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Abstract
In recent years, the Law on the Protection of Orphaned and Neglected Children and Adoles-
cents has prohibited marriage between a guardian and an adopted child. However, the excep-
tion in Article 26 permits such a marriage under the condition of the adopted child’s best inter-
est, which contradicts the prevailing view of Islamic jurists. Contemporary necessities dictate 
that the prohibition of this marriage should be grounded in preventing harm to the image of 
Islam, maintaining public order and moral integrity, preserving familial affection and emotion-
al stability, and reinforcing educational and emotional bonds. It is likely that jurists who have 
ruled this marriage permissible did so out of concern that the legal consequences of a biological 
parent-child relationship—such as kinship, financial support, and inheritance—might incor-
rectly extend to adoption. However, the negative implications of permitting such a marriage 
far outweigh concerns about this legal overlap. Progressive scholars reject the permissibility of 
such a union, emphasizing that it disregards both individual and societal well-being and carries 
detrimental consequences on national and international levels.
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چکیده
در سال‌های اخیر قانون حمایت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرست و بدسرپرست، نکاح بین سرپرست 
و فرزندخوانده را ممنوع اعلام کرد؛ ولی در تبصره ماده 26، این نکاح )با رعایت مصلحت فرزندخوانده( 
تجویز شد؛ درحالی‌که مخالف با دیدگاه مشهور فقیهان است. اقتضائات عصری ایجاب می‌کند مبنای 
حرمت‌پذیری نکاح پیش‌گفته بر اساس ابتعاد از وهن اسلام، نقض نظم عمومی و اخلاق حسنه، نقض 
مـودت و رحمـت و تسـکین روحـی و روانـی محیط خانـواده و ضرورت اقدام برای تحکیم روابط تربیتی و 
عاطفی استوار گردد. شاید آنچه سبب شده است فقیهان حکم بر حلال‌بودن نکاح پیش‌گفته صادر کنند، 
بیم سرایت آثار رابطه فرزند طبیعی بر رابطه فرزندخواندگی )محرمیت، نفقه، توارث( است. بدیهی است 
که توالی فاسد مترتب بر حلال‌بودن نکاح پیش‌گفته بیش از بیم تسری آثار مذکور است. اندیشمندان 
نواندیش حلال‌بودن چنین نکاحی را نمی‌پذیرند؛ درنتیجه این نکاح دربردارنده رعایت‌نشدن مصلحت 

فردی و اجتماعی و نیز ترتب توالی فاسد در قلمرو سرزمینی و فراسرزمینی است.
کلیدواژه‌ها: فرزندخواندگی، اعتباری‌بودن حکم، مقتضیات عصری، حرمت‌پذیری نکاح
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مقدمه

افـراد در روابـط بـا یکدیگـر محدودیت‌هایـی دارند که نقض آنها موجب تقبیح شـارع و عقلا 

و در پاره‌ای موارد مسـتوجب عقوبت دنیوی و کیفر اخروی اسـت؛ اما همین محدودیت‌ها 

به اعتبار »اعتباری‌بودن«، با اندک تشریفات قولی یا فعلی رفع و پذیرای آثار حقوقی دیگری 

می‌شوند. بر اساس دیدگاه معاصران، هر حکم شرعی برخوردار از دو جزء »علت و حکمت« 

اسـت. »علـت حکـم« در اصطالح فقهیـان، عبـارت از آن چیـزی اسـت که شـارع حکـم را به 

آن ربـط می‌دهـد و منـوط بـه آن می‌کنـد و نشـانه حکم قرار داده اسـت )غزالی، 1417هــ، ج 1، 

ک، حکـم  ک« سـبب می‌شـود در صـورت تغییـر مال ص 281(. تبعیـت حکـم شـرعی از »مال

نیـز تغییـر یابـد؛ نـه بـه ایـن معنـا کـه حکم شـرعی سـابق تغییـر می‌یابـد، بلکه به سـبب تغییر 

ک، حکـم جدیـد پدیدار شـده اسـت )غزالـی، 1417هــ، ج 1، ص 281(. بنابراین  و تبدیـل مال

موضـوع حکـم همـواره منطبـق بـر علـت حکـم خواهـد بـود )علی‌اکبریـان، 1394هــ.ش، ص 

ک و علت حکم است؛ به همین لحاظ با  78(. مناسبت حکم و موضوع از طرق کشف ملا

ک‌های جدید حادث می‌شود و بالتبع حکم شرعی جدید در انطباق  »دگرگونی موضوع«، ملا

ک‌های جدید صادر می‌گردد. چه‌بسا دگرگونی کارکرد موضوع، سبب تحول حکم  با آن ملا

شود؛ از‌این‌رو حکم به کارکرد تعلق می‌گیرد. در صورت تغییر کارکرد یک پدیده، مصلحت 

یـا مفسـده‌ای بـر آن مترتـب می‌شـود کـه موجـب پدیـداری حکم جدیـد خواهد شـد، هرچند 

ماهیـت پدیـده تغییـر نیافته و ثابت مانده باشـد. در اندیشـه فقیهـان، تغییر موضوع موجب 

تغییـر حکـم می‌شـود. از نظـر برخـی عالمـان اصولـی، فقـط یـک حکـم ثابـت در عالم تشـریع 

وجـود دارد کـه وجـوب »حفـظ نظام اسالمی« اسـت؛ بنابرایـن بقیه احکام وقتـی »موضوع« یا 

ک« آن تغییر می‌یابد، در معرض تغییر قرار می‌گیرند.1 »تغییر موضوع« به  »مصلحت« یا »ملا

دو شکل انجام می‌گیرد: تغییر درونی و تغییر بیرونی.
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آنچه از تغییر موضوع به عنوان شاخصه نظریه‌پردازی امام خمینی مدنظر است، تغییر بیرونی 

، با اینکه هیچ تغییری از نظر ظاهر در آن حاصل نشده است، حکم  است. در این نوع تغییر

شرعی آن تغییر می‌کند )امام خمینی، 1379هـ.ش، ج 21، ص 289(. موضوعات اجتماعی 

همچـون دیگـر موضوعـات احـکام در تغییرنـد. عامـل تغییـر نظـام حاکـم بـر موضوعـات 

اجتماعی، همان تغییر در روابط اجتماعی، سیاسی و اقتصادی یک نظام است.2 

کیـد بـر »تأثیـر مقتضیـات زمـان و مـکان« بـر اسـتنباط  از منفـردات اصولـی امـام خمینـی، تأ

احکام اسـت که »تبدل موضوع حکم« به واسـطه »تغییر شـرایط حاکم« و به تعبیری »تغییر 

بیرونی« موضوع حکم، نتیجه آن است )امام خمینی، 1379هـ.ش، ج 21، ص 289(. از این 

حیث موضوع از تحت دلیل و حکم سابق بیرون می‌شود و در حیطه دلیل و حکم دیگری 

از احکام شریعت قرار می‌گیرد. در این حالت، حکم شریعت با تأثر از زمان تغییر نمی‌یابد، 

بلکه موضوع تغییر می‌یابد وبالتبع حکم جدیدی پدید می‌آورد .

بـر اسـاس ایـن دیـدگاه، قانـون تحول اجتماعی با تحـول زمان و شـرایط، در صورتی که باعث 

تحـول ویژگی‌هـای بیرونـی و درونـی موضـوع شـود، موجـب تغییـر حکـم می‌شـود؛ همچنیـن 

ممکن اسـت باعث »تغییر در برداشـت‌های مجتهد« از منابع در برابر موضوعات گردد که 

این نیز سبب حکم جدید می‌شود 

هر »تحول اجتماعی« رخداد پدیده اجتماعی است و پدیده‌های اجتماعی در جایگاه موضوعات 

اجتماعی، دارای ماهیت مشخص و کارکرد معینی هستند و آنچه از بین آن دو به عنوان موضوع 

حکم شـرعی واقع می‌شـود، »کارکرد یک پدیده« اسـت نه ماهیت آن )تقوی، 1374هـ.ش ، 3 ، 227  (. 

بنابراین موضوعیت پدیده‌های اجتماعی در فقه به اعتبار کارکرد آنهاست و نه ماهیت آنها. به 

بیـان فنـی فقهـی، کارکـرد یـک موضـوع، واسـطه در عروض حکم اسـت نه واسـطه در ثبوت؛ یعنی 

حکم شرعی در حقیقت به کارکرد آن موضوع تعلق گرفته است نه به ماهیت آن و تعلق حکم به 

ماهیت، درواقع به پیروی تعلق حکم به کارکرد است )تقوی، 1374هـ.ش، ص 227(. 
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بـه نظـر می‌رسـد اندیشـه‌های متفکـران اسالمی بـه سـمت تکامـل در حرکـت هسـتند. در 

، فهم اجتماعی نصوص،  راسـتای تغییرپذیـری احـکام، مبانی فکری همچـون ثابت و متغیر

منطقة‌الفراغ و درنهایت مقتضیات زمان و مکان در پوششی جدید مطرح و نمود یافته است. 

تحـولات عصـری جامعـه، واجـد آثـار مهمـی در اندیشـیدن و تفکر فقیه و به‌تبـع صدور حکم 

در همان عصر اسـت. تحولات اجتماعی ناشـی از حرکت زمان، افزون بر ایجاد موضوعات 

جدید، سبب تغییر در کیفیت اندیشیدن و برداشت‌های مجتهد از منابع فقهی شده است.

شـهید مطهـری باورمنـد اسـت کار فقیـه و مجتهـد، اسـتنباط و اسـتخراج احکام اسـت؛ اما 

گاهی و احاطه او به موضوعات و به اصطلاح طرز جهان‌بینی‌اش در فتواهایش تأثیر زیادی  آ

دارد. فقیـه بایـد احاطـه کامـل بـه موضوعاتی داشـته باشـد که بـرای آن موضوعات فتـوا صادر 

می‌کند. اگر فقیهی را فرض کنیم که همیشه در گوشۀ خانه یا مدرسه است و او را با فقیهی 

ک احکام  مقایسـه کنیـم کـه وارد جریان‌هـای زندگـی اسـت، ایـن دو نفر به ادله شـرعیه و مال

مراجعـه می‌کننـد؛ امـا هـر کـدام بـه یـک شـکل خاص اسـتنباط می‌کنـد. اگر کسـی فتواهای 

فقیهـان را بـا یکدیگـر مقایسـه کنـد و شـخصی بـه احـوال و طـرز تفکـر آنهـا در مسـائل زندگـی 

توجـه کنـد، می‌بینـد چگونه سـوابق ذهنی یک فقیه و اطلاعات خارجـی او از دنیای خارج، 

در فتواهایـش تأثیـر داشـته اسـت )مطهـری، 1382هــ.ش، ج 1، ص 122(. اختالف روایـات از 

ع( دربـارۀ موضوعاتـی از قبیـل وجـوب خمـس بـر شـیعیان، عـزل مـردان در زمان  معصومـان )

زناشـویی، گوشـت قربانی و نگهداری و بردن آن پس از ایام منی، ازدواج موقت، جواز یا منع 

 ، فروش اسلحه به کافران، تعیین دیه جان انسان، تشبیب، تحریم گوشت الاغ در جنگ خیبر

جزیـه و مقـدار آن، مـوارد نصـاب زکات و دیگر موارد، گویای آن اسـت که »مقتضیات زمان و 

ع( بوده است. مکان« مؤثر در بیان حکم شرعی صادرشده از معصومان )

در ایـن نوشـتار بـا توجـه بـه ضوابـط حاکـم بـر تناسـب حکـم و موضـوع در مباحـث حقوقـی و 

نـه عبـادی و تأثیرپذیـری که در تناسـب‌پذیری مزبور حکم از موضـوع دارد و نیز تغییرپذیری 
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کارکـرد موضـوع در زمان‌هـا و مکان‌هـای مختلـف، بـه جایـگاه مفهـوم اعتباری‌بـودن احـکام 

کـه بیـن معاصـران از عالمـان اصولـی در تبییـن ماهیـت حکـم شـرعی  پرداختـه می‌شـود 

طرفداران جدی دارد؛ سپس مصادیق ادراکات اعتباری در عالم حقوق و پس از آن فلسفۀ 

حلیت نکاح فرزند‌پذیر و فرزندخوانده و درنهایت مبانی و ادله قائم بر حرمت‌پذیری نکاح 

پیش‌گفتـه ارائه می‌شـود.

مفوهم ‌یرابتعابدون حکم شیعر

بحـث از ماهیـت و چگونگـی حکـم شـرعی یکـی از مباحث پرچالش نزد عالمـان اصولی 

و از مبـادی تصـوری علـم اصـول اسـت. اختالف دیدگاه‌هـا در ماهیـت حکـم شـرعی، 

در جهت‌گیری‌هـای اصولـی در مباحـث مختلـف علـم اصـول تأثیرگـذار اسـت )توکلـی، 

1389هــ.ش، ص 29(. از مجمـوع تعریف‌هـای عالمـان اصولـی دربـارۀ حکـم شـرعی، چهار 

آمـده اسـت. عالمـان  بـه دسـت  اعتباری‌بـودن  و  تشـریعی، جعـل  اراده  نظریـۀ خطـاب، 

معاصـر بـه نظریـه »اعتباری‌بـودن« احـکام شـرعی تمایـل دارنـد؛ ایـن نظریـه از مباحـث 

فلسـفی برگرفتـه شـده اسـت. 

، اندیشه و فکر عقلاست که در راستای ضرورت رفع نیاز بشر حاصل می‌گردد.  منشأ اعتبار

مفهـوم اعتبـار نـزد عالمـان اصولـی، از دانش فلسـفه وارد علم اصول شـده اسـت. سـاختمان 

طبیعـی حیوانـات و انسـان بـرای رسـیدن بـه اهـداف خویـش اندیشـه‌ها و احساسـاتی را در 

انسـان‌ها پدیـد مـی‌آورد تـا افعالـی از آن صـادر شـود کـه نتیجـه‌اش دسـتیابی جنبـه طبیعـی 

وجود آنها به غایاتشان است. در همین راستا ادراکات آدمی به دو گونۀ حقیقی و اعتباری 

تقسـیم شـده اسـت )طباطبایی، 1390هـ.ش، ص 415(. مفاهیم اعتباری زاییدۀ عقل برای 

رفـع نیازهـای آدمـی ایجـاد شـده‌اند. عقـل به منظور رفع نیازهای انسـان به‌ناچـار مفاهیمی را 

در خارج ایجاد می‌کند؛ چنین مفاهیمی از نوع اعتباری هستند. عالمان اصول از اندیشه 
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اعتباری‌بـودن بهـره گرفته‌انـد و در تعریـف حکـم شـرعی بـه آن تمسـک جسـته‌اند. درنتیجـه 

احـکام و مقـررات امـوری هسـتند کـه بـا توجـه بـه روابـط حقیقـی انسـان‌ها اعتبـار می‌شـوند؛ 

ازاین‌رو بین اعتبار انسانی و اعتبار الهی فرقی نیست؛ زیرا اعتبارات بشری و اعتبارات وحی 

الهی برای وصول انسان یا جامعه انسانی به »مصالح و مقاصدی« وضع شده‌اند.

امـام خمینـی احـکام را از مقولـه »امـور اعتبـاری« می‌دانـد کـه در وعـای اعتبـار می‌تـوان بـرای 

آنها وجود در نظر گرفت. از نظر ایشـان همۀ انشـائیات از امور اعتباری‌اند که تنها در وعای 

وظرف اعتبار تحقق دارند و معقول نیسـت امور حقیقی تکوینی اصیل از انشـائیات ایجاد 

گـردد؛ چنان‌کـه هیئـت امـر و نهـی برای بعـث و زجر اعتباری در مقابـل بعث و زجر تکوینی 

«، این هیئت در ایجاد بعث و تحریک  وضع شده است. بنابراین وقتی قائل می‌گوید: »صلِّ

اعتبـاری بـه کار بـرده شـده اسـت؛ از‌ایـن‌رو انشـاء )علـت( امـری اعتبـاری اسـت و )معلـول( 

نیـز بایـد اعتبـاری باشـد. بر این اسـاس احـکام از امور اعتباری‌اند کـه وجود حقیقی آنها جز 

در وعـای اعتبـار تحقـق ندارنـد )امـام خمینـی، 1367هــ.ش، ج 2، ص 136(. از دیـدگاه امام 

خمینی، حقیقی‌بودن احکام غیرمعقول است )نقیبی، 1396هـ.ش، ص 169(.

م وقحق
َ
تاکاردا یرابتعا رد لاع مداصیق 

عالم حقوق مملو از ادراکات اعتباری است که بدون تلقی اعتبار در آنها، نمی‌توان حقوقی را 

به دست آورد که عمدتاً ماهیت ذهنی دارند. مباحثی همچون »علقه زوجیت« که به اعتبار 

آن آثـاری هماننـد حـق اسـتمتاع زوج، تمکین زوجـه، انفاق، حرمت ازدواج با برخی اشـخاص 

منسـوب بـه زوجـه، تـوارث، تجویـز ربـا بیـن زوجیـن، لـزوم هبـه بیـن زوجیـن، انحصـار طالق در 

انحلال ازدواج و انحصار لعان در فسخ ازدواج را در پی دارد؛ همچنین »ملاعنه« که به سبب 

آن میراث، محرمیت با انسـاب زوج و انفاق ولد منتفی می‌گردد و منجر به فسـخ نکاح زوجه 

و حرمـت ابـدی بـا او می‌شـود؛ نیـز حکـم »مـوت فرضی« که بـه اعتبارچنین فرضی )دربـارۀ فرد 
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( دادگاه صالـح می‌توانـد حکم صادر کنـد و آثار موت واقعی بر آن مترتب می‌گردد؛  مفقودالاثـر

بنابراین زوجه میت در صورت عدم درخواست طلاق خود از محکمه، می‌تواند با رعایت عده 

وفات ازدواج کند و اگر بین ورثه صغیری باشد، برای او قیم تعیین می‌شود و اموال به‌جای‌مانده 

به تصرف ورثه داده می‌شود. از دیگرمصادیق اعتباری، »تجویز ورثه« به وصیت افزون بر ثلث 

در زمـان حیـات موصـی اسـت کـه بـر اسـاس چنیـن تنفیـذی بایـد پـس از تحقق مـوت موصی 

انجام گردد؛اما برخی از فقیهان معتقدند اجازه ورثه در زمان حیات موصی به افزون بر ثلث، 

بـرای نفـوذ و صحـت وصیـت کافـی اسـت )سـیفی مازندرانـی، 1389هــ.ش، ص 112(. از دیگـر 

مصادیـق اعتباری‌بـودن، می‌توان به موضوع »مالکیت« اشـاره کرد کـه واقعیت خارجی ندارد، 

بلکـه از امـور اعتبـاری اسـت و پیدایـش آن فقـط بـا اعتبـار عقال امکان‌پذیر اسـت؛ همچنین 

بـه دلیـل اعتباری‌بـودن آن می‌توانـد محـل هـم اعتبـاری باشـد. بـر ایـن اسـاس در »فـروش کلـی 

فی‌الذمه« و موارد مشـابه، هم ملکیت و هم متعلق آن اعتباری اسـت و اگرچه وجود خارجی 

ندارد، وجود اعتباری برای درسـتی معامله کافی اسـت. ماليكت، عنوانى اعتباری اسـت كه 

نسبت و رابطۀ اشيا با اشخاص را بیان می‌کند و دربردارنده مجموعه روابط و مناسباتى است 

كه تسلط و برتری انسان‌ها بر اشياء را نشان م‌ىدهد.

ایـن قبیـل مصادیـق اعتبـاری در آثـار فقهـی متعـدد و متنوع‌انـد کـه ذکـر همـۀ آنهـا خـارج از 

قلمـرو موضوعـی ایـن تحقیـق اسـت. ذکـر چنیـن مصادیقـی فقـط بـه سـبب متصف‌بـودن 

مصادیـق پیش‌گفتـه بـه وصف »اعتباری‌بودن« احکام شـرعی اسـت که چنین اعتبـاری در 

زندگـی بشـری وقـوع عینـی یافتـه اسـت. شـارع در بیـان احـکام شـرع بـا »لسـان عـرف رایـج« با 

مخاطب سـخن رانده اسـت )امام خمینی،1410هـ، ج 2، ص 97(؛3 از‌این‌رو مجتهد و فقیه 

پس از درک معنای لغوی کلمه، آن را بر اساس »فهم عرفی« برداشت می‌کند وحکم شرعی 

مسـتنبط را بـر آن بنـا می‌نهد.
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جسـتجو در آثار فقهی مملو از موضوعاتی اسـت که به سـبب »مقتضیات زمان و مکان« و 

»تغییر شرایط حاکم بر موضوع« تغییر یافته‌اند. تمامی این تغییرات به سبب »اعتباری‌بودن« 

در سعادتمندی حیات افراد بشر تأثیرگذار بوده است. موضوعاتی نظیر بیع اعیان نجس و 

، سبق و رمایه، وجوب یا عدم وجوب خمس، گوشت قربانی و نگهداری و  متنجس، احتکار

بردن آن پس از ایام منی، ازدواج موقت، جواز یا منع فروش اسلحه به کافران، تعیین دیه انسان، 

لات موسـیقی،  احیـای اراضـی مـوات، احیـای انفـال و مباحـات، خضـاب و تشـبیب، بیـع آ

شـطرنج، مجسمه‌سـازی، تذکیـه بـا چاقـو و کارد اسـتیل، تشـریح جسـد میـت، حکـم عضـو 

جداشده از بدن انسان، وضع زکات بر اسب، جزیه بر کافر ذمی، پوشش لباس سیاه‌رنگ، 

، کنترل موالید،  مـوارد و نصـاب زکات، تلقیـح مصنوعـی، اجاره رحم، حکم رجم و سنگسـار

، تنجیـم و ستاره‌شناسـی، تغییـر جنسـیت و ... که جملگی  تحت‌الحنـک، حلال‌بـودن آواز

مؤید به اسـتناد به کتاب، سـنت، اجماع و عقل شـده‌اند که فی‌الجمله مؤید مفهوم ادراک 

اعتباری در احکام است.

تشریح فلسفۀ حلال‌بدون نکحا رفزندپذیر و رفزندخاونده

دلیـل نقلـی فقیهانـی که حکم به جواز نکاح فرزندپذیر و فرزند‌خوانـده داده‌اند، آیات چهارم 

وپنجم سوره »احزاب« است که دلالت مصرحی بر حلال‌بودن این نکاح ندارند. آیۀ چهارم 

سوره »احزاب« دربردارنده سه نفی است:

ُ لِرَجُلٍ مِن قَلبَينِ فِی جَوفِهِ«؛ ا جَعَلَ ٱلّلَ : »مَّ اول( نفی دو قلب )دل( درون یک نفر

«؛ دوم( نفی حکم مادر به زوجۀ ظهارشده: »مَاجَعَلَ أزوَاجِکُم اللائی تُظاهِروُنَ مِنهُنَّ

کُم 
ُ
کُم قول

َ
سوم( نفی حکم فرزند حقیقی در برابر فرزندخوانده: »مَاجَعَل أدعِیائَکُم اَبنائکم ذل

بِأفوَاهِکُم«.
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مستند حکم حلال‌بودن نکاح فرزندپذیر و فرزندخوانده، نفی سوم در آیه یعنی همان »نفی و 

الغای تبنّی« است. در تفسیر این بخش آمده است: »کلمه »ادعیاء« جمع دعى، به معناى 

پسـرخوانده اسـت و در جاهلیـت ایـن عمـل »دعـاء« و »تبنـى« بینشـان دایـر و معمـول بـوده 

است؛ همچنین بین امت‌هاى مترقى آن روز مانند روم و فارس که وقتى کودکى را پسر خود 

م‌ىخواندنـد، احـکام فرزنـد صلبـى را در حق او اجرا م‌ىکردند؛ یعنى اگر دختر بود، ازدواج با 

او را حرام م‌ىدانستند و چون پدرخوانده م‌ىمرد، به او نیز مانند سایر فرزندان ارث م‌ىدادند. 

همچنین دیگر احکام پدر و فرزندى را دربارۀ او اجرا م‌ىکردند، اسلام این عمل را نیز لغو کرد. 

بنابراین مفاد آیه این است که خداى تعالى آن کسانى را که شما آنها را فرزند خود خوانده‌اید، 

فرزندان شما قرار نداده تا احکام فرزندان صلبى در حق آنان نیز جارى باشد« ) طباطبایی، 

1374 هـ.ش، ج 16، ص 411(.

آیـۀ پنجـم بـه نبـود آثـار حقوقی چنیـن فرزندخواندگـی اشـاره دارد و آن را تنها نوعی لقلقه زبان 

می‌داند که آثار رابطۀ نسبیت را ندارد: »ذلکم قولکم بافواهکم«؛ همچنین امر می‌کند چنین 

افرادی را به نام پدرانشان بخوانند: »أدعوهم لابائهم«. چنانچه آن افراد مجهول‌الهویه باشند، 

ینِ وَ مَوَالیکُم«.  موُا آباءَهُم فَإخْوَانِکُمْ فِى الدِّ
َ
مْ تَعْل

َ
آنان را برادر و موالی خطاب نمایند: »فإن ل

نفی تبنی در این آیه به گونه‌ای است که در صورت تدوام عمدی آن گناه محسوب خواهد 

شد؛ البته حکم در مواردى که ایشان را به‌اشتباه یا از روى فراموشى به غیر پدرانشان نسبت 

دهند، سرایت نخواهد داشت.

ضترور اطلاع از محیط شأن نزول آیتا

برای درک بهتر مفاهیم آیات باید به محیط شـأن نزول آیات توجه شـود؛ بنابراین آنچه از آیه 

چهارم سـوره »احزاب« دربارۀ »الغای حکم فرزندخواندگی« )تبنی( در لسـان فقیهان جاری 

است، به تتبع در شأن نزول آیه نیازمند است. این امر کمک مطلوبی در دسترسی به باطن 
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گاهی‌نداشـتن از محیط شـأن نزول سـبب می‌شـود فهم افراد از یک  حکم شـریعت اسـت. آ

متن متفاوت شود؛ درحالی‌که شواهد بسیاری نشان می‌دهد حاضران در یک مجلس دربارۀ 

فهم مراد گوینده به اختلاف و تشـتت آرا مبتلا می‌شـدند؛ از‌این‌رو بدیهی اسـت که غایبان 

مجلس از درک مراد گوینده ناتوان باشند.

برخـی از عالمـان اصـول معتقدنـد یکـی از امـور مقدماتـی اجتهـاد، احاطـه کامـل بـه اوضاع و 

احوال و شرایطی است که متن دینی در آن صادر شده است. از نظر برخی مفسران نمی‌توان 

گاهـی از »شـأن نـزول آیـات« بـه تفسـیر و فهم آیات دسـت یافت. مراد از محیط شـأن  بـدون آ

نزول، زمینه و بافت مجموعه احوال و شرایطی است که در زمان و مکان صدور متن وجود 

داشـته اسـت و متن محفوف به آن احوال و شـرایط گوناگون فرهنگی، اجتماعی، سیاسـی، 

اقتصـادی و ... صـادر شـده اسـت. بـا توجـه بـه چنیـن ضرورتـی در ادامـه بـه شـأن نـزول آیـات 

مستند لغو فرزندخواندگی پرداخته می‌شود.

کـه برخـی خانواده‌هـا کودکانـی غیـر از خانـواده خـود را بـرای  در دوره جاهلیـت مرسـوم بـود 

فرزندخواندگی خویش برمی‌گزیدند و تمامی حقوق یک فرزند در برابر پدرش مثل ارث‌بردن 

، حرمت زن پدر بر پسر و زن پسر بر پدر و ... که فاقد رابطه نسبی )طبیعی( بودند،  از یکدیگر

بر او جاری می‌کردند؛ ولی اسلام این سنت را برداشت )طباطبایی، 1374هـ.ش، ج 16، ص 

275(. قرآن کریم به‌صراحت این مسـئله را نفی کرد: »وَما جَعَلَ اَدْعِیآءَکُمْ اَبْنآءَکُمْ«. بنابراین 

عنـوان فرزنـدی تنهـا از راه تولـد و رحـم ثابـت می‌شـود و بـه فرزندی‌گرفتـن دیگـری، بـه گونـه‌ای 

که آثار فرزند واقعی را بر آن مترتب کند، حرام اسـت. آیات مسـتند لغو تبنی، اختصاص به 

یـد بـن حارثـه دارد کـه قبـل از بعثـت با عنـوان غلام در خدمـت پیامبر بود تا  فرزندخواندگـی ز

ید ترجیح داد نزد حضرت رسول بماند؛ از آن پس او را زید بن  اینکه پیامبر او را آزاد کرد؛ ولی ز

محمد خواندند تا اینکه آیه »نفی تبنّی« نازل شد و همگان مکلف شدند او را به نام پدرش 

ید بن حارثه نامیده شد )ابن‌هشام، 1379هـ، ج 1، ص 248(. بخوانند که دیگر ز
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بنابرایـن بررسـی محیـط شـأن نـزول و صـدور آیـات 4 و 5 سـوره »احـزاب« نشـان‌دهندۀ نفـی 

تبنـی یـا فرزندخواندگـی اسـت کـه در عهـد جاهلـی تـا قبل از نـزول آیات متـداول بوده اسـت. 

بـا توجـه بـه منطـوق آیـات و دلالـت مبتنـی بـر »الغـای فرزندخواندگـی« و نیـز وجود‌نداشـتن 

روایـات در ایـن بـاب، مبرهـن می‌گردد کـه از این آیات دربارۀ تبنی یا فرزندخواندگی، حکمی 

جـز الغـای آن بـه دسـت نمی‌آیـد و آیـات پیش‌گفتـه قابلیـت اسـتناد دربـارۀ »حلا‌ل‌بـودن 

نـکاح« فرزندپذیـر و فرزند‌خوانـده را نخواهنـد داشـت. در‌نهایت آنچه می‌تـوان گفت، موضع 

»سـکوت شـارع« اسـت و از دیگر آیات از جمله آیه 37 سـوره »احزاب« که بیان‌کننده نکاح 

پیامبـر اسالم )ص( بـا زینـب بنـت جحـش )دختر عمۀ وی و مطلقۀ زید بن حارثه( اسـت، 

نمی‌تـوان حکـم حلال‌بـودن ازدواج بـا فرزندخوانـده را بـه دسـت آورد؛ زیـرا ایـن آیـه آثـار تبنی را 

لغـو کـرده اسـت. آن بخـش از آیـات 4 و 5 سـوره »احـزاب« دربـارۀ تبنّـی، فقط الغا و نفی تبنّی 

هسـتند و آیـه 37 ایـن سـوره، نفـی یکـی از آثـار تبنّـی یعنـی حلال‌بـودن نـکاح سرپرسـت بـا 

مطلقۀ فرزندخوانده است؛ چراکه تا قبل از نزول این آیات، فرزندخواندگی مرسوم بود و بر آن 

آثـاری همچـون منـع نـکاح فرزندپذیـر بـا همسـر فرزندخوانده مترتب می‌شـد؛ ازایـن‌رو پیامبر 

اسالم )ص( در راسـتای حکـم الهـی )احـزاب 33: ۳۷( بـا زوجـه مطلقـۀ فرزند‌خواندۀ سـابق 

خـود ازدواج کردنـد تـا بـه طـور عملـی بـه جامعـه خرافـی آن روزگاران بیاموزنـد فرزندخوانـده، 

فرزنـد واقعـی نیسـت تـا واجـد آثـار مترتب بر آن باشـد.

مابنی و دلایل رحمت‌پذییر نکحا رفزندپذیر و رفزندخاونده

حکـم شـرعی بـه تعبیـری عبـارت از قانونـی اسـت در راسـتای تنظیـم و سـازماندهی زندگـی 

، 1400هــ، ج 1، ص 64(. می‌تـوان گفـت  انسـانی کـه از ناحیـه شـارع وضـع شـده اسـت )صـدر

حکم برمحور موضوع بنا می‌شود. شهید صدر معتقد است متعلقات حکم شرعی اقسامی 
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دارد: الـف( فعـل مکلـف تعلـق می‌پذیـرد، مثل وجوب نماز از تعبیر »صـلّ«؛ ب( خطاب به 

ذات مکلـف تعلـق می‌پذیـرد، ماننـد وجـوب نفقه زوجه به سـبب علقه زوجیـت از تعبیر »لو 

عقـدت علـى المـرأة فالمـرأة مرأتـك و يجـب عليك نفقتهـا« که این خطاب بـه ذات مكلف 

؛ ج( خطاب تعلق به اشـياى خارجى دارد، ولی آن شـ‏ىء به گونه‌ای با  تعلق دارد، نه فعل او

مكلف و فعل او در ارتباط است، وگرنه در صورتى كه هيچ ارتباطى با انسان نداشته باشد، 

در حيات انسـان هم دخالتى نخواهد داشـت و از دايره احكام شـرعى بيرون اسـت، مانند 

حکم به مالکیت شیء از تعبیر »و ان تبتم فلكم رئوس اموالكم« كه در اينجا خطاب شرعى 

كشـف از حكم شـرعى مليكت مك‏ىند كه به مال تعلق م‏ىگيرد و انسـان به اعتبار مالى كه 

داراسـت، مالك خوانده م‏ىشـود. مالك‌بودن فعل انسـان به شـمار نم‏ىرود، اما تشـريع قانون 

الهى دربارۀ اموال ازاين‏رو در حيات انسان دخالت دارد كه مالك را از غير مالك مشخص مك‏ىند 

، 1400هـ، ج 1، ص 64(.  )صدر

آنچـه محـور تحقیـق را تبییـن می‌کنـد، اینکـه فعـل مکلـف در محیـط جامعـه بـه منصـه 

ظهـور می‌رسـد. بنابرایـن در بیـان یک حکـم، باید اوضاع و احوال انسـان و جامعه مدنظر 

گیـرد. تحـول در اوضـاع و احـوال انسـان و جامعـه، موجـب به‌وجود‌آمـدن شـرایطی  قـرار 

می‌شـود کـه مولـود آن حکـم جدیـدی اسـت. اگرچـه فقیهان بـه بیان دلایـل حکم تحلیل 

نـکاح فرزندپذیـر و فرزندخوانـده بـر مبنـای آیـۀ شـریفه »و أحـل لکـم مـاوراء ذلکـم« )نسـاء 

4: 24( پرداخته‌انـد، مقتضیـات عصـری مؤیـد ضرورت‌بخشـیدن بـه تحریـم آن اسـت؛ 

بنابرایـن بـر اسـاس مقتضیـات عصـری بـه بررسـی مبانـی و ادلـه مسـتند تحریـم نـکاح 

: وهن اسالم، مخالفت با مودت و  یـم کـه عبارت‌اند از فرزندپذیـر و فرزندخوانـده می‌پرداز

رحمت و تسکین روحی و روانی، مخالفت با نظم عمومی و اخلاق حسنه، وجود رابطه 

تربیتـی و عاطفی.
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لاف( وهن سالام

وهن در لغت به معنای تضعیف و سست‌نمودن کسی یا چیزی است )فراهیدی، 1410هـ، 

ج 4، ص 92(؛ امـا در اصطالح فقهـی بـه معنـای سـبک جلـوه‌دادن دیـن و مذهـب در انظـار 

عمومـی دیگـر ادیـان یـا مذاهب اسـت. گفته شـده اسـت: »عنـوان وهن دین یـا مذهب، یک 

عنوان ثانوی است و فقیهان پیرامون برخی از احکام به وهن دین یا مذهب استناد می‌کنند 

و می‌گوینـد هـر کارى کـه باعـث وهـن دین و مذهب گردد، حرام اسـت و باید از آن اجتناب 

شـود«. مصادیق متعددی در اسـتفتائات از فقیهان اسالم در هر دوره‌ای دیده می‌شـود که 

اجرای حکمی به دلیل ایجاد وهن اسلام، متوقف و حرام دانسته شده است؛ مواردی چون 

قمه‌زنی در ایام سوگواری محرم یا اجرای مجازات رجم برای حد شرعی.

ب( مخلافت با متدو و حرمت و تسکین یحور و اورنی

در نگاه اسلام، اساس زندگى خانوادگى بر عاطفه و محبت بنا شده است. قرآن کریم رابطه زن و 

شوهرى و تشکیل خانواده را سبب سکون و آرامش زن و مرد می‌داند و آن را نشانه‌اى از عظمت 

و قـدرت خداونـد برم‌ىشـمرد. در آیـه 2۱ سـوره »روم«، رسـیدن بـه آرامـش روانـى، کارکـرد ازدواج و 

تشـکیل خانـواده اسـت. اسالم بنیـان خانـواده را بـر دو رکـن اساسـى »مـودّت« و »رحمـت« قـرار 

داده است. یکى از روشن‌ترین جلوه‌گاه‌ها و موارد خودنمایى مودّت و رحمت، جامعه کوچک 

خانواده است؛ چون زن و شوهر درمحبت و مودّت ملازم یکدیگرند )طباطبایی، 1374هـ.ش، 

ج 16، ص 250(. بنابراین باید از هر چیزی که در این رابطه اختلال ایجاد می‌کند، دوری کرد.

ج( مخلافت با اخلاق حسنه

ک است که در طول زمان یک »قاعده  اخلاق حسنه به معنای کردار و گفتار صاحبان نفوس پا

امری« را ایجاد می‌کند؛ به گونه‌ای که نقض آن موجب جریحه‌دار‌کردن وجدان عمومی افراد آن 
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جامعه است. در ایجاد قراردادها، چنین قاعده‌ای منبع اخلاقی دارد و متعاقدین نمی‌توانند 

کننـد )جعفـری لنگـرودی، 1387هــ.ش، ص 216(. اگرچـه مفهـوم اخالق  خالف آن توافـق 

حسنه بیشتر با مفهوم نظم عمومی به کار گرفته شده است، واجد ماهیتی متفاوت‌اند. برخی 

گفته‌اند: اخلاق حسنه، چهرۀ خاصی از نظم عمومی است. بخشی از اخلاق هنوز در قوانین 

کشور نفوذ نکرده است و ضامن اجرای آن تنها وجدان اجتماعی است. ولی خاستگاه اعتبار 

نظم عمومی نوعاً ناشی از تشخیص حاکمیت است که اغلب به گونۀ مستقیم یا غیرمستقیم 

در قالـب قوانیـن و مقـررات مصـوب و اصـول و قواعـد حقوقـی مبتنـی بـر روح و منطـق قوانیـن 

اساسی یا عادی وارد قلمرو حقوق می‌شود، درحالی‌که هدف از نهاد اخلاق حسنه، مراقبت 

از ارزش‌ها و هنجارهای اخلاقی جامعه است که به هر دلیل تا کنون وارد قلمرو حقوق نشده 

و ضمانت اجرای حقوقی نیافته است )میرزانژاد، 1397هـ.ش، ص 163(.

د( وجدو اربطه رتبییت و اعطفی

انسـان موجـودی کمال‌گراسـت و راه سـعادت خویـش را در رشـد بـه سـوی تعالـی می‌پنـدارد. 

فلسفه رسالت انبیا، تعالی و رشد انسان بیان شده است. نهاد خانواده، تأمین‌کننده نیازهای 

مادی ومعنوی زوجین و فرزندان آنان است. بی‌تردید بخش اعظم اسکلت ساختمان روحی 

و روانی زوجین پس از تشکیل نهاد خانواده شکل می‌گیرد و هرکدام خواسته یا ناخواسته از 

یکدیگـر تأثیـر می‌پذیرنـد؛ همچنین در همین محیط فرزندان متولد می‌شـوند و سـاختمان 

روحی و روانی آنان شکل می‌گیرد. وجود فرزند همچون بذر کاشته‌شده‌ای در کشتزار خانواده 

است که رشد و نمو می‌یابد. محیط رشد باید عاری از هرگونه عوامل شقاوت‌آفرین باشد تا 

راه سعادت هویدا شود؛ بر این اساس خانواده فقط تأمین‌کننده غرایز حیوانی وجود انسان 

نیست. خانواده در اسلام، یکى از نهادهاى زیربنایى بنیاد هستى و از ساختارهاى اصلى 

جامعه اسلامى به شمار م‌ىآید که همگام با دیگر ساختارهاى جامعه در راه تحقق اهداف 
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انسان در جایگاه خلیفه و جانشین خداوند گام برم‌ىدارد.از دیدگاه آموزه‌هاى دینى، خانواده 

سنگ‌‌بناى جامعه است که فرد را به جامعه و نسل‌ها را به یکدیگر مرتبط می‌کند و گروه‌هاى 

گون را به هم پیوند م‌ىدهد. با توجه به سطوح مختلف جامعه )فرد، خانواده،  اجتماعى گونا

همسایگان، ملت، امت و ...(، خانواده مرکز ثقل جامعه اسلامى است )سعداوی و رئوف، 

، شکل‌هاى  1382هـ.ش، ص 184(. نهاد خانواده طى قرون متمادى به‌ویژه در چند قرن اخیر

مختلفى را پذیرفته است و در فرهنگ‌هاى گوناگون به قالب‌هاى متفاوتى درآمده است. با 

وجود این، خانواده در شکل‌هاى مختلف آن همواره کارکردهاى بسیارى را دارا بوده است. 

: تولیـد  جامعه‌شناسـان شـش کارکـرد اساسـى را بـراى خانـواده برشـمرده‌اند کـه عبارت‌انـد از

مثل، تأمین پایگاه اجتماعى، تنظیم رفتار جنسى، حمایت و مراقبت، عاطفه و همراهى، و 

جامعه‌پذیرى )چراغی، 1388هـ.ش، 24(.

قـرآن کریـم در آیـات متعـددی، »محرّمـات نـکاح« را بیـان می‌کنـد کـه برخـی بـه دلیـل »رابطـه 

نسبی« و برخی با توجه به »رابطه سببی« و پاره‌ای نیز در زمره هیچ‌یک از وجوه نسبی و سببی 

نیستند، بلکه فقط به دلیل وجود »رابطه تربیتی و عاطفی« بین طرفین بوده است. اهتمام و 

توجه به وجود »رابطه تربیتی و عاطفی« در آموزه‌های دینی کارکرد بسیاری دارد؛ از جمله در 

آیات و روایاتی مبادرت به »تحریم نکاح« بین افرادی شده‌اند که متصف به اوصاف »مربّی و 

ک از آیات پیش‌گفته که بر اساس روابط عاطفی و تربیتی در بنیان  متربّی«‌اند. با وحدت ملا

یافـت که نکاح فرزندپذیـر با فرزندخوانـده برهم‌زننده  خانـواده بنـا نهـاده شـده‌اند، می‌تـوان در

روابط عاطفی و تربیتی بین اینهاست و تعارض جدی با مصلحت فرزندخوانده دارد؛ چه‌بسا 

دوسـتی و محبـت حاصـل از فرزندخواندگـی بـه دشـمنی و کدورت تبدیـل گردد؛ همچنین 

 : مبانـی تحکیـم خانـواده بی‌اسـاس و متزلـزل می‌گـردد. مصادیـق آیـات مربـوط عبارت‌انـد از

تحریم نکاح فرزند با زوجۀ پدر متوفی و تحریم نکاح زوج با ربیبه.
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وال( تحریم نکحا رفزند با زوجۀ پدر میفوت

یخ و روایات، در دوران جاهليت رسم چنين بود كه همسر مردى كه م‏ىمرد، اگر  بر اساس تار

مادر جزء ورثه نبود، بخشی از ارث به حسابش م‏ىآوردند؛ ورثه او را نيز مانند اموال ميت به 

ارث م‏ىبردند و در اينكه كدام يک از ورثه همسر ميت را ارث ببرد، رسم چنين بود كه هركس 

م‏ىخواست، جامه‏اى بر سر او م‏ىانداخت و زن از آن او م‏ىشد )طباطبایی، 1374هـ.ش، 

ج 4، ص 410(. خداونـد در قـرآن خـط بطالن بـر یکـی از اعمـال ناپسـند دوران جاهليـت 

مك‏ىشـد و م‏ىگويد: »با زنانى كه پدران شـما با آنها ازدواج كرده‏اند، ازدواج نكنيد« )نسـاء 4: 

يكـد مطلـب، سـه تعبير شـديد دربـاره اين نوع ازدواج بيان م‏ىفرمايد؛ نخسـت:  32(. بـراى تأ

هُ كانَ فاحِشَةً«؛ دوم: می‌افزاید عملى است كه موجب 
َ
اين عمل، كار بسيار زشتى است: »إِنّ

تنفر در افكار مردم )افکارعمومی( می‌شود؛ يعنى طبع بشر آن را نم‏ىپسندد: »و مَقتَاً«؛ سوم: 

«. در تاريخ م‏ىخوانيم مردم جاهلى 
ً

درنهایت م‏ىفرمايد روش نادرستى است: »وَ ساءَ سَبِلي

نيـز ايـن نـوع ازدواج را »مقـت« یعنـی تنفرآميز و فرزندان ثمـره آن را »مقيت« به معنای فرزندان 

مورد تنفر م‏ىناميدند. روشن است كه اين حكم به دلیل مصالح و فلسفه‏هاى مختلفى مقرر 

« است، چون نامادرى  شده است؛ زيرا ازدواج با نامادرى از يک‌سو همانند »ازدواج با مادر

در حكم مادر دوم به شمار می‌آید. از سوى ديگر تجاوز به حريم پدر و هتک احترام اوست. 

افزون بر اینکه اين عمل، تخم نفاق را ميان فرزندان يک شخص م‏ىپاشد؛ زيرا ممكن است 

بر سر تصاحب نامادرى ميان آنها اختلاف به وجود آید، حتى ميان‏ پدر و فرزند ايجاد رقابت 

مك‏ىنـد؛ زيـرا معمـولاً ميـان همسـر دوم و همسـر اول رقابـت و حسـادت وجـود دارد. اگـر ايـن 

كار )ازدواج با نامادرى( در حيات پدر )پس از طلاق نامادرى( انجام گيرد، دليل حسادت 

آن روشـن اسـت؛ اگـر هـم بعـد از مـرگ او انجـام پذیـرد، ممكـن اسـت نوعـی حسـادت بـه پـدر 

ازدسـت‌رفتۀ خـود پيـدا كنـد )مـکارم شـیرازی، 1371هــ، ج 17، ص 197(. دقـت در حکم آیه 
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نشان می‌دهد که تمامی عناوین سه‌گانۀ ناپسند )فاحشه، مقتا، ساء سبیلا( به دلیل ایجاد 

اختالل در نهـاد خانـواده، موجـب ناپسـندی چنیـن نکاحـی شـده اسـت؛ همان‌‌طـور کـه در 

روایت، دلیل تحریم جمع بین دو خواهر در نکاح را »لتحسـین الاسالم« بیان نموده اسـت. 

اساسی‌بودن بنیان خانواده چنین اقتضائاتی در پی دارد تا درون خود موجب تحکیم روابط 

عاطفـی و تربیتـی و اخلاقـی گـردد و در ایـن محیـط مصلحـت فرزندخوانـده در درجـۀ اعلـی 

رعایت خواهد شد.

ودم( ممنوع‌بدون نکحا زوج با ربیبه

در آیه 23 سوره »نساء« به یکی دیگر از »محرّمات نکاح« یعنی ازدواج زوج با ربیبه اشاره شده 

اسـت. در تفسـیر ایـن آیـه آمـده اسـت: »كلمه "ربائب" جمع ربيبه اسـت كـه به معناى دختر 

زن آدمى است؛ دخترى كه از شوهرى ديگر آورده و به اين مناسبت او را ربوبه ناميده‏اند كه 

تدبير مادر او كه همسر آدمى است و هر كسى كه با آن مادر به خانه ما آمده به دست ماست 

و اين ما هستيم كه غالباً تربيت دختران همسرمان را به عهده م‏ىگيريم، هرچند كه اين معنا 

دائمى نباشد«)طباطبائی ، 1402هـ ،4 ، 420 (. واژۀ بحث‌برانگیز در این آیه قيد »فِي حُجُوركُِمْ« 

اسـت. بـر اسـاس تفاسـیر ایـن قیـد جنبـۀ توضیحـی دارد و قیـدی غالبـی اسـت کـه دلیـل بـر 

»حرمت نکاح« پیش‌گفته نیست. برخی مفسران پس از بحث‌های مفصلی دربارۀ قید »فِی 

حُجُورکُـم«، چنیـن نتیجه‌گیـری کرده‌انـد: »به‌هرحال م‏ىخواهيم بگویيم قيـد "فى حجوركم" 

احتـرازى نيسـت و نم‏ىخواهـد بفرمايـد تنهـا آن ربيبـه‏اى حـرام اسـت كـه در دامـن شـما و در 

خانه شماست، و اما اگر در خانه غير و يا دختر بزرگى باشد كه در دامن شما پرورش نيافته، 

م‏ىتوانيـد بـا او ازدواج كنيـد، هـم مـادرش را داشـته باشـيد و هـم او را«. دليـل بـر ايـن مدعـا و 

تُـمْ بِهِنَّ 
ْ
ـمْ تَكُونُـوا دَخَل

َ
ايـن مفهومـى كـه از آيـه بـه دسـت آمـده، ايـن اسـت كـه در جملۀ »فَـإِنْ ل
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يْكُـم« بـه هميـن تصريح نموده، م‏ىفرمايـد: در صورتى كه با مـادر ربيبه دخولى 
َ
فَال جُنـاحَ عَل

صورت نگرفته، م‏ىتوانيد با خود ربيبه ازدواج كنيد، معلوم م‏ىشود دخول در مادر دخالت 

. بنابراین اگر قيد »فى حجوركم« هم مانند قيد دخول احترازى  دارد در تحريم ازدواج با دختر

« را  بود، همان‌طور كه حكم فرض‌نبودن دخول را بيان كرد، بايد حكم فرض‌نبودن در »حجور

هم بيان كند و بفرمايد: »و اگر ربيبه شما در دامن شما پرورش نيافته، م‏ىتوانيد با او ازدواج 

كنيد«، و همين كه م‏ىبينيم ذكر نكرده، م‏ىفهميم بين اين دو قيد فرق هست، قيد دخول 

احتـرازى و قيـد فـى حجوركـم توضيحـى اسـت )طباطبایـی، 1374هــ.ش، ج 4، ص 421(. 

اگرچه بنا بر نظر مفسـران، تحریم در این آیه به طور قطعی بیان نشـده اسـت، بلکه منوط به 

شرط منکوحه مدخوله‌بودن شده است؛ اما شرط دخول، فی‌نفسه بیان‌کنندۀ وجود روابطی 

عاطفـی بیـن زوجیـن اسـت کـه بنیـان خانـواده را بنا نهاده‌انـد و در ادامۀ ایـن روابط عاطفی از 

سوی هریک از آنان به فرزندانشان خواه از همسر فعلی یا از همسر قبلی نیز تسری می‌یابد؛ 

همان‌طور که دلیل تحریم جمع بین دو خواهر در نکاح را »لتحسین الاسلام« بر‌شمرده‌اند؛ 

درواقع برای صیانت از نهاد خانواده چنین تحریم‌هایی تشریع شده است. 

نتیجه

جامعـۀ بشـری از بـدو تأسـیس، نیازمنـد چارچوب‌هـای رفتـاری بـوده اسـت کـه یـا منبعـث از 

وحی الهی یا زاییده عقل بشـری اسـت. محور این چارچوب‌ها، انسـان و متعلقات انسـانی 

است؛ بنابراین به طور بدیهی چارچوب‌های ناظر بر رفتار انسانی، متناسب با رفتار مزبور و 

نیازمندی‌های این رفتار در حال دگرگونی اسـت؛ چراکه انسـان برای دسـتیابی به سـعادت، 

کمـال اسـت. از نظـر اندیشـمندان اسالمی، تحـولات  موجـودی تحول‌گـرا و رو بـه رشـد و 

اجتماعی عامل مؤثر در تغییر شرایع الهی هستند که به مقتضای رشد بشر تغییر کرده است. 
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به میزان تکاملی که در شأن اجتماعی انسان انجام می‌پذیرد، مقررات متحول خواهد شد. 

تدریجی‌بودن تکامل اسـتعدادهای بشـری، موجب تدریجی‌شـدن ابلاغ حکم شـده اسـت. 

تغییر استعداد بشری نیز موجب تغییر شرایع می‌شود )مطهری، 1384هـ.ش، ج 1، ص 11(. 

متغیربودن شـرایع الهی به مقتضای رشـد و اسـتعداد بشـری، گواه قاطعی است بر این مدعا 

که احکام تابع مقتضیات زمان و مکان هستند و رشد و استعداد بشر در این ظروف زمانی 

و مکانی ظهور و بروز یافته‌اند؛ مقتضیاتی که برخاسته از نیازهای بشری است. در این راستا 

عقل به‌ناچار باید در عالم خارج مفاهیمی اعتبار دهد. به میزان تغییر در نیازهای بشـری، 

احکام نیازمند تغییر یا ایجادند. تغییر در نیازمندی‌های انسـانی بیان‌کنندۀ وجود تنوع در 

سـاختمان انسـانی اسـت. بخشـی از این سـاختمان، جنبه طبیعی دارد که در نوع حیوان از 

جمله انسان وجود دارد؛ اما بخشی دیگر جنبه نفسانی دارد که واسطه می‌شود تا بُعد طبیعی 

بتواند به اهداف خود برسد. بر این اساس جنبه طبیعی وجود انسان، اصل و جنبه نفسانی 

تابع و فرع بر آن است که با تغییر جنبۀ طبیعی، جنبه نفسانی تغییرپذیر است.

اندیشـه‌ها و امیال و احساسـات گوناگون، جنبه نفسـانی سـاختمان وجودی انسان را شکل 

می‌دهند. از همین مطلب، فلسفه ضرورت وجود اندیشۀ اعتباری آشکار می‌شود که برخی 

وابسته به اجتماع )ازدواج، تربیت افعال( وبرخی غیروابسته به اجتماع است )جهاز تغذی 

انسـان(. اندیشـه اعتباری وابسـته به اجتماع به تناسـب رشـد و تکامل اجتماع رشـدیافته و 

تغییرپذیـر اسـت. ایـن سـوی ادراکات دوگونه‌انـد: ادراکات حقیقـی و ادراکات اعتبـاری 

)یزدانی‌مقدم، 1385هـ.ش، ص 1(. آنچه مسـتفاد در این تحقیق اسـت، ادراکات اعتباری 

اسـت کـه زاییـده عقـل بشـری اسـت. آنچـه از خـارج مأخـوذ نمی‌شـود، سـبب می‌شـود عقـل 

به‌ناچار به ایجاد مفاهیم بپردازد که همان اعتبار است. ادراکات حقیقی ماهیت اخباری 

دارنـد، ولـی ادراکات اعتبـاری ماهیـت انشـایی؛ بنابرایـن تمامـی احـکام خواه خاسـتگاه آن 

وحی الهی باشد یا عقل بشری، در زمره ادراکات اعتباری‌اند.
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مصادیق احکام حقوقی از قبیل زوجیت، ملاعنه، تغییر جنسیت، اشتراط میراث در متعه، 

حکـم مـوت فرضـی، تجویـز افـزون بـر ثلـث در حیـات موصـی، ملکیـت، نـکاح بین‌الاختین 

و نـکاح زوج بـا ربیبـه کـه بـا تغییـر شـرایطی احـکام آنهـا دارای تحـول و دگرگونـی می‌شـوند، 

فی‌الجمله تحت قلمرو مفاهیم اعتباری قرار می‌گیرند.

آنچه بین فقیهان با عنوان حلال‌بودن نکاح فرزندپذیر و فرزندخوانده مشهور است، مستند 

قرآنی ندارد و هیچ‌یک از آیات قرآنی دلالت صریحی بر این حلیت ندارد؛ همچنین بررسی 

محیط شـأن نزول آیات دربارۀ نکاح پیامبر اسالم )ص( با زینب بنت جحش )مطلقه زید 

بـن حارثـه( نشـان می‌دهد که ایـن آیات دلالتی بر حلال‌بودن نـکاح فرزندپذیر وفرزندخوانده 

نخواهند داشت.

اگرچـه در قانـون حمایـت از کودکان و نوجوانان بی‌سرپرسـت و بدسرپرسـت مصـوب 1392 

بـه ممنوع‌بـودن نـکاح فرزندپذیـر و فرزندخوانـده حکـم داده شـده اسـت، در تبصره مـاده 26 

آن، نکاح پیش‌گفته با حکم دادگاه جایز‌دانسـته شـده اسـت. این تجویز مبتنی بر رعایت 

»مصلحت فرزندخوانده« وضع شده است، درحالی‌که مقتضیات عصری ایجاب می‌کند 

معیـار در قوانیـن مرتبـط، رعایـت »مصلحـت کلـی جامعـه اسالمی« قـرار داده شـود و حکم 

تحریـم ایـن نـکاح با حذف هرگونه مصلحت‌اندیشـی فردی حاکم بـر روابط فرزندخواندگی 

شـود. مقتضیات عصری جامعه اسالمی ایجاب می‌کند در »حرمت‌پذیری این نکاح« به 

مبانـی‌ای چـون وهـن اسالم، مخالفـت با نظم عمومی و اخلاق حسـنه، مخالفـت با مودت 

و رحمـت و تسـکین روحـی و روانـی محیـط خانـواده و ضـرورت اسـتحکام روابـط تربیتـی و 

عاطفی توجه مضاعف شود. شاید آنچه سبب شده است فقیهان حکم بر حلال‌بودن این 

نـکاح کننـد، بیـم سـرایت آثار رابطـۀ فرزند طبیعی بر رابطه فرزندخواندگی باشـد؛ آثاری مثل 

محرمیت، نفقه و توارث. بدیهی است که توالی فساد مترتب بر حلال‌بودن این نکاح بیش 

از بیم تسـری آثار مذکور اسـت. شـعور حاکم بر روابط اجتماعی حلال‌بودن چنین نکاحی 
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را نمی‌پذیـرد؛ درنتیجـه ایـن نـکاح دربردارنـده عـدم رعایـت مصلحـت فـردی و اجتماعی و 

نیـز ترتـب توالـی فاسـد در قلمـرو سـرزمینی و فراسـرزمینی اسـت. پذیرش نـکاح فرزندپذیر با 

کـه از ضرورت‌هـای اخیـر  فرزندخوانـده موجـب از‌بین‌رفتـن نهـاد فرزندخواندگـی می‌شـود 

جامعه و قرینۀ نهاد خانواده است؛ درحالی‌که ضرورت این نهاد نزد عقلا ثابت شده است 

وبه‌تبع نتیجه از‌بین‌رفتن نهاد فرزندخواندگی، چیزی جز عدم پاسخگویی به ضرورت‌ها و 

مصالح اجتماعی نخواهد بود.

پی‌نوشت‌ها
1. حکومــت کــه شــعبه‌ای از ولایــت مطلقــۀ رســول الله ـ صلــی الله علیــه وآله و‌ ‌ســلم ـ اســت، یکــی از احکام 

کــم می‌توانــد  اولیــۀ اســام اســت و مقــدم بــر تمــام احــکام فرعیــه، حتــی نمــاز و‌ ‌روزه و حــج اســت. حا

مســجد یــا منزلــی را کــه در مســیر خیابــان اســت، خــراب کنــد و‌ ‌پــول منــزل را بــه صاحبــش رد کنــد. 

کــم می‌توانــد مســاجد را در موقــع لــزوم تعطیــل کنــد و‌ ‌مســجدی کــه ضِــرار باشــد، در صورتــی کــه  حا

رفــع بــدون تخریــب نشــود، خــراب کنــد. حکومــت‌ ‌می‌توانــد قراردادهــای شــرعی را کــه خــود بــا مــردم 

بســته اســت، در موقعــی کــه آن قــرارداد‌ ‌مخالــف مصالــح کشــور و اســام باشــد، یک‌جانبــه لغــو کنــد. 

یــان آن مخالــف مصالــح اســام  و می‌توانــد هــر امــری را، چــه عبــادی‌ ‌و یــا غیر‌عبــادی اســت کــه جر

اســت، از آن مادامــی کــه چنیــن‌ ‌اســت جلوگیــری کنــد. حکومــت می‌توانــد از حــج کــه از فرایــض 

مهــم الهــی اســت، در مواقعــی‌ ‌کــه مخالــف صــاح کشــور اســامی دانســت، موقتــاً جلوگیــری کنــد 

)خمینــی، 1379هـــ.ش، ج 2، ص 97(.

یــان تبدل‌پذیــری موضــوع می‌توانــد بــه شــکل مخفــی و بی‌ســروصدا انجــام  2. از نظــر امــام خمینــی، جر

 ، کــم بــر یــک نظــام بــه موضــوع دیگــر یــه تبــدل، موضــوع حکــم در ســایه روابــط حا گیــرد. تــا قبــل از نظر

فقیهــان موضــوع را هنگامــی متبــدل بــه موضــوع دیگــر می‌یافتنــد کــه نشــانه‌ای از ایــن تبــدل در ظاهــر 

یدادهــای  دیــده می‌شــد، هماننــد تبــدل شــراب بــه ســرکه؛ لکــن ایشــان از یــک طــرف بــه ماهیــت رو
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ــه تعریــف موضــوع حکــم و منــاط و  ــر از روابــط اقتصــادی و سیاســی و از طــرف دیگــر نســبت ب متأث

یــان تبدل‌یافتــن آن را منحصــر بــه تبدل‌هــای دارای نشــانه ندانســتند و  فلســفه آن پیــدا کردنــد، جر

اندیشــه تبدل‌هــای درونــی را ارائــه دادنــد )مبلغــی، 1376هـــ.ش(.

الکتــاب  العرفیــه ممــا جــرت محــاورات  الموضوعــات  العرفیــه وفهــم  بالمحــاورات  الانــس  3. ومنهــا 
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