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بررسی شبهات در مورد کرامت زنان در قرآن از 
منظر مفسران معاصر 

محمد مهدی تقدیسی1

چکیده

از چند دهة پیش، موضوعي با عنوان »ش��خصیت و کرامت انس��ان« مطرح ش��د که کم کم 

توجه به آن، مراجعه به قرآن را با همین رویکرد درپي داش��ت. بر این اس��اس و با توجه به 

رونق مباحث حقوق زن، آیاتی نظیر: 228 و 282 س��ورة بقره، 3 و 34 و 119س��ورة نساء، 

آیة 18سورة زخرف و موضوعاتی همچون: شهادت زن، ارث زن، ضرب زن، قوامیّت مرد بر 

زن، تعدد زوجات و ... محل مناقش��ه واقع ش��د. برخی مفسران معاصر کوشیده اند تفسیری 

جدی��د از ای��ن آیات ارائه دهند یا ب��ا دلائلی عمدتاً کامی و بعضاً روانش��ناختی به دفاع از 

موض��ع قرآن برخیزند. در مقالة حاضر با بررس��ی این آیات و موضوعات مرتبط با آ  ن ها، به 

این نتیجه نزدیک ش��ده ایم که در پی حضور روزافزون زنان در جامعه، مفسران معاصر هم 
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تاش کرده اند با ارائة تفاس��یری نوآمد، نگاه س��نتی به مناسبات زن در جامعه و خانواده را 

تغییر دهند.

کلید واژگان: قرآن، زن، کرامت، مفسران معاصر 
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مقدمه

از آغاز حیات انس��اني، یكي از دغدغه هاي بشر، درک چیستي و شناخت خود و در پي آن، 

شناخت ارزش و حیثیت انساني در نظام فلسفي و اجتماعي اش بوده است. مكاتب فكري و 

ادیان مختلف، هر كدام نگرشی خاص به منزلت و كرامت انساني داشته اند )تقدیسی، فصل 

اول(، اما از چند سدة پیش، ایدة كرامت انساني )Human dignities( كه ثمرة دوران نواندیشي 

)رنسانس( است، به طرزی جدي و جداگانه در مكاتب گوناگون فكري، فلسفي و اجتماعي و 

همچنین در منشورها و قوانین مختلف ملي و بین المللي مطرح شده، تا آن جا که در قانون 

اساسي كشورهاي مختلف اروپایي نظیر: آلمان، ایرلند، ایتالیا، سوئد، پرتغال، اسپانیا و یونان 

جنبة حقوقي و رسمي یافته )گلن جانسون، 1٥٤( و در مقدمة اعامیة جهاني حقوق بشر، 

)همو، ٨٩(، كرامت ذاتي همة انسان ها به عنوان مبناي آزادي، عدالت و صلح در جهان قرار 

گرفته، در مادة یكم این اعامیه آمده اس��ت: »تمام افراد بش��ر از بدو تولد به لحاظ كرامت 

و حقوق بش��ري برابرند، همة آن ها از موهبت عقل و وجدان برخوردارند و باید نس��بت به 

یكدیگر با روح برادري رفتار كنند«. بنابراین در دوران معاصر، ایدة كرامت انساني تنها یك 

تئوري فكري و فلسفي محض نیست، بلكه ایده اي فلسفي می باشد كه در نظام هاي سیاسي 

و حقوقي نیز نهادینه شده است.

نویس��نده با فرض ثبوت کرامت ذاتی انسان در اسام، دیدگاه های مفسران معاصر را دربارة 

کرامت زن بررس��ی و پس از اثبات کرامت ذاتی زن )تقدیسی، فصل سوم(، نظرات نافی آن 

را نقد کرده  است. 

موضوعاتی که در ادامه به آن پرداخته خواهد ش��د، موضوعاتی هستند که با نگاه از دریچة 

کرام��ت ذاتی، چالش هایی را برانگیخته اند و ما نش��ان داده ایم ک��ه چگونه می توان با ارائة 

تفاس��یر و نظراتی نو یا اس��تدلال هایی کامی این مناقش��ات را برط��رف نمود. موضوعات 

عبارتند از: قوّام بودن مردان بر زنان، برتری مردان بر زنان، رش��د و نمو زنان در زیورآلات 

و ناتوانی ش��ان در احقاق حق در مخاصمه، زدن زن )واضربوهن(، شهادت زن، تعدد زوجات 

و ارث زن.

قوام بودن مردان بر زنان

لَ اللهَُّ بَعْضَهُمْ عَلیَ  بَعْضٍ  وَ بِمَا أَنفَقُواْ مِنْ أَمْوَالهِِمْ« )نساء،  امُونَ عَلیَ النِّسَاءِ بِمَا فَضَّ جَالُ قَوَّ »الرِّ

34( م��ردان، ]مای��ة [ پایداری زنانند به خاطر آنكه خدا برخی آنان را بر برخی ]دیگر[ برتری 
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داد و به خاطر آنچه از اموالشان )در مورد زنان( هزینه می كنند. )رضایی اصفهانی، 84(

 ذیل این آیه سؤالاتی مطرح شده است که از جنبه های مختلف به کرامت و شخصیت زن 

ربط می یابد: 

قوام بودن مردان بر زنان به چه معناست؟ . 1

در پاس��خ به این سؤال می توان گفت: قوّام، صیغة مبالغه از مادّة قیام است که معانی زیر را 

برای آن ارائه داده اند: قیام كنندة كامل به امور و تنظیم كنندة زندگی )مصطفوی، 360/5؛ 

فضل الله، 226/7؛ مدرس��ی، 68/2(، برعهده گیرن��دة مخارج زندگي  زن )ابن منظور(، »قوّام 

اه��ل بیته«؛ پایه و نگهدارندة خانواده اش؛ برعهده گیرندة مس��ایل و امور خانواده اش )مختار 

الصحاح(، مس��ئول و پاس��خگوي یك امر و توانا برانجام آن )المنجد(، کس��ی که خانواده و 

زندگی زناشویی به او نیازمند است )فضل الله، 226/7(. 

از ای��ن معان��ی می توان دریافت که واژة مزبور تنها بر قیام به امور دیگران دلالت دارد، نه بر 

ابعاد دیگر مانند برتری مقام و ش��خصیت و نیز حاكمیّت و تسلّط. به دلیل همین آیه است 

که بر مردان جهاد و نفقه و پرداخت مهریه واجب اس��ت، اما بر زنان چنین نیس��ت )مراغی، 

27/5(، بنابرای��ن آیة مذکور همانند پایه و اس��اس و مقدمه ای اس��ت ک��ه احکام دیگری از 

آن متفرع می ش��وند. )ابن عاش��ور، 112/4( قوّام بودن مرد، استقال زن را در حفظ حقوق 

ف��ردی و اجتماعی س��لب نمی كند، بلکه زن نیز می تواند ای��ن حقوق را حفظ و از آن دفاع 

نماید و هم برای رس��یدن به این اهدف، مقدمات آن را فراهم سازد. براساس نظر مفسرانی 

چون عامه طباطبائی)ره( در »المیزان« و عامه فضل الله )ره( در »من وحی القرآن« معنای 

»قیمومیت« آن است كه مرد باید هزینة زندگی زن را از مال خودش بپردازد و زن در روابط 

زناش��ویی و اس��تمتاع مرد، از او اطاعت، همچنین در غیاب وی اموال و ناموس او را حفظ 

کند. )طباطبائی،  544/4 و 545؛ فضل الله،  232/7(

اکنون که معنای »قوامیّت« روشن شد، به پاسخ سؤال دوم می پردازیم:

2. دلیل قوامیّت مرد بر زن چیست؟

 آیة یادشده دو دلیل برای »قوّامیت« عنوان کرده است: 

��لَ اللهَُّ بَعْضَهُمْ عَلی  بَعْ��ضٍ«: فزونی تکوینی مرد ب��ر زن؛ یعنی خصوصیّتی كه  1. »بِم��ا فَضَّ

برای رس��یدگی و تنظیم امور و تأمین آسایش نیاز اس��ت. توضیح آنکه پشتوانة این موارد، 
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قوّت و فزونی قوای بدنی اس��ت تا مردان بتوانند با تکیه بر آن، در مقابل وظایف س��نگین و 

رخداد های سخت، شكیبا باشند. 

برعکس در برنامه  های لطیف و س��بك مانند مدیریت ام��ور منزل، تربیت فرزندان و تأمین 

آرامش خانواده که ازنظر كیفیّت و ظرافت مهمّ هس��تند، زن تنظیم کنندة خانواده خواهد 

بود. )مکارم ش��یرازی، 370/3( البته ممكن است زنانی در جهات فوق بر شوهرانشان امتیاز 

داش��ته باش��ند، اما قوانین نه تك تك افراد، بلكه نوع و كلی را در نظر می گیرد. به همین 

لَ اللهَُّ بَعْضَهُمْ عَلی  بَعْضٍ« را به کار برده است، نه تعبیر »فضّلهم علیهنّ«،  دلیل، آیه تعبیر »فَضَّ

ت��ا بیان فرماید که هر كدام از آن دو به اقتض��ای وظایفش فزونی خاصی دارد. )مصطفوی، 

360 و 361(

2. بِم��ا أَنْفَقُوا مِ��نْ أَمْوَالهِِمْ؛ وظیفة تأمین معاش زن كه به تناس��ب خصوصیّات تکوینی بر 

گردن مرد نهاده شده است. )مدرسی، 69/2 - 68(

گفتنی است در قوّامیت مردان بر زنان، دو ویژگی فوق با هم ماحظه شده است، نه هر یک 

به تنهایی و مس��تقلاً )فضل الله، 230/7(، البته برخی تفاسیر، از این آیه »قیمومیت« مردان 

به ویژه در اجتماع را استنتاج کرده اند: 

»ب��ا توج��ه به عمومیت علت، حك��م مبتنی بر آن علت یعنی قیّم ب��ودن مردان بر زنان هم 

عمومیت دارد و منحصر به شوهر نسبت به همسر نیست، بلكه حكمی است كه جعل شده 

ب��رای نوع مردان بر نوع زنان، در آن جه��ات عمومی كه عامة مردان بر عامة زنان قیمومت 

دارند، به عنوان مثال حكومت و قضا كه حیات جامعه بس��تگی به آن ها دارد و قوّام این دو 

مسئولیت و این دو مقام بر نیروی تعقل است كه در مردان بالطبع بیش تر و قوی تر است تا 

در زنان؛ همچنین دفاع از سرزمین با اسلحه كه قوّام آن بر نیروی بدنی و هم نیروی عقلی 

است، كه هر دوی آن ها در مردان بیش تر است تا در زنان. و بنابراین، اینکه فرمود: »الرِّجالُ 

الِحاتُ قانتِاتٌ ...«  امُونَ عَلَی النِّساءِ« اطاقی تام و تمام دارد و اما جمات بعدی كه: »فَالصَّ قَوَّ

كه ظاهر در خصوصیاتی اس��ت كه بین زن و ش��وهر هست، نمی خواهد این اطاق را مقید 

كن��د، بلكه می خواهد فرعی از فروع این حكم مطلق را ذكر نموده و جزئی از میان جزئیات 

آن كلی را بیان كند، پس این حكم جزئی است كه از آن حكم كلی استخراج شده، نه اینكه 

مقید آن باشد«. )طباطبائی،  543/4 و 544؛ صادقی،  44/7 - 40(.

سخنان ابن عاشور هم در »التحریر و التنویر« بر همین دیدگاه دلالت دارد، یعنی او نیز قائل 

است که با استناد به این آیه می توان قوّام بودن نوع مردان بر نوع زنان را استنتاج کرد: 
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»فالمراد من الرجال من كان من أفراد حقيقة الرجل، أي الصنف المعروف من النوع الإنساني 

و هو صنف الذكور و كذلك المراد من النساء صنف الإناث من النوع الإنساني و ليس المراد 

الرجال جمع الرجل بمعنی رجل المرأة، أي زوجها لعدم اس��تعماله في هذا المعنی، بخلاف 

قوله��م: امرأة فلان و لا المراد من النس��اء الجمع الذي يطل��ق علی الأزواج الإناث و إن كان 

ذلك قد استعمل في بعض المواضع«. )ابن عاشور، ٤/113(

ممکن اس��ت گفته ش��ود، این دو ویژگی، با هم، در قوامیّت مردان بر زنان لحاظ شده، پس 

همان گونه که وجوب پرداخت نفقه تنها در محدودة خانواده جاری و ساری است، قوامیّت 

مردان بر زنان نیز، تنها در آن حیطه قابل برداشت است نه در کل اجتماع.

آنچه بیان شد، دلایل قوامیّت مردان بود. حال به این سؤال می پردازیم که:

 3. »حدود تفضیلی مذکور در آیه، چه میزان است؟« 

در پاسخ، بسیاری از مفسران به برتری نیروی تعقل و ادراک مردان )صادقی، 37/7( و بعضاً 

برت��ری عقل و دین )طنطاوی، 333/3( و گروهی هم ب��رای تقویت دیدگاه خود به روایاتی 

اش��اره نموده اند که از نقصان عقول زنان س��خن گفته اند؛ برخی هم اس��تدلال کرده اند که 

توانایی مردان در انجام کار های سخت بدنی که به تعقل و برنامه ریزی نیاز دارد، خود بر این 

برت��ری دلالت می نماید. )قطب،  ٦٥1/2( اما عده ای آن را به محدودیت های زنان در دوران 

قاعدگی، بارداری و ش��یردهی و مقاومت بیش تر مردان در برابر رویداد های خش��ن زندگی 

ربط داده اند. همگان دو مطالب اخیر را بی آنکه به فرهنگ و رسوم اجتماعی، نظام حاکم و 

مردسالاری نسبت دهند، پذیرفته اند. )مهریزی، 77( بر پایة همین تحلیل است که مفسرانی 

چ��ون عامه فضل الله)ره(، تفضیل را در برتری تعقل و ادراک مردان بر زنان نمی بینند و از 

برابری زن و مرد در تش��ریع بیش تر احکام، به عنوان نش��انة درستی این نظر یاد می کنند، 

افزون بر آن، طبق ش��واهد عینی، بس��یاری از زنانی که در شرایط و محیطی برابر با شرایط 

مردان قرار گرفته اند، توانس��ته اند آگاهی، عقانیت و دقت خود را در مسائل فکری و علمی 

اثبات نمایند. )فضل الله،  236/7 و237( 

برتری مردان بر زنان

»للِرِّجالِ عَلَیْهِنَّ دَرَجَة« )بقره، 228( مفسران معاصر، غالباً این آیه را همانند آیة قبل )نساء، 

34( معنا )مدرس��ی،  3٧٥/1؛ زحیلی،  التفسیر المنیر، 31٩/2( و برخی ضمن ذکر آیة قبل، 
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صراحتاً عنوان کرده اند که با ارجاع این آیه به آیة مذکور معنا روش��ن تر می ش��ود. )صادقی، 

الفرقان،  31/٤؛ طنطاوی، ٥12/1؛ ابن عاش��ور، 3٨1/2( این نش��ان می دهد که واژة »درجه« 

در آیه به جایگاه مرد در خانواده اش��اره می کند. از نظر لغوی، »درجه« به منزلت و فضیلت: 

»المزية و الزيادة« )طنطاوی  ٥12/1(، »اس��تعارة للرفع��ة المكنّی بها عن الزيادة في الفضيلة 

الحقوقية« )ابن عاشور،  3٨2/2( معنا شده است؛ و بعضاً در این باره چنین استدلال کرده اند 

ک��ه بیش تر ب��ودن تکالیف مرد در خانواده موجب می ش��ود حقوق وی نیز بیش تر  باش��د. 

)خطیب،  2٦1/1؛ مدرسی، 3٧٥/1؛ زحیلی، التفسیر المنیر، ٥12/1؛ ابن عاشور، 3٧٦/2( پس 

آنچه دربارة آیة 34 س��ورة نساء بیان شد، پیرامون این مبحث نیز صادق است؛ نتیجه آنکه 

آیه بر نقصان امور جوهری زن و یا نقصان عقل زن دلالت ندارد. بلکه آنچه می تواند مبنای 

این درجه باش��د، قوت جسمانی مردان و شرایط خاص زنان است که در بخش قبل توضیح 

داده شد.

زدن زن

...« )نس��اء، 34( بیش تر تفاس��یر در تفسیر این آیه، ش��یوة یکسانی را در پیش  »...وَ اضْرِبُوهُنَّ

گرفته ان��د و اکث��راً این عب��ارت را به کتک زدن معن��ا کرده اند )ابن عاش��ور 116/4، المیزان 

546/4، الفرقان  51/7، کرمی حویزی  223/2( و در این مسیر به استدلالات و بعضاً توجیهات 

گوناگونی دست زده اند:

تنبیه بدنی تنها در مورد افراد وظیفه نشناسی مجاز شمرده شده كه هیچ وسیلة دیگری برای 

اصاح آنان مفید واقع نشود )قطب، 654/2، الفرقان  51/7(: »فلیس كذلك ضرباً لانتقام و لا 

أمام غیرها كالهجر، بل هو ضرب من الضرب لیس فیه إبراح و لا جراح، فإنما هو علامة أنها قد 

خرجت من الأدب الإنساني لحد الحیوان«. 

این موضوع، مس��ئله ای تازه نیست كه به اسام منحصر باش��د، در تمام قوانین دنیا هنگامی 

كه طرق مس��المت آمیز برای وادار كردن افراد به انجام وظیفه، مؤثر واقع نش��ود، متوس��ل به 

خش��ونت می شوند، نه تنها از طریق ضرب، بلكه گاهی در موارد خاصی مجازات هایی شدیدتر 

از آن نیز قائل می شوند كه تا سرحد اعدام پیش می رود. )مکارم شیرازی،  373/3 و 374( 

همانطور كه در كتب فقهی نیز آمده اس��ت، تنبیه باید مایم و خفیف باش��د، به طوری كه نه 

موجب شكس��تگی و مجروح ش��دن شود و نه باعث كبودی بدن. روانكاوان امروز معتقدند كه 

جمعی از زنان دارای حالتی به نام »مازوشیس��م« )آزارطلبی( هس��تند و گاه كه این حالت در 
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آن ها تش��دید می ش��ود، تنها راه آرامش آنان تنبیه مختصر بدنی است. بنابراین ممكن است 

ناظر به چنین افرادی باشد كه تنبیه خفیف بدنی در مورد آنان جنبة آرام بخشی دارد و یك 

نوع درمان روانی اس��ت. )مکارم شیرازی،  373/3 و 374( الکسیس کارل این مطلب را مطرح 

کرده اس��ت که برخی زنان تا هنگامی که زور و قدرت جس��مانی مرد را حس نکنند، به زوج 

بودن او راضی نمی شوند. )قطب، 655/2( 

البته باید حد آن مش��خص باشد و به سامتی زن آسیب نرساند و دربرگیرندة اهانت و اضرار 

نباشد. )ابن عاشور، 119/4 - 118(. 

به هرحال کسی که این راه حل را پیشنهاد داده است، همان کسی است که انسان ها را خلق 

نموده و مخلوقاتش را بهتر می شناسد. و هر کام و جدلی پس از سخن خداوند علیم و خبیر، 

مهاتره اس��ت و هر تمردی در برابر اختیار خالق و تس��لیم نش��دن در مقابل ارادة او خروج از 

ایمان می باشد. )قطب، 655/2(

ظاه��راً صاحب نظر ب��الا هیچ مجالی برای رویک��ردی متفاوت به این آیه و یا تفس��یر آن به 

ش��یوه ای دیگر باقی نگذاشته  است. برخی این مس��أله را اجمالاً طرح و به سرعت از آن عبور 

کرده اند. )طباطبائی، 545/4( به هر حال آیة یاد ش��ده در تفاس��یر و نیز مباحث حقوق زن، 

محل مناقشه و اختاف نظر است تا جایی که بزرگانی چون آیت الله معرفت)ره( را به عقیدة 

نس��خ آن با توصیه های معصومان دربارة حفظ شأن و کرامت زن در سنت معصومان واداشته  

اس��ت. )معرف��ت، 578( م��ا در ادامه، نظری را ط��رح می کنیم که می توان با اس��تناد به آن، 

مشکات تنافی با کرامت زن را حل نمود، بی آنکه به پذیرش نسخ آن متوسل شد.

هنگامي كه به تفاس��یر تاریخي و فرهنگي »ضرب« رج��وع مي كنیم، در مي یابیم كه اذهان و 

اعمال مردم به ضرب و ش��تم، سیلي زدن، تازیانه و موارد مشابه و نیز احساس درد و حقارت 

كه از نتایج آن ها اس��ت متوجه مي ش��ود، بی آنكه، میزان این حقارت و آزار و اذیت جسماني 

درنظ��ر گرفته ش��ود. در صورتي كه روایات مس��واك ی��ا مداد را وس��یلة آن تعیین كرده اند. 

)طوسی، 1٩1/3، طبری، ٤٤/٥، سیوطی، ٥23/2 - ٥22 (

در 1٦ آیة قرآن واژة »ضرب« و مش��تقاتش به كار رفته است: »وضرب الله مثلاً« )نحل، ٧٦( )این 

عبارت در بس��یاري از آیات قران ذكر ش��ده اس��ت(. »وَإِذَا ضَرَبْتُمْ فِي الَأرْضِ... « )نساء، 1٠1(؛ 

كْرَ صَفْحاً أَن كُنتُمْ  »فَضَرَبْنَا عَلَی ءَاذَانهِِمْ فِي الْكَهْفِ سِنِینَ عَدَداً« )کهف، 11(؛ »أَفَنَضْرِبُ عَنكُمُ الذِّ

فِینَ« )زخرف، ٥(؛ »كَذَلِكَ یَضْرِبُ اللهَُّ الْحَقَّ وَالْبَاطِلَ« )رعد، 1٧(؛ »وَلْیَضْرِبْنَ بِخُمُرِهِنَّ  قَوْماً مُّسْ��رِ

« )نور، 31(؛ »أَنْ أَسْ��رِ بعِِبَ��ادِي فَاضْرِبْ لَهُمْ طَرِیقاً فِي الْبَحْرِ یَبَس��اً« )طه، ٧٧(؛  عَلَ��ی جُیُوبهِِنَّ
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لَّةُ وَالْمَسْ��كَنَةُ وَب��آءُوا بغَِضَبٍ مِنَ الّلِ« )بق��ره، 61(؛ »فَاضْرِبُوا فَوْقَ الَاعْنَاقِ  »وَضُرِبَ��تْ عَلَيْهِمُ الذِّ

وَاضْرِبُوا مِنْهُمْ كُلَّ بَنَانٍ« )انفال، 12(؛ »وَخُذْ بيَِدِكَ ضِغْثاً فَاضْرِبْ بِّهِ وَلَا تَحْنَثْ« )ص، 44(؛ »فَإِذَا 

حْمَةُ  قَابِ« )محمد، 4(؛ »فَضُرِبَ بَيْنَهُم بِسُورٍ لَهُ باَبٌ باَطِنُهُ فِيهِ الرَّ لَقِيتُمُ الَّذِينَ كَفَرُوا فَضَرْبَ الرِّ

 » وَظَاهِ��رُهُ مِن قِبَلِهِ الْعَذَابُ« )حديد، 13(؛ »وَلَا يَضْرِبْ��نَ باَِرْجُلِهِنَّ ليُِعْلَمَ مَا يُخْفِينَ مِن زِينَتِهِنَّ

)نور، 31(؛ »فَكَيْفَ إِذَا تَوَفَّتْهُمُ الْمَلآئكَِةُ يَضْرِبُونَ وُجُوهَهُمْ وَأَدْباَرَهُمْ« )محمد، 27(؛ »فَقُلْنَا اضْرِبْ 

بعَِصَاكَ الْحَجَرَ« )بقره، 60( و »فَرَاغَ عَلَيْهِمْ ضَرْباً باِلْيَ�مِينِ« )صافات، ٩3(.

با دقت در این آیات درمي یابیم كه بیش تر معاني فعل »ضرب«، چه به صیغة متعدي چه غیر 

متع��دي، كاربردهایي مجازي از مفهوم »كناره گیري، ترك، جدایي و دور كردن« می باش��ند: 

»الشي یُضربَ مثلاً«؛ یعني گزینش و جدا كردن تا آشكار و روشن شود؛ »الضرب في الارض«؛ 

یعني مس��افرت و دوری، »الضرب علي الأذن«؛ یعني جلوگیري از گوش  دادن، »ضرب الصفح 

عن الذكر«؛ یعني ترك كردن و دور ساختن، »ضرب الحق والباطل«؛ یعني جداسازي و آشكار 

س��اختن آن ها، »ضرب الخمر علي الجیوب«؛ یعني پوش��اندن سینه و منع دیدن آن و »ضرب 

الطریق في البحر«؛ یعني گشودن آن و كنار زدن آب، »الضرب بالسور فیهم«؛ یعني جدا كردن 

و دور س��اختن برخي از برخی دیگر، »ضرب الذلّة و المس��كنة علیهم«؛ یعني نازل ش��دن آن 

بیچارگي بر آن ها و غوطه ور شدن در آن و شناخته و متمایز شدن با آن در بین مردم و »ضرب 

الاعناق و البنان«؛ یعني جداكردن آن از بدن. موارد دیگر كاربرد »ضرب« و مشتقات آن مانند 

»ض��رب الارجل«؛ »ضرب الوجوه«؛ »ضرب الحجر«؛ »ض��رب الضغث«؛ »ضرب الاصنام بالیمین« 

همگي به معناي راندن یك ش��يء با زور و كوبیدن و زدن آن - چه آن ش��يء زمین باش��د یا 

صورت، سنگ، انسان یا بت - براي ایجاد امري با تولید صدا، یا آزار و تحقیر یا منفجر ساختن 

سنگ )براي بیرون آوردن آب( یا نابود ساختن )بت ها( است. بنابراین همة معاني واژة »ضرب« 

در آیات قرآن به معناي كنار نهادن، جدا و دور ساختن و راندن مي باشد. )هر گاه قرآن كریم 

مي خواسته »زدن« به معناي آزار و اذیت جسماني و تنبیه را بیان كند، از واژة »ضرب« استفاده 

انِي فَاجْلِدُوا كُلَّ وَاحِدٍ مِّنْهُمَا«  انيَِ��ةُ وَالزَّ نكرده، بلكه از لفظ »جَ�ل�د« بهره برده اس��ت، مانند »الزَّ

)نور، 2(. واژة »جَلد« از »جِلد« گرفته شده است كه محل احساس درد و رنج است(.

اکنون با توجه به آنچه بیان ش��د، این س��ؤال پیش می آید که معناي مناسب واژة »ضرب« در 

اختاف زن و شوهر چیست؟ با توجه به ارتباط سیاق آیه با فرآیند اصاح و آشتي و اختیاری 

ب��ودن ازدواج و لزوم حفظ كرامت انس��ان )زن یا مرد( در این زمین��ه »ضرب« نمي تواند آزار، 

اذیت و تحقیر باشد، شایسته  است كه آن را به مفهوم عامي معنا كنیم كه همة مصادیق واژة 
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»ضرب«؛ یعنی ترك، جدایي و دوری كردن را شامل می شود، به عبارت دیگر، دورشدن مرد از 

زن و ترك او در خانه از جمله راهكارهاي مناسب بهبود روابط زناشویي است؛ زیرا این مرحله، 

گام بعد از ترك زن در بستر )و اهجروهن فی المضاجع( است که آیة یادشده، آن را به عنوان 

راه حل قبل از »ضرب« پیشنهاد می نماید. این دوري كامل و ترك زن در خانه باعث مي شود 

او به شكل محسوس، نتیجة اختاف با همسرش را كه همان دوري و طاق است ببیند و به 

عواقب آن بیندیشد. پس بهتر آن است که در فرایند بهبود رابطة زناشویي، »ضرب« زن نیز به 

»ترك، جدایي و دوري« معنا شود. به عبارت دیگر »ضرب«؛ یعني ترك زن در خانه و دوري و 

جدایي از او كه همان مرحلة نهایي حل اختاف در خانه است.

س��نت عملي پیامبر)ص( نیز این برداش��ت از واژة »ضرب« را تأیی��د مي کند؛ زیرا وقتی میان 

ایشان و همسرانشان اختافي رخ مي داد که در آن حتی پند و اندرز نیز راه گشا نبود و آن ها 

بر موضعشان اصرار مي ورزیدند، حضرت نیز یك ماه به »منطقة مشربه« مي رفت و آن ها را بین 

اطاعت و رضایت به زندگي با ایش��ان و یا جدایی و طاق مخیر مي س��اخت. )صدوق، 3/٥1٨( 

« )تحریم، ٥(. ایش��ان هیچ گاه هیچ یک از  »عَسَ��ی رَبُّهُ إِن طَلَّقَكُنَّ أَن یُبْدِلَهُ أَزْوَاجاً خَیْراً مِنكُنَّ

همس��رانش را به هیچ ش��كلي مورد آزار و اذیت جسماني و تحقیر قرار نداد و اگر »ضرب« به 

معناي آزار جس��مي و روحي، امري الهي و راهكاري س��ودمند به شمار مي آمد، ایشان اولین 

كسي بود كه به این دستور عمل مي كرد، ولي پیامبر)ص( نه تنها به این عمل دست نمی زد، 

بلكه نه دستور به زدن مي داد و نه اجازة این كار را صادر مي فرمود. حتي زماني ابوبكر و عمر 

مي خواستند دخترانشان را كتك بزنند )ابوسلیمان،1٧٥ - 1٥٨( كه چرا با رسول خدا)ص( به 

نزاع برخاسته اند و آن حضرت را عصباني كرده اند، ولي پیامبر)ص( اجازة چنین كاري به آن ها 

نداد. رفتار رس��ول الله )ص( و سنت عملي ایشان، همان بیان هدف دین و درك صحیح قرآن 

است. این رفتار پیامبر )ص( اثر عملي خود را در بیان نتایج مترتب بر ادامة اختاف گذاشت و 

به این درگیري پایان داد. این معنا از یك طرف با ماهیت روانشناختي مسئله هماهنگ است 

و از طرف دیگر، با معناي عام كاربرد مجازي واژه هاي »ضرب« و مش��تقات آن در قرآن كریم 

مطابقت دارد. )ابوسلیمان، 1٧٥ - 1٥٨(

رشد و نمو زنان در زیورآلات و ناتوانی شان از احقاق حق در مخاصمه

��ؤُا فِي الْحِلْيَةِ وَ هُوَ فِي الْخِصامِ غَيْرُ مُبِين « )زخرف، 18(  مفس��ران در تفسیر آیة »اوََ مَنْ يُنَشَّ

»ضمیر »هو« را به انثی ارجاع می دهند و لازم معنای آیه چنین می شود که زنان نقصان عقل 
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دارن��د؛ زیرا از اقامة دلیل به هنگام ن��زاع و مخاصمه ناتوان اند«. )مغنیه، ٥٤1/٦( این مطلب 

در تفاسیر دیگر نیز تأیید شده است. )طباطبائی، ٩٠/1٨، مراغی، ٧٧/2٥، آلوسی، 2٥/٧٠، 

ابوالفتوح رازی، 1٥٨/1٧، فخر رازی، 2٠2/2٧( این آیه از نظر رشد و نمو زنان در زیورآلات 

��ؤُا فِي الْحِلْيَةِ( هم می تواند مورد اس��تناد نقصان عقل زنان قرار گیرد. اما برخی از  )مَنْ یُنَشَّ

مفس��ران چون ابن زید، موضوع این اوصاف را بت ها دانسته اند و گفته اند: »مشرکان بتان را 

به زیور می آراس��تند، بلکه بسیاری از بت ها از طا و نقره ساخته می شد« )آلوسی، 2٥/٧٠(. 

براس��اس این تفسیر، آیه ارتباطی به زنان ندارد، اما این رأی مورد قبول اکثر مفسران واقع 

نشده است.

 لیک��ن با پذیرش اینکه مراد از دارندة این اوصاف زنان باش��ند، باز نمی توان از آیه، نقصان 

عقل زن را به عنوان یک امر ذاتی اس��تتناج نمود؛ زیرا وابس��تگی به زیور آلات و ناتوانی از 

احقاق حق در خصومت ها می تواند معلول نوع تربیت اجتماعی و خانوادگی آنان باش��د. اگر 

زنان عصر نزول چنین وضعیتی داشتند یا اینکه عقیدة مشرکان بر این بود، باز هم می توان 

گفت این گونه سخن گفتن و برخورد، از نوع جدال احسن است. به تعبیر دیگر، این اوصاف 

می تواند لازم و ملزوم باش��د و از ذکر لازم نمی ت��وان ملزوم خاصی را نتیجه گیری کرد. در 

آیه نیز هیچ ش��اهد و قرین��ه ای بر تعیین ملزوم وجود ندارد، بلکه اس��وه قرار گرفتن مریم 

و همس��ر فرعون برای مؤمنان )تحریم، 12 - 11( می تواند ش��اهدی برخاف این برداشت 

باش��د؛ زیرا اگر نقصان عقل، وصفی ذاتی برای زنان باش��د، چگونه اینان به این مقام دست 

یافته اند؟! )مهریزی، ٨٠( عامه فضل الله)ره( همین رأی را در تفسیر این آیه انتخاب نموده 

اس��ت و می گوید: »آیا این توصیف از زن، توصیف حقیقی شخصیت اوست ... یا اینکه قرآن 

واقعیتی براساس محیط تربیتی بیان می کند؟... از تعبیر »ینشأ« پی می بریم که قرآن محیط 

تربی��ت را بیان می کند... همانطور که قرآن در نمونه هایی از زندگی اجتماعی، زن و مرد را 

برابر ذکر می کند... گذش��ته از آن، در تاریخ و دنیای معاصر، زنان بس��یاری را می بینیم که 

قدرت مناظره و دفاع از خود را دارند و دارای اراده ای آهنین هس��تند. این ها نشان می دهد 

که ضعف زنان لازمة ذات آنان نیست، بلکه از شرایط تربیتی نشأت می گیرد. براین اساس، 

می توان گفت آیه واقعیت محیط تربیتی زن را بیان می کند«. )فضل الله، 2٧3/2٠ - 2٧1(

شهادت زن

��هَداءِ أَنْ  نْ تَرْضَوْنَ مِنَ الشُّ برخی با اس��تناد به آیة »فَإِنْ لَمْ یَكُونا رَجُلَیْنِ فَرَجُلٌ وَ امْرَأَتانِ مِمَّ
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رَ إِحْداهُمَا الْأُخْری « )بقره، 282( اس��تدلال کرده اند که علت حکم عدم  تَضِلَّ إِحْداهُما فَتُذَكِّ

مس��اوات زن و مرد در شهادت آن اس��ت که عقل و استعداد زن توان برابری با عقل مرد را 

ندارد، به همین دلیل، آیه بیان کرده است که اگر برای شهادت، دو مرد نیافتید و تنها یک 

مرد در اختیار داشتید، باید به جای یک مرد، دو زن را به شهادت بگیرید. و لذا گروهی این 

مس��ئله را منافی کرامت زن دانس��ته اند و آن را نوعی اهانت به شخصیت زن تلقی کرده اند. 

)فضل الله،  7/ 12( حال آنکه در آیه، تنها علت مس��اوی نبودن گواهی زنان و مردان، ضال 

)أَنْ تَضِلَّ إِحْداهُما( عنوان ش��ده است و هر چه که مفسران در بیان سبب این علت )ضال( 

مطرح ساخته اند، در واقع حدس و گمان آن ها است و مستند به آیه نیست، آیه صرفاً علت 

را ضال بیان کرده  است.

از نظر لغوی »ضال« به معنای گم ش��دن، پنهان ش��دن، ضایع ش��دن، گمراهی، نس��یان، 

فراموش��ی و ... است. )ابن منظور، 82/8 - 78؛ خطیب، 382/2، مراغی، 75/3( باوجود آنکه 

همة فرهنگ های لغت، بر اینکه معنای فراموشی جزء معانی ضال باشد، اتفاق نظر ندارند و 

اصولاً برخی از آن ها نسیان را جزء معانی ضال ذکر نکرده اند، )جوهری، 1749/3 - 1748( 

اما مفس��ران غالباً این عبارت را به فراموش��ی معنا کرده  و گفته اند دو برابر ش��دن زن ها در 

ش��هادت، برای آن اس��ت که اگر یکی از آنان فراموش کرد، دیگری به وی یادآوری کند: أَنْ 

رَ إِحْداهُمَا الْأُخْری )قرطبی، 397/3(. اما برخی هم به جای نس��یان و  تَضِ��لَّ إِحْداهُما فَتُذَكِّ

فراموش��ی، معنای ضیاع را برای عبارت »أن تضل« ترجیح داده اند. )فخر رازی، 112/7( این 

تفاوت دیدگاه در گزینش معانی، مبنای یکی از وجوه اختاف نظر دربارة شهادت زن، ذیل 

آیه ش��ده اس��ت؛ زیرا اگر ضال را به معنای نس��یان در نظر گیریم، ضمیر در »احداهما«ی 

اول و دوم ب��ه زنان برمی گردد و عبارت، چنین معنا می ش��ود: »تا ]اگر[ یكی از آن دو ]زن [ 

فرام��وش كرد، ]زنِ [ دیگر، وی را یادآوری كند«. اش��کالی که بر این مبنا پیش می آید، این 

اس��ت که واژة »احداهما« تکرار ش��ده اس��ت، درصورتی که می توانست این گونه بگوید: »أن 

تض��ل إحداهما فتذکرها الأخری« ول��ی اگر معنای ضیاع را برای ضال برگزینیم، ضمیر در 

احداهمای اول به ش��هادت و در احداهمای دوم به زن برمی گردد و اش��کال تکرار برطرف 

می شود )تعدد در مرجع از تکرار مناسب تر است(. البته برخی هم گفته اند: تکرار احداهما در 

»فتذک��ر احداهما الاخری« و نیاوردن ضمیر »ها« )فتذکرها الاخری( برای رعایت تقدم فاعل 

)احداهما( بر مفعول )الاخری( است و گرنه بدین صورت می شد: فتذکرها الاخری و مفعول 

بر فاعل مقدم می آمد. )جوادی آملی، تس��نیم، 628/12؛ ابن عاشور، 577/2 - 575( عامه 
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طباطبائی)ره( در المیزان می نویس��د: »كلمة »احداهما« دوبار ذكر ش��ده و علت آن است كه 

معنای آن در هر مورد، مختلف است: منظور از اولی یكی از آن دو نفر است بدون تعیین و 

منظور از دومی یكی از آن دو نفر است بعد از فراموش كردن دیگری و یا به عبارت دیگر آن 

كسی است كه فراموش نكرده، پس معنای این كلمه در هر مورد مختلف است و گرنه دومی 

را ذكر نمی كرد و به ضمیر آن اكتفاء می نمود«. )طباطبائی، ٦٦٨/2( طبرسی تأیید کرده که 

ضال برای فراموشی شهادت به کار نمی رود و به کسی که شهادت را فراموش کند، »ضال« 

نمی گویند؛ )طبرس��ی، 684/2( چرا که معنای ضال، ضایع شدن و از بین رفتن است و در 

این جا نمی گوییم زن از بین رفت، بلکه شهادت از بین می رود. محمد عبده نیز در تأیید نظر 

طبرسی به آیة »لایضل و لاینسی« )طه، 52( استناد کرده است. )معرفت، 563/2(

عاوه بر مطالب فوق، ذیل آیه، باید چند نکتة دیگر هم روش��ن شود تا بتوان در همه حال، 

حکم به عدم تساوی زن و مرد در شهادت داد؛ این نکات عبارتنداز: 

آیا عدم تس�اوی زن و مرد در ش�هادت، به خاطر خصوصیتی عارضی است یا به . 1

خاطر زن بودن؟ 

در ای��ن مورد بای��د گفت ضال به هر یک از دو معنای فوق، به کار رفته باش��د، علتش در 

آیه ذکر نش��ده اس��ت و مفس��ران خود دلایلی را برای آن ذکر کرده اند. برخی کمبود عقل 

زنان را عامل این امر دانس��ته اند )شیبه، 260/2(، عده ای سبب این ضالت را مزاج رطوبتی 

زنان دانسته اند )فخر رازی، 112/7(، گروهی علت آن را احتیاط قضایی شرع دانسته اند که 

ناشی از ضعف زن در برابر مسائل عاطفی است )طنطاوی،  ٦٤٩/1؛ قرائتی،  ٤٥٦/1؛ خطیب، 

 3٨1/2؛ فضل الله،  16/7 و 17، البته عامه فضل الله)ره( توضیح می دهد که این ضعف نشانة 

قدر و شخصیت زن نیست، همانگونه که مرد نیز نسبت به زن ضعف های دیگری دارد و این 

ضعف ها در هر کدام باعث ش��ده که احکام متفاوتی برای آن ها در نظر گرفته ش��ود و هیچ 

کدام از این موارد ناقض کرامت انس��انی نیس��ت. برخی هم به کمبود حافظه در زنان اشاره 

کرده اند )ابن عاش��ور،  ٥٧٧/2؛ آلوسی،  2٤٨/1؛ زحیلی، التفس��یر المنیر،  11٠/3؛ خطیب، 

 3٨1/2؛ مراغي، 3/ ٧٥(، گروهی آن را ناش��ی از طبیعت و سرش��ت انفعالی و بیولوژیکی زن 

برش��مرده اند )قطب،  33٥/1؛ طنطاوی،  1/ ٦٤٩(، دس��ته ای هم معتقدند علت این امر عدم 

اش��تغال زنان آن زمان به امور تجاری در خارج منزل و عدم آگاهی ش��ان از موضوع اس��ت 
)مصطف��وی،  3٦/٤؛ قط��ب،  1/ 33٥؛ زحیلی، التفس��یر المنی��ر،  111/3؛ قرائتی،  1/ ٤٥٦(. 

براساس تحلیل های مذکور )غیر از تحلیل آخر(، سبب ضالت، امری ذاتی است، اما برطبق 
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تحلیل آخر، علتش امری عارضی و بیرونی اس��ت. علت مبین آن است که فراموشی و کمی 

حافظه و بی دقتی و عدم مهارت در امور اقتصادی - که طبع زنان در زمان نزول آیه در آن 

ام��ور چنین بوده و در نتیجه، ضریب اطمینان را در ش��هادت آنان پایین می آورده - باعث 

ش��ده که شهادت دو زن به جای یک مرد باش��د، اما اگر در هر امر و هر زمانی، حافظة زن 

و مرد در ش��رایط مساوی قرار گرفت و یا حافظة زنان از مردان بهتر شد و ضریب اطمینان 

نس��بت به ش��هادت آن ها با ضریب اطمینان شهادت مردان مساوی و احتمال نسیان در هر 

دو جنس همانند هم ش��د، به طوری که آن مقدار از نسیان، بلکه اصل عدم نسیان محکوم 

به عدم باشد، شهادت آن ها برابر و یا حتی شهادت یک زن برابر شهادت دو مرد کم حافظه 

و بی دقت خواهد شد. در نتیجه، آیه مربوط به نسیان و فراموشی خاص و موردی است که 

علت در نصف بودن شهادت زن است، نه فراموشی طبیعی؛ چرا که فراموشی طبیعی هم در 

مردان وجود دارد و هم در زنان که عقلاً در احتیاجاتشان این فراموشی را با اصل عدم نسیان 

دفع می نمایند. و اگر مقصود آیه، این نوع فراموش��ی باشد، بطان تعلیل بسیار واضح است؛ 

زیرا که نسیان به این معنا، هم در مردان وجود دارد و هم در زنان و شارع نمی تواند با توجه 

به این علت، حکم به پذیرش ش��هادت دو زن به جای یک مرد بنماید. به طور کلی معلول 

)حکم( دایر مدار علت و گستره اش نیز به اندازة دایرة علت و وجود آن است )صانعی، 61 - 

53(. اما به هر حال، همة این ها حدس های افراد اس��ت که حکمت حکم را بیان می کند و 

اصل حکم در قرآن به صراحت بیان شده است.

دلال�ت آیه در مورد ش�هادت دو زن به جای یک مرد، تنها در دیون اس�ت، آیا . 2

می توان این مس�ئله را به حوزه های دیگر نیز تسری داد. به عبارت دیگر، آیا این 

آیه دربارة ش�هادت دو زن به جای یک مرد به طور مطلق، »نص« اس�ت یا فقط در 

باب دین اینگونه است؟

این آیه ش��هادت زن را در دیون )بدهکاری ها( نصف شهادت مرد دانسته است. اما در مورد 

موضوعات دیگر همانند معامات، اموال، جنایات و ... س��اکت اس��ت و تعمیم این حکم به 

موارد دیگر کار دشواری است )مهریزی، 76 و فصل 8(، همان گونه که برخی مفسران تعمیم 

این حکم را به همة حوزه ها جائز ندانسته اند. )طنطاوی، 648/1(.

س�ؤال دیگر این است که آیا آیه در مقام بیان شهادت و حجیت آن در محکمه . 3

اس�ت یا اینکه تنها در مقام استش�هاد، طلب ش�اهد و تحمل شهادت است و امر، 

امری ارشادی است؟ 
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گرچه غالباً آیه را مربوط به مقام بیان شهادت و حجیت آن در محکمه دانسته اند، اما برخی 

هم با استناد به شواهد زیر، احتمال دوم را ترجیح داده اند: 

ی فَاكْتُبُوه«   الف. در صدر آیه آمده است: »یَأَیُّهَا الَّذِینَ ءَامَنُواْ إِذَا تَدَایَنتُم بِدَیْنٍ إلِیَ أَجَلٍ مُّسَمًّ

که اصلاً بحث مرافعه و مخاصمه مطرح نیس��ت و امر به کتابت برای اطمینان خاطر و اقناع 

طرف مقابل است، وگرنه در دادگاه نمی توان با تکیه بر نوشتة صرف حکم کرد؛ زیرا ممکن 

اس��ت طرف مقابل نوش��ته را انکار نماید که برخی از علما نیز به این مسئله اشاره کرده اند. 

)گیانی قمی، 711/2(

« ش��اهد دیگری اس��ت بر اینکه ب.  امر به کتابت بدهکار »فَلْیَكْتُبْ وَ لْیُمْلِلِ الَّذِی عَلَیْهِ الْحَقُّ

آیه مربوط به باب حجیت و قضا نیس��ت، بلکه مربوط به امر شخصی و رفع نگرانی شخصی 

و حصول اطمینان است.

ادَةِ وَ أَدْنیَ أَلاَّ تَرْتَابُواْ« واضح است ج.  ِ وَ أَقْوَمُ للِشهََّ با توجه به ذیل آیه: »ذَالكُِمْ أَقْسَطُ عِندَ اللهَّ

که در دادگاه و قضاوت، بحث رسیدن به حق و از بین رفتن آن و احیای حق مطرح است و 

بحث اقسط و اقوم و »وَ أَدْنیَ أَلاَّ تَرْتَابُوا« که افعل تفضیل است، در آن راه ندارد و قاضی باید 

با قیام بینه و شاهد حکم کند. در باب قضا، قسط کافی است و نیازی به اقسط و اقوم نیست.

پرسش دیگر آن است که آیا این آیه مربوط به ادای شهادت یا تحمل شهادت است؟. 4

 در مقام گواه گرفتن و تحمل شهادت، دو زن لازم است و آن هم به خاطر احتمال نسیان 

در زن ها، ولی در زمان ادای شهادت یک زن کافی است و وجود زن دیگر، برای جلوگیری 

از اشتباه است و در صورتی که فراموشی و اشتباهی رخ نداد و زنی باحافظه و هوش سرشار 

خود جزئیات مورد نیاز محکمه را بازگو نمود، شهادت او کافی است. بنابراین، آیه نسبت به 

مقام ادا ساکت و پذیرندة دو احتمال است »و اذا جاء الاحتمال بطل الاستدلال«.

البته به این س��ؤال می توان این گونه پاس��خ داد که کلمة »فتذکر« بیانگر آن است که در ادا 

هم باید دو نفر باشند؛ زیرا خداوند می فرماید: »اگر یکی از زن ها فراموش کرد، دیگری به او 

ی��ادآوری نمای��د« و اگر در مقام ادا هم دو نفر لازم نبود، می فرمود: »اگر یکی فراموش کرد، 

دیگری برود و شهادت بدهد« نه اینکه بگوید »نفر دوم به او یادآوری نماید«.

روایاتی که ذیل این آیه آمده و به این آیه استناد کرده و یا در آن ها از این آیه سؤال شده 

است، دارای ضعف سند هستند و معتبر نیستند. هیچ روایت معتبری وجود ندارد که در آن 

ائمه )ع( برای عدم تساوی شهادت زنان با مردان به این آیه استدلال نموده باشند )صانعی، 

59(. ع��اوه بر این در فقه مواردی داریم که ش��هادت یک زن نیز پذیرفته ش��ده، حال آن 
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که ش��هادت یک مرد حجت نبوده و پذیرفته نش��ده است. نتیجه می گیریم که عدم تساوی 

ش��هادت زن و مرد در باب دین به خاطر خصوصیتی عارضی است که مربوط به همان دین 

و امور مالی است نه به خاطر زن بودن زن ها. وگرنه در این موارد نیز شارع باید به دو برابر 

بودن ش��هادت زنان حکم می کرد. برخی از این موارد عبارتند از: ش��هادت یک زن در یک 

چهارم وصیت وارث که با ش��هادت یک زن یک چهارم آن ثابت می ش��ود، ولی شهادت یک 

م��رد به تنهایی هیچ چیز را ثابت نمی کند و یا ش��هادت قابلة واحد در عیب های مخصوص 

زنان.

در تفس��یر تس��نیم ذیل این آیه و در ادامة روایت منسوب به امام حسن عسگری )ع( آمده 

اس��ت: »آنچه در این گونه از احادیث مطرح اس��ت با اغماض از سند، ناظر به حکمت غالبی 

اس��ت نه علت دائمی. اش��تغال وافر زن به مس��ائل خانگی از یک س��و و قلت حضور وی در 

جریان های اقتصادی و اجتماعی از سوی دیگر می تواند سبب احتیاط قضایی در تعدد شاهد 

شود«. )جوادی آملی، تسنیم، 645/12(.

تعدد زوجات

وَ إِنْ خِفْتُمْ أَلاَّ تُقْسِطُوا فِي الْيَتامی  فَانْكِحُوا ما طابَ لَكُمْ مِنَ النِّساءِ مَثْنی  وَ ثُلاثَ وَ رُباع  فَإِنْ 

خِفْتُمْ أَلاَّ تَعْدِلُوا فَواحِدَة فَإِنْ خِفْتُمْ أَلاَّ تَعْدِلُوا فَواحِدَة )نساء، 3(.

مسئلة تعدد زوجات تا عصر جدید با مشکلی از نظر فکری و فقهی مواجه نبود، طرح شبهات 

در س��ده های اخیر س��بب شد اندیشمندان اس��امی به تبیین کامی و عقلی همان باورها 

بپردازند و یا در مس��ئله تجدید نظر نم��وده و آرای تازه ای عرضه کنند )مهریزی، ٤٧٦( در 

ادامه دیدگاه هایی را که اندیش��مندان اسامی دربارة چندزنی ارائه کرده اند نقل می کنیم و 

به طور خاصه مورد ارزیابی قرار می دهیم:

1. رأی مشهور

در کتب فقهی و نیز رساله های عملیه، تعدد زوجات امری مسلم انگاشته شده و از مرز آن 

یعنی چهار همس��ری بحث ش��ده است. تنها ش��رطی که گاه بیان می شود، قدرت بر انفاق 

و رعایت عدالت مادی بین همس��ران اس��ت. بس��یاری از متفکران درصدد تبیین رأی جواز 

برآمده که خاصة آنچه گفته اند، این است: »علل و عواملی وجود دارد که چندزنی را تجویز 

می س��ازد؛ که عبارتس��ت از: نازا بودن زن، یائسه شدن زن و احتیاج مرد یا جامعه به کثرت 
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نفوس، فزونی زنان آمادة ازدواج بیش از مردان، به دلیل اینکه تعداد موالید دختران بیش تر 

اس��ت، جنگ ها م��ردان را بیش از زنان از بین می برد، زن��ان در معرض بیماری ها مقاومت 

بیش تری دارند«. )مهریزی، ٤٧٦(

این علل و عوامل سبب شد اسام قانون چندزنی را که در جوامع گذشته وجود داشت، نسخ 

نک��رده و اصل آن را بپذیرد. اما در عین پذیرش اصل ای��ن پدیدة اجتماعی، دو محدودیت 

برایش در نظر گرفت. یکی اینکه عدد همس��ران را به چهار محدود س��اخت و دیگر اینکه 

رعایت عدالت در میان همسران را مطرح کرد. با این تبیین معلوم می شود که اسام به نیاز 

آدمی توجه داشته و از سوی دیگر جلوی خوش گذرانی مردان را گرفته است )مطهری، ٤٥3 

- 3٩٨؛ وکیلی، ٧3 - ٧1؛ محمد الجمل،٩٠ - ٧٧(. این تبیین، امری معقول و پس��ندیده 

است، اما در کتب فقهی، عدالت به عنوان شرطی که مصحح ازدواج است بیان نشده است و 

مجریان قانون نیز بر این مسئله نظارتی ندارند. از سوی دیگر، اگر مجوز تعدد زوجات علل 

و عوامل یاد ش��ده باش��د، باید اباحه و تجویز در همان دایره صورت پذیرد. به عبارت دیگر، 

حکمت یاد شده، مجوز تعدد زوجات در شرایط اخص است، با اینکه حقوقدانان اسامی آن 

را به صورت عام پذیرفته اند؛ یعنی فلس��فه و علت حکم اخص اس��ت؛ در نتیجه، باید حکم، 

تضییق و تحدید شود. )مهریزی، ٤٧٧(

2. نظریة تقیید و تحدید تعدد

طبق این نظریه، اصل چندزنی، گرچه مورد قبول اسام واقع شده است، اما باید به حداقل 

رس��انده شود. کسانی که با این کلیت موافق  هستند، تفسیرها و بیان های گوناگونی از این 

تحدید و تقیید ارائه کرده اند که در ادامه به مهم ترین این نظریه ها اشاره می کنیم:

الف( دیدگاه محمد عبده و پیروانش

ش��یخ محمد عبده و پیروانش چون محمد عزت دروزه، قاس��م امین و .. معتقدند که تعدد 

زوجات در ضرورت ها تجویز ش��ده اس��ت. این گروه عمدتاً بر ادلة برون دینی تکیه کرده و 

معتقد به تحدید شده اند. مهم ترین ادله نزد آنان از این قرار است:

شرط تعدد، عدالت است و رعایت این شرط، یک در میلیون ممکن است.. 1

دین برای مصلحت جامعه آمده و می خواهد جلوی ضرر را س��د کند، ولی فس��اد تعدد . 2

زوجات بیش از مصلحت آن است.
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تعدد زوجات سبب عداوت و دشمنی میان فرزندان می شود. )باجوری، 2٥2/1 - 2٤٧(. 3

این تحدید و تقیید در قانون عراق و مغرب نیز اعمال شده است. )باجوری، 2٥2 - 2٥1(

آنچه بر این رأی وارد است، اینکه اگر دلیل شرعی بر تعدد یافت شود، این وجوه، استحساناتی 

بیش نیست که در برابر نص شرعی نمی تواند مقاومت کند. از سوی دیگر، اگر تحقق عدالت 

غیر ممکن است، خطاب قرآن به چندزنی لغو خواهد بود.

ب( دیدگاه محمد محمد المدنی

اس��تاد محمد محمد المدنی نظریه ای نو درتفس��یر آیة تعدد زوجات دارد. خاصة نظر وی 

چنین است:

در جاهلیت یتیمان مورد استضعاف قرار می گرفته، از اموال و ارث محروم می شدند.. 1

اس��ام با این رویة جاهلی به مبارزه پرداخت و روحیة خوف از ستم بر یتیمان درجامعة . 2

اسامی شکل گرفت.

سرپرس��ت خانواده های یتی��م برای مراقبت از آن ه��ا در محذور ق��رار می گرفتند؛ زیرا . 3

رس��یدگی به آنان مس��تلزم رفت و آمد ب��ا آن ها بود و در این خانواده ه��ا دختران آماده به 

ازدواج یا بیوه هایی که مورد رغبت بودند، هم وجود داشت و این امر برای سرپرستان مشکل 

ایجاد می کرد. یا باید قطع رابطه می کردند و در نتیجه به امور یتیمان رسیدگی نمی کردند 

یا اینکه رفت و آمد می کردند، اما بر خود هراس می داشتند.

رب��ط اباح��ة تعدد به ترس از عدم قیام به امور یتیمان بدین معنا نیس��ت که برای تعدد . ٤

همسر فقط این شرط باید باشد. بلکه مجوز سایر موارد با قیاس به دست می آید. بدین معنا 

که هر جا غرض عقایی چون شرایط جنگی، مریضی زن و ... وجود داشت، تعدد مجاز است.

در کنار این ش��رط، ش��رط دیگری نیز در آیه بیان شده و آن رعایت عدالت است. بر این . ٥

اساس تعدد زوجات دو شرط دارد: 1. وجود غرض عقایی، 2. عدم جور و ستم.

چون این دو شرط امور درونی هستند و ممکن است مورد سوء استفاده قرار گیرد، حاکم . ٦

می تواند و حق دارد بر رعایت این دو ش��رط نظارت کند و وس��ایل لازم را در اجرای صحیح 

آن به کار گیرد. ایشان معتقد است با این نظریه واژة »یتامی« موجود در این آیه، در معنای 

خود به کار رفته که دختر و پس��ر یتیم را ش��امل است. و نیز ارتباط مسأله تعدد زوجات با 

یتمان در آیه روش��ن می گردد. وی در پاسخ به این پرسش که چرا این دو شرط به صورت 

صریح در کام پیامبر بیان نش��د، می گوید: این مس��أله به خاطر رعایت زمان جنگی بوده 
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که پیامبر در آن قرار داش��تند، به تعبیر دیگر، آنان در زمان وجود یکی از مجوز های عمده 

چندزنی، یعنی دوران جنگ، قرار داشتند و این کافی است که در این باره سخن گفته نشود 

)محمد المدنی، س1٠، ش٤، ٤3٥ - ٤1٥(

سؤالی که در برابر این نظریه قرار دارد این است که تعمیم به موارد دیگر به چه دلیل است؟ زیرا 

قیاس نزد برخی مذاهب اسامی چون شیعه حجیت ندارد و نمی توان بر اساس آن تعمیم داد.

اش��کال دیگری که این رأی با آن مواجه می ش��ود این اس��ت که لازمه  این تفس��یر تجویز 

پنج زنی اس��ت، با اینکه به اتفاق مس��لمانان باطل اس��ت، زیرا طبق رأی ایشان، مردانی که 

سرپرس��تی ایتام را برعهده دارند، می توانند تا چهار ازدواج با خانواده  ایتام داش��ته باش��ند. 

و معمولاً چنین افرادی قبل از آن ازدواج کرده اند زیرا در س��نینی هس��تند که وصی ایتام 

شده اند یا سرپرستی یتمان برعهده  آنان آمده است. 

این رأی گرچه در تبیین ساختاری آیه موفق است و ایرادهایی را که بر سایر تفسیرها وارد 

اس��ت، دارا نیست، اما این دو مش��کل را به همراه دارد. اگر بتوان این دو مشکل را برطرف 

ساخت، به نظر می رسد رأیی مقبول باشد. )مهریزی، ٤٧٩(

محمد علی غفاریج. 

برخ��ی معتقدند چینش آیات و روایات ما را به این ج��ا راهنمایی می کند که تعدد زوجات 

بدین نحو که مطرح است، مجاز نیست. صاحب این نظریه می گوید: » آیات 3 و 128 نساء 

را وقت��ی با یکدیگ��ر مربوط می کنیم، می بینیم که دایره  قانون��ی جواز تعدد زوجات خیلی 

تنگ می ش��ود، تا جایی که میش��ود گف��ت اجازة تعدد زوجات به کل��ی نقد می گردد، مگر 

برای مردان و زنانی که فوق العاده اس��تثنایی باش��ند. زیرا در این آیه، عدالت مردان را نفی 

می کند و می گوید شما مردان هرگز قدرت ندارید که بین زنان عدالت را رعایت کنید، بهتر 

اس��ت که به دنبال هوی و هوس نروید و زن اول خود را محروم یا بی سرپرس��ت نگذارید. با 

بررسی کامل در لحن آیات و روایات و رعایت اصول عقایی و قضایی و رعایت روش پیغمبر 

اکرم)ص( و ائمه اطهار)ع( میش��ود گفت که یک در هزار هم انسان ها مجاز نیستند که زنان 

متعدد داشته باشند زیرا خواه ناخواه به ظلم آلوده می شوند )غفاری، 19(

ایش��ان معتقد اس��ت که زن بر ش��وهر دو حق دارد، یکی مهر و نفقه و دیگری حق ارتباط 

زناشویی، شوهر نیز دو حق دارد، یکی بهره وری زناشویی و دیگری حق اختصاص منافع زن 

و شوهری به خود که از آن به قوّامیت و حاکمیت مرد تعبیر می شود. در نظر ایشان منافع 
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زناش��ویی زن با ازدواج از آنِ مرد می شود و به او اختصاص پیدا می کند. اما منافع زناشویی 

مرد به زن اختصاص ندارد، مگر اینکه زن حق همس��ری و کفویت پیدا کند. اگر زنی چهار 

خصلت را دارا باشد، این حق را پیدا می کند. آن چهار خصلت عبارت است از: حسن رابطه 

با شوهر در امور زناشویی، حفظ مال و ثروت شوهر و همکاری در اقتصاد در داخل زندگی، 

حفظ آبرو و حیثیت ش��وهر در مهمانی ها، زادن فرزندان و تربیت آنان. با تکمیل این چهار 

صفت همسری زن کامل می شود و در مقابل این همکاری در کفویت و حقوق مالی با شوهر 

خود برابر می گردد. ازدواج دوم با داش��تن یک چنین زن به ش��وهر ممنوع می ش��ود زیرا با 

آوردن زن دیگر، حق همس��ری و همکاری زن اول را هدر میدهد. در اینجاست که خداوند 

به مردان اجازه نمی دهد در ازدواج با زن دیگر خودرأی و خودسر باشند. )غفاری، 26 - 20(

این تحلیل از آیات تعدد زوجات، با چند سؤال جدی مواجه است:

در این تحلیل یک نوع برداش��ت ذوقی غیرمس��تند دیده می شود، زیرا این مطلب که زن . 1

با داشتن چهار خصلت حق کفویت پیدا کرده و لازمة حق کفویت، ممنوعیت مرد از ازدواج 

مجدد است، به هیچ چیز مستند نشده است. این برداشت به کدام آیه یا روایت مستند است؟

در ای��ن نظریه برحس��ب ظاهر، مجری زن و مرد می باش��ند. در ای��ن صورت هیچ گونه . 2

تضمینی برای جلوگیری از س��وء استفاده ارائه نشده است. زیرا مرد می تواند بگوید زن من 

دارای این خصلت ها نیس��ت، بنابرای��ن حق کفویت ندارد و در مقاب��ل زن می تواند مدعی 

واجدیت آن باش��د. به تعبیر دیگر، مفاهیم به کار گرفته ش��ده در این تحلیل کیفی است و 

به سادگی قابل تحدید و اندازه گیری نمی باشد. عاوه بر آنکه در مقام اثبات بر عهدة زن و 

مرد گذاشته شده که جای سوء استفاده ی فراوان دارد.

کنترل دستگاه قضایید( 

گروهی دیگر تحدید چند زنی را بدین ش��کل پذیرفته اند که تعدد زوجات باید با دو ش��رط 

همراه باش��د: یکی تمکن مالی و دیگری رعایت عدالت مادی میان همس��ران. اما دس��تگاه 

قضایی باید این دو ش��رط را احراز کند و سپس اجازه ی ازدواج مجدد را صادر نماید. قانون 

عراق و سوریه نیز از این نظریه تبعیت کرده است)محمد الجمل، 107 و 122(. 

3. نظریة الغای تعدد

برخی معتقدند قرآن درصدد بوده که رس��م ناروای چندزنی را که در جامعة عربی آن روز 
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بی حد و حصر معمول بوده، براندازد و برای این براندازی سه مرحله را طی نموده است. ابتدا 

رس��م چندهمسری را به چهار زنی تحدید کرده است. س��پس آیة 3 سورة نساء چهار زنی 

را به رعایت عدالت منوط می کند و در مرحلة س��وم می فرماید رعایت عدالت ممکن نیست 

)نس��اء، 12٩(. این رأی را طاهر الحداد، نجیب جمال الدین و شحاده الخوری ابراز کرده اند. 

)زحیلی، الفقه الاسامی و أدلته، ٧/1٧3 - 1٧2(

ولی در رد این نظریه باید ابراز داش��ت که س��ورة نس��اء یکباره نازل ش��ده است. )مهریزی، 

482(. عاوه بر آنکه، آیة 129 گرچه امکان تحقق عدالت را نفی می کند، اما در ادامه مرحلة 

نازل ت��ری را در برخورد با همس��ران توصیه می کند که ای��ن به معنای پذیرش چندزنی در 

مرحلة سوم است. )باجوری، 1/2٧٩ - 2٧٤( 

جمع بندی

در ازدواج، اصل بر تک همسری است: »وَ جَعَلَ مِنْها زَوْجَها لیَِسْكُنَ إلَِیْها« )اعراف، 1٨٩(، تک 

همس��ری موسی و همس��رش )قصص، 2٩(، نوح و همسرش )تحریم، 1٠(، لوط و همسرش 

)تحریم، 1٠( و تک همسری فرعون و همسرش )تحریم، 11(، ابولهب و همسرش )تبت، ٤(؛ 

که همة این موارد بر دو نکته صحه می گذارد: 1. نش��ان دهندة طبیعی و فطری بودن تک 

همسری است. 2. مورد تأیید بودن آن را نشان می دهد. اگر پیامبران نیز همسرانی داشتند، 

در قرآن از آن یاد نشده است. رسول خدا )ص( در طول حیات خدیجه و امیرمؤمنان )ع( تا 

در طول حیات فاطمه )س( همسر دیگری برنگزیدند.

از س��وی دیگر، ضرورت های اجتماعی را که گاه برای جوامع انسانی پدید می آید، نمی توان 

نادی��ده گرفت: ش��رایط دوران جنگ، ناباروری برخی زن��ان و گاه افزونی رقم زنان آماده به 

ازدواج از مردان )مطهری، ٤٥3 - 3٩٨؛ وکیلی، ٧3 - ٧1؛ محمد الجمل،٩٠ - ٧٧(. گرچه 

ای��ن ش��رایط طبیعی و عادی جوامع نیس��ت، اما قانون گذار باید ب��رای این پیش آمدها نیز 

چاره ای بیندیش��د. اما ش��کی نیست که باید جلوی بوالهوس��ی مردان شهوت پرست را هم 

گرفت، روایاتی که در مذمت ذوّاقین وارد شده و آن ها را مورد لعن و غضب الهی قرار داده، 

می تواند ش��اهدی بر این نظر باش��د )عاملی، 2٦٧/1٥ و 2٦٨(. از این رو، می توان عاوه بر 

رعایت عدالت و توان ادارة زندگی، ش��رط س��ومی نیز مبنی بر وجود مصالح عقایی که از 

حکمت تشریع می توان به دست آورد، نیز قائل شد )مهریزی، ٤٨٦(.
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ارث زن 

كَرِ مِثْلُ حَظِّ الْأُنْثَیَیْن  )نساء، 11٩( احکام و قوانین ارث در شریعت اسامی در گذشته و  للِذَّ

حال با داعیة حمایت از حقوق زن مورد ایراد و اشکال قرار گرفته است. روایات در پاسخ به 

این ایرادات بیان می کنند که مهریه، نفقه، هزینة جهاد ابتدایی و دیة عاقله بر دوش مردان 

است و زنان از آن معاف شده اند. )عاملی، ٤3٨/1٧ - ٤3٦( بر این اساس پاسخی که برخی 

مفس��ران معاصر به تفاوت ارث زن و مرد داده اند، این اس��ت که در بررس��ی کلی بهرة زنان 

از ثروت بیش از مردان اس��ت؛ یعنی مردان گرچه مالک دوس��وم ثروت هس��تند، اما از یک 

س��وم آن بهره می برند؛ زیرا خرج عیال، مهریه و هزینه های دیگر نیز از آن کس��ر می شود و 

روش��ن است که این محاسبه به عنوان یک قانون کلی اجتماعی است. لذا روا نیست موارد 

و اس��تثناها را با قانون کلی بس��نجیم. )طباطبائی، ٤٠٥/٤ - ٤٠٤؛ مکارم شیرازی، 2٩1/3؛ 

مطهری، 2٨٦؛ قرطبی، 1٩٦/٤(

به جز این تعلیل، پاسخ دیگری نیز ارائه شده که در مواردی هم زن و مرد به طور یکسان و 

برابر ارث می برند، مثلاً: پدر و مادر هر کدام یک ششم، خواهر و برادر مادری و فرزندان آنان 

ب��ه می��زان برابر، همچنین جده و جدة مادری و نیز دایی و خاله و نمونه های دیگری که در 

کتب آمده )جوادی آملی، زن در آیینة جال و جمال، 3٤2 و 3٤3( به طور یکسان و برابر 

ارث می برند. از این نمونه ها استنتاج شده است که علت تفاوت ارث، زن یا مرد بودن نیست 

و گرنه باید همه جا مردان دو برابر زنان ارث ببرند، بلکه مس��ئله غُنم و غُرم اس��ت. یعنی 

هرکس بیش تر خس��ارت می بیند، بیش تر بهره می برد. لذا همان گونه که می بینیم، تفاوتی 

که اس��ام در نظام حقوقی اش طراحی کرده، عادلانه است؛ یعنی اگر مرد این خسارت ها را 

متحمل می شود، باید به گونة دیگری جبران شود.

ش��بهاتی که در عصر حاضر بر تفاوت ارث زن و مرد در ش��ریعت اس��امی وارد شده، با این 

توضیحات قابل جواب است، این پرسش ها عبارتند از:

تفاوت در ارث، ظلم به زنان است و این برخاسته از نگاه تحقیرآمیز جامعه به زنان است، . 1

یا به تعبیر دیگر، نش��ان از آن دارد که زن را نیمی از انس��ان می دانند. )باجوری، 132/2 - 

)131

همان گونه که گفته شد، ماک تفاوت، مردانگی یا زنانگی نیست. بلکه معیار آن، موقعیت و 

جایگاه زن و مرد در نظام خانوادگی می باش��د که در این نظام امری کاملاً عادلانه و مقبول 

است و ربطی به تحقیر شخصیت زن ندارد؛ این مطلب به طور خاصه توضیح داده شد.
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پیشرفت خانواده و کشور مرهون مساوات زن و مرد است و بر این اساس، باید میان زن . 2

و مرد در ارث هم برابری برقرار شود. )اقبال، 1٨٤: به نقل از شاعری ترک زبان(

ابتدا پاسخ خود اقبال به این شاعر ترک زبان را نقل می کنیم: »و اما شاعر ترک، گمان من 

آن اس��ت که از حقوق خانواده در اس��ام اطاع چندانی نداش��ته و از اهمیت قانون ارث در 

قرآن هم بی خبر بوده اس��ت... اصاحی که توس��ط این ش��اعر در مورد قانون ارث پیشنهاد 

ش��ده، مبتنی بر س��وء برداش��تی بوده است. از این مس��ئله که میراث مرد و زن با هم برابر 

نیس��ت، نباید تفوق مرد را ب��ر زن نتیجه گرفت، چنین فرض و اس��تنتاجی مخالف با روح 

اس��ام است« )اقبال، 1٩3(. از آن گذشته، مگر دورة تمدن اسامی با همین تفاوت در ارث 

سامان نیافت.

اسام حقوق زن را به تدریج اعطا کرد و در مواردی فرصت نیافت آن را به کمال برساند؛ . 3

زیرا ش��رایط اجتماعی فراهم نبود؛ یکی از آن ها ارث اس��ت. بنابراین ما می توانیم بر اساس 

شرایط جامعة امروزی، قوانین را بازسازی کنیم. )باجوری، 132(

در پاسخ به این مسئله، باید گفت گرچه شریعت اسامی احکام خود را به تدریج ارائه کرده، 

اما از این نمی توان نتیجه گرفت که برخی از احکام بیان نش��ده اس��ت. همان گونه که این 

ایراد در قرن دوم بر امام صادق )ع( از سوی ابن ابی العوجا گرفته شد و حضرت به آن پاسخ 

دادند )عاملی، ٤3٦/1٧(. اگر بنا بود شریعت تکامل یابد - چون شرایط دوران پیامبر اجازه 

نمی داد - باید امام صادق)ع( به این امر اقدام می کرد.

امروزه زنان مانند مردان به کسب و کار مشغولند و در تأمین نیاز های زندگی یاور مردان  . ٤

هستند، بر این اساس باید قوانین ارث نیز بازسازی شود. )باجوری، 132(

در اینجا چند نکته قابل تذکر است:

 - خرجی زندگی، تنها یکی از مخارجی است که مرد ملزم به ادای آن است و اگر زن کمکی 

به مرد کند، تنها در این قسمت می باشد.

 - نه در توان زن اس��ت که به اندازة مردان و برابر آن ها به تأمین مخارج اقتصادی زندگی 

بپردازد و نه مطلوب ش��رع و نه به نفع و س��ود زندگی اس��ت. شرایط ویژه ای که زن از نظر 

جس��مانی دارد و مش��کات حمل و وضع و ش��یردهی که به طور طبیعی بر عهدة اوست و 

نیز مسئولیت تربیتی و گرم نگه داشتن محیط خانه، چنین اجازه ای را به زنان نمی دهد.

 - تغییر های موردی هیچ گاه ماک وضع قانون یا تغییر قانون نمی ش��ود. برای قانونگذاری 

به سه امر نیاز است: 1. غلبة خارجی، 2. نیاز های انسانی، 3. سرشت آدمی )مهریزی، ٤٦٨(. 
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بله همان گونه که گفته شد این تفاوت در نظام حقوقی اسام عادلانه است و اگر روزی همة 

شرایط تغییر کرد، آن وقت باید نگاهی دوباره به مسئله انداخت.

نتیجه گیری

برخی مفس��ران معاصر کوش��یده اند با ارائة نظرات و تفاس��یری نو دربارة آیات و موضوعات 

مرتب��ط با حقوق و ش��خصیت و کرامت زن و نوعاً با ره آورد های کامی و روانش��ناختی، یا 

تفسیری جدید از آیات ارائه دهند و یا با دلائلی عمدتاً کامی و بعضاً روانشناختی به دفاع از 

موضع قرآن برخیزند. در مقالة حاضر با بررسی این آیات و موضوعات مرتبط با آن ها، به این 

نتیجه نزدیک ش��دیم که در پی حضور روزافزون زنان در جامعه، مفسران معاصر هم تاش 

کرده اند با ارائة تفاس��یری نوآمد، نگاه س��نتی به مناسبات زن در جامعه و خانواده را تغییر 

دهند و نشان دهند که بر مبنای آیات قرآن کرامت ذاتی زن نیز تأمین می شود.
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مغنیه، محمد جواد، تفسیر الکاشف، بیروت، دار العلم المایین، 1٩٩٠م. ٤1

مکارم شیرازی، ناصر، تفسیر نمونه ، تهران، دار الكتب الإسلامية، 13٧٤ ش . ٤2

وکیلی، الهه، زن در آیینة قرآن، قم، مرکز چاپ و نشر سازمان تبلیغت اسامی، 13٧٠ش. ٤3

مراغی، احمد بن مصطفی، تفسیر المراغی، بیروت، داراحیاء التراث العربی ،1٩٩٠م. ٤٤

مهریزی، مهدی، شخصیت و حقوق زن در اسام، تهران، شرکت انتشارات علمی و فرهنگی، 13٨2ش . ٤٥

تقدیس��ی، محمد مهدی، کرامت ذاتی انس��ان از دیدگاه مفسران معاصر )رس��الة دکتری(، دانشگاه آزاد . ٤٦

اسامی ، واحد علوم و تحقیقات، دانشکدة الهیات و فلسفه

رس��الة الاس��لام، ماهنامه، مجمع البحوث الاسلاميه للآستانة الرضوية المقدس��ة و مجمع التقريب بين . 47
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