله آلودگی آب، هوا و زمین باشد بنا بر آيات قرآن کریم و سخنان ائمه 

معصومین)ع( حرام شرعی بوده و جایز نیست.
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تقي‌‌زاده انصاري، مصطفي، حقوق محيط زيست ايران، ت‍ه‍ران‌: ن‍ش‍ر ق‍وم‍س‌، 1717.1376
تيبوت تي.اچ.واي، اصول کنترل کيفيت آب، ترجمه دانشور، نظام‌الدّين ت‍ب‍ری‍ز، دان‍ش‍گ‍اه‌ ت‍ب‍ری‍ز، 1818

.۱۳۸۳
جبعي عاملي، زين‌الدين، معروف به شهيد ثاني، تمهيد القواعد الاصوليه و العربيه لتفريع 1919

الاحکام الشرعيه،  ايران )حجري(.
ج‍زای‍ری‌، ن‍ورال‍دی‍ن‌ م‍ح‍م‍دب‍ن‌ ن‍ع‍م‍ت‌ال‍ل‍ه‌، ف‍روق‌ ال‍ل‍غ‍ات‌، ت‍ص‍ح‍ی‍ح‌ ج‍م‍ع‍ی‌ از ادب‍ا؛ گ‍ردآوری‌ و ت‍ح‍ری‍ر 2020
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ع‍ل‍ی‌اص‍غ‍ر اص‍ف‍ه‍ان‍ی‌ س‍م‍ی‍رم‍ی‌، تهران.
جوهري، اسماعيل‌بن‌حمّاد، صحاح اللّغه، دارالعلم للملايين، بيروت.2121
جوي ايِ، پامر، آموزش محيط زيست در قرن بيست‌وي‌کم، ترجمه محمّد خورشيددوست، 2222

ت‍ه‍ران‌، س‍ازم‍ان‌ م‍طال‍ع‍ه‌ و ت‍دوی‍ن‌ ک‍ت‍ب‌ ع‍ل‍وم‌ ان‍س‍ان‍ی‌ دان‍ش‍گ‍اه‍‌ه‍ا )س‍م‍ت‌(، ۱۳۸۲.
موسسة 2323 الشریعة،  إلی تحصیل مسائل  الشیعة  حر عاملی، محمدبن‌حسن، تفصیل وسائل 

آل‌البیت، چاپ دوم، قم.
حر عاملي، محمّدبن‌حسن، وسائل الشيعه، دار احياء التراث العربي، بيروت، 1391ق.2424
حسيني شيرازي، محمّد، اسلام و محيط زيست، ترجمه اسلامي اردكاني، حسين، قم، یاس 2525

زهرا، ۱۳۸۷.
2626 حسيني شيرازي، محمّد، فقه البيئه، مؤسسه الوعي الاسلامي، بيروت، 1378ش، 1421ق.
حکیمی، محمّدرضا، محمّد و علی، الحیاة، ج2، ص256، مکتب نشر اسلامیّه، چاپ سوّم، 2727

.1378
حلیّ، حسن‌بن‌یوسف، )علامه حلّی(، تذکرة الفقهاء، مکتبة الرضویة، تهران، بی‌تا.2828
دبيري، مينو، آلودگي محيط زيست )هوا، آب، خاک، صوت(، ت‍ه‍ران‌، ات‍ح‍اد‏، 2929‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬.۱۳۷۹
دف‍ت‍ر ت‍ب‍ل‍ی‍غ‍ات‌ اس‍لام‍ی‌ ش‍ع‍ب‍ه‌ خ‍راس‍ان، با نظارت:‌ حکيمي، محمّد، پديده‌شناسي فقر و توسعه، 3030

ح‍وزه‌ ع‍ل‍م‍ی‍ه‌ ق‍م‌، دف‍ت‍ر ت‍ب‍ل‍ی‍غ‍ات‌ اس‍لام‍ی‌، ب‍وس‍ت‍ان‌ ک‍ت‍اب‌، ۱۳۸۰. 
وارد، باربارا و ديگران، تنها يک زمين، ترجمه محمود بهزاد، تهران، شرکت سهامي کتاب‌هاي 3131

جيبي، 1352.
دولت اسلامي و مسئوليت آن در حفاظت از محيط زيست.3232
رزق، الشيخ خليل، اسلام و البيئه، بيروت، دارالهادي، 1427ق.3333
روحاني، محمّد، المرتقي الي الفقه الأرقي، دفتر آيت‌الله روحاني، قم.3434
روشني، علي، اکولوژي عمومي، تهران، دانشگاه امام حسين)ع(، مؤسسه چاپ و انتشارات، 3535

.1381
سبحاني، جعفر، تطور الفقه عند الشيعه، تراثنا، السنة الاولي، العدد الثاني، حزيف، 1406ق.3636
انتشارات علمی و فرهنگی 3737 نهج‌البلاغه، ترجمه سیدجعفر شهیدی، چاپ14،  سید رضی، 

تهران، ‌1368.
مؤسسه 3838 تهران،  دانشگاه  فاضلاب،  و  آب  تصفيه  و  کيفيت  اصول  محمّد،  پناهي،  شريعت 

انتشارات و چاپ، 1377.
شريعت پناهي، محمّد، مباني بهداشت محيط، دان‍ش‍گ‍اه‌ ت‍ه‍ران‌، مؤس‍س‍ه‌ ان‍ت‍ش‍ارات‌ و چ‍اپ‌، 3939
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.۱۳۷۳
شريعت‌زاده، ايمان، آلودگي محيط زيست، تهران، ياشار روزبه، 4040.1382
صدر، محمّدباقر، مقاله روند آينده اجتهاد، مجله فقه اهل‌بيت، سال اول، بهار 1374، شماره 4141.1
طباطبايي، محمّدحسين، سنن النبي)ص(، ترجمه رح‍م‍ت‌ ک‍اش‍ان‍ی‌، ح‍ام‍د، ت‍ه‍ران‌، پ‍ی‍ام‌ ع‍دال‍ت‌، 4242

.۱۳۸۵
طبرسی، فضل‌بن‌حسن )امین الاسلام(، مجمع البیان فی تفسیر القرآن، مؤسسة الأعلمی، 4343

چاپ اول، بیروت، 1415ق.
طبرسي، فضل‌بن‌حسن، مجمع البيان في تفسير القرآن، انتشارات دانشگاه تهران و مديريت 4444

حوزه علميه قم، چاپ اول، 1377.
طوسي، محمّدبن‌حسن، التبيان، دفتر تبليغات اسلامي، قم.4545
قم، 4646  ،4 چاپ  الإسلامیة،  الکتب  دار  الإستبصار،  طوسی(،  )شیخ  محمدبن‌حسن  طوسی، 

1363ش.
طوسي، محمدبن‌حسن، امالي الطوسي، دارالثقافه، 1414ق.4747
عاملی، زین‌الدین )شهید ثانی(، الروضة البهیة فی شرح اللمعة الدمشقیة، تحقیق کلانتر، 4848

انتشارات داوری، چاپ اول، قم، 1410ق.
عاملی، محمّد بن‌جمال‌الدّین مكي )شهید اوّل(؛ القواعد و الفوائد، كتابفروشي مفيد.4949
عاملی، محمدبن‌مکّی )شهید اول(، اللمعة الدمشقیة، دارالفکر، بیروت، 1411ق.5050
عسکري، ابوهلال، الفروق اللغويه، ق‍م‌، م‍ک‍ت‍ب‍ه‌ ب‍ص‍ی‍رت‍ی‌، ۱۴۱۰ق‌.5151
عميد، حسن، فرهنگ عميد، ش‍ه‍ر ری، ب‍ی‍غ‍ش‌، 5252.۱۳۸1
عميق، فضل‌الله و حسيني، محسن، اخلاق زيست‌محيطي در اسلام، تهران، مشعر، 5353.۱۳۸۵
عميق، محسن، طب النبي، قم، دارالمجتبی)ع(، ۱۴۲۷ق.5454
الغريبين، مطابق نقل موسوعه الفقه الاسلامي طبعاً لمذهب اهل‌البيت.5555
5656 ال‍ف‍ق‍ه‌ ال‍م‍ن‍س‍وب‌ ل‍لام‍ام‌ ال‍رض‍ا)ع( و ال‍م‍ش‍ت‍ه‍رب‌ )ف‍ق‍ه‌ ال‍رض‍ا(، ت‍ح‍ق‍ی‍ق‌ مؤس‍س‍ه‌ آل‌‌ال‍ب‍ی‍ت‌)ع( لإح‍ی‍ا 

ال‍ت‍راث‌ م‍ش‍ه‍د، ال‍م‍وت‍م‍ر ال‍ع‍ال‍م‍ی‌ ل‍لام‍ام‌ ال‍رض‍ا)ع(، ۱۴۰۶ق.
فيروزآبادي الهوريني، محمد‌بني‌عقوب، قاموس اللغه، بي‌جا و بي‌تا.5757
الفيومي، احمد، المصباح المنير، چاپ اول، دارالهجره، قم، 1405ق.5858
فیّومی، محمدبن‌علی، المصباح المنیر، مؤسسه انتشارات هجرت، چاپ 3، قم، 1425ق.5959
6060 قاسمي، ناصر، حقوق کيفري محيط زيست، ت‍ه‍ران‌، ج‍م‍ال‌ ال‍ح‍ق‏‏‏‏‌، ۱۳۸۴.
6161 قانون اساسي جمهوري اسلامي ايران، قانون اساسی مصوب ۱۳۵۸، اصلاحات و تغییرات و 
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تتمیم قانون اساسی مصوب ۱۳۶۸، تدوین جهانگیر منصور، تهران، دوران‏‏، ۱۳۸۸.
6262 قمی، محمدبن‌علی بن‌بابویه )شیخ صدوق(، من لا یحضره الفقیه، جامعه مدرسین، چاپ دوم، 

قم، 1404ق.
6363 کريمي، داريوش و فریبا همتيان و لیلا صدفي‌نژاد، سازمان حفاظت محيط زيست، راهکارهاي 

توسعه فرهنگ محيط زيست، تدوين و تصحيح تهران، کيان مهر، 1384.
6464 کليني، محمّدبني‌عقوب، اصول کافي، نشر صدوق، تهران.
6565 لواساني، احمد، کنفرانس بين‌المللي محيط زيست در ريو، انتشارات وزارت امور خارجه تهران، 

.1372
6666 مجلسی، محمدباقر، بحارالأنوار، مؤسسة الوفا، چاپ دوم، بیروت، 1403ق.
محقّق داماد، مصطفي، با همکاري انجمن دوستي ايران و يونان، طبيعت و محيط زيست از 6767

نظر اسلام، )در مجموعه مقالات اولين سمپوزيوم بين‌المللي اسلام و مسيحيت ارتدکس(، 
مرکز مطالعات و تحقيقات فرهنگي بين‌المللي.

6868 محمّدي ري‌شهري، محمّد، ميزان الحکمه، مرکز نشر مکتبه الاعلام الاسلامي.
مسلمي‌زاده، رساله توضيح المسائل محشي امام خميني )شش مرجع(، مؤسسه مطالعاتي 6969

منتظران موعود.
مصدق، احمد، تخريب محيط زيست جهاني و آينده جهان، تهران، نشر علوم کشاورزي، 7070

.1382
مطهري، مرتضي، آشنايي با علوم اسلامي )اصول فقه و فقه(، ق‍م‌، ص‍درا، 7171.۱۳۷۱-۱۳۷۶
مقالات مجموعه آثار )7(، کنگره صدمين سال ميلاد امام)ره(.7272
مکارم شيرازي، ناصر و همکاران، دائرة المعارف فقه مقارن، بنياد فقه اهل‌بيت)ع(.7373
مکارم شیرازی، ناصر، القواعد الفقهیة، مدرسه امیرالمومنین)ع(، چاپ دوم، قم، 1410ق.7474
مکارم شيرازي، ناصر، رساله توضيح المسائل، ت‍ه‍ران‌، ن‍ش‍ر م‍رس‍ا، 7575.۱۳۷۶
7676 مكارم شيرازي، ناصر و همكاران، دائرۀ‌المعارف قرآن کريم، بوستان کتاب قم، انتشارات دفتر 

تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم‏‏‏.‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬
موسوي خميني، روح‌الله، الرسائل، ق‍م‌، مؤس‍س‍ه‌ اس‍م‍اع‍ی‍ل‍ی‍ان‏‏‏‌، 7777.۱۳۶۹
موسوي خميني، روح‌الله، کتاب البيع، مؤسسه اسماعیلیان، چاپ 4، قم، 1410ق.7878
موسوي خميني، روح‌الله، صحيفه نور، ت‍ه‍ران‌، م‍رک‍ز م‍دار‌ک ف‍ره‍ن‍گ‍ی‌ ان‍ق‍لاب‌ اس‍لام‍ی‏‌، بيانات 7979

مورخه 1367/12/3.
موسوي خميني، روح‌الله، صحيفه نور، م‍ج‍م‍وع‍ه‌ ره‍ن‍م‍وده‍ای‌ ح‍ض‍رت‌ ام‍ام‌ خ‍م‍ی‍ن‍ی‌)ره(، ‌ت‍ه‍ران، 8080
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وزارت‌ ف‍ره‍ن‍گ‌ و ارش‍اد اس‍لام‍ی‌، س‍ازم‍ان‌ چ‍اپ‌ و ان‍ت‍ش‍ارات‌، س‍ازم‍ان‌ م‍دار‌ک ف‍ره‍ن‍گ‍ی‌ ان‍ق‍لاب‌ 
اس‍لام‍ی‌، ۱۳۷۰.

موسوي خميني، روح‌الله، بدائع الدرر في قاعده نفي الضرر، مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام)ره(، 8181
.1378

موسي، محمّديوسف، المدخل لدراسة الفقه اسلامي، نشر دارالفکر العربي، طبعة الثالثه.8282
نجفی، محمدحسن، جواهر الکلام فی شرح شرائع الإسلام، تحقیق شیخ عباس قوچانی، 8383

دار‌الکتب الإسلامیة، چاپ دوم، 1365ق.
نراقي، مهدي، عوائد الايام، نشر کنگره، 8484.1378
نوحي، حميدرضا، قواعد فقهي در آثار امام خميني)ره(، ت‍ه‍ران‌، مؤس‍س‍ه‌ ت‍ن‍ظی‍م‌ و ن‍ش‍ر آث‍ار ام‍ام‌ 8585

خ‍م‍ی‍ن‍ی‌)ر‌ه(، مؤس‍س‍ه‌ چ‍اپ‌ و ن‍ش‍ر ع‍روج‏‏‏‌، ۱۳۸۴.
مؤس‍س‍ه‌ 8686 ق‍م‌،  التراث،  لاحياء  آل‌البيت  مؤسّسه  الوسائل،  مستدرک  ميرزاحسين،  نوري، 

آل‌ال‍ب‍ی‍ت‌)ع‌(، الاح‍ی‍اء ال‍ت‍راث‌، ۱۳۶0.
نيگل هي، چگونه ميليون‌ها گرسنه را سير کنيم، ترجمه عباس کريمي، نشر تهران.8787
هاشم‌زهی، حجّت، مصرف صحیح، 32 الی 168، نشر سنبله، چاپ هشتم، 8888.1388
هاشميان، هادي، آلودگي )هوا، آب، خاک(، م‍ش‍ه‍د، س‍ی‍م‍داد، 8989.۱۳۸۰
همت بناري، علي، نگرشي بر تعامل فقه و تربيت، قم، مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام 9090

خمینی)ره(، مرکز انتشارات، ۱۳۸۳.
ی‍خ‍ک‍ش‍ی، ع‍ل‍ی‌، ‌شناخت، حفاظت و بهسازي محيط زيست ايران، ت‍ه‍ران‌، مؤس‍س‍ه‌ آم‍وزش‌ ع‍ال‍ی‌ 9191

ع‍ل‍م‍ی‌ک‍ارب‍ردی‌ ج‍ه‍اد ک‍ش‍اورزی.
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یوسف یوسف‌آبادی1 
محمدحسین عصمتی2 

چکیده  
ورزش یکی از اساسی‌ترین نیازهای بشر می‌باشد. به‌همین دلیل ورزش از ابعاد مختلف مورد 
بررسی قرار گرفته است اما اين تحقیق ورزش را از منظر فقه مورد بحث و تحقيق قرار مي‌دهد و 
از آن جهت که عمده ورزش‌هاي رايج در اين زمان به‌صورت مسابقه صورت می‌گیرد و از طرف 
ديگر در فقه عنواني به‌نام ورزش مورد بحث قرار نگرفته و فقط روايات و احاديث و آيات در موضوع 
مسابقه وارد شده، و به‌عنوان موضوع )سبق و رمايه( در کتب فقهي ما مورد کنکاش قرار گرفته، 
به‌همین منظور با تحقيق در کتب مختلفي که در اين زمينه تأليف گرديده به جمع‌آوري مطالب 
در اين موضوع از منظر فقه، و تحلیل و مستدل‌کردن آن پرداخته‌ايم. به‌طور کلی در مشروعیت 
مسابقه از نظر اسلام البته مشروط به اینکه هدف‌دار بوده و مشتمل بر غرض عقلایی باشد و تحت 
عنوان لهو قرار نگیرد تردیدی نیست، بنابراین اگر این تفریح‌ها و شوخی‌ها به هزل و بیهودگی 
نکشد اشکالی ندارد. اگر بازی و ورزشي پیدا شود که جنبه لغو و هزل به‌خود بگیرد و جنبه تفریحی 
در آن به افراط برسد، می‌توان آن را نادرست و غیرمجاز دانست. حکم فقهی مزبور کلیت دارد 
و فراگیر می‌باشد و تغییرپذیر نیست، اگرچه بازی‌های مختلف در زمان‌های گوناگون حذف و یا 
به‌وجود بیایند. سیره مستمره مسلمانان در زمان شارع مقدس اسلام و خلفای چهارگانه و صحابی 
تابعین تاکنون این بوده است که این بازی‌ها و ورزش‌ها در بین آن‌ها انجام می‌شد و آنان نهی 
نمی‌کردند بنابراین اگر ورزشی پیدا شود که کاری عبس و بی‌فایده و یا خطرزا و غیرانسانی باشد، 
می‌توان گفت که فعلی حرام است، و مسابقه در آن نیز حرام است. اصل در مسابقات همراه با 
عوض، حرمت است مگر آنکه با ادله شرعی مواردی ثابت شود که از این عموم و اصل خارج است. 

کلیدواژه
فقه، سبق و رمایه، ورزش، مشروعیت، تفریح، هزل و بیهودگی.

1. فارغ‌التحصیل رشته فقه و اصول، مدرسه علمیه عالی نواب.

2. فارغ‌التحصیل رشته فقه و اصول، مدرسه علمیه عالی نواب.

پژوهشی در حکم فقهی ورزش در قالب مسابقه
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مقدمه
با توجه به روايات گوناگوني که در زمينه ورزش و مسابقه از پيامبر اکرم)ص( و ائمه معصومين)ع( 
به ما رسيده و با توجه به اين مسئله که در زمان ما، ورزش داراي اهميت خاص و اقسام گوناگوني 
شده است در اين تحقيق سعي بر اين شده که اولاً با تحقيق و تفحص در ميان کتب مربوطه 
بحث‌ها و نظرات علمي و فقهي بزرگان ديني جمع‌آوري گردد و ثانياً به برخي سؤالات فقهي در 
زمينه ورزش جواب داده شود و کمک و راهنمایی براي واردشدن ديگر محققين در اين موضوع 

گردد. از جمله سؤالاتي که سعي شده به آن‌ها جواب مناسب داده شود اينکه: 
1. آيا مي‌توان احکام سبق و رمايه را به ديگر مسابقات ورزشي سرايت دارد؟

2. نقش جوايز در مسابقات و سبق و رمايه چگونه مي‌باشد؟
3. رابطه مسابقات گذشتگان با سلاح‌هاي امروزي و وسايل امروزي به چه نحو مي‌باشد؟

بايد اين نکته يادآوري شود که در اين پژوهش سعي شده مطالب و موضوعات مورد بحث در حد 
توان از تقسيم‌بندي روشن و واضحي در زمينه‌هاي گوناگون برخوردار باشد تا مباحث عنوان‌شده 

از جامعيت بيشتري بهره‌مند باشد. 

تعریف ورزش 
ورزش در لغت: رسم، دستور، عادت، شغل، کار، عمل، محنت، سعی و کوشش و جهد، فایده، 
حاصل و منفعت، پرهیز و اجتناب و زهد است، و در اصطلاح، به معنی ریاضت و حرکات و اعمال 
مخصوص است که برای قوت اعمال بدنی، همه‌روزه آن را به‌جای می‌آورند. )نفیسی، 1355، ج5، 

ص38( 
برهان قاطع، ورزش را بر وزن لرزش به معنی ملکه‌کردن و ورزیدن می‌داند. )برهان قاطع، 1341، 

ج4، ص269(
فرهنگ معین می‌نویسد: اجرای مراتب تمرین‌های بدنی به‌منظور تکمیل قوای جسمی و روحی. 

)معین، 1387، ج4، ص502(
ورزش به معناهاي ديگر نيز آمده که عبارت است از: 

1. عمل‌کردن، کارکردن؛ 2. حصول؛ 3. کاشت، زراعت؛ 4. عمل، کار؛ 5. شغل، حرفه، پیشه؛ 6. 
اجرای مرتب تمرین‌های بدنی به‌منظور تکمیل قوای جسمی و روحی. )همان(

فرهنگ عمید هم پس از ذکر معانی مختلف می‌گوید: ورزش به‌معنای ورزیدن و حرکت‌دادن پیاپی 
اعضای بدن برای تقویت اعصاب و عضلات و هرگونه عمل و حرکتی است که برای تقویت اعضاء 

به‌منظور حفظ تندرستی به‌تنهایی یا دسته‌جمعی انجام داده شود. )عمید، 1385، ص1067(
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پس »ورزش« اجرای فنون و تمرین‌های گوناگونی برای حصول قدرت بدنی، روحی و کارآیی و 
سرعت اعضاء و آمادگی بدن است. اگر مطلق حرکت‌دادن اعضای بدن ورزش باشد، »بازی« نیز 
ورزش خواهد بود؛ ولی اگر اختصاص به اجرای فنون و تمرینات مختلف در هر رشته‌ای داشته 
باشد، ورزش نخواهد بود و آنچه فعلًا بین مردم و ورزشکاران متداول است، این است که ورزش 
گرچه گاهی با بازی توأم است و گفته می‌شود: »بازی فوتبال، والیبال، بسکتبال و...«، ولی این‌ها 
همه دارای تمرین‌ها و نرمش‌های خاص و گاه مشابهی هستند که از بازی‌های کودکانه فاصله 

دارند. 

ورزش در آیات قرآن
با مطالعه قرآن کریم، متوجه می‌شویم که همیشه قوی‌بودن در قرآن به‌عنوان عامل مثبت و 
امتیاز ارزیابی شده است. برای روشن‌شدن این مطلب، به برخی از آیات قرآنی در این زمینه، اشاره 

می‌نمایم: 
1. وقتی بنی‌اسرائیل، انتخاب »طالوت« را از سوی پیامبرشان »اشموئیل« به‌عنوان رهبر، مورد 
وَ  العِلمِْ  بسَْطَةً فی  زَادَهُ  عَلیَْکم و  اصطَفاهُ  انتقاد قرار می‌دهند، وی در پاسخ می‌گوید: »انَِّ اللهَ 
الجِْسمِ«، )بقره، 247( خداوند او را بر شما برگزیده و قدرت علمی و جسمی وی را از شما افزون‌تر 

قرار داده است. 
وا لهَُمْ مَا اسْتَطَعْتُمْ مِنْ قُوَّةٍ«، )انفال،  2. درباره لزوم تقویت بنیه رزمی و نظامی می‌فرماید: »وَاعَِدُّ

60( در برابر آن‌ها )دشمنان( آنچه توانائی دارید از »نیرو«، آماده سازید. 
البته این »نیرو« تنها شامل نیروهای نظامی و رزمی نبوده بلکه می‌تواند توانائی‌های اقتصادی، 
فرهنگی، سیاسی و خلاصه هر چیزی را که می‌تواند ما را در پیروزی بر دشمن یاری دهد، در 

برگیرد. 
حتی در برخی از روایات می‌خوانیم: 

وادِ« )مکارم شیرازی، 1369، ج7، ص223( »وَ مِنْهُ الخِضَابُ السِّ
یکی از مصداق‌های »قوه« در این آیه، موهای سفید را به وسیله رنگ، سیاه‌کردن است. 

يعني اسلام حتي رنگ موها را که به سرباز بزرگسال، چهره جوان‌تري مي‌دهد تا دشمن مرعوب 
گردد از نظر دور نداشته است و اين نشان مي‌دهد که چه اندازه مفهوم »قوه« در آيه فوق وسيع 

است. 
3. وقتي قرآن، سرگذشت حضرت موسي)ع( را بيان مي‌فرمايد، او را مردي نيرومند و قوي معرفي 

مي‌کند، در جایی مي‌فرمايد: »فَوَكَزَهُ مُوسَى فَقَضَى عَليَْهِ«، )قصص، 15( 
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و در جاي ديگر مي‌فرمايد: »ياَ أبَتَِ اسْتَأجِْرْهُ إنَِّ خَيْرَ مَنِ اسْتَأجَْرْتَ القَْوِيُّ الْمَِينُ«، )قصص، 26( 
)دختر حضرت شعيب خطاب به وي گفت:( پدر جان! موسي را استخدام کن، زيرا بهترين کسي 

که مي‌تواني استخدام کني، کسي است که نيرومند و امين باشد. 

ورزش‌ها و مسابقه‌های منصوص
انسان ورزش را به صورت‌های مختلفی می‌تواند انجام دهد. برخی از صورت‌ها و انواع ورزش‌کردن 
در دین مبین اسلام مورد تأکید بوده و بزرگان دین، ما را توصیه به انجام آن‌ها نموده‌اند که برخی 
از آن‌ها به‌صورت فردی و برخی به‌صورت همگانی بوده و به‌صورت مسابقه بین افراد برگزار می‌شده 
است. ما از ورزش‌هایی که در نصوص ما آمده و مورد تأکید بوده‌اند تعبیر به ورزش‌های منصوص 

می‌کنیم. ورزش‌های منصوص عبارت است از: 

1- ورزش شنا 
باحَةُ. )ري‌‌شهري، 1404، ج4، ص182(  قال النبي)ص(: خيرُ لهَوِ المؤمِنِ السَّ

پيامبر اکرم)ص(: بهترين )ورزش( و بازي مؤمن شنا است. در این روایت پیغمبر به عنوان رهبر 
جامعه اسلامی مردم را تشویق به ورزش شنا می‌کنند.

2- شمشيربازي 
وا لهَُم ما استَطعتم من قُوَّة« قال: سَيفٌ و ترُْسْ. )  عَن ابي عبدالله)ع(: في قول الله تعالي »واعدِّ

المجلسي، بی‌تا، ج103، ص191(
امام صادق)ص( درباره تفسير آيه شريفه »آنچه از قوه و توان داريد براي مقابله با دشمنان خود 

مهيا سازيد« فرمود: منظور شمشير و سپر است. 

3- رمایه 
باب  نیز  فقه  در  و  رسیده  ما  به  آن  درباره  گوناگونی  روایات  که  منصوص  ورزش‌های  از  یکی 
مخصوصی دارد که کتاب‌های فقهی این موضوع را در خود گنجانیده‌اند و بعد از موضوع سبق 
به آن پرداخته‌اند، رمایه می‌باشد. رمی در لغت به معنای 1- انداختن، )فیروزآبادی، بی‌تا، ج4، 
ص338( 2- سهم و تیر، )راغب اصفهاني، 1404، ص203( 3- انداختن چیزی با دست، )عاملي 

)شهيد اول(، 1417، ص149( و... آمده است.
مرحوم مغنیه درباره معنای رمی می‌نویسد: »وللِرَّمیِ فی اللُّغةِ مَعانٍ، مِنهَا الإلقاءُ و فی الإصْطِلاحِ 
مُعامِلةٌ عَلیَ المناضَلةَِ بالسهامِ لیُِعلمََ حَذفُ الرّامی و معرفَتُهُ بمَواقعِ الرّمیِ«. )مغنيه، 1404، ج4، 
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ص233(
یعنی رمی در لغت دارای چند معنا است، یکی از آن معانی افکندن و انداختن است و در اصطلاح 

معامله‌نمودن در مسابقه با تیرافکندن است تا یکی از دو نفر حذف شود. 
تيراندازي در اسلام بسيار مورد توجه بوده به حدي که خود ائمه معصومين)ع( نيز در اين رشته 
ورزشي که در واقع رزمي نيز محسوب می‌شود، شرکت نموده و حتي شرط‌بندي در آن را نيز جايز 
مي‌شمرند. حضرت داوود پيامبر)ع( نيز تيرانداز قابلي بود. او توسط تيراندازي موفق شد بزرگ‌ترين 
طاغوت زمان خود يعني جالوت را از پاي درآورد. )فيض کاشانی، بی‌تا، ج1، ص256( حضرت 
اسماعيل پيامبر)ع( نيز تيرانداز ماهري بود و از اين طريق به شکار مي‌پرداخت. )خالدي، 1386، 

ص122( 
در حديثي است که هشام از امام باقر)ع( درخواست مي‌کند ايشان تيراندازي کند، ايشان به‌طرف 
هدف، تيري پرتاب کردند، تير درست به وسط هدف نشست، امام دومين تير را به زه گذاشت و 
اين‌بار آن حضرت به وسط پيکان تير اول زد و تير سوم را به وسط پيکان تير دوم و همينطور تا 
تير نهم را به وسط پيکان هشتم زد و هيچکدام از تيرهايش به خطا نرفت. هشام گفت: آفرين بر 

تو اي اباجعفر، تو در تيراندازي سرآمد عرب و عجم هستي. )خراساني، بی‌تا، ص428(
عَنْ ابَي هُريرِه: قالَ رسولُ اللهِ: لَ سَبْقَ الِّ في... نصلٍ. )مجلسي، بی‌تا، ج100، ص190، ح5( مسابقه 

جايز نمي‌باشد جز... در تيراندازي. 

4- مسابقه با اسب 
پيامبر گرامي اسلام)ص( اسب را که سبب تقويت بنيه نظامي مسلمانان است موجب عزت مسلمانان 
معرفي مي‌کند و مي‌فرمايد: »ارِبطُِوا الخيِلَ فَانَِّ ظهورَها لکَُم عِزّ و اجَوافُها کَنْزٌ«. )حکيمي، 1367، 
ج5، ص71( اسب‌ها را براي سواري و جنگ آماده کنيد، زيرا پشت‌هاي آن‌ها )يا ظاهر آن‌ها( براي 

شما عزت و قدرت بوده و شکم‌هايشان )يا باطن آن‌ها( برايتان گنج است. 
و نيز مي‌فرمايد: »انِّ الله اعَزَّ امَُّتي بسَِنابکِِ خَيلهِا و مراکِز رمِاحِها«. )طوسي، 1411، ج6، ص175(

خداوند امت مرا به‌وسيله سم اسب‌ها و محل فرود نيزه‌ها، عزيز ساخت. 

بررسی فقهی ورزش 
مقدمه ورزش همگانی، ورزش فردی است و انسان ورزش می‌کند تا به آثار و نتایج آن برسد و 
چون غالب ورزش‌ها همگانی است و ورزش‌های همگانی فقط در غالب مسابقه می‌گنجد، بنابراین 
اصلی‌ترین بحث در ورزش را مسابقه تشکیل می‌دهد. پس لازم است که بحث مسابقه را به‌طور 
کلی از منظرهای گوناگون مورد بحث قرار دهیم تا به نتیجه‌ای که می‌خواهیم برسیم و از آنجایی 



80

یر
حر

ه ت
نام

صل
ف

که در فقه، این موضوع در دو بحث سبق و رمایه مورد بحث واقع گردیده، پس باید در ورزش از 
مسابقات و سبق بحث نمود، بنابراین اکنون شروع می‌کنیم به این موضوع تا بتوانیم در پایان از آن 

حکم موارد غیرمنصوص را نیز به‌دست بیاوریم. 

سبق و رمایه چیست؟ 
در لغت، پیش‌افتادن و غلبه‌کردن بر دیگری را سبق گویند. 

سبق با سکون باء، مصدر فعل سَبَقَ یسَْبِقُ )بر وزن ضرب یضرب( یا یسَْبُقُ )بر وزن نصََرَ، ینَْصُرُ( 
می‌باشد. 

یا اینکه مصدر سَابقََ یسَُابقُِ باب مفالعه است. )نجفی، 1428، ج28، ص211(
و از آنجا که همیشه در سبق نیاز به طرف مقابل است و بدون شرکت دیگری این فعل بی‌معنی 
است، این معنا درست به‌نظر می‌رسد. معانی لغوی دیگر نیز برای سبق گفته شده از قبیل خطر 

و... )شهید ثانی، 1416، ج4، ص221( 
رمایه از رمی است که فعل آن )رمَی یرَمی( است و مصدر دیگر این فعل رمی می‌باشد. معنای 
همَ عَنِ القَوسِ« یعنی تیر را از کمان انداخت. )همان،  لغوی آن  افکندن چیزی است و »رَمَی السَّ

ص421(
نکته دیگر آنکه اگر سبق به تحریک باء خوانده شود، معنای مصدری نخواهد داد و اسم است که 

به معنای عوض، جعل )گرو( می‌باشد.
سبق و رمایه در اصطلاح فقه به نوعی عقد گفته می‌شود که برای تمرین در امور جنگی و کسب 

آمادگی لازم در تیراندازی و سوارکاری و توان‌یافتن در پیکار با دشمنان تشریع شده است. 

بررسی حدیث »لاسبق«
»لا سبقَ الِّ فی خُفٍّ اوَْ حافرٍ او نصَلٍ«. )حرعاملی، بی‌تا، ج14، ص329(

مسابقه )همراه شرط‌بندی( جایز نمی‌باشد، جز در تیراندازی )یا شمشیرزنی( و شتر )یا فیل( 
سواری و اسب )یا استر و الاغ( سواری. 

محققین اختلاف کرده‌اند در این حدیث که آیا کلمه سبق به فتح باء می‌باشد یا به سکون باء؟ 
قول اول: در صورتی که سبق به فتح باء باشد؛ در این هنگام به معنای مالی است که به فرد سابق 
عطا می‌شود بنابراین مسابقه در غیر این امور ثلاثه صحیح است اما اخذ عوض در آن حرام می‌باشد. 

)خوانساری، 1412، ج3، ص30(
بنابراین در غیر مسابقات ثلاثه، عوض قابل‌تملیک نیست و اخذ آن حرام است. )راغب اصفهانی، 

1414، ص203(
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شهید ثانی می‌گوید: قرائت سبق به فتح باء، مجرد احتمال نیست بلکه در حد شهرت است. )شهید 
ثانی، 1416، ج6، ص67(

یعنی فتحه در ما‌نحن‌فیه بنابر قول مشهور است، زیرا مقصود عوضی است که مسابقه‌دهندگان 
با آن شرط‌بندی می‌کنند، بنابراین روایت دلالت نمی‌کند مگر بر تحریم شرط‌بندی، تنها در غیر 
موارد ثلاثه یعنی بذل عوض صحیح نیست در مسابقات دیگر و در این سه مورد صحیح است. 

)خوئی، 1425، ج31، ص379(
پس در این حالت، متیقن از احادیث این است که دلالت دارد بر حرمت، اخبار دیگری هم چنین 
دلالتی دارند و چنین شرط‌بندی قمار است، بنابراین از سبق بدون رهان نهی نشده است، زیرا خبر 
محصور است در این سه مورد و عمل به آن در نزد اصحاب، معمول و عادی بوده است. )موسوی 

گلپایگانی، 1431، ج8، ص149(
پس اصل جواز فعل در غیر این مسابقات می‌باشد. )طباطبایی، 1422، ج2، ص363(

ولی محقق سبزواری معتقد است که در صورت فتح‌بودن باء لزومی نیست، پس تملکی نیست، 
یعنی خبر دال بر تحریم عوض نمی‌باشد. )سبزواری، 1424، ص136(

در نهایت می‌توان نتیجه گرفت که اگر سبق مفتوح باشد، جواز مسابقه به غیر موارد ثلاثه، بدون 
مال و عوض است. 

البته اگر مراد از نهی، اراده فساد باشد نه تحریم یعنی نفی عوض، ظاهرش نفی استحقاق باشد 
که عبارة‌اخُری فساد می‌باشد در این صورت خبر یادشده بر حرمت مسابقات هم دلالت نمی‌کند. 

قول دوم: سبق به سکون باء باشد:
در این صورت مصدر است و به‌معنای مسابقه می‌باشد یعنی مسابقه‌دادن در غیر این سه، طبق 

مفاد حدیث صحیح نمی‌باشد و این وجه اصح می‌باشد. )راغب اصفهانی، ص203(
علامه حلی: اجماع بر جواز مسابقه بر همان سه مورد که در حدیث نقل شده از پیامبر)ص( 

می‌باشد. )حلی، 1414، ج2، ص253( 
همچنین بعضی از علما این روایت را حمل بر نهی می‌کنند یعنی گروبندی در همه چیز حرام 
است. ولی بعید به‌نظر می‌آید، چون از ابتدا در اسلام، مسابقه در برداشتن قدم‌ها به‌سرعت در هنگام 

حج، معمول بوده و حتی ابوحنیفه به سابق‌الحاج معروف است. )همان، ص137(
شهید ثانی: بعضی معتقدند که در این حالت، مصدر می‌باشد یعنی مسابقه ماعدای این سه، 

غیرجایز است.
سیدعلی طباطبایی: قرائن مختلف دال بر صحت این وجه در روایت می‌باشد، بنابراین دلالت 
می‌کند بر عدم صحت مسابقات بلکه ظاهراً دال بر حرمت هم می‌باشد. از طرف دیگر چون ممکن 
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نیست اراده نفی ماهیت شود، پس حمل بر اقرب مجازات می‌شود، بنابراین دال بر تحریم نمی‌باشد. 
)طباطبایی، 1412، ج2، ص40(

در این صورت انصراف دارد به صورت مسابقه با عوض و مجالی باقی نمی‌ماند برای استدلال به 
حرمت لهو و لعب بودن آن، چون به این افعال غرض صحیحی تعلق گرفته است که مورد توجه 

عقلا می‌باشد مثل حفظ صحت بدن یا تقویت بدن. )خوانساری، 1405، ج3، ص30(
بنابراین حدیث در این وجه، یا نفی مشروعیت مسابقه را از اساس می‌کند، عوض باشد یا بدون 
عوض، مگر در آن موارد نص‌شده. یعنی جنس مسابقه منهی‌عنه واقع شود و قهراً هر دو صورت 
مسابقه )با عوض و بدون آن( حرام گشته است. بنابراین حرمت تکلیفیه بالنسبه به‌سوی خود فعل 
است یعنی محتمل است از نهی، نفی جواز تکلیفی یعنی حرمت اراده شده باشد. و یا نفی مسابقات 
با عوض، مورد دلالت حدیث است یعنی امکان دارد نفی صحت مسابقه و صرف فساد آن منظور 
بوده، چه آنکه غالب مسابقات چون مشتمل بر عوض است، طبق مفاد حدیث، صحیح نخواهد بود.

صاحب مجمع الفائده )مقدس اردبیلی، 1412، ج10، ص163( معتقد است که صحت سند این 
روایت معلوم نیست ولی صاحب ریاض المسائل می‌گوید که قصور سند روایت بالا با عمل به آن، 

جبران می‌شود. 

انواع مسابقه 
مسابقه را بنا بر اغراض مختلف می‌توان به قسمت‌های گوناگونی تقسیم نمود اما آنچه مورد نیاز 
بحث است، این است که می‌خواهیم از منظر فقه به مسابقات و ورزش نگاه کنیم، از نظر اینکه چه 
بازی جایز است و چه بازی مسابقه‌ای جایز نیست، بنابراین برای روشن‌تر شدن بحث، مسابقه را 

به دو بخش تقسیم می‌کنیم: 
1. مسابقه بدون عوض و گرو؛

2. مسابقه با عوض و گرو؛ 
3. قسمت دوم خود به چند قسمت دیگر تقسیم می‌شود که عبارت است از: 

الف( گرو و عوض از خود مسابقه‌دهندگان باشد؛ 
ب( گرو و عوض از غیرمسابقه‌دهندگان باشد؛ 

ج( گرو و عوض از بیت‌المال پرداخته شود. 
و نیز می‌توان مسابقات را بر اساس دیگری تقسیم کرد:

1. ورزش‌ها با توجه به حکم لعب؛ 
2. ورزش‌ها با توجه به حکم لغو؛
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3. ورزش‌ها با توجه به حکم لهو. 
حال به مناسبت این موضوعات ابتدا حکم لعب و لغو و سهو را در ورزش بحث می‌کنیم و سپس 
به مسئله قمار و شرط‌بندی و گرو در مسابقات ورزشی می‌پردازیم، تا موضوع کاملًا آشکار گردد. 

ورزش و لعب و لغو و لهو 
ورزش‌ها و مسابقاتی که بر آن‌ها ثمرات عقلایی و عرفی بار نمی‌شود و در آن ضرری هم وجود 

ندارد بر سه قسم تقسیم می‌شود: 
1. انجام آن برای لذت‌بردن بدون در نظر گرفتن هدف دیگر است که به آن لعب گفته می‌شود؛ 

2. انجام آن بدون هدف است که تعبیر به لغو می‌شود؛ 
3. انجام آن به‌خاطر اشتغال نفس به شهوات نفسانی بدون قصد دیگری است که از آن به لهو 

تعبیر شده است.

حکم لعب 
برخی برای حرمت آن به روايت مرسله از مجمع البیان استدلال نموده‌اند که می‌فرماید: هر لعبی 

حرام است مگر سه چیز: بازی مرد با کمان و قوسش و اسبش و عیالش. 
که روایت این است: روی عن النبی)ص( فی حدیث: کُلُّ لهوٍ باطِلٌ الِّ فیِ ثلَاثٍ؛ فی تأدیبهِ الفرسَ 

. )حرعاملی، بی‌تا، ب1، ح15( َّهُنَّ حقٌّ ورَ مْیهِ عَن قَوسِهِ و مُلاعبتِهِ امِْرَأتهَُ فانِ
در این حدیث اشکال می‌شود به اینکه اولاً: سند این روایت ضعیف است به‌خاطر مرفوعه‌بودن آن. 
ثانیاً: روایت می‌گوید: »انَِّ کُلَّ لهَوٍ باَطلٌ« و هیچ دلالتی بر حرمت باطل وجود ندارد. یعنی این‌گونه 

نیست که هر چیزی که باطل است حرام باشد. 

حکم لغو 
برای حرمت لغو استدلال شده به آیه شریفه »وَإذَِا مَرُّوا باِللَّغْوِ مَرُّوا كِرَامًا« )فرقان، 72( و به خبر 
کابلی از امام سجاد)ع( در تفسیر گناهانی که عصمت را می‌درند که فرموده‌اند: شرب خمر و بازی‌ 
با آلات قمار و انجام آنچه موجب خنداندن مردم می‌شود از لغو و مزاح و نیز ذکر عیوب دیگران. 

نوبُ الَّتی تهَتِکُ العِصَم، بشُِرْبِ الخَمْرِ و اللعبِ بالقمارِ، و تعَاطِی مَا یضَْحَکُ النّاس مِن اللغّوِ و  »الذُّ
المَزاحِ، و ذکرِ عُیوبِ النّاسِ.« )الحر العاملی، بی‌تا، ب41، ح8( 

و به وصیت پیامبر اکرم)ص( به ابوذر در حدیث »انَِّ الرَّجلَ لیََتِکَلَّمُ باِلکَْلمَِةِ فیِ المَْجلسِِ لیُِضْحِکَهُمْ 
بهِا فیُهوی فیِ جَهنَّمَ ما بیَنَ السماءِ و الارضَ«، )همان، ب14( همانا مرد در مجلس تکلم می‌کند 

تا دیگران را با کلماتش بخنداند پس به جهنم انداخته می‌شود.
ولي در همه اين‌ها نيز اشکال وجود دارد:
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اما آيه: به‌دلیل اينکه ظاهر آيه و يا احتمال در آيه عدم اراده مطلق لغو است زيرا آيه در مقام بيان 
آثار مترتب بر دوري از لغو نيست پس به اطلاق آيه نمي‌توان تمسک جست و متیقن از آن اراده 

غنا است.
با اينکه آيه ظهور در رجحان دوري از لغو ندارد و دال بر لزوم آن نيست، منظور آيه اين است که 
َّذِينَ هُمْ  هر گاه بر لغو عبور کرديد »فمرّوا مرورالکرام«، باکرامت از آن عبور کنيد، همانند آيه »وَال

عَنِ اللَّغْوِ مُعْرِضُونَ« )مؤمنون، 3(
اما خبر کابلي: اولا سند آن ضعيف است به‌دلیل وجود بکربن‌عبدالله بن‌حبيب، ثانيا در مقام بيان 

گناهاني است که ذنب و گناه‌بودن آن‌ها مفروغ‌عنه است و در مقام بيان حرمت لغو نيست.
پس دال بر اينکه مطلق لغو حرام باشد نيست.

خبري هم که متضمن وصيت پيامبر گرامي)ص( بود، اولا سند آن ضعيف است به‌دلیل ابوالفضل 
ورجاء و ثانيا چه‌بسا انسان سخني را بگويد که موجب مزاح و خنده شود، پس هر مزاح و خنداندني 
را شامل نمي‌شود و فقط شامل جايي است که موجب مسخره‌کردن و غیبت گردد، پس دليلي بر 

حرمت آن وجود ندارد.

حکم لهو
بين مسلمانان در حرمت في‌الجمله آن خلافي نيست و از ضروريات دین است و فقط کلام در 

حرمت آن است بر وجه اطلاق. 
براي حرمت مطلق لهو دليل آورده‌اند به رواياتي که دال بر اين است که لهو از کبائر است، مانند 
خبر اعمش از امام صادق)ع( زيرا شمرده است از کبائر، لهوهايي را که مانع یاد خدا مي‌شود، مانند 
غنا و تار و تنبورزدن. )حر عاملی، بی‌تا، ب46، ح36( و فضل‌بن‌شاذان از امام رضا)ع( روايت مي‌کند: 

الَأشْتِغَالُ بالملَهی مِنَ الکَْبَائرِ. )حرعاملی، بی‌تا، ب46، ح33( 
در اين هم اشکال وارد است، اولا خبر اعمش ضعيف است به‌دلیل بکر‌بن‌عبدالله بن‌حبيب، ثانيا 
کلمه ملاهي جمع ملهات است که اسم آلت است و باء در جمله، باء استعانت است و دال بر اين 

است که استعمال آلات لهو حرام است و ما در اين بحثي نداريم.
پس دلالتي بر حرمت مطلق لهو ندارد.

دليل دوم قائلان به حرمت، نصوص مستفيضۀ دال بر حرمت استعمال لهو ملاهي است )حر عاملی، 
بی‌تا، ب101و102و103( و اشکال بر اين قول اينکه اين روايات دال بر حرمت استعمال آلات لهو 

است و بحث ما در حرمت لهو به‌طور مطلق است.
دليل سوم قائلين به حرمت، رواياتي است دال بر اينکه سفر براي صيد لهوي موجب قصر نماز 
نمي‌شود و اين دال بر اين است که چون سفر، سفری حرام است بنابراین نماز را بايد تمام خواند 
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پس دال بر حرمت لهو است.
اشکال اینکه ملازمه‌اي بين وجوب اتمام نماز و حرام‌بودن سفر نيست بلکه وجوب اتمام اعم از اين 
است که سفر معصيت باشد يا نباشد، خلاصه کلام اينکه هيچکدام از اين‌ها دال بر حرمت مطلق 

لهو نيست.

قمار
فهم عرفی از واژه قمار در ظرف اطلاق آن عبارت است از: بازي با ابزار برد و باخت با شرط‌بندي.
حالا به آن قسمت از مسائل مورد بحث بايد پرداخت که چه نوع از بازي‌ها قمار محسوب نمي‌شود؟

آيا هر نوع بازي، گرچه با آلات قمار هم صورت نگيرد، قمار است و يا اينکه قمار حدود و شرائطي 
دارد؟ ارتباط بين بازي و قمار به‌چهار صورت است: )انصاري، 1981، ج1، ص47(

1- لعب با آلات قمار همراه عوض که حرام مي‌باشد؛
2- لعب با آلات قمار بدون عوض که حکم اين هم حرمت است؛

3- لعب به غيرآلات قمار، منتهي همراه عوض که به آن در اصطلاح مراهنه يا مغالبه مي‌گويند.
اين صورت‌ها ملحق به قمار مي‌باشد و داراي حرمت تکليفيه و وضعيه است. در فرض سوم مثل 
فوتبال يا دويدن که در ضمن بازي برد و باخت، مبلغي هم شرط گردد، گرچه از نظر خود عمل و 

بازي، جزء بازي‌هاي قمار نبوده ولي از نظر حکم همانند قمار است.
بيَْنَكُم  أمَْوَالكَُم  تأَكُْلُواْ  از بازي‌ها مشمول اين آيه قرآن است: »وَلاَ  برابر اين نوع  شرط پول در 
باِلبَْاطِلِ«، مال يکديگر را به ناروا نخوريد. طبق اين آيه، تحصيل اموال از راه‌هاي نامشروع و باطل 

تحريم شده است.
و اين نوع مسابقات چون داخل در آن دو مورد منصوص و استثنائي )مع العوض( نيست، بنابراین 

عائدي که از اين راه به‌دست مي‌آيد بايد به کسي که از او گرفته شده بازگردانده شود.
4- لعب به غير آلات قمار و بدون عوض که در اينجا اگر:

الف- عرفا از مصاديق لهو باشد و مصلحت نداشته باشد حرام مي‌باشد؛
ب- داراي غرض صحيحي باشد مباح است.

از نظر اسلام، بازي و سرگرمي چنانچه عنوان لهو پيدا کند حرام خواهد بود.
کلمه »الرياض« در زبان عرب و ورزش در زبان فارسي به معناي نوعي تمرين و پرورش جسم است 
که از لغو و بيهودگي به‌دور مي‌باشد. چنانچه بازي و سرگرمي تحت عنوان لهو قرار بگيرد يعني 
هدف‌دارش سازند و عقلايي باشد اشکال نخواهد داشت بنابراین مسابقات ورزشي از مقوله لهو و 

لعب يعني باطل و لغو به‌شمار نمي‌آيد.
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شرع در عين حالي که از قمار نهي نمود و انواع آن را حرام کرده و در عداد کبائر به‌شمار آورده، 
رهان را اجازه داده است يعني به کسي که مسابقه را مي‌برد حق داده آنچه را براي برنده قرار 
داده شده دريافت کند، زيرا نظر شارع مقدس هميشه متوجه مصلحت عمومي و منافع همگاني 

مي‌باشد.

دليل بر حرمت مسابقه با ابزار قمار
 يکي از ادله حرمت مسابقه با ابزار قمار که علما به آن استناد جسته‌اند عبارت است از:

يْطَانِ فَاجْتَنِبُوهُ لعََلَّكُمْ تفُْلحُِونَ« )مائده،  َّمَا الخَْمْرُ وَالمَْيْسِرُ وَالأنَصَابُ وَالأزَْلامَُ رجِْسٌ مِّنْ عَمَلِ الشَّ »انِ
)90

شراب و قمار و بت‌ها و ازلام ]نوعى بخت‏آزماىي[، پليد و از عمل شيطان است، از آن‌ها دورى کنيد 
تا رستگار شويد. 

گفته شده که واژه ميسر، از ريشه يسر و آساني است چون به‌وسيله قمار، مال و ثروت به‌آساني 
به‌دست مي‌آيد و يا اينکه براي برنده گشايش حاصل مي‌شود. در آيه شريفه نیز اين کار به‌عنوان 

کار پليد و شيطاني ياد شده که بايد از آن پرهيز شود.
محقق خوانساري به‌مناسبت طهارات و نجاست خمر، روشن‌گری‌هایی درباره استدلال به اين آيه 

دارد:
»...انَِّ المُتبادِرَ مِنْ الاجِْتنابِ مِنْ کلِّ شيئيٍ الَْجِْتِنَابُ عَمّا يتَعارفُ في الإقْترابِ مِنْهُ مثلًا المُتعارفُ... 
فيِ اقتِرابِ المَيْسِرِ اللَّعْبُ بهِ«، آنچه از واژه اجتناب در هر چيزي به ذهن مي‌زند آن است که: 
ابزار قمار،  با  بازي‌کردن  را نزديک‌شدن مي‌شمارند در مثل  از آنچه در عرف آن  دوري‌گزيدن 
ضمير  مرجع  درباره  ايشان  ادامه  در  بازي‌نکردن.  يعني  اجتناب،  و  آن‌هاست  به  نزديک‌شدن 

»فَاجْتَنِبُوه« به شرح سخن گفته و به اين نتيجه رسيده است که:
 در آيه شريفه بايد جمله‌اي را به‌عنوان مضاف در نظر گرفت تا برگشت ضمير به همه موارد مفهوم 
داشته باشد و آن اضافه به باور ايشان واژه »تعاطي« است يعني تصرف‌کردن، به‌دست‌گرفتن، 
پيشينه خودساختن، بنابراين هرگونه دستي‌ازي و بازي با ابزار قمار ناروا است و بايد از آن دوري 

جست.
شماري حکمت حرام‌بودن بازي و برد و باخت با ابزار قماري را از ادامه آيه استنباط کرده‌اند:

كُمْ عَن ذِكْرِ الّلِ«  يْطَانُ أنَ يوُقعَِ بيَْنَكُمُ العَْدَاوَةَ وَالبَْغْضَاء فيِ الخَْمْرِ وَالمَْيْسِرِ وَيصَُدَّ َّمَا يرُِيدُ الشَّ »إنِ
)مائده، 91(

شيطان مي خواهد در ميان شما به شراب و قمار، دشمني پديد آورد و شما را از ياد خدا باز دارد.
زيرا گرفتن مال مردم بدون رنج و زحمت و بدون کسب و تجارت، زمينه‌ساز پيدايش کينه‌توزي و 
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دشمني در طرف مقابل مي‌شود. افزون بر آن، بازي با ابزار قمار، آدمي را از ياد خدا باز مي‌دارد و 
او را به سمت و سوي ديگر گناهان و آلودگي‌ها مي‌کشاند.

حکم مسابقه با ابزار قمار بدون برد و باخت 
بسیاری از فقهای پیشین و پسین و معاصر، فتوا به حرام‌بودن مسابقه با ابزار قمار بدون برد و باخت 

داده‌اند. 
اما شماری از بزرگان فقه در گذشته و حال، این‌گونه بازی‌ها را از دلیل‌هایی که دلالت بر حرام‌بودن 
دارند، خارج دانسته‌اند. شیخ انصاری پس از آنکه قمار را هرگونه باعوض، معنی می‌کند می‌نویسد: 
َّه لیَْسَ بقِمارٍ عَلیَ الظّاهِر«، )انصاري، 1981، ج1، ص109( اما  »وَ امَّا المُراهِنةُ بغَِیْرِ عَوضٍ فَیَجئ انَ

مسابقه بدون عوض ]با ابزار قمار[ خواهیم گفت که از نظر ظاهر قمار به‌شمار نمی‌رود. 
در جایی دیگر به این وعده وفا کرده و می‌نویسد: 

»الثانیةُ اللَّعبُ بآیات القمارِ مِن دونِ رهنٍ، و فی صدقٍ القمارِ علیه نظََرٌ و مُجردُ الاستعمالِ لا یوُجِبُ 
اجِراءَ احَکامِ المُطَلقاتِ ولو مَعَ البَناءِ عَلی اصالةِ الحقیقةِ فی الاستِعمالِ، لقوّةِ انحرافهِا الی الغالبِِ مِنْ 
َّلعَبِ بهِا«، بخش دوم، بازی‌ با ابزار قمار بدون برد و باخت است که صدق قمار بر  وجودِ الرّهنِ فیِ ال
این‌گونه بازی‌ها محل تأمل و نظر می‌باشد و تنها کاربرد و استعمال این واژه بر این نوع از بازی‌ها 
را نمی‌توان به‌معنای جاری‌شمردن احکام دلیل‌های مطلق باب قمار، بر آن‌ها دانست چون قمار 
در بیش‌تر مواقع به بازی‌هایی گفته می‌شود که در آن برد و باخت و گروبندی وجود داشته باشد. 

جواز و عدم‌جواز مسابقه‌های سرگرم‌کننده و تفریحی 
بازی‌هایی که با ابزار قمار صورت می‌گیرد، اگر در آن عوض و گرو باشد که به‌اتفاق همه فقیهان 
شیعه و سنی حرام است و اگر بی‌عوض باشد هم، مورد گفت‌وگو و مسابقه در ابزار جنگی مورد 
نصّ، به‌اتفاق همه فقها جایز و رواست و گروبندی در آن‌ها هم مشروع، گرچه گستراندن آن به 

سلاح‌های جدید مورد بحث و گفت‌وگوست که در ادامه نوشتار به آن اشاره خواهیم کرد. 
اکنون سخن در جز این دو مورد است، یعنی کشتی‌گرفتن، وزنه‌برداری، دویدن و بسیاری از 
بازی‌هایی که در زمان‌های پیشین وجود نداشته و رایج نبوده و امروز در سراسر جهان و در 

جامعه‌های اسلامی رواج یافته و مورد علاقه و توجه است. 
آیا این‌گونه بازی‌ها روا است یا ناروا؟ آیا مشروع است گروبندی در آن‌ها، یا خیر؟ 

آقاجمال در اصل مشروع‌بودن این‌گونه بازی‌ها می‌نویسد: 
»اما مسابقات در امثال این امور بی‌گروبندی، پس جمعی از علمای ما آن را نیز حرام می‌دانند 
و جمعی دیگر جایز می‌دانند و تخصیص می‌دهند حرمت را به صورتی که با گرو باشد، و دلیل 
قول اول ضعیف است و قول به جواز قوی‌تر است، مگر آنچه متضمن مصلحت و فایده اصلًا نباشد 
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و مجرد لهو و لعب باشد، با آنکه حکم به حرمت هر لهو و لعبی نیز خالی از اشکال نیست«. 
)خوانساري، 1405، ج1، ص334(

نظر سیداحمد خوانساری در این مسئله نیز همین است و ایشان به‌روشنی این دیدگاه را پذیرفته 
و در برابر نظریه مخالف استدلال کرده است. )خوانساري، 1405، ج3، ص30(

اما اینکه آیا در این‌گونه امور، افزون بر مسابقه، گروبندی هم جایز است یا نه؟ )خوانساري، 1405، 
ج3، ص28(

آقاجمال خوانساری که می‌نویسد: »نباشد گروبندی مگر« )خوانساري،  تعبیر و ترجمه  ظاهر 
1405، ج1، ص333( این است که ایشان نیز گروبندی را تنها در همان جایی می‌داند که نص در 

آن باره وجود دارد: 
»...اما گروبندی در غیر این‌ها، مثل گروبندی در مسابقات در دویدن و کشتی‌گرفتن و کشتی‌دواندن 
و برداشت سنگ‌ها و انداختن آن‌ها، پس ظاهر این است که خلافی میان اصحاب ما در حرمت آن 
نیست و بعضی از علمای اهل سنت، تجویز گروبندی در بعضی از آن‌ها کرده‌اند، مثل کشتی‌گرفتن 

و دویدن به‌اعتبار اینکه ممارست آن‌ها در جهاد و مانند آن به‌کار آید...« )همان(
واژه »سبق«  قرائت  این حدیث و چگونگی  بررسی درباره  ثانی در مسالک، در بحث و  شهید 

می‌نویسد: 
»...و رَبمُا روَاهُ بعَْضُهُم بسِکونِ الباءِ وَ هُوَ المَصدَرِ، ایَْ لا یقََعُ هذا الفعلُ الِّ فیِ الثلاثةِ، فکیونُ، ماعَداها 
غیر جائزٍ، وَ مِنْ ثمََّ اختلفَ فیِ المسابقةِ بنحوِ الأقدامِ وَ رَمی الحَجَرِ والمُصارعِةِ و بالآلاتِ التّی تشَْتَمِلُ 
کونِ لا وفی الجوازِ مع شهرةِ  علی نصٍَّ بغیرِ عوَضٍ هل یجوزُ امَْ لَ؟ فَعَلیَ روایةِ الفتح یجوزُ و علی السُّ
روایتهِ بینَ المُحْدِثینَ مُوافقَِةٌ للأصلِ. خُصوصاً مَعَ ترتُّبِ غَرَضٍ صحیحٍ علی تلکَ الأعْمالِ«، )عاملي 
)شهید ثانی(، 1416، ج7، ص70( برخی به سکون باء ]سَبْق[ خوانده‌اند که معنای مصدری مراد 
باشد، یعنی این مسابقه مشروع نیست، مگر در موارد سه‌گانه. بنابر این قرائت، جز این موارد جایز 
نیست. به‌همین جهت در مسابقه‌هایی که بی‌عوض انجام می‌گیرد، مانند: دویدن و سنگ‌برداشتن و 
پرتاب‌کردن و کشتی‌گرفتن و مسابقه با چیزی که تیر هم در آن به‌کار می‌رود، میان فقها گفت‌وگو 
است که آیا جایز است یا نه؟ کسانی که قرائت فتح ]سَبَق[ را برگزیده‌اند، اصل این مسابقه‌ها را 
جایز می‌دانند و کسانی که آن را به سکون خوانده‌اند ]سَبْق[ روا نمی‌دانند، ولی ]به نظر ما[ اصل 
این مسابقه‌ها ]بی‌عوض[ جایز است، چون قرائت به فتح، مشهور بین محدثان است و موافق با 

اصل، به‌ویژه آنکه بر این‌گونه مسابقه‌ها هدف خردمندانه و درستی نیز بار شود.

آیا بازی‌ها و امور ورزشی، اموری مباح و مجازند یا غیرمجاز؟ 
از سخنان بعضی از فقهای اهل‌سنت برمی‌آید که قائل به جوازند و بعضی دیگر می‌گویند خیر، مجاز 
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نیست. آن‌ها که می‌گویند مجاز نیست اگر به حدیث »لَسَبْقَ الَِّ فیِ نصَْلٍ اوَْ خُفٍّ اوَْ حَافرٍِ«، استناد 
کنند، مفصلًا درباره این حدیث در قسمت بحث پیرامون سبق و رمایه از دیدگاه شیعه ذیل همین 
عنوان بحث کردیم و اجمالاً اینکه سبق هم به فتح باء خوانده شده -که به‌معنای گرو است، در این 
صورت، روایت، مسابقات باعوض غیر این سه مورد را حرام می‌شمرد- و هم به سکون باء خوانده 
شده که در این صورت، نفی ماهیت می‌کند به‌لحاظ مشروعیت، و چون روایت محتمل‌الوجوه 
است از استناد می‌افتد. و دیگر آنکه در مورد »لا« می‌توان، احتمالات و استنباطات دیگری نیز، 
مطرح کرد، مانند اینکه »لا« نفی کمال و فضیلت می‌کند که در این صورت حتی نمی‌توان بر نفی 
مشروعیت مسابقات دیگر همراه با عوض، حکم کرد. حال اگر مماشات کنیم که »لا« نفی جنس 

و ماهیت، به‌لحاظ مشروعیت و صحت بکند، دلایلی وجود دارد که اینچنین نیست. 
اولاً پیامبر)ص( خود در غیر این سه مورد مسابقه می‌داد، چنان‌که ابن‌قدامة می‌گوید: احادیثی 
دلالت دارد که پیامبر)ص( خود مسابقه پیاده‌روی با عایشه داد و با مردی کشتی گرفت و بر 
جماعتی که وزنه‌برداری با سنگ می‌کردند گذشت و انکارشان نکرد. )ابن‌قدامي المقدسي، بی‌تا، 

ج8، ص651-653(
شوکانی احادیث مزبور )مسابقه دو پیامبر با عایشه و کشتی‌گرفتن ایشان( و حدیث آخری )مسابقه 
وزنه‌برداری( را با تحلیل اجمالی و روایی آورده است. و درباره حدیثی که می‌گوید: »شخصی با 
کبوتران بازی می‌کرد )آن‌ها را دنبال می‌کرد(، پیغمبر فرمود: شیطانی، شیطانی را دنبال می‌کند«، 
گفته است: بلکه دلالت بر کراهت دارد نه حرمت، البته این حدیث را ابوهریره نقل کرد. )الشوکاني، 

بی‌تا، ج8، ص267-214(

دلایل خارج‌بودن بازی‌های بدون عوض از لغویت و حرمت 
در صحیح بخاری آمده است که پیامبر)ص( عده‌ای از سیاهپوشان را که با درق و حِرابشان بازی 

می‌کردند، دید و بازی آن‌ها را تماشا کرد و هیچ انکار هم نکرد. )البخاري، بی‌تا، ج4(
و در همین کتاب جای دیگر آمده است که حبشی‌ها با حِرابشان بازی می‌کردند البته در نزد 

پیامبر، عمر رسید و منعشان کرد، پیامبر)ص( فرمود: یا عمر، رهایشان ساز.
درق به سپر پوشیدنی گویند که چوپ و ریسمانی که بر آن بندند، ندارند. چنان‌که المنجد گوید: 

»الدرقه ج درق: التُرسُ مِن جلودٍ لیسَ فیهِ خَشبٌ و لَ عقبٌ« )معطوف، سال 1365(
و حراب: وسیله جنگی آهنینی باشد که کوتاه است و غیر از نیزه است. مؤلف المنجد مي‌نويسد: 

دَةٌ و هِیَ دوُنَ الرَّمْح«. )همان(  »الحَرْبةَُ ج حراب آلةٌ للِحَْرْبِ مِنَ الحَْدیدِ قَصیرَةٌ مُحَدَّ
به این ترتیب، به‌فرض بپذیریم که حراب، داخل در مفهوم »نصل« )در حدیث لاسبق( است ولی 
در مورد درق که قطعاً چنین نیست، زیرا نصل شامل سپر نمی‌شود مگر آنکه خارج از مفهوم واژه 
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نصل بگوییم: هر وسیله‌ای که در جنگ به‌کار گرفته می‌شود، که البته این دیگر خارج از این حدیث 
بوده و استنباطی جداگانه است. به این ترتیب بازی با سپر، نوعی دیگر از بازی است که خارج از 

مفهوم روایت »لَ سَبْقَ الَِّ فیِ نصَْلٍ و...« است.
ثانیاً اصل در افعال و کارهای آدمیان اباحه است مگر آنکه منعی از شارع رسیده باشد. در اینجا 
منعی وجود ندارد، بنابراین لااقل، قطعی نیست. به این ترتیب اصل در افعال که اباحه است به‌جای 

خویش باقی می‌ماند و بازی‌ها امری مباح و مجاز می‌گردد. 
ثالثاً مگر هر بازی از آن جهت که بازی است کاری لغو و بیهوده است؟ بالاخره آدمیان در زندگی 
خویش نیازمند به اندکی و به‌اندازه، تفریح و سرگرمی هستند، مانند خندیدن، اما اگر به افراط 

کشد می‌توان نهی کرد، پس اصل بازی‌ها از آن جهت که بازی است نمی‌تواند منع شود. 
رابعاً بسیاری از این بازی‌ها فواید عقلایی دیگری همانند پرورش جسم و تقویت ذهن و صفای روان 

دارند، بنابراین از لغو و باطل‌بودن خارج می‌شوند.
خامساً سیره مستمر مسلمانان در زمان شارع مقدس اسلام و خلفای چهارگانه و صحابی تابعین 

تاکنون این است که این بازی‌ها و ورزش‌ها در بین آن‌ها انجام می‌شد و نهی نمی‌کردند. 
به این ترتیب نتیجه می‌گیریم مسابقه به‌نفسه وقتی مباح و مجاز شود افعال و کارهایی هم که 
مجازند، می‌توانند مورد مسابقه قرار گیرند و ورزش و بازی نيز چون فعلی مباح و مجاز است 
می‌تواند مورد مسابقه قرار گیرد. بلی اگر ورزشی پیدا شود که از فواید عقلایی برخوردار نباشد و 
کاری عبث و بی‌فایده و باطل و یا خطرزا و غیرانسانی باشد، می‌توان گفت که فعلی حرام است و 

مسابقه در آن نیز حرام می‌باشد. 
به این ترتیب تا بدین‌جا نتیجه می‌گیریم که مسابقه بدون عوض و گرو، در افعال مباح و ورزش‌ها، 
پیاده‌روی، کشتی، کشتی‌رانی،  نتیجه می‌گیریم که ورزش‌هایی مثل  و  و مباح می‌باشد  جایز 
وزنه‌برداری، فوتبال، والیبال، پینگ‌پنگ، بارفیکس و ژیمناستیک و... مباح است و مسابقه در آن‌ها 

جایز می‌باشد.

مسابقات غيرمنصوص و حکم آن 
اکنون بايد ديد که حکم اسلام درباره ورزش‌هاي دسته‌جمعي و مسابقات ورزشي و شرط‌بندي در 

آن‌ها چگونه مي‌باشد؟ 
مسابقات ورزشي و انواع بازي‌ها و مسابقاتی که بدون شرط‌بندي در برد و باخت صورت مي‌گيرد 
مانند اغلب مسابقات و بازي‌هاي معمولي که به‌صورت فوتبال، بسکتبال، کشتي، وزنه‌برداري، 
واليبال و... است، در اين فرض اگر داراي نتيجه و فايده عقلایي و منطقي باشد و همانند برخي از 
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مسابقات جنون‌آميز که منجر به جراحت انساني و حتي مرگ افراد مي‌شود، نباشد، همچنين با 
توجه به برخي از مواردي که در احاديث از آن‌ها ذکر به‌ميان آمده، مثل مسابقه خط‌نويسي و يا 
کشتي‌گرفتن بعضي از کودکان در حضور پيامبر اسلام)ص( و دويدن و مانند آن، اينگونه مسابقات 

صحيح و مشروع است. )عقيقي بخشايشي، بی‌تا، ص131(
مرحوم شيخ انصاري در پايان فصل قمار مي‌فرمايد: )انصاري، 1392، ج1، ص49( استدلال به 
روايات قمار در آنگونه از مواردي که داراي هدف مالي و غرض صحيح و منطقي بوده، جنبه لهو 
و لعب در آن وجود نداشته باشد و در مواردي که جنبه بيهودگي در ميان نبوده و هدف صحيح 
در کار باشد مباح و جايز شمرده مي‌شود. از جمله فقهايي که اين قبيل مسابقات را صريحاً تحرير 
کرده‌اند، شهيد ثاني )عاملي )شهید ثانی(، 1416، ج6، ص67( و صاحب جواهر مي‌باشد. )نجفي، 

1981، ج28، ص211(
فقها بعضي از انواع مسابقات با عوض را از نمونه‌هاي اکل مال به‌باطل دانسته‌اند که در قرآن کريم 
از آن پرهيز داده شده است. خداوند تبارک و تعالي در قرآن کريم داد و ستد با خشنودي دو طرف 
را در برابر اکل به‌باطل قرار داده و دومي را حرام و اولي را حلال کرده و شناختن اين دو نوع معامله 
را به‌ميزان عقلي و درک و دريافت عرفي واگذارده است. با اندک دقتي در معناي تجارت بهي‌قين 
خواهيم دانست که اينگونه مسابقات مع‌العوض از گونه‌هاي تجارت نيست، چون وقتي عمل از 
سنخ تجارت نباشد از سنخ باطل خواهد بود، گمان خشنودي طرف ديگر در اينجا بي‌مورد است. 
زيرا اين خشنودي مثل خشنودي در عقد فاسد است که در جاي خود بي‌اثربودن آن، ثابت شده 
است و شخص نيز نسبت به آنچه به عقد فاسد دريافت کرده ضامن است، زيرا خشنودي در معامله 
بر عملي واقع شده که از نظر شرع ممنوع است و اين نهي در حکم نفي است. پس از نظر شرع، 

موضوعي براي خشنودي باقي نمي‌ماند. )محمدي گيلاني، 1374، شماره 20، ص269(
از طرف ديگر پيامبر بزرگوار اسلام)ص( در اين مورد مانند ساير موارد تشريع و قانون‌گذاري تنها 
به گفته و دستور اکتفا نکرده بلکه شخصاً در ميدان مسابقات شرکت کرده و عملًا مشروعيت اين 
قبيل مسابقات را تجويز و اعلام کرده است، پس اين کردار و عمل آن بزرگوار در امور تشريعي، 

مانند گفته‌هاي او، سند و حجت براي مسلمانان است. 
مرحوم علامه طباطبايي در کتاب مصابيح تصريح فرموده به اينکه در حرمت و فساد موارد منصوص 
باعوض در مسابقات اختلافي نيست، بلکه محل خلاف جايي است که در مسابقه عوض قرار داده 

نشود و جزء موارد غيرمنصوص هم باشد. )انصاري، 1392، ج1، ص49(
بنابراين درباره حکم مسابقات ورزشي: 

1. نظر مشهور متقدمين و متأخرين، حرمت مسابقه است يعني مشهور بين اصحاب، خصوصاً 
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علماي اماميه، عدم جواز مسابقه است به غير رهان در ماعداي موارد منصوصه. در زير اقوال علما 
در اين زمينه، آمده است. 

علامه حلي: )علامه حلي، 1410، ص261( غير اين مسابقات ثلاثه، جايز نيست با عوض باشد يا 
بدون عوض يعني مسابقه در غير اين سه مورد منصوص صحيح نيست و در اين مسئله اجماع بر 

تحريم وجود دارد. 
ابن فهد حلي: )حلي، 1411، ج3، ص79( مسابقه با غير چيزهايي که منصوص‌الجواز هستند، حتي 
بدون عوض، حرام است، پس در غير اين سه مورد جايز نيست )با عوض باشد يا نه( به‌دلیل عموم 
نهي در غير موارد ثلاثه، مگر آنچه نص آن را خارج کند. بنابراين، اين مسابقات هم بلااشکال از 
مصاديق لهو و لعب است. وجه اين حرمت، چيزي جز لهوبودن آن نيست پس باز ملاک لهويت 

است، والعلة تعمم. 
طباطبايي: )طباطبايي، 1412، ج2، ص40( مسابقه در غير اين سه مورد منصوص جايز نيست، 

بلکه به اجماع در صورت مع‌العوض حرام هم خواهد بود. 
حنفيه: )کاشاني ملک العلماء، 1370، ج6، ص206( در ساير مسابقات، اصل نفي باقي است براي 

اينکه لهب و لعب حرام است، در اصل منع از اخذ عوض مي‌شود، در هر حال که باشد. 
بنابراين این علما قائل به تحريم مسابقه‌‌گذاردن در بازي‌هايي که نصي بر جوازش نرسيده و در آن 
عوض نيز قرار ندهند، مي‌باشند و همانطور که عنوان شد، جماعتي ادعاي اجماع بر حرمت اينگونه 

مسابقات هم نموده‌اند.
2. عده‌اي از بزرگان متأخرين، مسابقات مذکور را شرعاً حلال و جايز مي‌دانند و عملًا دليلشان 
اصالة‌الجواز است يعني اصل اولي در اشياء: شک داريم نفس مسابقات مذکور حرام است يا نه، از 

اصالة‌الاباحة و اصالة‌الجواز في کل شيء، استفاده مي‌کنيم. اقوال علماء چنين مي‌باشد: 
شهيد ثاني: )عاملي )شهید ثانی(، 1416، ج6، ص67( ايشان قائل به جواز اينگونه مسابقات هستند. 
محقق اردبيلي: )مقدس اردبيلي، 1412، ج10، ص163( جواز مسابقات غيرثلاث، بدون عوض، 
منتفي نمي‌شود، به سه دليل: الف( شهرت روايت بين محدثين؛ ب( موافقت با اصل؛ ج( مترتب‌شدن 

غرض صحيح بر اين افعال. 
محقق سبزواري: این مسابقات جایز است به سه دليل: الف( اصل مقتضي جواز است؛ ب( اجماعي 
بر تحريم ثابت نيست؛ ج( نصي که آن را حرام نموده باشد در دست نيست مگر عموم نهي که آن 

هم بر حرمت دلالتي ندارد. 
صاحب جواهر الکلام: )نجفي، 1981، ج28، ص211( مفيد نیست جواز اباحه مسابقات ديگر، زيرا 
حمل مي‌شود بر آنچه از پيامبر)ص( روايت کرده‌اند از طرق عامه بر مسابقه دو يا سه نفر بر سر 
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گوسفند. تحقيق اين است که در صورت مع‌العوض‌بودن اين مسابقات حرمت و عدم صحت آن 
مي‌باشد )در صورت ايجاد عقد سبق به آن( زيرا شکي نيست در عدم مشروعيت آن به‌عوض و 
اينکه قمار محسوب مي‌شود. همچنين تمليک من و منفعت نمي‌باشد، زيرا در شريعت اسلامي، 
عقد خالي از تمليک و تملک وجود ندارد. بنابراین در اينگونه مسابقات مع‌العوض هم، بر عوضي 

تملکي حاصل نمي‌شود. 
محدث بحراني: )بحراني، 1405، ج22، ص353( ایشان هم قائل به جايزبودن اين مسابقات بدون 

عوض مي‌باشد. 
علامه حلي )قول ديگر(: )علامه حلي، 1410، ج1، ص137( در تحريم ساير مسابقات بدون عوض، 

نظر و اشکال است. 
حنابله: )النووي، بی‌تا، ج15، ص148( مسابقه بدون عوض مطلقاً جايز است، بدون تقييد به چيزي 
معين، ولي مسابقه به‌عوض جايز نيست مگر در همان سه. در اين قول، مالک، زهري، و خرقي هم 

معتقد به آن مي‌باشند. 
شافعيه: ساير مسابقات با عوض جايز نيستند، چون جنگ شمرده نمي‌شود و اخذ عوض در آن مثل 

اکل مال به‌باطل است. اما اتفاق بر جواز مسابقه به غيرعوض مي‌باشد. 
بنابراين، دسته دوم افرادي هستند که قائلند که حکم ساير مسابقات، جواز است اگر عوض نباشد 
و منع مي‌باشد، چون در اين صورت نفعي در جنگ ندارند. بنابراین بعضي از علماي شيعه و جمعي 
از عامه، قائل به جواز اينگونه مسابقات هستند. اما بنابر مشهور، استدلال بر حرمت اينگونه مسابقات 

شده است بنابر دلايل زير که همراه با جواب هر دليل چنين مي‌باشد. 
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نتیجه
به‌طور کلی در مشروعیت مسابقه از نظر اسلام البته مشروط به اینکه هدف‌دار بوده و مشتمل 
بر غرض عقلایی باشد و تحت عنوان لهو قرار نگیرد، تردیدی نیست، بنابراین اگر این تفریح‌ها و 

شوخی‌ها به هزل و بیهودگی نکشد اشکالی ندارد. 
اگر بازی و ورزشي پیدا شود که جنبه لغو و هزل به خود بگیرد و جنبه تفریحی در آن به افراط 
برسد، می‌توان آن را نادرست و غیرمجاز دانست. حکم فقهی مزبور کلیت دارد و فراگیر می‌باشد و 

تغییرپذیر نیست، حال بازی‌های مختلف در زمان‌های گوناگون حذف و یا به‌وجود بیایند. 
سیره مستمر مسلمانان در زمان شارع مقدس اسلام و خلفای چهارگانه و صحابی تابعین تاکنون 
این بوده است که این بازی‌ها و ورزش‌ها در بین آن‌ها انجام می‌شد و آنان نهی نمی‌کردند بنابراین 
اگر ورزشی پیدا شود که کاری عبس و بی‌فایده و یا خطرزا و غیرانسانی باشد، می‌توان گفت که 
فعلی حرام است، و مسابقه در آن نیز حرام است. اصل در مسابقات همراه با عوض، حرمت است 

مگر آنکه با ادله شرعی مواردی ثابت شود که از این عموم و اصل خارجند. 
با همه این بحث‌ها باز هم در باب مسابقه‌ پرسش‌هایی مطرح است که باید فقیهان و صاحب‌نظران 
بدان‌ها پاسخ در خور و راه‌گشا بدهند، از جمله: آیا هر گونه مسابقه و در هر کجا و با هر گروهی را 
می‌توان برای هدف‌های مقدس انجام داد یا شرط دارد و آن خدشه‌دارنشدن عزت و علو اسلامی 

است؟ 
آیا مسابقه با کشوری که بر دین و آیین ما نیست و با ما عناد دارد و به‌اصطلاح جزء دارالحرب 
یا دارالکفر به‌شمار می‌رود و در حال جنگ و نبرد تبلیغاتی و حتی نظامی نامستقیم با ماست، 

برگزاری این‌گونه مسابقه‌ها با گروه‌های ورزشی آن‌ها جایز است یا نه؟ 
این‌ها و مانند این‌ها مقوله‌هایی هستند که در زمینه ورزش و مسابقه‌ها کم‌تر از آن‌ها سخن رفته 
است و باید حوزویان و فقه‌پژوهان پاسخ‌های روشن و شفاف و کاربردی در این زمینه‌ها عرضه کنند 

و غبار تردید و ابهام را از آن‌ها بزدایند.
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آمدی، عبدالواحد، غررالحکم و دررالحکم، چاپ سنگی تهران. 2323
تهران، دارالکتب 2424 الکافی،  الفروع من  ابی‌جعفر محمدبن‌یعقوب بن‌اسحاق،  الرازی،  الکلینی 

الاسلامیه، 1378ق. 
الفیض الکاشانی، محمدحسن، اصفهان، کتاب الوافی، مکتبة الام امیرالمؤمنین علی)ع(. 2525
2626 نوری طبرسی، حاج میرزاحسین، مستدرک الوسائل الشیعه، المکتبة الاسلامیه. 
شیخ صدوق، ابی‌جعفر الصدوق محمد‌بن‌علی بن‌الحسین بن‌بابویه القمی، من لایحضره الفقیه، 2727

بیروت، دارالصعب و دارالتعاریف، 1401ق. 
المحمدی الری الشهری، محمد، میزان الحکمه، قم، مرکز النشر مکتب الاعلام الاسلامی، 2828

1404ق، الطبعة الاولی.
الرضی، شریف، نهج البلاغه، قم، انتشارات هجرت، 1397ق. 2929
پاینده، ابوالقاسم، نهج‌ الفصاحة، تهران، چاپ و انتشارات جاویدان. 3030
الحر العاملی، الشیخ محمدبن‌الحسن، وسائل الشیعه الی تحصیل مسائل الشریعه، انتشارات 3131

دانشگاه تهران، شماره انتشارات 870، چاپ سوم. 

د( مصادر فقه امامیه 
مبینی، حسن، اجتهاد در بستر تغییرات زمان و مکان، تهران، انتشارات آوای نور، 1375. 3232
احکام 3333 الی  الاذهان  ارشاد  الاسلامی،  بن‌مطهر  الحسن‌بن‌یوسف  ابی‌منصور  الحلی،  العلامة 

الایمان، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، 1410ق. 
مظفر، محمدرضا، اصول فقه، بوستان کتاب قم، 1382. 3434
پا‌کنژاد، دکتر سیدرضا، اولین دانشگاه و آخرین پیامبر)ص(، تهران، انتشارات کتابفروشی 3535

اسلامیه، 1360. 
3636 الحلی، الشیخ ابی‌طالب محمدبن‌الحسن بن‌یوسف بن‌المطهر، ایضاح الفوائد فی شرح القواعد، 
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قم، المطبعة العلمیه، 1388ق. 
اشراق، محمدکریم، بررسي تطبیقی سبق و رمایه در مذاهب مشهور فقهی اسلام، پایان‌نامه 3737

کارشناسی ارشد، تاریخ و مقررات جنگ در اسلام، تهران، دفتر نشر فرهنگ اسلامی، 1360. 
علامه حلی، ابومنصور حسن‌بن‌سدیدالدین یوسف‌بن‌علی بن‌مطهر شیرازی، تبصرة المتعلمین، 3838

مکتبة العلمیه الاسلامیه. 
العلامه حلی، آیت‌الله الحسن‌بن‌یوسف بن‌علی بن‌المطهر، تحریر الاحکام، قم، مؤسسه آل‌البیت. 3939
علامه حلی، حسن‌بن‌یوسف بن‌المطهر، تذکرة الفقهاء، قم، مؤسسه آل‌البیت، لاحیاء التراث، 4040

1414ق. 
تهران، 4141 النافع،  المختصر  المدارک فی شرح  الجامع  الحاج سیداحمد،  الخوانساری، آیت‌الله 

مؤسسه اسماعیلیان )مکتبة الصدوق(، 1405ق. 
الکرکی، المحقق الثانی الشیخ علی‌بن‌الحسین، جامع المقاصد فی شرح القواعد، قم، مؤسسه 4242

آل‌البیت لاحیاء التراث، 1410ق.  
عاملی، شیخ بهاء‌الدین، جامع عباسی، تهران، مؤسسه انتشارات فراهانی. 4343
النجفی، الشیخ محمدحسن، جواهر الکلام فی شرح شرایع الاسلام، بیروت، دار احیاء التراث 4444

العربی، 1981م. 
البحراني، الشیخ یوسف، الحدائق الناضرة فی احکام العترة الطاهره، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، 4545

1405ق.
الحکیمی، محمدرضا، محمد، علی، الحیاة، تهران، مکتب النشر الثقافة الاسلامیه، 1367، چاپ 4646

اول. 
- توحیدی اقدم، محمد حسین، درآمدی بر ورزش در اسلام، نشر نصایح، 1380. 4747
العاملی )شهید اول(، شمس‌الدین محمدبن‌مکی، الدروس الشرعیه فی فقه الاسلامیه، مشهد، 4848

مؤسسه الطبع و النشر فی الآستانه الرضویه المقدسه، 1417ق.
سعید رمزی، نشر یوسف فاطمه، راز شطرنج، 1383، مشهد. 4949
العاملی، زین‌الدین الجبعی، الروضة البهیه فی شرح اللمعة الدمشقیه، بیروت، مؤسسه الاعلمی 5050

للمطبوعات.
الطباطبایی، السیدعلی، ریاض المسائل، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، 1412ق. 5151
الحلال و 5252 ابوالقاسم نجم‌الدین جعفربن‌الحسن، شرایع الاسلام فی مسائل  الحلی،  المحقق 

الحرام، بیروت، دارالاضواء، 1403ق. 
اسلامی، 5353 انقلاب  فرهنگی  انتشارات سازمان مدارک  تهران،  نور،  روح‌الله، خميني، صحيفه 
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یزدی، السیدمحمدکاظم الطباطبایی، العروة الوثقی، بیروت، الدارالاسلامیة، 1410ق. 5454
الفقه 5555 فی  الاسلامیه  )موسوعة  الفقه  الحسینی،  السیدمحمد  العظمی  آیت‌الله  الشیرازی، 

الاسلامی(، بیروت، دارالعلوم، 1409ق. 
5656 مغنیه، محمدجواد، فقه الامام جعفر الصادق، بیروت، دارالجواد، 1404ق. 
فصل‌نامه فقه حوزه. 5757
الراضی، 5858 منشورات  قم،  الاحکام،  قواعد  بن‌المطهر،  بن‌علی  حسن‌بن‌یوسف  الحلی،  العلامه 

1404ق. 
الطوسی، ابی‌جعفر محمدبن‌الحسن، کتاب الخلاف، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، 1411ق. 5959
6060 حلی، ابی‌جعفر محمدبن‌منصور بن‌احمد بن‌ادریس، کتاب السرائر )الحاوی لتحریر الفتاوی(، 

قم، مؤسسه النشر الاسلامی، 1411ق. 
6161 الفاضل و محقق الآبی، زین‌الدین ابی‌علی الحسن‌بن‌ابی‌طالب ابن‌ابی‌المجد الیوسفی، کشف 

الرموز فی شرح المختصر النافع، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، 1410ق. 
6262 السبزواری، محمدباقر بن‌محمدمؤمن، کفایة الاحکام، قم، چاپخانه مهر. 
6363 شهید اول، محمدبن‌جمال‌الدین مکي العاملی، اللمعة الدمشقیه، بیروت، دارالعالم الاسلامی. 
مبینی، حسین، مبانی فقهی سبق و رمایه )گروبندی در مسابق ورزشی(، تهران، سازمان 6464

انتشارات کیهان، 1370، چاپ اول. 
6565 المکتبة  تهران،  الامامیه،  فقه  فی  المبسوط  بن‌علی،  محمدبن‌الحسن  ابی‌جعفر  الطوسی، 

المرتضویه. 
6666 مجله پاسدار اسلام، دفتر تبلیغات اسلامی قم، آبان 1367 و فروردین 1368، شماره 83 و 88.  
مجله فقه اهل‌بیت، تابستان 1374، شماره 2. 6767
المقدس الاردبیلی، احمد، مجمع الفائده و البرهان فی شرح ارشاد الاذهان، قم، مؤسسه النشر 6868

الاسلامی، 1412ق. 
6969 مجموعه آثار شهید مطهری، تهران، انتشارات صدرا، 1386. 
الحلی، ابوالقاسم نجم‌الدین جعفربن‌الحسن، المختصر النافع فی فقه الامامیه، مصر، دارالکتب 7070

العربی. 
النشر 7171 الشیعه، قم، مؤسسه  ابی‌منصور الحسن‌بن‌یوسف بن‌المطهر، مختلف  الحلی،  العلامه 

الاسلامی، 1412ق. 
عاملی )شهید ثانی(، زین‌الدین‌بن‌علی، مسالک الافهام الی تنقیح شرائع الاسلام، مؤسسه 7272
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المعارف الاسلامیه، 1416ق. 
انصاری، مرتضی، المکاسب، النجف الاشرف، جامعة النجف الدینیه، 1392ق. 7373
قم، 7474 النافع،  المختصر  فی شرح  البارع  المهذب  محمد‌بن‌فهد،  احمدبن  ابی‌العباس،  الحلی، 

مؤسسه النشر الاسلامی، 1411ق. 
صبوری، حسین، ورزش در اسلام، مشهد، انتشارات امامت، 1371ق. 7575
مجتبی، طبری فراهانی، ورزش و ارزش، قم، انتشارات نصر، 1382. 7676
خالدی، محمدعلی )سلطان العلماء(، ورزش در اسلام، تهران، نشر احسان، 1386. 7777
سادات شکوهی، سیدهادی، بررسی تطبیقی سبق و رمایه در مذاهب مشهور فقهی اسلام، 7878

مشهد، کتابخانه آستان قدس رضوی، 1378.

هـ( مصادر حدیثی اهل‌سنت 
القزوینی، ابی‌عبدالله محمدبن‌یزید، سنن ابن ماجه، بیروت، دارالاحیاء التراث العربی. 7979
السجستانی الازدی، ابی‌داود سلیمان‌بن‌الاشعث، سسن ابی‌داود، بیروت، دارالفکر. 8080
البیهقی، ابی‌بکر احمدبن‌الحسین بن‌علی، السنن الکبری، بیروت، دارالمعرفة. 8181
البخاری، ابی‌عبدالله محمدبن‌اسماعیل، صحیح بخاری، مطبوعات، محمدعلی صبیح و اولاد. 8282

و( مصادر فقه شافعیه و حنبلیه 
ابی‌عبدالله محمدبن ادریس، الامُ، الشافعی، بیروت، دارالمعرفة، 1393ق. 8383
الماوردی، ابي‌الحسن علی‌بن‌محمد بن‌حبیب، الحاوی الکبیر، بیروت، دارالفکر. 8484
شیخ الاسلام کردستان، حاج سیدمحمد، راهنمای مذهب شافعی، انتشارات دانشگاه تهران، 8585

شماره انتشار 87، چاپ سوم. 
الجزیری، عبدالرحمان، الفقه علی المذاهب الاربعه، بیروت، دارالفکر، 1417ق. 8686
النووی، ابی‌زکریا محیی‌الدین بن‌شرف، المجموع فی شرح المهذب، بیروت، دارالفکر. 8787
النووی، محیی‌بن‌شرف، المغنی المحتاج الی معرفة المعانی، المکتبة الاسلامیه. 8888
ابن‌قدامی، المقدس، موفق الدین، المغنی، بیروت، دارالکتب العربی.8989
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مجید خرسندی1 
علی حسین‌نژاد2 

چکیده
حجاب اسلامي كيي از نشانه‌هاي زنان مسلمان مي‌باشد و اهميت آن به‌حدي است كه كيي از 
مصاديق معروف و جزء شعائر اسلامي قرار گرفته است. رعایت حجاب ازسوی بانوان دربرابر نامحرم 
نه‌تنها برای خود فرد دارای اثر و فائده است بلکه آثار و فوائد اجتماعی، اقتصادی، سیاسی وغیره 

برای جامعه را به‌دنبال دارد.
و همچنین از بررسي‌ مبانی فقهی و حقوقی اهداف و اختیارات حکومت اسلامی و ادلهّ عقلی و 
شرعی معلوم می‌گردد حكومت اسلامی که دین و ارزش‌های اسلامی مبنای نظام آن را تشکیل 
داده است نسبت به احكام اسلامي نمي‌تواند بي‌تفاوت باشد و هدایت و راهنمائی مردم به‌سوی 
کمال معنوی از وظایف اساسی آن به‌شمار می‌رود. برخورد با پديده ناهنجار بدحجابي به دو صورت 
فرهنگي و حقوقي از اختيارات دولت اسلامي است. در اين رساله تلاش شده است تا وظايف 
دولت اسلامي در دو بخش فرهنگي و حقوقي تبيين شود و در بخش حقوقي با بررسي دلیل‌های 
گوناگون فقهي اختيار برخورد حقوقي و جزايي با پديده ناهنجار بدحجابي براي دولت اسلامي به 

اثبات رسد.
افزون بر آن، دولت اسلامى مانند هر حكومتى می‌تواند متخلفان از قوانين و مقررات را )چه بدان 
آن امر اعتقاد داشته باشند چه نداشته باشد( مجازات كند. ب‌ىحجابى و بدحجابى، رفتارى برخلاف 
شرع و در حال حاضر برخلاف قوانين جمهورى اسلامى است. از اين رو، دولت می‌تواند مرتكبان 

آن را مجازات و بدين وسيله از ارتكاب اين گناه و جرم علنى در جامعه جلوگيرى كند.
کلیدواژه

حجاب، ستر، بدحجابی، پوشش.

1. فارغ‌التحصیل فقه و اصول مدرسه علمیه عالی نواب.
2. دانش‌آموخته سطح سه مدرسه علمیه عالی نواب.

بررسی فقهی‌حقوقی وظائف حكومت اسلامی 
در قبال حجاب
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مفهوم‌شناسی

مفهوم لغوي حجاب
كلمه »حجاب« مصدر از ريشه )ح ج ب( واژه عربی است، در لغت دو معنای اصلی برای آن بیان 

شده است:
1. حجاب، به مفهوم مانع و حایل میان دو چیز، خواه آن دو چیز از امور مادی و اشیای محسوس 

باشد و یا از امور معنوی و غیرمحسوس.
در مصباح آمده است: »حجبه حجبا من باب قتل: منعه و منه قیل للستر حجاب لانه یمنع 
حَجَبَ  بی‌تا، ج2، ص121(  )فيومى،  الدخول«،  یمنع من  للبواب حاجب لانه  وقیل  المشاهده 
به‌معنای منع است و از همین رو به پوشش حجاب گفته می‌شود زیرا پوشش مانع از مشاهده 

می‌شود و به دربان، حاجب گفته می‌شود چون مانع و بازدارنده از ورود دیگران است.
راغب نیز می‌نویسد: »الحجب والحجاب المنع من الوصول«، )اصفهانى، 1412ق، ص219( حجب 

و حجاب به‌معنای منع از وصول و رسیدن دو چیز به همدیگر است.
۲. حجاب به معنای ستر و پوشش.

ابن‌منظور در لسان العرب، حجاب را به‌معنای ستر دانسته و گفته است: »الحجاب الستر... حجبه: 
ستره و امرأه محجوبه قد سترت بستر«، )ابن‌منظور، 1414ق، ج1، ص297( حجاب به‌معنای ستر 

و پوشش است؛ »حجبه« یعنی آن را پوشانید، زن محجوب، زنی است که پوشیده باشد.
طریحی می‌افزاید: »اصل الحجاب الستر الحائل بين الرائي و المرئي«، )طريحي، 1375، ص34( 

حجاب پوششی است كه ميان بيننده و آنچه مي‌بيند، حـائـل مـي‌شـود.

مفهوم حجاب در اصطلاح فقه
فقها در تعريف حجاب گفته‌اند: »الحجاب ما تلبسه المرأة من الثياب لستر العورة عن الأجانب«، 

)قلعه‌چي، 1408ق، ص‍108( حجاب لباسي است كه زن براي حفظ عورت از اجانب مي‌پوشد.
نتيجه آنكه، حجاب در فقه به‌معناي پوشش خاص زنان است كه همه بدن را به‌جز صورت و دو 

دست از نامحرمان بپوشاند كه حكم آن در شرع مقدس اسلام »وجوب« است.

فصل اول: تاریخچه حجاب
بنابر گواهی متون تاریخی، در اکثر قریب‌به‌اتفاق ملت‌ها و آیین‌های جهان، حجاب در بین زنان 
معمول بوده است؛ هر چند در طول تاریخ، فراز و نشیب‌های زیادی را طی کرده و گاهی با اعمال 
سلیقه حاکمان، تشدید یا تخفیف یافته است، ولی هیچگاه به‌طور کامل از بین نرفته است. مورّخان 
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به‌ندرت از اقوام بدوی که زنان آن‌ها دارای پوشش مناسب نبوده و یا به‌صورت برهنه در اجتماع 
ظاهر می‌شدند، یاد می‌کنند.

ما در اینجا تاریخچه پوشش و حجاب برای زنان را در دو دین از ادیان بزرگ الهی بررسی می‌کنیم.

شریعت یهود
در کتاب مقدس یهودیان موارد متعددی یافت می‌شود که به‌طور صریح و یا ضمنی، حجاب و 
پوشش زن و مسائل مربوط به آن مورد تأکید قرار گرفته است. در برخی از آن‌ها لفظ چادر و 
برقع كه به‌معناى روپوش صورت است به‌کار رفته است که نشانگر کیفیت پوشش زنان آن عصر 

می‌باشد. اینک به پاره‌ای از آن‌ها اشاره می‌گردد.
در اصول اخلاقی »تلمود«1 که یکی ازکتاب‌های مهم دینی و در حقیقت فقه مدوّن و آیین‌نامه 
زندگی یهودیان است براي حضور زن در اجتماع شرايط خاصي ذكر شده كه عدم توجه به آن 

موجب بطلان ازدواج آن‌ها خواهد شد:
»زناني كه در موارد زير به رفتار و كردار آن‌ها اشاره مي‌شود، ازدواجشان باطل است و مبلغ كتوبا 
)مهريه( به ايشان تعلق نمي‌گيرد: زني كه از اجراي قوانين يهود سرپيچي ميك‌ند و في‌المثل بدون 
پوشانيدن سر خود به ميان مردان مي‌رود، در كوچه و بازار، پشم مي‌ريسد و با هر مردي از روي 
سب‌كسري به گفت‌وگو مي‌پردازد. زني كه در حضور شوهر خود به والـدين او دشنام مي‌دهـد 
و زن بلندصدا كه در خانه با شوهر خود به صداي بلند درباره امور زناشوئي صحبت ميك‌ند و 

همـسايـگان او مـي‌شـنـونـد كه چه مي‌گويد.« )ویل دورانت، ج12، ص30(
داستان حضرت موسی)ع( و دختران حضرت شعیب)ع( گواه روشنی بر وجود حجاب در بین زنان 
یهود است. شعيب به ىكي از دخترانش گفت: او )موسی( را پيش من بياوريد، از اين رو ىكي از 
آن‌ها پيش موسى برگشت، چنانك‌ه قرآن م‏ىفرمايد: »ىكي از آن‌ها به رسم زنان با شرم و حيا نزد 

موسى آمد«. )قصص، 25(

شریعت مسیحیت
آیات انجیل، کتاب مقدس مسیحیان، دستورات دینی پاپ‌ها و کاردینال‌ها که از طرف کلیسا 
لازم‌الاجرا شمرده می‌شد، گواهی مورّخان و همچنین سیره عملی زنان مسیحی از صدر اوّل تا 

اواخر قرن هجده و نوزده نیز دلالت بر وجود حجاب در شریعت مسیحیت می‌کند.
در رساله پطرس رسول، در مورد نحوه پوشش و آرايش زنان مسيحي آمده است: »و شما را زينت 

1. تلمود )Talmud( هم‌ريشــه با تلميذ و به‌معناي تحصيل و مخفف »تلمود تورا« است. تلمود عبارت است از تفاسير متون 
تورات كه طي قرون اوليه ميلادي، توسط دانشمندان طراز اول يهود صورت پذيرفته است و نيز مجموعه فقه مدون و آيين‌نامه 

زندگي يهوديان است.
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ظاهري نباشد، از بافتن موي و متحلي‌شدن به طلا و پوشش لباس، بلكه انسانيت قلبي در لباس 
غيرفساد، روح حلیم و آرام كه نزد خدا گران‌بهاست، زيرا بدين‌گونه زنان مقدس در سابق نيز كه 
متوكل به خدا بودند، خويشتن را زينت )باطني( ميك‌ردند«. )انجیل، رساله پطرس رسول، باب 

سوم، فقره 1-6(
جرجی زیدان، نویسنده و دانشمند مسیحی، می‌گوید: »اگر مقصود از حجاب پوشانیدن تن و بدن 
است، این وضع قبل از اسلام و حتی پیش از ظهور مسیح معمول بوده است و دیانت مسیح هم 

تغییر در آن نداده است«. )جرجی زیدان، 1352، ص942(

شریعت اسلام
همان‌طور كه در همه اديان الهي حفظ عفاف و حجاب به‌عنوان فضيلتی اخلاقي و اجتماعي 
در پاسخ به نداي طبيعت و فطرت مورد تأيكد قرار گرفته، در اسلام هم، که آخرین آیین الهی 
و بالطبع کامل‌ترین دین است، عفاف و حجاب و رعایت روابط محرم و نامحرم براي زن و مرد 
مسلمان از اهميت خاصي برخوردار است تا جايي كه حجاب زن در برابر مردان بيگانه از ضروريات 

دين شمرده شده است.
در قرآن کریم، آیاتی چند از جمله در سوره نور به‌طورصریح در مورد وجوب حجاب و حدّ و کیفیت 

آن نازل شده است.

فلسفه حجاب و فوائد و آثار آن
نگاهی کوتاه به فوائد و آثار رعایت حجاب و پیامدهای بی‌حجابی و بدحجابی در ابعاد مختلف 
فردی، خانوادگی، اجتماعی، اقتصادی و سیاسی دارای نقش به‌سزایی است که به‌جهت اختصار به 

بعض این ابعاد اشاره می‌شود.

بعُد فردی حجاب
1- حجاب برگرفته از فطرت انسان

داستان حضرت آدم و حوّا که در قرآن کریم هم به آن اشاره شده، فطری‌بودن پوشش را اثبات 
می‌کند. طبق آیات شریفه قرآن کریم، حضرت آدم و حوّا قبل از چشیدن درخت ممنوعه دارای 
لباس بوده‌اند اما با خوردن از آن درخت ممنوعه، لباس خود را از دست دادند که بلافاصله به 
پوشاندن خود اقدام نمودند. این احساس شرم از برهنگی حتی بدون حضور ناظر بیگانه و سرعت 
در پوشاندن خود به‌وسیله برگ‌ها از آن جهت که تحت هیچ آموزش یا فرمانی از جانب خداوند یا 
فرشته وحی و یا تذکر هر یک به دیگری، صورت گرفته است، بیانگر فطری‌بودن پوشش در انسان 
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است و اثبات می‌کند نخستین انسان‌ها به‌طور فطری بدان گرایش داشته‌اند. )محمدی آشنایی، 
1373، ص16و18(

برخی از زیست‌شناسان به وجود نوعی احساس حیا و خجلت در جنس ماده اشاره می‌کنند و منشأ 
حشمت و حجاب زنان را نیز همان احساس حیا می‌دانند.

دکتر فخری، فیزیولوژیست مصری چنین می‌گوید:
»ریشه و مبدأ حشمت، همان احساس حیا و خجلت است، زیرا انسان از آن‌ جهت که از چیزی 
احساس حیا می‌کند، از ظهور آن نزد دیگر مردمان حشمت می‌ورزد و از همین احساس حیا، 
المرأة و فلسفة  از:  حشمت )پوشاندن و حجاب( سرچشمه می‌گیرد«. )همان، ص26، به نقل 

التناسلیات، فخری، ص278(
2- حجاب و مصونیت

یکی از فلسفه‌هایی که برای حجاب در قرآن ذکر شده، حفظ بانوان محترم از آزار و اذیت افراد 
بی‌سر و پایی است که در همه جوامع کم‌وبیش وجود دارند. از این نظر حجاب نوعی مصونیت 
است نه محدودیت و همان‌گونه که گل‌های زیبا و خوش‌رنگ و بو باید در حصار قرار بگیرند تا از 
دستبرد کودکان بازیگوش در امان بمانند، زنان نیز باید گلبرگ‌های وجود خود را در پوشش‌های 
مناسب قرار دهند تا از نیش و نوش نگاه نامردان و نامحرمان دور بمانند. حجاب برای زن، دژ 
است، سنگر است، حریم است، جایگاهی است که زن در آن امنیت و آرامش خود را می‌یابد و 
جان و وجدان و عفت او محفوظ می‌ماند. حجاب برای زن نقش دفاعی دارد. زن در پشت سنگر 
حجاب محفوظ می‌ماند. از خطرات و آفات برکنار مانده و موجبی برای رشد و تعالی و زمینه‌ای 

برای سازندگی او پدید می‌آید.
قرآن کریم در سوره احزاب، فلسفه حجاب را مدنظر قرارداده و می‌فرماید:

»ای پیامبر، به همسران و دخترانت و به زنان مؤمنان بگو که چادرهای )جلباب( خویش را به خود 
نزدیک کنند و همچون زنان عفیف خود را بپوشانند تا به )عفت و پا‌کدامنی( شناخته شوند و 

مورد اذیت و آزار قرار نگیرند و خدا آمرزنده و مهربان است«.1 )احزاب، 59(
حجاب برای حفظ جان زن لازم است. بی‌حجابی گذشته از آنکه عرض و ناموس زن را در معرض 
تعرض ناگهانی بیگانگان قرار می‌دهد، چه‌بسا موجب خطرات جانی برای آن‌ها هم می‌شود. اغلب 
زنانی که صرف‌نظر از دخالت انگیزه‌های سیاسی، مورد تجاوز قرارگرفته و در اثر مقاومت برای 
پوشاندن اثر جرم، کشته‌ شده و یا خودکشی کرده‌اند، معمولاً از کسانی بوده‌اند که مراقب رفتار و 

 ُ زَْوَاجِكَ وَبنََاتكَِ وَنسَِاء المُْؤْمِنِينَ يدُْنيِنَ عَليَْهِنَّ مِن جَلَبيِبِهِنَّ ذَلكَِ أدَْنىَ أنَ يعُْرَفْنَ فَلَ يؤُْذَينَْ وَكَانَ اللَّ 1. »ياَ أيَُّهَا النَّبِيُّ قُل لِّ
غَفُورًا رَّحِيمًا.«
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حرکات و حالات )حجاب( خود نبوده‌اند. )هاشمی رکاوندی، 1370، ص198(
درباره اینکه حجاب باعث مصونیت و بی‌حجابی باعث به‌خطرافتادن افراد در جامعه می‌شود اگر 
استقراء کنیم به موارد متعددی دست خواهیم یافت که عده‌ای به‌دلیل عدم رعایت این مهم به چه 

عاقبت و گرفتاری‌هایی دچار شده‌اند.
البته بعد خانوادگی حجاب هم دارای آثار مهمی همچون: تحکیم بنیاد خانواده، سلامت نسل 
آینده، تأثیر مهم در کاهش ازدواج و افزایش طلاق است که به‌دلیل عدم اطاله بحث از پرداختن 

به آن صرف‌نظر می‌کنیم.

بعُد اجتماعی‌سیاسی حجاب
1- آرامش روانی جامعه

یکی از فلسفه‌های اصلی حجاب ایجاد آرامش روانی و امنیت روحی در جامعه است. حجاب، 
حریمی میان زنان و مردان نامحرم است. بی‌تردید اگر زنان با حجاب و پوشش مناسب در جامعه 
حضور یابند خود و خانواده و دیگر افراد جامعه از آرامش روانی برخوردار خواهند بود اما اگر زنان 
در جامعه به‌صورت تحریک‌آمیز حضور یابند از آنجا که ارضای غریزه جنسی در تمامی موارد 
دلخواه، ممکن نیست، باعث کوفتگی اعصاب آن‌ها و ایجاد هیجان‌های بیمارگونه عصبی می‌شود و 
گاه سرچشمه امراض روانی است. زیرا غریزه جنسی نیرومند و چون اسبی سرکش است که هرچه 
بیشتر اطاعت شود و افسارش رهاتر گردد، سرکش‌تر می‌شود و یا همچون آتشی است که هرچه 

به آن بیشتر هیزم بدهند شعله‌ور‌تر می‌شود.
امنیت و آرامش در ابعاد مختلف زندگی از حقوق مسلم همه شهروندان بوده و هیچ‌کس حق ندارد 
با بهانه‌های مختلف موجبات سلب آسایش دیگران را فراهم کند. و در نکوهش مردم‌آزاری و ایجاد 
مزاحمت برای دیگران، همه مکاتب و مذاهب اتفاق‌نظر دارند اما افراد مادی‌نگر و دنیازده هستند 
که آسایش و آرامش دو گیتی را فقط در امور مادی می‌دانند درحالی‌که آزارهای روحی و معنوی 

و توهین به اعتقادات و مقدسات دیگران بسیار زشت‌تر از سایر آزارها است.
این مطلب را با بیان مثالی روشن‌تر کنیم: مثلًا چند نفر داخل یک اتاق یا یک اتومبیل نشسته‌اند 
و یک نفر سیگاری وارد می‌شود، شروع به سیگارکشیدن می‌کند و فضای آنجا را آلوده می‌کند. 
آیا دیگران حق ندارند به این شخص که حقوق آن‌ها را زیر پا گذاشته و فضای آنجا را آلوده کرده 
اعتراض کنند؟ گمان می‌کنم افراطی‌ترین طرفداران دموکراسی و آزادی هم حق را به این فرد 

مردم‌آزار نمی‌دهند.
همان‌گونه که هیچ فردی حق ندارد مثلًا با سیگارکشیدن فضا و محیط تعدادی از افراد جامعه را 
آلوده کند و موجب آزار آن‌ها شود همچنین هیچ فردی حق ندارد با پوشیدن لباس‌های نامناسب 
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و رعایت‌نکردن حجاب و حریم دیگران از خود تصویری به نمایش بگذارد که صدمات روحی و 
روانی به جامعه زده و باعث آزار سایرین شود، چون رعایت‌نکردن شئونات اسلامی مانند حجاب 
به‌ویژه در جوامع دینی مانند جمهوری اسلامی ایران که دین رسمی آن اسلام مبین و مذهب 
آن تشیع و اصل انقلاب آن بر پایه ارزش‌های اسلامی بنا نهاده شده است، توهین به اعتقادات و 
ارزش‌های آن‌ها است. انقلاب و نظامی که خون‌های پاکی برای دست‌یابی و حفظ آن بر روی زمین 
ریخته شد. جوان‌هایی که برای این آرمان‌ها شهید، مفقودالاثر یا جانباز شدند. فرزندان و زنانی که 

به‌همین خاطر از داشتن نعمت پدر و همسر محروم شدند.
2- پیشرفت علمی و شکوفایی فکری جامعه

حجاب برای پیشرفت علمی و ترقی فکری جامعه لازم است. عدم تأمین صحیح و به‌موقع غریزه 
جنسی در مردان، بزرگ‌ترین مشکل روانی بوده و مانع تفکر و خلاقیت و ابتکار در آن‌ها است، 
باشد به همان میزان مشکلات روانی و  نتیجه هرچه مناظر شهوت‌انگیز در جامعه بیشتر  در 
عقب‌ماندگی فکری و فرهنگی بیشتر خواهد شد، پس بهتر است بگوییم: عدم رعایت حجاب و 
پوشش صحیح نه‌تنها محیط خانه و خانواده را آلوده می‌کند بلکه بر سرنوشت یک کشور و یک 

مملکت هم تأثیر سوء می‌گذارد.
منتسکیو می‌گوید: »از دست رفتن عفت زنان به‌قدری تأثیرات بد و معایب و نواقص تولید می‌کند 
و روح مردم را فاسد می‌سازد که اگر کشور دچار آن شود بدبختی زیادی از آن ناشی می‌گردد، 
به‌همین جهت قانون‌گذاران همواره عفت را به زنان توصیه می‌کنند و از آن‌ها وقار و رعایت موازین 

اخلاقی توقع دارند«. )هاشمی رکاوندی، 1370، ص199، به نقل از اعجاز روانکاوی، ص152(
3ـ حجاب، نماد اساسی فرهنگ اسلامی

از دیگر فلسفه‌ها و فوایدی که برای حجاب می‌توان برشمرد، منعی است که حجاب در مقابل نفوذ 
فرهنگ‌های بیگانه و پیشروی استعمارگران دارد و دقیقاً به همین دلیل است که سرمایه‌گذاری 

وسیعی از سوی جهان‌خواران برای کوبیدن حجاب اسلامی انجام‌ شده است.
راستی این‌همه حساسیت مجامع بین‌المللی و جوامع اروپایی برای چیست؟ و آن‌همه تلاش 
برای به انزوا کشاندن حکم حجاب اسلامی به چه منظور است؟ ظاهراً دشمنان اسلام یکی از 
سنگرهای اصلی حفظ فرهنگ اسلامی را تعصب مسلمانان نسبت به سنت‌های دینی به‌خصوص 
حجاب بانوان می‌دانند. آن‌ها به‌خوبی می‌دانند که تا بانوان را از حصار حجاب بیرون نکشند و 
به عروسک‌های بی‌اراده و اسیر غرایز خود بدل نسازند، نمی‌توانند از آن‌ها در جهت منافع خود 
استفاده ابزاری ببرند و نیک می‌دانند که تا زن‌ها را در دست نگیرند امکان موفقیت و نفوذشان 
در مردان و سایر قسمت‌های جوامع اسلامی بسیار ضعیف است. استعمارگران از این تأثیرگذاری 
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زن بر جنس مخالف همواره سوءاستفاده‌ها کرده‌اند و با به فساد کشیدن زن، سعی بر فساد مردان 
داشته‌اند. اولین قدمی را که استعمارگران برای نیل به اهداف خود برداشته‌اند بی‌حجاب‌‌کردن 

زن‌ها بوده است.
مستر همفر، جاسوس کهنه‌کار انگلیسی که معتقد بود باید حجاب از زن مسلمان گرفته شود 

می‌گوید:
»پس ‌از آنکه زنان را از چادر و عبا بیرون آوردیم باید جوانان را تحریک کنیم که دنبال آنان بیفتند 
تا فساد در میان مسلمانان رواج یابد و برای پیشبرد این نقشه لازم است اول زنان غیرمسلمان را از 

حجاب بیرون آوریم تا زنان مسلمان از آنان یاد بگیرند«. )اکبری، 1376، ص127(

 ادلهّ مسئولیت و اختیارات حکومت اسلامی در جلوگیری از بی‌حجابی
پيرامون موضوع حجاب و پوشش زنان، مسائل مختلفي طرح مي‌شود. از اين ميان، چگونگي 
مواجهه حكومت با موضوع حجاب، مسئله مهم و بحث‌برانگيزي است. آيا حكومت مي‌تواند زنان 
را ملزم به رعايت حجاب نمايد؟ آيا توجيهي از سوي حكومت براي الزام مردم به حفظ پوشش 
متصور است؟ يا آنكه چنين الزام حكومتي اساساً مردود است و هيچ عنوان و دليلي كه حكومت با 

تکیه بر آن بتواند مردم را به رعايت حجاب الزام كند، وجود ندارد؟
تعلق‌گرفتن الزام و اجبار به مسئله حجاب امری ممکن است و با عقل و شرع مخالفت ندارد و 
حالا درصدد آن هستیم که با دلایل عقلی و شرعی ثابت کنیم که آیا حکومت اسلامی می‌تواند با 
خانم‌های بی‌حجاب و بدحجاب در جامعه برخورد و آن‌ها را ملزم به حجاب کند؟ در اینجا به دو 
دسته ادلهّ اشاره می‌کنیم، دسته اوّل ادلهّ‌ای است که بر اساس استنتاج از مبانی، اهداف و اختیارات 
حکومت اسلامی است، و دسته دوّم نیز از دو نوع ادلهّ تشکیل‌شده‌، برخی مستندات دینی است 
که به شکل بحث‌های اجتهادی و فقاهتی می‌باشد و بعضی مستندات اجتماعی است که به شکل 
تحلیل‌های اجتماعی است که مختصراً به بعض آن‌ها اشاره خواهیم کرد. امّا ابتدا ادلهّ دسته اوّل 

را بیان می‌کنیم.

ادلهّ دسته اوّل
دلیل اول: رابطه امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر با حجاب.

حکومت اسلامی بایستی در همه زمینه‌ها تلاش نماید تا به سمت عمل به احکام اسلام و داشتن 
جامعه اسلامی پیش برود، بی‌شک یکی از مصداق‌های بارز جامعه اسلامی خالی‌بودن از مظاهر 
فساد و فحشا است. در این میان وظیفه حکومت اسلامی و دولت در این جهت بسیار خطیر است. 

بنابراین دولت مصداق بارز و شاخص در بحث امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر است.
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پوشش و حجاب، پا‌کدامنی و عفت عمومی به‌ویژه در نظام دینی از هنجارها و رفتارهايی است 
که به‌روشنی معروف را بازتاب می‌دهد و بدون تردید، عفت و پا‌کدامنی عمومی و صورت خاص 
آن؛ یعنی حجاب زنان از مصداق‌های معروف و در شمار عملیات سالم‌سازی جامعه دینی است. در 

مقابل، بی‌حجابی، بی‌عفتی و ناپاکی در جامعه دینی، بازتاب منکر است.
ازجمله وظایف حکومت اسلامی این است که از هرگونه رفتار و هنجاری که به ‌سلامت جنسی و 
جسمی، پا‌کدامنی عمومی و بهزیستی همگانی می‌انجامد، حمایت کند و زمینه‌های لازم را برای 
گسترش آن‌ها فراهم آورد. در مقابل، از رفتارهایی که به اخلاق و عفت عمومی آسیب می‌رساند، 
جلوگیری کند. بی‌حجابی یا بدحجابی به‌ویژه از سوی بانوان هرگاه به‌مثابه هنجارها و رفتارهای 
آشکار اجتماعی درآید، به اخلاق و عفت عمومی آسیب می‌رساند و امنيت رواني جامعه را به‌خطر 
می‌اندازد و هنجارهای بازدارنده و منفی در نظام دینی به‌شمار می‌آید. دولت مسئولیت و اختیار 
دارد تا از عمومی‌شدن چنین رفتارهایی بازداری کند؛ چون در برابر سلامت و عفت عمومی مسئول 

است.
به‌عبارت دیگر حجاب به‌عنوان فريضه و معروف شرعي قطعاً امربه‌معروف است. امربه‌معروف و 
نهي‌ازمنكر نيز جزء وظیفه عام حكومت اسلامي است. پس حكومت مي‌تواند زنان مسلمان را امر 

به حجاب اسلامي، به‌عنوان معروف شرعي و نهي از بدحجابي و بي‌حجابي، به‌عنوان منكر نمايد.
بنابراین یکی از وظایف دولت اسلامی سالم‌سازی جامعه از ناهنجاری‌های اجتماعی و مبارزه با 
مظاهر علنی گناه که از مصادیق آن بی‌حجابی و بدحجابی است، می‌باشد، در غیر این صورت آن 

جامعه به طرف بی‌دینی و نابودی سوق پیدا می‌کند، چنان‌که قرآن کریم می‌فرماید:
از مردم را به‌وسیله بعضی دیگر دفع نکند، همانا صومعه‌ها و دیرها و  »و اگر خدا شر بعضی 
کنشت‌ها و مسجدهایی که در آن یاد خدا بسیار می‌رود، همه ویران می‌شود و هر که خدا را یاری 

کند، خدا او را یاری می‌کند«.1 )حج، 40(
بر همین اساس است که وظایف دولت در مبارزه با بدحجابی و ترویج فرهنگ عفاف و حجاب در 
قانون هم تصریح‌ شده است. چنان‌که در ماده 638 قانون مجازات اسلامي مصوب سال ۱۳۶۲ و 
همچنین در قانون راهکارهای اجرایی گسترش فرهنگ عفاف و حجاب مصوب 13 دی‌ماه 1384 

شورای عالی انقلاب فرهنگی، وظایف دولت و دستگاه‌های دولتی در مورد این مهم آمده است.
دلیل دوم: رابطه حفظ شعائر و حجاب.

برخی از مظاهر دین مانند حجاب بانوان امروزه كيي از شعائر مسلمانان در سراسر جهان و علامت 

مَتْ صَوَامِعُ وَبيَِعٌ وَصَلوََاتٌ  َّهُدِّ ِ النَّاسَ بعَْضَهُم ببَِعْضٍ ل ُ وَلوَْلَ دَفْعُ اللَّ ُّنَا اللَّ َّذِينَ أخُْرِجُوا مِن دِياَرهِِمْ بغَِيْرِ حَقٍّ إلَِّ أنَ يقَُولوُا رَب 1. »ال
». ِ كَثِيرًا وَليََنصُرَنَّ وَمَسَاجِدُ يذُْكَرُ فی‌ها اسْمُ اللَّ
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مسلماني، به‌شمار مي‌آيد و به همين دليل در برخي از كشورها نسبت به آن حساسيت، وجود 
داشته و مسئله روز آن‌ها است؛ تا آنجا كه در این کشورها مانعی براي مردم مسلمان از برقراري 
نماز جماعت در مساجد نيست، ولي ورود زنان محجبه به مدارس، دانشگاه‌ها و مراكز دولتي ممنوع 
است، زيرا حجاب به‌عنوان كيي از شعائر ديانت به‌حساب می‌آید. پس حكومت با اين ملاك نيز 
مي‌تواند در برابر موانع این شعائر مقاومت نموده و از بي‌حجابي جلوگيري نمايد. )ساقی، طلعت، 
بی‌تا، جايگاه فقهي‌حقوقي جرم اهانت به مقدسات اسلام، فصلنامه فقه و تاريخ تمدن، سال پنجم، 

شماره 19، ص42(
بنابراین می‌توان طبق مقدمات زیر نتیجه‌گیری کرد:

ـ اصل حجاب یکی از مسلمات دین است، این امری قطعی است.
ـ این اصل، یکی از شعائر دین و نشانه‌های جامعه اسلامی به‌شمار می‌رود.

ـ حفظ شعائر و جلوگیری از اهانت به مقدسات یکی از واجبات شرعی است و در زمان برپایی 
حکومت اسلامی به‌عهده حکومت اسلامی است.

ـ پس جلوگیری از بی‌حجابی و بدحجابی بر عهده حکومت اسلامی است.
یکی از ارگان‌های دولتی که در جمهوری اسلامی وظیفه مقابله و برخورد با قانون‌شکنان و کسانی 
که نسبت به شعائر دینی دهن‌کجی می‌کنند دارد نیروی پلیس است. و پلیس با توجه به وظایف 

محوله به ایشان باید با این افراد برخورد کند.

ادلهّ دسته دوّم
دلیل اوّل: سیره معصومین)ع(.

در میان متون روایی و تاریخی پاره‌ای موارد را می‌یابیم که نشان می‌دهد پیامبر اکرم)ص( و 
اجتماع  در  مردان  یا  زنان  حضور  چگونگی  درباره  حکومت  موضع  از  علی)ع(  امیرالمؤمنین 
موضع‌گیری و دخالت کرده‌اند. و این امر اختصاص به آن دو بزرگوار نیز نداشته است. چند نمونه 

را بازگو می‌کنیم:
1- پیامبر گرامی اسلام هنگامی‌که عمرو‌بن‌حزم را به‌عنوان والی نجران در یمن منصوب کرد، شرح 
وظایفی برای او نگاشت. پیامبر در بخشی از این آیین‌نامه کاری، او را مسئول پا‌کدامنی و حجاب 

مردم می‌داند و از او می‌خواهد به اقدامات عملی در این زمینه همت گمارد:
»و مردم را از اینکه لباس کوچکی بپوشند که عورتشان آشکار شود، بازدارد و از اینکه کسی 
ج2، ص527،  میانجی، 1419،  )احمدی  کند.«1  نهی  کند،  انباشته  سرش  پشت  را  موهایش 

1. »وینهی الناس ان یحتسب احد فی ثوب واحد یفضی بفرجه الی السماء و ینهی ان یعقص احد شعر رأسه فی قفاه.«
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1419ق؛ ابن‌هشام، 1355، ج4، ص241(
این فرمایش که در واقع، وظایف دولت را نیز بازگو می‌کند، با صراحت، گسترش حجاب و عفاف 

را از کارویژه‌های دولت می‌داند.
2- امیرالمؤمنین)ع( می‌فرماید:

»ای عراقیان! باخبر شده‌ام که زنانتان در راه، با مردان برخورد می‌کنند؛ آیا شرم نمی‌کنید!«1 )حر 
عاملى، 1409، ج‏20، ص132و235؛ کلینی، 1407، ج‏5، 537(

3- حضرت در روایت دیگر می‌فرماید:
»آیا شرم نمی‌کنید و به غیرت نمی‌آیید، که زنانتان راهیِ بازارها و مغازه‌ها می‌شوند و با افراد 

بی‌دین برخورد می‌کنند!«2 )حر عاملى، 1409، ج20، ص236؛ کلینی، ج5، ص535(
سیاق خطاب حضرت نشان می‌دهد که از جایگاه حکومت، چنین سرزنشی را متوجه سهل‌انگاری 
عراقیان کرده است و نه امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر شخصی. خطاب کلی به عراقیان و گزارش‌دادن 

به حضرت گویای این نکته است.
دلیل دوم: قیاس اولويت احكام الزامي از احكام غيرالزامي.

در شريعت، برخي احكام غيرالزامي وجود دارد كه اگر مردم آن‌ها را اجرا نكنند، دولت مشروع 
اسلامي می‌تواند مردم را به اجراي آن‌ها الزام كند، بلكه بر اساس برخي روايات، دولت اسلامي 
می‌تواند براي تحقق برخی از احكام غيرالزامي، با مردمي كه بدان عمل نمی‌کنند، وارد جنگ 
شود. احكام استحبابي نظير زيارت پيامبر گرامي اسلام،3 )بروجردی، 1386، ج12، ص233( 
اذان، )مجلسی، 1403، ج81، ص128( نماز جماعت، )حر عاملی، 1409، ج5، ص195؛ مجلسی، 
1403، ج88، ص8؛ بروجردی، 1386، ج4، ص443( زيارات امامان معصوم )مجلسی، 1403، 
ج86، ص36؛ عاملى، شهيد اول، 1412، ج1، ص340( و نماز عيد )بنابر این قول كه مستحب 
است( )حلی، 1418، ج2، ص309؛ حلی، علامه، 1420، ج4، ص122( و احكام مكروه نظير 
قصه‌گویی در مسجد )کلینی، 1407، ج7، ص263؛ طوس‌ى، 1407، ج10، ص149(. بنابراين، 
هنگامی‌که دولت اسلامي حق دارد بر حكم غیرالزامی )مستحب، مكروه و مباح( تعزير كند، 
به‌طريق اولويت بايد گفت: دولت اسلامي حق دارد بر حكم واجب مثل حجاب الزام كند. )ضیائی‌فر، 

1387، ج1، ص121(
دلیل سوم: قیاس اولويت احكام توصلي از احكام تعبدي.

1. »یا اهل العراق! نبّئت انّ نسائکم یدافعن الرجال فی الطریق اما تستحیون.«
2. »اما تستحیون و لا تغارون، نساؤکم یخرجن الی الاسواق و یزاحمن العلوج.«

3. برای نمونه در روایتی از امام صادق)ع( نقل شــده است: »لو ترکوا زیارة النبی)ص( لکان علی الوالی انَ یجبرهم علی المقام 
عنده، فان لم یکن لهم اموال انفق علیهم من بیت المال المسلمین«.
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در برخی از احكام، قصد قربت، شرط است. بدين معنا كه انجام آن‌ها در صورتي صحيح است كه 
به‌قصد تقرب به خداوند اتیان شود كه به آن‌ها تعبدي می‌گویند، نظير حج، و در مقابل، قصد قربت، 

شرط صحت برخي از اعمال نيست كه به آن‌ها توصلي می‌گویند، نظير حجاب.
در روايات معتبر آمده است كه اگر مردم به حج نروند بر دولت اسلامي واجب است كه مردم را بر 
حج‌رفتن الزام كند. )کلینی، 1407، ج4، ص272؛ طوسى، 1407، ج5، ص22؛ حر عاملی، 1409، 
ج11، ص23و24( همچنین در روايات معتبر آمده است كه پيامبر براي كساني كه در نماز جماعت 
حاضر نمی‌شدند، يكفر تعيين كرد و بدین‌صورت بر انجام واجب تعبدي الزام كرد. )طوسى، 1407، 
ج3، ص266و753؛ حر عاملی، 1409، ج5، ص195 و ج8، ص292و293( هنگامی‌که دولت 
مشروع اسلامي حق دارد مردم را بر انجام واجبي تعبدي، نظير حج، نماز و... الزام كند، به‌طریق‌اولی 
حق خواهد داشت بر انجام واجب توصلي نظير حجاب الزام كند. )ضیائی‌فر، 1387، ج1، ص121(

دلیل چهارم: قیاس اولويت احكام اجتماعي از وظايف شخصي.
در شريعت، بعضی از وظايف وجود دارد كه اگر مردم نسبت به آن‌ها كوتاهي كنند و مسئوليت 
خود را نسبت به آن‌ها به‌خوبی انجام ندهند، بر دولت اسلامي لازم است كه مردم را بر انجام 
مسئولیتشان الزام كند، نظير وظيفه رسيدگي مالك چارپايان نسبت به آب و غذاي آن‌ها، )حلی، 
1418، محقق، ص196( وظيفه رسيدگي مالك ساختمان نسبت به حفظ و مرمت آن، )اصفهانى، 
فاضل هند‌ى، 1416، ج7، ص613؛ عاملى، شهيد ثانى، 1412، ج5، ص486( وظيفه رسيدگي 
كشاورز به باغ و مزرعه )حلی، علامه،1420، ج14، ص46( و وظيفه خويشاوندان نسبت به كودك 
پیداشده. )خمینی، 1379، ج2، ص233و234؛ سيستانى، 1417، ج2، ص233( اگر دولت اسلامي 
حق دارد كه مالكان يادشده را به انجام وظايف خصوصي و شخصی‌شان الزام كند، به‌طریق‌اولی 
حق خواهد داشت نسبت به احكامي كه پيامد اجتماعي بيشتري دارند، مانند حجاب الزام كند. 

)ضیائی‌فر، 1387، ج1، ص121(
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نتیجه
برآیند پویش در این جستار این شد که حکومت اسلامی در کنار دیگر وظایف و اختیارت مهم 
خود، مسئولیت و رسالت اساسی در جهت گسترش و زایش شرایط و زمینه‌های سالم برای هنجار 
عفاف و حجاب و جلوگیری از پدیده و معضل بی‌حجابی و بدحجابی در رویه‌ها و لایه‌های اجتماعی 
دارد. و به‌روشنی پیداست که لزوم حفظ حجاب در عرصه عمومی در حوزه اختیارات و مسئولیت 

نظام اسلامی قرار دارد و هیچ تردیدی در آن نیست.
بنابراین حکومت اسلامی در زمینه مبارزه با پدیده بی‌حجابی و بدحجابی نقش اساسی دارد و باید 
با به‌کارگیری تمام قوا و استفاده از تمام ظرفیت‌های موجود در این رابطه گام‌های جدی بردارد و با 
افراد بی‌حجاب و بدحجاب که با پوشش نامناسب خود فضای سالم جامعه را آلوده می‌کنند برخورد 
کند و از طرف دیگر با سیاست‌گذاری‌ها و برنامه‌ریزی‌های دقیق و کارشناسی‌شده در ترویج و 

گسترش حجاب و عفاف در جامعه تلاش نماید.
به‌عبارت‌ دیگر برای گسترش حجاب در سطح جامعه هم استفاده از نیروی قهری مثل نیروی 
انتظامی و قوه قضائیه لازم است و هم انجام فعالیت‌های آموزشی، تبلیغی و فرهنگی، چراکه این دو 
نوع حرکت در کنار هم مانند دو بال هستند که می‌توانند کشور را از معضل بی‌حجابی و بدحجابی 

رهایی ببخشند.
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مصطفی امیری 

چکیده
فقه در تمامی افعال و کردار انسان تأثیرگذار می‌باشد. در این نوشتار سعی محقق بر این است که 
نقش فقه در تربیت انسان که یکی مهم‌ترین از مسائل زندگی بشر است را مورد بررسی قرار دهد. 
در این تحقیق برآنیم: آیا فقه که مجموعه‌ای از بایدها و نبایدها است در خلال اوامر و نواهی خود 

موجب تربیت انسان هم می‌شود یا خیر؟
برای پاسخ به این سؤال در این مقاله از روش کتابخانه‌ای استفاده کرده‌ایم و آن را در سه بخش 
اصلی: معانی واژگان، اشتراکات فقه و تربیت و نقش فقه در تربیت تدوین نموده‌ایم. و بخش سوم، 

قسمت عمده بحث را در بر می‌گیرد که خود شامل سه بحث است: 
الف( فقه تربیتی، ب( تأثیر مستقیم خود حکم فقهی در تربیت )احکام فقهی‌تربیتی( و ج( روش‌های 

تربیتیِ به‌دست‌آمده از احکام فقهی.
از رهگذر این تحقیق به‌دست آمد که، اولا: هر یک از رفتارهای مرّبی و متربیّ می‌تواند مشتمل 
بر حکمی شرعی باشد )فقه تربیتی( و ثانیا: احکام فقهی، علاوه بر اینکه یک سری دستورات 
عملی‌اند، در تربیت انسان هم به‌صورت مستقیم، مؤثرّند )احکام فقهی‌تربیتی( و ثالثا: از احکام 
فقهی می‌توانیم روش‌های تربیتی مناسب را به دست آوریم. بنابراین همان طور که برای عقل، 

تغذیه و... می‌توان در تربیت نقش قائل شد، برای فقه هم می‌توان این نقش را قائل شد.
کلید واژه 

فقه و تربیت، فقه تربیتی، نقش فقه در تربیت، اشتراکات فقه و تربیت.

نقش فقه در تربیت
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مقدمه
انسان شگفت‌ترين مخلوق خداوند و والاترين نشانه قدرت حق است. انسان، توانایی این را دارد که 
همه صفات و كمالات الهى را دارا شود و آفريده شده است تا به مقام »خليفة‌اللهى« برسد و اين 
سير جز با تربيت حقيقى ميسر نم‌ىشود. تربیتی که از ابتدا‌ىيترين و اساس‌ىترين نيازهاى زندگى 
بشرى است. نه‌تنها تربيت لازمه جدا‌ىيناپذير زندگى است، بلكه انسان، تنها در پرتو تربيت صحيح 

م‌ىتواند موجودى هدفمند و انديشه‌ورز شود تا به اهداف و آرمان‌هاى خود دست يابد.
اساسا براى ساختن جامعه‌اى نمونه و تربيت انسان‌هاى كامل و سالم از نظر جسمى و روحى، اصول 
و روش‌هاىي لازم است كه انسان در پرتو آن‌ها بتواند به‌دور از هرگونه انحراف، مسير سعادت و 

كمال را بپيمايد. بنابراین این تربیت است که اهمیت و جایگاه آن بر کسی مخفی نیست.
اما از طرف دیگر، شریعت و بعد عملی آن یعنی فقه نیز جایگاه ویژه‌ای در زندگی انسان دارد و 

مجموعه‌ای از بایدها و نبایدها، زندگی او را احاطه کرده است.
حال آن سؤالی که باعث ایجاد تحقیق حاضر شد، این بود که؛ اگر فقه نگاه قابل‌توجهی به زندگی 
انسان دارد، آیا قدرت این را هم دارد که در تربیت انسان تأثیرگذار باشد یا صرفا یک سری 

دستورات است و انسان مکلّف است که آن‌ها را انجام دهد؟
بنابراین برای رسیدن به پاسخ سؤال فوق، ابتدا تحقیق خود را با تعریف و هدفِ هر یک از واژه‌های 
»فقه« و »تربیت« باید شروع کرد و بعد به اشتراکات فقه و تربیت اشاره‌ای نمود و در ادامه هم، 

بحث اصلی تحقیق در قالب سه عنوان پیگیری می‌شود.

معنای واژگان

فقه 
فقه در لغت به‌معنای فهميدن است. در قاموس نیز آمده که: »الفقه: فهم الشّ‏ىء«. )سيدعل‌ىاكبر 

قرشى،  ۱۴۱۲ق، ج۵، ص۱۹۸( 
فقه: الفِقْهُ: العلم بالشي‏ء و الفهمُ له. ‏)ابن‌منظور، محمد‌بن‌مكرم، ۱۴۱۴ق، ج۱۳، ص۵۲۳(

در کتب ذیل هم معنای فقه آمده است. البته استاد مطهری گویند:
معناى فقه، مطلق فهم نيست، بلكه فهم عميق و بصيرت كامل به حقيقت كي چيز را فقه 
م‏ىگويند و بعد شاهدی برای کلام خود از عبارت المفردات می‌آورند که: »الفقه هو التوصل الى 
علم غائب بعلم شاهد؛ يعنى فقه اين است كه از كي امر ظاهر و آشكار به كي حقيقت مخفى و 

پنهان پى برده شود«. )مرتضی مطهری، ۲۷جلد، ج۲۰، ص۱۸۶( 
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اما در اصطلاح، »فقه« علم وسيع و عميق به معارف و دستورهاى اسلامى است و اختصاص به 
قسمت خاص ندارد، ولى تدريجاً در اصطلاح علما اين كلمه اختصاص يافت به »فقه الاحكام«.

توضيح اينكه: علماى اسلام تعاليم اسلامى را به سه قسمت تقسیم كرده‌اند: 
الف. معارف و اعتقادات، يعنى امورى كه هدف از آن‌ها شناخت و ايمان و اعتقاد است كه به قلب و 

دل و فكر مربوط است، مانند مسائل مربوط به مبدأ، معاد، نبوّت، وحى، ملائكه و امامت.
ب. اخلاقيات و امور تربيتى، يعنى امورى كه هدف از آن‌ها اين است كه انسان از نظر خصلت‌هاى 
روحى چگونه باشد و چگونه نباشد، مانند تقوا، عدالت، جود و سخا، شجاعت، صبر و رضا، استقامت 

و غيره.
ج. احكام و مسائل عملى، يعنى امورى كه هدف از آن‌ها اين است كه انسان در خارج عمل خاصى 
انجام دهد، و يا عملى كه انجام م‌ىدهد چگونه باشد و چگونه نباشد، و به عبارت ديگر »قوانين و 

مقررات موضوعه«.
حال فقهاى اسلام كلمه »فقه« را در مورد قسم اخير اصطلاح كردند، شايد از آن نظر كه از صدر 
اسلام آنچه بيشتر مورد توجه و پرسش مردم بود مسائل عملى بود. از اين رو كسانى كه تخصصشان 
در اين رشته مسائل بود به‌عنوان »فقها« شناخته شدند. )مرتضى مطهری، ج۲۰، ص۶۵( وگرنه 
در اصطلاح روايات، »فقيه« به كسى گويند كه عالم به مسائل دينی باشد؛ اعم از مسائل اعتقادي 
اصول دين، معارف إلهي، مسائل اخلاقي، و مسائل شرعي كه مربوط به اعمال مكلّفين است و 
منحصر به مسائل شرعي فرعي نيست. پس آنچه را فقها)رضِوانُ الَل عَليَهمْ( م‌ىفرمايند كه: »الفِْقْهُ: 
َّتِهَا التَّفْصيليَّة«، اصطلاح حادثى است و نم‌ىتوان فقه  رْعيَّةِ الفَْرْعيَّةِ عَنْ أدل هُوَ العِْلمُْ باِلمَْسآئلِِ الشَّ
مصطلح در روايات را در حدود اين معنىِ حادث حبس نمود. )سيدمحمدحسين حسينى تهرانی، 
اوامر و نواهى و ارشاداتى است  از  بنابراین، فقه در اصطلاح فقها عبارت  ۱۴۲۱ق، ج۳، ص۳( 
كه خداوند براى تربيت انسان‌هاى باايمان و تكامل بشريت از طريق وحى صادر نموده است. 

)عباس‌على عميد زنجانی، فقه سياسى، ۱۴۲۱ق، ج۲، ص۲۲( 
با توجه به تعريف پيش‌گفته از علم فقه، اين علم - پس از معرفت و شناخت خالق هست‌ىآفرين 
- برترين علوم است؛ زيرا به‌واسطة آن، امر و نهى الهى شناخته م‌ىشود و به فرامين خداوند عمل 
و از نواهى او اجتناب م‌ىگردد؛ و از ديگر سوى، علمى كه عهده‌دار نظام معيشتى انسان است و 
به‌واسطه آن انسان به بالاترين درجات كمال م‌ىرسد، علم فقه است. )محمدحسين ايوان يكفى 

ورامينى، ۱۴۲۹ق، ص۳۶۲( 

تربیت
واژه »تربيت« مصدر باب تفعيل از ماده »ربى يربو« )ابن‌منظور، لسان العرب، ج۱۴، ص۳۰۷( 
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به‌معناى رشد است و تربيت يعنى رشددادن.
اما در اصطلاح، تربيت و واژه‌هاى مترادف آن  از جمله كلماتى است كه در زندگى روزمره ما 
انسان‌ها، رواج زيادى دارد. هركي از ما ممكن است در برخوردهاى شخصى خودمان كلماتى 
همچون »باتربيت«، »باادب« و... به كار بريم، امّا اگر از ما سؤال كنند كه »تربيت« يعنى چه، در 
ترسيم و تبيين معناى دقيق، صريح و روشنى از آن وام‌ىمانيم. علماى تربيت نيز در معناى اين 

واژه اتفاق‌‌نظر ندارند و هركس به تناسب فهم و درك و تجربه‌اى كه دارد، تعريفى ارائه مك‌ىند.
ولی از آنجایی که داشتن یک تعریف و داشتن یک چهارچوب برای تربیت برایمان ضروری است، 
م‌ىتوان تربيت را اين‌چنين تعريف كرد: تربيت عبارت است از فعاليتى منظم و مستمر در جهت 
كمك به رشد جسمانى، شناختى، اخلاقى، اجتماعى، عاطفى و به‌طور كلى پرورش و شكوفاىي 
استعدادهاى متربى، به‌گونه‌اى كه نتيجه آن در شخصيت مربى به‌ويژه در رفتارهاى او ظاهر خواهد 

شد. )محمدعلي حاجي ده‌آبادى، جزء۱، ص۱(
تعريف فوق ويژگي‌هاىي دارد كه آن را از ساير واژه‌هاى مشابه متمايز م‌ىسازد:

۱ـ تربيت فعاليتى است »منظم و مستمر«؛
۲ـ تربيت تمام وجود انسان را پوشش م‌ىدهد و... .

به‌علاوه با دقت در تعريف تربيت نكات زير استفاده م‌ىشود:
الف. براى آنكه مربى بتواند به وظيفه خويش در امر تربيت عمل نمايد، لازم است شناخت دقيقى 

از ويژگي‌ها و خصوصيات انسان و ابعاد وجودى وى داشته باشد.
)هدف(  تربيت  مقصد  دقيق  به‌عبارتى شناخت  و  موردنظر  ارزش‌هاى  و  هنجارها  ب. شناخت 

ضرورت تام دارد.
ج. به‌لحاظ آنكه تربيت جريانى منظم و مستمر است، لزوم تهيه طرح و نقشه قبلى براى تربيت، 
امرى غيرقابل‌انكار است. اين طرح و برنامه از سوىي با ملاحظه خصوصيات و ابعاد وجودى انسان 

و از سوى ديگر با شناخت و تعيين هدف‌هاى واسطه و نهاىي، تهيه م‌ىگردد.
د. تربيت فرآيندى است از مقوله »ديگرسازى«، ازاين‌رو با اخلاق كه از مقوله خودسازى است 
تفاوت دارد. به‌عبارت ديگر تربيت، فرآيندى است كه در كي طرف مربى و در طرف ديگر متربى 
قرار دارد، به‌همين جهت مقوله خودسازى كه در علم اخلاق مطرح م‌ىشود از مباحث تعليم و 
تربيت نيست علاوه بر اين، حيطه اخلاق و تربيت كيسان نيست، پرورش اخلاقى كي بعد از ابعاد 

تربيت است.
البته تعاریف دیگری برای تربیت شده است، از جمله:

و  استعدادها  شكوفاىي  و  رشد  زمينه  فراهمك‌ردن  يا  و  رشددادن  از:  است  عبارت  تربيت   *
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به‌فعليت‌رساندن قواى نهفته كي موجود. )محمد رحيميان، محمدتقى رهبر، ۱۳۷۹، جزء۳، ص۱؛ 
علی رفيعى، درآمدى، ص۳۲(

* تربیت به‌معناى فراهمك‌ردن زمينه مناسب براى پرورش استعدادهاى جسمانى، روحانى و هدايت 
آن‌ها در جهت مطلوب و جلوگيرى از وقوع انحرافات و ناهنجار‌ىها است. البته تربيت، به‌معناى 
رسيدن به رشد، هدايت به حق و كمال، رسيدن به حد بلوغ و تشخيص تزيكه نفس و اخلاق و 

به‌معناى ادبك‌ردن هم آمده است. )سيدحسين اسحاقی، جزء۲، ص۱( 
* تربيت عبارت است از رفع موانع و ايجاد مقتضيات براى آنكه استعدادهاى انسان در جهت كمال 

مطلق شكوفا شود. )مصطفی دلشاد تهرانى، جزء۳، ص۱(

اشتراکات فقه و تربیت )علی همت بناری، 1381، شماره ۵۷، ص۴۱-۴۰(
از جمله مواردی که می‌توان فقه و تربیت را با هم مشترک دانست، امور ذیل است:

۱. از جهت موضوع
از مهم‏ترین نقاط مشترک فقه و تربیت، اشتراک آن‌ها در موضوعشان است. موضوع هر دوی 
آن‌ها انسان است. در تربیت به این بیان که عوامل تربیتی درصدد تأثیرگذاری بر انسان )متربی( 
هستند و کانون این تأثیرپذیری اندیشه‏ها، بینش‏ها، گرایش‏ها و به‏ویژه رفتارهای اوست. امّا آنچه 
از تأثیرات تربیتی در متربی بیش‏تر تجلی می‏یابد، واکنش‏ها و رفتارهای بیرونی او است. ازاین‏رو، 
کانون تأثیرات مربی در فرایند تربیت، بروز اعمال و رفتارهای مطلوب در متربی است. از سوی 
دیگر، موضوع فقه، انسان و شئون مختلف او به‌ویژه اعمال و رفتارهای او است و بنابراین، موضوع، 
اولین مرحله اشتراک آن‌هاست، هرچند تأثیرگذاری این دو در انسان متفاوت است؛ چه آنکه نگاه 
فقه به انسان و رفتارهای او نگاهی شرعی است، امّا تربیت درصدد ایجاد بینش، اصلاح و تغییر 

رفتارهای او است. 
۲. از جهت گستره و قلمرو

زمینه مشترک دیگر آن‌ها، گستره و قلمرو این دو است. این دو عرصه در میان علوم اسلامی و 
انسانی قلمرو بسیار گسترده‏ای دارند. تربیت، گستره‏ای به درازای عمر انسان دارد و حتی مشتمل 
بر عوامل زمینه‌ساز پیش از تولد نیز می‏شود و شامل همه فعالیت‏هایی است که به‌نحوی در پرورش 
ابعاد وجودی انسان تأثیرگذار است. همچنین تربیت امری همه‌جانبه و فراگیر بوده و همه ابعاد 

وجودی انسان، اعم از جسمی، روانی، اخلاقی، عقلانی و مانند این‏ها را در بر می‏گیرد.
از سوی دیگر، فقه گستره‏ای عظیم دارد و برای همه مقاطع عمر انسان و حتی پیش از تولد او احکام 
و باید و نبایدهای شرعی وجود دارد. نگاهی اجمالی به حیطه‏های احکام فقهی و دسته‏بندی‏های 
ارائه‌شده نشان می‏دهد که فقه به جنبه خاصی از زندگی انسان نمی‏پردازد، بلکه قانون‏گذار شرعی 
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چنان حکیمانه احکام شرعی را وضع کرده که در پرتو التزام و عمل به آن‌ها همه جنبه‏های 
وجودی انسان پرورش می‏یابد؛ در فقه، هم احکام مربوط به تأمین سلامت جسمی و نیز تأمین 
امور معیشتی و مادی وجود دارد و هم احکام مربوط به سلامت عقلانی و روانی و هم احکام فردی 

و اجتماعی. 
۳. از جهت اشتراک در اهداف و غایات

اشتراک دیگر فقه و تربیت، اهداف و غایات آن‌ها می باشد. زیرا هم تربیت به‌عنوان فرایندی 
هدایت‏گر در جامعه اسلامی و هم فقه به‌عنوان حوزه معرفتی دینی و اسلامی در راستای رساندن 

انسان )متربی و مکلف( به یک هدف غایی، یعنی قرب الهی حرکت می‏کنند.
۴. از جهت عملی و کاربردی‌بودن

ویژگی نسبتا مشترک دیگری که میان فقه و تربیت وجود دارد این است که هر دو، جنبه کاربردی 
دارند؛ به این بیان که فقه بعُد عملی شریعت است و همه احکام به‌نحوی جنبه عملی‏ و کاربردی 
دارند. از همین‏ رو است که تعبیر »احکام عملیه« در سخنان فقها رواج ‏دارد. از سوی دیگر، 

بارزترین جنبه تربیت فعالیت‏ها و رفتارهای عملی مربی‏ و متربی است.

انسان و تربیت‌پذیربودنش
با توجه به اینکه بحث انسان به‌عنوان موضوعی مشترک برای فقه و تربیت مطرح شد، خوب است 
که چند جمله‌ای در مورد انسان و اینکه آیا اصلا تغییر و تربیت‌پذیر هست یا خیر، صحبت کنیم 
و بعد به اصل بحثمان )نقش فقه در تربیت( بپردازیم، چراکه سخن‌گفتن برای تربیت، آن‌هم بدون 

شناخت انسان بی‌فایده است.
اما انسان کیست؟ انسان کسی است که، داراي نيروي عقل و فكر است كه با آن حقايق وجود را 

مي‌شناسد و پيشرفت‌هاي مادي و معنوي تحصيل ميك‌ند.
انسان موجودي آزاد و مختار است كه مي‌تواند با آزادي و اختيار، مسير و هدف خود را انتخاب 

كند و به‌سوي آن حركت نمايد.
انسان با برخورداري از روح يا نفخه الهي، قدرت علمي نامحدود و نيز قدرت تربيت‌پذيري نامحدود 
دارد، تا جايي كه مي‌تواند اسماء و صفات خداوند را در خود ايجاد و مستقر كند و مراتب كمال و 
تقرب به خدا را كيي پس از ديگري طي كند و آينه و مظهر كامل صفات خداوند شود. اين همان 
مقام خليف‌ۀاللهي است كه انسان براي وصول به آن خلق شده است. )سيّدمحمد شجاعی، جزء۲، 

ص۱( 
باید دانست که همین انسان، موجودی دوبعُدي است كه كي بعد او مادي )فإناّ خَلقَنا کُم مِن ترُابٍ؛ 
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ما شما را از خاک آفریدیم؛ حج، ۵( و بعد ديگرش روحی و الهی است )اذ قال ربك للملائكه اني 
خالق بشرا من طين فاذا سوّيته و نفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدين؛ و هنگامي كه خداوند 
به فرشتگان گفت كه من بشر را از گِل مي‌آفرينم، پس آنگاه كه او را به خلقت كامل بياراستم و 
از روح خود در او دميدم به او سجده كنيد؛ ص، ۷۱-۷۲(. حال آن جنبه مادی و محسوسش را 
»بدن« می‌نامند و جنبه الهی و نامحسوسش را »روح« می نامند. تعلیم و تربیت انسان باید در 
هر دو جهت و به‌طور هماهنگ پیش رود البته اصالت مربوط به روح و بعُد معنوی انسان است 
و همیشه جسم ابزار روح بوده و تنها باید به نیازمندی‌های جسمی به‌عنوان وسیله )نه به‌عنوان 

هدف( نگاه شود. )رضا فرهادیان، چاپ اول، ۱۳۷۸، ص۲۰( 
اما برای بیان تربیت‌پذیربودن انسان، کلامی را از شهید مطهری و امام خمینی)ره( می‌آوریم:

امام)ره( می‌فرمایند: »انسان م‌ىتواند نشئه خود را تبديل كند و مظهريت ابليسيه را به مظهريت 
آدميه مبدل نمايد، زيرا كه انسان تا در عالم طبيعت واقع است، به‌واسطه قوه منفعله كه حق‌تعالى 
ل به  به او عنايت نموده و راه سعادت و شقاوت را واضح فرموده، م‌ىتواند نقايص خود را مبدَّ
ل به حسنات نمايد  كمالات، و رذايل خويش را تبديل به خصايص حميده، و سيّئات خود را مبدَّ
و اينكه معروف است: فلان خلق زشت يا فلان صفت رذيله از ذاتيّات است و قابل‌تغيير نيست، 
اصلى ندارد و حرفى ب‌ىاساس و ناشى از قلتّ تدبرّ است و عدم‌تغيير و تبديل ذاتيّات را به اين باب 
ربطى نيست، بلكه با رياضات و مجاهدات، تمام صفات نفسانيّه را م‌ىتوان تبديل )نمود( و تغيير 
داد، حتى جُبن و بخل و حرص و طمع را م‌ىتوان مبدّل به شجاعت و كرم و قناعت و عزّت نفس 

نمود«. )امام خمینی)ره(، جزء۳، ص۱( 
و در کلام دیگری بیان می‌کنند: »تمام نكته آمدن انبيا اين است كه اين بشر را تربيت كنند كه 

قابلیت این را دارد که تربيت بشود«. )همان(  
شهید مطهری نیز در کلامی می‌فرماید: »تمام سيستم‌هاى اخلاقى با همه اختلافاتى كه از لحاظ 
هدف و وسيله با كيديگر دارند كي مطلب را به‌عنوان اصل مسلّم پذيرفته‏اند و آن اينكه سجايا 
و ملكات روحى انسان قابل‌تغيير است و ممكن است »عادت« جاى »طبيعت« را بگيرد. علماى 
اخلاق م‏ىگويند: تربيت عبارت است از فن تشيكل عادت، و عادت براى بشر طبيعت ثانيه م‏ىشود. 
معناى اين جمله اين است كه ساختمان روحى انسان قابل‌انعطاف است و هر حالت جديدى كه 
به وى بدهند و مدتى ادامه بدهند آن حالت جديد صفت راسخه م‏ىشود«. )مرتضی مطهرى، ج‏۶، 
ص۶۳۲( بنابراین تمام این عبارات تغییر و تربیت‌پذیربودن انسان را بیان می‌کنند، پس بهتر است 

که این تغییر را در راستای تربیتی نیکو به کار ببریم.
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تأثیرگذاری فقه در تربیت انسان 
هر پژوهشگری هر گاه در فقه شیعه به کاوش و پی‌جویی برخیزد و سیر تاریخی آن را با نظر 
باریک‌بین خود بررسی کند، درمی‌یابد که تحول و پویایی، جزء لایتجزای فقه شیعه در طول تاریخ 
بوده است؛ چرا که بر پایه اجتهاد مجتهدان بزرگ و صاحب مکتب بنیاد گردیده است. )علیرضا 
فیض، چاپ اول، ۱۳۸۲، ص۱۰۴( بنابراین از همین جاست که، احكام فقهى اسلام، احكامى است 
حيكمانه و عادلانه كه پيوند عميق و ناگسستنى با عينيت‌ها و واقعيت‌هاى زندگى انسان دارد، 
و در ابعاد مختلف با تمام نيازهاى عقيدتى، علمى، اخلاقى، اجتماعى، تجارى، زراعى، حقوقى، 
سياسى، يكفرى و... ارتباط و انطباق دارد، و تمام تحولات و دگرگوني‌هاى مختلف زندگى بشر را 
در بر م‌ىگيرد و به‌راحتى آن‌ها را هضم مك‌ىند. )محمدابراهيم جناتى شاهرودی، ص۱۰۸(  و به 

تعبیر شهید مطهری: 
»تفقه در دين كه مورد عنايت اسلام است شامل همه شئون اسلامى است اعم از آنچه مربوط است 
به اصول اعتقادات اسلامى و جهان‌بينى اسلامى و يا اخلاقيات و تربيت اسلامى و يا اجتماعيات 

اسلامى و يا عبادات اسلامى و...«. )شهيد مرتضى مطهرى، ج۲۰، ص۲۷(
حال سؤالی که اینجا مطرح می‌شود این است که: این فقه با تمام پویایی و کاربردی‌بودنش، چه 
نقش و تأثیری در تربیت انسان‌ها می‌تواند داشته باشد؟ تربیتی که به‌خاطر اینکه هادیِ انسان‌ها 

به‌سوی کمال مطلق است، اهمیت بسزایی دارد؟
آنچه به‌عنوان پاسخ این سؤال می‌توان بیان کرد، این است که؛ آری، قطعا در تربیت هم برای فقه 
می‌توان نقشی را قائل شد، که اکنون این نقش را در سه حالت و با سه عنوان باید مورد بررسی 

قرار داد:

الف( فقه تربیتی  
از دیدگاه فقه اسلامی، رفتارهای آموزشی و تربیتی نیز مانند همه رفتارهای اختیاری مکلفّان، 
حکمی شرعی دارد. فقه تربیتی با هدف تعیین احکام شرعی رفتارهای اختیاری مکلفان در عرصه 
تعلیم و تربیت، در تلاش است تا با استفاده از روش‌شناسی اجتهادی و استنباطی به این هدف 

دست یابد. 
بنابراین، فقه تربیتی آن است که، به کشف و استنباط احکام شرعی )اعم از تکلیفی و وضعی( 
مربوط به رفتارهای مربی و متربی در مقام تربیت می‌پردازد. )پایگاه مجلات تخصصی نو؛ نورمگز(

حال نسبت به اینکه، »دانش فقه تربیتی چه معنا و کاربردهایی دارد؟« سیدنقی موسوی، محقق 
و نگارنده کتاب فقه تربیتی مبانی و پیشفرض‌ها، پاسخ می‌دهد که:  حضور دانش فقه در عرصه 
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تعلیم و تربیت و آموزش و پرورش به این معناست که حوزه‌های تعلیم و تربیت مسلمانان بر اساس 
دستاوردهای پژوهشی متخصصان علوم تربیتی به یک سری بایدها و نبایدهایی منجر می‌شود، این 
دانش الگوهایی را ارائه می‌دهد تا مربیان و والدین اقدامات تربیتی‌شان را بر اساس آن ساماندهی 
کنند. تأکید ایده فقه تربیتی بر آن است که این بایدها و نبایدها تا حد امکان از منابع اسلامی و 
شرعی استناد شده باشند؛ به‌عبارت دیگر فقه تربیتی نظریه جدیدی در عرصه اسلامی‌سازی تعلیم 

)www.ibna.ir( .و تربیت است
اما از باب مثال چند نمونه را می‌توان چنین بیان کرد:

۱- با توجه به نقش شاخص والدین به‌عنوان مربیّ فرزندان، اميرمؤمنان على)ع( می‌فرمایند: »حَقُّ 
الوالدِِ عَليَ الوَلدَِ أنْ يطُيعَهُ فىِ كُلِّ شَى ءٍ إلاّ فىِ مَعْصِيَةِ الّلِ«، حق پدر بر فرزند اين است كه در هر 
چيزي جز در معصيت خداوند، او را اطاعت كند. )محمد سيدرضى، چاپ اول، ۱۴۱۴ق، ص۴۸۸(

در اينجا فرقي ميان پدر و مادر نيست و بنابراين، همان‌ گونه كه اطاعت پدر بر فرزند واجب است، 
اطاعت مادر نيز واجب است. اين طاعت، يا بايد در راستاي اطاعت خداوند باشد، يا اينكه مخالفتي 

با اطاعت خداوند نداشته باشد. )احمد بهشتى، جزء۱۱، ص۱( 
۲- مرحوم محقّق گويد: »كيره ان يزاد فى تأديب الصبى على عشرة أسواط و كذا المملوک«، 
مكروه است كه به‌هنگام تأديب كودكان و بردگان بيش از ده تازيانه زده شود. )محقق حلىّ، 

جعفربن‌حسن نجم‌الدين، چاپ دوم، ۱۴۰۸ق، ج۴، ص۱۵۴( 
۳- امام خمينى)ره( در تحرير الوسيله چنين آورده‌اند: »والظاهر ان تأديبه بحسب نظر المؤدب و 
الولى فربما تقتضى المصلحة اقل و ربما تقتضى الاكثر و لا يجوز التجاوز عما هو مقتضى المصلحة 
؛ ظاهر آن است كه مقدار تأديب بستگى به نظر تأديبك‌ننده دارد. گاه مصلحت اقتضا مك‌ىند كه 
كمتر از ده ضربه تازيانه زده شود، و گاه مقتضاى مصلحت مقدار بيشترى است. ولى به هر حال 
تجاوز از آنچه مصلحت اقتضا مك‌ىند جايز نيست«. )موسوی خمينى، سيدروح‌الله، چاپ اول، ج۲، 

ص۴۷۷(
۴- كي معلم به‌هيچ‌وجه مجاز نيست در برابر شاگردان، سخنى خلاف ادب بگويد يا جانب نزاكت 

كلاس را نگه ندارد. )علي‌اصغر الهامي‌نيا، محمدرضا احمدى، جزء۱، ص۶(
۵- مكروه است معلّم در امر آموزش و تربيت، برخى از شاگردان را بر برخى ديگر برتری دهد. 

)نجفى، محمدحسن، چاپ هفتم، ۱۴۰۴ق، ج۲۲، ص۴۶۹( 
۶- تسويه بين فرزندان در دادن هديه و مانند آن، مستحب و تفضيل برخ‌ى بر برخى ديگر مكروه 

است.)شهيد اول، محمد‌بن‌مىك عاملى، چاپ دوم، ۱۴۱۷، ج۲، ص۲۸۶( 
بنابراین در تمام این مثال‌ها می‌بینیم که برای عمل مربیّ یا متربیّ، یکی از احکام خمسه قرار داده 
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شده است، همین کار به نام فقه تربیتی شناخته می‌شود.

ب( تأثیر مستقیم خود حکم فقهی در تربیت )احکام فقهی‌تربیتی(
انسان موجودى اجتماعى است و براى زندگى در جامعه، نياز به قوانين و برنامه‌هاى صحيحى دارد 
كه چگونگى ارتباط خود را با ديگران تنظيم نمايد. قوانين زندگى انسان در قرآن تحت عناوین 
مختلف در زمينه‌هاى حقوقى، اقتصادى، سياسى، فردى، اجتماعى و خانوادگى بيان گرديده است. 
در واقع، سعادت و رستگارى فرد و جامعه، در گرو رعايت و عمل به احكام و قوانينى است كه در 
قرآن تحت عنوان اوامر و نواهى الهى ذكر گرديده است و در فقه اسلامى از آن‌ها به‌عنوان »واجب« 

و »حرام« ياد م‌ىشود. )رضا فرهادیان، ص۳۹۵( 
به‌عبارت دیگر انسان بر اساس ايمان به مبدأ و معاد، ملزم به انجام يا ترك هزاران عمل و رفتار است 
كه م‏ىبايد احكام آن‏ها را از دين دريافت كند. فقه كه بخشى از دين است، اعمال و رفتار انسان‏ها 

را در جهت مطلوب هدايت مك‏ىند. )عليرضا عل‌ىنورى، ص۲۱( 
به‌طور كلى فلسفه وجوب و حرمت احكام ريشه در صلاح و فسادى دارد كه مستقيماً آثار مطلوب 
و عواقب نامطلوب آن‌ها در رفتار و كردار انسان ظاهر م‌ىگردد. بنابراين، در اصل، عمل واجب و 
خوب داراى مصلحت؛ و عمل بد و حرام، داراى مفسده‌اى است كه از ديدگاه تعليم و تربيت، در 

رفتار و اخلاق فردى و اجتماعى انسان بازتاب مثبت و يا منفى دارد. )رضا فرهادیان، ص۳۹۵(  
اما پر واضح است كه اگر كسى از دين و ديندارى به نام آن اكتفا كند يا تنها به پاره‌اى از دستورات 
آن عمل كرده و بقيه را رها كند، يا تنها به عمل به واجبات اكتفا ورزد و از مراعات مستحبات و 
مكروهات سرباز زند و نسبت به آن‌ها ب‌ىاعتنا باشد، قطعا چنين فردى از رسيدن به هدف والاىي 
كه تربيت دينى و الهى قصد رسيدن به آن را دارد، محروم و ب‌ىنصيب خواهد ماند. چراکه هر كي 
از دستورات و فرامين الهى در حكم كليد رمزى است براى نجات و هدايت و رستگارى و بالاخره 

تربيت واقعى انسان. )عل‌ىمحمد عبداللهى، ج۲، ص۱( 
در  بلكه  و محرّمات،  واجبات  نه‌تنها در  اخلاقى  اصول  است كه  اين مطلب لازم  بنابراین ذكر 
مستحبّات و مكروهات نيز حاكم است، یعنی كليه واجبات و مستحبات و توصيه به پرهيز از 
محرمات و مكروهات به‌نوعى با تربيت و اخلاق مرتبط است. )مكارم شيرازى، ناصر، ابوالقاسم 

عليان‌نژادى، ۱۴۱۸ق، جزء۱۰، ص۱(
همان طور که در قبل، انسان را به‌عنوان موضوعی مشترک برای فقه و تربیت معرفی کردیم و 
نیز بیان کردیم که انسان دارای دو بعُد )روح و بدن( می‌باشد، بنابراین در بحث حاضر که خود 
حکم به‌صورت مستقیم در تربیت انسان‌ها مؤثرّ است، باید دانست که هر یک از احکام فقهی اعم 
از واجبات، محّرمات، مستحبات و مکروهات، علاوه بر اینکه به بایدها و نبایدهایی اشاره دارند، 
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به‌نحوی هم این تأثیر را در هر دو بعُد انسان ایجاد می‌کنند.
حال از باب نمونه به چند مثال در زمینه تکالیف عملی )که در فرهنگ اسلام به نام عبادات 

شناخته می‌شوند( و منهیّات عملی )که محرّمات نام دارند( اشاره می‌کنیم:
الف( نماز: نماز فراگيرترين عبادت و زيباترين نيايش و روح‌بخش‌ترين پرستش و معراج مؤمن 
است. نماز از لحاظ‌های مختلف فردى و اجتماعى، عبادى و انضباطى، جسمانى و روحانى، اخلاقى 
و...، قابل‌مطالعه است. در اينجا باید بعُدِ تربيتى و اخلاقى آن را به‌صورت گذرا موردتوجه قرار داد:

۱- روح، اساس، هدف، پايه، مقدمه، نتيجه و بالاخره فلسفه نماز همان ياد خدا است، همان »ذكر 
الله« است‏.

۲- نماز وسيله شست‌وشوى گناهان و مغفرت و آمرزش الهى است، چراكه خواه‌ناخواه نماز انسان 
را دعوت به توبه و اصلاح گذشته مك‏ىند.

۳- نماز سدى در برابر گناهان آينده است، چراكه روح ايمان را در انسان تقويت مك‏ىند، و نهال 
تقوى را در دل پرورش م‏ىدهد، و  ايمان و تقوى نيرومندترين سد در برابر گناه است‏.

۴- نماز خودبينى و كبر را در هم م‏ىشكند، چراكه انسان در هر شبانه‌روز هفده ركعت و در 
هر ركعت دو بار پيشانى بر خاك در برابر خدا م‏ىگذارد، خود را ذره كوچىك در برابر عظمت او 

م‏ىبيند.
۵- نماز وسيله پرورش، فضائل اخلاق و تكامل معنوى انسان است‏.

۶- نماز روح انضباط را در انسان تقويت مك‏ىند، چراكه دقيقا بايد در اوقات معينى انجام گيرد كه 
تأخير و تقديم آن هر دو موجب بطلان نماز است‏ و... . )ناصر مکارم شیرازی، چاپ اول، ۱۳۷۴، 

ج۱۶، ص۲۹۴-۲۸۹(
بنابراین تمام این آثار و بلکه بیشتر از این‌ها که همگی روح انسان را پرورش می‌دهد و به سمت 
سعادت سوق می‌دهد، از نمازی به دست می‌آید که حکم فقهی‌اش واجب است و در هیچ حالتی 
هم نباید ترک شود. در ضمن تأثیری هم که نماز برای بدن انسان دارد، همان حرکاتی است که در 
حین نماز انجام می‌شود و به‌نوعی ورزش برای بدن به‌حساب می‌آید و ورزش همان طور كه بدن 
را تربيت مك‌ىند و سالم مك‌ىند، عقل را هم سالم مك‌ىند و اگر عقل سالم باشد تهذيب نفس هم 

به دنبال او بايد باشد. )امام خمینی)ره(، جزء۱۶، ص۱(
ب( روزه: یکی دیگر از اعمال واجبی که از فروع دین ما می باشد، روزه‌گرفتن است که اگر اين 
دستور ديني هم با تمام آداب و شرايطش انجام شود، تأثيرات فراوان و باارزشي از نظر مادي و 
معنوي در وجود انسان خواهد گذاشت، یعنی، روزه به اندازه خودش مؤثر در تربیت انسان است 
که هم در روح و روان انسان و هم در جسم انسان دارای تأثیر است. در اينجا به‌طور خلاصه به 
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پاره‌اي از اين آثار اشاره مي‌گردد:
۱- كيي از فوائد روزه آن است كه روح انسان را صيقل داده و باعث تطهير جسم و جان وي 
مي‌گردد. روزه‌دار در حال روزه با وجود گرسنگي و تشنگي از غذا و آب چشم‌پوشي نموده و 
در عمل ثابت ميك‌ند كه همچون حيوان در بند اصطبل و علف نيست بلكه او مي‌تواند زمام 
خواهش‌هاي نفساني خويش را به دست گرفته و بر هوس‌هاي خود مسلط گردد. )ناصر مکاریان، 

۱۳۸۲، ص۲۸۹(
۲- اثر ديگر روزه آموزش مساوات و برابري در ميان افراد اجتماع است. با انجام اين دستور مذهبي 
افراد ثروتمند وضع گرسنگان و محرومان اجتماع را به‌طور عيني و حسي درك مي‌نمايند. )همان( 
۳- كيي ديگر از آثار بابركت روزه تقويت اراده انسان است، یعنی مقاومت و قدرت اراده و توان 

مبارزه با حوادث سخت را  به انسان مي‌بخشد. )همان( 
تمام این آثار باعث تربیت روح و روان انسان می‌شود. اما اثر دیگرش که در جسم انسان مؤثر است، 

عبارت است از:
۴- روزه نقش بسزايي در سلامتي جسم انسان دارد. پيامبراكرم)ص( مي‌فرمايد: »صوموا تصحوا«، 

روزه بگيريد تا تندرست بمانيد. )محدث، ميرزاحسين نورى، چاپ اول، ۱۴۰۸ق، ج۷، ص۵۰۲( 
روزه زباله‌ها و مواد اضافي و جذب‌نشده بدن را سوزانده و در واقع بدن را خانه‌تكاني ميك‌ند. از 
طرف ديگر با توجه به اينكه دستگاه گوارشي از حساس‌ترين دستگاه‌هاي بدن بوده و در تمام سال 
به‌طور مداوم مشغول كار است نياز به استراحت دارد و روزه اين امكان را به اين دستگاه مهم بدن 
مي‌دهد، البته اين در صورتي است كه شخص روزه‌دار طبق دستور اسلام به هنگام افطار و سحر 
در خوردن غذا زياده‌روي نكند، در غير اين صورت ممكن است نتيجه مطلوب حاصل نگردد. )ناصر 

مکاریان ، ۱۳۸۲، ص۲۸۹(
این دو مثال در بحث عبادات بود، حال مستحبات هم از همین قبیل می‌تواند باشد و بلکه حتی 
به تعبیر شهید مطهری: »كي چيزى در نوافل )مستحبات( هست كه در فرائض )واجبات( نيست 
و آن اين است كه انسان فرائض را به حكم اينكه واجبند و اگر انجام ندهد معاقَب است، انجام 
م‏ىدهد ولى اگر نوافل را انجام ندهد معاقب نيست. حال عملى كه انسان اگر انجام ندهد معاقب‏ 
نيست ولى انجام م‏ىدهد، قهراً ارزش بالاترى را دارد«. )مرتضی مطهری، ج۲۷، ص۶۷۸( و معنای 
این سخن هم این است که، مستحبات وسیله کمکی مناسبی برای تعالی و تربیت انسان به درجات 

بالاتر است. و در همین زمینه، حدیث قدسی داریم که خداوند فرموده است:
»لا يزال العبد يتقرب إليَّ بالنوافل«، دائماً چنين است كه بنده به‌واسطه نوافل )مستحبات( به من 

نزدكي م‏ىشود«. )ابن‌اب‌ىجمهور احسائى، ۱۴۰۵ق، ج۴، ص۱۰۳(
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تا اینجا سخن برای واجبات و مستحبات بود، حال کلام در محرّمات و مکروهات هم چنین است 
که:

انسان باید آنچه مانع از رشد و رسیدن او به کمال است را بشناسد و از ارتکاب آن‌ها بر حذر باشد. 
از جمله مثال‌هایی که می‌توان برای محرّمات بیان کرد، که ترک آن‌ها هم می‌تواند انسان را در 

جهت تربیت و تکامل هدایت کند، عبارت است از: 
الف( گناهانی که از طریق زبان محقّق می‌شود، مثل دروغ، غیبت، دشنام‌دادن و...: نخستين گام 
در خودسازى و تربيت انسان‌ها، اصلاح زبان است؛ زبانى كه بيشترين گناهان كبيره با آن انجام 
م‌ىشود و بهترين عبادات به‌وسيله آن صورت م‌ىگيرد و اگر اصلاح شود، همه وجود انسان رو به 
صلاح م‌ىرود و اگر فاسد شود، همه رو به ويرانى م‌ىگذارند. )ناصر مکارم شیرازی، ۷، جزء۲۸، 

ص۲(
ب( زنا: این رابطه نامشروع جنسى، مفاسد و زيان‏هاى فردى، اجتماعى و خانوادگى فراوانى را به 
دنبال دارد و بنابراین در اسلام حرام شده است و در قرآن كريم، در كنار شرك، قتل و سرقت 

)فرقان، ۶۸؛ ممتحنه، ۱۲( آمده است.
از جمله آثار و عواقب زنا از اين قرار است: )محسن قرائتى، چاپ يازدهم، ۱۳۸۳، ج۷، ص۵۳(

۱- سرچشمه بسيارى از درگير‏ىها، خودكش‏ىها، فرار از خانه‏ها، فرزندان نامشروع، بيمار‏ىهاى 
مقاربتى و دلهره براى خانواده‏هاى آبرومند است.

۲- زناكاران چون براى شهوت‌رانى سراغ كيديگر م‏ىروند، ميانشان انس و الفت عميق و آرامش 
نيست.

۳- زناكار، طرف مقابل را شركي زندگى نم‏ىداند، وسيله اطفاى شهوت م‏ىداند.
۴- زنا، سبب كاهش تشيكل خانواده از طريق ازدواج و موجب به‌وجودنيامدن ارتباط‌هاى فاميلى 

و قطع صله‌رحم است. چون بازشدن راه زنا، ب‏ىرغبتى به ازدواج را در پى دارد.
۵- در زنا، احساس تعهّد و تكليف نسبت به بقاى نسل و تربيت كودك نيست و احساس پدرى و 

مادرى از ميان م‏ىرود.
۶- سبب از بين رفتن شخصيّت و هويتّ انسانى م‏ىشود و موجب مرگ‏هاى زودرس م‏ىگردد.

۷- در جامعه، فرزندان نامشروع و ب‏ىهويتّ پديد م‏ىآيد، كه زمينه بسيارى از مفاسد و جرائم است 
و مصداق روشنى براى فحشا است.

بنابراین زنا هم به‌عنوان یکی از محرّمات و با این اثرات منفی‌اش، مانعی برای رسیدن انسان به 
کمال و سعادت می باشد. پس با حرام‌کردن آن از طرف شارع و اجتنابِ از آن و غلبه بر نفس خود 

از طرف انسان‌ها، می توان گام بزرگی را به سوی تربیت و تعالی برداشت.
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حال سخن در مکروهات هم به‌عنوان منکراتی که بهتر است ترک شوند )هرچند ترک آن‌ها نسبت 
به محرّمات در درجه پایین‌تری قرار دارد(، از همین قرار است، چراکه در این مکروهات هم آثار 
سویی وجود داشته که از طرف شارع، حکم به کراهت آن‌ها شده است، بنابراین ترک آن‌ها هم 

می‌تواند در روح و جسم انسان مؤثر باشد و او را در مسیر تربیت نیکویی قرار دهد.  
البته لازم به ذكر است كه مكروهات و اصل كراهت بر دو قسم است:

الف( مكروهاتى كه از نظر شرع مقدس داراى مفسده كمى م‌ىباشند؛ مثلا ايستاده آب‌نوشيدن در 
هنگام شب مكروه است اين بدان معناست كه چنين كارى ضرر كمى براى بدن دارد.

ب( مكروهاتى كه اصلا داراى مفسده نيستند، ولى ثواب عمل عبادى را كم مك‌ىنند. به‌عبارت ديگر 
كراهت آن‌ها به‌معناى اقل‌الثواب م‌ىباشد. مثلا نمازخواندن در حمام مكروه است و اين يعنى ثوابى 
كه نماز دارد با اقامه آن در حمام كم م‌ىشود، نه آنكه اين عمل مفسده‌اى داشته باشد. )روح‌‌الله 

ولى ابرقوئى، ۱۴۲۲ق، جزء۲، ص۱(

ج( روش‌های تربیتیِ به‌دست‌آمده از احکام فقهی
بديهى است كه سعادت فرد و جامعه، تكامل و ترقى انسان‌ها و خانواده‌ها، پيشرفت جوامع بشرى، 
سلامت جسم و جان بشرِ تشنه آزادى، همه و همه به مسئله تربيت مربوط م‌ىشود. اگر انسان‌ها 
مباحث تربيتى را به‌درستى بشناسند و هدف‌دارى آن را بدانند و با روش‌هاى صحيح تربيت 
آشناىي پيدا كنند و سپس خود و خانواده و جامعه خود را تربيت و اصلاح نمايند و به‌سوى 
خوبي‌ها و ارزش‌هاى اخلاقى سوق دهند، همواره به‌سوى تكامل و ترقى و استقلال در حركتند و 
عقب‌ماندگى و خوارى و مفاسد اخلاقى دامن‌گيرشان نخواهد شد. )حسن وقوفی، جزء۸، ص۱۳( 
بنابراین، داشتن روش صحیح و خوب برای تربیت، نقش بسزایی برای پیشرفت انسان‌ها دارد. اما 

قبل از ذکر این روش‌ها، بهتر است که ابتدا تعریفی را از روش‌های تربیتی مرور کنیم. 
روش‌هاي تربيتي عبارت است از شيوه‌ها و راهك‌ارهاي كاربردي كه انسان تربيتي‌افته را به اهداف 
تربيتي نزدكي مي‌سازد. )عبدالحسین خسروپناه، چاپ اول، پاییز ۱۳۸۰، جزء۶، ص۴( به‌عبارت 
دیگر، مراد از روش‌هاى تربيتى، شيوه‌ها و رفتارهاىي است كه مربىّ جهت تحقق‌بخشيدن به اهداف 
تربيتى، بهك‌ار م‌ىبندد. در حقيقت، روش‌هاى تربيتى مظهر و نمود بارز كار تربيت‌اند و بخش اعظم 
موفقيت مربى و نظام تربيتى، در گرو شيوه‌هاىي است كه او براى رسيدن به اهداف تربيتى اتخاذ 
كرده و به كار م‌ىبندد. به همين جهت گزافه نيست اگر بگوييم كه خطيرترين و دشوارترين مرحله 
از فرآيندِ تربيت، تعيين و تشخيص روش تربيتى و استفاده و بهك‌ارگيرى صحيح و مؤثر آن است. 

)محمدعلی حاجی ده‌آبادی، جزء۱، ص۹( 
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اهميّت روش در تربيت
تعليم و تربيت كي آزمايش نيست كه مربى به خود اجازه دهد، تا با تجربه و آزمايشِ شيوه‌ها و 
روش‌هاىِ گـوناگون، به امر تربيت و پرورش افراد مبادرت ورزد، بلكه بايد بداند كه تربيت كي 
برنامه هدف‌دار و ازپيش‌تعيين‌شده است كه لازم است ضمن شناخت دقيق و كافى فراگـير در 
ابعاد مختلف، مناسب‌ترين و نتيجه‌بخش‌ترين شكل برخورد را در روند و مراحل تربيت برگـزيند. 
روشى كه نتيجه و آثار آن از قبل برايش مشخص و قابل‌پيش‌بينى خواهد بود. از اين رو، روش‌هاى 
مختلف تربيتى بر اساس نوع نگرش مربى به موضوع تربيت )يعنى انسان(، امكانات تربيت، قواى 
درونى، استعدادها و ظرفيت‌هاى وجودى انسان و نيز اصول و اهداف تربيت، انتخاب و توصيه 

م‌ىشود. )علی‌اصغر الهامی‌نیا، محمدرضا احمدی، جزء۱، ص۲(
اما بعد از ذکر این مقدمه کوتاه و پی‌بردن به ارزش و اهمیت داشتن بهترین روش‌های تربیتی، 
می‌توان گفت که ما می‌توانیم یک سری از این روش‌ها را از احکام فقهی به دست آوریم و در ذیل 

به چند نمونه از آن‌ها اشاره می‌شود:
۱- یکی از احکام فقهی ما این است که، شخص مکلف برای شناخت و پی‌بردن به اوامر و نواهی 
الهی، اگر خودش مجتهد نیست و احتیاط هم نمی‌تواند کند، باید از کسی که با اجتهاد احکام 
را استنباط کرده، تقلید کند. )محمدحسین فلاح‌زاده، چاپ شانزدهم، بهار ۸۲، ص۲۰( حال آن 
روش تربیتی که از این حکم فقهی به دست می‌آید و می‌توان آن را به‌عنوان بهترین راهکار تربیت 
شناخت، داشتن الگو و سرمشق مناسب برای تربیت انسان‌هاست. )محمدتقی مصباح یزدی، چاپ 

دوم، زمستان ۱۳۸۲، ص۴۰( 
البته ایده‌آل و شایسته‌تر آن است که خود مربیّ شایستگی‌ها و ویژگی‌های الگوی صحیح و نمونه 
را واجد باشد تا بتواند عملا برای تربیت‌پذیر الگو باشد و آنچه را می‌خواهد که در پرتو تربیت خود 
در تربیت‌پذیر پیاده و محقق سازد، در رفتار و کردارش جلوه‌گر باشد. در غیر این صورت، بکوشد 

الگوی صحیحی را معرّفی کند تا رفتار او سرمشق تربیت‌پذیر باشد.  
۲- در فقه اسلامی، بعضی از احکام ما، احکام جزایی است. مانند: حدود و تعزیرات؛ به این بیان که:

و  در همه شرايط  مقرر شده كه  و مشخصى  معين  تخلفات، مجازات  بعضى  درباره  اسلام  در 
امكنه و ازمنه به‌گونه‌اى كيسان اجرا م‌ىشود، اين‌گونه مقررات را »حدود« م‌ىنامند. ولى پاره‌اى 
مجازات‌هاست كه از نظر شارع بستگى دارد به نظر حاكم كه با در نظر گرفتن علل و شرايط و 
موجبات مخفِّفه يا مشدّده اجرا مك‌ىند، اين‌ها را »تعزيرات« م‌ىنامند. )مرتضی مطهری، ج۲۰، 

ص۱۱۶(
اما هدف از مجازات‌هاى اسلامى و حدود الهى، اصلاح جامعه و بازداشتن مجرمين از تكرار جرم و 
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تنبيه آنان م‌ىباشد. )حسين‌على منتظرى، چاپ اول، ۱۴۲۹ق، ص۸۴( حال با توجه به این حکم 
فقهی و هدف از آن، می‌توان روش تربیتیِ تنبیه‌کردن را به دست آورد.

البته امروزه گرچه بين روانشناسان و دانشمندان تعليم و تربيت، عنصر اصلى )درباره تربیت(، 
محبت و تشويق است ولى تأثير و نقش تنبيه بجا نيز مورد توجه است، و در حقيقت بيشترين 
حساسيتى كه در نظر آن‌ها نسبت به اين مسئله وجود دارد، در استفاده ب‌ىرويه و نابجا از آن در 
تربيت است كه نتيجه منفى آن قابل‌انكار نيست. اسلام نيز اساس را در اين خصوص، بر محبت و 
تكريم قرار داده است گرچه در نظام تربيتى آن، تنبيه نيز - با رعايت شرايط آن - امرى مقبول و 

پذيرفته است. )سیدمهدی موسوی، قم، ۱۳۷۸(
۳- یک سری از احکام شرعیه تحت عنوان عناوین ثانویه قرار می‌گیرند به این بیان که احکام در 

یک تقسیم، دو نوع است: احكام اوّليه، احكام ثانويهّ.
منظور از نوع اول، احكامى است كه بر عناوين اوّليه موضوعات ترتيب داده شده است. مانند: وجوب 
غسل، وضو، نماز، روزه، حج، حرمت شراب، دروغ، غيبت، ربا و امثال آن كه براى هر مكلّفى منهاى 
هيچ فرض ديگرى ثابت است. و منظور از نوع دوم، احكامى است كه براى عناوين ثانويه تشريع 
شده است )سيدمحمدمهدى موسوى خلخالى، چاپ اول، ۱۴۲۲ق، ص۳۲۵( که توضیح آن‌ها 

چنین است: 
هر حكمى موضوع خاصّى دارد. اين موضوع گاه بدون توجّه به عوارض آن ملاحظه م‌ىشود و گاه 
با توجّه به عناوينى كه بر آن عارض م‌ىگردد كه موجب تغيير حكم شرع‌ىاش م‌ىشود، لحاظ 
م‌ىگردد. مثلا گوشت‌هاىي كه تذيكه شرعى نشده باشد، خوردن آن حرام است، اين عنوان اوّلى 
است. ولى اگر انسان، گرفتار شود و غذاىي غير از اين‌گونه گوشت‌ها نداشته باشد يا در كشورهاىي 
زندگى مك‌ىند كه ذبح اسلامى در آن وجود ندارد و سلامت او به خطر م‌ىافتد در اينجا به‌عنوان 
اضطرار، م‌ىتواند از اين گوشت‌ها استفاده كند. همان گونه كه خداوند در قرآن به آن اشاره فرموده 
است. )بقره، ۱۷۳( و اين را »عنوان ثانوى« م‌ىنامند. )ناصر مكارم شيرازى، چاپ اول، ۱۴۲۷ق، 

ص۴۸۰(
اما آن نکته‌ای که ما درصدد به دست آوردن از این عناوین ثانویه بودیم که بعد آن را به‌عنوان 
یکی از روش‌های تربیتی به کار ببریم، مدارا و سخت‌گیری‌نکردن )سهل‌گرفتن( می‌باشد. به این 
صورت که در فقه، با اینکه حکم اولیه حرمت یا وجوب است ولی شارع مقدّس با سهل‌گرفتن و 
مداراکردن با مکلّفین، حکم به ترک آن وجوب و حرمت کرده است. حال در تربیت هم می‌توان از 

روش مداراکردن و سخت‌نگرفتن، متربیّ را در مسیر تربیت نگه داشت. 
برخورد ملايم که همراه با گذشت باشد و سعه‌صدرداشتن، از صفات ضرورى و قطعى كي مرّبى 
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لايق است. سخت‌گيري‌هاى بي‌جا و اجراى برنامه‌هاى فوق طاقت فرد يا گروه تحت تربيت، و عدم 
رعايت موقعيت‌ها و مراتب و حالات اشخاص، خسارت‌هاى سنگينى را متوجه احساسات پاك 
آنان كرده و كانون عشق و علاقه آن‌ها را نسبت به معنويت و اخلاق، از اساس ويران م‌ىسازد. 

)سیدمهدی موسوی، قم، ۱۳۷۸(
بنابراین آنچه برای نقش فقه در تربیت ما به آن رسیدیم، در قالب همین سه عنوان بود که آن‌ها 

را با مقداری توضیح و چند مثال بیان کردیم.

نتیجه
آنچه به عنوان نتیجه از این تحقیق حاصل است، عبارت است از:

اولا فقه تربیتی که در سر زبان‌ها معروف است، قسمت و جزئی از ارتباط فقه با تربیت است. چراکه 
ما در راستای همین ارتباط فقه با تربیت، دو صورت دیگر هم به دست آوردیم که عبارتند از: 

الف( روش‌های تربیتیِ به‌‌دست‌آمده از احکام فقهی، ب( تأثیر مستقیم خود حکم فقهی در تربیت 
)احکام فقهی‌تربیتی(.

و ثانیا: نتیجه اصلی تحقیقمان این شد که، همان‌ طور که عقل، تغذیه و... می‌توانند در تربیت نقش 
و تأثیر داشته باشند، فقه هم به اندازه خود می‌تواند در تربیت مؤثر باشد. و به تعبیر دیگر، اگرچه 

تأثیر فقه در تربیت به‌نحو علّت تامه نیست ولی علتّ ناقصه )جزءالعلهّ( که هست.
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