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Abstract
The issue of fiqh and the transfer of property are important jurisprudential issues in various Islamic schools of thought. This issue has also been examined in civil and criminal law. In Islamic jurisprudence and civil law, the transfer of another's property is a contract called a fiduli transaction, which is accepted by many Islamic schools and jurists as a valid transaction subject to the validity of permission. In criminal law, the transfer of another's property is a criminal behavior that the legislator has classified as fraud and has prescribed the punishment of fraud for it. Criminalizing the transfer of another's property, considering the views of Islamic jurists and the law on the acceptance of a transaction involving theft, requires reflection on the scope of the transaction involving theft and the crime of transferring another's property. This article uses a descriptive-analytical method to reach the boundary between a transaction involving theft and the transfer of another's property, explaining the transaction involving theft and its validity or invalidity in jurisprudential and legal perspectives, and explaining the scope of the crime of transferring another's property and its relationship with a transaction involving theft. The psychological, corrupt, or expedient element, conducting a transaction for the owner or for oneself, are important points in determining the limits of the crime of transferring another's property in connection with a private transaction.
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تحلیل فقهی و حقوقی معاملۀ فضولی و جرم انتقال مال غیر
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چکیده
معاملۀ فضولی و انتقال مال غیر از مباحث مهم فقهی در مذاهب مختلف اسلامی است. این مسئله در حقوق مدنی و کیفری هم مورد بررسی قرار گرفته است. انتقال مال غیر در فقه اسلامی و حقوق مدنی یک قرارداد تحت عنوان معاملۀ فضولی است که نزد بسیاری از مذاهب و فقهای اسلامی به عنوان یک معاملۀ معتبر به شرط لحوق اجازه پذیرفته شده است.. انتقال مال غیر در حقوق کیفری یک رفتار مجرمانه است که قانونگذار، آن را در حکم کلاهبرداری قرار داده و مجازات کلاهبرداری برای آن منظور کرده است. جرمانگاری انتقال مال غیر با توجه به نظر فقهای اسلام و قانون بر پذیرش معاملۀ فضولی، نیازمند تأمل در قلمرو معاملۀ فضولی و جرم انتقال مال غیر است. این مقاله با روش توصیفی-تحلیلی جهت وصول به مرز بین معاملۀ فضولی و انتقال مال غیر به تبیین معاملۀ فضولی و صحت یا بطلان آن در نظرات فقهی و حقوقی پرداخته است و قلمرو جرم انتقال مال غیر و نسبت آن با معاملۀ فضولی را تبیین کرده است. عنصر روانی، مفسده و یا مصلحت اندیشی، انجام معامله برای مالک یا برای خود، نکات مهم در تعیین حدود جرم انتقال مال غیر در ارتباط با معاملۀ فضولی است.
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مقدمه
اصولا معاملات اقتصادی توسط افرادی انجام میگیرد که مالک ثمن و مثمن و یا مأذون از طرف مالک یا قانونگذارند. مداخله کسانی که مالک و یا مأذون از طرف مالک یا قانونگذار نیستند، مداخله شرعی و قانونی نیست. مداخلۀ این افراد و معامله بر مال غیر از جهات مختلف مورد توجه است. یکی از حیث حرمت یا اباحۀ عمل (اثر تکلیفی) و دیگری از حیث صحت یا بطلان عمل (اثر وضعی) و سوم از این حیث که آیا میتوان برای آن مجازات نوشت و آن را به عنوان یک رفتار مجرمانه دانست یا خیر و آخر این که جمع بین حرمت و صحت و یا بین جرم‌انگاری و صحیحانگاری عمل چگونه قابل توجیه است؟
در عرف جوامع انسانی مشاهده میشود که برخی از افراد، مال دیگران را مورد معامله قرار می‌دهند. این عرف اصولا مربوط به موقعیت خانوادگی، فامیلی و دوستانه مثل فروش مال زن توسط شوهر است و یا در رابطۀ بین متصرف و مالک و یا وکیل و مالک و موقعیت همکاری روی میدهد. این امر معمولا زمانی اتفاق میافتد که مالک با گفتار و رفتارهای خود اعلام میکند که به دنبال فروش مال خود است و معاملهگر فضولی با علم به این که مالک قصد معامله داشته و یا به معامله رضایت دارد و اجازه خواهد داد، در موقعیت مناسب و به منظور جلب مصلحت یا منفعت برای مالک و یا به جهت رفع مشکل مالک، اقدام به معامله مینماید و معامله را هم ظاهرا و یا باطنا برای مالک انجام میدهد نه برای خودش. در این صورت، معامله در فضای وجود رضایت مالک و برای مالک انجام میگیرد ولی چون اجازه و رضایت صریح و یا فحوایی مالک در عقد وجود ندارد، مشمول معاملۀ فضولی است (انصاری،1380، 3/346). 
امروزه معامله بر مال غیر از این حدود فامیلی، همکاری و مصلحتآمیز عبور کرده است و به یک معضل اجتماعی تبدیل و باعث اختلال در نظام معاملاتی و مالکیتی افراد و جامعه شده است. افراد با تصاحب اموال دیگران و به شیوههای مختلف، مال غیر را برای خودشان فروخته، مورد استفاده قرار میدهند و به نظم عمومی لطمه وارد میکنند. این مسئله موجب گردید تا قانونگذار نظام جمهوری اسلامی ایران، انتقال مال غیر را به عنوان یک رفتار مجرمانه تعریف نموده، مرتکبین آن را مجازات نماید. نویسندگان حقوقی ذیل بررسی جرم انتقال مال غیر به معاملۀ فضولی اشاره کردهاند، اما به شکل متمرکز و دقیق به مرز بین معاملۀ فضولی و انتقال مال غیر توجه نکردهاند. و به همین جهت لازم بود بررسی قلمرو این دو نهاد حقوقی و تفکیک بین آنها، انجام شود. هدف از این نوشتار، تبیین معاملۀ فضولی در نظرات فقهای اسلامی و حقوق مدنی و ارتباط آن با انتقال مال غیر به عنوان یک رفتار مجرمانه در حقوق کیفری و تعیین مرز بین آن دو میباشد.

معاملۀ فضولي
عقود و قراردادها دو طرف دارند که یکی موجب و دیگری قابل است مثل بیع که یک طرف آن فروشنده و طرف دیگر آن خریدار است. معامله زمانی صحیح و کامل است که واجد تمام شرائط شرعی و قانونی باشد. یکی از شرایط معاملۀ آن است که دو طرف عقد، مالک و یا مأذون از طرف مالک یا قانونگذار باشند. مداخلۀ بیجهت و بدون اذن در کار دیگران مثل فروش مال غیر توسط کسی که مالک و یا در حکم مالک نیست، مداخلۀ خارج از حد یا حق است. (ر.ک. دهخدا،1377، 





ذیل کلمه فضولی) که به مداخله کننده غیرمالک و غیرمأذون، فضول یا فضولی اطلاق می شود. معاملۀ فضولی معاملهایست که حداقل یکی از دو طرف معامله، فضول یا فضولی است که نه مالکیت دارد و نه اذن از طرف مالک یا قانونگذار ولی ایجاب یا قبول معامله را انجام میدهد. اصولا در معاملۀ فضولی سه نفر مطرحاند اول فضول یا فضولی که مال غیر را بدون اذن مالک، مورد معامله قرار میدهد. دوم اصیل که طرف دوم معامله است و مال را از معاملهگر فضولی خریداری میکند. و سوم مالک که مال او توسط فضولی و بدون اذن او معامل میشود که در مباحث فقهی و حقوقی با عنوان «غیر» از او یاد میگردد مثلا اگر "الف" بدون داشتن اذن، زمین متعلق به "ب" را به "ج" بفروشد، "الف" فضولی، "ب" مالک(غیر) و "ج" اصیل است. مداخلۀ فضولی در عقود غیرمالی مثل ازدواج هم مطرح است که محل بحث ما نیست.
مسائلی در معاملۀ فضولی وجود دارد که محل بحث و تأمل است یکی این که معامله نیازمند رضایت مستقیم یا غیرمستقیم مالک است که باید در عقد وجود داشته باشد. این رضایت در معاملات فضولی هنگام انجام معامله وجود ندارد و یا نامعلوم است. و به همین جهت؛ معاملۀ فضولی نزد برخی از فقهای امامیه و مذاهب اسلامی باطل است. مسئلۀ دیگر تأثیر اجازه و اعلام رضایت از طرف مالک بعد از تحقق معاملۀ فضولی است و این که آیا میتواند مشکل فقدان رضایت در عقد را برطرف سازد و معاملۀ فضولی را به معاملۀ کامل و نافذ تبدیل کند یا خیر. مسئلۀ سوم جرم‌انگاری انتقال مال غیر در قانون جمهوری اسلامی ایران است. توجیه این جرم‌انگاری طبق نظر مشهور فقها و قانون مدنی بر صحت معاملات فضولی با فرض لحوق اجازه، نیازمند تأمل است که به آن خواهیم پرداخت.
جرم انتقال مال غیر
[bookmark: _Hlk160396915]انتقال مال غیر بدون مجوز قانونی در احکام شرعی به عنوان یک رفتار مجرمانه که مجازات حد و یا تعزیر منصوص داشته باشد، معرفی نشده است. اما قانونگذار جمهوری اسلامی ایران بر مبنای  قاعده «التعزیر لکل عمل محرم» و «التعزیر بمایراه الحاکم» (نجفی،1981م، 41/449) و با توجه به اختلالاتی که انتقال مال غیر در نظم اجتماعی و نظام معاملاتی ایجاد کرده است، آن را به عنوان یک جرم پذیرفته است. مطابق با مادۀ یک قانون مجازات راجع به انتقال مال غیر، مصوب پنجم فروردین 1308، « كسي كه مال غير را با علم به اين كه مال غير است به نحوي از انحاء عيناً يا منفعتاً بدون مجوز قانوني به ديگري منتقل كند، كلاهبردار‌ محسوب و مطابق مادۀ 238 قانون مجازات عمومي محكوم مي‌شود. ‌و همچنين است انتقال‌گيرنده كه در حين معامله، عالم به عدم مالكيت انتقالدهنده باشد.
‌اگر مالك از وقوع معامله مطلع شده و تا يكماه پس از حصول اطلاع اظهاريه براي ابلاغ به انتقال گيرنده و مطلع كردن او از مالكيت خود به اداره ثبت‌اسناد يا دفتر بدايت يا صلحيه يا يكي از دواير ديگر دولتي تسليم ننمايد، معاون مجرم محسوب خواهد شد. هر يك از دواير و دفاتر فوق مكلفند در‌مقابل اظهاريه مالك رسيد داده آن را بدون فوت وقت به طرف برسانند».






[bookmark: _Hlk160703366]عنصر مادی جرم انتقال مال غیر
 عنصر مادی جرم انتقال مال غیر عبارت از رفتاری است که عرف جامعه برای انتقال مال خویش انجام میدهد مثل بیع و هبه. بنابراین اگر کسی مال غیر را بفروشد، عنصر مادی جرم انتقال مال غیر را تحقق بخشیده است. البته انتقال مال غیر بدون اذن مالک، واقعیت را عوض نمیکند و موجب سلب مالکیت از مالک و انتقال واقعی مال به غیر نمیشود. از این رو، جرم انتقال مال غیر جرم مطلق است که نیازی به نتیجه ندارد و با انجام معامله تحقق پیدا میکند.
طبق قانون مصوب 1308 و بر خلاف قانون مصوب 1302، برای تحقق جرم انتقال مال غیر، عقد قرارداد کافی است و قرار دادن مال در تصرف دیگری لازم نیست در حالی که طبق قانون مصوب 1302 به تصرف دیگری دادن در تحقق جرم انتقال مال غیر لازم است. 
طبق مادۀ یک قانون مصوب 1302، انتقال مال غیر در صورتی جرم بود که مال به تصرف دیگری داده شده باشد. طبق این ماده اگر کسی اقرار نمود و یا محقق شد که مال شخص ثالثی را بدون مجوز قانونی به نحوی از انحاء عینا و یا منفعتا نقل به غیر نموده و به تصرف او داده است، توقیف و حبس خواهد شد تا این که عین و یا عوض مال و همچنین خسارات وارده بر مالک و مشتری را رد نماید ولی قانونگذار در مادۀ یک قانون مجازات راجع به انتقال مال غیر مصوب سال 1308 دو تغییر در قانون مصوب 1302 ایجاد کرده است یکی اکتفا به عقد قرارداد و حذف "به تصرف دیگری دادن" و دیگری تغییر مجازات "توقیف و حبس تا رد عین یا عوض و خسارات" به مجازات کلاهبرداری برای انتقال مال غیر است. 
برخی ایراد ضرر بالقوه به مالک را در جرم انتقال لازم دانستهاند. در این صورت لازم است علاوه بر انتقال مال غیر، اضرار بالقوه به مالک که مستند به رفتار انتقالدهنده باشد، وجود داشته باشد.
عنصر معنوی جرم انتقال مال غیر 
عنصر معنوی به دلیل نقش َآن در تفکیک جرم انتقال مال غیر با معاملۀ فضولی، دارای اهمیت است. جرم انتقال مال غیر جرم عمدی است و و نیازمند قصد ارتکاب جرم است. انتقال دهنده باید علم و عمد داشته باشد. دو علم در مقام انتقال مال غیر لازم است یکی این که بداند مالی را که انتقال میدهد، مال دیگری است نه مال خودش و دیگر این که بداند هیچ گونه سمتی مثل وکالت و ولایت و وصایت نداشته و نمیتواند معاملهای با آن مال انجام دهد. بنابراین اگر مال غیر را به تصور این که مال خود است و یا به تصور این که سمتی دارد، مورد معامله قرار دهد، جرم انتقال مال غیر نخواهد بود. 
علاوه بر علم، قصد ارتکاب فعل یعنی قصد انتقال مال غیر هم لازم است. (سوء نیت عام) مالکیت مالک در جرایم مالی سلب نمیشود ولی انتقال دهنده باید قصد انتقال و سلب مالکیت از صاحب آن را داشته باشد. به علاوه  اگر ایراد ضرر بالقوه را لازم بدانیم، قصد اضرار هم لازم است(سوء نیت خاص) اگر چه تحقق ضرر واقعی لازم نیست.
 الحاق این جرم به کلاهبرداری و ظاهر قانون مصوب 1302 و مصوب 1308، وصف تقلبی بودن معامله را یادآوری میکند زیرا انتقال دهنده به گونهای عمل میکند که گویا مالک مال است و یا سمتی در آن دارد و معامله را به نام خود انجام میدهد.
برخی گفتهاند فرق بین جرم انتقال مال غیر با معاملۀ فضولی در آن است که فضول در معاملۀ فضولی صرفا برای مالک معاملۀ میکند (بهرامی،1377ص33). اعم از این که معامله با نام مالک یا با نام خود(تقلبی) باشد (وروایی(1383)، 



ص318) و مشمول جرم انتقال مال غیر نیست ولی انتقال دهنده در جرم انتقال مال غیر، معاملۀ متقلبانه برای خودش و به قصد اضرار به مالک انجام میدهد و همین قصد، تفاوت اصلی بین جرم انتقال مال غیر و معاملات فضولی صرف است (میرمحمدصادقی، 1374 ص105). این مطلب درست نیست چون خواهیم گفت که در معاملۀ فضولی فرقی بین این که معاملۀ ظاهرا یا باطنا برای مالک انجام گیرد و یا متقلبانه برای خودش، نیست و طبق نظر مشهور و قانون، در همه موارد با اجازه مالک صحیح و نافذ خواهد بود.
بنابراین مسئلۀ مهم، قید "بدون مجوز قانونی" در جرم انتقال مال غیر است زیرا معاملۀ فضولی در قانون مطرح شده است و قانونگذار با شرط لحوق اجازه، آن را معتبر و نافذ دانسته است. نکته اینجاست که آیا انفاذ معاملۀ فضولی در قانون به شرط لحوق اجازه مالک میتواند معاملۀ فضولی را معاملهای با مجوز قانونی قرار دهد یا خیر.

وجود رضایت باطنی مالک هنگام عقد
معامله بر مال غیر اصولا در مواردی است که رابطه بین معاملهگر و مالک رابطۀ همکاری و خانوادگی است و معامله بر مبنای مصلحت مالک و برای مالک و با فرض این که مالک راضی است، انجام میگیرد. روایت عروه بارقی هم (ابی داود، ج5 ص266 و 267، ابن ماجه ج2ص803 و ترمذی ج3ص551)که مشهور بین اهل سنت و شیعه است، ناظر به وجود علم به رضایت پیامبر اکرم(ص) است، زیرا عروه بارقی بدون اجازه گوسفندی را که خریداری کرد، فروخت و قبض و اقباض را خارج از چارچوب وکالت انجام داد و پیامبر اکرم(ص) هم آن را تقریر و تحسین کرد. تقریر و تحسین پیامبر اکرم(ص) دلیل بر جواز عمل اوست. نکتۀ مهم در اینجا آن است که برای صحت معامله، اجازه و اعلام رضایت ظاهری لازم است و یا وجود رضایت باطنی هنگام عقد کافی است. اهمیت آن در این است که اگر رضایت باطنی کافی باشد، میتوان گفت که معامله در این صورت از فضولی بودن خارج میشود و مالک چارهای جز تأیید و امضای آن ندارد. برخی از فقها با توجه به این روایت و عموم وجوب وفای به عقد(مائده/1)، تجارت عن تراض(نساء/29) و روایات دیگر(احسائی،1397ق ج2ص113) بر این نظر هستند که چنین عقدی متوقف بر اجازۀ لاحق نیست و رضایت مالک هنگام عقد کفایت میکند اعم از این که معاملهگر، عالم به آن باشد یا نباشد و اعم از این که پس از عقد کشف شود که رضایت در زمان عقد، موجود بوده است و یا کشف نشود. بر مالک بین خود و خدایش لازم است که مطابق با رضایت خویش، معامله را تأیید و امضا نماید و آثار عقد صحیح را بر آن مترتب سازد (انصاری،1380، 347) (خمینی،1409ق، ج2 ص135 به بعد)، اما ظاهر اصحاب امامیه بر فضولی بودن معامله در چنین مواردی است(انصاری،1380، 347) و قانونگذار هم در مادۀ 247 قانون مدنی مطابق با ظاهر اصحاب، معامله با رضایت باطنی مالک را معاملۀ فضولی و محتاج به اجازه مالک دانسته است.
معاملۀ مال غیر در چنین شرایطی یک مسئلۀ عرفی است و در روابط مثبت اجتماعی و اقتصادی روی میدهد و با توجه به این که برخی بر کامل بودن این معامله و خروج آن از معاملۀ فضولی متمایلند، میتوان گفت این نوع از معامله حتی بر مبنای نظر کسانی که آن را مشمول معاملۀ فضولی میدانند، مشمول انتقال مال غیر به عنوان یک رفتار مجرمانه نیست و قانون مجازات انتقال مال غیر، این موارد را شامل نمیشود. 






انواع معاملۀ فضولی
معاملگر فضولی ممکن است معامله را برای مالک انجام دهد و ممکن است آن را برای خودش انجام دهد. در فرض اول، معاملۀ فضولی یا مسبوق به منع از طرف مالک است و یا مسبوق به منع از جانب مالک نیست. بنابراین سه فرض به وجود میآید: 

1. انجام معامله برای مالک بدون وجود منع سابق از طرف مالک؛ 
2. انجام معامله برای مالک با وجود منع سابق از طرف مالک؛
3. انجام معامله توسط فضولی برای خودش.
فقهای مذاهب مختلف اسلامی در فروض فوقالذکر دربارۀ صحت و یا بطلان معاملۀ فضولی نظر دادهاند که این نظرات و ارتباط آنها با جرم انتقال مال غیر مورد بررسی قرار خواهد گرفت.
[bookmark: _Hlk159935466]نظریۀ بطلان معاملۀ فضولی برای مالک بدون وجود منع سابق
نظرات درباره صحت و بطلان این نوع از معاملۀ فضولی با فرض الحاق اجازه مالک مختلف است. مشهور فقهای شیعه این نوع از معاملۀ فضولی را به شرط لحوق اجازه مالک، صحیح و نافذ میدانند (انصاری،1380ص349). مالک و ابوحنیفه از اهل سنت هم در بیع فضولی بر همین عقیدهاند (النووی ج9ص261). اما برخی از علمای امامیه مثل شیخ طوسی معتقدند که معاملۀ فضولی باطل است و با لحوق اجازه به معاملۀ صحیح تبدیل نمیشود (طوسی، ج3ص168). شافعی از اهل سنت هم بر همین عقیده است (النووی ج9ص261).
موافقان بطلان معاملۀ فضولی به ادلۀ اربعه استناد کردهاند. 
آیۀ 29 سورۀ نساء یکی از ادله آنان است که فرمود: اموالتان را به باطل نخورید مگر آن که تجارتی با رضایت طرفین باشد. این آیه از اکل مال به باطل نهی کرده است و مطابق با مفهوم این آیۀ شریفه، تجارت بدون تراضی مجاز نیست و لحوق اجازه و رضایت سودی ندارد. بنابراین معاملۀ فضولی تجارت بدون تراضی و یک معاملۀ باطل است و اثری بر آن مترتب نیست. 
مستند دیگر معتقدین به بطلان، روایات متعددی است که در این باب وارد شده است مثل قول پیامبر (ص) به حکیم بن حذام که فرمود: «لاتبع ما لیس عندک»( بیهقی ص 517،554،438) و قول دیگری از پیامبر ص که فرمود: «لا بیع الا فی ما تملک» (متقی هندی،1401ق، ج9ص641) و توقیع امام حسن عسکری به صفار که فرمود: «لایجوز بیع ما لیس یملک»(حرعاملی،ج12ص252) این روایات از فروش مالی که در ملکیت شخص نیست، نهی نموده و آن را رفتار غیرمجاز دانسته است.
دلیل دیگر طرفداران بطلان، اجماع فقهای امامیه است. ابن زهره در غنیه(ج1ص207) و شیخ طوسی در خلاف(ج3ص168) ادعای اجماع نمودهاند. شیخ طوسی این توضیح را اضافه کرده است که گروهی از اصحاب ما معتقد به صحت معاملۀ فضولیاند ولی قابل اعتنا نیست، زیرا خلافی نیست در این که تصرف در ملک غیر ممنوع است و بیع هم تصرف است (طوسی ،ج3ص168).




دلیل یا ادلۀ دیگر موافقان بطلان، ادلۀ عقلی و نقلی دیگری مثل حکم عقل و نقل بر عدم جواز تصرف در مال غیر جز به اذن مالک آن است (حرعاملی، ج6 ص377). تصرف در مال غیر بدون اذن مالک، کار قبیح و نادرستی است که رضایت لاحق سودی به حال آن ندارد. و تردیدی نیست که معامله بر مال غیر عرفا نوعی تصرف در مال غیر است (انصاری،1380، 371).
[bookmark: _Hlk159935483]نظریۀ بطلان معاملۀ فضولی برای مالک با وجود منع سابق
[bookmark: _Hlk159937276]موافقان بطلان معاملۀ فضولی برای مالک بدون وجود منع سابق، در دو نوع دیگر از معاملۀ فضولی هم قائل به بطلان آن بوده و معاملۀ فضولی برای مالک با وجود منع سابق و نیز معاملۀ فضولی برای خودش، نزد آنان، باطل است و اثری بر آنها مترتب نیست. 
برخی از کسانی که موافق صحت معاملۀ فضولی برای مالک و بدون وجود منع سابقاند، فقدان منع سابق را لازم دانسته و معاملۀ فضولی برای مالک با وجود منع سابق را باطل و بدون اثر دانسته اند (انصاری،1380، 373)، زیرا اولا؛ مستند معاملۀ فضولی که روایت عروه بارقی است، این مورد را شامل نمیشود، زیرا روایت عروه ناظر به وجود رضایت باطنی و انجام معامله برای مالک بدون وجود منع سابق است و دوم این که معاملۀ فضولی با وجود منع سابق، هنگام منع مالک انجام گرفته است. وجود این منع پس از عقد حتی برای یک لحظه، بر مبنای کسانی که فقدان رضایت باطنی به معاملۀ را در رد کافی میدانند، به معنای رد معامله است و اجازه پس از رد، فائدهای نداشته و نمیتواند آن را به معاملۀ صحیح و نافذ تبدیل نماید. 
نظریۀ بطلان معاملۀ فضولی برای خودش
این نوع از معاملۀ غالبا در معاملۀ غاصب روی میدهد و کسانی که به طور خاص، این نوع از معاملۀ فضولی را باطل میدانند، به دلایلی استناد کردهاند از جمله این که روایات مستند در بطلان معاملۀ فضولی مثل «لا بیع الا فی ما یملک» (متقی هندی،1401ق، ج9ص641)، به طور خاص، معاملۀ فضولی برای خودش را شامل میشود. دیگر این که اصولا مالک از این که کسی مالش را نه برای او بلکه برای خودش معاملۀ نماید، ناراضی است. این نارضایتی هنگام معامله، موجب بطلان معاملۀ فضولی برای خویش در مواردی چون غصب، میگردد.
جرم انتقال مال غیر بر مبنای نظریۀ بطلان معاملۀ فضولی
مقتضای نظریۀ بطلان معاملۀ فضولی آن است که رفتار فضولی در معامله بر مال غیر، رفتاری نادرست و بر خلاف قانون و شرع بلکه رفتاری حرام و ممنوع میباشد. تصرف فضولی در مال، پس از معامله هم رفتاری مستقل از اصل معامله و ممنوع و حرام است. بنابراین، جرم‌انگاری انتقال مال غیر طبق نظریۀ بطلان معاملۀ فضولی مانعی ندارد و دولت میتواند بر مبنای التعزیر لکل عمل حرام، این گونه رفتارهای شرعا و قانونا ممنوع را جرم دانسته و مجازات نماید. البته معاملۀ فضولی برای مالک چه با منع سابق و چه بدون منع سابق طبق نظریۀ بطلان نمیتواند مصداق جرم انتقال مال غیر باشد چون مادۀ یک قانون مجازات راجع به انتقال مال غیر مصوب 1308، ناظر به انتقال مال غیر برای خودش میباشد و انتقال مال غیر برای مالک را شامل نمیشود به علاوه انتقال مال غیر نیازمند قصد مجرمانه و قصد اضرار به مالک است که در معامله برای مالک با فرض لزوم اجازه مالک برای نفوذ معامله، وجود ندارد.





نظریۀ صحت معاملۀ فضولی و ارتباط آن با جرم انتقال مال غیرمشهور فقهای امامیه و برخی از مذاهب اسلامی،  معاملۀ فضولی را به شرط لحوق اجازه مالک، معتبر و نافذ میدانند (انصاری،1380، ص349، 373 و 376 و خمینی،1409، ج2 ص135). قانون جمهوری اسلامی ایران از نظریۀ مشهور فقهای امامیه تبعیت کرده، معاملۀ فضولی را پذیرفته است. طبق مادۀ 247 قانون مدنی، معامله به مال غیر جز به عنوان وکالت یا وصایت یا وکالت نافذ نیست و لو این که صاحب مال باطنا راضی باشد ولی اگر مالک یا قائم مقام او پس از وقوع معاملۀ آن را اجازه نمود، در این صورت معاملۀ صحیح و نافذ میشود. این مادۀ قانونی به استناد مادۀ 304 قانون مدنی، عام است و انواع سه گانۀ معاملۀ فضولی و از جمله «معاملۀ مال غیر برای خود» را شامل میشود (امامی،1364،  ج1ص300 و کاتوزیان ص262).
ادلۀ موافقان صحت معاملۀ فضولی به شرط لحوق اجازه، قضیۀ عروه بارقی، اطلاقات و عمومات وارده در آیات و روایات و شهرت متقدمین و متأخرین از فقهای امامیه است. 
طبق نقل، پیامبر اکرم(ص) دیناری به عروه بارقی داد و فرمود با آن گوسفندی برای قربانی بخر. عروه با آن دینار، دو گوسفند خرید و بین راه یکی از دو گوسفند را به یک دینار فروخت و با یک دینار و یک گوسفند خدمت رسول خدا(ص) رسید. آن حضرت(ص) با جمله «بارک الله فی صفقه یمینک»  رفتارش را تأیید و تحسین کرد.
این روایت برای صحت معاملۀ فضولی قابل استناد نیست، زیرا با توجه به مضمون روایت میتوان گفت اذن به معامله و حداقل اذن باطنی، وجود داشته و  با وجود اذن باطنی، معامله صورت گرفته است. این نوع از معامله معاملۀ فضولی نیست بلکه یک معاملۀ کامل و نافذ است و به همین جهت، پیامبر ص آن را رد نکرد و حتی از عباراتی چون «قبول دارم» هم که به معنای بیان اجازه است، استفاده نکرد بلکه رفتار عروه را رفتاری مبارک دانست و آن را مورد تأیید و تحسین قرار داد به علاوه، عروۀ بارقی طبق روایت، قبض و اقباض انجام داد. یکی از گوسفندهای خریداریشده را داد و دیناری دریافت کرد و شکی نیست که قبض و اقباض در معاملۀ فضولی تصرف در مال غیر و حرام است. تأیید و تحسین پیامبر میرساند که رضایت وجود داشته و عروه با علم به وجود رضایت آن را انجام داده است. بله اگر کسی بگوید این قضیه دال بر وجود رضایت باطنی است و رضایت باطنی برای معامله کافی نیست،  این معاملۀ داخل در معاملۀ فضولی گردیده و این روایت میتواند مستند موافقان صحت معاملۀ فضولی قرار گیرد با این توضیح که تنها میتواند مستند معاملۀ فضولی باشد که برای مالک انجام میگیرد و شامل معاملۀ فضولی که فضول برای خودش انجام میدهد، نمیشود (ر.ک انصاری،1380، ص351-353).
استدلال دیگر آن است که معاملۀ فضولی اگر چه مشمول عمومات نباشد، موافق با قاعده است، زیرا معاملۀ فضولی معاملۀ عقلایی و عرفی است و وقتی اجازه به آن ملحق شود، عقلاء، آن را صحیح و لازم میدانند. عرف بازار مسلمانان هم همین است. بنابر وقتی معاملهای در عرف، امری عقلایی و متداول بین عقلاء بود، برای حکم به فساد چنین معاملهای حتما باید منع و ردعی از طرف شارع رسیده باشد و چون ردعی نیست پس معامله با لحوق اجازه، صحیح و لازم است (خمینی،1409ق، ص133).
استدلال دیگر آن است که معاملۀ فضولی مصداق بیع و عقد است و عموم آیات «احل الله البیع» و «أوفوا بالعقود» آن را شامل میشود و فقدان اذن مالک مانع صدق عنوان بیع و عقد بر معاملۀ فضولی نیست. بنابراین معاملۀ فضولی رفتاری است که باید به آن ملتزم بود. نکته مهم عدم وجود رضایت مالک در معاملۀ فضولی و عدم ترتب اثر بر معامله، 



بدون وجود رضایت مالک است. مشهور به این نکته واقفاند و به همین دلیل، وجود رضایت برای نفوذ معامله را لازم میدانند، اما معتقدند مشکل رضایت با اجازه لاحق حل میگردد و شرط لزوم اذن سابق برای صحت معامله، بدون دلیل است و مقتضای اطلاقات هم عدم شرطیت اذن سابق است. بنابراین تنها موردی که از عموم حلیت بیع و وجوب وفای به عقد خارج میشود، معاملۀ بدون اذن و اجازه است و معامله با وجود اذن و یا معامله با وجود اجازه مشمول عموم حلیت بیع و وجوب وفای به عقد میباشد. این استدلال برای صحت همه انواع معاملۀ فضولی به شرط لحوق اجازه، قابل استفاده است (ر.ک انصاری،1380 ص349 و350 و نجفی،1981م، ص274). برخی از فقها علیرغم طرح مشکل عدم  انتساب معاملۀ فضولی به مالک حتی با لحوق اجازه به دلیل اینکه ظاهر عموماتی چون اوفوا بالعقود به معنای اوفوا بعقودکم است و به معاملاتی بر میگردد که از طرف مالک انجام گرفته باشد نه مطلق معامله، گفتهاند معاملۀ فضولی در صورت همراه شدن با رضایت مالک مشمول عموماتی چون اوفوا بالعقود است، زیرا تقیید آیه به این که عقد از ناحیه شما باشد، در آیه و ادله نیست. بنابراین عموم این آیه و عمومات دیگر،  معاملات مأذون، معاملات اجازه داده شده و معاملات رضایت داده شده را شامل میشود و با توجه به این که این گونه معاملات در عرف و در محدوده عقلاء امری صحیح و لازم شمرده شده است، وجهی برای انصراف عمومات از این موارد نیست (خمینی،1409ق، ص132 و 133).
موافقان صحت معاملۀ فضولی به شرط لحوق اجازه به ادلۀ موافقان بطلان پاسخ دادهاند. از جمله اینکه اجماع ادعاشده توسط شیخ طوسی، واقعیت ندارد و میتوان گفت برعکس است و نظر مشهور فقهاء متقدم و متأخر بر صحت معاملۀ فضولی است (انصاری،1380 ص370و نجفی،1981م، ص273 و 281).  آنان گفتهاند تصرف در مال غیر بدون اذن مالک قبیح است و معامله بر مال غیر عرفا نوعی تصرف در مال غیر است. پاسخ آن است که معامله بر مال غیر و صرف اجرای صیغه، تصرف در مال غیر نیست چون اجرای صیغه نه تأثیر واقعی دارد و نه تأثیر اعتباری و فرقی هم بین غاصب و فضولی نیست. به علاوه این که حرمت شرعی یک عمل بر فساد آن عمل دلالت نمیکند یعنی رفتاری میتواند حرام باشد و در عین حال صحیح و دارای اثر به شمار آید (خمینی،1409ق، ص180 و 181). در پاسخ به استناد آنان به آیۀ اکل مال به باطل باید گفت که آیه باطل بودن را علت برای حرمت اکل مال به باطل دانسته است و تجارت با تراضی نقطه مقابل آن است. تجارت با تراضی حق است نه باطل و فرقی نمیکند بین این که رضایت مالک، سابق بر عقد باشد یا مقارن با عقد باشد و یا لاحق بر آن باشد. بنابراین معاملۀ فضولی داخل در تجارت با تراضی است نه خارج از آن (خمینی،1409ق، ص134 و 174).
جرم انتقال مال غیر بر مبنای صحت معاملۀ فضولی
ظاهر آن است که با توجه به نظر مشهور فقهای امامیه و تبعیت قانونگذار از نظر مشهور نباید جرمی به نام انتقال مال غیر وجود داشته باشد. پیش از این گفته شد که معاملۀ فضولی که برای مالک انجام میگیرد، در هر دو نوع آن، حتی بر مبنای نظر کسانی که معاملۀ فضولی را باطل میدانند، مشمول جرم انتقال مال غیر نیست. مشکل جرم انتقال مال غیر با نوع سوم از معاملۀ فضولی؛ یعنی معاملۀ فضول برای خود است که قانون و مشهور فقها، آن را صحیح و در صورت لحوق اجازه، نافذ دانستهاند زیرا اولا انتقال مال غیر، زمانی جرم است که آن را برای خودش انجام دهد و قصد اضرار به مالک را داشته باشد و ثانیا انتقال مال غیر مشروط به تصرف در مال و قبض و اقباض بعد از انتقال نیست برخلاف قانون مصوب 1302 که انتقال همراه با تصرف در مال غیر را جرم‌انگاری کرده بود. بنابراین، انتقال مال غیر در قانون 



مصوب 1308 به معنای انجام عقد معامله است چه قبض و اقباض انجام گرفته باشد و چه نگرفته باشد و این همان معاملۀ فضولی برای خود است که در صورت لحوق اجازه، شرعا و قانونا معتبر و نافذ است. این مسئله یک مشکل اساسی است، زیرا معاملۀ فضولی برای خود در صورت لحوق اجازه، از یک طرف، شرعا و قانونا معتبر و نافذ است و از طرف دیگر طبق قانون مجازات انتقال مال غیر مصوب 1308 جرم در حکم کلاهبرداری است مشروط بر این که بدون مجوز قانونی باشد.
حل این مسئله به آن است که اعتباربخشی قانون به معاملۀ فضولی برای خود در صورت لحوق اجازه به این معنا نیست که قانون در صدد بیان قانونی بودن معاملات فضولی بر مال دیگری و اجازه به افراد برای انجام چنین معاملاتی است. معاملات بر مال غیر بدون اذن غیر، نادرست و غیرقانونی است اگر چه قانونگذار آن را صحیح و نافذ دانسته باشد. به عبارت دیگر همان طور که گفته شد حرمت شرعی یک عمل به معنای فاسد بودن آن عمل نیست و صحت یک عمل در قانون به معنای اباحه آن عمل نمیباشد. بنابراین قانونگذار میتواند رفتاری را ممنوع و جرم و قابل مجازات بداند و از طرف دیگر آن رفتار را معتبر و دارای اثر هم بداند. به علاوه میتوان گفت که معاملۀ فضولی برای خود در صورتی مشمول جرم انتقال مال غیر است که مالک آن را رد نماید، ولی اگر مالک آن را اجازه دهد، از قلمرو جرم انتقال مال غیر خارج است. این حکم قابل سرایت به معاملۀ فضولی برای مالک به خصوص با وجود منع سابق است یعنی اگر مالک اجازه دهد، از قلمرو جرم انتقال مال غیر خارج است ولی اگر مالک آن را رد نماید جرم انتقال مال غیر است مشروط بر این که در مقام اضرار به مالک اقدام کرده باشد. البته، معاملۀ فضولی ناظر به عقد و ایجاب و قبول است و از قبض و اقباض در معامله جداست و ممکن است کسی فضولا معامله نماید و برای خودش هم معامله نماید ولی قبض و اقباض انجام ندهد و آن را به مالک واگذار نماید. نظر مشهور فقهای امامیه بر صحت معاملۀ فضولی و همچنین جرم انتقال مال غیر مصوب 1308 به قرینه قانون 1302 به عقد و معامله مرتبط است نه به قبض و اقباض و برای تحقق معاملۀ فضولی و جرم انتقال مال غیر نیازی به تحقق تصرف در مال مورد معامله نیست و حکم به صحت معاملۀ فضولی در شرع و قانون هم به معنای جواز تصرف در مال و قبض و اقباض نیست. قبض و اقباض تصرف در مال دیگری است که شرعا حرام و قانونا جرم است و مسئلهای خاص و جداگانه است. 
نتیجه گیری
معاملۀ فضولی و انتقال مال غیر از مسائل مهم در عرصه فقه و حقوق است که موجب طرح مباحث نظری و عملی متعددی است. مشهور فقهای امامیه، معاملۀ فضولی را در همۀ انواع آن و یا در برخی از انواع آن به خصوص آنجا که منع سابق از مالک وجود ندارد و برای مالک هم فروخته شده است، قبول داشته، آن را مشروط به لحوق اجازه، صحیح و نافذ میدانند. از طرف دیگر؛ انتقال مال غیر بدون داشتن اذن از طرف مالک و با علم به این که مال غیر است و به خصوص اگر انتقالدهنده برای خودش منتقل کند و قبض و اقباض را انجام دهد، علاوه بر این که رفتاری برخلاف اصول و قواعد شرعی و قانونی است، یک رفتار قبیح و حرام است که موجب شده است تا قانونگذار جمهوری اسلامی ایران انتقال مال غیر را به جهت اختلالی که در نظم عمومی و اقتصادی کشور و لطمهای که به ساختار مالکیت افراد و جامعه وارد میکند، جرم‌انگاری نموده، و مجازات کلاهبرداری را برای آن منظور نماید. در این پژوهش مشخص شده است که نسبت بین معاملۀ فضولی و جرم انتقال مال غیر عموم و خصوص مطلق است، یعنی جرم انتقال مال غیر در قلمرو معاملۀ فضولی قرار دارد ولی هر معاملۀ فضولی، جرم انتقال مال غیر نیست. بسیاری از معاملات فضولی از قلمرو 



جرم انتقال مال غیر خارجاند. معاملۀ فضولی در صورت رضایت باطنی مالک هنگام عقد ضمن این که طبق نظر برخی، معاملۀ را از فضولی بودن خارج میکند، حتی طبق نظر کسانی که آن را معاملۀ فضولی میدانند، جرم انتقال مال غیر نخواهد بود. معاملۀ فضولی در صورتی که برای مالک انجام گیرد چه منع سابق از طرف مالک باشد و چه نباشد، به دلیل نداشتن سوء نیت و به خصوص در صورت لحوق اجازه، جرم انتقال مال غیر نیست. معاملۀ فضول با تصور این که مالک مال است و مال خودش را معاملۀ میکند و یا با تصور این که دارای سمت در معامله است، جرم انتقال مال غیر نیست زیرا جرم انتقال مال غیر، جرم عمدی است و حتما باید به قصد انتقال مال غیر و با علم به تعلق مال به غیر و نیز علم به نداشتن سمت نمایندگی انجام گیرد زیرا قصد انتقال مال غیر، فرع بر علم به تعلق مال به دیگری است. 
تنها موردی که هم معاملۀ فضولی بر آن صادق است و هم انتقال مال غیر، موردی است که فضول مال را با علم به این که مال غیر است، برای خودش معامله نماید. این مورد از یک طرف جرم در حکم کلاهبرداری است و از طرف دیگر در صورت لحوق اجازه صحیح و نافذ است و گفتیم که منافاتی بین این دو نیست. 
میتوان گفت جرم انتقال مال غیر ناظر و منصرف به موردی است که فضولی، انتقال را با قصد اضرار به مالک انجام میدهد به نیت آن که قبض و اقباض انجام گیرد و عوض را دریافت و استفاده کند و شامل موردی که فضول مال دیگری را مستقلا منتقل میکند ولی عملا قبض و اقباض را به مالک ارجاع میدهد و یا قبض و اقباض را به نیت تحویل به مالک انجام می دهد، نمیشود. 
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Abstract
The present study aims to examine the impact of social response criminology findings on Iranian criminal law, and examines institutions that are inspired by these findings. By distancing themselves from classical criminal law, it is based on the reform and rehabilitation of criminals and the removal of minor crimes from the cycle of criminal prosecution in order to avoid labeling and preserve individual and social interests. Also, by examining jurisprudential sources, the present study searches for and reveals the traces of these findings in jurisprudential teachings that are much older than the science of criminology. Considering the nature of the study, which is a theoretical research, in this descriptive-analytical study, we have used the library method for collecting information.
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چکیده:
تحقیق پیش رو با هدف بررسی تاثیر یافتههای جرمشناسی واکنش اجتماعی بر حقوق کیفری ایران، به بررسی نهادهایی می‌پردازد که ملهم از این یافتهها بوده و با فاصله گرفتن از حقوق کیفری کلاسیک، بر اصلاح و بازپروری بزهکاران و خارج ساختن جرایم کماهمیت از چرخۀ تعقیب کیفری به منظوراجتناب از برچسبزنی و حفظ مصالح فردی و اجتماعی استوار است. همچنین تحقیق حاضر با بررسی منابع فقهی، رد پای این یافتهها را، در آموزههای فقهی که قدمتی بسیار بیشتر از دانش جرمشناسی دارد جست و جو و آشکار میسازد. با توجه به ماهیت تحقیق که در زمرۀ تحقیقات نظری قرار دارد، در این پژوهش که از نوع توصیفی- تحلیلی  است از روش کتابخانهای در خصوص جمعآوری اطلاعات بهره بردهایم.
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مقدمه
نظریات جرمشناختی واکنش اجتماعی با هدف انتقاد به نظریههای جرم‌شناسی کلاسیک، پا به عرصه ظهور گذاشتند. این جرم‌شناسی‌ها مطالعات خود را به فرآیند جرمانگاری نیز تسری داده و برخلاف جرم‌شناسی‌های کلاسیک که علل جرم را محدود به مسائل زیستی و روانی مرتکب و محیط پیرامون او می‌دانند واکنش‌های اجتماعی، تعاملات درونجامعه و خصوصاً نحوۀ عملکرد نظام عدالت کیفری را عاملی مؤثر در ارتکاب جرم و موجد بزهکاری ثانویه، هویت مجرمانه و حتی در مواردی حرفۀ بزهکارانه معرفی می‌نمایند. نظریۀ مذکور تاثیر واکنش اجتماعی رسمی و غیررسمی را در علتشناسی جرم با نگاهی متفاوت به مقولۀ جرم به نمایش گذاشت. یکی از مهمترین شاخههای جرم‌شناسی واکنش اجتماعی نظریۀ برچسب‌زنی است که انتقادی شدید به نظریات کلاسیک جرم‌شناسی محسوب می‌شود. نظریۀ برچسب‌زنی برای واکنشهای اجتماعی، نقشی بسزا در ایجاد و بهویژه تکرار جرم و حرکت به سمت هویت و حرفۀ مجرمانه قائل می‌شود. نگرش جامعه و واکنش‌های آن به جرم و رفتار مجرمانه تأثیر زیادی بر حقوق کیفری دارد. مثلاً، در برخی موارد، فشار عمومی ممکن است به تشدید مجازات‌ها منجر شود، در حالی که در موارد دیگر، تمایل به حمایت از مجرمان و اصلاح آنان بیشتر است. تأکید بر تعامل با مجرم به جای فقط تنبیه او،  در این نظریه مورد توجه قرار گرفته است. در برخی موارد، این رویکرد می‌تواند منجر به استفاده از روش‌های جدیدی از جمله تعلیق مجازات‌ها، حمایت از برنامه‌های بازسازی و اصلاح و ایجاد فرصت‌های بهبود جامعه شود.
 این نظریه را میتوان از بُعد آموزههای اسلامی که نقش مهمی در شکل‌دهی به قوانین و سیاست‌های کیفری ایران داشته و دارد نیز مورد بررسی قرار داد. حقوق کیفری ایران به عنوان یک کشور با سند اساسی اسلامی، بر پایۀ اصول و ارزش‌های اسلامی تدوین شده است.آموزه‌های اسلامی بر عدالت اجتماعی و اهمیت حفظ حقوق انسانی همه افراد تأکید دارند. این مسئله می‌تواند به تعدیل واکنش‌های اجتماعی منجر شود. اسلام به دنبال اصلاح مجرمان و تربیت آنها ، به جای تنها تنبیه آنهاست. این مفهوم واکنش اجتماعی در حقوق کیفری اسلامی به وضوح دیده می‌شود و می‌تواند به تدوین سیاست‌های تربیتی و بازسازی جامعه کمک کند. 
تحقیق حاضر از نظر ساختاری پس از تبیین بنیانهای نظری جرم‌شناسی واکنش اجتماعی، ابتدا  تاثیر یافتههای جرم‌شناسی واکنش اجتماعی بر قانون آیین دادرسی کیفری ایران و سپس تاثیر یافتههای جرم‌شناسی واکنش اجتماعی بر قانون مجازات اسلامی ایران را مورد بررسی قرار می‌دهد. در نهایت تاثیر آموزههای اسلامی بر تدوین قوانین کیفری و شکل‌دهی به تأثیرات یافته‌های جرم‌شناسی واکنش‌های اجتماعی مورد مداقه و بررسی قرار گرفته است. یافته‌های تحقیق حاکی از آن است که قوانین کیفری ایران متاثر از آموزههای اسلامی و یافته‌های جرم‌شناسی واکنش اجتماعی، از رویکرد کلاسیک حقوق کیفری فاصله گرفته و در کنار سزادهی، بر حفظ مصالح فردی و اجتماعی و پیشگیری از تکرار جرم  از طریق ساز و کارهای فقهی و جرم شناسانه مبتنی است.






گفتار اول: بنیانهای نظری جرم‌شناسی واکنش اجتماعی[footnoteRef:1] [1:  . Social reaction criminologies] 

جرم‌شناسی واکنش اجتماعی شاخهای از جامعهشناسی جنایی است که دوربین مطالعاتی خود را از بزه‌دیده و مجرم برداشته و به روی نهادهایی که متولی مبارزه با جرم هستند قرار می‌دهد. جرمشناس در این نظریه بزهکار را یک کنشگر میداند، اما کنشگری که واکنش نهادهای دولتی او را تحت شعاع خود قرار می‌دهد (نجفی ابرند آبادی، علی حسین، ص90، 1391).
این حوزه تحقیقاتی در جرم‌شناسی به طور خاص به بررسی رابطه و تأثیرات میان واکنش‌های اجتماعی و ارتکاب جرم توسط افراد پرداخته است. طرفداران این نظریه معتقدند واکنشهای اجتماعی میتواند جرمزا باشد. بنابراین برای ریشه‌یابی علل وقوع جرم به جای بررسی علل زیستی، روانی و محیطی، نهادهای متولی پاسخگویی و مهار بزهکاری مورد بررسی قرار می‌گیرد.
مبحث اول: نظریۀ انحراف اولیه و انحراف ثانویه[footnoteRef:2] [2:  .Primary deviance& secondary deviance] 

به موجب این نظریه رفتار مجرمانه بر واکنش‌های اجتماعی مبتنی است. در این نظریه ما شاهد دو مفهوم انحراف اولیه و انحراف ثانویه هستیم (نجفی ابرندآبادی، علی حسین،ص93). گاهی فرد به اعمال انحرافی دست می‌زند اما این انحراف ممکن است گذرا و تصادفی باشد. به این حالت انحراف نخستین یا ابتدایی گفته می‌شود. چنانچه انحراف نخستین با واکنش‌های اجتماعی(مانند واکنش متولیان تعقیب کیفری یا واکنش آشنایان) مواجه شود امکان تبدیل انحراف سادۀ نخستین به رفتار مجرمانۀ نهادینهشده یا همان انحرافات دومین وجود خواهد داشت. 
تعامل‌گرایان با ارائۀ نقشی که نهادهای کیفری و نگرش اطرافیان بزهکار میتواند در تکرار جرم داشته باشد، فروغی تازه به جرم‌شناسی سنتی بخشیدهاند (نجفی توانا، علی،ص 124، 1400). این رویکرد نشان می‌دهد که چطور یک رفتار مجرمانۀ قابل چشم‌پوشی به دلیل واکنش های نامناسب جامعه موجب انزوای اجتماعی مرتکب و نهادینه شدن شخصیت منحرف وی می‌شود.
مبحث دوم: نظریه تسامح صفر[footnoteRef:3] [3:  .Zero tolerance] 

اصولاً اعمال سیاست تسامح صفر بدین معناست که حتی خفیف‌ترین جرم حتی به صورت یک تخلف می‌بایست مورد تعقیب قرار بگیرد . یک دعوی کیفری سبک از نظر این سیاست به اندازۀ یک جرم بزرگ دارای اهمیت است. سیاست تسامح صفر یعنی عدم تسامح و اغماض حتی نسبت به یک خلاف کوچک و کماهمیت. اندیشۀ مبنایی سیاست تسامح صفر این است که جرم از بی‌نظمی به وجود نمی‌آید بلکه از تسامح و اغماض نسبت به انحراف کوچک ایجاد می‌شود. اگر در جامعه ضابطین و مردم با ارتکاب جرایم ضعیف با تسامح و اغماض برخورد کنند سبب می‌شود که در آن جامعه بی‌نظمی ایجاد شود از دل این بی‌نظمی و عدم برخورد با جرایم کوچک و ساده جرایم پیچیده و بزرگ ایجاد می‌شود . 





جرم منجر به بی‌نظمی نمی‌شود بلکه جرم، ناشی از استمرار بی‌نظمی است. لذا برخورد قوی با جرایم ساده از حدوث جرایم بزرگتر جلوگیری می‌کند (نجفی ابرند آبادی، علی حسین، ص95، 1391).
فرانک تانن بام نقش اجتماع یا جامعه محلی را در به وجود آمدن حیات  شغل مجرمانه تعریف می‌کند. او معتقد است بزهکاری با رفتارهای ساده و کماهمیت شروع می‌شود مثلاً: طفل شیشۀ ساختمانی را می‌شکند، از دیواری بالا می‌رود و یا از مدرسه فرار می‌کند. به این ترتیب جامعه به خاطر عدم پاسخ به این جرایم ابتدایی به تدریج میزان تسامح و تساهل خود را کم می‌کند. به خاطر این مزاحمت‌ها و مشکلاتی که این جرایم بسیار ساده برای جامعه ایجاد می‌کنند تسامح و گذشت جامعه در برابر این رفتارها به سمت صفر متمایل می‌شود. از این رو تعریف جرم و انحراف تغییر می‌کند. بنابراین جامعه همان اعمالی را که قبلاً گذشت می‌کرد حالا با آن برخورد می‌کند، مثلاً والدین طفل را مواخذه می‌کنند یا به پلیس خبر می‌دهند. این فرد نوجوان وقتی با اعتراض افراد محل روبهرو می‌شود از آن پس به عنوان فردی متفاوت از دیگران زندگی می‌کند در نتیجه شاهد فرآیند ایجاد مجرم هستیم که حاصل پایین آمدن آستانۀ تحمل اعضای محله است که خود ناشی از افزایش شمار آن رفتارهای انحرافی ساده است. این سیاست باعث تشدید هژمونی پلیس بر جامعه و امنیتی شدن فضای جامعه خواهد شد چیزی که تا اندازه‌ای با حقوق شهروندی در تعارض است به همین جهت در اروپا به شدت مورد انتقاد قرار گرفت. 
مبحث سوم: نظریه برچسب زنی[footnoteRef:4] [4: . Labelling theory] 

هوارد بیکر استاد دانشگاه شیکاگو نظریه تانن بام را روزآمد کرد. نظریه برچسب‌زنی از جمله نظریات واکنش اجتماعی است که جرم را امری اعتباری و ساخته و پرداخته حاکمان در جهت تثبیت و حفظ حاکمیت خویش می‌داند. عناوین مجرمانه، برچسبهایی است که حاکمیت وضع و بر افرادی که از هنجارهای حاکمیت تخطی می‌کنند، تحمیل می‌کند. این امر منجر به شکلگیری هویت جدیدی در افراد میشود. در چنین شرایطی شخصیت مجرمانه شکل می‌گیرد و آنها را به جرایم بیشتر سوق می‌دهد (حاجی ده آبادی،1397، ص172). برای نمونه ممکن است شخص با رهایی از زندان، به خاطر محکومیت کیفری، نتواند کاری مشروع به دست آورد و برای زنده ماندن دوباره به ارتکاب جرم روی آورد (ولد، 1391، ص303). متفکران و صاحبنظران حوزه‌های مختلف علم و اندیشه این نکته را واقعیتی انکارناپذیر در حیات فردی و اجتماعی انسان تلقی می‌کند که برچسب زدن می‌تواند تاثیر جدی و تعیین کننده بر شخصیت و رفتار فرد داشته باشد.

گفتار دوم: تاثیر یافتههای جرم‌شناسی واکنش اجتماعی بر قانون آیین دادرسی کیفری ایران
رسیدگی به جرایم لزوما نباید از طریق فرآیند قضایی دنبال شود. کشاندن افراد به دستگاه عدالت کیفری حتی اگر به برائت آنها منجر شود، پیامدهای ناروایی به دنبال دارد (حاجی ده آبادی،1397، ص178). در دهه‌های اخیر، با پیشرفت‌های چشمگیر در زمینۀ حقوق و قضاوت، رویکردهای جدیدی به حل اختلافات پیشنهاد شده‌اند که از جمله آن‌ها می‌توان به ترک تعقیب، بایگانی پرونده، تعلیق تعقیب و ارجاع به میانجی‌گر اشاره کرد. این روش‌ها به دلیل 




کارایی بالا، صرفه‌جویی در زمان و هزینه و افزایش اعتماد عمومی به سیستم قضایی، به عنوان جایگزین‌های مناسب برای روش‌های قضایی سنتی مطرح شده‌اند. از جنبۀ جرم‌شناسی واکنش اجتماعی، قضازدایی می‌تواند تأثیرات چشمگیری بر پیشگیری از جرایم داشته و بهبودی قابل توجه در امنیت و عدالت اجتماعی را فراهم آورند.
مبحث اول: ترک تعقیب
ترك تعقیب از جلوهها وروشهای جایگزین تعقیب دعوای عمومی محسوب میشودکه به دادستان و مقام قضایی این اختیار را میدهدکه در برخی از جرایم و در مورد برخی از مرتکبین که آثار و نتایج جرم ارتکابی آنان بر جامعه و نظم عمومی اندك و قابل مسامحه است، به جای تعقیب کیفری آنان که اثرات سودمندی را به دنبال ندارد، با صدور قرار ترك تعقیب در جهت اصل اقتضاء تعقیب گامی را بردارند (حسن نژاد عمرانی، 1403، ص15).
قانونگذار در مادۀ 79 قانون آیین دادرسی کیفری بیان داشته است که در جرائم قابل گذشت، شاکی می‌تواند تا قبل از صدور کیفرخواست درخواست ترک تعقیب کند. دراین صورت، دادستان قرار ترک تعقیب صادر می‌کند و شاکی میتواند تعقیب مجدد متهم را فقط برای یکبار تا یکسال از تاریخ صدور قرار ترک تعقیب درخواست کند. این ماده به عنوان جایگزینهای تعقیب کیفری متهم به منظور کاستن از پروندههای قضایی در محاکم در جرائم کماهمیت و جلوگیری از وارد شدن متهم در فرآیند کیفری پیشبینی شدهاند. در این ماده  قابل گذشت بودن جرم امارهای بر کماهمیت بودن آن تلقی شده و به کسی که حق تقاضای به جریان افتادن و خاتمه بخشیدن به تعقیب کیفری را دارد اجازه داده شده که در صورت عدم انصراف قطعی از تعقیب متهم موقتا از آن انصراف دهد. درخواست ترک تعقیب توسط شاکی فقط تا قبل از صدور کیفرخواست امکانپذیر است. ترک تعقیب از جمله ساز و کارهایی است که در مرحلۀ تحقیقات مقدماتی و در جرایم قابل گذشت، مانع برچسب مجرمانه زدن بر افراد می‌شود.
مبحث دوم: بایگانی پرونده
این قرار اصولاً در راستای اعمال اصل موقعیت داشتن یا مناسب بودن تعقیب و به عنوان یکی از جایگزین‌های تعقیب توسط مقام قضایی، مورد استفاده قرار می‌گیرد (خالقی، 1401،ص299). به موجب مادۀ 80 قانون آیین دادرسی کیفری در جرائم تعزیری درجۀ هفت و هشت، چنانچه شاکی وجود نداشته یا گذشت کرده باشد، در صورت فقدان سابقۀ محکومیت مؤثر کیفری، مقام قضایی می‌تواند پس از تفهیم اتهام با ملاحظۀ وضع اجتماعی و سوابق متهم و اوضاع و احوالی که موجب وقوع جرم شده است و در صورت ضرورت با اخذ التزام کتبی از متهم برای رعایت مقررات قانونی فقط یکبار از تعقیب متهم خودداری نماید و قرار بایگانی پرونده را صادر کند. بدین ترتیب این قرار وسیلهای برای مختومه ساختن پروندههای کماهمیتی است که اوضاع و احوال جرم، وضعیت متهم و همچنین فقدان پیشینۀ مؤثر كيفرى او، عدم تعقیب کیفری متهم را مناسبتر و موجهتر میسازد چرا که مانع برچسب مجرمانه خوردن متهم خواهد شد.





مبحث سوم: تعلیق تعقیب 
طریقیت داشتن قانون به معنای وسیله بودن قانون است به این معنا که قانون وسیلهای برای نیل به هدفی بیرون از خود در نظر گرفته می‎شود. تعلیق تعقیب با دیدگاه طریقیت داشتن قوانین سازگار و مبتنی بر آن است. به این معنا که قانون برای غایتی بیرونی نظیر عدالت یا مصلحت و غیر آن تعبیه شده است. در طریقیت مطرح در تعلیق تعقیب، قانون وسیله و طریق برای نیل به مصلحت فردی و اجتماعی است (سایبانی و همکاران، 1395،ص120). در این نهاد انصراف دادستان از تعقیب، موجب پایان یافتن تحقیقات مقدماتی می‌شود. قرار تعلیق تعقیب که در مادۀ 80 قانون آیین دادرسی 
کیفری آورده شده است، در جرایم تعزیری نسبتا کماهمیت درجۀ شش تا هشت، در اختیار دادستان به عنوان مقام تعقیب قرار دارد تا چنانچه وی عواقب سوء فرآيند کیفری و محکومیت متهم نظیر انگ مجرمیت، آشنایی با محیط زندان و طرق ارتکاب جرم و... را بیشتر از منافع آن برای جامعه بداند، دعوای عمومی را برای مدتی به حالت تعلیق درآورد تا اگر متهم در این مدت جرمی مرتکب نشد دیگر او را برای آن جرم تعقیب ننماید و تشریفات طولانی رسیدگی منتهی به برچسبزنی، در جرایم کماهمیت را تا حد امکان کنار بگذارد.
مبحث چهارم: ارجاع به میانجیگر یا شورای حل اختلاف
میانجی‌گری فرآیندی است که در آن یک فرد بی‌طرف و مستقل، به نام میانجی، به طرفین درگیر در یک اختلاف کمک می‌کند تا به توافقی قابل قبول برای هر دو طرف برسند. اعطای مهلت به متهم و ارجاع به میانجیگری دو اقدامی است که با الهام از آموزههای عدالت ترمیمی، به منظور جبران خسارت بزهدیده، سازش طرفین و خارج ساختن پروندههای کماهمیت از فرآیند قضایی در مادۀ ۸۲ .ق.آ.د.ک پیشبینی شده است. مطابق این ماده در جرائم تعزیری درجۀ شش، هفت و هشت که مجازات آنها قابل تعلیق است، مقام قضایی میتواند به درخواست متهم و موافقت بزهدیده یا مدعی خصوصی و با اخذ تأمین متناسب حداکثر دو ماه مهلت به متهم بدهد تا برای تحصیل گذشت شاکی یا جبران خسارت ناشی از جرم اقدام کند. همچنین مقام قضایی میتواند برای حصول سازش بین طرفین موضوع را با توافق آنان به شورای حل اختلاف یا شخص یا مؤسسهای برای میانجیگری ارجاع دهد. مدت میانجیگری بیش از سه ماه نیست. مهلتهای مذکور در این ماده در صورت اقتضاء فقط برای یکبار و به میزان مذکور قابل تمدید است.
از دیدگاه سیاست جنایی می‌توان میانجیگری را به سه دسته عرفی، اداری و رسمی تقسیمبندی کرد. در میانجیگری عرفی طرفين خود توافق مينمايند که اختلاف و آثار ناشي از جرم را با الهام از الگوهاي معمول در عرف و فرهنگ محلي ازطريق ميانجيگري حل وفصل نمايند. در واقع مقام قضايي در اين فرآيند هيچگونه مدخليتي ندارد، ليکن آن را به رسميت ميشناسد. اين قسم از ميانجيگري قبل از طرح دعوا در دادگاه به اجرا گذاشته ميشود و اصول با ارادۀ طرفين تحقق مييابد. آيين خون صلح يا خونبس و آيين فصل ناموسي، نوعي ميانجيگري عرفی محسوب میشوند. ميانجيگري ارادي زماني است که طرفين دعوا قبل از اقامه شکايت کيفري نزد مقام قضايي يا حتي پس از آن، بر اساس توافق، موضوع را به ميانجيگري ارجاع دهند. لذا در صورتي که پس از طرح دعوا در دادگاه، قاضي اختلاف طرفين را به ميانجيگري ارجاع دهد، رسيدگي کيفري تا مشخص شدن نتيجۀ ميانجيگري معلق ميماند و اگر ميانجيگري نتيجهاي نداشته باشد رسيدگي از سر گرفته ميشود. ميانجيگري رسمي، درونسيستمي يا قضايي، پليسي 



ميباشد و ميانجيگر از مقامات رسمي و دولتي است که بر اساس رويه عملي و به موجب قانون، تمام تلاش خود را در جهت ايجاد صلح و سازش بين بزهديده و بزهکار و اجتناب از رسيدگي قضايي يا پرهيز از طولاني شدن آن مينمايد. شوراهاي حل اختلاف و واحدهاي صلح و سازش کلانتریها دو نمونه از مصاديق ميانجيگري رسمي هستند (ساداتی و همکاران ، 1399،ص8).
ارجاع به نهاد میانجی‌گر یا شورای حل اختلاف که خود متاثر از یافته‌های جرم‌شناسی واکنش‌های اجتماعی است می‌تواند بر حقوق کیفری ایران تأثیرگذار باشد و به مدیریت بهتر اختلافات جامعه و تقویت عدالت و اجتناب از برچسب‌زنی کمک کند.

گفتار سوم: تاثیر یافتههای جرم‌شناسی واکنش اجتماعی بر قانون مجازات اسلامی ایران
در مرحلۀ رسیدگی کیفری، مواردی همچون تعویق صدور حکم، تعلیق اجرای مجازات، گذشت شاکی در جرایم قابل گذشت، و عفو عمومی از جمله مسائلی هستند که تأثیرات گسترده‌ای بر سیستم قضائی و اجتماعی دارند. این روش‌ها و ابزارها به منظور تنظیم و کنترل مسائل کیفری به کار می‌روند و می‌توانند در کاهش بار قضایی موثر باشند.
مبحث اول: تعویق صدور حکم 
تعویق صدور حکم از نوآوری های قانون مجازات اسلامی به شمار میآید، ولی ریشه در تجارب کشورهای غربی و جرم‌شناسی واکنش اجتماعی دارد.  این جرم‌شناسی به مطالعۀ فرآیند شکلگیری هویت اجتماعی بزهکار می‌پردازد و بر آن است که این فرآیند زمینۀ ایجاد پدیده برچسب‌زنی می‌شود. نظریهپردازان برچسب‌زنی معتقدند که بزهکاری و به طور کلّی کژروی در کیفیت یک رفتار نیست، بلکه پیامد اجرای مقررات و ضمانتهای اجرایی است که گروه اجتماعی متشکل از افراد و نهادها در ساخت و پرداخت آن دست دارند. اینان در واقع با قضاوتهای منفی دربارۀ رفتار انسانها، سبب می‌شوند که انتخاب رفتار و کردار قانونی برای آنان ناممکن گردد. هنگامی که کسی از نگاه دیگران به صورت خاصی توصیف میشود در نتیجه فشار اجتماعی رفتهرفته به تغییر درک و دریافت از خود دست میزند تا با این توصيف انطباق پیدا کند در نتیجه با پذیرش انگ بزهکار بار دیگر به سمت رفتارهای نابهنجار سوق داده می‌شود. این گرایش که در سازوکار دستگاه قضایی با صدور حکم محکومیت به پایان می‌رسد تصویر دیگری از بزهکار ترسیم می‌کند که بازگشت او را به حالت عادی دشوار می‌سازد. از این رو، با تعویق صدور حكم و امتناع از اعلام مجرمیت به بزهکار فرصت دیگری داده میشود که ذهن آشفته خود را اصلاح کند و ثابت نماید که قضاوت دیگران درباره او درست نبوده است (اردبیلی،1399، ص206). 
نهاد تعویق صدورحکم در میانۀ نهاد تعليق تعقیب و تعلیق اجرای مجازات در فرآیند رسیدگی کیفری واقع شده است و فرصتی است که دادگاه پس از احراز مجرمیت به متهم می‌دهد تا اگر چنانچه در طول این مدت، بین شش ماه تا دو سال، به تعهدات خود پایبند بماند و از دستورهای دادگاه پیروی نماید، به موجب حکم دادگاه از مجازات معاف گردد. 
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هدف اصلی از اجرای کیفر، به جای تنبیه وعقوبت، اصلاح و بازپروری است. مجازات به عنوان آخرین راهکار علیه بزهکاری مورداستفاده قرار میگیرد. تا زمانی که فرد بزهکار از طریق راهکارهای دیگر به هدف اصلی اعمال کیفر نایل میآید، استفاده از کیفرضروری نمی‌باشد. به همین دلیل، در برابر جرایم کماهمیت که به جامعه آسیب جدی نمی‌زند و همچنین زمانی که اجرای کیفرضروری نیست و اعطای فرصت دیگرمنجر به اصلاح بزهکار میشود، دولتها از سیاست جنایی سرکوبگر منصرف شده و به دنبال نرمش وانعطاف در اعمال، کیفری هستند. تعویق صدورحکم نیز یک نهاد است که در چارچوب سیاست جنایی مبتنی بر نرمش، سازش و حمایت بیشتر از مجرمان غیرخطرناک تأسیس یافته است (هاشمیان و همکاران، 1403، ص166).

تعلیق اجرای مجازات عبارت است از اجرا نکردن مجازات کسـی کـه بـه کیفرهای تعزیری درجه سه تا هشت محکوم شده است تا چنانچه در مدت معینی بین یک تا پنج پس از آن، مرتکب جرم دیگری نشود و از دستورهای دادگاه در این مدت پیروی کند، محکومیت او بیاثر گردد.
اندیشۀ تعلیق اجرای مجازات ابتکاری غربی است که در یک سدۀ اخیر رفتهرفته به نظامهای کیفری کشورهای جهان راه یافته است. امروزه تعلیق اجرای مجازات یک تدبیر ارفاقی نسبت به همه محکومان اصلاحپذیر که فاقد محکومیت مؤثرند محسوب می‌شود. سیاستگزاران کیفری امیدوارند که محکومان در مدت تعلیق به شوق معافیت از مجازات و آثار آن و از بیم اجرای مجازات با پیروی از دستورهای دادگاه در اصلاح رفتار خود بیش از پیش بکوشند.
[bookmark: _Toc174676647][bookmark: _Toc176200368][bookmark: _Toc176206585][bookmark: _Toc177105194][bookmark: _Toc177161625]تعلیق اجرای مجازات همانند تعویق صدور حکم ممکن است به شکل ساده یا مراقبتی باشد در عین حال مقررات مشابهی حاکم بر اجرای هر دو نهاد کیفری است با تفاوتهایی در آیین اعطا و اجرای آنها. بنابراین، تعلیق اجرای مجازات می‌تواند به عنوان نهادی متاثر از یافته‌های جرم‌شناسی واکنش‌های اجتماعی در راستای جلوگیری از برچسب مجرمانه خوردن بر افراد در حقوق کیفری ایران تأثیرگذار باشد. 
مبحث سوم: گذشت شاکی در جرائم قابل گذشت   
گاه قانونگذار به دلیل کماهمیت بودن حیثیت عمومی جرم، زمانی به علت رعایت مصالح اجتماعی و منافع خانوادگی، از لکهدار شدن حیثیت و شئون افراد و در بعضی موارد، بنابر ملاحظات اقتصادی، تعقیب دعوای عمومی را بر مطالبه متضرر از جرم، منوط می‌کند و به مراجع قضایی اجازه نمی‌دهد که بدون تقاضای متضرر، متهم را تحت تعقیب قرار دهد (ربیعه،1400، ص534).
تاثیر گذشت شاکی بر مقوفی تعقیب و صدورحکم یا اجرای مجازات، بر اساس شرایط خاص و از تأثیرات جرم‌شناسی واکنش اجتماعی است که به جای تمرکز تنها بر مجازات فرد، به اصلاح شخصیت و شرایط اجتماعی و روانی فرد متهم می‌پردازد. این رویکرد تلاش می‌کند تا با اصلاح فرد متهم، از ادامه و تکرار جرم‌ها جلوگیری شود. ارتباط بین گذشت شاکی و تأثیرات جرم‌شناسی واکنش اجتماعی در حقوق کیفری ایران این است که شاکی ممکن است در نظر بگیرد که به جای ادامۀ پرونده و تعقیب مجازات، با اصلاح شرایط و اصلاح فرد متهم می‌تواند نقش 




مؤثرتری در بهبود وضعیت کیفری داشته باشد. این می‌تواند به عنوان یک راه حل جایگزین برای رسیدگی به جرم‌ها باشد که به عنوان یک جنبه اصلاح‌گر در فرآیند قضایی مورد توجه قرار می‌گیرد.
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عفو عمومی سیاستی است که قوۀ مقننه به منظور ممانعت از هرگونه اقدام قضایی نسبت به بزهکاران و یا زوال محکومیت آنان و آثار احتمالی آن بر می‌گزیند، زیرا عفو عمومی از حقوق جامعه است. به موجب این حق جامعه می‌تواند بنا به مصلحت، هیچ اثری بر رفتارهای سوء بزهکاران مترتب نسازد. ﻋﻔﻮﻋﻤﻮمی ﺑﻪ معنی ﻧﺎدﯾﺪه گرفتن ﺟﺮم 
اﺳﺖ ﻧﻪ اﺑﺎﺣۀ ﻓﻌـﻞ، ﻋﻔـﻮ عمومی اقدامی قانونی اﺳﺖ که هدف آن ﺗﻌﻄﯿﻞ ﻧﻤﻮدن دعوی کیفری اﺳﺖ که از وﻗﻮع ﺟﺮم خاصی ناشی ﺷﺪه اﺳـﺖ (غیور و صابری، 1394، ص96).
درگذشته حقوقدانان عفو عمومی را وسیلهای برای زدودن آثار بعضی جرایم از لوح خاطر جامعه میدانستهاند بهویژه به هنگام انقلابهای سیاسی و بحرانهای اجتماعی که جمع کثیری خواسته یا ناخواسته به ارتکاب جرایم گوناگون کشیده می‌شدند و پس از پایان بحران و رفع آن، در معرض اتهام یا تحت تعقیب کیفری بودند. عفو عمومی به مردم اجازه میداد پس از یک دوره آشوب و نابسامانی خاطرات گذشته را به دست فراموشی بسپارند و زندگی اجتماعی تازه ای را از سر گیرند.
در مقابل، تأثیرات جرم‌شناسی واکنش اجتماعی به تحلیل عوامل متعددی که منجر به ارتکاب جرم شده‌اند، تأکید دارد. این عوامل شامل شرایط اجتماعی، روانی، فرهنگی و زیست محیطی فرد متهم است که به طور مستقیم یا غیرمستقیم بر رفتار او تأثیر می‌گذارند. رویکرد جرم‌شناسی واکنش اجتماعی تلاش دارد تا با تحلیل و تفسیر این عوامل پیشگیری از تکرار جرم‌ها را ارائه دهد.
در زمینۀ حقوق کیفری ایران، ارتباط بین عفو عمومی و تأثیرات جرم‌شناسی واکنش اجتماعی باید به گونه‌ای بررسی شود که آیا عفو عمومی به عنوان یک ابزار قانونی، می‌تواند در اصلاح افراد متهم مؤثر باشد؟ به عنوان مثال، در صورتی که جرم ارتکابشده ناشی از شرایط اجتماعی یا روانی خاصی باشد و اصلاح فرد متهم به طور جدی مورد توجه قرار گرفته باشد، اعمال عفو عمومی ممکن است به عنوان یک راه حل قانونی برای اصلاح شرایط او مطرح شود.آثار متعدد عفو عمومی از اندیشۀ فراموشی سرچشمه میگیرد؛ یعنی هر آنچه ممکن است در نامۀ اعمال بزهکار ثبت شده باشد محو و خاطره آن زدوده میشود.
 تحلیل جرم‌شناسی نشان میدهد که شرایط خاصی باعث ارتکاب جرم توسط فرد شده‌اند و این شرایط ناشی از تأثیرات جامعه‌شناختی، روانی یا فرهنگی بوده‌اند، عفو عمومی ممکن است به عنوان راهی برای اصلاح شرایط فرد مورد بررسی قرار گیرد. در این صورت، اعلام عفو می‌تواند به جای مجازات فرد، به توجیه و تعلیل اجتماعی و رفاه اجتماعی بپردازد و به همین دلیل می‌تواند به کاهش تکرار جرم‌ها در آینده کمک نماید.







گفتار چهارم: تاثیر آموزههای اسلامی بر تدوین قوانین کیفری وشکل‌دهی به تأثیرات یافته‌های جرم‌شناسی واکنش‌های اجتماعی 
مبحث اول: بزهپوشی
کشف و آشکارشدن جرم غالبا با گسترش اخبار مربوط به آن همراه است که این امر باتوجه به انتشار مکرر اخبار وقوع آن، ضعف حساسیتهای عمومی را نسبت به جرم درپی خواهد داشت. خطر عادی شدن جرم علاوه بر تزلزل احساس امنیت در جامعه و شیوع ترس از جرم-که مبتنی بر احتمال بزهدیده واقع شدن هر شهروندی است-غیرقابل چشمپوشی است. بزهکاری پیشپاافتاده و کاهش زشتی جرم وحشتناکترین پدیدهای است که می‌تواند امنیت و نظام جامعه را متلاشی کند. از این رو اشاعۀ زشتی و بازگو کردن معاصی چنانچه با قصد و علم به آثار سوء آن مقارن باشد با واکنشی شدید مواجه شده است: "آنان که دوست میدارند درمیان اهل ایمان کار منکری را اشاعه و شهرت دهند آنها را در 
دنیا و آخرت عذاب دردناک خواهد بود و شما نمی‌دانید" (نور آیه19). از امام صادق نقل شده است که فرمود: "بر حاکم است که سه چیز را درباره عام و خاص به اجرا بگذارد. پاداش دادن به نیکوکار تا رغبت در انجام اعمال نیک در او بیشترشود. 
پوشاندن گناه خطاکار تا توبه کند و از گناه بازگردد و ایجاد الفت بین همگان به وسیله احسان کردن و انصاف به خرج دادن" (الحرانی،1363، ص319). امام علی(ع) عزت و کرامت آدمی را با تمایلات زشت و مجرمانه در ستیز می‌داند و در وصیت‌های خویش به امام حسن(ع) می‌فرماید:"نفس خویش را از هر پستی بزرگ و برتر بدار. شخصیتی که به وسیلۀ ابزار کیفر پست و بیمقدار شود، خود را در ارتکاب هر زشتی نکوهش نخواهد کرد. توسل بیدریغ و پی در پی به کیفر نتیجه جز شخصیتی متزلزل و حقیر از مجرم برجای نخواهد گذاشت" (نهج البلاغه، نامه31). امام رضا(ع) در مذمت نشر گناه می‌فرماید:"آن کس که گناه را نشر دهد، مطرود است و آن کس که گناه را پنهان دارد، مشمول آمرزش الهی است" (کلینی، 1369، ص352). همچنین حضرت ثامن الحج (ع) در فضیلت و شرافت عیبپوشی که از اوصاف خداوند سبحان است و ایشان را از این جهت ستارالعیوب معرفی می‌نماید، می‌فرماید:" بر مؤمن سزاوار است که از پروردگار و پیامبر (ص) و امام علی (ع) خود سه خصلت را بیاموزد، خصلتی که از پروردگار باید بیاموزد، عیب پوشی و کتمان است" (جزایری،1381، ص817). 
بزهپوشی منحصرا در حقوقالله مطرح خواهد بود زیرا مخفی داشتن جرائم و تمایل به ترک تعقیب آن در حقالناس موجب اضرار غیر و یا فوت حق دیگری بوده و این خود ستمی بر بزهدیده است. بر اساس نظام حقوقی اسلامی بزهپوشی می‌تواند به عنوان یک عامل تاثیرگذار در تعیین و تعدیل واکنشهای اجتماعی در نظر گرفته شود.  
مبحث دوم: توبه
در قرآن، ذات پاك خداوند، 91 بار غفور، (بسيار آمرزنده) و 5 بار غفّار، (بسيار بخشنده) ياد شده و در آيات بسيارى، مردم به استغفار و طلب آمرزش از درگاه خدا دعوت شده‌اند. و بيش از 80 بار سخن از توبه و پذيرش توبه به ميان آمده است. خداوند در قرآن میفرماید: "و از نشانه‌هاى پرهيزگاران آن است كه: هرگاه مرتكب عمل زشتى شوند، يا به خود ستم كنند، به ياد خدا مى‌افتند و براى گناهان خود از خدا طلب آمرزش مى‌كنند." (آل عمران،135) "كسى كه كار بدى 



انجام دهد، يا به خود ستم كند، سپس از خداوند طلب آمرزش نمايد، خداوند را آمرزنده و مهربان خواهد يافت" (نساء،110) "بگو اى بندگان من كه بر خود اسراف و ستم كرده‌ايد، از رحمت خداوند نوميد نشويد كه خدا همه گناهان را مى‌آمرزد و او بسيار بخشنده و مهربان است"(زمر،53).
توبه از مفاهیم شرعی است که به دلیل اقتباس قانونگذار از منابع فقهی در تدوین قوانین حدود، قصاص و دیات از این رهگذر وارد حقوق موضوعه شده است. از نظر مفهومی، توبه عبارت است از احساس پشیمانی از ارتکاب گناه و تصميم جدی بر عدم تکرار آن. این احساس، درونی است و برای اینکه موجب سقوط مجازات گردد باید نزد قاضی اظهار شود و قاضی نیز پشیمانی و اصلاح او را احراز کند. با توجه به پیشینۀ فقهی توبه در نظامی فاقد دادسرا و با توجه به اختیار قاضی در قبول یا عدم قبول توبه و تأثیر متفاوت آن در کیفر برخی جرائم (سقوط یا تخفیف مجازات)، به نظر میرسد که توبه باید نزد قاضی دادگاه (اعم از بدوی و تجدید نظر) صورت گیرد و با توبه نزد بازپرس و دادیار، تعقیب و مجازات موقوف نخواهد شد. در این حالت، مقامات دادسرا، ضمن ثبت اظهارات متهم پرونده را پس از تکمیل تحقیقات 
با صدور قرار جلب به دادرسی وکیفرخواست جهت اتخاذ تصمیم در مورد توبه متهم به دادگاه ارسال میکنند. در دادگاه در صورت احراز ندامت و اصلاح متهم تصمیم قاضی بر حسب نوع و اهمیت جرم و زمان اظهار توبه متفاوت خواهد بود. قبل از هر چیز باید دانست که در جرائم مستوجب قصاص و دیه به دلیل اینکه مربوط به حق الناس هستند، با توبه مرتكب، مجازات ساقط نمیشود. از میان حدود نیز، حد قذف هم به همین دلیل با توبه از بین نمیرود (ماده ١١٦ ق.م.ا). اما توبۀ مرتکب در مجازات سایر جرائم اعم از حدی و تعزیری موثر است. در حدود، حد محاربه، فقط در صورتی ساقط میشود که متهم قبل از دستگیر شدن توبه نماید ( مادۀ ۱۱۶ و تبصرۀ ۱ مادۀ ١١٤ ق.م.ا) در سایر حدود توبه متهم مهم است و حد را ساقط میکند، البته مشروط بر اینکه قبل از اثبات جرم صورت بگیرد. توبۀ مرتکب در جرائم حدی (به جز قذف) پس از اثبات جرم هم مؤثر است؛ به شرط اینکه جرم با اقرار متهم ثابت شده باشد، که در اینصورت برای سقوط مجازات عفو وی توسط مقام رهبری لازم است که به درخواست دادگاه از طريق رئیس قوه قضاییه تقدیم میشود.
در جرائم تعزیری، توبۀ متهم حسب مورد باعث سقوط مجازات یا تخفیف آن میشود. اما بر خلاف حدود در این جرائم قانونگذار محدودۀ زمانی خاصی را برای اظهار توبه تعیین نکرده بلکه درجۀ اهمیت جرم تعزیری در تعیین آثار توبه دخالت دارد بنابراین، ظاهراً هرگاه متهم توبه نماید و پشیمانی واقعی و اصلاح وی برای قاضی محرز باشد این توبه در سرنوشت او مؤثر است و فقط باید به درجۀ مجازات تعزیری او توجه کرد. بدین ترتیب که در جرائم تعزیری درجۀ شش، هفت و هشت چنانچه مرتکب توبه نماید و ندامت و اصلاح او برای قاضی محرز شود مجازات ساقط میشود. در سایر جرائم موجب تعزیر دادگاه میتواند مقررات راجع به تخفیف مجازات را اعمال نماید، مادۀ ( ۱۱۵ ق.م.ا). البته در تعزیرات، حذف یا تخفیف مجازات متهم در اثر توبه، دو استثناء دارد یکی در جرائم تعزیری مشمول تکرار جرم (تبصرۀ ۱ مادۀ ۱۱۵ ق.م.ا) و دیگری در جرائم تعزیری منصوص شرعی در مورد اخیر، (تبصرۀ ۲ مادۀ ۱۱۵ ق. م. ا ) کلیۀ موارد فوق، قاضی وظیفۀ دشوار احراز ندامت واقعی و اصلاح مرتکب در اثر توبه را که امری درونی و شخصی است بر عهده دارد. در عین حال به منظور جلوگیری از تمرکز تمام اختیارات این تشخیص در قاضی رسیدگی کننده مادۀ ۱۱۹ ق.م.ا  این حق را برای دادستان محفوظ دانسته که چنانچه دادستان مخالف سقوط یا تخفیف مجازات باشد، میتواند به مرجع تجدید نظر اعتراض کند. در نتیجه، اگر مرجع تجدید نظر تشخیص دهد که موجبی برای سقوط یا تخفیف مجازات 



متهم در اثر توبه نیست اعم از اینکه جرم مشمول مقررات توبه نبوده، یا به جای سقوط مجازات باید صرفاً تخفیف داده شود یا اینکه توبه متهم واقعی و ناشی از ندامت حقیقی نباشد، حکم به مجازات متهم خواهد داد. اهمیت احراز توبه واقعی متهم به اندازهای است که کشف خلاف آن بعد از سقوط یا تخفیف مجازات هم میتواند آثار توبه را از بین ببرد و ظاهراً این امر حتی بعد از قطعیت حکم نیز امکانپذیر است مادۀ ۱۱۷ ق.م.ا  در این باره میگوید: چنانچه پس از اعمال مقررات راجع به توبه ،ثابت شود که مرتکب تظاهر به توبه کرده است سقوط مجازات و تخفیفات در نظر گرفته شده ملغی و مجازات اجراء میگردد. در این مورد، چنانچه مجازات از نوع تعزیر باشد، مرتکب به حداکثر مجازات تعزیری محکوم میشود.
توبه به معنای پذیرش خطا و نیاز به بازپرداخت آن به جامعه است. در قوانین ایران، مفهوم توبه به صورت قانونی تعریف شده است و ممکن است تأثیرگذار بر تعیین مجازات کیفری باشد. به عنوان مثال، می‌تواند به عنوان یک عامل کاهش مجازات بررسی شود یا در تصمیمات قضایی دیگر تأثیر داشته باشد.
واکنش‌های اجتماعی نیز می‌توانند بر تصمیمات مربوط به توبه و تعیین مجازات تأثیرگذار باشند. به عنوان مثال، اگر یک پروندۀ جنایی واکنش‌های منفی و قوی اجتماعی را به دنبال داشته باشد، تصمیمات قضایی ممکن است تحت تأثیر قرار گیرند و در نتیجه، تصمیمات در مورد توبه و مجازات‌های کیفری تغییر کنند.
توبه به عنوان یک ابزار قانونی و اخلاقی می‌تواند به شکلی مهم در سیاست‌گذاری قضایی و کیفری در ایران نقش داشته باشد. بر اساس نظام حقوقی اسلامی ایران، توبه می‌تواند به عنوان یک عامل تاثیرگذار در تعیین و تعدیل مجازات‌های کیفری در نظر گرفته شود.
بنابراین، توبه به عنوان یک عنصر حقوقی و اجتماعی در حقوق کیفری ایران، توسط تاثیر یافته‌های جرم‌شناسی واکنش‌های اجتماعی شکل می‌گیرد و می‌تواند در تصمیمات قضایی و سیاست‌گذاری کیفری مؤثر باشد. این ارتباطات نشان می‌دهد که حقوق کیفری ایران چگونه به تعدیل و تصمیم‌گیری درباره مجازات‌ها با توجه به مفاهیم دینی و اخلاقی مانند توبه واکنش نشان می‌دهد.
مبحث سوم: چشمپوشی و گذشت
خداوند در قرآن می‌فرماید":باید عفو کنید و لغزشهای دیگران را نادیده بگیرید، آیا دوست نمیدارید خداوند شما را ببخشاید و خداوند غفور ورحیم است"(آیه 22، نور) همچنین در آیۀ 14 سورۀ تغابن آمده است:" اگر عفو کنید و صرفنظر نمایید و ببخشید، خدا شما را میبخشد، چرا که خداوند آمرزنده و مهربان است"(آیه 14، سوره تغابن). قرآن کریم، عفو و چشمپوشی را از ویژگیهای بندگان واقعی خدا برشمرده است: "بندگان واقعی خدای رحمان، کسانی هستند که با فروتنی بر زمین راه میروند و چون نادانان به شیوههای ناروا با آنها روبهرو شوند، با مسالمت و آرامش، سلام گویند و چون گفتار یا کردار بیهوده ببینند، بزرگوارانه از کنار آن می‌گذارند" (آیۀ 102 سوره نساء). 
پیامبر(ص) فرمودهاند:" هر كس از ستمى كه در حق او شده گذشت كند ، خداوند به جاى آن  در دنيا و آخرت به او عزّت بخشد"(طوسی،1372، ص182).
امام على عليه السلام در فرمان حكومت مصر به مالك اشتر نوشت نسبت به آنان حيوان درندهاى مباش كه خوردنشان را غنيمت شمارى؛ زيرا مردم دو گروهند: يا برادر دينى تو هستند يا هم نوع تو كه از ايشان لغزش سر مىزند 



و در معرض درد و گرفتاريها قرار دارند و دانسته و ندانسته خلاف مىكنند. بنابراين، همانگونه كه دوست دارى خداوند تو را ببخشايد و از خطاهايت درگذرد، تو نيز آنان را ببخش و از خطاهايشان درگذر. از بخشش و گذشت هرگز پشيمان مباش و از كيفر دادن خوشحالى مكن (نهج البلاغه، نامه53).
مبحث چهارم: اصلاح ذاتالبین
اصلاح ذاتالبين به معناي نيكو كردن حالت فاسد و رابطه بدي كه بين اشخاص يـا گروههـا پديد آمده و برطرف كردن تيرگيِ روابط ايجاد شده بين آنهاست. به تعبيري اصلاحِ اساس ارتباطات، تقويت و تحكيم پيوندها و از ميان بردن عوامل و اسـباب تفرقـه و نفاق است (ﻃﺒﺎﻃﺒﺎﺋﻲ، ج 9،ص6).
خداوند تعالي در صورتي كه كار دو گروه از مؤمنان به نزاع و جنگ كشيده شود، فرمان و دستور به آشتي دادن آن دو گروه ميدهد:"هر گاه دو گروه از مؤمنان با هـم به نزاع و جنگ بپردازند، آن دو را با هم آشتي دهيد و بين آن دو صلح برقرار نمایید" (آيـۀ 9سورۀ حجرات). اين حكم اختصاص به كارزار و جنگ ندارد و موارد غيرجنگي را نيز در بر میگيرد و شامل هر نوع درگيري و منازعه ميشود. قرآن كريم ميفرمايد:"مؤمنان برادر يكديگرند، پس بين دو بـرادر خـود صـلح و آشتي برقـرار كنيد"( آیه 10 سوره حجرات). قرآن كريم با اين حكم كلي، فلسفه اصلاح بين دو گـروه متخاصـم را بيـان مـيكنـد و ميفرمايد مؤمنان همه برادر يكديگرند و در صورتي كه دو فرد يا دو دسته از مؤمنان بر سر هر چيزي با هم اختلاف پيدا كردند، از يكطرف اين دو با هم برادر هستند و از طـرف ديگـر، شما هم برادر آنها هستيد. در جامعۀ اسلامي بايد همه خود را با هم برادر بدانند، چـه آنـاني كه با هم اختلاف دارند و چه ديگران و افرادي كه قادر به حل اختلافات آنان و ايجـاد صـلح و آشتي بين آنها هستند. البته افراد مصلح و آشـتيدهنـدگان بايـد از جانبـداري و عـدم رعايـت عدالت پرهيز كنند و تقواي الهي را پيشه كنند تا مشمول رحمت الهي شوند.
حضرت علي عليه السلام در آخرين روزهاي حيات در وصيت خويش به فرزنـدان خـود امـام حسن عليه السلام و امام حسين عليه ا لسلام فرمودهاند:"شما و همه فرزنـدانم و هـر كس را كه وصيتنامۀ من به او ميرسد به پرهيزگاري و نظم در امـور و اصـلاح ذاتالبين سفارش ميكنم. من از جد شما صلي االله عليه واله و سلم شنيدم كه می‌فرمود: اصلاح ذاتالبين از نماز و روزه برتر است"(نهج البلاغه، نامه47).
چه تعبيري رساتر و واضحتر از اينكه اصلاح بين مردم و ايجاد صلح و دوستي بين آنان در رتبۀ نماز و روزه است و در مـواقعي از نماز و روزه هـم بـا ارزشـتر مـيشـو د. در ﻫﻤﻴﻦ راﺑﻄﻪ در ﻛﺘﺎب وﺳﺎﺋﻞاﻟﺸﻴﻌﻪ از اﻣـﺎم ﺻـﺎدق ﻋﻠﻴـﻪاﻟـﺴﻼم ﻧﻘـﻞ ﺷـﺪه اﺳـﺖﻛـﻪ ﻓﺮﻣﻮدﻧﺪ:"ﺑﻌﺪ از اﻧﺠﺎم واﺟﺒﺎت ﻫﻴچﻛﺎري ﻛﻪ ﺷﺨﺺ اﻧﺠﺎم ﻣﻲدﻫﺪ، ﺑﺮﺗﺮ و ﺑﻬﺘﺮ از اﺻﻼح ﺑﻴﻦ ﻣﺮدم ﻧﻴﺴﺖ" (الحرالعاملی، بی تا، ص163).
از پيامبر گرامي اسلام صلي االله عليه واله و سلم نقل شده است :"كسي كـه در راه آشـتي دادن دو نفر قدم بردارد فرشتگان خداوند تبارك و تعالي تا زماني كه بر ميگردد، بر او درود مـيفرستند و پاداش عبادت شب قدر به او اعطا ميشود". در تأكيد اين مطلـب در روايت ديگري خوانده ميشود:"از نهايت سعادت فرد تلاش و كوشش وي در اصـلاح بـين مـردم است". بنابراين، خود سعي و تلاش در جهت اصلاح ذاتالبين مطلوب بـوده و به خودي خود خوشبختي بلكه كمال خوشبختي فرد محسوب ميشود.




به ا ين ترتيب اسلام آحاد جامعه را دعوت و تشويق به اصلاح ذاتالبين مـي‌كنـد تـا افـراد جامعۀ اسلامي با رغبت و علاقه در اصلاح ذاتالبين ميـان طرفهـاي اخـتلاف بهـويژه در امـور كيفري مشاركت كنند. از اين جهت بر حضور و مشاركت اعضاي جامعه، بهويژه جامعۀ محلـي كه تحت تأثير مستقيم ارتكاب بزه واقع شده است، به عنوان يكـي از كُنـشگران فرآينـد حـل و فصل اختلاف ناشي از ارتكاب بزه تأكيد ميكند.
اسلام به ترميم و جبران خسارتهاي واردشده به بزهديده اهتمام مي‌ورزد و سعي بـر آن دارد كه در تعديات و تجاوزات به حقالناس تا آنجا كه ممكن است از كيفـري شـدن قـضيه و اِعمـال مجازات اجتناب شود و تا حد ممكن بزهكار متحمل كيفر و مجازات نشود. اِعمـال مجـازات بـه بزهكار فقط در صورتي است كه بين او و بزهديده سازشي صورت نگرفته باشد و بزهديده بـر مجازات بزهكار اصرار ورزد. اين در حالي اسـت كـه از يـك طـرف بـه خـود طرفهـاي درگيـر سفارش به صلح و آشتي شده و از طرف ديگر مـسلمانان موظـف بـه اصـلاح ذاتالبـين ميـان بزهديده و بزهكار هستند و با انجام اقدامات اصـلاحي كمتـر نوبـت بـه مرحلۀ اِعمـال مجـازات میرسد. در واقع اگر در موردي اقدامات اصلاحي مؤثر واقع نشود و سازش و آشتي صـورت نگيرد، راه براي مراجعه به مراجع رسمي و دستگاه قضايي و رسيدگي به وسيلۀ آنها باز اسـت و در اين حالت بزهديده اين حق را دارد كه تقاضاي اِعمال مجازات بزهكار را بنمايد. از طرف ديگر، با توجه به اينكه جنبۀ كيفري مسئله به بزهديده سپرده شده است و ارتكاب بزه اقدامي عليه بزهديده محسوب میشود، در ايـن صـورت اصـلاح ذاتالبـين و مـصالحه و رسيدن به آشتي و سازش در هر مرحلهاي از مراحل رسيدگي، چه قبل از طرح دعوي و رفـع الي الحاكم و چه بعد از آن و چه قبل از صدور حكم و چه بعد از آن و چه قبل از اجراي حكم و چه در حين اجراي حكم، امكانپذير است و بزهديده ميتواند با آشتي با بزهكار مانع اجراي مجازات بزهكار شود. اجراي اصلاح ذاتالبين داراي آثار متعددي ماننـد اجـراي عـدالت، تـرميم خـسارات وارد شده بر بزهديده و جامعۀ محلي، عدم طرد بزهكار از جامعـه و اصـلاح او، پيـشگيري از تكرار بزه و بزهديدگي، مشاركت جامعه مدني (محلي) در واكنش به ارتكاب بزه و حل و فصل مسائل ناشي از ارتكاب آن،كاهش بار دستگاه قضا يي و ضابطان قضايي، قـضازدايي و کیفرزدایی است. 
بـراي اجراي بهتر و مؤثر اصلاح ذاتالبين لازم است قبل از هر چيز ديگـر در مـورد آن فرهنـگسـازي شـود و سياسـتگذاران سياسـت جنايي كشور، مردم و حتي دستاندركاران امـر قـضا را بـه اصـلاح ذاتالبـين و اهميـت و خصوصيات و نحوۀ اجراي آن واقف كرده و مردم را تشويق كنند كه در اختلافات خود به اين برنامه روي آورند. همچنین لازم است در قوانين كيفري جهتگيري ضمانت اجراها را به جاي كيفـر و مجـازات بـه سـمت ترميم و جبران خسارات ايجادشده بر اثر ارتكاب بزه و باز گردانـدن وضـع تـا آنجـا كـه ممكن است به حالت قبل از ارتكاب بزه سوق داد (نجفی ابرند آبادی، 1387، ص 204).

نتیجهگیری
در نظام‌هاي کيفري کرامتمدار که حافظ ارزشهاي جامعه و کرامت انساني شهروندان است، استفاده از مجازات جهت مقابله با نقض ارزشهاي مورد احترام عموم مردم بايد به عنوان آخرين راه حل مورد استفاده قرار گيرد. تاثیرگذاری جرم‌شناسی واکنش اجتماعی بر حقوق کیفری ایران، به دلیل توجه به جنبه‌های اجتماعی، فرهنگی و انسانی برخورد با مجرمین، موفقیت‌آمیز بوده و تأثیرات مثبت زیادی داشته است. این رویکرد نه تنها به بهبود فرآیندهای قضایی کمک 



کرده، بلکه به تقویت عدالت و کاهش برخی از ناکارآمدی‌های سابق نیز کمک نموده است. از جمله تأثیرات مهم می‌توان به افزایش تعداد و کیفیت توافقات خارج از دادگاه، کاهش بار قضایی، افزایش اعتماد عمومی به سیستم قضایی، و حفظ حقوق متهمان اشاره کرد.

جرم‌شناسی واکنش اجتماعی به بررسی عمیق‌تر تأثیرات تعاملات اجتماعی و فرهنگی بر مجرمین می‌پردازد و سعی دارد تا با تحلیل این عوامل، به نحوه پیشگیری از جرم و جنایت کمک کند.
سیاست جنایی مبتنی بر نظریۀ واکنش اجتماعی به طور غالب بر تحدید دامنۀ مداخلۀ نظام عدالت کیفری و توسل به تسامح بیشتر در برابر جرم تأکید دارد. این بدان معناست که در این رویکرد، تمرکز بیشتر بر پیشگیری از جرم و ترکیب راهکارهای مختلف برای کاهش جرم‌ها و جنایات است و نه فقط بر مجازات فرد بعد از ارتکاب جرم. تحقیق حاضر نشان داد که مهمترین رهآورد جرم‌شناسی واکنش اجتماعی برای حقوق کیفری ایران، پیشبینی نهادهایی مانند ترک تعقیب، بایگانی پرونده، تعلیق تعقیب، ارجاع به میانجیگر یا شورای حل اختلاف، تعویق صدور حکم، تعلیق اجرای مجازات، گذشت شاکی در جرائم قابل گذشت و عفو عمومی در راستای جلوگیری از برچسب‌زنی در جرایم سبکتر میباشد. همچنین بزهپوشی، گذشت، اصلاح ذاتالبین، پذیرش توبه حتی در جرایم سنگین نظیر حدود و عفو  از جمله آموزههای فقهیای میباشد که حقوق کیفری ایران با الگوپذیری از آنها، در مسیر اصلاح مجرمین و پیشگیری از انگزنی و تکرار جرم گام برداشته است.

منابع
قرآن کریم
نهج البلاغه
اردبیلی، محمدعلی، حقوق جزای عمومی، تهران، بنیاد حقوقی میزان، جلد سوم، چاپ بیست و دوم، 1399.
اﻟﺤﺮاﻟﻌﺎﻣﻠﻲ، محمد، وﺳﺎﺋﻞ اﻟﺸﻴﻌﻪاﻟﻲ ﺗﺤﺼﻴﻞ ﻣﺴﺎﺋﻞ اﻟﺸﺮﻳﻌﻪ، ﺑﻴﺮوت: دراﺣﻴﺎءاﻟﺘﺮاث اﻟﻌﺮﺑﻲ،جلد 13، ﺑﻲﺗﺎ.
جزائری‌، سید نعمتالله ،قصص الأنبیاء (قصص قرآن)، ترجمۀ فاطمه مشایخ‌، تهران‌، انتشارات فرحان‌،جلد اول، 1381.
حاجی دهآبادی، محمدعلی، جامعهشناسی جنایی، قم، مرکز بینالمللی ترجمه و نشر المصطفی، چاپ پنجم، 1397.
الحرانی، ابن شعبه، تحف العقول، بقم المشرفة، مؤسسة النشر الاسلامي (التابعه) لجماعة المدرسين ،1363.
حسننژاد عمرانی، رضا، اصول و مبانی احکام بر قرار ترک تعقیب در حقوق کیفری اایران، فصلنامۀ علمی حقوق و مطالعات نوین، دوره 5، شماره2، پیاپی 15، تابستان1403.
خالقی، علی، آیین دادرسی کیفری، تهران، نشر پژوهشکده حقوقی شهر دانش، جلد اول، چاپ چهل و ششم، 1401.
ربیعه، علیرضا،گذشت شاکی و آثار آن در حقوق کیفری ایران، دوفصلنامه تحقیقات حقوق قضایی، شماره 4، پاییز و زمستان 1400.



ساداتی، سید محمد مهدی و ساداتی، سید محمدجواد و محمدی کراچی، بابک، میانجیگری در فقه امامیه و حقوق کیفری ایران، دو فصلنامه مطلعات فقه اسلامی و مبانی حقوق، سال چهاردهم، شماره چهل و یکم، بهار و تابستان 1399.
سایبانی، علیرضا و صادقی، مهران و صادقی، صادق و نظافت، جابر، مبانی حقوقی و جرمشناختی نهاد تعلیق تعقیب در قانون جدید آیین دادرسی کیفری، نشریه مطالعات علوم سیاسی، حقوقی و فقه، دوره دوم، شماره1/4، زمستان1395.
ﻃﺒﺎﻃﺒﺎﺋﻲ، محمدحسین.؛ اﻟﻤﻴﺰان ﻓﻲ ﺗﻔﺴﻴﺮ اﻟﻘﺮآن، قم اﻟﻤﻘﺪﺳﻪ، ﻣﻨﺸﻮرات ﺟﻤﺎﻋﺔاﻟﻤﺪرﺳﻴﻦ ﻓﻲ اﻟﺤﻮزة اﻟﻌﻠﻤﻴﺔ، جلد9، ﺑﻲﺗا.
طوسی، محمدبن حسن، الامالی،قم، ناشر دار الثقافة،1372.
غیور باغانی، سید علی و صابری، حسین، بررسی تطبیقی دو قاعدۀ جب و عفو عمومی از منظر فقه و حقوق، نشریه فقه اصول، سال چهل و هفتم، شماره 100، بهار 1394.
كليني ، محمد بن يعقوب، اصول الکافی، البیروت، دارالتعارف للمطبوعات، المجلد 2، 1369.
نجفی ابرندآبادی، علیحسین و شادمان فر، محمدرضا و توجهی، عبدالعلی، اصلاح ذاتالبین و نظریۀ عدالت ترمیمی، پژوهشهای حقوق تطبیقی، 1387، شماره3 (پیاپی58).
نجفی ابرندآبادی،علیحسین، تقریرات درس جامعهشناسی جنایی، تهران، دانشگاه شهید بهشتی، 1391.
نجفی توانا، علی، جرم‌شناسی، مشهد، انتشارات آوای حکمت، چاپ دوم، 1400.
ولد، جرج و برناد، توماس و اسنیپس، جفری، جرم‌شناسی نظری، ترجمه علی شجاعی، تهران، نشر سمت، چاپ پنجم، 1391.
هاشمیان، عطاالله و لرکجوری، عاطفه و محمودی، امیررضا و قدرتی سیاهمزگی، طیبه، تعلیق اجرای مجازات در اصلاح مجرمان و بازدارندگی از جرم، نشریه حقوق و مطالعات سیاسی، شماره 14،  تابستان 1403.








Journal of Jurisprudential and Philosophical Studies
Vol.14, No. 4, 2023
EISSN:2538-4945                                   https://sanad.iau.ir/journal/aqojap





A study of internet fraud in Iranian jurisprudence and criminal law
Jafar Sadeq Jalalinia: PhD Student, Department of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic Law, Qom Branch, Islamic Azad University, Qom, Iran.j.jafarsadeg1124@gmail.com 
Seyed Mohammad Shafiei Mazandarani: Assistant Professor, Department of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic Law, Qom Branch, Islamic Azad University, Qom, Iran. (Corresponding Author)
shafieimazandarani@yahoo.com 
Nasrin Karimi: Associate Professor, Department of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic Law, Qom Branch, Islamic Azad University, Qom, Iran.nasrinkarimi@qom-iau.ac.ir
Abstract
In jurisprudence and law, fraud is the use of a fictitious title to deceive another person into having something that does not actually exist, including illusory authority or credibility. The equivalent word for fraud in jurisprudence is swindle, meaning that anyone who takes people's property by trickery and deceit through false messengers or forged letters is a swindler. The Internet, while having positive effects on people's lives, is also very criminal. Therefore, laws against cybercrime must be designed very carefully to have the power to deter these crimes. One of the modern crimes against property and ownership in cyberspace is cyber fraud. Despite being modern, the aforementioned crime is discussed in detail in jurisprudential sources. This crime can be applied in some cases to regulations derived from jurisprudence, if the manner in which the Internet is used is considered a means of committing the crime, as well as some Internet frauds that are carried out in the context of electronic transactions. According to the Electronic Commerce Law, approved in 2003, it is considered a crime. However, the aforementioned regulations were incomplete and there was no comprehensive law in this field, until in recent years, the Computer Crimes Law has partially resolved this legal gap.
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چکیده
در فقه و حقوق کلاهبرداری عبارت است از استفاده از عنوان ساختگی برای فریب شخص مقابل به داشتن چیزی که در واقع وجود ندارد، از جمله اقتدار یا اعتبار موهوم. واژۀ معادل کلاهبرداری در فقه ، احتیال است، به این معنی که هرکس به وسیلۀ خدعه و فریب از طریق فرستادههای دروغی یا نامههای جعلی، اموال مردم را ببرد محتال است. اینترنت در عین تاثیرات مثبتی که در زندگی مردم دارد، بسیار جرمزا است. بنابراین، باید قوانین مقابله با جرایم اینترنتی بسیار دقیق طراحی شوند تا قدرت بازدارندگی در مقابل این جرایم را داشته باشند. یکی از جرایم مدرن علیه اموال و مالکیت در فضای مجازی، کلاهبرداری اینترنتی است. جرم مذکور علیرغم مدرن بودن، در منابع فقهی بحث مفصل دارد. این جرم در بعضی از موارد با مقررات برگرفته از فقه قابل تطبیق است و آن در صورتی است که نحوۀ استفاده از اینترنت به عنوان وسیلۀ ارتکاب به جرم تلقی شود و همچنین بعضی از کلاهبرداریهای اینترنتی که در بستر مبادلات الکترونیکی انجام می گیرد، طبق قانون تجارت الکترونیکی، مصوب سال1382جرم محسوب می شود. ولی مقررات مذکور ناقص بوده و قانون جامعی در این زمینه وجود نداشته، تا اینکه در سال های اخیر قانون جرایم رایانهای این خلأ قانونی را تا حدی حل کرده است. 
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مقدمه
كلاهبرداري اينترنتي يكي از جرائم يقه سفيدهاست كه با توسعۀ اينترنت و ارتباطات اينترنتي گسترش يافته است، منظور از كلاهبرداري اينترنتي هرگونه كلاهبرداري است كه بهوسيله برنامههاي رايانهاي يا ارتباطات شبكه اينترنتي صورت ميگيرد، مثلاً از طريق سايتهاي web، پست الكترونيكي ((E-mail اتاقهاي گفتگو ( chat rooms). در واقع، كلاهبرداري اينترنتي به هر نوع طرح متقلبانهاي گفته ميشود كه يك يا چند بخش از اينترنت را به كار مي گيرد تا درخواستهاي متقلبانهاي را به منظور انجام معاملات جعلي و بردن اموال، با قربانيان احتمالي مطرح ميسازد . پس ميبينيم كه كلاهبرداري اينترنتي از زماني رواج پيدا كرد كه محيط مجازي مثل محيط اينترنت پا به عرصه وجود گذاشت و تقريباً حدود ده دهه است كه رواج پيدا كرده است. اولين قانون راجع به جرائم اينترنتي در سال ١٩٨٤ در آمريكا به تصويب رسيد و در سالهاي ١٩٩٤ و ١٩٩٦ اين قانون اصلاح گرديد. كلاهبرداري اينترنتي كه امروزه از كلاهبرداريهاي سنتي پيشي گرفته است به يك معضل بزرگ و پيچيده براي جوامع بشري تبديل شده است. بهحديكه با قوانين سنتي نميتوان جوابگوي برخورد با مجرماني بود كه بهصورت شبه و ناشناخته اقدام به كلاهبرداري مي كنند. جالبتر اينكه براي مجرمان اينترنتي نميتوان حدومرز مشخص تعريف كرد، ضمن اينكه قوانين هر كشور در قلمرو ارضي آن كشور قابلاجراست و براي خارج از كشور مشكلاتي را درپي دارد. خلا قوانين موجود نيز باعث شده تا كلاهبرداران اينترنتي عرصه را براي خود بازتر ببينند و با سوءاستفاده از اين وضعيت بيشتر مرتكب كلاهبرداري وجرمهاي اينتنرنتي شوند. امروز دنيا به فكر چاره افتاده و با يك اجماع قوانيني را براي حل اين معضل پيشبيني كرده است. اما تكنولوژي اطلاعات در زندگي بشر چنان گسترده شده و سرعت يافته است كه تمام جنبههاي آن را تحتتأثير قرار داده است. تجارت نوين و پيشرفت فناوري اطلاعات اين امكان را به تاجران، شركتها و بخش صنعت ميدهد كه جريان امور خود را تسهيل كنند و بر توانایيها و مهارتهايشان افزوده شود. باوجوداين همه مزايا، تكنولوژي اطلاعات، عرصه را براي بزهكاران بازكرده و با ناشناس ماندن و صرف هزينه و وقت كمتر اعمال مجرمانه خود را انجام مي دهند. بزههایي همچون تجاوز به حريم خصوصي افراد، ترويج مطالب غيرقانوني يا زيانآور و همچنين كلاهبرداري اينترنتي، سرقت هويت، محيط اين فضاي مجازي را ناامن كرده است . بنابراين دولت براي مقابله با اين بزهها بايد دست به كار شود. 
1-  پيشينۀ كلاهبرداري رايانهاي   
كلاهبرداري رايانهاي در زمرۀ جرايم  نسل اول رايانهاي است. در اين نسل رايانه صرفا وسيلۀ ارتكاب جرم تلقي ميشود. بنابراين ميتوان كلاهبرداري رايانه را يكي از اولين جرايم رايانهاي پس از دخالت بيچونوچراي رايانه درفعاليتهاي روزمرۀ زندگي بشر دانست.[footnoteRef:5] در دهۀ 1960سوءاستفادههاي مالي، همچون سوءاستفاده مالي رويس، كمتر با مقررات مربوط به كلاهبرداري منطبق بود، زيرا عمل مرتكب با فقدان فريب قرباني، نوعي سوءاستفاده مالي صرف يا اختلاس بود و همين امر قانونگذاران را براي تجديدنظردر مقررات مربوط به كلاهبرداري به تكاپو واداشت. از دهۀ 1960 تا امروز جرم كلاهبرداري رايانهاي هر روز شكل متنوعتر و جالبتري يافته و نسل به نسل و گام به گام همپاي  [5:  - عالیپور ، حسن، (کلاهبرداري رایانهاي)، مجلۀ پژوهش حقوقی، شماره 6، ١٣٨٣، ص ٢١٢] 




ارتقا پيشرفت تكنولوژي كامپيوتر و ارتباطات، صور متكاملتري يافته است. ١٩٧٠ شاهد جرم كلاهبرداري كامپيوتري با حجم وسيع ضرروزيان حاصله از ارتكاب اين جرم و جرايم ديگر كامپيوتري عليه اموال بود. در يك سير كلي، جرم كلاهبرداري رايانهاي، ادواري را پشت سر گذاشته است. اين سير از برنامهسازي كذب، حسابسازي كذب و ... شروع و در دهۀ 1980، سير تحول جرم ياد شده پيچيدهتر شد. 
موج وسيعي از سرقت برنامهها، تخلفات صندوقداران، سوءاستفاده از ارتباطات مخابراتي و ... مطرح شد. با عموميت يافتن تخلفات متصديان صندوقهاي پرداخت، در كنار گسترش بهكارگيري تكنولوژي كامپيوتر در بانكها نوع تخلفات نيز بدين سمتوسو كشيده شد. بههرحال، ميتوان گفت تا زماني كه فضاي سايبر باقي است و تا زماني كه انسان قدمهاي مجازي خود در آن مينهد، كلاهبرداري رايانهاي وجود خواهد داشت و نميتوان از غروب و افول آن سخني گفت.  
2- اقسام كلاهبرداري رايانهاي  
كلاهبرداري رايانهاي از دسته جرايم اصلي سوءاستفادههاي كامپيوتري درباب جرايم اقتصادي كامپيوتر ميباشد. داراييهاي عيني غيرمملوس در قالب «دادههاي كامپيوتري» مانند وجود سپرده يا ساعت كاري معمولترين راههاي كلاهبرداري كامپيوتري را تشكيل ميدهند. در تجارت مدرن (تجارت الكترونيك) نقل و انتقال پول نقد و خريد و فروش كالاي تجاري، به سرعت جاي خود را به انتقال سپردهها از طريق سيستمهاي كامپيوتري ميدهد كه در نتيجه، امكانات بسياري را براي سوءاستفاده فراهم ميآورد. كلاهبرداري رايانهاي كه از طريق وارد كردن، تغيير، محو و موقوفسازي و خروجي سيستم كامپيوتري (ماشينهاي تحويلدار خودكار بانكها) معموليترين شيوۀ ارتكاب در كلاهبرداري رايانهاي ميباشد.[footnoteRef:6] با توجه به تنوع و طرق مختلف ارتكاب كلاهبرداري رايانهاي در محيط سايبر، جهت آشنايي بيشتر با انواع كلاهبرداريهاي رايانهاي، پرداختن به برخي از انواع آن در اينجا خالي از وجه نيست. مهمترين و نخستين تقسيمبندي مربوط به مركز دادخواهي كلاهبرداري اينترنتي ايالات متحده آمريكا (ifcc) است[footnoteRef:7] كه پس از يك سال مطالعه و بررسي مستمر در سال ٢٠٠١ مجموعا كلاهبرداري رايانهاي را بر نه قسم تقسيمبندي كرد كه به ترتيب ذيل ميباشد: [6:  - باستانی، برومند، جرایم کامپیوتري و اینترنتی جلوهاي نوین از بزهکاري،  ص١٤.  ]  [7:  - عالیپور، حسن، همان،ص ٢١٤و٦١٢ و  «کلاهبرداري اینترنتی» ترجمه و تلخیص قاسم بابازاده ، خبرنامه انفورماتیک، شماره ٨٤، ص52.] 

١-كلاهبرداري از موسسات مالي   
٢-كلاهبرداري در بازي  
٣-كلاهبرداري در ارتباطات     
                             
٤-كلاهبرداري در كسب منفعت 
٥-كلاهبرداري از بيمه 
٦-كلاهبرداري از دولت  
٧-كلاهبرداري در سرمايهگذاري 




٨-كلاهبرداري تجاري  
٩-كلاهبرداري از اعتماد و اطمينان. 

3- تعريف كلاهبرداري رايانهاي  
 آيا كلاهبرداري رايانهاي تعريفي متفاوت از كلاهبرداري كلاسيك دارد؟ براي مشخص شدن اين موضوع، ابتدا به تعريف كلاهبرداري سنتي و كلاسيك ميپردازيم. سپس با ملاحظه اين تعريف، مشخص ميشود كه آيا تعريف مذكور ميتواند جامع كلاهبرداري رايانهاي باشد؟ بهعبارتديگر، آيا كلاهبرداري تعريف واحدي دارد و يا اينكه با تغيير وضعيت ها ممكن است تعريف هم متغير باشد؟ در قوانين فعلي ايران از جرم كلاهبرداري تعريفي ارايه نشده و مثل برخي جرايم فقط به ذكر مصاديق اكتفا شده است. اين مصادق در ماده اول قانون تشديد مجازات مرتكبين ارتشا و اختلاس وكلاهبرداري (مصوب ٨٢/٦/١٣٦٤ مجلس شوراي اسلامي و تاييد مجمع تشخيص مصلحت نظام در مورخه ١٥/٩/١٣٦٧ )، بيان شده است. با توجه به قانون مذكور يكي از اساتيد حقوق جزا كلاهبرداري را چنين تعريف كرده است: كلاهبرداري عبارت است از بردن مال ديگري از طريق توسل توأم با سوءنيت به وسايل يا عمليات متقلبانه.[footnoteRef:8] همچنين در تعريف ديگر آمده است: (بردن مال غير با توسل به وسايل متقلبانه يا بردن متقلبانه مال غير[footnoteRef:9] آنچه از تعاريف مذكور و قانون يادشده برميآيد اين است كه يكي از  شرايط تحقق جرم كلاهبرداري، اغفال و فريب قرباني ميباشد. و لازمۀ «فريب خوردن» اين است كه ارتكاب اين جرم عليه يك انسان قابل تصور است.   [8:  - میرمحمد صادقی، حسین، جرایم  علیه اموال مالکیت، ٍص٥١  ]  [9:  - حبیبزاده، محمدجعفر، (1380)، اختصاصی جزاي حقوق) اموال علیه جرائم، ص32] 

حال با توجه به اين نكته آيا تعاريف مذكور جامع كلاهبرداري رايانهاي هم ميباشد؟ در اينجا بايد دو  مورد را از هم تفكيك كرد: مورد اول زماني است كه مرتكب، رايانه را (وسيله) قرار دهد و از طريق رايانه، «به عنوان وسيلۀ متقلبانه» موارد مذكور در مادۀ اول قانون تشديد مرتكبين ارتشا و اختلاس و كلاهبرداري را انجام دهد، مثل اينكه از طريق رايانه خود را صاحب شركتي معرفي كند كه وجود خارجي ندارد و از اين طريق اموال مردم را ببرد و يا اينكه خود را به عنوان فلان شخص معروف معرفي كند و اشخاص با اعتماد به او، اموالي را به وي بدهند. به نظر ميرسد در اينجا تعريف شامل اين مورد نيز ميشود.
مورد دوم، زماني است كه بدون اينكه شخصي فريفته شود، اقدامات خدعهآميز مرتكب عليه سيستم رايانهاي ميباشد. به عبارتي شخص از طريق گمراه كردن رايانه و يا حتي بدون گمراه كردن آن و از طريق كسب برخي اطلاعات مالي از طريق رايانه، مال يا مزاياي مالي را تحصيل ميكند. حال اين پرسش مطرح مي شود كه آيا ماشين قابليت فريب خوردن را دارد، يا خير؟ به نظر ميرسد كه فريب، مستلزم وجود يك ذهن بشري است كه قابليت فريب 








[bookmark: _GoBack]خوردن را داشته باشد. بنابراين تعاريف مذكور نميتواند جامع تمام موارد كلاهبرداري رايانهاي باشد. در اكثر كشورها هم تعريفي از كلاهبرداري رايانهاي ارايه نشده است، ولي شوراي اروپا دريك تعريف موسع مقرر ميدارد: (كلاهبرداري رايانهاي عبارت است از وارد كردن، تغيير، محو يا متوقفسازي دادهها يا برنامههاي رايانهاي يا ملاحظههاي ديگر در پردازش دادهها كه بر نتيجۀ پردازش تاثير ميگذارد و موجب ضررهاي اقتصادي يا تصرف در اموال شخص ديگر به قصد به دست آوردن منفعت اقتصادي غيرقانوني براي خود يا ديگر ميشود) .[footnoteRef:10] به نظر ميرسد اين تعريف موسع است و تقريبا جامع و مانع ميباشد. درحقوق كيفري ايران هم قبل از سال ١٣٨٢ بحثي از كلاهبرداري رايانهاي نشده بود تا اينكه در سال ١٣٨٢ كه قانون تجارت الكترونيكي تصويب شد، قانونگذار در مادۀ ٧٦ اين قانون بدون اينكه به تعريف كلاهبرداري رايانهاي بپردازد به ذكر مصاديق آن پرداخت يكي از حقوقدانان با توجه به مادۀ ٦٧ قانون تجارت الكترونيكي جرم كلاهبرداري رايانهاي را اين طور تعريف كرده است.   [10:  - پاکزاد، بتول، اقدامهاي سازمانهاي بینالمللی ومنطقهاي درخصوص جرمهاي رایانهاي ، ص ٨٩  ] 

كلاهبرداري رايانهاي عبارت است از تحصيل مال غير با استفاده متقلبانه از رايانه[footnoteRef:11] به نظر ميرسد، اين تعريف بهترين و مختصرين تعريف براي كلاهبرداري رايانهاي است. بنابراين، ميتوان گفت در مواردي كه رايانه به عنوان وسيله در كلاهبرداري استفاده ميشود با تمام شرايط تعريف كلاهبرداري سنتي منطبق است، ولي درمواردي كه كلاهبرداري با استفاده متقلبانه از رايانه ميشود، تعريف فوق شامل اين موارد نميشود.   [11:  - ایرج گلدوزیان، حقوق جزاي اختصاصی، ص ٣٦٤  ] 

4- اركان جرم كلاهبرداري رايانه:  
الف ) مصاديق سوءاستفاده در كلاهبرداري رايانهای  
١-ورود: شامل وارد كردن دادهها و اطلاعات در كامپيوترهاست و اعم از ورود دادههاي صحيح و دادههاي كذب ميباشد كه باعث ميشود فرد از امكانات اين فناوري استفاده كرده و براي خود يا ديگري اموالي را تحصيل كند.  
٢-تغيير: شامل اصلاح، تغييرات جزئي وكلي دادهها به طور غيرمجاز ميباشد كه با استمداد از آن مال، وجه يا خدمات مالي تحصيل ميشود.
٣-محو: محو دادهها و اطلاعات رايانهاي، مخابراتي شامل از بين بردن و حذف دادههاست و درصورتيكه از محو همان نتايج مالي حاصل شود باز ميتوان از مصاديق كلاهبرداري رايانهاي تلقي شود.   
٤-توقف: توقف دادهها و اطلاعات رايانهاي؛ يعني ايجاد وقفه در فرآيند تبادل دادهها واطلاعات بهعبارتديگر، توقف شامل نگه داشتن و اختفاي داده هاست كه موجب ميشود عمل پردازش بهطور  همزمان انجام  نشود.[footnoteRef:12] و ممكن است موقتي يا دائمي باشد.    [12:  - حسن دزیانی، محمد، (جرایم کامپیوتري از حیث  حقوق جزاي اختصاصی ، ص ٧٥] 

٥-مداخله در عملكرد برنامه با سيستم رايانهاي: شامل هرگونه عمل ديگر همچون سوءاستفاده از سختافزار، اعمال مانع از كار چاپگر و اعمال موثر بر ركورد (ضبط كردن) ميشود[footnoteRef:13] درصورتيكه اين عمل معجزه به تحصيل مال يا وجه يا منعفت يا امتياز يا خدمات مالي شود، كلاهبرداري رايانهاي تحقق مييابد. علاوهبر موارد مذكور، قانونگذار از  [13:  - همان] 




عبارت «غيره» استفاده كرده است و آن در مقام بيان اين معناست كه مصاديق ذكرشده در اين ماده حصري نيست و به هر شكلي كه شخص از سيستم رايانهاي استفاده كرده و مالي را تحصيل كند، كلاهبرداري رايانهاي اتفاق ميافتد.  
ب)شرايط تحقق جرم كلاهبرداري رايانهاي 
در كلاهبرداري سنتي سه شرط مهم براي تحقق آن وجود دارد: متقلبانه بودن وسايل مورد استفاده كلاهبردار؛ اغفال و فريب قرباني، تعلق مال بردهشده به غير. حال سوال اين است كه آيا شرايط مذكور در تحقق جرايم رايانهاي هم لازم است؟ البته در اينجا بايد خاطر نشان كرد، اگر رايانه وسيلهاي براي فريفتن و بردن مال ديگري باشد، خللي به شرايط مذكور وارد نميشود و براي تحقق كلاهبرداري شرايط مذكور بايد تحقق يابد. در مورد شرط اول (توسل به تقلب) بايد گفت كه دركلاهبرداري رايانهاي چنين شرطي وجوددارد، زيرا با توجه به مادۀ ٧٦ قانون تجارت الكترونيكي و به كاربردن عبارت «با سوءاستفاده و يا استفاده غيرمجاز... و ارتكاب افعالي نظير...» و نيز با توجه به كنوانسيون بوداپست و پيشنهاد شوراي اروپا، ملاحظه ميشود كه در كلاهبرداري رايانهاي هم، توسل به تقلب شرط تحقق آن ميباشد. چراكه در وجود و اساس كلاهبرداري شرط تقلب وجود دارد با فقدان اين شرط اصلا جريم به نام كلاهبرداري واقع نخواهد شد. بنابراين اگر اعمال مندرج در مادۀ ٦٧ قانون تجارت الكترونيكي و كنوانسيون بوداپست و پيشنهاد شوراي اروپا يعني ورود، تغيير، امحا و موقوفسازي و يا ديگر مداخلات در سيستم رايانهاي يا سيستم پردازش دادهها نباشد، هيچ وقت كلاهبرداري رايانهاي محقق نخواهد شد. بهعبارتديگر، اگر مرتكب اقدامات مذكور را انجام نميداد شخص فريب نميخورد ودر نتيجه اموال خود را در اختيار مرتكب نميگذاشت و يا اينكه سيستم رايانهاي گمراه نميشد تا درنتيجه آن كسي مالي يا امتيازي را براي خود تحصيل كند. بنابراين، مصاديق عمليات متقلبانه در جرم كلاهبرداري رايانهاي عبارت است از تحصيل وجه يا مال از طريق دادن برنامه بدون مجوز و مخفيانه و كامپيوتر و يا از طريق تقلب در سيستم رايانهاي.  
شرط دوم كه محل اختلاف اساسي هم ميباشد، بحث اغفال و فريب قرباني است كه در مادۀ اول قانون تشديد اين شرط ذكر شده، ولي در قوانين مربوط به جرايم رايانهاي اين شرط نيامده است، زيرا عقيده بر اين است كه فريب خوردن تنها عليه يك انسان قابل تصور است و بنابراين كسي نميتواند ماشين را فريب دهد. علاوهبراين، در كلاهبرداري رايانهاي افراد با هم در تماس نيستند. تا همديگر را اغفال يا فريب دهند. حتي برخي با توجه به فقدان اين شرط در كلاهبرداري رايانهاي، استدالال كردهاند كه تحقق كلاهبرداري منتفي بوده و تنها به حكم قانون ممكن است در حكم كلاهبرداري مطرح شود.[footnoteRef:14] البته درمورد فريب ماشين يا دستگاه رايانه ميتوان استدلال كرد كه ماشين يا رايانه وجودش منوط به اراده انسان است. بهعبارتديگر، رايانه يا ماشين ماهيتي مستقل از اراده انسان ندارد و كسي كه رايانه يا ماشين را فريب داده در واقع شخصي را فريب داده است، ولي در جواب بايد گفت: درست است ماشين يا دستگاه رايانه اراده مستقلي ندارد، بااينحال درنهايت انسان يا شخصي فريب نخورده است و بنابراين نميتوان گفت كلاهبرداري (به مفهوم سنتي) تحقق يافته است. شرط نهايي كه دركلاهبرداري سنتي مطرح است، تعلق مال بردهشده به غير است كه در كلاهبرداري رايانهاي هم وجود اين شرط ضروري است. اين شرط به صراحت در مادۀ ٦٧ قانون  [14:  - گلدوزیان، ایرج، همان، ص ٤٦٣  ] 




تجارت الكترونيكي و نيز در پيشنهاد شوراي اروپا ذكر شده است. بنابراين، اگر شخصي به سيستم رايانهاي بانكي وارد شد و از حساب بانكي خود به حساب شخص ديگري وجوهي انتقال دهد، حتي با وجود سوءنيت، محكوم به ارتكاب جرم كلاهبرداري رايانهاي نخواهد شد.  
ج) حصول نتيجه مجرمانه
در كلاهبرداري صرف توسل به وسايل متقلبانه براي تحقق جرم كافي نيست، بلكه جرم مذكور از زمرۀ جرايم مقيد ميباشد و حصول نتيجۀ خاص براي تحقق آن شرط است، نتيجهاي كه در آن بنا به تصريح قانون «بردن مال ديگري» است بردن مالي ديگري مستلزم تحقق دو چيز است يكي ورود ضرر مالي به قرباني (اعم از شخص حقيقي يا حقوقي) و ديگري، انتفاع مالي كلاهبردار يا شخص مور نظر وي. 
اين شرط در قوانين مربوط به كلاهبرداري رايانهاي به صراحت ذكر شده است از جمله در مادۀ ٦٧ قانون تجارت الكترونيكي آمده است: و از اين طريق براي خود با ديگري وجوه، اموال يا امتيازات مالي تحصيل كند و اموال ديگران را ببرد. كلاهبرداري رايانهاي همانند كلاهبرداري سنتي از زمرۀ جرايم عمدي است كه متضمن وجود سوءنيت عام وخاص است. سوءنيت عام عبارت از عمد درسوءاستفاده و يا استفاده غيرمجاز ازداده پيام ها، برنامهها و سيستمهاي رايانهاي و وسايل ارتباط از راه دور است كه ممكن است با ارتكاب افعالي نظير ورود. تغيير ومحو، ديگران را بفريبد و يا سبب گمراهي سيستمهاي پردازش خودكار و نظاير آن شود. سوءنيت خاص هم عبارت است از قصد تحصيل وجوه، اموال يا امتيازات مالي يا بردن اموال ديگران، با اين توصيف، اگر شخص وارد سيستم رايانهاي دانشگاهي شود و از اين طريق براي كسي مدرک تحصيلي صادركند، وي را نميتوان كلاهبردار شناخت، چون در اينجا سوءنيت خاص يعني قصد بردن مال نبوده است.  
5- بررسي فقهي   
جرم كلاهبرداري رايانهاي هر چند از لحاظ ساختاري با جرم كلاهبرداري مرسوم متفاوت است، ولي از لحاظ مباني فقهي تفاوت چنداني با هم ندارند كه لازم است در اينجا به طور مختصر اشاره شود:
1. از اطلاق و عموم آياتي نظير آيۀ ٢٩ سورۀ نساء[footnoteRef:15] و آيۀ ٨٨١ سوره بقره كه صريحترين و متقنترين دلايل حرمت اكل مال به باطل است، استنباط ميشود كه تصرف در مال غير به هر طريقي، غير ازآنچه شارع جايز دانسته - باطل وحرام است، خواه از طريق ظلم و تعدي و خيانت و غصب و آنچه در حكم آنهاست و خواه از طريق قمار و عقود حرام و خواه از راه تزوير و مانند آن و انواع ديگر تقلب و نيرنگ باشد. با توجه به آيات مذكور، دركلاهبرداريهاي رايانهاي نيز بردن مال ديگري چه از طريق فريب دادن قرباني و چه از طريق نفوذ به سيستم، نوعي اكل مال به باطل است و آيات مذكور شامل اين مورد هم ميشود. همچنين درمورد كلاهبرداري سنتي رواياتي وارد شده است كه برخي از آنها در مورد كلاهبرداري رايانهاي هم قابل اعمال است.    [15:  - یا ایهالذین آمنوا لا تاکلو اموالکم بینکم با لباطل الا ان تکون تجاره عن تراض منکم] 

٢. شمول رواياتي كه به موجب آن تصرف نامشروع در مال غير به طور عام حرام شمرده شده است، شامل كلاهبرداري رايانهاي نيز ميشود، مانند فرمايش حضرت رسول درحجه الوداع كه فرمود: «فان دماءكم و اموالكم عليكم 





حرام كحرمه يومكم هذا في شهركم هذا في بلدكم هذا الي يوم تلقونه فيسالكم عن اعمالكم»[footnoteRef:16] همانا خونها و اموالتان بر يكديگر حرام است، مانند حرمت اين روز در اين ماه و در اين مكان تا روز قيامت كه از اعمالتان سوال ميشود. روايات ديگري نيز دربارۀ حرمت غش و تدليس وجود دارد. با توجه به اينكه پاسخ ائمه (ع) در مقام بيان حرمت غش و تدليس با توجه به نتيجۀ آن، يعني تصرف نامشروع درمال غير بوده است، با وحدت ملاک ميتوان حرمت كلاهبرداري را نيز از آنها استنباط كرد. از مهمترين آنها حديث مشهوري است كه مطابق آن پيامبر (ص) فرموده است «ليس  من المسلمين من غشهم»[footnoteRef:17] كسي كه با مسلمانها غش به كاربرد از آنها نيست.   [16:  - کلینی، محمد بن یعقوب،  الکافی، ج8، ص275]  [17:  - کلینی، محمد بن یعقوب، همان،ج5، ص160و محمد بن حسن،حرعاملی، وسائل الشیعه ،ج12،ص208] 

فقهای ديگر نيز مطالبي همانند مطالب مذكور دارند و آنچه را ملاک در بردن مال قرار دادهاند اعمال خدعه و تقلب است و لازم نيست كه انساني فريفته شود. بنابراين دركلاهبرداري رايانهاي كه شخص فريفته نمیشود بلکه بردن مال از طریق دخل و تصرف در سیستم میباشد، عبارت فقها اطلاق دارد و شامل این موارد هم میشود.

6- كاربرد قواعد فقهي در كلاهبرداري اينترنتي
6-1- قاعدۀ اتلاف: 
از جمله قواعدي كه در ضمان قهري يا مسؤوليت مدني مورد بررسي قرار ميگيرد، قاعدۀ اتلاف است. اتلاف از مادۀ «تلف» به معناي نابود شدن و از بين رفتن،  هدر رفتن و هلاكت ميباشد.[footnoteRef:18]  اتلاف از باب افعال به معناي از بين بردن،[footnoteRef:19]  نابود كردن،[footnoteRef:20]  از بين بردن از روي اسراف آمده است.  مفاد اين قاعده: «من اتلف مال الغير فهو له ضامن»، است كه از روايات كشف شده است. ازاينرو، به عنوان روايت تلقي شد و مورد استناد فقها، قرار گرفته است. در كتابهاي قاعدهشناسي در مورد مدرک اين قاعده، به كتاب، سنت، بناء عقلاء و اجماع استناد كردند. [footnoteRef:21]  برخي از فقها گفتهاند: ادلّۀ قاعدۀ اتلاف، از اطلاق برخوردار است. ازاينرو، در پديد آمدن ضمان، عنصر عمد دخالت ندارد و بين عمدي و غيرعمدي بودن خسارت، تفاوتي نيست.[footnoteRef:22]  البته يادكرد اين نكته لازم است كه عدم دخالت عنصر عمد در پديد آمدن ضمان، بدين معنا نيست كه در هيچ يك از مراحل، عملي كه مجوز انتساب و استناد تلف به فاعل باشد لازم نباشد؛ بلكه در بسياري از مراحل احراز انتساب عمل به فاعل ضروري ميباشد؛ زيرا از اركان ساختاري ضمان، تحقّق (اتلاف) است و بديهي است كه اين معنا با معناي تلف تفاوت دارد. بنابراين، هر چند در ايجاد ضمان، اتلاف و تقصير شرط نيست؛ ولي انتساب، شرط است و انتساب  فعل زيانبار به فاعل، بايد احراز شود. در تحقق اتلاف، كافي است كه رابطۀ عليت بين فعل شخص و تلف مال موجود باشد، هر چند قصد ايجاد نتيجه در آن نباشد در فقه و حقوق اسلامي گفته  [18: - الطريحي، فخرالدين، مجمع البحرين، ج٥، ص٣٠.  ]  [19:  - جعفري لنگرودي، محمدجعفر، ترمينولوژي حقوق، ص٥.]  [20:  - ابن منظور، ابوالفضل جمالالدين،لسان العرب، ج٩، ص١٨.]  [21: - مكارم شيرازي، ناصر، القواعد الفقهيه، ج٢، ص١٩٤-٢٠٥.]  [22:  - اردبيلي، احمد، مجمع الفائده والبرهان في شرح ارشاد الاذهان، ج١٠، ص٧٢.] 




ميشود: مسؤوليت در احكام وضعي منوط به بلوغ، رشد و اختيار نيست؛ بلكه احكام وضعي يك سري مقرراتي ميباشند كه بايد منظور شوند و عامدانه و عالمانه بودن، تقصير، بزهكاري، بلوغ، رشد و اختيار در تحقق اتلاف، شرط نيست. گاهي اجبار نيز مسؤوليتآور است و فرد بايد از عهدۀ خسارت برآيد. مانند اينكه فردي، كسي را به قتل فردي مجبور كند.[footnoteRef:23]  قانون مدني نيز به اين مسئله توجه كرده است. در بخشي از آن مقرر شد: «هرگاه صغير و يا مجنون و يا غيررشيد باعث ضرر شود، ضامن است.[footnoteRef:24]  بنابراين، قاعدۀ اتلاف، قاعدۀ كلي است و هرگونه اتلاف مال، عمل، منافع مشروع و محترم، حقوق مادي و معنوي، تمام گونهها و مصاديق ضمان قراردادي و ضمان قهري، به مباشرت، تسبيب و سبب و مباشر، نرم افزاري يا سختافزاري، در فضاي واقعي يا مجازي، همه را شامل ميشود. برخي از فقها، قاعدۀ اتلاف را به حقوق مالي نيز سرايت و تعميم دادهاند. امام خميني در اين خصوص فرمود: ضمان اتلاف مال، اعم از ضمان ملك تلف شده است. ازاينرو، حق تحجير مال محسوب ميشود و اگر كسي آن را از بين ببرد، قاعدۀ اتلاف آن را شامل ميشود.[footnoteRef:25]  برخي از فقها نيز قايل به جواز خريد و فروش اين گونه حقوق ميباشند.[footnoteRef:26]  محقق ثاني فرمود: «لو اتلف  منفه كسكني الدار و ركوب الدابه، ضمن ما اتلفه قطعاً»[footnoteRef:27] امام خميني قاعدۀ اتلاف را يك قاعدۀ عقلايي ميداند و از نظر ايشان ملاک قلمرو قاعده، نگرش عرف و عقلاء است و عرف و عقلاء افساد بر صاحب مال را موجب ضمان ميدانند نه افساد بر نفس مال را.[footnoteRef:28]  پس هر كسي به هرنحوي موجب افساد مال بر صاحب آن شود، به نحوي كه مالك بر مال خود دسترسي نداشته باشد، ضامن است؛ يعني در قاعدۀ اتلاف آنچه موضوعيت دارد افساد بر صاحب مال است و افساد بر صاحب مال آن است كه مالك از نظر عقلي و شرعي نتواند بر مال خود تصرّف كند. بنابراين، به نظر ميرسد با مبناي امام خميني، قاعدۀ اتلاف هم شامل اتلاف حكمي و هم شامل اتلاف اموال و منافع ميشود. چون طبق مبناي ايشان پايه و اساس قاعدۀ اتلاف، سيرۀ عقلاء است. قانون مدني نيز بر منافع، اطلاق مال كرده است.[footnoteRef:29]  بنابراين، بر اساس قاعدۀ اتلاف، هرگونه تلفي نسبت به اموال و منافع،كلاهبرداري موجب ضمان است و زيان زننده از بابت آن، داراي مسؤوليت ميباشد و عموميت آن هرگونه زياني را كه به صورت عمدي، بياحتياطي، بيمبالاتي و بيتوجهي نسبت به اموال يا منافع وارد شود، شامل ميشود. بهعبارتديگر، ضمان به موجب قاعدۀ اتلاف، مبتني بر نظريۀ خطر است.  [23:  - كاتوزيان، ناصر، قانون مدني در نظم كنوني، ص٢٩٢.]  [24: - قانون مدني، مادۀ٦١٢١. و ر.ک. سيدحسن امامي، حقوق مدني، ج١، ص٣٩٣.]  [25: - كاتوزيان، ناصر، قانون مدني در نظم كنوني، ص٢٩٢.]  [26: - مكارم شيرازي، ناصر، انوار الفقاهه،كتاب البيع، ص٥١.]  [27: - الكركي، علي، المحقق الثاني، جامع المقاصد في شرح القواعد، ج٦،ص٥١٢]  [28:  - موسوي خميني، سيدروحاﷲ، كتاب البيع، ج٢، ص٤٥٨.]  [29:  - قانون مدني، ماده ي ٨٢٣.] 







6- 2- قاعدۀ تسبيب: 
 سبب در لغت: درلغت، سبب به معناي ريسمان به كار رفته است. ريسماني كه به وسيلۀ آن بالا درخت روند و يا از چاه بالا آيند، سبب گويند.[footnoteRef:30]  برخي از اهل لغت گفتهاند: هر آن چيزي كه به وسيلۀ آن به امري  از امور، دست يافته شود، سبب گفته ميشود.[footnoteRef:31] [30:  - الرّاغب الاصفهاني، مفردات الفاظ القرآن، ص٣٩١.]  [31:  - المقرّي القيومي، احمد، المصباح المنير في غريب الشرح الكبير للرافعي، ج٢، ص٢٦٢.] 

سبب در اصطلاح: در تعريف تسبيب آمده است: تسبيب، اتلاف مال يا ايراد جنايت بر ديگري است كه به طور باواسطه و غيرمستقيم، مقدمات انجام آن زمينهسازي  فراهم ميشود.[footnoteRef:32]  درحقيقت در تسبيب، اتلاف به طور باواسطه و غيرمستقيم به بار مينشيند. هرچند روح و مواد تسبيب در فقه وجود داشته است، لكن نخستينبار محقّق حلي اين عنوان را از فقه كشف، استخراج، استنباط و اجتهاد كرده است. تعريف فقها از تسبيب مختلف و مضطرب است.[footnoteRef:33]  برخي گفتهاند: مراد از تسبيب، فراهم كردن زمينهها و شرايط تلف، خواهد بود.[footnoteRef:34]  برخي از فقهاي معاصر ضمن تبيين تعاريف تسبيب در فقه، به دو تفاوت عمدۀ اتلاف و تسبيب پرداختهاند: نخست اينكه: در اتلاف بهطور مستقيم و مباشري، خسارت از سوي زيان زننده متوجه خسارت ديده ميشود. درثاني: در اتلاف هميشه فعل مثبت موجب ورود خسارت است و ترک فعل هيچ گاه نميتواند از مصاديق اتلاف باشد، درصورتيكه در تسبيب فعل موجب ورود ضرر و خسارت، هم مثبت است و هم منفي.  [32:  - محقق داماد، سيدمصطفي، قواعد فقهی، ج١، ص١١٧.]  [33:  - مکارم شیرازی، ناصر، القواعد الفقهیه، ج2، ص205.]  [34:  - همان.] 

در تسبيب ايجابي، درحقيقت مسبب با انجام عملي، زمينۀ اتلاف را فراهم ميآورد، مانند گذاردن سنگ در  خيابان. اما در تسبيب سلبي، با ترک عملي كه از اتلاف جلوگيري ميكند، زمينۀ اتلاف را به وجود ميآورد. 
قاعدۀ كلي در صدق تسبيب سلبي، آن است كه: هركس در انجام وظايف شرعي، قانوني و يا تعهدات ناشي از قرارداهاي خود، كوتاهي نمايد و براثر آن ضرر و زيان كلي يا جزئي، مالي يا جاني به ديگران برسد، ضامن آن است.[footnoteRef:35]  فقها اتلاف تسبيبي را از اسباب ضمان برشمردهاند؛ لكن برخي، تقسيم اتلاف به مباشري و تسبيبي و مانند  آن را بيفايده دانسته.[footnoteRef:36]  در برخي منابع، براي ضمانآور بودن اتلاف تسبيبي، شرايطي ذكر شده است. مانند آنكه فعل مسبب در خارج از قلمرو ملك خود باشد كه دراينصورت، اگر شرعي و واجد مصلحت عقلايي نباشد، از نظر عرف و عقلاء عدواني، تلقي ميشود.[footnoteRef:37]  چنانكه برخي در تحقق عنوان اضرار: تعدي و تفريط را شرط ثبوت ضمان دانستند[footnoteRef:38]  حال آنكه برخي با استناد به پارهاي از فروعات فقهي، اظهار داشتهاند كه در شماري از احكام تسبيب، ثبوت ضمان منوط به  [35:  - موسوی بجنوردی، سیّدمحمد، بررسی مسوؤلیت مدنی دولت بر مبنای قواعد فقهی، مجله ی مجد، ص88.]  [36:  - حسینی مراغی، سیّدمیرعبدالفتّاح، العناوین الفقهیه، ج2، ص435.]  [37:  - خوانساری، سیّداحمد، جامع المدارک فی شرح مختصر النافع، ج5، ص206.]  [38:  - النجفی، محمدحسن، جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام، ج37، ص46.] 





تقصير و تعدي مسبب نيست. مانند ضمان مربي شناي كودک،[footnoteRef:39]  جاري كنندۀ آب در ملك خود كه در ملك ديگري نفوذ كند،[footnoteRef:40]  دادن سي دي ويروسي به غير، رايانه و اينترنت را در اختيار كودک گذاشتن. با توجه به گونههاي يادشده، در ميان برخي از نويسندگان اين ديدگاه مطرح شده است كه صرف استناد عرفي و عقلاء فعلي زيانبار - اتلاف - به مسبب، موجب ثبوت ضمان است و دربرخيموارد نيازي به اثبات مقصر بودن مسبب نيست؛ هرچند در مواردي تقصير، راهي براي استناد عرفي و عقلاء فعل به مسبب ميباشد؛[footnoteRef:41]  ولي به نظر ميرسد گونههاي مذكور، نميتواند مثبت ادعاي ايشان باشد.  [39:  - همان، ج43، ص136. والجبعی العاملی، الشهید الثانی، الروضه البهیه فی شرح اللمعه المشقیه، ج13، ص149.]  [40:  - الطوسی، ابی جعفر محمد، المبسوط فی فقه الامامیه، ج3، ص102]  [41:  - صفایی، سیّدحسین، دورۀ مقدماتی حقوق مدنی اشخاص و اموال، ص142.] 

نتیجهگیری
  ماهيت جرايم اينترنتي ناشي از توسعۀ روزافزون فناوري اطلاعات و ورود به عصر ارتباطات و اطلاعات كه رايانه ميتواند ابزار هدف و موضوع ارتكاب جرم باشد. ازآنجاييكه كلاهبرداري اينترنتي كه امروزه از كلاهبرداريهاي سنتي پيشي گرفته است به يك معضل بزرگ وپيچيده براي جوامع بشري تبديل شده است به حدي كه با قوانين سنتي نميتوان جوابگوي برخورد با مجرماني بود كه بهصورت شبه و ناشناخته اقدام به كلاهبرداري ميكنند. اين پاياننامه توانسته مشكلاتي كه در جرائم نوين موجود ميباشد «شكل پيگيري قضا ويا نحوۀ دادرسي و اداري» را بهش بپردازد، مثلا 1.ارائه كردن ادله در فضاي سايبر عليه مجرم ٢.پيگيري و تعقيب، ٣.طي كردن مراحل اداري و قضايي ٤. كمبود نيروي كارآمد كه در اين زمينه ميتوان به ”فقدان قانون جامع مبارزه با جرايم رايانهاي واينترنتي ”، ”ضعف سيستم پليسي و قضايي” و ”كمبود اطلاعات و آگاهي هاي عمومي و تخصصي” اشاره كرد. راهكارهاي براي جرايم اينترنتي: 
الف:  دسترسي به فناوري هاي بازدارنده كه اين كار مستلزم يك محيط نظارتي متناسب است. 
ب:  آگاهي از خطرات بالقوه امنيتي و روشهاي مقابله با آنها . 
ج:  وجود موازيني براي قانونگذاري ماهوي و شكلي با ملاحظه فعاليتهاي كيفري داخلي و بينالمللي . 
د:  وجود پرسنل آموزشديده و مجهز كافي در ميان مجريان قانون . 
ه:  همكاري مناسب ميان تمام عوامل دخيل شامل كاربران و مصرفكنندگان بخش صنعت، مراكز انتظامي و حفاظت اطلاعات. اين كار براي پيجويي جرائم اينترنتي و حفظ امنيت عمومي ضروري است . 
 و در اين مقاله مشخص شد همانطور كه در فرهنگ فقهي، واژۀ «احتيال» معادل كلاهبرداري است هركس به وسيلۀ مكر، خدعه، فريب شهادت دروغ، و فرستادههاي دروغي يا نامههاي جعلي، اموال مردم را ببرد محتال است.
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Abstract
The purpose of this research is to examine the jurisprudential foundations of electoral justice and the challenges it faces from the perspective of Iranian jurisprudence and law. Electoral justice is a type of political justice that means respecting the rights and duties of actors in the field of justice in three dimensions: distributive, procedural, and transactional. The actors in the electoral arena are the government, election observers and election administrators, the people, candidates, political organizations and reference groups, and the media. The desired model of the electoral system is one that has the highest levels of electoral justice. Among the challenges ahead in the elections are the requirement that the presidential candidate must be male, the ruling on not participating in the elections due to the performance of officials, blank votes, buying and selling votes, using treasury funds for advertising and slander during the elections, which must be examined, analyzed and jurisprudentially examined from a jurisprudential perspective. In this research, the four arguments have been examined and analyzed to examine the jurisprudential foundations of electoral justice, and from a legal perspective, the issue of electoral justice has been explored with an approach to Iranian laws. The method of the present research is descriptive-analytical.
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چکیده:
هدف از این پژوهش آن است که مبانی فقهی عدالت انتخاباتی و چالشهای پیش روی آن را از منظر فقه و حقوق ایران مورد بررسی قرار دهد. عدالت انتخاباتی گونهای از عدالت سیاسی است که به معنای رعایت حقوق و تکالیف بازیگران عرصۀ عدالت در سه بعد توزیعی، رویهای و مراودهای میباشد. بازیگران عرصۀ انتخابات؛ حاکمیت، ناظرانتخابات و مجری انتخابات، مردم، نامزدها، تشکلهای سیاسی و گروههای مرجع و رسانهها میباشند. الگوی مطلوب نظام انتخاباتی، الگویی است که شقوق و شئون مختلف عدالت انتخاباتی را در بالاترین حد خود داشته باشد. از جمله چالشهای پیش رو در انتخابات، شرط جنسیت ذکوریت برای نامزد ریاست جمهوری، حکم عدم شرکت در انتخابات به جهت عملکرد مسئولان، آرا سفید، خرید وفروش رای،  استفاده از بیتالمال جهت تبلیغات و تهمت زدن در جریان اتنخابات است که این چالشها باید از منظر فقهی مورد بررسی و تحلیل و حکمشناسی قرار گیرد. در این پژوهش برای بررسی مبانی فقهی عدالت انتخاباتی ادلۀ اربعه مورد بررسی و تحلیل قرار گرفته است و از نظر حقوقی نیز با رویکردی به قوانین ایران، مسئلۀ عدالت انتخاباتی مورد کاوش مبنایی واقع شده است. روش پژوهش حاضر توصیفی- تحلیلی است.
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مقدمه
انتخابات یکی از مهمترین مجاری عملی شدن دموکراسی و معیاری برای سنجش جایگاه و میزان نقش آفرینی گروههای مردمی و مهمترین شیوه میباشد، از منظر فقه و حقوق عمومی موضوع مهم این می‌باشد که انتخابات نمایانگر ارادۀ مردم می‌باشد و امانتداری آراء باید در آن رعایت گردد. در جریان انتخاباتی میان گروهها، حزبها و جناحهای سیاسی گوناگون کشور با ارائه برنامههایی در جهت به دست آوردن آراء بیشتر مردم با یکدیگر رقابت می‌کنند. این برنامه‌ها که تبلیغات خوانده میشوند گاهی ممکن می‌باشد شعارهایی داشته باشد که قابلیت اجرا ندارند، با این وجود بیانگر عقاید و رویکردهای ارائهدهندگان آن‌ها در زمینههای مختلف به حساب میآیند. لذا برای برقراری یک فضای تبلیغاتی مناسب، نیاز است که برخی قوانین جهانی را رعایت کرد. یعنی نامزدهای انتخاباتی و هواداران آن‌ها دارای این حق هستند که در انتخابات خود، از آزادیهای شناختهشده اسناد بینالمللی استفاده کنند. نظام ایران به مقولۀ انتخابات توجه ویژهای دارد و قوانینی را برای امر تبلیغات در انتخابات وضع کرده است. هنگامی که انتخابات با صداقت برگزار میشود، فرآیندهای انتخاباتی هستۀ اصلی ظرفیت دموکراسی برای حل مسالمتآمیز مناقشات است. توانایی جوامع برای حل و فصل منازعات بدون خشونت مستلزم بحث، اطلاعات، تعامل بین شهروندان و مشارکت معنادار در حکومت خود است، همه عناصری که میتواند طرز فکر مردم را تغییر دهد و به دولتها اجازه دهد بهترین تصمیمها را بگیرند. انتخابات با صداقت میتواند دموکراسی را تقویت کند و بحث و استدلال مردم را در مورد مسائل کلیدی و نحوۀ رسیدگی به آن‌ها تشدید کند.
در پی بروز نارضایتی‌های مردم از برخی سیاست‌ها و رویکردهای اجتماعی – فرهنگی که فضای غبارآلود ناآرامی‌های اخیر به مانعی برای پرداختن جدی به آن بدل شده بود، مدتی است بحث بازنگری در شیوه‌های مدیریتی و ساختار‌ها از سوی جمعی از مسئولان با عباراتی مانند حکمرانی نو، تحول مدیریتی، اصلاح برخی رویکردها و سیاست‌گذاری‌ها و امثالهم مورد تأکید و توجه قرار گرفته است. بنابراین خلاءهای عدالت انتخاباتی در امر انتخابات احساس می‌شود و نیاز به ارائه راهکار مناسب دارد.
سه قوه درصددند در راستای وظایف و اختیارات‌شان به نحوی شایسته به آن ورود کنند. در همین راستا مجلس به‌عنوان خانۀ ملت نیز در تلاش است در این حوزه اقدامات جدی و مؤثری انجام دهد. یکی از اقداماتی که در این حوزه نمایندگان بنای ورود به آن را دارند، تقویت اثر‌گذاری آرای مردم در حکمرانی است. در همین راستا هم جمعی از نمایندگان در قالب طرح «اصلاح موادی از قانون انتخابات مجلس» در پی درانداختن طرحی نو در روند انتخاب نمایندگان و شکل‌گیری مجالس بعدی هستند؛ اقدامی که اگر به بار بنشیند، گامی نو در مسیر ارتقای مشارکت سیاسی مردم خواهد بود؛ چرا‌که این طرح بر پایۀ توجه به حقوق شهروندی و میدان‌دادن به نخبگان و متخصصان طراحی شده است.









عدالت انتخاباتی مفهومی است که در سیاست کلی انتخابات به معنای واقعی رعایت کردن حقوق و تکالیف بازیگران در امر انتخابات در ابعاد توزیعی[footnoteRef:42]، رویهای[footnoteRef:43] و مراودهای[footnoteRef:44] است و در این راستا عدالت رویهای نقش اساسی در پیاده کردن عدالت انتخاباتی می‌باشد. [42:  . عدالت توزیعی درواقع فراهم کردن آرامش و آسایش زندگی برا جامعه می‌باشد.]  [43:  . عدالت رویه ای درواقع به مجموعه فرآیندی اطلاق می‌شود که به اخذ تصمیم توجه می کند.]  [44:  . عدالت مراوده ای درواقع بر جنبه اعمال انسانی دلالت می کند..] 

عدالت انتخاباتی شاخصههایی دارد ولی نمیتوان آن را محصور و محدود کرد. مصادیق مهم عدالت انتخاباتی می‌تواند؛ شفافیت عملکرد نهادهای نظارتی در روند بررسی احراز صلاحیت، افزایش فرصت احراز صلاحیت‌ها، توجه نهادهای نظارتی به مستندات قانونی و شرعی، زمینه‌سازی برای فعالیت احزاب، گروه‌ها و جبهه‌های انتخاباتی و... خواهند بود که در راستای پیاده کردن عدالت انتخاباتی برای مشارکت حداکثری در امر انتخابات می‌باشد.
چالش اصلی مسئلۀ شاخصههای عدالت انتخاباتی است که ببینیم به چه نحوی میتواند عدالت را در نظام انتخابات پیاده کرد و در این راستا از منظر فقه و حقوق ایران این موضوع مورد واکاوی قرار میگیرد.
پیشینۀ پژوهش
در مسئلۀ مورد بحث، پژوهشهایی تاکنون انجام شده است که در ادامه با مروری بر آن‌ها نقطۀ افتراق پژوهش حاضر با پژوهشهای پیشین بیان میگردد.
1. محمّدی، مهین و همکاران (1401) در پژوهشی با عنوان بررسی مفهوم عدالت در انتخابات از منظر فقه سیاسی، به این نتیجه رسیدهاند که کاربرد و تأثیر عدالت در احکام فقه سیاسی انتخابات موجب خواهد شد، چالش‌ها و تنشهایی انتخاباتی را که قبل و پس از برگزاری انتخابات رخ میدهد، پیشگیری و رفع نمود. افزون بر آن، با انتخاب اصلح از نخبگان و کارشناسان در امور مختلف جامعه، منجر می‌شود، تأثیر آن به معنای واقعی کلمه در عدالت اقتصادی، حقوقی، سیاسی و به طور کلی در همه زمینهها بروز و ظهور داشته باشد و جامعه اسلامی را به سوی رشد و تعالی پیش برد. در این پژوهش فقط به مفاهیم عدالت در انتخابات بحث شده است در حالی که در رسالۀ کنونی علاوه بر مفاهیم به شاخصههای عدالت انتخاباتی هم اشاره شده است.
2. فغانی، رامین و همکاران (1400) در پژوهشی با عنوان همگرایی مفهوم عدالت فقهی در فقه مذاهب اسلامی، به این نتیجه رسیده است که همۀ تعاریف بیانشده برای عدالت فقهی، در مذاهب اسلامی، بر مفهومی واحد, همگرا و دارای اتفاق هستند و ازاینرو، عدالت، در ادبیات فقه مذاهب اسلامی، تنها، دارای یک معنی است؛ امتثال واجبات، اجتناب از کبایر و عدم اصرار بر ارتکاب صغایر. اما میتوان گفت در باب معاملات عدالت نفسانی حداقلی شهود و در ابواب مربوط به قضاء، حدود و قصاص عدالت نفسانی حداکثری مورد توجه می‌باشد. در این پژوهش فقط به مفاهیم 

عدالت بحث شده است در حالی که در رسالۀ کنونی علاوه بر مفاهیم عدالت، سایر مفاهیم از جمله؛ انتخابات، تخطی،ابعاد عدالت انتخاباتی و ... هم اشاره شده است.
3. نوبهار و ولایی، (1400) در پژوهشی با عنوان واکاوی معیارهای فقهی در ارزیابی صلاحیت نامزدهای انتخابات در جمهوری اسلامی ایران، به این نتیجه رسیدهاند معيار عدالت یكي از شاخصهای مدّ نظر شورای نگهبان است كه 
علاوه بر مغایرت با قانون و عدم مطابقت رویۀ قضایي در شيوه احراز عدالت، حاكي از اِعمال نظریات سختگيرانه و بيتوجهي به طرق احراز سهلگيرانه در فقه ميباشد؛ نظریاتي كه اصل را عدالت ميدانند، ظن مطلق را كافي دانسته، در خصوص غيرمسلمانان هم قائل به امكان عدالت هستند، عدالت را مفهومي ذومراتب و دارای معنایي عرفي ميدانند و به حسب مورد و با توجه به جایگاه، تعریف متفاوت و مرتبطي از عدالت به دست ميدهند. در این پژوهش فقط به معیارهای فقهی در ارزیابی صلاحیت نامزدهای انتخابات در جمهوری اسلامی ایران بحث شده است در حالی که در رسالۀ کنونی علاوه بر معیارهای فقهی در ارزیابی صلاحیت نامزدهای انتخابات در جمهوری اسلامی ایران به شاخصههای عدالت انتخاباتی هم پرداخته شده است.
4. مرادی و چگنی (1399) در پژوهشی با عنوان بررسی جرایم انتخاباتی در ایران بر اساس قوانین انتخابات مجلس شورای اسلامی، ریاست جمهوری، لایحه جامع انتخابات با نگاهی به قانون انتخابات فرانسه و قانون مجازات آلمان، به این نتیجه رسیدهاند که یکی از راهکارهای حفاظت از آرا عمومی در انتخابات و پیشگیری از رفتارهای خلاف قانون در این زمینه، جرمانگاری برخی رفتارهای هنجارشکنانه می‌باشد، لیکن فقدان ضمانت اجرای قوی برای این جرائم موجب شده است در عمل این مجازات ها بازدارندگی و اثر لازم را نداشته باشند. در این پژوهش فقط به مفاهیم عدالت در انتخابات بحث شده است در حالی که در رسالۀ کنونی علاوه بر مفاهیم به شاخصههای عدالت انتخاباتی هم اشاره شده است.
5. عطائی (1397) در پایان نامهای با عنوان بررسی تطبیقی جرایم انتخاباتی در قوانین جمهوری اسلامی ایران و جمهوری اسلامی افغانستان، به این نتیجه رسیده است که در خصوص مصاديق جرمانگاریشده در جرايم انتخاباتی ايران و افغانستان وجوه اختلاف بیشتر از وجوه اشتراك است و سیاست کیفری ايران در برخورد با جرايم انتخاباتی سختگیرانهتر می‌باشد، همچنین داشتن قانون واحد انتخاباتی مؤثريت بیشتر خواهد داشت. در این پژوهش فقط به جرایم انتخاباتی در انتخابات بحث شده است که در کلیات رساله حاضر میتواند مورد استفاده قرار گیرد.
6. سلیمی، (1396) در پژوهشی با عنوان مفهومشناسی عدالت انتخاباتی با تاکید بر عدالت رویهای، به این نتیجه رسیده است عدالت انتخاباتی مفهومی است که در سیاست کلی انتخابات به معنای واقعی رعایت کردن حقوق و تکایف بازیگران در امر انتخابات در ابعاد توزیعی، رویهای و مراودهای است و در این راستا عدالت رویهای نقش اساسی در پیاده کردن عدالت انتخاباتی می‌باشد. در این پژوهش فقط به مفهومشناسی عدالت انتخاباتی در انتخابات بحث شده است در حالی که در رسالۀ کنونی علاوه بر مفاهیم به شاخصههای عدالت انتخاباتی هم پرداخته شده است.


نتیجۀ بررسیها حاکی از آن است تاکنون پژوهشی با عنوان شاخصههای عدالت انتخاباتی از منظر فقه و حقوق ایران مورد بررسی قرار نگرفته است و همچنین  چالش‌های عدالت انتخاباتی و بررسی نقاط ضعف و قوت در نظام حقوقی تبلیغات انتخاباتی ایران و ارائه راهکارها و پیشنهادها از جنبه نوآوری و جدید بودن پژوهش حاضر باشد.
روش پژوهش
روش این پژوهش توصیفی-تحلیلی است. در روش توصیفی-تحلیلی پژوهشگر علاوه بر تصویرسازی آنچه هست به تشریح و تبیین دلایل چگونه بودن و چرایی وضعیت مسئله و ابعاد آن میپردازد. پژوهشگر برای تبیین و توجیه دلایل، نیاز به تکیهگاه استدلالی محکمی دارد. این تکیه‌گاه از طریق جستجو در ادبیات و مباحث نظری تحقیق و تدوین گزارهها و قضایای کلی موجود دربارۀ آن فراهم می‌شود که معمولاً در پیشینۀ پژوهش تدوین میگردد. پژوهشگر از نظر منطقی جزئیات مربوط به مسئلۀ تحقیق خود را با گزارههای کلی مربوطه ارتباط میدهد و به نتیجهگیری میپردازد. نکتۀ قابل توجه این است که هر کدام از تحقیقات مزبور در جای خود ارزش علمی دارد(حبیبی، 1400، ص58).
از ویژگی‌های تحقیق توصیفی این است که پژوهشگر دخالتی در موقعیت، وضعیت و نقش متغیرها ندارد و آن‌ها را دستکاری یا کنترل نمیکند و صرفاً آنچه را وجود دارد مطالعه کرده، به توصیف و تشریح آن میپردازد. همچنین، تحقیقات توصیفی ممکن است به کشف قوانین و ارائۀ نظریه منتهی شود؛ این سخن بدان معناست که از طریق این گونه تحقیقات شناختهای کلی حاصل می‌شود.
[bookmark: _Toc184234570]مفهومشناسی عدالت انتخاباتی در فقه
عدالت به معنی عادل بودن، انصاف داشتن، دادگر بودن آمده است (عميد، 1390، ص 859) عدل مصدر یا اسم جمع است و مذكر، مؤنث، مفرد و جمع آن یكسان می‌باشد و به معنی راستی، داد و انصاف، داوری و درستی آمده است. آنچه در این واژه به موضوع ما نزدیكتر است عدل به معنی برابری، انصاف و میانهروی است.
عدالت در اصطلاح فقهی، از نظر برخی استقامت عملی و اجتناب از معصیت است و از نظر برخی دیگر به معنای حسن ظاهر یا صرف ترک گناهان است و بر اساس نظر مشهور فقیهان متأخر، عدالت ملکۀ راسخ نفسانی است که باعث ملازمت و مداومت تقوا در پایبندی به انجام واجبات و ترک منهیات و مرتکب‌ نشدن گناهان کبیره و نیز اصرار نکردن بر گناهان صغیره می‌شود. در مذهب تشیع عدالت، از اصول مذهب بوده و به عنوان میزان و اندازهگيري، شمرده می‌شود و در بسیاری از بابهاي فقه، نقش محوری دارد (نجفی، 1429 ق، ص 12).
برخی از فقهای امامیه این عقيده را دارند که عدالت در فقه به همان معنای لغوی استفاده شده است برای عدالت نه حقیقت شرعیه ثابت شده است و نه حقیقت متشرعه، بلکه عدالت در همان معنای لغوی خود، یعنی درستی و عدم جور و انحراف استفاده شده است. بعضي از دانشمندان فقه مثل (شیخ طوسی، 1413 ق، ص 217) اين باور را دارند كه عدالت در شریعت معنای برخلاف معنای لغوی دارد و به اصطلاح دارای حقیقت شرعیه و متشرعه است (نجفی، 1429 ق، ص 465) عدالت در فقه در مقابل فسق و به معنای دوری از گناه می‌باشد. 
کلمه «عدل» از نظر شهید مطهری در چهار معنا كاربرد دارد:
الف- توازن که در برابر بی تناسبی است؛
ب- تساوی و نفی هر نوع تبعیض؛




ج- رعایت حقوق اشخاص و عطا کردن به هر ذیحق، حق خودش را؛
د- رعایت استحقاقها در افاضۀ وجود و خودداري نکردن از افاضه و رحمت به آنچه امکان یا کمال وجود دارد.
از بين معنيهاي گفتهشده در بالا، معنای سوم یعنی دادن و بخشيدن حقوق هر ذیحق، از ظرافت خاصی برخوردار است. این معني برداشتی از کلام حضرت علی(ع) است که میفرمایند: «اعطاء کل ذی حق حقه» در این معني، اصول اجرای عدالت، نيازمند شناسایی درست حقوق و صاحبان آن‌ها و در ادامه، واگذاری حقوق هر كدام از صاحبان حق به آنان است (مطهری، 1374 ش،ص 822) مفهوم عدالت در فقه امامیه، به مفهوم عدم ارتکاب گناه کبیره و یا اصرار بر صغیره است (مرتضوی لنگرودی، 1412 ق، ص 35) و برای عدالت رايجترين تعریف این است که عدالت اعطای حق هر ذیحقی به اوست و از آن به عدالت تشریحی هم یاد می‌شود.
مفهومشناسی عدالت انتخاباتی در حقوق
الف. مفهوم عدالت انتخاباتی
در علم حقوق، عدالت مفهوم گسترده‌ای دارد. از جمله می‌توان گفت كه عدالت عبارت است از احترام به حقوق افراد و احقاق حق براساس مساوات. عدالت مفهومی گسترده و مبهم است که در حقوق بینالملل دامنۀ وسیعی داشته و در شاخههای مختلف آن به انحاء مختلف وارد شده و مورد مطالعات بسیاری قرار گرفته است. در فرهنگ کمبریج آمده است: «عدالت وصف رفتار برابر با افراد است یا رفتار به شیوهای که درست و معقول باشد» (Tudor,2009 , p. 126).
مفهوم عدالت انتخاباتی، در امین و امانتدار بودن ناظران و مجریان در حفظ آرای مردم است؛ که بیانگر عدالت فعلی آنان در امانتداری است. به استناد احکام فقهی و قانونی، شرط عدالت برای انتخابات، بر ارکان انتخابات اعم از کاندیداها، داوطلبان، ناظران و مجریان (مجلس خبرگان، شورای نگهبان و قوای مجریه و مقننه) ضروری است (محمدی و همکاران، 1401). 
به نظر میرسد عدالت انتخاباتی در حقوق به مجموعه اصول و قواعدی اشاره دارد که برای تضمین برابری، شفافیت و صداقت فرآیند انتخاباتی وجود دارد. این مفهوم در حقوق بین‌المللی و حقوق داخلی کشورهای مختلف، از جمله ایران، مورد توجه قرار گرفته است. در زیر به برخی از جنبه‌های این مفهوم اشاره می‌کنیم: 1. برابری فرصت‌ها؛ 2. احترام به حقوق رای‌دهندگان؛ 3. شفافیت؛ 4. عدم تبعیض. این مفاهیم بر اساس اصول حقوقی و دموکراتیک توسعه یافته‌اند و در قوانین انتخاباتی بسیاری از کشورها، از جمله ایران، به طور صریح ذکر شده‌اند.
ب. ابعاد عدالت انتخاباتی
1. مفهوم عدالت توزيعي
عدالت توزيعي بر توزيع شرايطي دلالت دارد كه بر رفاه و بهتر زندگي نمودن اشخاص اثر ميگذارند. اين شرايط شامل ابعاد روانشناختي، فيزيكي، اقتصادي، اجتماعي و سياسي ميشود (برگرفته از دويچ، 1975، ص 137) ديدگاههاي عدالت توزيعي بر محتوا يا نتايج (خروجي هاي) تصميم تمركز دارد. اين ديدگاه پيشبيني مينمايد كه مردم چگونه به تصميمهاي تخصيص منابع واكنش نشان ميدهند (شاپيرو، 2008، ص 61)



2. مفهوم عدالت رويهاي
رعايت عدالت در خصوص فرايندها و رويههايي ميباشد كه براي اخذ تصميمات در خصوص دستاوردها و خروجيها مورد استفاده واقع ميشوند (بايرن به نقل از ليند و تيلر، 2001، ص 10) به بيان ديگر به عدالت پروسه و عملهايي كه باعث اخذ تصميم ميگردند توجه دارد.
3. مفهوم عدالت مراودهاي
اين مفهوم از عدالت كه در پي مباحث مرتبط با عدالت رويهاي مطرح گرديد بر بعد انساني اعمال دلالت دارد؛ عدالت مراودهاي ابعاديي از پروسۀ ارتباطات نظير ادب، راستگويي و احترام ميان منبع و دريافتكننده را شامل ميشود (كوهن چاراش، 2001، ص 281).
براساس تعريف عدالت انتخاباتي به «رعايت حقوق و وظايف بازيگران حوزه انتخابات» در سه جهت توزيعي، رويهاي و مراودهاي؛ «شبكه مفهومي عدالت انتخاباتي» مانند شكل زير وضعيت توانايي بررسي و نقد دارد.

[bookmark: _Toc184234580]مبانی فقهی عدالت انتخاباتی 
در خصوص عدالت انتخاباتی در قرآن، سنت، اجماع و عقل دستور صریحی بیان نشده است پس مجبوریم از لابلای اصول، قواعد و دستورات استخراج کنیم.
[bookmark: _Toc184234581]عدالت در انتخابات از منظر قرآن 
تحقق عدالت انتخاباتی به عنوان یکی از اهداف بعثت انبیاء، نیازمند فراهم شدن مقدماتی است که روشنترین و ضروریترین مقدمۀ آن، تشکیل حکومت است. تلاش صادقانه و مستمر انبیاء و جانشنیان آنان برای تشکیل حکومت، تنها ایجاد عدالت اجتماعی در تمام زمینه‏ها بوده است.(46) آنان به دنبال ریاست، فزون‏طلبی و رفاه و آسایش دنیوی شخصی نبودند، و حکومت برای آنان هدف نبود، بلکه آن را ابزاری برای اجرای قانون و احقاق حق محرومان می‏دانستند: «انا ارسلنا رسلنا بالبیّنات و انزلنا معهم الکتاب والمیزان لیقوم الناس بالقسط» (حدید/25) اصولاً شأن دین از ایجاد حکومت و دخالت انبیاء در سیاست و مبارزات خستگی‏ناپذیر آنان با مستکبران و زورگویان و سرمایه‏داران تنها در همین راستا قابل تحلیل و توجیه است. اگر آنان تنها مأمور تأمین آخرت بودند، مزاحمت معاندان و مخالفان در راه رسالت آن‌ها بیمعنی و بدون وجه بوده است. وضع قوانین و مقررات اسلامی اقتضا می‏کند که پیامبر مأمور تشکیل حکومت باشد، چرا که اجرای بعضی از قوانین مخصوصا قوانین مالی، بدون حکومت ممکن نیست. تشکیل حکومت حق برای جلوگیری از ظلم و جور و اقامۀ عدالت اجتماعی که بزرگانی مانند سلیمان بن داود و رسول اکرم صلی‏الله‏علیه‏و‏آله و ائمه علیهم‏السلام برای آن کوشش می‏کردند، از «بزرگترین واجبات و اقامه آن از والاترین عبادات است» (حقپناه، 1380، ص 72).
عدالت در انتخابات از منظر قرآن میتواند به چندین جنبه مرتبط باشد: 1. احترام به حق رای؛ قرآن کریم در آیات متعددی به احترام به حقوق دیگران تاکید دارد. در مورد انتخابات، این میتواند به معنای احترام به حق رای هر فرد باشد. هر فردی باید بتواند بدون ترس از تبعات یا تحریمهای اجتماعی، رای خود را به آزادی بدهد. 2. شفافیت و عدالت: قرآن کریم بر شفافیت و عدالت در تمامی امور زندگی تاکید دارد. در مورد انتخابات، این به معنای وجود یک 



فرآیند شفاف و عادلانه برای انتخاب نمایندگان است. همچنین، این به معنای این است که هیچ فرد یا گروهی نباید بتواند نتیجه انتخابات را به نفع خود تحت تاثیر قرار دهد. 3. مساوات: قرآن کریم بر مساوات همه انسآن‌ها در برابر خدا تاکید دارد. در مورد انتخابات، این به معنای این است که همه افراد، بدون توجه به جنسیت، نژاد، طبقۀ اجتماعی یا مذهب، باید بتوانند به طور مساوی در فرآیند انتخابات شرکت کنند. به طور کلی، عدالت در انتخابات از منظر قرآن به معنای وجود یک فرآیند انتخاباتی شفاف، عادلانه و مساوی است که حقوق همه افراد را محترم میدارد.
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عدالت در انتخابات از منظر سنت اسلامی
در آموزه‌هاي اسلامي نيز عدالت از بالاترين اعتبارها برخورد است. خداوند متعال قيام مردم براي تحقق قسط و عدالت را فلسفه ارسال رسل معرفي کرده و مي‌فرمايند: «لقد ارسلنا رسلنا بالبينات و انزلنا معهم الكتاب و الميزان ليقوم الناس بالقسط» (حديد: 25) (به راستي ما پيامبران خود را با دلايل آشكار روانه كرديم و با آن‌ها كتاب و ترازو را فرود آورديم تا مردم به قسط برخيزند). آموزۀ عدالت در مکتب اهل بيت(ع) به طور ويژه بسط داده شده و پرورش يافته است، به نحوي که در ميان مذاهب اسلامي مکتب شيعه را به "عدليه" شناخته شده است. ديدگاه شيعه در اين عرصه در برابر اشاعره قرار مي‌گيرد که قائل به حسن و قبح عقلي نيستند و معتقدند هر آنچه خداوند انجام بدهد خوب است، هر چند ظلم باشد و هر چه انجام ندهد بد است هرچند خوب و بر اساس عدالت باشد! اين در حالي است که از نگاه شيعه عدالت داراي حسن ذاتي است و ارادۀ خداوند متعال نيز تنها به عدل و عدالت تعلق مي‌گيرد! و ظالمانه عمل نمي‌کند! استاد شهيد مرتضي مطهري عدالت را در صدر تمامي ارزش‌هاي اخلاقي و به مثابۀ معياري براي سنجش و ارزيابي ديگر ارزش‌ها مطرح مي‌سازند و مي‌فرمايند: «اصل عدالت از مقياس‌هاي اسلام است، كه بايد ديد چه چيز بر او منطبق مي‌شود. عدالت در سلسله علل احكام است نه در سلسله معلولات، نه اين است كه آنچه دين گفته عدل است، بلكه آنچه عدل است، دين مي‌گويد. اين معنا مقياس بودن عدالت است براي دين. پس بايد بحث كرد كه آيا دين مقياس عدالت است يا عدالت مقياس دين. مقدسي اقتضاء مي‌كند كه بگوييم دين مقياس عدالت است، اما حقيقت اين طور نيست. اين نظير آن چيزي است كه در باب حسن و قبح عقلي، ميان متكلمين رايج شد و شيعه و معتزله عدليه شدند؛ يعني عدل را مقياس دين شمردند، نه دين را مقياس عدل. به همين دليل، عقل يكي از ادلۀ شرعيه قرار گرفت» (مطهري، 1403 ه.ق، صص 14 - 15).
برای بررسی عدالت در انتخابات از منظر سنت اسلامی، میتوان به چندین مرجع و منبع مرتبط اشاره کرد: 1. احادیث و روایات: مجموعههای مختلف حدیثی مانند نهج البلاغه، صحیح بخاری، صحیح مسلم و کتب اربعه شامل روایاتی هستند که میتوانند به مفهوم عدالت در انتخابات اشاره داشته باشند. برای مثال، در نهج البلاغه، امام علی (ع) می فرمایند: "کسی که خدا را در نظر داشته باشد، در حکومت خود عدل و انصاف را رعایت میکند." 2. سیرۀ پیامبر (ص): سیره و زندگی پیامبر اسلام (ص) میتواند الگویی برای عدالت در انتخابات باشد. برای مثال، در مواقعی که پیامبر (ص) برای انتخاب یک فرد برای مقام یا وظیفهای مردم را مشورت میکرد. 3. کتابها و مقالات مرتبط: برخی از کتابها و مقالات میتوانند بر روی موضوع عدالت در انتخابات از منظر سنت اسلامی تمرکز داشته باشند. برای مثال، کتاب "عدالت اجتماعی در سنت اسلامی" از محمدتقی مصباح یزدی یا مقالۀ "عدالت اجتماعی در سنت اسلامی" از محمدجواد ظهیری. به طور کلی، عدالت در انتخابات از منظر سنت اسلامی به معنای وجود یک فرآیند انتخاباتی شفاف، 



عادلانه و مساوی است که حقوق همه افراد را محترم میدارد. این مفاهیم، اگر به درستی در فرآیند انتخابات اعمال شوند، میتوانند به تحقق یک جامعۀ عادلانه و دموکراتیک کمک کنند.
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عدالت از منظر فقها عبارت است از ملکه و نیرویی که سبب می‌شود انسان واجبات را انجام دهد و محرمات را ترک کند هایی به افراد داده است، در امور اجتماعی و فقه سیاسی هم بایستی عدالت رعایت شود (سلطانی، 1374، ص 212). اجماع فقها یکی از مهمترین مراجع استنباط در فقه اسلامی است و میتواند نقش مهمی در تعریف و تبیین مفهوم عدالت در انتخابات ایفا کند. در این گفتار، ما به بررسی این موضوع از منظر اجماع فقها میپردازیم. 1. احترام به حق رای: فقهای بزرگ اسلامی در اکثر موارد به احترام به حقوق افراد تاکید دارند. این می‌تواند به معنای احترام به حق رای هر فرد باشد. هر فردی باید بتواند بدون ترس از تبعات یا تحریمهای اجتماعی، رای خود را به آزادی بدهد. 2. شفافیت و عدالت: فقهای بزرگ اسلامی بر شفافیت و عدالت در تمامی امور زندگی تاکید دارند. در مورد انتخابات، این به معنای وجود یک فرآیند شفاف و عادلانه برای انتخاب نمایندگان است. همچنین، این به معنای این است که هیچ فرد یا گروهی نباید بتواند نتیجه انتخابات را به نفع خود تحت تاثیر قرار دهد. 3. مساوات: فقهای بزرگ اسلامی بر مساوات همۀ انسآن‌ها در برابر خدا تاکید دارند. در مورد انتخابات، این به معنای این است که همۀ افراد، بدون توجه به جنسیت، نژاد، طبقۀ اجتماعی یا مذهب، باید بتوانند به طور مساوی در فرآیند انتخابات شرکت کنند. به طور کلی، عدالت در انتخابات از منظر اجماع فقها به معنای وجود یک فرآیند انتخاباتی شفاف، عادلانه و مساوی است که حقوق همۀ افراد را محترم میدارد. این مفاهیم، اگر به درستی در فرآیند انتخابات اعمال شوند، میتوانند به تحقق یک جامعۀ عادلانه و دموکراتیک کمک کنند.
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از مصادیق عدالت عقلی که مورد قبول همۀ مردم است مضمون این آیۀ شریفه است:﴿وَإِذَا حَكَمْتُمْ بَيْنَ النَّاسِ أَنْ تَحْكُمُوا بِالْعَدْلِ﴾ (سوره نساء آیه 58) و هنگامی که میان مردم داوری می‌کنید، به عدالت داوری کنید. این آیه عدالت در قضاوت را بیان می‌کند. این یک نوع عدل اجتماعی است که باید در قضاوت‌های خود به این نکته توجه داشته باشیم. سیرۀ ائمه معصومین (علیهم السلام) در رابطه با عدالت هم همین است. بررسی "عدالت در انتخابات از منظر عقلی" می‌تواند از طریق تحلیل منطقی و استدلالهای فلسفی انجام شود. در این زمینه، سه نکتۀ کلیدی وجود دارد: 1. احترام به اراده عمومی: از منظر عقلی، انتخابات باید بر اساس اراده عمومی مردم برگزار شود. این به این معناست که هر فرد باید بتواند به طور آزادانه و بدون ترس از تبعات منفی، رای خود را اعلام کند. این امر به تضمین عدالت در انتخابات کمک میکند. 2. شفافیت: از منظر عقلی، شفافیت یکی از مولفههای اصلی عدالت در انتخابات است. این به این معناست که فرآیند انتخابات باید به گونهای باشد که همۀ افراد قادر به دسترسی به اطلاعات مربوط به نامزدها، سیاستها و نتایج انتخابات باشند. 3. برابری فرصت: از منظر عقلی، عدالت در انتخابات به معنای وجود برابری فرصت برای همه نامزدها برای ارائۀ سیاستها و برنامه‌های خود به مردم است. این امر به تضمین یک رقابت سالم و عادلانه در انتخابات کمک میکند. به طور کلی، عدالت در انتخابات از منظر عقلی به معنای وجود یک فرآیند انتخاباتی شفاف، عادلانه و مساوی است که حقوق همه افراد را محترم میدارد. این مفاهیم، اگر به درستی در فرآیند انتخابات اعمال شوند، میتوانند به تحقق یک جامعۀ عادلانه و دموکراتیک کمک کنند.
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در این گفتار انتخابات مشروعيت نظام و انتخابات، حق تعيين سرنوشت و اعمال حاكميت ملي بررسی میگردد.
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مشروعيت يك نظام سياسي به عبارت ديگر همان ارزشمندي آن می‌باشد به اين معني كه آن نظام مبين اراده عمومي می‌باشد (اندورینست، 1369، ص 320). چنين نظام سياسي واجد حكمراني می‌باشد و توقع دارد كه مردم از قوانين ومقرارتش اطاعت كنند. مشروعيت متضمن توانايي نظام سياسي در ايجاد و حفظ اين اعتقاد می‌باشد كه نهادهاي سياسي مناسبترين نهاد براي جامعه هستند. بدواً بايد گفت بايد ميان قانونيت و حقانيت (مشروعيت) تفاوت قايل شد. (قانوني بودن قدرت، تطابق آن با موازين ومقرّرات وشيوههاي حقوقي می‌باشد وحقانيت آن، سازگار بودنش با نظريۀ قدرتي می‌باشد كه اكثريت به درستي آن ايمان داشته باشد. در گذشته مبناي مشروعيت به مانند امروز نبوده و عواملي مانند شرافت خوني و يا نجيبزادگي تعيين كننده مشروعيت بودهاند. در حالي كه امروزه اين ارادۀ عمومي می‌باشد كه منعكس كننده مشروعيت به نظام سياسي موجود می‌باشد. به طوري كلي مشروعيت يك نظام سياسي به اين می‌باشد كه تا چه حد مبين ارادۀ عمومي می‌باشد. اگر انتخابات فرد در معادلات سياسي به حساب آيد وبه قدرت منتقل گردد؛ يعني قدرت حاكمه آن را چون پيامي از منبع اصلي قدرت تلقي نمايد ومورد توجه قرار دهد، در اين صورت ميتوان گفت كه واقعا حكومت مردم به دست مردم می‌باشد . حال كه مبناي مشروعيت ناشي از اراده عمومي می‌باشد اين اعمال اراده به چه صورت متحقق خواهد شد؟ مهم یک انتخابات مشروع و مقبول مورد تأیید همگان است؛ به نحوی که شهروندان در رأی دادن یا ندادن یا در انتخاب افرادی که میخواهند به آن‌ها رأی دهند، از آزادی کامل برخوردار بوده و شرایط برگزاری انتخابات نیز - اعم از مراحل قبل، حین و پس از برگزاری - شهروندان را نسبت به اعمال حقوق سیاسیشان از طریق مشارکت اطمینان بخشد (اسلامی، 1397، ص 228). می‌توان گفت انتخابات به عنوان بهترين، مطمئنترين وموثرترين ابزار ارادۀ عمومي در اينجا متجلي ميشود. و درواقع انتخابات انتقال دهنده مشروعيت كه همان خو می‌باشد و ارادۀ عمومي می‌باشد به حاكميت مي باشد . انتخابات تجلي ظاهري و نماد بيروني اين مشروعيت می‌باشد.
[bookmark: _Toc184234587]حق تعيين سرنوشت 
از نظر روسو و هوادارانش حاكميت مردم جمع قطعات حاكميت می‌باشد كه هر قسمت متعلق به هر فرد ميباشد (قاضی شریعتپناهی، 1400). قائلان به حكومت مردم از آنجا كه مردم را سرچشمه قدرت ميدانند مشروعيتبخشي قدرت نيز توسط اراده عمومي يا خومی‌باشد اكثريت قابل فهم می‌باشد، لذا حكومت يا دولتي مشروع می‌باشد كه در خدمت خيرعموميباشد.
ريشۀ هرگونه حاكميت اساسا در ملت قرار دارد . هيچ هيات يا فردي نميتواند اقتداري را كه ناشي از ملت نباشد، اعمال كند. لذا حاكميت كه عبارت از مجموعه قدرتهاي دولت – كشور می‌باشد متعلق به كليتي می‌باشد به نام ملت. آزادي ملت براي تعيين سرنوشت خود، نتيجۀ منطقي آزادي وحاكميت ملّي می‌باشد كه با انقلاب كبير فرانسه اعتبار جهاني يافت. آزادي ملت به هر ملّتي حق ميدهد مطابق خومی‌باشد اعضاء و افرادش سرنوشت سياسي خود را در اختيار داشته باشد و زندگي خود را به گونهاي كه ميخواهد سازمان دهد. دموكراسي در جوامع پيچيده و پرجمعيت امروز و همچنين 



تقسيم كار و تخصصي شدن سيمی‌باشد. برخلاف دولت- شهرهاي يونان بمی‌باشدان به شيوۀ مستقيم امكانپذير نميباشد (تعقیب زاده، 1370، ص 22).
لذا حاكمیت ملّت يا مردم در اين رژيمها به جاي اينكه مستقيما به وسيله مردم اعمال شود توسط نمايندگان آن‌ها اجرا ميگردد. ملّت با اجراي دموكراسي غيرمستقيم اولا: اجراي حاكميت خود را با توجه به حق تعيين سرنوشت كه اين حق در اسناد حقوق بشري و بينالملي به رسميت شناخته شده می‌باشد از طريق انتخابات به نمايندگان خود واگذار ميكند، نه خود حاكميت را و ملت هر موقع بخواهد نمايندگان خود را عزل و نمايندگان ديگري را جاي آن‌ها انتخاب كند. اين قاعده عزل نمايندگان كه به وكالت دستوري موسوم می‌باشد (طباطبایی، 1400، ص 145). جز در برخي از كشورها مثل 
شوروي سابق پذيرفته نشده می‌باشد. در جمهوري اسلامي ايران نيز حق حاكميت مردم بر سرنوشت، اجتماعي وسياسي خويش، مشاركت عملي وهمه جانبه آنان را ايجاب ميكند و قانون اساسي به عنوان منشور زندگي مردم جامعه در اصل شمارۀ 56 به صراحت به حق تعيين سرنوشت اشاره كرده و طريقه اعمال آن را مشخص كرده است.
[bookmark: _Toc184234640]چالشهای فقهی عدالت انتخاباتی
در این مبحث چالشهای فقهی عدالت انتخاباتی بررسی می‌شود. در برخورد با این چالشها بایستی کاندیداها باید وعده‌هایی را بدهند که قادر به تحقق آن‌ها هستند و باید به وعده‌های خود پایبند باشند. همچنین، باید تلاش شود تا مردم بیشتر در فرآیند انتخاباتی مشارکت کنند و از حق رای خود به طور آگاهانه استفاده کنند.
[bookmark: _Toc184234641]معضل تقنین در حکومت اسلامی
یکی از نمادهای انتخابات، انتخاب نمایندگان مردم در قوۀ مقننه است. اصل چهارم قانون اساسی مقرر داشت «كليه‏ قوانين‏ و مقررات‏ مدني‏، جزايي‏، مالي‏، اقتصادي‏، اداري‏، فرهنگي‏، نظامي‏، سياسي‏ و غيراينها بايد براساس‏ موازين‏ اسلامي‏ باشد. اين‏ اصل‏ بر اطلاق‏ با عموم‏ همه‏ اصول‏ قانون‏ اساسي‏ و قوانين‏ و مقررات‏ ديگر حاكم‏ است‏ و تشخيص‏ اين‏ امر بر عهده‏ فقهاء شوراي‏ نگهبان‏ است‏.» دوباره در اصل هفتاد و دوم تصریح شده است: «مجلس‏ شوراي‏ اسلامي‏ نمي‏‌تواند قوانيني‏ وضع كند كه‏ با اصول‏ و احكام‏ مذهب‏ رسمي‏ كشور يا قانون‏ اساسي‏ مغايرت‏ داشته‏ باشد. تشخيص‏ اين‏ امر به‏ ترتيبي‏ كه‏ در اصل‏ نود و ششم‏ آمده‏ برعهدۀ‏ شوراي‏ نگهبان‏ است‏.» در اصل نود و یکم ترکیب شورای نگهبان آمده است: شش نفر از فقهای منصوب رهبری و شش حقوق‌دان که توسط مجلس بین افراد معرفی‌شدۀ رئیس قوۀ قضائیۀ منصوب رهبری انتخاب می‌شوند. مطابق اصل نود و سوم «مجلس‏ شوراي‏ اسلامي‏ بدون‏ وجود شوراي‏ نگهبان‏ اعتبار قانوني‏ ندارد مگر در مورد تصويب‏ اعتبارنامه‏ نمايندگان‏ و انتخاب‏ شش‏ نفر حقوقدان‏ اعضاي‏ شوراي‏ نگهبان‏». بر اساس اصل نود و ششم «تشخيص‏ عدم‏ مغايرت‏ مصوبات‏ مجلس‏ شوراي‏ اسلامي‏ با احكام‏ اسلام‏ با اكثريت‏ فقهاي‏ شوراي‏ نگهبان‏ و تشخيص‏ عدم‏ تعارض‏ آن‌ها با قانون‏ اساسي‏ بر عهده‏ اكثريت‏ همه‏ اعضاي‏ شوراي‏ نگهبان‏ است». بر اساس اصل نود و هشتم «تفسير قانون‏ اساسي‏ به‏ عهدۀ‏ شوراي‏ نگهبان‏ است‏ كه‏ با تصويب‏ سه‏ چهارم‏ آنان‏ انجام‏ مي‏‌شود».
در موارد اختلاف نظر شورای نگهبان و مجلس که داوری به مجمع تشخیص مصلحت نظام ارجاع می‌شود، باز مورد از چارچوب رأی رهبری و مصلحت نظام خارج نمی‌شود، چرا که اعضای ثابت و متغیر مجمع یادشده منصوب رهبری هستند، و مقررات آن نیز توسط اعضای مجمع تهیه و می‌باید به تأیید مقام رهبری برسد.
[bookmark: _Toc184234642]


شرائط انتخاب ‌شوندگان و انتخاب‌کنندگان
بعد از پیروزی انقلاب اسلامی زنان از حق انتخاب کردن و رأی دادن در همۀ انتخابات برخوردار شدند، و در مورد انتخاب شدن نیز در مجلس شورای اسلامی، و شوراهای اسلامی شهر و روستا شرط جنسیت مطرح نشد و هیچیک از مراجع تقلید هم اعتراض نکردند. در مورد انتخابات مجلس خبرگان رهبری هم اگرچه تاکنون این مجلس عضو مؤنث نداشته، اما منع شرعی و قانونی ندارد. تلقی فقهی برخی این است که زنان شرعا نمی‌توانند ولی امر و رئیسجمهور شوند این در حالی است که پژوهشهای فقهی عمیق حاکی از آن است که مهمترین دلیل فقهی بر ممنوعیت تصدی مناصب کلیدی توسط بانوان، آیه شریفه «الرجال قوامون علی النساء» انگاشته می‌شود در حالی که مفاد آیه فقط مختص به حوزۀ خانواده است و نمی‌توان مدلول آن را به فراتر از محیط خانواده گسترش داد. بلکه اساسا این آیه در مقام «تشریع حکم» نیست بلکه از امر «تکوینی» عهدهداری امور زنان توسط مردان در حوزۀ خانواده سخن می گوید (ر.ک: علیدوست، 1399، ص14-15) بنابراین دلیل صریح فقهی مبنی  بر ممنوعیت تصدی مناصب کلیدی توسط بانوان یافت نشده است.
در قانون اساسی مشروطه و جمهوری اسلامی «دين‏ رسمي‏ ايران‏، اسلام‏ و مذهب‏ جعفري‏ اثني‏عشري‏ است». از مذاهب دیگر اسلامی «حنفي‏، شافعي‏، مالكي‏، حنبلي‏ و زيدي» به رسمیت شناخته شده است. انتخاب شدن آن‌ها در مجلس شورای اسلامی، و شوراهای شهر و روستا بلامانع است. مطابق اصل سیزدهم قانون اساسی «ايرانيان‏ زرتشتي‏، كليمي‏ و مسيحي‏ تنها اقليتهاي‏ ديني‏ شناخته‏ مي‏شوند كه‏ در حدود قانون‏ در انجام‏ مراسم‏ ديني‏ خود آزادند و در احوال‏ شخصيه‏ و تعليمات‏ ديني‏ بر طبق‏ آيين‏ خود عمل‏ مي‌كنند». آن‌ها مجاز به شرکت در کلیۀ انتخابات هستند، در مجلس شورای اسلامی پنج نماینده دارند، در شوراهای اسلامی شهر و روستا دین شرط عضویت نیست.
[bookmark: _Toc184234644]معیارهای نامزد و لزوم انتخاب اصلح
انتخاب فرد اصلح وظیفهاى شرعى و عقلى و انقلابى است و کوتاهى در این امر یا در حضور در پاى صندوقهاى رأى، خسارتهاى جبرانناپذیرى به بار خواهد آورد. همچنان که اصل انتخابات، یک تکلیف الهى است، انتخاب اصلح هم یک تکلیف الهى است. مردم هم بایستى بگردند و در همین فرصتى که تا انتخابات باقى است به عنوان یک وظیفۀ شرعى و اخلاقى، نامزدهایى را پیدا کنند و بگردند تا آدمهایى مناسب را براى این کار مهم پیدا کنند. مردم وظیفه دارند نامزدهاى صحیح را پیدا و آن‌ها را انتخاب کنند. مردم وظیفه دارند به ملاکهاى دینى و شرعى و انقلابى نگاه کنند، به روابط و قوم و خویش و ایل و طایفه و این طور چیزها نگاه نکنند. ببینند واقعا چه کسى با معیارهاى الهى و انقلابى مناسبتر و به آن نزدیکتر است، او را انتخاب کنند. همچنان که شرکت در انتخابات یک وظیفه است، گزینش خوب و آگاهانه هم یک وظیفه است. مردم باید به فکر شناخت اصلح باشند، چون چیز کوچکى نیست (فرازی، 1385، ص 4).
[bookmark: _Toc184234645]صحبت کردن و نه غیبت کردن در خصوص نامزدها
در ایام انتخابات جهت شناخت نامزد مناسب، میبایست نواقص، عیوب و امتیازات آن‌ها را در گذشته و حال تفحص کرد تا فرد لایق را پیدا نمود، ملاک صحبت کردن پشت سر نامزدها جهت انتخاب فرد اصلح، این است که در امور مربوط به انتخابات در حد مشاوره، اشکال ندارد. لکن نباید این صحبتها به غیبت کردن که حرام شرعی است منجر شود.
[bookmark: _Toc184234646]


آراء سفید
می‌توان ملاحظات فقهی در تحلیل رأی ممتنع را در دو قسمت قابل پیگیری دانست؛ نخست از حیث مشروعیت و امکان رأی ممتنع. در این خصوص، عمل فرد انتخابکننده، تحت عنوان مشارکت فعال موضوع حکم وجوب قرار گرفته است. بنابراین چه رأی را مصداق بیعت، مشورت به حکومت یا شهادت در نظر بگیریم، مبانی نامبرده می‌تواند تحت عنوان قاعدۀ حفظ نظام مشارکت فعال و ممنوعیت رأی ممتنع را تقوبت کند. در مقابل درصورتی که کارکرد رأی، شهادت به نفع حکومت جور یا تقویت مبانی آن باشد، رأی سفید می‌تواند به عنوان نافرمانی مدنی و رأی اعتراضی کارکردی موجه در برخی حالات داشته باشد (قائمی خرق، 1399، ص 108).
[bookmark: _Toc184234647]خرید و فروش رأی
انتخابات اسلامی با انتخابات غربی مادی بسیار متفاوت است، استفاده از امور مالی و امتیازات مختلف برای خریدن آراء در انتخابات اسلامی مطلقاً جایز نیست و باید جداً از آن پرهیز کرد و کسانی که از این گونه طرق کسب آراء کنند، مشروعیت آن‌ها زیر سؤال است، و رأی دهندگانی که با این امور به افرادی رأی میدهند که صلاحیت ندارند نیز از نظر شرعی مرتکب خلاف شرع شده اند. اصولاً توسل به این امور دلیل برعدم صلاحیت است. برادران و خواهران عزیز مراقب باشند سرنوشت نظام و کشورشان را با هیچ چیز مبادله نکنند و حتی در تبلیغات انتخاباتی خود از روشهای غربی استفاده نکنند. 
[bookmark: _Toc184234648]استفاده از بیتالمال جهت تبلیغات
استفاده از اموال بیتالمال بدون مجوز شرعی و قانونی جایز نیست و موجب ضمان است. استفاده از بیتالمال برای تبلیغات انتخاباتی خلاف شرع و قانون است. واضح است كه استفاده از بیتالمال برای تبلیغات انتخاباتی جایز نیست، بیتالمال متعلق به همۀ مردم است هیچ شخصی نمی‌تواند به نفع خودش از بیت‌المال استفاده كند و منافع خصوصی خودش را در نظر بگیرد مسلماً جایز نیست و خلاف شرع و قانون است. بی تردید فردی كه با تقلب میخواهد آرا كسب كند. مردم باید این كار را بررسی كنند كسی كه میآید این پولها را صرف میكند آیا میخواهد برود خدمت بكند یا اینكه كیسه دوخته. آن‌هایی كه این مخارج را میكنند افرادی صلاحیتدار نیستند و استفاده از اینها هم شرعا جایز نیست. نباید فرهنگ ما در عرصۀ انتخابات، فرهنگ غربی باشد؛ بلكه باید اصول اسلامی در تبلیغات، برنامه‌ها و هزینهها رعایت شود و افراد مراعات این مسائل را بكنند (https://hawzah.net).
5.وعدههای دروغین
یکی دیگر از آسیبهای مضر به عدالت انتخاباتی وعدههای دروغین است. دروغ از نظر فقهی و شرعی حرام است و قرآن کریم بارها آن را مذمت کرده است. خداوند متعال میفرماید: « يَا أَيُّهَا الَّذِينَ آمَنُوا لِمَ تَقُولُونَ مَا لَا تَفْعَلُونَ؛ (صف:2) ای مؤمنان! چرا چیزی را میگویید که خود عمل نمیکنید؟».
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[bookmark: _Toc184234649]مسئولیت آراء دهنده در قبال عملکرد بعدی نامزد انتخاباتی
در صورتی که به شخصی آراء داده شود و بعداً ایشان آن طور که باید به احکام اسلامی عمل نکند و موجب نارضایتی گردد، اگر بر طبق موازین شرعی عمل کرده است، مسئول نخواهد بود. ولی چنانچه معلوم شود مطابق موازین شرعی عمل نکرده است، مسئولیت خواهد داشت.
[bookmark: _Toc184234650]تهمت زدن در جریان اتنخابات
تهمت زدن خواه دربارۀ افراد عادی باشد یا در مورد کاندیداها باشد، حرام است و باید برادران، خواهران فراموش نکنند حقالناس ایجاد می‌شود. اگر تهمتی بزند باید برود جبران کند. یعنی به تمام کسانی که این تهمت را گفته بگوید: اشتباه کردم، دروغ گفتم و از صاحبش هم حلیت بطلبد. بار تهمت و مسئولیت تهمت خیلی سنگین است. برادران و خواهران مراقب باشند خدای نکرده در دام شیطان هوای نفس نیفتند و تهمت به کسی نزند که جبران تهمت به این آسانی نمی‌شود
[bookmark: _Toc184234651] حدود وعدههای نامزدهای انتخاباتی
قطعا جایز نیست وعده‌های فراتر از اختیار بدهند، یا درو غ بگویند، یا کاری که می‌دانند نمی‌شود آن را مطرح کنند. ما اسم این را تدلیس می‌گوییم؛ نوعی تدلیس است. یعنی خلافگویی و کار را بر مردم مشتبه ساختن این کار جایز نیست. کاندیداها باید وعده‌هایی بدهند که می‌توانند انجام دهند یا در توان آن‌هاست که انجام بدهند. بعضی جاها می‌توانند بگویند امیدوارم بتوانم فلان کار را بکنم؛ در صورتی که واقعا امیدواری باشد. اگر امیدوار نباشد، بگوید امیدواریم؛ آن هم دروغ و تدلیس است. بنابراین باید وعده‌هایی بدهند که امکان انجام آن را داشته باشند.
[bookmark: _Toc184234652]وظیفۀ مردم در قبال انتشار دروغ و شایعه در انتخابات
افراد عادی و عموم مردم در قبال شایعات و مطالب دروغی که در فضای مجازی پخش و منتشر می‌شود، وظیفهای بر گردن دارند. وظیفۀ امر به معروف و نهی از منکر به عهدۀ همۀ افراد جامعه می‌باشد و باید از شایعات و مطالب دروغ جلوگیری کرد.
شایعه‌سازی و شایعه‌پراکنی، مطلقا در اسلام جایز نیست. در قرآن در دو سه جا صریحا این معنا تحریم شده « إِنَّ الَّذِینَ یُحِبُّونَ أَنْ تَشِیعَ الْفَاحِشَةُ فِی الَّذِینَ آمَنُوا لَهُمْ عَذَابٌ أَلِیمٌ». در جاهای دیگر هم هست که شایعهپراکنی ممنوع است. منظور از شایعهپراکنی این است که چیزی که ثابت نیست، من برای شما بگویم، شما برای دیگری بگویی که سطح جامعه را فرا بگیرد. در حالی که مطلبی است که ثابت نیست. این در اسلام مطلقا ممنوع است. گفتم، از گناهانی است 



که در قرآن تصریح به عذاب شده که ما می‌گویم گناه کبیره است. گناهی است که در قرآن صریحا عذابی درباره آن ذکر شده. شایعهپراکنی جزء گناهان کبیره است.
[bookmark: _Toc184234653]حکم عدم شرکت در انتخابات به جهت عملکرد مسئولان
نظریۀ «جمهوری اسلامی‌ مبتنی بر ولایت فقیه» نظریه بدیعی بود که برخلاف نظریه مشروطیت، از دو ویژگی «خدامحوری» و «مردم‌گرایی» برخوردار بود و می‌بایست به‌گونه‌ای میان حق مردم و مشروعیت الهی تلائمی منطقی برقرار سازد. در نظریۀ سیاسی امام خمینی، فقیه به اعتبار «علم به احکام شرعی» ولایت انتصابی دارد، اما چنین ولایت انتصابی با صلاحیت حرفه‌ای فقیه، مجوزی برای مداخله در امور مردم در هر شرائطی نمی‌شود و تنجز ولایتش نیازمند انتخاب و اقبال مردم است. همچنان که وجود قاضی در جامعه لازم است و او به دلیل تخصص‌اش ولایت بر رفع مرافعه دارد اما تا طرفین مرافعه به او مراجعه نکنند حق داوری ندارد و داوری‌اش در محکمه به مرحله تنجیز نمی‌رسد. این نظریه که بنیان حکومت دینی در کشور ایران کنونی را تشکیل می‌دهد نظریه‌ای است که به‌طور صریح بر عنصر مردمی حکومت از طریق «انتخابات» صحه می‌گذارد و بدون آن بنایی بر استمرار ندارد.
بنابراین ضعف و سستی برخی از مسئولان در اداره کشور را می‌توان دلیل شرکت‌نکردن مردم در انتخابات نمی‌باشد و دلیل مذکور مانع از عمل به وظیفه شرعی نمی‌باشد (پایگاه اطلاع رسانی دفتر مقام معظم رهبری، 1400).
به نظر میرسد وعده‌های دروغین انتخاباتی از نگاه فقهی نیز چالش‌های خاص خود را دارند. در فقه اسلامی، صداقت و راستگویی از اصول اخلاقی مهم محسوب می‌شوند و هرگونه دروغ و فریبکاری محکوم است. در زمینه وعده‌های دروغین انتخاباتی، چندین چالش فقهی می‌تواند مطرح باشد: 1. نقض حقوق مردم: از دیدگاه فقهی، وعده‌های دروغین می‌توانند به عنوان نقض حقوق مردم محسوب شوند. این حقوق می‌توانند شامل حق رای دادن به طور آگاهانه و بر اساس اطلاعات صحیح باشد. 2. نقض امانت: در فقه اسلامی، امانت یکی از اصول اخلاقی مهم است. وعده‌های دروغین می‌توانند به عنوان نقض امانت مردم در نظر گرفته شوند، زیرا کاندیداها از طریق این وعده‌ها اعتماد مردم را به دست می‌آورند و سپس آن را نقض می‌کنند. 3. تشویش اذهان عمومی: وعده‌های دروغین می‌توانند منجر به تشویش اذهان عمومی شوند، که این نیز از نظر فقهی محکوم است. این تشویش می‌تواند منجر به ناامیدی، بی‌اعتمادی و اختلال در فرآیند دموکراتیک شود. برای مقابله با این چالش‌ها، باید تلاش شود تا فرآیند انتخاباتی بر اساس اصول اخلاقی و فقهی انجام شود. 

نتیجهگیری
عدالت انتخاباتی در فقه اسلامی، مبتنی بر اصول و مبانی اخلاقی و اجتماعی است که در قرآن و سنت پیامبر اسلام (ص) تبیین شده است، منتها به صورت روشن صریح تبیین نشده است و از لابلای قواعد و اصول استخراج می‌شود. در این زمینه، سه نکته کلیدی وجود دارد: 1. احترام به حقوق انسانی: در فقه اسلامی، حقوق انسانی بسیار مهم است و هرگونه تبعیض بر اساس نژاد، جنس، سن یا وضعیت اقتصادی محکوم است. این اصل برای انتخابات نیز برقرار است و همه افراد واجد شرایط باید بتوانند به طور مساوی در انتخابات شرکت کنند. 2. شفافیت و عدالت: فقه اسلامی تاکید زیادی بر شفافیت و عدالت در همه جوانب زندگی اجتماعی دارد، از جمله انتخابات. این به این معناست که فرآیند انتخابات باید شفاف باشد و همه آراء باید به طور منصفانه و دقیق شمرده شوند. 3. مشارکت عمومی: فقه اسلامی بر 



اهمیت مشارکت عمومی در امور اجتماعی تاکید دارد. این اصل نیز در زمینه انتخابات اعمال می‌شود و همه افراد واجد شرایط باید تشویق شوند تا در انتخابات شرکت کنند و به حق رای خود احترام گذاشته شود. بنابراین، عدالت انتخاباتی در فقه اسلامی، مبتنی بر احترام به حقوق انسانی، شفافیت، عدالت و مشارکت عمومی است.
عدالت انتخاباتی در حقوق، مبتنی بر اصول و مبانی قانونی و دموکراتیک است که در قوانین و موازین بینالمللی تعریف شده است. در این زمینه، سه نکته کلیدی وجود دارد: 1. برابری در دسترسی: در حقوق بینالمللی، برابری در دسترسی به انتخابات بسیار مهم است. این بدین معناست که همه افراد واجد شرایط باید بتوانند به طور مساوی در انتخابات شرکت کنند و هیچگونه تبعیضی بر اساس نژاد، جنس، سن یا وضعیت اقتصادی وجود نداشته باشد. 2. شفافیت: شفافیت یکی از اصول اساسی حقوق انتخاباتی است. این بدین معناست که فرآیند انتخابات باید شفاف باشد و همه آراء باید به طور منصفانه و دقیق شمرده شوند. همچنین، نحوۀ تعیین واجدین شرایط برای رای دادن و نامزدی باید شفاف و قابل پیگیری باشد. 3. حق رای: در حقوق بینالمللی، حق رای یکی از حقوق اساسی انسانی به شمار میرود. این حق برای همه افراد واجد شرایط باید تضمین شده باشد و هیچگونه محدودیتی برای این حق نباید وجود داشته باشد. بنابراین، عدالت انتخاباتی در حقوق، مبتنی بر برابری در دسترسی، شفافیت و حق رای است. دادرسی عادلانه در انتخابات یکی از اصول مهم حقوق بشر و دموکراسی است. این مفهوم به این معنی است که همه افراد باید به طور مساوی در فرآیند انتخاباتی شرکت کنند و حقوق آن‌ها در مورد حق اعتراض و دادخواست محترم شود. در یک فرآیند انتخاباتی عادلانه، باید امکان اعتراض و دادخواست در مورد نتایج انتخابات وجود داشته باشد. این به این معنی است که اگر یک فرد یا گروه از افراد احساس کنند که حقوق آن‌ها در فرآیند انتخاباتی نقض شده است، باید بتوانند به طور قانونی اعتراض کنند و دادخواست داشته باشند. برای تضمین دادرسی عادلانه در انتخابات، باید تدابیر قانونی و سیاستی اتخاذ شود.
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