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یه   وحدیث  قرآنعلوم راهنمای نویسندگان نشر

 

که مقالات  است  حدیث    و  قرآن دانش  « دو فصلنامۀ علمی مربوط به    وحدیث   قرآنعلوم  نشریۀ »  
رساند. پژوهشگرانی که تمایل به انتشار مقالۀ خود در نشریه  چاپ می   به   زمینه یادشده  را  دو  در نوآورانه  

 : کنندرعایت  ملاحظه و دارند، شایسته است نکات زیر را 

 

کند که پیشتر در جای دیگر منتشر نشده باشند. همچنین  هایی را بررسی می هیئت تحریریه مقاله  .1
نشریه  در  مقاله همزمان  باشدنباید  بررسی  در حال  دیگری  از تصویب  ای  است پس  بدیهی   .

 مقاله، حق چاپ آن برای نشریه محفوظ است.
های ارزندۀ عربی  زبان نشریه فارسی است. در مواردی، و بنا به تشخیص هیئت تحریریه، مقاله  .2

 هایی خاص و با اعلام پیشین، منتشر خواهد شد. و انگلیسی، در قالب شماره 
 .  است  8500حداکثر شمار واژگان مقاله   .3
ها به دو زبان فارسی و انگلیسی  مقاله شامل هدف پژوهش، پرسش اصلی، روش و یافته   چکیدۀ .4

 کلیدواژه است.  6ـ4ها بین واژه و شمار کلیدواژه  200تا100است. شمار واژگان چکیده 
، مصوب فرهنگستان زبان و ادب فارسی، الزامی است. پیشنهاد 1رعایت »دستور خط فارسی«  .5

افزونۀ »ویراستیار«، سامانۀ برخط    ،2از »فرهنگ املایی خط فارسی«شود نویسندگان محترم  می 
  های نگارشی پیشنهادی و یا افزونۀ »پاکنویس« استفاده کنند. عدم رعایت شیوه   3»ویراست لایو« 

 و بازگرداندن مقاله به نویسنده در مرحلۀ تولید شود.  تواند موجب تأخیر جدی در چاپمی 
 ها آزاد است. ویرایش علمی و ادبی مقاله تلخیص نشریه در اصلاح،  .6
های ارسالی، در  جهت پیشگیری از هرگونه سوءرفتار علمی )خواسته یا ناخواسته(، تمامی مقاله .7

برای    iThenticate  سامانهمقالات فارسی و از  برای  4«»سمیم  یابنخستین مرحله توسط مشابه 
کند شود. نشریه تنها آثاری را برای داوری ارسال می می مشابه یابی چکیده مقالات لاتین استفاده  

 
1.http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/D-1394.pdf   
2.  http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/F-E-1394.pdf 
3. http://www.virastlive.com/ 
4. http://www.samimnoor.ir/view/fa/default 

http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/D-1394.pdf
http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/F-E-1394.pdf
http://www.virastlive.com/
http://www.samimnoor.ir/view/fa/default
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پیشین حداکثر   انتشاریافتۀ  آثار  با  متن اصلی  میزان مشابهت کلی  درصد باشد. توصیه    15که 
-مقاله خود را مشابهت فوق،    ۀ آثار، با مراجعه به سامانشود نویسندگان محترم، پیش از ارسال  می 

یابی را در زمان ارسال مقاله در  و فایل مشابهت  نندکهرگونه مشابهت متن را بررسی یابی کنند و 
 سامانه بارگذاری کنند. 

می  .8 توصیه  »نشریه  استاندارد  قلم  از  عالی  IRLotusکند  شورای  توسط  تولیدشده   ،»
 های اثر اشکال « در فرایند تولید و فراداده IRهای فاقد پیشوند »استفاده شود. قلم   5رسانی اطلاع

 کند.فنی ایجاد می 
 تنظیم شود.پایانی  منابعپانوشت و  و به روش مطابق با نظام شیکاگو  ، ارجاعات مقاله .9

یه:  شیوۀ ارجاعی   منابع« - نظام شیکاگو »پانوشت نشر

منابع« نویسنده باید توضیحات و ارجاعات خود را در پانوشت درج کند و اطلاعات  -در شیوۀ »پانوشت 
های پایانی و  متنی و یا یادداشت استفاده از ارجاع درون کتابشناختی آثار را در منابع پایانی اضافه کند. 

 نوشت در این شیوه مجاز نیست. پی 

 پانوشتاجزای اصلی در ساختار  .1
a.  با ویرگول جدا شود؛ پانوشت های قسمت 
b.  تنها نام خانوادگی صاحب اثر درج شود؛ 
c.  نویسی شود؛)مانند کتاب( مایل کلان  نام آثار 
d. نام آثار خرد )مانند مقاله( در گیومه درج شود؛ 
e. شمارۀ صفحۀ ارجاعی درج شود . 

   منابع ساختار  اجزای اصلی در   .2
a.  شود؛ با نقطه جدا می های اصلی منابع قسمت 
b.  صورت کامل درج شود؛ خانوادگی و نام کوچک صاحب اثر به نام 
c.  نویسی شود؛)مانند کتاب( مایل   کلان نام آثار 
d. نام آثار خرد )مانند مقاله( در گیومه درج شود؛ 
e.  .مشخصات ناشر و سال نشر درج شود 

 
5. http://earmin.com/files/Standard-IRFonts-eArmin.com.zip  

http://earmin.com/files/Standard-IRFonts-eArmin.com.zip
http://earmin.com/files/Standard-IRFonts-eArmin.com.zip
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های هر صفحه نباید از نو آغاز  پیوسته است و شمارۀ پانوشت مقاله  عدد ارجاعات در سراسر .3
 . شود

 از علائم نگارشی درج شود.  پس شده( همۀ اعداد توک )=بالانویسی  .4
 استفاده نشود. «همو»و  «همانجا»، «همان »ترجیحاً از در ارجاعات،  .5
ل به ز .6 ی منابعی که در اصـ ی و دارای چکیده انگلیسـ ی، اندبان فارسـ ، بعد از برگرداندن به انگلیسـ

 ( در انتها مشخص شوند. in Persian with English abstractبا درج عبارت )
ــی ندارند، بعد از برگرداندن به   .7 ــتند و چکیده انگلیس ــی هس ــل به زبان فارس منابعی که در اص

 ( در انتها مشخص شوند.in Persianانگلیسی، با درج عبارت )
با   DOI  .در پایان هر منبع الزامی اسـت   DOIدارند، آوردن   DOIکه    منتشـرشـدههای  برای مقاله .8

 آدرس دقیق ذکر شود. 
 

 ی ارجاع هانمونه

 شود. اجزای اصلی پانوشت با ویرگول و اجزای اصلی منابع با نقطه جدا می  توجه:

 کتاب: 

 . 1/50، قرآنمجمع البیان فی تفسیرال،طبرسی   پانوشت: ✓
چاپ  ، دارالمعرفة بیروت : .قرآنال ان فی تفسیریمجمع الب   .فضل بن حسن ، طبرسی : منابع ✓

 ق. 1460، اول

 مقاله: 

 . 95،« کریم قرآن شاخص های تمدن اسلامی بر اساس آموزه های » ، سعیدی روشنپانوشت:   ✓
  قرآن شاخص های تمدن اسلامی بر اساس آموزه های ».محمد باقر ،سعیدی روشن :منابع ✓

 . 105-81(:  1393بهار و تابستان )19ش  .ی قرآنآموزه های  .«کریم
✓  

 : مدخل 

 «. ابن بابک» ، یرةالمعارف بزرگ اسلامیدا ، نوش آذر پانوشت: ✓
 در صورت لزوم، اینگونه درج شود: درج اطلاعات مدخل در منابع پایانی اختیاری است. منابع:  ✓

https://www.noormags.ir/view/fa/articlepage/1057770/%D8%B4%D8%A7%D8%AE%D8%B5-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D8%AA%D9%85%D8%AF%D9%86-%D8%A7%D8%B3%D9%84%D8%A7%D9%85%DB%8C-%D8%A8%D8%B1-%D8%A7%D8%B3%D8%A7%D8%B3-%D8%A7%D9%85%D9%88%D8%B2%D9%87-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D9%82%D8%B1%D8%A7%D9%86-%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
https://www.noormags.ir/view/fa/creator/749150/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF_%D8%A8%D8%A7%D9%82%D8%B1_%D8%B3%D8%B9%DB%8C%D8%AF%DB%8C_%D8%B1%D9%88%D8%B4%D9%86
https://www.noormags.ir/view/fa/articlepage/1057770/%D8%B4%D8%A7%D8%AE%D8%B5-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D8%AA%D9%85%D8%AF%D9%86-%D8%A7%D8%B3%D9%84%D8%A7%D9%85%DB%8C-%D8%A8%D8%B1-%D8%A7%D8%B3%D8%A7%D8%B3-%D8%A7%D9%85%D9%88%D8%B2%D9%87-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D9%82%D8%B1%D8%A7%D9%86-%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
https://www.noormags.ir/view/fa/articlepage/1057770/%D8%B4%D8%A7%D8%AE%D8%B5-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D8%AA%D9%85%D8%AF%D9%86-%D8%A7%D8%B3%D9%84%D8%A7%D9%85%DB%8C-%D8%A8%D8%B1-%D8%A7%D8%B3%D8%A7%D8%B3-%D8%A7%D9%85%D9%88%D8%B2%D9%87-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D9%82%D8%B1%D8%A7%D9%86-%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
https://www.noormags.ir/view/fa/magazine/909/%D8%A2%D9%85%D9%88%D8%B2%D9%87-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86%DB%8C
https://www.noormags.ir/view/fa/magazine/number/57885
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، زیر نظر محمدکاظم موسوی  دایرةالمعارف بزرگ اسلامیدر   .»ابن بابک« .آذرنوش، آذرتاش 
 .1373تهران: مرکز دایرةالمعارف بزرگ اسلامی،  .بجنوردی

 
 
 
 
 
 

 : کتاب فصلی از 

✓ Footnote: Izutsu, “The God”, in God and Man in the  Koran: Semantics 

of the Qur’anic Weltanschauung. 

 

✓ Bibliography: Izutsu,Toshihiko. “The God”. In God and Man in the  

Koran: Semantics of the Qur’anic Weltanschauung. Tokyo: The Kcio 

Institute of Culture and Linguistic Studies, 1964. 
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Abstract 

Employing content analysis and comparative study of the relevant works, this paper seeks to identify the major trends 

that have emerged in stylistics studies of the Qur’an in Iran, examining these trends in terms of their chronology, key 

figures, and distinctive features. The findings indicate that during the period spanning from the mid-1990s to the 

summer of 2024, Qur’anic stylistic studies in Iran have passed through three distinct phases: (1) the introduction of 

stylistic discussions, (2) their growth and expansion, and (3) the emergence of more sophisticated and critical stylistic 

methodologies. The first stage (mid-1990s to early 2000s) is marked by generality, lack of clear frameworks, limited 

applicability, and weakness in theoretical foundations. The second stage sees greater theoretical rigor, increased 

application to Qur’anic verses, a proliferation of studies—albeit often repetitive—and diversity in stylistic approaches. 

The third period is characterized by a focus on a single linguistic layer or a specific component of a linguistic layer, a 

deepening of studies, the emergence of a critical stylistic approach, and the establishment of links between stylistic 

studies and other branches of linguistics, such as semantics and pragmatics. 

Keywords: analytical survey of the currents, linguistics, stylistics, Qur’anic studies. 
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 شیراز، شیراز، ایران
 چکیده

شناسی قررآن در گرفته در مطالعات سبکهای شکلروش تحلیل محتوا و با مقایسهٔ آثار، سعی در شناخت جریاننوشتار حاضر به
کند. حاصرل آنکره، دامنرهٔ زمرانی ها بررسی مییهای موردنظر را از جهت زمان، افراد و ویژگایران دارد و در همین راستا، جریان

شناسی قرآن در ایران سه دوره را سپری نمروده اسرت  دهد که مطالعات سبکنشان می 1403اواسط دههٔ هفتاد شمسی تا تابستان 
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هایی نظیرر توجره بره بنیادهرای های نظری برخروردار اسرتد دورهٔ دوم، برا مشخ رهبودن مطالعات و ضعف در بنیانغیرکاربردی

گرفته نسبت بره دورهٔ اوژ و نوعرات تکرراری و توجره بره رویکردهرای های صورتهشنظری، تطبیق مباحث بر آیات قرآن، تکثر پژو
تمرکز بر یک لایهٔ زبانی یا یرک مللفرهٔ خراز از یرک لایرهٔ شودد دورهٔ سوم، خ وصیاتی شامل شناسانهٔ متفاوت شناخته میسبک

شناسی برا سرایر مطالعرات میان مباحث سبکپژوهی انتقادی و ایجاد پیوند بخشی به مطالعات، ظهور رویکرد سبکزبانی، عمق
 شناسی، ازجمله معناشناسی و کاربردشناسی دارد.زبان
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 مقدمه

شناختی، در غرب مطالعات فراوانی انجام شرده اسرت، ازجملره  شناسی مطالعات سبکدربارهٔ جریان
شرناختی، هرای سبکم( که در بخشی از کتاب خرود بره معرفری جریان1982) 2«رابی»و  1«جفرسون»اثر 

م( در اثرر خرود 1983) 3«ایگلتون»پردازد. همچنین ازجمله ساختارگرایی و پساساختارگرایی و فمنیسم می
ه هرایی همچرون فرمالیسرم روسری، مارکسیسرم و نقرد روانکاوانرگفته، به جریانهای پیشبر جریانعلاوه

شناسری زبرانی، روایری، شرناختی و ادبری م( نیرز بره مرواردی همچرون سبک1998) 4«تولان»پردازد. می
شرناختی، ازجملره هرای سبکم( در بخشری از کتراب خرود بره معرفری جریان2001) 5«لیچ»پردازد. می

 6«پسرونسیم»پرردازد. مدرنیسم، رمانتیسم و فمنیسرم میساختارگرایی، پساساختارگرایی، مدرنیسم، پست
 7«برور »شرناختی، ادبری، کراربردی، انتقرادی و گفتمرانی و شرناختی زبانهای سبکم( به جریان2014)
 پردازد.شناسی شناختی، تاریخی، نندوجهی و تطبیقی میهایی همچون سبکم( به جریان2017)

اسری شنهرایی همچرون سبکم( در اثر خود به معرفری جریان2020« )غذامی»زبانان، در میان عرب
شناسی گفته، سبکبر موارد پیشم( افزون2021« )شوقی»پردازد. ادبی، تحلیل گفتمانی و تحلیل بلاغی می

شناسری بلاغری و شرناختی را م( نیز تنها سبک2022کاربردی و تطبیقی را نیز مطرح کرده است. مسکینی )
م( است که این اثر نیز بره 2023ء )زبانان در این حوزه، اثر الزهرامطرح کرده است. از جدیدترین آثار عرب

 صورت کلی بسنده کرده است. شناسی بههای سبکمعرفی جریان
(، برخری 1395( و شرفیعی سروسرتانی )1394(، قائمی )1385کوب )در ایران نیز افرادی مانند زرین

شناسرررانه، سررراختارگرایانه، شرررناختی، روانشناسررری زبانشناسررری، ازجملررره سبکهرررای سبکجریان
ترین اثری که در میان پژوهشگران ایرانی تلاش اند. مهمساختارگرایانه، فمنیستی و انتقادی را مطرح کردهپسا

 ( است. 1390نوعی در خود جا دهد، کتاب فتوحی )شناسی را بههای سبککرده تا تمام جریان
را مورد مطالعره قررار شناسی های سبکشناختی، مطلق جریانبرده، از منظر زبانمتأسفانه تمام آثار نام

انرد. ازجملره شناسری نپرداختهای در مطالعرات سبکهرای موضروعی یرا منطقرهاند و به بررسی حوزهداده
شناسی قرآن کریم است. این حوزهٔ موضوعی، شناسی، مطالعات سبکهای موضوعی مطالعات سبکحوزه

                                                 
1  . Ann Jefferson 
2. David Robey 
3. Terry Eagleton 
4  . Michael Tolan 

.5 Leitch Vincent 
6. Paul Simpson 
7  .  Michael Burke 
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ز نقطهٔ آغاز ترا زمران انجرام پرژوهش ساله دارد، ا 40یا  30پژوهان عرب و فارس قدمتی که در میان سبک
شناسری تراریخی های متفاوتی را بره خرود دیرده اسرت. از ایرن منظرر، جریان( فرازونشیب1403)تابستان

شردت احسراس زبانان و هم در میان پژوهشگران ایرانری بهشناسی قرآنی، هم در آثار عربمطالعات سبک
شناسری قرآنری در ایرران اسرت، اسری مطالعرات سبکشندار جریرانشود. پژوهش حاضر که تنها عهدهمی
شناسی فعاژ در مطالعات قرآنی را در میان پژوهشگران ایرانی این های مختلف سبککوشد تا هم جریانمی

موفقیت این آثار تحلیلی ارائه دهد. حوزه، در گذر تاریخ بررسی و معرفی کند و هم از میزان موفقیت یا عدم
شناسری قرآنری، تر مترون تولیدشرده در حروزهٔ سبکاند از  در  و تحلیل عمیرقاهداف این پژوهش عبارت

تررین اهرداف مرورد انتظرار از عنوان یکری از مهمهرا در تفسریر قررآن برهمقایسهٔ مترون و میرزان کرارایی آن
شناسی در مطالعات شناسانه، کمک به توسعه و استفادهٔ بیشتر از رویکردهای نوین سبکهای سبکپژوهش

 رو برای این نوع مطالعات.های پیش  رآنی و ترسیم افقق
شرناختی قرآنری در ایرران از بردو مسئلهٔ پژوهش حاضر، بررسی برایند کلی و تاریخی مطالعرات سبک

 است. 1403شمسی تا تابستان  70ورود براساس دامنهٔ زمانی اواسط دههٔ 
هایی نظیرر منرد کلیردوا هنظام وجویاز طریرق جسرتروش پژوهش، تحلیرل محتروا و مقایسرهٔ آثرار 

شناسرری گفتمررانی، گرررا، انسررجام مررتن، سبکشناسرری نقشای، سبکشناسرری لایررهشناسرری، سبکسبک
شناسی تحلیل گفتمان، لایهٔ نحوی+ صرفی+ بلاغی+ آوایی+ وا گان، انسجام مرتن، کرنش گفتراری و سبک
شناسری و تکمیرل و تارنمای مجرلات زباننت، نورمگز دا ، علمهای ایرانشناسی انتقادی در پایگاهسبک

 45اثر است که از این میان، در متن مقاله صررفات بره  150در حجم نمونهٔ  ها،ها با مرور پیشینهٔ پژوهشداده
اثرر  45شکل توصیفی، ایجابی یا سلبی استناد شده است. عمده دلایل انتخراب ایرن عنوان نمونه بهمورد به

گیری یک جریران یرا یرک دورهٔ خراز هسرتند یرا اینکره تولیدشده برای شکلبدین شرح است  اولین آثار 
برودن مباحثشران دلیل تکراریاند؟ برخی از آثار بهکار گرفته پژوهان بهرویکردهای جدیدی را در میان قرآن

ایر آثرار ایرن اشاره به ساند. علت عدمبر این، برخی آثار جنبهٔ نوآوری داشتهاند. علاوهصرفات اشاره و نقد شده
است که عمدهٔ این آثار نیزی جز تکرار آثار قبلی در قالب یک سورهٔ جدید نیستند و عملات کمکی به ایجراد 

برر اند کمکری بره مباحرث پرژوهش حاضرر مبنیو بنابراین نتوانسرته اندیک جریان یا رویکرد جدید نکرده
شناسری قرآنری از تأثیرپرذیری مطالعرات سبکاین پژوهش درصدد است تا اولات میزان  شناسی کنند.جریان
شناسی قرآنی در ایران شناسی جدید ادبی را مشخ  کندد ثانیات سیر کاربستی و تحوژ مطالعات سبکسبک

موفقیت آن را در هرر دوره را با ورود این نوع مطالعات به مباحث قرآنی ارزیابی و مقردار موفقیرت یرا عردم
شناسی قرآن، نقشهٔ راهی برای مطالعرات بعردی پژوهانه به مطالعات سبکدهبررسی کندد ثالثات با نگاهی آین
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 بخشی به این نوع مطالعات ارائه دهد. شدن آثار مربوطه و عمقدر این حوزه برای جلوگیری از تکراری

 شناسی. سبک1

وب، اسرت. وا هٔ اسرل 8«ریختنکردن و در قالربذوب»معنای (، در لغت بهstyleکلمهٔ سبک )اسلوب/
در  10داند.ای از نظم میو عبدالقاهر جرجانی، استاد علمای بلاغت، آن را گونه 9معنای فنّ و طریق استبه

توان شیوهٔ نویسنده در انتخاب و نیدن کلمات برای بیان معانی با هردف تعریفی ساده از سبک، سبک را می
دیگر، هر شیوهٔ خاصی برای اسرتفاده از عبارت  سازی و تأثیرگذاری بر مخاطب یا مخاطبان دانست. بهشفاف

 شرط اینکه این روش، ویژگی بارز یک نویسنده، مدرسه، دورهٔ زمانی یا اثر ادبی باشد. زبان، سبک است، به
های دقیرق سربک شناسی جدید است که به تحلیرلهای دانش زبانشناسی مدرن، ازجمله شاخهسبک

شناسری شناسی برا زبانتفاوت سبک 11پردازد.ن و نویسندگان میشناختی گویندگاهای زبانادبی یا انتخاب
طورکلی و بدون نظر به خ وصیات فردی اسرت شناسی، شناخت زبان بهبدین صورت است که هدف زبان

شناسی توجه بره خ وصریات فرردی یرک مرتن اما هدف سبک 12کند،تا نشان دهد که زبان نگونه کار می
شناسری جدیرد، مأموریرت سبک 13گیررد.شناسی جدید میخود را از زباناست، اگرنه معیارها و ابزارهای 

 14های زبانی درخور  توجهی است که در ساختار متن نهفته است.تجزیه و تحلیل پدیده
م( برین زبران و 1913-1853) 15«دو سوسرور»شناسی جدید ریشه در تمایزی دارد که خاستگاه سبک

و بنرابراین، ارزش  16هاست که بیانگر افکرار اسرتظامی از نشانهگفتار قائل شد که زبان، مخلوق انسان و ن
ها و نمادهای انتزاعی است که ای از نظاممجموعه« زبان»گفتهٔ سوسور، به 17.دهدای به سبک میبیانی تازه

هرا و نمادهرا در یرک تحقرق عملری آن نظام« گفترار»که در ذهن افراد یک گروه زبانی وجود دارد، درحالی
 19«شرارژ برالی»این ایده، همان نیزی است که شاگرد سوسور،  18عیّن گفتاری یا نوشتاری است.کاربرد م

                                                 
 .5/317العين، . فراهیدی، 8
 .1/473، لسان العربمنظور، ابن. 9

 .1/468، دلائل الاعجازجرجانی، . 10
 .161، مقدمات عامه، وبيةالبلاغة و الاسل. ابوالعدوس، 11
 .116، علم اللغة و النقد الادبی )علم الاسلوب(راجحی، . 12
 .27، الدراسات الاسلوبية العربية بين النظریة و التطبيقجبر، . 13
 .272، البلاغة و الاسلوبيةعبدالمطلب، . 14

 .15 Ferdinand de Saussure 
 .23، شناسی عمومیدورۀ زبانسوسور، . 16
 .64، سلوب و الاسلوبيةالادرویش، . 17
 .21، شناسی عمومیدورۀ زبانسوسور، . 18

 .19 Charles Bally 
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اساس است کره برالی را منشرأ های زبانی کشاند. براینم( را به مطالعهٔ سبک از طریق روش1865-1947)
سراژ  در 20«شناسیی رراسسیو پژوهشیی در سب »دانند. او اولین کتاب خود را برا عنروان شناسی میسبک

های بیرانی زبران را ازنظرر محتروای عراطفی آن میلادی منتشر کرد و آن را علمی دانست که واقعیت 1902
 21.کندمطالعه می

ها بره مطالعرهٔ سربک ادبری، در دلیل تعدد نگاهشناسی بههای مختلف سبکدر طوژ سدهٔ اخیر، جریان
رویکررد  23فرردی، رویکررد 22،د بیرانیقالب رویکردهای گوناگونی از این دست شکل گرفته است  رویکر

شناسی در ع ر حاضرر، بره نهرار های مختلف سبکهمچنین جریان 25و رویکرد کارکردی. 24ساختاری
 26اجتماعی.-شناسانه، آماری و فرهنگیشوند  سنتی، زبانرویکرد تقسیم می

 شناسی در زبان عربی سبک ۀ. ریش2

زبان عربی و آیات قرآن را به نظریرهٔ نظرم عبردالقاهر شناسی در با اینکه بسیاری از محققان منشأ سبک
شناسری را امرا تحقیقرات سبک 27دهنردق( در کتاب دلائل الاعجازش نسربت می474یا  471جرجانی )م

ق(، سریبویه 175احمرد )مبنشناسران اولیرهٔ اسرلامی ماننرد خلیلتوان به ماقبل او و در تحقیقرات زبانمی
دربارهٔ سطح آوایری، بره  29و سیبویه 28جنیجویی کرد. برای نمونه، ابنق( پی392جنی )مق( و ابن180)م

تنهایی یا در جمله بر آن ماهیت رابطهٔ بین کلمه و ساختار آوایی آن و تناسب بین این ساختار و معنایی که به
بره دلالرت  32و زمخشرری 31جنیابن 30اند. همچنین دربارهٔ سطح صرفی، سیبویه،کند، پرداختهدلالت می

اند. به ها و معانی )دلالت مرکزی( اشاره کردههای مختلف و تطابق بین صیغهها در زمینهتر  بین صیغهمش
تنهایی یا همراه برا یرک ها و کلمات، میان مواردی که بهشناسان گذشته بین معنای صیغههمین ترتیب، زبان

                                                 
20. A treatise on French stylistics 
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ولیهٔ کسانی نرون ابوعبیرده، فررّاء، همچنین در مطالعات ا 33شدند.رفتند، تفاوت قائل میترکیب به کار می
ها و تغییرات معنرایی در های صیغهای درخ وز نظارت بر دگرگونیهای تازهقتیبه، باقلانی و... دیدگاهابن

برر حاژ، این موضوع در قرون بعدی توسعهٔ بیشتری داشته، ترا جرایی کره علاوهبااین 34.شودقرآن یافت می
جه به تجزیه و تحلیل صرفی، ظاهر شده است. این در حرالی اسرت تحلیل نحوی، تفاسیر تخ  ی در تو

عطیه از ابنالمحرر الوجيز، که علاقه به تبیین معانی لغوی و سیاقی کلمات در همهٔ کتب تفسیری، ازجمله 
التحریر ق( و 1270، از آلوسی )مروح المعاسیق(، 745، از ابوحیان اندلسی )مالبحر المحيطق(، 542)م

شناسران و مفسرران ق( تا امروز باقی مانده است که بیانگر آن است که زبان1393عاشور )مابن از و التنویر
تقریبرات بره تحلیرل التحرییر و التنیویر  اند، خ وصات اینکره تفسریردر مطالعهٔ قرآن از این رویکرد غافل نبوده

 شناسی معاصر بسیار نزدیک است. سبک

  شناسی جدید در ایران و جهان عرب. سبک3

شمسی و در کتراب سره جلردی ملرک  1320شناسی جدید به ایران را باید در دههٔ ورود مباحث سبک
وجو کرد. ایشان در مقدمهٔ ایرن کتراب جست شناسی یا تاریخ تطور سثر رارسیسب الشعرای بهار، با عنوان 

ر فارسی را بررسی کوشد با همین تعریف، سیر تطور نثپردازد و میشناسی میبه تعریف اصطلاحی از سبک
کند. بهار در این کتاب به شناخت خ وصیات صرفی و نحوی زبان پارسری  هرر دوره و وا گران و کیفیرت 

شاگردان بهرار در ادامرهٔ راه  35تعبیر هر صاحب اثر بیشتر از مضمون و محتوا و طرز ادرا  تکیه کرده است.
کروب و مانند اختیار، محجوب، خطیبی، زریناندد افرادی شناسی پرداختهاو، در آثار خود به مباحث سبک

شناسری شناس، موحد و... که در تثبیت دانش سبکدر نسل بعد، شفیعی کدکنی، پورنامداران، شمیسا، حق
 36اند.در ادبیات پارسی نقش بسزایی ایفا کرده

م( را، کره 1981زبانران معاصرر شراید مطالعره الطرابلسری )شناسری در میران عربدر خ وز سبک
شناسری کراربردی در شناسی کاربردی دیوان اشعار احمد شوقی است، بتوان اولین اثر در زمینرهٔ سبکسبک

شناسری قرآنری در زبران عربری، مربروط بره جهان اسلام دانست. اولین اثرر در خ روز مطالعرات سبک
. بعرد پردازدشناختی سورهٔ فرقان در سطوح زبانی مختلف میم( است که به بررسی سبک1990« )عدمان»

م( با استفاده از کتاب الطرابلسی تحقیقی در خ وز سطح صرفی سورهٔ نازعرات 1996« )هنداوی»از او 

                                                 
 . 540، دلائل الاعجاز. جرجانی، 33
 .398-375، مستویات دلالة الکلمة بين البلاغة و الأسلوبيةنک  هنداوی، . 34
 .85، «شناسی استاد بهارنظری به سبک»یوسفی، . 35
 .173، سقابدروغ شعر بیشعر بیکوب، زرین. 36
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دهد که این اثرر، یکری از اولرین آثرار در حروزهٔ مطالعرات اش انجام مینامهٔ دکتریعنوان بخشی از پایانبه
شناختی خود دربرارهٔ هٔ سبکرود. سپس هنداوی مطالعشناسی کاربردی در خ وز قرآن به شمار میسبک

مریلادی منتشرر  2001در سراژ « سورة النازعات: قراءة اسلوبية»سورهٔ نازعات را توسعه داد و آن را با عنوان 
های قرآن کریم ازسوی دانشمندان جهران شناختی فراوانی دربارهٔ سورهکرد. پس از هنداوی، مطالعات سبک

 وند ادامه دارد. عرب و مسلمان صورت گرفت و همچنان این ر

 شناسی قرآن در ایران مطالعات سبکۀ گان. ادوار سه4

تروان از وجرود ، میکه دامنهٔ این پژوهش را شامل می شرود 1403تابستان شمسی تا  70از اواسط دههٔ 
شناسری در مطالعرات . دورهٔ ورود مباحث سبک1شناسی قرآن در ایران نام برد  سه دوره در مطالعات سبک

. دورهٔ ظهرور رویکردهرای 3شناسری در مطالعرات قرآنرید . دورهٔ رشد و گسرترش مباحرث سبک2 قرآنید
 شناسی در مطالعات قرآنی. تر  سبکپیچیده
 شناسی در مطالعات قرآنی . ورود مباحث سبک1. 4

ادامه یافرت، دورهٔ ورود مباحرث  80شمسی شروع و تا اواخر دههٔ  70نخستین دوره، که از اواسط دههٔ 
یی دربرارهٔ مباحرث گروشناسی جدید به حوزهٔ مطالعات قرآنری اسرت. ویژگری ایرن دوره را بایرد کلیسبک
شروند و از مباحرث بنیرادین و کراربردی وار مطررح میشناسی دانست که برخی از رویکردهرا اشرارهسبک
ی کرافی پژوهشرگران آشرنایبره عدمشود. در این دوره، باتوجهشناسی دربارهٔ آیات قرآن اثری دیده نمیسبک

شناسی راجع به قرآن روشن نیست و حتی شناسی جدید، حدود و ثغور مباحث سبکقرآنی با مباحث سبک
شناسی در مطالعات قرآنی در میان پژوهشگران این حروزه ناشرناخته های نظری این شاخهٔ جدید  زبانبنیان

شناسری لغروی و اصرطلاحی یک میان سبکتفکتوان عدماست، به همین دلیل نالش عمدهٔ این دوره را می
 دانست.

گرفتن از شناسری در حروزهٔ مطالعرات قرآنری، نره از جهرت الهرامتوجه به مباحرث سبکدر این دوره، 
شناختی دانشمندان جهان عررب شناسی نظم و نثر پارسی، بلکه از جهت مطالعهٔ آثار سبکمطالعات سبک

خوبی دریافت که تکیهٔ مباحث که در این زمینه کار شده است به توان از اولین آثاریاست. این مسئله را می
ترروان از کترراب زبانرران در ایررن موضرروع اسررت. در ایررن زمینرره میبررر مطالعررات عرب هرراشناسرری آنسبک

(، محقرق 1388) خلود العموشکتاب  ( و1387، از محمدکریم کواز )«شناسی اعجاز بلاغی قرآنسب »
، که هردو توسط سیدحسرین «شناختی پيوسد متن و بارت قرآنبررسی زبان قرآن؛گفتمان »زبان، با نام عرب

( برا 1390، اثرر عبردالرئوف حسرین )«زباسی شناسی قرآن کریم؛ تحليلسب »کتاب  سیدی ترجمه شده و
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کنند، اما از ای را مطرح میشناسی لایهترجمهٔ پرویز آزادی نام برد. کتب کواز و حسین گرنه مباحث سبک
برر اینکره کتاب العموش است کره علاوه ها خبری نیست و تنهاای یک سورهٔ خاز در آنشناسی لایهسبک

مباحث تحلیل گفتمانی را وارد فضای قرآنی ایران کرد، به بررسی مبانی مباحث گفتمان، رابطهٔ متن با بافت 
و درنهایرت، تحلیرل زبانران معاصرر بره ایرن رابطره و موقعیت، توجه دانشرمندان مسرلمان گذشرته و عرب

هایی از سورهٔ فاتحه با نگاه تحلیل گفتمانی پرداخته است. کتاب مذکور که کتابی پرفایده برای آشنایی بخش
 شود.های بعدی با این رویکرد محسوب میعنوان منبع برای پژوهشبا تحلیل گفتمانی است عمدتات به

 عنوان سال نويسندگان نوع رديف
 «شناسی قرآندرآمدی بر سبکپیش» 1375 محمد دیانتی مقاله 1
تحلیل کلام خدا )بحثی گفتمانی پیرامون متن قرآن » 1379 طیب سیدمحمدتقی مقاله 2

 «مجید(
 «بودن گفتمان قرآنیفلسفهٔ مردانه» 1380 سیدموسی صدر مقاله 3
 «اسلوب ندا در قرآن» 1381 آشور قلیچ پاسه نامهپایان 4
 «نظریهٔ کنش گفتاری جان آستین و فهم زبان قرآن» 1381 ابوالفضل ساجدی مقاله 5
 های بیان قرآن کریمپژوهشی در برخی از شیوه 1382 محمد فاضلی کتاب 6
سیدحسین سیدید  کتاب 7

محمدعلی 
 تبارکاظمی

 های خداوند به پیامبر اکرم)ز(شناسی خطابسبک 1393
 

 ، توجه به نکات ذیل مناسب است  شده در این دورهدر اشاره به برخی از آثار نگارش
هرای ای بررای پژوهشعنوان نمونره(، نخستین گام در توجه به ظرفیت عظیم قرآن به1پژوهش دیانتی )

شمسری انجرام شرده اسرت. در ایرن  70شناسانه توسط پژوهشگران ایرانی است که در اواسرط دهرهٔ سبک
های بانی و فراهنجراری قررآن، توجره بره لایرههای فراسبکی، فرازوار از ظرفیتصورت فهرستپژوهش، به

گررا، تکروینی و شناسی قرآن با استفاده از رویکردهای ساختارگرا، توصیفی، نقشمختلف زبانی و نیز سبک
شناسی قرآن و... سخن به میان آمده آماری، توجه به کلام مع ومان)ع(، جنبهٔ تأویلی آیات در جهت سبک

ها را بر قرآن تطبیرق کنرد. ایرن پرژوهش کره در ی به این مباحث بپردازد و آناستد بدون اینکه به گونهٔ عمل
هرای شناسی قرآن است، نقطهٔ شروعی بر پژوهشپژوهانه در حوزهٔ مطالعات زبانزمان خود پژوهشی آینده

قررار پژوهان ایرانی نندان مرورد توجره آید، اگرنه ایدهٔ نگارنده در میان قرآنشناسی قرآن به شمار میسبک
 شود. ساژ بعد آغاز می 15شناختی قرآن، حدود های کاربردی سبکگیرد و اولین پژوهشنمی
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قرآنری اسرت. ایرن  شناسی گفتمانآغازی بر رویکرد سبکدر اوایل دههٔ هشتاد، ( 5پژوهش ساجدی )
 ند. کهای گفتاری و عاطفی قرآن اشاره میبدون بسط و توضیح لازم صرفات به برخی از کنشپژوهش، 

و اوایرل  70(، در اواخرر دهرهٔ 6(، فاضلی )4(، قلیچ )3(، صدر )2های طیب )گفتنی است  پژوهش
ای بررر (، تنهررا ادامرره7تبررار )د ماننررد پررژوهش سرریدی و کاظمی90و حترری برخرری آثررار در دهررهٔ  80دهررهٔ 

 مرراد از هرا عمومرات شناسری جدیرد. در ایرن پژوهشهای بلاغی قدیم هستند، نه پژوهشی در سبکپژوهش
هاستد نره معنرای شناسی، همان معنای لغوی آنشناسی و گفتمانسبک یا اسلوب یا گفتمان و حتی سبک
شناسری قررآن برا اسرتفاده از رویکردهرای شناسی مدرن و نه سبکاصطلاحی جدید در حوزهٔ مباحث زبان

 ای یا گفتمانی.لایه
 یشناسی در مطالعات قرآنمباحث سبک. رشد و گسترش 2. 4

ادامرره دارد، دورهٔ رشررد نسرربی مطالعررات  90آغرراز و تررا اواسررط دهررهٔ  80دورهٔ دوم کرره از اواخررر دهررهٔ 
شناسری در تحلیرل آیرات قررآن شناختی قرآنی است. در این دوره، هم از رویکردهای مختلرف سبکسبک

شدن پریش سمت تخ  یشود و هم مطالعات از حالت ابتدایی و نوپای خود خارج شده و بهاستفاده می
 اند. رفته

 شرح زیر برشمرد توان به های این دوره را میترین ویژگیمهم
ای میران شناسی ادبی در دنیا و ایران که تقریبات فاصلهٔ زمرانی نندسرالهأ. برخلاف سایر مطالعات سبک

رآنری شناسری قهای عملی وجود دارد، در حروزهٔ مطالعرات سبکمباحث نظری و مباحث کاربردی و نمونه
شود، بدون شناسی مستقیمات روی خود آیات قرآن پیاده میفاصلهٔ مذکور عملات وجود ندارد و مطالعات سبک

های نظری کار داشته باشد و به نقاط قوّت و ضعف این مطالعات درخ روز قررآن پرداختره اینکه به بنیان
 رو باشد.ی روبههای نظرشود که هنوز این مطالعات با ضعف بنیانشود و همین باعث می

بودن مباحث، هم در حوزهٔ نظرری و هرم در حروزهٔ کراربردی های این دوره باید به ابتداییب. از ویژگی
طورکلی و بردون ذکرر شرواهد شود و عمده مباحث بههای تخ  ی پرداخته میاشاره کرد که کمتر به جنبه

گرفته، سخن از بررسی تمام سرطوح صورتروست که در مطالعات شود. ازاینکافی برای هر لایه آورده می
 شوند.طور ناق  بررسی میزبانی است اما در عمل، تنها بخشی از سطوح، آن هم به

شناسی استد بدین معنرا کره، های دیگر این دوره، کارکرد تکثر تکرارگونهٔ مطالعات سبکج. از ویژگی
وهشگران صرفات برا همران روش مقالرهٔ شود و بقیهٔ پژشناسی مشخ  خلق مییک اثر با یک رویکرد سبک
ها، تفاوت در موضوع انتخابی اسرت کره حراکی از نروعی کنند و تنها فرق مقالهاولیه آثار متعددی خلق می

شناسی جدیرد اسرت. گرنره کره ایرن آفرت در بسریاری از های سبکرکود و درجازدن در استفاده از روش
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شود، اما نون هدف از استفاده از رویکردهای رآنی نمیمطالعات جهان وجود دارد و منح ر به مطالعات ق
هرای نرو در بررسری آیرات اسرتد لرذا تکررار جدید در مطالعات قرآنی فهم جدید از آیات و کشرف روش

مباحث، ازجمله موانع رسیدن به این اهداف است. البته باید گفت که این تکثر تکرارگونه در دورهٔ بعدی نیز 
شناختی و نه روش جدید و که منجر شده بسیاری از مطالعات، نه ابزار جدید سبکشود وفور مشاهده میبه

 نه حتی تبیین مبانی نظری داشته باشند.
شناسی یا یرک سرطح خراز از د. در این دوره، برخی از مطالعات با استفاده از یک ابزار خاز سبک

، اما نویردبخش مطالعرات تخ  ری شود که گرنه غنا و عمق لازم را ندارندشناسی نیز مشاهده میسبک
های اولیره بررای دورهٔ توان نمونهها را میقع، ایندهند و درواای خاز از یک لایه را مییا مللفه پیرامون لایه

 اند جایگاه مهمی در مطالعات قرآنی پیدا کنند.بعدی دانست که هنوز نتوانسته
پژوهران شناسری مردرن در میران قرآنهرای زبانرسد در این دوره در  ناکرافی از ظرفیته. به نظر می

های سنتی تفسیر )مانند صرف، نحو و بلاغت( اسرت کره فرضمعاصر، ناشی از وابستگی به ابزارها و پیش
های گذشته تلقی های نوین در برخی از موارد، ادبیات مدرن را امتداد طبیعی سنتموجب شده است دانش

کید خاقانی و اصغریهایی ماننکنند. این نگرش در پژوهش شناسی بر پیوند عمیق بلاغت قدیم و سبک د تأ
اسرتناد  38شناسری جدیرد،نژاد و همکاران دربارهٔ یکسانی معیارهرای بلاغرت و زبانادعای ملمن 37جدید،

الحسینی و دیگرران بررای و کوشش سادات 39پوشانی نظریهٔ کنش گفتاری با بلاغت اسلامیبه هم حسنوند
حتری برخری  40گرایری هلیردی بازتراب یافتره اسرت.جرجرانی و نقش« نظم»یان نظریۀ یافتن اشتراکات م

ننرین رویکرردی بردون نقرد جردی مرانع از  41داننرد.محققان، این دو حوزۀ دانشی را کراملات همسران می
 شناسی قرآن شده است.شناسی مدرن در مطالعات سبکهای زبانگیری اصیل و تحلیلی از نهارنوببهره

زبانان فعراژ طور عام و فارسزبانان بهشناسی عربه، پژوهشگران قرآنی با مطالعهٔ آثار سبکدر این دور
شناسری دسرت ای از رویکردهرای سبکطور خاز، به شناخت قابرل ملاحظرهدر حوزهٔ مطالعات ادبی به

آن تطبیق کنند. در ای کاربردی و م داقی بر آیات قرگونهشان بر آن است تا این مباحث را بهاند و سعییافته
ای، گفتمرانی، شناختی قرآن با رویکردهایی، ازجملره رویکررد بیرانی یرا لایرههمین راستا، مطالعات سبک

 پردازیم.های آن میشود که در ادامه به نمونهگرا و ساختارگرایانه دنباژ مینقش

                                                 
 .94، «شناسی سورهٔ مریم)ع(سبک»خاقانی، اصغری، . 37
 .77، «شناسی سورهٔ نازعاتسبک»همکاران،  نژاد و. ملمن38
کید بر الگوی جان سرژ» ،. حسنوند39  .49، «تحلیل متن سورهٔ مریم براساس نظریهٔ کنش گفتاری با تأ
 ، سراسر اثر.«گرای هلیدیبررسی و تحلیل نظریهٔ نظم عبدالقاهر جرجانی در پرتوی نظریهٔ نقش»الحسینی و همکاران، . سادات40
 .204، «شناسی سورهٔ ذاریاتسبک» همکاران،. ن رتی و 41
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 عنوان سال نويسندگان نوع ديفر 
الاسلوبیه و عناصر الاسلوب الادبی من الاسلوب و » 1391 خانیعلی حاجی مقاله 8

 «منظور القرآن الکریم
شرد، برا شناسی قرآنی که جای خالی آن احساس میهمچنین در این دوره، توجه به مبانی نظری سبک

شناسی اسلامی های مبنایی سبکترین تفاوتشود. در این اثر به برخی از مهم( آغاز می8خانی )اثر حاجی
ی و نیز عناصر سبک، ازجمله ایمان به غیب، تقدس کتاب الهی، نیرت و... اشراره شرده شناسی غرببا سبک

 است.
 ای . رويکرد بيانی يا لايه1. 2. 4

رترین نروع مطالعرهٔ شود، پرتکراای یا سطوح زبانی نیز یاد میاین رویکرد که از آن با عنوان رویکرد لایه
ها و ای که بیشترین مقالرهگونهطور خاز است، بهرآنی بهطور عام و در مطالعات قشناسی در ایران بهسبک

اند. ایرن شناسی در حوزهٔ نظم و نثر پارسی و نیز حوزهٔ قرآن براسراس ایرن رویکررد ترألیف شردهکتب سبک
الشعرای بهار و شاگردانش که به سرطوح شناسی ایران است، با آثار ملکترین رویکرد سبکرویکرد که مهم
 شود.  اند، شناخته میشتهزبانی اهتمام دا

شناس در سطح آوایی به تناسب اصوات با معانی، مقرام و ای، سبکشناسی بیانی یا لایهدر روش سبک
سیاق از حیث دارابودن حروف بر تفخیم، ترقیق، جهر، همس )زمزمه(، انطباق، انفتاح، مدّ، لرین، اظهرار، 

تناسب صیغهٔ کلمه ازنظرر نگرد. در سطح صرفی، بهمی ادغام، تنوین، اخفاء، استعلاء، تجانس، تعادژ و...
بودن آن، که اگر اسم است به تناسب وزنی که برر طبرق آن آمرده و اگرر فعرل اسرت در اسم یا فعل یا مشتق

بودن و اگر مشتق باشد به اینکه اسم فاعل یا اسم بودن یا ثلاثی و رباعیدلالتش بر ماضی یا مضارع یا امری
پردازد. در سطح نحروی بره مبالغه و... و نیز به تناسب همهٔ موارد مذکور با سیاق و مقام میمفعوژ یا صیغهٔ 

ها از حیث تقدیم و تأخیر، حذف یا ذکر، جدایی یا ات اژ، ایجاز یا اطناب، تعریف و تنکیرر، اجزای ترکیب
انرد، رن ذکرر کردهشناسی مردخبر یا انشا و دیگر مطالبی که در مباحث معناشناسی و سایر مطالعات سبک

 42.کندتوجه و دقت می
در سطح وا گانی و ت ویری به ت ویر معنرایی موجرود در ایرن کلمرات و ترکیبرات از طریرق تشربیه، 

تف یل آمده است و همچنین به ت ویر هنری کره ترکیبرات و استعاره، کنایه و انواع مجاز که در علم بیان به
وایی، وا گانی، صرفی، نحوی )دستوری( کره قربلات توضریح داده کلمات در بر دارند، که ابزارهای مختلف آ

اند از  سرجع، جنراس، مطابقره، نگرد که عبارتنگرد. همچنین به ابزارهای تحسین و تزیین آن میشد، می
                                                 

 .47 التفسير الاسلوبی للقرآن الکریم؛ عرض و تقویم، هنداوی،. 42
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انرد، کره هرم در ترسریم التفات، احتراس، تکمیل، تتمیم و دیگر مباحثی که بلاغیون در علم بدیع ذکر کرده
شناس بره همچنین سبک 43کردن معنا که نیزی جدید و مفید را به ارمغان آورد.هم در روشنت ویر زیبا و 

 44.ها با مقتضای حاژ نیز توجه و دقت داردها و نیز تطابق آنگفته و ارزش آنهای فنی  موارد پیشدلالت
 عنوان سال نويسندگان نوع رديف

محمد خاقانی و محمد  مقاله 9
 جعفر اصغری

 «ناسی سورهٔ مریم)ع(شسبک» 1389

 «دراسة اسلوبیة فی سورة ز» 1390 شاملی ن رالله مقاله 10
علی نظری، کبری  مقاله 11

 خسروی، سمیرا جدی
 «شناسی سورهٔ تکویرسبک» 1391

 «شناسی سورهٔ توبهبررسی سبک» 1392 فرشته بهرامیان نامهپایان 12
تمثیلیه در قرآن  شناسی استعارهٔ سبک» 1392 قادر قادری مقاله 13

 «کریم
حسین کیانی و سمانه  مقاله 14

 قلاوند
 «الظواهر الاسلوبیة فی سورة الانعام» 1393

 «شناسی سورهٔ یسسبک» 1393 فاطمه گلیج نامهپایان 15
بره اثرر خاقرانی و اصرغری  80شناسی بیانی در حوزهٔ مطالعات قرآنی به اواخر دههٔ آغاز مباحث سبک

بیرانی اسرت و -شناسری کراربردی قررآن برا رویکررد توصریفیکه اولین اثر در زمینهٔ سبک گردد( بر می9)
شناسرانه کررده اسرت. در ایرن اثرر، آیرات سرورهٔ مرریم از ایرن مشخ ات برخی از آیات قرآن را تحلیل سبک

سی. ها بررسی شده است  وا گان، ترادف، مشتر  لفظی، تکرار، افراد، جمع، تعریف، تنکیر و آواشناجهت
رو بره سراختار و ریرز مباحرث ایرن ای نامی برده نشده است، ازایرنشناسی لایهدر این اثر از رویکرد سبک
شوند. همچنین به مباحرث شناسی بررسی میهای سبکشود و تنها برخی از لایهرویکرد پایبندی دیده نمی

وان نقطرهٔ شرروعی بررای مطالعرات ترمیشود. درهرحاژ، این اثر را و مبانی نظری این رویکرد پرداخته نمی
 ای قرآن دانست. شناختی لایهسبک

برار از ( به زبان عربی است که برای اولین10« )شاملی و حسنعلیان»اثر بعدی، با فاصلهٔ یک ساژ، اثر 
گوید. در این اثر، همچنان از سرطوح صررفی و نحروی سطوح صوتی، دلالی، ترکیبی و ت ویری سخن می

امده و در سطح ترکیبی نیز تنها به تکرار و استفهام اکتفا شده اسرت امرا در مقایسره برا اثرر سخنی به میان نی
                                                 

 .48 التفسير الاسلوبی للقرآن الکریم؛ عرض و تقویم، . هنداوی،43
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قبلی، از نظم ساختاری بهتری برخوردار است و تاحدودی به مبانی نظری این رویکرد هم توجه شده است. 
 ای است. شناختی قرآنی با رویکرد لایهبخشی به مطالعات سبکاین اثر نوید عمق

( تاحدودی نسبت به مقالات قبلی از گستردگی بیشتری از لحرا  بررسری 11« )ظری و همکارانن»اثر 
ای سوره همراه شناسی لایه( با شواهد بیشتری در سبک12« )بهرامیان»ها برخوردار است. همچنین اثر لایه

ن بره بررسری شناسی اسرت و در آ( حاکی از نگاه جزئی و مطالعهٔ موردی به سبک13« )قادری»است. اثر 
پردازد که حاکی از این اسرت کره مواردی همچون تعریف و تنکیر، تقدیم و تأخیر، استفهام، امر و تکرار می

تروان رغم نواق  روشری، ایرن اثرر را میطور ناق  بررسی کرده است. علیتنها سطح نحوی را، آن هم به
( 14« )کیرانی و قلاونرد»ر شناسری دانسرت. اثرنویدبخش مطالعات تخ  ی در یک مللفهٔ خاز سبک

گویدد اما در عمل تنهرا عن رر تکررار، طور کامل در سورهٔ انعام سخن میاگرنه از بررسی سطوح زبانی به
های لایهٔ نحوی و بلاغی اسرت، بررسری تقدیم و تأخیر، استفهام، التفات و حوار را، که تنها برخی از مللفه

(، اثری متمایز است کره سرورهٔ یرس را برا رویکردهرای 15« )گلیچ»ر پردازد. اثها نمیکند و به بقیهٔ لایهمی
گرا. ایرن اثرر، نمونرهٔ جدیردی از گررا و سراختای، نقشکند  رویکرد لایهمختلفی از این دست تحلیل می

 ترکیب رویکردهای مختلف برای تحلیل جامع یک سوره است.
 . رويکرد ساختارگرا 2. 2. 4

یرر پی»ن بیستم میلادی و مترأثر از سراختارگرایان در آثرار افررادی ماننرد این رویکرد، که در اواسط قر
م( رواج یافت، بر این اصل بنرا شرده 1980) 47«تیلور»م( و 1979) 46«آخمانوف»م(، 1970) 45«گویراود

یابد. در این روش، معنا و دلالت، ارزشمند اما ها ارزش میاست که هر سازهٔ زبانی، در ارتباط با دیگر سازه
شناس  ساختارگرا در پی آن اسرت کره از سبک 48هاست.رعی است و هدف، کشف روابط پنهان میان سازهف

شکل و ساخت به معنای پیام پی ببرد، بدین شکل که باید عناصر جزئری را برا یکردیگر و در رابطره برا کرل  
ظرگرفتن کرل سیسرتم بنابراین، هر جزئی بدون درنظرگرفتن سایر اجزا و نیز بدون درن 49سیستم بررسی کند.

هیچ معنایی ندارد. ساختارگرایان به جای بررسی زندگی نویسنده و تأثیر شرایط اجتماعی و فرهنگی و... برر 
خواهنرد بداننرد پردازند. سراختارگرایان میزبانی متن می-اش، صرفات به بررسی ساختارهای ادبیاو و نوشته

دنباژ این اسرت کره نگونره میران شناس بهسبک 50.دهددهد، نه اینکه نه معنایی میمتن نگونه معنا می
                                                 

45. Pierre Guiraud 
46. Akhmanov. O. 
47. Talbot Taylor, J. 
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های ساختاری وجود دارد و از دژ آن ها تناسبهای نحوی و بلاغی  جملهآواها، وا گان، ترکیبات و ساخت
شرناس براسراس سرطوح آوایری، سبک 51.کنردهای سبکی اثر را شناسایی میها، ویژگیساختارها و تناسب

پردازدد بدین صورت که، در سطح آوایی، مباحثی نرون تکررار ررسی متن میترکیبی )نحوی( و معنایی به ب
شرودد در ها با معنای آیات و همچنین فاصلهٔ آیات بررسی میاصوات مد، تکرار حروف و تطابق صفات آن

کیرد، های ترکیبی، جملهسطح دلالت های خبری و انشایی و در ذیرل آن، اسرالیب امرونهری، اسرتفهام، تأ
نظر قرار میتعریف و ت گیرد و در سطح معنایی، صنعت تضاد، ترادف، استعاره و جنراس را بررسری نکیر مدِّ

 کند.می
 عنوان سال نويسندگان نوع رديف

آیات قیامت در قرآن از منظر نظریهٔ ساختارگرایی با » 1389 پورالهام عارفی نامهپایان 16
کید بر سورهٔ حاقه  «تأ

 «تحلیل ساختارگرایانهٔ سورهٔ قمر» 1392 حدیث دولتشاه نامهپایان 17
مینا جیگاره، زهرا  مقاله 18

 صادقی
بررسی و تحلیل سورهٔ انفطار با تکیه بر نظریهٔ » 1395

 «ساختارگرایی
علی خضری، رسوژ  مقاله 19

بلاوی، آمنه فروزان 
 کمالی

شناختی به سورهٔ یس با تکیه بر نگاهی سبک» 1395
 «های ساختارگراییدیدگاه

( 18جیگراره و صرادقی )( و 17(، دولتشراه )16پور )اولین آثار در حوزهٔ نظریهٔ ساختارگرا، آثرار عرارفی
شناسی ساختارگراست. گفتنی (، اولین و تنها اثر با ت ریح به عنوان سبک19است. اثر خضری و همکاران )

مللفره و   مورد مطالعه، در عمل،رغم تفاوت جزئی در عنوان و البته تفاوت در سورهٔ هر نهار اثر، علیاست 
انرد و از جهرت روشری و نحروهٔ تحلیرل، سازی کردهشناسی  ساختارگرا را در سور مختلف پیادهاصوژ  سبک

شود. این تفاوت عناوین، کره هرم در ایرن رویکررد و هرم در سرایر ها مشاهده نمیتفاوت آشکاری میان آن
است که هنوز انسجام مورد نیاز در مباحرث علمری، میران  شود، حاکی از اینرویکردها مکررات مشاهده می

ها و در بسیاری موارد، نوبهٔ خود ناشی از جدیدبودن مباحث و عناوین آنمحققان حاکم نشده است و این به
 هاست. شناسی در کاربست قرآنی آنتوجه به حدومرزهای م طلحات زبانعدم

کره در هرر دو ای گونرهکدیگر بسیار شرباهت دارنرد، بهای به یهمچنین، رویکردهای ساختارگرا و لایه
شوند اما در رویکرد ساختارگرا بیشرتر روابرط های آوایی، وا گانی، صرفی و نحوی بررسی میرویکرد، لایه

                                                 
 .146، هارویکردها و روشها، شناسی: سظریهسب . فتوحی، 51
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هرا مرورد های مجرزا و ترکیرب آنای بیشتر لایهشود و در رویکرد لایهبین عناصر و ساختار کلی بررسی می
ای کره در گونرهرسرد، به. گرنه تفکیک میان ایرن دو رویکررد کرار مشرکلی بره نظرر میگیرددقت قرار می

 52شرود،ای بررسری میهای بعدی حتی اگر سخن از رویکرد ساختارگراست اما در عمل رویکرد لایرهدوره
های بعدی اثرری از رویکررد سراختارگرا نباشرد و در واقرع، همین شباهت سبب شده است تا عملات در دوره

 ای دنباژ شود.احث آن در ذیل رویکرد لایهمب
 . رويکرد گفتمانی3. 2. 4

این رویکرد که در دههٔ هفتاد قرن بیستم مطرح شد، بره مطالعرهٔ سراختارهای مترون از طریرق بررسری 
آمریکایی که به -پردازد و هدف آن، هم در مکتب انگلیسیهای زبانی، اجتماعی و فرهنگی متون میویژگی

که به بررسی گفتمان از جهت متن  53ن از جهت گفتار و هم در مکتب فرانسوی )میشل فوکو(بررسی گفتما
بررسی پیوند میان متن و بافت )نهادی، اجتماعی و سیاسی( است. در واقع، تحلیرل  54پردازد،و نوشتار می

لمرویری فراترر از و زبران را در ق 55پردازدهای زیرین گفتار میهای یک متن و لایهگفتمانی به بررسی ناگفته
توان در منابع اسلامی یافتد جرایی کره بلاغیرون، مفسرران، کند. ریشهٔ این مباحث را میجمله بررسی می

 56اند.اصولیان و دانشمندان علوم قرآنی به ارتباط میان متن و بافت توجه کامل داشته
ا خود سطح نحروی کره پردازدد بدین شکل که ابتدشناس در این رویکرد، تنها به سطح نحوی میسبک

های پایره )بررای جملرهدارای دو لایه به نام سبک نحوی گسسته )برای جملات مستقل( و سبک نحوی هم
لحا  ها را برهشرناس بایرد جملرهمرتبط با هم( است را باید در متن مشخ  کند. در مرحلهٔ بعدی، سبک

کره خرود بره پرنج گرروه  57نگی و...(،های یک متن شامل شرایط زمانی، مکانی، فرهکنش گفتاری )ناگفته
شود، تقسیم می 58)کنش ت ریحی یا اظهاری، کنش ترغیبی، کنش عاطفی، کنش تعهدی و کنش اعلامی(

بررسی و مشخ  کند. در مرحلهٔ بعد به بررسی تضادهای میان آنچه در متن هست و آنچه در متن نیسرت 
کیرد، حرذف و اما در ارتباط با متن است، واکاوی دلیل انتخاب موضروع های مختلرف در مرتن، نرایری تأ

پردازد. در مرحلهٔ آخر به روابط بینامتنی نمایی در بیان مطالب و درنهایت، ایدئولو ی حاکم بر متن میبزرگ
کند که برای این کار توجه به متون روایی، فقهی، کلامی و فلسرفی اجتماعی توجه می-متن و بافت فرهنگی

                                                 
 سراسر مقاله.، «شناسی ساختارگرا(حنیف )براساس رویکرد سبکبنکاوشی درصورت و محتوای نامهٔ امام علی)ع( به عثمان»نک  بشارتی و همکاران، .  52

53.  Paul Michel Foucault 
 .261، ها  ادبی معاصرسامهٔ سظریهداسشمکاریک، . 54
 .83، «های گفتاریبندی سرژ از کنشویکم نهج البلاغه براساس طبقهحلیل خطبهٔ پنجاهت»فضائلی و همکاران، . 55
 .130-41، شناختی پيوسد متن و بارت قرآن(گفتمان قرآن )بررسی زبانعموش، . نک  56
 .35، شناسی رایج استقاد گفتمانیارمحمدی، . 57
 .19-13، ارعال گفتار سرژ، . نک  58
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هرای حائز اهمیت هستندد مبراحثی از قبیرل  قرراین حالیره و مقالیره، دلالت برای کشف روابط پنهان متن
اسباب نزوژ، مکی و مدنی، ناسخ و منسوخ، سریاق و تناسرب  59ضمنی و التزامی، ارادهٔ جدی و استعمالی،

 60بین آیات و سور.
 عنوان سال نويسندگان نوع رديف

رضا شکرانی، مهدی  مقاله 20
مطیع، هدی 

 زادگانصادق

کاوی و نگونگی کاربست آن در رسی روش گفتمان»بر 1390
 «مطالعات قرآنی

محمد جرفی، عباد  مقاله 21
 محمدیان

شناسی گفتمانی بررسی سورهٔ عبس از دیدگاه سبک» 1393
 «میشل فوکو

محدثه قادری،  مقاله 22
 حسین خاکپور

شناسی بررسی و تحلیل سورهٔ مجادله براساس سبک» 1398
 «وکوگفتمانی میشل ف

عبدالاحد غیبی،  مقاله 23
 فرشته اصغری

با تکیه بر الگوی « قلم»تحلیل بلاغی سورهٔ » 1401
 «شناسی گفتمانی میشل فوکوسبک

« شرکرانی و همکراران»شناسی گفتمانی را بایرد مرهرون اثرر  پژوهان ایرانی به رویکرد سبکتوجه قرآن
کراوی و کراوی، مراحرل گفتمانم گفتمران و گفتمان( دانست. در این اثر، مباحثی نرون پیشرینهٔ مفهرو20)

کاوی در تحلیل آیات ع رری قررآن مطررح و شرش مرحلرهد شرامل واکراوی و نگونگی کاربست گفتمان
لحا  ساختاری و معنرایی، تعیرین ها، نگونگی پیوستگی متن بهها و گزارهبرداری از وا گان، جملهفهرست

بررسی فهرستی از تضادهای دوگانهٔ مابین مرتن و خرارج مرتن و  ساختارهای درونی متن و معنای کلان آن،
کیرد شرده اسرت. -درنهایت، توجه به روابط بینامتنی ن  و همچنین بافت فرهنگی اجتماعی، بررسری و تأ

شناسری، ازجملره حروزهٔ معناشناسری و حروزهٔ هرای مختلرف زبانمتأسفانه در این اثر، خلرط میران حروزه
شناسرید ازجملره رویکررد انتقرادی، بیرانی و ن رویکردهرای مختلرف سبکشناسی و حتی خلط میاسبک

 شود.گفتمانی مشاهده می
اولررین مطالعررهٔ مرروردی جردی دربررارهٔ بخشرری از قرررآن برره رویکرررد ( 21« )جرفرری و محمرردیان»اثرر 

شناسری گفتمرانی ورودی هرای سبکفرضایرن اثرر اگرنره بره مبرانی و پیششناسی گفتمانی است. سبک
کاربست آن، اثر قابل قبرولی اسرت. اثرر  شناسی گفتمانی وکردن معیارهای سبکاما از لحا  معیننداشتهد 

                                                 
 .96، «کاوی و نگونگی کاربست آن در مطالعات قرآنیرسی روش گفتمانبر»شکرانی و همکاران، . 59
 .82، شناختی پيوسد متن و بارت قرآن(گفتمان قرآن )بررسی زبانعموش، . 60
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( عینات و 21ای از اثر )( است و مباحث عمده21برداری از اثر )(، در واقع نوعی کپی22« )قادی و خاکپور»
( ندارد، جز اینکه 21اثر )ای نسبت به ( تکرار شده است و عملات مطلب اضافه22بدون هیچ تغییری در اثر )

( اسرت و 22( و )21ای بر دو اثر )( نیز ادامه23« )غیبی و اصغری»سورهٔ دیگری را بررسی کرده است. اثر 
 مطلب جدیدی ندارد. 

 گرارويکرد نقش. 4. 2. 4
ی گرا و عمدتات متأثر از افررادشناسی صورتاین رویکرد که در اواخر دههٔ هفتاد میلادی در مقابل سبک

)پیوستگی انسجامی( مطرح شرد، بره بررسری زبران در کراربرد « رقیه حسن»)انسجام( و 61«هلیدی»مثل 
منرد و معنرادار اسرت کره در یرک بافرت، نظرام پردازدد بدین معنا که هر گرزینش زبرانی، زمرانی نقشمی

نقشری و شرناس در اینجرا عناصرر دسرتوری، سبک 62اجتماعی، نظام اعتقادی یا فرهنگ قرار گرفته باشرد.
در اینجا سه فرانقش اجتماعی عمردهد شرامل فررانقش  63.خواهدمی« نقش معنایی»معنایی را برای توضیح 
های های درونی و بیرونی(، فرانقش بینافردی )بیران احساسرات و کراربرد صرورتاندیشگانی )بیان تجربه

سازد آنچه کره ده را قادر میسازی )که گوینزبانی مناسب در برخوردهای اجتماعی( و فرانقش متنی و جمله
در فررانقش اجتمراعی  64شروند.تحلیرل می خواهد را منسجم و ساختارمند در قالرب مرتن بیران کنرد(می

برای دسرتیابی بره احساسرات،  65ای، رفتاری، کلامی، وجودی()تجربی( شش فرایند )مادی، ذهنی، رابطه
شوند. در فرانقش متنی عوامل دی( تحلیل میاعتقادات و تأثرات صاحب کلام از طریق ساختار  گذرایی )تع

بودن، ساخت اطلاعاتی و توازن( و نشانبی-داربخش، نشانپایان-خبری، آغازگر-ساختاری )ساخت مبتدا
معنایی، تضاد معنایی، رابطرهٔ جرزء به کل و آیی، همعوامل غیررساختاری در سه بخش  وا گانی )تکرار، هم

، حذف و جایگزینی و ادات ربط( و آوایی )جناس، سجع و مروازات( بررای جزء به جزء(، دستوری )ارجاع
در فرانقش بینرافردی  66گیرند.شناس قرار میبررسی انسجام و تناسب متن با بافت کلام، مورد تحلیل سبک

 67شوند.ساز، متمم، ادات( تحلیل میماندهٔ عناصر )گزارهساختار وجهی )خبر و انشا( و باقی
 

                                                 
61  . Michael Halliday 

 .58-57، «گراشناسی نقشجایگزینی وا گانی در متشابهات قرآنی با رویکرد سبک». راستگو، 62
 .147، هاها، رویکردها و روشظریهشناسی: سسب فتوحی، . 63
 .37-35، «گرای هلیدیعلم معانی و دستور نقش»صالحی، . نک  64
 .149، هاها، رویکردها و روششناسی: سظریهسب . فتوحی، 65
البلاغه  نهج 42تمان  خطبهٔ شناسی گفسبک»د حسینی و همکاران، 58، «گراشناسی نقشجایگزینی وا گانی در متشابهات قرآنی با رویکرد سبک»راستگو، . 66

 .83، «گرای هلیدیبر مبنای نظریهٔ نقش
 .54، «مند هلیدیگرای نظامشناسی نقشتفسیر ساختاری سورهٔ کوثر بر پایهٔ نظریهٔ زبان»صادقی و همکاران، . 67
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 عنوان سال ندگاننويس نوع رديف
سیدم طفی  مقاله 24

 احمدزاده
 «شناختی سورهٔ ع رتفسیر زبان» 1387

طاهره ایشانی،  مقاله 25
مع ومه نعمتی 

 قزوینی

بررسی انسجام و پیوستگی در سورهٔ صف با رویکرد » 1392
 «گراشناسی نقشزبان

علی صادقی، حسن  مقاله 26
زاده، نقی

سیدمحمدکاظم 
 طباطبایی

شناسی تفسیر ساختاری سورهٔ کوثر بر پایهٔ نظریهٔ زبان» 1394
 «مند هلیدیگرای نظامنقش

جایگزینی وا گانی در متشابهات قرآنی با رویکرد » 1395 کبری راستگو مقاله 27
 «گراشناسی نقشسبک

علی سلیمی، سمیه  مقاله 28
 نادری

خوانش ساختار بازنمودی قرآن براساس رویکرد » 1396
 «)مطالعه مورد پژوهانه  سورهٔ طاها(گرا نقش

گرا با همین عنروان، کمترر مرورد اسرتقباژ شناسی نقششناسی، سبکبرخلاف سایر رویکردهای سبک
بررد، گرا نمیشناسی نقش( که اساسات نامی از سبک24پژوهان قرار گرفته است، ازجمله اثر احمدزاده )قرآن

های این رویکرد نگارش شده است. همچنین آثار دیگررید مللفهکه پژوهش او با استفاده از برخی درحالی
( اگرنره برا ت رریح در 28( و سلیمی و نرادری )26(، صادقی و همکاران )25مانند اثر ایشانی و نعمتی )

ای را های این رویکرد پایبندی ویژهگرا تعلق دارندد اما در عمل به مللفهشناسی نقشعنوان به رویکرد سبک
 هند. دنشان نمی

گررا تردوین شرده و شناسری نقش( شاید تنها اثری در این زمینه باشد که با عنوان سبک27اثر راستگو )
دهرد در میران ایرن موضروع نشران میشناسری را بره کرار بررده اسرت. های این رویکررد سبکدقیقات مللفه

در این شان وجود ندارد و شناسی در تحقیقاتکارگیری اصطلاحات زبانمرزبندی روشنی در بهپژوهان، قرآن
« گراشناسی نقشزبان»تا کاربرد محدودترید نون « شناختیتفسیر زبان»خ وز، از اصطلاح بسیار عام  

 شود.مشاهده می« گراشناسی نقشسبک»و تا اصطلاح دقیق 
ی شناسرتروان در سبکتروان احسراس کررد. نمونرهٔ آن را میدر این دوره تسرع در تطبیق دو دانش را می

معنای تمایز میان شود که آن را بهگرا یافتد جایی که مفهومی به نام ساختار گذرایی )تعدی( مطرح مینقش
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درحالی که ساختار گذرایی به  68اند،افعالی که نیاز به مفعوژ دارند و افعالی که نیاز به مفعوژ ندارند، دانسته
نمونرهٔ  70گرا تحلیل بند است، نره فعرل.س نقششناو اساسات هدف سبک 69کل بند نظر دارد، نه فقط به فعل

 که فرایند درحالی 71کنند،دیگر این تقلیل معنایی را باید در تعریف فرایند دانست که آن را به فعل ترجمه می
(process) ناظر به روند انجام یک کار است و نه صرفات یک فعل (verb) خاز. از همین رهگرذر، افعراژ

نظر در سبکوجه قرار میموجود در قرآن را مورد ت هرا تطبیرق گرا را بر آنشناسی نقشدهند و شش فرایند مدِّ
مند بره جرای بحرث دربرارهٔ فعرل، مفهرومی بره نرام فراینرد را مطررح گرای نظامکنند و حاژ آنکه، نقشمی
 72کند.می

 شناسی در مطالعات قرآنی تر سبک. ظهور رويکردهای پيچيده3. 4
شناسی در میران پژوهشرگران حاصرل شرده و از طرفری در این دوره که آشنایی زیادی با مباحث سبک

به اینکه هر لایهٔ زبانی دارای نندین مللفره اسرت و اینکره گراه یرک های زبانی باتوجهپرداختن به تمام لایه
متمرکرز برر یرک  تواند موضوع پژوهش در یک سوره باشد، موجب شده است که تحقیقات،مللفه، خود می

افزاید و هم باعرث لایهٔ زبانی یا یک مللفهٔ خاز از یک لایهٔ زبانی باشد که هم بر عمق و غنای مباحث می
هرا پرداختره شرده، امرروزه از شناختی و بلاغی قرآن که در علوم بلاغی مقرداری بره آنشده مباحث زیبایی

 شد. گسترهٔ زیاد و ارائهٔ شواهد فراوان قرآنی برخوردار با
شناسی افزایش پیدا کررد و در همچنین در این دوره، تمرکز بر مباحث نظری و بنیانی در مطالعات سبک

ضمن، این ایراد، که سخن از بررسی تمام سطوح باشد اما در عمل برخی از سرطوح بررسری شرود، کمترر 
 وجود دارد.

 
 عنوان سال نويسندگان نوع رديف

سازجینی، عباس  مرتضی مقاله 29
 وسفی تازه کندیی

 «شناسی سورهٔ جمعهسبک» 1395

سازجینی، عباس مرتضی  مقاله 30
 یوسفی تازه کندی

 «شناسی سورهٔ ذاریاتسبک» 1395

                                                 
 .73 ،«گرای هلیدی بر سورهٔ انشراحکاربست دستور نقش» . عزیزخانی و همکاران،68
 .134، «گرا )مطالعهٔ موردپژوهانه  سورهٔ طاها(ساختار بازنمودی قرآن براساس رویکرد نقشخوانش» ی،. سلیمی، نادر69
 .149، هاها، رویکردها و روششناسی: سظریهسب فتوحی، . 70
 .137،«گرا )مطالعهٔ موردپژوهانه  سورهٔ طاها(ساختار بازنمودی قرآن براساس رویکرد نقشخوانش » . سلیمی، نادری،71
 .149، هاها، رویکردها و روششناسی: سظریهسب فتوحی، . 72
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عسگر بابازاده اقدم،  مقاله 31
تبار حسین تک

 فیروزجایی

 «شناسی سورهٔ قمرسبک» 1397

عسگر بابازاده اقدم،  مقاله 32
 فاطمه فیرورقی

 «اسی سورهٔ نازعاتشنسبک» 1398

شودد مانند آثار سازجینی و های قبل و با همان ایرادها یافت میسان دورهدر این دوره هنوز تحقیقاتی به
( و 31های این گروه، همچنین آثار بابازاده اقردم و همکراران )( و سایر مقاله30( و )29یوسفی تازه کندی )

انرد. ایرن آثرار در ها پرداختهلاغی و فکری به بررسی سوره( و... که در سطوح آوایی، صرفی، نحوی، ب32)
 های قبل هستند. های دورهنوعی تکرار الگویی از پژوهشواقع، به
 عنوان سال نويسندگان نوع رديف

الدین عبدی، صلاح مقاله 33
 جواد محمدزاده

التناوب ظاهرة اسلوبیة فی القرآن الکریم )دراسة فی » 1394
 «وذجا(سورة الاعراف انم

های مدنی شناختی خطاب نداء در سورهبررسی سبک» 1395 رضا رمضانی اسفدن مقاله 34
 «قرآن کریم

مینا پیرزادنیا، مالک  مقاله 35
 عبدی، راضیه قاسمی

بررسی لایهٔ آوایی سورهٔ مبارکهٔ انبیاء از منظر » 1395
 «شناسیسبک

( ادامره داردد جرایی کره 1403پرژوهش )تابسرتان گیریو تا زمان شکل 90آغاز این دوره، اواسط دههٔ 
های لایهٔ نحوی، در اثرر خرود بررسری عنوان یکی از مللفه(، تنها مللفهٔ تناوب را به33عبدی و محمدزاده )

( در اثر خود، تنهرا، شاخ رهٔ نرداء را در سرطوح صررفی، نحروی، بلاغری و 34کرده و رمضانی اسفندن )
 تفسیری بررسی کرده است.

ای گونرههاسرت، بهبخشی به آنهای این دوره توجه به مباحث نظری یک مللفهٔ خاز و عمقیاز ویژگ
یابدد برای مثاژ، اثر پیرزادنیا و که بخش شایان توجهی از ساختار یک مقاله به مباحث نظری اخت از می

اشناسری قرآنری را نیرز بر اینکه تنها به لایهٔ آوایی پرداخته، مباحث نظری مربوط بره آو( علاوه35همکاران )
 تاحدودی مطرح کرده است.

شردت در کره ضررورت آن به 1396در سراژ  شناسی قرآن کریمرصلنامهٔ مطالعات سب با آغاز به کار 
شرناختی تخ  ری شد، ف ل جدیردی از مطالعرات سبکشناختی قرآن احساس میمیان مطالعات زبان

های زبانی، هماننرد معناشرناختی و کاربردشرناختی هقرآن آغاز شد که گرنه مطالعات مربوط به سایر حوز
شرناختی اسرت. نگراهی بره فهرسرت شودد اما تمرکرز اصرلی آن برر مباحرث سبکوفور در آن یافت میبه
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شرردن مباحررث ها تررا برره امررروز، حرراکی از تخ  یهای منتشرشرردهٔ ف ررلنامه از آغررازین شررمارهمقالرره
ای فرراوان بررای هرر مبانی نظری، استفاده از شرواهد آیرهبخشی به مطالعات، توجه به شناختی، عمقسبک

شناسی، ازجمله معناشناسری و شناسی با سایر مطالعات زبانمبحث و پیوند ایجادکردن میان مباحث سبک
 کاربردشناسی است.

شناسرری هسررتیم. برررای مثرراژ، در ترشرردن رویکردهررای مختلررف سبکدر ایررن دوره شرراهد تخ  ی
های خاز این نوعد مانند نظریهٔ جان آستین یا نظریهٔ سرژ یا یک فتمانی، نظریهشناسی گسبک رویکردهای

نظر قرار گرفته است و اکثر پژوهش های  اخیر این رویکرد، براساس ایرن دو نظریره مللفهٔ خاز گفتمانی مدِّ
ز مطالعات شود که حکایت از روندی جدید اها انجام می)آستین یا سرژ( یا یک مللفهٔ خاز از این نظریه

 شناسی گفتمانی دارد. سبک
 عنوان سال نويسندگان نوع رديف

ابراهیم فلاح، اعظم  مقاله 36
 دهقانی نیسیانی

شناسی گفتمانی ساختارهای مجهوژ )جزء سبک» 1398
 «ام قرآن کریم(سی

کلثوم شیبک، حمید  مقاله 37
صباحی گراغانی، 

 مرتضی عرب

نوند مطالعهٔ موردی شناسی گفتمانی سورهٔ ملمسبک» 1400
 «لایهٔ بلاغت

عنوان سراختارهایی کره سراختارهای مجهروژ را بره(، 36فلاح و دهقانی نیسیانی )در همین راستا، اثر 
دهد. در شناسی گفتمانی قرار میدهند، مورد تحلیل سبکمفهومی فراتر از مفهوم ظاهری جمله را نشان می

صورت ت ادفی بررسی شده است. اثر دیگر در این زمینره به این اثر، نیمی از ساختارهای مجهوژ جزء سی
کند و در آن به بار به جای لایهٔ نحوی به لایهٔ بلاغی توجه می( است که برای اولین37شیبک و همکاران )از 

پردازد. گفتنری اسرت ها در تحلیل گفتمانی سورهٔ ملمنون میبلاغت بینافردی، بلاغت ساختاری و نقش آن
 شناسی گفتمانی قبل از این اثر بررسی نشده است.لفه در هیچ مقالهٔ سبکاین دو مل

شناسی انتقرادی هسرتیم کره شدن رویکردها، شاهد ظهور رویکرد سبکبر تخ  یدر این دوره علاوه
شناسی قرآنی است. این رویکرد را تر از سایر رویکردها در حوزهٔ سبکرویکردی نسبتات جدید و البته پیچیده

شناسری توان تاحدودی بهترین نروع سبکشناسی است، میای از نند رویکرد سبکجهت که آمیختهبدین 
دانستد نراکه به متن و بافت و ایدئولو ی حاکم بر متن توجه دارد اما متأسفانه در مطالعرات قرآنری بردان 

 کمتر توجه شده است. 
جتمراعی همچرون، گفتمران، گیری مفراهیم اشناسی انتقادی، رویکردی اسرت کره نحروهٔ شرکلسبک
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شرده از کنرد. ایرن رویکررد کره برگرفتههرا را تحلیرل میایدئولو ی و قدرت در زبران و شریوهٔ بازنمرایی آن
هردف از  73گرای هلیردی اسرت،شناسی انتقادی، تحلیل گفتمان انتقادی، نظریهٔ گفتمان و نظریهٔ نقشزبان

در تفراوت میران تحلیرل گفتمران  74.دانردمتن می بررسی سبک را کشف فرایندهای ایدئولو یکی پنهان در
توان گفت که تحلیل گفتمان انتقادی بیشتر بر جامعه تمرکز دارد و مرتن، شناسی انتقادی میانتقادی و سبک

شناسری انتقرادی اگرنره دارای سبککه ای برای ورود به مباحث اجتماعی و فرهنگی است، درحالیدریچه
هرای سربکی حلیل گفتمان انتقادی استد بیشتر بر مرتن تمرکرز دارد و ویژگیاهداف و ابزارهای مشتر  با ت

 76«راجرر فراولر» 75کنرد.های ایدئولو ی و قردرت بررسری میبه مقولهمتون را در بافت اجتماعی و باتوجه
بینی، نقش شناسی انتقادی، بازنمایی تجربه از خلاژ زبان، معنا و جهاندار سبکگام و طلایه( پیش1999)

در کترابش  78«جفریز» 77.داندشناسی انتقادی میواننده و همچنین رابطهٔ بین متن و بافت را وظیفهٔ سبکخ
م( سعی کرد مجموعره ابزارهرایی بررای تحلیرل انتقرادی موفرق ارائره 2010« )شناسی استقاد سب »با نام 
خردادها، فراینردهای هرا، ربازنمرایی کنش 80کردن،انرد از  نامیردن و توصریفابزارهرا عبارتاین  79دهد.

معرانی ضرمنی و  84ترر،اطلاعات و نظرهرای مهم 83بردن،زدن و ناممثاژ 82ها،ها و تقابلترادف 81اسنادی،
و بازنمایی زمان، مکان  88گفته و اندیشهٔ مشارکان دیگر بیان 87سازی،فرضیه 86کردن،منفی 85حقایق مسلم،

نررد تررا باورهررای نهرران گوینررده و میررزان کشررناس کمررک میگانرره برره سبکایررن ابزارهررای ده 89و جامعرره.
 ها را مشخ  کند.اش به ایدئولو یسرسپردگی

 
                                                 

 .186، هاها، رویکردها و روششناسی: سظریهسب فتوحی، . 73
 .45، «شناسی انتقادی رویکردی نوین در بررسی سبک براساس تحلیل گفتمان انتقادیسبک»درپر، . 74
 .41، «ساس تحلیل گفتمان انتقادیشناسی انتقادی رویکردی نوین در بررسی سبک براسبک». درپر، 75

76.Roger Fowler 
77. Fowler, Linguistic Criticism,    66-90. 
78. L. Jeffries 
79 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 14. 
80 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 17. 
81 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 37. 
82 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 52. 
83 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 56. 
84 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 77. 
85 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 93. 
86 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 111. 
87 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 118. 
88 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 133. 
89 . Jeffries, Critical Stylistics: The Power of English, 146. 
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 عنوان سال نويسندگان نوع رديف
تحلیل دیدگاه روایی در سورهٔ طه با تکیه بر الگوی  1398 حیدریطاهره  مقاله 38

 شناسی انتقادی سیمپسونسبک
در این شناسی انتقادی نگارش شده است. کازجمله مقالاتی است که با رویکرد سب( 38حیدری )اثر 

شناسی و عناصرر وجهری )وجهیرت(، داسرتان اثر، دیدگاه روایی، با بررسی نهار مللفهٔ زمان، مکان، روان
شناختی قرار گرفته تا از این طریق، ایدئولو ی حاکم برر مرتن کشرف حضرت موسی)ع( مورد تحلیل سبک

 شود. 
هرای ماضری، ی متن و میزان فاصلهٔ راوی از موضروع از طریرق زمانگرایدر دیدگاه زمانی، بررسی واقع

و... صورت گرفته است. زاویهٔ دید مکرانی، « آینده»، «فردا»، «الان»هایی نون مضارع، استقباژ و نیز اسم
سازی( پرداختره شناختی، به لحن روایی در روایت )کانونبیانگر موضع راوی داستان است. در دیدگاه روان

توان از این موارد استفاده کرد  افعاژ کمکی وجهی، قیدهای وجهی یرا برای شناخت انواع وجه می. شودمی
دهنده، افعراژ شرناختی و ادراکری و... . های تعمیمگذارانه، جملههای ارزشقیدهای جمله، قیدها و صفت

نفری یرا خنثری داشرته گوید، دیدگاهی مثبرت، متواند نسبت به آنچه میبندی سیمپسون راوی میطبق دسته
هرای معرفتری و ادراکری نمایرانگر دهندهٔ دیدگاه مثبرت و نظامهای وجهی، امری و التزامی نشانباشد. نظام

ها بره نگارندهٔ اثر با اسرتفاده از ایرن مللفره 90دهندهٔ دیدگاه خنثی است.ها نشاندیدگاه منفی و نبود این نظام
 پرداخته است.تحلیل داستان حضرت موسی)ع( در سورهٔ طه 

شناسران در این دوره عملات برخی از رویکردها، ازجملره رویکررد سراختارگرایانه، از دسرتور کرار سبک
 شراید علرتگیررد. ای برا ایرن رویکررد صرورت نمیشناسرانهشود و عمرلات تحقیرق سبکقرآنی خارج می

آن در دیگرر رویکردهرا،  هایفرهمللشناسی ساختارگرا در این دوره بدین دلیل باشد که استقباژ از سبکعدم
نظر قرار گرفته است و لذا سبکخ وصات رویکرد لایه شناسری شناسی آیات قرآن بیشتر از طریق سبکای مدِّ

توسرط « دو سوسروری»شناسی ساختارگرا، خ وصات اینکه سراختارگرایی  ای پیگیری شده است تا سبکلایه
رو عمرلات اسرتقباژ ازایرن 91ای( مطرح شرد،سی بیانی)لایهشنامند شد و با نام سبکقاعده« بالی»شاگردش 

شناسی ساختارگرا نشد. دیگر اینکه، نون در این رویکرد عمدتات اهمیرت سراختار و شرکل نندانی از سبک
همچنران از آن اسرتفاده  92هاشود، اگرنره کره فرمالیسرتها استفاده میبیشتر از معناست، کمتر در تحلیل

                                                 
 .39-38، «شناسی انتقادی سیمپسونتحلیل دیدگاه روایی در سورهٔ طه با تکیه بر الگوی سبک». حیدری، 90
 .40، التفسير الاسلوبی للقرآن الکریم؛ عرض و تقویم هنداوی،. 91
کنند و عقاید و افکار نویسرنده را در مرتن ی زبانی بررسی میاعنوان مسئلهها، یک اثر ادبی صرفات فرم و ساخت محض است و تنها آن را بهاز دیدگاه فرمالیت .92

 . 164، «تأثیر مکررها در ایجاد لحن در غزلیات شمس از دیدگاه فرمالیستی»دهند )یاوری، وفایی، هرگز دخالت نمی
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گرا( در شناسری فرمالیسرتی )صرورتهمین توجه به سراختار و فررم اسرت کره سبک دلیلکنند. شاید بهمی
 مطالعات قرآنی تاکنون استفاده نشده است.

 پژوهی. آینده5

بر آنچه کره شناسی علاوهدر کتابش بر ضرورت شناسایی ابزارهای جدید سبک« جفریز» طور کههمان
شناسری قران قرآنری برر یرافتن ابزارهرای جدیرد سبکبایرد محق 93ها دست یافته، اشاره کرده است،او بدان

متناسب با قرآن و در راستای اهداف قرآنی اهتمام فراوان داشته باشندد نرا که قرآن کتابی است فراتر از نظم 
های فرامتنی و فراسبکی آن موجب شده بالاتر از هر متن بشری باشرد، لرذا ابزارهرای و نثر بشری که ویژگی
ننان که باید مورد شناسایی و تحلیل قرار دهد. اش را آنهای سبکیلازم دارد تا ویژگی متناسب با خودش را

اسرتفاده از سرایر رویکردهراد مثرل محدودکردن دامنهٔ استفاده از رویکردها به ننرد رویکررد خراز و عدم
نی، از دیگر امور ای، بنیادگرا و... در مطالعات قرآای، شناختی، پیکرهشناسی زنانه، آماری، نندرسانهسبک

توان آیات مربوط بره حضررت مرریم، حضررت آسریه، آیرات است که باید بدان توجه شود. برای مثاژ، می
هرای ابتدایی سورهٔ مجادله و تحریم و نیز برخی از آیات سورهٔ یوسف را با رویکرد زنانه تحلیل کرد تا ویژگی

ای شناسی پیکررهتری از آیات ارائه کرد و از سبکسبک زنانه از نگاه قرآن مشخ  شود و بتوان تحلیل دقیق
 های بزرگ قرآن استفاده کرد.نیز برای تحلیل سوره

های خاز هر متن قرآنری همچنین انتظار این است که در استخراج ابزارها از درون متن قرآنی، ویژگی
ها، الاحکرام، داسرتان های سربکی آیراتلحا  شود. برای نمونه، ابزارهایی که برای تجزیه و تحلیل ویژگی

 های قیامت و بهشت و جهنم و... لازم است، متفاوت از یکدیگرند. عقاید، آیات مربوط به ویژگی

 گیرینتیجه

 همراه داشت شناسی قرآن در ایران نتایج ذیل را بهشناسانهٔ مطالعات سبکبررسی جریان
شردن مطالعرات. دورهٔ ورود  یشناسی قرآن شامل سه دوره است  ورود، رشد و تخ مطالعات سبک

 80شمسری ترا اواخرر دهرهٔ  70اواسرط دهرهٔ شناسی قرآن در ایران که مربوط به بازهٔ زمانی مطالعات سبک
زبانانی نون محمدکریم کواز، خلود العموش و عبدالرئوف حسین، برخری بر ترجمهٔ آثار عرباست، علاوه

اند که افرادی همچون دیرانتی و سراجدی افرراد داشته شناسیاز محققان داخلی نیز ورود به مطالعات سبک
هرای نبودن نهارنوبگرویی و مشرخ شاخ  این دوره هستند. ویژگی این دوره، مواردی همچرون کلی

                                                 
 .48، «شناسی انتقادی رویکردی نوین در بررسی سبک براساس تحلیل گفتمان انتقادیسبک»درپر،  .93
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شناسی جدید با مباحث بلاغت تفکیک میان سبکبودن مطالعات، عدمبودن و غیرکاربردیمباحث، ابتدایی
 .های نظری استقدیم و ضعف در بنیان

شمسی تا اواسرط دهرهٔ  80دورهٔ بعدی، که دورهٔ رشد نسبی و گسترش مطالعات و مربوط به اواخر دههٔ 
گرا دنباژ شد کره البتره عمرده مطالعرات برا ای، ساختارگرا، گفتمانی و نقشاست، با نهار رویکرد لایه 90

خاقانی، شاملی، حسنعلیان و  ای به انجام رسید. اولین مطالعات این دوره توسط محققانی نونرویکرد لایه
های این دوره توجه به بنیادهای نظری، تطبیق مباحث شاخ هترین نظری و همکاران انجام شده است. مهم

ترشردن سرمت تخ  یگرفته نسربت بره دورهٔ اوژ، حرکرت بههرای صرورتبر آیات قرآن، تکثرر پژوهش
 ست. شناسانه یاد شده امطالعات و استفاده از رویکردهای سبک

پژوهانره و مربروط بره شدن مطالعرات قرآنتر و تخ  یدورهٔ سوم که دورهٔ ظهور رویکردهای پیچیده
تا حاژ حاضر است، در آثار افرادی نون فرلاح و دهقرانی، شریبک و همکراران و حیردری  90اواسط دههٔ 

عبرارت اسرت از   های شراخ  ایرن دورهعنوان افراد شاخ  این دوره نمود داشته است. ازجمله ویژگیبه
بخشی بره مطالعرات، توجره بره مبرانی تمرکز بر یک لایهٔ زبانی یا یک مللفهٔ خاز از یک لایهٔ زبانی، عمق

شناسی، ظهور رویکرد انتقرادی، اسرتفاده از شرواهد نظری، توجه به یک نظریهٔ خاز از یک رویکرد سبک
شناسرید شناسی با سایر مطالعرات زبانسبکای فراوان برای هر مبحث و پیوند ایجادکردن میان مباحث آیه

   ازجمله معناشناسی و کاربردشناسی.
شود پژوهشرگران قرآنری بره شناختی قرآن در ابتدای راه قرار دارد، پیشنهاد میازآنجاکه مطالعات سبک

شناسی جدید، که خ وصات در نند سراژ های زبانعنوان یکی از شاخهشناسی تخ  ی بهمطالعات سبک
 شرناختی، شناسیرشد قابل ملاحظهٔ کمی و کیفی داشته و به ظهور رویکردهای جدید، ازجمله سبکاخیر 

بخشی وری، کیفیت، عمقمدرن انجامیده، توجه بیشتری داشته باشند تا شاهد افزایش بهرهپردازشی و پست
 شناسی قرآن باشیم. شدن در مطالعات سبکو تخ  ی

 منابع

 .قرآن کریم
 ق.1414سوم، . بیروت  دار صادر، ناپلسان العربمکرم. دبنمنظور، محمابن
 تا.. بیروت  دار الهدی، بیالخصائصجنی. بنجنی، عثمانابن

 تا.اوژ، بی. بیروت  الاهلیه للنشر والتوزیع، ناپمقدمات عامه البلاغة و الاسلوبيةابوالعدوس، یوسف. 
حنیف )براسراس رویکررد بنی نامهٔ امام علی)ع( بره عثمرانکاوشی در صورت و محتوا»بشارتی، فاطمه و همکاران. 

 .50-29(  1399)بهار و تابستان1، ش53. سها  قرآن و حدیثپژوهش«. شناسی ساختارگرا(سبک
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2020.296280.669460jqst./10.22059https://doi.org/  
 م.2007اوژ، . عمان  وزارة الثقافة، ناپالدراسات الاسلوبية العربية بين النظریة و التطبيقمان م طفی. جبر، عث

سوم، تحقیق محمود محمدشاکر. قاهره  مطبعه المدنی، ناپ. بهدلائل الاعجازعبدالرحمان. جرجانی، عبدالقاهربن
 ق.1413

پژوهشینامهٔ سقید ادب «. انفطار با تکیه برر نظریرهٔ سراختارگراییبررسی و تحلیل سورهٔ »جیگاره، مینا، صادقی، زهرا. 
 .74-50(  1395پاییز و زمستان)13. شعربی

کیرد برر الگروی جران سررژ»اله. صحبت ،حسنوند  «.تحلیل متن سورهٔ مرریم براسراس نظریرهٔ کرنش گفتراری برا تأ
 . 65-45(  1398)تابستان2، ش7. سقرآسی-ها  ادبیپژوهش

20.1001.1.23452234.1398.7.2.3.3https://dor.isc.ac/dor/  
البلاغره برر مبنرای نظریرهٔ نهرج  42شناسری گفتمران  خطبرهٔ سبک»نیا. حسینی، عبدالله، زهره ناعمی، مریم اطهری

 . 95-73(  1402)بهار41، ش11. دورهٔ بلاغهرصلنامهٔ پژوهشنامهٔ سهج ال«. گرای هلیدینقش
2023.27590.2912nahj./10.22084https://doi.org/  

هیا  پژوهش«. شناسی انتقادی سیمپسونتحلیل دیدگاه روایی در سورهٔ طه با تکیه بر الگوی سبک»حیدری، طاهره. 
 .56-33(  1398)بهار1/25، ش7. سآسیقر-ادبی

 20.1001.1.23452234.1398.7.1.2.0https://dor.isc.ac/dor/   
(  1389)1، ش2. سرصیلنامهٔ لسیان مبیين«. شناسی سورهٔ مرریم)ع(سبک»خاقانی، محمد، محمدجعفر اصغری. 

93-106. 
. سقید ادبیی«. شناسی انتقادی رویکردی نوین در بررسی سبک براساس تحلیل گفتمران انتقرادیسبک»درپر، مریم. 

  /20.1001.1.20080360.1391.5.17.7.3http://dorl.net/dor. 70-59(  1391)بهار17، ش5س
 م.1984جا  مجلهٔ ف وژ، . بیالاسلوب و الاسلوبية، احمد. درویش

 تا.. قاهره  مکتبة الن ر، جامعة القاهره، بیالنص البلاغی ری التراث العربی و الادبیدرویش، احمد. 
 م.1981جا  مجلهٔ ف وژ، . بیعلم اللغة و النقد الادبی )علم الاسلوب(راجحی، عبده. 
. زبیان و ادبيیات عربیی«. گرراشناسی نقشگانی در متشابهات قرآنی با رویکرد سبکجایگزینی وا »راستگو، کبری. 

  /15.53520i8jall.v/10.22067https://doi.org. 85-51(  1395)پاییز و زمستان15، ش8س
 .1385. تهران  نگاه معاصر، یکمور: از ابتدا تا پایان قرن بيستها  ادبی ایران معاصسظریهکوب، عبدالحسین. زرین
 .1363نهارم، . تهران جاویدان، ناپسقابشعر بی-دروغشعر بیکوب، عبدالحسین. زرین

 تا.. بیروت  دار المعرفة، بیالکشافعمر. زمخشری، محمودبن
 م.2023فکر، .دمشق  دار الالأبعاد الأسلوبية ری النص القرآسیزهراء، فاطمه. 

بررسی و تحلیرل نظریرهٔ نظرم عبردالقاهر جرجرانی در پرتروی نظریرهٔ »الحسینی، راضیه سادات و همکاران. سادات

https://doi.org/10.22059/jqst.2020.296280.669460
https://dor.isc.ac/dor/20.1001.1.23452234.1398.7.2.3.3
https://doi.org/10.22084/nahj.2023.27590.2912
https://dor.isc.ac/dor/20.1001.1.23452234.1398.7.1.2.0
http://dorl.net/dor/20.1001.1.20080360.1391.5.17.7.3
https://doi.org/10.22067/jall.v8i15.53520
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. 142-123(  1395)خرررررررداد و تیررررررر2، ش7. سجسییییییتارها  زبییییییاسی«. گرررررررای هلیرررررردینقش
fa.html-3540-14-es.ac.ir/articlehttp://lrr.modar  

 .1385اوژ، . ترجمهٔ محمدعلی عبدالهی. قم  پژوهشگاه علوم انسانی، ناپارعال گفتار آر. سرژ، جان
گراد مطالعهٔ موردپژوهانه  سرورهٔ ساختار بازنمودی قرآن بر اساس رویکردنقش خوانش» سلیمی، علی، نادری، سمیه.

 . 149-129 ( 1396)بهار1، ش5. سسیقرآ-ها  ادبیپژوهش«. طاها
 https://dor.isc.ac/dor/20.1001.1.23452234.1396.5.1.6.0 

 .1378. ترجمهٔ کورش صفوی. تهران  هرمس، شناسی عمومیدورۀ زبانسوسور، فردینان دو. 
 .1317. قاهره المطبعة الکبری الامیریة ببولاق الم ر المحمیة، . الکتابمانعثسیبویه، عمروبن

مجلیهٔ «. هرای خداونرد بره پیرامبر اکررم)ز(شناسری خطابسبک»تبرار. سیدی، سیدحسین، محمردعلی کاظمی
   2014.1083jlr./10.22051tps://doi.org/ht. 120-85(  1393)بهار 10، ش6. سپژوهیزبان

 .1395. تهران  سمت، شناسی ادبی: رویکرد  سظر  به متون ادبیسب شفیعی سروستانی، محمدرضا. 
کاوی و نگونگی کاربست آن در مطالعرات بررسی روش گفتمان»زادگان. شکرانی، رضا، مهدی مطیع، هدی صادق

 .122-93(  1390)بهار و تابستان1/5، ش3. سعيار پژوهش در علوم اسساسی«. قرآنی
 .1375نهارم، . تهران  فردوس، ناپشناسیکليات سب شمیسا، سیروس. 

 م.2021. بیروت  دار الفارابی، مقاربات سظریة و تطبيقية  الأسلوبية و تحليل الخطابشوقی بنبین، احمد. 
شناسری ی سورهٔ کوثر برر پایرهٔ نظریرهٔ زبانتفسیر ساختار»زاده، سیدمحمدکاظم طباطبائی. صادقی، علی، حسن نقی

 . 66-45(  1394)تابستان22، ش6. سمطالعات تفسير «. مند هلیدیگرای نظامنقش
fa.html-293-1-http://tafsir.maaref.ac.ir/article  

 .41-32(  1386)آذر 8/122. شکتاب ماه ادبيات«. گرای هلیدیتور نقشعلم معانی و دس»صالحی، فاطمه. 
. پژوهشینامهٔ سقید ادب عربیی«. نهج البلاغه 87شناسی ساختارگرایانۀ خطبۀ سبک»صدقی، حامد، پرنوش، اشرف. 

 .203-171(  1398)بهار و تابستان18ش
 م.1981جامعة التونسیة، . تونس  منشورات الخصائص الاسلوب ری الشوقياتطرابلسی، محمدهادی. 

. ترجمهٔ پرویزآزادی. تهران  دانشرگاه امرام صرادق)ع(، شناسی قرآن کریم )تحليل زباسی(سب عبدالرئوف، حسین. 
 .1390اوژ،ناپ

 م.1984. قاهره  الهیئة الم ریة العامة للکتاب، البلاغة و الاسلوبيةعبدالمطلب، محمد. 
 م.1990. اردن  الجامعة الاردنیة، اسلوبيةسورة الفرقان: دراسة عدمان، عزیزمحمد. 

«.  گرای هلیدی بر سورهٔ انشراحکاربست دستور نقش» عزیزخانی، مریم، سیدرضا نجفی سلیمانزاده، ن رالله شاملی.
 .95-69 ( 1396)زمستان4، ش5. سقرآسی-ها  ادبیپژوهش

 20.1001.1.23452234.1396.5.4.4.4https://dor.isc.ac/dor/  

http://lrr.modares.ac.ir/article-14-3540-fa.html
https://dor.isc.ac/dor/20.1001.1.23452234.1396.5.1.6.0
https://doi.org/10.22051/jlr.2014.1083
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. ترجمهٔ سیدحسین سیدی. تهران  سخن، شناختی پيوسد متن و بارت قرآن(گفتمان قرآن )بررسی زبانعموش، خلود. 
 .1388اوژ، ناپ

البیضراء، المرکرز الثقرافی  . المغررب  الرداربلاغة النص: قراءات ری الأسلوبية و تحليیل الخطیابغذامی، عبدالله. 
 م.2020العربی، 

 .1390. تهران  سخن، هاها، رویکردها و روششناسی: سظریهسب فتوحی، محمود. 
تحقیق مهدی مخزومی و ابراهیم سامرائی. بیروت  دار الهجرة، المطبعرة ال ردر، . بهالعيناحمد. بنفراهیدی، خلیل

 ق.1410دوم، ناپ
هرای بنردی سررژ از کنشویکم نهج البلاغه براساس طبقهتحلیل خطبهٔ پنجاه»نگارش. مریم، محمد سیده فضائلی، 

 . 118-81(  1390)بهاروتابستان3/86، شمارهٔ پیاپی43. سعلوم قرآن و حدیث مطالعات اسلامی:«. گفتاری
1.7939i43vnaqhs./10.22067https://doi.org/  

 م.1992المعرفة،  . کویت  سلسلة عالم. بلاغة الخطاب و علم النصفضل، صلاح
 .1394. تهران  سخن، شناسی ادبیا  بر سب مقدمهقائمی، محمدجواد. 

 .1387اوژ، . ترجمهٔ سیدحسین سیدی. تهران  سخن، ناپشناسی اعجاز بلاغی قرآنسب کواز، محمدکریم. 
 م.1994دوم، . ترجمهٔ منذر عیاشی. حلب  مرکز الإنماء الحضاری، ناپبيةالأسلو جیرو، بییر.

گه، ناپها  ادبی معاصرسامهٔ سظریهداسشمکاریک، ایرناریما.  نهارم، . ترجمهٔ مهران مهاجر و محمد نبوی. تهران  آ
1390. 
-هیا  ادبییپژوهش «.شناسی سرورهٔ نازعراتسبک»نژاد، ابوالحسن، مرتضی سازجینی، سیدمحمد موسوی. ملمن
 . 47-25(  1396)زمستان4، ش5. سقرآسی
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 .227-201(  1396)پاییز71ش
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 .1385. تهران  سمت، شناسی رایج استقاد گفتمانالله. رمحمدی، لطفیا

مجلیهٔ «. تأثیر مکررها در ایجراد لحرن در غزلیرات شرمس از دیردگاه فرمالیسرتی»یاوری، فاطمه، عباسعلی وفایی. 
 . 180-163(  1396)زمستان9. سشعرپژوهی )بوستان ادب( داسشگاه شيراز

2017.25007.2633jba./10.22099https://doi.org/  
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Abstract 

Moral epistemology is a branch of meta-ethics that addresses certain philosophical issues preceding the discussion of the 

goodness or badness of moral propositions. Regarding fiṭra (innate disposition) and moral epistemology, it should be 

noted that fiṭra has long been a subject of discussion from various perspectives. In this context, fiṭra can be considered 

one of the most complex and significant tools of Qur’anic meta-ethical epistemology. Drawing on Qur’an 30:30, this 

study explores the epistemological role of fiṭra in Islamic meta-ethics. The authors distinguish between two types of 

innate moral knowledge based on this verse: innate epistemic knowledge and psychological innate knowledge. Through 

a detailed analysis of the verse and related Qur’anic passages, fiṭra is interpreted as the innate capacity to discern good 

from evil based on the situational context and epistemic data. The study also investigates how fiṭra can consistently 

function as a source of moral knowledge based on its stability in the Qur’an and despite the dynamic nature of human 

civilization. In fact, the manner in which moral data are organized in individuals can be explained without necessitating 

any change in fiṭra. The conclusion drawn is that the process of fiṭra’s operation remains constant in individuals; 

however, the meta-ethical epistemic outcomes of fiṭra improve over time. This observation is consistent with the 

stability of fiṭra alongside the advancement of civilization. The paper further explores the distinctive features of moral 

propositions rooted in fiṭra and its distinction from other faculties, particularly its opposition to hawā (carnal desire). 

Keywords: Qur’an and meta-ethics, Qur’anic moral epistemology, Qur’an and ethics. 
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 چکیده
در گییرد  رهٔ اخلاقیی را در بیر میشناسی اخلاق از مباحث فرااخلاق است؛ این علم، برخی مباحثِ فلسفیِ پیش از بحثِ خوب و بدِ گزامعرفت

از دیرباز با رویکردهای مختلف مورد بحث بوده اسیت؛ در ایین حیوزه، فطیرت « فطرت»شناسی اخلاق باید گفت: ارتباط با فطرت و معرفت
سورهٔ روم، در پیی تبییین  30 شناسی فرااخلاقی قرآن به شمار رود  پژوهش حاضر با تکیه بر آیهٔ ترین ابزار معرفتترین و مهمتواند از پیچیدهمی

است  برای نیل به فهم کارکرد فطرت در تحقق معرفت فرااخلاقی، وجود دو نوع معرفیت  شناسی اخلاقی از دیدگاه قرآننقش فطرت در معرفت
کید قرار گرفت که می در فرآینید  گیااری کیرد نام« معرفت نفسانی فطری»و « معرفت فطری»توان آن دو را اخلاقی، از منظر آیهٔ فطرت مورد تأ

توان به تبیین فطرت، به عنوان استعداد فهم و تمییزدهندهٔ خوب از بد با تکیه بر بافت موقعیتی و قرآنی، میتحلیل آیه ماکور و دیگر آیات مرتبط 
به ثبیات فطیرت از دییدگاه  در ادامه چگونگی عملکرد فطرت، در تحقق معرفت اخلاقی، با عنایتو  های معرفتی در افراد، دست یافتنیز داده

هیای اخلاقیی در دهی دادههای بشری، بازبینی و بررسی شده است  در واقع، چگونگی سازمانقرآن؛ و از سویی، وجود تطور و رشد در تمدن
 فرااخلاقیی فطیرت شناسیِ افراد، بدون تغییر فطرت تبیین شد  نتیجهٔ خاتمه آنکه، فرایند عمل فطرت، در افراد ثابت است؛ ولی بازدهی معرفت

های مورد تأیید یابد و این نکته با ثبات فطرت در عین رشد تمدن همخوان است  در راستای فهم این قاعده، ویژگی گزارهدر گار زمان بهبود می
 فطرت و نیز تفاوت آن با دیگر استعدادها و چگونگی تقابل آن با هوای نفس مورد بررسی واقع شد  
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 مقدمه

عنوان شناسیی، بیهطور عیام اسیت و معرفتشناسی اخلاق، حلقهٔ واسط بین اخلاق، فلسفه بهمعرفت
تحقق، چگیونگی کند: تحقق یا عدمای خاص از فلسفه است که دربارهٔ مسائلی از این قبیل بحث میگستره

هایی نظیر اینکه صرفاً فلسفه اخلاقیی اسیت و و محدودهٔ تحقق معرفت اخلاقی و بحثتحقق، ابزار، منابع 
بیه اینکیه نوشیتار حاضیر باتوجه 1در فرااخلاق، که فلسفهٔ اخلاقِ منهای اخلاق هنجاری اسیت، جیا دارد 

 داری شامل مجموع اعتقادات و اعمال و رفتار است و این امور، مشمول وصف اخلاقیی و ییراخلاقییدین
که یکیی از  ابزارهای وصول به حکم موجه اخلاقی،سورهٔ روم یکی از  30کوشد تا با تکیه بر آیهٔ هستند، می

   شناختی اخلاق است، را تبیین کندمفروضات معرفت
کند که نییاز بیه پاسیخی مینقر دارد  در ایین بودن به وجود فطرت در انسان سؤالاتی را ایجاب میقائل
سورهٔ روم ماهیتی از فطرت و چگونگی عملکیرد آن در معرفیت اخلاقیی آشیکار  30هٔ با تکیه بر آی پژوهش

بر ارائهٔ آنچه در چکیده علاوهکه شود  چنانمی شود که در پرتوِ آن، احکام اخلاقی بشر قابل فهم و توجیهمی
  1د: سیازشناسیی دینیی بیاوجود فطیرت را ممکین میگویی به برخی سؤالات حیطهٔ انسانگاشت، پاسخ

بیه تفیاوت طور یکسان در همه وجود دارد و راهنمای اخلاقی همهٔ افیراد اسیت؛ پیس چیرا باتوجهفطرت به
های انسانی در   دورماندن از منش2تدریجی متفاوتی در بین اقوام بشر وجود دارد؟ ها، رشد اخلاقیِ تمدن

وجیود فطیرت، از یکتاپرسیتی  ریمهیای دورافتیاده علییچرا قومیت  3 کودکان وحشی به چه علت است؟
ریم وجود فطرت، دلیل برخی تفاوت باورهای اخلاقی افراد یک جامعه   علی4اطلاع هستند؟ خبر و بیبی

هیا هسیتند کیه تکیوین ایین فرهن »  چیرا بیاوجود فطیرت، 5ای دیگر چیسیت؟ ای تا خانوادهاز خانواده
 2«کنند؟های اخلاقی ما را هدایت میقابلیت

  فطرتۀ . تاریخچ1

سییر های مختلف مطرح شده است، البته نه لزوماً بیا نیام فطیرت  در ادامیه، فطرت از دیرباز در تمدن
مختصری از تاریخچهٔ این بحث )شامل قبل از میلاد مسیر، در مسیحیت و دانشمندان یربی و در اسلام و 

 شود  دانشمندان اسلام( ارائه می
ای گونیهقراط قائل به علومی است که در افراد وجیود دارد، بهس سقراط و افلاطون: فطرت در دیدگاه

که استاد در شاگرد سبب آموزش نیست، بلکه سبب یادآوری برای اوست؛ همین مقوله را تعبییر بیه فطیرت 

                                                 
 ( 20، 19 ،مسألهٔ باید و هستفقط شامل فرااخلاق است و اخلاق هنجاری از دایرهٔ آن خارج است )نک: جوادی،  اند که فلسفهٔ اخلاق  برخی قائل1
  524-522 دانشنامهٔ فلسفهٔ اخلاق )روانشناسی اخلاق(،  درایور، 2
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 3ناپایر و ییرمتغیر؛ یعنی همان مُثُل مطرح کرده است عنوان حقیقت کثرتاند  افلاطون فطرت را بهکرده
تر، افیرادی چیون های مسیحی نیز دربرگیرندهٔ بحث فطیرت اسیت  در دوران نزدییکآموزه بعد از آنان،

عنوان وجود یک سری معلومات در اسپینوزا، دکارت و حتی کانت نیز ازجمله کسانی هستند که به فطرت به
ات ذهن بشیر کیه اند، نه از طریق حس و تجربه و نه از عالم پیشین مُثُل؛ بلکه از لوازم و ذاتیذهن بشر قائل

ناپایر همراه دارند  رویکرد به فطرت در الهییات مسییحی، مقت یی اصیول اسیتدلالافراد از بدو پیدایش به
مسیحیت است که باید ایمان احساسی، جایگزین عقلانیت شود  بنابراین تعیاریف فطیری بیرای دینیداری 

عی احسیا  تعلیق بیه حقیقیت برتیر راهگشاست؛ مانند دیدگاه فردریک شلایرماخر که تجربهٔ دینیی را نیو
 4داند می

وضوح به فطیرت پرداختیه شیده اسیت؛ در قیرآن، در قالیب طیرح در بستر زمانی و مفهومی اسلام به
هایی در انسان، مانند الهام فجور و تقوا هنگام تولد و نظیر آن بیه فطیرت اشیاره شیده و نییز بیا ذکیر ویژگی

طور محیرز از فطیرت شده است  روایاتی نیز صادر شیده کیه بیهسورهٔ روم مطرح  30مستقیم فطرت در آیهٔ 
گونه برشمرد: یک گیروه، توان ایناند را میطور خاص پرداختهسخن گفته است و افرادی که به این بحث به

اند که مجال طرح نظر ایشان نیست؛ گروه دیگیر، مفسرانی هستند که ذیل آیهٔ مربوط به فطرت به آن پرداخته
تیوان سیه اسلامی ییر از مفسران هستند، برای نمونه از دانشمندان قرن چهارم و پنجم قمری میدانشمندان 

سیینا بیه قبیول فطیرت در انسیان  راییب ابنتن را برشمرد: رایب اصفهانی، شیخ مفیید و التیزام نظرهیای 
نوعی سیعی در به دهد که از شرح لغوی فراتر است واصفهانی ذیل واژهٔ فطرت تعابیر و توضیحاتی ارائه می

گوید شیخ مفید نیز در تبیین فطرت ذیل شرح روایت مربوط به آن نکاتی می 5تبیین اصطلاحی فطرت دارد 
سیینا را نگریسیته و بیه ایین نتیجیه ابنکمی بعدتر آثیار  6های جدید از فطرت باشد تواند کلید تبیینکه می
اما ازجمله کسانی که  7دهد ملتزمان به فطرت قرار می اند که: بازتعریف وی از انسان، وی را در زمرۀرسیده

عربی از دانشمندان قرن ششم و هفتم قمیری اسیت  وی از ابناند، شدن بحث فطرت مطرح شدهدر پررن 
از دیگر افراد مطرح در این خصوص، صدرالمتألهین  8منظرهای مختلف بحث فطرت را واکاوی کرده است 

شناسی طور بسیط و پررن  در مباحث انساناست؛ وی در حکمت متعالیه بهاز دانشمندان قرن دهم قمری 

                                                 
  190، عیار نقد  نک: یثربی، 3
  193-191 عیار نقد،  نک: یثربی، 4
  640 مفردات،  نک: رایب اصفهانی، 5
  62-60 ،تصحیح اعتقادات الإمامیةنک: مفید،   6
  51، «سینا در بازیابی ابغاد گرایشی فطرتابنظرفیت فلسفهٔ »شهیدی،   نک: 7
  24، «عربی و ارتباط آن با اعتقاد به وجود خداوندابنفطرت در اندیشهٔ »نژاد،   نک: اکبری، یفوری8
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البتیه  9انید طور مبسوط و مفصل به آن پرداختهفطرت را مطرح کرده است  در قرن حاضر نیز نوصدراییان به
بیان شده است که بحث فطرت در نیم قرن اخیر در آثار دانشمندان اسلام، هماننید مطهیری پررنی  شیده 

کیید بیر عقلانییت دارد، جیایی است و  گویند: چون فطرت راه معرفت احساسی است، لاا در اسلام کیه تأ
ای فرانسیوی بیا اند که از الهیات مسیحی نشئت گرفته است که با ترجمیهٔ مقالیهندارد بنابراین، نتیجه گرفته

درخورِ تحقیق، نقید  این نظر 10به مباحث ما وارد شده است « حس دینی یا بُعد چهارم روح انسانی»عنوان 
 و بررسی است 

شیده در قیرآن شدن سیر تحول و رشید فهیم بشیر از فطیرتِ مطرحمنظور مشخصنهایتاً باید گفت: به
های مطیرح در های دییدگاهها و مقصید اثرپیایری)منهای نظرات دیگران( و تدقیق در احراز مبدأ اثرگااری
رسید در اسیلام حیال، بیه نظیر میل اسیت  درعینموضوع مورد بحث این پژوهش، نیاز به تحقیقی مسیتق

توانید موضیوع انید؛ ایین نییز میتر بیه بحیث فطیرت بودهدانشمندان قرن چهارم و پنجم آیازگر نگاه عمیق
 ای مستقل باشد مقاله

 فطرت و تلقی از فطرت ۀ. آی2

ینِ حَنیفیاً  فَیأَقِم  » 11سیورهٔ روم اسیت: 30ای که فطرت را صریحاً مطرح کرده، آیهٔ تنها آیه  ََ لِلیدن هَی وَج 
تي هِ الَّ رَتَ اللَّ لَمُیون فِط  یاِ  لا یَع  ثَیرَ النَّ ک  مُ وَ لکِنَّ أَ قَین ینُ ال  ََ الدن هِ ذلِ قِ اللَّ دیلَ لِخَل  ها لا تَب  اَ  عَلَی   12؛«فَطَرَ النَّ

 پردازیم شناسی اخلاق میبنابراین با تکیه بر آن، به فهم فطرت و نقش آن در معرفت
 های رایج از فطرت. تلقی1. 2

 شود: های رایج دربارهٔ فطرت، در چند دستهٔ کلی ارائه میدر اینجا اَهم دیدگاه
پرسیت معنای اللهو نییز بنیابر نظیر شخصیی، فطیرت را بیه 13براسیا  برخیی از رواییات تلقی اول:

بسییاری از »همچنیین  1516ت شایان ذکر است که این برداشت را شیخ مفید نقد و رد کرده اس 14اند دانسته

                                                 
  51، «بازیابی ابغاد گرایشی فطرت سینا درابنظرفیت فلسفهٔ »  نک: شهیدی، 9

  189، عیار نقد  نک: یثربی، 10
  4/164 ترجمان فرقان: تفسیر مختصر قرآن كریم،  صادقی تهرانی، 11
یسیت  ایین [ روی بیاور، با همان فطرت الهی که مردم را بر آن آفریده است  آفرینش خدا تغییرپیایر نپس با گرایش به حق، به این دین ]توحیدی: »30  روم: 12

 ذیل آیه(   ،ترجمهٔ قرآن )مرکز فرهن  و معارف قرآن،« دانند است آن آیین راست و درست، ولی بیشتر مردم نمی
دُ   »13 ثَنَا سَع  هُ قَالَ حَدَّ مَدَ بنأَبِي رَحِمَهُ اللَّ هِ عَن  أَح  دِاللَّ دِ بنعَب  دِ بنمُحَمَّ عَلَاءِ بنعِیسَی عَن  مُحَمَّ لٍ عَن  أَبِيبنسِنَانٍ عَنِ ال  هِ عَزَّ وَ فَُ ی  لِ اللَّ تُهُ عَن  قَو  هِ)ع( قَالَ: سَأَل  دِاللَّ عَب 

ها  -جَلَّ  اَ  عَلَی  تِي فَطَرَ النَّ هِ الَّ رَتَ اللَّ حِیدُ « 2»فِط  و    13-2/12 الكافی،؛ کلینی، 328 التوحید،بابویه، ابن؛ نک: 328 التوحید،بابویه، ابن«: قَالَ التَّ
  640 مفردات،نک: رایب اصفهانی،   14
  62-60 ،تصحیح اعتقادات الإمامیة  نک: مفید، 15
  3 ،تفسیر نمونهمعنای توحید نیست، بلکه دین با تمام الزاماتش است  نک: مکارم شیرازی، اند که دین در اینجا به  برخی نیز گفته16
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بنابراین، خداونید هیم  17اند اندیشمندان مسلمان فطرت انسان را احیاناً هم خداشنا  و هم خداگرا دانسته
برخی نیز  فطرت را دین و بع اً حنیفیت یا اسیلام  18«مورد شناخت فطرت و هم مورد تمایل فطرت است 

ای شده یا وجود مجموعهجموعه باورهای از پیش نهادینهاین گفتارها؛ یعنی انسان دارای یک م 19اند دانسته
هاست؛ مانند اینکه توحید در هرجا و با هر اطلاعات و باوری، حتی بیدون آمیوزش در او قطعیی از گرایش

اما این دیدگاه، در واقعیت درخورِ دفاع نیست؛ زیرا قبایلی وجیود دارنید کیه ییا دیین ندارنید ییا  2021است 
شود که این تلقی حتی با اقت ای نیزول و م یمون آییهٔ ارند  در ادامهٔ مقاله تبیین میهای ییرتوحیدی ددین

 مورد بحث و نیز برخی از آیات دیگر همخوانی ندارد 
هایی که در اصل آفرینش انسان تعرییف شیده اسیت، ماننید فطرت عبارت است از: ویژگی تلقی دوم:

ایین  انید های متفاوت از حیوانات تعریف کردهگرایش ها وهمچنین، به عوامل یا منابع بینش 22کنجکاوی 
هیای متفیاوت هیا و گرایشهیای انسیان باعیث بینشبه دو دلیل پایرفتنی نیست: أ  بسیاری از ویژگیتلقی 
اند؛ بنابراین چنین تعریفی با شود که گاه برخی حق و برخی باطلها از حیوانات و حتی از یکدیگر میانسان

هایی که بیرای ایین تعرییف امل بار معنایی مثبت است، همخوانی ندارد  یکی از ویژگیفطرت، که صرفاً ش
کنجکاوی و روحیهٔ پرسشگری انسان است اما همین ویژگی اگر برای تعیین حیق ییا کسیب علیم  ،اندآورده

وان تیبودن آن علم(، حق و اگر برای تجسس در امور دیگران باشد، باطل اسیت و نمیباشد )مشروط به نافع
نظر قرآن دانست؛ چنان صراحت نهی شده اسیت  ب  دلییل به 23سورهٔ حجرات 12که در آیهٔ آن را فطرت مدن

یهِ »دیگر اینکه، فطرت در عین اینکه خاص بشر است و با تکیه بر تصریر آیهٔ  یقِ اللَّ دیلَ لِخَل  ، در همیهٔ «لا تَب 
اد مختلف دارای شیدت و ضیعف و متفیاوت های ذکرشده در افراست، درحالی که ویژگی 24ها ثابتانسان

                                                 
کید می   برای مطالعهٔ یکی از منابعی که به گرایش به توحید، بدون17   181 تفسیر انسان به انسان،کند، نک: جوادی آملی، تعیین موضع آموزش از بیرون تأ
 و دیگران  3۷3-39۷سینا، ابن؛ 229؛ اخوان الصفا، 51نقل از: اخوان الصفا، ، به99، 98، «های متقابلنظریهٔ فطرت و علوم انسانی؛ کنش»نژاد،   یفوری18
الجواهر ؛ ثعالبی، 14/25 القرآن، الجامع لأحكام؛  قرطبی، 15/225، روض الجنان و روح الجنان؛ ابوالفتوح رازی، 4/336، زالمحرر الوجیعطیه،   نک: ابن19

  4/313 الحسان فی تفسیر القرآن،
هِ لا تَ »و الفطرة: الخلقة، أ لا تری إلی قوله: »مطالعه کرد که فرمودند:  جوامع الجامعتوان در تفسیر   این دیدگاه را می20 قِ اللَّ دِیلَ لِخَل  ؟ و المعنی: أنّیه خلقهیم «ب 

، )طبرسی، «اطین الجنّ و الإنسقابلین للتّوحید و دین الإسلام ییر نائین عنه و لا منکرین له، حتّی لو ترکوا لما اختاروا علیه دینا آخر، و من یوی منهم فبإیواء شی
 (  3/266، مجمع البیان

ا و همهٔ پیامبران به آن گرایش دارند، یکی و آن اسلام است که اسا  آن توحید و نبیوت و معیاد اسیت، بقییه، اختلافیات دینیی هاند: آنچه فطرت انسان  گفته21
 ( 181، 180 فطرت در قرآن،شریعت است )نک: جوادی آملی، 

  78-19/74 فطرت،  نک: مطهری، 22
تَنِبُوا کَثیراً : »12  حجرات: 23 اینَ آمَنُوا اج  هَا الَّ ُ کُم  بَع  اً   یا أَیُّ تَب  بَع  سُوا وَ لا یَغ  مٌ وَ لا تَجَسَّ نن إِث  ضَ الظَّ نن إِنَّ بَع   «  مِنَ الظَّ
های آییه  نیک: طباطبیایی، اند، حال یا برای فطرت ییا بیرای دیگیر مؤلفیهپایری را از این تعبیر برداشت کردهتغییر یا تحویلطورکلی، یالب مفسران عدم  به24

تفسیر ؛ امین، 10/384 ، اطیب البیان فی تفسیر القرآن،؛ طیب10/55 من هدى القرآن،؛ مدرسی، 18/129 من وحی القرآن،الله، ؛ ف ل180-16/178 المیزان،
الكشف لبی، ؛ ثع10/517 الموسوعة القرآنیة،؛ ابیاری، 7/198 تفسیر نور،؛ قرائتی، 8/4272 الاساس فی التفسیر،حوی، ؛ 10/100 مخزن العرفان در علوم قرآن،

  2/842 و البیان،
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ها باشید  تعرییف های انسانی یا حتی برخی از این سنخ ویژگیتواند همهٔ ویژگیاست، بنابراین فطرت نمی
 فطرت حتماً باید شامل ثبات و یکسانی در همگان و نیز بار مثبت باشد 

هیایی آشینا مسیتمر او را بیا دانشطور مستقر و اند که بهفطرت را معلمی در درون انگاشته تلقی سوم:
کند  در این دیدگاه، هرآنچه در شریعت هست، در فطرت به ودیعه نهاده شده اسیت  ایین ادراکیات، در می

 26دانند آیند هیچ نمیگوید: وقتی به دنیا میمی 25سورهٔ نحل ۷8بدو تولد بالقوه است؛ لاا قرآن در آیهٔ 
حال، بر آن سه اشکال وارد است: أ  انگاشته شده است  درعین در این تعریف، ادراکات، با فطرت برابر

وضوح یک معلم بدون نیاز به معنای ادراکِ بالقوهٔ هنگام تولد است و نیز مستقل از دیگر قوا، بهاگر فطرت به
شود، باید پرسید چرا کودکان وحشی تهی از بسیاری منش و رفتارهای اخلاقی هسیتند؛ ای، بالفعل میداده
ب  فطرت اگر یعنیی ادراکیاتِ  درد کنند، آن لبا  را می در پایرش پوشش وقتی که لباسی بر تنش میمثلاً 

ها بیه ییک شود، چرا در همهٔ افراد و مکانعنوان معلم یکسان در درون افراد متبلور میقبلیِ بالقوه که بعداً به
گوید بنگرید، تیدبر کنیید و ا آیاتی که میج  این مفهوم بکند تا افراد به یک نتیجه برسند  صورت عمل نمی

گوید با فطرت خیود بیه بیندیشید که مقدمهٔ کسب معرفت خوب و بد است و نیز با مفهوم آیهٔ فطرت که می
هیای درون آن بیاموزیید، همخیوانی گویید بیه درون فطیرت خیود بنگریید و از دانشدین روی کنید و نمی

 27ندارد 
که خداوند در اصل خلقت انسان « طبیعت سلیمه»و « قوهٔ عاقله» فطرت چیزی است از تلقی چهارم:

هایی عارض و دچار نقصیان گردان است و بر آن، آفتپایرد و از بدی رویکه خوبی را می 28قرار داده است
هایی مطرح است: فطیرت، چییزی از قیوهٔ عاقلیه و طبیعیت سیلیمه اسیت، بیه چیه اینجا سؤال 29شود می

در این تعریف به چه معناست؟ آیا فطرت، دو چیز ییا مرکیب از دو چیز)طبیعیت  معناست؟ طبیعت سلیمه
حال، ارتباط این فطرت )چیزی از قوهٔ عاقلیه و طبیعیت سیلیمه( بیا عقیل سلیمه و قوهٔ عاقله( است؟ درعین

 گر )مادی یا معنوی( مشخص نشده است  تحلیل
نیکی و بیدی را معرفیت یافیت، بیه آن گیرایش داند که وقتی مغنیه نیز فطرت را نوعی یریزهٔ گرایش می

پژوهش حاضر در اینکه فطرت  30ها دچار نشده باشد جوید تا زمانی که به آلودگییابد یا از آن تبری میمی

                                                 
ئاً   : »78  سورهٔ نحل، آیهٔ 25 لَمُونَ شَی  هاتِکُم  لا تَع  رَجَکُم  مِن  بُطُونِ أُمَّ هُ أَخ   «وَ اللَّ
  301-296 شناسی در قرآن،معرفت  نک: فعالی، 26
 شود   ارتباط فطرت با عقل در مجالی دیگر با تکیه بر مفهوم فطرت، حاصل این پژوهش تبیین می27
    11/514 ،التفسیر القرآنی للقرآننک: خطیب،   28
پتی، ؛ پانی11/514 ،التفسیر القرآنی للقرآنطلبد  نک: خطیب، های درونی نظر، که مجال نقدی دیگر می  قائلان به کلیت این نظر؛ البته بع اً با ناهماهنگی29

  6/142 التفسیر الكاشف،؛ مغنیه، 769 فیسر كلام المنان،تیسیر الكریم الرحمن فی ت؛ سعدی، 234، 233 التفسیر المظهرى،
سورهٔ شعراء مشابه این تبیین را دارنید: نیک: طباطبیایی،  184، ذیل آیهٔ «جبلة»؛ علامه طباطبایی در وصف واژهٔ 142-6/141 ،التفسیر الكاشف  نک: مغنیه، 30
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های بسیاری در اینجیا بییان از بدی اکراه و به خوبی اقبال دارد، با این نظرات هماهن  است، البته با تفاوت
ل، علل و روش کارکرد فطرت، تفاوت آن با عقل، قلب و هوای نفس و بیا معرفیت شده است، ازجمله: دلای

 مربوط به نفس 
انید، از کیه بیشیتر مفسیران فرمودهنکته: بخشی از این تلقی، بیشتر برای قلب محقق است؛ زییرا چنان

آییات، بحیث  آید که فطرت تغییرناپایر است و ازسویی، در بسیاری ازبر می« لا تبدیل لخلق الله»عبارت 
آلودگی و تغییر برای قلب مطرح شده است که در تعریف مغنیه و خطیب، برای فطرت بیان شیده اسیت  در 

ای دیدگاه مغنیه نیز مشخص نیست که مسؤل حصول این شناخت خوبی و بدی کجاست؟ بیه چیه وسییله
د یا از آن گریزان باشد؟ نکتهٔ تواند خیر و شر را بشناسد تا بعد فطرت در چه فرایندی به آن روی کنانسان می

، این یعنی در حد زیادی گرایش، امری ارادی «گرایش بیاب»در صدر آیه؛ یعنی « اقم وجهک»دیگر نیز امر 
شیود کیه ای که ازسوی نفس انسان برای گرایش او تعیین موضع میگونهکاربردن فطرت است؛ بهو قبل از به

تبییین  31های میاکور در آییات قبیل منصیرف شیو رد؛ یعنی از گرایشآیا فطرت را به کار گیرد یا به کار نگی
 است  مفصل گرایش در انسان، با تکیه بر آیهٔ فطرت، در پژوهشی دیگر درخورِ بحث

ها مشخص نیست  گاهی های معرفتی راجع به این تلقیجایگاه داده های مذکور:نقدهای کلی تلقی
هیای هیا، دانشامیور، ویژگی»انید: که جمع هستند به کار برده هایی از این دستدر تعریف فطرت نیز واژه

 32مفیرد اسیت « فطیرت»که واژهٔ اند، درحالییا اطلاق بر دو چیز کرده« هاخاص؛ مانند شریعت و گرایش
لحاظ قواعید ادبیی نییز بنیابراین، بیه 34اسیت « فِطَیر»، «فِطیرَة»و جمیع  33«فطرت بیر وزن فعلیة اسیت»

 اند با آیهٔ فطرت همخوانی ندارد ی اطلاق جمع یا ترکیبی از دو چیز کردهنوعهایی که بهتحلیل
 سورهٔ روم 30. تلقی پژوهش حاضر از فطرت با تکیه بر آیهٔ 2. 2

 شود و مفاهیم کلیدی آن تبیین می 35در اینجا ابتدا آیهٔ فطرت
هِ »با « حَنیفا  ». ارتباط معنایی 1. 2. 2  «فِطْرَتَ اللَّ

ینِ حَنیفاً فَ »آیه با دستور  ََ لِلدن هَ شود شروع می 36به دین روی کن،« حنیفا»حالت  با معنای، به«أَقِم  وَج 

                                                                                                                   
  15/313 ،المیزان

ناپایر به اصیل معنای انصراف اهتمام گرایش پیامبر از هدایت کفار هدایتها آن را بهگرچه دیدگاهشان است و آناند،   برخی در تفسیر آیه به سیاق تکیه کرده31
  21/48 ،التنویر تفسیر التحریر وعاشور، ؛ ابن2/220 بیان السعادة فی مقامات العبادة،شاه، دانند  نک: سلطان علیدین می

  790 فرهنگ معاصر عربی فارسی،   قیّم،32
 ( 19 فطرت،)نک: مطهری، « جَلَست جِلسَة زیدٍ؛ نشستم به گونۀ نشستن زید »کند: وزن فعلة است که دلالت بر نوع و گونه می   فطرت بر33
  790 فرهنگ معاصر عربی فارسی،نک: قیّم،   34
   30  روم: 35
  16/178 ،المیزان  حنیفا، حال از فاعل است  نک: طباطبایی، 36
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تي»که تفسیر آن، ادامهٔ آیه؛ یعنی  هِ الَّ رَتَ اللَّ ها فِط  اَ  عَلَی  که فصاحت و بلایت چنان است، زیرا اگر «فَطَرَ النَّ
هیا»جملیهٔ  37نظر گرفتیه شیود؛ رمتنی دموضع تناسب درون آیه در کند،قرآن اقت ا می یرَتَ ال    عَلَی  ، «فِط 
لاا مفهوم آییه تیا اینجیا  39شود که دلیل روایی نیز دارد؛برای قبل خود یا حنیفاً تعریف می 38جملهٔ تفسیریه
سمت ییر داشیته بدون اینکه انحرافی به ،و با قصد و توجه 40با تمام وجودثابت قدم و استوار این است که: 

بیه  45گردان،و از باطل روی 44طلبی متمرکزی()حالتی که بر حق 43گراحق 42ا حالت مخلصانهٔ و ب 41باشی
ها را بیر آن که خداوند انسیان 48صیخا نوع آفرینش الهی 47)ملتزم باش به( 46تبعیت کن از دین روی کن؛

  نوع آفریده است
یرَتَ »ت، دقیقیاً همیان گزیدن از باطل؛ این حالیطلبی مخلصانه و دوریبنابراین، حنیفاً؛ یعنی حق فِط 

هِ  گرایی در انسان ها را بر آن نوع خاص آفریده است، این نمودِ زمینهٔ اخلاقاست که خداوند همهٔ انسان« اللَّ
 است 
 . فطرت، استعداد معرفت اخلاقی2. 2. 2

تي»عبارت  هِ الَّ رَتَ اللَّ ها    فِط  اَ  عَلَی   49مطرح کیرده اسیت؛ ، فطرت را نوعی خاص از خلقت«فَطَرَ النَّ
ها»تصریر به  اَ  عَلَی  معنای کل ذاتیات؛ بلکه بیانگر اساسی از خلقت در ذات انسان است اما نه به «فَطَرَ النَّ

است، باید گفت که: ایین نیوع آفیرینش « حنیفا»بودن این جمله برای ماقبل آن، که شامل به تفسیریهباتوجه

                                                 
نقل از قاضیی عبیدالجبار ، به136 هاى بلاغی بیان قرآن،ویژگیهای سخن فصیر، تناسب و سیاقمندبودن آن است )نک: المطعنی، مؤلفه ترین  ازجمله مهم37

  113-91، «الگوی شلایر ماخر و تعامل سیاق متنی و حالی در دور هرمنوتیکی متناسب قرآن»آبادی، باجگیران، معتزلی؛ قاین ابراهیم
  514 ،یر القرآنی للقرآنالتفس  نک:خطیب، 38
هِ عَزَّ وَ جَلَّ »      بخشی از پاسخ امام صادق)ع( دربارهٔ حنفاء و حنیفیه مؤید این دیدگاه است: 39 لِ اللَّ تُهُ عَن  قَو  یرِکِینَ بِیهِ  -سَأَل  رَ مُش  هِ یَی  یةِ  حُنَفاءَ لِلَّ حَنِیفِیَّ وَ عَینِ ال 

تِي فَطَرَ ا رَةُ الَّ فِط  هُ فَقَالَ هِيَ ال  هِ  للَّ قِ اللَّ دِیلَ لِخَل  ها لا تَب  اَ  عَلَی    2/12 ،الكافی ؛ نک: کلینی،330 التوحید،بابویه، ابننک:    « النَّ
؛ استواری معنیایی اسیت کیه هیم بیرای حنییف بییان 4/339 البحر المدید فی تفسیر القرآن المجید،عجیبه، ؛ ابن3/1997 التفسیر الوسیط،  نک: زحیلی، 40

قدمی و اسیتواری از م یمون ؛ بنابراین ثابت8/484 مجمع البیان،اند: نک: طبرسی، دانسته« اقم وجهک»و هم در تعبیر  1/479 التبیان،اند؛ نک: طوسی، کرده
 شدنی است برداشت« اقم وجهک لدین حنیفا»

  16/178 ،المیزان؛ نک: طباطبایی، 11/514 ،التفسیر القرآنی للقرآن  نک: خطیب، 41
  3/382 المحكم و المحیط الأعظم،سیده، ابن ؛9/57، لسان العربمنظور، ابن؛ 3/11تفسیر السمرقندى، : سمرقندی،   نک42
؛ 10/571، كشفف الاسفرار و عفدة الابفرار؛ میبیدی، 3/753 ،لطائف الاشارات؛ قشیری، 260، مفردات؛ رایب اصفهانی، 15/335 ،الكافی  نک: کلینی، 43

ترجمهٔ ؛ انصاریان، ترجمه قرآن؛ رضایی اصفهانی، روان جاوید در تفسیر قرآن ؛ ثقفی تهرانی،7/197 تفسیر نور،؛ قرائتی، 16/417 نمونه، تفسیرمکارم شیرازی، 
 ذیل آیه   ترجمهٔ قرآن،؛ مرکز فرهن  و معارف قرآن، قرآن
 طلبی را برداشت کرد توان متمرکزبودن بر حقکند، می ا میسوی دیگر چیزها را اقت  با تکیه بر سیاق آیه که استقامت و توجه بدون انحراف به44
  11/83 ،التفسیر الوسیط للقرآن الكریم؛ سیدطنطاوی، 15/150 تفسیر قرآن مهر،؛ رضایی اصفهانی، 1/515 ،لطائف الاشارات  نک: قشیری، 45
  523 مشكل اعراب القرآن،حموش، بن؛ مکی3/185، قرآناعراب ال؛ نحا ، 8/247 التبیان،نک: طوسی، « فطرت الله»مقدر عامل نصب « اتبع  »46
  7/450، كشف الاسرار و عدة الابرار؛ میبدی، 3/479 الكشاف،نک: زمخشری، « فطرت الله»  الزموا مقدر، علت نصب 47
  16/178 ،المیزانطباطبایی، « الفطرة بناء نوع من الفطر  »48
  19 ،فطرت؛ مطهری، 179-16/178 ،المیزان  نک: طباطبایی، 49
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طلبی مخلصیانه(، ناشیی از است  تحقق حال حنیفاً )حق طلبیخاص، ظرفیت و استعداد تحقق حال حق
طلبی که خداوند انسیان را بیر آن جیوهره تبعیت فطرت است  بنابراین، فطرت؛ یعنی جوهره و استعداد حق

طلبی، فیرد بایید آفریده است، این دقیقاً یعنی مطابقت فطرت بر ابزار معرفت فرااخلاقی  برای تحقیق حیق
کارگیری آن معنیا یابید  طلبی محقق شود و دستور بیر بیها نیز داشته باشد تا حققدرت شناخت خیر و شر ر

کنید و گییرد، شیروع میبنابراین، آیهٔ شریفه به شرح اینکه آن حالیت از چیه آفرینشیی در انسیان نشیئت می
 گوید آن نوع خاصی از آفرینش که خداوند انسان را بر آن اسا  آفریده است می

بیر ایین اسیت کیه بایید آمرانهٔ آیه، بر لزوم رویکرد به دین با حیال حنیفییت، مبنی دیگر، ادبیاتازسوی
مُ »وسیلهٔ فطرت صورت گیرد تا شده، بهرویکرد به دینِ ارائه قَین ینُ ال  ََ الدن ، که تشخیص و سپس عمل بیه «ذلِ

لزامیات آن، بالاترین سطر خیر در همهٔ ابعاد، که دین صحیر اسیت، محقیق شیود؛ ایین چیینش کیلام و ا
کردن افراد به دیین، کیه شاهدی دیگر از این است که توان و قدرت شناخت درستی و خیر، در حنیفانه روی

گرایی باشد، بیدون اینکیه خداونید تعبیر به نوع خاصی از خلقت شد، قرار دارد؛ اگر فطرت فقط شامل حق
اً بیا عمیل بیه چنیین دسیتوری محقیق صیرف« دین قیم»شناسی را در این نوع آفرینش نهاده باشد، توان حق

دین »دارد که که آیه صراحتاً بیان میشود؛ چراکه قبل از گرایش به حق، شناخت آن لازم است، درحالینمی
بیودن امیری، حق 50سورهٔ بقره، 216شود و از سویی با تکیه بر آیهٔ کاربردن فطرت محقق میصرفاً با به« قیم

بودن امری، صرفِ نداشیتن مییل و گیرایش او بیه آن منتفیی است و ناحقدلیل صرف میل و گرایش انسان به
آید که قدرت معرفت خیر و شر در بشر، شود و لازم میاست  بنابراین، اصالت و اهمیت شناخت محرز می

« دیین قییم»کاربردن آن در مواجهه بیا دیین موجیب تحقیق همان نوع خاصی از خلقت باشد که افراد با به
واهیا»سورهٔ شمس  8ه علامه طباطبایی در آیهٔ کچنان 51شوند؛ هَمَها فُجُورَهیا وَ تَق  ، کیه بحیث آفیرینش «فَأَل 

البتیه مسیتدل شید، اسیتعداد شیناخت و  52کننید انسان است، شناخت خیر و شر را در انسان اسیتنباط می
نظر است، نه خود شناخت به  طور مصداقی در وجود فرد معرفت خیر و شر در انسان مدن

طلبی، اسیتفاده از کردن به دین است و برای تحقق این حیقطلبانه رویایتاً، ادبیات آمرانه بر لزوم حقنه
شدن دین قیم بعید از ایین نیوع عملکیرد، حیاکی از وجیود قیدرت فطرت در مواجهه با دین است و محقق

                                                 
هٌ لَکُم  وَ عَسی: »216  بقره: 50 قِتالُ وَ هُوَ کُر  کُمُ ال  رٌ لَکُم  وَ عَسی کُتِبَ عَلَی  ئاً وَ هُوَ خَی  رَهُوا شَی  لَمُون  أَن  تَک  تُم  لا تَع  لَمُ وَ أَن  هُ یَع  ئاً وَ هُوَ شَرٌّ لَکُم  وَ اللَّ وا شَی   «أَن  تُحِبُّ
  (6/284، تفسیر القرآن العظیمکثیر، شود )نک: ابنبا تمسک به شریعت و فطرت سلیم محقق میدین قیم، دینی است که   51
؛ 7/571، التفسیر الكاشففدانند )نک: مغنیه، ؛ مغنیه و خطیب آن را حمل بر استعداد اختیار انتخاب یا عمل به خیر و شر می20/298 المیزان،  طباطبایی، 52

ای قبیل از معنای استعداد انتخاب یا استعداد عمل خیر و شر معنا شود، بلکیه بیر مرحلیهتواند بهنمی« الهام»(  واژهٔ 15/1585، التفسیر القرآنی للقرآنخطیب، 
 اند اما آن استعداد بر شناخت خیر و شر است، نه استعداد بر خودعمل که آن شناخت است دلالت دارد؛ اینکه دلالت بر نوعی استعداد است را درست درک کرده

ها یا خیرهای یدی را دارنید امیا برخیی ندارنید و عمل خیر و شر؛ زیرا در واقعیت نیز همهٔ افراد استعداد هر نوع عملی را ندارند، برخی قوی هستند و قدرت ظلم
 شود ها در عمل و متناسب آن اختیار انتخاب آن اعمال متأثر از توانمندی یا ناتوانی را شامل مینظیر این تفاوت
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ا نام فطیرت در شناختِ بهترین دین در انسان است  آن قدرت شناخت، که نوع خاص آفرینش بشر است، ب
آیه منعکس شده است  بنابراین، فطرت، استعداد تمییز حق از باطل در درون همهٔ افراد برای ارزییابی امیور 

رَتَ »بر عبارات سبب خیر و شر، حق و باطل یا همان اخلاق است  با تکیه بر صریر آیه، مبنیبه فَطَرَ »، «فِط 
ها اَ  عَلَی  قِ »و « النَّ دیلَ لِخَل  هِ لا تَب  این توانمندی دارای قوّت و ضعف یا مصادیق مختلف نیست، بلکیه « اللَّ

بیا تکییه بیر تبیینیاتی کیه   بنیابراین، مفرد )یک چیز( است و در همگان ثابت، تغییرناپایر و موجیود اسیت
 گفتن از خلقت ثابت که انسان را بر آن اسا  آفریده  سخن2  ادبیات آمرانه آیه در کنار؛ 1گاشت؛ ازجمله 

  تحقیق دیین قییم درصیورت 5بودن بخش دوم آیه بیرای بخیش اول؛   تفسیریه4  معنای حنیف؛ 3است؛ 
سازد  البتیه آییه در ارتبیاط بیا بودنِ فطرت را کاملًا محرز میکارگیری فطرت؛ استعداد تمییزِ حق از باطلبه

 کنندهٔ فهم فطرت است:های بسیاری دارد که کاملفطرت هنوز نکته
ََ لدین»از تعبیر  هَ کارگیری فطرت در انسان هنگامی محقق شود که فرایند بهمشخص می«    فَأَقِم  وَج 

که « دین حقیقی»گوید برای یافتن حال، باید توجه کرد که آیه نمیدرعین که با آن خیر مواجهه یابد شود می
که در عالم خارج هنگیام به درون فطرت خود بنگرید، بلکه فرموده است که: به دینی  53«گراستدین حق»

محقق شود  این بیان، وسیلهٔ معرفت نیک و « دین قیم»نزول این آیه وجود دارد، با فطرت خود روی کنید تا 
شده بودنِ کند؛ بنابراین مصداق دین یا مصداق نیک و بد یا یک سری علوم تعریفبدبودن فطرت را تأیید می

وسیلهٔ آن به امور و حتی دین روی کرد و نییک و بید که باید بهکند؛ بلکه آن استعدادی است فطرت را رد می
 گرا را درک کرد و تشخیص داد حقیقی و دین حق

 فطرت ۀ. انواع و مراحل معرفت اخلاقی از منظر آی3

های التزامی آیهٔ فطیرت، دو نیوع معرفیت اخلاقیی متنی و نیز دلالتمتنی و برونبا تکیه بر سیاق درون
یرَتَ   »معرفت، از روی  مستنبط است: یک ینِ حَنیفاً فِط  ََ لِلدن هَ اسیت کیه دسیتور اسیت بیه  54«فَأَقِم  وَج 

و نیز از روی تفسیر و معنای خود فطرت ذکر شد کیه فطیرت اسیتعدادی اسیت « فطرت»رویکرد به دین با 
مُ »برای رسیدن به معرفتِ امر نیک و صحیر که تحقق آن در آیه با تعبیر  قَین ینُ ال  مدار و دین حق»؛ یعنی «الدن

آمده که در نگاهی گسترده، همان امر اخلاقی است  این معرفت طبق دستور صدر آیه، اولًا صیرفاً « گراحق
ها»با دخالت فطرت و ثانیاً با تکیه بر تعابیر  اَ  عَلَی  قِ »و « فَطَرَ النَّ دیلَ لِخَل  در همه ثابیت و یکسیان و « لا تَب 

 یافتنی است تحقق
                                                 

ینُ ذ  »53 ََ الدن مُ  لِ قَین راستا و متناسب بیا حنییف دارد؛ آنجیا مفهومی هم« قیّم  »4/135، النهایةاثیر، ابن« أی المستقیم الای لا زیغ فیه و لا میل عن الحقّ «*ال 
 شود گرا محقق میگرایی به دین روی کند، دین حقحال از فاعل است؛ فرد با حالت حق
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دیگر، معرفت بر اهمیت و لزوم اهتمام به تشخیص فطرت و نیز عملکرد براسا  آن است  این معرفت 
لا »از عبیارت  55معرفت نیز از سنخ معرفت اخلاقی است و از دلالت التزامی و براسیا  مفهیوم مخیالف

لَمُون یاِ  لا یَع  »را در انتهای آیه با عبارت « ندانستن»که « یَع  ثَرَ النَّ ک  بیه اکثیر افیراد نسیبت « لَمُیونوَ لکِنَّ أَ
ندانستن در »گفتن از دانند سخنشود  براسا  مفهوم مخالف؛ یعنی قلیلی از افراد میدهد، استنباط میمی

شید امیا اینجیا نشانگر صحبت از معرفتی ییر از فطرت است؛ چراکه فطرت در همگیان محقیق می« اکثر
کنند و نسبت به کنند اما بسیاری کسب نمیسب میبرخلاف فطرت که همگانی بود، این معرفت را برخی ک

افتید )تبییین آن مجیالی بر دخالت فطرت اتفیاق میاند  این معرفت توسط قوای دیگر نفس، علاوهآن نادان
توان این دو دانایی را تحت دو میشود(  طلبد؛ اکنون در حد مقت یِ تبیینِ معرفت فطری بحث میدیگر می

 « معرفت نفسانی فطری»و « ت فطریمعرف»معرفت نام نهاد: 
 اخلاق« فطری». معرفت 1. 3

در آیهٔ قبل گفته است: کسی که از هیوای  56، تفریع و نتیجه است «فَأَقِم  »سورهٔ روم، فاء در  30طبق آیهٔ 
ََ    إلی آخر»بنابراین،  57نفس خود پیروی کند، عواقبی ناخوشایند دارد  هَ به  آوری؛ یعنی با روی«فَأَقِم  وَج 

مُ »وسیلهٔ فطرت به دین، به قَین ینُ ال  ینُ »در کنار « فَأَقِم  »توان گفت که عبارت یابی  میدست می« الدن ََ الدن ذلِ
مُ  قَین ، تحقق تشخیص نیکی و درستی و درنتیجه، ارزیابی اخلاقی توسط فطرت اسیت کیه ایین ارزییابی، «ال 

نظر آیه از دین، حتی بیرای پییامبر)ص( می محض مواجهه با دادهٔ اطلاعاتی در فرد اتفاقبه افتد  معرفت مدن
وسیلهٔ فطرتش صورت گیرد و در عالم خارج و به« دین»با دادهٔ  شود که مواجههٔ ویهنگامی یقیناً محقق می

توان گفت معرفت اخلاقی توسط فطرت، معرفت مرحلهٔ اول اخلاقی است کیه پس می نه دیگر قوای نفس 
تواند محض اینکه فرد اراده کند میگونه که در رویارویی و مواجهه با امور، بهافتد آنفاق میدر هر انسانی ات

 از آن بهره جوید 
 اخلاق« نفسانی فطری». معرفت 2. 3

است  این معرفیت بیا « نفسانی فطری»مرحلهٔ دوم از معرفت اخلاقی که در آیه منعکس شده، معرفت 
لَمُون»تکیه به مفهوم  در انتهیای « لایعلمون»شدنی است  عبارت سورهٔ روم برداشت 30سیاق آیهٔ  در« لا یَع 

تواند چند مفهوم داشته باشد، برخی از آن به این قرار است که: اکثر مردم آیه با تکیه به انتخاب مفعول آن می
واحید دیین حقیقیی »  اصیل 2 58، قیم )تهی از انحراف( است؛«دین اسلام مطابقِ با فطرت  »1دانند نمی

                                                 
  19، 2/18 ،الاتقانفهوم مخالف، نک: سیوطی،   برای فهم م55
  16/177 ،المیزان  نک: طباطبایی، 56
هُ وَ ما لَهُم  مِن  ناصِرینَ : »29  روم، آیهٔ 57 دي مَن  أَضَلَّ اللَّ مٍ فَمَن  یَه  رِ عِل  واءَهُم  بِغَی  اینَ ظَلَمُوا أَه  بَعَ الَّ  «بَلِ اتَّ
  7/274 تفسیر القرآن الكریم و اعرابه و بیانه،؛ دره، 14/31 ،الجامع لأحكام القرآن؛ قرطبی، 10/100 ،وم قرآنتفسیر مخزن العرفان در عل  نک: امین، 58
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داری از طریق رویکرد با دین  »604را؛« بودن دین اسلامقیم  »3 59، قیم است؛«)همگانی( مطابقِ با فطرت
 م یمونی را دارد، ایین گزینیه، سیازگارترین حالیت معنیایی و 61« داری قیم و پایدار اسیتفطرت، آن دین

پایبندی و خواهد عدمانیم؛ یعنی آیه میبه م مون کلی انکارپایر آیه برگرد« ولکن»اعتبار واژهٔ ندانستن را به
به هر ترتیب، مقصود آیه اهتمام مردم به امری که آیه به آن امر کرده و خوب و نیک شمرده است را بیان دارد  

ها اتفیاق افتیاده های ماکور باشد، حالتی است که در نفس برای اکثیر انسیاناز ندانستن، هریک از احتمال
درتِ معرفت و تشخیص نیک و بد ازسوی فطرت و اثبات وجود آن در همهٔ افیراد و به اثبات قاست  باتوجه

شود که آنچه فهمیده نشده و درنتیجیه، میورد اهمییت واقیع نشیده به م مون کل آیه، آشکار مینیز باتوجه
بیودن کارگیری شایستگی و توانایی فطرت است که در مواجههٔ با دیین، موجیب قیمفهم و به ؛ در اصلاست

 دانند یابد اما اکثر مردم آن را نمیشود که در فرد تحقق میدینی می
مانند دانستن دیگر علومِ حصولی، قابل مغفول ماندن است  اگیر ایین علیم  از دیدگاه قرآن، این معرفت

حتیی اگیر کردند  گاه به ندای فطرت خود، توجه و بر طبق آن اخلاقی عمل میشد، آنبرای همه محقق می
لَمُون»خالف دلالت م کید کارگیری فطرت در جهت تحقق کمال دین، امر به بهنبود« لا یَع  داری، در اصل تأ

اسیت؛ چراکیه بیه هیر « نفسانی فطیری»؛ یعنی معرفت «معرفت فطری»به توجه و حصول معرفتی ییر از 
چه نکند و چه به  کند؛ چه فرد به آن توجه کند،ترتیب، فطرت در فرد، معرفت و تمییز نیک و بد را محقق می

آن روی بیاورد، چه نیاورد  بنابراین، اینکه امر کرده بر توجه به اهمیت فطرت در حصول معرفت و تمییز حق 
و حقیقت؛ در اصل امر بر معرفت در سطحی دیگر است که ارادهٔ افراد در آن نقش دارد؛ اهتمام بیه فطیرت، 

رسد؛ امیا مسیتقل از فطیرت اسیت، بنیابراین در ت میمستلزم دانایی در نفس است  گرچه باز به تأیید فطر
هیا توسیط توان گفت: آیه با امر به توجه به فطرت و رویکرد به گزارهکند  میابتدای آیه به حصول آن امر می

نوعی در حیال ایجیاد و آمیوزش فطرت، در ضمن اثبات وجود چنین استعدادی )یعنی فطرت( در افراد، بیه
شیود  کارگیری اخیلاق میاخلاق که موجب بیه« نفسانی فطری»یعنی معرفت معرفت دوم اخلاقی است؛ 

وقتی که اهتمام به گزینش گزارهٔ اخلاقی در فرد محقق شود، در اصیل مرحلیهٔ دوم معرفیت اخلاقیی اتفیاق 
 افتد  می

، هایی بر مبنیای هواهیای نفسیانی آنیان تحقیق یافتیهها عملکردی با اهتمام به اندیشهافرادی که در آن
نگریم، مؤیید ایین تحلییل اسیت؛ آنجیا کیه اند  وقتی به آیهٔ قبل و سیاق آن میشده« لایعلمون»متصف به 

                                                 
نظر آیه، در برخی دیدگاه59   181، 180 ،فطرت در قرآنشدنی است  نک: جوادی آملی، ها این نظر برداشت  طبق یک وصف از دینِ مدن
  7/274 تفسیر القرآن الكریم و اعرابه و بیانه،؛ دره، 14/31 ،الجامع لأحكام القرآن  نک: قرطبی، 60
  4/206 ،انوار التنزیل و اسرار التأویل، ؛ بی اوی6/284 ،تفسیر القرآن العظیمکثیر،   نک: ابن61
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م»فرماید: می رِ عِل  واءَهُم  بِغَی  اینَ ظَلَمُوا أَه  بَعَ الَّ زمان نیادانی دقیقاً بیانگر تبعیت از هوای نفس و هم 62«بَلِ اتَّ
لَمُونلا یَ »است؛ یعنی هم با برداشت از مفهوم  ََ »باوجود امر به « ع  هَ و هم از سیاق آییهٔ قبیل،    « فَأَقِم  وَج 

شود؛ هنگامی که نفس فرد روی به هواهای خیود دارد، که صراحت در تبعیت از هوای نفس دارد، محرز می
دای کند  با دقت در م مون آیه، اهتمام به نهای اخلاقی فطرت خود توجه نمیگرا و ارزیابیبه ندای اخلاق

 متناسب آن است « نفسانی فطری»اتفاق بیفتد، لاا نام معرفت « یعلمون»فطرت باید توسط نفس باشد تا 
، اراده مؤثر است اما در دانایی اولیه، که همان دانایی فطری صیرف اسیت، «نفسانی فطری»در معرفت 

محض مواجهه رار داده است که بهاراده تأثیری ندارد؛ بلکه خداوند این استعداد را )فطرت را( در ذات افراد ق
شدنی است، استنباط« اقم وجهک»شود که از بودن یا نبودن آن رأی صادر میبا دادهٔ معرفتی، دربارهٔ اخلاقی

گییرد و مخصوصاً هنگامی که آن داده بخواهد مبنای عمل قرار گیرد، حتماً میورد ارزییابی فطیرت قیرار می
ای کیه حتمیاً و لزومیاً بیا انگییزهٔ گونهکند، بدون رن  و ریا و بهعیین میاخلاقی را ت« باید و نبایدِ »فطرت، 
گرایی اسیت  امیا ممکین اسیت ایین بودن فعل؛ یعنی انتخاب گزاره بیا محورییت اخلاقیی و حیقاخلاقی

 نرسد « نفسانی فطری»تشخیص سریعاً مغفول واقع شود و لاا به رتبهٔ وضوح معرفت 

 ستعدادها. موضع فطرت در قبال دیگر ا4

برای اینکه واضر شود معرفت فرااخلاقی فطرت چگونه است، بایید دانسیت کیه کلیید و رمیز تفیاوت 
از معرفیت در دیگیر اسیتعدادها چیسیت؟ رمیزش ایین اسیت کیه دیگیر اسیتعدادها « فطرت»معرفت در 

میور نییز خود نسبت به مسائل اخلاقی موضعی خنثی دارند؛ تا جایی که حالات مختلف خودِ آن اخودیِ به
سیورهٔ  30به آیات قرآن، ازجملیه آییهٔ شوند اما باتوجههای خوب یا بد میای اخلاقی از نسبتمشمول گزاره

دهندهٔ همیهٔ بودن خنثی نیست؛ بلکه تشیخیصروم، فطرت نسبت به مسائل از جهت اخلاقی و ییراخلاقی
است  بنابراین، باید دقت کیرد  64و اکراهو نیز همراه با اقبال  63شودخوب و بدهایی است که با آن مواجه می

 بلکیه؛ توان معادل فطرتی دانست که مقصود آیهٔ فطرت استکه صفات ذاتی انسان مانند کنجکاوی را نمی
های عقلیی افیراد و حتیی نیوع های دیگر استعدادها، یافتهکارگیریها و نوع بهتوان گفت که: همهٔ حالتمی

 شود گااری اخلاقی میتوسط فطرت ارزشها و اندیشه و تعقل آنان، حالت

                                                 
   29  روم: 62
 گرایی است معنای حقکه به« حنیفا»، وصفی است برای «فطرت الله التی فطر النا  علیها»  قبلًا توضیر داده شد 63
طلبی در دل خود اقبال به حق و گرایی یا حقگرایی تفسیر شد و حقشود، زیرا حال حقبرای فاعل برداشت می« حنیفا»بودن بودن، از حال  همراه اقبال و اکراه64

 ادبار از باطل را دارد 
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 کارکرد فطرت ۀهای مورد تأیید فطرت و نحو. چگونگی گزاره5

گییرد و دارای چیه برای فهم بهتر فطرت لازم است که بدانیم گزینهٔ مورد تأیید فطرت چگونه شیکل می
رآن از فطیرت، هایی است؟ و نحوهٔ عملکرد فطرت چگونه است؟ و مستدل سازیم که چرا مقصود قیویژگی

 هایی در درون نیست آموزه
شود، زیرا: أ  آیاتی از بخشِ اخلاقی، بیشتر از منابع بیرونی دریافت میهای معرفتاز منظر قرآن، گزاره

و نه فطرت درون بشیر را؛ ب  آییاتی کیه عیااب را  65اندقرآن، ارسال رسل را موجب اقامهٔ حجت بیان کرده
هایی است که ازسوی رسولان بشری رسالت خود کند حاکی از حجیت دادهمنوط به بعد از ارسال رسل می

ای بیرونی است آوری به دینی شده است که آموزهج  در آیهٔ فطرت، امر به روی 66اند؛را عقلًا نیز ثابت کرده
 و توسط پیامبر ارائه و بازشناسی شده است 

حالت برای دین در آیهٔ ماکور مطرح است:  دلیل دستور ادبیات عرب دوکه ملحوظ است، بهالبته چنان
باشد؛ بنابراین وصفی برای دینِ مصداقیِ بیرونیی « دین»عنوان حال برای به 67«حنیفاً »  دین حنیف: اینکه 1

  دین اسلام: در 2کند؛ آوری مطرح میعنوان دینی برای رویو مفهومی در درون فرد نیست؛ بلکه به 68است
نیز مقصود از واژهٔ دین، دین و نوع  69بدانیم؛ در این نگاه تفسیری« اقم»حال از فاعل را « حنیفاً »این دیدگاه، 

شود هم به خود پیامبر و هم بیه ای است که با وساطت پیامبر)ص( در همان لحظه دارد نسخه میداریدین
 بنابراین باز هم دینی با مصداق بیرونی است  70پیروانش؛

هایی کیه بیه توان فهمید که گزارهٔ مورد تأیید فطرت همیشه از بین گزینهینهایتاً با تکیه بر تحلیل آیات م
شود، نه اینکه یک گزینه از عالمی ناشناخته به ناگاه ازسوی فطیرت مرحلهٔ شناخت رسیده باشد انتخاب می

 مطرح شود 
نهایی فطیرت در آن بنابراین چنین نیست که هر تأیید فطری را بگوییم که یقیناً و بلاتغییر، گزارهٔ اخلاقی 

های معرفتیِ اخلاقی بیشتری نیز ارائه شود ییا فیرد های بیشتری حاصل شود، گزارهزمینه است، بسا اگر فهم
تر ای با تحلیل اخلاقیی کامیلرشد تمدنی بیشتری یابد یا در اثر توان تحلیل بیشتر یا از محیط بیرون، گزینه

عنوان امر اخلاقیی تیرجیر خواهید داد؛ ماننید تکامیل احکیام هاز قبل به فرد ارائه شود؛ همان را فطرت او ب
                                                 

درسیتی محقیق قومش آمده، برای این است که معرفت از دادهٔ بیرونیی به ؛ بیان اینکه، هر رسولی که به زبان165-162  آیات مت من این مفهوم: نک: نساء: 65
  5و  4شود  نک: ابراهیم: 

  208؛ شعراء: 59؛ قصص: 15  نک: اسراء: 66
 ( 418 ،16/417 تفسیر نمونه،سوی حق و از کجی به راستی است )مکارم شیرازی، معنای تمایل از باطل به)بر وزن کنف( به« حنف»از مادهٔ « حنیف  »67
  3/580 مختصر الامثل،؛ مکارم شیرازی، 3/479الكشاف، اند  نک: زمخشری،   برخی، حنیفا را وصف و حالتی از دین دانسته68
  16/187، المیزان ؛ طباطبایی،7/450، كشف الاسرار و عدة الابرار؛ میبدی، 21/26 مجمع البیان،؛ طبرسی، 21/26،جامع البیان  نک: طبری، 69
 ( 3/413، سلیمانبنتفسیر مقاتلسلیمان، بناند )نک: مقاتلمعنای دین اسلام دانستهرا به« ندی»  برخی 70
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نوعی بیه 71حجاب و اخلاق جنسی در اسلام نسبت به دیگر ادیان قبل کیه در قیرآن مینعکس شیده اسیت 
شیود(، تغیییر تیرجیر گیزارهٔ توان گفت: در این هنگام )وقتی که دادهٔ معرفت اخلاقی جدید دریافت میمی

به همین نحوۀ عملکرد فطرت است که رشد علمی اخلاقیات اهد داد  باتوجهاخلاقی ازسوی فطرت رخ خو
دلیل کاربردی، کمالی، تمدنی و حتی رفتاری انسان، مخصوصیاً در سیاحت اجتمیاعی، در طیول زمیان به

های اخلاقی دلیل دوری از محیط بشری و نداشتن دادهیابد و نیز کودکان وحشی بهشود و معنا میمحقق می
یت از رشد بشری، کلًا از خداپرستی و امور اخلاقی پیشرفته درکی ندارند  بنابراین، علم و معرفت و محروم

رساند و به فطرت، فرصت به خودِ امور و دانستن زوایای مختلف یک امر، فرد را بهتر به معرفت اخلاقی می
 دهد  انتخاب بهترین گزارهٔ اخلاقی موجود را می

 فطرت در همگان باوجود رشد اخلاقی. چگونگی ثبات و یکسانی 6

مطالبی که گاشت تاحدودی تحلیل کارکرد فطرت فقط از یک بُعد را ارائه داد؛ یعنی چگونگی موضیع 
ای که فرد های قبلیشده مبرهن شد، اما چگونگی ارزیابی اخلاقی دادههای تازه دریافتفطرت در قبال داده

شد اخلاقی باوجود ثبات فطرت ای اح کافی نشده است  بایید در درون خود دارد تبیین نشده و چگونگی ر
ای هیا نییز بایید در داییرههای بیشتری است که آنهای معرفتی درون ما دارای پیچیدگیتوجه داشت که داده

نظر قرار گیرند؛ مثلًا اینکه گزارهٔ جدیدی که دریافیت میوسیع خواهید تعییین شیود، هنگیامی کیه میتر مدن
 شود، دو حالت برایش متصور است: موضع اخلاقی

های آن گزارهٔ اخلاقی قبلًا مورد تأیید فطرت قرار گرفته باشد، کیه ایین بودن همهٔ داده  صحت اخلاقی1
ها قبلًا توسط فردی دیگر )مثلًا پییامبران ییا عقیلا( تحلییل اخلاقیی شیده و خود دو حالت دارد: أ  آن گزاره

تیوان دیید کیه می 72سورهٔ توبیه 38و  37شده باشد  برای نمونه، در آیات  ازسوی فطرت فرد یا افراد پایرفته
در این قاعده باید  73های بعدی مبرهن بوده، پایرفته بودند ای اخلاقی را با تحلیلی که برای افراد نسلقاعده

ا ؛ لیا«ای مسیلماً خیوب اسیتحار از آن با هر قاعده»و بنابراین، « جن  بد است»این مفروض باشد که 
هیای بعیدی هایی که مقدمات تحلیلای که میزان آن را کم و کنترل کند، نیک است  ب  گزارهرعایت قاعده

دهندهٔ ساختار آن تحلییل قیبلًا های تشکیلگیرد و ابتدائاً باید توسط خودِ فرد تحلیل شود؛ یعنی دادهقرار می
                                                 

  59؛ احزاب: 23؛ نساء: 60، 31  نور: 71
بستند کار میهایی به های حرام، سنتی از زمان ح رت ابراهیم بوده است که در زمان پیامبر اسلام)ص( حقهجن  در ماهبودن و التزام عملی عدم  قبول نیک72

سي: »38، 37تا بتوانند این قاعده را دور بزنند  توبه:  مَا النَّ ةَ ما حَ إِنَّ مُونَهُ عاماً لِیُواطِؤُا عِدَّ ونَهُ عاماً وَ یُحَرن اینَ کَفَرُوا یُحِلُّ رِ یَُ لُّ بِهِ الَّ کُف  وا ما ءُ زِیادَةٌ فِي ال  هُ فَیُحِلُّ مَ اللَّ رَّ
نَ  هُ زُین مَ اللَّ اینَ آمَنُوا ما لَکُم  إِذا قیلَ لَکُ حَرَّ هَا الَّ کافِرینَ*یا أَیُّ مَ ال  قَو  دِي ال  هُ لا یَه  مالِهِم  وَ اللَّ فِرُوا في لَهُم  سُوءُ أَع  ضِ    مُ ان  ر 

َ تُم  إِلَی الْ  اقَل  هِ اثَّ  «سَبیلِ اللَّ
شویم، زیرا بحیث آن مجیالی طلبی آنان نمیسبب منفعتبرای دورزدن این قاعده به   ما وارد بحث خودفریبی و اعمال حقه و فریب آنان در زمان پیامبر)ص(73

 طلبد دیگر می
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فته باشد، مثلًا فهم گارابودن زندگی دنیا با ازسوی خود فرد دریافت شده و مورد تأیید اخلاقی فطرت قرار گر
تیا  74سورهٔ انعیام 11سورهٔ روم و  9ها در آیات نظر و تدبر فرد به گاشتگان و سرنوشت بد در اثر اعمال بد آن

فرد در پی چنین تدبیری بتواند به این برسد که نافرمانی در مبادرت به نیکی و پرهیز از بدی، امری نامطلوب 
 اند توجه، عاقبتی متناسب آن در انتظار کسانی است که به این اوامر و نواهی نیک و بد بیتبعاست و به

های از داده بودنِ همه یا برخیهایی باشد که اخلاقیها و گزارههای گزارهٔ جدید با تکیه بر داده  تحلیل2
 آن، مورد تأیید واقع نشده باشند 

هیای اخلاقیی قبلیی نوعی تعامل، سنجش و موازنهٔ گزاره در هر دو حالت، در درون فطرت دو شکل از
در شیکل اول، سیازگاری بیین  آیید:برای فهم چگونگی ارزیابی اخلاقیی گیزاره و تحلییل جدیید پییش می

 یابد های قبلی با گزارهٔ جدید است و لاا قطعیت از آن نمود میگزاره
ت نییک ییا بیدبودن امیری را گیزارش توان دید کیه فطیرت قطعییدر شکل دوم، نوعی ناسازگاری را می

امیا بیه هیر ترتییب، براسیا   75کند، بلکه در تمییز امر اخلاقی دچار تردید و تشخیص ناکامل اسیتنمی
گونه این 76شود،ترین ادلهٔ ممکن، مختص هر شرایطی رأی فطرت در جهت ارزیابی اخلاقی صادر میکامل

به رشید متوقف شود  باید دقت داشت که باتوجهنیست که تصمیم صدور رأی مخصوصاً در مواقع ضروری 
یابید و کم در انسیان سیازمان میها در برخی امور، کمانسان، ساختار خوب و بدها و ساختار تشخیص آن

و همیان قواعید  77شودعنوان نوعی علم در انسان ذخیره میها بهگیرد که همهٔ این قاعدهمند میشکلی قاعده
سیوی کمیال های تأییدشدهٔ فطری در انسانِ در حال حرکت بهاست  داده های بعدیموجب کمال تشخیص

                                                 
ةً : »9  روم: 74 هُم  قُوَّ لِهِم  کانُوا أَشَدَّ مِن  اینَ مِن  قَب  فَ کانَ عاقِبَةُ الَّ ظُرُوا کَی  ضِ فَیَن  ر 

َ ضَ وَ عَمَرُ أَ وَ لَم  یَسیرُوا فِي الْ  ر 
َ ضِ : »11؛ انعام: «وهاوَ أَثارُوا الْ  ر 

َ قُل  سیرُوا فِي الْ 
بین  مُکَان فَ کانَ عاقِبَةُ ال  ظُرُوا کَی   «ثُمَّ ان 

الخطاب( ازسیوی خیود های نیک و بد امور، حتی در کسانی که خداوند آنان را دارای موهبتی از فهم برتر )فصیلبودنِ درصدی، برخی تشخیص  این ناکامل75
تشخیص صحیر نیک و بد منعکس شده است، لاا داوود استغفار کیرد  در جیایی دیگیر، تشیخیص (  در آیه، عدم24-20نماید )ص: کند هم رخ میاعلام می

 76طور ضمنی اشاره کرده است  در آییهٔ (  گویا قرآن، وجود مراتبی را در صحت معرفت امر حق، به79-78تر بوده است )انبیاء: سلیمان در تمییز امر حق موفق
مٍ عَلیم»    فرماید: یوسف که می سورهٔ  قَ کُلن ذي عِل  وَ فَو  اشاره دارد به این تفاوت درجات علم و وجود مراتب معرفتی که در هر فرد، متفاوت از دیگری ممکن « ُُ

الهدایفة الفی بلفو  حمیوش، بن؛ مکی378،/5 ،مجمفع البیفاناست محقق شود و این تفاوت مراتب تا جایی که به خداوند ختم شود ادامه دارد )نک: طبرسیی، 
 ( 5/3607، النهایة

، این قاعده درصورت تلاش فیرد مسیتنبط در رعاییت شیرایط اخیا و اسیتنباط نظیر «للمصیب اجران و للمخطیء اجر واحد»  مشابه قاعدهٔ فقهی که گوید: 76
 ( 243، الكشف الوافی فی شرح اصول الكافیالدین شیرازی، ینتواند مؤید دیدگاه مورد بحث در این پژوهش باشد )نک: معصحیر جاری است؛ این قاعده می

خواهید خیوراکی خیود را ای سه ساله بگویید درک واضحی از آن نخواهد داشت، بلکیه می؛ این عبارت را اگر به بچه«کمک به فقرا خوب است»  مثلًا گزارۀ 77
قدماتی است در فردی بالغ که فقر را دیده و آن را تحلیل کرده است که فقیر در سیطوح مختلیف هایی مها و دادهبرای خود نگهدارد اما همین داده دارای فهم گزاره

رسید کیه تواند موجب مرگ، دزدشدن، اهل فسادشدن و آزردگی روحی فرد و دیگر تبعیات شیود، لیاا بیه ایین رأی میشود، تا جایی که میهایی میموجب بدی
دار تر از دادن پیول بیه افیراد پیولرسد که کمک به فقرا خوب است یا دادن پول بیه فقیرا خیوبها به این گزاره میتحلیل تفاوتی در قبال فقر بد است  بعد از اینبی

های قبلی است که توسط فطیرت رساندن به دیگران است  در این مثال واضر شد که یک گزارهٔ به ظاهر ساده دارای تحلیل دادهکه هر دو نوعی بهرهاست، درحالی
 که مُدرکِ آن گزاره است، سابقاً تأیید شده است تا به تأیید آن گزاره رسیده است فردی 
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که در آییه دارییم ذاته نیست؛ چنانیابد  باید دقت کرد که این رشد، رشد خود فطرت فینوعی سازمان میبه
هِ   » قِ اللَّ دیلَ لِخَل  ییه بیر کمیال بلکه کارکرد بهتر فطرت با تک 79بنابراین فطرت تغییرناپایر است؛ 78،«لا تَب 

های سازی ابعاد دادهشود  باید دقت کرد که در طی رشد اخلاقی فرد، ثبت و تأیید و شفافها محقق میداده
هیای تأییدشیدهٔ اخلاقیی در ذهین و حافظیه عنوان دادهیابد و بیهاخلاقی، ازسوی فطرت در فرد سازمان می

د؛ لاا درصیورت رشید اخلاقیی فیرد، کیارایی آیهای اخلاقی بعدی به کار میشود و برای تحلیلذخیره می
شود، نه اینکه خود فطیرت در آن فیرد تغیییر کیرده باشید؛ بلکیه تر و بهتر میتر، سریعتر، وسیعفطرت دقیق

گیرد و رشد لحظه در تعامل با فطرت شکل میبهها، همه لحظهشده براسا  شواهد و دادههای ذخیرهتحلیل
هیای اخلاقیی تأییدشیده و بیه شیود و دادههیایِ در اختییار فیرد میل دادهیابد و همین رشد موجب کمامی

 بخشد آید و کارایی آن را بهبود میهای اخلاقی بعدی مدام به کار میرسیده توسط فطرت در تحلیلاثبات

 گیرینتیجه

معرفیت نفسیانی »و « معرفیت فطیری» شیدنی اسیت:از آیهٔ فطرت، دو نوع معرفیت اخلاقیی استنباط
معرفت فطری، شناخت و تمییز حق از باطل در مواجهه با امور است که معرفت اخلاقیی مرحلیهٔ «  فطری

اولِ درون فرد است  معرفت نفسانی فطری، معرفت نفس به اهمیت توجیه بیه معرفیت فطیری و ضیرورت 
این اهتمام را نیز باز فطرت است که از یییرآن بودن اهتمام به عملکرد با محوریت آن است  نیک و اخلاقی

محور اصلی این پژوهش، معرفت فطری است  معرفت فطری دهد؛ لاا این نام متناسب آن است  تمییز می
طور ارادی در فیرد محقیق شدنی است اما معرفت نفسانی فطری، بیهطور ییرارادی محققبرای همهٔ امور به

 شود می
گویید بیه درون گوید با فطرت به دین روی کین و نمیو نیز مفهوم آیه که میبا تکیه بر شواهد مختلف 

شیود کیه فطیرت در انسیان، اسیتعداد فطرت بنگر و هر دینی که یافتی همان را پییروی کین؛ مشیخص می
شود، لاا یک استعداد است و از های اطلاعاتی و معرفتی اِعمال میتشخیص خوب و بد است که روی داده

هیای اطلاعیاتی، دلیل اینکیه دادهنیست  اصل این استعداد در همهٔ افراد یکسان اسیت امیا بیهسنخ مفاهیم 
های اخلاقی، میزان قواعد اخلاقی تأییدشده در فرد و نیز حتی قدرت تحلیل ذهن خود افراد مختلف آموخته

وت باشد و ایین تواند دقت تشخیص نیک از بد و صحت آن در افراد مختلف دربارهٔ یک امر، متفااست، می
ای دیگر از سوی نگارنیده تبییین ناشی از کارایی فطرت نیست؛ بلکه متأثر از عوامل دیگر است که در مقاله

                                                 
  30  روم: 78
فطرت و فطریات »؛ ترخان، 16/178 ،المیزان؛ طباطبائی، 54، 28، 12/27 فطرت در قرآن،  منابعی که گویند فطرت حالتی ثابت است: نک: جوادی آملی، 79

  82، «ن در علوم انسانیدر نگاه علامه طباطبایی و برایند آ
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هیای اطلاعیاتی محییط؛ یعنیی خواهد شد  بنابراین، قبل از اینکه فطرت بخواهد به رأی نهایی برسید، داده
به آنچیه بییان شید، مشیخص است  باتوجه همان علم به معنای شناخت پیرامون از هر سنخی، بسیار مهم

 شناختی فرااخلاقی قرآن است شود که فطرت از این موضع جزو ابزار معرفتمی
گااری ترتیب در ادامیه شیمارههیایی اسیت کیه بیهتوان گفت این اسیتعداد در انسیان، دارای ویژگیمی

 شود:می
وری از افکار و گفتیار و اعمیال فیرد، تحلییل هایی از سنخ مسائل و امأ  این استعداد در مواجهه با داده

 دهد دهد و نیک هریک را تمییز میاخلاقی ارائه می
کنید کیه منیدی نزدییک میب  فطرت استعدادی است که انسان را در ارتباط با امور اخلاقی بیه قاعده

ی از اوامر، نیواهی و عنوان نیروی سنجش اخلاقی امور تبیین کرد  بنابراین، فطرت الگویشاید بتوان آن را به
اطلاعات موردی و مصداقی که همانند ربات بر وجیود انسیان، کپیی و حیک شیده باشید، نیسیت؛ بلکیه 

 شود استعدادی است که بازخورد آن به شکل تشخیص و تمییز اخلاقیات در فرد به شکلی پویا ظاهر می
گویند که فلان اطلاعات نمی به آیات، فطرت در همگان یکسان است  همچنین، آیات این راج  باتوجه

اخلاقی در وجود شما هست، همان را بنمایانید؛ درعین حال آیاتی وجود دارد دال بر اینکه فطرت، الگیوی 
 تواند باشد  مصداقی نمی

نبودن آن، اقت یائات و زواییایی قابیل د  یکسانی فطرت در همگان، در عین الگوی مصداقی و موردی
توان فهمید که یک ویژگی فطرت ایین اسیت دایره با آیهٔ فطرت مین و نیز آیات همواکاوی دارد  با دقت در آ

 رسد و از سنخ مفاهیم نیست، بلکه یک استعداد است که در مواجهه با پیرامون به بروز و ظهور می
 هیای اخلاقیی از قبیلدلیل ذخیرهٔ دادههای جدید اخلاقی، بهه  این نیرو با در معرض قرارگرفتن معرفت

 کند  یابد، اما ساختار اصلی آن تغییری نمیتأییدشده، کارکردش تعالی می
های نحوهٔ کارکرد این استعداد این است که در تعامل مداوم با دیگر قیوای نفیس و  یکی دیگر از ویژگی

ب، جز قلیکه دیگر قوای نفس، البته بهکند، درحالیگااری اخلاقی میها را ارزشهای آناست و همهٔ کنش
بودن امور خنثی هستند )مانند کنجکاوی(  قلب نیز درصورت حاف فطیرت، در قبال اخلاقی و ییراخلاقی

 شود ای دیگر واکاوی و تبیین میممیز نیست؛ بلکه کارکردی دیگر دارد که در مقاله
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 ق 1412اول، معرفة، چاپ  بیروت: دار الجامع البیان فی تفسیر القرآنجریر  بنطبری، محمد

 تا  اول، بی  بیروت: دار احیاء التراث العربی، چاپالتبیان فی تفسیر القرآنحسن  بنطوسی، محمد
  1369دوم،   تهران: اسلام، چاپاطیب البیان فی تفسیر القرآنطیب، عبدالحسین  

(: 1389)2  شفه و كفلام، عقفل و دیفنفلسف«  های متقابلنظریهٔ فطرت و علوم انسانی؛ کنش»نژاد، محمد  یفوری
95-110  

 ق 1419اول،   بیروت: دار الملاک، چاپمن وحی القرآنالله، محمدحسین  ف ل

https://doi.org/10.30497/ap.2022.243368.1592
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  1394اول،   قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه، چاپشناسی در قرآنمعرفتفعالی، محمدتقی  
ل سیاق متنیی و حیالی در دور هرمنیوتیکی الگوی شلایرماخر و تعام»آبادی، ملیحه، محسن باجگیران  قاین ابراهیم

  113-91(: 1392)پییاییز و زمسییتان91  شمطالعففات اسففلامی: علففوم قففرآن و حففدیث«  متناسییب قییرآن
naqhs.v45i2.17930/10.22067 

  1388اول، هایی از قرآن، چاپگی در   تهران: مرکز فرهنتفسیر نورقرائتی، محسن  
   1364اول،   تهران: ناصرخسرو، چاپالجامع لأحكام القرآناحمد  بنقرطبی، محمد

 م  2000سوم،   قاهره: الهیئة المصریة العامة للکتاب، چاپلطائف الاشاراتهوازن  بنقشیری، عبدالکریم
  1390دهم، فرهن  معاصر، چاپ  تهران: فرهنگ معاصر عربی فارسیقیّم، عبدالنبی  

 ق 140۷چهارم،   تهران: دار الکتب الإسلامیة، چاپالكافی  یعقوببنکلینی، محمد
 ق  1429اول،   قم  دار الحدیث، چاپالكافی  یعقوببنکلینی، محمد

 ق  1419اول،   تهران: دار محبی الحسین، چاپمن هدى القرآنمدرسی، محمدتقی  
  1385اول،   قم: بوستان کتاب، چاپترجمهٔ قرآنعارف قرآن  مرکز فرهن  و م

اول،   ترجمهٔ حسین سیدی  تهیران: سیخن، چیاپهاى بلاغی بیان قرآنویژگیالمطعنی، عبدالعظیم ابراهیم محمد  
1388  

  1388بیستم،   تهران: صدرا، چاپفطرتمطهری، مرت ی  
اول،   قیم: دار الحیدیث، چیاپلوافی فی شرح اصفول الكفافیالكشف امحمد  بنالدین شیرازی، محمدهادیمعین

 ق  1430
 ق  1424اول،   قم: دار الکتاب الإسلامی، چاپالتفسیر الكاشفمغنیه، محمدجواد  

 ق 1414دوم،   قم: کنگرهٔ شیخ مفید، چاپتصحیح اعتقادات الإمامیةمحمد  بنمفید، محمد
 ق 1423اول، بیروت: دار احیاء التراث العربی، چاپ  سلیمانبنتفسیر مقاتلسلیمان  بنمقاتل

 ق 1428اول، الطالب)ع(، چاپابیابن  قم: مدرسهٔ امام علی مختصر الامثلمکارم شیرازی، ناصر  
   13۷1دهم،   تهران: دار الکتب الإسلامیة، چاپتفسیر نمونهمکارم شیرازی، ناصر  

اول، رجه: جامعة الشارقه، کلیة الدراسات العلیا و البحث العلمی، چاپ  شاالهدایة إلی بلو  النهایةحموش  بنمکی
 ق 1429

 ق 1423سوم،   بیروت: دار الیمامة، چاپمشكل اعراب القرآنحموش  بنمکی
  13۷1پنجم،   تهران: امیرکبیر، چاپكشف الاسرار و عدة الابرارمحمد  بنمیبدی، احمد
 ق 1421اول، بیروت: دار الکتب العلمیة، چاپ  اعراب القرآنمحمد  بننحا ، احمد

  1383قم: بوستان کتاب، چاپ اول،  .2عیارنقدیثربی، سید یحیی  
 

https://doi.org/10.22067/naqhs.v45i2.17930
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Abstract 

The conventional understanding among Muslims is that saḥar refers to the final portion of the night, ending with true 

dawn (fajr ṣādiq). Consequently, interpretations of related Qur’anic verses and narrations are based on this meaning. 

However, recent studies suggest that in some early Islamic usages—especially from the first century AH— saḥar may 

have denoted sunrise and the period thereafter, not before that. Based on these studies, it is likely that the term saḥar in 

the Arabic culture of the first Islamic century originally denoted ‘dawn,’ and, through an unknown process of gradual 

transformation, came to refer to the end of the night. However, these claims are based on limited evidence and often 

ignore contradictory examples. This article aims to re-evaluate the hypothesis by examining a comprehensive range of 

verses, narrations, and historical accounts, to determine whether such a semantic shift occurred and what factors might 

have contributed to it. The hypothesis of this paper is that the meaning of saḥar gradually underwent a semantic shift 

from the mid-first Islamic century onward. As a result of this change, the term saḥar, which previously referred to the 

early morning (i.e., from the false dawn to sunrise), came to denote the final part of the night (i.e., from the late night 

until the true dawn). The most probable primary cause of this shift was the gradual spread of Islamic fasting practices 

and their associated requirements. 
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 چکیده
پاییرد. ای که با طلوع فجر صادق پایاان میشود؛ بازهمی قول مشهور در میان مسلمانان این است که سحر به بازۀ پایانی شب گفته

دیگر، مطالعاات معاصار اند. ازساویهمۀ کاربردهای تعبیر در آیات و روایات نیز براساس همین درک از مفهوم سحر تفسیر شاده
تر دلالات و نه زمانی پیشبر طلوع صبح و بعد از آن  هایی از کاربردهای سدۀ نخست هجری،دهد که این تعبیر در نمونهنشان می

ای ناامعلوم معنای صبح بوده و از دورهداشته است. براساس این مطالعات، سحر احتمالًا در فرهنگ عربی سدۀ نخست هجری به
هایی محادود از آیاات و روایاات و و بر اثر تحولی تدریجی، بر پایان شب اطالاق شاده اسات. ایان مطالعاات بار مارور نموناه

رو، سانجش فرضایۀ یادشاده بناابر اند. ازاینهای ناهمسو با این فرضیه را نادیده گرفتهویژه، نمونهی بنا شده و بههای تاریخگزارش
ها ضروری است. هدف جستار حاضر آن است کاه احتماال وقاوع ها و تفسیر و تحلیل محتوای همۀ آناستقصای شواهد و نمونه

احتمالی وقوع آن بازشناخته شود. فرضیۀ مطالعۀ کنونی آن است کاه معناای  چنین تحولی در معنای سحر و زمان و علل و اسباب
تار بار باازۀ آیاازین های سدۀ نخست هجری دچار تحول شده و در نتیجۀ این تحول، تعبیر ساحر کاه پیشتدریج از نیمهسحر به

از اواخار شاب تاا طلاوع فجار  کرده، بر بخش پایانی شب )یعنایصبح )یعنی از طلوع فجر کاذب تا طلوع خورشید( دلالت می
داری اسلامی و اساتلزامات آن باوده ترین علت این تحول نیز رواج تدریجی آداب روزهصادق( دلالت یافته است و احتمالًا اصلی
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 مقدمه

سه، در شود. از این کریم یاد می قرآناحت در سه سوره از صرروز، بهمثابۀ وقتی از اوقات شبانهسحر به
عباارات قرآنای ایان دو بافات،  1کنناد.رود که سحرگاهان اساتغفار میدو فقره سخن از فضیلت کسانی می

بیانگر ارزش آیینیِ سحر است. سومین کاربرد قرآنی سحر نیز در توضیح وقت نجات خاندان لوط نبای)ع( 
 آن هم در سحرگاه معنایی نمادین دارد.نجاتی که تحقق  2است؛

فراتر از اشارات قرآنیِ یادشده، در روایات نبوی هم ارزش نمادین و آیینی سحر آشاکار اسات؛ ماثلًا از 
کناد تر میبواند که سحرگاهِ هر روز، بهشت، خود را به امر خدا برای اهلش خوشقول پیامبر)ص( نقل کرده

اند اباواب بهشات ساحرگاهان گشاوده و دعاهاا همچنین نقل کرده 3.و خنکای سحر نیز نتیجۀ همین است
مشاابه ایان ساخنان از  5و بازگشت عیسی)ع( در آخرالزمان نیز وقت سحر خواهد بود. 4شودمستجاب می

اند که از عالمان نسلِ تابعین ابراهیم نخعی )درگیشاتۀ شود. برای نمونه، آوردهگفتار بزرگان دین هم نقل می
حاجیاان  تلبیاۀاند: سحر یکای از اوقاات ق( گفته148امامان شیعهٔ جعفر صادق)ع( )درگیشتۀ ق( و از 95

 6است.
اناد رود؛ مثلًا گفتههای تاریخی، فراوان به وقوع رویدادهایی در سحر اشاره میبر این، در گزارشافزون

روزه سحرگاهان بار که همه اندیا مثلًا از قول علی)ع( نقل کرده 7پیامبر)ص( هجرت خود را سحرگاه آیازید
 8اا داشت.وفَتقِ امور حکومتیشاید برای رَتقشد و ملاقاتی خصوصی با ایشان ااپیامبر)ص( وارد می

ای به مرور کاربردهای تعبیر سحر در منابع نزدیک باه سادۀ نخسات هجاری اخیراً مهروش در مطالعه
پیشااسلامی، اقوال مفسران کهن و دیگر شواهد  پرداخته است. او با تحلیل کاربردهای سحر در اشعارِ کهن

های پرشماری از روایات کم در نمونهگیرد که دستمربوط به عصر پیامبر)ص(، صحابه و تابعین نتیجه می
های مرتبط با سدۀ نخست هجری، تعبیر سحر دلالت بر ساعات پایانی شاب نادارد و نبوی و دیگر گزارش

معنای زمانی دیرتر و مقارن باا ها، بهیا حتی در برخی گزارش صادقیا  بکاذ فجرمعنای طلوع در عِوَض به
 9روشنای روز و طلوع خورشید است.

                                                 
 .18؛ ذاریات: 17عمران: . آل 1
 .34. قمر: 2
 .1/45، صفة الجنة. ابونعیم اصفهانی، 3
 .22/413، التفسیر. طبری، 4
 .23/212، المسند، حنبلحمدبنا. 5
 .336-4/335، الکافی؛ کلینی، 95، الآثار. نک: ابویوسف، 6
 .1/261 ،انساب الاشراف. بلاذری، 7
 .2/13، المسند، حنبلحمدبنا. 8
 ، سراسر مقاله.«مثابۀ صبحسحر به». نک: مهروش، 9
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طلاوع فجار ها احتمال دلالت سحر بر شود که در آنمطالعۀ مهروش به بازخوانی شواهدی محدود می
در متون کهن باقی است توجهی از کاربردهای سحر رود. بخش شایان یا حتی بعد از آن می صادقیا  کاذب

بایاد معناای ساحر در هریاک از ماوارد فاوق می اند. بارای سانجش فرضایۀکه در مطالعۀ او کاویده نشده
مانده را نیز جداگانه تحلیل کرد؛ باشد که دریابیم: اولًا، در آن دسته از روایات کهن اسلامیِ مربوط باه باقی

اً، توان یافت؟ ثانیهای دیگری برای سحر میچه دلالتاند، ق که در مطالعۀ مهروش بررسی نشده3ا1سدۀ 
های متقدم هجری و تحاولات ای دربارۀ معنای سحر در سدهاز تحلیل محتوای مجموع شواهد به چه نتیجه

توان رسید؟ ثالثاً، با فرض وقوع تحولی در معنای سحر، اسباب و علال احتماالیِ آن تحاول احتمالی آن می
 تواند باشد؟چه می

 بحث شناسیروش و نظری ضرورت .1

برای پژوهشگران در متون مقدس اسالامی اهمیات درک درسات معناای ساحر در آیاات و روایاات و 
رو که فقط ازآن های قدیم نیاز به توضیح ندارد. از نگاه مورّخانه نیز تدقیق معنای سحر مهم است، نهگزارش

رو که وقوع هرگوناه تحاولی در ناساند؛ بلکه بیشتر ازآنترِ وقوع رویدادهای کهن را بازشتواند زمان دقیقمی
 تری رهنمون شود.تواند ما را به شناخت تحولات فرهنگی و اجتماعیِ پنهاندرک زمان می
قول مشهور در میاان مسالمانان ایان باوده کاه ساحر آمیزیِ حمل سحر بر معنای مشهور: أ. تکلف

ین برداشت از معنای سحر مستلزم آن است که زمانی پییرش ا 10سوم پایانی هر شب است.ششم یا یکیک
اناد و اذان صبح را سحرگاه بینگاریم. گاه نیز گفته فجر صادقونیم تا سه ساعت پیش از طلوع در حدود یک

فجار دانیم به طلوع ای زمانی است که مییعنی بازه 11گیرد؛ای نامشخص از پایان شب را در بر میسحر بازه
اا هار ریم اختلاف ظاهریعلیها ااشود. این دیدگاهدانیم چه زمانی آیاز میرد اما نمیپییپایان می صادق

 شناسانند.سه سحر را بخش پایانی شب و قبل از طلوع فجر می
های مختلف تاریخی را با همین درک از مفهوم ساحر پییرش این قول مستلزم آن است که همۀ گزارش

خطااب بناناد عمرنمایاد؛ ماثلًا گفتهچنین تفسیری گاه متکلفانه می تفسیر کنیم. دشواری امر آنجاست که
اند قتل وی هنگام نماز صبح؛ یعنی بعد از طلوع فجر دانیم باور داشتهآنکه می حال 12سحرگاهان کشته شد؛

ن عمر، از عالمابناند هم پیامبر)ص( و هم عبداللهمثال دیگر، دعایی در حمد خداست که نقل کرده 13بود.

                                                 
 .1/412 ،المحرر الوجیزعطیه، ؛ ابن24/522، الکشف و البیان. برای تصریح به این قول، نک: ثعلبی، 10
 .7/199، جواهر الکلامجواهر، . صاحب11
 .1/70، المعجم الکبیر. طبرانی، 12
 .3/898، تاریخ المدینهشبه، . نک: ابن13
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هنگاام عمر این دعا را دانیم ابنهایی دیگر میبنابر گزارش 14خواندند.نسل صغار صحابه، آن را سحرگاه می
کارد ایان دعاا را فارو به یاارانش توصایه می هر صبحاند او در سفرها نیز حتی گفته 15خواند.می طلوع فجر
بااز  خورشیید هنگاام طلاوع ر صابحعلی)ع( نیاز هابناند که حسانکه همین دعا را گفتهچنان 16نگیارند؛

کناد کوششای بارای باازفهمِ ها ایجااب میضرورت بازفهم این قبیل آیات و روایات و گزارش 17خواند.می
 ها از آن صورت گیرد.معنای سحر در منابع تاریخی کهن و سنجش فرضیۀ تحول تدریجیِ درک

بار ایان، براسااس مطالعاات نافزودم: ب. پیوند احتمالی سحر با شَحَر، خددای باسدتانی سدهیده
هاای مختلاف ساامیِ باساتان، یعنی معادل ساحر در فرهنگ شَحَر؛دانیم کلمۀ شناسان معاصر نیز میزبان

های بازماناده از یاا حتای در کتیباه صابح زود و طلاوع صابحدم است و یالباً برای اشاره به معنای سپیدهبه
دیزبان  18رود.کاار مایبه  صبح سراسرِ بازۀ زمانیبرای دلالت بر  های عربی جنوبی و همچنین در زبان اَکَّ

های ساامی دارد، نیازمناد دلیلای اینکه واژه در زبان عربی بر معنایی ییر از آن دلالت کند که در دیگر زبان
 موجه است.

دانیم شَحَر، نام خدای باساتانی اقاوام ساامیِ کهنای همچاون شناسانه نیز میبراساس مطالعات باستان
اناد: از قبیال و معتقاد بوده 19پرساتیدهدمان میمثاباۀ خادای ناورِ ساپیدهرا به شَاحَرانیان اسات. ایناان کنع

آراماد و ها در اقیاانوس میشاب 21دارد، بالو همچون پرندگان  پلک و رَحِم و مژگان 20است، خدایانستاره
ای صوص یا تأثیرگیار بار دامناهخو از خدایانِ محصور در مکانی به 22کندخدایی دیگر او را صبح بیدار می

 23محدود نیست؛ یعنی قدرتی گسترده دارد.
را پسار شَاحَر  زهاره، ساتارۀ صابحمثال اینکاه - عهاد عتیاقمحققان معاصر، براساس برخی اشارات 

دمان مثابۀ خدای طلوع و نور ساپیدهاند که شَحَر بهو شواهدی دیگر از این دست نتیجه گرفته 24-نمایاندمی

                                                 
 .210، الدعاء؛ ضَبّی، 8/80، الصحیحترتیب نک: مسلم، . به14
 .434، الجامع. ازدی، 15
 .1/644، التاریخ الکبیر. بخاری، 16
 .6/78، المصنفشیبه، ابیبن؛ ا6/371، الطبقات سعد،. ابن17

18. Arafa, “Morgenanbruch in den Nordwestsemitischen Sprachen”, 113; Zammit, A Comparative Lexical Study of Quranic 
Arabic, 217. 
19. Aistleitner, “Götterzeugung in Ugarit und Dilmun (SS und Ni. 4561)”, 305. 
20. Albright, “Yahweh and the Gods of Canaan…”, 187. 
21. See: Hossfeld & Zenger, Psalms 2. A commentary on Psalms 51-100, 74-75. 
22. Rogerson & McKay, Psalm 51–100, 44. 
23. Sutton, “The Rising of Dawn…”, 551-555. 

 .12: 14. نک: اشعیاء 24
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تلقای  27خدایانو هاردو، از قبیال ساتاره 26اِلفرزندان خدایِ خدایان  25مثابۀ خدای یروببه شالمدر کنار 
 سَعْدیا  نحسای اند با تولد هر انسان ستارهها و البته دیگر اقوام سامی معتقد بودهدانیم عرباند. میشدهمی

 ،شاالِم و شَاحَرنتظاار داشاته باشایم اساس بایاد ابراین 28گیارد.شود که بر سرنوشت او اثر میهم زاده می
بار سرنوشات  -زاینادو دیگر شواهد ستاره می عهد عتیقگفتۀ که براساس اشارۀ پیش-مثابۀ دو ستارۀ خدا به

برخی محققاان را  عهد عتیقبا داوود نبی)ع( در عباراتی از  شالم و شحرآییِ باهم 29افراد هم تأثیر بگیارند.
ی اساطیریِ این دو ستاره با پادشاهی داوود پیوندی هست؛ گاویی سرنوشاتِ هامتقاعد کرده که میان قدرت

و دو « اورشالیم»گاهِ وی رو، تختشده است و ازاینخدایان تلقی میشاهانۀ داوود نتیجۀ عملکرد این ستاره
 30دارند.« شالم»ریشه با هایی همنیز همگی نام« )سلیمان( شِلومو و اَبشالوم»فرزندش 
اا در فرهنگ معادل آناا شَحَرو روایات اسلامی جز همان باشد که  قرآنای سحر در آیات باید معننمی

هاا به نجات خاانوادۀ لاوطِ نبای)ع( در ساحر، گزارش قرآندیگر اقوام سامی کهن دارد. از این منظر، اشارۀ 
از ایان دسات  دربارۀ اینکه پیامبر اکرم)ص( سحرگاهان هجرت آیازیدند و شواهد تاریخیِ پرشمار دیگری

 ترند.نیازمند بازفهم و دِرنگی بیش
سانجش مبناای یادشاده، مساتلزم تحلیال شناسی کاربردهای سحر در فرهندگ اسدیمی: ج. گونه

همچون اَشعار شاعران قادیم، روایاات نباوی، اظهارنظرهاا در تفسایر های کهن تاریخی اامحتوای گزارش
ای به مؤلّفۀ زماانی ساحر در چناد ر گزارشی که در آن اشارهاا است. هکریم و هرچه از این قبیل قرآنآیات 

 استقصاایسدۀ نخستِ هجری بتوان بازشناخت، موضوع مطالعۀ کنونی است و هدف از ایان مطالعاه نیاز 
 چنینی است.شواهد این

اناد. هایی حاویِ عباراتی کوتاه و پراکنده از ادوار تااریخی مختلفاین قبیل شواهد و مستندات، گزارش
تحلیل محتاوا کارد؛ بلکاه  هاهای آماری و شمارش کمّیتکاربست روشتوان با هایی را نمینین گزارشچ

بهره جُسات. باا کاربسات  هاها و خوانش دقیقِ آنتحلیل محتوا بر پایۀ تفسیر پیامهای مختلف باید از شیوه
بشود باا تالاش بارای  ی کیفیهاپژوهشتوان امیدوار بود که در این کوشش نیز مثل همۀ ای میچنین شیوه

 های انسانی را بازشناخت.های سوژۀ مطالعه، واقعیت درکنگریستن و ارزیابی از منظر انسان
هاا را ایاد آنااا اول بهمان کاربردهاای ساحر در مناابع اسلامیشواهد بحث ااا تحلیل محتوایبرای 

                                                 
25. Foley, The Gracious Gods and the Royal Ideology of Ugarit, 187. 
26. Pfeiffer, Ras Shamra and the Bible, 34. 
27. Parker, “Shahar”, 754. 

 .3/31، البصائر و الذخائر. برای اشاره به این معنا، نک: ابوحیان توحیدی، 28
29. DeClaissé-Walford, Reading from the Beginning…, 836; Keel, The symbolism of the Biblical World…, 251. 
30. Sutton, “The Dawn of Two Dawns…”, 4. 
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. یاک دساته از کاربردهاای ساحر در گزاریمتوانیم اجمالًا میان دو گروه از شواهد فرق بندی کنیم. میدسته
 مطلاقگوناۀ هاا بهتعبیار ساحر در آن یییاصاول فقاهاصطلاح عالمان بهمنابع اسلامی روایاتی هستند که اا

آنکه از اجزایی بارایش شود، بیمثابۀ وقتی از اوقات یاد میها سحر صرفاً بهاستعمال شده است؛ یعنی در آن
ها برای سحر اجزایای گیرد که در آنها را در بر میربردهای سحر، آن گزارشسخن برود. گروهی دیگر از کا

حَرینشود؛ مثلًا از وقوع رویدادها در برشمرده می احَریا  اَعلَی السَّ بیان بهتار، تعبیار گویناد. باهمی آخِرَ السَّ
 استعمال شده است. مقید طوربهسحر در این کاربردها 

 
 ی سحر که در این مطالعه قرار است بررسی شوند.شناسی کاربردها. گونه1جدول 

یرگونه گونهکین  ز
حکم کلی و محل بررسی در این 

 مطالعه

ونۀ 
گ

1
حَر

قِ سَ
طل

ی م
دها

ربر
 کا

.
 

 .1از گونۀ  1دستۀ 

 کاربردهای نامقید به زمان

 (.1ا2کنند )نک: کمکی به تحلیل مسئله نمی ق(3کاربردهای مبهم )خواه متقدم یا   متأخرتر از سدۀ 

 (.2ا2بازنمایانندۀ دلالت سحر بر صبح )نک:  کاربردهای حاکی از پیوند سحر با میراث اقوام سامی باستان

 .1از گونۀ  2دستۀ 

 ق2ا1کاربردهای بازمانده از سدۀ 

 شده در مطالعۀ یادشدۀ مهروش.بررسی کاربردهای حاکی از تطابق سحر با صبح

 (.3ا2مؤید قول مشهور )نک:  با شبکاربردهای حاکی از تطابق سحر 

 .1از گونۀ  3دستۀ 

 ق3کاربردهای متأخرتر از سدۀ 

 (.3، 2ا2بازنمایانندۀ دلالت سحر بر صبح )نک:  کاربردهای حاکی از تطابق سحر با صبح

 (.3ا2کنند )نک: کمکی به تحلیل مسئله نمی کاربردهای حاکی از تطابق سحر با شب

 .4ا2شده در بررسی قیّد سحر در تعابیری مثل سَحَرِ اَعلی یا سَحَرِ اکبرکاربردهای م. 2گونۀ 

 
های حاوی کاربرد مطلق سحر نیز خودشان به سه هم بازنموده شده، گزارش 1که در جدول شمارۀ چنان

شاان گیری منباع دربردارندۀگیرد که زمان شکلهایی را در بر میپییرند: دستۀ نخست، گزارشدسته تفکیک
گیارد؛ مثل کاربردهای مبهم سحر در منابع اسلامی که با بر قضاوت ما دربارۀ محتوایشان تأثیر خاصی نمی

رو، کمکای نیاز باه اند و ازایانکند همراه نشادهای که نشان دهد سحر بر چه زمان دلالت میشاهد و قرینه
از پیوند سحر با خدای شَاحَر  هایی هستند حاکیکنند. مثال دیگرش گزارشتحلیل تاریخ انگارۀ سحر نمی

در ادوار کهانِ  -انگاشتندمثابۀ صبح میکه شَحَر را به-دهند رسوباتی از باور اقوام سامیِ کهن که نشان می
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فرهنگ عربی نیز باقی بوده است. این قبیل شواهد حتی اگر در منابع متأخرتر نیز دیده شوند باید مورد توجه 
شاان تاأثیری بار گیری منباعِ دربردارندۀوبیش حکم کنیم زمان شکلاز باید کمرو، بویژه واقع شوند و ازاین

 گیارد.ها نمیی آنقضاوت ما دربارۀ محتوا
های اند؛ مثل گزارشهای بازمانده از نخستین سدۀ هجریدستۀ دوم از کاربردهای مطلقِ سحر، گزارش

هاای نُمایانَد یا مثال گزارشاز شب باز می مثابۀ بخشیحاکی از تطابق سحر با قول مشهوری که سحر را به
هاای ند. از ایان قبیال کاربردهاای متقادم، گزارشمخاالف قاول مشاهورحاکی از تطابق سحر با صبح که 

اند تر در مطالعۀ مهروش کاویده شدهکنند، پیشمخالف قول مشهور، که بر تطابق سحر با صبح دلالت می
 باید بازفهم و تحلیل شوند. مشهور موافق قولهای گزارش ها نیست اماو نیاز به مرور دوبارۀ آن

هاای متاأخرتر از سادۀ نخسات یعنای کاربردهاای مطلاقِ ساحر در گزارش-آخرین دسته از این گروه 
هاا های حاکی از تطابق زمانیِ سحر با قول مشهور، که سحر در آناند: گزارشنیز خود بر دو قسم -هجری

توانناد نشاان دهناد ناهمسو با قول مشاهور کاه میهایی شود و گزارشوده میمثابۀ بخشی از شب باز نمبه
خاطراتی از کاربردهای کهنِ تعبیر تا ادوارِ بعد باقی بوده است. بالاخره، باید گروه دوم از کاربردهای تعبیار 

اد شاد: های دورۀ اسلامی را یاد کنیم؛ یعنی کاربردهای مقیّد آن، باه هماان معناایی کاه یاسحر در گزارش
ها سخن بر سر وقوع رویدادی نه در سحر، بلکه در مقطعی از وقت سحر و جزئای از کاربردهایی که در آن

 آن است.

 های زمانی سحر در منابع اسلامی. دلالت2

های کاربرد سحر در منابع اسلامی را جداگانه تحلیال کنایم تاا دریاابیم چاه اکنون باید هریک از گونه
 کند.ها از مفهوم سحر میحول درککمکی به شناخت سیر ت

 . کاربردهای مبهم1. 2
توان شواهد مبهم نامید. ایان شاواهد، برخی کاربردهای مطلق تعبیر سحر در منابع کهن اسلامی را می

کنند، ولی دلالتی بر این ندارناد کاه دقیقااً بر وقوع رویدادی سحرگاهی در سدۀ نخست هجری دلالت می
رو، تفسیرشان کمکای باه یاافتن پاساخ خشی از پایان شب یا آیاز روز است؟ ازاینسحرگاه چه زمان و آیا ب

 کند.های بحث در این مطالعه نمیپرسش
احتمالًا -هایی را که وی آمدند و خواباند که ملائک سحرگاه بر پیامبر)ص( فرود میمثلًا گزارش کرده

توان هم بار زماانی در اواخار یتی، سحرگاه را میچنین روادر  31کردند.دیده بود برایش تعبیر می -شب پیش

                                                 
 .6/176، المصنفشیبه، ابی. ابن31
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لَاو »قول عالمان اصول فقاه، ایان روایات؛ شب حمل کرد و هم بر زمانی مقارن طلوع فجر یا بعد از آن. به
یَ وَ نَفْسَه ، دلالتی بر زمان سحر ندارد. همچنین است آنجا که ماثلًا «؛ یعنی اگر خودش باشد و خودشخُلِّ

وحی الهی دربارۀ توبۀ ابولُبابۀ اَنصاری را سحرگاه دریافت کرد و چون برای نماز صابح اند پیامبر)ص( گفته
و  32به مسجد آمد، به وی شادباش گفت و او را که خودش را پشیمان به ستون مسجد بسته بود، بااز رَهاناد

ری از قاول یا سخنی که حسن بَصْا 33خطّاب در قبرستان بقیعبنچنین است گزارش دعای سحر عمرایننیز 
ها از رفتار صحابۀ جهادگرِ ساکن شامات که یا گزارش 34کندلقمان حکیم در فضیلت بیداری سحر نقل می

 35خواندند... .سحرگاه مردمان را به نماز واجب یا شاید هم نماز مستحب فرا می
توانیم فقه نمیبیان عالمان اصولِ ناپییری ندارند که سحر چه زمان است. بهها دلالت تأویلاین روایت

ها بر زماان وقاوع رویاداد در آن قراین عقلی و عرفییا  قراین لفظیِ متصل یا منفصلاز قبیل  ای صارفهقرینه
رگیشتۀ ها بسیارند؛ مثلًا جاحظ )دهای بعد هم این قبیل نمونههای بازمانده از سدهتبع، در گزارشبیابیم. به

هاُ وقتی سحرگاه در شهر »گوید: ق( که می255 جا را فرا رویم، بوی خوش گیاهان همهکنار نهر دجله می بُلَّ
کنند یا رَوان حس میبو برخاسته است که شبتوان دریافت آن بوی خوش از گیاهانی شبنمی 36«گیرد.می

 -حتّی کمی دیرتر-دهند و شتابندگان به نماز صبح یا گاهان شکوفه میهایی است که صبححاصل عطر گل
 رسانند.کارهای روزانه در صبح زود و اندکی پیش از طلوع آفتاب را بهره میآیازگران 

 . کاربردهای متأخر حاکی از دلالت سحر بر صبح2. 2
هاایی متاأخرتر از سادۀ نخسات هاا از گفتاار زیساتِگان در دوراندستهٔ دیگاری از شاواهد نیاز گزارش

نُمایانَند. برخی از این ر ذهنِ آن افراد را باز میهایی که خاطراتی بازمانده از وقت سحر داند؛ گزارشهجری
یلِ »توان دید:قبیل شواهد را در تفسیر آیات سورۀ ذاریات می هُمْ کانُوا قَبْلَ ذَلِک مُحْسِنِینَ*کانُوا قَلِیلًا مِنَ اللَّ إِنَّ

سْحَارِ هُمْ یسْتَغْفِرُونَ.
َ
بِالْْ ت که تقوا ورزیده، بهشت پااداش ها در وصف افرادی اساین آیه37«مَا یهْجَعُونَ*وَ

خوابیدند و ساحرگاهان هام اساتغفار شود ایشان اهل احسان بودند، اندکی از شب را میاند. گفته میگرفته
 کردند.می

حبیب، عاالم مصاری از طبقاۀ ابیبندر آیات فوق، از قاول یزیاد استغفارِ سحرگاهیدر توضیح معنای 
هاای مدیناه ها مسائول آبیااری با اند که شماری از انصار شبل کردهگونه نقق( این128تابعین )درگیشتۀ 

                                                 
 .2/237، السیره هشام،. ابن32
 .11/315، الجامع. ازدی، 33
 .10/36، المصنف. صنعانی، 34
 .5/333، الآحاد و المثانیعاصم، ابی. ابن35
 .4/129، الرسائل. جاحظ، 36
 .18-16. ذاریات: 37
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خوابیدند و سحرگاهان هم نمااز رو، صرفاً مقدار اندکی از شب؛ یعنی میانۀ مغرب و عشا را میبودند؛ ازاین
 -ق(136تاابعیِ مادنی )درگیشاتۀ -اسالم بنفهم بهتر گازارشِ یادشاده باا توضایحات زید 38گزاردند.می

بْحَ »ییر است. از او نقل شده که مراد از مستغفرانِ سحرگاه، آن کَسان است که پامکان ؛ یعنای «یَشهَدُونَ الصُّ
بْحَ »دلالت تعبیرِ  39رساندند.خود را به نماز جماعتِ صبح می و امثال آن بر حضور در یاک « یَشهَدُونَ الصُّ

در  شاهادتت معاصار درباارۀ مفهاوم )جمع عمومی و آیینی نماز جماعت صبح( را بر پایۀ مطالعاا مَشهَد
 40توان بازدانست.های نخست هجری میسده

ق( را هم افزود که گفته اسات: 181مَیسِرَۀ عُقَیلی )درگیشتۀ بنبه این موارد باید سخنان منقول از حفص
بِالَاسحارِ هُم » دناد و نمااز در افتاراه می قباا در مدحِ انصاریانی است که صبح زود از منطقاۀ« یَستَغفِرُونوَ

.»خواندند: مسجد پیامبر)ص( می بِایِّ ونَ فای مَساجِدِ النَّ در عاینِ -ایان گازارش  41«یَغدُونَ مِن قُباءَ فَیُصَالُّ
کند که به با تعبیر یغدون بر این نیز دلالت می -اسلمبنحبیب و زیدابیبنهمسویی با سخنانِ منقول از یزید

رای رسیدن به مسجد هم پس از طلوعِ فجر بوده است؛ زیرا عدوه برای اشاره افتادن این بایبانان انصاری براه
 42رود.کار می به زمانی مقارن با طلوع خورشید و آیاز کارهای روز جدید به

کَیْسانِ بنق و عبدالرحمان2شناختۀ دِمَشقی، در سدۀ یسار، عالم کمبنمشابه همین اقوال از قول موسی
دارانای ق هام طرف4و چنین تفسیری از آیه در میان عالماان سادۀ  43ق( هم نقل شده200اَصَمّ )درگیشتۀ 

ق، همان زمان معروف نماز 3-2های دهند سحر از نگاهِ مفسران سدهشواهد نشان می 44اندک داشته است.
سد رحال، به نظر میشده است. بااینو نه پیش از آن انگاشته می فجر صادقصبح؛ یعنی وقتی بعد از طلوع 

شاود از یااد بارده یالب مفسرانِ متأخرتر پیوندی را که در این آیه میان استغفار ساحرگاهی و نمااز دیاده می
بر نمازگزارانِ ساحرگاهی، « وَالمُستَغْفِرِینَ بِالَاسحَار»ق( در حملِ 310سان که طبری )درگیشتۀ اند؛ آنبوده

 45بر دعای طلب آمرزش حمل شود.داند که استغفار در این آیه بیند و بهتر میتکلّف می
 مثابۀ بخشی از شب. کاربردهای متقدم سحر به3. 2

هاا ساحر باا گیارد کاه در آنیک دستۀ دیگر از کاربردهای سحر در منابع اسلامی روایاتی را در بار می
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ز باا -و نه بخش آیازین روز و زمان بعد از طلوع صابح-مثابۀ بخش پایانی شب دلالتی کمابیش واضح، به
اند: کاربردهای حاکی از دلالت سحر بر ایان معناا در سادۀ نخساتِ ود. این شواهد بر دو قسمشنموده می

های بعاد. چنینی در سادهق( و کاربردهای این2هجری و حتی کمی دیرتر از آن )یعنی تا حدود پایان سدۀ 
های متقادم رۀ ساحر در سادهتواند ما را به شناخت تحولات انگاق نمی2مرور کاربردهای متأخرتر از سدۀ 

اساس لازم است بر بازشناسی و تفسیر منابعی متمرکز شویم که کاربردهاای تعبیار در هجری برساند. براین
 کنند.دو سدۀ نخست هجری را گزارش می

اند پیامبر)ص( باه فاطماۀ یک نمونۀ کهن از این قبیل، سخنی منقول از علی)ع( است. از وی نقل کرده
افزاید که خودش نیز این تسبیح را باه خااطر ی آموزش داد که هر شب بگزارد. علی)ع( میزهرا)س( تسبیح

های این روایت هم آن را وانَنهاد. در برخی نقل صفّینسپرد و هرگز ترک نگفت و حتی در شبِ دشوار جنگ 
حرشود که علی)ع( این تسبیح را شبِ صفّین در افزوده می ای نکتاه 46م رسااند.به یاد آورد و به انجا آخرالسَّ

شاود؛ بخشای کاه اگار مثابۀ بخشی از شب شناساانده میمهم در این روایت همین است که سحر در آن به
هاای حال، عمدۀ نقلشود پییرفت آن کار شبانه صورت پییرفته است. بااینکاری را در آن انجام دهند، می

شود به صدور عینِ چناین عباارتی از علای)ع( میرو نو ازهمین 47اندترِ این روایت فاقد افزونۀ یادشدهکهن
 اعتماد کرد و این عبارت را لزوماً حاکی از کاربردهای تعبیر در نیمۀ سدۀ نخست هجری دانست.

قَیسِ بنتوان در اعتبارش تردید ورزید، بیتی است از عبیداللاهیک نمونۀ دیگر از این شواهد که کمتر می
 ق(:75رُقَیّات )درگیشتۀ 

ها و عِشائِها... .ةٍ لا نَحْسَ فی... فی لیل کند که های  نُحوسَاتی شاعر در این بیت شبی را وصف می48سَحَرِیِّ
که باید عشا را بخشی از شاب انگاشات، رسد از نگاه او، همچناندر سحر و عشای آن راه ندارد. به نظر می

عثاء جابردانیم که در همین دوره، ها میسحر هم بخشی از شب است. براساس نقل زَید )درگیشتۀ بنابوالشَّ
کم پس باید حکم کرد که دسات 49دانست.ششم پایانی شب میق( عالم بزرگ بصره هم سحرگاه را یک93

 اند.انگاشتهاز نیمۀ دوم سدۀ نخستِ هجری سحرگاه را بخشی از بازۀ زمانیِ شب می
دِ این فرضیه را می ق( یافات. 95العابادین)ع( )درگیشاتۀ ینهاا از عباادات اماام زتوان در گزارشمؤیِّ

 قارآنخاویش را مصاداق اساتغفار ساحریِ یادشاده در  نمااز وتارِ طلبیِ هفتادبااره در اند وی آمرزشآورده

                                                 
حَر؛ برای مفهوم 94، ءالدعا. طبرانی، 46  از همین مقاله. 2، بنگرید به: بخش آخر السَّ
 .91، لدعاءا؛ طبرانی، 9/299، السنن؛ نسائی، 1/174، المسند. مقایسه کنید با: حمیدی، 47
 .119، دیوانقیس رقیات، بن. ا48
 .22/413، التفسیر. طبری، 49
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 نمااز شاببخش منزلۀ پایانها و بهنماز وتر، آخرین نمازی است که پیامبر)ص( آن را شب 50شناساند.می
اند: پیامبر)ص( نماز وترش را هر شاب در سااعتی ق( نقل کرده58که از عائشه )درگیشتۀ خوانْد؛ چنانمی
دهاد العابدین)ع( همچون عائشه تعلیم نمیامام زین 51افتاد.گزارْد و گاه نیز خواندنش به وقت سحر میمی

افراد نماز وترشان را هر شب ساعتی بخوانند: او برخلافِ عائشه سحرگاه را وقت فضیلت نماز وتار و زماان 
 شناسانَد.عبادتی شبانه میگزاردن 

انااد کااه ق نیااز همااین وضااعیت برقاارار اساات؛ مااثلًا روایاات کرده2همچنااان تااا ربااعِ نخسااتِ ساادۀ 
سفرش ق( در سرزنش رفتار حاجیان هم106کیسانِ یمانی، فقیه حجازیِ عصر تابعین )درگیشتۀ بنطاووس

تبع، به 52فت: مگر سحر وقت خواب است.گ، میخوابیده بودند سحرگاهو  را بیدار ماندهشب اضطرار که به
چنین سخنی را باید نهی از خوابی تلقّی کرد که موجب فاوت اعماالی مساتحب؛ مثال دعاا و نمااز شابی 

آن هم در سفری معناوی -سفران وی توان توقع داشت اکثر همخوانند، وگرنه نمیشود که سحرگاهان میمی
کند؛ نه از خواب در دارد از خواب در وقت نافلۀ شب نهی مینماز صبح را وا نهاده باشند. او  -همچون حج

گفت: هرکس دو رکعت نماز پیش اند که میبر این، از قول خود وی نقل کردهوقت نماز واجب صبح! افزون
 53شمار خواهد آمد.از فجر بخواند از مستغفرانِ سحرگاه به 

بااز  نمااز ساحراند که حتای در سافر از فتهق( هم از این گ111حکیم )درگیشتۀ حدود بندربارۀ مغیرة
شاد هایش سابب نمیلابد یعنی خستگیِ سفرِ شبانه و حلول وقتِ باراندازیِ کاروان و دشواری 54ماند؛نمی

ق( نیاز از شااگردان 2شَاریط )درگیشاتۀ نیماۀ اول سادۀ بناناد: نُبَیطنقال کرده 55نماز شب را فرو گایارد.
تواناد، کرد هرگز نماز سحرگاهی را ترک نگوید و باز اگار نمیش سفارش میمالک در بصره به فرزندبنانس

اِیاس جَریاری بنبراساس گفتاری که از قول سعید 56کم از دو رکعت پیش از طلوع فجر دست نَکشد.دست
شود، داوود نبی)ع( از جبرئیال نقل می -تابعیِ بصری و از نسل شاگردان حسن بصری-ق( 144)درگیشتۀ 

داناد قادر میدارای فضیلت بیشتری )برای عبادت( است؟ جبرئیل گفت: همین کدام بخش از شب پرسید:
ی أَعْلَمُ أَنَّ الْعَرْشَ یَهْتَزُّ مِنَ »افتد: که عرش خدا از سحرگاه به لرزه می حَرِ.مَا أَدْرِی یَیْرَ أَنِّ  57«السَّ

                                                 
 .157علی، بنزید مسند. ابوخالد واسطی، 50
 .1/345، لمسندا. شافعی، 51
 .4/6، حلیة الاولیاء؛ برای نقل مضمونی مشابه از وی، نک: ابونعیم، 10/117، المصنف. صنعانی، 52
 .3/328، المصنف. صنعانی، 53
 .2/323، اخبار مکه. فاکهی، 54
اصابر علای »» 2/868، الشیعر و الشیعراءباه، قتیهای باراندازیِ سحرگاهان پس از فرسایش یک شب سفر، نک: ابن. برای نمونه از اشارات مکرر به دشواری55

حَرِ  لاجِ فی السَّ  «.مَضَضِ الادِّ
 .31/21، المسند، حنبلحمدبنا. 56
 .7/68، المصنفشیبه، ابی. ابن57
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شویم، ساحرگاه ت هجری دورتر میدهند هرچه از نیمۀ اول سدۀ نخسشواهد یادشده همگی نشان می
شود. از این شواهد البته نباید نتیجه گرفت که معنای دم شناخته میمثابۀ زمانی پیش از طلوع سپیدهبیشتر به

سحر در زمانی ناشناخته با تحولی ناگهانی تغییر یافته و سحر، که پیش از این بر طلوع سپیدۀ صبح و حتای 
تاوان تاا باره بخشی از باازۀ زماانی شاب انگاشاته شاده اسات. مییک، به کرداوقاتی بعد از آن دلالت می

 دانستنِ سحر به بازۀ زمانی روز را شاهد بود.هایی از ملحقق نیز نشانه2های سدۀ نیمه
 رؤیای صادقهاند رؤیایی که بعد از دوسوم شب و قبل سحر دیده شود، مثلًا از امام صادق)ع( نقل کرده

نیز عیناً به همان زمان اشاره  بعد از دو ثلثِ شبکند. تعبیر روایت بر صبح دلالت میسحر در این  58است.
گویی سحر هنوز تا عصر اماام صاادق)ع( )درگیشاتۀ  59دارد که در ادوارِ بعدی با سحر منطبق شناخته شد.

دیگر در  رسد کههمه، به نظر میتوانسته است بر صبح دلالت کند. بااینق( در برخی کاربردهایش می148
ق 220ق جای تردیدی در تعلّق سحر به بازۀ زمانی شب نیسات؛ ماثلًا در حکاایتی درباارۀ حادود 3سدۀ 

دِ بنوَکانَ أحمدُ »خوانیم: می حَرِ فی کُلِّ لَیلَةٍ... بنمُحَمَّ  60.«عیسی یَجیءُ فِی السَّ
د: سحر اعلیٰ یا سحر اکبر4. 2  . کاربردهای مقیَّ

دِ ردهای سحر در متون کهن؛ یعنی کاربردهای دستۀ دوم از کاربکلان اند کاه سحر در ایان مشاترک مقیَّ
بسا توجاه باه وجودشاان بتواناد ابهاام معناای شاماری از شمارند؛ اجزائی که چهاجزائی برای سحر بر می

 روایاتِ مرتبط با سحر را رفع کند.
ه دو گونه سحر در برابر همدیگر ق( اشاراتی ب170احمد )درگیشتۀ بندر گفتارهای لغویِ مشهور خلیل

حَرَینیا  61سحر اعلی  رود؛ یکی که آن را می خواند و دیگری که لابد باید ساحری ییراعلای  می 62اعلَی السَّ
کاه کناد. چنانالیه بار آن دلالات میطور مطلق و بدون صافت یاا مضااف  باشد و احتمالًا کاربرد سحر به

حَریناعاحمد خود یاد کرده، تعبیر بنخلیل تْ »در یک رجزِ کهنِ عربی هم آمده اسات:  لَی السَّ بِاأَعلَی مَارَّ
لنگااان راه  دیاادمش کااه  لنگ اعلاای  سااحرینسَااحَرینِ تَاایْأَلُ؛ یعناای از میااانِ دو سااحرگاه آن زن  را  در 

 63«پیمود.می
ی از عَجّااج، شااعر سادۀ نخسات هجار شیعر  ساحرِ اعلای  بر این برای کاربرد تعبیار خلیل، افزون

                                                 
حَرِ...» 8/91، الکافی. کلینی، 58 یلِ... قَبلَ السَّ لُثَین مِنَ اللَّ  «.بعدَ الثُّ
که روایت مرتبط با فضیلت سحرگاه را در کنار روایت مرتبط با نزول خدا به  10/60، المصنفبنگرید به: صنعانی، . برای تنها یک نمونه از شواهد این تطبیق، 59

 دهد.آسمان دنیا در ثلث آخِرِ شب جای می
 .1/324، الکافی. کلینی، 60
 .3/135، العین. خلیل، 61
 .3/136، العین. خلیل، 62
 .135، لغات القرآنکم گزارشِ رواج آن در میان ایشان، نک: فراء، اسد یا دستبه قبیلۀ بنی ؛ برای انتساب این رَجَز8/198، العین. خلیل، 63
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بِأعلَی سَحَر وأَجرَسَا؛ یعنای در یاک ساحر اعلایای یایا خاورد و یَدا »آورد: ق( را نمونه می96)درگیشتۀ 
مثااال دیگاار از چنااین کاااربرد کهناای را در داسااتانی دربااارۀ  64«پرخااوری  و از خااود صاادا خااارج  کاارد.

بَة حبیاب، نحاویِ بنگردش، یونستوان یافات. از قاول شااق( می145عَجّاج، شاعرِ نامدار )درگیشتۀ بنرُؤْ
حَرَیناند که رُؤبه از پَسِ نزاعی، چون ق( نقل کرده189بَصْری )درگیشتۀ  فرا رسید، به نازد شایوِ   اعلَی السَّ

 65قوم شتافت و با ایشان سخن گفت... .
حال، توضایحات خلیال در چه زمان است. بااین سحرِ اعلی  کنند ها معلوم نمییک از این گزارشهی 

اه قام نقد شعر عَجّاج وضوح میم سِ أوّلُ آورد:کان یَنبَغِای أَن یَقاولَ: باأعلَی سَاحَرَیْنِ؛ لْنَّ ابحِ ثُامَّ تانفُّ الصُّ
بحُ؛ احَرَین، « یَدا بأعلَی سَاحَرٍ » و نه « یدا بأعلَی سَحَرَیْنِ...»شایسته بود بگوید:  66الصُّ ؛ زیارا اَعلَای السَّ

رساد  پاس ر  است و تنها بعد از آن است که صبح  ساحر  فارا میزمان اولین گشودگی صبح  اولین سح
گفات: کناد، بایاد میگوید و دارد از اعلای هر دو سحر بحث میحال که شاعر از اعلای سحر سخن نمی

 اعلی  سَحَرَین. 
نگاام داند کاه پرخاوری یادشاده هرا زمانی تعبیر مناسبی می« بِأعلَی سَحَر و أَجرَسَایَدا »ظاهراً خلیل 

یلط  «اعلی  سحرٍ »گوید که: تعبیر اساس در مقام نقد شعر میطلوع صبحی صادق ر  داده باشد. بر همین 
تواناد می فجر کااذبدر زمان  است. گویی از دید خلیل، سحر همان دمیدن نور صبح است؛ اتفاقی که هم

 خواند.می «سحَرَین»را  صادقو  فجر کاذبروست که و ازاین فجر صادقروی دهد و هم در زمان 
و  فجار صاادقزمان با طلوع خواهد از وقوع رویدادی همپندارد اگر شاعر میاساس میخلیل بر همین 

حَرینمقارن با صبح بگوید، باید وقوع آن را در  ؛ ورای سحربشناساند، نه سحر  ورایِ هر دو؛ یعنی اعلَی السَّ
باه است. پاس باتوجه فجر کاذبیعنی  ؛سحرِ اولبر ورایِ  مقتضٖیِ دلالت آن وَرایِ سحر،زیرا اطلاق تعبیرِ 

 خواهد به زمانی ورای صبح کاذب و صادق هر دو اشاره کند، عبارتش خطاست.اینکه شاعر می
مؤیدِ همین برداشت از گفتار خلیال را در توضایحاتی از قُطارُب، ادیاب و نحاویِ بَصْاری )درگیشاتۀ 

شمارد: روز را از آیاز شب تا زمانی پیش از آن در فردا بر میشبانهتوان دید. وی نام اوقات یک ق(، می206
اعلَای کند و مثابۀ آخرین ساعت شب یاد میبه -یعنی زمانِ پراکندگی نور در میانۀ شب و روز- تَباشیراو از 

حَرَین حَرَینآشکار است که قُطرُب،  67شناساند.را هم زمانی بعد آن می السَّ فجار وع را همان طلا اعلی السَّ
ق( نیاز باه ایان 385عَبّاد )درگیشاتۀ بنداند. از لغویان متأخرتر، صاحب؛ یعنی زمان اذان صبح میصادق

                                                 
 .136-3/135، العین. خلیل، 64
 .8/3708، بغیة الطلبعدیم، . ابن65
 .3/136، العین . خلیل،66
 .55، الازمنه. قطرب، 67
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 68تر از آن.کند که از دو سحر، یکی همراه با صبح است و یکی پیشتصریح می
ساحرِ در گفت: هرگز پیامبر)ص( را توان معنای روایتی از عائشه را دریافت که براساس آن میاکنون می

حَرُ الَاعلَی  عِنْدِی إِلاَّ نَائِمًا.»، جز آرمیده بر بستر نیافت: اعلی   براساس روایتی دیگر از عائشه  69«مَا أَلْفَاهُ السَّ
یا همان خاروس ساحری را  صار داد زمانی برای عبادت برخیزد که بانگ دانیم پیامبر)ص( ترجیح میمی

صورت پراکنده در ساعاتی گفت: پیامبر)ص( نماز شب خود را به تواندر مقام جمع دو روایت می 70بشنود.
یعنی بانگ خروس سحری از جا  فجر کاذب؛رفته، در زمان گزارده، سپس به خواب میمختلف از شب می

امیاد دریافات شااید به-خوانده و دوباره مثابۀ رکعاتی بعد از نماز شب میخاسته، نماز وتر خود را بهبر می
آرمیده در بستر می سحرِ اعلی  و اذان صبح یا همان  فجر صادقلَختی تا هنگامِ  -رؤیای صادقه وحی الهی و

 خواسته است.و باز برای نماز صبح بر می
حَرَین»های کهن برای دلالت بر گفتنی است که در برخی گزارش نیاز  ساحرِ اکباراز تعبیار  «اَعلَی السَّ

یَمان، صاحابیِ پیاامبر)ص( و کاارگزار دوران خلافات عمار بنحُیَیفَاةِ اند که اند؛ مثلًا نقل کردهبهره جسته
آمده، پرسید چه گاهی است و در پاسخ شنید  هوشخواست از دنیا برود بهق( هنگامی که می36)درگیشتۀ 
گفتاه میاان دو ساحر نیز براساس هماان تفکیاک پیش سحر اکبرکاربرد تعبیر  71است. سحرِ اکبرکه اکنون 

 فجار صاادقآن زماان اسات کاه  سحر اکبرروی دهد و  فجر کاذبگاه است که آن سحرر است: پییامکان
 بدمد.

 . شواهد پیوند سحر با میراث اقوام سامی باستان3

توان بازشناخت که دلالت آشاکاری ها در منابع اسلامی دربارۀ سحر را نیز میای دیگر از گزارشدسته
فۀ زمانی سحر ندارند؛ اما ا ای مابهم از تاوان خااطرههاا میرو باید مهم انگاشته شاوند کاه در آنزآنبر مؤَلِّ

هاای های اساطیریِ سحر در اقوام کهنِ سامی را باز جُست؛ اقوامی که سحر را باا ناام شَاحَر و ناممایهنقش
عابیر باه با این ت 72که گفتیم،دانستند و چناندمان میشناختند، خدای شَحَر را خدای سپیدهدو می معادل آن

 کردند.اشاره می سراسرِ بازۀ زمانی صبحیا حتّی  صبح زود، طلوع صبح
 مثابۀ پرنده. سحر به1. 3

عَسّاالِ بنکاه از قاول صفْوانخورد؛ چنانای اساطیری پیوند میسحر در برخی روایات اسلامی با پرنده
                                                 

 .2/480، المحیطعباد، بن. صاحب68
 .1/511، الصحیح. مسلم، 69
 .3/33، المسند؛ برای تفسیر کنایۀ میکور در روایت به خروسِ سحری، نک: طیالسی، 1/381، الصحیح. بخاری، 70
 .4/162، المصنف. صنعانی، 71
 .2ا1. نک: همین مقاله، بخش 72
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 اند:ق( نقل کرده40مُرادی، صحابی ساکن کوفه )درگیشتۀ حدود 
هایش بر زمین است؛ هنگام سحر هایش در هوا و پنجهروسی دارد که سرش زیر عرش خدا، بالخدا خ

آورد. آواز خروسان در این اوقات گونه، صدایی در مقام تسبیح خدا پدید میزند و اینو وقت نمازها بال می
 73گویی به ندای همان خروس است.هم برای پاسخ

شادنِ وقات سات، کاه تداعیسحر و وقت نمازها هنگامۀ صَفْوان بهفعلًا با اشارۀ خفیفی که در این گفت
کند، کار نداریم. نکتۀ گویاتری که باید به آن توجه کنیم اشارۀ صریح سحر با نماز صبح را به ذهن متبادر می

بِ بارگاه الهای، از جانس پرناده، دارای باال و دارای جنب وجوشای ویاژه در گفتارِ صَفْوان به موجودی مقرَّ
تر دیدیم در اَلواحِ بازمانده از تمادن آورند که پیشرگاه است. این صفات همگی اوصافی را به خاطر میسح

 برشمرده شده بود. -دمخدای سپیده- شَحَربرای  عهد عتیقباستانیِ کنعان و همچنین در 
ر مشهور عصار تاابعین )درگیشاتۀ بنبر گفتار یادشده، مُجاهدِ افزون ( نیاز ساحرگاه را ق105جَبْر، مفسِّ
یْرُ بِأَجْنِحَتِهَا »عَنْ مُجَاهِدٍ، قَالَ:  دهد:هایش را تکان میبال پرندۀ بزرگشناساند که زمانی می إِذَا أَخْفَقَتِ الطَّ

رِّ انْتَهِ...؛اا یَا فَاعِلَ الشَّ ، وَ حَرَاا نَادَی مُنَادٍ: یَا بَایِیَ الْخَیْرِ هَلُمَّ ل شده که گفته است: از مجاهد نق 74یَعْنِی السَّ
خیار )ماال؟(  ای جوینادۀکناد کاهای نادا میمنادی -یعنی سحرگاهان-گاه که پرندۀ بزرگ بال گشاید آن»

 75.«بشتاب و ای جویندۀ شَر بِهِل... 
گشااید. در بال می طیراست یا زمانی است که آن  طَیرکند که سحر خود آن شیوۀ بیان او مشخص نمی

در این قبیل  طیراند که و مفسران هم گفته 76روداشاره می طَیرجاییِ لاشۀ انسان توسط جابهبه  قرآنای از آیه
بِ خدایانشان باور داشاته و دانیم عرباز دیگر سو، می 77اشاره دارد. کرکسکاربردها به  ها به کرکسانی مقرَّ

بازتاباننادۀ باورهاایی اسااطیری اساس، محتمل است که تعبیر مجاهد براین 78اند.نامیدهمی یَرانیقها را آن
دربارۀ سحر در فرهنگ کهن عربی بوده باشد؛ اساطیری مشابه آنچه در فرهنگ کَنعانیان و عِبْرانیاان باساتان 

گشاید و به هار مکاان و هایش را مینُمایانند که بالسان خدایی باز میها که سحر را بهشود؛ هماندیده می
 کشد.زمانی سر می

 -و همانناد روایات صافوان-ق( نیز به همین منادی ییبی اشااره 68عباس )درگیشتۀ ابن در روایتی از

                                                 
؛ بارای تحریاری 3/1007، العظمیهی، ؛ برای انتساب همین مضمون به پیامبر)ص( در روایتی دیگر، نک: ابوالشیخ اصفهان8/68، المعجم الکبیر. طبرانی، 73

 .279، التوحیدبابویه، ضمیمۀ یادکردِ اذکار و تسبیحات آن خروس در اوقات نمازهای مختلف، نک: ابندیگر از همین حکایت به
 .10/444، الجامع. ازدی، 74
 .8؛ عادیات: 180بر مال، نک: بقره:  خیر. برای دلالت 75
 .31. حج: 76
 .3/126، التفسیر. نک: مقاتل، 77
 .146-145، «گیری انگارۀ شهادتشکل». مهروش، 78
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احتماالًا  خاروسیاا  طیاردر ایان گفتارهاا  79شود بانگ خروس سحری در پاسخ باه آن اسات.افزوده می
تقاد شاناخته و معمی -خواه خروس یا کرکس-ای اساطیری صورتی فکلی اشاره دارد که آن را به نام پرندهبه

دهناد، ساان را تشاکیل میهای ایان صاورت فلکایِ پرندهاند بعضی اجزای آن؛ یعنی ستارگانی که بالبوده
 شوند.سحرگاهان طالع می

بساا، ایان روایات یادشده بر این نیز دلالتی دارند که آن طاائر یاا مناادی ییبای کاارگزار خداسات. چه
بِ خدا های دیگر، بهبرخی روایت ای اشاره داشته باشند که بنابرها به پرندهروایت سان یکی از کارگزارانِ مقرَّ

هاای کهانِ ای چهارگانه که براساس نگرشملائکه 80است؛ العَرشملائکةُ زیر عرش جا دارد و لابد از قبیل 
 81( است.نَسر) کرکسها دانیم یکی از آنعربی می

 مثابۀ کارگزار خدا. سحر به2. 3
تر اسات. بارای مثابۀ کاارگزار خادا واضاحها بهفت که تصویر سحر در آنتوان یاشواهدی دیگر نیز می

گایار فرقاۀ زیادی نمونه، در منابع زیدی روایتی با دو سند مختلف از امام کاظم)ع( و از ابوالجاارود، بنیان
ق( نقل شده است که براساس آن پیامبر)ص( به علی)ع( فرمودند: ساحرگاه 160-150)درگیشتۀ  جارودیّه

اش نیاز هماراه باا چناین بسیار و هنگام یروب هم اساتغفار بسایار کناد و بار پیاامبر)ص( و صاحابهنماز 
این تعبیار نیاز جایگااه  82اند.سحر و مغرب، دو شاهد از شاهدان خدا بر خلقاستغفاری درود فرستد؛ زیرا 

 83کند.)الله( در ادیان سامیِ کهن را تداعی می اِل، همچون دو خدای فرزندِ شالِم و شَحَر
ق( اشااره کارد 161از همین قبیل باید به گفتاری منسوب به سفیانِ ثَوری، فقیه و زاهد کوفی )درگیشتۀ 

های شوق و استغفار بنادگان وزد و نالهدارد؛ بادی که سحرگاهان می صُبحِیّهکه براساس آن خدا بادی به نام 
ةُ )ضبط خطا: صبحه( تَهُبُّ وقتَ الْسحارِ تَحمِلُ ریحاً یُقال لَها: اإنّ للهِ »رساند:می ملکِ جَبّاررا به  بحِیَّ لصُّ

 84«الجَبّار.المَلِکِ الْذکارَ والاستغفارَ الی 
نیاز  «جَوزاء»، که جبّارتواند خالی از معانی اساطیری باشد. در این روایت نمی «المَلِکِ الجَبّار»تعبیر 
دو و در فارسی  توأماندو ستارۀ پرنورش، در عربی  اعتبارشود، یک صورت فلکیِ کهن است که بهنامیده می

                                                 
 .96، قیام اللیل. مروزی، 79
 .2/692، العظمه. برای این تعبیر، نک: ابوالشیخ اصفهانی، 80
 .102، العرششیبه، ابی. نک: ابن81
 .287، 1/268، الامالی الخمیسیه. مرشد بالله، 82
بِ ببه شاهد. برای کاربرد تعبیر 83  .144-142، «شهید از گواه محکمه تا کشتۀ راه دین» ، نک: مهروش، اللهارگاه معنای مُقرَّ
ق(، ناک: 322علی کتّانی صوفی بغدادی و از شاگردان جنید بغدادی )درگیشتۀ بن؛ برای انتساب همین مضمون به محمد8/147، الکشف و البیان. ثعلبی، 84

بِیحَةَ م» 283، طبقات الصوفیهسلمی،  ی الصَّ  «.خزونَةً تَحتَ الْعَرْشِ...تُسَمَّ



 114،  شمارۀ پياپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 88

 

مطاابق  85شود و اعتقاد اقوامی باستانی بر این بود که میانش با طلوعِ فجار نسابتی هسات.خوانده می پیکر
در ایاام باساتان مسایر  86باود. صَنَم دومعنای گزارش بیرونی، مردمانِ خوارزم نیز نامی برایش داشتند که به

جز آن صاورتِ رو، باهیافات و ازهمایناش بر این صورتِ فلکای تطبیاق میرجِ فلکیخورشید در سومین ب
 نامیدند.می جَوزاءفلکی، این برجِ فلکیِ سوم را هم 

را باا صَانَم یاا  -شاودیااد می اللاهکه در این گفتار ثَوری همچون نامی بارای - مَلِکِ جَبّاربعید نیست 
، سخن یعقوب سُروجی، اللهبا  جبّارخدای ا بر پیوندِ میان ستارهنسبتی باشد. شاهدی گوی جبّارخدایِ ستاره

گویاد: م( است. وی در کوشش برای نقد باورهاای مشارکانه می521زبان )درگیشتۀ ادیب مسیحی سریانی
گویاد: شاهد دیگر آنجاست کاه بارهاا می 87«این خدای جبّار است که صورت فلکیِ جبّار را پدید آورده.»
انگارناد، می اِللابد به این معنا که آن جبّاری که اقاوام ساامی پسار خادای  88؛«ح استجبّار همان مسی»

 همین مسیح است.
- طاییاهاحمد است که در توضیح مفهومِ بننکتۀ مهم دیگری که باز باید به آن توجه شود سخن خلیل

ایِیةُ الجَ »گوید: می 89-بوده است بُتِ مَناتدانیم نامی برای که می یعنی طاییاه، هماان  90؛«بّارُ العَنیدوالطَّ
اللفظی تلقی کنیم، این است. گرچه در نگاه اول ممکن است این سخنِ خلیل را صرفاً توضیحی شرح جبّار

ای تاریخی دربارۀ خادایانِ عصار پیشااسالامی احتمال را نیز نباید نادیده گرفت که گفتار او از وجود حافظه
 باره اظهارنظری قاطع کرد.توان دراینهای کنونی نمیاهیحال، براساس آگحکایت کند. بااین

 
 
 
 
 
 
 

                                                 
 ؛10/383، روح البیان؛ حقی، 1/171، العین. نک: خلیل، 85

Kunitzsch, “Minṭaḳat al-Burūdj”, 83. 
 .238، الآثار الباقیه. بیرونی، 86

87. Jacob of Sarug, Homilies on the Six Days of Creation…, 32-33 line 1395. 
88. Jacob of Sarug, Homilies on the Resurrection, 6-7 line 5, 10-11 line 46, 26-27 line 195, passim. 

 .2/265، المسند. حمیدی، 89
 .4/435، العیناحمد، بن. خلیل90
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 . دیگر کاربردهای نیازمند تحلیل3. 3
باسحر در روایات کهنِ دو سدۀ متقدم هجری نه  نسبتی دارد، بلکه ظااهراً زماان  اللهنِ درگاه فقط با مقرَّ

شود. برای نابیناکردن ایشان در سحر کارهاایی جنبش نیروهای ماورائیِ مطرودی، مثل جنّیان هم دانسته می
ای مقرّب به ای اساطیری یا قدسیدر روایاتی هم سحر نه پرنده 91اند.پسندیدهمثل قرائت سورۀ یاسین را می

 اللهوقوع رویدادی مرتبط با خود  زمانِ رائیِ مطرودی از بارگاه خدا و از طایفۀ جنّیان، بلکه یا موجودِ ماو الله
اند که در زمان خلافت علی)ع( شابی مهماان او شاد و نقل کرده« نوف بِکالی»شود؛ مثلًا از شناسانده می

إسرائیلَ إسرائیلَ؛ فَقالَ یا بنیییا نَوفُ إن داودَ قام فی مثل هیه الساعةِ فی بن» هایی از او شنید:سحر نصیحت
نیا یَغفِرُ لِکُلِّ مُستَغفِرٍ یَستَغفِرُه...   92.«إنَّ اللهَ یَهبِطُ فی کُلِّ سَحَرٍ إلَی سَماءِ الدُّ

در توضایح فضایلت - ق(144اِیاسِ جریاری )درگیشاتۀ براساس روایتی دیگر، تابعیِ بَصْری، سعیدبن
ایان  93آیاد.کند که سحرگاهان عرش خادا باه لارزه در میع( نقل میاز قول داوود نبی) -دعای سحرگاهی

 آورد.خاطر می تر یاد شد، بهرا، که پیش العرشملائکةروایت نیز پیوند سحر با 
دو، روایات دیگری نیاز جز آنتوجه است. به انتساب مضمون این دو روایت به داوود نبی)ع( هم شایان

شود. برای نمونه، های سحری با داوود نبی)ع( پیوند برقرار میعبادات و آیینها میان توان یافت که در آنمی

                                                 
 .18، مکائد الشیطانالدنیا، ابی. نک: ابن91
-1/211، الینق گرایانۀ این روایت، نک: دارمای، یمق دربارۀ مضمون تجس3های کلامی در سدۀ ؛ برای نمونه از بحث62/305، تاریخ دمشقعساکر، . ابن92

214. 
 .425، العرششیبه، ابی؛ ابن7/68، المصنفشیبه، ابی. ابن93
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اند که خدا از داوود نبی)ع( خواست نزد دانیال برود و به او بابت گناهاانش از قول امام صادق)ع( نقل کرده
توبه کرد و هشدار دهد، چون دانیال این هشدار از داوود)ع( شنید، سحرگاهان به مناجات با خدا پرداخت و 

ساومِ پایاانی شاب را باه روایاتی از عامّۀ مسلمانان هم خاستگاه مناجات و دعا در یک 94بخشش خواست.
 95آنکه نسبت آشکاری میان ثلث پایانی شب و سحرگاهان باز نمایند.زنند؛ بیداوود)ع( پیوند می

 بندی براساس شواهد. جمع4. 3
های همسو با قول مشهور درباارۀ زماان اند: أ. گزارشونهدیدیم کاربردهای سحر در منابع اسلامی دو گ

هاا کاه کااربرد تعبیار در . آن1اند: های همسو نیز خود بر دو قسامهای ناهمسو. گزارشسحر؛ ب. گزارش
ها که حاکی از کاربرد تعبیر در ایان معناا در . آن2کنند؛ را در دو سدۀ نخست حکایت می آخر شبمعنای 

دهند ساحر هایی که نشان می. آن1: اندهای ناهمسو با قول مشهور نیز بر سه قسمزارشزمانی متأخرترند. گ
ای از دلالت سحر بر صبح دهند خاطرهها که نشان می. آن2در دو سدۀ متقدم بر صبح دلالت داشته است؛ 

ر دارد و نشاان ها که رسوباتِ باورهای اقاوام ساامی باساتان را در با. آن3تا چند سده بعد باقی بوده است؛ 
 اند.ها هم با اساطیر ایشان بیگانه نبودهدهد عربمی

تار در اند، پیشهای ناهمسو با قول مشهور، که حاکی از دلالت سحر در دو سدۀ متقدم بر صابحنمونه
دانیم چنین کاربردی در نیمۀ نخسات سادۀ اول هجاری اند و بنابر آن مطالعه میمطالعۀ مهروش مرور شده

شاود: ای با دو دستۀ دیگار از شاواهد پشاتیبانی میه است. مطالعۀ کنونی نشان داد چنین فرضیهرواج داشت
مانده از کاربردهای کهن تعبیر در اقوال مفسران متأخرتر و دیگاری، رساوبات فرهنگای یکی، خاطرات باقی

 های دورۀ اسلامی.دورۀ پیشااسلامی در گزارش
کاه دیادیم معنای آخر شب است، چنانکنند سحر بههای همسو با قول مشهور نیز که دلالت مینمونه

های همسو با قاول مشاهور کاه متاأخرتر از دو سادۀ خود چندگونه بودند و هریک حکمی داشتند. آن نمونه
ماا کناار گیاشاته رو، از مطالعۀ کردند و ازاینها از سحر نمیاند، کمکی به فهم تحول درکنخست هجری

تدریج از همگی به -کاربردهای همسوی سحر با قول مشهور در دو سدۀ نخست هجری-شدند. گونۀ دیگر 
ق کاربردشان توسعه 3تدریج تا اوایل سدۀ شوند و بههای سدۀ نخست هجری با بسامدِ اندک رؤیت مینیمه
ای از هاا ساحر بار پاارهن شواهدی که در آنتریتوان دریافت کهنچنینی میهای اینیابد. با مرور نمونهمی

کند، حتّی اگر در اصالت و اعتبار و دلالتشان بحثی نباشد، مربوط به نیمۀ دوم سدۀ نخست شب دلالت می
ق شاهدی از کاربردِ سحر برای دلالت بر وقتی پیش از 1اند؛ یعنی کمابیش تا پیش از نیمۀ دوم سدۀ هجری

                                                 
 .2/435، الکافی؛ برای انتساب همین مضمون به امام باقر)ع(، نک: کلینی، 75-74، الزهد. اهوازی، 94
 .1/380، الصحیح. بخاری، 95
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 شود.یافت نمی فجر کاذبطلوع 
ق، سحرگاه را بیش از آنکه پایانۀ شب انگارند، بخش آیازین 2که دیدیم، کمابیش تا ربع اول سدۀ چنان

شود و ق آیاز می1های سدۀ اند: روند پیوستگیِ سحر به محدودۀ زمانیِ شب احتمالًا از نیمهدانستهروز می
ق( به 60ن عصر صحابه )یعنی حدود کم تا پایابیان دیگر، سحر دستپییرد. بهق پایان می3در اوایل سدۀ 

تدریج برای دلالت بر شود و بهتا روشنای هوا با طلوع خورشید اطلاق می فجر کاذبزمانی از هنگام طلوع 
 یابد.تری پیش از اذان صبح )و اعلان ورود به آن( کاربرد میهای طولانیبخش پایانی شب و زمان

 . تأملاتی در اسباب و علل تحوّل4

-ساحر اسات. ساحر  96سازِ چنین گیاری شده، آستانگیِ  یادشده هرچه باشد، آنچه زمینهسبب تحولِ 
 شمار آید.تواند هم بخشی از شب و هم بخشی از روز به بالقوه می -مثابۀ زمانی در مرز شب و روزبه

 . آستانگی سحر1. 4
تاوان در شاعری از را میمعنای کرانه و میانه و مارزی میاانِ روز و شاب اسات آگاهی از اینکه سحر به

کما جَارَّ مان ذَیالِ … سُحَیراً بین یومٍ ولیلةٍ فجاء »ق بازیافت: 1شُیَیم قُطامیِ تَغلِبی، شاعر نیمۀ سدۀ بنعَمرو
هاای داران تَارازِ پیراهنسحرگاهی میانۀ شب و روز آمد؛ به همان آرامی که جاماه او در یک الغَلالةِ ساحِبُه؛

 97«ند.کَشونازک را مینرم
و  98معنای طَرْف و جاناب هار چیازی اساتاند: سحر بهحتّی لغویانِ کهن از این هم فراتر رفته و گفته

های کنار آبراهه هام کاه به بلندی 99اند که در جانب شب یا صبح قرار دارد.رو سحر نامیدهسحر را هم ازآن
جماع کلماۀ  100شود.گفته می سَحَرُالوادی اند،اند و برای آبراهه کرانه درست کردهدر اثر فرسایش پدید آمده

 101معنای اطراف است.نیز به اَسحارسحر؛ یعنی 
، کناارهو  جاناببرخلافِ دیدگاهِ یادشده این نیز ممکن است که کاربرد مشتقّاتِ ریشۀ سحر در معنای 

اتِ تغییار بساا مشاتقّ دَم نداشته باشاد؛ چهشناختی با کاربردهای ریشه در معنای روشنیِ صبحپیوندی ریشه
تدریج و در گیارِ زماان دچاار تحاول آوایای های سامی بهدر دیگر زبان ر هسدر عربی و  روسیافتۀ شکل

                                                 
96. Liminality. 

 .1/259، دیوان المعانی . ابوهلال عسکری،97
 .11/512، تاج العروس.مرتضی  زبیدی، 98
 .191، الازمنة و الامکنة. مرزوقی، 99

 .4/350، لسان العربمنظور، . نک: ابن100
 .2/630، الرمهشرح دیوان ذ . ابونصر باهلی، 101
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 103شناسی عامیانهخواه یک ریشه 102اند؛اشتراک لفظی پیدا کرده روشناییمعنای شده و با مشتقّات سحر به
کند: سحر بر معنای باشد، نتیجه فرق نمی شده، خواه پدیده علتِ دیگری داشته کرانهسبب دلالت سحر بر 

شود این دلالت را در نیمۀ سادۀ نخسات شُیَیم استنباط میبنکه از شعر عَمروکرانه هم دلالت یافته و چنان
 هجری نیز داشته است.

 عشاو  سحرتر ذکرش رفت قیسِ رُقَیّات هم که پیشبناز این منظر، احتمالًا در شعر منسوب به عبیدالله
یاک از دو کناد کاه نُحوسَات از هی شوند؛ یعنی شاعر دارد شبی را وصاف میمثابۀ دو کرانۀ شب یاد میبه

کند. باید نتیجه گرفت گسستِ تدریجیِ سحر از روز و پیوستِ آن به شب، نتیجۀ اش به آن راه پیدا نمیکرانه
 همین آستانگی سحر است.

حَر2. 4  . معنای آخِرَالسَّ
اسات؛ ماثلًا  فجار کااذبمعنای طور مطلاق باهباه ساحرتوان دریافت که تعبیر ا میهاز برخی روایت

کناد کاه شابی در جناگ تباوک، پیاامبر)ص( و یاارانش راه عَمرِوعاص نقل میبنبراساس روایتی، عبدالله
ل هام پیمودند و سحر فرود آمدند. پیامبر)ص( بلال حبشی را فرمود: بیدار مانَد و وقت نماز را بپاید اما بلا

ساحرگاه در ایان  104ناچار با طلوع خورشید برخاستند و قضای نماز را هم به تیمّم گزاردناد.خوابش برد. به
فجار رو، باید آن را مترادف باا اند. ازاینروایت زمانی است که کاروانیان هنوز وقت نماز نرسیده، فرود آمده

 دانست. کاذب
مترادف بینگااریم.  فجر کاذبرسد که سحرگاه را با ر میترین فرض آن به نظدر روایتی دیگر نیز منطقی

کنناد، العابادین)ع( نقال میشهاب زُهْاری از اماام زینوساطتِ ابنبنا بر این روایت، که عامّۀ مسلمانان به
بار سحرگاهان پیامبر)ص( بر در خانۀ علی)ع( آمد که اهل خانه را به نماز فرا خواند. علای)ع( از بساتر یک

 105گفت: جان ما دست خداست و هر وقت صلاح دید بیدارمان خواهد کرد... . برنخاست و
خواه این گزارش ازنظر تاریخی معتبر فرض شود یا نه، نقل آن زمانی معنا دارد که مخاطبان، راوی سحر 

توان تصور کرد اقدام پیامبر)ص( کوششی بارای دعاوت بدانند. با پییرش این فرض می فجر کاذبرا همان 
عامّاۀ -ۀ خود به گزاردنِ نافله پیش از حلول وقت صبح است؛ زیرا قطعاً از نگاه شنوندگان این روایت خانواد

اش مقبول نبوده است که علی)ع( برای حضور نماز صبح در مسجد پیاامبر)ص(، جنابِ خاناه -مسلمانان
 عیر بیاورد و برنخیزد.

                                                 
 .418-417، 1/415، فرهنگ تطبیقی عربی. برای مقایسۀ این مشتقات، نک: مشکور، 102

103. Folk etymology/ popular etymolog. 
 .13/43، المعجم الکبیر. طبرانی، 104
 .2/694، فضائل الصحابه، حنبلحمدبنا. 105
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ز است باا شاواهدی کاه در مطالعاۀ پیشاینِ مدلول این قبیل کاربردهای مطلق تعبیر سحر آشکارا متمای
در برخی کاربردهاایش از  سحرداد ها سخن رفت. شواهد مطالعۀ او نشان میاند و از آنمهروش مرور شده

کارده و احیانااً طلاوع دورۀ پیشااسلامی تا عصر تابعین بر طلوع صبح و حتّی زماانی بعاد از آن دلالات می
فجار دهند که سحر در مواردی نیز بر طلوع شواهد کنونی نشان می 106گرفته است.خورشید را هم در بر می

 شده است.*اطلاق می کاذب
 -کنناددلالات می فجر کاذبکه گفتیم بر که چنان-توان در قیاس با کاربردهای مطلق سحر اکنون می

حَراعلَیمعنای تعابیری همچون  حَرَیناعلَی، السَّ حَرو  السَّ ت؛ اصاطلاحاتی کاه باه را هم بازنگریس آخِرَالسَّ
حَرای از کاربرد دلالت دارند. نمونه فجر صادقرسد بر نظر می شاود کسای جایی است که نقل می آخِرَالسَّ

حَر با فرض اینکه  107شود.گیرد و برای نماز آماده مینزد پیامبر)ص( آمد و او را دید که دارد وضو می آخِرَالسَّ
حَرلت کند، دلا فجر کاذبطور مطلق بر کاربرد سحر به و  فجر کاذبمعنای زمانی در اواخر باید به آخِرَالسَّ

 108ای مانده تا اذان صبح باشد.تر، دو سه دقیقهبیانی سادهیا به فجر صادقنزدیک به طلوع 
منصاب در شُاعبَه، صاحابیِ صاحببننمونۀ دیگر از کاربرد همین اصطلاح آنجاست که از قاول مُغیٖرَةِ 

باار باا پیاامبر)ص( شاود کاه یکق( نقل می50انۀ نخست و معاویه )درگیشتۀ حدود گدستگاه خلفای سه
حَرها در شبانه سفر کرد؛ آن توقف کردند، پیامبر)ص( به قضای حاجت رفت، سپس برای وضو آب  آخِرَالسَّ

ا عوف اقتادبنمشاان، عبادالرحمانخواست، بعد هم برای نماز به جماعتی در آن نزدیکی پیوسات و باه اما
حَرخواه چنین روایتی معتبر انگاشته شود یا نه، تعبیر  109کرد؛ یعنای  فجار کااذب؛در آن باز بر آخِرِ  آخِرَالسَّ

 کند.زمانی بسیار نزدیک به اذان صبح دلالت می
حَر3. 4  . معنای اَعلَی السَّ

دارند مبهم به  یا تعابیری که به اجزای آن اشاره سحرها معنای تعبیر هنوز برخی روایات هست که در آن
باید نتیجۀ تحولِ معنای سحر یا احکام شارعیِ مارتبط باا آن باشاند؛ ماثلًا در ها میرسد. این ابهامنظر می

رود که پیامبر)ص( به اصحابشان فرمودند: مباادا اذان بالال سابب شاود از خاوردن روایتی سخن از آن می
آماده شوند؛ زیرا در چشم بلال اِشکالی هست، وگرنه  قدر کافیداریِ فردا بهدست کشند و نتوانند برای روزه

حَراعلَیدر  ثَنِی سَوَادَةُ، قَاالَ: سَامِعْتُ » شود:ایٖ پدیدار نمیهی  سفیدی السَّ ، حَدَّ ام  ثَنَا هَمَّ انُ، حَدَّ ثَنَا عَفَّ حَدَّ
کُمْ بنسَمُرَةَ  نَّ بَیَااض  یَتَاراءَی وَلَا  نِدَاءُ بِلَالٍ، فَإِنَّ فِی بَصَرِهِ سُاوءًا، جُنْدُبٍ یَقُولُ: إِنَّ رَسُولَ اللهِ)ص( قَالَ: لَا یَغُرَّ

                                                 
 .2، سراسر بخش «مثابۀ صبحسحر به»: مهروش، . نک106
 .39/404، المسند، حنبلحمدبنا. 107
 شب است.به نیمه کرانۀ مقرون آخِرَ السَحَرگوید که می 2/480، المحیطعباد، بن. قس: صاحب108
 .2/874، الفصل للوصل؛ خطیب بغدادی، 71، حدیث 48، احادیث الشیوخ الکبار. زین، 109
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حَر.بِأَعْلَی   110«ِالسَّ
جاسات اکنون در این مقام، سخن بر سر آن نیست که روایت را پییرفتنی انگاریم یا مجعول؛ بحاث آن

بر مدلول درسات و دقیاق که مدلول آن چیست؟ این روایت حتّی اگر مجعول هم باشد، از نگاه مخاطبانش 
 شد.پییر نمیبود، نقل آن همچون حدیثی نبوی امکانکرده است؛ زیرا هرگاه چنین نمیسحر دلالت می

حَرِ بِأَعْلَی بَیَاض  یَتَراءَی لَا »عبارتِ  گونه معنا شود کاه در زماان اذان صابح و نیز باید احتمالًا این« السَّ
روایت، مستند شامار رسد این دار واجب نیست. به نظر میک بر روزههنوز امسا فجر صادقمقارن با طلوع 

پنداشاتند زماان وجاوب امسااک، ناه اذان صابح، کاه اندکی از عالمان دو سدۀ نخست هجری بوده که می
بْیَضُ مِ »روشنای هوای بعد از آن است. اینان از آیۀ 

َ
نَ لَکُمُ الْخَیْطُ الْْ ی یَتَبَیَّ سْاوَدِ کُلُوا وَاشْرَبُوا حَتَّ

َ
نَ الْخَیْطِ الْْ

یافتناد کاه تاا در اثار فجار و برآمادن ناور بتاوان رشاتۀ سایاه و ساپید را از هام چنین در می 111«مِنَ الْفَجْرِ 
 بازشناخت، همچنان امساک واجب نیست.

هایی به وجاود آن شود، اشارهگرچه کمتر شاهدی صریح از رواج این دیدگاه در اعصارِ متقدم یافت می
اند که زمان روشنای هوا بعد از نمااز توان بازشناخت؛ مثلًا از قول علی)ع( نقل کردهخی شواهد میرا در بر

حال، در ادامۀ روایات، عباارتی بارخلاف ایان صبح را زمان تمییزیافتگیِ رشتۀ سیاه و سپید شناسانْد؛ بااین
گماان رود ایان افازوده )عباارت شود کاه معنا احتمالًا از قول عالمی کهن که راویِ آن بوده، طوری نقل می

عن عَلِیٍّ رَضِیَ اللاه تعاالی » ( ادامۀ سخن علی)ع( در نقد دیدگاهِ یادشده است:حروفِ کجنوشته در زیر با 
بحَ ثُمَّ قال: هیا حینَ یَبینُ  ی الصُّ هُ صَلَّ وَلَسانا ولا إیااهم ولا أحاد   الخَایطِ الْساودِ؛مِنَ الْبیضُ الخَیطُ عنه أَنَّ

رابُ عَلَی الصّائم.عَلِم عامُ وَالشَّ حورُ قبلَ طُلوعِ الفجرِ؛ فإذا طَلَعَ الفَجرُ حَرُمَ الطَّ  112«ناهُ یَقول بهیا؛ إنما السَّ
روایتی دیگر نیز به پیامبر)ص( منسوب شده است. براساس آن، پیامبر)ص( درک یکی از اصحاب خود 

بْیَضُ مِ »از 
َ
نَ لَکمُ الْخَیطُ الْْ ی یَتَبَیَّ سْوَدِ مِنَ الفَجْرِ حَتَّ

َ
خواست با نگریستن را نقد کردند: وی می« نَ الْخَیْطِ الْْ

نهاد، زمان وجوب امسااک ها زیر بالش خود میهای دو عِقالِ سپید و سیاه، که شبدر زیر نورِ فجر به رشته
نزول آیه بود، تا  براساس روایتی دیگر، چنین کاری رسم رایج در میان همگان بعد از 113برای روزه را دریابد.

ها باید نتیجه گرفت: احتماالًا از این روایت 114در ادامۀ آیه نازل شد و رفع ابهام کرد.« مِنَ الفَجر»اینکه قید 
چنین درکی از آیه پیروانی داشته اما با تغییر شیوۀ اجرای آیین، گارایش باه نقال شاواهد آن در ادوار کهن این

                                                 
 .33/291، المسند، حنبلحمدبنا. 110
 .187. بقره: 111
 .7/179، الام: شافعی، . نک112
 .3/128، الصحیح؛ مسلم، 162-1/161، المسند. حمیدی، 113
 .3/128، حالصحی؛ مسلم، 4/1640، الصحیح. بخاری، 114
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 کاستی پییرفته است.
اناد کاه منظاور، ناه هاا از آیاۀ فاوق چناین دریافتهن و مفسّران برخلاف ایان اسات؛ آننظر اکثر فقیها
رنگ و ساپیدرنگِ اشایایی مثال عِقاال از همادیگر باا روشانای فجار، بلکاه های سایاهبازشناختگیِ رشاته

ای در آسامان تمییزیافتگیِ دو رنگ در پهنۀ آسمان است: رنگ سفید، نوری که هنگام فجر همچاون رشاته
افاین دیدگاه علی   115دمد و رنگ سیاه، ظلمت شب.می رساد؛ چراکاه نظار میآمیز باه ریم شهرت آن تکلُّ

رنگیِ فراگیر آسمان در شب وجهی کم توصیف تاریکی شب در آن به رشتۀ سیاه یا حمل رشته بر سیاهدست
رتری همچون  رسد رواج گستردۀ همین دیدگاه اخیر سبب شده است لغویانِ باری، به نظر می 116ندارد. متأَخِّ

ااحَرَیناعلیاحمااد و امثااال او، بنق( باارخلاف دیاادگاه خلیل311زَجّاااج )درگیشااتۀ  را باار نخسااتین  السَّ
 117منطبق بدانند. فجر کاذبرویِ صبح یا همان نشینیِ شب و پیشعقب

ذکار  ساحرِ اعلای  را همچاون ناامی بارای  سَاحْرَهق( نیاز کاه تعبیار 276قتیبه )درگیشاتۀ احتمالًا ابن
چیزی جز لفظی مُحلّی  باه تاای تأنیاث بارای مطلاق  سَحرَة،متأثر از همین تحول متأخر است.  118کند،می

معنای که به سحر اعلی  مترادف انگاشته شود؛ نه با  فجر کاذبسحر نیست؛ پس باید همچون خود سحر با 
لِ - سحر اعلی  ی کند که معناقتیبه در دورانی زندگی میرسد ابناست. به نظر می صبح صادق متناسب تحوُّ

مطابق تفسایر جدیاد از روایات نباویِ یادشاده و شاواهد مشاابه،  سحرِ اعلی  تغییر یافته و  -داریآیین روزه
 تلقی شده است. فجر کاذبمعنای به

 گیرینتیجه

های بعد از آن تا طلاوع خورشاید و زمان فجر کاذبدر فرهنگ عصری نزدیک به ظهور اسلام به  سحر
خواستند از وقوع رویدادی در فجر کااذب بگویناد، از تعبیار ساحر اساتفاده شد. معمولًا اگر میلاق میاط

تصاریح شاود، از تعاابیری مثال  فجار صاادقکردند و اگار لازم باود باه وقاوع آن رویاداد در نزدیکای می
حَرَیناعلَی حَریا  السَّ شُایَیمِ بنکاه در شاعر عَمرِونق، چنا1جستند. از حدود نیمۀ دوم سادۀ بهره می آخِرَالسَّ

تدریج سحر زمانی در آخر شب و نه آیاز روز بعد شاناخته شاد. تلقایِ توان یافت، بهقُطامی شاهدش را می
که شواهدی گونه مثابۀ پایانۀ شب به جای تلقی آن همچون آیازگرِ روز روندی تدریجی داشت؛ آنسحر، به

ق به 3رسد از آیاز سدۀ حال، به نظر میق شاهدیم. بااین2های سدۀ مهمثابۀ صبح را تا نیاز کاربرد سحر به

                                                 
 .68 /1، مَجاز القرآن: ابوعبیده، . نک115
 .147-144«. فجر صادق-فجر کاذب»: بهبودی، . نک116
 .1/385، معانی القرآن. زجاج، 117
 .1/180، غریب الحدیثقتیبه، . ابن118
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 بعد کاربرد سحر در معنای پایانۀ شب تثبیت شده باشد.
واریِ ساحر اسات. ایان کرانگای ها از سحر نیز آستانگی و کرانسازِ تحول درکترین عامل زمینهاصلی

تدریج مسلمانان شروع تشریع روزۀ اسلامی، بهاحتمالًا سبب شده است با گیشت زمانی حدود نیم سده از 
متقارن بینند و همۀ اوقات پیش از وجوب امسااک را باه باازۀ  -اذان صبح-داری را با اعلان صبحَ رسم روزه

 شب ملحق کنند.
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Abstract 

Exegetes from both Sunni and Shiʿi traditions have traditionally linked the verse “Your Lord has neither forsaken you 

nor is He displeased” (Q. 93:3) to the issue of the temporary cessation of revelation. This connection is primarily based 

on narrations regarding the occasions of revelation. However, Jaʿfar Murtaḍā ʿĀmilī, in his commentary on Sūrat al-

Ḍuḥā, critiques the authenticity and reliability of these narrations. This raises the question: if the verse is not related to 

the interruption of revelation, what then prompted its revelation? This study explores the verse in light of the thematic 

coherence of Sūrat al-Ḍuḥā and its intertextual relationship with Sūrat al-Inshirāḥ. It analyzes the meaning of rejection 

and anger, as well as the cognitive schema related to these concepts, within the discourse of worship during the era of 

revelation. It argues that the verse in question was not revealed due to difficulty in "receiving revelation," but rather in 

connection with the challenges of propagation and fulfilling the prophetic mission. The verse addresses the taunts of the 

Prophet's opponents, who mocked him because prominent individuals had not embraced faith, while those from lower 

social strata were inclined toward him. 

Keywords: Sūrat al-Ḍuḥā, sūra coherence, interruption of revelation, challenges of propagation, schema of distance and 

nearness. 
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 چکیده
كَ وَ ما قَلی»مفسران فریقین آیۀ  عَكَ رَبُّ تأأخیر در »اند. ارتباط این آیه با مسئلۀ را با مسئلۀ تأخیر در نزول وحی مرتبط دانسته« ما وَدَّ

بأا بررسأی ایأن  تفسیر سورة الضّحینزول مطرح شده است. جعفر مرتضی عاملی در کتاب براساس روایات اسباب « نزول وحی
شود که اگر این آیه با مسئلۀ تأخیر در نأزول وحأی ها را نمایان ساخته است. این پرسش مطرح میروایات، نااستواری و ضعف آن
انسجام سورۀ ضحی و بازخوانی این آیأه در بسأتر ساز نزول آن شده است؟ پژوهش حاضر براساس مرتبط نباشد، چه عاملی زمینه

شأناختی  مربأوط بأه وارهٔ معنأای رردشأدگی و خشأ  و رأرح به پیوند این سوره با سأورۀ انشأراح وبأا بررسأیاین سوره و باتوجه
در  یدلیل دشأواردهأد کأه آیأهٔ مزبأور بأهرردشدگی و خش  در گفتمان  پرستش در عصر نزول وحی انجام شده است و نشان می

هایی اسأت کأه نازل نشده است، بلکه نزول آن با مشکلات راه تبلیغ و انجام رسالت پیوند دارد و ناظر بأه رعنأه« دریافت وحی»
 کردند.سبب ایمان نیاودن افراد سرشناس و گرایش قشر  پایین اجتماعی مطرح میمخالفان، به

 وارۀ دوری و نزدیکی.های تبلیغ، ررحواریها، فَترت وحی، دشسورۀ ضحی، انسجام سوره :واژگان کلیدی
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 مقدمه

كَ وَ ما قَلی»در سومین آیۀ سورۀ ضحی  عَكَ رَبُّ ، از نفی  وداع و خش  بأر پیأامبر( س سأخن بأه «ما وَدَّ
آنأان شأاهدی  1اند.اتفاق، این آیه را با تأخیر در نزول وحی مرتبط دانستهمیان آمده است. مفسّران فریقین به

ز خود سورۀ ضحی یا دیگر آیات قرآن در تبیین پیوند این آیه با مسئلۀ تأخیر در نزول وحأی اراهأه مضمونی ا
اند؛ چراکه در همۀ روایأات اسأباب نأزول، بأاوجود اند؛ بلکه تنها به روایات اسباب نزول استناد کردهنداده

ایات اسباب نزول  مورد چندگانگی و اختلاف، مسئلۀ تأخیر در نزول وحی ثابت است. مضمون برخی از رو
 اند از:استناد در تبیین ارتباط این آیه و مسئلهٔ تأخیر در نزول وحی عبارت

مدت چهل روز قطع شد تا آنکه خادمی آنجا را دلیل مردار سگی در زیر بستر پیامبر( س بهأ. وحی، به
 2سورۀ ضحی نازل شد.جارو و مردار را خارج کرد و سپس جریان نزول وحی دوباره از سر گرفته شد و 

ه کرد و بدین کو  شدن وحأی از سبب نازلمدت یک، دو یا سه شب بهروی، بهب. پیامبر( س از امری ش 
و پس از آن، سأورۀ « یا محمّد! ما أری شَیطانَك إلّّ قَد تَرَکَك»خواب بیدار نشد. زنی نزد ایشان آمد و گفت: 

 3ضحی نازل شد.
ۀ ذوالقرنین و اصحاب کهف و روح سؤال کردند و حضأرت فرمودنأد: ج. یهودیان از پیامبر( س دربار

مأدت دوازده یأا پأانزده روز قطأع شأد و زمینأۀ فردا به شما پاسخ خواه  داد و ان شاء اللّه نگفتند. وحی به
 4دشمنان پیش آمد. پس از آن، سورۀ ضحی برای تسلّی خارر ایشان نازل شد. سرزنش

شود؟ حضرت پاسخ داد: چگونه بر من یدند: چرا وحی بر تو نازل نمید. مسلمانان از پیامبر( س پرس
گیریأد؟ هأای خأود را نمیکنید و ناخنهایتان را پاک نمیکه شما بندهای انگشتوحی نازل شود، درحالی

  5پس از آن، آیات سورۀ ضحی نازل شد و فرمود که: خداوند تو را رها نکرده و بر تو خش  نگرفته است.
إنّ »(عس در آوردن وحی بر پیامبر( س تأخیر ورزید، پس پیامبر( س به خدیجه(سس گفتند: ه. جبرهیل

کلّا و الّذي بَعَثَک بالحقّ، ما ابتدأک اللّهُ بهذه الکرامة  إلّّ وهأو »خدیجه(سس فرمود: « ربي وَدّعَنی و قَلاني.
ها لک مُّ كَ وَ ما قَلی»، پس آیهٔ «یُریدُ أن یُت  عَكَ رَبُّ  6نازل شد.« ما وَدَّ

نقل از امام محمدباقر(عس گوید: جبرهیل(عس در آوردن بر پیأامبر( س تأأخیر ورزیأد و و. ابوالجارود به

                                                 
، التحریر و التنویرعاشور، ؛ ابن15/376، روح المعانیآلوسی،  ؛31/192، الغیب مفاتیح؛ فخر رازی، 10/368، التبیان، روسی، 3/148، جامع البیانربری، . 1

 .20/310، المیزان؛ رباربایی، 6/392، فی ظلال القرآن؛ قطب، 30/349
 .31/192، مفاتیح الغیب؛ فخر رازی، 10/222، الکشف و البیان؛ ثعلبی، 6/143، سلیمانبنتفسیر مقاتل، سلیمانبنمقاتل. 2
 . 10/223، الکشف و البیان، ثعلبی، 10/3442، تفسیر القرآن العظیمحات ، ابی؛ ابن6/143 ،سلیمانبنتفسیر مقاتل سلیمان،بن. مقاتل3
 .31/192، مفاتیح الغیبرازی، ؛ فخر 10/764، مجمع البیانربرسی، . 4
 .10/764، مجمع البیان؛ ربرسی، 10/223، الکشف و البیانثعلبی، ؛ 6/143 ،سلیمانبنتفسیر مقاتلسلیمان، بن. مقاتل5
 .31/192، مفاتیح الغیبفخر رازی، . 6
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لُ إلیك»خدیجه(سس گفت:  ك قَد تَرَکَكَ فلا یُرْس  كَ وَ ما قَلی»، سپس آیۀ «لعلّ ربَّ عَكَ رَبُّ  7نازل شد.« ما وَدَّ
أکَ قَأد إنّ »سنت با عبارت همین مضمون در نقل اهل . فقالأت خدیجأه: أری ربَّ ه( س جزع جزعأا  شأدیدا 

ک ن جَزَع   8همراه است.« قَلاک ممّا یری/نری م 
به نقد و بررسی این روایات پرداخته و نااستواری و  تفسیر سورة الضّحیجعفر مرتضی عاملی در کتاب 

مچنان این آیأه را در همأان اما وی باوجود نقد روایات اسباب نزول، ه 9ها را نمایان ساخته استضعف آن
تأخیر در نأزول »است و در تفسیر ایشان، مسئلۀ  ، معنا کردهقالبی که روایات اسباب نزول به تصویر کشیده

جزء اصلی فه  و تفسیر آیه است. تنها آنکه، ایشان بر این باورند کأه علأت تأأخیر در نأزول وحأی « وحی
داده است تأا همگأان  ده نیست، بلکه تأخیر بدین علت رخشده در روایات یادشیک از عوامل برشمردههیچ

بأاره هأیچ اختیأاری بدانند که نزول وحی در گرو  ارادۀ کسی جز خداوند نیسأت و رسأول خأدا( س دراین
 10ندارند.

مأا »شود که با پذیرش نااستواری روایات اسباب نزول، آیأا لّزم اسأت آیأۀ اکنون این پرسش مطرح می
كَ  عَكَ رَبُّ کشند، معنا کرد و فهمید یا را همچنان در قالبی که روایات اسباب نزول به تصویر می« وَ ما قَلیوَدَّ

به متن  دیگر آیات سورۀ ضحی و نیز سورۀ در پیوند با آن (یعنی سورۀ انشراحس به فه  جدیدی توان باتوجهمی
 کرد؟ ای دیگر این آیه را تفسیر گونهاز این آیه دست یافت و براساس آن، به

آیأا  11هأا،بودن آنسأازیدر واقع، با نقد روایات اسباب نزول  سورۀ ضحی و اعتقأاد بأه حاصأل داستان
عنوان یأک اصأل، توان شرایط و فضای نزول این آیه را از رریقأی دیگأر بأه تصأویر کشأید؟ چراکأه بأهمی

 ناگسستنی با آن شرایط نازل شأدهو در پیوندی  هرحال نزول این آیه با شرایط زمان نزول خود بیگانه نبودهبه
است و مسلما  دانستن شرایط نزول این آیه، در فه  درست آن مؤثر است. بنأابراین، ایأن نوشأتار در پأی  آن 

أكَ وَ مأا قَلأی»به قراین مختلف، شرایط نزول آیۀ است تا باتوجه عَأكَ رَبُّ را بازسأازی کنأد و از ایأن « ما وَدَّ
 آیه دست یابد. رهگذر، به معنا و تفسیر این

 های زیر انجام شده است:راجع به پیشینهٔ تحقیق باید گفت: دربارهٔ این آیه پژوهش
، ذیأل آیأۀ مأورد تفسییر سیورة الضّیحیقس، در کتاب 1435که اشاره شد جعفر مرتضی عاملی (چنان

و سپس به روایت سبب نزول از کتب مختلف تفسیری و روایی از فریقین پرداخته  10بحث، نخست به نقل 

                                                 
 .2/428، تفسیر القمی. قمی، 7
 .30/148، جامع البیان؛ ربری، 6/360، الدر المنثور. سیوری، 8
 .127أ96، تفسیر سورة الضحیعاملی، . 9

 .128، تفسیر سورة الضحیعاملی، . 10
 .207، 195، اسباب النزول علماً من علوم القرآننک: جمل، . 11
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ها دست زده است. وی روشن ساخته که اسناد و محتأوای ایأن روایأات نقد اَسناد این روایات و محتوای آن
 دارای مشکلات فراوانی است.

بازتاب تنگنای مأالی پیأامبر( س در سأورۀ »س در پژوهش خود با نام 1401دلی (نکونام، ناجی و شوره
زول سورۀ ضحی، تنگنای مالی پیامبر( س را ناشأی از بأذل و به نااستواری روایات اسباب نباتوجه« ضحی

شدهٔ روایات اسباب نزول گذشته اسأت درستی از قالب تعریفاین مقاله به 12اند.های ایشان دانستهبخشش
گرفته در ایأن ای غیر از تأخیر در نزول وحی مرتبط ساخته است، اما تبیین صورتو نزول این آیه را به مسئله

 13شده اسأتبارۀ شرایط نزول سورۀ ضحی پذیرفتنی نیست؛ زیرا سورۀ ضحی یازدهمین سورۀ نازلمقاله، در
های محاصأرهٔ های مقارن بأا سأالآمد  تنگنای مالی بر پیامبر بر اثر بخششو از زمان نزول این سوره تا پیش

ثت آغاز شده و رالب سال هفت  بعرالب چندین سال باقی است؛ چراکه شعب ابیمسلمانان در شعب ابی
شده تا پایان شأعب عنوان یازدهمین سورۀ نازلسال نه  پایان یافته است. بنابراین، میان نزول سورۀ ضحی به

بر آن، این دیدگاه توضیح روشنی برای علأت رالب در سال نه  هجرت چندین سال فاصله است. افزونابی
 دهد.پس از نزول سورهٔ ضحی به دست نمیشدن گرۀ مشکل، با فاصلهٔ اندکی نزول سورۀ شرح و گشوده

« الشأأرح»و « الضأأحی»پیوسأأتگی متنأأی در دو سأأورۀ ه به»س در مقالأأۀ 1400شوشأأتری و دیگأأران (
، ابعاد ارتباط دو سورۀ ضحی و شرح را از دریچۀ «گرای هلیدیسشناختی نقشبر نظریهٔ زبان(تحلیلی مبتنی

 اند. شناسی کاویدهدانش زبان
 های زیر انجام شده است:آیات سورۀ ضحی نیز پژوهش دربارهٔ دیگر

وَ »بررسی تطبیقأی آرای مفسأران در تبیأین مفهأوم ضألالت در آیأۀ »س در مقالۀ 1397مدنی و رفعت (
انأد. متمرکأز بوده« ضأالّ »رور خأا ، واۀۀ ؛ تنها بر تفسیر آیۀ هفت  ایأن سأوره و بأه«وَجَدَکَ ضَالًّّ فَهَدی

نمأا بأا عصأمت های متناقضبررسی تفسیری و نقد ترجمۀ آیأه»س در مقالۀ 1400خانی و راهری (حاجی
ََ ضَأالًّّ فَهَأدی»، محور پژوهش خود را بأر آیأهٔ «ضحی 7پیامبر اکرم( س با تاکید بر آیۀ  سأورۀ « وَ وَجَأدَ

با تکیأه « ضحی»تحلیل و بررسی سورۀ »س در مقالۀ 1393اند. خاقانی و غلامحسین (ضحی استوار ساخته
نیأا و زاده، کریمیانأد. رالأبشناسأی سأورۀ ضأحی پرداخته، به بررسأی مسأاهل زیبایی«بر نقد فرمالیس 

سأورۀ  11سورۀ نجأ  و  32بررسی محدودۀ ذکر فضاهل شخصی براساس آیات »س در مقالۀ 1401انصاری (
عْمَة  رَ »به تفسیر آیۀ یازده  از سورۀ ضحی « ضحی (از دیدگاه فریقینس ن  ا ب 

ثْ وَ أَمَّ كَ فَحَدِّ  اند. پرداخته« بِّ

                                                 
 .31، «بازتاب تنگنای مالی پیامبر( س در سورهٔ ضحی». نکونام و همکاران، 12
درآمید  بیر ؛ نکونأام، 51، علیوم قرآنیی؛ معرفأت، 612أأ611، تاریخ قرآن کیریم؛ رامیار، 1/15، التفسیر الحدیث؛ دروزه، 1/152، بیان المعانیغازی، آل. 13

 .307أ303، گذار  قرآنتاریخ
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 «ما ودََّعكََ رَبُّكَ وَ ما قَلى»بررسی شرایط نزول و معنای آیۀ 

كَ وَ ما قَلأی»این نوشتار برای دستیابی به فضای نزول آیهٔ  عَكَ رَبُّ و معنأای آن، از چهأار رریأق « ما وَدَّ
. بأازخوانی شأرایط نأزول 1این آیه اقامه کنأد: کوشد از آن رُرق، دلیل بر معنای برگزیده از اقدام کرده و می

آینأدی و پیوسأتار موضأوعی دو سأورۀ . بررسی ه 3. بازخوانی فضای نزول سورۀ انشراح؛ 2سورۀ ضحی؛ 
 . واکاوی معنای رردشدگی و خش  پروردگار در عصر نزول قرآن.4ضحی و انشراح؛ 

 . بازخوانی شرایط نزول سورۀ ضحی1

عَكَ رَبُّ »آیۀ  بازتابی از شرایطی است که سورۀ ضحی در آن نازل شده است. شرایطی « كَ وَ ما قَلیما وَدَّ
که در آن اندیشۀ رردشدگی یا خش  الهی بر پیامبر( س مطرح بوده است. بر این مبنا که همهٔ آیأات سأورهٔ 

شناسأی تأوان بأرای بازانأد، میضحی در ارتباط با یکدیگرند و همگی درصدد  القای یک پیام بأه مخارب
شرایط نزول و پیام آیۀ مورد بحث، به بازخوانی شرایط نزول و پیام دیگر آیات سأورهٔ ضأحی پرداخأت. ایأن 

 های زیر همراه است:دهد که نزول سورۀ ضحی با ررح اندیشهبررسی نشان می
 . گمان طردشدگی پیامبر)ص(1. 1

كَ وَ ما قَلی»که اشاره شد، از آیهٔ چنان عَكَ رَبُّ شود که این آیه در شرایطی نأازل شأده فهمیده می«  ما وَدَّ
است. فراهیأدی آن « ودع»در لغت از ریشۀ « تودیع»حضرت وجود داشته است. « تودیع»است که اندیشۀ 

« تودیع»داند.  راغب، کردن میفارس اصل معنای این ریشه را ترکداند. ابنمی« ترک و جدایی»معنای را به
خأود یأا دیگأری را در شأرایط »معنای گفتۀ مصأطفوی، ایأن کلمأه بأهکند. بهنا میرا به رهاکردن  تلاش مع

است. بنابراین، ایأن آیأه در زمأانی نأازل شأده « انصراف از مصاحبت و همراهی و انس و دوستی قراردادن
 وجأود داشأته« رب»اند که گمان رردشدگی ایشان ازسأوی بردهاست که پیامبر( س در شرایطی به سر می

كَ... » است؛ عَكَ رَبُّ دهنأدگی خأود بأا ایشأان بنا بر مقام ربوبیت و پرورش« رب»دیگر، عبارت  به.« ما وَدَّ
 رفتار نکرده، بلکه ایشان را رها کرده است.

 . گمان مورد خشم قرارگرفتن پیامبر)ص(2. 1
ین آیه، گمان دهد در زمان نزول انشان می« وَ ما قَلی»و عبارت  14معنای غضب و خش  استبه« قلی»

 و پندار خش  الهی نسبت به پیامبر( س مطرح بوده است. 
رور ربیعی در چنین شرایطی این پندار شکل اند که بهبنابراین در مجموع، پیامبر( س در شرایطی بوده

روست که بیأان شأده اند یا شایستۀ خش  و غضب الهی هستند و ازاینگرفته است که؛ یا ایشان رها شدهمی

                                                 
 .9/314، التحقیق فی کلمات القرآن الکریم؛ مصطفوی، 15/198، لسان العربمنظور، ؛ ابن683، المفرداتراغب اصفهانی، . 14
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 اند.اند و نه مورد خش  قرار گرفتهه ایشان، نه رها شدهاست ک
 . مساعدنبودن شرایط3. 1

ولی»در آیۀ 
ُ
نَ الْْ رَةُ خَیْرٌ لَكَ م  « دعوت و رسأالت»شود که آیندۀ به پیامبر( س وعده داده می 15«وَ لَلآخ 

 16حأاک  خواهأد بأود. ازنظر پیروزی و تمکّن و فراوانی مؤمنان بهتر از شرایط آغاز رسأالت؛ یعنأی شأرایط
شأود از توفیأق سیدقطب در توضیح این نیکوشدن اوضاع گوید: خداوند برای تو آنچه سبب رضایت تو می

در دعوت، زدودن دشواری در راهت، برترشدن روشت و آشکارشدن حقت ذخیره کرده است؛ آن اموری که 
  17اتت به خود مشغول ساخته است.هنگام مواجهه اندیشۀ تو را با دشمنی و تکذیب و آزار و نیرنگ و شم

شود که در شرایط نزول سورۀ ضحی، شأرایط  دعأوت به تفسیر بالّ از این آیه فهمیده میبنابراین، باتوجه
دارد که در آینده دهد و بیان میروست که خداوند بلندمرتبه چنین وعده میچندان مساعد نبوده است و ازاین

 شرایط بهتر خواهد بود.
 دن عطای پروردگار. نیام4. 1

كَ »از تعبیر  شود این آیه در شرایطی نازل شده است که هنوز عطأای فهمیده می 18«وَ لَسَوْفَ یُعْطیكَ رَبُّ
ع از مقام ربوبیت نرسیده اسأت و در واقأع، هنأوز  اقتضأای مقأام ربوبیأت خأود، کأه دادن و به« ربّ »مُتوقَّ

شأود کأه آن عطأای این وعده به آینده داده و بیأان میشکل کامل عمل نکرده است؛ بنابرپرورندگی است، به
ع از مقام ربوبیت و به وَ »، دو آیۀ «رب»اقتضای مقام ربوبیّت، در آینده فرا خواهد رسید. در واقع، کلمۀ متوقَّ

كَ فَتَرْضی كَ وَ ما قَلی»و  «لَسَوْفَ یُعْطیكَ رَبُّ عَكَ رَبُّ دین ترتیأب، بأه زنأد و بأرا به یکدیگر پیوند می« ما وَدَّ
شود: البته که رردشدگی اتفاق نیفتاده است پاسخ داده و بیان می« ربوبیت»اندیشۀ رردشدگی ازسوی مقام 

ع، ازسوی مقام   در آینده خواهد آمد. « ربوبی»و آن عطا و بخشش متوقَّ
ای طا در آینأدهکند که این عاین معنا را نیز القا می« سَأ»کاربرد و عدم« سوف»در این جایگاه، گزینش 

نظر محقق شود. بنأابراین، سرعت و بلافاصله نخواهد آمد، بلکه مدتی رول مینزدیک و به کشد تا وعدۀ مدِّ
شده در آیۀ سوم، به مسئلهٔ تأخیر در نزول وحی مربوط نیست؛ چراکه اگأر مسلّما  اندیشۀ تودیع و خش   ررح

شأدن ع وحی دیگأر جأا نداشأت مسأئلهٔ عطأا و محققگونه بود، پس از نزول سورۀ ضحی و پایان انقطااین
آمأد، نأه شدن عطا و رضأایت پأیش میرضایت پیامبر( س به آینده موکول شود، بلکه باید سخن از محقق

                                                 
  .4. ضحی: 15
مراح لبیید ؛ نووی، 1/550، التفسیر الحدیث؛ دروزه، 3/874، التفسیر الواضح؛ حجازی، 30/212، رحمن فی تفسیر القرآنمواهب النک: مستنبط غروی، . 16

 .8/594، تفسیر عاملی؛ عاملی، 2/640، لکشف معنی القرآن المجید
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 چندان نزدیک موکول شود. آنکه مسئلۀ عطا و در پی آن، رضایت پیامبر( س به آیندۀ نه
 رضایت پیامبر)ص( از شرایط موجود. عدم5. 1

كَ فَتَرْضی»در آیۀ « فَتَرْضی»ن از تعبیر همچنی شود که در زمان نزول فهمیده می 19«وَ لَسَوْفَ یُعْطیكَ رَبُّ
سو گونه که اشاره شد این شرایط ناخوشایند از یکاست و همان« مسئله»این آیه، خشنودی پیامبر( س یک 

ترین زمأان زودی و در کوتأاهکأه بأهدیگر نیز قأرار نبأوده اسأت با نزول سورۀ ضحی برچیده نشده و ازسوی
شدن برچیده شود؛ بلکه باید مدتی صبر پیشه شود تا آنکه زمانش فرا رسد و با داده« به شکل کامل»ممکن، 

 عطای مقام ربوبیت، رضایت حاصل شود. 
 . وجود افراد فاقد قدرت و ثروت در اطراف پیامبر)ص(6. 1

لَ فَلا تَنْهَرْ » توان از آیاتبخش دیگری از فضای سخن را می اه  ا السَّ یَ  فَلا تَقْهَرْ*وَ أمَّ ا الْیَت  فهیمد.  20«فَأَمَّ
ای وجود دارنأد، چأرا یأادآوری نسأبت بأه رهأانکردن و به این نکته که یتیمان و فقیران در هر جامعهباتوجه
تباری با مسأاهل گزینش شده است؟ و بیان این مسئله چه ار« در این سوره»نگرفتن بر آنان، برای بیان خش 

بر خُلُق  تصریح آیاتی که پیش از سورۀ ضحی نازل شده استمطرح در این سوره دارد؟ اساسا  پیامبری که به
ه کأه لّزم باشأد ایشأان را از ایأن کأار نهأی ها را راندمگر زمانی بر یتی  و ساهل قهر گرفته و آن 21اند،عظی 

شأدن اند؟! در پاسخ به ایأن سأؤالّت و روشندو کار نهی شده گونه نیست، چرا ایشان از اینکنند؟! اگر این
 پیوند این آیات با شرایط نزول، باید به نکات زیر اشاره کنی :

کردند. مند بودند و در این راه بسیار تلاش میآوری مردم بسیار علاقهنخست آنکه، پیامبر( س به ایمان
 شود:ه میخوبی از آیاتی نظیر آیات زیر فهمیداین مسئله به

ْ  عَلأی»آوردن و هدایت مردم حکایت دارد: . آیاتی که از اشتیاق شدید پیامبر( س بر ایمان1 نْ تَحْر   إ 
ْ  حَریصٌ عَلَیْکُْ  ...؛ 22هُداهُْ ...؛ تُّ کُْ  عَزیزٌ عَلَیْه  ما عَن  نْ أَنْفُس  أاس  وَ لَأوْ  23لَقَدْ جاءَکُْ  رَسُولٌ م  کْثَرُ النَّ وَ ما أَ

نینَ.حَرَصْتَ  مُؤْم    24« ب 
عٌ نَفْسَأكَ عَلأی»آوردن مردم حکایت دارند: فشانی حضرت در راه ایمان. آیاتی که از جان2 كَ باخ   فَلَعَلَّ

؛ هذَا الْحَدیث  أَسَفا  نُوا ب  نْ لَْ  یُؤْم  ْ  إ  ه  نینَ؛ 25آثار  عٌ نَفْسَكَ أَلَّّ یَکُونُوا مُؤْم  كَ باخ  سُأكَ ... فَألا تَأذْهَبْ نَفْ  26لَعَلَّ

                                                 
 .5ضحی: . 19
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ْ  حَسَراتٍ...    27.«عَلَیْه 
وَ مَأنْ کَفَأرَ فَألا یَحْزُنْأكَ »نیأاوردن مأردم حکایأت دارنأد: . آیاتی که از حأزن پیأامبر( س از ایمان3

...؛ 28کُفْرُهُ...؛ ي الْکُفْر  عُونَ ف  ذینَ یُسار    29لّ یَحْزُنْكَ الَّ
ْ  وَ لّ تَکُنْ في ا  وَ لّ تَحْزَنْ عَلَیْه  مَّ   30«یَمْکُرُونَ.ضَیْقٍ م 
أكَ لّ تَهْأدي مَأنْ أَحْبَبْأتَ...؛»همچنین آیأاتی از ایأن قبیأل:  نَّ أی یَکُونُأوا  31إ  أاسَ حَتَّ هُ النَّ أَ فَأَنْأتَ تُکْأر 

نینَ...؛ . 32مُؤْم  ار  ي النَّ ذُ مَنْ ف    33«أَ فَأَنْتَ تُنْق 
حأال سأتند، باایناند و برخأی مربأوط بأه عهأد مأدنی هاین آیات گرچه پس از سورۀ ضحی نازل شده

اوایل بعثت تا پایان رسأالت باشأند؛  گر علاقۀ شدید پیامبر( س به هدایت مردم ازتوانند اثباتهمچنان می
تأوان گفأت وجأود چراکه اولّ  این اندیشه و احساس در ایشان، زادۀ شرایط و زمانی خا  نیست، بلکه می

انأد؛ ثانیأا  در سأاختار مشأتاق هأدایت مأردم بوده مقدس ایشان در هر زمانی از ابتدای رسالت تا پایان آن،
گرویدند، در اثر اسألام نفوذ به دعوت پیامبر( س میالعرب اگر افراد ذیای آن روز  جزیرةاجتماعی و قبیله

دانسأتند؛ یافت و پیامبر( س این مسئله را نیک میتر و بیشتر نشر میها، پیام هدایتگر پیامبر( س راحتآن
کأه نأزول -اهان گرایش چنین افرادی به دین خدا بودند. این نکته، از آیات نخستین سورۀ عبس رو، خوازاین

ا مَن  اسْتَغْنی»و آیات  34-آن فاصلهٔ زیادی با نزول نزول ضحی ندارد ی*وَ مأا عَلَیْأكَ أَلَّّ أَمَّ *فَأَنْأتَ لَأهُ تَصَأدَّ
ی کَّ ای و اثأرات آن در ل، وجأود سأاختار قبیلأههرحابأه 36شأود.خوبی فهمیأده میبأه 35در ایأن سأوره« یَزَّ

نفأوذ؛ شده و پذیرفتنی است؛ ثالثا  گأرایش ایأن افأراد ذیگیری افراد در زمان نزول قرآن، امری ثابتتصمی 
ها برای ررد و راندن ربقهٔ فقیر و ضعیف جامعه همراه یعنی افراد دارای قدرت و ثروت با علاقه و تقاضای آن

شود؛ چراکه آیات داستانی، بیگانه از ل سخنان قوم حضرت نوح(عس در قرآن فهمیده میبود. این مسئله از نق
                                                                                                                   

 .3شعراء: . 26
 .8فارر: . 27
 .23لقمان:. 28
 .41؛ ماهده: 176آل عمران: . 29
 .70نمل: . 30
 .56قصص: . 31
 .99یونس: . 32
 .19زمر: . 33
، التفسیر الحدیث؛ دروزه، 1/160، بیان المعانیی، غازآلاند (وچهارمین سورهٔ در نزول دانسته. سورهٔ ضحی را یازدهمین سورهٔ در نزول و سورهٔ عبس را بیست34

شده بین ایأن دو سأوره های نازلسوره. 307أ303، گذار  قرآندرآمد  بر تاریخ؛ نکونام، 51، علوم قرآنی؛ معرفت، 612أ611، تاریخ قرآن کریم؛ رامیار، 1/15
تواند این احتمال را تقویت کند که فاصلهٔ لق، ناس، توحید و... هستند و این مسئله میهای کوتاه قرآن مانند عصر، عادیات، کوثر، کافرون، فیل، فهمگی از سوره

 بین سورهٔ ضحی و سورهٔ عبس فاصلهٔ زمانی رولّنی نبوده است.
 .7-5عبس: . 35
 .119، «کشف راز معاتب و عتاب در سورهٔ عبس»نک: برومند، جودوی، . 36
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اند و این آیات، بر وجود چنین توقأع و انتظأاری در حوادث زمان نزول قرآن و مردمان زمان نزول قرآن نبوده
ررد فقرا و افراد  برمشرکان زمان پیامبر( س دلّلت دارند. آیات زیر حکایت دارد از درخواست کافران مبنی

 غیرسرشناس و در مقابل  پاسخ منفی حضرت نوح(عس نسبت به این درخواست:
 ...«... أْي  يَ الرَّ لُنا باد  ذینَ هُْ  أَراذ  لَّّ الَّ بَعَكَ إ  ََ اتَّ   37«وَ ما نَرا
ي أَراکُ »...  نِّ ْ  وَ لک  ه 

هُْ  مُلاقُوا رَبِّ نَّ ذینَ آمَنُوا إ  د  الَّ طار  ه   ْ  قَوْما  تَجْهَلُونَ*وَ یا قَوْم  مَنْ یَنْصُرُنيوَ ما أَنَا ب 
نَ اللَّ م 

رُونَ. نْ رَرَدْتُهُْ  أَ فَلا تَذَکَّ   38«إ 
نینَ » د  الْمُؤْم  طار   39«وَ ما أَنَا ب 

ای در نزول این آیات نیز با زمان نزول سورهٔ ضحی فاصلهٔ زمانی دارد ولی به هر صورت چنأین اندیشأه
دفعه و در یک زمان خا  به وجود نیامده یا خلق نشده عه همواره وجود داشته و به یکذهن ثروتمندان جام

تأوان گفأت: از آغأاز رسأالت است؛ بلکه حاصل ساختار اجتماعی و اقتصادی حاک  است. درنتیجأه، می
 گیری وجود داشته است.ایشان، در ذهن ربقۀ ثروتمند جامعه چنین تقابل و موضع

تأثیر این خواسته قأرار شود که تحتدرخواستی، در قرآن به پیامبر( س توصیه می رابعا  در مقابل چنین
أيِّ یُریأدُونَ »نگیرند و روی خود را از مؤمنان برنگیرند:  الْغَداة  وَ الْعَش  هُْ  ب  ذینَ یَدْعُونَ رَبَّ رْ نَفْسَكَ مَعَ الَّ وَ اصْب 

ََ عَنْهُْ  تُریدُ زینَ  بَعَ هَواهُ وَ کأانَ أَمْأرُهُ وَجْهَهُ وَ لّ تَعْدُ عَیْنا نا وَ اتَّ کْر  عْ مَنْ أَغْفَلْنا قَلْبَهُ عَنْ ذ  نْیا وَ لّ تُط  ةَ الْحَیاة  الدُّ
.   40«فُرُرا 
نْ شَيْ » ْ  م  ه  ساب  نْ ح  يِّ یُریدُونَ وَجْهَهُ ما عَلَیْكَ م  الْغَداة  وَ الْعَش  هُْ  ب  ذینَ یَدْعُونَ رَبَّ أنْ  ءٍ وَ وَ لّ تَطْرُد  الَّ ما م 

نْ شَيْ  ْ  م  كَ عَلَیْه  ساب  هُ ح  یَقُولُوا أَ هؤُلّء  مَنَّ اللَّ بَعْضٍ ل  ا بَعْضَهُْ  ب  كَ فَتَنَّ مینَ*وَ کَذل  ال 
نَ الظَّ ءٍ فَتَطْرُدَهُْ  فَتَکُونَ م 

رینَ. اک  الشَّ أَعْلََ  ب  هُ ب 
نا أَ لَیْسَ اللَّ نْ بَیْن  ْ  م    41«عَلَیْه 

آوری همۀ مردم بسیار مشتاق بودند و در ایأن راسأتا همواره پیامبر( س به ایمان توان گفت:بنابراین می
شأود، ولأی آوری عمأوم مأردم تسأریع مینفأوذ، رونأد ایمأانآوری افأراد ذیدانستند که بأا ایمأاننیک می

دلیل اینکأه جماعأت ارأراف افراد صأاحب قأدرت و ثأروت، بأه -خصو  در عهد مکیبه-دیگر ازسوی
آوری اکأراه داشأتند و رأرد و رانأدن اند، از ایمانو مؤمن به ایشان، افراد فقیر و غیرقدرتمند بوده پیامبر( س

تأوان کنأد. درنتیجأه، میراندن  این گروه توصیه میرو آیات، پیامبر( س را به عدمرلبیدند. ازاینها را میآن

                                                 
 .28. هود: 37
 .30، 29هود: . 38
 .114ره: . 39
 .28کهف: . 40
 .53، 52کهف: . 41
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ا ال»گفت که: آیات  یَ  فَلا تَقْهَرْ*وَ أَمَّ ا الْیَت  لَ فَلا تَنْهَرْ فَأَمَّ اه  ای مأرتبط بأا رسأالت و دعأوت نشانگر مسأئله« سَّ
رود و افراد اثرگذار ای که در سوره وجود دارد این است که امر رسالت با موفقیت پیش نمیاست و آن مسئله

خأوردن اندیشأۀ دهنأد. در واقأع، عامأل رق و صاحب قدرت و ثروت به دعوت ایشأان پاسأخ مثبأت نمی
ی پروردگار یا شایستۀ خش  او بودن و نارضایتی حضأرت از شأرایط موجأود، چیأزی جأز رردشدگی ازسو

 همین مسئله؛ یعنی موفقیت ایشان در امر رسالت و گرویدن عمومی مردم به ایشان نبوده است.

 . بازخوانی فضای نزول سورۀ شرح2

و پأیش از آن، در  پأردازی در این بخش به بازخوانی فضای نزول سورۀ ضحی از رریق سورۀ شأرح می
 شود.شدن چرایی بررسی سورۀ شرح، ارتباط دو سورۀ ضحی و شرح تبیین میراستای روشن

 . پیوستگی موضوعی دو سورۀ ضحی و شرح 1. 2
براساس منابع روایی شیعه، امام صادق(عس در نماز، دو سورۀ ضأحی و شأرح را در یأک رکعأت جمأع 

رو، فقهأای شأیعه بأا ازایأن 42کردند.د در یک رکعت قراهت میکردند و این دو سوره را پس از سورۀ حممی
تأوان انأد کأه نمیاند، برآنآنکه حک  به لزوم قراهت  تنها یک سوره را در نماز واجب پس از سورۀ حمد داده

 43یکی از این دو سوره را پس از حمد در نماز واجب خواند و لّزم است هر دو سوره با ه  خوانأده شأود.
بلا خلاف بل إجماعأا  کمأا »باره گوید: داند و دراینیی این حک  فقهی در شیعه را اجماعی میالله خوآیت

عن جماعة، بل نسب الإقرار به إلی دین الإمامیة کما عن الْمالي ، أو إلی آل محمّد( س کما عن الّنتصار، 
گونأه کأه از همان این حک  بدون اختلاف، بلکه اجمأاعی اسأت 44أو هو قول علماهنا کما عن غیر واحد؛

نسأبت داده شأده « دین امامیه»آمده، اقرار به این حک  به  الأمالیگونه که در برخی نقل شده است، بلکه آن
محمد( س نسبت داده شده یا آنکأه ایأن سأخن، دیأدگاه عالمأان شأیعه اسأت،  به آلالانتصار یا به مانند 

 ت.گونه که از بیش از یک نفر این داوری نقل شده اسهمان
سنت جمع بین این دو سوره در یک رکعت نماز به برخأی از صأحابه نیأز همچنین در منابع روایی اهل

ها به میان آمأده بودن آنسنت سخن از یک سورهحتی در این راستا در شیعه و اهل 45نسبت داده شده است.
  46است.

                                                 
 .1/317، الاستبصارروسی، . 42
 .5/110، الوثقی عروةیزدی،  ؛5/86، مستند الشیعة؛ نراقی، 10/20، جواهر الکلامجواهر، ؛ صاحب3/328، ذکر  الشیعةنک: شهید اول، . 43
 .14/327، موسوعة الامام الخوئیخوهی، . 44
 .2/149، مصنف عبدالرزاقصنعانی، . 45
مفییاتیح ؛ فخأأر رازی، 3/593، تفسیییر السییمرقند ؛ سأأمرقندی، 10/371، التبیییان؛ روسأأی، 84، الإعتقییاداتبابویأأه، ؛ ابن642، الأمییالیبابویأأه، ابن. 46
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 47وره تأیید شده است.شناسی معاصر نیز پیوند موضوعی دو سهای زبانبر این، در پژوهشافزون
 . زمان نزول دو سورۀ شرح 2. 2

نزلت هذه »باره گوید: سیدقطب دراین 48زمان نزول سورۀ شرح پس از سورۀ ضحی دانسته شده است.
نزلت هذه السأورة بعأد سأورة »باره گوید: مراغی نیز دراین 49«و کأنّها تکملةٌ لها. السّورة بعد سورة الضّحی

  50«تصال بما قبلها.، و هي شدیدة الّالضحی
اند و نزول این سأوره را مقأارن بأا عیأد بودن سورۀ شرح برآمدهدر این میان، برخی درصدد  اثبات مدنی

اند. در این راستا، به دو مسئله استناد شده است: نخست، سخن برخی مفسران کأه سأیاق و غدیرخ  دانسته
هأای م، سأخن برخأی مفسأران در تبیأین نعمتداننأد؛ دومحتوای سورۀ شرح را متناسب با عهد مدنی می

شده در این سوره که با عهد مدنی سازگار است؛ این مفسران، مراد از فراغت پیامبر( س در سأوره را، مطرح
اند یا مراد از رفعت نام پیامبر را قرارگرفتن نام ایشان در کنأار نأام خداونأد در برخأی فراغت از جهاد دانسته

سُأأولَ أَ » آیأأات مأأدنی، همچأأون  یعُأأوا الرَّ أأهَ وَأَر  یعُأأوا اللَّ نکأأات زیأأر در بررسأأی دلّیأأل   51داننأأد.می« ر 
 شدنی است:شدن  سورهٔ شرح مطرحخواندهمدنی
 بودن آن بأهشده از یک سوره، دلیلی قطعی برای داوری دربارۀ مکی یأا مأدنی. محتوای کلی  برداشت1

باره داوری کرد که در سوره به اتفاق یا اتفاقاتی اشاره اینشکل قطعی درتوان بهرود. تنها زمانی میشمار نمی
رف  حدس دربأارهٔ تناسأب محتأوا بأا وگرنه به 52ها را تعیین کند،شده باشد که عل  تاریخ، زمان وقوع آن ص 

بودن  آیه یا سأوره حکأ  رانأد. بأر همأین اسأاس، علامأه توان دربارۀ مکی یا مدنیمحیط مکه یا مدینه نمی
بأاره بیأان داند، داوری قطعأی دراینباوجود آنکه محتوای سورۀ شرح را متناسب با عهد مدنی میرباربایی 

لُ المکیّة و المدنیة.»نکرده است:  ورة تَحتَم   53«و السُّ
بودن  سورهٔ شرح، براساس یک روایت صورت گرفته است. او پأیش از دربارۀ مدنی« بُرُسَوی». داوری 2

وگوی خداوند با پیامبر( س در معراج نقأل کأرده اسأت و سأپس محتأوای گفتاین داوری، روایتی دربارۀ 
و تو را به سه خصلت بأر اهأل زمأین و آسأمان فضأل »... گیرد: بودن  سورۀ شرح میروایت را دالّ بر مدنی

                                                 
، «گأرای هلیأدیسقششأناختی نبر نظریهٔ زبان(تحلیلی مبتنی« الشرح»و « الضحی»پیوستگی متنی در دو سورهٔ به ه »نک: شوشتری مجلسی و همکاران،  .47

 سراسر اثر.
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و أعطیتأك « و رفعنأا لأك ذکأرَ»سأوم، « و وضعنا عنك وزرَ»، دیگر «ال  نشرح لك صدرَ»دادم: یکی 
الإسلام و الهجرة و الجهاد و الصّلاة و الصّدقة و صوم رمضان و الْمر بالمعروف و النهأی عأن ثمانیة أسه  

المنکر و أرسلتك إلی النّاس کافّة  بشیرا  و نذیرا  و جعلتك فاتحا  و خاتما  و هذا السّوق یشیر الی ]أنّ[ السّأورة 
  54«مدنیة.

ایات تفسیری یا یک تفسیر محتمل، درست نیسأت ها، بر پایۀ روبودن  سورهداوری دربارۀ مکی یا مدنی
های چهارم تا هفت  هجری سبب گسأترش دایأرۀ مُسأتثنیات در و این رویّه، همان خطایی است که در سده

های بعأدی بأه مخالفأت برخاسأته و چنأین پژوهان دورهبحث مکی و مدنی شده است. در مقابل آن، قرآن
 55اند.هایی را انکار کردهداوری
ر عهأد گیرد که ددانستن محتوای سورۀ شرح با عهد مدنی، از این پندار سرچشمه میسا  متناسب. اسا3

هأا، یکسأر بأه عهأد مأدنی بأاز مکی هیچ موفقیتی در دعوت و رسالت نبوی پیش نیامأده و همأۀ موفقیت
انأد در عهأد توگردد. نتیجۀ این پندار آن است که گفته شود: این سوره با محتأوای  دالّ بأر گشأایش نمیمی

شأدن های تأاریخ، محققمکی، که یکسره رنج و سختی بوده، نازل شده باشد. حال آنکه، اگر براساس گزاره
ای همچون حضرت حمزه(عس و حضرت ابورالب(عس در های برجستهها، مانند ایمان  چهرهبرخی موفقیت

ماند. در واقع، ین سوره باقی نمیدانستن اعهد مکی اثبات شود، ضرورتی بر مخالفت با قول مشهور و مدنی
بأه « بالّرفتن نأام ایشأان»، «شدن فشار سنگین از روی ایشانبرداشته»، «شرح صدر پیامبر( س»اگر فقط 

خواندن این سأوره بأاقی ای جز مدنیاموری مانند موفقیت در جهاد و پیروزی بر مشرکان تفسیر شود، چاره
های آغازین رسالت نیز اثبات کرد، دلیلی بأر ح در سوره را در سالماند، اما اگر بتوان تحقق مساهل مطرنمی

« بالّرفتن نام ایشان»و « شرح صدر»توان مسئلهٔ خواندن این سوره باقی نخواهد ماند و به واقع نیز میمدنی
را مخصو  عهد مدنی نداست و همسو و مقارن با برخی حأوادث  عهأد « شدن از فشارهای زیادکاسته»و 

 یل کرد.مکی تحل
احتمال قأوی، پأس از سأورۀ ای مأدنی باشأد و بأهنماید سورۀ انشراح سأورهنهایتا  باید گفت: بعید می

أَلَأْ  »ضحی، بدون فاصله یا با فاصلهٔ اندکی از آن نازل شده است و در واقع، سورۀ انشراح بأه ماننأد آیأات 
ََ ضَالًّّ فَهَدَیٰ*وَ وَ  ا فَآوَیٰ*وَ وَجَدَ یم   یَت 

ََ دْ لا  فَأَغْنَیٰ یَج  ََ عَاه  مثابأۀ شأاهد دیگأری بأر تحقأق وعأدۀ ، به«جَدَ
شأده در ای از یاری خداوند، نشان از تحقق کامل وعأدۀ بیانعنوان نمونهشده در سورۀ ضحی است و بهبیان

 سورۀ ضحی دارد.

                                                 
 .10/466، تفسیر روح البیانحقی برسوی، . 54
 .141، «سی نظریهٔ آیات مستثنیات سور مکی و مدنیبرر» . نک: فاهز،55
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 . فضای نزول سورۀ شرح3. 2
 است: دهد که سورۀ شرح در فضا و شرایط زیر نازل شدهبررسی نشان می

ََ »آیۀ های راه رسالت: أ. بیشترشدن قدرت تحمل دشواری بأه بیشترشأدن  56«أَ لَْ  نَشْرَحْ لَكَ صَدْرَ
واسأطۀ دهأد بههای راه رسأالت و دعأوت اشأاره دارد و نشأان میقدرت تحمل  حضرت نسبت به دشواری

از قأول جبّأاهی  شأیخ روسأی 57های راه رسالت بر ایشان مقدور شأده اسأت.نعمت الهی، تحمل دشواری
سُنَنٍ منأه إلأی مأا کَلّفأه اللّأه و سَأهّل »دربارۀ این آیه گوید:   ب 

قال الجبّاهي: شرح اللّه صدرَه بأن فعل له لُطفا 
  58«علیه...

پیوند میان شرح صدر و مسئولیت دعوت، از درخواست حضرت موسی(عس نسبت به شأرح صأدر نیأز 
سأوی فرعأون  رغیأانگر رفتأه و او را بأه که مأمور شدند تا بهشود؛ چراکه ایشان درست پس از آنفهمیده می

همچنین ارتباط میان شرح صأدر بأا  59کنند.توحید دعوت کنند، در این راه از خداوند شرح صدر رلب می
« در تنگنا قرارگرفتن صدر حضأرت در هنگامأۀ تبلیأغ وحأی و دعأوت مأردم»مسئلۀ دعوت، از آیاتی که از 

« ابألا »های بنابراین روشن است که شرح صدر، با مسئلۀ دشواری 60شود.ه میگویند نیز فهمیدسخن می
توان گفأت: سأورۀ ضأحی نیأز بأه به پیوند موضوعی دو سورۀ ضحی و شرح میوحی مرتبط است و باتوجه

وحأی و دعأوت « ابلا »های مربوط به وحی مربوط باشد، با دشواری« دریافت»جای آنکه به دشواری در 
 ارد.مردم پیوند د

وَ »علامأه رباربأایی در تبیأین معنأای آیأات شدن سنگینی بار مسئولیت هددایتگری: ب. برداشته
 ََ ذي أَنْقَضَ ظَهْرَ *الَّ ََ زْرَ زر رسول خدا( س بهگوید: می« وَضَعْنا عَنْكَ و  روری که از سیاق و مراد از وضع و 

داتش در راه خدا را تأیید کرد؛ به ایأن آید، آن است که ]خداوند[ دعوت آن حضرت را تکمیل و مجاهبر می
معنا که، اسباب پیشرفت دعوتش را فراه  کرد، چون رسالت و دعوت و فروعات آن، بأار سأنگینی بأود کأه 

  61دنبال شرح صدر برعهدۀ حضرت نهاده شد.به
شود که در این آیات نیز سخن از مساهل مربوط به دعأوت و رسأالت اسأت و از این بیان نیز روشن می

شده در سأورۀ ضأحی توان گفت: موضوع اصلی مطرحبه پیوند موضوعی دو سورۀ شرح و ضحی میباتوجه
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 نیز تأخیر در نزول وحی نیست.
شأدن پیأامبر گرامأی( س در آیۀ چهارم سورۀ شرح، سأخن از بلندآوازهج. بالارفتن یاد پیامبر)ص(: 

ل این آیه چه تغییری در روابط و معادلّت اند که در زمان نزوشکل دقیق مشخص نکردهمفسران به 62.است
سیاسی و اجتماعی روز رخداده بود که موجب بالّرفتن نأام و شأهرت ایشأان شأده بأود امأا بأالّرفتن نأام 

توانأد بأه مسأئلۀ می 63-یعنی حدود سال اول و دوم بعثت-پیامبر( س و شهرت دعوت ایشان در آن زمان 
آوردن او، جریأان دعأوت نبأوی باشد؛ شخصی که بأا ایمأانآوری شخصی سرشناس به ایشان مرتبط ایمان

 64.ها افتاده استگرانۀ ایشان بر سر زبانبلندآوازه شده و شهرت و آوازۀ دعوت هدایت
شدن نام پیامبر( س در زمان نزول این سوره ناشأی از ایمأان شخصأی به هر روی، خواه آنکه بلندآوازه

ای مربوط به دعأوت ایشأان اشأاره دارد و باشد، این آیه به مسئلهای جز این در کار سرشناس باشد یا مسئله
 بیان دیگر، فضای نزول این آیه نیز مانند آیات پیشین سورۀ شرح به ابلا  دعوت نبوی مربوط است.به

گوید مربوط بأه امأر دعأوت و تبلیأغ دیأن اسأت. ای که سورۀ شرح از آن سخن مینتیجه آنکه، مسئله
، که با آن آغأاز شأده «أ لَْ ...»سبب اسلوب وعی دو سورۀ ضحی و شرح، سورۀ شرح بهبه پیوند موضباتوجه

توضأیح  65ای است که در سورۀ ضأحی داده شأده اسأت.مثابۀ نمونه و استشهادی بر تحقق وعدهاست، به
گرایش عمومی مردم به دین اسلام بود که پنأدار  آنکه، مسئله و مشکلی که سبب نزول سورۀ ضحی شد عدم

همراهی مقام ربوبیّت با ایشان را در اذهان برخی ایجاد کرده بود و درنتیجأه، در هاشدن پیامبر( س و عدمر
سو به ایشان وعده داده شده است که پایان امر رسالت و دعوت بهتر خواهد بأود و تأو از سورۀ ضحی از یک
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و سورۀ شرح، دوازدهمین سورهٔ علت اینکه زمان نزول این آیه در سال اول یا نهایتا  سال دوم بعثت تخمین زده شده است این است که سورۀ ضحی، یازدهمین  .63

؛ نکونام، 51، علوم قرآنی؛ معرفت، 612أ611، تاریخ قرآن کریم؛ رامیار، 1/15، التفسیر الحدیث، سراسر اثر؛ دروزه، بیان المعانیغازی، آل شده است (نک:نازل
از این سوره (یعنی سور فاتحه، علق، قل ، مزمل، مدثر، مسد، تکأویر، شده قبل های نازلبودن سورهبه کوتاهس و باتوجه307أ303، گذار  قرآندرآمد  بر تاریخ

 احتمال زیاد سورۀ شرح و نیز آیهٔ مورد بحث باید در سال اول یا نهایتا  اوایل سال دوم بعثت نازل شده باشد.اعلی، لیل و فجرس به
شان را در جامعه بلندآوازه کرد مشخص کنی ، لّزم اسأت شخصأی را معرفأی اگر بخواهی  شخصی که ایمان ایشان بر روند دعوت نبوی اثر گذاشت و نام ای .64

های اواهل بعثت؛ یعنی حأدود سأال اول یأا دوم بعثأت بأه پیأامبر( س گرویأده باشأد و ثانیأا  از افأراد سرشأناس و گونه که اشاره شد در سالکنی  که اولّ  همان
ها افتد و سبب شهرت نام و دعوت پیامبر( س ای که ایمان و گرویدن او سر زبانگونهرهٔ عربستان باشد؛ بهجزیای آن روز شبهشده در ساختار اجتماع قبیلهشناخته

ها رهیس قبیلهٔ قریش، از رسد که ایمان شخصی مانند حضرت ابورالب(عس هر دو ویژگی را دارد؛ چراکه ایشان از یک سو در آن سالشود. در این میان، به نظر می
انأد و از و پیامبر( س را تصأدیق کرده دیگر، بنا بر قراینی، ایشان قبل از فرزند خود، جعفر، ایمان آوردهجزیرهٔ عربستان بودند و ازسویآن روز شبه ترین قبایلمه 

س، ایمان 614، 508، الأمالیه، بابوی؛ ابن1/378، تفسیر القمی؛ قمی، 1/287، اسد الغابةاثیر، آنجایی که ایمان جعفر(عس مربوط به اوایل بعثت است (نک: ابن
 تواند مقارن با نزول این سوره و این آیه دانسته شود.حضرت ابورالب می

چندان نزدیک است اما در سورۀ شرح این وعده محقق شده است. در پاسخ باید بگأویی : اولّ  وعأدهٔ شدن وعده در زمانی نه. در سورۀ ضحی سخن از محقق65
شأدن س؛ ثانیا  محقق3/468، تفسیر الشریف المرتضیالهدی، خارر و آرامش و شرح صدر است (نک: عل باشد، خود، سبب ارمینانیاری الهی اگر بدان یقین 

س و آنچأه در زمأان 2، 1فوج مردم به دین اسلام صورت گرفته اسأت (نصأر: های پایان حیات پیامبر( س و گرویدن فوجکامل وعدهٔ سورۀ ضحی مسلما  در سال
 هایی از آن بوده است.اتفاق افتاده، آغاز این مسیر و بارقه سورۀ شرح
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أ لَأْ  »ه بأا سأه استشأهاد دیگر، وعدۀ کمک و همراهی در ایأن سأورگردی و ازسویروند دعوت راضی می
لا  فَأَغْنَیٰ  ََ عَاه  ََ ضَالًّّ فَهَدَیٰ*وَ وَجَدَ ا فَآوَیٰ*وَ وَجَدَ یم   یَت 

ََ دْ داوند دهندهٔ حمایت و همراهی خکه نشان« یَج 
رود، شأمار مأیای بر سأورۀ ضأحی بأه عنوان تکملهدر گذشته است، قرین شده است. در سورۀ شرح که به

ای از شود؛ با این تفأاوت کأه در سأورۀ انشأراح دقیقأا  بأه نمونأهکمک و همراهی بیان میای دیگر از نمونه
أنَ »شود تا آنکه نهایتا  تحقأق کامأل وعأدۀ پیشرفت در امر رسالت و تبلیغ اشاره می أرَةُ خَیْأرٌ لَأكَ م  وَ لَلآخ 

كَ فَتَرْضَیٰ  یكَ رَبُّ ولَیٰ*وَ لَسَوْفَ یُعْط 
ُ
فوج مأردم شکل گرویدن فوجات حضرت، بههای پایانی حیدر سال« الْْ

 پذیرد.صورت  66به دین اسلام

 مشابه سورۀ ضحی و شرح« پیوستار موضوعی. »3

ای از توجه به پیوستار موضوعی تکرارشأونده در قأرآن، در آثأار عایشأه بنأت الشّأاری و حسأین نمونه
وصأف »بأا « حروف مقطعأه»که  شود. برای نمونه، عایشه بنت الشّاری بر آن استعبدالرهوف مشاهده می

های معنأایی حسین عبدالرهوف نیز برخی زوج 67های مختلف همراه شده است.در سوره« قرآن به عظمت
دهد در سورۀ اسأراء و کهأف، مسأاهل های قرآن کری  نمایان ساخته است. برای نمونه، نشان میرا در سوره

چنأین در ایأن دو سأوره، توحیأد و یکتاپرسأتی اخلاقی، در بطن موضوع یکتاپرستی قرار گرفته اسأت و هم
نأذار مطأرح شأده اسأت. هأای نأوین بررسأی معنأای آیأات، توجأه بأه یکأی از روش 68همواره در کنار ا 
ای در یک سوره، های قرآن است. در این روش برای فه  بهتر آیهپیوستارهای موضوعی تکرارشونده در سوره
د توالی و پیوستار موضأوعی مشأابه در دیگأر شوو تلاش میشود به موضوعات پیش و پس از آن، توجه می

به تشابه پیوستار و توالی موضوعات، دربارۀ موضأوع آیأه یأا آیأات های قرآن کشف شود. سپس باتوجهسوره
همچنین از این روش بأرای نمایانأدن  وجأه پیونأد آیأات در  69شود.مورد بحث و دارای ابهام اندیشیده می

 70شود.ها استفاده میگسیختگی موضوعی در آنازه ها و اثبات عدمسوره
به پیوند موضأوعی دو سأورۀ ضأحی و شأرح، شود باتوجهجایگاه، براساس این روش تلاش می در این

وجو و اراهأه شأود. های قأرآن جسأتآیندی و پیوستار موضأوعی مشأابه ایأن دو سأوره در دیگأر سأورهه 
آینأدی مشأابه ایأن دو سأوره، در سأورۀ رأه در دهد کأه ه می شده در این پژوهش نشانهای انجامبررسی

آیندی و پیوسأتار موضأوعی در ایأن دو سأوره بأه شدنی است. ه ماجرای دستور به هدایت فرعون مشاهده
                                                 

 .2، 1نصر:  .66
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 شکل زیر است: 
 سورۀ ضحی. 11سورۀ ره و  24موضوع اول: دستور به ابلا  رسالت در آیات 

 سورۀ انشراح. 3-1سورۀ ره و  28-25در انجام مسئولیت در آیات  موضوع دوم: افزایش توان نبیّ 
  71انشراح. 4سورهٔ ره و  32-29مندی نبیّ از یاور در آیات موضوع سوم: بهره

 سورهٔ شرح. 8و  7سورۀ ره و  35-33موضوع چهارم: لزوم تسبیح و عبادت در آیات 
 سورهٔ ضحی. 8-6سورهٔ ره و  38-36های پیشین الهی در آیات موضوع پنج : اشاره به نعمت

آیند موضوعات در سورۀ ضحی و شأرح هماننأد سأورۀ رأه کند که پیوستار و ه مقایسۀ فوق اثبات می
است و ازآنجاکه مسئلۀ اصلی در سورۀ ره ابلا  است و نه دریافت وحی، لذا باید گفت: مسأئلۀ اصألی در 

 ۀ ابلا  رسالت است، نه تأخیر در نزول وحی.نیز مسئل -یعنی در سورۀ ضحی و شرح-پیوستار مشابه آن 

 . معنای طردشدگی و خشم پروردگار در گفتمان عصر نزول قرآن 4

ای دالّ بأر رردشأدن شود نشان داده شود که در نگاه مردم آن روزگار چأه مسأئلهدر این بخش سعی می
شدن این مسئله، سخن را روشنشده است؟ برای بودن او تلقی میوسیلۀ مقام ربوبیت یا دالّ بر خشمگینبه

 کنی :در چهار محور دنبال می
 . پرستش، عاملی برای جلب منفعت و دفع ضرر1. 4

انگیزۀ جلأب منفعأت و دفأع ضأرر بأه« پرسأتش»شود در زمان نزول قرآن، از برخی آیات فهمیده می
از آنأان نأزد گری برای نمونه، یکی از علأل پرسأتش فرشأتگان، توقأع شأفاعت 72گرفته است.صورت می
أْ  »رو، در آیۀ و ازاین 73خداوند بود ه  کْثَأرُهُْ  ب  أنَّ أَ ْ  بَلْ کَانُوا یَعْبُدُونَ الْج  ه  نْ دُون  نَا م  یُّ قَالُوا سُبْحَانَكَ أَنتَ وَل 

نُونَ  پرسأتش ملاهکأه نیسأت؛ بلکأه سأخن بأر سأر رضأایت یأا سخن اصلی بر سر پرسأتش یأا عدم« مُؤْم 
که خود -شود که از فرشتگان شدن بیان میرضایت ملاهکه از پرستیدهاثبات عدم هاست و بارضایت آنعدم

همچنأین، جنّیأان را  74گری داشأته باشأید.توانیأد امیأد شأفاعتنمی -شدن رضایت ندارندبرای پرستیده
أن ال»گوید: باره علامه رباربایی دراین 75پرستیدند.ماندن از شرارتشان میسبب درامانبه جأنّ و هأؤلّء م 

ه  کمأا یَعبُأدون المَلاهکأةَ  أن شُأرور  رور في العالَ  فیَعبُدُونه  اتّقاء  م  ه  الوَثَنیّون مبادئَ الشُّ هُ  الذین یَعُدُّ

                                                 
 تواند پیوستن برخی افراد سرشناس به دعوت ایشان باشد.تر گذشت، منظور از بالّرفتن ذکر  حضرت میپیشکه . چنان71
 و... . 55؛ فرقان: 18؛ یونس: 71انعام: . 72
 .18یونس: . 73
 .16/386، المیزان . رباربایی،74
 .16/386، المیزان . رباربایی،75
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ما أنّه  مَبادٍ للخیرات. ه  ل   76«رَمَعا  في خیرات 
 در راستای همین انگیزۀ پرستش است که قرآن شرایط بسیار سخت روفان دریایی شأبانه را بأه تصأویر

ایأن  77توانند دفع ضرر یا جلب منفعتی کنند؟!فرماید: چرا این معبودان در شرایط سخت نمیکشد و میمی
سخن زمانی معنادار است که مشرکان، معبودان دروغین را به امید جلب منفعت یا دفع ضرر پرستش کأرده 

ا پرسأتش نکأرده بودنأد، در ها اساسا  به امید جلب منفعت و دفع ضرر، معبأودان دروغأین رباشند و اگر آن
أرِّ عَأنکُْ  وَ لَّ »ها احتجاجی مانند مقابل آن کُأونَ کَشْأفَ الضُّ أه  فَألَا یَمْل  أنْ دُون  ینَ زَعَمْأتُْ  م  أذ  قُل  ادْعُأوا الَّ

یلا   هَة و عَبَدُوه  رَمَعا  فأي نفعهأ »نماید. علامه در این راستا گوید: معنا میبی 78«تَحْو  و  إنّما اتّخذُوا الآل 
ن ضَرَره .  79«خَوفا  م 

پیشرفت امأر تبلیأغ، ای در جامعه حاک  است ممکن است شرایط دشوار و عدمزمانی که چنین اندیشه
دالّ بر ضعف خدای کسی یا نادرستی پرستش فرد تلقی شود و بیان شود که اگر واقعا  ازسوی خداوند عأال  

رود و در دعوت خود موفق نیسأت؟! و پیش نمیفرستاده شده و پرستش او پرستشی درست است، چرا کار  ا
ای، بلکأه در چنین شرایطی، جای آن است که بیان شود: تو ]ای پیامبر[ ازسوی پروردگار عأال  رهأا نشأده

گونه که پیش از این، او تو را یاری رسانده است، در آینأده نیأز رسد و همانبه تو می« ربِّ تو»زودی یاری به
 یاری خواهد رساند.

 . داشتن شرایط خوب؛ نتیجۀ قرب به خداوند2. 4
شأده اسأت. آیأۀ زیأر در جامعۀ عصر نزول، شرایط خوب و مطلوب، نشانی بر قرب خداوند تلقأی می

 ای است:نمایانگر چنین اندیشه
تي» الَّ نْدَنا... وَ ما أمْوالُکُْ  وَ لّ أَوْلّدُکُْ  ب  بُکُْ  ع    80«تُقَرِّ

فوق و آیات پیشین مرتبط با آن گوید: مشرکان ازآنجاکه برخوردار از مأال  علامه رباربایی در تفسیر آیۀ
و اولّد بودند، مغرور شدند و پنداشتند که در درگاه خدا احترامی دارند... و معنای کلامشان این است که ما 

 81همه مال و اولّدمان داده است... . ای ، شاهدش ه  این است که ایندر درگاه خدا دارای  کرامت
بنابراین در گفتمان  عصر نزول وحی، شرایط خوب مالی و اجتماعی نشانگر نزدیکأی فأرد بأه خداونأد 

نزدیکی فرد به خداوند و دوری و رأرد شد و در مقابل، شرایط بد مالی یا اجتماعی یا... دالّ بر عدمتلقی می
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 شد.او توسط خداوند تلقی می
 . پیشرفت پرستش مورد تأیید 3. 4

رود راحتی پیش میپرستش، در جامعهٔ عصر نزول باور بر این بود که پرستش و کار مقبول به در گفتمان
تأوان در آیأۀ شود. بازتاب ایأن اندیشأه را میهایی مواجه میو در عوض، پرستش و کار غیرمقبول با چالش

هُ ما أَشْرَکْنا وَ لّ آباؤُنا » ذینَ أَشْرَکُوا لَوْ شاءَ اللَّ علامه رباربایی در تفسیر این  83مشاهده کرد. 82..«.سَیَقُولُ الَّ
أن اللّأه سُأبحانه لّ »آیه گوید:  رکَه  و تحریَمه  ما رَزَقَهُ  اللّه بإمضأاءٍ م  فإنّه  إنّما احتجوا بها لإثبات أنّ ش 

ن الشّرَ و التّحأری    نّا خلافَ ما نَحنُ عَلیه م  لکنّأا مُضأطرّین  بأسَ علیه  في ذلك فَحُجّتُه  أنّ اللّه لَو شاءَ م 
َ  الشّرَ و التّحری  فإذ لَ  یشأ کان ذلك إذنا  في الشّرَ و التحری   فلا بأس بهذا الشّرَ و التحری .  «علی تر

های الهی به امضا و تأیید خداوند اسأت و در ایأن کأار ها برای اثبات اینکه شرکشان و تحری  روزیآن
ند که: اگر خداوند خلاف این را از ما خواسأته بأود، مأا کردها مشکلی نیست، به این شکل احتجاج میآن

بأودی . ها مجبأور میتحری  حلالکردی ، بلکه بر ترک شرک و عدم  مشرک نبودی  و تحری  حلال الهی نمی
پس حال که او این امور را اراده نکرده، به ما در شرک و تحری  اجازه داده اسأت. درنتیجأه، در ایأن شأرک و 

 اشکالی نیست. تحری  ازسوی ما
موفقیت در امر دعوت به پرستش و مورد آزار و اذیت قرارگرفتن در این راه بنابراین، در چنین فضایی عدم

 رضایت و خواست خداوند و رهاشدگی تلقی شود.تواند دال بر عدممی
 ها؛ دالّ بر نزدیکی به خداوند. رسیدن به خواسته4. 4

ذا »در برخی آیات، همانند آیۀ  ...وَ إ  اع  ي قَریبٌ أُجیبُ دَعْوَةَ الأدَّ نِّ ي فَإ 
بادي عَنِّ شأدن برآورده 84«سَأَلَكَ ع 

شناسأان تعبیر معناها با مسئلۀ نزدیکی به خداوند یا دوری از او پیوند خورده اسأت. بأهها و خواستهحاجت
سأازی شأده وموارۀ تصویری دوری و نزدیکی، مفهشناختی، مفهوم انتزاعی استجابت دعوات با کمک ررح

« بودننزدیأک»ها، دهند که در فضای گفتمانی آن روزگار برای اجابت خواسأتهاین آیات نشان می 85است.
اسأأتجابت دعأأا، اتصأأال و »تعبیر معناشناسأأان شأأناختی، اسأأتعارۀ مفهأأومی شأأد و بأأهضأأروری تلقأأی می

پاسخ  فرعون به سأاحران، گیری چنین تعابیری است. در همین فضا، پایه و اساس شکل« بودن استنزدیک
آنأان بأه کأار  شدن خواستۀشدن بر موسی(عس، در معنای اجابتبر نزدیکی آنان به وی درصورت چیرهمبنی
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بینَ »...  رفته است؛ أنَ الْمُقَأرَّ کُأْ  لَم  نَّ بینَ*قالَ نَعَْ  وَ إ  ا نَحْنُ الْغال  نْ کُنَّ  إ 
نَّ لَنا لَْجْرا  وَ »... و در آیأۀ  86«قالُوا إ 

نینَ  نَ الْمُحْس  ه  قَریبٌ م 
نَّ رَحْمَتَ اللَّ  إ 

ها و بأین دو مسأئلۀ اجابأت دعاهأا و خواسأته 87«ادْعُوهُ خَوْفا  وَ رَمَعا 
أي »... مسئلۀ نزدیکی به خداوند ارتباط برقرار شده است. همچنین در آیأۀ  نَّ رَبِّ رُوهُ ثُأ َّ تُوبُأوا إلَیْأه  إ  فَاسْأتَغْف 

اند. در همین ئلۀ قرب و نزدیکی و اجابت  خواسته و دعا ازسوی پروردگار قرین شدهدو مس 88«قَریبٌ مُجیبٌ 
ما یُوحي»... راستا، علامه رباربایی ذیل آیۀ  هُ سَمیعٌ قَریبٌ  وَ إن  اهْتَدَیْتُ فَب  نَّ ي إ 

لَيَّ رَبِّ بیان داشته اسأت.  89«إ 
یبٌ » گاه، این مطلب را با جملۀآن یعٌ قَر  هُ سَم  نَّ شأنود لیل کرده، چون دلّلت دارد بر اینکه خدا دعا را میتع« إ 

 90شود... .چیز و از آن جمله دوری، بین او و شنیدن دعا حاهل نمیو هیچ
اش شود، کسأی کأه بأه خواسأتهها دانسته میشدن خواستهلّزمۀ برآورده« قُرب»در چنین گفتمانی که 

 از او فاصله گرفته و او را ررد کرده است. دیگر، پروردگار عبارت  رسد مُقرّب نیست و بهنمی

 گیرینتیجه

كَ وَ ما قَلی»در این پژوهش، بررسی شرایط نزول و معنای آیۀ  عَكَ رَبُّ در چهار مرحلهٔ زیر انجام « ما وَدَّ
 گرفت:
. بازخوانی شرایط نزول آیه در پرتو  دیگر آیات سورۀ ضحی؛ این بررسی نشان داد که آیۀ مورد بحث به 1

 های مربوط به دعوت و تبلیغ رسالت مربوط است و با مساهل  مراحل دریافت وحی ارتباری ندارد.واریدش
. بازخوانی فضای نزول سورۀ شرح؛ این بررسی نیز نشان داد که سورۀ شرح بازتاب گشایش در شرایط 2

ای از مثابۀ نمونهه، بهدشوار در مسیر تبلیغ دین است و به مسئلۀ تأخیر در نزول وحی مرتبط نیست. این سور
 شده در سورۀ ضحی است.تحقق وعدۀ ررح

آینأدی و پیوسأتار آیندی و پیوسأتاری موضأوعات  مشأابه سأورۀ ضأحی و شأرح؛ نخسأت، ه . ه 3
موضوعات در سورۀ ضحی و شرح، مشابه بخشی از سورۀ ره تشخیص داده شد و سپس بررسی بدین نتیجه 

شرح نیز بسان سورۀ ره، مسأئلۀ ابألا  رسأالت الهأی اسأت؛ نأه  انجامید که موضوع اصلی سورۀ ضحی و
 ای مربوط به دریافت وحی.مسئله
. معنای رردشدگی و خش  پرودگار در گفتمأان عصأر نأزول؛ در ایأن بخأش مسأئلۀ رردشأدگی در 4

 ، گفتمان عصر نزول از ابعاد مختلف کاویده شده و این نتیجه حاصل شأد کأه ازنظأر مأردم آن روزگأار اولّ 
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، شأرایط فتن به منفعت و در آماج  ضرر و آسیب قرارگرفتن نشاننیادست دهندۀ نادرستی پرستش است؛ ثانیا 
، پرستش  مورد تأییأد بأا دشأواری همأراه نمیخوب، نتیجه و نشان شأود؛ دهندۀ قرب به خداوند است؛ ثالثا 

، رسیدن به خواسته  ها دالّ بر قرب و نزدیکی به خداوند است.رابعا 
كَ و ما قَلي و...»جه آنکه، آیۀ نتی های آنان نسأبت بأه زبانناظر به پندار کفار  مکه و زخ   « ما وَدّعَكَ ربُّ

های دعوت پیامبر( س و تنگناهای شدیدی که مسألمانان بأا به سختیپیامبر( س نازل شده است. باتوجه
گونأه حضرت، کافران در میان مردم اینکردند و نیز تمایل  نفسانی کفار به شکست  آن آوری تجربه میایمان

دارانش را رو، او و ررفبودند که خدای محمد او را رها کرده یا بر او خش  گرفته است؛ ازاین جوسازی کرده
کند. خداوند در رد این پندارها و نیز دلجویی از پیامبرش و مؤمنان، این دو سوره را نازل فرموده حمایت نمی

گونه گمان رردشأدگی و مأورد خشأ  قرارگأرفتن ازسأوی خداونأد را مبر( س هیچاست. با این وصف، پیا
 نداشته است.
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Abstract 

This descriptive-analytical study investigates the types of knowledge, intuitive knowledge, and categories of unveiling 

(kashf) from the perspective of Najm al-Dīn Rāzī, based on his mystical exegesis al-Taʾwīlāt al-Najmiyya. Rāzī, like 

other Islamic mystics, addresses epistemological issues; however, in this exegesis, such themes are expressed in a 

completely scattered way. He considers knowledge to be divine in origin, resulting from the primordial movement of 

love, and views the purpose of creation as the attainment of knowledge by humankind. Given his dual division of reality 

into the outer and inner realms, he classifies knowledge into exoteric and esoteric types, each with their corresponding 

sensory faculties. Rāzī deems intuitive knowledge superior to other forms (rational and theoretical knowledge). Though 

he admits the validity of rational knowledge, he labels it, if detached from the light of divine revelation, as a misleading 

path that ultimately results in unbelief, and he repudiates both philosophy and its adherents. He outlines various levels 

of unveiling, including: theoretical unveiling, unveiling at the level of the heart, the spirit, the secret, the hidden (khafī), 
the attribute, and at the level of the essence, a classification closely resembling that of Ibn ʿArabī. 
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 الدین رازیانواع معرفت و مراتب کشف از دیدگاه نجم

 «التأویلات النجمیة»براساس تفسیر عرفانی  
 مرتضی رضازاده

، مشهد، ایران، دانشگاه فردوسی مشهددانشجوی دکتری گروه ادیان و عرفان تطبیقی، دانشکدهٔ الهیات و معارف اسلامی  

 دکتر علی اشرف امامی)نویسندهٔ مسئول( 
، مشهد، ایراندانشیار گروه ادیان و عرفان تطبیقی، دانشکدهٔ الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه فردوسی مشهد  

Email: imami@um.ac.ir 
 دکتر محمدرضا موحدی
 دانشیار گروه زبان و ادبیات فارسی، دانشکدهٔ ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه قم، قم، ایران

 چکیده
ی و اقساام کشاا از دیادگاه تحلیلی در پی پاسخ به این پرسش است که انواع معرفت، معرفت شهودروش توصیفیاین نوشتار به

 چیست؟ التأویلات النجمیةبه تفسیر عرفانی نجم رازی باتوجه
صاورت کااملا  حاصل آنکه، نجم رازی همچون سایر عرفای اسلامی به مباحث معرفتی پرداخته است که البتاه در ایان تفسایر به

داند و مقصود خلقت را اساسا  کسب صل آفرینش میپراکنده بیان شده است. وی اساس معرفت را الهی و نتیجهٔ حرکت حبّی در ا
به تقسیم دوگانهٔ ظاهر و باانن در هماهٔ هساتی، معرفات را نیار ظااهری و بااننی و دارای نامد. او باتوجهمعرفت توسط آدمی می

بارد ممعرفات یهای دیگاری کاه ناام مکند. معرفت شهودی را از سایر معرفتگانهٔ ظاهری و باننی عنوان میابرارهای حسی پنج
دور از نور وحی، راهارن و کفربالما   تنهایی و بهپذیرد؛ اما آن را بهداند و گرچه معرفت عقلی را میتر میعقلی و نظری( باارزش

کناد  کشاا نظاری، کشاا قلبای، کند. او کشا را به مراتبی از این دست تقسیم میخواند و فلسفه و فیلسوفان را تخطئه میمی
عربی از مراتاب های ابنبندیا روحی، کشا خفی، کشا صفاتی و کشا ذاتی. این تقسیم به یکی از تقسیمکشا سرّی، کش

 کشا، شباهت فراوانی دارد.
 ، معرفت، عقل، ایمان، شهود.التأویلات النجمیةالدین رازی، نجم :واژگان کلیدی
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 مقدمه

هاا و انسان و ارزشایابی اناواع آن هایشناسی، علمی است که دربارهٔ معرفتشناسی یا شناختمعرفت
عنوان علمی مستقل قادمت زیاادی در کند. اگرچه این مبحث بهها بحث میتعیین معیار صدق و کذب آن

تاریخ علم ندارد؛ اما خصوصا  اندیشمندان اسلامی هرگر از مسئله معرفت مشناخت( و ارزش و اهمیت آن 
شود. در عرفان اسلامی نیار های اخیر منحصر نمیرون یا دههاند و پرداختن به این موضوع، به قغافل نبوده

تاوان گفات کاه نور پراکناده مطارش شاده اسات و میشناسی، در ابعاد گوناگونی عموما  بهمباحث معرفت
های عرفانی و نور مستقیم و گاهی در خلا  سایر بحثالدین رازی نیر در آثار خود، در برخی موارد بهنجم

های معرفات، اناواع آن و شناسای؛ ازجملاه معرفای واساطهن به مباحث مربوط باه معرفتشیوهٔ گذشتگابه
نکتهٔ دیگری که باید در نظر داشت این است که دربارهٔ میاران اعتباار و  گذاری آن انواع پرداخته است.ارزش

نظر اهل  نظر وجود دارد. درارزش سه نریق و ابرار ادراکی نخست محس، عقل و شهود(، مقداری اختلاف  
ترین راه الدین رازی، کشا و شهود درونی اصالت دارد؛ در نظر آنان مطمئنمعرفت و عرفان، همچون نجم

آیاد. البتاه درک حقیقت، کشا و شهود درونی است که از راه سیروسلوک و ریاضات نفاس باه دسات می
دانناد؛ ولای راه عقال میگاه اصلی اهل معرفت، شهود درونی است و شهود درونای را برتار از هرچند تکیه

های وهمی ها عقل نورانی و عقلی که با شبههدانند، بلکه در نظر آنعقل را مخالا شهود یا امری بانل نمی
 تواند حقایق را ادراک کند و به کشا و شهود نیر کمک کند. و خیالی مخلوط و مشوب نشده است، می

انتسااب آن باه نجام رازی اسات. باا بررسای  و صاحت التأویلات النجمیةمقدمهٔ دوم، در باب کتاب 
قو  اندیشامندان معاصار یاا های کتاب تفسیر عرفانی نجم رازی و همچنین بازخوانی نقل  ترین نسخهکهن

بحر  خاوریم؛ ازجملاه نردیک به عصر وی، به اسامی مختلفی برای کتاب تفسایری منساوب باه او بار می
حااجی  4کلام الله. اشاراتٌ فیو  3حقائق النجمیة 2،ت النجمیةالتأویلا، بح  الحقائق و المعانی 1،الحقائق

، «ویادناه» 5نام نهاده، بح  الحقائق و المعانی فی تفسی  السبع المثانیخلیفه و زرکلی تفسیر نجم رازی را 
و ذهبای ایان تفسایر را  6الادین رازی ناام باردهبارای نجم« بحر  الحقرائق فری التأویر »از تفسیری به نام 

الادین های متعادد، تشاابه اسامی نجماحتمالا  یکی از دلایل این نام 7خوانده است.« لات النجمیةالتاوی»

                                                 
 .9/1174، الذریعة. آقابررگ تهرانی، 1
 و... 223، 5/208؛ 3/501، روح البیان. حقی، 2
 .2/14، مصباح الهدایة و مفتاح الکفایة. عرالدین کاشانی، 3
 .336-335، بزرگان ری. صادقی، 4
 .4/125، الاعلام ؛ زرکلی،1/224، کشف الظنون. حاجی خلیفه، 5
 .1/238، طبقات المفس ینوی، . ادنه6
 .2/290، التفسی  و المفس ون. ذهبی، 7
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الدین کبری و اشتباهی است که در نو  تاریخ درباارهٔ مللفاات منساوب باه ایان دو رازی و استادش، نجم
 اندیشمند رخ داده است. 

دخیل در این تفسیر سخنان بسیاری بیان شده الدین رازی و نویسندگان دربارهٔ انتساب این کتاب به نجم
است. مسئلهٔ اصلی این بوده  آیا اصل تفسیر از نجم کبری است و نجم رازی اداماهٔ تفسایر او را پای گرفتاه 
است یا اینکه خود مستقلا  تفسیری نگاشته است؟ حجم کامل این تفسیر چه اندازه است و تا کجای قرآن به 

 ؟ تفسیر یا ت ویل درآمده است
اند؛ ازجمله مجتبی مینوی، در مقدماهٔ خاود بار باره پرداختهپردازی درایناندیشمندان بسیاری به نظریه

جرامع اسسر ار و منبرع هانری کاربن، در مقدماهٔ خاویش بار کتااب  8الدین رازی،نجم رسالهٔ عق  و عشق
رای متعددی را دربارهٔ انتسااب آ 11و پل بلانفت 10فریتس مایر در کتاب مهم خود دربارهٔ نجم کبری 9،اسنوار

 اند.این تفسیر به نجم رازی و حدودوثغور آن ارائه داده
ها دربارهٔ کتااب تفسایر نجام رازی توساط محمدرضاا های اخیر بسیاری از آن ابهامدرنهایت، در سا 

شادن فته( کاه پاس از یا1401« مهایی از حیات و آثاار نجام رازینویافته»موحدی زدوده شد. او در مقالهٔ 
منسخهٔ کتابخانهٔ حسن حسنو پاشا( به رشتهٔ تحریر درآمد و همچناین در  بح  الحقائقای نو از تفسیر نسخه

ای درباارهٔ نجام رازی و کتااب هاای تاازهمقدمهٔ کاملی که بر جلد نخست این تفسیر نوشته اسات، آگاهی
قلعاه، در موحادی، صافری آق تفسیرش و صحت انتساب این تفسایر باه وی ارائاه داد. همچناین پایش از

ای از تفسیرش، بحر الحقایق، با یادداشاتی هایی تازه از زندگی نجم دایه در نسخهآگاهی»ای با عنوان مقاله
(، به این نسخهٔ نویافته توجه و آن را بررسی کارد و حقاایق تاازه و مهمای را درباارهٔ 1396« مبه خط خود او

داد. محمدرضا موحدی شش احتما  را دربارهٔ انتساب این کتاب به حیات نجم رازی و کتاب تفسیرش ارائه 
کند. او پس از مقایسهٔ بیش از هشت نسخهٔ قدیمی از این اثر که شرش مفصل و معرفی نجم رازی مطرش می

دهاد و ده دلیال و ها را در مقدمه آورده و همچنین براساس انلاعاتی که در اختیاار خواننادگان قارار میآن
کند، به این نتیجه رسایده اسات کاه متنی مشش دلیل(( که اقامه میمتنی مچهار دلیل( و بروندرونقرینه؛ م

و این مفسر عارف که در سالیان پایانی عمر به کار تفسیر الدین رازی خود تفسیری مستقل را آغاز کرده نجم
یابد و ادامهٔ ایان تفسایر هٔ آن را نمیاز سورهٔ الذاریات، توفیق ادام 18-17اشتغا  داشته، پس از رسیدن به آیهٔ 

اند که البته تتمه و تکملهٔ الدوله سمنانی به پایان رساندهرا احتمالا  چند مللا و از همه مشهورتر، شیخ علاء
                                                 

 .32-30، عق  و عشق رساله. نجم رازی، 8
 .110-107، جامع اسس ار و منبع اسنوار. آملی، 9

 .110-107، جامع اسس ار و منبع اسنوارملی، . آ10
11. Ballanfat, 2013 
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الدوله از همه شهرت بیشتری دارد مسمنانی، تتمهٔ خود را پس از تکرار تفسیر فاتحه، از سورهٔ نور شیخ علاء
  12کند(.سورهٔ ناس ختم میآغازد و تا می

( بهاره الترأویلات النجمیرةم بح  الحقرائق و المعرانیدرهرحا ، در این پژوهش از دو نسخه از کتاب 
 ایم برده

بح  الحقائق و المعانی فی تفسی  السربع المثرانی شده توسط محمدرضا موحدی که . نسخهٔ تصحیح1
و توسط ملسسهٔ پژوهشی حکمت و فلسافهٔ ایاران در نام دارد، یک جلد است  المسمی بالتأویلات النجمیة

 چاپ شده است. این جلد شامل جرء او  و دوم قرآن است.  1392سا  
شده به دست شیخ احمد فرید المریدی در شش مجلد کاه در بیاروت، ملسساهٔ دار . نسخهٔ تصحیح2

فری التفسری  الاشراری الترأویلات النجمیرة به چاپ رسایده اسات. ناام آن  2009الکتب العلمیة در سا  
هٔ علاءالدوله سامنانی الدین کبری ذکر شده است. این نسخه، تتماشتباه مللا آن، نجماست که به الصوفی

 همراه دارد که از سورهٔ الطور به بعد ذکر شده است.را نیر بهعین الحیاة بر تفسیر نجم رازی با نام 
، نجام رازی مباحاث مازجملاه م صرا  العبرا ور ناو همین منارات السرائ ینالبته ازآنجاکه در کتاب 

صورت ساختارمند و منظمی بیان کرده است، در این پژوهش گااهی شناسی( را بهمباحث مربوط به معرفت
ایم؛ اما تمرکر اصلی بر تفسیر عرفانی اوست. فایاده آنکاه، از شاباهت فاراوان از این کتب نیر استفاده کرده
مباحث پراکندهٔ تفسیر، صاحت انتسااب تفسایر باه وی بااز هام تقویات  ها ومباحث ساختارمند آن کتاب

 شود.می
شناسای از ها به بحث از معرفتتوان اشاره کرد که در ضمن آنازنظر پیشینهٔ تحقیق به مقالاتی چند می

حبت رابطهٔ تجلی با م»دیدگاه نجم رازی پرداخته شده است. برای مثا ، نصرالله امامی و همکاران در مقالهٔ 
کید بر مرصاد العباد نجم-و معرفت  ، به بررسی رابطه تجلی و محبت و معرفت از دیادگاه «الدین رازیبا ت 

کید بر معرفت، البته براساس نجم اناد و تنهاا در بخاش پایاانی اشااراتی کرده م صا  العبا الدین رازی با ت 
اند. ایشاان یقت تجلی حق در د  نامیدهو آن را سرّ محبت و حق مقاله به مبحث معرفت شهودی ورود کرده

 اند.نجم رازی استفاده کرده م صا  العبا به مراتب معرفت شهودی اشاره نداشته و تنها از 
معرفات »باه موضاوع « الادین رازیتجلی عرفان در اندیشهٔ نجم»زهرا زرعی و همکاران وی در مقالهٔ 

معرفات »اناد و پرداخته منرارات السرائ ینو  اسردیم مرواات و دو اثر دیگر وی،  م صا  العبا در « الهی
اند، اماا باه تفسایر عرفاانی و مراتب معرفت را واکاوی کرده« معرفت شهودی»و « معرفت نظری»، «عقلی

 اند. ای نداشته و مراتب کشا و شهود عرفانی را هم بررسی نکردهنجم رازی مراجعه
                                                 

 .137-115، بح  الحقائق و المعانی، . نجم رازی12
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تطّور برخی اصطلاحات معرفتی در آثار »در مقالهٔ اسماعیل آذر با همکاری زهرا زرعی و رقیه صدرایی 
و دو اثار دیگار  م صا  العبا ، براساس سه اثر از نجم رازی؛ یعنی «الدین رازی نسبت به پیشینیان خودنجم
باه واگگاان یااا الاادین رازی باتوجه، سااختار نظاام فکاری نجممنرارات السررائ ینو  م مرواات اسردیوی، 

اند. اینان معتقدند که معرفت الله، معرفت نبوی یاا انساان کامال، مراتاب یدهاصطلاحات معرفتی او را کاو
شناسای هاا، اصاطلاحات کلیادی در معرفتوجود انسان، سیروسلوک عرفانی و شاناخت ناوع ارتبااط آن

تر از پیشینیان خود به این مباحاث پرداختاه اسات. در یافتهتر و تکاملعرفانی نجم رازی است و او منسجم
 اجما  پرداخته شده است.ز این مقاله به انواع معرفت و معرفت شهودی بهبخشی ا

نسابت « الادین رازینسابت ایماان و عقال از منظار نجم»همچنین سیدمحمدرضا لواسانی در مقالهٔ 
الدین رازی را واکاویده است. او معرفتی میان ایمان و عقل و درنهایت، سنجش میران عقلانیت از منظر نجم

کند و معتقد است بنابر نظار نجام رازی، اله به معرفت شهودی از دیدگاه نجم رازی هم اشاره میدر این مق
عنوان عقل و ایمان، دو با  انسان بارای ترفیام مقاام ها بهمعرفت شهودی، مکمل معرفت عقلی است و این

 بلند انسانی خویش است.
ن انواع معرفت و در ذیل آن، معرفات شاهودی نحوی به تبییها بهبه این پیشینه، همهٔ این پژوهشباتوجه

اند و نظر به وحدت اندیشهٔ نجم رازی در این زمینه، تقریبا  مطاالبی کاه ایان پژوهشاگران از کتاب پرداخته
پوشانی زیادی وجاود ایم، نردیکی و هماند با آنچه ما براساس تفسیر عرفانی او ذکر کردهگانهٔ رازی آوردهسه

نهٔ این پژوهش عبارت است از  موضوع انواع معرفت شاهودی و مراتاب کشاا در ایان دارد اما وجه نوآورا
بر اینکه اساسا  باه دلایلای، کاه شااید مقالات یا مورد پژوهش واقم نشده یا بسیار کم کار شده است، افرون

باه نجام رازی باشاد، پژوهشاگران « التأویلات النجمیرة»ها تشکیک در صحت انتساب تفسیر ازجمله آن
کید بر این تفسیر اساسا  کار نشده اسات؛ بناابراین فایادهٔ ندان به این تفسیر نپرداختهچ اند و این موضوع با ت 

 خواهد بود. التأویلات النجمیةدیگر این پژوهش، کمک به توسعهٔ تحقیق در تفسیر عرفانی 

 شناسی و حقیقت معرفت. مبانی معرفت1

الادین رازی پیراماون است که اسااس تفکارات عرفاانی نجمبا رجوع به آرای عرفانی نجم رازی گفتنی 
شااید بتاوان ایان اصال را  زناد.چیر دور میمندی هساتی یاا وجاود ظااهر و باانن بارای هماهمحور لایه

توان بارای تفسایر ترین مبنای عرفانی نجم رازی دانست که همهٔ مبانی دیگری که میترین و زیربناییاساسی
وعی به این اصل اساسی بازگشت دارند. توضیح آنکاه، نجام رازی براسااس اندیشاهٔ نعرفانی او برشمرد، به
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مْرُ...»به آیاتی از قرآن؛ همچون قرآنی خویش و باتوجه
َ
اهر و گرایی مظابه یک دوگاناه 13،«أَلَا لَهُ الْخَلْقُ وَالْْ

دیگری خلق شده کاه  واسطهٔ چیرشود؛ اینکه هرآنچه در هستی است یا بیبانن( در عالم هستی معتقد می
نکتاهٔ  14شاود.ای برای خلقتش در کار بوده که ازجمله عالم خلاق محساوب میاز عالم امر است یا واسطه

ّ شَیء  »دیگر آنکه، ازنظر نجم رازی نبق آیهٔ 
ه  مَلَکُوتُ کُل  ید  ی ب  ذ 

این دو عالم، دو چیر جدای  15،«فَسُبْحَانَ الَّ
روست که نجم رازی عاالم امار را ملکاوت بانن عالم خلق است. ازایناز یکدیگر نیستند؛ بلکه عالم امر، 

از اینجاست که نجام رازی بار ایان  16نامد؛ به این معنا که ملکوت  عالم خلق یا همان عالم مُلک است.می
ای، وجود ظاهر و بانن برای هر چیری است؛ انسان، قرآن، کفر، شود که نتیجهٔ چنین اندیشهباور استوار می

ای گونه که عالم ظاهر مجموعهن، بهشت و دوزخ و حتی حواس آدمی؛ زیرا در اندیشهٔ نجم رازی همانایما
هم پیوستگی دارند و با هم  تنیده از امور ظاهری است که همچون دستگاهی همهٔ اجرای آن بهکامل و درهم

تنیاده از وعهٔ کامال درهمکنند، عالم بانن که بانن عالم ظاهر است نیر یک مجمبرای هدفی غایی کار می
امور باننی و معاد  با عالم ظاهر است. بنابراین، اگر عالم خلق مملک(، اهلی دارد، عاالم امار مملکاوت( 
نیر اهلی دارد، اگر آگاهی در عالم زیرین وجود دارد، آگاهی و معرفتی نیار در باانن و عاالم باالا هسات. 

پس معرفت ظاهری، اهلای دارد و معرفات بااننی نیار  باننی که بطن ظاهر است و ظاهر پوستهٔ آن است.
نلبد، همین است که معرفت را برای دو گروه عوام و خواص مو در ادامهٔ آن، اهلی مخصوص خویش را می

 17کند.الخواص( تقسیم میخواص
از دیدگاه رازی و براساس همان خلقت دوگانه، وجاود انساان نیار مرکاب از ملاک و ملکاوت اسات و 

گاناهٔ بااننی کاه . حاواس پنج2گاناهٔ ظااهری؛ . حاواس پنج1دارای دو نوع حواس اسات  انسان  بنابراین،
 روش، سر، خفی. اند از  عقل، قلب، عبارت

گاناهٔ بااننی پنجکند و درک آن توساط حاواس غیب، آن چیری است که حواس ظاهری آن را درک نمی
هادَة  »آیهٔ شریفه شود. مستند قرآنی نجم رازی بر این مطلب، انجام می مُ الْغَیب  وَ الشَّ عاالم  19اسات. 18«عال 

ازنظار او،  شود.ظاهری درک میغیب، در برابر عالم شهادت است که همان عالمی است که توسط حواس 
گانه برای باانن ایان اسات کاه  درک او از گانه برای ظاهر دارد و حواسی پنجدلیل اینکه انسان حواسی پنج
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رک او از عالم بانن به تعاد  برسد؛ چون اقتضای حکمت همین است و استعداد و قوهٔ لازم عالم ظاهر با د
 دو آن از دیگر جاهای در وی 20برای کسب هر دو معرفت به حکمت الهی در او به ودیعت نهاده شده است.

 و امار و عقبای   و دنیاا سفلیات، و شهادت، علویات و غیب جسمانیت، و روحانیت چون عناوینی با عالم
نتیجاهٔ ساخن  21اسات. کارده خلاق را ملکاوتی و روحانی عوالم ابتدا خداوند بینش او برد. درمی نام خلق

هاا، حاواس رقام آنگاناهٔ ظااهری و همهای ادراک و معرفت از نگاه نجم رازی، حاواس پنجاینکه، واسطه
 گانهٔ باننی است. پنج

داناد و خداوناد متعاا  را معلام آدمای در ناد مینجم رازی اساس علم و معرفت را منساوب باه خداو
ی »فرماید  سورهٔ نه که می 50کند. او معتقد است نبق آیهٔ اندوزی معرفی میآموزی و معرفتعلم نَا الّذ  رَبُّ

، همهٔ هستی تحت هدایت الهی قرار دارد؛ این هدایت در خصوص انسان، «أعطی کُلَّ شَیء  خَلقَهُ ثُمَّ هَدی
گاهانه است گیرد. پس چون معرفت، هدایت است و هر هدایتی ازسوی خدای و با نور معرفت صورت می آ

ها»همچنین با اشاره به آیهٔ  22تعالی  است، معرفت نیر به تعلیم الهی است. سْماءَ کُلَّ
َ
مَ آدَمَ الْْ معتقاد  23«وَ عَلَّ

البته هدایت  24تص کرده است.ها مخاست، خداوند انسان را به تعلیم همهٔ اسما و معرفت کلی مسمیات آن
. هدایت خواص به یقین و احسان؛ 2. هدایت عوام به اسلام و ایمان؛ 1به معرفت و علم هم سه مرتبه دارد  

 25. هدایت الاخص به مشاهده بالعیان.3
ای معرفت و محبت از همان سرآغاز هستی قائل است. او بر ایان الدین رازی به رابطهٔ عمیق و پایهنجم

 وسایلهتنهاا به معرفت پروردگار، این و بوده است معرفت تحقق برای آفرینش ست که اساسا  حکمتباور ا
ساورهٔ بقاره، درختای کاه  36تاا35شود. نجم رازی ذیل آیاات محبوب الله تعالی  است، محقق می آدم، که

آدم خلاق شاده داند که درحقیقت بارای خداوند آدم و حوا را از خوردن از آن نهی کرد را درخت محبت می
کند که وقتی با خوردن میوهٔ درخت محبت، بذر محبت در بقره بیان می 36بود. نجم رازی در ادامه، ذیل آیهٔ 

وسیلهٔ آب ناعت و عبودیت به قلب آدم کاشته شد، خداوند زمین را مستقر آدمی قرار داد تا از بذر محبت به
ازنظر نجم رازی، چیری جر معرفات نیسات؛ چراکاه میوهٔ معرفت دست یابد؛ بنابراین میوهٔ درخت محبت 

یعبُدُون  »فرمود    ل 
لاَّ نسَ إ  نَّ وَٱلإ  و اگرچه میوهٔ معرفت بار شاخساار « الّا لیعرفون»یعنی  26؛«وَمَا خَلَقتُ ٱلج 
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آورد کاه روید. او سپس شاهد از کلام رسو  گرامیمص( مایشود؛ ولی از بذر محبت میعبادت ظاهر می
 27«فَاَحببتُ اَن اُعرَف فَخَلقتُ الخَلقَ لُاعرَف. کنتُ کنرا  مخفیا  »فرمود  در حدیث قدسی 

براساس این تببین از نجم رازی، هدف اصلی آفرینش، معرفت و شناخت ذات و صفات حضرت حاق 
رسد است که هیچ مخلوقی جر آدمی چنین ظرفیت وجودی و قدرتی برای چنین شناختی ندارد و به نظر می

 فت، یکی از مصادیق بار امانت الهی است که آسمان و زمین از تحمل آن سر باز زدند.که همین معر
هُ الْحَقُّ »نجم رازی ذیل آیهٔ شریفهٔ  ی یتَبَینَ لَهُمْ أَنَّ مْ حَتَّ ه  ی أَنفُس  ی الْْفَاق  وَف  نَا ف  مْ آیات  یه  با تفسایر  28،«سَنُر 

لق شده است و اگر برای درک این معرفات نباود، دارد که انسان برای معرفت حق خاشاری خویش بیان می
کارد. ست، خداوند جهان را هم خلاق نمیشد و ازآنجاکه عالم نفیل وجود و خلق آدمی اانسان خلق نمی

عالم، آیینهٔ جما  و جلا  حق است و انسان شاهد این جما  و جلا  در خلقت الهی است و خاود انساان 
کُمْ »نور که خداوند فرموده است  عالم هستی هویداست؛ همانای است که در آن، آیینهٔ نیر آیینه ي أَنْفُس  وَ ف 

رُونَ  به اینکه است. حا  باتوجه« من عرف نفسه فقد عرف ربه»و این همان معنای حقیقی روایت  « أَفَلَا تُبْص 
آن؛ مثال بذر این معرفت در محبت است، آنان که اهل محبت الهی نیستند یا این محبت را در غیر موضام 

دهند، به محبت غیار دچاار شاده و از محبات متقابال هوای نفسانی و لذات آن، اموا  و اولاد و... قرار می
شود و معاارف غیرالهای جاای آن را پار الهی جا مانده و ظرف وجودی آنان از درک معرفت الهی خالی می

تنها اهل محبت الهی هستند که آن آید و کند؛ بنابراین معرفت حقیقی، تنها در محبت الهی به دست میمی
  29کنند.معرفت را کسب می

 . مراتب معرفت2

گاناهٔ ظااهری و ای که از هستی کرده اسات و حاواس پنجالدین رازی براساس همان تقسیم دوگانهنجم
باننی که برای هرکدام از این دو عالم برشمرده، معرفت و درک عالم خلق را قابل دستیابی برای همگاان باه 

لَیاكَ »استناد آیهٔ داند؛ اما بهر تقدیر الهی برای آنان میقد یاه  إ  نْ أَنْبَاء  الْغَیب  نُوح  كَ م  و تفسایر اشااری  30«ذَل 
ساوی خویش از این آیه بر این باور است که عالم امر را تنها ارباب سلوک و سائرون الی الله درک کرده و به

نیر مراتب و اهلی دارد که عوام در مرتباهٔ درک محسوساات و یعنی ازنظر او، معرفت  31شوند؛آن رهسپار می
 اند و خواص و الاخص، اهل درک عالم غیب و ملکوت.نهایتا  معقولات
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ئْتُمْ »شاهد دیگر اینکه، او ذیل آیهٔ  ی ش  سَاؤُکُمْ حَرْثٌ لَکُمْ فَْ تُوا حَرْثَکُمْ أَنَّ گانه از ای ساهبنادینبقه 32،«ن 
و آنان را براساس نسبتشان با عالم غیاب و حقیقات، باه ساه دساتهٔ عاوام، خاواص و  دهدها ارائه میانسان

پردازد. ازنظر او، انساان عاوام کسای اسات کاه کند و به توصیا صفات آنان میالخواص تقسیم میخاص
صورت علم حضوری ندارد، پس محکوم به مراوده و گاه درکی از آن بهعالم  حقیقت از او غایب است و هیچ

سَاؤُکُمْ حَرْثٌ لَکُمْ »د است و در حق وی، آیهٔ ترازان خوشکلان و هماکنت با هممس صادق است. خواص، « ن 
کسانی هستند که عالم حقیقت، گاهی برای آنان متصا به وصاا  حضاور اسات و بادان علام حضاوری 

اهُ  قُال  »دارند، برای اینان مراوده و مساکنت با سایر خلق حرام است و باید بگویند   ایناان  33«.ذَرْهُامْ  ثُامَ  اللَّ
هنوز کامل و واصل نیستند و باید با قدم تجرید در مسالک تفرید گاام بردارناد تاا باه کعباهٔ تفریاد برساند. 

و ساکنان در آن هستند که به اذن حق و به جانشینی از او، در  الخواص، مردان  واصل به عالم حقیقتخاص
و ماسوی الله، عیا  آنان است. این افراد انبیاا و خاواص  اند، رجا  الحقکنند. اینانماسوی الله تصرف می
که دنیا مررعهٔ آخرت برای سایرین است، دنیا و آخرت مررعهٔ آنان است و هرجا و باا اولیا هستند و همچنان

 34کنند.ها کشت میهر کیفیتی که بخواهند در آن

نیر به سه دستهٔ معرفتی اشااره دارد و برخای از آیاات الدین رازی، در باب معرفت  آیات الهی قرآن نجم
داناد. او ذیال آیاهٔ الخاواص میقرآن را برای عموم معوام و خواص( و برخی را مختص به خواص و خواص

هاتٌ »کریمهٔ  تااب  وَ أُخَارُ مُتَشااب  نْهُ آیاتٌ مُحْکَماتٌ هُانَّ أُمُّ الْک  آیاات محکمااتٌ هان ام »نویساد  می 35«م 
یعنی آیاتی که ظاهری واضح دارند و تنریل آن دربرگیرندهٔ مشرب خواص و عوام است بارای بساط الکتاب؛ 

ها غامض و مشکل اسات و تنهاا مشارب شریعت و هدایت و قسمی از آیات نیر متشابه هستند که ت ویل آن
 36«شود؛ زیرا که اسرار از اغیار مخفی است.الخواص محسوب میخواص و خواص

 . انواع معرفت 3

. صورتی از عالم محسوسات را داراسات کاه بارای او عاالم 1از دیدگاه نجم رازی، آدمی سه بُعد دارد  
. سارّی در 3. روحی از عالم ملکوت  غیرحسی در اوست که عالم غیب اسات؛ 2شود؛ شهادت شمرده می

یت نفس خویش، کند. انسان قادر است با ترببانن اوست که انسان را مستعد دریافت فیض و نور الهی می
وسیلهٔ سرّ متابعت نیر از عالم ملکوت به عالم جباروت از عالم شهادت به عالم غیب یا ملکوت راه یابد و به

                                                 
 .223. بقره  32
 .91. انعام  33
 .1/301، التأویلات النجمیة. نجم رازی، 34
 .7. آ  عمران  35
 .2/7، التأویلات النجمیة. نجم رازی، 36



           143 /... یعرفان ریبراساس تفس یراز نیالدنجم دگاهیانواع معرفت و مراتب کشف از د؛ رضازاده و دیگران         

 

الغیب است، ترقی کند و با نور الهی که از سرّ متابعت دریافت کارده اسات، و عظمت، که همان مقام غیب
باشد که همچون ولای خاویش، عاالم بار غیاب و به مشاهدهٔ انوار جما  و جلا  الهی بنشیند و جانشینی 

ا»ای که فرمود  البته با استناد به آیه 37شهادت شود. ه  أَحَد  رُ عَلَی غَیب  نجام رازی معتقاد اسات   38،«فَلَا یظْه 
 39پذیر نیست.دریافت و معرفت کنه ذات الهی برای احدی امکان

قائل است. وی در تفسایر اشااری بر همین اساس، نجم رازی در خصوص معرفت، به سه نوع معرفت 
هُ الْحَقُّ »آیهٔ  ی یتَبَینَ لَهُمْ أَنَّ مْ حَتَّ ه  ی أَنْفُس  ی الْْفَاق  وَف  نَا ف  مْ آیات  یه  ها دریافت و معرفت حق برای انساان 40«سَنُر 

البته نجم رازی این  41الخواص.کند  معرفت عوام، معرفت خواص و معرفت اخصرا به سه دسته تقسیم می
تر بیاان کارده اماا در کتااب صاورت منساجمخاویش به م صا  العبرا و  مناراتگانه را در کتب یم سهتقس

 گانه اندکی پراکنده آمده است. های سهاش، این معرفتتفسیری
گفته نکنیم، از برخی گانه در کتب پیشنکتهٔ بعدی اینکه، اگر خود را مقید به تصریح او به تقسیمات سه

تاوان دریافات کارد. او ذیال آیاهٔ ، نوع دیگری از معرفات را هام میالتأویلات ب تفسیریکلمات او در کتا
کُم» رَبِّ کناد کاه در روز میثااق مدر عاالم ذرّ( در نهااد و و آیات پس از آن، به معرفتی اشااره می 42«اَلَستُ ب 

او را مساتعد فطرت آدمی نهاده شده است که هم معرفتی پیشینی نسبت به توحید و صفات حق است و هم 
کند که پس از دریافت قالب جسمانی، برخای ایان اساتعداد را غنیمات معرفت و نلب در جهان مادی می

شادنی اسات، گانه، بلکه با سلوک روحانی دریافتشمرده و باز به همان معرفت فطری که نه با حواس پنج
شااید  43برند.کنند و از بین میمیگردند و برخی با پیروی از نفس و شهوات این استعداد را خاموش باز می

بتوان این نوع معرفت را معرفت فطری نامید، که یکی از اقسام معرفتی است که سهروردی نیار بادان اشااره 
گفتاهٔ نجام های شاهودی محساوب کنایم؛ زیارا بهمگر اینکه این قسم را هم ازجمله معرفت 44کرده است،

آید کاه تصفیهٔ بانن و ترک تعلقات و رفم حجب به دست می رازی، بازگشت به عالم میثاق معالم ارواش( با
 در قسم معرفت شهودی بدان اشاره خواهیم کرد.
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 . معرفت عقلی )معرفت عوام( 1. 3
اهُ الْحَاقُّ »در تقسیمی که نجم رازی ذیل آیهٔ  ی یتَبَینَ لَهُامْ أَنَّ مْ حَتَّ ه  ی أَنْفُس  ی الْْفَاق  وَف  نَا ف  مْ آیات  یه   45«سَنُر 

یان کرد، اولین نوع معرفت، مختص عوام است که با نظر در محدثات عالم و تغییر احوا  و اعراض آن باه ب
 46رسند.درکی عقلی از حقیقت هستی می

گانهٔ ظاهری های ادراک و معرفت از نگاه نجم رازی، حواس پنجر اشاره شد، واسطهتنور که پیشهمان
نور است اما در این ابرار و وسایط  معرفتی، جای عقل کجاست؟ اینگانهٔ باننی ها، حواس پنجرقم آنو هم

سااز  کند که مادرک معقاولات و سببکه مشخص شد، نجم رازی عقل را جرو حواس باننی محسوب می
َ  مَاا »الادین رازی نباق روایات  معرفت عقلی است. اما جایگاه معرفتی عقل از دیدگاه او چیست؟ نجم أَوَّ

هُ ا هُ الْعَقالَ خَلَقَ اللَّ َ  مَا خَلَقَ اللَّ کناد کاه اولاین از گفتاار برخای از ائماه ممشاایخ( نقال می 47،«لْقَلَمَ وَ أَوَّ
دلیل ایان ای کروبی به نام عقل است که صاحب القلام القلاب اسات؛ باهالانلاق، فرشتهمخلوقات، علی

ل. فََ قبَل. ثُمَّ قَ »روایت که فرمود   ر. فََ دبَرَ.ثمّ قَاَ  لَهُ مللعقل(  أقب  جوهر و « عقل»پس ازنظر او،  48«اَ  لَهُ  أَدب 
کند که این خطااب باه ای نورانی است که مورد خطاب حق قرار گرفته است. البته نجم رازی بیان میلطیفه

نهادن صاحب  عقل به عقل، همچون نامیدن صاحب شمشیر باه صاحب عقل تعلق دارد، نه خود عقل و نام
ا»ین صاحب عقل کیست؟ نجم رازی ذیل آیهٔ حا  ا 49شمشیر است. کَاةُ صَاف ّ وشُ وَ الْمَلائ   50«یوْمَ یقُومُ الارُّ

 51نویسد که این عقل، رسو  گرامیمص( است که اصل خلقت و عقل کل است.می
کاه  52شمرد،این عقل که نجم رازی آن را نوری روحانی از عالم اعلا و از اولین مخلوقات بالایی بر می

صورت یکی از حواس باننی در اختیار انسان قرار گرفته است تم آن را رسو  خدا داراست، بهنحو اکمل و ا
اهُ »تر بیان شد(. با استناد به آیهٔ گونه که پیشمهمان رْض  وَمَا خَلَقَ اللَّ

َ
مَاوَات  وَالْْ ی مَلَکُوت  السَّ أَوَلَمْ ینْظُرُوا ف 

نْ شَیء   ای از مراتب درک معرفت توحیدی قرار دارد و باا نظار مرتبه کند که عقل درنجم رازی بیان می 53«م 
ای برای رسیدن به درک و مقدمه 54پردازدهای خلقت خداوند، به استدلا  در باب اثبات صانم میدر نشانه
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و معرفت شهودی است. نبیعت عقل، متابعت، انقیاد و تواضام بارای پروردگاار اسات و ضادّ آن، هاوای 
یطَان  » نفسانی است. نبق آیهٔ  نْ عَمَل  الشَّ جْسٌ م ّ زْلَامُ ر 

َ
نصَابُ وَالْ

َ
رُ وَالْ مَا الْخَمْرُ وَالْمَیس  نَّ اگار عقال باا  55«إ 

 پاس 56سوی حق، هادی و راهنما نخواهد باود.شود و دیگر بهخمر هوای نفسانی ضعیا شود، مغلوب می
داند که باه ز اوهام، خیالات و هواها مینجم رازی اولین مرحلهٔ هدایت را تفکر و تدبر با عقل سلیم  خالی ا

نامد که مستفاد از می« عقل معاش»و عقل مشوب به هواها را  57انجامدمعرفت عقلی از توحید و نبوت می
عُونَ »نور  حق نیست و سرانجام صاحبان چنین عقلی،  پاس او ابارار  59است. 58«صُمٌّ بُکْمٌ عُمْی فَهُمْ لَا یرْج 

  60برد.گیرد و بدون آن، راه به گمراهی میداند که بدان نور میشرع معتبر میمعرفتی عقل را در کنار 
کناد  دار را باه دو گاروه تقسایم میهای دیانسورهٔ بقره، نجم رازی انسان 283و  282در ت ویل دو آیهٔ 

وده نشده واقفون ممتوقفان(؛ یعنی کسانی که در عالم صورت مانده و بابی از ابواب عالم معنا به رویشان گش
یر کنناد، ایناان خاود دو ر میکنندگان(؛ کسانی که از عالم صاورت باه عاالم معناا سافاست و سائرون مس 

کناد و بار کسی است که به شارع و عقال اقتادا می« سائر»اند  برخی از اینان، سائرند و برخی، نائر. گروه
دهاد اماا نجام رازی قت قارار میکمک شرع، سالک را در راه نریپس عقل به 61نهد.جادهٔ نریقت قدم می

کند؛ اما با  و اعتقاد دارد که عقل تا همین جا پیشرو و راهبر است و تنها پای سالک را به راه نریقت باز می
پر پرواز در نریقت، عشق است، که همان رهنمای معرفت شهودی با ابرار و وسایط و حواس بعدی؛ یعنی 

 قلب، سرّ، روش و خفی است. 
داناد و معتقاد اسات کاه ایان ناوع اهل خوف و مقام عوام خلاق می زی، معرفت عقلی را مرتبهٔ نجم را

او معتقاد  62ها را که نظر عقل ایشان ملید باشد به نور ایمان وحیاانی.معرفت موجب نجات نیست، الا آن
، هار چیاری داران و مردودان و مقبولان مشترک است؛ زیرا معقاو است که معرفت عقلی بین کافران و دین

آید و این امر برای هر صاحب عقلی بالدرایة و بالقوة میسر است. پاس است که با برهان عقلی به دست می
کناد و اگار کسای هام عقلاش از کسی که عقلش از شوائب  وَهم صفا یابد، معقولات را با برهاان درک می

  63«ا درک خواهد کرد.وَهمیات صفا نیافته باشد، با قرائت و تفهیم استاد مرشد، معقولات ر
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 . فرق حکمت و معرفت عقلی )معقولات(1. 1. 3
و تفااوت آن باا معقاولات الدین رازی در کتاب تفسیری خویش، گاهی مباحثی را دربارهٔ حکمت نجم

کْمَاةَ فَقَا»پیش کشیده است؛ مثلا  در شرش و تبیین آیهٔ شریفهٔ  کْمَةَ مَنْ یشَاءُ وَمَنْ یالْتَ الْح  ی الْح  ای یلْت  دْ أُوت 
ا یر  ا کَث  اناد و فرقای میاان ها کساب کردهمجرد تکرار  آنچه افکاار و اندیشاهباور به اینکه حکمت به 64،«خَیر 

او معتقد است که حکمت، کسبی  65معقولات و حکمیات و الهیات نیست را خیالی خام تلقی کرده است.
ز آن به دورند. او به حقیقت  معنای حکمت ها از درک ذات آن محبوس و براهین عقلیه و نقلیه انیست و عقل

هنگام  تجلای صافات شاود باهحکمت، موهبتی است که بر قلوب انبیاا و اولیاا وارد می»کند که  اشاره می
جما  و جلا  الهی و فنای اوصاف خلقی در برابر شواهد صفاتی خالقی. پس از ایان تجلای و فناا، اسارار 

شوند. امارهٔ صاحت ایان اسارار و حقاایق نهند، کشا میر به ودیعه میای که آن انواهمراه با حقایق معانی
ها با حقایق قرآنی است، بلکه عین حقایق قرآنی هستند. سخن رسو  بودن آنبودن و همگونمعانی، معاد 

لُهُ »گرامیمص( که فرمود   یتُ الْقرآنَ وَمَا یعْد   67«اشاره به این حکمت دارد. 66،«أُوت 
 ازی با فلسفه. مخالفت ر 2. 1. 3

فلسفه و فلاسفه را مورد انتقاد و رد قرار  ،مختلا موارد ، درالتأویلات النجمیةالدین دایه، در کتاب نجم
ینَ أُوتُاوا »دهد. او ذیل آیهٔ شریفهٔ می اذ  انَ الَّ اا م  ب  ا وَلَع  ینَکُمْ هُارُو  خَذُوا د  ینَ اتَّ ذ 

ذُوا الَّ خ 
ینَ آمَنُوا لَا تَتَّ ذ 

یا أَیهَا الَّ
یاءَ  ارَ أَوْل  کُمْ وَالْکُفَّ نْ قَبْل  تَابَ م  کند. او باور دارد کاه عنوان معنای باننی این آیه اشاره میای بهبه نکته 68،«الْک 

این آیه اشاراتی برای اهل محبت  مجذوب دارد؛ اینکه آنان باید از اهل غفلت و سرگرمی در این سرای  فریب 
گیرناد، دوری کنناد و آناان را دوساتان و اولیاای خاود و بازیچاه می که محبت و نلب سالکان را به استهرا

تَاابَ »نگیرند. این دشمنان خدا و دشمنان سالکان الی الله که از آنان در این آیه تعبیر باه  ینَ أُوتُاوا الْک  اذ  « الَّ
تمسک کرده شده، همانا صاحبان علوم ظاهری  ثقیل و کفرآمیر؛ یعنی فلاسفه هستند، آنان که به علوم عقلی 

و از علوم شهودی به دور هستند. از دیدگاه نجم رازی، ضدیت میان صاحبان علوم شهودی و علاوم عقلای، 
دانناد کاه دانناد و نمیکاه نمیدانند هساتند، درحالیضدیتی دائمی است؛ زیرا فلاسفه، دشمنان آنچه نمی

 69برند.دانند و در جهل مرکب به سر مینمی
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 .11/223، اسسما 
 .11/223، امتا  اسسما . مقریری، 67
 .57. مائده  68
 .2/287، التأویلات النجمیة. نجم رازی، 69



           147 /... یعرفان ریبراساس تفس یراز نیالدنجم دگاهیانواع معرفت و مراتب کشف از د؛ رضازاده و دیگران         

 

هُ لَفَسَدَتَا»نای اشاری مت ویلی( آیهٔ همچنین نجم رازی در مع لَاّ اللَّ هَةٌ إ  مَا آل  یه  باه گمراهای  70،«لَوْ کَانَ ف 
آیه، اشاره باه »شمرد  گران و ملحدان بر میسنگ دهریون، اباحیکند و آنان را همفلسفه و فلاسفه اشاره می

دیگر، عبارت  غیر از الله باشاد؛ باه آسمان روحانی و زمین بشری دارد؛ یعنی اگر در آسمان و زمین خدایانی
واساطهٔ اگر مدبرانی مثل عقل در آسمان روحانی و هوا در زمین بشری وجود داشته باشد و هادایت الهای به

ها و ملحادان و زماین گرایان، دهریون، اباحیانبیا و شرایم آسمانی نباشد، آسمان روحانی فلاسفه، نبیعت
هایشاان در جاادهٔ توحیاد و نریاق دمان ارواش آناان ایان اسات کاه قشود. فساد آسامبشری آنان فاسد می

شوند لغرد تا آنجا که برای خداوند واحد قهار شریکی قدیم که همان عالَم ماده است، قائل میوحدانیت می
یابند. اما فسااد زمینای آناان باه ایان و سخنان پیامبران را نپذیرفته و با هدایت حق، به مسیر هدایت راه نمی

لغرد، تا آنجا که ناغوت  هاوا و شایطان را عباادت بندگی و نریق شریعت میهایشان از جادهٔ است که قدم
  71«پرستند.کرده و می

ه  »یا در آیهٔ  ی أَسْمَائ  دُونَ ف  ینَ یلْح  ذ 
هَا وَذَرُوا الَّ سْمَاءُ الْحُسْنَی فَادْعُوهُ ب 

َ
ه  الْْ

لَّ آنانی را کاه در اساما و  72،«وَل 
اند کاه خاودش داند؛ زیرا آنان خداوند را به اسمائی نامیدهفلاسفه میاند، صفات الهی به الحاد کشیده شده

اند. نجم رازی دلیل الحااد نامیده« موجب بالذات»یا « علت اولی»این اسما را ذکر نکرده است؛ مثلا  او را 
عاالش داند که براساس این اسما، خداوند، مختاار در خلاق و ایجااد و در افگذاری را آن میآنان در این نام

نیست. او بر این باور است که اسمای الهی، توقیفی است و هرکس به نامی که نصای بار آن نیسات خادا را 
  73بخواند، ملحد است.

الدین رازی معرفت عقلی را قبو  دارد و حتای عقال را یاک حاساهٔ بااننی و تر معلوم شد که نجمپیش
 درک غیب است، حتی خود او براهین عقلای بار داند، که کار او درک معقولات مقدمهٔ ای روحانی میلطیفه

دانند، چیست؟ باه گرا میاثبات وجود و توحید خدا را قبو  دارد، پس مخالفت او با فلاسفه که خود را عقل
پذیرد و عقل عنوان ابرار معرفت مینور که بیان شد، نجم رازی عقل سلیم  تابم شرع را بهرسد هماننظر می

کناد داند و اساسا  فیلسوفان را صاحبان نوع دوم از عقل محسوب میوهام را رهرن میمشوب به خودرأیی و ا
از گاروه گماراه  ترأویلات النجمیرهداند. شاهد سخن آنکه، در تفسیر و آنان را فیلسوف به معنای واقعی نمی

تقلا  آن از وحی بسندگی و اسبنابراین او با عقل 74برد؛مشبه فیلسوف( نام می« متفلسا»بسنده، با نام عقل
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الیمین مخالا است و عقل با نور ایمان به وحی را راهگشا و رسانندهٔ آدمای باه مقاام ساائرون و اصاحاب
گرای  قائل به قدم عالم و هم آنان که قائل به معااد روحاانی ثانیا  گویا او با فلاسفهٔ دهری و مادی 75داند؛می

ور کاه از آثاار او مباین اسات، او ازنظار کلامای، اشاعری نو ثالثا  آن 76هستند و نه جسمانی، دشمنی دارد
گرایی فیلسوفانه ندارند؛ همچون یکی از اکاابر خاویش؛ نورکلی، چندان رابطهٔ خوشی با عقلکه به 77است

 فلسافه، آلایاش از دیان حفاظات بارای حتای کاه دهادمی نشاان تعصب آنقدر بارهدراین یعنی غرالی. او
مباه قاو    شامارد و تعصاب آن ائماهٔ متقایمی جاایر دریاغ رافیریکی با تیغ  بی بردنکاربردن زور و ازبینبه

کردناد، می صاادر ساهروردی مشایخ اشاراق( را و القضاات همادانیعین امثاا  قتل به فتوا که خودش( را
گرایی و سالوک راساتا باا باانننکتهٔ جالب اینجاست که رازی عقل مورد ت یید خود را عقل هم 78ستاید.می
اند؛ اد خود به آن قائلالقضات هم دربارهٔ عقل مورد استنای که سهروردی و عینکند، نکتهوی معرفی میمعن

پاذیرد داند و نمیالدین، عقل آنان را عقل استدلالی  مستقل و برخلاف  نور رحمانی و ت یید شرع میاما نجم
 کند.بر خردورزی مسدود می ای راه راشمرد. چنین نظر متعصبانهو نهایت آن را گمراهی بر می

 . معرفت نظری یا سنتی )معرفت خواص( 2. 3
اهُ الْحَاقُّ »در تقسیمی که نجم رازی ذیل آیهٔ  ی یتَبَینَ لَهُامْ أَنَّ مْ حَتَّ ه  ی أَنْفُس  ی الْْفَاق  وَف  نَا ف  مْ آیات  یه   79«سَنُر 

مشاهدهٔ شواهد ربوبی و اختلاف  بیان کرد، دومین نوع معرفت، مختص خواص است که با بصیرت قلبی و
الدین معتقد اسات  نجم 80رسند.احوا  قبض و بسط و سایر انوار قلبی به معرفتی قلبی از حقیقت حق می

سنت و بنده تا از اهل استغفار نشود باه اهل استغفار است و مقام خاص ملمنان از اهل معرفت سنتی، مرتبهٔ 
وی ایان  82داند.اهل تهلیل و مقام خواص می فت نظری را مرتبهٔ الدین معرنجم 81مقام معرفت سنتی نرسد.

داند که از روزنهٔ قلوبشان به ملکاوت اشایا افراد را صاحبان بصیرت و رؤیت از ارباب قلوب سلیمه زکیه می
خویش بر این باور است که در این نوع معرفت، وقتای قلاب از  تأویلات نجمیهٔ نجم رازی در  83نگرند.می

نی سلامت ماناد و باه دنیاا پشات کارده و رو باه ماولا آورد و باا مصاقل ذکار صایقل یاباد، از آفات نفسا
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جای معرفت نظاری، به م مواات او در کتاب 84شود.های صفات بشری پاک و منور به نور ذکر میکدورت
ن را بیاان با عنوان معرفات نظاری آ م صا  العبا و  85منارات السائ ینبرد اما در معرفت سنتی را به کار می

 کند.می
رسد که این نوع معرفات با توضیحاتی که نجم رازی دربارهٔ این نوع معرفت بیان کرده است، به نظر می

بیشتر به معرفت قلبی شباهت دارد؛ زیرا تماما  مرتبط با قلاب و واردات قلبای اسات. شااهد ساخن اینکاه، 
به کاار رفتاه اسات اماا آنچاه نجام رازی در  معرفت نظری در سنت عرفانی بیشتر در معنای معرفت عقلی

کند بیشتر به معرفت قلبی نردیک است تا معرفت عقلی منظاری(؛ بناابراین در اینجاا باا توضیح آن بیان می
ایم. با این وصا، اگر معرفت نوع او  گذاری توسط نجم رازی مواجهنوعی مسامحه و تساهل در اصطلاش
نامید، شااید باه صاواب معرفت قلبی و نوع سوم را معرفت شهودی میرا معرفت نظری و عقلی، نوع دوم را 

 تر بود.نردیک
 الخواص(. معرفت شهودی )معرفت خاص3. 3

اهُ »باز هم در تقسیمی که نجم رازی ذیل آیهٔ  ای یتَبَاینَ لَهُامْ أَنَّ مْ حَتَّ ه  ی أَنْفُس  ی الْْفَاق  وَ ف  نَا ف  مْ آیات  یه  سَنُر 
الخاواص ذکار شاده اسات کاه آناان باا خارو  از سومین نوع معرفت، مختص اخصبیان کرد،  86«الْحَقُّ 

یابند و صفات جمالی و جلالی حق برای آنان تجلی های ظلمانی انسانی، راه به حضرت ربوبی میحجاب
رازی در مرماوزات اسادی، معرفات  87شاود.حقیقت، پرده از عاین و عیاان آناان مکشاوف میکند و بهمی

و  م صرا  العبرا او در ابتادای کتااب  88نامد.داند و مقام خاص الخواص میاهل ذکر میشهودی را مرتبهٔ 
رُونَ »همچنین ذیل آیهٔ  کُمْ أَفَلَا تُبْص  ی أَنْفُس  در کتاب تفسایری خاویش، در بااب معرفات، باه تفسایر  89«وَف 

انساان، د   کند که خلاصهٔ انسان و نفاساشاره می« من عرف نفسه فقد عرف ربه»اشاری حدیث معروف 
گری آن اسات؛ کند که دنیا و آخرت پوشانندهٔ این آینه و مانم جلاوهاست و د  چون آینه است. وی اشاره می

پس انسان برای اینکه آینهٔ وجودی خویش را هویدا کند، باید از دنیا و آخارت بگاذرد. ظاهرشادن صافات 
یت و سلوک بار جاادهٔ شاریعت و نریقات و سبب این آینه است که انسان باید با تربجما  و جلا  الهی به

من عرف نفسه فقاد عارف »حدی برسد که این آینه را مظهر اسمای الهی کند و آنگاه به حقیقت حقیقت به
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 90رسد.می« ربه
ها، هجده هارار های حجاب از پیش چشم است که این پردهشدن پردهکشا ازنظر نجم رازی، برنرف

به روایت دیگر، سیصدوشصت هرار عالم است و هم شامل حجاب ناورانی عالم و به روایتی، هفتاد هرار و 
گانهٔ باننی نجم رازی نیر مکاشفات را در اصطلاش اهل سلوک، مدرکات پنج 91است و هم حجب ظلمانی.

ای مناسب با آن مقام بارایش داند که مافوق این حواس ظاهری است. سالک با گذر از هر حجابی، دیدهمی
 92شود.گشوده می

 . مراتب کشف و شهود1. 3. 3
در میان صوفیه و عرفای اسلامی، مراتب مختلفی برای کشا و شهود بیان شده است و هریک از آناان 

بندی بارای مراتاب کشاا باه عربی دو گونه تقسایماند. برای نمونه، ابنتقسیماتی را در این زمینه بیان کرده
نکاردن هایچ . کشا  ذهاب، یعنی حس1کند  ذکر می ، پنج مرتبه رافتوحات مکیهدهد؛ در کتاب دست می

. کشا  وصل، یعنای 3 94. کشا  روایح، یعنی کشا از نریق بو؛2 93دلیل مشاهدهٔ محبوب؛محسوسی به
. کشا  اُنس، یعنای تجلای 5 96. کشا وجد، یعنی استیلای حا  کشا؛4 95شهود  معیّت حضرت حق؛

  97جما  حق و انبساط  حا  سالک.
. کشا عقلی، یعنی فهم معقاولات؛ 1برد  نیر پنج مرتبه برای کشا را نام می ة الغوثیةال سالدر کتاب 

. کشاا 4. کشا سرّی، یعنی الهام اسرار خلقت؛ 3. کشا قلبی، یعنی کشا انوار و حصو  مشاهده؛ 2
. کشا صافاتی، 5روحی، یعنی تجسد عالم غیب بر سالک و معرفت اخبار گذشته و آینده و امور مخفی؛ 

 98واسطهٔ صفات جمالی و جلالی حق.ی کشا بهیعن
مُونَ »الدین رازی ذیل آیهٔ نجم لَاّ الْعَال  لُهَا إ  مون»ضمن برشمردن  99«وَمَا یعْق  از اصاحاب سالوک و « عال 

عربای شاباهت شمرد که به تقسیم دوم ابنسائرون الی الله، انواع و مراتبی را برای کشا این سالکان بر می
کند که ذیل این آیه به کشفی با نام کشا نظری اشاره می العبا  م صا ملی دارد. البته او در زیاد و درخور  ت 
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هنگامی اسات کاه دیادهٔ عقال، گشااده و باه اسارار معقاولات »نیاورده است. مقصود او از کشا نظری، 
ماناده و باه  توان بسیار اعتماد کرد. بیشتر حکما و فلاسفه در این مقاامشود. بر این کشا نمیمکاشا می

  100«اند.گمراهی افتاده
 اند از مراتب کشفی که ذیل آیه بیان کرده است، عبارت

این مرحله از کشا، ابتدای نریق  معرفت شهودی است. نجم رازی از این مرحله به بعد  کشف قلبی:
از پیماودن  نامد. این معرفت همواره در حا  تراید است و پاسرا معرفت  اهل سلوک و سائرون الی الله می
شود و این مراتب یکی پس از دیگاری بارای ساالک راساتین باه هر مرحله، مرحلهٔ بعدی برای او کشا می

از دیدگاه نجم رازی، وقتی ارباب سلوک الی الله از مرحلهٔ نفس و صفات آن عبور کردند و  101آید.دست می
یابناد ممعرفات ه و بادان معرفات میوسایلهٔ ناور تاباان قلاب درک کاردنفس را بهبه مرحلهٔ قلب رسیدند، 

  102نفس(.
از دیدگاه نجام رازی، ساالکان الهای هنگاامی کاه از مرحلاهٔ قلاب و  کشف سرّی )کشف الهامی(:

این  م صا  العبا او در  103شناسند.میصفاتش عبور کرده و به مقام سرّ رسیدند، علم و معرفت سیر قلب را 
در این نوع کشا، اسرار آفرینش و حکمت »و معتقد است که  نامد نوع کشا را کشا سری یا الهامی می

 104«شود.وجود هر چیر مکشوف می
نجم رازی معتقد است  وقتی سالکان از مرحلاهٔ سارّ، گذشاته و باه  کشف روحی )کشف روحانی(:

 ناام م صا  العبرا او در  105سبب نور  روش، مقام سرّ بر آنان منکشا خواهد شد.عالم روش واصل شوند، به
کلی صافا روش در ایان کشاا، باه»این مرتبه را کشا روحی یا روحانی گذاشته و بر این باور اسات کاه  

شود؛ بنابراین تمام درجات بهشت و جهانم و ملائکاه و مکالماات گیرد و از کدورات جسمانی پاک میمی
از  و ابد نصب دیاده  کند. در این کشا، حجاب زمان و مکان وجود ندارد؛ بلکه دایرهٔ ها را مشاهده میآن

  106«آید.شود. بیشتر خرق عادات مکرامات( در این مقام پدید میمی
نجم رازی بر این باور است که سالکان الی الله وقتی کاه از منار  خفای گذشاتند و باه  کشف خفی:

صافات جماا  الهای، منار  خفای را در وسایلهٔ اناوار مشااهدهٔ ساحل دریای حقیقات متصال شادند، به
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آیاد و فقط بر اهل دین است و بعد از کشا روحی پدیاد می»نویسد  می م صا  العبا وی در  107بند.یامی
شود که با آن به مخصوص افراد خاص درگاه حضرت حق است. در این مقام، روحی نورانی به بنده عطا می

  108«یابد.عالم صفات خداوندی راه می
سابب ، در ایان مرحلاهٔ شاهودی هنگاامی کاه بهدر اعتقاد نجم دایه، سالکان راه حاق کشف صفات:

سطوات تجلی صفات جلا  الهی از انانیت وجود فانی شدند و به بهشت دریاای حقیقات واصال شادند، 
کُامْ »...ذیال آیاهٔ  109شوند.وسیلهٔ هویت حق تعالی  مکشوف میبه ای عَلَایکُمْ وَلَعَلَّ عْمَت  امَّ ن  ت 

ُ
ی وَلْ  وَاخْشَاوْن 

کناد. ازنظار او، اتماام یافتگی ذکار میازی نتیجهٔ خشیت الهی را اتمام نعمت و هدایتنجم ر 110،«تَهْتَدُونَ 
های وجودی و ورود به عالم رباوبی و کردن آنان از ظلمات حجابنعمت خدا بر سالکان  خداترس، خار 

او در کتاب  111شدن به شهود صفات جلالی و جمالی است.یافتگی آنان، رهنمونحضرت جلالی و هدایت
همچناین خفای واساطهٔ عاالم صافات »گویاد  ناماد و میاین مرحله را کشاا صافاتی می  صا  العبا م

خداوندی و عالم روحانیت آمد تا قابل مکاشفات صافات حضارتی شاود و عکاس آن، اخالاق باه عاالم 
ه»روحانیت رساند تا به شرف  َ خْلَاق  اللَّ قُوا ب   113«.مشرف شود و این را کشا صفاتی گویند 112«تَخَلَّ

ای بس بلند است که عبارت و اشارت از بیان مرتبه»باور نجم رازی، این مرتبهٔ شهودی، به کشف ذاتی:
در ایان مرحلاه، ساالکان الهای  114«آن قاصر است. این مقام، همان تجلی ذات و صفات خداوناد اسات.

خدا خواهند شناخت سبب هنگامی که در دریای هویت الهی غرق و باقی به بقای الوهیت شدند، خدا را به
یابند که فرماود  هنگام اراده بر خلق ماهیت اشیا میو او را به یگانگی درک خواهند کرد، در وقتی که او را به

هُ الْحَقُّ » ی یتَبَینَ لَهُمْ أَنَّ مْ حَتَّ ه  ی أَنْفُس  ی الْْفَاق  وَف  نَا ف  مْ آیات  یه  و در اینجاست که صبح حقیقت بر آنان  115«سَنُر 
کنت له سمعا  و بصرا  و لسانا  و یدا  فبی یسمم و بی »کند و بنده به مقام  نیاز مید و آنان را از مصباش بیدممی

 117شود.نائل می 116«یبصر و بی یبطش
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 .315، م صا  العبا . نجم رازی، 108
 .4/102، التأویلات النجمیة. نجم رازی، 109
 .150. بقره  110
 .1/227، التأویلات النجمیة. نجم رازی، 111
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های دیگر در کتب روایی شیعه و سانی نقال ورت؛ این حدیث قدسی به ص1/27، س  اسس ار و مظه  اسنوار؛ گیلانی، 136، الانسان الکام ، نسفی، «بی یمشی
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 . رابطهٔ ایمان و کشف2. 3. 3
گوناه کاه معرفات در دیدگاه نجم رازی، رابطهٔ وثیقی میان معرفت شهودی و ایماان وجاود دارد. همان

رفات شاهودی شدنش، مراتب کشا و معتدریج با افرودهمراتبی دارد، ایمان نیر مراحلی دارد که به شهودی
ینَ »شود. ذیل آیهٔ برای سالک، بیشتر و بیشتر می نُونَ  الذ  الْغَیْب   یُلْم  او معتقد است کاه ایماان دو مرتباه  118«ب 

در مرحلاهٔ دوم،  119آید.ق غیب حاصل میریب و شک  قلبی به حقایدارد  ایمان در مرحلهٔ او  به تصدیق بی
 شدنی است  الغیب است که این مرتبه نیر خود به دو مرتبه تقسیمداشتن به غیبایمان، یقین

أ. در این مرتبه، ملمن قلب خویش را به استعانت نور غیبی کاه ازساوی بااری تعاالی  آماده اسات، از 
تار در کند و به عاالم ارواش کاه پیشخلاص می های نفسانی و صفات رذیلهٔ آنتعلقات جسمانی و حجاب

شود. در اینجاست که دیگر غیاب  روحای و روز اَلَست در آنجا بوده و بدانجا تعلق داشته است، هدایت می
رود و سالک به مقاام حضاور و شاهود ها کنار میرسد و حجابروحانی برای سالک از غیبت به ظهور می

الله  یَهْد  قَلْبَه.وَ مَنْ »آید که فرمود  نائل می نْ ب  تار روش  ساالک در عاالم ذرّ در این مرتبه آنچاه پیش 120«یُلْم 
شنود و به نوری که در کند، دوباره خطاب اَلَست را از پروردگار میمشاهده کرده بود، حالا از نو مشاهده می

حماانی بااز بار او وزیادن شاود و نسایم الطااف رآن عالم، ذره را منور کرده بود، دوباره مناور و ناورانی می
الغیاب را بار شود و خدای تعالی  ایمان باه غیبگیرد. در این مرتبه، ایمان غیبی تبدیل به ایمان عینی میمی

رود و تاا عاالم سارّ کند و به بالاتر میاز اینجا قلب از عالم ارواش پرواز می 121کند.قلب سالک مکتوب می
که این وادی، وادی سکر است، آن وادی کاه موسای بادان تعلاق رود. نجم رازی بر این باور است پیش می

حدی است که ساالک را باه در این مرتبه، کثرت مکاشفات و مشاهدات بین محب و محبوب به 122داشت.
آورد و سالک محب که بر بساط قرب الهی نشسته است با زبانی که از مستی او حکایت حالت سکر در می

لَیاكَ.»گوید  نش عیانی و غیب برایش عینی شود و میکند که ایمادارد، درخواست می ی أَنْظُرْ إ  ن  ّ أَر 
 123«رَب 

کس الغیب است و غیب او بار هایچکند که این مرتبه، مرتبهٔ غیباینجا خطابی از سرادقات عرّ الهی ندا می
 124آید.شود و باوجود ثنویت و حجاب انانیت سالک، احدیت الهی به شهود در نمیظاهر نمی
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کند. ایان توبه می« لن ترانی»در این مرتبه، سالک از احدیت و انانیت خویش پس از شنیدن ندای ب. 
 125گفتهٔ رازی، مقام صحو است و به ابراهیممع( تعلاق دارد.مرتبه، مرتبهٔ هوهویت الهی و مقامی است که به

برای احادی نیسات،  شدنیآورد که هوهویت الهی، غیب مطلق است و درکدر این مرتبه، سالک ایمان می
الغیاب اما هرچه این ایمان باالاتر رود و انانیات ساالک رو باه زوا  رود، مشااهداتی از هوهویات و غیب

 126کلی از بین رود و سالک مستغرق هوهویت حق شود.کند تا آنجا که انانیت بهدریافت می
ی ارتبااط دارد و انتهاایش رسد که ایمان در مرحلهٔ او ، به کشا قلبی در تقسیمات نجم رازبه نظر می

انجامد و در مرتبهٔ دوم  آن، با کشاا آنجاست. ایمان در مرتبهٔ او  از مرحلهٔ دوم به کشا روحی و سرّی می
 رسد.خفی و کشا ذاتی و صفاتی به سرانجام می

 گیرینتیجه

  ساایر صاورت پراکناده و در خالابه الترأویلات النجمیرهالدین رازی نیار در آثاار خاود، کاه در نجم
های عرفانی و ذیل تفاسیر اشاری  ت ویلی وی از آیات الهی است، به مباحث مربوط به انواع معرفات، بحث

 معرفت شهودی و مراتب کشا و شهود پرداخته است.
وی و با کمک سایر آثار او نتایج ذیل به دست  التأویلات النجمیهٔ پس از بررسی تمامی مجلدات تفسیر 

 آمد 
مندی الدین رازی پیرامون محور لایهشناسی ازآنجاکه اساس تفکرات عرفانی نجمعرفتدر باب مبانی م

گرایی مظااهر و باانن( در عاالم او به یاک دوگاناه زند،چیر دور میهستی یا وجود ظاهر و بانن برای همه
ماین کناد. از ههستی معتقد است که معرفت را نیر به دو قسم معرفت ظاهری و معرفت باننی تقسایم می

گانهٔ بااننی معقال، قلاب، گانهٔ ظاهری و حواس پنجرهگذر، ابرارهای معرفتی او نیر به دو گروه حواس پنج
 شود که هریک از این حواس، مسئو  درک معرفت بخشی از هستی هستند.سر، روش و خفی( تقسیم می

عرفت هریاک از ایان کند این است که پس برای درک و منکتهٔ دیگری هم که از این تقسیم برداشت می
گرایان و اهل د  و بانن و حقیقت هستند. پس معرفات، ها عوام  ظاهرگرا، عقلعوالم نیر اهلی است که این
 ها هستند.الخاصداران نیر مراتبی دارند که عوام، خواص و خاصدارای مراتبی است و معرفت

ی أعطای کُالَّ شَایء  خَلقَاهُ ثُامَّ نَا رَبُّ »در باب اساس معرفت، وی با استناد به تفسیر آیاتی همچون  الّاذ 
ها»و « هَدی سْماءَ کُلَّ

َ
مَ آدَمَ الْْ داند و خداوند متعا  را ، اساس علم و معرفت را منسوب به خداوند می«وَ عَلَّ

                                                 
 .490، بح  الحقائق و المعانی. نجم رازی، 125
 .111-1/110، التأویلات النجمیة. نجم رازی، 126
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 کند. اندوزی معرفی میآموزی و معرفتعلممعلم آدمی در 
صاورتی از عاالم محسوساات؛ روحای از عاالم  از دیدگاه نجم رازی، ازآنجاکه آدمای دارای ساه بُعاد  

تواند درک کند ملکوت غیرحسی و سرّی در بانن است، همهٔ عوالم محسوس و غیرمحسوس مغیب( را می
و حد او تا سرمنر   معرفت عالم غیب و شهادت همچون محبوبش است؛ اما آدمی از درک  کنه ذات الهای 

 ناتوان است.
گانه دارد  معرفات عقلای بارای عاوام؛ ازجملاه مسالمان، کاافر، ساهاز نگاه نجم رازی، معرفت انواع 

فیلسوف و...؛ معرفت نظری یا سنتی برای خواص مصاحبان لب و قلب صاافی( و معرفات شاهودی بارای 
شاید بتوان معرفت چهاارمی، باا  التأویلاتبه کتاب الخواص ماهل سرّ و روش و خفی(. البته باتوجهخواص

 به این اقسام اضافه کرد. نام معرفت فطری را نیر
الدین دایه اگرچه با معرفت عقلی مخالا نیست؛ اما سر  ناسازگاری و مخالفت شادید باا فلسافه نجم

داند؛ زیرا اساسا  او عقل خودبنیاد  مستقل از ناور وحای و ایماان را قباو  دارد و آنان را گمراهان و کافران می
ذاست که بین حکمت که عطیهٔ الهی اسات و معقاولات، تفااوت داند؛ لندارد و سرانجام  آن را گمراهی می

 قائل است.
های حجاب از پیش چشم است و هم شامل حجب ناورانی شدن پردهکشا ازنظر نجم رازی، برنرف

کشا نظری،  الدین رازی عبارت است از است و هم حجب ظلمانی. بر این پایه، مراتب کشا ازنظر نجم
روحی، کشا خفی، کشا صفاتی و کشا ذاتی. این تقسایم بسایار باه  کشا قلبی، کشا سرّی، کشا

 عربی دربارهٔ اقسام کشا شباهت دارد. بندی ابنتقسیم
 شدنی است.رابطهٔ معناداری میان ایمان و مراتب آن و کشا و مراتبش در کلام نجم رازی مشاهده

ترین درجه را داراست کاه تنهاا گذاری انواع معرفت، معرفت شهودی بالااز دیدگاه نجم رازی در ارزش
 شوند.اهل سیروسلوک و واصلان نایر به درک آن نائل می
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Abstract 

Monographic examinations of the ambiguous and equivocal verses of the Qur'an, along with typological 

reconsiderations of the interpretive approaches related to them, constitute one of the essential and significant areas of 

Qur'anic exegesis, the outcome of which plays an undeniable role in clarifying the concepts and meanings of the verses. 

This study examines Qur’an 8:17 (“You did not throw when you threw”), also known as the Verse of Throwing (āyat 

al-ramy), and categorizes major interpretive perspectives into six typologies: (1) total negation of causality and agency 

from the creation, (2) attribution of autonomous agency to the Prophet, (3) emphasis on divine aid in securing Muslim 

victory, (4) support for ontological monotheism, (5) reconciliation of unity and multiplicity, and (6) philosophical 

interpretation. In the author's opinion, the first view is rejected as implausible, and the rest offer valid insights, among 

which the interpretation highlighting divine assistance during the Battle of Badr is the most consistent with the textual 

evidence and exegetical context. 
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 های تفسیری  شناسی نگرهگونه

 از نگاه مفسران فریقین« تَ إ ذ  رَمَی تَ وَ مَا رَمیَ  »الرمّی  ۀآی 

 دکتر مينا شمخی )نویسندهٔ مسئول(
، ایراندانشیار گروه قرآن و حدیث، دانشکدهٔ الهیات، دانشگاه شهید چمران اهواز، اهواز  

Email: m.shamkhi@scu.ac.ir 
  دکتر سعيد رحيميان

 استاد گروه فلسفه، دانشکدهٔ الهیات، دانشگاه شیراز، شیراز، ایران

  عليرضا خنشا
چمران اهواز، اهواز، ایران آموختهٔ دکتری گروه علوم قرآن وحدیث، دانشکدهٔ الهیات، دانشگاه شهیددانش  

 چکيده
و ههای مههم های تفسیریِ مربوط به آن، ازجملهه ژووهششناسانۀ نگرهو بازکاویِ گونهنگارانۀ آیات متشابه و مبهم قرآن بررسی تک

اسها،، ساختن مفاهیم و مدالیل آیهات انکارناژهریر اسهبر براینشود که ثمرۀ آن در روشنبایستۀ عرصهٔ تفسیر قرآن محسوب می
های بارز تفسیری مربوط ژرداخته و نگره -آیهٔ الرمی-سورهٔ مبارکهٔ انفال  17ها به بررسی آیهٔ جستارِ حاضر با توصیف و تحلیل داده

انگاری در ر اسهتلالل2ر نفی مطلق تأثیر، علیهب و فاعلیهب از مولهو   1اند از: گونه عنوان کرده اسب که عبارتبه آن را ذیل ژنج
ر جمه  میهان وحهدت و 5ر دلالب بر توحید وجهودی  4آفرینی امدادهای غیبی در تحلاق ژیروزی مسلمانان  ر نلاش3عل  تأثیر ف

ای صائب تللای کرد، گرچه سایر مهوارد هرکهدام توان نگرههای مزبور، نگرهٔ نوسب را نمیر دیدگاه  فلسفیر از میان نگره6کثرت  
ا از منظر نگارنده، شواهدِ دلالب آیه بر تهأثیر امهدادهای غیبهی در ژیهروزی مسهلمانان در نوبهٔ خود وجهی برای ملابولیب دارد امبه

 تر اسبر تر و ملابولغزوهٔ بدر فزون
 های تفسیری، فریلاینرشناسی، نگره: قرآن، آیهٔ الرمی، گونهواژگان کليدی
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 مقدمه

گیهری از نظریهات بهرهویوه قهرآن کهریم بها تحلیل و بررسی شوصهیب انسهان در متهون اسهلمی، بهه
نظر ژووهشگران قرار گرفته اسبر از کاوانه، بهروان ایهن رهگهرر، رویکردههای انتلاهادی متعهددی تازگی مدِّ

های خاصی از ژردازد و جنبهشکل گرفته که هریک با دیدگاهی متفاوت به تحلیل ابعاد شوصیتی انسان می
ها نیسب  بلکهه هرکهدام از معنای ناکارآمدی آنها، بهیهکندر نبود توافق کامل میان این نظراو را بررسی می

نظریههٔ  1دههدراین نظریهات، دریهافتی فرو و ارزشهمند از ماهیهب رشهد و تعهالی انسهان را بهه دسهب می
-شناسهیترین رویکردههای انسانعنوان یکهی از برجسهتهروانشناسی رشد و تباهی اریک فروم آلمانی، بهه

اسی رشد انسان و نیز خطرات باللاوهٔ تباهی روانی و اخلقی وی تمرکهز داردر شناختی، بر محورهای اسروان
فروم باور داشب که انسان برای رشد نیازمند تحلاق استعدادهای درونی خویش و اتصال به جهان ژیرامون از 

د  کنعنوان مسیری موالف رشد معرفی میرا به« تباهی»دیگر، او مفهوم سویطریق عشق و آزادی اسبر از
بینی، سهوی خهودبزر دهد که فرد از مسیر طبیعی رشد منحرو شهود و بهتباهی در نظر فروم زمانی رخ می

 طلبی و بیگانگی از خویشتن و حتی دیگری سو  یابدرقدرت
شناسههی اجتمههاعی و رو دارای اهمیتههی فرو و چندلایههه اسههب  چراکههه از منظههر روانژههووهش ژههیشِ 

بر این، چنهین ژردازدر افزونهای تاریوی و الهیاتی میترین رویاروییاز مهمایدئولوفیِ دین به بررسی یکی 
ساز بازخوانی تطبیلای مفاهیم مدرن و کهن در بستر تحولات تاریوی و روانی انسهان اسهب و تحلیلی زمینه

هم شناسهی و تهاریخ را فهراتری از تعامهل ژیییهدهٔ میهان دیهن و رواندرنهایب، ظرفیب تبیین و تفهیم عمیق
 سازدرمی

توان از درییهٔ نظریهٔ در داستان حضرت ابراهیم)ع( و نمرود، رویارویی این دو شوصیب حلایلای را می
دنبال حلایلاب و همینین تحلاق شناخب عنوان شوصیتی که بهرشد و تباهی فروم تحلیل کردر ابراهیم)ع( به

وجوی معنای زندگی در و با جسبصفات خداوندی اسب، نمایانگر سویهٔ رشد و شکوفایی انسانی اسبر ا
گیرد و با توکل بهه ژرستی فاصله میشدهٔ ببهای تحمیلمجرای ایثار و ازخودگرشتگی آزادانه، از ایدئولوفی

دهد چگونهه ای اسب که نشان میرسدر در این بستر، ابراهیم)ع( نمونهخداوند، به بلوغ فکری و معنوی می
و عشق به خداونهد و تهلش بهرای آزادی معنهوی، بهه بهالاترین درجههٔ تواند از طریق رشد درونی انسان می

انسانی دسب یابدر در ملاابل، نمرود تجسم تباهی و انحراو از مسیر طبیعی رشد اسب و فهردی اسهب کهه 
طلبی و ادعای خدایی، مسیر تسلط و استبداد را انتواب کرده که به نابودی او خهتم شهده و در دلیل قدرتبه

شهودر بهدین ترتیهب، داسهتان هایی از تباهی روانهی و اخلقهی شهناخته میعنوان نشانهفروم بهشناسی روان
                                                 

 ر36، «تحلیل شوصیب موسی)ع( و فرعون در قرآن کریم براسا، نظریهٔ رشد و تباهی اریک فروم»ر ملابراهیمی و همکاران، 1



 114،  شمارة پیاپی 1، شماره هفتمشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و ن / 164

 

کشدر کاربرد نظریهٔ فروم در این شناسی رشد و تباهی را به تصویر میابراهیم و نمرود، دو سویهٔ متضاد روان
و تاریوی هستندر این تفسیر های فردی  بلکه اجتماعی تنها ژدیدهدهد که رشد و تباهی، نهداستان نشان می

تر تعامهل انسهان بها ای برای درک عمیهقهای تازهشناختی و قرآنی از ابعاد شوصیتی افراد مرکور، افقروان
دهد و جایگاه رشد و تباهی در مسیر زنهدگی های معنوی و اخلقی ارائه میقدرت و آزادی و عشق در زمینه

 سازدرروم روشن میشناختی فبه ابعاد روانانسان را باتوجه
شناختی و معنوی تر از سازوکارهای روانمنظور درک عمیقبه های زیراین جستار در ژی ژاسخ به ژرسش

-کهاویبهر مبهانی نظریههٔ روانهای موردبحث با استفاده از تفسیر آیات قرآن کریم و بها تکیهه در شوصیب
های مطرح در داسهتان مهرکور کهه در مسهیر گرایی اریک فروم اسب: براسا، دیدگاه فروم، شوصیبانسان

های رفتاری و روانی دارند؟ فرایند تجلّی و ها و مؤلفهتعالی و رشد یا انحطاط و تباهی قرار دارند، چه ویوگی
 گیرد؟ها در زندگی فردی و اجتماعی آنان چگونه صورت میبروز تعالی یا تباهی این شوصیب

صهورت محتهوایی هٔ داستان حضرت ابراهیم)ع( در قرآن کریم بهراج  به ژیشینهٔ بحث باید گفب: دربار
ای صورت ژریرفته اسب، اما ازآنجاکه هدو و روش موضوعی در ایهن جسهتار تطبیهق های گستردهژووهش

شناسی نوین اسب، در ادامه به اهمّ تحلایلااتی که ابعاد شوصیتی آن حضرت و نمرود با مبانی نظریات روان
ترین آیهات قرآنهی بردار اسهب، ازجملهه ژربحهثنهام« الرمی»عنوان آیهٔ ارکهٔ انفال که بهآیهٔ هفدهم سورهٔ مب

نظران صورت گرفته و تفسیرهای متفاوت و شود که دربارهٔ آن مناقشات فراوانی در میان صاحبمحسوب می
( و انتسهاب آن بهه باره ارائه شده اسبر ظاهرِ این آیهٔ شریفه، سون از نفی فعل از ژیامبر)صمتناقضی دراین
هَ رَمَی وَلِیُبلِيَ ٱلمُؤمِنِینَ مِنهُ »خداوند اسب:  هَ قَتَلَهُم وَمَا رَمَیبَ إِذ رَمَیبَ وَلَکِنَّ ٱللَّ ً  فَلَم تَلاتُلُوهُم وَلَکِنَّ ٱللَّ  بَهلَ

هَ سَمِیٌ  عَلِیم  و ]شما[ آنان را نکشتید، ولیکن خدا آنان را کشب و هنگام ا إِنَّ ٱللَّ ی که )تیر( افکندی، تو حَسَن 
نیفکندی، ولیکن خدا افکند و )خدا چنین کرد( تا بدین )وسیله( مؤمنان را بها آزمهایش نیکهویی بیازمایهد  

ههی  تردیهدی وجهود نهدارد کهه کشهتن مشهرکان توسهط مسهلمانان و  2ر«راستی که خدا شنوای داناسببه
ها در آیهه نفهی شهده اسهبر اما هر دوی این تیراندازی یا ژاشیدن ریگ نیز توسط ژیامبر)ص( صورت گرفته

اند؟ سؤالاتی اسهب کهه ژهووهش هایی دربارهٔ آن ابراز کردهاینکه منظور از این آیه چیسب و مفسران چه نگره
 گویی به آن اسبر  تحلیلی در ژیِ ژاسخجستن از روش توصیفیحاضر با بهره

هایی انجهام گرفتهه ع مورد بحث ژووهشتر در باب موضودر خصوص ژیشینهٔ ژووهش باید گفب: ژیش
 توان به موارد ذیل اشاره کرد: اسب که می

، از فاطمه قادری  این «سورهٔ انفال در متون عرفانی تا ژایان سدهٔ هفتم هجری 17تحلیل بلغی آیهٔ ر »1
                                                 

 ر17ر انفال: 2
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ن هفتم هجری اثر، رسالهٔ دکتری اسب که به تحلیل و بررسی بلغی کاربرد آیات قرآن در متون عرفانی تا قر
 ژردازد و صبغهٔ ادبی دارد اما سیر تاریوی نداردرمی

  این ملااله را نیز نگارندهٔ مزبور «سورهٔ انفال 17تحلیل روابط بینامتنی در تفسیرهای صوفیانه از آیهٔ ر »2
 نوشته و در واق ، ملاالهٔ مستورج از رسالهٔ اوسبر

ضر نگاشته نشده و درنتیجه، فاقد ژیشینهٔ خاص و اخص غیر از این دو اثر، اثر دیگری دربارهٔ موضوع حا
 اسب و حتی در ژیشینهٔ عام نیز آثار بسیار معدودی به نگارش درآمده اسبر

 الرمی ۀآی ۀهای مفسران دربارشناسی نگرهگونه

های مفسهران تهرین دیهدگاهشناسهی و بررسهی مهمشود، گونهآنیه در این قسمب توصیف و تحلیل می
 دربارهٔ آیهٔ رمی اسبر شیعی و سنی

شده دربهارهٔ ایهن آیهه، نفهیِ های مطرح: ازجمله نگرهنفیِ مطلقِ تأثير، عليت و فاعليت از مخلوقأ. 
مطلق تأثیر و علیب از مسلمانان و ژیامبر)ص( و منحصرساختن آن برای خداوند اسبر این نگاه، با مبنهایِ 

چیز، سبر براسا، این نگره، خاللای جز خدا نیسب و همهگره خورده ا« لا مؤثر فی الوجود الا الله»کلمی 
ازجمله تمام افعال انسانی، مولو  خداسب  چراکه تنها قدرت قدیم، در خللاب مؤثر اسب و ایهن قهدرت 

آفریند و انسان این کردن فعل اسب  خداوند افعال انسانی را میمنحصرا  برای خداسبر نلاش انسان، کسب
 3کندرب، اکتساب میافعال را که آفریدهٔ اوس

انهد یها حهداقل، بسیاری از مفسران در ذیل آیه به این نگره باور داشته و آیه را بهر مبنهای آن تفسهیر کرده
  4اند، این نگره را بیان کرده اسبرهایی که ذکر کردهازجمله دیدگاه

ره اسهب کهه ای کلی برای اشاعبراسا، نظریهٔ کسب، فعل انسان، مولو  خداسبر این مطلب، قاعده
باور اشهعری، فاعهل چیز، ازجمله تمام افعال انسانی، مولهو  خداسهبر بههخاللای جز خدا نیسب و همه

حلایلای افعال، خداسب  چراکه تنها قدرت قهدیم، در خللاهب مهؤثر اسهب و ایهن قهدرت، منحصهرا  بهرای 
ان ایهن افعهال را کهه آفریند و انسکردن فعل اسب  خداوند افعال انسانی را میخداسبر نلاش انسان، کسب

کندر خود اشعری معتلاد اسب که ملاصود از کسب، صرفا  ملاارنههٔ قهدرت و ارادهٔ آفریدهٔ اوسب، اکتساب می
 5ژریردرسبب قدرت خداوند انجام میحادث با خلق و ایجاد فعلی اسب که تنها به

                                                 
 ر110، مجموعه رسائل الامام الغزالی  غزالی، ۷8ه1/69، ی الرد علی اهل الزیغ و البدعاللمع فر نک: اشعری، 3
  386-7/384، الجرامع لاکارام الآرر    قرطبهی، 54-3/53، انوار التنزیل و اسررار التوویرل  بیضاوی، 467-15/466، مفاتیح الغیبر نک: فور رازی، 4

 ر174-5/172، روح المعانی   آلوسی، 296-5/294، البحر المحیط فی التفسیردلسی،   ابوحیان ان4/26، تفسیر قر   العظیمکثیر، ابن
 ر۷8ه1/69، اللمع فی الرد علی اهل الزیغ و البدعر اشعری، 5
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نب مطهرح شهده سهتوسط مفسهران اهل -که معروو به نظریهٔ کسب اسب-این دیدگاه نقد و بررسی: 
گهردد امها از منظهر رویکهرد کلمهی شهیعی باره بر میها درایناسب که به رویکردهای کلمی و اشعریِ آن

طلبد اما آنیه دربارهٔ نلاد اجمهالی ایهن ژریرفتنی نیسبر نلاد تفصیلی این نگره، جستاری مجزا و مفصل می
بهه مبنهای ژهریرش موجودیهب مزبهور باتوجه توان گفب این اسب که: نگهرهٔ نگره راج  به آیهٔ مورد بحث می

شود  زیرا فاعلیب، در فاعل نوستین، عین وجود اوسب و وجهود او ای ملابول تللای نمیحلایلای ماسوا، نگره
اسا،، فاعلیب در فاعل نوسهتین، عهین حلایلاهب وجهود چیزی جز حلایلاب و طبیعب وجود نیسبر براین

حکم الامثال فیما یجهوز »شته باشد، با استناد به قاعدهٔ اسبر در این صورت، اگر وجود دومی هم تحلاق دا
به اینکه فاعلیب، عین حلایلاب وجود اسهب بایهد فاعلیهب آن وجهود دوم را و نیز باتوجه« و ما لایجوز واحد

حلایلای دانسب  زیرا وجود دوم نیز مصداقی از طبیعهب وجهود اسهب و فاعلیهب، حکهم اصهل طبیعهب و 
رو، وجود غیرالهی نیز بایهد فاعهل حلایلاهی د با خصوصیتی معیّن  ازاینحلایلاب وجود اسب و نه حکم وجو

دیدگاه کسبِ اشاعره در اصل فاعلیهب و دربهارهٔ آیههٔ مهورد بحهث درسهب  -در نلادی کلی-بنابراین  6باشدر
 7نیسبر

ب ای که مطرح شد، با استناد به آیات قرآن، دو نوع فاعلیب وجود دارد: یک فاعلیب، فاعلیبر نکتهافزون
استلاللی و فاعلیب دیگر، تبعی و ظلّی اسبر فاعلیب اسهتلاللی، در انحصهار خداونهد قهرار دارد، امها در 

صهورت توانهد بهه اذن الههی و بهفاعلیب تبعی و ظلّهی، منعهی بهرای مولهو  وجهود نهدارد و مولهو  می
إِذْ تَوْلُهقُ »ده اسهب: که دربارهٔ عیسی مسیح)ع( در قرآن آمهچنان 8غیرمستلال، در فاعلیب ایفای نلاش کندر

بْرَ 
َ
کْمَهَ وَ الْْ

َ
یْرِ بِإِذْنِي فَتَنْفُخُ فِیها فَتَکُونُ طَیْرا  بِإِذْنِي وَ تُبْرِئُ الْْ ینِ کَهَیْئَةِ الطَّ  صَ بِإِذْنِي وَ إِذْ تُوْرِجُ الْمَوْتیمِنَ الطِّ

لفاصله بعد از هر فعلی، اذنی ازسوی در این آیهٔ کریمه، سون از فاعلیب عیسی مسیح اسب اما ب 9ر«بِإِذْنِي
هها اسهتلاللی اسهب، بلکهه صهرفا  ژندار مواطب خطور نکند که این فاعلیبکند تا بهخداوند را مطرح می

ههِ »در آیاتی همیون 10فاعلیتی در ظلّ و طول فاعلیب خداوند اسبر نیهز سهون از  11«هَلْ مِنْ خالِقٍ غَیْرُ اللَّ
  12ی از مولو  اسبرنفی فاعلیب و خاللایبِ استلالل

هَ رَمَی»اسا، و با استناد به آیات دیگر قرآن، از آیهٔ براین نیز این برداشب « وَمَا رَمَیبَ إِذ رَمَیبَ وَلَکِنَّ ٱللَّ

                                                 
 ر1/204، ایضاح الحامةر نک: ربانی گلپایگانی، 6
 ر94-5/93، التبیا ر نک: طوسی، 7
 ر3/231، نفحات الآر    مکارم شیرازی، 22/385،   الفرقا  فی تفسیر الآر   بالآرر نک: صادقی تهرانی، 8
 ر110ر مائده: 9

 ر6/221، المیزا ر نک: طباطبائی، 10
 ر3ر فاطر: 11
 ر  19-17/18، المیزا ر نک: طباطبائی، 12
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گرفته نداشهته و وسهائط ههی  تهأثیری در عهالمِ شود که مولو ، هی  علیب و فاعلیتی در فعلِ صورتنمی
بودن و استلالل او در همهٔ ابعاد خللاتهی و العللبودن خداوند و علبسبابالامسبباسباب ندارند، بلکه به 

 13تدبیری اشاره داردر
کیهد دارنهدر در ادامهه، برخهی های دینی بهقرآن و آموزه روشنی بر اختیار انسانی، نلاش و مسئولیب او تأ

 :شوندکنند، معرفی میآیات قرآنی که علایده به جبر را رد می
ار»: و اختیار انسانآزادی اراده أر  ا کَفُور  إِمَّ ا وَ ا شَاکِر  بِیلَ إِمَّ ا هَدَیْنَاهُ السَّ فرمایهد در این آیه خداوند می 14«إِنَّ

ها اختیار داده اسب که شکرگزار یا کهافر باشهندر ایهن نشهان ها را به راه راسب هدایب کرده و به آنکه انسان
 .ان اسبدهد که انتواب راه و مسیر زندگی با خود انسمی

ً  بِمَا کَانُوا یَعْمَلُونَ »: محاسبهٔ اعمالبر  ةِ أَعْیُنٍ جَزَآ ن قُرَّ ا أُخْفِيَ لَهُم مِّ در ایهن آیهه  15 «فَلَ تَعْلَمُ نَفْس مَّ
وضهوح بیهانگر گیردر این ژیام بهشود که هر انسانی براسا، اعمالش مورد محاسبه و ژاداش قرار میبیان می

 .ها در اعمالشان اسبانمسئولیب و اختیار انس
رُوا مَا بِأَنفُسِهِمْ ۚ وَأَنَّ »: تغییر سرنوشبجر  ی یُغَیِّ ا نِعْمَة  أَنْعَمَهَا عَلَی قَوْمٍ حَتَّ ر  هَ لَمْ یَكُ مُغَیِّ لِكَ بِأَنَّ اللَّ ههَ  ذََٰ اللَّ

کید می 16 «سَمِیٌ  عَلِیمٌ  هها دهد، مگر اینکهه آنکند که خداوند نعمتش را بر هی  قومی تغییر نمیاین آیه تأ
ها در دههد کهه انسهانههای ایهن آیهات و آیهات مشهابه آن نشهان میخود در وجودشان تغییری دهنهدر ژیام

 های خود آزادند و در انجام افعال، تأثیر و فاعلیب دارندر انتواب
اسهب  : در نگرهٔ نوسب، مطلق تأثیر و فاعلیب از مولو  نفی شدهانکاری در تأثير فعلاستقلالب. 

اما در نگرهٔ تفسیری دیگر، مفاد این آیه بیانگر این نکته اسب که فعل مسلمانان و ژیهامبر)ص( بهدون اراده و 
« فعهل»توانسب تأثیری داشته و در جنگ کارآمد باشد، بلکه گرچه در ظاهر امر، خود نمیاذن الهی، خودبه

از آن فعل، امری الهی بوده و بدون آن، فعهلِ  آمدهدسبتوسط مسلمانان و ژیامبر)ص( انجام شده  اما اثر به
اسها،، گرچهه اثر اسهبر برایناصطلح، فعل بیتوانسب هی  فایده و اثری داشته باشد و بهصادرشده نمی

دهد اما فاعلیب حلایلای و انتهاج بهه انسان کار را با اختیار خود و با هدوِ نیل به نتیجه و اثرگراری انجام می
  17، از آنِ خداوند اسبرنتیجه و تحلاق تأثیر

الواق  اسب اما نفی فعل از مولو  بدین سبب براسا، این تفسیر، انتساب فعل به مولو ، انتسابی فی

                                                 
 ر 2/70، نور ملاوت قر    حسینی طهرانی، 27/447  1/43، تفسیر نمونهر نک: مکارم شیرازی، 13
 ر3ر انسان: 14
 ر17ر سجده: 15
 ر53ر انفال: 16
 ر10/348، تفسیر من وکی الآر  الله،   فضل2/287، تفسیر الصافیر نک: فیض کاشانی، 17
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اسب که به مسلمانان یادآوری کند تا به مجاهدات خود غرّه نشوند و این ژندار به خاطرشان خطور نکند که 
 18ند، فعلی مصاب به نتیجه اسبرملااتله و قتل و تیراندازی آنان بدون کنشگری خداو

گفتند ما فلن کار ای از مسلمانان بود که میدلیل گفتار عدهبه« فَلَمْ تَلْاتُلُوهُمْ »طبق نظر برخی مفسران، 
یْهبَ وَ وَ ما رَمَیْبَ إِذْ رَمَ « »فَلَمْ تَلْاتُلُوهُمْ وَ لکِنَّ اَللّهَ قَتَلَهُمْ »کس را کشتیم، ژس آیه نازل شد که: کردیم و فلن
ریزه از خهاک آن اکرم)ص( با مشرکان در جنگ بدر، ایشان سه سنگ  در هنگام مواجههٔ نبی«لکِنَّ اَللّهَ رَمی

وادی را طلب کرد، ژس حضرت علی)ع( به او داد، ژیامبر)ص( آن را در چشم آنان انداخب و به درگاه الهی 
هها ، سپس خداوند، صورت و چشم آن«متزلزل فرما هایشان راها را بترسان و قدمخدایا قلوب آن»دعا کرد: 

هها را کشهتند و ها ژیروی کردنهد و آنرا از خاک ژر کرد و در ژرتاب سوم، شکسب خوردند و مسلمانان از آن
  20ای نماند، مگر آنکه همگی در چشم مشرکان فرو رفتندرریزهسنگ 19«اسیر کردندر

ینی امدادها و وسااط  یيیای در تققاقنقشج.  : ایهن دیهدگاه، دیهدگاهی پياروزی مسالمانان آفر
راستا با دیدگاه اخیر اسب اما از ابعادی نیز با آن تفاوت دارد  زیرا در نگرهٔ قبل، سون از نفی استلالل در هم

تحلاق ژیروزی و هشدار به مسلمانان بود تا به ژیروزی خود در نبهرد بهدر مغهرور نشهوند امها در ایهن نگهره، 
ژیامبر)ص( نیز در موض  خود مورد توجه قرار گرفته اما بر نلاش امدادهای غیبهی در  های مسلمانان وتلش

کید شده اسبر به های مسهلمانان نهاظر بوشی به تلشدیگر، این نگره، بر فزونعبارتِ تحلاق ژیروزی نیز تأ
کیهد داردر اسب اما نگرهٔ قبل، بر تأثیر ارادهٔ الهی در تحلاق ژیروزی و نفی باورِ اتکای بهه نفهس مسهلم انان تأ

منظهور از »ای همسو با تأثیر امدادهای غیبی در ژیروزی مسهلمانان نوشهته اسهب: علمه طباطبائی در نگره
هَ رَمی»جملهٔ  هَ قَتَلَهُمْ وَ ما رَمَیْبَ إِذْ رَمَیْبَ وَ لکِنَّ اللَّ بودن داستان این اسب که عادی« فَلَمْ تَلْاتُلُوهُمْ وَ لکِنَّ اللَّ
نفی نموده و انکار فرماید و بفرماید: که خیال نکنید استیصال کفار و غلبهٔ شما بر ایشان امری عادی و  بدر را

شمار و فاقهد طبیعی بود، چگونه ممکن اسب چنین باشد و حال آنکه عادتا  و طبیعتا  مردمی اندک و انگشب
انند لشکری مجهز به اسبان و توتجهیزات جنگی با یک یا دو رأ، اسب و عدد موتصری زره و شمشیر نمی

اسلحه و مردان جنگی و آذوقهه را تارومهار سهازند  چهون عهدد ایشهان چنهد برابهر اسهب و نیهروی ایشهان 
هها بایهد ژیهروز هاسب، ژس قهرا  آنشدنی با نیروی این عده نیسب، وسایل غلبه و ژیروزی همه با آنملاایسه

ای که نازل فرمود مؤمنان را استوار و کفهار را مرعهوب کهوسیلهٔ ملئشوندر ژس این خدای سبحان بود که به
ها که رسهول خهدا)ص( بهه سمتشهان ژاشهید، فرارشهان داد و مهؤمنین را بهر کشهتن و ریزهکرد و با آن سنگ

                                                 
 ر5/581، التفسیر الآر نی للآر  ر نک: خطیب، 18
 ر 2/105، سلیما بنتفسیر مآاتلسلیمان، بنر ملااتل19
 ر 1/183، تفسیر الآر   الاریمر ابوحمزه ثمالی، 20
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اسیرگرفتن آنان تمکن داده و بدین وسیله کید ایشان را خنثی و سروصدایشان را خفه کردر ژس جها دارد ایهن 
داوند نسبب داده شهود، نهه بهه مهؤمنینر ژهس دادن همه به خژاشیدن و فراریریزهسنگ کشتن و بستن و این
ها را از مؤمنین نفی نموده، از باب ادعای به عنایب اسب با اسناددادن اطراو داستان به اینکه در آیه همهٔ این

ینکه مؤمنین کشته و سبب الهی و غیرعادی، و این با استنادش به اسباب ظاهری و عوامل طبیعی معهوده و ا
وی ژیروزی مسلمانان بر دشمنان در بدر  21«ها را ژاشیده باشد هی  منافاتی نداردررسول خدا)ص( سنگریزه

و افتهادن تهر، در دل مشهرکان و  شهتگانفررا برخلو عادت و قوانین جاری در طبیعهب و در ژرتهوِ نهزول 
های مؤمنان ازسوی خداوند دانسته و یادآور شده اسب که قرآن بر همین اسا، چنین ژیهروزی استواری گام

در شرایط نابرابر جبههٔ مسلمانان با مشرکان را به خدا نسهبب داده، هرچنهد بهه ظهاهر، ژیهامبر و مؤمنهان بها 
 22اندردشمنان نبرد کرده

کید شده اسبر در روایات شأن نزول آمده اسب که در روز بدر، این نگره ، در اخبار شأن نزول آیه نیز تأ
به ژیامبر)ص( گفب: کفی خاک بردار و روی دشمن بپاش! هنگامی که دو سهپاه رودرروی یکهدیگر  جبرئیل

لهی)ع( کفهی ههای وادی را بهه مهن بهده! عریزهقرار گرفتند، ژیامبر)ص( به علی)ع( فرمهود: کفهی از سهنگ
صورت قهوم ژاشهید و وارد چشهم و دههان و ها را بهریزهریزه به ژیامبر)ص( داد و ژیامبر)ص( نیز سنگسنگ

 23ها را کشتند و اسیر کردندرها افتادند و آنبینی مشرکان شد، سپس مسلمانان به جان آن
آنیه روز بهدر واقه  شهد از براسا، دیدگاه برخی مفسران، مراد آیهٔ شریفه بر سبیل مبالغه این اسب که 

حهدی قوّت و قدرت مسلمانان نبود، بلکه به تفضل و تأیید و نصرت خدا بود به امداد ملئکه تا مبالغه را بهه
رساند که فعل را از حضرت رسالب نیز نفی کند و به ذات خهود نسهبب دههدر ایهن قاعهده را در محسهنات 

در برخی نگره های تفسیری، این آیهه  24به مسبب اضافه کنندربدیعیه، توس  نامند، که فعل را از فاعل نفی و 
کندر مکلفان در افعال اختیاریه موتارنهد در فعهل و تهرک، الامرین دلالب میبر بطلن جبر و اثبات امر بین

وگرنه جعل ثواب و علااب لغو خواهد بودر ژس در اعمال صادرهٔ انسانی دو لحاظ اسب: از جهب آنکه منوط 
ام و مباشرت شوص نسبب به بنده و از جهب آنکه قوای فعلیه، مربوط به حق و منسوب به خدا باشد به اقد

هَ رَمی»، اشاره به اول «إِذْ رَمَیْبَ »باشدر براسا، این کریمه،  ، اشاره به ثانی اسهبر اگهر چنانیهه «ولکِنَّ اللَّ
د بهه ژیغمبهر سهلب رمهی کهرد، دال معنا نداشب و چون در حین اسنا« إِذْ رَمَیْبَ »جبر محض بود، فرمایشِ 

اسب بر مباشرت بنده در افعال و چون صدور فعل به تأیید و توفیق و تسبیب حق بهود، لهرا نسهبب بهه ذات 
                                                 

 ر 9/47 ،المیزا ر طباطبائی، 21
 ر9/48، المیزا ر طباطبائی، 22
 ر10/183، مجمع البیا ر طبرسی، 23
 ر4/310، تفسیر اثنی عشریشاه عبدالعظیمی،  24

https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D8%B1%D8%B4%D8%AA%D9%87
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 25خود فرمودر
ای عرفهانی و اشهاری و توان دربارهٔ آیهه گفهب، نگهره: نگرهٔ دیگری که میدلالت بر توحيد وجودید. 

د وجودی بدین معناسب که وجود غیرخدا تحلالای نهدارد و وجهود دلالب آن بر توحید وجودی اسبر توحی
  26اندرحلایلای، محصور در وجود خداسب و تمام وجودهای خارجی، تجلیات آن وجود الوهی

اسا،، محتوای آیهٔ مزبور ناظر به توحید وجودی اسب  زیرا هستی حلایلاهی، منحصهر بهه وجهود براین
طور کامل جلوه و عرض الواق  حلایلاتی ندارد و بهوسب، فیخداسب و ماسوای او از آن جهب که ماسوای ا

اسب  ولی با انتسابِ بالعرضِ وجود حلایلای خداوند به ماسوا، یک صورت موجودیب بالعرض و اعتبهاری 
کشهتن از « فَلَهمْ تَلْاتُلُهوهُمْرر»بودن ماسهوا، در جملههٔ به بهالعرضگیردر بنابراین، باتوجهها شکل میبرای آن

موجودیتی حلایلای ندارند تها چنهین کهاری را انجهام دهنهد و  -در واق -ب شده اسب  زیرا آنان مؤمنان سل
دیگر، گفته شده اسب ورای این موجودیب مجازی ماسوا، واقعیب حلایلای خداوند قرار گرفته اسهب ازسوی

هر مجازی  ها مستند به موجودیب حلایلای خداوند اسب  زیراکه همهٔ آن موجودات اعتباری و روابط بین آن
این خدا بود که آنان را کشهب »های ژیشین گفته اسب: دنبال جملههمین دلیل بهمستند به حلایلاب اسبر به

هَ قَتَلَهُمْ » دربارهٔ رمی کفار توسط ژیامبر)ص(، هم نفهی « …وَ ما رَمَیْبَ إِذْ رَمَیْبَ »، ولی در جملهٔ «وَ لکِنَّ اللَّ
دلیل لاشهیئیب ماسهوا، سبب ملاام ژیامبر)ص( اسب، لهرا بههاین، بهو هم اثبات شده اسب )نه فلاط نفی( و 

دلیل شیئیب و بلاای او، به عین شهیئیب و بلاهای ذات حهق، اسهتناد استناد رمی به ژیامبر)ص( نفی شده و به
  27رمی به ژیامبر)ص( اثبات شده اسبر

ای نفسی اسب کهه وجههیابد و بودنش تحلاق میسبب آن، فاعلای الهی اسب که بهانسان دارای وجهه
که سالک الی الله باشهد، ها درصورتیدهد و گاهی بر اثر ریاضبسبب آن، افعال را به خودش نسبب میبه

بینهد و در وجهود، جهز خهدا و طوری که از خودش هی  اثری در بین نمیرود  بهوجههٔ نفسی آن از بین می
ل از او در حلایلاب و در نظهر او صهحیح اسهب  بیندر ژس در این صورت، سلب افعاوجههٔ خدا چیزی نمی

شود اما نامیده می« فنا»ها ملاام بیند و این ملاام در اصطلح آنچون او دیگر برای خودش وجود و اثری نمی
شود نه باقی بهه نفهس خهودش  خودآمدن حاصل شد، باقی باللّه میاگر ژس از فنا، صحو )هوشیاری( و به

ای از وجهود بیندر ژس وجهودش را مرتبههبیند ولی حدود را دارای وجود نمییعنی وجود را دارای مراتب می
بیند که آن وجود بیند، نه مباین با وجود خدا و در این هنگام اسب که برای مرتبهٔ نفسش وجودی میخدا می

                                                 
 ر4/310، تفسیر اثنی عشریر شاه عبدالعظیمی، 25
 ر269، اللمعات العرشیةر نک: نراقی، 26
 ر1/251، عربیتفسیر ابنعربی، ر نک: ابن27
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 28«شودرنامیده می« بلاای باللّه»خدا در همان مرتبه اسب و این مرتبه، 
ی و اثبات به ژیامبر)ص( بدین دلیل اسب که خداوند در وجهود ژیهامبر)ص( در بیانی دیگر، انتساب نف

الواقه  یداللهه اسهب، از آنجا که دسهب ژیهامبر)ص( فی« اذ رمیب»اسا،، در عبارت متجلی شده و براین
 29وجود نداردر« ولکن الله رمی»تنافی میان آن با عبارت 

عبارت « ما رمیب اذ رمیب»بارهٔ آیه و عبارت شده در: دیدگاه دیگرِ بیانه. جمع ميان وحدت و کثرت
اسب از اینکه در آیهٔ مزبور، وحدت و کثرت و نفی و اثبات در کنار یکدیگر آمده اسهب: بها اثبهات، جانهب 

بیان دیگهر، صهد  دو نگاه داشته شهده اسهبر بهه« رمی»رعایب شده و با نفی، جانب حلایِ « رمی»خللایِ 
ر تیرانداز تو نبودی، بلکه حق تعالیَٰ بودر قضیهٔ 2ر تیرانداز تو بودی و 1: قضیه در کنار هم ژریرفته شده اسب

، رعایب جانهب احکهام 2شک صاد  اسب و قضیهٔ ، رعایب جانب احکام خلق اسب و از این لحاظ، بی1
اسا،، چهار ملاام یادشده در کنار هم ملحهوظ شک صاد  اسبر براینحق اسب و از این لحاظ، آن نیز بی

ملاام وحدت  بر ملاهام کثهرت  جر ملاهام ظههور وحهدت در کثهرت  در ملاهام رجهوع کثهرت بهه  اسب: أر
  30وحدتر

دسب مؤمنان شمارند و معتلادند که: نفی کشتن مشرکان بهایشان آیه را از غرر آیات توحید افعالی بر می
مظهریهب مؤمنهان در ملاهام فعهل  لکِنَّ اللهَ قَتَلَهُم( و نسبب آن به خدا، نشهانهٔ  در جنگ بدر )فَلَم تَلاتُلوهُم و

الهی  یعنی گویای توحید افعالی اسبر همینین، ازآنجاکه ممکن اسهب نفهی )فَلَهم تَلاتُلهوهُم( لازمِ اعهمّ 
داشته باشد و کسی گمان کند که کشتن کافران، کار فرشتگان یا دیگری بود، خدای سبحان خود را فاعهل آن 

فلم تلاتلهوهم ولکهن »یعنی نپندارید که شما نکشتید ولی ملئکه کشتند   «لکِنَّ اللهَ قَتَلَهُم و»می شناساندر 
ها هم کاری نکردندر در توحید افعالی، تفاوتی میان انسان و فرشته نیسب و همه، ، بلکه آن«الملئکة قتلَتْهم

  31مأموران الهی، مظاهر قدرت و مجاری فیض ذات اقد، الهی هستندر
واحد و کثیر، نسبب به یکدیگر خاصیب طرد ذاتی ندارند، بلکه  -یهبه مضمون آباتوجه–گفتنی اسب که 

 32در عین تنافر و اختلو، از تألّف نیز برخوردارندر
آورندر آنان خداوند سبحان های فلسفی رو میدر این دیدگاه، مفسران در شرح آیه به تحلیلو. فلسفی: 

ب اصلی و علب غایی افعال بشر اسهب  حهق کنند، چون او مسبرا فاعل حلایلای تمام افعال بشر معرفی می

                                                 
 ر 2/230، دةبیا  السعاشاه، علیر سلطان28
 ر 32/44، تفسیر تسنیم  جوادی آملی، 1/283، الفواتح الالهیة  شیخ علوان، 3/326، تفسیر روح البیا ر نک: بروسوی، 29
 ر  2/615، تحریر ایآاظ النائمینر جوادی آملی، 30
 ر32/210، تفسیر تسنیمر جوادی آملی، 31
 ر 22، «ر نظریهٔ تشکیک ملصدرابررسی تلاابل وحدت و کثرت د»زاده، ر نک: دیباجی، جانعلی32
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 33تعالیَٰ اسب که باعث تأثیر کمی خاک بر صورت همهٔ کفار شدر
برخی از مفسران در این دسته، مباحث علمی عصر معاصر را با مباحث فلسفی ادغهام کهرده و بهر ایهن 

شودر نرفی نامیده میها در وهلهٔ اول اسب و این توانایی در عصر مدرن، اباورند که اسا، حرکب جهان اتم
توان به ماده، گرمها توان آن را اولین علب هر تغییر نامید، انرفی را میانرفی، عامل ایجاد حرکب اسب و می

و نور تبدیل کردررر بنابراین، همهٔ خللاب، انرفی و ماده اسبر انرفی، روح ماده اسب و یهک وجهود واسهطهٔ 
کندر این واسطه همان چیزی اسب که حق تعالیَٰ در آیه بهه آن متحرک لازم اسب تا اندیشه را به عمل تبدیل 

اشاره کرد و گفب: شما ژرتاب نکردید، بلکه خداوند ژرتاب کرد و در فلسفه به این واسطه هیهولای اولیهه یها 
  34گویندرعلال اول می

نهد از تواهها میجز دیدگاه نوسب که نلاد اجمالی آن مطرح شهد، سهایر نگرهز. نگرهٔ مختار نگارنده: 
منظری و بنابر اعتباری، درسب تللای شود اما در این بوش، سعی نگارنده بر این اسب تا با استناد به سهیا  

بهترین وجه را در تفسیر آیه برگزیندر لرا بهه بررسهی  -گفتهاز میان وجوهِ ژیش-آیه و استفاده از قراین موجود 
 ژردازیم: آیات مورد بحث می

رِینَ » هَا الَّ هِمْ یَوْمَئِهرٍ دُبُهرَهُ إِلاَّ یا أَیُّ دْبارَ*وَ مَنْ یُهوَلِّ
َ
وهُمُ الْْ رِینَ کَفَرُوا زَحْفا  فَل تُوَلُّ فها  آمَنُوا إِذا لَلِایتُمُ الَّ  مُتَحَرِّ

زا  إِلی مُ وَ بِئْسَ الْمَصِیرُ  لِلِاتالٍ أَوْ مُتَحَیِّ هِ وَ مَأْواهُ جَهَنَّ ًَ بِغَضَبٍ مِنَ اللَّ هَ قَهتَلَهُمْ فِئَةٍ فَلَادْ با *فَلَمْ تَلْاتُلُوهُمْ وَ لکِنَّ اللَّ
هَ رَمی ههَ  وَ ما رَمَیْبَ إِذْ رَمَیْبَ وَ لکِنَّ اللَّ ههَ سَهمِیٌ  عَلِهیمٌ*ذلِکُمْ وَ أَنَّ اللَّ ً  حَسَنا  إِنَّ اللَّ وَ لِیُبْلِيَ الْمُؤْمِنِینَ مِنْهُ بَل

کُمُ الْفَتْحُ وَ إِنْ تَنْتَهُوا فَهُوَ خَیْرٌ لَکُمْ وَ إِنْ تَعُهودُوا نَعُهدْ وَ لَهنْ تُغْنِهيَ مُوهِنُ کَیْدِ الْکافِرِینَ*إِنْ تَسْتَفْتِحُو ًَ ا فَلَادْ جا
هَ مََ  الْمُؤْمِنِینَر   35«عَنْکُمْ فِئَتُکُمْ شَیْئا  وَ لَوْ کَثُرَتْ وَ أَنَّ اللَّ

روی وه کافران، خود را نبازید و ژسروشدن با لشکر انبدر آیهٔ نوسب، سون از این اسب که هنگام روبه
کناره گیهری »گوید اما دو استثنای نکنیدر در آیهٔ دوم، از عراب این کار)=گرفتار خشم خدا شدن( سون می

                                                 
  2/308، تآریب الآرر    حسینی شیرازی، 4/12، التفسیر الاتاب المنیر  کرمی حویزی، 4/303، تفسیر عاملی  عاملی، 5/281، بیا  المعانیغازی، ر آل33

  12/155، برالآر   الفرقرا  فری تفسریر الآرر  انهی،   صهادقی تهر9/1708، تفسیر الآر   الارریم  شحاته، 2/293، عآود المرجا  فی تفسیر الآر  جزایری، 
 ر10/373، تفسیر کدائق الروح  ارمی علوی، 1/461، صفوة التفاسیرصابونی، 

 ر 1/295، التفسیر الصوفی الفلسفی للآر   الاریمر عرابی، 34
رو شهدید، ژهس بها علابگهرد از آنهان روی فهر ورزیدنهد روبههاید! هنگامی که با حرکب لشکر انبوه کسهانی کهه کای کسانی که ایمان آورده: »19-15ر انفال: 35

گیری از میدان برای نبرد )مجدد( و یا ژیوستن به گروهی مگر آنکه )هدفش( کناره -برنتابیدر*و هرکس در آن روزِ )نبرد( با علابگردش از آن )دشمن( ان روی برتابد
و ملاصدش جهنم اسب و چه بدفرجامی اسب!*و ]شما[ آنان را نکشتید، و لیکن خدا آنان را ژس حتما  به خشمی از جانب خدا گرفتار خواهد شد  -)دیگر( باشد

سوی آنان( افکندی، ]تو[ نیفکندی، و لیکن خدا افکند  و )خدا چنین کرد( تا بدین )وسیله( مؤمنان را با آزمایش نیکهویی کشب  و هنگامی که )ریگ و خاک به
خواسهتید، کنندهٔ نیرنگ کافران اسبر*اگر ژیروزی مهیسبر*این )سرنوشب مؤمنان و کافران بودر( و درحلایلاب، خدا سسبراستی که خدا شنوای دانابیازماید  به

[ باز خواهیم گشب  و گهروه شهما راستی ژیروزی به سراغ شما آمد  و اگر )از جدال( خودداری کنید، ژس آن برای شما بهتر اسب  و اگر باز گردید ]ما همژس به
 «اد باشد، چیزی از شما دف  نوواهد کرد  و درحلایلاب، خدا با مؤمنان اسبرهرچند زی
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کند که در ایهن دو حالهب، مسهئلهٔ را نیز برای آن مطرح می« شدن به گروه دیگرملحق»یا « برای نبرد مجدد
شما آنان را نکشهتید، »می فرماید:  -ه آیهٔ مورد بحث این ژووهش اسبک-عراب مطرح نیسبر در آیهٔ سوم 

در ادامهٔ این آیه، هدو از این « بلکه خدا آنان را کشب و هنگامی که افکندی، تو نیفکندی، بلکه خدا افکندر
ن اعتلااد علمهه طباطبهایی، ههدو از ایهبهه 36کنهدرها عنوان میدادن به آنکار را آزمایش مؤمنان یا نعمب

ای امتحان کند  ایهن معنها در صهورتی اسهب کهه بهل را طور شایستهنصرت خداوند آن بود که مؤمنان را به
شهود کهه: نصهرت خهدا معنای نعمب بدانیم، معنها چنهین میمعنای امتحان بگیریم، اما چنانیه آن را بهبه
ابودی دشهمنان و برتهری کلمههٔ ای ارزانی کند که همان نعمهب نهدلیل آن بود که به مؤمنان نعمب شایستهبه

هَ سَمِیٌ  عَلِیمٌ »نیازشدن آنان از راه کسب غنائم جنگی اسبر جملهٔ ها و بیتوحید به دسب آن ، تعلیل «إِنَّ اللَّ
دلیل آن اسب کهه او نسهبب بهه دهد بهاسب  یعنی اگر خدا به مؤمنان نعمب می« وَ لِیُبْلِيَ الْمُؤْمِنِینَ »جملهٔ 

 37ها شنوا و به حالشان داناسبرطلبی آناستغاثه و کمک
زندر آنیهه دربهارهٔ بردن کید کافران توسط خداوند و تهدیدکردن آنان حرو میدر آیهٔ بعدی دربارهٔ ازبین

ژیوند معنایی داردر در ایهن آیهات، سهون از ارسهال  12تا9گفتنی اسب این اسب که: این آیه با آیات  15آیهٔ 
هها، افکنی در دل دشمنان وررر اسب و بعد از اینان، نزول باران، خواب، رعبملئکه برای کمک به مسلمان

تهو »فرمایهد: و خطاب به ژیامبر)ص( می« شما نکشتید، بلکه خدا کشب»فرماید: خطاب به مسلمانان می
  38«نیفکندی، بلکه خدا افکندر

کار رود اما مفههوم بنیهادین تواند به در عربی در معانی متعدد و برای مصادیق گوناگون می« رمی»فعل 
 39کردن اسبرآن، ژرتاپ

اند، آنیه ژیامبر)ص( ژرتاپ کرده، مشتی خاک یها ریهگ های متعددی که برای آیه آوردهنزولطبق شأن
تواند تأثیری داشهته نمی -درحالب عادی-کردن مشتی خاک یا ریگ مبرهن اسب که ژرتاپ 4041بوده اسبر

                                                 
 ر9/48، المیزا ر نک: طباطبایی، 36
 ر9/48، المیزا ر طباطبایی، 37
 ر49-9/47، المیزا ر طباطبایی، 38
 ر4/251، التحآیق فی کلمات الآر   الاریمر نک: مصطفوی، 39
 ر3/174، الدر المنثورر سیوطی، 40
خلهف بنکه در خبهری آمهده اسهب کهه آبیها، این قضیه دربارهٔ جنگ احد مطرح شده و رمی نیز به تیراندازی تفسیر شده اسب  چنانز شأن نزولر در برخی ا41

هها آنژیهامبر خهدا بهه  گروهی از مسلمانان برای کشتن او جلوی راهش را گرفتندر سمب رسول خدا)ص( ژیش رفب و به ایشان نزدیک شدرسوار بر اسب خود به
 .های او را شکسبخلف ژرتاب کرد و یکی از دندهبنسوی ابیآنگاه رسول خدا نیزهٔ خود را برداشب و به نشینی کردندرها نیز علابآن« .نشینی کنیدعلاب»فرمود: 

خلف در ژاسهخ بهه بنابی «ایرادی نداردر» گفتند:ها او را حمل کردند و در حال بازگشب به او میآن خلف همراه یارانش زخمی و ضعیف به علاب برگشبربنابی
اگر خدا بوواهد تو را خواهم کشب؟" یارانش او را همراهی کردند تا اینکه در میانهٔ  مگر نگفب که: کشم!به خدا قسم اگر توان داشتم همهٔ شما را می»ها گفب: آن

المحرر عطیه اندلسی، شود )ابناند، قول ضعیفی تللای میکه گفته(ر اما این قول چنان3/1۷5، الدر المنثورجا دفن کردند )سیوطی، راه جان سپرد و او را در همان
ژاشهد و آن صهورت کفهار می(ر در برخی دیگر از اقوال نیز این قضیه دربارهٔ نبرد حنین ذکر شده اسب که ژیامبر)ص( مشتی خاک بر مهی دارد و به2/512، الوجیز
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آفرینهی در آفرینیِ عاملی دیگر در میهان باشهدر ایهن نلاشمگر آنکه ژای نلاشای را رقم بزند، باشد و ژیروزی
کُمْ بِأَلْفٍ مِنَ الْمَلئِکَهةِ »اند از: وضوح مشاهده کرد که عبارتبه 19تا9توان در آیات ژیروزی را می ي مُمِدُّ أَنِّ

ه» 42 «مُرْدِفِینَ  صْرُ إِلاَّ مِنْ عِنْدِ اللَّ عاَ، أَمَنَة  مِنْه» 43 «مَا النَّ یکُمُ النُّ ً  » 44 «یُغَشِّ ًِ مها هما لُ عَلَیْکُمْ مِهنَ السَّ یُنَزِّ
یْطانِ وَ لِیَرْبِطَ عَلی رَکُمْ بِهِ وَ یُرْهِبَ عَنْکُمْ رِجْزَ الشَّ قْهدام لِیُطَهِّ

َ
بَ بِههِ الْْ بِکُمْ وَ یُثَبِّ هكَ إِلَهی » 45 «قُلُو یُهوحِي رَبُّ

ي  رِینَ آمَنُواالْمَلئِکَةِ أَنِّ تُوا الَّ عْبر» 46 «مَعَکُمْ فَثَبِّ رِینَ کَفَرُوا الرُّ  47«سَأُلْلِاي فِي قُلُوبِ الَّ
براسا، این آیات، وقتی مسلمانان به این بهاور رسهیدند کهه نهاگزیر، جنهگ بها دشهمنی کهه از لحهاظ 

اه بردنهد و رههایی از ایهن ژیوندد، به خهدا ژنهتجهیزات، نیرومندتر و از لحاظ تعداد، بیشتر اسب به وقوع می
ها آگاهی یافب، از زبان ژیامبرش به که خداوند از درستی نیب و ارادهٔ آن گرفتاری را از او خواستندر هنگامی

آینهد، آنان خبر داد که دعایشان را مستجاب کرده اسب و آنان را با هزار فرشته، که ژشهب سهر یکهدیگر مهی
های مسهلمانان نیرومنهد شهود و در نبهرد بها ن نیز آن اسب که دلکردکمک خواهد کرد و هدو از این یاری

کهار گیرنهد  زیهرا  دشمن شکیبا باشند اما نباید تنها به فرشتگان تکیه کنند، بلکه باید تمهام تلششهان را بهه
 ژیروزی، تنها با مشیّب خداوند اسبر 
کند مهمی مثل جنگ را بیان میترین آیات اسب  توحید در خلل امر در واق  این آیه، ازجمله توحیدی

این اصل به بررسهی نلاهش خداونهد در  48اشاره داردر« لا جبر و لا تفویض بل امر بین الامرین»و به مفهوم 
دهندهٔ نگرشی متعادل و میانه به تعامل بهین ارادهٔ الههی و اختیهار ژردازد و نشانانجام امور و ارادهٔ انسانی می

ََ نَ »آیهٔ الامرین به رای بیان امر بینانسانی اسبر علمه طباطبایی ب ها إِیَّ ََ نَعْبُهدُ وَ ها اسهتناد کهرده « سْهتَعِینُ إِیَّ
دیگر، با جبر سازگار نیسب و ازسویداده اسب که با اعتلااد به  کردن را به انسان نسبباسب  زیرا آیه، عبادت

   49همووانی نداردر تفویضرت نستعین، دخالب خدا در افعال را نشان داده اسب که با علایده به عبا
هها تشهکیل ای کهه از اینرو منفصهلهدیگر نیستند، ازاینباور برخی مفسران،جبر و تفویض نلایض یکبه

ها منفصلهٔ مانعة ها ضد یکدیگرند که منفصلهٔ متشکل از آنشود، منفصلهٔ حلایلایه نوواهد بود، بلکه اینمی

                                                                                                                   
 (ر2/511، المحرر الوجیزعطیه اندلسی، )نک: ابنرود های کافران فرو میخاک در چشم

 ر9کنم! انفال: ر من شما را با هزار )نفر( از فرشتگانِ ژیاژی، یاری می42
 ر10ر انفال: ر و ژیروزی، جز از نزد خدا نیسب43
 ر11بوشی را که از جانب او بود بر شما ژوشانید )و مسلط ساخب(ر انفال: ر ]خدا[ خواب سبک آرام44
ها را با آن هایتان را محکم سازد  و گامآور شیطان را از شما بزداید  و تا دلی را از آسمان برایتان فرو فرستاد تا شما را بدان ژاک سازد  و )ژلیدی( اضطرابر و آب45

 ر11استوار داردر انفال: 
 ر12انفال: « [ داریدرثابب ]قدماند، که من با شمایم  ژس کسانی را که ایمان آورده»ر ژروردگارت به فرشتگان وحی کرد: 46
 ر12انفال:  افکنمرهای کسانی که کفر ورزیدند وحشب میزودی در دلر به47
 ر1/160، الاافی کلینی،ر 48
 ر1/24، المیزا ر طباطبایی، 49

https://fa.wikishia.net/view/%D8%A7%DB%8C%D8%A7%DA%A9_%D9%86%D8%B9%D8%A8%D8%AF_%D9%88_%D8%A7%DB%8C%D8%A7%DA%A9_%D9%86%D8%B3%D8%AA%D8%B9%DB%8C%D9%86
https://fa.wikishia.net/view/%D8%AA%D9%81%D9%88%DB%8C%D8%B6_%D9%85%D8%B9%D8%AA%D8%B2%D9%84%DB%8C
https://fa.wikishia.net/view/%D8%AA%D9%81%D9%88%DB%8C%D8%B6_%D9%85%D8%B9%D8%AA%D8%B2%D9%84%DB%8C
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لا :»که در نصوص اهل بیب)ع( آمده اسب ها ممکن اسب، چنانالجم  اسب، ژس ترک هر دو و ارتفاع آن
از امام سجاد)ع( و امام صاد )ع( رسیده اسب که فاصلهٔ میان جبر « ل أمر بین الْمرینرجبر و لا تفویض ب

اندازهٔ فاصلهٔ آسمان و زمین یا بهیش از آن اسهب  یعنهی طریهق حهق و راه نجهاتِ از دو طهرو و تفویض به
 موحدانی کهه در فضهای گسهترده و میهان نفهی جبهر و نفهی یادشده، که ضللب اسب، بسیار وسی  اسبر

تفویض سیر علمی دارند، یکسان نیستند، فاصلهٔ برخی از جبر، بیش از انفصهال آنهان از تفهویض اسهب و 
برند و بهه ملاهام منیه  اند، ولی اَوْحدی از اهل معرفب در هستهٔ مرکزی نفی هر دو به سر میبرخی به عکس

و جریهان قهرب نوافهل را بهرای «  اللههَ رَمهیو ما رَمَیبَ اِذ رَمَیبَ و لهَٰکِنَّ »یابند و تبلور توحید افعالی بار می
کنند و برای دیگران نیز مطلبی را شاهدند که با توحید خصوص محبوبان ملارّب در همین حوزه مشاهده می

  50.اندافعالی هماهنگ باشند، گرچه خود آن اشواص از فیض چنان توحید و فوز چنین شهود، محروم
حال، این اختیار تحب نظارت و قهدرت و ل داده اسب اما درعینها اختیار و آزادی عمخداوند به انسان

کید شده اسب: در قرآن به این مهم و مسئولیب انسان در برابر توانایی ارادهٔ الهی اسبر ها و اعمال خویش تأ
نْسَانِ إِلَاّ مَا سَعَیر» سعی و کوشش کند: آدمی همان چیزی اسب که برای آن این آیه بیان می 51«وَأَنْ لَیْسَ لِلِْْ

هاسهب  بهه ایهن ترتیهب، نلاهش اختیهار در کند و اینکهه نتهایج اعمهال، ناشهی از انتوهاب خهود انسانمی
 شودرعملکردهای انسان ژررنگ می

هرِینَ آمَنُهوا »در جای دیگر از قرآن، به عمل و تلش دعوت شهده اسهب:  إِنَّ الِإنسَهانَ لَفِهي خُسْهرٍ إِلاَّ الَّ
الِحَاتِ  بْرِ وَعَمِلُوا الصَّ ههای خهود در این آیه بهه اختیهار انسهان در انتواب 52« وَتَوَاصَوْا بِالْحَقِّ وَتَوَاصَوْا بِالصَّ

 جهب عمل صالح اشاره داردر
، بیهنش «لاجبهر و لاتفهویض بهل امهر بهین الامهرین»طورکلی، اعتلااد توحیدی شیعه براسا، اصل به

ها در عین آزادی عمل، تحب نظارت و هدایب الههی دهد که در آن انسانجامعی از زندگی انسانی ارائه می
کند، بلکه به افزایش ترشدن درک انسان از جایگاه خود در جهان کمک میتنها به عمیقهستندر این توازن، نه

 انجامدر  ژریری و تمایل به بهبود مستمر در زندگی فردی و اجتماعی میاعتماد به نفس، مسئولیب
آید، مسلمانان از لشکر انبوه مشرکان تر، داشهتند و ایهن تهر،، بها دسب میبراسا، آنیه از آیات به 

ها وقتی از این خواب بیدار شهدند، خهود را در آرامهش کامهل دیدنهدر بعهد از آنکهه خواب برطرو شدر آن
مسلمانان با خواب، ملاداری آرامش ژیدا کردند، به آب نیاز ژیدا کردند  زیرا هنهوز بهه بهدر نرسهیده بودنهدر 

                                                 
 ر8/274، ادب فنای مآربا ر جوادی آملی، 50
 ر39ر نجم: 51
 ر3-2ر عصر: 52
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ها از آب این باران نوشیدند و خود را با آن شستشو دادنهدر ایهن رو، خداوند برای آنان باران فرستاد و آنایناز
 53دومین نعمب ژس از خواب بود که به آنان داده شدر

ترسانیدر خداوند این ترسانیدن کرد و آنان را از مشرکان میدیگر، شیطان مسلمانان را وسوسه میازسوی
 54با خواب و امداد فرشتگان برطرو ساخبر -به رجز شیطان تعبیر کرده که از آن-را 

ده، نلاهش برجسهتهٔ خداونهد را در شکسهب کفهار دوبهاره شهکارگرفتهدر بحث تهدید کافران نیز تعبیر به
منظور از عبارت مزبور این اسهب کهه اگهر شهما بهه  55«إِنْ تَعُودُوا نَعُدْر»کند  تعبیر چنین اسب: گوشزد می

کارگیری ضهمیر مهتکلم بهه 56گهردیمرکردن مسلمانان و ژیامبر)ص( بهاز میاز گردید، ما نیز به یاریجنگ ب
آفرینی وسائط نلاش»که از میان این معانی، دو معنای  57تواند چند معنا داشته باشدالغیر برای خداوند میم 

 58ژووههان داردرو قرآن فراوانهی بیشهتری در اقهوال مفسهران« دلالب بر عظمب خداوند»و « در تحلاق فعل
، وسائط غیبهی  یعنهی «نَعُد»های ذکرشده در ذیل آیه، منظور از وسائط در ضمیر مستترِ به شأن نزولباتوجه

 اندرفرشتگان
به شواهد مزبور، ناگفته ژیداسب که سراسر آیات، سون از حضور خداوند اسب و این ژیهروزی، باتوجه

امکان تحلاق نداشته اسهبر ایهن آیهه بهه چنهد موضهوع مههم اجتمهاعی و  وجههی جز با امداد و ارادهٔ او به
 شناختی نیز ژیوند دارد، ازجمله:روان

تواننهد ها هسهتند کهه میها همواره جزئی از زندگی انسانبلیا، مشکلت و چالش های الهی:أر آزمون
ی شوندر در این راستا، انتوهاب ها تللاهایی ازسوی خداوند برای سنجش ایمان و رفتار انسانعنوان آزمونبه

که برخی مفسران، ژیام آیه را توجه به امتحانات الههی چنان نحوهٔ برخورد با این امور برعهدهٔ خود فرد اسبر
اللهه آیبایمان اسهبر ای برای شناسایی مؤمنان واقعی از افهراد سسهبکه جنگ و جهاد وسیله 59دانند،می

)آزمهون از طریهق « بهلی حسهن»نیز امتحانات الهی را بهه دو دسهته تلاسهیم کهرده اسهب:  مکارم شیرازی
   60ها(رب)آزمون از طریق مصیب« بلی سیً»ها( و نعمب

بر ژرهیز از عجب و فراموشی امدادهای خداوند: امداد الهی در ژیروزی مؤمنهان و شکسهب دشهمنان 

                                                 
 ر 3/707، تفسیر الااشفر نک: مغنیه، 53
 ر12-11انفال: ر 54
 ر19ر انفال: 55
 ر2/208، الاشافر زموشری، 56
 ر97، الانوار الساطعة فی تفسیر سوره الفاتحه و الآدر  امامب حسینی کاشانی، 62-61، تفسیر سورهٔ قدرر حاج شریفی خوانساری، 57
 ر 8/546، لیتفسیر عام  عاملی، 4/16، پرتوی از قر    طاللاانی، 9/364، انوار درخشا ر حسینی همدانی، 58
 ر9/39، المیزا ر نک: طباطبایی، 59
 ر۷/116، تفسیر نمونهمکارم شیرازی،  ر 60
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https://fa.wikishia.net/view/%D9%86%D8%A7%D8%B5%D8%B1_%D9%85%DA%A9%D8%A7%D8%B1%D9%85_%D8%B4%DB%8C%D8%B1%D8%A7%D8%B2%DB%8C


           177 /نیقیاز نگاه مفسران فر« وَ مَا رَمَیْتَ إذِْ رَمَیْتَ» یالرّم ٔ  هیآ یِریتفس یهانگره یشناسگونه؛ شمخی و دیگران

 

ها برای تلاویب ایمان و امید مسهلمانان در اتفاقی نیسب و براسا، علم و آگاهی خداوند اسبر این ژیروزی
 61ژرهیز کنندر های الهیهای بحران ضروری اسب، اما باید از غرور و غفلب از نعمبزمان

جر اعتماد و توکل به خدا: مؤمنان باید اهداو خود را با نیب خالص و برای خدا انجام دهند و در مواق  
ایهن آیهه   62سوتی به توکل و ایمان خود اتکا کنند  چراکه خداوند در تمهام امهور یهار و یهاور آنهان اسهبر

دهندهٔ این اسب کند و نشانها اشاره میبحران همینین به اهمیب اعتماد و ژیامدهای مثبب ایمان به خدا در
کیهد بهر ها در دسب اوسب اما بدان معنا نیسب که انسانکه گرچه درنهایب، سرنوشب ها فاقد اختیارنهدر تأ

دهندهٔ اهمیب تلاویب روحیه، شکیبایی و امید در مسلمانان و ژرهیز از اتکای صرو به نیروهای غیبی، نشان
 .هاسبههٔ با سوتیتلش و همکاری در مواج

 گیری نتیجه

به تحلیل مفسران فریلاین، دربارهٔ آیه نظرات موتلفی مطرح شده اسبر این نظرات، شهامل نفهی باتوجه
انکاری در تأثیر افعال، نلاش امدادهای غیبهی در ژیهروزی مطلق تأثیر، علیب و فاعلیب از مولو ، استلالل
وحدت و کثرت و دیدگاه فلسفی اسبر در این میان، تنهها مسلمانان، دلالب بر توحید وجودی، جم  میان 

 رسندرها از برخی زوایا درسب به نظر مینگرهٔ نوسب ژریرفتنی نیسب، اما دیگر دیدگاه
نگارنده بر این باور اسب که شواهد دلالب آیه بر تأثیر امدادهای غیبی در ژیهروزی مسهلمانان در غهزوهٔ 

الجمعی ن آیهه همینهین بهه مراتهب عهالی توحیهد فعهالی و ملاهام جمه تر اسبر ایهتر و ژریرفتنیبدر قوی
عنوان انسان کامل در ملاام فعهل خهدا و توحیهد افعهالی را نمایهان ژیامبر)ص( اشاره دارد و حضور ایشان به

 سازدر می
دهندهٔ نلاش اساسی خداوند در این نبرد اسهبر هرچنهد تهلش مسهلمانان در آمده، نشاندسبنتایج به

تر اسبر بنابراین، موفلایب رنگوضوح کمبدر انکارناژریر اسب  اما نلاش آنان در دستیابی به هدو، بهغزوهٔ 
شود کهه هرچنهد سورهٔ انفال به ما یادآور می 1۷در این نبرد تنها با امدادهای غیبی خداوند ممکن اسبر آیهٔ 

و اقدامات خود هستیمر ارتبهاط ها چیز حاکم اسب، ما نیز مسئول انتوابقدرت و حکمب خداوند بر همه
تر منجر شودر ایهن تواند به تحلیلی عمیقشناسی و فلسفهٔ اسلمی میاین آیه با مباحث جبر و اختیار در دین

خود بهتهر عمهل کنهیم و بهه اههداو  کند تا در زندگیدو مفهوم در تعامل متوازن با یکدیگر به ما کمک می
توانهد مهان  کنهد و میتهری ایفها میکار جمعی، این آیه نلاش مهم مان نزدیک شویمر درمعنوی و اجتماعی

                                                 
 ر4/292، تفسیر نور ر قرائتی،61
 ر9/39، المیزا ر نک: طباطبایی، 62
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دادن هر کار به خداونهد منافهاتی بها تهلش انسهانی نهدارد و حتهی در امهور تفرقه و اختلفات شودر نسبب
توانهد گونهه آیهات میتوان هی  کاری را انجام دادر درنهایب، توجه به اینشوصی نیز بدون فیض الهی نمی

ای سهالم، اخلقهی و گیری جامعههشهکلای درخورِ توجه عمل کند  اصولی کهه بهه یروی محرکهعنوان نبه
 کندربستگی و همدلی را در میان افراد تلاویب میکند و روحیهٔ همهای انسانی کمک میمتعهد به ارزش
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Abstract 

During the digging of the trench in the fifth year of the Hijra, Muslims encountered a massive rock that no one could 

break until the Prophet himself shattered it. This event became widely known in historical sources as the narrative of 

the “Trench Rock.” According to certain versions of this report, the Messenger of God (PBUH), while striking the rock, 

promised the Muslims that they would conquer the lands of Persia, Rome, and Yemen. The present study seeks to 

answer the main question: What are the reasons for the authenticity or inauthenticity of the report regarding the 

Prophet’s glad tidings of territorial conquests during the digging of the trench? To this end, the study employs the 

method of isnād (chain of transmission) criticism to examine the narrations and conducts a historical content analysis. 

The findings indicate that the narrative consists of two parts: the original account of the rock’s emergence and its 

breaking by the Prophet (PBUH), which possesses a reliable chain of transmission; however, all reports attributing the 

prophecy of future conquests to the Prophet lack sound isnād and also present textual inconsistencies. 

Keywords: Prophet Muhammad (PBUH), Trench Rock, hadith, chain of transmission. 
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 خندق ۀها در روایت صخربه فتح سرزمین
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Email: papilonawaz94@gmail.com 
 چکیده

کس یارای شکستنش را نداشت رو شدند که هیچای سخت روبهخندق )سال پنجم هجری قمری( با صخره مسلمانان هنگام حفر
اشتتاار یاتتته استت. براستاخ برختی از « صخرهٔ خندق»و خود پیامبر)ص( آن را شکست. این ماجرا در کتب تاریخی به روایت 

های تتارخ، روم و مسلمانان وعده داد که بتر سترزمین زدن به صخرهٔ خندق بههای این روایت، رسول خدا)ص( هنگام ضربهنقل
متددهٔ »اعتبار گتاار  کوشد تا به این پرسش اصلی پاسخ دهد که دلایل اعتبتار یتا عتدمیمن چیره خواهید شد. جستار حاضر می

رسی و محتتوای رو  نقد رجالی، برچیست؟ بدین منظور، اسناد روایات را به« ها هنگام حفر خندقپیامبر)ص( به تتح سرزمین
شتود. روایات را تحلیل تاریخی نموده و به این نتیجه دست یاتته است که مضمون روایت صخرهٔ خندق بته دو بختش تقستیم متی

بر اشتکالات متنتی، استناد شدن آن توسط پیامبر)ص( سند معتبر دارد، اما علاوهاصل ماجرای پدیدآمدن صخرهٔ خندق و شکسته
 دهند، نامعتبر است.ها را به پیامبر)ص( نسبت میتح سرزمینهایی که مددهٔ تتمامی نقل

 : پیامبراکرم)ص(، صخرهٔ خندق، روایت، سند.واژگان کلیدی
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 مقدمه

ستنت( را از منابع تاریخی، حدیثی و تفسیری )شیعه و اهل« صخرهٔ خندق»در پدوهش حاضر، روایت 
ترقا ایتن روایتت را، نقتل و ایم. در قسمت تحلیل سندی روایتت صتخرهٔ خنتدقاستخراج کرده رُ ، تمتامی 

سندشان را با رو  نقد رجال، بررسی خواهیم کرد و سپس در قسمت تحلیل متنی روایت صتخرهٔ خنتدق، 
 های این روایت را نشان خواهیم داد.ناهمگونی و اشکالات محتوایی نقل

محتوایی اعتبارستنجی لحاظ سندی و های روایت صخرهٔ خندق را بههیچ پدوهشی نیاتتیم که همهٔ نقل
اند: یکتی از ای دیگر به این روایتت نگریستتهکرده باشد. برخی پدوهشگران، بدون بررسی سندی و از زاویه

های بعتد تتدوین یاتتته استت، روایتات نگاری مستلمانان در ستدهکه تاریخمحققان معتقد است ازآنجایی
های زرتشتیان دربارهٔ آخرالامتان دق( و پیشگوییپیشگویانهٔ اسلامی دربارهٔ تتوح )ازجمله روایت صخرهٔ خن

محققتانی  1اند.اند. مسلمانان و زرتشتیان هر دو، آن را تجلی خواست خداوند دانستهبر یکدیگر تأثیر داشته
برساخته « بر تتوحاتبخشی به اقدام خلفا مبنیمشروعیت»گونه روایاتا پیشگویانه برای دیگر معتقدند این

شد، محتتاج توجیاتات دینتی دهی میوه، چون تتوحات ازسوی صحابهٔ پیامبر)ص( سازمانعلااند. بهشده
ی ستبب عبارتا مختدو  نشتود. بته« عدالت صتحابه»بود تا نظریهٔ  دیگر، باورهتای کلامتیا مورختان ستنب

  2شدن چنین روایاتی شده است.برساخته

 خندق ۀ. تحلیل سندی روایت صخر1

عبدالله از چاار ُریق نقتل شتده اعتبارسنجی خواهیم کرد. روایت جابربناینجا صرتاً اسناد روایات را 
است. سایر روایات موجتود، سندشتان از  نامعتبرو ُریق چاارم آن،  معتبراست که سه ُریق نخست آن، 

 است. نامعتبرجاات مختلف 
 انصاری عبدالله. روايت جابربن1. 1

 3هجری وتات یاتت. 78و در سال  عبدالله در پیمان عقبهٔ دوم اسلام آوردجابربن
يق  ثنا وکیع» :1طر ثنا عبدالواحدبن بنحدب اح، قال حدب  4«عبدالله.ایمن، عن أبیه، عن جابربنالجرب

احبنوکیتع»: بررسی سنندی ت ب بنالجَرب واسا رَشت  المَخاومت عبدالواحتدبن» 5،«مَلیح الرُّ  6،«أیمن القر
                                                 

 .88-65، ستیز و سازش. چوکسی، 1
 .119، «اری حدیثبررسی نقش رویدادها بر پدید»بیگی و همکاران، . حسن 2
 .1/438، معرفة الصحابة. ابونعیم، 3
 .37826، ح13/98، المصنّفشیبه، ابی. ابن4
ی، 464، تاريخ الثقات. عجلی، 5  .1037 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن4/335، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 30/462 تهذيب الكمال،؛ ماب
ی، 373 الجنید،ؤالات ابنسمعین، ؛ ابن161 تاريخ اسماء الثقات،شاهین، . ابن6  .630 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن18/446 تهذيب الكمال،؛ ماب



 114،  شمارۀ پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 186

 

رَش ، مولی ابن»  اند.همگی توثیق شده 7«مرو المَخاوم عابیأیمن الحَبَش  القر
يق  دبن» :2طر ثنا خلاب ثنا عبدالواحدبنحدَّ   8«أیمن، عن أبیه، جابر.یحیی، حدَّ

دبن»: بررسی سندی تلَم ب بنیحییخَلاب و ستایر راویتان، بتا ُریتق پیشتین  9توثیتق شتده« صَتفوان السُّ
 اند.مشترک

يق  ثن  سعیدبنقال ابن» :3طر   10«عبدالله.عن جابربنمینا، اسحاق و حدب
ینا، أبوالولیدسَعیدبن»: بررسی سندی   11توثیق شده است.« ما

ونی کته ابنیسار اختلافا بناسحاقدربارهٔ محمدبن استحاق را نظر وجود دارد. خلاصتهٔ دیتدگاه رجتالیب
ته داشتت؛ 1انتد، چنتین استت: تضعیف کرده  . برختی بتا استتناد بته ستخن2. او باورهتای تشتیع و قَدَریب

اب»اسحاق را عروة، ابنبنهشام استحاق حتدیثی از همسترم محمدبن»نامیدند و هشام مدعی بود می« کذب
ر" نقل کرد، درحالیبنت"تاُمه نذا همر رد، هیچ مردی که همسرم در نر سالگی با من ازدواج کرد و تا زمانی که مر

استحاق ابن»انس گفتته شتد: بنلت . بته ما4شتنید؛ اسحاق از اهل کتتاب روایتت می. ابن3؛ «او را ندید
مالت  بتا شتنیدن ایتن « انس را بر من عرضه کنید، زیرا متن دامپاشت  او هستتم.بنگوید: دانشا مال می

ال»اسحاق را سخن، ابن الی از دجب داد تتا اشتعاری دربتارهٔ اسحاق به شاعران پول متی. ابن5نامید؛ « هادجب
  12کرد.مغازی ملحق می مغازی بسرایند و وی شعرها را به اخبارا 

حجاج در کتتاب بنانتد: مستلماستحاق ابتراز کردهگروهی دیگر از رجالیون، دیدگاه مثبتی راجع به ابن
از « حتدود»و ی  روایت در بتاب « صوم»، ی  روایت در باب «صلاة»خود، سه روایت در باب  الصحیح

حَسَنر »سوی مسلم است. احمد حنبل او را اسحاق ازمعنای توثیق ابنو این به 13اسحاق نقل کرده استابن
معین معتقتد بتود کته بندانستتند. یحیتیمی«صدوق»مدینی وی را بنو علی« ثقه»، عجلی او را «الحدیث

شتود استحاق احتجتاج نمیبه روایتات ابن»اسحاق حجت نیست، ولی ثقه است. دارقطنی معتقد بود: ابن
ابوزرعه او را در زمترهٔ شتیو  « شود.یگران[ به روایات او استناد میولی برای اعتبار ]در کنار روایات معتبر د

میر بنعبداللهنامید. محمدبنمی« امیرالمؤمنین تی الحدیث»و « صدوق»حجاج او را بنداد. شعبةقرار می نر

                                                 
ی، 2/318 الجرح و التعديل،حاتم، ابی. ابن7  .1/431، تذهیب تهذيب الكمال؛ ذهبی، 157 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن3/451 تهذيب الكمال،؛ ماب
 .4101، ح779 صحیح البخاری،. بخاری، 8
ی، 145، اريخ الثقاتت. عجلی، 9  .303 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن1/657، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 8/359 تهذيب الكمال،؛ ماب

 .170-3/169 السیرة النبوية،هشام، . ابن10
ی، 233 داود،سؤالات ابیحنبل، ؛ ابن99 تاريخ اسماء الثقات،شاهین، . ابن11 حجتر، ؛ ابن5/245، النیب ءسییر اعی   ؛ ذهبتی، 11/84 تهذيب الكمال،؛ ماب

 .389 تقريب التهذيب،
ی، 2/7 تاريخ مدينة السّ  ،؛ خطیب بغدادی، 5/192 الضعفاء،؛ عقیلی، 211 الضعفاء و المتروکین،. نسائی، 12  .24/405 تهذيب الكمال،؛ ماب
یه، . ابن13 وَ  .2/162 رجال صحیح مسلم،مَنجر
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در »ت: گفتعدی میابن« که دورترینا مردم به قدر بود.اسحاق متام به قَدَر شد، درحالیابن»معتقد بود که 
گونه بسا خطا کرده، همانوجو کردم و آنچه مایهٔ ضعفش باشد، نیاتتم. چهاسحاق بسیار جستاحادیث ابن

  14است. نامیده« أحد الأئمة الأعلام»ذهبی وی را « کنند و این اشکالی ندارد.که دیگران خطا می
بود و ناد من « صالح الحدیث»اسحاق . ابن1اسحاق چنین است: خلاصهٔ دیدگاه ذهبی در دتاع از ابن

نکَرا منقطع و شتعرهای مکتذوب پتر کترده استت»گناهی ندارد، جا اینکه  . ستخن 2؛ «سیره را از مطالب مر
از همسر هشام روایت « سوقةمحمدبن»مردود است، زیرا « هیچ مردی زنم را تا هنگام مرگ ندید»هشام که 

هبنتتاُمه». سخن هشام که 4کرده است؛  دروغ است، زیرا تاُمه سیاده « سالگی همسر من شدمنذر از نر
. 5واندی ساله بتود؛ شنید، زنی پنجاهاسحاق از وی روایت میسال از شوهر  بارگتر بود و هنگامی که ابن

ذهبی پتس از رد  15کردن اسرائیلیات از اهل کتاب مانعی ندارد؛ گرچه روایاتشان برای ما حجت نیست.نقل
بود؛ « صدوق»و « صالح الحال»، «حسنر الحدیث»اسحاق نویسد: ابناسحاق میناتاامات واردشده به اب

  16اشکال وجود دارد.« حفظ»وی و از جنبهٔ « احادیث متفردا »ولی در 
استتحاق درستتت استتت و در تکمیتتل آن، متتواردی از ایتتن دستتت را کننتتدگانا ابننظر، دیتتدگاه توثیقبتته

برخی  17اند.به اهل بیت)ع( معرتی کرده« محبت شدید»را دارای اسحاق . رجالیون شیعه، ابن1اتااییم: می
استحاق در خوتوص اهتل محبتت ابن 18اند.اسحاق را در زمرهٔ اصحاب امامین صادقین)ع( برشتمردهابن

که آوردیم، برخی از رجالیون عامه او را به اتااما داشتتن کند ولی چنانبودن وی را اثبات نمیبیت)ع(، شیعه
ال2اند؛ تضعیف کرده باورهای شیعی استحاق اسحاق ازسوی مال ، دلیلی بتر ضتعف ابننامیدنا ابن. دجب

گونتته کتته ای غیرحضتتوری و شخوتتی، وی را دجتتال نامیتتد و هماننیستتت؛ زیتترا مالتت  در پتتی مشتتاجره
عروة بن. هشتام3 19؛«شتناختنشین نبتود و او را درستت نمیاسحاق هممال  با ابن»مدینی گفته: بنعلی
عوام روایتت زبیربنمنتذربنبنتسوقة الغَنَتویب نیتا از تاُمهاسحاق، محمدبنبر ابنگفت و علاوهغ میدرو

  20کرده است.
يق  ثن  محمدبن: »4طر نَیدة، عن محمدبنأب زیادبنتحدب   21«عبدالله.الحارث، عن جابربنبنابراهیمهر

                                                 
؛ 124 بكیر البرایا،ی،سؤالات ابی؛ دارقطنی، 400 تاريخ الثقات،؛ عجلی، 44 سعید الدّارمی،بنتاريخ عثمانمعین، ؛ ابن2/200 معرفة الرجال،معین، . ابن14

 .475-468، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 825 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن7/270 الكامل فی الضعفاء الرجال،عدی، ؛ ابن301 سؤالات البرذعی،ابوزرعه رازی، 
 .3/468 ال،میزان الإعتد. ذهبی، 15
 .3/475، میزان الإعتدال. ذهبی، 16
 .2/687 ،اختیار معرفة الرجال. کشی، 17
 .20، 10، الرجال. برقی، 18
 .3/475، میزان الإعتدال. ذهبی، 19
ی، 20  .12/444 تهذيب التهذيب،حجر، ؛ ابن35/265 تهذيب الكمال،. ماب
 .2/452 المغازی،. واقدی، 21
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نَیدة در هیچ منبع ابیزیادبن: نام محمدبنبررسی سندی رجالی وجود ندارد و مامل است. همچنین هر
بنتابراین،  22عبدالله ملاقاتی نکرده بود تا از وی حدیث بشنود.الحارث التیمی با جابربنبنابراهیممحمدبن

 این سند ضعیف است.
 . روايت امام جعفر صادق)ع(2. 1

يق ، عَتن عثمتان، عَتن بعتبننوتر، عَتن أبانأب محمدبنزیاد، عَتن أحمدبنبنستال»: طر تها ضا رجالا
  23«عبدالله)ع(.أب 

تها »عبتارت  24، این روایت را ضعیف دانسته استت.مرآة العقول: صاحب بررسی سندی « بعتضا رجالا
 25دهد که این سند نیا مرسل است.نشان می

ضتعیف »زیاد الآدمتی را ضتعیف و غیرمعتمدتیته و ختود  را بنرجالیون متقدم شیعه، روایات سال
ا کترد و بته مجاهیتل اعتمتاد که از مراستیل، روایتت می« تاسد المذهب»و « ایة و الدینتاسد الرو»، «جدب
 26سبب غلو و کتذب او را از قتم اختراج کترد.اشعری، به عیسیمحمدبناند. احمدبنکرد، معرتی کردهمی

اً »شیخ او را  زیاد را بنشتاذان، ستالبنتضل 28دانسته است.« ثقه»ولی در جایی دیگر او را  27«ضعیف جدب
  29نامید.احمق می

. شیخ ُوستی در رجتالش او را 1دانند: تر میبرخی از رجالیون متأخر، توثیق سال را به دلایلی درست
. ستتال از اصتتحاب امتتام جتتواد)ع(، هتتادی)ع( و 3بتتود؛ « کثیتتر الروایتتة». ستتال، 2ثقتته دانستتته استتت؛ 

بود و حتتی « مشایخ اجازه». سال از 4 عسکری)ع( بود ولی اخباری از ائمه)ع( در ُعن وی وجود ندارد؛
کند که . شیخ مفید حدیثی از شیخ صدوق را قدح می5درصورت ضعف، ضعفش در روایاتش تأثیر ندارد؛ 

سناد آن وجود دارد، ولی مفید هرگا متعرض ضعف سال نشده است؛ بنسال . اگتر نقتل کشتی 6زیاد در اا
. 7قت که دلیتل بتر تستق و تاستدی متذهب او نیستت؛ زیاد درست باشد، حمابنبودن سالبر احمقمبنی

از قتم اختراج کترد و ایتن خطتای « نقل از ضعفا و ایراد مراستیل»سبب ای را بهمحمد اشعری عدهاحمدبن
سال، نص بر امامتت امتام هتادی را انکتار ». اینکه براساخ روایتی از کلینی 8اجتاادی احمد بوده است؛ 

                                                 
 .9/7، تهذيب التهذيبحجر، ؛ ابن1/426، المعرفة و التاريخ. تسوی، 22
 .8/216 الكافی،. کلینی، 23
 .26/138 ،مرآة العقول. مجلسی، 24
 .1/254، مقباس الهداية. مامقانی، 25
 معیالمشارآشتوب، ؛ ابن66 الرجیال،غضتائری، ؛ ابن2/460 الرجیال،داود حلتی، ؛ ابن229 ،ترتیب خ صة الأاوال؛ علامه حلی، 185 ،رجال. نجاشی، 26

 .57، العلماء
 .3/261، الإستبصار؛ ُوسی، 228، الفهرست. ُوسی، 27
 .387 رجال،. ُوسی، 28
 .2/837 ،اختیار معرفة الرجال. کشی، 29
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. مشایخ بارگ؛ مانند کلینی از سال روایت نقل 9و بعد  توبه کرد؛  ا  بود، از روی تعوب جاهلی«کرد
به ستال را از قتول « کذب و غلوب » . نجاشی ظاهراً نسبت10اند که این نشانهٔ اعتماد مشایخ به اوست؛ کرده

. رجال ُوسی نسبت به تارستش متتأخر استت؛ 11کند و خود  به آن عقیده ندارد؛ احمد اشعری ذکر می
تفسیر و  کامل الزيارات. نام سال در اسناد روایات کتب 12از تضعیف سال عدول کرده است؛ لذا ُوسی 

  30واقع شده است. امی
ترین ناقدین اخبار، بستیار . سال ازنظر قدیمی1اند: ای، دلایلا حامیانا توثیق سال را چنین رد کردهعده

بودن شتاذان و نجاشتی بته ضتعیفنتوح، ابنبابویه، ابنولید، ابن. وقتی بارگانی چون ابن2ضعیف است؛ 
ُوسی در تارستش او را ضعیف ولتی در ». اینکه 3اند، نباید به سال اعتماد کرد؛ زیاد شاادت دادهبنسال

ای از کتتاب داوود حلتی نستخه. ابتن4، احتمالًا ُوسی دچار ساوالقلم شتده استت؛ «رجالش ثقه دانسته
ه و از آن نقل کرده ولی واژهٔ ثقه در آن موجود نیست؛ بنتابراین ُوسی به خط خود شیخ در دست داشت رجال

ا  بوده است؛  ر نگتار  بته». اینکته برختی معتقدنتد 5اتاودن واژهٔ ثقه از اشتباه نَسب بتر  الرجیالدلیل تتأخب
، درست نیست؛ زیرا ُوسی در برابر روایتات «، حتماً ُوسی نظر  دربارهٔ سال تغییر کرده استالفهرست

بودنا یت  . کثیرالروایة6ل، روایتی در توثیق او نیاورده یا نقدی بر روایات تضعیف نکرده است؛ تضعیف سا
  31راوی، دلیل بر توثیق وی نیست.

. اعتماد کلینی بته ستال اثبتات 1اتااییم: نظر، دیدگاه تضعیفا سال درست است و در تکمیل آن میبه
مستقیم از سال روایت شنیده است. شیوهٔ نقل کلینتی  نشده؛ زیرا مستندی وجود ندارد که نشان دهد کلینی

نا عَن سال»شکل با واسطه و با عبارت از سال، به ن أصحابا دةٌ ما دلیل اختوار، است که گاهی به« زیادبنعا
نا»عبارت  ن أصحابا دةٌ ما بودنا یت  راوی دلیتل بتر . این نظریه، کته کثیرالروایتة2 32را حذف کرده است؛« عا

مورد اتفاق همهٔ علمای رجال نیست. این نظریه با استناد به سه حتدیث از امتام صتادق)ع( وثاقت اوست، 
رجیال داوود حلتی، در نستخهٔ خطتی گواهی ابتن. به3 33ها ضعیف است؛ارائه شده است که سند همهٔ آن

م کته زیاد اصلًا توثیق خاص ندارد. توثیقتات عتابنوجود نداشته است؛ بنابراین سال« ثقه»ُوسی عبارت 
ون متقدم در حق او تعارض دارد و چون اینجا برای سال ابراز داشته قتولا بته »اند، با تضعیفات تراوانا رجالیب

م تضعیف بتر توثیتق، حکتم بته « قول به ضعف»هیچ وجه رجحانی بر « وثاقت ندارد، باید ُبق قاعدهٔ تقدب
وایت شیخ صتدوق اشتاره نکترده، زیاد در سند ربن. اینکه شیخ مفید به ضعف سال4ضعف سال بدهیم؛ 

                                                 
 .142 الفوائد الرجالیة،؛ کجوری شیرازی، 1/446 عدة الرجال،؛ اعرجی کاظمی، 3/21 الفوائد الرجالیة،. بحرالعلوم، 30
 .2/141 ،الضعفاء من رجال الحديث؛ ساعدی، 19/354 معجم رجال الحديث،. خویی، 31
 .481 ،ترتیب خ صة الأاوال. علامه حلی، 32
 .1/74 معجم رجال الحديث،. خویی، 33
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دلیل بر اعتماد شیخ مفید به سال نیست؛ زیرا ممکن است وی دربارهٔ توثیق یا تضعیف سال به نظر قطعتی 
اعتماد بته روایتات ستال را داریتم. نرسیده باشد. در برابر سکوت شیخ مفید، توریح تقاای بارگ در عتدم

زیاد، و هتو بنتت  ُریتق الروایتة ستال»روایتی، عبارت  اعتباریمکی برای اثبات بیبرای نمونه، محمدبن
را بته « زیاد و هو ضتعیفبنت  ُریقاا سال»اعتباری روایتی، عبارت تاد برای اثبات بیو ابن 34«مجروح

. بتا تستامح 6 36مورد قبتول همتهٔ علمتای رجتال نیستت؛« شَیخوخَت اجازه». قاعدهٔ 5 35کار برده است؛
زیاد با روایات صحیح دیگری در تعارض باشد، روایت سال را باید کنار بنالتوان گفت: اگر روایات سمی

رق دیگر اثبات شود، می رُ توان در تحلیل متنا آن احادیتث، گذاشت؛ ولی چنانچه مضمون روایات سال از 
 به نقل سال هم توجه کرد.

 عازِببن. روايت بَراء3. 1
 37ساله بود.15ام عازب در جنگ خندق حضور داشت و آن هنگبنبراء

يق  ثنا محمدبن: »1طر ثنا أبوعبداللته محمدبنأحمدبنحدب ، قال حتدب عاذيب الفَرَج بنعبداللتهإبراهیم المر
ثنا أبوعبدالله محمدبن ، قال حدب روُ ب ثن  عتوف، عتن یایدبنالشر ثنا أبواستامة، قتال حتدب ب، قال حتدب الَّ المر

  38«العازب.بنمیمون، قال أخبرن  براء
ينق  ثنا محمدبن: 2طر ثنا أبوعبداللته محمتتدبنأحمتدبنبنإبراهیم:حتتدب ، قتال حتتدب یثتت ب الفَرَج یونس اللَّ

ثنا أبوعبدالله محمدبن روُ ، قال حدب ثن  عتوف، عتن یایدبنالشر ثنا أبوستفیان، قتال حتدب ب؛ قال حتدب الَّ المر
  39«عازب.میمون، قال أخبرن  براءبن

يق ثنا هَوْذَةر : »3طر ثنا البراءبنخَلیفة، قال بنحدب ثنا عوف، عن میمون، قال حدب   40«عازب.حدب
يق  ثنا عوف، عن میمون، قال أخبرن  البراءبن: »4طر ثنا هوذة، حدب   41«عازب الأنواري.حدب
يق  ثنا ابن: »5طر ثنا هوذةحدب ثن  بنإسحاق، حدب ثنا عتوف، عتن میمتون، حتدب خلیفة أبوالأشتاب، حتدب

  42«عازب.البراءبن
يق  ثنا أ: »6طر ثنا بشربنبوبکربنحدب ثنا هوذةمال ، قال حدب ثنا عوف، عن بنموسی، قال حدب خلیفة، حدب

                                                 
 .2/134 الدروس الشرعیة،. شاید اول، 34
 .3/490 المهذّب البارع،تاد حلی، . ابن35
 .1/72 معجم رجال الحديث،. ن : خویی، 36
 .1/205، اسد الغابةاثیر، ؛ ابن1/155، الإستیعابعبدالبر، . ابن37
 .313 الأمالی،بابویه، . ابن38
 .1/162، الخصالبابویه، . ابن39
 .37835، ح13/101، المصنّفشیبه، ابی. ابن40
 .18601، ح14/245، المسندحنبل، . ابن41
 .410، ح1/276 مسند الرّويا،ی،. رویانی، 42
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ثن  البراءبن   43«عازب.میمون، قال حدب
يق  عیم أحمدبن: »7طر ثنا محمدبنأخبرنا أبونر الحسن، قتال أحمدبنعبدالله الحاتظ بأصباان، قال حدب

ثنا إسحاق ثنا هوذةبنبنحدب ، قال حدب ثن  الحسن الحَرب ب ثنا عتوف، عتن میمتون، قتال حتدب خلیفة، قال حتدب
  44«عازب.البراءبن

يق  ثنا محمتد عبدان، أخبرنا أحمدبناحمدبنبنأخبرنا أبوالحسن علی: »8طر عبید الوتفار، قتال حتدب
ثن  البراءبن 45حرب،بنغالببن ثنا عوف، عن میمون الاهرانت ، قتال حتدب ثنا هوذة، قال حدب عتازب قال حدب

  46«الأنواري.
يق  ثنا محمدبن: »9طر ثنا عوفٌ، عن میمون أب حدب   47«عازب.عبدالله، عن البراءبنجعفر، حدب
يق  ر، قال ستمعتر عَوتتاً، قتال ستمعتر میمونتاً، أخبرنا محمدبن: »10طر عتَما ثنا مر عبدالأعلی، قال حدب

ث عن براءبن حَدِّ   48«عازب.یر
يق  ثنا وهب: »11طر ثنا خالد، عن عوبنحدب   49«عبدالله میمون، عن براء.ف، عن أب بقیة، حدب

رق مذکور، نام میمون ابوعبدالله بوری کندی، که از راویان عامه است، ذکر بررسی سندی رُ : در تمام 
دانستت. ؛ یعنتی رذل و احمتق می«تَستل»و ختود  را « منکتر»احمد حنبتل روایتات او را  50شده است.

ان روایات او را ثبت نبنیحیی تم تیته»کردند. ابوداوود با لفتظ میسعید و یحیی قطب کلِّ ستعید، بنو یحیی« تر
  51اند.او را تضعیف کرده« لا شیء»معین با لفظ بنیحیی

روُی آمده استت کته نتامش در استناد برختی بنعبدالله، محمدبن2و  1در ُریق  الفرج، ابوعبدالله شر
و در کتب رجال سنی نیا هتیچ نتامی  52احادیث شیعه آمده ولی در کتب رجال شیعه هیچ ذکری از او نشده

 از وی نیست و بنابراین، مامل است.

                                                 
 .430، ح2/499 دلائل النبوّة،. ابونعیم، 43
 1/456 تاريخ مدينة السّ  ،خطیب بغدادی،  .44
ة»است که در نسخهٔ چاپی « حرببنغالبمحمدبن». نام درست این راوی 45  حرب ثبت شده است.بنغالباشتباه احمدبن، به«دلائل النبوب
 .3/421 دلائل النبوة،. بیاقی، 46
 .18600، ح14/244، المسندحنبل، . ابن47
 .8807، ح8/133 السنن الكبری،. نسائی، 48
 .1685، ح399، يَعلیمسند ابی. ابویعلی، 49
 .1/474 الكنی و الأسماء،. مسلم، 50
حبتان، ؛ ابن8/234 الجیرح و التعیديل،حتاتم، ابی؛ ابن6/6 الضعفاء،؛ عقیلی، 7/339 تاريخ الكبیر،؛ بخاری، 2/304 العلل و معرفة الرجال،حنبل، . ابن51

ی، 8/158، فی الضعفاء الرجالالكامل عدی، ؛ ابن5/418، الثقات ؛ 630 تیاريخ اسیماء الضیعفاء و الكیذابین،شتاهین، ؛ ابن29/231 تهیذيب الكمیال،؛ ماب
؛ 10/393 تهیذيب التهیذيب،حجتر، ؛ ابن4/235، مییزان الإعتیدال؛ ذهبتی، 2/448 المُغنی فیی الضیعفاء،؛ ذهبی، 3/152 ،الضعفا و المتروکینجوزی، ابن
 .990 تقريب التهذيب،حجر، ابن
 .7/185 ،مستدرکات علم رجال الحديث. نمازی، 52
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جا نامی از وی برده مالب آمده است که در رجال سنی هیچیایدبن، ابوعبدالله محمدبن2و 1در ُریق 
  53نشده و ناد رجال شیعه نیا مامل است.

یفی صتورت گرتتته استت. در است و توتح 2ظاهراً همان ابوسفیان در ُریق  1نام ابواسامه در ُریق 
، کته از «ماتدیبنیحیتیسعیدبن»رجال شیعه و سنی هیچ نامی از ابواسامه وجود ندارد. نام این ابوسفیان 

انتد. راویان سنی است، در رجال شیعه وجود نتدارد. برختی از رجتالیون بتارگ ستنی وی را تضتعیف کرده
بندی کترده ذهبی نتامش را در زمترهٔ ضتعفا دستته دانسته و« لیس بقوی»و « متوسط الحال»دارقطنی وی را 

  54است.
 . روايت سلمان فارسی4. 1

يق  ثت عن سلمان الفارس .قال ابن: »1طر دِّ   55«اسحاق حر
اسحاق و ابن 56هجری وتات کرده 35: این ُریق، منقطع است. سلمان در حدود سال بررسی سندی

 اسناد، نام حداقل ی  راوی حذف شده است.و در این سلسله  57هجری به دنیا آمده است 80در سال 
يق  ثنا أبوالعباخ، محمتدبن: »2طر ثنا أحمدبنأخبرنا أبوعبدالله الحاتظ، حدب ار، یعقوب، حتدب عبتدالجبب

ثنا یونس، عن إبن ثت عن سلمان.حدب دِّ   58«اسحاق، قال حر
کرشده در ُریق پیشین اسحاق نقل کرده و در اینجا نیا اشکالا ذ: بیاقی روایتش را از ابنبررسی سندی

و ناد رجال شتیعه، مامتل  59عبدالجبار عطاردی، از راویان مشترک میان شیعه و سنیمطرح است. احمدبن
و « لیس بقتوی»حاتم وی را ابیاند. حاکم نیشابوری و ابنرجالیون سنی وی را به کذب متام کرده 60است.

کرد که محضرشتان را وی از کسانی روایت می»: عدی معتقد بوددانستند. ابنمی« متروک»عقده وی را ابن
بستیاری دیگتر نیتا وی را ضتعیف « اهل عراق را دیدم که بر ضتعف او اجمتاع دارنتد.»و « درک نکرده بود

  61اند.دانسته

                                                 
 .7/373 ،مستدرکات علم رجال الحديث. نمازی، 53
 تیاريخ مدينیة السّی  ،؛ خطیتب بغتدادی، 1/416 المُغنی فی الضیعفاء،؛ ذهبی، 4/57 تذهیب تهذيب الكمال،؛ ذهبی، 216 سؤالات الحاکم،. دارقطنی، 54
ی، 10/107  .11/108 تهذيب الكمال،؛ ماب
 .3/171 السیرة النبوية،هشام، . ابن55
 .2/269 اسد الغابة،اثیر، . ابن56
 .7/34، سیر اع   النب ء. ذهبی، 57
 .3/417 دلائل النبوة،. بیاقی، 58
 .2/494، رواة المشترکون. عایای، 59
 .1/337 ،مستدرکات علم رجال الحديث. نمازی، 60
ی، 1/313 الكامیل فیی الضیعفاء الرجیال،عدی، ؛ ابن5/434 تاريخ مدينة السّ  ،طیب بغدادی، ؛ خ2/62 الجرح و التعديل،حاتم، ابی. ابن61 تهیذيب ؛ متاب

 .1/51 تهذيب التهذيب،حجر، ؛ ابن93 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن1/112، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 1/378 الكمال،



           193 /خندق ۀصخر تیدر روا هانیاکرم)ص( به فتح سرزم امبریپ ۀمژد یانتقاد یبررس؛ صلاح، امرایی                

 

 عوف. روايت عمروبن5. 1
اَنی در آن حضور داشت، غاوهٔ خندق بود.نخستین جنگی که عمروبن  62عوف مر

يق  ثن  کثیربنابیبناسماعیلحمدبنقال أخبرنا م: »1طر عبدالله المان ، عن ابیه، عن تدی ، قال حدب
  63«جده.

يننننق  ثنا محمدبن: »2طر ثنا محمدبنحتتتتدب ثنا خالدبنبشتتتتار، قتتتتال حتتتتدب عثمتتتتة، قتتتتال حتتتتدب
  64«عوف المان ، قال حدثن  أب ، عن أبیه.عمروبنبنعبداللهکثیربن

يق  ون المقتري ببغتداد، قتال ال أخبرنتا أبتوبکر محمتدبنعبدالله الحاتظ، قأخبرنا محمدبن: »3طر عَلب
ثنا أبوالعبتتاخ محمتتدبن ثنا محمدبنحتتدب ثنا یونس القرشتت ، قتتال حتتدب خالتتد بتتن عثمتتة، قتتال حتتدب

  65«عوف المان ، قال حدثن  أب ، عن أبیه.عمروبنبنعبداللهکثیربن
رق مذکور، نام کثیربنبررسی سندی رُ اَنت ب وجتود دارد. احمتد ععمروبنبنعبداللته: در تمام  وف المر

« متروک الحدیث»؛ نسائی و دارقطنی وی را «لیس بشیء»معین او را بن؛ یحیی«منکر الحدیث»حنبل او را 
ابین و شتاتعی او را یکتی از پایتهمی« لیس بالمتین»و ابوحاتم وی را  های دانستند. ابوداوود او را یکی از کذب

ان ندروغ نامیده است. از ابن عمرو از جتد  از پتدر  بنعبداللتهکثیربن»گفتت: قل شده است که میحبب
ها حلال نیست و نباید روایتش را نقتل ای مجعول روایت کرده است که ذکرکردن روایات آن در کتابنسخه

  66«کرد، مگر برای ابراز شگفتی.
 عباسبن. روايت عبدالله6. 1

و در سال هشتم هجری بته مدینته هجترت  67ده شدعباخ سه سال پیش از هجرت در مکه زابنعبدالله
بنابراین، هنگام نبرد خندق )سال پنجم هجری قمری( وی در مدینه حضور نداشته و روایتش مرسل  68کرد.

 است.
يق ثنا عبدالله»: طر ثن  ستعیدبناحمدبنبنحدب ثنا حنبل، حتدب ثنا ابوتمیلتة، حتدب محمد الجرمت ، حتدب

                                                 
 .3/756، اسد الغابةاثیر، . ابن62
 .4/62، الطبقات الكبریسعد: . ابن63
 .567-2/570 ،تاريخ الأمم والملوک. ُبری، 64
 .3/418 دلائل النبوّة،. بیاقی، 65
 الضیعفاء و المتیروکین،؛ نسائی، 195 سعید الدّارمی،بنتاريخ عثمانمعین، ؛ ابن1/61 معرفة الرجال،معین، ؛ ابن3/213 العلل و معرفة الرجال،حنبل، . ابن66

، 161 عفاء و الكذابین،تاريخ اسماء الضشاهین، ؛ ابن205  تقريب التهیذيب،حجر، ؛ ابن8/421 تهذيب التهذيب،حجر، ؛ ابن24/136 تهذيب الكمال،؛ مایب
، ؛ ابن3/406، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 8/153 الضعفاء،؛ عقیلی، 331 الضعفاء و المتروکین،؛ دارقطنی، 808 الكامیل فیی عتدی، ؛ ابن19/21 التمهید،عبدالبرب

 .7/187 رجال،الضعفاء ال
 .4/39 ا،ساب الأشراف،. بلاذری، 67
 .3/333، سیر اع   النب ء. ذهبی، 68
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  69«عباخ.حَدَثَ عن ابن سعید العبدي، أنب عکرمة،بننعیم
ی  از کتب رجال ستنی و شتیعه ذکتر نشتده و مامتل سعید عبدی در هیچبن: نام نعیمبررسی سندی

 است.
رجتالیون شتیعه عکرمته را تضتعیف  70عباخ استت.بننفر بعدی، عکرمتة البَربَتری، متولای عبداللته

ترد، میبنعباخ زباناد بود. سعیدعکرمه به جعل حدیث از قول ابن 71اند.کرده ب به غلامش، بر گفتت: مسیِّ
حارث نقل شتده استت بناز عبدالله 72«بست.عباخ دروغ میگونه که عکرمه بر ابنبر من دروغ مبند، آن»

که عکرمه را جلوی مستراح به بند کشیده بود. به وارد شدم، درحالی« عباخبنعبداللهبنعلی»که گفت: بر 
گتویی برختی عکرمته را دروغ 73«بنتدد.ین خبیتث بتر پتدرم دروغ میترسی؟ گفت: ااو گفتم از خدا نمی

انس ستفار  بنمالت  74کرد.کرد و شبانگاه مخالفش را نقل میدانستند که بامداد حدیثی را روایت میمی
برخی  76حجاج از نقل روایات عکرمه دوری کرده است.بنمسلم 75کرد که از عکرمه روایت اخذ نکنند.می

 78ورزید.عکرمه نسبت به اهل بیت پیامبر)ص( عناد می 77دانستند.می عقلعکرمه را کم
 عمروبن. روايت عبدالله7. 1

بنتابراین،  79عمرو سامی مربوط به پس از بازگشت لشکر احتااب استت.بنآوریا عبداللهتاریخا اسلام
 وی شاهد ماجراهای حفر خندق نبوده و این روایتش مرسل است.

يق  ثنا هتارون: »1طر ثنا عبتدالرحمنبنحدب ثنا أبوعبتدالرحمن، قتال حتدب زیاد، عتن بنملول، قتال حتدب
  80«عمرو.بنیاید، عن عبداللهبنعبدالله

عقیتتتدهٔ ذهبتتتی، نتتتامش ملول آمتتتده استتتت. بهبن: در ایتتتن ُریتتتق، هتتتارونبررسنننی سنننندی
ول، لقب عیسی پدر  است. سپس روایتی از ابنبنعیسیبنهارون کنتد کته در متی شاهین نقلیحیی و مَلُّ

                                                 
 .12052، ح377-11/376، معجم الكبیر. ُبرانی، 69
 .1/95 تذکرة الحفاظ،؛ ذهبی، 5/219، الطبقات الكبریسعد، . ابن70
 .117 الوجیزه،؛ مجلسی، 328 ،ترتیب خ صة الأاوال؛ علامه حلی، 2/477 ،اختیار معرفة الرجال. کشی، 71
 .20/280 تهذيب الكمال،؛ مای، 7/268 تهذيب التهذيب،حجر، ؛ ابن5/22، سیر اع   النب ء؛ ذهبی، 3/96، میزان الإعتدال. ذهبی، 72
 .3/94، میزان الإعتدال. ذهبی، 73
 .20/286 تهذيب الكمال،. مای، 74
 .5/26، سیر اع   النب ء. ذهبی، 75
 .3/93، لإعتدالمیزان ا. ذهبی، 76
 .7/267 تهذيب التهذيب،حجر، ؛ ابن5/27، سیر اع   النب ء. ذهبی، 77
 .6/411 تفسیر القرآن العظیم،کثیر، ؛ ابن22/7 ،جامع البیان. ُبری، 78
 .3/370، الأ،ساب. سمعانی، 79
 .54، ح13/27، معجم الكبیر. ُبرانی، 80
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یل ضتبط شتده استت.بنعیستیبنشکل هارونسلسلهٔ اسناد آن، نام هارون، به لِّ جا ایتن، در ذهبتی بته 81ما
ملول بنملول نیاورده است. نام درست ایتن راوی، چته هتارونبنا  نامی از هارونکدام از آثار رجالیهیچ

 حالی ندارد و مامل است.شیعه شرحیحیی، در کتب رجالی سنی و بنعیسیبنباشد و چه هارون
م، از راویان عامه است.زیادبنبنعبدالرحمان لتیس »، «متروک»، «ملیح الحدیث»تعابیری چون  82اَنعر

را دربارهٔ وی به « غیرر محمودٍ ت  الحدیث»و « ضعیف الحدیث»، «منکر الحدیث»، «لیس بقوی»، «بشیء
در زمینهٔ ضتعف، »اند. برخی معتقدند که: نام نااده« شرقیحدیث مَ »های او را اند. بعضی حدیثکار برده

  83نوشت.احمد حنبل روایات وی را نمی« کسی مانند او نیست.
يق  ثنا إسماعیل: »2طر ثنا إبنبنحدب ثنا أحمد بن صالح، قال حدب وهتب، قتال الحسن الخفاف، قال حدب

یَ  ثن  حر   84«عمرو.بن، عن عبداللهعبدالرحمن الحبل عبدالله المعاتري، عن أب بنحدب
حسن الخفاف در کتب رجالی شیعه و سنی وجود نتدارد و مامتل بن: نامی از اسماعیلبررسی سندی

شییو  حسن خفاف نقل کرده استت، در کتتاب بناست. با اینکه ُبرانی این روایت را مستقیماً از اسماعیل
 ، اثر ذهبی، نامی از وی وجود ندارد.معجم الكبیر طبرا،ی

یَیب ریح مَعاتری را با تعابیری مانند بنعبداللهبنیشتر رجالیون بارگ سنی، حر تیته »، «احادیثه مناکیر»شر
« صتالح الحتدیث، لتیس بتذاک القتوي»معین او را بنیحیتی 85انتد.تضعیف کرده« لیس بالقوی»و « نظر
معین ست. بنابراین، ازنظر ابن، درجهٔ وثاقت او را کاسته ا«لیس بذاک القوي»معین با لفظ ابن 86دانست.می

تابع و شتاهد»اعتبار هم نیست، بلکه حکم گرچه روایاتش قوی نیست؛ ولی کاملًا بی عتدی را دارد. ابن« مر
و گاهی  88ذهبی در آثار مختلفش گاهی او را در زمرهٔ ضعفا آورده 87نام او را در زمرهٔ ضعفا ثبت کرده است.

ای انتدک، بتدون برابر تضعیفات تراوانی که ذکتر کتردیم، عتده در 89نامیده است.« حسن الحدیث»وی را 

                                                 
 .2/613 المُشتبه فی الرجال،. ذهبی، 81
 .5/283 تاريخ الكبیر،. بخاری، 82
؛ 153 احیوال الرجیال،؛ جوزجتانی، 127 سیؤالات البرذَعیی،، رازی ؛ ابوزرعه5/457، الكامل فی الضعفاء الرجالعدی، ابن؛ 3/396 الضعفاء،. عقیلی، 83

؛ 2/114 تیاريخ الصیغیر،؛ بخاری، 11/475 تاريخ مدينة السّ  ،؛ خطیب بغدادی، 158 الضعفاء و المتروکین،؛ نسائی، 274 الضعفاء و المتروکون،دارقطنی، 
ی،   .17/102 تهذيب الكمال،ماب

 .86، ح13/37، معجم الكبیر. ُبرانی، 84
الضعفاء جوزی، ؛ ابن90 الضعفاء و المتروکین،؛ نسائی، 3/76 تاريخ الكبیر،؛ بخاری، 3/271 الجرح و التعديل،حاتم، ابی؛ ابن2/188 الضعفاء،. عقیلی، 85

ی، 1/242 و المتروکین،  .7/488 تهذيب الكمال،؛ ماب
 .1/68 معرفة الرجال،معین، . ابن86
 .3/287، الكامل فی الضعفاء الرجالعدی، . ابن87
 .1/360، الكاشف؛ ذهبی، 1/299 المغنی فی الضعفاء،. ذهبی، 88
 .1/264، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 108، ديوان الضعفاء و المتروکین. ذهبی، 89
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یی م»و « لیس به بأخ»عبدالله، او را بنمناقشه در تضعیفات حر   90اند.دانسته« صدوق یَاا
يق  ثنا أبوعمروبن: »3طر ثنا الحسنحدب ثنا أحمدبنبنحمدان، حدب ثنا ابنسفیان، حدب وهب، عیسی، حدب

  91«العاص.بنعمروبنبل ، عن عبداللهعبدالرحمن الحعن جبیر، أب 
ستری، متام به کذب است.بنعیسی: احمدبنبررسی سندی ان موری تر معین ستوگند بنیحیی 92حَسب

عیسی، چند متورد بودنا احمدبنابوزرعه در اثبات کذاب 93عیسی کذاب است.خورد که احمدبنجلاله می
م الناخ تیه»برخی، تعبیر  94ست.های شخوی خود را نقل کرده ااز مشاهدات و بررسی ا  را درباره« تکلب

کننتد، گیتری میعیستی خردهاز کسانی که دربتارهٔ احمتدبن»خطیب بغدادی معتقد بود:  95اند.به کار برده
کند که دیتدگاهش دربتارهٔ و از نسائی نقل می« حجتی ندیدم که ترکا احتجاج به احادیث وی را واجب کند

« ادعای دروغین سماع»دلیل عیسی را بهحجر، احمدبنعقیدهٔ ابنبه 96بود.« أخلیس به ب»عیسی، احمدبن
حجر در جای دیگر و ذهبی وی حال، ابنبااین 97اند.متام نکرده« وضع حدیث»اند و او را به کذاب دانسته

نا بودمعتتین و ابوزرعتته بتتر کتتذابنظر متتا، در برابتتر گتتواهیا کستتانی چتتون ابنبتته 98اند.را صتتدوق دانستتته
حجتر و ذهبتی نیتا در رد دیتدگاه معناستت. ابنعیسی، این سخن خطیب، که حجتتی ندیتدم، بیاحمدبن

اند. بنابراین، تا زمانی که وی از اتاام کذب تبرئه نشود، جرح او بر تعدیلش مخالفان هیچ استدلالی نیاورده
 تقدم دارد.

بیر» و نیتا در « یایتد مَعتاتریبنعبدالله عبتدالرحمن حبلتی ابی»، مامل است. در میان شاگردانا «جر
اریبنوَهببنعبدالله»میان اساتیدا  رَشی تا سلم قر  وجود ندارد.« جبیر»هیچ نامی از « مر

 حکم. روايت عمربن8. 1
يق ثن  عاصم»: طر ، عن عمربنبنحدب   99«الحَکَم.عبدالله الحَکَم ب

توان با قطعیت شناسایی م را نیا نمیحکعبدالله حَکمی، مامل است. عمربنبن: عاصمبررسی سندی
لَمی، صحابی مجاولی است که تقتط کرد. در منابع رجالی، شش نفر به این نام وجود دارد: عمربن حکم سر

                                                 
 .282 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن91 سعید الدّارمی،بنمانتاريخ عثمعین، ابن. 90
 .429، ح2/498، دلائل النبوّة. ابونعیم، 91
ی، 92  .1/417 تهذيب الكمال،. ماب
 .2/283 عبید الآجری،سؤالات ابی. ابوداود، 93
 .375 سؤالات البرذَعی،. ابوزرعه رازی، 94
 .2/64، الجرح و التعديلحاتم، ابی. ابن95
 .5/450 تاريخ مدينة السّ  ،غدادی، . خطیب ب96
 .1/64 تهذيب التهذيب،حجر، . ابن97
 .12/70، سیر اع   النب ء؛ ذهبی، 96 تقريب التهذيب،حجر، . ابن98
 .2/449، المغازی. واقدی، 99
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تذَلی، مجاتول استت.عمربن 100ی  روایت از پیامبر)ص( نقل کرده است. چاتار نفتر بعتدی،  101حکم هر
اند شاهد جنگ خنتدق باشتند و توانستهنبوده و نمیکدام جاو صحابه نظر از جرح یا تعدیلشان، هیچصرف

 102راتتع،بنحکمثَوبتان، عمربنبنحکملذا روایتشان منقطع است. اسامی آنتان بتدین قترار استت: عمربن
را حکم، مولیٰ عمروبنعمربن   104قیس.بنحکمو عمربن 103خا
 . روايت مرد صحابی9. 1

يق ثنا ضَمرَ بنر أخبرنا عیسی»: طر ، عن أب یونس، قال حدب ، عتن أب ةر یبان ب رعَةَ السَّ تکَینَة زر تنَ  –سر تلٍ ما رَجر
رین  حَرَّ . -المر ب ب ن أصحابا النب   105«عن رجلٍ ما

م: ابیبررسی سندی حَلِّ وار دانستهبنسکینه مجاول است. برخی، نامش را مر اند ولی این ثابت نشتده سا
نفتر  108بودنش وجتود نتدارد.حابیولی هیچ دلیلی بر صت 107بودنش مورد اختلاف استصحابی 106است.

 نیا مامل است.« رجل»بعدی؛ یعنی 
 رواياتی دربارهٔ ادعای منافقان .10. 1

در این دسته از روایات، وعدهٔ تتح از قول پیامبر)ص( در زمتان حفتر خنتدق نقتل نشتده استت؛ بلکته 
انتد. براستاخ ایتن دادهمناتقان هنگام هجوم لشکر احااب، وعدهٔ تتح ایران و روم را به پیتامبر)ص( نستبت 

هتای کستریٰ و قیوتر را محمد)ص( وعتدهٔ دستتیابی بته گن »گوید: روایات، یکی از مناتقان با استااا می
جملهٔ اخیتر، در بختش « رتتن برای قضای حاجت را ندارد.ی  از ما جرئت بیرونکه هیچدهد، درحالیمی

ایانیا روایتت امتام صتادق)ع( و بختش پایتانیا ، بخش پ«عوفُریق دوم و سوم از روایت عمروبن»پایانیا 
ای به متاجرای پدیدآمتدن عباخ نیا ذکر شده است. در اینجا سند روایاتی را که هیچ اشارهبنروایت عبدالله

 اند، بررسی خواهیم کرد.صخره نکرده است، بلکه تقط ادعای مناتقان در حین جنگ خندق را نقل کرده
يق  یءَ عَلَ َّ : »1طر را

ثنا محمدبنأب إبنقر ، قتال حبیبة و أنا أسمع، قال حدب ثنا الواقتديب ، قال حتدب لج ب الثَّ
ثن  عبدالرحمن   109«حَام.بکربنبن أب بکر، عبداللهأب محمدبنبنتحدب

                                                 
ی، 100  .7/437 تهذيب التهذيب،حجر، ؛ ابن21/310 تهذيب الكمال،. ماب
 .83 الضعفاء الصغیر،؛ بخاری، 2/207 الضعفاء و المتروکین،وزی، ج؛ ابن3/191، میزان الإعتدال. ذهبی، 101
ی، 5/147 الثقات،حبان، . ابن102  .716 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن7/436 تهذيب التهذيب،حجر، ؛ ابن309-21/307 تهذيب الكمال،؛ ماب
 .9/450 الجرح و التعديل،حاتم، ابی؛ ابن5/344، الطبقات الكبریسعد، . ابن103
 .7/182، الثقاتحبان، ؛ ابن6/147 تاريخ الكبیر،بخاری، . 104
 .3178، ح438 سنن النسائی الصغری،. نسائی، 105
ی، 106  .12/310، الإصابةحجر، ؛ ابن13/316 ،تهذيب الكمال. ماب
 .1155 تقريب التهذيب،حجر، . ابن107
 .5/150 اسد الغابة،اثیر، . ابن108
 .2/459، المغازی. واقدی، 109
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در زمرهٔ تابعین « حَامعمروبنمحمدبنبکربنأب بنعبدالله»: این سند منقطع است، زیرا بررسی سندی
 و نام حداقل ی  راوی حذف شده است. 111هجری متولد شد 60-65که در سال  110بود

  112اند.دانسته« منکر الحدیث»و« متروک»، «ضعیف»حبیبه را ابیبناسماعیلبنبسیاری ابراهیم
و  115«غیرثقتته» 114،«متتتروک»رو، وی را ازایتتن 113کتترد.ثَلجی حتتدیث جعتتل میبنشتتجاعمحمدبن

 دانستند.می 116«کذاب»
در بیشتر کتب رجالیون بارگ سنی مانند « حامعمروبنمحمدبنبکربنابیمدبنمحبنعبدالرحمن»ناما 

حاتم، ابوزرعه و خطیب بغدادی، وجود ابیشاهین، ابنمعین، ابنبنحنبل، یحییدارقطنی، نسایی، احمدبن
برختی بترای  117«واقتدی از وی عجتایبی را نقتل کترده استت.»ندارد. بخاری دربارهٔ وی معتقتد بتود کته 

تر »و « تیه لین»فش، تعابیر تضعی ذهبی در آثار متعدد ، او را جاو  118اند.را به کار برده« لَیسَ تیه شَیءٌ یَثبر
مطابق مبانی رجتال عامته،  120حجر است.تناا کسی که وی را مقبول دانسته، ابن 119ضعفا ثبت کرده است.
 تر است.جرح این راوی درست

يق  ثن  صالح: »2طر   121«ب.کعجعفر، عن ابنبنتحدب
 ی  از کتب رجالی سنی و شیعه نیامده و مامل است.جعفر در هیچبن: نام صالحبررسی سندی

رَظی در سال بنکعبمحمدبن لَیم قر سالگی وتات یاتتت؛ یعنتی حتدود  80یا78هجری در سن 117سر
و ایتن روایتتش مرستتل استت. نتتام  122رودهجتتری متولتد شتد و از تتتابعین بته شتمار متتی 39یتا37ستال 

ولی از دید رجالیون شیعه، او مجاتول  123کعب قرظی در اسناد برخی روایات شیعه نیا وجود داردنمحمدب

                                                 
 .251، خ الثقاتتاري. عجلی، 110
 .5/164 تهذيب التهذيب،حجر، . ابن111
حجتر، ؛ ابن1/148 الضیعفاء،؛ عقیلتی، 39 الضعفاء و المتروکین،؛ نسائی، 307 سؤالات البَرذَعی،؛ ابوزرعه رازی، 112 الضعفاء و المتروکون،. دارقطنی، 112

 .104 تقريب التهذيب،
ديیوان ؛ ذهبتی، 9/220 تهیذيب التهیذيب،حجتر، ؛ ابن3/315 تاريخ مدينیة السّی  ،ب بغدادی، ؛ خطی7/550 الكامل فی الضعفاء الرجال،عدی، . ابن113

 .355، الضعفاء و المتروکین
 .3/577، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 854 تقريب التهذيب،حجر، . ابن114
 .1/241 اللباب فی تهذيب الأ،ساب،اثیر، . ابن115
ی، 116  .3/70 ضعفاء و المتروکین،الجوزی، ؛ ابن25/362، تهذيب الكمال. ماب
 .5/512 الكامل فی الضعفاء الرجال،عدی، ؛ ابن5/344 تاريخ الكبیر،. بخاری، 117
 .3/422 الضعفاء،. عقیلی، 118
 .2/586، میزان الإعتدال؛ ذهبی، 245، ديوان الضعفاء و المتروکین؛ ذهبی، 1/611 المُغنی فی الضعفاء،. ذهبی، 119
 .597 تقريب التهذيب،حجر، . ابن120
 .2/460، المغازی. واقدی، 121
ی، 1/216 تاريخ الكبیر،. بخاری، 122  .26/340 تهذيب الكمال،؛ ماب
 .63 الأمالی،؛ مفید، 1/164، الخصالبابویه، . ابن123
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  124است.
يق  ثنا ابن: »3طر ثنا سلمة، عن ابنحدب ثن  یایدبنحمید، قال: حدب   125«رومان.إسحاق، قال: حدب

مَیتد تَمیمتی رازی را ضتعیف، متتروک، غیرثقته و کتذاب دانستته: محمدبنبررسی سنندی  126ند.احر
  127رومان اسدی از تابعین بود و روایتش از جنگ خندق، مرسل است.یایدبن

يق  ثنا سعید، عن قتادة.: »4طر ثنا یاید، قال: حدب ثنا بشر، قال: حدب   128«حدب
دوستیقَتادةبن»: بررسی سندی عامتة السَّ از تتابعین بتود و روایتتش دربتارهٔ جنتگ خنتدق مرستل « دا

رو، بسیاری او ازاین 130ه است، درحالی که از حدیث آنان نشنیده بود.نفر خبر نقل کرد 30وی از  129است.
س دانسته دلِّ   131اند.را مر

يق ثن  یونس، قال: أخبرنا ابن وهب، قال: قال ابن: »5طر   132«زید.حدب
وی را  133زید لیثی، از تابعین بود و روایتش دربارهٔ جنگ خندق، مرسل است.بن: اسامةبررسی سندی

  134اند.دانسته« ، منکر الحدیث و لایحت  بهمتروک، لیس بش ء»

 خندق ۀ. تحلیل متنی روایت صخر2

 پردازیم.آوریم و سپس به تحلیل آن میترین نقل روایت صخرهٔ خندق را میدرادامه، جامع
ون عوف گوید: در سال جنگ احااب، رسولعمروبن حارثه در محلهٔ بنی« شیخین»الله خندق را از حا

کشی کرد و به هر ده نفر، چال ذراع داد ]تا آن را حفر کننتد[. ماتاجرین و انوتار ]هنگتام را خط« مذاد»تا 
«. سلمان از ماست»گفتند: دانستند و میاز خودشان می -که مردی نیرومند بود-یارگیری[ سلمان تارسی را 

یمان، بنعتوف گویتد: متن، ستلمان، حذیفتةعمروبن«. سلمان از ما اهتل بیتت استت»الله ترمود: رسول

                                                 
 .2/385 زبدة المقال،؛ مرتضی، 18/186 معجم رجال الحديث،؛ خویی، 9/540 ااموس الرجال،. شوشتری، 124
 .21/84 ،جامع البیان. ُبری، 125
 تیاريخ مدينیة السّی  ،؛ خطیتب بغتدادی، 7/529، الكامل فی الضعفاء الرجیالعدی، ؛ ابن5/252 الضعفاء،؛ عقیلی، 207 احوال الرجال،. جوزجانی، 126

ی، 3/60  .83 تقريب التهذيب،حجر، ؛ ابن25/97 تهذيب الكمال،؛ ماب
ی، 127  .32/122 تهذيب الكمال،. ماب
 .21/85 ،جامع البیان. ُبری، 128
ی،  .129  .23/498 تهذيب الكمال،ماب
 .3/138، عبید الآجریسؤالات ابی. ابوداود، 130
 .80 اسماء المدلسّین،؛ سیوُی، 43 تعريف اهل التقديس،حجر، ؛ ابن46 التبیین لأسماء المدلسّین،عجمی، بن؛ سبط3/258 الأ،ساب،. سمعانی، 131
 .21/85 ،جامع البیان. ُبری، 132
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کندن را شروع کردیم « ذو باب»مقرن مانی و شش نفر از انوار، مأمور کندن چال ذراع بودیم. از بننعمان
ای ستفید و ستخت نمایتان ستاخت. کلنتگ و رسیدیم. پتس خداونتد از دل خنتدق، صتخره« ندی»تا به 
برو و متاجرای صتخره را بته  اللهای سلمان، ناد رسول»هایمان شکست و کار بر ما دشوار شد. گفتیم: تیشه

دهد؟ زیرا ما دوست نداریم از باره چه دستوری به ما میایشان خبر بده که آیا کندن آن را رها کنیم و یا دراین
که بالاپوشی ترکی پوشیده بود، ناد پیغمبتر رتتت و سلمان درحالی« شدهٔ او تجاوز کنیم.کشیمحدودهٔ خط

هایمان تدایت! سنگی سفید و سخت ]از درون گتودال[ بیترون آمتده کته الله! پدرها و مادریا رسول»گفت: 
ای کته باره دستورتان را بفرمایید، زیترا دوستت نتداریم از محتدودهشود. دراینهیچ مقداری از آن کنده نمی

ه نفر بتر لبتهٔ خنتدق رتتتیم. رسول« اید، تجاوز کنیم.کشی کردهخط الله همراه سلمان وارد خندق شد و ما نر
ای به صخره زد که ]بخشی از[ آن را شکست و برقی از آن جاید الله کلنگ را از سلمان گرتت و ضربهسولر

الله تکبیرا تتح گفت و ای تاری  بود. رسولکه مابین دو لبهٔ خندق را روشن کرد. گویی چراغی در میان خانه
د که ]بخشی از[ آن را شکست و برقی از ای زالله برای بار دوم ضربهمسلمانان نیا تکبیر گفتند. سپس رسول

اللته تکبیترا ای تاری  بود. رستولآن جاید که مابین دو لبهٔ خندق را روشن کرد. گویی چراغی در میان خانه
ُور کامتل[ ای زد کته آن را ]بتهالله برای بار سوم ضربهتتح گفت و مسلمانان نیا تکبیر گفتند. سپس رسول

ای تاری  بود. مابین دو لبهٔ خندق را روشن کرد. گویی چراغی در میان خانه شکست و برقی از آن جاید که
الله دست سلمان را گرتت و ]از خندق[ الله تکبیرا تتح گفت و مسلمانان نیا تکبیر گفتند. سپس رسولرسول

« ودم.الله! چیتای را دیتدم کته هرگتا آن را ندیتده بتپدر و مادرم تدایت یا رستول»بالا رتت. سلمان گفت: 
الله، پتدرها و آری یا رستول»گفتند: « گوید، دیدید؟آنچه را سلمان می»الله رو به مردم کرد و ترمود: رسول

شود و چون تکبیتر گفتتی، متا نیتا زنی و برقی چون موج خارج میمادرهایمان تدایت. دیدیم که ضربه می
راست گفتیتد. ضتربهٔ نخستتی کته زدم و »پیغمبر ترمود: « جا این چیای مشاهده نکردیم.تکبیر گفتیم و به

بر من نمایان شتد. پتس  -های سگمانند دندان-های حیره و مدائنا کسری برقی که دیدید، از آن نور، کا 
شود. ضربهٔ دومی که زدم و برقتی کته دیدیتد، از آن نتور، جبرئیل به من خبر داد که امت من بر آن چیره می

بر من نمایان شد. پس جبرئیل به من خبتر داد کته  -های سگدندان مانند-های سر  در سرزمین روم کا 
ماننتد -هتای صتنعاء شود. ضربهٔ سومی که زدم و نوری که دیدیتد، از آن نتور، کا امت من بر آن چیره می

شتود. پتس بر من نمایان شد. پس جبرئیل به من خبتر داد کته امتت متن بتر آن چیتره می -های سگدندان
مسلمانان شادمان « باد به نور! مسلمانان را مدده باد به نور! مسلمانان را مدده باد به نور!مسلمانان را مدده 

لشتکر « خاُر وعدهٔ صادق که ما را بته نوترا بعتد از حوتر وعتده داد.سپاخ خدای را به»شدند و گفتند: 
هر »احااب نمایان شدند. مؤمنان گفتند:  ولر هر وَ رَسر لاَّ إیماناً وَ وَ صَدَ  هذا ما وَعَدَنَا اللَّ مْ إا

هر وَ ما زادَهر ولر هر وَ رَسر قَ اللَّ
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کند و وعدهٔ باُل بته گوید و آرزومندتان میکنید! برایتان سخن میتعجب نمی»مناتقان گفتند:  135«تَسْلیماً 
بینتد و شتما آنجتا را تتتح های حیتره و متدائنا کستریٰ را میگوید که از یثرب کا دهد! به شما میشما می

وَ »قرآن نازل شد کته: « توانید به قضای حاجت بروید.کنید و نمیکه شما خندق حفر مینید، درحالیکمی
ذینَ ت  ونَ وَ الَّ قر ناتا ولر الْمر ذْ یَقر وراً. إا رر لاَّ غر  إا

هر ولر هر وَ رَسر مْ مَرَضٌ ما وَعَدَنَا اللَّ اا با و لر   136137«قر
 های روايت صخرهٔ خندقشناسی نقل. گونه1. 2

 بندی کرد:توان دستهلحاظ مضمونی در دو گونهٔ کلی میصخرهٔ خندق را به روایت
 . اشاره به شکستن صخره، بدون وعدهٔ فتح1. 1. 2

عبدالله با بقیهٔ روایاتا صتخرهٔ خنتدق تفتاوت اساستی دارد. در تمتام از این لحاظ، تناا روایت جابربن
رق نقل آن، ماجرای پدیدآمدن صخره و شکسته توسط پیامبر)ص( ذکر شتده استت، ولتی وعتدهٔ شدن آن رُ

ها وجود ندارد. با استناد به روایت جابر، اصل روایت صتخرهٔ خنتدق بترای متا پیامبر)ص( به تتح سرزمین
 ای بر آن وارد نیست.لحاظ محتوایی هم هیچ خدشهمعتبر است؛ زیرا سه سند صحیح دارد و به

رود. ایتن روایتت در به مامتانی خانتهٔ جتابر متی در روایت جابر، پیامبر)ص( پس از شکستن صخره،
مفوتل آمتده « صیحیح بخیاری»هشام، بسیار متوجا و در ابن« السیرة النبويّة»شیبه و ابیابن« المُصَنَّف»

صورت ناقص آمده است که در دادن جابر به اهل خندق در سه روایت صحیح دیگر، بهاست. ماجرای ولیمه
  138ای نشده است.اشاره« هامددهٔ تتح سرزمین کدامشان به شکستن صخره وهیچ

 . اشاره به شکستن صخره، همراه با وعدهٔ فتح2. 1. 2
عبدالله، پیامبر)ص( پس از شکستن صتخره بته جا روایت جابربنبراساخ سایر روایاتی که آوردیم، به

را ندارنتد و نتامعتبربودن  139ها، شرایط خبتر متتواترها را داد. اَسناد این گاار مسلمانان مددهٔ تتح سرزمین
هایی که براساخ آن پیامبر)ص( بته مستلمانان اعتباری گاار ها را نشان دادیم. دلیل اصلی بیسند همهٔ آن

ها با هم تعارضتاتی دارنتد و لحاظ محتوایی نیا این نقلها را داده، ضعف سندی است. بهمددهٔ تتح سرزمین
هایی استت کته نتاقلان، بته اصتل روایتت وبرگیخی، نشانهٔ شا های تاردانیم که اختلاتات در گاار می

دلیل دسیسه و نیرنگ ازسوی راویان مغرض و معاند صورت پذیرتته های تاریخی، گاه بهاند. تحریفاتاوده
در بستیاری از متوارد، تنازعتاتا میتان صتحابه و تتابعین در عوتر خلفتا ستبب تعارضتات در  140است.

                                                 
 .22. احااب: 135
 .12. احااب: 136
 .567-2/570 ،طبری، تاريخ الأمم والملوک. 137
 .2039، ح843 مسلم،صحیح مسلم، ؛ 4102، ح780 صحیح البخاری،؛ بخاری، 3070، ح587 صحیح البخاری،. بخاری، 138
 .33، دراية الحديثچی، ؛ مدیرشانه65 دا،ش دراية الحديث،. ربانی، 139
 .39، الشرعیّة تعارض الأدلة. صدر، 140



 114،  شمارۀ پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 202

 

  141شده است. های تاریخ صدر اسلامگاار 
وبرگتی استت کته راویتان بته اصتل خبترا صتخرهٔ خنتدق مثابهٔ شا ها، بهباور ما، وعدهٔ تتح سرزمینبه
بخشیدن به تتوحات عوتر خلفتا بتوده استت؛ زیترا اند و احتمالًا هدتشان از این اتاوده، مشروعیتاتاوده
از ایتن حتدیث استتفادهٔ تبلیغتاتی که در سطور بعدی خواهیم آورد، در عور تتوحات عمر و عثمتان، چنان

 صورت گرتت.
 . اختلافات و اشکالات روايات وعدهٔ فتح2. 2

ها را داده است، اختلاتات بسیاری با روایاتی که براساخ آن پیامبر)ص( به مسلمانان مددهٔ تتح سرزمین
 پردازیم:ها میترین آنهم دارند که در اینجا تقط به برجسته

، اختلاف دارند: بیشتتر «کسی که با صخره مواجه شد و پیامبر کلنگ وی را گرتت»روایات، دربارهٔ نام 
و ی  روایت بتا  142خطاب معرتی کردهاند. ی  روایت او را عمربنروایات، آن ترد را سلمان تارسی دانسته

 اند.برخی از روایات هم نام آن شخص را نیاورده 143تردید او را امام علی)ع( دانسته است.
های پیامبر)ص( بر صخره به چاتار دستته تقستیم زنظر اختلاف دربارهٔ ذکر تکبیر هنگام ضربهروایات ا

ترق روایتت ستلمان بناز روایتت عبداللته 3و 2حکم، ُریق شوند: أ. در روایت عمربنمی رُ عمرو، همتهٔ 
نه از ناول تارسی، روایت امام صادق)ع( و روایت مردی از صحابه، نه پیامبر)ص( و صحابه تکبیر گفتند و 

رق روایت براءبنبنجبرئیل ذکری به میان آمده است؛ ب. در روایت عبدالله رُ  1عازب و ُریق عباخ، همهٔ 
ترق عمرو، پیامبر)ص( تکبیر گفت ولی هیچبناز روایت عبدالله رُ ی  از صحابه تکبیر نگفتند؛ ج. در همهٔ 

مردی »گفتند؛ د. در روایتا بودند، تکبیر میای که آنجا عوف، هم پیامبر)ص( و هم صحابهروایت عمروبن
لَ »جای تکبیر، آیهٔ  ، پیامبر)ص( بعد از هر ضربه به«از صحابه بَتدِّ تدْقاً وَ عَتدْلًا لا مر تَ  صا مَتةر رَبِّ تْ کَلا وَ تَمَّ

میعر الْعَلیم وَ السَّ ها وَ هر ماتا کَلا  خواند.را می 144«لا
اختتلاف دارنتد: در روایتت امتام صتادق)ع(، « صتخرهتعداد ضربات پیامبر)ص( بتر »روایات دربارهٔ 

، پیامبر)ص( با ی  «عباخبنعبدالله»پیامبر)ص( با ی  ضربه، صخره را به سه تکه تقسیم کرد. در روایت 
 سوم صخره را شکست. در سایر روایات، پیامبر)ص( آن صخره را با سه ضربه شکست.ضربه، ی 

ربهٔ پیتامبر)ص( بته صتخره اختتلاف دارنتد: در روایتتا روایات دربارهٔ جایدن جرقه، پتس از هتر ضت
کترد. در روایتتا ها: دو سوی مدینه( را روشتن میها دو سوی خندق )در برخی نسخهعوف، جرقهعمروبن

                                                 
 .13، تأويل مختلف الحديثقتیبه، . ابن141
 .2/449 المغازی،. واقدی، 142
 .8/216، الكافی. کلینی، 143
 .115. انعام: 144
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گانه، برقی به جانب یمن، برقی به جانب شام و برقی بته جانتب مشترق ترتیبا ضربات سهحکم، بهعمربن
ها آمده است کته بعتد از مان تارسی، بدون اشاره به جات و چگونگی جرقهاز روایتا سل 1پرید. در ُریق 

ای کته از روایتا سلمان تارسی، بعد از هتر ضتربه 2در ُریق «. جایدای میاز زیر کلنگ جرقه»هر ضربه 
ای به جایدن برق نشتده شد. در سایر روایات، هیچ اشارهزد، برقی مانند موج از خندق خارج میپیامبر می

 ت.اس
شتام، مغترب، روم، »انتد از: هایی که تتحشان وعتده داده شتده، عبارتدر بیشتر روایات، نام سرزمین

میتر»و « تتارخ، مشترق، متدائنا کستریٰ »، «مدائنا قیور در روایتتا مترد صتحابی، «. یمتن، صتنعاء، حا
بلکته مستلمانان را  تناا وعدهٔ تتحش را نتداد،پیامبر)ص( در ضربهٔ سوم، به جای یمن، حبشه را دید ولی نه

رک»سفار  کرد که:   «اند.ها دست بردارید که آنان شما را به حال خودتان واگذاشتهاز مردم حبشه و تر
هایی را کته هنگتام برخلاف سایر روایتات، در روایتتا متردی از صتحابه، پیتامبر)ص( تتتح سترزمین

داد؛ بلکته جبرئیتل وعتده نمتی زدن به صخره مشاهده کرده بتود، از پتیش ختود یتا از جانتب ختدا وضربه
الله! از ختدا بختواه آنجتا را بترای متا تتتح کنتد و یتا رستول»گفتنتد: ای که آنجا حاضر بودنتد، میصحابه

و پیامبر)ص( نیا این خواستته را « هاشان را به ما غنیمت دهد و به دست ما سرزمینشان را تخریب کند!خانه
 کرد.از خدا دعا می

 بر وعدهٔ پیامبر)ص( به فتح ايران و روممبنی« منافقان». ادعای 3. 2
ادعتا کترد کته  -نته هنگتام حفتر خنتدق-اند که یکی از مناتقان در زمان هجتوم لشتکر احتااب آورده

یت  از متا جرئتت کته هیچدهتد، درحالیهتای کستریٰ و قیوتر را میمحمد)ص( وعدهٔ دستیابی به گن »
 شوند:رهٔ گویندهٔ این سخن، روایات به سه دسته تقسیم میدربا« رتتن برای قضای حاجت را ندارد.بیرون

« یکتی از آن دو»و در روایت منسوب به امام صادق)ع(، « رجلٌ »زید، در روایتا ابن أ. گویندهٔ این ادعا
 معرتی شده است.

، ایتن ادعتا «عتوفعمروبن»از روایتتا  3و  2و ُریق « قتاده»عباخ، روایت بنب. در روایتا عبدالله
 ُورکلی از زبان مناتقان نقل شده است.به

، نتام «رومانیایتدبن»و روایتت « کعتبابن»، روایتت «حامبکربنابیبنعبداللته»ج. تقط در روایت 
عَتَّب شَیر است.گویندهٔ این سخن مشخص شده و آن، مر  بن قر

جا روایت اند، بهکدام از این روایات را صحابه نقل نکردهدر بخش تحلیل سندی مشخص شد که هیچ
عوف از روایتا عمروبن 1عوف. در ُریق از روایت عمروبن 3و  2عباخ که مرسل است و ُریق بنعبدالله

 وگوی مناتقان نشده است.ای به گفتهیچ اشاره -ترین سند آن استکه کان-نیا 
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عَتَّب شَیر دانستهبنراویانی که نام مناتقا مذکور را مر رسد این عین هستند. به نظر میاند، همگی جاو تابقر
ات، شایعه  اند.ای در عور تابعین بوده است که آن را نقل کردهمَرویب

وراً »در برخی کتب تفسیری، آیهٔ  رر لاَّ غر  إا
هر ولر هر وَ رَسر را که از قول مناتقان بیان شده استت،  145«ما وَعَدَنَا اللَّ

تناا مستتند بته نظر ما ایتن دیتدگاه، نتهبه 146اند.دانستهبه وعدهٔ پیامبر)ص( به تتح ایران، شام و یمن مرتبط 
آیتد کته های صحیح تاریخی نیست؛ بلکه با سیاق آیات نیا همخوانی ندارد. از سیاق آیات چنین بر میداده

معنای وعدهٔ نورت الای به مسلمانان علیه لشکر احااب در جنتگ خنتدق استت و هتیچ وعدهٔ مذکور، به
تر وعده داده بود که پس از دچارشدن مؤمنان به سختی ها ندارد. خداوند پیشسرزمینارتباُی با وعدهٔ تتح 

لاال، آنان را نورت می این وعدهٔ خداوند در جنگ خندق محقق شد؛ بدین ترتیتب کته،  147دهد.و زیان و زا
ختدا و »د: و مناتقان که وعدهٔ نورت الای را باور نداشتند، گفتنت 148مؤمنان دچار ابتلا و زلاال شدید شدند

، «زمانی که لشتکر احتااب را دیدنتد»در مقابل، مؤمنان  149«ای به ما ندادند.ا ، جا تریب، وعدهترستاده
 150151«ا  راست گفتند.ا  به ما وعده دادند و خدا و ترستادهاین، همان است که خدا و ترستاده»گفتند: 
 نداشتن روايتِ وعدهٔ فتح« شیعی». منشأ 4. 2

گونته کته در خندق در سه عنوان از کتب روایی شیعی نقل شده است؛ ولتی همانگرچه روایت صخرهٔ 
آورده؛ یعنتی « خصیال»و « امیالی»قسمت تحلیل سندی نشان دادیم، شیخ صدوق هر دو ُریقی را که در 

 سنت نقل کرده است.، از راویان اهل«عازباز روایات براءبن 2و  1ُریق »
ده و تناا ی  ُریق دارد؛ یعنی روایتت امتام صتادق)ع(، بتا بتاور نقل کر کافیروایتی هم که کلینی در 

شیعیا علم امام در تضاد است. در این روایت، امام صادق)ع( دربارهٔ اینکه پیتامبر)ص( کلنتگ را از دستت 
ای نیستت کته نشتان دهتد ایتن گرتت، اظاار تردید کرده است. هیچ قرینته -علی)ع( یا سلمان-چه کسی 

است. در ادامهٔ همین روایت، امام صادق)ع( نام آن منتاتق کته وعتدهٔ پیتامبر)ص( را بته  تردید از راوی بوده
بر اینکه بتا علتم امتام در تضتاد استت، کند. عبارت اخیر، علاوهمعرتی می« یکی از آن دو»استااا گرتت، 

را از  و امتام رضتا)ع( چنتین اخبتاری 152ستنت استتخلاف سیرهٔ امام صادق)ع( در احترام ویده به اهلبر

                                                 
 .12. احااب: 145
 .8/545، مجمع البیان؛ ُبرسی، 21/85 ،جامع البیان. ُبری، 146
 .214. بقره: 147
 .11. احااب: 148
 .12. احااب: 149
 .22. احااب: 150
 .24/80، الفراانارانی، . صادقی ت151
 .5، ح2/636، الكافی. کلینی، 152
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رسد که راویانی ، به نظر می«بعض رجاله»بودن به ماملباتوجه 153های مخالفان شیعه دانسته است.ساخته
 غیرشیعه یا غیرامامی در میان سلسلهٔ این سند وجود داشته است.

 . انتساب وعدهٔ فتح به پیامبر)ص( در دورهٔ فتوحات5. 2
برایم نقتل کترد « مورد اتاام نیست»ویسد: کسی که ناسحاق پس از پایان روایت سلمان تارسی میابن

شود، تتح کنیتد هرجا برایتان آشکار می»گفت: که ابوهریره هنگام تتوحات دوران خلاتت عمر و عثمان می
کنید، مگتر اینکته که سوگند به کسی که جان ابوهریره در دست اوست، هیچ شاری نیست که آن را تتح می

وجلب کلید  را قتبلاً  مورختان بعتدی، ایتن خبتر را از  154« بته محمتد)ص( اعطتا کترده استت.خدای عاب
  155اند.اسحاق نقل کردهابن

توانستت بیان داشته است؛ زیرا می« کسی که مورد اتاام نیست»صورت اسحاق نام راوی را عمداً بهابن
مرستل آورده،  صورتاسحاق، که روایت سلمان تارسی را بهرا ذکر کند. ابن« تردی مجاول»یا نام « رجلٌ »

صورت مرسل بیاورد. مولحتی دیده است که نتام راوی را بیتان نکنتد و توانست ادعای ابوهریره را نیا بهمی
کنم. ابتوهریره دو خواسته به خوانندگان اُمینان دهد که این خبر را از کسی معتمد نقل متیحال، میدرعین

لذا شتاهد متاجرای  156و اظاار مسلمانی کرد،سال پس از جنگ خندق، در سال هفتم هجری به مدینه آمد 
 ام.کند که خودم از پیامبر)ص( شنیدهصخرهٔ خندق نبود و در اینجا نیا ادعا نمی

 گیرینتیجه

. اصتل روایتت صتخرهٔ خنتدق، کته 1بندی کترد: توان دستهروایت صخرهٔ خندق را به دو گونهٔ کلی می
ای پدید آمد و پیامبر)ص( آن را شکست، بتا استتناد براساخ آن، هنگام حفر خندق توسط مسلمانان صخره

های جابر وعتدهٔ پیتامبر)ص( بته تتتح ی  از نقلعبدالله دارای سه سند معتبر است. در هیچبه نقل جابربن
. ستایر 2ها وجتود نتدارد؛ گونه اختلاف و ناهمگونی در آنلحاظ متنی هم هیچها وجود ندارد و بهسرزمین

اند، همگتی از جاتات ها را به پیامبر)ص( نسبت دادهخندق، که وعدهٔ تتح سرزمینهای روایت صخرهٔ نقل
رق تراوان نقل شتدهمختلف دارای ضعف سندی و بنابراین، نامعتبرند. این گاار  رُ اند، ها باوجود اینکه از 

آن یاتتت نشتد.  اند ولی هیچ سند شیعی بترایشرایط خبر متواتر را ندارند و گرچه به کتب شیعه نیا راه یاتته
لحاظ مضمونی نیا ناهمگون هستند. برای نمونه، دربارهٔ اینکه چه کسی بتا صتخره مواجته شتد و پیتامبر به

                                                 
 .1/304 عیون أخبار الرضا،بابویه، . ابن153
 .3/171 السیرة النبوية،هشام، . ابن154
 .3/418 دلائل النبوّة،؛ بیاقی، 2/570 تاريخ الأمم و الملوک،. ُبری، 155
 .4/242 الطبقات الكبری،سعد، . ابن156
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های پیتامبر)ص( بتر صتخره، کلنگا وی را گرتت؛ تکبیرگفتن یا نگفتن پیامبر)ص( و صحابه، تعداد ضتربه
ی که تتح خواهند شد و... با هم اختتلاف هایخواندن پیامبر، جایدن جرقه پس از هر ضربه، نام سرزمینآیه

عَتَّبجدی دارند. ُبق برخی از نقل شَیر در جریان جنگ خندق، وعتدهٔ بنهای دستهٔ اخیر، مناتقی به نام مر قر
ها تابعین هستند. در دوران تتوحتات دهد که راویانا همهٔ این نقلها را به پیامبر)ص( نسبت میتتح سرزمین

که ابتوهریره دو ستال داد، درحالیها را به پیامبر)ص( نسبت مینیا وعدهٔ تتح سرزمینعور خلفا، ابوهریره 
 توانسته شاهد ماجرا باشد.بعد از جنگ خندق به مدینه آمده و مسلمان شده است و نمی

 منابع

 ارآن کريم
 م.1952. بیروت: دار الکتب العلمیة، الجرح و التعديلمحمد. بنحاتم، عبدالرحمنابیابن
 م.2008. قاهره: الفاروق الحدیثة، المصنّف محمد.بنشیبه، عبداللهابیابن
 ق.1409. بیروت: دار الفکر، اسد الغابة فی معرفة الصحابةمحمد. بناثیر، علیابن
 ق.1414. بیروت: دار صادر، اللبُاب فی تهذيب الأ،سابمحمد. بناثیر، علیابن
 .1376ششم، ران: کتابچی، چاپ. تاالأمالیعلی. بابویه، محمدبنابن
 .1362. قم: مؤسسة النشر الإسلامی، الخصالعلی. بابویه، محمدبنابن
 ق.1378. تاران: جاان، عیون اخبار الرضاعلی. بابویه، محمدبنابن
 م.1986بیروت: دار الکتب العلمیة،  الضعفا و المتروکین.علی. بنجوزی، عبدالرحمنابن
ان، محمدبنابن  م.1973حیدرآباد: مجلس دائرة المعارف العثمانیة،  الثقات.ان. حبب حبب
 م.2008. قاهرة: مرکا هجر، الإصابة فی تمییز الصحابةعلی. حجر، احمدبنابن
 ق.1404. زرقاء: مَنار، تعريف اهل التقديس بمراتب الموصوفین بالتدلیس علی.حجر، احمدبنابن
 ق.1413: دار العاصمة، هند تقريب التهذيب.علی. حجر، احمدبنابن
 ق.1993. قاهرة: دار الکتاب الإسلامی، تهذيب التهذيبعلی. حجر، احمدبنابن
 م.1995. قاهرة: دار الحدیث، المسندمحمد. حنبل، احمدبنابن
 م2001. ریاض: دار الخانی، العلل و معرفة الرجالمحمد. حنبل، احمدبنابن
کَم، دداوسؤالات ابیمحمد. حنبل، احمدبنابن  م.1994. مدینه: مکتبة العلوم و الحا
ی، حسنابن  .1342. تاران: دانشگاه تاران، الرجالعلی. بنداود حلب
 ق.1418دوم، . بیروت: دار الکتب العلمیة، چاپالطبقات الكبریسعد. سعد، محمدبنابن
ة،تاريخ اسماء الثقاتاحمد. شاهین، عمربنابن  .م1984 . الکویت: دار السلفیب

 م.1989نا، . مدینه: بیتاريخ اسماء الضعفاء و الكذابیناحمد. شاهین، عمربنبنا



           207 /خندق ۀصخر تیدر روا هانیاکرم)ص( به فتح سرزم امبریپ ۀمژد یانتقاد یبررس؛ صلاح، امرایی                

 

 .ق1380 نجف: الحیدریة، معالم العلماء. علی.شارآشوب، محمدبنابن
، یوسفابن  م.1992. بیروت: دار الجیل، الإستیعاب فی معرفة الأصحابعبدالله. بنعبدالبرب
، یوسفابن  م.1988مغرب: مولحة احیاء التراث،  هید.التمعبدالله. بنعبدالبرب
 تا.بیروت: دار الکتب العربیة، بیالكامل فی الضعفاء الرجال. عدی. بنعدی، عبداللهابن
 .ق1422 . قم: دار الحدیث،الرجالحسین. ، احمدبنغضائریابن
 ق.1411الإسلامی،  . قم: مؤسسة النشرالمهذّب البارع فی شرح مختصر النافعمحمد. تاد حلی، احمدبنابن
 م.1999. بیروت: المکتب الإسلامی، تأويل مختلف الحديثمسلم. بنقتیبه، عبداللهابن
 م.1999دوم، . ریاض: دار الطیبة، چاپتفسیر القرآن العظیمعمر. بنکثیر، اسماعیلابن
 ق.1400دمشق: دار المأمون، . معینبنزکريا يحيسعید الدارمي عن أبيبنتاريخ عثمانمعین. بنمعین، یحییابن
 م.1988. مدینه: مکتبة الدار، الجُنَیدسؤالات ابن معین.بنمعین، یحییابن
 م.1985. دمشق: مطبوعات مجمع اللغة العربیة، معرفة الرجال معین.بنمعین، یحییابن
یه، احمدبنابن وَ  م.1987. بیروت: دار المعرتة، رجال صحیح مسلمعلی. مَنجر
 م.1990سوم، . بیروت: دار الکتاب العربی، چاپالسیرة النبويةهشام. بنعبدالمل  هشام،ابن

 م.1997. مکة: دار الإستقامة، عبید الآجریسؤالات ابیاشعث. بنابوداود، سلیمان
 م.2009قاهرة: تاروق الحدیثة،  سؤالات البَرذَعی.عبدالکریم. بنابوزرعه رازی، عبیدالله

 م.1986. بیروت: دار النفائس، دلائل النبوّةالله. عبدابونعیم، احمدبن
 ق.1422. بیروت: دار الکتب العلمیة، معرفة الصاحبةعبدالله. ابونعیم، احمدبن

 م.2005. بیروت: دار المعرتة، يَعلیمسند ابیعلی. ابویعلی، احمدبن
 ق.1415. قم: اسماعیلیان، عدة الرجالاعرجی کاظمی، محسن. 

 .1363. تاران: الوادق، الفوائد الرجالیة. مرتضیبندیبحرالعلوم، محمدما
 م.1406. ریاض: المعارف، تاريخ الصغیراسماعیل. بخاری، محمدبن
 م.1958. حیدرآباد: دائرة المعارف العثمانی، تاريخ الكبیراسماعیل. بخاری، محمدبن
 م.1998. ریاض: بیت الأتکار الدولیة، صحیح البخاریاسماعیل. بخاری، محمدبن
 م.1986. بیروت: دار المعرتة، الضعفاء الصغیراسماعیل. بخاری، محمدبن

 .1342. تاران: دانشگاه تاران، الرجالمحمد. برقی، احمدبن
 م.1996بیروت: دار الفکر،  ا،ساب الأشراف.یحیی. بلاذری، احمدبن

 م.1988ار الکتب العلمیة، . بیروت: د. دلائل النبوة و معرفة احوال صاحب الشريعةحسینبیاقی، احمدبن
 ق.1403. بیروت: الرسالة، احوال الرجالیعقوب. بنجوزجانی، ابراهیم

 .1393هفتم، . ترجمهٔ نادر میرسعیدی. تاران: ققنوخ، چاپستیز و سازشچوکسی، جمشید کرشاسپ. 



 114،  شمارۀ پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 208

 

طالعتهٔ متوردی: بررسی نقش رویدادها بر پدیداری حدیث؛ م»رن ، تاُمه احمدی. حسن بیگی، علی، تاُمه دست
اخ ل النَّ قَاتا

رتر أن ار -119(: 1400)4. دورهٔ پتنجم،  مطالعیات تیاريخی جنی «. تتوحات صدر اسلام و روایت أما
140  . 

Doi:  10.29252/HSOW.5.4.119 
 م.2001. بیروت: دار الغرب الإسلامی، تاريخ مدينة الس  علی. خطیب بغدادی، احمدبن

 ق.1413پنجم، نا، چاپجا: بیبی الحديث.معجم رجال . خویی، ابوالقاسم
 م.2006. قاهره: تاروق الحدیثة، بكر البَراا،یسؤالات ابیعمر. بندارقطنی، علی
 ق.1404. ریاض: المعارف، سؤالات الحاکم النیسابوریعمر. بندارقطنی، علی
 م.1984. ریاض: المعارف، الضعفاء و المتروکونعمر. بندارقطنی، علی

 م.1958. بیروت: دار الکتب العلمیة، تذکرة الحفاظاحمد. حمدبنمذهبی، 
 م.2004. قاهره: تاروق الحدیثة، تذهیب تهذيب الكمالاحمد. ذهبی، محمدبن

 م.1967. مکه: الناضة الحدیثة، ديوان الضعفاء و المتروکیناحمد. محمدبنذهبی، 
 ق.1417یازدهم، چاپ . بیروت: الرسالة،سیر اع   النب ءاحمد. محمدبنذهبی، 

 م.1992. جده: دار القبلة، الكاشفاحمد. ذهبی، محمدبن
 م.1962. قاهره: دار احیاء الکتب العربیة، المشتبه فی الرجالاحمد. محمدبنذهبی، 

 م.1997. بیروت: دار الکتب العلمیة، المغنی فی الضعفاءاحمد. ذهبی، محمدبن
 م.1963بیروت: دار المعرتة، . میزان الإعتدالاحمد. محمدبنذهبی، 

انی، محمدحسن.   .1389. مشاد: دانشگاه علوم اسلامی رضوی، دا،ش دراية الحديثربب
 م.1995. قاهره: قرُبة، مسند الرّويا،یهارون. رویانی، محمدبن
 ق.1426. قم: دار الحدیث، الضعفاء من رجال الحديثساعدی، حسین. 

 م.1986. بیروت: دار الکتب العلمیة، ن لأسماء المدلسّینالتبییابراهیم. عجمی، احمدبنبنسبط
 ق.1419. بیروت: دار الکتب العلمیة، الأ،ساب محمد.بنسمعانی، عبدالکریم
 م.1992. بیروت: دار الجیل، اسماء المدلسّینبکر. ابیبنسیوُی، عبدالرحمن

 ق.1410وم، دمؤسسة النشر الإسلامی، چاپ . قم:ااموس الرجالشوشتری، محمدتقی. 
 ق.1414. قم: مؤسسة النشر الإسلامی، الدروس الشرعیةمکی. شاید اول، محمدبن

 .1365دوم، . قم: ترهنگ اسلامی، چاپالفراانصادقی تارانی، محمد. 
 ق.1396دوم، نجف: مکتبة الاسلامیة الکبری، چاپ تعارض الأدلة الشرعیّة.صدر، محمدباقر. 

 م.1983دوم، تیمیه، چاپ. قاهره: ابنالكبیرمعجم احمد. بنُبرانی، سلیمان
 م.1994. ریاض: دار الومیعی، 13 معجم الكبیر؛ اطعة من الجزءاحمد. بنُبرانی، سلیمان



           209 /خندق ۀصخر تیدر روا هانیاکرم)ص( به فتح سرزم امبریپ ۀمژد یانتقاد یبررس؛ صلاح، امرایی                

 

 .1372سوم، . تاران: ناصرخسرو، چاپمجمع البیان فی تفسیر القرآنحسن. بنُبرسی، تضل
 ق.1387دوم، التراث، چاپ. بیروت: دار تاريخ الأمم و الملوکجریر. ُبری، محمدبن
 ق.1412بیروت: دار المعرتة،  فی تفسیر القرآن. جامع البیانجریر. ُبری، محمدبن

 ق.1390. تاران: دار الکتب الإسلامیة، الإستبصار. حسنُوسی، محمدبن
 .1373سوم، قم: مؤسسة النشر الإسلامی، چاپ .رجال الطوسی. حسنُوسی، محمدبن
 ق.1420،. قم: مکتبة المحقق الطباُبائیالفهرست .حسنُوسی، محمدبن
جلی، احمدبن  م.1971. بیروت: دار الکتب العلمیة، تاريخ الثقاتعبدالله. عا
 ق.1430. تاران: المجمع العالمی للتقریب، رواة المشترکونعایای، حسین. 
 م.2008. قاهره: دار مجد الإسلام، الضعفاءعمرو. عقیلی، محمدبن
 .1381. مشاد: آستان قدخ، ترتیب خ صة الأاوالیوسف. بننعلامه حلی، حس

 م.1974بغداد: الإرشاد،  المعرفة و التاريخ.سفیان. بنتسوی، یعقوب
 ق.1424. قم: دار الحدیث، الفوائد الرجالیةکجوری شیرازی، محمدمادی. 

 ق.1404البیت، . قم: آلاختیار معرفة الرجالعمر. کشی، محمدبن
 ق.1407چاارم، . تاران: دار الکتب الإسلامیة، چاپالكافی. یعقوببنکلینی، محمد

 ق.1428قم: دلیل ما،  مقباس الهداية فی علم الدراية.مامقانی، عبدالله. 
 ق.1404دوم، تاران: دار الکتب الإسلامیة، چاپ .مرآة العقولمحمدتقی. مجلسی، محمدباقربن
 ق.1420همایش بارگداشت علامه مجلسی، ران: . تاالوجیزة محمدتقی.مجلسی، محمدباقربن

 .1372پنجم، . قم: مؤسسة النشر الإسلامی، چاپدراية الحديثچی، کاظم. مدیرشانه
ام.   ق.1426. بیروت: دار المحجة البیضاء، زبدة المقالمرتضی، بَسب

ی،   م.1992. بغداد: الرسالة، تهذيب الكمال فی اسماء الرجالعبدالرحمن. بنیوسفماب
ة، صحیح مسلمحجاج. بنمسلم، الإمام مسلم  ق.1419. ریاض: بیت الأتکار الدولیب
 م.1984. مدینه: الجامعة الإسلامیة، الكنی و الأسماءحجاج. بنمسلم، الإمام مسلم

 ق.1413. قم: کنگرهٔ شیخ مفید، الأمالیمحمد. مفید، محمدبن
 .1365ششم، ر الإسلامی، چاپقم: مؤسسة النش .رجال النجاشیعلی. نجاشی، احمدبن

 م.2001. بیروت: الرسالة، السنن الكبری شعیب.نسائی، احمدبن
غری شعیب.نسائی، احمدبن  م.1999. ریاض: دار السلام، سُنن النسائی الصُّ
 م.1985. بیروت: مؤسسة الکتب الثقاتیة، الضعفاء و المتروکینشعیب. نسائی، احمدبن

 ق.1414. تاران: ترزند مؤلف، ال الحديثمستدرکات علم رجنمازی، علی. 
 ق.1409سوم، . بیروت: اعلمی، چاپالمغازیعمر. واقدی، محمدبن



 114،  شمارۀ پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 210

 

Transliterated  Bibliography 

Qurān-i Karīm. 

Abū Dāwud, Sulaymān ibn Ashʻath. Suʾālāt  abī ʻUbayd al-Ājarī. Makkah: Dār al-Istiqāma, 1997/1418.   

Abū Naʻim, Aḥmad ibn ʻAbd Allāh.   Dalāʾil al-Nubuwwa. Beirut: Dār al-Nafāʾis. 1986/1406. 

Abū Naʻim, Aḥmad ibn ʻAbd Allāh.  Maʿrifa  al-Ṣāḥibah. Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya.  2001/1422. 

Abū Yaʻlā, Aḥmad  ibn ʻAlī. Musnad Abū Yaʻlā. Beirut: Dār al-Maʿrifa, 2005/1426. 

Abū Zarʿah Rāzī, ʿUbayd Allāh ibn ʻAbd al-Karīm.  Suʾālāt  al-Bardhaʻī. Cairo: Al-Fārūq al-Ḥadītha. 

2009/1388. 

ʿAllāmah Ḥillī, Ḥasan  ibn Yūsuf. Tartīb Khulāṣa al-Aqwāl. Mashhad: Āstān-i Quds, 2002/1381. 

ʿAqīlī, Muḥammad ibn ʿAmr. Al-Ḍuʻafā,  Cairo: Dār al-Islām, 2008/1386. 

Aʻrajī Kāẓimī, Muḥsin. ʻUdda al-Rijāl. Qum: Ismāʻīlīyān, 1995/1415. 

ʿAzīzī, Ḥusayn. Al-Rūwāt al-Mushtarikūn. Tehran: al-Majmaʿ al-ʿĀlamī li-l-Taqrīb,  2009/1430. 

Baḥr al-ʻUlūm, Muḥammad Mahdī ibn Murtaḍā. al-Fawāʾid al-Rijālīya. Tehran: al-Ṣādiq, 1985/1363.  

Balādhurī, Aḥmad ibn Yaḥyā. Ansāb al-Ashrāf. Beirut: Dār al-Fikr. 1996/1417.   

Barqī, Aḥmad ibn Muḥammad. al-Rijāl. ehran, University of Tehran. 1923/1342. 

Bastām, Murtażā. Zubda al-Maqāl. Beirut: Dār al-Maḥja al-Bayḍāʾ. 2005/1426. 

Bayhaqī, Aḥmad ibn Ḥusayn. Dalāʾil  Nubūwah  wa Maʿrifa Aḥwāl Ṣāḥib al-Sharīʻa. Beirut: Dār al-Kutub al-

ʻIlmīyya, 1988/1408. 

Bukhārī, Muḥammad ibn Ismāʻīl. Al-Ḍuʻafā al-Ṣaghīr. Beirut: Dār al-Maʿrifa, 1986/1406. 

Bukhārī, Muḥammad ibn Ismāʻīl. al-Tārīkh al-Kabīr. Ḥīdar Ābād: Dāʾira al-Maʻārif al-ʻUthmānī, 

1958/1377. 

Bukhārī, Muḥammad ibn Ismāʻīl. al-Tārīkh al-Ṣaghīr. Rīyāḍ: al-Maʿārif , 1986/1406. 

Bukhārī, Muḥammad ibn Ismāʻīl. Ṣaḥīḥ  al-Bukhārī. Riyāḍ: Bayt al-Afkār al-Dawlīya. 1998/1419. 

Choksy, Jamsheed Kairshasp. Sitīz va Sāzish. Translated by Nādr Mīr Saʿīdī. Tehran: Quqnūs, Chāp-i 

Haftum, 2015/1393.  

Dārquṭnī, ʻAlī ibn ʻUmar.   Al-Ḍuʻafā wa al-Matrūkūn Riyāḍ: al-Maʻārif, 1984/1404. 

Dārquṭnī, ʻAlī ibn ʻUmar.  Suʾālā  Abī Bakr al-Barqānī. Cairo: Al-Fārūq al-Ḥadītha. 2006/1427. 

Dārquṭnī, ʻAlī ibn ʻUmar. Suʾālā al-Ḥākim Niysābūrī. Riyāḍ: al-Maʻārif, 1984/1404. 

Dhahabī, Muḥammad  ibn Aḥmad. Tadhkira al-Ḥuffāẓ. Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya, 1958/1377. 

https://en.wiktionary.org/wiki/%C5%AB#Latvian


           211 /خندق ۀصخر تیدر روا هانیاکرم)ص( به فتح سرزم امبریپ ۀمژد یانتقاد یبررس؛ صلاح، امرایی                

 

Dhahabī, Muḥammad ibn Aḥmad. al-Kāshif. Jadda: Dār al-Qiblah, 1992/1371. 

Dhahabī, Muḥammad ibn Aḥmad. al-Mughnī fī Al-Ḍuʻafā. Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya, 1997/1418.  

Dhahabī, Muḥammad ibn Aḥmad. Al-Mushtabah fī al-Rijāl. Cairo: Dār Iḥyāʾ al-Kutub al-ʿArabīya, 

1962/1381.  

Dhahabī, Muḥammad ibn Aḥmad. Dīwān Al-Ḍuʻafā wa al-Matrūkīn. Makkah: al-Nahḍa al-Ḥadītha, 

1967/1387. 

Dhahabī, Muḥammad ibn Aḥmad. Mīzān al-Iʿtidāl. Beirut: Dār al-Maʿrifa, 1963/1382.  

Dhahabī, Muḥammad ibn Aḥmad. Sīyar Aʿalām al-Nubalā. Beirut: al-Risālah, Chāp-i Yāzdahum,  1996/1417. 

Dhahabī, Muḥammad ibn Aḥmad. Tahdhīb Tahdhīb al-Kamāl. Cairo: Al-Fārūq al-Ḥadītha. 2004/1424. 

Fasawī, Yaʿqūb ibn Sufyān. al-Maʿrifa wa al-Tārīkh. Baghdād: al-Irshād, 1974/1394.  

Ḥasanbigī, ʻAlī; Fāṭimah Dastranj;  Fāṭimah Aḥmadī. " Barrisī Naqsh Rūydād-hā bar Padīdārī Ḥadīth; 

Muṭāliʻih-yi Mūridī  Futūḥāt Ṣadr Islām va Rivāyat Umirtu an Uqātil al-Nās". Muṭāliʻāt  Tārīkhī Jang. 

Durih-yi5,   no.4 (2022/1400): 119-140. 

Ibn ʻAbd al-Barr, Yūsuf ibn ʿAbd Allāh. al-Istīʿāb fī Maʿrifa al-Aṣḥāb. Beirut:  Dār al-Jīl, 1992/1412. 

Ibn ʻAbd al-Barr, Yūsuf ibn ʿAbd Allāh. al-Tamhīd. Maghrib: Maṣlaḥa Iḥyāʾal-Tūrāth, 1988/1408. 

Ibn Abī Ḥātam, ʿAbd al-Raḥmān ibn Muḥammad. al-Jarḥ wa al-Taʿdīl. Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya. 

1952/1371. 

Ibn Abī Shayba, ʿAbd Allāh ibn Muḥammad. al-Muṣannif. Cairo: Al-Fārūq al-Ḥadītha. 2008/1429. 

Ibn ʻAdī, ʻAbd Allah ibn ʻAdī. Al-Kāmil fī Ḍuʻafā al-Rijāl. Beirut: Dār al-Kutub-i al- ʿArabīyya. S.d. 

Ibn Āthīr, ʻAlī ibn Muḥamma. Al-Lubāb fī Tahdhīb al-Ansāb. Beirut: Dār Ṣādir. 1993/1414. 

Ibn Āthīr, ʻAlī ibn Muḥamma. Ūsd al-Ghāba fī al-Maʿrifa al-Ṣaḥāba. Beirut: Dār al-Fīkr, 1989/1409.. 

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ʻAlī. al-Amālī. Tehran: Kitābchī, Chāp-i Shishum, 1998/1376. 

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ʻAlī. al-Khiṣāl. Qum: Mūʾassisa al-Nashr al-Islāmī, 1984/1362. 

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ʻAlī. ʻUyūn Akhbār al-Riżā. Tehran: Jahān. 1959/1378. 

Ibn Dāwud Ḥillī, Ḥasan  ibn ʻAlī. al-Rijāl. Tehran: University of Tehran, 1963/1342.  

Ibn Fahd Ḥillī, Aḥmad ibn Muḥammad. al-Muhadhdhab al-Bāriʻ fī Sharḥ al-Mukhtaṣar al-Nāfiʿ. Qum: 

Mūʾassisa al-Nashr al-Islāmī. 1991/1411. 

Ibn Ghaḍāʾirī, Aḥmad ibn Ḥusayn. al-Rijāl. Qum: Dār al-Ḥadīth, 2001/1422. 

Ibn Ḥajar, Aḥmad ibn ʻAlī, al-Iṣāba fī Tamyīz al-Ṣaḥāba. Cairo: Markaz Hijr, 2008/1429. 



 114،  شمارۀ پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 212

 

Ibn Ḥajar, Aḥmad ibn ʻAlī, Taʻrīf  Ahl al-Taqdīs bi-Marātib al-Mawṣūfīn bi-al-Tadlīs. Zarqā: Manār, 

1984/1404. 

Ibn Ḥajar, Aḥmad ibn ʻAlī. Tahdhīb al-Tahdhīb. Cairo: Dār al-Kitāb al-Islāmī, 1993/1413. 

Ibn Ḥajar, Aḥmad ibn ʻAlī. Taqrīb al-Tahdhīb. Hind: Dār al-ʿĀṣima, 1983/1403. 

Ibn Ḥanbal, Aḥmad ibn Muḥammad. al-ʻIlal wa Maʿrifa al-Rijāl. Riyāḍ: Dār al-Khānī, 2001/1422. 

Ibn Ḥanbal, Aḥmad ibn Muḥammad. al-Musnad. Cairo: Dār al-Ḥadīth, 1995/1416. 

Ibn Ḥanbal, Aḥmad ibn Muḥammad. Suʾālāt Abī Dāwud. Madīnah: Maktaba al-ʻUlum  wa al-Ḥikam. 

1994/1414. 

Ibn Ḥibbān, Muḥammad ibn  Ḥibbān. al-Thiqāt. Ḥīdar Ābād: Dāʾira al-Maʻārif al-ʻUthmānīya, 1973/1393. 

Ibn Hishām, ʿAbd al-Malik ibn Hishām. al-Sīra al-Nabawīya. Beirut: Dār al-Kitāb al-ʻArabī, Chāp-i Sivum, 

1990/1410. 

Ibn Jawzī, ʻAbd al-Raḥmān ibn ʿAlī.  Al-Ḍuʻafā wa al-Matrūkīn. Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya. 

1986/1406. 

Ibn Kathīr, Ismāʻīl ibn ʻUmar. Tafsīr al-Qurān-i  al-ʿAẓīm. Rīyāḍ: Dār  al- Ṭayiba, Chāp-i Duwwum,   

1999/1420. 

Ibn Manjūwayh, Aḥmad ibn  ʻAlī. Rijāl Ṣaḥīḥ Muslim. Beirut: Dār al-Maʿrifa, 1987/1365. 

Ibn Muʿīn, Yaḥyā ibn Muʿīn. Maʿrifa al-Rijāl. Dimashq: Maṭbūʻāt  Majmaʻ al-Lugha al-ʿArabīya, 1985/1405. 

Ibn Muʿīn, Yaḥyā ibn Muʿīn. Suʾālāt Ibn Junayd. Madīnah: Maktaba al-Dār, 1988/1408. 

Ibn Muʿīn, Yaḥyā ibn Muʿīn. Tārīkh ʿUthmān ibn Saʿīd al-Dārimī ʿan  abī  Zakarīyā Yaḥyā ibn Muʿīn. 

Dimashq: Dār al-Maʾmūn, 2022/1400. 

Ibn Qutaybah, ʿAbd Allāh  ibn Muslim. Taʾwīl Mukhtalif al-Ḥadīth. Beirut: Maktaba al-Islāmī, 1999/1420. 

Ibn Saʻd, Muḥammad ibn Saʻd. al-Ṭabaqāt al-Kubrā. Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya, Chāp-i Duwum, 

1997/1418. 

Ibn Shāhin, ʻUmar ibn Aḥmad. Tārīkh Asmāʾ Al-Ḍuʻafā wa al-Kadhābīn. Madīnah: s.n.  1989/1409.  

Ibn Shāhin, ʻUmar ibn Aḥmad. Tārīkh Asmāʾ al-Thiqāt. Al-Kuwait:  Dār Salafīya, 1984/1404. 

Ibn Shahrāshūb, Muḥammad ibn ʻAlī. Maʿālim ʿUlamāʾ. Najaf: al-Ḥydarīyya. 1961/1380.  

ʻIjlī, Aḥmad ibn ʿAbd Allāh. Tārīkh al-Thiqāt. Beirut: Dār Kutub al-ʿIlmīyya. 1971/1391. 

Jūzijānī, Ibrāhīm ibn Yaʿqūb.  Aḥwāl al-Rijāl.  Beirut: al-Risālah, 1983/1403. 

Kajūrī Shīrāzī, Muḥammad Mahdī. al-Fawāʾid al-Rijālīya. Qum: Dār al-Ḥadīth. 2003/1424. 



           213 /خندق ۀصخر تیدر روا هانیاکرم)ص( به فتح سرزم امبریپ ۀمژد یانتقاد یبررس؛ صلاح، امرایی                

 

Kashshī, Muḥammad ibn ʻUmar.  Ikhtīyār Maʿrifa al-Rijāl. Qum: Āl al-Bayt(AS), 1984/1404. 

Khaṭīb al-Baghdādī, Aḥmad ibn ʻAlī. Tārīkh Madīna al-Isām, Beirut: Dār al-Gharb al-Islāmī, 2001/1421. 

Khūʾī, Abū al-Qāsim. Muʿjam Rijāl al-Ḥadīth. s.l. Chāp-i Panjum, 1993/ 1413. 

Kulīnī, Muḥammad ibn Yaʿqūb. al-Kāfī. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmī. Chāp-i Chāhārum, 1987/1407. 

Majlisī, Muḥammad Bāqir ibn Muḥammad Taqī. al-Wajīza. Tehran: Hamāyish Buzurgdāsht ʿAllāmah Majlisī 

, 1999/1420. 

Majlisī, Muḥammad Bāqir ibn Muḥammad Taqī. Mirāt al-ʿUqūl. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyya. Chāp-i 

Duwwum, 1984/1404. 

Māmaqānī, ʻAbd Allah. Miqbās al-Hidāya fī ʻIlm al-Dirāya. Qum: Dalīl mā, 2007/1428. 

Mizzī, Yūsuf ibn ʿAbd al-Raḥmān. Tahdhīb al-Kamāl fī Asmāʾ al-Rijāl. Baghdād: al-Risālah  

Mudīr Shānahchī, Kāẓim. Dirāya al-Ḥadīth. Qum: Mūʾassisa-i al-Nashr-i al-Islāmī, Chāp-i Panjum. 

1994/1372. 

Mufīd, Muḥammad ibn Muḥammad. al-Amālī. Qum: Kungirah-yi Shaykh Mufīd. 1993/1413. 

Muslim, al-Imām Muslim ibn Ḥajjāj. al-Kunā wa al-Asmā ʾ. Madīnah: al-Jāmiʻa al-Islāmīyya,  1984/1404. 

Muslim, al-Imām Muslim ibn Ḥajjāj. Ṣaḥīḥ Muslim. Riyāḍ: Bayt al-Afkār al-Dawlīya. 1998/1419. 

Najāsh, Aḥmad ibn ʻAlī. Rijāl al-Najāsh. Qum: Mūʾassisa al-Nashr al-Islāmī, Chāp-i Shishum, 1987/1365. 

Namāzī, ʻAlī. Mustadrakāt ʻIlm Rijāl al-Ḥadith. Tehran: Farzand Muʾalif. 1994/1414.  

Nasāʾī, Aḥmad ibn Shuʿayb. Al-Ḍuʻafā wa al-Matrūkīn. Beirut: Mūʾassisa al-Kutub al-Thaqāfa, 1985/1405. 

Nasāʾī, Aḥmad ibn Shuʿayb. al-Sunan al-Kubrā. Beirut: al-Risālah, 2001/1379. 

Nasāʾī, Aḥmad ibn Shuʿayb. Sunan Nasāʾī  al-Ṣughrā. Riyāḍ: Dār al-Salām, 1999/1420. 

Rabānī, Muḥammad Ḥasan. Dānish Dirāya al-Ḥadīth. Mashhad: Razavi University of Islamic Sciences, 

2011/1389. 

Rūyānī, Muḥammad ibn  Hārūn. Musnad al-Rūyānī. Cairo: Qurṭubah, 1995/1416. 

Ṣādiqī Tihrānī, Muḥammad. al-Furqān. Qum: Farhang Islāmī, Chāp-i Duwum, 1987/1365. 

Ṣadr, Muḥammad Bāqir. Taʿāruḍ al-Adala al-Sharʿīyah. Najaf: Maktaba Islāmīyya al-Kubrā, Chāp-i 

Duwwum, 1976/1396. 

Sāʻidī, Ḥusayn.  Al-Ḍuʻafā min Rijāl al-Ḥadīth. Qum: Dār Ḥadīth, 2005/1426.  

Samʻānī, ʻAbd al-Karīm ibn Muḥammad, al-Ansāb. Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya, 1998/1419. 

Shahīd Awwal, Muḥammad ibn Makkī. al-Durūs al-Sharʿīyah. Qum: Daftar-i Intishārāt-i Islāmī. 1994/1414. 



 114،  شمارۀ پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 214

 

Shūshtarī, Muḥammad Taqī. Qāmūs al-Rijāl. Qum: Mūʾassisa-i al-Nashr-i al-Islāmī, Chāp-i Duwwum, 

1990/1410. 

Sibṭ  ibn ʻAjamī. Aḥmad ibn Ibrāḥīm. Al-Tabīyn al-Asmāʾ al-Mudlisīn.  Beirut: Dār al-Kutub al-ʻIlmīyya, 

1986/1406. 

Suyūtī, ʿAbd al-Raḥmān ibn abī bakr. al-Asmāʾ al-Mudlisīn. Beirut:  Dār al-Jīl, 1992/1412. 

Ṭabarānī, Sulaymān ibn Aḥmad. al-Muʻjam al-Kabīr. Cairo: Ibn Taymīyyah, Chāp-i Duwwum,. 1983/1403.  

Ṭabarānī, Sulaymān ibn Aḥmad. al-Muʻjam al-Kabīr. Riyāḍ: Dār  al-Ṣamīʿī, 1994/1372. 

Ṭabarī, Muḥammad ibn Jarīr. Jāmiʿ al-Bayān fī Tafsīr al-Qurān. Beirut: Dār al-Maʿrifa, 1992/1412. 

Ṭabarī, Muḥammad ibn Jarīr. Tārīkh-i al-Ūmam wa al-Mulūk. Beirut: Dār al-Tūrāth,  Chāp-i Duwwum, 

1967/1387. 

Ṭabarsī. Faḍl ibn Ḥasan. Majmaʻ al-Bayān fī Tafsīr al-Qurān. Tehran: Nāṣir Khusrū, Chāp-i Sivum, 

1994/1372. 

Ṭūsī, Muḥammad ibn Ḥasan. al-Fihrist. Qum: Maktaba al-Muḥaqqiq al-Ṭabāṭabāyī, 1999/1420. 

Ṭūsī, Muḥammad ibn Ḥasan. al-Istibṣār. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyya, 1970/1390. 

Ṭūsī, Muḥammad ibn Ḥasan. Rijāl al-Ṭūsī. Qum: Mūʾassisa-i al-Nashr-i al-Islāmī, Chāp-i Sivum, 1995/1373. 

Wāqidī, Muḥammad ibn ʿUmar. al-Mghāzī. Beirut: al-Aʻalamī, Chāp-i Sivum, 1989/1409. 

 

 



  
 

 Quran and Hadith Studies                                                                          علوم قرآن و حدیث
 

1 
 
 

   
 

Retrieving Suprasegmental Elements in the Qur'an and Their Relationship to 

Sentence-Level Meaning 
 

Dr. Jamal Talebi Gharegheshlaghi (Corresponding Author) 

Associate Professor, Department of Arabic Language and Literature, Farhangian University, Tehran, Iran 

Email: j.talebi@cfu.ac.ir 

Dr. Sayed Jafar Sadeghi  

Assistant Professor, Department of Theology and Islamic Studies, Farhangian University, Tehran, Iran 

Abstract 

Suprasegmental elements comprise those features that, beyond the lexical level, play a role in determining the speaker’s 

intended meaning, either by disambiguating among multiple interpretations or by facilitating the accurate 

comprehension of meaning. Just as meaning can help identify suprasegmental cues, these cues, in turn, can enhance the 

clarity of meaning. Although the Qur’an has been transmitted to us in written form, as an intentional discourse its 

meanings can undoubtedly contribute to the recovery of suprasegmental elements within the verses; conversely, 

understanding and utilizing these elements can play a part in determining the intended meaning. Using a descriptive-

analytical method and focusing on three specific suprasegmental features—stress, intonation, and pause—this study 

examines sentence-level examples from the Qur’an. The findings indicate that these features can help choose the correct 

interpretation between the two ambiguous possibilities related to a verse. Likewise, based on the meaning of the verse, 

one can determine the placement of stress at the sentence level, the intonation pattern of the discourse, and the 

appropriate points for pause and silence. This study is significant in that no prior exegetical or research work has 

systematically explored the role of suprasegmental elements in determining the intended meanings of Qur’anic verses. 
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بازیابی عناصر زبرزنجیری در قرآن و بررسی ارتباط آن با معنا در 

 سطح جمله
 

 قشلاقی)نویسندهٔ مسئول( دکتر جمال طالبی قره
یران دانشیار گروه آموزش زبان و ادبیات عرب، دانشگاه فرهنگیان، تهران، ا  

Email: j.talebi@cfu.ac.ir 

 دکتر سیدجعفر صادقی
 استادیار گروه آموزش الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فرهنگیان، تهران، ایران

 چکیده
تواند  در معندای مدراد گویند ه از میدان عند  معندا یدا میهایی است که فراتر از الفاظ عناصر زبرزنجیری شامل آن دسته از نشانه

توان عناصر زبرزنجیری را دریافدت، ودود معندا نید  بدا بدهگونه که از معنا میتشخیص و کشف معنای صحیح، مؤثر باش . همان
رو که کلامی قص گراسدت، معدانی شود. گرعه قرآن به صورت متن در اوتیار ما قرار گرفته، ازآنکارگیری این عناصر بهتر القا می

توان  در تعیدین معندای گیری از این عناصر میتوان  در بازیابی عناصر زبرزنجیری آیات مؤثر باش ؛ متقابلًا درک و بهرهآن یقیناً می
تحلیلی با تکیه بر مختصات سه عنصر زبرزنجیری؛ شامل تکیه و آهند  وصیفیروش تای بهمراد مؤثر باش . این پژوهش کتابخانه

هایی از آیات قرآن کریم در سطح جمله پرداوتده و بده ایدن نتیجده دسدت یافتده اسدت کده ها با نمونهو درن ، نسبت به تطبیق آن
ح را از دو معندای محتمدل بده به محل تکیه در سطح جملات، آهن  کلام و محل وقف و سدکت، معندای صدحیتوان باتوجهمی

به معنای آیه دریافت که محل تکیه در سطح جملات کجاست، آهن  کلام به عده صدورت و محدل وقدف و دست آورد و باتوجه
روست که تاکنون در هیچ نظر تفسدیری یدا پژوهشدی، عناصدر زبرزنجیدری سکت در ک ام موضع است. اهمیت این جستار ازاین

 رسی یا پیشنهاد نش ه است. برای تشخیص معنای آیه بر
 .درن  آهن ، تکیه، عناصر زبرزنجیری، شناسی،زبان: واژگان كلیدی
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 مقدمه

معرفی کرده و تصریح کرده است که به زبدان عربدی مبدین سدخن « لسان قوم»قرآن کریم، زبان وود را 
درنظرگرفتن اینکه مخاطب  اساس، قرآن با تب یل معانی و معارف متعالی در قالب لفظ و باگفته است. براین

رو، ب یهی است که برای ها تکلم کرده است. ازاینشیوهٔ محاورات عقلایی میان انسانکلام، انسان است، به
بر استفاده از الفاظ؛ اعم شیوهٔ محاورهٔ عقلا رجوع کرد. در کلام بشری، اف وندرک و فهم معانی قرآن بای  به

من ی از عناصر دیگری هستیم که شود، نیازمن  بهرهمیعناصر زنجیری اطلاق ها از واک و واژه و... که به آن
هدای نگارشدی کده در دوران معاصدر که امروزه اگر از علامتدهن . عناننمیوود را در ظاهر الفاظ نشان 

نظروضع و قرارداد ش ه )مانن  علامت سؤال، علامت تعجب و...( استفاده نشود، عه  بسدا درک معندای مد ر
عفدو ززم »بداره وجدود دارد ایدن جملده گوین ه برای شنون ه با اوتلال مواجه شود. مثال مشهوری که دراین

نظر را « نیست اع امش کنی  ده  اما میاست که با قراردادن ویرگول پس از کلمهٔ عفو، معنای رهایی فرد م ر
نظر است. البته این علامتمعنای فرمان اع اقرار گیرد، به« نیست»اگر ویرگول پس از کلمهٔ  ها م شخص م ر

توانن  راهنمای جامع و مانعی تلقی شون ؛ زیرا گاه ممکن است با تب یل کلام گفتاری بده نمیدر همهٔ موارد 
های فهم مقصود متکلم، مانن  تکیه واژگان در یک جملده ندامعلوم باشد  و موجدب نوشتاری، بروی نشانه

 درست شود. بسا ناهای متع د و عهبرداشت
های پیشدین، از بدر محداورات عقلایدی اسدت کده در مدتن رسدی ه از نسدلقرآن کلامی کهدن و مبتندی

نبدودن دلیدل همدراههای امروزی در آن استفاده نش ه و موارد زیادی در آیدات آن وجدود دارد کده بدهعلامت
رو ززم سا نادرست شدود؛ ازایدنبهای متع د و عهتوان  سبب برداشتمیهای مورد استفاده در گفتار نشانه

هدایی شدود، پژوهشمیاطلاق « عناصر زبرزنجیری»های غیرلفظی که به آن نمای  دربارهٔ اهمیت نشانهمی
 صورت گیرد. 

صوت  برای تعریف عناصر زبرزنجیری ززم است ابت ا صوت و آوا را تعریف کنیم. در دانش آواشناسی،
آوا و  1آنکده بده تات آن پدی ببدریم.کندیم، بدیاز راه قوهٔ شنوایی درک مدی ای است طبیعی که اثر آن راپ ی ه

هدای شود. پس از تعیین مختصدهتقسیم می« آواهای زبرزنجیری»و « آواهای زنجیری»اصوات به دو گروه 
گنجد ؛ زیدرا یک از واح های زنجیری نمیمان  که در هیچآوایی زنجیری، تع ادی مختصهٔ آوایی به جا می

ها در زنجیرهٔ گفتدار متییدر اسدت. شون ، ثانیاً جایگاه آنزمان با بیش از یک واح  زنجیری تولی  می هماوزً 
ها به واح هایی نیاز داریم که متفاوت از واحد های زنجیدری درنتیجه، برای تعریف و توصیف این مختصه

از ترکیدب عند  مختصدهٔ  ان . واح های زبرزنجیری ممکن اسدتباش  که به واح های زبرزنجیری موسوم
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شناسدان بدر سدر عناصدر زبرزنجیدری میدان زبدان 2شدون ، سداوته شدون .آوایی که اغلب با هم پ ی ار می
تدوان در ایدن پدژوهش سده های واص قدرآن مدیبه نظر بیشتر آنان و ویژگینظر وجود دارد. باتوجهاوتلاف  

 عنصر را نام برد: تکیه، آهن  و درن .
توانن  در درک و های آوایی میعنوان نشانهان داده است که عناصر زبرزنجیری بههای متع د نشپژوهش

گوی وکشف م لول کلام و رفع ابهامات آن تأثیر فراوان داشته باشن . مطابق بروی تحقیقات، در زمان گفت
د تعبیدر دیگدر، حد ودرص  غیرکلامی است. بده 55درص  صوتی و  38درص  آن کلامی،  7رودررو، تنها 

فرضدیهٔ پدژوهش  3گیدرد.هدای آن صدورت مدیدوپنجم ارتباط و انتقال مقصود از طریدق صدوت و ویژگدی
توانن  سبب رفع ابهام های نوایی )زبرزنجیری( می( آن بود که ویژگی1999) 6و فردریچی 5آلتر 4استنهوور،

نوایی در رفع ابهدام  هایشنی اری، نقش ویژگی-دستوری جمله شون . در پژوهشی دیگر، با ماهیت ادراکی
 7زدایی اسدت.های مبهم بررسی و مشخص ش  که ک ام ویژگدی ندوایی در فارسدی عامدل ابهداماز ساوت

هدای بند ی کلمدات در سداوتترین انواع ابهام، ابهام ساوتاری است که ناشی از نحوهٔ گدروهازجمله رایج
زجملده عناصدر زبرزنجیدری را در هدای ندوایی، اشد ه، نقدش نشدانهنحوی ب رگتر است. مطالعدات انجدام

  8زدایی از عبارات دارای ابهام ساوتاری تأیی  کرده است.ابهام
عناصر زبرزنجیری از عواملی هستن  که بر بلاغت کلام دزلت دارن ، با تکیه بر این نکته که بلاغت به 

ای آن است که معنایی دیگر، می ان بلاغت هر کلامی گویعبارتمفهوم رسابودن کلام در دزلت است که به
کن  یا نه؟ اهمیدت ایدن عناصدر و میکه گوین ه از آن کلام اراده کرده، همان است که مخاطب نی  دریافت 

های قرآن درک کرد. برای مثال، ترجمهٔ مکارم شیرازی توان با اشاره به بروی ترجمهمینقش آن در بلاغت را 
نَ هُ حُسنُ الْمَآب»از عبارت  اما در حقیقدت ترجمدهٔ « و سرانجام نیک ن د و است»عنین است:  9«وَاللهُ ع 

ازسلام که فیضاست، نه عبارت قرآنی مذکور. درحالی« حسن المآب عن  الله»ش ه مربوط به عبارت ارائه
عنوان یکدی از عناصدر زبرزنجیدری اسدت، با توجه دقیق به ترکیب جمله و درک معنایی که ناظر به تکیه، به

روشن است کده در « و ن د و است جای بازگشت نیکو.»گونه معنا کرده است: ی یادش ه را اینعبارت قرآن
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 المآب به و اون  کاملًا مشهود است. معنای اویر، مسئلهٔ انحصار اوتصاص حسن
شناسدی دارد. بداوجود آنکده قدرآن تنهدا بدهتفسیر قرآن نی  عنین است و ارتباط تنگاتنگی با دانش زبان

های ی متنی در اوتیار ما قرار گرفته است، که مشتمل بر عناصر زنجیری کلام است، لیکن دادهصورت میراث
کنن هٔ مختصات غیرمتنی و گفتداری آن اسدت. نموندهٔ بدارز ایدن شود که روشنفراوانی پیرامون آن یافت می

عگدونگی ادای حدروف،  ها، روایات فراوان دربارهٔ قرائت قرآن است که با بیان ج ئیات، به ضبط و ثبتداده
تدوان براسداس اطلاعدات م بدور، بده بازیدابی و که می 10ان ها پرداوتهحرکات و کلمات و وصوصیات آن

 ها اق ام کرد. های یادش ه و ادای صوتی آنبازنمایی قرائت
افتد . ها و تمیی  سره از ناسدره مدؤثر توان  در بازشناسی، بازیابی و بازنمایی بافتدیگر، معنا میازسوی

هدای تشدخیص که بروی از مفسران، عرضهٔ روایات سبب ن ول به مضدامین آیدات را یکدی از شدیوهعن ان
توان  در تعامدل بدا رس  ازجمله عواملی که میاساس، به نظر میبراین 11دانن .صحت یا سقم این اوبار می
تشدخیص معدانی صدحیح را  های کلامی و مقامی معاضد  در تفسدیر آیدات،معانی قرآن و با نگاه به بافت

 عنوان مختصات نوایی آیات قرآن است. متقابلًا ابهدامتسهیل و ت قیق کن ، استفاده از عناصر زبرزنجیری به
 ابهام گونهاین معموزً  گونه تفسیر کرد. بافت کلام سه یا دو بتوان را نوایی ساوتار یک که شودمی ایجاد وقتی

کده در های گوناگون نقش مهمی دارد، عنانیقیناً در رفع ابهام در زبان عناصر زبرزنجیری نی  12زدای .می را
های زدایی از عبارتهای تولی ی و درکی )شنی اری( مشخص ش  که تکیه، در ابهامای از آزمایشمجموعه

  13مبهم فارسی نقش دارد.
دارد، این نوشتار درصد د  به اینکه تعامل دوسویهٔ یادش ه دربارهٔ هر متن قص گرایی طبیعتاً وجودباتوجه

هدایی از آیدات قدرآن، بده بازنمدایی واحد های ش ه در تفاسدیر دربدارهٔ نموندهبه معانی بیاناست که باتوجه
گیدری از زبرزنجیری در قرآن کریم بپردازد و اثرپذیری معنا از واح های مذکور را نید  نمایدان سدازد. بهدره

تبدع آن، نمایاند ن توان  از جهات مختلف به معنا و بدهکه می اوتلافات تفسیری در این زمینه، به این علت
ها یاری رسان ، ویژگی مهم این نوشتار است. ضدرورت انجدام پدژوهش ازآنوکیف آنعناصر یادش ه و کم

جانبده از جامان ه از عصر پیامبر اکرم)ص( با استم اد جامع و همهمثابهٔ متنی بهروست که اگر قرآن کریم به
کلامی و مقامی تفسیر شود، م لوزت آن به همان صورت که مراد و اون  متعال بوده، روشدن و  هایبافت

هدای گونداگون، ازجملده در ابهامات آن برطرف وواه  ش  که البته این، امدری مطلدق نیسدت و بده مؤلفده
                                                 

 .1404، التیسیر فی القراءات السبع. دانی، 10
 .25، «اسباب ن ول در نظریهٔ تفسیری طباطبایی». جلیلی، 11
 .45، «تکیه جمله در جمله ساده فارسی»فر، . و اعی12
 .38د22، ژگانی و آهنگفارسی: تکیۀ وا ساخت نوایی زبان. صادقی، 13
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تدوان از ش ه میهای کلامی و مقامی  شناوتهها بستگی دارد. در این مسیر، در کنار بافتبودن بافتدسترس
عوامل دیگری نی  برای کشف م لوزت و رفع ابهامات معنایی قرآنی بهره جسدت کده عناصدر زبرزنجیدری 

 هاست. ازجملهٔ آن
توان با درنظرگدرفتن معندا بده بازیدابی عناصدر هاست: عگونه میبه این پرسش این نوشتار در پی پاسخ

توان  متقابلًا در درک معنای درسدت از آیدات، ونه میزبرزنجیری در قرآن پرداوت؟ عناصر زبرزنجیری عگ
 ویژه در موارد اوتلافی یاری رسان ؟ به

اند  بدهک ام نتوانسدتههایی عن  یافت ش  اما هیچدر وصوص پیشینهٔ بحث بای  گفت: گرعه پژوهش
النبدر فدی »شد  نامهٔ ارجانبه به پرسش یادش ه پاسخ دروور دهن . برای مثال، در پایانصورت جامع و همه

، موضوع تطبیقی ارزش واجی تکیه، آن هم از نوع هجایی، متفاوت از «العربی و تطبیقاتها فی القرآن الکریم
تنهدا کلیداتی دربدارهٔ « ظاهرة النبر فی القدرآن الکدریم»در مقالهٔ عربی  14پژوهش حاضر بررسی ش ه است.

 30را در مح ودهٔ ج ء « تنییم»و « نبر»عنصر  پژوهشگران دیگری دو 15پ ی هٔ تکیه در قرآن بیان ش ه است.
در یدک  16ان .ان  و غالباً بر نبر هجایی در کلمات و نی  بُع  موسیقایی دو عنصر مذکور پرداوتهبررسی کرده

کسان پرداوته شد ه را بده حدوزهٔ مشدترک معندا و و موارد بیدان پژوهش نی  نویسن گان تنها به بررسی نقش آ
در پژوهشی هم نقش تکیهٔ هجایی در تیییر معدانی  17ان .ت و جملات اوتصاص دادهتلاوت؛ اعم از کلما

آثار دیگری نی  وجود دارد کده  18واژگانی قرآن کریم بررسی ش ه که وارج از مح ودهٔ جستار حاضر است.
ند ، اهای مذکور غالباً به تأثیر بروی از عناصدر زبرزنجیدری در معندا و تفسدیر آیدات پرداوتدهمانن  تحقیق

که این جستار درص د تبیین عکس این فراین  نی  هست و موضوع آن، معناشناسی جمدلات اسدت، درحالی
ش ه به بررسی جامع همهٔ عناصر زبرزنجیری در ارتبداط های انجامیک از پژوهشنه کلمات. همچنین هیچ

 ان ، لذا این نوشتار از تحقیقات پیشین متمای  است. با قرآن نپرداوته
شناسدی جستن از منابع تخصصدی زبدانتحلیلی، ضمن بهرهروش توصیفیای و بهحقیق کتابخانهاین ت

ها با عناصر زبرزنجیری با تکیه بر منابع تفسیری، های قرآنی و تطبیق آنبرای بیان مفاهیم نظری و ارائهٔ نمونه
 پردازد.ها و نهایتاً تحلیل و استنتاج میبه بررسی و مقایسهٔ دی گاه

به تعریف عناصر زبرزنجیری و جایگاه آن در محاورات عقلا و بر مبندای بداور بده ل آنکه، باتوجهحاص

                                                 
 . النبر فی العربیة و تطبیقاتها فی القرآن الکریم. عبسی، 14
 .121-101، «ظاهرة النبر فی القرآن الکریم». کیانی و رحمانی، 15
 .64-49، «قرآن کریم 30واکاوی ایقاع نبر و تنییم در ج ء». غیبی و پرشور، 16
کسان». حی ری و علینژاد عمران، 17  .16-1، «ال معانی و تلاوت معنامحور قرآن کریمها در انتقنقش آ
 . 216-193، «ق رت تکیۀ هجایی در تیییر معانی واژگانی قرآن کریم». فرع شیرازی، 18
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ترین عنوان مهماینکه زبان قرآن نی  منطبق بر همین گونه محاورات است، سه عنصر تکیه و آهن  و درن  به
ز نظدرات تفسدیری مفسدران گیدری او مشهورترین عناصر زبرزنجیری با آیات قرآن تطبیق داده ش ه و با بهره

های تفسیری، عناصدر زبرزنجیدری را در توان با تکیه بر دی گاهمیشود که از یک سو، میگوناگون مشخص 
آیات قرآن کریم در کنار عناصر زنجیری تاح ودی یافت و در وهلهٔ دوم، ارتبداط معندایی ایدن عناصدر را بدا 

توان از عناصر زبرزنجیری در تدرجیح می این رهگذر معانی آیات در سطح جمله بررسی کرد. همچنین، از
ش ه در تفاسدیر بروی معانی در مواردی که تع د معنا وجود دارد یا تشخیص درستی یا نادرستی معنای بیان

 قرآن بهره جست. 

 . مروری بر مفاهیم نظری1

یدن صدفت وداص؛ شدود. اتر تلفظ میدر تلفظ یک کلمه یا عبارت، یک یا عن  هجا برجستهأ. تکیه: 
مدثلًا وقتدی در  19گویند ؛مدی« تکیده»یعنی هجاها، موجب انفکاک اج ای کلام از یک یگر است و بد ان، 

آن ادا کندیم، تقسدیم حسب آنکه هجای سدر را بدا برجسدتگی یدا بدی، به«از سرگذشت»گوییم: فارسی می
« سدر»شود. اگر بده   مختلف میتبع آن، معنای عبارت نیپذیرد و بهاصوات این عبارت به کلمات تیییر می

شود و اگر آن را ب ون این برجستگی ادا کنیم، ج ئی از برجستگی ب هیم، این هجا کلمهٔ مستقلی ادراک می
کلمدهٔ واحد  شدمرده و معندای « ت-تش-گ-سدر»آی  و مجموع هجاهدای کلمهٔ پس از وود به شمار می

، کده در میدان قد ما غالبداً دربدارهٔ ادای «النّبر»ح در بروی منابع، از اصطلا 20شود.واح ی از آن ادراک می
حرف، ازجمله هم ه، با ش ت و سنگینی و بلن ی کاربرد داشدته اسدت، در کداربردی ندوین، معدادل تکیده 

نبدر »و « نبدر صدرفی»ترتیب اصدطلاحات استفاده ش ه و برای تقسیم دوگانهٔ تکیه در کلمات و جملات، به
و برای تکیه « نبر الکلمه»گاهی نی  برای تکیه در کلمات، از اصطلاح  21است. به کار رفته« سیاقی یا دزلی

کید ی و  22استفاده ش ه است.« نبر الجمله»در جملات، از اصطلاح  همچندین گوندهٔ اویدر بده دو ندوع تأ
کی ی فراتر از نوع تقریری است.   23تقریری تقسیم ش ه که ازنظر ش ت، نوع تأ

های گفتار در یک زمان، در نهایت فعالیت هستن  که موجدب امی ان امدار، تمهنگام تلفظ هجای تکیه
کی ی که نسبت به  24شود ص ا بلن  و واضح باش .می تکیه ازنظر کمیت انواع متع دی دارد، ازجمله تکیهٔ تأ

                                                 
 .62، تاریخ زبان فارسی. ناتل وانلری، 19
 .62، تاریخ زبان فارسیناتل وانلری، . 20
 .31، النّبر فی العربیه. عبسی، 21
 .188د187، ه عند علماء العرب و الدرس الصوتی الحدیثالدراسات الصوتی. بهنساوی، 22
 .31، النّبر فی العربیه. عبسی، 23
 .157، آواشناسی زبان عربی. انیس، 24
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ای دیگر انواع تکیه، در یک زنجیرهٔ آوایی معیّن، از ح اکثر فشدار هدوا و تیییدرات زیروبمدی و کشدش واکده
  25شود.بر آن، رساتر از همهٔ هجاهای آن زنجیره شنی ه می شود و هجای تکیهمیته ساو

 در تکیده 26ساوتن یک هجای کلمه است نسبت به هجاهای دیگر همان کلمه.، برجسته«تکیهٔ کلمه»
تکیده روی همدان « قُدم»هجدایی، مانند  کلمات تک مثلًا در است؛ ثابت قواع ی پیرو   عربی زبان در کلمه

حال، تکیهٔ کلمه معموزً در مسئلهٔ قرائت قرآن و از منظدر موسدیقایی و هندری بحدث و بااین 27ش است.بخ
رعایت آن، در مسئلهٔ تفسیر قرآن در سطح تخصصی سبب شبههٔ معنایی نبوده اسدت. شود و ع مبررسی می

 مشدخص آن را بدودنفعدل یا اسم کلمه، وزن و است اشتقاق نظام برمبتنی عربی زبان که دلیل این به شای 
 تدواننمدی امدا ن اشدته باشد ، مهم عن ان نقشی کلمات معنایی بُع  این ظهور در کلمه، در تکیه کن .می

  28کرد. انکار جملات عربی در را تکیه معنایی کارکرد
شون ، هریک تکیهٔ مخصوص وود را دارند  امدا هنگدامی کده در گدروه تنهایی تلفظ میها بهوقتی واژه

تر از دهن . در هر جمله، یک واژه برجستهها تکیهٔ وود را از دست میسازن ، بیشتر آنن  و جمله را میآیمی
شود ای که تکیهٔ جمله روی آن است سبب میگوین . واژه« نقطهٔ اطلاع»شود که به آن ها تلفظ میدیگر واژه

ساوتن یکی از عناصر جمله است برجسته« ملهتکیهٔ ج»های بع  از آن از میان برود. بنابراین، که تکیهٔ واژه
هدا یابد  کده در هدر جملده، یکدی از واژهاساس موجودیت میتکیهٔ جمله براین 29نسبت به عناصر دیگر آن.

 شود؛ مثلًا در جملهٔ دو ج ئی در فارسی، تکیهٔ جمله روی فعل است.تر تلفظ میبرجسته
کی ی. در یا نقش دارد دهن گیتباین نقش رد،گی قرار جمله هایوابسته از یکی روی وقتی تکیه  حالت تأ

ای بدا ها، این و نده آن، هدر دو بده مجموعدهحالت عموم کن . دررا القا می« این و نه آن»معنای  اول، جمله
دهن گی تکیده اعضای مح ود تعلق دارن  که برای شنون ه معلوم و دروور  شناسایی است اما گاه نقش تباین

 تکیده کن . این نوعمشارکت می جمله دزلت در گفتار، سبک طریق تکیهٔ جمله، از 30یست.کاملًا آشکار ن
هذا »برای مثال، جملهٔ  31کن .را مشخص می جایگاهش کلام، ترکیب اما گیردمی قرار کلمه هجاهای روی

 باشد ، فدیمن جملده اگر یعنی کن ؛می مشخص را معنایش تکیه، ادا شود، گفتاری صورتبه اگر« ما أردتُهُ 
 وواه  بود. « أردته»روی  تکیه باش ، جمله مثبت اگر و« ما»روی  تکیه

                                                 
 .123، آواشناسی )فونتیک(شناس، . حق25
 .31د30، «تکیه جمله در جملهٔ سادهٔ فارسی»فر، . و اعی26
 .46، الدلالة علم ضوء فی اللغوی التحلیل؛ عکاشه، 1/52، هاصرف و نحوها و العربیه الاصوات فی المحیط. انطاکی، 27
 .82، «عربی زبان در زبرزنجیری و زنجیری هایواح  کارکرد». زرکوب و همکاران، 28
 .45، «تکیهٔ جمله در جملهٔ سادهٔ فارسی»فر، . و اعی29
 .45، «تکیه جمله در جملهٔ سادهٔ فارسی»فر، و اعی. 30
 .47د46، الدلالة علم ضوء فی ویاللغ التحلیلعکاشه، . 31
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 تدواننمدی را نوشتار عون تکیه رود. درمی کار به محاوره در معموزً  دهن هتباین یا مؤک  نوایی ساوتار
کی  بیان داد، برای نشان  از . یکدیشدودمدی اسدتفاده سداوتارهای وداص یدا تعبیرات از معموزً  تباین یا تأ

 را گویند ه مقصود ووانن ه که است آن از ناشی شعر وجود دارد متن، به وصوص ووان ن در که مشکلاتی
ایدن »بخوان ؛ مانند   مطلوب نوای به و کن  استنباط را دهن هتباین یا تکیهٔ مؤک  نتوان  و نکن  درک درستیبه

روی  تکیده نیسدت کده روشن این جمله کاملاً  ، در«رویام میهمه رسوا تو مرا وواستی/حال که رسوا ش ه
کی ی« تو» دربارهٔ جایگاه تکیه در زبان عربدی در دوران اولیدهٔ اسدلام دلیدل و  .دهن گیدارد یا تباین نقش تأ

حال، قاریان مصری معاصر در ان . درعینیک از نویسن گان گذشته ب ان نپرداوتهشاه ی نیست؛ زیرا هیچ
کنن  که شای  برگرفته از شدناوت جایگداه تکیده در کلمدات عربدی نونی تبعیت میقرائت وود معموزً از قا

  32است.
که گاه از آن با عنوان نواودت یدا  33، دیگر واح  زبرزنجیری در کلام است«آهن » ب. آهنگ کلام:

ندام  عندوان معدادل آنبه« التنییم»در میان اصطلاحات آوایی زبان عربی، از واژهٔ  34است. لحن نی  یاد ش ه
های تواتر و دامنهٔ ارتعاش به دست شود که از ترکیب مختصهبه زیروبمی در کلام اطلاق می 35شود؛برده می

شدود. هرعده دامندهٔ تر شنی ه مدیآی . هرعه تع اد تواتر بیشتر باش ، آوا زیرتر و هرعه کمتر باش ، آوا بممی
زیدروبم در  36شدود.د، آوا نارسداتر شدنی ه مدیتر شود، آوا رساتر و هرعه مح ودتر شدوارتعاش نی  گسترده

گویند . آواشناسی انواع گوناگون دارد که تیییر ارتفاع و زیروبمدی صدوت را در ادای جملده، آهند  آن مدی
های جمله و وسیلهٔ تجلی احساسدات و عواطدف گویند ه اسدت. بده ایدن ترتیدب، آهند  آهن  از ویژگی

دهد ، بدا یکد یگر که احساسات متفاوت را نشدان مدی جملات وبری، پرسشی، عاطفی، تعجبی و امری،
شدود؛ یعندی اگدر ای برای آن جملده مدیتفاوت دارد. آهن  در جمله موجب پ ی آم ن معنای ضمنی  ویژه

ای درست را دارد، با عن  آهن  متفاوت گفتده شدود، هدر ها که صورت نحوی جملهزنجیرهٔ یکسانی از واژه
با زیروبمی « حسن رفت»همراه وواه  داشت. برای مثال، اگر جملهٔ های بآهن  واص معنای ضمنی ویژه

افتان بیان شود، معنای وبری وواه  داشت، اما اگر با زیروبمدی وید ان ادا شدود، معندای سدؤالی وواهد  
 37داشت.

انیس معتق  است که تحقیق دربارهٔ زیروبمی ص اها و تسلسل آن در زبان عربی نیازمن  کمک موسیقی
                                                 

 .158، آواشناسی زبان عربی. انیس، 32
 .127د126، آواشناسی )فونتیک(شناس، . حق33
 .68، 51، ساخت زبان فارسی. ابومحبوب، 34
 .82، «عربی زبان در زبرزنجیری و زنجیری واح های کارکرد». زرکوب و همکاران، 35
 .127د126، آواشناسی )فونتیک(شناس، . حق36
 .127د126، آواشناسی )فونتیک(شناس، . حق37
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نظدر دیگدر، دربدارهٔ آن اتفداقعبارتان ؛ بهرب است اما تاکنون آنان به یک گام موسیقی دست نیافتهدانان ع
توان تاح ودی نسبی به آهن  کلام دست یافدت و برودی آیدات و جمدلات قدرآن را حال، مین ارن . بااین

تواند  بدا ت قدرآن مدیبراساس موارد مشترک، از لحاظ آهن  کلام تحلیل کرد، لذا درک معنای بروی از آیا
   38آهن  و لحن پیون  داشته باش .

یدا « درند »: یکی دیگر از عناصر زبرزنجیری که زبدان ممکدن اسدت از آن اسدتفاده کند ، ج. درنگ
هدای شود، بلکه از تیییر در مختصههای آوایی مشخصی ساوته نمیسکوت کوتاه است. درن  از مختصه

، دمی گی، داکرفتگی، واک اری و... در مرز دو واح  آوایی ب رگتر از آوایی متفاوت از قبیل کشش، نادمی گی
اگدر درند  بعد  از « man’zur’dâram»آی . بدرای مثدال، در زنجیدرهٔ گفتدار همخوان و واکه به دست می

«man»  است، اما اگر درن  بع  از « من زور دارم»باش ، این جمله، آوا نوشتهٔ جملهٔ فارسی«man’zur »
  39وواه  بود.« منظور دارم»جمله، آوانوشتهٔ جملهٔ فارسی  باش ، این

در قرآن کریم فارغ از اینکه زبان آن عربی است، موضوع درن ، ضدابطهٔ وداص ودود را دارد و از ایدن 
طور گسترده به آن تسری داد. آنچه در قرائدت قدرآن شناوتی در مبحث درن  را بهتوان قواع  زبانمنظر نمی

و در نوبدت دوم « سدکت»عندوان عنصدری زبرزنجیدری دارد در نوبدت اول، با درند  بده کمترین فاصله را
 است. « وقف»

 . ارتباط متقابل تکیه با معنای آیات2

توان  سبب شناوت بهتر معنای آیات شود و متقابلًا معنای آیه، تکیدهٔ جملده را تکیه در سطح جمله می 
ی  »مشخص سازد. برای مثال، معنای عبارت  دهُ »»در آیهٔ « ةَ مَنْ حَمَلْنا مَعَ نُوح  تُرر ن  ةَ مَنْ حَمَلْنا مَدعَ نُدوح  ن  ی  تُرر

اسدرائیل یاب . بنا بر وجده اول؛ یعندی بده بندیبرحسب وجوه مختلف اعراب تفاوت می 40«کانَ عَبْ اً شَکُوراً 
در این صدورت،  41ر ن هن .دستور دادیم که تریهٔ کسانی را که با نوح بر کشتی سوار کردیم، مورد اعتماد قرا

اسرائیل وواسته ش ه بود جد  ود ا را وکیدل نگیرند . عبارت مذکور توضیح آیهٔ پیشین وواه  بود که از بنی
ها را با نوح )در مخصوصاً فرزن ان کسانی است که آن« من دونه»کن  که مقصود از حال در این آیه بیان می

ةَ »ین عبارت، روی واژهٔ . با این تفسیر، تکیه در اکشتی( برداشتیم ی  به وجه  42نخواه  بود. بیشتر مفسران« تُرر
ةَ »دوم گرایی ه و واژهٔ  ی  ای تریهٔ کسانی کده بدا ندوح در کشدتی »ان ؛ ب ین معنا: را منادا و منصوب دانسته« تُرر
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یلًا »با این تفسیر، « حملشان کردیم، ج  من کسی را وکیل نگیری . ةَ مَنْ »و « وَک  ی  دو مفعول برای «  حَمَلْناتُرر
ذُوا» فعل  خ 

ةَ مَنْ حَمَلْندا مَدعَ نُدوح  »وواهن  بود. البته در هر دو صورت، تکیه در عبارت « تَت  ی  روی واژهٔ « تُرر
ةَ » ی   قرار وواه  گرفت. « تُرر

ذ  الْحَقُّ فَمَنْ ثَقُلَتْ مَوازینُهُ فَأُو وَ الْوَزْنُ »نمونهٔ دیگر، آیهٔ  حُونَ یَوْمَئ  كَ هُمُ الْمُفْل  است. در ایدن آیده،  43«لئ 
مید ان »قرار گیرد، معنا عنین وواه  بود: « الْحَقُّ »توان  متفاوت باش . اگر روی کلمهٔ تکیه براساس معنا می

دیگدر، دالّ مرکد ی آیده در ایدن برداشدت، عبدارتبده« و معیار سنجش در آن روز، حدق و حقیقدت اسدت.
  45شود.در میان مفسران متق م نی  عنین برداشتی یافت می 44ست.معیاربودن حق در سنجش ا

کردن در آن روز حق اسدت و واقدع وزن»باش ، معنای آیه عنین وواه  بود: « الْوَزْنُ »اما اگر تکیه روی 
در این صورت، واژهٔ مذکور معنای مص ری وواه  داشت و مقصود از وزن، تدوزین وواهد  « وواه  ش .

... وَ کَفی»آیهٔ طباطبایی  46بود. یامَة  یَوْم  الْق  سْطَ ل  ینَ الْق  ینَ  وَ نَضَعُ الْمَواز  ب  نا حاس  را دلیلی بر این برداشت  47«ب 
که این معنا پذیرفتده شدود، تکیده بدر کلمدهٔ لذا درصورتی 48ازعمال معنا کرده است.دانسته و وزن را توزین

 معنایی آیه وواه  بود. قرار گرفته و واژهٔ مذکور مرک  ثقل « الْوَزْنُ »
ه  رَبّ »دربارهٔ آیهٔ 

ل  ینَ  الْحَمُْ  ل  توان تکیه را روی دو کلمه در نظدر گرفدت کده براسداس نی  می 49«الْعَالَم 
ده  »و مطابق برداشت دوم، معنای محدوری آیده، کلمدهٔ « الْحَمُْ  »برداشت نخست، دالّ مرک ی آیه، واژهٔ  ل  « ل 

همهٔ حم ها از آن و اون  »و معنا عنین است: « الْحَمُْ  »تکیه روی  50نخستاست. با درنظرگرفتن معنای 
 گونه حم ی نیست که به و اون  تعلق نگیرد.؛ یعنی هیچ«رب العالمین است.

همهٔ حم ها، تنها از آن و اون  است که رب العدالمین »شود: اما طبق برداشت دوم، آیه عنین معنا می
ه  » لذا تکیه نی  روی کلمهٔ « است.

ل  یاب  و گیرد. در این تفسیر، حم  به و اون  یکتا اوتصاص میقرار می« ل 
شدود؛ زیدرا شون . این برداشت با سدیاق آیدات نید  تأیید  مدیدیگران از شایستگی حم ش ن کنار نهاده می

ینَ  رَبّ »عبارت  شایسدتهٔ من لهٔ تعلیل برای اوتصاص حم  به و اوند  اسدت؛ پدس حمد ، تنهدا به« الْعَالَم 
کی  بر اوتصاص حم  بده ود ای یکتدا، و اون  است، زیرا اوست که رب عالمیان است. به تعبیر دیگر، تأ
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فدن « لله»در عبارت  51حاوی مفهوم نفی شرک نی  است. سخن اغلب مفسران، گویای عنین معنایی است.
  52اوتصاص به کار رفته است تا دزلت کن  که همهٔ حم ها مختص و اون  است.

یعْبُُ ون  »ونهٔ دیگر، آیهٔ نم  ل 
ز  ن  وَ ازْنسَ ن  یعْبُدُ ون  »اسدت. عبدارت  53«وَ مَا وَلَقْتُ الج  ترکیبدی از زم « ل 

تعلیل+ فعل مضارع منصوب یعب ون که نون آن به نشانهٔ نصب محذوف است+نون وقایده+یای مدتکلم کده 
هدا ایدن اسدت کده تکیده را روی فعدل یکی از ودوانش 54به است، اما یای مذکور حذف ش ه است.مفعول

کی ی دارد و معنای آیده عندین مضارع منصوب؛ یعنی یعب ون در نظر گیریم که براین اساس، تکیه کارکرد تأ
و محل  55به تعلیل موجود در آیهباتوجه« و من جن و انس را نیافری م، مگر آنکه مرا عبادت کنن .»شود: می

است. اما ووانش دیگدر از آیده، ضدمن آنکده « عبادت»ن و انس، تکیه در ووانش دوم، ه ف از آفرینش ج
نهد  و عندین نماین گی از یای متکلم محدذوف مدیعبادت را ملحوظ داشته، تکیه را بر نون وقایه مکسور به

در این معنا، تکیده « عبادت کنن .« مرا»و من جن و انس را نیافری م، ج  آنکه »زن : معنایی را از آیه رقم می
کن . پس عون و ا والق جن و انس است، فقط او س اوار را القا می« این و نه آن»این دارد و معنای نقش تب

 پرستش است نه کس یا عی  دیگر. 
نمای  که بر حالت دوم و نقش تباینی تکیه در آن عنایتی ش ه در شماری از تفاسیر عنان میمطالب بیان

مؤید  ایدن برداشدت قریندهٔ متندی  56ان .دالّ مرک ی آیه دانستهان  و صرف توجه به عبادت و اون  را ن اشته
است؛ اوزً رویکرد کلی آیات قرآن در باب عبودیت و عبادت، عموماً بر توحی  و نفی شدرک توأمدان اسدت؛ 

ی شَیئاً »مانن  آیهٔ  ی، وَ زَ یشْر کونَ ب  کی  بر عبدادت و اوند ، شدرک را نید  از او  57«یعْبُُ ونَن  دور که در عین تأ
تدر عنوان قرینه نقش روشنی دارد. برای مثال، عند  آیده پدیشبر اینکه، سیاق آیات نی  بهدانسته است. اف ون

کی  ش ه است که در کنار الله، و ای دیگری را قرار ن هی . در آیدهٔ بعد  نید  تصدریح شد ه اسدت کده  58تأ
دت و عبودیت نی  باش . در ودود توان  صلاحیت عبادهن ه است و مفهوم آن میو اون  یکتاست که روزی
کاررفته حاکی از آن است که شایستگی عبادت و عبودیت، از آن کسی است کده آیهٔ مورد بحث نی  تعلیل  به

در « کلبدی»اند . از آفرینن ه است، نه کس یا عی  دیگر. شمار دیگری از مفسران، بر همین معنا اشاره کدرده
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یعْبُُ ون  »بیان معنای  هدم  مجمعع البیعاندر  59«لیوحّ ون؛ ازّ تا مرا یکی گویند .»ش ه است: عنین نقل « ل 
یعنی من جن و انس را ولق نکردم، ج  برای عبادت وویش؛ معنایش این است کده تنهدا مدرا »آم ه است: 

  60«عبادت کنن .
ینُ »آیهٔ  ة  الْمَت  اقُ تُو الْقُو  ز  هَ هُوَ الر  ن  الل  محل تکیه دروور  توجه است. اگر  در همان سوره نی  از لحاظ 61«ن 

اقُ »تکیه روی واژهٔ  ز  کی  و عنین معنایی به دست می« الر  هماندا »آی : قرار گیرد، بر رزاقیت و اون  در آیه تأ
  62نمای .این معنا در بروی تفسیرها نی  رخ می« دهن ه و صاحب نیروی استوار است.و اون  روزی

تنها و اون  است که روزی»قرار گیرد، معنای آیه عنین وواه  بود: « للها»اما اگر تکیه بر کلمهٔ جلالهٔ 
طبق این معنا، آیه بر حصر در رازقیت و اون  دزلدت دارد. ضدمیر « دهن ه و صاحب نیروی استوار است.

شدود؛ تر مینمایان« الله»اساس، نقش تباینی تکیه بر که براین 63نی  دلیلی بر حصر در آیه است« هو»فصل 
کی  میهب ازجمله  64کنن ،تعبیر دیگر، کسی ج  و اون  رازق نیست. آیات دیگر در سیاق نی  بر نفی شرک تأ

ها )مشرکان( روزی نخواسته است. به ج  این، در مواضع دیگری از کن  و اون  از آنآیهٔ پیشین که بیان می
ینَ »ان شد ه اسدت، مانند : قرآن نی  رازقیت و اون  دلیلی بر شایستگی او در عبودیت و عبدادت بید دذ  ن  ال  ن 

زْقَ وَ اعْبُدُ وهُ  ه  الرر
نَْ  الل  زْقاً فَابْتَیُوا ع  کونَ لَکمْ ر  ه  ز یمْل 

نْ دُون  الل  در شدماری از تفسدیرها، بدر  65.«تَعْبُُ ونَ م 
تکیهٔ تباینی  هاو این دی گاه 66حصر موجود در آیه و اینکه ج  و اون  رازقی وجود ن ارد، تصریح ش ه است

 کنن . را تأیی  می« الله»بر واژهٔ 

 . ارتباط متقابل آهنگ كلام با معنای آیات3

ها، عبدارت یکی از نمونه 67توان  با آهن  و لحن پیون  داشته باش .درک معنای بروی از آیات قرآن می
ي» ا جَن  عَ »در آیات زیر است که سه مرتبه تکرار ش ه است: « هذا رَبر یْلُ رَأیفَلَم  دي  لَیْه  الل  کَوْکَباً قالَ هدذا رَبر

نْ لَمْ  ا أَفَلَ قالَ لَئ  ي فَلَم  غاً قالَ هذا رَبر ا رَأَی الْقَمَرَ باز  لینَ*فَلَم  بُّ الْْف  ا أَفَلَ قالَ ز أُح  نيفَلَم  نَ  یَهْ   کُونَن  م 
َ
ي لََ رَبر
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مْسَ  ا رَأَی الش  ینَ*فَلَم  الر دي بَدر الْقَوْم  الض  نر دا أَفَلَدتْ قدالَ یدا قَدوْم  ن  کْبَدرُ فَلَم  دي هدذا أَ غَةً قالَ هذا رَبر دا  باز  م  ءٌ م 
مطابق این آیات، ابراهیم)ع( در مواجهه با پرستن گان اجرام آسمانی، به ترتیب به یک کوکدب،  68«تُشْر کُون.

ها، نهایتاً ربوبیت ما با افول یکایک آنا« این و اون گار من است»گوی : کن  و میماه و وورشی  اشاره می
کن . دربارهٔ عبارت مذکور دو دی گاه در تفاسیر بیان ش ه است؛ دید گاه اول را شایستهٔ والق جهان اعلام می

و لذا آهن  سخن در آن، وی ان است. ثعدالبی ایدن عبدارت را بدا  69بر آن است که عبارت مذکور، پرسشی
يَ »جملهٔ    70سان دانسته است.هم« أَیْنَ شُرَکائ 

در این صورت، آهن  سخن، افتان وواه  بود. به  71اما مطابق دی گاه دوم، جملهٔ یادش ه وبری است.
دي»رس  این نظر صحیح باش ؛ زیرا پس از سومین مرتبه که ابراهیم عبارت نظر می را بیدان کدرده، « هدذا رَبر

کْبَدرُ »ماه دانسته و گفته است: بلافاصله ب رگی وورشی  را دلیل بر برتری آن بر کوکب و  کده معندای « هدذا أَ
روشن است که « این )وورشی ( و اون گار من است، عون این ب رگتر است.»سخن او این وواه  بود که 

کی  بر ب رگتربودن وورشی ، گ اره ای وبری ازسوی اوست، نه پرسشی و معنا ن ارد که ابراهیم)ع( بگوی : تأ
 « گار من است؟ این ب رگتر است.آیا این )وورشی ( و اون»

ي  »نمونهٔ دیگر، عبارت  نظر وجود بودن آن اوتلاف  در آیهٔ زیر است که دربارهٔ پرسشی یا وبری« ءَ أَعْجَم 
يٌ »دارد:  ي  وَ عَرَب  لَتْ آیاتُهُ ءَ أَعْجَم  ا لَقالُوا لَوْ ز فُصر یًّ ل   وَ لَوْ جَعَلْناهُ قُرْآناً أَعْجَم  دفاءٌ قُلْ هُوَ ل  ذینَ آمَنُوا هُ یً وَ ش 

نُونَ في ذینَ ز یُؤْم  نْ مَکان  بَعی    وَ ال  كَ یُنادَوْنَ م  مْ عَمًی أُولئ  مْ وَقْرٌ وَ هُوَ عَلَیْه  ه  بدودن پرسشی یدا وبری 72«آتان 
 این عبارت، به عگونگی قرائت آن منوط است. 

ءَ »صدورت آن را بدا دو همد هٔ غیرمدّ ی و بهدر میان قاریان، حم ه، کسائی و عاصم از طریدق ابدوبکر، 
ي   صدورت شدود، دو همد ه را مدّ ی و بهان . گروهی دیگر که بیشتر قاریان را شدامل مدیقرائت کرده« أَعْجَم 

ي  » کند  کده در بودن عبارت مورد بحث دزلت مدیاین دو قرائت، هر دو بر استفهامی 73ان .ووان ه« آعْجَم 
وی ان وواه  بود. اما در قرائت حسن، همد ه یکدی اسدت و آن هدم غیرمد ی کده ها، آهن  آن این حالت

ي  »صورت به گفتدهٔ در این حالت، آهن  جملهٔ یادش ه افتان است. به 74و غیراستفهامی وواه  بود.« أَعْجَم 
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 اگر جمله وبری باش ، ادامهٔ سخن منکران است و اگر استفهامی باش ، ب ین معناست که آنان بدر 75طوسی
بودن آن را ان ؛ یعنی استفهام از گونهٔ انکداری اسدت. برودی مفسدران، اسدتفهامیوجه انکار آن را بیان کرده

   76«أ کتاب أعجميّ و نبي عربي؟.»ان  که تق یر کلام ب ین نحو است: برگ ی ه
راسداس دو دید گاه نی  از مدوارد اوتلافدی اسدت کده ب 77«الْبَنات  عَلَی الْبَنینَ  أَصْطَفَی»واژهٔ نخست آیهٔ 

که در ایدن  78دانن را استفهامی می« أَصْطَفَی»مختلف، آهن  کلام، افتان یا وی ان وواه  بود. بروی کلمهٔ 
دینَ  الله أیها القوم أَصْطَفَی»ووانش، تق یر آن عنین است:  گفتدهٔ طبدری، عدرب در به 79«؟الْبَنات  عَلَدی الْبَن 

کند  کده در هدر دو صدورت، معندا یکسدان آورد و گاه حذف مدیم را میاستفهام توبیخی، گاه هم هٔ استفها
بودن، وی ان وواه  بود. دلیل استفهامیو آهن  آن به 81در این ووانش، الف این کلمه از نوع قطع 80است.

اما طبق ووانش دوم که به ابوجعفر و گاه نافع نسبت داده ش ه، الف، وصل و سخن مشرکان است که گفتن  
 لذا جمله، وبری و آهن  آن، افتان وواه  بود.  82فرشتگان، دوتران و ا هستن ،
کُمْ »کلام در جملهٔ  بودن و نی  آهن دربارهٔ وبری یا استفهامی بات  ي »از آیهٔ « أَتْهَبْتُمْ طَیر کُمْ ف  بات  أَتْهَبْتُمْ طَیر

نْیا کُمُ ال ُّ ای آن را وبری ووان ه و این قرائت را به ش ه را در نظر گرفت. ع ههای نقلنی  بای  قرائت 83«حَیات 
ر مد نی، آن را اسدتفهامی امدا گفتده شد ه کده حسدن و ابدوجعف 84اند .اعمش، عاصدم و ندافع نسدبت داده

کثیدر، حسدن، صورت وبری را به جمهور نسبت داده و گفته است کده ابدنعطیه، قرائت بهابن 85ان .ووان ه
عامر با دو هم ه غیرم ی و همگی، را م ی و ابن« أَتْهَبْتُمْ »وثاب، هم هٔ کلمهٔ اعرج، ابوجعفر، مجاه  و ابن

صورت وبری ووان ه شود، آهن  آن، اگر جملهٔ مذکور به 86ان . هبر سبیل استفهام توبیخی و تقریری ووان
 بودن، وی ان وواه  بود. افتان و درصورت استفهامی
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 . ارتباط متقابل درنگ با معنای آیات4

بسدا، از ایدن منظدر کده بدرولاف مثابهٔ درن  در نظر گرفدت و عهتوان همانن  وقف، بهرا می« سکت»
یاب ، سکت با درند  بیشدتر همسدان ن ارد و با فاصلهٔ ان کی قرائت ادامه می گیری وجودوقف، در آن نفس

باش . هرگاه هنگام تلاوت قرآن، صوت برای یک لحظهٔ کوتاه قطع ش ه ولی نفس قطع نش ه و جریان داشته 
انجام ش ه است؛ لذا قطع صوت ب ون قطع نفس را سدکت و قطدع صدوت و « سکت»باش ، گوین : عمل 

بسدتن ؛ ازجملده حمد ه، گروهی از قاریان در قرائت وود، سکت را به کار می 87م وقف گوین .نفس را با ه
تکوان، حفص، رویس و ادریس که در این میان، حم ه بیش از دیگران ب ان عنایت داشته است. معمدوزً ابن

های تک حرفکبر آن، بر ترفت؛ ابوجعفر اف ونسکت در میان قاریان مذکور برای تحقیق هم ه به کار می
ج  این، آنچه در جلوگیری از تیییر معنا بیان ش ه، عهار موضدع اما به  88کرد.حروف مقطعه نی  سکت می

وَجَا»است: سکت بر  مًا...»... در « ع  وَجاس*قَیر هُ ع  نا»سکت بر  89،«وَ لَمْ یَجْعَل ل  مَدن بَعَثَنَدا »... در « مَرْقَ  
نَاس هذَا مَا وَعَدَ   رْقَ   ن م  حْمنُ...م  مْ مدا کدانُوا  کَدلا  بَلْدس رانَ عَلدی»در « بَدلْ »سدکت بدر  90،« الدر  ه  ب  قُلُدو

بُونَ  کی  شد ه اسدت. در  92«وَ قیلَ مَنْس راق»در « مَن»و سکت بر  91«یَکْس  که این موارد در قرائت حفص تأ
برزنجیدری درند ، شود و از این نظر، سکت بسدان واحد  زسکت سبب تیییر معنا میهمهٔ این موارد، ع م

حْمَنُ وَ »شود. برای نمونه، آیهٔ سبب القای معنای مراد می نَاس هذَا مَا وَعََ  الر  رْقَ   ن م  یْلَنَا مَن بَعَثَنَا م  قَالُواْ یَاوَ
طبق قرائت حفص، سکت دارد. براساس این قرائت، جملهٔ بع  از سکت، سدخن کدافران « صََ قَ الْمُرْسَلُونَ 
امدا اگدر سدکت نشدود، عبدارت  93شود.استیناف، سخن فرشتگان یا مؤمنان محسوب می نیست و بر سبیل

نَا»مذکور ادامهٔ  رْقَ   ن م  بروی تفاسیر گرعده سدخنی از اصدطلاح  94و سخن کافران وواه  بود.« مَن بَعَثَنَا م 
شان عه وقف و عه که منظور 95ان ان ، انقطاع کلام در پایان کلمهٔ مرق نا را متذکر ش هسکت یا وقف نگفته

نظر آن هاست. بروی دیگر، سکت لطیف در قرائت حفص را یادآور شد ه و سکت باش ، معنای نخست م ر
   96ان .ان  که دیگر قاریان، وقف در آن موضع را از گونهٔ وقف حسن تکر کردهگفته
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اصدطلاح،  وقف از مباحث مشهور در قرائت قدرآن و در 97در مبحث وقف نی  معنا حضوری بارز دارد.
گرفتن با ه ف شروع دوبارهٔ قرائت. وقف را بده سده گونده عبارت است از: قطع صوت در پایان کلمه و نفس

و برودی، گوندهٔ عهدارم را بدا عندوان انتظداری بده آن  98اند : اوتبداری، اضدطراری و اوتیداریتقسیم کرده
هدای مختلدف ز این منظر نی  بده گوندههای اوتیاری، ناظر به معنا هستن  و اتمامی انواع وقف 99ان .اف وده

دارتدرین تدرین و پرطرفکه تقسیم عهارگانه به تام، کافی، حسن و قبیح، ازجملده شدایع 100شون تقسیم می
  101ها در میان علمای وقف و ابت ا و اهل قرائت است.بن یتقسیم

ج ی اسدت کده وقدف  تأثیر وقف بر تیییر معنا درجات مختلف دارد. در بروی موارد تیییر معنا بسیار
تر وقف معانقه، در این میان اهمیت فراوان دارن . وقف قبیح، بده لد وم ای پایینقبیح، وقف ززم و در درجه

پردازد و در نقطهٔ مقابل درن  است. اما وقف ززم در مواردی است که اگر دو طرف به وقف میوصل و ع م
اثری شگرف و ج ی بر معنا و تیییر م لول آیدات دارد و لذا  102کن یک یگر وصل شون  مفهوم آیه تیییر می

آن، وقف بر کلمه ززم اسدت توان  کارکرد عنصر زبرزنجیری درن  را در قرآن برعه ه گیرد که براساسو می
مْ فَلا یَحُْ نْكَ قَوْلُهُ »در آیهٔ « قَوْلُهُمْ »توان ل وم وقف بر ازجمله می 103علیها جای  نیست.و اعادهٔ کلمهٔ موقوف

نُونَ  ونَ وَ ما یُعْل  رُّ ا نَعْلَمُ ما یُس  ن  ، معنای آیه تیییر وواه  کرد. گویی که وقفرا یاد کرد که درصورت ع م 104«ن 
نُونَ »عبارات بع ی؛ یعنی  ونَ وَ ما یُعْل  رُّ ا نَعْلَمُ ما یُس  ن  که عبارات یادش ه سخن سخن کافران است، درحالی« ن 

سئلهٔ وقف در این مواضع عن ان تصریحی نش ه و موارد ان ک نید  عمومداً بدا و اون  است. در تفاسیر به م
ان . دربارهٔ نموندهٔ اویدر در برودی تفاسدیر بعد  از بیدان معندای الفاظی غیر از وقف به ل وم درن  پرداوته

  105از اصطلاح استیناف یا الفاظ دیگر استفاده ش ه است.« قَوْلُهُمْ »
است. « وقف معانقه»شود، یر معنایی موجب بروز اوتلافات تفسیری میسبب تأثیکی از مواردی که به

ها وقف را انجام داد امدا توان بر هریک از آنای دو کلمه با هم هستن  که میدر وقف معانقه یا مراقبه، در آیه
ها صورت بگیرد، مانع وقف بر دیگری وواه  بود؛ پدس قداری بدین وقدف بدر زمانی که وقف بر یکی از آن
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اهمیت وقف معانقه عنان است که در  106شود روی هر دو وقف کرد.نمی لمهٔ اول یا دوم مختار است ولیک
شود و در تفسیری دیگدر، از آن مندع تفسیر آیهٔ واح  در یک دی گاه، وقف در یک موضع ضروری دانسته می

ها مُ »آیهٔ  107شود.شود و این به پی ایش اقوال متع د منهی میمی ن  مْ قالَ فَإ  مَةٌ عَلَیْه  یَتیهُدونَ ؞أَرْبَعینَ سَدنَةً  ؞حَر 
... رْض 

َ
ي الَْ ای است از این موارد که دربارهٔ محل وقف، دو موضع بیان ش ه است. اگر بر کلمدهٔ نمونه 108«ف 

اسدرائیل تحدریم م ت عهل سال بر بندیوقف شود، معنای آیه این وواه  بود که سرزمین مق س به« سَنَةً »
مْ »ر ش  اما اگر ب    109وقف شود، تحریم، اب ی اما سرگردانی در بیابان عهل سال وواه  بود.« عَلَیْه 

مْ أَ لَسْدتُ »محل وقف در آیهٔ  ده  تَهُمْ وَ أَشدهََ هُمْ عَلدیَ أَنفُس  ی  مْ تُرر ه  ن ظُهُور  ن بَنی  ءَادَمَ م  كَ م  تْ أَوَذَ رَبُّ وَ ن 
کُمْ  قَالُواْ بَلی رَبر ْ نَا؞ب  ینَ أَن تَ ؞شَه  ل  ا عَدنْ هَدذَا غَداف  ا کُن  ن  یَامَة  ن  هدای نید  موجدب تعد د دید گاه 110«قُولُواْ یَوْمَ الْق 

ْ نَا»اساس، درباره قائل شود. براینتفسیری می نی  اوتلاف تفسیری پ ی  آم ه است. اگر قائدل را ود ا « شَه 
و هنگامی را کده پروردگدارت از پشدت »و معنا عنین وواه  بود: « بَلی»یا ملائکه ب انیم، درن ، بر کلمهٔ 

فرزن ان آدم، تریّه آنان را برگرفت و ایشان را بر وودشان گواه ساوت که آیا پروردگار شدما نیسدتم؟ گفتند : 
گاه و ا به فرشتگان گفت: شاه  باشی ؛ آنان نی  گفتن :( گواهی دادیم تا مبدادا طور است؛ آن)همین« عرا»

ْ نَا»اما اگر محل درن ، کلمهٔ  111«]امر[ غافل بودیم.روز قیامت بگوین  ما از این  قَدالُواْ بَلدی »باشد ، « شَه 
ْ نَا   112سخن تریهٔ آدم و ادامهٔ آیه سخن و ا وواه  بود.« شَه 

 گیرینتیجه

های آوایی در القای معنای کلام است. در کنار عناصدر شناسی، نقش نشانهازجمله مباحث دانش زبان
گیرن  که سه عنصر تکیده، آهند  و درند  ها قرار مینجیری نی  در زمرهٔ این نشانهزنجیری، واح های زبرز

صورت متن در اوتیار ما قرار گرفتده، لدیکن بده زبدان ان . ازآنجاکه قرآن کریم بهموضوع پژوهش قرار گرفته
یدابی کدرد. تدوان واحد های زبرزنجیدری را بازبودن آن دلیلی است بر اینکه، در این متن مق س نی  مدیقوم

شدناوتی به ارتباط وثیق میان عناصر یادش ه و معنای کلام، بدا تکیده بدر تعداریف و مختصدات زبانباتوجه
ویژه در هدای قرآندی در سدطح جملده، بدههایی از گد ارهعناصر یادش ه و با استفاده از اقوال تفسیری، نمونه
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ش ه در تفاسدیر به معانی بیان، باتوجهمواردی که اوتلافات تفسیری وجود داشت، بررسی ش . حاصل آنکه
توان نسبت به بازیابی عناصر زبرزنجیری شامل تکیه، آهن  و درند  در قدرآن دربارهٔ جملات گوناگون می

ویژه بافت متنی، تدا های مرتبط با معنا، بههای عناصر یادش ه و نی  بافتبه ویژگیپرداوت و متقابلًا باتوجه
 دریافت. ح  زیادی معنای مراد را 

توان مواجه شد  کده مشدخص میها در موارد زیادی، در تفسیر آیات قرآن با انبوهی از نظرات و دی گاه
بسا مدراد و اوند  نبدوده نیست ک ام معنا مراد الهی بوده است. گاه نی  معنایی برای عبارتی بیان ش ه که عه

تدوان ایدن عناصدر را از میم وجود ند ارد، رغم اینکه عناصر زبرزنجیری در متن کنونی قرآن کریاست. علی
هایی عون سیاق و... دریافت و متقابلًا با استفاده و کاربست این عناصدر بده تعیدین یدا طریق تأمل در قرینه

تشخیص معنای درست که احتمازً مراد الهی است، دست یافت. در این میان، تکیه در دو حالت مؤکد  یدا 
توان میای که تکیه روی آن است نظور استفاده شود؛ ب ین معنا که با تعیین کلمهتوان  ب ین ممیدهن ه تباین

بودن و... در به مفهومی مشخص دست یافت. آهن  کلام نی  اعم از افتان یا وید ان، وبدری یدا اسدتفهامی
در تواند  میتعیین یا تشخیص معنای کلام مؤثر است. همچنین محل توقف کوتاه یا طدوزنی )وقدف( نید  

ترین قاع هٔ قرآنی که با ایدن عنصدر همداهنگی زمرهٔ عناصر زبرزنجیری در فهم معانی آیات کمک کن . مهم
کند  و محدل وقدف میویژه در وقف معانقه، یقیناً سدخن بدیش از دو معندا را حمدل دارد، وقف است که به

نظر است که ووانن ه، تعیین  اهن  یا ناسازگار باش . توان  با مراد الهی هممیکنن هٔ معنای م ر

 منابع
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. بیدروت: دار الکتدب العلمیدة، روح المعانی فی تفسیر القعرآن العظعیم و السعبع المثعانیعب الله. بنآلوسی، محمود

 ق.1415
 ق.1424. بیروت: دار الکتب العلمیة، زمنینابیتفسیر ابنعب الله. بنزمنین، محم ابیابن
 تا.. دار الکتب الإسلامیة، بیالنشر فی القراءات العشرمحم . بنج ری، محم ابن
 ق.1422. بیروت: دار الکتاب العربی، زاد المسیر فی علم التفسیرعلی. بنجوزی، عب الرحمانابن
 ق.1420. بیروت: مؤسسة التاریخ العربی، التحریر و التنویرعاشور، محم طاهر. ابن
 ق.1422. بیروت: دار الکتب العلمیة، المحرر الوجیز فی تفسیر الکتاب العزیزغالب. بنه، عب الحقعطیابن

 ق.1408. مشه : آستان ق س رضوی، روض الجنان و روح الجنان فی تفسیر القرآنعلی. بنابوالفتوح رازی، حسین
، 30. مجلد بحعو  كلیعة ااداب «.الوقدوف وازبتد اء فدی القدران الکدریم». محم عب الحلیم عب المنعمابوعرب، 

 .23د1م(: 2019)116ش

https://sjam.journals.ekb.eg/?_action=article&au=319167&_au=%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF+%D8%B9%D8%A8%D8%AF+%D8%A7%D9%84%D8%AD%D9%84%D9%8A%D9%85+%D8%B9%D8%A8%D8%AF+%D8%A7%D9%84%D9%85%D9%86%D8%B9%D9%85++%D8%A7%D8%A8%D9%88+%D8%B9%D8%B1%D8%A8
https://sjam.journals.ekb.eg/?_action=article&au=319167&_au=%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF+%D8%B9%D8%A8%D8%AF+%D8%A7%D9%84%D8%AD%D9%84%D9%8A%D9%85+%D8%B9%D8%A8%D8%AF+%D8%A7%D9%84%D9%85%D9%86%D8%B9%D9%85++%D8%A7%D8%A8%D9%88+%D8%B9%D8%B1%D8%A8


 114،  شمارة پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 234

 

 . تهران: میترا.ساخت زبان فارسیابومحبوب، احم . 
 تا.العربی، بی الشرق . بیروت: دارصرفها و نحوها و العربیه الاصوات فی المحیطمحم .  انطاکی،

 م.2005ن: اسوه، . ترجمهٔ ابوالفضل علامی و صفر سفی رو. تهراآواشناسی زبان عربیانیس، ابراهیم. 
 م.2005. قاهره: زهراء الشرق، الدراسات الصوتیه عند علماء العرب و الدرس الصوتی الحدیثبهنساوی، حسام. 
 ق.1418. بیروت: دار احیاء التراث العربی، انوار التنزیل و اسرار التأویلعمر. بنبیضاوی، عب الله

 م.2013لپا، . ترجمهٔ مسعود رحیمی. تهران: گزبان بدنپی ، آلن. 
 ق.1418. بیروت: دار احیاء التراث العربی، الجواهر الحسان فی تفسیر القرآنمحم . بنثعالبی، عب الرحمن

 ق.1422. بیروت: دار احیاء التراث العربی، الکشف و البیانمحم . بنثعلبی، احم 
 .32-9م(: 2011)7، ش2. سیمطالعات تفسیر«. اسباب ن ول در نظریهٔ تفسیری طباطبایی»جلیلی، سی ه ایت. 

https://dor.isc.ac/dor/20.1001.1.22287256.1390.2.7.1.4 
. ترجمهٔ محم  عی ی وسروشاهی. تهدران: معالم الاهتداء الی معرفة الوقف و الابتداءحصری، شیخ محمود ولیل. 

 م.1996اسوه، 
گاه، آواشناسی )فونتیک(محم . شناس، علیحق  م.1990. تهران: آ

 م.2010. بیروت: ال ار العربیة للعلوم ناشرون، فی التنظیم الإیقاعي للغة العربیة: نموذج الوقفبارک. حنون، م
کسان»نژاد عمران. الله محم علیحی ری، سارا، روح «. ها در انتقال معانی و تدلاوت معندامحور قدرآن کدریمنقش آ

 .16-1م(: 2022)2، ش11. سهای زبانشناختی قرآنپژوهش
 https://doi.org/10.22108.nrgs.2022.132402.1744 

 .47-30(: 2004) 4، ش6. سفرهنگستان نامه  «. تکیه جمله در جملهٔ سادهٔ فارسی»فر، علی. و اعی
 ق.1404. بیروت: دار الکتاب العربی، التیسیر فی القراءات السبعسعی . بندانی، عثمان

«. عربدی زبدان در زبرزنجیدری و زنجیدری هایواحد  کدارکرد»مدریم جاوید ی. کوب، منصوره، محم  واقانی، زر
 .95-67م(: 2013)8، ش4. سپژوهیزبان

. بیدروت: دار الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل و عیعون اققاویعل فعی وجعوه التأویعلعمر. بنزمخشری، محمود
 ق.1407الکتاب العربی، 
 ق.1416بیروت: دار الفکر، . تفسیر بحر العلوممحم . بنسمرقن ی، نصر

 م.1997. مصر: نهضة مصر، التفسیر الوسیط للقرآن الکریمسی طنطاوی، محم . 
 م.2005. م ینه: طیبه، هدایة القاری الی تجوید كلام الباریسی عجمی، عب الفتاح. 

اللده العظمدی مرعشدی ت. قم: کتابخانهٔ عمومی آیدالدر المنثور فی التفسیر بالماثوربکر. ابیبنسیوطی، عب الرحمان
 ق.1404نجفی)ره(، 

 م.2004. قم: دفتر تبلییات اسلامی، قواعد وقف و ابتدا در قرائت قرآن كریمشاکر، محم کاظم. 

https://ensani.ir/fa/article/journal-number/22131/%D9%86%D8%A7%D9%85%D9%87-%D9%81%D8%B1%D9%87%D9%86%DA%AF%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-%D8%B3%D8%A7%D9%84-%D8%B4%D8%B4%D9%85-%D8%A2%D8%B0%D8%B1-1383-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-4-%D9%BE%DB%8C%D8%A7%D9%BE%DB%8C-24-


           235 /...ارتباط آن با معنا در  یدر قرآن و بررس یریعناصر زبرزنج یابیباز؛ ، صادقییقشلاققره یطالب             

 

 ق.1414کثیر، . دمشق: دار ابنفتح القدیرشوکانی، محم . 
، 4. سسعیشنانباز هعایهشوپژ«. رات مدبهم فارسدیعبازدایی از ایی در ابهدامنوی »نقش نشانههاصادقی، وحی . 

  67.20.1001.1.20086261.1391.4.6.6.2-80م(: 2012)1ش
. تهران: سمت، پژوهشک ۀ تحقیدق و توسدعۀ علدوم ساخت نوایی زبان فارسی: تکیۀ واژگانی و آهنگصادقی، وحی . 

 م.2016نسان، ا
 ق.1406. قم: فرهن  اسلامی، الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن و السنهصادقی تهرانی، محم . 

 ق.1418. دمشق: دار الرشی ، الجدول فی اعراب القرآن و صرفه و بیانه مع فوائد نحویة هامةصافی، محمود. 
 م.20111. بیروت: اعلمی، المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، محم حسین. 

 م.2008. ارب : دار الکتاب الثقافی، التفسیر الکبیر: تفسیر القرآن العظیماحم . بنطبرانی، سلیمان
 م.1993. تهران: ناصروسرو، مجمع البیان فی تفسیر القرآنحسن. بنطبرسی، فضل
 ق.1412. بیروت: دار المعرفة، جامع البیان فی تفسیر القرآنجریر. بنطبری، محم 

 تا.. بیروت: دار احیاء التراث العربی، بیالتبیان فی تفسیر القرآنحسن. بنحم طوسی، م
 ق.1426. بیروت: دار الکتب العلمیة، الإشارات الالهیة الی المباحث الاصولیةعب القوی. بنطوفی، سلیمان
 م.2011. ارب : عالم الکتب الح یث، النّبر فی العربیهعبسی، وال . 

 م.2008. صنعاء: دانشگاه صنعاء، النبر فی العربیة و تطبیقاتها فی القرآن الکریم امه  نپایانعبسی، هاشم. 
 م.2005للجامعات،  النشر . مصر: دارالدلاله علم ضوء فی اللغوی التحلیلمحمود.  عکاشه،

 ق.1427. مصر: دار الصحابة للتراث، اعراب القرآن الکریمناصح. بنعلوان، عب الله
شعناختی قعرآن مطالعات سبک«. قرآن کریم 30واکاوی ایقاع نبر و تنییم در ج ء»ولماز پرشور. غیبی، عب ازح ، س

 .64-49م(: 2018)2، ش1. سكریم
 م.1980مصر: الهیئة المصریة العامة للکتاب، . معانی القرآنزیاد. بنفراء، یحیی

(، 35) 19. هعای قرآنعیآمعوزه«. ق رت تکیۀ هجایی در تیییر معانی واژگانی قدرآن کدریم»فرع شیرازی، سی  حی ر. 
 .216-193م(: 2022)

 ق.1417. قم: دار المنار، كلام الملک العلامسواطع الالهام فی تفسیر ک. مباربنفیضی، ابوالفیض
-101م(: 2012، )1. شاللغعة العربیعة و آدابهعا«. ظاهرة النبر فی القرآن الکدریم»ی، حسین، اسحاق رحمانی. کیان

121. 
. تبسدة: جامعدة الشدیخ الوقف فی القرآن الکریم و اثره علی المعنعا و الإععراب سعورة البقعرة أنموذجعامحم ، فارح. 

 م.2021العریب التبسی، 
 ق.1423. بیروت: دار احیاء التراث العربی، سلیمانبنتفسیر مقاتلسلیمان. بنمقاتل

 م.1998. تهران: نشر نو، تاریخ زبان فارسیناتل وانلری، پروی . 

https://dor.isc.ac/dor/20.1001.1.20086261.1391.4.6.6.2
https://ensani.ir/fa/article/journal-number/48859/%D9%85%D8%B7%D8%A7%D9%84%D8%B9%D8%A7%D8%AA-%D8%B3%D8%A8%DA%A9-%D8%B4%D9%86%D8%A7%D8%AE%D8%AA%DB%8C-%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86-%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85-%D8%B3%D8%A7%D9%84-%D8%A7%D9%88%D9%84-%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1-%D9%88-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1397-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-2
https://ensani.ir/fa/article/journal-number/48859/%D9%85%D8%B7%D8%A7%D9%84%D8%B9%D8%A7%D8%AA-%D8%B3%D8%A8%DA%A9-%D8%B4%D9%86%D8%A7%D8%AE%D8%AA%DB%8C-%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86-%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85-%D8%B3%D8%A7%D9%84-%D8%A7%D9%88%D9%84-%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1-%D9%88-%D8%AA%D8%A7%D8%A8%D8%B3%D8%AA%D8%A7%D9%86-1397-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-2


 114،  شمارة پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 236

 

Transliterated  Bibliography 

ʿAbasī, Hāshim. al-Nabr fī al-ʿArabīya wa Taṭbīqātihā fī al-Qurān-i al-Karīm. Ṣanʿāʾ: University of Ṣanʿāʾ, 

2008/1386.  

ʿAbasī, Khālid. al-Nabr fī al-ʿArabīya.  ʿĀlim al-Kutub al-Ḥadīth, 2011/1389. 

Abū  al-Futūḥ Rāzī, Ḥusayn ibn ʻAlī. Rawḍ  al-Jinān wa Rūḥ al-Janān fī Tafsīr al-Qurān. Mashhad: Āstān-i 

Quds-i Rażavī, 1988/1408. 

Abū ʻArab, Muḥammad  ʻAbd al-Ḥalīm ʻAbd al-Munʻim. "al-Wuqūf wa al-Ibtidā fī al-Qurān al-Karīm". 

Buḥūth Kulīya al-Ādāb. Vol. 30, no. 116 (2019/1397): 1-23. 

Abū Maḥbūb, Aḥmad. Sākht Zabān Fārsī. Tehran: Mitrā. 

ʿAkāshah, Maḥmūd. Al-Tahlīl al-Lughawī fī Ḍawʾ ʿIlm  al-Dilālah. Miṣr: Dār al-Nashr li-l-Jāmiʿāt, 2005/1383.   

Ālūsī, Maḥmūd  ibn ʿAbd Allāh. Rūḥ al-Maʿānī fī Tafsīr al-Qurān al-ʿAẓīm wa al-Sabʿ al-Mathānī. Beirut: Dār 

al-Kutub ʿIlmīyya. 1994/1415. 

ʿAlwān, ʿAbd Allāh  ibn Nāṣiḥ. Iʻrāb  al-Qurān-i al-Karīm. Miṣr: Dār al-Ṣaḥāba li-l-Tūrāth, 2006/1427. 

Anīs, Ibrāḥīm. Āwāshināsī Zabān ʿArabī. Translated by Abū al-Fażl ʻAlāmī va Ṣafar Sifīdrū. Tehran: Uswah. 

2005/1426. 

Anṭākī, Muḥammad.  al-Muḥīṭ fī al-Aṣwāt al-ʿArabīya wa Naḥwihā  wa Ṣarfihā. Beirut: Dār al-Sharq al-

ʿArabī, s.d. 

Bayḍāwī, ʻAbd Allah ibn ʻUmar. Anwār al-Tanzīl wa Asrār al-Taʾwīl. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Tūrāth al-ʻArabī. 

1997/1418. 

Bihnisāwī, Ḥisām. Al-Dirāsāt al-Ṣawtīya ʻind ʻUlamā al-ʻArab wa al-Dars al-Ṣawtī al-Ḥadīth. Cairo: Zahrāʾ 

al-Sharq, 2005/1383. 

Dānī, ʿUthmān ibn Saʿīd. al-Taysīr fī al-Qirāʾāt al-Sabʿ. Beirut: Dār al-Kitāb al-ʻArabī, 1984/1404. 

Farʿ Shīrāzī, Sayyīd Ḥaydar. "Qudrat Takīyah-yi Hijāyī dar Taghīr Maʻānī Vāzhigānī al-Qurān al-Karīm". 

Āmūzih- hā-yi Qurānī. 19 (35), (2022/1401): 193-216. 

Farrāʾ, Yaḥyā  ibn Zīyād. Maʿānī Qurān. Miṣr: Dār al-Miṣrīya al-ʻĀmma li-l-Kitāb. 1980/1400. 

Fiyḍī, Abū al-Fiyḍ ibn Mubārak. Sawāṭiʿ al-Ilhām fī Tafsīr Kalām al-Malik al-ʿAlām. Qum: Dār al-Minār, 

1996/1417. 

Ghiybī, ʻAbd al-Aḥad. Sūlmāz Purshūr. " Vākāvī  Īqāʻ  Nabr va Tanghīm dar Juzʾ 30 Qurān-i Karīm". 

Muṭāliʻāt-i Sabkshinākhtī Qurān-i Karīm. Yr. 1, no. 2 (2018-1396): 49-64. 



           237 /...ارتباط آن با معنا در  یدر قرآن و بررس یریعناصر زبرزنج یابیباز؛ ، صادقییقشلاققره یطالب             

 

Ḥanūn, Mubārak. Fī al-Tanẓīm al-Iqāʿī  li-l-Lugha al-ʿArabīya: Numūdhaj  al-Waqf. Beirut: Dār   al-ʿArabīya 

li-l-ʿUlūm Nāshirūn, 2010/1388. 

Ḥaqshinās, ʿAlī Muḥammad. Āvāshināsī (Fūntīk). Tehran: Āgāh, 1990/1410. 

Ḥuṣarī, Shaykh Maḥmūd  Khalīl. Maʻālim al-Ihtidā ilā Maʻrifa al-Waqf wa al-Ibtidā. Translated by 

Muḥammad ʻIydī Khusrūshāhī. Tehran: Uswah. 1996/1374. 

Ḥydarī, Sārā; Rūḥ Allah Muḥammad ʿAlīnizhād ʿUmrān. "Naqsh Āksān-hā dar Intiqāl Maʿānī va Tilāvat 

Maʿānmiḥvar Qurān Karīm ". Pazhūhish-hā-yi Zabānshinākhtī Qurān. Yr. 11, no. 2 (2022/1401): 1-16. 

Ibn Abī Zamnīn, Maḥmūd  ibn ʿAbd Allāh. al-Tafsīr Ibn Abī Zamnīn. Beirut: Dār al-Kutub ʿIlmīyya, 

2003/1424. 

Ibn ʻĀshūr, Muḥammad Ṭāḥir. Taḥrīr wa al-Tanwīr. Beirut: Mūʾassisa al-Tārīkh al-ʻAtabī. 1999/1420.   

Ibn ʿAṭīyah, ʻAbd  al-Ḥaqq ibn Ghālib. al-Muḥarrar al-Wajīz fī Tafsīr al-Kitāb al-ʿAzīz. Beirut: Dār al-Kutub-

i al-ʻIlmīyya, 2001/1422. 

Ibn Jawzī, ʻAbd al-Raḥmān ibn ʿAlī. Zād al-Masīr fī ʻIlm al-Tafsīr. Beirut: Dār al-Kitāb al-ʻArabī, 2001/1422. 

Ibn Jazarī, Muḥammad ibn Muḥammad. al-Nashr fī al-Qirāʾāt al-ʻAshr. Dār al-Kutub al-Islāmīyya, s.d. 

Jalīlī, Sayyid Hidāyat. "Asbāb Nuzūl dar Naẓarīyih-yi Tafsīrī Ṭabāṭabāyī". Muṭāliʻāt-i Tafsīrī. Yr. 2, no. 7 

(2011/1389): 9-32. 

Khazāʿīfar, ʿAlī. "Tikīyih Jumlih dar Jumlih-yi Sādih-yi Fārsī". Nāmah-yi Farhangistān. Yr. 6, no. 4 

(2004/1424): 30-47. 

Kīyānī, Ḥusayn, Isḥāq Raḥmānī. " Ẓāhira al-Nabr fī al-Qurān al-Karīm". al-Lugha al-ʿArabīya wa Ādābuhā. 

No. 1(2012/1390): 101-121. 

Muḥammad, Fāriḥ. al-Waqf  fī al-Qurān al-Karīm wa Atharuh ʻalā  al-Maʻnā wa al-Iʻrāb Sūra al-Baqara 

Unmūdhajā. Tabisa: Jāmiʻa al-Shaykh al-ʿArabī al-Tabisī, 2021/1399. 

Muqātil ibn Sulaymān.  Tafsīr Muqātil ibn Sulaymān. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Tūrāth al-ʻArabī, 2002/1423. 

Nātil Khānlarī, Parvīz. Tārīkh-i Zabān-i Fārsī. Tehran: Nashr Nū, 1998/1419. 

Pease, Allan .Zabān Badan. Translated by Masʿūd Raḥīmī. Tehran: Gulpā, 2013/1391. 

Qurān-i Karīm. translated by Muḥammad Mahdī Fūlādvand. 

Ṣādiqī Tihrānī, Muḥammad. al-Furqān fī Tafsīr al-Qurān bi- al-Qurān wa al-Sunna. Qum: Farhang Islāmī, 

1986/1406. 

Ṣādiqī, Waḥīd. "Naqsh Nishānih-hā-yi Navāyī dar Ibhāmzudāyī az ʻIbārāt Mubham Fārsī". Pazhūhish-hā-yi 



 114،  شمارة پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 238

 

Zabānshināsī. Yr. 4, no. 1 (2012/1390): 67-80. 

Ṣādiqī, Waḥīd. Sākht Navāyī Zabān Fārsī: Tikiyih-yi Vāzhigānī va Āhang. Tehran: Samt, Pazhūhishkadih-yi 

Taḥqīq va Tūsiʿih ʻUlūm Insānī, 2016/1394. 

Ṣāfī, Maḥmūd. al-Jadwal fī Iʿrāb al-Qurān wa Ṣarfih wa Bayānih maʻa Fawāʾid Naḥwīya Hāma. Dimashq: 

Dār al-Rashīd, 1997/1418. 

Samarqandī, Naṣr ibn Muḥammad. Tafsīr Baḥr al-ʻUlūm. Beirut: Dār al-Fikr, 1995/1416. 

Sayyid ʿAjamī, ʿAbd al-Fatāḥ. Hidāyah al-Qārī ilā Tajwīd Kalām al-Bārī. Madīnah:  Ṭayibah, 2005/1383. 

Sayyid Ṭanṭāwī, Muḥammad. al-Tafsīr al-Wasīṭ li-l-Qurān-i al-Karīm. Miṣr: Nahḍa Miṣr, 1997/1418. 

Shākir, Muḥammad Kāẓim. Qawāʿid Waqf wa Ibtidā dar Qirāʾat Qurān-i Karīm. Qum: Daftar-i Tablīghāt-i 

Islāmī, 2004/1425. 

Shūkānī, Muḥammad. Fatḥ al-Qadīr. Dimashq: Dār Ibn Kathīr, 1993/1414. 

Suyūtī, ʿAbd al-Raḥmān ibn abī bakr. al-Durr al-Manthūr fī al-Tafsīr bi-al-Maʾthūr. Qum: Kitābkhānah-yi 

ʿUmūmī Āyat Allāh al-ʿUẓmā al-Marʻashī Najafī, 1984/1404. 

Ṭabarānī, Sulaymān ibn Aḥmad. al-Tafsīr al-Kabīr; Tafsīr al-Qurān al-ʿAḍīm. Irbid: Dār al-Kutub al-Thaqāfī, 

2008/1386. 

Ṭabarī, Muḥammad ibn Jarīr. Jāmiʿ al-Bayān fī Tafsīr al-Qurān. Beirut: Dār al-Maʿrifa, 1992/1412. 

Ṭabarsī. Faḍl ibn Ḥasan. Majmaʻ al-Bayān fī Tafsīr al-Qurān. Tehran: Nāṣir Khusrū. 1993/1371. 

Ṭabāṭabāyī, Muḥammad Ḥusayn. al-Mīzān fī Tafsīr al-Qurān. Beirut:  al-Aʻlamī, 2011/1389. 

Thaʿālabī, ʿAbd al-Raḥmān ibn Muḥammad. al-Jawāhir al-Ḥisān fī Tafsīr al-Qurān. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-

Tūrāth al-ʻArabī, 1997/1418. 

Thaʿlabī, Aḥmad ibn Muḥammad. al-Kashf wa al-Bayān al-Maʻrūf Tafsīr al-Thaʿlabī. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-

Tūrāth al-ʻArabī. Chāp-i Awwal, 2001/1422. 

Ṭūfā, Sulaymān ibn ʿAbd  al-Qawī. Al-Ishārāt al-Ilāhīya ilā al-Mabāḥith al-Uṣūlīya. Beirut: Dār al-Kutub al-

ʻIlmīyya, 2005/1426. 

Ṭūsī, Muḥammad ibn Ḥasan. al-Tibyān fī Tafsīr al-Qurān. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Tūrāth al-ʻArabī, s.d. 

Zamakhsharī, Maḥmūd ibn ʻUmar. al-Kashāf ʿan Ḥaqāʾiq Ghawāmiḍ al-Tanzīl wa ʻUyūn al-Aqāwīl fī 

Wujūh al-Taʾwī. Beirut: Dār al-Kitāb al-ʻArabī. 1987/1407.  

Zarkūb, Manṣūrih; Muḥammad Khāqānī; Maryam Jāvīdī. "Kārkird Vāḥid-hā-yi Zanjīrī va ZabarZanjīrī dar 

Zabān ʻArabī". Zabānpazhūhī. Yr. 4, no. 8 (2013/1391): 67-95. 



  
 

 Quran and Hadith Studies                                                                          علوم قرآن و حدیث
 

1 
 
 

   
 

An Analysis of Sunni and Shiʿi Exegetical Views on the 

 Term Kalematan Baghyatan in Surah al-Zukhruf (43:28) 
 

Dr. Mohsen Faryadres  (Corresponding Author) 

Assistant Professor, Department of Qur’an and Hadith Studies, Faculty of Humanities, Ayatollah Boroujerdi University, 

Boroujerd, Iran 

Email: m.faryadres@abru.ac.ir 

Dr. Maryam Nazarbeygi  

Assistant Professor, Department of Qur’an and Hadith Studies, Faculty of Humanities, Ayatollah Boroujerdi University, 

Boroujerd, Iran 

Shahnaz Heidarinia  

MA Student, Department of Qur’an and Hadith Studies, Faculty of Humanities, Ayatollah Boroujerdi University, 

Boroujerd, Iran 

Abstract 

Among the points of interpretive disagreement between Sunni and Shiʿi exegetes is the meaning of the term kalematan 
baghyatan in the verse “And He made it a lasting word among his descendants, so that they may return” (Qur’an 

43:28). Adopting a descriptive-analytical method, this paper seeks to identify, categorize, and critically examine the 

exegetical opinions of these commentators with the aim of elucidating the meaning of the term kalematan baghyatan. 

Three prominent views are identified: kalematan baghyatan refers to (1) Islam, (2) monotheism (tawḥīd), or (3) 

Imamate. Based on textual, narrational, and linguistic evidence, the interpretations of kalematan baghyatan as Islam or 

monotheism are found to be inconclusive. In contrast, the interpretation of kalematan baghyatan as Imamate—once 

supported by refined relevant arguments—is deemed the most compelling. Both the verse’s context and related 

narrations explicitly support this understanding. 

Keywords: Qur’an, Sunni and Shiʿi commentators, Qur’an 43:28, kalematan baghyatan, Imamate. 
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یقین  تحلیل آرای مفسران فر
 سورۀ زخرف 28در آیۀ « ة باقیةکلم»دربارۀ  

یادرس )نویسندۀ مسئول(   دکتر محسن فر
الله بروجردی)ره(، لرستان، بروجرداستادیار گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکدهٔ علوم انسانی، دانشگاه آیت  

Email: m.faryadres@abru.ac.ir 

یم نظربیگی  دکتر مر
بروجرد الله بروجردی)ره(، لرستان،استادیار گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکدهٔ علوم انسانی، دانشگاه آیت  

 نیاشهناز حیدری
الله بروجردی)ره(، لرستان، بروجردارشد گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکدهٔ علوم انسانی، دانشگاه آیتدانشجوی کارشناسی  

 چکیده
هُمْ یرْجِعُوونَ  وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيةً فی»در آیۀ « باقيةکلمة »له موارد اختلاف در ميان مفسران فریقين، مفهوم ازجم اسوت  « عَقِبِهِ لَعَلََّ

بندی و تحليو  کورده ، آرای این مفسران را احصا، دسوتهةيکلمة باقتحليلی و با هدف کشف معنای روش توصيفینوشتار حاضر به
ذکور  ةيوکلموة باقرا در تفسوير « اماموت»و « توحيد»و « اسلام»های گوناگون، سه معنای ص  آنکه، مفسران با استدلالاست  حا

ناتموام بووده اسوت  در مقابو ، تفسوير « توحيد»و « اسلام»ها و شواهد قرآنی، روایی و ادبی، تفاسير اند و براساس استدلالکرده
سياق بوا آیوهٔ عنوان تفسير ارجح شناخته شد  آیات همهای موجود، بهحات لازم در استدلالبا اِعمال اصلا« امامت»به  ةيکلمة باق

که روایات متعدد واردشوده در تفسوير آیوه نيو  ، امامت است، چنان ةيکلمة باقدهند که منظور از روشنی گواهی میمورد بحث، به
  کنند را مشخص می «ةيکلمة باق»صراحت مراد از به

 ، امامت «ةيکلمة باق»سورهٔ زخرف،  28قرآن کریم، مفسران فریقين، آیهٔ  :دیگان کلیواژ
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 مقدمه
نظر قورار ترین داستانازجمله مهم های قرآنی، قصۀ حضرت ابراهيم)ع( است که در آیات متعددی مودن

هُمْ »گرفته است  یکی از این آیات، آیۀ  است که در بافوت مبوارز  « یرْجِعُونَ  وَ جَعَلَهَا کَلِمَةً بَاقِيةً فِی عَقِبِهِ لَعَلََّ
رو، ای پاینوده در ذریوۀ حضورت ابوراهيم)ع( اشواره دارد  ازایونایشان با شرک وارد شده و به استمرار کلموه

ای از سور  زخرف فراتر از اینکه یک گ ار  ساده و زبوانی باشود، بوه ابعواد گسوترده 28توان گفت که آیۀ می
 شود  مکتب اسلام مرتبط می

بسيار حائ  اهميت است؛ چراکه ظواهراً هموين مفهووم « کَلِمَةً بَاقِيةً »این ميان، بحث دربار  عبارت  در
بوه رویکردهوای های تفسيری مختلفی از ک  آیه شده است  در واقع، مفسران فوریقين باتوجهسبب برداشت

پژوهش، تحلي  و ارزیابی  اند؛ لذا سؤال اصلی اینهای متنوعی از این عبارت داشتهتفسيری خود، برداشت
عبارتی دیگر، هدف این است که دریابيم است  به« کَلِمَةً بَاقِيةً »دیدگاه مفسران مشهور فریقين دربار  عبارت 

 اند  را به منظور خود تفسير کرده« کَلِمَةً بَاقِيةً »ای مفسران فریقين با استناد به چه ادله
شووند، صورت تحليلی معنایابی میبه« باقی»و « کلمه»ليدی به مباحث پيشين، ابتدا مفاهيم کباتوجه

بندی، تحلي  و نقد خواهود شود  دسته« کَلِمَةً بَاقِيةً »سپس آرا و دلای  مفسران مشهور فریقين دربار  مفهوم 
به ماهيت کلاموی آیوۀ موورد شود  باتوجهدرنهایت، نظریۀ منتخب با استناد به شواهد و دلای  متنوع ارائه می

طالعه، تلاش بر این است تا تفاسيرِ منتخب، یا دارای گرایشِ غالب کلامی باشند یا حداق  در تحليو  آیوۀ م
 مذکور به این جنبه توجه کرده باشند 

طور مسوتق  بوه شده، اثری یافت نشد که بوههای انجامدر خصوص پيشينهٔ بحث باید گفت: با بررسی
مفهووم و تفسوير »أ  مقالوۀ  انود از:ها عبارتترین پيشوينهن دیوک تفسير تحليلی این آیه پرداخته باشد؛ لکن

، سوال 85، شومار  8دور  ، ماهنامهٔ آفاق علوم  نساواس ، از سيدعلی رخشان، «در آیات قرآن کریم« کلمه»
؛ ج  6، شومار  مجلو  نبیاواد بینو ، از بشير جم، «در قرآن کریم« کلمه»بررسی واژ  »؛ ب  مقالۀ 1403
کيد بر روابط هم« کلمه»ناسی شمعنا»مقالۀ  زاده، ، از مرضويه شوفيع«نشينی و جانشوينیدر قرآن کریم با تأ

  1393، سال 1، شمار  47، دور  های قرآن و حدیثمجل  پژوهشزاده، پروین بهارزاده و فتحيه فتاحی
در « کلموه»های مذکور مشخص است، این موارد تنهوا بوه معناشناسوی طور که از عناوین مقالههمان

اند  بنابراین، پژوهش حاضر کاملًا بوا ایون مووارد و ورود مستقلی به آیۀ مح  بحث نداشته قرآن اشاره کرده
ت خود استوار است   متفاوت است و نوجویی آن به قوَّ

 . ادبیات نظری تحقیق1

 بررسی و بيان شود « باقية»و « کلمة»پيش از شروع بحث لازم است معنای لغوی 
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مرتبوه در قورآن بوه کوار  75با ساختارهای گوناگون خود، « م-ل-ک»ریشۀ : «کلمه» أ. معنای لغوی
اصوفهانی، گووهر معنواییِ راغب 1،«سوخن نوامفهوم»و « دارسخن مفهووم»فارس، دو اص  رفته است  ابن

های درونوی بوا هور آشکارسازی افکوار و خواسوته»مصطفوی، اصِ   2،«هاشده توسط حستأثيرات درک»
انود  بوه را برای آن ذکر کرده 4«اتصال عميق و محکمِ ماد  یک چي »جبْ ، معنای محوری حسنو  3«وسيله

فارس بيشتر ناظر تر است؛ چراکه اولًا معنای ابنرسد که از ميان معانی مذکور، بيان مصطفوی دقيقنظر می
يان راغب بيشتر شبيه نتيجهٔ کند؛ ثانياً بهای باطنی ریشه را روشن نمیهای ظاهری کلام است و لایهبه جنبه

ازحد روی ساختار است و عملًا ابعاد معنووی جب  ني  بيشمعنای واژه است تا خود معنا؛ ثالثاً تمرک  حسن
ریشه مغفول واقع شده است؛ رابعاً بيان مصطفوی جامعيت دارد و مشکلات موارد بوالا را نودارد  بنوابراین، 

اسوت  « م-ل-ک»ا هور وسويله، معنوای مختوار بورای ریشوۀ های درونوی بوآشکارسازی افکار و خواسوته
 آشکارسازی سخن است « کلمه»اساس، معنای براین

بوار  21« ی-ق-ب»است  ریشۀ « ی-ق-ب»اسم فاع  از ریشۀ « باقيه»واژ  «: باقیه»معنای لغوی 
اند که دلالت بر ستهپژوه، گوهر معنایی آن را دوامِ وجودی چي ی داندر قرآن به کار رفته است و لغویان قرآن

، «پایودار»معنای در این صورت، طبيعتواً اسوم فاعو  آن بوه 5 ثبات آن بر حالت اوليه دارد و فناناپذیر است
 است « پاینده»و « جاودان»

 در تفاسیر « باقیة ةکلم». مفهوم 2

 به قرار زیر است:« قِبِهِ عَ  وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيةً فی»در آیۀ « کلمة باقية»آرای مفسران دربار  معنای 
 «اسلام»به « کلمة باقیة». تفسیر 1. 2

اند  معنای اسلامِ ناب و تسليم محض در برابر ارادهٔ الهی تفسير کردهرا به« کلمة باقية»برخی از مفسران 
رد  با گياند که کلمۀ جاودان، چي ی نيست ج  اسلام فراگير که تمام زوایای زندگی را در بر میاین گروه برآن

این نگاه، ذریۀ حضرت ابراهيم)ع( با توحيد در اندیشه و عبادت و رفتوار، الگوویی اصوي  و مانودگار بورای 
ها و اقداماتِ بشری به وجود خواهند آورد  ازنظر این دسته، تنها با تحقق این اسلام است که جریوان اندیشه

سووی حوق را ن بازگردانودن گمراهوان بهتوا -که از بدو آفرینش در فطرت انسان جاری است-هدایت الهی 
                                                 

  1/276، معجم مقایاس نللغّة فارس،ابن  1
  72، مفربند ألفاظ نلقرآن اصفهانی،راغب   2
  1/343، نلتحقاق ف  کلماد نلقرآن نلکریممصطفوی،   3
  154، قرآن نلکریمنلمعجم نلإشتقاق  نلممصل لألفاظ نلجب ، حسن  4
جب ، ؛ حسون1/343، نلتحقاق ف  کلماد نلقرآن نلکریم؛ مصطفوی، 72، مفربند ألفاظ نلقرآن اصفهانی، راغب؛ 1/276، معجم مقایاس نللغّة فارس،ابن  5

  154، نلمعجم نلإشتقاق  نلممصل لألفاظ نلقرآن نلکریم
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بخش تا روز قيامت در ميان ذریۀ حضرت ابراهيم)ع( تداوم خواهد یافت و خواهد داشت  این حرکت تعالی
همواره از نس  ایشان، افراد موحد و خداپرست ظهور خواهند کرد و دیگران را از شرک، بوه توحيود و اسولام 

 6دعوت خواهند کرد 
هوا بوه انود کوه در آندسته از مفسران برای اثبات دیدگاه خود بوه آیواتی اسوتناد کرده ایندلایل دیدگاه: 

بر بقای اسلام در ذریۀ وی و اجابت آن ازسوی خداوند اشاره شده است  تقاضای حضرت ابراهيم)ع( مبنی
نا وَ اجْعَلْنا مُسْلِمَينِ لَكَ وَ مِنْ ذُرن » 7شوند:این موارد، شام  این آیات می ةً مُسْلِمَةً لَكرَبَّ إِذْ قالَ لَهُ » 8،«یتِنا أُمَّ

هُ أَسْلِمْ قالَ أَسْلَمْتُ لِرَبن الْعالَمين اکُم المُسولِمينَ مِون قَبو  »و  9«رَبُّ طبوق ایون دسوته از آیوات،  10«هُوَ سَمَّ
اجابوت  حضرت ابراهيم)ع( همواره خواستار استمرار اسلام در نس  خود بودند و خداوند ني  این خواسته را

اند که فاع  جعِ  کلمه، خود حضورت ابوراهيم)ع( اسوت؛ حال، برخی از مدافعان این نظر بر آنکرد  بااین
هَ اصْطَفی»چراکه طبق آیۀ  ی بِها إِبْراهيمُ بَنيهِ وَ یعْقُوبُ یا بَنِی إِنَّ اللَّ ینَ فَولا تَمُووتُنَّ إِلاَّ وَ أَنْوتُمْ  وَ وَصَّ لَکُومُ الودن

در ميان فرزندان خوود قورار داد توا شواید « وصيت»عنوان حضرت ابراهيم)ع( کلمۀ اسلام را به 11«مُسْلِمُون
وَ جَعَلَها »به آیات قب  از آیۀ درهرحال، باتوجه 12بار به آن مراجعه کنند سوی آن باز گردند و هر مدت یکبه

ط بوه بقوای آیوين اسولام در نسو  حضورت مربوو« کلمة باقيوة»توان گفت که این می «عَقِبِهِ  کَلِمَةً باقِيةً فی
 13ابراهيم)ع( است 
 دربار  تفسير مذکور ملاحظاتی به شرح زیر وجود دارد:: تحلیل و نقد

« اسولام»همانی دارد؛ لذا اگر کلمۀ پاینوده را این« جعلها»در « ها»با ضمير « کلمة»أ  طبق ظهور آیه، 
مشاهده کنيم  حال آنکه، در آیات سابق، « ها»رجع ضمير عنوان مبدانيم، باید این کلمه را در آیات سابق به

گونوه اسوتدلال کنويم کوه این آیه را منفک از سوياق بودانيم و اینچنين مفهومی ذکر نشده است، مگر آنکه 
به آگاهی مخاطب از مرجع ضمير )درخواست حضرت ابراهيم)ع( برای اسلام ذریۀ خود(، خداوند باتوجه

بدانيم و چنين اسوتدلال کنويم کوه ایون مفهووم از « مقدر»را « اسلام»اینکه، کلمهٔ آن را ذکر نکرده است یا 
خالقيت »، «برائت از شرک»شدنی است؛ به این صورت که، عبارات سياق کلیِ آیات سور  زخرف دریافت

                                                 
  17/28، تفاار من وح  نلقرآنالله، ؛ فض 315-2/316، فقه نلقرآن؛ قطب راوندی، 9/194، ننلتّباا: طوسی، ک؛ ن20/579، جامع نلباان: طبری، ک  ن6
   5/52، نلمحرر نلمجازعطيه، ؛ نك: ابن9/194، نلتّباان: طوسی، ک؛ ن20/579، جامع نلباان: طبری، کن  7
  128  بقره: 8
  131  بقره: 9

10 :   78  حجَّ
  132  بقره: 11
  18/196، نلمازنن: طباطبائی، ک؛ ن315-2/316، قرآنفقه نل  قطب راوندی، 12
  21/44، تفاار سممسه، شيرازی  مکارم 13
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 ، همگی به اسلام اشاره دارند «هدایت او»و « خداوند
ج  ایون سوه ومی کلی دارد و بالتبع هر عنصر دیگری بهاسلام مفهاولًا حال، باید دقت داشت که: بااین

ها اسلام است  در واقوع، اختصواص کلموۀ توانست گفت که منظور از آنمورد هم در آیه ذکر شده بود، می
کيد اصلی آیه میرنگپاینده به اسلام عملًا باعث کم شود؛ ثانياً در ارجاع ضمير، اولویت بوا ظواهر شدن تأ

ر؛ ثالثاً ازنظر قواعد زبانکلام است، نه امر  توانود ضومير ای موذکر نمیعنوان کلموهشناسی، اسولام بوهمقدَّ
مؤنث را به خود اختصاص دهد، مگور بوا ارائوهٔ اسوتدلال مسوتدل و منطقوی  ایون دسوته از مفسوران بورای 

 اند رفت از این مشک  راهکاری ارائه ندادهبرون
ابراهيم)ع( سه نوع درخواست از خداوند برای ذریۀ  شود که حضرتب  با بررسی آیات قرآن روشن می

های ایشوان از خداونود گونه نيست که تنها درخواستِ اسلام شده باشد  درخواسوتخود داشته است و این
وةً مُسْولِمَةً لَوك»برای ذریۀ خود در آیۀ  یتِنوا أُمَّ نا وَ اجْعَلْنا مُسْلِمَينِ لَكَ وَ مِنْ ذُرن در آیوۀ  اسوتمرار اسولام،« رَبَّ

واسِ إمَامواً قوالَ وَ مِون »استمرار برائت از شرک و در آیۀ  14«واجْنُبْنِی و بَنِی أَنْ نَعبُدَ الأصنَام» ی جاعِلُكَ لِلنَّ إنن
یتِی ای بوه دو درخواسوت اشواره استمرار امامت معرفی شده است  در تفاسير مدافع این نظر، یا هوي  15«ذُرن

 ها اقامه نشده است ی برای گ ینش اسلام یا راهکاری برای جمع ميان آندیگر نشده یا درصورت اشاره دليل
ج  در بررسی فاعليت حضرت ابراهيم)ع( در جع  باید توجه داشت که وصيت و سفارش، بوا مفهووم 

ویژه اینکوه، طبوق به 16معنای ایجاد و تحقق نيستند تفاوت اساسی دارد؛ خواستن و توصيه ال اماً به« جع »
یتیوَ مِ »آیۀ  الِمين نْ ذُرن که بيانگر وجود افراد ظالم در نس  حضرت ابوراهيم)ع( - 17«قالَ لا ینالُ عَهْدِی الظَّ

اند، شود که اگر خود حضرت ابراهيم)ع( کلمۀ جاودان را در نسلشان قرار دادهاین پرسش مطرح می -است
دهد که فاعليت در اینجوا ن امر نشان میاند؟ ایچگونه همۀ ذریۀ خود را برخوردار از این موهبت قرار نداده

طور مسوتقيم بوه اراد  تواند به حضرت ابراهيم)ع( نسبت داده شود؛ بلکه در ارتباط با ایشان بووده و بوهنمی
 گردد خداوند بر می

 شود به اسلام، دقيق ارزیابی نمی« کلمة باقية»بنابر آنچه ذکر شد، تفسير 
 « یدتوح»به « کلمة باقیة». تفسیر 2. 2

انود  ایون تفسوير کرده« لا إلوه إلاَّ اللوه»را به کلمهٔ توحيد؛ یعنی « کَلِمَةً باقِيةً »تعداد زیادی از مفسران، 
ای جواودان در نسو  حضورت ابوراهيم)ع( بوه عنوان کلمهمفسران بر این باورند که جوهر  اصلی توحيد، به

                                                 
  35  ابراهيم: 14
  124  بقره: 15
  18/97، نلمازنن  طباطبائی، 16
  124  بقره: 17
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نظری در ميوان در آیه چه کسی اسوت، اتفواقحال، اینکه فاع  جع  مذکور بااین 18امانت نهاده شده است 
عاشور و مغنيه فاع  را خودِ حضورت ابوراهيم)ع( )عطوف آیوه بوه این مفسران وجود ندارد؛ زمخشری، ابن

کلمات سابق ایشان( ذکر کرده و سایر مفسران، فاع  را خداوند )در مقام اجابت دعاهای حضرت( معرفوی 
و، ای ماندگار در نسولش قورار داد و ازایونتوحيد را کلمهشود که او اند. درهرحال، معنای آیه چنین میکرده

یکتاپرستی هميشه در نس  حضرت ابراهيم)ع( باقی خواهد ماند و موحدان نس  او پيوسوته مشورکان را بوه 
 20امام و حجت بر مخلوقات خواهند بود  و 19کنندتوحيد دعوت می

 اند:خود دلایلی به شرح زیر اقامه کرده این دسته از مفسران برای دیدگاهدلایل دیدگاه: 
به مقول قولِ حضورت ابوراهيم)ع( کوه متضومن « جعلها»در « ها»به ظهور آیه، مرجع ضمير باتوجهأ  

وا تعبودون»گردد  با این توضيح که، برخی توحيد را از عبارت بر میتوحيد است،  نَوی بَورا م مِمَّ برداشوت « إنَّ
وذی فَطَرَنِوی»رت و برخی دیگر، آن را از عبا 21کرده صوورت و برخوی دیگور نيو  به 22دریافوت کورده« إلاَّ الَّ

ذی فَطَرَنِی»تجميعی، آن را از  ا تَعبُدوُن إلاَّ الَّ نی بَرا م مِمَّ مقوول قوول  اسواس،براین 24انود استنباط کرده 23«إنَّ
ستناد سياق آیوه، گردد و به ابه آن بر می« جع »حضرت ابراهيم)ع(، کلمهٔ توحيد است و ضمير مفعولی در 

 مراد از کلمه، همين توحيد است  
لا إلوه إلاَّ »را « کلمة باقيوة»ها مراد از ب  در برخی از روایات، از قتاده، مجاهد و سدی نق  شده که آن

  25اند را عائد به آن دانسته« ها»ذکر کرده و لذا برخی از مفسران، ضمير « الله
ت مقوام حضورت ابوراهيم)ع( در صوبر و طاعوت، وصويت وی دلي  اجلال، تن یه و رفعخداوند به ج 

 26عنوان کلمة باقية قرار داد بر استمرار توحيد در نسلش را بهمبنی
در عقبوۀ حضورت ابوراهيم)ع(، « کلموة باقيوة»عنوان د  جع  و قرارگرفتن برائت از مشرکان )توحيد( به

من »است که از خداوند متعال تقاضا کردند « دَ الأصنَامواجْنُبْنِی و بَنِی أَنْ نَعبُ »استجابت دعای ایشان در آیۀ 
                                                 

؛ 9/194 ،نلتّباوان؛ طوسوی، 9/161، هول نلاونةتووویتد أ؛ ماتریودی، 20/38، جوامع نلباوانطبوری،  ؛3/793، سلامانینتفاار مقاتل ،سليمانبنمقات   18
مفواتا  ؛ فخوررازی، 5/52، نلمحورر نلومجازعطيوه، ابن ؛4/65، تفاار جمنمع نلجوامعطبرسی،  ؛9/69، مجمع نلباان؛ طبرسی، 4/246، نلکشافزمخشری، 

؛ 25/239، تفاار نلتحریر و نلتنومیرعاشور، ابن؛ 244-8/243، منهج نلصابقان؛ کاشانی، 9/43، جتء نلأذهان و جتء نلأحزنن؛ جرجانی، 27/629، نلغاب
  6/554، نلتفاار نلکاشف؛ مغنيه، 18/96، نلمازننطباطبائی، 

  6/554، نلتفاار نلکاشفمغنيه، ؛ 244-8/243، منهج نلصابقان؛ کاشانی، 4/246، نلکشاف  زمخشری، 19
  4/387، فاار نلصاف ت، کاشانیيضف  20
  71/712، تانامآملی، ؛ جوادی 18/96، نلمازنن؛ طباطبائی، 5/52، زنلمحرر نلمجاعطيه، ابن  21
  4/633، فت  نلقدیر؛ شوکانی، 16/77، نلجامع نلأحکا  نلقرآنقرطبی،   22
  27-26زخرف:   23
  5/239، تفاار نلتحریر و نلتنمیرعاشور، ؛ ابن4/264، نلکشاف؛ زمخشری، 20/38، جامع نلباانطبری،   24
  18/96، نلمازنن؛ طباطبائی، 5/52، نلمحرر نلمجازعطيه، ؛ ابن9/69، مجمع نلباان؛ طبرسی، 9/194 ،نلتّباان؛ طوسی، 20/579، نلباان جامعطبری،   25
  9/193، نلتّباانطوسی،   26
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 27«ها دور بدار و فرزندانم را از پرستش بت
به جملۀ پيشين با فاع  مذکرِ حضرت « ها»مؤنث  ه  این دسته در پاسخ به این سؤال، که چگونه ضمير

« کلموة»  مرجوع ضومير بوه آوری برای اشاره به تأویگویند که این مؤنثگردد، چنين میابراهيم)ع( بر می
توضويح آنکوه، در فرهنوگ عربوی  28است « کلمه»، لفظ «جع »است؛ چراکه طبق ظهور آیه، مفعول دوم 

شود  تعبير می« کلمه»ها نقش ببندد، از آن به عنوان شعار یا کلامی فراگير در ذهنبه ایهرگاه بيانی یا جمله
ای ترین کلموهصوادقانه»که فرمودند:  الله)ص(ند بيان رسولاین اصطلاح در منابع دینی ني  سابقه دارد؛ مان

کوه « لا اله الا اللوه»یا جملهٔ «« ألا ک ُّ شیٍ  ما خلا الله باط »که یک شاعر ابراز داشته، کلمهٔ لبيد است: 
کلموة »آن با عنوان که از  29«وَ لَقَدْ قالُوا کَلِمَةَ الْکُفْر»شود یا کفر در آیهٔ شناخته می« کلمة الإسلام»عنوان به

شود؛ آنجا که خداوند در پاسخ بوه وضوح مشاهده میاین کاربرد در قرآن کریم ني  به 30شود یاد می« الکفر
ی أَعْمَُ  صالِحاً فيما تَرَکْتُ »درخواست کافران که گفتند:  کيد بور بی«قالَ رَبن ارْجِعُونِ*لَعَلن بودن فایوده، با تأ

ها کَلِمَةم هُوَ قائِلُها »: فرمایداین تقاضا، چنين می جوای اسوتفاده از واژهٔ  در ایون آیوه، خداونود بوه 31«کَلاَّ إِنَّ
بهره برده است تا عمق و تأثيرگذاری ایون بيوان در ذهون مخاطوب برجسوته « کلمه»، از «جمله»یا « کلام»

، برائوت از شورک و دربار  حضرت ابراهيم)ع( هم باید توجه داشت که بيانِ برجسته و فراگير ایشوان 32شود 
هُمْ یرْجِعُونَ »توحيدگرایی بود و لذا خداوند در آیهٔ  تعبيور « کلمه»از آن به ، «وَ جَعَلَهَا کَلِمَةً بَاقِيةً فِی عَقِبِهِ لَعَلََّ

بودنِ توحيد اشاره کنود، وگرنوه خوودِ مرجوع فرمود  بنابراین، خداوند از ضمير مؤنث استفاده کرد تا به کلمه
 ست ضمير، مذکر ا

 دربار  نظر این دسته از مفسران ني  ملاحظاتی به شرح زیر وجود دارد:تحلیل و نقد: 
شود و شواهد قرآنی و روایی ني  آن را تعبير می« کلمه»أ  اینکه در فرهنگ عربی از یک یا چند جمله به 

جملاتی از ایون دسوت  را« کلمه» کند، تردیدی وجود ندارد؛ لذا تفاسير مدافع این نظر هم مراد ازتأیيد می
ا تعبدون»اند: بيان کرده نَی بَرا م مِمَّ ذی فَطَرَنِی» 33،«إنَّ ذی فَطَرَنِی » 34،«إلاَّ الَّ ا تَعبُدوُن إلاَّ الَّ نی بَرا م مِمَّ  35«إنَّ

                                                 
، تانامآملی، جوادی ؛ 21/44، اار سممسهتفشيرازی،  ؛ مکارم18/96، نلمازننعربی؛ طباطبائی، به نق  از ابن 16/77، نلجامع نلأحکا  نلقرآننک: قرطبی،   27
71/713  
  25/239، تفاار نلتحریر و نلتنمیرعاشور، ابن  28
  74توبه:   29
  25/239، تفاار نلتحریر و نلتنمیرعاشور، ابن  30
  100مؤمنون:   31
  25/239، تفاار نلتحریر و نلتنمیرعاشور، ابن  32
  18/96، نلمازنن؛ طباطبائی، 6/554، نلتفاار نلکاشف، ؛ مغنيه5/52، نلمحرر نلمجازعطيه، ابن  33
  4/633، فت  نلقدیر؛ شوکانی، 16/77، نلجامع نلأحکا  نلقرآنقرطبی،   34
  5/239، تفاار نلتحریر و نلتنمیرعاشور، ؛ ابن4/264، نلکشاف؛ زمخشری، 20/38، جامع نلباانطبری،   35
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شوود  در ایون کامو  می« الا اللوه»و اثبوات خداونود؛ یعنوی « لا الوه»ب  توحيد با نفی شرک؛ یعنی 
ا تعبدون»به « ها»مير صورت، طبيعتاً ارجاع ض نَی بَرا م مِمَّ ذی فَطَرَنِی»یا « إنَّ طور ، مفهوم توحيد را به«إلاَّ الَّ

ذی فَطَرَنِی»کند  در مقاب ، ارجاع ضمير به کام  منعکس نمی ا تَعبُدوُن إلاَّ الَّ نی بَرا م مِمَّ کننود  ، منعکس«إنَّ
 36همۀ توحيد است 

است یا به جملاتوی اشواره دارد کوه مؤنوث « توحيد»  مذکرِ ، یا واژ«ها»ج  مراجع مذکور برای ضمير 
خود، نه مذکر است و نه مؤنث؛ آنچه تذکير و تأنيث یک جمله را مشخص خودینيستند  در واقع، جمله به

شده برای ضومير، حضورت ابوراهيم)ع( سازد، مواردی مانند فاع  و مبتدای جمله است  در مراجع گفتهمی
نود، مگور بوا اقاموۀ جمولات برگردا را به آن« ها»توان ضمير مؤنث و طبيعتاً نمی فاع  است که مذکر است

کردن بوه واژ  آمودن ضومير )اشوارهعاشور در مؤنثعاشور  در این ميان، گرچه توجيه ابندلي ، به مانند ابن
« کلمه»یک عنوان دادنِ مشهوریت عبارت ابراهيمی بهدرخورِ توجه است؛ لکن اگر هدف آیه نشان«( کلمة»

ني  قاب  انتقال است؛ چراکه ارتباط سياقی « ه»باشد، باید توجه داشت که این معنا با استفاده از ضمير مذکرِ 
هموانی دارنود  لوذا اگور با یکدیگر این« کلمه»دهد که عبارت ابراهيمی و وضوح نشان میميان جملات به

تطابق بوا ه تغيير جنس ضمير نبود تا لازموۀ آن عودمرسد که دیگر نيازی بنظر می بود، بههدف، این امر می
 آوری نيازمند دلي  نحوی معتبر است دهد که این مؤنثمرجع ضمير شود  همهٔ این موارد نشان می

شود، مگر آنکه بافت ترین مرجع ارجاع میشده، ضمير همواره به ن دیکد  مطابق اصول نحوی پذیرفته
لي  آشکاری برای عدول از این قاعده در بر داشته باشند که نتووان ضومير را زبانی و قراین موجود در کلام، د

حال، در این نظریوه، پدیود  ادبویِ نامتعوارفی رد داده اسوت؛ بوه ایون ترین مرجع برگرداند  بااینبه ن دیک
ۀ در فاصل« توحيد»، به مفهوم «فإنه سيهدین»ترین مرجع؛ یعنی جای ارجاع به ن دیک صورت که ضمير به

 مکانی دورتر ارجاع شده است 
اند؛ اموا روایوات ه  گرچه برخی از مفسران مذکور به روایتی برای اثبات نظریۀ توحيود تمسوک جسوته

دار هستند؛ امری که مفسران طرف« امامت»به « کلمة باقية»متعدد دیگری ني  وجود دارد که متضمن تفسير 
انود یوا بوا ایون صورت اشاره، هر دو قول را بدون دلي  تأیيد کردهاند یا درای نداشتهنظریۀ فوق یا به آن اشاره

انود  ایون در حوالی اسوت کوه تموام از آن عبوور کرده 37توجيه که مفهوم امامت زیرمجموعۀ توحيود اسوت
گونه نيست که فقط امامت از آن منبعث شده باشد تا روایوات شوند و اینهای دینی از توحيد ناشی میآموزه

اند کوه اماموت و ولایوت، تأویو  آیوه گونه توجيه کنيم  برخی ني  بر آندر این خصوص را این متعددِ صادره

                                                 
  299-26/298، یالقرآن و نلانهنلفرقان ف  تفاار نلقرآن صادقی تهرانی،   36
  21/45، فاار سممسهت، شيرازی مکارم  37
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این در حالی است که هموين نقود هوم بوه نظریوۀ  38اند هستند؛ چراکه در آیات سابق، این الفاظ ذکر نشده
هموانیِ بوه این توحيد وارد است؛ چراکه در آیات سابق صریحاً کلمۀ توحيد ذکر نشده و مفسران با تحليو ،

ذکرِ ولایت ل وماً به این معنا نيست که موراد از کلموه، اماموت اند  بنابراین، عدمآیات سابق و توحيد رسيده
  های سابق ارجاع داد توان ضمير را به مفهوم مستفاد از جملهنيست؛ چراکه گاهی می

ای از قورآن، جعوِ  براسواس آیوهو  یکی دیگر از مشکلات این نظریه )مانند نظریهٔ سابق( آن است کوه 
در ميان ذریۀ خود ذکور « برائت از شرک»بر استمرار کلمۀ باقية را پاسخی به دعای حضرت ابراهيم)ع( مبنی

توجه به این بحث، اند  عدماند و از بررسی دو درخواست دیگر ایشان برای ذریۀ خود استنکاف ورزیدهکرده
های شود که تصوویر دقيقوی از آیوۀ محو  بحوث و درخواسوتب میسازد و موجتحلي  نهایی را ناتمام می

 دست نياید حضرت ابراهيم)ع( به
شوود در آیۀ مح  بحث قيدی ذکر نشده است  در این صورت، چنين برداشت می« عقب»ز  برای واژ  

قوالَ لا  یتیوَ مِنْ ذُرن »که جاودانگی کلمهٔ توحيد، متعلق به همۀ ذریۀ اوست  این در حالی است که طبق آیۀ 
الِمين رْكَ لَظُلْمم عَظيم»دانيم بنابر آیۀ ، بخشی از ذریۀ وی ظالم بودند و می«ینالُ عَهْدِی الظَّ شرک  39،«إِنَّ الشن

شود که بتوان با آن این اطلاق را مقيد کرد و سياق آیات ای هم یافت نمیشود  آیهظلمی ب رگ محسوب می
« 

َ
نيوَ إِذْ قالَ إِبْراهيمُ لِأ ذي فَطَرَني بيهِ وَ قَوْمِهِ إِنَّ ا تَعْبُدُونَ*إِلاَّ الَّ هُ سَيَهْدینِ*وَ جَعَلَها کَلِمَوةً باقِيَوةً فوي بَرا م مِمَّ  فَإِنَّ

هُمْ یَرْجِعُونَ  ، ماندگاری کلموۀ توحيود در بخشوی از ذریوۀ «عقب»ای ندارد که منظور از ني  اشاره« عَقِبِهِ لَعَلَّ
 است  حضرت ابراهيم)ع( 

 شود دقيق ارزیابی نمی« توحيد»به « کلمة باقية»بنابر آنچه ذکر شد، تفسير 
 «امامت»به « کلمة باقیة». تفسیر 3. 2

در نسو  حضورت ابوراهيم)ع( را بوه اماموت تعبيور « کَلِمَةً باقِيوةً »گروهی دیگر از مفسران، مقصود از 
این  41ثی جاودانه در نس  ابراهيم)ع( قرار داده است عنوان ميرااساس، خداوند امامت را بهبراین 40اند کرده

کيد دارد که از طریق امامان و جانشينان  دیدگاه بر تداوم رهبری معنوی و هدایت الهی در ذریهٔ ابراهيم)ع( تأ
  شود های بعد منتق  میبرگ یدهٔ الهی به نس 
 اند، عبارت است از:کرده دلایلی که این گروه از مفسران بر مدعای خویش اقامهدلایل دیدگاه: 

                                                 
  26/301، نلفرقان ف  تفاار نلقرآن یالقرآن و نلانهصادقی تهرانی،   38
  13لقمان:   39
جتء نلأذهوان و جوتء نی، جرجا؛ 4/65، تفاار جمنمع نلجامع؛ طبرسی، 9/69، مجمع نلباانطبرسی، ؛ نک: 9/161، توویتد أهل نلانةنک: ماتریدی،   40

  12/22، نطاب نلباان في تفاار نلقرآن؛ طيب، 18/106، نلمازنن؛ طباطبائی، 244-8/243، منهج نلصابقان؛ کاشانی، 9/43، نلأحزنن
  12/22، نطاب نلباان في تفاار نلقرآنطيب،   41
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والِمِينَ »أ  طبق آیۀ  یتِوی قَوالَ لَا ینَوالُ عَهودِی الظَّ واسِ إمَامواً قوالَ وَ مِون ذُرن ی جاعِلُكَ لِلنَّ ، حضورت «إنن
ابراهيم)ع( از خداوند درخواستِ استمرارِ امامت در ذریۀ عادل خود را کرد و خداوند هم آن را اجابت کرد  

 42در ذریۀ حضرت ابراهيم جع  شد، همين امامت بود  «کَلِمَةً باقِيةً »عنوان بنابراین، آنچه که به
ینِ عَن إبِی»ب  در برخی از روایات؛ مانند  ، «عَبدِالله)ع(الکلمة الباقية فی عَقِبهِ هی الإمَامهُ إلَی یومِ الدَّ

توا روز قياموت در نسو   و چنين آموده اسوت کوه ایون کلموه به امامت تفسير شده« کَلِمَةً باقِيةً »صراحت به
همچنين، برخی در مقام بيانِ بقوای اماموت توا قياموت بوه ایون  43حضرت ابراهيم)ع( جاودان خواهد بود 

رود و بور اهلوش بوه طوفوان اگر زمين از حجت خالی شود، با اهلوش فورو موی»اند: روایت استناد ورزیده
 44«ور صورت غایب و مستصورت آشکار و مشهود و چه بهآید؛ چه بهمی

منطوق پشوتيبان  45گوردد در آیۀ قبو  از خوود بور می« سَيهْدین»به « جعلها»در « ها»ج  مرجع ضميرِ 
و روشن اسوت کوه وظيفوۀ اموام،  47برای هر قومی هدایتگری وجود دارد 46،«لِکُ ن قَومٍ هادٍ »اینکه، طبق آیۀ 

سووی شدن امام، وی موردم را بهایتهدایت مردم در دو بُعدِ ملکوت و واقعيتِ اعمال است  در واقع، با هد
بوه من لوت  شوانمردم را متناسب با شایستگی خدا سوق داده و به درجات قرب الهی ن دیک ساخته و عم 

سازد  روشن است که حقيقت هدایت، از خداوند است و هدایت امام ني  تجلی هدایت موردانتظار نائ  می
زسوی خداوند، ابتدا شوام  خوود اموام و سوپس از طریوق او بوه شده االهی است  با این نگاه، هدایتِ نازل

گوردد  آنچوه ترین وظيفۀ امام بر میعنوان مهمبه« سيهدین»به « ها»شود  بنابراین، ضمير دیگران افاضه می
هُ سَيهْدین»قيدآمدن کند، بیاین معنا را تأیيد می  است که هم شام  هدایت خود امام و هم مراتب دیگر« فَإِنَّ

استدلال برخی دیگر چنين است که  48ترین مرتبۀ هدایت است شود؛ با این دقت که هدایت امام، کام می
هدایت مذکور در آیه، عمومی نيست، بلکه هدایتِ خاصی اسوت؛ چراکوه حضورت ابوراهيم)ع( در اینجوا 

آینده و بعد از هودایتِ  کار برده است که مستفاد از آن، هدایتی برای خود دررا به « سيهدین/سيهدینی»تعبير 
ذي خَلَقَني»مذکور در آیِۀ  عبارتی دیگر، این هدایت، همان هودایت ابراهيموی یوا است  به 49«فَهُوَ یَهْدین الَّ

                                                 
، نطاب نلباان في تفاار نلقرآن؛ طيب، عربیبه نق  از ابن 16/77، فت  نلقدیر عربی؛ نک: قرطبی،به نق  از ابن 9/161، توویتد أهل نلانة: ماتریدی، کن  42
12/22  
  21/45، فاار سممسهت، شيرازی ؛ مکارم18/106، نلمازننطباطبائی، ؛ 9/69، مجمع نلباانطبرسی،   43
  12/22، نطاب نلباان في تفاار نلقرآنطيب،   44
  26/301، نلفرقان ف  تفاار نلقرآن یالقرآن و نلانهصادقی تهرانی،  ؛21/45، فاار سممسهت، شيرازی مکارم  45
  7رعد:   46
  9/161، توویتد أهل نلانةماتریدی،   47
  18/106، نلمازنن طباطبائی،  48
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توان چنوين گفوت کوه حقيقوت اماموت بوا درهرحال، می 50هدایت ولایتی است که در نس  او پاینده ماند 
 51حقيقت هدایت یکی است 

   تفسير یادشده ملاحظاتی به شرح ذی  وجود دارد:دربارتحلیل و نقد: 
أ  مشابه دو نظریۀ سابق، اولًا در این نظریه تنها بوه یوک درخواسوت حضورت ابوراهيم)ع( بورای ذریوۀ 

اشاره شده و عملًا تحلي  دو درخواست دیگر مغفول واقع شده است؛ ثانياً مرجع « امامت»بر خویش، مبنی
ی «ها»توان ضمير است و طبيعتاً نمی« هو»که فاع  آن ني  ضمير مذکر  بيان شده« سيهدین»ضمير، جملۀ 

در آیۀ مح  بحث قيدی ذکور « عقب»ای برگرداند که فاع  آن مذکر است؛ ثالثاً برای واژ  مؤنث را به جمله
 شود که جاودانگی کلمهٔ امامت مربوط به همۀ نس  اوست نشده و طبيعتاً چنين برداشت می

هُ سَيهْدین»ق ب  باوجود اطلا و شمول امر هدایت برای امام و مراتب دیگر آن، باید دقوت داشوت « فَإِنَّ
هُ سَيهْدین»که سياق این دسته از آیات، دلالت روشنی بر این ارتباط ندارد  در آیهٔ  حضورت ابوراهيم)ع(  «فَإِنَّ

، کلمۀ «عَقِبِه ها کَلِمَةً باقِيةً فیوَ جَعَلَ »آنکه، خداوند در آیهٔ  کند؛ حالهدایت را برای شخص خود طلب می
هُ سَيهْدین»بيان دیگر، آیهٔ دهد  به]امامت[ را در نس  او باقی قرار می مستقيماً به نسو  حضورت اشواره « فَإِنَّ

وجو کرد و نتيجه گرفت که هدایتِ خاصِ اموام، هموان کلموۀ ندارد تا بتوان امتداد آن را در آیهٔ بعدی جست
شود و اسوتدلال بور یگوانگی وضوح برقرار نمیاوست  به این ترتيب، ارتباط بين این دو آیه به باقی در نس 

 حقيقت امامت و هدایت از این طریق، مح  اشکال است  
یهٔ مختار 4. 2  . نظر

بوا « اماموت»رسد نظریوۀ نظر می هستند، لکن به های مذکور از جهاتی دارای ضعفهرکدام از نظریه
وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيةً »تری از آیۀ ها و ارائۀ دلای  بيشتر، تفسير دقيقلاحات، تقویت استدلاللحاظ برخی اص

کيد کرد که باتوجه «عَقِبِه فی مرجوع »و « ضومير»، «کلموه»به مطالب پيشوين، باشد  پيش از بحث باید تأ
ه پاسخِ نقدهای مذکور در عنوان سابق همراهمانی دارند  دلای  اثبات نظریۀ امامت بهبا یکدیگر این« ضمير

 عبارت است از:
گوردد کوه در ترین مرجوع خوود بور میطبق قواعد زبان عربی، ضمير به ن دیک «:ها»أ. مرجع ضمیر 

هُ سَيَهْدین»اینجا  گوردد، حال، باید دقت داشت که ضمير در این آیه به ظاهر کولام بور نمیاست  بااین« فَإِنَّ
ای مؤنث است  حتی اگر فرض کنيم که ایون که واژه« هدایة»گردد؛ یعنی اد از آن بر میبلکه به مفهوم مستف

هُ سَيَهْدین»ضمير به خودِ  « جعو »توان چنين پاسخ داد که اساسواً فعو  گردد، با دلي  نحوی میبر می« فَإِنَّ
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کند، تطوابق جونس در  که مفعول دوم آن نقش صفت را ایفارود و درصورتیکار میصورت دو مفعولی به به
« هوا»دو مفعوول دارد: « جع »ني  فع   «عَقِبِه وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيةً فی»ميان دو مفعول ال امی است  در آیۀ 

صوورت ، ضومير بایود به«کلموة»به نقش صوفتی عنوان مفعول دوم  باتوجهبه« کلمة»عنوان مفعول اول و به
وي »هماهنگی داشته باشد، برخلاف عبوارت قرآنویِ  مؤنث ظاهر شود تا با جنس مفعول دوم قَودْ جَعَلَهوا رَبن

ا ةً »    صورت که به 52«حَقًّ ي حَقًّ صوفت نيسوت، بلکوه مفعوول « حقواً »نيامده است؛ چراکه « قَدْ جَعَلَها رَبن
کيدی است و در این حالت، نيازی به تطابق ميان جنسِ دو مفعول نيست  با این بيان، پاسخ بخش  مطلق تأ

 شود   دومِ نقد اول ني  داده می
ةً یهْدُونَ بِأَمْرِنا»طبق آیات  ب. دلایل قرآنی: ا »و  53«وَ جَعَلْناهُمْ أَئِمَّ ةً یهْدُونَ بِأَمْرِنا لَمَّ وَ جَعَلْنا مِنْهُمْ أَئِمَّ

مام تعلق توان چنين برداشت کرد که هدایت، به اوسيلۀ خداوند است و میهدایتِ خاص امام به 54،«صَبَرُوا
هُ سَيهْدین»همانی دارند  لذا اگر حضرت ابراهيم)ع( فرموند: نوعی، این دو با یکدیگر این گيرد و بهمی ، «فَإِنَّ

اند که اگر آن حاص  شود، عمولًا اماموت هوم تحصوي  ترین وظيفۀ امام را از خداوند خواستهدر واقع، مهم
واسِ »حضرت ابراهيم)ع( چنين فرموند:  بينيم که خداوند در شأنرو، میشده است  ازاین وی جاعِلُوكَ لِلنَّ إِنن

یتی»در ادامه، حضرت این مقام را برای فرزندان خود ني  درخواست کردند:  55«إِماماً  که خداوند « وَ مِنْ ذُرن
الِمين»با بيان  وَ وَهَبْنا »آیات  مند از عهد خود ذکر کرد  لذا در، بخشی از ذریۀ وی را بهره«لا ینالُ عَهْدِی الظَّ

ةً یهْدُونَ بِأَمْرِنا وَ وَهَبْنوا لَوهُ إِسْوحاقَ وَ » 56،«لَهُ إِسْحاقَ وَ یعْقُوبَ نافِلَةً وَ کُلاًّ جَعَلْنا صالِحينَ*وَ جَعَلْناهُمْ أَئِمَّ
مَوام»و حدیث  57«یعْقُوبَ کُلاًّ هَدَینا هِ)ص( کَوانَ الْإِ اسُ إِنَّ رَسُولَ اللَّ     بوه اسوتمرار اماموت و و 58«أَیهَا النَّ

وهُ سَويَهْدین»هدایت خاص خداوند در ذریۀ ایشان تصریح شده است  بنابراین، گرچه ظهور آیۀ  اشواره « فَإِنَّ
اند؛ لکن با دعای ایشوان و اجابوت آن دارد که حضرت ابراهيم)ع( هدایت خاصۀ الهی را برای خود خواسته

ریۀ وی ني  استمرار یافت  با این بيان، پاسوخ نقود دوم نيو  ازسوی خداوند، هدایت و امامت در بخشی از ذ
 شود   داده می

سور  زخرف، همۀ نس  حضرت ابراهيم)ع(  28در آیۀ « عقب»شود که مقصود از همچنين، روشن می
ای خاص و برگ یده از نس  حضرت ابراهيم)ع( است که شایستگی حمو  و حفوظ نيست؛ بلکه مراد، ذریه
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را همان حقيقتِ هدایت و امامت بدانيم، طبيعی است که « کلمة باقية»رو، اگر اند  ازاینتهرا داش« کلمه»آن 
طور عام باقی نمانده و در گروهی خالص و غيرظالم از فرزندان این حقيقت در نس  حضرت ابراهيم)ع( به

وَ وَهَبْنَوا »: نخست، آیۀ شوداو استمرار یافته است  این برداشت، در پرتوِ آیات دیگری از قرآن ني  تقویت می
ةَ وَالْکِتَابَ  بُوََّ تِهِمَا النَُّ یََّ یَعْقُوبَ ۚ وَجَعَلْنَا فِي ذُرَِّ است که در آن تصریح شده اسوت نبووت و کتواب « لَهُ إِسْحَاقَ وَ

عنوان دو عنصر اصلی هودایت الهوی، تنهوا در نسو  اسوحاق و یعقووب )و نوه تموام فرزنودان حضورت به
هَ اصْطَفَی آدَمَ وَنُوحًا وَآلَ إِبْرَاهِيمَ وَآلَ عِمْرَانَ عَلَوی الْعَوالَمِينَ »اند  دوم، آیۀ ده شدهابراهيم)ع(( قرار دا « إِنَّ اللَّ

عنوان برگ یدگان خاص الهی یاد شده اسوت؛ چراکوه واژهٔ است که در آن از آل ابراهيم )و نه همهٔ نس  او( به
و این گ ینش، عام نيست و نواظر بوه گروهوی خواص از  59معنای گ ینش پاک و معنوی استبه« اصطفی»

اند  با این بيان، پاسخ بخش سوومِ نقود اول نيو  داده نس  ابراهيم است که در مسير هدایت الهی باقی مانده
 شود   می

راستا با یکودیگر در سورهٔ بقره هم 124سورهٔ زخرف و آیهٔ  28تا26رسد آیات از طرف دیگر، به نظر می
سورهٔ بقره حضرت ابراهيم)ع( با پيموودن طریوق بنودگی و  124هستند  در آیهٔ « سير تکاملی»یک  پی تبيين

انجام تکاليف الهی )مانند برائت از شرک(، به مقام والای امامت و هدایت نائ  شدند و این فيض الهوی در 
ی از زخرف، حضرت ابر 28تا26به همين سياق، در آیات  60ذریهٔ ایشان ني  استمرار یافت  اهيم)ع( بوا تبورَّ

شرک، به عهد الوهيت وفا کرد و درنتيجه، هدایت خواص الهوی شوام  حوال ایشوان و نسلشوان شود  ایون 
دهد که پيمودن مسير توحيود، شورط لازم بورای دسوتيابی بوه اماموت و هودایت اسوت؛ همسویی نشان می

اسواس، ظواهراً دو براین 61د خصوصاً اینکه، حضرت ابراهيم)ع( در اواخر عمر خود به مقام امامت رسويدن
بر داشتن ذریۀ مسلمان و موحود، یوا مقدموۀ رسويدن بوه اماموت درخواست دیگر حضرت ابراهيم)ع( مبنی

هستند یا ناظر به همۀ نس  ایشان است که در قب  از امامت از خداوند درخواست کردند  بنوابراین، تفسوير 
شوند  ضمن اینکه، بوا تحليو  قرآنوی فووق، پاسوخ می ناتمام ارزیابی« توحيد»و « اسلام»به « کلمة باقية»

 شود  بخش نخستِ نقد اول ني  داده می
تعبير « کلمه»ها و در پاسخ به اینکه چرا از هدایت خاص و امامتِ حضرت ابراهيم به در کنار همۀ این

عاشوور توجوه داشوت کوه هودایت خواص و اماموت حضورت توان بوه اصو  اسوتدلال ابنشده است، می
« کلموه»راهيم)ع( از چنان سطح بالایی از اشتهار و برجستگی برخوردار بوده است که خداونود از آن بوه اب
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 تعبير فرموده است  
هوای متفواوتی روایات متعددی با ادبيات« عَقِبِهِ  وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيةً فی»در تفسير آیهٔ   دلای  روایی: ج

« امامت»، استمرار و بقای «کلمة باقية»دلالت دارند: منظور از  که همگی بر معنایی کلی 62وارد شده است
طور عنوان مصوداق ایون آیوه و بوهبيت به در نس  و ذریهٔ حضرت ابراهيم)ع( است  در این روایات، به اه 

کيد شده است  همچنين، تمسک به قرآن کریم و  خاص، بر تداوم امامت در نس  پاک امام حسين)ع( ني  تأ
عنوان عام  هدایت، رستگاری و مصونيت از الله)ص( بهمامان معصوم و جانشينان بر حق رسولپيروی از ا

 گمراهی برای پيروان ایشان معرفی شده است 
ناظر به بحث محتوایی این احادیث، بررسی تفاسير روایی شيعی نشانگر این است که این تفاسير هموۀ 

و در  63انودذکور کرده« عَقِبِهِ  وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيةً فی»  آیۀ روایات فوق یا موارد مذکور در کتب مشهور را ذی
ها امامت یا اميرالمؤمنين است و دليو  آن تصریح دارند که مراد از آن« کلمه»یا « کلمات»آیات مشتم  بر 

ر مقام بحوث از اولاد و شهر آشوب دهمچنين، ابن 64کنند ذکر می« عَقِبِهِ  وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيةً فی»را هم آیۀ 
انسوان بوا داشوتن فرزنودان در نسو  خوود موورد احتورام اسوت؛ »گوید که: با استناد به همين آیه چنين می

 65«طور که خداوند متعال ابراهيم را شرافت داد و نبوت و امامت را تا روز قيامت در نس  او قورار داد همان
همانا جانشينان و اوصويا » گوید:ني  چنين می ل کاف شرح نصمدر طول همين نگاه، صدرالدین شيرازی در 

واسوطهٔ آنوان اسوتوار و اسرائي  هستند  دین بهامام به تعداد نقيبان بنی 12الله، و امامان امت او پس از رسول
 واسطهٔ آنان پایدار و مستقيم خواهد بود تا آنگاه که قيامت برپا شود و همانا خداوند متعالپابرجا و اسلام به

وَ جَعَلَهوا کَلِمَوةً »امامت را در نس  حسين)ع( قرار داد و این، همان سخن خدای ع َّ و ج َّ است که فرمود: 
 66«عَقِبِهِ  باقِيةً فی

ناظر به بحث اسناد، باید توجه داشت که بررسی سند همۀ روایات مذکور در این مجال ممکن نيست؛ 
 شود:یها به شرح زیر بررسی ملذا تنها دو مورد از آن

دِبْنِ » روایت اول: دُبْنُمُحَمَّ ثَنَا مُحَمَّ ودُبْنُ حَدَّ ثَنَا مُحَمَّ وهُ عَنْوهُ قَوالَ حَودَّ یَعْقُوبَ عِصَوامٍ الْکُلَيْنِويُّ رَضِويَ اللَّ
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ثَنَا الْقَاسِمُ  ثَنَا إِسْمَاعِيُ  بْنُ الْکُلَيْنِيُّ قَالَ حَدَّ ینِ بْنُ الْعَلَاِ  قَالَ حَدَّ ثَنِي عَلِيُّ عَلِيٍّ الْقَْ وِ إِسْومَاعِيَ  عَونْ بْنُ يُّ قَالَ حَودَّ
دِبْنِ بْنِ عَاصِمِ  اطِ عَنْ مُحَمَّ مَالِين عَنْ عَلِين حُمَيْدٍ الْحَنَّ وهُ أَبِيبْنِ عَلِين بْنِ الْحُسَيْنِ بْنِ قَيْسٍ عَنْ ثَابِتٍ الثُّ طَالِبٍ)ع( أَنَّ

 67:    «قَالَ 
 ن حدیث به قرار زیر است:آرای رجاليان دربار  راویان ای

 68شيخنا و فقيهنا و وجه الطائفة  بابویه )شیخ صدوق(:ابنعلیمحمدبن
دُبْنُ  دِبْنِ مُحَمَّ :مُحَمَّ مهم  در کتب رجالی؛ از مشوایخ شويخ صودوق، ترضوی شويخ  عِصَامٍ الْكُلَیْنِيُّ

 69بودن وی صدوق در همهٔ موارد و بالتبع، موثق
دُبْنُ  : یَعْقُوبَ مُحَمَّ  71عارف بالأخبار  70ثقة، الْكُلَیْنِيُّ

وکي  امام در منطقهٔ آذربایجان، ملاقات بوا اموام رضوا،  72القدر،جلي  [:الْعَلَاءِ ]الهمدانيبْنُ الْقَاسِمُ 
 73، اختصاص خود به امام و مورد عنایت او امام هادی و امام حسن عسکری)ع(

:بْنُ إِسْمَاعِیلُ   74مهم   عَلِيٍّ الْقَزْوِینِيُّ
 76از اصحاب امام رضا)ع(  75ثقة،إِسْمَاعِیلَ ]السندي[: بْنُ عَلِيُّ 

اطِ:بْنِ عَاصِمِ   78و از اصحاب امام صادق)ع(  77ثقة، عين، صدوق حُمَیْدٍ الْحَنَّ
دِبْنِ   80و از اصحاب امام صادق)ع(  79ثقة، عين البجلي[: قَیْسٍ ]أبوعبداللهمُحَمَّ

مَالِيِّ ]:ثا  82و از اصحاب امام سجاد)ع(  81ثقة ([:دینار )ابوحمزة ثماليبنبتثَابِتٍ الثُّ
بِيبْنِ عَلِيِّ بْنِ الْحُسَیْنِ بْنِ عَلِيِّ 

َ
 معصوم  طَالِبٍ )امام سجاد)ع((:أ

                                                 
  1/323، نلنعمةنلدین و تما   کمالبابویه،   ابن67
  389، رجال نلنجاش ی، نجاش  68
و»   69 يه عليه اینما ذکره یغنينا عن طلب التنصيص بوثاقته لموا اسوبقناه فوی محلَّ دوق و ترضَّ جال لکن کونه من مشایخ الصَّ ه مون اغنوا  ليس له ذکر فی کتب الرَّ

وثيق   (3/179، تنقا  نلمقال ف  علم نلرجال)مامقانی، « شيخوخة الإجازة عن التَّ
  393، فهرستوسی، ط؛ 377، لنجاش رجال ننجاشی،   70
  349، رجال نلطمس ؛ طوسی، 393، فهرستوسی،   ط71
  15/36، معجم رجال نلحدیث و تفصال طبقاد نلرونةوئی، ؛ خ346، رجال نلطمس طوسی،   72
  15/36، معجم رجال نلحدیث و تفصال طبقاد نلرونةوئی، خ  73
ن لم یذکره علما  الرجال، فهو»   74   (10/252، تنقا  نلمقال في علم نلرجال)مامقانی، « مهم  المعنون ممَّ
  2/860، رجال کش کشی،    75
  12/302 ،معجم رجال نلحدیث و تفصال طبقاد نلرونةوئی، خ  76
  301، رجال نلنجاش نجاشی،   77
  262و  155، رجال نلطمس طوسی،   78
  323، رجال نلنجاش نجاشی،   79
  293و  155، رجال نلطمس طوسی،   80
  115، رجال نلنجاش نجاشی،   81
  129و  109، رجال نلطمس طوسی،   82
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ووهِ  روایتتت دوم: ثَنَا عَبْدُاللَّ ووهُ قَووالَ حَوودَّ مَهِْ یَووارَ عَوونْ نِ بْ جَعْفَرٍ الْحِمْيَوورِيُّ عَوونْ إِبْرَاهِيمَ بْنُ أَبِووي رَحِمَووهُ اللَّ
دِبْنِ بْنِ مَهِْ یَارَ عَنِ الْحُسَيْنِ بْنِ عَلِين  مسِنَانٍ عَنْ أَبِيسَعِيدٍ عَنْ مُحَمَّ بَصِويرٍ عَونْ کُلَيْبٍ عَونْ أَبِيبْنِ عَنْ سَووْرَةَ  سَلاَّ
هِ عَ َّ وَ جََ   جَعْفَرٍ)ع(أَبِي  83 «قَالَ     فِي عَقِبِهِ  وَ جَعَلَها کَلِمَةً باقِيَةً  فِي قَوْلِ اللَّ

 آرای رجاليان دربار  راویان این حدیث، به قرار زیر است:
 84شيخنا و فقيهنا و وجه الطائفة  بابویه )شیخ صدوق(:بنعلیمحمدبن
بِي ]علي

َ
 85ثقة  بابویه[:بنموسیبنالحسینبنأ

هِ  : بْنُ عَبْدُاللَّ  87ثقة و از اصحاب امام حسن عسکری)ع(  86،ها، وجهشيخ قمیجَعْفَرٍ الْحِمْیَرِيُّ
یَارَ: بْنِ إِبْرَاهِیمَ  اخوتلاف در توثيوق وی و  89،از اصوحاب اموام جوواد و اموام هوادی)ع(88،له کتابمَهْزِ

 90« مه یاربنصدوق از پدرش از حميری از ابراهيم»صحت سند درصورت وجود طریق 
یَارَ ]الأهوازيبْنِ عَلِيِّ   93و از اصحاب امام هادی)ع(  92ای مذهب صحيحدار 91ثقة،[: مَهْزِ

 95و از اصحاب امام رضا)ع(  94ثقة [:سَعِیدٍ ]الأهوازيبْنِ الْحُسَیْنِ 
دِبْنِ  تضوعيف توسوط  96از اصحاب امام کواظم، اموام رضوا و اموام جوواد)ع(،[: سِنَانٍ ]الزاهريمُحَمَّ
 98تحلي  مفص   و توثيق توسط برخی از رجاليان متأخر با 97رجاليان متقدم

بِي
َ
اسأ خَّ م ]النَّ  مهم  [: سَلاَّ

 99مذهب صحيح و از اصحاب امام باقر و امام کاظم)ع( کُلَیْبٍ ]الأسدی[: بْنِ سَوْرَةَ 
بِي

َ
از اصحاب اجماع، از اصحاب امام بواقر و  100ثقة،القاسم اسدی(: ابیبنبَصِیرٍ ]اسدی[ )یحییأ

                                                 
  24/180، یحار نلأسمنر؛ مجلسی، 1/207، علل نلشرنئعبابویه،   ابن83
  389، رجال نلنجاش نجاشی،   84
  432، رجال نلطمس طوسی،   85
  219، رجال نلنجاش نجاشی،   86
  294، فهرستنلسی، ؛ طو400و  397، رجال نلطمس طوسی،   87
  16، رجال نلنجاش نجاشی،   88
  374و  373، رجال نلطمس طوسی،   89
  281-1/278، معجم رجال نلحدیث و تفصال طبقاد نلرونةوئی، خنک:   90
  388، رجال نلطمس طوسی، ؛ 253، رجال نلنجاش نجاشی،   91
  253، رجال نلنجاش نجاشی،   92
  388و   383، رجال نلطمس طوسی،   93
  149، فهرستنل؛ طوسی، 355، رجال نلطمس طوسی،   94
  355، 351، رجال نلطمس طوسی،   95
  377، 357، 364، 351، 344، 331، رجال نلطمس طوسی،   96
  328، رجال نلنجاش نجاشی،   97
 ( 278-3/249، نلفمنئد نلرجالاة)بحرالعلوم، « و استبان من الجميع: أن الأصح توثيق محمد بن سنان»      98
  336-9/377، معجم رجال نلحدیث و تفصال طبقاد نلرونةوئی، خنک:   99
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 101 امام صادق)ع( 
بِي

َ
 معصوم امام باقر)ع((: جَعْفَرٍ)أ

شده در علم رجال، پذیرش روایت از یکی از اصول پذیرفتهدر تحلي  اسناد مذکور باید توجه داشت که 
اند  اعتمواد القدر و منابع اصي  نق  شدهو توسط مشایخ جلي  راویانی است که در سلسلۀ اسناد معتبر آمده

مشایخ و طُرُق خود ن د علموای متوأخر، نووعی توثيوقِ به  نلخصالو شيخ صدوق در  نلکاف شيخ کلينی در 
این، توثيقات عامِ موجود دربارهٔ اصحاب اجماع و وکلای اماموان در اسوناد  بررود  اف ونعملی به شمار می

  فوق، خود مؤید وثاقت مجموعۀ اسناد است
ز مهملوين محسووب سلام نشده و اعلی ق وینی و ابیبندر منابع رجالی، تصریحی بر وثاقت اسماعي 

شوند؛ اما ازآنجاکه اولًا این دو در اسنادی قرار دارند که از طریق ب رگانی مانند شيخ کلينی و پودر شويخ می
انود، وثاقوت مشوایخ کردهاند و ثانياً این مشایخ معمولًا روایات خود را از افراد ثقه اخذ میصدوق بيان شده

ای از راویان ثقوه و تعبير دیگر، اگر راوی مهملی در سلسلهست  بهپذیرفتنی ا« توثيق عام»ها ني  به شک  آن
که آن ب رگان شرط نق  روایت را اطمينان بوه - نلکاف  و نلخصالمشهور نق  شده و در منابع معتبری مانند 

  آمده باشد، این امر در ک  سياقِ سند، اثر منفیِ شایان توجهی ندارد -انددانستهصدور آن می
شوود: موا به امامت پذیرفتنی است  در این صورت، تفسير آیوه چنوين می« کلمة باقية»تفسير بنابراین، 

 کلمۀ امامت را در ذریۀ او پاینده قرار دادیم 

 گیرینتیجه

وَ جَعَلَها کَلِمَوةً باقِيوةً »در آیۀ « کلمة باقية»در پاسخ به این سؤال که آرای مفسران مشهور فریقين دربار  
 ها وارد است، نتایج زیر به دست آمد:يست و چه نقدهایی بر آنچ« عَقِبِه فی

ای اختلافات در تبيين نظریات خود، عمودتاً سوه مفسران فریقين )از متقدمان تا متأخران(، باوجود پاره
ذکور « کلموة باقيوة»را براساس آیات، روایات و مباحث ادبوی بورای « امامت»و « توحيد»، «اسلام»تفسير 

توان به موارد زیر اشواره ها وارد است، ازجمله میحال، نقدهای درخورِ توجهی بر این دیدگاهیناند  بااکرده
 کرد:

بسياری از این تفاسير با دشوواری در تعيوين مرجوع دقيوق «: جعلها»در « ها»أ  ابهام در مرجع ضمير 
لمۀ پاینده و گفتوار حضورت دهند تا ارتباطی بين کای ارائه میمواجه هستند و تفاسير متکلفانه« ها»ضمير 

                                                                                                                   
  441، رجال نلنجاش نجاشی،   100
  346، 331، 321، 155، 149، 123، رجال نلطمس طوسی،   101
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 ابراهيم)ع( برقرار کنند 
های حضرت ابراهيم)ع( برای ذریۀ خود: حضرت ابوراهيم)ع( جامعيت در بررسی درخواستب  عدم

اش سه خواسته را از خداوند طلب کورد  مفسوران در تفسوير آیوه غالبواً بور یوک در دعاهای خود برای ذریه
اند، اند  حتی در مواردی که هر سه خواسته را ذکر کردهر غفلت ورزیدهخواسته تمرک  کرده و از دو مورد دیگ

اند و بودین ترتيوب، تصوویری نواقص از راهکاری جامع برای اثبات یک نظر و نقد دو نظر دیگر ارائه نکرده
 اند های ابراهيم)ع( ارائه دادهخواسته

شود که چرا و چگونوه افی توضيح داده نمیاندازهٔ کبودن: در برخی تفاسير به« باقيه»تبيين وجه ج  عدم
 در نس  ابراهيم)ع( باقی مانده است « باقيه»عنوان یک کلمهٔ به« توحيد»یا « اسلام»

نوان کلموهٔ پاینوده در عشده، نظریهٔ برگ یده این است که خداوند امامت را بههای انجامبه بررسیباتوجه
وهُ بِکَلِمَواتٍ »کنود، آیوۀ ر را تقویت مینس  حضرت ابراهيم)ع( قرار داد  آنچه این ام وَ إِذِ ابْتَلَوی إِبْورَاهِيمَ رَبَُّ

اسِ إِمَامًا ی جَاعِلُكَ لِلنََّ هُنََّ  قَالَ إِنَِّ دهد که امامت، مقام و عهدی است کوه روشنی نشان میاست که به« فَأَتَمََّ
و « اسولام»لحاظ این نکته که  خداوند به حضرت ابراهيم)ع( عطا کرد و در نس  او تداوم خواهد داشت؛ با

 به این دو ناتمام است  « کلمة باقية»توان گفت که تفسير جهت هم می، مقدمۀ آن هستند و از این«توحيد»

 منابع

  قرآن کریم
  1362  قم: مؤسسة النشر الإسلامی، نلخصال  علیبابویه، محمدبنابن
  1385، روشی داوریف  قم: کتابنلشرنئع علل  علیبابویه، محمدبنابن
 ق 1395  تهران: اسلاميه، نلنعمة نلدین و تما  کمال  علیبابویه، محمدبنابن
 ق 1369  قم: دار بيدار، نلقرآن و مختلفه متشایهعلی  بنشهر آشوب، محمدابن
 ق 1379قم: علامه،   نلات طالب علاهمأی مناقب آل  علیبنشهر آشوب، محمدابن
 ق 1420بيروت: مؤسسة التاریخ العربی،   تفاار نلتحریر و نلتنمیر  ، محمدطاهرعاشورابن
 ق 1422بيروت: دار الکتب العلمية،   نلمحرر نلمجاز ف  تفاار نلکتاب نلعزیزغالب  بنعطيه، عبدالحقابن
لام هارونبه  معجم مقایاس نللغّة  فارسفارس، احمدبنابن لأعولام الإسولامی، قم: مکتوب ا  تحقيق محمد عبدالسَّ

 ق 1404
 ق 1409قم: مؤسسة النشر الإسلامی،   توویل نلآیاد نلظاهرة ف  فضائل نلعترة نلطاهرة  استرآبادی، علی

تهران: مکتبة الصادق)ع(،   «نلمعروف یالفمنئد نلرجالاة»رجال نلااد یحر نلعلم  مرتضی  بنبحرالعلوم، محمدمهدی
1363  
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 ق 1415  قم: البعثة، قسم الدراسات الإسلامية، نلبرهان ف  تفاار نلقرآن سليمان بنبحرانی، سيدهاشم
 ق 1378  تهران: دانشگاه تهران، جتء نلأذهان و جتء نلأحزنن )تفاار گازر(حسن  بنجرجانی، حسين

   1402قم: اسرا ،   تفاار تانام  آملی، عبداللهجوادی 
 م 2010، قاهره: الآداب، لألفاظ نلقرآن نلکریمنلمعجم نلإشتقاق  نلممصل   جب ، محمدحسنحسن

 ق 1415،   قم: اسماعيليانتفاار سمر نلثقلانحوی ی، عبدعلی  
 ق 1401  قم: بيدار، کفایة نلأثر في نلنصّ عل  نلأئمة نلإثني عشرمحمد  بنخ از رازی، علی

 ق 1403نا، یجا: ب  بیمعجم رجال نلحدیث و تفصال طبقاد نلرونة  خوئی، سيدابوالقاسم
 ق  1412بيروت: دار القلم،   محقق: صفوان عدنان داوودی  مفربند ألفاظ نلقرآن  محمدبناصفهانی، حسينراغب 

 ق 1407دار الکتاب العربی،    بيروت:نلکشاف عن حقائق غمنمض نلتنزیلعمر  بنزمخشری، محمود
 ق 1414کثير،   دمشق: دار ابنفت  نلقدیرشوکانی، محمد  

 ق 1406  قم: فرهنگ اسلامی، نلفرقان ف  تفاار نلقرآن یالقرآن و نلانةتهرانی، محمد   صادقی
  1383،   تهران: مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنگیشرح نصمل نلکاف ابراهيم  صدرالدین شيرازی، محمدبن

  1374قم: مؤسسة النشر الإسلامی،   نلمازنن ف  تفاار نلقرآن  حسينطباطبائی، محمد
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Abstract 

One of the fundamental anthropological principles of positive psychology is the acceptance of a positive view of human 

nature. This perspective comprises two key components: the recognition of stable positive traits and the intrinsic 

coexistence of strengths and weaknesses in human beings. The Qur’an, according to many exegetes, affirms this outlook 

since the concept of shākilah (disposition) is interpreted as indicative of human nature; furthermore, the Qur’an 

frequently emphasizes inner transformations, the manifestation of moral traits in the Hereafter, and expressions such as 

bimā kānū yaʿmalūn (for what they used to do), all pointing to the existence of enduring traits. Additionally, the Qur’an 

acknowledges dual tendencies within the human psyche, which are not viewed as contradictory. Exegetes have 

employed diverse frameworks to harmonize these tendencies. In conclusion, the Qur’an and positive psychology share a 

positive view on human nature. 
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 «نگری به انسانمثبت» ۀمقایس

 شناسی مثبت و قرآن کریماز دیدگاه روان 
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 دکتر سیدمحسن اصغری نکاح
شناسی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایرانشناسی مشاوره و تربیتی، دانشکدهٔ علوم تربیتی و رواندانشیار گروه روان  

 چکیده
نگر، پذیرش نگاه مثبت به انسان است. در پی تبیین چیستی چنین نگاایی باه شناسی مثبتروان شناختی  ترین مبانی انساناز مهم

گونه در انساان و دیگاری افاالت یای مثبات فافتتوان آن را مشتمل بر دو مؤلفه دانست: یکی پذیرش منش و ویژگیانسان می
معنای مانش اسات و اشات بسایاری از مفساران، شااکله باهیا در انسان. از نگاه قرآن کریم، طبق بردیا و ضعفتوأمان توانمندی

مَا کَانُوا یَعْمَلُاونَ »یای اخلاقی در ظرف آخرت و تکرار زیاد عباراتی مانند پذیرش تحولات قلب، تأکید بر ظهور ویژگی نشاان « ب 
پاذیرد  بلکاه نه را میگویاای مثبات فافتتنها ویژگیدیگر، قارآن کاریم نیاه ناهگونه است. ازسوییای ففتاز پذیرش ویژگی

پذیرد که با یم تقابل ندارند و مفسران برای جمع میاان ای را درون انسان مییای دوگانهمفسران بر این باورند که قرآن کریم گرایش
م شناسای مثبات باا قارآن کاریرسد که نگااه مثبات باه انساان در رواناند. در مجموع به نظر مییا از تعابیر مختلفی بهره بردهآن

 .یمسویی فراوانی دارد
 شناسی مثبت، قرآن، منش.نگری، روانشناسی، مثبتانسان :واژگان کلیدی
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 مقدمه

شکل رسمی باا به 21شناسی است که در اواخر قرن ای جدید به جهان روانشناسی مثبت، دریچهروان
روی اندیشامندان علاوم  باه« میهایلی»و « مارتین سلیگمن»، توسط «شناسی مثبتدرآمدی بر روان»مقالهٔ 

داناد و تالاش گرا میشناسای انساانشناسی مثبت، خاود را دنبالاه و امتاداد روانروان 1انسانی گشوده شد.
کید بر آسیبکند به می یا یای مثبت و ارزشمند آنیا، بر جنبهیای شخصیت در انسانیا و اختلالجای تأ

 تمرکه کند.
کیاد دارد و دانشای تجربای تلقای میشناسی بار رشناسی مثبت در روشروان شاود اماا وش علمای تأ

شناسی مثبت، ماییتی عااری حال از منظر فلسفهٔ علم پسامدرنیته، علوم تجربی انسانی و ازجمله روانبااین
کنده از مبانی و پیش یای فلسفی یستند. در واقع، علم فرضاز یر نوع مبانی فلسفی و غیرتجربی ندارند و آ

 فلسفهٔ آن، تأثیر و تأثر متقابل دارند.شناسی و روان
ترین مبنای شناختی آن است و در این میان، مهمشناسی مثبت، مبانی انسانترین مبانی فلسفهٔ روانمهم

نگری نسابت باه انساان گونه که از نام آن نیه مشخص است، مثباتشناسی مثبت یمانشناختی روانانسان
 است.

ویی و ساازواربودن یاک اندیشاه باا اندیشاهٔ دینای ایمیات دارد و برای یک اندیشمند مسلمان، یمسا
شناسای شناسی مثبت، تأمل و بررسی نسابت باه فلسافهٔ روانمندی یک مسلمان از روانرو، برای بهرهازاین

 ای دارد. مثبت و مبانی مهم آن ایمیت ویژه
با بررسی و ارزیاابی انتقاادی شناسی مثبت، بخشی از یمسویی و سازواری اندیشهٔ دینی با فلسفهٔ روان

 یابد.نگری به انسان در این دو اندیشه و مختصات یریک از این دو اندیشه در این زمینه تحقق میمثبت
شناسی مثبت از نگاه قرآن یای روانفرضدر خصوص ایمیت موضوع باید گفت: ارزیابی مبانی و پیش

یاا از فرضش نوین فرایم کند. ارزیابی ایان مباانی و پیشمندی از این دانای برای بهرهتواند زمینهکریم می
تواناد کند، بلکه میبهتر نگاه روان شناسی مثبت فرایم میای برای درک یرچه تنها زمینهکریم، نهنگاه قرآن 

چراکاه ینگاام  شناسی مثبت از نگاه قرآن کاریم نیاه باشاد بستری برای فهم بهتر موضوعات مرتبط با روان
یای ناپیدای یک پدیده بیشتر آشکار شود و لایهتر مییا، نگاه به موضوعات عمیقفرضنی و پیشبررسی مبا

 شود.می
شناختی  برخی اندیشمندان دینی، گسترهٔ معرفت دینی فارفا  وحای و دیگر، در پرتو  نگاه معرفتازسوی

                                                 
1 Martin E. P. Seligman and Mihaly Csikszentmihalyi, ‘Positive Psychology: An Introduction.’, American Psychologist 55, 
no. 1 (2000): 5–14, https://doi.org/10.1037/0003-066X.55.1.5. 
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بهتر اخلاق از ی درک یرچه متن دینی نیست و عقل و علم )تجربه( نیه منابع کسب معرفت دینی است و برا
منظر دین، اکتفا به متن دینی و تفسیر آن، اکتفا به یکی از منابع معرفت دینی است و بهتار اسات بارای درک 

بهتر این موضوع، از سایر منابع معرفتی و ازجمله علم و تجربه نیاه اساتفاده شاود. نگااه موجاود در یرچه 
بهتار تواناد در درک یرچاه در ایان منباع معرفتای اسات و می یای موجودشناسی مثبت، ازجمله نگاهروان

البته باید توجه داشت که باوجود این تلقی، که تجربه نیاه در شامار مناابع  2اخلاق از منظر دین مؤثر باشد.
شناسی مثبت و یر علم دیگری، در زمیناه و بساتر یای موجود در روانحال، گهارهمعرفت دینی است، بااین

تواناد اند و مقایسهٔ بدون دقت میان این ساحت از معرفت با ساحت معرفات قرآنای میرفتهگ خافی شکل
شناسی مثبت یای روانفرضرو، بررسی و ارزیابی مبانی و پیشیا و اشتبایاتی شود. ازاینفهمیموجب کج

ی جلوگیری کند و یای غیردقیق در مطالعات تطبیقورییا شود و از بهرهپنداریتواند مانع برخی یمسانمی
 یای این دو ساحت معرفتی فرایم کند. بستری برای ترجمهٔ متقابل مفاییم و آموزه

شناسای مدتی است که مطالعات تطبیقی و نقد و ارزیابی در زمینهٔ روان دربارهٔ پیشینهٔ بحث باید گفت:
نظر انجاام می الگاوی اسالامی »ثاال، گیارد. بارای ممثبت و نگاه قرآن کریم و روایات باه موضاوعات مادر

پژویشی است که توسط آقای عباس پسندیده انجام شده اسات « گراشناسی مثبتشادکامی با رویکرد روان
 آید. شمار می ترین آثار در این حیطه بهو یکی از مهم

شناسی مثبت از در روان -نگری به انسانمثبت-شناختی در خصوص ارزیابی انتقادی این مبنای انسان
نگری باه انساان از منظار فورت خاص در زمینهٔ مثباتقرآن کریم کاری فورت نگرفته است، اما به منظر

 توان به چند دسته اثر اشاره کرد: قرآن کریم می
اناد، مانناد: یای قرآن کریم نسبت به انسان را واکاویدهیا و نکویشدستهٔ اول، آثاری است که ستایش

  مقالاهٔ 139۷، وحیدرضا میرجلیلی، دانشاگاه میباد، «ش انسان در قرآنتحلیل ستایش و نکوی»نامهٔ پایان
ساتایش و »  مقالاهٔ 1388، نشریهٔ معرفت الله علی محمدی، ، حجت«راز توفیف دوگانهٔ انسان در قرآن»

، سترج  میرتر ، علای کربلایای پاازوکی و سیدفادرالدین طاایری،«نکویش انسان در قرآن کریم و تفاسیر
1394. 

شناسی کرامت انسان در قرآن کاریم پرداختاه اسات، مانناد: مقالاهٔ ، آثاری است که به مفهومدستهٔ دوم
، مطالعات تفسترر ، مجید معارف و اکرم منتظری، «کرامت انسان ظایر منافی بابررسی تفسیری آیات به»

مهادی  پور،، داود سالمان«یاای فاراروی آنکرامت ذاتای انساان در قارآن کاریم و چالش»  مقالهٔ 139۷
 .1398، مطالعات قرآن و حدیثمهریهی، سیدمحمدعلی ایازی، 

                                                 
 . 80-78در هیدسه معرف  دییی،صمیزل  عقل جوادی آملی، . 2
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ریم مقایساه شکل تطبیقی یا ارزیابی انتقادی، دیدگایی را با دیدگاه قرآن کدستهٔ سوم، آثاری است که به
، رضاایی «نقد دیدگاه رابن یارت در باا  یویات معرفتای اخالاق دینای در قارآن»اند، مانند: مقالهٔ کرده

شناسی و اسلام باه بررسی تطبیقی نگاه روان»  مقالهٔ 1390، ها  جخلاقیپژوهشسلم محمدی، یفتادر، م
نیاک و »  مقالاهٔ 1399، شتیاخییها  روجنها  و متد روش، سامان کمری، «نگری در انسانمقولهٔ مثبت

گیر مساعودی، ، راماین عهیاهی، جهاان«بدانگاری انسان و آثار تربیتی آن از دیدگاه ماکیاولی و قرآن کاریم
 .1400، ها  تربریی در قرآن و حدیثآموزهسیدمرتضی حسینی شایرودی، 

باه انساان از نگااه « نگریمثبات»فورت خاص پژویشی تطبیقی دربارهٔ یا، بهیک از این دستهدر ییچ
هٔ شناسای و اسالام باه مقولابررسی تطبیقای نگااه روان»شناسی مثبت وجود ندارد. مقالهٔ قرآن کریم و روان

عنوان ایان مقالاه اسات، از دو جهات متفااوت اسات: از ترین موضوع با که نهدیک« نگری در انسانمثبت
شناسی با کل منابع دین اسالام پرداختاه اسات و یاک پاژویش قرآنای جهتی، در این مقاله به مقایسهٔ روان

ای روانای در وجاود ساازهعنوان نگری در انسان بهفرف نیست. از جهت دیگر، در سراسر این مقاله، مثبت
شناختی در یم آمیخته شده است و بخش شایان توجهی عنوان مبنایی انساننگری به انسان بهانسان با مثبت

 3ای روانی اختصاص یافته است.عنوان سازهنگری در انسان بهاز مقاله به بیان شوایدی دربارهٔ مثبت
شاده اسات: منظاور از نگااه مثبات باه انساان در این نوشتار در پی پاسخ به دو سؤال اساسای نوشاته 

شناسای گوناه کاه در روانشناختی چیست؟ آیا نگاه مثبت به انسان آنعنوان یک انسانشناسی مثبت بهروان
 مثبت تقریر شده است، از منظر قرآن کریم پذیرفته شده است؟

 شناسی مثبت. نگاه مثبت به انسان و پذیرش منش در روان1

ترین بنیاان در شناسی مثبت، نگاه مثبت به انسان اسات. افالیشناختی در روانی انسانترین مبنامهم
شناسی مثبت، پذیرش منش است. توجه به مانش، ریشاه در نظریاهٔ گیری نگاه مثبت به انسان در روانشکل

یای مثبتی اسات کاه درون شناسی شخصیت دارد و در واقع، پذیرش منش، پذیرش ویژگیففات در روان
یاا حاال، ایان ویژگییاای مثبتای اسات کاه درون فارد ثباات دارد و درعینمانش، ویژگی 4رد پایدارناد.ف

منش، بخشی از شخصیت شماست که دیگر افراد، آن را بیشتر اوقات تحسین  5پذیر و قابل تغییرند.انعطاف
  6شمارند.دانند و ارزشمند میکنند و محترم میمی

                                                 
 .183، «نگری در انسانشناسی و اسلام به مقولهٔ مثبتبررسی تطبیقی نگاه روان»شمشیری،  کمری،. 3
 .28 ها  شخصر ،فضایل و توجنمید پیترسون، سلیگمن، . 4

5 Christopher Peterson and Martin Seligman, Character Strengths and Virtues: A Handbook and Classification, 1st edition 
(Washington, DC : New York: American Psychological Association / Oxford University Press, 2004), 13. 

  .43ها  میش، بر قلهٔ جقیدجر با توجنمید مک گرث،  نیمک، .6
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یای مانش، توانمنادی»شاود. جود در منش، توانمندی منش گفته مییای مثبت موبه یریک از ویژگی
گیرناد و یکادیگر را اند که یرکدام جایگاه خود را دارد  یعنی جای دیگری را نمییا یا ففات مثبتیظرفیت

یااای مختلااف حضااور دارنااد و ارزشاامندند و موجااب پیاماادیای مثباات سااازند، در فرین رنا  نمیکم
 7«شوند.یگران میشماری برای خود و دبی

کیاد میبندی فضایل و توانمندینویسندگان طبقه کنناد کاه توجاه باه موضاوع مانش در یای مانش تأ
شناسای اسات و بارخلاف رویکارد شناسی مثبت، در واقع در تقابل با نگاه بیمارگونه به انسان در روانروان

داناد، در رویکارد اقعی، جنبی و مهاحم مییای انسان را ثانویه، اقتباسی، غیرومنفی به انسان، که توانمندی
 8یای انسانی یستند.یای منش، پایه و اساس حالتمثبت به انسان، توانمندی

شناسی شدن جایگاه منش در روانرن یای منتهی به قرن بیستم عواملی منجر به کناررفتن و کمدر سال
پانج دلیال بارای ایان موضاوع طار   یای مانش،یا و توانمنادیبندی فضیلتشد. نویسندگان کتا  طبقه

یای مثبت را درون انساان کردند ویژگییایی بود که تلاش میکنند که یکی از این دلایل، شکست تبیینمی
 9اثبات کنند.

« مای»و « یارتشون»یای مثبت درون انسان، مطالعهٔ بلندپروازانهٔ اولین شکست در زمینهٔ تبیین ویژگی
شد بدانند آیا کودکان ففات عمومی دربارهٔ درستکاری در این مطالعه تلاش میدربارهٔ رفتار اخلاقی است. 

یاای مختلفای تر، در پی پاسخ به این سؤال بودند که وقتی موقعیتعبارت تفصیلیو شرارت دارند یا نه؟ به
ز گوناه اسات کاه برخای کودکاان یمیشاه اشاود، آیاا اینکردن در اختیار کودکان قرار داده میبرای تخطی

طور مشخص یا بر این دلالت داشت که رفتار اخلاقی بهیای آنکنند و برخی نه؟ یافتهقرمهیا عبور میخط
گونه نیست که برخی کودکان این 10دید درستکاری یک ویژگی عمومی نیست.باثبات نیست... که نشان می

یاای مختلاف یکساان رفتاار یتدنبال آن، در موقعیایی مثبت یا منفی متصف کرد که باهرا بتوان به ویژگی
 کنند.

است. وی براساس « والتر میشل»یای مثبت درون انسان، تحقیق دومین شکست در زمینهٔ تبیین ویژگی
در ارتباط با یار ویژگای « ثبات و دوام»تلاش کرد فرض « می»و « یارتشون»یایی مانند مطالعات پژویش

واید کمی در تأیید فارض متاداول ثباات شخصایتی شخصیتی را به مناقشه بگذارد. وی نتیجه گرفت که ش
اند و بایاد باه نساخهٔ جدیاد از نظریاهٔ یای شخصیتی یمگی اشاتباهوجود دارد. سپس مطر  کرد که نظریه

                                                 
 .14ها  میش، مدجخلات در توجنمید نیمک، . 7
 .19، ها  شخصر فضایل و توجنمید ترسون، سلیگمن، پی. 8
 .100–99 ها  شخصر ،ل و توجنمید فضای پیترسون، سلیگمن، 9

 .101-100، ها  شخصر فضایل و توجنمید . پیترسون، سلیگمن، 10
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جایگهین شوند. رفتاریا انسجام دارناد دید، یای خاص قرار مییادگیری، که شخصیت را فقط در موقعیت
شود، بلکه بیشتر نتیجهٔ محایط عینای و طارز تفکار ی ناشی نمیشناختانیای رویا از ویژگیاما انسجام آن

عنوان شخصایت وجاود چیاهی باهگیری میشل آن بود که ییچترین نتیجهمردم نسبت به آن است... افراطی
یای شخصیتی را قبول توان احتمال وجود ویژگیچگونه میندارد. وقتی ییچ شخصیتی وجود نداشته باشد، 

  11کرد؟
ثبت به شناسی مثبت، این نگاه میا با شکست مواجه شد  اما اکنون در روانچه در آن دوره این تبییناگر

، «مای»و « یارتشون»یای افلی  کنند که آزمون دوبارهٔ دادهانسان پذیرفته شده است. نویسندگان اشاره می
ین معنا که معماولا  کساانی کاه دید  به اثبات بین موقعیتی زیادی را در درستکاری مقابل شرارت نشان می

یای متنوع درستکار یستند و کسانی که در مقابل ایل شارارت یساتند، ایل درستکاری یستند در موقعیت
توان علاوه بر رفتار، به خود شخص اند و درستکاری و شرارت را مییای مختلف، شرارت داشتهدر موقعیت

شناسای مثبات، پاذیرش مانش و انساان در روان که گذشت اساس نگااه مثبات باهچنان 12یم نسبت داد 
 یای مثبت درون انسان ارائه شده است.یایی است که از ویژگیتبیین

در واقع، با پذیرش منش، نوعی نگاه مثبت باه انساان پذیرفتاه شاده اسات. در پاذیرش مانش، وجاود 
ات و دوام نسابی ایان بودن، نشاان از پاذیرش ثباگونهشود. ففتگونه پذیرفته مییای مثبت  ففتویژگی
یاست. کاری که برخی پژویشگران در اواخر قرن بیستم تلاش کردند به روش علمی آن را ثابت کنند ویژگی

کند که ساختاریای و در آن دوره با شکست مواجه شدند. نگاه مثبت به انسان این انگاره و باور را پررن  می
پاذیربودن، دارای ثباات نسابی اسات و ر عاین انعطافعاطفی  مثبتی درون انسان وجود دارد که د-شناختی

 کند.ارزش اخلاقی دارد و بستر رفتار اخلاقی را فرایم می
یاا ریشاهٔ رفتاریاای است کاه در برخای از آن 20شناسی قرن این نگاه در تقابل با نگاه غالب در روان

 یای منفی بود که ظایری زیبا به خود گرفته است.اخلاقی، ویژگی

 ه و پذیرش منش در قرآن کریم. شاکل2

شناسی مثبت به انسان و پذیرش منش از نگاه قارآن کاریم شود نگاه مثبت رواندر این بخش تلاش می
یایی متصاف کارد و یا را باه فافتتاوان انساانارزیابی شود. باید روشن شاود کاه آیاا از نگااه قارآن می

دیگر، آیا قرآن قائل به منش برای انسان یست عبارت  یا بیان کرد؟ بهای برای آنگونهیای مثبت ففتویژگی

                                                 
 .101–100، ها  شخصر فضایل و توجنمید . پیترسون، سلیگمن، 11
 .101–100، ها  شخصر فضایل و توجنمید . پیترسون، سلیگمن، 12
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 یا نه؟
یا با فلسفهٔ یونان باستان بوده باشد یا باه یار در گسترهٔ سنت اخلاقی مسلمانان، خواه متأثر از ارتباط آن

یاای نفساانی کاه اگار ملکاات و ییتت»گرفته است.  دلیل دیگری، اخلاق بر محوریت مفهوم ملکه شکل
در ایان سانت، ملکاه وقتای مرباوط باه  13«دیاد.سهولت کاری را انجام میمتصف شود، بهیا نفس به آن

فورت خاص در فرین  قرآن کریم واژهٔ شاکله، در یای مثبت باشد، با منش به یک معناست. اما بهویژگی
در مفهاوم  روست کاهتر ازآنکار رفته است. تعبیر دقیق به« شخصیت»تر تعبیر دقیقمعنا و مفهوم منش یا به

بودن لحاظ شده اسات و ایان در حاالی اسات کاه شااکله نیاه در منش، برخلاف مفهوم شخصیت، مثبت
کاار رفتاه بار در قرآن باه بودن استعمال شده است. واژهٔ شاکله یکفرین  قرآن، بدون لحاظ مثبت یا منفی

کُمْ أَعْلَمُ ب  »است:  ه  فَرَبُّ لَت  .قُلْ کُلٌّ یَعْمَلُ عَلَی شَاک  یلا  قرآن کریم در این آیه عمل انساان » 14«مَنْ یُوَ أَیْدَی سَب 
تاوان شناسای میباه مفهاوم شخصایت در روانناماد... باتوجهداند که آن را شاکله میبر چیهی میرا مبتنی

طور اجمال و بدون توجه به تعاریف خافی که از شخصت ارائاه شاده اسات، شااکله را معاادل مفهاوم به
 15«شناسی گرفت.نشخصیت در روا

شاکله، یمان شخصیت اکتساابی انساان اسات کاه از »فرماید: علامه طباطبایی در تعریف شاکله می
باقری نیه در ضمن توضیح تأثیر و تأثر ظایر  16«شود.مجموعه غرایه و عوامل تربیتی و اجتماعی حافل می

با ظهاور »کند که: شود، بیان میو باطن بر یکدیگر، که منجر به نشست حافلی در اعماق درون انسان می
گاذاری شاده نام« شااکله»شود که در فرین  قارآن این سختی، شکل و طرحی در ضمیر انسان پدیدار می

 «نامند.(شناسان، آن را منش یا شخصیت میاست )علمای اخلاق، آن را ملکه و روان
یرکس برابار شااکلهٔ خاود کاار  عنصر بسیار اساسی در تعریف شاکله آن است که بر پایهٔ فرین  قرآن،

گویند، چون ففت درونی عمل مشاکل، ففت درونی عامل است و ففت درونی را شاکله می» 17کند.می
گویند  برای اینکه مانند گوید: اوفاف راسخ را جبلی میقید و بند و جبلی انسان است. راغب اففهانی می

شاود. اماا پاذیر، جبلای گفتاه نمیال باشد و زوالفورت حجبل و کوه است، به اوفافی که برای انسان به
گویناد. شااکله یام باه اوفاافی گفتاه اوفافی که ملکه شده باشد و نظیر جبل راسخ باشد به آن جبلی می

 18«شود که پایبند جان بوده و انسان را از درون مقید کند.می
                                                 

 .73 مباد  جخلاق در قرآن،جوادی آملی، . 13
 . 84. اسراء: 14
 .13–12، لامیشیاسی شخصر  جز دیدگاه جسروجناحمدی،  .15
 «یي الشخصیة الخلقیة الحافلة للإنسان من مجموع غرائهه و العوامل الخارجیة الفاعلة فیه.» .13/192، جلمرزجنطباطبایی، . 16
 .266، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 17
 .187، فطرت در قرآنجوادی آملی، . 18
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ه، ازجمله عنافر افلی مفهاوم بنابراین، اگرچه در قرآن معادل دقیقی برای منش وجود ندارد  اما شاکل
به اینکه قرآن شاکله یای مثبت ندارد. باتوجهه ویژگیگونه را دارد ولی انحصاری بمنش  یعنی ویژگی ففت

یاای را یم برای افراد نیک و یم برای افراد بد اثباات کارده اسات، بناابراین در فرینا  قارآن کاریم ویژگی
 گونه )شاکله( پذیرفته شده است.یای ففتیگونهٔ مثبت )منش( در ضمن پذیرش ویژگففت

بر مفهوم شاکله، شواید دیگری بر پذیرش مانش در قارآن کاریم وجاود دارد. ساخن از تغییار و علاوه
گونه و یاای فافتیا مرگ و حیات قلب، پذیرش ضامنی ویژگیتحولات قلب در قرآن کریم و ازجملهٔ آن

شاناختی یاا ایان قاانون روانربوط به نفوذناپذیرکردن قلبرسد اندیشهٔ پس  آیات مبه نظر می»منش است. 
بار کار خو  یا بدی انجام داد، احتمال تکرار آن کار خو  یا بد ازسوی او بیشاتر... باشد که اگر کسی یک

شود. با تکرار دائم یک کار خو  یا بد، انجام عکس آن عمل یا حتی فکرکردن به آن برای شخص تقریباا  می
پژویان معافار برخی قرآن 19«شود.د، طوری که اگر بدی کرده باشد، قلب او سخت... میشوناممکن می

یاایی بنادی شخصایت براسااس قارآن کاریم تلاشاز سطح نظری فراتر رفته و در راساتای ارائاهٔ یاک تی 
 2021اند.داشته

رُوا أَنْفُسَهُمْ »شهید مطهری با اشاره به آیهٔ  ینَ خَس  ذ 
ینَ الَّ ر  نَّ الْخَاس  تارین کناد کاه قارآن بهرگبیاان می« إ 

معناای مانش نهدیاک اسات و  تعبیر نویسنده در اینجاا باه 22داند.دادن شخصیت مییا را ازدستخسارت
 دادن منش است.معنای ازدستتوان گفت که ازنظر ایشان، خسران نفس و خودباختگی در قرآن بهمی

ا»در ذیل آیهٔ  اند که فرماود: سنت و مفسران شیعی از پیغمبر اکرم نقل کردهمفسران ایل 23«فَتَأْتُونَ أَفْوَاج 
گونه روایات را وقتی در کنار این فهم این 24«آیند.فورت حیوانات گوناگون در میای در روز قیامت بهعده»

اکناون انساان در دیاد و یمحقیقت انسان را بهشت و جهانم تشاکیل می»از بهشت و جهنم قرار دییم که 
شود. ظهور اخلاق در آخرت مربوط به جایگاه منش در آخرت آشکار می 25،«بردت به سر میجهنم یا بهش

دیگر، منش انسان و شخصیت انسان است کاه عبارت  اخلاقیاتی است که درون انسان ریشه دوانده باشد. به
بارای « یعملاون ما کاانوا»کند و نه فرفا  اعمال او و برخی از مفسران، به تعبیر پرتکرار در آخرت ظهور می

 اند.اثبات یمین معنا اشاره کرده

                                                 
 .47 مضامرن جصلی قرآن،، الرحمانفضل. 19
 . 17، تفسرر سورهٔ وجلعصرففایی حایری، رشد:  .20
 .155، صرجطففایی حایری،  .21
  .11/374، ها  جسیاد مطهر مجموعه یاددجش مطهری،  .22
 . 18. نبأ: 23
 .328–326، مباد  جخلاق در قرآنجوادی آملی،  .24
 .170، مباد  جخلاق در قرآنجوادی آملی، . 25
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گونه، یاای فافتپاذیرد و ایان ویژگیگونه را مییاای فافتبنابراین، قرآن کریم برای انساان ویژگی
 گونه در قرآن کریم پذیرفتنی است.یای مثبت ففتیای منفی ندارد و منش و ویژگیانحصاری در ویژگی

 شناسی مثبتها در انسان در روانعفها و ض. اصالت توأمان توانمندی3

شاکل توأماان باه شناسای مثبات، بهدر کنار این نگاه مثبت باه انساان بایاد توجاه داشات کاه در روان
 شود. یا در انسان افالت داده مییا و ضعفتوانمندی
گی یای منفای زنادشناسی در گذشته بیشاتر بار جنباهگرا معتقدند که سیر کلی روانشناسان مثبتروان

یای منفای وجاود انساان، باه بر جنبهکنند علاوهگرا تلاش میشناسان مثبتانسان توجه داشته است و روان
کناد یاا اینکاه چطاور افاراد یای مثبت زندگی او نیه بپردازند و دربارهٔ آنچه که زنادگی را ارزشامند میجنبه

یای منفی وجود انسان در ر نیست جنبهتوجه شود که قرا 26پردازی کنند.معمولی به شکوفایی برسند، نظریه
گرا پاساخ باه فقادان توجاه باه شناسی مثباتیا پرداخته نشود، بلکه رواناین نگاه نادیده گرفته شود یا به آن

 بخش مثبت وجود انسان است.
کید می« شیاسی مثب ها  میش در روجنبید  فضایل و توجنمید طبقه»نویسندگان کتا   کنناد کاه: تأ

 27«گیرند.یا را افیل و ازنظر علمی قابل تبیین در نظر مییا و یم ضعفاسان مثبت یم توانمندیشنروان»
شوند  به این معناست که شناخته می« افلا  کننده»عنوان یا اغلب بهشناسی مثبت، فضیلتدر نگاه روان

یا و مشکلاتی که آسیب 28اند یا و مشکلات انسانی تعریف شدهیا، ضعفیا در بستری از آسیبفضیلت
یای افیل داشت. برای مثال، اگر فضیلت مهربانی مطر  است یا نگاه ویژگیذاتی انسان است و باید به آن

روست که درون انسان گرایش به خودخوایی وجود دارد و در واقع، فضیلت مهرباانی، فضایلتی اسات ازآن
یاای مثبات ثبات باه انساان، پاذیرش ویژگیبنابراین، منظور از نگااه م 2930برای افلا  این ویژگی انسان.

یاست که نوعی آسیب، ضعف یا مشکل در انسان یستند. گونه در انسان در عین وجود برخی ویژگیففت
 یایی یستند برای رسیدن به زندگی خو .یا ویژگییا و توانمندیدر واقع، فضیلت

یا فارفا  ین ساؤال کاه آیاا انساانشناسی مثبت در پاسخ به ابه آنچه گذشت روشن شد که روانباتوجه
شاکل توأماان باه یاای مثبتای وجاود دارد، بهیای منفی دارند یاا در درون انساان ویژگییا و انگیههگرایش

                                                 
  .24-25 شیاسی مثب  در یک نگاه،روجنبانیول، . 26
 .19، ها  شخصر فضایل و توجنمید یترسون، سلیگمن، پ. 27
 .142،  ها  شخصر فضایل و توجنمید پیترسون، سلیگمن،  .28
یلت ما به فضیلت گذشت و بخشش نیاز نداشتیم، اگر افراد خودخوایی نبودند، به فضیلت پشاتکار یام احتیااجی نباود، اگار افارادی تنبال نبودناد و فضا. »29

 «ترسیدند.کاریای درست نمیشجاعت یم ضرورت نداشت، اگر افراد گایی از انجام 
 .49، ها  شخصر فضایل و توجنمید پیترسون، سلیگمن،  .30
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گونه نگاه به انسان را از نگایی فرفا  منفی به نگایی دید و اینیا در انسان افالت مییا و ضعفتوانمندی
یاای منفای در یاا و گرایشمعنای رد  وجاود انگیههحظه که نگاه مثبت باهدید. اما با این ملامثبت ارتقا می

دلیل یا کاارکرد افالاحی دارناد و باهشناسی مثبت، فضایلتدرون انسان نیست  بلکه اساسا  در نگاه روان
 مندانه زندگی کرد. مندانه باید فضیلتیمین کارکرد افلاحی است که برای زیستنی رضایت

شناسی مثبت، یر دو دسته ففات مثبات و منفای، درون انساان افاالت دارناد و روان بنابراین در نگاه
تردانساتن فافات منفای دادن و نهادینهیا کارکرد افلاحی دارناد، افاالتمنظور از این تعبیر، که فضیلت

رف به انسان اسات« کارکرد افلاحی»نسبت به ففات مثبت نیست  بلکه تعبیر  . در واقع رد  نگاه مثبت  ف 
شناسی مثبت، دو دسته ففات مثبت و منفی دارد که قرارگرفتن این دو دساته فافات در انسان در نگاه روان

خود منفی یساتند اماا در کناار فافات خودیکنار یکدیگر باعث شده است که ففات منفی نیه اگرچه به
 مثبت، کارکرد مثبتی پیدا کنند.

یم به انسان، گرایش1. 3  وگانه در انسانهای د. نگاه قرآن کر
قرآن کریم به انسان چه نگایی دارد؟ آیا نگاه قرآن به انسان، نگایی مثبت است یا منفی؟ آیا قرآن انسان 

یا دارد خودی خودش تمایل به خوبیکند؟ آیا انسان بهبیند یا او را مذمت میدرخور  ستایش میرا موجودی 
 یک از این دو ندارد؟خودی به ییچخودبه یا تمایل دارد یا اینکه تمایل ذاتی ویا به بدی

خود خودیشدنی است یا نه با این سؤال که آیا انسان بهرسد اینکه انسان از نگاه قرآن ستایشبه نظر می
دیگر، ممکن است انسان ازنظر قرآن ستایش شده باشد اماا عبارت  خوبی دارد یا نه، برابر نیست. بهتمایل به

خود به خودیخوبی نداشته باشد یا اینکه انسان ازنظر قرآن نکویش شده باشد اما به خود تمایل بهخودیبه
 یرحال باید در این موضوع از گرفتارشدن در مغالطهٔ کنه و وجه پرییه کرد.خوبی تمایل داشته باشد. به

نساان در گونه در ایای مثبت ففتشناسی مثبت، پذیرش ویژگیمنظور از نگاه مثبت به انسان در روان
شود. در اینجا نیه سؤال یاست که نوعی آسیب یا ضعف یا مشکل تلقی میعین پذیرش وجود برخی ویژگی

ای در او وجاود دارد یاا گونهیای مثبت فافتاین است که آیا از نگاه قرآن انسان موجودی است که گرایش
 تنهایی؟  است یا بهیای منفی مطرگونه در کنار گرایشیای مثبت ففتنه؟ و آیا این گرایش

شادهٔ درون یا را شایدی بر میل و گرایش نهادینهدر قرآن کریم آیاتی وجود دارد که اندیشمندان دینی آن
در بین مجموعه آیاتی که برای اثبات نگاه مثبت به انسان اساتناد  31دانند.یا میانسان به سمت خیر و خوبی

                                                 
نگاهی دوباره به تربر  باقری،   30روم:   172–171، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی،   156–155، تعلرم و تربر  جسلامیشریعتمداری، ، 9-7. شمس: 31

نگتاهی دوبتاره بته تربرت  بااقری،   173-172  اعاراف: 319-316، رشحات جلبحارآبادی، شاه  79–76، قرآنمباد  جخلاق در جوادی آملی،   20، جسلامی
رشتد  تفسترر ففایی حاایری، ، 156-155، تعلرم و تربر  جسلامی  شریعتمداری، 3-2  عصر: 79–76، مباد  جخلاق در قرآنجوادی آملی،   20، جسلامی

  79-76  انعاام: تفسترر جنستان بته جنستان،جوادی آملای،   7حجرات:   177–176، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی،   160انعام:   30–29، سورهٔ وجلعصر
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برخوردار است. براساس آیهٔ فطارت و برخای دیگار از آیاات  شده است، آیهٔ فطرت از گسترهٔ استناد بیشتری
قرآن، برخی اندیشمندان دینی معتقدند که انسان گرایش اولیاه باه سامت خیار و خاوبی دارد و ریشاهٔ ایان 

برخی اندیشمندان دینی، ریشهٔ این گرایش باه خیار و خاوبی را از منظار قارآن  32دانند.گرایش را فطرت می
یای فطری باه اند گرایشبرخی تلاش کرده 33دانند.به خیر مطلق در درون انسان میکریم، توحید و گرایش 

برخای در ایان  34بندی کنند و چند گرایش افلی مربوط به فطارت را مطار  کنناد.یا را طبقهسمت خوبی
یای فطاری را باه آن ارجااع دانند و سایر گرایشمیان، میل  اساسی درون انسان را گرایش اساسی فطرت می

یاای مثبات فطاری شناسی فطرت، فطرت را فرفا  شامل گرایشدیند. در این میان، برخی نیه در مفهوممی
دیند و اعتراض فرشتگان به آفرینش انسان را نیه نااظر یای فطری را در دو دسته قرار میاند و ویژگیندانسته

 دانند.به یمین موضوع می
زجمله محوریایی است که نگاه مثبت یاا منفای قارآن باه شده در ذیل آن، اآیهٔ کرامت و مباحث مطر 

خوبی دارد یاا ناه، البته کرامت لهوماا  باه ایان ساؤال، کاه آیاا انساان میال باه 35کند.انسان را مشخص می
اللاه پردازد که آیا انسان از نگاه قرآن موجودی ستودنی اسات یاا ناه؟ آیتپردازد  بلکه به این سؤال مینمی

یا و زمین برای او و داشتن بصیرت به خویشاتن را اسما، خلافت الهی، تسخیر آسمان جوادی آملی علم به
تعبیری، یماهٔ داناد و باهیا میداند. ایشان کرامت را ویژهٔ افراد دارای این ویژگییای کرامت انسان میجلوه

شده در آیاه کرامت اشاره یا یستند، ازیایی که دارای این ویژگییا دارای کرامت نیستند و فرفا  انسانانسان
تواند شایدی بر نگاه مثبت قرآن به انساان تلقای اگر این تفسیر پذیرفته شود، آیهٔ کرامت نمی 36برخوردارند.

 شود.
که برخی مستشرقان وفف طبیعت انسان طوریوجود، در آیات قرآن نکویش انسان کم نیست، بهبااین

 37یا و امیال انسان نگایی بدبینانه دارد.که قرآن به توانایی دانند و معتقدندبینانه نمیدر قرآن را خوش
یای بنادییاا را در طبقهیاای قارآن کاریم نسابت باه انساان، آناندیشمندان قرآنی با بررسی نکویش

                                                                                                                   
: معاد جز  رات برترحففایی حایری،   4تین:   185–181 سان، تفسرر جنسان به جن جوادی آملی،  65عنکبوت:  . 185–181 تفسرر جنسان به جنسان،جوادی آملی، 

 و .... 192–191، نگاهی دوباره به تربر  جسلامیباقری،   216، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی،   70اسراء:   29، میظر قرآن  لرله جلقدر
را  انانسان مانند ظرف توخالی نیست که یر چیهی را در خود جای دید... فطرت انسان نیه اوفاف کمال، تمام، سالم و حسن مانند فدق، امانت، احسا. »32
شاود و میپذیرد ولی اوفاف نقص و عیب و قبیح  مانند دروغ و انواع خلاف و ظلم را بر نمی تابد  مثلا  اگر کودکی بخوایاد دروغ بگویاد، فاورتش سار  می

 .170–168تفسرر جنسان به جنسان، جوادی آملی، « زبانش می گیرد.
 .79–76، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 33
  .319-316، رشحات جلبحارآبادی، شاه. نک: 34
 .192–191، نگاهی دوباره به تربر  جسلامیباقری، . 35
 .220–217، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 36
 . 121-34، «نقد دیدگاه رابن یارت در با  یویت معرفتی اخلاق دینی در قرآن»رضایی، محمدی، ادر . یفت37
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تواند این موضوع را که آیا قرآن کریم نگاه مثبتی به انساان یا میبندیاند. توجه به این طبقهمختلفی قرار داده
یاسات یاا دلیال خودی او باه بدیسبب تمایل خودباه، شفاف کند و نشان دید که آیا نکویش قرآن بهدارد

توفایف قارآن درباارهٔ »، از تعبیار «نکویش قارآن نسابت باه انساان»جای تعبیر به دیگری دارد. باقری به 
در ساه دساته شدهٔ انساان در قارآن را یای توفیفبهره جسته است. وی محدودیت« یای انسانمحدودیت

یایی کاه ناشای از قرارگارفتن . محادودیت2اناد  منهلهٔ زمینهٔ خلقتیایی که به. محدودیت1دید: قرار می
یاا را باه یایی که انسان با دخالت و اختیاار خاود آن. محدودیت3انسان در موقعیت و شرایط معیّن است  

 آورد.وجود می
قرآن کریم یرگه بستری بارای نکاویش انساان نباوده یای دستهٔ اول در وی معتقد است که محدودیت

جهت که انسان باا یا باشد، از آن معنای پذیرش و انفعال در برابر آنیای دسته دوم اگر بهاست. محدودیت
یای دساتهٔ ساوم یا کنشی نداشته است، مورد نکویش است. محدودیتانتخا  و اختیار خود، در برابر آن

 38شدنی است.اختیار انسان است، نکویشبه اینکه به نیه باتوجه
. اوفااف 1 39دیاد:الله جوادی آملی نیه اوفاف نکوییدهٔ انسان در قرآن را در سه دساته قارار میآیت

. اوفااف 3 40بارداری نادرسات از طبیعات انساانی . اوفااف ناشای از بهره2کنندهٔ طبیعت انساان  بیان
 برخاسته از سوءاختیار.

حاال کناد، باایندستهٔ اول را ضمن اوفاف نکوییدهٔ انسان در قرآن مطر  می ایشان نیه اگرچه اوفاف
کید می آیات این اوفاف، ناظر به ذم یا تقبیح وجود انسان نیست ولی چون این اوفااف درباارهٔ »کند که تأ

، یاا و درنتیجاهیاا و گرایشیا زمیناهٔ انحاراف بینشانگاری دربارهٔ آننقاط ضعف وجود آدمی است، سهل
یا و نقااط ضاعف دادن انساان باه محادودیتدر واقع، قرآن کریم در مقام توجاه« آورد.رفتاریا را پدید می

 وجودش است.
جدای از اینکه آیا قرآن نسبت به اوفاف دستهٔ اول در مقام نکویش انسان بوده است یا نه، ایان ساؤال 

قرآن کریم نسبت به طبیعت انساان، نگاایی  توان گفت کهبه این دسته از آیات میمطر  است که آیا باتوجه
 منفی دارد؟

 

                                                 
 .41–38، نگاهی دوباره به تربر  جسلامیباقری، . 38
 .238، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 39
نکردن طبیعات او از فطارت وی تر، تبعیتتعبیر دقیقیایی طبیعی دارد و از انحراف تمایلات موجود در طبیعت انسان و بهانسان ریشه برخی اوفاف منفی. »40

جاوادی  «خود اقتضای چنین اوفافی را نادارد.خودیشود و طبیعت انسانی، بهاختیار انسان ایجاد میآید ولی بعضی اوفاف منفی مستقیما  بر اثر سوءپدید می
 .244–238، نتفسرر جنسان به جنساآملی، 
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بنادی نویسانده ارائاه پاژوه در ایان زمیناه، اشااره و ساپس جمعابتدا به دیدگاه برخی اندیشمندان قرآن
 شود.می

 پژوهقرآن
کنندهٔ ضعف و به آیات بیانبندی نگاه قرآن به طبیعت انسان باتوجهدیدگاه دربارهٔ جمع

 محدودیت انسان

 ففایی حائری

وی معتقد است که شهوات چیه بدی نیست و نیازیا و احتیاجات ما یستند اما گایی این 
 شوند.شهوات تهیین و توجیه می

در نظام اخلاقی اسلام است. ایشان با « ترکیب»عنصر بسیار پررن  در نگاه ایشان، مفهوم 
مْ حَسَنَات  »استناد به آیهٔ  ه  تَات  هُ سَیر لُ اللَّ این سخن اساسی در نظام اخلاقی »فرماید: می 41«یُبَدر

گیرد  یعنی چطور مثلا  بخل تبدیل به سخاوت اسلام است که این تبدیل چگونه فورت می
یا نتیجهٔ دو عامل کلی  ترکیب محبت است با شود؟ نکتهٔ مهم در این است که این تبدیلمی

ترکیب محبت و معرفت با یقین و  احساسات انسانی و ترکیب معرفت با معارف انسانی  یعنی
با ترکیب  42ایمان، مبنای کلی اخلاقیات اسلام است  چون تبدیل، نتیجهٔ این ترکیب است.

دید. بخل یا شکل میدید و به آنیا جهت میشناخت و غرایه و با ترکیب عشق و غرایه، به آن
 43«نماید.ادی میگذشت، ایثار، قدرت، انقطاع و آز و ریا و ترس و یأس را تبدیل به

یمراه، از نیرویای بدنی و عاطفی و  یایی سرشار است و با استعدادیاییانسان از سرمایه»
یا و تر از این یمه  یعنی نیروی ریبری اینغرایه فردی و اجتماعی و عالی گرفته تا مهم

اما در یا با یم تفاوت دارند، یا گرچه در سرمایهانسان دادن به این یمه استعداد.جهت
 44«یا یمه با یم برابرند.یا و ریبری اینبه این دادنجهت

 جوادی آملی

ازنظر قرآن، انسان  45داند.یا را انسان نمیوی معتقد است که قرآن کریم برخی حیوان ناطق
 46کند.بدون تاله، سطح حیات انسانی را ندارد و فرفا  در سطح حیات حیوانی زندگی می

یا را از قوای کند و یردوی آنگانهٔ فطرت و طبیعت در انسان اشاره میوجود، وی به دوبااین
شود، انتخا  شخص در شمارد و آنچه موجب ستایش و نکویش انسان میروحی انسان می

گرایی و یمهٔ یا به طبیعتیمهٔ نکویش 47کردن فطرت یا طبیعت در وجودش است.حاکم

                                                 
 . 70. فرقان: 41
 .20 نظام جخلاقی جسلام،ففایی حایری، . 42
 .30، نظام جخلاقی جسلامففایی حایری، . 43
 .30–29، رشد: تفسرر سورهٔ وجلعصرففایی حایری، . 44
 .147، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 45
 .150، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 46
 .170–168، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 47
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دد. وی آیات نکویش قرآن نسبت به اوفاف گرخوایی انسان بر مییا به رو  فطرتستایش
یایی مانند گاز و برق و... داده مربوط به طبیعت انسان را به یشداریایی، که نسبت به پدیده

کند و معتقد است که این یشداریا برای بازداری انسان از پیامدیای شود، تشبیه میمی
برای حیات انسان ضروری یا تحت حاکمیت فطرت یایی است که وجود آننامطلو   پدیده

 48است.
 دید که تفصیل آن در متن گذشت.وی اوفاف نکوییدهٔ انسان را در سه دسته قرار می

بنابراین، جنبهٔ منفی در وجود انسان وجود ندارد، بلکه نحوهٔ حاکمیت فطرت و طبیعت است 
 دنبال آن ستایش و نکویش خواید آمد.که به

 الرحمانفضل

ن و یدف از خلیفهٔ خداشدن را برقراری نظامی اخلاقی در زمین معرفی وی امانت الهی انسا
یایی ناپایدار است، چهارچوبی خدادادی کند و پس از آن، ساختار انسان را که بین دوگانهمی

 49داند که یدف افلی آن افهایش حداکثری انرژی اخلاقی است.برای اعمال انسان می
کید می جسم که در -گرایی رو قرآن بر اعتقاد بنیادین دوگانه رسدبه نظر نمی»کند که وی تأ

ای در قرآن نیست فلسفهٔ یونان، مسیحیت و آیین یندو رواج دارد، فحه بگذارد. درحقیقت، آیه
که بگوید انسان از دو چیه جدا، چه رسد به دو چیه نایمخوان  یعنی جسم و رو ، تشکیل 

 50«شده است.
لاش چندانی ندارد تا حقیر و خودبین و غرق در زندگی روزمره رسد انسان نیاز به تبه نظر می»

اند، ذات او برای یا برای او طبیعیو بردهٔ تمایلات خود شود. دلیل این مستله آن نیست که این
تر از شدن آسانتر یم آمد جذ  زمینتعالی خلق شده  بلکه طبق فرمودهٔ قرآن که پیش

 51«.بالارفتن از مراتب خلوص و پاکی است
 52دلیل پرییه از خودفریبی انسان است.وی معتقد است که تهدیدیای قرآن به

کید فکری )قتر( او میوی مشکل افلی انسان را کوته داند و بر اراده و اختیار انسان تأ
 53کند.می

                                                 
 .215، تفسرر جنسان به جنسانجوادی آملی، . 48
 .56، مضامرن جصلی قرآنالرحمان، فضل. 49
 .43 مضامرن جصلی قرآن، الرحمان،فضل. 50
 .48، مضامرن جصلی قرآن الرحمان،فضل. 51
 .68–64، مضامرن جصلی قرآن الرحمان،فضل. 52
 .54 مضامرن جصلی قرآن، لرحمان،افضل. 53
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 مطهری

یا به یمهٔ فطرت»داند. یای فطری میوی به فطرت باور دارد و پنج ویژگی اساسی را ویژگی
دربارهٔ نکویش انسان در  54«خواستن است. گردد و آن، کمال لایتناییطرت افلی بر مییک ف

دیگر، انسان  جدا عبارتیا متوجه انسان منهای ایمان است  بهتمام مذمت»گوید که: قرآن می
از خدا. ازنظر اسلام انسانی که ایمان ندارد و خدا را گم کند، خود را گم کرده است و حقیقت 

 55«یاست.یمین است و چنین انسانی بدترین جنبده گمرایی
کید می کند که در قرآن یم آیات مد  و یم آیات ذم انسان وجود دارد و جمع این دو ایشان تأ

 داند:پذیر میدسته آیه را به سه نحو امکان
. مد  انسان مربوط است به سرشت و طینت و ذم انسان مربوط است به عوامل انحرافی 1»

 این فحیح نیست، زیرا خود انسان مورد ملامت است. عارضی...
. اینکه یم مد  و یم ذم، یر دو مربوط به سرشت انسان است. انسان دوسرشتی است، یم 2

سرشت ملکوتی و خدایی... مد  انسان مربوط  سرشت خاکی و لجنی و زمینی دارد و یم
تر باشد و یا کدام سرشت قوی است به قسمت اول و ذم او به قسمت دوم. دیگر بستگی دارد که

یک آمده باشد. این یم فحیح نیست. انسان به شکل یک موجود عوامل خارجی به سراغ کدام
 مختار و آزاد مذمت شده است.

تنها قسمت علیینی آن، بلکه جامعیت و . اینکه مد  مربوط است به سرشت انسان، آن یم نه3
در او یست و حتی سرشت خاکی انسان از آن نظر  مظهریت تامهٔ آن که یمهٔ استعدادیا بالقوه

دید نیه خو  است. فطرت انسان حتی که او را در شرایط آزادی و اختیار و انتخا  قرار می
کند، ازنظر فطرت خاکی در مجموع ساختمان انسان خو  است. آنچه انسان را بد می

د  انسان، مد  انسان انتخا  انسان است... پس انسان دو مد  دارد و یک ذم. یک مسوء
نیست، مد  خالق انسان است ازنظر آفرینش کامل و جامع انسان... و یک نوع مدحی است 

مختار و یک موجود خلاق و مرید و انتخابگر و اختیارکن  خو   عنوان یک فاعلکه از انسان به
یار بد او شده است... و اما ذم انسان، یمه مربوط به قوس فعود است و از انتخا  بد و اخت

 «شود.شود، از اینکه رسالت خویش را بد انجام داده انتقاد میانتقاد می
یای انسان یمه زیرا مذمت»داند  در ادامهٔ این یادداشت، ایشان یمین وجه آخر را فحیح می

 56«که باید، نیستی.چنانچنین یستی و چرا آن از نوع ملامت و سرزنش است که چرا این
ای است... در مرحلهٔ پیش از انقلا  و... جه توانمندی انسان موجودی دومرحله... »حائری 
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بیند... دورهٔ پیش از انقلا ، جه قدرت خدا نمیبیند اما پس از انقلا ، بهبیدادگران نمی شیرازی
شود و دورهٔ پس از انقلا ، حاکمیت فطرت بر طبیعت و حاکمیت طبیعت خوانده می

 ت مستقر فطرت بر طبیعت است.معنای حاکمیشدن، بهآدم
دورهٔ پیش از انقلا ، فطرت یست اما حاکم نیست و دورهٔ پس از انقلا  نیه طبیعت یست 

دید و عموما  تنازع ندرت روی میاما حاکم نیست. استقرار حکومت طبیعت و یا فطرت به
 57«میان طبیعت و فطرت است...

 باقری

یای دست که اشاره به گرایشفیت و مفاییمی از این بر اشاره به فطرت، میثاق، حنیوی علاوه
بخشی از توفیف قرآن نسبت به انسان را مربوط به توفیف  58مثبت درون انسان دارد،

اند. وی یا در کمین او نشسته انددید که با آدمی یمراهیایی اختصاص میمحدودیت
که اشاره شد گذشت. چناندید که در متن، تفصیل آن یا را در سه دسته قرار میمحدودیت

یا نکویش نشده است اما یایی در طبیعت خود دارد که یرگه نسبت به آنانسان محدودیت
یا بسته به انتخا  خود یا را باید پذیرفت. برخی دیگر از محدودیتافل این محدودیت

ه شخص است که آن را پذیرفته یا آن را ایجاد کرده است، در این موارد انسان نکویش شد
 59است.

 سروش

طور نیست این»... گوید: وگوی فرشتگان ینگام خلقت آدم مینویسنده پس از اشاره به گفت
اند اما به علت ورود به این جهان که آدمیان در افل ضعیف و یلوع و جهوع و منوع و... نبوده

گونه ات قرآن ایناند. از ظوایر آییا گرفتارآمدن در چنبرهٔ حیات، جمعی این اوفاف را پیدا کرده
ایم و برای او اوفافی فطری آید که این اوفاف اولی یستند. اگر ما برای بشر فطرتی قائلبر می
 60«بینی بسیار مهم است.شماریم، باید این اوفاف را نیه فطری آدمی بشناسیم. این واقعبر می

یش در وجاود انساان پذیرفتاه پژویان مختلف ملاحظه شد، دو دسته گاراگونه که در اندیشهٔ قرآنیمان
یاا پژویان متفاوت است. چیهی که در دیادگاه اکثار آنشده است اما تفسیر این دو دسته گرایش ازنظر قرآن

فهمیادنی اسات و یای دوگانه در بستر انتخابگری انساان شدنی است عبارت است از: این گرایشملاحظه
داشت. لازمهٔ انتخا ، وجود چند گهینه است تا شاخص بدون این گرایش دوگانه، انتخابگری معنا نخواید 

کننادهٔ قطعای  کدام تعیینیای مثبت و منفی در نهاد انسان، ییچیا دست به انتخا  بهند. ویژگیاز میان آن
کنند و سرانجام انسان است کاه مسیر حرکت انسان نیستند و فرفا  بستری برای انتخابگری انسان فرایم می
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کند. در این نگاه، انسان ناه وجاودی خنثای و بادون تحقق مثبت یا منفی خود را تعیین میبا انتخا  خود، 
گرایش است و نه وجودی که فرفا  گرایش مثبت یا منفی داشته باشد، بلکه انسان موجودی است که یار دو 

 دسته گرایش در او وجود دارد.
پژویاان یای قرآناماا در بیشاتر دیادگاهیای انسان دوگاناه اسات توجه دیگر آنکه، گرایشنکتهٔ درخور  

یاا ایمیات دارد. اشااره باه مذکور، این دو دسته گرایش در تقابل با یکدیگر نیسات  بلکاه جماع میاان آن
مفاییمی چون حاکمیت فطرت بر طبیعت، ماد  انساان از جهات جامعیات، افاهایش حاداکثری انارژی 

تقابل ایان دو دساته . تلاشای بارای تبیاین عادماخلاقی، تبدیل سیتات به حسنات براساس افل ترکیب و..
یاای دوگاناهٔ درون تر، اگرچاه انساان در بساتر گرایشعباارت دقیاقیاست. بهگرایش و نحوهٔ جمع میان آن

یا و سارکو  یکای از معنای حاذف یکای از گهیناهخویش باید دست به انتخا  بهند، اما این انتخا  باه
معنای امکان برقراری دو گوناه نسابت ری میان این دو دسته گرایش، بهیا در درون او نیست. انتخابگگرایش

شوند و یای دستهٔ اول بر جریان وجود انسان حاکم میمیان این دو دسته گرایش است. در یک گونه، گرایش
گیرد و در گونهٔ دیگر، عکاس ایان نسابت باه انتخاا  انساان یای دستهٔ دوم زیرمجموعهٔ آن قرار میگرایش
 اند با تعابیر مختلف خود این موضوع را تبیین کنند.پژویان سعی کردهیابد. قرآنمیتحقق 

، تلاشی برای تبیین نسبت مطلو  میاان ایان دو دساته «حاکمیت فطرت بر طبیعت»برای مثال، تعبیر 
ن شده گرایش است  با این توضیح که، اولا  این دو دسته گرایش در وجود انسان با تعبیر فطرت و طبیعت بیا

است و یر دو، آفریدهٔ خداوند است  ثانیا  واژهٔ حاکمیت، این مفهوم را در ذیان تاداعی مای کناد کاه قارار 
یاای یک از این دو دسته گرایش در وجود انسان حذف یا سرکو  شود، بلکه بایاد دساتهٔ گرایشنیست ییچ

 کند.یای فطری تعیین مییایی را بپذیرد که گرایشطبیعی، محدودیت
، بیانگر این موضاوع اسات کاه دساتهٔ «تبدیل سیتات به حسنات براساس افل ترکیب»چنین تعبیر یم
یای فطری برقرار نکند، سیته خواید بود اما یماین که نسبت درستی با گرایشیای طبیعی درفورتیگرایش
 وند.توانند تبدیل به حسنات شیای جدید میو برقراری نسبت« افل ترکیب»به یا باتوجهگرایش

ای در واقع در نگاه قرآن، انسان دو دسته گرایش دارد که یردو برای زیست انسان ضرورت دارد اما دسته
مندانه دانست، باید حاکم بر وجود انسان یای اخلاقی و فضیلتیا را گرایشتوان آنیا که میاز این گرایش

 ن زمینه با نگاه قرآن کریم یمسوست.شناسی مثبت در ایتوان گفت که: نگاه روانرو، میازاین 61شود.
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 گیرینتیجه

شاکل گرا و بهشناسای مثباتگیری کارد کاه روانگونه نتیجاهتوان اینگرفته میبراساس مقایسهٔ فورت
ترین مبانی  یعنی ناوع اند در یکی از مهمیا اتخاذ کردهبندی فضیلتمشخص، نگایی که نویسندگان طبقه

شناسی است، با نگااه یای مثبت و منفی درون وی که ازجمله مبانی انسانیژگینگاه به انسان ازنظر وجود و
شادنی فارض و مبناسات، استفادهبار ایان پیشیایی کاه مبتنیرو، گهارهقرآن کریم تقابل جدی ندارد. ازاین

بررسای و ارزیاابی شاد و در چرایای و  -نگاه مثبت باه انساان-است. البته در اینجا فرفا  چیستی موضوع 
گرا با نگاه قرآن کریم فافاله دارد، یرچناد کاه شناسی مثبتبودن انسان به این شکل، مبانی روانچگونگی

یای افالی بار وجاود شناسی مثبت یکی از ایدهشدنی نیه باشند. برای مثال، در روانجمعشاید با یکدیگر 
و در مقابل، فطرت مفهاومی  62استبر نظریهٔ تکامل یا مبتنییای مثبت درون انسان، تبیین وجود آنویژگی

یای مثبت درون انساان باشاد. بررسای ایان تواند مبنای تبیین وجود ویژگیاست که در نگاه قرآن کریم می
 یای مجهایی دارد.موارد نیاز به پژویش

شناختی و شناختی و یستیشناختی، با سایر مبانی ارزشیمچنین باید دقت داشت که این مبنای انسان
تنیده است و فهم دقیق و جامع این دو نگاه، به بررسای ساایر مباانی نیااز دارد. بارای ناختی دریمشمعرفت

به تعبیراتای کاه باه شناسی مثبت، رضایتمندی از زندگی است و باتوجهترین ارزش غایی در روانمثال، مهم
دنیاایی ا مفهاومی اینجویی ندارد، اماشود، رضایتمندی از زندگی اگرچه مفهومی معادل لذتکار برده می

این در حالی است که در نگاه قرآن  63است و ناظر به احساسات و عواطف مثبت ما در زندگی این دنیاست.
یاا فارفا  یای منش، در تحقق آخرت )بهشت و جهنم( مؤثرند و دعوت به آنیا و توانمندیکریم، فضیلت

 دنیایی نیست.برای تحقق یک زندگی رضایتمندانهٔ این
گونهٔ درون یای مثبت و منفی  ففتشناسی مثبت، ویژگیشده در این نوشتار، رواناس گهارش ارائهبراس

گونه را منش نام گذاشته و بر این باور است کاه مانش، ویژگای یای مثبت ففتپذیرد و ویژگیانسان را می
یاای مثبات ویژگیبار مندانه و مبتنییاای منفای دارد و زنادگی فضایلتکنندگی نسابت باه ویژگیافلا 
معنای توجاه  شناسی مثبت، بهتواند احساس رضایتمندی از زندگی را زیاد کند. بنابراین روانگونه میففت

شناختی یای روانیای مثبت را در تحلیلیای مثبت انسان نیست و تنها جای خالی ویژگیفرف به ویژگی
 پر کرده است.

اناد. شااکله، گونهٔ درون انساان را پذیرفتهیاای فافتگیبسیاری از مفسران قرآن کریم نیه وجاود ویژ
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، «بما کاانوا یعملاون»یای اخلاقی در ظرف آخرت و تکرار زیاد عباراتی مانند تحولات قلب، ظهور ویژگی
اناد کاه در قارآن کاریم دو دساته گونه برداشات کردهشایدی بر این معناست. عموم مفسران قرآن کریم این

نظر گرفته شده است و البته با این ملاحظه که این دو دسته در تقابل با یکدیگر نیستند ویژگی برای انسان در 
یاا دیگاری را از باین بارد  بلکاه بایاد ایان دو دساته ویژگای در نظاام و نباید برای رسایدن باه یکای از آن

 ای در درون انسان با یکدیگر ارتباط برقرار کنند.توحیدیافته
ن ظر قرار گیرد، تبیین  ضمنی چرایی وجود این دو دسته ففت )مثبت و منفی( در نکتهٔ دیگری که باید مدر

تنهایی اثرات منفای در زنادگی یایی که بهشناسی مثبت ویژگیکه گذشت، در روانوجود انسان است. چنان
 یای مثبت کاه کاارکردیا ففات منفی اطلاق شد(، در کنار ویژگیفردی و اجتماعی انسان داشتند )و به آن

یاای یای منفای نیاه در کناار ویژگییای مثبت، بلکه ویژگیتنها ویژگیافلاحی دارند، افلا  شدند و نه
 مثبت کارکرد مفیدی برای زیست فردی و اجتماعی انسان خواید داشت.

 اناد وفایده، در نهاد انسان قرار نگرفتهظایر( منفی و بیهوده و بییای )بهپژویان نیه ویژگیدر نگاه قرآن
کنند، باه کاارکرد مفیاد خاود در رقرار مییای مثبت بیا بایستی در نسبت فحیحی که با ویژگیاین ویژگی

پژویاان باا تعاابیر زندگی انسان منجر شود. این نسبت فحیح میان این دو دساته ویژگای، در اندیشاهٔ قرآن
یاای مرباوط باه ه ویژگییاای منفای، باپژویاان از ویژگیمختلفی بیان شده است. برای مثال، برخی قرآن

یاای مرباوط باه فطارت انساان و در توضایح یای مثبت، به ویژگیاند و از ویژگیطبیعت انسان تعبیر کرده
کید کرده  اند.نسبت فحیح میان این دو دسته ویژگی، بر حاکمیت فطرت بر طبیعت تأ

 منابع
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Abstract 

Isnād reinforcement through alteration, substitution or correction is a well-established method in addressing weak 

chains of transmission in Hadith literature. A prominent example is the practice of correcting weak chains in al-

Mashyakhat al-Tahdhībayn using authentic chains found in al-Fihrist, a method employed by many rijāl scholars to 

increase the number of reliable isnāds and transmission routes in al-Mashyakha, though there are differences in how 

this principle is applied and in the process it involves. Most proponents base this approach on Shaykh Ṭūsī’s transfer of 

certain transmission paths from Mashyakha to al-Fihrist. However, Āṣif Muḥsinī, a contemporary expert in rijāl studies, 

questions this practice, arguing that such corrections lack sufficient textual support in al-Fihrist. He points particularly 

to the frequent use of the expression “akhbaranā” (he informed us) by Ṭūsī, which he believes indicates mere awareness 

of book titles rather than concrete modes of transmission such as audition or recitation. While Muḥsinī also presents 

some speculative arguments, these lack strong theoretical evidence. 

Keywords: Isnād correction, al-Mashyakhat al-Tahdhīb, reliable chains, al-Fihrist, Āṣif Muḥsinī. 
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 چکیده
رونتد  از ه شتمار میهای مقبول در راستتای تترمیا استناد فتعیا روایتات  تتصرف و تعویض و تصحیح سندی، ازجمله روش

است  کته « لتفذرسی » تا استناد معتبتر « مشیخة التهذیبینخ »های اجرای روش مذکور، تصحیح اسناد فتعیا ترین زمینهمها
کارگیری ایتن انتد  هرننتد در نحتوه  تهافزوده« لتمشخةه»گیری از آن  ر شمار اسناد و طرق معتبر پژوهان  ا  هره سیاری از رجال
پژوهان قرار گرفتته، مبنای اکثر رجال« لتمشخةه»اخورد  آنچه در تصحیح اسناد فعیاهایی  ه نشا مین تفاوتقاعده و فرایند آ

 ازسوی شیخ طوسی اس    لتفذرس واگذاری  رخی طرق  ه 
ل دشوار دانسته و از اِعمتا لتفذرس پژوهان معاصری اس  که تصحیح سندی را  ا ارائۀ شواهدی از خود آصا محسنی، از رجال

 لتفذرسی در « اخبرنتا»ترین دلیل وی، استفاده فراوان شیخ طوسی از عبارت گیرد  مهاننین روشی در تصحیح اسناد فاصله می
گاهی از  هتای تحمتل وروایت  و دنبال نداشته و  ر دیگر روشها  هها و اصلکتاب« اسامی»اس  که  ه نظر وی، مفادی فراتر از آ

لالتی ندارد  آصا محسنی  رخی از دلایل استبعادی را نیز در رد تصحیح متذکور مرترک کترده کتاب( نون سماع، قرائ  و    د
 اس  که نسب   ه دیگر دلایل وی از پشتوانۀ محکا نظری  رخوردار نیس  
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 مقدمه

های رجالی، همچون تکیته و تنظتیا محتتوا  تر مبنتای طبقتات، روشدر کنار دیگر « نویسیفهرس »
، از لتمقیالاییتاقیقخیحاللیاللالترجیالامیهذ نظیتر های راویان طوسی(، نام رجالا رقی و رجالهمچون 

، از سیدا والقاستا معجمالترجیالالتییدی ، از سیدمصرفی تفرشی و نقدالترجالمیرزامحمد استرآ ادی و 
، ازجملته داوود حلتی، از ا تنکهابالترجال، از علامه حلی و خلاص اللاقاللیر و جرک و تعدیل نظ خویی
ها در موفتوعات گونتاگون را ها یا اصتلهای نگارش در علا رجال اس  که فهرستی از اسامی کتابسبک

های ترین فهرست عنوان مهاکند  فهرس  نجاشی و شیخ طوسی  هها ذکر میهمراه طریق دستیا ی  ه آن ه
ها تنظیا شده ها و اصلشوند  هرنند این دو فهرس   ه هدف معرفی دارندگان کتابجامانده شناخته می ه

دهتد: پژوهتان قترار میهای مها دیگری از این دست  را در اختیتار رجالها دادهاس ، اما واکاوی دقیق آن
ث، فقته، اد یتات و    در حتدی 1های شتیعیان در تتاریخ،شناسایی وثاق  و فعا راویان، فها سیر نگاشته

گتاهی از  رختی  2های کلامی،های گوناگون، شناسایی نگونگی عملکرد مکتبدوران فقهی و    امامیته، آ
ها و در  رخی موارد، واکاوی صتح  انتستاب های کتابشناختی نظیر اعتبارسنجی نسخهاطلاعات کتاب

  3ها  ه نویسندگان ها و اصلکتاب
نتام کامتل  4شتیخ طوستی تتفلیا شتده است ، رجیالو  لتفذرسی د از که  عت یذرس انجاشتکتاب 
، لتفذرسی کتتاب  5درج کرده است  « یذرس اکهبالتشخعهاوالسماءالتمصهفخ »شیخ طوسی را  لتفذرس 

ترتیب حروف الفبا و صرفاً  ا درنظرداشتن حترف که  ه 6یکی از پنج منبع اصلی و معتبر در علا رجال اس 
همراه دوهزار و اندی کتتاب از راوی را  ه 912، لتفذرس س   شیخ طوسی در نخس  کلمات تنظیا شده ا

های  ین ایشان و صتاحبان اصتول و مصتنفات واسره های مذکور رد  راویاصول و مصنفات شیعه نام می
نفتر متورد توثیتق  76شوند  از این میان، تنها های شیخ طوسی محسوب میدیگر، طریقعبارتِ هستند و  ه

 اور  رختی، قافتی عبتدالعزیز ن درخواس  یکی از معاصران که  ته ه لتفذرس  7قرار گرفته اس  ایشان 
  8البراج اس ، نگاشته شد 

                                                 
  25، «قرن نخس   راساس دو فهرس  شیخ طوسی و نجاشینگاری شیعه در پنج سیر تاریخ»فرد، ساز، رجایینیل  1
   213، «های نجاشی و طوسیسیمای مکتب کلامی  غداد  راساس داده»نژاد، مروی، غفوری  2
  257، رجالالتهجاشتدر نجاشی، « علی نالحسن نعلی: »676 رای نمونه: ش  3
  60 کلخاتایتاعلمالترجال،  سبحانی، 2/199 لترجاتخ ،لترسایلا  کلباسی، 2/46، لتفالیدالترجاتخ  حرالعلوم،   4
  403، رجالالتهجاشتنجاشی،   5
  1/95 معجمارجالالتیدی اواقفصخلاطنقاتالترولة،خویی،   6
  94، شهاستادلنشارجالالدی سنکار انی،  7
  5/145 لتبریع التتاقصانخفالتشخع ،اتهرانی،  8
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خویش و در دورهٔ استتادش سیدمرتیتی  رجالزمان  ا کتاب را قبل یا ها لتفذرس شیخ طوسی تفلیا 
های موجود در آن را اید  توان کاستیو ش 10روس  هشیخ طوسی  ا ا هاماتی رو لتفذرس  9آغاز کرده اس  

یا  ه منا ع  12لتفذرس اروش ویژهٔ شیخ طوسی در تدوین 11های ناسخ،از زوایایی نون اشتباهات یا تصرف
زیاد، رجال نجاشی و   ( مورد  ره، کتاب اسناد حمید نندیا، فهرس  ا نوفهارس قبل از وی: فهرس  ا ن

  ررسی کرد  13لتفذرس استفادهٔ شیخ طوسی در تدوین 
ها را ذکتر ها و اصلهای دارندگان کتابای اس  که اساگونه ه لتفذرس اروش تفلیا شیخ طوسی در

حال نویستنده و ذکتر ها پرداخته و در ادامه، گزارشی راجع  ه شرککرده و در مواردی  ه توثیق یا تیعیا آن
دهد، اما اثر وی  ه راویان یا اصل را ارائه میها  ه صاحب کتاب همراه تبیین طریقهای وی  هکتاب یا کتاب

شیعه محدود نیس  و هر فرد دارای تفلیا در روایات امامیته  تاوجود انحتراف عقیتدتی نیتز  ررستی شتده 
هتا و توان در این محورها مررک کرد: معرفی کتابرا می لتفذرس ادرنهای ، کارکردهای مشخص 14اس  
های شتیخ طوستی تتا ها  ذکتر واسترههتا و اصتلیسندگان این کتابها در روایات امامیه  معرفی نواصل

 ها ها و اصلنویسندگان این کتاب
ها را  ه این کتاب واگذار کرده اس : گانهٔ ذکرشده، شیخ طوسی  عیی از طریق ر کارکردهای سهافزون

متذکور فتی قد اوردت جملا من الررق الی هذه المصنفات و الاصول و لتفصیل ذلتک شترک یرتول هتو »
الفهارس المصنفة فی هذا الباب للشیوخ رحمها اللّه من اراده أخذه من هناک ان شاء اللّه و قد ذکرنا نحتن 

های شیخ طوستی این واگذاری  دان معناس  که اگر  رخی از طریق 15«فی کتاب فهرس  الشیعة  مستوفی
هتا اعتبتار تتوان  ته آنمی لتفذرس اوجود درهای معتبر و مدر دیگر آثار ایشان دارای اعتبار نباشد،  ا طریق

  16های دیگر شیخ طوسی پرداخ  تصحیح روایات کتاب خشید و  ه
کارگیری آن  ستیاری از ستندهای گشتاید تتا  تا  تهپژوهان میاین واگذاری، روزنۀ مهمی را  رای رجال

 لتفذرس دادن شیخ طوسی  ه رجاعفعیا را اعتبار  خشیده و  ر تعداد روایات معتبرالسند  یفزایند   رایند ا
توان  ا عناوینی نون تصرف سندی، تعویض سندی و درنهای ، تصتحیح ستندی رهگیتری کترد  در را می

                                                 
  101 ،«ها  ا یکدیگرو رجال شیخ طوسی و  ررسی نسب  و اختلاف آن مزایای فهرس  نجاشی  ر فهرس »جلالی،   9

  1/28 قاماسالترجال،شوشتری،   10
  149 ،« ررسی روش عمومی شیخ طوسی در کتاب فهرس »جلالی،   11
  1/101 معجمارجالالتیدی اواقفصخلاطنقاتالترولة،اخویی،  12
  37-1/39 قاماسالترجال،اشوشتری،  13
  487 بالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال،یذرس اکهاطوسی،  14
  10/88 قذبیباللألكام،اطوسی،  15
   2/250 قنساتام اعلمالترجال،  سیستانی، 1/78 معجمارجالالتیدی اواقفصخلاطنقاتالترولة،اخویی،  16
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تتوان  ته واقع، از رهگذر تصرف در سندی که مورد فعفی در آن وجود دارد و تبدیل آن  ه سندی دیگتر می
  17تصحیح سندی دس  یاف  

هایی از ایتن دست  را ها و مصداقتوان  رای تصحیح سندی، صورتمی 18 ا  ررسی  رخی آثار رجالی
  تعتویض ستندهای ذکرشتده توست  لتفذرس  ا سند  للاسهنصارو  لتهذبیبریزی کرد: تعویض سند طرک

 شیخ طوسی  ا سندهای نجاشی  تعویض سندهای شیخ طوسی  ا سندهای شیخ صدوق  
های معتبری را  ته صورت نخس  تعویض سندی، طریقپژوهان  ا تربیق تعداد شایان توجهی از رجال

گیری از این راهکار را  یش از دیگر آثتار رجتالی  هره« جامعالترولة»توان در اند  میافزوده لتهذبیبامشیخه
را  تا ستندهای  للاسهنصیارو لتهذیبیباهای فراوان سندهای فتعیا مشاهده کرد  محقق ارد یلی  ا تلاش

  19کند ای تقوی  میطور گسترده ه س لتفذرموجود و معتبر در 
پژوهان از کیفی  یکسانی  رخوردار گیری از راهکار تصحیح سندی، در میان رجالرسد  هره ه نظر می

های تصحیح سندی در  رخی آثار مورد نقد جدی  رخی دیگر قترار نبوده اس   نراکه نحوه تربیق صورت
  20گرفته اس  

در « لتفذرسی ا ا استناد معتبتر لتهذبیبعویض سندهای فعیا ت»در پژوهش حافر، محور نخس  
 شود  دیدگاه آصا محسنی واکاوی می

 . طرح مسئله1

دلیل ، همچون کلینی و صدوق  ر نقل حدیث  ا ذکر سند  وده امتا  تهلتهذبینخ شیوه شیخ طوسی در أ. 
ستانید را حتذف کترده و ستند را اختصار، روایات را  ا سند کامل نقل نکرده اس   ایشان ا تدا  ستیاری از ا

طور کامتل در پایتان هتای ختود را  تهو ستس  طریق 21کنتدها شروع میصورت معلق از صاحبان کتاب ه
 ا عنوان المشیخه گرد آورده اس   المشیخه  ا دو مسئلۀ جدی مواجه اس : نخس  آنکته، همتهٔ  لتهذبینخ 

محبوب( و دوم اینکته، طریتق شتیخ  نعلی نهای موجود در آن معتبر نیس  ومثل طریق  ته محمتدطریق
های روای طریق  طوسی  ه  رخی راویان که نامشان در متن کتاب آمده، در المشیخه ذکر نشده اس  ومثل

 عمار(   ناسحاق
                                                 

  3/238، للاصالامنال   حائری، 17
عیدةا  کاظمی، 1/28 مههقتالتجمان،اشهید ثانی،  ا ن24/13 ،مسهدرکالتاسایلا  نوری،46  اوالترجال،جامعالتمقالایخماایهعلحابالاللالتیدیاطریحی،  18

  2/259، لترجال
  1/3 جامعالترولةاوالزلل اللاشهناهاتاع التطرقاواللاسهاد،اارد یلی،  مقدس 19
   5، جامعالترولةاوالزلل اللاشهناهاتاع التطرقاواللاسهاداارد یلی،  مقدس 20
  4/305، للاسهنصار  طوسی، 10/4، قذبیباللالكامسی، طو  21
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او نیتز در آختر کتتاب   « قَتد ذکرنتا نحتنس مستتوفاً » مشیخةهالتهذیبیب ا تکیه  ر آنچه در مقدمهٔ ب. 
رسد ختود شتیخ طوستی  ه نظر می 22،«و هو مذکور فی فهارس الشیوخ  فمن اراد   » ذکر شده للاسهنصار

 خودش  یان کرده اس    لتفذرس پاسخ دو مسئلۀ یادشده را در ارجاع  ه 
ازستوی ختود شتیخ طوستی « و قد ذکرنا   »پژوهان که در صدور جملهٔ اگر  رخلاف  رخی رجالج. 

 سذیریا که این متن ازسوی شیخ طوسی  عداً  24تردید دارند، 23 (و نا ر تقدم نگارشی المشیخه  ر الفهرس
سّاخ نبوده اس ، آیا طریق توانتد در می لتفذرس های ذکرشده در افافه شده و از طرف شاگردان ایشان یا نس

  خش  اشد؟حل دو مسئلۀ موجود در المشیخه یاری
 لتفذرس های موجود در ز  یان طریقکند، آیا اگونه که سند، حد اعتبار حدیث را مشخص میهمان د.
، «أخبرنتا»از تعتا یری نتون  لتفذرس گونه که ها را نتیجه گرف ؟ همانها و اصلتوان اعتبار کتابنیز می

های گوناگون تحمتل حتدیث در گستتره درختورِ و    در  یان طریق خود استفاده کرده اس ، شیوه« رَوَینا»
شتده توست  ها  ه کار رفته اس   آیا تعبیرهای استفادهنویسیفهرس  ها درها و کتابتوجهی راجع  ه اصل

ها و محتوایشان  توده های آنها، طریق  ه نسخه یا نسخهها و اصلشیخ طوسی در  یان طریق خود  ه کتاب
وسیلهٔ آن تصحیح کرد یا ایتن تعتا یر اس  تا از این رهگذر  توان سندهای فعیا موجود در المشیخه را  ه

طریق معتبر  وده و حتی ممکن ها  هها و اصلاً  رای آن اس  که شیخ طوسی درصدد  یان اسامی کتابصرف
ها را ندیده  اشد؟ که درنتیجه، تصحیح اسناد فعیا ها دسترسی نداشته یا آنها و اصلاس   ه خود کتاب

 نماید  ، امری مشکل میلتفذرس های تشریفاتی وسیلۀ طریقمشیخه  ه
را لتفذرس اشده در های استفادهپژوهان طریقگیرد که  رخی رجالش اخیر از آنجا نشئ  میطرک پرس

َ ر ودن عمتل دانند یا حتداقل در تارهٔ آن استتبعاد دارنتد  از دیگتر ستو، هزینتهاز راه سماع، قرائ  و    نمی
ها تک اصل  یا سماع تکَ ر ودن قرائها، دسترسی  ه نسخۀ درخورِ اعتماد و زمانها و اصلاستنساخ کتاب

 رای شیخ طوسی کته لزومتاً همتۀ آن مصتنفات روایتی هتا نبودنتد،  تر  لتفذرس اهای موجود درو کتاب
 افزاید انگاری میدشواری این تصحیح

 الفهرست با  مشیخه التهذیبپژوهان به تصحیح اسناد ضعیف . رویکرد رجال2

 . موافقان تصحیح سندی1. 2
شیخ طوسی  ترخلافِ نجاشتی دارای دو اثتر روایتی مهتا طور مطلق: دی بهأ. موافقان تصحیح سن

                                                 
  4/342 للاسهنصار،طوسی،   22
  2/73 قنساتام اعلمالترجال،سیستانی،   1/388قنساتام اعلمالترجال،اسیستانی،   23
  320، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   24
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کننده و دارای اثر اس   راجتع  ته امکتان تعیین لتفذرس های ایشان در رو، فها و تبیین طریقاس  و ازاین
عمتدتاً دو رویکترد وجتود داشتته است    رختی  لتفذرس  ا اسناد معتبر  لتمشخةهتصحیح اسناد فعیا 

، تصحیح مذکور را امتری ممکتن و لتفذرس  ه  لتمشخةه ا تکیه  ر واگذاری شیخ طوسی در  پژوهانرجال
هتای معتبتر روایتی  ته کتار های تربیق مختلفی را  رای افتزایش طریقلازم دانسته و آثار گوناگونی  ا روش

شتیخ تتوان از الله خویی، محقق ارد یلتی و    در همتین دستته قترار دارنتد   ترای نمونته، میاند  آی  رده
ویک ، ستیلتفذرسی نام  رد که  ا تکیه  تر  26حسین تفرشی نمصرفیسیدو  25الدین عاملیزین نحسن

 اند افزوده لتمشخةههای طریق دیگر را نیز  ه طریق
الله خویی، ظاهر کتاب شیخ طوسی و افرادی نظیر علامه مجلسی و شیخ حتر عتاملی ایتن  اور آی  ه

از « لتاسایلالتشیخع »گونه که صاحب کنند، سند  ه نسخه  اشد   نا راین، همانمی اس  که سندی که ذکر
کند و  دین معناس  که از وی سندی در دس  دارد و  ه نستخۀ معتبتری دسترستی جعفر روای  می نعلی

 27نیز از ننین ظرفیتی  رخوردار اس   لتفذرس اهای مذکور درداشته، طریق
هتا های کتابدر پاسخ  ه استبعادانگاری دسترسی شیخ طوسی  ه نسخه رخی موافقان تصحیح سندی 

های اصحاب  ه تعداد درختورِ  ر این  اورند که در دورهٔ شیخ طوسی کتاب لتفذرس های مذکور در و اصل
شتود، ها مرترک نمیتوجهی در دسترس  وده اس  و استبعاد و اشکالی در رسیدن ستند ایشتان  ته نستخه

 شود ای  ر رد استبعاد مذکور در این دسته آثار یاف  نمیکننده هرنند دلیل قانع
فعیا  اشتد  مثتل طریتق  ته  لتمشخةهانتیجه آنکه،  نا ر دیدگاه این دسته، نه طریق شیخ طوسی در

عبداللته  نمحبوب( یا اصلًا طریقی ذکتر نشتده  اشتد  مثتل روایتات حریز نعلی نعمیر یا محمدا یا ن
، ایتن فتعا یتا نقتص را  رطترف لتفذرسی توان  ا طریق معتبر عمار، می نیات اسحاقسجستانی یا روا

  28کرد 
در میان گروه موافقان،  رخی اطلاق تصحیح مورد  حتث طور مقید: ب. موافقان تصحیح سندی به

 اند  ودن آن را از یک یا نند جه  محدود ساختهاند و در واقع، گستره کار ردیرا نسذیرفته
أخبَرنتا  جمیتعِ روایاتته و »ها، دو عبارتِ ها و اصلشیخ طوسی  ه کتابلتفذرس اادی از اسناد در تعد

تری است   خورد که نیازمنتد واکتاوی دقیتق ه نشا می« أخبرنا ِ کتبه»یا « اخبرنا  جمیع روایاته»و « کتبه

                                                 
  1/28 مههقتالتجمان،شهیدثانی، ا ن  25
  5/329 نقدالترجال،تفرشی،   26
 https://www.eshia.ir/Feqh/Archive/text/shahidi/feqh/1401/14011209  درساخارجایقهشهیدی،   27
  1/78 معجمارجالالتیدی اواقفصخلاطنقاتالترولة،خویی،   28
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 ودن تصحیح استناد را ر ردیانگاری میان این دو تعبیر، دایره کا ا تفاوت 29پژوهان معاصرتعدادی از رجال
ها و روای  راویتان یتا  ته سازند که شیخ طوسی  ه همۀ کتابدانند و آن را  ه مواردی محدود میمرلق نمی

های راوی طریق داشته  اشد و طریق ها صحیح  اشد که  دین ترتیب،  تا استتفاده از تعتویض همۀ روای 
ها فعیا است  های آنپرداخ  که سندها و طریق ارللاسهنصو  لتهذبیبشود  ه تصحیح روایات سند می

أخبَرنتا  جمیتعِ »ذکر نشده اس   ادعای مذکور  ا تکیه  ر تعبیتر نخست   لتمشخةهها در یا طریقی  رای آن
گیرد  اما ستندهایی کته شتیخ طوستی در آن از عبتارت دوم شکل می« روایاته و کتبه  اخبرنا  جمیع روایاته

های التهذیبین را داراس  که یکی از دو سته اس ، در صورتی توانایی تصحیح روای  هره ج« أخبرنا ِ کتبه»
رو احراز شود: روایاتِ نیازمند تصحیح، از همان کتاب نقل شده  اشتد یتا اینکته راوی، روایتات مورد پیشِ 

 دیگری در غیر این کتاب نداشته  اشد   دیهی اس  تصحیح در هر دو حال  در صورتی متصور است  کته
نظر در   معتبر  اشد   لتفذرس طریق مدِّ

اللته شتود  در دیتدگاه آی گونتهٔ متفتاوتی ظتاهر مینسذیرفتن اطلاق تصحیح در آرای  رختی دیگتر  ه
در تصحیح اسانید فعیا  هره جس  که طریق شتیخ طوستی  لتفذرس توان از در صورتی می 30سیستانی

دلیل ذکتر نشتده  اشتد و ته لتمشیخةهفتعیا در فعیا  اشد، اما اگر هیچ طریقتی هرننتد  لتمشخةهدر 
 ترای ذکتر ستند استتفاده کترد، مگتر  لتفذرس توان از محرزنبودن طریق شیخ  ه کتاب راوی نخس ( نمی

 31ها و روایات آن فرد دسترسی دارد که شیخ طوسی تصریح کرده  اشد که  ه همۀ کتابدرصورتی
 . مخالفان تصحیح سندی2. 2
پژوهان غیرمعاصر و معاصر مخالفی  رای کلی  تصحیح سندی مورد میان رجال توان دردشواری می ه

( شناسایی کرد   ته ویتژه آنکته مبنتای لتفذرس توس  اسناد معتبر  لتمشخةه حث وتصحیح اسناد فعیا 
پژوهان، ارجاع شخص شیخ طوسی در المشیخه التهتذیب  ته فهتارس شتیعه است    سیاری از این رجال

شناستی اهمیت  یافتته و های رجتالی در زمینتهٔ نسخهرسد در سده اخیر که پژوهشظر میوجود،  ه ن ااین
نظر  یشتری قرار گرفته است ، پتذیرش ایتن روش وتصتحیح ستندی متورد  حتث(  تا آسیب شناسی آن مدِّ

را تشتریفاتی و  لتفذرسی های مهمی مواجه شده اس  تا آنجا که  رخی محققان، اسناد موجتود در پرسش
ها و های اصتلشناستی و  ررستی اعتبتار و فتعا نستخه حتث نسخه 32اند انایی تصحیح دانستهفاقد تو

                                                 
  7 ،«آشنایی  ا طریق شیخ طوسی و نقش کار ردی آن»نژاد، علی  29
  2/253 قنساتام اعلمالترجال،سیستانی،   30
یذرس اکهبالتشخع اوااوطوسی،«  ه جمیع کتب و روایات او دسترسی دارم و کتاب او نیکوس »گوید: می« داود ناحمد نمحمد»سی در ارهٔ   مثلًا شیخ طو31

 رسی لتفذتتوان از طریتق داود را در مشتیخه نیتاورده  اشتد، می ناحمد ن(  پ  اگر طریق خود  ه محمد395 أصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال،
 استفاده کرد 

    درساخارجایقهشبیری،   32
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گونته کته در پردازد، مها اس   همانها میها و اصلکه  ه معرفی کتاب لتفذرس ،ها در آثاری نون کتاب
ی  ته ، کیفی  دسترسی شیخ طوستلتفذرس  ا  مشخةهدلیل تصحیح اسناد فعیا طرک مسئله  یان شد،  ه

شناسی در قرن حافر را های نسخهها در گستره این تصحیح، تفثیرگذار اس   نمونۀ  ررسیها و اصلکتاب
توان مشاهده کرد که اندیشمندان را در انتساب تمتام خو ی میا راهیا قمی  ه ندر کتا ی، نون تفسیر علی

 33یا  خشی از نسخۀ موجود  ه قمی  ه تردید واداشته اس  
 رای  لتفذرس الله  روجردی نیز اجمالًا  ا این دیدگاه موافق هستند که اسانید  زرگانی نون آی ظاهراً 

  34یا خروج اسناد این دو از ارسال وفع نشده اس   للاسهنصارو لتهذبیباتصحیح اسانید 
طور مبستو  و منستجمی ارائته نشتده است   نراکته در دستتهٔ دیدگاه یا رویکرد مخالفان این روش  ه

مثا هٔ اصل کلی مبترهن نشتده خالفان نیز ناکارآمدی مرلق تعویض و ترکیب و درنهای ، تصحیح اسناد  هم
تتوان از آصتا محستنی پژوهان معاصر و مخالا تصحیح ستندی متورد  حتث، میاس   در زمره رجال

اس ، اسناد  ها استبعادیرسد  رخی از آنشمسی( نام  رد  وی  ا اقامۀ دلایلی که  ه نظر می1391-1314و
 داند کارا نمی لتمشخةههای فعیا را  رای طریق لتفذرس امعتبر

بیا اسیناد  التهیذیب مشییخه. دلایل آصف محسنی در نقد تصحیح اسناد ضعیف 3

 الفهرستمعتبر 

اللتته ختتویی استت   رویکتترد آموختگتتان آی آصتتا محستتنی، پژوهشتتگر معاصتتر رجتتالی و از دانش
و حدیث، وی را واداش  که  ه پالایش گسترده احادیث شیعه دس  زند  گیرانۀ سندی در زمینۀ رجالسخ 

 ه نمتایش گتذارد   تا واکتاوی « معجماللالادی التمعهنره»و حاصل مبنای رجالی خود را  ا نگارش کتاب 
تصتحیح ستندی شتدهٔ وی وعدمتوان دلایل زیر را  ر مدعای پذیرفتههای رجالی آصا محسنی، میاندیشه

 ئه کرد:مورد  حث( ارا
 . دلایل استبعادی 1. 3
ها  توده است   ، معرفی و شناخ  کتب و نویسندگان آنلتفذرس ازآنجاکه هدف از نگاشتن کتاب  أ.

َ ر ودن دیگر، هزینتهانداختن خود در این زمینته و ازستویدشواریانگیزه انجام استنساخ دو هزار کتاب و  ه

                                                                                                                   
https://www.eshia.ir/feqh/archive/text/shobeiry_mohammad/feqh/ 98/980903/  

  2/184، قفسخراوامفسرلن  معرف ، 2/137 قنساتام اعلمالترجال،  نک: سیستانی،  33
تصنیا کتاب الفهرس  من الشیخ و ذکر الررق فیه الی جمیع ار اب الکتتب لاجتل له وجه و لی   اما ذکر جمیع الررق المذکورة فی الفهرس  فلی   »   34

مقتدس  « التهذیبین من الارسال کما هو المستفاد من عبارته قدس سره  ل الذی قصد الشیخ  سببه اختراج روایتات التهتذیبین عتن الارستال     احادیث اخراج
   7، قاواللاسهادجامعالترولةاوالزلل اللاشهناهاتاع التطرارد یلی، 
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نند طریق را  رای یتک  لتفذرس در  ه در  رخی موارد شیخ طوسیویژه آنکرسد   هاین امر،  عید  ه نظر می
ها، امر منرقی کند و حال آنکه، فرض استنساخ  ه همان تعداد طریق یا خرید تمامی آن نسخهکتاب ذکر می

رسد  در ننین سبک نگارشی که  ه هدف ارائۀ آمار تفلیفات شیعی ستامان یافتته است ، ذکتر و  ه نظر نمی
نویستی  ته یافتن از نسخۀ کتاب، امری زاید  ر هدف اصلی فهرس آوردن و آگاهیدس  ه یادآوری کیفی 

 رسد  نظر می
طریق مناولته و ته  هلتفذرس اها در طور ظاهر یا مقروع نسخۀ  یشتر کتابدر دیدگاه آصا محسنی  ه

متذکور  ته طریتق هتای نرستیده است  و احتمتال اینکته کتاب گونۀ اجازه، قرائ  یا سماع(  ه شیخ طوسی
رستد و موافتق ستلوک عقلاست   تتر  ته نظتر میدیگری، مثل خریدن از  ازار و    تهیه شده  اشد، منرقی

درنتیجه، طریق شیخ طوسی تنها  ه اسامی کتب و نام نویسندگان اس  و  دین معنا نیس  که ایشتان لزومتاً 
  ه اصل کتاب ونسخۀ اصلی( دسترسی داشته اس  

هتا و گر یکی از احتمالات مذکور وقرائ ، سماع یا اجتازه( در نحتوه دریافت  کتاباز دیگر سو، ا ب.
کته دادنتد، درحالی ه این امر مهتا تتذکر می لتفذرس اصول اتفاق افتاده  ود، مناسب  ود شیخ طوسی در 

  یانگر آن نیس    لتفذرس ااطرق
شده از معصومانوع( نیست  و در راجع  ه احادیث نقل لتفذرس شده در  ردههای نامتمامی کتابج. 

طور قرع شیخ طوسی وق  خود را  رای قرائ  یا سماع آن  ته هتدر موفوعات مختلا دیگری اس  که  ه
  35توان گف  انجام این کار موافق سلوک عقلا نیس  دهد یا حداقل مینمی

 مشیخةهراکته از خود شتیخ طوستی نیست   ن لتفذرس  ه  لتمشخةهادر« وَ قَد    مستوفی»عبارت  د.
 نتا راین ارجتاع  36مقدم است   لتفذرس نگاشته شده اس  و این کتاب  ر  لتهذبیب عد از اتمام  لتهذبیب

و قتد ذکرنتا نحتن »رستد عبتارت شود   ه نظر می ا مشکل مواجه می لتفذرس  ه  مشخةهشیخ طوسی در 
ه کرده اس  یا توس  شتخص یتا الحاقی اس  و در اینکه آیا خود شیخ طوسی آن را  عداً افاف« مستوفی   

 توان نظر قرعی ارائه کرد اشخاص دیگری همچون نساخ و شاگردان ایشان صورت گرفته اس ، نمی
  37 ا سیاق قبل از خود همخوانی ندارد « و قد   »ای اس  که عبارت گونهسیاق کلام  ه

 . دلایل غیراستبعادی2. 3
یا1. 2. 3  ها اشاره دارد.فت روایات از کتاب. وجود موارد اندکی که به نحوهٔ در

                                                 
  340-309، بیاثایتاعلمالترجال  محسنی، 35
  2/73، قنساتام اعلمالترجالسیستانی،   1/388قنساتام اعلمالترجال،اسیستانی،   36
  320، بیاثایتاعلمالترجال  محسنی، 37
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« أخبرَنا»استفاده کرده اس   حال آنکه، لفظ « أخبرَنا»، از تعبیر لتفذرس شیخ طوسی در معظا موارد 
 یان دیگتر، مجتوزی تنها  ر مجرد اجازه دلال  ندارد،  لکه  ر مناوله و قرائ  و سماع نیز دلالتی ندارد   هنه

متواردی وجتود دارد کته شتیخ  لتفذرسی ادر دس  نیس   از دیگر ستو، در «مناوله» ر « أخبرنا» ر حمل 
 تر « أخبرنا»ها اشاره دارد  این موارد حاکی از آن اس  که عبارت طوسی  ه سماع یا قرائ  روایات یا کتاب

 تر « أخبرنتا»کند، نه رسد  ه مناوله و قرائ  و سماع  اگر این نند مورد ملاک نباشتد و اجازه دلال  نمی
شود که: نرا شیخ طوستی فقت  در های تحمل حدیث نیز دلال  کند، پرسش مهمی مررک مییگر روشد

ها ننین قیودی را افتافه نکترده همین موارد اندک، کیفی  تحمل را متذکر شده و در  خش کثیری از طریق
 اس ؟ 

 اس :های زیر  ا عبارات ویژه دیگری همراه شده در طریق« أخبرنا» رای نمونه، عبارت 
ین: بنعلیبنأ. ترجمهٔ اسماعیل و لته کتتاب تتاریخ الائمتهوع(  أخبرنتا عنته  روایاتته کلّهتا »    رز

و غیره، فسمعناه منه و أجتاز  وع(الحفّار یروي عنه مسند الرفا الشریا ا ومحمد المحمدی، و سمعنا هلال
  38«روایاته  لنا  اقي

« أخبرنتا»سماع و اجازه نیز اشاره کرده اس   اگر تعبیر  ه « أخبرنا»در این طریق، شیخ طوسی  اوجود 
 کرد، نیازی نبود شیخ طوسی آن را متذکر شود   ا تکیته  تر مبنتای آصتا ر دو طریق مذکور نیز دلال  می

نیازمنتد قرینته لتفذرسی اهتای  ر اجازه نیز دلالتی ندارد و فها ننین معنتایی در طریق« أخبرنا»محسنی، 
 39اس  

 وّب کتاب المشیخة  عد أن کان منثورا فجعله علی »    عبدالملک: بنالحسینبناحمدب. ترجمهٔ 
 عبتدون، قتال: ستمعتها نأحمدء ینسب إلیه غیره  سمعنا هذه النسخة منأسماء الرجال، و لا یعرف له شي

  40«عبدالملك  نالحسین نالز یر، عن أحمد نمن علي ا ن محمّد
أخبرنتتا  جمیتتع کتبتته و روایاتتته عتتدّة متتن أصتتحا نا، عتتن  ...»حبوب: مبنج. ترجمهههٔ الحسههن

مستروق و أ ي نعبداللّه، عن الهیثا ن ا ویه القمّي، عن أ یه، عن سعد نالحسین نعليجعفرمحمّدا نأ ي
قتراءة  -محبوب      و أخبرنتا  کتتاب المشتیخة نعیسی، عن الحستن نمحمد نحکیا و أحمد نمعاویة

عبتتتدالملك ايودي، عتتتن  نالز یر، عتتتن الحستتین نمحمّتتدا نعبتتتدون، عتتن علتتتي نأحمد -یتتهعل
  41«محبوب  نالحسن

                                                 
  33 یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال،  طوسی، 38
  322، یتاعلمالترجالبیاثا  محسنی،  39
  58، بیاثایتاعلمالترجال  محسنی، 40
  123، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   41
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کتبه في الفقه مستوفاة في ايخبار، حسنة، و قیل: أنّها ثلاثون »    فضال: بنالحسنبند. ترجمهٔ علی
ب المعرفتة، کتتاب المتواعظ، کتتاب ، کتاب فیل الکوفتة، کتتاب التدلائل، کتتاکتا ا، منها: کتاب الرب

التفسیر، کتاب البشارات، کتاب الجنّة و النّار، کتاب الوفوء، کتاب الصلاة،     کتاب المثالب، أخبار  نتي 
کثرهتتا، و البتتاقي إجتتازة، أحمد عبتتدون، عتتن  ناستترائیل، کتتتاب ايصتتفیاء  أخبرنتتا  کتبتته قتتراءة علیتته أ

  42«فیّال  نالحسن ن، عن عليالز یر، سماعا و اجازة نمحمد نعلي
ید الأنبهاری: ابیبناحمدبنه. ترجمهٔ عبدالله ذلتك:  لته مائتة و أر عتون کتا تا و رستالة، متن»    ز

عن حقیقة الإنسان، کتاب الشافي في علا الدین، کتاب في الإمامة، کتاب الانتصار، کتاب المرالتب البیان
، ستماعا و عنهالحاشر رحمه اللّه،  عبدون المعروف  ا ن ناحمدوعبداللهالفلسفیّة  أخبرنا  کتبه و روایاته ا 

  43«إجازة 
له رسالة إلتی »: طالب)ع(ابیبنعلیبنحسنبنالحسنبنعبداللهبنموسیبنو. ترجمهٔ عبدالله

الکاتتب،  ستینالح نعبدون، عن الدوري، عن ا ي الفترج علي نأخبرنا احمد المفمون، و للمفمون جوا ها 
حمزة، عتتتتتتتتتتن  نعلي نالحستتتتتتتتتتین نقتتتتتتتتتتال: أخبرنتتتتتتتتتتي أ والحستتتتتتتتتتین علي

حمزة أعراه إیّاها و قال:  نعلي نإنّ عمه محمد أخبرني، و طالبا ي نعلي نالعباس نعبداللّه نالحسن
  44«موسی  عد موته  نأعرانیها  عض ولد عبد الله

 ناوله همراه شده اس    ا م« أخبرنا»در طریق مذکور، عبارت 
له کتب منها: کتاب الکافي     و له کتاب الرستائل، و کتتاب »    یعقوب کلینی: بنز. ترجمهٔ محمد

النعمان،  نمحمتد نالشیخ أ وعبدالله محمد الردّ علی القرامرة، و کتاب تعبیر الرؤیا  أخبرنا  جمیع روایاته
یعقوب،  جمیتتتع کتبتتته  و أخبرنتتتا  نلقمتتتي، عتتتن محمتتتدقولویه ا نمحمد نجعفرالقاستتتاعتتتن أ ي

کثر الکتاب نالحسین محمتد التزراري و  نالکافي، عن جماعة متنها: أ وغالتب أحمدعبیداللّه قراءة علیه أ
رافع، و أ ومحمد أ يإ راهیا الیمیری المعروف  ا ن نقولویه و أ وعبدالله أحمد نمحمد نا والقاسا جعفر

المرلب الشتتتیباني، کلّهتتتا عتتتن  نعبداللتتته نمحمدستتتی التلعکبتتتري و أ والمفیتتتل مو نهارون
  45 «یعقوب     نمحمد
یق « أخبرنا»و « رَوینا». استفاده 2. 2. 3  در کنار یکدیگر در یک طر

را کنار ها استفاده کرده اس   « رَوینا»و « أخبرنا»تعبیرهای لتفذرس اشیخ طوسی در  رخی موارد در 
                                                 

  273، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   42
  296، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   43
   299، بیاثایتاعلمالترجال  محسنی، 44
  393، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   45
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یافتن از روایات کتاب  توده، نته اطلاع« رَوینا»شود که در ننین مواردی، منظور از متن فهمیده می از سیاق
ننینتی، در ستایر متوارد همراهتی غیر از از متوارد انتدک اینیافتن از اسا کتاب  حال آنکه،  هصرف اطلاع

ه این دو عبارت  تا هتا استتفاده هایی کدر یک طریق وجود ندارد  درنتیجه، مفاد طریق« رَوَینا»و « أخبرنا»
هرنند آصتا محستنی  46 اشد در آن ذکر شده اس ، متفاوت می« أخبرنا»هایی که فق  اند  ا طریقشده

تفاوت ایتن عبتارت  تا نیز دو احتمال را مررک کرده اس : احتمتال نخست ، عتدم« رَواهس لَنا»در ارهٔ معنای 
ر تعبیر اس   احتمال دوم، اینکه  رای هریتک از ایتن دو جملتهٔ أخبرنا اس  و تمایز آن صرفاً از  اب تفنّن د

معنای مخصوصی وجود دارد و شیخ طوسی  ا دلیلی ایتن دو تعبیتر را  ته کتار گرفتته « رَواهس لَنا»و « أخبرنا»
  47کند را افاده نمی« رَواه لنا»معنای « أخبرنا»اس  و 

 دوم را تقوی  کرده اس :آصا محسنی، در نهای   ا استناد  ه طرق زیر، احتمال 
الولید  و رواه لنا عدّة من أصحا نا، جید، عن ا نأ يله کتاب  أخبرنا  ه ا ن»ثویر: بنأ. ترجمهٔ الحسین

عبداللته، عتن أ ي نعبدالله و الحمیتري، عتن أحمد نالحسن، عن أ یته، عتن ستعد نمحمد نعن أحمد
 48«ثویر  ن، عن الحسیناسماعیل، عن الخیبریمحمدا ن

سعید و زیادة،  نکتب الحسین له ثلاثة و ثلاثون کتا ا، مثل»    مهزیار الأهوازی: بنب. ترجمهٔ علی
کتتتاب حتتروف القتترآن، و کتتتاب اينبیتتاء، و کتتتاب البشتتارات     أخبرنتتا  کتبتته و روایاتتته جماعتتة، عتتن 

یحیی و  ند اللّه و الحمیتري و محمتدعب نالحسن، عن سعد نالحسین، عن أ یه و محمد نعلي نمحمد
مهزیتار، إلّا کتتاب المثالتب فهنّته  نمعروف، عن علي نمحمد، عن العباس نإدری ، عن أحمد نأحمد

 49«مهزیار  نروی العبّاس نصفه عن علی
اشتاره دارد  شتیخ طوستی از استامی « روی»و « أخبرنا»گونۀ وافحی  ه تفاوت تعبیر طریق مذکور  ه

مهزیتار  نرا عبتاس از علی« مَثاتب»مهزیار خبر داده و از آن میان، تنها نصا کتاب  نب و روایات علیکت
 های سماع، قرائ  و    اشاره داشته  اشد   روای  کرده اس   روای  مذکور ممکن اس   ر یکی از طریق

الحستین، عتن  نعلي نمحمد عبیدالله، عن نله کتاب  أخبرنا الحسین»    اذینة: بنج. ترجمهٔ عمر
عمیتر و صتفوان، عتن أ يالخراب، عتن ا نأ ي نالحستین نالحسن، عتن الصتفار، عتن محمد نمحمد

أذینة نسختان: إحداهما الصغری و ايخری الکبری  رویناهما عن جماعة، عتن  نأذینة  و کتاب عمر نعمر
أذینتة  و لته کتتاب الفترائض  روینتاه  ن، عتن عمرستماعة نمحمد نالمفیل، عن حمید، عن الحسنأ ي

                                                 
  314، البیاثایتاعلمالترجمحسنی،   46
  313، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   47
  151 یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال،ا  طوسی، 48
  265، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالاطوسی،   49
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  50«أذینة  ندکین، عن عمر نالفیل نمیثا ن الإسناد، عن حمید، عن أحمد

 . برایند دیدگاه آصف محسنی 4

 توان  رایند دیدگاه آصا محسنی را ننین  یان کرد: ا تکیه  ر آنچه گذش  می
خبتر داده است  و در آن تردیتدی « هتانتام کتاب»از  ذرسی لتف اور وی هرنند اسانید معتبر در  ه .1

هتای مستلزم صح  تمامی روایات آن کتب نیست   نراکته همتۀ کتاب لتفذرس نیس ، اما ذکر سند در 
دیگر، عبارتِ طریق مناوله تا نه رسد  ه سماع و قرائ ،  ه شتیخ طوستی نرستیده است  یتا  ته ه لتفذرس 

ها هتا و اصتلمعتبر  ه ایشان نرسیده اس   یعنی شیخ طوسی آن کتاب ایروایات این کتب در فمن نسخه
 دهد  ها خبر میرا ندیده اس  ولی  ه سند معتبر از نام آن

ها نیازمند قرینتۀ اثبات اجازه تا نه رسد  ه روای  از طریق سماع و قرائ  و مناولهٔ نسخه، تمام این. 2
ها  ته نشتا ایتن قرینته لتفذرسی فق  در موارد اندکی در  اس ، حال آنکه« أخبرنا»زائدی  ر اصل جملهٔ 

، که تنها ناظر لتفذرس ها ملتزم  ود  اما در غیر آن موارد اندک،  ه اصل اسانید خورد و  اید  ه مدالیل آنمی
 شود ها هستند، مراجعه میهای کتاب ه  یان اسا

ایتن « روایتات»تبتر تتا رستیدن تمتامی ها  ته ستند معکتاب« اسامی»در واقع،  ین  اور  ه رسیدن . 3
 لتمشیخةهاتوان فعا طرقها  ه سند معتبر، فاصلۀ زیاد و تفاوت آشکاری اس  و  ه همین دلیل نمیکتاب

 جبران کرد لتفذرس اارا  ا اسانید معتبر در

بیا  المشییخه التهیذیب. بررسی دیدگاه آصف محسنی در تصحیح اسناد ضعیف 5

 الفهرست

 توان  ا ذکر محورهای زیر واکاوی کرد:تصحیح مورد  حث را میر عدمدیدگاه آصا محسنی د
 الفهرست در« أخبرنا». مفهوم تعبیر 1. 5

توان از رهگذر تحلیل تاریخی ها مشا ه هستند و میکاررفته در کیفی  تحمل احادیث و کتابتعا یر  ه
ها ها و اصله کیفی  دریاف  کتابتعبیرهای گوناگون در نحوه دریاف  احادیث  ه دیدگاه منسجمی راجع  

ستر گذاشتته است   نیز دس  یاف   اصرلاحات ناظر  ه تحمل حدیث، مراحل و معانی مختلفی را پش 
های نگارشی نون معاجا روایتی، پنداری  رخی تعا یر مذکور در شیوهانگاری یا تفاوتتلاش  رای تساوی

 شود  های قرن حافر شمرده میویژه در پژوهش ه های حدیثی،فهارس، تاریخ و    از مسائل مها دانش

                                                 
  324، الیذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصا  طوسی،50
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هتایی  ته روش« أخبرنتا»افاده جملۀ یکی از مناقشات آصا محسنی در رد تصحیح مورد  حث، عدم
و اینکه  ا درنظرداش  نه تمتایزاتی،  تر نته « أخبرنا»نون اجازه، سماع یا قرائ  اس    رای کار رد تعبیر 

 تا « أنبانتا»و « أخبرنتا»گوناگونی قا ل رهگیری اس    رخی  ر تترادف های هایی ناظر اس ، دیدگاهروش
را « أخبرنی/أخبرنتا»را مخصتوص ستماع و « حدثنی/حدثنا»ای از محدثان عده 51اند تاکید کرده« حدّثنا»

انگاری را نادرس  دانسته و هرنند تعدادی نون ا وجعفر طحاوی این تفاوت 52دانند مخصوص قرائ  می
هتا قائتل  ته تشتا ه آن«التسویه  ین حدّثنا و أخبرنا»ای  ه نام یی این دو اصرلاک و تدوین رساله ا تمایززدا

کارگیری الفتا  تحمتل توان روش واحد و عامی را در نحوه  هدشواری میاس   در آثار حدیثی متقدمان  ه
 روای  یاف   

از حوزه دانتش حتدیث  ته دیگتر و    « أخبرنا»، «حدّثنا»اصرلاحات و تعبیرهای تحمل روای  نون 
های علوم نقلی  نتون قرائت  نیتز راه یافت   ننتین تعتا یری در سراستر ها  نون تاریخ و دیگر حوزهرشته

  53شدنی اس  مشاهده« مكه لخنار»و « لنساباللاشرلف»، «قاریخاطنری»های کتاب
نوعی روای   ه اجتازه رسد  هننان گسترده اس  که  ه نظر می« أخبرنا»در فهارس امامی کار رد تعبیر 

شتیخ طوستی کتاملًا  لتفذرسی نجاشتی و رجیالادر « أخبرنا»کارگیری وسیع از تعبیر اِشعار دارد  ننین  ه
نمایتد کته  تاوجود تصتریح نویستندگان فهتارس  ته محسوس اس   کار رد مذکور در مواردی عجیب می

اند   ترای نمونته از ایتن تعبیتر  هتره جستتهرؤی  اثر وکتاب یا اصل( حدیثی، همچنان در  یان طریق عدم
در « أخبرنا»شاهدی دیگر  ر کار رد وسیع  54یحیی اشاره کرد ا ی نمحمد نا راهیا مناّبشود  ه کتاب می

اند که کتاب را از طریتق فهرستتی دیگتر همچتون فهرست  مواردی اس  که صاحبان فهارس تصریح کرده
 55جا ر جعفتی است   ن، کتتاب استماعیلاند که نمونتۀ آنوای  کردهندیا رولید یا ا نا نحسنمحمد ن

از طریقی واحد  56مسعود عیاشیهای متعدد یک نویسنده، همچون محمد نکردن کتابشاهد آخر، روای 
رسد و ظاهراً  ه طریقتی ها  ه عرض از طریق واحد  عید  ه نظر میاس  که نقل همۀ آن« أخبرنا»و  ا تعبیر 

  57اجازه اس   ر مبتنی
خورد که صاحبان فهارس  ه روش در فهارس، مواردی نیز  ه نشا می« أخبرنا» اوجود تعمیا کار ردی 

                                                 
  1/160، لصالالتیدی اعلامهاوامصطلیهخریب،   51
  1/216 قالعدالتهیدی ام امهانامصطلحالتیدی ،قاسمی،   52
  14/5810، «تحمل حدیث»، دلیرةالتمعارفابزرگالسلامتپاکتچی،   53
 ا 9،ایذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال  طوسی، 15، رجالالتهجاشتنجاشی،  54
  33، رجالالتهجاشتنجاشی،   55
  139، 76، 29، 6، 5، رجالالتهجاشتا  نجاشی،56
  14/5810، «تحمل حدیث»، دلیرةالتمعارفابزرگالسلامتپاکتچی،   57
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انتد   ترای نمونته، استتفاده نکرده« أخبرنا»خاصِ دریاف  ووجاده، وصی  و   ( اشاره داشته و از تعبیر عام 
کنتد کته نداشتته است ، همتواره تصتریح می نوک، در مواردی که از او اجازه مستقیانجاشی در نقل از ا ن

گونتۀ اجتازه نیست  و  تدین جهت  در ایتن متوارد تعبیتر طریق وصی  اس  و  هنوک  هکردن از ا نروای 
را  ته « قال»غیایری، تعبیر عقده یا ا نهای ا نیا در نقل  ه وجاده از نوشته 58را  ه کار نبرده اس « أخبرنا»

 59کار  رده اس  
ها نزد متقدمان امامیته کته صتاحبان در شیوه انتقال کتاب« أخبرنا»آنچه گفته شد، استفاده از  ا تکیه  ر 

ها  ه روش سماع و قرائ  یا دسترسی  ه نستخۀ ها و اصلمعنای دسترسی  ه کتاباند، لزوماً  هفهارس  وده
ا ستماع و قرائت    ترای تر یافت  تتاصلی نبوده اس   شاید  توان این عبارت را در فهارس  ه اجازه نزدیتک

ای از آوازها، کتاب مذکور در ردارنده  رگزیده 60اشاره کرد  لتفذرس در « للاغانت»توان  ه کتاب نمونه، می
قترن  عباسی تتا آختر دول و اموی و صدر  عصر جاهلیها، اساطیر و موسیقی عرب در قصه ،شعر و ادب

ای  رای اینکه شیخ طوسی  رای سماع یا قرائ  ننین اثتری زمتان کنندهسوم هجری قمری اس   دلیل قانع
 اور آصا محسنی، این دس  نیس  و شاید  هخویش را صرف کنند تا از صح  نسخه اطمینان یا ند، در 

 نوعی مخالا سلوک عقلا نیز دانس   کار را  ه
صراح  ناظر  ر روشی نون سماع و قرائ  نیس  یا حداقل در آن تردید  ه« أخبرنا»این  اور که تعبیر 

ترستی  ته نستخۀ نتاظر  ته دس« أخبرنا»نهد و آن اینکه: اگر وجود دارد،  رایند مهمی را فراروی محققان می
ها حکای  کند،  دین معناس  که شیخ طوسی نسب  ها و اصل خش نباشد و فق  از اسامی کتاباطمینان

دیگر، از صح  یا فعا عبارتِ های موجود در آن احاطه نداشته اس  و  ه ه محتوای آن آثار  یعنی روای 
، لتفذرسی اقل دغدغۀ اولتی ایشتان در ها اطمینان نداشته اس  یا حدسندهای روایات موجود در آن کتاب

کته  لتفذرسی وستیلۀ استناد معتبتر در  ه لتمشیخةهاین امر نبوده اس    نا راین، تصحیح اسناد فعیا در 
ها محرز نیس ،  ا پرسشی مها مواجه شتده ها و اصلاطمینان شیخ طوسی راجع  ه اسناد روایات آن کتاب

 د سازسازی را دشوار میاس  و فرایند تصحیح
 هاها و اصل. دسترسی به نسخۀ اصلی کتاب2. 5

ها از دو جه  درخورِ  ررسی اس : نخس  آنکه، آیتا تمتامی ها و اصلدسترسی  ه نسخۀ معتبر کتاب
ها نزد متقدمان وجود داشته اس ؟ و دیگتر اینکته، متقتدمان  ترای دوری از نقتل کتتب و های کتابنسخه

                                                 
  102، رجالالتهجاشتنجاشی،   58
  11، رجالالتهجاشتنجاشی،   59
  544، صالیذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأاطوسی،  60

https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AF%D8%A7%D8%A6%D8%B1%D8%A9_%D8%A7%D9%84%D9%85%D8%B9%D8%A7%D8%B1%D9%81_%D8%B4%D8%B9%D8%B1_%D9%88_%D8%A7%D8%AF%D8%A8
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B9%D8%B5%D8%B1_%D8%AC%D8%A7%D9%87%D9%84%DB%8C%D8%AA
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B9%D8%B5%D8%B1_%D8%AC%D8%A7%D9%87%D9%84%DB%8C%D8%AA
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AF%D9%88%D9%84%D8%AA
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AF%D9%88%D9%84%D8%AA
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کردند  آیا همراه  ا این اجازات، لزوماً کتا ی ها اجازه نقل دریاف  می روایات  ه گونۀ وجاده، از شیوخ خود
 شده اس ؟ ین شاگرد و استاد ردو دل می

گونته کته ختورد  همانراجع  ه محور نخس  دیدگاه واحدی  ین اندیشتمندان رجتالی  ته نشتا نمی
ازجملته آصتا محستنی  ها نزد متقدمان قائل اس  و  رخی دیگتر،الله خویی  ه وجود نسخهگذش  آی 

هتا های کتابرسد لزوماً تمامی نسخه ه نظر می پذیرند   ا تکیه  ر شواهدیننین ادعایی را  ا قرعی  نمی
فعلًا از دو صتد کتتاب شتیخ مفیتد »گوید: نزد متقدمان وجود نداشته اس    رای مثال، محقق ارد یلی می

آن ها در  عیتی از شتهرها و نیتز تقریبتاً از سیصتد  «لتمقهعه»تقریباً نیزی  اقی نمانده اس ، مگر کتاب 
طبیعی اس  هرنه 61« ثالباللاعمال»و « کهابام الاییضرهالتفقخه»کتاب صدوق  اقی نمانده اس ، مگر 

شویا، دشورای استنساخ کتتاب و ارستال آن  ته شتهرهای اطتراف و از همته تر می ه زمان متقدمان نزدیک
شویا، اطمینان  ه اینکه آیا نسخۀ موجود، همان نستخۀ یا اصل دورتر میتر هرنه از زمان تفلیا کتاب مها

 شود  اصلی و معتبر و عاری از دسّ اس ، دشوارتر می
تعبیتر کنتیا،  ایتد « اجتازه»شتیخ طوستی را  ته  لتفذرس در « أخبرنا»در محور دوم اگر حداقل مفاد 

  ررسی شود که این اجازه همراه  ا کتاب  وده اس  یا خیر؟ 
های شیخ اس   هدف اولی در اجازه، تفیید ای دانستن شاگرد  رای دریافِ  رودر واقع شایسته« اجازه»

نسخه ازسوی استاد نیس ،  لکه صرف اجازه در نقل از کتاب اس   تشتخیص نستخۀ صتحیح از ستقیا، 
طورکلی  ته آید  در واقع، صاحب یتا دارنتده کتتاب  تهامری فرعی نسب   ه هدف اصلی اجازه  ه شمار می

ای را نقل کند، که این شاگرد نیز  ه شاگرد دیگر ننین اجتازه شاگرد اجازه داده که جمیع کتب و روایات وی
ها، تمام کتتب را رسد و لزوماً  دین معنا نیس  که نویسنده یا دارنده کتابمی را داده اس  تا  ه شیخ طوسی

  ه شاگرد  دهد و او نیز  ه شاگرد خودش  دهد تا  ه دس  شیخ طوسی رسیده  اشد  
ود دارد که اجتازات شتیخ طوستی لزومتاً همتراه مناولته نبتوده است  و  رخی شواهد وج لتفذرس در 

هایی مذکور طرقی نیستند که حتماً همراه آن نسخۀ خاصی در اختیار ایشان قرار گرفتته  اشتد  مدیتد طریق
زاد فلان کتاب کتذا و »یا « قیل له ثلاثون کتبا»هایی نون این ادعا در جایی اس  که شیخ طوسی از عبارت

 کند:های یک نویسنده استفاده می رای  یان  رخی یا همۀ کتاب «کذا له
الحستن الرتاطري، الکتوفي، کتان  نعلي»حسن ننین آمتده است :  ن رای نمونه، در ترجمۀ علی أ.

واقفیّا، شدید العناد في مذهبه، صعب العصبیّة علی من خالفه من الإمامیّة! و له کتب کثیرة في نصرة مذهبه، 
الفقه، رواها عن الرجال الموثوق  ها و  روایاتها، فلأجل ذلك ذکرناها  منها: کتاب الحیض،  و له کتب في
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کتاب المواقی ، کتاب القبلة، کتاب فیائل أمیرالمدمنین علیه السّلام، کتاب الصداق، کتاب النکاک، کتاب 
کثر من الولایة، کتاب المعرفة، کتاب الفررة، کتاب حجج الرلاق، و قیل ثلاثین کتا ا  أخبرنا  روایاتته  أنّها أ

فیتتال و  نالحسن نالز یر القرشتتي، عتتن علي نمحمد نعليالحستتن، عتتن أ يعبتتدون نکلّهتتا أحمد
  62«الحسن الراطري  نکیسبة النهدي جمیعا، عن علي نعمرالملك أحمدا نأ ي

یقال له الزراد یکنّی أ ا علي،  محبوب السراد و نالحسن»محبوب آمده اس :  ندر ترجمۀ الحسن ب.
رجتتلا متتن أصتتحاب  الحستتن الرفتتاوع(، و روی عتتن ستتتّینمتتولی  جیلتتة، کتتوفي، ثقتتة، روی عتتن أ ي

عبداللّهوع(  و کان جلیل القدر، یعدّ في ايرکان اير عة في عصره  له کتب کثیرة، منها: کتاب المشیخة، أ ي
النکاک، کتاب الرلاق، کتاب النوادر نحو ألا ورقة  و  کتاب الحدود، کتاب الدیات، کتاب الفرائض، کتاب

و غیر ذلك  أخبرنا  جمیع کتبته و  -عیسی نمحمد نرواه أحمد -العتقالندیا: کتاب التفسیر، کتابزاد ا ن
 ا ویه القمّتتي، عتتن أ یتته، عتتن  نالحستتین نعليجعفتتر محمّدا نروایاتتته عتتدة متتن أصتتحا نا، عتتن أ ي

عیستتتی، عتتتتن  نمحمد نحکیا و احمد نمستتتروق و معاویتتتتةأ ي نعتتتتن الهیثاعبدالله،  نستتتعد
 63«محبوب  نالحسن
له کتتب، منهتا: کتتاب التفستیر، »هاشا القمی می گوید:  نا راهیا نشیخ طوسی در ترجمهٔ علی ج.

: کتتاب نتدیاالکتاب المغازي، کتتاب الشترائع، کتتاب قترب الإستناد  و زاد ا ن ،کتاب الناسخ و المنسوخ
حمزة العلتوي  نو روایاته  أخبرنا  جمیعها جماعة، عن أ ي محمدالحسن المناقب و کتاب اختیار القراءات

 64«إ راهیا  نالربري، عن علي
هتا و گیرد و آن اینکه، اگر ختود شتیخ طوستی  ته کتابپرسش مهمی در  را ر ننین تعبیراتی شکل می

ها  تود، نترا ها و نستخهدیده اس  و سندهای موجود، سند  ه خود کتابها را ها دسترسی داشته و آناصل
ویژه آنکته  لافاصتله  عتد از ننتین تعبیراتتی، عبتارت استفاده کرده اس ،  ه« زاد فلان»یا « قیل»ایشان از 

نیز آمده اس ؟ اگر ظاهر تعبیر آن اس  که منظور، جمیع کتب این شتخص « أخبرنا  جمیع کتبه و روایاته»
وجتود « زاد فتلان»و « قیتل»هایی  اشد که  ه دس  ایشان رسیده اس ، نه توجیهی  رای تعبیر  ه سخهو ن

 خواهد داش ؟ 
های ای  ین اجازه و دریاف  کتاب  المناوله وجود ندارد و طریق نا راین، شاید  توان ادعا کرد که ملازمه

هتای ت صتح  نستخه کتتب  ایتد روشکند و  رای اثبتا، صح  نسخه را تفیید نمیلتفذرس موجود در 

                                                 
  272، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالاطوسی،  62
  122، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالاطوسی،  63
  266، ذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالیذرس اکهبالتشخع اواأصاتاطوسی،  64
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کننده، علائا  لاغ، قرائ ، عصر کتا  ، قدم  نسخه و مقایسۀ منقولات آن دیگری وتوجه  ه ناسخ، مقا له
  ا سایر منقولات کتب معتبر و   ( را  ه کار گرف   

رای ها، مدیتداتی  تقرعی  در دسترسی  ته نستخهدر دو محور گذشته  یعنی مفاد واقعی أخبرنا و عدم
أخبرنتا » تا جملتهٔ  لتفذرسی هتای شتیخ طوستی در دیدگاه آصا محسنی هویدا شد، اما در  رخی طریق

رسد سند عام مذکور توانایی تصحیح را داراست   آیتا که  ه نظر می شویامیمواجه «  جمیع کتبه و روایاته
طرک مستائل « روایاته أخبرنا  جمیع کتبه و»آصا محسنی  ا ننین دیدگاهی موافق اس ؟ راجع  ه عبارت 

 رسد:زیر فروری  ه نظر می
 هاها و روایتاخبار از جمیع کتاب .3. 5

نهار حال  وجتود دارد: أ  در  رختی متوارد  لتفذرس اها و روایات دردر طریق شیخ طوسی  ه کتاب
قریبتاً  ته پنجتاه آمده اس   تعداد استفاده این تعبیر ت« أخبرنا  جمیع کتبه و روایاته»قبل از ذکر سند، جملۀ 

ج  در متواردی نیتز تعبیتر  66ذکتر شتده است  « أخبرنا  کتبه»ب  در  رخی دیگر، جملۀ  65رسد مورد می
د  در ذیل اسامی  رخی راویان اصلًا سندی ذکر نشتده  67خورد  ه نشا می« کتبه» دون « اخبرنا  روایاته»

 68اس  
رستد  هتترین نتوع طریتق از میتان ه نظر میمفاد هریک از تعبیرات مذکور  ا یکدیگر متفاوت اس  و  

هتای  تر کتاب اشتد کته در آن علاوه« أخبرنا  جمیع کتبه و روایاتته»نهار حال  ذکرشده، حال  نخس  
ترین حال  آن نیز در متواردی است  کته هتیچ شخص از تمامی روایات وی نیز خبر داده شده اس   پایین

نیتز  ترای « أخبرنتا  کتبته» ه آنچه گذش  حالت  دوم  اتوجهسندی در زیر اسامی راویان ذکر نشده  اشد  
 خش نیس  و اما در حال  نخس  و سوم، که  حث اخبتار از روایتات یتا تصحیح سندهای فعیا یاری

شتود  آیتا  تا گیری از تصحیح احادیث نمایان میای  رای  هرهجمیع روایات یک شخص اس ، گویا روزنه
شود  ه تصحیح سندهای فعیا المشتیخه وکته استا شتخص می« روایاته أخبرنا  جمیع کتبه و»سند عام 

 مذکور در آن  اشد( دس  زد؟ 
شود که آیا روایتات متذکور در همتین تری مررک میهای مهاشده، پرسش رای پاسخ  ه پرسش مررک

کتردن(  ته ظوستیلۀ حفصورت مستقلی ومثلًا درنند  رگته یتا  هها نبوده و  هها  وده اس  یا در کتابکتاب
 دس  شیخ طوسی رسیده اس ؟ و آیا اخبار از روایات، اخبار تفصیلی  وده اس  یا اخبار از نام روایات؟

                                                 
  38 یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال،الصل  ايهوازی  طوسی،    رای نمونه: ترجمهٔ ا ن65
  30، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالمحمد  طوسی،  ن   رای نمونه: ترجمهٔ اسماعیل66
  33، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالزیاد  طوسی، ا ی ن   رای نمونه: ترجمهٔ اسماعیل67
  96، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالاحمد  طوسی،  ن   رای نمونه:  کر68
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کنتد و  تاوجود آصا محسنی در پاسخ  ه پرسش نخس  یادشده، دیدگاهش را  تا قرعیت   یتان نمی
این دیدگاه  یشتر متمایل  ،  هلتفذرس اهای ودن این روایات از کتب در  رخی طریقپذیرفتن احتمال خارج

شده از ائمهوع(  اشتد اس  که: ظاهراً مراد از روایاتی که در مقا ل کتب قرار گرفته اس ، همان روایات نقل
هاس   دلیل این تخصتیص ها ذکر شده اس  و در واقع، این روایات جزو همان کتابکه در کتاب یا کتاب

هتا، روایتاتِ  وده اس  کته لزومتاً تمتامی محتتوای کتاب ومجزا ذکرکردن کتب و روایات( نیز از آن جه 
 های کتاب، حتاوی روایتات معصتومان است   شتیخ طوستی،رسیده از معصومان نبوده و  رخی از  خش

دهد  در واقع ایتن عرتا، عرتا ها تذکری میعنوان محدث،  ه وجود روایات معصومان در این کتاب ه
کید « روایاتته»کته واۀه  لتفذرسی اما در  رخی موارد  69 یان شده اس   جزء  ر کل یا اها  ر مها و  رای تف

 گیری این امر که روایات جز کتبه  اشد، دشوار اس   نتیجه 70آمده اس ،« کتبه»مقدم  ر 
نظر « روایاتته»نماید این امر اس  که هر مرادی از ذکر اما آنچه در دیدگاه آصا محسنی مسلّا می متدِّ

روای  از  تر عتدم لتهذیبیبدنبال ندارد  نراکه  نای شتیخ طوستی در ای  هملی اشد، ثمرهٔ ع شیخ طوسی
 کند اشخاص اس  و از کتب و اصول روای  می

یافتن شیخ معنای اطلاعهای مورد  حث نیز لزوماً  هدر دیدگاه آصا محسنی اِخبار از روایات در طریق
، که از اِخبار روایات خبر لتفذرس  رخی اسناد طوسی  ه گونۀ تفصیلی از این روایات نیس   وی  ا تحلیل 

مستلا لته روایتات عتن رجتال  نهارون»کنتد   ترای نمونته، در طریتق دهد، دیدگاهش را تقویت  میمی
الولید جید، عن ا نا یا ن القاسا عنه  و اخبرناا ی نعبدالله محمد ره، عن ا یالصادقوع(، ذکر ذلک ا ن

دلالتی  ر اِخبار از روایات  ه گونۀ تفصیلی وجود ندارد یتا در طریتق  71،«یری عنهجعفر الحم نعن عبدالله
نصتفه روی مهزیار    اخبرنتا  کتبته و روایاتته جماعتة عتن    الا کتتاب المثالتب، فتانّ العبتاس  نعلی»

افتاده  معنتایی متفتاوت از اِخبتار را« رَوی نصفه»ذکر شده اس  و « رَوی»و « أخبرنا»دو تعبیر  72،«عنه   
گونۀ مناوله، سماع یا قرائ  از عباس دریاف  کرده است  امتا کند و  یانگر آن اس  که نصا کتاب را  همی

 نبوده اس   « رَوی»ها و روایات وی  ه روش سایر کتاب
الولیتد، و جیتد، عتن ا یا یثویر، له کتاب، اخبرنا  ته ا ن نالحسین» العک ، موارد مذکور از طریق 

 ر اِخبار از استا کتتاب، ختود آید که افزون ه دس  می 73،«محمد    نعده من اصحا نا عن احمد رواه لنا
                                                 

  313، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   69
موسی الاهوازي، و کان معه خ  أ ي العباس و الاجازة و شرک  نمحمّد نأ و الحسن احمد و کتبه أخبرنا  جمیع روایاته»    سعید:  نمحمد ن احمد  ترجمهٔ 70

 ( 68، صالیذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأوطوسی، « سعید نمحمد نالعباس احمد( عن أ يو کتبه روایاته
  496 یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال،طوسی،   71
  265، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالطوسی،   72
  151، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصالطوسی،   73



           307 /...با  «نیبیتهذ» فیاسناد ضع حیتصح ۀقاعد ۀدربار یآصف محسن دگاهید یواکاو؛ محسنی و دیگران        

 

 کتاب نیز  رای شیخ طوسی روای  ومناوله یا سماع یا قرائ ( شده اس  
« أخبرنا  جمیتع کتبته و روایاتته»درنهای ، حاصل از دیدگاه آصا محسنی این اس  که اگر در جملۀ 

رو  اشیا،  دین معناس  که فق  اسامی کتب و روایات  ه شیخ طوسی گتزارش رو ه« رناأخب»فق   ا تعبیر 
موجود  اشد،  ه  74داده شده اس ، اما اگر در ادامۀ عبارت شیخ طوسی قراینی دال  ر دریاف  فراتر از أخبرنا

تتوان اطمینتان تنها گتزارش از اینکته فلانتی روایتاتی دارد( نیتز میدریاف  شیخ طوسی از خود روایات ونه
را تصحیح کند   ا تکیه  ر همتین مبناست   لتمشخةهحاصل کرد و ننین طریقی قادر اس  سند فعیا در 

 ته  لتمشیخةهعمیر را  ترای تصتحیح طریتق فتعیا ا یستوی محمتد ن ه لتفذرسی که وی طریق معتبر 
تبه و روایاته جماعة، عتن أخبرنا  جمیع ک»گوید: می لتفذرس داند  شیخ طوسی در عمیر کافی نمیا یا ن

هاشا،  نعبداللّه و الحمیري، عن إ راهیا نالحسن، عن سعد نالحسین، عن أ یه و محمد نعلي نمحمد
سند مذکور در دیدگاه آصا محسنی معتبر اس  امتا ازآنجاکته اِخبتار  تا قرینتۀ  75« عمیرأ ي نعن محمد

سامی کتب و روایات دلالت  دارد، قتادر  ته تصتحیح ستند دیگری همراه نشده اس  و صرفاً  ر گزارش از ا
 76شود عمیر نمیا ی ه ا ن لتمشخةهفعیا 

 الفهرست. احالۀ شیخ طوسی به 4. 5
 ه شیخ طوسی،  نتا ر  لتهذبیبادر مشیخه« و قد   »سا قاً گذش  که آصا محسنی در انتساب جملۀ 

خوانی سیاق این عبارت  ا عبارات پیشتین، قائتل و ناهم لتفذرس  ر  لتهذبیب ودن کتاب قراینی نون مقدم
  ه استبعاد اس    

ای  رای تقوی  این  تاور، کته جملتۀ متذکور از ختود شتیخ کنندهتوان شواهد قانعرسد نمی ه نظر می
های شیخ طوسی آمده اس  و رد این امتر قرعتی طوسی نباشد، اقامه کرد  عبارت مذکور در ادامۀ صحب 

تری نسب   ه استبعاد صترف ر المشیخه( و نصِ عبارت شیخ طوسی نیازمند دلیل قویووجود این عبارت د
تر ماهران اد یتات اس   ناهمخوانی سیاق عبارت مذکور  ا دیگر عبارات قبلی هرنند نیازمند واکاوی دقیق

 اشتیا، لتفذرسی اا عتد از اتمتام لتمشیخةهکردن عبتارت متذکور در عر ی اس ، اما اگر قائتل  ته افتافه
فاصله گرفتته و وافتح  لتمشخةهشود  نراکه نویسنده از فیای تفلیا ناهمخوانی سیاق امری پذیرفتنی می

اس  اگر عبارتی را افافه کند،  ا آنچه در زمان تفلیا نگاشتته است  دارای حتداقل تفتاوت نگارشتی و    
 خواهد  ود 

                                                 
 ءه علیه، اعرنیها و رَواه لنا و    که  ر وصول نسخۀ معتبر دلال  دارد تعبیراتی نون: سمعنا، قرا  74
  405، یذرس اکهبالتشخع اواأصاتذماواأسماءالتمصهفخ اواأصیاباللأصال  طوسی، 75
  366، بیاثایتاعلمالترجال  محسنی، 76
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ۀ نظری متقنی  رخوردار نیس  و شده توس  آصا محسنی از پشتوان نا راین، دو دلیل استبعادیِ مررک
 اس    لتمشخةههای اولیهٔ آزمایی آن نیازمند ارائۀ دلیل نظری استوارتر یا محتاج  ررسی نسخهدرستی
 تا طریتق معتبتر  لتمشخةهشدهٔ آصا محسنی در نسذیرفتن تصحیح طریق فعیا دلایل مررک .5. 5

دو نقد وی  ر نستذیرفتن تصتحیح متذکور وارد  رسداز قوّت یکسانی  رخوردار نیس    ه نظر می لتفذرس 
هتای دریافت  وستماع و قرائت ( در متوارد انتدکی در اند از: تقیید أخبرنتا  تا دیگتر روشاس  که عبارت

های دریاف   دلیل استواری  ر رد آن در دیگر آثتار رجتالی نبودن مفاد أخبرنا  ر دیگر روشو تمام لتفذرس 
را وارد دانس  اما در تارهٔ  رختی دلایتل استتبعادی  نتون  حتث ستیاق و توان اشکال وی یاف  نشد و می

 تری نیاز اس   های فزونانتساب ارجاع  ه شیخ طوسی واکاویعدم
از شیخ طوسی است ، آیتا آصتا محستنی  ته « و قد ذکرنا   »درصورت اثبات این موفوع که جملهٔ 

، بییاثاییتاعلیمالترجیالجالی ختود، پذیرش تصحیح سندی مورد  حث قائل خواهد شد؟ وی در اثر ر
دهد، هرنند این پاسخ مثب   ا تقیید و تذکری همراه اس : تقییتد از ایتن پاسخ مثبتی  ه پرسش مذکور می

ها  ه الفهرس ، ویژه مواردی اس  که  اور وی ظاهر متن شیخ طوسی در واگذاری  رخی طریقجه  که  ه
هتا ذکتر نشتده هتیچ طریقتی  ترای آن لتمشخةهدی که در موجود و فعیا  اشد، نه موارلتمشخةهاسند در 

، در اختصاص مذکور ظهتور دارد و لتمشخةه اور آصا محسنی کلام شیخ طوسی در آخر اس   نراکه  ه
تذکر نیز از آن جه  اس  که  77نیازمند دلیل دیگری اس   لتهذبیبهای روایات تعمیا آن  ه مرلق طریق

ای حل دو مسئلۀ یادشده ومفاد أخبرنا و تقیید  رخی طرق توس  شیخ معنپذیرش تصحیح سندی مذکور،  ه
 های دریاف ( نخواهد  ود  طوسی  ه دیگر روش

رو (  ر اجازه را  ا تردید رو هلتفذرس های اخبرنا ودر موارد زیر دیدگاه نویسنده  ر دلال  تمامی جمله
 سازد:می

 ه شیخ رسیده  اشد و استحالهٔ عقلی ندارد، ولی در ها ثبوتاً، ننین امری ممکن اس  که همهٔ نسخه  1
های نقل شده در فهرس ، نزد شتیخ موجتود  توده و مقام اثبات از این سخنان، اطمینان  ه اینکه همهٔ نسخه

 ه مقدمهٔ فهرست  کته شتیخ در شود، خصوصاً  اتوجهها  المناوله یا  الاجازه  ه شیخ رسیده حاصل نمیآن
شده ازسوی دیگران در این  اب ناقص  توده و گوید: کتب تفلیالیا فهرس  خود میمقام  یان فرورت تف

اش را ذکر کند، لتذا فهرستتی جتامع از های موجود در خزانهروش هرک  این  وده اس  که فهرس  کتاب
أما  عد( فهني لمارأیت  جماعتة متن شتیوخ طائفتنتا متن أصتحاب »وتفلیفات علمای شیعه موجود نیس : 

ملوا فهرس  کتب أصحا نا و ماصنفوه من التصانیا ورووه من ايصول و لا أجد أحتدا استتوفي الحدیث ع
                                                 

  320، بیاثایتاعلمالترجالمحسنی،   77
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کثره  ل کل منها کان غرفه أن یذکر مااختص  روایته وأحاط   ه خزانتته متن الکتتب و لتا  ذلك و لاذکر أ
  ایتن «...یتعرض أحد منها لاستیفاء جمیعه      عمدت إلي کتاب یشتمل علي ذکر المصنفات و ايصتول

 تر استامی کتتب موجتود در کلمات شیخ اِشعار دارد که روش ختود ایشتان متفتاوت  توده و ایشتان علاوه
ها دسترسی نداشته  اشد های آنکند، هرنند  ه نسخههای دیگری را نیز ذکر میاش، اسامی کتابکتا خانه

 تا فهرس  نسبتاً جامعی از تراث شیعه را ارائه دهد 
و طرق احادیث نیازمند اقامتهٔ دلیتل هستتیا  ایتن  یذرس  رای اتحاد کیفی  طرق  رسد ه نظر می  2

جه  نقل روای  وفع شده است  و نته نقتل اصل  ر این اس  که این طرق در میان محدثان  ه»سخن که 
وفتوک قا تل رهگیتری است  و  نتای و سایر کتب حدیثی  هیقخها، کایت، در اسانید روایات «مجرد اسامی
شتیخ و  یذرسی محسنی نیز  ر آن جاری شده اس ، لکن در غیرکتب حدیثی هماننتد طترق  عملی آصا

کته پاستخ  ته شتبهه و اتهتام  یذرسی  ه هدف تفلیا ویژه  اتوجه ه نجاشی نیازمند  ررسی  یشتری اس ،
 مخالفان  وده اس ، نه تصحیح اسانید غیرمعتبر یا روایات مرسل  شاهد  ر این ادعا حرف نجاشتی در اول

فهنّي وقف  علی ما ذکره    من تعییتر قتوم متن مخالفینتا، أنّته لا ستلا لکتا و لا »جزء دوم کتا ش اس : 
کثتر  مصنّا، و هذا قول من لا علا له  الناس    و قد جمع  من ذلك ما استرعته و لا أ لغ غایتته  لعتدم أ

ی علمای شتیعه وجتود نداشتته، ها ه این موفوع و اینکه فهرس  نسبتاً جامعی  رای کتاب اتوجه« الکتب 
عملوا فهرس  کتب أصحا نا    و لا أجد أحدا استتوفي ذلتك    »اند: گونه که شیخ در مقدمه فرمودههمان

هتای مصتنفان هتای کتاباند کته نتامشیخ و نجاشی تصمیا گرفته« لا یتعرّض أحد منها لاستیفاء جمیعه
های مختلتا لمای شیعه در اعصتار مختلتا در رشتتهشیعه را فهرس  کنند و  ا ذکر سند ثا   کنند که ع

ها  ا ذکتر طترق و استانید کفایت  ها و مدلفان آن رای تحقق این غرض، نقل اسامی کتاب .اندکتاب داشته
ها  المناوله او السماع او القرائه او الاجازة المجرده نیاز  ه  یتان زائتد و دلیتل های آنکند و وصول نسخهمی

 .دارد
کند، نه  ر قرائت  و ستماع و اجتازه، لتذا آصا محسنی جملهٔ أخبرنا، نه  ر مناوله دلال  می نظر   ه3

 8ها، سماع و قرائ  یتا اجتازه را تتذکر داده است ، کته  ر نقل اسامی کتابشیخ در موارد خاصی که علاوه
کند، نه رسد  ته یگیرد مجرد اِخبار  ر اجازه دلال  نممورد آن را آصا محسنی ذکر کرده اس   نتیجه می

مناوله و مواردی که یکی از امور واقع شده اس  نیاز  ه تصریح دارد  اگر مجرد اِخبار، دلال   ر اجتازه و    
 دارد، نرا شیخ در این موارد خاص  ه أخبرنا اکتفا نکرده و نیاز  ه تنصیص پیدا کرده اس ؟! 

کتاب تاریخ الائمهوع( أخبرنتا عنته  روایاتته  و له»     :رزین نعلی ناما در خصوص ترجمهٔ اسماعیل
الحفّار یروي عنه مسند الرفاوع( و غیره، فسمعناه منته و  کلّها الشریا أ ومحمد المحمّدي، و سمعنا هلال
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، درس  اس  که فاعل أخبرنا، شریا ا ومحمد محمدی اس ، ولتی جملتهٔ  عتدی «روایاته لنا  اقي  أجاز
توانستته شتیخ آیتا می .شود و نیاز  ته  یتان زائتد داردزه از أخبرنا فهمیده نمیدلال  می کند که سماع و اجا
  گوید: أخبرنا لنا  اقی روایاته؟

تر اس  و  ا این احتمال نیز تفستیر ستند جز تاریخ ائمه  اشد، قوی مسهدالترضااز طرفی احتمال اینکه 
 پنداری أخبرنا و اجازه عجیب نیس ؟ مذکور  ا یکسان

 ،«أخبرنا  جمیع روایاتته و کتبته و یتا اخبرنتا  روایاتته کلهتا»های دیگر این  خش،  ا تعبیر ثالدر ارهٔ م
وجتود دارد، ختارج « اخبرنا  جمیتع روایاتته و کتبته»ای که در عبارت از اجازه نویسندهٔ مقاله قانع نشد که

  اس  

 گیرینتیجه

:  رختی طترق موجتود، دارای مواجته است « اهمتال»و « فعا»شیخ طوسی  ا دو کاستی  لتمشخةه
های شیخ طوسی  ه صاحبان کتاب، در المشیخه ذکر نشده و مهمل رها اعتبار نیس  و  رخی دیگر از طریق
، واگتذار کترده لتفذرسی ها را  ه اثر دیگر ختود،  رخی طریق لتمشخةهشده اس   شیخ طوسی در مقدمۀ 

تصحیح سندی ستندهای فتعیا یتا ذکرنشتده در پژوهان اقدام  ه اس  و از این رهگذر،  سیاری از رجال
 اند کرده لتفذرس های معتبر  ا طریق لتمشخةه

پژوهان معاصر، ازجمله آصا محسنی،  ا تصحیح سندی مذکور موافق نیس  و تعداد اندکی از رجال
عنوان مرترک کترده است   وی  رختی دلایتل را  ته لتفذرسی دلایلی را  رای تقوی  مدعای خود از کتاب 

 داند تر  ه تصحیح مورد  حث وارد میعنوان نقد جدیتبعاد و  رخی دیگر را  هاس
شیخ طوسی، طریتق  لتفذرس های ذکرشده در کتاب در دیدگاه آصا محسنی، تعداد زیادی از طریق

ها ها نبوده اس  و اسناد ذکرشده، سند  ه اسامی آن کتابها و اصل ه نسخۀ معتبر یا طریق  ه روایات کتاب
ای ها  وده اس ، انگیزه، معرفی کتاب و صاحبان آنلتفذرس هاس   در واقع اگر هدف از نگاشتن اصل و

ماند  وی  اور دارد  ین اِخبار از اسامی کتب  رای استنساخ یا دریاف   ه روش سماع و قرائ  و     اقی نمی
وجود دارد و  ا تکیه  ر ایتن امتر،  و دسترسی  ه نسخۀ معتبر و آگاهی از اسناد روایاتِ کتب تفاوت آشکاری

 شود تصحیح سندی مورد  حث دشوار می
اس   مفاد ایتن تعبیتر، « أخبرنا»شیخ طوسی مشتمل  ر جملۀ  لتفذرس تعداد شایان توجهی از اسناد 

ا ها و روایات اس ، نه اینکه شیخ طوسی  ا ذکر این تعبیر سماع، قرائ  یا مناوله رتنها اِخبار از اسامی کتاب
 قصد کرده  اشد  آصا محسنی مدیداتی را  رای این مدعا ذکر کرده اس : 
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و دیگتر تعتا یر « سمع س »، «رَواه» ا عباراتی نون « أخبرنا» ر افزون لتفذرس أ  تعداد اندکی از طرق 
دریاف  حدیث/کتاب همراه اس    نا راین در  یشتر مواردی که أخبرنا آمده است  نشتانگر معنتای اِخبتار، 

دیگر، تتا زمتانی کته در عبارتِ ون سماع و قرائ  و    اس  و تفاوت این تعبیرات نیتز آشتکار است    ته د
ای  ر حمل أخبرنا  ه سماع و قرائ  و مناوله و    موجود نباشتد،  ایتد  ته قرینه لتفذرس های موجود طریق

 های کتاب( مراجعه کرد اصل وتنها اِخبار از نام
، روایات رسیده از معصومانوع( نیس  و اینکه شتیخ طوستی لتفذرس ی هاب  موفوع تمامی کتاب

 دشواری انداخته  اشد،  عید از سلوک عقلاس  ها  هخودش را  رای استنساخ یا مقا لۀ نسخۀ آن
توان  ه تصحیح سندی پرداخت  می لتفذرس در دیدگاه آصا محسنی، تنها  ا آن دسته از طرق معتبر 

هایی دالِ  ر سماع، قرائ  و مناوله نیز ودر همان طرق( اشاره شده  اشد ،  ه روش«رناأخب» ر تعبیر که افزون
 و آن طرق نیز معتبر  اشند 

شده توس  آصا محسنی  همچون تشکیک در انتساب عبارت ناظر  تر دلایل استبعادی مررک  رخی
نی سیاق عبتارت متذکور  تا  ه شیخ طوسی و ناهمخوا« و قد ذکرنا   » لتفذرس ها  ه استیفای تمام طریق

 عبارات قبلی،  رخلاف دلایل نخس  از پشتوانۀ نظری محکمی  رخوردار نیس  

 منابع

https://www.eshia.ir/Feqh/Archive/text/shahidi/feqh/1401/14011209 

https://www.eshia.ir/feqh/archive/text/shobeiry_mohammad/feqh/ 98/980903/  

قا: ااکبر غفاری تصحیح علی   همههقتالتجمانایتاللالادی التصیاحاوالتیسانالدین  زین نشهیدثانی، حسنا ن
  1362اول، مدسسة النشر الاسلامی، ناپ

اول، تحقیق مدسسة الهدایة لاحیتاء التتراث  قتا: استماعیلیان، نتاپ   هعدةالترجال  اعرجی کاظمی، سید محسن
 ق 1415

تحقیق محمدصتتادق  حتتر العلتتوم  تهتتران: مکتبتتة  تته لتفالیییدالترجاتخیی  یتتی  مرت ن حرالعلتتوم، ستتید محمدمهدی
  1363اول، الصادقوع(، ناپ

اپاکتچی، احمد  دانشنامهٔ  تزر  استلامی، مرکتز دایترة المعتارف  تزر  استلامی   مرکتز  « قیمیلالیدی »مقاتیه 
  1367اول، المعارف  زر  اسلامی، ناپدایرة

البیت وع( لإحیتاء البیت وع( لإحیتاء التتراث  قتا: آلتحقیق مدسستهٔ آل   هجالنقدالترحسین   نتفرشی، مصرفی
  1377اول، التراث، ناپ

مطاتعیاتالسیلامتاعلیاماقیر ناوا«   ررسی روش عمومی شتیخ طوستی در کتتاب فهرست   »تهرانی، محمدحسن
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   164-135(: 1387و81، ش40  سلدی 
 ق 1408اول، ، ناپقا: اسماعیلیان و کتا خانهٔ اسلامیهٔ تهران  لتبریع التتاقصانخفالتشخع تهرانی، محمدحسن  

مزایای فهرس  نجاشی  تر فهرست  و رجتال شتیخ طوستی و  ررستی نستب  و »جلالی، مهدی، رحیمه شمشیری  
اعلاماقر ناوالدی ا« ها  ا یکدیگراختلاف آن    120-101(: 1388و83، ش41  سدوایصلهامه 

  1385اول،   قا: دار البشیر، ناپ اققریرلتاخارجاسخدباقراصدرمنال اللاصالحائری، سیدکاظا  
 ق 1426اول،    یروت: دار الفکر، ناپلصالالتیدی اعلامهاوامصطلیهخریب، محمد عجاج  

 ق 1413پنجا، نا، ناپجا:  ی ی  معجمارجالالتیدی اواقفصخلاطنقاتالترولة  ا والقاساخویی، 
   1385اول، ناپ   قا: مرکز فقهی ائمهٔ اطهاروع(،رجالالدی اشهاستادلنشسنکر انی، محمدحسن  

 ق 1410دوم،   قا: حوزهٔ علمیه، مرکز مدیری ، ناپکلخاتایتاعلمالترجالسبحانی تبریزی، جعفر  
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Abstract 

Conceptual analysis of religious terms is a crucial research task upon which the accuracy and validity of many scholarly 

conclusions depend. One of the frequently occurring terms in Shī‘ī hadith literature is “sīra” (conduct/way of life). This 

term exhibits multiple layers of ambiguity regarding its nature, scope, structure, function, and synonymous usage. The 

present study aims to employ the family resemblance model to analyze the occurrences of the term sīra within Shī‘ī 

hadith sources, thereby identifying characteristics that reveal the conceptual dimensions of sīra. The study concludes 

that in the hadith corpus, four main features distinguish sīra from similar terms and facilitate the identification of its 

concrete instances: it is of an active and practical nature, social, disciplined, and constant. 
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 شناسی سیره در احادیث شیعهمفهوم
 براساس مدل شباهت خانوادگی 

  دكتر مهدی مردانی گلستانی )نويسندهٔ مسئول(
های اسلامی آستان قدس رضویاستادیار پژوهشکدهٔ علوم اسلامی رضوی، بنیاد پژوهش  

Email: mahdi_mardani@islamic-rf.ir  
 مصطفی قناعتگر

آموختهٔ سطح چهار و استاد حوزهٔ علمیهٔ خراساندانش  
 کیدهچ

ی اصطلاحات دینی، ازجمله مسائل مهم پژوهشی است که دستیابی به نتایج دقیق  حقییق  در وقرور درسقتی و اعت قار شناسمفهوم
اسقت. ایقا اصقطلاح از جهقات متعقددی ن یقر « سیره»کاررفته در احادیث شیعه، اصطلاح هاست. یکی از واژوان پرحکرار بهآن

شق اهت »ویری از مدل کوشد حا با بهرهدف، دارای ابهام و پوشیدوی است. نوشتار حاضر میماهیت، وستره، ساختار، کارکرد و حرا
هایی را که س ب نمایاندن ابعقاد متتلقم مفهقوم و حط ی  آن بر کاربرد واژهٔ سیره در متون روایی شیعه، برخی از ویژوی« خانوادوی
مفهومی سیره از دیگقر واژوقان مشقابه و نیقز شقناخت م قادی  و شود، معرفی کند. حاصل آنکه، چهار ویژوی در حمایز سیره می

حریا اوصاف سقیره در بودن، روشمندی و استمرار، اصلیبودن، اجتماعیاند از: فعلآید که ع ارتهای عینی آن به دست مینمونه
 احادیث. 
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 قدمهم

های حقیی  در مطالعات اسلامی است؛ زیرا حا زمانی کقه شناخت مفهوم واژوان دینی، از نتستیا وام
هقا حوان انت ار ارائهٔ نید و ن ری علمقی دربقارهٔ آنح ویر روشنی از مفاهیم کلیدی به دست داده نشود، نمی

های رغم دیقدواهاسقت کقه علقی «سقیره»های مهم و پربسامد در متون اسقلامی، واژ  داشت. ازجمله واژه
متعددی که دربارهٔ معنا و مفهوم آن بیان شده اسقت، همننقان حعریقم دقیق  و کقاملی از آن ارائقه نشقده و 

امقری « حقدیث»پاسخ مانده است. در ایا خ قو،، مراجعقه بقه سؤالات متعددی دربارهٔ مفهوم سیره بی
لعهٔ منابع اصلی آن است و برای فهم مفهوم سیره ضروری است؛ چراکه شناخت مفاهیم دینی، وابسته به مطا

دیگر، بایقد از حقدیث؛ یعنقی جققایی کقه مع قوم ایققا واژه را بقه کقار بقرده اسققت، بهقره جسقت. ازسققوی
ها و الگوهای علمی انجام شود؛ ایقا الگوهقا ای پژوهشی است که باید براساس مدلشناسی، مسئلهمفهوم

نیقز بقه حعریقم سقیره  های رایقجحوان براساس دیگر مقدلد و میشوهای کلاسیک مقدود نمیحنها به مدل
ویری از مقدل کوشد حا با بهرهرو، میالهٔ حاضر میهاست. ازایایکی از آن« ش اهت خانوادوی»پرداخت که 

هقایی کقه موجقب ش اهت خانوادوی و حط ی  آن بر کاربردهقای واژهٔ سقیره در متقون روایقی، برخقی ویژوی
شود را معرفی کند و ح یینی درخور نس ت به چیسقتی ایقا اصقطلاح تتلم مفهوم سیره مینمایاندن ابعاد م
 دینی ارائه کند. 

ای روش حقیی ، روشی حرکی ی از نوع حقلیل متنی با رویکرد کمّی و کیفی و در قالب مطالعهٔ کتابتانقه
عنقوان  431ر، ابتدا نزدیک به ویرد. برای ایا من وویری از مدل ش اهت خانوادوی انجام میاست که با بهره

هلالی، الاحادیث، در باز  زمانی قرن نتست هجری )سلیم قیس  افزار جامعکتاب حدیثی شیعه بر پایهٔ نرم
( بررسی شد و م ادی  روایی سیره )روایاحی که واژهٔ سقیره 460( حا قرن پنجم هجری )شیخ طوسی، م74م

ٔ ویری شقد نمونقه 1ی واژوقانیوجوها به کار رفته است( به روش جستدر آن )نک:: پیوسکش شکماره
کتاب حدیثی(، ققرایا دالّ بقر  30حدیث در  71آمده )دستسپس با حقلیل فیه القدیثی روایات به ي:(.

)نک:: پیوسکش های سقیره حهیقه شقد حریا ویژویاوصاف مفهومی سیره استتراج شد و فهرستی از مهم
متنقی احادیقث، بقرای هریقک از اوصقاف مفهقومی یا درونبدیا نقو که بقا حکیقه بقر ققرا شمارهٔ دو(؛

ها، بسامد اوصاف سیره به دست آمد و معلوم شد که هایی حعریم شد و با حط ی  یکایک روایات بر آننشانه
هریک از احادیث، چه حعداد از اوصاف مفهومی سیره را داراست. درنهایت، با حقلیل کمّی احادیث )شمار 

حقریا م قدار روایقی سقیره ها )حعییا وزن هریک از اوصاف( مهمحقلیل کیفی آناوصاف مفهومی( و نیز 

                                                 
وجو شد. برخی از پربسامدحریا ایا کلمات به شرح زیر است: السقیر،، ای آن جستبا همهٔ پسوندها و پیشونده« سیره». برای ایا من ور، حمامی مشتیات واژهٔ 1

، بسیر،، سیرحهُ، سیرحنا، سیرحها، سیرحهما، سیرحهم، کسیر،، لسیر، و...  السیر، بالسیر،، أسیر، سیر،، سیرحی، بسیرحهر



 114،  شمارة پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 320

 

 مشتص شد.
اثر پژوهشقی  2حر از همیا قلم منتشر شد،ای که پیشجز میالهدر خ و، پیشینهٔ حقیی  باید وفت: به

شقد و هقم شناسی واژهٔ سیره پرداخته بادیگری به دست نیامد؛ یعنی اثری منتشر نشده است که هم به مفهوم
یابی را براساس احادیث شیعه بررسی کرده و هم مدل جدیدی در ارائهٔ مفهوم سیره بقه کقار بسقته ایا مفهوم

ال ته آرای متتلفی دربارهٔ حعریم سیره بیان شده و در برخقی آثقار پژوهشقی انعکقاس یافتقه اسقت؛  3باشد.
ر  یی دکققه شققهید مطهققری در کتققاب چنان  سییی در سحجتققی در کتققاب  سققیدمقمدباقر 4،سییی در سرسییی بو
ر   دو م طفی دلشاد حهرانی در کتاب  5  یسیسی ب انقد. همننقیا، هریک به حعریم سیره پرداخته 6،سی بو

به ح ییا معنای سیره  7«قواعد شناسایی احادیث سیره نزد فریییا»میر در میالهٔ  حسیامهدی مهریزی و غلام
یک از آثار یادشده به حقلیقل معنقای است؛ لکا هیچ ههای آن را مشتص کردهمت وماشته، بعضی مؤلفه

 .های مفهومی آن را نکاویده استسیره در روایات نپرداخته و ویژوی

 . مفاهیم کلیدی تحقیق1

 شناسی . مفهوم1. 1
که حعریم، ابزاری برای شناخت است. ایا شناخت، بسته به حوزهٔ کارایی آن اقسام متتلفی دارد: چنان

سقازد، حعریقم شناسی در حوزهٔ زبان کارایی دارد و مفاد و مدلول لفظ را روشقا مییا واژه« لف ی»حعریم 
سمی» وویقد و حعریقم کنقد و از چیسقتی مفهقوم سقتا میشناسی در حوزهٔ ذها نیش ایفا مییا مفهوم« ار
لکا آننه  8.پردازدشناسی در حوزهٔ عینیت کارآمد است و به حمایز م داقی مفاهیم مییا م دار« رَسمی»

ن ر است حعریم اسمی یقا مفهوم شناسقی اسقت کقه بقه ح یقیا معنقای واژهٔ سقیره در احادیقث در اینجا مدِّ
 پردازد. می

ها و رویکردهای ووناوونی به دست های متتلفی دارد و با روششناسی )حعریم اسمی(، خود وونهمفهوم

                                                 
 .62-43، «هاها و نشانهمفهوم سیره در احادیث شیعه: مؤلفه». مردانی ولستانی، 2
شقود؛ حفاوت دارد و درحیییت، اثر پژوهشی جدیدی مقسوب می« دستاورد»و « قلمرو»، «روش»رو با میاله یادشده به جهت . شایان ذکر است که میالهٔ پیشر 3

ای از احادیقث  پیشیا وزیقدهکیفی بوده است و روش ایا میاله، حرکی ی و براساس مدل ش اهت خانوادوی است. قلمرور میالهٔ که روش میالهٔ پیشیا، حقلیلیچنان
افزار جامع الاحادیث است. دستاورد میالهٔ پیشیا، شناخت مفهوم سیره بقر پایقهٔ سقه مؤلفقهٔ شیعه بوده است و قلمرور ایا میاله، حمامی احادیث شیعه براساس نرم

 عل، اجتماعی، روشمندی و استمرار.فعل، روش و استمرار بوده است و نتیجهٔ ایا میاله، حعریم سیره براساس چهار ویژوی است: ف
 .52. مطهری، سیری در سیرهٔ ن وی، 4
 .29نویسی، . حجتی، سیری در سیره5
ر   ددلشاد حهرانی، . 6  .1/47، سی بو
 .53-33، «قواعد شناسایی احادیث سیره نزد فریییا». مهریزی، میر، 7
 .162، شناسیرمطالعاتر ینیسوش. فرامرز قراملکی، 8
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آیقد. بقرای مثقال، واژهٔ سقنت های دینی بقه کقار میهٔ واژهها دربارها، واه همگی و واه بعض آنآید. ایا وونهمی
. حعریم به ماهیت )ن ام جقنس و ف قل( 1شدنی است: ازجمله واژوانی است که با انواع حعریم اسمی ح ییا

. حعریم بقه ضقدّ )رویکقرد حمقایزورا( سقنت؛ نیطقهٔ 2 9سنت؛ آننه از پیام ر)،( در میام حشریع صادر شود،
. حعریقم بقه م قدار 4 11ورا( سنت؛ من ع شناخت دیقا،عریم به کارکرد )رویکرد نیش. ح3 10میابل بدعت،
. 6 13. حعریم به صفت )اوصاف و خوا،( سنت؛ رفتار مسقتمر،5 12ها( سنت؛ عمل مستقب،)افراد و نمونه

 حعریم به ش یه )امثال و اش اه( سنت؛ سیره.
از حداول و شهرت بیشتری  14ف است،در ایا میان، حعریم نتست که به مدل کلاسیک یا منطیی معرو

ن ر )سقیره( وسیلهٔ آن حعریم میها بهبرخوردار است و عموم واژه شقوند. براسقاس مقدل منطیقی، واژهٔ مقدِّ
هایی که همقهٔ م قادی ر شود؛ ویژویورر لازم و کافی حعریم میهای حوصیمای از ویژویکمک مجموعهبه

دلیل شقوند. لکقا بقهنامیدنر یقک م قدار، کقافی حلیقی رای سقیرهسیره الزامقا  از آن برخقوردار باشقند و بق
شده، های حعییاورایی در ویژویور و نیز ح رهای حوصیمهایی همنون دشواری حعییا ویژویمقدودیت

بایقد بقه هقا میمدل یادشده دربارهٔ همه مفاهیم صادر نیست و برای ارائهٔ حعریفی کارآمد دربارهٔ برخقی واژه
 یگر روی آورد. های دمدل

 . مدل شباهش خانوادگی2. 1
م( بقرای مقدل ابتکقاری خقود از حعریقم 1953ش اهت خانوادوی، حمثیلقی اسقت کقه ویتگنشقتایا )

وی که نتستیا نیدها به مدل منطیی حعریم را مطرح کرد، مقدل جدیقدی را  15شناسی( به کار برد.)مفهوم
 16نامیدند.« ورادیدواه احتمال»ه آن روی آوردند و آن را شناسان اجتماعی نیز ببنیان وذاشت که بعدها روان

 -و نقه حعریقم-سقنخ، حوصقیم های متعقارف و همکمک فهرستی از ویژویها بهبراساس ایا دیدواه، واژه
 شوند. می

برد؛ چراکه در واقع، ویتگنشتایا حمثیل ش اهت خانوادوی را برای بیان مشترکات افراد یک مفهوم به کار 

                                                 
« شقارع»کنقد و ف قل اول اسقت و امقام را خقارج می« الن ی»شود؛ جنس است و شامل قول و فعل و حیریر می« ما صدر« »عا الن ی بما هو شارع ما صدر. »9

 کند.ف ل دوم است و دیگر شئون پیام ر مانند قاضی، حاکم و... را خارج می
رحشناختشهری، ؛ مقمدی ری154، معا یرالأخ اسبابویه، . ابا10  .1/4۷، دیث امهو
 .3۷؛ مطهری، سیری در سیرهٔ ن وی، 122. حکیم، الاصول العامة فی الفیه المیارن، 11
رحدیثشناختشهری، ؛ مقمدی ری3/372، الکافی. کلینی، 12  .1/4۷،  امهو
رحدیثشناختشهری، ؛ مقمدی ری2/81، عی نراخ اسرال ضابابویه، . ابا13  .1/4۷،  امهو
شود. ایا دیدواه ابتدا حوسط ارسطو و سپس دیگر دانشقمندان علقم فلسقفه و منطق  ر حعریم اشیا است که در علم منط  بقث می. مدل منطیی دیدواه رایج د14

 بسط داده شد.
 .75،هادرفلسفیپژوهش. ویتگنشتایا، 15

16   . Kunda, Social cognition: Making sense of people, 28. 
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ها دارای حمقامی ها با هم مشترک باشند، اما همهٔ آنیک خانواده ممکا است در یک سری از ویژویاعضای 
هقا را یکجقا نداشقته باشقد. بقرای مثقال، ها همهٔ ویژوییک از آنها ن اشند و حتی ممکا است هیچویژوی

یک از ایقا دو غم آنکه هیچرسازند اما مرغ خانگی بهکنند و روی درختان لانه میپرندوان معمولا  پرواز می
شود. به ایا حرحیب، اعضای یک خقانواده از جهقات صفت یادشده را ندارد باز هم جزو پرندوان قلمداد می

 های مقدود و لازم حعریم کرد.ها را با شماری از ویژویحوان آناند اما نمیمتتلفی به یکدیگر ش یه
های بیا ه یک مفهوم هست یا نه، به بررسی ش اهتدر ایا دیدواه برای حشتیص آنکه م داقی متعل  ب

ها از یک سقطقی بیشقتر باشقد، آن م قدار را عضقوی از آن پردازند؛ اور ش اهت موجود بیا آنآن دو می
الگقو و نمونقهٔ شمارند. دو شیوه برای سقنجش شق اهت میقان فقرد بقا خقانواده وجقود دارد: پیشمفهوم می
هایی است که اعضای خانواده واجد آن هستند؛ مثلا  پرنده از ویژوی فهرستی انتزاعی« الگوپیش»شاخص؛ 

ساختا بالای درخت و حغذیه از حشرات وذاشتا، لانههایی ن یر پروازکردن، آوازخواندن، حتمشامل ویژوی
ن ر شاخص، م داقی است که نس ت به دیگر افراد، ویژوی است و نمونهٔ  های مشترک بیشتری با مفهوم مقدِّ

 مانند سینهٔ سرخ در وروه پرندوان نس ت به پنگوئا یا شترمرغ.  دارد؛
ها را ح ییا کند، امقا بقا نیقدهای جقدی نیقز رغم آنکه حوانست وستر  وسیعی از پدیدهایا دیدواه، علی

هقای کردن روابقط علّقی )نهفتقه( بقیا ویژویلقاظ»که مواجه شد که نتیجهٔ آن اعتلای کیفی آن بود؛ چنان
هایی است که به مدل ش اهت خانوادوی افقزوده و موجقب شقده حقا ، ازجمله یافته«با خانواده مشترک اعضا

نیقز در حشقتیص  17«رابطۀ حوجیهی»های آنان ن اشد و نس ت میان اعضا و خانواده، حنها متکی بر مشابهت
 18خویشاوندی عضو با خانواده حأثیروذار باشد.

 های مفهومی سیره. ویژگی2

حوان حمام افقراد آن ای که نمیوونهله واژوانی است که م ادی  متعدد و متنوعی دارد؛ بهواژهٔ سیره ازجم
جقویی اسقتعمالات رو، پیرا در قالب چند ویژوی مقدود ونجاند و آن را با مدل منطیی حعریم کرد. ازایا

صقاف مشت قی دهد که سیره در ادبیقات روایقی شقیعه از اوواژهٔ سیره در احادیث شیعه چنیا به دست می
برخوردار است. ایا اوصاف که هم در حمایز مفهوم سیره از دیگر مفاهیم مشابه و هم در شناخت م ادی  و 

. 4. روشقمندی، 3بودن، . اجتمقاعی2بودن، . فعقل1انقد از: آیقد، ع ارتهای عینی سیره بقه کقار مینمونه
شقوند و در ح یقیا مفهقوم سقیره ه میهقای مفهقومی سقیره شقناختعنوان ویژویاستمرار. ایا چهار وصم به

                                                 
 بودنش نیازمند دلیل است.اث ات درستای که برای ؛ یعنی رابطه«رابطه حوجیهی. »17

18   . Kunda, Social cognition: Making sense of people, 36 
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 شوند.استفاده می
 بودن. فعل1. 2

بودن اسقت. من قور از دهند  ماهیت سیره است، فعلهای واژهٔ سیره، که درحیییت نشانیکی از ویژوی
کنقد؛ خقواه فعل، هروونه کنش و واکنش غیرقولی است که در مواجهه با وقایع جاریر زمان، ظهور پیقدا می

من ور چراکه فعل مع وم وقاه ابتقدئا  و بقه 19ای؛باره و دفعهشد یا امتناعی، حکرارپذیر باشد یا یکایجادی با
پقذیرد )واکقنش(، وقاه شود )کنش( و واه در مواجهه بقا عامقل بیرونقی انجقام میالیای یک پیام صادر می

یابقد تار فعقل ظهقور میشکل امساکی و واوذاشقدهد )انجام( و واه بهشکل ایجادی و انجامر فعل رخ میبه
اساس، حرک مع وم، از افعال ایشان مقسوب شده و قول مع وم از دایرهٔ افعال خقارج اسقت. )حرک(؛ برایا

متنقی احادیقث صقورت ورفتقه اسقت کقه برخقی از های درونبودن سیره، براساس قرایا و نشانهاحراز فعل
 ها از قرار زیر است.حریا آنمهم

 فعلی. بیان مصاديق 1. 1. 2
بودن سیره دلالت دارد، ذکر م ادی  فعلی برای واژهٔ سیره اسقت؛ زیقرا مفهقوم ازجمله قراینی که بر فعل

سیره مانند هر مفهوم دیگری، امری کلی و پرشمول است که م ادی  و افراد متتلفی دارد. وقتی مع قوم از 
بقه نیز اشاره دارد کقه باحوجه برد، درحیییت به جنس و خ وصیت ماهوی سیرهبعضی م ادی  سیره نام می

 شماری از احادیث سیره، ایا م ادی  از جنس فعل و غیرقولی بوده است. 
پقردازد، نقوع برای مثال، وقتی امام صادر)ع( بقه بیقان شق اهت سقیرهٔ امیرالمقؤمنیا و رسقول خقدا می

کَقانَ »فرماید: رد و میشماعنوان یکی از م ادی  سیرهٔ حضرت بر میغذاخوردن و غذادادن رسول خدا را به
قاسَ  قمُ النَّ یْتَ وَ یُطْعر کُلُ الْتُْ زَ وَ الزَّ هر وَ کَانَ یَأْ

رَسُولر اللَّ  بر
یرَ،  عْمَة  وَ سر اسر طر يٌّ أَشَْ هَ النَّ قْقمَ  عَلر  20؛«الْتُْ قزَ وَ اللَّ

ن و روغقا حریا مردم بقه رسقول خقدا)،( بقود، او خقود نقاعلی)ع( ازن ر غذاخوردن و شیوهٔ رفتار، ش یه
 داد.خورد ولی به مردم نان و ووشت میمی

 نشینی با واژهٔ عمل . هم2. 1. 2
بر آنکه نشینی علاوهنشینی واژهٔ سیره با عمل است. ایا همبودن سیره، همیکی دیگر از قرایا دالّ بر فعل

کند؛ چراکه اساسقا  ا میبودن سیره را نیز الیمعنایی ایا دو واژه دارد، خ وصیت فعلحکایت از حرادف و هم
افتد که آن دو کلمه در استعمالات متتلم و در بافتی مشترک در کنار نشینی بیا دو واژه زمانی احفار میهم

                                                 
 .53، «هاها و نشانهمفهوم سیره در احادیث شیعه: مؤلفه». مردانی ولستانی، 19
 .8/165، الکافی. کلینی، 20
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دهد که ایا رود، نشان میصورت پرحکرار با واژهٔ عمل به کار میبنابرایا، وقتی واژهٔ سیره به 21هم قرار ویرند.
 ی با یکدیگر ش اهت دارند. های مفهومدو واژه ازن ر ویژوی

ای از زنان امت خقود شدن عدهبرای مثال، وقتی رسول خدا)،( در بتشی از روایت معراج، از عذاب
یاَ قَقالَ: »کنقد: هقا سقؤال میدهد، حضرت زهرا)س( از چگونگی عمل و سیرهٔ آنخ ر می نر الْمُقؤْمر یرر عقا أَمر

مَةُ عَلَی رَسُولر ال قذر  دَخَلْتُ أَنَا وَ فَاطر قهر مَقا الَّ ي یَا رَسُولَ اللَّ ي وَ أُمِّ دَاكَ أَبر یدا  فَیُلْتُ فر ي بُکَاء  شَدر هر فَوَجَدْحُهُ یَْ کر
لَّ

ید... فَیَ  ي عَذَابٍ شَدر ي فر تر اْ أُمَّ سَاء  مر مَاءر رَأَیْتُ نر لَی السَّ ي إر َ  بر يُّ لَیْلَةَ أُسْرر یأَبْکَاكَ فَیَالَ یَا عَلر مَةُ حَ ر ي وَ الَتْ فَاطر  ر
اَّ هَقذَا الْعَقذَابَ؛ قهُّ عَلَقیْهر قی وَضَقع اللَّ قیرَحُهُاَّ حَتَّ ي مَا کَانَ عَمَلُهُقاَّ وَ سر رْنر ي أَخْ ر ُ، عَیْنر امیرالمقؤمنیا)ع(  22قُرَّ

کنند. پس وفتم: پدر و شدت وریه میفرماید: ما و فاطمه بر رسول خدا وارد شدیم و دیدیم که ایشان بهمی
یزی شما را به وریه انداخته است؟ فرمودند: ای علی، ش ی کقه بقه آسقمان بقرده شقدم مادرم فدایت، چه چ

)شب معراج(، زنانی از امت خود را دیدم که در عذاب شدیدی بودند. فاطمقه وفقت: مق قوب مقا و نقور 
 «چشمانم، به ما بگو اعمال و شیوهٔ رفتارشان چه بود که خداوند ایا عذاب را بر آنان قرار داد؟

کند، دو حع یرر عمل و سقیره اشتر دربارهٔ رفتار خود یاد میوقتی امیرالمؤمنیا از حوصیفات مالک همننیا
یاَ... أَنْتَ حَ »برد: را به کار می نر یرَالْمُؤْمر شْتَرُ: یَا أَمر

َ
یَةَ فَیَالَ الْْ لَی مُعَاور اسر إر رَارَ النَّ شْتَرر فر

َ
لَی الْْ يٌّ إر أْخُقذُهُمْ شَکَا عَلر

الْعَدْ  الْقَ بر مْ بر یهر ،  لر وَ حَعْمَلُ فر یعر لَةٍ عَلَی الْوَضر نْدَكَ فَضْلُ مَنْزر یمر عر رر
لشَّ یمر وَ لَیْسَ لر رر

اَ الشَّ یعَ مر وَ حَنُْ مُ الْوَضر
یه ذْ صَارُوا فر اَ الْعَدْلر إر وا مر ، وَ اغْتَمُّ هر وا بر

ذَا عُمُّ  إر
اْ مَعَكَ عَلَی الْقَ ِّ مَّ فَةٌ مر قهَ وَ ..فَضَجَّ طَائر دَ اللَّ يٌّ فَقَمر . فَأَجَابَهُ عَلر

هر وَ مَ »أَثْنَی عَلَیْهر وَ قَالَ:  نَفْسر  فَلر
قا  لَ صٰالر هَ یَیُولُ: مَاْ عَمر نَّ اَللَّ الْعَدْلر فَإر نَا بر یرَحر نَا وَ سر اْ عَمَلر ا مَا ذَکَرْتَ مر اْ أَسٰقاءَ أَمَّ

یدر  لْعَ ر مٍ لر
َ لاّٰ كَ بر

یمَقا ذَکَقرْتَ أَخْقوَفُ؛ فَعَلَیْهٰا وَ مٰا رَبُّ  فر
را  کُونَ مُیَ ِّ اْ ]أَنْ[ أَ اشقتر علقی)ع( بقه مالک 23وَ أَنَا مر

وریزنقد. اشقتر پاسقخ داد: ای امیرالمقؤمنیا حقو بقا عقدالت رفتقار سوی معاویه میشکایت کرد که مردم به
حقو، شقریم بقر ویقری. در نگقاه نمایی و ضعیم را در برابر ققوی بقه ان قاف میکنی، بر ح  عمل میمی

فرودست برحری ندارد. اما وروهی از کسانی که همراه حو هستند، زمانی که عدالت شامل حال همه شد، بقه 
آن اعتراض کردند و از عدالت ناراحت شدند؛ چراکه در آن خود را برابر دیدند. علی)ع( در پاسخ، خداونقد 

در اجرای عدالت ذکر کقردی، پقس خداونقد را حمد و ستایش کرد و فرمود: اما آننه حو از عمل و روش ما 
ای انجام دهد، به سود خود اوست و هرکس بدی کند، بر زیان خود اوست و فرماید: هرکس کار شایستهمی

کند و ما بیش از هرچیز، از ایا بیم دارم کقه در آننقه ذکقر کقردی، پروردوارت به بندوان هیچ ستمی نمی

                                                 
21  . Geeraerts, Theories of lexical semantics, 130. 

 .2/11،  نراخ اسرال ضاعیبابویه، . ابا22
 .1/46، الغاسات. ثیفی، 23
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 «کوحاهی کرده باشی.
، قرایا دیگری نیز بر «نشینی با واژهٔ عملهم»و « بیان م ادی  فعلی»نهٔ یادشده؛ یعنی غیر از ایا دو قری

حفسیر سیره با » 24،«ارح اط معنایی با واژهٔ ح عیت»که عناوینی همنون بودنر واژهٔ سیره دلالت دارد؛ چنانفعل
در شماری از احادیث شیعه ازجمله مواردی است که  26،«حیابل معنایی سیره با واژهٔ منط »و  25«واژهٔ صنع

 آمده است.
 بودن. اجتماعی2. 2

بودن است؛ یعنی سیره، امری جمعی و عمقومی و فراویقر های واژهٔ سیره، اجتماعییکی دیگر از ویژوی
شاهد بر ایا نکته، احادیثی اسقت کقه بقر  27شود.صورت فردی، شت ی و خ وصی انجام نمیاست و به
کید مروابط بیا وزرد و به حأثیر سیره در نهادهای اجتماعی مانند خقانواده، ق یلقه و حکومقت یفردیر سیره حأ

هقا از ققرار زیقر حقریا آناشاره دارد. ایا ویژوی از طری  قرایا متعددی احرازشدنی است که برخی از مهقم
 است.
 نشینی با مفاهیم اجتماعی . هم1. 2. 2

ی واژ  سیره با واژوان دارای بقار معنقایی اجتمقاعی نشینبودن سیره، همازجمله قرایا زبانی بر اجتماعی
و امثقال آن « الجُلَسقاء»، «الجُنقد»، «النّقاس»است. کاربرد پرحکرار ایا واژه در کنقار اصقطلاحاحی ماننقد 

 های جمعی و حعاملات اجتمقاعی بقهدهند  آن است که سیره در ذها و زبان متیدمان، اغلب در زمینهنشان
شدنی است، دلالت روشقنی بقر ها که از خلال متون اصلی اسلامی استتراجنشینیمکار رفته است. ایا ه

شقود و شناختی و حقلیل ادبی متا حاصقل مینگرش اجتماعی به مفهوم سیره دارند. ایا قرینه از زاویۀ زبان
 بر ساختار زبانی و بافت واژوانی حمرکز دارد.

رفتقاری بقا سقربازان رماندهان سقپاه، آنقان را بقه خوشای خطاب به فبرای نمونه، امیرالمؤمنیا در نامه
یق»کند: حوصیه می قةُ مَعُونَقة  وَ لَا در یَّ عر قیرٍَ، وَ لَا الرَّ ا بَعْدُ... فَلَا حَأْلُوا أَنْفُسَکُمْ خَیْرا  وَ لَا الْجُنْدُ حُسْاَ سر قهر أَمَّ اَ اللَّ

                                                 
یّا  وَ أَحَوَلاَّ عا أبی. »24 بُّ عَلر جُلر أَنْ یَیُولَ أُحر بُ حَسْبُ الرَّ كَ الْمَذَاهر  بر

رُ لَا حَذْهََ اَّ بُّ رَ جعفر)ع(... فَیَالَ یَا جَابر نِّي أُحر الا  فَلَوْ قَالَ إر كَ فَعَّ قه هُ ثُمَّ لَا یَکُونَ مَعَ ذَلر سُولَ اللَّ
اهُ  یَّ هُ إر هر مَا نَفَعَهُ حُ ُّ تر

سُنَّ یرَحَهُ وَ لَا یَعْمَلُ بر عُ سر  ر
يٍّ ثُمَّ لَا یَتَّ اْ عَلر هر خَیْرٌ مر

 .2/74، الکافیکلینی، « شَیْئا   فَرَسُولُ اللَّ
هر . »25

ثَنَا عَْ دُاللَّ يُّ عَاْ أَبَیبْاُ حَدَّ )ع( قَالَ عَطَاءٍ الْمَکِّ هر
اللَّ مُ مَا کَانَ قَ ْ عَْ در هر یَهْدر

یرَحُهُ فَیَالَ یَْ نَعُ کَمَا صَنَعَ رَسُولُ اللَّ یرَ،ر الْمَهْدر ِّ کَیْمَ سر لَهُ کَمَا هَدَمَ رَسُولُ : سَأَلْتُهُ عَاْ سر
یدا   سْلَامَ جَدر مُ الْْر ةر وَ یَسْتَأْنر یَّ لر هر أَمْرَ الْجَاهر

 .231، الغی ةنعمانی، « اللَّ
اْ عَْ در . »26 هر مر

اللَّ لَی عَْ در یاَ)ع( إر نر الْمُؤْمر یرر يٍّ أَمر هر عَلر
یَفُوحَهُ وَ یَسُوءُهُ فَوْتُ مَقا لَقمْ یَکُقاْ لر بْار اللَّ هُ مَا لَمْ یَکُاْ لر نْسَانَ قَدْ یَسُرُّ نَّ الْْر ا بَعْدُ فَإر اسٍ أَمَّ نْ جَهَقدَ فَلْقیَکُاْ عَ َّ یُدْررکَقهُ وَ إر

مْتَ  یمَا قَدَّ كَ...سُرُورُكَ فر اْ ذَلر یهر مر هر فر
لَّ طْتَ لر یرٍَ، وَ لْیَکُاْ أَسَفُكَ عَلَی مَا فَرَّ ٍ  أَوْ سر اْ حُکْمٍ أَوْ مَنْطر  .107، صفین وقعةمزاحم، ن ربا« مر

اسقتفاده « فقردی سقیرهٔ »از حع یقر  -که ناظر به رفتارهای فقردی مع قوم هسقتند-. شایان ذکر است که در برخی موضوعات مانند ن افت، خوراک و پوشاک 27
کار نرفته است و در واققع، ایقا نویسقندوان آثارنقد کقه بقا وونه موارد، واژهٔ سیره در کلام مع ومان به شود که در ایاشود؛ اما با مراجعه به احادیث روشا میمی

رپیام  رخاتمشهری، نک: مقمدی ری .اندبرداشت خود از ایا رفتارها، آن را سیره نامیده  .2/214، سی بو



 114،  شمارة پیاپی 1، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 326

 

،؛ رفتار خود مققروم نسقازید و  رو سپاه را از حساکردن به خودحان کوحاهی نکنید اما بعد، پس در نیکی 28قُوَّ
 «بهره مگذارید و دیا خدا را از حیویت و استقکام فرووذار نکنید.رعیت را از یاری و حمایت بی

ایشان همننیا در احتجاج با اعضای شورای خلافت، به سقتا رسقول خقدا در حأییقد سقیر  خقویش 
هَ »فرماید: استناد کرده، می یکُمْ أَحَدٌ  نَشَدْحُکُمُ اللَّ لَیْهر قَالَ: یَا  -أَ فر ا رَجَعَتْ إر ي جُذَیْمَةَ فَلَمَّ لَی بَنر هر إر

بَعَثَهُ رَسُولُ اللَّ
مْ ]بنی یهر رْتَ فر يُّ لَیَدْ سر هر عَلر

یرَ،ر اللَّ سر هُمَّ لَا؛ -جذیمة[ بر شما را به خدا سووند، آیقا در میقان  29غَیْرر ؟ قَالُوا:اللَّ
جذیمه فرستاده باشقد و هنگقامی کقه بازوشقت بقه او سوی ق یلۀ بنیدا او را بهشما کسی هست که رسول خ

 «فرمود: ای علی، حو در میان آنان به روش خدا رفتار کردی، جز ما؟ همه وفتند: خداوند شاهد است، نه.
نشقینانش هالقه بقه حوصقیم چگقونگی سقیر  رسقول خقدا بقا همابیامام حسا)ع( نیز از زبقان هندبا

ي»: پردازدمی نْدَ بْاَ أَبر ي هر يِّ سَأَلْتُ خَالر  ر
لنَّ  لر

افا  هر وَ کَانَ وَصَّ
لْیَةر رَسُولر اللَّ قیرَحُهُ هالَةَ عَاْ حر ... فَیُلْتُ کَیْمَ کَانَ سر

یظٍ  فَظٍّ وَ لَا غَلر بر لَیْسَ بر اَ الْجَانر شْرر سَهْلَ الْتُلُ ر لَیِّ مَ الْ ر ، فَیَالَ:کَانَ دَائر هر ي جُلَسَائر اشٍ؛فر ابٍ وَ لَا فَقَّ  30وَ لَا صَتَّ
هقای ظقاهری رسقول ای ماهر از رسول خدا بقود، دربقارهٔ ویژویکنندههاله که حوصیمابیام، هندبااز دایی

نشینانش چگونه بود؟ وفقت: رسقول خقدا)،( خدا)،( پرسیدم، پس وفتم: روش و رفتار او در میان هم
ویر، نه پرخاشگر بود و نه خو بود، نه حندخو بود و نه ستتمخل  و نررو بود، خوشهمیشه بشّاش و وشاده

 ناسزاوو.
 . كاربرد در موضوعات اجتماعی 2. 2. 2

هقایی بقا دهد کقه ایقا واژه، در حوزهبر شواهد زبانی، بررسی کاربرد واژ  سیره در منابع نشان میعلاوه
ا، شقیوهٔ حکمرانقی، رفتقار بقا اقشقار هقکار رفته است، مانند: مدیریت جنگ ماهیت اجتماعی یا جمعی به

ها. چنیا کاربردهایی حاکی از آن است که سیره، ناظر به رفتارهایی اسقت کقه جامعه ن یر بردوان یا اقلیت
مقور اسقت شوند، نه صرفا  سلوک فردی افراد. ایا قرینه، مقتوایی و موضوعدر نس ت با جامعه حعریم می

کار رفته است؛ یعنی اینکه وقتقی سقتا از سقیره  که واژهٔ سیره در آن به و بیشتر به نوع موضوعاحی حوجه دارد
 هایی از آن استفاده شده است.شود، بیشتر در چه زمینهمی

داران اهقل بیقت بقود، از امقام بقاقر)،( کند مردی که از دوستغیاث روایت میبابرای مثال، حفص
ت در بتشی از فرمایش خود به جنگ جمقل اشقاره کند. حضرهای امیرالمؤمنیا)ع( سؤال میدربارهٔ جنگ

اْ »کند: کند و سیر  امیرالمؤمنیا در آن را مطاب  سیرهٔ پیام ر در فتح مکه معرفی میمی مْ مر یهر یرَُ، فر فَکَانَتر السِّ

                                                 
 .51، ن هجرال لاغهالرضی، ؛ شریم125، صفین وقعةمزاحم، . ن ربا28
 .351، المست شد. ط ری، 29
 .83-81، معا یرالأخ اسبابویه، ؛ ابا318، 1/317، عی نراخ اسرال ضابابویه، . ابا30
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ةَ  ةَ یَوْمَ فَتْحر مَکَّ ي أَهْلر مَکَّ هر فر
اْ رَسُولر اللَّ یاَ عَلَی مَا کَانَ مر نر الْمُؤْمر یرر ، فَیَقالَ مَقاْ أَغْلَقَ  أَمر ة  یَّ هُ لَمْ یَسْبر لَهُمْ ذُرِّ نَّ فَإر

اٌ؛ لَاحَهُ فَهُوَ آمر اٌ، وَ مَاْ أَلْیَی سر سیره و روش امیرالمقؤمنیا)ع( در ایقا جنقگ )جنقگ جمقل(  31بَابَهُ فَهُوَ آمر
یا حکم کرد که همانند سیرهٔ رسول خدا)،( در روز فتح مکه بود. در آن روز، پیام ر خدا برای اهل مکه چن

 اش را ب ندد یا سلاحش را زمیا بگذارد، در امان است.فرزندانشان را به اسارت نگیرند و هرکس درب خانه
خواهد حا حکومت را به شرط عمل براسقاس کتقاب خقدا و عوف از امیرالمؤمنیا)ع( میباع دالرحما

عنوان مققلاک رفتققار در بققهسققیر  شققیتیا بپققذیرد امققا حضققرت، حنهققا کتققاب خققدا و سققنت رسققول خققدا را 
قیرُ »پذیرد: داری میحکومت ي بَکْرٍ وَ عُمَرَ قَالَ: أَسر یرَ،ر أَبر سر ینَا بر یرَ فر حْمَار بْاُ عَوْفٍ: حَأْخُذُهَا أَنْ حَسر فَیَالَ عَْ دُ الرَّ

؛ هر یِّ ةر نَ ر هر وَ سُنَّ
تَابر اللَّ کر یکُمْ بر راساس روش ابوبکر و عمقر کنی که بعوف وفت: آیا ق ول میباع دالرحما 32فر

در میان ما حکومت کنی؟ او پاسخ داد: ما براساس کتاب خدا و سنت پیقام رش در میقان شقما حکومقت 
 «خواهم کرد.

کند و صاح ان برده امام سجاد)ع( در بتشی از حعالیم خود دربارهٔ حیور مردم، به ح  بردوان اشاره می
: فَقأَنْ »کند: سفارش میرا به رعایت حیوقشان مطاب  سیرهٔ شت ی خود  قیار لْقكر الْیَمر مر قكَ بر تر یَّ ا حَ ُّ رَعر وَ أَمَّ

یهر  تَقْفََ هُ فر اهُ لر یَّ رَهُ لَكَ وَ ائْتَمَنَكَ عَلَیْهر وَ اسْتَوْدَعَكَ إر كَ... ثُمَّ سَتَّ هُ خَلُْ  رَبِّ مَقهُ حَعْلَمَ أَنَّ هر فَتُطْعر قیرَحر سر یقهر بر یرَ فر وَ حَسر
کُلُ وَ  ا حَأْ مَّ ا حَلَْ س؛ مر مَّ سَهُ مر و اما ح  بندوانت که در اختیار حو هستند )بردوان(، ایا است که بقدانی او  33حُلْ ر

متلور پروردوار حوست. خداوند او را برای حو مستر کرده و حو را نس ت به او امیا قرار داده و او را نزد حو به 
خداوند رفتار کنی؛ پقس بایقد از آننقه خقود  امانت سپرده است حا از او حفاظت کنی و با او براساس روش

 «پوشی به او بپوشانی.خوری به او بتورانی و از آننه خود میمی
دعقوت »و  34«ذکر م ادی  اجتمقاعی»غیر از ایا، در شماری از احادیث شیعه قرایا دیگری همنون 

 کند.بودن سیره دلالت میآمده است که بر اجتماعی 35«متاطب به پای ندی
 وشمندی. ر 3. 2

ای اسقت کقه بقر چگقونگی سومیا ویژوی واژهٔ سیره در احادیث، س ک و روش است؛ یعنی سیره کلمه
دهد. به واقع، اهل بیت)ع( به رفتاری سیره اطلار کند و شیوه و طرز عمل را نشان میانجام فعل دلالت می

حکایت کند. ایا نکته، به استناد  دهند  نقوه و طرییۀ کاری باشد و کیفیت و وضعیت آن رااند که نشانکرده

                                                 
 .5/12، الکافی؛ کلینی، 2/320، تفسی رالقمی. قمی، 31
 .365، المست شد. ط ری، 32
 .262-257، تحفرالعق ل شع ه،. ابا33
 .1/98، بصائ رالدسجاتصفار،  ؛1/46، الغاسات. ثیفی، 34
 .2/74، الکافی؛ کلینی، 2/717، كتابرسلیمربنرقیسرالهلالی. هلالی، 35
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 شدنی است.شناسانه از برخی احادیث شیعه استفادهقرایا متا
 . هیئش واژهٔ سیره1. 3. 2

است؛ چراکه کلمقهٔ سقیره « سیر»دهند  روشمندی سیره، م در مطل  نوعی از مادهٔ یکی از قرایا نشان
یر»دلیل مادهٔ به علَة»دلیل هیئت معنای حرکت و جریان است و به، به«سر بر نوع، شکل و شیو  انجام کقار « فر

واه که بعد از های ویژوی روش در مفهوم سیره، کلمهٔ سیره است آنرو، یکی از نشانهازایا 36 کند.دلالت می
 استعمال شود. « سیر»مشتیات فعل 

ت ضقما بیقان کند، حضربرای مثال، وقتی راوی از حفاوت پوشش امام صادر با امیرالمؤمنیا سؤال می
ویری از واژهٔ سیره، روش زندوی امام زمان را مطاب  روش زنقدوانی امیرالمقؤمنیا بقر دلیل ایا رفتار، با بهره

يَّ »شمارد: می يبْاَ ذَکَرْتَ أَنَّ عَلر بٍ أَبر قكَ طَالر قمَ وَ مَقا أَشْقَ هَ ذَلر أَرْبَعَةر دَرَاهر یصَ بر اَ یَلَْ سُ الْیَمر وَ کَانَ یَلَْ سُ الْتَشر
يَّ  نَّ عَلر یدَ فَیَالَ لَهُ إر َ اسَ الْجَدر يبْاَ نَرَی عَلَیْكَ اللِّ ثْلَ أَبر سَ مر ي زَمَانٍ لَا یُنْکَرُ عَلَیْهر وَ لَوْ لَ ر كَ فر بٍ کَانَ یَلَْ سُ ذَلر طَالر

هر غَیْرَ أَنَّ قَ  َ اسُ أَهْلر َ اسر کُلِّ زَمَانٍ لر هر فَتَیْرُ لر رَ بر كَ الْیَوْمَ شُهر قيٍّ وَ سَقارَ ذَلر یَقابَ عَلر سَ ثر ذَا قَامَ لَق ر مَنَا أَهْلَ الَْ یْتر إر ائر
؛ يٍّ یرَ،ر عَلر سر پوشید و پیراهنی بقه قیمقت چهقار طالب)ع( ل اس خشا میابیبااید که علیشما ذکر کرده 37بر

داد: بینیم کقه شقما ل قاس نقو بقر حقا داریقد. امقام)ع( بقه او پاسقخ پوشقید. امقا مقیدرهم و ماننقد آن می
ورفت. امقا اوقر امقروز کسقی پوشید که کسی بر او خرده نمیها را زمانی میطالب)ع( آن ل اسابیباعلی

ویرد. بهتریا ل اس هر زمان، ل قاس متناسقب بقا اهقل آن چنیا ل اسی بپوشد، مورد حوجه و شهرت قرار می
پوشد و به روش او عمل )ع( را میهای علیبیت)ع( هنگامی که قیام کند، ل اسزمان است. اما قائم ما اهل

 «خواهد کرد.
کند، امام باقر)ع( بقا اسقتفاده از مسلم دربارهٔ شیو  عملکرد امام زمان سؤال میهمننیا وقتی مقمدبا

بْار »کنقد: واژهٔ سیره، س ک رفتاری امام زمان را مطاب  طرییۀ رسول خدا معرفی می در مٍ قَقالَ: عَقاْ مُقَمَّ مُسْقلر
هر رَسُولُ اللَّ سَأَلْتُ أَبَ  یرَ،ر مَا سَارَ بر سر اسر فَیَالَ بر ي النَّ یرُ فر یرٍَ، یَسر أَ ِّ سر ذَا قَامَ بر )عج( إر مر قرَ اجَعْفَرٍ عَار الْیَائر ی یُْ هر هر حَتَّ

سْلَامَ؛ کند که از امام باقر)ع( دربارهٔ قائم)عج( پرسیدم که هنگامی که قیام کند، مسلم نیل میمقمدبا 38الْْر
روش در میان مردم رفتار خواهد کرد؟ امام)ع( در پاسخ فرمود: او با روشی که رسول خقدا)،( در  به کدام

 «طور کامل آشکار سازد.پیش ورفت حرکت خواهد کرد، حا جایی که اسلام را به
 

                                                 
 .2/119، القام سرالمحیط؛ فیروزآبادی، 3/120، معجمرمقاییسراللغةفارس، . ابا36
 .1/411، الکافی. کلینی، 37
 .6/154، حکامالأ تهذیب. طوسی، 38



           329 /یبراساس مدل شباهت خانوادگ عهیش ثیدر احاد رهیس یشناسمفهوم؛ ، قناعتگریگلستان یمردان                

 

 . افادهٔ كیفیش عمل2. 3. 2
ا صقورت کقه، در مفهوم سیره، بیان چگونگی عمل اسقت. بقدی« روش»یکی دیگر از شواهد نمایانگر 

مع وم در حوضیح و حوصیم سیره، به ذکر کیفیت و چگونگی عمل بپردازد کقه ایقا نکتقه وقاه در پقیر واژهٔ 
عطاء دربارهٔ چگونگی سیرهٔ امام زمقان)عج( سقؤال باآمده است. برای نمونه، وقتی ع دالله« کیم»پرسشیر 

قهر »پقردازد: کند، امام صادر)،( به ح ییا نقو  رفتار حضرت میمی ثَنَا عَْ قدُ اللَّ قيُّ عَقاْ بْاُ حَقدَّ عَطَاءٍ الْمَکِّ
، یَهْ أَبَی هر

یرَحُهُ فَیَالَ یَْ نَعُ کَمَا صَنَعَ رَسُولُ اللَّ یرَ،ر الْمَهْدر ِّ کَیْمَ سر هر قَالَ: سَأَلْتُهُ عَاْ سر
اللَّ مُ مَا کَانَ قَْ لَهُ کَمَقا عَْ در در

هر أَمْرَ الْجَاهر 
یدا  هَدَمَ رَسُولُ اللَّ سْلَامَ جَدر مُ الْْر ةر وَ یَسْتَأْنر یَّ کند که از امام صادر)ع( عطاء نیل میباع دالله 39؛لر

الله)،( دربارهٔ سیرهٔ مهدی)عج( سؤال کردم که سیرهٔ او چگونه خواهد بود؟ امام فرمود: او هماننقد رسقول
الله)،( ن ام جقاهلی را از بقیا رسولطور که کند، همانآننه را که پیش از او بوده نابود می کند؛عمل می

 «برد و اسلام را از نو آغاز کرد.
کنقد، راوی )نَرسقا( بقه همننیا زمانی که امیرالمؤمنیا دربارهٔ نقو  عملکرد پادشاهان ایران سقؤال می

ق»پردازد: حوضیح شیوهٔ رفتار آنان می سَ... فَکَیْقمَ کَانَقتْ سر ي عَاْ مُلُوكر فَارر رْنر یرَحُهُمْ قَقال مَقا زَالَقتر فَیَالَ أَخْ ر
عْمَالر وَ 

َ
الْمَالر وَ الْْ سْرَی بْاُ هُرْمُزَ فَاسْتَأْثَرَ بر ی مَلَکَنَا کر دَ،  حَتَّ مْ وَاحر هر َ مر أَمْرر ي عر یرَحُهُمْ فر  خَالَمَ أُولَینَا وَ أَخْرَبَ سر

ذر  لَه؛
اسر وَ عَمَرَ الَّ لنَّ ذر  لر

ها چگونه بود؟ راوی ران برایم بگو که سیرهٔ آنامام)ع( پرسید: از پادشاهان ای 40الَّ
ها حکومت کرد. او هرمز بر آنباها در ع مت و قدرحشان همیشه یکسان بود حا اینکه کسریوفت: سیرهٔ آن

در مال و کارها به انق ارپردازی پرداخت، خلاف رفتار پیشینیان عمل کرد، آننه که متعل  به مردم بقود را 
 برای خود داشت را آباد ساخت. خراب کرد و آننه که

 . استمرار4. 2
اما من قور از ویژوقی اسقتمرار در مفهقوم  41معنای پیوستگی یا حداوم چیزی در زمان است،استمرار، به

ای که هروقاه موقعیقت نتسقت حکقرار وونههای مشابه است؛ بهسیره، قابلیت انجام دوبارهٔ فعل در موقعیت
ن ر انجام شود. ا بقارهٔ حوان رفتاری را حنها با انجقام یکل ته استمرار با حکرار متفاوت است و میشود، فعل مدِّ

 42معنای دوام و امتداد فعل اسقت؛معنای انجام چندبار  فعل و استمرار بهآن نیز مستمر خواند؛ زیرا حکرار به

دارد کقه در عقیا بیقت)ع( نشقان از رخقداد واحقدی ی سقیرهٔ اهقل هابر آنکه مطالعهٔ برخی از نمونقهعلاوه
بقار بقه وققوع باروی، قابل امتداد است. برای نمونه، رفتار امیرالمؤمنیا)ع( با اصقاب جمل اورچقه یکیک

                                                 
 .231، الغی ة. نعمانی، 39
 .14، صفین وقعة، مزاحم. ن ربا40
41 . ، ا د خ ه گد ن ره ا ف د خ ه .د ر را م ت س ا  ٔ ه ژ وا ل  ي ذ  ، 
 .530، 2/568، المص احرالمنی . فیومی، 42
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باره، قراینقی در احادیقث ای بوده است که امتداد یافته و آن را قابل حأسّی کرده است. درایاوونهپیوسته، اما به
 ه خواهد آمد.ها در ادامحریا آنشیعه وجود دارد که مهم

 . كاربرد الفاظ دالّ بر استمرار1. 4. 2
های زبانی است که با احکا به قواعقد یکی از شواهد دالّ بر ویژوی استمرار در مفهوم سیره، قرایا و نشانه

صقفت »، «کان و فعقل مضقارع»ها اقسام ووناوونی دارد که حرکیب آید. ایا نشانهادبیات عرب به دست می
هقا در احادیقث اسقت. همننقیا، کقاربرد واژوقانی ماننقد حریا آناز شایع« نفی و استثنا» و قاعدهٔ « مشّ هه

کند، از دیگر قراینقی اسقت کقه بقه ایسقتان ودن و که معنای ث ات و دوام را الیا می« ابدا  »، «دائما  »، «مازال»
  43حداوم سیره دلالت دارد.

پقردازد، بقا اسقتفاده از حرکیقب ها میخدا در جنگبرای مثال، وقتی امام صادر)ع( به ح ییا سیرهٔ رسول 
یمر عُتَْ قةَ »دهقد: ، پیوستگی سیرهٔ حضرت در حیسیم غنقایم را نشقان می«کان و فعل مضارع» الْکَرر عَقاْ عَْ قدر

ي نْدَ أَبر دا  عر يِّ قَالَ: کُنْتُ قَاعر مر اَ الْ الْهَاشر ذْ دَخَلَ عَلَیْهر أُنَاسٌ مر ةَ إر
مَکَّ هر بر

اللَّ مْ عَمْقرُوبْاُ عَْ در قیهر لَةر فر عَُ یْقدٍ... ثُقمَّ مُعْتَزر
یاَ  ي الْمُشْررکر هر فر

یرَ،ر رَسُولر اللَّ سر یرُونَ بر لْمر مَا حَسر اَ الْعر کُمْ مر نْدَ صَاحر ر نْدَکُمْ وَ عر ... کَانَ قَالَ)ع(: أَ کَانَ عر هر ي حُرُوبر  فر
مُ صَدَقَةَ أَهْلر الَْ وَادر  )،( یَیْسر هر

مُهُ رَسُولُ اللَّ ي أَهْلر الْقَضَرر وَ لَا یَیْسر ي أَهْلر الَْ وَادر  وَ صَدَقَةَ أَهْلر الْقَضَرر فر   فر
ة؛ یَّ ور

السَّ ووید: در مکه نزد امام صادر)ع( نشسته بودم کقه وروهقی از ع دالکریم عت ه هاشمی می 44بَیْنَهُمْ بر
دانید که م)ع( فرمودند: آیا شما و همراهتان میها بود، وارد شدند، اماع ید نیز در میان آنمعتزله که عمروبا

ها چگونه بود؟ ]و ادامه فرمودند:[ رسول خدا)،( پیوسته صدقهٔ سیرهٔ رسول خدا)،( با مشرکان در جنگ
کقرد و کرد و صدقهٔ مردم شهرنشیا را میان شهرنشینان حیسیم مینشیا را میان خودشان حیسیم میمردم بادیه

 «کرد.ها حیسیم نمییان آنطور مساوی مآن را به
پردازد، بقا کقاربرد صقفت نشینانش میهمننیا وقتی امام حسا)ع( به حوصیم سیر  رسول خدا با هم

يِّ بْاُ قَالَ الْقَسَاُ »دهد: های اخلاقی حضرت خ ر میمشّ هه، از حداوم ویژوی يبْار عَلر ي أَبر بٍ سَقأَلْتُ خَقالر طَالر
نْدَبْاَ  يهر ، فَیَقالَ... لَقیْ هَالَةَ عَاْ أَبر هر ي جُلَسَائر یرَحُهُ فر ... فَیُلْتُ کَیْمَ کَانَ سر يِّ  ر

لنَّ  لر
افا  هر وَ کَانَ وَصَّ

لْیَةر رَسُولر اللَّ سَ  حر
احٍ؛ احٍ وَ لَا مَقدَّ ابٍ وَ لَا مَزَّ اشٍ وَ لَا عَیَّ ابٍ وَ لَا فَقَّ یظٍ وَ لَا صَتَّ فَظٍّ وَ لَا غَلر ع( طالب)ابیباعلیباحسقا 45بر

هقای رسقول کنند  ماهر رسقول خقدا بقود، دربقارهٔ ویژویهاله، که حوصیمابیام، هندبافرماید: از داییمی
نشینانش چگونه بود؟ وفت: رسول خدا)،( نه حندخو بود و خدا)،( پرسیدم و وفتم: رفتار او در میان هم

                                                 
 .45-39، «قواعد شناسایی احادیث سیره نزد فریییا». مهریزی، میر، 43
 .26-5/23، الکافی. کلینی، 44
 .83-81، معا یرالأخ اسبابویه، ؛ ابا318، 1/317، عی نراخ اسرال ضابابویه، . ابا45
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 «جا و نه حمجید افراطی.بی ه شوخیجویی بود و نویر، نه پرخاشگر بود و نه ناسزاوو، نه اهل عیبنه ستت
 . تکرار سیره در دو زمان مختلف2. 4. 2

دیگر، ع ارتر کند، حکرار سیره در دو زمان متتلقم اسقت. بقهنشانۀ دیگری که استمرار سیره را حأیید می
ویقرد، ایقا همسقانی در عمقل هنگامی که رفتار یقک مع قوم مطقاب  رفتقار مع قوم پیشقیا صقورت می

 آن است که سیرهٔ وذشته استمرار یافته و در موقعیت جدید حکرار شده است.  دهند نشان
رغم حفقاوت دو دهد و علقیبرای نمونه، روایتی که از مشابهت سیرهٔ امیرالمؤمنیا با رسول خدا خ ر می

 کنقد، درحیییقت اسقتمرار سقیرهٔ موقعیت فتح مکه و جنگ جمل، سیرهٔ امام را مطاب  سیرهٔ پیام ر معرفی می
قةَ یَقوْمَ »دهد: پیام ر را نشان می ي أَهْلر مَکَّ هر فر

اْ رَسُولر اللَّ یاَ عَلَی مَا کَانَ مر نر الْمُؤْمر یرر اْ أَمر مْ مر یهر یرَُ، فر فَکَانَتر السِّ
اٌ، وَ مَاْ أَلْ  ، فَیَالَ مَاْ أَغْلََ  بَابَهُ فَهُوَ آمر ة  یَّ هُ لَمْ یَسْبر لَهُمْ ذُرِّ نَّ ةَ فَإر

قاٌ وَ مَقاْ دَخَقلَ دَارَ فَتْحر مَکَّ لَاحَهُ فَهُقوَ آمر یَی سر
ي زُوا عَلَ أَبر ة  وَ لَا حُجْهر یَّ مْ: لَا حَسُْ وا لَهُمْ ذُرِّ یهر یاَ فر نر یرُالْمُؤْمر كَ قَالَ أَمر اٌ، وَ کَذَلر یحٍ، وَ لَا حَتَْ عُقوا سُفْیَانَ فَهُوَ آمر ی جَرر

اٌ  را  وَ مَاْ أَغْلََ  بَابَهُ فَهُوَ آمر سیرهٔ امیرالمؤمنیا)ع( هماننقد روش رسقول خقدا)،( در روز فقتح مکقه  46؛مُدْبر
ها را بقه اسقارت نگرفقت و فرمقود: هقرکس نس ت به مردم مکه بود. پیام ر اکرم)،( در آن روز فرزندان آن

بقه « اش را ب ندد یا سلاحش را بر زمیا بگذارد و یا به خانهٔ ابوسفیان وارد شقود، در امقان اسقت.درب خانه
ها را به اسارت نگیرید، ها )اهل ب ره( چنیا فرمود: فرزندان آنمیا حرحیب، امیرالمؤمنیا)ع( نیز دربارهٔ آنه

 «اش را ب ندد در امان است.مجروحان را نکشید، فراریان را حعییب نکنید و هرکس درر خانه
باوجود حغییر زمانه و وجود دهد و هننیا روایتی که از مشابهت رفتار امام زمان با امیرالمؤمنیا خ ر می

کنقد، درحیییقت بقر اسقتمرار سقیرهٔ شرایط مشابه، سیرهٔ امام زمقان را مطقاب  سقیرهٔ امقام علقی معرفقی می
ي»کند: امیرالمؤمنیا دلالت می يعَاْ أَبر نْدَ أَبر يِّ قَالَ: کُنْتُ لَیْلَة  عر فر رَائر

یدر الطَّ یالْوَلر هر ... یَا أَبَا الْوَلر
اللَّ هَقا عَْ در در یَمْلََُ

يِّ  یرَ،ر عَلر سر ْ لَةر بر ي أَهْلر الْیر یرُ فر ئَتْ ظُلْما  وَ عُدْوَانا  یَسر سْطا  وَ عَدْلا  کَمَا مُلر يبْار قر قی أَبر قهر حَتَّ قبٍ یَیْتُقلُ أَعْقدَاءَ اللَّ طَالر
هُ؛ ام مهدی شد[. امقام ووید: ش ی نزد امام صادر)ع( بودم ]که ستا از قیابوالولید طرائفی می 47یَرْضَی اللَّ

وونه که پر از ظلقم و جقور فرمود: زمانی که قائم)عج( قیام کند، زمیا را پر از عدل و داد خواهد کرد، همان
کشد حا آنکه خداوند شده بود. او با مسلمانان به شیوهٔ امیرالمؤمنیا)ع( رفتار خواهد کرد؛ دشمنان خدا را می

 «خشنود شود.
کید بر ویژوی استمرار در حعریم اصقطلاحی  48معنایی واژ  سیره بر استمرار،بر ایا، دلالت بُار علاوه حأ

                                                 
 .5/12، الکافی؛ کلینی، 2/320، تفسی رالقمی. قمی، 46
 .48، الغی ة. طوسی، 47
 .3/120، معجمرمقاییسراللغةفارس، . ابا48
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و نیز ح ریح برخی اندیشمندان بر لزوم درن رورفتا ویژوقی اسقتمرار  50و اصول فیه 49سیره در علوم حدیث
 د.کنمتنی است که بر وجود ویژوی استمرار در مفهوم سیره دلالت میازجمله قرایا برون 51در مفهوم سیره،

 های معنایابی سیره. مؤلفه3

های پربسامد آن شوند، بلکه براساس ویژویبیان شد که مفاهیم در مدل ش اهت خانوادوی حعریم نمی
ویرنقد؛ شناسانهٔ یک واژه، از دو شقیوه بهقره میاساس، برای ارائهٔ مشت ات مفهومشوند. برایاحوصیم می

هایی است که م ادی  یک مفهوم واجد آن انتزاعی از ویژویالگو، فهرستی الگو و نمونهٔ شاخص. پیشپیش
هقای مفهقومی را شاخص، م داقی است که نس ت به دیگر افراد، بیشتریا سقهم از ویژوی هستند و نمونهٔ 

 دارد.
 الگو. پیش1. 3

سقیره ع قارت »چنقیا بیقان کقرد: الگوی سیره را ایاحوان پیشهای مفهومی یادشده میبه ویژویباحوجه
اساس، به برایا« ست از: فعل اجتماعی مع وم که از دو خ وصیت استمرار و روشمندی برخوردار است.ا

شود که از چهار ویژوی یادشده برخوردار باشد. ال ته بقرخلاف حعریقم منطیقی، ایقا رفتاری سیره وفته می
یافت که فاققد برخقی از  هایی رااوصاف انق اری نیستند و شاید بتوان در میان م ادی  روایی سیره، نمونه

شناسقی، ایقا چهقار س ب دلالقت و نشانهس ب بسامد و فراوانی و هم بهاوصاف یادشده باشند. لکا هم به
 ویری مفهوم سیره دارند.وصم بیشتریا نیش را در شکل

 . نمونهٔ شاخص 2. 3
ت شقیعی، سقه به م ادی  روایی سیره که در پیوست شمارهٔ یک آمقده اسقت، از مجمقوع روایقاباحوجه

بیشتریا اوصاف مفهومی سیره را دارند که از ایا بیا، حقدیث نتسقت حقائز همقهٔ  68و  49، 43حدیث 
وانقهٔ سقیره؛ اعقم از بنقدی براسقاس مجمقوع اوصقاف هفتاوصاف است. شایان ذکر اسقت کقه ایقا رح ه

عنقی موضقوع های چهاروانۀ فعل، اجتماعی، روش و اسقتمرار و نیقز سقه وصقم مفهقومی دیگقر؛ یویژوی
ویری از دو معیار کمّی نشینی با سنت صورت ورفته است. درنهایت، با بهرهسیاسی، کارکرد الگوویری و هم

)بسامدشمار اوصاف سیره( و کیفی )چگالی و وزن هر صفت(، نمونهٔ شاخص احادیث سیره به دست آمقد 
 واجد همهٔ شرایط لازم حشتیص داده شد. 43و حدیث 

                                                 
 .412. غوری، معجم الم طلقات القدیثیة، 49
؛ هلال، معجقم م قطلح 1/791؛ عجم، موسوعة م طلقات اصول الفیه عند المسلمیا، 494هٔ اصول فیه، نام. مرکز اطلاعات و مدارک اسلامی، فرهنگ50

 .169الْصول، 
 .61، 41های علمی وروه سیرهٔ مع ومیا، پژوهی: سلسلهٔ نشست. فیضی، سیره51
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یَةُ أَظُاُّ نَفْسَكَ خ :43حديث شمارهٔ  ط ته )ع( حیا قال له معاویة بعد ال لح اذکر فضلنا... فَیَالَ مُعَاور
یرَ،ر رَسُولر  سر یفَةُ مَاْ سَارَ بر مَا الْتَلر نَّ یَةُ إر یْلَكَ یَا مُعَاور لَافَةر فَیَالَ وَ لَی الْتر عُكَ إر قهر  یَا حَسَاُ حُنَازر طَاعَةر اللَّ لَ بر هر وَ عَمر

اللَّ
قوَ لَعَ  نَاَ وَ أَحْیَا الْ ر اْ أَبَارَ السُّ مَّ یَةُ مر كَ یَا مُعَاور نَّ یَی وَ لَکر عْلَامُ الْهُدَی وَ مَنَارُ التُّ

َ
ا لَْ نَّ قهر مْرر  إر َ قادَ اللَّ تَقذَ عر دَعَ وَ احَّ

هر لَعر ا.
یاَ اللَّ  52 خَوَلا  وَ در

نشقینی بقا هم کقارکرد الگقوویری موضقوع سیاسقی اجتماعی روشمند مستمر فعل
 سنت

هر بْاُ  :49حديث شمارهٔ 
ثَنَا عَْ دُاللَّ يُّ عَاْ أَبَیحَدَّ یرَ،ر الْمَهْقدر ِّ کَیْقمَ عَطَاءٍ الْمَکِّ هر قَالَ: سَأَلْتُهُ عَاْ سر

اللَّ عَْ در
مُ مَا کَانَ قَْ لَهُ کَمَا هَدَمَ رَسُ  هر یَهْدر

یرَحُهُ فَیَالَ یَْ نَعُ کَمَا صَنَعَ رَسُولُ اللَّ سْلَامَ سر مُ الْْر ةر وَ یَسْتَأْنر یَّ لر هر أَمْرَ الْجَاهر
ولُ اللَّ

. یدا    53جَدر
نشقینی بقا هم کقارکرد الگقوویری موضقوع سیاسقی اجتماعی روشمند مستمر فعل

 سنت
ي: 68حديث شمارهٔ  يعَاْ أَبر نْدَ أَبر يِّ قَالَ: کُنْتُ لَیْلَة  عر فر رَائر

یدر الطَّ قهر الْوَلر اللَّ هَقا عَْ در یقدر یَمْلََُ )ع(... یَقا أَبَاالْوَلر
يِّ  یرَ،ر عَلر سر ْ لَةر بر ي أَهْلر الْیر یرُ فر ئَتْ ظُلْما  وَ عُدْوَانا  یَسر سْطا  وَ عَدْلا  کَمَا مُلر يبْار قر قی أَبر قهر حَتَّ قبٍ یَیْتُقلُ أَعْقدَاءَ اللَّ طَالر

هُ.  54 یَرْضَی اللَّ
نشقینی بقا هم کقارکرد الگقوویری موضقوع سیاسقی اجتماعی روشمند مستمر فعل

 سنت

 گیرینتیجه

آیقد کقه سقیره، ازجملقه واژوقان با بررسی م ادی  واژهٔ سیره در احادیقث شقیعه چنقیا بقه دسقت می
حوان حمقام افقراد آن را در قالقب چنقد ای که نمیوونهپربسامدی است که م ادی  متعدد و متنوعی دارد؛ به

رو، برای شناخت مفهوم سیره و حمقایز آن از مدل منطیی حعریم کرد. ازایا ویژوی مقدود ونجاند و آن را با
حقوان وفقت کقه سقیره در اساس، میواژوان مشابه لازم است از مدل ش اهت خانوادوی کمک ورفت. برایا

بودن، روشمند و استمرار. شناخت ایا بودن، اجتماعیاحادیث شیعه، از چهار ویژوی برخوردار است: فعل
های شود حا حمایز مفهومی سیره از دیگر واژوان مشابه و نیقز حشقتیص م قادی  و نمونقهس ب میاوصاف 

 عینی آن میسور شود.
                                                 

 .233، تحفرالعق لشع ه، . ابا52
 .231، الغی ة. نعمانی، 53
 .48، الغی ة. طوسی، 54
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 : احاديث سیره در كتب حديثی شیعه1پیوسش شمارهٔ 

 حدیث مؤلم ردیم

1 

قیس باسقققلیم
 ر(76)

یرُ الْمُؤْمر  قَالَ  ( أَبَانٌ عَاْ سُلَیْمر بْار قَیْسٍ 1) دَ أَمر قهَ وَ أَثْنَقی صَعر قدَ اللَّ نَْ قرَ فَقَمر یاَ)ع( الْمر نر
مَقانَ عَلَیْهر وَ قَالَ  قهُ الزَّ جُ اللَّ نَقا یُفَقرِّ بَ وَ بر هُ الْکَذر زَ اللَّ نَا مَیَّ ا أَهْلُ بَیْتٍ بر نَّ اسُ إر هَا النَّ ... یَا أَیُّ

کُمْ وَ  اْ أَعْنَاقر لِّ مر بَْ  الذُّ هُ رر عُ اللَّ نَا یَنْزر بَ وَ بر رُوا الْکَلر قهُ فَقاعْتَ ر مُ اللَّ نَا یَتْتر هُ وَ بر نَا یَفْتَحُ اللَّ  بر
هُدَاهُمْ وَ  هُدَانَا وَ بر نَا وَ بر عَدُوِّ نَا وَ بر نَابر یرَحر سر اءر وَ  بر مْ یَمُوحُقونَ بالقدَّ هر یتَتر نَا وَ مر یتَتر مْ وَ مر هر یرَحر وَ سر

الَْ طَار وَ الْ  بَیْلَةر وَ نَمُوتُ بر هَادَ،...الْیُرْحر وَ الدُّ   55یَتْلر وَ الشَّ

2 

مَا بَایَعَ مَاْ 2) نَّ هُمْ عَلَی هَذَا قَالَ)ع( لَا إر اسُ کُلُّ : أَ فََ ایَعَ النَّ لْقَسَار ( قَالَ ]أبان[: فَیُلْتُ لر
عُثْ  رَ لر اْ جَازَ لَنَا أَنْ نَسْتَغْفر ، وَ لَئر هر عَلَی هَذَا یَا أَخَا عَْ در الْیَیْسر َ  بر اَ وَ وَثر بَ أَمر مَانَ وَ قَدْ رَکر

مَا قاَ القدِّ یَقا مر رَ لَهُمَا وَ قَقدْ عُوفر هُ لَیَجُوزُ لَنَا أَنْ نَسْتَغْفر نَّ یقَةر إر مُورر الْیَ ر
ُ
رر وَ الْْ اَ الْکََ ائر ءر وَ مر

ا وَ أَحْسَنَا  مَا وَ کَفَّ هر ي وَلَایَتر ا فر
یرَ،َ عَفَّ ثْلر عَمَقلر عُثْمَقانَ  السِّ مر قاَ الْجَقوْرر وَ  وَ لَمْ یَعْمَلَا بر مر

... یطر تْلر  56التَّ

3 

 امام سجاد)ع(
 ر(94)

یاَ، 1) یر
ینَةَ الْمُتَّ ي زر سْنر یاَ، وَ أَلْ ر قر الر لْیَةر ال َّ قر ي بر نر

، وَ حَلِّ هر دٍ وَ آلر هُمَّ صَلِّ عَلَی مُقَمَّ ( اللَّ
، وَ ضَقمِّ  رَ،ر ائر طْفَاءر النَّ ، وَ إر ، وَ کَْ مر الغَیْظر ي بَسْطر الْعَدْلر صْقلَاحر ذَاتر فر ، وَ إر  أَهْقلر الْفُرْقَقةر

، وَ حُسْقار  ، وَ خَفْقضر الْجَنَقاحر یکَقةر قیار الْعَرر ، وَ لر َ ةر ، وَ سَتْرر الْعَائر فَةر فْشَاءر الْعَارر ، وَ إر الَْ یْار
... یلَةر لَی الْفَضر ْ  ر إر ، وَ السَّ یبر الْمُتَالَیَةر ، وَ طر یحر ، وَ سُکُونر الرِّ یرَ،ر  57السِّ
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كَ 2) تر
قاْ أَحَْ قاعر سُقنَّ دٍ جَاهَقدَهُمْ مر كَ، أَوْ مُجَاهر تر

لَّ اْ أَهْلر مر مَا غَازٍ غَزَاهُمْ مر هُمَّ وَ أَیُّ ( اللَّ
مْرَ، وَ 

َ
ئْ لَهُ الْْ هر الْیُسْرَ، وَ هَیِّ

وْفَی فَلَیِّ
َ
كَ الْْ قْوَی وَ حَ ُّ

َ
زْبُكَ الْْ عْلَی وَ حر

َ
ینُكَ الْْ یَکُونَ در لر

هُ بر 
، وَ حَوَلَّ فَیَقةر قي النَّ ْْ عَلَیْقهر فر

هْرَ، وَ أَسْق ر صْقَابَ، وَ اسْتَیْور لَهُ، ال َّ
َ
رْ لَهُ الْْ ، وَ حَتَیَّ جْحر النُّ

هْقلر 
َ
کْرَ الْْ هر ذر ، وَ أَنْسر اْ غَمِّ الْوَحْشَةر رْهُ مر ، وَ أَجر وْرر ، وَ أَطْمر عَنْهُ حَرَارََ، الشَّ شَاطر النَّ عْهُ بر  مَتِّ

، وَ  وَ الْوَلَدر وَ  قاَ الْجُقْ ار هر مر لَامَةَ، وَ أَعْفر ْ هُ السَّ ، وَ أَصْقر یَةر الْعَافر هُ بر
، وَ حَوَلَّ ةر یَّ أْثُرْ لَهُ حُسْاَ النِّ

نَا... یَرَ وَ السُّ مْهُ السِّ ، وَ عَلِّ ْ رَ،ر النُّ دْهُ بر
َ،، وَ أَیِّ دَّ مْهُ الْجُرْأََ،، وَ ارْزُقْهُ الشِّ   58أَلْهر

یمر 1) منیری 5 حر حْمار الرَّ هر الرَّ
سْمر اللَّ قهر  ( بر اللَّ لَقی عَْ در یاَ إر نر الْمُقؤْمر یرر يٍّ أَمر هر عَلر

اللَّ اْ عَْ در اسٍ بْار مر عَ َّ

                                                 
 .2/717، قیسرالهلالیبنكتابرسلیم . هلالی، 55
 .2/897، قیسرالهلالیبنكتابرسلیم. هلالی،  56
 .96، الصحیفةرالسجا یةحسیا)ع(، با. علی 57
 .130، الصحیفةرالسجا یةحسیا)ع(، با. علی 58
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یُدْررکَقهُ  ر(212) یَفُوحَهُ وَ یَسُوءُهُ فَوْتُ مَا لَمْ یَکُقاْ لر هُ مَا لَمْ یَکُاْ لر نْسَانَ قَدْ یَسُرُّ نَّ الْْر ا بَعْدُ فَإر نْ أَمَّ   وَ إر
یرٍَ، وَ لْیَکُاْ أَسَقفُكَ عَلَقی مَقا  ٍ  أَوْ سر اْ حُکْمٍ أَوْ مَنْطر مْتَ مر یمَا قَدَّ جَهَدَ فَلْیَکُاْ سُرُورُكَ فر

یهَا فَ  هر حُزْنا  وَ مَا أَصَابَكَ فر رْ بر نْیَا فَلَا حُکْثر اَ الدُّ كَ وَ دَعْ مَا فَاحَكَ مر اْ ذَلر یهر مر هر فر
لَّ طْتَ لر لَا فَرَّ

رْ بر  لَام.حَْ  یمَا بَعْدَ الْمَوْتر وَ السَّ كَ فر  59هر سُرُورا  وَ لْیَکُاْ هَمُّ
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قيٍّ 2) قهر عَلر اللَّ قاْ عَْ در یمر مر حر حْمار القرَّ قهر القرَّ سْقمر اللَّ جْنَادر بر
َ
لَی أُمَرَاءر الْْ یّا  کَتَبَ إر نَّ عَلر ( إر

لَیْکُ  ي أَبْرَأُ إر نِّ ا بَعْدُ فَإر یاَ أَمَّ نر الْمُؤْمر یرر اْ جَوْعَقةٍ أَمر لاَّ مر ،ر الْجَیْشر إر اْ مَعَرَّ ةر مر مَّ لَی أَهْلر الذِّ مْ وَ إر
مْ... فَلَا حَأْلُوا أَنْفُسَقکُمْ  كَ عَلَیْهر نَّ ذَلر ی فَإر

لَی هُد  ی إر ی أَوْ عَم  ن  لَی غر اْ فَیْرٍ إر َ عَةٍ وَ مر لَی شر إر
ةُ  یَّ عر یرٍَ، وَ لَا الرَّ هر مَقا خَیْرا  وَ لَا الْجُنْدُ حُسْاَ سر یلر قي سَق ر ،  وَ أَبْلُوا فر هر قُوَّ

یاَ اللَّ  مَعُونَة  وَ لَا در
نَ  جُهْدر بُ عَلَیْنَا أَنْ نَشْکُرَهُ بر نْدَکُمْ مَا یَجر نْدَنَا وَ عر هَ قَدر اصْطَنَعَ عر نَّ اللَّ ا اسْتَوْجَبَ عَلَیْکُمْ فَإر

َ، إر  حُنَا وَ لا قُوَّ هر وَ کَتَبَ أَبُو ثَرْوَانَ.وَ أَنْ نَنُْ رَهُ مَا بَلَغَتْ قُوَّ
اللَّ  بر

 60لاَّ
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قامر عَدر ٍّ وَ عَمْرُوبْاُ ( خَرَجَ حُجْرُبْاُ 3) قاْ أَهْقلر الشَّ عْقاَ مر رَانر الَْ رَاءََ، وَ اللَّ الْقَمر ر یُْ هر
 : يٌّ مَا عَلر لَیْهر ي عَنْکُمَا»فَأَرْسَلَ إر ا یَْ لُغُنر ا عَمَّ یاَ أَ لَسْقنَا فَأَحَیَاهُ فَیَالا« أَنْ کُفَّ نر یرَالْمُقؤْمر : یَا أَمر

مْ؟ قَالَ:  هر اْ شَتْمر مَ مَنَعْتَنَا مر یاَ؟ قَالَ: بَلَی قَالا: فَلر لر یاَ؟ قَالَ: بَلَی قَالا أَ وَ لَیْسُوا مُْ طر یِّ مُقر
اْ  ءُونَ وَ لَکر مُونَ وَ حَتََ رَّ یاَ حَشْتر امر یاَ شَتَّ انر هْتُ لَکُمْ أَنْ حَکُونُوا لَعَّ َ  کَرر لَقوْ وَصَقفْتُمْ مَسَقاور

ي الْیَوْلر وَ  مْ کَذَا وَ کَذَا کَانَ أَصْوَبَ فر هر اْ عَمَلر مْ کَذَا وَ کَذَا وَ مر هر یرَحر اْ سر مْ فَیُلْتُمْ مر هر أَعْمَالر
ي الْعُذْر...  فر

َْ  61أَبْلَ
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تَابر عُمَرَبْار 4) ي کر هر سَعْدٍ أَیْضا  وَ کَ ( ]کتاب علي إلی الجنود[ قَالَ وَ فر لَقی جُنُقودر تَبَ إر
نَّ ال قا بَعْقدُ فَقإر یاَ أَمَّ نر الْمُؤْمر یرر يٍّ أَمر هر عَلر

اللَّ اْ عَْ در مْ مر ذر  عَلَیْهر
ذر  لَهُمْ وَ الَّ

الَّ رُهُمْ بر قهَ یُتْ ر لَّ
ي وَ جَ  قاَ الْقوَالر یعا  سَوَاء  أَسْقوَدُکُمْ وَ أَحْمَقرُکُمْ وَ جَعَلَکُقمْ مر ي الْقَ ِّ جَمر عَقلَ جَعَلَکُمْ فر
مْ  قیهر قذر  لَا یَکْفر در الَّ اَ الْوَالر لَةر الْوَلَدر مر مَنْزر اَ الْوَلَدر وَ بر در مر لَةر الْوَالر مَنْزر نْکُمْ بر يَ مر مَنْعُقهُ الْوَالر

نَّ  ذر  عَلَیْکُمْ وَ إر
عْتُمْ وَ أَطَعْتُمْ وَ قَضَیْتُمُ الَّ هر مَا سَمر هَمَةَ بر هر وَ التُّ اهُمْ طَلَبَ عَدُوِّ یَّ کُقمْ إر  حَیِّ

قكَ مَعَکُقمْ وَجََ قتْ  ذَا فَعَقلَ ذَلر کُمْ فَقإر یلُ بَیْنَکُمْ وَ الْکَمُّ عَاْ فَیْئر عْدر نَْ افُکُم وَ التَّ عَلَیْهر إر
کُمْ  نَّ قهر فَقإر فْعُ عَقاْ سُقلْطَانر اللَّ هر وَ القدَّ یرَحر مَا وَافََ  الْقَ َّ وَ نُْ رَحُهُ عَلَی سر عَلَیْکُمْ طَاعَتُهُ بر

.وَزَ  رْضر
َ
ي الْْ هر فر

 62عَةُ اللَّ
                                                 

 .107، وقعةرصفینمزاحم، . ن ربا 59
 .125، وقعةرصفینمزاحم، . ن ربا 60
 .103، وقعةرصفینمزاحم، . ن ربا61
 .126، وقعةرصفینمزاحم، . ن ربا62
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يّ علیه السلام: 5) كَ »( فَیَالَ عَلر َ قاحر ر قهر لَقكَ وَ لر ذر  أَجَْ تُقهُ بر
نْدر  جَوَابٌ غَیْرُ الَّ « عر

هَ وَ أَثْنَی عَلَیْهر ثُمَّ قَالَ: دَ اللَّ قاَ »فَقَمر قهر مر )،( فَأْنَیَقذَ بر قيَّ  ر
قهَ بَعَقثَ النَّ نَّ اللَّ ا بَعْقدُ فَقإر أَمَّ

لَیْقهر وَ قَقدْ أَدَّ  قهُ إر هر بَعْدَ الْفُرْقَةر ثُمَّ قََ ضَهُ اللَّ اَ الْهَلَکَةر وَ جَمَعَ بر هر مر شَ بر
لَالَةر وَ نَعَّ ی مَقا الضَّ

قي  یرََ، وَ عَدَلَا فر بَکْرٍ عُمَرَ وَ أَحْسَنَا السِّ اسُ أَبَابَکْرٍ ثُمَّ اسْتَتْلَمَ أَبُو عَلَیْهر ثُمَّ اسْتَتْلَمَ النَّ
مْرر فَ ا

َ
الْْ  بر

سُولر وَ أَحَ ُّ مْرَ دُونَنَا وَ نَقْاُ آلُ الرَّ
َ
یَا الْْ مَا أَنْ حَوَلَّ ةر وَ قَدْ وَجَدْنَا عَلَیْهر مَّ

ُ
غَفَرْنَقا لْْ

لَیْقهر نَق اسُ عَلَیْهر فَسَقارَ إر أَشْیَاءَ عَابَهَا النَّ لَ بر اسر عُثْمَانُ فَعَمر يَ أَمْرَ النَّ كَ لَهُمَا ثُمَّ وَلر اسٌ ذَلر
لٌ أَمْرَهُم. اسُ وَ أَنَا مُعْتَزر ي النَّ  63«فَیَتَلُوهُ ثُمَّ أَحَانر
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هر 6)
يٍّ مَعَ نَرْسَا[ نَْ رٌ عَْ دُاللَّ یثُ عَلر رَ بْار کَرْدَمر بْاُ ( ]حَدر )ع( حُشر يٌّ مَ عَلر ا قَدر مَرْثَدٍ قَالَ: لَمَّ

نَ لَهُمْ فَ  ا اجْتَمَعُوا أَذر وَادر فَلَمَّ ا رَأَی کَثْرَحَهُمْ قَالَ)ع( أَهْلُ السَّ یُ  کَلَامَکُقمْ وَ »لَمَّ ي لَا أُطر نِّ إر
قیقَة  لَکُقمْ  قهر نَ ر قکُمْ وَ أَعَمِّ ي أَنْفُسر لَی أَرْضَاکُمْ فر دُوا أَمْرَکُمْ إر قَقالُوا « لَا أَفْیَهُ عَنْکُمْ فَأَسْنر

طْنَ  طَ فَیَدْ سَتر ینَاهُ وَ مَا سَتر يَ فَیَدْ رَضر قي نَرْسَا مَا رَضر رْنر لَیْقهر فَیَقالَ أَخْ ر مَ فَجَلَسَ إر اهُ فَتَیَدَّ
سَ کَمْ کَانُوا قَالَ  یاَ »عَاْ مُلُوكر فَارر رَ،ر اثْنَیْار وَ ثَلَاثر هر الْمَمْلَکَةر الْخْر ي هَذر کَانَتْ مُلُوکُهُمْ فر

کا   یرَحُهُمْ قَالَ)ع( « مَلر یرَحُهُمْ فر »قَالَ فَکَیْمَ کَانَتْ سر قدَ،  مَا زَالَتر سر مْ وَاحر هر َ قمر أَمْقرر ي عر
قذر   عْمَالر وَ خَالَمَ أُولَینَا وَ أَخْرَبَ الَّ

َ
الْمَالر وَ الْْ سْرَی بْاُ هُرْمُزَ فَاسْتَأْثَرَ بر ی مَلَکَنَا کر حَتَّ

ذر  لَه
اسر وَ عَمَرَ الَّ لنَّ  64...«لر

11 
عققققد، مققققا 

 العلماء 
 (3)قرن 

بْار من قور[ عَقار الْوَلر عَنْهُ ]درسقت بقا ابی قییدر یحٍ، قَقالَ: فَسَقأَلَ الْمُعَلَّ خُنَیْسٍ بْاُ صَق ر
يٍّ ؟  یرَ،ر عَلر لَافر سر تر یرُ بر ذَا قَامَ یَسر مر إر ي عَار الْیَائر ثْنر

دَاكَ حَدِّ لْتُ فر )ع( فَیَالَ: جُعر هر
اللَّ أَبَاعَْ در

ی، وَ قَالَ «نَعَمْ »قَالَ: فَیَالَ لَهُ:  كَ مُعَلًّ قاْ ذَاكَ؟ قَقالَ: ، قَالَ: فَأَعَْ مَ ذَلر مَّ دَاكَ مر لْتُ فر : جُعر
قاْ »فَیَالَ)ع(  قهر مر یِّ هُ سَقیَْ هَرُ عَلَقی وَلر یرَ،  وَ هُوَ یَعْلَمُ أَنَّ عَدُوَّ اسر سر ي النَّ یّا  سَارَ فر نَّ عَلر

َ
لْر

یْمُ، فَعُودُوا مَرْضَقاهُمْ، وَ ا لاَّ السَّ ذَا قَامَ لَیْسَ إر مَ إر ، وَ أَنَّ الْیَائر هر زَهُمْ، وَ بَعْدر شْقهَدُوا جَنَقائر
لَّ مُنَاکَقَتُهُمْ وَ لَا مُوَارَثَتُهُمْ  ذَا کَانَ ذَاكَ لَمْ حَقر هُ إر

نَّ  65«.افْعَلُوا وَ لَا فَعَلُوا )کَذَا( فَإر

12 
ابققراهیم باعلی

 (3)قرن 

بْار 1) در ي عَاْ مُقَمَّ ي أَبر ثَنر
ي( حَدَّ نَانر الْفُضَیْلر عَاْ أَبر احر الْکر يال َّ َّ قهر قَقالَ: يِّ عَاْ أَبر اللَّ عَْ در

یا قاَ الْمُشْقررکر یاَ عاهَدْحُمْ مر ذر
لَی الَّ هر إر هر وَ رَسُولر

اَ اللَّ هر الْیَْةُ ]بَراءٌَ، مر [ بَعْقدَ مَقا نَزَلَتْ هَذر
یرَ،ُ  جْرَ،... وَ کَانَتْ سر اَ الْهر ي سَنَةر سَْ عٍ مر اْ غَزْوَ،ر حَُ وكَ فر هر مر

قهر  رَجَعَ رَسُولُ اللَّ رَسُقولر اللَّ

                                                 
 .201، وقعةرصفینمزاحم، . ن ربا63
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لاَّ مَاْ حَارَبَهُ وَ أَرَادَ  بَ إر لاَّ مَاْ قَاحَلَهُ وَ لَا یُقَارر لَ إر هُ وَ قَدْ قَْ لَ نُزُولر سُورَ،ر الَْ رَاءَ،ر أَنْ لَا یُیَاحر
لُوکُمْ وَ أَ  نر اعْتَزَلُوکُمْ فَلَقمْ یُیقاحر هر عزّوجل ﴿فَإر

اَ اللَّ كَ مر ي ذَلر لَقیْکُمُ کَانَ نَزَلَ عَلَیْهر فر لْیَقوْا إر
ی عَنْهُ  لُ أَحَدا  قَدْ حَنَقَّ هر لَا یُیَاحر

﴾ فَکَانَ رَسُولُ اللَّ یلا  مْ سَ ر هُ لَکُمْ عَلَیْهر لَمَ فَما جَعَلَ اللَّ السَّ
یاَ مَار اعْ  وَ اعْتَزَلَه یَتْلر الْمُشْررکر هُ بر

ی نَزَلَتْ عَلَیْهر سُورَُ، الَْ رَاءَ،ر وَ أَمَرَهُ اللَّ تَزَلَهُ وَ مَاْ لَقمْ حَتَّ
...،ٍ لَی مُدَّ ةَ إر

هر یَوْمَ فَتْحر مَکَّ
یاَ قَدْ کَانَ عَاهَدَهُمْ رَسُولُ اللَّ ذر

لاَّ الَّ لْهُ إر  66یَعْتَزر

13 

يبْار ( عَاْ حَفْصر 2) یَاثٍ عَاْ أَبر یاَ وَ غر نر الْمُقؤْمر یرر هر قَالَ سَأَلَ رَجُلٌ عَقاْ حُقرُوبر أَمر
اللَّ عَْ در

تَمْسَقةر أَسْقیَافٍ، ثَلَاثَقةٌ کَانَ ا  بر
دا  هُ مُقَمَّ ینَا فَیَالَ أَبُوجَعْفَرٍ)ع(: بَعَثَ اللَّ اْ مُقر ِّ لُ مر ائر لسَّ

قاْ  مْ مر قیهر قیرَُ، فر نْهَا مَغْمُود... فَکَانَتر السِّ نْهَا مَلْفُوفٌ وَ سَیْمٌ مر رَ،... وَ سَیْمٌ مر نْهَا شَاهر مر
یاَ عَلَی مَا کَ  نر الْمُؤْمر یرر هُ لَمْ یَسْبر لَهُمْ أَمر نَّ ةَ فَإر

ةَ یَوْمَ فَتْحر مَکَّ ي أَهْلر مَکَّ هر فر
اْ رَسُولر اللَّ انَ مر

قي  قاٌ وَ مَقاْ دَخَقلَ دَارَ أَبر لَاحَهُ فَهُوَ آمر اٌ، وَ مَاْ أَلْیَی سر ، فَیَالَ مَاْ أَغْلََ  بَابَهُ فَهُوَ آمر ة  یَّ ذُرِّ
كَ قَ  اٌ، وَ کَذَلر قزُوا سُفْیَانَ فَهُوَ آمر قة  وَ لَا حُجْهر یَّ مْ: لَا حَسْقُ وا لَهُقمْ ذُرِّ قیهر یاَ فر نر یرُالْمُؤْمر الَ أَمر

هَقا  هُ بر
یُوفُ بَعَثَ اللَّ هر السُّ اٌ... فَهَذر را  وَ مَاْ أَغْلََ  بَابَهُ فَهُوَ آمر یحٍ، وَ لَا حَتَْ عُوا مُدْبر عَلَی جَرر

دا   هُ فَمَاْ جَقَدَهَا أَوْ جَقَدَ وَاحر یَّ هَقا  نَ ر قیُوف[ وَ أَحْکَامر هَا ]أی السُّ یرَحر اْ سر نْهَا أَوْ شَیْئا  مر مر
دٍ. هُ عَلَی مُقَمَّ مَا أَنْزَلَ اللَّ  67فَیَدْ کَفَرَ بر

14 
ثر 3) يبْار ( عَار الْقَارر ، جَعْفَرٍ)ع(یَقْیَی عَاْ أَبر قیاَ لَیْلَقة  ییَاتُ مُوسَقی أَرْبَعر ی حَمَّ مر ...حَتَّ

ا کَانَ یَ  وْرَاُ، وَ مَقا یَقْتَقاجُونَ فَلَمَّ یهَا التَّ لْوَاحَ فر
َ
هُ عَلَیْهر الْْ ةر أَنْزَلَ اللَّ

جَّ اْ ذر  الْقر وْمُ عَشَرٍَ، مر
َ ص یَرر وَ الْیر اْ أَحْکَامر السِّ لَیْهر مر  68.إر

15 

ي4) رٍ عَاْ أَبر لی( عَاْ جَابر دْنا إر : ﴿وَ لَیَدْ عَهر هر
ي قَوْلر اللَّ قيَ وَ آدَ  جَعْفَرٍ)ع( فر اْ قَْ لُ فَنَسر مَ مر

هر فَتَرَكَ وَ لَمْ یَکُقاْ لَقهُ  اْ بَعْدر ةر مر مَّ ئر
َ
دٍ)،( وَ الْْ ي مُقَمَّ لَیْهر فر دَ إر ﴾ قَالَ عَهر دْ لَهُ عَزْما  لَمْ نَجر

ي مُقَمَّ  مْ فر لَیْهر دَ إر هُ عَهر وا أُولُو الْعَزْمر أَنَّ مَا سُمُّ نَّ هُمْ هَکَذَا وَ إر مْ أَنَّ یهر قاْ عَزْمٌ فر یَاءر مر وْصر
َ
دٍ وَ الْْ

. هر قْرَارُ بر كَ وَ الْْر كَ کَذَلر هر فَأَجْمَعَ عَزْمُهُمْ أَنَّ ذَلر یرَحر )ع( وَ سر مر ه وَ الْیَائر  69بَعْدر

16 
امققققققققققققام 
عسققققکری)ع( 

قمْ، إر  هر ُ  أَرْزَاقر یُهُمْ وَ سَائر کُهُمْ وَ خَالر یاَ﴾ مَالر قاْ قَالَ علیه السلام: وَ ﴿رَبِّ الْعالَمر مْ، مر لَقیْهر
ي ابْقاَ آدَمَ عَلَقی أَ ِّ  زْرُ مَیْسُومٌ، وَ هُوَ یَأْحر اْ حَیْثُ لَا یَعْلَمُونَ. فَالرِّ حَیْثُ یَعْلَمُونَ، وَ مر

                                                 
 .1/281، تفسی رالقمی. قمی، 66
 .2/320، تفسی رالقمی. قمی، 67
 .2/62، تفسی رالقمی. قمی، 68
 .2/66، تفسی رالقمی. قمی، 69
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َ ةٍ، وَ بَیْنَهُ وَ  ر(260) نَاقر رٍ بر فُجُورر فَاجر دٍَ،، وَ لَا لر زَائر ٍ  بر
تَیْوَی مُتَّ نْیَا، لَیْسَ لر اَ الدُّ یرٍَ، سَارَهَا مر یْنَهُ بَ سر

زْقُهُ کَمَا یَطْلُُ هُ الْمَوْتُ. هر لَطَلََ هُ رر زْقر اْ رر رُّ مر ُ هُ. وَ لَوْ أَنَّ أَحَدَکُمْ یَفر تْرٌ وَ هُوَ طَالر  70سر

17 
 برقی 

 ر(274)

بْار 1) ققارر ي( عَققاْ بَکَّ ققهر یَ أَبر اللَّ عْتُ أَبَاعَْ در يِّ قَققالَ سَققمر ققیرَُ، بَکْرٍ الْقَضْققرَمر یُققولُ: لَسر
يِّ  يبْار عَلر قهُ أَبر قمْسُ أَنَّ ا طَلَعَقتْ عَلَیْقهر الشَّ مَّ هر مر یعَتر شر  لر

ي أَهْلر الَْ ْ رَ،ر کَانَتْ خَیْرا  بٍ فر طَالر
قیرُ  مر أَ یَسر ي عَقار الْیَقائر رْنر یعَتُهُ قَالَ قُلْقتُ فَقأَخْ ر یَتْ شر لْیَوْمر دَوْلَة  فَلَوْ سََ اهُمْ لَسُ ر مَ أَنَّ لر عَلر

هر قَالَ  یرَحر سر قیرُ بر مَ یَسر مْ وَ أَنَّ الْیَقائر هر قاْ دَوْلَقتر مَ مر مَا عَلر الْمَاِّ لر مْ بر یهر یّا  سَارَ فر نَّ عَلر
َ

)ع( لَا، لْر
هُ لَا دَوْلَةَ لَهُم. نَّ

َ
یرَ،ر لْر لْكَ السِّ لَافر حر تر مْ بر یهر  71فر

18 
ي2) هر ، یَیُ ( عَاْ أَبر

عْتُ رَسُولَ اللَّ یدٍ الْتُدْرر ِّ قَالَ سَمر هَ أَلْمَ سَعر ولُ لَوْ أَنَّ عَْ دا  عََ دَ اللَّ
فَرر ا هُ مَعَ النَّ حَ کَمَا یُذْبَحُ الْکَْ شُ مَْ لُوما  لََ عَثَهُ اللَّ کْار وَ الْمَیَامر ثُمَّ ذُبر یاَ عَامٍ مَا بَیْاَ الرُّ ذر
لَّ

ة  فَجَنَّ  نَّ جَنَّ مْ إر هر یرَحر سر یرُ بر هُدَاهُمْ وَ یَسر مْ وَ بر هر .یَیْتَدر  بر نْ نَارا  فَنَارا   72ة  وَ إر

19 

 ثیفی 
 ر(283)

لَقی بْار ( عَاْ فُضَیْلر 1) اسر إر رَارَ النَّ شْتَرر فر
َ
لَی الْْ يٌّ إر شْتَرر قَالَ: شَکَا عَلر

َ
الْجَعْدر عَاْ مَوْلَی الْْ

ا قَاحَلْنَا أَهْلَ الْ َ  نَّ یاَ إر نر یرَالْمُؤْمر شْتَرُ: یَا أَمر
َ
یَةَ فَیَالَ الْْ أَهْلر الَْ ْ رَ،ر وَ أَهْلر الْکُوفَقةر مُعَاور ْ رَ،ر بر

ةُ وَ قَلَّ الْعَدَدُ وَ أَنْقتَ حَأْخُقذُهُمْ  یَّ دٌ وَ قَدر اخْتَلَفُوا بَعْدُ وَ حَعَادَوْا وَ ضَعُفَتر النِّ أُْ  وَاحر  وَ الرَّ
الْقَ  مْ بر یهر الْعَدْلر وَ حَعْمَلُ فر یمر  بر رر

اَ الشَّ یعَ مر نْقدَكَ  وَ حَنُْ مُ الْوَضر یمر عر قرر لشَّ وَ لَیْسَ لر
قوا  ، وَ اغْتَمُّ قهر قوا بر ذَا عُمُّ  إر

اْ مَعَكَ عَلَی الْقَ ِّ مَّ فَةٌ مر ، فَضَجَّ طَائر یعر لَةٍ عَلَی الْوَضر فَضْلُ مَنْزر
یه ذْ صَارُوا فر اَ الْعَدْلر إر هَ وَ أَثْنَی عَلَیْهر وَ قَالَ: مر دَ اللَّ يٌّ فَقَمر ا مَقا ذَکَقرْتَ أَ »... فَأَجَابَهُ عَلر مَّ

... الْعَدْلر نَا بر یرَحر نَا وَ سر اْ عَمَلر  73مر

20 

ي هَذَا 2) تَابر لَی مَاْ بَلَغَهُ کر یاَ إر نر الْمُؤْمر یرر يٍّ أَمر هر عَلر
اللَّ اْ عَْ در یمر مر حر حْمار الرَّ هر الرَّ

سْمر اللَّ ( بر
یا مر اَ الْمُسْلر هر مر اْ بَعْدر یاَ مر مر نَّ الْمُسْلر قلَا ... ثُمَّ إر قَیْار عَمر نْهُمْ صَقالر  اسْتَتْلَفُوا امْرَءَیْار مر

هُ ثُمَّ  مَهُمَا اللَّ هُ فَرَحر اهُمَا اللَّ ةَ ثُمَّ حَوَفَّ نَّ یَا السُّ یرََ، وَ لَمْ یَتَعَدَّ تَابر وَ أَحْسَنَا السِّ الْکر قاْ بر يَ مر وَلر
ةُ عَ  مَّ

ُ
مَا وَالٍ أَحْدَثَ أَحْدَاثا  فَوَجَدَتر الْْ هر قرُوا ثُقمَّ بَعْدر لَیْهر مَیَالا  فَیَالُوا ثُمَّ نَیَمُوا عَلَیْهر فَغَیَّ

ي. ي فََ ایَعُونر  74جَاءُونر
ققه علققيّ أمیرالمققؤمنیا الققی مققا قققرأ کتققابي هققذا مققا المققؤمنیا و 3) 21 ( مققا ع داللَّ

                                                 
 .31، التفسی رالمنس برإلیرالإمامرالحسنرالعسک د. عسکری، 70
 .2/320، المحاسن. برقی، 71
 .1/61، المحاسن. برقی، 72
 .1/46، الغاسات. ثیفی، 73
 .1/129، الغاساتثیفی،  . 74
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عْنَا وَ أَطَعْنَا  هُ فَسَمر لَی عُمَرَ فَوَلاَّ رَ بَعَثَ إر ا احْتُضر ی عُمَرُ المسلمیا... فَلَمَّ وَ نَاصَقْنَا وَ حَوَلَّ
لَهَا  ي: لَاْ یَعْدر ي نَفْسر رَ قُلْتُ فر ذَا احْتُضر ی إر

یَ ةر حَتَّ یر
یرَ،ر مَیْمُونَ النَّ يَّ السِّ مْرَ وَ کَانَ مَرْضر

َ
الْْ

ي.  75عَنِّ

22 

صقققققققققققفار 
 ر(290)

يبْار ( عَار الْقَسَار 1) صَمِّ عَاْ أَبر
َ
َ، الْْ )ع(بَرَّ هر

اللَّ ي عَلَیْنَقا وَ لَا لَیْقلٍ عَْ در اْ یَوْمٍ یَأْحر ... وَ مَا مر
رْضر وَ یَیُقومُ 

َ
قي الْْ كٍ یَمُقوتُ فر اْ مَلر یهَا وَ مَا مر نْدَنَا وَ مَا یَقْدُثُ فر رْضر عر

َ
لاَّ وَ أَخَْ ارُ الْْ إر

نْیَا. ي الدُّ یرَحُهُ فر هر وَ کَیْمَ کَانَ سر تََ رر ینَا بر لاَّ وَ حَأْحر  76غَیْرُهُ إر

23 

ذْ أَحَقاهُ رَجُقلٌ 2) سٌ إر )،( ذَاتَ یَوْمٍ جَقالر هر
هر علیه السلام: بَیْنَا رَسُولُ اللَّ

اللَّ ( قَالَ أَبُوعَْ در
ق اَّ وَ کَلَامَهُمْ فَمَاْ أَنْتَ یَا عَْ دَاللَّ هُ الْجر )ع( فَیَالَ یُشْ ر مَ عَلَیْهر فَرَدَّ هُ نَتْلَةٌ فَسَلَّ یلٌ کَأَنَّ هر طَور

یمر بْاُ ا الْهَامُ فَیَالَ أَنَ  یسَ بْار هر لاَّ بْار لَاقر یسَ إر بْلر )،( مَا بَیْنَكَ وَ بَیْاَ إر هر
یسَ فَیَالَ رَسُولُ اللَّ بْلر إر

هُ أَنَقا لاَّ أَقَلَّ نْیَا إر
کَلْتُ عُمُرَ الدُّ هر قَالَ فَکَمْ أَحَی لَكَ قَالَ أَ

یْار فَیَالَ نَعَمْ یَا رَسُولَ اللَّ قامَ  أَبَوَ أَیَّ
َ قامر وَ أَطُقوفُ الْجَقام وَ آمُقرُ قَتْ  عْتر یلَ غُلَامٌ أَفْهَمُ الْکَقلَامَ وَ أَنْهَقی عَقاْ الار یلَ هَابر لر قَابر

قلر وَ  یْخر الْمُتَأَمِّ یرَُ، الشَّ ئْسَ سر )،( بر هر
عَامَ فَیَالَ لَهُ رَسُولُ اللَّ دُ الطَّ رْحَامر وَ أُفْسر

َ
یعَةر الْْ یَطر بر

. لر  77الْغُلَامر الْمُیْ ر

24 

دَاكَ یَا ابْقاَ رَسُقولر 3) لْتُ فر )ع( جُعر هر
اللَّ ي عَْ در بر

َ
ي هَُ یْرََ، قَالَ: قُلْتُ لْر ( عَاْ رُفَیْدٍ مَوْلَی أَبر

قبٍ  قي طَالر يِّ بْقار أَبر یرَ،ر عَلر سر مُ بر یرُ الْیَائر هر یَسر
نَّ  اللَّ قوَادر فَیَقالَ لَا یَقا رُفَیْقدُ إر قي أَهْقلر السَّ فر

يَّ  قي يأَبر بْاَ عَلر قیرُ فر مَ یَسر نَّ الْیَقائر بْقیَضر وَ إر
َ
ي الْجَفْقرر الْْ مَا فر وَادر بر ي أَهْلر السَّ بٍ سَارَ فر طَالر

. حْمَرر
َ
ي الْجَفْرر الْْ مَا فر  78الْعَرَبر بر

25 
 عیاشی

 ر(320)

ی سَعی( عا أبي1) ذا حَوَلَّ ي  إسقار الس یعي عا أمیرالمؤمنیا علي)ع( في قوله ﴿وَ إر فر
رْضر 

َ
سْلَ الْْ كَ الْقَرْثَ وَ النَّ یها وَ یُهْلر دَ فر یُفْسر قبُّ  ﴾ ب لمه و سوء سقیرحه لر قهُ لا یُقر ﴿وَ اللَّ

 79الْفَسادَ﴾.

26 
في کلام له یوم الجمل یا  ن احة قال: سمعت أمیرالمؤمنیا)ع( ییولبا( عا الْص 2ْ)

کون له في أمته ما أیها الناس إن الله ح ارك اسمه و عز جنده لم یی ض ن یا قط حتی ی

                                                 
 .1/203، الغاساتثیفی،  . 75
 .1/94، بصائ رالدسجات. صفار، 76
 .1/98، بصائ رالدسجات. صفار، 77
 .1/153، بصائ رالدسجاتر، . صفا78
 .1/101، كتابرالتفسی . عیاشی، 79
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و یدل علی معالم س یل القق  القذ  فقرض اللقه علقی  یهد  بهداه و یی د سیرحه
لاَّ رَسُولٌ قَدْ خَلَتْ﴾. دٌ إر  80ع اده، ثم قرأ ﴿وَ ما مُقَمَّ

27 

( فیال أبوجعفر علیه السلام: فیام ه ة الله في ولقد أبیقه ]آدم[ بطاعقة اللقه و بمقا 3)
لملعون قابیل فلما حضرت وفا، ه ة اللقه أوصقی إلقی ابنقه أوصاه أبوه، فاعتزل ولد ا

قینان و سلم إلیه التابوت و ما فیه و ع ام آدم و وصیة آدم و قال لقه: إن أنقت أدرکقت 
ن و، نوح فاح عه و احمل التابوت معك في فلکه و لا حتلفا عنه فإن في ن وحقه یکقون 

غقرر. ققال فیقام قینقان  الطوفان و الغرر، فما رکب في فلکه نجا و ما حتلم عنقه
بوصیة ه ة الله في إخوحه و ولد أبیه بطاعة الله قال: فلما حضرت قینان الوفا، أوصقی 
إلی ابنه مهلائیل و سلم إلیه التابوت و ما فیه و الوصیة، فیام مهلائیل بوصقیة قینقان و 

 81سار بسیرحه...

28 
د إنقه یملقك مقا ولقد ل ید المتزومي قال قال أبوجعفر)ع(: یقا بقا ل یق( عا أبي4)

الع اس اثنا عشر، ییتل بعد الثاما منهم أربعة فت یب أحدهم الذبقة فتذبقه، هقم 
 82فئة ق یر، أعمارهم، قلیلة مدحهم، خ یثة سیرحهم...

29 
 ط ری

 ر( 326)

ورَ ( مناشدحه علیه السلام یوم الشّوری1) یاَ خَطَبَ یَوْمَ الشُّ نر یرُالْمُؤْمر يٌّ أَمر ی : وَ هَذَا عَلر
نْهَا... ] هر مر َ الا  هَذر دَ خر یکُمْ أَحَدٌ 34فَعَدَّ هَ أَ فر

لَقی  -[ قَالَ نَشَدْحُکُمُ اللَّ قهر إر بَعَثَهُ رَسُولُ اللَّ
قهر  قیرَ،ر اللَّ سر مْ بر قیهر قرْتَ فر قيُّ لَیَقدْ سر لَیْهر قَالَ: یَا عَلر ا رَجَعَتْ إر ي جُذَیْمَةَ فَلَمَّ غَیْقرر ؟  -بَنر

هُمَّ لَا  قا 35؛ ]قَالُوا:اللَّ لَقی الْقیَمَار فَلَمَّ هر إر
یکُمْ أَحَدٌ بَعَثَهُ رَسُولُ اللَّ هَ أَ فر

[ قَالَ نَشَدْحُکُمُ اللَّ
مَاءر غَیْرر ؟ ي السَّ هر فر

قُکْمر اللَّ مْ بر یهر يُّ لَیَدْ قَضَیْتَ فر لَیْهر قَالَ: یَا عَلر  83رَجَعْتُ إر

30 
حْمَار 2) قیرُ عَوْفٍ: حَ بْاُ ( فَیَالَ عَْ دُالرَّ ي بَکْرٍ وَ عُمَرَ قَالَ: أَسر یرَ،ر أَبر سر ینَا بر یرَ فر أْخُذُهَا أَنْ حَسر

نَاعَهُ، قَالَ: یَقا عُثْمَقانُ، حَأْخُقذُهَ  حْمَار امْتر ا رَأَی عَْ دُالرَّ هر فَلَمَّ یِّ ةر نَ ر
هر وَ سُنَّ

تَابر اللَّ کر یکُمْ بر ا فر
ي بَکْرٍ  یرَ،ر أَبر سر ینَا بر یرَ فر يَ لَكَ.عَلَی أَنْ حَسر  84وَ عُمَرَ، قَالَ: نَعَمْ، قَالَ: هر

31 
 کلینی

 ر(329)
ي1) ي ُ( عَاْ أَبر ا زَمَانَ أَبر اءر قَالَ: کُنَّ ضبَیْدََ، الْقَذَّ یاَ قُ ر ... فَیَالَ یَقا أَبَاعَُ یْقدََ، جَعْفَرٍ)ع( حر

هر مَاْ یَ  اْ بَعْدر مَ مر ی یُتَلِّ تٌ حَتَّ ا مَیِّ نَّ هُ لَا یَمُوتُ مر نَّ هر وَ إر قیرَحر سر قیرُ بر قهر وَ یَسر ثْلر عَمَلر مر عْمَلُ بر

                                                 
 .1/200، كتابرالتفسی . عیاشی، 80
 .1/309، كتابرالتفسی . عیاشی، 81
 .2/3، كتابرالتفسی . عیاشی، 82
 .351، طالبابیبنالمست شدرفیرامامةرعلی. ط ری، 83
 .365، طالبابیبنالمست شدرفیرامامةرعلی. ط ری، 84
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هَ عَزَّ وَ جَلَّ مَقا أَعْطَقی دَاوُدَ أَنْ أَعْطَقی سُقلَیْمَانَ  هُ لَمْ یَمْنَعر اللَّ نَّ لَیْهر وَ إر لَی مَا دَعَا إر  یَدْعُو إر
نْهُ.  85أَفْضَلَ مر

32 

هر وَ قَالَ لَهُ رَجُلٌ أَ 2)
اللَّ قبٍ ( حَضَرْتُ أَبَاعَْ در قي طَالر يَّ بْقاَ أَبر هُ ذَکَرْتَ أَنَّ عَلر صْلَقَكَ اللَّ

َ قاسَ  كَ وَ نَرَی عَلَیْكَ اللِّ مَ وَ مَا أَشَْ هَ ذَلر أَرْبَعَةر دَرَاهر یصَ بر اَ یَلَْ سُ الْیَمر کَانَ یَلَْ سُ الْتَشر
يَّ  نَّ عَلر یدَ فَیَالَ لَهُ إر يبْاَ الْجَدر كَ أَبر بٍ کَانَ یَلَْ سُ ذَلر سَ طَالر ي زَمَانٍ لَا یُنْکَرُ عَلَیْهر وَ لَوْ لَ ر  فر

مَنَا أَهْقلَ الَْ یْقتر  هر غَیْرَ أَنَّ قَائر َ اسُ أَهْلر َ اسر کُلِّ زَمَانٍ لر هر فَتَیْرُ لر رَ بر كَ الْیَوْمَ شُهر ثْلَ ذَلر ذَا مر إر
)ع(. يٍّ یرَ،ر عَلر سر يٍّ وَ سَارَ بر یَابَ عَلر سَ ثر  86قَامَ لَ ر

33 

بُ حَسْقبُ بی( عا أ3) قكَ الْمَقذَاهر  بر
رُ لَا حَقذْهََ اَّ جعفر علیه السلام: .... فَیَالَ یَا جَابر

قبُّ  قي أُحر نِّ قالا  فَلَقوْ قَقالَ إر قكَ فَعَّ هُ ثُمَّ لَا یَکُونَ مَعَ ذَلر یّا  وَ أَحَوَلاَّ بُّ عَلر جُلر أَنْ یَیُولَ أُحر الرَّ
اْ  هر خَیْرٌ مر

ه فَرَسُولُ اللَّ قهُ رَسُولَ اللَّ هر مَا نَفَعَقهُ حُ ُّ تر
سُنَّ یرَحَهُ وَ لَا یَعْمَلُ بر عُ سر  ر

يٍّ ثُمَّ لَا یَتَّ عَلر
. اهُ شَیْئا  یَّ  87إر

34 

ي4) نْدَ أَبر دا  عر يِّ قَالَ: کُنْتُ قَاعر مر یمر عُتَْ ةَ الْهَاشر الْکَرر ذْ دَخَقلَ ( عَاْ عَْ در قةَ إر مَکَّ قهر بر اللَّ عَْ در
اَ الْ  مْ عَمْرُوبْاُ عَلَیْهر أُنَاسٌ مر یهر لَةر فر کُمْ مُعْتَزر نْدَ صَاحر ر نْدَکُمْ وَ عر عَُ یْدٍ.... ثُمَّ قَالَ: أَ کَانَ عر

هر قَالَ نَعَم ي حُرُوبر یاَ فر ي الْمُشْررکر هر فر
یرَ،ر رَسُولر اللَّ سر یرُونَ بر لْمر مَا حَسر اَ الْعر ... مَقا حَیُقولُ مر

دَقَةر فَیَرَأَ عَلَیْهر الْْ ي ال َّ یاَ عَلَیْهقا»یَةَ فر لر یار وَ الْعقامر لْفُیَراءر وَ الْمَسقاکر دَقاتُ لر مَا ال َّ نَّ « إر
ي کُلَّ جُقزْءٍ  یَةر أَجْزَاءٍ فَأُعْطر مُهَا عَلَی ثَمَانر مُهَا قَالَ أَقْسر رر الْیَْةر قَالَ نَعَمْ فَکَیْمَ حَیْسر لَی آخر إر

نْ کَانَ صر  یَةر جُزْءا  قَالَ وَ إر مَانر
اَ الثَّ قدا  مر نْهُمْ رَجُقلا  وَاحر نْمٌ مر لَافٍ وَ صر نْهُمْ عَشَرََ، آ نْمٌ مر

لَافٍ قَقالَ نَعَقمْ قَقالَ وَ  لْعَشَرَ،ر آ ثْلَ مَا جَعَلْتَ لر در مر هَذَا الْوَاحر أَوْ رَجُلَیْار أَوْ ثَلَاثَة  جَعَلْتَ لر
یهَا سَقوَاء  قَقالَ نَعَقمْ قَقالَ فَیَقدْ حَجْمَعُ صَدَقَاتر أَهْلر الْقَضَرر وَ أَهْلر الَْ وَادر  فَتَجْعَلُ  هُمْ فر

مُ صَدَقَةَ  )،( یَیْسر هر
هر کَانَ رَسُولُ اللَّ یرَحر ي سر ي کُلِّ مَا قُلْتَ فر )،( فر هر

خَالَفْتَ رَسُولَ اللَّ
ي أَهْلر الْقَضَرر وَ لَا یَیْ  ي أَهْلر الَْ وَادر  وَ صَدَقَةَ أَهْلر الْقَضَرر فر مُهُ بَیْنَهُمْ أَهْلر الَْ وَادر  فر سر

ة. یَّ ور
السَّ بر

88 

35 
ي5) يِّ ( عَاْ أَبر عَلر يِّ قَالَ: قُلْتُ لر مَالر

ْ لَقةر بْار حَمْزََ، الثُّ قي أَهْقلر الْیر یّا  سَقارَ فر نَّ عَلر الْقُسَیْار إر
بَ ثُمَّ جَلَسَ ثُمَّ قَالَ  رْكر قَالَ فَغَضر ي أَهْلر الشِّ هر فر

یرَ،ر رَسُولر اللَّ لَافر سر تر مْ  بر یهر هر فر
سَارَ وَ اللَّ

                                                 
 .1/397، الکافی. کلینی، 85
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 .2/74، الکافی. کلینی، 87
 .26-5/23، الکافی. کلینی، 88
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هر یَوْمَ الَْ ْ رَ،ر  مَتر
كٍ وَ هُوَ عَلَی مُیَدِّ لَی مَالر یّا  کَتَبَ إر نَّ عَلر هر یَوْمَ الْفَتْحر إر

یرَ،ر رَسُولر اللَّ سر قأَنْ  بر بر
یحٍ وَ مَاْ أَ  یزَ عَلَی جَرر را  وَ لَا یُجر لٍ وَ لَا یَیْتُلَ مُدْبر ي غَیْرر مُیْ ر اٌ لَا یَطْعُاَ فر غْلََ  بَابَهُ فَهُوَ آمر

اْ قَْ لر أَنْ یَیْرَأَهُ ثُمَّ قَقالَ اقْتُلُقوا فَیَقتَلَهُ  تَابَ فَوَضَعَهُ بَیْاَ یَدَیْهر عَلَی الْیَرَبُوسر مر مْ فَأَخَذَ الْکر
یقا   تَقابَ فَیَقرَأَهُ ثُقمَّ أَمَقرَ مُنَادر کَكَ الَْ ْ رَ،ر ثُمَّ فَتَحَ الْکر ی أَدْخَلَهُمْ سر قي حَتَّ مَقا فر فَنَقادَی بر

. تَابر  89الْکر

36 
بْار 6) عْمَقة  وَ ( عَاْ زَیْدر قاسر طر يٌّ أَشْقَ هَ النَّ هر یَیُولُ: کَانَ عَلر

اللَّ عْتُ أَبَاعَْ در الْقَسَار قَالَ سَمر
اسَ الْتُْ زَ وَ ا مُ النَّ یْتَ وَ یُطْعر کُلُ الْتُْ زَ وَ الزَّ هر وَ کَانَ یَأْ

رَسُولر اللَّ  بر
یرَ،  قْمَ ...سر  90للَّ

37 

بْار 7) رر ینَقا وَ هُقوَ ( عا جَابر قي نَادر نَا ذَاتَ یَوْمٍ وَ نَقْاُ فر  بر
هر مَرَّ

نَّ رَسُولَ اللَّ هر یَیُولُ: إر
اللَّ عَْ در

مَ فَرَدَدْنَقا ثُقمَّ قَقال ةر الْوَدَاعر فَوَقَمَ عَلَیْنَقا فَسَقلَّ
اْ حَجَّ یاَ رَجَعَ مر كَ حر هر وَ ذَلر .. .عَلَی نَاقَتر

کْرُهُ  هر عَزَّ ذر
لَّ مَاْ حَوَاضَعَ لر هر طُوبَی لر خْوَانر اْ إر یاَ مر نر مَاْ مَنَعَهُ عَیُْ هُ عَاْ عُیُوبر الْمُؤْمر طُوبَی لر

لٍ  قاْ غَیْقرر حَقَقوُّ نْیَا مر ي وَ رَفَضَ زَهْرََ، الدُّ یرَحر اْ غَیْرر رَغَْ ةٍ عَاْ سر هُ لَهُ مر یمَا أَحَلَّ اللَّ دَ فر وَ زَهر
فَقاخُرر وَ  عَاْ  اْ بَعْقدر  وَ جَانَقبَ أَهْقلَ الْتُقیَلَاءر وَ التَّ ي مر تْرَحر اْ عر خْیَارَ مر

َ
َ عَ الْْ ي وَ احَّ تر

سُنَّ
ي. یرَحر غَیْرر سر یاَ بر لر ي الْعَامر تر

لَافَ سُنَّ یاَ خر عر نْیَا الْمُْ تَدر ي الدُّ غَْ ةر فر  91الرَّ

38 

ي8) ي( عَاْ أَبر یرٍ عَاْ أَبر البَ ر یاَ وَ عَْ در ابر
قوَّ قي أَسْقأَلُكَ قَقوْلَ التَّ نِّ هُقمَّ إر )ع( فَیَالَ: قُلر اللَّ هر

لَّ
یاَ وَ ثَقوَابَهُمْ وَ شُقکْرَ الْمُْ قطَفَیْاَ وَ  قدر دْقَهُمْ وَ نَجَاَ، الْمُجَاهر یَاءر وَ صر نْ ر

َ
عَمَلَهُمْ وَ نُورَ الْْ

ی ینَهُمْ وَ إر یاَ وَ یَیر رر اکر یقَتَهُمْ وَ عَمَلَ الذَّ یاَ وَ نَ ر قعر قدَ الْتَاشر یْهَهُقمْ وَ حَعَ ُّ مَانَ الْعُلَمَاءر وَ فر
یاَ وَ رَغَْ تَهُم یر

یرَحَهُمْ وَ خَشْیَةَ الْمُتَّ  92.حَوَاضُعَهُمْ وَ حُکْمَ الْفُیَهَاءر وَ سر

39 

يبْار ( عَار الْقَسَار 9) هر قَالَ: کَتَبَ أَبُوجَعْفَرٍ)ع( فر لَی  مَقُْ وبٍ عَاْ بَعْضر أَصْقَابر سَالَةٍ إر رر
ك اْ ذَلر ةَ وَ مر ي أُمَیَّ يَ أَهْلُقهُ وَ بَعْضر خُلَفَاءر بَنر قلَ وَ سُق ر زْیَةر فَأَبَی قُتر لَی الْجر يَ إر .... فَمَاْ دُعر

زْیَةر لَمْ یُتَعَقدَّ عَلَیْق الْجر  بر
هر وَ مَاْ أَقَرَّ ثْلر لَی طَاعَةر عَْ دٍ مر اْ طَاعَةر عَْ دٍ إر عَاءُ مر هر وَ لَقمْ لَیْسَ الدُّ

هر وَ کَانَ الْفَيْ  مَ دُونَ طَاقَتر تُهُ وَ کُلِّ مَّ تَالٌ حُتْفَرْ ذر نْ کَانَ قر ةٍ وَ إر ة  غَیْرَ خَاصَّ یاَ عَامَّ مر لْمُسْلر ءُ لر
یا اَ الدِّ هر مر تر

سُنَّ كَ بر ي ذَلر لَ فر هر وَ عُمر یرَحر سر كَ بر ي ذَلر یرَ فر  93.وَ سَْ يٌ سر
حنیم، فتشقاوروا بایاسر و أبوالهیثم و رفاعة و أبوأیّوب و سقهلتمع عمّاربا( فاج1) عیدهابا 40
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أن یرک وا إلی عليّ)ع( بالینا، فیت روه بت ر الیوم، فرک وا إلیه فأخ روه باجتماع الیقوم  ر(332)
و ما هم فیه ما إظهار الشکوی و التع یم لیتل عثمان و قال له أبقو الهیقثم: یقا أمیقر 

الْمر فرکب بغلة رسول اللّه و دخل المدینقة و صقعد المن قر المؤمنیا، ان ر في هذا 
فقمد اللّه و أثنی علیه و اجتمع أهل التیر و الفضقل مقا ال ققابة و المهقاجریا، 
فیالوا لعليّ: إنّهم قد کرهوا الْسو،، و طل وا الْثر، و ستطوا لقذلك فیقال علقيّ)ع(: 

بیقنکم و ن قیّکم مقمّقد و  لیس لْحد فضل في هذا المال و هذا کتقاب اللّقه بیننقا و
 94سیرحه.

41 

عا خاله شعیب قال: کنت عند ال قادر)ع( إذ  أخت شعیب العیرقوفي( عا ابا2)
کْرَ،ر ض یان فیالبادخل إلیه یونس قالْفر لُقوا بر یاَ عَمر ذر

لَْ ابر الَّ
َ
ي الْْ نَّ أُولر ... ثمّ قال)ع(: إر

هر ... فَعَا
نْهُ حُبَّ اللَّ ثُوا مر ی وَرر ثَهُ الْقُکَمَاءُ حَتَّ غَیْرر مَا وَرر کْمَةَ بر ثَ الْقر هر وَ وَرر ي قَلْ ر هُ فر یَاَ رَبَّ

ثُقوا  یاَ وَرر ییر قدِّ نَّ ال ِّ لَقبر وَ إر الطَّ لْقمَ بر ثُقوا الْعر نَّ الْعُلَمَقاءَ وَرر مْتر وَ إر ال َّ کْمَةَ بر ثُوا الْقر وَرر
دْرَ  َ ادَ،ر فَمَاْ أَ  ال ِّ الْتُشُوعر وَ طُولر الْعر ا أَنْ یُرْفَقعَ وَ بر مَّ ا أَنْ یَسْفُلَ وَ إر مَّ یرَ،ر إر هر السِّ هَذر خَذَهُ بر

ه رَ بر مَا أُمر هر وَ لَمْ یَعْمَلْ بر
ذَا لَمْ یَرْعَ حَ َّ اللَّ ذر  یَسْفُلُ وَ لَا یُرْفَعُ إر

کْثَرُهُمْ الَّ  95.أَ

42 
شققققققققع ه ابا

 (4)قرن

کْرَامُقهُ عَقار الْتَنَقا وَ ( رسالته)ع( المعروفة برسالة القیور... وَ أَ 1) سَقانر فَإر ا حَ ُّ اللِّ مَّ
قعر الْقَاجَقةر وَ الْمَنْفَعَقةر  مَوْضر  لر

لاَّ جْمَامُقهُ إر دَبر وَ إر
َ
یدُهُ عَلَی الْتَیْرر وَ حَمْلُهُ عَلَقی الْْ حَعْور

یلَةر الْفَا عَةر الْیَلر نر
عْفَاؤُهُ عَار الْفُضُولر الشَّ نْیَا وَ إر یار وَ الدُّ لدِّ ي لَا یُؤْمَاُ ضَقرَرُهَا مَقعَ لر تر

دَ،ر الَّ ئر
هر  قیرَحر هر حُسْاُ سر عَیْلر لر بر اُ الْعَاقر یلَ عَلَیْهر وَ حَزَیُّ لر

دَ الْعَیْلر وَ الدَّ هَا وَ یُعَدُّ شَاهر دَحر ةر عَائر
لَّ قي قر فر

یم...  يِّ الْعَ ر هر الْعَلر
اللَّ  بر

لاَّ َ، إر هر وَ لا قُوَّ سَانر ا حَ ُّ رَ لر هُ وَ أَمَّ : فَأَنْ حَعْلَمَ أَنَّ یار لْكر الْیَمر مر كَ بر تر یَّ عر
قهر وَ لَا خَلَیْقتَ لَقهُ  کُهُ لَا أَنْتَ صَقنَعْتَهُ دُونَ اللَّ كَ حَمْلر كَ وَ لَقْمُكَ وَ دَمُكَ وَ أَنَّ خَلُْ  رَبِّ

هَ کَفَاكَ ذَلر  اَّ اللَّ زْقا  وَ لَکر رَهُ لَقكَ وَ ائْتَمَنَقكَ سَمْعا  وَ لَا بََ را  وَ لَا أَجْرَیْتَ لَهُ رر كَ ثُمَّ سَتَّ
سَقهُ  کُقلُ وَ حُلْ ر ا حَأْ مَّ مَهُ مر هر فَتُطْعر یرَحر سر یهر بر یرَ فر یهر وَ حَسر تَقْفََ هُ فر اهُ لر یَّ قا  عَلَیْهر وَ اسْتَوْدَعَكَ إر مَّ مر

 96حَلَْ س

43 
یَقةُ ( خط ته علیه السلام حیا قال له معاویة بعد ال لح اذکر فضلنا... فَیَالَ 2)  مُعَاور

یفَةُ مَاْ سَارَ  مَا الْتَلر نَّ یَةُ إر یْلَكَ یَا مُعَاور لَافَةر فَیَالَ وَ لَی الْتر عُكَ إر أَظُاُّ نَفْسَكَ یَا حَسَاُ حُنَازر

                                                 
 .94، مفضائلرامی المؤمنینرعلیهرالسلاعیده، . ابا94
 .166، فضائلرامی المؤمنینرعلیهرالسلامعیده، . ابا95
 .262-257، تحفرالعق لشع ه، . ابا96
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یَی وَ  عْلَامُ الْهُدَی وَ مَنَارُ التُّ
َ
ا لَْ نَّ هر وَ لَعَمْرر  إر

طَاعَةر اللَّ لَ بر هر وَ عَمر
یرَ،ر رَسُولر اللَّ سر قكَ  بر نَّ لَکر

هر لَعر ا
یاَ اللَّ هر خَوَلا  وَ در

َ ادَ اللَّ تَذَ عر دَعَ وَ احَّ نَاَ وَ أَحْیَا الْ ر اْ أَبَارَ السُّ مَّ یَةُ مر  97یَا مُعَاور

44 

یاَ 3) نر یرُالْمُققؤْمر ققيٌّ أَمر ققهر عَلر ققهر عَْ دُاللَّ یمر هَققذَا مَققا أَمَققرَ بر حر حْمار الققرَّ ققهر الققرَّ سْققمر اللَّ ( بر
كَ  كَ أَخَمُّ عَلَیْكَ مَئُونَة  وَ اَ بْ مَالر ْ ر... فَأُولَئر هُ مر یاَ وَلاَّ لَیْهر حر هر إر ي عَهْدر شْتَرَ فر

َ
ثر الْْ الْقَارر

قهر وَ  ما  عَلَی ظُلْمر نْ ظَالر لْفا  لَمْ یُعَاور كَ إر غَیْرر  لر
أَحْسَاُ لَكَ مَعُونَة  وَ أَحْنَی عَلَیْكَ عَطْفا  وَ أَقَلُّ

ما  عَلَی  یاَ لَا آثر یاَ وَ الْمُعَاهَقدر مر الْمُسْقلر قیرٌَ، أَجْقَفَقتْ بر كَ لَقهُ سر هر وَ لَمْ یَکُاْ مَعَ غَیْرر ثْمر إر
كَ وَ مَلَائرك تَلْوَحر  لر

ة  كَ خَاصَّ ذْ أُولَئر تر
 98فَاحَّ

45 

قاسر ( خط ته)ع( عند ما أنکر علیه قوم حسویته بیا الناس في الفي4) ء.... فَأَفْضَلُ النَّ
هَا ال قهر وَ أَعْمَلُهُقمْ أَیُّ مْقرر اللَّ

َ
هر خَطَقرا  أَطْقوَعُهُمْ لْر

نْدَ اللَّ لَة  وَ أَعَْ مُهُمْ عر هر مَنْزر
نْدَ اللَّ اسُ عر نَّ

قاْ  حَقدٍ مر
َ

قهر فَلَقیْسَ لْر تَقابر اللَّ کر )،( وَ أَحْیَاهُمْ لر هر
ةر رَسُولر اللَّ

سُنَّ هر وَ أَحَْ عُهُمْ لر
طَاعَةر اللَّ بر

نْ  هر عر
)،( هَقذَا خَلْ ر اللَّ هر یِّ ةر نَ ر

هر وَ سُنَّ تَابر َ اعر کر هر وَ احِّ هر وَ طَاعَةر رَسُولر
طَاعَةر اللَّ  بر

لاَّ دَنَا فَضْلٌ إر
مٌ  قلٌ مُتَقالر لاَّ جَاهر ینَقا لَا یَجْهَلُهَقا إر قیرَحُهُ فر قهر وَ سر يِّ اللَّ نَا وَ عَهْدُ نَ ر هر بَیْاَ أَظْهُرر

تَابُ اللَّ کر
د  99مُعَانر

46 

قیکُمْ ( دَخَ 5) اْ مُقر ِّ جُلُ فَیَالَ مر ار الرَّ
مَّ لَ عَلَیْهر ]الامام ال ادر)ع( رَجُلٌ فَیَالَ)ع( لَهُ مر

یرٌ وَ کَقمْ  جُقلُ فَیَقالَ لَقهُ سَقدر ینَا أَنْقتَ فَسَقکَتَ الرَّ اْ أَ ِّ مُقر ِّ یکُمْ ... ثُمَّ قَالَ لَهُ مر وَ مَوَالر
هر فَیَ 

وکُمْ یَا ابْاَ رَسُولر اللَّ سْقفَلُ الَ عَلَی ثَلَاثر طََ یَاتمُقر ُّ
َ
مَطُ الْْ یَةُ القنَّ انر

َ یَةُ الثَّ ... وَ الطَّ
َ یَق قنَتُهُمْ مَعَنَقا وَ سُقیُوفُهُمْ عَلَیْنَقا وَ الطَّ یرَ،ر الْمُلُوكر فَأَلْسر سر یَةر وَ سَارُوا بر ي الْعَلَانر ونَا فر ةُ أَحَ ُّ

ونَا  وْسَطُ أَحَ ُّ
َ
مَطُ الْْ ثَةُ النَّ الر

یَة.الثَّ ي الْعَلَانر ونَا فر رِّ وَ لَمْ یُقر ُّ ي السِّ  100فر

47 
 کشی

 ر(350)حدود

ي ي کَهْمَسٍ، قَالَ دَخَلْتُ عَلَقی أَبر دُبْاُ عَاْ أَبر دَ مُقَمَّ قي شَقهر )ع( فَیَقالَ لر قهر اللَّ مٍ عَْ در مُسْقلر
نْدَ ابْار  یرُ عر يُّ الْیَ ر یَفر يالثَّ شَهَادٍَ، فَرَدَّ شَهَادَ أَبر لَقی لَیْلَی بر قرْتَ إر ذَا صر حَهُ فَیُلْتُ نَعَمْ، فَیَالَ إر

ي یَاسر وَ الْکُوفَةر فَأَحَیْتَ ابْاَ أَبر الْیر یهَا بر ي فر ینر لَ لَا حُفْتر لَیْلَی، فَیُلْ لَهُ أَسْأَلُكَ عَاْ ثَلَاثر مَسَائر
کْ  ي الرَّ  فر

جُلر یَشُكُّ ، وَ  عَتَیْار لَا حَیُولُ قَالَ أَصْقَابُنَا، ثُمَّ سَلْهُ عَار الرَّ یضَةر اَ الْفَرر ولَیَیْار مر
ُ
الْْ

مَقارَ  قي الْجر جُقلر یَرْمر قلُهُ، وَ عَقار الرَّ یَابَهُ الَْ وْلُ کَیْمَ یَغْسر یبُ جَسَدَهُ أَوْ ثر جُلر یُ ر عَار الرَّ
نْ  نْدَهُ مر ذَا لَمْ یَکُاْ عر دٌَ، کَیْمَ یَْ نَعُ، فَإر نْهُ وَاحر سَْ عر حََ یَاتٍ فَتَسْیُطُ مر ءٌ فَیُقلْ لَقهُ هَا شَيْ بر

                                                 
 .233، تحفرالعق لشع ه، . ابا97
 .129، تحفرالعق لشع ه، . ابا98
 .183، تحفرالعق لشع ه، . ابا99

 .325، تحفرالعق لشع ه، . ابا100
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قیَیُولُ لَكَ جَعْفَرُبْاُ  أَحْکَقامر اللَّ دٍ مَا حَمَلَكَ عَلَی أَنْ رَدَدْتَ شَهَادََ، رَجُلٍ أَعْرَفَ بر هر مُقَمَّ
نْكَ! )،( مر هر

یرَ،ر رَسُولر اللَّ سر نْكَ وَ أَعْلَمَ بر  101مر

48 
زینققققب ابیابا

 ر(360)

ي1) عْ ( عَاْ أَبر یرٍ قَالَ:سَمر قاْ بَ ر مْرر سُنَاٌ مر
َ
بر هَذَا الْْ ي صَاحر رَ یَیُولُ: فر تُ أَبَاجَعْفَرٍ الَْ اقر

دٍ)،(  اْ مُقَمَّ ةٌ مر اْ یُوسُمَ وَ سُنَّ ةٌ مر یسَی وَ سُنَّ اْ عر ةٌ مر اْ مُوسَی وَ سُنَّ ةٌ مر یَاءَ سُنَّ أَرْبَعَةر أَنْ ر
بُ قُلْتُ  مٌ یَتَرَقَّ ةُ مُوسَی قَالَ خَائر ي  فَیُلْتُ مَا سُنَّ یلَ فر یهر مَا قر یسَی فَیَالَ یُیَالُ فر ةُ عر وَ مَا سُنَّ

ذَا  قدٍ)،( قَقالَ إر ةُ مُقَمَّ جْاُ وَ الْغَیَْ ةُ قُلْتُ وَ مَا سُنَّ ةُ یُوسُمَ قَالَ السِّ یسَی قُلْتُ فَمَا سُنَّ عر
دٍ  اُ آثَارَ مُقَمَّ هُ یَُ یِّ لاَّ أَنَّ )،( إر هر

یرَ،ر رَسُولر اللَّ سر قهر قَامَ سَارَ بر یر قیْمَ عَلَقی عَاحر وَ یَضَقعُ السَّ
ی یَةَ أَشْهُرٍ هَرْجا  هَرْجا  حَتَّ ه ثَمَانر يَ اللَّ  102رَضر

49 
هر 2)

ثَنَا عَْ دُاللَّ يُّ عَاْ أَبَیبْاُ ( حَدَّ قیرَ،ر الْمَهْقدر ِّ عَطَاءٍ الْمَکِّ هر قَقالَ: سَقأَلْتُهُ عَقاْ سر
اللَّ عَْ در

یرَحُهُ فَیَالَ یَْ نَ  قهر کَیْمَ سر مُ مَا کَانَ قَْ لَهُ کَمَا هَقدَمَ رَسُقولُ اللَّ هر یَهْدر
عُ کَمَا صَنَعَ رَسُولُ اللَّ

. یدا  سْلَامَ جَدر مُ الْْر ةر وَ یَسْتَأْنر یَّ لر  103 أَمْرَ الْجَاهر

50 
نعمان قاضققققی

 ر(363)

ثَنَاهُ أَحْسَ  ذر  حَدَّ
هُ ذَکَرَ عَهْدا  فَیَالَ الَّ )ع( أَنَّ يٍّ ینا عَاْ عَلر ینَا روّ لاَّ أَنَا رُوِّ يِّ إر اْ کَلَامر عَلر ُ هُ مر

قبُ  یمَقا یَجر یهر بَعْدَ کَلَامٍ ذَکَرَهُ قَالَ فر )،( عَهْدا  کَانَ فر هر
دَ رَسُولُ اللَّ عَنْهُ أَنَهُ رَفَعَهُ فَیَالَ عَهر

كُ الْمَمْلُوكُ اذْکُرْ مَا هَا الْمَلر هر أَیُّ اْ مُقَاسََ ةر نَفْسر یرر مر مر
َ
یه عَلَی الْْ ... وَ لَقیْسَ یَْ یَقی کُنْتَ فر

مْ حَسَقنَة  کَانَقتْ أَوْ  هر مْ وَ آثَقارر هر قیرَحر سر  بر
لاَّ کْرُهُمْ وَ لَیْسُوا یُقذْکَرُونَ إر لاَّ ذر اْ أُمُورر الْوُلَا،ر إر مر

دُ  مْ فَهَلْ حَجر هر رَارر ي الْوُلَا،ر وَ شر قر اْ صَالر ي أُمُورر مَاْ مَضَی مر یقَة... فَانُْ رْ فر نْهُمْ أَحَدا   قَ ر مر
اْ  مَّ هر أَضَقرَّ  مر عْطَاءر حَ ِّ نَفْسر إر مْ مَئُونَتُهُ وَ سَتَتْ بر تْ عَلَیْهر یرَحُهُ وَ خَفَّ اسر سر ي النَّ حَسُنَتْ فر

دُ أَحَ  اسر أَوْ هَلْ حَجر ي النَّ هر فر کْرر ي حُسْار ذر هر أَوْ فر اتر بَدَنر ي لَذَّ هر أَوْ فر ،ر مُلْکر
دَّ ي شر كَ فر هر ذَلر دا  بر

هر  ي مُلْکر زِّ فر اَ الْعر كَ مر ذَلر مْ مَئُونَتُهُ کَانَ لَهُ بر تْ عَلَیْهر یرَحُهُ وَ اشْتَدَّ اسر سر ي النَّ اْ سَاءَتْ فر مَّ مر
مْقوَالر 

َ
اَ الْْ لَی مَا حَجْمَعُ مر هر فَلَا حَنُْ رْ إر رَحر ي دُنْیَاهُ وَ آخر هر فر یْصر بر اَ النَّ ثْلُ مَا دَخَلَ عَلَیْهر مر  مر

قي أَنْ  وَ  قا یَنَْ غر مَّ یهر مر اَ الْقَسَنَات... وَ فر اَ الْتَیْرَاتر وَ حَعْمَلُ مر لَی مَا حَجْمَعُ مر ار انُْ رْ إر لَکر
عْطَقاءر کُقلِّ  ي إر نر اجْتَهَدْتَ فر یرَ،ر وَ لَا بُدَّ وَ إر دَبر وَ حُسْار السِّ

َ
اَ الْْ هر نَفْسُهُ مر ي بر یَأْخُذَ الْوَالر

هُ  الْقَاجَات.ذر  حَ ٍّ حَیَّ كَ بر لَی مُشَافَهَتر نْهُمْ إر مَ مر عَ أَنْفُسُ طَوَائر لر
 104أَنْ حَطَّ

هر قولویقققققققه ابا 51
اللَّ ینَقةر بْار عَاْ عَْ در قاَ الْمَدر ةَ مر ی ر مَکَّ ي طَرر )ع( فر هر

اللَّ ْ تُ أَبَاعَْ در يِّ قَالَ: صَقر جَانر رَّ
َ
بَکْرٍ الْْ

                                                 
 .164، اختیاسرمع فةرال جال. کشی، 101
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لا  یُیَالُ  ر(367) رْضر وَ ... قَالَ)ع( یَا ابْاَ لَهُ عُسْفَانفَنَزَلْنَا مَنْزر
َ
قي الْْ كٍ یَمُقوتُ فر اْ مَلر بَکْرٍ... مَا مر

قیاَ  ةر أَرَضر قتَّ قاْ سر اْ أَرْضٍ مر یاَ قَْ لَهُ وَ مَا مر ذر
ي الَّ یرَحُهُ فر لاَّ أَحَانَا خََ رُهُ وَ کَیْمَ سر  یَیُومُ غَیْرُهُ إر

لاَّ وَ نَقْاُ نُؤْحَ  عَةر إر ابر
لَی السَّ مإر هر تََ رر ی بر

105 

52 

 شیخ صدور
 ر(381)

دُبْاُ 1) مٍ أَبَاجَعْفَرٍ)ع(( وَ سَأَلَ مُقَمَّ قَتْ بَعْقدَ  مُسْلر ي فُتر تر
رْضر الَّ

َ
ي الْْ مَامر فر یرَ،ر الْْر عَاْ سر

قيَ  قیرٍَ، فَهر سر قرَارر بر قي أَهْقلر الْعر یاَ قَدْ سَارَ فر نر یرَالْمُؤْمر نَّ أَمر هر فَیَالَ إر
رر رَسُولر اللَّ سَقائر مَقامٌ لر إر

یاَ... رَضر
َ
  106الْْ

53 

یهر الْقُسَیْار 2) )عبْار ( عَاْ أَبر يٍّ در عَلر قي مَسْقجر قاسَ فر یاَ)ع( النَّ نر یرُالْمُقؤْمر ( قَالَ: خَطَقبَ أَمر
قیار وَ الْکُوفَةر فَیَال قورر الْمُ ر قیار وَ النُّ مر

َ
وحر الْْ قالرُّ  بر

هُ عَزَّ وَ جَقلَّ کْرَمَهُ اللَّ ی أَ تَقابر  : حَتَّ الْکر
قهر  یسَ وَ هَقدَمَ بر بَقالر

َ
قهر الْْ کَقةُ وَ أَرْعَقبَ بر رَ لَهُ الُْ قرَارَ وَ صَقافَقَتْهُ الْمَلَائر یار وَ سَتَّ الْمُسْتَ ر

یرَحُهُ الْعَدْلُ وَ حُکْمُهُ الْقَ  شْدُ وَ سر تُهُ الرُّ هَةَ الْمَعُْ ودََ، دُونَهُ سُنَّ لر صْنَامَ وَ الْْ
َ
 107الْْ

54 

يِّ ( قَا3) يبْار لَ الْقَسَنُْ اُ عَلر نْدَبْاَ أَبر ي هر بٍ سَأَلْتُ خَالر يطَالر هر أَبر
لْیَةر رَسُولر اللَّ هالَةَ عَاْ حر

يِّ   ر
لنَّ  لر

افا  )ع( زَمَانقا  ثُقمَّ وَ کَانَ وَصَّ ... قَالَ الْقَسَاُ)ع( فَکَتَمْتُ هَذَا الْتََ رَ عَار الْقُسَیْار
ثْتُهُ فَوَجَدْحُهُ قَ  ا سَأَلْتُهُ عَنْهُ فَوَجَدْحُهُ قَدْ سَأَلَ أَبَاهُ عَقاْ مَقدْخَلر حَدَّ لَیْهر وَ سَأَلَهُ عَمَّ ي إر دْ سََ یَنر

ي عَاْ  نْهُ شَیْئا. قَالَ الْقُسَیْاُ سَأَلْتُ أَبر هر فَلَمْ یَدَعْ مر هر وَ شَکْلر سر هر وَ مَجْلر يِّ ، وَ مَتْرَجر  ر
النَّ

هر فَیَ 
أَ مَدْخَلر رَسُولر اللَّ هر جَقزَّ لر لَی مَنْزر ذَا أَوَی إر كَ فَإر ي ذَلر هر مَأْذُونا  لَهُ فر نَفْسر الَ: کَانَ دُخُولُهُ لر

أَ جُقزْأَهُ بَیْ  هر ثُمَّ جَقزَّ نَفْسر  لر
هر وَ جُزْءا  هْلر

َ
هر حَعَالَی وَ جُزْءا  لْر

لَّ  لر
نَقهُ وَ دُخُولَهُ ثَلَاثَةَ أَجْزَاءٍ جُزْءا 

اسر فَیَرُدُّ  هر بَیْاَ النَّ یرَحر اْ سر نْهُ شَیْئا  وَ کَانَ مر رُ عَنْهُمْ مر خر
ةر وَ لَا یَدَّ ةر عَلَی الْعَامَّ الْتَاصَّ كَ بر  ذَلر

یا... فَیُلْقتُ  قي القدِّ مْ فر هر مَهُ عَلَی قَدْرر فَضْلر هر وَ قَسَّ ذْنر إر یثَارُ أَهْلر الْفَضْلر بر ةر إر مَّ
ُ
ي جُزْءر الْْ فر

ي جُلَ  یرَحُهُ فر فَظٍّ کَیْمَ کَانَ سر بر لَیْسَ بر اَ الْجَانر شْرر سَهْلَ الْتُلُ ر لَیِّ مَ الْ ر هر فَیَالَ:کَانَ دَائر سَائر
قا لَا  احٍ یَتَغَافَقلُ عَمَّ احٍ وَ لَا مَقدَّ ابٍ وَ لَا مَزَّ اشٍ وَ لَا عَیَّ ابٍ وَ لَا فَقَّ یظٍ وَ لَا صَتَّ وَ لَا غَلر

ي...  108یَشْتَهر

55 
ی4) نر الْمُؤْمر یرر قي بُکَقاء  ( عا أَمر هر فَوَجَدْحُقهُ یَْ کر

مَةُ عَلَی رَسُولر اللَّ اَ قَالَ: دَخَلْتُ أَنَا وَ فَاطر
ي َ  بر يُّ لَیْلَةَ أُسْرر ذر  أَبْکَاكَ فَیَالَ یَا عَلر

هر مَا الَّ
ي یَا رَسُولَ اللَّ ي وَ أُمِّ دَاكَ أَبر یدا  فَیُلْتُ فر  شَدر

اْ أُ  سَاء  مر مَاءر رَأَیْتُ نر لَی السَّ ي إر ُ، عَیْنر ي وَ قُرَّ ی ر مَةُ حَ ر ید... فَیَالَتْ فَاطر ي عَذَابٍ شَدر ي فر تر مَّ
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قي  تر اَّ هَذَا الْعَذَابَ فَیَالَ یَقا بُنَیَّ هُّ عَلَیْهر ی وَضَع اللَّ یرَحُهُاَّ حَتَّ ي مَا کَانَ عَمَلُهُاَّ وَ سر رْنر أَخْ ر
هَا کَانَتْ لَا  نَّ هَا فَإر شَعْرر یَةُ بر ا الْمُعَلَّ هَا أَمَّ سَقانر لر یَقةُ بر قا الْمُعَلَّ جَقالر وَ أَمَّ اَ الرِّ ي شَعْرَهَا مر  حُغَطِّ

هَا کَانَتْ حُؤْذر  زَوْجَهَا نَّ  109فَإر

56 

هر 5)
اللَّ يسُ بْار ( عَاْ عَْ در بر

َ
یّقا  ع قَتَقلَ لَیْمَانَ قَالَ: قُلْتُ لْر قاسَ یَقرْوُونَ أَنَّ عَلر نَّ النَّ هر إر

اللَّ عَْ در
لُّ مَقا أَهْلَ الَْ ْ   سْلَامر لَا یَقر یهَا وَ دَارَ الْْر لُّ مَا فر رْكر یَقر نَّ دَارَ الشِّ رَ،ر وَ حَرَكَ أَمْوَالَهُمْ فَیَالَ إر

مَا حَرَ  نَّ ةَ وَ إر )،( عَلَی أَهْلر مَکَّ هر
مْ کَمَا مَاَّ رَسُولُ اللَّ مَا مَاَّ عَلَیْهر نَّ یّا  ع إر نَّ عَلر یهَا فَیَالَ إر كَ فر

)ع( يٌّ مْ  عَلر لر سَتَْ هَرُ عَلَقیْهر یعَةٌ وَ أَنَّ دَوْلَةَ الَْ اطر هُ سَیَکُونُ لَهُ شر هُ کَانَ یَعْلَمُ أَنَّ نَّ
َ

أَمْوَالَهُمْ لْر
( يٍّ یرَ،ر عَلر سر اسر بر ي النَّ كَ هُوَ ذَا یُسَارُ فر هر وَ قَدْ رَأَیْتُمْ آثَارَ ذَلر یعَتر ي شر هر فر ع( فَأَرَادَ أَنْ یُیْتَدَی بر

قهُ مَقاَّ وَ لَوْ  نَّ كَ لَهُ حَقلَالا  لَکر یعا  وَ أَخَذَ أَمْوَالَهُمْ لَکَانَ ذَلر )ع( أَهْلَ الَْ ْ رَ،ر جَمر يٌّ  قَتَلَ عَلر
. هر اْ بَعْدر هر مر یعَتر یُمَاَّ عَلَی شر مْ لر  110عَلَیْهر

57 

بْار 6) در ي( عَققاْ مُقَمَّ مٍ عَققاْ أَبر )ع( قَققالَ: بَعَققثَ مُسْققلر رر )،(  جَعْفَققرٍ الَْ ققاقر ققهر رَسُققولُ اللَّ
دَبْاَ  يخَالر اْ بَنر لَی حَيٍّ یُیَالُ لَهُمْ بَنُو الْمُْ طَلَ ر مر یدر إر خُزَیْمَقةَ وَ کَقانَ بَیْقنَهُمْ وَ بَقیْاَ الْوَلر

ي تَابقا  بَنر نْهُ کر هر وَ أَخَذُوا مر
ةر وَ کَانُوا قَدْ أَطَاعُوا رَسُولَ اللَّ یَّ لر ي الْجَاهر حْنَةٌ فر هر مَتْزُومٍ إر قیرَحر سر لر

وْا ثُمَّ أَمَقرَ الْتَ  ی وَ صَلَّ لَا،ر فََ لَّ ال َّ یَهُ یُنَادر  بر دٌ أَمَرَ مُنَادر مْ خَالر ا وَرَدَ عَلَیْهر مْ فَلَمَّ یْقلَ عَلَیْهر
مُ الْغَارََ، فَیَتَلَ فَأَصَاب وا عَلَیْهر  111...فَشَنُّ

58 
رضققققققی سید

 ر(406)

الی ثم ی یا فضل الرسول الکریم و أهقل ( و ما خط ة له)ع( و فیها ی م اللّه حع1)
اْ بیته ثم یعظ الناس دٍ فَأَخْرَجَهُ مر لَی مُقَمَّ هر سُْ قَانَهُ وَ حَعَالَی إر

ی أَفْضَتْ کَرَامَةُ اللَّ ... حَتَّ
تُهُ ال یرَحُهُ الْیَْ دُ وَ سُنَّ .... سر سا  رُومَاتر مَغْرر

َ
تا  وَ أَعَزِّ الْْ نر مَنْ ر شْدُ وَ کَلَامُقهُ أَفْضَلر الْمَعَادر رُّ

سُلر  اَ الرُّ یار فَتْرٍَ، مر وَ غََ قاوٍَ، وَ هَفْوٍَ، عَقار الْعَمَقلر  الْفَْ لُ وَ حُکْمُهُ الْعَدْلُ أَرْسَلَهُ عَلَی حر
مَم

ُ
اَ الْْ  112مر

59 
کُقمْ عَلَقی ( ما خط ة له)ع( یومئ فیها إلی ذکر الملاحم2) ی حَیُومَ الْقَقرْبُ بر ... حَتَّ

قي غَقدٍ وَ سَارٍ بَ  َ تُهَقا أَلَا وَ فر ذُهَا مَمْلُوءَ،  أَخْلَافُهَا حُلْقوا  رَضَقاعُهَا عَلْیَمقا  عَاقر یا  نَوَاجر ادر
ي جُ  سَیَأْحر هَا وَ حُتْرر ئر أَعْمَالر الَهَا عَلَی مَسَاور هَا عُمَّ اْ غَیْرر ي مر فُونَ یَأْخُذُ الْوَالر مَا لَا حَعْرر غَدٌ بر
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رْضُ أَفَالر 
َ
ي لَهُ الْْ یرَ،ر وَ یُقْیر یکُمْ کَیْمَ عَدْلُ السِّ یدَهَا فَیُرر لْما  مَیَالر لَیْهر سر ي إر هَا وَ حُلْیر در یذَ کَ ر

ة نَّ تَابر وَ السُّ تَ الْکر  113مَیِّ

60 

نَّ هَؤُلَاءر قَدْ حَمَالَئُوا 3) ( و ما خط ة له)ع( عند مسیر أصقاب الجمل إلی ال  ر،... إر
ي  مَارَحر مُوا عَلَقی فَیَالَقةر عَلَی سَتْطَةر إر نْ حَمَّ هُمْ إر نَّ کُمْ فَإر رُ مَا لَمْ أَخَمْ عَلَی جَمَاعَتر وَ سَأَصْ ر

هُ عَلَ  مَاْ أَفَاءَهَا اللَّ  لر
نْیَا حَسَدا  هر الدُّ مَا طَلَُ وا هَذر نَّ یاَ وَ إر مر َ امُ الْمُسْلر أْ ر انْیَطَعَ نر یْقهر هَذَا الرَّ

مُورر عَلَ 
ُ
هر فَأَرَادُوا رَدَّ الْْ

یرَ،ر رَسُولر اللَّ هر حَعَالَی وَ سر
تَابر اللَّ کر هَا وَ لَکُمْ عَلَیْنَا الْعَمَلُ بر ی أَدْبَارر

ه تر
سُنَّ عْشُ لر هر وَ النَّ

قَیِّ یَامُ بر  114، وَ الْیر

61 
قهر قَ 4) یمر نَفْسر تَعْلر مَاما  فَلْیَْ دَأْ بر اسر إر لنَّ قیمر ( و قال علیه السلام: مَاْ نََ بَ نَفْسَهُ لر ْ قلَ حَعْلر

ا  بر
بُهَا أَحَ ُّ هر وَ مُؤَدِّ مُ نَفْسر هر وَ مُعَلِّ سَانر لر هر بر ی ر هر قَْ لَ حَأْدر یرَحر سر یُ هُ بر هر وَ لْیَکُاْ حَأْدر اْ غَیْرر جْلَالر مر لْْر

م هر بر
اسر وَ مُؤَدِّ مر النَّ  115مُعَلِّ

62 
مْتر حَکُونُ الْهَ 5) کَثْرَ،ر ال َّ قلُونَ وَ ( و قال علیه السلام: بر َ قفَةر یَکْثُقرُ الْمُوَاصر النَّ یَْ قةُ وَ بر

قؤْدُدُ وَ  قبُ السُّ مَقالر الْمُقؤَنر یَجر احْتر عْمَقةُ وَ بر مُّ النِّ وَاضُعر حَتر التَّ قْدَارُ وَ بر
َ
فْضَالر حَعُْ مُ الْْ الْْر بر

یهر حَ  فر لْمر عَار السَّ الْقر ئُ وَ بر لَةر یُیْهَرُ الْمُنَاور یرَ،ر الْعَادر السِّ نَْ ارُ عَلَیْهبر
َ
 116کْثُرُ الْْ

63 
مفیقققد شقققیخ 

 ر(413)

ي أَبُوجَعْفَرٍ)ع1) يِّ قَالَ: قَالَ لر رٍ الْجُعْفر قةَ قَقدْ أَسْقنَدَ ( عَاْ جَابر مَکَّ قذٍ بر مُ یَوْمَئر (... و الْیَائر
نَّ  اسُ إر هَا النَّ هر یُنَادر  یَا أَیُّ  بر

یرا  لَی الَْ یْتر الْقَرَامر مُسْتَجر هَ وَ مَقاْ أَجَابَنَقا ظَهْرَهُ إر رُ اللَّ ا نَسْتَنْ ر
ي  نر دٍ)،( فَمَاْ حَاجَّ مُقَمَّ هر وَ بر

اللَّ اسر بر کُمْ وَ نَقْاُ أَوْلَی النَّ یِّ ا أَهْلُ بَیْتر نَ ر نَّ اسر فَإر اَ النَّ مر
آدَم اسر بر ي آدَمَ فَأَنَا أَوْلَی النَّ قاْ فر یَقرٌَ، مر قاْ آدَمَ وَ خر قةٌ مر یَّ قاْ ... فَأَنَا بَیر ی مر نُقوحٍ وَ مُْ قطَف 

تَقابر  کر قهر فَأَنَقا أَوْلَقی بر تَابر اللَّ ي کر ي فر نر دٍ)،( أَلَا وَ مَاْ حَاجَّ اْ مُقَمَّ یمَ وَ صَفْوٌَ، مر بْرَاهر إر
ق ةر رَسُقولر اللَّ

سُنَّ اسر بر هر فَأَنَا أَوْلَی النَّ یرَحر هر وَ سر
ةر رَسُولر اللَّ

ي سُنَّ ي فر نر هر أَلَا وَ مَاْ حَاجَّ
هر وَ اللَّ

ه یرَحر  117سر

64 
قهر 2) امر قي أَیَّ الْعَدْلر وَ ارْحَفَقعَ فر مُ حَکَمَ بر ذَا قَامَ الْیَائر یهر قَالَ: إر يُّ بْاُ عُیَْ ةَ عَاْ أَبر ( وَ رَوَی عَلر

لاَّ  وَلر وَ لَمْ یَْ َ  أَهْلُ بَیْتٍ لَهُمْ دَوْلَةٌ إر رُ الدُّ نَّ دَوْلَتَنَا آخر ئَلاَّ الْجَوْر... ثُمَّ قَالَ إر  مَلَکُوا قَْ لَنَا لر

                                                 
 .138، خط هٔ  هجرال لاغهالرضی، . شریم113
 .169، خط هٔ ال لاغه  هجالرضی، . شریم114
 .73، حکمت ل لاغها  هجالرضی، . شریم115
 .224، حکمت ال لاغه  هجالرضی، . شریم116
 .257، الإختصاص. مفید، 117
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قهر حَعَقالَی وَ الْع یرَ،ر هَؤُلَاءر وَ هُوَ قَوْلُ اللَّ ثْلر سر مر رْنَا بر ذَا مَلَکْنَا سر یرَحَنَا إر ذَا رَأَوْا سر َ قةُ یَیُولُوا إر اقر
یاَ  یر

لْمُتَّ  118لر

65 
 کراجکی

 ر(449)

ي رر قَالَ قَالَ جَدِّ عَاْ أَبر مَامر الَْ اقر لَی یَوْمر جَعْفَرٍ الْْر ي حَلَالٌ إر اسُ حَلَالر هَا النَّ هر أَیُّ
  رَسُولُ اللَّ

تَقابر وَ  قي الْکر  فر
قهُ عَقزَّ وَ جَقلَّ نَهَقا اللَّ یَامَةر أَلَا وَ قَدْ بَیَّ لَی یَوْمر الْیر ي حَرَامٌ إر یَامَةر وَ حَرَامر الْیر

ي نْتُهُمَا لَکُمْ فر ي بَیَّ یرَحر ي سر تر
دَعٌ بَعْدر  وَ بَیْنَهُمَا وَ سُنَّ یْطَانر وَ بر اَ الشَّ  119شُُ هَاتٌ مر

66 

طوسققی شققیخ 
 ر(460)

بْار 1) در قیرُ ( عَاْ مُقَمَّ یرٍَ، یَسر أَ ِّ سر ذَا قَامَ بر )عج( إر مر مٍ قَالَ: سَأَلْتُ أَبَاجَعْفَرٍ عَار الْیَائر مُسْلر
ی  هر حَتَّ

هر رَسُولُ اللَّ یرَ،ر مَا سَارَ بر سر اسر فَیَالَ بر ي النَّ قیرَُ، فر سْلَامَ قُلْتُ وَ مَا کَانَتْ سر رَ الْْر یُْ هر
ذَا مُ إر كَ الْیَقائر الْعَدْلر وَ کَذَلر اسَ بر ةر وَ اسْتَیَْ لَ النَّ یَّ لر ي الْجَاهر هر قَالَ أَبْطَلَ مَا کَانَ فر

 رَسُولر اللَّ
اسر وَ  ي أَیْدر  النَّ ا کَانَ فر مَّ ي الْهُدْنَةر مر لُ مَا کَانَ فر مُ الْعَدْلَ.قَامَ یُْ طر هر لُ بر  120یَسْتَیْ ر

67 

قهَ 2) نَّ اللَّ عْتُ أَبَاجَعْفَرٍ یَیُولُ إر ما  یَیُولُ سَمر عْتُ سَالر امُ وَ غَیْرُهُ قَالَ سَمر قَّ ( رَوَی زَیْدٌ الشَّ
قدٍ عَلَقی مُوسَقی مر آلر مُقَمَّ یرََ، قَقائر هُقمَّ اجْعَلْقهُ بْار حَعَالَی عَرَضَ سر مْرَانَ فَیَقالَ اللَّ قاْ عر  مر

ي یلَ لَهُ لَیْسَ بَنر هر فَیر اْ أَنَْ ارر ي مر هُمَّ اجْعَلْنر یلٌ فَیَالَ اللَّ كَ سَ ر لَی ذَلر یلَ فَیَالَ لَهُ لَیْسَ إر سْرَائر إر
كَ  یتَ ذَلر یلَ لَهُ أُعطر ي فَیر یِّ هُمَّ اجْعَلْهُ سَمر یلٌ فَیَالَ اللَّ كَ سَ ر لَی ذَلر  121إر

68 
ي3) یدر ال( عَاْ أَبر يالْوَلر نْدَ أَبر يِّ قَالَ: کُنْتُ لَیْلَة  عر فر رَائر

هَقا طَّ یدر یَمْلََُ )ع(... یَا أَبَاالْوَلر هر
اللَّ عَْ در

يِّ  قیرَ،ر عَلر سر ْ لَةر بر ي أَهْلر الْیر یرُ فر ئَتْ ظُلْما  وَ عُدْوَانا  یَسر سْطا  وَ عَدْلا  کَمَا مُلر يبْار قر قبٍ أَبر طَالر
هر حَتَّ 

هُ ...یَیْتُلُ أَعْدَاءَ اللَّ  122ی یَرْضَی اللَّ

69 

ي4) ثَ ( عَاْ أَبر یاَ کَمَا لَ ر نر سْعَ سر ائَةٍ وَ حر كُ ثَلَاثَمر مَ یَمْلر نَّ الْیَائر الْجَارُودر قَالَ قَالَ أَبُوجَعْفَرٍ إر
ئَتْ ظُلْما  وَ جَقوْر سْطا  کَمَا مُلر رْضَ عَدْلا  وَ قر

َ
مْ یَمْلََُ الْْ هر ي کَهْفر ا  وَ یَفْقتَحُ أَهْلُ الْکَهْمر فر

قیرَ،ر  سر قیرُ بر دٍ یَسر یاُ مُقَمَّ لاَّ در ی لَا یَْ یَی إر اسَ حَتَّ رْضر وَ غَرْبَهَا وَ یَیْتُلُ النَّ
َ
هُ لَهُ شَرْرَ الْْ اللَّ

هُ بْار سُلَیْمَانَ  ي اَللَّ رْضُ، فَیُوحر
َ
، وَ حُطْوَی لَهُ اَلْْ هر یَ انر مْسَ وَ اَلْیَمَرَ فَیُجر ، دَاوُد یَدْعُو اَلشَّ لَیْهر  إر

هر 
أَمْرر اَللَّ  123فَیَعْمَلُ بر

كر 5) 70 يُّ بْار أَوْسر بْار ( عَاْ مَالر يَ عَلر ا وَلر ، قَالَ: لَمَّ يبْاُ الْقَدَثَانر لَقی أَبر قاسُ إر بٍ أَسْرَعَ النَّ طَالر

                                                 
 .2/385، الإسشا رفيرمع فةرحججراللهرعلیرالع ا . مفید، 118
 .1/352، كنزرالف ائد. کراجکی، 119
 .6/154، تهذیبرالأحکام. طوسی، 120
 .45، الغی ة. طوسی، 121
 .48،  الغی ة. طوسی، 122
 .474، الغی ة. طوسی، 123
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اس نَْ ارُ وَ جَمَاعَةُ النَّ
َ
رُونَ وَ الْْ هر الْمُهَاجر یاَ، ... قَالَ لَهُ أَبُو الْ بَیْعَتر نر یقرَ الْمُقؤْمر : یَقا أَمر هَیْثَمر

هَ  دَ اللَّ نَْ رَ، فَقَمر دَ الْمر ینَةَ، وَ صَعر هر وَ دَخَلَ الْمَدر
بَ بَغْلَةَ رَسُولر اللَّ ، فَرَکر مْرر

َ
ي هَذَا الْْ  انُْ رْ فر

قَابَةر وَ الْمُهَ  اَ ال َّ ، وَ اجْتَمَعَ أَهْلُ الْتَیْرر وَ الْفَضْلر مر : وَ أَثْنَی عَلَیْهر قيٍّ عَلر یاَ، فَیَالُوا لر رر اجر
حَقدٍ فَضْقلٌ 

َ
يٌّ لَیْسَ لْر كَ. فَیَالَ عَلر ذَلر طُوا لر ثَرََ،، وَ سَتر

َ
سْوََ،، وَ طَلَُ وا الْْ

ُ
هُوا الْْ هُمْ قَدْ کَرر نَّ إر

ی دٍ وَ سر کُمْ مُقَمَّ یِّ هر بَیْنَنَا وَ بَیْنَکُمْ، وَ نَ ر
تَابُ اللَّ ، وَ هَذَا کر ي هَذَا الْمَالر .فر هر   124رَحر

71 

قیاَ 6) یِّ  ر
كَ خَاحَمر النَّ یِّ كَ وَ نَ ر كَ وَ رَسُولر دٍ عَْ در هُمَّ صَلِّ عَلَی مُقَمَّ ( دعاء لیلة الثلاثاء: اللَّ

قرر  اصر مْ وَ النَّ هر ییر ار عَلَقی حَْ قدر مْ وَ الْمُهَیْمر هر هر عَلَی أُمَمر  بر
مْ وَ الْمُقْتَجِّ هر ی عَلَی آثَارر الْمُیَفَّ

هَقا لَهُمْ مر  مُ بر
مْ صَلَا،  حُعَ ِّ هر یرَحر لَافر سر تر مْ دَعْوَحَهُمْ وَ سَارَ بر هر اْ غَیْرر عَی مر اْ ضَلَالر مَار ادَّ

م هر هَا شَرَفا  عَلَی شَرَفر یدُهُ بر مْ وَ حَزر هر   125نُورَهُ عَلَی نُورر
 : اوصاف مفهومی سیره2پیوسش شمارهٔ 

 أ. فعل
 .34شمارهٔ  حدیث«: ح عیت»ارح اط معنایی با واژهٔ  .1
 .63حدیث شمارهٔ «: لسان»حیابل با واژهٔ  .2
 .5حدیث شمارهٔ «: منط »حیابل با واژهٔ  .3
 .50حدیث شمارهٔ «: صنع»حفسیر به واژهٔ  .4
 .62 -57 -44 -40 -38 -32 -19 -7«: عمل»نشینی با واژهٔ هم .5
 .71 -58 -56 -43 -37 -35 -33 -19 -12بیان م ادی  فعلی:  .6

 ب. اجتماعی
 -53 -52 -45 -37 -36 -30 -26 -25 -18 -17 -11 -6 -3اژوان اجتمقاعی: کاربرد و .1

54- 56- 58- 69-71. 
 .44 -43 -35 -31 -19 -13 -12کاربرد در موضوعات اجتماعی:  .2
 .34 -1دعوت متاطب به پای ندی:  .3
 .50 -24 -19ذکر م ادی  اجتماعی:  .4

 ج. روشمند
 -43 -40 -36 -35 -33 -32 -31 -30 -28 -25 -18 -16 -11«: سققیره»هیئققت واژهٔ  .1

                                                 
 .731، الأمالي. طوسی، 124
 .2/461، مص احرالمتهجدرورسلاحرالمتع د. طوسی، 125
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44- 47- 49- 54- 58-67- 69- 71- 72- 74. 
 .72 -69 -56 -53 -50 -43 -37 -35 -12 -10افادهٔ چگونگی )کیفیت(:  .2
 .31 -25 -17 -12 -11حفاوت رفتار در برابر متاطب/موضوع واحد:  .3

 د. مستمر 
 .72 -71 -69 -50 -49 -44 -36 -32 -31 -13حکرار سیره در دو زمان متتلم:  .1
 .68 -56 -37 -35 -19 -12 -10 -6کاربرد الفاظ دالّ بر استمرار:  .2
 .34 -1کاربرد مفاهیم دال بر پای ندی:  .3
 .54 -35های مشابه: ذکر موقعیت .4

 منابع

 ر.1398، . قم: مؤسسة النشر الْسلامیالت حیدعلی. بابویه، مقمدباابا
 .1385ی، . قم: داورعللرالش ایععلی. بابویه، مقمدباابا
 ر.1378. حهران: جهان، عی نرأخ اسرال ضارعلیهرالسلامعلی. بابویه، مقمدباابا
 ر.1413. قم: مؤسسة النشر الْسلامی، كتابرمنرلایحض برالفقیهعلی. بابویه، مقمدباابا
 ر.1403قم: مؤسسة النشر الْسلامی، معا یرالأخ اس.رعلی. بابویه، مقمدباابا
 ر.1404. قم: مؤسسة النشر الْسلامی، تحفرالعق ل. علیباشع ه، حساابا
 ر.1424. قم: دلیل ما، فضائلرامی المؤمنینرعلیهرالسلاممقمد. عیده، احمدباابا
 ر.1404. قم: مکتب الاعلام الاسلامی، معجمرمقاییسراللغةفارس، احمد. ابا
 .1356. نجم: دار المرحضویه، الزیاسات كاملمقمد. قولویه، جعفرباابا

 .1371. قم: دار الکتب الاسلامیة، المحاسنمقمد. برقی، احمدبا
 ر.1410. قم: دار الکتب الاسلامی، الغاساتمقمد. باثیفی، ابراهیم

 .1371 حجتی، سیدمقمدباقر. سی در سرسی ب  یسی. مشهد: کنگرهٔ جهانی امام رضا)ع(،
 ر.1418بیت، . قم: مجمع جهانی اهلالمقاسنالاص لرالعامةرفیرالفقهرحکیم، سیدمقمدحیی. 

ر   در)منطقرعملی(.دلشاد حهرانی، م طفی.   .1383حهران: دریا،  سی بو
 .1385. حهران: دانشگاه حهران، ف هنگر هخدااک ر. دهتدا، علی

 ر.1414. قم: هجرت،  هجرال لاغهحسیا. باالرضی، مقمدشریم
 ر.1404تابتانهٔ مرعشی نجفی، . قم: کبصائ رالدسجاتحسا. صفار، مقمدبا
 ر.1415 طالب.رقم:رك شا پ س،ابیبنالمست شدرفیرامامةرعلیجریر. ط ری، مقمدبا
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 ر.1414. قم: دار الثیافة، الأمالیحسا. طوسی، مقمدبا
 ر.1425. قم: مؤسسة المعارف الْسلامیة، الغی ةحسا. طوسی، مقمدبا
 ر.1407دار الکتب الاسلامیة، . حهران: تهذیبرالأحکامحسا. طوسی، مقمدبا
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 م.1998 . بیروت: مکت ة ل نان ناشرون،م س عةرمصطلحاتراص لرالفقهرعندرالمسلمینعجم، رفی . 
 عسکری، حساباعلی. التفسی رالمنس برإلیرالإمامرالحسنرالعسک د. قم: مدرسهٔ امام مهدی، 1409ر.

 ر.1419. قم: مشعر، الصحیفةرالسجا یةرالکاملةحسیا)ع(، امام چهارم. باعلی
 .1380. حهران: چاپتانهٔ علمیه، كتابرالتفسی مسعود. عیاشی، مقمدبا

 ر.1428کثیر، . دمش : دار ابامعجمرالمصطلحاترالحدیثیةغوری، ع دالماجد. 
 .1396مشهد: دانشگاه علوم اسلامی رضوی، شناسیرمطالعاتر ینی.رسوشاملکی، احد. فرامرز قر

 ر.141۵. بیروت: دار الکتب العلمیة، القام سرالمحیطیعیوب. فیروزآبادی، مقمدبا
حقاریخ اسقلام، های علمی وروه سقیرهٔ مع قومیا(. حهقران: پژوهشقکدهٔ )سلسله نشست پژوهیسی بفیضی، مقمد. 

1397. 
 ر.1414. قم: دار الهجر،، المص احرالمنی مقمد. فیومی، احمدبا

 ر.1404. قم: دار الکتب، تفسی رالقمیابراهیم. باقمی، علی
 ر.1410 . قم: دار الذخائر،كنزرالف ائدعلی. کراجکی، مقمدبا

 ر.1409مشهد،  مشهد: دانشگاه اختیاسرمع فةرال جال؛رسجالرالکشی.عمر. کشی، مقمدبا
 ر.1407حهران: دار الکتب الاسلامیة، الکافی.ریعیوب. کلینی، مقمدبا

 .1381قم: دار القدیث.  الأص لرالستةرعش .وروهی از دانشمندان. 
رپیام  رخاتمشهری، مقمد. مقمدی ری  .1394. قم: دار القدیث، سی بو
رحدیثشناختشهری، مقمد. مقمدی ری  .1397. قم: دار القدیث،  امهو

)پقاییز و 21ش حیدیثرحی .ب.«. هاها و نشقانهمفهقوم سقیره در احادیقث شقیعه: مؤلفقه»مردانی ولستانی، مهقدی. 
 .62-43(: 1399زمستان

راص لرفقهف هنگمرکز اطلاعات و مدارک اسلامی.   .1389. قم: دفتر ح لیغات اسلامی،  امهو
ر   د.رمطهری، مرحضی.   .1393حهران: صدرا، سی در سرسی بو

 ر.1385، ال یت. قم: آل عائمرالإسلامرورذك رالحلالرورالح امرورالقضایارورالاحکاممقمد. بامغربی، نعمان
 ر.1413. قم: المؤحمر العالمی لْلفیة الشیخ المفید، الإختصاصمقمد. مفید، مقمدبا
 ر.1413شیخ مفید، . قم: کنگرهٔ هزارهٔ اللهرعلیرالع ا رالإسشا رفیرمع فةرحججمقمد. مفید، مقمدبا

رعلی مرحیدیثرتط یقیی.ر«قواعد شناسایی احادیث سیره نزد فریییا»مهریزی، مهدی، غلامقسیا میر.  . پژوهشینامهو
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