


 

 
پژوهشی این نشریه بر اساس نامه  –اعتبار علمی 

مدیر کل امور  14/5/1388مورخ  845/11/3شماره 
 . پژوهشی وزارت علوم تحقیقات و فناوری تمدید شد

 
   79423 شماره ثبت پروانه انتشار: 

 
 یيادآور

ـ نظر به اينكه مطالب اين نشريه بر روي اينترنت قابل  1
اي كه جهت درج در آن مقاله دسترسي است، شايسته است

بـر روي   pdfشود به منظور تبـييل بـه يايـل     ارسال مي
 .ارسال گرددحرويچيني شيه و  wordايزار نرم
 ارسالي نبايي در جاي ديگر چاپ شيه باشي. هلـ مقا 2

ـ ايـن نشـريه در ويـراي  و احيانـات م ترـر كـردن         3
 مطالب آزاد است.

، نمودار آرا و نظـرات  ـ مقالات منيرج در اين نشريه  4
 نويسنيگان آنها است.

 شود.ـ مقالات ارسالي بازگردانيه نمي 5
 
 
 
 

 صفحه آرا: حسين ذكاوتي زاده
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9177948955 
 051 38803873تلفن: 

 http://jm.um.ac.ir/index.php/Quran نشاني اينترنتي:
 

رساني علوم و فناوري  اي اطلاعاين نشريه در مركز منطقه

و پايگاااا  و پايگاااا اطلاعااام علهااي اناااد دانشااگا ي  

 نهايه مي شود.اطلاعام نشريام كشور 
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 هامراحل بررسي و انتشار مقاله

 

بر  وش  لکترفشیکترا لط یف ری تک رری مر  ف ت مارشت هلی ر ا          "مقالات صرفاا  -1

   هو ااررت  https://jquran.um.ac.ir/index.php/quranافهشترا م ر   برر  ی رایا    

 ما شوه.

 هو اات مقاک . ر لعشم شصول پس لط 2

ولهنمراي تر ش     »ر بفوتا شتلا ش صووي مقاک  )هو صووتا ك  مرولوه ككرف شر   هو      3

 شوه(.وعا ت ی    باش ، مقاک  ب  یو  ن   بفگ ت هله  ما« مقالات

هلشولن  ر هو صووتا ك  مقاک  با معکاوها ش ضرولب  ی رف   مبابقرت هلشرر  باشر ، برفلي        4

   علما ش شا  ر ا چاپ آن هو ی ف   قضاشت كنن .شوه تا هوباوة لوطافتراه  ما

 شوه.ها هو جل ات هکئت تحف ف   مبفح ش تصمکی ی ا ا لتّخاك ما ر یرا ج هلشوي 5

 وت .ها مار یظف ی ا ا هکئت تحف ف   ب  لیشع یو  ن گان مقاک  6
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 راهنماي تدوين مقالات

هاي نو و اصيل در هد كرد كه حاوي يافتههايي را منتشر خوااين نشريه فقط مقاله 
ت تحريريه همواره از دريافت نتايج تحقيقات استادان، ئباشد. هي علوم قرآن و حديثهاي زمينه

هايشان در نشريه كند. پژوهشگراني كه مايلند مقالهو صاحب نظران استقبال مي شگرانپژوه
 ند: فرمايير توجه انتشار يابد، شايسته است به نكات ز علوم قرآن و حديث

هايي را بررسي خواهد كرد كه قبلاَ در جاي ديگر چاپ نشده و هيئت تحريريه فقط مقاله -1

اي ديگر نيز فرستاده نشده باشد. بديهي است پس از تصويب، حق چاپ زمان براي نشريههم
 مقاله براي مجله محفوظ است.

هاي ه تشخيص هيئت تحريريه مقالهب ي بنازبان غالب نشريه فارسي است؛ ولي در موارد -2
 ارزنده عربي و انگليسي نيز قابل چاپ است.

 كلمه(. 8500صفحۀ مجله باشد )حداكثر  25نبايد بيشتر از  حجم مقاله -3
 10زبان فارسي و انگليسي حداكثر در  دوها و نتايج( به چكيدۀ مقاله )شامل اهداف، روش -4

 واژه( به دنبال هر چكيده بيايد. 7و حداكثر  3له )حداقل هاي مقاسطر ضميمه باشد و كليد واژه
)قابل دسترس در  مصوب فرهنگستان زبان و ادب فارسي« دستور خط فارسي»رعايت  -5

 سايت فرهنگستان( الزامي است.
 آزاد است. هيئت تحريريه در اصلاح و ويرايش علمي و ادبي مقاله -6
خصصي و تركيبات خارجي با ذكر شماره در هاي تهاي خاص و واژهشكل لاتيني نام -7

 پاورقي درج شود.

نام كامل نويسنده، رتبۀ دانشگاهي يا عنوان علمي و نام مؤسسۀ متبوع وي به دو زبان  -8
 فارسي و انگليسي قيد و همراه با نشاني پستي، شماره تلفن و نشاني الكترونيكي ارسال گردد.

 قيد شود.  در مقاله هاي مشترک، نام نويسنده مسئول



 

ارجاع به منابع، حاوي حداقل اطلاعات وافي به مقصود، بلافاصله پس از نقل مطلب يا  -9
 ) ( بيايد. اشاره به آن در درون متن و ميان دو كمان

منظور از حداقل اطلاعات، نام صاحب اثر و شمارۀ جلد و صفحۀ منبع يا كد متداول آن  -9-1

 ديگري ار مأخذ بدان افزود.  در صورت لزوم مي توان اطلاعاتاست؛ 
دو كمان به داخل لازم است نام صاحب اثر و ساير اطلاعات در در مورد منابع لاتين  -9-2

  فارسي بيايد و صورت لاتين آن در پايين همان صفحه درج شود.
در صورتي كه از يک نويسنده چند اثر مورد استناد قرار گيرد، لازم است با درج نام اثر  -9-3

 پس از نام مؤلف در هر مورد رفع ابهام شود.
هاي توضيحي شامل توضيحات بيشتري كه به نظر مؤلف ضروري به نظر يادداشت -9-4

ها چنانچه به مأخذي اشترسد، با ذكر شماره در پاورقي همان صفحه درج شود. در ياددمي
 شود.ارجاع يا استناد شود، از همان شيوۀ ارجاع درون متني تبعيت مي

ضروري است فهرست منابع به ترتيب الفبايي نام خانوادگي يا نام شهر نويسندگان  -10

)منطبق با مستند مشاهير ايران يا فهرست كتابخانۀ ملي( در انتهاي مقاله بيايد. عناصر 
 ها و ساير مراجع به شرح زير است:ها و گزارشها، كتابدر مورد مقالهكتابشناختي 

نام نويسنده، عنوان كامل مقاله )داخل گيومه(، نام مجله يا مجموعه مقالات )با  ها:مقاله -10-1
حروف ايرانيک يا ايتاليک(، جلد يا دوره، شماره، سال انتشار، شمارۀ صفحات آغاز و انجام 

 مقاله.
ها: نام نويسنده، عنوان كتاب )با حروف ايرانيک يا ايتاليک(، نام مترجم يا بكتا -10-2

 سال انتشار.  مصحح، نوبت چاپ، محل انتشار، نام ناشر، 
 اطلاعات كافي و كامل داده شود.  ها و ساير مراجع:گزارش -10-3
اي ذكر شانههاي ذكر شده در مقاله اگر مربوط به هجري شمسي باشد بدون هيچ نتاريخ -11

شوند. در غير اين صورت براي تاريخ هجري قمري از علامت اختصاري ق. و براي ميلادي از 
 نشانۀ م. استفاده شود.

مثال:  .براي ارجاع به آيات قرآني اسم سوره و شماره آيه در داخل پرانتز نوشته شود -12

 (.2)كوثر:



 

 

فاصله و محتواي داخل آن بدون فاصله  پرانتز )(، و آكولاد ][ نسبت به قبل و بعد آن با -14
شود مگر آن كه نسبت به ماقبل نيز نيز همين قاعده رعايت مي»« گيومه در مورد  تايپ شود.

 شود.با فاصله نوشته مي

علائمي نظير ويرگول )،(، نقطه ).(، نقطه ويرگول )؛(، و دو نقطه ):(، نسبت به ماقبل خود  -15
 هايي نظير پرانتز و گيومه باشد.ها نشانهگر ماقبل آنبدون فاصله تايپ شوند؛ حتي ا

بايد به صورت « ام، اي، ايم، ايد و اند»و نيز مجموعه « نمي»و « مي»پيشوندهايي نظير  -16
 ام.روم؛ خسته؛ نظير: مينوشته شوند« نيم فاصله»جدا و با 

( )در كلماتي نظير: ــٌو  ــٍ ،ــًهاي ثانوي خط فارسي گذاردن تنوين )در ميان نشانه -17
اولاً، قبلاً، واقعاً، مضافٌ اليه، بعبارۀٍ اخري(، مدّ روي الف )نظير آرد، مآخذ( و ياي كوتاه روي 

هاي غيرملفوظ )نظير نامۀ من( الزامي است و در بقيۀ موارد )تشديد، فتحه، كسره و ضمه( 
معيّن؛ علي/ علِّي؛ بنا/ بناّ؛ غيرالزامي است مگر آن كه موجب ابهام و التباس شود؛ نظير: معين/ 

 عُرضه/عَرضه؛ حَرف/ حِرَف.

حروفچيني شده و براي بارگذاري آن از  wordضروري است مقاله بر روي نرم افزار  -18
 طريق نرم افزار سيستم مديريت مجلات وب سايت دانشگاه فردوسي مشهد اقدام شود.  

ن مقالات و برخورداري از حداقل پذيرش اوليه مقاله منوط به رعايت راهنماي تدوي -19
 استاندارد پژوهشي و پذيرش نهايي آن منوط به تأييد داوران و هيأت تحريريه است.

 شود.هاي ارسال شده بازگردانده نميمقاله -20
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دربرخورد با دولت و  هیاست. تق هیواسلام تق عیحفظ تش نهیدر زم -السلام همیعل-ائمه  یکاربرد یهااستیاز س یکی

 ری تعب یاس یس هیتق اتیالسلام به روا همیعل تیو از طرف اهلب یو در بُعد گفتار شودیم دهینام یاسیس هیتقحاکم،  فهیخل
و  قی دق فی تعر یاس یس هی انجام گرفته اما در رابطه ب ا تق ییهاآن پژوهش عاهداف و انوا ه،ی. اگرچه دررابطه با تقشودیم

آنان  یو مراد واقع تیظهور کلام اهلب یدر بازشناس یاسیس هیتق یهامشخص ارائه نشده است. شناخت ملاک یملاک ها
وج ود  ییهاشاخص ه یاسیه سیتق اتیروا یبرا ایسؤال است که آ نیپاسخ به ا یمقاله در پ نی. اکندیم فایا ییسزانقش به

 یلغو یهایش با بررسپژوه نیداد؟ نگارنده درا صیتشخ گرید اتیرا از روا یاسیس هیتق اتیآن بتوان روا لهیدارد که به وس
 حیتص ر لیاز قب ییهاشاخصه یخیو منابع تار ییارائه داده و با مراجعه به متون روا یاسیس هیاز تق یجامع فیتعر ییو روا
عنوان خ اص در  عه،یمسلم ش دیمدح خلفا، مخالفت با عقا اتیروا ات،یصدور روا یزمان طیشرا ت،یبودن روا یاهیبه تق

 یاس یس طیو ش را یخیاست که ب ا ش ناخت ت ار نیحاضر ا یبررس جهیکرده است. نت یمعرف اصحاب بیو تخر اتیروا
و در  اف تیدس ت  یاس یس یاهی تق اتی روا صیتشخ یبرا یمشخص یهابه ملاک توانیالسلام م همیعل تیاهلب یزندگ

قرارگرفت ه  یمورد بررس یلیصدر مقاله بطور تف گفتهشیها و مستندات پها تمسک کرد. ملاکاز ائمه به آن یریجهت الگوگ
 است.

 السلام همیعل تیها، اهل بشاخصه ات،یروا ،یاسیس هیتق است،یس ه،یتق: هاکلیدواژه

                                                 
 .26/10/1396: یینها بیصوت خی؛ تار10/09/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 

 نویسنده مسئول.  1
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Abstract 

 One of the practical policies of the Infallible Imams intended to preserve the Shi'a 

Islam was Taqiyya. With regard to the government and the ruling caliph, taqiyyah is 

called political taqiyyah. As far as the discourse dimension is concerned, and with 

regard to the Ahl al-Bayt, they are interpreted as narratives of political taqiyyah. 

Many studies have investigated taqiyya, its goals and types, but there is no clear 

definition and specific criteria for taqiyya. Shedding light on the criteria of political 

taqiyyah plays an important role in recognizing the terms used by the Ahl al-Bayt 

and their true meaning. This article seeks to answer the question whether there are 

any criteria for the traditions of political taqiyyah in order to distinguish traditions of 

political taqiyya from other traditions. The author offers a comprehensive definition 

of political taqiyyah through lexical and narrative analyses. Moreover, by reference to 

narrative texts and historical sources, criteria such as explicit assertions that indicate 

the taqiyyah nature of traditions, sociopolitical circumstances at the time of issuing 

traditions, traditions that praise caliphs, opposition to Shia beliefs, specific titles of 

traditions as well as the defamation of companions. The result of this study reveal 

that by understanding the historical and political conditions surrounding the life of 

the Prophet (pbum), one can obtain specific criteria for identifying political taqiyyah 

traditions, which in turn helps shed light on requirements on emulating the path of 

the Infallible. The aforementioned criteria and documents will be elaborated on detail 

in the article. 

 

Keywords: Taqiyyah, Politics, Political Taqiyyah, Traditions, Criteria, Ahl al-Bayt 
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 قدمهم

تواند با کافر اظه ار بر اساس قرآن، مؤمن به هنگام خوف بر جان خود و در مورد ترس از شر کافران می
( از آن جا ک ه ش یعیان در ط ول ت اریخ االب اد م ورد 28دوستی کرده و عقاید خود را پنهان کند )آل عمران: 

یان سعی در مح و تش یع و عقای د آن ای با شکنجه و کشتار شیعهجوم حاکمانی ظالم بودند که با هر بهانه
دینی شیعیان برای حف ظ عقای د اص یل اس لامی  -های سیاسیترین استراتژیاند؛ یکی از هوشمندانهداشته

بوده است. به همین لحاظ برخی از « تقیه»پنهان کردن ماهیت تشیع و جلوگیری از ضرر به اسلام در قالب 
ای است که از آنان در شرایط خاص سیاس ی و در برخ ورد ب ا روایات صادر شده از معصومان روایات تقیه

دولت حاکم صادر شده است. روشن است که برای استنباط و تحلیل درست سیره اهلبیت علیهم الس لام و 
های انجام شده االباد یا بطور کلی ای و ابعاد آن ضروری است. در پژوهشتاریخ شیعه شناخت روایات تقیه

ه بیان شده و یا ملاک تقیه از جهت فقهی به منظور استنباط احکام م ورد توج ه ق رار های روایات تقیملاک
گرفته است. گرچه در مورد تقسیم تقیه به تقیه فردی و سیاسی، پژوهشی با همین عنوان از آی ت الل ه مح ی 

 (؛ ام ا در تش خیص روای ات1: ش ماره 1383الدین هرندی منتشر شده است )هرندی، علوم سیاسی، بهار 
های ضمنی نیز به دلیل عدم اطلاع تقیه سیاسی تا کنون بطور مستقل پژوهشی انجام نگرفته است و پژوهش

از شرایط سیاسی ائمه دچار خلط در مصادیق تقیه سیاسی شده اس ت. ای ن مقال ه در مق ام پاس خ ب ه ای ن 
سیاسی بدست آورد ی ا های مشخصی برای تقیه ای ملاکتوان با بررسی روایات تقیهپرسش است که آیا می

 خیر؟
 

 مفهوم تقیه

گرفت ه ش ده از نظ ر اال ب لغ ت شناس ان ب ه معن ای تحف ظ و « وقی یقی وقایه»تقیه درلغت از ماده 
 (.404/ 15؛ ابن منظور 304/ 20؛ زبیدی، 526/ 6جلوگیری از ضرر دانسته شده است؛ )جوهری، 

عتقاد فیه و مکاتم ا المخ الفین و ت رک کتمان الحق و ستر الا»معنای اصطلاحی تقیه عبارت است از: 
(: تقیه پوشاندن حق و کتمان نم ودن اعتق اد 137/ 1)مفید، « مظاهرتهم بما یعقب ضررا فی الدین و الدنیا.

به آن است؛ پنهان کاری با مخالفان و دوری از تظاهر به چیزهایی است که آسیب در دین و یا دنیا را در پ ی 
التقیاُ: الاظهارُ باللسانِ خلافٌ ما یَنطوِی علیه القل بُ للخ وفِ عل ی »ست: ابن شهرآشوب معتقدا«. دارند

؛ )اب ن شهرآش وب،  ( تقی ه 187/ 2النفسِ اذا کانَ ما یبطُنُهُ هُوَ الحَقُّ فان کانَ ما یَبطُنُهُ باطلاد کانَ ذلکَ نفاق اد
گفته است، البت ه اگ ر ح ق بازگو کردن خلاف آنچه است که آدمی در دل دارد و از روی ترس بر جان خود، 

المرادُ هنا: التحفظُ عن »گوید: شیخ انصاری نیز می« باشد، ولی اگر باطل باشد، این عمل نفاق خواهد بود
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؛ )انصاری، رسائل الفقهیا،  ( مقصود از تقی ه عب ارت 71ضرر الغیرِ بموافقتِه فی قولٍ او فعلٍ مُخالفٍ لِلحَقِّ
ای ن تعری ف «. ا همراهی کردن با او در گفتار و کردار مخالف حقاست از: حفاظت خود از ضرر دیگری ب

 شود.نیز شامل تقیه مداراتی نمی
 

 نقد تعاریف

ک ه ب ه  -تعاریف یاد شده از جامعیت کافی برخوردار نیستند. تعریف شیخ مفید شامل تقی ه م داراتی 
زن درانی، مب انی الفق ه معنای جلب محبت مخالفان برای حفظ وحدت کلمه و پرهیز از اختلاف است )ما

شود. برتعریف ابن شهرآشوب نیز همین اشکال وارد است چراکه روشن است تقیه نمی –( 130/ 21الفعال، 
فقط در گفتار نیست و ممکن است دررفتار نیز نمود پیدا کند. تعریف شیخ انصاری نیز شامل تقیه م داراتی 

 شود.نمی
التقیا مجاملا الن اس بم ا یعرف ون، و »ول بیان کرده است: ترین تعریف را شهید ارسد کاملبه نظر می

( تقی ه یعن ی ب ه نیک ی معاش رت 155/ 2ترک ما ینکرون، حذرا من اوائلهم )شهید اول، القواعد والفوائد، 
شناسند، ب ه خ اطر دوری ک ردن از شناسند و ترک آن چه نمیکردن با مردم به وسیله به جا آوردن آن چه می

 «د آنان است.کینه توزی و فسا
 شود.این تعریف شامل همه انواع تقیه و همچنین تقیه در گفتار و رفتار می

 
 سیاست

(؛ 108/ 6سیاست در لغت به معنای اصلاح و هدایت خلق به سعادت دنی ا و آخ رت )اب ن منظ ور،  
ن دادن (؛ اق دام ب رای س اما421/ 2برعهده گرفتن کار رعیت و تدبیر و دقت نظر در امور رعی ت )ج زری، 

 ( آمده است.322/ 8چیزی به وسیله اموری که آن را اصلاح کند )زبیدی، 
ها و تحقیقات آن با تدبیر عم ومی جامع ه، ق درت، سیاست در اصطلاح دانشی است که حوزه بررسی

 (.17نهادها و رفتار سیاسی ارتباط دارد )جمالی، 
است معنای عام سیاست مطابق با معنای در اصطلاح روایات نیز دردو معنای عام و خاص به کار رفته 

لغوی آن یعنی اصلاح و تدبیر امور. کسی در باره سیاست از امام حسن علیه السلام پرسید، ام ام در پاس خ 
سیاست عبارت از آن است که حقوق خدا و حق وق زن دگان و حق وق مردگ ان را مراع ات کن ی. »فرمود: 

ن فرمان داده و دوری گزی دن اس ت از آنچ ه نه ی ک رده حقوق خدا، عمل کردن به هر چیزی است که به آ
است؛ امّا حقوق زندگان، انجام دادن کارهای واجبی است که نسبت به برادرانت بر عهده داری، و اینک ه در 
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رسد، خدمت کردن به مردم خود تأخیر روا مداری، و نسبت به ولی امر، تا وقتی که خالصانه به کار مردم می
باشی، و هر گاه از راه راست منحرف شد، تو رویش داد بکشی! و امّ ا حق وق مردگ ان  اخلاص کامل داشته

های ایش ان چش م بشوش ی، ک ه آن ان را عبارت از این است که از کارهای نیک ایش ان ی اد کن ی و از ب دی
(. در روایات دیگر نیز بر این معنای 620/ 6)حکیمی، « کندپروردگاری است که به حسابشان رسیدگی می

( و حسن سیاست در 54عام با اشاره به بعضی موارد همچون سیاست جسم )امام رضا، طب الامام الرضا، 
( اشاره شده است. در معن ای دیگ ر، 656/ 6(، سیاسا اللیل )فیض کاشانی، الوافی، 28/ 1تربیت )کلینی، 

نمونه در روایتی از سیاست بطور خاص در معنای تدبیر حکومت و ریاست امت به کاررفته است. به عنوان 
( فضیلت ریاس ت در 483)تمیمی آمدی،« فضل الرئاسا حسن السیاسا»امام رضا علیه السلام آمده است 

الإم ام »فرمای د: نیکویی سیاست است. در روایت دیگر امام رضا علیه السلام در توصیف صفات امام می
(؛ 285/ 4ض الطاع ا )بحران ی، البره ان، أمین الله فی خلقه، و حجته علی عباده... عالم بالسیاسا، مفرو

و « امام امانت دارخدا در میان خلقش و حجت او بر بندگانش، دانا ب ه سیاس ت و اط اعتش واج ب اس ت
اند )رک: همچنین روایات دیگری وجود دارد که سیاست را در رابطه با حکومت و ریاست جامعه به کاربرده

؛ بروج ردی، ج امع أحادی   610/ 2من لا یحضره الفقی ه، ؛ ابن بابویه، 450، 431، 359لیثی واسطی، 
 (.218/ 2؛ کلینی، 622/ 22الشیعا: 

 
 تقیه سیاسی

توان گفت بطورکلی تقیه با همه انواع آن سیاستی در زن دگی اهلبی ت عل یهم باتوجه به معنای لغوی می
« سیاس ت تقی ه»آن تعبیر به توان از دانند و از این جهت میالسلام بوده است که با شرایط خاص انجام می

( و ه ر 24کرد؛ اما بنا برمعنای خاص و این که موضوع علم سیاست، دولت و قدرت است )نک: جمالی، 
امری که مربوط به دولت، مدیریت، تعیین شکل، مقاصد و چگونگی فعالی ت دول ت باش د ام ور سیاس ی 

که در تعامل با دولت و قدرت حاکم بر ای ( تقیه سیاسی عبارت است از هر گونه تقیه212است؛ )آشوری، 
جامعه و به منظور حفظ از آسیب حکومت باشد. پژوهش حاضر در پ ی بازشناس ی معیاره ای تش خیص 

 روایات تقیه سیاسی به معنای تقیه در مقابل حکومت و دولت حاکم است.
 

 ای سیاسیهای تشخیص روایات تقیهملاک

ها شاخصه و ملاک معین ی ب رای هایی برخورد کرد که در آنونهتوان به نمای میبادقت در روایات تقیه 
ای را از ایر آن باز شناخت. نکته قابل توجه توان روایات تقیهها میتقیه وجود دارد که با تعمیم این شاخصه
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تر ای در مرتبه پس از دقت در دلالت سندی است. به عبارت روش نهای روایات تقیهاینکه بررسی شاخصه
توان از دلالت متن روایت بر تقیه سخن گفت که از جهت سندی قابل پذیرش بوده و دلال ت ب ر میزمانی 

های شناخت های پیش رو را بعنوان شاخصهتوان شاخصهضعف و جعل نداشته باشد. با این توضیحات می
 ای نام برد.روایات تقیه

 
 ای بودن عملتصریح به تقیه -1

به صراحت به تقیه اشاره کرده است. بعنوان نمونه امام ص ادق علی ه  دربرخی روایات، امام علیه السلام
ان د. در ای ن زی ارت ام ام ب ه السلام در باب زیارت امام حسین علیه السلام زیارت خاصی را بی ان فرموده

ات را بشوش سشس به کنار قبر های پاکیزههرگاه به فرات آمدی اسل کن و لباس»فرماید: یونس بن ظبیان می
وَ قَ د  تَمت ت  زِیارَتُ ک »فرمای د: در ادامه این روایت امام می« و سه بار بگو صلی الله علیک یااباعبدالله برو

قِیاِ   (.598/ 2)ابن بابویه، من لا یحضره الفقیه، « هَذِهِ فِی حَالِ التت
وجود خطراتی که  به تصریح امام علیه السلام این روایت با توجه به زیارات وارد شده در بقیه موارد و با

 شود.زیارت امام حسین در آن زمان برای شیعیان داشت حمل بر تقیه می
کن د ک ه: دراین روایت امام پس از بیان کیفیت زیارت امام حسین علیه السلام به این نکته تص ریح می

یح ب ه ش ود. ای ن تص ریعنی زیارت در حال تقیه اینگون ه تم ام می« قد تمت زیارتک هذه فی حال التقیا»
ای است و در موارد دیگر زیارت ت ام و روشنی بیانگر این است که این زیارت مختصر مربوط به شرایط تقیه

 کامل به این شکل نیست.
 نمونه دیگر

مرا نزد سفاح در حیره بردن د او از »در روایتی از حضرت امام صادق علیه السلام نقل است که فرمود:  
گیریم گویی؟ گفتم: این امر امام است، اگر روزه بگیری ما هم روزه میچه میمن پرسید: در باره روزه امروز 

کنیم. سفاح به الامش گفت سفره اذا را بیاور پس من نیز ب ا اوخ وردم ب ا و اگر افطار کنی ما هم افطار می
 «دانستم آن روز، رمضان بود.که به خدا قسم! میاین

فَک انَ »ان این مسأله دلیل افطار روزه را بیان کرده و فرم ود: امام صادق علیه السلام بلافاصله پس از بی
هُ؛ آن افطار و قضای آن برایم سهل بَدَ اللت رَبَ عُنُقِی وَ لَا یع  ماد وَ قَضَاؤُهُ أَیسَرَ عَلَی مِن  أَن  یض  طَارِی یو  تر بود از إِف 

 (:83/ 4)کلینی، « این که گردنم زده شود و خدا عبادت نگردد
 نماید که افطار آن روز از باب تقیه بوده است.پیداست امام به صراحت اعلام میچنانکه 
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 شرایط زمانی صدور روایات -2
درک درست بسیاری از نصوص، نیازمند آگاهی از زمان، مکان و شرایطی است که حدی  صادر ش ده 

ده و پ س از بی ان است. شهید صدر از فقهایی است که به مسأله زمان و شرایط صدور حدی  دقت ویژه کر
این نکته که تأثیر شخصیت محقق در اجتهاد نقش مهمی در استنباط دارد و مجتهد باید اصالت موض وع را 

ای ن خط ر م وقعی »گوی د: حفظ کرده و سلیقه شخصی و نظرات خود را در کشف وقایع دخالت ندهد می
ن ص دور نص وص ج دا ک رده و های بزرگ تاریخی، عصر حیات محق ق را از دوراشود که فاصلهبیشتر می

ها مسائلی را که مولود شرایط جدی د اس ت ح ل نمای د ...و در مق ام بی ان ای ن انسان بخواهد به کمک آن
ه ا، گنجان دن ن ص در چ ارچوب ح دود، توانیم چهار م ورد را بی ان کن یم: توجی ه واقعیتمخاطرات می

)ص در، اقتص ادنا، « در قب ال ن ص گیری پیش ساختهجداکردن نص شرعی از شرایط و مقتضیات و موضع
384.) 
شود ایشان یکی از آفات اجتهاد را ج دا ک ردن دلی ل ش رعی از ظ روف و ش رایط چنانکه ملاحظه می 

ولعلنا ندرک بصورة اوضح موجبات التقیا الفکری ا »گوید: اند. یکی دیگر از محققان دراین رابطه میدانسته
لماض یا واننتقلن ا ال ی المعارض ا الفکری ا والسیاس یا المعاص رة والسیاسیه، اذا تجاورنا احداث الت اریخ ا

های عمل به تقیه را در حوزه فکری و سیاس ی را درک تری زمینه(: شاید ما به شکل واضح230)الموسوی، 
کنیم هنگامی که مروری بر حوادث مهم تاریخ گذشته بنماییم و در نتیجه منتقل شویم به ض رورت تقی ه در 

 «.و سیاسی دوران معاصرتعارضات فکری 
های مختلف و جو ح اکم ب ر جامع ه در ها و نحلهرسد تاریخ صدور حدی  و فرقهبنابراین به نظر می

ای سودمند باشد. به عنوان نمون ه در روای ات ش یعه، ش کاری ک ه پرن دگان ش کاری شناخت روایات تقیه
ق علیه السلام حک م ای ن مس أله را در ها کشته شده، حلال نیست. امام صاددرچنگ دارند و در چنگال آن

اند نخور و از آنچه توسط پرن دگان ازآنچه باز و شاهین کشته»جواب سؤال ابن عباس اینگونه فرموده است: 
(؛ اما با این حال روایات دیگری وجود دارد ک ه حک م ب ه 71/ 4)طوسی، « وحشی کشته شده است نخور.

ابی مریم انصاری نقل شده که از امام باقر علیه السلام از شکار از »کند؛ جواز خوردن شکار باز شکاری می
)همان(. در توضیح اختلاف این روایات « هاستشاهین و بازها پرسیدم امام فرمود بله به مانند شکار سگ

شیخ طوسی معتقد است یک وجه این اختلاف به دلیل وجود س لاطینی ب ود ک ه ب ه ج واز تن اول آن فت وا 
تِی فِی زَمَنِ بَنِی أُمَی اَ أَنت »(؛ لذا امام صادق علیه السلام دراین باره فرمودند: 29 دادند )همان،می کانَ أَبِی یف 

قِیهِم  وَ هُوَ حَرَامٌ مَا قَتَل. قِیهِم  وَ أَنَا لَا أَتت رُ فَهُوَ حَلَالٌ وَ کانَ یتت ق  بَازِی وَ الصت (؛ پ درم 72/ 4)طوسی، « مَا قَتَلَ ال 
کنیم. داد، ول ی م ا اکن ون تقی ه نم یامیه در حال تقیه، به حلیت شکار باز و شاهین فت وا م ی در زمان بنی
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 بنابراین شکاری که کشته شود حرام است.
توجه به عصر شکوفایی فقه شیعه در زمان امام باقر علیه السلام به روشنی بیانگر این اس ت ک ه فت وای 

لی ل من ع ت دوین ح دی  توس ط خلف ای پ س از پی امبر و امام باقر براساس تقیه فقهی نیست چراکه ب ه د
های پس از آن در عصر قبل از امام باقر فرصت رش د فقه ی بوج ود نیام د و بس یاری از اختلافات و جنگ

هجری من ع نق ل و  100احکام فقهی از بین رفته بود و با خلافت عمربن عبدالعزیز برای اولین بار در سال 
های فقهی اهل سنت مصادف با امامت ام ام ب اقر وفایی و پیدایش مشربکتابت حدی  برداشته شد و شک

علیه السلام گردید. از این رو امام باقر با ابراز نظرات فقهی به جلوگیری از انحراف فقهی اهل سنت پرداخته 
(. دراین زمینه توجه به روای ت 300-292کرد )ر.ک: جعفریان، و بطور صریح نظر فقهی اسلام را بیان می

عبد الله بن معمر )عمیر( لیثی نزد امام باقر »باشد: زیر بیانگر تلاش امام باقر در بیان عقیده فقهی شیعه می
اید! امام فرمود: خدا آن علیه السّلام آمد و پرسید: به من اینگونه رسیده است که شما فتوا به حلیت متعه داده

ان د. عبدالل ه رفته و یاران آن حضرت ب دان عم ل کردهرا در کتابش حلال فرموده و سنت پیامبر بر آن قرار گ
گفت: اما عمر از آن نهی کرده است. امام پاسخ داد تو بر فتوای رفیقت هستی و من ب ر حک م رس ول خ دا 

اما از نظر سیاسی دوران امام باقر علیه السلام ب ا حک ام   (.149/ 2)اربلی، « )صلّی اللّه علیه و آله وسلم(.
ه ا ها به جز عمر بن عبدالعزیز به دلیل ادعای امامت و زعامت اهل بیت با آنکه همه آناموی مصادف بود 

امیه با امام باقرعلیه السلام در زمان هشام بن عبدالملک بود ک ه کردند بیشترین سختگیری بنیمخالفت می
مقاب ل حکوم ت  ( لذا در برخی موارد امام برای حفظ تشیع در319منجر به بازداشت امام شد )جعفریان، 

کرد. روایت دیگر از امام صادق علیه السلام بیانگر این مطلب است ک ه خ ود ام ام ص ادق نی ز در تقیه می
تِی وَ »کرد: امیه بود مانند پدرش براساس تقیه رفتار میابتدای امامت که مصادف با حکومت بنی کانَ أَبِی یف 

بُ  نُ نَخَافُ فِی صَیدِ ال  تِی وَ نَح  ا نُف  رکِ ذَکاتَ هُ کنت ا لَا نَخَافُ وَ لَا نُحِلُّ صَیدَهَا إِلات أَن  تُد  ا الْ نَ فَإِنت قُورِ فَأَمت زَاةِ وَ الصُّ
بِ  جَ وارِحِ مُکلِّ م  تُم  مِ نَ ال  هَ عَزت وَ جَلت قَالَ وَ م ا عَلت هِ عَزت وَ جَلت أَنت اللت هُ لَفِی کتَابِ اللت ک لَابَ وَ إِنت ی ال  « ینَ فَسَ مت

ها دادیم و ما در ش کاربازها و ش اهینداد و ما نیز همینگونه فتوا می(؛ پدرم اینگونه فتوا می73/ 4)طوسی، 
ها را مگر اینکه تذکی ه ش ده باش ند و همان ا در دانیم صید آنترسیم و حلال نمیترسیدیم اما اکنون نمیمی

پس خداوند س گان را « ایدا را تعلیم دادههو شکارِ سگان شکاری که آن»کتاب خداوند عزوجل آمده است 
 کند.(باشد و حکم به ایرآن سرایت نمیها برای حلیت دارای خصوصیت مینام برده است )یعنی سگ

 
 روایات مدح خلفا -3

ای سیاسی روایاتی است که در آن برخلاف روش های دیگر تشخیص روایات تقیهیکی دیگراز شاخصه
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 اند.لام با عباراتی خلفا را مدح کردهثابت اسلام، اهلبیت علیهم الس
توان به روایت مفصلی که از خادم امام رضا علیه السلام در ب اب عل ت پ ذیرش از جمله این موارد می

« امیرالمؤمنین»السلام بطور مکرر مأمون را با نام ولایت عهدی مأمون ذکر شده اشاره کرد که امام رضا علیه
های کاب ل ک ه کند. وقتی مأمون با نامه خبر ف تح قری ه( خطاب می170-164/ 49)مجلسی، بحارالانوار، 

ای از آی ا ف تح قری ه»مشرک بودند خدمت امام رسید امام از اظهار خوش حالی او ناراح ت ش ده وفرم ود: 
کند؟ مأمون گفت: آیا دراین فتح سرور وخوشحالی نیست؟ امام پاس خ های اهل شرک تو را خشنود میقریه

ک بِهِ فَإِنتکداد: یا أَمِ  رِ وَ خَصت م 
َ هُ مِن  هَذَا الْ  ک اللت دٍ ص وَ مَا وَلات اِ مُحَمت هَ فِی أُمت قِ اللت مِنِینَ اتت مُؤ  تَ  یرَ ال  قَد  ضَ یع 

ه. کمُ فِیهِم  بِغَیرِ حُکمِ اللت تَ ذَلِک إِلَی اَیرکِ یح  ض  لِمِینَ وَ فَوت مُس  / 2الرض ا، )ابن بابویه، عیون أخبار « أُمُورَ ال 
(؛ ای امیرالمؤمنین از خدا پروا کن در امت محمد و ماموریتی که خدا ب ه ت و داده! ام ور مس لمانان را 160

درادام ه « کنند.ای و آنان بر این امت به ایر حکم خدا حکومت میای و به عهده دیگران گذاشتهضایع کرده
هَ یا أَمِ »دوباره با همین خطاب فرمودند:  قِ اللت ةِ وَ فَاتت بُ وت جِع  إِلَ ی بَی تِ النُّ لِمِینَ وَ ار  مُس  مِنِینَ فِی أُمُورِ ال  مُؤ  یرَ ال 

عَمُ  لُ ال  لِمِینَ مِث  مُس  مِنِینَ أَنت وَالِی ال  مُؤ  تَ یا أَمِیرَ ال  صَارِ أَ مَا عَلِم  ن 
َ مُهَاجِرِینَ وَ الْ  دِنِ ال  فُس  طَاطِ مَع  ودِ فِی وَسَطِ ال 

خَذَه )همان(؛ پس ای امیرالمؤمنین از خدا بترس و به امور مسلمانان رسیدگی نما و نظری به خانه مَن  أَرَادَهُ أَ 
دانی ای امیر مؤمنین که سرپرست مسلمین حکم ستون خیمه را نبوت و مرکز مهاجرین و انصار نما. آیا نمی

 گیرد؟کند ستون را میدارد هرکس آهنگان خیمه را می
کن د ام ا واقع امام رضا به اعتراض بر سیاست مأمون پرداخته و او را ت وبیخ میگرچه دراین عبارات در  

در کاهش اثر انتقام جویانه مأمون نق ش م ؤثری داش ته و ل ذا م أمون « امیرالمؤمنین»رسد عبارت بنظر می
 پذیرد.سخن امام را می

ای ک ه ب رای لام در نام هرود امام کاظم علی ه الس نمونه دیگر زمانی است که خلیفه عباسی از دنیا می
اند ضمن خطاب امیرالمؤمنین برای هادی عباسی برای او طلب رحم ت و مغف رت تسلیت به مادراو نوشته

أقول أنظر إلی شدة التقیا »نویسد: شمارد! مرحوم مجلسی با بیان این نامه میکرده و مصیبت او را بزرگ می
حِسابِ فهذا یف تح ل ک فی زمانه ع حتی أحوجته إلی أن یکتب مثل هذا الک مِ ال  مِنُ بِیو  تاب لموت کافر لا یؤ 

ای در من التقیا کل باب )همان( شدت تقیه را در زمان آنحضرت نظاره کن که او را ب ه نوش تن چن ین نام ه
الس لام در ابت دای نام ه ای ن گون ه کند. امام کاظم علیهروز حساب ندارد مجبور میمرگ کسی که ایمان به

فَ ر»نویسد: می مِنِینَ مِ ن  مُوسَ ی ب  نِ جَع  مُ ؤ  خَی زُرَانِ أُمِّ أَمِی رِ ال  حِیمِ لِل  هِ ال رحمن ال رت مِ اللت )مجلس ی، « بِس 
ب ه »نویسد: خواند و در فراز دیگر نامه چنین می( و خلیفه ااصب را امیرالمؤمنین می134/ 48بحارالانوار، 

ک ه  -قضای االب الهی در وفات امیرالمؤمنین موسی آنچه از -خداوند عمر شما را طولانی کند -مارسید 
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هِ وَ إِنت ا إِلَی هِ رَاجِعُ ونَ بخ اطر بزرگ ی  –صلوات خدا و رحمت و آمرزش و رضوانش براو باد  ا لِلت جاری شد إِنت
ا إِلَیهِ رَاجِعُونَ بخاطر صبر بر مقدرات خدا  هِ وَ إِنت ا لِلت و تسلیم در مقابل مصیبتش و گرفتاری شدید با رفتن او إِنت

قضا و فرمانش. انالله و اناالیه راجعون بخاطر سنگینی مصیبت وارد شده بر تو مخصوصاد نسبت بما و آتشی 
خواهم که درود خویش ور گردید و زندگی را بر کام ما تلخ کرد از خدا میکه در دل ما از این مصیبت شعله

اش بکن د و و را ملحق به پیامبر اکرم و آباء و اجداد شایس تهرا بر امیر المؤمنین فرستد و او را رحمت کند و ا
اش قرار دهد. از خدا خواهانم که بتو اجر زیاد و طول عمر زندگی آینده را برای او بهتر از دنیای از دست رفته

ای عنایت کند و عاقبت بخیر فرماید و به پاداش از دست دادن امیر المؤمنین بهترین پاداشی که مقرر کرده بر
خواهم به تو صبر عنایت کند و تسلیت شکیبایان از درود و رحمت و هدایت خویش عنایت کند، از خدا می

هائی که خداوند بتو ارزانی داش ته نیکو و خلفی بهتر عنایت کند در آینده دیگر ناراحتی در باره خود و نعمت
 )همان(« نبینی.

ی ک »فرمای د: تر اینکه امام خلافت هارون را به وی تبریک گفت ه و مینکته سنگین وَ أَس  أَلُ اللت هَ أَن  یهَنِّ
سَأَ فِ ی أَجَلِ هِ وَ أَ  هُ بِهِ وَ أَطَالَ بَقَاهُ وَ مَدت فِی عُمُرِهِ وَ أَن  تَعَ اللت مِنِینَ أَم  مُؤ  مَ اِ خِلَافَاَ أَمِیرِ ال  ع  اَکمَا بِ أَتَمِّ النِّ وَ  ن  یسَ وِّ

لِمِینَ عَا مُس  اد وَ ال  عَک وَ إِیانَا خَاصت کفَایاِ وَ أَن  یمَتِّ سَنِ ال  عُمُرِ وَ أَح  وَلِ ال  کرَامَاِ وَ أَط  ضَلِ ال  مِنِینَ أَف  مُ ؤ  مت اد بِ أَمِیرِ ال 
هُ بَقَاهُ وَ مَ  ک أَطَالَ اللت سِهِ وَ مِن  مَلِ فِیهِ لِنَف 

َ ضَلَ الْ  لُغَ بِهِ أَف  ی نَب  لِ ی وَ حَتت هُ بَقَاک أَحَ دٌ مِ ن  أَه  نَالَه لَم  یکن  أَطَالَ اللت
رِ عَلَیهَا دُعَاءد وَ  ج 

َ ظَاماد وَ بِهَا حَزَناد وَ لَک بِالْ  مَتِک کانَ أَشَدت لِمُصِیبَتِک إِع  تِک وَ حُر  مِک وَ خَاصت تِ ی قَو  مَاِ الت ع   بِالنِّ
مِنِینَ أَ  مُؤ  مِیرِ ال 

َ
هُ لِْ دَثَ اللت مَک رُوهِ فیه ا مِنِّ ی )هم ان، أَح  عِ ال  هُ بَقَاهُ دُعَاءد بِتَمَامِهَا وَ دوامها وَ بَقَائِهَا وَ دَف  طَالَ اللت

من د گ ردی و (؛ از خدا خواستارم خلافت امیر المؤمنین هارون را بر تو مبارک کن د و از وج ودش بهره135
و او را حفظ فرماید شما و مخصوصاد م ا و  عمرش را طولانی و از بهترین نعمت و کرامت بهرمندش گرداند

مند گرداند بطوری که به بهترین آرزوهای خود در مورد او و ش ما برس یم تمام مسلمانان را از وجودش بهره
کدام از بستگان من و خویشاوندان و نزدیکان و خانواده خدا طولانی کند زندگی او و دسترسی به او را. هیچ

مصیبت شما ناراحت نشده و بیشتر دعا برای اجر و پاداش ش ما و ادام ه نعم ت  شما بیشتر از من نسبت به
 «کند.فرمانروائی و طول عمر و بقای نعمت و رفع ناراحتی از امیر المؤمنین نمی

 توان از حدی  امام صادق علیه السلام نیز به دست آورد:جواز مدح خلفا در حال تقیه را می
اختیار ستمگران ق رار گرف ت ب ا ه ر ک س برخ ورد ک ردی و از او ای پسر نعمان، وقتی حکومت در »

ترسی به او تحیت بگو و سلام کن زیرا کسی که با دولت درآویزد باع  قتل خود ش ده و خویش تن را از می
لُکاِ با دست خود موجب هلاکت خویش نشوید.میان برده خداوند می ه  قُوا بِأَیدِیکم  إِلَی اَلتت « فرماید: وَ لَا تُل 

 (.309)حرانی، تحف العقول، 
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بیانگر این نکته است که برخ ورد هم راه ب ا تحی ت و « واستقبل من تتقیه»در این روایت مفهوم عبارت 
سلام با حکام ستمگر تنها در حال تقیه و باشرایط ترس از آسیب دشمن و به خطر افتادن تشیع جایز اس ت. 

 شود.برخوردی تجویز نمی ای وجود ندارد چنینلذا در جایی که شرایط تقیه
 

 تعارض با عقاید مسلم شیعه -4
یکی از مشهورترین احکام سیاسی شیعه حرمت پیروی از پادشاهان ظالم است. قرآن ک ریم گ رایش و 

( 113دان د. )ه ود: کند و آن را موجب استحقاق عذاب الهی میگردن نهادن به طااوت را صراحتاد نهی می
داند نه ی لام از پیروی از سلطان ظالمی که اطاعت خود را اطاعت خدا میهمچنین امیرالمؤمنین علیه الس

 کرده و فرمودند:
از سه کس بر دینتان به دور باشید، )نخست( کسی که قرآن خواند تا آن گاه که بهجت ی ب ر او دی دی، »

ترند؟ ک نزدیکاش و او را به نام شرک براند. گفتم ای امیر المؤمنین کدام یک به شرشمشیر کشد بر همسایه
فرمود آنکه دیگری را می راند. و )دوم( کسی که گفتار این و آن، او را به بازی گیرد، چن ان ک ه ه ر س خن و 
جریان گزافه را در پی گیرد و خود بیش از آن به درازا کشاندش. و )سوم( کسی که خداوند به او فرم انروایی 

است و سرپیچی از او، سرپیچی از خداست و او گ زاف دهد، آن گاه پندارد که فرمانبریش، فرمانبری از خد
ای هیچ فرمانبری در سرپیچی از آفریدگار نیست و سزاوار نیس ت ک ه آفری ده گفت چرا که برای هیچ آفریده

دلبستگیش به سرپیچی آفریدگار باشد. پس هیچ فرمانبری در معصیت او نیست و هیچ فرم انبری ب رای آن 
ر نیست. فرمانبری تنها از آن خدا و پیامبرش و والیان امر است. و خدای بلند که از خدا سرپیچی کند سزاوا

ده د. و دس تور ب ه مرتبه دستور به فرمانبری از پیامبر داد چون معصوم و پاکی است که به گناه دس تور نمی
کت اب  )هلال ی،« دهن دفرمانبری از اولی الامر داد چون معصومان و پاکانی هستند که به گناه دس تور نمی

 (.844/ 2سلیم بن قیس 
وجود در موارد تقیه اطاعت از سلطان واجب شمرده شده است چنانکه حضرت ام ام موس ی اما با این 

لولا أنی سمعت فی خبر عن جدی رسول الله أن طاعا السلطان للتقیا واجبا اذا ما »بن جعفر فرموده است: 
من در خب ری از ج دم رس ول خ دا نش نیده ب ودم ک ه  (؛ اگر77/ 1أجبت )ابن بابویه، عیون أخبار الرضا، 

 «کردم.اطاعت از سلطان از روی تقیه واجب است هرگز )فرمان سلطان را( اطاعت نمی
من خودم و ت و »نویسد: ای به امام کاظم علیه السلام میبه عنوان نمونه دیگر یحیی بن عبدالله در نامه 

ش خداوند است در مورد پیشینیان و آیندگان. به من اطلاع داد کنم بشرهیز از خدا که این سفاررا سفارش می
ک ردی ب ا اینک ه از کسی که سرباز راه دین و نشر احکام خداست که تو به م ن اظه ار علاق ه و محب ت می
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همکاری و کمک به من خودداری نمودی با تو مشورت شد در مورد قیام و دعوت کردن مردم را به بیعت ب ا 
د شایستگی دارد، از همکاری و راهنمائی خودداری کردی همان طوری که پدرت پیش کسی که از آل محمّ 

کردید که شایس ته آن نبودی د و پیوس ته آرزوی از این کرده بود، شما از همان قدیم الایام ادعای مقامی را می
و گم راه  کردید در این راه مردم را دستخوش هوای نفس خویش نم ودهخلافتی که خداوند به شما نداده می

 (.366/ 1)کلینی، « ترسانم از آنچه خداوند مردم را ترسانده است.کردید. من تو را می
ای از عل م ای نوشته و ضمن سفارش به تقوا و پرهیزکاری و دفاع از خود، گوش هامام در جواب او نامه 

را به اطاع ت از خلیف ه ف را  بی پایان خود را بر یحیی آشکار کرده و وی را از دنیا خواهی بر حذر داشته و او
کنم از مخالفت با خلیفه بترس و سعی ک ن فرم انبردار و مطی ع او اکنون به تو گوشزد می»خوانده و فرمود: 

باشی و برای خود از او امان بگیری قبل از اینکه به چنگال او اسیر شوی و گردنت ب ه دام بیافت د آن وق ت از 
وئی نخواهی یافت، مگر اینکه خداوند بر ت و ب ه فض ل و لط ف هر طرف که راه نفس کشیدن برای خود بج

خویش منت نهد و خلیفه بر تو رحم کند و امان دهد و بخشش نماید بواسطه حفظ احترام خویشاوندی که 
 )همان(« با پیغمبر داری. سلام بر پیروان حق.

فَرٍ وَقَعَ فِی یدَی هَ ارُونَ فَبَلَغَنِی أَنت کتَابَ مُ »راوی این ماجرا عبدالله ابراهیم جعفری گفت:  نِ جَع  وسَی ب 
فَرٍ وَ هُوَ بَرِی نِ جَع  ی عَلَی مُوسَی ب  مِلُونِّ اسُ یح  ا قَرَأَهُ قَالَ النت مَی بِهفَلَمت ا یر  (؛ ب ه م ن خب ر 168)هم ان، « ءٌ مِمت

جعف ر ب ه م ن افتد و او با مشاهده نامه گفت: مردم در م ورد موس ی ب ن رسید که نامه به دست هارون می
 «دارند. در حالی که او از این اتهامات پاک است.گویند و مرا بر ضد او وا میچیزهایی می

روشن است این روایات از باب تقیه صادر شده است و به همین جهت وقتی از امام درب اره اطاع ت و 
ایمان لمن لا تقیا له )هم ان التقیا دینی ودین ابائی ولا»فرمایند: کنند حضرت میاحترام به والیان سؤال می

 «(؛ تقیه دین من و پدران من است و کسی که تقیه ندارد دین ندارد.431/ 75
 

 روایاتی با عناوین خاص در مورد خلفا  -5
های روایات تقیه سیاسی عناوین خاصی است که ائمه در مورد بعضی اش خاص یکی دیگر از شاخصه

را « عب اس»کنن د وارد امام و یارانش وقتی از بنی عب اس ی اد میبرند. به عنوان نمونه در بعضی مبه کار می
دَ اس  مَهُ فِ ی دِی وَانِ وُل  دِ »کنند. بیان می« ولد سابع»وارونه کرده و با عبارت  هِ ع قَالَ: مَن  سَوت دِ اللت عَن  أَبِی عَب 

زِیراد )طوسی، تهذیب الْحک ا قِیامَاِ خِن  مَ ال  هُ یو  / 17؛ حرع املی، وس ائل الش یعا، 329/ 6م، سَابِعٍ حَشَرَهُ اللت
نوشته شود خدا اوا در روز قیامت به چه ره خ وک محش ور « فرزندان سابع»(؛ هرکس اسمش در دفتر 180

سابع مقلوب عباس و هو کنایا عنه و إنما کنی عن ه »گوید: گرداند. فیض کاشانی در توضیح این عبارت می
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( سابع مقلوب عباس است و به صورت کنایه بر اساس تقی ه 161/ 17للتقیا کما یقال رمع؛ )فیض کاشانی، 
 «شود.آورده شده است همانگونه که )به عمر( رمع گفته می

/ 98)مجلسی، بحارالانوار، « ولد سابع هو مقلوب عباس هکذا عبر تقیا»گوید: علامه مجلسی نیز می
154.) 

کنایا عن بنی العباس مقلوبا، اما للتقی ا، أو : »داندای میهمچنین کشی بنابر یک وجه این تعبیر را تقیه
(؛ بن ی 265/ 1للاستحقار، أو لان الکنایا أبلغ، و ربما یقال: ان عباس کان سابع أولاد عبد المطلب )کشی، 

سابع کنایه از بنی عباس است که بطور مقلوب آمده یا بخاطر تقیه یا تحقیر بنی عباس یا ب ه جه ت رس اتر 
 «ا گفته شده که عباس هفتمین فرزند از اولاد عبدالمطلب است.بسبودن کنایه و چه

اولی ای خ دا محم د رس ول خ دا »کن د: نمونه دیگر: ابو حمزه از امام باقر علیه السلام چنین نقل می 
)صلی الله علیه وآله وسلم( و علی و حسن و حسین و علی بن حسین علیه السلام هستند. سشس ای ن ام ر 

ه ا را بش ذیرد زندم جعفر و جعفر نشسته بود )حضرت فرم ود( ه ر ک س ولای ت اینرسد سشس فربه ما می
ولایت خدا را پذیرفته است و با راستگویان است همانگونه که خداوند امر فرمود. عرض کردم: خدا امرت ان 

عرض کردم: آنان چه کسانی « های چهارگانهبت»را اصلاح کند پس دشمنان شما چه کسانی هستند فرمود: 
ستند؟ فرمود: ابوالفصیل و رُمَع و نَعثَل و معاویه و هر کس دین خود را از آنان بگیرد. پ س آن ک ه آن ان را ه

 (.116/ 2)عیاشی، « دشمن بدارد، با دشمنان خدا دشمنی کرده است
 داند )همان(.آن را مقلوب از عمر می« رمع»عیاشی درتوضیح عبارت  

روشنی مش خص را در سهام به کاربرد به« عول»اولین کسی که این مسأله در پاسخ ابن عباس در مورد 
ای پسر عباس، پس نخستین کسی که عول را در سهام ارث به کاربست »شود زفر بن اوس بصری گفت: می

وقتی سهام پ یش او دره م ش د، و بعض ی از آن ب ا بع ض دیگ ر ت زاحم « رمع»که بود؟ ابن عباس گفت: 
 (.256/ 4ره الفقیه، )ابن بابویه، من لا یحض« داشت.

آم ده اس ت و ش یخ کلین ی تص ریح « عمربن خطاب»در نسخه کتاب کافی با عبارت « رمع»عبارت 
(. همچن ین 526/ 13را آورده اس ت. )کلین ی، « رم ع»کند که شیخ صدوق بجای عمربن خطاب لفظ می

ض عین ب دون اب ن فی الفقیه رم ع ب دل عم ر ف ی المو»نویسد: فیض کاشانی نیز درتوضیح این عبارت می
آمده « رمع»(؛ در نسخه فقیه در دو جا به جای عمر 709/ 25الخطاب و إنما قلبت للتقیا؛ )فیض کاشانی، 

 است بدون عبارت ابن الخطاب و عمربه خاطر تقیه مقلوب شده است.
 روایات مشتمل بر توریه -6
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ز آن معنای مطابق واقع اراده توریه در اصطلاح به کار بردن الفاظ دوپهلوست به شکلی که توریه کننده ا
(. توری ه 17/ 2کند اما قصد دارد که مخاطب از آن معنایی خلاف واق ع را بفهم د )انص اری، المکاس ب، 

آورد که شنونده، ظاهر گوید و به ظرافت، سخنی بر زبان میکند، امّا دروغ نیز نمیکننده حقیقت را بیان نمی
ای واقع گون هپندارد. این بهه حتی آن را هماهنگ و موافق با خود میبیند و گاآن را باعقیده خود مخالف نمی

توان د ب ا م راد ج دی و نهفت ه آن گیری هوشمندانه از این قابلیت زبان است که ظاهر ابتدایی ک لام میبهره
متفاوت باشد و به سخن دیگر گاه معنایی را از سخن منظور داریم که ظاهر نیست، امّا س خن و م تن ت اب 

یر به آن را دارد )همان(. معصومان گاه ناگزیر از همراهی ظ اهری ب ا پرسش گران متعصّ ب و اخ تلاف تفس
الس لام ب ه جستند. امام ص ادق علیهاند و از این رو برای کمتر به کار بردن تقیه، از توریه سود میافکن بوده

مال معنایی دارد و هر کدام را گویم که هفتاد احتهمانا من سخنی می»کاربرد این روش تصریح کرده است: 
در برخی روایات ممک ن ( به همین جهت 769/ 2)راوندی، الخرائج والجرائح، « .دارمخواستم منظور می

عنوان مث ال ام ام ص ادق علی ه است برخورد و سخن امام با حاکم مشتمل بر توریه و بیانگر تقیه باش د. ب ه
خبر دهید ب ه م ن »پرسد: که ضمن آن هشام از امام باقر میالسلام از احضار امام باقر توسط هشام خبرداد 

از شبی که در آن علی بن ابی طالب علیه السّلام کشته شدند و بفرمائید اائبی که در آن شهر نبوده و هنگ ام 
شهادت آن حضرت حضور نداشته به چه دلیلی بر قتل آن جن اب اس تدلال کن د و اص لاد ب رای م ردم چ ه 

گاه هستید و جواب میعلامتی دال بر شهاد دهید. در ض من ب ه م ن ت آن حضرت وجود داشته اگر از آن آ
)اب ن « خبر دهید آیا آن علامت برای شهادت و قتل ایر علی بن ابی طالب علیه السّ لام نی ز ب وده ی ا ن ه؟

 ( امام صادق علیه السلام فرمود:76قولویه، کامل الزیارات، 
در آن شبی که امیر مؤمنان علیه السّلام کشته شد هر سنگی را ک ه  پدرم به او فرمود: ای امیر المؤمنین»

کردند زیر آن خون تازه بود چنانچه در شبی که هارون برادر موسی علیه السّلام کشته ش د و از زمین بلند می
شبی که در آن یوشع بن نون مقتول واقع شد و شبی که در آن حضرت عیسی بن مریم به آسمان رفت و شبی 

آن شمعون بن حمون صفا به قتل رسید چنین بود و همچنین شبی که در آن حسین ب ن عل ی علیهم ا  که در
شد. سشس امام صادق فرمود: رن گ شد خون تازه دیده میالسّلام شهید گردید زیر هر سنگی که برداشته می

امیر الم ؤمنین ب ر  صورت هشام از اضب تغییر کرد و حمله کرد به پدرم که ایشان را بگیرد امام فرمود: ای
بندگان لازم است از امامشان اطاعت کرده و در مقام نصیحت و خیر خواهی او باشند و تنها چیزی که م ن 
را بر این داشت در خواست امیر را اجابت کرده و در اینجا حاضر شدم علم به این نکت ه اس ت ک ه ب ر م ن 

ؤمنین به من حسن ظن داشته باشد. هشام به ایش ان اطاعت امیر لازم است از این رو انتظار دارم که امیر الم
 )همان(« خواهی به نزد اهل خود برگرد...گفت: اگر می
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ی اامیرالمؤمنین الواج ب عل ی الن اس الطاع ا لإم امهم والص دق ل ه »روشن است دراینج ا عب ارت 
السلام است لیهمبیت عمعنای دو پهلویی دارد که قابل تطبیق بر حاکمان ااصب و ائمه اهل« باالنصیحا...

و از آنجا که اطاعت از حاکم ظالم مورد نهی است این روایت در مقام تقیه صادر شده است. لذا با این بیان 
 امام باقر خشم هشام فروکش کرد و امام را رها کرد.

 
 تخریب دوستان -7

د وج ه السلام مورد مذمت آن ان ق رار گیرن بیت علیهمهرگاه یکی از اصحاب خاص و ممدوح نزد اهل
شوند که وثاقت صحابی گیرد. این روایات در صورتی حمل بر تقیه میای قوت میسیاسی بودن روایت تقیه

مورد نظر با دلیل قطعی یا ظن معتبر ثابت شده باشد. به عنوان مثال زراره در کتب رج الی ب ا عن وان ام امی 
(، 136حیح المذهب )همان، (، ممدوح فی الروایا امامی ص154صحیح المذهب )کشی، رجال الکشی، 

( شناخته شده و از اصحاب اجماع 337؛ طوسی، رجال، 175ثقا جلیل امامی صحیح المذهب )نجاشی، 
( رویات زیادی در مدح وی وارد ش ده اس ت. بعن وان 218/ 7است. )رک: خویی، معجم رجال الحدی ، 

رحم ت کن د اگ ر او و امث ال او نبودن د خ دا زراره را »فرماید: السلام در حدیثی مینمونه امام صادق علیه
(؛ اما با این وجود عباراتی از امام صادق 136)کشی، اختیار معرفا الرجال، « رفت.احادی  پدرم از بین می

 ( 149؛ کشی، اختیار معرفا الرجال، 46/ 5در لعن او وجود دارد )مجلسی، بحارالانوار، 
ت وان احادی   عارض بودند با الب ه روای ات م دح میتوان گفت روایات مدح و ذم اگر متبنابراین می 

 مذمت را ناظر به شرایط تقیه سیاسی دانست.
 

 گیرینتیجه

یکی از راهکارهای اسلام برای حفظ دین سیاست تقیه که در برخی موارد با شرایط خ اص و در مواق ع 
ط اجرای تقیه در عمل شود. لذا شناخت موارد و شرایضروری بنا به حسب مورد تقیه واجب یا مستحب می

ای جز بررسی متون دین ی و ش ناخت به مبانی دین نقش اساسی دارد. برای شناخت موارد وجوب تقیه چاره
ای ای سیاسی پرداخت ه ش د. روای ات تقی هشرایط صدور تقیه نیست. در این پژوهش به بررسی روایات تقیه
اند. این روایات را از جهت م رتبط یان کردهسیاسی روایاتی است که اهلبیت در برخورد با خلفای ااصب ب

نامیم. ش ناخت ای ن روای ات ه م از جه ت ش ناخت س یره بودن با شأن حکومت روایات تقیه سیاسی می
ای اس ت. ب ا ش ناخت س یره اهلبیت و هم از جهت چگونگی برداشت از روایت نقش دارای اهمیت وی ژه

ای سیاسی بدس ت یی کلی برای شناخت روایات تقیههاتوان شاخصهبیت میتاریخی و شرایط سیاسی اهل 
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ها تمسک کرد. با بررسی این روایات بطور خاص ب ه آورد و در جهت الگوگیری از ائمه علیهم السلام به آن
ای ب ودن روای ت، اند از تصریح ب ه تقی های اشاره شده که عبارتهفت شاخصه برای تشخیص روایات تقیه

وایات مدح خلفا، مخالفت با عقاید مسلم شیعه، روایات مشتمل بر توری ه، شرایط زمانی صدور روایات، ر
 عنوان خاص در روایات و روایات تخریب اصحاب.

 
 منابع

، محمد ابوالفضل ابراهیم، قم، کتابخان ه عم ومی آی ت البلاغهشرح نهجابن أبی الحدید، عبد الحمید بن هبا الله، 
 .1377الله مرعشی نجفی، چاپ اول، 

یب الحدیث و الأثریر، مبارک بن محمد، ابن اث  تا.، مؤسسه مطبوعاتی اسماعیلیان، قم، چاپ اول، بیالنهایة فی غر
 1363/  1404، قم، جامعه مدرس ین، چ اپ دوم، تحف العقول عن آل الرسولابن شعبه حرانی، حسن بن علی، 

 ق.
 ق. 1369ایران، چاپ اول،  -لنشر، قم ، دار البیدار لمتشابه القرآن و مختلفهابن شهرآشوب، محمد بن علی، 

 ق. 1398، نجف، دارالمرتضویا، چاپ اول، کامل الزیاراتابن قولویه، جعفربن محمد، 
دار ص ادر، چ اپ  -لبنان، دار الفکر للطباعا و النشر و التوزیع  -، بیروت لسان العربابن منظور، محمد بن مکرم، 

 ق. 1414سوم، 
 ق. 1378، تهران، نشر جهان، چاپ اول، ن أخبار الرضا علیه السلامعیوبابویه، محمد بن علی، ابن

 ق. 1395، تهران، نشر اسلامیه، چاپ دوم، الدین و تمام النعمةکمال_______________، 
 ق. 1413، دفتر انتشارات وابسته به جامعه مدرسین قم، چاپ دوم، من لا یحضره الفقیه_______________، 
 تا.جا، موسسه قائم آل محمد، بی، بیالتقیةد امین، انصاری، مرتضی بن محم

 ق. 1415، قم، ایران، المؤتمر العالمی، المکاسب___________________، 
، قم، کنگره جه انی بزرگداش ت ش یخ اعظ م انص اری، چ اپ اول، رسائل الفقهیة___________________، 

 ق. 1414
 .1388ید، تهران، ، انتشارات مرواردانشنامه سیاسیآشوری، داریوش، 
 ق. 1419، قم، نشرالهادی، القواعد الفقهیةبجنوردی، حسن، 

 .1374، قم، مؤسسه بعثه، چاپ اول، البرهان فی تفسیر القرآنبحرانی، هاشم بن سلیمان، 
 .1386)للبروجردی(، تهران، انتشارات فرهنگ سبز، چاپ اول،  جامع أحادیث الشیعةبروجردی، حسین، 
 ق. 1410، قم، دارالکتاب الاسلامی، چاپ دوم، غرر الحکم و درر الکلمالواحد بن محمد، تمیمی آمدی، عبد 
 .1367، 29، شماره نور علم، «های بشریت )امام محمد باقر(اسوه»جعفریان، رسول، 
 تا.، قم، انصاریان، چاپ ششم، بیحیات فکری و سیاسی امامان شیعه علیهم السلام__________، 
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، سشاه پاسداران انقلاب اسلامی، نمایندگی ولی فقیه، ته ران، مرک ز تحقیق ات انی علم سیاستمبجمالی، حسین، 
 تا.اسلامی، بی

لبنان، دار العل م للملای ین، چ اپ  -، بیروت تاج اللغة و صحاح العربیة -الصحاح جوهری، اسماعیل بن حماد، 
 ق. 1410اول، 

یعةتفصیل وسائل الشیعة الی تححر عاملی، محمدبن حسن،  ، ق م، موسس ه آل البی ت عل یهم صیل مسائل الشر
 ق. 1409السلام، چاپ اول، 

، ترجم ه احم د آرام، ته ران، دفت ر نش ر فرهن گ الحیاا حکیمی، محمدرضا و حکیمی، محمد و حکیمی، عل ی، 
 .1380اسلامی، چاپ اول، 

 ق. 1411، قم، دار الذخائر، رجال العلامة الحلیحلی، حسن بن یوسف، 
 ق. 1413الحدیثا(، قم، مؤسسه آل البیت، چاپ اول،  -)ط  قرب الإسنادالله بن جعفر، حمیری، عبد 

 ق. 1418، قم، تحت اشراف آقای لطفی، چاپ اول، التنقیح فی شرح عرو  الوثقیخویی، ابوالقاسم، 
 ق. 1410، قم، مرکز نشر آثار شیعه، معجم رجال الحدیث __________،

 ق. 1422، لبنان، سوریه، دارالعلم، چاپ اول، فردات الفاظ قرآنماصفهانی، حسین بن محمد،  رااب
 تا.ایران، چاپ اول، بی -، قم سلسلة المسائل الفقهیةسبحانی تبریزی، جعفر، 

، ق م، پژوهش گاه عل وم و فرهن گ اس لامی، چ اپ اول، مباحث سیاسی بحارالانوارسلطان محمدی، ابوالفض ل، 
1390. 

 .1383، 58، شماره فرهنگ کوثر، «دق و مسأله تقیهامام صا»سلطانی رنانی، مهدی، 
، دفتر انتشارات اس لامی وابس ته ب ه مبانی الفقه الفعال فی القواعد الفقهیة الأساسیةسیفی مازندرانی، علی اکبر، 

 ق. 1425جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، قم، چاپ اول، 
 تا.فروشی مفید، چاپ اول، بی، قم، ایران، کتابالقواعد والفوائدشهید اول، محمد بن مکی، 

 .1417، قم، دفتر تبلیغات اسلامی، چاپ اول، اقتصادناصدر، محمدباقر، 
، مشهد، مؤسسه نشر دانشگاه مشهد، چ اپ اختیار معرفة الرجال معروف به رجال کشی طوسی، محمد بن حسن،

 ق. 1409اول، 
 ق. 1390ارالکتب الاسلامیا، چاپ اول، ، تهران، دالإستبصار فیما اختلف من الأخبار_______________، 
 ق. 1407)تحقیق خراسان(، تهران، دارالکتب الاسلامیا، چاپ چهارم،  تهذیب الأحکام_______________، 
 ق. 1390، قم، دارالکتب الاسلامیا، چاپ اول،تهذیب الاحکام_______________، 
 ق. 1381ه، ، نجف، انتشارات حیدریرجال الشیخ الطوسی _______________،

، ایران، ق م، دارالخی ام، طب الامام الرضا علیه السلام )الرسالة الذهبیة(علی بن موسی علیه السلام، امام هشتم، 
 ق. 1402چاپ اول، 
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 ق. 1380، تهران، چاپخانه علمیه، چاپ اول، کتاب التفسیرعیاشی، محمد بن مسعود، 
خانه امام امیرالمؤمنین علیه السلام، اصفهان، چ اپ اول، ، کتابالوافیفیض کاشانی، محمد محسن بن شاه مرتضی، 

 ق. 1406
 ق. 1409، قم، موسسه امام مهدی علیه السلام، الخرائج و الجرائحقطب راوندي، سعید بن هباالله، 

 .1348، انتشارات دانشگاه مشهد، رجال الکشی کشی، محمد بن عمر،
 ق. 1407لاسلامیا، چاپ چهارم، ، تهران، دارالکتب االکافیکلینی، محمد بن یعقوب، 

 .1376، قم، دارالحدی ، چاپ اول، عیون الحکم و المواعظلیثی واسطی، علی بن محمد، 
 ق. 1403، بیروت، لبنان، داراحیاء التراث العربی، بحار الانوارمجلسی، محمدباقر بن محمد تقی، 

ران، دارالکتب الاسلامیا، چاپ دوم، ، تهمرءا  العقول فی شرح اخبار آل الرسول____________________، 
 ق. 1401

لبنان، دار الفکر للطباعا و النش ر و  -، بیروت تاج العروس من جواهر القاموسمرتضي زبیدي، محمد بن محمد، 
 ق. 1414التوزیع، چاپ اول، 

 تا.، کتابخانه مدرسه فقاهت، بیتصحیح الاعتقاد الامامیهمفید، محمد بن محمد، 
 ق. 1417، قم، مرکز الغدیر للدراسات الاسلامیا، تشیع نشأته معالمهالموسوی، هاشم، 

 ق. 1407، قم، انتشارات جامعه مدرسین، رجال النجاشینجاشی، احمد بن علی، 
 ق. 1405، قم، الهادی، چاپ اول، کتاب سلیم بن قیس الهلالیهلالی، سلیم بن قیس، 
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 چکیده

 یههاتیدر موقع شهود،یخته مهشهنا گهریبهه شهخد د یاز شخص امیابزار انتقال پ نیتریعنوان اصلزبان که به
ارتبها   کیهبرخهوردار گهرددد در  یمنهداز ادب یاز حد مطلوب امیکار رود که آن پبه یاگونهبه دیمختلف با یارتباط
 یدر صهورت یاسهتفاده کنهدا امها سهخن و یانیهب میرمسهتقیغ ایهو  میمستق یاز راهبردها تواندیم رسانامیپ ،یگفتار
کهه  یثیدهندة ساختمان احهادمثابة شکلبهره برده باشدد زبان به میرمستقیاز راهبرد غ شتریمحور خواهد بود که بادب

دور از زنانهه و بهه یاست که واژگان، نحو کلام و لحن آن متناسب با فضها نیشده است، مستلزم ا تیدربارة زنان روا
قابل قبولي  میرمستقیغ یاز راهبردها ثیاحاد یامر آن است که در ساختمان زبان نیباشدد لازمة ا یزیگرادب رگونهه

اسهت کهه  یثیاحهاد یمحورادب زانیدنبال کشف مبه یلیتحل-یفیبر روش توص هیاستفاده شودد جُستار حاضر با تک
قهرار  یمورد بررس ثیاحاد نیا یهاگفتمان یتمام نظور،م نیهمشده استد به تیروا عهیدربارة زنان در کتب اربعة ش

شهده اسهت،  تیکه دربارة زنان در کتب اربعه روا یگفتمان 960نشان از آن دارد که از مجموع  پژوهش ندیگرفتد برآ
کهارکرد  زانیهم نی( استد ا%18) زانیم نیترنییدر پا می( و راهبرد مستق%82) زانیم نیدر بالاتر میرمستقیراهبرد غ

 استد برخوردار یمنداز ادب یمطلوب اریاز حد بس ثیاحاد نینشانگر آن است که ا
 دانیب یراهبردها ،یمحورادب ،یشناسزن، کتب اربعه، زبان: هاکلیدواژه

                                                 
 .19/12/1396: یینها بیتصو خی؛ تار09/10/1396وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
 نویسنده مسئول.  1
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Abstract 

Language, as the primary means of communication and conveying messages from 

one person to another, should be employed in diverse communication situations in a 

way that ensures compliance with a certain level of politeness. 

In verbal communications, the interlocutor can recruit either direct or indirect 

expressive strategies, but his speech is more likely to be considered polite if indirect 

strategies are adopted. Language, as the building block of the structure underlying 

hadiths concerning women, requires the selection of words, syntax, and tone that are 

proportionate to the feminine moods and bereft of any impoliteness.  

This calls for the adoption of acceptable indirect strategies in the linguistic structure 

of hadith. Using a descriptive-analytical method, the present paper seeks to explore 

the degree of politeness in traditions about women in the Four Books. For this 

purpose, all the discourses raised by these hadiths were examined. The results reveal 

that of 960 discourses dedicated to women in the Four Books, the indirect strategy 

has the highest (82%) and the direct strategy has the lowest (18%) frequency. This 

indicates compliance with the principle of politeness in these hadiths  

 

Keywords: Women, Book of Four, Linguistics, Politeness, Expressive Strategies 
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 قدمهم

خوبی رود تا بتوانهد ارتبها  فهرد را بها دیگهران بههکار میای بهگونهبه»مثابة یک کُنش اجتماعی زبان به
(د زبهان همهواره تحهت ته ایر اجتمهاع اسهت و بها fasold, 1990: 1« )توصیف کرده و به او هویت بخشد

شناسان، ت ایر جامعه و تحولات آن برخی از زبان»که های اجتماعی پیوندی ناگسستنی داردا تا جاییپدیده
گهاه طهرز توانهد تجلی(د زبهان میtrudgil, 2001: 26« )دانندرا بر زبان، بیشتر از ت ایر زبان بر جامعه می

هر نوع تغییر ساختِ ظاهری زبهان، نمهودی از تغییهر »برخوردها و رفتارهای مختلف اجتماعی باشدا زیرا 
مند در تمام (د پرواضح است که یک صورتِ زبانی ادب272پور، طفی)ل« باشدعقیده و رفتار اجتماعی می

محورِ زبان نیهز های ادبهای رفتاری وجود نداردا بلکه بنابر متغیرهای مختلف، صورتها و موقعیتبافت
د طرفین گفتگو )جنسیت، سن، قدرت و 1مندی زبان را سه عامل: کندد زبانشناسان متغیرهای ادبتغییر می
( 165د بافت گفتگو )لهویمهل، 3د موضوع گفتگو 2( 137اجتماعیِ گوینده و مخاطب( )حمراوي، جایگاه 

دانندد با ملاحظه به این سه عامل است که طرز بیان گوینده از راهبرد مستقیم به غیرمسهتقیم و بهالعک  می
 کنددتغییر می

 4م( وکولکها1987) 3ینسنم(، براون و لو1983) 2م(، لیچ1976) 1زبانشناسان بسیاری همچون سیرل
مندی گوینهده، نظراتهی ارا هه نمودنهدد های زبانی گفتگو و ارتبا  آن با میزان ادبم( دربارة ساخت1989)

هر اندازه بیشتر از بیهان غیرمسهتقیم اسهتفاده شهود، آن »نظر دارند که در یک گفتگو ها بر این اتفاقعمدة آن
هایِ بیان را به دو بخهش کلهی توان راهبردایة نظرات ایشان، می(د بر پ37)السامر، « مندتر استگفتگو ادب

رسان، یابد( و غیرمستقیم )خواستة پیامگیر انتقال میرسان، صریح و بدون ابهام به پیاممستقیم )خواستة پیام
ادامه به شود( تقسیم نمودد هر یک از این دو نوع راهبرد، اقسام متعددی دارد که در با ابهام و کنایه مطرح می

 ها اشاره خواهد شددآن
پوشهی در جامعهة انسهانی، در طهول عنوان نیمی از بشریت و عضوی غیرقابل چشماز دیگرسو، زن، به

نمایهد کهه زن در های گوناگونی قرار گرفته استد نگاهی گذرا به تاریخ چنهین میتاریخ در معرض ناداوری
نسانی او تحت سیطرة فرهنگ مردسالاری تضییع شهده بیشتر جوامع از نوعی محرومیت رنج برده و حقوق ا

گیرد ای مورد خطاب قرار میگونهاستد این در حالی است که در برخی از آاار گفتاری و یا نوشتاری، زن به
کار ای که دربارة زن بهچنین آااری، هر واژه و جملهگرددد در دار میکه حرمت و جایگاه اجتماعی او خدشه

                                                 
1  Searl 

2  Leech 

3 Brown & Levinson 

4  Kulka 
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تواند تاایری مستقیم در تعالی و یا رکهود جایگهاه وی در جامعهه داشهته باشهدد در تعهالیم میشود گرفته می
کید شده است که زنان به نسبت مردان، الگوهای گفتاری ملایم تهری را بهرای ارتبها  اسلامی به این نکته ت 

ار عهاطفی و احساسهی کنند بیشتر از واژگانی اسهتفاده کننهد کهه بهگیرند و تلاش میبرقرار کردن به کار می
هها را از برخوردههای کهه آنتر اسهتد ایهن روش ارتبها ، عهلاوه بهر اینبیشتری دارد و به دایرة ادب نزدیک

هها نیهز دوچنهدان کند، انتظاراتشان را نسبت بهه رفتهار مبدبانهة مخاطهب بها آنتهاجمی مخاطب حفظ می
 کنددمی

ها مسایل فقهی مرتبط با زن با صهراحت لهجهة ه در آنبرخی ناباوران با استناد به تعدادی از احادیثی ک
شود که با چنین ادبیاتی جایگهاه اجتمهاعی زن خاصی مطرح شده است و در برداشت اولیه چنین گمان می

هها معتقهد هسهتند کهه کننهدد آنمندی قلمداد میگردد، ند حدیث را خارج از دایرة ادبدچار تعرض می
پرده و غیرمبدبانهه طهرح گردیهده اسهتد در ا مسایل زنان مطرح شده بسیار بیبیشتر احادیثی که در ارتبا  ب

کنهد بسهیاری از مسهایلی کهه در بهاور عمهوم تهابو تلقهی پاسخ به این ادعا باید گفت که علم فقه اقتضا می
توجهه آن صورت شفاف مطرح گردد و قانون و قواعد فقهی آن بسط و شرح شهودد امها نکتهة قابلگردد بهمی

کار رفته است کهه ای بهگونهکار رفته در آن بهکه  ساختمان زبانی این احادیث، و واژگان و جملات به است
حفظ گردیهده  -از لحاظ زبانی–قبولی اعتبار اجتماعی زنمندی عدول نکردها بلکه تا حد قابلاز محور ادب

نی احادیثی را که دربارة زنان کند نظام زباتحلیلی تلاش می-استد پژوهش حاضر با تکیه بر روش توصیفی
ههای ایهن همین جههت تمهام گفتماندر کتب اربعة شیعه روایت شده است، مورد کنکهاش قهرار دههدد بهه

م( مهورد 1987گفتمان( استخراج گردید و بر اساس الگوی زبانشناسی بهراون و لوینسهون ) 960احادیث )
 تحلیل قرار گرفتد 

شهده از پیهامبر و ا مهه، شهناخت و های ادبی احادیث روایتارزش های ارزیابیجا که یکی از راهاز آن
های زبهانی تحلیل مختصات زبانی آن استا لذا جستار حاضر در تلاش است میزان ت ایرگهذاری سهاخت

 مند در احادیث مرتبط با زنان در کتب اربعة شیعه را مورد ارزیابی قرار دهددادب
 

 های پژوهشپرسش

 شود:های زیر پاسخ داده میشدر جستار حاضر به پرس
 مندیِ زبان منطبق است؟احادیث مرتبط با زنان در کتب اربعه تا چه اندازه با الگوهای ادب -
 پربسامدترین راهبرد بیان در این احادیث کدام است؟ -
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 های پژوهشفرضیه

 ها شکل گرفت که:پژوهش بر پایة این فرضیه
ل اجتماعی مختلفهی چهون جنسهیت و موقعیهت اجتمهاعی زن که در این احادیث، عوامعلت اینبه -

 محور استدها ادبشودا لذا ساختار زبانی آندرنظر گرفته می
 راهبرد غیرمستقیم بیشترین حضور را در میان راهبردهای بیان در این احادیث داردد -
 

 روش و چارچوب پژوهش

ر کتهب اربعهه روایهت شهده اسهت و در های احادیث مرتبط به زنان کهه ددر گام نخست، تمام گفتمان
گیرد، گردآوری شدد ایهن احادیهث شهامل احهادیثی های پژوهش قرار میراستای موضوع، اهداف و پرسش

م( از شیخ صدوق و تهذیب 1981م( از کلینی و من لایحضره الفقیه )1967های الکافی )است که در کتاب
م( از شیخ طوسی روایت شده استد بهرای 1977بار )م( و الاستبصار فیما اختُلف من الأخ1972الاحکام )

ههای ها و دستیابی به نتیجة مناسب از روش تحلیهل محتهوا اسهتفاده شهدا لهذا تمهامی گفتمانبررسی داده
بندی گردیهد تها های مخصوص دسهتهمندی در جدولاحادیث، تحلیل و بررسی شد و براساس نظریة ادب

ترشدن تحلیل و امکهان بررسهی ها فراهم شودد برای عینیای آنبستری مناسب برای بررسی موضوع و محتو
گیری شد و به کمک فنون آمار توصهیفی و اسهتنباطی، های برگرفته از احادیث، اندازهتر، بسامدِ دادهسنجیده

ای از احهادیثی کهه در الکهافی و مهن ملاحظههافزاییم تعداد قابلنتایجِ پژوهش تفسیر گردیدد در توضیح می
همین جههت بیشهتر ره الفقیه روایت شده بود در دو کتاب تهذیب و الاستبصار نیز تکرار شده بود، بهلایحض

کرد به دو کتهاب جایی که ضرورت اقتضا میبه سند موجود در الکافی و من لایحضره الفقیه بسنده شد و آن
بر اساس کدهایی است کهه دیگر نیز استناد شدد همچنین شیوة ارجاع به احادیث روایت شده از کتب اربعه 

 تعریف شده استد 1برای هر حدیث در سامانة اهل البیت
 

 پیشینة تحقیق

انهدا از مندیِ زبان مورد پژوهش قهرار دادهزبان، آاار متعددی را از منظر ادبتاکنون، پژوهشگران عرب
ختلهف های مضهمن بررسهی شهاخه« معجهم علهم اللغهة النظهري»م( در کتاب 1982الخولی )جمله: آن

منهد جههت ارا هة مفهاهیم مبدبانهه هایی ادبزبانشناسی کاربردی، در بخشی کوتاه، زبان را دارای سهاخت
بررسی کُنش گفتاری امر در افراد دوزبانة »م( در مقالة انگلیسی 1993دانستد کمال سریدهار و همکاران )

                                                 
1 http://ahlolbait.com/ 
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عربی، دریافتنهد کهه در ههر دو در پی مقایسة راهبردهای ادب در دو فرهنگ آمریکایی و « انگلیسی -عربی
شمار ترین عامل در فاصلة اجتماعی و ناکارآمدترین عامل در برانگیختن ادب بهفرهنگ، خطر تحمیل، مهم

بها بررسههی « صههور الأمهر فههي العربیهة بههین التنظیهر والاسههتعمال»م( در کتهاب 2005رودد أبوتههاکي )مهی
گهاه مخاطهب از ابزارههای تعهدیلی خاصهی بهرای ساختارهای امر در زبان عربی به این نتیجهه رسهید کهه 

هایی خاص، فشهار دهد، بلکه با تکنیککندا لذا محتوای اصلی دستور را تغییر نمیدستوردادن استفاده می
« أصول النظریة السیاقیة الحدیثة عند علماء العربیة»م( در مقالة 2008کندد صالح )آن را کمتر یا بیشتر می
بان و متغیرهای آن همچون موضوع سخن، طرفین سخن و شیوة بیان را مورد بررسهی نظریة بافتار موقعیتی ز

بها بررسهی آمهاری « المتلقي في الخطهاب القرآنهي»نامة دکترا با عنوان م( در پایان2010قرار دادد حکیمة )
ههای قهرآن، اعتبهار اجتمهاعیِ مندی در قرآن کریم چنین نتیجهه گرفهت کهه در تمهامی کارگفتنظریة ادب

ضهمن « التلطّهف فهي لغهة القهرآن»نامهة م( در پایان2011گیر حفظ شده استد العمّوش )رسان و پیامپیام
مندی بر آیاتی با محوریت تقوا، مرگ و ترس چنین نتیجه گرفت که در تمامی ایهن آیهات، اجرای نظریة ادب

م( در مقالهة 2012تد السامر )گیر )انسان( حاکم اسرسان )خداوند( به پیاممند از جانب پیامگفتمانی ادب
شناسی، بهه مندی کلام به جامعهضمن پیونددادن نظریة ادب« التهذیب الکلامي: دراسة اجتماعیة تداولیة»

ها را مورد بررسهی قهرار دادد الخطیهب مندی آنای پرداخت و میزان ادبتحلیل چند الگوی متداول محاوره
انسان را از منظهر  -انسان و انسان -دو نوع رابطة خدا« الکریم مراعاة الأدب في القرآن»م( در مقالة 2012)

نظریهة »م( در مقالهة 2015منهد دانسهتد حمهراوی )زبانی مورد بررسی قرار داد و هر دو نوعِ رابطهه را ادب
م( و بهراون و 1983م( و لهیچ )1973به ارا ة الگوههای مبدبانهة زبهان کهه لیکهاف )« الت دب في اللسانیات

 م( مطرح نمودند پرداخت و همة این الگوها را قابل انطباق بر تمام متون عربی دانستد1987لوینسن )
منهدی پرداختنهدا از زبان نیز بهه بررسهی متهون مختلهف از منظهر ادباز دیگرسو، پژوهشگران فارسی

بها « شناسهیبررسی زبان مبدبانه در فارسی کنونی از نظهر جامعه»ش( در مقالۀ 1362پور )جمله: لطفیآن
های های مبدبانة گفتار چنین نتیجهه گرفهت کهه ادب یکهی از سهازهبررسی هنجارهای مبدب بودن و قاعده

های بررسهی و تحلیهل گونهه»م( در مقالۀ 1998توانا ی کاربرد زبان در مراودات اجتماعی استد طالقانی )
رسی را منطبهق بها بافهت ساختارهای مختلف تعارف در زبان فا« مندیتعارف در زبان فارسی از منظر ادب

م( در 2002انهدد اکبهری )بیرونی زبان دانست و با بررسی آماری اابات کرد که بیشتر این ساختارها مبدبانه
هها را بهه با بررسی علل کاربرد زبان مبدبانه در فارسی، بیشتر آن« مندی در ساختار زبان فارسیادب»مقالۀ 

بهه بررسهی « ت ایر جنسیت بهر نحهوة بیهان تقاضها»ر مقالة ش( د1384مس لة فرهنگ ارتبا  دادد هدایت )
عنوان عامل اجتماعی، بر مستقیم یا غیرمستقیم بودن نحوة بیان تقاضای مهردان و زنهان شاخد جنسیت به
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علت رعایهت ادب اجتمهاعی، در ایهن نهوع رفتهار کلامهی، پرداخت و بهه ایهن نتیجهه رسهید کهه زنهان بهه
کهنش گفتهاری »ش( در مقالهة 1391کنندد مدرسی تهرانهی و تهاجعلی )می تر از مردان عملکارانهمحافظه

بهها مقایسههة نههوع راهبردهههای بیههان در گفتگوهههای « آموزانزبانان و فارسههیدرخواسههت: مقایسههة فارسههی
آموزان، چنین نتیجه گرفتند که رابطة معناداری بین میزان رسمیت و اهمیهت موضهوع زبانان و فارسیفارسی

زبانان، بههرعک  های فارسههیای در درخواسههتهای حاشههیهان اسههتفاده از تعههدیلدرخواسههت، و میههز
راهبردههای بیهان تقاضها: مقایسهۀ »ش( در مقالهة 1392آموزان، وجهود داردد غیاایهان و همکهاران )فارسی
ن زبانان، چنیآموزان و فارسیبا مقایسة راهبردهای تقاضا بین فارسی« زبانانآموزان خارجی با فارسیفارسی

نتیجه گرفتند که پربسامدترین راهبرد در میان هر دو گروه، راهبرد غیرمستقیمِ متعارف )پرسشهی( اسهت کهه 
باشدد عبهداللهی و همکهاران ها مینشانگر سطح بالای توانش کاربردشناختی بر نحوة بیان تقاضا توسط آن

بها بررسهی شهیوة گفتهار « یمنهدقرمزی و پسهرخاله از منظهر ادببررسی فیلم کلاه»ش( در مقالۀ 1393)
مندی قهرار قرمزی در حدی مطلوب از ادبهای این فیلم به این نتیجه رسیدند که شخصیت کلاهشخصیت

منهدی فروتهر کنندة کودک، از حد مطلوب ادبداد و بر خلاف آن، شیوة گفتار آقای مجری، در نقش تربیت
ورزی در برخهی ی زبان و سازوکارهای ادبکاربردشناس»ش( در مقالة 1393نیا و سلطانی )استد مقدسی
مند در گفتگوهای انسان با خدا، چنین نتیجه گرفتند که انسان در با بررسی ساختارهای ادب« از ادعیة شیعه

 کندداستفاده می داشتِ دیگریبزرگو  داشتِ خودکوچکهنگام طرح خواستة خود با خداوند، از سازوکار 
که تاکنون هیچ پژوهشی به بررسی راهبردهای بیهان در احادیهث وه بر اینعلاباتوجه به پیشینة یادشده، 

منهدی در احادیهث مهرتبط بها زنهان شیعه نپرداخته استا هیچ ااری نیز یافت نشد که به بررسی میزان ادب
درستی ادعا کرد که این نخستین ااری است که به تحلیل سهاختاری نظهام زبهانی توان بهبپردازدد بنابراین می

 پردازددحادیث مرتبط با زنان در کتب اربعة شیعه میا
 

 چارچوب نظری

سهازوکارهای »پهردازد، زبان که به بحث دربارة ت ایر بافت بر معنا می 1های کاربردشناسیِ یکی ازشاخه
پردازان ایهن شودد نظریهتعبیر می 2مندی( است که از آن به ادب ,1995Thomas :6« )رعایت ادب در زبان

ارتبها  دادن کهه درخواست، گلایه، انتقاد، تمجیهد و قهولهمچون  3های گفتاریعتقدند در تمامی کنشحوزه م

                                                 
1 pragmatics 

2 Politeness 

3 speech acts 
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 ,Spencer« )روابط اجتماعیِ ارتبا  نیز ملاحظهه شهود»آید باید گیر پدید میرسان و پیامکلامی میان پیام
 (د136 گیر تهدید نشود )حمراوي،رسان و پیامپیام 1( تا اعتبارِ اجتماعی1996 :1

ترین ای صورت پذیرفت کهه از برجسهتهراهکارهای ادب در گفتمان شفاهی و مکتوب، مطالعات گستردهدربارة 
م( از بهراون و لوینسهن 1987) 2«منهدی: برخهی از سهاختارهای فراگیهر کهاربرد زبهانادب»تهوان بهه کتهاب ها میآن
، 5و درجهة اجبهار 4، رابطهة قهدرت3فاصهلة اجتمهاعیعقیدة نویسندگان این کتاب، سه عاملِ م( اشاره کردد به1987)

گیر، از اهمیهت بهالایی برخهوردار اسهت رسان و پیهامکننده یا  تهدیدکنندة اعتبارِ اجتماعیِ پیامعنوان عوامل حفاظتبه
ان رسههر اندازه این سه عامل شدت یا ضعف داشته باشهد، نهوع بیهانِ پیام»ای که گونه(ا به64)القحطاني و الریاشی، 

رسان برای بیان درخواستی متناسب با بافهت کهلام، همین جهت است که پیامد به(137)حمراوي، « کندنیز تغییر می
 کندداز راهبرد مستقیم و یا غیرمستقیم استفاده می

آید، امهری اسهت مشهکل کهه نیهاز رشتة تحریر درمیافزاییم که نوع بیان در متونی که دربارة زنان بهدر توضیح می
مهارت کهافی داشهته باشهدد  7کاربردی -و اجتماعی 6زبانی-های کاربردیست خالق اار )ادیب( در خصوص جنبها

این مهارت هرچه بیشتر باشد و ادیب درک بالاتری از کاربرد صحیح زبانِ خاص زنان داشته باشد، کمتهر دچهار خطها 
 گیرددطب کمتر صورت میهای منفیِ کاربردشناختیِ زبان به مخاشود و در نتیجه، انتقالمی

همراه مصادیقی از احادیث مرتبط با زنهان در کتهب های بیان، بهطور مفصل به انواع راهبرددر ادامه، به
 مندی این احادیث را کشف نماییمدپردازیم تا با بررسی آماری، میزان ادباربعة شیعه می

 
 های بیان در احادیث دربارة زنانراهبرد

 8. راهبرد مستقیم1
ترین شهکل، ترین و مسهتقیمابهامترین، بیگوینده به واضح»ای از سخن است که راهبرد مستقیم، گونه
(د بنابر عقیدة بسیاری از زبانشناسان، Brown & Levinson, 1987: 69« )کندخواستۀ خود را مطرح می

دار شهدن اعتبهار ه خدشههرسهان بههای دوسهتانه کهاربرد و طهی آن پیاماین نوعِ بیان بیشتر در رابطهه»چون 

                                                 
1 Social prestige : ،ها در مقایسه باا یدادیگر باه  اار     ها و سازمانروهگاین اصطلاح به عنوان رتبه، پایگاه و موقعيت اجتماعی اشخاص

 .رودمی

2 Politeness: Some universals in language usage 

3  Social distance 

4  Social status 

5  Degree of imposition 

6  pragmalingustic 

7  sociopragmatic 

8  Direct strategy 
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 ,goatly, 1995: 268 & Grebe« )مندی دورتر اسهتگیر توجهی نداردا از وضعیت ادباجتماعی پیام
دلیل ا بهه«برسهاناین کتاب را به علی  زود باش»گوید: گیر میرسان به پیام(د مثلا زمانی که پیام2009 :4

رسان با دسهتور مسهتقیم، اعتبهار اجتمهاعی رسان استا پیامتر از پیامگیر، نازلکه جایگاه اجتماعی پیاماین
 اندازددخطر میگیر را بهپیام

 کُنش استدترتیب شامل امر مستقیم، پرسش مستقیم و گُفتبودن، بهبیانِ مستقیم، بنابر میزانِ آمرانه
 1* امر مستقیم

گیر ای بهه پیهامهیچ واسهطهان بیرسپیام»قدرتمندترین نوعِ بیانِ مستقیم در امر مستقیم است که در آن 
(د ایهن نهوعِ بیهان کهه در آن،  & 1993Atawneh, Sridhar :280« )کنهدفرمان انجام کاری را صادر می

دههد نسهبت بهه رسان از نظر اجتماعی از مرتبة بالای قدرتمندی برخوردار اسهت و بهه خهود اجهازه میپیام
دآفرین در قبهال وجههۀ مسهتقل مخاطهب محسهوب عنوان کهنش تهدیهبهه»تر دستور دههد، اشخاص پا ین

(د بسامد استفاده از امر مسهتقیم در احادیهث زنانهه در کتهب 221: 1393نیا و سلطانی، )مقدسی« شودمی
 :2بار استد به چند نمونه مثال دقت کنید78اربعه 
 

 ارجاع مندیادب گیرپیام رسانپیام نمونه مثال
: کد 5الکافي، ج √ (-راوی) اقر)+(امام ب بالبَلهاءِ من النساءِ  كعلی

42199 
ي اصحاب  عن طریق رسول الله تَنَحَّ

 پیامبر)+(
: کد 2الکافي، ج × (-زن متکبر )

35257 
 إن أفطرَ )الرجلُ( علی حلال  

 کفّارة واحدةفعلیه 
امام 

 رضا)+(
من لایحضره  √ (-فرد عادی)

: کد 3الفقیه، ج
55833 

تهذیب الاحکام،  √ (-فرد عادی) فقیه)+( لَیْكَ اَلْحَدّ ولَا بُدَّ مِنْ أَنْ یُقَامَ عَ 
: کد 8ج

68279 

                                                 
1  Mood drivable 

( جایگاه پایين اوسات، همنناين مسااوی ) (    -ها، علامت مثبت )+( نشانة جایگاه اجتماعی بالایِ طرف گفتگو و منفی )در تمامی جدول 2
مناد باودن  ن   ( نشاانگر ادب √مندی هر گفتار و تأیياد ) ( نشانة عدم ادب×بودن جایگاه اجتماعی طرفين گفتگوست. ضربدر )گویای یدسان

 است. 
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ههایی توان دریافت که گفتمانها در هر حدیث، میهای بالا و جملات قبل و بعد از آنبا دقت در مثال
 -معصهومین-رسهان، شخصهیتی مثبهت (، بدان جهت است کهه پیام√مند قرار دارند )که در وضعیت ادب

چنهین کهه ایندلیل اینگیر ارا هه نمایهدد بههدارد پیامی اخلاقی را در قالب امر و نهی بهه پیهاماست که قصد 
( √مندی )شود و صرفاً جنبة تربیتی دارد، در وضعیت مطلوبی از ادبهایی از موضع قدرت صادر نمیپیام

دههد کهه )راوی( دسهتور می گیررسان )امهام بهاقر( بهه پیهامعنوان مثال در گفتمان نخست، پیامقرار داردد به
دهد که منظور از بلهاء رسان همچنین در ادامة حدیث توضیح میهمسری با صفت بلهاء انتخاب کندد پیام

کهه بهه صهلاح و منفعهت دلیل این(د این شهیوة دسهتور بهه122/ 4نشین عفیف است )مصطفوی، زنان پرده
رسان )اصحاب پیامبر( فته شودد در گفتمان دوم، پیاممند درنظر گرتواند گفتمانی غیرادبگیر است، نمیپیام

گم »گیر )زن سیاه متکبری که بر سر راه پیامبر سرگین ریخته بود( از امر مستقیم برای مخاطب قرار دادن پیام
شود کهه ای از دایرة ادب خارج است که در ادامة حدیث روایت میاندازهکندد این سخن بهاستفاده می« شو

های متکبر )آن زن( را به حال دهد که انسانها دستور میاین برخورد اصحاب ناراحت شده و به آنپیامبر از 
هها از امهر های احادیث مربو  به زنهان کهه در آن(د در دیگر گفتمان733/ 3خودشان واگذارند )اردکانی، 

هها در دایهرة تفهاق آنمستقیم استفاده شده است، تقریبا همچنین حالتی برقرار است و اکثریهت قریهب بهه ا
 گیرددمندی کلام قرار میادب

کار رفتهه در راهبرد بیهانِ بهه 960بار( در مقابل 78در یک بررسی کلی، بسامد استفاده از امر مستقیم )
مندی کل احادیهث داردد ایهن ( نشان از ادب%8احادیث، گویای آن است که این میزان کارکرد امر مستقیم )

ازحهدِ مخاطهب باعهث امهر و نههي بیش»کهه است که واضع حدیث، بها درک این شیوة کارکرد بدان جهت
نمایهدا (ا حدالامکان از امر و نهی مسهتقیم پرهیهز می58)نریمانی، « شودگیري لجاجت در وی ميشکل

« کنهدور ميروي در سهرزنش )امهر و نههی(، آتهش لجبهازي را شهعلهزیاده»چراکه در روایات آمده است: 
 (د231/ 74)المجلسی، 

 1* پرسش مستقیم
گیر از کندد در این نوعِ بیان که پیامپرسش مستقیم بالاترین حد آمرانگی را بعد از امر مستقیم تداعی می

ترین فاصله کم»گیر است، از پیام« خیر»یا « بله»نگرد و منتظر پاسخِ مستقیمِ رسان میموضع قدرت به پیام
(د بنهابراین ایهن نهوعِ بیهان، از 135)عبهداللهی و همکهاران، « ودشهمیان درخواست و اجابت آن ایجهاد می

گفتمهان یافهت شهد کهه در آن از  48مندی دور استد با بررسی احادیث زنانة کتهب اربعهه، وضعیت ادب

                                                 
1  inquiries 
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( در مقابل انواع راهبردههای %5پرسش مستقیم استفاده شده استد این کارکرد بسیار اندک پرسش مستقیم )
 های احادیث داردد به چند نمونه مثال دقت کنید:مندی گفتمانادبغیرمستقیم نشان از 

 ارجاع مندیادب گیرپیام رسانپیام نمونه مثال 
بٌ؟أَمْ  بِکْرٌ أَنْتِ أَ  : 1الکافی، ج √ (-کنیز) امام باقر)+( اَیِّ

 33988کد 
مُ ذَلِكَ عَلَیْهِ أَ  یُحَرِّ

 اِمْرَأَتَه؟
من لایحضره  × (امام جعفر)+ (-عبدالله بن سنان)

: 3الفقیه، ج
 55957کد 

حَدُّ  أَ یَجِبُ عَلَیْهِ 
انِي؟  اَلزَّ

تهذیب  × امام صادق)+( (-صحابه)
: 7الأحکام، ج

 67561کد 
گیر برخوردار اسهتا امها چهون از رسان از جایگاه اجتماعی بالاتری )+( نسبت به پیامدر مثال اول پیام

گیردد در مثال دوم و سهوم بهه مندی قرار میوی در دایرة ادب نگرد، سخنموضع قدرت به طرح پرسش نمی
گیر برخهوردار اسهت، طبیعتها بایهد ( نسبت به پیام-تری )رسان که از جایگاه اجتماعی پایینکه پیامدلیل آن

همین جهت هر دو گیر باشدا اما نوعِ بیان برخلاف این کارکرد است و بهمنتظر دستور و پرسش از طرف پیام
هها از های احادیهث مربهو  بهه زنهان کهه در آنگرددد در دیگر گفتمانمندی خارج میمان از دایرة ادبگفت

های ای کهه غالبها پرسهشگونههپرسش مستقیم استفاده شده است، وضعیت نیز به همهین شهکل اسهتا به
های از گفتمان %5بنابراین گرددد گیر ارسال می( از پیام-تر )رسانی با جایگاه اجتماعی پایینمستقیم از پیام

 مندی قرار داردداین احادیث خارج از دایرة ادب
 1کُنش* گُفت

صِهرف »گویهدا لهذا رسان از موضع  قدرت سهخن میای از سخن است که در آن پیامکُنش گونهگُفت
(د 135: نقل از: عبداللهی و همکارانا  به283)واردوف، « شودگفتار به معنی عمل به آن گفته محسوب می

« در زمهان حهال و بهه صهیغۀ اول شهخد مفهرد بیهان مهی شهود»به دیگر سخن، در این نوعِ بیان که غالباً 
(Austin, 1962: 15همزمان با این ،)شود تحقق عمل نیز قطعی خواههد بهودد لازم بهه که سخن گفته می

گیری بها جایگهاه اجتمهاعی پهایین رسانی با جایگاه اجتماعی بالا به پیامکنش از پیامذکر است که اگر گُفت
 مند استد عک  این قضیه نیز دال بر غیرمبدبانه بودن آن پیام دارددارسال شود، آن سخن ادب

                                                 
1  performative 
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ای که دال بر قول دادن، معهذرت خواسهتن، نامیهدن، شهر  های گفتاریاز نظر براون و لوینسن، کُنش
پذیرفتن و امتنهاع کهردن باشهد، در زمهرة  بستن، قسم خوردن، موافقت کردن، هشداردادن، پافشاری کردن،

 گیرددها قرار میکُنشگفت
در مجموع احادیثی که دربارة زنان در کتب اربعة شیعه روایت شهده اسهت، بهه جههت وجهود فاصهلة 

 های زیر بنگرید: کنش استفاده شده استد به مثالگیر، از گُفتها با پیامرساناجتماعی میان برخی از پیام
 ارجاع مندیادب گیرپیام رسانپیام لنمونه مثا

نْبَ إِنْ شِئْتَ  من لایحضره  √ (-فرد عادی) راوی)+( أَلْزَمْتَ نَفْسَكَ اَلذَّ
: کد 3الفقیه، ج

56358 
أَحَلَّ لَهُ قُبْلَةً مِنْهَا لَمْ یَحِلَّ وَ لَوْ 

 لَهُ مَا سِوَی ذَلِكَ 
صاحب  امام جعفر)+(

 (-کنیز)
من لایحضره  √

: کد 3جالفقیه، 
56078 

ي  إِنِّ کْرَهُ وَ
َ
جُلِ أَنْ یَمُوتَ  لَأ لِلرَّ

ةٌ مِنْ خِلَالِ   وَقَدْ بَقِیَتْ عَلَیْهِ خَلَّ
هِ ص  لَمْ یَْ تِهَا رَسُولِ اَللَّ

من لایحضره  √ (-فرد عادی) امام جعفر)+(
: کد 3الفقیه، ج

56104 
رسهان از کنش استفاده شده است، پیامز گفتها اهایی که در آنهای بالا و دیگر گفتمانبا دقت در مثال

کنهد کهه ای ایجاب میگیر برخوردار است و وجود چنین فاصلهجایگاه اجتماعی بالاتری )+( نسبت به پیام
کنش بهره بگیردد در مجموع احادیث مربو  بهه زنهان، از ایهن راهبهردِ رسان برای ارسال پیام از گفتگاه پیام

گفتمهان دایهر در احادیهث، میهزان چشهمگیری  960است که این میزان در مقابل  بار  استفاده شده48بیان 
رسان در موضع قدرت قهرار دارد آیدد این میزان کارکرد هرچند گویای این است که پیام( به حساب نمی5%)

ی دلیل کهارکرد انهدک، بها معیارههاگیر برخهوردار اسهتا امها بههنف  بالاتری نسبت به پیهامو از اعتماد به
 مندیِ زبان در تناقض نیستدادب

 1. راهبرد غیرمستقیم2
منظهور »رسهان کند که پیامگیر، ایجاب میرسان و پیامدر راهبرد غیرمستقیم، فاصلة اجتماعی میان پیام

طور (د در مکالمات روزانهه از ایهن نهوع بیهان بهه180)کادة، « طور غیرمستقیم بیان کندخود را با ابهام و به
شهود کهه تقاضهاها از شهکل استفاده می شودا چراکه فاصهلة اجتمهاعی میهان افهراد، سهبب می ایگسترده

                                                 
1  Indirect strategy 
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انجامهد تر شهدن سهخن میبودن به ساختاری غیرمستقیم تغییر یابدد ایهن تغییهر راهبهرد، بهه مبدبانههآمرانه
(matsuura, 1998: 35 د) 

کنهدا لهذا پیهامش تهدیهدی ار نمیاش احساس اجبهنگام طرح خواستهرسان بهپیام»در این شیوة بیان 
(د بیهان غیرمسهتقیم بهه دو بخهش کلهی 367)الشههري، « گیر نخواههد داشهتبرای اعتبار اجتمهاعیِ پیهام

 گرددددرخواست و اشاره تقسیم می
 1* درخواست

رسان خواسهتة خهود را در قالهب های بیان است، پیامترین راهبرددر شیوة درخواست که یکی از مبدبانه
و اسهتفهام  8، تهدیهد7، پرسش غیرمسهتقیم6، امر غیرمستقیم5، بیان آرزو4، تعجب3، کسب اطلاع2دپیشنها

ههای راهبهرد درخواسهت کندد در احادیث مربو  به زنان در کتب اربعه از انهواع کارکردمطرح می 9انکاری
 شود:ها اشاره میاستفاده شده استد در زیر به برخی از آن

 ارجاع مندیادب گیرامپی رسانپیام نمونه مثال
نَا  جُ اَلْمَرْأَةُ اَلْمُسْتَعْلِنَةُ بِالزِّ لَا تُتَزَوَّ

 )امر غیرمستقیم(
من لایحضره  √ (-راوی) امام جعفر)+(

: کد 3الفقیه، ج
55918 

سَاءِ فِیمَا لَا  تَجُوزُ شَهَادَةُ اَلنِّ
ظَرَ إِلَیْه )امر  جَالُ اَلنَّ یَسْتَطِیعُ اَلرِّ

 غیرمستقیم(

: 3الاستبصار، ج √ (-راوی) ام موسی)+(ام
 74571کد 

لَاةِ عَلَیْهَا؟ )کسب مَنْ  أَحَقُّ بِالصَّ
 اطلاع(

امام  (-راوی)
 جعفر)+(

: 1الاستبصار، ج √
 78895کد 

؟ )کسب كَ هذه الوَصیفَةُ معَ  مَا
 اطلاع(

امام  (-فرد عادی )
 موسی)+(

: کد 1الکافي، ج √
33997 

                                                 
1  Query 

2  On record 

3  Negative Question 

4  surprise 

5  desire 

6  Indirect order 

7  Indirect question 

8  Treat 

9  Negative question 
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یُنزِل  لَیَ  علیها غُسلٌ وإن لَم
 )پیشنهاد(

من لایحضره  √ (-راوی ) امام جعفر )+(
: کد 1الفقیه، ج

49800 
اِ حَةِ إِذَا قَالَتْ  لَا بَْ سَ بِکَسْبِ اَلنَّ

 صِدْقاً )پیشنهاد(
من لایحضره  √ (-راوی) امام علی)+(

: کد 1الفقیه، ج
50166 

لَیَْ  لَهُ )للرجلِ( عَلَی عِیَالِهِ أَمْرٌ وَ 
فَقَةَ لَا نَهْيٌ إِ   ذَا لَمْ یُجْرِ عَلَیْهِمُ اَلنَّ

 )توبیخ(

: 1الکافي، جلد √ (-راوی ) امام جعفر )+(
 33767کد 

ی  داً مِنَ  تُبْعِدِینَ أَنَّ اَلْفَوَاطِمِ؟  مُحَمَّ
 )تعجب(

: 1الکافي، جلد √ (-عا شه) امام جعفر )+(
 33483کد 

ن برداشت شهد کهه بسهامد اسهتفاده از شهیوة های احادیث مربو  به زنان چنیبا بررسی آماری گفتمان
(، پیشهنهاد 138(، کسهب اطهلاع )186ترتیب شهامل: امهر غیرمسهتقیم )بار است کهه بهه534درخواست 

 باشدد( می6( و بیان آرزو )6(،  تعجب )18(، تهدید )78(، توبیخ )102)
بها درک درسهت نسهبت بهه رسان باید گفت که پیام 1(%35در رابطه با بالاترین بسامد )امر غیرمستقیم 

گیرد که کار میشرایط و موقعیت ارسال پیامی که حاوی نکات تربیتی و عقیدتی است، تمام تلاش خود را به
گیر را نسهبت بهه گیر منتقل نماید، تا با این کار پیهاممس لة فقهی و تربیتی را با کمترین میزان آمرانگی به پیام

در ارتبا  با دومین شیوة پربسهامد درخواسهت )کسهب اطهلاع  شنیدن ادامة حدیث جذب نمایدد همچنین
گیر، رسان بر ایهن مسه له واقهف اسهت کهه بهه هنگهام دریافهت پیهام توسهط پیهام( باید گفت که پیام26%

رسهان بها  فهراهم گهرددد پیامشود که صرفا برای کسب اطلاع مطهرح میهایی در ذهن وی ایجاد میپرسش
رساندد سومین شهیوة پربسهامدِ درخواسهت، او را در جهت کسب اطلاع یاری میگیر، کردن زمینه برای پیام

گیر صهورت ضهمنی بهه پیهامرسهان به( بیهانگر آن اسهت کهه پیام%19پیشنهاد است که این میزان کهارکرد )
ای همچون پیشهنهاد دادن وجهود دارد و بهتهر های مبدبانهجای امر و پرسش مستقیم، شیوهفهماند که بهمی

کید فراوانی بر رعایت ادب پیاماست  گیر در گفتار خود از این شیوه استفاده کندد همین ب  که در روایات ت 
عَلَهیْکُمْ بِهالَادَبِ، »جمله این سخن حضرت علی )ع( که فرمودنهد: و پرهیز از دستوردادن شده استد از آن

                                                 
هاای  منادی اناواک  شانش   گفتمان مربوط به احادیث است، تا با این  اار ميانان ادب   960شود در مقابل این بخش ارائه می  مارهایی  ه در 1

صاور   های راهبرد غيرمستقيم، بههای گفتاری در برابر مجموک گفتماندرخواست مشخص گردد. همننين  مار  ار رد هر یک از این  شنش
  ید.ها میداده جدولی مجنا در قسمت تحليل  ماری
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/ 20)ابهن ابهي الحدیهد، « مْ، وَاِنْ اَعْوَزَتْکُمُ الْمَعیشَةُ عِشْتُمْ بِهاَدَبِکُمفَاِنْ کُنْتُمْ مُلوکا بَرَزْتُمْ وَاِنْ کُنْتُمْ وَسَطا فُقْتُ 
( است که این %1( و بیان آرزو )%1( و تعجب )%3(ا اما کمترین بسامدِ درخواست، مربو  به تهدید)304

نوعی باعهث یزی که بههای تهدیدآمرسان، با آگاهی کامل از پیاممیزان کارکردِ زبانی نشان از آن دارد که پیام
ههر که  بها نظهری بهه »های اسلامی آمده است: نمایدا چراکه در آموزهگردد پرهیز میگیر میرنجش پیام

(د دربهارة 127بابویهه، جهامع الأخبهار، )ابن« مبمنی نظر کند تا او را بترساند خداوند او را خواههد ترسهاند
اختار احادیث مربهو  بهه زنهان و طهرح مسهایل فقههی کارکرد اندک تعجب و بیان آرزو نیز باید گفت که س

ها کمترین حضهور آمیز و آرزومندانه نداردا لذا این کُنشهای تعجبها، ارتبا  چندانی با کُنشمرتبط به آن
 های درخواست به خود اختصاص داده استدرا در میان دیگر کُنش

 1* اشاره
دلیل رسهان بههشهود کهه در آن پیامای از سخن اطلاق میترین راهبرد بیان، به گونهعنوان مبدباشاره به

دسهت خواههد بهبدون اشارة مستقیم به آنچه می»گیر دارد، مقصودش را فاصلة اجتماعی مطلوبی که با پیام
ایهن توانهایی را دارد کهه مقصهود »محض دریافهت پیهام، گیر بهه(د پیهام27)هدایت، « کندآورد، مطرح می

دار نخواههد (ا لذا اعتبارِ اجتماعی وی خدشهEconomidou, 2002: 21« )رک نمایدرسان را از آن دپیام
گوید، درخواسهت کنهد و از چه عملًا میبیش از آن»دهد که رسان میشدد راهبرد اشاره این امکان را به پیام

(د در احادیث 136)عبداللهی و همکاران، « مند شودمندی بهرهمنظور ایجاد فاصله و در نتیجه ادبایجاز به
گفتمان احادیث  960بار استفاده شده است که این میزان کارکرد در مقابل  252مرتبط به زنان از این راهبرد 

 شود:ها دلالت داردد اکنون به مصادیقی از احادیث اشاره میمند بودن ساختار گفتمان(، بر ادب26%)
 

 ارجاع مندیادب گیرپیام رسانپیام نمونه مثال
طَلَاقَ إِلاَّ عَلَی طُهْر  مِنْ غَیْرِ  لاَ 

 جِمَاع  
: کد 1الکافي، ج √ (-راوی) امام جعفر)+(

33626 
لَیَْ  اَلْقُبْلَةُ عَلَی اَلْفَمِ إِلاَّ 
غِیرِ  وْجَةِ أَوِ اَلْوَلَدِ اَلصَّ  لِلزَّ

: کد 2الکافي، ج √ (-راوی) امام جعفر)+(
34817 

ةً بِمَا مَنْ بَهَتَ مُبْمِناً أَوْ مُبْمِنَ 
هُ فِي طِینَةِ خَبَال   لَیَْ  فِیهِ بَعَثَهُ اَللَّ

ا قَالَ  ی یَخْرُجَ مِمَّ  حَتَّ

: کد 2الکافي، ج √ (-راوی) امام باقر)+(
35455 

                                                 
1  Hint 
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کنش( که از بیان مستقیم )امر مستقیم، پرسش مسهتقیم و گفهتجای اینرسان بههای بالا، پیامدر مثال
رسهان عنوان مثال، پیامدهدد بهگیر انتقال میساختار، درخواست خود را به پیام تریناستفاده کند با محترمانه

گیر گیر دستور مستقیم دهد که در غیر حالت پاکی زن، اجهازة طهلاق نهدارد و یها پیهامکه به پیامجای اینبه
بهه شهخد بها ایمهان  گیراجازه ندارد بر گونة افراد دیگر بوسه بزند و یا این که دستور مستقیم بدهد که پیهام

کند و دقیقا همان مفاهیمی را که قصد انتقهال آن را وار برای انتقال پیام استفاده میبهتان نزند، از زبانی اشاره
کیهد اسهتد از کندد این نوعِ سخندارد با ساختاری مبدبانه مطرح می گفتن از منظهر اسهلام بسهیار مهورد ت 

ه با ادب باشدا چراکه خداوند یکی از ملزومات دعهوت موسهی دیدگاه قرآن، گفتاری باارزش است که همرا
دهد که بها ( و در جایی دیگر به پیامبر )ص( دستور می44)ع( و هارون را گفتاری نیکو خوانده است )طه: 

(د پیامبر خدا )ص( نیز در پاسخ شخصی که از بهترین اعمال 83مردم با زبانی خوش، سخن بگوید )بقره: 
(د همچنین در جایی دیگر دربارة بهترین صدقه 312/ 71)المجلسی، « نیکو سخن گفتن»پرسید، فرمودند: 

(د بها ایهن توضهیحات 1/ 12بابویهه، الأمهالي، )ابن« هیچ انفاقی بهتر از نیکوسخن گفتن نیست»فرمودند: 
بخهش  کههدلیل اینتوان دریافت که احادیثی که دربارة زنان در کتب اربعة شیعه روایت شهده اسهت، بههمی

مندی روایت ای گفتمان است، تا حد قابل قبولی بر اساس معیارهای ادباعظمی از آن بر پایة ساختار اشاره
 شده استد

 
 هاتحلیل آماری داده

های بیان در احادیث مربو  به زنان در کتهب اربعهه دهندة فراوانی و درصد راهبردهای زیر نشانجدول
 است:

 های بیان در احادیث مربو  به زناندفراوانی و درصد راهبر -1جدول
 جمع کل راهبرد غیرمستقیم راهبرد مستقیم 

 960 786 174 فراوانی
 %100 %82 %18 درصد

 فراوانی و درصد راهبرد مستقیم در احادیث مربو  به زنان -2جدول 
 جمع کل کُنشگُفت پرسش مستقیم امر مستقیم 

 174 48 48 78 فراوانی
 %100 %27 %27 %46 درصد
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 فراوانی و درصد راهبرد غیرمستقیم در احادیث مربو  به زنان -3جدول 
 

 اشاره
 درخواست

جمع 
 کل

امر 
 غیرمستقیم

کسب 
 اطلاع

پرسش  آرزو تعجب تهدید توبیخ پیشنهاد
 غیرمستقیم

 786 0 6 6 18 78 102 138 186 252 فراوانی
 %100 %0 %1 %1 %3 %10 %13 %17 %23 %32 درصد
دهد که بیشترین بسامد راهبرد بیان در احادیث مرتبط بها زنهان در کتهب ها نشان میسة این جدولمقای

( است که این میزان کارکرد، نشانگر آن است که این احادیث %82اربعة شیعه مربو  به راهبرد غیرمستقیم )
رسان )واضع حهدیث( از مجا که پیاذکر است آنمندی برخوردار استد لازم بهاز حد بسیار مطلوبی از ادب

رسهان شود کهه پیامکند، این ساختار اغلب جهت طرح مس لة مهم فقهی مطرح میبیان مستقیم استفاده می
ناگزیر از امر یا پرسش مستقیم است تا موضع خود را نسبت به عرضة آن حکم اعلام کرده باشدد از دیگرسو 

( %13و پیشهنهاد ) (%17(، کسب اطهلاع )%23ستقیم )(، امر غیرم%32ملاحظة راهبرد اشاره )کارکرد قابل
کند که همگام با برانگیختن حه  ای استفاده میرسان از ساختارهای زبانیبیانگر این موضوع است که پیام

های زبانی )اشاره و پیشهنهاد( را نیهز بهه وی ترین فرمکنجکاوی در مخاطب )راهبرد کسب اطلاع(، مبدبانه
جای آن از امر غیرمسهتقیم اسهتفاده کند و بهقابل قبولی نیز از امرمستقیم پرهیز می دهد و تا حدآموزش می

رسان و همچنین محور در احادیث مرتبط به زنان، گویای هوشمندی و ذکاوت پیامکندد این ساختارِ ادبمی
گهاهی درک درست او از دنیای حساس و مهم زنهان اسهتد از منظهر اسهلام احتهرام بهه زنهان از چنهان جای

(د 19)نسهاء: « وعاشهروهُنَّ بهالمَعروفِ »آیهد شهمار میعنوان یکی از احکام شرعی بهبرخوردار است که به
سهاءِ خیْهراً »همچنین پیامبر خدا )ص( به رفتار نیک با زنان سفارش نمودند:  / 4)البخهاري، « اسْتوْصُهوا بِالنِّ

 (د1091/ 2الحجاج، ا ابن133
 

 گیری نتیجه

مندی احادیث مرتبط به زنان در کتب اربعة شیعه گفته شهد ایهن نتهایج بهه دربارة ادب چهاز مجموع آن
 دست آمد که:

گیر، رفتهار کلامهی رسان و پیامعلت ایجاد فضایی غیررسمی برای گفتگو میان پیامدر این احادیث به -
عنوان بههگیر باشهد، تها پیهام شود که بیشتر در جهت حفظ اعتبهار اجتمهاعیای برای مخاطب عرضه میگونهبه هاآن

رسهان روایهت گفتمانی که از زبهان پیام 960ترین شاهد این ادعا آن است که از مجموع د بزرگکُنش تهدیدآفرین آن
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( اسهتد ایهن میهزان %18ترین میهزان )( و راهبرد مستقیم در پهایین%82شود، راهبرد غیرمستقیم در بالاترین میزان )می
ا لهذا از مندی برخوردار استکه احادیث مرتبط به زنان از حد بسیار مطلوبی از ادب نشانگر آن استکارکرد 

مندترین ساختارهای زبانی بهه مخاطهب ها با ادبحیث زبانی جایگاه زنان نیز حفظ گشته و احکام شرعی مرتبط با آن
 گردددعرضه می

 960کنش، در برابهر پرسش مسهتقیم و گُفهتدر راهبرد مستقیم، میزان کارکرد هر یک از سه کُنش امر مستقیم،  -
(د ایهن %5کنش و گُفهت %5و پرسهش مسهتقیم  %8آید )امر مستقیم احادیث، مقدار چشمگیری به شمار نمی گفتمان

نمایهد میزان کارکردِ  بسیار اندک گویای آن است که واضع حدیث به هنگام ارا ة حدیث، حساسیت زیادی صهرف می
 ادبی نسبت به آنان نگردددحرمتی و بیدار شدن جایگاه زنان و بیش موجب خدشهتا نظام گفتمانی روایات

کهه اغلهب راوی حهدیث -گیر و پیام -که اغلب ا مه )ع( هستند-رسان دلیل وجود فاصلة اجتماعی میان پیامبه -
منهدی، در رفتهار یهة ادباز راهبرد اشاره استفاده شده استد بنابر نظر %32از راهبرد درخواست و  %68به میزان  -است

تر اسهتد همچنهین مندی نزدیهککلامی، هراندازه بیشتر از راهبرد درخواست و اشاره استفاده شود آن رفتار به حد ادب
های راهبهرد ( بها بیشهترین حضهور از جملهه پربسهامدترین شهیوه%17( و کسب اطهلاع )%23شیوة امرغیرمستقیم )

بسهامدترین ( با کمترین حضور از جملهه کم%1طور یکسان )بیان آرزو به ( و تعجب و%3درخواست، و شیوة تهدید )
 آیددشمار میهای درخواست در این احادیث بهشیوه

 -زبهانی و اجتمهاعی-های کهاربردیرسان )واضع حدیث( در خصهوص جنبههتوان گفت پیامطور کلی میبه -
انتقال احادیثی که صرفا در ارتبا  بها زنهان و مسهایل  کاربردی مهارت کافی داشته استا چراکه بر اساس آمار، وی در

کارگیری سهاختارهای زبهانی غیرمبدبانهه، دچهار رسان در بههفقهی آنان است، بسیار هوشمندانه عمل نموده استد پیام
نُهدرت صهورت های منفیِ کاربردشناختیِ زبهان بهه مخاطهب، بهکمترین خطا شده و در نتیجه در این احادیث، انتقال

 فته استد گر
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 چکیده
 یمشهور است. او در کتاا  رجاال انیراو عیو سر اریبس فیاست که به تضع یمهم ابن غضائر انیاز رجال یکی

آراء او را ماردود شامردند و  انیارجالاز  یاریکرده است. بسا فیرا تضع انیاز راو یاریبس« الضعفاء»خود موسوم به 
در کتا  قاموس الرجاال، از  یشوشتر یخ محمد تقیمعاصر ش یبه آراء او اعتناء کردند. رجال انیاز رجال یشمار کم

 نیتاریاساسا ،یعدم اعتبار آراء ابن غضائر ایاو اعتماد کرده است. صرف نظر از اعتبار  فاتیبه تضع اریاو دفاع و بس
اعتبار آن را مسامم فارک کارده  یمانند شوشتر انیاز رجال یتبار نسخه کتا  الضعفاء اوست که برخاع زانیبحث، م
و نسبت آن به او، پرداخته است.  یاعتبار نسخه کتا  ابن غضائر یبه بازنگر دگاه،ید نیمقاله، ضمن نقد ا نیاست. ا

اناد، مانناد موضوع توجه کرده نیکه به ا یو دانشمندان انیرجال گرید دگاهیشده، سپس د انیبحث ب خچهینخست، تار
محققان  دگاهیوجاده از د یابیو ارز یبازشناس منض انیشده است. در پا انیب یو بهبود یآصف محسن ،یفان ،ییخو

از  ینجاشا اتیاکه نقم یبه آراء ابن غضائر یابیدست  یراه برا نیمختار، معتبرتر هیعمم و ارائه نظر نیو صاحبنظران ا
 شده است. نییم اعتبار نسخه الضعفاء و رد نسبت آن به مؤلف، تباو است و عد

 
 .وجاده، نسخه ف،یالضعفاء، تضع ،یابن غضائر: هاکلیدواژه
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Abstract 

 One of the important tradition narration scholars is Ibn Ghazairi, who is known for 

his great and rapid discrediting of narrators. In his tradition book, "Al-Dho’afa” he 

has discredited many tradition narrators. His views have been rejected by many 

tradition narrators, with only a few heeding his ideas. A contemporary tradition 

narrator, Sheikh Mohammed Taqi Shooshtari, has defended him in the book 

“Ghamous al-Rijal” that relies heavily on his invalidation.  

Irrespective of the validity or invalidity of Ibn Ghazairi's views, the most fundamental 

argument is concerned with the validity of his Al-Dho’afa version of the book, which 

has been verified by tradition narrators the like of Shooshtari. This article, while 

critiquing this view, revisits the validity of Ibn Ghazairi's book and its attribution to 

him. First, a history of the debate is introduced, along with the ideas of other 

tradition narrators and scholars who have taken debated this issue, such as Khoei, 

Fani, Asef Mohseni, and Behboudi. Finally, while revisiting and evaluating Vejādeh in 

the views of scholars and experts in this field and presenting the Mokhtar’s theory, 

we explain the most valid way to obtain the ideas of Ibn Ghazairi, who has been 

credited as the narration of Najashi, as well as discrediting Al-Dho’afa and rejecting 

its attribution to the author.  

 

Keywords: Ibn Ghazairi, Al-Dho’afa, Invalidation, Wajda, Version 

 

 

 



            49                               ینسبت کتاب الضعفاء به ابن غضائر یانتقاد لیتحل                 1398و زمستان  زییپا

 قدمهم

آراء رجالی ویژه داشتند که لزوماً با یکادیگر یکساان  دانشمندان عمم رجال از دیرباز برای خود مبانی و
نبوده و همین امر یکی از اسبا  و عوامل پویایی این عمم شده است. یکای از دانشامندان ایان عرصاه ابان 
غضائری است که در کتا  منسو  به او بسیاری از راویان را مورد طعن قرار داده و تضعیف کرده است. این 

ای کاه برخای عتبار کتاا  الضاعفاء و در پای آن تضاعیفات او گشاته اسات بگوناهامر سبب اختلاف در ا
پذیرند. در دوران معاصر، شیخ محمدتقی شوشاتری مم کنند و برخی کاملًا میتضعیفات او را بکمی رد می

ش(، نگرش ویژه به آراء رجالی ابن غضائری داشته که آن را بار دیگار رجالیاان متقادم تارجیه داده  1374
مسئمه اینجاست که آیا نسخه کتا  ابن غضائری فعمی، با صارف نظار از محتاوای آن، تاا داه حاد  است.

ترین بحث درباره میزان اعتبار نسخه فعمی کتا  الضاعفاء ابان غضاائری اسات. ارزش و اعتبار دارد؛ مهم
کتاا   شکی نیست که پیش از اینکه از مطالب هر کتا  حدیثی و رجالی استفاده شاود بایاد اصال نساخه

اصطلاحاً توثیق شود؛ به عبارت دیگر باید بحث شود که آیا نسخه در دست ما معتبار اسات یاا خیار. ایان 
های رجالی و فقهی دارد، کمتر مورد کااوش و موشاکافی موضوع بسیار مهم که ثمرات بسیاری در برداشت

سبت کتا  الضعفاء به ابان قرار گرفته است. این مقاله ضمن درنگ در نگره شوشتری، به بررسی و تحمیل ن
 پردازد.غضائری می

 وجه اعتبار کتاب الضعفاء 
یخی نسخه کتاب الضعفاء1   . سیر تار
احمد بن حسین بن عبیدالمه غضائری معروف به ابن غضائری فرزناد حساین بان عبیدالماه غضاائری  

کتاابی در رجاال ماستاد نجاشی و شیخ طوسی(، از رجالیان برجسته ومعروف اوائل قرن پانجم اسات کاه 
های مفصل در گرفته اسات حدیث به او منسو  است بنام الضعفاء. در خصوص نسخه فعمی کتا  بحث

که آیا این نسخه واقعاً از ابن غضائری است و در نتیجه قابل اعتماد است و یا نسبت نسخه به مؤلاف ثابات 
ن دعوی لازم اسات باه تاریخچاه ایان نیست و بنابراین قابل اعتماد نیست. پیش از وارد شدن در ادله طرفی

 نسخه اشاره شود.
ای در کتاا  خاود باه ابان غضاائری اختصااص شیخ طوسی و نجاشی هیچکدام شرح حال جداگانه

اند؛ شیخ طوسی تنها در مقدمه کتاا  الفهرسات باه دو اثار او باه ناام فهرسات الاصاول و فهرسات نداده
( و نجاشی تنهاا در یام ماورد عباارتی دارد باه 32 المصنفات اشاره کرده است. مرک: طوسی، الفهرست،

( که محتمل است که ابن غضائری 77منجاشی، « قال احمد بن الحسین رحمه المه فی تاریخه»اینصورت 
کتابی با عنوان تاریخ داشته که نجاشی از آن نقل قول کرده است. از سده هفتم کتابی به ناام الضاعفاء باه او 



 103 شمارة                                             ثیعلوم قرآن و حد                                                                       50

 در صدد اعتبارسنجی این نسبت است. نسبت داده شد که این مقاله
منساو   الضعفاء هیچ یم از آثار عممی ابن غضائری به دست ما نرسیده است بمکه آنچه فعلًا با نام  

به اوست اثری دست دوم از اصل کتا  او است. تا دو قرن پس از نویسنده خبری از این کتاا  نباود تاا در 
پان  کتاا  اصامی عمام حل الاشعاء  کتا  خود به نام ق( در  673سده هفتم سید احمد بن طاووس مم 

ای از ایان کتاا  باه خاا مباارک ها کتا  الضعفاء ابن غضائری بود. نسخهرجال را گردآورد که یکی از آن
هاای ( و در زمان مولی عبدالمه تستری جازء کتا 154/ 105مؤلف آن نزد شهید ثانی بوده مرک: مجمسی، 

ای در دسات نیسات و ( ولی از این کتا  نساخه2، حاشیه ش 10/ 1هپائی، خزانه شهید ثانی بوده است مق
ق(  726آید. برخی از شاگردان احمد بن طاووس مانند علامه حمای مم های مفقود به شمار میجزء کتا 

ق( در کتا  الرجاال، فاراوان از ایان کتاا  ابان  711در کتا  خلاصة الاقوال و ابن داوود حمی مزنده در 
ق( از فقهای بنام امامیه در دند جا از کتا  خود  993ل کردند. در سده دهم محقق اردبیمی مم غضائری نق

( 455/ 8از ابن غضائری البته با عنوان غضائری یاد کرده است مرک: اردبیمای، مجماع الفائاد  و البرهاان، 
/ 1ج کارد مقهپاائی، اساتخراحل الاشعاء  ق( کتا  الضعفاء را از  1021شاگرد او مولی عبدالمه تستری مم 

التحریعر ( که نسخه آن در دست است. شاگرد او حسن بن زین الدین پسر شاهید ثاانی در کتاا  خاود 11
ای آورد که داپ شده است. او بر نساخهحل الاشاء  نص کتا  ابن غضائری را با استنساخ از الطءووسی 

اثار فرساودگی از باین رفتاه باود و از کتا  به خا سید احمد بن طاووس دست یافت که بسیاری از آن در 
کشی را از آن استخراج کناد و باه بااور او از آنجاا کاه مطالاب کتاا   اختیءر الرجء تصمیم گرفت بخش 

الضعفاء تنها مربوط به راویان ضعیف بود، نیاز به آن کم بود و لذا مطالب آن را اساتخراج نکارد مرک: ابان 
تا  سید از بین رفت ولی مطاالبی از آن در اثار استنسااخ ( اصل ک4-3شهید ثانی، حسن ابن زین الدین، 

 باقی ماند از جممه مقدمه سید بر کتا  حل الاشکال که شیخ حسن آن را نقل کرد.
هاای دنین آورده است: تصمیم گرفتم که در ایان کتاابم نامحل الاشاء  احمد بن طاووس در مقدمه  

ه او گفته شده، گارد آورم و در اداماه پان  کتاا  را ناام مصنفان و دیگران از کسانی که مدح یا قدحی دربار
برد الرجال و الفهرست از شیخ ابی جعفر محمد بن حسن طوسای، کتاا  اختیاار الرجاال ابای عمارو می

محمد بن عبدالعزیز کشی و کتا  ابی الحسین احمد بن عباس نجاشی اسدی و کتا  ابی الحسین احمد 
گوید: من به همه ایان ر ضعفاء و پس از بیان دینش اسامی کتا  میبن حسین بن عبیدالمه غضائری در ذک

 (.5-4ها روایات متصل دارم غیر از کتا  ابن الغضائری مرک: همان، کتا 
 های در دست کتاب الضعفاء. نسخه2 
هایی که از کتا  الضعفاء اکنون در دست است نه اصل کتا  است و نه به خا مؤلف آن بمکاه نسخه 
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شاود. نساخه دست دندم هستند. نسخه اول در دانشکده ادبیات دانشگاه تهاران نگهاداری می هایینسخه
ق( آن را از نساخه دیگاری  1411دیگری نیز از این کتا  موجود است که سید شاها  الادین مرعشای مم 

استنساخ کرده است. ویژگی مشترک هر دو نسخه این است که برگردان دست دنادم نساخه ماولی عبدالماه 
اند. قهپائی شاگرد شوشتری نسخه استادش را در اختیار داشته و آن را نقل کرده است که با آنچه در تریشوش

دو نسخه فوق الذکر آمده تفاوت لفظی که معنا را تغییر دهد، ندارد. ما در اینجا تمفیقی از هر ساه نساخه را 
لمعظم الاعظم السید جمال الدین احماد آوریم: إعمم أیدک المه و ایانا انی لما وقفت عمی کتا  السید امی

بن طاووس فی الرجال فرأیته مشتملا عمی نقل ما فی کتب السمف و قد کنت رزقت بحمد المه تعالی النافع 
من تمم الکتب الا کتا  ابن الغضائری فإنی ما کنت سمعت له وجودا فی زماننا هذا و کان کتاا  الساید 

التبرک به مع ظن الانتفاع بکتا  ابن الغضائری ان اجعماه منفاردا هذا بخطه الشریف مشتملا عمیه فحدانی 
 عنه راجیا من المه الجواد الوصول الی سبیل الرشاد.

که همانا من وقتی بر کتا  سید بزرگ سید جماال الادین احماد بان  -خدا تو و ما را تأیید کند –بدان  
های گذشتگان بود یافتم و من باه ساتایش طاووس در رجال دست یافتم، آن را دربردارنده هرآنچه در کتا 

ها همه را در اختیار داشتم مگر کتا  ابن غضاائری داون نشانیده خداوند متعال سود رساننده، از آن کتا 
بودم که در زمان ما وجود دارد و این کتا  سید به خا شریفش آن را دربرداشت پس تبارک از آن باه هماراه 

ها قرار دهام در حاالی کاه از خداوناد تشویق کرد که آن را جدای از آن سود بردن از کتا  ابن غضائری مرا
 بخشنده امید دارم که به راه درست و هدایت بخش برساند.

در پایان نسخه دنین آمده است: قمت و انا اقل العبااد و احاوجهم الای رحمتاه عبدالماه بان الحساین 
مد بن طاووس ناقلا عن کتا  ابان الغضاائری التستری: هذا آخر ما وجدته بخا السید فقیه اهل البیت اح

فی کتابه الذی جمع فیه ما فی کتب السمف من: کتابی الشیخ رحمه المه و کتا  الکشی و کتا  النجاشی و 
کتا  ابن الغضائری. و در پایان کتا  دنین گفته است: انا اقول: ان احمد بن الحسین عمی ما یظهر لی هو 

ائری قدس سرهما. در ادامه قال احمد بن طاووس: هذا آخر ما نقمته مختاارا ابن الحسین بن عبیدالمه الغض
من الکتب آلتی بدأت بذکرها. سپس حدیثی از کشی نقل کرده و سپس گفتاه: والحمدلماه ر  العاالمین و 
صمواته عمی محمد و آله الطاهرین. کان الفراغ یوم ثالث عشر من شهر ربیاع اخخار سانة أرباع و أربعاین و 

 (. انتهی.744ة مسبعمئ
ق از دنیا رفت مرک:  673ق( قطعاً غما است زیرا احمد بن طاووس در  744البته تاریخ پایان نسخه م 

ق  644( و تاریخ صحیه همانطور که شیخ حسن از نساخه ابان طااووس نقال کارده 45ابن داوود حمی، 
(؛ پس ناسخ باه اشاتباه 665، است مرک: ابن شهید ثانی، حسن ابن زین الدین، التحریر الطاووسی، همان
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 تاریخ را ثبت کرده است.
ق از نسخه شایخ الاسالام  1363در پایان نسخه دانشگاه دنین آمده است: که در تاریخ دوازده رجب  

 ق نقل شده است. 1336مکتو  در تاریخ بیست وسوم جمادی اخخر  
نساخته: اقاول: انتساخ هاذا  در پایان نسخه مرعشی دنین آمده است: و کتب السید المیارزا فای آخار

الکتا  من نسخة مغموطة مصحفة جدا و بعد ذلم صححته من رجال المولی عنایة المه القهپاائی و المیار 
مصطفی و خلاصة العلامة و نحوها. ملمحرره السید میرزا( انتهی. مرحوم مرعشای در حاشایه ایان نوشاته 

( ماع الاخ فای الماه 1357( جمادی الاولای م5ن مدنین آورده است: بمغ قبالا فی مجالس آخرها یوم الاثنی
والخمیل فی سبیمه الشیخ میرزا احمد المنکرانی نزیل بمد  قم المشرفة وفقه المه لمرضاته. مالراجای شاها  

گویم الدین الحسینی النجفی المرعشی(. مرحوم مرعشی در پایان کلامی دارند که ترجمه آن این است: می
بوالمعالی سید شها  الدین نجفی حسینی حسنی مرعشی نسابه هساتم: ایان و من بنده مسکین مستکین ا

نسخه شریف را از خا مرحوم مبرور فاضل متتبع بحاث نحریر مورخ سید آقا میرزا اصفهانی ساکن نجاف 
اشرف که از همراهان استاد اساتیدمان در حدیث و متعمقاتش یعنی مولانا حاج میرزا محمد حساین ناوری 

هاای نفایس ا  المستدرک بود، گرفتم. این سید جمیل کتابخانه بزرگی دربردارنده کتا طبرسی صاحب کت
و  ریعء  الفماعء و برخی مجمادات  تءریخ خءتون آبءدیها را زیارت کردم مانند داشت که من برخی از آن

که از یه رسءله غضءئرمانند آن و همچنین در آنجا دند کتا  به خا این سید شریف دیدم ولی متأسفانه این 
خا او گرفتم به سبب بدخطی، خرا  و ناخوانا بود ولی من آنچه به گمانم غما بود تغییار نادادم باه امیاد 
اینکه نسخه دیگری را اگر خدای متعال بخواهد پیدا کنم و با آن تطبیق دهم و برای هر سختی آسانی است و 

سیدنا و نبینا محماد و آلاه الطااهرین  پس از تنگی گشایش است و الحمد لمه ر  العالمین و الصلا  عمی
دهد: مخفی نماند بر تو که در پایان این رساله از عبارت مولی تستری و دیگران مطالبی الطیبین. او ادامه می

ها را برای تکمیل فائده و اتمام سود و اعتبار بیشتر، به آن ممحق کردم و بادان کاه مان ایان نساخه بود که آن
از پدر نیکوکار خویش علامه زاهد شمس الدین سید محمود بن عمی سید الاطبااء کنم شریف را روایت می

و مواقع  الجوعو  و  الاستدرکاش که در حسینی تبریزی از شیخش ثقة الاسلام نوری به طریقه شناخته شده
ها صاحب این رساله شیخ ما غضاائری قادس شود که از جممه آنغیره آمده است که به متقدمان منتهی می

ه الشریف است والحمد لمه تعالی شأنه. و از تحریر این کممات و استنساخ این رساله فارغ شدم در شب سر
نزدیم فجر در حرم شریف که در آن دفن شده است بی بی جمیل پاره رسول المه و دختر  1355دوم رمضان 

ف نشساتم در حالیکاه امامان بزرگوار سیده ما فاطمه معصومه که درود خدا بر او بااد و مان نازد سار شاری
 دهم.فرستم و سلام میکنم و درود میستایش می
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ای اش را از او گرفتاه، از روی داه نساخهمعموم نیست نسخه سید میارزا کاه مرحاوم مرعشای نساخه 
استنساخ شده و تاریخ آن ده بوده است ولی ظاهراً به احتمال زیاد یا بی تاریخ باوده یاا متاأخر باوده اسات 

کرد؛ مؤید این مطمب نسخه دیگری منقول از سید میرزا است که تااریخ حوم مرعشی ذکر میوگرنه آن را مر
ق است. نکته جالب توجه آن که آیت المه مرعشی با اینکه نخست تصریه کارده کاه نساخه را از  1308آن 

مان ایان  گوید کاهدهد نسخه را در اختیار نداشته؛ دطور میسید میرزا گرفته و استنساخ کرده که نشان می
 کنم. در هرحال اعتبار این نسخه از نسخه دانشگاه کمتر است.نسخه را از پدرم روایت می

بهترین نسخه داپ موجود از کتا  الضعفاء غضائری، تحقیق آقای سید محمد رضا حسینی جلالای  
متن را با نسخه است که برپایه دو نسخه مرعشی و دانشگاه تهران، کتا  را سامان داده و در پاورقی با دقت، 

مجمع الرجال قهپائی مقایسه کرده و موارد اختلاف را ذکر کرده است. محقاق کتاا  باه نساخه شوشاتری 
ای در مقدماه باه دسترسی نداشته و ظاهراً در هنگام داپ کتا  از آن بی اطلاع بوده است دون هیچ اشاره

نونی الضاعفاء ابان غضاائری در دسات های کای معتبر تر از همه نسخهآن نکرده است؛ با این حال نسخه
هاای نساخه تر اشاره شد. این نسخه تااکنون در کتا است که به خا شیخ عبدالمه شوشتری است که پیش

شناسی حدیثی معرفی نشده است حتی در کتا  فهرستگان نسخ خطی که دارالحدیث داپ کرده و مربوط 
ی نشده است. این نساخه در کتابخاناه آیات الماه های رجال و درایه است این نسخه عنوان و معرفبه نسخه

و فرغت انء من تسوید هذه الرسعءل  شود. در پایان این نسخه دنین آمده است: مرعشی نجفی نگهداری می
 جبع. فی یو  الخایس ثءلث عشر شهر ذی الحو  عء  ثاءن و ثاءنین و تسفاءئ  فی بمدة

 یدگاه صاحبنظران. نسبت شناسی نسخه فعلی الضعفاء به مؤلف در د3 
نماید: نخست آیا این کتا  هماانی اسات پس از اتمام بحث نسخه شناسی دو پرسش اساسی رخ می 

اند و کتاا  که ابن غضائری نوشته بوده است یا خیر این کتابی است که به نام او نوشاته شاده و باه او بساته
 ری معتبر است و وجه اعتبارش دیست.اصمی از بین رفته است. دوم آیا این نسخه کتا  الضعفاء ابن غضائ

پیش از بیان نظریات دانشمندان، گفتنی است از آنجا که آشکار شد نسخه کتا  الضاعفاء در اصال از  
طریق وجاده به دست احمد بن طاووس رسیده و او خود اعتراف کرده که طریقی به آن نداشته، تأمل دربااره 

شهید ثانی درباره وجاده دنین ؛ رسددانشمندان، لازم به نظر میو میزان اعتبار آن نزد « وجاده»طریق تحمل 
گفته است: این نوع از اخذ و نقل حدیث آن است که انسانی یم کتا  یا حدیثی را بیابد کاه روایات شاده 
شخصی باشد به خا او یا معاصر یا غیار معاصار او و از نویسانده آن، ایان کتاا  یاا حادیث را نشانیده و 

(. درباره اعتبار آن و روایت از صااحب آن 298د آن از او نداشته باشد مشهید ثانی، الرعایة، ای و مانناجازه
ای دانشمندان نظراتی گوناگون دارند: شهید ثانی وجاده را دو قسم کرده است: وجاده مطمقه و یعنای وجااده
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اختلاف است و شهید ظاهراً که همراه با اجازه نباشد که اگر مورد اطمینان باشد که میان محدثان و اصولیان 
کند و وجاده مقترنه که با اجازه همراه است که شهید ثانی هیچ اشکالی در جواز روایت از روایت آن منع می

(. شااگرد شاهید، شایخ حساین بان 303-301کند مهماان، بیند دون به اجازه عمل میو عمل به آن نمی
شناخته نباشد یا اینکه شاناخته باشاد ولای نساخه او  عبدالصمد در این باره بر آن است که اگر مؤلف کتا 

شود و اعتماد بار آن در احکاام صحیه و روایت شده بصورت خاص یا عام نباشد، به صحت آن حکم نمی
داند مرک: حافظیان بابمی، رسائل فی درایة الحادیث، روا نیست و این نظری است که او مخالفی در آن نمی

 1306(. ملأ عمی کنی مم 174/ 2ای را قبول ندارد مهمان، به نسخه وجاده (. ملأ آغا دربندی عمل442/ 1
گوید: در جایی که بداند که این مکتو  از شیخ مزبور مصاحب کتا ( باشد به واسطه تواتر و دیگر ق( می

ه اسبا  عمم، قول حق، جواز روایت است و بر همین رویه است سیره اکثر بمکه همه در زمان ما بدون نیاز ب
هاای ضمیمه کردن دیزی دیگر از دیزهایی که گذشت مگر اینکه متعارف همانطورکاه در بسایاری از زمان

(. این محقق در ادامه مباحاث خاود باه نکتاه 262گذشته بود ضمیمه کردن اجازه به این قسم است مکنی، 
آن ذکر شده که تألیف فالان  های اخبار را بیابیم خواه درکند و آن این که اگر کتابی از کتا مهمی اشاره می

است یا روایت فلان یا نشده باشد و ما هیچ عممی نداشته باشیم به اینکه برای فلان شاخص اسات ولای دو 
شود که ما بتوانیم باه آن عمال و از آن عادل شهادت بدهند به آن، ظاهراً به سبب شهادت آندو نفر ثابت می

ها از باا  اجتهااد یاا عمام باه ها یا یکی از آنیم که شهادت آنروایت کنیم تا زمانی که ندانیم یا گمان نکن
(. مامقانی نیز قائل به جواز بمکه وجو  عمل به وجاده بدون اجازه ولی مورد 263امارات بوده است مرک: 

ای را (. نصیر آبادی نیز عمل به نسخه وجااده242-239/ 2اطمینان است مرک: مامقانی، مقباس الهدایة، 
 (.454/ 2داند محافظیان بابمی، ول اطمینان جائز میدر صورت حص

یه آقا بزرگ طهرانی:1 ظاهراً نخستین کسی که بحث اعتبار شناسای نساخه کتاا  الضاعفاء را  . نظر
پیش کشیده آقابزرگ طهرانی است که در این زمینه دنین آورده است: نسبت ایان کتاا  الضاعفاء باه ابان 

تر از فه و شیخ نجاشی اجحافی بزرگ در حق اوست و او بمناد مرتباهغضائری مشهور، از مشایخ شیخ الطائ
یم از مشاهوران باه پرهیزگااری و پاکادامنی و های دین زند تا اینکه هیچآن است که دست به هتم استوانه

شایستگی از جرح او رهایی نیابد پس ظاهراً مؤلف این کتا  از معاندان بزرگان شیعه بوده و قصد تهمت به 
به هر وجهی داشته بنابراین این کتا  را گاردآورده و در آن بارای فریاب دادن، برخای از ساخنان ابان ها آن

ها را داشته پذیرفتاه شاود و در پایاان هایی که قصد آوردن آنها و زشتیغضائری را درج کرده تا همه تهمت
/ 10بزرگ طهرانای، شاود مآغااهایش اعتماد میگوید: کتا  مجهول المؤلف است پس دگونه به جرحمی
89.). 
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یه آیت الله خویی:2 برایند نظریه ایشان آن است که این کتا  به سبب عدم صحت طریق به آن  . نظر
و حتی فقدان طریق، اعتباری ندارد؛ او احتمالًا در مقام پاسخ به کلام شوشتری مبا توجاه باه اینکاه کتاا  

جم رجال الحدیث آقای خاویی نوشاته شاده قاموس الرجال شوشتری حدود بیست سال پیش از تألیف مع
است( در مقدمه کتا  رجال خود این بحث را مطرح کرده و دنین آورده است: کتا  رجال ابان غضاائری 
نزد متأخران ثابت نشده است و ابن طاووس در هنگام بیان طرق خود به اصول رجالی ذکار کارده کاه هایچ 

کنند ولای اوود و قهپائی گرده بسیار از این کتا  حکایت میطریقی به این کتا  ندارد و اما علامه و ابن د
هایی را که طریقی به آن ذکر نکردند و مطمئناً طریقی به آن نداشتند. علامه در اجازه کبیره خود اسامی کتا 

های اصحا  متقادم بار شایخ و متاأخران، بسایاری از ها طریقی داشته بیان کرده حتی علاوه بر کتا به آن
ی عامه را در حدیث، فقه، اد  و غیره ذکر کرده با اینحال رجال ابن غضائری را ذکر نکارده اسات؛ هاکتا 

هاایی کاه در آن این کاشف است از اینکه او طریقی به آن کتا  نداشته وگرنه این کاار از بسایاری از طریق
اری در اجازه به شاگردش اجازه ذکر کرده، اولویت داشت. بمه شهید ثانی در اجازه متقدم و آقا حسین خونس

هایی که طریقشان را به امیر ذوالفقار کتا  الرجال حسین بن عبیدالمه غضائری را ذکر کردند در میان کتا 
شود که کتا  الرجال حسین بن عبیدالماه باه دسات آن دو نفار ها بیان کردند و ده بسا از آن استنباط میآن

برد و اینکه ایان هید در طریقش به این کتا  علامه را نام میرسیده بوده ولی واقع خلاف این است؛ دون ش
کند و دانستی که مطمئناً علامه هیچ طریقی باه ایان کتاا  نادارد. کتا  را به طریق علامه به او روایت می

رساند در حالی که ایان علاوه بر اینکه شهید طریقش را به نجاشی از طریق حسین بن عبیدالمه غضائری می
است زیرا هماناا حساین بان عبیدالماه اساتاد نجاشای اسات و نجاشای باه ترجماه او و ذکار  خلاف واقع

ها نیاورده است بمکه در سراسر کتابش دیزی از او کاه مشاعر هایش پرداخته و کتا  الرجال را در آنکتا 
حال آنکه ناه  کندبه این که او کتا  رجال دارد نقل نکرده و نیز شیخ از حسین بن عبیدالمه بسیار روایت می

کتا  رجال را به او نسبت داده و نه دیزی که مشعر به این که او کتابی در رجال دارد. حاصل مطماب آنکاه 
آنچه شهید ثانی ذکر کرده که طریقی به کتا  حسین بن عبیدالمه دارد سهو آشکاری دارد و باه ایان ترتیاب 

ماان طریاق شاهید ثاانی اسات و شاود زیارا طریاق او هوضعیت طریق آغا حسین خونسااری روشان می
 .(44-43/ 1مخویی، «. کندکند به طریقش به شهید روایت میهایی را که ذکر میکتا 
ای از شاگردان مستقیم و غیر مستقیم او همین نظر را اتخااذ کردناد کاه داون پس از آقای خویی، عده 

ر این زمینه دنین گفته اسات: کتا  به طریق معتبر ثابت نشده معتبر نیست. ازجممه آقای آصف محسنی د
عمده کلام ما در عدم اعتماد ما به این دو کتا  ابن غضائری ممراد مصنفات و اصول است( ده از حساین 

ها ذکر نکرد و ده باشد ده پسرش احمد این است که به طریقی معتبر ثابت نشدند و علامه سندش را به آن
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کتا  مذکور دارد که از طریق سید احمد بن طاووس رسیده گویند که ابن غضائری کتابی غیر از دو بسا می
بنام کتا  الضعفاء و سید مذکور در کتابش حل الاشکال فی معرفة الرجال درج کرده ولی او ساند خاود را 

ای نقل شده که دلالت بر عدم وجود سندی نازد او به آن بیان نکرده بمکه از مقدمه کتا  ابن طاووس جممه
( و نیز محقق بحرینی معاصر بر آن 217ارد پس مراجع و ملاحظه کن. مآصف محسنی، تا کتا  الضعفاء د

دهد البته با تتبع در کتا ، احاطه مؤلف است که فقدان سند متصل برای کتا ، اطمینان به آن را کاهش می
 .(317شود گرده در آراء رجالی او نوعی تسرع به جرح وجود دارد مسند، به احوال رجال آشکار می

یه آیت الله فانی اصفهانی )م 3 حاصل کممات این محقق معاصر در این زمیناه ش(:  1368. نظر
تمفیقی از نظر آقای طهرانی و آقای خویی است. او بر آن است که نسبت کتا  به مؤلف ثابت نیسات و باه 

رداختند؛ دوم احتمال بسیار، وضاعان آن را جعل کردند به دند دلیل: نخست شیخ و نجاشی به ذکر احمد نپ
شیخ در مقدمه الفهرست تصریه به نابودی و عدم استنساخ دو کتا  ابن غضائری کرده است؛ سوم اگر بار 

کند. دهارم بر فرک پذیرش خلاف سخن شیخ استنساخ را بپذیریم دلالت بر وجود کتا  ویژه ضعفاء نمی
ابن غضائری باشد ایان امار باه  دلالت، معموم نیست که کتابی که به دست علامه رسید، همان کتا  اصل

دلیل انقطاع خبر آن و عدم شیوع امر این کتا  در زمان فترت میان زمان شیخ و علامه اسات. دو دیاز ایان 
کید می کند: یکی اختلاف الفاظ منقول از این کتا  با آنچه در نساخه فعمای وجاود دارد و دوم مطمب را تأ

ه برخی از بزرگان نیز سرایت کرده مانناد احماد بان مهاران کثرت تضعبفات وارد در این کتا  بطوری که ب
 (.32-29شیخ کمینی مرک: فانی اصفهانی، 

یه علامه شوشتری: 4 کناد و آراء او را اغماب بار دیگاران ایشان به این کتا  کااملًا اعتمااد می. نظر
علاماه و ابان داوود  دهد. او بر آن است که کتا  ابن غضائری کاملًا به دست ما نرسیده بمکه بهترجیه می

(. او دربااره اعتباار کتاا  58/ 1داند مشوشتری، قاموس الرجال، تر میرسیده است و نسخه دومی را کامل
اعتباری آن شهرت یافت دون او اشخاص دنین آورده است: کتا  ابن غضائری گرده از زمان مجمسی بی

ری و ظاهر گرایانه است در حالی که من کند ولی این کلام یم سخن قشجمیل القدر را به سرعت جرح می
ترین رجالی است بر مانند او را در دقت نظر ندیدم و او را همین بس که مانند نجاشی که نزد رجالیان ضابا

او اعتماد کرده است از جممه در عنوان خیبری و تو از سخن شیخ دانستی کاه او نخساتین کسای اسات کاه 
یعه گرد آورد. بنابراین تقدم سخن شیخ و نجاشی بر او معموم نیست فهرستی کامل را در مصنفات و اصول ش

(. شوشتری هیچ بحثی درباره وجه اعتبار نسخه کنونی کتا  الضعفاء نکرده که ظاهراً نسبت 55مشوشتری، 
 این کتا  را به ابن غضائری مسمم گرفته است.

ها اعتماد علامه و ابن طاووس لیل ایناند و عمده دای از محققان معاصر به این نسخه اعتماد کردهعده 
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ولکن فی کفایة اعتماد ابن طااووس و العلاماة »بر این کتا  است؛ مثلًا آقای ابوالحسن دنین آورده است: 
عمی الوثوق بصحة الکتا  وجه قوی اذ لا یظن بأمثالهما ان یستندا الی کتا  لولا قیاام الاماارات المورثاة 

(. فرزند آقای سیستانی در پاسخ به اشکال ساند 188مابوالحسن، « ما...لموثوق و الصحة عمی صحته لدیه
نداشتن ابن طاووس به کتا  بر آن است که این مطمب ناظر است به اجازه نقل کتب و مصنفات با سندهای 
متصل به مؤلفانشان برای حفظ روایت از قطع و ارسال و مراد سید آن است که او اجازه روایات کتاا  ابان 

توان گفت کاه اولًا اینکاه ایان اسانادها بارای (. در پاسخ می594مرک: سیستانی،  را نداشته استغضائری 
اجازه روایت کتا  بوده خود جای بحث دارد و به اصطلاح، اول کلام است. ثانیاً اگر بارای اجاازه روایات 

را نداشته و این که علامه و  بوده دطور این کتا  را نقل کرده و در کتا  خود قرار داده با اینکه اجازه نقل آن
اند، نشان دهنده خلاف مدعای آقاای معاصرانش و پس از او این کتا  را نقل کردند و به آراء آن توجه کرده

کند به این که سید احمد بن سیستانی است. ایشان در ادامه در مقام اطمینان به صحت این نسخه استناد می
ی نسبت داده است؛ بنابراین دنانچه قرائن یقین آور و دلائال کاافی طاووس، نسخه را قاطعانه به ابن غضائر

کرد و یقین مانند او در حصول اطمیناان بر صحت نسخه نزد او نبود در نقد اسانید روایات بر آن اعتماد نمی
( نیاز 185( و برخی از نویساندگان مبغادادی، 604-603به صحت نسخه شأن قابل توجهی دارد مهمان، 

اند؛ عمده پاسخ به ایان ادعاهاا هماانطور کاه ل این کتا  را از سوی دانشمندان، به میان کشیدهتمقی به قبو
اند، آن است که اعتماد علامه و ابن طاووس و مانند ( نیز بر آن41برخی از محققان مرک: سیفی مازندرانی، 

ن مطماب در بحاث ها حاصل شده است، برای ما حجت نیسات. نظیار ایاها به سبب یقینی که برای آنآن
تقسیم احادیث به دهار نوع صحیه، حسن، موثق و ضعیف هست که با توجه فقدان قارائن قادما صاورت 
گرفت و در نتیجه به صحیه قدمایی و صرف اینکه قدما حدیثی را صحیه دانستند، از زماان علاماه بسانده 

دست ماا نرسایده تاا در یقاین آوری  نشد. در اینجا نیز قرائن یقین آور نزد علامه و ابن طاووس بوده ولی به
بخشاد و آیاا ماا آید که وجاده داه میازان اعتباار باه نساخه میها نظر شود. در پایان پرسشی به میان میآن

 توانیم به آن تکیه کنیم؟ پاسخ در ادامه خواهد آمد.می
یه آقای بهبودی:5 بار نساخه آقای محمدباقر بهبودی از محققان معاصر بر آن است که نجاشی  . نظر

درک نویس یا اصطلاحاً مسوده کتا  الضعفاء ابن غضائری دسترسی داشته و از آن نقل کرده و این نساخه 
 کرده، بر آن اعتماد کرده است.به علامه حمی رسیده و به سبب شواهدی که انتسا  آن را به مؤلف اثبات می

ه از ابن غضائری نقل کرده، بررسی آقای بهبودی مدعی است که مواردی که نجاشی بصورت تصریه یا کنای
ها را مطابق با نسخه فعمی الضعفاء یافته است و بنابراین استشهاد به آن در جرح و تعدیل صاحیه کرده و آن

ها نجاشی از ابن غضائری نقل قول کارده ( او بیست راوی را که ذیل آن62است مبهبودی، معرفة الحدیث، 
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 نام برده است.
یه آقای جلال6  آقای سید محمدرضا حسینی جلالی در بیان دفاع از نسابت کتاا  باه ابان ی: . نظر

آورد: غضائری بر آن است که پنهان بودن کتا  در مدت دو قرن مشکمی در تصحیه نسبت آن بوجود نمای
ترین دوران در تاریخ میراث شیعی است که مصادر و اخبار دربااره آن کام اسات؛ اعتمااد آن دوره از تاریم

ند علامه حمی فقیه اعظم، رجالی اکبار و محادث اعمام در عصار خاویش، بار ایان نساخه و شخصی مان
محتویات آن دلیمی قطعی است بر صحت نسبت و وصول آن باه او باه طرقای صاحیه و مطمائن و دلیمای 
نیست بر اینکه او آن را از استادش سید بن طاووس که تصریه کرده که طریقی به آن نداشته و تنها به صورت 

اده دریافت کرده است، گرفته باشد با اینکه وجاده در عصر نزدیم به مؤلاف نااگزیر بایاد معتبار باشاد وج
بطوری که نسبت مطمق داده و گرنه دگونه نسبت کتا  را به ابن غضائری فهمیده باینکه او باا ورع و متقای 

ه ابن غضائری نسابت دادناد. بوده و نیز متأخران که محتاط و شناخت تام به رجال و کتب داشتند کتا  را ب
پس باید به این کتا  اعتماد کرد ضمن اینکه شهید ثانی به طریق خود به ایان کتاا  تصاریه کارده اسات 

مقدمة( برخی از نویسندگان هام در مقالاه خاود از آقاای جلالای  19-18مرک: ابن الغضائری، الضعفاء، 
اری در با  نسابت کتاا  الضاعفاء باه ابان پیروی و مدعای او را تکرار کرده است مجلالی، مهدی، جست

 (.27-26غضائری، ص 
یه آیت الله سبحانی: 7 ایشان نسبت کتا  الضاعفاء را باه ابان غضاائری ثابات دانساته و آن را . نظر

دهارمین کتا  او شمرده است کتا  اول و دوم اصول و مصنفات کاه از باین رفات و کتاا  ساوم کتاا  
قل کرده است. بسیار بعید است که کتا  الضعفاء همان دو کتابی باشد الممدوحین که علامه حمی از آن ن

که شیخ در مقدمه الفهرس ذکر کرده باشد زیرا آنادو کتاا  تنهاا در بیاان مصانفات و اصاول اسات مانناد 
فهرست شیخ بدون بیان وثاقت یا ضعف شخص؛ پس باید غیر از آندو کتا  رجالی داشته باشد برای بیاان 

ن همانطور که بعید است فقا کتابی در ضعفاء نوشته باشد بدون اینکه کتابی در ثقاات و ضعفاء و ممدوحی
ای از راویاان نقال ممدوحین گردآورده باشد به دلیل اینکه توثیقاتی است که نجاشی ازو در خصاوص عاده

ن ثابات و کرده است علاوه بر اینکه علامه تصریه کرده به تعدد کتابش در ذیل عنوان سمیمان نخعی، عمر ب
محمد بن مصادف. در صحت نسبت کتا  به ابن غضائری همین بس که منقاولات نجاشای ازو در ماوارد 
بسیار با نسخه موجود تطابق دارد و هرده در آن بوده نقل نکرده باه سابب عادم ثباوتش نازد او مسابحانی، 

 (.65-61(، ص 1؛ تحقیقی پیرامون رجال ابن غضائری م91-87کمیات فی عمم الرجال، 
یه مختار: 8 با تأمل در سخنان محققان فوق الذکر، در کتا  الضعفاء هماه شارائا عادم اعتباار . نظر

جمع است. اولًا نسخه اولیه که به دست ابن طاووس رسیده بود، فاقد اجازه است؛ ثانیاً برای ما عمم حاصل 
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  عمم. ثالثاً در زمان ابن طاووس نشده به اینکه مطالب از خود مؤلف باشد نه از طریق تواتر و نه دیگر اسبا
ها مانند علامه وابان داوود مالاک نیسات و فرضااً هام دو عادل شهادت به این امر ندادند و شهادت بعدی

ها از با  اجتهاد یا عمم به اماارات باوده اسات، بپذیریم از آنجا که ما دست کم گمان داریم که شهادت آن
ندارد و نسبت آن به مؤلف ثابت نیست؛ دلیل دیگر ما بر عادم اعتباار  این کتا  اعتبار ارزش ندارد. بنابراین

کتا ، نبودن طریقی معتبر به این کتا  است به خصوص که بصورت وجاده هام باه دسات ابان طااووس 
ها در قارن بعاد ابان شهرآشاو  و منتجاب الادین و ابان رسیده و نه شیخ طوسی و نه نجاشی و پس از آن

اند. مؤید گفتار ما این که برخی از معاصران نیز در رد نسابت کتاا    بیان نکردهادریس طریقی به این کتا
( و برخی در تضعیف اعتماد به آن باه 333به ناشناخته بودن طریق ابن طاووس و علامه به کتا  مایروانی، 

ه فعمی ( و برخی از محققان معاصر نیز عدم امکان اثبات نسخ317نداشتن سند متصل استناد کردند مسند، 
(. بنابراین ضعف این ادعا که ابن غضائری کتا  الضاعفاء 142را سخنی حق دانسته است مرک: حب المه، 

و المذمومین و کتا  الثقات و الممدوحین را تألیف نموده که علامه حمی به هردو اثار اشااره کارده اسات 
؛ جلالای و ربااطی، بررسای تطبیقای روش ابان 57مرک: جلالی،، روش ابان غضاائری در نقاد رجاال، 

ها را ( و برخی ادعای نقل علامه از آن149غضائری، شیخ طوسی و نجاشی در تعامل با راویان غیر امامی، 
شود؛ اولًا اسم این دو کتا  (، روشن می61(، ص 1دارند مسبحانی، تحقیقی پیرامون رجال ابن غضائری م

اند و مدرک آن نامعموم اسات. ثانیااً جاشی و خود ابن غضائری ذکر نکردهیم از قدما نظیر طوسی، نرا هیچ
علامه حمی در هیچ مورد، اشاره به اسم کتا  نکرده و در آدرسی که نویسنده ارائاه کارده تنهاا دناین آماده 
است: اختمف قول ابن الغضائری فیه ففی احد الکتابین انه ضعیف و فی اخخار اناه ثقاة. محمای، خلاصاة 

شود که او نظیر دنین تعبیری را در جای دیگر هم بکار برده ( با تتبع در کتب علامه روشن می404ال، الاقو
جا اسمی از کتا  الضعفاء یا الممدوحین و مانند آن نبرده است. دلائل آقاای ( ولی هیچ403مرک: همان، 

صول و مصنفات و تمثیال آن سبحانی برای مدعای خود کافی نیست اولًا استبعاد عینیت کتا  الضعفاء با ا
به فهرست شیخ ناتمام است به دلیل اینکه مانعی ندارد که کتا  فهارس باه توثیاق و تضاعیف راویاان هام 
بپردازد دنانکه فهرست نجاشی و فهرس طوسی بهترین شاهد برای این مدعا است. ثانیاً اینطور نیسات کاه 

راویان ثقه هم کتابی نوشته باشد بمکه موارد خلاف  حتماً کسی که کتا  در راویان ضعیف نوشته باید درباره
آن بسیار است مانند عقیمی و ابن عدی که تنها کتا  درباره راویان ضعیف دارند ثالثاً نجاشی در هیچ جا از 
کتا  خویش از ابن غضائری نقل توثیق نکرده که بتوان برپایه آن، وجود کتاابی درخصاوص راویاان ثقاه و 

، جناا  آقاای سایدمحمد رضاا حساینی رد. محقق سختکوش کتا  الضعفاء دااپیممدوح را استنباط ک
جلالی که از صاحب نظران عرصه رجال و حادیث هساتند و تحقیاق ایشاان بار روی ایان کتاا ، توساا 
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های مفصل خود نشان داده که علامه تقریبااً تماام مطالاب در پاورقیانتشارات دار الحدیث قم داپ شده، 
  خود آورده ولی در اغمب موارد هیچ اسمی از خود ابن غضائری نبرده و تنها در ماوارد این نسخه را در کتا

اختلاف در دند مورد نادر به تعبیر فوق الذکر یاد کرده است. این مطمب احتمال اینکه علاماه در جاهاایی 
دو کتا  اصول  که نامی از ابن غضائری نبرده از همین نسخه فعمی نقل کرده و در دند مورد معدود از همان

کند گرده در هر صورت دون نامی نبرده و طریقی ذکار نکارده، باه و مصنفات نقل کرده باشد، تقویت می
 توان اعتماد کرد.ها اعتماد نمیآن

دو مطمب درباره نسخه کتا  ابن غضائری شایان ذکر است: نخست مواردی متعدد در خلاصه علامه  
در این نسخه نیست مانند جابر بن یزید جعفی که راویان او تضاعیف  به نقل از ابن غضائری وجود دارد که

( و برخی از فقیهان معاصر نیز آن را پذیرفتاه و 213ش  94اند مرک: علامه حمی، خلاصة الاقوال، ص شده
(. ممکن است که این مطماب در نساخه او 340/ 2ممحقق داماد،  در مباحث فقهی خود اعمال کرده است

ه فعمی افتاده باشد، ضمن اینکه علامه در دو مورد توثیق از ابن غضائری نقل کرده به نقل از بوده که در نسخ
( ولی با توجه به توضیحاتی که در 1630، 1510کتا  دیگر او که نام نبرده است مرک: خلاصة الاقوال، ش 

اشاته وگرناه آن را در آید و اینکه علامه طریقی به کتا  الضعفاء و یا کتا  احتمالی الممادوحین ندپی می
آورد، اعتبار ایان نقمیاات زیار ساؤال اسات. دوم یکای از ( می107اجازه به بنی زهره مرک: بحار الانوار، ج 

برخی نقمیاات از ابان غضاائری دارد کاه باه نظار « فاضل آبی»شاگردان سید احمد بن طاووس معروف به 
ه محمد بن موسی سمان آورده که او را رمی باه رسد نسبت به نسخه فعمی اضافات دارد مانند آنچه دربارمی

 ( در حالی که در نسخه فعمی دنین نیست.372/ 2غمو کردند مرک: فاضل آبی، 
در پایان بحث، ذکر یم نکته ضروری است و آن این که اکثر محققانی کاه در مقاام دفااع از آراء ابان  

اناد منعکس است داوری و استنتاج کردهغضائری برآمدند براساس نظراتی که در نسخه فعمی کتا  ضعفاء 
ها نیز بی اعتبار خواهاد باود. ماثلًا ولی از آنجا که روشن شد که اصل نسخه کتا  اعتبار ندارد، این داوری

اند که غمبه تضعیف و جرح بر توثیق در رجال ابان غضاائری حکایات از برخی از نویسندگان معاصر بر آن
( البته راه برای رسایدن باه آراء ابان غضاائری 110رد مقاسم پور، ص سختگیری در جرح و تعدیل راویان دا

بسته نیست؛ معتبرترین منبع برای دستیابی به آراء ابن غضائری، فهرست نجاشی است که در بیست ماورد، 
، 117، 74مش  قء  احاعد بعن الحسعینتصریه به نام احمد بن الحسین کرده که در برخی موارد با عبارت 

مش  ذکعر احاعد بعن الحسعین( و در برخی جاها به صاورت 527، 370، 313، 306 ،225، 182،200
( از او نقل مطمب کرده است. تفصایل ایان ماوارد در 1254، 676، 527، 517، 408، 395، 310، 154

جدول شماره یم تبیین شده است. از این موارد آشکار می شودکه نجاشی تنها در سه ماورد نقال تضاعیف 
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اند که نجاشی جرح بسیاری ( نوشته41ن این که برخی از معاصران مسیفی مازندرانی، ص کرده است بنابرای
قاال »از اصحا  را از ابن غضائری نقل کرده، صحیه نیست. آقای شوشتری میان ماواردی کاه باا عباارت 

فرق گذاشته و بر آن است که عبارت نخسات « ذکر احمد بن الحسین»شود با آغاز می« احمد بن الحسین
های اوست مشوشتری، قاموس ربوط به موارد نقل شفاهی از ابن غضائری و عبارت دوم برای نقل از کتا م

اناد؛ ولای ( نقل شفاهی را استظهار کرده106( و برخی از محققان معاصر مفضمی، 442-441/ 1الرجال، 
خلاف آن در دست است توان دنین سخنی را پذیرفت اولًا مدعایی بدون شاهد است ثانیاً شاهد ظاهراً نمی

و آن اینکه نجاشی ذیل عنوان صاله ابومقاتل الدیممی دنین آورده است: ذکره احماد بان الحساین و قاال: 
( و نیاز در جاای 527صنف کتابا فی الامامة کبیرا حدیث و کلاما و سماه کتا  الاحتجااج منجاشای، ش 

حسین و قال: رأیت لاه کتاباا فای الاماماة دیگر دنین گفته است: خالد بن یحیی بن خالد ذکره احمد بن ال
 ذکعرو  قء شود که فعل ( با اندک تأمل در موارد وفوق معموم می395کبیرا سماه کتا  المنه . مهمان، ش 

کند کاه منظاور و ماراد در در هاردو یکساان باشاد. را در کنار هم بکار برده است و وحدت سیاق حکم می
اوت معنایی آنطور که شوشتری مدعی است قائل شد و اختلاف عبارت را توان میان دو تعبیر تفبنابراین نمی

باید حمل بر تفنن در تعبیر نمود. بدین ترتیب همه موارد منقول را در جدول ذیل و بدون تفاوت میان عبارات 
 توان نقل از دند کتا  ابن غضائری را بدست آوردآوردیم. از این موارد می

ر نظریه آقای بهبودی وارد است: اولًا ادعای دسترسی به نسخه مسوده و نقل رسد که دو نقد ببه نظر می 
( ولای شااهد 86/ 2از آن را پیش از آقای بهبودی، سید بحرالعموم مطرح کرد مرک: رجال سید بحرالعماوم، 

رجال  معتبری برای آن وجود ندارد و دست کم مدعیان این نظر، شاهدی معتبر اقامه نکردند. ثانیاً با تتبع در
شود. نجاشی در بیسات ماورد تصاریه باه ضعف ادعای دوم نیزآشکار می« الضعفاء»نجاشی و مقایسه با 

ها در نسخه فعمای الضاعفاء نیسات. باا احمد بن الحسین کرده و از او نقل قول کرده است که هیچکدام آن
کناد ناام قائال آن را آورده شود که هرجا مطمبی از دیگری نقل مایتتبع در رجال نجاشی، رویه او معموم می

، ماراد شایخ «با  الالاف»را بکار برده که بویژه در قسمت « بعض اصحابنا»مگر در برخی موارد که تعبیر 
شود بارای مثاال رک: طوسی است ماین امر با مقایسه میان نقمیات نجاشی و طوسی در الفهرست معموم می

 30رجاال نجاشای و مقایساه باا ش  46سات؛ ش از الفهر 1از رجال نجاشی و مقایسه باا شاماره  12ش 
الفهرست( ولی در نقل از ابن غضائری همیشه به نام او تصریه کرده است. ادعای نقال کناایی نجاشای از 
ابن غضائری و در پی آن مطابقت با نسخه فغمی الضاعفاء قابال پاذیرش نیسات؛ اولًا اعام از مدعاسات و 

شد مصرف نظر از رویاه نجاشای از نقال از ابان غضاائری باا معموم نیست که از ابن غضائری نقل کرده با
تصریه به نام او و پدرش( و صرف مشابهت کافی نیست مگر اینکه موارد مشابهت قابل توجه باشد بطوری 
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که بتواند نقل از ابن غضائری را اثبات کند ولی دنین نیست. ثانیاً شواهد بسیاری در دست است که خلاف 
عناوان کاه در نساخه فعمای الضاعفاء  159دهد. بدین ترتیب کاه از مجماوع شان مینظر آقای بهبودی را ن

هست، بیش از بیست مورد، در رجال نجاشی عنوان نشده است علاوه بر اینکه ماوارد اخاتلاف اساسای در 
کند؛ حال شود که همه حاکی از عدم اعتبار نسخه فعمی الضعفاء میجرح و تعدیل راویان به وفور یافت می

ها مانند ابن عقده، ه ما اعتماد بالایی از سوی نجاشی به اساتید صاحبنظر در رجال و نقل آراء رجالی آنآنک
ش  269ای استاد نجاشی بوده مرک: نجاشای، ص ابن نوح، غضائری و فرزند او، ابن غضائری که در برهه

اگرد بعیاد باه نظار کنیم و دنین اختلاف بسیاری میان اساتاد و شا(، مشاهده می949ش  355؛ ص 705
ای نیست که نقل از کتا  ابن غضائری را اثبات کند. موارد رسد. ناگفته نماند که موارد مشابهت به گونهمی

متعددی وجود دارد که نجاشی و ابن غضائری قدح را به راوی وارد کردناد ولای تضاعیفات ابان غضاائری 
ها تضعیفات را از ابن غضائری گرفته ولی آن نسبت به نجاشی بسیار پر رنگ است و این احتمال که نجاشی

تار را تعدیل کرده است، با توجه به رویه نقل امانتدارانه و مستقیم از کتا  یا بعضاً شفاهی نجاشی کاه پیش
ابن غضائری رویه خاصی داشته و وقتی روایتی در »جا است و نیز این سخن آقای سبحانی که اشاره شد، بی

کارد و در نتیجاه به شدت از آن متأثر شده و روایت در نظر او بسیار زشات جماوه مینظر او ناخوشایند بود 
شد که در نظر افراد معتدل این تعابیر صحیه نباود در حاالتی کاه عبارات توهین آمیزی بر قمم او جاری می

د، خواست از ابن غضاائری دیازی نقال کنانجاشی از اعتدال روانی مطموبی برخوردار بود و لذا وقتی می
« کارد..نمود و فقا موارد نیاز خود را از عبارت وی نقال میهای او را حذف میرویها و زیادهاغراق گوئی

( خاود تاوهینی ناخواساته باه سااحت ابان 29(، ص 2مسبحانی، تحقیقی پیرامون رجال ابان غضاائری م
اصال وجاود آن زیار  غضائری است که برای توجیه تضعیفات او، بر اساس اطلاعاتی ناثابت از کتاابی کاه

سؤال است، وی را تا سر حد جنون پایین آورده است با اینکه از منقولات نجاشی از او، اصالًا دناین عادم 
 2ترین موارد اختلاف آراء نجاشی و ابان غضاائری در جادول شاماره شود. مهماعتدال روانی مشاهده نمی

ی تضعیف کرده ولی نجاشی به سکوت گذرانده آمده است. این موارد غیر موارد فراوانی است که ابن غضائر
 است.

در پایان ناگفته نماند که عبارتی در فهرس نجاشی هست که موهم این است که نجاشی کتا  رجال یا 
الضعفاء داشته است و آن ذیل عنوان احمد بن محمد بن خالد برقی دنین نگاشاته اسات: قاال أحماد بان 

د بن ابی عبدالمه البرقی فی سنة أربع و سبعین و مائتین. منجاشی، الحسین رحمه المه فی تاریخه: توفی أحم
نماید و منشأ آن مرجع ضمیر غائب ( این عبارت در نظر نخستین از حیث معنا مجمل می182، ش 77ص 

شاود: گردد که خاود موجاب برداشات دو احتماال از آن میاست که به ده کسی بر می« تاریخه»در کممه 
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به برقی برگردد که در آنصورت تاریخ همان معنای لغوی خاود را دارد کاه اتفاقااً باا  احتمال نخست این که
عبارت پسین که تاریخ وفات برقی است سازگار است. احتمال دوم آن کاه باه احماد یعنای ابان غضاائری 

ای های مشابه در کلام نجاشی، ظرف مکان و به معنابرگردد که در این صورت کممه تاریخ با توجه به نمونه
های مشاابه کتا  تاریخ ابن غضائری خواهد بود. با تأمل در این عبارت و تتبع در کتاا  نجاشای و نموناه

شود که احتمال دوم درست است. حاال و...( ظن قوی حاصل می 125، 122، 44، 25مرک: نجاشی، ش 
غیار از کتاا   پرسش این است که آیا این تاریخ همان کتا  الضعفاء است یا خیار؟ برخای ایان کتاا  را

( دند نکتاه در 437/ 2؛ ابوالمعالی کمباسی، 291اند مخواجویی، ص الضعفاء و اصول و مصنفات دانسته
اینجا شایان ذکر است: اولًا در کلام شیخ طوسی هیچ اشاره به اسم کتا  ابن غضائری نشاده بمکاه صارفاً 

« لمصانفات و اخخار ذکار فیاه الاصاولفانه عمل کتابین احدهما ذکر فیه ا»ها بیان شده است: موضوع آن
( پس اینکه مشهور شاده کاه ناام دو کتاا  ابان غضاائری فهارس الاصاول و 32مطوسی، الفهرست، ص 

المصنفات و شبیه به آن است ثابت نیست و معموم نیست اسم اصمی این دو کتا  ده بوده است و ممکان 
نجاشی به دند نفار از دانشامندان شایعه کتاا   است کممه تاریخ اشاره به یکی از این دو کتا  باشد. ثانیاً 

، 7،88ای کتاا  الرجاال نسابت داده مهماان، ش ( و به عده239، 233التاریخ نسبت داده منجاشی، ش 
هایی در موضوع رجالی ولی با اسمی دیگر مانند الاشتمال عمی ( و به برخی کتا 258، 239، 233، 211

مدوحین و المذمومین که به ابن داود قمی و شاگردش ابان عماار ( و نیز الم207معرفة الرجال مهمان، ش 
( با توجه به این موارد دشمگیر و اینکه اختلاف در اسم ظهور در 236،1045کوفی نسبت داده مهمان، ش 

کارده و باه صارف تشاابه ها دقیق عمال میاختلاف محتوا دارد و تأمل در این که خود نجاشی در نام کتا 
نموده است، ضعف این ادعا که مراد از التاریخ همان کتا  رجال ها تسامه نمیکتا موضوعی در اسامی 

اند مرک: هادوی طهرانای، بوده و تمثیل به تاریخ بخاری و تاریخ بغداد خطیب که این دو کتا  رجالی بوده
اریخ شود بمکه ما مورد خلاف در دست داریم مانند تاریخ یعقوبی، تااریخ طباری، تا(، ظاهر می155ص 

شوند. با توجه به را با خود همراه دارند ولی کتا  رجالی شمرده نمی« تاریخ»بیهقی و غیره که با اینکه اسم 
منحصر بفرد بودن این نمونه در رجال نجاشی، و محتوای منقول که تاریخ وفات بوده، بعید نیست کاه ماراد 

نفات باشد که تاریخ وفات صااحب اصال کتا  جدایی از او نباشد بمکه همان دو کتا  او در اصول و مص
یا تصنیف را در آن قید کارده دنانکاه نجاشای و طوسای در ماوارد بسایار باه ذکار تااریخ وفاات مصانفان 

اند و دیز غریبی نیست و از رویه نجاشی به دور است که ابن غضائری که بسیار به او و نقال آراء او پرداخته
در عرک آن دو کتا  دیگر داشته باشد و او تنها در یم ماورد از عنایت داشته، دنین کتا  مهمی در تاریخ 

 آن نقل کند.
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 1جدول شماره 
  

 ردیف رجال نجاشی الضعفاء
 
 
 
 
 
 

ابان بن تغمب ...قال ابوالحسن احمد بن 
الحسین رحمه المه: وقع الی بخا ابی 

العباس بن سعید قال: حدثنا ابوالحسین 
احمد بن یوسف بن یعقو  الجعفی من 

کتابه فی شوال سنة احدی و سبعین و مائتین 
قال: حدثنا محمد بن یزید النخعی قال: 

 (7حدثنا سیف بن عمیر  عن ابان. مش 

1 

 
 
 

الحسن ابی قتاد  ...قال احمد بن الحسین: 
انه وقع الیه اشعار عمرو بن معدی کر  و 

 (74اخبراه و صنعته. م

2 

 
---------------------------

-------------- 

الحسین ابی العلاء ...قال احمد بن الحسین 
 (117رحمه المه: هو مولی بنی عامر م

3 

 
 
 

احمد بن الحسین الصیقل...قال احمد بن 
الحسین: له کتا  فی الامامة اخبرنا به ابی 

عن العطار عن ابیه عن احمد بن ابی زاهر عن 
 (200احمد بن الحسین به. م

4 

 
---------------------------

-------------- 

احمد بن اسحاق الاشعری...قال احمد بن 
الحسین رحمه المه: رأیت من کتبه کتا  عمل 

الصوم کبیر، مسائل الرجال لأبی الحسن 
 (225الثالث عمیه السلام جمعه. م

5 

 
 

برید بن معاویة العجمی...قال احمد بن 
الحسین: إنه رأی له کتابا یرویه عنه عمی بن 

 (287الاسدی. مش عقبة بن خالد 

6 
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---------------------------

-------------- 

جعفر بن عبدالمه رأس المذری...قال احمد 
بن الحسین رحمه المه: رأیت له کتا  المتعة 

یرویه عنه احمد بن محمد بن سعید بن 
عبدالرحمن الهمدانی و قد اخبرنا جماعة 

 (306عنه. م

7 

هبه کذا  متروک الحدیث جممة و فی مذ
ارتفاع و یروی عن الضعفاء و المجاهیل و 

 (27کل عیو  الضعفاء مجتمعة فیه. م

جعفر بن محمد بن مالم ...قال احمد بن 
الحسین: کان یضع الحدیث وضعا و یروی 

 (313عن المجاهیل. م

8 

 
 
 
 
 
 

حماد بن عیسی...قال احمد بن الحسین 
رحمه المه: رأیت کتابا فیه عبر و مواعظ و 

عمی منافع الاعضاء من الانسان و تنبیهات 
الحیوان و فصول من الکلام فی التوحید و 

ترجمته مسائل التممیذ و تصنیفه عن جعفر بن 
محمد بن عمی و تحت الترجمة بخا 
الحسین بن احمد بن شیبان القزوینی: 

التممیذ حماد بن عیسی و هذا الکتا  له و 
هذه المسائل سأل عنها جعفرا عمیه السلام و 

 (370ابه. مأج

9 

 
---------------------------

-------------- 

الحسین بن محمد بن عمی الازدی ...وله 
کتب کتا  الوفود عمی النبی صمی المه عمیه و 

آله، کتا  اخبار ابی محمد سفیان بن 
مصعب العبدی و شعره، کتا  اخبار ابن ابی 
عقب و شعره ذکر ذلم احمد بن الحسین. 

 (154م

10 

 
 
 

حبیب بن اوس ابوتمام الطائی...ذکر احمد 
 -بن الحسین رحمه المه أنه رأی نسخة عتیقة
ها قال: لعمها کتبت فی ایامه او قریبا منه و فی

11 



 103 شمارة                                             ثیعلوم قرآن و حد                                                                       66

قصید  یذکر فیها الائمة عمیهم السلام حتی  
انتهی الی ابی جعفر الثانی عمیه السلام لانه 

 (367توفی فی ایامه. م
 

---------------------------
-------------- 

جعفر بن احمد بن ایو  السمرقندی ...ذکر 
احمد بن الحسین رحمه المه: أن له کتا  الرد 

عمی من زعم أن النبی صمی المه عمیه و آله 
 (310کان عمی دین قومه قبل النبو . م

12 

 
 
 

خالد بن یحیی بن خالد ذکره احمد بن 
بیرا الحسین و قال: رأیت له کتابا فی الامامة ک

 (395سماه کتا  المنه . م

13 

خیبری بن عمی الطحان کوفی ضعیف 
الحدیث غالی المذهب کان یصحب یونس 
بن ظبیان و یکثر الروایة عنه و له کتا  عن 

ابی عبدالمه عمیه السلام لا یمتفت الی 
 (43حدیثه. مش 

خیبری بن عمی الطحان کوفی ضعیف فی 
 (408مذهبه ذکر ذلم احمد بن الحسین. م

14 

سهل بن زیاد ابوسعید اخدمی الرازی کان 
ضعیفا جدا فاسد الروایة والدین و کان 

احمد بن محمد بن عیسی الاشعری اخرجه 
من قم و اظهر البرائة منه و نهی الناس عن 
السماع منه و الروایة عنه و یروی المراسیل 

 (65و یعتمد المجاهیل. م

سهل بن زیاد ابوسعید اخدمی الرازی کان 
ضعیفا فی الحدیث غیر معتمد فیه و کان 

احمد بن محمد بن عیسی یشهد عمیه بالغمو 
و الکذ  و اخرجه من قم الی الری و کان 
یسکنها و قد کاتب ابامحمدالعسکری عمیه 

السلام عمی ید محمد بن عبدالحمید العطار 
لمنصف من شهر ربیع اخخر سنة خمس و 

بن  خمسین و مائتین. ذکر ذلم احمد بن عمی
نوح و احمد بن الحسین رحمهماالمه. 

 (490م

15 

 
 

سماعة بن مهران... و ذکر احمد بن الحسین 
رحمه المه: أنه وجد فی بعض الکتب أنه مات 

16 
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سنة خمس و أربعین و مائة فی حیا  ابی 
عبدالمه عمیه السلام قال له: ان رجعت لم 

ترجع الینا فاقام عنده فمات فی تمم السنة و 
 (517نحوا من ستین سنة. مکان عمره 

 
---------------------------

-------------- 

صاله ابومقاتل الدیممی ذکره احمد بن 
الحسین و قال: صنف کتابا فی الامامة کبیرا 

حدیث و کلاما و سماه کتا  الاحتجاج 
 (527م

17 

 
 
 

---------------------------
-------------- 

بن فضال.... و ذکر عمی بن الحسن بن عمی 
احمد بن الحسین رحمه المه: أنه رأی نسخة 

اخرجها ابوجعفر بن بابویه و قال: حدثنا 
محمد بن ابراهیم بن اسحاق الطالقانی قال: 
حدثنا احمد بن محمد بن سعید قال: حدثنا 
عمی بن الحسن بن فضال عن ابیه عن الرضا 
عمیه السلام و لا یعرف الکوفیون هذه النسخة 

 (676 رویت من غیر هذا الطریق. مو لا

18 

 
 
 

ابو الشداخ ذکر احمد بن الحسین رحمه المه 
أنه وقع الیه کتا  فی الامامة موقع عمیه بخا 
الاصل کتا  ابی الشداخ فی الامامة یکون 
نحوا من خمسین ورقة و أنه أراه لأبیه فمم 

 (1254یعرف الرجل. مش 

19 

 
---------------------------

-------------- 

احمد بن محمد بن خالد.... و قال احمد بن 
الحسین فی تاریخه: توفی احمد بن ابی 
عبدالمه البرقی فی سنة أربع و سبعین و 

 (182مائتین. م

20 
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 2جدول شماره 
 ردیف نقل کتاب الضعفاء نقل رجال نجاشی

خیبری بن عمی الطحان کوفی 
ضعیف فی مذهبه ذکر ذلم 

 (408. ماحمد بن الحسین

خیبری بن عمی الطحان کوفی ضعیف الحدیث غالی 
المذهب کان یصحب یونس بن ظبیان و یکثر الروایة عنه و 
له کتا  عن ابی عبدالمه عمیه السلام لا یمتفت الی حدیثه. 

 (43مش 

1 

سهل بن احمد ...الدیباجی 
لابأس به کان یخفی امره کثیرا 
ثم ظاهر بالدین فی آخر عمره 

مان ابی طالب له کتا  ای
رضی المه عنه اخبرنی به عد  

من اصحابنا و احمد بن 
 (493عبدالواحد. مش 

سهل بن احمد ...الدیباجی کان ضعیفا یضع الاحادیث و 
یروی عن المجاهیل و لا بأس بما رواه من الاشعثیات و بما 

 (66یجری مجراها مما رواه غیره. مش 

2 

سمیمان بن داود المنقری 
کونی بصری ابوایو  الشاذ

لیس بالمتحقق بنا غیر انه 
روی عن جماعة اصحابنا من 

اصحا  جعفر بن محمد 
عمیه السلام و کان ثقة.... مش 

488) 

سمیمان بن داوود المنقری الاصبهانی ضعیف جدا لا 
 (58یمتفت الیه یوضع کثیرا عمی المهمات. مش 

3 

سهیل بن زیاد ابویحیی 
الواسطی .... قال بعض 

یکن سهیل بکل  اصحابنا: لم
الثبت فی الحدیث...مش 

513) 

سهیل بن زیاد.. الواسطی ...حدیثه یعرف تار  و ینکر اخری 
 (63و یجوز ان یخرج شاهدا. مش 

4 

صباح بن یحیی ابومحمد 
المزنی کوفی ثقة روی عن 

یثه فی صباح بن یحیی المزنی ابومحمد کوفی.. زیدی حد
 (71حدیث اصحابنا ضعیف یجوز ان یخرج شاهدا. مش 

5 
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ابی جعفر و ابی عبدالمه 
 (537عمیهمالسلام. مش 

صاله بن ابی حماد ابوالخیر 
الرازی.. کان امره ممبسا یعرف 

 (526و ینکر. مش 

 6 (73صاله بن ابی حماد الرازی ابوالخیر ضعیف. مش 

طاهر بن حاتم بن ماهویه 
القزوینی کان صحیحا ثم 

 (551خما. مش 

القزوینی اخو فارس کان فاسد طاهر بن حاتم بن ماهویه 
المذهب ضعیفا و قد کانت له حال استقامة کما کانت 

 (74لاخیه و لکنها لاتثمر. مش 

7 

عمرو بن ابی المقدام ...له 
 (777کتا  لطیف...مش 

عمرو بن ثابت بن هرمز ابوالمقدام ...ضعیف جدا. مش 
76) 

8 

عمر بن توبة ابویحیی 
الصنعانی فی حدیثه بعض 

 رف منه و ینکر.الشئ یع

عمر بن توبة ابویحیی الصنعانی ...ضعیف جدا لایمتفت 
 (82الیه. مش 

9 

عبدالمه بن حماد الانصاری 
من شیوخ اصحابنا له کتابان 
احدهما اصغر من اخخر. 

 (568مش 

عبدالمه بن حماد ابومحمد. الانصاری نزل قم...حدیثه 
 (92 یعرف تار  و ینکر اخری و یجوز ان یخرج شاهدا. مش

10 

عیسی بن المستفاد ...لم یکن 
 (809بذاک. مش 

 11 (100عیسی بن المستفاد ...هو فی نفسه ضعیف. مش 

عمی بن محمد ...بن عنبسة... 
مضطر  الحدیث. مش 

686) 

عمی بن محمد ...بن عنبسة...ضعیف روی عن الضعفاء لا 
 (101یمتفت الیه. مش 

12 

فارس بن حاتم بن ماهویه 
ل العسکر قل ما القزوینی نزی

روی الحدیث الا شاذا. مش 
848) 

فارس بن حاتم بن ماهویه القزوینی فسد مذهبه ...لا 
 (111یمتفت الی حدیثه و له کتب کمها تخمیا. مش 

13 

القاسم بن محمد...یعرف  القاسم بن محمد.. کاسولا ...حدیثه یعرف تار  و ینکر  14 
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بکاسولا لم یکن 
 (863بالمرضی...مش 

 (113ز ان یخرج شاهدا. مش اخری و یجو

محمد بن خالد... البرقی و 
کان محمد ضعیفا فی 

الحدیث و کان ادیبا حسن 
المعرفة بالاخبار و عموم 

 (898العر . مش 

محمد بن خالد البرقی...حدیثه یعرف و ینکر یروی عن 
 (132الضعفاء کثیرا و یعتمد المراسیل. مش 

15 

المعمی بن محمد البصری 
الحدیث و  ...مضطر 

المذهب و کتبه قریبة. مش 
1117) 

المعمی بن محمد البصری...یعرف حدیثه و ینکر و یروی 
 (141عن الضعفاء و یجوز ان یخرج شاهدا. مش 

16 

محمد بن اسماعیل 
...البرمکی...کان ثقة 

 (915مستقیماً. مش 

 17 (146محمد بن اسماعیل ...البرمکی...ضعیف. مش 

شیبان محمد بن عبدالمه.. ال
ابوالمفضل ...کان فی اول 

امره ثبتا ثم خما و رأیت جل 
اصحابنا یغمزونه و یضعفونه. 

 (1059مش 

محمد بن عبدالمه.. الشیبانی ابوالمفضل وضاع کثیر 
المناکیر رأیت کتبه و فیها الاسانید من دون المتون و المتون 

 (149من دون الاسانید و آری ترک ما ینفرد به. مش 

18 

لسراج کوفی یعقو  ا
 (1217ثقة...مش 

 19 (154یعقو  بن السراج کوفی ...ضعیف. مش 

یحیی بن زکریا النرماشیری 
ابوالحسین کان 

 (1193مضطربا...مش 

 20 (158یحیی بن زکریا الترماشیری ابوالحسین وضاع. مش 
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 گیرینتیجه
کتا  الضعفاء است ولای از  . تنها اثر رجالی ابن غضائری که نسخه منسو  به او به دست ما رسیده1

 آنجا که این نسخه اعتبار ندارد، استنتاجات بر پایه مطالب موجود در آن، بی اساس است.
. داوری درست درباره آراء رجالی ابن غضائری تنها برپایه نقمیات نجاشی و احتمالًا طوسی ازوسات 2

 توان کرد.طبعاً داوری کامل و دقیقی نمی و از آنجا که این نقمیات منعکس کننده تمام آراء رجالی او نیست،
. با تأمل در موارد منقول در فهرس نجاشی در ظاهر بدوی، نجاشی ظاهراً از سه کتا  ابن غضاائری 3

نقل قول کرده است. یکی الضعفاء که در دو ماورد تضاعیف راوی را نقال کارده و در پاانزده ماورد دیگار از 
قول کرده است ولی با توجه به نادر باودن ماوارد تضاعیف باه نظار دوکتا  او درباره اصول و مصنفات نقل 

رسد که اصل وجود کتا  الضعفاء از ابن غضائری محل تردید باشد؛ مؤید این مطماب ساخن طوسای می
های ابن غضائری سخن از الضعفاء نکرده و به کتا  اصول و مصانفات بسانده است که در مقام ذکر کتا 

الضعفاء بیش از صد و پنجاه راوی را تضاعیف کارده کاه هیچکادام در نقال  کرده ضمن اینکه نسخه فعمی
نجاشی از ابن غضائری نیست با توجه به اینکه نجاشی به او بسیار اعتماد دارد و فراوان از او نقل قول کرده و 

دو  هاا را نقال نکناد ورسد که حجم انبوهی از تضعیفات از نظر نجاشی بگاذرد و آنبسیار بعید به نظر می
مورد تضعیف را که از ابن غضائری نقل کرده، باید حمل بر نقل شفاهی کنیم، گرده این احتمال با رویاه و 

در موارد مشابه منافات دارد و احتماال دیگار کاه « ذکر»و « قال»عادت نجاشی در نقل از کتا  با عبارات 
 .قریب به واقع است آن که نقل از یکی از دو کتا  اصول و مصنفات باشد

. تضعیفات منقول از ابن غضائری در فهرس نجاشی با نساخه فعمای الضاعفاء اخاتلاف بسایار دارد 4
خورد که در نسخه موجود علاوه بر اینکه مواردی در نسخه برخی از شاگردان احمد بن طاووس به دشم می

 کتا  الضعفاء نیست که همگی حاکی از عدم اعتبار نسخه موجود الضعفاء است.
یگر بر عدم اعتبار کتا  الضعفاء ابن غضائری، نباودن طریقای معتبار باه ایان کتاا  اسات . دلیل د5

اناد، باه ای از محققان معاصر بر آندنانکه آیت المه فانی، آیت المه خویی و برخی از شاگردان ایشان و عده
ناه خصوص که بصورت وجاده هم به دست ابن طاووس رسیده و بدون اجاازه باوده و ناه شایخ طوسای و 

ها در قرن بعد ابن شهرآشو  و منتجب الدین و ابن ادریس طریقی به ایان کتاا  بیاان نجاشی و پس از آن
 اند.نکرده
. این نظر که نجاشی از نسخه مسوده یا درک نویس کتا  الضعفاء ابان غضاائری نقال کارده و ایان 6

افی برای اثبات آن وجود ندارد. نسخه بعداً به دست ابن طاووس و سپس علامه و ابن داوود رسیده، شاهد ک
مؤید این مطمب آنکه ابن طاووس طریقی به این کتا  نداشته و به آن کتا  به طریق وجاده دست یافته و به 
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شود زیرا نساخه نسبت آن به مؤلف یقین نداشته و نقمیات علامه هم در دند مورد دلیل بر وجود کتا  نمی
 ست.او همان نسخه استادش ابن طاووس بوده ا

. شوشتری اصلًا به مباحث اعتبار شناسی نسخه کتا  ابن غضائری نپرداخته و نسبت کتا  را مسمم 7
 گرفته است و از این بحث مهم غفمت یا تغافل کرده که این خود یکی از نقدهایی است که بر او وارد است.

ص اصاول و در عارک دو کتاا  دیگار در خصاو« تااریخ». ادعای اینکه نجاشی کتا  دیگری در 8
مصنفات، نوشته بوده یا اینکه این کتا  همان کتا  الضعفاء او بوده، شواهد کافی برای اثبات نادارد بمکاه 

 شواهد خلاف آن ترجیه دارد.
. دلائل آقایان بهبودی و سبحانی برای اثبات کتا  الضعفاء و نسبت آن باه ابان غضاائری، ناتماام و 9

 ناکافی است.
قیم و امانتدارانه نجاشی از اشخاص و اختلاف بالای منقولات نجاشای از ابان . با توجه به نقل مست10

غضائری نسبت به نسخه فعمی کتا  الضعفاء و این مطمب مهم که هر لفظای در عمام رجاال باار معناایی 
 خاص خود را داراست، توجیهات آقای سبحانی در این خصوص قابل پذیرش نیست.

 
 منابع
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 .44-11، ص 68شماره 
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 چکیده
باا رو   میاز منظار قارآن کار یاجتماا  تیادر ترب یاخلاقا یپژوهش حاضر با هدف استخراج نقش الگوهاا

متناسا  باا  ،یآموزش یهاصورت گرفته است. نظام یاابخانهو استفاده از منابع کت ییمحتوا لیهمراه با تحل یفیتوص
 یهااز اساوه یرویااز الگوها و پ یریگبهره بر م،ی. قرآن کردهندیارائه م یاخلاق تیترب یرا برا ییاهداف خود، الگو

ک  تیترب یحتواکاربرد داشته و م یتیترب یهااز جمله برنامه یمراحل زندگ هیالگوها در کل رایکرده است، ز دیحسنه تأ
از طار  الگوهاا،  میاست: اهداف مهام قارآن کار یپژوهش حاک یهاافتهی. دهدیارائه م یو  مل ینیرا به صورت  

 نیاباه ا دنیرسا یبوده و بارا یاجتما  یالگوها یهماهنگ ،یمترب یاستعدادها ییشکوفا سته،یشا یگوهاال یمعرف
انساان را مرار  نماوده اسات.  یباشناختیو حس ز دیتقل ،یریپذ تیمانند: شناخت الگوها، مسئُول یاهداف، الزامات

از  یرویپ ،یمنف یمثبت، ارائه الگوها یهاارائه الگو ،یکیاهداف  بارت است از: قرابت و نزد نیوصول به ا یهاوهیش
نباط و خود را باه اسات یکم کم جا یبوده، ول یدیتقل یدر کودک یری لم، استمرار، و تنوع در الگوها. معمولًا الگوپذ

 یگوناگون اجتما  یها یهمواره در معرض آس زین رانیالگوپذ رند،یپذ  یو همچنان که الگوها آس دهدیانتخاب م
 قرار دارند.

 
 .، قرآن کریمیاجتما  تیترب ،یریاخلاق، الگوپذ: هاکلیدواژه

                                                 
 .24/05/1397: یینها بیتصو خی؛ تار11/08/1396وصول:  خیتارهشی؛ مقاله پژو*. 
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Abstract 

The purpose of this study is to evaluate the role of ethical models in social education 

from the perspective of the Holy Quran by adopting a descriptive method along with 

content analysis and study of library resources. Educational systems, according to 

their goals, provide a model for moral education. The Holy Qur'an has underlined 

the importance of following models and examples of virtues, for such models are 

applicable to all stages of life, including educational programs, providing objective 

and practical content of education. The findings of the study suggest that major goals 

pursued by the Holy Quran in the introduction of these models are to present 

appropriate models, flourish interpersonal talents and coordinate social models. To 

achieve these goals, it has set forth requirements such as model recognition, 

accountability, imitation and aesthetic sense of man. These goals could be fulfilled 

through diverse manners such as closeness, and intimacy, presentation of positive and 

negative models, adherence to scientific principles, continuity, and diversity in 

models. In their childhood, these modeling is usually in form of imitation, but it is 

gradually evolved and replaced by inferencing and selection, and as models are 

vulnerable, role models will always be subject to various social damages. 
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 قدمهم

از دیرباز در جوامع مختلف نقش الگوها در تربیت اجتما ی، مورد توجاه پیاامبران الهای، فیلساوفان، 
اندیشمندان، معلمان، والدین و دیگر مربیان قرار داشته است، وجود الگوهای مناس  و محبوب در جامعاه 

دهد و الگوبرداری از مکارم اخلاقی ایشان را ترغی  ها سوق مینسوی آخودی خود، افراد آن محیط را بهبه
ترین ارکان تربیت الگوپذیری است؛ فرد با انتخاب یک الگاو و سرمشا  که یکی از مهمکند. نظر به اینمی

تواند با اقتدای به او در مسیر کمال گام بردارد.  لاوه بر الگوهای مشاهود، کاه محایط تربیتای مناس ، می
تواناد هاای گذشاته، نیاز میهای اخلاقی و انسانی مؤثر در طول تاریخ ملتکنند، اسوهرا ایجاد می مسا د

ها ایفاا کنناد. مسیر هدایت و حیات معنوی را کمال مضا ف بخشیده و نقش  ظیمی در ساازندگی انساان
پاساخگوی  ها بارای همگاان،ترسیم چهره دقی  و کاربردی و در ین حال، محبوب و دوست داشتنی اساوه

بخش وسیعی از نیازهای انسان در محیط ذهنی و اجتماا ی اسات کاه باه تادریق خاال  شخرایت افارد 
هاا هاا از ارز گردد. طبعااً الگوهاای منحارف و منفای نیاز تااثیرات زیاادی در انحاراف افاراد و گروهمی

ای اخلاقای در قارآن های الگوهاهای اجتما ی دارند. بنا بر این شناخت اهداف، الزاماات و شایوهوآرمان
 تواند تا اندازه زیادی راهگشای تربیت اجتما ی باشد.می

 رهگذر این و از است بوده مسلمان های  لمایو پژوهش برای تحقیقات بسیار مهم منبع همواره قرآن
بشاریت در ایان در ایان  و تعاالی رشد آن تا اندازه زیادی در موج  که به گردیده گذاریپایه متعددی  لوم

 همواره اسلامی دانشمندان تلا  که یابیممی اسلامی در فکری تحول تاریخ از .است تأثیر گذار بوده مینهز
به نظار  .اندشده جوامع فکری های رصه زمان وارد اقتضای به که هایی بوده،دانش کردن قرآنی به معروف

)سایف،  2«ای اساتی مشااهدهترین نوع یادگیری انسان، یادگیرمهم»1واضعان نظریه یادگیری اجتما ی،
(. به ا تقاد این روان شناسان اگر ما قادر نبودیم که در محیط اجتما ی از طری  مشاهده رفتار و ا مال 212

شد. در چنین حالتی، باید وقت و نیروی زیاادی را صارف دیگران به یادگیری بپردازیم، زندگی ما مختل می
کردیم، و چه بسا در این کار با اشتباهات بسیاری رو باه های مختلف میها، و نگر کس  دانش، مهارت

هایمان را از راه مشااهده ها و سایر یادگیریها، مهارتشدیم. اما خوشبختانه ما مقدار زیادی از دانشرو می
کنیم. یاادگیری رفتار والدین، دوستان، معلمان، و نیز از طری  مشااهده پیامادهای رفتاار آناان کسا  مای

است که در آن فرد با انتخاب یک الگو یا سرمش  به تقلیاد از  3«گیریسرمش »در واقع همان  ای،مشاهده
های تربیت اجتما ی، تربیت به وسایله الگوهاسات، کاه پردازد. بر همین اساس، یکی از رو رفتار آن می

                                                 
1 social learning theory 

2 Observational learning. 

3 Modeling 
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ماؤثر در تربیات  های فراگیر و بسیاررو  تربیت الگویی، یکی از رو  .نامید 1توان آن را رو  الگوییمی
 است و فراگیر بودن آن بدان جهت است که در کلیه امور و مراحل زندگی کاربرد دارد.

های تربیتی کتاب وحای و اساتنباط تعاالیم، از ایان های تحقی ، نگاه نو به اهداف و رو از ضرورت
بارای رسایدن باه مندان هدایت الهی است. پارور  اساتعدادها منبع بزرگ برای تربیت نسل جوان و  لاقه

شاود، می« انتخاب»ها مجبور به کمالات نهایی از رسالت و ضرورت اخلاق است. انسان در میان تعارض
نفع سعادت و رستگاری واقعی و الهی شود تا در این انتخاب آنچه را بهلذا تربیت الگویی صحیح با ث می

دهاد. و بهترین شیوة زندگی فرد را تعلایم میاوست برگزیند. از جنبه فردی و آرامش روانی، رو  ما را سالم 
هاا را نشاان هاا و راه پرهیاز از آنکند. نیز رذیلتها را معین میدست آوردن آنزیرا فضائل را معرفی و راه به

بند باشند، جامعه از کردارها ها به الگوها و قوا د و احکام اخلاقی پایدهد. در بُعد اجتما ی اگر انسانمی
توان اینگونه برشمرد: نماید. برخی از سوالات این پژوهش را نیز میپسندیدة احساس آرامش می و رفتارهای

( چه الزامات تربیتی برای الگوهای اخلاقای در 2( اهداف تربیتی قرآن از ارائه الگوهای اخلاقی چیست؟ 1
های ( آسای 4کناد؟ یهای تربیتی در ارئه الگوهای اخلاقی ترسایم م( قرآن چه شیوه3قرآن وجود دارد.؟ 

 تربیتی الگوهای اخلاقی در قرآن چگونه مرر  شده است؟
 مفهوم شناسی

 . الگوپذیری1 
الگو در لغت به معنای طر ، سرمش ، نمونه، مثال، مدل و غیره آماده، اماا در اصارلا  و در  لاوم » 

بیت، معنای اصرلاحی الگو گوناگون به معانی متفاوت و البته نزدیک به هم آمده است. در حوزه تعلیم و تر
کاملًا با معنای لغوی آن تراب  دارد و به طر  و نمونه یا مدلی از شکل یا اشیا یاا ماوردی از رفتاار اطالاق 

شود که باه دلیال دارا باودن در مورد انسان نیز، الگو به شخریتی گفته می (.632نس ، )حسینی« شودمی
شاود در روان شناسی اجتما ی، مدل به کسی گفته می» روی است.برخی خروصیات، شایسته تقلید و پی

هایی از در  لوم اجتما ی نیاز، الگوهاا آن شایوه(. »640)ساروخانی، « که کودکان رفتار  را تقلید کنند.
گیرند و افراد به هنگام  مل به طور طبیعای باا ایان الگوهاا ساروکار زندگی هستند که از فرهنگ نشأت می

شود، معنای (. همان گونه که مشاهده می260)آلن بیرو، « یابدبا این الگوها تراب  میها دارند و ا مال آن
تعبیار « قادوه»و « اُساوه»از الگو در  ربی باه »اصرلاحی الگو در این سه  لم بسیار به هم نزدیک است. 

ساوه از رو، برای بررسی مفهوم الگو در متون دینی، باید از این دو واژه بهره بگیشود، از اینمی ریم. اُساوه و اس
ریشه اَسا )أ س و( است که در حالت اسمی به معنی قدوه و الگو و در حالت مرادری، باه معنای حالات 

                                                 
1 Modeling 
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در سه ماورد ایان واژه باه کاار رفتاه اسات، »( در قرآن کریم، 105/ 1)ابن فارس، « کردن آمده استپیروی
ای رَسُاولس ». اسوه، در آیه ( که به همان معنای مردری است6و  4؛ ممتحنه/ 21)الاحزاب/ لَقَدْ کانَ لَکامْ فس

هس أُسْوَةٌ حَسَنَهٌ.....
روی کاردن و اساوه در ماورد ( یعنی قدوه که  بارت است از اقتدا و پای21)الاحزاب/« اللَّ

که ماضی « لقد کان لکم»روی و تبعیت کردن از او، و از این که با رسول خدا صلی الله  لیه و آله، یعنی پی
روی تکلیفی ثابت و همیشگی است و معنای اری است تعبیر کرده است، اشاره به آن است که این پیاستمر

آیه این است که یکی از احکام رسالت رسول خدا صلی الله  لیه و آله و ایمان آوردن شما به او، این اسات 
 (. 288/ 16)طباطبائی، « که هم در گفتار و هم در رفتار  به او تأسی کنید.

 اخلاق. 2
ها، طبیعت باطنی، سرشات درونای، واژه اخلاق جمع خُل  و خَل  و در لغت به معنی مفاهیم خوی»

شناسان معتقدند خَل  و خُلا  برخی از لغت( »15413/ 10)دهخدا، « رفتاری است.طبع، مروت و خو 
ه وسایله چشام هایی اختراص دارد که بها و صورتها و شکلهر دو به یک معناست؛ لکن خَل  به هیئت

« شود که با بریرت قابال در  اسات.قابل دیدن هستند، برخلاف خُل ، که به خوی و سجایایی اطلاق می
 (.633/ 1)راغ  اصفهانی، 

 . تربیت اجتماعی3
« گاه که به انجامی که آن را سازد برساد.تربیت، دگرگون کردن گام به گام و پیوسته هر چیز است تا آن»

نیز به معنی رفع موانع و ایجاد مقتضیات برای شکوفا کردن استعدادهای انسان (. »29/ 2)راغ  اصفهانی، 
تربیت اجتما ی بر شاناخت و آگااهی فارد (. »24)دلشاد تهرانی، « باشددر جهت کمال مرل  شکوفا می

ا تواند فا ل اجتماا ی شاود و مرااب  باکه چگونه انسان میها مبتنی خواهد بود، اینازخویشتن و موقعیت
های نظری را باه حیراه  مال معیارهای معین اخلاقی بیندیشد و  مل کند. تربیت کاری است که این داده

ها را تعیین کرده و ارتباط آن را با  وامل رشد اخلاقی مرلوب مورد بررسای کشاند، برنامه، رو  و شیوهمی
 (.62،   1381)فردریک ای، « دهدقرار می

 
 مبانی نظری الگوها

 ای تربیت اجتماعی. الگوه1
های تربیت اجتما ی، ارائه الگوهای ارزشمند در جامعه و طرد الگوهای ناشایست است. یکی از سنت

دهاد و خودی خاود، افاراد آن محایط را باه ساوی آناان ساوق میوجود الگوهای محباوب در جامعاه باه
« گیریسرمشا »یری انساان تارین ناوع یاادگکناد. مهمالگوبرداری از مکارم اخلاقی ایشان را ترغیبت می



 103 شمارة                                             ثیعلوم قرآن و حد                                                                       80

پردازد.  لاوه بر الگوهای زناده، کاه محایط است. فرد با انتخاب یک الگو یا سرمش ، به تقلید رفتار او می
د های اخلاقی و انسانی باقیکنند، اسوهتربیتی مسا د را ایجاد می ماناده از گذشاته، ماردم را حیاات مجاد 

رز  کاربردی در سرمش  بودن، نقش  ظیمی در سازندگی بخشند و از لحاظ بار اطفی، برجستگی و امی
ها بارای حال، محبوب و دوست داشاتنی اساوهکنند. ترسیم چهره دقی  و کاربردی و در ینها ایفا میانسان

تواند جای خالی الگوهای مورد نیاز را در محیط و ذهن و روحشان پر کند تا بتوانند به تدریق با همگان می
ها زی کنند. الزامات تربیت اخلاقی: مبانی و زیر بنای ا تقاداتی هستند که بدون توجه به آنآ نان همانند سا

یابند. در واقع الزامات شاامل های تربیتی نیز دقیقاً تحق  نمینه تنها اهداف دست یافتنی نیستند، بلکه شیوه
 های تربیت اخلاقی باشند.وهتوانند تضمین کننده نتایق شیبینی و ا تقاداتی هستند که میشناخت، جهان

 . الزامات اخلاقی2
از نظر برخی اندیشمندان  قل بشر ضامن الزامات اخلاقی و رفتاری اوست چارا کاه ایان الزاماات در  

نهاد بشر موجود است و  قل توانایی انتخاب و هدایت را دارد. ولی به تنهایی قادر به ایجااد الازام در اماور 
کناد و از جهات و وحی الهی است. چرا که وحی از طرفی  قال را تأییاد می اخلاق نیست و نیازمند شرع

دهد. تا چشم بسته مغلوب هوای نفاس نباشاد. قارآن دیگر آن را در بستری از رهنمودهای ارزشمند قرار می
کریم در سوره الفتح به این نکته اشاره نموده است که چگونه رو  پرهیزگاری به مؤمنین الزام شده است. می

هَاا »فرماید:   بس
قْوَی وَکانُوا أَحَ َّ مَةَ التَّ ینَ وَأَلْزَمَهُمْ کلس نس هس وََ لَی الْمُؤْمس هُ سَکینَتَهُ َ لَی رَسُولس وَأَهْلَهَاا وَکاانَ فَأَنزَلَ اللَّ

یمًا کلِّ شَیءٍ َ لس هُ بس
را پس خدا آرامش خود را بر فرستاده خویش و بر مؤمنان فارو فرساتاد و آرماان تقاوا « اللَّ

ملازم آنان ساخت و ]در واقع[ آنان به ]ر ایت[ آن ]آرمان[ سزاوارتر و شایسته ]اتراف به[ آن بودند و خادا 
توانناد اهاداف را (. در واقع الزامات شامل ا تقاداتی هساتند کاه می2همواره بر هر چیزی داناست )الفتح/

 های تربیت اجتما ی باشند.تعیین نموده و رهنمودی برای شیوه
 های تربیت اخلاقی. شیوه3 

گویناد کاه بارای اند و باه ماا میها دستورالعملهای تربیت بر اصول تربیتی مبتنی هستند، شیوهشیوه»
ها در ایان اسات کاه اصااول رسایدن باه مقراد مااورد نظار چاه بایاد بکناایم، اماا تفااوت اصاول و شاایوه

ها زیار مجمو اه (. شایوه88)باقری، « دترنهای جزئیها دستورالعملهای کلی هستند و شیوهدستورالعمل
گردد، که بر مبنای آن محتوا و رو  آموز  مشخص شناختی اطلاق میها است و به نگرشی معرفتبرنامه

توانناد ها میآورد. ایان شایوهشود و به وسیله آن فراگیر تحت هدایت معلم مهارت لازم را به دسات مایمی
پس به ]برکت[ رحمت الهای »آمده است.  3امبر اسلام )ص( در سوره اخلاقی باشند. مانند آنچه در باره پی

)آل « شادندبا آنان نرمخو ]و پرمهر[ شدی و اگر تندخو و سختدل باودی قرعااً از پیراماون تاو پراکناده می
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 (.159 مران/
  

 اهداف تربیتی الگوهای اخلاقی درقرآن

 های مربوط به سؤال اول تحقی یافته 1-جدول شماره 
تربیتی اهداف 

 الگویی اخلاقی:
 سوره/ آیه

معرفی الگوهای 
 شایسته

( 17( )ص/6( )الممتحنه/4( )الممتحنه/58تا  1( )مریم/ 21)الاحزاب/
( 12( )التحریم/43( )الاحزاب/21( )الاحقاف/48( )ص/45( )ص/41)ص/

( 47( )غافر/21( )ابراهیم/23-19( )الر د/37( )النجم/90)الانبیاء/
 (11( )التحریم/31( )آل  مران/158/( )الا راف35)یونس/

شکوفایی 
 استعدادهای متربی

( 22،24،36،38،40،42،95،98،109( )الکهف/11تا  1)مومنون/
( 33( )الزمر/51( )مریم/146( )النساء/46( )ص/36،47،48)مریم/
( 63( )الفرقان/19( )الحدید/8( )الحشر/15( )الحجرات/177)البقره/

 (82لانعام/( )ا157( )البقره/18)الزمر/

هماهنگی الگوهای 
 اجتما ی

( 50( )النحل/36()یونس/6( )التحریم/266( )الشعراء/2)الرف/
 (107( )هود/61( )یوسف/68( )البقره/102)الرافات/

 
 . معرفی الگوهای شایسته1 

آیه ترین کلام الهی در این باره، پردازد. صریحقرآن کریم در موارد متعددی به معرفی الگوهای الهی می
لَقَادْ »نمایاد: است که پیامبر گرامی اسلام را به  نوان اسوه حسنه معرفی می« الاحزاب»بیست و یکم سوره 

یرًا هَ کثس رَ وَذَکرَ اللَّ هَ وَالْیوْمَ الْخْس مَن کانَ یرْجُو اللَّ هس أُسْوَةٌ حَسَنَةٌ لِّ
ی رَسُولس اللَّ قرعااً ( »21الاحازاب/«)کانَ لَکمْ فس

کس که باه خادا و روز بازپساین امیاد دارد و قتدا به[ رسول خدا سرمشقی نیکوست برای آنبرای شما در ]ا
و نیز، حضرت ابراهیم  لیه السالام و پیاروانش را الگاو و سرمشاقی نیکاو بارای « کندخدا را فراوان یاد می

دگان صالح خادا را نماید. در آیات بسیاری زندگانی پیامبران و بنمؤمنان و طالبان لقای پروردگار معرفی می
روی و کشد کاه حااکی از اهتماام قارآن کاریم باه پایمی های جذاب و شنیدنی به ترویردر قال  داستان

انی است. ذکر داستان حضرت یوسف، موسی، ابراهیم و پیاامبران دیگار الگوبرداری از اسوه های الهی و رب 
تاا  1ان خروصیات هرکدام ازپیامبران، )آیات در همین راستاست. یا در سوره مریم، بعد از ذکر داستان و بی
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ان ذُرِّ »فرماید: ( می58 نْ حَمَلْنَاا مَاعَ نُاوٍ  وَمس مَّ یةس آدَمَ وَمس ن ذُرِّ یینَ مس بس
نَ النَّ م مِّ هُ َ لَیهس ینَ أَنْعَمَ اللَّ ذس

ک الَّ یاةس أُوْلَئس
نْ هَدَینَا وَاجْتَبَینَا.... مَّ یلَ وَمس سْرَائس إس یمَ وَ بْرَاهس آنان کسانی از پیامبران بودند که خداوناد برایشاان ( »58م/)مری« إس

نعمت ارزانی داشت از فرزندان آدم بودند و از کسانی که همراه نو  ]بر کشتی[ ساوار کاردیم و از فرزنادان 
یعنی اگر شما هم دوست دارید مورد « که ]آنان را[ هدایت نمودیم و برگزیدیم.ابراهیم و اسرائیل و از کسانی

 روی کنید.مند شوید، از این الگوها پیاوند قرار بگیرید و از نعمات الهی بهرهلرف خد
 . شکوفایی استعدادهای متربی2

هاای الگاو در شیوه الگویی برای، شاکوفایی اساتعدادهای متربای، مربای باه بیاان و توصایف ویژگی
ام یاپردازد و زمینه را طوری فراهم میمی ل و تجس  ی را به تخی  ای ک الگاو، یاا صاحنه و واقعاهکند که مترب 

ی گاهی با بیان داساتان آیاد و زماانی باا بیاان های فرضای بار ایان امار فاائ  میها، و افساانهبکشاند. مرب 
ای هرقادر از هنرمنادی و ها به این مهم دست میخروصیات،  لامات و نشانه یابد. در هر دو شایوه، مرب 

ابیت های مرلوب، موف تری برخوردار باشد، در پرداز  الگومهارت بیش تر خواهاد باود. شایرینی و جاذ 
ای داستان و پیامدهای مرلوبی که بر افعال و صفات قهرمان داستان مترت  است، موج  می شاود تاا مترب 

روی کناد. توصایف حرکات خود را مراب  با قهرمان داستان، هماهنگ و تنظیم نماید و از همان الگو، پای
قون»، «مؤمنون»، « باد الرحمن»، «مفلحون»، «اولوالالباب» و غیاره در قارآن کاریم، از « مهتادون»، «مت 

این نوع است؛ چرا که قرآن کریم با بیان خروصیات هر یک از این اقشار، درصدد الگو دهی باه مخاطباان 
ینَ »شود: جا تنها به ذکر یک نمونه بسنده میباشد. در اینخود می ذس

نُونَ الَّ مْ  قَدْ أَفْلَحَ الْمُؤْمس هس ای صَالَاتس هُامْ فس
مْ  هس فُارُوجس ینَ هُمْ لس ذس

لُونَ وَالَّ کاةس فَا س لزَّ ینَ هُمْ لس ذس
ضُونَ وَالَّ غْوس مُعْرس ینَ هُمْ َ نس اللَّ ذس

عُونَ وَالَّ لاَّ َ لَای خَاشس ظُونَ إس حَاافس
ینَ فَمَنس ابْتَغَ  هُمْ غَیرُ مَلُومس نَّ مْ أوْ مَا مَلَکتْ أَیمَانُهُمْ فَإس هس ینَ هُامْ أَزْوَاجس اذس اک هُامُ الْعَاادُونَ وَالَّ اک فَأُوْلَئس ی وَرَاء ذَلس

ینَ  ذس
ثُونَ الَّ ک هُمُ الْوَارس ظُونَ أُوْلَئس مْ یحَافس هس ینَ هُمْ َ لَی صَلَوَاتس ذس

مْ رَاُ ونَ وَالَّ هس مْ وََ هْدس هس مَانَاتس
َ

رْدَوْسَ هُمْ لِس ثُونَ الْفس  یرس
دُونَ فی هاا کاه از ها که در نمازشان خشوع دارند و آننان رستگار شدند؛ آنمؤم( »11تا  1)مومنون/« ها خَالس

ها که دامان خود را )ازآلوده شدن باه بای دهند و آنها که زکات را انجام میلغو و بیهودگی رویگردانند و آن
که  شوند؛ و کسانیگیری از آنان ملامت نمیکنند، مگر بر همسران و کنیزانشان، که در بهره فتی( حفظ می

ها که بر کنند و آنها و پیمان خود را ر ایت میها که امانتغیر از این طری  را طل  کنند، تجاوزگرند؛ و آن
برند و جاودانه در ها وارثانند؛ وارثانی که بهشت برین را ارث مینمایند؛ )آری،( آننمازهایشان مواظبت می

 «آن خواهند ماند
 . هماهنگی الگوهای اجتماعی3

باشاد. اگار الگوهاا گی بین الگوهای ارائه شده، نکته دیگری است که بسایار حاائز اهمیات میهماهن
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متعددند، لازم است، هماهنگ و در یک جهت باشند، و اگر الگو واحد است، باید ابعاد مختلف آن با هام 
ی با الگوهای رفتاری وی هماهنگ باشاد و قاو ل و فعلاش هماهنگ باشند. مثلًا، اگر الگوهای گفتاری مرب 

ی و الگوپذیر بسیار کمک می کند. در حالی کاه یکدیگر را تردی  کند، به وحدت رفتار و تثبیت آن در مترب 
ی خواهد شد  دم هماهنگی بین آن مَ تَقُولُاونَ مَاا لَا »ها، منجر به دوگانگی رفتار در مترب  ینَ آَمَنُوا لس ذس

یا أَیهَا الَّ
ندَ ا هس أَن تَقُولُوا مَا لَا تَفْعَلُونَ تَفْعَلُونَ کبُرَ مَقْتًا  س

ایاد چارا چیازی ای کسانی کاه ایماان آورده( »2)الرف/« للَّ
 «دهید. نزد خدا سخت ناپسند است که چیزی را بگویید و انجام ندهید.گویید که انجام نمیمی

 
 الزامات تربیتی الگویی اخلاقی در قرآن

 ی های مربوط به سؤال دوم تحقیافته-2جدول شماره 

الزامات 
تربیتی 

الگوهای 
 اخلاقی

 شناخت الگوها
( 179( )الا راف/10( )الملک/36( )الاسراء/78)النحل/

( 9( )السجده/20( )هود/81( )النمل/44)الفرقان/
 (8( )الجاثیه/78( )المومنون/23)الجاثیه/

 مسُولیت پذیری

( 26( )الاحقاف/23( )الملک/9( )السجده/36)اسری/
( 21( )الانفال/81( )النمل/2نبیاء/( )الا78)المومنون/

( 14( )فاطر/8( )الجاثیه/198( )الا راف/75)البقره/
 (51( )النور/181)البقره/

 تقلید

( 23( )الزخرف/9( )الانعام/18( )الزمر/90)الانعام/
( 143( )البقره/89( )یونس/49( )القرص/66)الکهف/
( 31( )آل  مران/90( )طه/170( )البقره/43)مریم/

( 47( )الاسراء/21( )النور/21( )ابراهیم/158 راف/)الا
( 21( )الرور/64( )الانفال/21( )نو /117)التوبه/

 (36( )ابراهیم/125)النساء/

 حس زیبا شناختی
( )آل 212( )بقره/ 69(. )البقره/16( )حجر/32. )ا راف/ 

( )انفال/ 88( )یونس/ 6( )نحل/108( )انعام/ 14 مران/ 
 (8(. )النحل/6النحل/( )39(. )الحجر/48

 . شناخت الگوها1
ادَةَ » فْئس

َ
بْرَاارَ وَالِ

َ
امْعَ وَالِ کمْ لَا تَعْلَمُاونَ شَایئًا وَجَعَالَ لَکامُ الْسَّ هَاتس ن بُرُونس أُمَّ هُ أَخْرَجَکم مِّ کامْ وَالل  لَعَلَّ
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بیرون آورد و برای  دانستیدو خدا شما را از شکم مادرانتان در حالی که چیزی نمی( »78)النحل/« تَشْکرُونَ.
ترویر و ترسیم و اشکالی از  الم خارج « ها قرار داد، باشد که سپاسگزاری کنیدها و دلشما گو  و چشم

بندد، و به این ترتی  شناخت ما نسبت باه جهاان خاارج باه وسایله ابازاری با وسائلی در رو  ما نقش می
اناد این ابزار آنچه را از خارج دریافته .است تر سمع و برر )چشم و گو (گیرد که از همه مهمصورت می

یاابیم و باه تجزیاه و تحلیال آن سازند و ما با نیروی  قال و اندیشاه آنارا در میبه ذهن و فکر ما منتقل می
ای اسات بارای تعلایم و بیند در حالی که گاو  وسایلهانسان با چشم، تنها امور حسی را می»پردازیم. می

از طری  شنیدن کلمات به همه حقای  ا م از آنچاه در دائاره حاس اسات و آنچاه  ها،تربیت در همه زمینه
شود یاا اساتدلالات  قلای، حاصل می تجربه گردد زیرا،  لم انسان یا از طری بیرون از دائره حس آشنا می

 اما تجربه بدون استفاده از چشم و گو  امکان ندارد، و استدلالات  قلی از طری  فؤاد یعنی  قل صاورت
 (.116/ 12)مکارم شیرازی، « گیردمی

 . مسیُولیت پذیری2
اک کاانَ َ نْاهُ مَسْاؤُولًا » مْعَ وَالْبَرَرَ وَالْفُؤَادَ کال  أُولئس نَّ السَّ لْمٌ إس هس  س ( 36)اساری/« وَلَا تَقْفُ مَا لَیسَ لَک بس

« قع خواهند شاد.وچیزی را که بدان  لم نداری دنبال مکن زیرا گو  و چشم و قل  همه مورد پرسش وا»
ها به خاطر آن است کاه اند. ایان مسئولیتگاو  و چاشام و دل )شنوایی، بینایی،  قل( هاماگای مسئول

ای شاده پایهماخذ و بیهای بیگوید و یاا در تافاکار خاود دچاار قضاوتسخنانی را بدون  لم و یقین می
از چاشاام و گااو  و فاکاار و  اقاال او سااؤآل که با واقعیت منرب  ناباوده اسات، باه هامایان دلیال 

شاود کاه آیاا واقعاً شاماا باه ایان ماساائل ایاماان داشاتایاد کااه شاهااادت دادیااد، یااا قاضاااوت مای
اماا ایاناکاه چرا از میان حواس انساان  !کاردیاد، یا به آن معتقد شدید و  مل خود را بر آن منرب  نمودید؟

و گو  شده است، دلیلش روشن اسات، زیارا ماعالوماات حاساای اناسااان غالبااً از  تنها اشاره به چشم
 (.119/ 12)مکارم شیرازی، « .ها هستندشود و بقیه تحت الشعاع آنایان دو طاریا  حاصل می

 . تقلید3
د. روهای انسان به شامار مایتقلید یکی از فرایندهای روانی است که پایه و اساس بسیاری از یادگیری

اند. در مقابال، گرایش به تقلید به قدری در انسان رایق است که برخی از روان شناسان آن را غریزه دانساته»
اند؛ زیرا به گفته آنان، هیچ گونه رفتاری که جز از برخی از روان شناسان اجتما ی با غریزه بودن آن مخالف

( آنچاه مسالم اسات ایان کاه در انساان 494/ 2)کلاینبرگ، « طری  تقلید تبیین پذیر نباشد، وجود ندارد.
های شخریتی و آداب و رساوم را در ابعااد حالتی روانی وجود دارد که بر اساس آن، فرد، بسیاری از ویژگی

شناسای اجتماا ی آن را چناین گیرد. این حالت همان تقلیاد اسات کاه در روانمختلف از دیگران الگو می
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شود که موقعیتی تحریک کننده موج  فعالیتی حرکتی شود که ته میتقلید به وضعیتی گف»کنند: تعریف می
بر اساس این تعریف، وقتی موقعیتی تحریاک کنناده  (61)گوردن، « به نو ی، به موقعیت محر  شبیه باشد

کناد ها، و آرزوهای انسان سازگار باشد، برای انسان پدید آید، انسان ساعی میکه با اهداف، نیازها، نگر 
تر به آن موقعیت نزدیک کند. از این رو، ایان رفتاار کاه در قالا  از خود بروز دهد تا خود را بیش رفتاری را

گاهانه و هدفدار است ه، اقتباس(.معمولًا تقلید درسه مرحله انجام می .تقلید است، آ  پذیرد )محاکات، تَشب 
 مرحله اول: محاکات

خص،  مل یکی از اشخاص پیرامون خود را  ینااً تقلید به معنای ا م، سه مرحله دارد: اول این که ش»
خندد، بدون این که درنگ میای که با خنده اطرافیان خود، بیدرنگ انجام دهد، مثل کود  چند ماههو بی

« محاکاات»ها داشته باشد. این حالت، خالی از هرگونه فهم و تمیز اسات و تعبیر و تفسیری برای خنده آن
گااهی اناد  تقلیاد نمایاد؛ مثال بچاه چناد نام دارد. دوم این که شخص گاهانه ولی با آ ، رفتار دیگری را آ

ه )همانند سازی( به آنان انجام میای که کارهای بزرگساله دهد، هرچند که از هدف و ترها را به منظور تَشب 
دیگاران را نیکاو قرد آنان در این کار اطلا ی ندارد. سوم این که فرد با آگاهی کافی و با اختیار کامل رفتار 

تر در رو  الگویی بیش (212)مربا  یزدی، « نام دارد« اقتباس»کند، این مرحله یابد و آن را تقلید میمی
 تواند زمینه ساز تحق  مراحل بعدی باشد.با مرحله دوم و سوم سر و کار داریم، هرچند مرحله اول نیز می

ه   مرحله دوم: تَشبُّ
هاا اند؛ آنند فروید، تقلید را نو ی همانندسازی و انرباق با محایط دانساتهای از روان شناسان مانپاره 

کنند که قدری از قادرت های رفتاری والدین، احساس میها و ویژگیمعتقدند که کودکان با تقلید از نگر 
از روان باه نظار برخای »ساازند. اند و از این رو، خود را با آناان منربا  میها را به دست آوردهو کفایت آن

شناسان، همانندسازی نو ی یادگیری است و کودکان تنها آن دسته از رفتارهای والدین را ماورد تقلیاد قارار 
 (.158/ 1)اتکینسون، « دهند که به خاطر انجام آن پادا  دریافت کنند.می

 مرحله سوم: اقتباس
ممکن است به تدریق زمینه  روی از غیر وجود دارد،از آن جا که در تربیت الگویی، نو ی اطا ت و پی

برای اطا ت کورکورانه و به دور از هرگونه استدلال فاراهم گاردد. بادیهی اسات نتیجاه ایان امار، پارور  
انی وابسته و بی تابد و در موارد متعددی اراده خواهد بود. قرآن کریم تقلید کورکورانه از پدران را بر نمیمتربی 

ی باید ترتیبی اتخااذ کناد تاا در  این انقیااد و اطا ات، دهد. بدیآن را مورد نکوهش قرار می ن منظور، مرب 
ی تقویت شود و با بریرت و منر ، الگوبرداری نماید و مرداق این آیاه  روحیه انتقاد و پرسشگری در مترب 

ینَ »شریفه قرآن گردد که:  ذس
ک الَّ عُونَ أَحْسَنَهُ أُوْلَئس بس

عُونَ الْقَوْلَ فَیتَّ ینَ یسْتَمس ذس
اک هُامْ أُوْلُاوا  الَّ اهُ وَأُوْلَئس هَادَاهُمُ اللَّ
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لْبَابس 
َ
کنناد؛ آناان کساانی روی میها پایشنوند و از نیکوترین آنکسانی که سخنان را می( »18)الزمر/« الِْ

در قرآن، دو مورد از این واژه استفاده شده است: یکی در ماورد تبعیات « هستند که خداوند هدایتشان کرده.
هْ.....»بیا  لیهم السلام؛ مانند: های اناز هدایت هُدَاهُمُ اقْتَدس هُ فَبس

ینَ هَدَی الل  ذس
ک الَّ ها آن( »90)الانعام/«: أُوْلَئس

دیگری در مورد تبعیات « ها پیروی نماها را هدایت نمود، تو نیز از هدایت )راه( آنکسانی بودند که خدا آن
ت آبا و اجداد خود؛ مانند.  هْتَادُونَ قَالُو»گمراهان از سن  م م  هس اا َ لَای آثَاارس نَّ إس اةٍ وَ اا وَجَادْنَا آبَاءنَاا َ لَای أُمَّ نَّ « ا إس

 «.کنیمروی میها پیما پدران خود را بر آیینی یافتیم و از آثار آن(: »22)الزخرف/ 
یباشناختی4  . حس ز

استه است، حس زیباشناختی نقش موثری در انتخاب و گزینش الگوها دارد. قرآن کریم ازمسلمانان خو
ها موجا  شاادی نااظرین ( و دآمده است که برخی ازرنگ32هنگام نمازلباس زینت به تن کنید )ا راف/ 

( و جماال، 16ها هساتند )حجار/های ستارگان که زینت بخاش آسامان( و همچنین جلوه69است )البقره/
به وجود این حاس در  هایی است از اشارات قرآن( نمونه6های حیوانات )نحل/های ناب حرکت کلهصحنه

انسان که نوجوانان، اولین مخاطبان آن هستند چراکه آنان آمادگی پذیر  بیشاتری دارناد. درجاای دیگاری 
ها، طالا، نقاره، ( زنان، فرزندان، اس 212کند به اینکه دنیا را برای کافران زینت دادیم )بقره/ قرآن اشاره می

( برای هر امتای رفتارشاان را آراساتیم )انعاام/ 14ه است )آل  مران/ ها و کشتزارها برای مردم آراسته شددام
( 48دهاد )انفاال/ ( شایران ا ماال آناان را زینات می32( زیورهای دنیا از آن مؤمنین است )ا راف/ 108

( وساایل حمال و نقال 88کنند )یونس/ فر ون و اطرافیان او از ثروت و زیورها برای فری  مردم استفاده می
( و موارد دیگری که شیران برای فری  انسان از آن اساتفاده 8شوند )النحل/ رای تجمل و زینت میابزاری ب

(. آیاه ششام 39های کاذب دنیا قرارگیرند )الحجر/های زیادی تحت تأثیر زیباییکند تا همواره جمعیتمی
بارای شاما زینات و گوید: در این حیوانات سوره نحل روی این حس در حرکت چهارپایان تکیه کرده و می

گردانید، و هنگامی که صبحگاهان به صحرا ها را به استراحتگاهشان باز میشکوهی است به هنگامی که آن
(. منظره جال  حرکت دسته جمعی گوسفندان و چهارپایان به سوی بیاباان و چراگااه، 6فرستید )النحل/می

کرده، تنها یک مساله ظاهری و « جمال»بیر به سپس بازگشتشان به سوی آغل و استراحتگاه که قرآن از آن تع
تشریفاتی نیست، بلکه بیانگر واقعیتی است در ا ماق جامعه، و گویای این حقیقت است که مشاهده رفت 

نیاازی دهاد، آرامشای کاه از احسااس بیو آمد این چهار پایان سودمند چگونه به انسان آراماش خیاال می
شود. آنگاه به سارا  گاروه دیگاری از ر یک وظیفه اجتما ی حاصل میخیزد، آرامشی که از انجام مؤثبرمی

یارَ »فرمایاد شاود میهاا اساتفاده میرود که برای سواری انسان از آنحیوانات می غَاالَ وَالْحَمس وَالْخَیالَ وَالْبس
ینَةً وَیخْلُُ  مَا لَا تَعْلَمُونَ  تَرْکبُوهَا وَزس ها را آفرید تا شما بار آن و الا  ها و استرهاخداوند اس (: »8)النحل/« لس
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بدیهی « آفرینددانید میسوار شوید، و هم مایه زینت شما باشد و ]برای شما[ تجملی ]باشد[ و آنچه را نمی
طلبی است کاه از حاس است زینت در اینجا باز یک مساءله تشریفاتی نیست، بلکه به نو ی حس استقلال

 گردد.ر آن در زندگی اجتما ی ظاهر میزیبا شناختی انسان سر چشمه گرفته و اث
 

 های تربیتی الگوهای اخلاقی در قرآنشیوه

 های مربوط به سؤال سوم تحقی یافته - 3جدول شماره 
های شااااااایوه

تربیتاااااااااای 
الگوهاااااااای 

 اخلاقی

 سوره/ آیه

قراباااااااات و 
 نزدیکی

( 69( )النساااء/38( )الزخاارف/25( )فراالت/38( )النساااء/28و  27)الفرقااان/
( 40( )التوباااه/76( )الکهاااف/67( )الزخااارف/73)الاساااراء/ (29)الکهاااف/

 (36)الزخرف/
ارائه الگوهاای 

 مثبت
( 29( )الزمار/59-57( )الزخارف/11( )التحاریم/6و  4( )الممتحنه/21)الاحزاب/

 (261( )البقره/76( )النحل/29( )الفتح/265( )البقره/24)ابراهیم/
ارائه الگوهاای 

 منفی
( 5( )الجمعاه/26( )اباراهیم/176( )الا راف/13)یس/ (171( )البقره/10)التحریم/
 (15( )الحشر/41( )العنکبوت/60( )النحل/18)ابراهیم/

 پیروی از  لم
( 157( )النساااااااااء/43( )مااااااااریم/66( )آل  مااااااااران/36)اساااااااارا/

( 37( )الر ااد/46( )هااود/100،108،119،140،143،144()الانعااام/29)الااروم/
 (28( )النجم/24( )الجاثیه/20)الزخرف/

 استمرار و تکرار
( 73()الواقعاه/4( ) ابس/7( )آل  ماران/269()البقاره/5( )ابراهیم/55)الزاریات/

 (46( )القرص/25( )ابراهیم/49( )المدثر/12)الحاقه/

 تنوع در الگوها
( 24( )هاود/111( )یوسف/176( )الا راف/13( )الکهف/3( )یوسف/54)الکهف/

 (118( )النحل/164( )النساء/120( )هود/100( )هود/73)الحق/
 . قرابت و نزدیکی )کُفویت(1

هایی است که تأثیر زیادی درپذیر  الگوها برای همه سنین باه ویاژه همنشینی و مجالست یکی از راه
سُاو»فرماید نوجوانان و جوانان دارد. قرآن می خَاذْتُ مَاعَ الرَّ ای اتَّ مُ َ لَی یدَیهس یقُولُ یا لَیتَنس الس

یوْمَ یعَض  الظَّ لس وَ
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یلًا  و باه خااطار بایااور روزی را کاه ظالم دست خویش را از شدت حسرت به دندان (: »27)الفرقان/« سَبس
یلًا »گوید: گزد و میمی ذْ فُلَانًا خَلس خس

ی لَمْ أَتَّ یلَتَی لَیتَنس ای کاا  باا رساول خادا راهای ( »28)الفرقاان/« یَا وَ
بادون شاک « مراه( را دوست خود انتخاب نکرده بودمای وای بر من! کا  فلان )شخص گ« برگزیده بودم.

هاا  اامل سازنده شخریت انسان، بعد از اراده و خواست و ترمیم او، امور مختلفی اسات کاه از اهام آن
همنشین و دوست و معاشر است، چرا که انسان خواه و ناخواه تأثیر پذیر است، و بخش مهمای از افکاار و 

گیرد، این حقیقت هم از نظر  لمی و هم از طریا  تجرباه و دوستانش می صفات اخلاقی خود را از طری 
مشاهدات حسی به ثبوت رسیده است. و براستی گاه نقش دوست در خوشبختی و بدبختی یک انسان از هر 

 رساند.برد، و گاه او را به اوج افتخار میمی تر است، گاه او را تا سرحد فنا و نیستی پیش  املی مهم
 ئه الگوهای مثبت. ارا2

ارائه الگوهای مثبت و حقیقی، یعنی الگوهایی که در خارج تحق  یافته و قابل مشاهده اسات. در ایان 
ی رفتار و صفات مرلوب را  ملًا در رفتار خود مانعکس می کناد. شااید بهتارین مراداق بارای شیوه، مرب 
ی در مقام  مل یک الگوی تمام  ی یان خود باشاد؛ چارا کاه تربیت الگویی همین باشد که مرب  ار برای مترب 

ی را هماهنگ می ی قول و فعل مرب  سوره توبه از اینجا  71کند. آیه بیند و نظریه و  مل را با هم تجربه میمترب 
ینْهَاوْنَ َ ا»شود که: شروع می االْمَعْرُوفس وَ یاء بَعْاضٍ یاأْمُرُونَ بس نَاتُ بَعْضُهُمْ أَوْلس نُونَ وَالْمُؤْمس نس الْمُنکارس وَالْمُؤْمس

هَ وَرَسُولَهُ  یعُونَ الل  کاةَ وَیرس یؤْتُونَ الزَّ لَاةَ وَ یمُونَ الرَّ یقس مردان و زنان با ایمان دوسات و ولای و ( »71)التوبه/« وَ
ها و ها و بادی( ماردم را از زشاتی-2کنناد. هاا د اوت میها مردم را به نیکی( آن1-یار و یاور یکدیگرند: 

دارند و به یاد خدا هستند و با یاد و ذکر او، دل را روشن، و  قال ( نماز را بر پا می-3 دارند.منکرات باز می
گاه می ( بخشی از اموال خویش را در راه خدا، و حمایات خلا  خادا، و باه بازساازی -4دارند را بیدار و آ

کنناد. مبر او می( اطا ات فرماان خادا و پیاا-5پردازناد نمایند و زکوة اموال خویش را میجامعه انفاق می
ای بارای  ی و الگو کسی است که رفتار ، گفتار وی را تأیید نماید. باا ایان  مال، صاداقت مرب  بهترین مرب 

ی ثابت می ی را برای الگوبرداری از بین میمترب   برد.شود و شک و تردید مترب 
 . ارائه الگوهای منفی3

های منفای ه این معنا که الگوهاا و شخرایتشیوه دیگر استفاده از الگو در تربیت، الگوزدایی است؛ ب
ی، نسابت باه آن الگوهاا پدیاد میچنان ترسیم می آیاد. باه شوند که نو ی دلزدگی و نگرشی منفی در مترب 
ها، نو ی ، با ارائه الگوهای منفی و توصیف  واق  سوء آن«ادبانادب از که آموختی از بی» بارتی، از باب 

ی ایجاد کند. ک های نامرلوب آنان، به حقانیات و درساتی ه با وقوف بر الگوهای بد و ویژگینگر  در مترب 
ساازد.، روی از الگوهای مرلوب فراهم میببرد، همین آگاهی، زمینه را برای تبعیت و پیالگوهای مثبت پی
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ای از آن الگوهاا دارد. نموناه الگوهاای خروصیات و نشانه های الگوهای منفی، سعی در دورساختن مترب 
انْهُمْ »فی درباره فر ون بیان شده است: من فَاةً مِّ فُ طَائس یعًا یسْتَضْاعس رْضس وَجَعَلَ أَهْلَهَا شس

َ
ی الِْ رَْ وْنَ َ لَا فس  فس

نَّ اس
ینَ  دس نَ الْمُفْسس هُ کانَ مس نَّ سَاءهُمْ إس حُ أَبْنَاءهُمْ وَیسْتَحْیی نس فر اون در سارزمین ]مرار[ سار ( »4)القراص/« یذَبِّ

بریاد و داشات پسرانشاان را سار میای از آناان را زباون میآن را طبقه طبقه ساخت طبقه برافراشت و مردم
کاار فر اون در فسااد روی « گذاشت که وی از فسادکاران بود.کشی[ زنده بر جای میزنانشان را ]برای بهره

ل، کشاتن شد، برتری جوئی، ایاجااد زنادگای طاباقااتاای، شاکاناجااه باناای اسارائیاازمین خلاصه می
های ازایان ها و کنیزی دخترانشان فساد بود. همسار و فرزناد حضارت ناو ، قاارون و......نموناهپسران آن

ای  الگوهای منفی هستند. آنچه در این شیوه مهم است، توجه به حساسیت کار است که دقت و مهارت مرب 
ی نباید الگوی منفی را به گونهرا می ی، مرلوب جلوه کند و در نتیجاه ای ارائه دهد که در نطلبد. مرب  ظر مترب 

اذَهَا »به الگوبرداری از آن بپردازد:  خس
یتَّ لْمٍ وَ غَیرس  س هس بس

یلس اللَّ لَّ َ ن سَبس یضس یثس لس ی لَهْوَ الْحَدس اسس مَن یشْتَرس نَ النَّ وَمس
ی ]هیچ[ دانشای از اند سخن بیهوده را خریدارند تا ]مردم را[ ببرخی از مردم کسانی( »8و  7)لقمان/« هُزُوًا

 «راه خدا گمراه کنند و ]راه خدا[ را به ریشخند گیرند
 . استمرار4

تداوم و استمرار در ارائه الگو نیز بسیار مهم است؛ چارا کاه انساان هماواره دچاار فراموشای و غفلات 
 ت سازد و چه بسا در مسیر انحرافی به سرگردد و همین غفلت، مسیر حرکت تکاملی وی را منحرف میمی

 .تواند تا حد زیادی ایان آسای  را خفیاف و کام رناگ ساازدرود. ارائه مستمر و پی در پی الگوها میپیش
هاا و ها، برگازاری کنگرهیاداوری و زنده نگه داشتن الگوها از طری  نام گذاری افراد، اماکن، و اشیا به نام آن

همین راستا تفسیر شود. و مرداق  ام این آیه  تواند درها، برگزاری مراسم ا یاد و وفیات، نیز میبزرگداشت
هس »...شریفه است که: 

أَیامس الل  ورس وَذَکرْهُمْ بس لَی الن  لُمَاتس إس نَ الظ  جْ قَوْمَک مس قوم خود را از ( »5)ابراهیم/...« أخْرس
چند برای مدتی ها را هرانسان« ها به سوی روشنایی بیرون آور و روزهای خدا را به آنان یادآوری کن.تاریکی

کرَی تَنفَااعُ »دهااد؛ چاارا کااه: ها پیونااد میهااا را بااا اسااوهرهانااد و آنکوتاااه از غفلاات می نَّ الااذِّ وَذَکاارْ فَااإس
ینَ  نس  «و پند ده که مؤمنان را پند سود بخشد.( »55الزاریات/«)الْمُؤْمس

 . پیروی از علم5
ا دی بستگی دارد. این قوا اد گااه ثمربخشی و کارامدی هر رو ، به ر ایت و به کارگیری اصول و قو

ها لازم و ضروری است و باید در جای خاود ماورد بحاث و جنبه  مومی دارد که ر ایت آن در تمام رو 
گااهی از ویژگی ای باا فناون تعلایم و تربیات و آ هاا و بررسی قرار گیرد؛ به  نوان مثال، آشانایی کامال مرب 

ی، شرط لازم و ضروری برای به ک های تربیتی است؛ زیارا در غیار ایان ارگیری همه رو خروصیات مترب 
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ی حاصل نمی گاردد. شود، بلکه این نوع تربیت به ضد تربیات تبادیل میصورت، نه تنها موفقیتی برای مرب 
امْعَ وَالْبَرَارَ »قرآن این موضوع را اینچنین بخوبی بیان نموده است:  نَّ السَّ لْامٌ إس اهس  س وَلَا تَقْفُ مَا لَایسَ لَاک بس

ک کانَ َ نْهُ مَسْؤُولًا  و چیزی را که بدان  لم نداری دنباال مکان زیارا گاو  و ( »36)اسرا/« وَالْفُؤَادَ کل  أُولئس
ناه در  امال شخری خود از غیر  لم پیروی کن، و ناه « چشم و قل  همه مورد پرسش واقع خواهند شد

ه به غیر  لم ا تقاد پیدا کن. و به این ترتی ، به هنگام قضاوت درباره دیگران، نه شهادت به غیر  لم بده، و ن
نهی از پیروی از غیر  لم معنی وسیعی دارد که مسائلی ا تقادی و گفتار و شااهادت و قضااوت و  مال را 

شود، روی این زمینه الگوی شناخت در همه چیاز،  لام و یقاین اسات، و غیار آن خاواه )ظان و شامل می
 ان( یاا )شاک و احاتاماال( هایاچاکادام قابل ا تماد نیست.گمان( بااشاد یاا )حادس و تاخامای

 . تنوع در الگوها6
شود و از سویی، نیازهاای از آن جا که انسان در برخورد با یک جریان ثابت و مداوم، خسته و کسل می

یاان ارائاه می گاردد؛ زیارا کماالات و انسان متعدد اسات، الگوهاای متناوع وبعضاا غیار مساتقیم باه مترب 
های نیکو متنوع است و هر الگویی در جهتی خاص، مهارت و قابلیت الگاویی را دارد. از ایان رو، لتخر

یاان، الگوهاای متناوع، غیرمساتقیم و کااملی در هماان  بهتر است بر اساس نیازها، موقعیت و شارایط مترب 
برخورداری از کمال در ها ارائه شود تا هم خسته کننده و ملال آور نباشد و هم به جهت جهات مربوط به آن

تری داشته باشد. ارائه غیرمستقیم الگو، در قال  داستان، بازی، همان جهت خاص، قدرت تأثیرگذاری بیش
تواند، در روناد الگاوبرداری و تساریع آن ماؤثر ها و نیز تزیین و زیبا جلوه دادن الگو، میمسابقه و مانند آن

شود، معمولًا بسیار متنوع و در قال  داستان و امثاال هساتند: الگوهایی که توسط قرآن کریم ارائه می .با 
کثَرَ شَیءٍ جَدَلًا » نسَانُ أَ ن کلِّ مَثَلٍ وَکانَ الْْس اسس مس لنَّ ی هَذَا الْقُرْآنس لس فْنَا فس و به راساتی ( »98)الاسراء/« وَلَقَدْ صَرَّ

زناان، ماردان، « ر چیز سار جادال دارددر این قرآن برای مردم از هر گونه مثلی آوردیم ولی انسان بیش از ه
 هایی از این تنوع در آیات است.صابران، ایثارگران، خردمندان و......نمونه

 
 های اخلاقی الگوهاآسیب

هااا و هایی در ناحیااه الگوهااا و یااا الگوپااذیران و یااا بااه دلیاال مزاحمتبااه دلیاال وجااود محاادودیت
هاا اشااره ایی ممکن است به وجود آید که در ذیل به آنههای ناصواب دیگران از این رو  آسی گیریبهره
 شود.می

 . تعارض بین الگوها1 
ترین آفتی که همواره بر سر راه این رو  وجود دارد،  دم هماهنگی بین الگوهاا اسات و اولین و  مده
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ارد. هایی است که گاهی میان الگوهاای ماورد  لاقاه الگوپاذیر وجاود دمنظور از آن، برخوردها و تعارض
بیند آنچه را که در خانه باه  ناوان مالا  و میازان تر است، مینوجوان که در قبال تضاد الگوها آسی  پذیر

رفتار به وسیله پدر و مادر به او داده شده است، با آنچه که در مدرسه و یا جامعه حاکم است، کاملًا متفاوت 
ی برخوردار نیست، گرفتاار تردیاد و نگرانای است. در چنین موقعیتی، الگوپذیر که از رشد شناختی مرلوب

های اجتما ی و الگوهای مدرسه را های خانواده پای بند باشد، یا ارز داند به اصول و ارز شود. نمیمی
ا تماد شود و هر کجا که ها بیبپذیرد. شاید نتیجه این دوگانگی این باشد که الگوپذیر نسبت به همه ارز 

ک جوید. این مشکل اختراصی به رابره بین الگوهای خانوادگی و  مرلحت خویش را بیابد به همان تمس 
ها نیز ممکن است الگوهای متضاد وجاود اجتما ی و یا مدرسه ندارد، بلکه، درون هر یک از این مجمو ه

داشته باشد. مثلًا، در خانواده الگوهای رفتاری پدر بر خلاف الگوهای رفتاری مادر باشاد و یاا در مدرساه 
 .لگوهای رفتاری معلمان در جهت  کس یکدیگر باشدا

 . انحراف الگوها2
در منابع اسلامی، بر صیانت نفس الگوها و رهبران  لمی، فرهنگی و سیاسی جامعه و کساانی کاه باه 

کید شده است، به طوری که  قاب و ثواب ا مال آن هاا نسابت باه نحوی در معرض مردم هستند، بسیار تأ
شده است. مثلًا، به زنان پیامبر صلی الله  لیه و آله که به دلیل وابساتگی باه پیاامبر،  دیگران، مضا ف بیان

بَینَاةٍ »دهد که: دانند هشدار میمردم آنان را الگوی خویش می شَاةٍ م  فَاحس  بس
انکنَّ ای مَان یاأْتس مس بس

سَااء النَّ یَاا نس
هس 

ک َ لَی اللَّ عْفَینس وَکانَ ذَلس یرًا یضَاَ فْ لَهَا الْعَذَابُ ضس هَا «»یسس ؤْتس
حًا ن  هس وَتَعْمَلْ صَالس هس وَرَسُولس

لَّ نکنَّ لس وَمَن یقْنُتْ مس
یمًا زْقًا کرس تَینس وَأَْ تَدْنَا لَهَا رس اگر هر یک، به کار زشتی اقدام کنناد،  اذابی دو ( »31و  30احزاب/«)أَجْرَهَا مَرَّ

ا  را فرماان بارد و کاار شایساته کناد ادهو هر کس از شما خدا و فرسات« »چندان دامنگیر آنان خواهد شد
ها به دلیل این اسات همه این« »دهیم و برایش روزی نیکو فراهم خواهیم ساخت.پاداشش را دو چندان می

ای قائال اسات و در صادد که اسلام برای  المان، دانشمندان و الگوهای جامعاه اهمیات و نقاش ساازنده
ها گرفتار خرا و لغز  شوند، این نقش مثبت به نقش تخریبی گیری از لغز  الگوهاست؛ زیرا اگر آنپیش

/ 1)کلینای، « .کشاندها را به انحراف میهایی از انسانها و بلکه نسلای از انسانگردد و مجمو هتبدیل می
97   ،1.) 

 . ناهماهنگی3
شود. در می ناهماهنگی و  دم تراب  بین گفتار و رفتار الگوها، آسی  دیگری برای این رو  محسوب

هایی که در سخن، دیگران را باه ا ماال صاالحه د اوت کارده، ولای خاود باه آن  مال قرآن کریم، انسان
تابَ، »اند: کنند، شدیداً مورد نکوهش قرار گرفتهنمی رِّ و تَنسَون أنفُسَکم، و أنتُم تَتلُون الکس البس اس بس أَتَأمُرون الن 
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لون. نمایید؛ با این کاه کنید، اما خودتان را فرامو  میرا به نیکی د وت میآیا مردم ( »44)البقره/« أفَلاتَعقس
وا ظی که به سخنان خویش ایماان نادارد و در « »اندیشید؟خوانید؟! آیا شما نمیشما کتاب آسمانی را می

دهد و همان گونه کاه گوید، ا تبار خود را در نزد مخاطبان خویش از دست مینماید که می مل چنان نمی
 نهند.ود ارزشی برای سخنانش قائل نیست، دیگران هم برای آن ارزشی قائل نیستند و بر آن وقعی نمیخ
 

 های اخلاقی الگو پذیرانآسیب

 . تبعیت کورکورانه1
شاود کاه تبعیت و تقلید از الگوها، اگرچه فواید بسیاری بارای الگوپاذیر دارد، اماا گااهی موجا  می

پیدا کند و استقلال فکری خویش را از دسات بدهاد. کاود  در ابتادای  الگوپذیر وابستگی فکری به الگو
هاا را کناد و پاساخ آنزندگی، برای ارضای حس کنجکاوی خویش، پی در پی از والادین خاود ساؤال می

آید که بایاد هماه چیاز را از پادر و کند. رفته رفته این پندار در کود  به وجود میپذیرد و به آن  مل میمی
شود به والدین خاویش یاا هار ت. اگر همین خرلت در سنین بعدی ادامه پیدا کند، موج  میمادر آموخ

الگوی دیگری وابستگی شدیدی پیدا کند، به طوری که کورکورانه همه چیز را از آنان اقتبااس نمایاد. قارآن 
ر تشوی  کرده و از تقلید کورککریم، در آیات متعددی انسان ورانه باز داشته است: ها را به تفکر و تعقل و تدب 

هُمْ یتَفَکرُونَ » ها را ]برای آنان[ حکایت کن شاید که پس این داستان( »176)ا راف/« فَاقْرُصس الْقَرَصَ لَعَلَّ
االْحَ « »آنان بیندیشند  بس

لاَّ رْضَ وَمَاا بَینَهُمَاا إس
َ
امَاوَاتس وَالِْ اهُ السَّ مْ مَا خَلََ  اللَّ هس ی أَنفُسس  ِّ وَأَجَالٍ أَوَلَمْ یتَفَکرُوا فس

رُون مْ لَکافس هس
قَاء رَبِّ لس اسس بس نَ النَّ یرًا مِّ نَّ کثس إس ی وَ سَمًّ اناد خداوناد آیا در خودشان به تفکار نپرداخته( »8)الروم/« م 

ها و زمین و آنچه را که میان آن دو است جز به ح  و تا هنگامی معین نیافریده است و ]با این هماه[ آسمان
عُ مَا أَلْفَینَا »پروردگارشان را سخت منکرند.  بسیاری از مردم لقای بس

هُ قَالُواْ بَلْ نَتَّ عُوا مَا أَنزَلَ الل  بس
یلَ لَهُمُ اتَّ ذَا قس إس وَ

لُونَ شَیئًا وَلَا یهْتَدُونَ  و چون به آنان گفتاه شاود از آنچاه (« »170)البقره/« َ لَیهس آبَاءنَا أَوَلَوْ کانَ آبَاؤُهُمْ لَا یعْقس
کنیم ایم پیروی مایگویند نه بلکه از چیزی که پدران خود را بر آن یافتهکرده است پیروی کنید میخدا نازل 

 «اند ]باز هم در خور پیروی هستند[رفتهکرده و به راه صواب نمیآیا هر چند پدرانشان چیزی را در  نمی
 . دوستی افراطی2 

که الگوپذیر، خود را دربست در اختیار الگو شود گاهی پیوند  اطفیس بین الگو و الگوپذیر، موج  می
قرار دهد و همه چیز را پذیرا گردد و در واقع، به دلیل دوستی و محبت افراطی، وی را الگوی خود قرار دهد: 

«.... هس
ونَهُمْ کحُ ِّ الل  ب  هس أَندَادًا یحس

ن دُونس الل  ذُ مس خس
اسس مَن یتَّ نَ النَّ دم در برابار و برخی از مر( »165)البقره/« وَمس

سخن از کسانی « دارند......ها را چون دوستی خدا دوست میگزینند و آنخدا همانندهایی ]برای او[ برمی
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ورزناد،  شاقی کاه تنهاا ها  شا  میاست که در مقابل این معبودان پوشالی سر تعظیم فرود آورده و به آن
بعضی از مردم معبودهائی غیر »ها است شایسته خداوند است که منبع همه کمالات و بخشنده همه نعمت

هاا  شا  اند، بلکه آنچنان باه آنها را معبود خود انتخاب کردهنه فقط بت« کنندخدا برای خود انتخاب می
از این رو، الگوپذیر در بسیاری از موارد خراهای الگاو « همان»ورزند ورزند که گوئی به خدا  ش  میمی

آفت دیگر تقلید این است که شخص برای حفظ و ابقای  .کندها الگوبرداری میگردد و از آنرا نیز پذیرا می
ارتباطات مودت آمیز خود با دیگران، به قرد ایجاد مناسبات دوستانه با آنان، مقبولاتشان را که خلاف حا  

کناد: و حقیقت است، پذیرا شود. حضرت ابراهیم  لیه السلام، قوم خود را باه هماین جهات نکاوهش می
نْیا....إس » ی الْحَیااةس الاد  کمْ فس ةَ بَینس

وَدَّ هس أَوْثَانًا مَّ
ن دُونس اللَّ خَذْتُم مِّ مَا اتَّ فقاط بارای دوساتی ( »25العنکباوت/ «)نَّ

 «اید، نه خدای متعال را.هایی را )به خدایی( گرفتهیکدیگر در زندگی این جهانی، بت
 . عدم اندیشه3
ت و ساقم افکاار، گفتاار و ا ماال  که از  قال خاودگاهی افراد بدون این»  کماک بگیرناد و در صاح 

شخریتی نامدار بیندیشند، کثرت طرفاداران وی را دلیال بار حقانیات او دانساته، وی را باه  ناوان الگاو و 
شوند، ناشی از هماین پنادار ای از افراد در امری تابع اکثریت میکنند. این که پارهسرمش  خود انتخاب می

تواند دلیلی بر حقانیات (. بدیهی است که کثرت طرفداران یک چیز نمی220یزدی، )مربا « باطل است.
و مرابقت آن با واقع باشد و غالباً پیامدی جز گمراهی و پشیمانی برای الگوپذیر ندارد. چه بسا افراد زیادی، 

ل و یا خوردن فریا  ظااهر، باه طرفاداری یاا الگاوبردا ری از اماری از روی ناآگاهی یا بدون اندیشه و تأم 
یلًا »بپردازند:  نْعَامس بَلْ هُمْ أَضَل  سَابس

َ
لاَّ کالِْ نْ هُمْ إس لُونَ إس کثَرَهُمْ یسْمَعُونَ أَوْ یعْقس ( 44)الفرقاان/« اَمْ تَحْسَُ  أَنَّ أَ

 «ترنداندیشند آنان جز مانند ستوران نیستند بلکه گمراهشنوند یا مییا گمان داری که بیشترشان می»
 ینی. ظاهر ب4

یکی دیگر از آفات این رو  این است که الگوپذیر، معمولًا با دیدن یک ویژگی مثبت در فردی، وی را 
داند. برجستگی این ویژگی در فرد، جهات منفی او را تحت الشعاع قرار روی میدر تمام جهات شایسته پی

گاه به الگوبرداری از آنمی جوان، ابتدا ویژگی مثبتای را در الگاو »پردازد. ها نیز میدهد و الگوپذیر، ناخودآ
بندد و بر مبنای مدل شرطی کلاسیک، به تدریق تماام ابعااد اساوه را مرلاوب یابد، سپس به وی دل میمی
هاای الگاو و اساوه محباوب، باه تادریق ماورد پاذیر  قارار یابد و پس از دلبستگی اولیه، سایر ویژگیمی
صادها روان شاناس، جامعاه شاناس و ماردم شاناس، باه ارائاه  گیرد. از همین رو، غرب با به کارگیریمی

تواناد (. این آفت می162)منرقی، « پردازد.الگوهایی با ظواهر بسیار جاذب، اما در باطن بسیار فاسد، می
ابزاری برای استفاده ناصواب سود جویان در جهت رسیدن به اهداف شوم خود قرارگیرد. آنان، با معرفی یک 
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نمایناد و ساپس در قالا  هماین الگاو، مرالا  توجه افراد جامعه را به سوی او جل  می الگو و قهرمان،
کنند. مثلًا، در قال  تبلیغ برای یک شخریت ورزشی مثل قهرمان بکاس، دیگری که مد نظر دارند، القا می

گوهاا، ریشه بت پرستی بر اسااس هماین اساتفاده ابازاری از ال»کنند. خشونت را به مخاطبان خود القا می
هَاتَکم و »کند که: (. قرآن یاد آوری می547/ 10)طبرسی، « توسط شیران بنا شده است. و قاالوا لاتَاذَرُنَّ الس

ا و لا سُوا ا و لا یَغُوثَ و یَعُوقَ و نَسْرا –و گفتند زنهار خدایان خود را رها مکنید و نه ( »23)نو /« لاتَذَرُنَّ وَد 
 «را -نسر–و نه  -یعوق–و نه  -یغوث– و نه -سواع–را واگذارید و نه  -ود

 . دشمن شناسی الگوها5
ها به نفاع بینند، در صورتی که نتوانند از وجود آنها را در جهت منافع خود نمیکسانی که وجود اسوه 

یاان و افاراد جامعاه  خود بهره برداری نمایند، به طارق مختلفای ماانع هادایت و تأثیرگاذاری آناان در مترب 
پردازناد، یاا باا تبعیاد و ها میآیند، یا به تخری  شخریت آن، درصدد نابودی الگوها بر میمثلاً  شوند.می

یان فاصله ایجاد میزندانی کردن آن یاان را از اطاراف آناان ها، بین آنان و مترب  کنند و یا با زور و تهدید، مترب 
کنند. قرآن به صور مختلف این لقا مییا اینکه الگوهای منفی را به جای الگوهای مثبت ا .سازندپراکنده می

وَجًا وَأَنتُمْ شُهَدَاء »موضوع را مرر  نموده که:  هس مَنْ آمَنَ تَبْغُونَهَا  س
یلس الل  ونَ َ ن سَبس مَ تَرُد  قُلْ یا أَهْلَ الْکتَابس لس

ا تَعْمَلُونَ  لٍ َ مَّ غَافس هُ بس
ه ایمان آورده است از راه خدا بگو ای اهل کتاب چرا کسی را ک( »99 مران/آل«)وَمَا الل 
کنیاد غافال شمارید با آنکه خود ]به راستی آن[ گواهید و خادا از آنچاه میدارید و آن ]راه[ را کق میبازمی

 «نیست.
 

 کارکرد و فواید روش الگویی

ه ( سهولت و تسریع در تفهیم و انتقال پیام با-2تواند مؤثرترین و پایدارترین نوع یادگیری باشد.( می-1
ی  ( ایجاد -5( تقویت ا تماد به نفس در الگوپذیر -4تر خواهد بود. ( اشتباه و خرا در یادگیری کم-3مترب 

ای ( مشاهده الگو می-5انگیزه برای رسیدن به کمالات مورد مشاهده.  تواند راهکارهاای  ملای را باه مترب 
 نشان دهد.

 
 گیرینتیجه 

گیرد. جریان مشاهده الگوها و تنظیم ارب گوناگون قرار میاز آنجا که انسان به طور دائم در معرض تج
رفتار فرد بر اساس تجربیات و مشاهدات خود، از سنین خردسالی آغاز و تا پایان  مر ادامه دارد. البتاه ایان 
الگوبرداری همواره به صورت تقلید نیست. در سنین کودکی ا مال، رفتار و گفتاار الگاو  ینااً ماورد تقلیاد 
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گیرد، ولی با بالا رفتن سن و قدرت شناختی الگوپذیر، تقلید جای خاود را باه اساتنباط و قرار می الگوپذیر
های کار، همواره افرادی وجاود دهد. در بین افراد خانواده، مدرسه، گروه همسالان، و نیز محیطانتخاب می

ن یاک سرمشا  و الگاو بارای وی گیرند و به  نوادارند که خواسته یا ناخواسته مورد توجه الگوپذیر قرار می
تواند سرمش  قرار گیارد. پادر و ها را در اختیار داشته باشند، میکنندهنمایند. افرادی که تقویتنقش ایفا می

ترین سرمشا  و الگاو آیند؛ در سنین مدرسه، معلمان، مهمهای فرزند به حساب میمادر نخستین سرمش 
 هستند.

اند از معرفی الگوهای شایسته، شکوفایی استعدادهای متربی، بارتاهداف تربیتی الگوهای اخلاقی   
اناد از شاناخت الگوهاا، هماهنگی الگوها. و برای رسین به این اهاداف، الزامااتی وجاود دارد کاه  بارت

کنند، های که راه رسیدن به اهداف را هموار میترین شیوهمسُولیت پذیری، تقلید، حس زیبا شناختی. و مهم
از: قرابت و نزدیکی، ارائه الگوهای مثبت، ارائه الگوهای منفای، پیاروی از  لام، اساتمرار، تناوع در  باتند 

های اخلاقی تعارض بین الگوها، انحراف الگوها و نا همااهنگی الگوها. الگوها، همواره در معرض آسی 
ه، دوستی افراطای،  ادم های الگو پذیران: تبعیت کورکورانترین آسی الگوها هستند. و از طرف دیگر مهم

که الگوپذیر، معمولًا با دیدن یک ویژگی مثبت در فردی، وی را در تماام طوریاندیشه و ظاهر بینی است به
گاه به الگوبرداری از آنروی میجهات شایسته پی  پردازد.ها میداند و الگوپذیر، ناخودآ
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 )س( در کوفه، یکبر نبیخطبه ز ینشانه معنا شناخت لیتحل
 * یواره تنشبراساس طرح 

  یفراهان یداودآباد یمهد
 مذاهب  و انیدانشگاه اد یدکتر یدانشجو

Email: film.nevis@gmail.com 
 چکیده

 ،یرابط ه نوس ان نی وجود دارد. ا یعناصر زبان نیدر ب یرابطه نوسان ینوع ،یمعناشناخت–نشانه یهابراساس داده
 ینوس ان ندیفرا نی. اانجامدیارزش م انیمعنا و جر دیرابطه به تول نی. بلکه استین ییشده معنا تیتثب یهاتابع قطب

 ،یکه به عنوان گفتم ان اجتم اع یزبان یهادهیاز پد یکی. نمود لیگفتمان تحل یواره تنشدر طرح توانیم یوبرا به خ
مقاله  نیمردم کوفه است. ا نی)س( در ب یکبر نبیخطبه ز باشد،یمعنا م دیتول ینوسان ندیفرا یدارا یاسیس ،یفرهنگ

)س( به طورخاص، از ک دام  نبیگفتمان حضرت ز پرسش است که نیدر صدد پاسخ به ا ،یلیتحل یفیبا روش توص
و معنا را چگون ه ش کل  کندیگفتمان چگونه کار م نیدر ا یواره تنشطرح کند؟یم تیتبع یتنش یهاوارهک از طرحی
 لی در تحل یواره تنشطرح هیکه نظر دهدینشان م نیچن قیتحق یهاافتهی انجامد؟یو چگونه به خلق ارزش م دهدیم
بر بخش اول خطب ه  «یو شناخت یراستا در دو بُعد عاطف مه یواره صعودطرح»کارآمد است و گونه  یزبان دهیپد نیا

بالا بوده و اوج تکانه  یفشار عاطف یدارا ،«یواره صعود بُعد عاطفطرح»بوده و بخش دوم خطبه بر اساس  قیقابل تطب
 خ،یب وده اس تل ل ذا ت وب یو ارزش منف  الیس  یمعن ا دیتول ،ینوسان ندیفرا نیا جهیکرده است. نت جادیرا ا یجانیه

 زیو س ت یارزش مثب ت  ع دالت طلب  ندهیزا ،یتقابل یادارد و در رابطه یرا در پ ریو تزو انتیاهل خ ریسرزنش و تحق
حج ت  ان ت،یو خ ری ک ه ب ا تزو ایمعنا که در هر زمان و هر جغراف نیها است. به اها و مکانظلم در تمام زمان هیعل

 خواهد داشت. یه کربلا را در پیشب یتیند تنها بماند، تسلط ظالم و بروز جناخداو
 

 .یکبر نبیخطبه، ز ،یطرح واره تنش ،ینشانه معناشناخت: هاکلیدواژه
 

                                                 
 .17/08/1396: یینها بیتصو خی؛ تار24/10/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
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Semiotic-Semantic Analysis of Zainab Kobra's Sermon in Kufa 

Based on Tension Schema 
Mehdi Davoodabadi Farahani 

PhD student, University of Religions and Denominations 

 

Abstract: 

According to semiotic-semantic data, there is a sort of oscillatory relationship 

governing linguistic elements. This oscillatory relationship is not a function of 

semantically fixed poles. Rather, it leads to the production of meaning and the stream 

of value. This oscillatory process can be well analyzed in the tension scheme of 

discourse. A linguistic phenomenon, which also serves as a social, cultural, political 

discourse with an oscillatory process of meaning production is the sermon of Zainab 

Kobra delivered to the people of Kufa. Using a descriptive-analytical approach, this 

article seeks to answer these questions, “Which of these tension patterns is followed 

by Zainab’s discourse in particular?” and “How does tension schema work in this 

discourse and how does it shape meaning and create value?” The findings of the 

study exhibit that the tension schema theory can efficiently analyze this linguistic 

phenomenon and that the "ascending schema aligned in both affective and cognitive 

dimensions" is adaptable to the first part of the sermon while the second part is based 

on the ascending schema of the affective dimension, which is characterized with high 

intensity affective pressure, giving rise to a peak of affective momentum. The result of 

this oscillatory process is the production of fluid and negative-value meaning. Hence, 

it results in the censure, reproach, and humiliation of the treacherous and deceitful 

people, and in a reciprocal relationship, highlights the positive value of justice and 

anti-oppression movement at all times and places. That is, whenever and wherever 

the Proof of God is abandoned due to deception and betrayal, the result would be the 

domination of the tyrant and a disastrous event like Karbala. 

 

Keywords: Semiotic-Semantic analysis, Tension Schema, Sermon, Zainab Kobra 
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 قدمهم
ها، مورد توج ه امروزه رویکرد فرهنگی و ارتباطی به تاریخ، به مثابه یک بستر گفتمانی برای تولید نشانه

های کلامی مهم در تاریخ اس لام، خطب ه زین ب کب ری گران واقع شده است. یکی از ارتباطجدی پژوهش
ه ایی ب ر ست. ت اکنون پژوهشباشد که بعد از شهادت امام حسین )س( ایراد شده ا)س( در شهر کوفه می

اساس تحلیل راهبردهای بلاغی، مطالعه ساختارهای کلامی و ادبی این ارتباط کلامی صورت گرفته استل 
ای این خطبه قرار است از منظر دانشی بررس ی ش ود اما در این بررسی مطالعه کارکردهای گفتمانی و نشانه
معناشناسی است. فرآیند نشانگی و -و آن دانش نشانهکه محور مطالعات آن فرآیند دلالت و نشانگی است 

کارکردهای خطبه زینب کبری )س( به مثابه یک امر فرهنگی مورد نظر است. این پدی ده زب انی، ی ک م تن 
(. 173)دادور، « ه ای تولی دی ک ه دارای معن ا هس تند، فرهن د س ازندمتن»تولیدی دارای معن ا اس ت و 
واره در تحلی ل باشد. این ط رحهای فرایندی در حوزة گفتمان میحوارهترین طرطرحواره تنشی یکی از مهم

مطالعه چنین فرایندی خود شرایط بررسی تولی د معن ا را ف راهم »معناشناختی گفتمان کارآمد است. -نشانه
 اند از: فرایند روایی کلام، فرایند عاطفی گفتمان، فراین د ش ناختی و ی ا تنش یسازد. این فرایندها عبارتمی

(. در ای ن فراین د هوش مند مش خ  34معناشناختی گفتمان، -)شعیری، تجزیه و تحلیل نشانه« گفتمان.
انجامند. این مقاله ب ا ه دت تحلی ل کنند و به تولید معنا و ارزش میها چگونه کار میخواهد شد که نشانه

نا، و همچنین میزان تنش دار معوارة تنشی حرکت جهتاین فرایند هوشمند، تلاش دارد به کمک نظریه طرح
معنا را در خطبه حضرت زینب مورد بررسی قرار دهد. فهم منطق ح اکم ب ر ای ن گفتم ان ب ر درا معن ای 

های کلامی خطبه، مؤثر خواهد بود. به همین جهت این مقال ه ب ا روش تحقی ق توص یفی موجود در نشانه
ب ه طورخ اص، از ک دام ی ک از تحلیلی، در صدد پاسخ به این پرسش است که گفتم ان حض رت زین ب 

کن د و معن ا را چگون ه کند؟ طرح واره تنشی در این گفتمان چگون ه ک ار میهای تنشی تبعیت میطرحواره
 انجامد؟دهد و به خلق ارزش میشکل می

 
 پیشینه بحث
و  1وارة تنشی برای نخستین ب ار از س وی کاا ف ونتنیمعنا شناسی بر اساس نظریة طرح -تحلیل نشانه

( مطرح شد. این نظریه در پی دیدگاه سوسور 1998) 3«تنش و معنا»در کتابی تحت عنوان  2ود زیلبربرگکل
ه ای مثب ت، بلک ه تنه ا در زب ان ن ه ارزش»ارائه شده است. چه اینکه او معتق د ب ود: « هانشانه»در مورد 

لکه معنای خود را به واسطه نفسه واجد معنا نیست بای فیها وجود دارند و به سخن دیگر هیچ نشانهتفاوت

                                                 
1  -  Jacques Fontanille 

2  -  Claude Zilberberg 

3  -  Tension et signification 
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(. ف ونتنی ب ا 327)مکاری ک، « آورد.ها در چارچوب نظام زبانی دارد به دست میتقابلی که با دیگر نشانه
ه ا ها و تقابل موج ود ب ین آنواره تنشی، این امکان را به وجود آورد تا سرشت دوگانه نشانهارائه نظریه طرح

واره تنش ی را در گیری معنا به خوبی ارزیابی ش ود. وی چه ار ط رحتبیین گردد و از این رهگذر نحوه شکل
ها را بررسی کرده واره(، ارائه و شرایط آفرینش معنا در این طرح1999) 1«نشانه معناشناسی گفتمان»کتاب 

تجزی ه و »های تنشی فونتنی، توسط حمید رضا شعیری در دو کت اب وارهاست. در ایران، مبانی نظری طرح
(، تبی ین و 1388« )راه ی ب ه نش انه معناشناس ی س یال»( و 1385« )معناشناختی گفتم ان-نشانهتحلیل 

 تشریح شده است.
ه ایی ک ه در قال ب توان به این نتیجه رسید که در ایران بیش تر تحقیقبا جستجو در پیشینه پژوهش می 

های پژوهشی شعیری بر مبنای همعناشناسی ارائه شده، بر پایه یافت-مقالات علمی پژوهشی با رویکرد نشانه
 معناش ناختی نش انه رویکرد»های زیر اشاره کرد: توان به مقالهنظریه تنشی فونتنی بوده است. از جمله می

(، ک ه فراین د تنش ی را در 94-69: 1391« )مثن وی دق وقی حکای ت در تنشی مربع به معنایی مربع فرآیند
 ارزش ی فرآین د در ع اطفی معناه ای بازس ازی»ست. مقاله ا حکایت دقوقی مثنوی مورد بررسی قرار داده

(، نی ز فراین د 64-45: 1393« )معناش ناختی – نش انه رویک رد و س هراب، رس تم نبرد داستان در گفتمان
گیری نظام عاطفی و چگ ونگی ایج اد عاطفی گفتمان در کشته شدن سهراب به دست رستم و شرایط شکل

 از دی داری شعر دو معناشناختی- نشانه مطالعه تصویرل و متن تعامل در معنا»معنا را تحلیل کرده و مقاله 
تصویری را در اش عار دی داری ط اهره  –(، نظام تنشی گفتمان نوشتاری 70-39: 1388« )صفارزاده طاهره

 صفارزاده مورد بررسی قرار داده است.
ام معنایی خطبه حضرت زینب واره تنشی به تحلیل نظدر این میان اما پژوهشی که بر مبنای نظریه طرح

های پژوهشی خوبی در فنون بلاغ ی و ادب ی )س( در کوفه پرداخته باشد، انجام نشده است. هرچند تلاش
« کوف ه در زین ب )س( حض رت خطب ه ادب ی تحلی ل و تجزی ه»این خطبه صورت پذیرفته است. مانن د: 

ک رده اس ت ب ا تبی ین وج وه ادب ی  (، که اسماعیل حسینی اجداد، در این مقاله تلاش126 -105: 1388)
های قرآنی و دیگ ر کلمات و واکگان خطبه، از حیث بلاغت و فصاحت و نیز میزان تأثیر گذاری آن، اقتباس

(، در مقال ه 149 -127: 1388وجوه بلاغی ادبی آن را تحلیل نماید. روشنفکر، کبریل محم دی، دان ش )
ای گفتمان خطابی حضرت زینب را به عنوان پدیده، «زینب )س( حضرت هایخطبه ادبی گفتمان تحلیل»

اند و پیوندها و ارتباطات زبانی این پدی ده زب انی در باف ت م وقعیتی خ ود را، زبانی، مورد بررسی قرار داده
مقال ه « تحلیل خطبه حضرت زینب )س( در کوفه بر اساس نظری ه ک نش گفت ار س رل»اند. مطالعه نموده

(، بر پایه نظریه کارگفتی ج ان 51-25: 1393و نعمتی قزوینی، معصومه ) دیگری است که ایشانی، طاهره

                                                 
1  -  Sémiotique du discours 
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های گفتاری را اند و میزان فراوانی این کنشهای گفتاری موجود در خطبه را بررسی نمودهسرل، تعداد کنش
ه ای ع اطفی، اظه اری و ترغیب ی فراوان ی بیش تری اند ک ه کنشاند و به این نتیجه رس یدهمشخ  نموده

اند. همان گونه که از بررسی پیشینه مشخ  اس ت، پژوهش ی در خص وص خطب ه حض رت زین ب داشته
 )س(، بر پایه نظریه طرح واره تنشی صورت نگرفته است.

 
 واره تنشیمبنای نظری طرح

معن ا –واره تنشی در واقع در ادامه نظریه مربع معنایی گریماس مطرح شده است. در تحلیل نش انهطرح
ای، چی زی را ب ه کس ی نش ان ده د. وارد ش دن زی است که با عنوانی یا بر اساس رابطهنشانه چی»شناسی 

رسی به حوزه نشانه، چیزی جز تلطیف نگاه به نشانه و اطلاق بع د حس ی، ادراک ی و به معنای پی« کسی»
 (. در واق ع، قب ل از هرگون ه40معناشناس ی س یال، -عاطفی به آن نیست )شعیری و وفایی، راهی به نشانه

حس ی در زم ان و « حض وری»گفتم ان دارای « گفته پرداز»های معنایی، سوکه و بحث در خصوص مقوله
ده د کند و ب ه آن عک ا العم ل نش ان میمکان مشخ  است. او با جسم خود جهان پیرامون را درا می

تل چه (. این حضور حسی از یک سو معطوت به گفته پرداز و فاعل ارتباط کلامی اس97: 1999)فونتنی، 
توان د در می -م ن–کند و فاعل ارتباط کلام ی فاعل ارتباط کلامی کسی است که گفتار را ایجاد می»اینکه 

کش د. ه ر چن د را به می ان می« دیگری»(. از سوی دیگر این حضور پای 63)دادور، « گفتار حاضر باشد
گو در فراین د س اختن ی ک خنس»شودل اما در کنش ارتباطی گو منبع معنا و ضامن آن تلقی میسوکه سخن

(. 235)مکاریک، « گیرد که با کنشی منطقی از جانب شنونده رو به رو خواهد شدگفته، فرض را بر این می
 دارند: یکی قرار زبانی اجتناب ناپذیر ویژگی دو تأثیر جدی تحت طور به گفتمان عاطفی عناصر»بنابر این 

 و ها،س ازه نق ش مؤثر افعال .است زبانی فشارهای و هاترهگس شامل خود ها، کهتنش دیگری و مؤثر افعال
معناش ناختی گفتم ان، -)شعیری، تجزی ه و تحلی ل نش انه« دارند عهده به را زبانی هاینمایه ها نقشتنش
انجامد و زمین ه تحق ق معن ا را ف راهم گیری فضای تنشی می(. این حضور در فرایند گفتمانی به شکل167

ای که یاکوبس ن در ارتب اط کلام ی در نظرگرفت ه اس ت، دو ک ارکرد گانهارکردهای ششسازد. از میان کمی
کارکرد عاطفی هنگامی کارکرد چیره »عاطفی و کنایی به خوبی بر چنین فضایی قابل تطبیق است. چه اینکه 

ضمنی از عواطف و احساس ات خ ود س خن بگوی د... و ک ارکرد کن ایی  -من   –ارتباط است که گوینده یا 
کید ارتباط بر گیرنده یا مخاطب باشده (. فضای عاطفی بر اس اس 30)مکاریک، « نگامی چیره است که تأ

گی رد. گو و مواجهه مخاطب با ای ن رفت ار ع اطفی ش کل میشرایط درونی و چگونگی حضور سوکه سخن
ش ی گفتم ان گیرد که فرایند تنگیری این فضا و ارزیابی عاطفی آن بر پایه معانی صورت میچگونگی شکل

شوند. در این صورت، گفتمان دارای معنایی سیّال و غیر تثبیت شده خواه د ب ود. ای ن س یّالیت تشکیل می
گیری فضای اعتب اری فضای تنشی گفتمان به شکل»شود به دلیل اینکه ها میمعانی باعث نوسان در ارزش
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ن دل ی ا از توجی ه اعتب اری برخ وردار یابه ا اعتب ار میشود. یعنی فضایی که در آن ارزشگفتمان منجر می
 (.473: 1391)پوشنه، « شوندجا، تبدیل و باز سازی میها پیوسته جابهشوند. زیرا در زبان، ارزشمی

ترین طرح واره فراین دی در ح وزة گفتم ان اس ت. ای ن طرح واره دو بُع د طرحواره تنشی یکی از مهم
همان بُعد عاطفی است « فشاره»حاکم بر چنین فرایندی، دارد. بر اساس منطق  2«ایگستره»و  1«ایفشاره»

همان بُعد هوشمند اس ت ک ه باع ث گش ایش، تع دد و « گستره»که از حساسیت بالایی برخوردار است و 
ها دی ده ای نوس انی ب ین نش انه، رابط ه«ایگستره»و محور « ایفشاره»شود. در تعامل دو محور فاصله می

اند که دارای گستردگی زیاد یا گستردگی کم هستند و دس ته دیگ ر ها کمّینشانه ای از ایندسته»شود که می
که فشاره بسیار بالا یا بسیار اندا دارند. بنابر این نوعی رابط ه کمّ ی و کیف ی از ج نا « کیفی»های نشانه

ت هم ان آورد و کمیّ آید. کیفیت همان گونه شناختی است که درون را به سخن در م ینوسانی به وجود می
معناشناس ی س یال، -)شعیری و وفایی، راهی ب ه نش انه« کشدگونه شناختی است که برون را به تصویر می

های مختلف و نسبت به افزایش یا کاهش دو بعد فشاره و گس تره ب ه چه ار ها در حالتواره(. این طرح40
 شوند.دسته تقسیم می

 تنشی –سقوط بعد عاطفی  ۀوار ( طرح1)
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

دهد که در آن حرکت از تکانة عاطفی بسیار بالا به ط رت طرحواره فرایندی را نشان می»در این حالت 
(. بر اساس نظریه ف ونتنی ای ن 111: 1999)فونتنی، « باز شدن گسترة معنائی یا همان گسترة شناختی است

ف ت فش ار ع اطفی کاهش کیفی ت و ا xهرچه در محور »کند. ( عمل میXو  yواره بر اساس محور )طرح
)ش عیری، تجزی ه و « گستردگی و اوج عناصر کم ی وج ود خواه د داش ت yوجود داشته باشد، در محور 

                                                 
1  -  Intensité 

2  -  Extensité 
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(. هنگامی ک ه در گفتم ان ایج اد ش ور و هیج ان ع اطفی س قوط 37معناشناختی گفتمان، -تحلیل نشانه
 پی خواهد داشت.رسد، نوعی انبساط در گستره شناختی را در کند و تکانه هیجانی به آرامش میمی

 تنشی –صعود بعد عاطفی  ۀوار طرح( 2)
 
 
 
 
 
 
 
 
 

فرایند شدت فشاره عاطفی و کاهش گس تره ش ناختی »واره در مقابل طرحواره قبلی قرار دارد و این طرح
دهد، شرایطی (. در این حالت که افت و تنزل گستره شناختی رخ می111: 1999)فونتنی، « دهدرا نشان می
دهد و به سوی نقطه انفجار (، نقطه اوج احساسی و هیجانی را نشان میy و xآورد که محور )میرا به وجود 

های در هر حال افزایش فشار عاطفی با کاهش و محدودیت فض ای گس تره»کند. یا تکانه نهایی حرکت می
و تحلی ل  )ش عیری، تجزی ه« نماید و نتیجه آن محوری با گستره شناختی پ ایین اس تشناختی برخورد می

 (.38معناشناختی گفتمان، -نشانه
 صعودی هم راستای دو بعد ۀوار طرح( 3)

 
  

 
 
 
 
 
 

افزایش ه م زم ان فش ار ب ر »واره نشان دهنده افزایش بُعد عاطفی و بُعد شناختی است. چون این طرح
روی (. در ای ن ص ورت 111: 1999)ف ونتنی، «. یاب دروی محور عاطفی و رشد گسترة شناختی تحقق می
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ها اف زوده یعنی اینکه، هرچ ه ب ر ق درت فش اره» شود.محور عاطفی و شناختی حرکتی روبه رشد دیده می
گردد و بالا رفتن قدرت یکی سبب کاهش یا اف ت ق درت ها افزوده میشود، به همان میزان بر قدرت گستره

رون د و رش د پ یش میشود. به عبارت دیگر، هیجانات و منطق شناختی پ ا ب ه پ ای یک دیگر دیگری نمی
 (.40معناشناختی گفتمان، -)شعیری، تجزیه و تحلیل نشانه« ها همراه است.ها با رشد گسترهفشاره

 سقوطی هم راستای دو بعد ۀ( طرح وار 4)
 
 
 
 
 
 
 
 
 

نشان دهنده کاهش هم زمان فش ار ب ر روی مح ور ع اطفی و »واره قبلی، واره در مقابل طرحاین طرح
در این فرایند، به همان اندازه که از قدرت و اهمیت (. »112: 1999)فونتنی، « ی استکاهش گسترة شناخت

دهند. شاید در بس یاری از م وارد ها نیز قدرت و اهمیت خود را از دست میشود، گسترهها کاسته میفشاره
ی ا دیگ ر ارزشی عمومی بر دنیای گفتم ان ح اکم گ ردد. گوای باشد که نوعی بیاین کاهش قدرت به گونه

(. تن زل فش ار 42معناشناختی گفتمان، -)شعیری، تجزیه و تحلیل نشانه« چیزی به نام ارزش وجود ندارد.
ای انجامد. در این فضا ی ا نش انهها میعاطفی، هیجانی و افت بُعد شناختی به رکود و انجماد معنا و ارزش

 معناداری نخواهد داشت. وجود ندارد یا کارکرد خود را از دست داده، خنثی و تهی جایگاه
 

 واره تنشیتحلیل خطبه بر اساس نظریه طرح
 . بافت ارتباطی و زمینه گفتمانی1

سخنرانی حضرت زینب )س( یک رویداد تاریخی است و برای آنکه شرایط تحقق این گفتم ان روش ن 
ن خطب ه در باف ت ای نیست جز اینکه بافت موقعیتی این رویداد کلامی بررسی شود. باید دید ایشود، چاره

موقعیتی خود چه بازخوردهایی در پی داشته، واکنش مخاطبان به نظام معنایی ارائه شده، چه ب وده اس ت؟ 
کن د. ای ن گیرد و کم ک ب ه فه م آن میبافت مجموعه مقتضیاتی که ظهور متن زبان شناختی را در بر می»

ای و تم ام های اش ارهی ین مقول همکانی، ماهیت موض و  گفتاره ا، تع -مقتضیات شامل مختصات زمانی
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ت وان ای ن (. در اینج ا می40)دادور، « زبان شناختی دارند -پیام–چیزهایی است که قابلیت روشن ساختن 
کش اند؟ فه م سؤال را مطرح نمود که آن چیست که یک شخ  معین را در زمانی معین به ایراد س خن می

 است. این امر مستلزم ارجا  به بافت تاریخی و اجتماعی
چون ابن زیاد از نزدیک شدن کاروان اسرا به کوفه با خبر شد، بازار را تعطیل کردل دستور داد پاسبانان و 

هنگام ورود اهل بیت، هیچ کسی ب ا س لاح از خان ه بی رون »ماموران، شهر را تحت نظر بگیرند و امر کرد: 
صره کنندل تا غیرت و حمیت مردم به جوش آمده، ها محاها و خیاباننیاید و ده هزار سواره کوچه و بازار و راه

علیه دستگاه به پا خیزند و از طرفی فرمان داده شد سرها را نیز در جلو کاروان حمل نمایند تا ترس و واهمه 
 (.248)شیخ الاسلامی، « در مردم ایجاد شده، تسلیم حکومت باشند.

کودک ان در غ ل و زنجی ر، زمین ه را ب رای ها و مواجه ه آن ان ب ا زن ان و تجمع زنان و مردان در کوچ ه
نمود. زنان کوفه با دیدن زینب او را ش ناختند. او هم ان کس ی ب ود ک ه در برانگیختن احساسات فراهم می

(. جمعیت زنان مضطرب و پریشان گرد ک اروان اس را  57اند )محلاتی، گذشته تفسیر قرآن را از او آموخته
ایجاد رعب و وحشت صداها را در سینه خفه کرده استل اما وضعیتی که  زنند. ماموران ابن زیاد باحلقه می

شود تا زنان کوفه بر سر و صورت خود بزنند و شیون به پا کنند. در چن ین ش رایطی به وجود آمده باعث می
 بیند.است که زینب کبری )س( زمینه را برای ایراد سخن مناسب می

 . گونه شناسی طرحواره تنشی خطبه2
( نقل شده، 146)ابن طاووس، « اللهوت علی قتلی الطفوت»خطبه بر اساس متنی که در کتاب تحلیل 
گیرد. این کتاب از نظر سندی پذیرفته شده و نیز از جهت ضبط و تحفظ ب ر الف اد دقی ق عم ل صورت می

انش (. بخش اول خطبه، یا مقدمه آن، با حم د اله ی و درود ب ر پی امبر و خان د135نموده است )تبریزی، 
خْیار  »شود. شرو  می

َ
ینَ الْْ یب 

ه  الطَّ دٍ وَ آل  ی مُحَمَّ لَاةُ عَلَی أَب  ه  وَ الصَّ
لَّ سوکه سخنگو با تثبیت جایگاه «. الْحَمْدُ ل 

خوان د. ض میر ی ا  م تکلم ها را به حضور در گفتمان ف را میخود، در صدد جلب توجه مخاطبین بوده، آن
کز گفتمان در پی تثبیت جایگاه سخنگو و ایجاد ساختار ارتباطی اس ت به عنوان مر« جدّی»وحده )من( در 

در این گفتم ان مش ارکت داش ته باش ند. ای ن مرک ز ب رای تحق ق « غیر من»که شنوندگان به عنوان دیگران 
کشاند. ب ا اس تفاده از جمل ه اس میه ب ر تثبی ت ای ن و ساختن معنا، دیگران را به وادی گفتمان می« ارزش»

 کند.ید میجایگاه تاک
شود. در این بخش با اس تفاده از راهبرده ای بلاغ ی ش رایطی بعد از مقدمه بدنه اصلی خبطه آغاز می

و ذک ر من ادا ب ه « ادات تنبیه»یابد تا بیشترین بار احساسی بر گفتمان حاکم شود. شرو  جمله با تحقق می
هْلَ الْخَتْلِ وَ »صورت عام در قالب 

َ
هْلَ الْکوفَةِ یا أ

َ
کن د. در ادام ه، ، بعد ع اطفی را تقوی ت می«الْغَدْرِ  یا أ

ةُ »تعریف مسند به ضمیر مخاطب  نَّ تِ الرَّ
َ
مْعَةُ وَ لََ هَدَأ تِ الدَّ

َ
 تَبْکونَ فَلََ رَقَأ

َ
بیشتر به جهت افاده تحقیر « أ

س( ندارد و در ادامه آن ان را در قال ب ها تاثیری در نفوذ کلام زینب کبری )است. چه اینکه گریه ظاهری آن
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ها و اندوهشان آرام نش ود. تحق ق ای ن هایشان قطع نگردد و نالهکند که گریهگفتاری انشایی نفرین میکنش
شناسند و جایگ اه ها از یک فاعل گفتمان را میمعانی بر آگاهی پیشینی اهل کوفه استوار است. چه اینکه آن

گاهدیگر بر رفتار و خصلتدانندل و از سوی او را می اند. مخاط ب ای ن جم لات هم ان های درونی خود آ
جَالِ وَ »درپی، آنان را چنین معرفی کرده بوده است: های پیکسانی هستند که علی ) ( با نهیب شْبَاهَ الرِّ

َ
یا أ

اتِ الْحِجَال بَّ طْفَالِ وَ عُقُولُ رَ
َ
مانی د و نامردی دل ای ک ودا می ل ای کسانی که به مردانلََ رِجَالَ حُلُومُ الْْ

(. مردم کوفه کس انی بودن د ک ه نیرن د ب ازی، 27)الرضی، خ « خرد! ای عروسان حجله نشینصفتان بی
آمد. به همین جهت اس ت ک ه زین ب کب ری پیمان شکنی و خیانت از صفات تثبیت شده آنان به شمار می

دیگر این صفات در ح ق آن ان تحق ق عین ی  کند. چه اینکه اکنون)س( آنان را اهل ختل و غدر خطاب می
(. چنانکه 350)قزوینی، « رفت، از مطاعن اهل کوفه به شمار میالْکُوفی لَیُوفیمثل مشهور »یافته بود. و 

نی ز ک ه بی ان کنن ده ای ن ص فت « اَبْخَلْ مِنْ کُوفی و اَغْدَرْ مِنْ کُوفی»های دیگری همچون: المثلضرب
(. نیرند ب ازی م ردم کوف ه در قض یه حکمی ت و 37شد )البغدادی، ه دهان میناپسند کوفیان بود، دهان ب

دسیسه عمرو عاص، تنها گذاشتن امام حسن ) ( و شهادت مسلم بن عقیل، سپا دعوت امام حس ین ) ( 
ها و شهادت ایشان و یارانش و به اسارت گرفته شدن زنان و فرزندانش به خوبی نمایان بود. و شکستن بیعت

ش ود: المثل الق ا  میسوره نحل، در قال ب ض رب 92گفتار بعدی خطبه با تضمین و اقتباس از آیه  لذا پاره
یماانَکمْ دَخَالَ  بَیانَکمْ »

َ
خِاوُونَ أ نْکاثاا  تَتَّ

َ
ةٍ أ تِی نَقَضَتْ غزلها مِنْ بَعْدِ قُوَّ مَا مَثَلُکمْ کمَثَلِ الَّ ب ا ای ن «. إِنَّ

ریس ته، ش ب از ه م ب از شوند که آنچه را روز میش تشبیه میالمثل مردم کوفه به زن احمق اهل قریضرب
کرده است. استفاده از اسلوب قرآنی، با الفاد نغز و تشبیه نیکو، برای نفوذ ک لام و تحری ک احساس ات می

المثل بای د دارای لف ظ کوت اه، تش بیه نیک و، کنای ه ضرب»سازی معنا است. چه اینکه مخاطبان و برجسته
در مورد مثل به معن ی ایق ا  و بی ان آن  -ضرب –کلمه (. »167)الشرقاوی، « درست باشدشایسته و معنای 

اند که تأثیر نفسانی و انفعالی و هیجانی ک ه از آن در خ اطر است و این کلمه را برای زدن مَثَل از آنجا گرفته
« وی نفوذ کن د. شود، مثل آن است که در گوش شنونده سخن را بکوبندل چنانکه اثر آن در قلبحاصل می
ش ود. (. ای ن ت أثیر باع ث تحری ک احس اس و ب ه م وازات آن گس ترش بع د ش ناختی می48)حکمت، 

شنونده را در »المثل گاه شوند. یک ضربگفتارهای بعدی خطبه نیز در راستای تحقق همین امر بیان میپاره
انفعالات و هیجانی در نفا او ب ه  فرستد وبرد و آن جمله را از گوش به اعماق قلب میافکار عمیق فرو می

 (.5)برقعی، « آوردوجود می
وْ کمَ »

َ
عْادَاءِ أ

َ
مَاءِ وَ غَمْازُ الْْ نَفُ وَ مَلَقُ الِْْ دْرُ الشَّ طَفُ وَ الصَّ لَفُ وَ النَّ لََ وَ هَلْ فِیکمْ إِلََّ الصَّ

َ
ای أ رْع 

لََ سَاءَ مَا قَ 
َ
ةٍ عَلَی مَلْحُودَةٍ أ وْ کفِضَّ

َ
هُ عَلَیکمْ وَ فِی الْعَوَابِ عَلَی دِمْنَةٍ أ نْ سَخِطَ اللَّ

َ
نْفُسُکمْ أ

َ
مَتْ لَکمْ أ دَّ

نْتُمْ خَالِدُونَ 
َ
ه ای گفت اری در قال ب استفاده از راهبردهای بلاغی همچون: بکارگیری ادات تنبیه، کنش«. أ

ن ه س وکه های پرسشی، استعاره و تشبیه تمثیلی و تنو  آوای ی، هم ه در جه ت تثبی ت جایگ اه مقتدراجمله
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سازی غرور، تکبر، کین ه ت وزی، چش م سخنگو، تکامل معنا و حال و هوای عاطفی گفتمان است. برجسته
ای را در بر گرفت ه، هم ه های دشمن، چریدن در علفزار متعفن و تزیین قبری که لاشه گندیدهداشت به اشاره

شود. بنابر این ت همزمان میبه صورت یکسان باعث افزایش فشاره عاطفی و گسترش بعد شناختی به صور
بر این بخش از خطب ه « وارة صعودی هم راستای دو بعدطرح»های تنشی، گونه سوم یعنی از میان طرحواره

 توان آن را نشان داد:قابل تطبیق است و به صورت زیر می
 صعودی هم راستای دو بُعد ۀوارطرح

 
 
 
 
 
 
 
 
 

گو و مواجه ه مخاط ب ب ا ای ن حضور سوکه سخنفضای عاطفی بر اساس شرایط درونی و چگونگی 
گیرد گیری این فضای عاطفی و ارزیابی آن بر پایه معانی صورت میگیرد. چگونگی شکلساختار شکل می

شوند. در این صورت گفتمان دارای معانی س یال و غی ر تثبی ت ش ده که در فرایند تنشی گفتمان تشکیل می
گیری گفتم ان خطب ه، از قب ل ها خواهد شد. چون جه تسان ارزشخواهد بود. این سیالیت معنا باعث نو

کند و رشد فشاره در جهت کیفی و کمّی به صورت یکسان را در تعیین شده نیست، جریانی دوگانه تولید می
م تکلم وح ده، س وکه « ی ا »پی دارد. در اینجا با استفاده از جمله اسمیه در مقدمه و نیز تاکی د ب ر ض میر 

باش د. از اثبات جایگاه خود است. جایگاهی که برای مردم کوف ه ک املاش ش ناخته ش ده می گو در پیسخن
دو جایگ اه »سوی دیگر با استفاده از کلمات اشاری و قیدهای وجهی در صدد افزایش فشاره عاطفی است. 

از ای ه ا از طری ق مجموع هعمده سوکه در زبان، کلمات اشاری و عناصر وجهی هستند که ه ر ی ک از آن
(. عناصر وجه ی در گفتم ان، از قی دهایی 252)مکاریک، « شونداشکال یا ترکیبات زبانی خاص بیان می

کنندل مانند: هایی که دلالت بر نوعی قضاوت و داوری میو نمونه« به تحقیق»و « قطعاش »، «شاید»همچون، 
، «اینج ا»م اتی هس تندل مث ل: شوندل عناصر اشاری نیز کلو...، تشکیل می« گوینداینگونه می»، «ظاهراش »
نیس تکه به قصد ارجا  به کار گرفته می« شما»، «من»، «اکنون» عناص ر اش اری را در ض من  1شوند. بنو 

                                                 
1  -  Benveniste 
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-، -اینج ا–عناصر اشاری تنها در ارتب اط »های کارگفتی تحلیل نموده، معتقد است: افعال گفتاری و کنش
 (.254)بنونیست، « یابندگوینده موجودیت می -اکنون  

کند، و البته به شود و آن را محدود میهای گفتمان موجب قطع ارتباط با گفته میهرچند ارجا  به بنیان
تنه ا « من/ت و»و « اینجا»، «اکنون»انجامد، لکن محصور کردن ارتباط به بروز عواطف و شدت هیجان می

های ت وان نش انهمی در سطح اتصال گفتمانی است. با بررسی دقیق گفتمان خطابی حض رت زین ب )س(
« غی ر اکن ون»و « غی ر اینج ا»ریزند و سطح معنا را به کلامی را یافت که این حصار تند سخن را فرو می

شود. برای عبور از سطح گفتمانی و رسیدن به گفت ه، ب رش ی ا انفص ال می« گفته»دهد و تبدیل به بسط می
ان د از: انفص ال ع املی، ین فراین دی عبارتسه عامل انفصالی دخیل در ایج اد چن »گفتمانی لازم است. 

تب دیل  -غی ر اکن ون -و اکن ون ب ه  -غی ر اینج ا –، اینجا ب ه -غیرمن –زمانی، مکانی. به این ترتیب من به 
(. امروزه خطبه حضرت زینب )س( به 25معناشناختی گفتمان، -)شعیری، تجزیه و تحلیل نشانه« شودمی

ده د. ، همان آوا و حضور گوینده را در غیاب گس ترش می«ایگفته»ر عنوان متن دارای سند، به عنوان ظهو
ای وجود ندارد و همچنان تولی د بنابر این، عمل گفتمانی حضرت امتداد دارد و چیز تثبیت شده و پایان یافته

ا گیرد و ب معنا جریان دارد. بدین ترتیب سوکة گفتمانی با تولید گفته، از مرکز تنش عاطفی/ حسی فاصله می
اینجا( را ب ه وج ود ه ای دیگ ر )ن هالان( و مکانهای دیگ ر )ن همن(، زمانگرهای دیگر )نهاین عمل کنش

 یابد.گونه گسترة معنایی آن افزایش میآورد و اینمی
در بخش بعدی خطبه، تاکید کلام بر تحریک احساسات، ایجاد هیجان و افزایش فشاره عاطفی اس ت. 

مَ » لََ سَاءَ مَا قَدَّ
َ
 تَبْکونَ وَ تَنْتَحِبُونَ أ

َ
نْتُمْ خَالِدُونَ أ

َ
هُ عَلَیکمْ وَ فِی الْعَوَابِ أ نْ سَخِطَ اللَّ

َ
نْفُسُکمْ أ

َ
تْ لَکمْ أ

هِ فَابْکوا کثِیرا  وَ اضْحَکوا قَلِیلَ   ، با توبیخ رو در رو و نفرین و نیز ب ا اس تفهام انک اری، از تزوی ر «إِی وَ اللَّ
کن د. سوره توبه، در کنش گفتاری انشایی، آنان را س رزنش می 82و با الهام از آیه  دارداهل کوفه پرده بر می

شود. در ادامه با بیان این جمله با توجه خطاب اوج تکانه تنشی و افزایش فشاره عاطفی بر گفتمان حاکم می
پی امبر )ص( را اید که هرگز تطهیر نخواهد شد، چون فرزند شما لکه ننگی بر دوش کشیده»به اهل کوفه که 

رس د. ب ا رس د و ب ه نقط ه انفج ار می، تکانه تنشی ب ه اوج می«که سرور جوانان اهل بهشت بود را کشتید
شود که او حجّت خدا و زبان سنّت الهی بود. با استفاده از کنایه و تعریض، جایگاه امام حسین را یادآور می

لََ سَااءَ مَاا »ی )س( لب ب ه نف رین بگش اید: شود تا زینب کبربیان این جملات فشاره عاطفی باعث می
َ
أ

تُمْ بِغَضَا ْْ فْقَةُ وَ بُا یدِی وَ خَسِرَتِ الصَّ
َ
تِ الْْ عْی وَ تَبَّ بٍ مِانَ تَزِرُونَ وَ بُعْدا  لَکمْ وَ سُحْقا  فَلَقَدْ خَابَ السَّ

هْلَ الْکو 
َ
ةُ وَ الْمَسْکنَةُ وَیلَکمْ یا أ لَّ بَتْ عَلَیکمُ الوِّ هِ وَ ضُرِ کنش گفت اری نف رین در اینج ا ب ر پای ه  «.فَةِ اللَّ

کنند، صورت سوره مؤمن که دلالت بر جواز لعن و نفرین ظالمین و فاسقین می 52سوره اعرات و  44آیات 
پذیرفته است. این کنش گفتاری ضمن توبیخ، حالت روانی تحقیر و سرزنش را نیز در بردارد و به اوج فشاره 

ی کبِدٍ لِرَسُولِ »شود. یابد و جریان فشاره تندتر میروانی امتداد میانجامد. این حالت عاطفی می
َ
تَدْرُونَ أ

َ
أ
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ی حُرْمَةٍ لَهُ انْتَهَکتُ 
َ
ی دَمٍ لَهُ سَفَکتُمْ وَ أ

َ
بْرَزْتُمْ وَ أ

َ
یمَةٍ لَهُ أ ی کرِ

َ
یتُمْ وَ أ هِ فَرَ های پرسش ی با این جمل ه« اللَّ

با تصویر رخداد هولناکی که ب ر اث ر تأیی د حکوم ت ام وی و دهد و به آگاهی پیشینی اهل کوفه ارجا  می
ب رای ب روز احساس ات و »کشد. چ ه اینک ه ای روشن به تصویر میتزویر و خیانت آنان روی داده، صحنه

ای لازم استل یعنی عنصری عاطفی را در قالب زم ان، مک ان و ب ا عواطف در گفتمان، چهارچوبی صحنه
معناشناختی -)شعیری، تجزیه و تحلیل نشانه« ری مرتبط با آن در نظر گرفتنتوجه به عوامل بشری و غیر بش

هِ »(. استعاره مصرّحه 159گفتمان،  ی کبِدٍ لِرَسُولِ اللَّ
َ
در مورد امام حسین ) (، در کنار به غل و زنجیری « أ

ه ا نیزه کشیده شدن دختران و فرزندان پیامبر )ص(، در حالی که س رهای ش هدا  در می ان آن ان ب ر ب الای
درخشند، اوج جنایت را به صحنه آورده است. عظیم بودن این حادثه در جمله بعدی خطبه مورد تاکی د می

وْ »گیرد: قرار می
َ
ِِ أ رْ

َ
ِِ الْْ لَقَدْ جِئْتُمْ بِهَا صَلْعَاءَ عَنْقَاءَ سَوْآءَ فَقْمَاءَ وَ فِی بعضها خَرْقَاءَ شَوْهَاءَ کطِالََ

مَاءِ مِلْ  ای هولناا، فراموش ناشدنی، طاقت فرسا، به عظمت آسمان و زمین مصیبتی اس ت دثهحا«. ءِ السَّ
که آثار آن تا قیامت باقی خواهد ماند. تنسیق صفات ضمن تجسم بخشیدن و تصویر معانی، نقش برجس ته 

سق در این پاره گفتار به هر دو معنا تحقکنند. حُسنُ سازی و بزرگ نمایی معنا را نیز ایفا می ق یافته اس ت. النَّ
-یک ی آنک ه ب رای چی زی ص فات مت والی و هماهن د ذک ر کنن د ک ه ب دان »حسن نسق دو معن ا دارد: 

شود و دیگر آنکه عباراتی متوالی و منسجم با تنسیقی نیکو به یکدیگر عطف گرددل گفته می -الصفاتتنسیق
(. ای ن جمل ه ب ا نظ امی 240)خاق انی، « آنچنان که اگر جدا فرض شود، هر یک معنای مستقل افاده کند

کند. بعد از این ضربه و تکانه هماهند، موسیقی الفاد و خوش آوایی، توانش ارتباطی متناسبی را ایجاد می
مَاءُ دَما  وَ لَعَوابُ »دارد: عاطفی، با طرح پرسش از اهل کوفه آنان را به تفکر وا می نْ مَطَرَتِ السَّ

َ
فَعَجِبْتُمْ أ

َ
أ

خْزی 
َ
نْتُمْ لََ تُنْصَرُونَ الْخِْرَةِ أ

َ
در این پاره گفتار کنش گفت اری در قال ب جمل ه پرسش ی ب ا اس تفهام «. وَ أ
ان دل باری دن شود که مردم بعد از شهادت امام حسین ) ( با چشم خ ود دیدهای اشاره میتقریری، به واقعه

گ ذار، اوج مظلومی ت رای از خشم خداوند که به صورتی تأثی(. نشانه215/ 45خون از آسمان. )مجلسی، 
 این رخداد را تداعی کرده است و عذاب قهر الهی به زودی گریبان گیر آنان خواهد شد.
کن د ک ه اگ ر مهل ت در بخش پایانی خطبه، زینب کبری )س( به وضعیت اکنون شنوندگان اش اره می

کمُ »ن نشود. اند و قهر خداوند در مورد آنان به تأخیر افتاده است، این سبب دلخوشی آنایافته نَّ فَالََ یسْاتَخِفَّ
کمْ لَبِالْمِرْصادِ  بَّ ارِ وَ إِنَّ رَ هُ لََ یحْفِزُهُ الْبِدَارُ وَ لََ یخَافُ فَوْتُ الثَّ چرا که خداوند در کمین آنان «. الْمَهْلُ فَإِنَّ

 است تا در روز موعود در وقت معلوم تقاص این جنایت را بگیرد.
و هماهنگی پاره گفتارها در بخش دوم خطب ه مش خ  اس ت، از چنانکه از وحدت مطلب، همگونی 

بر آن قابل تطبیق است که در « تنشی –وارة صعود بعد عاطفیطرح»های تنشی، گونه دوم یعنی وارهبین طرح
 واره زیر قابل ارائه است:طرح
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 تنشی –صعود بعد عاطفی  ۀطرح وار ( 2)
 
  

 
 
 
 
 
 
 
 

دهد که اوج فشاره کیفی باعث انجم اد بع د ش ناختی ش ده، می نظام تنشی این بخش از خطبه، نشان
حالت خنثی و ایستایی را در گستره کمّی ایجاد نموده است. شرایطی از قبیل: سخن گف تن ب ه زب ان عرب ی 

گو و عدم مانع فیزیکی در تحق ق گفتم ان، فصیح در اوج فصاحت و بلاغت، آگاهی از جایگاه سوکه سخن
های مهم نظریه کنش کلامی یکی نق ش از سویه»اند. را فراهم آورده« أثیر پذیریت»گیری کنش زمینه شکل

اش کند(، است و دیگری رابطه میان گوینده و آنچ ه او درب ارهای که گفته را خلق می)گوینده« من»مرکزی 
پ ذیرد، م ردم (. بعد از آنکه خطبه پای ان می31)مکاریک، « زند و کسی که طرت صحبت اوستحرت می

شود. رابط ه پیچد. گریه و شیون زنان بلند میمانند و بعد از مدتی همهمه در بین آنان میدست به دهان می
های حاکم بر این گفتمان است. ارزش منف ی، رن  ، کننده نو  ارزشای این بخش، تعیینبین عناصر نشانه

ر پ ی دارد. ای ن ارزش منف ی در تحقیر، سرزنش و سرافکندگی در برابر پیامبر )ص( و خان دان پ اا او را د
ش ود و ب ه تکثی ر معن ا و ه ای مثب ت میادراکی در فرایند گفتمان، زاین ده ارزش-تعامل با بنیادهای حسی

انجامد. چون شرایط ورودی و خروج ی گفتم ان تحق ق داش ته، ارتب اط کلام ی ب ه خ وبی استمرار آن می
گیری قیام توابین و نهضت کند که زمینه شکلوز میای برصورت گرفته، تأثیر احساسی و عاطفی آن به گونه

 آورد.ای نزدیک به وجود میمختار را در آینده
 

 گیرینتیجه
دهد ک ه معنا شناختی گفتمان اجتماعی، فرهنگی زینب کبری در بین مردم کوفه نشان می–تحلیل نشانه

 واره تنشی برای تحلیل این پدیده زبانی کارآمد است.نظریه طرح
انجام د. جذابیت و زیبایی سخن، به برجسته شدن راهبردهای بلاغی موجود در ای ن خطب ه میسنجه 
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راهبردهایی چون: تقابل و تقارن واکگانی، سجع، تنسیق، تشبیه و استعاره همه درصدد تولید معنا و تکامل و 
 اند.هدایت جریان معنا به کار گرفته شده

ین د تنش ی در دو بع د ع اطفی، هیج انی و گس تره ش ناختی، این پدیده زبانی با به جریان انداختن فرا
 توانسته است تاثیرات عمیق اجتماعی، فرهنگی و سیاسی را در پی داشته باشد.

بر بخش « واره صعودی هم راستا در دو بُعد عاطفی و شناختیطرح»واره تنشی، گونه های طرحاز گونه
، دارای فش اره «واره ص عود بُع د ع اطفیط رح» اول خطبه قابل تطبیق است و بخش دوم خطبه ب ر اس اس

عاطفی بالا بوده و اوج تکانه هیجانی را ایجاد کرده است. نتیجه این فرایند نوسانی در هر دو بخ ش، تولی د 
ای تقابلی، زاینده معنای سیال و ارزش منفی و توبیخ، سرزنش و تحقیر اهل تزویر و خیانت بوده، و در رابطه

ها یکی دیگر از نتای  این فراین د لبی و ستیز علیه ظلم است. تکثیر معنا و استمرار آنارزش مثبت  عدالت ط
 هوشمند تنشی گفتمان است.

های موجود در ای ن پدی ده زب انی ب ا ب رش و انفص ال های کلامی و رابطه تقابلی معانی و ارزشنشانه
ضور گوینده را با هم ان آوا در غی اب ، ح«ایگفته»کند و به عنوان ظهور گفتمانی از سطح گفتمان عبور می

دهد. بنابر این، عمل گفتمانی حضرت زینب )س( امتداد دارد و چیز تثبیت شده جسمانی وی، گسترش می
ای وجود نداشته و همچنان تولید معنا جریان دارد. بدین ترتیب سوکة گفتمانی با تولید گفت ه، از و پایان یافته

الان( های دیگر )ن همن(، زمانگرهای دیگر )نهگیرد و با این عمل کنشمرکز تنش عاطفی/ حسی فاصله می
گونه گسترة معنایی آورد و ایناینجا( یعنی در هرکجا، را به وجود میهای دیگر )نهها و مکانیعنی تمام زمان

ه ا نی ز زمان یابد. لذا این پدیده زبانی از توانش ارتباطی مناسبی برخوردار است و برای دیگرآن افزایش می
باشد. به این معنا که در هر زمان و هر جغرافیا که با تزویر و خیانت حجت خداون د دارای معنا و ارزش می

 تنها بماند، تسلط ظالم و بروز جنایتی شبیه کربلا را در پی خواهد داشت.
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 چکیده
ک ینومعتزل تیشخص یمحمد عابد جابر نوو و مناسوح حوال  یریبر فهم قرآن با ارائه تفس دیمعاصر است که تأ

 یهانهیو توجه به زم دیجد یبا استفاده از دستاوردها یدارد. و یدرون سنت یهااستفاده از روش نیزمانه از قرآن در ع
 ونودیبه فهم زمان نزول قرآن پ یخیتار یقرآن را با نگرش زمعاصر اتا فهم  کوشدیبه متن قرآن پرداخته و و م یاجتماع

قرار گرفته و به تناسح از بافت عصر  یبه قرآن مورد بررس ینگریخیاز منظر تار یجابر دگاهیپژوهش، د نیدهد. در ا
یخیقوش توارخوود قورآن و ن ینگریخیمسئلة تار زیبا تما یرفته است. جابر انینزول قرآن سخن به م حینزول و ترت

 انیو درک اهداف ب اتینزول به دنبال شناخت مخاطح آ حیفضا و ترت یاعتماد به بررس قیاز طر ات،یدر فهم آ ینگر
فهم همزمان قورآن معاصور بوا خوود، و قورآن  یبه معنا ر،یکردن تفس یعصر یرا برا یشناسروش یقرآن است تا نوع

 معاصر با ما فراهم سازد.
 

 نزول. حیبافت عصر نزول، ترت ،ینگریخیتار ر،یهم قرآن، تفسف ،یجابر: هاکلیدواژه

                                                 
 .23/03/1396: یینها بیتصو خی؛ تار14/10/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
 نویسنده مسئول.  1



 103 شمارة                                           ثیعلوم قرآن و حد                                                                      114

 

The Historical Approach of Mohammad Abed Jaberi in 

Understanding the Qur'an; Consequences and Implications 
 

Zahra Salami 

Ph.D. graduate, Islamic Azad University, Science and Research Branch, Tehran 

Dr. Seyed Mohammad Ali Ayazi (Corresponding Author) 

Assistant Professor, Islamic Azad University, Science and Research Branch, Tehran 

Dr. Mehrdad Abbasi 

 Assistant Professor, Islamic Azad University, Science and Research Branch - Tehran 

 

Abstract 

Mohammad Abed Jaberi is a contemporary follower of neo- Mu'tazila who stresses 

understanding Qur'an by presenting a novel interpretation of the Qur'an consistent 

with the requiremnts of today’s world besides adopting traditional methods. Drawing 

on new achievements and considering social contexts, he analyzes the text of Qur'an 

and seeks to link contemporary understanding of the Qur'an to historical attitude for 

figuring out the date of the Qur'an's revelation. In this study, Jaberi's perspective is 

explored from the standpoint of historicism to Quran along with a discussion of the 

age of revelation and the order of Quran revelation. By distinguishing the issue of 

Qur'anic historicism and the role of historicism in understanding Quranic verses, 

Jaberi strives to elucidate verses and appreciate the purposes of Qur'anic expression 

through the study of conditions and the order of revelation in order to identify the 

audience of these verses and understand the objectives of Quranic expression with an 

attempt to develop a methodology for a novel interpretation of the Qur'an consistent 

with his age’s conditions as well as today’s requirements.  

 

Keywords: Jaberi, Understanding Qur'an, Interpretation, Historicalism, context of 
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 مقدمه

پژوهوی و شناسوی، دینشناسوی، جامعهنگری، مردمشناختی جدید همچون تاریخیرویکردهای روش
 شد. در این میان، دو مسوئلهنقد ادبی ناشی از نیازی بود که در حوزه مطالعات قرآنی به شدت احساس می

مناسوح  وم مسوئله نظوامهای علم جدید؛ و دبینی قرآن با یافتهاهمیتی ویژه داشتند: نخست سازگاری جهان
نحوی که مسلمانان را از سلطه حاکمیت غرب خلاصوی دهود. سیاسی و اجتماعی بر مبنای اصول قرآنی به

ای جز ایون دو راه آوردند و چارهمسلمانان برای دستیابی به این منظور، باید به فهم دوباره پیام قرآن روی می
دیگری را که بوه اعتقواد  ی جذب و هضم کنند یا الگوهاینداشتند که یا الگوهای غربی را در جامعه اسلام

ها در این میان نحووه ترین مسئلهها کنند. از مهمخودشان برتر از الگوهای غربی بود طراحی و جایگزین آن
فهم آیات قرآن درباره شیوه زندگی، جایگاه حقوقی زنان، روابط با اهل کتاب، و نحووه اداره جامعوه در پرتوو 

ترتیح، اصلاح دینی با اصلاح سیاسی و اجتمواعی (. بدین1395های جدید بود )عباسی، آرمانها و ارزش
همراه شد و قرآن به محور نواندیشی دینی در جامعه اسلامی بدل گردید. عوامل نوین بودن تفاسویر در ایون 

ر پاسو  بوه های نوو دربواره معنوای موتن قورآن، عمودتا  دهاسوت. اندیشوهدوران، هم محتوا و هم روش آن
های جدیدی پدید آمد که به سبح تغییرات سیاسی و اجتماعی و فرهنگی ناشی از تأثیر تمدن غورب پرسش

 (.3در جامعه مسلمانان ایجاد شده بود )ویلانت، 
شوناختی در ایون شورایط دو چیوز بوود: یکوی سوابقه روشتوان گفت علت پیدایش رویکردهای بیمی

هوای عملوی و ادبی و نظریوه ارتباطوات و دیگوری نیواز بوه یوافتن روشتحولات جدید در زمینه مطالعات 
هوا بورای عقول توجیهات نظری برای کنار گذاشتن تفسیرهای سنتی به نفع تفاسیر جدیدی کوه پوذیرفتن آن

کنود. ایون تر است و در عین حال اعتبار متن وحیانی را به معنای دقیق کلموه نفوی نمیانسان امروزی آسان
طور کلوی قورار داشوت ولا  بر مبنای فهمی جدید از ماهیت وحی الهی و نحوه جریوان آن بوهرویکردها معم

 (.1395نیا، )کریمی
م( فیلسوف و متفکر برجسته جهان عرب، آثار بسیاری به جهوان  ۲۰۱۰-۱۹۳۵محمد عابد الجابری )

اثور « ترتیبب الزبل  فهم القرآن الحکیم؛ التفسیر الواضح حسب »علم و اندیشه عرضه داشته است. تفسیر 
های علوم انسانی دنیای مدرن است. این تفسیر بر اسواس وی است که یکی از تفاسیر بر پایه مبانی و روش

مبخل  » باشد. البته وی پیش از این در کتابی در حوزه علوم قرآن بوه نوامترتیح سور قرآن در سه مجلد می
برخی از مبانی خوود را در فهوم قورآن مطورح نمووده  «إلی القرآن الکریم؛ الجلء الأ   فی التعریف بالقرآن

های اجتماعی به موتن است. تلاش جابری این است که با استفاده از دستاوردهای جدید و با توجه به زمینه
قرآن پرداخته تا قرائتی جدید از آن ارائه دهد که هم هنجارهای علوم نو را رعایت کنود و هوم پایوه در سونت 
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 داشته باشد.
اند های تجددگرایانه نهادهجریان غالح در اندیشه دگراندیش مسلمان که همواره بنا را بر قرائت برخلاف

کیود کردههای غربی در ارائه قرائتو بر کاربرد روش انود، های جدیود از سونت و متوون دینوی مسولمانان تأ
رگوان اندیشوه در جهوان های فکوری بزتوان بر پایه سونتجابری همواره بر این نکته پای فشرده است که می

اصول روشی جدید را بنیاد نهاد کوه هوم از سونت  3«شاطبی»و  2«ابن حزم»و  1«ابن رشد»اسلام همچون 
 فکری ما گسسته نباشد و هم با نیازهای نوین سازگار باشد.

هوای قورآن بوا حووادو و وقوایع و های جدیودی در حووزه ارتبوای پیامپردازیهای اخیر، نظریهدر دهه
های قرآن پژوهانه گام نهاده اسوت. در واقوع تبیوین گیری متن قرآن به عرصه اندیشههای عصر شکلتواقعی

هوای موجوود ارتبای قرآن با شرایط و وقایع عصر نزول از موضوع اسباب نزول عبور کرده و بر نقش واقعیت
کیود کردهدر زمان نزول قرآن بور شوکل (. بورای فهوم 113-114انود )شواکر، دهی الفوا  و معوانی قورآن تأ

های عصر نزول این گروه از مفسران ترتیح نزول را ترجیح داده و به همین دلیل جابری ایون روش را واقعیت
 برگزیده است.
شدت تحت تأثیر مباحث بنیوادین مطورح در حووزه علووم شناسی تفسیر در این دوران بهروشاز سویی 

شناسی، هرمنوتیک و... قرار گرفته اسوت. شناسی، گفتماننگری، معناشناسی، نشانهانسانی از قبیل تاریخی
ویژه مغرب عربی ظهور یافته است کوه بورای اکثر این رویکردهای جدید به تفسیر، در کشورهای عرب و به

با توجه به اندیشه فلسفی جابری در رویکرد تاریخی بررسی توراو  محافل دانشگاهی ایران ناشناخته است.
پرسشوی مندی مورد بررسی قرار گرفته است. مندی، اندیشه قرآنی جابری از منظر تاری و پیوند آن با تاری 

ای که دارد، معنایی را با این است که آیا نص دینی، با ترکیح ویژه نگری مطرح است،که در گفتمان تاریخی
و شورایط خواص   شود و یا نص دینی در ظرف تاریخیهای لفظی استفاده میخود به همراه دارد که از نشانه

های لفظی و یوا حتوی غیرلفظوی، خواهد پیام آن را دریابد، افزون بر نشانهمخاطبان القا شده و کسی که می
 ها و پرسمان مخاطبان و شرایط ویژه آنان توجه کنود ها و دلالت آنبه موقعیت تاریخی واژه برای فهم پیام،

 (47)ایازی، 
اش از میوراو و پوروژه جابری در حوزه قرائت معرفت شناختیعلیرغم برجستگی اندیشه محمد عابد ال

                                                 
 م در مراکش( فیلسوف نامدار عربی اندلسی بود. 119۸در قرطبه اسپانیا و متوفی  1126محمد بن احمد بن رشد اندلسی )متولد  .1
سعید، فقیه بزرگ مکتب ظاهری، محدث، فیلسوف، عالم ادیان و مذاهب، ادیب و شاعر و یکیی ا    بن احمد بن؛ ابو محمد علی ابن حزم. 2

 (.م 1064-994/ق 456-3۸4های فرهنگ اسلامی در اندلس )ترین چهرهدرخشان
مشیهور بیه شیاطبی،    « ی بن محمد لخمی غرناطیابراهیم بن موس»بود. نام و نسب او  اندلسی محدث و لغوی مالکی، فقیه ،مفسر ،اصولی. 3

 .استق  790متوفی به سال 
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های او در حوزه علوم قرآنی در میان پژوهشگران علوم قرآنوی بوا محوریوت نقد عقل عربی وی، اما کنکاش
شناختی و همچنین بور پایوه های جامعهشناسانه و با تکیه بر جنبهمعاصر کردن قرائت قرآن با روشی معرفت

هنوز ناشناخته مانده است. فرضیه این پژوهش آن است که های نوین علوم انسانی، با شیوهنگر دید تاریخی
های قرآنی بوا فورت توأثر از نگری در اندیشه جابری خللی نسبت به فراتاریخی بودن آموزهرویکرد تاریخی

فی و در پاس  اکتشا -کند. مقاله حاضر از نظر ماهیت؛ یک تحقیق توصیفیفرهنگ زمانه و تاری  وارد نمی
نگری به تفسیر قرآن چیست که مبتنوی بور روش سئوال مهم است که روش جابری در نگرش تاریخیاین به 

 گیرد.کیفی تفسیری، تحلیل اطلاعات از آراء وی صورت می
 

 های آن در آثار قرآنی ویاندیشه فکری جابری و دلالت
 70و  60بور فضوای روشونفکری دو دهوة  های حواکمهای بارز جابری عبور از گفتمانیکی از ویژگی

میلادی و ترسیم افقی نوین فراروی پژوهشگران و نیز طورح و کشوم مفواهیمی توازه در عرصوة مطالعوات 
محمودی، انتقادی میراو عربی و اسلامی است. موضوع مورد نظر جابری نقد میراو اسولامی اسوت )علی

های گونواگون اندیشمند مغربوی، در برابور زمینوه(. حیات علمی این 283/ 18؛ علیخانی، 11؛ کرمی، 76
 آور است.انگیز و حیرتاندیشه فرهنگی وی، شگفت

العصبیة و الدولة؛ معالم نظریوة خلدونیوة فوی التواری  العربوی »میلادی کتاب  1971جابری در سال 
هوای واکاوی عربی آشکار ساخت، اما در –را منتشر کرد و گرایش سیاسی خود را به دولت ملی « الإسلامی

هوای فکوری بوزر  های غربی متمایل بود. جابری قبل از آغواز پروژهمیراو و مطالعات مدرنیسم به اندیشه
من »های میلادی و کتاب 1973را در سال « أضواء فی مشکل التعلیم»خود، یعنی )نقد عقل عربی( کتاب 

در دو جلود بوا عنواوین « ی الفلسوفةمودخل للو»و « أجل رؤیة تقدمیة لبعض مشکلاتنا الفکریة و التربویوة
مویلادی  1976را در سال « المنهاج التجریبی و تطور الفکر العلمی»و « الریاضیات و العقلانیة المعاصرة»

 منتشر کرد.
شناسوی آن، شوناختی و روشرسد تا ایون هنگوام، جوابری در اندیشوه نووزائی بوود و معرفتبه نظر می

نوعی در مسیری گام نهاد که اروپا در فرآیند مدرنیسم خود، این گوام را بهداد و اولویت افکار او را شکل می
 اتخاذ کرده بود و آن، دعوت به ایجاد عوامل قدرت علمی و فلسفی، و مدرن سازی عقلی و علمی بود.

این آثار توانست باعث ایجاد یک شوک فرهنگی شود. شاید همین امر جابری را ترغیح کرد که شورایط 
در مفهوم غربی آن کامل کند و آن ضرورتا  باید با مشخص ساختن موضع نسبت به مانع بزر  هور نوزایی را 

پذیرفت. بوه هموین و تکیه بیش از حد به آن است، صورت می« میراو»نوزایی یا نوگرایی یا تغییر که همان 
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های ا و اندیشوههرا نوشت، تا فصل جدیدی از نوشوته« نحن و التراو»میلادی، کتاب  1980دلیل در سال 
 (.5اش را آغاز کند )جابری، نحن و التراو، فلسفی

جابری در بررسی مسائل میراو جسورانه عمل کرده و مواضع انتقادی خوود را دربواره میوراو عربوی و 
منتشر ساخت. وی « نقد عقل عربی»اسلامی اعلام کرد و این نقادی جسورانه را در چهار جلد تحت عنوان 

دهد کوه موضووع ایون نقود، گیری عقل عربی سخن گفته، آنگاه توضیح میت درباره شکلدر این اثر، نخس
جابری با اذعان به تأثیر این دو عقل بر  1یافته است و نه عقل بر سازنده و فاعل.عقل برساخته، آماده و تحقق

عود و اصوولی گوید منظور ما از عقل عربی، همان عقل برساخته است. یعنی همه مبادی و قوایکدیگر، می
دهود و بور ای برای کسح معرفت پیش پای گروندگان بوه آن قورار میاست که فرهنگ عربی به مثابه شالوده

یافته متعلوق بوه سازد که عقل برساخته و تحققوی روشن می راند.نگاه آنان به جهان پیرامونشان، فرمان می
نامد که همان دو قرن دوم عصر تدوین میعصری است که در آن آماده و ساخته شده است. وی این عصر را 

 -گوذاری شودکه فرهنگ عربی و اسلامی آینده بر اساس آن پایه -و سوم قمری است که تمام علوم اسلامی
 (.5-6در آن عصر شکل گرفت )جابری، نقد العقل العربی، 

این باور اسوت کوه  به نظر جابری بعد از این عصر، عقل عربی از نوزایی و اجتهاد باز ایستاد. جابری بر
جای مانده )برهانی، بیانی و عرفانی( در سیسوتم اندیشوه عربیساسولامی چنوان های معرفتی  بهرسوخ نظام

رغم ها میسر نیسوت و علویشناختی از آنها جز با شروع یک نقد معرفتاست که یافتن جایگزینی برای آن
ثل نظام معرفتی عرفوانی و یوا نظوام معرفتوی اند، مها موجح ضعم عقل عربی شدهآنکه برخی از این نظام

دهد، در حالی که نظام معرفتی برهانی فلسفی کوه باعوث پیشورفت بیانی، همچنان به حیات خود ادامه می
اسلامی، کنار گذاشته شده اسوت )السووید، رضووان و محمود  -عقل اروپایی شد، در شرق و جهان عربی 

 (.96زاهد جول، 
در « مدخل للی القرآن الکریم؛ الجزء الأول: التعریوم بوالقرآن»با تألیم جابری زندگی علمی خود را 

گیرد. انگیزه اصلی وی از پرداختن به چنوین موضووعی پوز از حادثوه یوازدهم میلادی پی می 2006سال 
اندازه اصل حادثه از عقلانیوت بوه دور بوود، های احساسی که بهمیلادی و حوادو و واکنش 2001سپتامبر 

یقی بود که در شناساندن قرآن به خوانندگان عرب و مسلمان و نیز غیرمسلمان در خود احسواس گرایش عم
های تبلیغاتی ناظر به شرایط خاص بوه دور کارگیری ایدئولوژی و استفادهسو از بهکرد؛ تعریفی که از یکمی

                                                 
 عقیل . کند استخراج را ضروری و کلی مبادی اشیاء، بین روابط فهم ا  تواندمی آن پرتو ا  انسان که است خردی برسا نده، عقل ا  . منظور1

 است عقلی و است متغیر ایاندا ه تا برساخته عقل. کنیممی تکیه ،هاآن به استدلال در که است قواعدی و مبادی مجموعه متعارف، یا برساخته
 آن بیه  برهیه،  آن خلال در که است ما تاریخ ا  ایبرهه در شده، پذیرفته و معین قواعد ا  دستگاهی و دارد وجود تاریخ ا  معینی دوره در که

 .شودمی داده مطلق ار ش
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گذار عوالمی ری که پایهمثابه نص محوباشد و از سویی دیگر دیدگان بسیاری از کسان را بر فضای قرآنی به
های شودیدا  متنووع اسوت هوا و تمودنسوابقه ملتقوای فرهنگجدید است بگشاید؛ عالمی که به نحوی بی

التفسویر الواضوح »(. پز از آن نگارش تفسیر قرآن کوریم در سوه مجلود را بوا عنووان 14)جابری، مدخل، 
نهایی وی از بازخوانی قورآن عبوارت  میلادی به پایان رساند. دغدغه 2008در سال « حسح ترتیح النزول

توان در قرآن، دین و دنیا را از توان دعوت محمدی را از سیاست و تاری  جدا کرد  آیا میبود از اینکه آیا می
توان بدون اصلاح فهم خود از گذشته، اکنون  خوود را اصولاح کنویم  یکدیگر تفکیک کرد  همچنین آیا می

« نحن و التوراو»طلبد که وی از زمان تألیم ها روش و رویکردی میبدان هایی است که پاس ها سؤالاین
تووان آن را خلاصوه کورد: موتن را در فضوا و ظورف در پی آن بوده است. رویکوردی کوه در یوک جملوه می

 (.16اش حفظ کنیم و در همان حال آن را معاصر خویش بفهمیم )همو، تاریخی
 

 روش جابری در پژوهش میراث

شه او در نقد میراو در روشی که او در این تحقیقات طی کورده بوه شورح زیور اسوت. روش نتیجه اندی
 جابری در پژوهش میراو سه مرحله دارد:

های پیشین از متن را به یک سو وانهاده، تنها به خود ای که همه قرائتکارگیری روش ساختارگرایانه. به1
 کند.متن رجوع می

خی که بر اساس آن برای فهم متن لازم است آن را به سویاق و خاسوتگاه . استفاده از شیوه تحلیل تاری2
 اش بازگردانیم.تاریخی

هوا بورای گیری از آن. کشم عناصر اعتقادی در متن برای پیوندزدن این عناصر به جهان کنونی و بهره3
 (.295و  294/ 18زندگی امروز )علیخانی، 

گیرد و باور دارد کوه قورآن ان متن زیربنایی میراو به کار میعنووی هر سه مرحله را در تعامل با قرآن به
های تفسیری بووه دور اسوت. از های گوناگون مفسران و نحلهمتنی اصیل و نصی است که از فهم و برداشت

اند در واقوع تفسویر قورآن نیسوتند، دید او تمامی تفاسیر اجتهادی، روایی و... که تاکنون برای قرآن ارائه شده
توان اجتهاد با توجه بوه قرآن یا بیان روایات در پرتو قورآن و... نامیود و بورای فهوم قورآن از ها را مینبلکه آ

 (. در عین حال او معتقد است که:12و 10/ 1نیازیم )جابری، فهم القرآن، ها بیبسیاری از آن
قید بود. خود  موتن قورآن قابول در تفسیر قرآن نیز باید اجتهاد کرد و لزوما  نباید به آرای مفسران متقدم م

ها های مختلفی است و اگر چنین روشی ممنوع بوود نباید طی اعصار، صدها تفسیر با سبکتفسیر و تأویل
 (.98کرد )السید، و رویکردهای مختلم ظهور می
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فهوم به عقیده وی برای فهم قرآن به تلاش ذهنی نیازمندیم تا بتوانیم قرآن را با عقل درک کنیم )جابری، 
رو لازم است لغات و مفاهیم آن را (. اما نباید غافل شویم که قرآن به زبان عربی است، از این13/ 1القرآن، 

بر اساس لغت و فرهنگ عرب عصر نزول دریابیم اما در عین حال باید فهم معاصر خود را نیوز از آن داشوته 
 (.28و  27ایم )همو، مدخل، رفتهباشیم و این همان روشی است که بوا سایر میراو خود، در پیش گ

 
 پیشینه روش جابری

سابقه نبوده و پیش از وی عبده آن را به کار بسته بود. عبده نیز روش جابری در تفسیر و تعامل با قرآن بی
هوا دانست و معتقد بود برای فهم عبارتتوجه به لغت و فرهنگ عرب عصر نزول را برای تفسیر ضروری می

؛ 6و  5ید به فهم عرب عصر نزول و درک لغات بر اساس فهم آنان رجوع کورد )ویلانوت، و الفا  قرآن، با
(. عبده در نهایت وظیفة اصلی مفسر را کشم اصولی از قرآن، برای بوه کوارگیری در 21-22/ 1رشید رضا، 

ابری توان گفت که نگاه جو(. بنابراین می492-498/ 2؛ رشید رضا، 5زندگی امروز قلمداد کرد )ویلانت، 
 به قرآن نیز متأثر از مدرسة تفسیری عبده است.

یخی3  نگری در تفسیر:. تار
یخی  نگریمعناشناسی تار

نگری، بور انود. تواریخیگرایی و مکتوح اصوالت تواری  گرفتهرا مکتح تاریخی، تاری  1نگریتاریخی
نوای ایون روش آن پوردازد و مبها و تحولات تاریخی به بررسی موضوعات و مسائل فکوری میاساس ریشه

ها را جودا از است که هر پدیده در بستر حوادو و جریانات تاریخی به وقوع پیوسته اسوت؛ بررسوی پدیوده
 قورن در فکوری جنبش یک عنوان به نگریتاریخی (.7داند )ریفیودین، ها غیرممکن میشرایط تاریخی آن

 انتقادی مطالعات تاریخی نوزدهم، قرن رکرد. د پیدا بروز در آلمان نهادی و فکری بستر یک در و هجدهم
گرایانه در آلمان بوه ای نمود. نگرش تاریخیملاحظه قابل پیشرفت دیگر، مناطق و کبیر بریتانیای فرانسه، در

طور عمیق در علوم فرهنگی و اجتماعی نهادینه شد و این روند تا اوایل قرن نوزدهم ادامه پیدا کرد. از آنجوا 
ای به خود گرفت، ایون رونود بوه خوارج از ای شکل حرفهاین دوران به طور فزاینده که تحقیق و پژوهش در

 راه تحقیقاتی گرایانه در این کشورها نیز به رویههای تاریخیمرزهای آلمان نیز راه یافت و مفروضات و شیوه
 (.IGGERS, 460-462کرد ) پیدا

سویک بوه معنوای نگورش تواریخی بوه نگری مطرح گردید. در معنوای کلادو جریان فکری در تاریخی
ها و حوادو مربوی به انسان و علوم انسانی و در دیدگاه فلسفی، نگرش تاریخی به ذات انسان و عقل پدیده

                                                 
1. Historicism 
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نگری کلاسیک، تاری  محیط بر و موؤثر در تموام (. در تاریخی120، 1392صالحی،و فهم او است )عرب
دانود. هور کودام از ها، اخلاق و فرهنگ او میح، ارزشامور انسان اعم از فهم، عقل، شناخت، دین و مذه

این امور، زاییده شرایط تاریخی و اوضاع و احوال پیشینی و پیرامونی خود است؛ تنها در همان ظورف قابول 
های دیگر نیست؛ هر انسانی محدود بوه شورایط ویوژه خوود فهم است؛ قوانین و فهم او قابل تسرّی به زمان

او متفاوت از هر انسان دیگر است و او توانایی فرارفتن از این محیط پیرامونی را ندارد؛  است؛ پیشینه و پسینة
 (.50، 1391صالحی، چون جزء ذات اوست و کسی یارای فرا رفتن از ذات خود را ندارد )عرب

شمرد. در واقوع مند میمند و زماننگری فلسفی، ذات وجود و عقل بشری را تاری که تاریخیدر حالی
مندی، ذاتی انسان و ناپذیر اوست و تاری سنت و تاری  و پیشینه فرهنگی هر فردی حیث وجودی و انفکاک

، 1391صوالحی، جوشد نه اینکه امری عارضی و بیرونی باشد )عربفهم اوست و تاریخیت از درون او می
51.) 

شودن بوا گوردد و همدلمیها پیوند برقورار فرتنگری کلاسیک، میان سنت و پیشبنابراین در تاریخی
نگری فلسفی، جداشودن از شود. اما در تاریخیپذیر میمؤلم متن و در نتیجه رسیدن به مراد مؤلم امکان

باشد. در نتیجه پیروان نظریوه ها و تلاش برای رسیدن به مراد مؤلم، ناممکن میفرتسنت و تاری  و پیش
م( مبنوی بور کثورت و  1900-2002) 2گوادامر م( در ردّ نظریوه 1928)متولود  1کلاسیک همچون هورش
، «معنا بورای موا»که امری ثابت و همان مراد مؤلم است، و « معنای واقعی متن»سیالیت معنای متن، بین 

اند. در واقع متن یک معنا دارد و یک معناداری. معنا هموان که امری تاریخی و متغیر است، تمایز قائل شده
 شود.شود، معناداری در هر زمان معنا میمیاست که در زمان نویسنده فهم 

بر همین اساس بریدن متن از افق تاریخی پدید آمدن آن به معنای بریدن ر  حیات آن است. هر متنوی 
به زبانی نوشته شده و به عناصر فرهنگ خاصی توجوه دارد. از سوویی خوود زبوان نیوز عنصوری از عناصور 

برای فهم یک موتن بایود فرهنگوی را کوه موتن در سورزمین آن  آید، بنابراینفرهنگی یک ملت به حساب می
روییده و رشد کرده شناخت، و با زبان آن، که به منزله یک شاخه از درخت فرهنوگ اسوت، آشونایی کوافی 

 (.181نژاد، یافت. جز در این صورت فهم درست متن ممکن نخواهد بود )علوی
 

 نگریرویکردهای تفسیری تاریخی

انود. مقصوود گروهوی از انود بوه یوک روش نبودهنگری در تفسویر روی آوردهریخیمفسرانی که بوه توا

                                                 
1. Eric Donald Hirsch 

2. Hans-Georg Gadamer 
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ویژه زندگی انبیاء به عنوان جهت به یادکرد حوادو تاریخی، بهنگری، نقل قصه و حکایت است. بدینتاری 
ان پردازند و افزون بر نقل وقایع و قصوص پیوامبران بوه تحلیول و بیووسیله فهم متن بلکه توضیح و شرح می

انود. )صوغیر، جهت ایون تفسویر را تواریخی نامیدهکنند. بدینآموز اشاره میهای عبرتفلسفه تاری  و نکته
( تفاسیری نظیور الکشوم و البیوان ثعلبوی نیشوابوری و روت الجنوان ابوالفتووح رازی از جملوه ایون 118

 تفاسیرند.
ها در نزول هر آیه و سوره به دنبال ت. آنپای نزول وحی استعبیر دوم از تفسیر تاریخی، تفسیر قرآن پا به

ها سخن گفتوه و هودف بسترشناسوی شناخت اسباب نزول و دیگر حوادثی هستند که قرآن در خطاب به آن
طور عمده بر اساس ترتیح نزول نگارش یافته اسوت. نمونوه ایون دسوته تفاسویر، نزول است. این تفاسیر به

ق( و بیوان المعوانی اثور عبودالقادر ملاحوویش آل  1404-1305تفسیر الحدیث اثر محمد عوزت دروزه )
هوای توان از روشپای وحی اثر مهندس بازرگان است. این روش دوم را میق( و پابه 1384غازی )زنده در 

 گردد.های تفسیری اسلامی محسوب میتفسیری نوین به شمار آورد که البته از روش
ارد که غرت از تفسیر تاریخی قرآن، فهوم و تفسویر آن در اما گونه سومی از تفسیر تاریخی هم وجود د

بستر تاری  نزولش است. یعنی باید هر آیه و سوره قرآن را با توجوه بوه مکوان و زموان نوزول و مخاطبوانش 
معناشناسی و تفسیر شود؛ بنابراین در تفسیر تاریخی قرآن هدف این است که بررسی شود، معنایی که عرب 

 فهمیدند، چه بوده است.هر کلمه و عبارت قرآنی می حجاز در عصر نزول از
تدریج و متناسح با شرایط متطوّر دوره نبووت پیوامبر اسولام )ص( نوازل در واقع این ویژگی قرآن که به

شده، اقتضا کرده است، قرآن پژوهان، اعوم از مسولمانان و خاورشناسوان، بوه شوناخت مناسوبت تواریخی 
ا بپردازند و آثار گوناگونی را با تکیه بررسی آیات بوه ترتیوح نوزول سوامان ههای قرآن و زمان نزول آنوحی

دهند؛ نظیر ترجمه قرآن به ترتیح نزول، تفسیر قرآن به ترتیح نزول، سیره نبوی بر پایوه ترتیوح نوزول قورآن 
 (.43)نکونام، 

 
 ضرورت تفسیر تاریخی

عنوان واقعیوات کننود و از تواری  بوهبودن قرآن را با ذکر علایوم و شوواهدی مطورح مویبرخی تاریخی
 دانند:کنند و پیوند وحی را با واقعیات زیر واضح میگریزناپذیر یاد می

. الفاظی که در وحی استعمال شده و گویای بشری بوودن واژگان وحی و در سوطح نوازل موردم بیوان 1
 شده است؛

 فسر وحی از پایین بوه بالاست؛های اجتماعی و م. اسباب نزول خاصی که بیانگر نکاتی از واقعیت2
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. بوه هم پیچیدگی کلام وحی با سخنان مردم در بسویاری از موواردی کوه قورآن طبقوات و اشوخاص 3
 کند؛دهد یا کلمات آنان را نقل میمختلم را مورد خطاب قرار می

 ای از تاری  و جغرافیای معین؛. تحقیق وحی در برهه4
کند؛ مثل آنچه درباره دخترکشی، ظهار یوا گیری میها موضعآن. مسائل اجتماعی کوه قرآن نسبت به 5

 های حرام آمده یا مسائلی که در برخورد کافران با مستمندان ذکر شده است؛عقح انداختن ماه
 . پیوند رسالت و تبلیغ، مانند پیوند وحی و واقعیات عصر پیامبر، گویای تاریخمندی است؛6
بندی شده، مثل مراحل حکم تحریم خمر ائه شدن در یک قالح زمان. فراز و نشیح داشتن احکام و ار7

 (.155 – 132)حنفی، 
 

 نگری در فهم قرآن از منظر جابریلوازم تاریخی

از منظر محمد عابد جابری، قرآن متنی تاریخی و در بسوتر شورایط و اتفاقوات و حووادو و مخاطبوان 
نگر بورای برای واکاوی آن باید از اندیشه تواریخی خاص و نیازهای معنوی و اخلاقی آنان نازل شده است و

های اعتقادی کلامی و فقهی آن اسوتفاده کورد. اموروزه پوز از گذشوت ویژه جنبهبررسی فرهنگ عربی و به
سال بر پیامبر )ص( نازل  23ها از امر نزول قرآن نیازمند فهم آن طبق ترتیح نزول یعنی آن طور که طی قرن

نامد و هدف از آن را برقراری ارتبوای میوان مند از قرآن مینوع قرائت را قرائتی تاری شد هستیم. جابری این 
 کند.نزول قرآن و سیره نبوی اعلام می

کید شده و مخاطبانی کوه قرآن با آنوان سوخن می گویود و بشری بودن پیامبر که در آیات فراوان بر آن تأ
این اصول کوه  مندی قرآن است. بدین روی،نشان از تاری  گیرد،نیازها و شرایط و حالات آنان را در نظر می

( آورده شده 6آیه  و سوره فصلت، 154، سوره شعراء، آیه 11قرآن توسط بشری همانند آنان )سوره کهم، آیه 
در مرحله اول بشرهای خاص، مخاطح آن بوده و در بسوتر  و واسطه تنزل آن بوده، اصلی انکارناپذیر است.

شناسی دلایول و مندی است. در ادامه، به گونهگویای این مبنا در تاری  ت خاصی ارائه شده،فرهنگ و واقعی
 شود.شواهدی برای اثبات این امر در اندیشه جابری اشاره می

 . درک عینی از متن و امکان فهم قرآن و دلالت قرآن1
وی به گذشته، قابل درک نگری این است که متن یا سنت مربهای جابری در تاریخیفرتاز جمله پیش
توان آن را بر اساس فهم رایج که خود، تحت تأثیر آن سنت پدید آمده است، ارزیابی کورد، عینی است و می

مند رسید. همانگونه که های تاری های زمانی را طی کرد و به فهم عینی از پدیدهتوان فاصلهای که میگونهبه
های کلاسیکی نظیر شلایرماخر و دیلتای و و هرش اسوت. تیستفرت مورد قبول هرمنواشاره شد این پیش
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ای برای غلبه بر این گسل زمانی اسوت و از ایون رو آنوان هرمنوتیوک را بوه عنووان وسیله« فهم»به نظر آنان 
ابزاری کارآمد برای پیمودن این فاصله تاریخی میان عصر تألیم و عصر تفسیر و به عبارت دیگر، مؤلوم و 

 (.۲۱۸بردند )واعظی، میمفسر به کار 
دغدغة جابری قرار دادن متن قرآن در افق زمانی متن )زمان نزول( و افق امروز است. او معتقد است که 

پذیر نیست. برای قرار دادن قرآن در افق فهم امروز ما از قرآن بدون در نظر گرفتن شرایط روزگار نزول امکان
نزول آیات قرآن پیروی کرد و هور آیوه از قورآن را بور اسواس زمانی خودش، باید در درجة نخست از ترتیح 

؛ هوومان، 28، 2006؛ هموو، 69، 1386رخدادهای زمان نزول و فهم مردم آن دوره تفسیر کرد )جوابری، 
ها و مطالح فکوری اموروزی، قورآن در (. در عین حال لازم است با شیوه ارائه و طرح پرسش13/ 1، 2008

دارد، بیگانوه بوودنی یرد؛ زیرا این کار بیگانگی ما را با تفسیر قرآن از میان برمیافق فکری حال حاضر قرار گ
کنیم )هموان، که هنگام مطالعة تفسیری قدیمی مثل تفسیر فخر رازی یا طبری بین خود و آن احسواس موی

1386 ،69.) 
، بوه جابری بر اساس این نگرش، در مواردی پز از فهم آیات بر اساس اطلاعوات عورب عصور نوزول

 (.27و  26/ 1، 2008های جدید پرداخته است )هومان، توضیح آن بر پایة یافته
 . توجه به فرهنگ و لغت عصر نزول2

قرآن در هنگامه و موقعیت جغرافیایی خاصی نازل شده که مردم آن با فرهنگ و پیشینه تاریخی و عادات 
ای در زمینوه ص انز داشته و تعبیرهای ویژههایی خااند و با واژهکردهو رسوم مخصوص بوه خود زندگی می

اند. قرآن در خلأ نازل نشده و بودون بردهمسائل دینی و غیبی و حتی کار و کسح و معاشرت خود به کار می
(. 55ها و کلمات و بدون رعایت تفهیم و تفاهم مطالوح را ادا نکورده اسوت )ایوازی، توجه به شناخت واژه

کید می ی از علمای مسلمان، شری فهم و مطالعة قرآن را اطلاع از زبان عربی در حد کند که بسیارجابری تأ
اند. این بدان معناست که قرآن گرچه ذاتا  وحی نبووی اسوت ولوی بوا زبوان عربوی و زبانان دانستهفهم عرب

 (.28و 27؛ جابری، مدخل، 71شرایط اجتماعی و فرهنگی آن پیوند عمیقی دارد )رشوانی، 
ی حتی تکوین قرآن در فرهنگ خاصی تحقق پیدا نموده اسوت. فضوا و امکانواتی کوه در از منظر جابر

هوای تجواری جهوانی کوه از العرب به علت فقدان دولت و حکومت مرکزی از یک سو و به لطم راهجزیره
شمال به جنوب و از غرب به شرق این سرزمین امتداد داشت، و از طرفی وجود مراکز مهوم دینوی کوه مکوه 

ساختند و در آن نه تنها کالا بلکه اشعار ها بازارها برپا میها بود، که قبایل عرب در اطراف آنیکی از آنتنها 
کردند، باعث گردید که جزیره العرب دوران جاهلیت نوه تنهوا خوارج از و افکار و قصص و اخبار مبادله می

قطح دنیای آن زموان یعنوی ایوران و روم ای برای تلاقی امواجی بود که از دو عالم قرار نداشت، بلکه عرصه
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صوورت دو پدیوده بهخواست. این تصویر برای فهم پدیده بشارت دعوت محمدی ضروری است کوه برمی
سوو و ارائه شده است: بشارت دادن برخی راهبان یهود و نصاری به نزدیک بودن ظهور پیوامبر جدیود از یک

 (.49سیر و سفر برای جستجوی دین حق، دین ابراهیم از سوی دیگر )جابری، 
هوای و زبان هواهای دخیل و عاریت گرفته شده از گویشبینیم واژهاز طرفی به همین دلیل است که می

 (.13-14دیگر در قرآن فراوان است )جفری، 
ای از قرآن است که بوا حوروف که بر اساس ترتیح نزول، اولین سوره« ق»برای نمونه جابری ذیل سوره 

گذاری کرده و پز از شود، در تحلیل حروف مقطعه در قرآن، که آن را قسم به حروف عنوانمقطعه آغاز می
ترین سخن درباره ایون حوروف نویسد: شاید صحیحها، مین این حروف و نقد آننقل سخن مفسران پیرامو

گاه کردن شنونده و جلح توجه وی بوده، همان طور که عرب آن زمان این باشد که استفاده از این آواها برای آ
 (.163/ 1داده است و این کار عادت آنزمان بوده است. )جابری، فهم القرآن، آن را انجام می

گوید: اگر عرب، میان خوود، آورد که میری سخن قاضی ابوبکر بن العربی را مؤید سخن خود میجاب
هوا بودنود و کردند، همانشناختند، حتما  اولین کسانی که آن را انکار میمدلول و معنای متداولی از آن نمی

یک، باوجود اصرارشان بر آنکه پیامبر )ص(، حم فصلت و ص و ... را بر آنان تلاوت فرمودند، اما هیچحال
 انحراف و لغزش، آن را انکار نکردند )همو(.

دهود کوه سوتارگان بوا نورافشوانی پز از اینکه توضیح می 1صافات 10تا  6ای دیگر ذیل آیات در نمونه
زینت آسمان هستند و نجوم آن را از شیاطینی که قصد استراق سمع دارند و سعی دارنود اقووال فرشوتگان را 

بینی( و به نجومی کوه شویاطین را از گویی و طالعکنند )اشاره به کهانت، رمالی، پیشمحافظت میبشنوند 
سوزانند. شود. به این معنا که شیطان را دنبال کرده، سپز آنان را آتش زده و میبرند، شهاب گفته میبین می

که مقصوود از ایون، در اینجوا باشد. لازم به ذکر است این همان معنایی است که متعلق به معهود عرب می
کید بر پایان یافتن امر کهانت و پیش گویی با ظهور پیامبر است. همو که وحی را از جانح خودا دریافوت تأ

 (.63/ 2دارد )جابری، فهم القرآن، کرده و رسالتش را به مردم ابلاغ می
 . ترتیب نزولی قرآن3

( مستشرق آلموانی اخوذ کورده اسوت. 1836-1930جابری شیوه تعامل تاریخی با قرآن را از نولدکه )
( بر این باور است که قرائوت مسولمانان و علموای 1900-1973دهنده راه او، بلاشر )شاگرد نولدکه و ادامه

اسلام از قرآن، قرائتی مقلوب است و قرائت اصلی قرآن باید بر پایه ترتیح نزول آن مترتح باشد. جابری بوه 

                                                 
 دُحُورًا ﴾۸﴿ جَانبٍِ کُلِِّ مِنْ ویَُقْذَفُونَ الأعْلَی الْمَلإ إِلَی یَسَّمَّعُونَ لا ﴾7﴿ مَاردٍِ شَیْطَانٍ کُلِِّ مِنْ وَحِفْظًا ﴾6﴿ الْکَوَاکبِِ بِزیِنَةٍ الدُّنْیَا السَّمَاءَ  َیَّنَّا . إنَِّا1

 (.10) ثَاقبٌِ شهَِابٌ فَأَتْبَعَهُ الْخَطفَْةَ فَخَطِ مَنْ إِلا ﴾9﴿ وَاصبٌِ عَذَابٌ وَلهَمُْ
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کند که آغاز قرآن از عهد صحابه تا بوه اموروز از سووره بقوره اسوت در یان میشناس بپیروی از این دو شرق
حالی که این سوره حاوی آیاتی است که در اواخر زندگانی پیامبر )ص( بر وی نازل شدند )جابری، مدخل، 

کند؛ اما جابری در توجیه ( این مطلح، تئوری وی، یعنی قرائت قرآن برحسح ترتیح نزول را نقض می243
گردد که حکومت نوپای اسولامی گوید عمل صحابه به این باز میر صحابه و رفع تناقض ایجاد شده میکا
 «.قرآن الدعوه: قرآن تبلیغ»بیشتر نیاز داشت تا « گذارقرآن التشریع: قرآن قانون»به 

کید ما بر اهمیت اعتماد به ترتیح سور قرآن بر اسواس ترتیوح نوزول بوه معنوای نفوی ترتیوح سوور » تأ
برحسح چینش مصحم نیست، زیرا معتقدیم برای دولت اسلامی که بعد از رسول خدا در مدینه به مسویر 

های گوذاری بورای ایون دولوت در تموامی عرصوهتر بوده، چورا کوه قانونخود ادامه داد، روش اخیر مناسح
اساسوا  قورآن بخشوید، قرآنوی کوه اجتماعی و اقتصادی و سیاسی عملا  رجوع به قرآن مدنی را ضرورت می

 (.419)جابری، مدخل، « مرحله دولت است.
هدف او از این قرائت تاریخی، تلاش برای انطباق میان نزول قورآن و سویرة نبووی اسوت؛ زیورا زنودگی 

ای است که مفسران پیشین بدون توجه به ترتیوح نوزول از آن پیامبر و قرآن همبستگی تامی دارند و این نکته
(. از دید وی قرآن متنی جاری و زنده است کوه در زنودگی پیوامبر جریوان دارد، 254اند )همو، غافل مانده
صوورت موضووعی و بودون ترتیوح نوزول در قورآن ای از موضوعات مانند عقاید را بهتوانیم پارههرچند می

بررسی کنیم ولی برخی از مسائل مثل ناس  و منسوخ بدون توجه بوه ترتیح نزول به نتیجه نخواهود رسووید 
 (.244)همو، 

توجه ویژة جابری به ترتیح نزول متأثر از دیدگاه شواطبی اسوت، زیورا شواطبی معتقود اسوت کوه فهوم 
های مکی انجام پذیرد و همچنین فهم هر یک از سُور مکی یا مودنی بایود های مدنی باید پز از سورهسوره

خواهود آمود )جوابری، فهوم ها صورت گیرد، در غیر این صورت فهم صحیح به دسوت نبه ترتیح نزول آن
 (.12/ 1القرآن، 

گیری نص قرآن با تکیه بر مطابقت آن از نظر وی هدف از بحث ترتیح نزول، شناسایی چگونگی شکل
با سیرة نبوی است، پز اجتهاداتش باید بر دو موضوع سیر سیرة نبوی و سویر تکووین قورآن متمرکوز شوود، 

 (.245ر و مراحل زندگی او متناسح باشد )جابری، مدخل، ها باید با دعوت پیامببنابراین ترتیح سوره
با همین اندیشه، برای نمونه وی به ارائة تقسیماتی جدید از خط سیری سازگار با خط سیر سیره نبوی در 

 (.254و  250پردازد: )همو، زمینه نزول قرآن در مکه، می
 ی اقناع فردی بود.الم. دعوت مخفیانه که محدود به تماس و رابطه فردی و تلاش برا

پرستی و درگیری با قریش، با قرائت سورة نجم در کنار کعبه در سال پنجم بعثت ب. آغاز تعرت بوه بت
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 در برابر بزرگان قریش.
ها و سوتمگری قوریش علیوه مسولمانان؛ کوه افورای قوریش در سوتم بور ج. ادامة مرحله تعرت به بت

 فاق افتاد.مسلمانان را بدنبال داشت و هجرت به حبشه ات
اش در شعح در حدود سه سال. از سال ششم یا هفتم توا سال نهوم یوا دهوم د. محاصره پیامبر و طایفه

 بعثت.
. مرحله رفع محاصره و آغاز دعوت قبایل؛ که در نتیجه آن، بیعت عقبة اول و دوم و مقدموه مهواجرت ه

 به مدینه فراهم شد.
 . توجه به اسباب نزول4

مندی، ذکر اسباب نزول برای بیان موقعیوت و تعیوین جایگواه و مشخصوات تاری یکی دیگر از شواهد 
کند و کاهد و حکم را محدود نمیهای اسباب نزول گرچه از جاودانگی قرآن نمیگزارش موضوع آیه است.

سوازد کوه ایون کتواب گیر قرآن نیست، اما این نکتوه را آشوکار میهای کلی و همهبه معنای عدم وجود پیام
توجه به نیازها و شرایط عصر رسالت و مخاطبان آن نبوده اسوت و سمانی بدون انعکاس علل و عوامل و بیآ

اند. لذا هایی بوده که مردم عصر پیامبر با آن سروکار داشتهها ناظر بوه آن دوران، منطقه و پرسشبخشی از آن
آمد که از قبیل مسائل امروز جود میشد، یا مسائل و مشکلاتی به وهای دیگری میاگر در آن عصر، پرسش

 (.62آمد )ایازی، های دیگری میبسا جواببود، چه
(. در 86و  84البته توجه به اسباب نزول در تفسیر قرآن مورد عنایوت مفسوران بووده اسوت )سویوطی، 

زم ای به این بحوث داشوته و شوناخت اسوباب نوزول را بورای فهوم قورآن لاروزگار ما نیز مفسران توجه ویژه
شود و اطلاع از سبح نزول، ما را اند. زیرا سخن بلیغ با در نظر گرفتن مقتضای حال مخاطح بیان میدانسته

 (.25و  1/24کند )رشید رضا، به شناخت شرایط مخاطح اولیة قرآن نزدیک می
ر آن که ای در قرآن نیست مگایم اگر همراه با برخی قدما بگوییم هیچ آیهخطا نگفته»گوید: جابری می

صوورت پراکنوده و انود قورآن بهدر پز نزول آن سببی بوده است. از این روست که بسویاری از ایشوان گفته
تناسح شرایط و مقتضوای احووال نوازل های آیات در طول مدت بیش از بیست سال نازل شده، زیرا بهدسته

و مؤمنوان بوه آن حضورت محودود تنها به شرایط زندگی پیغمبر و یاران « مقتضای احوال و شرایط»شد. می
شد، بلکه تموامی شورایط آسوایش و سوختی، اموور زنودگی، صولح و جنوگ و منازعوات و اتحادهوا و نمی

« گشوتمعاهدات و نیز شئون شخصی پیغمبر و شئون مربووی بوه خوانواده و همسوران او را نیوز شوامل می
 (.430)جابری، مدخل، 

ای از سویر ای تعامول بوا آن، بایود دیود  تواریخی گسوتردهاز منظر جابری قرآن کتابی تاریخی است و بر
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گیری فرهنگ عربی خصوصا  جنبة کلامی و فقهی آن داشت. در بیشتر آیات قرآن اسباب نزولی وجود شکل
دارد که همان اتفاقات اجتماعی روزمره بودند و نزول قرآن را با مراحل دعوت و حوادو سویرة نبووی پیونود 

 (.68-69قرآن است، دهد )جابری، قرآن، می
کند قرار دادن اسوباب دهد و آن را از تفاسیر پیشینیان متمایز میای خاص میآنچه به نگاه جابری جلوه

اند. جوابری نزول در کنار سیاق آیات است، کاری که عبده و دیگر مفسران معاصر نویز به آن اهتموام داشوته
شود که قرآن را آیواتی پراکنوده جه به سیاق، موجح میمعتقد است که پرداختن تنها به اسباب نزول بدون تو

ای خواص و گفتنود از واقعوهگونه که تفسیرکنندگان گذشته وقتی درباره اسباب نزول سخن میبدانیم، همان
 (.254زدند )جابری، مدخل منفصل از سیاق آیه حرف می

آن، عدم توجه به ایون مسوئله از منظر جابری، علت اضطراب یا سرگردانی در تفسیر بسیاری از آیات قر
شناسانه است که هر آیه را باید در متن سیاقی بررسی کرد که در آن قرار دارد. ایون سویاق در اساسی و روش

ای که مقصود تفسویر آن دهند و آیهشود. اول آیاتی که کل واحدی تشکیل میقرآن با دو ویژگی مشخص می
گیرند. دوم ظرف نوزول؛ یعنوی ار دارند، ذیل این کل واحد قرار میها که قبل و بعد از آن قراست همراه با آن

ای که آیه در آن قرار دارد در نردبان ترتیح نزول و مناسبت و سبح نزول آن آیه یا آیات و روشون جایگاه سوره
گر در فهم آیوات قوران شدن مخاطح آن. رعایت این ضوابط روش شناسانه برای این است که مفسر و تأویل

-90نچه معهود عرب است، یعنی از فضای فرهنگی و تمدنی عرب مخاطح قرآن، فاصله نگیرد )همو، از آ
89.) 

ها خود از آیاتی تشکیل اند. سورههای مستقلی تشکیل شده که با وحی تدریجی پدید آمدهقرآن از سوره
شوند. به همین علت میتر موارد ناظر بر وقایع منفصلی است که اسباب نزول محسوب اند که در بیشیافته

بندی شده، امری نواممکن اسوت. عنوان نصی که برحسح ترتیبی مشخص تنظیم و صورتتعامل با قرآن به
قرآن نصی بیانی، مولود وحی است و نه محصول نظموی منطقوی. وحوی برحسوح اقتضوای شورایط نوازل 

ع به علت زنده بودن نص قورآن کوه کند. در واقشد، در حالی که شرایط از زمانی به زمان دیگر تغییر میمی
 (.243کند )همو، صورت دینامیک با وقایع سیره نبوی حرکت میبه

ای است که از جانح پروردگار عالمیان به پیامبر القا شوده اسوت و پیغمبور در ایون در واقع قرآن وحی
ها را ضورورت بخشوند، هایی که نزول آنرابطه مأمور است و قرآن آمر. با این همه، اوامر قرآنی بدون سبح

هایی آید، گاه سوألشوند. این اسباب نزول گاه افکار و تمایلاتی است که در درون پیغمبر پدید مینازل نمی
کیود و تأییود موضوعی و یوا نهوی و است که دشمنان یا یاران او یا عموم مردم مطرح می کردند و گواه نیوز تأ

قرآن نیست مگر آنکه در پز نزول سببی بوده است. بوه خواطر ای در بازداشتن از آن است. در واقع هیچ آیه
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تناسوح های آیات در طول مدت بیش از بیست سوال نوازل شوده، زیورا بههمین مطلح قرآن پراکنده و دسته
شرایط و مقتضای احوال نازل شده است که تنها به شرایط زندگی پیغمبر و یواران و مؤمنوان بوه آن حضورت 

امی شرایط آسایش و سختی، امور زندگی، صلح و جنگ و منازعات و اتحادهوا و شد، بلکه تممحدود نمی
گشت )هموو، معاهدات و نیز شئون شخصی پیغمبر و شئون مربوی به خانواده و همسران او را نیز شامل می

430.) 
به همین دلیل عبده نیز روش متعارف مفسران را مورد طعن قورار داده، معتقود اسوت کوه برخوورد ایون 

شوود هایی را بوه تصوویر کشویده، موجوح میگوییهوا، از قورآن پراکنودهنی با آیوات و سوبح نوزول آنچنی
؛ رشوید 36ربط با هم بداننود )شوحاته، مستشرقان، قرآن را مجموعه سخنانی بدون وحدت موضوعی و بی

 (.11/ 2رضا، 
 

 نگری جابری در فهم قرآنهای تاریخیدلالت
کند و معتقد اسوت نگری یعنی تفاوت در معنا و معناداری، استفاده میجابری از ایده هرش در تاریخی

توان مستقل از نویسنده، تفسیر کرد. البته در مورد تعامل با متن مقودس بوه دلیول ایون کوه موتن متن، را می
دهد. از منظر جابری، تنها راه صحیح مقدس برای آوردن پیام و مقصود آمده است، نگرشی متعادل ارائه می

ای فهمیده است، معنا کنیم. تعامل زندهای فهم قرآن این است که قرآن را باید آنگونه که عرب آن زمان میبر
که قرآن با جامعه عرب آن روز دارد. اما باید قرآن را معاصر با خودمان هم بفهمیم. معنای متن و معنواداری 

کند. یعنی باید قورآن ر خودش دلالت میکند و معنایی که مفسر برای روزگامتن، معنایی که مؤلم مراد می
های امروزی. جوابری در آثوارش، هموین بخوش اول را را در زمان خودش فهمید )فهم قرآن( و بعد دلالت

انجام داده و منظور وی از نام کتاب خوود )فهوم القورآن(، فهمیودن قورآن در زموان خوودش بووده اسوت و 
 مفسر نبوده است. های امروزی قرآن، مطمح نظر وی به عنواندلالت

بنابراین دغدغة جابری قرار دادن متن قرآن در افق زمانی متن )زمان نزول( و افق امروز است. او معتقود 
پوذیر نیسوت. بورای قورار دادن است که فهم امروز ما از قرآن بدون در نظر گرفتن شرایط روزگار نزول امکان

یح نزول آیات قرآن پیروی کرد و هر آیه از قرآن را بر قرآن در افق زمانی خودش، باید در درجة نخست از ترت
؛ هومو، 28؛ همو، مدخل، 69اساس رخدادهای زمان نزول و فهم مردم آن دوره تفسیر کرد )جابری، قرآن، 

ها و مطالح فکوری اموروزی، قورآن در (. از سویی لازم است با شیوه ارائه و طرح پرسش13/ 1فهم القرآن، 
دارد، بیگانوه بوودنی رار گیرد؛ زیرا این کار بیگانگی ما را با تفسیر قرآن از میان برمیافق فکری حال حاضر ق

کنیم )هموو، که هنگام مطالعة تفسیری قدیمی مثل تفسیر فخر رازی یا طبری بوین خوود و آن احسواس موی



 103 شمارة                                           ثیعلوم قرآن و حد                                                                      130

 .(69قرآن، 
نوزول، بوه جابری بر اساس این نگرش، در مواردی پز از فهم آیات بر اساس اطلاعوات عورب عصور 

(. همچنوین او در صودد 27و  26/ 1های جدید پرداخته است )همو، فهوم القورآن، توضیح آن بر پایة یافته
 گوید:ها میهایی را از قرآن برداشت کند. برای نمونه در بیان یکی از این پیاماست تا پیام

خواهد توا بوه آن دو امبر میهای آنان، از پیآیات قرآن در ضمن تعریم داستان داود و سلیمان و امتحان
اقتدا کند و در برابر آزار قریش صبر نماید. خداوند در آیات دیگر، داستان پیامبرانی را ذکر کرده اسوت کوه از 
ایمان آوردن مردم مأیوس شدند و درخواست عذاب کردند. با توجه بوه شرایط پیامبر و تکرار دستور صبر در 

آن صوبر و شوکیبایی اسوت؛ زیورا آنچوه در قورآن بیوان شوده دارای توان گفت کوه پیوام اصولی قورقرآن می
های هر مورد و استثنائات و جزئیات آن را جدا کرد و پیام اصلی و فراگیور خصوصیاتی است که باید ویژگی

 (.191شود )جابری، مدخل، آن را دریافت. به این ترتیح قرآن سخنی فراگیر برای همة اعصار موی
ای را کوه بورای فهوم قورآن و در نتیجوه درک اسولام ضوروری سیار مهم و پراکندهباید حقایق تاریخی ب

دانیم، گرد آوریم. فهمی که به رویکرد نگاهی معاصر به دعوت محمدی بیاید. نگاه معاصر بدین معنا که می
م از یک سو به این دعوت در ظرف زمانی و فرهنگی خود بنگریم و از دیگر سو همچون دعوتی که از نظر فه

 (.72و عقلانیت، معاصر ما در قرن بیست و یکم باشد )همو، 
دست آوردن تصویر امروزی، جابری قائل بوه اجتهاد در فهوم قورآن اسوت. او در ایون بواره البته برای به

 گوید:می
در مقابل ما و گذشتگان، مواد و مصالح یکسانی قرار دارد ولی هور یوک از موا خانوة خوود را بوه شویوة 

( در واقع از طریق اعتماد بوه ترتیوح نوزول بوه یوک 69کند )جابری، قرآن، عصر خویش بنا میمتناسح با 
بیداری حیاتی تاریخی دست یافتیم که برای عصری کردن موضوع مورد بحث )معاصر ما(، در عوین حفوظ 

 (.428های زمانی و تاریخی آن )معاصر خود( امری کاملا  ضروری است )جابری، مدخل ویژگی
کیود پیش از  جابری، عبده و سید قطح نیز بر استفاده از قرآن بورای حول مشوکلات کنوونی اجتمواع تأ

منودی در زنودگی اموروزی دانسوتند ها از آیوات قورآن بورای بهرهداشتند. آنان وظیفة مفسور را یوافتن سونت
 (.2122و  2121/ 4؛ قطح، 498و 492/ 2؛ رشوید رضوا، 5)ویلانت، 

ه عرف عرب با تمام جوانح آن، برای این که قرآن معاصر خوود باشود و در با این اندیشه، گرچه توجه ب
ظرف زمانی خود دیده و فهم شود، امری ضروری است، تنها راه صحیح این است که قرآن در سطح فهوم و 

شناسی این امر از منظر جابری، همان منطقوی اسوت کوه وی در طوول استنبای، معاصر ما فهم شود. روش
مبنای تحقیقاتش قرار داده است. ویژگی ایون روش، درنظرگورفتن سووژه موورد مطالعوه  حیات علمی خود،
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عنوان امری معاصر ما است. در موضوع قرآن، بهترین راه برای همچون امری معاصر خود و در همان حال به
 اسوت« تفسیر برخی از آیوات قورآن توسوط برخوی دیگور از آیوات»تطبیق این روش در تعامل با آن، مبنای 

 (.29)جابری، مدخل، 
کوشد دیالوگیسم )تفسیر و فهم متن بر اساس منطوق این ایده جابری تا حدودی قابل دفاع است؛ او می

شوروع « عزة دروزة»و « شی  محمد عبده»گفتگویی( را وارد حیطه تفسیر قرآن کند. کاری که کسانی چون 
انع از تداوم و پویایی آن شد. در این گفتموان گری مکردند و فضای بنیادگرایی اسلامی و غلبه گفتمان سلفی

گونه که در جریان رویکرد علموی وی به دنبال داد و ستد نقادانه با مصادر و جستجوی حقیقت است. همان
ای که در مجلدات چهارگانه نقد عقل عربوی در شود. مانند همان شیوهو بی طرفانه در قبال وقایع آشکار می

کید دارد که قرآن را بخشوی از  پیش گرفته است. البته با لحا  تفاوت مقام قرآن از مقام اندیشه عربی. لذا تأ
اند، معتبور هایی را که عالمان مسلمان درباره قرآن برای خود بنا نهادهداند، بلکه تمام فهممیراو گذشته نمی

 (.26-27 ها همگی میراو هستند، زیرا از جنز امور بشری هستند )همان،داریم، آنو محترم می
مندی قرآن به معنوای نفوی قدسویت و شود کوه مفهوم تاری کدام از سخنان جابری استفاده نمیاز هیچ

غیر الهی بودن قرآن یا غیر قابل استفاده بودن آن اسوت یوا اصول عمومیوت دلالوت و جواودانگی اسولام و 
گر پیامی ندارد، و یا دخالت شود و نص دینی برای عصرهای دیمندی ویران مینصوص دینی با نظریه تاری 

دادن عنصر زمان و مکان در فهم به معنای نسبی شدن مطلق فهم نص و عدم استقرار کلام اسوت. آنچوه در 
های نزدیک شودن بوه مقصوود پیوام سوخن اسوت کوه ابرهوای نظر این گروه، اهمیت و حساسیت دارد، راه

را کنار بزنند و موانع شناخت را در نظور بگیرنود و متراکمی آن را احاطه کرده و لازم است مفسران این ابرها 
ها و استعدادها و شناخت شرایط و بازسازی موقعیت نزول و فضاشناسی عصور نوزول بوه با توجه به توانایی

لوذا جهوت وضووح بیشوتر روش خوود، تفواوتی  این مقصود نزدیک شوند و به ظاهر نوص بسونده نکننود.
گونه که در قرآن فوراهم آموده و دیگوری قورآن ست. یکی نص قرآنی آنشناسانه میان دو امر قائل شده اروش

گونه که گروه گروه و پراکنده به ترتیح نازل شده است. اگر موضوع مربوی به وجه نسبی و تواریخی اسوت آن
باید آن را به ترتیح نزول ارجاع دهیم و اگر مربوی به وجه مطلق و لازمانی است باید آن را در سوطح قورآن، 

کند، مطرح سازیم و حکم دربواره آن بایود هموان عنوان یک کل که بخشی از آن بخشی دیگر را تفسیر میبه
 (.29باشد و نه زمان و تاری  )جابری، فهم القرآن، « قصد شارع»

 
 گیرینتیجه

تودریج در گرایوی بهگرایی در مقابل نصهای فهم متن، رهیافت بافتدر چند دهه اخیر، مبتنی بر روش
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یابد. مدافعان ایون رهیافوت و گیرد و بر آن برتری میگرایی را میتکامل بوده است و در آینده جای نصحال 
از جمله محمد عابد جابری، که عمدتا  از نومعتزلیان هستند، قائل به این هستند که فهم متن قورآن بایود بوا 

بنوابراین بور خولاف محققوان  آگاهی از شرایط اجتماعی، فرهنگی و سیاسی زمان نزول وحی همراه باشود.
هوایی از قلمروهوای دیگور ماننود هرمنوتیوک، پردازنود، بلکوه رهیافتگرا، فقط به تحلیول زبوانی نمیمتن

 برند.گرایی و نظریه ادبی معاصر را نیز به کار میتاری 
 اهتمام جابری به بافت تاریخی و فضای عصر نزول قرآن در اندیشه وی مشهود است. توجه بوه تفسویر

منودی را نوزد وی اند، اهمیت تفسویر تاری قرآن بر اساس عادت عرب عصر پیامبر و آنچه با آن مأنوس بوده
دهد. در واقع وی از طریق اعتماد به ترتیح نزول به دنبال یک بیداری حیاتی تاریخی است که برای نشان می

و تاریخی آن )معاصر خود(  های زمانیعصری کردن موضوع مورد بحث )معاصر ما(، در عین حفظ ویژگی
 امری کاملا  ضروری است.

جابری با روش پدیدارشناسی خود، با طرح موضوع پدیده قرآنی، به دنبال تحقق معاصرت میوان موا و 
باشد. البته فهم و درک پدیده قرآنی تا جایی که مقصود از پدیده قرآنی تنها قرآنی نیست کوه پدیده قرآنی می

، علاوه بر آن و یا در ضمن آن، موضوعات گونواگون دیگوری کوه مسولمانان بوا آن از خود سخن گفته، بلکه
ها و تصورات آگاهی بخشی را که به قصد نزدیک شدن به مضامین و مقاصد اند و انواع شناختمواجه شده

لازمانی کوه  گیرد. بنابراین در پدیده قرآنی سه جنبه وجود دارد: جنبهاند نیز در بر میقرآن برای خود بنا نهاده
شود، جنبه معنوی که در دشواری پیامبر در تجربه دریافت وحوی در نسبت آن با رسالت آسمانی متجلی می

دهد و جنبه اجتماعی و دعوت گری که در اقدام پیامبر به تبلیغ رسالت و تبعات آن از جمله خود را نشان می
 دهد.واکنش مردمان خود را نشان می

ای معنوی و نبوت و رسالت است، یعنی متنوی اگرچه در ذات و جوهر خود تجربهبنابراین پدیده قرآنی 
است فراتاریخی و به لحا  منشأ و مبدأ، مصدرش ربوبی و ملکووتی اسوت و از لووح محفوو  سرچشومه 

ای عربی است و در نتیجه نباید انتظار داشوته باشویم گرفته، اما از حیث زبانی و اجتماعی و فرهنگی، پدیده
در سطح ارسال و چه در سطح دریافت، به کلی از جو و فضای زبان عرب خوارج شوود، زیورا قورآن  که چه

عرب را مخاطح قرار داده تا آن را بفهمند، در نتیجه ناگزیر باید خطاب آن بوه زبوان عورب و در چوارچوب 
ش وی امور معهود و متعارف اجتماعی و فرهنگی عرب باشود توا فهوم آن بورای ایشوان ممکون باشود. تولا

هایی بورای اموروز دارد، معطوف به همین فهمیدن قرآن در زمان خودش بوده است. و اینکه قرآن چه دلالت
 مورد نظر و اشاره وی در آثارش نبوده است.

مندی بدین معنا نیست که قرآن از برقراری ارتبای معنایی با عصرهای دیگر ناتوان در واقع معنای تاری 
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توانود جنبوه عموومی جریدی برای عصرهای دیگر ندارد و برخوی از مفواهیم نمیگونه دلالت تاست و هیچ
در فهم  بلکه منظور این است که هر تلاش تفسیری، اند؛ای خاص وضع شدهها برای دورهداشته باشد و واژه

بوا آن  کند که در این باره باید قواعد مناسحو تفسیر قرآن، بر ساز و کارهای کشم و اخفای دلالت تکیه می
 را رعایت کرد.
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 چکیده
ِ» بیگشته و ترک نیقر «نیع  »قرآن به کار رفته که در سه موردش با وصف  هیدر چهار آ« حور»واژه  را  «نٌ یحُورٌ ع 

حُورٍ ع  »آورده است. عبارت  دیپد جْنَاهُمْ ب   یمفسِران قِرآن بِاق یرا بِرا یدیترد ی( جا20؛ طور، 54)دخان،  «نٍ یزَوَّ
 2000. در سِال نِدیآیدر مِ یمِردان بهشِت جیکه در بهشت بِه تِزو بدانند یانیبارویرا ز نیع  ننهاده که مراد از حُورٌ 

در  یقِرآن؛ کوششِ ی  آرامِ-یانیقرائِت سُِر»بِا عنِوان  یلوگزنبرگ کتاب ستفیبا نام مستعار کر یاسندهینو یلادیم
 ،یاند. بِه نرِر وداشِته نیع  از حُورٌ  یمنتشر کرد و اظهار داشت که مسلمانان برداشت نادرست« زبان قرآن ییرمزگشا

 نیِا یاصِل یاستفاده کرده و مسلمانان بدون توجِه بِه معنِا یآرام-یانیها و عبارات سُرقرآن به طور گسترده از واژه
مِوارد  نیِاز ا یکِی نیانِد، کِه حِورعها دست زدهآن ینزد خود برا یدیجد یبه ابداع معان ،یانیر زبان سُرها دواژه

که قرآن بدون نقطه  یدر زمان –است؛ اما مسلمانان  دیانگور سف یبه معنا یانیسرواژه در زبان  نیا ،یاست. به زعم و
حنَا»واژه  -بوده  جْنَا»را به صورت « رَوَّ اند. پنداشِته یبهشِت یانیِبارویرا ز نیحور عِ ب،یترت نیکرده و بد قرائت« زَوَّ

 است. دهیرس جینتا نیابه  یقیتطب-یخیتار یاست که با استفاده از دانش زبان شناس یلوگزنبرگ مدع
 دهیرسِ جِهینت نیقرار داده و به ا یرا مورد بررس نیع  مربوط به حُورٌ  اتیلوگزنبرگ در مورد آ ینوشتار، ادعاها نیا

ینم دییلوگزنبرگ را تأ ینه تنها ادعا یو آرام یدو زبان عرب نیب یقیتطب –یخیتار یبر زبان شناس یمبتن یهاکه پژوهش
 است. نیاز حورٌع   لمانانمس نیمصطلح ب یبر معنا یبلکه گواه صدق کند

زبِان  د،یسِف یانگورهِا ،یبهشِت انیِبارویز ن،یلوگزنبرگ، حِور عِ ستفیخاورشناسان، کر: هاکلیدواژه
 یقیتطب-یخیتار یشناس

                                                 
 .17/12/1397: یینها بیتصو خی؛ تار05/09/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
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Abstract 

The word "hūr" has been mentioned in four verses of the Qur'an, and in three cases, 

it has been modified by “īn” to produce the term " hūr īn". The sentence " And We 
shal wed them unto fair ones with wide, lovely eyes " (Ad-Dukhan, 54; Tūr. 20) 

leaves no doubt for Qur'anic commentators that the hūr īn refers to fair and lovey 

women that are wed onto men entering the Paradise. In 2000, an author alias 

Christoph Luxenberg published a book entitled "The Syro-Aramaic Reading of the 

Koran: A Contribution to the Decoding of the Language of the Koran" claiming that 

Muslims had misinterpreted the term hūr īn. In his view, Syriac-Aramaic words and 

phrases have been widely used in Qu’ran, and Muslims, regardless of the original 

meaning of such words (e.g. hūr) in Syriac, have assigned a new meaning to them.  

According to him, in the Syriac language, this word means white grapes, but Muslims 

- at a time when the Koran was written without any dots in the words – intepereted 

the word "Rāvāhna" as "Zāvājna (wives)" and thus assumed that hūr was a fair-

lookng female figure in the paradise. Luxenberg argues that they have achieved these 

results based on his historical-comparative linguistic knowledge. This essay analyzed 

Luxenberg's claims regarding verses about hūr īn, concluding that historical-

comparative linguistic research not only repudiates Luxenberg's argument, but also 

provides sound evidence that supports the common meaning of the term hūr īn in 

Muslim communities.  

  

Keywords: Orientalists, Christopher Luxenberg, Hūr īn, Fair-Looking Lovely 

Women, White Grapes, Historical-Comparative Linguistics 
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 قدمهم

واژگِان در قِرآن های دیگر، اعم از سامی و غیر سامی، و حضور وامگیری زبان عربی از زبانبحث وام
بات از آن یِاد شِده، و حتِی برخِی از  کریم بحثی درازدامن است که در کتب علوم قرآنی نیز به عنوان مُعَرَّ

اند. علاوه بر دانشمندان مسلمان، برخی از دانشمندان علوم قرآنی نوشتارگان مستقلی را بدان اختصاص داده
قرآن پژوهان غربی نیز به این بحث وارد شده تا جایی که خاورشناس انگلیسی، آرتور جفری، اثری بزرگ در 

واژه قرآن را واژگانی بیگانه دانسته که وارد متن قرآن شِده اسِت؛ امِا در  300باره پدید آورده و بیش از  این
( کتِابی بِا Christoph Luxenbergای با نام مستعار کریستف لوگزنبرگ )میلادی، نویسنده 2000سال 

ر کِرد و مِدعی شِد کِه منتشِ« آرامی از قرآن؛ کوششی در رمزگشِایی زبِان قِرآن-قرائت سُریانی»عنوان 
سُریانی است و از همین رو، از سوی مسلمانان دچار بِدفهمی نیِز شِده به زبان   های قرآنبسیاری از واژه

ین سخن می گوید. مسلمانان این واژه را به معنِای است. یکی از این موارد، آیاتی از قرآن است که از حُورٌع 
گویِد آیند؛ اما نویسنده ایِن کتِام میج مردان بهشتی درمیاند که به تزویتلقی کرده« دوشیزگانی بهشتی»

این برداشت از سوی مسلمانان  متأخر انجام شِده و در واقِ ، یِو سِود برداشِت صِورت گرفتِه اسِت. 
ین»و « حُور»لوگزنبرگ با بررسی دو واژه  در دو زبان سُِریانی و عربِی نتیجِه گرفتِه اسِت کِه ترکیِب « ع 

ینحُورٌ »  دلالتی بر دوشیزگان بهشتی ندارد، بلکه به معنای انگور سفید یا درخشان است.  در قرآن هیچ« ع 
شناختی در دو زبان عربی و آرامی، و بِر مبنِای زبِان شناسِی  لوگزنبرگ مدعی شده که با پژوهش واژه

ی تطبیقی، به این نتایج رسیده است. نویسندگان این مقاله با واکاوی ادعاهِای لِوگزنبرگ و بررسِ-تاریخی
 اند.ها همت گماشتهشواهد او، با همان روشی که خود او ادعا کرده، به پژوهش پرداخته و به نقد آن

 
 عِین در قرآنترین ادعاها و ادله لوگزنبرگ در مورد حُورٌمهم

ای روشن و مستنداتی معتبر و قابِ  قبِول بتوانِد ادعِا یِا یو نرریه و دیدگاه علمی آن است که با ادله
ود را به اثبات برساند. در این بخش، اهم ادعاهای لوگزنبرگ همِراه بِا ادلِه و شِواهد ایشِان را ادعاهای خ

کنیم. لوگزنبرگ مدعی است که مفسران مسِلمان دربِاره معنِای حِورعین دچِار اشِتباه فاحشِی مرور می
مانان عبِارت اند. این اشتباه در درجه نخست، حاص  خوانشی اشتباه از دو آیه است؛ به نرر وی، مسلشده

حنَاهُم» جنَاهُم»سوره طور را به صورت  20سوره دخان و  54در دو آیه « رَوَّ اند. عامِ  ایِن قرائت کرده« زَوَّ
عرابی در زمان نگارش و تدوین قرآن است. اشتباه دیگر مسلمانان  اشتباه، خالی بودن قرآن از نقطه و علائم ا 

حورعین است. به ادعای وی، در زبان سُریانی، این عبارت به  از نرر وی، عدم توجه به سُریانی بودن عبارت
 است.« انگورهای سفید و درخشان»معنای 
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 ادعای نخست و دلیل لوگزنبرگ. 1
گوید: مترجمان لوگزنبرگ در مورد ادعای نخست، یعنی خوانش نادرست آیات مربوط به حورعین، می

جْناهُمْ »سوره دخان:  54قرآن، آیه  و وَ زَوَّ حُورٍ عینٍ کذل  و مِا »انِد: را بدون تحقیق اینگونه ترجمِه کرده« ب 
، در حالی که این معنا از این آیه اشتباه است و باید آیِه «کنیمها را با سیه چشمان )دوشیزگان( تزویج میآن

 ,Luxenberg« )دهیمها زیِر انگورهِای سِفید و درخشِان آسِایش مِیما به آن»را اینگونه ترجمه کرد: 
2007, p.250ج»های شِده، وی نقطِه(. از آنجا که قرآن در آغاز بدون نقطه نوشته می در ایِن آیِه را « زَوَّ

حنَاهُم»داند و قرائت صحیح را اشتباه کاتبان بعدی قرآن می داند. در ایِن صِورت، معنِای عبِارت می« رَوَّ
ای ( ریشِهrawaḥa) / روح (rwaḥ) ܪܘܚکلمِه «. هِا اجِازه اسِتراحت خِواهیم دادما بِه آن»شود: می

را به عنوان ثلاثی مزیِد از ایِن ریشِه « اراح»واژه  ،1مشترک در هر دو زبان آرامی و عربی است و معجم منّا
(. شِاهدی کِه لِوگزنبرگ Luxenberg, 2007, p.251آورده است که معنایی مشابه با زبان عربِی دارد )

جَ هیچبرای اثبات ادعای خود آورده این است که در زبان عربی،  بِه کِار « بِاد»گاه با حرف اضِافه فع  زَوَّ
حُورٍ عینٍ »رود، در حالی که با توجه به قرائت رسمی، آیه به صورت نمی جْناهُمْ ب  و وَ زَوَّ قرائت و ثبت « کذل 

تحقیِق لازم را بِه عمِ  « بِاد»شناسان عرم نیِز در معنِای حِرف اضِافه شده است. از سوی دیگر، واژه
را به « باد»حرف  ،ذکر کرده و در مورد بیست و دوم« باد»نّا معانی مختلفی را برای حرف نیاوردند. فرهنگ م

هِا اجِازه مِا بِه آن»توانیم آیه را به ، ما می«باد»بنابراین، با توجه به این معنا از  2آورده است.« بین»معنای 
 (.Luxenberg, 2007, p.252، ترجمه کنیم )«خواهیم داد تا زیر درختان انگور بیاسایند

 . ادعای دوم لوگزنبرگ؛ حورعین به معنای انگورهای سفید و درخشان بهشتی2
تر اسِت و آن لوگزنبرگ برای تکمی  بحث خود ادعای دیگری مطرح کرده که از ادعای نخست نیز مهم

های سفید تواند به معنای دوشیزگان بهشتی باشد، بلکه قرآن در این آیه از انگوراین که، ترکیب حورعین نمی
هِای آن آسِایش کند که خداونِد بهشِتیان را زیِر تاکهای بهشتی یاد میو درخشان به عنوان یکی از میوه

جنَِاهُم»در عبِارت « هُِم»گوید: مفسران مسلمان با توجه به این که ضمیر دهد. لوگزنبرگ میمی وَّ ، بِر «زَّ
« دوشِیزگان بهشِتی»رده و حورعین را به فرض ک« جنس مؤنّث»جم  مذکّر دلالت دارد، متعلّق  تزویج را 

، در قرآن وجود نِدارد. ترکیِب «دوشیزگان خیالی»اند، و حال آن که اصطلاح حوری به معنای تفسیر کرده
ین»و نه کلمه « حُور»حورعین هم به این معنا دلالت ندارد؛ زیرا نه کلمه  ، هیچ کدام بِه معنِای جِنس «ع 

سُریانی، به معنِای  –هم در زبان عربی و هم در زبان آرامی  –حَوراد  جم - 3مؤنث نیست. واژه وصفی  حُور
                                                 

 سُریانی است.-. معجم منّا، فرهنگنامه آرامی 1
 آورده است.« باء»به عنوان مدلول حرف « زیر و میان»گزنبرگ، در ترجمه خود از آیه، عبارت . البته لو 2
 . واژه حور نقشی وصفی دارد. از این رو، از نظر مفسران وصف برای امر محذوف است به طور مثال، نساء حور. 3



            139                                                 درختان تاک؟! ایپاک  انیخوبرو                              1398و زمستان  زییپا

ین»است و مفسران مسلمان واژه « سفید»  -که در قرآن  کنونی با شک  و تلفظ ناصحیح آمده اسِت -را « ع 
انِد. معنا کرده« چشمان درشت  سفید»به معنای چشمان درشت دانسته و بر این مبنا، ترکیب حورعین را به 

اند ولی این معنا در قرآن مشِخ  نیسِت بِه چِه ، درست فهمیده«سفید»ه لغویون حُور را به معنای گرچ
 (.Luxenberg, 2007, p.253چیزی اشاره دارد. از این رو، ضروری است مرج  این کلمه روشن شود )

یج مردان توان به راحتی، مرج  این وصف را دوشیزگانی بهشتی دانست که به تزواز نرر لوگزنبرگ نمی
رونِد و نِه شِان بِه بهشِت میآیند؛ زیرا مطابق آیاتی از قرآن، مردان همراه با همسران دنیاییبهشتی درمی

ةَ أَنْتُمْ وَأَزْوَاجُکمْ تُحْبَرُونَ )زخرف، »همراه با دوشیزگان و زنان بهشتی. در قرآن آمده است:   (70ادْخُلُوا الْجَنَّ
همسرانتان ]که آراسته به تقوا بودید[ درحالی که ]با الطاف و فض  خداوند[ شود:[ شما و ؛ ]به آنان گفته می

ِو »همچنین آمده است: «. کنند به بهشت وارد شویدشادمانتان می رَائ 
َ َْ ِلَالٍ عَلَِی ا ِی ظ  هُمْ وَأَزْوَاجُهُِمْ ف 

کئُونَ )یس،  ]آراسِته[ تکیِه  هِاییهایی ]آرام بخِش[، بِر تخت(؛ آنِان و همسرانشِان در زیِر سِایه56مُتَّ
مسیحی نیز از حوریان بهشتی سخنی به میان نیامده است. بنابراین هِر -در کتام مقدس یهودی .«زنندمی

گونه استنباطی از حورعین در مورد دوشیزگان بهشتی خلاف ظاهر آیات دیگر خود قرآن و نیز کتام مقدس 
در مورد بهشت به جستجوی چیزی گشت که حور آید. بنابراین، باید با توجه به دیگر آیات قرآن به شمار می

 (Luxenberg, 2007, p.255به معنای سفید، وصف مناسبی برای آن باشد. )
سریانی به معنِای چشِم اسِت. امِا مفسِران مسِلمان واژه -در هر دو زبان عربی و آرامی« عَین»واژه 

ین» اسِت جِز در همِین ترکیِب قرآنِی   اند که این کاربرد در جای دیگِری نیامِدهرا جم  عَین دانسته« ع 
شِک   1عینی( است که با حذف الِف پایِانی) (aynē͑) ܥܰܝܢ̈ܐگردان جم  آرامی حورعین. این واژه نویسه

ِین ) ( را متمِایز in / ͑ayn͑ عَین به خود گرفته است. در عربی فقط تلفظ اسِت کِه مفِرد و جمِ  عَِین و ع 
« زنِان چشِم درشِت»با مؤنث عینِاد در زبِان عِرم، سازد. تنها فرض مقبول برای معنای صفت عین می

است، به طوری که لسان العرم نیز آن را ذکر کرده است. اما باید توجه داشت که واژه عین را باید بِا توجِه 
برای « سفید»به واژه حور توضیح داد. عین در این عبارت عطف بیان )بدل( از حور است. با توجه به معنای 

بِرای حِور، معنِای ایِن دو واژه روی هِم « درشِتچشم»( بودن عین در معنِای حور و عطف بیان )بدل
زیرا یِو قِانون کلِی در  ، و این برای دوشیزگان یو تناق  را به همراه دارد؛«چشم  درشت  سفید»شود می

ها و حتی عربی وجود دارد که هیچ گاه در مقام تمجید از کسِی، چشِم او را بِا وصِف سِفید تمامی زبان
کننِد. بِه ای یا آبِی توصِیف میکنند. بلکه به عکس، چشم زیبا را با صفاتی چون سیاه، قهوهنمیتوصیف 

                                                 
ودن اسم است. اگر این الف بصورت )آ( تلفظ شود دلالت برر  ای برای معرفه بشوند که نشانهدر زبان سریانی بیشتر اسامی به الف ختم می 1

  مفرد بودن اسم است و اگر بصورت)ای ( تلفظ شود نشانه جمع بودن اسم است، ماند همین واژه.
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«! چشمان  سِفید  زیبِا»گویند گاه نمیگویند، چشمان  سیاه  زیبا، یا چشمان  آبی  زیبا، اما هیچطور مثال، می
 –قِرآن نیِز در وصِف یعقِوم  برند، همان طِور کِهوصف سفید برای چشم، تنها در مورد نابینا به کار می

ی عَنْهُمْ وَقَالَ یا أَسَفَی عَلَی یوسُفَ »گوید: می -هنگامی که در فراق یوسف نابینا شد نَ  وَتَوَلَّ تْ عَینَاهُ م  وَ ابْیضَّ
یمٌ )یوسف،  الْحُزْن   ؛ و از آنان روی گرداند و گفت: ای تأسّف ]حسرت[ بر یوسف! و درحِالی  (84فَهُوَ کر 

داشت دو چشمش از ]شدت[ اندوه نابینِا شِد( امِا مفسِران ایِن ا ]در درون خود[ پنهان میکه خشمش ر
کیدی بر زیبایی چشمان دانسته اند. چنانچه از بُعد زبان شناختی، چشمان سفیدی چشم در ]حورعین[ را تأ

صاً بِا ]سفید[ در وصف زنان مردود شناخته شود، دیگر حوریان خیالی قرآن وجود نخواهند داشت! مخصو
ها به بهشت، همراه با همسران خودشِان توجه به این که وجود همسران بهشتی برای مردان مؤمن با ورود آن

 (Luxenberg, 2007, p.255آید )منافات دارد و نوعی بیان تناقض آمیز در قرآن به شمار می
 

 راه حل لوگزنبرگ برای تفسیر صحیح حور عین
مبنی بر این که مراد از حور عین، انگورهای سفید و درخشان  بهشتی لوگزنبرگ برای اثبات مدعای خود 

 است، چند مقدمه آورده است.
های دنیایی و هِم در بهشِت کند که هم در باغهایی یاد میقرآن در آیات متعددی از میوه مقدمه اول:

ی آرامِی اسِت. در ااست. واژه جنّت که هم به معنای باغ دنیوی و هم به معنای بهشت اخروی است، واژه
خِوانیم: هایی که قرآن برای بهشت اخروی آورده، خرما، انار و انگور است. در سِوره رحمِن میمیان میوه

انٌ؛ در آن دو، میوه و خرما و انار است» مَا فَاکهَةٌ وَنَخٌْ  وَرُمَّ یه  خوانیم: ( و نیز در سوره نبأ می68)رحمن، « ف 
ینَ مَفَازًا *» ق 

لْمُتَّ نَّ ل  قَ وَأَعْنَابًا؛ إ  یقیناً برای کسانی که ]از خداوند اطاعِت کِرده، از محرّمِاتش[ پرهیِز  حَدَائ 
( آیِه اخیِر نشِان 32-31)نبِأ، « هایی مخصِوصهایی ویژه، و تاکسِتانداشتند کامیابی بزرگی است: باغ

نَِب در   ای دارد.های بهشتی جایگِاه ویِژهدهد که انگور در میان میوهمی شِک  مفِرد و جمِ  در قِرآن ع 
ܐܳ  بار آمده کِه مفِرد و مؤنِث آرامِی آن 11)أَعنَام(،   ,Luxenberg, 2007اسِت. )( ṯāenb͑) ܥܶܢܒܬ

257) 
که وی در سِده  (Ephraem) 1توان در سرودهای روحانی افرایمکلید ح  این معما را می مقدمه دوم:

هِا بِه توصِیف انگِور نیایش جستجو کرد؛ زیرا وی در این چهارم میلادی در وصف بهشت سروده است،
( به خاطر تأنیث واژه حور به اشتباه تصور کرده که این کلمه به Tor Andraeپرداخته است که تور اندرائه )

                                                 
روح چنر   بره  ملقرب  مسریحی  منابع در و میلادی چهارم قرن شاعر و متأله کشیش،( میلادی 373 – 306 حدود) سوری افرام یا . افرایم 1

 است. القدس
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 (.Luxenberg, 2007, 258حوریان بهشتی دلالت دارد )
ِینٌ * کأَمْثَِال  الل  »قرآن، حور عین را به لؤلؤ تشبیه کِرده اسِت:  مقدمه سوم: « ؤْلُِؤ  الْمَکنُِون  وَحُِورٌ ع 

( و این از جهت سفیدی است. چنانچه مراد از حور را انگور بدانیم، سفیدی بِرای آن یِو 23-22)واقعه، 
آیِد. در لسِان حُسن است، اما چنانچه مراد از حورعین، چشم باشد، سفیدی برای آن حُسن به شِمار نمی

نَبٌ سفید( اینگونه توضیح می العرم هم در تأیید واژه قرضی حُور در معنای سفید )انگور دهد: و البَیضةُ: ع 
حور بِه  ]در قرآن،[دانه در طائف است. با این توضیح، بالطائف أَبیض عریم الحب: بَیضَه انگوری درشت

( ḥewwārā)  ܚܘܪܐمعادل این کلمه در فرهنگ دسارس   .شده است« البَیضَه»معنای سفید، جایگزین 
نیز به همین معنا به یو نوع انگور سفید اشاره (  hewwartā) ܚܘܪܬ  به معنای سفید و صفت مؤنث آن

 (.Luxenberg, 2007, p.260دارد )
ین هم که عطف بیان )بدل( برای حُور است به معنای درشت چشم مقدمه چهارم: زیرا  ؛نیست ،واژه ع 

وصیف شخ  نابینا. کاربرد صحیحی ندارد مگر برای ت« چشم  درشت  سفید»چنانکه قبلًا ذکر شد، عبارت 
ین»رو، باید برای واژه از این سُریانی یافِت تِا بِا معنِای پیشِنهادی مِا بِرای حُِور  –معادلی در آرامی « ع 

ین، تلألؤ، مرواریِد، بلِور و  درخشان بودن، معانی: رنگ، مطابقت داشته باشد. فرهنگ دسارس ذی  واژه ع 
کرده است. فرهنگ منّا نیز در دومین معنِا بِرای جواهرات و همچنین در وصف شرام، شفاف بودن را ذکر 

ین، کلمات وجه، مَنرَر و لون را آورده است. لسان العرم هم عَین الرج  را  دانسته که به معنِای « مَنرَرُهُ »ع 
دانسته است. با این توضیحاتی که برای واژه عِین در « النفیس منه»را « عَینُ الشید»چهره شخ  است، و 

ین»یانی آمده، باید معنای واژه معاجم عربی و سر را در معِانی یِاد شِده « حِورعین»در عبارت قرآنی  « ع 
جستجو کرد. در بیان حور آمد که به معنای سفیدی است و عین هم به معنِای جِواهرات از آن جهِت کِه 

د. به عبارت گردرو، عین به یکی از این دو معنا بر میتابان و درخشان یا از آن جهت که گران بهاست. از این
ین یا به معنای انگور  دیگر، حور )سفید، انگور( یا زلال و شفاف است یا گرانبها و فوق العاده. بنابراین حُورع 

 (Luxenberg, 2007, pp260-263شفاف است یا انگور فوق العاده و گران بها. )
ین در قِرآن بِر با این مقدمات چهارگانه، لوگزنبرگ نتیجه می وجِود دوشِیزگان بهشِتی گیرد که حُورع 

دلالت ندارد و این امر نتیجه یو سود برداشت از برخی سرودهای مسیحی مربوط به پیش از اسِلام اسِت 
 که به تفسیر قرآن نیز راه پیدا کرده است.

 
 واکاوی و نقد دیدگاه لوگزنبرگ درباره حُورعِین

د، دارای دو ادعِای مهِم اسِت: سوره طور عرضه کر 20سوره دخان و  54تفسیری که لوگزنبرگ از آیه 
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جنَاهُم»ادعای اول، مربوط به خوانش عبارت  حناهُم»است که او آن را « زَوَّ قرائت کرده اسِت. ادعِای « رَوَّ
ین»دوم، مربوط به معنای  است. از این رو، هِر یِو از ایِن ادعاهِا را بِه صِورت جداگانِه نقِد « حُورٌ ع 

 کنیم.می
 

 «عِینٍوکذلک زَوَّجنَاهم بِحُورٍ»رائت آیه نقد ادعای لوگزنبرگ در مورد ق

 در مورد این ادعای لوگزنبرگ یادآوری چند نکته ضروری است:
عرام بوده است، نقطه: به آسانی نمینکته نخست ها توان به بهانه این که مصاحف اولیه بدون نقطه و ا 

ها بعِد، اسِاس زول قرآن تا سدهو علائم اعرابی  موجود در مصحف شریف کنونی را جابجا کرد. از زمان ن
اعتبار قرآن بر قرائت بوده است تا کتابت. حتی بعد از آن که نقطه و علائِم اعرابِی نیِز بِه خِط مصِاحف 

های دیگر هم که ناسازگار با متن نوشتاری مصحف بوده، نق  شده و در کتب مربِوط بِه افزوده شد، قرائت
عرابِی تغییِر  قرائات به ثبت رسیده است. این کار لوگزنبرگ که متن قرآن را با حذف و اضافه نقاط و علائم ا 

یو آلمانی به  1974است. در سال پژوهان غربی نیز مسبوق به سابقه دهد، در میان برخی دیگر از قرآنمی
(در اثری که در باره قرآن منتشر ساخت به همین شیوه عم  کرد. خاورشناس شهیر G. Lulingنام لولینگ )

( از این روش  لولینگ به عنوان یکی از نقاط ضِعف او یِاد کِرده و Marco Schollerرکو شولر )آلمانی ما
نویسد: وی در بازسازی متن فرضی خودش از قرآن، نه تنها تلفظ متن بلکِه عناصِر صِامت، ترتیِب و می

مانی به نِام (. یکی دیگر از خاورشناسان آل61، ص1386است )مارکو شولر،  حتی ک  واژگان را تغییر داده
نویسد: به نرر من، راهی برای نرِارت نیز در نقد کتام لولینگ می( Gerald Hawting)جرالد هاوتینگ 

یا بررسی قرآن  فرضی بازسازی شده از سوی وی وجود ندارد؛ این که این کتِام بِرای سِازگاری بِا پِیش 
ر کس که بداند چقدر سِاده های پژوهشی یو نفر بازسازی شده، خطرناک است. به عبارت دیگر، هفرض

عرام یو مِتن صِامت  عربِی، معنِای آن را تغییِر داد، می توان با اصلاح حسام شده تلفظ و یا حرکات ا 
-61، صِ 1386انجامد )مارکوشولر، خواهد پذیرفت که این کار به گشودن بام هرج و مرج معنایی می

62 .) 
حنَاهُم»ادعای لوگزنبرگ در مورد قرائت  مستند به هیچ نسخه مکتوم یا قرائتی از قاریِان قِرآن نیز « رَوَّ

حنَاهُم»اند، هیچ اثری از قرائت نیست. با مراجعه به معاجمی که قرائات مختلف را ثبت کرده به جِای « رَوَّ
جنَاهُم» وجود ندارد. تنها اختلافی که گزارش شده این است که ابن مسِعود و منصِور بِن معتمِر، بِه « زَوَّ

حُورٍ »جای  یسٍ عینٍ »، «عینٍ ب  ع  مه، « ب  کر  حُور  عینٍ »و ع  به صورت مضاف و مضاف الیِه قرائِت کِرده  -« ب 
(. 441/ 8؛ عبداللطیف الخطیب، 144/ 6؛ احمد مختار عمر، 1345/ 2؛ نحّاس، 44/ 3است )رک: فراد، 
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جناهم»همچنین نق  شده که عبدالله بن مسعود،  ائت کرده است )فراد، قر« وَ أَمدَدنَاهم»را به صورت « و زَوَّ
یس»شویم که واژه ( یادآور می441/ 8؛ عبداللطیف الخطیب، 44/ 3 جمِ  عَیسِاد بِه معنِای بَیضَِاد « ع 

سوره طِور  20( در ذی  آیه 441/ 8؛ عبداللطیف الخطیب، 1345/ 2؛ نحّاس، 44/ 3)سفید( است )فراد، 
(. 154/ 9؛ عبِداللطیف الخطیِب، 256/ 6هِا وجِود دارد )رک: احمِد مختِار عمِر، نیز همِین گزارش

مه عبارت  کر  ینٌ »همچنین، گزارش شده که ع  حُورٌ ع  ینِاً »را به صورت « وَ زَوّجنَاهُم ب  جنَِاهُم حُِوراً ع  « وَ زَوَّ
ینٍ »خوانده است. همینطور گفته شده که  یرٍ ع  ح  نیز قرائت شده، اما معلوم نیست چه کسِی قرائِت کِرده « ب 

 (.154/ 9 است )عبداللطیف الخطیب،
ِینٍ »در عبِارت « باد»لوگزنبرگ حرف نکته دوم:  حُِورٍ ع  جنَِاهُم ب  را شِاهدی بِر صِحت قرائِت « زَوَّ

حنَا» جَ »دهد، چرا که به گفته او فع  قرار می« رَوَّ گِوییم، رود. در جِوام میبه کار نمی« باد»با حرف « زَوَّ
جَ »اوّلًا حتی اگر بپذیریم که فع   به کار نرفته است، وجود باد در عبارت قرآنی، « باد»ف هیچ گاه با حر« زَوَّ

جنَا»دلی  بر این نیست که لزوماً باید  حنَا»را « زَوَّ تِوان محتمِ  هِای دیگِری نیِز میبخوانیم! بلکه راه« رَوَّ
دانست. به طور مثال، محتم  است که حرف باد توسط نسخه نویسان به اشتباه اضافه شده باشد. ثانیاً لغت 

جَ »اند که فع  ن و مفسران مسلمان گفتهشناسا هم بدون حرف اضافه و هم با حرف اضافه به کِار رفتِه « زَوَّ
است. در صورتی که بدون حرف اضافه باشد، در این صورت، تزویج به معنای ازدواج و نکاح است. همان 

کها )احزام، »طور که در قرآن نیز آمده است:  جنَآ ، اما در صورتی که «رآوردیم(؛ وی را به نکاح تو د37زَوَّ
همراه باشد، تزویج به معنای قرین شدن دو نفر یا دو گروه با یکدیگر اسِت، بِدون آن « باد»با حرف اضافه 

ج الشی دَ بالشیدَ و زَوّجَه الیِه: که بین آن ها نکاح و ازدواجی در میان باشد. در لسان العرم آمده است: زَوَّ
جِتُ کند که عرم می( لسان العرم ذکر می108/ 6، 1988قَرَنَهُ. )ابن منرور،  جتُِه إمِرَأَوً و تَزَوَّ گویِد: زَوَّ

. ) ابِن امراوً و نمی ِنَّ ه  ِاهم ب  حُِورٍ عِینٍ یعنِی قَرَنَّ جْناهُمْ ب  جتُ منه امراوً و آیه زَوَّ إمرَأَوٍ یا زَوَّ جُت ب  گوید: تَزَوَّ
مرَأَوٍ »کند کِه قول فراد نق  می( البته لسان العرم این نکته را نیز از 108/ 6منرور،  ِإ  جِتُ ب  ، لغِت  أَزْد  «زَوَّ

جَ هیچ گِاه بِا 108/ 6؛ ابن منرور، 124/ 20است )واحدی،  1شَنُودَوَ  (. بنابراین، اوّلًا این طور نیست که زَوَّ
اسِت.  به کار نرفته باشد، بلکه حتی در معنای نکاح نیز بنا بر لغت أزد با حرف باد به کار رفته« باد»حرف 

بِه کِار رود، « بِاد»ثانیاً، بر فرض هم که با حرف باد به معنای نکاح به کار نرود، این واژه وقتی بِا حِرف 
است. از این رو، برخی از مفسران مسلمان نیز همین معنِا را در « قرین شدن»معنای دیگری دارد که همان 

ینآیات مربوط به حُورٌ  انِد ( به معنای همراه شدن حوریان بهشتی با مؤمنِان آورده20؛ طور، 54)دخان،  ع 

                                                 
عبد الرحمن بن یحیی  ،المحقق ،عبد الکریم بن محمد، السمعانی أزد بن الغوث بن نبت بن مالک بن زید بن کهلان بن سبإ،منسوبین به - 1

 .180/ 1الأنساب،  ،المعلمی الیمانی وغیره



 103 شمارة                                            ثیعلوم قرآن و حد                                                                     144

(. راغِب 149/ 18؛ طباطبِایی، 254/ 14؛ فخِر رازی، 124/ 20؛ واحدی، 209/ 2)رک: معمر بن مثنی، 
کید بر معنای  در عین با مؤمنان، به این نکته لطیف اشاره کِرده کِه حُورٌ « قرین بودن  »اصفهانی نیز ضمن تأ

جتُهُ إمرَأوً؛ زنِی را بِه نکِاح او درآوردم»گویند قرآن آن طور که در عرف می عین گفتِه ، در مِورد حُِورٌ «زَوَّ
جنَاهم حُوراَ »نشده:  ، این کاربرد بدین جهت است تا آگاهی و تنبیهی باشد که قرین شدن بِا حِورعین «زَوَّ

(. علاوه بِر سِخن 385/ 1)راغب،  باشدنمی بر حسب امور متعارفی که از نکاح در میان مردم رایج است،
تِوان اسِتفاده کِرد کِه مِراد از تِزویج در مِورد اه  لغت و تفاوت کاربردهای لغوی، از خود قرآن نیز می

ین، تزویج متعارف یعنی نکاح نیست. این معنا را از نحوه کاربرد فع  حُورٌ  جنَا»ع  توان در سوره طور می« زَوَّ
ینٍ »فرماید: سوره خداوند میاستفاده کرد. در این  حُورٍ ع  جْنَاهُمْ ب  ینَ عَلَی سُرُرٍ مَصْفُوفَةٍ وَ زَوَّ کئ  چنانچِه «. مُتَّ

بعِد از عبِارت « متکئِین علِی سِررٍ »تر آن بود که عبِارت بحث نکاح مصطلح در میان بود شاید مناسب
ینٍ » حُورٍ ع  جنَا ب 

هِا تکیِه گیرد و سپس بِر روی تخترت میآمد. زیرا در عالم واق ، ابتدا نکاح صومی« زَوَّ
ِو »یِس  59که آیه طوریپردازند بهزنند و به گفت و شنود میمی رائ 

َ َْ ِلالٍ عَلَِی ا هُِمْ وَ أَزْواجُهُِمْ فِی ظ 
کؤُن  تواند مؤید این مطلب باشد. احتمالًا می« مُتَّ

ܐ» ج -و-سریانی نیز مانند عربی، ماده ز-های آرامیدر فرهنگنامه را هِم بِه معنِای « zojā)) ܙܰܘܓܐ
اند. بنابراین، تزویج در لغت لزوماً به معنای ازدواج و نکاح دانسته« همراه و رفیق»و هم به معنای « همسر»

)رک: یعقوم اوجِین  اندهای منّا، پین اسمیت و باربهلول همگی بر این امر تصریح کردهنیست. فرهنگنامه
 (.  ,p.1788Bar Bahlule ,678؛  ,112p. ,1903Margoliouth؛ 226و  115مَنّا، 

ینٍ »آیه  نکته دیگر آن که، لوگزنبرگ، حُورٍ ع  جنَاهُم ب  های انگِور آسایششِان زیِر تاکسِتان»را بِه « وَ زَوَّ
به کار برده است در حالی کِه در کتِب لغِت آرامِی، « زیر»معنا کرد و در واق ، باد را به معنای « دهیممی

« بِین»د ذکر نشده است. حتی معنایی هم که خود وی نیز مطرح کِرد، معنِای چنین معنایی برای حرف با
برای این حرف،  منّادر حالی که فرهنگ  ترجمه کرده است.« زیر»است، اما در عم ، ایشان باد را به معنای 

 اَتِی ܒܚܝܬܐ ܐܶܬܐ »دانسته و مثال آن را « مصاحبت»معنا آورده و جالب اینکه اولین معنای واژه را  22
با معنِای زوج « باد»برای حرف  منّا( این معنای فرهنگ 129ذکر کرده است )یعقوم اوجین منّا، « بعسکر

آورد. )همِان( مِی« بِین»معنای بیستم این واژه را  منّادخان سازگار است.  فرهنگ  54به معنای قَرَن درآیه 
 هم معانی ذی  را برای حرف باد آورده است.  پین اسمیت

On, into, to, at, with, amony, at, a bout, because, for, according to, by, u pon. 
 ) 330, p.1903, (Margoliouth 

برای حرف « زیر»ای نزدیو به آن نکرده است. پس معنای واژه  )زیر( یا« under»ای به کلمه اما اشاره
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 بر قرآن تحمی  کرده است.  باد قاب  قبول نیست. بنابراین، لوگزنبرگ در اینجا رأی شخصی خود را
 

 عِینواکاوی و نقد ادعای لوگزنبرگ در مورد معنای حُورٌ

های حور و عین را از زبان سُریانی وام گرفته و باید مطِابق بِا ادعای دوم لوگزنبرگ این بود که قرآن واژه
دوشِیزگان »را دال بِر دهد، معنا کرد، اما مسِلمانان بِه اشِتباه، ایِن ترکیِب آنچه که در این زبان معنا می

آیند. در بررسی و نقد این ادعای لِوگزنبرگ و شِواهدی اند که به تزویج مردان بهشتی درمیدانسته« بهشتی
 شویم. که وی بر تأیید سخن خود آورده است، نکاتی یادآور می

ین»و نه واژه « حُور»گوید، نه واژه شود که میجا آغاز میسخن لوگزنبرگ از این کدام به طِور ، هیچ«ع 
ین به چه چیزی اشاره میمستقیم بر جنس مؤنث دلالت ندارد و معلوم نیست که قرآن با عبارت حُورٌ  کند. ع 

عُین را وصِف انگِور دانسِته اسِت، بِا کِدام دلیِ  ایِن را گوییم اولًا، خود ایشان که حُِورٌ در جوام می
ین همی یچ کدام به طور مستقیم بِر جِنس مؤنِث دلالِت گوید؟ زیرا چنانچه بپذیریم که دو واژه حُور و ع 

دلالِت نِدارد، زیِرا در « انگور»ندارد، در مورد انگور هم وض  به همین صورت است، یعنی هیچ کدام بر 
ای، خواه در زبان آرامی و خواه در زبان عربی، معنای انگور برای این دو واژه نیامِده اسِت. هیچ فرهنگنامه

این که سخن خود را موجه سازد، به ذکر دو شاهد پرداخته است: یِو، سِخنی از البته آقای لوگزنبرگ برای 
لسان العرم و دیگری مضمون یکی از سرودهای افرایم در توصیف بهشت کِه بِه بررسِی ایِن دو شِاهد 

 پردازیم.می
 

 شاهد نخست لوگزنبرگ و نقد آن

ر به معنای سِفید اسِت، واژه شاهد نخست لوگزنبرگ بر دلالت حور بر معنای انگور این است که حُو
تِوان حِور را اند، پس میبردهها لفظ بَیضَه را برای انگور به کار مینیز به معنای سفید است. عرم« بَیضَة»

نَبٌ بالطائف أَبیض عرِیم الحِب»هم به معنای انگور به کار برد! در لسان العرم آمده است:  « و البَیضةُ: ع 
اسِتفاده کِرده اسِت. « حور»از لفظ « البیضة»وگزنبرگ، قرآن به جای لفظ (. به نرر ل553/ 1)ابن منرور، 

کند لسان العِرم در توضِیح گوید که خواننده گمان میای از این موضوع سخن میاولًا، لوگزنبرگ به گونه
کِرده  دانه در طائف معرفیمعنا نموده و بعد، البیضة را انگوری سفید و درشت« البَیضَة»واژه حُور، آن را به 

ض، )و -ی-است. در حالی که آنچه لسان العرم آورده هیچ ارتباطی با واژه حور ندارد، بلکه در مدخ  م
ر( و در توضیح مشتقات واژه بیض این موضوع را آورده است. ثانیِاً، درسِت اسِت کِه -و-نه در مدخ  ح

یگِری نیِز بِرای آن آورده و گفتِه درنگ معنای کِاربردی دلسان العرم واژه البَیضَة را انگور دانسته، اما بی
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دْرها مکنونة؛ کنیزی که در پوشش خود مخفی اسِت»است:  نها فی خ 
َ
دْر: الجاریةُ َ همِان(. « )بَیضةُ الخ 

که این معنا از روی عمد یا سهو از چشم لوگزنبرگ دور مانده است! خلی  بن احمد فراهیدی نیز به این معنا 
 گوید:آورد که میخلی  شعر امرؤ القیس را شاهد می( 69/ 7تصریح کرده است )رک: فراهیدی، 

عتُ من لَهوٍ بها غیرَ مُعجٍَ   باؤها            تَمَتَّ درٍ لَا یرامُ خ   و بَیضَة  خ 
در این بیت، واژه بَیضَه به زن محجوم اشاره دارد )همان(. لسان العرم نیِز ایِن وصِف را از یکِی از 

 کند:شعراد اینگونه بیان می
باض  جار   ،          أَبْیضُ من أُخت  بنی إ  ها الفَضْفاض  رْع   یة فی د 

 (550/ 1ابن منرور، )
، بِه «حِور»تِوان گفِت اگِر توان با این شاهد نتیجه عکس لوگزنبرگ هم گرفت یعنی میبنابراین، می

ا اشِاره نیز بِه همِین معنِ« بیض»کند، مترادف آن یعنی معنای سفید، یکی از خصوصیات زنان را بیان می
 دارد. 

 
 شاهد دوم لوگزنبرگ و نقد آن

تِوان ریشِه تفسِیر مسِلمانان را بِا نیز درست نیست؛ چراکه می افرایم اما مسأله اقتباس از سرودهای
های قب  از اسلام یافت و به این نکته پی برد که در این اشِعار، از حِور و پژوهش در ادبیات عرم و سروده

 تی برای زیبارویان یاد شده است. های مشابه به عنوان صفواژه
یابیم که در های معتبر عربی و تفاسیر کهن قرآن، به مواردی دست میتوضیح اینکه با بررسی فرهنگنامه

انِد. تن و زیباروی اسِتفاده کردهکلام اُدَبا و شاعران عرم، از لفظ حَوراد و حواریّة برای اشاره به زنان سیمن
یّة مینخلی  بن احمد فراهیدی می اند و حواریّه به معنای بیضاد گفتهویسد: عرم به زنان شهری إمرأو حَوار 

(. دیگر مناب  نیِز 288/ 3بردند )فراهیدی، )سفید( است. اما برای زنان صحرانشین این تعبیر را به کار نمی
 اند.دهدر این باره شاهد آور -آیدمانند آنچه در پی می -کنند و اشعاریاین مطلب را تأیید می

لنَ من تَحت  الجلابیب ات  مَعطَبَة          إذا تَقَتَّ  فقلتُ: إنَّ الحَواریَّ
اند که مراد از حواریّات در این بیت، زنانی هستند که دارای بِدنی سِفید، های لغت یادآور شدهفرهنگ

 (.314/ 6؛ زبیدی، 385/ 3اند )ابن منرور، پاکیزه و زیبا بوده
ا یَّ حُ فَقُ  للحَوَار  واب 

لامَ النَّ نا إلّا الک   ت یَبکینَ غَیرَنا        و لا تَبک 
یُوف الجوارحُ  صاری، و الس  ماحُ النَّ یحَها      ر   بَکَینَ إلینا خیفةً أن تُب 

مراد از حواریّات در بیت اول از این شعر، زنان ساکن در شِهرها هسِتید بِه خِاطر تمیِزی و سِفیدی 
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 (385/ 3؛ ابن منرور، 20/ 3 ؛ طبری،148/ 5بدنشان )ازهری، 
 همچنین در شعر زیر که از أعشی است، حَوراد در مورد زن سیمین تن به کار رفته است.

 یَشفی غَلیَ  النَفس لاهٍ بها                          حَورادُ تسبی نَرَرَ الناظر 
نفٍُ                        داعروٍ  تدنو الی  الدا رلَیست بسودادَ ولاع   ع 

عَشی،   (CD، 82)ا
 

 دو مشکل در بیان دیدگاه مفسران مسلمان

ِین»لوگزنبرگ در بیان دیدگاه مفسران مسلمان در مورد  دچِار دو مشِک  اسِت: یِو، نقِ  « حُِورٌ ع 
 نادرست؛ دو، نق  ناتمام.

 مشکل اول: گزارش نادرست از دیدگاه مسلمانان
ین را بِه دانسته و عبارت حُِورٌ « عَین»را جم  « ینع  »کند که مفسران مسلمان واژه لوگزنبرگ ادعا می  ع 

کند که در هیچ زبان و فرهنگی از وصِف اند و بعد هم اشکال میمعنا کرده« چشمان  درشت  سفید»معنای 
ین را جم  عَِین ندانسِتهکنند. اوّلًا، مفسران مسلمان هیچسفید برای زیبایی چشمان استفاده نمی اند، گاه ع 

ین ر ( ثانیاً، شاید هِیچ مفسِر 125/ 20اند )رک: واحدی، چشم( دانستها جم  عَینَاد و اَعیَن )درشتبلکه ع 
ین را به کنید که حُورٌ مسلمانی را پیدا نمی هِای لغِت و معنِا کِرده باشِد. کتام« چشمان درشت  سفید»ع 

نار شدت  سیاهی اشاره به شدت  سفیدی در ک -در صورتی که حُور یا حَوراد وصفی برای چشم باشد –تفسیر 
اند، به این صورت که مرکز چشمشان )حدقه( به شدت سیاه و اطراف آن به شدت سفید است، نه ایِن کرده

الحَوَرُ: شِدّوُ بیِاض  العَِین و شِدّوُ »نویسد: که چشمی یکسر سفید داشته باشند! خلی  در کتام العین می
ها؛ حَوَر عبارت از شدت سفیدی چشم همراه ب ( همچنِین 288/ 3)فراهیِدی، « ا شِدت سِیاهی آنسَواد 

عَینٌ حَورَادُ: إذا اشتَدّ بَیَاضُ بیاضها »نویسد: می -که فرهنگ لغت معاصر است –بستانی در محیط المحیط 
ها؛ چشمی را با وصف حَوراد توصیف می اش اش در نهایِت شِدت و سِیاهیکنند که سفیدیو سَوادُ سَواد 

 (.529/ 2)بستانی، « نیز در نهایت شدت باشد
ین»گذشته از این، کاربرد حُور برای سفیدی چشم و نیز کاربرد واژه  برای درشتی چشِم اختصِاص « ع 

ܬܐ، پین اسمیت ذیِ  واژه «عین»های عربی ندارد. در مورد واژه به فرهنگنامه ܢܐ گویِد: می aynānā)) ܥܰܝܢܐ
 (Margoliouth, 1903, p.411تن است. )، صفت، و به معنای چشم  درشت داش((ayn͑  ܥܰܝܢاین واژه از 

کنِد و در مِورد علاوه بر معنای سفیدی، معانی دیگر را نیز ذکر می( ḥawrā) ܚܘܪܐفرهنگ منّا ذی  واژه 
ِاهشتم می ܘܬܐ بِاز هِم در منِّا ذیِ  عبِارت ( 247 ،گویِد: بیِاض العِین. )یعقِوم اوجِین منَّ

ܘ
ܪ  ܚܶܬܘܐ
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(ḥewrutā )کند که واژه حور به معنای سِفیدی در این اثبات می ،ستمعنای سفیدی و پرده چشم آورده ا
هر دو فرهنگ سُریانی و عربی در مورد چشم به کار رفته است. اشتباه لوگزنبرگ آن است که گمان برده است 
مراد از سفیدی چشم، سفیدی ک  چشم است در حالی که مراد از آن سفیدی بخشِی از چشِم اسِت کِه 

ده است. علاوه بر آن، شدت سفیدی در کنار شدت سیاهی است، نِه مطلِق منطقه سیاه چشم را احاطه کر
 سفیدی.

 
 مشکل دوم: گزارش ناتمام از دیدگاه مسلمانان

اند، البته آن هم نِه مطلِق سِفیدی، درست است که برخی از مفسران، حور را سفیدی در چشم دانسته
چشم. با این حِال، ایِن تمِام آن بلکه شدت سفیدی بخشی از چشم در کنار شدت سیاهی بخش دیگر از 

/ 3اسِت )فراهیِدی، « اَحِوَر»و « حَِوراد»جمِ  « حُِور»اند. واژه چیزی نیست که مفسران مسلمان گفته
ین»( و واژه 385/ 3؛ ابن منرور، 288 کسِی کِه چشِمانی درشِت و زیبِا  -« اَعیَن»و « عَیناد»جم  « ع 
ِین»(. از نرِر سِاختار نحِوی، واژه 254/ 14؛ فخر رازی، 621و  69/ 24است )طبری،  -دارد نعِت « ع 

( و نیز حور، وصف برای موصوفی محذوف اسِت. در 153/ 9)وصف( برای حور )عبداللطیف الخطیب، 
های بهشتی هستند. گرچه برخی از مفسران، سفیدی را بِه چشِم ها وصف برای آفریدهواق  هر دو این واژه

ِین، هریِو معنا را بپذیریم. بلکه رأی قویاند، اما لزومی ندارد که این ارتباط داده تر آن است کِه حُِور و ع 
رسِد کِه ارتبِاط دادن سِفیدی بِه های بهشتی در نرر گرفته شود. به نرر میصفتی مستق  برای آن آفریده

مه نق  شده  کر  که به صورت مضاف و مضِاف الیِه قرائِت  –چشم، و نه بدن، تنها با قرائت ضعیفی که از ع 
ِین»هِا و وصِف تن بِودن آنار است. با توجه به قرائت مشهور، وصف حُور، بر سیمینکرده، سازگ بِر « ع 

چشم بودنشان دلالت دارد. مطابق تاج العروس و لسان العرم، ثعلب، یکی از لغت شناسان عرم، درشت
ت و از ایِن کلمِه، تن اسِگفت: و الحَوراد البَیضَاد، لایُقصَدُ بذلو حَوَرُ عینها؛ حَوراد به معنای سِیمینمی

(. همچنین اصمعی یکی دیگر از لغت 385/ 3؛ ابن منرور، 319/ 6سفیدی  چشم مقصود نیست )زبیدی، 
فهمم )ابِن گفت: لا ادری ما الحَوَر فی العَین؛ من معنای سفیدی در چشم را نمِیشناسان بزرگ عرم می

هسِتند کِه حَِوراد بِه معنِای (. لغت شناسان جدید هم بِر همِین نرِر 272؛ جوهری، 385/ 3منرور، 
ینٍ، بِه صِورت 529/ 2تن است )بستانی، سیمین حورٍ ع  ِینٍ »( قبلًا گذشت که برخی به جای ب  ِیسٍ ع  ع  « ب 

یس، جم  عَیسَاد به معنای بَیضَاد )سفید( است )رک: طبری،  ( این قرائت 69/ 24قرائت کرده بودند. واژه ع 
تن بِودن دلالِت دارد، زیِرا اطی با چشم ندارد بلکه بر سیمینمؤید این است که حور به معنای سفید، ارتب

کلمه عیس برای چشم به کار نرفته است. واحدی نیشابوری نیز در تفسیر البسیط همین نتیجه را گرفته است 
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/ 20دانسته اسِت )واحِدی، « بیض»(. از ابن عباس هم نق  شده که حور را به معنای 125/ 20)واحدی، 
ق( نیز نق  شده که حور را بِه سِفیدچهره تفسِیر کِرده اسِت 150مقات  بن سلیمان )م(. همچنین از 125

و  242/ 9؛ طوسِی، 67/ 24انِد )رک: طبِری، (. مفسران نیز ایِن معنِا را تأییِد کرده125/ 20)واحدی، 
(. همان طور که گذشت در اشعار عربی نیز واژه حواریّات 254/ 14؛ تفسیر کبیر، 275/ 9؛ طبرسی، 275

کنند، بِه کِار ای بیان سپیدی پوست و رنگ چهره زنان شهرنشین، برخلاف زنانی که در صحرا زندگی میبر
برخِی  ( البتِه314/ 6؛ زبیدی، 385/ 3؛ ابن منرور، 148/ 5؛ ازهری، 288/ 3رفته است )رک: فراهیدی، 

 (.261/ 6ازی، ؛ مکارم شیر148/ 5اند حَوراد جام  چشمی زیبا و بدنی سفید است )ازهری، هم گفته
ؤْلُؤ  الْمَکنُون  »، عبارت «حورٌ عین»نکته دیگر آن که، لوگزنبرگ اشاره کرد که قرآن در وصف  « کأَمْثَال  الل 

ؤْلُِؤ   »های انگور سازگارتر اسِت. در پاسِب بایِد بگِوییم کِه تشِبیه بِه آورده است و این گویی با دانه الل 
؛ مروارید در صدف انِد، نیِز کِاملًا سِازگار یی که مفسران مسلمان برای حور عِین کرده، با معنا«الْمَکنُون 

کنِد. در لسِان العِرم، دقیقِاً وصِف به عنوان معادل حور اشاره می« بیضة»است. لوگزنبرگ خود به لفظ 
به کار رفته است؛ اما نه در جایی که بیضه به معنای انگِور بِه کِار رفتِه، بلکِه در « بیضه»برای « مکنونة»

طور که قبلًا نیز گذشِت، در لسِان العِرم آمِده به معنای خانم زیباروی به کار رفته است. همان جایی که
دْرها مکنونة؛ کنیِزی کِه در پوشِش خِود مخفِی اسِت»است:  نها فی خ 

َ
دْر: الجاریةُ َ )ابِن « بَیضةُ الخ 

( . در 69/ 7هیِدی، خلی  بن احمد فراهیدی نیز به این معنا تصریح کرده است )رک: فرا(. 553/ 1منرور، 
مِن »بِا عبِارت  -شِودکه به زنان سیمین تن اطلاق می-اشعار دیگری نیز که گذشت، شاعران، حواریّات 

یب؛ زیر پوشش  . (314/ 6؛ زبیدی، 385/ 3، توصیف کرده بودند )رک: ابن منرور، «تَحت  الجَلاب 
  

 حورٌ عِین و معضل همسران این جهانی!

به تفسیر مسلمانان از حورعین، ناسازگاری آن با آیات دیگری از قِرآن بِود یکی از اشکالات لوگزنبرگ 
تِوان گفِت چنانچِه تِزویج که بیانگر ورود مؤمنان همراه با همسرانشِان بِه بهشِت اسِت. در پاسِب می

ین از نوع نکاح نباشد، هیچ منافاتی با ورود مؤمنان با همسرانشان به بهشت ندارد. علاوه بر این، اوّ حُورٌ  لًا ع 
اند؛ ثانیاً همسران برخی از مؤمنِان، بِه روند در دنیا صاحب همسر نبودهبرخی از مؤمنانی که به بهشت می

ها شوند؛ ثالثاً برخی از افراد همسرانشان در دنیا از آناند بهشتی نمیخاطر اعمال ناشایستی که مرتکب شده
ین لزوماً مؤنِث نیسِتند! اند که حُورٌ ز محققان گفتهاند؛ رابعاً برخی اجدا شده و با فرد دیگری ازدواج کرده ع 

ین بر مذکر و مؤنث هِر دو اطِلاق  استدلال این پژوهشگران مسلمان آن است که هم واژه حُور و هم واژه ع 
ین»شود؛ زیرا واژه می ، جمِ  «حُِور»چشم(، و واژه چشم( و عَیناد )زن درشتجم  اَعین )مرد درشت« ع 
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ای دارد کِه همِه همسِران تن( است. از این رو، مفهوم گسِتردهتن( و حَوراد )زن سیمیناَحوَر )مرد سیمین
شود، همسران زن برای مردان با ایمان، و همسران مِرد بِرای زنِان مِؤمن )رک: مکِارم بهشتی را شام  می

 (.261/ 6شیرازی، 
 

 گیرینتیجه

کید میبا توجه به آنچه در این نوشتار آوردیم بر موارد زیر به عن  کنیم.وان نتیجه تأ
حنَا»هیچ شاهد تاریخی بر صحت ادعای لوگزنبرگ مبنی بر این که  .1 در تاریب قرائِت قِرآن بِه « رَوَّ

جنَا» تبدی  شده است، وجود ندارد. در هیچ نسخه کهن از قرآن و نیز هیچ کتِابی از کتِب مربِوط بِه « زَوَّ
حنَا»قرائات مختلف قرآن، واژه  ها توان بدون دلی  تاریخی، نقطه. بدیهی است که نمیثبت نشده است« رَوَّ

 های قرآن را جابجا کرد.و علائم اعرابی واژه
جَ با حرف لوکزنبرگ تصور کرده که هیچ .2 رود، در حِالی کِه مطِابق به کِار نمِی« باد»گاه فع  زَوَّ

رود. مطابق باد به کار نمیشناسان در زبان عربی، این فع  تنها با معنای ازدواج و نکاح با حرف دیدگاه لغت
هم به معنای همسر و هم به معنای همراه و قرین بِه « زوج»های هر دو زبان عربی و آرامی، واژه فرهنگنامه

کار رفته است. مطابق کتب لغت عربی، در صورتی که این کلمه با حرف باد به کار رود به معنای قرین بودن 
 هاست.عین با مؤمنان به معنای همراه شدن با آنی تزویج حورٌ است و نه ازدواج و نکاح. بنابراین معنا

رود. امِا در لوگزنبرگ در این مطلب صائب است که وصف سفیدی برای چشم زیبا بِه کِار نمِی .3
طور دچار اشتباهاتی شده است؛ اشتباه اوّل این است که حور را در در ایِن دو  20دخان و  54معنای آیات 

ِینٍ آیه، وصفی برای چشم دانس مه نق  شده )حورُ ع  کر   -ته است. تنها مطابق با قرائت شاذ و ضعیفی که از ع 
توان حور را وصفی برای چشم دانست. اشتباه دوم آن است که حتی بِا به صورت مضاف و مضاف الیه( می

فرض این که حور وصفی بِرای چشِم باشِد، منرِور سِفیدی مطلِق بِرای چشِم نیسِت. بلکِه مطِابق 
هر دو زبان عربی و آرامی، منرور از آن، شدت سِفیدی بخشِی از چشِم در کنِام شِدت   هایفرهنگنامه

 سیاهی بخش دیگر از آن است. 
توان پذیرفت شواهدی که لوگزنبرگ برای اثبات ادعای خود آورده، بسیار ضعیف است. چگونه می .4

در معنای انگِور سِفید باشِد!  که کاربرد کلمه البَیضَة برای انگور سفید در زبان عربی، مستلزم کاربرد حور
توان پذیرفت کِه علاوه بر این که همین واژه البَیضَة در معنای خوبرویان نیز به کار رفته است. همچنین نمی

سِبب بِدفهمی  -مربِوط بِه سِده چهِارم مِیلادی–های افرایم اشتباه برخی از مسیحیان در تفسیر سروده
اشد. در حالی که در اشِعار عِرم قبِ  از نِزول قِرآن نیِز مسلمانان در خوانش و تفسیر آیات قرآن شده ب
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 رفته است.تن به کار میها در مورد زنان زیباروی و سیمینهای حَوراد و حور و مشابه آنواژه
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 چکیده

 عه،یش  ییمتهم به غلوّ در عصر امام صادق )ع( بوده است که در منابع روا یعیش انیاز راو یکی انیبن ظَب ونسی
 فیتض ع ثیاو را به سبب غلو، کذب و وض ع د د نیشیپ انیو اخلاق است. رجال دیعقا نهیدر زم یاتیروا ینوعاً راو

متعارض مدح و ذم نقل شده اس ت. در  یهاگزارش یراو نی. درباره ااندرفتهیرا پذ فیتضع نیا زیاند و متأخران نکرده
م دح و ذم او و  اتیروا ان،یبن ظب نسوی فیتضع یصدور دکم رجال یهانهیاسباب و زم افتیمقاله به منظور در نیا
 زی م دح و ن اتی بودن دلالت روا یضعف و ناکاف هالیتحل نیا جهیقرار گرفته است. نت لیمورد تحل یو اتیمرو زین

 یمنشاء اتفاق نظر متقدمان رج ال نیاست. همچن انیبن ظب ونسیمذمت  اتیروا نیتراز مهم یکی حیو تصر تصح
ب وده اس ت.  انیبن ظب ونسی اتیامام رضا )ع( در مواجهه با روا انیراو زیآم اطیتار ادترف انیبن ظب ونسی فیبر تضع

 یو ب  انی ب ن ظب ونسی  فیخود، بر تضع یرجال خیاز مشا یرویبه پ کیهر  یو نجاش یابن غضائر ،یکشّ  ،یاشیّ ع
 اند.دکم داده اتش،یروا یاعتبار

 
 .مدح و ذم، غلوّ  اتیروا ان،یبن ظب ونسی: هاکلیدواژه
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Abstract 

Younis bin Zabian was one of the Shiite narrators accused of exaggeration at the time 

of Imam Sadiq (AS). In the Shiite narrative sources, he is typically recognized as the 

narrator of traditions related to beliefs and ethics. The preceding narration scholars 

have discredited him on the account of exaggeration, falsehood, and the fabrication of 

hadith, which has been corroborated by recent narration scholars as well. There are 

conflicting reports in the praise or criticism of Younis bin Zabian. In this paper, to 

investigate the reasons and grounds for issuing the decree that undermines the 

credibility of Younis bin Zabian, the statements in his admiration and denunciation 

are analyzed. The results suggest the weakness and inadequacy of the reasons offered 

in the admiration and the accuracy and clarity of one of the major traditions in the 

condemnation of Younis bin Zabian. Also, the consensus of narration scholars on 

impaired credibility of Younis bin Zabian is originated in the discreet behavior of 

Imam Reza’s (AS) narrators in dealing with Younis bin Zabian’s traditions. Ayashi, 

Kashi, Ibn Ghazairi, and Najashi, consistent with their grand narration scholars, have 

declared that Younis bin Zabian's traditions lack credibility. 

  

Keywords: Younis ibn Zabian, Praising and Citicizing Traditions, Exaggeration 
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 قدمهم

رغم نقل روایات بس یار از ص ادقین )ع( ب ه یونس بن ظبیان از راویان دوزه معارف تشیع است که علی
ه ای او را سراس ر تیل یط ها توسط محدثان پیشین امامیه، رجالیان کتابویژه از امام صادق )ع( و ثبت آن

؛ 448ان د )نجاش ی، تضعیف کرده اعتبار شناسانده ودانسته و روایاتش را به دلیل غلو، کذب و وضع او بی
(. روند تضعیف یونس بن ظبیان و بی اعتباری روایات او از سوی رجالیان در سده هفتم 101ابن غضائری، 

گری از سده (. همزمان با داکمیت تفکر اخباری266توسط علامه دلی نیز ادامه یافته است )علامه دلی، 
نظران رجالی به توثیق طیف خاصی از راویانی که توسط بیازده به بعد اگر چه طیف محدثان و برخی صاد

؛ 247-223/ 9شده بودن د گ رایش یافتن د )ن وری طبرس ی، خاتم ه مس تدر ، متقدمان رجالی تضعیف 
اما در عین دال رجالیان ش اخ  ب ه  1(302-301/ 8نمازی شاهرودی، مستدرکات علم رجال الحدیث، 

درباره یونس بن ظبیان را معتبر دانسته و در پ ذیرش روای ات او  ویژه در سده اخیر، تضعیف رجالیان پیشین
 (.629/ 2؛ کاظمی، 338/ 3؛ مامقانی، 170-167/ 11؛ شوشتری، 197-192اند )خویی، توقف کرده

اند، گ ردآوری روش برخی متأخران در توثیق طیف خاصی از راویان که توسط متقدمان تض عیف ش ده
ش ده از ایش ان یز توجه دادن به مضامین عالی و دور از انحراف روای ات نقلقرائن روایی بر وثاقت راوی و ن

است. به عنوان مثال برخی محدثان و عالمان رجالی درباره یونس بن ظبیان مضامین عالی منقول از او را ب ا 
 اند. همچن ین ایش انناس ازگار دانس ته« لا یلتفت الی ددیث ه»گویند ادعای ابن غضائری و نجاشی که می

ها را از طریق نقد سندی و گ اه محت وایی های ذمی رسیده باشد، این گزارشای گزارشچنانچه درباره راوی
 (.247-223/ 9؛ طبرسی نوری، 306 - 301/ 8شناسانند )نمازی شاهرودی، اعتبار میبی

های بررسی عل ل تض عیف ی ک به راستی مستند تضعیف ابن غضائری و نجاشی چیست؟ یکی از راه 
رساند. وی توجه به روایات رجالی است؛ روایاتی که گاه صریحاً و گاه غیرمستقیم مدح یا ذمّ راویان را میرا

معرفه  ترین متن موجود درباره روایات مدح و ذم راویان، گزینشی از کتاب ترین و تیصصیترین، کهنمهم
ثی م اوراءالنهر نگاش ته ش ده کشّی است که متعلق به اوایل سده چهار هجری است و در ب وم د دی الرجال
 2است.

کشّی اگر چه در کتابش به ندرت اظهارنظر ک رده اس ت ام ا او درب اره ی ونس ب ن ظبی ان ض من ارائ ه 
توان تا د دی ب ه دی دگاه های مدح و ذم او سند روایت مدح را میدوش دانسته است. از این رو میگزارش

                                                 
. البته عملکرد متقدمان نسبت به تضعیف برخی راویان روایات معارف پیش از این و به صورت محدود توسط سید بن طاووس به بوته نقد 1

 (.11-9 طاووس، ابن) کشیده شده بود.
 460و از سوی شیخ طوسیی )د.  ست و بنا بر نظر مشهور نسخه موجود، تحریری از این کتاب. اصل کتاب رجال کشّی به دست ما نرسیده ا2
 ( است.ق
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خود ذیل نام یونس چهار گزارش ثبت کرده اس ت  وی درباره وضعیت رجالی یونس پی برد: کشّی در کتاب
؛ ص   674-672های که سه تای نیست در مذمت یونس است )طوسی، اختیار معرفه الرجال، ش ماره

( و گزارش پایانی در مدح اوست که بلافاصله این روایت را به دلیل مجه ول خوان دن یک ی از 363-364
(. کشّ ی ذی ل 365، ص 675ر معرفه الرجال، ش ماره کند )طوسی، اختیاراویانش، غیر صحیح معرفی می

ه ا نی ز م دح ی ا ذم ی ونس ب ن ظبی ان را اسامی سایر راویان روایاتی نقل کرده است که بعض اً ای ن گزارش
 (.546، 354رساند )طوسی، اختیار معرفه الرجال، ص  می

به نوعی دلالت بر م دح  علاوه بر رجال کشی برخی روایات پراکنده در منابع روایی کهن وجود دارد که
 یا ذم راویان دارد. این مورد درباره یونس بن ظبیان منحصر به روایات مدح است.

های م دح و ذم موج ود درب اره ی ونس ب ن این نوشتار برآن است تا از طریق گردآوری و تحلیل گزارش
های ص دور ی زمین ههای موجود را بازسازی کرده و بر اساس آن تا ددظبیان فضای صدور یا جعل گزارش

 اعتباری روایات او را واکاوی کند.دکم تضعیف یونس بن ظَبیان و دلیل رجالیان متقدم درباره بی
 

 گونه شناسی و منبع شناسی روایات یونس بن ظبیان

الس  لام و گ  اه باواس  قه از ص  ادقین روای  ات ی  ونس ب  ن ظبی  ان گ  اه ب  لا واس  قه از ام  ام ص  ادق علیه
ترین مبادثی که در مرویات ی ونس نم ود دارد روای ات او ترین و گستردهاست. مهم علیهماالسلام نقل شده

(؛ ن  بر امامت 439 - 431؛ صفار، 387/ 1امامت است و مبادثی چون مقام و علم امام )کلینی، درباره 
رت و (؛ ق د253/ 1کمال ال دین و تم ام النعم  ،  بابویه،؛ ابن196، 53امامان اثنی عشر )ابن خزاز رازی، 

( و ... است. همچنین 208،270؛ طبری آملی، 374؛ صفار، 474، 409/ 1تصرف امام در عالم )کلینی، 
؛ 100/ 1؛ برق  ی، 169،245/ 3؛ 672، 367/ 2کلین  ی، ه  ا و دق  وق منمن  ان )روای  اتی درب  اره ویژگی

ی در زی ارت ام ام ( و نی ز روای ات328/ 1؛ همو، الیصال، 240بابویه، ثواب الأعمال و عقاب الأعمال،ابن
، 54،103/ 6تهذیب الأدکام،  ؛ شیخ طوسی،126،197؛ ابن قولویه، 575/ 4السلام )کلینی، دسین علیه

( از وی نقل شده است. در روایاتی که ی ونس باواس قه از ص ادقین 50،214، 46؛ شیخ مفید، المزار، 115
ش ده، روای ات پزش کی )اب ن ت نقلترین موضوعی ک ه درب اره آن روای علیهماالسلام نقل کرده است بیش

 است. (69،82،96،132،135، 20،22،29،50،52،60بسقام، 
روایت موجود است ک ه هم ه ای ن روای ات ب دون  46در کتب اربعه ددیثی از یونس بن ظبیان ددود 

السلام و عمدتاً در موضوعات اعتقادی و اخلاقی نقل شده است. در توضیح ای ن واسقه از امام صادق علیه
قلب باید گفت: با توجه به عملکرد صادبان کتب اربعه نسبت به نقل روایات فقهی از ی ونس ب ن ظبی ان م
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تههیب  روای ت در  16، ش یخ طوس ی فروع کافیروایت در  10شود در میان کتب اربعه، کلینی دانسته می
اند ک ه نقل کرده ی من لابحضره الفقو نیز شیخ صدوق فقط دو روایت در  الاستبصارروایت در  3و  الاحکام

توجه این اس ت ک ه نق ل هم ین نام یونس بن ظبیان در اسانید آن روایات وجود دارد. در این میان نکته قابل
تعداد از روایات یونس بن ظبیان نیز مربوط به ابواب نه چندان مهم در دوزه فقه و شریعت است؛ به عن وان 

(، ب اب 169ذیل آورده است: باب المشی مع الجنازه )ص مثال کلینی ده روایت در فروع کافی را در ابواب 
(، ب اب زی اره قب ر 62(، باب ما جاء فی فض ل الص وم و الص ائم )ص 244آخر فی ارواح المومنین )ص 

(، باب 292(، باب التسمیه و التحمید و الدعا علی القعام )ص 572عبدالله دسین بن علی )ع( )ص ابی
(، کراهی ه الیم ین 473(، ب اب نق ش الی واتیم )ص 468یم )ص (، باب الیوات395شارب الیمر )ص 

(. با توجه به این عملکرد صادبان کتب اربعه ش اید بت وان چن ین نتیج ه 438بالبراء من الله و رسوله )ص 
اند، دانستهگرفت که این امر نشان از آن دارد که ایشان به دلیل این که مذهب یونس بن ظبیان را صحیح نمی

 اند.ات فقهی به وی اعتماد نکردهدر نقل روای
اند از: دسین ب ن ادم د منق ری تمیم ی، اند عبارتترین روایات را از یونس نقل کردهراویانی که بیش

محمد بن سنان زاهری، زیاد بن مروان قندی، مفضل بن عمر جعفی، خیبری بن عل ی طح ان و من ذر ب ن 
 1یزید.

السلام در جوامع ددیث پیشین، روایاتی از مام صادق علیهواسقه یونس از اروایت بی 46علاوه بر نقل 
بصهارر الهجرجا ت تفرهیر از ص ادقین علیهماالس لام در من ابع روای ی همچ ون:  2واسقهیونس و غالباً بی

عیاشیت تفریر قمیت کفاب  الاثرت دلارل الامامه  ببهر ت ع هل الئهرارلت ال،صهالت امهالی شهی   هجو ت 
 مزار شی  مفیجت مصباح المتهججت الغیب  نعمانیت المحاسنت الهجاب  الکبهر اختصاصت کامل الزبارا ت ال

توجه تفاوت آشکار اس انید و مض امین مت ون روای ات در دو کت اب نقل شده است. نکته قابل ب  الارم و 
الهجاب  اخیر با اسانید و مضامین روایات سایر منابع است. انصاری و صفری فروشانی معتقدند که دو کتاب 

( باقیمانده میراث غالیان در منابع روایی امامیه اس ت )ر. : ص فری 4ق ب  الارم  )( و 334)د.الکبر  
 (86/ 8/ 27های تارییی، ؛ دسن انصاری، وبلاگ بررسی46-15فروشانی، ص  

گانه دو کتاب مذکور، یونس باواسقه روایاتی از امام نقل کرده اس ت؛ ب ه عن وان در بیشتر روایات نوزده
روایت( و  3روایت(، مفضل بن عمر جعفی ) 4ها در کتاب طب الائمه، جابر بن یزید جعفی )ل واسقهمثا

                                                 
 بین  جمییل  ،مصعب بن أبان ،بطل حضرمی حارث بن قاسم بن عبدالله ی،کوف جابر بن لیإسماعسایر راویان یونس بن ظبیان بدین قرارند:  .1

 بین  عمیر  ی،کلابی  یسیع بن عثمان ،بقاح بن محمد بن عبدالله ی،بجل ییحی بن فوانص قماط، أبوسعید سعید بن ، صالحمیحک بن انیذب ،دراج
 .العباسیبن مولی راشد بن حسن ،بزرج ونسی بن منصور ،،ریعمیأب بن محمد ی،بانیش محمد ،نخاس مانیسل بن عیسی ،زحل زیعبدالعز

 ( که با واسطه از صادقین علیهماالسلام نقل شده است.53 زازرازی،خ ؛334 مفید، الاختصاص، ؛624 ی،الأمال ،هیبابو. به جز سه روایت )ابن 2
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محم د ب ن  به  الارمه روایت  12روایت( است و راوی او در تمام  5) 1محمد بن اسماعیل بن ابی زینب
مفضل بن عمر از در پنج مورد یونس باواسقه  الهجاب  الکبر سنان است! همچنین از میان روایات هفتگانه 

 السلام روایت نقل کرده است.امام صادق علیه
. 2. یونس، بیشتر از راویان روایات اعتق ادی ش یعه ب وده اس ت؛ 1گیریم: از این بیش چنین نتیجه می

واسقه او از معص وم نی ز محدثان، علاوه بر نقل روایات باواسقه یونس بن ظبیان، نسبت به نقل روایات بی
. برخ ی روای ات باواس قه 3ان د؛ و در منابع روایی خود بیشی از ادادیث وی را نقل کرده توجه نبودندبی

یونس بن ظبیان در دو کتاب منتسب به غالیان در سده چهارم هجری ثبت شده است که در هیچ منبع روایی 
هه دیگر گزارش نشده است. متون این روایات مضقرب و مشکو  است و آشفتگی اسانید این روای ات ش ب

 کند.ساختگی بودن روایات آن را تقویت می
 

 روایات مدح و ذم یونس بن ظبیان

 های ذمگزارش
در مجموع چهار گزارش بر مذمت یونس بن ظبی ان وج ود دارد ک ه اب و عم رو کش ی تنه ا راوی ای ن 

( و یک گ زارش ذی ل ن ام محم د ب ن عل ی؛ 364-363ها ست؛ سه گزارش ذیل نام یونس )ص  گزارش
(. زمان ص دور و 546که در آن چند راوی باهم تضعیف شدند که یکی از آنان، یونس است )ص  ابوسمینه

گوینده مذمت یونس در این چهار گزارش چنین است: عیاشی )اوایل سده چه ارم ه  (، فض ل ب ن ش اذان 
مار الهویه به نام عنیشابوری )نیمه سده سوم ه ( امام رضا )ع( )اوایل سده سوم هجری( و شیصی مجهول

بن ابی عنبسه یا ابی عتبه که فضای نقل روایت نشان از معاصر بودنش با یونس بن ظبی ان دارد )نیم ه ق رن 
دوم(. از نظر مضمونی این چهار گزارش، سه اتهام قابل جمع را متوجه یونس بن ظبیان کرده است: خق ابی 

 وده است.توان گفت وجه مذمت او در واقع همان غلو او بگری، غلوّ و کذب که می
هَمٌ غَالٍ وَ ذَکرَ أَنَّ عَبْ دَ اللَّ هب بْ نَ مُحَمَّ دب بْ نب  روایت نخست: دُ بْنُ مَسْعُودٍ: یونُسُ بْنُ ظَبْیانَ مُتَّ قَالَ مُحَمَّ

هب إب  یثب أَدَادب ثُنَا بب
لْیاسَ یحَدِّ نْتب إب اءُ ابْنُ بب ی الْوَشَّ ی، قَالَ کانَ الْحَسَنُ بْنُ عَلب سب یالب

دٍ القَّ ی خَالب یثُ الَّ ذب ذْ مَرَّ عَلَینَا دَ دب
ی لَک مْ ثُ مَّ رَوَاهُ. یثَ لَا أَرْوب ی هَ ذَا الْحَ دب ثوا عَنِّ ، فَقَالَ تَحدَّ یثَ الْعَمُودب یهب یونُسُ بْنُ ظَبْیانَ، دَدب )طوس ی،  یرْوب

 (.363، ص 672اختیار معرفه الرجال، ش 

                                                 
. محمد بن اسماعیل بن ابی زینب عنوانی است که به چند شکل در این اسانید آمده است. این راوی، مجهول الحیال هسیت و مطیابی ایین     1

 در زینیب  ابیی  بین  اسماعیل بن محمد گاه و زینب یاب بن اسماعیل صورت به گاه. است کرده نقل روایت او از ظبیان بن یونس اسانید، فقط
است و نیز با مدعیان امامت اسماعیل بن جعفر بن محمید ییا    ابواسماعیل که این نام با کنیه ابوالخطاب رسدیمبه نظر  .است شده ذکر اسانید

 ارتباط نباشد.فرزند او محمد بن اسماعیل بی
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ا نیز مستند به عملکرد دسن بن علی وشاء کرده عیاشی، یونس را متهم به غلو دانسته و دلیل این اتهام ر
به هنگام نقل اد ادیثش، آنج ا  -السلام بوده است که از راویان امام رضا علیه-است؛ دسن بن علی وشاء 

ثوا عَنِّ ی هَ ذَا »گوید: رسد، چنین میکه به یکی از ادادیث یونس که به ددیث عمود مشهور بوده می تَح دَّ
یثَ لَا أَرْوب   «.ی لَکمْ ثُمَّ رَوَاهُاالْحَدب

 در این گزارش باید مفهوم صحیح عبارت اخیر این گزارش که سین وشاء هست مورد توجه قرار بگیرد.
ی لَکمْ ثُمَّ رَوَاهُ »بر اساس پذیرش عبارت  یثَ لَا أَرْوب ی هَذَا الْحَدب ثوا عَنِّ در گزارش مذکور، مقص ود « تَحدَّ

دانم دهم}یعنی معتبر نمین نقل کنید اما من اجازه روایت آن را نمیاین ددیث را از م»عبارت چنین است: 
دهم{. س سس}پس از م دتی{ آن را روای ت ک رد} و اج ازه روای ت آن را داد{. لذا اجازه روایت آن را نم ی

ک رد مانن د بس یاری از شاید وشاء ابتدا این د دیث را انک ار می»نویسد: محدث نوری بر پایه این فهم می
کردند ودت ی راوی ای ن د دیث را ب ه غل و و ارتف اع نس بت که از نقل امثال این ددیث امتناع می راویانی

دادند. اما آن گاه که بر روایت راویان نسبت به این روایت اطلاع یافت، این مسأله برایش آسان ش د و آن می
 (.237/ 9 ری طبرسی،نو« )رساند تا ذمّ را روایت کرد. بنابراین، این روایت بیشتر مدح یونس را می

در همین راستا محمد سند، روشنگری عیاشی درباره نقل ادادیث ی ونس توس ط وش اء را ش اهدی ب ر 
(. گویی که عیّاشی به غلو ی ونس قائ ل ب وده ام ا 446اند )سند، تردید او بر طعن بر یونس بن ظبیان دانسته

« م تهم»، «غ ال»ست از این رو قب ل از نقل روایت او توسط وشاء موجب ایجاد تردید در غلو یونس شده ا
 گفته است.

رود در ای ن عب ارت نی ز اما با توجه به بسیاری تحریف و تصحیف در رج ال کش ی ای ن ادتم ال م ی
 115تغییراتی رخ داده باشد. در تقویت این ادتمال باید گفت: عیاشی در تفسیر خود ذیل تفسیر آیه ش ریفه 

نس بن ظبیان در موضوع عمود ن وری نق ل ک رده اس ت. او بع د از نق ل سوره انعام، دو روایت متوالی از یو
عن یونس بن ظبیان ق ال: »روایت نیست، سین عبدالله طیالسی درباره عملکرد وشا را متذکر شده است: 

سمعت أبا عبد الله علیه السلام یقول إن الإمام إذا أراد الله أن یحمل له بإمام أتی بس بع ورق ات م ن الجن   
قبل أن یواقع، قال: فإذا وقع فی الردم سمع الکلام فی بقن أمه، فإذا وضعته رفع له عمود من نور ما فأکلهن 

مَ ُ  رَبِّ ک صب دْقاً وَ »بین السماء و الأرض، یری ما بین المشرق و المغرب، و کتب علی عض ده  وَ تَمَّ تْ کلب
« ث: لا أروی لک م ه ذا لا تح دثوا عن یقال: قال الوشاء دین م ر ه ذا الح دی 2قال أبو عبد الله ع 1«عَدْلًا 

دانسته اس ت و « هذا الحدیث»گردد عیاشی این سین وشاء را منحصر در (. ملادظه می374/ 1)عیاشی، 

                                                 
 (.438 /1) استات نیز گزارش شده با تفاوت ناچیزی در بصائر الدرج . این روایت1

 هست. طیالسی عبدالله همان منظور نقل کشّی به توجه . با2
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 1گفته است.« لا تحدثوا»صرادتاً 
دلیل ما بر وقوع تحریف در گزارش موجود در رجال کشی و تأیید گزارش تفسیر عیاشی ای ن اس ت ک ه 

را در مقام ارائه شواهد ذم یونس نقل کرده است و با مقام ذم و نکوهش، ام ر ب ه ب ازگو کشّی، سین عیاشی 
نکردن ددیث یونس و منع از آن و صیغه نهی )لاتحدثوا( سازگار است نه امر به بازگو کردن ددیث یونس و 

ثوا(. در واقع اگر بیواهیم از عبارت  شی گفت ه اس ت، که عیا« متهم، غال»رخصت به آن و صیغه امر )تَحَدَّ
تردید او را استنباط کنیم، باید گفت این تردید، تردیدی در وثاقت راوی هست و عل ت آن نی ز نق ل نک ردن 

که ددیث عمود توسط وشاء است؛ یعنی رأی عیاشی در این وجه، گرایش به سوی غلو یونس است دردالی
ی ب ه غ الی نب ودن ی ونس متمای ل در وجه نیست؛ یعنی، تردید در طعن بر یونس بن ظبیان، دیدگاه عیاش 

است. از آنجا که کشی تک روایت مدح یونس بن ظبیان را نقد کرده و خود متمایل به پ ذیرش غل و ی ونس 
توان دیدگاه او را متأثر از دیدگاه استادش، عیاشی دانست به ویژه آنکه در بوم خراسان و ماوراءالنهر است می

 یا مرویات او وجود داشته است )ر. : ادامه مقاله(. و در یکی دو نسل قبل سابقه تضعیف یونس
 بحثی در احادیث عمود نوری

در کتب روایی امامیه ادادیثی موسوم به ادادیث عمود ن وری وج ود دارد ک ه مجم وع ای ن ادادی ث، 
روای ات  2ضمن در برداشتن ولادت ویژه امامان )ع(، یکی از مجاری علم امامان را نیز معرفی کرده اس ت.

روای ت  9گانه عمود نوری در مجموع از طریق پنج راوی نقل شده است که یونس بن ظبیان ناقل پنج سی و
 3از آن است.

دهد از نظر محدثان متق دم نسبت به این روایات نشان می 4تعدد طرق و نقل دداکثری محدثان متقدم
السلام صحبت از صادق علیهصحت این دست روایات تأیید شده است. در لسان پیشوایان دین به ویژه امام 

                                                 
تناقض و تهافتی در میان است چون راوی بدون سماع یک حدیث از شیخ، از همو  «لَکمْ أَرْوِی لَا الْحَدیِثَ هَذَا تَحدَّثوا عَنِّی». مطابی عبارت 1

یی گیو  گو از روایت آن حیدیث! ند! آن هم پس از استنکاف و اعراض صریح شیخِ حیّ و حاضر و سخندستور یافته آن را روایت و بازگو ک
لا أروی لکیم هیذا لا تحیدثوا    »به ناگهان تبدُّل حال پیدا کرده و از بلندای امتناع به قلمرو رخصت تنزل یافته است. اما بر اساس عبارت  شیخ
 خ استوار، اجزاء آن سازگار و پاسخ او یک کلام، نه است.تناقض و تهافتی در میان نیست و کلام شی« عنی

 

 علوم ،«نور عمود چیستی»همچنین  بصائرالدرجات.و ابواب مربوط به علم ائمه )ع( در  الکافیدر  باب موالید الائمه )ع( کتاب الحجه . ر.ک:2
 .1 شماره هفدهم، سال ،حدیث

 ؟ از بدو ولادت یا آغاز امامت؟شودیماز چه زمانی دارای علم غیب  یم. اینکه امامهست متنی . در روایات عمود نوری شاهد نوعی اضطراب3
، احمد بن محمد بن عیسی اشعری است که سختگیری او نسبت شودیم... . در شش سند از اسانید این روایات که به یونس بن ظبیان ختم  و

 انید کیرده بیان، حسین بن احمد منقری است کیه رجالییان او را تضیعیف    به غالیان مشهور است. همچنین در پنج مورد، راوی از یونس بن ظ
 (.334 ؛ طوسی،الرجال،53 نجاشی،)
و نقل کردن روایاتی که خلاف اعتقادشان  اندکردهیمنقل  اندداشتهمتقدمان امامیه آن چه را که بدان اعتقاد و باور » مشهور. بر اساس مبنایی 4

 .38 ص ،الف ،1391گرامی،«. بوده است که نوع اثر اقتضای چنین روشی را داشته استبوده است تنها محدود به مواردی 
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نگرند و از طریق آن به بیشی از علم غی بب خ ود، عمود نور، مصباح یا منار شده است که امامان به آن می
 (.388-387/ 1؛ کلینی، 436-435، 431یابند )صفار، آگاهی می

ان و ش اخ و صدور چنین روایاتی از صادقین )علیهماالسلام( از سویی زمینه را برای سوءاس تفاده غالی 
برگ افزودن به این دست روایات را فراهم کرده است و چون در  همه شیعیان از این س ین یکس ان نب وده 

ل یکن تح ت ت أثیر  -توان عنوان غ الی را ب ر آن ان اط لاق ک رددال که نمیدرعین -برخی شیعیان  1است
روایات را در  نکردند و بعضاً  های غالیان و نیز به جهت عدم دسترسی به معصوم )ع(، مقصود ایناندیشه

ه ای ناص حیح از ش دند ب ه ط وری ک ه س رگردانی و فهمشده در این موضوع مواجه میبا روایات تحریف
روایات عمود نوری خواه به دلیل تحرکات غالیان و خواه به دلیل عدم در  صحیح مقصود دقیقی روایات، 

هد ای ن مس هله روایت ی اس ت ک ه در آن ی ونس ب ن السلام وج ود داش ته اس ت. ش اتا دوره امام رضا علیه
کند و ام ام توض یح السلام درباره مقصود واقعی روایات عمود نوری سنال میعبدالردمن از امام رضا علیه

ذْ می الٍ جُلُوساً إب یسَی بْنب عُبَیدٍ قَالَ کنْتُ أَنَا وَ ابْنُ فَضَّ دب بْنب عب یمَ عَنْ مُحَمَّ بْرَاهب ی بْنُ إب أَقْبَلَ یونُسُ فَقَ الَ:  دهد: عَلب
ی الْعَمُودب قَالَ فَقَالَ لب  اسُ فب کثَرَ النَّ دَا  قَدْ أَ لْتُ فب ضَا ع فَقُلْتُ لَهُ جُعب ی الْحَسَنب الرِّ ی یا یونُسُ مَ ا دَخَلْتُ عَلَی أَبب

ی قَا ک قَالَ قُلْتُ مَا أَدْرب بب صَادب یدٍ یرْفَعُ لب نْ دَدب ک لِّ بَلْ دٍَ  یرْفَ عُ اللَّ هُ بب هب تَرَاهُ أَ تَرَاهُ عَمُوداً مب هُ مَلَک مُوَکلٌ بب لَ لَکنَّ
هُ یا أَبَ ا مُحَمَّ دٍ لَا تَ  مَک اللَّ لَ رَأْسَهُ وَ قَالَ رَدب الٍ فَقَبَّ لْک الْبَلْدَ ب قَالَ فَقَامَ ابْنُ فَضَّ یثب زَالُ تَجب یأَعْمَالَ تب الْحَ دب ءُ بب

هب  هُ بب
جُ اللَّ ی یفَرِّ ذب

ا. )کلینی، الْحَقِّ الَّ  (.388/ 1عَنَّ
گوی د و نی ز اظه ار می« لا أدری»الس لام از اینکه یونس بن عبدالردمن در پاسخ به س نال ام ام علیه

دهد امثال ی ونس و اب ن فض ال خرسندی ابن فضال از شنیدن پاسخ امام به یونس بن عبدالردمن نشان می
الجمل ه ن افراد عادی شیعه جای خود دارند و فیاند در این میادر  صحیحی از روایات عمود نوری نداشته

 اند.سزاوارترند که گفته شود در  و فهم درستی از این معنا نداشته
السلام در خراسان، مبادثی درباره د دیث همچنین مقابق روایاتی، در دوره ولایتعهدی امام رضا علیه

باره پرداخته است )ابن بابویه، عیون دراین عمود مقرح بوده و امام به تبیین مقصود روایات و اصلاح اندیشه
 (.528/ 2، همو، الیصال، 201-200/ 2؛ 214-213/ 1أخبار الرضا علیه السلام، 

السلام درباره ادادیث عمود و نیز عملکرد وشاء در نقل نکردن روایت با توجه به روایات امام رضا علیه
وم که در تفس یر عیاش ی گ زارش ش ده اس ت{، عمودی که یونس بن ظبیان ناقل آن است}مقابق عبارت د

ساز بوده و روایاتی بربسته یا اصلی از بعضی راوی ان مشکلتوان گفت این مسهله در عصر امام رضا )ع( می
 وجود داشته است.

                                                 
 . ... و کنایی معنای یا اندکرده مراد ظاهری معنای امام اینکه است؟ بوده چه قاًیدق نور عمود از امام مقصود . اینکه1
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گرامی معتقد است که در میان محافل علمی امامی ه در دوران دض ور و پ س از آن، دو جری ان اص لی 
اند. س ران ای ن دو اند که در برخی مبانی کلامی با یکدیگر اختلاف نظر داشتهشتهاکثریت و اقلیت وجود دا

س از نب وده ام ا کردند و در این دوره تقابل فکری مشکلالسلام( زندگی میجریان در دوره امام صادق )علیه
ت )ر. : تر ش ده اس تر و برجس تههای بعدی و توسط شاگردان سران دو اندیشه پررن  این تقابل در دوره

 (.92-70الف، ص  ، 1391گرامی، 
اند. تری داش تهدرباره گستره و منابع علم امام جریان اقلیت در مقایسه با جریان اکثریت دیدگاه مح دود

روای ت ش  541-540این جریان علم غیب موروثی و محدود را برای امامان قائ ل بودن د )رج ال کش ی، 
(. از نظر م ا ای ن دی دگاه جری ان 160-154، ب، ص  1391؛ گرامی، 50/ 1؛ قاضی نعمان، 35 ؛1026

 اقلیت در باره علم امام با پذیرش صحت روایات اصیل عمود نوری منافاتی ندارد.
در بازگشت به تحلیل گزارش نیست در طعن یونس بن ظبیان دانسته گردید، عیّاشی، تمایل به پذیرش 

 غلوّ وی بوده است.
دُ  روایت دو: ی مُحَمَّ ثَنب

ی مُحَمَّ دُ بْ نُ  دَدَّ ثَنب
، قَ الَ دَ دَّ ی سَعْدُ بْنُ عَبْ دب اللَّ هب ثَنب

ی، قَالَ دَدَّ یهب الْقُمِّ بْنُ قُولَوَ
ضَا )ع( عَنْ یونُسَ بْنب ظَبْیانَ  ثُ أَبَا الْحَسَنب الرِّ یارَ ب یحَدِّ نَ القَّ عْتُ رَجُلًا مب یسَی، عَنْ یونُسَ، قَالَ سَمب هُ، قَ الَ عب أَنَّ

ی  لاَّ کنْتُ فب لهَ إب هُ لا إب ی أَنَا اللَّ نب
نَّ ی یا یونُسُ إب نْ فَوْقب رَأْسب دَاءٌ مب ذَا نب وَافب فَإب ی القَّ ی وَ أَنَا فب یالب

ی وَ بَعْضب اللَّ  أَنَا فَاعْبُ دْنب
ک نَفْ  بَ أَبُو الْحَسَنب )ع( غَضَباً لَمْ یمْلب ذَا ج فَغَضب ی فَإب ی فَرَفَعْتُ رَأْسب کرب ذب لاَ  لب مب الصَّ جُلب اخْرُجْ أَقب لرَّ ، قَالَ لب سَهُ ثُمَّ

ثَک وَ لَعَنَ یونُسَ بْنَ ظَبْیانَ أَلْفَ لَعْنٍَ  یتْبَعُهَا أَلْفُ لَعْنٍَ  کل   هُ وَ لَعَنَ مَنْ دَدَّ ی لَعَنَک اللَّ غُک قَعْرَ  عَنِّ نْهَا تُبْلب لَعْنٍَ  مب
نَّ  لاَّ شَیقَانٌ أَمَا إب مَ أَشْهَدُ مَا نَادَاهُ إب لَ ی  جَهَنَّ ی أَشَ دِّ الْعَ ذَابب مَقْرُونَ انب وَ أَصْ حَابَهُمَا إب ابب فب ی الْیَقَّ یونُسَ مَعَ أَبب

عْتُ ذَلب ک مب نْ أَبب ی )ع(. قَ الَ ی ونُسُ}بن  رْعَ وْنَ فب ی أَشَ دِّ الْعَ ذَابب سَ مب رْعَ وْنَ وَ آلب فب یقَانب مَ عَ فب ک الشَّ ذَلب
هب  نْدب نْ عب جُلُ مب یعَ هُ وَ  عبدالردمن{ فَقَامَ الرَّ یاً عَلَی هب وَ قَ دْ قَ اءَ رَجب عَ مَغْشب ی صُرب لاَّ عَشْرَ خُقًا دَتَّ فَمَا بَلَغَ الْبَابَ إب

هب ضَرْبًَ  قُلب بَ فیه ا مَثَانَ  هب عَمُودٌ فَضَرَبَ عَلَی هَامَتب یدب لَ مَیتاً، فَقَالَ أَبُو الْحَسَنب )ع( أَتَاهُ مَلَک بب تُ هُ دَتَّ ی قَ اءَ دُمب
یعَهُ  یونُسَ بْنب ظَبْیانَ، وَ رَأَی رَجب ثَهُ، بب ی دَدَّ ذب

هب الَّ بب صَادب ی ب وَ أَلْحَقَهُ بب لَی الْهَاوب هب إب رُودب هُ بب
لَ اللَّ ی وَ عَجَّ ذب

یقَانَ الَّ الشَّ
 (.363، ص 673کانَ یتَرَاءَی لَهُ )ش 

ی روایت سه: ی أَدْمَدُ بْنُ عَلب ثَنب
یدٍ ا1دَدَّ ی أَبُو سَعب ثَنب

دْمَنب بْ نب ، قَالَ دَدَّ ی الْقَاسب مب عَبْ دب ال رَّ ی، عَنْ أَبب لْدَْمب
 
َ

نْتٌ لأب ی عَنْبَسََ / عتبه قَالَ: هَلَکتْ بب ارب بْنب أَبب بب بْنب عُثْمَانَ، عَنْ عَمَّ الٍ، عَنْ غَالب ادٍ، عَنب ابْنب فَضَّ بب ی الْیَقَّ ابب دَمَّ
هَ  ی قَبْرب لَعَ یونُسُ بْنُ ظَبْیانَ فب ا دفنها اطَّ !)ش فَلَمَّ هب

نْتَ رَسُولب اللَّ لَامُ عَلَیک یا بب  (.364، ص 674ا، فَقَالَ السَّ
                                                 

یکی قمیی هسیت کیه دربیاره او گفتیه شیده: اشیل دوارا         عنوانی برای دو شخصیت هست؛ احمد بن علی اختیار معرفه الرجال،. در کتاب 1
و عدم ضیبط او را   ( که به معنای فلج و از کارافتادگی اعضاء و نیز سرگیجه است. این علائم برای شیخ حدیث، تخلیط407)طوسی،الرجال، 

 از اسحاق بصری نقل کرده است. غالباً. دیگری سرخسی است و رساندیم
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این دو روایت داکی از غلو و خقابی بودن یونس بن ظبیان است. مقابق معیارهای س ندی روای ت دو 
(. وجود راوی مجهول و آشفتگی سند ادتمال م ا را 194/ 20و روایت سه ضعیف است )خویی،  1صحیح

 کند.تقویت میدر جعل روایت 
بر اساس دومین روایت ذم یونس بن ظبیان در رجال کشی که از نظر سندی صحیح اس ت شیص ی از 

السلام از یونس بن ظبیان ددیثی نقل کرد که داکی از ارتباط جبرئیل و یونس غالیان محضر امام رضا علیه
غالی و راوی از یونس و خود  بن ظبیان است. امام رضا )ع( از شنیدن این ددیث به خشم آمده و آن شی 

ای ب ا عم ودی ب ر س ر آن دهد. این نفرین همان لحظه اثر کرده و فرشتهیونس را مورد لعن و نفرین قرار می
شی  غالی زد و وی در دم هلا  شد. در این روایت، امام رضا )ع( به نقل از پ در بزرگ وارش، ی ونس و 

 است.ابوالیقاب را قرین یکدیگر در آتش معرفی کرده 
دقت در اسانید دو روایت مذکور، نشان از وجود راویانی از جریان اقلیت در این اسانید اس ت. اف رادی 

ه ( و محمد بن عیسی بن عبید  224ه (، دسن بن علی بن فضال )د. 208مانند یونس بن عبدالردمن )د.
س  کری عل  یهم ای  ن س  ه راوی در دوران دض  ور امام  ان رض  ا، ج  واد، ه  ادی و ع 2(.260)د. بع  د از 

 زیستند و با یکدیگر در ارتباط بودند.{ می250-185های السلام}ددوداً در فاصله سال
ی دُ  روایت چهار: ابب وَ یونُسُ بْنُ ظَبْیانَ وَ یزب ابُونَ الْمَشْهُورُونَ أَبُو الْیَقَّ : الْکذَّ هب ی بَعْضب کتُبب ذَکرَ الْفَضْلُ فب

نَانٍ  دُ بْنُ سب غُ وَ مُحَمَّ ائب  (.546، ص 1033وَ أَبُو سُمَینََ  أَشْهَرُهُمْ )ش  الصَّ
گ وی مش هور در عرص ه های فضل بن شاذان ن ام پ نج درو در این گزارش کشّی به نقل یکی از کتاب

گوهای مشهور، یونس بن ظبیان است که نامش ه م ردی ف سازی ذکر کرده است. یکی از این درو ددیث
 حمد بن سنان آمده است.افرادی چون ابوالیقاب، ابوسمینه و م

ه ( شاگرد یونس بن عبدالردمن و وابسته به جریان اقلیت محاف ل  260فضل بن شاذان نیشابوری )د.
ه ای علمی امامیه است که در برخی مبانی با جریان اکثریت به ویژه با طیف مفضل ب ن عم ر ک ه از طیف

د ک ه وی ب ه دلی ل ص رف اخ تلاف روشاخ  این جریان است اختلاف نظر داشته است. این ادتمال می
 گوی مشهور نیوانده باشد.یونس بن ظبیان را درو  -مثلًا اختلاف در گستره علم امام –مبانی 

تواند دلیلی بر ص حت اگر چه نقل نکردن روایات یونس بن ظبیان توسط فضل بن شاذان به تنهایی نمی
ت وان منش أ ک ذّاب خوان دن ن د. بن ابراین میکاین روایت باشد اما ادتمال صدور این گزارش را تقویت می

                                                 
اما برخی دیگر با توجه دادن به بی اعتبار دانستن متفردات محمد  انددانستهبرخی همچون آیت الله خویی صحیح  دو را اگر چه . سند روایت1

و نیز ضعیف دانستن عبیدی نزد احمد بن طاووس و شهید ثانی به نوعی بر ایین سیند    هایقمبن عیسی عبیدی از یونس بن عبدالرحمن نزد 
ه ضعف سند روایت را نه نقل عبیدی از یونس بلکه به دلیل اشتراک دو نیام محمید بین عیسیی و     ( برخی دیگر وج448 سند،) گرفتندخرده 

 (.308/ 8 نمازی شاهرودی،) است! که بنا بر شواهد بسیار این سخن ناصواب انددانستهیونس میان چند نفر 
 ط امام رضا علیه السلام حضور داشتند.ای که در روایت تبیین صحیح روایات عمود نور توسهمان سه راوی قاًیدق. این افراد 2
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یونس توسط ابن شاذان را همان غلو او دانست به وی ژه آن ک ه ش واهد بس یاری ب ر رابق ه مس تقیم وص ف 
؛ ش 297، ص 526در منابع رجالی وجود دارد )طوس ی، اختی ار معرف ه الرج ال، ش « غال»و « کذاب»

 (.64؛ جلالی، 299؛ نیز ر. : معارف، 304، ص 548
در واقع  1033و  672بنابراین از چهار گزارش موجود درباره مذمت یونس بن ظبیان، دو گزارش شماره 

های فضل بن شاذان و عیّاشی درباره وضعیت این راوی است. همچنین نظر رجالی به نامدیدگاه دو صادب
ع در تص حیح نیز معلوم گردی د. در ای ن می ان ن وعی اجم ا 674ضعف بلکه ادتمال جعل روایت شماره 

میان موافقان و میالفان توثیق ی ونس  -که بر جرح شدید یونس بن ظبیان دلالت دارد - 673روایت شماره 
 وجود دارد.

 روایات مدح
کشّی ذیل نام یونس بن ظبیان یک روایت مدح از امام صادق )ع( ذکر کرده است که بر اساس آن ام ام 

داری او در بر او خبر از بهشتی بودن او داده و نیز امان ت )ع( در دوران پس از درگذشت یونس، ضمن تردّم
 1شود.نقل ادادیث را متذکر می

کشّی بلافاصله یکی از راویان این روایت به نام قاسم بن هروی را مجهول خوانده و بدین طریق و نیز با 
کن د ح معرف ی میتوجه دادن به نقل روایات }صحیح{ ذم درباره یونس بن ظبیان، این روایت را غیر ص حی

ق( این روایت را از جامع بزنق ی از داوود ب ن الحص ین از  598(. هر چند ابن ادریس دلی )د 365)ص 
( و از همین رو محدث نوری این روایت را 578/ 1هشام بن سالم نقل کرده است )ادمد بن ادریس دلی، 

ق ی را مجه ول دانس ته، س ند ای ن صحیح دانسته است اما برخی از آنجا که طریق ابن ادریس به جامع بزن
نظران درباره اصل و انتساب کت اب (. به هر تقدیر میان صادب194/ 20دانند )خویی، روایت را معتبر نمی

توان در اختیار ابن ادریس به ابونصر بزنقی اختلاف نظر وجود دارد. از این رو درباره اعتبار این روایت نمی
 اظهارنظر دقیقی داشت.

اگر چه ابو عمرو کشی ذیل نام یونس بن ظبیان فقط یک روایت مدح نق ل ک رده اس ت ام ا در بیش ی 
دیگر گزارشی را نقل کرده که از جایگاه و مقام یونس بن ظبیان در نزد امام صادق )ع( و تا مققع ی از عم ر 

 2فیض بن میت ارخود دکایت دارد. بر اساس این گزارش یونس بن ظبیان از دوستان نزدیک و صادب سرّ 

                                                 
 عَینْ  الهَْیرَوِی،  بْنِ الْقَاسمِِ مُحَمَّدٍ أَبِی عَنْ الزَّیتُونِی، عَلِی بْنِ الْحَسَنِ عَنِ یالْقُمِّ خَلَفٍ أَبِی بْنِ اللَّهِ عَبْدِ بْنِ سَعْدِ عَنْ قُولَویَهِ، بْنُ مُحَمَّدُ . حَدَّثَنِی1

 بَنَی وَ اللَّهُ رَحِمَهُ فقََالَ ظَبْیانَ بْنِ یونُسَ عَنْ ع، اللَّهِ عَبْدِ أَبَا سَأَلتُْ قَالَ سَالمٍِ، بْنِ هِشَامِ عَنْ عُمَیرٍ، أَبِی ابْنِ عَنِ الْخَطَّابِ، أَبِی بْنِ الْحُسَینِ بْنِ مُحَمَّدِ
 .(675 ش. )الْحَدیِثِ عَلَی مَأْمُوناً اللَّهِ وَ کانَ الْجَنَّةِ فِی بَیتاً لَهُ
 -346 /13 . فیض بن مختار از راویان ثقه و معتمد نزد همه رجالیان و روایتگر روایاتی از امامان صادق و کاظم علیهماالسلام است )خویی،2

348.) 
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است که امام صادق ع، امام بعد از خود که در آن زمان کودکی پنج ساله بوده است را به او معرفی کرده و از 
او خواسته است این موضوع را جز با خانواده و فرزندان و دوستانش با کسی در میان نگذارد. بر اساس ای ن 

امام صادق علی ه الس لام را داش ته اس ت )طوس ی، روایت یونس شایستگی شنیدن خبر امامت امام بعد از 
 (.663اختیار معرفه الرجال، ش 

ه (، تعدادی از مشایخ ددیثی قم از جمله: محمد ب ن دس ن  340قبل از محمد بن عمر کشّی )د.ح 
( نیز هر یک این 350ه ( و همزمان با او و یا بعد از وی، نعمانی )د.ح  329ه (، کلینی )د  299صفار )د 

از لوازم پذیرش اعتبار ای ن  1اند.را با سند خود از میثمی از ابن نجیح از فیض بن میتار گزارش کرده روایت
 است. 2ه  132روایت، پذیرش وثاقت یونس بن ظبیان تا سال 

ه  ( نق ل  400در کفایه الاثر ابن خ زاز رازی )د. 3روایت مدح سومی وجود دارد که با سندی مجهول
روایت که گوینده آن خود یونس بن ظبیان است، یونس اندیشه مالک و اص حابش شده است. بر اساس این 

کند امام این اندیشه را را خدمت امام صادق علیه السلام عرضه می -دهدکه بوی تجسیم می -درباره تودید
دهد و آیات قرآن که ب رای خداون د دس ت و ص ورت و.. دانس ته را تأوی ل نقد کرده و تودید را توضیح می

یا »گوید: کند. در ادامه روایت امام، خقاب به یونس میسان مودّد واقعی را معرفی میحیح کرده و بدینص
نْ کنْ تُمْ  کرب إب یونس إذا أردت العلم الصحیح فعندنا فنحن أهل الذکر الذین قال اللّه عزّوجلّ: فَسْهَلُوا أَهْلَ ال ذِّ

آنگاه ی ونس از اس امی وارث ان عل م از اولاد «.   و فصل الیقابلا تَعْلَمُونَ* فانّا ورثنا و اوتینا شرع الحکم
برد. پرسد. امام فرمودند: ما ورثه إلّا الأئمّ  الاثنا عشر. و اسامی ایشان را یک به یک نام میعلی و فاطمه می

د ام ا گوید: دیروز عبد اللّه بن سعد خدمتتان رسید و همین سنال را از شما پرس یدر اینجا یونس به امام می
یا یونس کلّ امرئ و ما یحتمله و لکلّ وقت ددیثه، و إنّ ک »شما خلاف این پاسخ فرمودید. امام فرمودند: 

( بع د از نق ل ای ن 400(. صادب کفایه الاث ر )م 255)خزاز رازی، « لأهل لما سألت فاکتمه إلّا عن أهله
 از شعیب عقرقوفی نقل کرده است. ه ( نیز این روایت را با سند خود 332گوید ابن عقده )د.روایت می

از مجموع سه روایت که بر مدح یونس بن ظبیان دلالت دارد روایت یک و سه ض عیف اس ت. روای ت 
هجری است و این وضعیت را به  132صحیح فیض بن میتار نیز نمایانگر وثاقت و عدم انحراف او تا سال 

 توان تعمیم داد.ادتی نمیهای خقابیان بوده است به رهای بعد که اوج فعالیتسال
 منشاء تضعیف متقدمان

توان چنین شده از یونس بن ظبیان و نیز روایات مدح و ذم او، میبا توجه به قرائن مذکور در روایات نقل
                                                 

 . در مجموع این روایت از دو طریی به میثمی رسیده است که هر دو طریی بین صحیح و موثی شناخته شده است.1
 ی است.هجر 132 سال، هی 128 سالوجه به قرینه پنج سالگی امام کاظم علیه السلام و ولادت ایشان در . سال صدور روایت، با ت2
 الْعَبْدی وجود دارد که مجهول الحال است. عَلِی بْنُ . در سند این روایت عُمَر3ُ
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گفت: یونس بن ظبیان از راویان کبار امام صادق )ع( بوده است که به ادتمال قوی در دوره امامت امام باقر 
ر نداشته و توفیق در  دضور ایشان را نداشته است. روایات ان د  او از ام ام ب اقر )ع( )ع( در مدینه دضو

توان ددس قوی زد یونس در دوره امامت امام باقر )ع( در کوفه نیز دضور نداش ته باواسقه است. دتی می
دق را در  یونس بن ظبیان در دوران امامت امام صادق )ع( در مدینه دضور یافته و محضر امام صا 1 است.

های اصیل مکتب تشیع را از ایشان دریافت کرده است. از آنج ا ک ه ی ونس اص التاً اه ل کرده است و آموزه
کوفه بوده با نمایندگان ام ام ص ادق )ع( در ای ن منقق ه در تعام ل ب وده اس ت؛ خ واه در دوران نماین دگی 

 2ابوالیقاب خواه در دوران نمایندگی مفضل بن عمر جعفی.
ن صحت روایت مددی که گوینده آن فیض بن میتار بود معلوم گردید. این روایت به ن وعی پیش از ای

منیّد روایی نیز دارد؛ توضیح اینکه بر اساس روایت فیض بن میتار، فیض و دوستانش از جمله ی ونس ب ن 
زند ارش د ظبیان پیش از خبر امام صادق )ع( مبنی بر امامت امام موسی کاظم )ع( بعد از ایشان، امامت فر

کشیدند. علاوه بر این روایت، موضوع شبهه امامت اس ماعیل و امام صادق )ع( یعنی اسماعیل را انتظار می
توقع عمومی جامعه شیعی نسبت به این مسهله در روایات دیگری نیز انعکاس یافته اس ت. در یک ی از ای ن 

ای اس ت ک ه روای ت ت ناظر به واقع هرود آن روایای نقل شده است که تصور میها روایت به گونهگزارش
س مَع کب ردین )ص فار،  فیض بن میتار نیز به آن واقعه پرداخته است. روایتی با سندی صحیح و به نقل از مب

339.)3 
                                                 

 رایپیذ  را انیسیان یک و او انهیغال یهاشهیاند و تندوسیپ او به ، برخی شیعیان،مختار امیق دوران دراین مسئله را چنین تحلیل کرد که  توانیم .1
شییعیان   نیی ا از یاریبس . ... و شودیم یوح او به و است نمرده او و کرد خواهد رجعت یزود به( ع) یعل که نیامانند  ییهاشهیاند شدند؛
 - انیظب بن ونسی لیقب از دیشا -ی برخ و شدند جمع شانیا گرد( ع) باقر امام دوران در انآن از یبرخ. نشدند جمع سجاد )ع( امام گرد هرگز

دربیاره کیسیانیه ر.ک:   ) گشیتند یمی  مشابه موارد و انیسانیک انهیغال یهاشهیاند گرد هنوز ،(ع) باقر امام دوران آخر تا و بازگشتند رترید یلیخ
 (.255-251آقانوری، 

 تحرییک  موجبیات  مسیاله  این. داد قرار کوفه در خود نماینده را جعفی عمر بن مفضل ابوالخطاب، انحراف از بعد علیه السلام صادق امام .2
 اندیشیه  پیروانش و ابوالخطاب ابوالخطاب، انحراف شدن آشکار دوران از بعد. کرد ایجاد را پیروانش و ابوالخطاب شخص سوی از حسادت

 را اسیماعیل  امامیت  اندیشه و کند معرفی را بعدی امام یارانش خواص به ع() امام شد موجب مسأله این. کردندیم مطرح را اسماعیل امامت
 امیام  توسیط  بعیدی  امیام  تعییین  دلایل نیترمهم از یکی است این از حاکی علیه السلام کاظم امام امامت بر نص روایات{. هی 132}کند نفی

 اسیت  ابوالخطیاب  یهیا شیه یاند و تحرکیات  نیز و اصحاب نزد اسماعیل امامت شائبه جعفر، بن موسی حضرت کودکی در سنین )ع( صادق
 ابیی  و رودیمی  دنییا  از اسماعیل 138-132 یهاسال فاصله در .(334حمیری،  ؛340-339 /1 صفار، ،663 ش ،الرجال معرفه اریاخت طوسی،)

 یهیا یریی گسیخت  ،ع امام تکفیر و لعن بر علاوه بوده سیاسی ابوالخطاب انگیزه که آنجا از. کندیم مطرح دیگر ایگونه به را مساله الخطاب
 .رسید هلاکت به کوفه حاکم توسط 138 سال به اینکه تا شد محدودش پیروان و ابوالخطاب انزوای موجب آن یهابیتعق و حکومت

و در آن لحظه، اسماعیل فرزند امام نیز آنجا حضیور داشیت.    رسدیم. بر پایه این روایت، روزی مِسمَع کِردین خدمت حضرت صادق )ع( 3
یمما در آن زمان اعتقاد داشتیم که پس از حضرت صادق )ع(، فرزندش، اسماعیل، امام است. مسمع، در حدیثی طولانی نقل  دیوگیممسمع 

ع( خلاف این مطلب را شنیده بود. من آن مطلب را در کوفه به دو نفر که معتقد به امامت اسماعیل بودنید،  صادق )که مردی از حضرت  کند
 موکولپذیرش خبر را به زمانی که خود از امام صادق )ع( بشنود  این امر را پذیرفت اما دیگری گریبان چاک کرد و هاآناطلاع دادم. یکی از 

. آنگاه آن فرد به همراه مسمع، به محضر امام صادق )ع( شرفیاب شدند و قبل از این کیه آن دو نفیر، سیخنی بگوینید امیام خبیر امامیت        کرد
 د کرد )تلخیص(.حضرت موسی بن جعفر )ع( را تأیی



            167                                             انیبن ظَب ونسی فیتضع یهانهیزم                           1398و زمستان  زییپا

؛ 663های دو گزارش فیض بن میتار )طوس ی، اختی ار معرف ه الرج ال، ش از کنار هم قرار دادن داده
توان چنین استنباط ( می340-339 صفار،( و مسمع کردین )49؛ طوسی، 324 ،؛ نعمانی309/ 1کلینی، 

کرد که در فضایی ای که تلقی اصحاب امام صادق )ع( نسبت به امام بعدی، اسماعیل، فرزند ارش د ام ام، 
بوده است، فیض بن میتار روایت امامت موسی بن جعفر پنج ساله را به عنوان امام بعد از امام صادق )ع( 

 مدتاً در کوفه مستقر بودند گزارش کرده است.برای شیعیان که ع
آید محدود به زم انی اس ت ک ه رغم مددی که از این روایت برای یونس بن ظبیان به دست میاما علی
 شود.های خقابیان از آن به بعد شروع میاوج فعالیت

روشن شد های جرح موجود درباره یونس بن ظبیان، ضعف بلکه جعل یکی از روایات در میان گزارش
واس قه )عیاش ی( (. همچنین منشأ دو گزارش به دو تن از مشایخ باواسقه )فضل بن شاذان( و بی674)ش 

های گ ردد )ش مارههای خراسان )نیم ه س ده س ه( و م اوراءالنهر )اوای ل س ده چه ار( ب ر میکشّی در بوم
قرن دو ی ا اوای ل  (. گزارش صحیح دیگری هم از دضرت رضا )ع( در مذمت یونس در اواخر672،1033

 قرن سوم صادر شده است.
نظر رجالی درباره غلوّ و ک ذب ی ونس دو گزارش عیاشی و فضل بن شاذان داکی از دیدگاه دو صادب

گ اه بن ظبیان است. تردید عیاشی مانع از نقل برخی روایات یونس نشده اس ت ام ا فض ل ب ن ش اذان هیچ
 روایات یونس بن ظبیان را نقل نکرده است.

در هر دال یک گزارش صحیح درباره غلو یونس بن ظبیان به نقل از امام رضا )ع( موجود است ک ه  اما
توان گفت این روایت و ادیاناً همانندهای آن منشأ تضعیف او نزد فضل ب ن ش اذان ب وده اس ت و س ایر می

 اند.رجالیان به پیروی از ابن شاذان، یونس بن ظبیان را تضعیف کرده
اعتباری دست کم برخی از مرویات یونس بن ظبیان، عصر امامت ام ام آغاز اندیشه بیرسد به نظر می

رضا )ع( است. بعضی از راویان امام رضا )ع( در مواجهه با روای ات برخ ی اص حاب ام ام ص ادق )ع( از 
اند. در گزارش ی ی ونس ب ن عب دالردمن مفه وم ص حیح جمله، یونس بن ظبیان رفتاری محتاطان ه داش ته

را از امام رضا )ع( جویا شده  –ترین راویانش یونس بن ظبیان بوده است که یکی از مهم-عمود نور  ادادیث
(؛ دسن بن علی وشاء از راویان همین عصر روایت عمود نوری که یونس بن ظبی ان 388/ 1است )کلینی، 

، اختی ار معرف ه نقل کرده است را برای شاگردانش نقل نکرده است و یا اجازه روایت ن داده اس ت )طوس ی
(؛ تنها گزارش صحیح السند دالّ بر مذمت یونس از زبان امام رضا )ع( 374/ 1عیاشی،  ؛672الرجال، ش 

آمیز در نس ل بع دی ب ه (. این عملک رد ادتی اط673صادر شده است )طوسی، اختیار معرفه الرجال، ش 
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ک ه از جمل ه  -ا )ع( بودند انتقال یاف تراویانی در دوزه خراسان و ماوراءالنهر که شاگردان راویان امام رض
اعتمادی به روایات ی ونس ب ن و ایشان در تحلیل رفتار مشایخ خود به نوعی بی -آنان فضل بن شاذان است

 ظبیان رسیدند.
های متقدم درباره غلو یونس بن ظبیان اتفاق نظر وجود داشته است؛ دیدگاه فضل بن میان رجالیان سده
ظبیان، تردید عیاشی در غلو او، نقد روایت م دح وی توس ط کش ی و قرائن ی دیگ ر شاذان درباره یونس بن 

 اعتبار بشناسانند.موجب شد تا ابن غضائری و نجاشی نیز یونس را تضعیف و روایاتش را بی
های او بیک ار ننشس تند و شاید بتوان گفت در تقابل با تضعیف ی ونس در روای ات ذم، پی روان اندیش ه

 اند.کننده را برساختهروایت نیست مدح
اند که نه تنها دلالتی بر غلو او ندارد بلکه گاه مدح او را درباره اینکه محدثان روایاتی از یونس نقل کرده

شده مربوط به دوره قبل از انحراف رساند باید گفت معدود روایاتی که از یونس در جوامع ددیثی نقلنیز می
گوید: یونس ب ن ظبی ان ب ه لالت مدح برآمده از روایت کفایه الاثر میاو بوده است. ودید بهبهانی درباره د

( علامه بهبهانی با این سین غلو او در دوره پس از 366هنگام نقل این روایت، غالی نبوده است )بهبهانی، 
 این روایت را نفی نکرده است.

نه ایی او و عملک رد توان گفت دکم رجالیان درباره یونس ب ن ظبی ان ن اظر ب ه وض عیت بنابراین می
 محدثان در نقل روایات او مربوط به دوران قبل از انحراف وی بوده است.

تارییی به روابط راویان و محدثان با یونس بن ظبیان و مرویات او به وجود دلقه  -در نگرشی تحلیلی 
های یونس اس ت. شهرسیم و آن تقابل راویان و پیروان جریان اقلیت با اندیمشترکی علیه یونس بن ظبیان می

اولین نمود تقابل میان اندیشه یونس بن ظبیان با سردمدار اندیشه اقلیت؛ هشام بن دکم به دوره امام صادق 
(؛ در گزارشی دیگر در دوره امامت ام ام رض ا ع، 106/ 1گردد )کلینی، )ع( و دیات یونس بن ظبیان بر می

ت رین ک ه یک ی از مهم-حیح ادادیث عمود ن ور مفهوم ص -شاگرد هشام بن دکم  –یونس بن عبدالردمن 
گر تنه ا (؛ گزارش388/ 1را از امام رضا )ع( جویا شده است )کلینی،  –راویانش یونس بن ظبیان بوده است 

روایت صحیح دالّ بر مذمت یونس بن ظبیان، یونس بن عبدالردمن است )طوسی، اختیار معرفه الرج ال، 
یونس بن ظبیان از سوی فضل بن ش اذان هس تیم )طوس ی، اختی ار  (. در نسل بعد نیز شاهد تضعیف363

(؛ فضل بن شاذان صرادتاً خود را خلف راویانی چ ون هش ام ب ن دک م و ی ونس ب ن 546معرفه الرجال، 
 (.539اختیار معرفه الرجال، ظبیان معرفی کرده است )طوسی، 

اند، درباره مفضل بن عمر نتیجه گرفته توان درباره یونس بن ظبیان، آن سان که برخیاما با این همه نمی
برخی بر اساس قرائن موجود در اسانید و مضامین روایات، دضور ی ونس ب ن  نتیجه گرفت. توضیح آن که،
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ای علیه راوی ان ای ن طی ف را گسترده 1ظبیان در طیف مفضل بن عمر جعفی را مقرح کرده و جریان سازی
 (.36،43ج، ص  1391؛ همو،186-175الف، ص   ،1391اند )گرامی، نتیجه گرفته

وابستگی فکری یونس بن ظبیان به طیف مفضل بن عمر جعفی هر چند وجهی محتمل است و برخ ی 
های رسد یونس بن ظبیان همچون برخی شیصیتکند اما به نظر میشواهد و قرائن این موضوع را تأیید می

نشده است؛ زیرا بین وابستگی ی ونس قربانی جریان سازی  2طیف مفضل از جمله شی  مفضل بن عمر،
به طیف مفضل و انحراف او در اواخر عمرش منافاتی وجود ندارد. ض من اینک ه در می ان رجالی ان ن وعی 

 اتفاق نظر بر تضعیف یونس بن ظبیان وجود دارد.
اند جریان سازی علیه برخی راویانی که متقدمان درب اره وض عیت رج الی آن ان اخ تلاف نظ ر داش ته

قبول است اما جریان سازی علیه راویانی که بر جرح او اتفاق نظر وجود دارد ادتمال ضعیفی ی قابلادتمال
است ضمن اینکه نتیجه پذیرش چنین ادتمالی، بی اعتباری آرای رجالی متقدمان است دتی در مواردی که 

 میان آنان اتفاق نظر وجود داشته است.
 

 گیرینتیجه

محدود بودن تنها روایت صحیح مدح به مققع ی از زم ان و نی ز  با توجه به ضعف روایات مدح و .1
ترین گزارش ذم یونس بن ظبیان، نیست فض ل ب ن ش اذان ب ه دلی ل مش اهده مس تقیم رفت ار صحت مهم

آمیز مشایخ خود در پذیرش روایات یونس بن ظبیان او را تضعیف ک رده و پ س از او بقی ه رجالی ان ادتیاط
ی، ابن غضائری و نجاشی به پیروی از فضل بن شاذان ضعف یونس بن ظبی ان متقدم از جمله: عیّاشی، کشّ 

 و بی اعتباری روایات او را متذکر شدند.
های انحراف ی خقابی ه های مقرح در روایات یونس بسیار متف اوت از اندیش ههر چند نوع اندیشه .2

ای بر ع دم ای ن قرینه جدی هجری وجود داشته و 132است اما با این دال ادتمال انحراف او بعد از سال 
 ادتمال وجود ندارد.

 رسد.فرضیه جریان سازی علیه همه راویان طیف مفضل بن عمر جعفی ناصحیح به نظر می .3

                                                 
خودآگاه یا ناخودآگاه  تواندیم. مقصود از جریان سازی، فضاسازی تبلیغی و ایجاد هجمه تبلیغی علیه یک فرد یا گروه است. جریان سازی 1

ری را کیرده  خودآگاه و یا ناخودآگاه چنین کیا  توانندیم اندداشتهدهی جریان و هجمه تبلیغی نقش ایجاد شده باشد. یعنی کسانی که در شکل
 ی متعددی همچون: خصومت فردی، بدفهمی و سیوء تعبییر، حسیادت و ... داشیته باشید.     هاعلت تواندیمباشند. همچنین این جریان سازی 

 .65 ص، الف ،ش 1391ی،گرام

عمر بایید گفیت   . اگر چه اتهام اصلی هر دو شخصیت مفضل بن عمر جعفی و یونس بن ظبیان، غلو است اما درباره نقد رجالی مفضل بن 2
علاوه بر اینکه درباره او میان رجالیان اختلاف نظر وجود دارد، روایات مدح صحیح بسیاری درباره وی نقل شده است اما درباره ییونس بین   

 ظبیان چنین نیست.
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اگر چه اجتهاد رجالیان متقدم درباره برخی راویان به ویژه راویان متهم به غلو )طی ف مفض ل ب ن  .4
دی دست کم درباره یونس بن ظبیان پذیرفتنی نیس ت. عمر( امری پذیرفته شده است اما این امر بنا بر شواه

ان د و ب ر پای ه آن باره از مشایخ خ ود اخ ذ کردهرأی رجالیان متقدم کاملًا مستند به اخباری است که دراین
 اند.اخبار، دکم رجالی تضعیف را برای یونس بن ظبیان صادر کرده

 
 منابع

 .1397نشر صدوق،  ، تهران،الغیبةابن ابي زینب، محمد بن ابراهیم، 
، تحقیق: محمدمهدی خرسان، قم، دار الشریف الرض ی، طبّ الأئمة علیهم السلام ابن بسقام، عبد الله و دسین،

 ق. 1411
تحقیق: آصف فیضی، قم، منسس  آل البیت علیهم السلام، چاپ دوم، دعائم الإسلام،  ابن دیون، نعمان بن محمد،

1385. 
 ق. 1406قم، بوستان کتاب،  السائل و نجاح المسائل، فلاحعلی بن موسی، ، ابن طاووس

تحقیق: عبدالرزاق محمددسین درز الدین،  فضائل أمیر المؤمنین علیه السلام،ابن عقده کوفی، ادمد بن محمد، 
 ق. 1424قم، دلیل ما، 

 .1364قم، منسسه اسماعیلیان،  رجال ابن الغضائری، ابن غضائری، ادمد بن دسین،
 .1356، تحقیق: امینی، عبدالحسین، نجف، دار المرتضوی ، کامل الزیارات ، جعفر بن محمد،ابن قولویه قمی

 .1376، تهران، کتابچی، چاپ ششم، الأمالیبابویه، محمد بن علی، ابن
 .1362اکبر غفاری، قم، جامعه مدرسین، تصحیح: علی الخصال، _______________،
 ق. 1406، قم، دار الشریف الرضی للنشر، چاپ دوم، لأعمالثواب الأعمال و عقاب ا _______________،
 .1378، تحقیق: مهدی لاجوردی، نشر جهان، تهران، عیون أخبار الرضا علیه السلام _______________،

اکب ر، اس لامیه، ته ران، چ اپ دوم، ، تحقی ق: غف اری، علیکمال الدین و تماام النعماة_______________، 
1395. 

، پژوهشگاه علوم و فرهن  اسلامی، قم، های شیعه در عصر امامانخاستگاه تشیع و پیدایش فرقه آقا نوری، علی،
 .1390چاپ سوم، 

 .1371، تحقیق: جلال الدین محدث، قم، دار الکتب الإسلامی ، چاپ دوم، المحاسنبرقی، ادمد بن محمد، 
 تا.بی جا،، بیتعلیقة علی منهج المقال بهبهانی، محمدباقر بن محمد اکمل،

 .87-55، ص  1383، 66و  65، شماره مطالعات اسلامی، «روش ابن غضائری در نقد رجال»جلالی، مهدی، 
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 ق. 1411المدرسین، چاپ دوم، 
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 .46-15، ص  1384

 ق. 1413، قم، بعثت، دلائل الإمامة طبری، محمد بن جریر،
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 ق. 1409
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 چکیده

 ریآن نسبتت ببه سبا فیبا توجه به تأخّر تأل ،ییابو القاسم خو دیالله س تیآ فیتأل ث،یکتاب معجم رجال الحد
اسبت کبه مفلبف در آن ببه  عهیشب یرجبال یهادگاهیمتاحث و د نیترو مهم نیدر بردارنده آخر عه،یش یجوامع رجال

را  یمتبان نیب. امیکنب انیرا ب ییالله خو تیمختص آ یمتان میادهیمقاله کوش نیها پرداخته است. در او نقد آن یبررس
مانند وثبو   یاز منابع است و موارد یریگکرد: محور نخست، ناظر به نحوه بهره یبندطتقه یدر دو محور کل توانیم

را شامل  یعیش ریمنابع غ تیو دست اول، عدم حج یعیاکتفا به منابع ش ،یرجال یهاگزارهاز صدور  نانیاطم ،یسند
مانند عدم منافبات  یهاست و مواردشود. محور دوم، مربوط به فهم عتارات موجود در منابع و نحوه استنتاط از آنیم

 ایبلزوم شناخته بودن و وثاقت جارح  بطلان اصالت عدالت، ،یبا وثاقت راو «نکَری  و  عرَفی  »و فسق و عتارت  طیتخل
ببر وثاقبت  «ثیالحبد حیصبح»و  «تبهیروا یإل سکونم»و دلالت  لیدر جرح و تعد یخیشهرت تار تیمعدل، حج

 .ردیگیرا در بر م یراو
 

 علم رجال. ،یرجال یمتان ث،یمعجم رجال الحد عه،یش یجوامع رجال ،ییالله خو تیآ: هاکلیدواژه
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Abstract 

Mojam Rijāl al-Hadith, written by Ayatollah Sayyid Abu al-Qasim Khoei, is more 

recent than other Shi'ite Rijāli communities, and therefore contains the latest and 

most important Shia Rijāl topics and views that are explored and reviewed by the 

author.  In this paper, attempts have been made to delve into the principles specific 

to Ayatollah Khoei. These principles can be categorized into two general categories. 

The first is concerned with how resources are used along with issues such as the 

credibility of sources, certainty about the issuance of Rijāl propositions, reliance on 

Shiite and first-hand sources, and lack of authenticity of non-Shi'ite sources. The 

second deals with understanding the terms discussed in these sources and their 

interpretation strategy, as well as issues such as consistency of Takhlit, vice, and the 

phrase “Yoraf and Yonkar” with the narrator's credibility, the invalidation of justice, 

the necessity of reputation and the trustworthiness of the manipulator or adjustor, the 

credibility of historical eminence in alteration and the verification of the narrator’s 

authenticity by “Maskūn alā Revāyateh” and “Sahih al-Hadith”.  
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 مقدمه

وضوعات متنوعی های گوناگونی را پشت سر گذاشته و متاحث و معلم رجال شیعه از ابتدا تا کنون دوره
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ها ببه طبور گیرد. استنتاطات و اجتهادات دانشمندان معاصر در دوره معاصر نستت به دیگر دورهرا در بر می
طتیعی از گستردگی بیشتری برخوردار است؛ چنانکه معجم رجال الحدیث در بیش از بیست جلبد تبدوین 

تبرین آورد. مفلبف آن نیبز از معروفتبرین جبامع رجبالی شبیعه ببه شبمار گردیده است و باید آن را بزرگ
دانشمندان و فقهای معاصر شیعه است. پرسشی کبه در ارتتباط ببا کتباب معجبم رجبال الحبدیث مطبرح 

ها و اجتهاداتش چیست و آرای رجالی وی بر کبدام متبانی گردد این است که متانی نویسنده در استنتاطمی
اب اشاره کرده؛ اما بخشی دیگر تنهبا ببا بررسبی آرای استوارند؟ مفلف به برخی از متانی خود در مقدمه کت

وی ضمن شرح حال راویان قابل استظهار است. از این رو، در این مقاله در صددیم با واکاوی آرای رجبالی 
 آیت الله خویی، متانی ویژه رجالی، وی را استنتاط و ارائه کنیم.
اند، ببه جالی آیبت اللبه خبویی شبدههای ردر خصوص پیشینه بحث، کسانی که متعرض آرا و دیدگاه

ولویه پرداخته ها اند و آنبحث توثیقات عام مانند توثیقات تفسیر علی بن ابراهیم قمی و کامل الزیارات ابن ق 
تبوان ببه محمبد آصبف محسبنی در کتباب اند. از جمله این پژوهشگران میرا مورد بررسی و نقد قرار داده

کتباب »و مسلم داوری در « کلیات فی علم الرجال»ستحانی در کتاب ، آیت الله «بحوث فی علم الرجال»
روش آیت الله خویی در تعامل با اصول »اشاره کرد. نیز در مقاله « اصول علم الرجال بین النظریة و التطتیق

به بحث توثیق خاص پرداخته شده است. دیگر متانی رجالی اختصاصبی وی مبورد بحبث و « اولیه رجالی
 دهد.ها را مورد بحث و بررسی قرار میاند که این مقاله آنگرفتهبررسی قرار ن

هبای بنیبادین اسبت کبه مفلبف، آرای در مقاله حاضر، منظور از متانی رجالی آن دسته از پبیش فرض
ها استوار ساخته است و آرای رجالی را بر آن اساس نقد و بررسبی و در نتیجبه اسبتنتاط رجالی را بر پایه آن

 توان به دو دسته کلی متانی برون متنی و متانی درون متنی تقسیم کرد.متانی را می کند. اینمی
 

 مبانی برون متنی رجالی

اند از امور کلی که صرف نظر از متون و عتارات رجالی، آرای رجالی بر اساس متانی برون متنی عتارت
جیت دارنبد یبا خیبر. در ایبن بخبش، گردد. مانند اینکه آیا سخن دانشمندان علم رجال حها استنتاط میآن

 گذرد.متانی رجالی ویژه برون متنی آیت الله خویی از نظر خواننده می
 های رجالی. لزوم نقد سند و محتوای منابع گزاره1

ترین متانی خویی در حوزه حدیث پژوهی، متنای وثو  سندی است. به ایبن معنبا کبه یکی از شاخص
نظر انتساب، باید قطعی و علم آور باشد نه بر اسباس گمبان یبا حبدس  وی معتقد است هر گزاره رجالی از

کنبد؛ ببر ایبن اسباس کبه گمبان ها منجز نیست و از انسان رفبع تکلیبف نمیباشد؛ زیرا استناد کردن به آن
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تواند در جای علم قرار گیرد و در نتیجه مسئولیت را از دوش انسان بردارد. خویی به این متنای اساسبی نمی
سوعه رجالی خود کاملًا پایتند است و از آن هرگز عدول نکرده است. بنابراین، از نظر خویی اصبالت در مو

ها به و اعتتار منابع برای استناد در جرح و تعدیل راویان و شناخت آنان اهمیت فراوانی دارد و انتساب کتاب
ها اسبتناد توان به آناند و نمیساقط مفلفانشان، باید قطعی و معتتر باشد. در غیر اینصورت، از درجه اعتتار

کرد. خویی در انتساب برخی از منابع مناقشه کرده و اسبتنتاطات رجبالی گروهبی از دانشبمندان را کبه ببر 
اساس این دسته از منابع صورت گرفته، فاقد ارزش علمی معرفی کرده و دلیل آن را استناد به این نبو  منبابع 

 هاست.مل اسناد کتاب و هم شامل محتوای آندانسته است. نقدهای خویی هم شا
 این متنا خود به دو بخش مجزا قابل تقسیم بندی است: لزوم نقد محتوایی منابع و اتصال سند منابع.

 اول: لزوم نقد محتوایی منابع
ها مجهول اسبت هایی روبرو هستیم که یا مفلفان آندر تاریخ میراث مکتوب شیعه، با شماری از کتاب

ورتی که معلوم باشد، ظنی و حدسی و به عتارت دیگر غیر قطعی است و محل شک و شته هسبتند. یا در ص
انبد و از اینبرو در میبان آنبان اخبتلاف این دسته از منابع مورد اتفا  تمام دانشمندان در طبول تباریخ نتوده

هبا را یگبر کبلًا آنها را به مفلفی معبین قطعبی و برخبی دای وجود دارد. برخی انتساب آننظرهای گسترده
 اند.مجعول و ساختگی دانسته

ها و مفلفانشان کوشا بود و پیرامون آن تحقیق کرد میان اکثر قریب به این اصل که باید در شناخت کتاب
اتفا  دانشمندان، اتفا  نظر وجود دارد؛ اما بین نحوه تلاش و نو  نگاهشان به این امر اختلاف نظبر وجبود 

رار گرفتن عنوان و نام مفلفی بر روی یک کتاب، آن را پذیرفتبه و هبیگ گونبه تردیبدی دارد. برخی با صرف ق
دانند. از سویی دیگر، برخی نهایت دقت را کرده و به جمع آوری قبرائن و شبواهد متعبدد درباره آن روا نمی

ن را احراز پردازند تا از صحت انتساب کتاب اطمینان حاصل کنند و اصالت آدرون کتابی و برون کتابی می
 نمایند.

خویی از جمله دانشمندانی است که نهایت دقت را در شناخت منابع دارد و درباره هر منتعی قائبل ببه 
واکاوی و جستجوی آنست تا از اصالت و صحت انتسابش اطمینان بدست آورد. از این رو در کتاب رجالی 

یان، نقل قول گردیده است اما مورد نقبد و وی، از تمامی منابع مورد استناد پیشینیان در خصوص معرفی راو
بررسی قرار گرفته است. در میان این منابع متعدد، منابعی وجود دارد که از نگباه خبویی نبا معتتبر و بع باً 

ها کرده است. از جمله درباره کتاب المسائل الصاغانیة ذیبل ترجمبه قاسبم ببن حکم به ساختگی بودن آن
روه که دیگران برای اثتات وث ها استناد به سخن شیخ مفید اند که از جمله آناقتش به وجوهی تمسک جستهع 

چاپ شده منسبوب ببه « المسائل الصاغانیة»گوید: ... بله در کتاب در کتاب المسائل الصاغانیة است، می
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به وثاقتش تصریح کرده است؛ اما انتساب این کتاب به وی، نامعلوم است. بلکبه در -قدس سره-شیخ مفید
هایی وجود دارد که دالّ بر مجعول بودن آن بر وی است و شیخ مفید هر چند کتابی دارد کبه کتاب نشانهاین 

 (.32/ 15موسوم است اما اشکال مربوط به انطتاقش با این چاپی است )خویی، « المسائل الصاغانیة»به 
 دوم: ضرورت اتصال سند منابع

ان در نحوه حصول اطمینان، درباره اصبالت و صبحت هایشتر گفتیم دانشمندان با اختلاف دیدگاهپیش
انتساب کتب به مفلفانشان اتفا  نظر دارند. برخی دانشمندان علاوه بر صحت انتساب کتب، داشبتن سبند 

گردد، باید ها استناد میاند منابعی که برای شناخت راویان به آندانند و بر این عقیدهمعتتر را نیز ضروری می
هبا و صبحت ها مذکور باشبد تبا وجبود آنسنده داشته باشد و در کتب مربوطه طریق آنسند متصلی تا نوی

 ها گواهی داده شود.ای، ثابت شده باشد و به آنانتسابشان، توسط دانشمندان هر عصر و دوره
ها، سندی متصل داشته باشند. همچیبنن هبر خویی نیز معتقد است برای استناد به کتب باید این کتاب

کنند، باید طریق متصل و معتتری به آن منبابع نشمندان متأخر که از منابع پیش از خود نقل قول مییک از دا
 خواند.داند و فاقد ارزش و اعتتار میها را صحیح نمیداشته باشند و در غیر این صورت، استناد به آن

رؤسبا و زاهبدان آنبان گوید: سلیمان بن صرد، او از بزرگبان تابعبان، از جمله ذیل سلیمان بن صرد می
است. این را کشّی از ف ل بن شاذان در ترجمه صعصعة بن صوحان حکایت کرده است و سبخنش دربباره 

(. شیخ طوسی در رجالش یکتبار او را در میبان 69جندب بن زهیر گذشت )طوسی، إختیار معرفة الرجال، 
گفتبه اسبت: سبلیمان ببن صبرد اصحاب پیامتر خدا )ص( و بار دیگر در میان اصحاب علی ) ( شمرده و 

گیری ببه گیری کننده از او در جنگ جمل که از امام حسن ) ( یا از زبانش، عبذرش در کنبارهخزاعی کناره
دروغ روایت شده است؛ و بار سوم در میان اصحاب امام حسبن ) ( کبه گفتبه اسبت: سبلیمان ببن صبرد 

« شبرح الثبأر»(. از ابن نمبا در 94، 66، 40خزاعی، زمان پیامتر خدا )ص( را درک کرد )طوسی، الرجال، 
 اش قیام کرد.نقل شده است که او نخستین کسی بود پس از کشته شدن امام حسین ) ( به خونخواهی

گویم: اشکال کردن در جلالت سلیمان بن صرد و عظمتش، به دلیل شهادت ف ل بن شاذان ببه آن می
ن ) ( در جنگ جمل، ثاببت اسبت. شباید ایبن ببه دلیبل اش از امیر المفمنیگیریشایسته نیست. اما کناره

عذری یا به فرمان امیر المفمنین ) ( بوده است. زیرا نکوهش امیبر المبفمنین ) ( و سبرزنش وی ببه دلیبل 
نصر بن مبزاحم « صفین»خودداریش از یاری کردن او پس از بازگشت امام ) ( از جنگ جمل که از کتاب 

ز اسماعیل بن ابو عمره، از عتد الرحمن بن عتید بن ابو الکنود روایبت شبده از ابو عتد الله سیف بن عمر، ا
توان آن را باور کرد. چرا که شماری از راویانش، وثاقتشان ثابت نگردیده، و اینکه نویسنده کتباب است، نمی

نکه شیخ نصر بن مزاحم باشد به طریق معتتر اثتات نشده است. بنابراین، شاید این قصه بر او جعل شده چنا



 103 شمارة                                             ثیعلوم قرآن و حد                                                                    178

 (.283/ 9آن را احتمال داده است )خویی،  -قدس سره-طوسی
گوید: سالم مولی حذیفه از اصحاب پیامتر )ص( است. از حسان جمال نیز ذیل سالم مولی حذیفه می

روایت شده است گوید: امام صاد  ) ( را از مدینه تا مکه بردم. هنگامی کبه ببه مسبجد الربدیر رسبیدیم، 
سجد انداخت و فرمود: آنجا، جایگاه قبدوم پیبامتر خبدا )ص( اسبت؛ جبایی کبه نگاهی به سمت چپ م

سپس به سبمت دیگبر نگریسبت و فرمبود: آنجبا، «. هر که من مولای اویم، علی مولای اوست»فرمودند: 
هایش را محل خیمه گاه منافقین، سالم مولی ابو حذیفه و ابو عتیده بن جراح است؛ هنگامی که دیدند دست

چرخبد همبانطور کبه چشبمان دیوانبه است برخبی از ایشبان گفتنبد: ببه چشبمانش بنگریبد می بالا برده
کرَوَ »چرخد!!. جترئیل این آیه را نازل کرد: می وا البذو با سَبمِع  ونَک بِأَبْصبارِهِمْ لَمَّ وا لَیزْلِق  ذِینَ کفَر  وَ إِنْ یکاد  الَّ

وَ إِلاَّ ذِکرٌ  ونٌ، وَ ما ه  ه  لَمَجْن  ونَ إِنَّ ول  (. این را صدو  در الفقیه ذکبر کبرده اسبت؛ امبا 51)القلم/« لِلْعالَمِینَ  یق 
؛ ر.ک: صبدو ، 33/ 9طریق صدو  به حسان مجهول است؛ بنابراین، این روایت مرسل اسبت )خبویی، 

 (.559/ 2من لا یح ره الفقیه، 
رده و با نام او آغاز منتع این روایت ظاهراً کتابی از حسان جمال بوده که شیخ صدو  آن را از وی نقل ک

کرده است. اما خویی به دلیل اینکه شیخ صدو  در بخش مشیخه کتابش طریق خود را به این شخص ذکبر 
 نکرده، نا معلوم دانسته و آن را مرسل و نا معتتر شمرده است.

 . عدم اعتماد بر منابع و رجال اهل سنت2
کنند و ببرای آنبان ز شیعی و سنی استفاده میبرخی از دانشمندان برای شناخت راوی از هر منتعی اعم ا

تفاوتی میان این منابع در استناد کردن وجود ندارد. از سوی دیگر، برخی تنها به منابع و رجال شیعی اسبتناد 
دانند. زیرا از دیدگاه آنان این منابع و به طور کلی آرای رجالی کنند و استناد به منابع غیر شیعی را روا نمیمی

توان ببر اسباس منبابع غیبر ن اهل سنت از اعتتار کافی برخوردار نیست و درباره راویان شیعه نمیدانشمندا
 شیعی اظهار نظر کرد و به جرح و تعدیل آنان پرداخت.

علامه حلی از جمله دانشمندان شیعه است که اعتماد به سخن اهل سنت در جرح و تعبدیل راویبان را 
ای محدود به آنان استناد کرده است که از دیدگاه وی، گاه از جمله به گونهپذیرفته اما نه به طور مطلق؛ بلکه 

رود. خویی ذیل ترجمه خلاد صفار در رجال علامه حلی، به متنای علامبه در عبدم مرجحات به شمار می
ابن عقده از عتد الله ببن »گوید: کند. علامه در ترجمه این شخص میاعتماد به راویان اهل سنت اشاره می

« براهیم بن قتیته از ابن نمیر نقل کرده او ثقه ثقه است. این همچنبین، از دیبدگاه مبن، از مرجحبات اسبتا
گوید: مقت ای ذکر علامه حلی در بخبش نخسبت (. خویی پس از نقل سخن علامه حلی می67)حلی، 

قات آنان، از دیبدگاه ]کتابش[ این است که وی از امامیه است؛ زیرا وی به رجال عامه اعتماد ندارد. بله توثی
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وی، از جمله مرجحات است و بر این اساس خلاد صفار، خلاد بن مسلم پیشین است نه خلاد ببن اسبلم 
اند. زیرا قطعاً از عامه است؛ ذهتی و غیر او، وی را ذکر ابوبکر بردادی صفار؛ چنانکه برخی آنان خیال کرده

(. 367؛ ر.ک: ذهتبی، 66/ 8ذکبر کنبد )خبویی، کردند و هیگ دلیلی ندارد علامه او را در بخش نخسبت 
ظاهراً این متنای علامه حلی در ارتتاط با علم رجال و شناخت راویبان حبدیث اسبت و در حبوزه حبدیث، 

 داند.کند و آن را حجت نمیعلامه به روایتی که راویان آن از اهل سنت باشند، اعتماد نمی
نی است که قائل به حجیت آرای دانشمندان اهل مفلف کتاب معجم رجال الحدیث، از جمله دانشمندا

کنبد و ببر سنت و به طور کلی منابع غیر شیعی نیست. او تنها در نصوص رجبالی و منبابع شبیعی سبیر می
دهد. از اینرو، خویی منابع شیعی را اصل و اساس قبرار داده اساس این منابع راویان را مورد ارزیابی قرار می

هبا را ذکبر هایی از آناجم راویان کاملًا نمایان و مشهود است که در زیبر نمونبهاست. این متنای وی ذیل تر
 کنیم.می

گوید: اسعد بن زراره ابو امامه خزرجی، او از نقتای سبه گانبه در شبب ذیل یکی از اصحاب پیامتر می
  در عقته است. دو برادر دارد: عثمان و سعد فرزندان زراره. او از اصبحاب رسبول خداسبت. شبیخ صبدو

، قال: حدثنا علی ببن -رضی الله عنه -حدثنا أحمد بن زیاد بن جعفر الهمدانی»کتاب خصال گفته است: 
إبراهیم بن هاشم، عن أبیه، عن محمد بن أبی عمیر، و أحمد بن محمد بن أبی نصر التزنطی، عبن أببان ببن 

ی عشبر نقیتبا، أشبار إلبیهم عثمان الأحمر، عن جماعة مشیخة، قالوا: اختار رسول اللبه ص، مبن أمتبه اثنب
جترئیل، و أمره باختیارهم، کعدة نقتاء موسی ) ( تسعة من الخزرج و ثلاثة من الأوس، فمن الخزرج: أسعد 

 (.491/ 2)صدو ، الخصال، « بن زرارة...
توان بر آن اعتماد کرد؛ به دلیل اینکبه معلبوم نیسبت گویم: سند روایت اگرچه صحیح است اما نمیمی

ابان از آنان نقل کرده، چه کسانی هستند. احتمال دارد آنان جماعتی از اهل سنت باشند و آنچه  جماعتی که
در ترجمه این شخص ظهور دارد این است که این جماعت یحیی بن ابو کثیر، سعید بن « الإستیعاب»که از 

اعتمباد کبرد. در برخبی از توان به ایبن روایبت، عتد العزیز، سفیان بن عیینه و غیر آنان است. بنابراین، نمی
آمده است: التراء بن معاویه، عتد الرحمن بن حمام و جابر بن عتبد اللبه، کبه « الخصال»های کتاب نسخه

این از اغلاط ناسخان است و صحیح، آنچه که ذکر کردیم بود که موافق با متن بحار الانوار است. علی ببن 
وا.. وَ »ابراهیم این را در تفسیر سوره انفال ذیل آیه  ذِینَ کفَر  ( ذکبر کبرده اسبت 30)الانفبال/« إِذْ یمْکر  بِک الَّ

 (.245/ 3؛ خویی، 273/ 1)ر.ک: قمی، 
گوید: أحمد بن عتد العزیز جبوهری، کتباب سبقیفه از اوسبت. ذیل احمد بن عتد العزیز جوهری می

در »فبدک گفتبه اسبت: شیخ او را ذکر کرده است. ابن ابی الحدید در شرح نهج التلاغه ذیل سخن دربباره 
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هایشان آمده است. زیرا ما با خود شبرط کبردیم ببه آن های منقول از زبان اهل حدیث و کتاباختار و سیره
آوریم، از کتاب ابو بکر احمد بن عتد العزیز جوهری در موضو  نپردازیم و تمام آنچه را که در این فصل می

، دانشمند، محدث، بسیار ادیب، ثقه، پرهیزکار است و ... گوید: و این ابو بکر جوهری1سقیفه و فدک است
 (.210/ 16)ابن ابی الحدید، « اندهایش را از وی روایت کردهاند و کتابمحدثان او را ستوده

گویم: سخن صریح ابن ابی الحدید این است که این شخص، از اهل سنت است؛ اما اینکبه شبیخ می
بیانگر شیعه بودنش است. در هر حال وثاقت این شخص، ثابت طوسی او را در ]کتاب[ فهرست ذکر کرده، 

نیست چون به توثیق ابن ابی الحدید اعتنایی نیست؛ بویژه با اطمینان به اینکه توثیقش متتنبی ببر حبدس و 
 (.143/ 2اجتهاد یا توثیق کسی است که سخنش اعتتاری ندارد )خویی، 

کند، در مقام استشهاد یعنی شباهد آوردن ستناد میخویی در مواردی که به اقوال دانشمندان اهل سنت ا
دهد و در موارد اختلاف میان دانشمندان شیعه درباره یبک راوی، یبک است. او منابع شیعی را اصل قرار می

دیدگاه را ترجیح و برای رجحان خود به اقوال دانشمندان اهل سنت استناد و آن را ببه عنبوان شباهد و مفیبد 
 کنیم.هایی را ذکر میاصل و اساس را صرفاً بر منابع غیر شیعی قرار دهد. در زیر نمونه کند؛ نه آنکهذکر می

گوید: شیخ صدو  او را در مشیخه ذکر کبرده اسبت و طبریقش ببه او عتبارت ذیل عطاء بن سائب می
، عن أبیه، عن محمد بن أبی الصبهتان، عبن أببی -رضی الله عنه -الحسین بن أحمد بن إدریس»است از: 

این طریقته دلیل حسین ببن احمبد «. حمد محمد بن زیاد الأزدی، عن أبان الأحمر، عن عطاء بن السائبأ
ضعیف است؛ علاوه بر این، خود عطاء نیز توثیق نشده است. از امام سجاد ) ( روایت شده اسبت فرمبود: 

را مشهور نسازید کبه  هرگاه در میان ستمگران بودید، مطابق با احکام آنان ق اوت )حکم( کنید و خودتان»
/ 3)صدو ، من لا یح ره الفقیه، « کشته خواهید شد. و اگر با احکام ما معامله کنید، برای شما بهتر است

گوید: این روایت دلالت دارد بر اینکه عطاء ببن سبائب شبیعه ببوده (. سپس خویی درباره این روایت می3
وی در احادیث پیشبین خبود ثقبه »اند: سنت گفته است. همچنین از آنچه که چندین تن از دانشمندان اهل

؛ 328/ 3؛ اببن معبین، 328/ 6)از جمله ر.ک: ابن سبعد، « بوده، ولی دچار خلط شده و ترییر یافته است
تر از عامه بوده، سپس هدایت یافتبه اسبت )خبویی، گردد که وی پیش(، آشکار می333/ 6ابن ابی حاتم، 

12 /159.) 
و استشهاد به منابع اهل سبنت ترجمبه مبروان ببن حکبم اسبت کبه ذیبل آن  مثال دیگر برای احتجاج

گویم: پلیدی ایبن مبرد و دشبمنی (. می47گوید: از اصحاب پیامتر خدا )ص( است )طوسی، الرجال، می
وی، در واضح بودن، نزیک به کفر ابلیس است. نقل شده است مروان بن حکبم ببه معاویبه در حبالی کبه 

                                                 
 چاپ شده است.« السقیفة و فدک»با عنوان این کتاب 1
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نوشت: اما بعد، عمرو بن عثمان یاد کرده است افرادی از اهبل عبرا  و سبران اهبل  حاکم وی بر مدینه بود
کنند و گفته است از خیزش وی ایمن نیست. در این باره تحقیق حجاز با حسین بن علی ) ( رفت و آمد می

ن گونه کردم و به من ختر رسید در این روزها قصد مخالفت دارد و من اطمینان ندارم که پس از این نیز همی
ات به دستم باشد. نظر خودت را در این خصوص برایم بنوس. و السلام. معاویه برایش نوشت: اما بعد، نامه

رسید و آنچه را در آن یاد کردی در خصوص وضعیت حسین، فهمیدم. بر حذر باش متادا در مبورد چیبزی، 
باش. ما قصد نداریم در مورد چیزی متعرض حسین شوی. تا زمانی که با تو کاری ندارد، با او کاری نداشته 

و بیعتمان متعرض او شویم در حالی که او با حاکمیت ما ستیز ندارد. بنابراین، تا زمانی که ظاهرش را برای 
 (.47تو آشکار نکرده است، او را تحت نظارت قرار بده؛ و السلام )طوسی، إختیار معرفة الرجال، 

اهل سنت( روایاتی وارد شده که بر این امر دلالت دارنبد: در شماری از روایات صحیح از طر  عامه )
از جمله حاکم به سند خود از عتد الرحمن بن عوف روایت کرده است گوید: هیگ نوزادی ببرای کسبی ببه 

کرد. مبروان ببن حکبم را ببر او وارد بردند و او برایش دعا میآمد جز آنکه او را نزد پیامتر )ص( میدنیا نمی
نیز به سند خود از ابو هریره نقبل کبرده اسبت کبه «. او وزغ ملعون پسر ملعون است»فرمود: کردند، ایشان 

شبوند همبانطور کبه در خواب دیدم که بنی حکم بن ابو العاص بر منترم سبوار می»پیامتر )ص( فرمودند: 
رفبت. نیبز ببه  شوند. گوید: پیامتر )ص( آسوده خاطر و خندان دیده نشد تا آنکبه از دنیباها سوار میبوزینه

اسناد خود از محمد بن زیاد روایت کرده است که عایشه گفت: پیامتر خدا )ص( پدر مروان را در حالی که 
مروان در صلب او بود، لعنت کرد. و با اسناد خود از عتد الله بن زبیر روایت کبرده اسبت کبه پیبامتر خبدا 

 (.130/ 19؛ خویی، 526-528/ 4)ص( حکم و فرزندش را لعنت کرد )حاکم، 
 . بطلان اصالت عدالت راویان3

از جمله متانی خاص خویی، احراز وثاقت راوی بر اساس شهادت است آن هم شهادتی کبه متتنبی ببر 
کند، یعنی شهادت دهنبده، بایبد از یبک حس باشد. او معتقد است کسی که درباره شخصی اظهار نظر می

، باید یبا خبود ببا او «فلان شخص ثقه است»وید: گواقعیت محسوس گزارش دهد. از اینرو، اگر کسی می
معاصر و معاشر و شاهد حسی باشد، یا از کسی نقل کند که او شباهد حسبی باشبد. ایبن شبهادت لزومباً 
منحصر به دانشمند رجالی نیست بلکه هر کس که از سخن او اطمینان حاصل شود، شهادت و گفتارش در 

 و متخصص علم رجال باشد یا غیر رجالی باشد. این باره قابل قتول است. حال چه دانشمند
تبوان خویی معتقد است که برای اثتات وثاقت، باید نصی وجود داشته باشد و در غیر این صبورت نمی

أصبالة »به وثاقت کسی حکم و او را توثیق کرد. این متنا در مقابل متنبای کسبانی قبرار دارد کبه معتقبد ببه 
 هستند.« العدالة
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ه این معناست که در مواردی که ما درباره راوی هیگ حکم یا اظهار نظری در خصبوص اصالة العدالة ب
جرح یا تعدیل وی نداریم، بنا را بر عادل بودن او بگذاریم و او را عادل بدانیم. به بیان دیگبر هبر کبس را تبا 

 ت او کنیم.زمانی که نقد و نکوهشی از او به ما نرسیده، او را ظاهر الصلاح بشماریم و حکم بر عدال
التته این متنا از سوی دانشمندان دیگری، مورد انکار قرار گرفت و پذیرفتبه نگردیبد. در میبان رجالیبان 

 معاصر، خویی از جمله کسانی است که با این متنای مخالفت کرده و آن را مردود دانسته است.
(. 274نمایبد )رببانی، اند آیت الله خویی فقط در نصوص رجبالی سبیر مبیچنان که دیگران نیز گفته

های حسی از افراد مبورد اعتمباد اسبت. از دیبدگاه خویی قائل به احراز وثاقت، تنها بر اساس حس یا گزاره
وی، برای حکم به وثاقت راوی، باید نصی از طر  معتتر دراختیار داشت و برای توثیق به آن استناد کبرد. از 

 رده است.اینرو، این اصل را نپذیرفته و در آن مناقشه ک
گوید: علامه حلی او را در بخبش نخسبت کتبابش در از جمله وی در خصوص حسین بن خالویه می

/ 6باب دوم، فصل حاء ذکر کرده است. شاید این متنی بر اصل عبدالت )أصبالة العدالبة( باشبد )خبویی، 
 (.53؛ ر.ک: حلی، 252

ها ذکر وی در بخش نخست رجال علامه خویی در رد ادله اثتات توثیق ابراهیم بن مهزیار که یکی از آن
دوم: علامه حلی او را از معتمدین شمرده و طریق صبدو  تبا بحبر سبقاء را، کبه »...گوید: حلی است می

ابراهیم بن مهزیار در آن واقع است، صحیح شمرده است. این مردود است به دلیل اینکه علامه بر هر کسی 
شمارد. او به ایبن )متنبا( در ترجمبه کند و آن را صحیح میاد میاش وارد نشده باشد، اعتمکه قدحی درباره

بنبا را ببر اصبالت عبدالت -قدس سره-احمد بن اسماعیل بن سمکه تصریح کرده است. بنابراین، گویا وی
 (.279؛ ر.ک: حلی، 278/ 1)خویی، « گذارده است. بر این اساس، سخنش بر ما حجت نیست

گوید: علامه بر او اعتماد کبرده و گفتبه اسبت: ذیل احمد بن اسماعیل بن عتد الله ملقب به سمکه می
اش روایت نشده است بنبابراین نظبر قبویتر، اند و جرحی دربارهدانشمندان ما تصریحی به تعدیل او نکرده»

کردن علامه حلبی گویم: این سخن در اعتماد پذیرش روایتش در صورت سلامت آن از معارض است. می
بر اصل عدالت درباره هر امامی که فسقش ثابت نگردیده، صراحت دارد. همچنین این اصل به جمباعتی از 

تبر، در ترجمبه اببراهیم ببن سبلام، آن را از ]دیبدگاه[ شبماری از بزرگبان، فقها نیز منسوب است و ما پیش
؛ 57/ 2دور آن از غیر او، ندارد )خویی، استظهار کردیم و این جای هیگ شگفتی در آن از علامه، پس از ص

 (.17ر.ک: حلی، 
واقع شبدن در »علاوه بر این موارد، خویی در مقدمه رجال خود در بخش توثیقات همگانی ذیل عنوان 

گوید: واقع شبدن در زنجیبره در این خصوص اشاره و آن را نقد کرده است. وی می« سند محکوم به صحت
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توانبد موجبب توثیبق انبد، میهبا حکبم دادهرگان متقدم یا متأخر به صحت آناسناد احادیثی که یکی از بز
همگانی گردد. بر همین اساس، باید به اعتتار و وثاقت راویانی حکم کرد که محمد بن احمد ببن یحیبی از 

 آنان حدیث نموده و خود از آن میان کسی را استثنا نکرده است.
اند: محمبد ببن ل محمد بن احمد ببن یحیبی نوشبتهتوضیح آنکه نجاشی و شیخ طوسی، در شرح حا

کبه -حسن بن ولید صحت احادیثی را استثنا کرده است که محمد بن احمد بن یحیی از جماعتی از ضبعفا
نقل نموده است. ابو جعفر بن بابویه و ابو عتاس بن نوح نیبز در -نام یکایک آنان در شرح حال او وارد است

اند؛ جز آنکه ابو عتاس بن نوح، محمد بن عیسی بن عتید را ید تتعیت کردهاین راه، از محمد بن حسن بن ول
از ضعفا ندانسته است. بر این اساس، همه راویانی که محمد بن احمد بن یحیی از آنان حدیث کرده اسبت 
و در زمره کسانی نیستند که ابن ولید ت عیفشان نموده است، مورد اعتمادند و پیوسته باید به صحت حدیث 

نان حکم کرد. اما اعتماد کردن ابن ولید یا دیگر اعلام متقدم و متأخر به روایات یبک شبخص و حکبم ببه آ
سن راویان آن احادیث باشد؛ زیرا احتمال مبیصحت آن، نمی رود مصبحّح کسبی تواند گویای وثاقت یا ح 

از او ظاهر نشده باشد،  ایباشد که بر اصالت عدالت اعتماد کند و به حجیت حدیث هر ناقلی که گناه کتیره
اعتقاد یابد؛ حال آنکه این تصحیح )نستت دادن به صحت( برای کسی که در حجیت ختر راویان، وثاقت یا 

سن آنان را شرط می  (.410؛ طوسی، الفهرست،348؛ ر.ک: نجاشی، 70/ 1داند، سودی ندارد )خویی، ح 
 . لزوم شناخته بودن و وثاقت جارح یا معدل4

ست آوردن شرح حال راویان حدیث، به هبر سبخنی اسبتناد و دیبدگاه هبر کبس را نقبل برخی برای بد
شبمارند و قبول مطلبق کنبد، شبرایطی را لازم نمیکنند. آنان برای کسی که اظهار نظر درباره راویان میمی

اشخاص برایشان اعتتار دارد. از اینرو، کند و کباوی در خصبوص گبزارش کننبده توثیبق و ت بعیف انجبام 
لان شبرایط و های آنان را بی چون و چرا میدهند و گزارهنمی پذیرند. در مقابل برخی، برای جارحان و معبدو

کننبد و در هبا میشمارند و استناد به سخن آنان را منوط به داشتن آن شبرایط و ملاکهایی را لازم میملاک
کننبد و اسبتناد ببه آن را جبایز یها، سخن جرح یبا معبدل از اعتتبار سباقط مصورت دارا نتودن این ویژگی

 دانند.نمی
های رجالیش از اعتتار برخبوردار و قابلیبت اسبتناد خویی معتقد است جارح یا معدل، برای آنکه گزاره

داشته باشد، باید ثقه و مورد اعتماد باشد. از دیدگاه او کسی که خبود ثقبه نیسبت، سبخنش دربباره راویبان 
توانبد دربباره متنا بیانگر این است که کسی که خود ثقه نیست چگونه می تواند معتتر باشد. اینحدیث نمی

های رجالی او اطمینان حاصل کرد. پس لزوماً چنبین شخصبی دیگران اظهار کند و از اظهارات وی و گزاره
 باید ثقه باشد تا بتوان به سخن او اعتماد کرد.
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است. خویی در مبوارد متعبددی، سبخن یبک در درون این متنا، لزوم معلوم الحال بودن وی نیز نهفته 
کنند، به دلیل مجهول الحال بودن، فاقد اعتتار دانسته و استناد به سخن رجالی یا کسی را که از او گزارش می

گوییم، رجالی باید خود ثقه باشد، به این معناسبت کبه شبرح وی را جایز ندانسته است. از اینرو، وقتی می
الی و غیر رجالی، ذکر شده و دانشمندان متعرض حبال او شبده باشبند و او را حال وی در منابع، اعم از رج

 توثیق نیز کرده باشند.
این متنای خویی از اظهاراتش در شرح حال راویان قابل شناسایی است. از جمله وی درباره حارث بن 

نخست، بباب ابو وهب ثقفی، کوفی است... علامه حلی او را در بخش گوید: حارث بن غصین غصین می
چهارم، فصل جیم، شمرده است. ابن عقده به نقل از محمد بن عتد الله بن ابو حکیمه از ابن نمیر گفتبه: او 

از دنیا رفت. ابن داود نیز همینگونه انجام داده جز آنکه گفته: ابن عقبده  143ثقه و درستکار است و در سال 
ش، ثابت نیست بلکه تنها این توثیق را از ابن نمیبر ببا گویم: توثیق ابن عقده خوداو را توثیق کرده است. می

واسطه محمد بن عتد الله بن ابو حکیمه حکایت کرده بنابر آنچه علامه حلی به آن تصریح کرده است؛ و آن 
؛ نیز ر.ک: حلبی، 177/ 5دو وثاقتشان ثابت نشده، در نتیجه وثاقت این شخص نیز ثابت نگردید )خویی، 

 (.96؛ ابن داود، 55
گوید: این شخص ممدوح است بنابراین از حسان است. در نیز ذیل ترجمه احمد بن حماد مروزی می

« و هو عندنا علی حالة محمودة»ثتوت آن نیز سخن امام جواد ) ( که کشی با سند قوی آن را روایت کرده: 
شاذانی )محمد ببن ( کافی است؛ اما سخنی که در کتاب ابو عتید الله 560)طوسی، إختیار معرفة الرجال،

نعیم( از ف ل بن شاذان است که برای وی دروغ از او )احمد بن حماد( ظاهر شده، ثابت نگردیبده اسبت. 
سبن ایبن  زیرا محمد بن نعیم وثاقتش ثابت نگردیده است به علاوه اینکه ظهور دروغ احیانباً منافباتی ببا ح 

ه از حسن بن حسین ]نقل شده اسبت[ کبه خورد. اما آنچشخص ندارد. همانا اسب تندرو، گاهی زمین می
/ 2احمد بن حماد مال ارزشمندی را از وی برای خود حبلال پنداشبته، طبریقش مجهبول اسبت )خبویی، 

113.) 
گوید: ابو سعد جعفی، کوفی و از اصحاب امام درباره لزوم معلوم الحال بودن ذیل مسعود بن سعد می

از ابو احمد حسن بن عتبد اللبه ببن  -قدس سره -(. شیخ صدو 309صاد  ) ( است )طوسی، الرجال، 
سعید عسکری روایت کرده گفته ابو اسید احمد بن محمد بن اسید اصفهانی از احمد بن یحیی صوفی ما را 

های کسبانی ختر داد گوید ابو غسان ما را ختر داد که مسعود بن سعد جعفی برایمان نقل کرد و او از بهترین
(. شیخ طوسی نیز... از احمد ببن یحیبی نقبل کبرده 163/ 1. )صدو ، الخصال، بود که او را درک کردیم..

گوید: در میان ]قتیله[ جعفی برتر از مسعود بن سعد که همان ابو سعد جعفی گوید: از ابو غسان شنیدم می
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سبن ایبن شبخص اسبتدلال (. می273است، ندیدم... )طوسی، الأمالی،  گویم: ببا ایبن دو روایبت ببر ح 
ولی این دو روایت ضعیف هستند زیرا راویان این دو حدیث، مجهول هستند. ببه عبلاوه اینکبه اببو کنند می

شود؛ چرا که او مجهول است و بعید نیست که او از عامه )اهل سبنت( باشبد غسان اعتنایی به مدحش نمی
 (.157/ 19)خویی، 

 . عدم منافات فسق جوارح با جلالت شأن راویان5
معصیت با بزرگی و ارزش یک شخص منافات دارد و ببا مشباهده معصبیت از  برخی معتقدند سر زدن

توان او را همچنان جلیل و قابل اعتماد به شمار آورد. برخی دیگر رود و نمیاو، جایگاه و ارزش او از بین می
معتقدند صدور معصیت از یک شخص منافاتی با ارزش و بزرگی یک شخص ندارد و گباه انسبان مرتکبب 

سازد. خویی نیز معتقد است یک راوی با انجام یبک گردد اما او را از جایگاهش خارج نمیمی میفعل حرا
 دهد و صدور یک معصیت از او با جایگاه بزرگی او منافاتی ندارد.معصیت، جلالت خود را از دست نمی

فهوم روایتی از جمله او در ترجمه اسماعیل بن جعفر بن محمد فرزند امام جعفر صاد  ) ( در تتیین م
گوید: محمد بن اببو عمیبر از حسبن ببن که از امام صاد  ) ( درباره معصیت کردن او نقل شده است می

راشد نقل کرده است که گوید: از امام صاد  ) ( درباره اسبماعیل پرسبش کبردم فرمودنبد: معصبیت کبار 
ه حسن ببن راشبد از امبام شتیه من و شتیه هیگ یک از پدرانم نیست. پاسخ اینک؛ است، معصیت کار است

) ( درباره اسماعیل به منظور لیاقتش برای امامت پرسید بنابر آنچه در اذهان عامه شبیعیان مرتکبز اسبت و 
امام ) ( به او اینگونه پاسخ داد که وی شبتیه ببه او و پبدرانش در عصبمت نیسبت. زیبرا چنبدین ببار از او 

ندارد؛ چرا که عادل پرهیزکبار گباهی از او معصبیت معصیت صادر شده است و این منافاتی با جلالت وی 
نماید. از این طریق پاسخ به روایتبی کبه کند و توبه میسر می زند هر چند صریره باشد ولی او یادآوری می

از عتید بن زراره که گوید اسماعیل را نزد امام صاد  ) ( یاد کبردم. ایشبان »... صدو  نیز نقل کرده است: 
گردد. ببه عبلاوه اینکبه ببه خباطر روشن می« قسم شتیه به من و هیگ یک از پدرانم نیستفرمودند: به خدا 

حسن بن احمد ضعیف است. نتیجه آنکه اسماعیل بن جعفر جلیل است و بنابر روایت صحیح ابو خدیجه 
؛ نیبز ر.ک: صبدو ، کمبال 42/ 4جمال که به آن تصریح شده است، مورد محتت امام ) ( بود )خبویی، 

 1(.70/ 1و تمام النعمة، الدین 
یخی در جرح یا تعدیل6  . حجیت شهرت تار

کند و گفته در جرح و تعدیل راویان تنها بر اساس نصوص معتتر، اظهار نظر میخویی بنابر متانی پیش
                                                 

فرمودند: از خداوند درباره اسماعیل خواستم که او را در روایت ابو خدیجه آمده است: ابو خدیجه جمال گوید: ازا امام صادق )ع( شنیدم می1
نفار از   10و اولاین مششاور هماراه باا     پس از من باقی نگه دارد اما نخواست. لکن او در ارتباط با وی جایگاهی دیگر را به من عطاا کارد. ا  

 (.217 إختیار معرفة الرجال،طوسی، ) اصشابش است که از جمله آنان عبد الله بن شریک است که پرچمدار اوست
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به آن ملتزم است و چنانچه نصی صریح درباره جرح یا تعدیل راوی وجود نداشبته باشبد، او را ببه مجهبول 
های شاخص در طول تاریخ، هیگ کند. در این میان، از جمله درباره برخی مشاهیر و چهرهیبودن محکوم م

گونه نصی درباره توثیق یا ت عیف آنان وجود ندارد و به دلیل فقدان نصوص رجالی، اظهار نظر درباره آنبان 
برخاسبته از شبهرت در  هبایسازد. اما خویی در این گونه موارد با توجه به گزارهرا ناممکن و بدون دلیل می

ها حکم ببه برد و بر اساس آنادوار و اعصار گوناگون زمان که درباره این افراد وجود دارد، در رجال بهره می
ها نوعاً ببه دلیبل تبواتر و شبهرت از قطعیبت کند. لازم به ذکر است که این گزارهمدح، ضعف یا وثاقت می

از اینرو، خویی سخن گفتن درباره جایگاه و اعتتار آنبان را ببی  برخوارد هستند و جای تردید و انکار ندارند.
 نیاز از توصیف دانسته است.

گوید: جعفر بن ابو طالتابن عتد المطلب بن هاشم بن عتد مناف از جمله درباره جعفر بن ابو طالب می
او از  (.31خدا رحمتش کند، در مفته کشته شد، از اصحاب پیبامتر خبدا )ص( اسبت )طوسبی، الرجبال، 

/ 5نیاز کبرده اسبت )خبویی، سادات شهدا است. شهرت جلالت و بلندی مقامش ما را از شرح حالش بی
15.) 

گوید: مسلم بن عقیل ابن ابو طالب، از اصحاب امبام حسبن ) ( اسبت. اببن ذیل مسلم بن عقیل می
چه در نسخه اوست، ظاهراً آن1جخ(. -سین -داود در بخش اول گفته است: مسلم بن عقیل بن ابو طالب )ن

صحیح است. زیرا از اصحاب امام حسین ) ( بودن مسلم بن عقیل و سفیرش ببه سبوی کوفبه و نخسبتین 
تر است. در هر حال، جلالت مسلم بن عقیل و عظمتش بالاتر از آن اسبت شهید راهش، از خورشید روشن

 (.96؛ نیز ر.ک: طوسی، الرجال، 166/ 19که در عتارتی بگنجد )خویی، 
ها را ذکر کبرده اسبت ل ترجمه ابو موسی اشعری که چند روایت در نکوهش او وارد شده و خویی آنذی

ها، به دلیل شهرت تاریخی کبه این روایات دارای سند ضعیف هستند اما خویی با چشم پوشی از ضعف آن
د دانسته اسبت. وی درباره پستی و دشمن وی با امام علی ) ( وجود دارد، این امر را روشن و غیر قابل تردی

ها که در نکوهش ابو موسی اشعری وارد شده است، اگبر چبه ای از غیر آنگوید: این روایات و مجموعهمی
ضعیف السند هستند، اما پلیدی و دشمنی این مرد با امیر المفمنین ) ( آشکاتر از این است که پنهان باشد. 

نگام حکمیت، از خلافت خلع کبرد. ببا ایبن وجبود در خواری وی همین بس که امیر المفمنین ) ( را به ه
شگفت از ابن داود است که او را در بخش نخست ذکر کرده است. پس اگر عذر او در این باره این است که 

بایست ابو جعفر منصور دوانیقبی و ماننبد وی را اش ذکر نکرده است، او میشیخ طوسی نکوهشی را درباره

                                                 
رجال شیخ طوسی است. ذکر وی در بخش نخست نشان دهناده اعتمااد   « جخ»امام حسین )ع( و « سین»مخفف امام حسن )ع(، « ن»حرف 1

 است. ابن داود بر وی
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 (.210؛ طوسی، الرجال، 307/ 11در بخش نخست ذکر کند )خویی، 
 . عدم تأثیر تخلیط بر وثاقت راویان7

ببه « خَلَبطَ »است. تخلیط از مباده « تخلیط»یکی از الفاظی که دلالت بر ضعف راوی دارد، اصطلاح 
طَ »معنای آمیختن چیزی با چیزی دیگر است.  (. خلبط و 291/ 7نیز به همین معناست )ابن منظبور، « خَلَّ

بط اسبت یعنبی مطالبب در آمیختن حق با باطل است. وقتبی می تخلیط به معنای گوینبد فبلان راوی مخلو
آمیزد. دلالت این لفظ بر ضعف، اختلافی است. برخی دانشبمندان آن را درست را با نادرست با هم در می

دیگبر  دانند که اگر درباره یک راوی به کار برده شود، موجب ت عیف او خواهد شد. برخیاز الفاظ ذامه می
رسد آنچه باعث اختلاف نظر گردیده، تعریف دانند. به نظر میاین لفظ را به خودی خود دالّ بر ضعف نمی

رود، که دلالت بر اخبتلاط در خبود این اصطلاح است. این اصطلاح گاه تنها و به صورت مطلق به کار می
ط فِیما یسنده»شود گفته می رود و مثلاً شخص دارد؛ اما گاه این اصطلاح به صورت اضافه به کار می « مخلو

ط فی مذهته»یا  (؛ امبا ببا 303/ 2دهد )ر.ک: مامقبانی، مقتباس الهدایبة، که دلالت آن را ترییر می« مخلو
 یابیم که بیشتر آنان قائل به اطلا  این اصطلاح بر ضعف راوی هستند.بررسی آرای دانشمندان شیعه، در می
ئل به عدم اطلا  آن بر ضبعف راوی اسبت. از دیبدگاه وی یبک راوی خویی درباره دلالت این لفظ، قا

تواند در عین اینکه ثقه باشد، مخلط نیز باشد. به عتارت دیگبر اجتمبا  تخلبیط و وثاقبت در یبک راوی می
 ممکن است و این دو منافات و تعارضی با یکدیگر ندارند و یکی نافی دیگری نیست.

از راویان مشهود است. از جمله وی ذیبل محمبد ببن جمهبور این متنای خویی در شرح حال شماری 
دوم اینکه ظاهراً این شخص ثقه است هر چند فاسد المذهب است به دلیل شهادت علی ببن »...گوید: می

ابراهیم به وثاقت وی؛ نهایتاً اینکه او در حدیث ضعیف است به دلیل تخلیط و غلوی که در روایاتش است. 
کند، خالی از غلو و تخلیط است و بر این اسباس، که روایاتی را که از او نقل می شیخ طوسی یاد کرده است

 (.191/ 16)خویی، « مانعی برای عمل به روایات وی که شیخ طوسی نقل کرده است، وجود ندارد
»... گویبد: خویی بر اساس این متنا، بر وثاقت ابو بصیر یحیی بن قاسم صبحّ گذاشبته اسبت. وی می

در وثاقت و جلالت ابو بصیر یحیی بن ابو القاسم شایسته نیست. امبا سبخن اببن ف بال: او  بنابراین شک
مخلط بود، با توثیق منافاتی ندارد. زیرا تخلیط، معنایش این است که شخص آنچه را کبه معبروف و منکبر 

ط است روایت کند. بنابراین، شاید برخی از روایات ابو بصیر از دیدگاه ابن ف ال، منکر بوده  و گفته: او مخلو
 (.89/ 21)خویی، « است

 متنیمبانی درون

هبا متنی، امور کلی هستند که با نگاه به متون و عتارت رجالی، آرای رجبالی ببر اسباس آنمتانی درون
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متنی را نتاید با فواید رجالی یکسان در نظر گرفت. زیبرا فوایبد رجبالی امبور گردند. متانی دروناستنتاط می
که کلینی در آغاز برخبی « عِدة»وجه تمایز آن، همین جزئی بودن است. مانند اینکه منظور از جزئی هستند 

کند چیست. این امر جزئی است؛ زیرا اختصاص به کتاب کافی دارد و محبدود اسناد روایات کافی ذکر می
 کنیم.متنی آیت الله خویی را بیان میبه آن است. در این بخش متانی رجالی ویژه درون

 با وثاقت راویان« یُعْرَف و یُنْکَر». عدم منافات تعبیر 1
اند، یکی دیگر از اصطلاحاتی که در علم درایه آن را در میان الفاظ دالّ بر ضعف راوی طتقه بندی کرده

است. مامقانی این اصطلاح را در میان الفاظی که دلالبت ببر ضبعف دارد، ذکبر « یعرف و ینکر»اصطلاح 
هیگ شکی در دلالت آن بر نکوهش حدیث راوی نیست. او در مقدمبه کتباب رجبال در کرده و گفته است: 
 (.150-152ای مفصل پرداخته است )مامقانی، تنقیح المقال، فایده پنجم به گونه

تعارض و تنافی با وثاقبت نبدارد و ایبن دو ببا « یعرف و ینکر»در این میان خویی معتقد است که تعتیر 
از جمله وی در ترجمه سعد بن طریف به این امر اشاره کرده و در تتیین آن گفتبه  یکدیگر قابل جمع هستند.

سپس ظاهراً وثاقت این شخص است به دلیل سخن شبیخ طوسبی )و هبو صبحیح الحبدیث( و »...است: 
ورودش در اسناد علی بن ابراهیم بن هاشم در تفسیر. این با سخن نجاشی: )یعرف و ینکر( مخالفتی ندارد. 

پذیرد، روایت کند و ظور از آن این است که ممکن است چیزی را که عقول عادی و متعارف آن را نمیزیرا من
 (.73/ 9این منافاتی با وثاقت ندارد )خویی، 

گوید: شهادت شیخ و ابن شهرآشوب بر وثاقت علی بن جعفر نیز ذیل ترجمه علی بن جعفر همانی می
د با امور دیگری که گذشت اس یعبرف منبه و »ت را دانستی و این با آنچه نجاشی یادکرده است وکیل که مفیَّ

معارض نیست. زیرا این به خودی خود منافاتی با وثاقت شخص ندارد؛ چه شخص ثقه گاهی امبری « ینکر
باشبد کند که به دلیل حسن ظنش به راوی یا دیگر اسبتاب میمنکر و دور از واقع و نفس الأمر را روایت می

 (.323/ 12)خویی، 
 بر وثاقت راویان« مسکون إلی روایته». دلالت تعبیر 2

مسبکون إلبی »یکی از تعابیر و اصطلاحاتی که خویی قائل به دلالت آن بر وثاقت راوی است، عتارت 
باشد. سکون به معنای آرامش و در اینجا به معنای اطمینان و اعتماد است. در واقع با اطمینبان و می« روایته

معنای آن « مسکون إلی روایته»شود ن انسان آسوده و آرام است. پس زمانی که گفته میاعتماد به چیزی، ذه
این است که به روایت راوی اطمینان و اعتماد شده است. شهید ثانی این لفظ را از الفاظی شمرده است کبه 

ای نزدیک به معن« المسکون إلی روایته»(. وی معتقد است 206دلالتی بر توثیق راوی ندارند )شهید ثانی، 
دارد و درباره صالح الحدیث عقیده دارد که صلاح امری نسبتی اسبت. از اینبرو، او ایبن « صالح الحدیث»
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 داند.لفظ را از الفاظ مدح می
اما خویی این عتارت را از اصطلاحاتی دانسته که دالّ بر وثاقت است. از جمله، وی ذیبل اببو مخنبف 

ه باشد، او ثقبه و روایبتش معتمبد اسبت؛ بنبابر آنچبه از نجاشبی و هر طور ک»...گوید: لوط بن یحیی می
شبیخ أصبحاب الأختبار بالکوفبة و »اش گفتبه اسبت: (. نجاشی ذیبل ترجمبه143/ 15)خویی، « دانستی

 (.320)نجاشی، « وجههم، و کان یسکن إلی ما یرویه
ه اطمینبان ببه و هر چه باشد این شخص، ثقبه اسبت. چبرا کب»...نیز ذیل محمد بن بدران گفته است: 

(. در فهرسبت نجاشبی 134/ 16)خویی، « روایتش که نجاشی آن را ذکر کرده است، مترادف با وثو  است
)نجاشبی، « عین مسکون إلبی روایتبه»...اش گفته است: وی با عنوان محمد بن بکران ذکر گردیده و درباره

394.) 
 بر وثاقت راویان« صحیح الحدیث». دلالت تعبیر 3

صبحیح »ات و اصطلاحات که در دلالت آن بر وثاقت راوی، اختلاف نظبر اسبت، تعتیبر یکی از عتار
اند که چنانچه این عتارت را دانشمندان متأخر به کار برنبد، دالّ است. منکران این اشکال را کرده« الحدیث

ا از صبحت بر وثاقت است و اگر این عتارت را قدما به کار برند، دلالت بر وثاقبت نبدارد. زیبرا تلقبی قبدم
(. در مقابل برخی قائل ببه دلالبت ایبن تعتیبر ببر 199حدیث متفاوت از تلقی متأخران است )ر.ک: کنی، 

گوید: وثاقت هستند. شهید ثانی این لفط را از الفاظ صریح در دلالت بر تعدیل راوی دانسته است. وی می
)شبهید « کیه بیشتری وجبود داردصحیح الحدیث مقت ای آن ثقه و ضابط بودن است و در این ]تعتیر[ تز»

 1(.204ثانی، 
خویی نیز از جمله رجالیانی است که قائل به دلالت این تعتیر بر وثاقت راوی است. او ذیل ترجمه اببو 

منتبه  -قدس الله نفسبه -گوید: علامه حلیجوزاء ضمن نقد اشکال منکران، به آن تصریح کرده است و می
اببو جبوزاء، او منتبه ببن عتبد اللبه و ثقبه »ها توثیق کرده و گفته است: یهبن عتد الله را صریحاً در بخش کن

توصبیف « صبحیح الحبدیث»ظاهراً وی این توثیق را از کلام نجاشی گرفته است؛ آنجا که او را با «. است
اند که صحت حدیث اعم از وثاقت است. اما ظاهراً آنچه را که علامه کرده است. برخی بر او اعتراض کرده

فهمیده، صحیح است. زیرا صحت حدیث عتارت از مطابقت آن با واقعیت است و لازمه حکم به آن،  حلی
 (.271؛ نیز ر.ک: حلی، 353/ 19به ناچار حکم به وثاقت ناقل آن است )خویی، 

همچنین وی در ترجمه سعد بن طریف بر آن تاکید کرده و گفتبه اسبت: ...سبپس ظباهراً وثاقبت ایبن 
؛ نیبز ر.ک: طوسبی، 73/ 9)خبویی، « هو صبحیح الحبدیث»سخن شیخ طوسی: شخص است؛ به دلیل 

                                                 
 (.167/ 2ر.ک: مامقانی، مقباس الهدایة،) مامقانی نیز قائل به دلالت این لفظ بر عدالت راوی است1
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 (.115الرجال، 
 

 گیرینتیجه

به دلیل تأخر زمانی تدوین نستت ببه دیگبر جوامبع رجبالی « معجم رجال الحدیث». جامع رجالی 1
انشمندان معاصر شیعه از اهمیت بسزایی برخودار است؛ زیرا این کتاب دربردارنده بسیاری از آرای رجالی د

ها است. علاوه بر این، ابتکارات مفلف ستب گردیبده آرای جدیبدی در حبوزه علبم رجبال پیشین و نقد آن
 نظیر است.مطرح شود که در نو  خود بی

توان طتقه بندی کرد. بخش نخست مرببوط ببه . متانی مختص رجالی خویی را در دو بخش کلی می2
های رجالی، اکتفبا اند از: وثو  سندی، اطمینان از صدور گزارهارتها است که عتمنابع و نحوه استناد به آن

به منابع شیعی و دست اول و عدم حجیت منابع غیر شیعی. استناد خویی به منابع غیر شیعی یبا نبامعتتر از 
 کند.دیدگاه وی، تنها در مواردی است که به عنوان شاهد و مفید ذکر می

ای یعنی فهم عتارات رجبالی اسبت. مربوط به متاحث درایه. بخش دوم متانی مختصرجالی خویی، 3
نکَر»وی قائل به عدم منافات تخلیط و فسق و عتارت  عرَف و ی  مسبکون إلبی »با وثاقت راوی، و دلالبت « ی 

 بر وثاقت راوی است.« صحیح الحدیث»و « روایته
ل و . علاوه بر دو محور کلی فو ، بطلان اصالت عدالت، لزوم شناخته بودن و و4 ثاقت جارح یبا معبدو

 اکتفا به شهرت تاریخی در جرح و تعدیل از دیگر متانی مختص رجالی خویی است.
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 چکیده

اند از: ر امثال قرآن عبارتد واناتینماد ح یهایژگیاست. و یعلوم قرآن نیو شکوهمندتر نیترامثال قرآن، بزرگ
 ی. از بُعد ادب3استوار است. هیتشب هیبر پا ،ی. از بُعد سبک2 یریو اساط ینه خراف اندینمادها واقع ،یی. از بُعد محتوا1

همگلان و  یقابل  در  بلرا ،ی. از بُعد ادراک 4نامعقول مبرا هستند.  یآورو از بدعت و نو ایپو رزنده،یتصاو ،یو هنر
. از بُعلد 5در ذهلن ماندگارشلود.  یمحسوسلات ولورت گرفتله تلا معنلا لهیوسلدر  معقلوتت به جهلت میتجسل
در  وانیلپژوهش، نماد هشلت ح نیاست. در ا یبشر امروز یمتناسب علاقه و ارضاء کننده تعلقات روان یشناسروان

 نهیبله سل نهیتلاکنون سل ،یتیتربنقش   یدلبه اء،یهمراه انب واناتیشد. داستان ح یو حشرات بررس انیگروه چهارپا ود
بار مثبلت،  یدارا یبرخ واناتینماد ح ی. در بررسشودینوع امثال استنباط م نیاز ا یبازگو شده است. بقا و جاودانگ

مانند:  یکه سبب تنبّه و مذمّت انسان از اعمال یبار منف یدارا گر،ید یاست و برخ تیو مشوّق به هدا تیمؤثر در ترب
 ست. کفر و شر  ... ا

 
 یبار مثبت و منف وانات،یقرآن، امثال، نماد، ح: هاکلیدواژه

                                                 
 .02/05/1397: یینها بیتصو خی؛ تار05/06/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
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Abstract 

The Qur'anic parables are the greatest and the most glorious of the Quranic sciences. 

Characteristics of animal symbols in Qur'anic parables are as follows: 1. In terms of 

content, the symbols are real, not mythical and superstitious 2. In terms of style, they 

are based on similes 3. From a literary and artistic standpoint, images are vibrant, 

dynamic, and bereft of unnecessary innovation. 4. In terms of perception, they are 

comprehensible to all, with visualizations offered to facilitate the perception of 

abstract and carve meanings in the mind. 5. From a psychological perspective, they 

are well suited to the interest and psychological demands of modern human being. In 

this study, the symbols of eight animals are examined in two groups of animals and 

insects. The stories of animals accompanying prophets have been passed through 

different generations due to their educational role. Survival and immortality are 

characteristic of this kind of parables. In the study of animal symbols, some carry a 

positive connotation, and are therefore suitable for training and guidance. On the 

other hand, some bear a negative connotation, scorning and disparaging human 

actions such as disbelief and idolatry, among other things. 

Keywords: Quran, Parables, Symbols, Animals, Positive and Negative Connotations 

 

 قدمهم

بررسی مسائ  زبان قرآن و از جمله: نمادشناسلی  معاور، های مطالعات قرآنیترین حوزهیکی از مهم
ترین منبع شناخت بلاغی و تفسیری در عروله عللوم های قرآنی است. امثال، غنیالمث حیوانات در ضرب
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للذا هرچله مثل  « ح المقلالَ المثالُ یوضّ »باشد. زیرا قرآنی است. مَث  درکلام برای روشن کردن مقصود می
هلای مث بلرد. میگردد و شنونده زودتلر بله مقصلود پیتر باشد، مطلب بهتر، روشن میتر و دقیقمحسوس

ها به لفظی که از مرتبله حلگ گرفتله شلده، متوقل  قرآن در وراء خود، حقایقی مُمثّ  دارند و مقصود از آن
 (. 63ل  3/62ماند )طباطبایی، نمی

های تصویری اعجاز قلرآن حیوانات با تصویرگری امثال قرآنی مرتبط است. از جمله جنبهنمادشناسی  
های زبان عربلی در بیلان عبارتند از: ودق واقعی، هنری بودن، عاطفی و زبانی. امثال قرآن از همه ظرفیت

سلاس اسلت و اش بهره برده است. لذا تصویرهای آن واقعی، زنده، پویا، متنوع و سرشار از احاغراض دینی
 (. 123گری آن قرار گرفته است )ر. : راغب، تمام تصاویر در خدمت هدایت

 هدفاین پژوهش، ابتدا به بررسی نمادشناسی حیواناتی مانند: شتر، پشه و.... در امثال قرآنی پرداخته، 
ف الهی، چلون تحلی  نماد حیوانات در امثال قرآن، بیان بسامد هر نماد، و ذکر نوع اهدا و اولی از بررسی

بعد از طلر  هلر مَثل  نکلات مهلم تفسلیری،  شده تلاشدر این پژوهش و... است.  هدایت، عبرت، تذکّر
تصویرگری هنری و بلاغی آن بررسی، در پایان هر نماد جداگانه در جدول نمادشناسلی ملورد تحلیل  قلرار 

 تعلیم و تربیت باشد.حوزه علوم قرآنی،  مند به مطالعه درپژوهشگران علاقهی راهگشاگیرد تا 
. آیلا وجلود نکلات بلاغلی و بیلانی در پویلای و 1این پژوهش قصد دارد به این سؤاتت پاسل  دهلد: 

های بیرونلی و درونلی در ایلن حکایلات کوتلاه . چه تیه2تاثیرگذاری نماد حیوانات بر انسان مؤثر است؟ 
واناتی ازجمله؛ شلتر، پشله و... در امثلال . بسامد تحلی  نماد حی3تمثیلی قرآنی برای بشریّت وجود دارد؟ 

. در امثال قرآن حیوانلات متتلفلی حرلور 1 توان گفت:اجمات می قرآنی در رشد و تعالی انسان چیست؟
. تشبیه با اشکال متتل  آن پایه اولی نملاد حیوانلات در امثلال 3. هر حیوان نماد خاوی است. 2دارند. 

ترین و یوانلات موجلود در زنلدگی انسلان یکلی از هنرمندانلهکمک ح. آموزش معقلوتت بله4قرآن است. 
شناسی، تعلیم و تربیت انسان ملؤثر اسلت. . نمادهای حیوانی بر انسان5ترین تصاویر قرآنی است. جذّاب

 کننده مسلمان است.. بسامد مثبت نمادها، مشوّق و منفی آن متنبّه6
 
 پیشینه تحقیق 

. مملتحن، 1کریم، کتب و مقاتت فراوانی نوشلته شلده، ازجملله:  های حیوانات در قرآندر زمینه مَث 
، مقاله نماد عنکبوت و زنبور عس  در قرآن و مثنوی، مجله مطالعات قرآنی، 1393مهدی و قربانی، فاطمه، 

تطبیق دو حیوان در قرآن و مثنوی پرداخته امّا درباره سایر نمادهلا بحلن نکلرده به 172-157، ص.17ش. 
 است.
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 23-23، ص.12هلای قرآنلی، ش ، مقاله قلرآن و زبلان نملادین، آموزه1389یی، محمدعلی،. رضا2
نمای و معرفت بتشی در قرآن دانسته امّلا بله نمادشناسلی حیوانلات نخرداختله نمادانگاری را به معنی واقع

 است.
 نمادین زبان و طباطبایی ، مقاله علامه1393علم الهدی، سیدعلی و دیگران، . رضایی، محمدعلی،3 

های ساختار زبان قرآن با تفاوت 14-95، ص. 2ش  ،2س  قرآن، و زبان تفسیر قرآن، فصلنامه در انشایی و
 امّا در زمینه بار منفی یا مثبت نماد حیوانات درامثال قرآن بحن نشده است.اند. بر مبنای عرف عام دانسته

نیا، نشلریه ترجملان رجم مرتری کریمی، مت40، مقاله شتر یا ریسمان اعراف/1387. آندرو ریخین، 4 
با توجه به قرائات و تفاسیر جم  را شتر گرفته؛ اما در ملورد بسلامد ایلن نملاد  45-37، ص.24وحی، ش 

بحن نکرده است. در زمینه امثال قرآن در عربی و فارسی کتب فراوانی نوشته شده کله بله سلبب کثلرت در 
مورد نمادشناسی حیوانات در امثال قلرآن پژوهشلی ولورت  قسمت منابع ذکر شد. امّا تاکنون پژوهشی در

 باشد.فرد مینگرفته است و از این جهت منحصربه
 

 تعریف مَثل و پیشینه آن

شناسی در گستره ادبیات از نقش و جایگلاه واتئلی برخلوردار اسلت. اهمیلت علملی، فرهنگلی و مَثَ 
پلذیرد و هلم بلر آن تلأثیر ال از فرهنگ، هم تأثیر میها کمتر نیست. امثنوشتهها و سنگتاریتی آن از کتیبه

ترین نوع ادبیات بشر هستند. زیرا انسان پیش از آنکله ها کهنالمث توان گفت ضربگذارد. به جرأت میمی
 اسلت بلردهکار میشعر بگوید و قب  از آنکه خط بنویسد، امثلال را اختلراع نملوده در محلاورات خلود بله

ها و نشانه سعه فکر و خلردورزی ملل  اسلت و بلر تربیلت اثلر مث ، حکمت توده در حقیقت(. 5)ثواقب،
 انگیزی دارد.شگفت
امثال، زینت کلام، جوهر لفل  و بلازگو »گوید: در تعری  مَث  می« عقد الفرید»عبد ربه در کتاب ابن

تر و از خطابله نلهها آن را برگزیدند و بر سلایر ملل  عرضله کردنلد. از شلعر جاوداکننده معانی است. ملّت
گذاری مَثَ  به این نام، این است که دلی  نام« تر است و هیچ چیز دیگری مانند آن، رواج نیافته است.روشن

طور کلی مَثَ  عبارتی متتصلر، بلیلو و پرکلاربرد (. به280/ 1رشیق، همیشه در ذهن انسان عیان است )ابن
ز ایجاز، درستی و استواری معنلا، سلهولت زبلان، زیبلایی برند و ااست که آیندگان از گذشتگان به ارث می
 (.4ریتم و موسیقی برخوردار است )توفیق، 

 
 پیشینه امثال در قرآن کریم
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یرلربُ الللهُ اتمثلالَ »فرماید: ( می25قرآن کریم )ابراهیم/ های قرآن از معارف حقّه الهی است.مَث  
هلا تلذکّر، / اسلراء( هلدف از آوردن مَث 89حشلر( و )/21همچنلین در آیلات )« للناسِ لَعلهُلم یَتلذکّرون

فرماید: قرآن کریم بلر پلنو وجله نلازل یادآوری، تفکر و اندیشیدن معرفی شده است. رسول خدا )ص( می
شد: حلال، حرام، محکم، متشابه و امثال. حلال را به کار بگیرید، از حرام اجتنلاب نماییلد، از محکملات 

 (. 176/ 89ایمان آورید و از امثال عبرت و پند بگیرید )مجلسی، ات پیروی کنید، به متشابه
انلد و وجود آمده. بعد نزول قلرآن در میلان مسللمانان بله1های امثال حیوانات قرآن عبارتند از: ویژگی

اند؛ چرا که به ظلاهر الفلام مَثل  ها در بطن قرآن است؛ امّا متاسفانه مردم در رابطه با آن در غفلتمنشاء آن
گرایی و تازگی. چون حیوانات . واقع2(. 44/ 1اند )سیوطی، سرگرم شده و از باطن و اهداف آن، غاف  مانده

شلوند. در طبیعت برای همگان آشنا و قاب  در  هستند پگ اموری واقعی بوده کهنه و تبدی  به کلیشله نمی
شلبیهات قرآنلی کله ملارا جلذب های تنتستین ویژگی از ویژگی»گوید: می« بلاغه القرآن»بدوی درکتاب 

کند این است که عناورش از طبیعت است و این هملان راز جلاودانگی آن اسلت. للذا در قلرآن تشلبیه می
برپایله  قرآنی. از نظر بلاغی تمام امثال 3یابیم تا برخی زیبایی آن را دریابند و برخی درنیابند. ساختگی نمی

در حقیقت نمود روشن  .تشبیه وهمی وجود ندارد ع شده است. در آنتشبیه و با ادواتی مانند مِث  وکَانَّ شرو
. شیوه بیان، الفام دقیق، قاب  فهم، تأثیرگذار همراه با تصاویری واقعی متص ، ظریل ، 4 نمایی است.واقع

خواهلد املور زنده، دارای رنگ و حرکت است تا هدف خداوند محقق گلردد. در آیلات تمثیللی، قلرآن می
ها را از حالت مجرد رایای ملموس و محسوس بدل کند تا معانی دینی را به تجسّم درآورده آنمعقول را به ق

ذهنی به حالت مادیّ محسوس منتق  نماید. تجسیم شلام  تشلبیه معقلول بله محسلوس و محسلوس بله 
 محسوس است که در این نوع آیات وورت گرفته است. تجسیم تنها به قوه بینایی محدود نبوده بلکه شلام 

 برداری از حقایق است.گردد. شأن امثال قرآنی، روشن نمودن معانی پنهان و پردهبصیرت و معرفت می
 

 نمادشناسی و پیشینه آن

( 42معنی اشاره کردن، نشلانه، دال اسلت. وا ه رملز در )آل عملران/، معادل نماد، در عربی به«الرمز»
 معنلا بر که ایعلامت یا اشاره . هر1ز عبارتند از: (. تعاری  رم7آمده است )رضایی، قرآن و زبان نمادین، 

. به تعبیر یونگ، نماد عبارت اسلت از: 2( 31روشن،  )سعیدی نماید پگ ظاهر کلمه دتلت در مفهومی و
یک اوطلا ، یک نام یا حتّی تصویری که ممکن است نماینده چیزی مأنوس در زندگی روزمره باشلد و بلا 

ر و معمول خود، معانی تلویحی متصووی دارد. بنابراین یلک کلمله و یلک این حال علاوه بر معنی آشکا
آید که بر معنایی بیشتر از معنی آشکار و مستقیم خود دتلت کند حساب میشک ، وقتی رمزی و نمادین به
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 (4)روان شاد، و زمانی، 
 داند. نمادانگارییم و اخص اعم را دو نوع نماد از علامت، آن معنای با جداسازی 1تیلیش پ  :نماد. 3

 غیرمعرفلت و آیلات در ابهلام معنلای زیرا نمادانگاری اگر به نیست سازگار قرآن با تیلیش دیدگاه اساس بر
 به قرآن زبان نمادانگاری (؛ امّا9و  21آیات باشد، درست نیست )رضایی، قرآن و زبان نمادین،  بودن بتش
 بودن بتش و معرفت آیات بودن نماواقع ظواهر، یتحجّ  که با اخلاقی و معنوی بوده اشارات وجود معنای

 .ها همراه است. در این پژوهش این نوع معنا مورد نظر استآن
( 5نمادها از بُعد تاثیرگذاری و پویایی در متاطب، برخی بسیار زنده و موثرند؛ ماننلد سلوره )جمعله/ 

وْرَاةَ ثُمَّ لَمْ »آمده است.  لُوا التَّ ذِینَ حُمِّ کند سمبولی اتغی که کتاب حم  می« یحْمِلُوهَا کمَثَِ  الْحِمَارِ  مَثَُ  الَّ
ای و مبتلذل هسلتند کند؛ امّا برخی نمادها ملرده، کلیشلهپویاست، برای عالم اخلاقی که درست عم  نمی

 ( در قرآن این نوع نماد وجود ندارد.35)ر. : کاسیرر، 
پلذیری، سلیال بلودن، غیلرممکن بلودن اوی ها بله نملادگرایی عبلارت اسلت از تعل  گرایش انسلان 

های هلای بلا تیلهگیری بافتمحدودیت معنایی زبان نمادین. تناسب روابط وا گلان نملادین سلبب شلک 
هدف پذیرد. بنابراین، های گوناگونی میمعنایی متنوع شده که بنابر مقتریات زمان و روحیه متاطب تأوی 

 ها است.نی روشن شدن مقصود الهی بر انساناز آوردن حیوانات نمادین در امثال قرآ
. نماد حیوانات در امثلال قلرآن، واقعلی اسلت و منشلاء 1حیوانات در قرآن عبارتند از: های نمادویژگی

من عنقلاء مبلرب»وهمی، تتیّلی، خرافی و اساطیری چون سایر امثال عربی ندارند. مَث   )میلدانی، « أعلزم
بتشلی دارد و بله خلودش معنلا و شلأن معرفت ر کلمله نملادین،. هل2( عنقاء نمادی خیالی اسلت. 193

( دارای 179در )اعراف/« انعام»کلمه های فراتر از معانی عادی که در باطن آیات است، اشاره دارد. واقعیت
قراردادی و وضلعی . نمادهای قرآنی 3معنا و الهام بتش معانی دیگری است که بعداً شر  آن خواهد آمد. 

به دنیای مادی نازل شده است. خداوند  -تهوت وجبروت-. زیرا از عالم باتری ذاتی استنیست؛ بلکه ام
حمار یلا »های هایی برای معانی قرار داده تا برای انسان قاب  در  باشند، مثلًا، آوردن نامها را علامتنشانه
نگلرش  .4اسلت.  هانشانه حقارت کلام نیست. بلکه آوردن مطالب متناسب در  و زنلدگی انسلان« کلب

 های تربیتی دارد.شناسانه و راههای انساننمادین به زبان دین ارتباط تنگاتنگی با نظریه
 

                                                 
 او نمهادی   زبها   نظریهه  فهم در اشزندگی و مسایل هااندیشه شناخت که است آمریکایی-آلمانی مسیحی متکلم( 1965-1886) تیلیش پل 1

 دلبسهتیی  بهه  مربوط را دی  زبا  شتیلی. است نامناسب از خداوند گفتار در غیرنمادی  و لفظی متعارف زبا  که معتقد است وی. است نهفته
 واپسهی   دلبستیی باب در چه هر و است شناختی هستی مفاهیم و موجودات قلمرو از فراتر که حوزهای. داندمی ایما  یعنی انسا ، واپسی 
 (98و همکارا ،  رضایی و 1375:60تیلیش،) است نمادی  معنای دارای کنیم بیا 
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 جایگاه حیوانات در قرآن

حیوانات در متون دینلی، نقلش خاولی دارنلد. بعرلی حیوانلات را مبلار ، برخلی را شلوم و منفلور 
اعراب جاهلی بت را به ولورت سله حیلوان، تصلویر پرستی در مصر قدیم رایو بود. اند. مثلًا، توتمدانسته

، و در نلزد «شلیر»در یملن بلت یبلوث بله ولورت « عقاب»کردند. در قبیله حمیر بت نسر به وورت می
 (.96بوده است )خان محمد، « اسب»حمدان بت یعوق به وورت 

ازجملله در در کتب آسمانی اسلام، مسیحیت و یهودیت، حیوانات در ماجراهای بسیاری نقش دارنلد. 
حیوان ذکر شده است. برخی حیوانات هملراه انبیلاء، نملاد گلروه یلا ولفات خاولی  35قرآن نام بیش از 

گری، غراب نلو ، نملاد کُنلدی و سلگ اولحاب اند. مانند: هدهد در داستان سلیمان نماد هدایتگردیده
ذابیّت، تنلوّع و تاثیرگلذاری خاطر جاند و حکایتشان بهالمث  گردیدهکه  نماد وفاداری. حتّی برخی ضرب

 (.100/ 1شوند )تقوی، ها بازگو میدر میان نس 
توانسلتند تملام حقلایق را طور ذاتلی نمیعبارات قلرآن کلریم بلهچرا قرآن نمادهای حیوانی را برگزید؟ 

ویژه همستقیم ارائه دهند؛ بلکه برای بیان حقایقی که غیرقاب  بیان، معقول و کلی، از تمثیلات عالم ملادی بل
حیوانات در آملوزش و تربیلت انسلان  استفاده نموده است. لذا اندکه رابطه نزدیکی با انسان داشته حیوانات

خوانند و اکثلر هایی که میشود اوّلین کتابیهایی که برای کودکان گفته مینقش مهمّی دارند. در اوّلین قصّه
حوادث تاریتی و دینی حیوانات حرور دارند و سبب  ای در معرفیهای رایانههای تلویزیونی و بازیبرنامه

 جذابیّت موضوع هستند.
طرفداران معرفت شهود باطنی معتقدند که تصویر سنتی، محصول معرفت حسی اسلت. امّلا تصلاویر 

انگیزترین ترین و شلگفتهمین سلبب متنلوعپذیر است. بهآورد معرفت شهودی، باطنی و تأوی نمادین، ره
اند. زبان نمادین در عرفان قاب  هرم است. زیرا عرفا فیان در مورد نمادهای قرآنی ارائه نمودهها را ووتأوی 

اند. به تعبیلر برای تبیین مقاود خود از زبان نمادین و حرور حیوانات از جمله: پرندگان استفاده کام  برده
یابند. قرآنی که اینان ی دست نمیکند، به فهم عرفانهایشان تجاوز نمیکسانی که قرآن از حنجره»عربی ابن
(. 158/ 1نیلا، ؛ قائمی3/ 4)ابلن عربلی، « هلاها است، نه قرآنُ منلزل بلر دلخوانند، قرآنُ منزل بر زبانمی
( البتّلله، 28شللود )عشللتار، گویللد: ظللاهر قللرآن از خلللال تفسللیر و بللاطن آن از خلللال تأویلل  در  میمی

ها است. در بررسی نملاد حیوانلات در امثلال قلرآن کلریم، بلر تیهنمادشناسی، کمک به تأوی  و شناخت 
 اساس جدول نمادشناسی زیر عم  خواهیم نمود:

 
 نام نماد شکل لایه ظاهری لایه باطنی هدف
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 بررسی نماد چهارپایان در امثال قرآن کریم

قاللب الفلاظی  کند. گاهی تعبیلر چهارپایلان را درقرآن کریم در تعابیر متتلفی به چهارپایان اشاره می
 وراحت آورده است.آورده و گاهی نام بعری مانند: شتر، سگ و... را به« بهیمه و انعام»مانند 

 شتر
پیمایی طوتنی، سازگار با شرایط خوراکی، قناعت، وبر، پرطاقت در راهشتر در عرب، نماد قدرت، کم 

مشهور به سفینةالصحرا اسلت ستت محیطی، همدم عاشق در سفرهای طوتنی برای رسیدن به محبوب و 
 کار رفته است:(. شتر در آیات زیر نمادی متراد با بسامد مثبت یا منفی به11/ 4)ر. : شوالیه، 

ی یلِوَ الْجَمَُ  فِی سَمِّ الْتِیاطِ »( آمده 40: در )اعراف/مثل شتر با واژه جمل مانند عبور دادن شتر « حَتَّ
بْرَةِ  از سوراخ سوزن است. نظر مفسران،َ سَمِّ  سمّ جمع آن سموم یعنی سوراخ و کلمله  ،الْتِیاطِ یعنی ثُقْبُ الِْْ

بیلان « تیلدخلون الجنلة»( و 435/ 12؛ طبری، 206/ 7خیاط مانند متیط به معنی سوزن است )قرطبی، 
لی »جملله  شود و هم شام  وعود ارواحشان.مطلق است. شام  ورود و وعود ادعیه و اعمال آنان می حَتَّ

ها برای ورودشان به بهشت اسلت. از ظلاهر قرینه است بر اینکه مقصود از نگشودن درهای آسمان« .یلِوَ..
آید که ورودشان به بهشت تعلیق بر محال شده و این تعلیق بر محال کنایله ( برمی22آیه فوق و آیه )ذاریات/

ملأیوس باشلند  است از اینکه چنین چیلزی محقلق نتواهلد شلد. وقلوع حادثله ممتنلع اسلت. بایلد از آن
کنم مگر کلاغ سلفید شلود یلا ملوش ( شبیه آن در امثال عربی آمده من این کار را نمی141اتوبع، ابی)ابن

نیلز آملده  24، آیله 18( شتر، نماد امر محال است. در انجیل  لوقلا بلاب 144/ 8تتم بگذارد )طباطبائی، 
)قرائتلی، « مردان به ملکوت اعلی است.دولت تر از ورود سرمایه داران وورود شتر به سوراخ، آسان»است. 

3 /64.) 
ق( برای ماده بلدون اعلراب  161یکی از موضوعات مورد بحن وا ه جم  بوده است. سفیان ثوری )م  

است؛ امّلا بلا توجله تلاری  تلدوین  عباس نسبت دادهل( معنای ریسمان کشتی اراده کرده وآن را به ابنم)ج
ق( به وراحت اعلام  207(. فراء )م 305تاریتی آن گزارش تردید کرد )ونزبرو،  توان در ارزش و اعتبارمی
عبلاس نقل  دارد جَم  به قرائت وحیح زوجه الناقه است. قرائت دیگر جُمَّ  به معنای ریسمان را از ابنمی
قتیبله ابنپلردازد. دهد تنها به بیان سم التیاط میق( توضیحی در باب جم  نمی 209کند. ابوعبیده )م می
 (.306-305شمارد )ر. : همان، ق( آن را با بعیر معادل می 286)م 

گویند جُمّ  اوطلاحی از لهجه عامیانه دریلانوردان چنلد زبانله مدیترانله بلوده اسلت. اگلر برخی می
بخذیریم حساب الجم  به معنای گاهشماری متداول باشد. ظاهراً هیچ ارتبلاطی میلان مفهلوم ریسلمان یلا 
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قَرا ابن عباس، الجُمّ  بلروزن »کند: توان یافت. زمتشری ستن خود را چنین آغاز میریایی آن نمیزمینه د
ترین است. چه سوراخ سوزن تشبیهی کند. قرائت جَمَ  متداولاو اول قرائت شاذ را ذکر و تصریح می« قُمّ 

بلا مجموعله کللام و معنلای و شتر تشبیه از جسم بزرگ اسلت.  -بیانی تمثیلی در زبان عربی-از راه باریک
( فتررازی در تفسیر خود الجم  را به معنلای شلترگرفته و 310-309عبارت تناسب تام دارد )ر. : همو، 

جا و مناسلب اسلت اندازه بههای فراوانی از زبان عربی گرد آورده تا اثبات کند که این تشبیه چه المث ضرب
 (.312)همو، 

ق( و  296معتز )م ق(، ابن 310جعفر )م بنپردازان چون قدامهینظریه. تشبیه، اکثر 1نکات بلاغی آیه:
معتلز . مترلمن ملذهب کلاملی، ابن2انلد. ق( در تعری  خود به ونعت تشبیه تکیه کرده 386رمّانی )م 

الکفارُ ت یدخلونَ الجنهَ، حتی یللو الجملُ  »منظور از  «احتجاج المتکلم علی ما یرید إثباته بحجهِ » گفته:
کفلار در بهشلت داخل  « ی خرمِ اتبره، الجمُ  تیَدخُ  فی خرمِ اتبره ابلداً، فَهُلم تیلدخلونَ الجنلهَ ابلداً ف

هلا ابلداً در شلود پلگ آنشوند تا شتر از سوراخ سوزن عبور کند. شتر ابداً در سوراخ سوزن داخل  نمینمی
بودن تحقق مشروط است )درویلش، شوند؛ زیرا تعلیق شرط بر امر محال، مستلزم محال بهشت داخ  نمی

3 /351.) 
اند. چلون کار برده، آن را مبالبله در محلال دانسلتهاتوبع، مبالبه را بهابیادیبان از جمله: رمّانی و ابن 

طور عادی ممتنع است پگ این نهایت اغراق ریسمان ضتیم یا عبور شتر از سوزن تنگ عقلًا غیرممکن و به
خراجُ الممکنِ الی المتنعِ لِلمبالبهِ. اظهار شرط ممکن در قاللب شلرط ممتنلع (. هو ا103/ 1است )عتیق، 

(. شروع آیه بیان معانی ذهنی است. کفر، عدم قبلولی آن و 274آمده تا وقوع مشروط، امتناع یابد )باقلانی، 
م محال بودن دخول در بهشت، معانی مجرد است که در تصاویر حسی و عینی مانند: شتر یا ریسمان ضتی

(. این بیان حسی بر قوه خیال در اعملاق درون، 38/ 1و سوزن تجلی یافته است )سیدقطب، تصویر الفنی، 
 برد. بسامد نماد شتر در آیه مثبت است.طرف محال بودن موضوع میگذارد و ذهن را به سرعت بهتأثیر می

به قوم ثمود و معجزه دارد. ناقله در  مرتبه در قرآن آمده همه موارد نظر 7وا ه ناقه مثَل شتر با واژه ناقه: 
ماده شتر را برای آزمون آنان خواهیم فرسلتاد. ایلن آیله در مقلام « انّا مرسلوا النّاقة فتنةً لهم»( آمده 27)قمر/

شود. کلمه فتنه یعنی، امتحان و ابلتلاء و تعلی  همان خبری است که فرموده بزودی عذاب برایشان نازل می
(. مرسلوا اضافه به ناقه شده است. این ناقله از 156/ 19تر، امتحان است )طباطبائی، طریق اعجاز ماده شبه

. یلک روز کامل  آب 3. بدون تماس با شتری حامله بود. 2. از دل کوه بیرون آمد. 1جهاتی استثنایی است: 
قبلال آن نداشلتند.  . مردم هیچ مسئولیتی در5داد. . به اندازه نیاز مردم منطقه، شیر می4نوشید. روستا را می

کنم و شلما از خلدای ملن درخواسلت کنیلد های شما چیلزی درخواسلت ملی. والح گفت: من از بت6
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 (.160)موسوی مقدم، 
که بدی به شتر برسلانند علذاب فلرا نکات بلاغی: شتر آیه و علامت است. اسلوب تحذیر، در وورتی

ر پیشنهاد خروج شتر از سنگ اسلوب تهکّلم شده د(. گفته 653/ 13رسد )سیدقطب، فی ظلال القرآن، می
و تعجیز است. خداوند با اقترای کمال، قدرت و توان آن را فرستاد. سخگ فرمود: منتظر باش، کله چله بلا 

حلدود و (. وا ه شتر نماد معجزه حق، در آیله بسلامد مثبلت دارد. توجله به95/ 5کنند؟ )جیلانی، شتر می
توجهی و نافرمانی سلبب شلقاوت و سلقوط که بیتعالی شود. درحالیتواند عام  رشد و مرزهای الهی می

 گردد.بشر می
مثَل شتر با واژه الهیم زده هلا ماننلد شلتران عطلشآن« فشاربون شُرب الهیم»( آمده: 55: در )واقعه/ََ

( هیم جملع 314ا، ناقیآشامند. شُربُ الهیمِ لشدةِ الحراقةِ وَغلبةِ العطشِ هُوَ شبیهةُ استسقاءِ اتنسانِ )ابنمی
نوشلد هرچله آب می -ای که به سبب خوردن گیاه حَمض به مرض هُیاماهیم و هیماء به معنای شتران تشنه

 گردند. ذورمه به این معنا اشاره دارد.دچار می -شودسیراب نمی
ف   (314)همان،  1دامی اتظّ  بعیدُ الشاو و مَهیوُم  کَانّنی مَن هَوَی خرقاء مُطرَّ

  
( و برخلی 254/ 19مکلد )طباطبلائی، زاری که آب را بله سلرعت میگویند. هیم یعنی، شنمیبرخی 

 دانند.را نماد کسی که به شدت عاشق و دلباخته شده، می« الهیم»
از نظر بلاغی: در تشبیه، ادوات محذوف اما معنا وجود دارد. در عرب وفت تشلنگی از آن جهلت بلر 

شلدند و عطلش، روز از آبشلتور دور می 20تلا  10در چراگاه، مدت  ها گاهیشتران اختصاص دارد که آن
کله بله آبشلتور اند. وقتیسوی آبشتور مأنوس با خود داشلتهتشنه کامی و سوزش درون را در راه حرکت به

شلد. هلدف تصلویر شدند مانع ورود سلایرین مینوشیدند و سیر نمیرسیدند، تراکم شترانی که آب میمی
(. خداونلد 143کننلدگان و زشلتی اقداماتشلان اسلت )یاسلوف، پسلتی گمراهلان، تکذیبهنری آیه تبیین 

کام سیرنشدنی ترسیم کرده است. آن حلال بلد گمراهلان همچنلان تصویری از گمراهان در تمثی  شتر تشنه
ص دهد. این حالت تنها اختصاادمه دارد. شتر نماد مترادی است. در اینجا لف  هُیم به آن بسامد منفی می

 شود.به عصر پیامبر نداشته بلکه عصر کنونی را هم شام  می
پایان  نماد چهار

چهارپایان را مردم معموتً نماد عدم شعور، نفهمی، نلادانی، پرخلوری، بلاربری و سلواری دادن و هلر  

                                                 
 هیها   مهر   بهه  و مبتلا دور عزیمتیاهش آلود،خو  سمش کف غریب، شده خریداری تازه که هستم خرقاءمانند شتری به عشق از گویی 1
 .است( عطش)
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 دانند. در نزد ولوفیان سلمب  نفلگ بهیملینگرد، میاندیشد و با دید اعتبار به قرایا نمیموجودی که نمی
 انسان است.

مانند چهارپایان، بلکله از « کالأنْعَامِ بَْ  هُمْ أَضَ م »( آمده 179مَث  چهارپایان با وا ه اتنعام در )اعراف/
اولئکَ الحمقاءُ و الجهلاءُ باووافِ العقلاءِ کَاتنعامِ فی عدمِ الشعورِ و التنبُهِ بل  هُلم »ترند. ها هم گمراهآن

سبب عدم شعور وتنبّله ماننلد چهارپایلان اسلت. امّلا نادانان به« اض م من اتنعامِ  بِسببِ تَریعِ استعدادِهم،
(. آنلان افلرادی هسلتند کله آیلات الهلی و 139/ 2ترند چون استعدادشان را ضایع کردنلد )جیلانلی، گمراه

دارنلد تلا بینند. اینان استعداد فطلری ها نمیگذرد، دست خدا را در آنحوادثی که در هستی و زندگیشان می
تلر از در  کنند و هدایت شوند امّا قلب، چشم و گوششان متوجه معانی، حقیقت و اشلارات نیسلت. گمراه

(. 1389/ 3سبب این استعدادشان است )سیدقطب، فی ظلال قلرآن، چهارپایان هستند و قانون جزاء هم به
اند امّا قوه در  و فهم، یدن یکساناه  دوزخ از دو جهت مانند چهارپایان هستند: اوتً، از جهت دیدن و شن

تشتیص و تمییز را ندارند. در حالی که امتیاز انسان در تمییز خیر و شرّ است. ثانیاً، توجهشان در خوردن و 
(؛ زیرا تمتع به خلوردن و جهیلدن )قلوه جاذبله و 281/ 13؛ طبری، 324/ 7نوشیدن یکسان است )قرطبی،

ترند چون گمراهی حیلوان نسلبی و غیرحقیقلی اسلت و است. گمراه شهویه(، مقدم بر قوای دافعه و غربیه
 (.439/ 8ها نیست )طباطبائی، مذمتی بر آن

... قلب، چشم و گوش اعرای شناخت است و مشتر  انسان و حیلوان، امّلا کیفیلت و کالأنْعَامِ در آیه 
راهی او بلر حسلب قلوه وریشان متمایز است. ادرا  حیوان فراتر از امری غریزی نیست. پگ گمهدف بهره

کند تا تمام همت خود را در خوردن و جهیدن ورف کنند. این سه ابزار ها را وادار میهای است که آنمرکب
شناخت، ابزاری اختیاری هستند. وقتی بسته شود، بیداری فکری و درونی وجلود نتواهلد داشلت: فهلم و 

شد زیراکه انسان راه شناخت را عملداً بسلته اسلت تمییز ملا  انسانیّت و برتری بر چهارپایان بسته خواهد 
یعنی، استعداد فطری هدایت را انسان برخلاف چهارپایان دارد. للیکن اسلتفاده « ب  اض م »)ر. : همان(. 

(. انعام وقتلی توسلط چوپلان بله سلمت منفعلت یلا دفلع ضلرر 1401/ 3کند )سیدقطب، فی ظلال، نمی
شلود شلود للیکن هلدایت نمی، توسط پیلامبر دعلوت بله حلق میشود؛ امّا انسانشود، هدایت میخوانده

 (.493/ 17)طوسی، 
در مراح  چهارگانه تکام  جسمی انسان: جمادی، نباتی، حیوانی و انسانی جمله اولئکَ کاتنعامِ بَل  

گانه روحی انسان، مرحله جمادی با وا ه قَست آمده و مرحلله هُم اض م مرحله حیوانی است. در تکام  سه
 یوانی با وا ه انعام و مرحله انسانیّت با وا ه تعقّ  آمده است.ح

( در غالب تجسیم )محسوس کلردن( 166/ 9از نظر بلاغی، تشبیه آیه، مجم  و مرس  است )زحیلی، 
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شود. عدنان زرزور در فراگیر بودن آمده که سبب استعانت ذهن از حواس و ماندگارتر شدن معنا در ذهن می
توان گفت: برگرفته از محیط عربی است. معاوران بر فراگیلر بلودن ید درباره تشبیه نمیگوطبیعت قرآن می

( غلرض، اسلتهزاء و تحقیلر کسلانی 288اند )زرزور، طبیعت و محدود نبودن به محیط عربی تاکید نموده
(. در تصلویرگری آیله فلوق نلوعی نظلم و 2557/ 5است که به پیامبر توهین کردند )سیدقطب، فی ظلال، 

ها، منفی و بیانگر سلقوط روحلی و توالی متجلی است. بسامد نماد انعام در این آیه و حتّی در فرهنگ ملت
 معنوی گمراهان است. 

 الاغ
ها نماد نلادانی، ابلهلی، معادل عربی آن حمار، حُمُر جمع آن است. مردم معموتً آن را در نمادپردازی 

بار و ناامیلدی روحلانی خشلونتخلرد، تلذذیدگان بیلجبازی، حماقت و جهالت، ظلمانیّلت، تقلیدکننل
 ( در عرفان نماد نفگ بهیمی و عالمان ظاهری است.221/ 1دانند )شوالیه، می

لوْرَاةَ ثُلمَّ لَلمْ یحْمِلُوهَلا کمَثَلِ  الْحِمَلارِ یحْمِلُ  »( آمده: 5مث  اتغ در )جمعه/ .1  لُوا التَّ ذِینَ حُمِّ مَثَُ  الَّ
سانی که تورات را با خود حم  کردند و به آن عم  نکردند، مَث  اتغی حامل  کتلاب اسلت. مَث  ک« أَسْفَارًا

(. حملوا التوراة یعنی، 94/ 18؛ قرطبی، 377/ 23های بزرگ است )طبری، معنی کتاباسفار جمع سِفر به
 (.198/ 5ینتفعوها )جیلانی، علّموا وَ کلّفوا و لَم یَحملوها یعنی، لَم

قدری است که برخی از مردم هلیچ کند. زشتی ذکر حمار در عرب بهمیجالبی اشاره زمتشری به نکته
آور هیچ وقت سوار فرسا و رنوای به نام آن ندارند و برخی از اعراب، حتی در مسافتی طوتنی، طاقتعلاقه

ا از دیگر (. وجه تمثی  نادانان به حمار از آن جهت است که این چهارپ530/ 4شوند )زمتشری، اتغ نمی
ها، تشبیه آدم کودن بله ایلن حیوانات در نزد آدمیان به کودنی و خریّت مشهورتر گشته در بسیاری از فرهنگ

(. تصویر زنده قرآن، حال و روز، نیات درونی و افکار پنهان انسان 122حیوان از امثال رایو است )قاسمی، 
نموده است. این گویلاترین تمثیل  درملورد علالم  در برابر دعوت انبیاء را در قالب اتغ حام  کتب، ترسیم

 عم  است.بی
از بُعد سبکی، در مقایسه آیه فوق با شعر، برتری سبک قرآن بر سبک بلیبان عرب مشتص است. مبرد 

ق( نظم قرآن را با نظم شعر مقایسه نمود تا براین نکته توجه دهد که شعر هرچند خلوب باشلد و بله  285)
/جمعله( را بلا شلعر 51رسد. مقایسه آیه )منزلت و درجه قرآن نمیهرگز در بلاغت بهجایگاه واتیی برسد، 

 مروان بن ابوحفصه آورده است:
 بجیدِها ات کعلمِ الأباعر زوامُ  لِلاشعار تعلم عندَهُم
 باوساقِهِ راحَما فی البرائز لَعمر  مایدری لبعیر اذا غداً 
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جانت بی و زیبایی آن ندارند، مث  آگاهی شتران اسلت. بلههم قطارانی برای شعر که هیچ آگاهی از خو
(. مبرد به اتحاد 125هاست، خبر ندارد )همان، چه در کیسهداند یا از آنسوگند، که شتر، هیچ از بارش نمی

ناقیا، رمانی معنا، بین آیه و شعرتوجه دارد که برای مقایسه درست است. بعد از مبرد، باقلانی، جرجانی، ابن
اند و معتقدند که در مقایسه قرآن با شلعر، فصلاحت قلرآن از هایی را انجام دادهوهلال عسکری، مقایسهو اب

 (.126هر نظمی برتر و بلاغت آن از هر ستنی بیشتر است )همان، 
ها حم  شده، جملع از نظر بلاغی: در آیه تشبیه مفرد به جمع وجود دارد. تشبیه کسانی که تورات بر آن

گونله کله به برای قوم واقلع شلود. زیلرا آنفرد است. لف  حمار از وو  خالی بوده تا مشبهاست و حمار م
شایسته بود، تورات را نشناختند و به دستوراتش عم  نکردند. این امری علادی اسلت کله شلتص کلودن و 

لف  حمار  فهمد، به حمار تشبیه شود. امایابد و مقصود اولی را نمیدل که به تأوی  وحیح راه نمیتاریک
دارد )ابن افزاید و ازحقایق پرده برمیهمراه با اسفار، مترمن معناهایی است که به وضو  و زیبایی کلام می

 (.160اتوبع، ابی
گفته شده در آیه حصول مزاوجت در لف ، مقابله در نظم و ملائمت در معنی هسلت. خداونلد فرملود 

کند. برای تکمی  معنی تشبیه، باید ت و بلاغت ایجاب میچون تورات دارای پنو سِفر اس« حملوا التورات»
مزاوجت میان تورات که تعدادی سفر است و میان اسفاراً در آیه « کمث  حمار یحم »حم  بیان شود. پگ 

یابد. بنابراین با استعمال مزاوجت و ملائملت، کملال تشلبیه و وضلو  معنلی بدسلت ملائمت، تحقق می
شبه بین دو طرف تشبیه ناشی شده است. ک جرجانی بین تشبیه و تمثی  از وجه(. تفکی160آید. )همان، می

نظر از اینکه دو طرف تشبیه، مفرد یا مرکب باشند. این آیله نمونله تمثیل  در تمثی ، وجه عقلی است. ورف
ح (. بسامد نماد حمار در این آیه منفلی، بیلانگر قلب368است. وجه شبه بر گرفته از چند چیز است )کواز، 

 دانش بدون عم  است.
هُمْ حُمُلر  مُسْلتَنْفِرَة  »( آملده: 50. مَثَ  حمار در )ملدثر/2 انلد. هلا ماننلد درازگوشلانی رم کردهآن« کلأَنَّ

رویگردانی و گریز کفار از قرآن و پند حق، به گریز خران )گورخران( از شیر تشلبیه شلده اسلت. زمتشلری 
به گریز گذاشته است. از میلان حیوانلات، هلیچ حیلوانی در دویلدن، گوید: او از بیمی که یافته کاملًا پا می

های عرب تندی حرکت گریزد. در بیشتر مثالکند و نمیوقتی که از بیم سرگشته باشد، مانند گورخر رم نمی
(. 187/ 10؛ طوسلی، التبیلان، 88/ 19؛ قرطبی، 4/570اند )ر. : زمتشری، شتر را به گورخر تشبیه کرده

وار بله هلر سلو یر ترس عجیبی دارد. اگر ودای او را بشنود، وحشت بر او مستولی شده دیوانلهگورخر از ش
کنلد او بله حکلم ای را غلرق تعجلب میشود که هلر بیننلدهدود. اگر شیر به آن برسد، چنان پراکنده میمی

 (.263/ 25وحشی بودنش از همه چیز وحشت دارد. چه رسد به دشمنش )مکارم شیرازی، تفسیر، 
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آید که تشبیه قوی باشلد تشبیه با أنّ زمانی می« َ  »از نظر بلاغی: حرف کانَّ بیانگر تشبیه مؤکد است. 
به اسلت یلا چیلز دیگلری شک افتد، آیا مشبه، خود مشبهبه نزدیک باشد که بیننده بهقدر به مشبهیا مشبه، آن
هلا در ها زاید باشلند امّلا فایلده آنود: فاولهر(. مُسْتَنْفِرَة  فاوله است. در قرآن گمان می186/ 2)سیوطی، 

اتولبع آن از معلانی ایبلال دور نیسلت. وا ه مُسْلتَنْفِرَة  از ابیاستوار نمودن تصویر هنری است. از نظلر ابن
بتشد. فاوله در آیله حماقلت اتغلان را چنلد جهت اِعراب، وفت حُمر است و به آن غلو و تأثیر زیاد می

اسلت. فاولله در نظلر زیباشناسلان نکار و گریز کافران را از رسالت به زیبای تصویر نمودهبرابر کرده میزان ا
هلای درونلی اسلت آزاری و هماهنلگ بلا لرزشامروزی، مؤثر در احساس آوا، انسجام آهنگ، عدم گلوش

 (.344-313)یاسوف، 
یانگر مذمّت ظلاهری و تشبیه مرس : خداوند تصویری زنده و متحر  از فرار گورخران را بیان کرده که ب

(. اسللوب تمثیل : بیلانگر تصلویر 293/ 10هاست )درویلش، عقلی آنزشتی حالت و شاهد بلاهت و کم
( گلورخر نملاد ملرد وحشلی، کله 219/ 1حرکت به شک  تمسترآمیز اسلت )سلیدقطب، التصلویرالفنی، 

امد نماد حُمر در آیله منفلی و (. بس447/ 4توان رامش کرد، زیرا طبیعت نافرمان دارد )شوالیه، ستتی میبه
 سمبول وحشت و سرگردانی است.

 سگ
وفت دارد، نیمی مستحسن و نیمی شیطانی و ملذموم. سلگ  52درعرف برخی جوامع اسلامی سگ  

نمادی پیچیده بار منفی آن، نماد فرومایگان، حقارت، حسادت، پستی، حرص، وللع و نفلگ انسلان و بلار 
 (.602-601/ 3ستی و مطیع بودن تصویر شده است )شوالیه، مثبت، نماد وفاداری، بیداری، دو

مَث  او مثل  « مَثَلُهُ کمَثَِ  الْکلْبِ إِنْ تَحْمِْ  عَلَیهِ یلْهَنْ أَوْ تَتْرُکهُ یلْهَنْ »( آمده 176مثَ  سگ در )اعراف/
رون افکنلد. سگ است که اگر بر او ستت گیری، زبان از کام بیرون آورد و اگر رهایش کنی بازهم، زبان بیل

لَهن یعنی بیرون آوردن و حرکت دادن زبان از عطش در سگ. غرض از اتبلع هلواه در مَثل  را قتلاده گفتله: 
 (.272/ 13)طبری، « کسی است که هدایت براو عرضه شده از قبولش ابا کرده یا مُکذّب است.»

عباس و ابن (. ابن323/ 7منظور کسی است که کتاب را بتواند و عم  نکند )قرطبی، »مجاهد گفته:  
زنان شلده للهباعور، سبب سقوط، منسل  شدن و تشبیه او بله سلگی لهبنهواپرستی بلعم»اند: مسعود گفته

گوید: این شدیدترین کلام در قرآن درخصوص برخی از اه  علم (. فتررازی می161/ 9)زحیلی، « است.
ندارد، آن را برانگیزی یا برنانگیزی زبان از  گوید: سگ از میان حیوانات هیچ همانندیاست. ابن عباس می

 (.236/ 2آورد و در این دو حالت، همواره خوار و زبون است )زمتشری، کام بیرون می
افتد. او له زدن سگ، تنفگ سریع با دهان باز و زبانی معموتً افتاده به بیرون اتفاق میاز نظر علمی، له 
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زند. سگ اغللب، هنگلام بار نفگ می 400تا  300له میان لت لهو در حا 90تا  30در حالت عادی، میان 
دتیلی ماننلد تشلنگی، زنلد. بلات رفلتن دملای بلدنش بلهلله میبات رفتن دما برای خنک کردن، بلدنش له
چیزی، کار، خستگی، دردهای روانلی و جسلمانی و انلدوه غیلر خشنودی، ناخشنودی، برخورد ناگهانی به

لله سلگ اسلت و ملداومت در اثلر دو حاللت ستیز، مانند حالت عادی لهفرد دینمنتظره است. این حالت 
(. اگر عل  بیرونی با او کار نداشلت، 90ناقیا، در قالب شرط آمده است )ر. : ابنتَحْمِْ  و تَتْرُ  إِنْ متراد 

 بنابه عل  درونی )خوی( خود این حالت را دارد.
دهد از یک واقعیلت گوید بلکه هشدار مید سبحان ناسزا نمیدر این آیه و امثال آن باید بگوییم خداون 

شوند. این شک  از تجسلم عمل  بلا سلعد که برخی در اثر اعمال خود به وورت یک سگ وارد محشر می
کله اعملال ونحگ رابطه مستقیم دارد. اعمال نیکو، هویّت انسانی و سعادت دو عالم را به همراه دارد. چنان

 سازد.را به حیوانی و نحگ مبدل میناپسند، هویّت انسان 
(. تشلبیه 159اتولبع، ابیاز نظر بلاغی، در آیه تشبیه یک چیز به یک چیلز تصلریح شلده اسلت )ابن

شلبه از ولور متعلددی تمثی ، تشبیه حال وی به حالت اخگ سگ و دوام آن، در خسلتگی و راحتلی، وجه
م یعنی، تشبیه معقول به محسلوس و محسلوس (. تجسی497/ 3؛ درویش، 161/ 9شود )زحیلی، انتزاع می

به محسوس، خداوند برای اینکه فهم قرآن بر بنلدگان آسلان گلردد، معلانی را بله تجسلم درآورده تلا سلبب 
نگلریم ما سگ آرام را نمی»گوید: استعانت ذهن از حواس و ماندگارترشدن معنا در ذهن گردد. جاح  می

درازی را کله حالت خاص سگ، زشتی کافران، منافقلان مرتلد و زبلاندرآیه با گزینش « له زند.مگر اینکه له
یلابیم )یاسل ، گزینشلی دقیقلی را درمیکنلد. از آن اشلاره روانهاست، بیان مینتیجه آتش کینه درونی آن

142.) 
ترین وحقیرترین حاللت ترین، پستخداوند در آیه، تصویری عجیب و غریب از حالت لهن که زشت

/ 9شود )زحیللی، کند و از آن وفاتی چون ذلت، حقارت، خساست و دنائت استنباط میسگ را ترسیم می
( در آیه تصویر افراط در تبعیت هوی و لذات دنیوی در قالب حالت عطش کلاذب سلگ آملده اسلت. 161

(. در تصویرگری تمثی  فوق نوعی تلوالی و نظلم منطقلی ترسلیم 190/ 2)مکارم شیرازی، متتصراتمثال، 
 بسامد نماد سگ منفی است. شود ومی

 
 بررسی نماد حشرات در امثال قرآن

 عنکبوت
لذِینَ »( آملده 41در باورها نماد ضع ، قانعت و سازندگی است. تمثی  قرآنلی در )عنکبلوت/  مَثَلُ  الَّ
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إِنَّ أَوْهَنَ الْ  تَذَتْ بَیتًا وَ هِ أَوْلِیاءَ کمَثَِ  الْعَنْکبُوتِ اتَّ تَذُوا مِنْ دُونِ اللَّ مث  کسانی کله « بُیوتِ لَبَیتُ الْعَنْکبُوتِ اتَّ
ترین خانه، خانه عنکبوت گیرد. قطعاً سستگیرند مث  عنکبوت است، که خانه میغیر از خدا، اولیائی میبه

 (.160است )ثاقب، 
که به اولیاء و معبود غیرخدا، پناه ببرند مانند عنکبوتی هستند که عنکبوت، حیوانی ضعی  است کسانی

در « یعلمون»ای را در نهایت سستی و ضع  برگزیده است. این امری بدیهی است. با کلمه خود خانه برای
آیه جه  و غفلت را به ضع  و سستی اضافه کرده تا عجزشان را از ادرا  بدیهیات بیلان کنلد )سلیدقطب، 

گزیننلد. دانسلتند برمیکه میها مانند گزینش خانه عنکبوت، باوجود این(. گزینش آن43/ 1التصویرالفنی، 
 (.180ناقیا، چنین هستند )ابندوستان غیر خدا در ضع  و توانایی دفع ضرر این

اند. همان مرمون در انجی  آمده: خانه خود القولانجی  و قرآن در تردی و سستی خانه عنکبوت متفق
( سستی یادآور واقعیتی اسلت 27/ 18سازد )ایوب، کند. مث  سایبانی که دشتبان میرا مانند عنکبوت بنا می

انگیز و فریبنده دارد. آیا عنکبوت بافنده تاروپود جهان است بافنده وهم، که حقیقت متعالی را که ظاهر وهم
پندارد در کاری یا پناهی یا بر هنر و ولنعتی پرست می(. در تمثی  قرآنی بت324/ 4پوشاند؟ )شوالیه، می

 تی بیش نیست.ها توهمامتکی است. در حالی که این
گیرد. خانه او اگرچه برای خلودش کار میعنکبوت با مایع درونش، عجایب ساختمانی و مهندسی را به

دارد. ثبات، سرما و گرما را او باز نمیشود. این خانه بیتر از آن تصور نمیال است اما سستمناسب و ایده
غیر آن. تصویر عنکبوت، تصویر افراد متکی بلهالبته اشاره قرآنی دقیق است که خانه سست است نه تارهای 

سلازند. همچنلین خانله او از هلا و روابلط را میترین حکومتترین توانایی خود سستخداست که با قوی
های خوشبتت برخوردار نیسلت. برخلی لحام عاطفی سست است زیرا از دوستی و مهربانی سایرخانواده

کنلد )ر. : مملتحن و اروری جلنگ نلر را کشلته و شلکار میسیاه( به محض بلیهای ماده )بیوهعنکبوت
اند. فرزدق در هجو جریر (. در اشعار عربی شاعران به این تمثی  مکرر استناد نموده168-166/ 17قربانی، 

 گوید:می
 (179ناقیا، )ابن 1وَ قری علیکَ بِه الکتابُ المنزل ضَرَبتْ علیکَ العنکبوتُ نسجها

. بیلان توحیلد و 2ذهن است. . مَث  برای تقریب معانی به1  فوق عبارتند از، نکات بلاغی، هدف تمثی
م و 3( 218بطلان غیر خداست )شواذفی،  . انتتاب اولیاء غیرخدا با وجود قوه توحید براساس اسلوب تهکم

. اوهام، خیاتت و تقلیلدات بلر اسلاس اسللوب تشلبیه 4( 412/ 18ستریه است )سیدقطب، فی الظلال، 
(. تشبیه معقول به محسوس، ضع  و سستی وجه 494/ 3ب اقترای ادرا  عمومی است )جیلانی، متناس

                                                 
 .است کرده حکم تو بر شده نازل کتاب عنکبوت تار از شده بنا ٔ خانه آ  به. است زده تو بر را تارخود از بافته خیمه عنکبوت 1 .
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. 5تصویر قابل  مشلاهده بلدیهی تشلبیه شلده از نلوع تشلبیه مرکلب اسلت. مشتر  است. معنای مجرد به
د کاری بخردازنلشناسی در این تشبیه، هشدار به کسانی اسلت کله بلاغرور و بلدون یقلین بلههای رواننشانه

خاویت است. بسامد نماد المث  و عنکبوت نماد ساختن چیزهای بی(. آیه فوق اکنون ضرب144)یاسوف، 
 عنکبوت در آیه منفی است.

 مگس
سلبب زیلادی یعنی، بسلیار حرکلت کلرد. به« ذبب»معادل عربی آن الذباب و الذبابة است. در لبت،  

ها، نماد مگگ عبارتنلد از: . در فرهنگ ملت(404/ 2وجوش به آن الذباب گویند )دمیری، حرکات، جنب
بیماری، توالد و تناس  روی کثافت، حقارت، سلماجت، مزاحملت، ملوذی و انسلان گناه، آلودگی، مسبب 

 (.292/ 5ها شاهزاده شیطان است )شوالیه، زبوب ارباب مگگسست نهاد است. بع 
ذینَ تَدْعُونَ مِنْ »( آمده، 73تمثی  مگگ در )حو/ ه لَنْ یتْلُقُوا ذُباباً وَ لَوِ اجْتَمَعُلوا لَلهُ وَ انْ  انَّ الَّ دُونِ اللَّ

الِبُ وَالْمَطْلُوبُ  بابُ شَیئاً ت یسْتَنْقِذُوهُ مِنْهُ ضَعَُ  الطَّ خوانند، یقیناً کسانی که به غیراز خدا را می« یسْلُبُهُمُ الذم
ها بربایلد، قلدرت بلاز پلگ یزی از آنقادر به خلقت مگگ نیستند هرچند همه اجتماع کنند. اگر مگگ چ

ها چه فردی، چه گروهلی، قلادر بله (. آن154اند )ثواقب، گرفتن آن را ندارند؛ طالب و مطلوب هردو ناتوان
ها ربلوده چه مگگ ازآنگرفتن آنترین موجود نیستند. حتّی قادر به پگآفرینش مگگ، حقیرترین و ضعی 
 (.243/ 3اند )جیلانی، اتواننیستند. عبادت کننده و معبود هردو ن

بستند خانه را میمالیدند و در بتها عس  میآنان بر بدن بتان زعفران و بر سر آن»گوید: عباس میابن 
(. 276/ 3)زمتشلری، کشلاف، « خوردنلد.آمدند و آن را میهای باریک به درون میها از شکافو مگگ

ها، قدرت (. این بت226/ 2ی از آینده و ابد دارد )سیوطی، زمتشری لن را نفی ابد دانسته که دتلت بر نه
دفع اذیت مگگ را نداشتند پگ لیاقت پرستش هم ندارند. این یکی از زیباترین امثلال قرآنلی اسلت کله در 

 (.66زنند )رضوی، مقام اشاره به عجز و ناتوانی دو چیز یا دو کگ در عرب به آن مَث  می
یتْلُقُوا، مترمن تحدّی لَنْ  .2سلامت آفرینش از تقلیید بیان شده است. باب  .1 نکات بلاغی آیه فوق:

ها و ذباب جهت . تساوی ضع  و عجز بت3( 838/ 3و افاده عدم قدرت در وقت خطاب است )جربوع، 
دانسلته از آفریلدن تمثی  مترمن مبالبه است. زیرا خدا می .4( 186ذهن است )شوادفی، تقریب معانی به

مرحلله نزوللی تمثیل  منتقل  شلد مقترای بلاغت ابتدا فرمود مانند مگگ بیافرینیلد سلخگ به عاجزند. به
خودشان رباید. خداوند قوّت ایشان را تنزّل داد تا ناتوانیشان را بهچه مگگ میبگیرید آن ها، پگفرمود: بت

اراده مد  ذات، قبح عبادت است. هدفش،  (. چنین تمثیلی قبلًا شنیده نشده275اتوبع، ابیبنمایاند )ابن
بسامد نماد مگگ در تمثی  منفی  کنندگان و بطلان شر  است.ها، تجهی ، نقصان عق  و منطق عبادتبت



 103 شمارة                                             ثیعلوم قرآن و حد                                                                    210

 است.
 پشه

حقارت، آزاردهنلده، ملوذی و  (227/ 2)شوالیه،  وری،کاربرد مترادی دارد. بار منفی، هجوم، حمله 
( 26(. تمثی  پشه در )بقره/ 439/ 1شاق است )دمیری،  ضعی  ستمکار، بار مثبت در مفهوم کمیاب و امر

هَ تَ یسْتَحْیی أَنْ یرْرِبَ مَثَلًا مَا بَعُوضَةً فَمَا فوقها»آمده:  خداوند ابایی ندارد که به پشه مثال بزنلد یلا « إِنَّ اللَّ
/ 2است )سلیوطی، ه یرربَ در بعوضة نشدتر از آن. ما بعد از مثلًا زایده غیرکافه است و مانع عم  أنبزرگ
مسعود گفته این جواب انکلار منافقلانی اسلت کله خداونلد در ایلن سلوره برایشلان عباس و ابن(. ابن249

های کوچک و بزرگ، شرمی ندارد زیرا هدف آزملایش و دادن آگلاهی هایی را زده است. او از بیان مثالمَث 
 (.401-400/ 1ری، آنهاست تا اه  ایمان از منافقان تمییز داده شوند )طببه

اند اقترای خوارترین چیزها مث  زدههایی که بر زبان اعراب در شهر و بادیه جاری است، آنان بهدر مَث 
زدن مقدار مانند، موریانه و کرم ...مَث  زده است. مثل و گذشته از عرف عرب، در انجی  هم به چیزهای بی

تلرین رأی برخلوردار باشلند پوشلیده نیسلت کله از کماین چیزها استوار، حتّی درست بلودنش برکسلانیبه
(. بعوضه حشرة کوچکی که خداوند ک  اعرای پی  را به او داده امّا خرطوم پشه سرتیز 142/ 1)زمتشری، 

گریلزد خورد. و با دو پرش سریع میوسیلة لوله توخالی غذای خود را آماده ازخون موجودات میاست. او به
 کند.درون قربانیان تجاوز و از خونشان تبذیه مید به(. او با عنا56)غزالی، 

. مجاز از نوع اطلاق ملزوم و اراده تزم است. تیسْتَحْیی یعنی تیتلر ، از کلمله حیلاء 1نکات بلاغی: 
کنلد. که از عمللی شلرم دارد، آن را تلر  میمفهوم تر  را قصد کرده زیرا تر  از ثمرات حیاء اسلت. کسلی

اوّل مبهم است و بعوضهً منصوب از آن رفع ابهام کرده است. « ما». بیان بعد از ابهام، 2( 109/ 1)زحیلی، 
تر است یلا بیشلتر در چه از نظر حجم بزرگ. توجیه: مافوقها دو معنا دارد. آن3( 458-457/ 2)المطعنی، 

 ای که بر یکی از دو معنی دتلت کند، وجود ندارد )همان(.حقارت. البته قرینه
تقسیم، مردم را در برابر مث  پشه و حقیرتر ازآن به مؤمن مُصدّق یا کافر مُکذّب تقسلیم کلرده . حسن 4

. ملا  وحت و استواری تمثی  این است که به مقصود عقلانلی گوینلده تجسّلم بتشلد 5است )همان(. 
ه بایلد یعنی امری عقلانی را در لباس حسی و قاب  ادرا  درآورد. در تمثی  حجم و شک  مهم نیسلت بلکل

(. آیه پاستی قاطع به کلافران سلرکش و 90/ 1ابزار روشنگری و بصیرت باشد )سیدقطب، التصویر الفنی، 
هیچ  ارزش جلوه دادن کافر،کند. در تحقیر و بیزن است. همچنین معالم و اغراض هدایت را بیان میطعنه

 ر آیه منفی است.ها نیست. بسامد نماد پشه دتر و گویاتر از این نمونهتمثیلی بلیو
 ملخ
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/ 5نماد ویرانی، بلا و آفت، هجوم، گروه نامنظم، ضلعی  سلتمکار، حملله ناگهلانی اسلت )شلوالیه، 
آیند، بزاقش سم کشنده گیاهان دارد، برهرچه فرود آید (. با فرود اولین مل ، همگان بلافاوله فرود می295

هُمْ جَراد  مُنْتَشِر  » ( آمده؛7(. تمثی  مل  در )قمر/129/ 1هلاکش کند )عاشور،  چون مل  بلر هلر سلو « کأَنَّ
هایشان از وحشت به زیر افتاده و کند. درحالی که چشمپراکنده شوند. آیه، خروج کفار در قیامت را بیان می

زنند. مُنتشر  یعنی، پراکنلده رسی موج میسوی جایگاه حسابها در کثرت، اختلاط و سرعت، بهچون مل 
جمعی تلودة (. حرکلت دسلته152/ 27؛ زحیللی، 574/ 22اند )طبری، دیگر متتلط شدهدر آفاق و در یک

هدف بله هرسلو روانله روند و بیها برخلاف بسیاری از موجودات، نظم و ترتیبی ندارند. درهم فرو میمل 
ی، ها در آن روز موجوداتی ضعی  و نلاتوان هسلتند )مکلارم شلیرازچون مل علاوه کافران همشوند. بهمی

 (.24-23/ 23تفسیر، 
(. 375/ 9نکات بلاغی: در آیه تشبیه مرس  مفص  آمده زیرا ارکان تشبیه در آن موجود است )درویش، 

کلمه مُنتشر برای وضو  و ملموس کردن تشبیه آمده است. کانّ در آیه برای تشبیه توأم با تاکیلد آملده و ایلن 
تجسلیم، تشلبیه معقلوتت بله محسوسلات سلبب (. 186/ 2زمانی است که تشبیه قوی باشلد )سلیوطی، 

ای برای در  تفکرآمیز امثال قرآنی است. تصویر متحلر  استعانت ذهن از حواس و ماندگاری معنا و زمینه
 سبب در  درست قیامت آمده بسامد نماد مل  منفی است.محسوس مل  به

 بررسی نماد حیوانات در جدول نمادشناسی
 نام نهاد کل و قالبش لایه ظاهری لایه باطنی هدف

مذمت وناامیدی 
 تکذیب کنندگان

محال بودن تلاش و 
خیاتت بی فایده شر  

 در رسیدن به سعادت

عبور شتر از سوراخ 
سوزن چون رفتن 

بهشت محال مشر  به
 است.

شتر  الجم 
 بزرگ

تحذیر و ابتلاء 
 قوم لجوج

انکارحق مساوی با 
هلاکت است. عذاب 

ها امری اختیاری انسان
 .است

خداوند برای اثبات 
نبوت والح )ع( شتری 

 را فرستاد.

شتر  الناقة
شگفت 

 انگیز

مذمت و تنفراز 
 حرص

عشق وولع به مادیات و 
امور دنیوی سیری نا 
پذیر و عام  هلاکت 

نوشیدنشان مانند آب 
خوردن شتر عطش زده 

 است.

شتر  الهیم
 تشنه
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 است.
ه و تمستر  تنبم

افراد گمراهی که 
 استعداد هدایت

 دارند.

انسان دوقوه جسمی و 
ناطقه دارد. جسمش 

شبیه چهارپایان است. 
فرد گرفتار نفگ قادر به 
استفاده از قوای ناطقه 

 خود نیست.

گمراهان مانند چهار 
اند، باچشم، پایان

گوش و دل حقیقت را 
نشنیده، ندیده و 

اند و درنیافته
تر ازچهارپایان گمراه

 هستند.

چهار  اتنعام
 پایان

هش و نکو
تحقیر عالم 
بدون عم ، 

تحریک 
متاطب به 

شناخت عمیق 
حقیقت و 
بیزاری از 
 ظاهربینی

علم ظاهری بدون 
عم ، عام  رشد نیست 

و انسان را به 
خودآگاهی و سعادت 

رساند. اینان نمی
درظاهر واحب علم و 
باطن حیوان بدون در  

 هستند.

حالت علمای یهود که 
تورات خواندند و عم  

اتغی نکردند چون 
است که بار سنگینی 

کشد و سودی می
برد. ثمره ستتی نمی

 خواندن است.

 الاغ الحمار اسفارآً 

مذمّت کفاری 
که به سبب 

افکار موهم از 
حق روی 

 اند.گردانیده

کودنی درونی کافران 
باعن عدم در  نیّت 
درونی حق و باعن 
تصمیمات موهم و 

 گردد.عجوتنه می

روی گردانی کفار از 
انند، گریز وحی م

گورخران وحشی از 
 ودای شیر است.

 گور خر حمر  مستنفره

مذمّت گمراهان 
با زشت جلوه 
دادن سیمای 

 هاآن

تصویر انسانی که 
بصیرت خود را ازدست 
داده و هویّت حیوانی و 

بهیمی او را خوار و 
 زبون گردانیده است.

منکر وحی مانند سگ 
زبانش از دهانش 

 زند چهله میبیرون و له
با او کاری داشته یا 

 نداشته باشند.

 سگ الکلب یلهن
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مذمت واستهزاء 
افکار موهم افراد 

 غیرخدامتکی به

افکار و کردار افراد 
مبرورمتکی بر توهمات 

پایه واساس ذاتاً بی
است. آنان عام  

گمراهی خود ودیگران 
 هستند.

بستگی به دوستی و دل
غیرخدا مَث  عنکبوتی 

ای را است که خانه
که اخته درحالیس

ترین داند، سستنمی
 استخانه را ساخته

 عنکبوت بیت العنکبوت

تحدّی 
معبودهای 
غیرالهی در 

آفرینش و اثبات 
 عجزشان

 

تصویر ناتوانی مدعیان 
غیرالهی در یک بافت 

تدریجی از ک  به جزء 
رفتن واعلام آفرینش 

 بدون تقلییدحق

ها فردی یا جمعی بت
قادر به آفرینش یک 

حتی قادر دور  مگگ،
کردنش یا پگ گرفتن 

 چه ربوده نیستند.آن

الذباب خلقته 
 و ضعفه

 مگس

ابطال شر  و 
پاستی قاطع 

به تردید وانکار 
 مشرکان

 

امور کوچک یا بزرگ 
طبیعت ابزار بصیرت و 
 هدایت عاقلان است.

مث  زدن به پشه یا 
تر یا حقیرتر بزرگ

 شرمی ندارد.

 پشه بعوضه

 ها درتنبّه انسان
 در  قیامت

ترسیم و تجسیم 
وحشت و سرگردانی 

 کافران در قیامت

زنده شدن و خروج از 
قبر کافرمانند حرکت 

 نامنظم مل  است.

 ملخ جراد المنتشر

 
 گیرینتیجه

هلا در حیوانات در متون دینلی از جملله: اسللام، مسلیحیّت و یهودیّلت، نقلش داشلته بسلیاری از آن 
ها سلبب جلذابّیت، تنّلوع و تاثیرگلذاری در میلان نسل اند. این حکایلات بههای انبیاء حرور داشتهداستان

شوند. آن نشانه تازگی، بقاء، کلیت و ملموس بلودن تمثلیلات اسلت. رو ، اهلداف و سینه بازگو میبهسینه
 یافته است.اسلوب تربیتی قرآن در تمثیلات گویا و شیوایش تجلی

تشلبیهات  .تمام امثال برپایه تشبیه اسلتوار اسلت لحام سبکی، . از1نتایو بررسی تمثیلات عبارتنداز:  
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امور کلی و عقلانی به  وهمی یا غلوآمیز یا مجاز و استعاره در معنایی کذب و خلاف واقع درآن وجود ندارد،
تصاویر زنده و محسوس حیوانات تشبیه شده است. هر حیوان در این تمثیلات نماد ولفتی خلاص بلا بلار 

گرایی در این نوع تمثیلات متجللی اسلت. تملام . از لحام محتوا، نمود واقع2مثبت است.  معنایی منفی یا
ها وجود ندارد. زیرا امور حیوانات این تمثیلات برپایه واقعیت هستند و تتیّ ، اسطوره و خرافه، مطلقاً در آن

اهلداف ملتن یلا  پریشلی، احسلاس بیگلانگی بلین فلرد ووهمی و خیالی آثار مترب تربیتی ازجمله: روان
ادبلی و هنلری  .3ها مبرا است دنبال دارد که تمثیلات قرآن از آنگروه سنی خاص بهاختصاص یافتن متن به

هلا بلافی، بلدعت غیرواقعلی و نلوآوری نلامعقول درآنبودن تصاویر حیوانات این تمثیلات به معنای خیال
گرایی بیشلتر متجلّلی گرایی و حگزئیات واقعها و جبا شناخت ابعاد بلاغی تمثیلات، ظرافت نیست. البتّه

معانی کللی را تا سطح در  عموم مردم فرود آمده زیرا همگان تمثیلات حیوانی  بیان خداوند در .4شود.می
کنند. این اوج سلاست و سهولت است که با تکرارمحسوسلات در  میدر قالب امور حسی و طبیعی بهتر 

مانلد بلکله آورد. البته مقصود تنها در مرتبه حگ متوق  نمیجوش میچشمه فکر و اندیشه درون بشر را به
 در ورای خود حقایقی برای دانایان دارد. 
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 چکیده

 نینخس آن را در زمره  زینزول ن بیاست. همه جداول ترت یمک یااغلب مفسران، سوره دگاهیسوره ماعون بنابر د
در ح وزه محت وا،  کنی. ل کندیم دییها را تأآن زیسوره ن نیاند؛ چنانکه طول، لحن و مسجع بودن اقرار داده یسور مک

 نین ازل ش ده ک ه هم  اکاریر نیدر مذمت مصل   یانیم اتیآو  امت،یق گرانبیسوره در مذمت تکذ نیا ییابتدا اتیآ
. ن دینما یتلق  یآن را کاملًا م دن زین یو برخ نهیگسسته در مکه و مدنزول  یسوره را دارا نیا یتا برخ دهیموجب گرد

برحس ب  ک هیاق وال اس ت. درحال نی ا دی مؤ زی س وره ن نی بودن ا یمدن-یمک ای یچنانکه گزارش متقدمان از مدن
ا ثابت کرده آن ر یو دفع وستهیآن، نزول پ یسوره با ابتدا نیا یانیم اتیآ یو لفظ ییپژوهش، ارتباط معنا نیا یهاافتهی

 دیینزول را تأ بیآن در جداول ترت گاهیجا ه،یاول ی  سور مک گریسوره ماعون و شباهت آن به د اقیسو س گریاست. از د
نفاق در آن دوران از  دهیمکه و عدم وجود پد ییابتدا یهادر سال سوره نیا یگذارخیبا توجه به تار تی. درنهادینمایم
س خن  انی اد گ ریمشرکان و مردمان د انیبه عنوان صلاه در م یعمل عباد کیاز که  یسو، و فقرات مختلف وح کی
 به مخاطب بودن مشرکان در سراسر سوره ماعون حکم کرد. توانیم گرسو،یاز د د،یگویم

 .یگذارخینزول گسسته، تار وسته،ینزول پ ،یمک ،یسوره ماعون، مدن: هاکلیدواژه

                                                 
 .20/12/1396: یینها بیتصو خی؛ تار11/12/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 

 نویسنده مسئول.  1
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Abstract 

According to most Quranic commentators, Surah Al-Ma'un was revealed in Mecca. 

Based on its chronological order of revelation, it is also classified as one of the first 

Meccan surahs, which is in keeping with the length, tone, and rhyme of this surah. 

As for the content, the first verses of this surah were revealed in the denunciation of 

disbelievers of the Hereafter, and the middle verses in the censure of deceitful 

observers of prayer. As a result, some argue that this surah has been discontinuously 

reveled in Mecca and Medina, and some contend that it has been thoroughly revealed 

in Median. 

The earlier accounts regarding the revelation of this surah in Mecca or Median also 

lend credit to this claim. However, according to the findings of this study, the 

semantic and literal link between the middle verses of this surah and its early content 

demonstrates its continuous revelation. On the other hand, the style of the Surah al- 

Ma'un and its resemblance to other early Meccan Surahs corroborates its position in 

the chronological orders of revelations. Finally, given that this surah was revealed in 

the early years of Mecca and hypocrisy was not at an issue at that time, and based on 

various types of revelation that spoke of an act of worship called salah among the 

polytheists and followers of other religions, it is evident that Surah al- Ma'un is 

directed at polytheists as its main audience. 

 

 Keywords: Surah al- Ma'un, Medinan surah, Meccan surah, discontinuity of 

revelation, determining the date  
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 قدمهم

ماعون در همه جداول ترتیب نزول در زمره نخستین سور مکی نازل شده است. )ر.ک: طبرس ی، سوره 
( چنانک ه غال ب مفس ران نی ز آن را مک ی 137-136/ 1؛ معرف ت، 9-8/ 1؛ شهرستانی، 613 -612/ 10

 اند )ر.ک: ادامه مقاله(. لیکن محتوای متفاوت این سوره ک ه در آغ از تک ذیب کنن دگان ش ریعت رادانسته
سرزنش نموده و در ادامه به یکباره نمازگزاران را مورد توبیخی سخت قرار داده، از یک سو و اق وال متق دمان 
در خصوص درهم آمیختگی آیات مکی و مدنی با هم در این س وره، موج ب ش ده ت ا بس یاری از مفس ران 

 آن را مدنی تلقی نمایند.رغم کوتاهی سوره ماعون، آیات نخستین آن را مکی و آیات نیمه تا انتهای علی
ها و فاء عطفی که آیات ها، سیاق متحد توبیخدرحالیکه کوتاهی این سوره، طول حجم آیات و لحن آن

میانی را به آیات اولیه متصل نموده باعث شده تا برخی مفسران نی ز در ن زول گسس ته ای ن س وره تش کیک 
 نمایند.

، مفسران باز در نزول مکی ی ا م دنی س وره م اعون از دیگرسو در فرض پذیرش نزول پیوسته این سوره
اند. زیرا در صورتی که این سوره بر مبنای ابتدای آن که به توبیخ تک ذیب کنن دگان پرداخت ه اختلاف نموده

مکی قلمداد شود، نمازگزار خطاب کردن مشرکان در ادامه سوره دشوار خواهد بود. همچنین در صورتی ک ه 
سوره که خطاب به نمازگزاران است، سوره ماعون مدنی فرض شود، اطلاق تکذیب برمبنای آیات میانی این 

 رسد.کنندگان دین به منافقان هم طبیعی به نظر نمی
رو این مقاله بر آن شده تا ابتدا کیفیت نزول سوره ماعون را معین نماید ک ه آی ا ای ن س وره نزول ی ازاین

ر دو زمان فرود آمده است. سپس به سؤال دوم پرداخته ک ه در یکپارچه داشته یا دارای نزول متداخل بوده و د
گ ذاری صورت پذیرش نزول پیوسته سوره ماعون، نزول آن مدنی است یا مکی؟ درنهایت نیز پ س از تاریخ

این سوره به مخاطب شناسی آن پرداخت ه و احتم ا ت مختل ف از قبی ل مخاط ب ب ودن منافق ان مدین ه، 
 را مورد بررسی قرار داده است. مسلمانان مکه و مشرکان مکه

 
 بررسی محتوای سوره ماعون

ان د ول ی متخل  ه ب ه اخ لاق این سوره به یک معنا تهدید کسانی است که خود را مسلمان معرفی کرده
منافقین از قبیل سهو از نماز، ریا در اعمال و منع از کار خیر هستند که یا با ایمان به روز قیامت و ی ا ایم ان 

سازگاری ندارد. این سوره به واقع دی ن را ب ه عم ل دانس ته و طب ه ای ن معن ا م ؤمن ب ی عم ل را به اسلام 
 گر روز قیامت معرفی نموده است.تکذیب

ین  ) الدِّ بُ ب 
ی یکذِّ ذ 

یم  أَرَأَیتَ الَّ ح  حْمن  الرَّ ه  الرَّ
سْم  اللَّ  الْیت  یمَ )1ب 

ی یدُعُّ ذ 
ک الَّ ( وَ  یحُ ُُّّ عَل ی 2( فَذل 
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سْکین  ) طَعام   ینَ )3الْم  لْمُصَلِّ یلٌ ل  مْ ساهُونَ )4( فَوَ ه  ینَ هُمْ عَنْ صَلات  ذ 
ینَ هُمْ یراؤُنَ )5( الَّ ذ 

( وَ یمْنَعُونَ 6( الَّ
 (7الْماعُونَ )

اع م از آنک ه ب ه -براین اساس نخستین آیه همراه با تعجب خطاب به پیامبر فرموده: آیا از کسی که دین
زن د و از نماید آگاهی داری؟ چنین کس ی یت یم را ب از میرا تکذیب می -ت اسلاممعنای روز جزا یا شریع

نماید. او )از س ر بخ ل( ه یس ک س را ب ه کم ک ب ه مس تمندان ترغی ب راند و در حقش ظلم میخود می
کنند. یا کسانی که نم از را در وق ت خ ود اقام ه کند. پس وای بر نمازگزاران. کسانی که نماز را ترک مینمی

ه ای مش رکان ش مرده کنند. یا کسانی که دچار نسیان نسبت به خداوند شدند. )نسیان در زم ره ویژگیمین
خوانند )چه بس ا در شده و با سهو و فراموشی متفاوت است.( این گروه کسانی هستند که برای ریاء نماز می

 دارند.نیکی باز می انظار خله نماز خوان هستند و در خلوت تارک الصلاه( و دیگران را از انجام
درباره این نیکی اقوال گوناگون گفته شده است. برخی طبه لغت ق ریش م راد از آن را پرهی ز از ق رض 

ترین لوازم زندگی عرب به اند؛ برخی آن را به قرض دادن آب، نمک و آتش )که اصلیدادن کا  و مال دانسته
-415/ 10؛ طوس ی، 202-201/ 30د )طب ری، ان رفته( و برخی به پرداخت زک ات معن ا نمودهشمار می

 (.635-633/ 20؛ طباطبایی، 425-422/ 20؛ ابوالفتوح، 416
 

 بررسی کیفیت نزول سوره ماعون

نخستین مسئله درباره سوره ماعون پژوهش درباره نزول پیوسته یا گسسته آن است. مراد از نزول گسسته 
پایانی آن که بحث درب اره نم ازگزاران ریاک ار اس ت، در آن است که آیات ابتدایی سوره در مکه و چهار آیه 

مدینه نازل شده است. در مقابل نزول پیوسته، نزول سوره ماعون را ب ه ط ور ی ک پارچ ه در مک ه ی ا مدین ه 
 کند.توصیف می

 زم به ذکر است در این میان برخی مفسران سرشناس درباره کیفیت نزول سوره م اعون اظه ار نظ ری 
اند و برخی نیز هم ه مدنی بودن این سوره از آن گذشته-رخی بدون اشاره به مکی، مدنی یا مکیاند. بنکرده

اند. مبهم نهادن این مسئله اگر از سر غفلت مفسر نباشد، قطعاً اقوال را ذکر کرده اما هیس یک را تأیید ننموده
 دارد.گذاری سوره ماعون پرده برمیاز دشواری تاریخ

( 3468/ 10ح  اتم )ر.ک: ابی(، ابن200/ 30(، طب  ری )ر.ک: 294/ 3ف  راء، چنانک  ه ف  راء )ر.ک: 
ای به کیفیت نزول سوره ماعون، وارد ( بدون هیس اشاره247/ 30( و مراغی )ر.ک: 474/ 15آلوسی )ر.ک: 

تفسیر آن شده و در تفسیر نیز اغلب آیات نخست را خطاب به مشرکان و آیات پایانی را خطاب ب ه منافق ان 
ها درباره کیفیت نزول سوره ماعون را مختلف دانس ته و ب ا هم ین اند. بیضاوی به صراحت دیدگاهکرده معنا
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(. طبرسی و ابوحیان توص یف دقیق ی از هم ه 341/ 5اشاره کوتاه از این مسئله عبور کرده است )بیضاوی، 
/ 10اند )طبرس ی، ترجیح نداده اند اما در نهایت هیس یک رااقوال درباره کیفیت نزول سوره ماعون ارائه کرده

(. ثعالبی نیز علی رغم آنکه در ابتدا سوره ماعون را مکی دانسته، در خلال تفسیر 552/ 10؛ ابوحیان، 832
 (.630/ 5دانند اشاره نموده و آن را رد نکرده است )ثعالبی، مدنی می-به دیدگاه برخی که این سوره را مکی

 اند.این سوره پرداختهگذاری اما دیگر مفسران به تاریخ
 . نزول گسسته و مؤیدات آن1

 توان به سه دسته تقسیم کرد:قائلان به نزول گسسته سوره ماعون را می
متقدمان که در میان آنان طبرسی با عبارت قیلَ، نزول گسس ته س وره م اعون را مط رح ک رده  نخست،

 (832/ 10است )طبرسی، 
آی ه  4آیه اول سوره ماعون در مک ه و خط اب ب ه مش رکان و  3اند مفسرانی که به صراحت پذیرفته دوم

؛ س یدقطب، 172/ 1؛ ملاحویش، 803/ 4بعدی در مدینه و خطاب به مؤمنان نازل شده باشد )زمخشری، 
( نکته قابل توجه آنکه زمخشری هرچند در ابتدای سوره ماعون آن را دارای نزول گسس ته دانس ته 3984/ 6

به طور پیوسته معنا کرده و همه آیات را خط اب ب ه مس لمانان تبی ین نم وده اس ت  اما در تفسیر سوره آن را
اند، آن را گونه که نزول سوره را گسس ته دانس ته( درحالیکه دو مفسر دیگر همان806-803/ 4)زمخشری، 

 اند.در دو بخش با دو مخاطب متفاوت نیز معنا نموده
اند، اما در ادام ه یکپارچه این سوره در مکه یا مدینه شده مفسرانی که در ابتدای سوره قائل به نزول سوم

سان که مخاطب آیات ابتدایی را مشرکان و مخاطب آیات نیمه اند. بدینآن را به صورت گسسته تفسیر نموده
 4اند. با توجه به آنکه جریان نفاق در مدینه شناخته شده، این مفسران در حقیقت دوم سوره را منافقان دانسته

(؛ ه واری 871/ 4اند. در این گروه به مفسرانی همچ ون مقات ل )ه آخر سوره ماعون را مدنی تفسیر نمودهآی
(؛ 416-414/ 10(؛ طوس  ی )546زمنین )اب  ی(؛ ابن445/ 2(؛ قم  ی )625/ 3(؛ س  مرقندی )487/ 4)

/ 8(؛ اب  ن کری  ر )306-301/ 32(؛ فخ  ررازی )306-304، 10(؛ ثعلب  ی )425-422/ 20ابوالفت  وح )
( 614-611/ 5(؛ ش  وکانی )381-380/ 5(؛ ف  یُّ کاش  انی )401 -399/ 6(؛ س  یوطی )467-469

 توان اشاره نمود.می
قابل توجه است که هیس از مفسران مذکور به چرایی تناقُّ خود در توضیح نزول و تفسیر آی ات س وره 

وجهی مفس ران ن دانیم، ب دون ت اند. اگر این موضوع را ناشی از غفلت و بیای نداشتهماعون کمترین اشاره
گیرد. نکته دیگر آنکه هیس ی ک گذاری سوره ماعون نشأت میتردید این تناقُّ از سردرگمی مفسر در تاریخ

ان د؛ ل یکن برحس ب ق رائن، از مفسران قائل به نزول گسسته ماعون، حتی به اجمال به د یل خود نپرداخته
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 توان د یل آنان را بازسازی نمود.می
 توان دو مسئله دانست:را می نزول گسستهمؤیدات 

گران تعارض محتوای آیات صدر و ذیل سوره ماعون. آیات نخست این س وره درب اره تک ذیب نخست
کنند و دست یاری برای مسکین ندارند. درحالیکه دین )اسلام یا قیامت( نازل شده که حقوق یتیم را ادا نمی

ازل شده که در نماز سهل انگار )یا تارک الصلاه( هستند؛ ریاک ار سوره ماعون برای نمازگزارانی ن 7-4آیات 
شوند. غالب مفسران دارند؛ بلکه مانع از خیرخواهی دیگران هم میهستند و نه تنها در راه خیر قدمی برنمی

دانند تر گذشت، مراد از تکذیب کنندگان اسلام یا قیامت را مشرکان میاز جمله همه کسانی که نامشان پیش
در مقابل مراد از نمازگزاران ریاکار را مسلمانان منافه. برهمین اس اس ب ا توج ه ب ه رودرروی ی پی امبر ب ا  و

 پندارند.مشرکان در مکه و منافقان در مدینه، آیات ابتدایی سوره ماعون را مکی و آیات پایانی را مدنی می
دهد که دوران خطاب ب ه نشان میهای مدنی گیرد که تأمل در مضامین سورهزمانی این نظریه قوت می

مشرکان و انذار آنان برای تکذیب قیامت و عدم دستگیری از یتیم و مسکین خاتمه یافته و جز آی اتی ک ه در 
ش ود. در نتیج ه آی ات ابت دایی س وره هاست، فقرات وحی ن ازل نمیرابطه با رویارویی نظامی پیامبر با آن

در مدینه نازل شده باشد. از دیگرسو آیات نیمه دوم سوره درب اره  تواند خطاب به مشرکان و در عین حالنمی
 نمازگزاران ریاکار سخن گفته که طبعاً شامل مشرکان نیست.

در مقابل سوره ماعون در روایات ترتیب نزول، هفدهمین سوره نازله معرفی ش ده ک ه ب ه ط ور تقریب ی 
ای اندک است که از مان تعداد مسلمانان به اندازهرود در سال دوم بعرت نازل شده باشد. در این زانتظار می

سویی هنوز گرفتار ریا نشدند که درباره ریاکاری آنان سخن گفته شود تا این سوره مک ی باش د و از س ویی 
رسد تا تصور کنیم این سوره ب ه ط ور کل ی خط اب ب ه معنا به نظر میگری دین برای مسلمانان بیتکذیب

تواند خطاب به مشرکان باشد تا مکی تلقی گردد نتیجه همه آیات این سوره نه میمسلمانان و مدنی باشد. در
ترین راه حل رفع این تعارض، ن زول دو رو سادهو نه خطاب به مسلمانان باشد تا مدنی محسوب شود. ازاین

 ها به یکدیگر در قالب یک سوره است.ای این سوره در مکه و مدینه و سپس اتصال آنتکه
هایی است ک ه ذی ل که نزول گسسته سوره ماعون را باور پذیر نموده، تعارض سبب نزول یلیدومین دل

های مختلفی نقل شده است. ماوردی به دس ته این سوره شأن نزول 3-1این سوره نقل شده است. ذیل آیات 
ا درب اره بندی این روایات در پنج گروه پرداخته است. نخست از قول مقاتل و کلب ی ک ه ن زول ای ن آی ات ر

گوید: ابوسفیان هر هفته ش تر ی ا گوس فندی س ر اند. دوم از ابن جریج که میعاص بن وائل سهمی دانسته
برید. روزی یتیمی از او چیزی خواست، ابوسفیان با عصا یتیم را زد و این آیات در ملامت او نازل ش د. می

نسته؛ چهارم بدون آنکه صاحب قول معین سوم از سدی که این آیات را نازل شده در وصف ولید بن مغیره دا



            223                       سوره ماعون یشناسو مخاطب یگذارخیدرباره تار یکاوش           1398و زمستان  زییپا

باشد، این آیات را در نازل شده درباره ابوجهل توصیف کرده و قول پنجم را نیز ضحاک نقل کرده و این آیات 
 (.350/ 6را نازل شده در وصف عمرو بن عائذ دانسته است )ماوردی، 

اس ت ک ه برخ ی مفس ران متق دم  ه ا بای د اف زود، آن نخستین نکته حائز اهمیتی که به این شأن نزول
گانه شأن ن زول  5سرشناس که ناقل همیشگی روایات اسباب نزول هستند، ذیل این آیات هیس یک از موارد 

/ 3؛ ف راء، 201-200/ 30ان د )طب ری، را ذکر نکرده و این سوره را بدون شأن نزول مشخص ی معن ا نموده
 (.546زمنین، ابی؛ ابن487/ 4؛ هواری، 3468/ 10حاتم، ابی؛ ابن294

( فخررازی از قول ابن عباس 552/ 10؛ ابوحیان، 341/ 5دوم آنکه برخی به صورت مجهول )بیضاوی، 
(، ن زول هم ین آی ات ابت دایی س وره 210/ 20( و قرطبی از قول ضحاک )قرطب ی، 302/ 32)فخررازی، 

 اند.ماعون را در وصف منافقان دانسته
ها را مشرکان خاطب شناسی آیات نخست سوره ماعون که برخی آنلذا تعارض روایات شأن نزول در م

سازد. چنانکه گروهی از مفسران به هیس ی ک از ها را مخدوش میاند، اعتبار همه آنو برخی منافقان دانسته
د توان به نزول گسسته سوره ماعون استنااند. در نتیجه برپایه این روایات نمیاین دو دسته اقوال اعتماد نکرده

 کرد.
 . نزول پیوسته و مؤیدات آن2

 شوند.گروه تقسیم می چهاراند، به مفسرانی که نزول پیوسته سوره ماعون را پذیرفته
قول منسوب به ابن عباس که این سوره را مکی دانسته و قول منسوب به ضحاک که این سوره را  نخست

بودن سوره م اعون و ق ول ض حاک را (. طبرسی قول مشهور را مکی 414/ 10مدنی خوانده است )طوسی، 
(. ماوردی قول مکی بودن این سوره را به عطاء بن ابی رباح 832/ 10مدنی بودن آن دانسته است )طبرسی، 

/ 6و جابربن عبدالله انصاری و قول مدنی بودن آن را ب ه اب ن عب اس و قت اده نس بت داده اس ت )م اوردی، 
350.) 

اند همه آی ات را در سوره هستند و در تفسیر آیات نیز سعی نمودهکسانی که قائل به نزول مکی این  دوم
 (.24-20/ 2؛ دروزه، 477-474/ 15؛ آلوسی، 528-527/ 5بافت مکی معنا کنند )ابن عطیه، 

کسانی که قائل به نزول مدنی سوره ماعون هستند و در تفسیر نیز همه سوره را خطاب به مسلمانان  سوم
برحسب تتبع صورت گرفته، تقریباً همه قائلان به این نظریه مفسران معاص ر هس تند اند. منافه مدینه دانسته

که خود گواه آن است که در دوران اخیر به مراتب بیش از گذشته توجه اندیشمندان به تعارض محتوایی سوره 
/ 20ماعون جلب شده است. در این گروه از یک سو از مفسران سرشناس امامیه همچون علامه طباطب ایی )

( 615- 614/ 7(، مغنی ه )442-435/ 24(، فضل الله )470- 464/ 30(، صادقی تهرانی )633-636
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- 803/ 4( و از سوی دیگر از مفسر شاخص اهل س نت همچ ون زمخش ری )275- 271/ 4و طالقانی )
 ( نام برد.553- 552/ 9( و قاسمی )6705 -6700/ 11(، حوی )500-494/ 30( ابن عاشور )806

ائز اهمیت درباره این گروه آن است که برخی از آنان در ابتدا، سوره ماعون را مکی دانسته اما در نکته ح
؛ 615-614/ 7اند )مغنی ه، ادامه آن را مدنی تفسیر کرده و همه آیاتش را خطاب به منافقان مدینه معنا نموده

این س وره تردی د نم وده اس ت (. علامه طباطبایی نیز میان مکی یا مدنی بودن 442-435/ 24فضل الله، 
(. نتیجه این تعارض آن است که این گ روه از مفس ران ب ه ن زول پیوس ته ای ن س وره 633/ 20)طباطبایی، 

 اند.گذاری آن دچار تردید و تعارض شدهاند اما در تاریخاطمینان خاطر داشته
موضع مشخص ی اتخ اذ  طالقانی و سعید حوی نیز در ابتدای سوره ماعون درباره کیفیت نزول آن هیس

/ 11؛ ح وی، 271/ 4ان د )طالق انی، اند، اما در ادامه این سوره را کاملًا در بافت م دنی تفس یر نمودهنکرده
(. زمخشری و ابن عاشور نیز در ابتدا این سوره را دارای نزول گسسته دانسته ام ا در ادام ه هم ه آن را 6700

 (.494/ 30؛ ابن عاشور، 806 -803/ 4شری، اند )زمخخطاب به مسلمانان مدینه معنا کرده
کسانی که قائل به نزول مکی سوره هستند، اما در تفسیر از پس این مهم برنیام ده و س وره را ب ه  چهارم

ت ر ه م اند. این گروه سوم در واقع دومین دسته مفسران گروه اول نیز هس تند ک ه پیشطور گسسته معنا کرده
/ 4(؛ ه واری )871/ 4یح داده شد. در این گروه به مفسرانی همچون مقاتل )درباره تعارض دیدگاه آنان توض

(؛ 416- 414/ 10(؛ طوس   ی )546زمنین )اب   ی(؛ ابن445/ 2(؛ قم   ی )625/ 3(؛ س   مرقندی )487
، 8(؛ اب ن کری ر )306 -301/ 32(؛ فخ ررازی )306- 304، 10(؛ ثعلب ی )425 -422/ 20ابوالفتوح )

( 614 -611/ 5(؛ ش  وکانی )381-380/ 5(؛ ف  یُّ کاش  انی )401- 399/ 6(؛ س  یوطی )469 -467
 توان اشاره کرد.می

درنهایت پس از تقسیم بندی اقوال مفسران قائل به نزول پیوسته سوره ماعون، د یل آنان در اتخ اذ ای ن 
 توان برشمرد:دیدگاه را چنین می

ینمهم مه نخست آن، فاء عطفی اس ت ک ه ب ر قرینه پیوستگی نزول آیات نیمه دوم سوره ماعون به نی تر
ین ملامت شده را به آیات ابتدایی که درباره تکذیب گران دین است متصل نموده است  4سر آیه  آمده و مصل 

ینَ( )آلوسی،  لْمُصَلِّ یلٌ ل  (. شوکانی 468/ 30؛ صادقی، 634/ 20؛ طباطبایی، 20/ 2؛ دروزه، 476/ 15)فَوَ
را به ماقبلش مرتبط ساخته است )شوکانی،  4رای شرط محذوف دانسته که آیه را فاء جواب ب 4نیز فاء در آیه 

5 /612.) 
ینه در نزول پیوسته سوره ماعون، آهنگ یکنواخت آیات این سوره، مس جع ب ودن آی ات آن و  دومین قر

لحن کوبنده آن است که البته هر سه در دیگر سور مکی نیز قابل مش اهده اس ت. دروزه ب ه ط ور کل ی ب ه 
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/ 2ای در نزول پیوسته مکی آن اشاره ک رده اس ت )دروزه، سجام و وزن ثابت آیات این سوره به عنوان قرینهان
20.) 

هریک دارای ایقاع  3-1مرحوم طالقانی با تفصیل بیشتری از این آهنگ سخن گفته است. چنانکه آیات 
ی ذ 

ک الَّ  -خفیف و شدید است: أَرَأَیتَ الَّ . فَذل  ین  الدِّ بُ ب 
ییکذِّ  الْیت  یمَ. وَ   یحُ ُُّّ  -ذ 

عَل ی طَع ام   -ی دُعُّ
سْکین   رود )بال دین، الیت یم، پیش م ی -«میم، نون» -«یاء، نون» -با 4؛ از دیگرسو فواصل آیات تا آیه -الْم 

ین( آیات  تب دیل ش ده )س اهون، « واو، نون»نیز تغییر لحن یافته و فواصل آیات به  6تا  5المسکین، للمصل 
 (.275/ 4یابد )طالقانی، پایان می 8و  7ماعون( تا اینکه در نهایت سوره با دو آیه کوتاه و یکسان یراؤون، ال

 1افزون بر این آهنگ یکنواخت، طول آیات سوره ماعون نیز به شدت به هم نزدیک است. چنانکه آیات 
 6دارای پنج کلمه، آیات  5ه ای است. آیدو کلمه 4ای و آیه ، پنج کلمه3هر کدام چهار کلمه دارند. آیه  2و 
ین  ) 7و  ال دِّ بُ ب 

ی یک ذِّ ذ 
 الْیت  یمَ )1نیز هریک دارای سه کلمه است. )أرَأَیتَ الَّ

ی ی دُعُّ ک الَّ ذ  ( وَ   2( فَ ذل 
سْکین  ) ینَ )3یحُُُّّ عَلی طَعام  الْم  لْمُصَلِّ یلٌ ل  مْ ساهُونَ )4( فَوَ ه  ینَ هُمْ عَنْ صَلات  ذ 

ینَ 5( الَّ هُ مْ ی راؤُنَ  ( الَّ ذ 
( چنانکه هویداست طول حجم همه آیات در یک اندازه است و این خ ود 7( وَ یمْنَعُونَ الْماعُونَ )ماعون/6)

هاست. افزون بر آنکه حجم کوتاه این آیات و مشابهتش ان ب ه س ایر س ور کوت اه ای بر نزول پیوسته آنقرینه
 مکی، مؤیدی بر نزول مکی این سوره نیز هست.

پیوسته این سوره و البته مکی بودن آن اس ت. چنانک ه دیگ ر  سومین مؤید نزولسوره ماعون، کوتاهی 
سوری که چنین حجم کوتاهی دارند و اتفاقاً در ترتیب مصحف و ترتیب نزول نی ز در ج وار یک دیگر ق رار 

، تک اثر، اند، همگی یک پارچه نازل شده و مکی هستند. برای نمونه سور توحید، قریش، فی ل، ک وثرگرفته
توان مرال زد. لذا با توجه به آنکه هیس سوره کوتاهی نیست که نزول گسسته ضحی، کافرون و معوذتین را می

 داشته باشد، در نزول گسسته سوره ماعون نیز باید تردید جدی نمود.
 هانقد و بررسی دیدگاه

ون، تع ارض ظ اهری چنانکه گذشت نقطه قوت دیدگاه دوم آن است که با گسست در نزول س وره م اع
میان صدر و ذیل مخاطبان مورد مذمت این سوره را حل کرده؛ لیکن هیس پاسخی در برابر چرایی اعتقاد ب ه 
نزول گسسته یک سوره کوتاه  آهنگین با طول حجم یکسان آیاتش نداده است. از آن فراتر ب ه ف اء عط ف در 

نپرداخته و این پیوند ظاهری را تحلی ل نک رده مصلین که به وضوح پیوند دهنده آیات سوره ماعون است نیز 
است. چنانکه قول اجماعی در جداول ترتیب نزول و قول مشهور در میان متقدمان مبنی بر نزول کامل مکی 

 یا کامل مدنی این سوره را نیز نادیده گرفته است.
ها و ت، طول حجم آندر مقابل قائلان به دیدگاه نزول پیوسته بر قرائن لفظی همچون فاء عطف، وزن آیا
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تعدادشان از یک سو و بر اقوال مفسران متقدم در نزول پیوسته این س وره و جایگ اهی ک ه س وره م اعون در 
اند. افزون برآنکه در نزول گسسته این سوره و سپس اتص ال روایات ترتیب نزول داشته از دیگرسو تکیه کرده

 (.20/ 2اند )دروزه، حکمتی نیافتهآیات مکی به مدنی و تشکیل این فقره کوچک وحی نیز 
اند گروه دوم با پذیرش نزول پیوسته سوره ماعون، ناچار به حل تعارض مخاطبان صدر و ذیل سوره شده

اند. برخی کل سوره را مدنی و های مختلفی در تاریخ گذاری این سوره اتخاذ نمودهو برای این منظور دیدگاه
اند. هرچند ب ه نیز کل سوره را مکی و باز خطاب به مسلمانان دانسته اند، برخیخطاب به مسلمانان دانسته

 توان اتخاذ نمود که در ادامه مورد کاوش قرار خواهد گرفت.رسد راهکار سومی را نیز مینظر می
درنهایت با اتکا به قرائن متعددی که مؤید نزول دفعی این سوره است و پاسخ به تعارض محتوایی آن از 

توان قاطعانه حکم به نزول پیوسته سوره ماعون داد. س پس از ای ن نقط ه ب ه س ؤال دوم ای ن سوی دیگر می
 پژوهش راه یافت و به مکی یا مدنی بودن این سوره پرداخت.

 
 بررسی تاریخ گذاری سوره ماعون

 اند.های گوناگونی اتخاذ کردهمفسران در تعیین مکی یا مدنی بودن سوره ماعون دیدگاه
 نزول مکی

گذاری سوره ماعون، مکی قلمداد کردن کل این سوره است. این نظری ه چن ان ستین دیدگاه در تاریخنخ
 شهرتی داشته که قائلان آن قابل تفکیک به چند گروه هستند.

تر نیز بیان شد، متفقاً این سوره را هف دهمین س وره مک ی جداول ترتیب نزول که چنانکه پیش نخست
 (.489/ 1 اند )بهجت پور،معرفی نموده

اند. چنانکه مک ی ب ودن س وره مفسران اولیه از طبقه صحابه و تابعین که این سوره را مکی خوانده دوم
(، عطاء بن ابی رباح و جابربن عبدالله انصاری منسوب شده اس ت 414/ 10ماعون به ابن عباس )طوسی، 

ی این دیدگاه، نظر مشهور میان مفسران خوانده ش350/ 6)ماوردی،   (.832/ 10ده است )طبرسی، ( حت 
/ 5ان د )اب ن عطی ه، مفسرانی که سوره ماعون را مکی خوانده و آیات آن را نیز مکی تفس یر نموده سوم

 (.24-20/ 2؛ دروزه، 477- 474/ 15؛ آلوسی، 528 -527
اند، هرچن د در تفس یر س وره از پ س مفسرانی که باز به مکی بودن سوره ماعون اعتق اد داش ته چهارم

 تر اشاره شد.اند. به مفسران برجسته این گروه پیشرضات برنیامده و آن را گسسته معنا کردهتعا
افزون بر شهرت نظریه نزول مکی تمام سوره ماعون در میان مفسران، همچنان به قرائن ی در درون م تن  

 توان استناد کرد که به شرح ذیل است:این سوره برای تقویت مکی بودن آن نیز می
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 لفظی نزول مکی سوره ماعون قرائن
تر ضمن بررسی قرائن نزول پیوسته سوره ماعون به مواردی همچون آهنگین بودن آیات این س وره، پیش

ی سوره تصریح شد که همگی مؤید نزول مکی این سوره نیز هست.  کوتاهی طول آیات و کوتاهی حجم کل 
ت اهی آی ات و کوت اهی س وره ش ناخته هایی همچ ون آهنگ ین ب ودن، کودرحالیکه سور مدنی با شاخص ه

ی این شاخصهنمی ها در همه س ور مک ی شوند؛ جز معدود سور مدنی همچون سوره نصر. از این فراتر حت 
های اولی ه ها در س الآید؛ بلکه مشخصات فوق در سور کوتاهی که اکرر قریب به اتفاق آننیز به چشم نمی

ونه به سوری همچون عله، قلم، مدثر، مزم ل، فاتح ه، مس د، مکی نزول یافته، قابل ردیابی است. برای نم
تکویر، اعلی، لیل، ضحی، شرح، عصر، عادیات، کوثر، تکاثر، ماعون، کافرون، فیل، فله، ناس و اخلاص 

(. درنتیج ه برحس ب 15/ 1توان استناد نمود )دروزه، که در صدر سور جداول ترتیب نزول نیز واقع شده می
گذاری آن با توجه به جایگ اهش گردد، بلکه تاریخون، نه تنها مکی بودن آن اثبات میقرائن لفظی سوره ماع

 رسد.در جداول ترتیب نزول، به طور تقریبی به سال دوم بعرت می
 قرائن معنایی نزول مکی سوره ماعون

ین  »سوره ماعون با آیه  الدِّ بُ ب 
ذی یکذِّ گران دین اس ت. یبآغاز شده که به وضوح در نقد تکذ« أَرَأَیتَ الَّ

(. با 44-43اند )اسماعیلی زاده، چنانکه گذشت مراد از دین را برخی شریعت اسلام و برخی قیامت دانسته
گری  آشکار، در زمره خصائص مشرکان به ش مار این وجود هریک از معانی که اتخاذ گردد، ویژگی تکذیب

ات متعدد دیگ ری نی ز مش رکان را ب ه س بب آمده که در مجاد ت مکه به آن تصریح شده است. چنانکه آی
ه ا نی ز پیامبرانش ان را تک ذیب گری مذمت کرده یا به پیامبر دل داری داده ک ه مش رکان دیگ ر امتتکذیب

؛ 105؛ مؤمن ون:18؛ عنکب وت:33؛ انع ام:25و  4؛ ف اطر:43؛ ال رحمن:83؛ نم ل:44کردند )قل م:می
 (.9انفطار:

ان د ره ماعون را به وضوح خطاب به مش رکان مک ه معن ا نمودهرو مفسران متعددی آیه نخست سوازاین
/ 30؛ طب ری، 445/ 2؛ قم ی، 625/ 3؛ س مرقندی، 871/ 4؛ مقات ل، 294/ 3؛ ف راء، 487/ 4)هواری، 

 (.306 -301/ 32؛ فخررازی، 416-414/ 10، طوسی، 200
در شش آیه دیگر به کار رفته در سوره ماعون است. قابل توجه آنکه این واژه « أرأیت»قرینه، واژه  دومین

که همگی مکی است. افزون بر آن، این واژه سه بار در سوره عله که اول ین ی ا دوم ین س وره قرآن ی اس ت 
( که نشانگر آن است که برهه زمانی استعمال این واژه در س ور اولی ه مک ی 13، 11، 9استعمال شده )عله:

 بوده است.
سکینوَ  یَحُُُّّ عَلَ »قرینه، آیه  سومین است که تنها یکبار دیگر در سوره حاق ه اس تعمال « ی طَعام  الم 
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ای مکی است. این تشابه نشانگر آن است که مسئله تحضیُّ به طعام مسکینان مسئله شده که آن نیز سوره
 مورد نیاز در جامعه مکه بوده است.

 نزول مدنی
 توان یاد کرد:از مفسران قائل به نزول مدنی سوره ماعون، در قالب دو گروه می

(، اب ن عب اس و قت اده ک ه 832/ 10؛ طبرسی، 414/ 10متقدمانی از جمله ضحاک )طوسی،  نخست
 (.350/ 6مدنی بودن این سوره به آنان نسبت داده شده است )ماوردی، 

مفسرانی که این سوره را مدنی دانسته و آیات آن را نیز در بافت مدین ه و خط اب ب ه منافق ان معن ا  دوم
(. علام  ه 553 -552/ 9؛ قاس  می، 6705 -6700/ 11؛ ح  وی، 470- 464/ 30ان  د )ص  ادقی، نموده

طباطبایی نیز هرچند میان مکی یا مدنی بودن این سوره تردید نموده اما آن را خطاب به منافق ان معن ا ک رده 
 (.633/ 20است )طباطبایی، 

 قرائن معنایی نزول مدنی سوره ماعون
ین پرداخته است. قابل توجه آنکه در بسیاری از موارد صلاه به عن وان  سوره ماعون به مذمت 4آیه  مصل 

 6(. از دیگر سو آی ه 34و  23؛ معارج:2؛ مؤمنون:92های مؤمنان به کار رفته است )انعام:یکی از شاخصه
ذینَ هُمْ یراؤُنَ »سوره ماعون به ریاکار بودن این نمازگزاران اشاره کرده است  لتی ک ه در ( خص 6)ماعون: « الَّ

س وره نس اء ب ه ص راحت  142منافقان مدینه قابل مشاهده است که نماز را از سر ریا بخوانند. چنانکه آی ه 
ذاق امُوا »درباره نماز آمیخته به ریای منافقان سخن گفته است  عُهُمْ وَ إ  هَ وَ هُوَ خ اد  عُونَ اللَّ قینَ یخاد  نَّ الْمُناف  إ 

لاة  قامُوا کسالی لَی الصَّ هَ إ  َّ قَلیلاً  إ 
اسَ وَ  یذْکرُونَ اللَّ ( س ایر مش تقات ری اء نی ز در 142)نساء: « یراؤُنَ النَّ

؛ نساء: 264سور مدنی و خطاب به مسلمانان به کار رفته و انفاق ریاکارانه آنان را مذمت نموده است )بقره: 
شده تا بسیاری از مفس ران ای ن  ماعون موجب 6و  4در مجموع کنار هم قرارگرفتن آیات  (.47؛ انفال: 38

آیات را خطاب به منافقان مدینه معنا نمایند. حال برخی از این مفسران در عمل قائل به نزول گسسته بوده و 
تر مورد نقد واقع شد؛ و برخی دیگر این سوره را در ابتدا اند که دیدگاه آنان پیشتنها این آیات را مدنی دانسته

اند. اند ک ه ب از دچ ار تع ارض ش دهیر همه آن را خطاب به منافقان مدینه دانس تهمکی خوانده، اما در تفس
توان اتکا کرد، اما از تعارض تفس یری آن ان هرچند به دیدگاه این مفسران در تاریخ گذاری سوره ماعون نمی

 توان به اهمیت این قرینه معنایی در سوق دادن سوره ماعون به سمت سور مدنی استناد کرد.می
 

 ها در تاریخ گذاری سوره ماعوننقد و بررسی دیدگاه

تنها اشکال وارد بر نزول پیوسته سوره ماعون، تضاد ظ اهری عب ارات ص در و ذی ل ای ن س وره اس ت. 
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ین در چنانکه از سویی اطلاق تکذیب گران دین بر منافقان مدینه عجیب است و از سوی دیگر نکوهش مصل 
رو در ادامه شناس ایی مخاطب ان های نخست بعرت. ازایننفاق در سال دیگر آیات این سوره و پذیرش وجود

 این سوره مورد بررسی قرار گرفته است.
 

 بررسی مخاطب آیات عتاب در سوره ماعون

های گون اگونی مفسران در راستای حل تعارض ظاهری مخاطبان آیات ابت دایی و می انی س وره دی دگاه
های خطاب به مسلمانان یا خطاب به مشرکان قرار گرفته و ب ه ش اخهاند که بر دو محور اصلی اتخاذ نموده

 ذیل تقسیم شده است:
 مسلمانان

دیدگاه پر استقبال در میان مفسران، مخاطب واقع شدن مسلمانان در سراسر این سوره است که به سبب 
 سیم شده است:نماید، به وجوه گوناگون ذیل تقتعارض با قرائنی که مکی بودن این سوره را تقویت می

 خطاب به مسلمانان منافق )در مکه(
به باور برخی مفسران سوره ماعون مسلمانان مکه را مورد نقد قرار داده اس ت. اب ن عطی ه و ثع البی در 

اند ک ه عبارات کاملًا یکسان، این سوره را مکی و خطاب به برخی مسلمانان مضطرب در اسلام تبیین نموده
خواندند اما همچنان در حیرت بوده و به صفات مذموم این س وره مب تلا بودن د گاهی با مسلمانان نماز می

 (.630/ 5؛ ثعالبی، 527/ 5)ابن عطیه، 
ای دفعی النزول و بدون تردید مکی دانسته است. س پس در راس تای مفسر دیگری سوره ماعون را سوره

ین، به پدیده نفاق پرداخته و آن را بیش از آنک ه معلول عوامل بیرونی بدان د، ب ه ذات اف راد تبیین مراد از مصل 
مرتبط دانسته است. به این معنا که او مسلمانان سست ایمان را نی ز من افه خوان ده اس ت. از س وی دیگ ر 

ساز ایجاد نفاق در میان مسلمانان ض عیف ب وده؛ هرچن د ش رایط نی ز مراعات پیامبر با مسلمانان نیز زمینه
گیری حکوم ت اس لامی، رو در مدین ه ب ا ش کلئله نفاق ب وده اس ت. ازای نها برای مستشدیدکننده انگیزه

های بیشتری برای گسترش نفاق فراهم آمد. در نتیجه در مکه هرچند غالب مسلمانان اخلاص داشتند، زمینه
 زیستند. در مدینه نیز هرچند نفاق زیاد بوده اما مسلمانان حقیقی هم بس یار بودن د. ویاما منافقانی نیز می

ها متفاوت ب وده اس ت )حس ن در نهایت نفاق را عارضه هر دو دوران مکه و مدینه دانسته، هرچند ظهور آن
 (.437-434طه، 

بهجت پور نیز هرچند احتمال نزول گسسته سوره ماعون را قوی دانس ته، ام ا ب ا ای ن وج ود ب ه ن زول 
رو برآن ش ده ت ا نش ان انسته است. ازاینپیوسته این سوره متمایل شده و البته نزول مدنی آن را نیز ضعیف د
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س وره م دثر اس تناد ک رده ک ه  31دهد پدیده نفاق از روزهای نخست اسلام آغاز شده و در این باره ب ه آی ه 
ه ای بیم ار دارن د، در تع داد م وکلان جه نم مجادل ه خداوند فرموده کسانی که کافرند و کسانی که قلب

نزول پیوسته سوره ماعون معتقد شده و آیات متعددی را از س ور مک ی نمایند. وی پس از این استناد، به می
(، ی ا 56-55های قبل به سبب تض ییع نم از و پی روی از ش هوات ب وده )م ریم/ذکر کرده که گمراهی امت

( و از 10-1؛ مؤمن ون/35-19، مع ارج/5-3اند )نمل/مؤمنان حقیقی با شاخصه نماز و زکات شناخته شده
ین نتیجه گرفته که جامعه ایمانی از نظر خداوند جامعه آمیخته به زکات و نماز اس ت. مجموع این آیات چن

وی از این آیات مکی چنین نتیجه گرفته که سوره ماعون نیز مض مونی مش ابه دارد و در هم ین باف ت قاب ل 
 (.493-489/ 1تحلیل است )بهجت پور، 

است. وی ابتدا نزول گسسته را مطرح کرده آنچه در قلم این مفسر هویداست، تغییر رویکردهای متعدد 
اما یکباره به نزول پیوسته معتقد شده؛ سپس نفاق را پدیده ابتدای اس لام دانس ته ام ا در ادام ه ب ه آی اتی از 

ها اند، استناد کرده است. از دیگرسو آیاتی که بدانهای میانی به بعد در مکه نازل شدههایی که در سالسوره
گی نماز و زکات را صفات مؤمنان اعلام کرده، اما نقدی ب ه آن ان وارد نک رده، درحالیک ه استناد نموده، هم

ب  دین است. لذا تفاوت مضمونی ای ن آی ات م انع از اثب ات  سوره ماعون خطاب به نمازگزاران ریاکار  مکذ 
ت مطرح شده در سوره ماعون حتی در همان سال  های میانی است.پدیده نفاق به وضوح و شد 

وزه نیز ابتدا قرائن قوی مبنی بر نزول پیوسته و مکی این سوره ارائ ه ک رده، س پس مخاطب ان آن را ب ه در
ین، مسلمانان دانسته و آزار یتیم و مسکین را جزئی از عوامل منجر به تک ذیب آخ رت و ن ه  اعتبار واژه مصل 

 (.22-21/ 2تنها عامل آن معرفی نموده است )دروزه، 
ل گسسته این سوره را ترجیح داده آیات نیمه دوم را خطاب به منافقان دانس ته، ب ا ابن عاشور هرچند نزو

های مط رح این وجود مراد از آیات عتاب آمیز سوره ماعون را تحذیر مسلمانان معنا کرده که مبادا به آس یب
س ی اس ت ک ه در این سوره مبتلا شوند و بدانند نمازگزاری که مانع خیر است و به ریا آلوده شده همچون ک

 (.496-494/ 30روز جزا را انکار نموده است )ابن عاشور، 
 پیشگویی درباره مسلمانان منافق مدینه

دومین دیدگاه در این حوزه را بازرگان مطرح کرده که این سوره را دارای ن زول دفع ی در س ال دوم مک ه 
ن سوره متوسل شده اس ت. وی ای جدید در شناخت مخاطبان ایدانسته و سپس برای رفع تعارضات به ایده

مضمون این سوره را ناظر به مخاطبان حاضر ندانسته و آن را از باب اخبار غیبی برای پیامبر معنا کرده است. 
ه ای ب ه ت و ایم ان آورده و بدین سان که خداوند این سوره را نازل نموده تا به پیامبرش خبر دهد در آینده ع د 

هنماز خواهند گ زارد، ل یکن در می ا ای اه ل ری ا ش ده و خ ود و دیگ ران را از خی ر و بخش ش ن آن ان ع د 
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 (.306-305/ 21دارند. این عده در واقع مؤمنان مشرک یا همان منافقان هستند )بازرگان، بازمی
 خطاب به مسلمانان منافق )در مدینه(

آی د، ن زول ای ن سومین وجه خطاب این آیات به مسلمانان که البته پرطرفدارترین وجه هم به شمار می
ین  سوره خطاب به مسلمانان منافه مدینه است. مفسرانی که این دیدگاه را برگزیده اند به آیات م ذمت مص ل 

گری دین را نیز به همین گروه نسبت دهند تا هم ه اند تا تکذیبریاکار توجه ویژه نموده و سپس سعی نموده
 ل آن مرتفع گردد.سوره خطاب به منافقان تلقی شده و تعارضات صدر و ذی

اند تا اثبات نمایند تکذیب دین، همواره تکذیب کل اس لام و مع ادل چنانکه برخی مفسران تلاش کرده
ه ا را تک ذیب ک رده و ب ه هم ان ان دازه ده د، همانشرک نیست. کسی که برخی اعمال دینی را انجام نمی

ب در دین است. در این سوره نیز کسی که به فریاد یتیم و مس رسد احکام اجتماعی دی ن )ن ه کین نمیمکذ 
کن د. اعتقادی که شرک باشد( را تکذیب کرده؛ همین فرد در نماز که یک عمل فردی است نی ز کوت اهی می

؛ فض ل 464/ 30لذا هدف این سوره اثبات اهمیت توأمان حقوق الهی با حقوق مخلوقات است )صادقی، 
 (.439-437/ 24الله، 

اع الخیر و ر است که در این سوره تکذیبعلامه طباطبایی براین باو گر روز جزا به نمازگزاران کاهل و من 
ین بیانگر این ارتباط است. زیرا تکذیب روز جزا تنها به این نیست که کسی  منافه تطبیه شده و فاء سر مصل 

عم لًا نش ان  خوان د،کن د و نم از را منافقان ه میبه کلی آن را منکر شود، بلکه کسی که تظاهر به ایمان می
(. 634/ 20دهد باکی از روز جزا ندارد و در نتیجه او نیز روز جزا را تک ذیب ک رده اس ت )طباطب ایی، می

ب، تعابیر نزدیکی از ضعف ایمان و عقیده ارائ ه ک رده اس ت )زمخش ری،  / 4زمخشری نیز در معنای مکذ 
804.) 

ب حقیقی دی ن در ب اطن ف رد دانس ته ک ه گری دین در سوره ماعون را تکذیطالقانی نیز مراد از تکذیب
گر دین به رو مسلمانی که حقیقتاً به شریعت التزام ندارد، تکذیبنیازی نیست حتماً آن را به زبان آورد. ازاین

 (.272/ 4رود )طالقانی، شمار می
ند و روز ایمان به خداوسعیدحوی از آیات ابتدایی سوره بقره که در وصف منافقان نازل شده و آنان را بی

اللَّ ه  وَ ب  الْیوْم  اِخْ  ر  وَ م ا هُ مْ »گر معرفیشان کرده، قیامت خوانده و تکذیب  ا ب 
اس  مَ نْ یقُ ولُ آمَنَّ نَ النَّ وَ م 

مْ  ه  ب  ی قُلُو ینَ آمَنُوا وَ ما یخْدَعُونَ إ  َّ أَنْفُسَهُمْ وَ ما یشْعُرُونَ* ف  ذ 
هَ وَ الَّ عُونَ اللَّ ینَ* یخاد  ن  مُؤْم  هُ  ب  مَرَضٌ فَزادَهُمُ اللَّ

بُونَ  ما کانُوا یکذ  یمٌ ب  (، برای پیوند آیات ابت دایی و می انی س وره م اعون 10-8)بقره: « مَرَضاً وَ لَهُمْ عَذابٌ أَل 
گران دین در آیه اول س وره م اعون را نی ز منافق ان استفاده نموده است. وی با این شاهد مرال مراد از تکذیب

 (.6702-6700/ 11دانسته است )حوی، 
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گر سوره ماعون استفاده کرده و مدعی شده مراد از تک ذیب 3-1نویسنده محاسن التأویل از پیوند آیات 
تواند مسلمان و ه م گری هم میراند و طبیعی است که چنین تکذیبدین کسی است که یتیم را از خود می

 (.552/ 9غیرمسلمان باشد )قاسمی، 
تر از یت یم حقیق ی تلق ی ک رده و آن را ب ه ه ر ف رد ، ابتدا مراد از یتیم را ع اممغنیه نیز در معنایی مشابه

ب دین را نه الزاماً کافر، بلکه هر ظالمی دانس ته ک ه ش امل مس لمانان نی ز  ضعیفی تعمیم داده، سپس مکذ 
نم ودن  شود و درنهایت چنین نتیجه گرفته که محور این سوره پیوند دادن ایمان و عمل با یکدیگر و یکیمی
 (.614/ 7هاست )مغنیه، آن

 مشرکان مکه
معرفی مشرکان به عنوان مخاطبان این سوره، دومین نظریه اصلی ذیل سومین سؤال این پژوهش اس ت. 

هایش، نیازمند هیس توجیهی در خصوص آی ات نخس ت س وره این نظریه برخلاف نظریه قبل و همه شاخه
تص ریح داش ته، نیس ت. زی را ای ن مقول ه ب ارزترین ویژگ ی گری دین توسط این گروه ماعون که به تکذیب
ین خواندن مشرکان دست کم در وهله نخست امری دشوار اس ت. زی را مشرکان به شمارمی آید. لیکن مصل 

ین را بر هر گونه ص فات م ذمومی  عموماً مفسران صلاه را به حقیقت شرعیه نزد مسلمانان معنا کرده و مصل 
رو برای ب ازنگری در کنند. ازایندارند، حمل میمنافقان که ظاهر نماز را به پا می هم که قرین شده باشد، بر

ین در سوره ماعون که در زمره نخستین سور مکی است، به چهار گروه از آی ات ذی ل می ت وان مصداق مصل 
 استناد کرد:

ه یک ی از ف رائُّ آنکه صلاه طبه آیات متعدد در سایر ادیان الهی نیز وجود داشته و اقامه صلا نخست
ی ه اش را ثابت پیامبران معرفی شده است. چنانکه ابراهیم خلیل به صراحت دعا فرموده که خداون د او و ذر 

لْ دُعاء  »اهل نماز قرار دهد.  نا وَ تَقَبَّ یتی رَبَّ نْ ذُرِّ لاة  وَ م  ( حضرت موسی 40)ابراهیم:« رَبِّ اجْعَلْنی مُقیمَ الصَّ
(. حض رت عیس ی در ب دو تول د خ ود را نم ازگزار 14به اقامه نماز گشت )ط ه:  در اولین تعاملات مأمور

( و حضرت شعیب به سبب اقامه نم ازش و دع وتی ک ه درپ ی آن داش ت، م ورد 31توصیف نمود )مریم: 
(. از مجموع  این آیات به وض وح س ابقه دیرین ه و همیش گی ص لاه در 87تمسخر امتش قرار گرفت )هود: 

نمودند، قابل مش اهده ز جمله شریعت ابراهیم خلیل که مشرکان به ظاهر از آن تبعیت میدیگر ادیان الهی ا
کردند؛ هرچند است. چنانکه مشرکان از دیگر عبادات شریعت حضرت ابراهیم همچون حج نیز پیروی می

م است شکل صلاه در این ادیان متفاوت بوده و در نتیجه  دچار خطاها و انحرافاتی بودند. افزون بر آنکه مسل 
این واژه به طور کلی بر یک عبادت مستمر اط لاق ش ده و الزام اً ب ه معن ای حقیق ت ش رعیه معه ود ن زد 

 مسلمانان نبوده است.
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های پایانی مدینه، صلاه بارها به عنوان درود و دعا به کار رفته و منحصر در آیات قرآن حتی تا سال دوم
؛ توب ه: 41؛ ن ور: 103؛ توب ه: 56؛ احزاب: 157.ک: بقره: در نماز به عنوان حقیقت شرعیه نشده است )ر

 (.43؛ احزاب: 99
سوره انفال به صلاه مشرکان تصریح شده که نشان از وج ود ی ک عم ل عب ادی مع ین  35در آیه  سوم

ای از صلاه در شریعت ابراهیم خلیل است. تحت عنوان صلاه در میان آنان دارد که طبعاً شکل انحراف یافته
ما کنْتُمْ تَکفُرُونَ وَ ماک» یةً فَذُوقُوا الْعَذابَ ب  نْدَ الْبَیت  إ  َّ مُکاءً وَ تَصْد  ( خداون د در 35)انفال: « انَ صَلاتُهُمْ ع 

آیه مذکور صلاه مشرکان را سوت زدن و کف زدن توصیف کرده و همزمان وعده عذاب را به س بب کفرش ان 
رغم آنکه صلاه مشرکان هیس آنکه علی نخستتوان استفاده کرد. به آنان داده است. از این آیه دو نکته را می

 دومارتباطی با صلاه معهود نزد مسلمانان نداشته اما باز بر عمل عب ادی آن ان ص لاه اط لاق ش ده اس ت. 
خداوند صلاه و کفر و عذاب دوزخ را در این آیه برای مشرکان جمع کرده است. در نتیجه در موضعی دیگ ر 

عون نیز قابل پذیرش است که برای عمل عبادی مشرکان صلاه به کار رود و در عین حال بر همچون سوره ما
کید شود.تکذیب  گری آنان تأ

در سوره مدثر که آن نیز در زمره نخستین سور مکی است، آیاتی مشابه ب ا س وره م اعون ذک ر  چهارم؛
رده: مجرمان علت ورود به سقر را اند را چنین برشمشده و خصائص مجرمانی که به عذاب دوزخ مبتلا شده

عدم اقامه صلاه، عدم اطعام به مسکینان، همنشینی پیوسته با اهل باطل و تک ذیب روز قیام ت برش مردند. 
ینَةٌ )» ما کسَبَتْ رَه  ین  )38کلُّ نَفْسٍ ب  ینَ 40( ف  ی جَنَّ اتٍ یتَس اءَلُونَ )39( إ  َّ أَصْحابَ الْیم  م  ( عَ ن  الْمُجْ ر 
ی سَقَرَ )( ما سَ 41) ینَ )( قالُوا لَمْ 42لَککمْ ف  سْ کینَ )( وَ لَمْ 43نَ ک م  نَ الْمُصَ لِّ ( وَ کنَّ ا 44نَ ک نُطْع  مُ الْم 

ینَ ) ض  ین  )45نَخُوضُ مَعَ الْخائ  یوْم  الدِّ بُ ب 
ا نُکذِّ ینُ )مدثر: 46( وَ کنَّ ی أَتانَا الْیق   (.47( حَتَّ

ن است که خداوند به مذمت کسانی پرداخته که روز قیام ت این آیات به وضوح مشابه آیات سوره ماعو
نمایند؛ دیگران را ب ه اطع ام  مس کینان تش ویه رانند و به او ظلم مینمایند، یتیم را از خود میرا تکذیب می

خوانند که از روی سهو و نسیان از یاد پروردگار و ریا است و از خیر به دیگران نیز من ع کنند؛ نمازی مینمی
ین  )می الدِّ بُ ب 

ی یکذِّ ذ 
یم  أَرَأَیتَ الَّ ح  حْمن  الرَّ ه  الرَّ

یمَ )1نمایند. ) بسْم  اللَّ  الْیت 
ی یدُعُّ ذ 

ک الَّ ( وَ  یحُُُّّ 2( فَذل 
سْکین  ) ینَ )3عَلی طَعام  الْم  لْمُصَلِّ یلٌ ل  مْ ساهُونَ )4( فَوَ ه  ینَ هُمْ عَنْ صَلات  ذ 

ینَ هُ مْ ی راؤُنَ 5( الَّ ( وَ 6)( الَّ ذ 
( با تکیه بر مکی بودن این سوره و نزول آن در ابتدای این دوران که تنها مخالفان 7یمْنَعُونَ الْماعُونَ )ماعون: 

ای ب ر توان به عنوان قرین هآیین جدید مشرکان به شمار آمده و همه آیات در عتاب به ایشان نازل گردیده، می
 ره مدثر استفاده نمود و مخاطبان هر دو را یکی دانست.نزول سوره ماعون در زمانی نزدیک به نزول سو

های این پژوهش تنها صاحب تفسیر معارج التفکر قائل به این نظریه اس ت. وی م راد از برحسب یافته
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صلاه ریاکارانه مشرکان را تمسک به صلاه حضرت اسماعیل دانسته که البته به شرک آمیخته بودن د و ص رفاً 
انه و اه ل الس قایه کردهه آن تکیه میبرای جلب منافع مادی ب اند. چنانکه خود را اهل الحجیج، اه ل الس د 

خواندند تا حرمت شریعت را حفظ نموده و از اعتبارات دینی آن ب رای تف اخر و س روری اس تفاده کنن د می
(. برخی دیگر نیز صلاه در سور ابتدایی مکه همچ ون س وره م اعون را حت ی ب رای 495-494/ 1)حبنکه، 

/ 21اند )بازرگان، مسلمانان نیز به معنای حقیقت شرعیه ندانسته و به عبادت کلی و ارتباط با خدا معنا کرده
305-306.) 

در این میان بازرگان برداشتی نو از واژه یراؤون داشته و ریا را ب رخلاف دیگ ران منحص ر در نم از آن ان 
رو این مخاطبان مذمت شده هرچن د دارند. ازاین نکرده است. بلکه ریاکاری را خصلتی دانسته که در انفاق

ها چیزی جز ریا نیست. های خود دارند، اما حقیقت این بخششدر ظاهر وجهه و اعتباری به سبب بخشش
لذا در مواضع اصلی انفاق که رعایت یتیم و مسکین است از کمک دریغ کرده و مانع خیررسانی دیگران نیز 

 (.306/ 21شوند )بازرگان، می
 ها درباره مخاطب آیات عتابنقد و بررسی دیدگاه

مخاطبان این سوره را مس لمانان  مض طرب مک ه معرف ی نم وده ک ه  دیدگاه نخستچنانکه بیان شد 
خواندند اما همچنان در دینداری س رگردان ب وده و ب ه ص فات م ذموم س وره مب تلا رغم نمازی که میعلی
یحی در خصوص زمان نزول این آیات و اینکه این گروه از مسلمانان اند. لیکن قائلان به این دیدگاه توضبوده

های متعدد کسانی که ت ا اواخ ر اند. درحالیکه بنابر گزارشای در مکه حاضر بودند، ارائه نکردهدر چه برهه
گرویدند، دچار های سخت به اسلام میدوران مکه در فشار شعب ابی طالب، مهاجرت به حبشه و شکنجه

ردید نبودند. از دیگرسو انگیزه مادی و منفعت ظاهری در پی مس لمان ش دن وج ود نداش ته ک ه حیرت و ت
فردی با تردید در حقانیت اسلام، همچنان به مسلمانی جذب شود. در این میان حسن طه، سست ایمان ان 

ی که مسلمانان اند؛ اما او توضیح نداده در شرایطمکه را نیز منافقانی خوانده که در سوره ماعون مذمت شده
ای برای کس ی ک ه ایم ان در ویژه تا پس از نیمه اول دوران مکه، چه انگیزهدر عسر و حرج فراوان هستند، به

قلب او نفوذ نکرده وجود دارد که مسلمان شود و شکنجه و محدودیت تحمل نمای د. از دیگرس و ب ا ف رض 
ی ج دی و درخ ور اس ت ک ه گروه ی از  پذیرش شکل گیری نفاق در دوران مکی، آیا ای ن پدی ده ب ه ح د 

مسلمانان حه یتیم را بخورند، مسکین را برانند، از خیر ممانعت نموده و قیامت را تکذیب کنند؟ ابن عاشور 
ه ای س نگینی نیز صرفاً این آیات را به منظور هشدار برای مسلمانان مکه دانسته؛ اما از یک سو چن ین نهی

ز سوی دیگ ر چن ین هش دارهای ش دید اللحن ی، موقعی ت مس لمانان نشان از عتاب و نه هشدار داشته و ا
نموده است. لذا نزول این آیات های نخست بعرت را در برابر مشرکان متزلزل میانگشت شمار مکه در سال
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 به منظور تحذیر و هشدار طبیعی نیست.
اس ت. درحالیک ه  ها را پیشگویی وضعیت آینده مسلمانان خوان دهبازرگان این مذمت دیدگاه دوم،در 

آغ از ش ده و ب ه اف راد حاض ری ک ه چن ین « أَرَأی تَ »وی به ظواهر آیات این سوره توجه نداشته که ب ا واژه 
ها از آن ان س خن گفت ه خصائصی داشتند اشاره کرده؛ نه آنکه پیش از ابتلای جامعه مسلمانان به این آسیب

ذیب دین توسط مسلمانان در آینده چیست. افزون به این سؤال پاسخ نداده که مراد از تک باشد. همچنین وی
ترین تنگناه ا برآنکه هیس حکمتی در بیان این خبر غیبی بیان نکرده است. در شرایطی که پی امبر در س خت

رساند، بیان این حقیقت که درنهایت زحمات او منج ر ب ه قرارگرفته که خداوند او را با اخبار غیبی یاری می
گشاید و حضرتش چ ه آرامش ی از ای ن خب ر دریاف ت ای از کار پیامبر میچه گره رشد منافقان خواهد شد،

نماید، جز آنکه پیامبر را مأیوس نماید؟ به ویژه آنکه این سوره دست کم مسلمانان را به دو قسم صالحان می
 و منافقان تقسیم نکرده بلکه تنها از اوصاف بدترین گروه سخن گفته است.

مخاطبان این سوره را منافقان مدینه دانسته تا در عمل نیز بتواند قائل ب ه ن زول به صراحت  دیدگاه سوم
ای پیوسته این سوره باشد. لیکن این گروه به قرائن متعدد درون متنی و برون متنی سوره ماعون که آن را سوره

ب ا خص ایص گری دی ن اند و از دیگرسو توجیهاتی ب رای انطب اق تک ذیبمکی معرفی کرده عنایتی نداشته
ترین رسد. چرا که هرچند منافق ان ب ا س ختاند که از سیاق آیات قرآن دور به نظر میمنافقان مطرح نموده

اند، لیکن هیس گاه آشکارا قیامت یا اسلام را تک ذیب ها در اواخر دوران مدینه مورد خطاب قرار گرفتهعتاب
اند که خداوند سعی در رسوا اقراری دروغین داشته نمودند؛ بلکه همواره به اسلام و پیامبری رسول خاتمنمی

(. درحالیک ه از ی ک س و آی ات فراوان ی از 74و  62؛ توب ه: 4-1گویی آن ان دارد )من افقون: نمودن دروغ
گری مشرکان در طول تاریخ خبر داده )ر.ک: د یل مکی ب ودن س وره م اعون( و از دیگرس و آی ات تکذیب

مکه نازل گردیده از عذاب مجرم ان ب رای ص فات مش ابهی ک ه در س وره مشابهی در سوره مدثر که اوایل 
رو حم ل مخاطب ان ای ن س وره ب ر منافق ان مدین ه ( ازای ن46-39ماعون ذکر شده خبر داده است )مدثر: 

ف آور به شمار می  آید.توجیهی تکل 
ف س ایر مخاطبان این سوره را مشرکان مکه معرف ی نم وده اس ت. ای ن دی دگاه ب رخلا دیدگاه چهارم

گری دین توسط مشرکان نظریات نیازمند هیس توجیهی در خصوص آیات نخست سوره ماعون که به تکذیب
ین بودن آنان هست. لذا چهار دسته از آی ات در  تصریح داشته، نیست. لیکن نیازمند توضیحات درباره مصل 

ین و ارتباط آن با مشرکان راهگشاست. نخست آیاتی که ص لاه را عب ادت مش ترک هم ه  کشف مفهوم مصل 
ه ا ب ه معن ای عب ادت، درود و دع ا آم ده و منحص ر در ادیان معرفی کرده است. دوم آیاتی که صلاه در آن

حقیقت شرعیه نیست. سوم آیاتی که به وجود صلاه در میان مشرکان، تص ریح ک رده اس ت. چه ارم آی ات 
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بوده و از عذاب مجرمان به سبب ابتلا به آن  مشابه در سوره مدثر که گویی بازگویی دوباره آیات سوره ماعون
خصایص پرده برداشته است. از مجموع این آیات و توجه به نزول س وره م اعون در ابت دای دوران مک ه ک ه 
هنوز نماز در میان مسلمانان نیز شکل متکامل امروزی خود را نیافته و واژه نی ز ب ه حقیق ت ش رعیه تب دیل 

ت که خداوند مشرکانی که به تبعیت از سنت ابراهیم خلیل عب ادت ظ اهری توان چنین نتیجه گرفنشده، می
ای نبرده و قیامت را تک ذیب کنند اما در عین حال در عبادت خود ریاکارند و در عمل از این عبادت بهرهمی
اده ش وند را م ورد ت وبیخ ق رار دنمایند و حقوق یتیم و مسکین را تضییع کرده و مانع نیکی به دیگران میمی

های کنند اما در عین حال در انفاقاست. طبه معنای دوم نیز خداوند مشرکانی که در ظاهر عبادت خدا می
 ورزند را مذمت کرده است.های حقیقی دریغ میخود ریاکار بوده و از بخشش

 
 گیرینتیجه

ررس ی ق رار در این پژوهش سه موضوع کیفیت نزول، زمان نزول و مخاطبان اولیه سوره ماعون م ورد ب
گرفت. با تکیه بر کوتاهی طول آیات، کوتاهی حجم سوره، مسجع بودن آیات، فاء عطفی که آیات می انی را 
به آیات اولیه مربوط ساخته، جایگاه این سوره در روایات ترتیب نزول و دیدگاه غالب در میان صحابه، نزول 

گذاری ای ن ت گردید. سپس با توجه به تاریخهای نخست دعوت پیامبر در مکه اثباپیوسته این سوره در سال
ین  ریاکاری که به سبب مانع خیر شدن و پایمال کردن حقوق یتیم در این سوره مذمت ش ده اند، سوره، مصل 

های نخست مکه منافقی وجود نداشته است. با توج ه ب ه مک ی ب ودن ای ن اند. زیرا در سالمسلمانان نبوده
قان مدینه نیز منتفی است. لحن س وره نی ز نش انگر حض ور ای ن گ روه در سوره، اطلاق این صفات بر مناف

گویی وض عیت آین ده مس لمانان، در س وره م اعون جامعه و آثار مخرب آنان است. لذا هرگونه ادعای پیش
پذیرفته نیست. از سوی دیگر وجود آیاتی که صلاه را شریعت همه پیامبران توصیف نموده و به ویژه از صلاۀ  

که تبعاً وام دار سنت ابراهیم خلیل بوده، به مذمت یاد کرده، گواه آن است که نمازگزاران مورد عتاب  مشرکان
اند و صلاه در این سوره به معن ای حقیق ت ش رعیه نم از در می ان در سوره ماعون، همان مشرکان مکه بوده

 مسلمانان نبوده است.
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 چکیده
و اه   س نت، اخ ت    عهیش  ثیاحاد نیاست که در آن ب ی)عج( از جمله موارد یمسئله نسب حضرت مهد

س ول اک ر) )ص( و موعود )ع ج( را از نس   ر یخود، مهد یینق  شده در مجامع روا ثیاحاد هیبر پا انیعیاست؛ ش
متفاوت ب ا مض مون ف وق نق    یثیاز محدثان اه  سنت احاد یبرخ یاند ولکرده یهمنا) با رسول اکر) )ص( معرف

است که نامش همانند نا) رس ول اک ر)  یتیموعود )عج( شخص یاند که مهدشده یمدع ثیاحاد نیاند و طبق اکرده
دانس ته ش ود،  حیص ح ثی احاد نی اگ ر ا ب،یترت نیت و بد)ص( و نا) پدرش همانند نا) پدر رسول اکر) )ص( اس

ش ده،  یموع ود )ع ج( معرف  ی)ع( به عنوان مه د تیائمه اه  ب طکه توس یتیموعود اه  سنت، با آن شخص یمهد
)ع ج( در من ابع اه    یکه مشخص کننده نسب حضرت مه د یثیاحاد یمقاله به بررس نیمتفاوت خواهد بود. در ا

موعود )عج( را از نس   حض رت فاطم ه  یکه مهد یثیو در ابتدا به اثبات صحت احاد شودیسنت است، پرداخته م
ک ه  یثی)عج(، آن دسته از اح اد یبودن حضرت مهد یو پس از مشخص شدن فاطم شودیپرداخته م داند،ی)س( م

یقرار م  یثیالحد و فقه یمورد نقد سند دانند،ی)عج( را منطبق با نا) پدر رسول اکر) )ص( م ینا) پدر حضرت مهد
فقط به مشخص کردن نا) حض رت  که رندیگیقرار م یثیدر مقاب  عمده احاد ثیدست احاد نیا بیترت نیو بد رندیگ

)عج(، بدون اشاره ب ه  یکه تنها به مشخص کردن نا) حضرت مهد یثیاحاد شودی)عج( پرداخته و مشخص م یمهد
 .دباشنینا) پدر حضرت )عج(، پرداخته ارجح و اصح م

 .ثیاحاد  ،ی)عج(، اه  سنت، جرح و تعد یحضرت مهد: هاکلیدواژه

                                                 
 .17/08/1396: یینها بیتصو خی؛ تار27/10/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
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Abstract 

The lineage of Imam Mahdi (AS) is one of the issues that has been the subject of 

great controversies between the Shiite and Sunni traditions. The Shiites, based on the 

hadiths circulated in their narrative circles, contend that the Imam Mahdi (AS) is one 

of the descendants of the Prophet (pbuh), who has been named after Prophet (pbuh); 

however, some Sunni scholars have quoted hadiths the content of which is different 

from the above, claiming that Mahdi is a person has been named after the Prophet 

and his father's name resembles that of prophet’s. Thus, if these hadiths are seen 

reliable, the Promised Mahdi in the Sunni traditions is different from the figure 

introduced by the Infallible Imams as the Imam Mahdi (pbuh).  

 This article deals with the hadiths that explain the lineage of the Mahdi (pbuh) in 

the Sunni sources. It initially endeavors to corroborate the authenticity of the hadiths 

according to which Mahdi (pbuh) is one of the progenies of Fatimah, followed by the 

textual and Feqh al-Hadith analysis of hadiths in which the name of Madi’s (pbuh) 

father corresponds to that of Prophet’s (pbuh),  

Accordingly, this group of hadiths are set against the majority of hadiths that have 

only specified the name of Imam Mahdi (pbuh). It is further demonstrated that 

hadiths that have merely stated the name of Mahdi (pbuh) without any reference to 

the name of his father are more reliable and preferable, 
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 قدمهم

مهدی موعود )عج( به عنوان شخصیتی که ظهورش در آخر الزمان، ب ین روای ات ش یعه و اه   س نت 
باشد و احادیث متعددی در زمینه مهدویت در جوامع روای ی متق د) و مت  خر مورد اتفاق است، مطرح می

ت ب ه اه  سنت نق  شده است؛ تا آنجا که برخی از علمای اه   س نت، پیرام ون مو  وع مه دویت دس 
، اب ن حج ر مک ی «العر  الوردی فی اخبار المه دی»اند؛ مانند سیوطی مؤلف کتاب تالیفات مستق  زده

و... مو وعی که در این مقاله مورد بح ث و ت م   « القول المختصر فی ع مات المهدی المنتظر»مؤلف 
در ای ن مقال ه است، مو وع نسب حضرت مهدی )عج( در منابع روایی اه  سنت است. مسئله اولی ک ه 

مطرح است مو وع فاطمی بودن مهدی موعود )عج( در روایات اه  سنت است که باید مورد بررسی قرار 
بگیرد تا مشخص شود که آن دسته از روایات اه  سنت که دلالت بر این دارند که مهدی موع ود )ع ج( از 

ین روایات، مسئله دیگ ری نس  حضرت فاطمه )س( است روایات معتبری هستند یا خیر؟ پس از بررسی ا
ای از که مد نظر است طریقه معرفی شخص مهدی موع ود )ع ج( در روای ات اه   س نت اس ت؛ در پ اره

روایات اه  سنت از قول رسول اکر) )ص( نق  شده که مهدی موعود کسی است که نامش مانند نا) پیامبر 
نیز در این مقاله مورد بررس ی ق رار  )ص( و نا) پدرش مانند نا) پدر رسول اکر) )ص( است که این مو وع

 گیرد تا مشخص شود که آیا این روایات از نظر سندی و فقه الحدیثی دارای اعتبار هستند یا خیر؟می
 

 جایگاه مهدی )عج( در روایات اهل سنت

در منابع روایی اه  سنت احادیث متعددی با مو وعات مختلفی در زمینه مهدویت نق  شده اس ت؛ 
وعاتی که در زمینه مهدویت در منابع روایی اه  سنت نق  شده است بحث نس ب حض رت از جمله مو 

های ظهور حضرت مهدی )عج(، نزول حضرت عیسی )ع( بعد از ظهور مهدی موعود مهدی )عج(، نشانه
)ع( و اقتدای حضرت عیسی )ع( به مهدی موعود )عج(، و عیت جه ان بع د از ظه ور حض رت مه دی 

هانی و ... است. آنچه در این مقاله مدنظر است که مورد بررسی قرار بگیرد، بررسی )عج( و برپایی عدل ج
 سندی، فقه الحدیثی احادیثی است که دال بر مو وع نسب حضرت مهدی )عج( است.

روایات متعددی در منابع روایی اه  سنت با سند صحیح، نق  ش ده ک ه رس ول اک ر) )ص(، مه دی 
ی کرده است؛ اسناد همه این روایات، مورد ارزیابی رجالی و س ندی ق رار موعود )عج( را از اه  بیت معرف

گرفته و صحت اسناد آن، بر مبنای مبانی رجالی اه  سنت، توسط مؤلف محرز شده اس ت. از جمل ه ای ن 
توان به روایتی اش اره ک رد ک ه رس ول خ دا )ص( فرم وده اس ت  روایات، که با سند صحیح نق  شده، می

(. 84/ 1)اب ن حنب  ، مس ند، « کندبیت است؛ خداوند امر او را در یک شب اص ح می مهدی از ما اه »
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/ 2(، اب وداود در س نن )1367/ 2قریب به مضمون همین حدیث با س ند ص حیح را اب ن ماج ه در س نن )
 اند.( نق  کرده274/ 2، 359/ 1( و ابویعلی در مسند )678/ 8(، ابن ابی شیبة در المصنف )310

ادیث، صرفاً به این مطلب اشاره شده که حضرت مهدی )عج( از اه  بیت رسول اکر) )ص( در این اح
ان د و اش اره ب ه ای ن تر دست به تبیین و روش نگری زدهاست؛ اما در همین زمینه احادیثی هستند که صریح

مطلب دارند که اما) مهدی )عج( از نس  پی امبر )ص( و از اولاد حض رت فاطم ه )س( اس ت. همچن ین 
احادیثی در این مو وع مطرح است که نا) پدر حضرت مهدی )عج( را نیز مورد اشاره قرار داده و ن ا) پ در 
مهدی موعود )عج( را منطبق با نا) پدر رسول اکر) )ص( دانسته است که بررسی سندی و فقه الحدیثی این 

 دو دسته احادیث در این مقاله مد نظر است.
 

 ن مهدی موعود )عج(احادیث تبیین کننده فاطمی بود

در زمینه این که حضرت مهدی )عج( از نس  حضرت فاطمه )ع( است، ابوداود در سنن نق  کرده ک ه 
 (.310/ 2« )مهدی از عترت من و از فرزندان فاطمه است»رسول خدا )ص( فرموده است  

( و 557/ 4(، مستدرک ح اکم نیش ابوری )1368/ 2قریب به مضمون این حدیث در سنن ابن ماجه )
 ( نیز با سند صحیح نق  شده است.267/ 23معجم کبیر طبرانی )

بر این روایاتی که در این زمینه نق  شده و مشخص کرده که حض رت مه دی )ع ج( از نس   ص دیقه 
اند. در سند روایات م ککور در ای ن ب اب، کبری )س( است، برخی از محدثان اه  سنت، نقدی وارد کرده

یات نق  شده توسط مح دثان مختل ف در من ابع روای ی خ ود، مش ترک اس ت  این قسمت از سند بین روا
 «.ابوالملیح الرقی الحسن بن عمر عن زیاد بن بیان عن علی بن نفی  عن سعیدبن المسیب عن ا) سلمة»

گردد به نقدی که بخ اری ب ر س ند روای ت م ککور منش  نقد وارد شده توسط محدثین اه  سنت برمی
نی ز از جمل ه اف رادی اس ت ک ه در اس ناد « زیاد بن بیان»بیان کرده است و « بن بیانزیاد »پیرامون معرفی 

 روایات ذکر شده در این باب توسط محدثین مککور، حضور داشته است.
 

 «المهدی من ولد فاطمة»نقد بخاری بر اسناد روایات 

ن ص ورت آم ده ب دی« زی اد ب ن بی ان»در جرح پیرامون شخصیت روایی « تاریخ کبیر»نقد بخاری در 
و ذک ر م ن  –زیاد بن بیان قال عبدالغفار بن داود حدثنا ابوالملیح الرق یسمع سعید زی اد ب ن بی ان »است  
سمع علی بن نفی  جدالنفی  یسمع سعید بن المس یب ع ن ا) س لمة زول النب ی )ص( ع ن النب ی  –فضله 

 (.346/ 3« ))ص(  المهدی حق وهو من ولد فاطمة؛ قال ابوعبدالله  فی اسناده نظر



            243 ...  )عج(  یکننده نسب حضرت مهد نییتب ثیاحاد یثیو فقه الحد یسند یبررس  1398و زمستان  زییپا

اند که در تما) اسناد روای اتی ک ه دلال ت ب ر ای ن دارد ک ه برخی از این عبارت بخاری، برداشت کرده
حضرت مهدی )عج( از فرزندان حضرت فاطمه )س( است، اشکال وارد است و ای ن ک  ) بخ اری را ب ه 

ذی   « الض عفا »عقیل ی در  ان د. ب ه عن وان نمون هعنوان یک قاعده کلی پیرامون این احادیث در نظر گرفته
کند؛ آد) بن موسی زیاد بن بیان الرقی از علی بن نفی  روایت می»گفته است  « زیاد بن بیان الرقی»ترجمه 

برای من نق  کرد که از بخاری شنید) که پیرامون اسناد روایات زیاد بن بیان الرقی از عل ی ب ن نفی  ، ج د 
. روایاتی که دارای این مضمون اس ت ک ه مه دی از فرزن دان نفیلی گفته است که در اسنادش نظر است؛..

 (.75/ 2« )فاطمه است، در اسنادش نظر است؛ چنان که بخاری هم گفته است
شود، عقیلی در این مو ع از کتابش از گفته بخاری به عنوان یک قاع ده کل ی همانطور که مشاهده می

نظر و ایراد است؛ اما همو در ج ای دیگ ری از « المهدی من ولد فاطمه»برداشت کرده که در سند احادیث 
حدثنا هارون بن کام  قال حدثنا علی بن معبد ب ن »گفته است  « علی بن نفی  حرانی»کتابش ذی  ترجمه 

شداد قال حدثنا ابوالملیح عن زیاد بن بیان عن علی بن نفی  عن سعید بن المسیب عن ا) سلمة قال ت ق ال 
و درباره مهدی، احادیث جید و نیکویی از غی ر طری ق روای ی « لد فاطمةالمهدی من و»رسول الله )ص(  

 (.253/ 3« )مککور و متفاوت با این لفظ آمده است
المهدی م ن »شود، در این مو ع، عقیلی صحبتی از این که در اسناد روایات همانطور که مشاهده می

 نظر و ایراد است، مطلبی بیان نکرده است.« ولد فاطمة
انکار بخاری نسبت به حدیث مککور را معرو  و مشهور دانسته « زیاد بن بیان»ذی  ترجمه ابن عدی، 

 (.196/ 3است )
 

 «المهدی من ولد فاطمة»نقد رجالی نظر بخاری بر جرح و طعن وارده بر روایات 

با وجود مطالب فوق باید توجه داشت که دو نقد رجالی عمده بر مطلبی که بخ اری و برخ ی دیگ ر از 
 اند وارد است و آن دو نقد بدین شرح است لیون بیان و نق  کردهرجا

بوده است را مورد « المهدی من ولد فاطمه»اولًا بخاری به صورت مطلق همه روایاتی که در آن عبارت 
نقد مککور را وارد کرده است ولی برخ ی از رج الیون، « زیاد بن بیان»نقد قرار نداده و فقط در اسناد روایت 

اند ک ه بخ اری ب ه ص ورت مطل ق س ند روای ات ای که از عقیلی نق  شد، این برداشت را کردهنمونهمانند 
را زیر سؤال برده است. شاهدی که بر این مدعا وجود دارد این است ک ه بخ اری « المهدی من ولد فاطمة»

س ند آن وارد نک رده به سند دیگری، روایت مککور را نق  کرده ولی نقدی به محت وا ی ا « التاریخ الکبیر»در 
ی ونس ب ن اب ی »است. عبارت بخاری، در مو ع دیگری که حدیث مککور را نق  کرده، بدین شرح است  
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الفرات قال عبیدالله بن سعید هوالاسکا  قال محمد بن بکر حدثنا یونس ابوالفرات مولی قریش و کانها هنا 
 (.406/ 8« )لمهدی من ولد فاطمةعن عائک عن ابی مرایة قوله سمع قتادة عن سعیدبن المسیب  ا

را ذی   ترجم ه « زیاد بن بیان»شود، بخاری عین حدیث نق  شده ذی  ترجمه همانطور که مشاهده می
نق  کرده ولی نقدی بر سند آن وارد نکرده است؛ بن ابراین ای ن مطل ب قاب   توج ه « یونس بن ابی الفرات»

ک قاعده کلی از نظر وی مطرح نشده که همه احادیث با خواهد بود که نقد بخاری بر سند مککور به عنوان ی
 را  عیف بداند یا بر اسنادش، ایرادی داشته باشد.« المهدی من ولد فاطمة»مضمون 

و مشایخ وی نق  نشده، بلک ه س ایر « زیاد بن بیان»نقد دو) این است که حدیث مککور فقط از طریق 
و برخ ی مش ایخ وی م ورد ج رح ق رار « زیاد بن بیان»که اند و بر فرض روات نیز، این حدیث را نق  کرده

زیاد »تواند سند روایت نق  شده توسط بگیرند، این حدیث از طریق روات موثق دیگری هم نق  شده که می
به جبران  عف مککور « زیاد بن بیان»را نیز تقویت کند و در صورت وقوع  عف در سند روایت « بن بیان

ثنا اسحاق بن ابراهیم بن یونس »با سند « الکام »یکدیگر شوند. ابن عدی در  پرداخته و سبب تقویت سند
از رسول خدا « ثنا سوید بن سعید ثنا سفیان بن عیینة عن عاصم )بن بهدلة( عن زر )بن حبیش( عن عبدالله

(؛ ابن عدی، روایت م ککور را 428/ 3« )مهدی از فرزندان فاطمه است»)ص( نق  کرده که فرموده است  
وی را ب ه « س ویید ب ن س عید»نق  کرده و پس از بررسی احادی ث « سویید بن سعید»ذی  بررسی رجالی 

 (.429/ 3تر دانسته است ) عف نزدیک
شود که روات حدیث مککور همگی از ثقات هستند پس از بررسی روات حدیث مککور، مشخص می

بوده است که اب ن ع دی « سویید بن سعید»اند، و تنها راوی سند مککور که برخی بر وی جرحی وارد کرده
نیز حدیث مککور را ذی  معرفی وی نق  کرده است. در اینجا لاز) اس ت ک ه شخص یت روای ی وی م ورد 

 بررسی قرار بگیرد.
ای ک ه درب اره وی بس یار اند و اولین نکت هرا توثیق کرده« سویید بن سعید»عمده رجالیون اه  سنت، 

و  39و  19/ 1روایات متعددی را از وی در صحیح خود نق  کرده است )شاخص است این است که مسلم 
(؛ رازی وی را صدوق برشمرده و 442/ 1و ...(. عجلی وی را توثیق کرده است ) 159و  149و  148و  114

(؛ خطیب بغدادی وی را توثی ق 240/ 4کرده است )در عین حال قائ  به این بوده که در روایات تدلیس می
وی در »عین حال، تو یحی پیرامون علت جرح وی توسط برخ ی رج الیون داده و گفت ه اس ت   کرده و در

آخر عمرش نابینا شد و ای بسا در این دوران مواردی به وی تلقین شد که بیان کند که این م وارد از ح دیث 
)ت اریخ « توی نبوده و هر کس در زمانی که او، بینا بوده است از وی نق  روایت کرده، روایتش حس ن اس 

(. مطلبی ک ه خطی ب بغ دادی، 250/ 12(. احمد بن حنب  وی را ثقه دانسته است )مزی، 228/ 9بغداد، 



            245 ...  )عج(  یکننده نسب حضرت مهد نییتب ثیاحاد یثیو فقه الحد یسند یبررس  1398و زمستان  زییپا

پیرامون وی نق  کرده به صورت دیگری توسط یحیی بن معین نق  شده است؛ بدین صورت که از یحیی بن 
او برایت حدیث ک رد، آن هر چه خود »سؤال شد و او جواب داد  « سعید بن سویید»معین، پیرامون حدیث 

(. ذهبی نی ز 251/ 12)مزی، « را بنویس؛ ولی آنچه را که به وی تلقین کردند و او آنرا نق  کرد، آن را ننویس
وی را حافظ معرفی کرده ولی بیان کرده که و عیت حفظ وی، بعدها دچار تغییر شده است )الکاشف ف ی 

وی، ف ی »حجر عسق نی ه م پیرام ون وی گفت ه اس ت  (. ابن 472/ 1معرفة من له روایة فی کتب الستة، 
اش احادیثی به وی تلقین شد که از احادی ث او نب وده نفسه صدوق بوده اما وی کور شد و در دوران نابینایی

 (.403/ 1)تقریب التهکیب، « است
ه کمی از پرداختند؛ ولی در مقاب  عد« سویید بن سعید»موارد مککور، اقوال رجالیونی بود که به توثیق 

ت وان اند میاند. از جمله افرادی که وی را تضعیف کردهرجالیون اه  سنت وی را مورد نقد و جرح قرار داده
 به این موارد اشاره کرد 

(. ابن حبان، درباره وی گفت ه اس ت ک ه وی از ثق ات، 187نسائی وی را غیر موثق معرفی کرده است )
(. 352/ 1مار مجروحین برشمرده اس ت )کت اب المج روحین، کرده و او را در شمسائ  معض  روایت می

 (.429/ 3داند )تر میابن عدی، نیز وی را به  عف نزدیک
را تع دی  « سویید بن سعید»شود که عمده رجالیون اه  سنت، با توجه به مطالب مککور مشخص می

وران پی ری و نابین ایی وی نظ ر ان د عم دتاً، ب ه داند و آن دسته از رجالیونی هم ک ه وی را ج رح کردهکرده
اند و نکته قاب  توج ه ای ن در این دوران نق  شده را جرح کرده« سویید بن سعید»اند و احادیثی که از داشته

 -« سویید ب ن س عید»از « اسحاق بن ابراهیم بن یونس»است که در منابع رجالی اه  سنت، طریق روایی 
ای ب ه ای ن مورد جرح قرار نگرفته و رجالیون اه  سنت اش اره -نق  شده « الکام »که توسط ابن عدی در 

« س ویید»مربوط به دوران نابینایی « سویید بن سعید»از « اسحاق بن ابراهیم»اند که حدیث مطلب نداشته
بوده که بخواهند به خاطر آن، به جرح وی بپردازند؛ در حالیکه عموماً روش رج الیون ای ن اس ت ک ه اگ ر 

اوی از یک راوی دیگر در دوران خاصی با اشکال یا نقدی همراه بوده، این نقد و ج رح را طریق روایی یک ر
کنند ولی با مراجعه به منابع رجالی اه  سنت، جرح ی پیرام ون طری ق روای ی ذی  ترجمه آن راوی قید می

را « م  الکا»شود و بدین علت، حدیث نق  شده در یافت نمی« سویید بن سعید»از « اسحاق بن ابراهیم»
 توان در شمار احادیث صحیح برشمرد.می

نب وده « زیاد ب ن بی ان»فقط دارای یک طریق روایی از طریق « المهدی من ولد فاطمة»بنابراین حدیث 
است؛ بلکه این حدیث طرق روایی دیگری نیز داشته است که هم بخاری طریق روایی دیگری نی ز پیرام ون 

به ارائ ه طری ق روای ی دیگ ر پرداخت ه « الکام »( و هم ابن عدی در 406/ 8آن نق  کرده )التاریخ الکبیر، 
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شود که اگر احیاناً در ی ک طری ق روای ی،   عف س ندی ( که مجموعه این موارد سبب می428/ 3است )
توان گفت که حدیث وجود داشته باشد، به وسیله سایر طرق روایی این  عف جبران گردد و در مجموع می

 در منابع روایی اه  سنت دارای سند روایی صحیح است.« مةالمهدی من ولد فاط»
 

نقد فقه الحدیثی منکران صحت روایات انتساب مهدی موعوود )عوج( بوه حضورت     

 زهرا )س(

تواند مطرح باشد این است که در م وارد متع ددی، نقدی که به عنوان نقد فقه الحدیثی نظر بخاری می
ان د ک ه معرف ی کرده« فاطمی»اند او را با وصف سخن گفتهعلمای اه  سنت وقتی از مهدی موعود )عج( 

این امر نشان دهنده این است که ایشان قائ  به این هستند که مهدی موعود )عج( از نس  حض رت فاطم ه 
در بیان علمای اه  سنت، لقبی اس ت ک ه منته ی ب ه حض رت فاطم ه )س( « فاطمی»)س( است. عنوان 

فاطمی، به کس ر ط ا ، نس بی »گفته است  « لباب فی تحریر الانسابلب ال»شود. چنان که سیوطی در می
در معرف ی ف اطمی « الانساب»(. سمعانی نیز در 192« )شوداست که به سیده زنان عالمین )ع( منتهی می

(. نظی ر 340/ 4« )کنم این نسبت به فاطمه بنت رسول الله، سیده زنان منته ی ش ودگمان می»گفته است  
 (.408/ 2بیان کرده است )« اللباب فی تهکیب الانساب»ابن اثیر نیز در تعبیر مککور را 

های زی ر اش اره توان ب ه نمون هدر بیان فاطمی بودن مهدی موعود )عج( در ک ) علمای اه  سنت می
 کرد.

ابن ابی الحدید معتزلی در دو مو ع نسبت به این که مهدی موع ود )ع ج( از نس   حض رت فاطم ه 
اصحاب ما، نظرشان ب ر ای ن اس ت ک ه خداون د در آخ ر الزم ان، »کرده و گفته است  )س( است، اشاره 

فرزندی از اولاد فاطمه )س( را خلق خواهد کرد که در حال حا ر، موجود نیست و او زمین را پ ر از ع دل 
ان گیرد و به شدت، ایش خواهد کرد همانگونه که سرشار از ظلم و جور شده است و او از ظالمین انتقا) می

 (.59/ 7« )کندرا مجازات می
اکثر محدثین بر آن »کند  وی در مو عی دیگر نظر محدثین و اصحاب معتزلی خود را اینگونه بیان می

کنند و ب ه ص راحت هستند که مهدی از فرزندان فاطمه )ع( است و اصحاب معتزلی ما هم آن را انکار نمی
 (.281/ 1« )اندیشان نسبت به این امر اعترا  کردهاند و مشایخ ااین مطلب را در کتبشان ذکر کرده

ابن خلدون عنوان فصلی از کتاب تاریخش ک ه در آن فص  ، قص د بررس ی و نق د احادی ث مو  وع 
در بیان مو وع فاطمی و آنچه که مرد) پیرام ون ش  ن وی »مهدویت را دارد، بدین صورت بیان کرده است  

 (.311/ 1)تاریخ، « و برداشتن پوشش از حقیقت آناند اند و به آن متمای  شدهقبول کرده
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پردازد؛ ولی نکته قاب  توج ه سپس وی در این فص  به طور مبسوط به نقد سندی احادیث مهدویت می
اینجاست که وی وقتی تصمیم دارد که در فصلی به صورت مفص  به بررسی احادیث مهدویت بپردازد، در 

 کند.)عج( اشاره میعنوان فص  به فاطمی بودن مهدی موعود 
ابن عربی، عار  معرو  نیز در این زمینه مطلبی دارد. باب سیصد و شصت و ش ش فتوح ات مکی ه، 

کند ک ه رس ول در شناخت جایگاه وزرای مهدی که در آخر الزمان ظهور می»عنوانش بدین صورت است  
ب دان ک ه ب رای »گفته است   ؛ وی در ابتدای این فص «خدا )ص( به او بشارت داده و او از اه  بیت است

کند در حالی که زمین سرشار از جور و ظلم شده و زمین را پر از قسط ای است که خرول میخداوند خلیفه
کن د ت ا ای ن خلیف ه کند؛ اگر جز یک روز از دنیا باقی نمانده باشد خداوند آن روز را طولانی میو عدل می

ان فاطمه است و اسمش مانند اسم رسول خدا )ص( اس ت و بیاید که از عترت رسول خدا )ص( و از فرزند
 (.327/ 3« )شودجدش حسین بن علی بن ابی طالب است و بین رکن و مقا) با او بیعت می

هایی از عبارات علمای اه  سنت است که به فاطمی بودن مه دی موع ود )ع ج( بیانات مککور نمونه
مهدی موعود )عج( مطلب روش ن و وا  حی اس ت و  توان گفت فاطمی بودناشاره دارد و در مجموع می

 انکار فاطمی بودن مهدی موعود )عج( چندان، متقن و دقیق نیست.
 

 احادیث دلالت کننده بر همنام بودن مهدی موعود )عج( با رسول اکرم )ص(

در  من احادیثی که اشاره به این دارد که حضرت مهدی )عج( از اه  بیت پیامبر )ص( و از نس  وی 
ت، برخی احادیث پیرامون نا) حضرت مهدی )عج( و نا) پدر وی وجود دارد که نیاز اس ت ب دان توج ه اس

ویژه شود. در واقع احادیث متعددی پیرامون این مطلب در منابع روایی اه  سنت از رسول اکر) )ص( نق   
باشد، خداوند آن روز اگر یک روز از دنیا بیشتر باقی نمانده »شده که مضمون روایات مککور این است که  

کن د کند و زمین را پر از ع دل و داد میگرداند تا این که مردی از اه  بیت من قیا) میرا آن قدر طولانی می
و در ادامه برخی از این احادیث، به نا) حض رت مه دی )ع ج( و ن ا) « چنان که پر از ظلم و جور شده بود

 پدرش اشاره شده است.
شوند؛ دسته اول روایاتی هستند که در آن فق ط ب ه ن ا) دو دسته کلی تقسیم میدر واقع، این روایات به 

مبارک حضرت مهدی )عج( اشاره شده و دسته دو) روایاتی هستند که ع وه بر بی ان ن ا) حض رت مه دی 
 اند.)عج( به معرفی نا) پدر حضرت مهدی )عج( نیز پرداخته

ت وان نا) مبارک حضرت مهدی )عج( اش اره ش ده، میاز جمله روایات دسته اول که در آن تنها به ذکر 
 روایات ذی  را بیان کرد 
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احمد بن حنب  در مسند در این زمینه حدیثی نق  کرده که پس از بررس ی رج الی روات آن ب ر مبن ای 
رسول اک ر) »قواعد رجالی اه  سنت، صحت سند حدیث مککور، محرز شده است. وی، نق  کرده است  

شود تا این که مردی از اه  بیت من ظهور کند ک ه اس م او مانن د اس م م ن بر پا نمی)ص( فرمود  قیامت 
 376/ 1(. قریب به مضمون این روایت با اسناد دیگری نیز در مسند احمد نق  شده است )376/ 1« )است

- 377.) 
ای ن  در»در سنن ترمکی نیز، روایات مککور نق  شده و ترمکی بعد از نق  این احادی ث گفت ه اس ت  

 (.343/ 3« )باب از علی، ابوسعید، ا) سلمه و ابوهریره روایت نق  شده و این حدیث صحیح است
( و س نن ترم کی 284/ 13حدیث دیگری نیز با همین مضمون با سند صحیح در صحیح ابن حب ان )

این مضمون را با هش ت س ند ص حیح نق   ک رده « معجم کبیر»( نق  شده است. طبرانی نیز در 343/ 3)
(. روات و اسناد تما) احادیث مککور، توسط مؤلف بر مبن ای 136و  135و  134و  133و  131/ 10است )

 قواعد و مبانی رجالی اه  سنت بررسی شده و صحت تک تک اسناد مککور، محرز شده است.
مجموعاً حدیث مککور با مضمون همنامی حضرت مهدی )عج( با رسول اکر) )ص( با چه ارده س ند 

 منابع متقن روایی اه  سنت نق  شده است.صحیح در 
 

احادیث صحیح السند دال بر همنامی پدر مهدی موعود )عج( با پودر رسوول اکورم    

 )ص(

ها این اس ت ک ه رس ول اک ر) )ص( در مقاب  این روایات، روایات دسته دو) قرار دارند که مضمون آن
یت من ظهور کند که اسم او مانن د اس م م ن شود تا این که مردی از اه  بقیامت بر پا نمی»فرموده است  

و ن ا) « محم د»طبق این دست روایات، نا) حضرت مهدی )عج(، «. است و نا) پدر او، نا) پدر من است
باشد؛ روایات این دسته عموماً دچار  عف سندی هستند که در قس مت بع دی ای ن می« عبدالله»پدرش 

شود که مطلب مککور را با سند ص حیح روایاتی بسنده می شوند و در این بخش تنها به ذکرروایات ذکر می
 اند.نق  کرده

نکته اولی که در بررسی روایات دسته دو) لاز) به ذکر است، این است که در بین صحاح سته، تنه ا در 
سنن ابوداود، یک حدیث با این مضمون با پنج سند نق  شده که در این حدیث، رسول اک ر) )ص( فرم وده 

، س پس زائ ده ب ن قدام ه در ح دیثش گفت ه اس ت  «از دنیا غیر از یک روز باقی نمان ده باش داگر »است  
تا این که مردی از م ن ب ر پ ا »اند که  ، سپس در ادامه حدیث متفق«گرداندخداوند آن روز را طولانی می»

رش، نا) پدر م ن خیزد که اسم او مانند اسم من است و نا) پدمردی از اه  بیت من بر پا می»یا « خیزدمی
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کند چنان که از ظلم و ج ور زمین را پر از قسط و عدل می»در حدیث فطر بن خلیفه آمده است که  « است
رسد تا این که بر عرب مردی دنیا به پایان نمی»و در حدیث سفیان ثوری آمده است که  « پر شده بوده است

و ابو داود گفته است  لف ظ ح دیث نق   « کند که اسم او مانند اسم من استاز اه  بیت من حکومت می
 (.309/ 2شده توسط عمر بن عبید و ابوبکر بن عیاش، مانند نق  سفیان است )

شود که وی پنج سند را برای حدیث مککور با دقت در اسنادی که ابوداود ذکر کرده است، مشخص می
 ذکر کرده که بدین شرح است 

بن عبید )الطنافسی( حدثهم عن عاصم )بن بهدلة( عن زر سند اول  حدثنا مسدد )بن مسرهد( ان عمر 
سند دو)  و ثنا محمد بن الع   )بن کریب( ثنا اب وبکر یعن ی اب ن  -)بن حبیش( عن عبدالله )بن مسعود( 

سند س و)  و ثن ا مس دد )ب ن  -عیاش عن عاصم )بن بهدلة( عن زر )بن حبیش( عن عبدالله )بن مسعود( 
بن فروخ القطان( عن سفیان )بن سعید الثوری( عن عاصم )بن بهدلة( عن زر  مسرهد( ثنا یحیی )بن سعید

سند چهار)  و ثنا احمد ب ن اب راهیم )ال دورقی( ثن ا عبیدالل ه ب ن  -)بن حبیش( عن عبدالله )بن مسعود( 
س ند  -موسی اخبرنا زائدة )بن قدامه( عن عاصم )بن بهدلة( عن زر )بن حبیش( عن عبدالله )بن مس عود( 

م  و ثنا احمد بن ابراهیم )الدورقی( حدثنی عبیدالله بن موسی عن فطر )بن خلیف ة( ع ن عاص م )ب ن پنج
 بهدلة( عن زر )بن حبیش( عن عبدالله )بن مسعود(.

تما) پنج سندی که ابن داود توسط آن به نق  حدیث مککور پرداخته است، مورد بررس ی رج الی ق رار 
 است.گرفته و صحت اسناد مککور، احراز شده 

لفظ حدیث نق  شده توس ط عم ر ب ن عبی د و اب وبکر ب ن »ابوداود در انتهای نق  حدیث گفته است  
اسم او مانند اسم »که در نق  حدیث سفیان ثوری به صراحت ذکر شده که « عیاش، مانند نق  سفیان است

بیان سه س ند از و در آن صحبتی از نا) پدر حضرت مهدی )عج( به میان نیامده است؛ طبق این « من است
پنج سند مککور، فاقد اشاره به نا) پدر حضرت مهدی )عج( است و با این حساب در ک  کتب سته، تنها دو 

باشد( وجود دارد که در آن نا) پ در حدیث با سند صحیح )که شام  سند چهار) و پنجم حدیث مککور می
ن که حدیث نق  شده در س نن حضرت مهدی )عج( همنا) پدر رسول اکر) )ص( ذکر شده است.  من ای

ای به نا) پدر حضرت مهدی )عج( نشده بود و تنه ا ن ا) ابوداود سه سند صحیح به احادیثی که در آن اشاره
افزاید و بنابراین تعداد روایاتی که با سند صحیح به بیان ای ن مطل ب حضرت مهدی )عج( را بیان کرده، می

ای ب ه ن ا) پ در ) رس ول اک ر) )ص( اس ت و در آن اش ارهپردازد که نا) حضرت مهدی )عج( مشابه ن امی
رسد که چهارده سند صحیح آن در قسمت پیشین ذکر حضرت مهدی )عج( نشده، به هفده سند صحیح می

 شد.



 103 شمارة                                            ثیعلوم قرآن و حد                                                                     250

خود نق  کرده ک ه پ س از « معجم کبیر»حدیث صحیح دیگر در این زمینه حدیثی است که طبرانی در 
 (.133/ 10یح بودن آن مشخص شده است )بررسی راویان و سند روایت مککور، صح

ظاهراً تما) روایاتی که با سند صحیح در منابع روایی اه  سنت نق  شده که دلالت بر این دارد که ن ا) 
پدر حضرت مهدی )عج( منطبق با نا) پدر رسول اکر) )ص( است، دو سند مککور در سنن اب وداود و ی ک 

اند، دارای   عف س ندی ایاتی که با این مض مون نق   ش دهروایت در معجم کبیر طبرانی است و سایر رو
 شود.هستند که در ادامه به این روایات اشاره می

 
 احادیث ضعیف دال بر همنامی پدر حضرت مهدی )عج( با پدر رسول اکرم )ص(

/ 4در زمینه همنامی پدر مهدی موعود )عج( با پدر رسول اکر) )ص( حاکم نیش ابوری، در مس تدرک )
اب وبکربن »معرو  به « احمد بن محمد بن السری»، حدیثی نق  کرده که راوی اول حدیث مککور، (464

/ 3است که از نظر رجالیون اه  سنت مورد طعن و جرح واقع شده است )ذهبی، تککرة الحف ا،، « ابیدار)
س عید محمد ب ن عثم ان ب ن »(. همچنین در سند روایت حاکم، 268/ 1؛ ابن حجر، لسان المیزان، 884

وجود دارند که روات مجهولی هس تند ک ه در کت ب « حبان بن سدیر»و « یزید بن محمد ثقفی»، «القرشی
رجالی، جرح یا تعدیلی پیرامون ایشان ذکر نشده است. نکته قاب  توجه در این روایت این است که ب ه نظ ر 

روایت به صحت سند مککور رسد حاکم نیشابوری نیز سند مککور را صحیح ندانسته و در ذی  نق  این می
 ای نکرده است.بر مبنای شروط شیخین یا به صحیح الاسناد بودن آن، اشاره

( ک ه اگرچ ه 442/ 4نق  ک رده )« عاصم بن بهدلة»حاکم نیشابوری، حدیث دیگری در این زمینه، از 
م نیش ابوری، حدیث مککور از نظر سندی، روات ثقه را در بر دارد اما مشکلی که دارد این اس ت ک ه ح اک

روایت کرده که از نظر زمانی بس یار ب ا ح اکم نیش ابوری « عاصم بن بهدله»روایت را به صورت مرفوع از 
( در 487/ 6هج ری از دنی ا رفت ه )الت اریخ الکبی ر،  118فاصله داشته و طبق نق  بخاری، عاصم در س ال 

 (.163/ 17سیر اع ) النب  ،  هجری به دنیا آمده است )ذهبی، 321حالی که حاکم نیشابوری در سال 
از جمله دیگر احادیثی که نا) پدر حضرت مهدی )عج( در آن ذکر ش ده، نقل ی اس ت ک ه طبران ی در 

حضور دارن د « المحبر بن قحک)»و « داود بن المحبر»داشته است و در سند روایت وی « المعجم الکبیر»
؛ الض عفا  244/ 3  بخاری، الت اریخ الکبی ر، اند )جرح داود بن المحبر( که هر دو تضعیف شده32/ 19)

؛ اب  ن حج  ر 335/ 1؛ ذهب  ی، المغن  ی ف  ی الض  عفا ، 446/ 8؛ م  زی، 259/ 4؛ عقیل  ی، 45الص  غیر، 
؛ ذهبی، المغنی فی الضعفا ، 259/ 4؛ جرح محبر بن قحک)  عقیلی، 282/ 1عسق نی، تقریب التهکیب، 

ذی   نق   ح دیث م ککور گفت ه « مجمع الزوائ د»در  (. هیثمی17/ 5؛ ابن حجر، لسان المیزان، 248/ 2
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از پ درش « داود بن محبر ب ن قح ک)»این حدیث را بزار و طبرانی در معجم کبیر و اوسط از طریق »است  
 (.314/ 7« )روایت کرده که هر دو  عیف هستند

یث مککور، ( نیز حدیثی در این زمینه نق  کرده که اگرچه روات حد678/ 8ابن ابی شیبه در المصنف )
زر بن »از « فطر بن خلیفه»همگی از ثقات هستند اما مشکلی که سند مککور دارد این است در سند مککور 

را درک نک رده ک ه از وی « زر بن حب یش»اساساً « فطر بن خلیفه»روایت را نق  کرده در حالی که « حبیش
؛ 30/ 7؛ ذهبی، سیر اع ) الن ب  ، 312/ 23نق  روایت کند )ذکر نا) مشایخ روایی فطر بن خلیفه  مزی، 

؛ م زی، 18/ 19ذکر نا) راویان احادیث زر بن حبیش  ابن عس اکر،  –270/ 8ابن حجر، تهکیب التهکیب، 
(؛ اخ ت   277/ 3؛ ابن حجر عسق نی، تهکیب الته کیب، 166/ 4؛ ذهبی، سیر اع ) النب  ، 335/ 9

سط ابن حجر عسق نی به روشنی اشاره شده است؛ اب ن تو« زر بن حبیش»و « فطر بن خلیفة»طبقه روایی 
را در زم ره « زر ب ن حب یش»( و 16/ 2را در طبقه پنجم روات )تقریب الته کیب، « فطر بن خلیفة»حجر، 

 ( برشمرده است. بنابراین سند مککور، متص  نیست.311/ 1مخضرمین و طبقه تابعین )تقریب التهکیب، 
( ک ه در 236/ 15است که ابن حبان در صحیحش نق   ک رده اس ت )نق  دیگر در این زمینه، حدیثی 

حضور دارد که با جستجوی در منابع رجالی، ترجم ه و تو  یحی « حسین بن احمد بن بسطا)»سند وی، 
شود و وی جزو روات مجهول است. نکته قاب  توج ه ذی   روای ت پیرامون شخصیت روایی وی یافت نمی

را به عنوان ثقه معرفی نکرده و در هیچ یک « حسین بن احمد بن بسطا)»مککور این است که ابن حبان هم 
 از آثار رجالی متعددش به توثیق وی نپرداخته است.

( و اب ن حب ان 477/ 9« )تاریخ بغداد»روایت دیگر در این زمینه، حدیثی است که خطیب بغدادی در 
ذک ر « المو  وعات»ن را در کت اب اند. ابن جوزی، روای ت ایش ا( روایت کرده34/ 2« )المجروحین»در 

(. ذهب ی، نی ز پیرام ون 56/ 2« )این روایت از رسول خدا )ص( صحیح نیست»کرده و ذی  آن گفته است  
(. در س ند 765/ 2)ت ککرة الحف ا،، « این حدیث، منکر و  عیف الاسناد اس ت»این روایت گفته است  

که به شدت، مورد جرح واق ع ش ده اس ت )اب ن حضور دارد « عبدالله بن السری المدائنی»روایت ایشان، 
(. همچنین 539/ 1؛ ذهبی، المغنی فی الضعفا ، 98؛ ابونعیم اصفهانی، 33/ 2حبان، کتاب المجروحین، 

/ 6نیزحضور دارد که به اتفاق رجالیون، تضعیف شده است )ابن سعد، « مجالد بن سعید»در سند مککور، 
/ 2؛ ابن حج ر، تقری ب الته کیب، 232/ 4؛ عقیلی، 236ئی، ؛ نسا116؛ بخاری، الضعفا  الصغیر، 349
« ابو عمر بزاز، حفص بن س لیمان»(. در سند خطیب بغدادی، 10/ 3؛ ابن حبان، کتاب المجروحین، 159

/ 2؛ اب ن حنب  ، العل  ، 98نیز حضور دارد که وی نیز، به اتفاق رجالیون، تضعیف شده است )ابن معین، 
؛ اب  ن حب  ان، 174/ 3؛ رازی، 270/ 1؛ عقیل  ی، 167؛ نس  ائی، 35یر، ؛ بخ  اری، الض  عفا  الص  غ380
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؛ ابن حج ر، تقری ب 341/ 1؛ ذهبی، الکاشف فی معرفة من له روایة فی کتب الستة، 255/ 1المجروحین، 
الحسین »و « احمدبن مسلم الحلبی»نا) « خطیب بغدادی»(. همچنین، در سند روایت 226/ 1التهکیب، 

خورد که مجهول هستند و جرح و تعدیلی پیرامون ایش ان در نیز به چشم می« بطحا بن علی بن الحسین بن
 شود.منابع رجالی یافت نمی

( نق  ک رده 135/ 10« )المعجم الکبیر»نمونه دیگر از این دست احادیث، حدیثی است که طبرانی در 
ه من ابع رج الی، حض ور دارد و ب ا مراجع ه ب « عباس بن محمد مجاش عی»است که در سند روایت وی، 

شود که پیرامون وی، معرفی صورت نگرفته و شخصیت روایی وی، مجهول اس ت )اب ن حج ر مشاهده می
 (.245/ 3عسق نی، لسان المیزان، 

( نق  شده ک ه در س ند 135/ 10حدیث دیگر، روایتی است که مجدداً توسط طبرانی )المعجم الکبیر، 
ش ود و ای برای وی یافت نمیمراجعه به منابع رجالی، ترجمه وجود دارد و با« حمید بن محمد رازی»وی، 

 شخصیت روایی وی، مجهول است.
/ 4روایت دیگری در این مجموعه روایات که با  عف سندی روبرو است، روایتی است که ابن عدی )

ع شده وجود دارد که مورد جرح رجالیون واق« حسن بن عثمان بن زیاد تستری»( نق  کرده که در سند او 28
(. همچنین، ابن عدی، ناق   ح دیث م ککور، پیرام ون 219/ 2است )ابن حجر عسق نی، لسان المیزان، 

احادی ث منک ر  -غی ر از آنچ ه نق   ک ردیم -برای حسن بن عثمان، »شخصیت راوی مککور گفته است  
ک رده و او ب ه   عف دانیم و او احادیثی را از ثقات سرقت ها میدیگری نیز هست که او را متهم به و ع آن

 (.346/ 2« )تر است تا به صدقنزدیک
( 197/ 4« )الکام  »روایت دیگری که در این زمینه نق  شده روایتی است ک ه مج دداً اب ن ع دی در 

عبدالل ه ب ن داه ر »در سند این روای ت، روایت کرده که این روایت به شدت با  عف سندی روبرو است. 
حض ور دارن د ک ه ه ر س ه توس ط « عبدالله بن عبدالقدوس»و « ازیمحمد بن حمید بن حیان ر»، «رازی

؛ 229/ 4؛ اب ن ع دی، 250/ 2اند )جرح عبدالله بن داه ر رازی  عقیل ی، رجالیون اه  سنت، جرح شده
؛ ذهبی، س یر 102/ 25؛ جرح محمد بن حمید بن حیان رازی  مزی، 534/ 1ذهبی، المغنی فی الضعفا ، 

؛ 199؛ جرح عبدالله بن عبدالقدوس  نسائی، 69/ 2بن حجر، تقریب التهکیب، ؛ ا503/ 11اع ) النب  ، 
 (.549/ 1؛ ذهبی، المغنی فی الضعفا ، 104/ 5رازی، 

شود که گویا تما) روایاتی که با سند صحیح در منابع با توجه به مطالب گفته شده این نتیجه حاص  می
ا) پدر حضرت مهدی )عج( منطبق با نا) پ در رس ول روایی اه  سنت نق  شده که دلالت بر این دارد که ن

اکر) )ص( است، دو روایت منقوله در سنن ابوداود و ی ک روای ت در معج م کبی ر طبران ی اس ت و س ایر 
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 اند، دارای  عف سندی یا مشکلی در سند روایت هستند.روایاتی که با این مضمون نق  شده
 

دال بر همنام بودن پودر مهودی   نقد سندی و فقه الحدیثی سه روایت صحیح السند 

 موعود )عج( با پدر رسول اکرم )ص(

درباره سه روایت صحیح السندی که دلالت بر همنامی پدر حضرت مهدی )عج( با پدر رس ول اک ر) 
های فقه الحدیثی رسد و دقت در این نکات به عنوان بررسی)ص( دارند، توجه به نکات ذی  لاز) به نظر می

 دی بر صحت احادیث مککور باشد و اعتبار این سه حدیث را زیر سؤال ببرد تواند نقو سندی می
در رابطه با دو سند صحیح م ککور در س نن اب وداود، ای ن نکت ه قاب   توج ه اس ت ک ه در بعض ی -1
در « زائ ده ب ن قدام ه»مطلبی اس ت ک ه « و اسم ابیه اسمی»های سنن ابوداود آمده است که مطلب نسخه

ش ود ک ه . با توجه به این مطلب، حدیث نق  شده در سنن ابوداود بدین صورت میحدیثش نق  کرده است
، س پس زائ ده ب ن قدام ه در «اگر از دنیا غیر از یک روز باقی نمانده باشد»رسول اکر) )ص( فرموده است  

ردی از م»یا « خیزدگرداندتا این که مردی از من بر پا میخداوند آن روز را طولانی می»حدیثش گفته است  
در ح دیث فط ر « خیزد که اسم او مانند اسم من است و نا) پدرش، نا) پدر من استاه  بیت من بر پا می

 ، بیروت، مکتبة العصریة(.796بن خلیفه ا افه شده است که... )
ها، مطلب ا افه شده پیرامون این که نا) پدر اما) زمان )ع ج( منطب ق ب ا ن ا) پ در طبق نق  این نسخه

س پس در ») )ص( است، مطلبی است که در نق  زائدة بن قدامة آمده است و بدین خاطر عبارت رسول اکر
در برخی نسخ سنن ابوداود داخ  ][ آمده است که دلالت بر این دارد که همه نس خ « اندادامه حدیث متفق

ست که تنه ا در متفق بین همه روات است بلکه مطلبی ا« اسم ابیه اسم ابی»متفق بر این نیستند که عبارت 
نق  زائده بن قدامة آمده است و اگر این مطلب در نظر گرفته شود، نق  حدیث مککور با سند صحیح، تنه ا 
یک شاهد در صحاح سته اه  سنت دارد که در مقاب  آن روایات فراوانی با س ند ص حیح در من ابع روای ی 

) )ص( بسنده شده که ن ا) مه دی )ع ج( اه  سنت ذکر شده که در آن تنها به ذکر این عبارت از رسول اکر
 مانند نا) من است و در آن روایات ذکری از نا) پدر حضرت مهدی )عج( نشده است.

و اسم ابی ه اس م »امامان روایت حدیث و حفا، حدیث اه  تسنن، حدیث مککور را بدون عبارت -2
ان د نق   کرده« و اسمه اس می»ت اند که نا) برخی از ایشان که حدیث مککور را فقط با عبارنق  کرده« ابی

(؛ عمر ب ن عبی د الطنافس ی )اب ن حنب  ، 376/ 1بدین صورت است  سفیان بن عیینة )ابن حنب ، مسند، 
(؛ یحیی بن س عید ب ن ف روخ القط ان 377/ 1(؛ سفیان بن سعید ثوری )ابن حنب ، مسند، 376/ 1مسند، 

(؛ ش عبة ب ن الحج ال 284/ 13ص حیح، (؛ مسدد ب ن مس رهد )اب ن حب ان، 377/ 1)ابن حنب ، مسند، 
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 (.136/ 10(؛ ابوبکر بن عیاش )طبرانی، 134/ 10)طبرانی، 
نکته قاب  « و اسم ابیه اسم ابی»نق  این حدیث، توسط بزرگان و ائمه حدیثی اه  سنت، بدون عبارت 

زرگ ان تواند باشد که نشان دهنده این مطل ب اس ت ک ه ح دیث م ککور در ب ین بتوجهی در این زمینه می
حدیثی اه  سنت هم چندان مورد اعتبار نبوده و ح دیثی ک ه از نظ ر ایش ان معتب ر ب وده و آن را ب ا اس انید 

اند حدیثی بوده که تنها به ذکر نا) حضرت مهدی )عج( و تشابه نا) اما) زمان )عج( با نا) مختلف نق  کرده
ان )عج( با نا) پدر رسول اکر) )ص( نداش ته ای به انطباق نا) پدر اما) زمرسول اکر) )ص( پرداخته و اشاره

 است.
هایی ب رای دس ت شود که دلالت بر این دارد که زمین هبا مراجعه به متون، شواهد تاریخی یافت می-3

در متن حدیث نبوی، وجود داشته که این « اسم ابیه اسم ابی»بردن در حدیث مککور و ا افه کردن عبارت 
قرار بگیرد که عبارت م ککور، حاص   و  ع برخ ی ج اع ن در ح دیث و تواند مؤیدی بر این شواهد می

توان د حمایت دستگاه حاکمه از این جع  و تحریف در حدیث است. از جمله مواردی که در این زمینه می
( و ابوالفرل اصفهانی 51/ 6« )لسان المیزان»مورد ت م  قرار بگیرد، مطلبی است که ابن حجر عسق نی در 

هنگامی که منصور عباسی تص میم گرف ت ک ه »(، نق  کرده که بدین شرح است  192/ 13« )الاغانی»در 
برای مهدی بیعت بگیرد، جعفر، فرزند منصور بر وی اعتراض کرد. سپس منصور، تصمیم جدی بر این امر 
گرفت و مرد) را حا ر کرد و خطبا و شعرا به پا خواستند و در فضیلت مهدی، بسیار س خن گفتن د. س پس 
مطیع بن ایاس به پا خواست و صحبت کرد و خطبه ایراد کرد و شعر خواند و سپس گفت  ای امیر مومن ان  
ف نی از ف نی از ف نی از پیامبر )ص( برای من روایت کرده که نا) مهدی، محمد بن عبدالله اس ت؛ وی، 

م د اس ت و ب ه ای ن ح دیث کند و این برادرت، عب اس ب ن محیک ناقه سیاه دارد و زمین را پر از عدل می
دهم ک ه آی ا ای ن مطل ب را دهد. سپس منصور به عباس رو کرد و گفت  تو را به خدا قس م م یشهادت می

شنیدی؟ عباس گفت  بله. پس هنگامی که مجلس تما) شد و افراد پراکنده شدند، عب اس ب ه شخص ی ک ه 
شود بر پیامبر )ص( دروغ ببندد ت ا نمیبرای وی مورد اعتماد بود گفت  این زندیق را طوری دید) که را ی 

این که من را نیز در دروغش شریک کند و برای اثبات دروغش از من شهادت بگیرد و من از ترس شمشیر و 
 «.کشته شدن، شهادت داد)

با مراجعه به منابع مشخص است که نا) مهدی، محمد و نا) منصور عباسی، عبدالله بوده است و نسب 
المه دی؛ محم دبن عبدالل ه ب ن محم دبن عل ی ب ن »بدین صورت بیان شده است   وی در منابع رجالی

/ 6؛ طب ری، 411/ 53؛ ابن عساکر، 10/ 3)خطیب بغدادی، « عبدالله بن العباس بن عبدالمطلب بن هشم
 (.309/ 3؛ مسعودی، 347
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ه ای مطلب قاب  توجه این است که کار به همین جا هم خاتمه نیافت ه اس ت؛ بلک ه طب ق برخ ی نق 
اند و ب ه نماین دگانی ک ه از ب  د تاریخی، برخی از اطرافیان خلفا نیز در نشر چنین مطالبی ش رکت داش ته

کردند که در نزد خلیفه، مطلبی بگوین د آمدند، توصیه میهمسایه حکومت عباسی به نزد مهدی عباسی می
ینط ور وانم ود کنن د ک ه ای ن که دلالت بر این داشته باشد که مهدی عباسی همان مهدی موعود اس ت و ا

اند و خلیفه عباسی هم پس از شنیدن این اخبار، آنان مطالب را از کتب و صحف پیشینیانشان دریافت کرده
ارح ا  »داد. به عنوان نمونه خطیب بغدادی در تاریخ بغ داد ذی   معرف ی را مورد مرحمت و لطف قرار می

اه رو) بوده است...؛ وی بنایی را ساخت و ت ا وقت ی ک ه ارحا  بطریق، فرستاده پادش»نوشته است  « بطریق
برد و وقتی که مرد، آن بنا از دست وی خارل ش د و ب ه ام وال حکوم ت عباس ی زنده بود از آن بنا سود می

پرسید و گفت  اسحاق بن محم د « ارحا  بطریق»ملحق شد... یعقوب بن مهدی، از فض  بن ربیع درباره 
این بطریق چه کسی است که ای ن ارح ا  ب ه وی منس وب اس ت؟ فض   در  بن اسحاق به وی گفته است 

جواب یعقوب بن مهدی گفت  وقتی پدرت به خ فت رسید، گروهی از رو) ب ر وی وارد ش دند ت ا ب ه وی 
ک رد. تهنیت بگویند و ما در آنجا بودیم و مترجمی هم حا ر بود که سخن را به زبان ه ر گ روه ترجم ه می

من بر امیر المؤمنین به قصد مال یا غرض مادی وارد نشد) بلکه با ش وق ب ر وی وارد  فرستاده رومی گفت 
ایم که سومین شخص از اه  بیت پیامبر این امت، زمین شد) تا به وجه وی نظر کنم زیرا ما در کتبمان یافته

س رور ک رد و کند همانگونه که از جور پر شده است. پس مهدی گفت  آنچه گفتی من را مرا پر از عدل می
 (.108/ 1« )کنیم؛...هر چه دوست داری بخواه که به تو عطا می

س ومین »(. عبارت 420/ 53نق  کرده است )« تاریخ مدینة دمشق»همین جریان را ابن عساکر نیز در 
س ومین خلیف ه از خلف ای « مه دی عباس ی»اشاره به این اس ت ک ه « شخص از اه  بیت پیامبر این امت

حمایتی که خلیفه عباسی پس از بیان این مطلب از شخص مککور کرده به روشنی نشان  عباسی بوده است.
 شده است.دهنده این است که این طرز تفکر توسط حکومت عباسی پشتیبانی می

های سیاسی ه م در تحری ف کند که ممکن است انگیزهتوجه به موارد مککور، این مطلب را روشن می
شده که روایتی که حاوی ذکر این مطل ب اس ت ک ه ن ا) پ در حض رت متن حدیث دخالت داشته و سبب 

ه ای حک ومتی مهدی )عج( همنا) با نا) پدر رسول اکر) )ص( است به نوعی مورد حمایت برخ ی جریان
 قرار گرفته باشد و منتشر شده باشد.

ه ب ا س ند تواند مد نظر قرار بگیرد این است که تم ا) اح ادیثی ک مطلب دیگری که در این زمینه می-4
اند که مهدی موعود )عج( از س له رسول اکر) )ص( است و نامش مانند نا) رسول اک ر) صحیح نق  کرده

باشد، در قالب هفده روایت با سند صحیح نق  شده است اما در طر  مقاب ، روایاتی که دلالت )ص( می
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)ص( است، تنها س ه روای ت ب ا  بر این دارند که نا) پدر حضرت مهدی )عج( منطبق با نا) پدر رسول اکر)
 سند صحیح است که منبع همه این روایات ذکر شد.

اند در کنار این سه سند صحیح، روایات متعددی با اسناد  عیف در منابع حدیثی اه  سنت نق  ش ده
شود که روایات دال که اگر در نظر اول به روایات اه  سنت در این زمینه مراجعه شود این تصور حاص  می

این که نا) پدر مهدی موعود )عج( منطبق با نا) پدر رسول اکر) )ص( است، تعداد قاب   ت وجهی اس ت  بر
شود عمده این روایات  عف سندی دارند و در بهترین حالت، تنه ا س ه ولی با بررسی سندی مشخص می

ف ی ب دین روایت صحیح با این مضمون وجود دارد که عموماً س یره مح دثین و علم ا در ای ن م وارد اخت 
ش ود و ش کوذات س ایر روات صورت است که آنچه مشهور است و توسط ائمه حدیثی نق  شده، گرفته می

شود؛ چنانکه در تعریف حدیث شاذ گفته شده که حدیثی اس ت ک ه راوی ثق ه ب ر خ    کنار گکاشته می
 (.61؛ شهروزی، 290/ 3؛ مناوی، 84/ 2روایت مشهور نق  کرده باشد )مبارکفوری، 

نابراین طبق این قاعده، قبول کردن حدیثی که با هفده سند صحیح نق  شده بر حدیثی که دارای زی اده ب
 است و تنها، در بهترین حالت، دارای سه سند صحیح است، اولویت دارد.

مطلب دیگری که در نقد روایاتی که نا) پدر حضرت مهدی )عج( را منطبق با نا) پدر رس ول اک ر) -5
مطرح است این است که برخی از علمای اه  سنت، مانند شیعیان معتقد به این هستند که دانند، )ص( می

مهدی منتظر )عج( همان فرزند اما) حسن عسکری )ع( است؛ البته در مقاب  ای ن نظ ر، دس ته دیگ ری از 
علمای اه  سنت قائ  به این هستند که حضرت مهدی )عج( از نس  رسول اک ر) )ص( اس ت و در آین ده 

لد خواهد شد و در حال حا ر، حی نیست و بدین ترتیب، مهدی موع ود )ع ج( را فرزن د ام ا) حس ن متو
دانند. آنچه در این جا مد نظر است این است که به هر صورت اذعان آن دسته از علم ای عسکری )ع( نمی

به خ ود  اه  سنت که قائ  به این هستند که مهدی موعود )عج( فرزند اما) حسن عسکری )ع( است، خود
باشد که دال بر این است که نا) پدر حضرت مهدی )عج( منطبق با ن ا) پ در بط نی بر صحت روایاتی می

 شود.رسول اکر) )ص( است. در اینجا به دو نمونه از این دست اقوال علمای اه  سنت اشاره می
وی، محم د »گفته است  « فص  فی ذکر الحجة المهدی»سبط ابن جوزی در تککرة الخواص در باب 

بن حسن بن علی بن محمد بن علی بن موسی الر ا بن جعفر بن محمد بن علی بن الحسین بن علی ب ن 
ابی طالب است؛ کنیه وی، ابوعبدالله و ابوالقاسم است و او، خلف حجت، صاحب الزمان، قائم، منتظر و 

برای ما حدیث گفته ک ه رس ول تالی است و او آخرین ائمه است. عبدالعزیز بن محمود بن بزاز از ابن عمر 
کند که اسم او مانند اس م م ن و کنی ه او خدا )ص( فرمود  در آخر الزمان، مردی از فرزندان من خرول می

کند چنانکه از جور پر شده بوده است و او همان مهدی است و مانند کنیه من است و زمین را پر از عدل می
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 (.325« )این حدیث مشهور است
نسب وی از نظ ر پ در و م ادر ب ه ای ن »ی در معرفی حضرت مهدی )عج( گفته است  ابن صباغ مالک

صورت است؛ او ابوالقاسم محمد الحجة بن الحسن الخالص بن علی الهادی بن محمد الجواد ب ن عل ی 
الر ا بن موسی الکاظم بن جعفر الصادق بن محمد الباقر بن علی زین العابدین بن الحسین بن عل ی ب ن 

 (.1103...« )لوات الله علیهم اجمعین است ابی طالب ص
همانطور که قبً  اشاره شد، در بهترین حالت، سه سند صحیح در منابع حدیثی اه   س نت وج ود -6

دارد که در آن اشاره به این شده که نا) پدر حضرت مهدی )عج( منطبق با نا) پدر رسول اکر) )ص( اس ت. 
« فط ر ب ن خلیف ة»دو سند از سه سند مککور، شخصی ب ه ن ا)  نکته قاب  توجه در این جا این است که در

حضور دارد که بنا بر نظر رجالیون اه  سنت، اگرچه وی توثیق شده ولی جزو راوی ان ش یعی ب وده اس ت. 
(. احمد ب ن حنب   نی ز او را م تهم ب ه 246/ 1یحیی بن معین علیرغم توثیق وی، او را شیعی دانسته است )

نق  روایت از فطر »(. عقیلی از ابوبکر بن عیاش نق  کرده که گفته است  443/ 1 تشیع کرده است )العل ،
معرفی « کوفی شیعی»ابن عدی نیز او را با وصف  (.464/ 3« )را ترک نکرد) مگر به خاطر سو  مکهب وی

ن له گری معرفی کرده است )الکاشف فی معرفة م(. ذهبی نیز او را بسیار متمای  به شیعه30/ 6کرده است )
(. ابن حجر عسق نی نیز در عین حال که وی را توثیق کرده ولی او را متهم به 125/ 2روایة فی کتب الستة، 

 (.16/ 2تشیع کرده است )تقریب التهکیب، 
، نق  چنین حدیثی از چنین شخص یتی، بعی د اس ت؛ زی را ش ناخت «فطر بن خلیفه»با توجه به تشیع 

رود و بسیار بعید اس ت ک ه ی ک راوی یات مکهب شیعه به حساب میامامان و سلسله نسب ائمه از  رور
شیعی، نسبت به چنین مطلبی جاه  بوده باشد و احادیثی که به این حد، دچار خدشه است ک ه پ در ام ا) 
زمان )عج( را شخصی غیر از اما) حسن عسکری )ع( معرفی کرده، نق  کند و ای ن مطل ب خ ود یک ی از 

سبب ورود نقد بر دو سند از سه سند مککور شود و تا حدی از اعتبار این دو س ند تواند مواردی است که می
 بکاهد.

 
 گیریتیجه

شود که حضرت مه دی )ع ج( از اه   بی ت رس ول اک ر) با توجه به روایات اه  سنت، روشن می-1
)ص( و از فرزندان حضرت فاطمه )س( است و طبق روایات مشهور، نا) حضرت مهدی )عج( مانن د ن ا) 

 رسول اکر) )ص( است.
احادیث نادری در منابع اه  سنت نق  شده که شبهاتی را پیرامون نا) پدر حضرت مه دی )ع( وارد -2
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کند که ای ن مطل ب ب ا کند و نا) پدر حضرت مهدی )عج( را همنا) با پدر رسول اکر) )ص( معرفی میمی
رد که ای ن احادی ث از حی ث کمی ت و روایات مشهور اه  سنت در این زمینه سازگار نیست و باید توجه ک

کیفیت سندی و محتوایی در مقاب  احادیث متعددی هستند که عاری از ذکر نا) پدر حضرت مهدی )ع ج( 
در منابع اه  سنت، است و نیز نقدهای سندی و محتوایی متعددی بر احادیثی که نا) پدر حض رت مه دی 

د، وارد اس ت و بن ابراین در مجم وع، چ ه از لح ا، کنن)عج( را مانند نا) پدر رسول اکر) )ص( معرفی می
توان احادیثی که فارغ از مشخص ک ردن ن ا) پ در حض رت مه دی سندی و چه از لحا، فقه الحدیثی، می

)عج( هستند را ارجح و قاب  قبول دانست و روایاتی که در آن، نا) پدر حضرت مهدی )عج( را منطبق با نا) 
 دان اعتبار سندی و فقه الحدیثی نخواهند داشت.دانند، چنپدر رسول اکر) )ص( می

 
 منابع
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 تا.جا، دار الثقافة، بی، بیالضعفاءابو نعیم، احمد بن عبدالله، 
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یخ الکبیربخاری، محمد بن اسماعی ،   تا.نا، بی، بیالتار

 ق. 1406، بیروت، دار المعرفة، الضعفاء الصغیر________________، 
 تا.، بیروت، دار الفکر، بیالسننمحمد بن عیسی، ترمکی، 

 ق. 1406، بیروت، موسسه الرسالة، تهذیب الکمال فی اسماء الرجالحافظ مزّی، یوسف بن عبد الرّحمان، 
 ق. 1430، بیروت، دارالکتب العلمیة، المستدرک علی الصحیحینحاکم نیشابوری، محمد بن عبدالله، 

 تا.، بیروت، دارالکتب العلمیة، بییخ بغدادتار خطیب بغدادی، احمد بن علی، 
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یر الانسابلب اللباب فی ، سیوطی، عبدالرحمن بن ابی بکر  تا.نا، بیجا، بی، بیتحر
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 تا.نا، بی، بیالمعجم الکبیرطبرانی، سلیمان بن احمد، 

یخ الامم و الملوکطبری، محمد بن جریر،   ). 1879، لیدن، بری ، تار
 ق. 1405، مدینه، مکتبة الدار، معرفة الثقاتبن عبدالله، عجلی، احمد 
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 تا.، بیروت، دارالفکر، بیالجامع الصحیحمسلم ابن حجال، 
، بی روت، فیض القدیر شرح الجامع الصغیر من احادیث البشیر النذیربن تال العارفین، مناوی، محمد عبدالرئو 

 ق. 1415دار الکتب العلمیة، 
 ق. 1406، بیروت، دار المعرفة، ضعفاء و المتروکینکتاب النسائی، احمد بن شعیب، 
 ق. 1408، بیروت، دار الکتب العلمیة، مجمع الزوائد و منبع الفوائدهیثمی، علی بن ابی بکر، 

 

 



Table of Contents 
 

Criteria for Identification of Political Taqiyya Traditions 
Neda Akbari-   Dr. Sayyad Mohammad Mortazavi -   Dr. Ayoub Akrami 

9 

A Structural Analysis of Politeness in the Traditions about 

Women in the Four Books 

Sediqa Bozorgnia-  Dr. Fariborz Hossein Janzadeh -   Dr. Mohammad 

Bagher Hosseini 

27 

A Critical Analysis of Ibn Ghazairi’s Al-Zo’afa 
Tohid Pashaie Aghababa-   Nahla Ghoravi Nayini 47 

The Role of Ethical Models in Social Education from the 

perspective of the Holy Quran 
  Hossein Ali Jannesari-  Dr. Seyed Hossein Vaezi  

75 

Semiotic-Semantic Analysis of Zainab Kobra's Sermon in Kufa 

Based on Tension Schema 

  Mehdi Davoodabadi Farahani 

97 

The Historical Approach of Mohammad Abed Jaberi in 

Understanding the Qur'an; Consequences and Implications 

Zahra Salami-  Dr. Seyed Mohammad Ali Ayazi-  Dr. Mehrdad Abbasi 

113 

Fail-Lookng Women or Vine Trees? 

A critique of Luxenberg’s Syro-Aramic Reading of Hūri in Qur’an 

Dr. Mohammad Kazem Shaker-  Dr. Mohammad Ali Hemmati 

135 

Grounds that undermines the credibility of Younis bin Zabian 

Rahimeh Shamshiri-   Dr. Mehdi Jalali-   Dr. Mohammad Kazem Rahman 

Setayesh 

153 

Ayatollah Khoei’s Rijal Principles in Mojam Rijāl al -Hadith 
173 

Dr. Abdulhadi Feqhizadeh-   Majid Bashiri 

  



 

Animal Symbols in the Qur'an 

Tahereh Gholipour Zibad-  Dr. Mohammad Shayegan Mehr -   Dr. 

Mohammad Jafari 
193 

A Study on Determining the Date and Audience of Surah Al-

Ma'un 
Zahra Kalbasi Ashtari-  Amir Ahmadinejad- Dr. Mohammad Ali 

Mahdavirad  

217 

The textual and Feqh al-Hadith Analysis of Hadiths Explaining 

the Lineage of Imam Mahdi in Sunni Sources 
Farshad  Manaei-  Dr. Majid Ma’aref 

239 

  



 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

In the Name of Allah 



 
 
 

 
 

New Approaches to 

 Quran and Hadith Studies 

A Semi-Annual Journal of  

The Faculty of Theology and Islamic Studies 

Issue 103, Autumn & Winter 2019 - 2020 
ISSN: 2008-9120 

              

License Holder 

Ferdowsi University of Mashhad 
 

Editor-in- chief 

Prof. S.K. Tabātabā’ī 

 

Editorial Board 

 

Dr. M. ’Iravani  

Associate Prof. of Ferdowsi Univ.of Mashhad 

Dr. Sayyid Muhammad Baqir Hujjati  

Prof. of University of Tehran 
Dr. Sayyid Kāzim Tabātabā’ī 

Prof. of Ferdowsi Univ.of Mashhad 
Dr. Sayyid Riza Mu‘ddab  

Prof. of University of Qum 

M. A. Mahdavi Rad 

Associate Prof. Univ., of Tehran(Qum branch) 
Dr. F. mohamadi 

Associate Prof of  Universityof Tehran 
Ḥasan Naqīzāda 

Prof. of Ferdowsi Univ.of Mashhad 
 

 

 
 

 
 

 

 

Translation of Abstracts 
Vahid Mardani 

 

 

Printing & Binding: Ferdowsi University of 

Mashhad Press 

 

 

 

 

 

 

 

Address: 

Faculty of Theology and Islamic Studies 

Ferdowsi University of Mashhad Campus 

Azadi Sq. Mashhad – Iran 

Post Code: 9177948955 

Tel: (+9851) 38803873 
 




	1.pdf (p.1)
	2.poshte jld-f.pdf (p.2-4)
	3.tadvin.pdf (p.5-8)
	4.moshaver 103.pdf (p.9-10)
	5.fehrest-f.pdf (p.11)
	6.akbari.pdf (p.12-29)
	7.bozorgnia.pdf (p.30-49)
	8.tohidpashai.pdf (p.50-77)
	9.ali23hosein.pdf (p.78-99)
	10.film.nevis.pdf (p.100-115)
	11.salami.pdf (p.116-137)
	12.mk_shaker.pdf (p.138-155)
	13.shamshiri.pdf (p.156-175)
	14.faghhizad.pdf (p.176-194)
	15.gholipoor.pdf (p.195-218)
	16. zahrakalbasi.pdf (p.219-240)
	17.manaei.pdf (p.241-262)
	18.fehrest- En.pdf (p.263-264)
	19.inthe.pdf (p.265)
	20.poshte jld.pdf (p.266)
	21.pdf (p.267)

