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هامراحل بررسی و انتشار مقاله

به روش الکترونیکی از طریق سیستم مدیریت مجلات دانشگاه فقط مقالات -1
شود.دریافت می)http://jm.um.ac.ir/index.php/Quranبه نشانی (فردوسی،

ـ اعلام وصول پس از دریافت مقاله.2
راهنماي تدوین «ـ بررسی شکلی و صوري مقاله (در صورتی که موارد ذکر شده در 3

شود).رعایت نشده باشد، مقاله به نویسنده برگشت داده می» مقالات
داوران ـ در صورتی که مقاله با معیارها و ضوابط نشریه مطابقت داشته باشد، براي4

شود تا دربارة ارزش علمی و شایستگی چاپ آن در نشریه قضاوت میفرستاده 
کنند.

شود.تحریریه مطرح و تصمیم نهایی اتخّاذ میئتیهدر جلسات هايداورـ نتایج 5
رسد.ها میتحریریه به اطلاع نویسندگان مقالهئتیهـ نظر نهایی 6
نویسندگان اهدا خواهد ـ پس از چاپ، ده نسخه از مقاله و یک نسخه از مجلّه به7

اي توانند به شیوههاي بیشتري نیاز داشته باشند، میشد. چنانچه نویسندگان به نسخه
توضیح داده شده است نسبت به خرید مجلّه اقدام » برگ درخواست اشتراك«که در 

کنند.



راهنماي تدوین مقالات

ـ علوم قرآن و حدیث؛ 1عبارت است از: مطالعات اسلامیحوزة فعالیت نشریۀ 
هایی را منتشر این نشریه فقط مقالهتاریخ و فرهنگ.-4؛ ـ فلسفه3؛ اصولـ فقه و 2

تحریریه ئتیههاي پیشگفته باشد. هاي نو و اصیل در زمینهخواهد کرد که حاوي یافته
کند. استقبال مینظرانهمواره از دریافت نتایج تحقیقات استادان، پژوهندگان و صاحب

انتشار یابد، شایسته مطالعات اسلامیهایشان در نشریۀ پژوهشگرانی که مایلند مقاله
است به نکات مشروحه زیر توجه فرمایند:

هایی را بررسی خواهد کرد که قبلاً در جاي دیگر چاپ تحریریه فقط مقالهئتیهـ 1
اي دیگر نیز فرستاده نشده باشد. بدیهی است پس از نشده و همزمان براي نشریه

تصویب، حق چاپ مقاله براي مجلّه محفوظ است.
تحریریه ئتیهـ زبان غالب نشریه فارسی است. ولی در مواردي بنا به تشخیص 2

هاي ارزندة عربی و انگلیسی نیز قابل چاپ است.لهمقا
صفحۀ مجلّه بیشتر باشد.25ها نباید از ـ حجم مقاله3



انگلیسی زبان فارسی، ودوو نتایج) به هاروشـ چکیدة مقاله (شامل اهداف، 4
واژه) 7و حداکثر 3هاي مقاله (حداقل سطر ضمیمه باشد و کلیدواژه10حداکثر در 

هر چکیده بیاید.به دنبال 
فارسی الزامی است.و ادبرعایت دستور خط فارسی مصوب فرهنگستان زبان ـ 5
ها آزاد است.تحریریه در اصلاح و ویرایش علمی و ادبی مقالهئتیهـ 6
هاي تخصصی و ترکیبات خارجی با ذکر شماره خاص و واژهيهانامـ شکل لاتینی 7

در پاورقی درج شود. 
کامل نویسنده، رتبۀ دانشگاهی یا عنوان علمی و نام مؤسسۀ متبوع وي به دو ـ نام 8

مارة تلفن و نشانی ، شزبان فارسی و انگلیسی قید و همراه با نشانی پستی
قید شود.مسئولدر مقالات مشترك، نام نویسنده الکترونیکی ارسال گردد.

بلافاصله پس از نقل ـ ارجاع به منابع، حاوي حداقل اطلاعات وافی به مقصود،9
) بیاید.( مطلب یا اشاره به آن در درون متن و میان دو کمان 

ـ منظور از حداقل اطلاعات، نام صاحب اثر و شمارة جلد و صفحۀ منبع یا 1ـ 9
توان اطلاعات دیگري از مأخذ بدان کد متداول آن است. در صورت لزوم می

افزود.
است نام صاحب اثر و سایر اطلاعات در داخل ـ در مورد منابع لاتین لازم 2ـ 9

دو کمان به فارسی بیاید و صورت لاتین آن در پایین همان صفحه درج شود.
توضیحی شامل توضیحات بیشتري که به نظر مؤلفّ ضروري يهاادداشتیـ 3ـ 9

هاادداشتیبه نظر رسد، با ذکر شماره در پاورقی همان صفحه درج شود. در 
خذي ارجاع یا استناد شود، ذکر نام نویسنده و شمارة جلد و صفحه چنانچه به مأ

کافی است و مشخصات تفصیلی مأخذ باید در فهرست پایان مقاله بیاید. 
ـ ضروري است فهرست منابع به ترتیب الفبایی نام خانوادگی یا نام اشهر 10

و هاکتابها، هدر مورد مقالیکتاب شناختنویسندگان در انتهاي مقاله بیاید. عناصر 
و سایر مراجع به شرح زیر است:هاگزارش

ها: نام نویسنده، عنوان کامل مقاله (داخل گیومه)، نام مجلّه یا ـ مقاله1ـ 10
شماره، سال ،مجموعه مقالات (با حروف ایرانیک یا ایتالیک)، جلد یا دوره



انتشار، شمارة صفحات آغاز و انجام مقاله.
نام نویسنده، عنوان کتاب (با حروف ایرانیک یا ایتالیک)، نام : هاکتابـ 2ـ 10

مترجم یا مصحح، نوبت چاپ، نام ناشر، محل انتشار، سال انتشار.
و سایر مراجع: اطلاعات کافی و کامل داده شود. هاگزارشـ 3ـ 10

ـ چون مطالب این نشریه بر روي شبکۀ اینترنت قابل دسترسی است، شایسته است 11
حروفچینی و ارسال wordافزار بر روي نرمpdfاله به منظور تبدیل به فایل مق

گردد.



مشاوران علمی این شماره

دانشگاه فردوسی مشهد)یار(استادزادهیلدکتر عباس اسماعی.1
)پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامیاریاستاد(زادهدکتر مصطفی احمد.2
(دانشیار دانشگاه فردوسی مشهد)صاحبعلی اکبريدکتر .3
(دانشیار دانشگاه فردوسی مشهد)دکتر مرتضی ایروانی.4
دانشگاه فردوسی مشهد)دانشیاردکتر سهیلا پیروزفر (.5
ردوسی مشهد)دانشگاه فدانشیار(جلالیدکتر مهدي .6
(استادیار دانشگاه فردوسی مشهد)دکتر محمدحسن رستمی.7
)کاشاندانشگاه دانشیاردکتر پرویز رستگار جزي (.8
ی مشهد)(استادیار دانشگاه فردوسغلامرضا رئیسیاندکتر .9
رحمان ستایش (عضو هیئت علمی دانشکده علوم حدیث)محمدکاظم دکتر .10
پژوهشگر)محقق و (علیه رضاداد.11
دکتر احمد زارع زردینی(استادیار دانشگاه میبد).12
دکتر سیدحسین سیدي (استاد دانشگاه فردوسی مشهد).13
دانشگاه فردوسی مشهد)دانشیار دکتر شهلا شریفی (.14
دکتر سیدکاظم طباطبایی(استاد دانشگاه فردوسی مشهد).15
)دانشگاه قماستاد دکتر احمد عابدي (.16
دکتر نهله غروي (دانشیار دانشگاه تربیت مدرس).17
)ندانشیار دانشگاه کاشا(محسن قاسم پوردکتر .18
دانشگاه تهران)استاددکتر مجید معارف (.19
)دانشگاه فردوسی مشهد(دانشیار دکتر حسین ناصري مقدم .20
دانشگاه تهران)دانشیارسعید نظري توکلی (.21



فهرست مندرجات

صفحهعنوان

9
در قرآن کریم» فاطر«کاربرد اسم یبررسی معناشناخت

زادهمحمدعلی خوانین

23 احزاب و غافر قرآنيهادر سورهفیقانون زیبررس
يدیسنیدحسیدکتر س- ی فضائلمیمردهیس

43
یعقلیبيهادرباره نشانهیتینقد روا

فروتن تنهایمصطف

57 نظرة جدیدة لوصف النساء بنواقص العقول
يمسجددریح

79 یقانونمند قرآنيهابر آموزههیتکبایافسردگیشناخت درمان
یدکتر محمد جواد نجف- ي فاطمه موسو

99
و سعادت بر لتیرابطه آن با فضوتیدرباره شاخصه انسانهیمسکودگاهینقد د
ثیقرآن و حديمبنا

انیسیدکتر غلامرضا رئ-انیدکتر عباس جوارشک- زادهیحسن نق-ی محمد مصطفائ

121
هفتگانهيهاقرائتانیمحیدر ترج» بن کعبیاب«کارکرد قرائت 
یدکتر روح االله نجف

148 چکیده مقالات به زبان انگلیسی



٩٤پیاپیۀ، شمارھفتمو ، سال چھلعلوم قرآن و حدیثمطالعات اسلامی: 
٩-۲۲، ص١٣٩٤بھار و تابستان

*در قرآن کریم» فاطر«بررسی معناشناختی کاربرد اسم 

زاده محمّدعلي خوانین
دانشجوي دکتري علوم قرآن و حدیث، دانشگاه تھران (پردیس قم)
Email: alikhavanin@ut.ac.ir

چکیده
از پرکاربردترین مفاھیم در قرآن کریم است و بررسي کـاربرد ایـن اسـامي نقـش     » اسماء الحسني«

به دلیل پیوند وثیق معنایي با عبـارت  » فاطر«سزایی در فھم و تفسیر قرآن کریم دارد. در این میان اسم به
سزایي برخوردار است.از اھمیت بهدر مباحث کلامي،» فطرت«و کاربرد فراوان مفھوم » فِطْرةَ االله«قرآني 

کلامي مـورد  کریم غالباً با رویکردھاي سنتيِ حدیثي، فقھي یا کاررفته در قرآن از آنجا که مفاھیم به
شناسي و معناشناسي مطالعه قرار گرفته و رویکردھاي لغوي و ادبي به قرآن کریم تناسب چنداني با زبان

کـار رفتـه   اجمال روشی معناشناختی و نوین برای بررسی مفاھیم به جدید نداشته است، در این مقاله به
در قرآن کریم پرداخته شده است.» فاطر«در قرآن کریم ارائه و به بررسي معناشناختي اسم 

و » ھدایت/ ضـلال «و » توحید/ شرک«با مفاھیم متقابل » فاطر«در نتیجه این بررسی، پیوستگی اسم 
در قـرآن کـریم   » فاطر«آشکار شده و مشخص شده است که اسم » ربوبیت«ھمچنین پیوند آن با مفھوم 

دھد، بلکه به نوع خاصّ آفرینش انسان اشاره دارد که در قـرآن  تنھا به آفرینش به معنای عام ارجاع نمی
از آن یاد شده است.» فِطْرةَ االله«کریم با تعبیر 

قرآن کریم، فاطر، فطرت، معناشناسي.:هاکلیدواژه

.20/08/1393؛ تاریخ تصویب نهایی: 9/07/1392خ وصول:ی*. تار



94شمارةعلوم قرآن و حدیث- مطالعات اسلامی10
همقدم

ھاي آنھا، با توجه به فراواني کاربرد در قرآن کریم و تفاوت» اسماء الحسني«بررسي کاربرد 
در قرآن کریم از سویي و تنوع بسیار آنھا از سوي دیگر، ارتباط تنگاتنگي با فھم و تفسیر قـرآن  

آنـي  به دلیل پیوند وثیـق معنـایي بـا عبـارت قر    » فاطر«کریم دارد. در میان اسماء الحسني، اسم 
در مباحث کلامـيِ اسـلامي، از اھمیـت    » فطرت«) و کاربرد فراوان مفھوم ۳۰(الروم: » فطرة االله«

سزایي برخوردار است.به
کریم غالباً با رویکردھـاي سـنتيِ حـدیثي، فقھـي یـا      کار رفته در قرآن از آنجا که مفاھیم به

رآن کـریم تناسـب چنـداني بـا     کلامي مورد مطالعه قرار گرفته و رویکردھاي لغوي و ادبي به ق
شناسي و معناشناسي جدید نداشـته اسـت، در ایـن مقالـه تـلاش شـده اسـت تـا روشـی          زبان

کاررفته در قرآن کریم ارائه شود. روشی کـه در ایـن   معناشناختی و نوین برای بررسی مفاھیم به
ل مقالـه  پژوھش مورد استفاده قرار گرفته مبتنی بـر معناشناسـي زبـاني اسـت کـه در بخـش او      

کاررفتـه در قـرآن   شود. ناگفته نماند بررسي معناشناسانه در مورد مفاھیم بـه اجمال معرفی میبه
گونـه مطالعـات   در ایـن ١توان گفت توشـیھیکو ایزوتسـو  کریم داراي سابقه چنداني نبوده و مي

٢قدم است.پیش

داوري، معنـاي  پـیش آیات قرآن کریم خودداري شده است تا بـدون  در این مقاله از ترجمه
شناختي مشخص گردد. ھمچنین در مواردی که ھاي معناھاي مورد بررسي بر اساس روشواژه

تر شدن بحـث کمـک   تواند به روشنرسیده آگاھی از بافت زبانی (یا سیاق آیات) میبه نظر می
کند، در پاورقی اجمالاً به آن اشاره شده است.

3. معناشناسی زبانی1

پـردازد  شناسی است که به مطالعه معنـا در زبـان مـی   بانی بخشی از دانش زبانمعناشناسی ز
تـوان بـر   ). در این نوع معناشناسي اعتقاد بر این است که معنـاي یـك واژه را مـي   ۹۸(صفوی، 

). بافت زباني بر محیط ۱۵۸-۱۵۷تعیین کرد (پالمر، ٤اساس محیط وقوع آن در یك بافت زباني

1 . Toshihiko Isutsu

؛ که هر دو کتاب به زبان فارسی ترجمه مفاهیم اخلاقی ـ دینی در قرآن مجید؛ همو، خدا و انسان در قرآن. ر.ك: ایزوتسو، توشیهیکو، 2
اند.شده

3. linguistic semantics

4. linguistic context
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ني بر روابط دستوري و معنایي این واحد با دیگـر واحـدھاي زنجیـره   زباني یك واحد زبان، یع

شناسي بر اساس بافت زباني، معنـا را بـر حسـب    ). معنا۲۱۲گفتار یا متن دلالت دارد (صفوی، 
٢ھای مختلف کاربرد و با توجه به روابط ھمنشیني و جانشینيھا در گونهواژه١چگونگی توزیع

ھـا نسـبت بـه سـایر     دھد و به توصـیف معنـای واژه  ي قرار ميمیان واحدھاي زبان مورد بررس
اجمـال روابـط   ). در ادامـه، بـه  ۱۵۹پـردازد (پـالمر،   می٣مفاھیم مرتبط و بررسی روابط مفھومی

شود.ھمنشینی و جانشینی و روابط مفھومی معرفی می
. روابط ھمنشینی و جانشینی۱-۱

اصـلي تقسـیم   زبان را به دو مقولهکننده ساخت درونياصول مشخص٤فردینان دو سوسور
و ٥شناسي به صورت سنت درآمده است: روابـط ھمنشـیني  کرد که از آن زمان تا کنون در زبان

٨بـوده کـه سوسـور آن را متـداعي    ٧. یکي از این دو رابطه مبتنـي بـر انتخـاب   ٦روابط جانشیني

).۲۷(صفوی، شوداست که ھمنشیني نامیده مي٩نامد، و دیگري مبتني بر ترکیبمي
کنـد  ھـاي گفتـار و جمـلات توجیـه مـي     روابط ھمنشیني، پیوند عناصر زباني را در زنجیره

) و در اصل، روابط موجود میان واحدھایي است که ھـر کـدام، از یـك مقولـه     ۳۰یرویش، (بی
) و در یک زنجیـره گفتـار و جملـه، بـر روي یـك      ۴۱دستوري و مکمل یکدیگر بوده (باقری، 

گیرند و واحـدي معنـایي را از سـطح بـالاتر تشـکیل      در ترکیب با یکدیگر قرار ميمحور افقي 
).۲۸-۲۷دھند (صفوي، ھمان، مي

یـرویش،  نماید (بـی ھاي آنھا توصیف ميروابط جانشیني، ارتباط عناصر زباني را با جانشین
بـوده و  دستوري یکسـاني  ) و در اصل، روابط موجود میان اجزایي است که ھمگی از مقوله۳۱

توانند به جاي یکـدیگر بیاینـد و معنـاي جملـه را     گیرند و ميروي یك محور عمودي قرار مي
گفتار و جمله، فقط یکي از آنھا انتخاب شده و )؛ اما در یك زنجیره۴۳-۴۲تغییر دھند (باقري، 

1. distribution

2 . syntagmatic and paradigmatic relations

3 . sense relations

4. Ferdinand de Saussure

5 . syntagmatic relationship

6 . paradigmatic relationship

7 . selection

8 . associative

9 . combination
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ی، آورد (صـفو اي را پدیـد مـي  کند و در ھمان سطح، واحد معنایي تـازه بقیه را نفي و طرد مي

).۲۸ھمان، 
١. روابط مفھومی۱-۲

شود که در نظام معنایی زبـان میـان مفـاھیم مختلـف در     روابط مفھومي به روابطی گفته می
) و شـمول معنـایی،   ٢۳۴۷؛ کریسـتال، ۵۸، ۱۳۸۴خـورد (صـفوی،   سطح واژگان بـه چشـم مـی   

یند. از آنجـا کـه در   آترین این روابط به شمار میمعنایی و تقابل معنایی، شناختهچندمعنایی، ھم
داري کاربرد یافته است، صرفاً به معرفی اجمـالی ایـن دو رابطـه    این مقاله تقابل معنایي و نشان

شود.مفھومی پرداخته می
٣. تقابل معنایی۱-۲-۱

مفاھیم متقابل یـا در اصـطلاح سـنتي معـاني     اصطلاح تقابل معنایي به ھنگام بحث در باره
اسـتفاده  ٥بـه جـاي تضـاد   ٤شناسي عمداً از اصطلاح تقابلود. در معنارھا به کار ميمتضاد واژه

شود که باید از یکـدیگر بازشـناخته و   ھاي مختلفي را شامل ميزیرا تقابل معنایي گونهشود؛مي
آید.حساب مياي از تقابل بهبندي شوند اما تضاد صرفاً گونهتحت عناوین مشخصي طبقه

و مانند » زنده/ مرده«، »زن/ مرد«، »روشن/ خاموش«ھایي مانند هیکی از انواع تقابل در نمون
دیگر است. براي متقابل، اثبات واژهآن قابل طرح است. در این نوع تقابل، نفي یکي از دو واژه

این امـر ناشـی از ایـن واقعیـت     ». علی مرده است«به این معناست که » علی زنده نیست«نمونه 
ھـاي متقابـل را   پـذیر اسـت. ایـن دسـته از واژه    لت موجود، امکـان است که تنھا یکی از دو حا

).۱۴۰؛ پالمر، ۱۱۸-۱۱۷بندي کرد (صفوی، طبقه٦توان در چارچوب تقابل مکملّمي
٨نشانیو بی٧داری. نشان۱-۲-۲

ھـا  متقابـل، یکـي از آن  داري یکي از روابط مفھومي است که ھر گاه در میـان دو واژه نشان
و دیگـري  ١نشـان مذکور بيمفھوم ھر دو واژه به کار رود، واژهحبت در بارهبراي پرسش و ص

1 . sense relations

2 . D. Crystal

3 . semantic opposition

4 . opposition

5 . antonymy

6 . complementary opposition

7 . markedness

8 . unmarkedness
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بلنـدیش  «آید. برای مثال در زبان فارسی جملاتی ھمچـون  به حساب مي٢دارنسبت به آن نشان

ء مورد نظر بلند و پھن باشد یـا  کاربرد دارد، خواه شی» متر است.۲پھنایش «یا » قدر است؟چه
۲باریکیش «یا » قدر است؟کوتاھیش چه«شود متقابل استفاده نشده و گفته نمینه؛ ولی از واژه 

). در چنـین  ۱۳۹ء مورد نظـر واقعـاً کوتـاه یـا باریـک باشـد (پـالمر،        ، حتی اگر شی»متر است.
ھای معنایی یـا شـرایط لازم و کـافيِ تشـخیص     را چیزي شبیه به مؤلفه٣توان نشانشرایطي مي

شـود. جـزء   ) که در ادامه معرفی مـی ۱۲۲-۱۲۱گرفت (صفوی، ھمان، مفھوم یك واژه در نظر 
دار برخوردار اسـت و  ھاي معنایي کمتري نسبت به جزء نشاننشان ھمواره از مؤلفه یا مؤلفهبي

رود؛ یعنـي بسـامد وقـوع و فراگیـري معنـایي بیشـتري دارد       ھاي بیشتري به کـار مـي  در بافت
).۸۳(افراشی، 

٤یھای معنای. مؤلفه۱-۳

اي از مفـاھیم، توصـیف ھـر مفھـوم بـر حسـب مجموعـه       ھاي سنتي مطالعهیکي از روش
است. شرایطي که باید در نظر گرفته شوند تا مفھومي ٥ھاي معنایي یا شرایط لازم و کافيمؤلفه

آیند و اگر بتوانند آن مفھـوم را از سـایر مفـاھیم متمـایز     دانسته شود، شرایط لازم به حساب مي
جـزء شـرایط   » مذکر بـودن «و » انسان بودن«براي مثال، رایط کافي تلقي خواھند شد.سازند، ش

شوند، ولي شرایط کافي نیستند؛ زیـرا بـه کمـک ایـن دو شـرط      محسوب مي» مرد«لازم مفھوم 
انسـان  «رسـد  متمایز ساخت. بنا بر ایـن بـه نظـر مـي    » پسر«را از مفھوم » مرد«توان مفھوم نمي
آینـد کـه در کنـار ھـم،     سه مؤلفه یا شرطي به حسـاب مـي  » مذکر بودن«و» بالغ بودن«، »بودن
). ۷۱دھند (صفوی، ھمـان،  را تشکیل مي» مرد«ھاي معنایي یا شرایط لازم و کافي مفھوم مؤلفه

ویـژه در بررسـی   شود که بـه نامیده مي٦ايھاي معنایي، تحلیل مؤلفهتحلیل معنا از طریق مؤلفه
).۲۸۰، ھمان؛ صفوی، ۱۴۷اوان دارد (پالمر، روابط مفھومی، کاربرد فر

»فاطر«. بررسی معناشناختی اسم 2
بر اساس روابـط ھمنشـیني آن در بافـت زبـاني     » فاطر«در این بخش به تحلیل معنایي اسم 

شناسـایی شـود.   » فـاطر «ھای معنایی اساسی اسـم  شود تا مؤلفهقرآن کریم پرداخته و تلاش می

1 . unmarked

2 . marked

3 . mark

4 . semantic components

5 . necessary and sufficient conditions

6 . componential analysis
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و ھمچنین کاربردھاي فعـل متعـدی   » فاطر«کاربردھاي مختلف اسم براي رسیدن به این منظور 

در قـرآن کـریم، بـر اسـاس مفـاھیم      » فَطـْر «و به طور اعـم مفھـوم   » انْفَطَرَ«و مطاوعه آن » فَطَرَ«
ھایي ھاي معنایي یا به تعبیري نشاناي، مؤلفهبندي شده و با رویکرد تحلیل مؤلفهھمنشین دسته

» آفـرینش «١ه است که آن را از سایر اسماء الحسنی در حوزه معنـایی براي این مفھوم یافت شد
اختصار به بررسـي لغـوي   تر شدن بحث، بهسازد. در ابتدا براي روشنمتمایز می٢در قرآن کریم

شود.ر پرداخته ميطماده ف
رط. بررسی لغوي ماده ف۲-۱

است.»شکافتن چیزي و ظاھر شدن از پس آن«ر طفمعناي اصلي ماده
(ابن » الفاءُ و الطاءُ و الراءُ أصلٌ صحیحٌ یَدُلُّ علي فتَحِْ الشيءِ و إبرازهِ«ابن فارس گفته است: 

).۵۱۰/ ۴فارس، 
کأنّه شَقَّ عنْه فظَھَـر؛َ  الفَطْرُ إظھارُ الحادثِ بإخراجِه مِن العدمِ، «أبوھلال عسکري آورده است: 

).۴۰۷(أبوھلال عسکري، » ھورُو أصلُ الباب الشَّقُّ، و مع الشقِّ الظُّ
(ابـن  » فَطْرُ الشيءِ شقَُّه؛ و فَطَرَ االلهُ الخلَْقَ یَفْطُرُھُم: خلَقََھُـم و ابتَْـدَأَھُم  «ابن منظور نیز گفته است: 

).۵۵-۵۶/ ۵منظور، 
سوره المزّملّ از ابن عباس چنین روایت ۱۸ھمچنین در مسائل نافع بن أزرق در معنای آیه 

).۱۳۶(نافع بن الأزرق، » …؛ قال: منُْصَدِعٌ …أخبِرنْي عن قوله تعالی: السَّماءُ منُْفَطِرٌ بِهِ : قال«شده است: 
او فعـل فَطـَرَ بـه    دانسته و به عقیـده » شکافتن و ترکاندن«ر را به معناي طفجفري، ریشه

ي این واژه است. به نظر وي مفھوم اصل» فاطِر«، فعلي ساخته شده از روي اسم »آفریدن«معناي 
ھاي سامي مشترك است اما معناي آفریدن، ویژه زبان حبشـي اسـت و   (شکافتن) در تمامي زبان

اي حبشي گرفته شده ھرچنـد کـه شـکل و    عربي فاطِر از واژهچنان که نولدکه نشان داده، واژه
).٣۲۳۹ھیأت عربي یافته است (جفری،

1 .semantic fieldگردد. بر این اساس، مفهوم یک معنایی میها در یک حوزهبندي واژهمعنایی یا شرط لازم، سبب طبقه. اشتراك در یک مؤلفه
گیرد. مطالعههاي معنایی مختلفی جاي میشوند، در حوزههاي معناییِ یک واژه نامیده میواژه بر حسب شرایط لازم و کافی یا آنچه مؤلفه

) انجام گیرد. براي اطلاعات بیشتر نک: synchronicزمانی () و همdiachronicتواند از دو دیدگاه درزمانی (حوزه مین واحدهاي هممیارابطه
.191- 189صفوي،

ینش: آفر«معنایی در قرآن کریم، آن دسته از اسماء الحسنی هستند که داراي مؤلفه» آفرینش«. منظور از اسماء الحسنی در حوزه معنایی 2
».بارئ«و » خالق«اند؛ مانند » الخَلقْ

3 .A. Jeffery
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»فَطْر«. بررسی مفاھیم ھمنشین با مفھوم ۲-۲

بـه کـار رفتـه    » آفـرینش «معنـایي  آیه در حوزه۱۶بار و در ۱۷در قرآن کریم » فطر«وم مفھ
تنھا به صـورت ماضـي، شـش مـورد اسـم      » فَطَرَ«است. از این تعداد، ھشت مورد کاربرد فعلي 

اسـت کـه ھمگـی در مـورد     » فِطْـرةَ االله «، و یک مورد اسم نـوع در عبـارت   »فاطر«فاعل مجرد 
ھمچنین دو بار ھم در باب انفعال ـ   » فطر«اند. مفھوم اعل فَطْر) به کار رفتهخداوند (به عنوان ف

» انْفََطـَرَتْ «که در معنای مطاوعه (اثرپذیری) از فطر ثلاثی مجرد است ـ یک مورد کاربرد فعلی  
، در مورد کیفیت آفرینش یا دگرگوني آسمان (به عنوان پذیرنـده  »منُْفَطِر«و یک مورد اسم فاعل 

).۵۲۶کاربرد یافته است (براِی آگاھی از آیات مربوط ر.ک: عبد الباقي، فَطْر)
ھـای آن  در کاربرد ثلاثی مجرد و فاعـل » فطر«ھاي ھمنشین با مفھوم بهاول مفعولٌدر درجه

اند و پس از اثرپـذیری  به فطر در ثلاثی مجرد بودهدر کاربرد باب انفعال ـ که در حقیقت مفعولٌ 
ای دیگـر،  اند؛ که بدون واسـطه واژه اند ـ حائز اھمیت در نقش فاعل کاربرد یافتهدر باب انفعال 

ھـا  ھمنشین بوده اند. در یك نگاه کلي این ھمنشین» فطر«ھای مختلف کاربرد مفھوم با صورت
موات وَ الأرْض «توان به دو دسته تقسیم کرد: یکـي  را مي راجـع بـه آن،   » ھـُنَّ «و ضـمیر  » السَّـ

».انسان«و ضمایر راجع به مفھوم » ناس«دیگري 
» توحیـد/ شـرك  «انـد، مفـاھیم متقابـل    بـوده » فطر«مفاھیم دیگري که در ھمنشینی با مفھوم 

ھستند.
قرار دارند.» ھدایت/ ضلال«بعد، مفاھیم متقابل در مرتبه

است.» ربوبیت«خورد، مفھوم ھا به چشم ميمفھوم دیگري که در میان ھمنشین
مو. «۲-۲-۱ راجع به آن» ھُنَّ «و ضمیر »ات وَ الأرْضالسَّ

بـه  » السـموات و الأرض «در قرآن کـریم، عبـارت   » فاطر«در تمامي شش مورد کاربرد اسم 
آن بوده است. مانند:واسطهاي لفظي، ھمنشین بيالیه در اضافهعنوان مضافٌ

١»…ھادَةِ عالِمَ الْغیَبِْ وَ الشّالسَّمواتِ وَ الأرْضِقلُ اللھُّمَّ فاطِرَ «

ھمنشین شده است:» السَّموات وَ الأرْض«با عبارت » فَطَرَ«در یک مورد فعل 
٢»حنَیفاً وَ ما أناَ مِن المشُْرکِینَالسَّمواتِ وَ الأرْضَإنِّي وجََّھتُْ وجَھِْيَ للَِّذِي فَطَرَ «

خطاب به پیامبر اسلام (ص) در 14: 6خطاب به پیامبر اسلام (ص) در مواجهه با کافران. موارد دیگر عبارتند از: الأنعام/ 46: 39الزمر/ . 1
درباره پیامبران پیشین (ع) در مواجهه 10: 14؛ إبراهیم/ از زبان حضرت یوسف (ع)101: 12کنندگان و مشرکان؛ یوسف/ مواجهه با تکذیب
مخاطب عام11: 42و الشوري/ 1: 35با مشرکان؛ فاطر/ 

از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود79: 6الأنعام/ . 2



94شمارةعلوم قرآن و حدیث- مطالعات اسلامی16
است:» فطَرََ«ھمنشین » السَّموات وَ الأرضْ«راجع به » ھنّ«در یک مورد نیز ضمیر 

١»وَ أناَ علََي ذلِکُم مِن الشاھِدینَھُنَّالَّذِي فَطَرَالسَّمواتِ وَ الأرْضِقالَ بلَْ ربَُّکُم رَبُّ «

و در یک مورد ھمنشـین  » انْفَطَرَتْ«در یک مورد ھمنشین فعل مزید » السماء«ھمچنین واژه 
بوده است:» منُْفَطِر«با اسم فاعل مزید 

٢»تْإذاَ السَّماءُ انْفَطَرَ«

٣»…السَّماءُ منُْفَطِرٌ بِهِ «

»انسان«و ضمایر راجع به مفھوم » ناس. «۲-۲-۲
باشند:مي» فَطَرَ«فعل به ھمنشین باآیند، مفعولٌتمامي مواردي که در پي مي

»:ناس«یک مورد واژه
٤»…علَیَھْاالناّسَفَأقِمْ وجَھْكََ للِدیّنِ حنَیفاً فِطْرَةَ االلهِ الَّتِي فَطَرَ «

»:انسان«راجع به » کُمْ«یک مورد ضمیر 
٥»…أوَّلَ مَرَّةٍ کُمْفسَیََقوُلوُنَ مَنْ یُعیِدُنا قلُ الَّذِي فَطَرَ…«

»:انسان«راجع به » نا«یک مورد ضمیر 
٦»…نانؤُثِْركََ علََي ما جاءَنا مِن البیَِّناتِ وَ الَّذِي فَطَرَقالوُا لَنْ«

؛ مانند:»انسان«راجع به» ي«سه مورد ضمیر 
٧»وَ إلیَْهِ تُرجَْعوُنَيوَ ما لِيَ لاأعبُْدُ الَّذِي فَطَرَنـِ«

»توحید/ شرك«. مفاھیم متقابل ۲-۲-۳
در » فطـر «اي کـه مفھـوم   آیه۱۶مورد از ۱۲اي که بسیار جالب توجه است این که در نکته

یکـي از مفـاھیم متقابـل    در قرآن کریم به کـار رفتـه اسـت، حـد اقـل      » آفرینش«معنایي حوزه
خورد:در ھمان آیه یا آیات مجاور آن به چشم مي» شركتوحید/«

از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود56: 21الأنبیاء/ . 1
درباره دگرگونی آفرینش آسمان در روز جزا1: 82الانفطار/ . 2
درباره دگرگونی آفرینش آسمان در روز جزا18: 73المزّمل/ . 3
مخاطب عام30: 30الروم/ . 4
خطاب به پیامبر اسلام (ص) در پاسخ به منکران معاد51: 17الإسراء/ . 5
از زبان سحره موسی (ع) خطاب به فرعون72: 20طه/ . 6
از 51: 11از زبان مؤمن آل یس خطاب به مخالفان فرستادگان حضرت عیسی (ع) به قریه (انطاکیه). موارد دیگر عبارتند از: هود/ 22: 36. یس/ 7

از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود27: 43زبان حضرت هود (ع) خطاب به قوم مشرك خود؛ الزخرف/ 



17در قرآن کریم» فاطر«کاربرد اسم یبررسي معناشناخت1394بهار و تابستان
غیَْرَ االلهِقلُْ أ «

١»کینَالمشُْرِوَ لاتَکوُنَنَّ مِن أسلَْمَأکوُنَ أوَّلَ مَنْ 

مسُلِْماًرَبِّ قَدْ آتیَتْنَِي مِن الْملُكِْ وَ علََّمتْنَِي تَأوْیلَ الأحادیثِ فاطِرَ السَّمواتِ وَ الأرْضِ توَفََّنِي «
٢»وَ ألْحِقنِْي باِلصاّلِحینَ

 ـ   أ فِي االلهِ شكٌَّقالتَْ رسُلُھُُمْ « ن ذُنـُوبِکُم وَ  فاطِرِ السّمواتِ وَ الأرْضِ یـَدعْوُکُمْ لیَِغْفـِرَ لَکـُمْ مِ
ماّ کـانَ یَعبْـُدُ آباؤُنـا   

٣»فَأْتوُنا بسِلُْطانٍ مبُینٍ

* یـا أیُّھـَا النـّاسُ اذکْـُروُا     …* …الْحَمْدُ اللهِ فاطِرِ السَّمواتِ وَ الأرْضِ جاعلِِ الْمَلائِکَةِ رسُلُاً «
٤»فَأنَّي تؤُفَْکوُنَلا إلهَ إلاّ ھوَُیَرْزقُُکُم مِن السَّماءِ وَ الأرْضِ غیَْرُ االلهِنِعْمَةَ االلهِ علَیَْکُمْ ھلَْ مِنْ خالقٍِ 

إذا الّذینَ مـِنْ دوُنـِهِ  ذا ذکُِرَ وَ إاشْمَأزَّتْ قلُوُبُ الَّذینَ لایؤُْمنِوُنَ باِلآْخِرَةِوحَْدهَُوَ إذا ذکُِرَ االلهُ «
ھادَةِ أنـْتَ تَحْکـُمُ بـَیْنَ        ھُمْ یسَتْبَشِْروُنَ * قلُ اللھُّمَّ فاطِرَ السَّمواتِ وَ الأرْضِ عـالِمَ الْغیَـْبِ وَ الشَّـ

٥»عبِادكَِ في ما کانوُا فیهِ یَختْلَِفوُنَ

٦»المشُْرکِینَوَ ما أناَ مِن حنَیفاًرْضَ إنِّي وجََّھتُْ وجَھِْيَ للَِّذِي فَطَرَ السَّمواتِ وَ الأ«

نؤُثِْركََ علََي ما جاءَنا مِن البْیَِّناتِ وَ الَّذي فَطَرَنا فاَقْضِ ما أنتَْ قاضٍ إنَّما تَقْضِي ھـذهِِ  قالوُا لَنْ«
٧»…بِربَِّنا منَاّالْحیَوةَ الدُّنیْا * إناّ آ

إنْ أنتُْمْ إلـّا مُفتْـَروُنَ * یـا    ما لَکُمْ مِنْ إلهٍ غیَْرهُُعبُْدوُا االلهَ وَ إلَي عادٍ أخاھُمْ ھوُداً قالَ یا قوَْمِ ا«
٨»قوَْمِ لاأسْألُکُمْ علَیَْهِ أجْراً إنْ أجْرِيَ إلاّ علََي الَّذي فَطَرَني أفَلاتَعْقلِوُنَ

٩»…آلھَِةًمِنْ دوُنِهِوَ ما لِيَ لاأعبُْدُ الّذي فَطَرَني وَ إلیَْهِ تُرجَْعوُنَ * أ أتَّخِذُ «

١٠»* إلاّ الّذي فَطَرَني فإَنَّهُ سیَھَْدینِماّ تَعبُْدوُنَوَ إِذْ قالَ إبْراھیِمَ لِأبیهِ وَ قوَْمِهِ إنَّنِي بَراءٌ مـِ«

کنندگان و مشرکاناسلام (ص) در مواجهه با تکذیبخطاب به پیامبر 14: 6. الأنعام/ 1
از زبان حضرت یوسف (ع) در مقام شکرگزاري از خداوند101: 12. یوسف/ 2
درباره پیامبران پیشین (ع) در مواجهه با مشرکان10: 14. إبراهیم/ 3
مخاطب عام1-3: 35. فاطر/ 4
مواجهه با کافراندر خطاب به پیامبر اسلام (ص) 45-46: 39. الزمر/ 5
از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود79: 6. الأنعام/ 6
از زبان سحره موسی (ع) خطاب به فرعون72-73: 20. طه/ 7
از زبان حضرت هود (ع) خطاب به قوم مشرك خود50-51: 11. هود/ 8
گان حضرت عیسی (ع) به قریه (انطاکیه)از زبان مؤمن آل یس خطاب به مخالفان فرستاد22- 23: 36. یس/ 9

از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود26- 27: 43. الزخرف/ 10



94شمارةعلوم قرآن و حدیث- مطالعات اسلامی18
نُ فِطْرَةَ االلهِ الَّتي فَطَرَ الناّسَ علَیَھْا لا تبَـْدیلَ لِخلَـْقَ االلهِ ذلـِكَ الـدیّ    حنَیفاًفَأقِمْ وجَھْكََ للِدیّنِ «

لوةَ وَ لاتَکوُنـُوا مـِن           الْقیَِّمُ وَ لکِنَّ أکثَْرَ النـّاسِ لایَعلَْمـُونَ * منُیبـینَ إلیَـْهِ وَ اتَّقـُوهُ وَ أقیمـُوا الصَّـ
١»الْمشَْرکِینَ

توحیـد/  «یـك از مفـاھیم متقابـل    آید، در بافت زباني آیه ھـیچ اي که در پي ميدر مورد آیه
یـا فضـاي پیرامـونی مـورد بحـث آیـات،       ٢ت غیر زبـاني خورد؛ اما در بافبه چشم نمي» شرک

باشد:پرستي است که سمبل شرك ميوي با بتصحبت از حضرت ابراھیم (ع) و مبارزه
قالَ بلَْ ربَُّکُم رَبُّ السّمواتِ وَ الأرْضِ الّذي فَطَرَھُنَّ وَ أناَ علََي ذلِکُم مِن الشاّھِدینَ * وَ تاَاللهِ «

٣»…م ـکُأصنْامَلَأکیدَنَّ 

و » شـرك «تر شدن بحث، عبـارات مربـوط بـه ھـر یـك از دو مفھـوم       در اینجا براي روشن
آیند:به ترتیبِ بررسي در کنار ھم می» توحید«

غیَْرَ االلهِ؛ المشُْرکِینَ؛ ما کانَ یَعبُْدُ آباؤُنا؛ غیَْرِ االلهِ؛ الّذینَ مِنْ دوُنِهِ؛ المشُْرکِینَ؛ مِنْ دوُنِهِ »: شرك«
ما تَعبُْدوُنَ؛ المشُْرکِینَ؛ أصنْامَ.آلھَِةً؛ 
أسلَْمَ؛ مسُلِْماً؛ أ فِي االلهِ شكٌَّ؛ لا إلهَ إلاّ ھوَُ؛ وحَْدهَُ؛ حنَیفاً؛ آمنَاّ؛ ما لَکُم مِنْ إلهٍ غیَـْرهُُ؛  »: توحید«

حنَیفاً.
»ھدایت/ ضلال«. مفاھیم متقابل ۲-۲-۴

ھـدایت/  «بـاط بـا مفـاھیم متقابـل     ھایي در ارتمشابه آنچه در قسمت قبل ملاحظه شد، واژه
خورد:مورد بررسي به چشم ميآیه۱۶نیز در پنج آیه از » ضلال
وَ الَّذي فَطَرَنا فاَقْضِ ما أنتَْ قاضٍ إنَّما تَقْضِي ھذهِِ البْیَِّناتِنؤُثِْركََ علََي ما جاءَنا مِن قالوُا لَنْ« 

٤»الْحیَوةَ الدُّنیْا

* وَ ما لِيَ لاأعبُْدُ الّذي فَطَرَني وَ إلیَْهِ تُرجَْعـُونَ * أ  مھُتَْدوُنَکُمْ أجْراً وَ ھُمْ اتَّبِعوُا مَنْ لایسَْألُ«
٥»مبُینٍضَلالٍ* إنِّي إذاً لَفِي …أتَّخِذُ مِنْ دوُنِهِ آلھَِةً 

٦»یھَْدینِإلاّ الّذي فَطَرَني فإَنَّهُ سـَ«

مخاطب عام30-31: 30. الروم/ 1
2 . context

از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود56- 57: 21. الأنبیاء/ 3
اب به فرعوناز زبان سحره موسی (ع) خط72: 20. طه/ 4
از زبان مؤمن آل یس خطاب به مخالفان فرستادگان حضرت عیسی (ع) به قریه (انطاکیه)24- 21: 36. یس/ 5
از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود27: 43. الزخرف/ 6



19در قرآن کریم» فاطر«کاربرد اسم یبررسي معناشناخت1394بهار و تابستان
االلهُ وَ ما لھَـُمْ مـِنْ ناصـِرینَ *    أضلََّمَنْ یھَْدِيرِ علِْمٍ فَمَنْ بلَ اتَّبعََ الّذینَ ظلََموُا أھوْاءَھُمْ بِغیَْ«

١»…فَأقِمْ وجَھْكََ للِدیّنِ حنَیفاً فِطْرَةَ االلهِ الَّتي فَطَرَ الناّسَ علَیَھْا 

مواتِ وَ الأ   …* …هُ مِنْ قبَلُّ رشُْدَوَ لَقَدْ آتیَنْا إبْراھیمَ « رْضِ الـّذي  * قالَ بـَلْ ربَُّکـُم رَبُّ السَّـ
٢»فَطَرَھُنَّ وَ أناَ علََي ذلِکُمْ مَن الشاّھِدینَ

و » ھـدایت «تر شدن بحث، عبارات مرتبط با ھر یك از دو مفھـوم  در اینجا نیز براي روشن
آیند:به ترتیبِ بررسي در کنار ھم می» ضلال«

البیَِّناتِ؛ مھُتَْدوُنَ؛ یھَْدینِ؛ یھَْدِي؛ رشُْدَ.»: ھدایت«
ضَلالٍ؛ أضلََّ.»: ضلال«
»ربوبیت«. مفھوم ۲-۲-۵

اسـت کـه در   » ربوبیـت «اند، مفھـوم  بوده» فَطْر«از مفاھیم دیگري که در ھمنشیني با مفھوم 
تصریح شده است. به عنوان نمونه:» ربّ«چھار مورد به واژه

٣»…السَّمواتِ وَ الأرْضِ الّذي فَطَرَھُنَّرَبُّکُم ربَُّـقالَ بلَْ «

ربّ السـموات و  «توجھي که در این آیه وجود دارد این است که عینـاً عبـارت   جالبنکته
شده و فعل فَطَرَ با ضمیر ھُنَّ به آن ارجـاع  » فاطر السموات و الأرض«جانشین عبارت » الأرض

داده است.
دانست:» ربوبیت«توان آنھا را در ارتباط با مفھوم در دو مورد دیگر، عباراتي آمده که مي

قـُلْ إنـّي أُمـِرْتُ أنْ    وَ ھوَُ یُطْعِمُ وَ لایُطْعَمُقلُْ أ«
٤»أکوُنَ أوَّلَ مَنْ أسلَْمَ وَ لاتَکوُنَنَّ مِن الْمشُرکِینَ

أجنِْحَةٍ مثَنَْي وَ ثُلاثَ وَ ربُـاعَ  الْحَمْدُ اللهِ فاطِرِ السّمواتِ وَ الأرْضِ جاعلِِ الْمَلائِکَةِ رسُلُاً أوُلِي «
* یا أیُّھاَ الناّسُ اذکُْروُا نِعْمـَةَ االلهِ علَـَیْکُم   …إنَّ االلهَ علََي کلُِّ شَيءٍْ قَدیرٌ * یَزیدُ فِي الْخلَقِْ ما یشَاءُ
٥»ي تؤُفَْکوُنَمِن السّماءِ وَ الأرْضِ لا إلهَ إلاّ ھوَُ فَأنَّیَرْزقُُکُمْھلَْ مِنْ خالقٍِ غیَْرُ االلهِ 

»فَطْر«ھای معنایي مفھوم . مؤلفه۲-۳
» فطـر «ھای معنایي اساسـی مفھـوم   توان در تبیین مؤلفهپس از بررسی مفاھیم ھمنشین، مي

مخاطب عام29-30: 30. الروم/ 1
به قوم مشرك خوداز زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب51- 56: 21. الأنبیاء/ 2
از زبان حضرت ابراهیم (ع) خطاب به قوم مشرك خود56: 21. الأنبیاء/ 3
کنندگان و مشرکاندر مواجهه با تکذیبخطاب به پیامبر اسلام (ص) 14: 6. الأنعام/ 4
مخاطب عام1-3: 35. فاطر/ 5
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چنین گفت:

اول با مفاھیم متقابـل  در قرآن کریم در درجه» فطر«اولاً) پیوستگي بسیار نزدیکي که مفھوم 
دارد، بیانگر این مسأله اسـت  » ھدایت/ ضلال«با مفاھیم متقابل دوم و در درجه» توحید/ شرك«

انسان دارد تـا  » ھدایت«و » توحید«، ارتباط تنگاتنگي با »فاطر«و از جمله اسم » فطر«که مفھوم 
فـاطر السـموات و   «ـ عبـارت  » أ في االلهِ شكٌَّ«آنجا که در توضیح بداھت پرسش از وجود االله ـ 

بـوده و بـه نقـش    » توحید«کننده، تداعي»فاطر«و اسم » فطر«مفھوم آورد. گویيرا مي١»الأرض
اي که در ھمین راستا قابل توجه انسان اشعار دارند. نکته» ھدایت«خداوند در آفرینش ھمراه با 

بـا  و مبـارزه » توحیـد «ھـاي  که در آیات متعددي که ذکر شد، ھر جا سخن از سـمبل است این
موسـي  استفاده شده است. حضـرت إبـراھیم (ع)، سـحره   » فطر«وم به میان آمده، از مفھ» شرك«

ھـایي کـه از سـویی بـا     ھاي آشکاري براي این مسأله ھستند؛ نمونـه (ع) و مؤمن آل یس، نمونه
» رشـد «و » ھـدایت «، »خـود «فرستاده و از سوی دیگر با تأمل در آفـرینش  فرو» بینات«توجه به 

و اطرافیان خود را به توجه بـه درون ـ ضـمایر راجـع بـه       اند، بیرون آمده» گمراھي«یافته و از 
خوانند تـا بـداھت و آشـکار    ـ فرامي» السموات و الأرض«ـ و تفکر در برون خویش ـ » انسان«

از » توحیـد «انسـان بـه سـوی    » ھـدایت «را درك کنند. ایـن آفـرینش ھمـراه بـا     » توحید«بودن 
بـه  » انسـان «است که در باره » فطر«مفھوم و به طور کلی» فاطر«ھای معنایی اساسی اسم مؤلفه

السـموات و  «خداونـد و ھمچنـین در مـورد    » ھدایت«عنوان والاترین آفریده و مخاطب اصلی 
در قـرآن کـریم   » توحیـد «ای شـایان توجـه از   »نشانه«به عنوان نماد عظمت آفرینش و » الأرض

کاربرد یافته است.
تـوان گفـت   نیز پیوستگی دارنـد و مـی  » ربوبیت«با مفھوم» فاطر«و اسم » فطر«ثانیاً) مفھوم 

و » فـاطر «اسـت. گـویي   » فاطر«و از جمله اسم » فطر«ھای معنایی مفھوم نیز از مؤلفه» ربوبیت«
ھا از یکدیگر غیـر  ـ ھستند که حتي تصور تفکیك آن» خالق«دو جنبه از حقیقتي واحد ـ » ربّ«

کند ولي مي» اطعام«است، » رازق«است، » بّر«است » فاطر«نماید. ھمان کسي که قابل قبول مي
».افزایدمي«شود، و ھر آنچه بخواھد به آفریدگان خود نمي» اطعام«

گیرينتیجه
در » فـاطر «و از جمله اسـم  » فطر«توان نتیجه گرفت که مفھوم از مجموع آنچه گذشت، مي

10: 14. إبراهیم/ 1
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اشـعار  » نوعي از آفـرینش «دھد، بلکه بهبه معناي عام ارجاع نمي» آفرینش«قرآن کریم صرفاً به 

رھنمـون  » شـرك «و نفـي  » توحیـد «است؛ ھدایتي کـه انسـان را بـه    » ھدایت«با دارد که آمیخته
داند. ایـن نـوع   شود و پذیرش این امر را بدیھي دانسته و حتی شک کردن در آن را روا نمیمي

ت شـده و وي  خاص آفرینش مستمر بوده و منقطع نشده است و ھمواره بر احوال انسان نظـار 
بـه نـوع خـاصّ آفـرینش انسـان اشـعار دارد کـه        » فطـر «شود (ربوبیت). مفھوم روزي داده مي

ھا توجه نکرده و در غفلت به است؛ ھرچند بیشتر انسان» دین قیّم«تغییرپذیر نیست، بلکه ھمان 
 ـ« است:» فطرة االله«برند. این نوع خلقت، ھمان سر مي ا فِطـْرَةَ االلهِ الَّتـي   فَأقِمْ وجَھْكََ للِدیّنِ حنَیفً

: ۳۰(الـروم/  » فَطَرَ الناّسَ علَیَھْا لا تبَْدیلَ لِخلَقَْ االلهِ ذلكَِ الدیّنُ الْقیَِّمُ وَ لکِنَّ أکثَْرَ الناّسِ لایَعلَْمـُونَ 
۳۰(
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چکیده
میان متغیرھای بسامد و طول واژه از جمله قوانینی اسـت کـه جـورج کینگزلـی زیـف آن را      ۀرابط

شتر باشد، بسامد کاربرد آن در متن کمتر اسـت. در  کشف کرد که بر اساس آن، ھرچه طول یک کلمه بی
پژوھش حاضر سعی داریم تا این قانون را که تاکنون بر روی زبان عربی قرآن بررسی نشـده اسـت، بـا    

ھای مدنی و مکی احزاب و غافر بررسی کنیم. نتایج حاصل نشان تمرکز بر روی واژگان اسمی در سوره
واج داشـته باشـند، بسامدشـان در    ٣طبق آن واژگانی که کمتر از دھد که استثنای قانون زیف که برمی

، ٧، ٦، ٣کند. ھر دو سوره در مورد کلمـات  ھای احزاب و غافر صدق می، در سورهمتن نیز کمتر است
ھا در سه مورد قـانون زیـف را   این سورهکنند. اما واجی از قانون زیف تبعیت می١٣و ١٢، ١١، ١٠، ٩

ھـا  ھای احـزاب و غـافر مشـاھده شـد کـه در آن     مورد نقض این قانون، در سورهکنند. اولیننقض می
واجی بسامد وقوع زیادی داشتند که از دلایل آن نیز تکرار واژگـان  ٣واجی نسبت به کلمات ٤کلمات 
غـافر اسـت.   ۀدر سـور »یـوم «و » ربّ«احـزاب و  ۀدر سور» شیَء«و » کُلّ«، »ایُّ«واجی مانند ٤اسمی 

واجی بلکـه  ٣واجی و ٤تنھا نسبت به کلمات واجی نه٥رد نقض قانون، بسامد زیاد کلمات دومین مو
واجی ٥ھای احزاب و غافر است. از دلایل فراوانی زیاد کلمات در مقایسه با طول کل کلمات در سوره

ین بـودن قـرآن   آھنگ ـو نیز ») نبیّ«و » رسول«، »االله«ۀتوان به تکرار زیاد این کلمات (مانند لفظ جلالمی
واجی است که این واژگان ٨غافر در مورد کلمات ۀسومین مورد نقض قانون زیف در سوراشاره کرد. 

توان به واج می٨واجی بسامد بیشتری دارند که از دلایل بسامد زیاد کلماتی با طول ٧نسبت به کلمات 
.اشاره نمود» صادقینَ«و » کافرینَ«، »مؤمنات«تکرار اسامی واژگان 

غافر.ۀاحزاب، سورۀقانون زیف، بسامد، طول کلمه، زبان عربی قرآن، سور: هاکلیدواژه

.21/11/1392؛ تاریخ تصویب نهایی: 26/03/1392خ وصول:ی*. تار
. نویشنده مسئول1
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مقدمه-1

وارد تعامل شدن علوم با یکدیگر را فـراھم  ۀای از مفاھیم در برخی از علوم زمینوجود پاره
بـدان  کـه پـرداختن  شناسی است که به دلیـل ایـن  این مفاھیم در زبانۀاز جمل» بسامد«کنند. می

بایسـت از  شناسی بـرای بررسـی آن مـی   زبانۀمستلزم انجام کارھای آماری است، محققان حوز
علوم ریاضی و آمار بھره برند. بسامد متنی عبارت است از تعداد دفعاتی که یک کلمـه در یـک   

یابد. زبانی وقوع میۀپیکر
تاد دانشـگاه  آمریکـایی و اس ـ ۀشـناس برجسـت  ) زبـان ١٩٠٢-١٩٥٠(١جورج کینگزلی زیف

ایـن متغیـر بـا سـایر     ۀتوجه کرد و به بررسی رابط ـ» بسامد«ھاروارد از افرادی بود که به مفھوم 
ھای آماری مھمی را در زبان بررسی کـرد،  مندیپرداخت. او که قاعده» طول واژه«متغیرھا مانند 

ای که زیـف  هشناسی را از دیدگاه علمی مورد واکاوی قرار دھد. حوززبانۀتلاش کرد که حوز
). Powers, 1998: 151شناسـی کمـّی بـود (   پیشتاز آن در کشف قوانین تجربـی بـود، زبـان   

گذاری شد؛ یعنی قـانون زیـف. بـه    کاوش او منجر به کشف قانونی مشھور شد که به نام او نام
معکوسـی (نـه ضـرورتاً    ۀکلمات بر این اسـت کـه رابط ـ  ۀاعتقاد وی در مجموع، گرایش انداز

ھـای  ). زیـف بـا اسـتفاده از داده   Zipf, 1935: 25ھا داشته باشند (با شمار وقوع آنمتناسب) 
میان بسامد وقوع کلمـه و  ۀ) رابط١٨٩٧-٩٨(٢زبان آلمانی؛ یعنی فرھنگ لغت بسامدی کدینگ

). قانون زیف یک قـانون  Stratuss  et al., 2007: 277طول کلمه را مورد بررسی قرار داد (
دارد که طول کلمه بسیار مـرتبط  برد. زیف در این قانون بیان میمار بھره میتجربی است که از آ

با بسامد نسبی کاربردش است؛ بدین صورت که ھرچه بسامد یک کلمه بیشتر باشد، طول کلمه 
ھایی متناسب است که به صـورت کلمـات   رسد که قانون زیف با دادهتر است. به نظر میکوتاه

:Sigurd  et al., 2007پربسـامدتر از کلمـات طـولانی ھسـتند. (    کوتاھی ھستند که عموماً 
کوشـی یافـت. زیـف دلیـل     توان در اصل کـم ). وجود رابطه میان بسامد و طول کلمه را می37

رفتـار انسـان   کوشی دانست. او در کتاب پربسامد بودن کلمات کوتاه را به دلیل وجود قانون کم
گـذاری  کوشـی نـام  انسانی را که او آن را اصل کم) اصل کلی رفتار ١٩٤٩(٣و اصل کم کوشی

کوشـی زیربنـای تمـام رفتارھـای انسـان از جملـه       کرد، کشف کرد. بنا به اظھار زیف اصل کم
ھای بشری چنین در نظـر گرفـت کـه گوینـده و     زبانۀارتباط زبانی است. وی از طریق مشاھد

1 George Kingsley Zipf

2 Kaeding

3 Human Behaviour and the Principle of Least Effort
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دھـد تـا کمتـرین    ه تـرجیح مـی  کنند؛ یعنی گوینـد شنونده برای کم کردن تلاششان مدیریت می

واژگان و حتی جملات را بدون علائم نگارشی برای کاستن تلاشش اسـتفاده کنـد. در حالیکـه    
شنونده انتظار دارد تا گوینده شفاف سخن بگوید و کلمات متفاوت بیشتری را به کار بـرد و آن  

معنـادار دو متغیـر   ۀط ـ). در مـورد راب ,Xiao:342008ھای زبانی کافی بیان کند (را با نشانه
شود؛ بدین صورت که کلماتی که بسـامد  کوشی مشاھده میبسامد و طول کلمه وجود قانون کم
شوند که این خود موجـب رعایـت اصـل اقتصـاد در     تر میبیشتری دارند، به لحاظ آوایی کوتاه

شود.  زبان می
ر چـه کـه بـر طـول     شـود و ھ ـ اش سنجیده میدھندهھای تشکیلطول ھر واژه با تعداد واج

شود. قانون زیـف  کاسته می١ھا در متن یا بافت زبانیشود، از بسامد ظھور آنواژگان افزوده می
٣شود. بدین مفھوم کـه واژگـانی کـه کمتـر از     واج نمی٣استثناء دارد و شامل واژگان کمتر از 

واج با ٣گان کمتر از واج داشته باشند، بسامدشان در متن نیز کمتر است. بنابراین میان طول واژ
ای مستقیم وجود دارد. بسامدشان رابطه

ھا بررسـی شـده اسـت؛ امـا     بین بسامد و طول واژه) بر روی برخی زبانۀقانون زیف (رابط
حاضر قصد ۀتاکنون پژوھشی بر روی زبان عربی قرآن صورت نگرفته است. از این رو در مقال

احزاب و غافر که بـه ترتیـب مـدنی و    ۀکیه بر دو سورداریم تا این قانون را بر روی قرآن، با ت
ھا ھستیم این است کـه  مکی ھستند، بررسی کنیم. سؤالاتی که در این تحقیق در پی پاسخ بدان

ھای مورد بررسـی،  کند؟ در صورت نقض این قانون در سورهآیا قرآن از قانون زیف تبعیت می
چه عواملی تأثیرگذارند؟ 

پژوهشۀپیشین-2
شـود، امـا بـه نظـر     نام زیف در کنار آن مشـاھده مـی  » بسامد«ند به ھنگام ذکر مفھوم ھرچ

ابویوسـف  «تر از او) دانشمندی عـرب بـه نـام    ھا پیش از زیف (اگرچه ابتداییرسد که سالمی
ھای علمی پی ) به اھمیت بسامد و تأثیر آن در بررسی٨٧٣-٨٠٠» (یعقوب ابن اسحاق الکندی

دان و فیلسوف قرن نھـم ھجـری قمـری اسـت، در     مناھم، الکندی که ریاضی-بِنۀبرد. به گفت
شاید اولین اثری بوده ٢شدهھای رمزنویسیرمزگشایی پیامۀای دربارنوشتهدستاثرش با عنوان

1 Co-text

2 A Manuscript on Deciphering Cryptographic Messages
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است که در آن در این مورد بحث شده است که چگونه محتوای یک پیام به رمز درآورده شـده  

در متنی رمزی آشکار شود. امروزه این فـن بـا عنـوان    ١د حروفتواند از طریق تحلیل بساممی
).  Ben-Menahem, 2009: 531-2شود (تحلیل بسامدی شناخته می

بسـامد کلمـات بیـان کـرد. از آن پـس در      ۀکلیتـی را دربـار  ٢، جان اسـتوپ ١٩١٦در سال 
انجـام  ھایی را بر روی شمارش واژگـان زیف و دانشجویانش بررسی١٩٣٠و ١٩٢٠ھای سال

٣شـناختی زبـان  روانشناسی زیستدر کتاب ١٩٣٥دادند. ھمانطور که اشاره شد، زیف در سال 

معکوس دارد.  ۀبیان کرد که طول واژه با بسامد نسبی آن رابط
) در پژوھشی نتایج حاصل از یک مطالعه بـرای درک اعتبـار قـانون    ١٩٩٨و دیگران (٤سن

٥ایاربردش را در ادبیـات علـوم اطلاعـات و کتابخانـه    زیف در ارتباط با طول کلمه و بسامد ک

موارد امـا بـا   ۀمختلف در قانون زیف در ھمۀنمون٦دست آمده از تحلیل اند. نتایج بهارائه داده
ترین استثنا در مورد کلمات یک حرفی است.کند و مھمانحرافات جزئی تبعیت می

وی ۀمد آن توجه کرده است. بـه عقیـد  میان طول واژه و بساۀ) نیز به رابط٢٠٠٢ھسپلمت (
تأثیر بسامد بر سـاختِ واژه  ۀتر باشد، بسامد کاربرد آن بیشتر است. او رابطای کوتاهھر چه واژه

).  Haspelmath, 2002: 243را بررسی کرده است. (
یابد. ) بر این نظر است که تولید واژگان پربسامد به صورت خودکار وقوع می٢٠٠٢بایبی (

تر گسستن واژه مشکلقاد وی تولید واژگان پربسامد از تولید واژگان کم بسامد برای ازھمبه اعت
تـر از واژگـان   سـخت theاست. به بیان دیگر، گسستن واژگانی پربسامد مثـل حـرف تعریـف    

). Bybee, 2002: 86-95بسامد در یک بافت است (کم
را در زبان فارسـی بررسـی   ) قانون زیف١٣٨٩در پژوھشی شریفی و ضیایی قوچان عتیق (

ھا دو متن تاریخی قدیمی (تاریخ بیھقی) و معاصر (اترک نامه) را برای ایـن بررسـی   کردند. آن
معکوسی را بین بسـامد و طـول   ۀبرگزیدند و به این نتیجه دست یافتند که قانون زیف که رابط

گیـرد، در زبـان   در بـر مـی  ھای کمتر از سه واج را دھد و نیز استثنای آن که واژهکلمه نشان می
فارسی نیز مصداق دارد. 

1 characters

2 Job Stoup

3 Psychobiology of language

4 Sen

5 library and information science literature
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شناسی پژوهشروش-3

ھـای احـزاب و   شود: دلایل انتخـاب سـوره  این موارد توضیح داده میۀدر این بخش دربار
ھـای یادشـده، مقصـود از    اسم در این سورهۀغافر برای بررسی قانون زیف، دلیل انتخاب مقول

ھا به لحاظ اعِراب و فرمولی کـه براسـاس آن   در این سورهھا واژه، چگونگی درنظرگرفتن واژه
اند. ھای اسم بررسی شدهبسامد واژه

مکی و مدنی انتخاب شوند که ۀدر بررسی قانون زیف در قرآن سعی شده است تا دو سور
ھا زیاد نباشـد. در  ھا به لحاظ تعداد کلمات آنواژه داشته باشند و تفاوت سوره١٠٠٠بیشتر از 

١٣٠٧ای مدنی اسـت کـه   احزاب سورهۀھای احزاب و غافر انتخاب شدند. سور، سورهنھایت
کلمـه دارد (ھمـان،   ١٢٢٨ای مکی است که غافر سورهۀ) و سور٣٣واژه دارد (سالم و وفائی، 

٤٠  .(
ھا وجود دارند. ھستند که در زبان١اسم، فعل، صفت، قید و حروف اضافه از اجزای کلامی

. دلیـل اول، حجـم زیـاد انـواع     ٢شـود اسـم بررسـی مـی   ۀه دلایلی صرفاً مقولدر این پژوھش، ب
مقولات کلمات در زبان عربی و ممانعت از گستردگی تحقیق است. دلیل دیگر ایـن اسـت کـه    

شمول و تنوع بیشتری نسبت به سایر اجزای کـلام  ۀاسم در زبان عربی از مقولاتی است که دامن
ی که ذاتاً معنی داشـته باشـد و آن معنـی نزدیـک بـه یکـی از       ادارد. اسم عبارت است از کلمه

). اسامی در زبـان عربـی عبارتنـد از: اسـم     ٥٣ھای گذشته، حال و آینده نباشد (الشرتونی، زمان
ھای مبالغه، اسم زمان، اسم مکـان و اسـم   فاعل، اسم مفعول، صفت مشبھه، افَعلِ تفضیل، صیغه

، اسم علم، اسم اشاره، اسم موصول، اسـم شـرط، اسـم    آلت که اسامی مشتق ھستند. اسم ثلاثی
استفھام، مصدر (مجرد، مزید و میمی)، ضمایر (منفصل و متصـل) و اعـداد. برخـی اسـامی یـا      
مذکرند و یا مؤنث. برخی اسامی یا مفردند یا مثنی و یـا جمـع (مـذکر سـالم، مؤنـث سـالم و       

ھـای  اسم در سورهۀخیص درست مقولمُکسََّر). لازم است ذکر شود که در این تحقیق برای تش
مبنا قرار داده شده است. کلمه االله العلیا؛ ترجمه، تجزیه و ترکیب کلام االله مورد بررسی، کتاب 

شـوند، لازم  اسـم بررسـی مـی   ۀحال که مشخص شد، در این پژوھش تنھا واژگانی با مقول
است تا مقصود خود را از واژه روشن سازیم. 

شـود و خـود   ن تکـواژ اسـت کـه از یـک یـا چنـد واج تشـکیل مـی        یکی از واحدھای زبا

1 .parts of speech

شود، مقصود از آن کلماتی با مقولۀ اسم هستند. ذکر می» کلمه«در این مقاله هرگاه لفظ 2.
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دروندادی برای تشکیل کلمه است. تکواژھا بر دو نوع آزاد و وابسته ھستند. تکواژھای آزاد نیز 
بر دو نوع واژگانی یا قاموسی و دستوری یا نقشی ھستند. تکواژ قاموسـی تکـواژی اسـت کـه     

صـورت  توانـد بـه  بدون ھمراھی تکواژھای دیگر مـی تنھایی و معنای مستقل واژگانی دارد و به
ھا و قیدھا (رأس، قَوم، ذَھـَبَ و کـریم).   کار رود؛ مانند اسامی، صفات، فعلمستقل بهۀیک واژ

کـار رود، امـا نقـش یـا     تواند بهتکواژ دستوری یا نقشی تکواژی است که ھرچند به تنھایی می
مانند ضمایر منفصل، اسامی موصـول، اسـامی   دھد؛ دستوری خاصی را در جمله نشان میۀرابط

شرط، اسامی استفھام و اسامی اشاره در زبان عربی (ھُم، الّذی، ماَ، مَن، ھذا). تکواژھای وابسته 
ھا ھمراه کار روند و لازم است به یک یا چند تکواژ دیگر بچسبند و با آنتوانند بهتنھایی نمیبه

و تصریفی ھسـتند. ماننـد ضـمایر متصـل تُ، کـُم، کـه       شوند. این تکواژھا بر دو نوع اشتقاقی
کنند؛ تکواژھای تصریفی ھستند. تکواژھای وابسته غالباً نقشی ھستند و در دستور نقش ایفا می

بنابراین بیشتر در مقولات واژگانی مانند اسم حضور دارند. بر طبق قانون کیوسام کلمات نقشی 
تند. لذا ازآنجایی که برطبق قـانون زیـف روشـن اسـت     آزاد و وابسته، غالباً دو یا سه واجی ھس

کلماتی که طول کمتری دارند، بسامد بیشتری دارند، در پژوھش حاضر قانون کیوسام کـه از آن  
تنھا اسامی بسـیط (تکواژھـای واژگـانی یـا     ۀایم و قانون زیف را درباریاد شد را در نظر داشته

ایـم و  مـذکر و مؤنـث سـالم) بررسـی کـرده     قاموسی مستقل) و غیربسیط (اسامی مثنی و جمع
کلمات نقشی در این بررسی لحاظ نشده اند. 

ھـا  از آنجایی که قانون زیف بر واحد زبانی واژه تأکید دارد و لازم است تا در بررسی سوره
ھر کلمـه، کلمـات معـرب را    ۀدھندھای تشکیلاین تأکید لحاظ شود، برای شمارش تعداد واج

انـد؛ زیـرا در زبـان عربـی     شود درنظرگرفته شدهدر پایان این واژگان ظاھر میبدون اعِرابی که 
شـود،  واژگان به خودی خود اعِراب پایان واژه ندارند و اعِرابـی کـه در پایـان واژه ظـاھر مـی     

ھای احزاب و غـافر کلمـاتی   نقش دستوری آن کلمه در سطح جمله است. در سورهۀدھندنشان
ھا بررسی شدند و در نھایت بسـامد آنھـا بـر اسـاس فرمـول      عداد واجاسم، بر اساس تۀبا مقول

تعداد کـل  N=تعداد واجھا و =nبسامد ، F =محاسبه شد که در آن  = F× ١٠٠ریاضی  
واژگان متن است.

هاي زبان عربیواج-4
لودویـک  ھای سامی است. نخستین بـار، آگوسـت   زبانۀزبان عربی یکی از اعضای خانواد



29و غافر قرآناحزاب یھادر سورهفیقانون زیبررس1394بهار و تابستان
ھا اطلاق کرد. این نام، منسوب به سام پسر نوح است کـه  را به این زبان» سامی«اشلوزر، عنوان 

النھرین تا عربستان و مدیترانه تا فرات از فرزندان اشلوزر بر این اعتقاد است که اقوام ساکن بین
).  ٣٣سام ھستند (عبدالتواب، 

شـود.  اش سـنجیده مـی  اجھای تشکیل دھندهھمانطور که گفته شد، طول ھر واژه با تعداد و
شـود.  واج کوچکترین واحد آوایی زبان است که معنـا نـدارد؛ امـا موجـب تمـایز معنـایی مـی       

ھا ھسـتند. در جـداول   ھا و واکهواجھای زبان عربی ھمچون ھر زبان بشری بر دو نوع ھمخوان
ذکر شـده  ١)IPAبین المللی (زیر ھر ھمخوان و واکه ھمزمان با الفبای عربی و الفبای آوانگار 

است:
صورت 

الفبایی
صـورت 

IPA
صــــورت 

الفبایی
صورت

IPA
صــــورت 

الفبایی
صورت

IPA
صــــورت 

الفبایی
صورت

IPA

ط/ð/ذ/b/ب
ˠ

/t/
/l/ل

/m/م/ɣð/ظ/r/ر/t/ت

/n/ن/ʕ/ع/z/ز/ϴ/ث
ʝ/ج /w/و//ʁغ/s/س/
/h/ه/f/ف/ç/ش/ħ/ح

ص/x/خ
ˠ

/s/ق/q/ی/j/

ض/d/د

ˠ
/ɬ/

/?/ء/k/ک

)٧٦: ١٣٩٠ھای زبان عربی، برگرفته از (سعیدی، ھمخوان- ١جدول 

1 .International Phonetic Alphabet
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IPAصورت صورت الفباییIPAصورت صورت الفبایی

-َæآa:
-ِeایi
-ُoاوu

ھای زبان عربیواکه- ٢جدول 

ها تجزیه و تحلیل سوره-5
شود تـا  ھای احزاب و غافر بررسی میدر دو قسمت، قانون زیف را در سورهدر این بخش 

بدین طریق به سؤالات تحقیق پاسخ داده شود.
احزاب ۀبررسی سور١-٥

آیـه دارد. تعـداد   ٧٣قرآن است که در مدینـه نـازل شـده و    ۀاین سوره سی و سومین سور
) بـه  ٢٦تـا  ٩این سـوره (آیـات   عدد است. به دلیل اینکه در بخش مھمی از١٣٠٧کلمات آن 

بـرای آن انتخـاب شـده اسـت. جنـگ      » احزاب«ماجرای جنگ احزاب پرداخته شده است؛ نام 
احزاب در سال پنجم ھجرت در یثرب (مدینه) روی داد که سومین نبـرد پیـامبر (ص) بـا بـت     

پرستان مکه بود. 
تمـاعی آمـوختن بـه    ارث، آداب اجۀمضامین اصلی این سـوره عبارتنـد از: مبـاحثی دربـار    

ھمسران پیامبر (ص)، داستان زید که ھمسرش را طلاق داده و سـپس پیـامبر (ص) بـا ھمسـر     
ھـا  او ازدواج کرده است، حکم حجاب برای زنان، نام بردن زنانی کـه ازدواج بـا آن  ۀطلاق یافت

تطھیر در پاک شمردن سـاحت اھـل بیـت پیـامبر (ص)     ۀبرای پیامبر (ص) حلال بوده است. آی
.)٢٤٩) نیز در این سوره است (خرمشاھی، ٧٢ۀامانت (آیۀ) و آی٣٣ۀ(آی

مدنی احزاب نتایج ۀمیان بسامد و طول واژه بر روی اسامی موجود در سورۀبا بررسی رابط
:٢شودزیر حاصل شد که در جدول زیر ارائه می

مثالدرصد بسامدبسامدتعداد واجھا

٢٨٦١٢/٠%
)، اب (اسم إذ (اسم زمان و ظرف

جامد)

زاب و غافر در نظر گرفته نشده است.در هر دو سورة اح» بسم االله الرحمن الرحیم«هاي اسامی موجود در در این پژوهش، تعداد واج2
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٣٣٨٩٠٧/٢%
نور (اسم ثلاثی)، خال (اسم 

ثلاثی)، سوء (مصدر)

٤٩٥٢٦٨/٧%
أدنی (اسم تفضیل)، خَوف 

(مصدر)، قَول (مصدر)

٥٣٢٥٨٦٦/٢٤%

االله (اسم علم)، شاھِد (اسم فاعل)، 
حلیما (صفت مشبھه)، مَرضَ 
(مصدر)، اطھر (اسم تفضیل)، 

أزواج (اسم جمع).

٦٤١١٣٦/٣%

اخَوَات (اسم جمع)، زِلزال 
(مصدر)، یثرب (اسم علم)، 

تسلیما (مصدر)، بُھتانا (مصدر)، 
معروفا (اسم مفعول).

٧٢٦٩٨٩/١%
صادقِات (اسم فاعل، جمع مؤنث 

سالم)، جلاَبیب (اسم جمع)، 
ابراھیم (اسم علم).

٨٣٢٤٤٨/٢%
کافرینَ (اسم فاعل، جمع مذکر 

اسم مثنی)، تبََرجّ سالم)، ضِعفیَنِ (
(مصدر).

٩٢١٦٠٦/١%
مؤمنینَ (اسم فاعل، جمع مذکر 

سالم)، مُرجفِونَ (اسم فاعل، جمع 
مذکر سالم)

١٠١٠٧٦٥/٠%
منافقینَ (اسم فاعل، جمع مذکر 

سالم)، مَرَّتینَ (اسم مثنی).

١١١٠٧٦/٠
مُعَوِّقیِنَ (اسم فاعل، جمع مذکر 

سالم)

١٢٢١٥٣/٠%
أنِسینَ (اسم فاعل، جمع مذکر مُستَ

سالم)، متُِصَدقّات (اسم فاعل، 
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جمع مؤنث سالم).

١٣١٠٧٦/٠%
متَُصَدِّقیِنَ (اسم فاعل، جمع مذکر 

سالم).
احزابۀبسامد واژگان اسمی در سور- ٣جدول 

احزاب در مـورد کلمـات   ۀشود، قانون زیف در سورھمانطور که در این جدول مشاھده می
ھـای  کند؛ زیرا ھرچه که بـه میـزان تعـداد واج   واجی صدق می١٣و ١٢، ١١، ١٠، ٩، ٧، ٦، ٣

ھا افزایش یافته است، از میزان بسامد وقـوع  کلمات افزوده شده است و به بیانی دیگر، طول آن
احـزاب صـدقیت دارد. بـر    ۀھا در این سوره کم شده است. استثناء قانون زیف نیز در سـور آن

واج داشته باشند، بسامد کاربردی شان نیز در متن کمتـر  ٣اژگانی که کمتر از وطبق این استثناء 
احزاب کمتـر از  ۀواجی در سور٢شود که بسامد وقوع کلمات . در جدول بالا مشاھده میاست

مورد مصداق نـدارد. در ادامـه مـوارد    ٣واجی است. اما قانون زیف در این سوره در ٣کلمات 
کنیم:احزاب را بررسی میۀنقض قانون زیف در سور

ھای بیشتری دارند، بسامد وقـوع کمتـری بایـد داشـته     طبق قانون زیف کلماتی که واج-١
ۀکننـد. زیـرا در سـور   واجی از این قانون تبعیت نمـی ٤باشند. اما بر اساس جدول بالا، کلمات 

بسـامد  واجی بـا اینکـه طـول بیشـتری دارنـد، امـا      ٣واجی نسبت به کلمات ٤احزاب کلمات 
ای معکـوس  زیادتری دارند. حال آنکه در  قانون زیف رابطه میان طول واژه و بسـامد آن رابطـه  

انـد. امـا واژگـانی    بار داشته١واجی بسامد وقوعی به تعداد ٤است. در این سوره تمام کلمات 
اسم ثلاثی اند: ایُّ (بار بوده است و تکرار شده١احزاب بیش از ۀاند که بسامدشان در سوربوده

بار)، ٣بار)، آباء، اوَلی، یوَم ( ھر کدام ٤بار)، قوَل (٦بار)، کلُّ، شَیء ( ھر یک ١٢جامد مبنی، 
بار).٢رَبّ، بَعض، صِدق، موسی، موَت، خوَف، خیَر، احََد، اَدنی، غیَر، ابََدا ( ھر کدام 

احزاب بیشـتر  ۀواجی در سور٥، میزان بسامد و درصد بسامد کلمات ٣بر طبق جدول -٢
٥واجی است کـه بـه لحـاظ طـول کمتـر از کلمـات       ٤از میزان بسامد و درصد بسامد کلمات 

واجی ھستند. حال آنکه بر طبق قانون زیف باید کمتر باشد؛ زیرا، در این قانون طـول کلمـه بـا    
ای معکوس دارد. میزان بسامد آن رابطه

واجـی و  ٤د بیشتری نسبت به کلمات احزاب بسامۀواجی در سور٥از دلایلی که کلمات 
اند دارد، تکرار کلمـاتی  به طور کلی در مقایسه با کل کلمات اسمی که در این سوره به کار رفته

واجی ھسـتند کـه بسـامد وقـوع     ٥توان دانست. در این سوره برخی کلمات واج می٥با طول 



33و غافر قرآناحزاب یھادر سورهفیقانون زیبررس1394بهار و تابستان
به ترتیب » نبیّ«و » رسول«، »هللا«بیشتری نسبت به برخی کلمات اسم دیگر دارند که عبارتند از: 

به کار رفته اسـت. بـه   » االله«ۀآیات، لفظ جلال%٦٧بار تکرار. در این سوره در ١٥و ١٤، ٨٩با 
، ٢٠، ١٦، ١٥، ١٤، ١٣، ١١، ١٠، ٨، ٧این سوره به استثناء آیه ھای ۀآی٧٣ۀبیان دقیقتر، در ھم

 ـ  ١حداقل ٧٢و ٦٨، ٦٧، ٦٥، ٦١، ٦٠، ٥٨، ٤٩، ٤٥-٤٢، ٣٢، ٢٨، ٢٦ » االله«ۀبـار لفـظ جلال
ذکر شده است.

توان در علـت بسـامد بـالای    رسد میآھنگین بودن قرآن دومین موردی است که به نظر می
احزاب برشمرد. آھنگین بودن قرآن که خود دلیلـی بـر اعجـاز بیـانی     ۀواجی در سور٥واژگان 

قرآن و یکی از انواع اعجاز بیانی است، موجب شد که از ھمان روزھای نخسـت نـزول قـرآن،    
عرب زبانان که قومی سخنور و سخندان بودند اقرار کنند کـه قـرآن از توانـایی بشـری خـارج      

ضحی آھنگین ھستند:ۀاست. به عنوان مثال کلمات پایانی سور
خیَْرٌ لـَکَ مـِنَ   ۀوَلَلآخِرَ﴾٣﴿قلََیماَ وَدَّعکََ ربَُّکَ وَماَ ﴾٢﴿سَجَیواَللَّیلِْ إِذاَ ﴾١﴿ضُّحَیواَل
 ـ ﴾٥﴿تَرضَْیوَلسَوَْفَ یُعْطیِکَ ربَُّکَ فَ﴾٤﴿الأولَی ووَجَـَدکََ ضـَالا   ﴾٦﴿آوىَأَلَمْ یَجِدکَْ یتَیِمـًا فَ

﴾٨﴿أغَنَْیکَ عاَئِلا فَووَجََدَ﴾٧﴿ھَدىَفَ
توان در کاربرد برخـی از کلمـات   احزاب نیز حفظ آھنگین بودن کلام وحی را میۀدر سور

ھـا  احزاب در پایـان آیـه  ۀھا درنظر گرفت. غالب اسامی که در سورواج، در پایان آیه٥با طول 
تای آنھـا  ٢٧تا است که ٧٤ھا اند، صفات مشبھه (اسامی مشتق) ھستند که تعداد آنقرار گرفته

لازم بـه ذکـر   ». حکیماً، خبیراً، وکیلاًً، رحیماً، لطیفاً، خبیراً، قـدیراً «صفات پرودگار ھستند مانند 
ضـحی  ۀای که از سـور واجی در قسمت پایانی آیه ھا ھمچون نمونه٥است که وجود واژگان 

راین آھنگی ملموس و آشکار شوند و بنابھای آوایی مشابھی ختم نمیذکر شد ھر چند به پایانه
تـوان گفـت   ندارند، اما اکثریت قریب به اتفاق این صفات وزنی یکسان دارند؛ به طوری که می

احـزاب)  ۀھا برای حفظ بخشی از آھنگین بودن قرآن (با تکیـه بـر سـور   وجود آنھا در پایان آیه
وزن صـفات مشـبھه   اسـت کـه   » فَعیـل «واجیِ پایان آیه ھا، وزن ٥است. بیشترین وزن کلمات 

قَریباً، شـَھیداً،  «ھا بر وزن فَعیل ھستند، مانند تای آن٤٨صفت مشبھه، ٧٤طوری که از است؛ به
اند نیز بر ایـن  که در پایان آمده١و ٢با فراوانی به ترتیب » سبیل و فَریقاً«اسامی ». حلَیماً، کبَیراً
وزن ھستند.

اند دارای این اوزان ھستند: مبُیناً، مھُیناً و منیراً بـر  تهھا به کار رفدیگر اسامی که در پایان آیه
١کـه ھریـک   » مفعـول «؛ مفعولاً و مسـئولاً بـر وزن   ١و١، ٢با فراوانی به ترتیب » مُفعلِ«وزن 



94شمارةعلوم قرآن و حدیث                     - مطالعات اسلامی34
؛ رسَـول و جھَـولاً بـر    ١، ھر کدام با فراوانـی  »فُعول«بسامد وقوع دارند؛ ظنُوناً و غُروراً بر وزن 

بار به کار رفته است.  ١که » فِعال«بسامد کاربرد دارند؛ فِراراً بر وزن ١کدام که ھر » فَعول«وزن 
واجی نسبت به کلمات ٨احزاب کلمات ۀدھد، در سورنشان می٣ھمانطور که جدول -٣

واجی بسامد و درصد بسامد بیشتری دارند؛ در صورتیکه باید کمتر باشند؛ زیرا در این قانون ٧
واجـی بـه اسـتثنای    ٨کلمات ۀای معکوس دارد. در این سوره ھمآن رابطهبسامد کلمه با طول 

اند. کلماتی که بسامد کـاربردی  بار داشته١آیند، بسامد وقوعی به تعداد کلماتی که در ادامه می
بـار)، ضـِعفیَنِ،    ٣بـار)، صـادقینَ (  ٤بار)، کـافرینَ ( ٤بار دارند عبارتند از: مؤمنات (١بیش از 

بار).٢ئکه (مؤمنه و ملا
غافر ۀبررسی سور٢-٥

آیه دارد و در مکـه نـازل شـده    ٨٥قرآن است که ۀکلمه، چھلمین سور١٢٢٨این سوره با 
ۀیعنـی بخشـند  » غافرالـذنب «سوم این سوره گرفته شده که خداونـد را  ۀاز آی» غافر«است. نام 

دی کـه در دسـتگاه فرعـون    است؛ به دلیل فر» مؤمن«کند. نام دیگر این سوره گناھان معرفی می
). ٣٣تـا  ٢٨کرد تا بتواند به حضرت موسی (ع) کمک کند (آیات بود و ایمان خود را پنھان می

سـوره  سوم، خداوند ذی الطوَل نامیده شـده اسـت.   ۀ؛ زیرا در آیطوَل استنام دیگر این سوره، 
شـروع  » حـم «با است. حوامیم ھفت سوره از قرآن ھستند که» حوامیم«مؤمن نخستین سوره از 

اند.  ھاى مکی ھستند. این ھفت سوره در قرآن پشت سر ھم قرار گرفتهشوند و ھمه از سورهمی
ای در این سوره از برخی از صفات پروردگار و نیایش فرشتگان حامل عرش الھـی، وشـمه  

از داستان حضرت موسی (ع) و فرعون و ھامان و نیـز داسـتان مـؤمن آل فرعـون و عـذاب او      
).٢٥٢نی گفته شده است (خرمشاھی، سخنا

مکـی غـافر نتـایج    ۀمیان بسامد و طول واژه بر روی اسامی موجود در سورۀبا بررسی رابط
زیر حاصل شد که در جدول زیر قابل دسترسی است:

تعداد واجھای 
اسم)ۀکلمات (مقول

مثالدرصد فراوانیفراوانی

٢١٠٨١٤/٠%
- ذی، ذو (اسماء

خمسه)،  آل (اسم)

نوح (اسم علم)، أمر %٣٤٣٥٠١/٣
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(مصدر)، نار (اسم 

ثلاثی)

٤١٥٧٧٨٥/١٢%

موسی (اسم علم)، 
کیَد، ایمان (مصدر)، 
ربّ (صفت مشبھه)، 

یوم (اسم ثلاثی 
مجرد)

٥٣١٥٦٥١/٢٥%

ضَلال، فَساد، حساب 
(مصدر)، ثَمود (اسم 
علم)، رسول (صفت 

مشبھه).

٦٣٣٦٨٧/٢%
مُسرف (اسم فاعل)، 

لطان (مصدر)، جباّر سُ
(اسم مبالغه)

٧٢٨٢٨٠/٢%
صالحاتِ (اسم 

فاعل)، حنَاجِر (جمع 
مکسر)

٨٢٦١١٧/٢%
کاظمینَ، ظالمینَ، 

کافِرینَ (اسم فاعل)، 
(مصدر میمی)ۀمعذرَِ

٩٨٦٥١/٠%
مخُلصینَ (اسم فاعل)، 

اثنتَیَنِ (عدد)
متُکَبَّر (اسم فاعل)%١٠٢١٦٢/٠

١١
لمات در این سوره ک

واجی وجود ١١
نداشت.

 ----

----- در این سوره کلمات ١٢
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واجی وجود ١٢

نداشت.
متُکَبَِّریِنَ (اسم فاعل)%١٣١٠٨١/٠

غافرۀبسامد واژگان اسمی در سور- ٤جدول 
، ٣غافر در مـورد کلمـات   ۀشود، قانون زیف در سورھمانطورکه در این جدول مشاھده می

ھـای کلمـات   کند؛ زیرا ھرچه که بـه میـزان تعـداد واج   واجی صدق می١٣و ١٠، ٩، ٨، ٧، ٦
اضافه شده است و به بیانی دیگر، طول آنھا افزایش یافته است، از میزان بسـامد آنھـا کـم شـده     

واژگـانی کـه   شود. بر اساس این استثناء غافر نیز مشاھده میۀاست. استثناء قانون زیف در سور
) بسـامد  ٤. برطبق جدول (ند، بسامد وقوعشان در متن کمتر استواج باش٣متشکل از کمتر از 

واجی است. اما قانون زیـف در ایـن   ٣احزاب کمتر از کلمات ۀواجی در سور٢وقوع کلمات 
غـافر را بررسـی   ۀمورد مصداق ندارد. در ادامه، موارد نقض قانون زیـف در سـور  ٣سوره در 

کنیم.  می
شـود. در  واجی مشاھده می٤نون زیف در مورد کلمات غافر عدم تبعیت از قاۀدر سور-١

واجی دارند، اما بسامد زیادتری ٣این سوره این کلمات با اینکه طول بیشتری نسبت به کلمات 
ای معکـوس  دارند. حال آنکه مطابق قانون زیف میان طول واژگان و بسامد کـاربرد آنھـا رابطـه   

بـار داشـته انـد. امـا     ١بسامد وقوعی به تعداد واجی٤برقرار است. در این سوره تمام کلمات 
انـد: ربّ  بار بوده اسـت و تکـرار شـده   ١غافر بیش از ۀاند که بسامدشان در سورواژگانی بوده

٥ھریک بار)، موسی، شیء ( ھرکـدام  ٧بار)، کلُّ، حقّ (٨بار)، قوَم، آیات (١٥بار)، یوَم (١٩(
بار)، وحَد، عـَرش،  ٣یمان، بَأس، مثِل، بَعد، حَمد (ھریک بار)، مَقت، ا٤بار)، عنِد، قبَل (ھریک 

بار).٢خلَق، وعَد، علِم، ھُدی، کیَد، ظلُم، آثار، ذَنب (ھرکدام 
غـافر بیشـتر از   ۀواجی در سور٥، میزان بسامد و درصد بسامد کلمات ٤برطبق جدول -٢

نون زیـف بایـد کمتـر    واجی است. حال آنکه بر طبق قـا ٤میزان بسامد و درصد بسامد کلمات 
ای معکوس دارد. باشد؛ زیرا در این قانون طول کلمه با میزان بسامد آن رابطه

غـافر بسـامد وقـوع بیشـتری نسـبت بـه       ۀواجی در سـور ٥احزاب کلمات ۀھمچون سور
انـد دارنـد. از دلایلـی کـه در     واجی و کل کلمات اسمی که در این سوره به کار رفته٤کلمات 

ۀھا است. در این سوره کلم ـتوان در نظر گرفت، تکرار آنواج می٥اسامی با طول فراوانی زیاد 
از آیات ایـن  %٤٢عدد بسامد بیشتری نسبت به برخی اسامی دیگر دارد. در ٥١با فراوانی » االله«



37و غافر قرآناحزاب یھادر سورهفیقانون زیبررس1394بهار و تابستان
، رسُـُل (جمـع   »االله«آیه) حداقل یک بار این لفظ جلالـه ذکـر شـده اسـت. پـس از      ٣٦سوره (

بـار فراوانـی، اشـدّ    ٥راوانی، سبیل (اسم جامد) و لماّ (ظرف زمان) ھریک بـا  بار ف٦مکسر) با 
بـار  ٤(اسم تفضیل)، اکثر (اسم تفضیل)، عَذاب (مصدر) و صـُدور (جمـع مکسـر) ھریـک بـا      

اند. فراوانی بسامد کاربرد داشته
دن بـو تـوان آھنگـین  واجی را مـی ٥احزاب از دیگر دلایل بسامد زیاد کلمات ۀھمانند سور

اند. مصـادر  ھا آمدهواج، در پایان آیه٥کلام وحی دانست. به این دلیل برخی از کلمات با طول 
اند. این مصـادر و  ھا آمدهغافر در پایان آیهۀای ھستند که در سورتا غالب اسامی١٩با فراوانی 

ارنـد بلکـه بـر    ھـای آوایـی مشـابھی ند   ھا، پایانهواجی به کار رفته در پایان  آیه٥دیگر اسامی 
-اوزانی یکسان ھستند که به نظر می رسد وجود این اوزان مشابه خود بخشی از لحاظ آھنگین

ھا ھسـتند عبارتنـد از: فِعـال    غافر) است. اوزانی که مصادر بر آنۀبودن قرآن (با تمرکز بر سور
،افِعـال  »مَصـیر «یل ماننـد  ، فَع»تَلاق، ضَلال، فسَاد، رشَاد«، فَعال مانند »بِلاد، حسِاب، کتِاب«مانند 
». تنُاد«و فُعال مانند » ابِکار«مانند 

اند که به دلیل داشـتن  ھا به کار رفتهواجی دیگری نیز در پایان آیه٥علاوه بر مصادر اسامی 
غـافر مؤثرنـد. ایـن واژگـان در جـدول زیـر ارائـه        ۀاوزانی یکسان در حفظ آھنگین بودن سور

اند:شده
فراوانیوزنکلمه

٣فِعالعبِاد (جمع مکسر)
٢فَعیلبَصیر (صفت مشبھه)

١فَعیلجحَیم (اسم)
١فَعیلحکَیم (صفت مشبھه)
١فَعیلکبیَر (صفت مشبھه)
١فَعیلسبَیل (اسم جامد)

١افَعالاحزاب (جمع مکسر)
١افَعالاسباب (جمع مکسر)
١افَعالاشھاد (جمع مکسر)
١لفِعابِلاد (جمع مکسر)

١فُعولصُدور (جمع مکسر)
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١مُفعلِمبُین (اسم فاعل)
١فاعِلھادٍ (اسم فاعل)

١فَعیلعظیم (صفت مشبھه)
١فَعیلعلَیم (صفت مشبھه)

غافرۀواجی در سور٨بسامد واژگان اسمی - ٧جدول 
واجـی کمتـر اسـت، امـا     ١٣واجی نسبت به کلمات ١٢و ١١با وجود اینکه طول کلمات 

واج) ١٣غافر این کلمات وجود ندارند؛ بلکه کلماتی با طول بیشـتر ( ۀ، در سور٤طابق جدول م
کند؛ زیرا بر اساس این قانون اگر کلمـاتی  اند. این مطلب قانون زیف را نقض نمیکاربرد داشته

ۀبا طول زیاد در متنی به کار رفته باشند، باید بسامدشان کمتر باشد که این مطلب نیـز در سـور  
است.    ١واجی ١٣کند؛ زیرا در این سوره بسامد کلمات غافر صدق می

گیري نتیجه
میان بسـامد و طـول   ۀیکی از قوانینی که جورج کینگزلی زیف آن را کشف کرد قانون رابط

معکـوس وجـود   ۀکلمه است که بر اساس آن میان طول کلمه و میزان بسـامد آن در مـتن رابط ـ  
گیرند و اسـتثناء ھسـتند. در ایـن پـژوھش     واج در این قانون جای نمی٣دارد. کلمات کمتر از 

اسم بررسی شد کـه از  ۀمدنی و مکی احزاب و غافر تنھا بر روی مقولۀقانون زیف در دو سور
این بررسی نتایجی به شرح ذیل حاصل شد:

واجـی  ١٣و ١٢، ١١، ١٠، ٩، ٧، ٦، ٣احزاب در مـورد کلمـات   ۀقانون زیف در سور-١
و ١٠، ٩، ٨، ٧، ٦، ٣غافر در واژگان اسمی در مورد کلمات ۀکند. این قانون در سورق میصد
ھای کلمات افـزوده شـده اسـت، از    کند؛ زیرا ھرچه که به میزان تعداد واجواجی صدق می١٣

ھا کاسته شده است.ھا در این سورهمیزان بسامد وقوع آن
واژگانی که کنند. بر طبق استثناء این قانون میھر دو سوره از استثناء قانون زیف تبعیت-٢

ھای احـزاب  . در سورهواج داشته باشند، بسامد کاربردی شان نیز در متن کمتر است٣کمتر از 
واجی بسامد کمتری دارند. ٢و غافر نیز واژگان اسمی 

ھای احزاب و غافر مشاھده شد این اسـت  یکی از موارد نقض قانون زیف که در سوره-٣
واج است. بـر اسـاس قـانون زیـف     ٣واج بیشتر از کلماتی با طول ٤که بسامد کلماتی با طول 

تکـرار،  ھا در متن نیز کاسته می شـود. شود، از میزان بسامد آنھرچه بر طول واژگان افزوده می
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و » کلُّ«، »ایُّ«ھای مورد بررسی است. واجی در سوره٤ترین دلیل فراوانی زیاد کلمات برجسته

احـزاب  ۀواجـی در سـور  ٤بار فراوانی بیشترین واژگان اسمی ٦و ٦، ١٢به ترتیب با » شَیء«
واجـی در  ٤بار بسـامد بیشـترین واژگـان اسـمی     ١٥و ١٩به ترتیب با » یوَم«و » ربّ«ھستند. 

غافر ھستند. ۀسور
ھـای احـزاب و   واجی، دومین مورد نقض قانون زیـف در سـوره  ٥بسامد زیاد کلمات -٤

واج کمتـر از کلمـاتی   ٥بایست بسامد کلماتی با طول افر است. با اینکه بر طبق این قانون میغ
٣واجـی و  ٤تنھا نسـبت بـه کلمـات    واج باشد، اما میزان بسامد وقوع این کلمات نه٤با طول 

واجی بیشتر بود؛ بلکه در مقایسه با طول کل کلمـات نیـز بیشـتر بـود. از دلایـل فراوانـی زیـاد        
توان به این موارد اشاره کرد:   واجی می٥ت کلما

فراوانـی  ٥١و ٨٩به ترتیـب بـا   » االله«ۀھای مورد بررسی لفظ جلالتکرار: در سورهالف)
ھـای احـزاب و   اند. در سـوره واجی داشته٥بیشترین میزان بسامد را در مقایسه با سایر کلمات 

احـزاب پـس از ایـن    ۀر شده است. در سورذک» االله«ۀآیات کلم%٤٢و %٦٧غافر به ترتیب در 
(صفت مشبھه) بیشترین میزان بسامد وقـوع  » نبیّ«(صفت مشبھه) و » رسول«لفظ جلاله واژگان 

اند.  را داشته
واجی در ٥توان در علت بسامد وقوع زیاد کلمات : این مورد را میآھنگین بودن قرآنب) 

ھـا قـرار   احـزاب در پایـان آیـه   ۀه در سـور غالب اسامی ک ـھای احزاب و غافر ذکر کرد. سوره
ھـا  تـای آن ٢٧تـا اسـت کـه    ٧٤ھـا  اند، صفات مشبھه (اسامی مشتق) ھستند که تعداد آنگرفته

مـورد  ٣تای آنھا بر وزن فَعیل ھستند و ٤٨صفت مشبھه، ٧٤باشند. از این صفات پرودگار می
ھا به کـار  ر اسامی که در پایان آیهدیگباشند.دیگر که صفت مشبھه نیستند نیز بر ھمین وزن می

». فِعال«و » فَعول«، »فُعول«، »مفعول«، »مُفعلِ«اند دارای این اوزان ھستند: رفته
ای ھستند که در پایان تا غالب اسامی١٩مصادر (اسامی جامد) با فراوانی غافر ۀاما در سور

تند از: فِعال، فَعال، فَعیل، فِعال و فُعـال.  ھا ھستند، عباراند. اوزانی که این مصادر بر آنھا آمدهآیه
شوند و آھنگی آشکار ھای آوایی مشابھی ختم نمیاین صفات مشبھه و مصادر ھر چند به پایانه

ھـا بـرای   ھا در پایان آیهتوان گفت وجود آنکه میطوریندارند، اما بر اوزانی یکسان ھستند به
ھا) است. بر این سورهبودن قرآن ( با تکیه حفظ بخشی از آھنگین

٨احزاب این است که در این سـوره کلمـات   ۀسومین مورد نقض قانون زیف در سور-٥
واجی بسامد بیشتری دارند؛ حال آنکه بایـد فراوانـی کمتـری داشـته     ٧واجی نسبت به کلمات 
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اسـت  واجی مؤثر بوده ٨باشند. در این سوره عامل تکرار نیز در زیادبودن بسامد واژگان اسمی 

انـد و  بـار فراوانـی داشـته   ٣و ٤، ٤به ترتیـب   » صادقینَ«و » کافرینَ«، »مؤمنات«به طوری که 
بار بوده است و دیگر واژگان اسـمی  ٢» ملائکه«و » مؤمنِه«، »ضِعفیَنِ«بسامد ھر یک از واژگان 

اند.واجی در این سوره یک بار بسامد داشته٨
واجـی کمتـر اسـت؛ امـا در     ١٣نسبت به کلمات واجی ١٢و ١١با اینکه طول کلمات -٦
واج) کـاربرد داشـته انـد.    ١٣غافر این کلمات وجود ندارند؛ بلکه کلماتی با طول بیشتر (ۀسور

کند؛ زیرا بر اساس این قانون اگر کلماتی با طول بیشـتر در  این مطلب قانون زیف را نقض نمی
ھـای احـزاب و   که این مطلب نیـز در سـوره  متنی به کار رفته باشند، باید بسامدشان کمتر باشد

اسـت  ١و ٢واجی به ترتیب ١٣و ١٢احزاب بسامد کلمات ۀکند؛ زیرا در سورغافر صدق می
است.    ١واجی ١٣غافر بسامد کلمات ۀو در سور

دھد که استثنای قانون زیـف در  ھای احزاب و غافر، نتایج حاصل نشان میاز بررسی سوره
مورد بررسی در غالب مـوارد از ایـن قـانون تبعیـت     ۀکند و دو سوردق میزبان عربی قرآن ص

مورد مؤید این قانون نیستند. اما برای اینکه بتوان حکمی کلـی در مـورد عـدم    ٣کنند و در می
ھای دیگری نیز بررسـی  ھای قرآن) از این قانون داد، می بایست سورهتبعیت قرآن (دیگر سوره
دم تبعیت قرآن از این قانون را یکی از اعجازھای بیانی قرآن دانسـت،  شود. برای اینکه بتوان ع

بایست متون دیگری غیر از قرآن و به بیانی دیگر زبان عربی غیر قرآنـی بررسـی شـود. اگـر     می
قانون زیف بر روی متونی غیر از قرآن بررسی شود و این نتیجه حاصل گردد که این قـانون در  

رسد این قانون بـر روی زبـان   ندارند، می توان گفت که به نظر میاین نوع متون قابلیت اعمال 
عربی قابل اجرا نباشد؛ زیرا زبان عربی به لحاظ رده شناسی ساختواژی، زبانی تصریفی است و 

ھای تحلیلی مانند زبان فارسی بیشتر قابـل کـاربرد   آید که این قانون بر روی زباناین طور برمی
است.   

عربی غیر از قرآن مشخص گردد که این قانون در ایـن متـون صـدقیت    اگر با بررسی متون 
ھا نیز ناکارآمد ھای دیگر قرآن مشخص شود که این قانون بر روی آندارد ولی با بررسی سوره

نکردن قرآن از این قانون را یکـی از اعجازھـای بیـانی ایـن مـتن مقـدس       توان تبعیتاست، می
ھای بشری، زبان عربی است، اما کلام خداوند است زباندانست چراکه ھرچند قرآن به یکی از

ھای بشری به این زبان متفاوت است.و کیفیت آن با کیفیت نوشته
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مقدمه- 1

ای از روایات مربوط بـه  خورد، دستهدر میان روایاتی که در کتب حدیثی شیعه به چشم می
عـت نیکـو، معرفـت    ھای عقل ھستند. بسیاری از روایات عموماً صـبر، صـداقت، اطا  بیان نشانه

شایسته فرد نسبت به خداوند، مکتوبات شخص، رام بودن وی در برابر حـق و سرکشـی او در   
انـد. (ابـن بابویـه،    ھای وجود عقل در یـک انسـان معرفـی کـرده    مقابل باطل را به عنوان نشانه

) امـا در ایـن میـان،    ١/١٣٠؛ مجلسـی،  ١٠٣؛ منسوب به امام صادق (ع)، ١/١٩٥؛ برقی، ١/١٠٢
ھـای  ھای معنوی سنجش عقل را کنار گذاشـته و تنھـا جنبـه   خورد که جنبهروایتی به چشم می

کند. مادی و جسمانی آن را ذکر می
این روایت در خصال شیخ صدوق ذکر شده است:

حدثنا محمد بن علي ماَجیلوَیَه رضي االله عنه قال حدثنا محمد بن یحیی العَطاّر عـن محمـدِ   
بن زیاد عن جعفر بن محمد بن بشَاّر عَن عبید االله الدِّھقان عن دُرسُـت بـن   بنِ أحمدَ عَن سھَل 

یُعتْبََرُ عَقلُْ الرَّجلُِ فِي ثلَـَاثٍ  «أبي منصور عن عبد الأعلی مولی آل سام عن أبي عبد االله (ع) قال: 
)١/١٠٣(ابن بابویه، .» فِي طوُلِ لِحیْتَِهِ وَ فِي نَقْشِ خاَتَمِهِ وَ فِي کنُیْتَِه

شـود: درازی ریـش،   از امام صادق (ع) نقل شده است که عقل مرد در سه چیز سنجیده می
نقش انگشتر و کنیه او.

ھایی است که برای عقل گفته شـده اسـت. آیـا    نماید، نشانهآنچه در این روایت عجیب می
بی توانـد عبـارات مناس ـ  عقل نمیدرازی ریش ربطی به عقل فرد دارد؟ آیا نقش انگشتر یک بی

ھای ظاھری توان وجود نشانهتواند کنیه خوبی باشد؟ گرچه نمیعقل نمیباشد؟ آیا کنیه یک بی
ھای ظاھری باید ارتباطی ھـر  طور کلی منکر شد اما این نشانهعقل را بهبرای تشخیص افراد بی

چند اندک با عقل داشته باشند. 
حقیق بیشتری انجـام دھـیم و از نظـر    دارد تا در مورد این روایت، تاین سؤالات ما را وا می

سندی و متنی، بررسی بیشتری روی آن انجام دھیم.

منابع روایت مورد بحث- 2
ترین کتابی که این روایـت را نقـل کـرده، خصـال شـیخ      در میان منابع روایی شیعی، قدیمی

یه، ق) است که آن را به شکل مسند و از امام صادق (ع) نقل کرده است. (ابن بابو٣٨١صدوق (
ق) در مکارم الاخلاق، ھمین روایت را به شکل مرسل ٦) پس از صدوق، طبرسی (قرن ١/١٠٣
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بعد، صاحبان جوامع روایی دیگر از جمله ھای) در سده٦٨و بدون سند آورده است. (طبرسی، 

ق) در بحـار  ١١١٠) و علامـه مجلسـی (  ٢/١١٣ق) در وسائل الشـیعه ( ١١٠٤شیخ حر عاملی (
اند.  نیز آن را به نقل از خصال ذکر کرده) ١/١٠٧الانوار (

ترین کتابی که این روایت را نقل کرده، سـیوطی اسـت کـه    در میان کتب اھل سنت، قدیمی
) ٣١٣آن را به نقل از معاویه از رسول خدا (ص) و به صورت مرسـل آورده اسـت. (سـیوطی،    

-٢/٤٧ت. (عجلـونی،  عجلونی در کشف الخفاء نیز این روایت را به ھمین شکل ذکر کرده اس ـ
٤٨.(

بنابراین تنھا کتابی که این متن را به شکل روایت و با سند نقل کرده خصـال شـیخ صـدوق    
است.

نقد روایت- 3
نقد سندی-١-٣

طور که گفته شد، تنھا منبع روایی که این روایت را با سلسله سند نقل کـرده، خصـال   ھمان
شویم که باعـث ضـعف   افرادی مواجه میشیخ صدوق است. در میان رجال سند این روایت، با

شوند: سند می
شناسـان وی را ضـعیف   آ. سھل بن زیاد: سھل بن زیاد آدمی، امامی بوده و ولی اکثر رجـال 

دانند. وی از نظر غضائری، جداً ضعیف و روایاتش فاسد است و احمد بن محمد بن عیسی می
کـرده  ایت و بر مجھـولات اعتمـاد مـی   اشعری وی را از قم اخراج کرده است. او مراسیل را رو

دانـد.  ) نجاشی نیز وی را ضعیف و غیرقابل اعتماد در حـدیث مـی  ٦٧-١/٦٦است. (غضائری، 
) اما شیخ طوسی در رجال خود وی را ثقـه و در فھرسـت خـود وی را ضـعیف     ١٨٥(نجاشی، 

)٨٠؛ ھمو، ٣٨٧شمارد. (طوسی، می
و اطلاعاتی در کتب رجالی دربـاره وی  ب. جعفر بن محمد بن بشار: وی از مجاھیل است

خورد.به چشم نمی
)٢٣١داند. (نجاشی، ج. عبیداالله الدھقان: نجاشی وی را ضعیف می

شود که در سند این روایت، دو فرد ضعیف و یـک مجھـول قـرار    بدین ترتیب مشخص می
سندی قابل توان گفت این روایت از نظرشود. بنابراین میدارند که باعث ضعف شدید سند می

توان به صـِرف ضـعف سـند، یـک روایـت را کنـار       تکیه نیست و محل اشکال است. البته نمی
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گذاشت چرا که ممکن است متن روایت، از قوت کـافی برخـوردار بـوده یـا روایـات دیگـری       

باشند که از نظر محتوایی آن را تأیید کرده و جابر ضعف سندی آن شوند.  
ھای این روایت، جالب توجه است. ابن عـراّق  ا در مورد نقلاز طرف دیگر، اظھار نظر علم

ق) در کتاب تنزیه الشریعة المرفوعة عن الاحادیث الشنیعة الموضوعة، نقل سـیوطی  ٩٦٣کنانی (
) از آنجا که ھدف کتاب ابـن عـراّق،   ١/٢٢٥. (ابن عراق، ١درباره این روایت را ذکر کرده است

و نیز با توضـیحات او در مقدمـه کتـاب مشـخص     آوری روایات موضوعه و جعلی است جمع
داند. شود که وی، این روایت را جعلی و موضوع میمی

ق) در تذکرة الموضوعات، متن روایت مورد بحث را به تنھایی ذکـر کـرده و آن   ٩٨٦فتنی (
) البتـه فتنـی   ٣٠انـد. ( را بسیار ضعیف دانسته و گفته برخی حتی آن را جعلی و دروغین دانسته

ھـا  ھایی ھم شده و برخی روایات که صرفاً نـامی از عقـل در آن  ین کتاب گویا دچار افراطدر ا
)٣٠-٢٩برده شده را تضعیف کرده و باطل دانسته است. (برای نمونه نک: ھمان، 

نقد متنی-٢-٣
ھای عقـل را  طور که در ابتدای بحث گفته شد، روایات متعددی وجود دارند که نشانهھمان

ھای اند اما روایت مورد بحث، تنھا جنبهھا کاملاً معقول و قابل پذیرشو این نشانهشمرند برمی
اند. ھا نیز قابل تأملمادی این قضیه را ذکر کرده که ھمین نشانه

ھـای  پیامبر گرامی اسلام (ص)، حسن معرفت، حسن طاعت و حسن بصـیرت را از نشـانه  
انـد. (ابـن بابویـه،    عقـل نامیـده  رد باشد را بـی کمال عقل معرفی نموده و کسی که فاقد این موا

شـود،  ھای صـحیح مـی  ) عقل در روایات به عنوان نیرویی معرفی شده که باعث انتخاب۱/۱۰۲
) در روایتـی  ۱/۱۹۵آیـد. (برقـی،   شود و بھشت با عقل به دست مـی خداوند با عقل عبادت می

بر فرد، متناسب با میزان عقل او گیری روز قیامتگیری یا آساندیگر گفته شده که میزان سخت
رود و تـر باشـد، انتظـار رفتـار بھتـری از او مـی      جا) یعنی ھر چه فرد عاقـل خواھد بود. (ھمان

تر اوست. در حدیثی دیگر، نوشته بالعکس. به این ترتیب، نشانه یک عاقل، رفتار بھتر و عاقلانه
جا) در جایی دیگر، عاقل به ھمانو نامه فرد، معیاری برای سنجش عقل او معرفی شده است. (

عنوان کسی معرفی شده که با انصاف است و در مواجھه با حـق، خاضـع و رام بـوده و نشـانه     
) امـام  ۱۰۳عقلانیتش، راستی در گفتار و درستی در کردار است. (منسوب به امـام صـادق (ع)،   

کـه اگـر فـردی، یـک     انـد:  صادق (ع)، برای سنجش عقلانیت افراد، این روش را پیشنھاد کرده

ي.. البته سیوطی از ابی دوس اشعري نقل کرده و ابن عراق از ابوموسی اشعر1
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مسأله محال را باور کرد احمق است و اگر آن را رد نمـود عاقـل و خردمنـد اسـت. (مجلسـی،      

) ۱۵۹اند. (ھمان، ھای جاھل مطرح شده) در جایی دیگر، افراط یا تفریط به عنوان نشانه۱/۱۳۱
س گذارد و جاھل بـه عک ـ در روایتی دیگر، عاقل کسی است که ھر چیزی را در جای خود می

)۱۶۰آن. (ھمان، 
شود که برای کشف عقلانیت یا عدم عقلانیت یک فـرد،  با توجه به روایات فوق، معلوم می

ای در ایـن  ھای او بررسـی شـوند و ھـیچ اشـاره    ھا و ذھنیتلازم است اعمال، رفتارھا، واکنش
روایات، به نقش احتمالی مسائل ظاھری و بدنی در شناخت عقلانیت یک شخص نشده است. 

ھای عاقل راوانی این دسته از روایات، نوع ادبیات معصومان (ع) در بحث از عقلانیت و نشانهف
کند. اما ادبیات روایت مورد بحث ما در ایـن مقالـه، فاصـله معنـاداری بـا      را برای ما روشن می

ادبیات این روایات دارد و حتی با روایت زیر در تعارض صریح است:
ست که عاقل کسی است که خدا را اطاعـت کـرده و فرمـان    از رسول خدا (ص) نقل شده ا

اش زشت باشد و نادان کسی است که خدا را معصیت و نافرمـانی کنـد ھـر    برد ھر چند چھره
جـا) ایـن روایـت بـه     چند زیبارو باشد و مقام و منزلت بالایی [نزد مردم] داشته باشـد. (ھمـان  

ھـا را رد نمـوده و معیارھـای    ه آنصراحت، داوری در مـورد عقـل افـراد از روی ظـاھر چھـر     
کند.غیرجسمی و غیربدنی روایات قبلی برای کشف عقلانیت یا عدم عقلانیت فرد را تأیید می

گردیم. با بررسی روایاتی کـه بـه بحـث    به بحث در مورد روایت اصلی مورد بحث، باز می
ھـای خـود را   شود که یھود در آن دوران، ریـش اند، مشخص میریش و موی صورت پرداخته

گذاشتند. در برخی روایات از این کار یھود و تشبه بـه آنـان   کردند و بسیار بلند میاصلاح نمی
) این نھـی، نھـی از   ١/١٣٠؛ ابن بابویه، ٦٧؛ طبرسی، ٤٩٨-٢/٤٩٧نھی شده است. (ابن بابویه، 

ت کـه  بلند گذاشتن بیش از حد ریش است. روایت مورد بحث ما نیز در پی بیان این مطلب اس
عقل است. به فرض پذیرش روایـاتی  فردی که ریش خود را بیش از حد بلند بگذارد فردی بی

توان گفت اگر فردی در آرایـش  کنند، باز ھم نمیکه از بلند گذاشتن بیش از حد ریش، نھی می
عقل اسـت. البتـه عمـل ایـن     مبالاتی کرد و آن را بیش از حد بلند گذاشت، بیصورت خود بی

عقلی عامل آن دانست. چه بسیار توان ھر عمل خطایی را نشانه بیح خواھد بود اما نمیفرد، قبی
عقلانی که ریش بلند و مرتب دارند.افراد عاقلی که ریش کوتاه دارند و چه بسیار بی

مورد بعدی که در این روایت به عنوان نشانه دیگر عقل شمرده شده، نقش انگشـتری فـرد   
توان از نقش انگشتر یک فرد پی بـه عقـل   شخص نیست که چگونه میاست. باز ھم در اینجا م
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ای باشـد و او بـا ایـن    تواند نقش خوب و پسندیدهاو برد. آیا نقش انگشتر یک فرد جاھل نمی

توان از این بخـش از روایـت   کار، بخواھد جھل خود را پنھان کند؟ تنھا برداشت مفیدی که می
تـوان بـه   مفھوم یا قبیح باشد، تا حدودی میی، نقشی بیکرد این است که اگر نقش انگشتر فرد

کـه انگشـتر ھـم    –شده توسـط او  تفکرات وی پی برد و بازتاب افکار او در نمادھای استفاده 
دید. –ھاست یکی از آن

عقل بودن فرد طبـق ایـن روایـت، کنیـه او اسـت. سـوالی کـه در        سومین نشانه عاقل یا بی
ای زیبا و تواند کنیهعقل نمیشود که آیا یک بیینجا نیز مطرح میقسمت قبل مطرح کردیم در ا

عقلی خود را در پشـت ایـن کنیـه زیبـا     بامعنا برای خود انتخاب کند تا با این کار، به نحوی بی
توان از این قسمت روایت برداشت کرد ایـن  پنھان نماید؟ و در نھایت تنھا معنای مفیدی که می

توان پی به درجه عقل او پـی  مفھومی منفی داشت فقط تا حدودی میاست که اگر کنیه فردی، 
ترین توان این نکته را پذیرفت که در فرھنگ عرب، کنیه فرد بازتابی از برجستهبرد. چرا که می

ھا و اعمال اوست.ویژگی
توان بـه ایـن نتیجـه رسـید کـه مـورد اول       بدین ترتیب در بررسی محتوایی این روایت می

) ھیچ دلالتی بر عدم عقلانیت فرد ندارد و مورد دوم (نقـش انگشـتر) تـا حـدود     (بلندی ریش
تواند بر عدم عقلانیت فرد دلالت نماید و در نھایـت، مـورد سـوم (کنیـه) تـا حـدود       اندکی می

کـدام از ایـن مـوارد    دھنده عدم عقلانیت فرد باشد. اما در عین حال، ھیچتواند نشانبیشتری می
دھنده عـدم عقلانیـت باشـد چـرا کـه      موارد و اشخاص، به طور قطعی نشانتواند در ھمه نمی

ممکن است به عنوان نقابی زیبا بر روی عدم عقلانیت او نھاده شده باشد. جمع این سه نشـانه،  
برای سنجش عدم عقلانیت افراد، جمعی مبھم است که با توضیحات گفته شده و مقایسه آن با 

توان آن را از معصوم دانست چرا که ادبیات معصـوم  عقل، نمیھایسایر روایات در باب نشانه
(ع) فاخرتر بوده و منزه از چنین معانی سست و ضعیفی است.

روایات احتمالی مقوم- 4
ماند، برخی روایات دیگر است که ظـاھراً  ای که در مورد متن این روایت باقی میتنھا نکته

به نقل از امیرالمومنین (ع) وجود دارد که حضرت کنند. روایتی محتوای این روایت را تأیید می
(ابـن بابویـه،   » طویلة لحاھم قلیلة عقولھم«در گفتگویی طولانی با یکی از سران یھود از عبارت 

انـد. حضـرت در ایـن    ) اسـتفاده کـرده  ٢/٣٥٣؛ و با اندکی تفاوت: دیلمـی،  ١٧٥؛ مفید، ٢/٣٧٧
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عقلـی آنـان ذکـر    یش را ظاھراً دلیلی بر کـم روایت که در مورد مردم بصره گفته شده، بلندی ر

توان مقوم روایت اصلی مورد بحث دانسـت. در پاسـخ   اند. به این ترتیب این روایت را میکرده
ھـا نیسـت. یعنـی    باید گفت، صرف کنار ھم آوردن دو ویژگی، دلیل بر علت و معلول بودن آن

ھا ضرت در پی بیان چند ویژگی آنھا نیست، بلکه حعقلی آنبلندی ریش آن مردم، دلیل بر بی
ھاسـت. ضـمن آنکـه در سـند ایـن      عقلی آنھا بلندی ریش و دیگری، کمھستند که یکی از آن

خـورد کـه غـالی بـوده اسـت.      روایت در خصال، نام احمد بن حسین بن سعید بـه چشـم مـی   
) ھمچنین در سند این روایت در خصال و اختصاص، نـام موسـی  ٤١٥؛ طوسی، ٤٠(غضائری، 

خورد که فردی مھمل است و نام او در کتب رجـالی ذکـر نشـده    بن عبید یا عبیده به چشم می
شود. در ارشاد القلـوب نیـز ایـن روایـت بـه      است. این موارد باعث ضعف سند این روایت می

صورت مرسل نقل شده است که باز ھم باعث ضعف آن است.

واکاوي گوینده اصلی متن این روایت   - 5
ی گذشته، ضعف سندی و متنی این روایت برای ما آشکار شد و مشخص شـد  ھابا بررسی

که بعید است چنین متنی از معصوم (ع) صادر شده باشد. بـا تحقیـق بیشـتر در تـاریخ، تـلاش      
کنیم منبع اصلی این سخن را بیابیم.می

ھای تاریخی احتمال عدم صدور این متن از معصوم را تقویـت  واکاوی در کتب و نقل قول
انـد  کند. صاحبان برخی کتب غیرشیعی، محتوای این روایت را از افـرادی دیگـر نقـل کـرده    می

که آن را به پیامبر (ص) نسبت دھند. به ترتیب زمانی، مؤلفانی که این مـتن را از غیـر   بدون این
اند عبارتند از:پیامبر (ص) و معصومان (ع)، یعنی یک سخن عادی و نه یک روایت، نقل کرده

ق) در عیون الاخبـار، ابـن عبـد    ٢٧٦ق) در البیان و التبیین، ابن قتیبه دینوری (٢٥٥(جاحظ
ق) ٦٥٦ق) در قوت القلوب، ابن ابی الحدید (٣٨٦ق) در عقد الفرید، ابوطالب مکی (٣٢٨ربه (

ق) در نھایة الارب.٧٣٣البلاغه و نویری (در شرح نھج
ن متن را نقـل کـرده، البیـان و التبیـین     ترین منبعی که ایھای ما قدیمی: طبق یافته۳قرن .۱

» ھشـام بـن عبـدالملک   «ق) است. جاحظ این متن را با تغییری اندک و به نقل از ۲۵۵جاحظ (
.  ٢ذکر کرده است

وقال هشام بن عبد الملک یوما فی مجلسه یعرف حمق الرجل بخصال بطول لحیته وشناعۀ کنیته وبشهوته ونقش خاتمه فأقبل رجل طویل . 2
بظـر  اللحیۀ فقال هذه واحدة ثم سأله عن کنیته فاذا هی شنعاء فقال هاتان ثنتان ثم قال واي شیء أشهى الیک قال رمانۀ مصاصۀ قال أمصک االله 

.أمک
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ق) در عیون الأخبار که شـامل اخبـار و حکایـات اسـت     ۲۷۶: ابن قتیبه دینوری (۳قرن .۲

ھای مختلف ختلافات جزئی در بخشآورده و ا» ھشام بن عبدالملک«این حکایت را به نقل از 
.٣آن را ذکر کرده است

ق)، مؤلف بعدی اسـت کـه در کتـاب عقـد الفریـد،      ۳۲۸: ابن عبد ربه آندلسی (۴قرن .۳
ھشـام  «رسد منظور او ھمان . به نظر می٤کندنقل می» ابن عبدالملک«ھمین جریان را به نقل از 

باشد.» بن عبدالملک
کتاب قوت القلوب، فـرد دیگـری اسـت کـه ھمـین      ق) در ۳۸۶: ابوطالب مکی (۴قرن .۴

. ایـن احتمـال وجـود دارد کـه سـیوطی در المحاضـرات       ٥کندنقل می» معاویه«سخن را از قول 
) نیز دچار خلط شده و چنین نقلی از معاویه را، از قول او بـه رسـول خـدا (ص) اسـتناد     ۳۱۳(

داده باشد.
البلاغه باز ھمـین جریـان   د بر نھجق) در شرح خو۶۵۶: ابن ابی الحدید معتزلی (۷قرن .۵

. ٦کندنقل می» ھشام بن عبدالملک«را از قول 
ھمین جریـان را از قـول   » نھایة الأرب فی فنون الأدب«: شھاب الدین نویری در ۸قرن .۶

کند که احتمالا یا تصحیف ھمان ھشام بن عبـدالملک اسـت یـا    نقل می» مسلمة بن عبدالملک«
.  ٧ش ھشام شنیده و نقل قول کرده استآنکه مسلمة آن را از برادر
ترین فردی که این سخن را نقل کرده، جاحظ اسـت و او نیـز آن را از   بدین ترتیب، قدیمی

یـوم ذاتعلیهفدخلشهوته؛إفراطوخاتمه،نقشوکنیته،بشناعۀولحیته،بطول: بأربعۀالرجلحمقیعرف:الملکعبدبنهشامقال. و3
قـش نمـا : قالواوالیاقوت؛أبو:فقالکنیتک؟ما: لهفقیلالثلاث؛منهوأینفانظروابواحدة،جاءفقدهذاأما: هشامفقالالعثنون،طویلشیخ

: فقـال تشـتهی؟ الطعـام أي: لهفقیلالهْدهد؛أَرىلالیمافقَالَالطَّیرَتفَقََّدوأخرىحکایۀفیو. کَذبٍبِدمٍقَمیصهعلىجاؤُو: قالخاتمک؟
.أحدهماکفاهعقللهکانلو: فقالالعمرین،أبایا: رجلایناديرجلاالعزیزعبدبنعمرسمع.مصاصۀأخرىحکایۀفیوجلنجبین،

وقال ابن عبد الملک: یعرف حمق الرجل فی أربع: لحیته، وشناعۀ کنیته، وإفراط شهوته، ونقش خاتمه. فدخل علیه شیخ طویل العثنون فقال: . 4
وتفقد الطیر فقال مالی "مک؟ قال: أما هذا فقد أتاکم بواحدة، فانظروا أین هو من الثلاث. فقیل له: ما کنیتک؟ قال: أبو الیاقوت. قیل: فنقش خات

وسمع عمر بن عبد العزیز رجلاً ینادي: یا أبا العمـرین، فقـال: لـو کـان عـاقلاً لکفـاه       . قیل: أي الطعام تشتهی؟ قال: خلنجبین."لا أرى الهدهد
أحدهما.

ونقش خاتمهوقال معاویۀ رحمه اللهّ تعالى : یتبین حمق الرجل من طول قامته وعظم لحیته ، وفی کنیته. 5
قال هشام بن عبد الملک یوما لأصحابه إن حمق الرجل یعرف بخصال أربع طول لحیته و بشاعۀ کنیته و نقش خاتمه و إفراط نهمته فـدخل  . 6

لوه عن نقش علیه شیخ طویل العثنون فقال هشام أما هذا فقد جاء بواحدة فانظروا أین هو من الباقی قالوا له ما کنیۀ الشیخ قال أبو الیاقوت فسأ
قَمیصه بِدمٍ کَذبٍ فقیل له أي الطعام تشتهی قال الدباء [=القرع] بالزیت فقال هشام إن صاحبکم قـد کمـل. و سـمع    و جاؤُ علىخاتمه فإذا هو

.عمر بن عبد العزیز رجلا ینادي آخر یا أبا العمرین فقال لو کان له عقل لکفاه أحدهما
لجلسائه: یعرف حمق الرجل فی أربع ، طول لحیته ، وبشاعۀ کنیته ، وإفراط شهوته ، ونقش خاتمه ، فدخل علیه وقال مسلمۀ بن عبد الملک . 7

: مـا نقـش   رجلٌ طویل اللحیۀ، فقال: أما هذا فقد أتاکم بواحدةٍ ، فانظروا أین هو من الثلاث ؟ فقیل له : ما کنیتک؟ فقال: أبو الیاقوت، فقیـل لـه  
قیل: فأي الطعام أحب إلیک؟ قال: الجلنجبین، فقال مسلمۀ: فیه ما بعد کنیته، مع طول "یر فقال مالی لا أرى الهدهدوتفقد الط": خاتمک؟ فقال

.لحیته، مع نقش خاتمه، شک لمعتبر
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از قول ھشام طور این سخن در کتب متعدد دیگر نیز ھشام بن عبدالملک نقل کرده است. ھمین

بن عبدالملک و مسلمة بن عبدالملک و معاویه نقل شده اسـت. بنـابراین ایـن احتمـال تقویـت      
شود که اصل این سخن مربوط به ھشام بن عبدالملک است و با توجه به صـورت ظـاھری   می

آمیز و ایجاز آن، وارد برخی منابع روایی شده و به اشـتباه از قـول امـام صـادق (ع) یـا      حکمت
خدا (ص) نقل شده است. مخصوصاً آنکه خصال صدوق، کتابی است که روایات عددی رسول

ھای عددی و پندگونه بـودن  آوری کرده و این سخن از نظر ظاھری، ویژگیو پندگونه را جمع
تری نسبت بـه روایـات معصـومان (ع) قـرار     را دارد گرچه از نظر معنایی، در سطح بسیار پایین

بر آن وارد است. داشته و اشکالاتی نیز 

تأثیر فرهنگ عرب بر نقل این روایت - 6
ھای مختلفی در کتب اھل سنت ذکر شده است.  متن این روایت منسوب، به گونه

کند:  جاحظ چنین نقل می.۱
روزی ھشام بن عبدالملک در مجلس خـود گفـت: حماقـت مـرد از چنـد ویژگـی قابـل        «

قش انگشتر فرد. سپس مردی با ریشی بلنـد  شناسایی است: بلندی ریش، زشتی کنیه، علاقه و ن
آمد و ھشام گفت: این یک نشانه. سپس از کنیه او پرسید و کنیه زشتی داشت. ھشام گفت: این 

(جـاحظ،  » تر است؟ گفت اینکـه انـاری را بمکـم.   دو تا. سپس گفت چه چیزی برای تو خوش
) سپس ھشام ناسزایی به مادرش گفت.١/٥٦٧

ون الاخبار، این حکایت را بـه نقـل از ھشـام بـن عبـدالملک و      ابن قتیبه دینوری در عی.۲
نزدیک به نقل جاحظ، آورده و اختلاف اقوال در جزئیـات آن را ذکـر کـرده اسـت. (دینـوری،      

۲/۴۷-۴۸(
کند:ابن عبد ربه در عقد الفرید، این قضیه را به این شکل نقل می.۳

سـت: ریشـش، زشـتی    پسر عبدالملک گوید: حماقت مـرد در چھـار چیـز قابـل سـنجش ا     
اش، افراط در علایق و شھواتش و نقش انگشترش. پس پیرمردی با ریش بلنـد بـر او وارد   کنیه

ھا را آورده است. به دنبال سه نشانه دیگر باشید. بـه آن پیرمـرد   شد. گفت: این یکی از آن نشانه
دَ الطَّیـْرَ   «گفته شد: کنیه تو چیست؟ گفت: ابوالیاقوت. گفتند: و نقش انگشتر تو؟ گفـت:   وَ تَفَقَّـ

) یعنی [سلیمان] در جستجوى آن پرنـده برآمـد و گفـت:    ٢٠(نمل: » فَقالَ ما لِيَ لا أَرىَ الھُْدْھُدَ
مندی؟ گفت: خلنجبین. و عمر بن به او گفته شد: به چه غذایی علاقه». بینم؟چرا ھدھد را نمی«
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ھا بود، یکی از آن دو ویژگیقل ھم میعبد العزیز شنید که مردی صدا زد: ای اباالعمرین. اگر عا

)٢/٤٤٨اش کافی بود. (ابن عبد ربه، عقلیبرای اثبات بی
گوید:ابوطالب مکی در قوت القلوب چنین می.۴

معاویه گوید: حماقت مرد از درازی قد و بلندی ریش و کنیـه و نقـش انگشـترش فھمیـده     
د: در شگفتم از مرد عـاقلی کـه ریشـی    گفتنشود. و ابراھیم نخعی و امثال او از گذشتگان میمی

کند تا متعادل شود چرا که تعادل در ھر چیزی نیکوست. (مکـی،  بلند دارد، چرا آن را کوتاه نمی
٢/٢٤٤(

گوید ما در ایـن کتـاب بـه    البلاغه پس از آنکه میابن ابی الحدید در شرح خود بر نھج.۵
ایـن  و سطح پایین را ذکر نکـردیم [!] خاطر بلندی مقام امیرالمومنین (ع)، مباحث دور از ذھن 

کند:جریان را با اندکی اختلاف با ابن عبد ربه ذکر می
شـود:  ھشام بن عبدالملک روزی به یاران خود گفت: حماقت مرد از چھار صفت معلوم می

بلندی ریش، بدی کنیه، نقش انگشتر و افراط او در علایقش. پس پیرمردی با ریشی بلند بـر او  
ھا را آورده است. بنگرید وضعیتش نسبت به بقیـه  ھشام گفت: این یکی از آن ویژگیوارد شد. 

ھا چگونه است. بـه او گفتنـد کنیـه شـیخ چیسـت؟ گفـت: ابوالیـاقوت. پـس، از نقـش          ویژگی
) یعنـی و پیـراھن او را   ١٨(یوسف: » قَمیصِهِ بِدَمٍ کَذِبٍوَ جاؤُ علَی«انگشترش پرسیدند: گفت: 

پسندی؟ گفت: نمک [آغشته ساخته، نزد پدر] آوردند. گفتند: چه غذایی را میبا خونی دروغین 
ھا را کامل کرد! و عمر بـن  شده شتر با روغن. ھشام گفت: رفیق شما ھمه ویژگیو شیر خشک

داشت، یکـی  زند: ای اباالعمرین، اگر عقلی ھم میعبدالعزیز شنید که مردی دیگری را صدا می
)١٦١-١٨/١٦٠اش را مشخص کند. (ابن ابی الحدید، عقلیود که بیاز این دو ویژگی کافی ب

کند:نویری در نھایة الأرب این جریان را از قول مسلمة بن عبدالملک نقل می.۶
مسلمة بن عبدالملک به ھمنشینانش گفت: حماقت مرد در چھار چیز است: بلنـدی ریـش،   

رش. مردی با ریشـی بلنـد بـر او وارد    ھا و تمایلات، و نقش انگشت، افراط در خواستهبدی کنیه
ھا را برای شما آورد. نگاه کنید کـه وضـعیت او در مـورد سـه     شد. گفت: این یکی از آن نشانه

ات چیست؟ گفت: ابوالیاقوت. دیگری گفت: نقش ویژگی دیگر چیست. کسی به او گفت: کنیه
) یعنی [سـلیمان]  ٢٠(نمل/ » أَرىَ الھُْدْھُدَوَ تَفَقَّدَ الطَّیْرَ فَقالَ ما لِيَ لا«انگشتر تو چیست؟ گفت: 

گفتنـد: کـدام غـذا را بیشـتر     ». بیـنم؟ چرا ھدھد را نمـی «در جستجوى آن پرنده برآمد و گفت: 
ــا ایــن کنیــه و بلنــدی ریــش و نقــش انگشــتر، ھــر   دوســت مــی داری؟ گفــت: جلنجبــین. ب
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)٣/٣٢٨ای باید [در عقلش] شک کند. (نویری، گیرندهعبرت

ھا مشترک است این اسـت کـه معاویـه، ھشـام، یـا مسـلمة بـن        میان اکثر این نقلآنچه در 
ھـا  شمرند و ناگھـان فـردی وارد مجلـس آن   ھایی از حماقت و بی عقلی را میعبدالملک نشانه

ھا را دارد و ریشی بلند داشته و کنیه، نقش انگشتر و علایقی عجیـب  شود که تمام این نشانهمی
عقلـی آن فـرد پـی    ھا، ھمه اھل مجلس بـه بـی  تیب و با دیدن این نشانهو غریب دارد. بدین تر

ھا، این است که آیا اصولاً چنین چیـزی واقعیـت   برند. یکی از نکات محل تأمل در این نقلمی
ای ھم روی داده باشد مگر چنـد نفـر را   داشته و اتفاق افتاده است؟ به فرض اینکه چنین قضیه

عقلـی  ھـایی از بـی  رسد اگر قرار بر ارائـه نشـانه  یافت؟ به نظر میھاییتوان با چنین ویژگیمی
ھـایی در  ھا را در تعداد قابل اعتنایی از افراد دید و گرنه جمع چنین ویژگیباشد باید این نشانه

ھـا در فـرد را دلیـل بـر     یک فرد، بسیار نادر خواھد بود. مگر آنکه وجود یکی از ایـن ویژگـی  
از ھم محل تأمل است. سوال اصلی این است که مثلاً بلندی ریش چـه  عقلی وی بدانیم که ببی

تـوان او  مبالات و نامرتب گفت اما نمیتوان بیعقلی فرد دارد؟ به چنین فردی میارتباطی با بی
عقل نامید. را بی

در جستجوی دلیل این مطلب و ارتباط میان ظواھر جسمی و میزان عقل افراد، به این نکتـه  
ھـا وجـود داشـته اسـت کـه قائـل بـه وجـود         م که باورھایی در میان برخی از عربخوریبرمی

اند. ارتباطاتی میان ظواھر جسمی و عقل افراد بوده
گوید: اگر مردی را دیدی که سری بزرگ و ریشی بلنـد دارد، بـدان کـه    احنف بن قیس می

ز خطاب بـه فـردی   احمق است گرچه [فرد بزرگی ھمچون] امیة بن عبد شمس باشد. معاویه نی
عقلی تو ھمین بس که ریشی بلنـد داری. عبـدالملک بـن مـروان نیـز      گفته که در حماقت و کم

اند کـه ھـر   شود. دیگرانی گفتهگفته است که ھر که ریشش بلند شود، عقلش کوسه [و کم] می
که قامت کوتاه، سر کوچک و ریش بلندی داشته باشد، شایسته است که مسلمانان آن را مـرتبط 

بلند بود به حماقت او حکـم  اند اگر مردی قدبلند و ریشبا [کمبود] عقلش بدانند. زیرکان گفته
اش نکن. مواردی عقلیکن و اگر کوچک بودن سرش به این موارد اضافه شد دیگر شکی به بی

؛ راغـب اصـفھانی،   ٢٢؛ ابشـیھی،  ١/٥دیگر از این دست نیز ذکـر شـده اسـت. (ابـن جـوزی،      
ھایی وجود دارد و برخـی سـر   ھا تناقضور که مشاھده شد، در میان این نشانهط) ھمان٢/٣٤٢

دانند. با قبول این نکته کـه برخـی   عقلی فرد میکوچک و برخی دیگر، سر بزرگ را دلیل بر بی
دھنده احتمال حماقت فرد باشند امـا بـاز ھـم    توانند نشانھای بدنی و ظاھری، گاھی میویژگی
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که میان ریش و عقل، ارتباطی برقرار است. مشخص نیست که عـرب چـرا   توان اثبات کرد نمی

ای داشته و قائل به وجود چنین ارتباطی بوده است.  چنین عقیده
آید به نظر نگارنده این مقاله این است که یـا اساسـاً   ھا به دست میآنچه در تحلیل این نقل

ایـن کتـب بـوده یـا از جملـه      چنین اتفاقی روی نداده و ایـن داسـتان، حاصـل تخیـل مؤلفـان     
آنکه سند محکم تاریخی داشته باشـد. دلیـل   ھایی است که در افواه مردم مشھور شده بیداستان

ھـای ذھنـی   شھرت آن نیز، ظاھر پندآموز و جالب و عجیب بودن محتوای آن است. شاید زمینه
ھـایی  یفـه، نشـانه  مردم در مورد خلفای حاکم بر آنھا باعث این شده که برخی از زبـان ایـن خل  

عجیب برای کشف حماقت افراد نقل کنند و دقیقاً بعد از بیان این مطلب، فـردی حاضـر شـود    
سازی بـرای قـدرت تعقـل و    ھای عجیب را داشته باشد و به نوعی، فضیلتکه تمام آن ویژگی

ای پنددھی خلیفه صورت گیرد. احتمال دیگر، آن است که این قضـیه را بـه طـور کلـی افسـانه     
دانیم و قدر مشترک و مشھورتر این روایات تاریخی را به عنوان اصل رویداد در نظر بگیـریم.  ن

نکته دیگر آن است که با این توضیحات گفته شده باز ھم مشـخص شـد کـه احتمـال صـدور      
چنین سخنی از کلام معصوم (ع) بسیار بعید است و بیشتر به باورھای خاص عرب شبیه اسـت  

ای معرفتی. تا نکته

گیرينتیجه
روایت مورد بحث در منابع شیعه از قول امـام صـادق (ع) و در منـابع اھـل سـنت از قـول       
رسول خدا (ص) نقل شده است. این روایت در کلیه منابع روایی شیعی و سنی فاقد سند بـوده  
و تنھا در یک کتاب روایی شیعی (خصال) دارای سند است. سند این روایت نیز ضعیف و غیـر  

عتماد است.قابل ا
ھمچنین از نظر متنی و محتوایی نیز اشکالاتی بر آن وارد است. این روایـت در در مقایسـه   

تری دارد و از نظر ادبیات با سایر روایات معصومان (ع) در باب عقل، سطح معنایی بسیار پایین
گشتر و کنیه معنایی، تناسبی با آنھا ندارد. ارتباط محکم و قابل دفاعی میان بلندی ریش، نقش ان

شخص با عقل وی وجود ندارد.
ترین کتابی که متن این روایت در آن ذکر شده، البیان و التبیین جاحظ است که آن را قدیمی

به نقل از ھشام بن عبدالملک ذکر کرده است. کتب دیگری نیز ھمین سخن را به نقل از ھشـام  
که بـا توجـه بـه کمیـت بیشـتر، بـه       اندبن عبدالملک، مسلمة بن عبدالملک و معاویه نقل کرده



55یعقلیبیھادرباره نشانهیتینقد روا1394بهار و تابستان
احتمال قوی، این سخن متعلق به ھشام بن عبدالملک است که به دلیل تشابه صرفاً ظـاھری بـا   

مطالب پندآموز و تأثیرپذیری از فرھنگ عرب، وارد منابع روایی شیعی و سنی شده است.

منابع
قرآن کریم

ق.۱۴۱۹روت: عالم الکتب، چاپ اول، ، بیالمستطرف في کل فن مستطرفابشیھی، شھاب الدین، 
، تصـحیح: محمـد ابوالفضـل ابـراھیم، قـم:      شرح نھـج البلاغـةابن ابي الحدید، عبدالحمید بن ھبةاالله، 

ق.۱۴۰۴کتابخانه آیت االله مرعشي نجفي، 
ق.۱۴۰۳، قم: انتشارات جامعه مدرسین، چاپ دوم، الخصالابن بابویه، محمد بن علی، 
ق.۱۴۱۳، قم: انتشارات جامعه مدرسین، من لا یحضره الفقیهفقیه_______________، 

تا. ، بیروت: المکتب التجاری، بیاخبار الحمقی و المغفلینابن جوزی، عبدالرحمن بن علی، 
ق.۱۴۰۴، بیروت: دار الکتب العلمیة، چاپ اول، العقد الفریدابن عبدربه، احمد بن محمد، 
، تحقیـق:  ة المرفوعـة عـن الأحادیـث الشـنیعة الموضـوعةتنزیه الشریعابن عراق، علی بن محمـد،  

م.۱۹۸۱بن محمد الغماری، بیروت: دارالکتب العلمیة، چاپ دوم، عبداالله
ق.۱۴۱۸، بیروت: دار الکتب العلمیة، عیون الاخبارابن قتیبه، عبداالله بن مسلم، 

ا. ت، نرم افزار مکتبة الشاملة، بیقوت القلوبابوطالب مکي، محمد بن علي، 
ق.۱۳۷۱، دار الکتب الإسلامیة، قم: المحاسنبرقی، احمد بن محمد، 
ق.۱۴۲۳، بیروت: دار و مکتبه ھلال، البیان و التبیینجاحظ، عمرو بن بحر، 

، [منسوب]، بیـروت: مؤسسـة الأعلمـي للمطبوعـات،     مصباح الشریعةجعفر بن محمد (ع)، امام ششم، 
ق.۱۴۰۰

قم: مؤسسه آل البیت ،ائل الشیعة إلي تحصیل مسائل الشریعةتفصیل وسحر عاملی، محمد بن حسن، 
ق.۱۴۰۹(ع)، 

ق.۱۴۱۲، قم: انتشارات شریف رضی، إرشاد القلوبدیلمي، حسن بن محمد، 
، بیـروت: شـرکت   محاضرات الأدباء و محاورات الشعراء و البلغاءراغب اصفھاني، حسین بن محمد، 

ق.۱۴۲۰دار ارقم بن ابی ارقم، چاپ اول، 
، بیروت: دار الغرب الإسلامي، چاپ اول، المحاضرات و المحاوراتبکر، وطی، عبد الرحمن بن ابیسی

ق.۱۴۲۴
ق.۱۴۱۲، قم: انتشارات شریف رضی، مکارم الأخلاقطبرسی، حسن بن فضل، 
تا.اشرف: المکتبة المرتضویة، بينجف،الفھرستطوسی، محمد بن حسن، 
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ق.۱۴۱۵انتشارات جامعه مدرسین، قم: ،لطوسيرجال الشیخ ا_______________،

م.۱۹۸۸ق/۱۴۰۸، بیروت: دار الکتب العلمیة، چاپ سوم، کشف الخفاءعجلونی، اسماعیل بن محمد، 
، تصحیح: سید محمـد رضـا جلالـی، قـم: دار الحـدیث، چـاپ اول،       رجالغضائری، احمد بن حسین، 

ش.۱۳۸۰
تا.جا، بیبی، تذکرة الموضوعاتفتنی، محمد طاھر بن علی، 

مؤسسـة . بیـروت:  بحار الأنوار الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطھارمجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، 
ق.۱۴۰۴الوفاء، 

ق.۱۴۱۳، قم: کنگره جھاني شیخ مفید، الاختصاصمفید، محمد بن محمد، 
رات جامعـه  ، تحقیق: سید موسـی شـبیری زنجـانی، قـم: انتشـا     رجال النجاشینجاشی، احمد بن علی، 

ق.۱۴۰۷مدرسین، 
، قاھره: دار الکتب و الوثائق القومیة، چـاپ  نھایة الأرب في فنون الأدبنویري، احمد بن عبدالوھاب، 

ق. ۱۴۲۳اول، 



٩٤پیاپیۀ، شمارھفتمو ، سال چھلعلوم قرآن و حدیثمطالعات اسلامی: 
٥٧-۷۸، ص١٣٩٤بھار و تابستان

*نظرة جدیدة لوصف النساء بنواقص العقول

حیدر مسجدی
قمثیدانشگاه قرآن وحدیعلمئتیعضو ھ

Email: masjedi.1967@gmail.com

الخلاصة
، وقد أثارت ھذه الأحادیث جـدلاً محتـدماً   »نواقص العقول«وصفت بعض الأحادیث النساء بکونھن 

في الأوساط العلمیة، حتی إنه کتبت حولھا رسائل ماجستیر. واختلف الباحثون في التعاطي معھا؛ بین رادّ 
ن موافق لھا مؤوّل لمعناھا. علماً أن لھا ومنکر لصدورھا، وبین موافق لھا ومذعن لنقص عقول النساء، وبی

ھذه النصوص قد وردت في أھم المصادر الحدیثیة للفریقین، فاستقصیناھا أولاً، ودرسـناھا مـن جوانـب    
عدیدة ثانیاً، وانتھینا الی أنه لا یمکن الطعن في صدورھا، کما لا یمکن الطعن فـي المقطـع المشـار الیـه     

فلا یبقی مجال إلا البحث في دلالتھا.منھا؛ لاستخدامه فیھا بوفرة وکثرة، 
في اللغة والحـدیث، وتسـلیط الأضـواء علـی بعـض جوانـب الروایـات        » العقل«وبعد دراسة معاني 

المذکورة، مضافاً لملاحظة القرائن المتوفرة، انتھینا الی أن المراد بالعقـل لـیس ھـو القـوة الإدراکیـة، وأن      
النساء للرجال، لا الطعن في قواھن الإدراکیة کما ھو المفھوم المراد الجدي من ھذه الروایات ھو ذم غلبة

منھا في الغالب. واعتمدنا في بحثنا أسلوبي التتبع في الکتب والتحلیل.

العقل، الإیمان، النساء، نواقص العقول.:الألفاظ المحوریة

.٠٩/٠٩/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب نھایی: ٣١/٠٣/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
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المدخل

أمـوره؛ مـن عقائـده    لا ریب أن المؤمن الحقیقي ھو من کان تابعاً للنبي وأھل بیته في جمیع 
فَلا وربَِّكَ لا یؤُْمنِوُنَ حتََّی یُحَکِّموُكَ فیمـا  «وأقواله وأفعاله، ومسلّماً لھم في کل شيء، قال تعالی: 

).٦٥(النساء: » أَنْفسُھِِمْ حَرجَاً مِمَّا قَضیَتَْ ویسُلَِّموُا تسَلْیماًشَجَرَ بیَنْھَُمْ ثُمَّ لا یَجِدوُا في
اجه جملة من الأحادیث تصف النساء بنواقص العقول، والتسلیم لمـا ورد  وفي ھذا المجال نو

فیھا فرع صدورھا عن أھل بیت الرسالة أولاً، وفھم المراد منھا ثانیاً. ونظراً لکـون المنسـبق منھـا    
في العصر الحاضر ھو نقص قواھن الإدراکیة، اختلف الباحثون في التعاطي معھا بین رادّ لھا ـ إما 

للقرآن أو لضعف أسانیدھا ـ وبین مسلّم لصدورھا ومؤوّل لھا، أو مسلّم لھا مع التسلیم  لمخالفتھا 
لظاھر معناھا.المقال الحضر یسلط الأضواء علی ھذه الروایات من جوانب عدیدة؛ لیکشـف عـن   

حالھا.

تاریخ المسألة
مرتضـی  وقع الکلام في المراد من نقص عقل المرأة منذ قرون مدیدة، فتعرض لـه السـید ال  

وأما نقصان العقل، فمعلوم أن النساء أنـدر عقـولا مـن الرجـال، وأن     «... ق) قائلاً: ٤٣٦(المتوفی 
النجابة واللیانة إنما یوجدان فیھن في النادر الشاذ، وعقلاء النسـاء وذوات الحـزم والفطنـة مـنھن     

تضـی،  (المرتضـی، رسـائل المر  » معدودات، ومن بھـذه الصـفة مـن الرجـال لا تحصـی کثـرة...      
).وتعرض له العلامة المجلسي أیضاً وجعل المروي في نھـج البلاغـة نـاظراً لـذم عائشـة      ٣/١٢٠

).کما تعرض له العلامة الطباطبائي فـي موضـعین   ٣٢/٢٤٨(محمد باقر المجلسي، بحار الانوار، 
(محمد حسـین الطباطبـائي،   » کلام في الإرث علی وجه کلي«من تفسیره، أحدھما تحت عنوان: 

کلام في معنـی قیمومـة الرجـال علـی     «)، والآخر تحت عنوان: ٤/٢١٢ان في تفسیر القرآن، المیز
)، وتعرض له المیرزا حبیب االله الھاشمي الخـوئي عنـد شـرحه    ٤/٣٤٦المصدر السابق، »(النساء

للفقرة الدالة علیه من نھج البلاغة (حبیب االله الھاشمي الخوئي، منھـاج البراعـة فـي شـرح نھـج      
). کما تعرض له الشیخ جوادي آملي (عبد االله جوادي آملي، زن در آینـه جـلال   ٥/٣٠٣البلاغة، 
). وتناولـه الشـیخ محمـد مھـدي الآصـفي بشـکل ضـمني        ٣٤٤–٣٢٩و٢٣٤–٢٣٠وجمال، 

مجلة » المرأة والولایة السیاسیة والقضائیة دراسة في ضوء الفقه الإسلامي«(محمد مھدي الآصفي 
)، وغیرھم.٨١/ ٣٦ربیة)، فقه أھل البیت ع (بالع

کما تناول العدید من الباحثین ھذا الموضوع في رسائل الماجستیر، فعلی سبیل المثال تناولـه  
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کاسـتی خـرد زن از   «حجة الإسلام والمسلمین محمود کریمیان في رسالته التـي تحمـل عنـوان    

نـب المجلسـي راد   ، وکـذلك تناولتـه زی  »منظر روایات (نقصان عقل المرأة من منظار الروایـات 
شناسی تحقیـر زن در روایـات فـریقین (التعـرف علـی نقـاط       آسیب«بشکل ضمني في رسالتھا 

».ضعف احتقار المرأة في روایات الفریقین)
النقطة الملفتة للنظر أن جمیع الأبحاث التي تناولت ھذا الموضوع تعاطت مع العقل باعتبـاره  

ت المذکورة وفقاً لھذا المعنی، ولـم أجـد مـن درس    القوة المدرکة، وأخذت بالتعاطي مع الروایا
الروایات علی ضوء المعاني الأخری للعقل ـ سواء في اللغة أم في الروایـات ـ وبالتـالي دراسـة       

وتقییمھا وفق القرائن الموجودة.

أولاً: نماذج من الروایات الدالة علی نقص عقل المرأة
فیما یلي نماذج منھا:وردت ھذه الروایات في مصادر الفریقین، الیك 

  ِروی المحمدون الثلاثة عَنْ أبَِي عبَْدِ االلهِ ع قاَلَ قاَلَ رسَوُلُ االلهِ ص ماَ رَأیَتُْ مِنْ ضـَعیِفاَت
؛ وانظـر: الطوسـي،   ۱ح ۵/۳۲۲الدِّینِ وَناَقِصاَتِ العُقوُلِ أسَلْبََ لِذِي لبٍُّ منِْکُنَّ. (الکلیني، الکافي، 

).۴۳۷۱ح ۳/۳۹۰؛ الصدوق، من لا یحضره الفقیه، ۱۶۱۲ح ۴۰۴/ ۷تھذیب الأحکام، 
  َوفي من لا یحضره الفقیه: ومَرَّ رسَوُلُ االلهِ ص علََی نسِوَْةٍ فوَقََفَ علَیَھِْنَّ ثُمَّ قاَلَ یاَ مَعاَشـِر

إِنِّي قَدْ رَأیَـْتُ أَنَّکـُنَّ أکَثْـَرُ    النِّساَءِ ماَ رَأیَتُْ نوَاَقِصَ عُقوُلٍ ودیِنٍ أَذْھبََ بِعُقوُلِ ذوَِي الألبْاَبِ منِْکُنَّ 
 ـ   ا رسَـُولَ االلهِ مـَا   أَھلِْ النَّارِ یوَْمَ القیِاَمَةِ فتََقَرَّبْنَ إِلَی االلهِ عَزَّ وجلََّ ماَ استَْطَعتُْنَّ فَقاَلتَِ امـْرَأَةٌ مـِنھُْنَّ یَ

الْحیَْضُ الَّذِي یُصیِبُکُنَّ فتََمْکثُُ إحِـْداَکُنَّ مـَا شـَاءَ    نُقْصاَنُ دیِننِاَ وعُقوُلنِاَ؟ فَقاَلَ أَمَّا نُقْصاَنُ دیِنِکُنَّ فَ
الرَّجـُلِ.  االلهُ لا تُصلَِّي ولا تَصوُمُ، وأَمَّا نُقْصاَنُ عُقوُلِکُنَّ فشَھَاَدَتُکُنَّ إِنَّماَ شھَاَدَةُ المَرْأَةِ نِصْفُ شھَاَدَةِ

).۴۳۷۵ح۳/۳۹۱(المصدر السابق، 
نواقص العقول، نـواقص  «المؤمنین ع أیضاً ورد فیھا التعبیر ورویت نصوص أخری عن أمیر

؛ الشـریف الرضـي،   ٨٠(انظر: الشریف الرضي، نھـج البلاغـة، الخطبـة   » الإیمان، نواقص الحظوظ
؛ ٤١٨؛ محمد بن جریر الطبري، المسترشد في إمامة علي بن أبي طالـب،  ١٠٠خصائص الأئمة، 

التفسیر المنسوب إلـی الإمـام الحسـن العسـکري،     ؛ الامام العسکري ع، ٣٧٧الصدوق، الخصال، 
نظیر:» ضعاف العقول«). مضافاً لذلك فقد وصفت بعض الروایات النساء بـ٦٧٧و٦٥٧
 وفَِي حَدیِثِ ماَلكِِ بْنِ أعَیَْنَ قاَلَ: حَرَّضَ أَمیِرُ المؤُْمنِیِنَ ع النَّاسَ بِصِفِّینَ فَقاَلَ... ولا تُمثَِّلوُا

صلَتُْمْ إِلَی رجِاَلِ القوَْمِ فَلا تھَتِْکوُا ستِْراً ولا تَدخْلُوُا داَراً ولا تَأخُْذوُا شیَئْاً مِنْ أَمـْواَلھِِمْ  بِقتَیِلٍ وإِذاَ وَ
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إِلا ماَ وجََدْتُمْ فِي عسَـْکَرِھِمْ ولا تھُیَِّجـُوا امـْرَأَةً بـِأَذىً وإِنْ شـَتَمْنَ أعَْراَضـَکُمْ وسـَببَْنَ أُمـَراَءکَُمْ         

مْ فإَِنَّھُنَّ ضِعاَفُ القوُىَ والأَنْفُسِ والْعُقوُلِ وقَدْ کنَُّا نؤُْمَرُ باِلْکَفِّ عـَنھُْنَّ وھـُنَّ مشُـْرکِاَتٌ    وصلَُحاَءکَُ
، الشـریف  ۴ح۵/۳۹وإِنْ کاَنَ الرَّجلُُ لیَتَنَاَوَلُ المَرْأَةَ فیَُعیََّرُ بھِاَ وعَقبُِهُ مِنْ بَعْدهِِ. (الکلیني، الکـافي،  

؛ محمد بن محمد المفید، الجمل والنصرة لسید العترة في حرب ۱۴لبلاغة، الکتاب الرضي، نھج ا
).۳۷۰البصرة، 

کما وردت ھذه الروایات في مصادر الحدیث السنیة، فرواھا عدد من کبار محـدثیھم، إلیـك   
فیما یلي نموذجاً مما رووه في ھذا المجال:

أضحی أو فطر إلـی المصـلی   روی البخاري وغیره النص التالي: خرج رسول االله ص في
فمرّ علی النساء فقال: یا معشر النساء تصدقّن فإني أریتکن أکثر أھل النار. فقلن: وبـم یـا رسـول    
االله ؟ قال: تکثرن اللعن وتکفرن العشیر، ما رأیت من ناقصات عقل ودیـن أذھـب للـب الرجـل     

ال: ألـیس شـھادة المـرأة مثـل     الحازم من إحداکن. قلن وما نقصان دیننا وعقلنا یا رسول االله ؟ ق ـ
نصف شھادة الرجل؟ قلن بلی. قال: فذلك من نقصان عقلھا، ألیس إذا حاضـت لـم تصـل ولـم     

۱تصم ؟ قلن: بلی، قال: فذلك من نقصان دینھا. (محمد بن إسماعیل البخاري، صحیح البخاري، 
۳یر القرطبـي،  ؛ محمد بن أحمد الأنصـاري القرطبـي، تفس ـ  ۴/۲۳۵؛ البیھقي، السنن الکبرى، ۷۸/
مختصراً).۱/۳۵۳؛ محمد بن علي الشوکاني، نیل الأوطار، ۸۲/

وقد ورد ھذا المضمون في مصادر حدیثیة عدیدة باختلاف في ألفاظه؛ فـرواه البخـاري فـي    
)، ومسلم (مسلم بن الحجـاج القشـیري، صـحیح    ٢/١٢٦موضع آخر مختصراً (المصدر السابق، 

)، ٤٦٧٩ح ٢/٤٠٨ن بن الأشعث السجستاني، سنن أبـي داود،  )، وأبو داود (سلیما١/٦١مسلم، 
)، والترمذي (محمـد بـن عیسـی    ١/٢٣٧والدارمي (عبد االله بن الرحمن الدارمي، سنن الدارمي، 

)، وابن ماجة (محمد بن یزیـد القزوینـي، سـنن ابـن     ٢٧٤٥ح ٤/١٢٢الترمذي، سنن الترمذي، 
)، والبیھقـي  ٣٧٣و٢/٦٦، مسـند احمـد،   )، وأحمد (احمـد بـن حنبـل   ٤٠٠٣ح٢/١٣٢٦ماجة، 

)، وأبو یعلی (أحمد بـن  ١٥١و ١٠/١٤٨و ١/٣٠٨(أحمد بن الحسین البیھقي، السنن الکبرى، 
٥/٤٠٠)، والنسائي (النسائي، السنن الکبرى، ٦٥٨٥ح ٤٦٢/ ١١علي التمیمي، مسند أبي یعلی، 

 ــ ٩٢٧١ح  ــی الص )، ٦٠٣–٤/٦٠٢حیحین، )، والحــاکم (الحــاکم النیشــابوري، المســتدرك عل
)، وابن خزیمة (محمد بن ٩٢ح١/٥١والحمیدي (عبد االله بن الزبیر الحمیدي، مسند الحمیدي، 

)، وابن حبان (علي بن بلبـان  ٢/١٠١و ٢٦٩–٣/٢٦٨إسحاق بن خزیمة، صحیح ابن خزیمة، 
علـی، مسـند   )، وأبو یعلـی (أبـو ی  ٥٥–١٣/٥٤، و ١١٦–٨/١١٥الفارسي، صحیح ابن حبان، 
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).٥١١٢ح٤٨، و ٥٢٨٤ح٩/١٨٧أبي یعلی، 

ملاحظات حول الروایات المذکورة
إذا ألقینا نظرة فاحصة علی الروایات السابقة ألفت انتباھنا الأمور التالیة :

) وردت ھذه الروایات في أھم المصادر الحدیثیـة للفـریقین؛ فرواھـا الشـیعة فـي الکتـب       ۱
ة في صحاحھم وغیرھا، وبأسانید عدیدة، فلا یسعنا إنکارھا بسھولة؛ الأربعة وغیرھا، ورواھا العام

لشھرتھا واعتبار مصادرھا.
) یبدو أن الأصل فیما رواه العامة روایة أو روایتان، والاختلاف بینھا من نقل الرواة.۲
) جمیع ما ورد في ھذا المجال في مصادر العامة الحدیثیة مروي عـن رسـول االله ص. ومـا    ۳

مصادرنا الحدیثیة المعتبرة مروي إما عن رسـول االله ص أو عـن أمیرالمـؤمنین ع . نعـم     ورد في 
روي بعضھا عن الإمام الصادق أو الإمام العسکري، إلا أنھا تنتھي الی رسـول االله، ولا نجـد نصـاً    

عن أئمتنا في ھذا المجال.
یة أھل البیـت، فـإن   ) الملفت للنظر أن النبي ص وأمیر المؤمنین ع کانا حاکمین، بخلاف بق۴

کانت النصوص المذکورة دالة علی نقصان عقل المرأة والانتقاص منھا فھذا النحو من الکلام یثیر 
مشاعر النساء ـ اللواتي یشکلن نصف المجتمع ـ دون ریب، والمناسب للحاکم والسیاسـي أن لا    

السیاسیة.یتکلم بنحو یثیر مشاعر نصف المجتمع ضدهّ. أو فقل: إنه علی خلاف الحنکة
) إن ھذا النوع من الخطاب إذا کان بھدف تقریع النساء والانتقاص منھن فھو علی خـلاف  ۵

النھج القرآني؛ حیث کرم النساء کما کرم الرجال، وجعل المعیار في التکریم التقـوی، لا الـذکورة   
وجَعلَنْـاکُمْ شـُعوُباً وقبَائـِلَ    وأُنثْـی یا أیَُّھاَ النَّاسُ إِنَّا خلََقنْـاکُمْ مـِنْ ذکَـَرٍ    «والأنوثة، فقال عزوجل: 

)، وخاطب الرجال والنساء بلحن واحد قائلاً: ۱۳(الحجرات: » لتَِعارفَوُا إِنَّ أکَْرَمَکُمْ عنِْدَ االلهِ أَتْقاکُمْ
ادِ    « ادقِاتِ  إِنَّ المسُلِْمینَ واَلمسُلِْماتِ واَلمؤُْمنِینَ واَلمؤُْمنِـاتِ واَلْقـانتِینَ واَلْقانتِـاتِ واَلصَّـ قینَ واَلصَّـ

ــائِمینَ      ــدِّقاتِ واَلصَّ ــدِّقینَ واَلمتَُصَ ــعاتِ واَلمتَُصَ ــعینَ واَلْخاشِ ــابِراتِ واَلْخاشِ ــابِرینَ واَلصَّ واَلصَّ
 ـ  ةً رَواَلصَّائِماتِ واَلْحافِظینَ فُروُجھَُمْ واَلْحافِظاتِ واَلذَّاکِرینَ االلهَ کثَیراً واَلذَّاکِراتِ أعََدَّ االلهُ لھَـُمْ مَغْفِ

اتٍ تَجـْري مـِنْ      «)، وقال تعالی: ۷۲(الأحزاب: » وَأجَْراً عَظیماً: لیُِدخْلَِ المـُؤْمنِینَ واَلمؤُْمنِـاتِ جنََّـ
وَمَنْ یَقنْتُْ مـِنْکُنَّ للِـهِ وَرسَـُولِهِ    «)، وقال مخاطباً نساء النبي: ۵(الفتح: » تَحتْھِاَ الأنھْارُ خالِدینَ فیھا

)، الـی غیـر ذلـك مـن     ۳۱(الأحزاب: » أجَْرَھا مَرَّتیَْنِ وَأعَتَْدْنا لھَا رِزقْاً کَریماًوَتَعْملَْ صالِحاً نؤُْتھِا
الآیات.
) جمیع الروایات ـ علی اختلافھا واختلاف قائلھا ـ ذکرت دلیلاً واحداً لنقص عقل المـرأة    ۶
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ل لا یبـدو  وھو أن شھادتھا نصف شھادة الرجل، ولم تذکر لذلك دلیلاً آخر، والحال أن ھذا الدلی

منسجماً مع نقص قوتھا المدرکة.
ولم تعلل ضعف عقولھن » ناقصات العقول«بدل » ضعاف العقول«) عبرت بعض الروایات بـ۷

بکون شھادتھن نصف شھادة الرجل، بـل مجـری الکـلام مشـعر بکـون العلـة فـي ذلـك أنھـن          
یـر ضـعف عقلھـا،    عاطفیات، مما یکشف عن اختلاف التعبیرین وأن المراد بنقص عقل المرأة غ

وإلا لعلل نقص العقل في بعـض النصـوص بکـونھن عاطفیـات، أو علـل ضـعف عقلھـن بـأن         
شھادتھن نصف شھادة الرجل، لکننا لا نجد ذلك.

) إذا ألقینا نظرة فاحصة علی التعلیل المذکور لـنقص عقـول النسـاء وأن شـھادتھن نصـف      ۸
الملحوظة في شـھادة النسـاء، وذلـك أن    شھادة الرجال واجھنا التساؤل التالي: ما ھي الخصوصیة

شھادتھن لیست علی حد سواء في جمیع الأمور، فبعض الأمور لا تقبـل فیھـا شـھادتھن بـالمرة     
وھي کثیرة، وبعضھا تقبل فیه شھادتھن ـ إما منفردات أو منضمات الی الرجال او الـی الیمـین ـ     

ھا شـھادة المـرأة وتعـد نصـف     وتعدّ نصف شھادة رجل، فما ھي خصوصیة الأمور التي تقبل فی
شھادة الرجل کي یفھم التعلیل المذکور بدقة؟

) نظراً للنقطة السابقة یطرح السؤال التالي نفسه: لو کان المراد بنقص العقول نقـص قـواھن   ۹
الإدراکیة لکان الأنسب الإشارة الی عدم قبول شھادتھن (خاصـة وأن الأمـور التـي لا تقبـل فیھـا      

من الأمور التي تقبل فیھا شـھادتھن)؛ لأن ضـعیف الإدراك قـد یفھـم القضـایا      شھادة النساء أکثر 
بشکل خاطئ، فقبول شھادته تعریض لحقوق الآخرین للضیاع. وعلیه فإن التعلیل المذکور ـ وفقاً 

لھذا المعنی ـ غیر منسجم مع المعلل.
ما یجوز فیه شھادة النساء

النساء، إلا أننا إذا ألقینا نظرة علـی المـروي   اختلفت الروایات في تحدید ما یجوز فیه شھادة
وجدنا شھادة النساء علـی  » باَبُ ماَ یَجوُزُ مِنْ شھَاَدَةِ النِّساَءِ وَماَ لا یَجوُز«في الکافي تحت عنوان 

ثلاثة أنحاء، فبعض الأمور لا تجوز فیھا شھادتھن مطلقاً، وبعضھا تجوز شھادتھن منضـمات الـی   
ھادتھن منفردات، إلیك تفصـیلھا: لا تجـوز شـھادة النسـاء فـي الھـلال       الرجال، وبعضھا تجوز ش

). نعم تجـوز  ١ح٧/٣٩٠)، ولا في الحدود (المصدر السابق، ٨و٦ح٧/٣٩١(الکلیني، الکافي، 
)، کما تجوز في الزنا إذا کان معھن ثلاثة رجال (المصدر ١ح٧/٣٩٠في القتل (المصدر السابق، 

. ولا تجوز في الطلاق، وتجوز في النکاح والـدین إذا کـان معھـن    )٨و٥و٤ح٧/٣٩١السابق، 
٧/٣٩٠)، وتجوز في المنفوسِ والعُذرةِ (المصـدر السـابق،   ٢ح٧/٣٩٠رجل (المصدر السابق، 
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)، وتجوز شـھادة النسِـاء   ٢ح٧/٣٩٠)، کما تجوز شھَاَدَة القاَبلَِةِ فِي الوِلادَةِ (المصدر السابق، ٢ح

).٨و٥و٤ح٧/٣٩١ستطیِع الرجِال ینظرون إلیهِ (المصدر السابق، وحدھن علی ما لا ی
وبملاحظة المذکورات یتضح أن قبول الشھادة وعدم قبولھا أمر تعبدي تابع لمصالح خاصـة،  
ولا علقة له بنقص عقل المرأة، ولھذا نجد قبول شھادتھا في النکاح وعـدم قبولھـا فـي الطـلاق،     

القتل والزنا وعدم قبولھا في الحدود الأخری، مع أن القتل أشد، وھما من باب واحد، وقبولھا في 
والاحتیاط فیه مطلوب أکثر من غیره، بل لو فسرنا ضعف عقل المرأة بغلبة عواطفھا ـ کما قیل ـ   

فإن العاطفة تتغلب علی المرأة فیما ینتھي الی القتل أکثر مما ینتھي الی الحدّ بلا ریب.

ثانیاً: معنی العقل
عقل لغة:أ. ال

: نقیض الجھل. عقل یعقل عقلا فھو عاقل. والمعقول: ما تعقله کتب الخلیل الفراھیدي: العقل
في فؤادك... وعقل بطن المریض بعدما استطلق: استمسك. وعقـل المعتـوه ونحـوه والصـبي: إذا     

ودیـت  أدرك وزکا. وعقلت البعیر عقلاً شددت یده بالعقال أي الرباط... وعقلت القتیل عقلاً: أي
دیته من القرابة لا من القاتل... والعقل: الحصن وجمعه العقول. (الخلیل الفراھیدي، کتاب العـین،  

عقل).١٥٩/ ١
وکتب ابن فارس: العین والقاف واللام أصل واحد منقاس مطرد یدل عظمه علی حبسـة فـي   

.. ومـن البـاب   وھو الحابس عن ذمیم القول والفعـل. العقلالشيء أو ما یقارب الحبسة، من ذلك 
وھـي الدیـة یقـال: عقلـت القتیـل      العقلوھو الحصن وجمعه عقول...ومن الباب العقلالمعقل و

عقل).٦٩١أعقله عقلاً إذا أدیّت دیته... (ابن فارس، ترتیب مقاییس اللغة، 
وکتب ابن الأثیر في ھذا المجال: قد تکرر في الحدیث ذکـر العقـل، والعقـول، والعاقلـة أمـا      

و الدیة، وأصله: أن القاتل کان إذا قتل قتیلاً جمع الدیة من الإبـل فعقلھـا بفنـاء أو لیـاء     العقل: فھ
المقتول... وکان أصل الدیة الإبل، ثم قومت بعد ذلك بالذھب والفضة والبقر والغنم وغیرھا. (ابن 

عقل)٢٨٢–٣/٢٧٨الأثیر، النھایة في غریب الحدیث، 
ب. العقل من منظار المحدثین

الْعَقلُْ یُطلْقَُ فِي کَلامِ العلَُماَءِ واَلْحُکَماَءِ علَـَی  «لشیخ الحر العاملي في ھذا المجال قائلاً: کتب ا
رِّ   مَعاَنٍ کثَیِرَةٍ وبَاِلتَّتبَُّعِ یُعلَْمُ أَنَّهُ یُطلْقَُ فِي الأحاَدیِثِ علََی ثَلاثَةِ مَعاَنٍ أحََدُھاَ قوَُّةُ إِدْراَ كِ الخیَـْرِ واَلشَّـ

وَملََکـَةٌ  تَّمیْیِزِ بیَنْھَُماَ وَمَعْرفَِةِ أسَبْاَبِ الأموُرِ وَنَحوِْ ذَلكَِ وَھَذاَ ھوَُ منَاَطُ التَّکلْیِـفِ. وثَاَنیِھـَا: حاَلـَةٌ   واَل
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لعلِْمِ وَلـِذاَ یُقاَبـَلُ   تَدعْوُ إِلَی اختْیِاَرِ الخیَْرِ واَلمنافعِِ واَجتْنِاَبِ الشَّرِّ واَلمضارِّ. وثَاَلثِھُاَ: التَّعَقُّلُ بِمَعنَْی ا

).٢٠٨/ ١٥(الحر العاملي، وسائل الشیعة، » باِلْجھَلِْ لا باِلْجنُوُنِ
ماھیـة  اعلم أن فھم أخبار أبواب العقـل یتوقـف علـی بیـان    «وکتب العلامة المجلسي قائلاً: 

صل اللغة واختلاف الآراء والمصطلحات فیه فنقول إن العقل ھو تعقل الأشیاء وفھمھا في أالعقل
).١/١٠٠وذکر له ست معانٍ (المجلسي، بحارالأنوار، » واصطلح إطلاقه علی أمور

الملفت للنظر أن ھذین المحدثین الجلیلین لم یشیرا الی بعض معاني العقل المسـتعملة فـي   
لَهُ ماَ العَقلُْ سئُلَِ الحسََنُ بْنُ علَِيٍّ ع فَقیِلَ«الروایات؛ نظیر المعنی الوارد في روایة الصدوق التالیة: 

). ونظیـر اسـتعماله   ١ح٢٤٠(الصـدوق، معـاني الأخبـار،    » فَقاَلَ التَّجَرُّعُ للِْغُصَّةِ حتََّی تنُاَلَ الفُرصَْةُ
بمعنی الدیة، والذي ذکره ابن الأثیر أول معاني العقل.

ج. استعمال العقل بمعنی الدیة
، وقـد اسـتعمل بھـذا المعنـی فـي      »الدیـة «في بعض الروایات بمعنـی  » العقل«استعمل لفظ 

روایات کثیرة منتشرة في کتب الفریقین، الیك نماذج منھا:
      ا غشَـِیھَُمُ استَْعْصـَموُا عَنْ أبَِي عبَْدِ االلهِ ع قاَلَ: بَعثََ رسَوُلُ االلهِ ص جیَشْاً إِلـَی خـَثْعَمَ فلََمَّـ

بِصـَلاتھِِمْ. (الکلینـي،   العَقلِْفَقاَلَ: أعَْطوُا الوَرثََةَ نِصْفَباِلسُّجوُدِ فَقتُلَِ بَعْضھُُمْ فبَلَغََ ذَلكَِ النَّبِيَّ ص
).۱ح ۴۳/ ۵الکافي، 
ِأَنَّ أَمیِرَ المؤُْمنِیِنَ ع کاَنَ یَقْضِي فِي کلُِّ مَفْصـِلٍ مـِنَ الأصـَابعِِ بثِلُـُثِ     وفِي روِاَیَةِ السَّکوُنِي
نَّهُ کاَنَ یَقْضِي فِي مَفْصـِلھِاَ بنِِصـْفِ عَقـْلِ تلِـْكَ الإبھْـَامِ لـِأَنَّ لھَـَا        تلِكَْ الأصاَبعِِ إِلا الأبھْاَمَ فإَِعَقلِْ

).۵۳۳۶ح ۱۵۱/ ۴مَفْصلِیَْنِ. (الصدوق، من لا یحضره الفقیه، 
ُولُ فـَإِنْ  الخنُثَْی یوَُرَّثُ مِنْ حیَثُْ یبَُوعَنْ جَعْفَرِ بْنِ مُحَمَّدٍ عَنْ أبَیِهِ ع أَنَّ علَیِاًّ ع کاَنَ یَقوُل

الرَّجـُلِ ونِصـْفُ   باَلَ منِھُْماَ جَمیِعاً فَمِنْ أیَِّھِماَ سبَقََ البوَْلُ وُرِّثَ منِْهُ فإَِنْ ماَتَ ولَمْ یبَلُْ فنَِصْفُ عَقلِْ
).۴ح ۳۵۴/ ۹، الطوسي، تھذیب الأحکام، ۵۷۰۱ح ۴/۳۲۶عَقلِْ المَرْأَةِ. (المصدر السابق، 

٧/١٧٠اردة في مصادرنا الحدیثیة المعتبرة (انظر: الکلینـي، الکـافي،   وغیرھا من الروایات الو
، الطوسي، تھذیب الأحکـام،  ٣٤٧٤ح ٣/١٢٦، الصدوق، من لا یحضره الفقیه، ٦ح٣٥٥و ١ح
ــار،  ٩٨٧ح ١٠/٢٤٩و ١٤١٤ح ٣٩٦/ ٩ ــي، الإستبص ــع،  ٢ح٤/٢٤، الطوس ــدوق، المقن ، الص

» باب عقل المرأة«بل جعل بعض محدثیھم عنوان الباب: ) والواردة في روایات العامة أیضاً،٥٢٦
)، وھو کاشف عن اشـتھار التعبیـر عـن الدیـة بالعقـل فـي       ٨/٦٤(انظر: ابن عبدالبر، الاستذکار، 

روایاتھم، وإلیك فیما یلي نموذجاً منھا:
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    عن أبي ھریرة قال قال النبي ص البھیمة عقلھا جبار، والبئر عقلھا جبـار، والمعـدن عقلـه

؛ ۱۸۲۹س ۲۶/ ۱۰؛ علـل الـدارقطني،   ۲۸۴/ ۶بار، وفي الرکاز الخمس. (المعجـم الأوسـط،   ج
نحوه)۲۶۱/ ۳الکامل، 

ملاحظات حول الروایات التي استخدمت العقل بمعنی الدیة
إذا ألقینا نظرة فاحصة علی الروایات التي استخدمت العقل بمعنی الدیة أثارت انتباھنـاالأمور  

التالیة:
، ولا نجد نظیرھما فـي  »عقل زوجھا«و» عقل أھل الذمة«في روایات العامة التعبیران: ) ورد ۱

روایاتنا، بل إن جمیع ما ورد في تراثنا الحدیثي بشأن دیـة أھـل الذمـة ـ أو الیھـود والنصـاری        
۷خاصة. (الکلینـي، الکـافي،   » الدیة«والمجوس ـ أو بشأن إرث المرأة من دیة زوجھا فھو بلفظ  

باب المسلم یقتل الـذمي أو یجرحـه) وبالدقـة فیھمـا     ۳۰۹باب میراث القاتل، و  ۹و۸ح۱۴۱/
وجدنا روایات العامة عن النبي ص، وروایاتنا مرویة عن الصادقین.

إما مرویة عن النبي » الدیة«بمعنی » العقل«) الروایات المرویة في مصادرنا والتي استخدمت ۲
یئاً منھا عن بقیة المعصومین. نعم بعض روایاتنـا مرویـة   ص أو عن أمیر المؤمنین ع ، ولا نجد ش

عن الإمام الصادق ع أو عن الإمام العسکري ع إلا أنھا تنتھي الی النبي ص أو أمیر المـؤمنین ع .  
وروایات العامة مرویةإما عن النبي ص أو عن أمیر المؤمنین ع أو عن بعـض الصـحابة مـا خـلا     

۱۷۷۵۰وانظـر أیضـاً: ح   ۱۷۷۴۹ح ۹/۳۹۴لصنعاني، المصنف، روایة ربیعة الرأي. (عبد الرزاق ا
).۱۷۷۵۳و

کـان شـائعاً فـي    » الدیـة «بمعنـی  » العقل«) بلحاظ النقطتین السابقتین ینکشف أن استعمال ۳
النصف الأول من القرن الأول، وترك استعماله بھذا المعنی أو تضاءل فیما بعد. أو فقل ھو کاشف 

لفظ.عن التطور الدلالي لھذا ال
) نظراً للنقطة السابقة ونظراً لما تقدم آنفاً من أن الروایات الدالة علـی نقصـان عقـل المـرأة     ۴

مرویة عن خصوص النبي ص وأمیر المؤمنین ع یطرح الاحتمـال التـالي نفسـه وھـو أن المـراد      
لمشـابھة  لا القوة المدرکة، وخاصة لو لاحظنـا التعـابیر ا  » الدیة«بالعقل في الروایات المذکورة ھو 

، نظیر الروایتین التالیتین:»الدیة«بمعنی » العقل«لھا في الروایات التي استخدمت لفظ 
     عن عمرو بن شعیب، عن أبیه، عن جده أن رسول االله ص قال: عقـل المـرأة مثـل عقـل

، البیھقي، معرفـة  ۳۱۰۵ح ۳/۷۳الرجل، حتی تبلغ الثلث من دیتھا. (الدارقطني، سنن الدارقطني، 
نحوه).۴۹۲۰ح ۲۲۵/ ۶والآثار، السنن 
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   عن عمرو بن شعیب عن أبیه عن جده قال: رسول االله ص: عقل أھل الذمة نصـف عقـل

).۹ح۳/۲۵۰المسلمین. (محمد بن اسماعیل الکحلاني، سبل السلام، 
فالمراد بالعقل فیھما ھو الدیة لا القوة المدرکة کما ھو واضح.

اتد. فھم قدماء المحدثین لھذه الروای
من النقاط التي تسترعي الانتباه في التعاطي مع الحدیث ھي فھم قـدماء المحـدثین لـه؛ لمـا     
یحتلّه من دور ھامّ في فھم الحدیث باعتبار قربھم من عصر الصدور، وقربھم من القـرائن الدالـة   
علی المعنی المقصود؛ حیث کانت الکثیر من المصادر والنصوص تحت اختیارھم، ولـم تصـلنا،   

اً الی عدم تأثرھم بالتطور الدلالي للألفاظ الواردة في الأحادیث.مضاف
وبإلقاء نظرة علی فھم المحدثین لھا نجدھم فھموھا بغیر ما نفھمه الیوم منھا. والذي یکشف 

عن فھمھم لھا عناوین الأبواب التي أوردوھا فیھا، والیك فیما یلي عناوین ھذه الأبواب:
فھم محدثینا

(الکلیني، » باب غلبة النساء«خ الکلیني في الباب الثاني من کتاب النکاح وفي )  أوردھا الشی١
عـن  «وأورد فیه روایتین أولاھما الروایة محل البحث، والثانیة ما رواه باسـناده  ) ،۵/۳۲۲الکافي، 

، ممـا  »قبَْةُ شَغلَتَنْاَ عنَكَْ ھؤَُلاءِ النِّسـَاء عُقبَْةَ بْنِ خاَلِدٍ قاَلَ أَتیَتُْ أبَاَ عبَْدِ االلهِ ع فَخَرَجَ إِلَيَّ ثُمَّ قاَلَ یاَ عُ
لا الطعـن فـیھن ونقـص    یکشف عن فھمه لھا وأن المراد بھا غلبة النساء للرجال وشغلھنّ لھـم،  

القـوة المدرکـة لکـان    » العقـل «عقولھن، ولھذا لم یوردھا في أبواب العقل، مع أنه لـو فھـم مـن    
) أو أبواب مناسـبة لـه.   ۲۹ـ ۱/۱۰(المصدر السابق، » الْجھَلْکتِاَب العَقلِْ و«المناسب إیرادھا في 

). ومعنـی الحـدیث وفـق ھـذا     ۲۲۶/ ۲المصدر السـابق،  » باب المؤُمنِ وعلاماته وصفاته«(نظیر 
مع کون النساء نواقص الدین والعبادة ـ بلحاظ الجانب الدیني والمعنوي ـ ونواقص الفھم ھو أنه 

دي والدنیوي ـ نجدھن قد سلبن عقول الرجال وغلبنھم وشغلنھم، مع  الدیة ـ بلحاظ الجانب الما 
أن مقتضی ھاتین الصفتین عدم التأثر والانشغال بھن. وکذلك صنع الشـیخ الحـر العـاملي حیـث     

» کَراَھَةِ الإفْراَطِ فِي حبُِّ النِّسـَاءِ وتَحـْریِمِ حـُبِّ النِّسـَاءِ المُحَرَّمـَات     «أورد کلتا الروایتین في باب 
)، بمعنی أن الإفراط في حبھن والانشغال بھن مذموم، فمن ۲۰/۲۴الحر العاملي، وسائل الشیعة، (

کانت بھذه الصفات لا ینبغي الانشغال بھا. ویشھد لھذا المعنی ما فھمه ابن ماجة ـ من العامـة ـ     
أن )، فھـو دال علـی   ۱۳۲۶/ ۲(ابن ماجة، سـنن ابـن ماجـة،    » باب فتنة النساء«حیث أوردھا في 

النساء یفتنّ الرجال فیسلبنھم عقولھم.
» المذموم من أخلاق النسـاء وصـفاتھن  «) أورد الصدوق الحدیثین المتقدمین عنه في باب ۲
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)، وھو کاشف عن فھمه لھما، وأنـه  ۴۳۷۵وح ۴۳۷۱ح۳/۳۹۰(الصدوق، من لا یحضره الفقیه، 

دید بھنّ.مع وجود ھذه الصفات المذمومة في النساء لا ینبغي التعلق الش
)، ۷/۳۹۹(الطوسـي، تھـذیب الأحکـام،    » باب اختیار الأزواج«) أوردھا الشیخ الطوسي في ۳

وھو کاشف عن فھمه له.
فھم محدثي العامة

)، ممـا  ۱/۷۸(البخاري، صحیح البخاري، » باب ترك الحائض الصوم«) أوردھا البخاري في ۱
م الحـیض، لا فـي مقـام الطعـن علـی      یکشف عن فھمه لھا، وأنھا لبیان ترك النسـاء للصـوم أیـا   

(مسـلم، صـحیح مسـلم،    » بیان نقصان الإیمـان بـنقص الطاعـات   «النساء.وأوردھا مسلم في باب 
(الترمـذي، سـنن الترمـذي،    » باب في استکمال الایمان والزیادة والنقصان«)، والترمذي في ۱/۶۱
في الإیمان وینقص منه، وھـو  )، وھما کاشفان عن فھمھما لھا، وأنھا في مقام بیان ما یزید ۴/۱۲۳

العمل، حیث تقعد المرأة عن الصلاة والصیام أیاماً في کل شھر، فینقص عملھا، لا أنھا فـي مقـام   
الطعن والانتقاص من النساء.

)، وھـو دال  ۲/۱۳۲۶(ابن ماجة، سنن ابن ماجـة،  » باب فتنة النساء«) وأوردھا ابن ماجة في ۲
للرجال، لا الطعن في النساء والانتقاص منھن.علی أنه فھم منه کون النساء فتنة 

(ابـن  » باب إسقاط فرض الصـلاة عـن الحـائض أیـام حیضـھا     «) وأوردھا ابن خزیمة في ۳
)، وھو شبیه بما فھمه مسلم.۱۰۱/ ۲خزیمة، صحیح ابن خزیمة، 

(البیھقي، » باب الحائض لا تصلي ولا تصوم«) وأوردھا البیھقي في عدة أبواب فأوردھا في ۴
» باب الشھادة في الدین وما في معناه مما یکون مالاً أو یقصد به المال«)، و۱/۳۰۸السنن الکبرى، 

). ۱۰/۱۵۱(المصـدر السـابق،   » باب ما جاء في عـددھن «)، وثالثة في ۱۰/۱۴۸(المصدر السابق، 
(البیھقي، »باب في أن شھادة النساء لا رجل معھن«کما أوردھا في کتابه معرفة السنن والآثار في 

). وجمیع الأبواب لا علقة لھا بالعقل بمعنی القوة المدرکة.۷/۳۸۲معرفة السنن والآثار، 
وبه یظھر أن کبار القدماء من المحدثین فھموا من ھذه النصوص غیر مـا فھمـه المعاصـرون    

منھا، فلم یفھموا منھا الطعن في النساء. والظاھر أنه بسبب التطور الدلالي للفظ العقل.

ثالثاً: المراد من ھذه الروایات
اتضح مما سبق أن صدور ھذه الروایات مما لا یمکـن الطعـن فیـه، کمـا لا یمکـن التردیـد       

؛ لکثرة واعتبار مصادر الفریقین التي نقلتـه. بقـي   »نواقص العقول«والطعن في التعبیر عن النساء بـ
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یحمل عـدة معـانٍ، بعضـھا غیـر     » العقل«الکلام في المراد منه، وقد اتضح من البحث اللغوي أن 

مقصود جزماً فلا نتعرض له، وبعضھا محتمل فنذکره وندرسه، وھو المعاني التالیة :
: نقیض الجھل، عقل یعقل عقلا فھو عاقل، والمعقول: ما تعقله في فؤادك.) العقل١
) عقل المعتوه ونحوه والصبي: إذا أدرك وزکا.٢
: الدیة. ) العقل٣

لی الاحتمال الأول ھـو: أن النسـاء ناقصـات العلـم. وعلـی الثـاني: أن إدراك       فمعنی العبارة ع
النساء ناقص. وعلی الثالث: أن دیة النساء ناقصة.

) إن الواقـع  ٢) إنـه علـی خـلاف مـا فھمـه المحـدثون.       ١أما الاحتمال الأول فیدفعه أمران: 
لیا، بل إن نسـبة الطالبـات   الخارجي یشھد بخلافه، فالکثیر من النساء یحصلن علی الشھادات الع

أو أزیـد منھـا کمـا تـذکر الإحصـائیات      %٥٠في الجامعات والمستویات المختلفة تمثل حوالي 
الرسمیة في کل عام عن ذلك. نعم ھنّ أقل نبوغاً من الرجال.  

وأما الاحتمال الثاني فقد ذکره الکثیرون، بل إن جمیع ما رأیناه ممـا کتـب فـي ھـذا المجـال      
المعنی، واختلفوا في إیضاحه علی وجوه فقیل:جعله بھذا 

) إن المراد بالعقل ھو العقل النظري، أي القوة المتکفلة لإدراك العـالم والواقـع الخـارجي،    ١
بما فیھا البدیھیات وترتیب المقدمات لاستنتاج المعلومات. (محمد رضا زیبایي نجـاد ـ محمـد     

).٧٢لام، تقي السبحاني، درآمدی بر نظام شخصیت زن در اس
) وقیل: إن المراد به ھو العقل العملي، وھو القوة المتکفلة لإدراك الحسن والقبح، بـدعوی  ٢

أن ھذه القوة في النساء أضعف منھا في الرجال. (المصدر السابق)
) وقیل: إن المراد به ھـو العقـل الآلـي، أي القـوة المتکفلـة لبرمجـة الحیـاة للوصـول الـی          ٣

بعقل المعاش. بمعنی أن قدرة إدارة وتدبیر المرأة لشؤون الحیاة أضعف المطلوب، وھو المسمی 
من إدارة الرجل وتدبیره. (المصدر السابق).

إلا أن ھذه المعاني اصطلاحیة ولیست لغویة ولا مسـتعملة فـي الحـدیث، فـلا یمکننـا فھـم       
جال والنساء فـي  الحدیث علی ضوئھا. مضافاً لذلك فإن الاحتمال الأول یدفعه عدم الفرق بین الر

ھذا العقل کما یشھد به الواقع الخارجي، بل إنـه مـدار التکلیـف، الشـامل للـذکر والأنثـی معـاً.        
والمعنی الثاني یدفعه أن الواقع الخارجي یشھد بإدراك النساء لحسن الأشیاء وقبحھا، ودعوی أن 

نه لم یکن للنساء آنذاك النساء نواقص العقول بھذا المعنی تحتاج الی شاھد ودلیل. نعم قد یقال إ
دور اجتماعي کدورھن في ھـذا العصـر، فعقـولھن ناقصـة بالنسـبة للرجـال، وبالتـالي فالقضـیة         
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المذکورة في ھذه الروایات قضیة خارجیة ولیست حقیقیة، ولھذا طبّقه البعض علی عائشة باعتبار 

زن در آینه جـلال  صدور النص المروي في نھج البلاغة بعد حرب الجمل، (انظر: جوادي آملي، 
) لکنه توجیه بارد؛ إذ لا تنحصر الروایة في ھذا النص. مع أن إرادة العقـل العملـي   ٣٦٠وجمال، 

بحاجة الی قرائن دالة علیه، وھي مفقودة. نعم المعنی المذکور في الاحتمال الثالث صحیح، لکـن  
اللغة، فقبوله بحاجة الـی  دلالة ھذه الروایات علیه بحاجة الی دلیل، وھو مفقود، مضافاً لبعده عن

تعسف.
) أن ١وعلی أي حال فعلی الذي یرید إثبات شيء من المعاني أن یراعـي الأمـرین التـالیین:    

) أن یـذکر  ٢یکون ما یذکره من معنی مستنبطاً من اللغة، أو مسـتلھماً مـن الأحادیـث الأخـرى.     
المشار الیھا بعیدة عـن اللغـة، أو   القرینة الدالة علیه فیما لو تعددت الاحتمالات. وجمیع المعاني 

عاریة عن القرینة. فلا یمکننا عدھا المراد الجدي من النصوص المذکورة.
وعلی فرض إرادة بعضھا فلا دور للنساء في نقص عقولھن، فلماذا یتمّ تقریعھن بذلك؟ مـع  

ـ: سـأل  » وْتُ الحَمیِرِإِنَّ أَنْکَرَ الأصوْاتِ لَصَ«أننا نجد في بعض الروایات ـ في تفسیر قوله تعالی:  
رجل أمیرالمؤمنین ع ما معنی ھذه الحمیر؟ فقال أمیرالمؤمنین: االله أکرم مـن أن یخلـق شـیئا ثـم     

). أضف الی ذلك فإن ھذا المعنی مـن العقـل   ١٢٥ینکره... (رجب البرسي، مشارق أنوار الیقین، 
وھذا النوع من الخطاب یواجه الاشکالات التالیة:

م مع منزلة النبـي ص وأمیـر المـؤمنین ع السیاسـیة؛ باعتبارھمـا حـاکمین،       ) إنه غیر منسج۱
والحاکم المحنكّ لا یثیر مشاعر نصف المجتمع ضده.

) عدم انسجام التعلیل مع المعنی المذکور للعقل، کما صرح به الشیخ المطھري حیث قـال:  ۲
وسات لا بالمعقولات، والشھادة إن شھادة المرأة لا علقة لھا بعقلھا جزماً؛ فالشھادة تتعلق بالمحس
زن وجامعـه در نگـرش اسـتاد    «بالمعقولات غیر مقبولة، بل لیست بشـھادة. (الشـیخ المطھـري،    

).۱۱ص۱۳۷۱عام۷پیام زن، العدد» مطھري ـ زن وگواھی
) وفقاً لھذا المعنی لا داعي لعدّ شھادتھا نصف شھادة الرجل، فلو شھدت المـرأة اقتـراض   ۳

أن تدرك ذلك بعقلھا أو لا تدرکه؛ فإن أدرکته فلماذا لا تقبل شھادتھا تامـة،  شخص من آخر فإما 
وإن لم تدرکه فقبول شھادتھا علی النصف من شھادة الرجل تعریض لحقوق الآخرین للضیاع.

) ھو علی خلاف فھم قدماء المحدثین من الفریقین لھذه الروایات.۴
، بل قد یبـدو بعیـداً عنـد الـبعض، إلا أن الأمـور      وأما الاحتمال الثالث فإنه وإن لم یُذکر قبلُ

التالیة یمکن عدھا مؤیدات له:
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) انسجامه مع المنزلة السیاسیة للنبي ص وأمیر المـؤمنین ع اللـذین صـدرت عنھمـا ھـذه      ۱

النصوص؛ فالحاکم المحنكّ لا یتکلّم بما یثیر مشاعر نصف المجتمع، ولو أرید بالعقل الدیة، فإن 
ي، وبیانه لا یمسّ مشاعرھنّکسابقه.نقصھا أمر تشریع

ا نُقْصـَانُ إیِمـَانھِِنَّ    «) لو أرید بالعقل الدیة انسجمت الأمور الـثلاث المـذکورة بقولـه:    ۲ فَأَمَّـ
 ـفَقُعوُدُھُنَّ عَنِ الصَّلاةِ والصِّیاَمِ فِي أیََّامِ حیَْضھِِنَّ وأَمَّا نُقْصـَانُ عُقـُولھِِنَّ فشَـَھاَدَةُ امـْرَأَتیَْنِ کَ     ھاَدَةِ شَ
حیـث  » الرَّجلُِ الواَحِدِ وأَمَّا نُقْصاَنُ حُظوُظھِِنَّ فَموَاَریِثھُُنَّ علَـَی الأنْصـَافِ مـِن موَاَریِـثِ الرِّجـَالِ     

سیصب الجمیع في مصب واحد، وتکون في مقام بیان اختلاف النساء عـن الرجـال مـن بعـض     
یام في کل شھر، ودیتھن نصف دیـة  النواحي التشریعیة؛ فیقعدن عن الصلاة والصیام عدداً من الأ

الرجال، وإرثھن نصف إرث الرجال، ولا ینبغي لمن کانت کذلك أن تغلب الرجـال، ولـیس فیـه    
تقریع لھن.

) إن ھذا المعنی منسجم مع تعدد التعبیر الوارد في الروایات بشأن عقول النساء؛ حیث ورد ۳
، والأصل فـي القیـود أن تکـون    »قولضعاف الع«، وفي البعض الآخر »نواقص العقول«في بعضھا 

احترازیة، مع أننا لو جعلنا العقل بمعنی القوة المدرکة کان التعبیران بمعنـی واحـد، وکـان القیـد     
إیضاحیاً.

) اختلاف التعبیر الوارد في عدد من الروایات المرویـة عـن رسـول االله ص بشـأن الرجـال      ۴
یتُْ مِنْ ضَعیِفاَتِ الدِّینِ وَناَقِصـَاتِ العُقـُولِ أسَـْلبََ    ماَ رَأَ«والنساء؛ ففي الکافي والفقیه والتھذیب: 

ما رأیت من ناقصات عقل ودیـن اذھـب للـبّ الرجـل     «، وفي بعض النصوص: »لِذِي لبٍُّ منِْکُنَّ
، ابـن  ۱/۳۰۸، البیھقـي، السـنن الکبـرى،    ۱/۷۸(البخاري، صحیح البخاري، » الحازم من إحداکن

ما رأیت من ناقصات عقل ودین أغلـب لـذوي   «)،وفي آخر: ۳/۲۶۸خزیمة، صحیح ابن خزیمة، 
ما رأیت من «)، وفي رابع: ۲۷۴۵ح۴/۱۲۲(الترمذي، سنن الترمذي، » الألباب وذوي الرأي منکن

)، وفـي  ۳/۱۱۷(الھیثمي، مجمـع الزوائـد،   » نواقص عقل ودین أذھب بقلوب ذوي الألباب منکن
۳(ابن عبد البر، التمھید، » ب ذوي الرأي منکنما رأیت ناقصات عقل ودین أغلب لألبا«خامس: 

(السـیوطي، الـدر   » ما رأیت من ناقصات عقل ودین أغلب لذي لب منکن«)، وفي سادس: ۳۲۶/
بشـأن الرجـال، وھـو کاشـف عـن      » الألبـاب «بشأن النساء، وبـ ـ» العقول«)، فعبّربـ۱/۳۷۱المنثور، 

اختلاف المراد بالعقل عن اللب.
المقابل لألباب الرجال ھو القوة المدرکة، فإن النقطة المقابلـة للألبـاب   ) لو سلمنا أن العقل۵

، ومـن  »نقـص إیمـانھن ونقـص عقـولھن    «لیست ھي نقصان عقول النساء فقط، وإنما ھي أمران 
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الواضح أن نقص الإیمان لا یقابل اللب؛ وإنما ھو جانب تشریعي خارج عن اختیار المـرأة، فـلا   

ا لو جعلنا العقل بمعنی الدیة کانا جمیعاً من مقولة واحدة، وانسـجم  وجه لجعله مقابل اللب. وأم
معناه مع ما فھمه الکلیني وغیره من قدماء المحدثین من أنھمع وجود ھاتین الصفتین في النسـاء  

لا ینبغي غلبتھن للرجال؛ إحداھن بلحاظ الجانب المادي، والأخری بلحاظ الجانب المعنوي.
؛ حیـث  »العقـل «التطور الدلالي ـ علی فرض وقوعه ـ فـي لفـظ     ) ھذا المعنی منسجم مع ۶

تقدم أن ھذه الروایات صادرة عن النبي ص وأمیر المؤمنین ع خاصة، والروایات التي استخدمت 
العقل بمعنی الدیة صادرة عنھما أیضاً.

) بھذاالمعنی یتم التوفیق بین ما ورد فـي الروایـات المـذکورة وبـین مـا نجـده بالوجـدان        ۷
دراسـات فـي ولایـة الفقیـه وفقـه      «رجاً، وما ذکره علماء النفس بشأن المرأة، فجاء في کتاب خا

نظـام حقـوق   «ما یلي: حکی الأخ الشھید آیة االله المطھري طاب ثراه في کتابه: » الدولة الإسلامیة
مـا  » کلیـود السـن  «عن المرأة المتخصصة في علـم معرفـة الـنفس المسـماة     » المرأة في الإسلام

ه: المرأة بحسب الفطرة تحب أن تکون تحت ریاسة الغیر ونظارته، وأن یحـس الغیـر أنـه    حاصل
یحتاج إلیھا. وتنشأ ھاتان الخصلتان من کون النساء تابعة للإحسـاس، والرجـال تـابعین للتعقـل،     
وربما کثر إدراك المرأة ولکن إحساسھا یغلب علی عقلھا. فکر الرجل وأطروحتـه إلـی الواقعیـة    

في القضاء والھدایة أدق. والنساء لکـونھن أشـد إحساسـاً ووحشـة یفـرض علـیھن       أقرب، وھو
۱(المنتظري، دراسات في ولایة الفقیه وفقـه الدولـة الإسـلامیة،    » الإذعان باحتیاجھن إلی الرجال

/۳۲۵.(
) ھذا المعنی منسجم مع فھم قدماء المحدثین لھذه الروایات.۸
النص المروي في نھـج البلاغـة حیـث صـدر بعـد      ) ھذا المعنی منسجم مع أرضیة صدور ۹

حرب الجمل.
بقي الکلام في المراد بالتعلیل المذکور لنقص عقول النساء، فنقول: یحتمل أن یراد به الاشارة 

الی أحد الأمرین التالیین:
أ) الإشارة الی آیة الدین؛ بمعنی أنه لما کانت دیة المرأة نصف دیـة الرجـل، فـلا تـتمکن أن     

ادتھا ما یثبته الرجل بشھادته في الأمور المالیة کالدین. ویشھد لذلك ما ورد في بعـض  تثبت بشھ
عَنْ أبَاَنٍ عَنْ أبَِي عبَْدِ االلهِ ع أَنَّهُ «الروایات من أنه لا یثبت بشھادة المرأة إلا بمقدار شھادتھا نظیر: 

» ھاَدَةَ المَرْأَةِ فِي الرُّبعُِ مِنَ الوصَـِیَّةِ بِحسِـَابِ شـَھاَدَتھِاَ   قاَلَ: فِي وصَیَِّةٍ لَمْ یشَھَْدْھاَ إِلا امْرَأَةٌ فَأجَاَزَ شَ
باب الشھادة «). ویعضده فھم بعض قدماء المحدثین حیث أوردھا في ۵ح۷/۴(الکلیني، الکافي، 
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).۱۴۸/ ۱(البیھقي، السنن الکبرى، » في الدین وما في معناه مما یکون مالاً أو یقصد به المال

الی وجه الشبه بین دیة المرأة والأمور التي تقبل فیھا شھادتھا، فکمـا أن الشـارع   ب) الإشارة
جعل شھادتھا نصف شھادة الرجل، کذلك جعل دیتھا نصف دیة الرجل. أو فقل: إن الإمـام ع لا  
یرید بیان العلة لنقص دیتھا وإنما ذکر الشاھد علی ذلك بإشارة للآیـة الکریمـة. وعلیـه سـیکون     

ھـو: أن  » وَأَمَّا نُقْصاَنُ عُقوُلِکُنَّ فشَھَاَدَتُکُنَّ إِنَّماَ شھَاَدَةُ المـَرْأَةِ نِصـْفُ شـَھاَدَةِ الرَّجـُلِ    «معنی قوله: 
الشاھد علی نقصان دیة المرأة ھو أن شھادتھا نصف شھادة الرجل.

تعلیـل  ) ما تقدم من عدم انسجام ال١ویمکن أن تکون الأمور التالیة معزّزاً لھذین الاحتمالین: 
) ما تقدم نقله عن الشھید مرتضی المطھري من عدم علقة الشھادة بالعقـل، خاصـة   ٢مع المعلل. 

) عدم انسجام ھـذا النـوع   ٣وأن شھادة المرأة غیر مقبولة في أغلب القضایا مع قبولھا في الدین. 
لمعیار فیه من الخطاب النبوي والعلوي مع نوع الخطاب القرآني الذي لا یمیز في الجنسیة وإنما ا

١) الأبحاث العلمیة الدالة علی عدم نقص عقل المرأة بمعنی قوتھا المدرکة.٤ھو التقوی والعمل. 

المراد بنقص الإیمان
النقطة الأخری التي تثیر التساؤل حول الروایات المذکورة ھي ما ورد فیھا مـن نقـص إیمـان    

فقرة ھو ترکھن للصلاة أیامـاً خاصـة،   النساء، فھل ھو للطعن فیھن؟ وجوابه: أن المراد من ھذه ال
وھذا ما یشھد له المروي في مصادر عدیدة عن أبي عمرو الزبیري عن أبي عبد االله ع قال: قلـت  
له ألا تخبرني عن الإیمان أقول ھو وعمل أم قول بلا عمل؟ فقـال: الإیمـان عمـل کلـه، والقـول      

ثابتة حجته، یشھد له بھا الکتاب، بعض ذلك العمل، مفروض من االله مبین في کتابه واضح نوره،
ویدعو إلیه، ولما أن أصرف نبیه إلی الکعبة عن بیـت المقـدس قـال المسـلمون للنبـي: أرأیـت       
صلاتنا التي کنا نصلي إلی بیت المقدس ما حالنا فیھا، ومـا حـال مـن مضـی مـن أمواتنـا وھـم        

یرت العالم في المجالات النفسیة والتعلیمیة بتجربة ذات شھرة واسعة وذلـك فـي   : قام البروفیسور سیرل بعقل المرأة علی المستوى التجریبي١
فأخذ عینة کبیرة من تلامیذ المدارس من کلا الجنسین في بریطانیا، لوصف الفروق الأساسیة في القدرات العقلیة من استقبال وتحلیل ١٩١٢سنة 

ناث، وکانت نتائج التجربة أن الفروق في القدرات العقلیة بوجه عام ضئیلة جداً، ومن إضافة للقدرات الحرکیة والقدرات العاطفیة بین الذکور والإ
الفروق الضئیلة کانت لصالح الإناث، فالفتیات أظھرن تطوراً أکبر وقدرة أعلی من 	الممکن تجاھلھا، إلا أن المفاجئة التي حصل علیھا ھي أن ھذه

الناحیة اللغویة في مرحلة معینة.
في المائة عن متوسط حجم مخ المرأة. ولھذا فإن حجمـاً  ١٠إن متوسط حجم مخ الرجل یتفوق بحوالي ی المستوى التشریحي:عقل المرأة عل

نسـبة  أکبر یعني بالتالي کفاءة أکبر وقد یکون الفرق ھذا صحیحاً نتیجة للفرق الملاحظ بین حجم الرجل عموماً وحجم المرأة، إلا أن الحجم بال
الوحید للحکم علی الکفاءة، فمخ الأنثی وبوجه عام یحتوي علی نسبة أکبر من المادة الرمادیة ( المعالجة للمعلومات ) من للمخ لیس ھو العامل 

منه الرجل الذي یحتوي مخه وبالمقابل علی نسبة أکبر من المادة البیضاء. وھناك أبحاث کثیرة أکدت تماثل نصفي الدماغ عند النساء بشکل أکبر
م یتأکد أي شيء یدل علی اختلاف في التفکیر بناء علی ذلك. ومعنی ھذا أن الرجل والمرأة سواء بالفطرة من حیث التفکیر، ولا عند الرجال، ول

مـن  یتمیز أحدھما عن الآخر إلا في الفروق الفردیة ــ أي في مستوى الذکاء ودرجته ولیس في نوعیته بالنسبة للجنس الواحد. (نقلناه باختصار
»).لرسول محمد صحدیث ا«موقع 
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اسِ لـَرؤَُفٌ رحَـِیمٌ    وَما کانَ االلهُ لیُِضیِعَ إِ«یصلون إلی بیت المقدس فأنزل االله  » یمـانَکُمْ إِنَّ االلهَ باِلنَّـ

، ١ح ٢/٣٧، الکلینـي، الکـافي،   ١١٥ح١/٦٣(العیاشي، تفسیر العیاشـي،  ...» فسمی الصلاة إیمانا
). الملفت للنظر أن ھذا المعنی ھو الذي تم التصریح به في ١/٨النعمان المغربي، دعائم الإسلام، 

ذِي      «قص إیمانھن بقولـه:  روایات نواقص العقول حیث علل ن ا نُقْصـَانُ دیِـنِکُنَّ فـَالْحیَْضُ الَّـ أَمَّـ
والتعبیر فیھما واحد.» یُصیِبُکُنَّ فتََمْکثُُ إحِْداَکُنَّ ماَ شاَءَ االلهُ لا تُصلَِّي ولا تَصوُمُ

ویشھد لھذا المعنی فھم بعض المحدثین لھذه الروایات نظیر مسلم حیث أوردھـا فـي بـاب    
)، والترمذي حیث أوردھا في ١/٦١(مسلم، صحیح مسلم، » لإیمان بنقص الطاعاتبیان نقصان ا«
)، والبیھقـي  ٤/١٢٣(الترمـذي، سـنن الترمـذي،    » باب في استکمال الایمان والزیادة والنقصـان «

)، وابـن  ١/٣٠٨(البیھقي، السـنن الکبـرى،   » باب الحائض لا تصلي ولا تصوم«حیث أوردھا في 
(ابـن خزیمـة،   » ب إسقاط فرض الصلاة عـن الحـائض أیـام حیضـھا    با«خزیمة حیث أورده في 

).٢/١٠١صحیح ابن خزیمة، 
وبه یتضح أن ھذه الفقرة لیست في مقام الطعن في النساء، وإنما ھـي لبیـان أحـد الجوانـب     
التشریعیة، فھي نظیـر وصـفھن بنـواقص العقـول ونقـص الحظـوظ اللـذین وردا لبیـان جـانبین          

تشریعیین للنساء.

لة البحثحصی
في روایـات عدیـدة   » نواقص العقول، نواقص الإیمان، نواقص الحظوظ«ورد وصف النساء بـ

عن النبي ص وأمیر المؤمنین ع رواھا کبار المحدثین من کلا الفریقین. واحتدم النـزاع فیھـا لمـا    
یتراءی منھا من الطعن في النساء وتحقیرھن؛ فطعن في صـدورھا الـبعض إمـا سـنداً أو دلالـة،      
وأوّلھا ثانٍ، وأذعن لما فیھا ثالث. والذي نراه ھو أن المراد منھا بیان بعض الجوانب التشریعیة في 
المرأة وأن الھدف الأساسي منھا ھو ذم غلبة النساء للرجال، وأن دور المرأة غیر دور الرجل، فـلا  

ینبغي خلط بعض الأدوار بالبعض الآخر. وذلك من خلال بیان الأمور التالیة:
إن فھم الحدیث فھماً صحیحاً یتوقف علی فھم مفرداته علـی ضـوء المعـاني اللغویـة أو     )١

المعاني الحدیثیة. مضافاً للحاظ القرائن الدالة علی ذلك.
) إذا تعددت معاني اللفظ الواحد فلابد أن تدرس جمیعاً عند فھمنـا للقـرآن أو الحـدیث،    ٢

رائن المختلفة.والمعیار في فھم المراد الجدي من النص ھو الق
) وردت للعقل عدة معاني في اللغة والاصطلاح، لکن اندرس بعضھا علی مر الزمـان وھـو   ٣
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استعماله بمعنی الدیة.

) وردت ھذه الروایات عن النبي ص وأمیر المؤمنین ع خاصة ولم تـرد عـن غیرھمـا مـن     ٤
المعصومین.

ھن فھذا لا ینسجم مع منزلة النبي ) إذا کان المراد منھا الطعن في النساء وانتقاصھن وتحقیر٥
ص وأمیـر المـؤمنین ع السیاسـیة؛ باعتبارھمــا حـاکمین. کمـا لا ینســجم مـع کونھمـا المبینّــین        
والمبلّغین للقرآن الکریم، والحال أن القرآن یـذکر النسـاء الـی جانـب الرجـال دون أي انتقـاص       

ھـا لمخالفتھـا للقـرآن، وإمـا أن     وبنفس اللحن والتکریم. وعلیه فإما أن نردّ الروایات ونعرض عن
نفھمھا بمعنی ینسجم مع القرآن. ولا سبیل للأول بعد شھرة الروایات، فلا مناص عن الثاني.

بأحد معاني ثلاثة: العقـل النظـري،   » العقل«) الأبحاث التي تعرضت لھذه الأحادیث جعلت ٦
ن ولا مسـتعملین فـي الحـدیث،    العقل العملي، العقل الآلي، إلا أن المعنیین الأخیرین لیسا لغویی

وإنما المستعمل منھا في اللغة والقرآن والحدیث ھو ما اصطلح علیه الیوم بالعقل النظري. لکن لا 
یمکن إرادته في المقام.

) إن الروایات الواردة بشأن عقول النساء علی طائفتین، فدل بعضـھا علـی نقـص عقـولھن،     ٧
دل علی نقص عقولھن علل بـأن شـھادة امـرأتین    ودل الآخر علی ضعف عقولھن. لکن جمیع ما 

تعادل شھادة رجل واحد، وأما ما دل علی ضعف عقولھن فالتعلیل المذکور له ھـو غلبـة جانبھـا    
العاطفي. ولا ینبغي خلط أحدھما بالآخر.

) إن التعبیر الوارد في عدد من الروایات بشأن الرجال والنساء متفاوت، فعندما تحدث عـن  ٨
، وھو مؤید لکـون  »اللب، الألباب«، وعندما تحدث عن الرجال عبر بلفظ »العقل«لفظ النساء عبر ب

المراد بالعقل غیر اللب والقدرة الفکریة.
) إن فھم قدماء المحدثین لھذه الأحادیث، مضافاً لأرضـیة صـدور بعضـھا ـ بعـد حـرب        ٩

الجمل ـ دال علی أن المراد من ھذه النصوص ھو ذم غلبة النساء للرجال.
) الأبحاث العلمیة المعاصرة تشھد بعدم الفـارق الملحـوظ بـین القـدرة الفکریـة للنسـاء       ١٠

والرجال، وعلیه فإرادة ھذا المعنی من ھذه الروایات بعید جداً.
فمن مجموع ما ذکر یقوی في النظر أن یکون المراد بھذه الروایات ھو بیان ذم غلبـة النسـاء   

یره من کبار المحدثین، ولیس المراد بھا الطعـن فـي النسـاء    للرجال، کما فھمه الشیخ الکلیني وغ
وتقریعھن. ولا علقة للعقل المذکور فیھا بالعقل العملي أو العقل الآلـي اللـذان ھمـا اصـطلاحان     

جدیدان. والسبب في غفلة الباحثین عن ھذا المعنی ھو التطور الدلالي للفظ العقل.
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المصادر 

. القرآن الکریم
، تحقیـق محمـود محمـد الطنـاحي، مؤسسـة      النھایة فـي غریـب الحـدیثک بن محمد، ابن اثیر، مبار

.١٣٦٧مطبوعاتي اسماعیلیان، قم، الطبعة الرابعة، 
، الطبعـة الاولـی،   ، تحقیق علي اکبر الغفاري، جامعة المدرسـین، قـم  الخصالابن بابویه، محمد بن علي، 

١٣٦٢.
ق.١٤١٥، الطبعة الاولی دي (عج)، قم، مؤسسة الامام المھالمقنع________________، 
، الطبعـة  ، تحقیق علي اکبر الغفاري، جامعـة المدرسـین، قـم   معاني الأخبار________________، 

ق.١٤٠٣الاولی، 
، ، تحقیق علي اکبـر الغفـاري، جامعـة المدرسـین، قـم     من لا یحضره الفقیه________________، 

ق.١٤١٣الطبعة الثانیة، 
، تحقیق شعیب الارنؤوط، مؤسسة الرسـالة، الطبعـة الثانیـة،    صحیح ابن حبانبن حبان، ابن حبان، محمد 

ق. ١٤١٤
، بیروت، دار صادر.مسند احمدابن حنبل، احمد بن محمد، 

تحقیق آصف فیضي، قم، مؤسسة آل البیت، الطبعـة الثانیـة،   ، دعائم الإسلامابن حیون، نعمان بن محمد، 
.ق١٣٨٥

، تحقیق محمد مصطفی الأعظمـي، دمشـق، المکتـب    صحیح ابن خزیمةن إسحاق، ابن خزیمة، محمد ب
م.١٤١٢الإسلامي، الطبعة الثانیة، 

محمد علي معوض، بیـروت، دار  -، تحقیق سالم محمد عطا الاستذکارابن عبدالبر، یوسف بن عبداالله، 
م.٢٠٠٠الکتب العلمیة، الطبعة الأولی، 

محمد عبد الکبیر البکري، قیق مصطفی بن أحمد العلوي و، تحالتمھید___________________، 
ق.١٣٨٧طبع ونشر وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلامیة ـ المغرب، 

ق.١٤٠٩، تحقیق سھیل زکار، بیروت، دار الفکر، الطبعة الثالثة، الکاملابن عدي، عبداالله بن عدي،
وتنقیح علي العسکري ـ حیدر المسجدي، قم، ، ترتیب ترتیب مقاییس اللغةابن فارس، أحمد بن فارس، 

.١٣٨٧مرکز دراسات الحوزة والجامعة، الطبعة الأولی عام 
، تحقیق محمد فؤاد عبد الباقي، بیروت، دار الفکر. سنن ابن ماجةابن ماجة، محمد بن یزید، 

مون للتراث.، تحقیق حسین سلیم أسد، دمشق، دار المأمسند أبي یعلیابن مثني تمیمي، احمد بن علي، 
، تحقیق سعید محمد اللحـام، بیـروت، دار الفکـر، الطبعـة     سنن أبي داودابو داود، سلیمان بن الأشعث، 

ق.١٤١٠الأولی،
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ق.١٤٠١، دار الفکر، صحیح البخاريبخاري، محمد بن إسماعیل، 

، بیروت، دار الفکر.السنن الکبرىبیھقي، احمد بن حسین، 
، تحقیق سید کسروي حسن، بیروت، دار الکتب العلمیة.والآثارمعرفة السنن ______________، 

، تحقیق عبد الوھاب عبد اللطیـف، دار الفکـر، بیـروت، الطبعـة     سنن الترمذيترمذي، محمد بن عیسی، 
ق.١٤٠٣الثانیة، 

.١٣٧٨، قم، دار الھدى، زن در آینه جلال وجمالجوادي آملي، عبد االله، 
تحقیـق علـي عاشـور،    أنوار الیقین في أسرار أمیـر المـؤمنین،مشارقحافظ برسي، رجب بن محمد، 
ق.١٤٢٢الأعلمي، بیروت، الطبعة الاولی، 

، تحقیق یوسف عبد الرحمن المرعشلي، المستدرك علی الصحیحینحاکم نیشابوري، محمد بن عبداالله، 
بیروت، دار المعرفة،.

١٤٠٩، الطبعة الاولی، ؤسسة آل البیت، قم، تحقیق ونشر موسائل الشیعةحر العاملي، محمد بن الحسن، 
.ق

، قـم، تحقیـق   التفسیر المنسوب إلی الإمام الحسن العسـکريحسن بن علی، الإمام الحسن العسکري، 
ق.١٤٠٩ونشر مدرسة الإمام المھدي(عج)، الطبعة الاولی، 

لکتـب العلمیـة،   ، تحقیق حبیب الرحمن العظمی، بیروت، دار امسند الحمیديحمیدي، محمد بن فتوح، 
ق.١٤٠٩الطبعة الأولی، 

، قم، ھجرت، الطبعة الثانیة.کتاب العینخلیل بن احمد، 
، تحقیق ابراھیم المیانجي، طھران، منھاج البراعة في شرح نھج البلاغةاالله بن محمدھاشم، خوئي، حبیب

.ق١٤٠٠مکتبة الإسلامیة، الطبعة الرابعة، 
، تحقیق مجدي بن منصور، دار الکتب العلمیة، بیـروت، الطبعـة   طنيسنن الدارقدارقطني، علي بن عمر، 

ق.١٤١٧الأولی، 
، تحقیق محفوظ الرحمن زین االله السـلفي، الریـاض، دار طیبـة،    علل الدارقطنيدارقطني، علي بن عمر، 

ق.١٤٠٥الطبعة الأولی، 
ق.١٣٤٩، دمشق، مطبعة الاعتدال، سنن الدارميدارمي، عبداالله بن عبدالرحمن، 

، قم، دار النور، درآمدی بر نظام شخصیت زن در اسلامزیبایی نجاد، محمد رضا ومحمد تقي سبحاني، 
.١٣٨١الطبعة الأولی، 

، بیروت، دار المعرفة.الدر المنثورسیوطي، عبدالرحمن ابن ابی بکر، 
ي، ، تحقیق محمد ھادي الأمیني، آستان قـدس رضـو  خصائص الأئمةشریف الرضی، محمد بن حسین، 

.ق١٤٠٦مشھد، الطبعة الاولی، 
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، نشـر  ، قـم ، ضبط صبحي الصالح، تحقیق فیض الإسلامنھج البلاغة____________________، 

.ق١٤١٤ھجرت، الطبعة الاولی، 
م.١٩٧٣، بیروت، دار الجیل، نیل الأوطارشوکاني، محمد بن علي، 

الرحمن الاعظمي.، تحقیق الشیخ حبیب المصنفصنعاني، عبدالرزاق بن ھمام، 
.ق١٤١٧، جامعة المدرسین، الطبعة الخامسة، ، قمالمیزان في تفسیر القرآنطباطبائي، محمد حسین، 

ق.١٤١٥، تحقیق ونشر دار الحرمین المعجم الأوسططبراني، سلیمان بن احمد، 
، مؤسسة ، تحقیق أحمد المحمودي، قمالمسترشد في إمامة علي بن أبي طالبطبري، محمد بن جریر، 

ق.١٤١٥الثقافة الاسلامیة، الطبعة الأولی، 
، تحقیق حسن الموسـوي الخرسـان، دار   الإستبصار فیما اختلف من الأخبارطوسی، محمد بن الحسن، 

.ق١٣٩٠الکتب الإسلامیة، طھران، الطبعة الأولی، 
سـلامیة،  ، تحقیق حسن الموسوي الخرسان، دار الکتـب الإ تھذیب الأحکام________________، 

.ق١٤٠٧طھران، الطبعة الرابعة، 
، تحقیق السید أحمد الحسیني، قم، طبـع سـید الشـھداء،    رسائل المرتضیالھدي، مرتضي بن داعي، علم

ق.١٤٠٥
، المطبعـة العلمیـة،   ، تحقیق ھاشم رسولي المحلاتـي، طھـران  تفسیر العیاشيعیاشي، محمد بن مسعود، 

ق.١٣٨٠الطبعة الاولی، 
، تحقیق أحمد عبد العلیم البردوني، بیـروت، دار إحیـاء   الجامع لاحکام القرآنمد بن احمد، قرطبي، مح

التراث العربي.
، تحقیق طیب الموسوي الجزائري، دار الکتاب، قـم، الطبعـة الثالثـة،    تفسیر القميقمي، علی بن ابراھیم، 

ق.١٤٠٤
یز الخـولي، مکتبـة ومطبعـة مصـطفی     ، تحقیق محمد عبد العزسبل السلامکحلاني، محمد بن اسماعیل، 

ق.١٣٧٩البابي الحلبي وأولاده بمصر، الطبعة الرابعة، 
، تحقیق علي اکبر الغفـاري ومحمـد الآخونـدي، طھـران، دار الکتـب      الکافيکلیني، محمد بن یعقوب، 

.ق١٤٠٧الإسلامیة، الطبعة الرابعة، 
ق.١٤٠٩ي حیاني، بیروت، مؤسسة الرسالة، ، تحقیق الشیخ بکرکنز العمالالدین، متقي، علي بن حسام

، ، تحقیق عدد من المحققین، دار إحیاء التـراث العربـي  بحار الانوارمجلسي، محمد باقر بن محمد تقی، 
ق.١٤٠٣، بیروت، الطبعة الثانیة
، بیروت، دار الفکر.صحیح مسلممسلم بن الحجاج، 
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، تحقیـق علـي میرشـریفي، قـم،     في حرب البصرةالجمل والنصرة لسید العترة مفید، محمد بن محمد، 

ق.١٤١٣نشرمؤتمر الشیخ المفید، الطبعة الاولی، 
، قم، مکتـب الإعـلام الإسـلامي،    دراسات في ولایة الفقیه وفقه الدولة الإسلامیةعلي، منتظري، حسین
ق.١٤٠٨الطبعة الاولی، 

البنداري وسید کسروي حسن، بیروت، ، تحقیق عبد الغفار سلیمان السنن الکبرىنسائي، احمد بن علي، 
ق.١٤١١دار الکتب العلمیة، الطبعة الأولی، 

ق.١٤٠٨، بیروت، دار الکتب العلمیة، مجمع الزوائدھیثمي، علي بن ابوبکر، 



٩٤پیاپیۀ، شمارھفتمو ، سال چھلعلوم قرآن و حدیثمطالعات اسلامی: 
٧٩-۹۷، ص١٣٩٤بھار و تابستان

شناخت درمانی افسردگی 
*ھای قانونمند قرآنیبا تکیه بر آموزه

فاطمه موسوی
ز، مربی پاره وقت دانشگاه آزاد اسلامی واحد شیراه دکتری تفسیر تطبیقی دانشگاه قمدانش آموخت

Email: Famo0912@yahoo.com

١دکتر محمد جواد نجفی

استادیار گروه علوم قرانی و حدیث دانشگاه قم
Email: Najafi4964@yahoo.com

چکیده
ھایی قانونمند از آیات کریمه است کـه در درمـان شـناختی    ھدف از پژوھش حاضر، استنباط آموزه

ھا بر پایه قرائن لفظی کلام مانند واژگـان  ونمند این آموزهباشد. استنباط قاناختلال افسردگی سودمند می
تأکیدی و معنای وضعی واژگان، ھمچنین تأویل کلام بر پایه قاعده تقسیم ثنایی و روش تفسیری قـرآن  

ھای قانونمنـد  ھای این پژوھش، آموزهگیرد. یافتهبه قرآن و در برخی موارد به قرینه روایات صورت می
ھـای  ھمگانی و ھمیشـگی بـودن فـراز و نشـیب    «، »بست ورود افکار منفیان اولین راهیاد الھی به عنو«

ھـای  توانند جـایگزین ھستند که می» غم، جزای غم«و » ، احساس رضایت با اعمال قانون شکر»زندگی
ھـای  محـور بـودن آمـوزه   ساز شوند. رویکرد درمانی در تفسیر آیات و قـرآن مناسبی برای افکار افسرده

شناسی بالینی و مشاوره است.ھای تفسیر و علم روانگر، رھاوردی نو در حوزهدرمان

ھای شناختی قرآن.درمانی، آموزهافسردگی، شناختھا:واژهکلید

.٢٨/١١/١٣٩٢نھایی: ؛ تاریخ تصویب ٣٠/٠٤/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
. نویسنده مسئول  ١
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مقدمه

-) ، در اصـطلاح بـه حالـت مرضـی     ١٧٤به معنای دلتنگی و پژمردگی (عمید، ١افسردگی 
ایتی، گناه و ترس ھمراه است. (شعاری نـژاد،  کفشود که با احساس نومیدی، بیعاطفی گفته می

تـوان گفـت فـردی مبـتلا بـه      پزشکی آمریکـا در صـورتی مـی   ) براساس نظر انجمن روان١٠٣
کم برای مدت دو ھفتـه، در او دیـده   ھا، دستافسردگی است که حداقل پنج مورد از این نشانه

گی خواب، احساس رخوت و شود: خلق و خوی گرفته، فقدان لذت، تغییر کلی در اشتھا، آشفت
ارزش بـودن و تمایـل بـه    سستی، از دست دادن نیرو و توان یا احساس خستگی، احسـاس بـی  

احساس گناه، از دست دادن توانایی تمرکز حـواس، داشـتن تفکراتـی در مـورد مـرگ و خـود       
)٤٨کشی. (پاول، 

ان افسـردگی  شناخت درمانی، از میان روش ھای روان درمانی بیشترین اثر گـذاری را درم ـ 
) زیرا این اختلال با انحـراف در پـردازش اطلاعـات تـداوم پیـدا کـرده،       Richard, 15دارد. (

درمانی، در کـاھش خطـر بازگشـت افسـردگی     ) ھمچنین شناخت٢١٨یابد. (لی ھی، شدت می
)Richard, 15سزایی دارد. (نقش به

) ٨٩٢(راغب اصـفھانی،  در متون حدیثی نیز یقین به عنوان بالاترین درجه شناخت واقعی
کننده اندوه و افسردگی معرفـی شـده   شناسی، برطرفاعم از خداشناسی، خودشناسی و پیرامون

)٧٤/٢١٢است. (مجلسی، 
الگوی شناختی بر این بنا استوار است که ھیجانات و رفتارھـای افـراد، تحـت تـأثیر ادراک     

شـناختی،  ) درمـان ١٩٦٢؛ الیس، ١٩٦٤ک، به نقل از ب٢٩گیرد. (افقه، ھا از رخدادھا قرار میآن
کند تا بینشی را برای کنتـرل  ھای بیماری و در طی افسردگی به بیمار کمک میدر راستای نشانه

),١٣٠Beckدست آورد. (ھای خودکار خویش بهالعملاثر کردن عکسو بی
ھـای  ولویـت ی زندگی بیمار است تا الگوھا و ادرمانی، بررسی پیشینهاولین گام در شناخت

ھای شـناختی طراحـی شـوند.    ، آموزهھای آن) و بر پایه١٣١اصلی زندگی او شناسایی (ھمان، 
ھـا را بیشـتر کـرده، کـارایی     ھای شناختی با الگوھای ارزشی فرد، پذیرش آموزهسویی آموزهھم

ارایی ھای قرآنی بـرای کسـانی ک ـ  ) بنابر ھمین اصل درمان١١٤برد. (احمدی، مشاوره را بالا می
برند.دارد که آن را باور داشته، به عنوان یک الگوی ارزشی از آن بھره می

یکی از عوامل انحراف در پـردازش اطلاعـات، افکـار منفـی فـرد نسـبت بـه خویشـتن و        

1 . Depression
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) بر ھمین اساس در پژوھش حاضر تـلاش شـده تـا بـا اسـتنباط از      ٧٢پیرامونش است (کراز، 

ھای مناسبی برای افکار منفی و خطاھـای شـناختی در   یگزینھایی ارائه شود که جاآیات، آموزه
شود:ھای زیر مطرح میافسردگی باشد. در ھمین راستا، پرسش

اند ؟ھای قرآنی در شناخت درمانی افسردگی کدامآموزه
ھا چگونه در شناخت درمانی افسردگی اثر گذارند ؟این آموزه

پیشینه پژوهش
درمـانی  طور جداگانه استفاده از روش شـناخت )، به١٩٦٣(٢)و بک١٩٦٢(١اولین بار الیس

ھـای  ) در چند دھه اخیـر، نقـش آمـوزه   ٤١در افسردگی را مطرح کردند. (بلک برن و دیگران، 
دینی در شناخت درمانی افسردگی، توجه پژوھشگران را به خود جلب کرده اسـت. (فقیھـی و   

» شناسـی قـرآن و روان «ی قرآنـی ماننـد   شناس ـھایی با موضـوع روان ) درآغاز کناب٩٦دیگران، 
انـد کـه در درمـان    ھایی ارائـه داده درمانی قرآنی نیز زده، آموزه) گریزی به روان١٣٧٧(نجاتی، 

طـور  درمـانی قرآنـی بـه   اند. سپس موضوع روانمشکلات شخصیتی به طور عموم قابل استفاده
» درمانی با کلام آسـمانی روان«تاب پژوھان را به خود جلب نمود. از این میان کویژه توجه قرآن
ھایی قرآنی در درمان مشکلات شخصـیتی بـه طـور عمـوم ارائـه      ) آموزه١٣٧٩(خلجی موحد، 

ی اخیر انجام شده که به طور جداگانه به درمان افسردگی بـا  ھایی در دھهنموده است. پژوھش
ھای قرآنـی  کمتر از آموزهمحور بوده، ھا عموما حدیثیاند. این پژوھشرویکرد اسلامی پرداخته

) ، بـه برخـی از   ١٣٨٤(پسـندیده،  » رضـایت از زنـدگی  «انـد. از ایـن میـان کتـاب     بھره جسته
کـاربرد  «توان به پـژوھش  ھای شناختی در درمان افسردگی اشاره شده است. ھمچنین میگزاره

و خـدایاری  (فقیھی» رفتار درمانگری در درمان افسردگی با تأکید بر دیدگاه اسلامی–شناخت 
(ھمـان،  ٣فرد) اشاره کرد. در این پژوھش تنھا در یک مورد از آیات قرآن استفاده شـده اسـت.  

١٠٤(

ضرورت پژوهش

1 Ellis
2 Beck

را استنباط کرده، از آن برای پـرورش عـزت نفـس    » ترین مخلوقانسان به عنوان برجسته«ی ، آموزه» وَ نفَخََ فِیهِ مِن رُّوحهِ«. از گزاره قرانی ٣
.اند مراجع استفاده نموده



94شمارةعلوم قرآن و حدیث- مطالعات اسلامی82
درمـانی افسـردگی را   ھای قرآن محـور در شـناخت  ، خلاء وجود پژوھشی یاد شدهپیشینه
دھد. ا ھم نشان میھایی ر. توجه به دو نکته دیگر، ضرورت نیاز به چنین پژوھشکندآشکار می

اند که حـدود شـش درصـد از کـل     از یک سو کارشناسان سازمان بھداشت جھانی برآورد کرده
برند. آغاز ھشتاد درصـد از  جمعیت جھان معادل سیصد میلیون نفر، از فشارھای روانی رنج می

بـه عنـوان   ای که امروزه فشار روانی باشد. به گونهھای جسمی، ھمراه با فشار روانی میبیماری
) ھمچنـین بـر اسـاس مطالعـاتی در مـورد      ٢٠استورا، بیماری تمدن جدید فراگیر شده است. (

تـا  ٥درصد زنان و ٢٦تا ٩میزان شیوع افسردگی در اروپا و آمریکا، برآورد شده است که بین 
. (بلـک بـرن و   انـد ساز عمده داشـته درصد مردان در طول زندگی خود یک بیماری افسرده١٢
) از سوی دیگـر  ١٩٨٧، ٢؛ بلاکر و کلار١٩٨٤و ھمکاران، ١به نقل از روبینز١٣٧٤:١٧ران، دیگ

فرماید:که می. چنان، شفا دھندگی آن استھایی که برای قرآن کریم بیان شدهیکی از ویژگی
 ـ« (الإسـراء:  » الِمینَ إِلاَّ خسَـاراً وَ ننَُزِّلُ مِنَ الْقُرْآنِ ما ھوَُ شِفاءٌ وَ رحَْمَةٌ للِْمؤُْمنِینَ وَ لا یَزیدُ الظَّ

٨٢(
] کنـیم، و [لـی  و ما آنچه را براى مؤمنان مایـه درمـان و رحمـت اسـت از قـرآن نـازل مـی       

افزاید.ستمگران را جز زیان نمی
ھای روانی (طوسـی،  در بسیاری از تفاسیر، یکی از موارد شفا دھندگی قرآن، شفای بیماری

ھای برخاسـته  ھای پدید آمده از کفر و نفاق و بیمارییماری) اعم از ب٦/٦٧٣؛ طبرسی، ٥١٣/ ٦
/ ١٣؛ طباطبـایی،  ٢١/٣٩٠. (فخـر الـدین رازی،   شودھای روانی و اخلاقی عنوان میاز کژکاری

) بنــابراین شایســته اســت در راســتای ویژگــی شــفا دھنــدگی قــرآن  ٢٢٤٨/ ٤؛ شــاذلی، ١٨٣
ز آشکار جھـان کنـونی بـه درمـان اخـتلالات      وشایستگی آن به عنوان منبعی معتبر، ھمچنین نیا

ھای قانونمند از آیات قرآن روی آورد.ھای مبتنی براستنباطشخصیتی، به درمان
ایـن پـژوھش اسـت.    ، رھـاورد ویـژه   درمـانی افسـردگی در تفسـیر آیـات    رویکرد شناخت

 ـ شـود اعتبـار آن  ھا به عنوان رھیافـت دیگـر، سـبب مـی    محور بودن آموزهقرآن ه عنـوان  ھـا را ب
ھـایی قانونمنـد   ھـا در قالـب گـزاره   . این آمـوزه باور بیشتر کندمفاھیمی واقعی نزد مراجع قرآن

ھا را نزد مراجع بالا بـرد. ناگفتـه نمانـد کـه قانونمنـد کـردن ایـن        اند تا پذیرش آنتدوین شده

1 . Robins
2 . Clare & Blacker
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ان، ھمچنـین  ، با توجه به قرائن لفظی کلام مانند واژگان تأکیدی و معنای وضعی واژگ ـھاگزاره

گیرد.تأویل کلام بر پایه قاعده تقسیم ثنایی و روش تفسیری قرآن به قرآن صورت می
ساز ورود افکار منفی استقانون اول: رویگردانی از یاد الهی، زمینه

) جلـوگیری از تلقـین   ٧٢ھای شناختی در افسردگی، افکار منفی است. (کراز، یکی از نشانه
رود. (بلک بـرن و  درمانی به شمار میھای شناختعنوان یکی ازروشاین افکار غیر منطقی، به 

) در این راسـتا بـه آیـاتی در شـناخت درمـانی افسـردگی       ١٩٦٢به نقل از الیس، ١٦٣دیگران، 
ھـای مناسـب بـرای فعالیـت ایـن      ی افکار منفی و زمینهشود که به عوامل القا کنندهپرداخته می

ھـای غیـر   ادبیات قرآن کریم، شیطان به عنوان القا کننده تلقینکند. درگر اشاره میعوامل اخلال
ھایی که بـرای  شناسی شیطان و ویژگیشود. این کلام از لوازم واژهمنطقی و منحرف معرفی می

ای اعم از جن . زیرا شیطان در اصل ھر جنبندهگردد، استنباط میشیطان در قرآن کریم بیان شده
) است که از مسـیر درسـت منحـرف شـده (بیضـاوی،      ١٣/٢٧٣ظور، و انسان و غیر آن (ابن من

) از آیاتی که ١/٩٢گردد. ( مصطفوی، و مصداق تمام انحراف و اعوجاج در راه حق می)١/٤٧
، ١ھا مسـیر نادرسـت را بـا وسوسـه    شود که آنھای شیطان سخن گفته نیز استنباط میاز ویژگی

کنند.می٤به دیگران القاء٣فکر و روان یو احاطه٢ھا درست و زیبا انگاری نادرستی
ساز نفوذ شیطان معرفی شده است :ی زیر روی گردانی از یاد خداوند، زمینهدر آیه

)٣٦(الزخرف: » وَ مَنْ یَعْشُ عَنْ ذکِْرِ الرَّحْمنِ نُقیَِّضْ لَهُ شیَْطاناً فھَوَُ لَهُ قَرینٌ«
گمـاریم تـا بـراى وى    او شـیطانی مـی  ] رحمـان دل بگردانـد، بـر    و ھر کس از یاد [خداى

دمسازى باشد.
توان از آن استنباط کرد:با توجه به واژگان آیه، معانی ظریفی را می

) یـا ضـعف در بینـایی    ۲۴۱/ ۲۰به معنـای نابینـایی (فضـل االله،   » عشا«از مصدر » یَعْشُ«-
البتـه اگـر از   )۱/۲۹۲ای جلوی چشم باشد. (طریحـی،  ) است. انگار که پرده۸۰/ ۱۳(طنطاوی، 

زند بدون این که چشم آسـیبی دیـده   عشی، یعشو باشد به این معناست که خود را به کوری می
، معنای رویگردانی » عن«) به سبب تعدی آن با حرف ۴۲۲/ ۵؛ شبر، ۱۸/۱۰۲طباطبایی، باشد. (

صـویر  به زیبایی حالت فرد توصـیف شـده را بـه ت   » یعش«را نیز در بردارد. به این ترتیب فعل 

) ٤(الناس : » الْوَسْواسِ الْخَنَّاسِ. «... ١
)  ٤٨(الأنفال : » زیََّنَ لھَمُُ الشَّیْطانُ أَعْمالھَمُ.... «... ٢
)  ٢٠١الأعراف: ..».(مَسَّھمُْ طائِفٌ مِنَ الشَّیْطانِ . «... ٣
)  ٥٣لحج : (ا» ما یُلقِْي الشَّیْطانُ ... .« ... ٤
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، از آن روی کشاند. گو این که فرد با زحمـت، بـر فطـرت الھـی خـود چشـم پوشـی کـرده        می
گرداند.می

ی خشک سـفید اطـراف تخـم    در اصل به معنای پوسته» قیض«از مصدر » نُقیَِّضْ«فعل -
از آن بـه  » اسـتیلا و احاطـه  «) معنـای  ۷/۲۲۴مرغ بوده که آن را احاطه کرده است. (ابن منظور، 

انـد (فضـل   گرفته شده است. برخی مفسران، آن را به معنای آماده و مھیا نمودن دانسـته عاریت 
توان از معنای لغوی چنین برداشتی نمـود. از لـوازم و   ) که نمی۱۳/۸۰؛ طنطاوی، ۲۴۱/ ۲۰االله، 

توان استنباط کرد که ھرکس یاد خداوند رحمان را نادیده گرفته، از اشارات معنای لغوی آن می
کامل داشته، او را خشک و غیر قابل انعطاف برای پذیرش وی گرداند، شیطان بر او احاطهآن ر

کند.حقایق و واقعیات می
باشد.نکره آمدن واژه شیطان، بیانگر تعمیم آن، به شیاطین انس و جن و غیر آن می-
ایـن  در تکمیل فراگیری کامل شیطان آمـده تـا ھمیشـگی بـودن     » فھَوَُ لَهُ قَرینٌ«عبارت -

احاطه را نیز تأکید کند.
استثناء را از کلام برداشـته، آن را یـک قـانون عمـومی کـرده      » من«استفاده از واژه عامّ -

ظھور در الھی بودن این قانون » نُقیَِّضْ«است. ھمچنین استفاده از صیغه متکلم مع الغیر در فعل 
ھا در آن را دارد.و دخالت واسطه

» ھـای منفـی  گررویگردانی از یاد خدا، زمینه ساز نفوذ تلقین«ون بنابر آنچه که گفته شد، قان
گرھای منفی که در ادبیـات قـرآن بـه شـیاطین     شود. با این توضیح که ھمواره تلقیناستنباط می

ھا وجود دارند که در کمین فرصتی برای راه یافتن بـه روح و روان  مشھورند، در پیرامون انسان
، ذکر خداوند است.ھا به روح و روانین راه بست برای نفوذ آنو ایجاد اختلال ھستند. نخست

تا عیـار انسـانی آدمـی را    هاي زندگی، سهم همگان بوده قانون دوم: فراز و نشیب
بالا برد

نسبت بـه رخـدادھا و   ١ھای عاطفی، استدلالیکی از خطاھای شناختی در اختلال افسردگی
ھایی که بر خیال و اصول غیر واقعی نسبت بـه  گاره) ان٧٥ھای خارج است. (لاجوردی، واقعیت
ھـا  اند. انتظار زندگی بدون دغدغـه، ویـژه انگـاری دشـواری    ریزی شدهھای روزگار پایهرویداد

ھاست.ھای زندگی از جمله این انگارهنگری نسبت به سختیبرای خود، منفی

1. Affective  reasoning
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که از انگـاره انتظـار زنـدگی    پردازد سازی میآیه کریمه زیر به درمان شناختی افکار افسرده

گیرد:  بدون دغدغه نشأت می
)٤(البلد:» کبََدلَقَدْ خلََقنْاَ الإِْنسْانَ في«

ایم.براستی که انسان را در رنج آفریده
:شودکار رفته در آیه و نوع چینش آن نکات زیر استنباط میاز واژگان به

اره داشته، آن را به صورت یک قـانون  به حتمیت و قطعیت گزاره اش» قد«و » ل«تأکیدات -
آورد.در نظام ھستی در می

)، ٨٥/ ١٠ای نداشـته (ابـن منظـور،    به معنای ایجاد چیزی که سابقه» خلقنا«از لوازم فعل -
شود که رنج وسختی از آغاز آفرینش آدمی در این دنیای خاکی، ھمراه او و یکـی از  دریافت می

)و صـحابه  ٢١٤/ ١٠است. روایاتی از ائمه(ع) (مجلسی،اشھای اقتضایی سرشت بشریویژگی
) نیز حاکی از ھمراھی دشواری و سختی با آدمـی از دوران جنینـی تـا پایـان     ٦/٣٥٣(سیوطی، 

عمر ھستند.
انتساب خلق چنین ویژگی به خداوند، به صورت متکلم مع الغیر، ظھور در قانون بـودن  -

شود.مند اجرا میامی واسطهآن داشته که بدون تغییر و تبدیل، تحت نظ
نشان از چیرگی گسترده رنج بر انسان دارد.» کبد«برای » فی«کاربرد حرف -
به شمول این خبر برای جنس بشر و قانون بودن این خبر اشـاره  » الانسان«جنس در » ال«-
دارد.

نسـان  فراگیـری ھمیشـگی رنـج و سـختی بـر ا     «، قـانون  ھای یاد شده از آیهبر پایه استنباط
شود. شـناخت و پـذیرش ایـن قـانون، انتظـارات فـرد را از دنیـا تغییـر داده،         نتیجه می»  خاکی

پذیرد.  ھا و مشکلات زندگی را به عنوان جزئی جدا ناپذیر و طبیعی در زندگی خود میدغدغه
شود:  نوسان فراز و فرودھای زندگی، سھم ھمگان است. این آموزه از آیه زیر استنباط می

 ـ   إنْ« اسِ وَ لـِیَعلَْمَ اللَّ هُ یَمسْسَْکُمْ قَرْحٌ فَقَدْ مَسَّ الْقوَْمَ قَرْحٌ مثِلُْهُ وَ تلِكَْ الْأیََّامُ نُداوِلھُا بـَیْنَ النَّـ
)١٤٠عمران:(آل» الَّذینَ آمنَوُا وَ یتََّخِذَ منِْکُمْ شھَُداءَ وَ اللَّهُ لا یُحبُِّ الظَّالِمینَ

ن قوم را نیز آسیبی نظیر آن رسید و ما این روزھا [ى شکست و اگر به شما آسیبی رسیده، آ
گردانیم [تا آنان پند گیرند] و خداوند کسانی را کـه [واقعـاً]   ] را میان مردم به نوبت میپیروزى

اند معلوم بدارد، و از میان شما گواھـانی بگیـرد، و خداونـد سـتمکاران را دوسـت      ایمان آورده
دارد.نمی
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کنـد، دربـاره   سـاز ارائـه مـی   زه دیگری را در اصلاح شناختی افکـار افسـرده  این آیه که آمو

ھا پیش از این نبرد، در غزوه بدر با امـدادھای  شکست خوردگان جنگ احد نازل شده است. آن
مداری آنھا علـت  ھا گمان بردند که دینمعجزه آسای الھی پیروز شدند. بر ھمین اساس اکثر آن

، امـر و  ، مصـلحت جنگی است. در حالی که چنین گمانی نظام آزمـون تامه پیروزی آنھا در ھر 
) مطابق با نـص آیـات، در ابتـدا ھمـه     ٤/٣٠(طباطبایی، دھد. نھی و پاداش و کیفر را بر باد می

اسباب طبیعی به اذن الھی، زمینـه را بـرای پیـروزی آنھـا فـراھم کـرده بـود، امـا سسـتی آنھـا،           
شان نسبت به بھره انـدک دنیـا   شان از پیامبر (ص) و آزمندیمانیھا و نافرھا ،پراکندگیدرگیری

بنابراین شکست آنھا در مسیری طبیعـی و بـا اسـبابی کـاملا     ١طعم شکست را به آنھا چشانید. 
یاد «دیدگی آنھا از دشمن را در قالب سه آموزه عادی صورت گرفت. خداوند شکست و آسیب

بیان کرد تـا در آغـاز تسـلای خـاطر     » سنت آزمایش«و » گردش ایام«، »ھاآوری ھمسانی آسیب
، رخـدادھا را  ھـای نادرسـت خـود   ، بـا گمـان  ھا را شناختهآنھا باشد، در نھایت قوانین و سنت

تحلیل نکنند.
بـه یـاد آوری ھمسـانی    » إِنْ یَمسْسَْکُمْ قَرْحٌ فَقَدْ مَسَّ الْقوَْمَ قَرْحٌ مثِلْـُهُ «ابتدا در گزاره قرآنی 

کند.(شاره کرده است. قرح به معنای اثر جراحتی است که از خارج بر فرد اصابت میھا اآسیب
تـوان قـرح را اعـم از    ) بـر اسـاس ھمـین معنـا مـی     ٢٢٩/ ٩؛ مصطفوی، ٦٦٥راغب اصفھانی، 

مشکلات اجتماعی و مصائب و بلایای طبیعی دانست. اما با توجه بـه سـبب نـزول آیـه مـورد      
ھا به این آثار مشکلات اجتماعی است. یاد آوری ھمسانی آسیببحث، از مصادیق آشکار قرح، 

معناست که فرد آسیب دیده، با یاد آوری مشکلات مشـابه دیگـران، از بارانـدوه مشـکل خـود      
بکاھد. مسلمانان در جنگ بدر شکست سختی بر کفار قریش وارد کردند؛ اما در جنگ احد، بـا  

رھبر، زمینه را برای مقابله بـه مثـل کفـارو پیـروزی     سستی و آزمندی به متاع دنیا و نافرمانی از
گونه که شـما آسـیبی   دھد که ھمانھا آماده کردند. خداوند آنھا را با این موضوع دلجویی میآن

برآنھا وارد کردید، آنھا نیز چنین کردند.
فرماید. منظور از ایام یبه سنت گردش ایام اشاره م» تلِكَْ الْأیََّامُ نُداوِلھُا بیَْنَ النَّاسِ«در گزاره 

)٤١٩/ ١در این جا ھنگامه پیروزی و غلبه است.(زمخشری، 

عَصَیْتمُ مِّن بَعْدِ مَا أَرئَکمُ مَّا تُحِبُّونَ  مِنکمُ مَّن یُریِدُ الدُّنْیَا وَ لقََدْ صَدقََکمُُ اللَّهُ وَعْدَهُ إذِْ تَحُسُّونھَمُ بِإذِنْهِِ  حَتیَّ إذَِا فَشِلْتمُْ وَ تَنَازَعْتمُْ فیِ الْأَمْرِ وَ. «١
)١٥٢آل عمران: » (الْمُؤْمِنِینَمِنکمُ مَّن یُریِدُ الاَْخِرةََ ثمَُّ صَرفََکمُْ عَنھمُْْ لِیَبْتَلِیَکمُْ وَ لقََدْ عفََا عَنکمُْ وَ اللَّهُ ذُو فَضْلٍ عَلیَوَ 
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سنت گردش ایام به این معناست که ایام خوشی و پیروزی ھمـواره نصـیب افـراد خاصـی     

ھـا، بـر   گردد. چنین سنتی در نظام ھسـتی حـاکم بـر انسـان    ھا میشود. بلکه در میان انساننمی
سـازی  بسیاری مبتنی شده است. یکی از دلایـل حکیمانـه آن، زمینـه   ھا و مصالح حکیمانه علت

فرمایـد:  که در جمله سوم به این دلیل اشاره کرده، مـی برای برپا شدن سنت امتحان است. چنان
» .وَ لیَِعلَْمَ اللَّهُ الَّذینَ آمنَوُا وَ یتََّخِذَ منِْکُمْ شھَُداءَ وَ اللَّهُ لا یُحبُِّ الظَّالِمینَ«

ھـای ھمسـانی   ، آمـوزه »النَّاسِ«و واژه عام » نُداوِلھُا«ست صیغه متکلم مع الغیر در فعل کارب
کند.ھا و گردش ایام را به یک قانون عمومی تبدیل میآسیب

رساند که افـرادی ماننـد   ھا و گردش ایام، فرد را به این شناخت میتوجه به ھمسانی آسیب
ھا سھم ھمگـان اسـت. روزی ھـم    ھا و گشایشواریاو نیز آسیب دیده از رخدادھا ھستند. دش

ھای . بنابراین آستانه شکیبایی فرد در رویارویی با آسیبفرا خواھد رسید که ایام به کام او باشد
ھایی که فرد خود بنای آن را گذاشته اسـت. زیـرا مخاطبـان    ؛ حتی آسیبرودساز بالا میافسرده

ھـای خـود، سـبب پیـروزی دشـمن شـدند و       انگـاری ھلاولیه این کلام، افرادی بودند که با س
ھایی را بر خود وارد کردند.آسیب

، ریشه در سنت ابـتلاء و امتحـان   »ھمراھی ھمگانی و ھمیشگی فراز و فرود زندگی«قانون 
سـاز و  در نظام حاکم بر جامعه انسـانی دارد. شـناخت ایـن سـنت، بسـیاری از افکـار افسـرده       

کنـد. در ایـن   ھا در زندگی را اصلاح مـی ھا و دشوارید سختیخطاھای شناختی در مورد وجو
راستا آیات متعددی، بیانگر این آموزه شناختی ھستند. مانند :

)٣٥(الأنبیاء : » کلُُّ نَفْسٍ ذائِقَةُ الْموَْتِ وَ نبَلْوُکُمْ باِلشَّرِّ وَ الْخیَْرِ فتِنَْةً وَ إِلیَنْا تُرجَْعوُنَ«
، و شما را از راه آزمایش به بد و نیـك خـواھیم آزمـود، و بـه     ھر نفسی چشنده مرگ است

شوید.سوى ما بازگردانیده می
در روایات تندرستی، توانگری و گشـایش از مصـادیق خیـر، و بیمـاری، فقـر و سـختی از       

ی تلـخ و  ) بنـابر ایـن تمـام رخـدادھا    ٥/٢١٣؛ مجلسـی،  ١٤٩/ ٢نـوری،  مصادیق شرّ ھستند. (
مند الھی ھستند. سنت امتحان در قرآن کریم بـا چھـار   بشر در سیستم نظام، برای امتحانشیرین

معرفی شـده اسـت. بـا معنـا شناسـی ایـن واژگـان،        ٥و فتنه٤، تمحیص٣، امتحان٢ی ابتلاء واژه
.ی زندگی دست یافتی حوادث و رخدادھاتوان به نگاه قرآن دربارهمی

)  ١٦٨. (الأعراف : ٢
)  ٣. (الحجرات : ٣
)  ١٤١عمران : . (آل٤
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بـه  » بلـو «بـار) ، از ریشـه   ٣٤این سنت داشته (ی ابتلاء که بیشترین کاربرد را در بیان واژه

) ١/٣٣٥معنای ایجاد تحول و دگرگونی برای رسیدن به نتیجه مـورد نظـر اسـت. (مصـطفوی،     
کـار شـدن در سـفر نیـز اطـلاق      برھمین اساس این واژه به کھنگی لباس، کسب تجربـه وکھنـه  

رآن کریم به سنت آزمـایش،  ) زیرا با دگرگونی ھمراه است. در ق١٤٥راغب اصفھانی، شود. (می
شود.ابتلا گفته شده، زیرا سبب تحول، کار آزمودگی و کسب تجربه می

، ھایش گرفتـه شـود. (ھمـان   در اصل برای در آتش نھادن طلا بکار رفته تا نا خالصی» فتنه«
، کاربردش برای سنت آزمایش، این پیام ویژه را دارد که انسان ) به استناد معنای وضعی آن٦٢٣

شـود تـا   ھایی دارد. در کوران حوادث روزگار گداختـه مـی  خالصیوجودی ارزشمند بوده که نا
اش بالا رود.، عیار انسانیساخته و پرداخته شده

واژه امتحان که فقط یکبار در قرآن کریم، معرف سنت آزمایش بـوده، در اصـل بـه معنـای     
ھـا و بـالا رفـتن    ظور گرفتن ناخالصـی تازیانه زدن، ھمچنین برای ذوب کردن طلا و نقره، به من

نھفتـه اسـت، در   » فتنـه «) پس پیـامی کـه در واژه   ٤٠١/ ١٣رود. (ابن منظور، عیارشان بکار می
ھم ھست؛ با این تفاوت که با استناد به معنای وضعی این واژه، رنج و دشواری که در » امتحان«

)١/٣٣٥صطفوی، . (مشودتر میمحسوس» امتحان«سنت آزمایش بوده، با واژه 
ھاسـت.  نیز گداختگی طلا با آتش برای پاک نمودنش از ناخالصی» تمحیص«معنای وضعی 

) با این تفاوت که در این واژه، ابقا و تثبیت اصل شیء ھم لحاظ شده است. ٧/٨٩(ابن منظور، 
نـا  توان به این نتیجه رسید که در دیدگاه قرآن،با تکیه بر تعاریف فوق می)١١/٣٨(مصطفوی، 

تنھا موانعی بـر سـر موفقیـت و عـواملی بـرای سـرخوردگی       ھا، نهھا، کمبودھا و شکستکامی
ھایی مناسب برای بالا بـردن عیـار انسـانی    ھا، فرصتھا و گداختگینیستند، بلکه این دگرگونی

کنند.، آدمی را کار آزموده، مجرب و آماده برای ترقی به مقامی بالاتر میانسان است. مشکلات
ھـا و کمبودھـای زنـدگی،    ھـا، ناکـامی  بینی در رویارویی با شکستسرخوردگی و خود کم

خویی است. توجه به قانون آزمایش از دیدگاه قرآن و پذیرش آن، نگرش فـرد  ساز افسردهزمینه
مشـکلات  «ای کـه بـه   دھد. به گونـه اش شده، تغییر میرا نسبت به آنچه که سبب سرخوردگی

شـود. ایـن   نگـاه مـی  » ھای پیش آمده برای بالا بردن عیار انسـانی فرصت«به عنوان» پیش آمده
برد.ھا را بالا مینگرش، آستانه شکیبایی در مقابل دشواری

)٢. (العنکبوت :٥
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ي اوستقانون سوم: بخت هرشخصی در گرو افکار و رفتار آگاهانه و مختارانه

دادھای شـود فـرد بـه رخ ـ   ، به عنوان یکی از خطاھای شـناختی سـبب مـی   ٦تفکر دو قطبی
) یکـی از نمودھـای ایـن خطـای شـناختی،      ٥٧اش با دید ھمه یا ھیچ بنگرد (لی ھی، پیرامونی

و رخـدادھای منفـی و خطـای سـرزنش گـری      ٧نوسان افکار فرد در بین تفکر شخصی سـازی 
ی ، بـار مسـؤلیت ھمـه   مطلق دیگران است. با این توضیح که گاھی فـرد بـا شخصـی سـازی    ٨

کشد، گاھی اوقات نیز تمام بار مسؤلیت رخدادھای رخدادھای تلخ گذشته را بر دوش خود می
، الگـوی کلـی   ٩ی تعمیم افراطیسپس با انگاره) ٥٨، اندازد. (ھمانمنفی را بر دوش دیگران می

ی بـد اقبـالی   )، خود یا دیگران را ھمیشـه مایـه  ٥٧منفی را در ذھن خود ترسیم نموده (ھمان، 
داند.می

توان درمان و اصلاح این خطای شناختی را استنباط کرد. چنان کـه در  از آیات متعددی می
ھا، از بار مسؤلیت کارھای خود شانه خـالی  ی زیر، کافران با سرزنش پیامبران و بد اقبالی آنآیه

اند:کرده
)١٨(یس: ...» قاَلوُاْ إِنَّا تَطیَُّرناَ بِکُمْ  «

...»ایم. ور] شما را به شگون بد گرفتهما [حض«پاسخ دادند: 
اند:رسولان الھی در جواب این کلام، بد شگونی را ھمراه خود آنان دانسته

)١٩(یس: ...» قالوُاْ طاَئرکُُم مَّعَکُمْ  «
...»شومیِ شما با خود شماست. «] گفتند: [رسولان

 ـ  در این آیه، بد ه ایـن معنـا کـه بـد     یمنی ھر فردی بر دوش خودش انداخته شـده اسـت. ب
ھا را نباید به دیگران یا پیرامون خود نسبت داد؛ بلکـه بایـد آن را در وجـود    ھا و بدبختیاقبالی

شان شد. بنـابراین از آیـه   بختیی بدی کفار و گناھانشان مایهگونه که اندیشهخود جست. ھمان
یی دانسـت کـه ریشـه در    شود که نباید دیگران را مسئول رخـدادھا تنھا در این حد استنباط می

ی کـه در آیـه  افکار یا رفتار نادرست خود فرد دارد. بلکه بخت ھرکسی با خودش است. چنـان 
فرماید:زیر می

)١٣(الاسراء: » وَ کلَُّ إِنساَنٍ أَلْزَمنْاَهُ طاَئرهُ فیِ عنُُقِهِ...«

6 . Dichotomus thinking
7 . Personalizing
8 . Blaming
9 . Overgeneralizing
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ایم، ...و کارنامه ھر انسانی را به گردن او بسته

» ھمراھی بخـت ھرکسـی بـا خـودش    «، فراگیری و قانونمندی »إِنساَنٍکلَُّ«از لوازم عبارت 
تعبیـری  » فـیِ عنُُقـِهِ  «گر الھی بودن این قانون است. عبارت نشان» ألْزَمنْاَهُ«شود. فعل دریافت می

کنایی بوده که از لوازم آن، ھمراھی ھمیشگی بخت و اقبال ھر فردی با خـودش دارد. بنـابراین   
ھاست.با خودش، از قوانین نظام ھستی حاکم بر انسانھمراھی بخت ھر کسی

از آنجا که ھمراھی بخت ھر شخصی با خودش، تحت نظامی الھی قرار دارد، طائر و اقبـال  
ی زیر آمده است:که در آیهشود. چنانھا، به خداوند ھم نسبت داده میانسان
)٤٧(النمل: » کُمْ عنِدَ اللَّهِ  بلَْ أَنتُمْ قوَْمٌ تُفتْنَوُنَقاَلوُاْ اطَّیّرناَ بكَِ وَ بِمَن مَّعكََ  قاَلَ طاَئرُ«

سرنوشت خـوب و  «گفت: » ما به تو و به ھر کس که ھمراه توست شگونِ بد زدیم.«گفتند: 
»اید.بدتان پیش خداست، بلکه شما مردمی ھستید که مورد آزمایش قرار گرفته

ھای خود را ی بدبختیبد گرفته، ریشهاش را به فالقوم ثمود، حضرت صالح (ع) و صحابه
آنھا را نزد خدا دانسته، خود را تبرئه کرد.» طائر«دانستند. صالح(ع) از آنھا می
آمده اسـت.  » مِن«و نه » عنِد«ی ی فوق، نسبت دادن بخت به خداوند، با حرف اضافهدر آیه

بـرای  » عند«) ؛ ٧٧٨/ ١، رود (راغب اصفھانیکار میلفظی است که برای ابتدای غایت به» من«
) از لـوازم تفـاوت معنـایی    ٢٣٥/ ٨؛ مصـطفوی،  ٥٩٠قرب و نزدیکی وضع شده است. (ھمان، 

شود که از نزد خداوند و به اذن او چنـین مقـدر شـده کـه اقبـال ھـر       این دو حرف دریافت می
طی از بنـابر چنـین اسـتنبا   .١٠)٧/١٩٢، شخصی ریشه در خود فرد داشته باشد. (صادقی تھرانـی 

.گرددی منفی جبر الھی در خوش اقبالی و بد اقبالی افراد نیز نفی میآیه، انگاره
ای دیگر به تلاش آدمی به عنوان تنھا دارایی او اشاره شده است:در آیه

)٣٩(النجم : »وَ أَنْ لیَْسَ للِإِْنسْانِ إِلاَّ ما سَعی«
و اینکه براى انسان جز حاصل تلاش او نیست.

ی سعی در این آیه، آگاھانه و مختارانه بودن افکار یا رفتاری است کـه  ازم معنایی واژهاز لو
یابد. بنابراین آدمی در گروی افکار و رفتار نـا آگاھانـه و غیـر اختیـاری     در تلاش فرد نمود می

خود نیست.

»  وَ ما أصَابَكَ مِنْ سَیِّئَةٍ فَمِنْ نفسک«و »مِّنْ عِندِ اللَّهِ قُلْ کلُ«در بیان تفاوت ٧٨-٧٩. صاحب تفسیر الفرقان، چنین استنباطی را ذیل النساء : ١٠
یم داده است. آورده است. نگارنده آن را به این آیه تعم
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بالی یا بـداقبالی  شود که خوش اقاستنباط می» طاَئرکُُمْ عنِدَ اللَّهِ«که از گزاره چکیده کلام این

وَ کـُلَّ  «ھای قرآنی کند. ھمچنین با مقابله گزارهھا را جبر خداوند یا روزگار مشخص نمیانسان
شود بخـت و اقبـال   دریافت می» وَ أَنْ لیَْسَ للِإِْنسْانِ إِلاَّ ما سَعی«با » إِنساَنٍ أَلْزَمنْاَهُ طاَئرهُ فیِ عنُُقِهِ

گیـرد. افکـار و   نه و مختارانه حاصل از کوشش او معنـا مـی  ھر فردی، در نگرش و رفتار آگاھا
رفتاری که چون طوقی بر گردنش، ھمواره ھمراھش است.

ھای استنباط شده از این آیات در درمان و اصلاح تفکر دو قطبی یـا انگـاره ھمـه یـا     آموزه
طلوب و ای نـام ای که منجر به شخصی سازی رخدادھا به گونهھیچ بسیار سودمند است. انگاره

ھا را آموزد که از یک سو بد شگونیشود. زیرا به فرد میگری دیگران به طور مطلق میسرزنش
به روزگار یا خداوند یا دیگران نسبت ندھد، بلکه آن را در افکار و رفتار نادرست خود بجوید. 

بـه  از سوی دیگر خود را در گروی خطاھای غیر آگاھانه و غیر مختارانه خویش ھم نداند کـه 
ای نامطلوب دچار شود.احساس گناه به گونه

هـاي  قانون چهارم: شکر نعمت، وجود آدمی را وسیع کرده، او را شایسته رحمـت 
کندي الهی میویژه

ساز (لـی  به عنوان یکی از خطاھای شناختی افسرده١١ھای مثبت زندگینادیده گرفتن جنبه
) از آیـات  ٧٢، شـود. (کـراز  اش مـی کنونی)، سبب ناخرسندی فرد از زندگی و شرایط٥٧، ھی

ھایی را اسـتنباط کـرد کـه در    توان آموزهحاکی از قانون شکر و پیامدھای نادیده انگاری آن، می
ساز سودمند است. آیه زیر به این قانون اشاره دارد:درمان شناختی این افکار افسرده

)٧(إبراھیم: » إِنَّ عَذاَبیِ لشََدیِدرْتمُلئَِنْ شَکَرْتُمْ لَأَزیدَنَّکُمْ وَ لئَنِ کَفَ«... 
افزایم. و اگر ناسپاسی نمایید، قطعاً عذاب من سخت خواھد بود.اگر شکر کنید، بر شما می

حروف مؤکده در آیه، آن را به صورت یک قانون در آورده اسـت. فراینـد شـکر در چھـار     
؛ ٤/٤٢٣ق خـود (ابـن منظـور،    ھـای او در ح ـ مرحله شناخت نعمت دھنده، اعتراف بـه نیکـی  

) ٣/٣٥٣) به زبـان و عمـل (طریحـی،    ٤٦١) و اظھارنعمت (راغب اصفھانی، ٩٨/ ٦مصطفوی، 
شود که مطابق با وعده الھی، فرد گیرد. شناخت، پذیرش و انجام این مراحل، سبب میانجام می

شایسته افزون شدن گردد.

11 . Discounting positives
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اند. برخـی تفاسـیر قیـدھای    قید نعمت را زده» مْ لَأَزیدَنَّکُ«ھا به بسیاری از تفاسیر و ترجمه

) ، فضـل و خیـر   ١١٢)، خدمت (سـلمی،  ٣/٣١دیگری مانند زیادی در طاعت و ثواب (بغوی، 
اند. حـداقل ھفـت   ) را ذکر کرده٣٠٦/ ٥(ثعلبی، ) و رضایت مؤمن٢/٥٠٥در دنیا (ابن جوزی، 

انـد.  ترجمـه کـرده  » شما را افـزون میکـنم  «ورت ، آن را به صنزده» لَأَزیدَنَّکُمْ«، قیدی به ترجمه
؛ ١٤٠٨؛ ابو الفتوح رازی، ١٣٨٠؛ مصباح زاده، ١٣٧٢؛ معزی، ١٣٧٥؛ اسفرائنی، ١٣٧٣(میبدى، 
ای را توان بدون قرینه و دلالتی، واژه) حق کلام این است که نمی٧، ذیل ابراھیم/١٣٨٠اشرفی، 

که ثقة بدون ھیچ قیدی بیان گردیده است. چنانگونه که در روایات ائمه(ع) نیزمقید کرد. ھمان
الاسلام کلینی، با سند خود از امام جفر صادق (ع) روایت کرده است کـه آن حضـرت در بیـان    

فرماید:  این آیه می
)٢/٩٥(کلینی، » قاَلَ مَنْ أعُْطِيَ الشُّکْرَ أعُْطِيَ الزِّیاَدَةَ«

زیادت داده شده است.خداوند فرموده است که به ھر کس شکرعطا شود، 
ھمچنین در تفسیر قمی به نقل از امام صادق (ع) آمده است:

أیما عبد أنعم االله علیه بنعمة فعرفھا بقلبه و حمد االله علیھا بلسانه لم تنفد حتی یأمر االله لـه  «
)٣٦٨/ ١(قمی، » بالزیادة و ھو قوله لئَِنْ شَکَرْتُمْ لَأَزیِدَنَّکُمْ

اش ارزانی داشت، آن بنده نیز آن را با قلبش شـناخت  متی را بر بندهھر زمان که خداوند نع
که خداوند برای او امر به زیادت نماید. و خدا را با زبانش ستود، نمیرد مگر این

ی شکر، وجود فرد را وسـعت  گانهشود که انجام مراحل سهبنابراین از ظاھر آیه دریافت می
ی خداونـد را زیـاد   ی، ظرفیت پـذیرش رحمـت ویـژه   ی وجوددھد. افزایش گسترهو ژرفا می

تـر، خیـر و فضـل بیشـتر و سـایر      تواند شامل نعمت افزونکند. حال رحمت خاص الھی میمی
یابـد کـه   اند. فرد سپاسگزار، آن چنان ژرفا و وسـعتی مـی  مصادیقی شود که برای آیه ذکر کرده

داند تر از آن میارزشتر و کمایش کوچکھھا و دادهھایش را در برابر نعمتھا و نداشتهناکامی
که آرامشش را به ھم زند. بنابراین توفیق قناعت بـه روزی، بـا کمـال رضـایت و خشـنودی را      

آورد. حس رضایت در زندگی، یکی از عوامل ارزشمند در ایجـاد شـادی واقعـی و    دست میبه
رفع افسردگی است.

نین ھستی، عذاب شدید الھی را در بر دارد. از زیر پا نھادن قانون شکر به عنوان یکی از قوا
توان آن را مقید به عذاب اخروی کرد. زیـرا  آنجا که عذاب شدید به طور مطلق آمده است، نمی

) ١٣٨٠:١٢،٢٢٢عذاب به معنای باز خورد کارھایی است کـه انجـام مـی شـود.( مصـطفوی،      
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ایی اسـت. یکـی از ایـن عواقـب     بنابراین یکی از مصادیق عذاب شدید، پیامدھای نـاگوار دنی ـ 

) از دیگـر  ٤/٤١٢ھاست. (ابن کثیـر،  ناگواربه عنوان مصداق عذاب شدید، از دست دادن نعمت
ھـای زنـدگی و محرومیـت از پیشـرفت و     مصادیق عذاب شدید در این دنیا، اختلال در برنامـه 

) ١٢/٢٢٢باشد. (مصطفوی، موفقیت می
ھای مناسبی برای برانگیختن انون شکر، تقویت کنندهھای ھشداری از زیرپا نھادن قاین پیام

باشد.ھای مثبت زندگی میفرد در پرھیز از نادیده انگاری جنبه

قانون پنجم: پاداش غم، غم است
کنـد.  ھای گذشته غوطـه ور مـی  رفته، فرد را در غم و اندوه از دست١٢انگاره تأسف گرایی

کشـاند.  ای نـامطلوب مـی  گنـاه بـه گونـه   ) فرد را بـه خـود سرزنشـی و احسـاس    ٥٧(لی ھی، 
ھای استنباط شده از آیه زیر برای درمان و اصلاح این انگاره سودمند است:آموزه
هُ خبَیِـرُ  بِمـَا تَعْملَـُونَ    لِّکیَلْاَ تَحْزَنوُاْ علَیَفَأثَبََکُمْ غَمَّا بِغَمّ« (آل » ماَ فاَتَکُمْ وَ لاَ ماَ أصَبََکُمْ وَ اللَّـ

)١٥٣عمران:
] غمی بر غمتان [افزود]، تا سرانجام بر آنچه از انضباطیپس [خداوند] به سزاى [این بی«... 

کنید آگاه اید و براى آنچه به شما رسیده است اندوھگین نشوید، و خداوند از آنچه میکف داده
»است.

د. زمانی دھاین آیه، از احوال رزمندگان جنگ احد بعد از شکست در برابر مشرکان خبر می
رغم که مسلمانان در آستانه پیروزی قرار گرفته بودند، گمارده شدگان در تنگه جبل عینین، علی

دستور عبداالله بن زبیر بر پرھیز از ترک تنگه، به طمـع تصـاحب غنـائم، تنگـه را رھـا کردنـد.       
بـه نفـع   قریشیان از فرصت استفاده نموده، از طریق تنگه از پشت به مسلمانان حمله و جنگ را 

شود پیامبر (ص) خود تمام نمودند. آنان در اندوه پشیمانی از کرده خود بودندکه ناگاه شایع می
باره غم و اندوه پیشین را فرامـوش کـرده، در   ) به یک٢٩٤کشته شده است. (المغازی للواقدی، 

)٨٧/ ٢دار شدند. (سیوطی، فراق پیامبر غصه
ی غم اول آمده تا اندوه شکسـت و از دسـت دادن   مطابق با نص آیه، غم دوم به عنوان جزا

ھـای اصـلی کـلام،    غنائم از بین رود. با تکیه بر قانون تنقیح مناط و توجه به ملابسات و ملاک
توان از آموزه آیه به عنوان یک قانون بھره برد.می

12 . Regret orientataion
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آیـه  کند اندوه ناشی از کشته شدن پیامبر، طبیعی و پسندیده باشد، اما اگرچه، عقل حکم می

تـوان از  در مقام مدح یا نکوھش این غم نیست. ھمچنین شایعه بودن علت غم دوم را ھم نمی
شـد.  ھای اصلی اھداف آیه برشمرد. زیرا اگر شایعه ھم نبود، باز غم پیشین فرامـوش مـی  ملاک

اما نقش نافرمانی و پیروی از ھوای نفـس در شکسـت و از دسـت دادن غنـائم و پدیـد آمـدن       
ھای اصـلی در  تر بودن دومین اندوه نسبت به غصه پیشین از ملاکھمچنین بزرگنخستین غم، 

توان از آیه برای شرایطی تأویل کرد را می» غم جزای غم است«باشد. بنابراین قانون بیان آیه می
دھد. سپس پیامدھای منفی اشتباھش، او را به غم که فرد مختارانه و آگاھانه خطایی را انجام می

کند. این گونه از غم و اندوه، پیامـدھای نـاگوار متعـددی    پشیمانی و حسرت دچارمیو اندوه،
کند. ھمچنـین احسـاس   دارد. از جمله فرد را در پایداری در مسیر زندگی مضطرب و لغزان می

ھـای منفـی   ) او را مبتلا بـه پیشـگویی  ٥/٩٠گیرد. (مصطفوی، خرسندی از زندگی را از فرد می
) در چنـین  ١٠٣کنـد. (شـعاری نـژاد،   در او احساس نا امیدی را زنـده مـی  ) کرده، ٥٧(لی ھی، 

تنھا شرایط را دھد. زیرا نه، بر ماندن در نخستین غم را ھشدارمی»غم، جزای غم«حالتی، قانون 
شود تا اندوه نخستین برطرف گردد. نمانـدن  کند، بلکه فرد به اندوھی بزرگتر دچار میبھتر نمی

پرھیز از ناسپاسی از شرایط پیش آمده اسـت. در ایـن صـورت اسـت کـه      در غم اول به معنای 
شود. آیات زیر وعده بشارت بخش الھی ھمراھی آسانی با سختی شامل حال فرد سپاسگزار می

کنند:به این وعده اشاره می
)٦-٥(الانشراح: » فإَِنَّ معََ الْعسُْرِ یسُْراً(*)إِنَّ معََ الْعسُْرِ یسُْراً(*)«

] با دشوارى، آسانی است. (*)آرى، با دشوارى، آسانی است.ن کهپس [بدا
جـنس در  » ال«گـر قطعیـت وعـده اسـت. ھمچنـین      ھا، نشانحروف مؤکده و تکرار گزاره

توان از این وعده ). بنابراین می٢٠/٣١٦ظھور در اطلاق عسرو سختی دارد (طباطبایی، » العسر«
) قانونی که مناسـبت بسـیاری بـرای    ٢٧/١٢٧زی،به عنوان یک قانون بھره جست. (مکارم شیرا

ھمراھی آسانی «درمان شناختی افسردگی دارد. توجه به سیاق آیات مورد بحث، مخاطبان قانون 
کند. سیاق آیات در دلجویی از پیامبر (ص) است. بنابراین قـانون یـاد   را مشخص می» با سختی

فـراد مـؤمن، مخلـص و تلاشـگر را     شده با توجه به شخصیت نخستین مخاطب پیام آیه، تنھـا ا 
)١٢٧/ ٢٧دھد. (مکارم شیرازی، بشارت می
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» إِنَّ معََ الْعسُـْرِ یسُـْراً  «در » مع«نکته ارزشمند دیگر در این آیه، پیام لطیفی است که ازحرف 

شود. با این توضیح که آسانی ھمنشین و ھمراه سختی و نـه بعـد از آن اسـت. ایـن     استنباط می
.افزایداطفی آیه میپیام، بر بار ع

گیـرد؛  اگرچه این قانون، فردی را که در پردازش اطلاعات سوگیری منفی دارد، در بر نمـی 
ھای منفی بر انگیزد تا در شمار مخاطبـان  اما پیام امید بخش آن، عواطف او را برای ترک انگاره

قانون یاد شده قرار گیرد.
گیرينتیجه
ھـای قرآنـی در   چیستی و چگـونگی نقـش آمـوزه   ھای پژوھش حاضر در راستای یافته.١

درمانی افسردگی موارد زیر ھستند:شناخت
ای به تفسیر آیات و رویکرد قرآنـی بـه شـناخت درمـانی افسـردگی از      رویکرد مشاوره. ۲

ھای تفسیر قرآن و مشاوره است.  ھای نو در حوزهگام
برد.  ھا بالا میو را در پذیرش آنجھای دریافت شده، انگیزه درمانقانونمند کردن آموزه. ۳
نخستین راه بست ورود افکار منفی، ذکر خداوند است.  . ۴
شراکت ھمگانی در فراز «، »فراگیری ھمیشگی رنج و سختی بر انسان خاکی«ھای آموزه. ۵

ھای مناسبی بـرای  جایگزین» بالارفتن عیار انسان درگذر سنت امتحان«و » ھای زندگیو نشیب
اند. ھای عاطفی نسبت به رخدادھای پیرامونیاستدلال

، »معناگیری بخت و اقبال در افکار و رفتار آگاھانه و مختارانه«شناخت و پذیرش قانون . ۶
گـری  سـرزنش «و » مطلـوب ای نـا ھا به گونهشناختی شخصی سازی رخدادخطاھای «فرد را از 

رھاند. می» روزگار یا دیگران
و انجـام آن، در فـرد احسـاس خرسـندی از زنـدگی را پدیـد       » کرقانون ش ـ«آگاھی از . ۷

آورد. می
دھد.پرھیز می» تأسف گرایی«ی ، فرد را از انگاره»غم، جزای غم«شناخت قانون . ۸

منابع
قرآن کریم

ق.١٤٢٢دار الکتاب العربي، ، بیروت، زاد المسیر فی علم التفسیرابن جوزى، عبدالرحمن بن علی، 
، بیـروت، دار الکتـب العلمیـة   تفسیر القرآن العظیم( ابـن کثیـر)،مشقی، اسماعیل بن عمرو، ابن کثیر د

ق.١٤١٩
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ق.١٤١٤، بیروت، دار صادر، لسان العربابن منظور، محمد بن مکرم، 

بنیاد پژوھشھاى مشھد، ،روض الجنان و روح الجنان فی تفسیرالقرآنابوالفتوح رازى، حسین بن علی، 
ق.١٤٠٨دس رضوى، اسلامی آستان ق
.١٣٦٨، اصفھان، دانشگاه اصفھان، چاپ دوم، درمانیای بر مشاوره و روانمقدمهاحمدی، احمد، 

.١٣٧٧، ترجمه پریرخ دادستان، تھران، انتشارات رشد، تنیدگی یا استرساستورا، 
لمـی و  ، تھـران، انتشـارات ع  تاج التراجم فـی تفسـیر القـرآن للاعـاجماسفراینی، شاھفور بن طاھر، 

.١٣٧٥فرھنگی، 
.١٣٨٠، تھران، انتشارات جاویدان، ترجمه قرآن( اشرفی)اشرفی تبریزى، محمود، 

.١٣٨٧، تھران، دانژه، چاپ اول، آرون تمکین بک پیشگام شناخت درمانیافقه، سوسن، 
ق.١٤٢٠، بیروت، داراحیاء التراث العربی، معالم التنزیل فی تفسیر القرآنبغوى، حسین بن مسعود، 

، ترجمـه حسـن   شناخت درمانی افسـردگی و اضـطرابسون، بلک برن، ماری ایوی و کیت ام دیوید
ق.١٣٧٤توزنده جانی، مشھد، آستان قدس رضوی، 

محمد عبد الـرحمن المرعشـلی، بیـروت، دار    أنوار التنزیل و أسرار التأویل،بیضاوى، عبداالله بن عمر، 
ق.١٤١٨احیاء التراث العربی، چاپ اول، 

.١٣٨٦، ترجمه سیاوش جمالفر، تھران، رشد، غلبه بر افسردگیاول، گیلبرت، پ
، بیروت، دار إحیاء التراث العربيالکشف و البیان عن تفسیر القرآن،ثعلبی نیشابورى، احمد بن ابراھیم، 

ق.١٤٢٢
ق.١٤١٢، ، دمشق، دارالعلمالمفردات في غریب القرآنراغب اصفھانی، حسین بن محمد، 

ق.١٤٠٧، بیروت، دار الکتاب العربي، الکشاف عن حقائق غوامض التنزیلى، محمود بن عمر، زمخشر
.١٣٦٩، تھران، مرکز نشر دانشگاھی، حقائق التفسیرسلمی، محمد بن حسین، 

قم، کتابخانه آیـة االله مرعشـی نجفـی،    الدر المنثور فی تفسیر المأثور،بکر، سیوطي، عبدالرحمن بن ابي
ق.١٤٠٤
ق.١٤٠٧چاپ اول، ، کویت، مکتبة الألفین،الجوھر الثمین في تفسیر الکتاب المبینبداالله، شبر، ع

.١٣٧٥، چاپ دوم، تھران، مؤسسه انتشارات امیر کبیر، فرھنگ علوم رفتاریشعاری نژاد، علی اکبر، 
.١٣٦٥، قم، انتشارات فرھنگ اسلامی،، الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآنصادقی تھرانی، محمد

ى مدرسین حوزه قم، دفتر انتشارات اسلامی جامعهالمیزان فی تفسیر القرآن، طباطبایی، محمد حسین، 
ق.١٤١٧علمیه قم، 

.١٣٧٢، ، انتشارات ناصر خسرو، تھرانمجمع البیان فی تفسیر القرآنطبرسی، فضل بن حسن، 
تا.التراث العربی، بی، بیروت، دار احیاء التبیان فی تفسیر القرآنطوسی، محمد بن حسن، 
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ق.١٤١٥، قم، اسماعیلیان، تفسیر نور الثقلینعروسی حویزى، عبد علی بن جمعه، 

.١٣٦٣، تھران، سپھر، چاپ اول، فرھنگ فارسیعمید، حسن، 
ق.١٤١٩، بیروت، دار الملاك للطباعة و النشر، تفسیر من وحی القرآنفضل االله، محمد حسین، 

مقایسه الگـوی چنـدوجھی اسـلامی بـا مـدل      «پور، باقر بناب غباری و یداله قاسمیفقیھی، علی نقی و
، شـماره اول، سـال اول،   شناسیدو فصلنامه مطالعات اسلام و روان، »در درمان افسردگیشناختی بک

.٨٦-٦٩، صص ١٣٨٦
دگی با تأکید رفتار درمانگری در درمان افسر–کاربرد شناخت «فقیھی، علی نقی و محمد خدایاری فرد، 

. ١١٢-٨٩، شماره دوم، سال اول، صص ی قرآن و حدیثنامهپژوھش، » بر دیدگاه اسلامی
ق.١٤١٢، بیروت، دارالشروق، چاپ ھفدھم، فی ظلال القرآنقطب، سید، 

.١٣٦٧، قم، دار الکتاب، چاپ چھارمتفسیر قمی،قمی، علی بن ابراھیم، 
١٣٨١رخ دادستان و محمود منصور، تھران، رشد، چاپ سوم،، ترجمه پریھای روانیبیماریکراز، ژاک، 

.١٣٦٥چاپ چھارم، تھران، دار الکتب الإسلامیة، الکافي،کلینی، محمد بن یعقوب، 
.١٣٨٤، تھران، گوھرمنظوم، چاپ اول، افسردگیلاجوردی، محمد،
تھـران، ارجمنـد،   ، ترجمه حسن حمید پور و زھرا اندوز، ھای شناخت درمانیتکنیکلی ھی، رابرت، 

.١٣٨٥چاپ سوم، 
ق.١٤٠٤، بیروت، مؤسسة الوفاء، بحار الأنوارمجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، 

. ١٣٨٠، تھران: سازمان انتشارات بدرقه جاویدان، ترجمه قرآنزاده، عباس، مصباح
.١٣٨٠، تھران، مرکز نشر کتاب، چاپ اول، تفسیر روشنمصطفوی، حسن، 
.١٣٦٠بنگاه ترجمه و نشر کتاب، ، تھران: لتحقیق في کلمات القرآن الکریما__________، 
.١٣٧٠قم، صدرا، چاپ چھارم، انسان در قرآن)، ای بر جھان بینی اسلامی (مقدمهمطھری، مرتضی، 

.١٣٧٢، ، قم، اسوهترجمه قرآنمعزى، محمد کاظم،
. ١٣٧٤الإسلامیة، ، دار الکتبتھرانتفسیر نمونه،مکارم شیرازى، ناصر، 

ق.١٤٠٨قم، مؤسسه آل البیت علیھم السلام، مستدرك الوسائل الشیعة،نورى، حسین بن محمد تقي، 
.١٣٧٣تھران، امیر کبیر، کشف الأسرار و عدة الأبرار،میبدى، احمد بن محمد، 

تا.، بیروت، عالم الکتب، بیالمغازی للواقدیواقدی، محمدبن عمر، 
Beck, Aron, The diagnosis and management of depression, Copyright C,
Philadelphia, University of Pensylvania press, 1973.
Richard G. & Garland Anne, Cognitive therapy for chronic and persistent
Depression, England, West Sussex, 2003.
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*و رابطه آن با فضیلت و سعادت بر مبنای قرآن و حدیث
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دانش آموخته دکتری دانشگاه فردوسی مشھد
Email: mostafaei60@gmail.com

١حسن نقی زاده

دانشیار دانشگاه فردوسی مشھد
Email: naghizadeh@um.ac.ir

دکتر عباس جوارشکیان  
استادیار دانشگاه فردوسی مشھد
Email: javareshkian@um.ac.ir

دکتر غلامرضا رئیسیان
استادیار دانشگاه فردوسی مشھد
Email: raeisian42@um.ac.ir

یدهچک
را حاکمیت عقل بـر قـوای   » فضیلت«داند و را ذات و جوھر نفس مجرد انسان می» عقل«مسکویه 

آورد ی آن، آزادی عقل در پرداختن به تأملات نظری اسـت و ره کند که نتیجهنفس و اعمال آن، ذکر می
است. بنابراین سعادت، مستند به جنبه نفس» سعادت«، ھمان »حکمت«این تأملات که عبارت است از 

نظری عقل است، و فضیلت که حاصل شأن عملی عقل است، نقشی مقدمی برای آن دارد. 
اما در آیات و روایات، فضیلت و سعادت انسان از طرفی ریشه در عقل دارد و از طرف دیگر اراده 

ر نتیجه فلاح (سـعادت) اسـت. از   گری انسان میان فجور و تقوا، موجب تزکیه (فضیلت) و دو انتخاب
این رو حوزه معنایی عقل در لغت و لسان دین، و ھمچنین شاخصه محوری فضیلت و سـعادتِ انسـان   

عنوان آن به» انسان به منزله عامل انتخابگر«اند که پس از تعیین در قرآن، سؤالات کلیدی این تحقیق بوده
منشـأ بـودن آن در فضـیلت و سـعادت از طریـق      شاخصه محوری، و بازشناسی معنای عقل و اذعان به

اندیشی، به این نتیجه رسـیدیم کـه بـر خـلاف رأی مسـکویه،      تمییز میان حق و باطل و تدبیر و عاقبت
»  تقوا«فضیلت نقش مقدمی برای سعادت ندارد بلکه ملاک فضیلت و سعادت یک چیز است و آن اتخاذ 

است.
ه انسانیت، عقل، فضیلت، سعادت.قرآن، حدیث، مسکویه، شاخص:ھاکلیدواژه

.26/03/1393؛ تاریخ تصویب نهایی: 22/12/1391خ وصول:ی*. تار
. نویسنده مسئول1
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مقدمه

اینکه انسان بودنِ انسان به کدام شاخصه اوست و تبیـین نقـش ایـن ویژگـی در رابطـه بـا       
را فصل » عقل«دھد. مسکویه فضیلت و سعادت، چارچوب نظام اخلاقی مسکویه را تشکیل می

کند.  تبیین میداند و آنگاه فضیلت و سعادت انسان را با توجه به آن،ممیز انسان می
اسـت و  از آنجا که در قرآن و روایات نیز از طرفی به عقل انسان اھمیت زیـادی داده شـده  

) و ۲/۳۱(ابـوالفتح کراجکـی، کنـز الفوائـد،     » قـوام «)، ۸/۱۸۱(کلینی، کافی، » اصل«در تعابیری 
دیگـر  اسـت؛ و از طـرف   )، عقل او قلمـداد شـده  ۲۷۷وجود انسان (آمدی، غرر الحکم، » نظام«

تبیین فضیلت و سعادت از منظر دینی صورتی متفاوت با تبیین مسـکویه دارد، در ایـن جسـتار    
ایم که مشخص سازیم محور فضیلت و سعادت انسان پس از نقل آرای مسکویه، در پی آن بوده

ای با عقل دارد. بعد از تعیین ایـن شاخصـه محـوری در انسـان از     در قرآن چیست و چه رابطه
پردازیم و بر این اساس، میزان و ، به تحلیل معنای عقل در لغت،  قرآن و روایات میمنظر قرآن

شـود و مبنـای   چگونگی دخالت عقل در فضیلت و سعادت انسان از منظـر قـرآن، روشـن مـی    
گیرد.مقایسه میان دستگاه فلسفی مسکویه و دیدگاه قرآنی قرار می

فصل ممیز انسان از نظر مسکویه
کند که: ماھیت نفس انسـان چیسـت؟ و ضـمن بـر شـمردن      نکته شروع میمسکویه از این

کند که نفس ما نه جسم است و نـه جزئـی از جسـم و نـه عـرض (مسـکویه،       دلایلی اثبات می
» عقـل «)، و آنگاه ذات و جوھر این نفـس مجـرد را،   ۳۱-۳۰تھذیب الاخلاق و تطھیر الاعراق، 

). ۳۳کند (ھمو، معرفی می
که در آن شاخصه و خاصیت اصلی انسان بحث کـرده و بـه ایـن    ١ارسطودر ادامه ھمچون 

انسان را وظیفه و عمل خاصی است و آن عبارت است از عمل و فعالیتی کـه  «نتیجه رسیده که: 
، ضمن بیان این نکتـه کـه   )۱/۱۸ارسطو، اخلاق نیکوماخس، » (دھدنفس بر وفق عقل انجام می

ھا، ھمچنین اجرام سماوی، قـوا و  و جماد و بسائط آنبرای ھر موجودی اعم از حیوان و نبات
ھا و تمایزشان از سایرین، بـه آن قـوا و ملکـات بـوده، و     ملکاتی است که ھویت ھر یک از آن

و کمـال آن در برنـدگی   » برنـدگی «ی آن، که مثلا شاخصـه » شمشیر«ھایی از جمله به زدنِ مثال

تمام زیاد وي به ارسطو و نقل آراي او در آثارش، به گفتار ارسطو نیـز در ابتـداي مباحـث    به جهت رویکرد فلسفی مسکویه و احترام و اه.1
کنیم. اشاره می
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» خلق نیکـو و اعمـال پسـندیده   «از انسان را، ھرچه بیشتر است، ویژگی اختصاصی مورد انتظار 

) و البته در ادامـه، ایـن اخـلاق نیکـو را مبتنـی بـر       ۳۴کند (مسکویه، تھذیب الاخلاق، بیان می
و امـا افعـال و   «کنـد:  و قوه تعقل انسانی دانسته و آن را، فصل ممیز اصلی انسان بیان می» عقل«

سان به آن بـوده و انسـانیت و فضـائلش بـا آن     قوا و ملکات اختصاصی انسان که انسان بودنِ ان
(ھمو)» گیرد.ای است که قوه فکر و تمییز بدان تعلق میشود، ھمان امور ارادیتمام می

کند، افق انسانی را چسـبیده بـه   در اواسط کتاب نیز آنجا که مراتب موجودات را ترسیم می
یمون، که بدون تمـرین و از پـیشِ   حیواناتی مثل م» پذیریتعلیم«و » پذیریادب«سطح پیشرفته 

برخورداری از عقـل و  «داند و مشخصه افق انسانی را کنند، میخود، اعمال دیگران را تقلید می
)۷۸کند. (ھمو، بیان می» تمییز و نطق

بنابراین: برای انسان از میان سایر موجودات، فعل خاصی است که «کند که: وی تصریح می
آن ھمان انجام امور مبتنی بر قـوه تمییـز و تفکـر اسـت کـه در      دیگری در آن شریک نیست و 

تر و انتخـابش بھتـر باشـد، در    تر و تفکرش درستنتیجه، ھر کس تشخیص و تمییزش صحیح
)۳۵(ھمو، » تر خواھد بود.انسانیت کامل

بنابراین از منظر مسکویه فصل ممیز انسان، قوه عاقله به عنوان جوھر نفس مجرد اوسـت و  
تر است.ھره انسان از عقل در نظر و عمل بیشتر باشد، انسانیتش کاملھر چه ب

رابطه فصل ممیز انسان با فضیلت از نظر مسکویه
ارسـطو،  » (فضیلت ھر چیز متناسـب بـا عمـل خـاص آن اسـت     «کند که ارسطو تصریح می

ئل اسـت  ). مسکویه نیز رابطه مستقیمی میان فصل ممیز انسانی یعنی قوه عاقله و فضیلت قا۲/۴
١داند.ی رشد قوه تمییز و تعقل آدمی میپذیری را حاصل و نتیجهای که اساسا فضیلتگونهبه

داند، فضـیلت نفـس   طور کلی از آنجا که نفس انسان را مجرد و گوھر آن را عقل میوی به
شوق آن به افعال مختص به خودش یعنی علوم و معارف، ھمراه بـا دوری جسـتن از امـور    «را 

کند که این دوری جستن از جسمانیات نیز ھمچـون جنبـه شـوق نفـس بـه      بیان می٢»یجسمان
گیـرد. از ایـن رو از میـان فضـائل     علوم و معارف، متأثر از عقل و تحت نظـر آن صـورت مـی   

که وی بر اساس تقسیم قوای » عدالت«و » عفت«، »شجاعت«، »حکمت«چھارگانه بنیادی یعنی 

، (مسکویه، تهـذیب  »ثم تتزاید فیهم قوة التمییز والفهم إلى أن یصیروا إلى وسط الأقالیم فیحدث فیهم الذکاء وسرعۀ الفهم والقبول للفضائل«1
)78الاخلاق و تطهیر الاعراق، 

)33، (همو، »أما شوقها إلى أفعالها الخاصۀ بها أعنی العلوم والمعارف مع هربها من أفعال الجسم الخاصۀ به فهو فضیلتها«2
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ھا قائل است، صرف ) بدان۳۸(مسکویه، تھذیب الاخلاق، » ھویهش«و » غضبیه«، »عاقله«نفس به 

نظر از رابطه مستقیم حکمت با عقل، در تعاریف آن سه فضیلت دیگـر نیـز تنھـا یـک چیـز را      
توان دید و آن حاکمیت عقل است که در خصـوص قـوای غضـبیه و شـھویه حاصـل ایـن       می

و زمانی که این ھـر سـه فضـیلت    ؛)۴۰ھمو، (» عفت«و » شجاعت«شود: ھا، میحاکمیت بر آن
ھا بـر دیگـری   یک از آنای که ھیچتحت حاکمیت عقل با ھم در تعادل و سازش باشند به گونه

است.(ھمو) بنابراین عدالت برآیند دیگر شده» عدالت«غلبه نکند، در واقع انسان صاحب ملکه 
ت. فضائل و مطلوب نھایی در اخلاق است که حاصل تدبیر و تسلط عقل اس

هدف از عدالت اخلاقی: آزادي عقلی
نکته شایان ذکر در اینجا توجه به ھدف و منظوری است که از رھگذر رسیدن بـه عـدالت   

شود. در حقیقـت از آنجـا کـه    اخلاقی و به تعبیر دیگر فضیلت و اخلاق برای انسان حاصل می
داختن ھرچـه بیشـتر و   داند، سعادت انسـان را در پـر  مسکویه گوھر وجود انسان را عقل او می

داند و لازمه آن را آزاد شدن عقل از اسارت شھوت و غضب بیـان  خالصتر به تأملات عقلی می
حکـم عقـل بـه سـادگی     «ی رسیدن به عدالت اخلاقی، توان گفت وقتی در سایهکند. لذا میمی

بـدن  وقت روح بدون ھیچ مزاحمتی از ناحیه اجرا شد، بدن ھیچ وقت مزاحم روح نیست و آن
). مسکویه خود در بیـان  ۳۱۰فلسفه اخلاق،(مرتضی مطھری،» کندکمالات خودش را کسب می

یک از ی ھیچشود و دیگر بندهبا آن، آزاد می«کند: ی آن را چنین بیان می، فایده»عفت«فضیلتِ 
اخلاق از نظر این حکما از «) به قول مطھری: ۴۰(مسکویه، تھذیب الاخلاق، » شھواتش نیست.

وله آزادی است به یك معنا، و از مقوله حاکمیت عقل است به معنـی دیگـر، کـه اگـر آزادی     مق
).۳۱۱فلسفه اخلاق، (مرتضی مطھری،» شود آزادی عقلیبگوییم می

رابطه فصل ممیز انسان با سعادت از نظر مسکویه
١»سعادت ھر چیزی در رسیدن به کمال اختصاصـی آن اسـت.  «کند که: مسکویه تصریح می

، به تعبیر دیگر از نظر او، سعادت ھـر موجـودی در ارتبـاط مسـتقیم بـا فصـل ممیـز آن اسـت        
سعادت انسان در فعالیت عقلانی او خواھد بود و لـذا بـرای سـعادت انسـان مراتـب      : «بنابراین

)83، (مسکویه، تهذیب الاخلاق، »یخصهالذيوکمالهتمامهفیشیءکلوسعادة«.1
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گیـرد  بسیاری قابل تصور است که بر حسـب [کیفیـت] تفکـر و آنچـه متعلـق تفکـر قـرار مـی        

اسـت کـه برتـرین تفکـر، تفکـر در برتـرین [و       ھمین جھت گفته شـده  شود و بهبندی میرده
ی ایـن تفکـر کاسـته شـده، تـا اینکـه بـه        ترین] امور است و آنگاه مرتبه به مرتبه از درجهمنزه

). ۳۶(مسکویه، تھذیب الاخلاق، » گردد.ی تفکر در امور ممکنِ عالم حس منتھی میمرتبه
رداری از علوم و معارف و رسـیدن بـه نھایـت آن    ارسطو حد اعلای سعادت نفس را برخو

ی حصـول چیـز دیگـری    داند چراکه حکمت مطلوبیت ذاتـی دارد و وسـیله  می» حکمت«یعنی 
) از نظـر مسـکویه نیـز    ۲۲نیست. (مسکویه، رسالتان فـی اللـذات و الآلام و الـنفس و العقـل،     

ین باشـد و چنـین متعلَقـی    شود که متعلقَ تفکر او برترسعادتِ قصوای انسان زمانی حاصل می
ای بـالاتر، بـه عبـارت    ای باشد برای تفکر در مرتبـه نقطه پایان تفکر است نه آنکه خود واسطه

». لغیـره «مطلـوب باشـد نـه    » لذاتـه «آید کـه  دیگر سعادت قصوی از تفکر در امری حاصل می
ز سـعادت را  ) وی رسیدن به این نقطه از تفکر و ایـن درجـه ا  ۲۴(مسکویه، ترتیب السعادات، 

داند که فرد با طیِ طریق فلسفه و معرفت مخلوقات و طبایع آنھا بـه حکمـت و علـوم    آنجا می
الھی رسیده و مستعد دریافت فیض الھی شود و در نتیجه یا حکیمی کامل شود کـه الھامـات و   

کند، و یا نبـی و پیـامبری  تأییدات آسمانی در تصورات عقلی و تأملات حِکمی، را دریافت می
١آید.شود که وحی الھی به سراغش می

نمایـد.  بینـی او سـودمند مـی   برای فھم بھتر تبیینِ سعادت از منظر مسکویه، اشاره به جھـان 
داند. نخستین صادر از این مبـدأ و منبـع   مسکویه تنشؤّ اشیاء را از خداوند، به طریق صدور می«

ف نوافلاطونیان اسلام که این نـام را  نامد (بر خلاھستی، عقل اول است، که آن را عقل فعال می
سـیر فلسـفه در   (ماجـد فخـری،   » دھند). صادر دوم نفس، و سوم افلاک اسـت به عقل دھم می

و ٢) لذا او معتقد است که عقل بـر نفـس، و نفـس بـر طبیعـت احاطـه دارد      ۲۰۵، جھان اسلام
شـود.  ی بالاتر حاصل میهبردن از مرتبای در استفاده و بھرهکند که سعادتِ ھر مرتبهتصریح می

آیـد کـه در حرکتـی    ) از این رو سعادت نفس زمانی به دسـت مـی  ۷۹(مسکویه، الفوز الاصغر، 

مؤیـدا نبیاوإماالعقلیۀالتصویراتفیالعلویۀوالتأییداتالحکمیۀاولاتالمحمنفیهیتصرففیماالإلهاماتتأتیهتاماحکیماإماوصار« ... 1
. 79، همو، ».ذکرهتعالىااللهعندلهتکونالتیالمنازلضروبعلىالوحییأتیه

)71(مسکویه، الفوز الاصغر، » احاط العقل بالنفس و النفس بالطبیعۀ«2
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اش از قـوگی بـه   صعودی، از نور عقل فعال(صادر اول) بھره گیرد و بـه کمـک آن، قـوه عاقلـه    

١فعلیت درآید و در نتیجه، نفس به کمال برسد.

) قائل به دو سطح از سـعادت  ۱/۳۵ون ارسطو (ارسطو، لازم به ذکر است که مسکویه ھمچ
توان سعادت عقلی نامید چراکه خود، مرحله مقدماتی است و آنچه در بالا بدان اشاره شد را می

بـه  » تھذیب الاخـلاق «سعادت عقلی یعنی رسیدن به فضیلت و عدالت اخلاقی را که در کتاب 
).۸۱د. (مسکویه، تھذیب الاخلاق، ناممی٢»سعادت خلُقی«ی دنبالِ آن است، مرحله

فلسفه: طریق رسیدن به سعادت قصوي از نظر مسکویه
داند که طریق رسیدن به سعادت قصوی را که از نظر مسکویه، ارسطو را نخستین کسی می

وی ھمان طریق تفلسف و آغازیدن از علم منطق است، به عنوان یـک صـناعت و فـن تـدوین     
خود را در تفصیل این مراتبِ فلسفیِ ارسطو نگاشـته  » یب السعاداتترت«نموده است. لذا کتاب 

است و بر این باور است که نه تنھا جز این راه، طریقی برای رسیدن به سعادت قصوی نیسـت  
؛ ھمـو، تھـذیب   ٢٤-٢٣تر از آن راه ھم وجود ندارد. (مسکویه، ترتیـب السـعادات،   بلکه کوتاه
). ٩٤الاخلاق، 

داند و ھمان تقریر فیلسوفان می»عامله«و » عالمه«در کمال ھر دو قوهوی سعادت انسان را 
از غایت فلسفه را، مبنی بر حضور صوَُر تمام موجودات در نفـس، و تبـدیل شـدن بـه عـالمی      

کند و البته بر عمل به مقتضـای آن علـم   کوچک [مشابه عالم عینی]، در تعریف سعادت ذکر می
)٥٨-٥٧، تھذیب الاخلاق، کند.(مسکویهکلی ھم تأکید می

کند و تنھـا فضـیلت جـاودان و    ی عقل نظری ترسیم میاساسا مسکویه سعادت را از ناحیه
. از این رو پرداختن انسان به تعـدیل  ٣کندذکر می» حکمت«جھانیِ انسان را مؤثر در سعادت آن

عقـل و در آسـتانه   قوای شھویه و غضبیه و اشتغال به این امر را به نوعی نـزول از مقـام تـأملی    
داند که فقط چون در این تعدیل، باز خودِ عقل است که نقشـی فعـال   خروج از حد سعادت می

انماوبالقوةعاقلۀهیالنفسفاذن«) و نیز: 59(همو، » لیتم ذاتها بالعقل«)؛ و: 57همو، »(منهفاذا تحرکت نحو العقل استنارت به و استفادت «1
).24مسکویه، رسالتان، »(بالفعلهوالذيالعقلالفعلالییخرجها

». جمیلۀکلهاالأفعالعناتصدروأنالخلقیۀالسعادةالکتابهذافیغرضناکان. «2
یحتاج فی صحۀ الأرواح الطیبۀ المستغنیۀ عن الأبدان إلى شیء من السعادات البدنیۀ التی ذکرناها سوى سعادة النفس وینبغی أن یعلم أنه لا«.3

)89مسکویه، تهذیب الاخلاق، »(فقط أعنی المعقولات الأبدیۀ التی هی الحکمۀ فقط
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گیـرد.  گیرد و نھایتا ھم، غلبه با آن است، این خروج صورت نمـی دارد و مورد مشاوره قرار می

ی یـابی بـه مراتـب بـالا    تـوان گفـت گرچـه او دسـت    ) لذا می٨٢-٨١(مسکویه، الفوز الاصغر، 
دانـد  سعادت را بدون گذر از مرحله حکمـت عملـی و اخـلاق (سـعادت خلُقـی)، محـال مـی       

)، اما آنچه ابتداء و اصـالتا مـورد عنایـت مسـکویه اسـت عقـل       ٩٥(مسکویه، تھذیب الاخلاق، 
و نـه تـوده  » محبان فلسفه«صراحت، مخاطبان کتاب اخلاق خویش را، فلسفی نظری است و با 

)٨١کند. (ھمو، معرفی می١عوام مردم
شایان ذکر است که طبیعتا از آنجا که مسکویه حکیمی مسلمان است، طریق شریعت را نیـز  

کند، اما از آنجا که وی در بحث از فضـائل،  داند و خود بدان تصریح میرساننده به سعادت می
فضـائل  ) که خودِ آن، برآیند دیگـر  ٤٥آورده (ھمو، » عدالت«را ذیل فضیلت » تقوا«و » عبادت«

سـاز بـرای آزادی عقلـی و    اخلاقی و حاصل جمع آنھاست و نھایتا نیز نقشـی مقـدمی و زمینـه   
رسد از نظرِ او، معرفت و عملِ مندرج در شریعت، پرداختن به تأملات حکمی دارد، به نظر می

کند ولی رسیدن به مراتب عالی سعادت سعادتمندان را تأمین میتنھا حد نصابِ ورود به جرگه
حال آنکه عبادت و تقوا، از منظـر  است.٢گرو پرداختن به عقل نظری و طی مدارج حکمتدر

وَ «دارد نه آنکه برآیند فضائل دیگـر باشـد:   » طریقیت«قرآن، برای رسیدن به فضیلت و سعادت 
) و در نھایت نیز، مراتـب سـعادتِ انسـان بـا ھمـین      ٦١(یس: ٣»ھذا صِراطٌ مسُتَْقیمٌأَنِ اعبُْدوُني

ــابی و حاصــل مــی مــلا ــدی، ارزی ــه معقــولات اب ــهِ «شــود: ک تقــوا، و ن ــدَ اللَّ ــرَمَکُمْ عنِْ إِنَّ أکَْ
). ١٣(الحجرات: ٤»أَتْقاکُم

اکنون نوبت آن است که به تأمل در آیات قرآن بپردازیم تا ببینیم فضیلت و سـعادت انسـان   
اند. او مستند شدهبه کدامین شاخصه

».و عملناه لمحبی الفلسفۀ خاصۀ لا للعوام. «1
داند: گروهی که ذاتا و از همان کودکی بافضیلتند؛ گروهی کـه خـود بـا سـعی و تـلاش در      چهار گروه می. مسکویه اصناف سعادتمندان را2

رسند، سوم و چهارم گروهی که خود به طور داوطلبانـه در  آیند و با طی طریق تفلسف به مرتبه حکما میجستجوي حقیقت و حکمت بر می
و نجد ایضا من یوجد بهذه السیرة اخذا علی «اند: دیب و تعلیم شرعی و یا حکمی قرار گرفتهاند بلکه به اکراه و اجبار تحت تأپی حقیقت نبوده

شود که آنچه مورد بحث و انتظار است حال گروه دوم است چرا که آن ؛ و آنگاه متذکر می»الاکراه اما بالتأدیب الشرعی و اما بالتعلیم الحکمی
و معلوم ان المطلوب هو القسم الثانی «تواند مورد درخواست واقع شود و در نتیجه، آن حال نمیسه گروه دیگر تحت تأثیر امور بیرونی هستند 

کند تنها این گروه دوم هستند که سعادتمند کامل و مقرب درگاه ، و نیز تصریح می»اذا کانت الاقسام الباقیۀ هی من خارج، و لا یمکن ان تطلب
و انه وحده من بین سائر الطبقات هو السعید الکامل المقـرب الـی االله عـز و جـل، المحـب      «الهی و مستحق محبت و دوستی خداوند هستند 

.  150همو، » . المطیع المستحق خلته و محبته
»راست!راهاستاینبپرستیدمرااینکهو. «3
»شماست.پرهیزگارترینخدانزدشماارجمندترینحقیقتدر. «4
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2در قرآن1گرنسان به منزله عامل انتخاب

گر شاخصه محوری فضیلت و سعادت در انسان ھستند: به نظر ما آیات ذیل بیان
) ۲(الملک: »أحَسَْنُ عَملَاً وَ ھوَُ الْعَزیِزُ الْغَفوُرُالَّذىِ خلَقََ الْموَْتَ وَ الحیَْوَةَ لیِبَلْوُکَُمْ أیَُّکمُ«-
ا     إِنَّا خلََقنْاَ الاْنساَنَ مِن نُّطْفَةٍ أَمشَْ«- بیِلَ إِمَّـ ا ھـَدیَنْاَهُ السَّـ اجٍ نَّبتْلَیِهِ فَجَعلَنْاَهُ سَمیِعاَ بَصیِراً *إِنَّـ

)  ۳-۲(الانسان: »شاَکِراً وَ إِمَّا کَفوُراً
وَ نَفْسٍ وَ ماَ سوََّئھاَ * فَأَلھَْمھَاَ فجوُُرَھاَ وَ تَقوَْئھاَ * قَدْ أفَلْحََ مَن زکََّئھـَا * وَ قـَدْ خـَابَ    «-

)  ۱۰-۷(الشمس: »ئھاَمَن دسََّ
و خـود بایـد ھویـت و    ٤اسـت » گـر ِ انتخاب٣عامل«این محور عبارت است از اینکه انسان: 

گـری خـود تنھـا    ) البته انسان با این انتخاب۳، الانسان: ۲سرنوشت خود را تعیین کند (الملک: 
؛ ۸اکی (الشـمس:  است بلکه باید بر اساس الھام فجور و تقوا به نفس او و عقل و ادررھا نشده
که از آن برخوردار است سرنوشت خود را با انتخاب یکی از دو راه ») سَمیِعاَ بَصیِراً«۲الانسان: 

) رقم بزند و البته مسلم است که ھـدف خلقـت انسـان و کمـال او، در     ۳شکر یا کفر (الانسان: 
می و عقـلِ اعطـایی   ) به مقتضای آن تقوای الھـا ۲(الملک: » عمل«انتخاب راه شکر و در نتیجه، 

ذیِنَ خسَـِروُاْ أَنفسُـَھُمْ    «شود: چه انسان راه کفر را برگزیند نه تنھا از خود تھی میاست. چنان الَّـ
أوُلئكَِ کاَلْأَنْعـامِ  «یابد: )، بلکه به سطحی پایینتر از چھارپایان تنزل می۱۲(الانعام: » فھَُمْ لاَ یؤُْمنِوُنَ

.)۱۷۹الاعراف: »(بلَْ ھُمْ أضَلَ
فلََمَّا أَنبَأَھُم بِأسَماَْئھِِمْ قـَالَ أَ  «)؛ ۳۱(البقرة: » وَ علََّمَ آدَمَ الْأسَْماءَ کلَُّھا«البته آیات دیگری نظیر: 

فإَِذاَ سوََّیتُْهُ وَ نَفَختُْ فیِـهِ مـِن   «)؛ و: ۳۳(البقرة: » أعَلَْمُ غیَبَْ السَّماَواَتِ وَ الْأَرْضلَمْ أقَلُ لَّکُمْ إِنیّ

، »هـا در روانشناسـی  انسان به منزله عامل بحثی تطبیقی درباره نقش پیش فـرض «منزله عامل) را از مقاله: قسمت اول این عنوان (انسان به.1
ام.متعلق به آقاي خسرو باقري، وام گرفته

» رآن کـریم مدار مسکویه و نراقی بر مبناي قبررسی مبانی اخلاق فضیلت«دکتري با عنوان . لازم به ذکر است که این مقاله برگرفته از رساله2
او اثبات شده، و البته آن شاخصه که از جهت آن، انسان مخاطب » روح الهی«باشد که در شرف دفاع است. در آن رساله، فصل ممیز انسان، می

به ي مزبور) گیرد همین وجه انتخابگري و عملِ مبتنی بر تعقل است. از نگاه مسکویه هر دو(فصل ممیز، و شاخصهدستورات اخلاقی قرار می
گردد.عقل بر می

، همه اعمال درونی و جـوانحی (تعقـل، نیـت، ایمـان و...) و بیرونـی و      »الملک«ناگفته پیداست که گستره عمل انسان در آیه مبارکه سوره 3
شود.جوارحی انسان را شامل می

اراده نقش محوري دارد که معناي مراد از آن در ادامه خواهد آمد که حداقل مبادي عمل سه چیز است: معرفت، میل و اراده؛ و از آن میان،4
است که ملاك » اختیار«یکی از معانی چهارگانه » انتخابگري«است. بعلاوه آنکه » تصمیم برخاسته از ترجیح عقلانی بر انجام کاري«در اینجا: 

خداوند بعنوان فاعل بالعنایـۀ) همـه معـانی اراده    تکلیف و جزاء نیز همین معناي اختیار است. البته براي انسان بعنوان فاعل بالقصد (در برابر 
(دوست داشتن و پسندیدن، تصمیم گرفتن بر انجام کاري، تصمیم برخاسته از ترجیح عقلانی)، و اختیار(در برابر جبر، انتخـابگري، در برابـر   

)96-2/95تواند صادق باشد. (نگ: محمد تقی مصباح یزدي، آموزش فلسفه، اکراه، در برابر اضطرار) می
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) از روح الھی دمیده شده در گل وجود انسان و ظرفیـت  ۲۹(الحجر: » وحِی فَقَعوُاْ لَهُ ساَجِدیِنَرُّ

ای بـرای تکامـل و   دھند. ناگفته پیداست که آن روح الھی بـه عنـوان سـرمایه   علمی او خبر می
به تواند ھمه وجودش را زندهاست که در صورت انتخاب راه تقوا میتعالی به انسان داده شده 

آن روح کند و عالم به تمام اسمای حسنای الھی شده و در نتیجه، مسجود ملائکه واقع شود.
توان به حدیثی که در بیان تفـاوت انسـان بـا ملائکـه و حیوانـات از      در تأیید معنای بالا می

حضرت علی(ع) آمده است اشاره کرد که در آن برای ملائکه تنھا عقـل، بـرای حیوانـات تنھـا     
إن االله عز و جل رکب في الملائکة «اند: برای انسان ھم عقل و ھم شھوت قائل شدهشھوت، و

عقلا بلا شھوة و رکب في البھائم شھوة بلا عقل و رکب في بني آدم کلیھمـا فمـن غلـب عقلـه     
(صـدوق، علـل   » شھوته فھو خیر من الملائکة و من غلبت شھوته عقلـه فھـو شـر مـن البھـائم     

اند صـِرف داشـتن عقـل    که امام(ع) فرمودهی این حدیث باید گفت چنان). در معنا۱/۴الشرائع، 
آورد بلکه عقل ھمچون شھوت به عنوان یک منبع در انسـان نھـاده شـده    برای انسان امتیاز نمی

در سایه این عقل بر شھوت اسـت؛ بـه بیـان دیگـر     » غلبه«شود است اما آنچه موجب امتیاز می
وجه برتری انسان بر ملائکـه و کمـال و سـعادت او، در آزادی    اند،که برخی محققان گفتهچنان

این برتری اگر فقط به این بود که جنبـه  «عقلی و پرداختن به تأملات عالی حِکمی نیست بلکه: 
آمد تساوی انسان کامل و فرشتگان ای که به دست میعقلی انسان اسیر بدن نشود، نھایت مرتبه

د] در صورت غلبه بر شھوات، انسان برتـر از فرشـتگان نیـز    فرمایبود، در حالی که روایت [می
)  ۱۲۴-۵(سید محمد رضا مدرسی، فلسفه اخلاق، » خواھد شد.

گري انسان در نظر مسکویه و نقد آنجایگاه اراده و انتخاب
کنندهلازم به ذکر است که مسکویه نیز در مقام نظر، به اراده و قدرت انتخاب و نقش تعیین

ایجاد گوھر وجـود انسـان مربـوط بـه قـدرت      «نویسد: کند و میلت انسان اشاره میآن در فضی
فاعل و خالق او یعنی خداوند تبارک و تقدس اسمه تعالی است، اما نیکوساختن این گـوھر بـه   

توان ) و حتی می۵۷(مسکویه، تھذیب الاخلاق، » است.او وابسته انسان تفویض شده و به اراده 
گیرنـد،  دی که از فضائل چھارگانه و انواعی که در ذیل ھر یـک قـرار مـی   گفت در تمامی موار

گویـد. امـا   کند به نوعی از نقش اراده در تنظیم اعمال، متناسب با حکم عقل سخن میبحث می
پردازد و این بحث صـرفا  طور جداگانه نمیاو در مقام ارائه نظام اخلاقی خود به این ویژگی به
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و در نتیجه برای حکیمِِ صاحبِ ملکـات اخلاقـی، در شـرایطی    ١شود؛ذیل قوه عاقله مطرح می

بدتر از شرایط حضرت ایـوب(ع) نیـز، انجـام اعمـال خـلاف حکمـت و فضـیلت را متصـور         
ی جاست کـه گرچـه اراده و قـدرت انتخـاب، در سـایه     ی مھم ھمین). نکته۹۷(ھمو، ٢داندنمی

ن نقشـی تعیـین کننـده در سـاختِ شخصـیت      کند، اما خودِ آداشتن عقل و ادراک معنا پیدا می
باید متذکر شـد کـه زمـانی    علاوهتواند فائق آید. بهانسان دارد و حتی بر ملکات اخلاقی نیز می

بودن، محور فضیلت و سعادتِ انسان است توجـه داریـم کـه:    » عاملِ انتخابگر«گوییم که ما می
، سه مبدأ است: مبـدأ معرفتـی، مبـدأ    حداقل مبادی لازم برای آنکه رفتاری به عمل تبدیل شود«

(خسرو باقری، انسان به منزلـه عامـل، بحثـی تطبیقـی دربـاره نقـش پـیش        » ارادیمیلی و مبدأ 
). بنابراین مبدأ معرفتی ھرچند ھم که مھم بوده و در مبادی میلی و ۲۴ھا در روانشناسی، فرض

بـرای خـود نقـش جداگانـه و     ارادی انسان مؤثر باشد اما در نھایـت ھـر یـک از میـل و اراده،     
ای دارند و حتی برخی محققان به درسـتی، از حضـور و حاکمیـت اراده در مرحلـه    کنندهتعیین

اند و به تفصیل، این نقش محوری اراده و نیز روابط معرفت، میل، و حتي خود اراده سخن گفته
).۳۷مبادی عمل، اند. (رضا برنجکار، حضور اراده در گانه را بحث کردهمتقابل مبادی سه

گر بودن انسانجایگاه عقل در قرآن و روایات و نسبت آن با عامل انتخاب
اسـت تـا آنجـا کـه در     حقیقت آن است که در آیات و روایات بسیار به عقل بھا داده شـده  

) و ۲/۳۱(ابـوالفتح کراجکـی،   » قـوام «)، ۸/۱۸۱(کلینـی،  » اصل«برخی روایات از عقل به عنوان 
است و در آیات قرآن نیز بدترین جنبنـدگان نـزد خداونـد    ) یاد شده۲۷۷سان (آمدی، ان» نظامِ«

ذینَ لا       «اند که اھل تعقل نیستند: کسانی معرفی شده مُّ الـْبُکْمُ الَّـ هِ الصُّـ إِنَّ شَرَّ الـدَّواَبِّ عنِـْدَ اللَّـ

مسکویه پیرو ارسطوست چراکه او هم گرچه سـعی  -شودجز آنچه به توحید و معاد مربوط می-در این مسأله همچون عمده مسائل دیگر1
نموده بر خلاف سقراط و افلاطون که قائل به وحدت فضیلت و معرفت بودند، نقش اراده و انتخاب انسان را در فضیلت گوشزد کند و متذکر 

) باز در 4داند(همو، می» تعقل و میل«) اما نهایتا چون مبناي عمل اخلاقی را 2/5(ارسطو، » اصل عمل اخلاقی، انتخاب آزاد است«شود که می
تـوانیم  بدین ترتیب مـی «کند: معقول خلاصه می» میل«دهد و آن را در نقش جداگانه، تعیین کننده و محوري را به اراده نمی» انتخاب«مرحله 

انـد:  (همو) لذا محققان به نقد ارسطو در ایـن خصـوص پرداختـه   » تخاب مرجح، تعقل متکی به میل و یا میل مبتنی بر عقل استبگوییم که ان
سازد، علی رغم میل باطنی بدینسان، ارسطو براي اراده، هویت مستقلی، غیر از تصور، تصدیق و شوق قائل نیست. هویتی که آدمی را قادر می«

اص و علم به اصلح بودنش، به ترك آن کار مبادرت ورزیده و میل و شناخت خویش را نادیده انگـارد. بـه بیـانی    خویش، نسبت به عملی خ
گیـري نمایـد،   دیگر، فیلسوفان یونان، اراده را چونان قدرتی که باعث حاکمیت انسان بر میل و معرفت خویش گردیده و بر اساس آن جهـت 

(رضـا  » دانند.وم علم خویش (در اخلاقِ سقراطی)، یا محکوم میلِ معقول (در اخلاق ارسطویی)، میاند بلکه اراده آدمی را محکتصویر نکرده
)206-205برنجکار، مبادي خداشناسی در فلسفه یونان و ادیان الهی، 

)100-99این اندیشه نیز مأخوذ از ارسطو است. (مسکویه، تهذیب الاخلاق، 2
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استفاده شـده از  ا شاخصهای میان عقل ب). اما سؤال این است که چه رابطه۲۲(الانفال: » یَعْقلِوُنَ

قرآن است؟
برای رسیدن به تبیینی درست از این رابطه، ناگزیریم ابتـدا معنـای عقـل را در لسـان دیـن      

مشخص سازیم، که رسیدنِ به آن نیز در گرو فھم معنای اصیل عقل در لغت عربی است.  

معناي عقل در لغت
توان یافت:  برای عقل در کتب لغت دو معنا را می

گیرد و حتی خـود  . عقل به معنای قوه پذیرنده علم که فھم و تمییز انسان از آن نشأت می۱
٣شود.آن علم و تمییز نیز در مواردی، عقل نامیده می

٤. عقل به معنای حبس و منع و امساک.۲

که ابـن فـارس گفتـه،    است و چناناز دو معنای بالا، معنای دوم برای عقل بیشتر ذکر شده 
ای عقل ھم ھمان است. اما در اینجا باید به یک نکته مھم در اصل معنای عقـل اشـاره   اصل معن

شود و البته نقشی مھم در فھم چگونگی مـانع و ممسـک بـودن    کنیم که عموما از آن غفلت می
عقل، دارد: 

فرھنگ تطبیقی عربی بـا زبانھـای   «وقتی برای یافتن سرنخی از معنای اصیل عقل، به کتاب 
و » عَقـَفَ «در میـان دو ریشـه   » عَقـَلَ «مراجعه شد، مشاھده نمودیم کـه ریشـه   » رانیسامی و ای

آمـده اسـت.   » باز داشتن و مانع شدن«، و »تا کردن و خم کردن«به ترتیب به معانی: » عَقوََ(عقا)«
خـم شـدن،   «، و: »بستن دو پای خـم شـده شـتر را بـه رانـش     «نیز: » عَقلََ«ی معنای خودِ ریشه

معنا شده بود. البته به معـانی  » خم دره«از این ریشه نیز به » عاقول«شده بود. کلمه ذکر» پیچیدن
ھـم در ایـن منبـع    » عَقل«برای » رأی و خرد«، و ھمچنین »عِقال«برای » پای بند ستور«معروفِ: 

اشاره شده است. (محمد جواد مشکور، فرھنـگ تطبیقـی عربـی بـا زبانھـای سـامی و ایرانـی،        
در معنای این ریشـه بـود کـه    » خم کردن و تا کردن«جدید در اینجا معنای ه) نکت۲/۵۷۶-۵۷۷

حرکـت  » مـانع «سازد و از این طریق ی شتر به رانش را فراھم میپای خم شده» بستنِ«ی زمینه

)؛ 577القـرآن، راغب اصفهانی، مفردات الفـاظ »(عقْلٌالقوةبتلکالإنسانیستفیدهالذيللعلمیقالوالعلم،للقبوالمتهیئۀللقوةیقالالعقْل«3
فیابن فارس، معجم مقاییس اللغۀ، به نقل از حسن مصطفوي، التحقیق»(یفعلهکانعماانزجرأوقبلیجهلهکانماعرفإذاعقلایعقلعقل«

). 11/458(ابن منظور، لسان العرب، » فهَِمه: عقْلًایعقلهُءالشیعقَلَ«)؛ 8/194الکریم، القرآنکلمات
البعیرعقلتو. استمسک..: استطلقمابعدالمریضبطنعقلو«)؛ 577(راغب، » بالعقَالالبعیرکعقلالاستمساك،والإمساك: العقْلأصل«4

التَّورطعنیعقل صاحبهلأنَهعقْلًاالعقْلُسمیو«)؛ 1/159العین،خلیل بن احمد، کتاب»(لالعقوجمعهوالحصن: العقلیده... وشددتعقلا
(ابـن  » الحبسـۀ یقـارب ماأوءالشیفیحبسۀعلىعظمهیدلّمطّردمنقاسواحدأصل: عقل«)؛ 11/458(ابن منظور،»یحبِسهأَيالمهالکفی

).8/194نقل از حسن مصطفوي، فارس، معجم مقاییس اللغۀ، به 
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شود. در ادامه با دقت در کتب لغت مشاھده نمودیم که به عنوان نمونه در لسان العرب و او می

مان معنای خم کردن و تا زدن و جمع کردنِ ساق و ران شتر در معنای عقل مصباح المنیر نیز ھ
از اینجا بـه ایـن   ٥شود.گفته می» عِقال«بندند ھا را میآمده است و آنگاه به آن طنابی که بدان آن

، بستن و منع و ضبطی است که حاصل یـک جمـع و در   »عقل«رسیم که معنای اصیل نتیجه می
و در نظر گرفتن تمامی » تدبر«ه تعبیر دیگر، اساس معنای عقل حاصل کنار ھم گذاشتن است. ب

(احمد بن محمد فیـومی، مصـباح المنیـر، بـه نقـل از      » ء: تدبّرتهعقلت الشي«جوانب امر است: 
) و از این رو ابن منظور، از قول ابن ۸/۱۹۴حسن مصطفوی، التحقیق في کلمات القرآن الکریم، 

(ابن منظور، لسان العرب، » ھو الجامع لأَمره و رَأیْه«کند: ا چنین معنا میر» رجَلُ عاقلٌِ«الانباری، 
دانـد:  )، و اتفاقا این معنا را مأخوذ از ھمان معنای جمع کردن دسـت و پـای شـتر مـی    ۱۱/۴۵۸

در نظـر گـرفتن ھمـه    «(ھمو) و ظاھرا این معنـایِ  » مأخْوذ من عَقلَتُْ البَعیرَ إِذا جَمَعتَْ قوائمه«
داند چراکه در ادامه برای اشـاره بـه ایـن معنـا     را بر معنای حبس و منع مقدم می» ورجوانب ام

و قیل: العاقـِلُ الـذي یَحـْبِس نفسـه و یَرُدُّھـا عـن       «کند: استفاده می» قیل«، از لفظ »عاقل«برای 
(ھمو)  » ھوَاھا، أخُِذَ من قولھم قد اعتُْقلِ لسِانُه إِذا حبُِسَ و منُعِ الکلامَ

یگر آنکه عقل در لغت و در روایات در مقابل جھل آمده است:نکته د
)، و...۱/۱۵۹(خلیل، » العقل: نقیض الجھل«لغت:

)، و...۱۱(کلینی، » صَدیِقُ کلُِّ امْرئٍِ عَقلُْهُ وَ عَدوُُّهُ جھَلُْهُ«روایات:
انی ذکـر  و اتفاقا لغویون برای جھل نیز در تقابل با عقل، دو معنای مخالف، متنـاظر بـا مع ـ  

اسـت (ابـن منظـور،    اند یعنی از طرفی جھل نقیض علم قرار داده شدهشده برای عقل نقل کرده
)، و از طرف دیگر به معنای خفت و سبک [سَری] و عدم طمأنینه (ابن فارس؛ به نقل از ۳/۳۹۰

و بدون ضـابطه و بـه   ٧)۳/۳۹۰و انجام عمل بدون علم (ابن منظور، ٦)۲/۱۳۱حسن مصطفوی، 
، آمده است.٨)۲۰۹نادرست (راغب، صورت

معناي عقل در قرآن و روایات
تـوان دیـد کـه البتـه     در آیات و روایات ھر دو معنای نقل شده از لغویون برای عقل را مـی 

ابن »(العقالُهوالحبلُذلکوالناقۀ،کذلکوالذراع،وسطفیجمیعاًشَدهماوذراعهمعوظیفهَثَنى: اعتقََلهوعقَّلهَوعقْلًایعقلهُالبعیرَعقَلَ«5
)8/194ه نقل از حسن مصطفوي، ؛ و نیز بنگرید به: احمد بن محمد فیومی، مصباح المنیر؛ ب11/458منظور،

».الطمأنینۀخلافوالخفۀّالآخرو. العلمخلافأحدهماأصلان،: جهل«6
است.چنین معنا شده» الجهالۀ«البته لفظ: 7
».فاسداأوصحیحااعتقادافیهاعتقدسواءیفعل،أنحقهّمابخلافءالشیفعل: الثالثو«8
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توجه به فضای دو قطبی مطرح شده در معنای اول از سوی روایـات، و نیـز ملاحظـه آیـات و     

در معنای دومش، و ھمچنین خاسـتگاه تکـوینی   روایاتی که چگونگی مانع و حابس بودن عقل
کنند، در این مسأله حائز اھمیت و راھگشاست. در ذیل این سه نکتـه  آن منع عقلی را تبیین می

کاویم.را وا می
کارکرد اصلی عقل در مرحله شناخت: تمییز و تشخیص حق از باطل  .۱
(دیلمـی، ارشـاد   » الباطـل الحـق و  قال رسول االله (ص) العقل نور في القلب یفرق بـه بـین   «

). این روایت بـه صـراحت کـارکرد    ۲۰/۴۰؛ ابن ابی الحدید، شرح نھج البلاغه، ۱/۱۹۸القلوب، 
و البتـه در روایـات   ٩١٠کنـد. اصلی عقل در مرحله شناخت را تمییز میان حق و باطل بیان مـی 

العقل أصل العلـم  «اند: انسان از شاخه ھا و ثمرات ھمین عقل دانسته شده» فھم«و » علم«دیگر، 
دعِاَمَةُ الإِْنسْاَنِ الْعَقـْلُ وَ  «)؛ و نیز: ۵۳(عبدالواحد آمدی، غرر الحکم و درر الکلم، » و داعیة الفھم

)۱/۲۵(کلینی، » الْعَقلُْ منِْهُ الْفِطنَْةُ وَ الْفھَْمُ وَ الْحِفظُْ وَ الْعلِْم
ل، توجه به ھمین فضای دو قطبی به نظر ما نکته کلیدیِ تبیین آیات و روایات مربوط به عق

ترسیم شده از سوی عقل میان حق و باطل است. یعنی عقل انسـان از منظـر آیـات و روایـات،     
دھنـده  » تمییز«طرف و منفعل در شناخت حقایق موجودات ندارد بلکه اساسا وار و بینقش آینه

تی، حق را بـا اشـاره   پردازد و در ھر شناخاست و به نحوی فعال، به جداسازی حق از باطل می
سازد. به باطل مقابل آن نمودار می

شود و در قرآن، بسـیاری  معرفت و شناخت خداوند امری است که در دین بدان توصیه می
شود و از این راه انسانھا از موارد، آیاتی از خلقت و چگونگی تدبیر خداوند در آفرینش نقل می

د که در ایـن پدیـده ھـا، آیـات و نشـانه ھـایی از       شوشوند و تصریح میبه تعقل فراخوانده می
ق تعقـل انسـان، خـود       ١١خداوند برای تعقل کنندگان نمایان است در برخی روایـات نیـز متعلَّـ

است مثل این روایات:  خداوند ذکر شده
).  ۱/۱۵(کلینی، » اللَّهِیاَ ھشِاَمُ ماَ بَعثََ اللَّهُ أَنبْیِاَءهَُ وَ رسُلَُهُ إِلَی عبِاَدهِِ إِلَّا لیَِعْقلِوُا عَنِ«-

احمـد بـن محمـد خالـد برقـی، المحاسـن،       »(الْعقْلِقلَّۀُإِلَّاالْباطلِوالْحقِّبینَما«شود: ات نیز مشاهده میکارکرد تمییزي عقل در این روای9
).75/6، مجلسی، بحارالانوار»(الشَّرَّینِخَیرَیعرفِمنْالْعاقلَلَکنَّوالشَّرِّمنَالْخَیرَیعرفِمنْالْعاقلُلَیس«)؛ 1/254

از میان کتب لغتی که مراجعه کردیم تنها صاحب التحقیق بود که بر این کارکرد تمییزي عقل تأکید کرده بـود و حتـی آن را اصـلِ معنـاي     10
که کنیم اما همچنان با توجه به نکته ايما گرچه بر این کارکرد عقل تأکید می)8/194(حسن مصطفوي، داندعقل، و امساك را از لوازم آن می

گیـریم و ایـن تمییـز    مبنی بر ضرورت حصول یک جمع و کنار هم گذاري براي تحقق منع عقلی، متذکر شدیم، اصل معنا را حبس و منع می
دانیم. عقلی را همان زمینه چینی براي تحقق منع می

)، و... .5)، (الجاثیۀ: 12)، (النحل: 164)، (البقرة: 24بنگرید به آیات: (الروم: 11
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).۴۴(صدوق، کتاب التوحید، » و ابتعث فیھم النبیین... لیعقل العباد عن ربھم«-

اما نکته مھم توجه به زاویه و ھدف شناخت عقلی مورد نظر از خداونـد در تعـالیم دینـی    
سـازد. بـرای دریافـت ایـن نکتـه،      است که آن را از تأملات حِکمی و فلسفیِ محض جـدا مـی  

مشاھده ادامه دو روایتِ بالا ضروری است:
هِ أحَسْـَنھُُمْ عَقلْـًا وَ أکَْملَھُـُمْ عَقْ     «- لـًا  فَأحَسْنَھُُمُ استِْجاَبَةً أحَسْنَھُُمْ مَعْرفَِةً وَ أعَلَْمھُُمْ بـِأَمْرِ اللَّـ

)۱/۱۵(کلینی، » أَرفَْعھُُمْ دَرجََةً فِي الدُّنیْاَ وَ الآْخِرة
» م] ما جھلوه فیعرفوه بربوبیته بعد ما أنکـروا و یوحـدوه بالإلھیـة   لیعقل العباد عن ربھ«[-

)۴۴(صدوق، 
با رویکـرد و ھـدف شـناخت    » تعقل عن االله«سازد که این ملاحظه ادامه روایات روشن می

خداوند به عنوان رب و در مقام ربوبیت است نه برای اثبات خالقیت خداونـد، چراکـه بنـا بـر     
وَ لـَئِنْ سـَأَلتْھَُمْ مـَنْ خلَـَقَ     «ق دانسـتن خداونـد مشـکلی نداشـتند:     آیات قرآن، مشرکان در خال

) بلکه این قبول ۲۵(لقمان: » السَّماواتِ وَ الْأَرْضَ لیََقوُلُنَّ اللَّهُ قلُِ الْحَمْدُ للَِّهِ بلَْ أکَثَْرُھُمْ لا یَعلَْموُنَ
ت کـه بنـا بـر قـرآن ایـن      ربوبیت یگانه خداوند بود که برایشان مشکل بود. و باید توجـه داش ـ 

(آل » إِنَّ اللَّهَ ربَِّي وَ ربَُّکُمْ فاَعبُْدوُهُ ھـذا صـِراطٌ مسُـْتَقیمٌ   «آورد: می» عبودیت«است که » ربوبیت«
دھد و شناسد حکم به عبودیت او می) یعنی زمانی که عقل خداوند را با ربوبیتش می۵۱عمران:

آید. به تعبیر دیگـر شـناخت و معرفـت    ر میدر پی تمییز و تشخیص اوامر و نواھی رب خود ب
یابد و دھد و تجلی میخداوند، در چارچوب فضای دو قطبی شناخت اوامر و نواھی او ثمر می

بر خلاف اھتمام فیلسوفان و از جمله مسکویه بـه شـناخت نظـری فلسـفی و ترسـیم سـعادت       
فت در منطـق قـرآن و   توان گفت اساسِ شناخت و معرقصوای انسانی از ناحیه عقل نظری، می

روایات، مبتنی بر رویکرد تمییز حق و باطلیِ عقل و در جھت ایمان و عبودیت است:
هِ الَّذِي جَعلََهُ اللَّهُ قوِاَمَهُ وَ زیِنتََهُ وَ ھِداَیتََهُ علَِمَ أَنَّ اللَّهَ ھوَُ الْحقَُّ وَ أَنَّهُ ھوَُ إِنَّ الْعاَقلَِ لِدَلاَلَةِ عَقلِْ«

) ۱/۲۸(کلینی، » ربَُّهُ وَ علَِمَ أَنَّ لِخاَلِقِهِ مَحبََّةً وَ أَنَّ لَهُ کَراَھیَِةً وَ أَنَّ لَهُ طاَعَةً وَ أَنَّ لَهُ مَعْصیَِةً
خواند باز ھدفش رسیدن به تمییز حـق از  براین آن زمان که دین به معرفت و علم فرا میبنا

باطل در سطحی بالاتر و عالی تر و در نتیجه دوری از انواع شرکھای خفی است چراکـه علـم،   
؛ و )۷۵/۶(مجلسـی،  » الْعلِْمُ یَزیِـدُ الْعاَقـِلَ عَقـْلا   «در روایات، یکی از عوامل افزایش عقل است:

)۲۸(فاطر: » إِنَّما یَخشَْی اللَّهَ مِنْ عبِادهِِ الْعلَُماءُ«ی آن بنا بر قرآن باید خشیت بیشتر باشد: مرهث
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و تدبیر و حزم در ١٢بازدارندگی عقل بر مبنای تمییز میان حق و باطل، و به شکل تثبت.۲
امور  

یز که در لغـت  از آنجا که اصل معنای عقل ناظر بر منع و امساک است، معنای اصیل جھل ن
انجـام عمـل   «و » عدم طمأنینه«و سبکی، » خفت«و روایات مقابل عقل آمده است، ظاھرا ھمان 

کنـد.  است و سیاق استعمال آن در آیات و روایات نیز این نظر را تأیید می» بدون علم و ضابطه
قلَْ عِقاَلٌ مِنَ الْجھَـْلِ وَ  قاَلَ رسَوُلُ اللَّهِ(ص) إِنَّ الْعَ«در روایتی وجه تسمیه عقل چنین آمده است: 

(ابـن شـعبه حرانـی،    » النَّفْسَ مثِلُْ أخَبْثَِ الدَّواَبِّ فإَِنْ لَمْ تُعْقلَْ حاَرَتْ فاَلْعَقلُْ عِقـَالٌ مـِنَ الْجھَـْل   
توان ترسیم کرد: نفـس بـه   )؛ بنابراین رابطه عقل و جھلِ نفس را این طور می۱۵تحف العقول، 

رود و ارد با کوچکترین باد ھوس و میلی به این سو و آن سو مـی ای که دجھت خفت و سبکی
شـود و بـا   زند و لذا عقل وارد عمل میای دست به عمل میگونه سنجش و محاسبهبدون ھیچ

اندیشی و پردازد و بر آن اساس، با حزم و عاقبتتأنی و درنگ (تثبت) به تمییز حق از باطل می
شـود. آیـاتی از قـرآن کـه انسـان را بـه تعقـل در        مـی سری نفسجامع نگری خود، مانع سبک

خوانند و یا از عدم تعقل مشرکان و کافران در این امور سـخن  ھا و حقایق زندگی فرا میعبرت
گری عقل ھستند که اندیشی و تدبیری و محاسبهی عاقبتگویند در واقع ناظر بر ھمین جنبهمی

کنیم:  مرتبط اشاره میدر ذیل به تعدادی از آن آیات و نیز روایات
آیات:

)۴۶(الحج: » أَ فلََمْ یسَیروُا فِي الْأَرْضِ فتََکوُنَ لھَُمْ قلُوُبٌ یَعْقلِوُنَ بھِا«-
)۳۵(العنکبوت: » وَ لَقَدْ تَرکَنْا منِھْا آیَةً بیَِّنَةً لِقوَْمٍ یَعْقلِوُنَ«-
)۶۸(یس: » قلِوُنَوَ مَنْ نُعَمِّرهُْ ننَُکِّسْهُ فِي الْخلَقِْ أَ فَلا یَعْ«-
(الانعـام:  » وَ ماَ الْحیَاةُ الدُّنیْا إِلاَّ لَعبٌِ وَ لھَوٌْ وَ للَدَّارُ الآْخِرَةُ خیَْرٌ للَِّذینَ یتََّقوُنَ أَ فَلا تَعْقلِـُونَ «-

۳۲(
روایات:

)۱/۱۹۹ابوالفتح کراجکی، » (التَّثبَُّتُ رَأسُْ الْعَقلِْ وَ الْحِدَّةُ رَأسُْ الْحُمقِْ«-
)۵۲(آمدی، » قلَُ الناّسِ أنْظَرُھُم في العوَاقبِِأعْ«-
)۵۳(ھمو، » للحازِم مِن عَقلِهِ عَن کلُِّ دَنیّةٍ زاجِرٌ«-
)  ۸/۲۰(کلینی، » لاَ عَقلَْ کاَلتَّدبْیِرِ«-

).19/ 2(ابن منظور، » عنهفحصوشاورإذِاأَمرِهفیاستَثْبتو. یعجللموفیهتَأنََّى: استَثْبتوالرَّأْي،والأَمرفیثَبتتَ«12
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) ۳۵۴(آمدی، » ء علی غزارة العقل حسن التدبیرأدل شي«-
عقلی اسـت، چراکـه حتمـا    نکته مھمی که نباید از آن غفلت کرد توجه به خاستگاه منع.۳

باید برای منع و امساک عقل، زمینه و بستری موجود باشد وگرنه در خلأ و بی علت ایـن منـع   
دانیم برای جمادات محبت و کراھت معنا ندارد چراکه گرایش و که مییابد. چنانضرورت نمی

آور، لـذا  رنـج ھا نیست اما برای حیوانات برخی امور لذتبخش ھستند و برخی ھـم  میلی در آن
دھند و ھا به طور غریزی و بدون محاسبه عقلی، ھمیشه نسبت به امور ملائم تمایل نشان میآن

کنند. انسان نیز به طور تکوینی و فطری، نسبت به بعضی امور ھماره از امور ناملائم اجتناب می
را محبـوب  » ایمـان «کنـد کـه   گرایش و محبت و از برخی امور، کراھت دارد. قرآن تصریح می

وَ لکـِنَّ  «قلوب شما قرار دادیم و بالعکس کفر و فسوق عصیان را برایتان ناخوشـایند سـاختیم:   
(الحجرات: » قلُوُبِکُمْ وَ کَرَّهَ إِلیَْکُمُ الْکُفْرَ وَ الْفسُوُقَ وَ الْعِصیْاناللَّهَ حبََّبَ إِلیَْکُمُ الإْیمانَ وَ زیََّنَهُ في

انـد (الـروم:   ھا بر فطرتی حنیف آفریده شـده شود که ھمه انسانمی) و در ھمین سیاق، متذکر۷
) کـه مسـلما ایـن    ۷۲؛ ص: ۲۹است (الحجر: ھا دمیده شده) و از روح الھی در گل وجود آن۳۰

روح الھی، به حق گرایش دارد و از باطل گریزان است. 
یـن اسـت کـه    ا-علاوه بر متعالی بـودن سـطح گرایشـات   -وجه فارق میان انسان و حیوان

انسان بر خلاف حیوان، محکوم گرایشات و تمایلات تکوینی خود نیسـت بلکـه خداونـد، بـر     
اساس آن محبت و کراھت فطری نسبت به ایمان و کفر، قدرت تشخیص و تمییز فجور و تقوا 
را ھم به انسان الھام کرده است و به او این حق را داده که بر اساس تشخیص و محاسبه خـود،  

کننـد کـه منظـور از فجـور و تقـوای      آن دو را انتخاب کند. علامه طباطبایی تصریح مییکی از 
ھمـان عقـل   )۸-۷(الشمس: » وَ نَفْسٍ وَ ماَ سوََّئھاَ * فَأَلھَْمھَاَ فجوُُرَھاَ وَ تَقوَْئھاَ«الھامی در آیات: 

از امـام  )؛ ایـن روایـت  ۲۰/۲۹۸عملی است (محمد حسین طباطبایی، المیزان فی تفسیر القرآن، 
(قمـی مشـھدى، تفسـیر کنـز     » عرفّه الحـقّ مـن الباطـل   «صادق(ع) نیز که منظور از آن الھام را: 

نماید. کنند، این برداشت علامه را تأیید می)؛ تفسیر می۳۰۰/ ۱۴الدقائق و بحر الغرائب، 
بنابراین اولا خاستگاه معنای اصیل عقل، محبت و کراھت فطری و تکوینی انسان نسبت بـه  
ایمان و کفر است. ثانیا آنکه نقطه آغازین حرکت عقلی مورد نظر قرآن، از عقل عملی و بر پایه 

تمییز میان حق و باطل است.
گفتیم که جنس ضبط و منع عقل از نوع عاقبت نگری و تدبیر است یعنـی نھایتـا عقـل در    

ان چگونی رابطه عقـل  این مورد ھم کارکرد ادراکی دارد نه تحریکی. برای تبیین این مسأله و بی
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میان کشید.  در قرآن را ھم به» قلب«با عمل، باید پای 

رابطه عقل با قلب و عمل
شود:  نسبت داده می» قلب«تعقل و تفقه، در قرآن و روایات به 

)  ۴۶(الحج: » أَ فلََمْ یسَیِروُاْ فیِ الْأَرْضِ فتََکوُنَ لھَمْ قلُوُبٌ یَعْقلِوُنَ بھاِ«-
) ۱۷۹(الاعراف: » وبٌ لا یَفْقھَوُنَ بِهلھَُمْ قلُُ«ِ-
)۱۹۰/ ۸(کلینی، » الْعَقلُْ مسَْکنَُهُ فِي الْقلَبِْ«-
(دیلمـی، ارشـاد   » قال رسول االله (ص) العقل نور في القلب یفرق به بین الحق و الباطل«-

)، و...۲۰/۴۰؛ ابن ابی الحدید، شرح نھج البلاغه، ۱/۱۹۸القلوب، 
ات و روایات مربوط به عقل و کارکرد آن را در نسبت عقل بـا قلـب   بنابراین باید ھماره، آی

مد نظر داشت. 
ھـا عبارتنـد از:   ای مبتنـی اسـت کـه اھـم آن    بر مبادی» عمل«در مباحث گذشته دانستیم که 

ی ایـن مبـادی را در خـود دارد و    گوییم آن کانونی که ھـر سـه  معرفت، میل و اراده؛ و حال می
است. یعنی قلب در قرآن ھم مرکز ادراک » قلب«شود، اصلی قلمداد میبنابراین عامل و محرک 

که نقل شد، و ھم محل امیال و عواطف:  است، چنان
(آل » «-

) ۱۵۹عمران: 
)؛ و...۴۳(الانعام: » مْ بَأسْنُا تَضَرَّعوُا وَ لکِنْ قسَتَْ قلُوُبھُُمْفلَوَْ لا إِذْ جاءَھُ«-

و ھم محل اراده: 
) ۵(الاحزاب: » لیَْسَ علَیَْکُمْ جنُاحٌ فیما أخَْطَأْتُمْ بِهِ وَ لکِنْ ما تَعَمَّدَتْ قلُوُبُکُم«-
)؛ ۲۲۵(البقـرة:  » اخِذکُُمْ بِما کسَبَتَْ قلُوُبُکُمْأیَْمانِکُمْ وَ لکِنْ یؤُلا یؤُاخِذکُُمُ اللَّهُ باِللَّغوِْ في«-
و... . 

گفتیم که کارکرد اصلی شناختیِ عقل در قرآن و روایات، تمییز میان حق و باطل و آنگاه بـر  
گوییم اساسا اقتضـای فضـای دو قطبـی ترسـیم     اندیشی و تدبیر است حال میاساس آن، عاقبت

توان تصور کرد که ھرچه وضوحِ مقابل است و میشده، گرایش به یک قطب و دوری از قطب
تمایز میان حق و باطل بیشتر باشد، گرایش انسان به حـق و عمـل بـه مقتضـای آن نیـز بیشـتر       

توان اجتناب حضرت یوسف(ع) از ارتکاب عمـل منـافی عفـت بـا     خواھد بود. با این بیان، می
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ه ١٣بُرْھانَوَ ھَمَّ بھِا لوَْ لا أَنْ رَأى«رؤیت برھان پروردگار:  )، و بـه طـور کلـی    ۲۴(یوسـف:  » ربَِّـ

عصمت معصومان(ع) را در ھمین وضوحِِ تمایز میان حق و باطل در نظر آنـان دانسـت. امـا در    
مجموع باید گفت که درست است که عقل با تمییـز میـان حـق و باطـل و بـراگیختن امیـال و       

ای عواطف و احساسات و ایمـان  تواند جکند ولی نمیعواطف، نقشی بنیادی در عمل بازی می
است که به عنوان کانون ھمـه  » قلب«گری و اراده انسان را بگیرد بلکه در نھایت این و انتخاب

زند. ومراد از قلب ھم چیزی جز ھمان حقیقت وجـود  این مبادی، دست به انتخاب و عمل می
)۲/۲۲۳(طباطبایی، » انّ المراد بالقلب ھو الإنسان بمعنَی النفس و الرُّوح«انسان نیست: 

تقوا: طریق رسیدن به فضیلت و سعادت از منظر قرآن
کند که بر سعادت دلالت می» فلاح«که ناظر بر فضیلت است و » تزکیه«، »الشمس«در سوره 

). بـه تعبیـر دیگـر    ۹(الشـمس:  » قَدْ أفَلْحََ مَن زکََّئھـَا «اند: ای مستقیم آمدهدر کنار ھم و در رابطه
ی اراده و یم سعادت به اخلاقی و عقلی منتفی است چراکه انسان در قرآن از جنبـه بحث از تقس

ھای انسان در مرحله عمل (چه جـانحی و  گریش مخاطب است درنتیجه ھر چه انتخابانتخاب
او بیشتر خواھد بود و این ١٤تر باشد فضیلت و رشد معنویچه جارحی) بھتر و به تقوا نزدیک

ا در پی خواھد داشت. لذا ملاک فضیلت و سعادت یک چیز است و رشد معنوی، سعادت او ر
). ۱۳(الحجرات: » إِنَّ أکَْرَمَکُمْ عنِْدَ اللَّهِ أَتْقاکُم«ست: »تقوا«آن 

بیـان  » قصوی«که مسکویه، فلسفه و حکمت نظری را طریق رسیدن به سعادت بنابراین این
ت و حکمـتِ حاصـل از تـأملات عقـل     کند، از منظر قرآنی قابل نقد است چراکـه آن معرف ـ می

کمال واقعی و اصیل آفرین است که با ایمان ھمراه باشد. به بیان دیگر، نظری نیز زمانی سعادت
عقل نظری نیز ھمان کمال عقل عملی یعنی ایمان است (عبداالله جوادی آملـی، رحیـق مختـوم،    

رآن استناد نمود:توان به شواھد ذیل از قدر تأیید این مطلب می)۱۵۸/ ۱بخش یکم، 
اند کـه اھـل   در ھمان سوره انفال که بدترین جنبندگان نزد خداوند، کسانی معرفی شده-

ذینَ لا یَعْقلِـُونَ  «تعقل نیستند:  ای )، در آیـه ۲۲(الانفـال:  » إِنَّ شَرَّ الدَّواَبِّ عنِْدَ اللَّهِ الصُّمُّ البُْکْمُ الَّـ
هِ   «کار رفته است: آورند بهیدیگر، ھمان تعبیر، برای کسانی که ایمان نم إِنَّ شَرَّ الدَّواَبِّ عنِـْدَ اللَّـ

)۵۵(الانفال: » الَّذینَ کَفَروُا فھَُمْ لا یؤُْمنِوُنَ

تمیللاطاعۀانیۀالإنسالنفستطیعهالمشهودالیقینوالمکشوفالعلممننوعالمخلصینعبادهااللهیریهالذيهووبهأراهالذيفالبرهان«. 13
)129/ 11(طباطبایی، المیزان، » أصلامعصیۀإلىمعها
)380(راغب ،» تعالىاللهّبرکۀعنالحاصلالنّمو: الزَّکَاةِأصل«14
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هَ مـِنْ عبِـادهِِ الْعلَُمـاءُ      «ثمره علم باید خشیت در برابر پروردگار باشد: - » إِنَّمـا یَخشْـَی اللَّـ

ایمان است و آنگاه ھر چه در این ایمان، معرفـت  و اساسا آنچه ابتداء مطلوب است )۲۸(فاطر: 
» قاَلَ النَّبِيُّ ص أفَْضـَلُکُمْ إیِماَنـاً أفَْضـَلُکُمْ مَعْرفِـَة    «اش بالاتر خواھد بود: انسان بیشتر باشد مرتبه

)۱۴/ ۳؛ مجلسی، ۵(تاج الدین شعیری، جامع الاخبار، 
هُ    أَ فَرَأیَتَْ «علم به تنھایی ضامن سعادت انسان نیست: - مَنِ اتَّخَذَ إِلھَهُ ھـَواهُ وَ أضَـَلَّهُ اللَّـ
نھج البلاغـة، حکمـت   » ( رُبَّ عاَلِمٍ قَدْ قتَلََهُ جھَلُْهُ وَ علِْمُهُ مَعَهُ لاَ ینَْفَعُهُ«)؛ ۲۳(الجاثیة: » علِْمعلَی
)۴۶۲و ۱۰۷

)۳۸/ ۲(مجلسی، » کلُُّ علِْمٍ وبَاَلٌ علََی صاَحبِِهِ إِلَّا مَنْ عَملَِ بِهِ«-
)۱۱(کلینی، »ماَ عبُِدَ بِهِ الرحّْمَنُ وَ اکتْسُبَِ بِهِ الْجنِاَنُالعقل] «[-

شویم که اگر ھم حکمت نظـری فلسـفی را یکـی از مصـادیق حکمـت      در پایان متذکر می
ھا بدان در و بر این اساس به ضرورت اھتمام انسان١٥منقول در آیات و روایات، محسوب کنیم

ھا میسور نیسـت، و  م، اما از آنجا که پیمودن طریق آن برای ھمه انساننیل به سعادت حکم کنی
ی باشد، تقوا و عمل به انـدازه ملاک و میزان برتری نزد خداوند که متضمن عدالت الھی نیز می

اش ھمچـون اغلـب   توان گفت آموختن حکمت بـه معنـای فلسـفی   وسع ھر کس است، لذا می
توانند از حاصل اندیشه فیلسـوفان در  ی؛ و بقیه مردم میعلوم دیگر واجب کفایی است و نه عین

خود، به میزان وسعشان بھره ببرند و چه بسا کـه بـه جھـت پایبنـدی بـه      » عقل«جھت افزایش 
عمـل، اوج بیشـتری   حکمت و علم اندک خویش، در مراتب سعادت، نسبت بـه فیلسـوفانِ بـی   

بگیرند.

بندي  جمع
داند و در نتیجـه، بنـا بـر جھـان     وجود آن را عقل میمسکویه نفس انسان را مجرد و گوھر

اش که عالم نفس مافوق عالم طبیعت و مادون عالم عقـل اسـت، کمـال و سـعادت     بینی فلسفی
رو وی طریق وصول به سـعادت  کند. از اینانسان را در فعلیت یافتن قوه عاقله انسان ترسیم می

دن به سعادت قصـوای عقلـی کـه رھـاورد     کند البته نائل شقصوی را فلسفه و حکمت ذکر می

تی است اما روایات دیگر حسوره لقمان) اشاره به تفکر همیشگی او شده20در روایات تفسیري گرچه در مورد حکمت لقمان (ذیل آیه 15
معرفـۀ أوتـی الْحکْمۀَ، قـال] لقُْمانَآتَینالقََد«[)، حکمت را به 269کند (البقرة: ذیل همان آیه، و آیه دیگري که حکمت را خیر کثیر معرفی می

اند. ، و از این قبیل تقسیر کرده»ارالنعلیهاااللهأوجبالتیالکبائراجتنابوالاماممعرفۀ«، »الاماممعرفۀوااللهطاعۀ«، »الفهم و العقل«، »زمانهإمام
بنگرید به تفاسیر روایی ذیل این آیات.
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آزادی عقل از بند شھوات و پرداختن آزادانه به تأملات عالی اسـت را، بـدون گـذر از مرحلـه    

داند. لـذا وی بـرای فضـیلت اخلاقـی، نقشـی مقـدمی و       فضیلت و سعادت خلُقی، ممکن نمی
تمھیدی، در نیل به سعادت قصوی قائل است.

است که محور فضیلت و سعادت است » گره منزله عاملِ انتخابانسان ب«از منظر قرآن، این 
و فضائل نقشی مستقیم و نه مقدمی در سعادت دارند. بعلاوه گرچه در لسان روایات عقـل بـه   

است اما با تحلیل معنـای عقـل روشـن شـد کـه کـارکرد       انسان یاد شده» نظام«و » قوام«عنوان 
از باطـل اسـت کـه بـر مبنـای آن، عقـل بـه        اصلی شناختی عقـل از منظـر دینـی، تمییـز حـق     

خـوش ھواھـای   شود که نفـس انسـان دسـت   پردازد و مانع از آن میاندیشی و تدبیر میعاقبت
نفسانی شده و مرتکب انتخاب و اعمال ناپسند شود. و از طرفی ھمین عقل با کسب معرفـت و  

یدن حق به نحو بـارزتر  حکمت، بر نورانیتش افزوده شده، باعث تعالی سطح انتخاب انسان و د
گونه کارکرد تحریکی ندارد و انجام عمل به قلـب  شود. در ضمن متذکر شدیم که عقل ھیچمی

گردد که علاوه بر مرکز تعقل بودن، کانون دو مبدأ حداقلیِ دیگرِِ عمـل،  یا حقیقت انسان باز می
ن تمییز و تدبیر عقلـی  باشد. بنابراین درست است که منشأ شرافت انسایعنی میل و اراده ھم می

است اما آنچه که در قلب به عنوان عامل، نقش اصلی را حتی در مرحله فعالیـت عقلـی، بـازی    
گری انسان است.کند ھمان اراده و انتخابمی

گیرينتیجه
دانـد  مسکویه امتداد خط فضیلت اخلاقی و حکمت عملی را تا رسیدن به آزادی عقلی می

تـأملات  کند، اما سـعادت را از زاویـه  بر التزام به فضائل تأکید میو پس از آن، گرچه ھمچنان
گـری انسـان محـور فضـیلت و     کند. لکن در قرآن چون اراده و انتخابعالی حِکمی ترسیم می

گری انسان و بـر اسـاس تمییـز    سعادت وی است، خط فضیلت و تقوا، که تجلی مثبت انتخاب
تداد دارد و ملاک سـعادت نیـز ھمچـون مـلاک فضـیلت،      عقل است، از ابتدا تا انتھای مسیر، ام

است.  » تقوا«

منابع
قرآن کریم 

مجلـد، قـم: انتشـارات    ۱۰جلـد در  ۲۰، شرح نھـج البلاغـةابن ابی الحدید، عبد الحمید بن ھبه االله، 
ق.۱۴۰۴کتابخانه آیت االله مرعشی، 
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ق.۱۳۹۸، ، قم: انتشارات جامعه مدرسینالتوحیدابن بابویه، محمد بن علی، 
تا.، قم: انتشارات مکتبة الداورى، بیعلل الشرائع_______________،
ق.۱۴۰۴، قم: انتشارات جامعه مدرسین قم، تحف العقولابن شعبه، حسن بن علي، 

ق.۱۳۷۹، قم: مؤسسه انتشارات علامه قم، )مناقب آل أبي طالب (عابن شھر آشوب، محمد بن علي، 
ق.۱۳۱۹، بیروت: الفوز الاصغر، ابن مسکویه، احمد بن محمد

، به کوشش ابوالقاسم امامی، تھران: کتابخانـه مـوزه و   ترتیب السعادات__________________، 
تا.مرکز اسناد مجلس شورای اسلامی، بی

تا. ، اصفھان: انتشارات مھدوی، بیتھذیب الاخلاق و تطھیر الاعراق__________________،
، القـاھرة: مکتبـة الثقافـة    التان فی اللذات و الآلام والنفس و العقلرس__________________،

ق.۱۴۲۱الدینیة، الطبعة الاولی، 
ق..۱۴۱۴، بیروت: دار صادر، چاپ سوم، لسان العربابن منظور، محمد بن مکرم، 

ترجمه سید ابوالقاسم پورحسینی، تھـران: مؤسسـه انتشـارات و    ،اخلاق نیکو ماخس (ج اول)ارسطو، 
.۱۳۵۶دانشگاه تھران، چاپ

، ترجمه سید ابوالقاسم پورحسینی، تھران: مؤسسه انتشـارات و  )اخلاق نیکو ماخس (ج دوم_____، 
.۱۳۶۸چاپ دانشگاه تھران، 

. ۱۳۶۶، قم: انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی، غرر الحکم و درر الکلمآمدى، عبدالواحد بن محمد، 
فصـلنامه ،»ھا در روانشناسیبحثی تطبیقی درباره نقش پیش فرضانسان به منزله عامل «باقری، خسرو، 
.۲۸-۲۲، صص ۱۳۷۵، سال سوم: زمستان ۹، شماره هحوزه و دانشگا

ق.۱۳۷۱، قم: دار الکتب الإسلامیة، المحاسنبرقی، احمد بن محمد،
، ۶شماره ، )شناسی علوم انسانی(حوزه و دانشگاهروش، »حضور اراده در مبادی عمل«برنجکار، رضا، 

.۴۵-۳۴، صص ۱۳۷۵بھار 
.۱۳۷۵، تھران: مؤسسه نبأ، چاپ اول، مبادی خداشناسی در فلسفه یونان و ادیان الھی_________، 

. ۱۳۷۵، قم: مرکز نشر اسراء، )رحیق مختوم(شرح حکمت متعالیهجوادي آملي، عبداالله، 
قـم: مؤسسـه آل البیـت    ، وسائل الشیعة فـی تحصـیل مسـائل الشـریعةحر عاملی، محمد بن حسن، 

ق.۱۴۰۹السلام، علیھم
، تحقیق: مھدی المخزومی و ابراھیم السـامرائی، قـم: مؤسسـه دارالھجـرة،     کتاب العینخلیل بن احمد، 

ق.۱۴۱۰الطبعة الثانیة، 
ق.۱۴۱۲، دو جلد در یك مجلد، قم: انتشارات شریف رضی، ارشاد القلوبدیلمي، حسن بن محمد، 
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، تحقیق: صفوان عدنان داودى، الطبعة الاولـی،  مفردات الفاظ القرآنمحمد، راغب اصفھانی، حسین بن

ق.۱۴۱۲الدار الشامیة، -بیروت: دارالعلم-دمشق
، ترجمه محمد دشتی، قم: مؤسسه بوسـتان کتـاب، چـاپ    نھج البلاغةالرضي، محمد بن حسین، شریف
. ۱۳۸۹ھفتم، 

.۱۳۶۳ت رضی، ، قم: انتشاراجامع الأخبارشعیري، محمد بن محمد، 
، قم: جماعة المدرسین فی الحـوزة العلمیـة فـی قـم     المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، محمد حسین، 

تا. المقدسة، بی
، تحقیق: السید احمد الحسینی، تھران: المکتبة المرتضویة، مجمع البحرینطریحی، فخرالدین بن محمد، 

.۱۳۷۵الطبعة الثالثة، 
، ترجمه: زیر نظـر نصـراالله پورجـوادی، تھـران: مرکـز نشـر       ر جھان اسلامسیر فلسفه دفخری، ماجد، 

. ۱۳۷۲دانشگاھی، چاپ اول، 
، تھـران: سـازمان چـاپ و انتشـارات     کنز الدقائق و بحر الغرائبقمی مشھدی، محمدبن محمد رضـا،  
.۱۳۶۸وزارت ارشاد اسلامی، الطبعة الاولی، 

ید طیب موسوی جزایری، قم: دار الکتاب، الطبعة الرابعة، ، تحقیق: ستفسیر القمیقمی، علی بن ابراھیم، 
۱۳۶۷.

ق.۱۴۱۰، قم: انتشارات دار الذخائر، کنز الفوائدکراجکي، محمد بن علي، 
. ۱۳۶۵، تھران: دار الکتب الإسلامیة، الکافیکلینی، محمد بن یعقوب،

لبنـان:  –، بیـروت  ئمة الاطھاربحار الأنوار الجامعة لدُرر اخبار الامجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، 
ق. ۱۴۰۴مؤسسة الوفاء، 

ھای زبانی، فطری، تجربـی، نظـری، و دینـی نفلسفه اخلاق (پژوھشی در بنیامدرسی، محمد رضا،
. ۱۳۷۱، تھران: انتشارات سروش، اخلاق)
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تا.بی



٩٤پیاپیۀ، شمارھفتمو ، سال چھلعلوم قرآن و حدیثمطالعات اسلامی: 
١٢١-۱۳۹، ص١٣٩٤بھار و تابستان

»ابیّ بن کعب«کارکرد قرائت 
*ھای ھفتگانهدر ترجیح میان قرائت

دکتر روح االلهّٰ نجفی
استادیار دانشگاه خوارزمی
Email: rnf1981@yahoo.com

چکیده
رسمیت یافتن مصحف عثمانی و لازم شمرده شدن قرائت قـرآن بـر وفـق رسـم     با نگاشته شدن و 

، صلاحیت تلاوت شدن را از دست »ابیّ بن کعب«الخطّ آن، به تدریج مصاحف دیگر از جمله مصحف 
ھایی مختلف یافت و ابوبکر بن مجاھـد در قـرن   دادند. با این ھمه، مصحف عثمانی نیز قاریان و قرائت

عرضه داشت. از دیگـر سـو، بزرگـانی    » السبعه«قاری منتخب خویش را در کتاب چھارم، قرائت ھفت 
بن ابی طالب، زمخشری، شیخ طوسی و... چون در مقام مقایسه و رجحان نھـادن  نظیر ابن خالویه، مکی

گانه برآمدند، قرائت ابیّ بن کعب را از یاد نبردند بلکه در مواضـع متعـدد،   ھای قاریان ھفتمیان قرائت
گانه را موید داشتند و قرائت ابیّ را حجّت برخـی از  ھای ھفتستشھاد بدان، وجھی از وجوه قرائتبا ا

قاریان منتخب ابن مجاھد دانستند. تحقیق حاضر با عرضه بیست نمونـه از استشـھادھای اھـل فـن بـه      
بـیّ، در فراینـد   سازد که قرائت اگانه، مسجّل میھای قاریان ھفتقرائت ابیّ در مقام ترجیح میان قرائت

تشخیص متن قرآن، نقشی انکارناپذیر داشته است. 

گانـه،  ھـای ھفـت  قرائت قرآن، اختلاف قرائت، ابیّ بن کعب، قرائـت ابـیّ، قرائـت   : ھاواژهکلید
احتجاج بر قرائت، ترجیح قرائت.

.١٤/١٠/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب نھایی: ٢٦/٠٢/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
شود.دانی میراز حمایت معاونت محترم پژوھشی دانشگاه خوارزمی در انجام تحقیق حاضر قد
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مقدمه

صاحف ھای قرآن را ماجرای توحید مترین حادثه در روند تثبیت قرائتشاید بتوان شاخص
ھ) ٣٥در زمان خلیفه سوم دانست. مصحف عثمانی تحت اوامـر خلیفـه عثمـان بـن عفـّان (م      

نظیر عبداالله بن –گردآوری و به شھرھایی چند فرستاده شد تا عرصه از مصاحف صحابه دیگر 
ستانده شـود. در ایـن راسـتا، بـه تـدریج جایگـاه       -مسعود، ابیّ بن کعب، ابوموسی اشعری و... 

برای مصحف عثمانی فراھم آمد و از دامنه اختلافات در قرائت قرآن به وفور کاسـته  منازعیبلا
شد اما باز ھم فقدان نقطه، اعراب و الف وسط در مصحف عثمانی، مجال اختلافـاتی چنـد در   

سان در قرن دوم، قاریان بزرگی چون عاصم، چھارچوب رسم الخطّ مصحف را باقی نھاد. بدین
یر، ابوعمرو، نافع و ابن عامر ظھور کردنـد کـه گرچـه در قرائـت ایشـان،      حمزه، کسائی، ابن کث

ھـای وسـط، اختلافـات    اصل بر مصحف عثمانی بود اما در مواضع فاقد نقطـه، اعـراب و الـف   
در سـایه حمایـت خلیفـه    -شیخ القراء بغداد-فراوان داشتند. در قرن چھارم، ابوبکر بن مجاھد 

فت قـاری برجسـته برگزینـد و قرائـت ایشـان را در اثـری       بینانه بر آن شد تا ھوقت، مصلحت
، مقبـولیتی وافـر و عـامّ    »کتاب السبعه فـی القرائـات  «مکتوب عرضه دارد. اثر ابن مجاھد به نام 

تصریح دارد که اھـل زمـان مـا، قرائـات     » المحتسب«) در مقدمه ١/٣٢یافت. چنانکه ابن جنّی (
اند. از دیگر سـو، مصـحف و قرائـت ابـیّ بـن      نامیده» شاذّ«گانه را خارج از قرائت قاریان ھفت

کعب گرچه در عرصه تلاوت قرآن، جایگـاه خـود را از دسـت داد امـا در مقـام فھـم قـرآن و        
احتجاج بر وجوه قرائت قاریان ھفتگانه، کاربرد و کارکرد خود را به نیکـی حفـظ نمـود. مقالـه     

ه بردارد و بدین پرسش پاسخ گویـد  حاضر در پی آن است که از این پدیده در خور اھمیت پرد
گانه به چه سان بوده است ھای قاریان ھفتکه نقش قرائت ابیّ بن کعب در ترجیح میان قرائت

گانه، به قرائـت ابـیّ   و اھل فن در کدام مواضع قرآن، برای ترجیح وجھی از وجوه قرائات ھفت
اند.استناد کرده

جایگاه ابیّ بن کعب در قرائت قرآن
بن کعب، صحابی برجسته پیامبر (ص) و نامی پر بسامد در تاریخ قرآن و قرائات اسـت  ابیّ 

ترین مصحف غیر عثمانی، از آن او بوده تردید پس از مصحف عبداالله بن مسعود، شاخصو بی
بوده و در پیمان عقبه دوم حضور داشـته اسـت. (ابـن    » خزرج«از انصار و از قبیله » ابیّ«است. 
ر روایتی از پیامبر (ص) آمده است که قرآن را از چھار تن فرا بگیرید : عبداالله ) د٥/١٤٥٠کثیر، 
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) در روایتـی  ١٣٨بن مسعود، ابیّ بن کعب، معاذ بن جبل و سالم مولی أبـی حذیفـه (ابوعبیـد،    

شود. (أقرءھم للقرآن ابیّ بن کعب) ترین قاری صحابه معرفی میدیگر از پیامبر (ص)، ابیّ، مھم
) از ابـیّ بـا   ١/٤٧شاید به این سبب است که برخی نظیر عبـدالرزاق طرابلسـی (  )١٣٩(ھمان، 

انـد. در  (أقرءُ ھذه الامه علی الاطلاق) یـاد کـرده  » ترین قاری این امتّ به نحو مطلقمھم«تعبیر 
گوید: به من امـر شـده کـه قـرآن را بـر تـو بخـوانم. ابـیّ         روایتی دیگر، پیامبر (ص) به ابیّ می

فرماید: آری. سپس ابیّ [از شوق] گریه آیا خداوند، مرا به نام یاد کرد ؟ و پیامبر میپرسد که می
اند. را در زمره کاتبان وحی پیامبر (ص) برشمرده» ابیّ«) از دیگر سو، نام ١٣٢کند. (ابوعبید، می

انـد کـه او را   نقـل کـرده  » ابـن ابـی خثیمـه   «) و حتی از ٥/١٤٥٠؛ ابن کثیر، ٣/٢٥٩(ابن سعد ،
بـودن  » انصاری«) با توجه به ٥/١٤٥١خستین کاتب وحی برای پیامبر دانسته است. (ابن کثیر، ن
آید که وی آغاز نگـارش وحـی را در عھـد مـدنی     چنین بر می» ابن ابی خثیمه«، از سخن »ابیّ«

شـمارد،  ) ضمن آنکه کتابت را در میان عـرب، انـدک مـی   ٣/٢٥٩قلمداد کرده است. ابن سعد (
در عھد » ابیّ«که کند. در ایناھل کتابت و نگارش در دوران قبل از اسلام معرفی میرا از» ابیّ«

خلیفه دوم یا خلیفه سوم از دنیا رفته است و نیز در سال وفات وی، اختلاف است. (نـگ: ابـن   
) گفته شده است که از صحابه، ابن عبـاس، ابـوھریره، عبـداالله    ٥/١٤٥١؛ ابن کثیر، ٣/٢٦١سعد،

از تابعین، عبداالله بن عیاّش بن أبی ربیعه، ابوعبدالرحمن سلمی و ابوالعالیه ریاحی، بن سائب، و 
)  ١/٤٨اند. (طرابلسی، خوانده» ابیّ«قرآن را بر 

ھای خلاف رسم الخطجواز احتجاج به قرائت
ھای خلاف رسم الخط مصـحف  اھل فن در روایی یا ناروایی احتجاج و استشھاد به قرائت

اند. برخی چون ابوعبید قاسم بن سـلاّم، بـا تأکیـد از ارزش و اھمیـت     ف ورزیدهعثمانی، اختلا
) و ١١٨انـد. (ابوعبیـد،   ھای خلاف رسم الخط مصحف عثمانی سـخن گفتـه  استشھاد به قرائت

) ، قرائت شاذّ خـلاف رسـم الخـط را فاقـد     ١١/١٩٤) و فخر رازی (٢/٦٣برخی چون طبری (
د. البته مخالفان نیز چون قرائتی خلاف رسم الخـط را مویـّد   انحجیتّ و ارزش استشھاد دانسته

انـد از استشـھاد بـدان خـودداری     اند، گاه مبنای خود را از یاد برده و نتوانستهقول خویش دیده
١٩٦ذیل آیـه  ٥/١٣٤غافر؛ فخررازی، ٣٥ذیل آیه٢٤/٧٥ورزند. (به عنوان نمونه ر.ک: طبری، 

ما معتقد باشیم که قرآن ابلاغ شده از سوی پیـامبر (ص) بـه   بقره) به باور صاحب این قلم، اگر
یک وجه بوده است و مصحف عثمانی و مصحف ابیّ، ھر دو مدعی آن یک وجـه  مردم تنھا به
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توان ھر دو را به عنوان قرائت پیامبر (ص) پذیرفت و باید اذعان نمود انگاشته شوند، قطعاً نمی

گشته است. اگر این نزاع را با توجه بـه اتفـاق نسـبی    که یکی از آن دو، دچار خطا و دگرگونی
مسلمانان نسل نخست بر مصحف عثمانی، به نفع این مصحف فیصله دھیم، نتیجه آن است که 

ای دگرگـونی در نقـل   مواضع مخالف رسم الخطّ مصحف عثمانی در مصحف ابیّ، بایـد گونـه  
و حجتّ قلمـداد شـود و مبنـای    تواند شاھد تلقّی شوند و ھویداست که خطا و دگرگونی نمی

استدلال و احتجاج قرار گیرد. با این ھمه، حتی در این فرض، اگرچه قرائت ابیّ ھمـان قرائـت   
–پیامبر نیست، اما در مقام انتقال و بازگو کردن قرائت پیامبر بوده است و در لابلای این فرایند 

دچـار دگرگـونی شـده    -به معنـا  خواه به دلیل غفلت و خطا و خواه به دلیل جایز دانستن نقل
است و ممکن است با اندکی تغییر، به قرائت اصیل پیامبر نزدیک باشد. حـال اگـر در خـوانش    
مصحف عثمانی نیز اختلاف افتاده باشد و دو احتمال در خوانش آن با ھم نـزاع داشـته باشـند،    

ای ان شـاھد و قرینـه  ضمن ملاحظه و ارزیابی محلّ نزاع، چه بسا بتوان از مصحف ابیّ به عنـو 
ظنّی برای تقویت یکی از طرفین نزاع مدد جست، بدین اعتبار که در مقام بازگو کـردن قرائـت   

ویژه اگر ابیّ را قائل به جـواز نقـل بـه    پیامبر بوده است و به قرائت اصیل پیامبر نزدیک است به
در مقام رحجان نھادن معنا در آیات قرآن بدانیم. به ھر تقدیر، خواه مدد جستن از مصحف ابیّ

بزرگـانی چـون ابـن خالویـه،     ١گانه روا باشد و خـواه روا نباشـد،  ھای قاریان ھفتمیان قرائت
بن ابی طالب، زمخشری، شیخ طوسی و... در مواضـع متعـدد، بـه مصـحف ابـیّ احتجـاج       مکی
ریخ گیری مقاله حاضر، به تصویر کشیدن ایـن رویکـرد و رویـداد مھـم در تـا     اند و جھتکرده

ھـا نیسـت   سان غرض اصلی، حکم به روایی یا ناروایی این سـنخ احتجـاج  قرائات است. بدین
ھای متعدد، از چگونگی بلکه تحقیق حاضر بر آن است تا با تتبّعی در خور و با استخراج نمونه

پرده بردارد.» ابیّ«گانه، با اتکا به مصحف و قرائت ھای ھفترجحان نھادن قدما در میان قرائت
سان رویکرد مقاله حاضر، توصیفی است و بر آن است تا از آنچه که رخ داده اسـت، خبـر   بدین

گانـه، تقریـر و   ھـای ھفـت  را در مقام ترجیح میان قرائت» ابیّ«دھد و کارکرد تاریخی مصحف 
اعتنـایی بسـیاری از   مھری و بیای که مباحث قرائات با کمتبیین نماید، آن ھم در زمینه و زمانه

پژوھان معاصر مواجه شده است.  آنقر

در این باره با تفصیل بیشتر » ین آیات الاحکامکارکرد قرائت عبداالله بن مسعود در تبی«ای در دست انتشار با عنوان راقم این سطور در مقاله-١
سخن گفته است.
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گانه ھای ھفتدر مقام ترجیح میان قرائت» ابیّ «بیست نمونه احتجاج به قرائت 

)٢/١١٩(بقره: » و لا تسئل عن اصحاب الجحیم) «...١
اند. (فراء، باز گفته-به ضمّ تاء و رفع لام–» و ما تسُئلَُ«قرائت ابیّ از آیه فوق را به صورت 

، سـبب شـده کـه قرائـت ابـیّ،      »لا«به جـای  » ما«) ھویداست که حرف ١/٥٩٥ی، ؛ طبر٧٠/ ١
کـه در خـوانش   –گانـه نیـز  خلاف رسم الخطّ مصحف عثمانی باشد. از دیگر سو، قاریان ھفت

اند. به گفتـه  در قرائت این آیه اختلاف ورزیده-ھا اصل بر رسم الخطّ مصحف عثمانی استآن
باشد اما بـاقی  می-به فتح تاء و جزم لام–» لا تسَئلَ«به صورت ) قرائت نافع ١٦٩ابن مجاھد (

صیغه نھی اسـت؛ یعنـی دربـاره    » لا تسَئلَ«اند. خوانده-به ضمّ تاء و رفع لام–»لا تسُئلَُ«ایشان، 
مضارع مجھول است؛ یعنی تو دربـاره اصـحاب آتـش،    » لاتسُئلَُ«اصحاب آتش، سوال مکن. اما 

شمارد. از دیگر سو، ) ھر دو قرائت را نیکو می٦٦. نورالدین باقولی (گیریمورد سوال قرار نمی
) ھـم قرائـت   ١/٥٩٥باشد. طبری () قرائت ابیّ شاھد قرائت به رفع تاء می١/٧٠به عقیده فراّء (

به صیغه خبـر (بـه رفـع تـاء) اسـت نـه بـه صـیغه نھـی.          » لا تسئل«داند که ابیّ را مویّد آن می
خوانـد. مکـی بـن ابـی     گر قرائت به صیغه خبـر مـی  ئت ابیّ را یاری) نیز قرا١/١٤٠زمخشری (

کنـد و بـه   را، قرائت مختار خویش معرفی مـی » لا تسُئلَُ«) قرائت به رفع لام ١٦٩طالب قیسی (
جوید. از جمله قرائن مورد استشھاد وی، قرائـت  قرائنی چند بر صحتّ این اختیار، استشھاد می

نقـل  » و إن تسُـئلَُ «یسی، قرائت ابیّ را با اندکی تفاوت بـه صـورت   باشد. (ھمان) البته قابیّ می
باشد.  نافیه می» ما«نافیه به ھمان معنای » إن«کند. (ھمان) ھویداست که می

)  ٢/١٧٧(بقره: » لیس البرّ أن تولوّا وجوھکم قبل المشرق و المغرب...) «٢
لیس «(به صورت » أن تولوّا«آیه فوق در مصحف و قرائت ابیّ، به زیادت حرف باء پیش از

) از دیگـر سـو،   ۱/۲۴۰؛ الخطیب، ۱/۱۱۷ذکر شده است. (ابن جنّی، ») البرّ بأن تولوّا وجوھکم...
انـد. در روایـت حفـص از    ، اختلاف کـرده »البرّ«گانه در منصوب یا مرفوع خواندن قاریان ھفت

را مرفـوع  » البـرّ «گانـه،  ھفـت باشد اما باقی قاریانمنصوب می» البرّ«عاصم و در قرائت حمزه، 
» البرّ«اسم موخّر لیس و » أن تولوا«) در قرائت نصب، مصدر مووّل ۱۷۵اند. (ابن مجاھد، خوانده

اھـل فـن از   ») لیس البرَّ تولیتُکم«خبر مقدم لیس و در نتیجه منصوب قلمداد شده است. (یعنی 
انـد. قرطبـی   ر نحوی، جایز شـمرده )، ھر دو قرائت را از نظ۱/۱۵۱) و زجاج (۱/۸۹جمله فراّء (

) بـه  ۱۸۹(بقـره:  » ولیس البرُّ بأن تـأتوا البیـوت...  «) خوانش اجماعی قاریان از آیه ۱/۴۹۹-۴۹۸(
شمارد. مفسر ما اذعان دارد که در بقره می۱۷۷کننده قرائت رفع در آیه صورت مرفوع را تقویت
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بدین علت، جز رفع، وجه دیگـری  مذکور است و » باء«، حرف »أن«بقره قبل از حرف ۱۸۹آیه 

از مخالفـت کـردن بـا آن    ۱۸۹را بـر آیـه   ۱۷۷جواز نحوی ندارد. با این ھمه، وی حمـل آیـه   
شود که در مصـحف ابـیّ و   خواند. (ھمان) به دنبال این داوری، قرطبی یاد آور میسزاوارتر می

لـیس البـرّ بـأن    «صورت ھم به» لیس البرّ أن تولوّا وجوھکم...«نیز در مصحف ابن مسعود، آیه 
سان قرطبـی در مقـام تقویـت قرائـت رفـع در آیـه       بوده است. (ھمان) بدین» تولوّا وجوھکم...

گیرد چرا که بر وفق آن مصحف، به دلیل ذکر بقره، از وجه مذکور در مصحف ابیّ مدد می۱۷۷
خوانـدن آن،  و مرفـوع  » البـرّ «، تنھا اسـم انگاشـتن   -شودکه بر خبر لیس وارد می-»باء«حرف 

را به عنوان قرائت ابـیّ و  » لیس البرّ بأن تولوّا«) وجه ۱/۱۱۶که نحاس (جواز نحوی دارد. چنان
) با ۱/۸۹باشد. فراّء(جایز نمی» البرّ«ورزد که در آن، جز رفع ابن مسعود یاده کرده و تصریح می

خط عثمانی نیز قرائت رفـع  در خوانش بر وفق رسم ال» لیس البرّ بأن تولوّا...«استشھاد به قرائت 
را » البـرّ «) قرائـت رفـع   ۱۸۳کند. به ھمین سان، مکی بن ابی طالـب قیسـی (  را اختیار می» البرّ«

کند و وجه مذکور در مصحف ابیّ و مصحف ابـن مسـعود را تقویـت کننـده اختیـار      اختیار می
تـر  تـر و قـوی  یسته) ھم با اتکا به دو دلیل قرائت رفع را شا۱/۹۹شمارد. شیخ طوسی (خود می

فخـر  ». لیس البرّ بـأن تولـّوا...  «شمارد. نخست مقدم بودن اسم لیس بر خبر آن و دوم قرائت می
) نیز قرائت با زیادت حرف بـاء را بـه ابـن مسـعود نسـبت داده و بـر پایـه آن در        ۵/۳۶رازی (

وارد » بـاء «کنـد. بـه گفتـه فخـر،     خوانش بر وفق رسم الخط عثمانی، قرائت رفع را اختیار مـی 
باشد. (ھمان)شونده بر خبر لیس می

)٢/٢٨١(بقره: » و اتقّوا یوَماً ترجعون فیه الی االلهّٰ ) «٣
اسـت امـا   -به فتح تـاء و کسـر جـیم   -»تَرجِعون«از آیه فوق، به صورت » ابوعمرو«قرائت 

) ۱۹۳باشـد. (ابـن مجاھـد،    مـی -به ضمّ تاء و فـتح جـیم  -»تُرجَعون«قرائت شش قاری دیگر 
بـه  -»تُرجَعـون «گردید امـا  فعل معلوم است، یعنی باز می-به فتح تاء و کسر جیم-»تَرجِعون«

شوید. از دیگر سو، در قرائت ابـیّ  فعل مجھول است، یعنی بازگردانده می-ضمّ تاء و فتح جیم
» تَصیرون) «۲۴۷-۱/۲۴۸آمده است. (زمخشری، » تَصیرون«از این آیه به جای فعل مزبور، فعل 

؛ از ایـن  »گردیدرھسپار می«معنا که فعل معلوم است بدین-به فتح تاء -»تَرجِعون«ز به سان نی
به اعتبار قرائت ابـیّ، بـدین نحـو    -به فتح تاء-»تَرجِعون«رو، به عقیده ابوالفتوح رازی، قاریان 
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)۱۱۸-۴/۱۱۹، (ابوالفتوح٢اند.قرائت کرده

لذین اتخّدوا دینکَم ھـزواً و لعبـاً مـِن الـذین اوتـوا یا ایھّا الذین امنوا لا تتخّذوا ا) «۴
)۵/۵۷(مائده: » الکتابَ من قبلکِم و الکفاّر اولیاء...

را در آیه فـوق،  » الکفاّر«گانه، ابن کثیر، نافع، عاصم، ابن عامر و حمزه، از میان قاریان ھفت
انـد.  ور قرائـت کـرده  ) اما ابوعمرو و کسـائی آن را مجـر  ٢٤٥اند. (ابن مجاھد، منصوب خوانده

نقل شده -به روایت حسین جُعفی–(ھمان) به گفته ابن مجاھد، از ابو عمرو قرائت نصب نیز 
عطف شده است اما » الذین اتّخدوا«به » الکفاّر«است. (ھمان) به گفته اھل فن در قرائت نصب، 

؛ ١/٢٢٠؛ عکبـریّ،  ١/٢٣٨گـردد. (ر.ک: فـراّء،   عطف می» الذین اوتوا الکتابَ«در قرائت جرّ به 
) ھر دو وجه قرائت ٢١٦) نورالدین باقولی (١٢/٢٩؛ فخررازی، ١/٣٠٩؛ نسفی، ٣/٥١٨طوسی، 

» مـِن «از این آیه را با زیادت حرف جـرّ  » ابیّ«شمارد. از دیگر سو، قرائت را نیکو و شایسته می
). ٢/٢٢٠مختـار عمـر،   ؛ ٢/٢٩٧(الخطیـب،  ») ومن الکفـّارِ «اند. (یعنی باز گفته» الکفاّر«پیش از 

، »الکفـار «) در ذیل این آیه، با اشاره به وجود دو قرائت نصب و جـرّ بـرای   ١/٥٠٠زمخشری (
کند. به ھمین سـان عبـداللطیف الخطیـب    یاری می» ابیّ«را قرائت » جرّ«دارد که قرائت بیان می

کند.  معرفی می» جرّ«گر قرائت را یاری» ابیّ«) ، قرائت ٢/٢٩٧(
ُّنا و یغفر لنا لنکوننّ من الخاسرینق) «...٥ )٧/١٤٩(اعراف: » الوا لئن لم یرحمنا رب

گانه، ابن کثیر، نافع، ابوعمرو، ابن عامر و عاصم آیه فوق را به صـورت  از میان قاریان ھفت
قرائـت کـرده انـد.    -و به صیغه غایب در افعـال » ربُّنا«به رفع –» لئن لم یرحمنا ربُّنا و یغفر لنا«

بـه نصـب   –» لئن لم ترحمنا ربَّنا و تغفر لنـا «) اما حمزه و کسائی، به صورت٢٩٤مجاھد، (ابن 
و بـه  » ربُّنا«) قرائت به رفع ٩/٧٧اند. (ھمان) طبری (خوانده-و به صیغه خطاب در افعال» ربَّنا«

امی صیغه غایب در افعال را سزاوارتر به صواب دانسته است با این استدلال که در سیاق آیه، الز
برای التفات به صیغه مخاطب وجود ندارد. از دیگر سو، وجه مذکور در مصحف و قرائت ابـیّ  

؛ ١/٢٠٨اند. (ابن خالویه، باز گفته» قالوا ربَّنا لئن لم ترحمنا و تغفر لنا...«بن کعب را به صورت 
؛ ١/٢٩٦) این وجه به مصحف عبداالله بـن مسـعود ھـم انتسـاب دارد. (فـراء،      ٣/١٦٥الخطیب، 
کـه بـه   باشد. چنان) ھویداست که وجه مزبور، موید قرائت حمزه و کسائی می٣/١٦٥الخطیب، 

)، حمزه و کسائی در قرائت خود از آیه یـاد شـده، بـه قرائـت ابـیّ      ١/٢٠٨تصریح ابن خالویه (

انگـارد.  می–به ضمّ تاء -»تُرجعون«آمده است را مستند قرائت » تُردّون«از دیگر سو، ابوالفتوح رازی، قرائت عبداالله بن مسعود که درآن -٢
) ٤/١١٩(ابوالفتوح، 
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در مصحف » قالوا ربَّنا لئن لم ترحمنا«) نیز با احتجاج به خوانش ١/٢٩٦اند. فراء (احتجاج کرده

نــزد وی » ربَّنــا«دارد کــه [در قرائــت بــر وفــق رســم الخــط رایــج] نصــب  بــداالله بیــان مــیع
تر است.داشتنیدوست
)٧/١٧٠(اعراف: » والذین یمُسّکون بالکتاب...) «٦

انـد. (ابـن خالویـه،    باز گفته» والذین مسََّکوا بالکتاب...«قرائت ابیّ از آیه فوق را به صورت 
دیگر سو، عاصم در روایـت ابـوبکر، آیـه فـوق را بـه صـورت       ) از ٢/١٣١؛ زمخشری، ١/٢١٤
خوانده است اما قرائت حفص از عاصم و قرائـت  –به تخفیف از أمسکََ یُمسکُِ –» یُمسِکون«

باشـد. (ابـن مجاھـد،    می-با تشدید از مسکّ یُمسَِّکُ-»یُمسَِّکون«شش قاری دیگر، به صورت 
تر است، چـون  گفته است که قرائت تشدید قوی) واحدی ١٥/٣٨) بنا به نقل فخر رازی (٢٩٧

گویـد  جا نیز کثرت، مراد است. به علاوه به عقیده وی، عرب میدلالت بر کثرت دارد و در این
) نیـز قرائـت بـا    ٣٣٩ھمان) مکی بن ابی طالب قیسی (».(أمسکتُ به«نه آنکه بگوید: » أمسکتُه«

ل کـه در آن، مفھـوم کثـرت، تکـرار و     کند. با ایـن اسـتدلا  تشدید را انتخاب خویش معرفی می
ھاست. (ھمان) قیسی، در انتخاب خود ملازمت نھفته است و تمسکّ به کتاب الھی، محتاج این

از ابیّ، بـه سـان   » مسََّکوا«جوید. (ھمان) به ھر تقدیر، قرائت به جماعت قاریان ھم استشھاد می
) قرائت ابیّ را حجـّت  ١/٢١٤بن خالویه (سان، اباشد. بدیناز باب تفعیل می» یُمسَِّکون«قرائت 
) نیـز قرائـت ابـیّ،    ٢/١٣١کند. به عقیده زمخشـری ( معرفی می-با تشدید-»یُمسَِّکون«قرائت 
)، قرائت ابیّ ٥/٢٢دھد. به ھمین سان، شیخ طوسی (را یاری می-با تشدید-»یُمسَِّکون«قرائت 

خواند.می-با تشدید-»یُمسَِّکون«را تقویت کننده قرائت 
)١٠/٢٧(یونس: » کانمّا اغُشیتَ وجوھُھم قطعاً من اللیل مُظلماً...) «... ٧

کانّما یَغشی وجوھھَم قطـعٌ  «، به صورت »ابیّ«) ، آیه فوق در مصحف ١/٣٤٥به گفته فراّء (
٣بوده است.» من اللیل مظلمٌ

اختلاف » طعاًق«از دیگر سو قاریان بر وفق مصحف عثمانی، در سکون یا فتح حرف طاء در 
گانه، ابن کثیر و کسائی به سکون طاء و ) از میان قاریان ھفت٣٢٥اند. به گفته ابن مجاھد (کرده

را قرائت عامّه معرفـی  -با فتح طاء–) قِطعَ ١/٣٤٥اند. فراّء (پنج قاری دیگر به فتح طاء خوانده
توانـد صـفت   مـی » ظلمـاً مُ«مفرد است و بر وفق قرائت بـدان،  -به سکون طاء-» قِطع«کند. می

جمـع  -بـا فـتح طـاء   –) از دیگر سو، قطعَ ٣/٥٣٤باشد. (الخطیب، » اللیل«یا حال برای » قطعاً«

)٣/٧١اند. (مختار عمر، نیز بازگفته» قطعٌ من اللیل مظلمٌکانّما تغشی وجوھھَم«قرائت ابیّ را به صورت -٣
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) و چـون  ٢١٢، محلـّی و سـیوطی،   ٧١/ ١٧، فخـر رازی،  ١/٢٦٧است. (ابـن خالویـه،   » قطعه«

» مُظلمـاً «کند، بر وفق قرائت به فتح، دیگـر  صفت در مفرد یا جمع بودن از موصوف پیروی می
شـود. (زمخشـری،   شـمرده مـی  » اللیـل «حال بـرای  » مُظلماً«باشد بلکه » قِطَعاً«تواند صفت نمی

از جملـه اھـدلی   -نیـز  » اعراب القـرآن «) عموم نگارندگان در حوزه ٣/٥٣٤؛ الخطیب، ٢/٢٥٦
در قرائـت بـا فـتح طـاء،     -)٣/٤٤٩) و کرباسـی ( ٣/٣٢٩)، درویش (٦/١١٣)، صافی (٤/١٩٣(
را دلیلی » ابیّ«) قرائت یاد شده در مصحف١/٣٤٥اند. فراء (دانسته» اللیل«را حال برای » مُظلماً«

کند. ھویداست وجه استشھاد، صفت بودن به تخفیف [: سکون طاء] معرفی می» قِطع«بر قرائت 
-»قطعـاً «) نیز قاریان ٢٥٦/ ٢باشد. به عقیده زمخشری (می» ابیّ«در قرائت » قطعٌ«برای » مظلمٌ«

اند. وی، قرائت ابیّ بن کعب را مویّد صـفت  قرار داده» قطعاً«را صفت » مُظلماً«، -به سکون طاء
کند. (ھمان)معرفی می-به سکون طاء » قطعاً«بر وفق خوانش –» قطعاً«برای » مُظلماً«بودن 
)١١/٢٨(ھود:...»إن کنتُ علی بینّه من ربیّ و اتانی رحمه منِ عنده فعمیتّ علیکم ) «...٨

-» فعَمیِـَت «قرائت عاصم در روایت ابوبکر، ابن کثیر، ابوعمرو، نافع و ابن عامر از آیه فوق 
بـه  -» فعُمِّیـَت «است اما قرائت حمزه، کسائی و حفص از عاصـم  –به فتح عین و تخفبف میم 

)  ٣٣٢باشد. (ابن مجاھد، می-ضمّ عین و تشدید میم
فعـل  –به ضمّ عین -» عُمِّیتَ«یعنی پنھان شد. اما فعل معلوم است؛ –به فتح عین-» عَمیِتَ«

) عرب، دو جمله ١/٣٦٥مجھول از باب تفعیل است ؛ یعنی پنھان نگاه داشته شد. به گفته فراء (
کنـد. از دیگـر سـو،    را به یک معنا اسـتعمال مـی  » قد عَمِیَ علیّ الخبر«و » قد عُمّیَ علیّ الخبر«

؛ زمخشـری،  ١/٣٦٥انـد. (فـراء،   باز گفتـه » فعماّھا علیکم«از این آیه را به صورت» ابیّ«قرائت 
یعنی او [:خدا]، آن [: بینّه] را بر شما پنھان کرد. در این قرائت نیـز بـه   » فعماّھا علیکم) «٢/٢٩٠

فعل، از باب تفعیل بـه کـار رفتـه اسـت. از ایـن رو ابـن       –به ضمّ عین -» فعُمِّیتَ«سان قرائت 
از ابـیّ و ابـن مسـعود، آن را حجـت     » فعماّھا علـیکم «کرد قرائت ) ، ضمن یاد ١/٢٧٩خالویه (
) ٣٧٣کند. به ھمین سان مکی بن ابی طالب قیسـی ( معرفی می-به ضمّ عین -» فعُمِّیتَ«قرائت 
شـمارد. البتـه وی، ایـن    مـی –به ضـمّ عـین   -» فعُمِّیتَ«را شاھد قرائت » فعماّھا علیکم«قرائت 

) نیـز  ٤٢٦/ ٥کند. (ھمـان) بـه گفتـه شـیخ طوسـی (     یاد می» شقرائت اعم«قرائت را به عنوان 
٤اند.، چنان خوانده»فعماّھا علیکم«، بر پایه قرائت -به ضمّ عین -»فعُمِّیتَ«قاریان 

به عنوان قرائت اعمش و قرائت منقول فراء از ابیّ، » فعمّاھا علیھم«به تصحیح احمد حبیب قصیر العاملی، –در نسخه مطبوع تفسیر التبیان -٤
اند، ذکر شده» علیکم«فرّاء ھر دو به لفظ » معانی القرآن«یّ در قیسی و قرائت اب» الکشف«ذکر شده است اما با توجه به آنکه قرائت اعمش در 

کند که باید تصحیح شود.در تبیان شیخ طوسی، تصحیفی جلوه می» علیھم«تعبیر 
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)١٢/١٠(یوسف: » وألقوه فی غیابت الجُبّ...) «... ٩

شـد امـا شـش    بامـی -به جمع–» غیَابات«گانه، قرائت نافع از آیه فوق، از میان قاریان ھفت
، »غیابـت الجـُبّ  «) معنـای  ٣٤٥انـد. (ابـن مجاھـد،    قرائت کـرده -مفرد-»غیَابتَ«قاری دیگر، 

باشد. به گفتـه قیسـی   ھا و اعماق چاه میگاه، نھان»غیابات الجبُّ«گاه و عمق چاه و معنای نھان
فتـه عکبـریّ   شـود. بـه گ  گفته مـی » غیابه«، ) به ھر جای چاه که از نگاه آدمی مخفی باشد٣٨٥(
کند. (الموضع الذی یخفـی مـن   یعنی محلّی که ساکن خود را مخفی و نھان می» غیابه) «٢/٤٩(

، عمـق و پـایین آن اسـت.    در ھـر چیـز  » غیابـه «دارد که ) ھم بیان می١١/١٠٥فیه) ابن منظور (
. انـد خوتـر مـی  داشتنی) قرائت مفرد را نزد خود دوست١٢/١٨٥(غیابه کلّ شیء قَعرهُ). طبری (

کند با این استدلال که بـرادران یوسـف، او را   ) نیز قرائت مفرد را اختیار می١/٣٠١ابن خالویه (
کند. به ھمین در یک موضع واحد از چاه افکندند و جسم واحد، دو یا چند مکان را اشغال نمی

جمـع بـه   خواند بر این پایه که معنای قرائت ) قرائت مفرد را اختیار خود می٣٨٥سان، قیسی (
در ایـن  » ابیّ«گردد و جماعت قاریان ھم بر قرائت مفرد ھستند. از دیگر سو، قرائت مفرد بر می

؛ ١/٣٠١انـد. (ابـن خالویـه،    بـاز گفتـه  -به سکون باء و فـتح یـاء  –» غیَبَه«موضع را به صورت 
(ر.ک: اسـتعمال شـود.   » غیابه«تواند به ھمان معنای مصدر است و می» غیَبَه) «٤/١٨٧الخطیب، 

) ١/٣٠١ای مفرد است. از این رو ابـن خالویـه (  واژه» غیَبَه«) افزون بر این ١١/١٠٥ابن منظور، 
کند. معرفی می-مفرد-»غیابه«از ابیّ را شاھد قرائت » غیَبَه«قرائت 
)١٣/٤٢(رعد:» و سیعلم الکفاّر لمن عقبی الدار) «...١٠

انـد. (ابـن خالویـه،    باز گفته» لم الذین کفرواو سیع«...از آیه فوق را به صورت » ابیّ«قرائت 
) از دیگر سو، قرائت عاصم، ابن عامر، حمزه و کسائی در این موضـع  ١٣/٢٠٨؛ طبری، ١/٣٣٢
اند. (ابن مجاھد، خوانده-مفرد-»الکافر«باشد اما ابن کثیر، نافع و ابوعمرو می-جمع-» الکفاّر«

٣٥٩  (
، قرائـت جمـع را   »الکـافر «و » الکفـّار «ن دو وجـه  ) در مقام داوری در میـا ١٣/٢٠٨طبری (

ھـا از  شـمارد کـه در آن  خواند. وی، دلیل این اختیار را آیات قبل و بعـد مـی  قرائت صواب می
جماعت کافران سخن رفته است. (ھمان) به علاوه، طبری، قرائت ابیّ را دلیل بر صحت اختیار 

کنـد چـون در   بری قابل نقـد جلـوه مـی   خواند. (ھمان) البته قسمت نخست استدلال طخود می
تواند مراد از آن نوع کافران یعنی جماعت ایشان اسم جنس است و می» الکافر«قرائت مفرد نیز 

) نیز قرائت ابیّ را شاھدی قوی برای قرائت ٤٠٠باشد. به ھر تقدیر، مکی بن ابی طالب قیسی (
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) قرائت ابیّ را حجت قرائت جمـع  ١/٣٣٢شمارد. به ھمین سان، ابن خالویه (جمع (الکفاّر) می

و سـیعلم الـذین   «...به قرائـت  » الکفاّر«کنندگان ) ھم اتکا قرائت٦/٢٤١خواند. شیخ طوسی (می
) ٤٠٠) ، قیسی (١/٣٣٢)، ابن خالویه (١٣/٢٠٨دھد. افزون بر این، طبری (را بازتاب می» کفروا

یاد کرده و » و سیعلم الکافرون«) از قرائت عبداالله بن مسعود به صورت ٦/٢٤١و شیخ طوسی (
اند.آن را ھم به سان قرائت ابیّ، تأییدکننده قرائت جمع (الکفاّر) شمرده

)١٦/٣٧(نحل: »إن تحرص علی ھداھم فانّ االلهّٰ لا یھدی من یضُلّ...) «١١
» لایھَـدِی «اند. عاصم، حمزه و کسائی اختلاف کرده» لا یھدی«گانه در خوانش قاریان ھفت

) اما ابن کثیر، ابوعمرو، نافع و ابن عـامر،  ٣٧٢اند. (ابن مجاھد، خوانده-یاء و کسر دالبه فتح-
) از ایـن قرائـت، بـه    ١/٤٣٧(ھمان) فـراء ( ٥اند.قرائت کرده-به رفع یاء و فتح دال-» لا یھُدَی«

نامـد. بـر وفـق    ) آن را قرائت مشـھور مـی  ٢٠/٢٦کند و فخر رازی (قرائت اھل حجاز تعبیر می
کند، ھـر کـس را   خدا ھدایت نمی«رائت به صیغه معلوم (قرائت به فتح یاء)، معنا آن است که ق

خـدا، ھـر   «اما در قرائت به صیغه مجھول (قرائت به ضمّ یاء)، معنا آن است که » که گمراه کند.
گـردد. بـه   کس ھدایت نمـی یعنی وی، از جانب ھیچ» گردد.کس را که گمراه کند، ھدایت نمی

دانسـت.  » إنّ«را خبـر  » لایھُـدی مـن یُضـلّ   «تـوان  ) در قرائت مجھول، می٢/٨١کبریّ (گفته عُ
خبر » لایُضرب ابوه«شود) (ھمانا زید، پدرش زده نمی» انّ زیداً لایُضرب ابوه«که در جمله چنان

را نزد خود سزاوارتر بـه  –به رفع یاء -» لا یھُدَی«) قرائت ١٤/١٢٥شود. طبری (تلقّی می» إنّ«
شمارد.واب میص

» لا ھـادی لمـن اضـلّ االله   «از این آیه را به صورت » ابیّ«) قرائت ١/٤٣٧از دیگر سو، فراء (
رسد خواند. به نظر میمی–به رفع یاء -» لا یھُدَی«نقل کرده و آن را دلیل شایسته بودن قرائت 

» لا ھـادی لـه  «ن گردد) به سـا (ھدایت نمی» لا یھُدَی«وجه استشھاد، آن است که صیغه مجھول 
گردد، بر خلاف قرائت به صیغه معلـوم کـه   کس ھدایت نمیدلالت دارد که وی، از جانب ھیچ

) نیز قرائت ابیّ را حجتّ ٣٥٣-١/٣٥٤کند. ابن خالویه (دارد خدا او را ھدایت نمیتنھا بیان می
) ٤١٠ب قیسـی ( کند. به ھمین سان، مکی بن ابی طالمعرفی می–به رفع یاء -»لا یھُدَی«قرائت 

) نیـز قرائـت   ٢/٤٤٥شمارد. زمخشری (می–به رفع یاء -»لا یھُدَی«قرائت ابیّ را شاھد قرائت 

.انداند و ھمه، آن را به ضم یاء و کسر ضاد خواندهاختلاف نکرده» لایُضلّ«گانه در خوانش، ) قاریان ھفت٣٧٢به گفته ابن مجاھد (-٥
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) ھـم بیـان   ٦/٣٤٣شـیخ طوسـی (  ٦خوانـد. مـی –به رفع یاء -»لا یھُدَی«گر قرائت ابیّ را یاری

اند. مویّد داشته» یّاب«آن را به قرائت –به رفع یاء -»لا یھُدَی«کنندگان به وجه دارد که قرائتمی
)۱۷/۳۸(اسراء: » کلّ ذلک کان سیئه عند ربکّ مکروھاً ) «۱۲

؛ مختـار  ۵/۶۵اند. (الخطیـب،  باز گفته» سیاّتُه«قرائت ابیّ بن کعب از این آیه را به صورت 
اضافه شده اسـت. از دیگـر   » ھاء«جمع است و به ضمیر » سیاّت«) در این قرائت، ۳/۳۲۲عمر، 

گانه از آیه فوق، متفاوت است. عاصم، ابن عـامر، حمـزه و کسـائی بـه     ریان ھفتسو، قرائت قا
که مفرد و مذکر است بـه  » سیئ«) در این خوانش، ۳۸۰اند. (ابن مجاھد،خوانده» سیئُهُ«صورت 

باشـد.  مـی » سیئةً«اضافه شده است. اما قرائت ابن کثیر، نافع و ابوعمرو به صورت » ھاء«ضمیر 
مفرد و مونث است و به چیزی اضافه نشـده اسـت. بـر وفـق قرائـت      » سیئة«سان (ھمان) بدین

دارد که آنچه در آیات قبل ذکر شد، ھمه موارد بـدش، نـزد   بیان می۳۸، آیه -به اضافه–» سیئُهُ«
، معنا آن است که ھمه آنچه ذکر شـد، بـدی   »سیئةً«پروردگارت ناپسند است. اما بر وفق قرائت 

را از قرائـت  -بـه اضـافه  –» سیئُهُ«) قرائت ۳/۱۸۱پسند است. زجاج (است و نزد پروردگارت نا
انـد.  ھا، ھر دو یاد شدهھا و بدیشمارد با این استدلال که در آیات پیشین، نیکیبرتر می» سیئةً«

و ات ذا القربـی  «، »و قل لھما قولا کریماًَ و اخفض لھما جناح الذلّ من الرحمه«ھایی نظیر(نیکی
» کـلّ ذلـک کـان سـیئهً    «تواند بیان دارد که نمی۳۸و... ) از این رو آیه » وفوا بالعھدو ا» «حقّه...

کـلّ  «، »سیئهً«باشد.) با این ھمه، به عقیده زجاج، قاریان به قرائت (تمام آنچه ذکر شد، بدی می
)۳۷۳-۱/۳۷۴اند.(ھمان) از دیگر سـو، ابـن خالویـه (   ھا انگاشتهشدهرا صرفاً ناظر به نھی» ذلک

گانه، قرائت ابیّ به صورت جمع و مضاف را شـاھد قرائـت   ضمن یادکرد اختلاف قاریان ھفت
مضـاف اسـت. بـه    » سـیّئ «شمارد. زیرا در قرائت ایشان نیـز ، ھا و ابن عامر میاز کوفی» سیئُهُ«

) قرائت ابیّ به صـورت جمـع و مضـاف را از دلایـل قاریـان      ۶/۴۳۰ھمین سان، شیخ طوسی (
) نیـز قرائـت ابـیّ را مویـد قرائـت      ۱/۱۲۷۴کنـد. شـوکانی (  تلقّی می-شکل اضافهبه-، »سیئُّهُ«
کند.معرفی می-به اضافه –»سیئُّهُ«

)١٨/٤٧(کھف: » و یوم نسیرّ الجبال...) «١٣
اسـت امـا نـافع، عاصـم،     » تسُـَیَّرُ الجبـالُ  «آیه فوق در قرائت ابن کثیر، ابوعمرو و ابن عامر، 

فعل » تسُیََّرُ الجبالُ«) در قرائت ٣٩٣اند. (ابن مجاھد، قرائت کرده» رُ الجبالَنسُیَِّ«حمزه و کسائی، 

فان «) از قرائت ابیّ چنین است: ٢/٤٤٥نقل کرده است. نقل زمخشری (-در مقایسه با نقل فراء–زمخشری قرائت ابیّ را با اندکی تفاوت -٦
» لا ھادی لمـن اضـله االله  «) نیز قرائت ابیّ را با اندکی تفاوت به صورت ٣٥٣-١/٣٥٤ابن خالویه (». لمن أضلّ«...و یا » االله لا ھادی لمن یضل

کند.نقل می



133ھفتگانهیھاقرائتانیمحیدر ترج» بن کعبیّ اب«کارکرد قرائت 1394بهار و تابستان
به عنوان نائب فاعل، مرفوع شـده اسـت.   » الجبالُ«مجھول و به صیغه مفرد مونث غایب است و 

بـه عنـوان   » الجبـالَ «فعل معلوم و به صیغه متکلّم مع الغیر است و -»نسُیَِّرُ الجبالَ«اما در قرائت 
را » و حشرناھم فلم نغادر...«...) ادامه آیه به صورت ٤٢٩مفعول به، منصوب شده است. قیسی (

کند. از دیگر سـو، آیـه فـوق را در قرائـت     تقویت کننده قرائت با نون دانسته و آن را اختیار می
) ٧/٤٥؛ طوسـی،  ٣٩٧/ ١اند. (ابـن خالویـه،   گزارش کرده» ویوم سیُِّرَت الجبالُ«ابیّ، به صورت 

کند بـا ایـن   معرفی می-با تاء-»تسُیََّرُ الجبالُ«) قرائت ابیّ را حجتّ قرائت ٣٩٧/ ١ابن خالویه (
) نیـز  ٧/٤٥خواھد بود. شیخ طوسی (» تسُیََّرُ«باشد، مضارع آن » سیُِّرَت«استدلال که چون ماضی 

ب داده است. بازتا» تسُیََّرُ«از ابیّ را برای قرائت » سیُِّرَت«حجت شمرده شدن قرائت 
)١٩/٣٦(مریم: » وانّ االلهّٰ ربی و ربکم فأعبدوه...) «١٤

، ١٦/١٠١، طبـری،  ١/٤٩٦انـد. (فـراء،   اھل فن، آیه فوق را در قرائت ابیّ، بدون واو دانسته
) از دیگر سو در خوانش این آیه بر وفق رسم الخطّ مصحف عثمـانی، قاریـان   ٣/١٤زمخشری، 

-بـه فـتح الـف   -» أنّ«از میان ایشان، ابن کثیر، نـافع و ابـوعمرو   اند. گانه اختلاف ورزیدهھفت
انـد. (ابـن   قرائـت کـرده  -به کسـر الـف  -» إنّ«اند اما ابن عامر، عاصم، حمزه و کسائی، خوانده

) قرائت به کسر الـف را اختیـار خـود در ایـن موضـع، معرفـی       ١٦/١٠١) طبری (٤١٠مجاھد، 
کـه بـدون واو   -کنندگان به کسر الف، به قرائت ابیّقرائت)، ٢/١٩کند. به گفته ابن خالویه (می

)نیز پس از یادکرد قرائت ابـیّ، آن را دلیـل مکسـور    ١/٤٩٦اند. فراء (احتجاج کرده-بوده است
خواند. (ھمان) به ھمین سان، شیخ طوسـی  [در خوانش بر وفق رسم الخط رایج] می» إنّ«بودن 

) ٤٤٨کند. قیسـی ( یت کننده قرائت کسر الف معرفی می) قرائت ابیّ بدون واو را ، تقو٧/١٠٦(
[در خوانش بـر  » إنّ«قرائت بدون واو را به ابن مسعود نسبت داده و آن را حجتّ مکسور بودن 

شمارد.وفق رسم الخط رایج] می
»بل ادّارک علمھم فی الاخـره بـل ھـم فـی شـکّ منھـا بـل ھـم منھـا عمـون) «١٥
)٢٧/٦٦(نمل:

به تشـدید دال و بـا الـف    –» بلَِ اداّرکََ«عاصم، ابن عامر، حمزه و کسائی، آیه فوق را نافع، 
به سکون دال و بدون الف پس از آن » بلَ أدرکََ«اند اما ابن کثیر و ابوعمرو خوانده–پس از آن 

) روایت مفضلّ از عاصم نیز به وجه اخیر اسـت. (ھمـان)   ٤٨٥اند. (ابن مجاھد، قرائت کرده-
کننده به کند و قرائتر دو قرائت را در میان قاریان شھرھا معروف معرفی می) ھ٢٠/١١طبری (

) با استشـھاد بـه قرائـت اکثریـت قاریـان،      ٥٠٨شمارد اما قیسی (ھریک از آن دو را مُصیب می
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» تـاء «بوده کـه  » تَدارکََ«در اصل » اداّرکََ«کند. را اختیار می-به تشدید دال–» بلَِ اداّرکََ«قرائت 

ادغام شده است و چون ابتداء به ساکن ممکن نیست، الف وصل در ابتدای آن افـزوده  » الد«در 
که در ) چنان٢/٢٣٣؛ نسفی، ٣/٢٠٠؛ نحاس، ٤/٩٣شده تا نطق بدان ممکن شود. (ر.ک: زجاج، 

تا آنکه ایشـان ھمگـی در آنجـا بـه ھـم      ) «... ٣٨(اعراف: » حتی اذا اداّرکوا فیھا جمیعاً...«... آیه 
فعل ماضی از باب » تَدارکََ«باشد. ھویداست که ، تدارکوا می»اداّرکوا«نیز اصل »  شوند...ملحق 

نیز ملحق شدن » درک«باشد و معنای اصلی ریشه فعل ماضی از باب افعال می» أدرکََ«تفاعل و 
یعنی آن قوم، به ھم ملحق شـدند  » تدارک القوم) «٥/٢٤٨به گفته ابن منظور (٧و رسیدن است.

(ملحـق  » اللحـوق «نیز به معنای » الإدراک«.  به گفته وی، ٨راد پسین به افراد پیشین رسیدندو اف
(پیاده رفتم تا او را درک کـردم یعنـی   » مشیتُ حتّی أدرکتُه«گوید شدن) است چنانکه عرب می

توانـد بـه نحـو لازم بـه کـار رود.      که از باب افعال است اما میبا آن» أدرک«به او ملحق شدم). 
به معنای آنکه آن پسر یا آن میوه به بلـوغ  » أدرک الثمرُ«و » أدرک الغلامُ«گوید که عرب مینانچ

یعنی زمان آن فرا رسید و به نھایتش رسید. » أدرک الشیء«و کمال رسید. (ھمان) به ھمین سان 
ان در را به کمال یـافتن علـم کـافر   » تدارک علمھم«) ، ٤/٩٣(بلغ وقتُه و انتھی) (ھمان) زجاّج (

ھـای الھـی را   کند. یعنی ھنگامی که کافران مبعـوث شـوند و تحقـّق وعـده    روز قیامت معنا می
) از ابومعـاذ  ٥/٢٤٩رسد. (ھمان) بنا به نقـل ابـن منظـور(    بیابند، علمشان به نھایت و کمال می

ن که بـر  سارا یکسان دانسته است. بدین» بلَ أدرکََ«و » بلَِ اداّرکََ«نحوی، وی معنای دو قرائت 
اسمع بھـم و  «وفق ھر دو، مراد آیه آن است که ایشان در قیامت عالم و آگاه ھستند. به سان آیه 

) (چه شنوا و چه بینا ھستند روزی که نزد ما آیند...) کـه از علـم و   ٣٨(مریم: » ابصر یوم یأتوننا
نمل، قرائـت  ٦٦ه ) ذیل آی٢/٦١٢دھد. از دیگر سو، فراّء (آگاھی وافر کافران در قیامت خبر می

) نیـز قرائـت   ٢/١٦١کند. ابن خالویـه ( نقل می» أم تَدارکََ علمھم فی الاخره«ابیّ را به صورت 
کنـد. ھویداسـت کـه    بازگو می» بل تَدارکََ علمھم فی الاخره«به نحو -با تفاوتی اندک -ابیّ را 

دغام گردیـده و بـه الـف    از باب تفاعل آمده است بی آنکه تاء در دال ا» تدارک«در قرائت ابیّ، 
بـَلِ  «) قرائـت کننـدگان بـه وجـه     ٢/١٦١وصل نیاز افتد. به ھر تقدیر، به تصریح ابن خالویـه ( 

اند. قرائت ابیّ را حجت خویش دانسته-به تشدید دال» اداّرکََ

»تدارک القوم : تلاحقوا أی لحق آخرُھم اوّلھَم«متن سخن چنین است: -٧
» تتابع و استحکم«را با تعبیر » ادّارکََ«به نھایت رسید و کامل شد) و » ( انتھی و تکامل«را با تعبیر » أدرک«نمل، ٦٦زمخشری در ذیل آیه -٨

)٢٨٦-٣/٢٨٧ند. (زمخشری، ک( به دنبال ھم آمد و مستحکم شد.) معنا می



135ھفتگانهیھاقرائتانیمحیدر ترج» بن کعبیّ اب«کارکرد قرائت 1394بهار و تابستان
(قصـص:  » و أخی ھارون ھو أفصح منیّ لساناً فأرسـله معـی ردءاً یصـدّقنی...) «...١٦

٢٨/٣٤(
در آیه فوق را بـه ضـمّ قـاف (مرفـوع)     » یُصَدقّنی«گانه، عاصم و حمزه ریان ھفتاز میان قا

)٤٩٤اند. (ابن مجاھد، اند و پنج قاری دیگر آن را به سکون قاف (مجزوم) قرائت کردهخوانده
در -) ٢/٢٥٠) و نسـفی ( ٨/١١٥)، شیخ طوسی (٢٠/٨٩از جمله طبری (–به گفته اھل فن 

باشد اما در قرائت رفـع، صـفتی بـرای واژه    جواب فعل امر (أرسل) می»یُصَدقّنُی«قرائت جزم، 
) بـا استشـھاد بـه    ٥١٥(یاوری تصدیق کننده) قیسـی ( ٩».ردءاً مُصدقّاً«است، یعنی » ردءاً«نکره 

کند. از دیگر سو، قرائت ابیّ در ایـن موضـع،   قرائت اکثریت قاریان، قرائت مجزوم را اختیار می
به صیغه جمـع مـذکر غایـب و    » یُصدقّونی) «٧/٤٣باشد. (الخطیب، می» یُصدقّونی«به صورت 

) قرائـت  ٣/٣٠٩باشد. از ایـن رو زمخشـری (  می» یُصدقّوننی«که مرفوع آن، مجزوم است چنان
شمارد.  می» یُصَدقّنی«را تقویت کننده خوانش جزم در » یُصدقّونی«

َ قَرضـا حَسَـنا یضُـاعَفُ لھَُـمإنَِّ المُصدّقیِنَ و المُصدّقَاتِ وَأَقرَضُوا «)١٧ (حدیـد:  » االلهّٰ
٥٧/١٨(

، نقـل شـده اسـت. (فـراّء،     »الْمتُِصـَدِّقیِنَ واَلْمتُِصـَدِّقاَتِ  «قرائت ابیّ از آیه فوق، به صـورت  
در روایـت  –گانه، ابـن کثیـر و عاصـم    ) از دیگر سو، از میان قاریان ھفت٦٢٩؛ قیسی، ٢/٨٥١

انـد امـا قرائـت    خوانده–با تخفیف صاد -» صَدِّقیِنَ واَلْمُصَدِّقاَتِالْمُ«آیه را به صورت -ابوبکر 
–بـا تشـدید صـاد    -،»الْمُصَّدِّقیِنَ واَلْمُصَّدِّقاَتِ«-در روایت حفص –پنج قاری دیگر و عاصم 

)  ٦٢٦باشد. (ابن مجاھد، می
ایمان بـه خـدا و   یعنی تصدیق کنندگان و مراد از تصدیق،–با تخفیف صاد -» الْمُصَدقّیِنَ«

» الْمُصَّدقّیِنَ«دھندگان. ھویداست که یعنی صدقه-با تشدید صاد-،»الْمُصَّدقّیِنَ«رسول است اما 
سان در آمده است، از این رو فراّء بوده که پس از ادغام تاء در صاد، بدین» الْمتُِصَدقّیِنَ«در اصل 

کننـده قرائـت بـا تشـدید صـاد      قویـت ) قرائت ابیّ را در این موضع، ت٦٢٩) و قیسی (٢/٨٥١(
اند.دانسته
و انفقوا ممّا رزقناکم منِ قبل أن یأتیَ أحدَکم الموتُ فیقولَ ربّ لولا أخّرتنَی الی ) «١٨

)٦٣/١٠(منافقون: »اجلٍ قریبٍ فأصّدقَ و أکن من الصّالحین

)١/٦١٨(یاری) است. (فراء، » العون«به معنای » الردء«-٩
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نـده اسـت   خوا-منصوب–» أکونَ«گانه، ابوعمرو آیه فوق را به صورت از میان قاریان ھفت

)٦٣٧اند. (ابن مجاھد، قرائت کرده-مجزوم، با حذف واو-»أکُن«اما شش قاری دیگر 
کـه منصـوب اسـت،    » أصّدقَ«به » أکونَ«ابھام است. چون قرائت ابوعمرو از نظر نحوی، بی

عطف شده و منصوب گشته است. اما این قرائت با رسـم الخـطّ مصـحف عثمـانی سـازگاری      
خطّ مصحف عثمانی، فعل مزبور بدون واو ثبت شده است. با این ھمـه،  ندارد. چون در رسم ال

کـه در آن واو  -) معتقد است که حتی در خوانش بر وفـق رسـم الخـط مصـحف     ٢/٨٧٥فراء (
کـه  کنـد، چنـان  جایز است. چون عرب گاھی واو را در کتابت ساقط می» أکون«، نصب -نیست

افزایـد مـن در برخـی مصـاحف     نـد. فـراء مـی   اای چون سلیمان ساقط کردهالف را ھم در واژه
–» أکـن «ام. (ھمـان) از دیگـر سـو، قرائـت     دیـده » فقـلا «را بدون واو به شکل » فقولا«عبداالله، 
با رسم الخط مصحف عثمانی سازگاری تامّ دارد امـا توجیـه نحـوی آن بـا دشـواری      -مجزوم

» أصـّدّق «ت که اگر فاء در آن اس» أکن«)، توجیه نحوی جزم ٢/٨٧٥روبروست. به عقیده فراء (
با فرض نبودن فاء » أصّدّق«به -مجزوم–» أکن«شد. از این رو عطف نبود، این فعل مجزوم می

در مقام نقد باید گفت: به ھر تقدیر، اکنـون در جملـه یـاد    ١٠انجام شده است.» أصّدّق«پیش از 
داده است، چگونـه  شده فاء وجود دارد و چون حرفی وجود دارد و فعل پس از خود را نصب

توان آن را نبوده، فرض گرفت؟   می
انـد  را به کار بـرده » فأصّدّق«، تعبیر عطف به محلّ »أکن«برخی دیگر در توجیه نحوی جزم 

؛ الخطیـب،  ٧/٥٣٢(درویـش،  » إن أخّرتنـی أصـّدّق و أکـن   «انـد:  و تقدیر کلام را چنین دانسته
، »أکـون «ف و قرائت ابیّ را با اثبات واو در ) از دیگر سو، اھل فن وجه مذکور در مصح٩/٤٧٩

) به علاوه، قرائت عبـداالله را ھـم   ٩/٤٨٠؛ الخطیب، ٤/٤١٤اند. (نحاس، به نحو منصوب دانسته
) قرائـت عبـداالله وابـیّ را    ٢/٣٦٩اند. (ھمان) از این رو، ابن خالویه (به سان قرائت ابیّ باز گفته

کند.  حجت قرائت ابوعمرو معرفی می
)  ٦٩/١٠(الحاقه: » و جاء فرعون ومن قبله و الموتفکات بالخاطئه) «١٩

؛ ٢/٨٩٦آمـده اسـت. (فـراّء،    » و مـن معـه  «، »و من قبله«در قرائت ابیّ از آیه فوق، به جای 
کننـدگان بـر وفـق رسـم الخـطّ مصـحف عثمـانی، در        ) از دیگر سو، قرائت٤/٤٥٣زمخشری، 

گانـه، ابـن کثیـر، نـافع، ابـن      ن از میان قاریان ھفتسااند. بدینخوانش این آیه اختلاف ورزیده

یقال کیف جزم "و أکن" و ھی مردوده علی فعل منصوب ؟ فالجواب فی ذلک ان الفـاء لـو لـم تکـن فـی      «متن سخن فراء چنین است -١٠
» کن فیه الفاء. فأصدق کانت مجزومه فلمّا رددت "و أکن" ردت علی تأویل الفعل لو لم ت
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اند اما ابوعمرو و کسائی، خوانده-به فتح قاف و سکون باء-» ومَن قبَلَه«عامر، حمزه و عاصم، 

) به گفته ابـن مجاھـد،   ٦٤٨اند. (ابن مجاھد، قرائت کرده-به کسر قاف و فتح باء-» ومَن قبِلََه«
-به فـتح قـاف و سـکون بـاء    -» مَن قبَلَه«اخیر است. (ھمان) روایت أبان از عاصم نیز به وجه

به کسـر قـاف و فـتح    -»ومَن قبِلََه«یعنی آنان که قبل از فرعون بودند. (طغیانگران پیشین تاریخ) 
) ھر دو قرائت را معروف و ٢٩/٦٤یعنی آنان که ھمراھان و پیروان فرعون بودند. طبری (-باء 

شـمارد. ھویداسـت کـه    قاری به ھریک از آن دو را مُصـیب مـی  دارای معنای صحیح دانسته و 
(و پیـروان او) ھـم معنـا جلـوه     » ومَن قبِلََه«(و ھمراھان او) از ابیّ، با قرائت » و من معه«قرائت 

معرفی -به کسر قاف-»ومَن قبِلََه«) قرائت ابیّ را شاھد قرائت ٢/٨٩٦کند؛ از این رو، فراّء ( می
بـه کسـر   -»ومـَن قبِلَـَه  «) قرائت ابیّ را تقویت کننده قرائـت  ٦٤٦قیسی (کند. به ھمین سان،می

) نیز بر آن است که قاریان به کسر قـاف، بـه قرائـت ابـیّ     ٢/٣٨٥شمارد. ابن خالویه (می-قاف
) حجت قرائـت ابـوعمرو را قرائـت ابـیّ     ١٠/٨١اند. به ھمین سان، شیخ طوسی (احتجاج کرده

را قرائت عبـداالله و ابـیّ خوانـده و آن را    » و من معه«یز قرائت ) ن٤/٤٥٣خواند. زمخشری ( می
) مـراد از قرائـت   ٣/١٢٩٠شمارد. از دیگر سو، ابن ابـی مـریم (  گر قرائت به کسر قاف مییاری

را اتباع (پیروان) فرعون دانسته و قرائـت ابـیّ را دال بـر ایـن معنـا      -به کسر قاف-»ومَن قبِلََه«
کند.معرفی می

)٨٧/١٦(اعلی: » وثرون الحیاه الدنیابل ت) «٢٠
خوانـده  » بـل یـُوثِرون  «گانه، ابوعمرو آیه فوق را به شکل غایب یعنـی  از میان قاریان ھفت

)٦٨٠اند. (ابن مجاھد،خوانده-»بل توُثِرون«-است و شش قاری دیگر به شکل خطاب 
؛ ٩٧٣اند. (فـراء/ باز گفته» بل انتم توثرون...«از دیگر سو قرائت ابیّ از این آیه را به صورت 

) قرائت عموم قاریان شھرھا به جز ابوعمرو ٣٠/١٩٢) طبری (٥/١٩٥؛ نحاس، ٣٠/١٩٢طبری، 
کند و خود نیز با استناد به اجماع قاریانی کـه حجـّت ھسـتند، ایـن     معرفی می» تاء«را قرائت با 

صـحت قرائـت بـه تـاء     کند. از دیگر سو، طبری قرائت ابیّ را ھم شاھد برقرائت را اختیار می
شمارد. فخر ) نیز قرائت ابیّ را شاھد قرائت به تاء می٦٧٤-٦٧٥کند. (ھمان) قیسی (معرفی می

شمارد. به ھمین سـان، شـوکانی   ) ھم قرائت ابیّ را تأکید کننده قرائت عامه می٣١/١٣٨رازی ( 
بـل  «ائت شـاذهّ  ) قر٤/٥٥٦شمارد. زمخشری () قرائت ابیّ را موید قرائت جمھور می٢/١٢١٧(

خواند اما آن را به عنوان قرائت ابن مسعود یاد می» بل توثرون...«را موید قرائت » انتم توثرون...
). بـه گفتـه   ٨/١٢٢کند با آنکه این قرائت به عنوان قرائت ابیّ شھرت دارد. (نگ: مختارعمر، می
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طـاب را [در قرائـت بـدون    قرائت به صیغه خ» انتم توثرون...«) نیز قرائت ٢/٤٦٧ابن خالویه (

١١شمارد.کند. وی بر این مبنا، قرائت با تاء را اختیار خود میانتم] تأکید می

گیری نتیجه
بـن ابـی طالـب،    بیست نمونه احتجاج و استشـھادھای عالمـانی چـون ابـن خالویـه، مکـّی      

ریـان  ھـای قا زمخشری، شیخ طوسی و... به قرائت ابیّ بن کعب در مقـام تـرجیح میـان قرائـت    
دھد که قرائت ابیّ، در مقام تشـخیص وجـه راجـح قرائـت قـرآن،      ، به نیکی نشان میگانهھفت

سان گرچه پس از رسمیت یافتن مصحف عثمـانی، بـه تـدریج    نقشی مھم ایفا کرده است. بدین
، در پرده تردید »ابیّ بن کعب«صلاحیت تلاوت قرآن بر وفق مصاحف دیگر از جمله مصحف 

نیـازی  اھل فن در مقام تـرجیح میـان قرائـات، از مصـحف و قرائـت ابـیّ، بـی       قرار گرفت، اما
نجستند و به باور تحقیق حاضر نیز در فرایند فھم روشمند قرآن و در مقام تشـخیص مـتن آن،   

در مقـام بـازگو   » ابـیّ «ای ظنّی لحاظ نمـود زیـرا   را باید به عنوان قرینه» ابیّ«مصحف و قرائت 
تواند به قرائت معنا و مفھوم قرائت پیامبر بوده است و قرائت وی، میکردن لفظ و یا دست کم 
اصیل پیامبر نزدیک باشد.
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Dr. Rouhollah Najafi, Assistant Professor, kharazmi University
With the ‘Uthmānī Muṣḥaf (copy of the Qur’ān) having been
inscribed and formalized, and upon the necessitation of reciting the
Qur’ān according to its orthography, the other Muṣḥafs, including
the Muṣḥaf of Ubayy b. Ka‘b, gradually lost their competence.
Nevertheless, the ‘Uthmānī Muṣḥaf found its own qārīs (reciters) and
qarā‘as and Abū Bakr b, Mujāhid presented the qarā‘a of his own
selection of seven qārīs in his Al-Sab‘a. On the other hand, when
such great scholars as Ibn Khālawayh, Makī b. Abī Ṭālib,
Zamakhsharī, Shaykh Ṭūsī, et al, sought to make comparison and to
prefer from among the qarā‘as of the seven qārīs, they did not forget
the qarā‘a of Ubayy b. Ka‘b; rather, on various occasions and by
attesting to it, they confirmed an aspect of the seven qarā‘as’ aspects
and regarded Ubayy’s qarā‘a as authority for some of Ibn Mujāhid’s
selection of seven qārīs. Providing twenty examples of attestation to
Ubayy’s qarā‘a by the experts, the present research, by way of
preference from among the qarā‘a of seven qārīs, fully confirms that
the qarā‘a of Ubbay has played an undeniable role in the process of
recognition of the text of the Qur’ān.
Keywords: qarā‘a of the Qur’ān, difference of qarā‘as, Ubbay b. Ka‘b,
Ubbay’s qarā‘a, seven qarā‘as, argumentation on qarā‘a, preference of
qarā‘a.
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of which is the freedom of intellect in dealing with theoretical

contemplations and the outcome of these contemplations is “wisdom”,
that is the “happiness” of the soul. Therefore, happiness relies on the
theoretical aspect of intellect; and virtue, which is the outcome of the
practical mode of intellect, functions as its prelude.
However, in the verses and traditions, human virtue and happiness is, on
one hand, rooted in intellect and, on the other, man’s will and power of
choice between vices and virtue leads to purification (virtue) resulting in
salvation (happiness). Thus, the semantic dominion of intellect in the
lexicology of religion and the pivotal index of human virtue and
happiness in the Qur’ān, have been the key questions of this research. As
such, after determining “man as the opting factor” depicted as the above
pivotal index, and after recognizing the meaning of intellect and
admitting its originality in virtue and happiness through distinction
between truth and falsehood and providence, we have concluded that,
contrary to Miskawayh’s opinion, virtue does not functions as a prelude
to happiness; rather, the criterion for virtue and happiness is one and the
same, i.e. acquiring “God-wariness”
Keywords: the Qur’ān, ḥadīth, Miskawayh, criterion of humanity,
intellect, virtue, happiness.

The Function of Ubayy b. Ka‘b’s Qarā’a (Reading) in
Preference from among the Seven Qarā’as
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and “sadness, as requital for sadness”, that can be appropriate
substitutes for depressing thoughts. The therapeutic approach in the
interpretation of the Qur’ān and Qur’ān-centeredness of therapeutic
doctrines is a novel memento in the fields of exegesis, clinical
psychology, and consultation.
Keywords: depression, cognitive therapy, cognitive doctrines of the
Qur’ān.

Critique of Miskawayh’s Viewpoint concerning Humanity’s
Index and its Relation to Virtue and Happiness on the Basis of

the Qur’ān and Ḥadīth
Muhammadian Mustafa’i, Ph.D. Graduate of the Qur’ān and Ḥadīth
Sciences, Ferdowsi University of Mashhad
Hasan Naqizadeh, Associate Professor, Ferdowsi University of
Mashhad
Dr. Abbas Javareshkiyan, Assistant Professor, Ferdowsi University of
Mashhad
Dr. Gholamreza Ra’isiyan, Assistant Professor, Ferdowsi University of
Mashhad
Miskawayh regards intellect as the essence and non-material
substance of human soul and mentions “virtue” as the sovereignty of
intellect over the faculties of the soul (nafs) and its actions, the resul
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with the library-analytical method.
Keywords: intellect, faith, women, lacking in intellect.

Therapeutic Cognition of Depression with Reliance on the
Qur’ānic Lawful Doctrines

Fatemeh Mousavi, Ph.D. Student of the Comparative
Interpretation, Qum University; Part Time Lecturer, Islamic Azad
University of Shiraz
Dr. Muhammad Jawad Najafi, Assistant Professor, Department of

the Qur’ān and Ḥadīth Sciences, Qum University
The present article aims at drawing inferences from the holy verses of
the Qur’ān that are useful in cognitive treatment of depression
disorder. The lawful inference of these doctrines takes place on the
basis of verbal contexts of speech such as emphatic words and
conventional meaning of the words as well as allegorical
interpretation (ta’wīl) of speech on the basis of the rule for the
bipartite division and the Qur’ān through Qur’ān interpretation
method, and in some instances, in proportion to traditions. The
findings of this research are the lawful doctrines including
“remembrance of God as the first barrier against the stream of
negative thoughts”, “the prevalence and permanence of the ups and
downs of life”, “feeling content by practicing the law of gratitude”,
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A New Glance at the Women’s “Lack of Intellect”
Heydar Masjidi, Faculty Member, Qum University of the Qur’ān and
Ḥadīth Sciences
Some Islamic traditions have described women as “lacking in
intellect”. These traditions have been encountered with various
implications and reactions and caused debates in scholarly arenas and
many writings have been written concerning this topic. We see three
reactions to these traditions: some denied their issuance; some
maintained women‘s lack of intellect by accepting those traditions;
and some accepted them and picked up the option of ta‘wīl
(allegorical interpretation)
It is to be reminded that these texts are reported in the most
important Sunnī and Shī‘a collections of ḥadīth. For this reason, we
deemed it as necessary to examine them from various perspectives
and we concluded that the issuance of these traditions are undeniable
and their texts are reliable; therefore we have no alternative than
examining its connotation.
After surveying the meanings of intellect (‘aql) in language and
ḥadīth and with the help of the evidences acquired, we concluded that
what is meant by ‘aql in these traditions is not the perceptive faculty;
rather, it is to be rendered as blood money (dīya) and what is
seriously meant by these traditions is reprimanding the predominance
of women over men. Meanwhile, this research has been conducted
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Keywords: Zipf law, frequency, length of the word, Arabic language
of the Qur’ān, Sūrat Al-Aḥzāb, Sūrat Al-Ghāfir.

Critique of a Tradition concerning Signs of Lack of Wisdom
Mustafa Foroutan Tanha, Ph.D. Student of the Qur'an and Ḥadīth
Sciences, Ferdowsi University of Mashhad

Among the traditions concerning the signs of wisdom, there is a
tradition related from Imam al-Ṣādiq (A.S.) introducing the person
wearing a long beard, the signet of his ring, and his nickname, as
indications of his lack of wisdom. While examining the sanad and
text of this tradition, the article seeks to find out the real source of
this saying and the various possibilities about the source and the
main utterer of this tradition and the reason for its existence in some
ḥadīth sources. One of the conclusions of this article is the
inconsistency of the above tradition with other related traditions and
the serious equivocality in the issuance of this tradition from an
Infallible Imam (A.S.). It seems this saying has entered into the books
of ḥadīth under the influence of Arab culture.
Keywords: signs of lack wisdom, idiocy, critique of ḥadīth, Arab
culture, influence of culture on ḥadīth.
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words in the Makkī and Madanī sūras of Al-Aḥzāb and Al-Ghāfir.
The findings indicate that the exception of Zipf’s law, according to
which the words that have less than three phonemes have less
frequency in the text, is true for the sūras of Al-Aḥzāb and Al-Ghāfir.
Both of the sūras follow Zipf’s law in regard to the words of 3, 6, 7, 9,
10, 11, 12, and 13 phonemes. However, these sūras violate Zipf’s law
in three instances. The first instance of the violation of this law was
observed in sūras of Al-Aḥzāb and Al-Ghāfir, in which the four-
phoneme words had more frequency of occurrence than the three-
phoneme words and one of its reasons was the repetition of four-
phoneme noun words such as ayyu, kullu, and shay’ in Sūrat Al-
Aḥzāb; and rabb and yawm in Sūrat Al-Ghāfir. The second instance
of violation of the law was the high frequency of five-phoneme words
in comparison not only to four- and three-phoneme words, but also
to the length of all the words in sūras of Al-Aḥzāb and Al-Ghāfir.
Among the reasons for the high frequency of five-phoneme words can
be the frequent repetition of these words (such as the glorious words
of Allah, rasūl, and nabī) as well as the melodious tone of the Qur’ān.
The third instance of violating the Zipf law in Sūrat Al-Ghāfir
concerns the eight-phoneme words, as these words have more
frequency than the seven-phoneme words. As one of the reasons for
the high frequency of the eight-phoneme words can one refer to the
repetition of the noun words of mu’mināt, kāfirīna, and Ṣādiqīna.
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thereafter.
As a result of this examination, the connection of the noun fāṭir with
the contrasting concepts of “monotheism/polytheism” and
“guidance/misguidance” as well as its relation to the concept of
“Lordship” has been unveiled and it is clarified that the noun fāṭir in
the Holy Qur’ān does not only refer to creation in its general
meaning; rather, it refers to the specific creation of human being, as
mentioned in the Holy Qur’ān with the phrasing fiṭrat Allāh.
Keywords: the Holy Qur’ān, fāṭir, inner nature (fiṭra), semantics.

Study of Zipf’s Law in the Qur’ān’s Sūrat al-Aḥzāb and Sūrat
Al-Ghāfir

Sayyideh Maryam Faza’eli, Ph.D. Student of General Linguistics,
Ferdowsi University of Mashhad
Dr. Sayyid Husayn Sayyidi, Professor, Ferdowsi University of
Mashhad
The relation between the variants of the frequency and the length of
the word is among the laws that George Kinsley Zipf discovered,
according to which, the longer is the length of a word, the less is the
frequency of its application in the text. It is tried in the present
research to examine this law, which has not been so far examined on
the Arabic language of the Qur’ān, with a concentration on the noun



ABSTRACT

Semantic Study of the Application of the Noun Fāṭir in the
Holy Qur’ān

Muhammadian Ali Khavaninzadeh, Ph.D. Student of the Qur'an
and Ḥadīth Sciences, Tehran University (Qum Pardis)

The Most Beautiful Names of God (Asmā’ al-Ḥusnā) are among the
most frequently used concepts in the Holy Qur’ān and the study of
the application of these names has a great role in understanding and
interpretation of the Qur’ān.
Since the concepts employed in the Qur’ān have been mostly studied
with the traditional narrative, legal, or theological approaches and
since the lexical and literal approaches to the Holy Qur’ān have not
had much proportionate relation to the modern linguistics and
semantics, in this article a modern semantic method has been briefly
presented for examining the concepts employed in the Holy Qur’ān
and the noun fāṭir in the Holy Qur’ān is semantically examined
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