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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 

The issue of Dhū al-Qarnayn’s barrier and its ultimate fate has long been a subject of debate in Qurʾanic exegesis. The 

narrative presented in verses 83–99 of Surah al-Kahf recounts three journeys of Dhū al-Qarnayn, the third of which 

involves the construction of a uniquely described barrier. The Qurʾanic depiction of this barrier has prompted numerous 

theories and attempts throughout history to identify its geographical location. Employing a descriptive–analytical 

approach based on library research method, this study categorizes and critically examines exegetical views on these 

verses, aiming to present an interpretation grounded in textual coherence. The findings indicate that neglecting the 

discontinuity of verse 99 from the preceding context has led to the assumption that the barrier will remain until the 

Day of Resurrection, an interpretation sometimes supported by verse 96 of Surah al-Anbiyāʾ. However, structural 

analysis of Surah al-Kahf and its seven thematic contexts reveals that verse 99 initiates an independent context and is 

disconnected from the continuation of Dhū al-Qarnayn’s story. Accordingly, the Qurʾan remains silent regarding the 

final fate of the barrier, and claims of its persistence until the end of time stem from a misreading of the textual context. 

Keywords: Contexts of surahs, Dhū al-Qarnayn’s barrier, Surah al-Kahf, Gog and Magog. 
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 نگاهی دوباره به مسئله سد ذوالقرنین

 از منظر قرآن کریم 
 

  دکتر عباس اسمعیلی زاده )نویسنده مسئول(
دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایرانگروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات و معارف اسلامی،  دانشیار  

Email: esmaeelizadeh@um.ac.ir  

 سیده فاطمه نیکوکار
 دانشجوی کارشناسی ارشد گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران

 چکیده
پژوهی، از دیربااز ملات تلمات و مناقشاه لقرنین و سرانجام آن، از مباحث مورد توجه در مطالعات تفسیری و قرآنموضوع سد ذوا

سوره کهف مطرح شده، ناظر به سه سفر ذوالقرنین اسات کاه وی  ۹۹تا  ۸۳مفسران و ملققان بوده است. این داستان که در آیات 
سااز های توصیفی این سد در آیات قرآن، زمینهورزد. ویژگیفرد مبادرت میهایی منلصربهدر سفر سوم به ساخت سدی با ویژگی

های متعدد و تلاش برای تعیین موقعیات جررافیاایی آن در لاوا تااریه شاده اسات. پاژوهب حاضار باا رویکارد پردازینظریه
بندی کرده، باا بررسای و نقاد تهرا دس پژوهان درباره این آیاتهای قرآنای، دیدگاهات کتابخانهتللیلی و بر مبنای مطالع-توصیفی

 ۹۹دهد که توجه نداشتن به انفصااا آیاه ها، به تبیین قرائتی مستند و مبتنی بر سیاق متن پرداخته است. نتایج پژوهب نشان میآن
ساوره انبیاا   96از سیاق پیشین، منجر به این برداشت شده است که سد ذوالقرنین تا قیامت باقی خواهد ماند و در این میان، آیاه 

گاناه های هفتعنوان موید این برداشت ذکر شده است. این درحالی است که تللیت ساختاری سوره کهف و بررسی سایاقنیز به
ترتیب، قارآن کاری  در آغاز سیاقی مستقت قرار داشته، از امتداد داستان ذوالقرنین منفک است. بدین ۹۹سازد که آیه آن آشکار می

م سد ذوالقرنین نپرداخته، در این باره ساکوت کارده اسات و اساتنتات اساتآرار آن تاا قیامات مبتنای بار قرائتای به تصریح سرانجا
 نادرست از بافت متن است.
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 مقدمه

در تفاسایر ذیات آیاات داساتان در رابطه با مسئله مکان و سرانجام سد ذوالقرنین، بیب از هآه مفساران 
پژوهان ضآن کتاب یا مقاله این مسئله را مورد مداقاه قارار اند. هآچنین برخی قرآنذوالقرنین به آن پرداخته

اناد در کناار دیگار اند که در این پژوهب آنان کاه دارای رییای ناو باودهداده، نظریاتی در این باره پدید آورده
الکلام آزاد و اثار اباو کوروش ککیرو هایی چون اند. کتابو بررسی قرار گرفتهنظریات در این باره، مورد نقد 

اند از این موارد است. برخی نیز اثر سبیط النیلی که به تطبیق ذوالقرنین و سد وی پرداخته ملحمهکجلجامش
جدیدی سوراران، نظریه اثر حسن آب« وماجوت و سد ذوالقرنیننگاه نو به ماهیت یاجوت»در مقالاتی چون 

اند و هآچنین قابت به ذکر است دیگار مقاالاتی کاه مباادرت باه گاردآوری در تطبیق این داستان لرح کرده
آزار شایرازی یاا اثر عبدالکری  بی« نقد و بررسی آرا  درباره ذوالقرنین»هآچون  اند،کرده نظرات در این باره

انگاری کاوروش کبیار باا هآساان» بررسی و نقد نظرات درباره تطبیاق شخصایت ذوالقارنین چاون مقالاه
های بر نشاانهنقاد آرا  مفساران پیراماون هویات ذوالقارنین باتکیاه»اثر خسروی و مهرآفارین، « ذوالقرنین

اثار تواناایی و « تن از منظار تلویارآداساتان ذوالقارنین در قا»ق گرفآای، اثر دلبری و ملقا« سفرهای وی
اثار « بازخوانی حکایت قرآنی ذوالقارنین و خورشاید»هآچون  ررسی داستان سفرهای ویب ملاجوادی و یا

نقد دیدگاه اباو الکالام آزاد »الله نجفی و یا نقد یکی از نظریات درباره مکان سد ذوالقرنین مانند مقاله روح
نقاد و ای کاه بهکه روشن است، مقالاه. چناناثر ملآدرضا میرسید« والقرنینعنوان ذدر معرفی کوروش به

ها پرداختاه ره مکان و سرانجام سد ذوالقرنین و تعیین نتیجه نهایی در این باره پس از بررسیبررسی آرا  دربا
 باشد یافت نشد که در این نوشتار به آن خواهی  پرداخت.

 بیان مسئله

هاای دارای چاالب، پژوهان بوده است. در ایان میاان در داساتانهای قرآن هآواره موردتوجه قرآنقصه
ها که علآا نسبت به آن دقت نشان داده و برای اللاع شود. ازجآلۀ این داستاندیده میتضارب آرا  بیشتری 

سوره کهف باه آن  99تا  83ساختن سد توسط ذوالقرنین است که آیات ، اندها کردهوکیف آن جستجواز ک 
از اسابابی کاه به آیات قرآن کری  در زمین به او مکنت داده شد و با تبعیات پرداخته است؛ کسی که باتوجه

خداوند در اختیار او قرار داده بود به سفرهایی پرداخت. او در آخرین سفر خود به سآت مشرق، گروهای را 
قالُوا یا ذَا الْقَرْنَینِ إِنَّ یالجوت و »ها سدی بسازد: وملجوت برای آندید که از وی خواستند مقابت فساد یلجوت

رْضِ فَهَتْ 
َ
ا نَجْعَتُ لَک خَرْجاً عَلیملجوت مُفْسِدُونَ فِی الْْ ذوالقرنین باا کآاک  1«.یَنْ تَجْعَتَ بَینَنا وَ بَینَهُْ  سَدًّ

                                                 
 .94کهف: 1.



 115،  شمارة پیاپی 2، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 12

 

ةٍ یَجْعَتْ بَینَکْ  وَ بَیانَهُْ  رَدْمااً  فَلَعینُونی»خودشان برای آنان سدی ملک  از جنس آهن و مس ساخت:  ، «بِقُوَّ
ی إِذا ساوی آتُونی» ی إِذا جَعَلَهُ ناراً قااَ آتُونیبَینَ الصَّ  زُبَرَ الْلَدیدِ حَتَّ  2«.یُفْرِغْ عَلَیهِ قِطْاراً  دَفَینِ قااَ انْفُخُوا حَتَّ

فَآَا اسْطاعُوا یَنْ یظْهَارُوهُ وَ مَاا »توانستند از آن بالا بروند و نه آن را سوراخ کنند: وملجوت نه سدی که یلجوت
نین آن را به رحآت خدا نسبت داده، اعلام کارد کاه هار زماان پس از پایان کار، ذوالقر 3«.اسْتَطاعُوا لَهُ نَقْباً 

ی جَعَلَاهُ دَکااَ  وَ »ی خداوند بیاید این سد کوبیده خواهد شد: وعده ی فَإِذا جاَ  وَعْدُ رَبِّ قااَ هذا رَحْآَةٌ مِنْ رَبِّ
ا ی حَقًّ  4«.کانَ وَعْدُ رَبِّ

گاویی انی  که دیب کلای قارآن در داساتاندذکر اجآالی و بدون بیان جزئیات این داستان _هر چند می
هاای داساتان، م ات کاه دیگار بخبکند. چنانچنین است_ ابهاماتی را در ذهن مخالب ایجاد کرده و می

ی ایان گونه است. از جآلهرو شد نیز اینشخصیت ذوالقرنین، مقصد سفرهای وی و اقوامی که با آنان روبه
سوره انبیاا  کاه  97و  96نار ه  قرارگرفتن آیات این داستان با آیه ابهامات، سرانجام سد ذوالقرنین است. ک

ای  إِذَا فُتِلَاتْ »شان از هر بلندی اشاره دارد: ها و سرازیر شدنوملجوت  بوده و به فتح آنبا یلجوتدررابطه حَتََّ
کناد، چراکاه تر مایمسئله را پیچیده 5«وَاقْتَرَبَ الْوَعْدُ الْلَقَُّ »، «یلْجُوتُ وَملجوت وَهُْ  مِنْ کتَِّ حَدَبٍ ینْسِلُونَ 

» : شدن سد ذوالقرنین را پیب از وقوع قیامات دانساتهمفسران با تآسک به روایاتی که ذیت این آیات، خراب
، وَ خَرَتَ یَلْجُوتُ وَ مَلْجُوتُ إِلَی دُّ مَانِ انْهَدَمَ ذَلِكَ السَّ ،  إِذَا کَانَ قَبْتَ یَوْمِ الْقِیَامَةِ فِي آخِرِ الزَّ ََ اا کَلُوا النَّ نْیَا وَ یَ الدُّ

ی إِذا فُتِلَتْ یَلْجُوتُ وَ مَلْجُوتُ وَ هُْ  مِنْ کُتِّ حَدَبٍ یَنْسِ  -های آخرالزمان گفتهو از نشانه 6 «لُونوَ هُوَ قَوْلُهُ: حَتَّ

ه عدَّ من الآیات التي تکون قبت الساعة خروت یلجوت و ملجوت»اند:  آیه سوره انبیا  را نیاز در کناار آن  7،«انَّ
اند و در نتیجه سد ذوالقرنین تا آن زماان موجاود خواهاد وملجوت در آخرالزمان دانستهداا بر خروت یلجوت

 8بود.
ای بوده است که برخی حاکآان افرادی را گونهاز این سد و سرانجام آن، در لوا تاریه بهاهآیت اللاع 

اند. از جآله حکایتی در این بااره از الواثاق باللاه، های آن ملمور کردهبرای یافتن سد و کسب خبر از ویژگی
بااز شادن ساد  شاود کاه وی پاس از خاوابی آشافته پیراماونهای تاریه دیده میمعتص  عباسی، در کتاب

                                                 
 .96 - 95کهف: . 2
 .97کهف: . 3
 .98کهف: . 4
 .97- 96انبیا : . 5
 .۳/660، الی هانبلرانی، . 6
 .۳/264، الصافیفیض کاشانی،  . 7
؛حاویزی، 4/25۳الوروکالمثوورو کولی، قابت توجه است که روایتی در این باره در تفاسیر قآی و عیاشی یافت نشد. ن.ک: سای. 8

 .121و  ۸/120، اثثیکعش ی؛ عبدالعظیآی،  170 - ۸/16۹، کثزالرقائق؛ قآی مشهدی، ۳/۳10، نروالوقلرن

https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_97_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D9%86%D8%A8%DB%8C%D8%A7%D8%A1
https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_97_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D9%86%D8%A8%DB%8C%D8%A7%D8%A1
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نفره به سآت ساد ماذکور فرساتاد تاا از  50را هآراه هیلتی « سلام الترجآان»وملجوت، فردی به نام یلجوت
شتر و امکاناتی دیگار در اختیاار آناان  200ساله هآراه سلامت آن خبر گیرند. وی برای این سفر آذوقۀ یک

و لولانیِ پیشرو پرداخت کارد. ایان سافر  شان را به جهت احتآاا مرگ در مسیر سختقرار داد و حتی دیه
بیب از دو ساا به لوا انجامید و افراد بسیاری در این مسیر جان خود را از دست دادند و در نهایات، خبار 

فخار رازی نیاز در نقلای آورده اسات کاه پادشااه  9های آن را برای حاک  عباسی بااز آوردناد.سد و ویژگی
را برای بازدید از سد فرستاد و او از صافات آن ساد بارای پادشااه خبار  آذربایجان در زمان فتح آنجا، فردی

 10آورد.
دهد که تا ها نشان میهای تفسیری و قرآنی و هآچنین دقت در سیر تلوا آنهآچنین ملاحظۀ نگارش

لی پرداختناد. اقاواویژه اقواا صلابه و تابعان مایپیب از سدۀ اخیر، مفسران تنها به نقت اقواا گذشتگان، به
هاا نیاماده ها به ذکر نام ملت بسنده شده و هیچ استدلاا و توضیلی درباره آنکه کلی و مجآت بوده، در آن

سارزمین  11است. از پرتکرارترین منقولات در این باره، وجود سد ذوالقارنین باین آذربایجاان و ارمنساتان،
شود مانناد پشات دریاای دیده میهای نادری نیز در برخی تفاسیر نقت 13و شآاا کره زمین است. 12هاترک
 15و بین ریبة و ربیلا. 14روم

 پاردازیاخیر بیشتر به بررسای اقاواا گذشاتگان و نظریاه های سدهدر مقابت نظریات یاد شده، نگارش
 اند:پرداخته

اناد: در ایان میاان مکاانی در پژوهان سد ذوالقرنین را بر بنایی در شرق یا غرب تطبیاق دادهاغلب قرآن
پژوهان قرار گرفتاه اسات کاه بیشاتر آن را ساد های قفقاز، موردنظر جآع زیادی از مفسران و قرآنوهکرشته

                                                 
 .1/162، المسالککشکالممالکک؛ ابن خردادبه،1/2۹5، المثتظمکفیکتاویخکالملرککشکالأمم جوزی،ابن. 9

 .21/4۹۸  ب( التفسر کالکیر )کمفاترحکالغرفخر رازی،  .10
مجمعکالیرانکفویکتفسور کک؛ لبرسی،11/55، الجامعکلأحکامکالق آنک؛ قرلبی،7/۹4 التیرانکفیکتفسر کالق آن کاز جآله لوسی، .11

نهو کالیروانکعونکک؛ شایبانی،16/1۳ جامعکالیرانکعنکتاشیلکآیکالق آن ک؛ لبری،6/764، جامعکالیرانکعنکتاشیلکآیکالق آنک،الق آن
وشحکالمعوانیکفویکتفسور کالقو آنکک؛ آلوسای،4/249 الروکالمثوروکفویکالتفسور کلالمواثرو ک؛ سیولی،۳/2۹4 کشفکمعانیکالق آن 

 . 8/359، العظرمکشکالسیعکالموانی
ک؛ ابن جاوزی،۳/۳41 الثکتکشکالعررنکتفسر کالماشودی ک؛ ماوردی،6/1۹6، الکشفکشالیرانکفیکتفسر کالق آنکاز جآله ثعلبی، .12

، الکشافکعونکحقوائقکاوراملکالتثزیولکشکعرورنکالأقاشیولکفویکشجورلکالت شیولک؛ زمخشری،۳/10۸ فسر  زادکالمسر کفیکعلمکالت
تفسر کالیکالسوعرد)کاواوادکالعقولکالسولرمکالویکک؛ ابی السعود،۸/150، تفسر ککثزکالرقائقکشکلح کالغ ائبک؛ قآی مشهدی،2/746

 .5/244  مزایاکالق آنکالک یم( 
 التفسور کالکیرو )کمفواترحکالغروب( ک.؛ فخار رازی،۳/541، جرزکفویکتفسور کالکتوالکالعزیوزالمحو وکالورکاز جآله ابن عطیه، .13
، تفسور کالطیروبکالشو لرثیکالمسومیکالسو انکالمثرو ک؛ خطیب شربینی،7/224، الیح کالمحرطکفیکالتفسر ک؛ ابوحیان،21/4۹۸

2/446. 
 .7/۹4 التیرانکفیکتفسر کالق آن کلوسی، .14
 .1/381  تفسر کالأعقمکاعق  آنسی، .15
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بعضای نیاز  17باب اللدید در حدود بله و جیلون، تطبیق دیگری برای این سد است. 16اند.داریاا دانسته
شده که سد موردنظر،  احتآالی بدون انتخاب نیز مطرح 19اند.یا سد مآرب در یآن دانسته 18آن را دیوار چین

 20های قفقاز تا ارمنستان واقع شده است.باب الابواب بوده که در تنگه کوه
بسا در مواردی باا جزئیاات شود. چهیاد کردنی است تطبیق سد ذوالقرنین با آنچه روی زمین یافت می

تارین ، آن را منطباقکه علامه لبالبایی پس از قبوا سد داریااذکر شده در قرآن تعارض داشته باشد؛ چنان
اناد: برخی بر قطعیت ریی خود اصرار نداشته، چناین گفتاه 21کند.مصداق باوجود تعارضات آن معرفی می

چارا » 22؛«گویی  تنها ترجیح است و نه یقین به صلت آنعل  این مطلب نزد خداوند است و آنچه ما می»
بسا ساخته ذوالقرنین بوده باشد و یاا اینکاه در ای  و چه که این سد، تنها سدی است که تاکنون آن را شناخته

درست اسات کاه » 23؛«کنی .آینده سد حقیقی وی کشف شود اما ما الآن چیزی را به لور قطعی بیان نآی
عنوان بهترین نظریاه دربااره تطبیاق توان از آن بههای ابهامی وجود دارد، ولی فعلا میدر این نظریه نیز نقطه

جاویی مصاداق و اینکه بعضی ضاآن مفیاد ندانساتن پای 24«.وف تاریخی نام بردذوالقرنین بر رجاا معر
یا اینکه اذعان به عدم الالاع از مکاان  25دانندها را جز تخآین و تقریب نآیها و حدَجزئیات سد، یافته

وجاه نیز به نظر ناشی از ت 27اندای گذشتهو یا حتی آنان که از کنار این بلث بدون هیچ اشاره 26اندسد کرده
 به هآین تعارضات بوده است. 

                                                 
الف قوانکفویکک؛ صاادقی تهرانای،1۳/۳۸1 المرزانکفیکتفسر کالقو آن ک؛ لبالبایی،4۸۳ حجةکالتفاسر کشکللاغکالإکسر  کبلاغی، .16

ک؛ قرشای،6/476 مونکهوریکالقو آن ک؛ مدرسای،12/550  تفسور کنمرنوهک؛ مکارم شیرازی،۸/210 تفسر کالق آنکلالق آنکشکالسثه 
 .5/227 تفسر کنرو کرائتی،؛ ق6/276 تفسر کاحسنکالحریث 

 التفسور کالکااوف ک؛ مرنیه،16/27 التفسر کالمثر کفيکالعقررةکشکالش یعةکشکالمثه  ک؛ زحیلی،16/15 تفسر کالم اای کمراغی، .17
5/160. 

، مالتحقرقکفیککلماتکالقو آنکالکو ی؛ مصطفوی، 15/1۳1 تفسر کالتح ی کشکالتثری کالمع شفکلتفسر کالنکعاارو کابن عاشور، .18
5/۸2. 

 .۳/۳۳۹ تفسر کالیرانکالصافیکلکلامکاللهکالرافی کقبیسی عاملی، .19
 .۳/۳۸2 انکفیکتفسر کالق آن المرزلبالبایی،  .20
کلبالبایی،«: و هو و إن ل  یخت عن اعتراض ما فی بعض یلرافه لکنه یوضح انطباقا علی الآیات و یقرب إلی القبوا من غیره» .21

 .13/396 انکفیکتفسر کالق آن المرز
 .4/22۹4 فیکظلالکالق آن کقطب، .22
 .18/210 الف قانکفیکتفسر کالق آنکلالق آنکشکالسثه کصادقی تهرانی، .23
 .12/549 تفسر کنمرنه کمکارم شیرازی، .24
 .2/4۸۳ لرانکالسعادةکفیکمقاماتکالعیادة کشاه،علیسلطان .25
 تفسور ککواللی)کازکدیور الکاهولکسوثت( ک؛ دیوبندی،۸/۳5۹ موانی وشحکالمعانیکفیکتفسر کالق آنکالعظرمکشکالسیعکالکوسی،آل .26

 .5/101 التفسر کالحریث:کت تربکالسروکحسبکالثزشل ک؛ دروزه،4/22۹2 فیکظلالکالق آن ک؛ قطب،4/14
تفسور کالثسوفیکک؛ نسافی،۸/706 التفسور کالق آنویکللقو آن ک؛ خطیب،4/۳64 الجریرکفیکتفسر کالق آنکالمجرر سبزواری،  .27

 .14/۳۸۹ منکشحیکالق آن ک؛ فضت الله،۳/44، التثزیلکشکحقایقکالتاشیلکمراوک
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هاای : در ایان تالاشانادهای جدیدتری نیز مطرح است که سد را به دا زمین یا به آسآان باردهدیدگاه
کنناد. مستقت، مؤلفان سد ذوالقرنین را غیر از سد معهود ذهن ما دانسته، ماهیت جدیدی برای آن للاظ می

کارده اسات و اخت زمین دانسته که از میان یک گست فوران میوملجوت  را مواد مذاب دیکی مراد از یلجوت
وسیله سدی افقی پر کرده، ساکنان آنجاا را در اماان نگاه داشاته ذوالقرنین با آهن و مس این شکستگی را به

دیگری ضآن تطبیق ذوالقرنین بر گیلگامب، پادشاه آشاوری، سافر وی را در آساآان دانساته و باه  28است.
کنااد کااه مااانع از هجااوم ای غیرزمیناای بلکااه مرنالیساای معرفاای مااینظر را سااازهدنباااا آن، سااد مااورد

 29.شودوملجوت )موجوداتی فرازمینی( به سآت کره زمین مییلجوت
جا، دیدگاه کسانی قرار دارد که به تطبیق سد ذوالقرنین بر بنایی در زمین در مقابت نظرات یادشده تا بدین

بسا تاکنون این سد، ناشناخته و نامعلوم ماناده شان بر این اعتقادند که چهیا آسآان قائت نیستند. جآعی از ای
ها دست نیافتاه های بسیاری هست که بشر هنوز به آنبه این دلیت که در هآین روزگار نیز سرزمین 30باشد؛

هاای از هآین سنه است باور به نآادین بودن داساتان 31ها فاصله باشد.است و چه بسا دریاها میان ما و آن
اند. اینان در مصر آن را مطرح کرده« الفکر الاسلامی اللدیث»قرآنی که در دهه اخیر پیروان جنبب فکری 

در دفاع از حری  قرآن با ایستادگی مقابت کسانی که مطالب و حوادث تاریخی ذکر شاده در قارآن را بعضاا 
اناد کاه مطاابق آن، قرآنی معتقد شده هایدانند، به تآ یلی بودن داستانبرخلاف تاریه یا برخلاف عل  می

  32ها با واقع بوده است.هدف قرآن از بیان قصه تنها رسیدن به اهداف تربیتی، بدون للاظ مطابقت آن
الفنکالقصصیکفویکهای قرآنی است که در کتاب ملآد احآد خلف الله از معتقدان تآ یلی بودن قصه

داستان ذوالقرنین، وی بر این نظر است که قرآن هآانند  به اثبات این نظر پرداخته است. در خصوص الق آن
و التفسیر الذی نری ینه الصالیح » ضرورت، قصه را بر امور غریب و نادر بنا نهاده است:ها، بهعادت عرب

بالنسبة إلی هذه الظاهرة هو ین القرآن الکری  ما کان یذهب مذهب یولئک الذین یبنون یقاصیصه  علی ماا 
ادر من العناصر إلا حین تدعو إلی ذلک ضرورة مللة کلن تکون الررابة نفسها هی الآقصد و هو الرریب الن

                                                 
 ، سراسر اثر.«نگاه نو به ماهیت یلجوت و ملجوت و سد ذوالقرنین»سواران، آب .28
 سراسر اثر. ملحمةکجلجامشکشکالثصکالق آنی النیلی،  .29
تفسر ککاللی)کازکدیور الکاهولکک؛ دیوبندی،2/4۳۸  التفسر کالراضحک؛ حجازی،۸/۳۹۸، اطربکالیرانکفیکتفسر کالق آنلیب،  .30

 .4/14  سثت( 
 .۸/۳5۹ وشحکالمعانیکفیکتفسر کالق آنکالعظرمکشکالسیعکالموانی آلوسی،  .31
ص هذا الآذهب )الذی و سآوه باس  الفکر الإسلامی اللدیث( فی ینَّ القرآن قد استخدم القصص الشاعبیة و کاذا » .32 و یتلخَّ

تها یو إذعاناا بصادقها، القصص الدینیة الشائع ه، و من غیر ین یکون ذلک اعترافا بصلَّ ة معبرا للبلوغ إلی یهدافه فی تبلیغ رسالة اللَّ
اة( اویهاتکشکودشدکحورلکالقو آنککمعرفات،«. علی لریقة فنَّ الخطابة و علی یساَ الْخذ بالآشهورات یو الآقبولات )لدی العامَّ

 .447 الک یم 
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ای گیارد کاه هایچ ملازماهدر آخر نیز نتیجه می 33.«الررض کآا هو اللاا بالنسبة إلی الْقاصیص السابقة
القرآنیاة مان ماا فای الْقاصایص »نیست که آنچه قرآن در این داستان گفته مطابق با تاریه و واقاع باشاد: 

یحداث و یخبار لا یلزم ین یکون هو التاریه ذلک لْن القرآن الکری  قد یکتفی بآا تزعآه العرب و ما تعتقده 
فی صوره البیانیة الآعجزة و لیس یخفی ین القصة صورة من صاور البیاان العربای و ین القارآن الکاری  قاد 

ه الآخالبون، و من هنا لا یصح لآعترض ین اکتفی فی قصص یصلاب الکهف و ذی القرنین بآا کان یعتقد
  34.«یعترض علی ین فی الْقاصیص القرآنیة مخالفات لللق و الواقع یو مخالفات للتاریه 

دیدگاه صاحبان تفاسیر عرفانی و اشاری کاه ساد ماذکور را حاد شارعی و حجااب قلبای از حکآات 
هاا قارار در ادامه هآین تالاش 36ند،ایا اشاره به سد ملک  شریعت و حصار معین لریقت دانسته 35عآلی

 شود.نآا بودن آن دور میگیرد. چه مطابق این تعابیر، داستان از واقعمی
هاا دهد که ضروری اسات ایان دیادگاههای متعدد و متنوعِ یادشده نشان میبه هر روی ملاحظه دیدگاه

-رو صاحبان این قل  بر آنینها مشخص شود. ازامورد بررسی و واکاوی قرار گرفته، نقاط قوت و ضعف آن

آید به این مه  پرداخته، بادقت و تلمت در سیاق آیات داستان و سیاق سوره کهاف، اند در آنچه بعدازاین می
 مشخص سازند دیدگاه درست چیست.

 ها در تعیین مکان سد ذوالقرنین. بررسی دیدگاه1

بسوط و بعضاً با ذکر ادله، درباره مکاان و ازاین گفته شد، تنها ملققان سده اخیر به لور مکه پیبچنان
-رو دیادگاهاند و پیب از آن، تنها اقواا و احتآالات ذکر شده است؛ ازاینسرانجام سد ذوالقرنین بلث کرده

 بلث و بررسی که هآه مربوط به آثار سده اخیرند، به قرار ذیت است:های قابت
 احتمال اول: دیوار چین

پادشااه آن ذیت تفسیر آیات این داستان، از دیاوار چاین، سااختۀ   کشکالتثری تفسر کالتح یابن عاشور در 
کند. وی با تصریح به لوا چندهزار متری ایان دوره )تسین شی هوانق تی( در قرن سوم قبت از میلاد یاد می

 37د.نامابنا و ماده سازنده آن که سنگ، آجر و گِت است. آن را هآان سد ذوالقرنین ذکار شاده در قارآن مای
های جررافیا و تاریه، شاهد دانان و تصاویر موجود در کتابگردان و جررافیمشاهده این دیوار توسط جهان

                                                 
 .1/255 ق آنکالک یم الفنکالقصصیکفیکالکخلف الله، .33
 .1/275 الفنکالقصصیکفیکالق آنکالک یم کخلف الله، .34
 .1/412 احکامکالق آن)کالنکع لی( کعربی،ابن. 35
 .5/۳۸2، تفسر کخس شیکخسروانی، .36
 .15/1۳4، تفسر کالتح ی کشکالتثری کالمع شفکلتفسر کالنکعااروکابن عاشور، .37
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 38اند.او در این تطبیق
، سد ذوالقرنین التحقرقکاند، ازجآله سید حسن مصطفوی در کتابدیگرانی نیز به این دیدگاه را برگزیده

و این سدی که اکنون در شاآاا چاین واقاع »ت چنین گفته است: را هآان دیوار چین دانسته و بدون ذکر دلی
ن یاار آن باید به کتب مورداعتآاد در است، لوا آن نزدیک به چهارهزار کیلومتر است که برای مطالعه بیشت

به نقت از سید هبةالدین شهرستانی آماده اسات کاه پادشااهی از نیز  تفسر کعاملیدر  39.«باره مراجعه شود
باه اینکاه زمین به دیاوار چاین رساید و آنجاا قاومی وحشای را یافات. باتوجهد به مشرقلی سفر خو یآن
ازاین وی سد مآرب در یآن را ساخته بود، اقوام متآدن چین از او خواستند تا دیوار چین را نیاز مرمات پیب
ین»شهرستانی واژه  کند. ، اصالاح و «سادینما بین ال»مقصود از سد »: دانددر آیه را دلیت این ریی می «سَدَّ

 40«.های سد سابق بوده و اصت آن سد از سلالین چین و خیلی قدیآی بوده استترمی  خرابی
 نقد و بررسی

در نقد تطبیق دیوار چین بر سد ذوالقرنین، برخی به مطابق نبودن مشخصات این دیوار با جزئیات ذکار 
وجود سد ذوالقرنین میان دو کوه اسات؛ کنند. ازجآلۀ این مشخصات، شده برای این سد در قرآن اشاره می

آهناین  41ای نداشته و بنایی سه هزارکیلومتری روی مسیری هآوار است.که دیوار چین چنین ویژگیدرحالی
و سادی کاه قارآن ذکار کارده »بودن سد ذوالقرنین نیز مطابقتی با دیوار چینِ ساخته شده از سانگ نادارد: 

ه بوده و در آن از آهن و قطر استفاده شده اسات کاه ماراد از قطار شود به اینکه سدی میان دو کوتوصیف می
 که دیوار بزرگ چین تا سه هازار کیلاومتر در مسایری مساطح و کوهساتانیهآان مس مذاب است درحالی

ابد و میان دو کوه واقع نشده است. ضآن آنکه این دیوار باا سانگ سااخته شاده و در آن آهان و یامتداد می
یکسان نبودن اوصاف سازندۀ این دو بنا نیز از نگاه منتقدان دور نآاناده اسات.  42«.استمسی به کار نرفته 

که ذوالقرنین لی سفر به مکانی دور، سد مذکور را ساخته است؛ اما سازندۀ دیاوار چاین، خاودْ توضیح این
 43ساکن هآان کشور بوده است.

                                                 
 .15/1۳5، المع شفکلتفسر کالنکعااروکتفسر کالتح ی کشکالتثری کابن عاشور، .38
«. فلیراجع الی الکتب الآعتآدة -و هذا السدَّ موجود الآن في جهة الشآاا من الصین، لوله قریب من اربعة آلاف کیلومتر» .39

 .5/۸2، التحقرقکفیککلماتکالق آنکالک یممصطفوی، 
 .6/30، تفسر کعاملیکعاملی، .40
پژشهشکهایکق آنیکعلامهکاوع انیکدوکتفاسور کمجموعکالیروان کوشحکک؛ شعرانی،13/382،  آنالمرزانکفیکتفسر کالقلبالبایی،  .41

 .2/814 الجثانکشکمثه کالصادقرن 
و السد الذی یذکره القرآن یصفه بلنه ردم بین جبلین و قد استعآت فیه زبر اللدید و القطر و هو النلااَ الآاذاب و اللاائط . 42

ر فی لریقه علی السهوا و الجباا، و لیس بین جبلین و هو مبنای باللجاارة لا  یساتعآت فیاه الکبیر یآتد ثلاثة آلاف کیلومتر یآ
 .13/382، المرزانکفیکتفسر کالق آنکلبالبایی،«. حدید و لا قطر

فی لوا یلف کیلومتر و عرض تسعة امتار و ارتفاع خآسة عشر مترا بالْحجار، و هاو « شین هوانک تی»بناه  و جدار الصین». 43
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 احتمال دوم: سد مآرب
شاود ده بر سد ذوالقرنین است. در وجه این تطبیق گفته مایسد مآرب در یآن از دیگر بناهای تطبیق ش

گذاری پادشاهان با این پیشوند بوده در نام ذوالقرنین مطابق با عادت یآنیان در لقب« ذو»که وجود پیشوند 
  44.«نواَ، و ذی یزن و غیرهآا و کان یلقب کت ملک به من ملوک حآیر )بذی( م ت ذی»است: 

 نقد و بررسی
که ذخیره آب و نه دفاع هجاوم،  اندو گفته ر رد این احتآاا به هدف ساخت آن تآسک جستهمفسران د 

ومالجوت که سد ذوالقرنین به هدف مقابله باا هجاوم یلجوتدرحالی 45هدف ساخت سد مآرب بوده است؛
 47است. عنوان دلیت دیگری در نقد آن بیان شدهآهنین نبودن این سد نیز به 46بوده است.

 م: باب الحدیداحتمال سو 
اللدید است که به گفتۀ مراغی، پشت رود جیلاون در ناواحی بلاه واقاع شاده احتآاا دیگر سد باب

کند که است. وی در تایید دیدگاه خود به بیان دو دانشآند آلآانی و اسپانیایی در اوائت قرن پانزده  اشاره می
فی بطانته العال  الْلآانی )سایلد برجار( و ذکار  و کان»اند: های خود از این سد یاد کردهآن دو در سفرنامه

السد فی کتابه و کان ذلک فی یوائت القرن الخامس عشر، و کذلک ذکره الآؤرخ الْسابانی )کلافیجاو( فای 
و کان رسولا من ملک کستیت )قشتالة( بالْندلس إلای تیآورلناک، و قااا إن ساد مدیناة  140۳رحلته سنة 

 48«.ت بین سآرقند و الهند)باب اللدید( علی الطریق الآوص
در  49اناد.عنوان سد ذوالقرنین پذیرفتاهاللدید را بهمفسران دیگری نیز به این دیدگاه متآایت شده و باب

ی داغستان از آن را در منطقه« باب اللدید»با وجود تصریح به نام  تفسر کمحاسنکالتاشیلاین میان صاحب 
هاای قفقااز قارار کوهدی قادیآی از جانس آهان باوده و در میانکند که به گفته وی، ستوابع روسیه ذکر می

گونه توجیه شود که وی در ذکر نام سد دچار خطا شاده و بااب الاباواب را تواند ایناین اختلاف می 50دارد.
 ازاین ذکر شد که باب الابواب در منطقه قفقاز واقع شده است.که پیبباب اللدید نامیده است چنان

 
                                                                                                                   

الف قوانکفویکتفسور کالقو آنکلوالق آنکشککصاادقی تهرانای،«. الصین دون سفر إلیه لبنا  جداره و ذلک بنی ردمه فی سفرة بعیدة قالن
 .18/208، السثه

 .3/339، تفسر کالیرانکالصافیکلکلامکاللهکالرافیکقبیسی عاملی، .44
 .1۳/۳۸۸ ، ق آنالمرزانکفیکتفسر کاللبالبایی،  ؛12/550  تفسر کنمرنهمکارم شیرازی،  .45
 . 6/457  تفسر ککرث کجعفری، .46
 .6/457  تفسر ککرث ک؛ جعفری،12/550  تفسر کنمرنه؛ مکارم شیرازی، 1۳/۳۸۸ ، المرزانکفیکتفسر کالق آنلبالبایی،  .47
 .16/15، تفسر کالم اایکمراغی، .48
 .5/160  التفسر کالکاافک،؛ مرنیه16/27 التفسر کالمثر کفيکالعقررةکشکالش یعةکشکالمثه  کزحیلی، .49
 .7/76  تفسر کالقاسمیکالمسمیکمحاسنکالت شیلکقاسآی، .50
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 نقد و بررسی
های مختلف، که ذکر برخی از آنان گذشت و دیگران نیز خواهاد آماد، کسای در میان صاحبان دیدگاه 

است. تنها اشکاا که آن ه  باواسطه بر این دیدگاه گرفته شده، این اسات کاه  متعرض نقد این دیدگاه نشده
تواناد ساد للدیاد نآایتطبیق نباوده، درنتیجاه بااب ااسکندر، سازندۀ سد باب اللدید، بر ذوالقرنین قابت

 51موردنظر قرآن باشد.
یال  احتمال چهارم: سد دار

تطبیق سد ذوالقرنین بر سدی در حدود دریای خزر و دریای سیاه موردتوجه و انتخاب شآار زیاادی از 
ریاه را دانشاآند هنادی باه ناام شاود. ایان نظیااد می« داریااا»مفسران قرار گرفته است. از این سد با ناام 

پژوهاان قارار در قرن چهارده  مطرح کرد و مورد استقباا جآع زیاادی از مفساران و قرآن« آزاد الکلامابو»
گرفت. وی با استآداد از نصوص تورات، کوروش هخامنشی را هآان ذوالقرنین دانسته، ساد او را نیاز ساد 

ریای سیاه واقع شده این سد در مللی بین دریای خزر و د»کند: های قفقاز بیان میکوهداریاا واقع در رشته
کناد و های قفقاز م ت یک دیوار لبیعی راه بین جنوب و شآاا را قطع میاست و جایی است که سلسله کوه

خوانناد و در ها وجود دارد. این راه را امروز به نام تنگه داریااا مایفقط یک راه در تنگۀ میان این سلسله کوه
اکنون نیز بقایای دیوار آهنی در این ناواحی هسات و ت. ه واقع شده اس« تفلیس»و « کیوکزولادی»ناحیه 

کند تا وجوه تشابه آن با وی در ادامه، مشخصات این سد را ذکر می 52«.مسلآاً باید هآان سد کوروش باشد
شود که آهن زیاد به کار رفته و باین دو کاوه نیاز در سد ذوالقرنین گفته می»سد ذوالقرنین را مشخص سازد: 

شود در ست. معبر داریاا بین دو کوه بلند واقع شده و این سد نیز که آهن زیادی در آن دیده میساخته شده ا
یکای از سایاحان یهاودی »گیارد: هآچنین شواهدی را در اثبات آن به کآک مای 53«.هآین دره وجود دارد

از او بارد. پاس زیساته اسات از ایان ساد ناام مایمشهور، موسوم به یوسف کاه در قارن اوا مایلادی مای
بلای «مورخ در قرن شش  میلادی آن را دیده است و سپس یکی از هآراهاان ساردار رومای  «پروکوپیوَ»

 54«.میلادی( این سد را به چش  دیده است528نیز وقتی به این نقطه حآله برد )« سارَ
اناد؛ عنوان دیادگاه منتخاب خاود آوردهپس از لرح نظریه فوق، مفسران بسیاری آن را ترجیح داده، باه

های قفقاز که از دریای خزر تا دریای سیاه امتاداد یافتاه اسات و سد موجود در تنگه کوه» جآله است:ازآن
تواناد موردقباوا ترین تطبیقی است که مایترین سد بر آیات قرآنی و نزدیکشود... منطبقداریاا نامیده می

                                                 
 .125 -124 ،«بررسی آرا  درباره ذوالقرنین»آزار شیرازی، بی . 51
 .72 کروش ککیر  ابوالکلام آزاد، .52
 .72 کروش ککیر  ابوالکلام آزاد، .53
 .72 کروش ککیر  کابوالکلام آزاد، .54
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باره تطبیق ذوالقرنین بر رجاا معروف تاریخی توان از آن به عنوان بهترین نظریه در فعلًا می» 55؛«واقع شود
شود و میاان ای که داریاا نامیده میهای قفقاز در منطقهن زمان در کوهیاسد آهنین موجود در » 56؛«نام برد

اگر باه نقشاه نگااه کنای  آسایای » 57؛«ترین استسرزمین ولادی کیوکز و سرزمین تفلیس قرار دارد منطبق
های قفقاز نیز باین دو دریاا در حکا  ود دارد و دریای سیاه بالای آن است و کوهغربی پائین دریای خزر وج

ها که صدها میت لوا دارند مانع بزرگی از رخنه کردن از آن لارف یک دیوار لبیعی مرتفعی است. این کوه
جوت  بود. به این لرف و بالعکس است، تنها یک تنگه در میان آنها قرار دارد که ملت عبور اقوام یلجوت و مل

سد ذوالقرنین، نه دیوار چین است و نه ماوارد دیگار کاه » 58؛«کوروش با سد آهنین آن تنگه را مسدود نآود
ی داریااا، سادی آهناین پیادا اند. در سرزمین قفقاز در تنگهاند، چون اینها از آهن و مس ساخته نشدهگفته

تر . اینکه این هآان سد باشد، پذیرفتنیاستشده که نزدیک آن نیز نهری به نام سائوَ )به معنای کوروش( 
رسد این است که آن ملت هآان منطقه قفقاز و شآاا آذربایجاان تر به نظر میآنچه مناسب» 59؛«نآایدمی

ها تا ارمنستان از یک سو و کند و این رشته کوههای بلندی آن جا را از روسیه جدا میبوده است که رشته کوه
ها دره و شکافی باوده کاه قاوم شود و در آن ملت میان این رشته کوهدیگر کشیده میتا دریای خزر از سوی 

وسایله ساد ذوالقارنین پار شاد و احتآاالًا شادند. و آن شاکاف بهمهاج  از شآاا به جناوب سارازیر مای
 60«.جایی است که در شآاا آذربایجان به نام تنگه داریاا یا دمیرقاپی معروف استهآان

 نقد و بررسی
اناد. پژوهاان باه آن اشااره کاردهدیدگاه مورد بلث نیز دارای اشکالاتی است که برخی مفسران و قرآن 
و إن ل  یخت عن اعتراض »که علامه لبالبایی درباره برخی تعارضات پیرامون این تطبیق آورده است: چنان

ایا  و فقاط آن را شناختهدیگری بر این نظر است که این تنها سدی است که تاکنون  61.«ما فی بعض یلرافه
 62ملتآت است که ساخته ذوالقرنین باشد؛ بدون اینکه نسبت به آن یقین داشته باشی .

                                                 
لکنه یوضاح «... داریاا»جود في مضیق جباا قفقاز الآآتدة من بلر الخزر إلی البلر الْسود، و یسآی الآضیق السد الآو» .55

 .13/396 ،المرزانکفیکتفسر کالق آنکلبالبایی، «.انطباقا علی الآیات و یقرب إلی القبوا من غیره
 .12/549 تفسر کنمرنه مکارم شیرازی،  .56
و وادی « ولادی کیاوکز»فای منطقاة تساآی حالیاا )داریااا( باین وادی « قوقااز»ا فی جبااا السد اللدیدی الآوجود حالی». 57

 .6/475 منکهریکالق آن کمدرسی،«. تنطبق علیه« تفلیس»
 .6/276  تفسر کاحسنکالحریثکقرشی، .58
 .5/227 تفسر کنرو کقرائتی، .59
 .6/452  تفسر ککرث کجعفری، .60
 .1۳/۳۹6 ،نالمرزانکفیکتفسر کالق آکلبالبایی، .61
ه هو الذی بناه ذو القرنین، او سوف یکتشف ردمه، لا نتلکد الآن شیئا» .62 صاادقی «. لْنه الردم الوحید الذی نعرفه حتی الآن فعلَّ

 .1۸/210 ،الف قانکفیکتفسر کالق آنکلالق آنکشکالسثهکتهرانی،
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نقدهایی نیز بر این دیدگاه وارد شده است، هآچون قطعی نبودن ساخت سد داریاا به دسات کاوروش 
 های این سد با سد ذوالقرنین.کبیر و مطابقت نداشتن ویژگی

الکلام آزاد اشاره کرده که وی معتارف اسات شارح اب قل  به اذعان خود ابواصل توضیح آنکه یکی از
تفصایت بیاان نشاده و تاواریه نیاز سااختن سادی کاه حآالات لشکرکشی کوروش به مآالک تابعه ماد به

الکلام است که ابو نیز خالرنشان ساخته اند. در ادامهوملجوت را متوقف کند به کوروش نسبت ندادهیلجوت
-ین علت با کآک از قرائن دیگر سعی در منتسب کردن این سد به کوروش دارد و چنین تصاریح مایبه هآ

شدن روشن است که این نلو از استدلاا در حد کافی از قوام و استلکام برخوردار نیست که ساخته»کند: 
اریخی بارای ه  در شرایطی که هیچ دلیت تاای اثبات نآاید، آنهیچ شک و شبههسدی توسط کوروش را بی

نبود اللاع تاریخی در این انتساب، موردتوجه دیگران نیز بوده است و  63«.اثبات این مدعا در دست نداری 
نویساان از چناین پاروژه معتقدند که این خود نشان از عدم وقوع آن است، چون مآکان نیسات کاه تااریه

است که خود کوروش نیز آن  عظیآی به دست کوروش هخامنشی هیچ یاد نکرده باشند. حتی چطور مآکن
های این دو سد نیاز مقصود از مطابقت نداشتن ویژگی 64را در ردیف دیگر افتخارات خود ذکر نکرده باشد.

به آن منطقه نبوده است و دوم اینکاه پاس  -سکاها-این است که اولًا تنگه داریاا تنها راه ورود اقوام مهاج  
  65نطقه نیز متوقف نشد.ها به این ماز ساخت سد داریاا، هجوم آن

مسئلۀ ملت تلمت دیگر در این دیدگاه، نباود تصاویری از ایان ساد بااوجود رشاد و پیشارفت گساتردۀ 
تواناد تاا حادی مای -سااا قبات 100حادود -تکنولوژی است. این جای خالی، در زمان لرح این نظریه 

باود تصاویری روشان از ساد داریااا، ، نهای زیاد در این زمیناهدرک باشد، اما امروزه باوجود پیشرفتقابت
یابی به ها در این باره و تلاش جهت دستپردازیها و نظریهنآاید. هآچنین ادامه یافتن بلثقبوا نآیقابت

نشدن پژوهشگران به این دیدگاه است، هرچند علآا بسیاری آن ای با بیشترین مطابقت، حاکی از قانعنظریه
 های اخیر است.ها در سااآید، از این دست تلاشکه پس از این می دو احتآالی 66را برگزیده بودند.

 احتمال پنجم: سد مغناطیسی
هاا در تطبیاق ایان ترین دیدگاهاز متفاوت ملحمةکجلجامشنظریه سبیط النیلی، عال  عراقی، در کتاب 

                                                 
 .36 دوکجستجریکذشالق نرن کروحی، .63
 .109، «آزاد در معرفی کورش به عنوان ذوالقرنین نقد دیدگاه ابوالکلام»میر سید،  .64
 .49 دوکجستجریکذشالق نرن کروحی، .65
جا که این پژوهب در مقام نقد این دیدگاه نبوده و صرفا عادم قطعیات آن حاائز اهآیات اسات، بارای الالاع بیشاتر از از آن. 66

ه کتب و مقاالات مرباوط مراجعاه فرماییاد: یوساف تعارضات تاریخی و دیگر دلایت رد این دیدگاه، که متعدد و مشروح است، ب
؛ ساید ملآدرضاا دوکجسوتجریکذشالقو نرن؛ احساان روحای، ذشالق نرنکالقادحکالفواتحکشالحواکمکالصوالحملآد خیر رمضان، 

 «.نقد دیدگاه ابوالکلام آزاد در معرفی کورش به عنوان ذوالقرنین»میرسید، 
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اسات. سابیط النیلای  آید. این نظریه قائت به فرازمینی بودن سفر و سد ذوالقارنینداستان قرآنی به شآار می
سفر ذوالقرنین را به مکانی ملیط بر زمین و با استناد باه ناص آیاات  67ابتدا با ذکر روایتی از امیرالآؤمنین،

در « سابب»ترین ادلۀ او بر فضاایی باودن ایان سافر، واژه از اساسی 68کند.قرآن، سفری به فضا معرفی می
ا لَ »آیات ابتدایی این داستان است:  ا مَکنََّ رْضِ وَآتَینَاهُ مِانْ کاتَِّ شَایٍ  سَابَبًا؛ فَالَتْبَعَ سَابَبًاإِنََّ

َ
او باا  69«.هُ فِی الْْ

سازد که مراد از سبب در قرآن، سفر باه آساآان و بررسی کاربردهای این واژه در دیگر آیات قرآن، روشن می
به دیگر کاربردهاای واژه هپرداخته و باتوج 86در آیه  71«تَرْرُبُ فِی عَینٍ حَآِئَةٍ »سپس به عبارت  70فضاست.

-ای دیگار را برداشات مایحضور ذوالقرنین در سایارهعلیه  السلام بیت در قرآن و احادی ی از اهت« عین»

 72کند.
پاردازد و باا وی پس از بررسی دیگر سفرهای ذوالقرنین، باه سافر آخار او کاه میاان دو ساد باوده مای

گیرد. در استشهاد اوا با بررسای لراوی واژه ا نتیجه میوملجوت  و سد راستشهاداتی، فرازمینی بودن یلجوت
رساد و کاار مای« هاا باه ها مساوی کردن دو لرف چیزی و وصت کردن آن»به معنای صلیح آن: « ردم»

بَیانَهُْ  »داند، ناه بناای ساد: به نص قرآن، بنای ردم میذوالقرنین را باتوجه ةٍ یَجْعَاتْ بَیانَکْ  وَ فَالَعِینُونِی بِقُاوََّ
تنهایی قائ  و ایستاده است. در استشهاد دوم به روایتی از نبی چرا که سد برخلاف ردم، خودش به 73؛«مًارَدْ 

اند که در هنگاام وملجوت مخلوقاتی با دو گوش خیلی بزرگ معرفی شدهکند که در آن یلجوتاکرم اشاره می
کند دادند. سپس استدلاا مییخواب یکی را چون فرش زیر خود و دیگری را مانند للاف روی خود قرار م

چنین مخلوقاتی با این صفات در زمین وجود داشته باشند؛ بلکه گروهی در فضایند که که مآکن نیست این
کند که سوره انبیا  استناد می 97و 96در آخرالزمان به زمین حآله خواهند کرد. او در تایید این سخن به آیه 

  74به این مطلب اشاره دارد.
باوده اسات و  ای علآایگوید این ساد ناه سادی عاادی، کاه مسائلهضیح سد ذوالقرنین میوی در تو

باه معناای  الات و الآجها اند. به این دلیت که ریشه نام آنوملجوت نیز موجوداتی مرتبط با مرنالیسیلجوت
و هنگامی که  شودحرکتی بسیار سریع است که تنها باوجود میدان مرنالیسیِ با قدرت بسیار بالا متوقف می
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وملجوت خطوط میدان مرنالیسی دچار انقطاع شوند، این میدان ضعیف شده و مانع حرکت و ورود یلجوت
وسایله  سااختن میادان زع  النیلی کار ذوالقرنین در حقیقت، اتصاا شکاف میان این خطوط بهشود. بهنآی

ذوالقرنین به ترمی  میدان مرنالیسی  لریقمرنالیسی بزرگ و قرار دادن آن در ملت شکاف بوده است. بدین
 75حائت دور زمین پرداخته است.

و دیگار آیاات قارآن  علیاه السالام گفتۀ امام علیالنیلی برای اثبات نظریه خود، به بررسی روایت پیب
هاای غیرماادی و کند که رواسی در واقع کاوهرا بیان می« رواسی»و « جباا»پرداخته و در این مسیر تفاوت 

هآین رواسای  «انتهی الی الجبت الآلیط بالارض کلها»اند که مراد امام در آن روایت از عبارت یمرنالیس
بَلَاغَ بَاینَ »دلیت دیگر او در فرازمینی بودن مکان حضور ذوالقارنین، عباارت  76های مرنالیسی است.و کوه

ینِ  دََّ بردند نیز کسانی بودناد کاه  است که ذکر مبهآی از مکان بوده و قومی که شکایت به ذوالقرنین 77«السََّ
عنوان رساناترین فلز پرداخته وی سپس به بلث علآی پیرامون آهن و مس به 78پایین این مکان قرار داشتند.

کند؛ که با افروختن آهن و تلفیق آن با مس، مرنالیسای و ذوالقرنین را دارای این عل  در آن زمان معرفی می
 79رسیده است. شود که عل  امروز به آنقوی ساخته می

 نقد و بررسی
دیدگاه سبیط النیلی به جهت جدید و ناشناخته بودنب، چنادان ماورد کنکااش ملققاان قارار نگرفتاه 

رو تلیید یا ردی نسبت به آن نیافتی . باوجود این، نظریه وی هآان اشکاا اصلی نظریات پیشاین است، ازاین
 رد. یعنی عدم تطبیق با تآام جزئیات داستان قرآنی را دا

بارای اثباات فضاایی باودنِ سافر ذوالقارنین، کاه « سابب»از جآله اینکه النیلی بعد از استناد باه واژه 
عنوان دلیات دوم اثباات را باه 80«وَجَدَهَا تَرْرُبُ فِي عَیْنٍ حَآِئَةٍ » در آیه « عین»ازاین گذشت، آمدن واژه پیب

و العاین های کوکاب آخار اذ »ای دیگر است: هسیار« عین»کند و معتقد است که مراد از نظر خود ذکر می
 81.«استعآت هذا اللفظ نفسه للاللاق علی الاجرام اللارة و الباردة و اساتخدم عناد العارب بهاذا الآعنای
اناه » سپس هنگام بلث درباره سفر دوم، بر آن است که ادامه سفر اوا و در هآان سیاره قبلای باوده اسات:
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در ادامه بدون ذکار هایچ  82.«بذلک یکون الطلوع علی نفس الکوکببقی فی الظلام حتی مطلع الشآس و 
استدلالی برای سفر دوم، به بلث دربارۀ فضایی بودن سفر سوم و ذکار اساتدلاا بارای آن پرداختاه اسات؛ 

به ایان معناسات  92و  89، 85ابتدای هر سه سفر ذوالقرنین در آیات « یَتْبَعَ سَبَبا»که آمدن عبارت درحالی
ویژه والقرنین به هر کدام از مررب و مشرق خورشید و میان دو سد، سفری جداگانه بوده است؛ باهکه سفر ذ

کیاد دیگاری بار تفااوت در زماان و  «ث »آنکه در عبارت آغازین دو سفر بعدی، حرف  نیز آمده است که تل
 مکان سفرهاست.

و هآچناین ساد  ومالجوتتلمت بعدی، بیان غامض و غیار روشان ایشاان در توضایح ماهیات یلجوت
 شده  ذوالقرنین است:ساخته

فقاد »ها را موجوداتی مرنالیسی معرفی کرده و چنین گفته است: وملجوت، آنالنیلی در معرفی یلجوت
افترضنا ان القوم کائنات لها علاقة ما بالآرنالیسیة و ان حارکته  الراجعاه الای الْتَّ و الآاجَّ و های حرکاة 

کاه قبات از ایان، هنگاام درحالی 83؛«ود حقت مرنالیسی شدید الفیضانسلاا سریعة جدا تتوقف عند وج
ومالجوت را موجاوداتی باا آورد کاه یلجوتعنوان دلیت مایاثبات آسآانی بودن سفر ذوالقرنین، روایاتی را به

هاای بازرگ را گونه، تعارض میان مرنالیسی باودن و داشاتن گاوشاین  84کند.های بزرگ معرفی میگوش
 .سازدروشن نآی

ای علآای کند که سادی عاادی نباوده، قضایهدر ادامه نیز هنگام بلث دربارۀ ماهیت سد، تصریح می
و  85«ان هذا الردم الذی جعله ذوالقرنین ل  یکن شیئا عادیا بت هو قضایة علآیاة یتوجاب دراساتها»است: 

برخی روایاات و رغ  توضیلات مبسولی که در اثبات مرنالیسی بودن سد، هآراه استدلاا به آیات و علی
که وقتای دهد. ازجآله ایندهد، تصویری روشن و دقیق از سد به دست نآیحتی دانب الکترونیک ارائه می

وملجوت تا درخواست قوم نیز ها، از افساد یلجوتای دیگر بوده است پس هآه جریانسفر ذوالقرنین به سیاره
کند که در جو نگام بلث درباره مکان سد تصریح میآنکه وی هباید در هآان سیاره اتفاق افتاده باشد؛ حاا

وملجوت باید از سیاره سومی اتفاق پس در واقع هجوم یلجوت 86سیاره مذکور و نه سطح آن قرار داشته است.
 تطبیق بر دیگر جزئیات داستان قرآنی باشد.سازد که قابتافتاده باشد و این تصویر روشنی از واقع نآی

ه ذوالقرنین شکایت بردند نیز شاهد هآین نارسا بودن توضیلات هستی ؛ آنجا کاه با قومی که بدررابطه
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موا »کناد: ها تنها به ذکر مکان حضور ایشان در پاایین دو ساد بسانده مایدر معرفی آن و القاوم الاذین قادَّ
بدون آنکه توضیلی جهت روشن کردن ماهیات آناان ارائاه دهاد. وی  87«الشکوی ه  دون هذین السدین

ومالجوت  در صاورت فرازمینای باودن آناان در تبیین نظریه خود به توضیح ماهیات فسااد یلجوت هآچنین
های مه  این داستان در قارآن اسات. نکتاه که این فسادگری، خود یکی از شاخصهنپرداخته است؛ درحالی

این آیه چگونه  انبیا  است که 96ذکر دیگر متعرض نشدن وی به ارتباط مجآوعه آیات این داستان با آیه قابت
 شود؟ تفسیر می

به این ترتیب نظریه سبیط النیلی هآچون دیگر نظریات نتوانسته در تآام زوایا با داساتان قرآنای تطبیاق 
یابد و آنچه علامه درباره تطبیق سد داریاا بر سد قرآنی نوشته، درباره این دیدگاه نیز صادق است؛ چارا کاه 

و هاو »طبیق بر داستان قرآنی بوده اما با تآام جزئیات آن مطابق نیست: هرچند این دیدگاه در مواردی قابت ت
علی الآیاات و یقارب إلای القباوا مان و إن ل  یخت عن اعتراض ما فی بعض یلرافاه لکناه یوضاح انطباقااً 

 88.«غیره
 احتمال ششم: سد افقی

مؤلاف در ایان  89سات.اخیار ا هاایای نگاشته شده در ساااباره، متعلق به مقالهآخرین دیدگاه در این
هاای قرآنای، عقلانای و پژوهان، هر یک به نلوی با آیاات و آماوزههای قرآننوشتار معتقد است که دیدگاه

هاا وادارد موفاق نیساتند و در مقابات، کلامی ناسازگاری داشته، در ارائه دلیت و مؤیداتی که ما را به قباوا آن
 داند.مؤیدات قرآنی، روایی، لروی و علآی میدیدگاه خود را با آیات قرآن سازگارتر و دارای 

هاا لبق این دیدگاه لزومی ندارد که یلجوت و ملجوت را از آدمیان و حتی موجود زناده بادانی ؛ بلکاه آن
ای را آمدند و هر موجاود زنادهمواد مذابی بودند که گاه گاهی از میان گسلی فوران کرده، به سطح زمین می

ند. ذوالقرنین نیز به درخواست ساکنان آن سرزمین، این شکاف را با موادی مقاوم برددر مسیرشان از بین می
پذیر پر کرده، سدی بنا کرد. نگارنده، ملت این سد را نامشاخص گذاشاته و احتآااا داده در اثار و انعطاف

ت وجاود ها منتقت شده باشد، اما معتقد اساهای زیرین و حتی کف اقیانوَجایی پوسته زمین، به لایهجابه
 آن تا قیامت حتآی است.

 پردازد:هایی در لرت، قرآن و روایات میوی در اثبات نظریه خود به بیان مؤیدات و نشانه
« شادت حارارت»اشاره کرده و این ماده را به  «اجج»برای دلیت لروی، به ریشه یلجوت و ملجوت یعنی 
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بر تجآع و شدت حارارت در چیازی داشاته و کند. با این توضیح که یلجوت بر وزن یفعوا، دلالت معنا می
 کنند.ملجوت بر وزن مفعوا، به معنای اثرات سوئی است که مواد مذاب در چیزی ایجاد می

ی إِذا ساوی»توان به آیه از تلییدات قرآنی وی نیز می دَفَینِ  حَتَّ اشاره کارده کاه باا توجاه باه  90« بَینَ الصَّ
اناد. وی گیرد که منظور از دو کناره، هآان دو لباۀ گساتنتیجه می اینکه صدف به معنای میت و کناره است،

هآچنین معتقد است با توجه به استفاده ذوالقرنین از آهن مذاب، سد او افقی بوده اسات؛ زیارا وقتای آهان 
مویادی بارای « افارغ علیاه»کند، درنتیجاه جآلاه شود، در سطح زمین سیلان پیدا میگداخته و مذاب می

انبیاا   کاه از  96میان دو پوسته زمین با استفاده از موادی است. هآچنین به گآاان وی آیاه پرکردن شکاف 
موید آن است  91«حتی اذا فتلت یلجوت و ملجوت»گوید: گشوده شدن یلجوت و ملجوت و نه سد سخن می

اسات و  که ذوالقرنین برای پرکردن شکاف گست علاوه بر آهن و مس از هآان مواد مذاب نیز اساتفاده کارده
 اند.دهد یلجوت و ملجوت از جنس سیالاتاین نشان می

اساتناد شاده صلی الله علیاه و آلاه و سال  از جآله مؤیدات دیگر این نظریه، به روایتی از رسوا اکرم  
نوشند و بر هر حیوانی که گذرند آن را میپس از خروت یلجوت و ملجوت، از هر آبی که می»است که فرمود: 

گذرناد آن را ؛ و این از خصوصیات بارز مواد مذاب اسات کاه بار هار آبای مای«خورندرا میگذرند آن می
 ها چنین ویژگی ندارند.که انسانکنند؛ درحالیای را نابود میخشک و هر موجود زنده

 نقد و بررسی
ونَ فِاي فْسِادُ مُ »اولین تلمت این دیدگاه، عدم مطابقت موجود زنده نبودنِ یلجوت و ملجوت، باا عباارت  

رْض
َ
ایان صافت در قارآن »است. گرچه در هآان مقاله به این اشکاا اینگونه پاسه داده شده است:  92«الْْ

و لو اتبع اللق اهاوا ه  لفسادت » 93؛«لو کان فیهآا آلهة لفسدتا»ها نیز به کار رفته است: برای غیر انسان
ات، صلبت از فاسد شدن است ناه فاساد اما به این نکته توجه نشده که در این آی 94«.السآاوات و الارض

رْض»فرماید: کردن، بنابراین اینکه آیه می
َ
هاا رسااند کاه آنمای95«إِنَّ یَالْجُوتَ وَ مَالْجُوتَ مُفْسِادُونَ فِاي الْْ

 اند.موجوداتی ذوی العقوا با امکان افساد بوده
ه در ساختن سد است؛ چاه نکته ملت تلمت دیگر این دیدگاه، جنس مواد استفاده شدۀ مورد ادعای مقال

مطابق ادعای این مقاله، ذوالقرنین از سه ماده آهن، مس و مواد مذاب برای ساختن سد استفاده کرده اسات 
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انبیا  است. این در حالی است که آیات ملت بلث سوره کهف تصاریح دارد کاه  96و تنها مؤید ایشان آیه 
یُفْارِغْ عَلَیْاهِ  زُبَارَ الْلَدیادِ... قاااَ آتُاوني آتُاوني»رده است: ذوالقرنین  تنها از دو ماده حدید و قطر استفاده ک

 96«.قِطْراً 
که ملاحظه شد، تآام نظریات در تطبیاق ساد ذوالقارنین تااکنون باه ها، چناندر خاتآۀ بررسی دیدگاه

رناد. نتیجه قابت قبولی نرسیده است و هر یاک دارای اشاکالاتی باوده و قابلیات تطبیاق و تاییاد قطعای ندا
رساد هآچنین نسبت به آرا  غیر تطبیقی، که پیب از این در لرح مسئله تبیین شد، باید گفت که به نظار می

رو چنادان نیااز باه بررسای ندارناد. اند و از ایاناین آرا  در پی ناکافی بودن احتآالات دیگر به وجود آمده
پژوهاان و مسالآانان بارای یاافتن ساد آنها تلاش قارتوضیح اینکه قائلان این دیدگاه، پس از مشاهدۀ قرن

رفتی از این سردرگآی، به ناشاناخته ای قابت الآینان، به دنباا راه برونیابی به گزینهذوالقرنین و  عدم دست
اند. به هآین جهت، اگار نآا از آیات روی آوردهبودن ملت سد یا نآادین بودن قصه یا ارائه تفسیری غیرواقع

-گونه خروت از ابهام به وسیلۀ پاک کاردن صاورتباره دست یافت، نیازی به اینر در اینبتوان به رییی استوا

 مسئله نبوده، نوبت به بررسی و نقد آن دست از آرا  نیز نخواهد رسید. 

 . توجه به سیاق سوره و سرانجام سد2

در سیاق سوره به عقیده نگارندگان، نکته کلیدی در روشن ساختن مسئلۀ سرانجام سد ذوالقرنین، دقت 
 کهف است:

( با انذار و تبشیر دو گروه کافران و مومنان آغاز شده، به دغدغه پیاامبر 8تا  1سیاق اوا این سوره )آیات 
پردازد و با مخالب قرار دادن ایشاان، سرنوشات نسبت به ایآان کافران میاکرم صلی الله علیه و آله و سل  

)خداوناد سابلان(، « ناا»دهد کاه ضاآائر این سیاق نشان می کند. ملاحظه آیاتسخت کافران را بیان می
مَا لَهُاْ  »( در این آیات تکرار شده است: صلی الله علیه و آله و سل  )پیامبر اکرم« کاف»)کافران( و « ه »

ک بَاخِعٌ نَفْسَک عَلَی  آثَارِهِْ  » 97،«بِهِ مِنْ عِلٍْ   رْ »98،«فَلَعَلََّ
َ
ا جَعَلْنَا مَا عَلَی الْْ  99...«.ضِ إِنََّ

( مربوط به داستان اصلاب کهف است. نکته قابت توجاه اینکاه ضاآن 31تا   9سیاق دوم سوره )آیات 
صلی الله علیه و آله و سال  بیان داستان، از اولین آیه سیاق تا اواخر آن، مورد خطاب قرار گرفتن رسوا خدا 

قِی»را شاهدی :  و  101«وَاتْتُ مَا یُوحِای إِلَیاک» 100،«کانُوا مِنْ آیاتِنا عَجَبا ِ  یَمْ حَسِبْتَ یَنََّ یَصْلَابَ الْکهْفِ وَالرََّ
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فَضَرَبْنَا عَلَی  آذَانِهِاْ  فِای الْکهْافِ سِانِینَ »در این سیاق؛ از جآله در آیات: « نا»هآینگونه است ذکر ضآیر 
االِآین» 103،«وَ کذلِک یَعَْ رْنا» 102،«عَدَدًا ا یَعْتَادْنا لِلظَّ در بیاان داساتان، باه « ها »اگرچاه ضاآائر  104«.إِنَّ

هِْ  وَ زِدْناهُْ  هُدی» گردد:اصلاب کهف برمی هُْ  فِتْیةٌ آمَنُوا بِرَبِّ « ها »در پایان سیاق دوباره ضآائر  105،«إِنَّ
وَ لا تُطِعْ مَنْ یَغْفَلْنا قَلْبَهُ عَانْ »آید: می صلی الله علیه و آله و سل  برای اشاره کافران، هآراه خطاب به پیامبر

  106«.ذِکرِنا، وَ إِنْ یسْتَریُ وا یراثُوا بِآاٍ  کالْآُهْت
( واقع شده است که در این سیاق نیز ضآیرهای 44تا  32ذکر داستان دو باغ در سیاق سوم سوره )آیات 

وَ »شاود: مشااهده مایصلی الله علیه و آله و سال  و هآچنین خطاب خداوند به پیامبر اکرم « ه »و « نا»
ا  مََ لا رَجُلَیْنِ اضْرِبْ لَهُْ   ا جَعَلْن  حَدِهِآ 

َ
تَیْنِ  لِْ ابٍ  مِنْ  جَنَّ ا وَ  یَعْن  اهُآ  ا وَ  بِنَخْتٍ  حَفَفْن  اا جَعَلْن  کاه  107«زَرْعًاا بَیْنَهُآ 

 هآان کافران ابتدای سوره و سیاق قبت است.« ه »مرجع ضآیر 
آغااز شاده لیه و آله و سل  صلی الله ع( با امر به رسوا خدا 59تا  45سیاق چهارم سوره کهف )آیات 

نْیا»است:  کاه بازگشاتب باه کاافران قبات « ه »و « نا»و هآچنان ضآیر  108«وَ اضْرِبْ لَهُْ  مََ تَ الْلَیاةِ الدُّ
ةٍ » شود:است، تکرار می اَ مَرَّ بِقاً »109،«لَقَدْ جِئْتُآُونا کآا خَلَقْناکْ  یَوَّ اا یَهْلَکنااهُْ  لَ » 110،«وَ جَعَلْنا بَینَهُْ  مَوْ آَّ

  111«.ظَلَآُوا وَ جَعَلْنا لِآَهْلِکهِْ  مَوْعِدا
هآچنین دو جریان از زندگانی حضرت موسی، هآراهی جوان و هآراهای باا خضار، در سایاق پانج  

فَوَجَدا عَبْداً مِانْ عِبادِناا آتَینااهُ »، هآراه است: «نا»(، با ضآیر تکرارشوندۀ این سوره، یعنی 82تا  60)آیات 
ا عِلْآاً رَحْآَةً مِنْ  آْناهُ مِنْ لَدُنَّ   114«.فَلَرَدْنا یَنْ یبْدِلَهُ » 113،«فَخَشینا یَنْ یرْهِقَهُآا لُرْیاناً وَ کفْراً » 112،«عِنْدِنا وَ عَلَّ

(، سیاق ملت بلث این پژوهب است کاه باه داساتان ذوالقارنین و 98تا  83سیاق شش  سوره )آیات 
و  صلی الله علیه و آله و سل  یز عباراتی با خطاب به رسوا خداپردازد. در این سیاق نگانه او میسفرهای سه
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رْض»115،«وَ یسْئَلُونَک عَنْ ذِی الْقَرْنَین»مشهود است: « نا»ذکر ضآیر 
َ
اا لَاهُ فِای الْْ ا مَکنَّ قُلْناا یاا ذَا »116،«إِنَّ

نیز مشرکان « یسْئَلُونَک»قابت توجه است که سواا کنندگان در  118«.وَ قَدْ یَحَطْنا بِآا لَدَیهِ خُبْرا» 117،«الْقَرْنَین
هُ وَلَاداً » است: ها یاد شدهعصر پیامبراند که در ابتدای سوره از آن خَذَ اللَّ ذینَ قالُوا اتَّ هآاان هاایی کاه  119«الَّ

ان نیاز مشارک 99در آیاه « ها »های قبلی بودند، بر این اساَ، مرجع ضاآیر در سیاق« ه »مرجع ضآیر 
اند که اشکاا عآده قرآن پژوهان در پرداختن به ملت و سرانجام ساد ذوالقارنین هآاانطور کاه ابتدای سوره

 جا نشلت گرفته است.گذشت، از هآین
از داستان ذوالقرنین جدا بوده، شروع سیاق جدید اسات. زیارا مرجاع ضاآیر  99که آیه بیان مطلب آن

 122شیه لوسی، 121خلاف پندار اغلب مفسران، از جآله فخر رازی،بر 120«تَرَکنا بَعْضَهُ »در عبارت « ه »
اداماه ساخن ذوالقارنین  99اند آیه یلجوت و ملجوت نیست؛ چنانکه گفته 124و بسیاری دیگر  123ابن عاشور

اند که این عبارات در رابطه با احاواا یااجوت و مااجوت اسات کاه در آورده 99و یا ذیت تفسیر آیه  125است
 126در این آیه، روز خراب شدن سد اسات« یومئذ»انستند آن را سوراخ کنند و مراد از پشت سد ماندند و نتو

گردد، یعنی در روزی که از سد به یاجوت و ماجوت برمی« بعضه »ضآیر در »و هآینطور گفته شده است: 
هآچناین در ذکار ضاآیر  127«.زنندها مزاحآت ایجاد کنند، در یکدیگر موت میخارت شوند و در سرزمین

در این آیه، سه احتآاا از مفسران ذکر شده است که دو مورد مربوط به خروت یاجوت و ماجوت پاس «  ه»
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 .5/747، کشفکاحس او؛ میبدی،  ۸/۳64، وشحکالمعانی. آلوسی،  125
ه تعالی مخبراً عن حاا تلك الْم  انها  ترکاوا» .126 یي بقاوا و لا  یخترماوا، بات یدیآاوا علای  ثلاث آیات بلا خلاف. یقوا اللَّ

... و الآعنی انه  یآوجون فی بناا  الساد، و یخوضاون فیاه متعجباین مان الصفات التي یبقون بها یومئذ یآوت بعضه  في بعض
 .7/95، تیرانلوسی، «. یوم انقضا  السد« یومئذ»السد. و معنی 
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باه « ها »اناد کاه بازگشات ضاآیر و یا آورده 128از خراب شدن سد و یک موردْ کفار در روز قیامت است.
وصاله بلاث البته که  ذکر عبارات تآام مفساران دربااره ایان اتصااا از ح 129یاجوت و ماجوت اظهر است.

که که گفته های پیب از این، چنانهآانند سیاق 99در آیه « ه »خارت است اما صلیح آن است که مرجع 
باا ضاآیر  100 شد، مشرکان ذکر شده در سیاق اوا سوره اند. ادامه آیات نیز مؤید این نظر است؛ چراکه آیه

وَ »، باه کاافران تصاریح شاده اسات: «ه »به این آیه عطف شده، با آوردن اس  ظاهر به جای ضآیر « نا»
َ  یوْمَئِذٍ لِلْکافِرینَ عَرْضاً  اذینَ »اناد: گوناه وصاف شادههآچنین در آیه بعدی کافران این 130«.عَرَضْنا جَهَنَّ الَّ

های پیشین، شبیه هآین اوصاف برای کاافران آماده باود: که در سیاق 131«غِطاٍ  عَنْ ذِکری کانَتْ یَعْینُهُْ  فی
هِ فَلَعْرَضَ عَنْها» 132؛«فَلْنا قَلْبَهُ عَنْ ذِکرِنامَنْ یَغْ » نْ ذُکرَ بِآیاتِ رَبِّ  133«.وَ مَنْ یَظْلَُ  مِآَّ

ذینَ کفَرُوا یَنْ »پردازد: این سیاق تا پایان سوره ادامه یافته، به شرح احواا و صفات کافران می یَ فَلَسِبَ الَّ
خِذُوا عِبادی مِنْ دُونی هِا » 135؛«ذینَ ضَتَّ سَعْیهُ الَّ » 134؛« یَوْلِیا یتَّ ذینَ کفَرُوا بِآیااتِ رَبِّ و در 136،«یُولئِک الَّ

واقع سخن خداوند با کافران که از ابتدای سوره آغاز شده باود، تاا پایاان ساوره اداماه یافتاه و در ایان باین، 
 عنوان مََ ت و غیر آن برای آنان آورده شده است.هایی بهداستان

یاق پیشین و شروع سیاق جدید، موردتوجه برخای از مفساران نیاز باوده اسات. از س 99جدا بودن آیه 
داناد: وملجوت میدر این آیه را، به تآام مردم و نه یلجوت« ه »ازجآله علامه لبالبایی که بازگشت ضآیر 

للنااَ و یؤیاده  إله ظاهر السیاق ین ضاآیر الجآاع «بَعْض وَ تَرَکنا بَعْضَهُْ  یوْمَئِذٍ یآُوتُ فی»قوله تعالی: »
را جادا از  99و سید قطب کاه آیاه  137؛«إلی الناَ قطعا لْن حک  الجآع عام« فجآعناه »رجوع ضآیر 

اماا باه هار  138«.ث  نعود إلای سایاق الساورة»کند: آیات قبت دانسته آن را بازگشت به سیاق سوره عنوان می
بدون توجه به لاوازم آن، از  139اندکرده صورت هآچون مفسران دیگری که به انفصاا سیاق در این آیه اشاره

                                                 
ا بَعْضَهُْ  یوْ » .128 فیه ثلاثة یقاویت: یحدها: ینه  القوم الذین ذکره  ذو القرنین یاوم فاتح الساد یآاوت  مَئِذٍ یآُوتُ فِی بَعْضٍ وَ تَرَکن 

مااوردی، «. بعضه  فی بعض. ال انی: الکفار فی یوم القیامة یآوت بعضه  فی بعض.ال الث: ینه  الإنس و الجن عند فاتح الساد
 .346و  3/345، الثکتکشکالعررن

 .7/22۸، الیح کالمحرطابو حیان، «: عائد علی یلجوت و ملجوت بَعْضَهُْ   ین الضآیر في و الْظهر» .129
 .100کهف:  .130
 .101کهف:  131.
 .28کهف:  .132
 .57کهف:  .133
 .102کهف:  .134
 .104کهف:  .135
 .105کهف:  .136
 .13/366، المرزانکفیکتفسر کالق آنکلبالبایی، .137
 .4/22۹4، فیکظلالکالق آنسید قطب،  .138
؛ 10/113 الراضوحکفویکالتفسور  ک؛ موساوی،5/383، تفسور کخسو شی؛ خساروانی، 11/65، جامعکححکامکالق آنقرلبی،  .139



           31/میاز منظر قرآن کر نیدوباره به مسئله سد ذوالقرن ینگاه؛ نیکوکار، دهزا یلیاسمع                                           

 

 اند.پرداختن بیشتر به این نکته گذشته
بیب از دیگر مفسران به این مطلب دقات کارده اسات. او در بیاان  احساسکدر این میان صاحب تفسیر
 ای در بااب زنادگیبر آن نهاده، آورده که سوره با مقدمه «کلآة فی السیاق»قسآتی از تفسیر خود که عنوان 

پیراماون اصالاب کهاف، دو بااغ، حیاات  ها و ابتلائات آن آغاز شده سپس به بیاان ساخنانیدنیا و زینت
پردازد و پس از بیان این ساخنان باه موضاوع مقدماه دنیایی، داستان موسی و خضر و داستان ذوالقرنین می

هاایی بارای مطلاب مقدماه گردد. از نظر وی گویا تآام آنچه در این میان آمده است، تآ یت و تفصیتبازمی
 141کند که زندگی دنیا بارای آناان تازیین شاده اسات.را کافرانی ذکر می 99سپس مخالب آیه  140اند.بوده

هرچند این مفسر نیز به توابع این دقت لطیف خود توجه نداشته و درباره مکان سد تنها به ذکر عدم الآینان 
 142بیشتر برای یافتن مکان سد بسنده کرده است. های تاریخیاز نظرات پیرامون آن و نیاز به تلقیق

شود که این سیاق در مقام بیان سرنوشت سد ذوالقارنین و تعیاین ملات آن با این توضیلات روشن می
تواند هر زمانی باشد کند؛ موعدی که مینیست؛ بلکه تنها به ذکر خراب شدن آن در موعدی الهی بسنده می

ه، دنباا یافتن آن باشی . در نتیجه دغدغۀ تطبیق سد ذوالقرنین بر سادی در و لزومی ندارد آن را قیامت دانست
اند که چه بسا که برخی احتآاا دادهای بی علت و بدون نفعی مشخص است؛ چنانزمین یا آسآان، دغدغه

تااکنون، خاراب شاده و صالی اللاه علیاه و آلاه و سال  این سد در فاصله زمانی باین عصار رساوا خادا 
اند سد تا کناون اند آنان که گآان کردهو حتی بعضی اضافه کرده 143باشند ت  از آن خارت شدهوملجویلجوت

عنوان زماان در آیاه ملات بلاث، باه «وعاد ربای»ست که تعبیار یادکردنی ا 144اند.باقی ست به خطا رفته
اشاراط السااعة شدن سد، لزوماً به معنای روز قیامت نیست که باعث شود انهدام سد ذوالقرنین را از خراب

بلکه به معنای مطلق  145بدانی ؛ احتآالی که علامه جوادی آملی نیز در تفسیر تسنی  به آن اشاره کرده است؛
لور که در دیگر آیات قرآن کری  نیز از این عباارت وعدۀ خداوند و اشاره به تخلف ناپذیری آن است. هآان

                                                                                                                   
پژشهشکهایکق آنویکعلاموهکاوع انیکدوکتفاسور کمجموعککشعرانی،؛ 5/228، تفسر کنرو؛ قرائتی، 2/190 صفرةکالتفاسر  کصابونی،

 .5/226، تفسر کامس دی،بروجر؛  2/۸22 الیران کوشحکالجثانکشکمثه کالصادقرن 
و کلن کت ما جا  فی الوسط تآ یت و تفصیت لکت ما یخدم و یذکر فی یمر الدنیا و زوالها، و زواا ما فیهاا مان صااللین و » .140

 .6/3235 احساسکفیکتفسر  کحوی،«: لاللین، و ملوک و یولیا  و غیر ذلک
 .6/۳2۳6 احساسکفیکتفسر  کحوی، .141
 .6/۳2۳۳   احساسکفیکتفسرکحوی، .142
فویکک؛ قطاب،16/1۹، تفسور کالم ااویک؛ مراغی،15/1۳۳ ،تفسر کالتح ی کشکالتثری کالمع شفکلتفسر کالنکعاارو ابن عاشور، .143

تفسور کالقاسومیکالمسومیکک؛ قاساآی،16/2۹، التفسر کالمثر کفیکالعقررةکشکالشو یعةکشکالموثه ک؛ زحیلی،4/22۹۳  ظلالکالق آن
هوایکق آنویکعلاموهکاوع انیکدوکتفاسور کمجموعکپژشهشک؛ شعرانی،6/۳2۳2 احساسکفیکتفسر  ک؛ حوی،7/76  محاسنکالت شیل

 .2/۸1۹، الیران کوشحکالجثانکشکمثه کالصادقرن
 .6/۳2۳2، احساسکفیکتفسر کحوی، .144
 .52/464 تفسر کتسثرم کجوادی آملی، .145
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هِ حَاق  وَ  لیفَرَدَدْناهُ إِ »برای غیر از قیامت استفاده شده است:  هِ کَيْ تَقَرَّ عَیْنُها وَ لا تَلْزَنَ وَ لِتَعْلََ  یَنَّ وَعْدَ اللَّ یُمِّ
کَْ رَهُْ  لا یَعْلَآُونَ  ذینَ لا یُوقِنُونَ »146؛«لکِنَّ یَ كَ الَّ نَّ هِ حَق  وَ لا یَسْتَخِفَّ فَاصْبِرْ إِنَّ وَعْادَ »147؛«فَاصْبِرْ إِنَّ وَعْدَ اللَّ

هِ حَق  وَ  بْکارِ اللَّ كَ بِالْعَشِيِّ وَ الْإِ حْ بِلَآْدِ رَبِّ  148«. اسْتَرْفِرْ لِذَنْبِكَ وَ سَبِّ
آن را مارتبط باا داساتان ذوالقارنین در ساوره  149سوره انبیا  نیز، که بسیاری از مفسران 96با آیه دررابطه

وملجوت از به اینکه یلجوتهاند، باید گفت باتوجماندن سد تا قیامت را از آن نتیجه گرفتهکهف دانسته و باقی
-تطبیق بر هر موجاود شارور و آتابقابت 150به معنای حرارت شدید و آتب افروختن است، «یَتَّ یَلُتُّ »ماده 

کاه افروزی است و لزومی ندارد که مصداق این موجودات را در دو سوره کهف و انبیا  یکسان بدانی ؛ چنان
ر مفسری آن را بر اقوامی منطبق دانسته است؛ نظیار قاوم مراوا و ازاین نیز هشده پیبهای گزارشدر دیدگاه

 153رژی  صهیونیستی اسرائیت. 152قوم خزر و ترک، 151تاتار،

 گیرینتیجه

آید که توجه نکردن به سیاق سوره مباارک کهاف و سایر مباحاث از مجآوع آنچه گفته شد به دست می
و عدم توجه به انفصاا آن از  99در فه  آیه  مطرح در آن که دارای آغاز و انجامی منسج  است، باعث خطا

-سوره انبیا  با این داستان شده است. این مسئله، مولد دیادگاه 96سیاق پیشین و هآراه و مرتبط دانستن آیه 

اثبات نبوده از سوی دیگر هآه جزئیات سو برخی قابتهای متنوع و متک ری در این باره بوده است که از یک
ر داستان ذکر شده در قرآن نیست و از سوی سوم نیز به تآاام جزئیاات آیاات ایان داساتان تطبیق بها قابتآن

در آغاز سیاق پایانی  ۹۹دهد آیه گانه سوره نشان میهای هفتکه توجه به سیاقتوجه نشده است. درصورتی
ن و تبشیر مؤمنان و ای در انذار کافراسوره قرار دارد که آن سیاق، مکآت بل ی است که از سیاق اوا با مقدمه

                                                 
 .13قصص:  .146
 .60روم:  .147
 .55غافر:  .148
و  5/161، الکااوف؛ مرنیه،  5/17۸، الق آنکالعظرم؛ ابن ک یر،  5/747، کشفکاحس اودی، ؛ میب 2/41، تفسر کقمیقآی،  .149

، اثثویکعشو ی؛ عبادالعظیآی،  5/۳71، مثه کالصادقرن؛ کاشانی،  4/50۸، نظمکالروو؛ بقاعی،  21/500، مفاترحکالغربرازی، 
۸/12۳  

 .64، مف داتکألفاظکالق آنکراغب، .150
تفسر کالتح ی کشکالتثری کالمعو شفکلتفسور ک؛ ابن عاشور، 7/76  القاسمیکالمسمیکمحاسنکالت شیلتفسر ککاز جآله: قاسآی، .151

؛ 9/4587 زهو ةکالتفاسور  ک؛ اباو زهاره،4/22۹۳  فیکظلالکالق آنک؛ قطب،16/21 تفسر کالم اای ک؛ مراغی،15/131، النکعاارو
التفسور کک؛ زحیلای،2/819  کوشحکالجثانکشکموثه کالصوادقرن پژشهشکهایکق آنیکعلامهکاع انیکدوکتفاسر کمجمعکالیرانکشعرانی،

 .4/526 تفسر ککرث  ؛ جعفری، 16/26 المثر کفيکالعقررةکشکالش یعةکشکالمثه  
 .8/359، وشحکالمعانیکفیکتفسر کالق آنکالعظرمکشکالسیعکالموانیبه نقت از آلوسی،  .152
 .18/213، ثهالف قانکفیکتفسر کالق آنکلالق آنکشکالسصادقی تهرانی،  .153
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کهف، دوبااغ، هایی از اصالابهای زندگی دنیا و فانی بودن آن آغاز شده، ذکار داساتاننیز اشاره به زینت
اند. هایی برای مقدمه ذکر شده در سیاق اواهای میانی، در واقع تآ یت و تفصیتموسی و ذوالقرنین در سیاق

، در مقام بیاان سارانجام ساد ذوالقارنین 99تا  83شش  از آیه ترتیب آیات داستان ذوالقرنین در سیاق اینبه
 نبوده، از ذکر زمان خراب شدن آن ساکت است و تنها به انهدام آن مطابق وعده الهی اشاره دارد.
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-https://jscenter.ir/slave.  31/6/1403روحاای. احسااان. بررساای سااد ذوالقاارنین در نظریااه ابااوالکلام آزاد. 

jews/cyrus/12317 
 ش.1397. تهران: نشر نگاه معاصر، دوکجستجریکذشالق نرنروحی، احسان. 

 ق.1411. سوریه: دار الفکر، التفسر کالمثر کفيکالعقررةکشکالش یعةکشکالمثه . زحیلی، وهبه
. بیاروت: لت شیولالکشافکعنکحقوائقکاوراملکالتثزیولکشکعرورنکالأقاشیولکفویکشجورلکازمخشری، ملآود بن عآر. 

 ق.1407، دارالکتاب العربی
 ق.1406، . بیروت: دار التعارف للآطبوعاتالجریرکفیکتفسر کالق آنکالمجررسبزواری، ملآد. 

. بیروت: مؤسساة الْعلآای للآطبوعاات، لرانکالسعادةکفیکمقاماتکالعیادةشاه. سلطان ملآد بن حیدر. سلطان علی
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 ق.1408
 ق.1416. بیروت: دارالفکر، سر کسم قثریتفسآرقندی، نصر بن ملآد. 
. ق : کتابخانه عآومی حضرت آیت اللاه العظآای الروکالمثوروکفیکالتفسر کلالماثروبکر. سیولی، عبدالرحآن بن ابی

 ق.1404مرعشی نجفی) ره(، 
للاه العظآای . ق : کتابخانه عآومی حضرت آیت االروکالمثوروکفیکالتفسر کلالماثروبکر. سیولی، عبدالرحآن بن ابی

 ق1404مرعشی نجفی) ره(، 
 ش. 1363. تهران: میقات، تفسر کاثثیکعش یعبدالعظیآی، حسین. شاه

. قا : پژشهشکهایکق آنیکعلامهکاع انیکدوکتفاسر کمجمعکالیران.کوشحکالجثانکشکمثه کالصادقرنشعرانی، ابواللسن. 
 ش.1386ه ق (، بوستان کتاب ق ) انتشارات دفتر تبلیرات اسلامی حوزه علآی

 ق.1413. ق : نشر الهادی، نه کالیرانکعنککشفکمعانیکالق آنشیبانی، ملآد بن حسن. 
 ق.1421. بیروت: دار الفکر، صفرةکالتفاسر صابونی. ملآد علی. 

 ق.1406. ق : فرهنگ اسلامی، الف قانکفیکتفسر کالق آنکلالق آنکشکالسثهصادقی تهرانی، ملآد. 
 ق.1390. بیروت: مؤسسة الْعلآی للآطبوعات، المرزانکفیکتفسر کالق آن .لبالبایی، ملآدحسین

 م.2008، . اردن: دارالکتاب ال قافيالتفسر کالکیر :کتفسر کالق آنکالعظرم)کالیی انی(لبرانی، سلیآان بن احآد. 
 ش.1372. تهران: ناصر خسرو، مجمعکالیرانکفیکتفسر کالق آنلبرسی، فضت بن حسن. 

 ق.1412. بیروت: دارالآعرفه،  جامعکالیرانکعنکتاشیلکآیکالق آنبن جریر.  لبری، ملآد
 تا.. بیروت: دار إحیا  التراث العربی، بیالتیرانکفیکتفسر کالق آن. لوسی، ملآد بن حسن

 ش.1369، . تهران:  اسلاماطربکالیرانکفیکتفسر کالق آن. لیب، عبداللسین
 ش.1360ران: کتابفروشی صدوق، . تهتفسر کعاملی. عاملی، ابراهی 

 ق.1420، . بیروت: دار إحیا  التراث العربیالتفسر کالکیر )کمفاترحکالغرب(فخر رازی، ملآد بن عآر. 
 ق.1419. بیروت: دارالآلاک، منکشحیکالق آنفضت الله، ملآد حسین. 

 .ق1415. تهران: مکتبة الصدر، تفسر کالصافي. فیض کاشانی، ملآد بن شاه مرتضی
. بیروت: دارالکتب العلآیة )منشاورات ملآاد علای تفسر کالقاسمیکالمسمیکمحاسنکالت شیلالدین. قاسآی، جآاا

 ق.1418بیضون(، 
 تا.. بیروت: مؤسسة البلاغ، بیتفسر کالیرانکالصافیکلکلامکاللهکالرافی. قبیسی عاملی، ملآدحسن

 ش.1388، هایی از قرآن. تهران: مرکز فرهنگی درَتفسر کنروقرائتی، ملسن. 
 ش.1375، . تهران: دار ملبی اللسینتفسر کاحسنکالحریثاکبر. قرشی بنابی، علی

 ش.1364. تهران: ناصر خسرو، الجامعکلأحکامکالق آنقرلبی، ملآد بن احآد. 
 ق.1425. بیروت: دار الشروق، فیکظلالکالق آنقطب، سید. 
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. تهاران: وزارت فرهناگ و ارشااد اسالامی، الرقائقکشکلح کالغ ائوبتفسر ککثزکقآی مشهدی، ملآد بن ملآدرضا. 
 ش.1367

 .ش1363. ق : دار الکتاب، تفسر کالقمي. قآی، علی بن ابراهی 
 . تهران: کتابفروشی اسلامیه، بی تا.مثه کالصادقرنکفيکإلزامکالمطالفرن. الله بن شکراللهکاشانی، فتح

. بیاروت: دار الکتاب العلآیاة )منشاورات ملآاد علاي ررنکتفسر کالمواشودیالثکتکشکالعماوردی، علی بن ملآد. 
 تا.، بیبیضون(

 .ق1419، . تهران: دار ملبی اللسینمنکهریکالق آنمدرسی، ملآدتقی. 
 تا.. بیروت:  دارالفکر، بیتفسر کالم اای. مراغی، احآد مصطفی

 ش.1368ن: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، . تهراالتحقرقکفیککلماتکالق آنکالک یممصطفوی، حسن. 
 ق.1423. ق : مؤسسه فرهنگی انتشاراتی التآهید، ایهاتکشکودشدکحرلکالق آنکالک یممعرفت، ملآدهادی. 

 ق.1424. ق : دار الکتاب الإسلامی، التفسر کالکاافمرنیه، ملآدجواد. 
 ش.1371، تهران: دار الکتب الإسلامیة .تفسر کنمرنهمکارم شیرازی، ناصر. 

 ق.1433. بیروت: مرکز الردیر للدراسات الإسلامیة، الراضحکفیکالتفسر علی. موسوی، عباَ 
سو انکفصالنامه علآای «. نقد دیدگاه ابوالکلام آزاد در معرفی کورش به عنوان ذوالقرنین»میر سید. سید ملآدرضا. 

 .118-91(: 1399)بهار  38. شآاره مثر 
، تهران: امیر کبیار، حس اوکشکعرةکاحل او)کمع شفکلهکتفسر کخراجهکعیراللهکانصاوی(کشفکامیبدی، احآد بن ملآد. 

 .ش1371
 ق.1416. بیروت: دارالنفائس، تفسر کالثسفیکمراوککالتثزیلکشکحقایقکالتاشیلنسفی، عبدالله بن احآد. 

 ق.4261دار الآلجة البیضا ، . بیروت: ملحمةکجلجامشکشکالثصکالق آنیالنیلی، عال  سبیط. 
 تا.بی. دمشق: دارالقل ، ذشالق نرنکالقادحکالفاتحکشالحاکمکالصالحیوسف، ملآد خیر رمضان. 
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Abstract 

Understanding the context of issuance is a crucial factor in interpreting hadiths, particularly Shiʿi traditions, which were 

often transmitted within an intellectual environment dominated by Sunni beliefs. Among such traditions are reports 

asserting that the Qurʾan was revealed in one letter, whose interpretation plays a significant role in evaluating the issue 

of multiple Qurʾanic readings. 

This study seeks to determine whether these traditions aim to deny the existence of variant readings altogether or were 

issued in response to a misinterpretation of the Seven Letters (sabʿat aḥruf) traditions. Using a descriptive–analytical 

method, the research examines the chains of transmission, contexts of issuance, and the validity of citing these 

traditions to negate variant readings. The findings indicate that the traditions concerning revelation in one letter were 

issued in reaction to a prevalent view among Sunni jurists and hadith scholars of the second Islamic century, who—

relying on Seven Letters traditions—permitted substituting Qurʾanic words with their synonyms during recitation. 

Accordingly, these traditions do not appear to reject variant readings absolutely, and citing them to deny all differences 

in Qurʾanic readings is not persuasive. 

Keywords: Traditions of Qurʾanic revelation, Seven Letters, Single Letter, context of issuance, variant readings. 
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رآن بر یک حرف و بررسی فضای صدور و دلالت روایات نزول ق

 ها در نفی قرائات مختلفارزیابی استناد به آن
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 چکیده
شیعه در فضاایی صاادر  ها است. روایاتهای صدور آنویژه احادیث شیعه، شناخت زمینهیکی از عوامل مهم در فهم احادیث، به

اند که فرهنگ و باورهای اکثریت اهل سنت بر آن حاکم بوده است. احادیاث نالوق قارآن بار یا، حارف، ازوالاه روایاا ی شده
ها نقش مهای در ارزیابی مسئله قرائات مختلف قارآن دارد. ایات  یقیار در  ای اند و  فسیر آنهستند که در منابع شیعه نقل شده

اند یاا در که ایت روایات درصدد نفی قرائات مختلفش است که زمینه صدور ایت روایات چگونه بوده است؛ ایت اسخ به ایت  رس
 یلیلای، باه بررسای اند؟  ژوهش حاضر، با روش  وصایفی ا صادر شده« احرف سبعة »واکنش به  فسیری نادرست از روایات 

های عتبار استناد به ایت روایات در نفی قرائات مختلف  رداخته است. یافتاهها و ارزیابی میلان اهای صدور آناسناد روایات، زمینه
دهد که روایات نلوق قرآن بر ی، حرف، در واکنش به دیدگاه رایج میان فقها و میدثان اهال سانت در قارن دوم  ژوهش نشان می

های آن را در هنگام قرائات اظ قرآن با مترادفاحرف، وایگلینی الف سبعة اند؛ دیدگاهی که، با استناد به روایات هجری صادر شده
ها برای انکاار رسد ایت روایات در صدد نفی مطلرِ قرائات مختلف نیستند و استناد به آنشارد. بر ایت اساس، به نظر میمجاز می

 رسد. کاملِ اختلاف قرائات، قابل  ذیرش به نظر نای
 واحد، فضای صدور روایات، قرائات مختلف. احرف، حرف  ة: روایات نلوق قرآن، سبعهاکلیدواژه
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 مقدمه

السلام است. بیت علیهمعوامل مؤثر در فهم احادیث شیعه، شناخت فضای صدور روایات اهلیکی از 
های افراد یا نیازهای عاومی وامعاه، صاادر احادیث شیعه، غالباً در  اسخ به نیازهای خاص، مانند  رسش

کردناد، ساؤا ت و سانت زنادگی میاکثریات اهل السلام(، که در میانهمبیت )علیشدند. شیعیان اهلمی
 اووهی باه گرفات. بی أثیر شرایط اوتااعی و فرهنگی میایط  یرامونشاان شاکل میهایشان  یتدغدغه

یکی از مواردی که نیازمند  1های نادرست از احادیث منجر شود. واند به برداشتفضای صدور روایات، می
است، روایات امام باقر و امام صادق )ع( درباره نلوق قرآن بر ی، حارف اسات. برخای از  چنیت رویکردی

دانشاندان با استناد به ایت روایات،  عدد قرائات قرآن را انکار کرده و معتقدند که قرائت نازق شده بر  یاامبر 
ل، برخای از اندیشااندان در مقابا 2 نها ی، قرائت بوده است و سایر قرائات، ناشی از اوتهاد راویان است.

احرف هساتند، ناه نفای  عادد  سبعة اند که ایت روایات درصدد نفی  فسیر نادرست از روایات احتااق داده
  3کناد.هاای آن در هنگاام قرائات، حکام میقرائات؛  فسیری که به وواز وایگلینی الفاظ قرآن باا مترادف

دیشاندان شیعه نسبت به قرائات قرآن و استناد برخای از گیری رویکرد انبه  أثیر ایت روایات در شکلبا ووه
رساد. ها، امری ضاروری باه نظار میآنان در نفی قرائات مختلف به ایت روایات، بررسی و  یلیل دقیر آن

 یلیلی، ابتدا به بررسای -ای و رویکرد  وصیفیگیری از روش کتابخانهاساس،  ژوهش حاضر، با بهرهبرایت
ها بر مسئله قرائات قرآن را مورد نقد و بررسی قرار  ردازد. سپس، د لت آنروایات می های صدور ایتزمینه

 دهد  ا میلان اعتبار استناد به ایت روایات در نفی قرائات مختلف سنجیده شود. می
ها با روایاات ناا ر باه و بررسی نسبت آن« أحرف سبعة »های  یشیت در  یلیل روایات باووود  لاش

و « ساند»زمان از دو منظار صورت مستقل و همت،  اکنون  ژوهشی وامع که ایت روایات را بهوحدت قرائ
اساس،  اژوهش حاضار به فضای صدورشان واکاوی کرده باشد، ارائه نشده است. برایتو با ووه« د لت»

شایعه، درصدد است با  ر کردن ایت خلأ علای، ضات  بییت وایگاه واقعی ایت روایات در منظوماه فکاری 
نوآوری خود را در قالب  یلیلی یکپارچه و روشاند از ایات متاون حادیثی نشاان دهاد. در ایات  اژوهش، 

های برخی اسا ید، از واله استاد مفیدی یلدی، در  کایل و انسجام بخشایدن شده در درسمباحث مطرح
 به مطالب  أثیرگذار بوده است. 

 
                                                 

 .1/12، مدارک فقه أهل السنةطباطبایی،  .1
إرشتا  انی، ؛ سابی2/264، القرآن الكريم و روايات المدرستتي ؛ عسکری، 2/172، التمهيد فی علوم القرآن؛ معرفت، 193، البيان فی تفسير القرآنخویی،  .2

 .188، نزول قرآن و رؤيای هفت حرف؛ مؤدب، 136، الصلوة حائری یلدی،؛ 1۷0، العقول إلی مباحث الأصول
 .2/105، التمهيد فی علوم القرآنمعرفت،  .3



 115،  شمارة پياپی 2، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 44

 

 . پیشینه پژوهش1

احرف، به ار باط روایات امام باقر و اماام صاادق  سبعة بررسی روایات ها، در ضات برخی از  ژوهش
 اند: )ع( با ایت روایات   رداخته

« احارف سابعة »معتقد است که روایات مربوط باه  البيان فی تفسير القرآنالله خویی در کتاب . آیت1
هاا و امام صادق )ع( نقل شاده و در آنبه روایا ی که از امام باقر ویژه با ووه وویه و  ذیرش نیستند، بهقابل

ایت روایت  کذیب گردیده است. بر اساس ایت روایات، قرآن بر ی، حرف نازق شده و اختلاف موواود در 
 قرائات، ناشی از قراء بوده و ریشه وحیانی ندارد. 

آن، هااان بر ایت باور است که قرائات متاوا ر قار التمهيد فی علوم القرآنالله معرفت در کتاب . آیت2
کاه در شود، چنانقرائت کنونی )حفص از عاصم( است و سایر قرائات، حاصل اوتهاد قاریان میسوب می

اسااس، السلام( نیل به ایت موضوع اشاره شاده اسات. برایتروایات منقوق از امام باقر و امام صادق )علیهم
ها در ادای کلااات به اختلاف لهجاه ار باطی با قرائات مختلف ندارند، بلکه نا ر« احرف سبعة »روایات 

 قرآن هستند. 
بر ایت باور است که قرآن باا یا، قرائات  نزول قرآن و رويای هفت حرف. سید رضا مؤدب در کتاب 3

 سابعة »نازق شده است و روایات منقوق از امام باقر )ع( و امام صاادق )ع( نیال درصادد  کاذیب روایاات 
اند. ی،  وساط وااعلان بارای  وویاه قرائاات مشاهور سااخته شادههستند؛ روایا ی که به گفتاه و« احرف

اساس، اختلاف قرائات ار باطی با نلوق قرآن و  یامبر اسلام )ص( ندارد، بلکه ناشی از اوتهاد قاریاان برایت
 در قرائت قرآن است. 

، شااار  9اثر غلامیسیت اعرابای در دور  « ای ودید درباره نلوق قرآن بر هفت حرفنظریه». مقاله 4
بندی منتشر شده است. در ایت مقاله، نویسنده با دسته نامه قرآن و حديثپژوهش، در نشریه 1390، ساق 9

 وان معتقد است که ایت روایات به موضوعات مختلفی اشاره دارند و نای« احرف سبعة »گانه روایات شش
یات روایاات دارای معناایی صایی  و ها را به ی، مفهوم واحد میادود کارد. از دیادگاه وی، برخای از اآن

اند. نویسانده ها را متعارض دانساتهحاق، برخی با فرض یگانگی موضوع ایت روایات، آناند. باایت ذیرفتنی
السلام( در صدد  کذیب اصل روایاات بر ایت باور است که روایات منقوق از امام باقر و امام صادق )علیهم

نادرست برخی از مردم درباره وحیانی بودن اختلاف قرائا ی را که در  نیستند، بلکه برداشت« احرف سبعة »
 کنند. نتیجه اوتهاد قاریان رواج یافته بود، انکار می

باه طاور « احارف سابعة »ها نیل به مسئلۀ اختلاف قرائات و  یوند آن با روایات برخی دیگر از  ژوهش
آثار یادشاده قارار داشاته و از ناوآوری مساتقلی در  گذرا اشاره شده است، اما اغلب ایت  یقیقات در امتداد
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اند.  اایل مقالۀ حاضر در آن است که کوشیده است مجاوعاه  یلیل روایات وحدت قرائت برخوردار نبوده
، ماورد «د لات»و « ساند»صاورت واامع و یکپارچاه، از دو وهات روایات مر بط با وحدت قرائت را به
کید بر فضا اندازی  ازه برای فهم های عالاان شیعی، چشمی صدور و  یلیل دیدگاهبررسی قرار دهد و با  أ

رو، های  یشیت به طور مستقل دنبااق نشاده اسات. ازایاتایت روایات فراهم آورد؛ رویکردی که در  ژوهش
 رسد. ها، امری ضروری به نظر میبررسی زمینه صدور ایت روایات و  یلیل دقیر د لت آن

 های روایات . نسخه2

 ریت مستند دیدگاه وحدت قرائت قرآن و اوتهادی بودن قرائات مختلف،  روایات معتباری یکی از مهم
 اند از: است که در منابع روایی شیعه نقل شده است. ایت روایات عبارت

اءِ، عَتْ وَاِیلِ »: روایت اول دٍ، عَتِ الْوَشَّ ی بْتِ مُیَاَّ دٍ، عَتْ مُعَلَّ دِ بْتِ  الْیُسَیْتُ بْتُ مُیَاَّ اجٍ، عَتْ مُیَاَّ بْتِ دَرَّ
ءُ مِاتْ قِبَالِ لَافَ یَجِيمُسْلِمٍ، عَتْ زُرَارَةَ: عَتْ أَبِي وَعْفَرٍ ع قَاقَ: إِنَّ الْقُرْآنَ وَاحِدٌ نَلَقَ مِتْ عِنْدِ وَاحِدٍ وَ لَکِتَّ اِ خْتِ 

وَاةِ  تی که قرآن یکی اسات و از نالد خادای راسکند که حضرت فرمود: به؛ زراره از امام باقر)ع( نقل می«الرُّ
برای ایت  الاعتقا اتنسخه شیخ صدوق در کتاب  4یگانه نازق شده است امّا اختلاف از وانب راویان است.

ادِقُ »روایت، بدیت صورت ذکر شده است:  لَامُ: الْقُرْآنُ وَاحِدٌ، نَلَقَ مِتْ عِنْدِ وَاحِدٍ عَلَای  -وَ قَاقَ الصَّ عَلَیْهِ السَّ
وَاةِ وَا اَا اِ خْتِلَافُ مِتْ وِهَةِ الرُّ  زم به ذکر است که در ایت نسخه، کلاه إنّاا ذکر شده است کاه  5«.حِدٍ، وَ إِنَّ

 بر حصر منشأ اختلاف قرائات در راویان د لت دارد. 
الیسیت بت سیف، عت أخیه، عت أبیه، عت أبي بکار بات الربیاع ایسادی، عات الیسات »: روایت دوم

حرف نلق القرآن؟ فقاق: علی حرف واحد، قلات: مات السلام: علی کماق: قلت یبي عبدالله علیهالصیقل ق
أیت واء هذا ا ختلاف؟ قاق: مت قبل الرواة، إن القرآن کان مکتوبا في الجرید و ایدم و کاان النااس یاأ ون 

رف نازق شده است؟ گوید: به امام صادق )ع( عرض کردم: قرآن بر چند ح؛ حست صیقل می«فیأخذون منه
فرمود: بر ی، حرف. گفتم:  س ایت اختلاف از کجا  دید آمده است؟ فرمود: از سوی راویان، زیرا قرآن بار 

آمدناد و از آن شاده( نوشاته شاده باود و ماردم میهای دباغیهای نخل( و ادم ) وساتروی ورید )شاخه
 6گرفتند.می

گیری ی روایات اوق باشاد کاه در آن نیاوه شاکلرسد روایت دوم،  وضای  و  فسایری بارابه نظر می
شود اساس، روایت اوق و دوم شامل قرائا ی نایشود. برایتاختلافی که به راویان نسبت داده شده،  بییت می

                                                 
 .12/520، مرآة العقول؛ مجلسی، 10/21، روضة المتقي ؛ مجلسی، 9/1775، الوافی ؛ فیض کاشانی،665-4/664، الكافی کلینی، .4
 .1/86، الإعتقا اتابت بابویه،  .5
  .8، کتاب القراءات أو التنزيل و التحريفسیاری،  .6
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اند، بلکه درصدد نفای قرائاا ی اسات کاه که راویان بر اساس اقراء و سااع از قاریان و اسا ید خود فراگرفته
 اند. به سااع و روایت، صرفاً بر مبنای اوتهاد شخصی شکل گرفته بدون استاد و استناد

 عَلِيُّ بْتُ إِبْرَاهِیمَ، عَتْ أَبِیهِ، عَتِ ابْتِ أَبِي عُاَیْرٍ، عَتْ عُاَرَ بْتِ أُذَیْنَةَ، عَاتِ الْفُضَایْلِ بْاتِ یَسَاارٍ »: روایت سوم
اسَ یَ  هِ ع إِنَّ النَّ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
هُ نَلَقَ قَاقَ: قُلْتُ یِ هِ وَ لَکِنَّ قُولُونَ إِنَّ الْقُرْآنَ نَلَقَ عَلَی سَبْعَةِ أَحْرُفٍ فَقَاقَ کَذَبُوا أَعْدَاءُ اللَّ

کند که خدمت اماام صاادق)ع( عارض کاردم: ؛ فضیل بت یسار نقل می«عَلَی حَرْفٍ وَاحِدٍ مِتْ عِنْدِ الْوَاحِدِ 
گویند؛ قرآن بر یا، حارف و مود: دشانان خدا دروغ میگویند: قرآن بر هفت حرف نازق شده، فرمردم می

 7از نلد خدای یگانه نازق شده است.

 . ارزیابی اسناد روایات3

 اند از: رواق روایت زرارة بت اعیت از امام باقر )ع(، عبارت : روایت اول
حاق حسیت بت میاد، معلی بت میاد، وشاء، وایال بات دراج، میااد بات مسالم، زرارة کاه شارح

 تصر آنان به شرح زیر است: مخ
عنوان فردی اماامی و ثقاه معرفای شاده و به  8. حسیت بت میاد بت عامر:  وی از مشایخ کلینی است1
 10دفعات زیاد از او نقل روایت کرده است.، بهالكافیکلینی در  9است.
 ابات 11معرفای کارده اسات.« مضطرب الیدیث و الاذهب». معلی بت میاد بصری: نجاشی او را 2

عنوان  وانند باهکند، هرچند روایات او میغضائری نیل معتقد است که وی از راویان ضعیف نقل روایت می
 اذیرش نیسات؛ حاق، ادعای اضطراب در حادیث و ماذهب او قابلباایت 12شاهد مورد استناد قرار بگیرند.

باه اینکاه وی از ر ایات، با ووهزیرا هیچ روایتی که د لت بر ایت امر داشته باشد، یافت نشده است. افلون ب
که خود او از افاراد نقل او از راویان ضعیف نیل، درصور ی 13نیاز از  وثیر است.مشایخ اوازه بوده است، بی

  14ثقه روایت کند، اشکالی نخواهد داشت. بنابرایت، وی امامی و ثقه است.
شاود. وی امیاه میساوب می. حست بت علی وشاء: وشاء از اصیاب اماام رضاا )ع( و از بلرگاان ام3

القدر و مورداعتااد بود و بنا بر گفته خود، نهصاد اساتاد را درک کارده کاه هاگای از اماام شخصیتی ولیل
                                                 

 .12/520، مرآة العقول؛ مجلسی، 10/21، روضة المتقي ؛ مجلسی، 9/1775، الوافی؛ فیض کاشانی، 665-4/664، الكافیکلینی،   .7
 .7/83، معجم رجال الحديثخویی،  .8
 .52، رجال العلامه الحلی؛ علامه حلی، 66، رجال النجاشینجاشی،  .9

 .312، فهرست کتب الشيعةطوسی،  .10
 .418، رجال النجاشینجاشی،  .11
 .96، الرجال لاب  غضائریابت غضائری،  .12
 .3/233، تنقيح المقالمامقانی،  .13
 .19/280، معجم رجال الحديثخویی،  .14
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  15اند.وعفر صادق )ع( حدیث شنیده و روایت کرده
و از اصایاب اواااع   16. وایل بت دراج: وایل از اصیاب امام صادق )ع( و امام کا م )ع( است4

 18عنوان فردی ثقه و از بلرگان شیعه معرفی شده است.او به 17ید.آبه شاار می
و در شااار اصایاب  19. میاد بت مسلم ثقفی: او از اصیاب امام باقر )ع( و امام صادق )ع( است5

شیخ مفید نیال او را  21آید. ریت راویان به شاار میاو از بلرگان اصیاب امامیه و از موثر 20اوااع قرار دارد.
  22کس ایرادی به شخصیت او وارد نکرده است.دانسته که هیچاز فقهایی 

و از اصیاب امام باقر )ع( و امام  23رود. زرارة بت اعیت شیبانی: زراره از اصیاب اوااع به شاار می6
های فضل و دیانت دانسته و  صری  کارده نجاشی او را فردی وامعِ  اامی ویژگی 24صادق )ع( بوده است.

وایگااه علاای و  25، مورداعتااد و در زمان خود بر هاه اصیاب مقادم باوده اسات.گواست که او راست
گفتم که احادیث  درم اگر زراره نبود، می»اش فرمود: حدیثی او چنان بروسته بود که امام صادق )ع( درباره

نکاه  ااام روااق به ایبنابرایت، روایت زراره بت اعیت از امام باقر )ع(، با ووه 26زودی از بیت خواهد رفت.به
استناد شود و قابلسند آن امامی و ثقه هستند، بر اساس  یقیر حاضر، روایتی صیی  و معتبر میسوب می

های متفاو ی ووود دارد. برخی به دلیال حاق، در میان دانشاندان درباره سند ایت روایت دیدگاهاست. باایت
و برخی دیگر، هاچون مجلسای اوق، آن را در   27اندآن را ضعیف دانسته« مُعَلّی بت میاد بصری»حضور 

مقصود از ایت اصطلاح آن است کاه  28اند.ارزیابی کرده« قوی کالصیی »ای فرو ر از صیی ، یعنی مر به
اگرچه در مورد بعضی راویان مدح یا ذمی صرییی نقل نشده است، اما روایت به دلیل اماامی باودن  ااام 

های رواالی حاق، بر اساس بررسیباایت 29شود.د صیی   لقی میرواق و عال علاای شیعه به آن، در ح

                                                 
 .39، رجال النجاشینجاشی، . 15
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 شده، مُعَلّی بت میاد بصری امامی و ثقه است و حضور او مووب  ضعیف سند روایت نخواهد بود. انجام
 اند از: رواق سند روایت حست بت زیاد صیقل از امام صادق )ع(، عبارت : روایت دوم

حاق مختصر آناان باه ر بت الربیع ایسدی، حست الصیقل که شرححسیت بت سیف، أخیه، أبوه، أبی بک
 شرح زیر است: 

شاود، وثاقات او باا شاواهدی  أییاد می 30. حسیت بت سیف بت عایره:  وی از راویان اماامی اسات.1
بلرگ شیعه از او مانند احااد بات میااد بات عیسای کاه در نقال حادیث بسایار  ازواله روایت میدثان

افراد متهم، چه رسد به ضعیف،  رهیل داشت، و نیل علی بت حکم، حست بات علای بات گیر بود و از سخت
عبدالله بت مغیره، اسااعیل بت مهران، احاد بت میاد بت خالد، ابراهیم بت هاشم و میااد بات علای بات 

  31میبوب.
اااد و از راویاان مورداعت 32. أخیه )عليّ بت سیف بت عایره(: ایشان از اصایاب اماام رضاا )ع( باود2

  33رود.امامی به شاار می
و از راویاان  34. أبیه )سیف بت عایره(: سیف از اصیاب کوفی امام صادق )ع( و امام کا م )ع( باود3

اند، اما ایت سخت  ذیرفتنی نیست؛ زیرا هیچ برخی او را واقفی دانسته 35رود.مورداعتااد امامی به شاار می
 36دلیلی بر واقفی بودن او یافت نشده است.

ای است که نام او با ایت عناوان در مناابع رواالی یافات ابوبکر بت ربیع اسدی: وی راوی ناشناخته. 4
دهد که ماکت است نشده و هایت امر مووب  ردید در هویت و وثاقت او شده است. برخی قرائت نشان می

الباً از او روایت باشد؛ زیرا سیف بت عایره غ« ابوبکر حضرمی»در سند،  صییفی رخ داده و مقصود هاان 
نقل کرده و حضرمی نیل مستقیااً از امام صادق)ع( حدیث نقل کرده است. با ایت حاق، هیچ شااهد قطعای 
بر ایت  صییف در دست نیست. افلون بر ایت، هیچ راوی با کنیه ابوبکر از حست بات زیااد صایقل روایات 

زمان شامل سایف بات که به طور هم است. هاچنیت در کتب اربعه حدیثی شیعه، سندی یافت نشده نکرده
کند. بناابرایت، اگرچاه احتاااق  صاییف باه عایره و حست صیقل باشد. ایت امر غرابت سند را  قویت می

حضرمی ووود دارد، اما به دلیل نبود قرینه کافی، نتیجه نهایی آن است کاه ساند روایات ضاعیف ارزیاابی 

                                                 
 .3/53، منتهی المقالمازندرانی حائری، . 30
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 .4/200، معجم رجال الحديثخویی،  .32
 .278، رجال النجاشینجاشی، . 33
 .2/389، معجم رجال الحديثخویی، . 34
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 شود. می
اصیاب  37کوفی امام باقر)ع( و امام صادق)ع( بوده است. . حست بت زیاد صیقل: ایشان از اصیاب5

هاچنایت، شایخ  38اناد.اوااع، ازواله عبدالله بت مسکان و یونس بت عبدالرحات، از او روایت نقل کرده
رسد که او از اساس، به نظر میبرایت 39عنوان صاحب کتاب معرفی کرده است. او را به الفهرستطوسی در 

 امی باشد. راویان مورداعتااد ام
الهویه بودن ابو بکر بات الربیاع ایسادی در ساند آن و هاچنایت به مجهوقبنابرایت، ایت روایت با ووه

آید. افلون بر ایت، احااد بات میااد سایاری، مؤلاف کتااب، غرابت مووود در سند، ضعیف به شاار می
ته باووود روایاات صایی  در الب 40ا فاق علاای رواق فاسد الاذهب بوده است.اعتااد است و بهغیرقابل
 استناد است. ، ضعف سند آن مضر نیست و قابلالكافی

 اند از: رواق سند روایت فضیل بت یسار از امام صادق )ع(، عبارت : روایت سوم
حاق مختصر آنان باه شارح علی بت ابراهیم، أبوه، ابت أبی عایر، عار بت أذینة، فضیل بت یسار که شرح

 زیر است: 
ت ابراهیم بت هاشم: وی دارای شخصیتی مورداعتاااد، باا ایااانی اساتوار و ماذهبی صایی  . علي ب1
، الكتافیدر عظات و وایگاه علای او هایت بس که از مشایخ مورداعتااد کلینی بوده و در کتااب  41است.

فستير تمشهور ریت اثر او،  فسیر روایی قرآن، معروف باه  42بیش از هفت هلار روایت از او نقل شده است.
 است.  قمی

علاماه  43. أبوه)ابراهیم بت هاشم(: او نخستیت کسی است که احادیث کوفیان را در قام منتشار کارد.2
مت در میان اصیاب، کسی را نیافتم که او را قدح کرده باشد و نیل کسی  صاری  »گوید: حلی درباره او می

  44روایات اوست.به  عدیل او نکرده است. روایات او فراوان است و ارو ،  ذیرش 
 الله خویی د یلی بر وثاقت وی ارائه کرده است، ازواله: آیت

، روایات زیادی از  درش ابراهیم بت هاشام نقال کارده و در تفسير قمیالف( علی بت ابراهیم در اسناد 
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 مقدمه ایت  فسیر  صری  ناوده که  اام روایات ایت کتاب از راویان ثقه نقل شده است. 
ادعا کرده است که علاای شایعه بار وثاقات اباراهیم بات هاشام  فلاح السائلووس در ب( سید بت طا

 نظر دارند. ا فاق
 اند. گیری شدید در  ذیرش احادیث، به روایات ابراهیم بت هاشم اعتااد کردهها باووود سختج( قای

کس اویاان، هایچروایت آماده و در میاان ر 6414بر اساس گلارش وی، نام ابراهیم بت هاشم در اسناد 
  45اندازه او حدیث نقل نکرده است.به

السالام( را درک کارده و . میاد بت أبي عایر زیاد: ایشان امام کا م، امام رضا و اماام واواد )علیهم3
او از راویان مورد وثوق و  46های زمان خود بوده است. ریت و عابد ریت شخصیتازواله با قوا ریت، موثر
  47رود.به شاار مییکی از اصیاب اوااع 

ر باه ابت أبی عایر،  نها کسی  است که  اام علاای شیعه، روایات مرسل او را  ذیرفته و در اعتباار، هم
نظر بار  اذیرش اند. اگرچه درباره برخی دیگر از راویان نیل چنیت گفته شده، اما ا فااقروایات مسند دانسته

 48أبی عایر مطرح شده، ووود ندارد. مراسیل، به گستردگی و استواری آنچه درباره ابت
رفت و از طریار مکا باه از اماام صاادق )ع( . عار بت أذینة: وی از بلرگان شیعیان بصره به شاار می4

او راوی مورد وثوق است و میاد بت أبی عایار و صافوان بات یییای، کاه هار دو از  49روایت کرده است.
میدث نوری نیل وثاقت او را مورد ا فاق علاای شیعه  50اند.اصیاب اوااع هستند، از او روایت نقل کرده

   51دانسته است.
و از اصیاب امام باقر و امام  52القدر شیعه بود. فضیل بت یسار نهدی: او از راویان سرشناس و ولیل5

حادی کاه اماام بیت )ع( برخوردار بود، بهای نلد اهلفضیل از وایگاه ویژه 53رفت.صادق )ع( به شاار می
و هاچنایت در روایتای، او را از اهال  54«بیت اساتالبیت؛ از ما اهلمنا أهل»اش فرمود: )ع( دربارهصادق 
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 55بهشت معرفی کرده است.
به اینکه رواق سند روایت فضیل از امام صادق )ع( هاگی اماامی و ثقاه هساتند، ایات بنابرایت، با ووه

 56اند.وایت،  صری  کردهروایت صیی  است. هاچنان که برخی دانشاندان به صیت ایت ر
های مووود در ساند روایات دوم، رغم ووود برخی  ردیدها در سند روایت اوق و ضعفبنابرایت، علی

 روایات نلوق قرآن بر ی، حرف، در مجاوع از اعتبار کافی برخوردارند. 

 احرف و ارتباط آن با روایت حرف واحد سبعة . روایات 4

ای از روایاات منساوب باه  یاامبر ق قرآن بر هفت حرف، مجاوعهاحادیث سبعة احرف یا روایات نلو
کنند. مشهور ریت حدیث در ایت زمینه از  یامبر اسلام )ص( است که نلوق قرآن بر هفت حرف را مطرح می

رَ مِ »اکرم )ص( نقل شده است:  ؛ هاانا ایت قرآن بار «نْهُ إِنَّ هَذَا الْقُرْآنَ أُنْلِقَ عَلَی سَبْعَةِ أَحْرُفٍ، فَاقْرَءُوا مَا َ یَسَّ
 57هفت حرف نازق شده است؛  س آنچه را از آن میسر است بخوانید.

 58الخصتالاند، اما در برخی منابع شیعه، مانند سنت نقل شدهایت روایات عاد اً در منابع حدیثی اهل
ریت منابع حدیثی شایعه  ریت و معتبر حاق، در کتب اربعه شیعه که از مهماند. باایتنیل آمده 59بحارالانوارو 

 ار اشااره شاد، روایات گونه که  یششوند، ایت روایات ذکر نشده است. از سوی دیگر، هاانمیسوب می
 60کند.بر نلوق قرآن بر ی، حرف،  صری  می کافیفضیل بت یسار از امام صادق )ع( در کتاب 

اندان علاوم قرآنای باوده و برانگیل میاان دانشاهاواره از مباحث چالش« احرف سبعة » فسیر روایات 
نظار در معناای ایات های متعددی درباره آن مطرح شده است. سیوطی اشاره کرده است کاه اختلافدیدگاه

حاق، به دلیل شباهت و  داخل باایت 61گیری حدود چهل دیدگاه مختلف شده است.روایات، منجر به شکل
برخای از  62هایی کاملًا مستقل در نظر گرفت.وان نظریهعنها را به وان هاه آنها، نایبسیاری از ایت دیدگاه

نظر در  فسیر ایت روایات، از ایت  صور نادرست ناشی شده که هاه میققان بر ایت باورند که منشأ اختلاف
کاه ایات روایاات باه مساائل ها نا ر به ی، موضوع و در صدد بیان ی، حقیقت واحاد هساتند. درحالیآن
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 63ها را به ی، موضوع میدود کرد. وان آنایمختلفی اشاره دارند و ن
دارد. آیا در  ی « احرف سبعة »چه ار باطی با روایات « حرف واحد»مسئله اصلی ایت است که روایت 

یا اینکه منافاا ی باا صایت اصال 64گونه که برخی معتقدندها است، هاان کذیب و اثبات وعلی بودن آن
که برخی نفی  فسیر و  لقی نادرست از ایت روایات است، چنان و  نها درصدد 65احرف ندارد سبعة روایات 

به اینکه در روایت حرف واحد، نلوق قرآن بر هفت حرف به  یامبر با ووه 66اند.از اندیشاندان احتااق داده
اسَ یَقُولُونَ »اسلام )ص( نسبت داده نشده، بلکه از قوق مردم نقل شده است:  مؤید   واند، ایت امر می«إِنَّ النَّ

احرف نیست، بلکه  لقی نادرستی را که برخای  سبعة آن باشد که ایت روایت درصدد  کذیب اصل روایات 
ساز صدور ایت روایت شده اسات، کند. برداشت نادرستی که زمینهاند، نفی میاز مردم از ایت روایات داشته

اختصاص دارد،  بییت خواهاد « حرف واحد»های صدور روایت در بخش بعدی مقاله، که به بررسی زمینه
 شد. 

 . غفلت از فضای صدور روایات5

هاست، زیرا ایت روایاات ویژه احادیث شیعه، مستللم شناخت فضای صدور آنفهم صیی  روایات، به
 اووهی باه ایات فضاا اند. بیدر  اسخ به نیازهای خاص و متأثر از شرایط اوتااعی زمان خود صادر شاده

رسد که عدم  ووه به فضای صادور روایاات به نظر می67ی نادرست منجر شود.هاماکت است به برداشت
نلوق قرآن بر ی، حرف، برخی میققان را به انکار قرائات مختلف با استناد به ایت روایات سوق داده است. 

 وان به درک صایییی سنت در زمان صدور ایت روایات، میکه با شناخت دقیر احادیث و آراء اهلدرحالی
 حدیث دست یافت. از 

 ووهی وواود دارد کاه  ر شدن فضای صدور ایت روایات، شواهد  اریخی و روایی قابلمنظور روشتبه
 شود: دهی میبخش سازمانها در دو بررسی آن

 الف. شواهد روایی قرن نخست هجری
فااظ قارآن باا دهد اندیشه واواز واایگلینی السنت، روایا ی نقل شده که نشان میدر منابع معتبر اهل

های مهم ایت روایات گردد. ناونهمترادفات آن، ریشه ایت وریان به قرن اوق هجری و دوره خلیفه دوم بازمی
 اند از: عبارت
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کند که  یامبر خدا)ص( فرمود: خدا قرآن را بر هفت حرف نازق کارده : ابوهریره نقل میروایت اول. 1
 68است؛ علیم و حکیم، غفور و رحیم است. 

ای از قرآن را  لاوت کرد. عار او کند: مردی نلد عار بت خطاب آیه: ابوطَلیه روایت میروایت دوم. 2
ام و آن حضارت مارا را از آن بازداشت. آن مرد گفت: مات ایات آیاه را نالد  یاامبر خادا)ص(  الاوت کارده

ایات آیاه را باه هاایت  ای رسوق خدا! آیا شاابازنداشت.  س برای داوری نلد  یامبر)ص( رفتند. مرد گفت: 
صورت به مت  علیم نکردید؟  یامبر اکرم)ص( فرمود: آری. در ایت هنگام در دق عار  ردیدی  دیاد آماد و 

شایطان را دور »اش زد و ساه باار فرماود: اش مشاهده کرد. آنگاه دست بار ساینه یامبر)ص( آن را در چهره
وای عاذاب و است، مادامی که رحاات را باه های( قرآن درستای عار! هاه )قرائتسپس فرمود: «. کت

 69وای رحات قرار ندهید. عذاب را به
کند: رسوق خدا )ص( فرمود: ایت قرآن بر هفت حرف ناازق شاده : ابوهریره روایت میروایت سوم. 3

ای که مشتال بر رحات اسات را است؛  س آن را ) بر هر ی، از ایت وووه( بخوانید و مانعی نیست، اما آیه
 70ای که مشتال بر عذاب است را به رحات  بدیل نکنید.عذاب و آیهبه 

کند که  یامبر)ص( فرمود: وبرئیل گفت: قرآن را بکره روایت می: عبدالرحات بت ابیروایت چهارم. 4
بر ی، حرف بخوان. میکائیل گفت: بر آن بیفلا،  س بر آن افلود  ا اینکه شاار حاروف باه شاش یاا هفات 

ای کاه مشاتال بار رحاات اسات را اند، مادامی که آیاههاه ایت حروف کافی و شافیرسید. سپس گفت: 
وای آیه رحات ختم نکنی؛ یعنی هاانند آن است ای که مشتال بر عذاب است را بهوای آیه عذاب و آیهبه

 71اند(. )هر دو از نظر معنایی یکسان«  عاق»یا « هلم»که گفته شود: 
اند الفاظ قرآن با واژگانی مترادف آید که  یامبر اکرم)ص( اوازه دادهبرمیاز  اهر روایات یادشده چنیت 

که آیات عذاب به آیات رحات و یا کند وایگلیت و  لاوت شود، مشروط بر آنکه  غییری در معنا ایجاد نای
و حاق، چنایت برداشاتی در حقیقات باه  للالق بنیااد قارآن آیات رحات به آیات عذاب  بدیل نگردد. باایت

 72انجامد. ضعیف اعجاز واویدان  یامبر اکرم)ص( می
 سنتب. دیدگاه برخی از فقها و محدثين اهل

بیت )ع(، دیدگاه وواز وایگلینی الفاظ قرآن زمان با صدور ایت روایات از اهلدر قرن دوم هجری، هم 
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 سنت مطرح بوده است. ای رایج در میان فقها و میدثان اهلعنوان نظریهبا مترادفات آن در قرائت، به
گذار مذهب حنفی، قرائت قرآن به معنا را، حتی به زبان فارسی و ، از فقهای قرن دوم و بنیانابوحنیفه. 1

 73کرد.احرف استناد می سبعة دانست و برای اثبات ایت دیدگاه به روایات در حالت اختیار، وایل می
الکی، معتقد به وواز وایگلینی الفااظ قارآن باا گذار مذهب م، فقیه قرن دوم و بنیانمال، بت انس. 2

آمده است، « أقوم قیلا»های آن در هنگام قرائت بود. او در  اسخ به معترضی که به او گفت: در قرآن مترادف
قبوق ابات حالم ایات دیادگاه را چناان غیرقابال 74أقوم، أشد، أصوب یکی است.»،  اسخ داد: «أشد قیلا»نه 

گاه بود، او را  کفیر میدانست که معتقد بود می   75کرد.اگر مال، از لوازم سخت خودآ
رسد ابت شهاب زهری، از فقیهان و میدثان قرن دوم هجری، نیل وایگلینی الفاظ قرآن با . به نظر می3

و أخیر در حدیث سؤاق شد و او دانست. از او درباره وواز  قدیمهای آن را در هنگام قرائت وایل میمترادف
و أخیر( در قرآن وایل است،  س چگوناه در حادیث واایل نباشاد؟ اگار گفت: ایت مسئله ) قدیمدر  اسخ 

و أخیر باعث حرام کردن حلاق یا حلاق کردن حرام نشود، درستی فهایده شود و ایت  قدیممعنای حدیث به
 76اشکالی ندارد.

، درباره ار باط میان روایات سفیان بت عیینه، میدث و فقیه بروسته قرن دوم هجری. سفیان بت عیینة، 4
و قرائات مختلف قرآن بر ایت باور بود که آنچه امروزه از قرائات مختلف قارآن در دساترس « احرف سبعة »

احرف مانند ایت است  سبعة ها. به اعتقاد او، شود، نه  اام آنرا شامل می سبعة است،  نها بخشی از احرف 
ایت دیدگاه در واقع هاان نظریاه  77ها وایل است.عنی هرکدام از ایت؛ ی«أقبل»یا «  عاق»، «هلم»که بگویی 

 های آن هنگام قرائت است. وواز وایگلینی الفاظ قرآن با مترادف
به شواهد یادشده، ازواله شواهد روایی مربوط به قرن نخسات هجاری، دیادگاه برخای فقهاا و با ووه

إن النااس »هاای آن، و نیال انطبااق  عبیار باا مترادفسنت درباره وواز وایگلینی الفاظ قرآن میدّثان اهل
زماان باا صادور رسد که در قرن دوم هجاری، همسنت، به نظر می)ع( بر اهلبیتدر روایات اهل« یقولون

                                                 
البنايتة ؛ بادر العینای، 9/281، تفسير المنتار؛ رشید رضا، 33/55، الموسوعة الفقهية الكويتية؛ مجاوعة مت الاؤلفیت، 2/664، مفاتيح الغيبفخر رازی،  73. 

 .16/149، الجامع لأحكام القرآن؛ قرطبی، 9/1۷9، شرح الهداية
، سند أبی يعلتی الموصتلیمابویعلی،  ؛23/373، جامع البيان ع  تأويل آی القرآنطبری، ؛ 2/396، تبيي  وجوه الشواذ القراءات یالمحتسب فابت ونی، . 74

 .3/51، تفسير القرآن م  الجامع لاب  وهب؛ قرطبی، 5/633
 .4/529، المحتسب فی تبيي  وجوه الشواذ القراءاتابت ونی، ؛ 4/172، الإحكام فی أصول الأحكامابت حلم،  75. 
، الوافی بالوفيات؛ صفوی، 1/247، المدخل إلی علم السن هقی، ؛ بی6/86، سير أعلام النبلاء؛ ذهبی، 3/144، فتح المغيث بشرح الفية الحديثسخاوی،  76. 

5/18. 
إمتتا  ؛ مقریالی، 9/30، فتتح البتاری شترح صتحيح البختاری؛ ابت حجر عسقلانی، 8/293، التمهيد لما فی الموطأ م  المعانی و الأسانيدابت عبدالبر،  .77

مناهتل العرفتان ؛ زرقانی، 1/106، المرشد الوجيز إلی علوم تتعلق بالكتاب العزيز؛ ابوشامه، 4/270، الأسما  بما للنبی م  الأحوال و الأموال و الحفدة و المتا 
 .1/168، فی علوم القرآن
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هاا )ع(، دیدگاه واواز واایگلینی الفااظ قارآن باا مترادفبیتروایات نلوق قرآن بر ی، حرف از سوی اهل
 سنت رواج داشته است. احادیث سبعة احرف، در میان فقها و میدّثان اهل هنگام قرائت، با استناد به

ای هایشگی و حجتی برای هاگان عنوان معجلهساز نابودی اعتبار قرآن به وانست زمینهایت دیدگاه می
هِ »رو، امام صادق )ع( ایت دیدگاه را با بیانی قاطع و صری ، ازایت 78باشد.  کذیب ناودند.  ،«کَذَبُوا أَعْدَاءُ اللَّ

 79گردد.برخی از اندیشاندان بر ایت باورند که ریشه ایت وریان به قرن اوق هجری و دوره خلیفه دوم باازمی
ای بارای فهام عنوان زمیناه و قریناه واناد باهسنت کنار گذاشته شاد، میایت دیدگاه، که بعدها از سوی اهل

به  یقیقاات برخای دانشااندان، واژه شود. با ووه مقصود از روایات نلوق قرآن بر ی، حرف در نظر گرفته
سنت اطلاق شده است. در ایت روایات، مقصاود السلام( غالباً به اهلبیت )علیهمدر روایات اهل« الناس»

سانت منطبار باوده و عاد اً مخالفان اعتقاادی شایعه اسات کاه در بسایاری از ماوارد باا اهل« الناس»از 
شوند. در ایت روایات، موارد اختلاف نلد امام سنت را شامل مین شیعه و اهلاختلافات فقهی و اعتقادی میا

اند. یکی ها را  صیی  یا  کذیب فرمودهبیان شده و امام معصوم آن« إن الناس یقولون»السلام با عنوان علیه
روایت عار، سنت، به استناد است؛ زیرا اکثر اهل« سبعة احرف»های بروسته ایت اختلاف، مسئله از ناونه

اسااس کاه اماام ایات عقیاده را بیمعتقدند قرآن از نظر الفاظ بر هفات حارف ناازق شاده اسات، درحالی
السلام( عاد اً در روایت امام صادق )علیه« إن الناس یقولون»اساس، مقصود از عبارت اند. برایتدانستهمی

 80سنت است.اهل
یل  ا  یش از  هاور وریاان اخبااری در قارن یاازدهم، علاوه بر ایت، برخی از دانشاندان بلرگ شیعه ن 

باه شاواهد بناابرایت، با ووه 81کردناد. ذیرش وووه اختلاف قرائات را ناسازگار با مذهب امامیه  لقای نای
رسد که روایات نلوق قرآن بر ی، حرف در مقام انکاار مطلار قرائاات مختلاف نیساتند، متعدد، به نظر می

 های آن در هنگام قرائت هستند. وایگلینی الفاظ قرآن با مترادف بلکه نا ر به دیدگاه وواز

 . قرائات مختلف در منابع شیعی 6

بیت )ع( یکی از قرائت مهم در فهم مقصود روایات نلوق قرآن بر ی، حرف، نقل قرائات مختلف از اهل
لف را به طاور مطلار نفای ای  فسیر شوند که قرائات مختگونهدر منابع شیعی است. زیرا اگر ایت روایات به

کنند،  زمهٔ آن ایت خواهد بود که هر کس قرائات مختلف را به خداوند نسبت دهد، مطابر  اهر روایاات، 
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 .215، نزول قرآن و رؤيای هفت حرفمؤدب،  .80
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 نوعی در شاار دشانان الهی قرار گیرد. به
هاا رسد اگر مقصود اصلی ایت روایات، انکار مطلر قرائات مختلف و معرفی معتقدان باه آنبه نظر می

رفت چنیت روایا ی از سوی ائاهٔ معصومیت)ع( نقل شود یا میادّثان انان خدا بود، انتظار نایدر شاار دش
 واناد رو، نقال ایات دساته از روایاات در مناابع شایعی میها را در آثار معتبر خود ثبت کنند. ازایتشیعه آن

شده هب شیعه  لقی ناینشانگر آن باشد که اصلِ طرح و نقلِ وووه مختلف قرائات، در  عارض با مبانی مذ
گاهی قرائات مختلفی از  کافیشود. کلینی در کتاب هایی از ایت روایات ارائه میاست. در ایت بخش  ناونه

 شود: ها اشاره میبرخی آیات قرآن کریم را روایت کرده است. در اینجا به برخی از آن
ذَا عَطَاؤُنَا فَٱمْ »، امام صادق )ع( آیه کافی. در کتاب 1 هَاذَا »را به شاکل  82«نُتْ أَوْ أَمْسِكْ بِغَیْرِ حِسَابٍ هََٰ

وهکَاذَا هِايَ فِاي قِارَاءَةِ عَلِاي  »اناد: قرائات کارده و بلافاصاله فرموده« عَطَاؤُنَا فَٱمْنُتْ أَوْ أَعْطِ بِغَیْارِ حِسَاابٍ 
اسات کاه ایشاان حاق، در هایت کتاب، سه روایت دیگر از امام صادق )ع( نقل شده باایت 83«.السلامعلیه

هاچنیت، در روایتای دیگار، اماام  84اند.قرائت کرده« أو أَمْسِكْ »صورت هنگام استشهاد به ایت آیه، آن را به
 85اند.قرائت کرده« أو أَمْسِكْ »رضا )ع( نیل هنگام استناد به ایت آیه، آن را به هاان صورت 

هُ عَاَلَکُمْ وَرَسُولُهُ وَٱلْاُؤْمِنُونَ وَقُلِ ٱعْاَلُوا فَسَیَرَ ». امام صادق )ع( در حدیثی، آیه 2 را باا قرائات  86«ی ٱللَّ
حاق، در روایات متعدد دیگاری کاه کلینای نقال باایت 87اند.خوانده و قرائت رایج را نپذیرفته« وَٱلْاَأْمُونُونَ »

اژه باه مطلار قرائت شده و در  فسایر آن، ایات و« وَٱلْاُؤْمِنُونَ »کرده است، ایت عبارت به هاان صورت رایج 
   88ائاه )ع( یا به طور خاص به امیرالاؤمنیت )ع(  طبیر داده شده است.

بنابرایت، ازآنجاکه کلینی در موارد متعددی روایا ی درباره قرائات مختلف برخی آیات قرآن کاریم نقال 
آن بر ی، حرف، ای بر ایت باشد که از نظر وی، روایات مربوط به نلوق قر واند قرینهکرده است، ایت امر می

ای  فسیر شوند که قرائاات مختلاف را نفای گونهدر مقام نفی قرائات مختلف نیستند. زیرا اگر ایت روایات به
کنند،  زمه آن ایت خواهد بود که هر کس قرائات مختلف را به خداوند نسبت دهد، در شاار دشانان الهی 

باه شاهادت او بار صایت روایاات  ذیرفت، با ووهکلینی چنیت  فسیری را می اساس، اگرقرار گیرد. برایت

                                                 
 .39ص:  .82
 .2/431، الكافیکلینی،  .83
 .10،  6، 2احادیث  ،668-1/666، الكافیکلینی،  .84
 .1/533، الكافیکلینی،  .85
 .105 وبه:  .86
 .2/394، الكافیکلینی،  .87
 .545-1/544، الكافیکلینی،  .88
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باه نظار  90و با درنظرگرفتت نظر برخی  ژوهشگران دربارهٔ  رهیل وی از نقل روایات متعارض، 89 کافیکتاب 
 کرد. رسد از نقل چنیت احادیثی دربارهٔ قرائات مختلف خودداری میمی

نقل ایت دسته از روایات در کافی نه باهدف اثبات  عدد قرائاات و  حاق، روشت است که اشاره بهدرعیت
رسد نقل چنیت روایا ی در مناابع معتبار منظور  بییت مبنای کلینی صورت گرفته است؛ بلکه به نظر مینه به

شده و هاچنیت با روایات داقّ بر نلوق قرآن بر ی، حرف نفسه ناسازگار با مبانی مذهب  لقی نایشیعه، فی
آید و یل  عارضی نداشته است. بدیهی است که مسئلهٔ وحدت یا  عدد قرائات، اختلافی مبنایی به شاار مین

 به عدم وضوح دیدگاه کلینی، ایت مقاله نیل در صدد اثبات یا نفی مبنای ایشان نیست. با ووه
ید قرائات مختلف از دهنده  أیعلاوه بر ایت، روایات متعددی در منابع حدیثی شیعه ووود دارد که نشان

لِكِ »عنوان آخریت ناونه، روایا ی که بر  أیید  عدد قرائات در عبارت بیت )ع( است. در ادامه، بهسوی اهل مََٰ
یتِ  ای که مسالاانان از صادر اسالام گیرد؛ سورهدر سوره حاد د لت دارند، مورد بررسی قرار می« یَوۡمِ ٱلدِّ

 کنند. ناازهای خود قرائت می اکنون، روزانه چندیت بار آن را در 
که ساایر قارّاء اند، درحالیرا قرائت کرده« مالكِ یَومِ الدّیت»، عاصم و کسائی عبارت سبعة از میان قرّاء 

 92امروزه هر دو قرائت در میان مسلاانان رایج و متداوق است. 91اند.خوانده« مَلِكِ یَومِ الدّیت» سبعة 
مالاكِ »ن مذهب حنفی بود، قرائت حفص از عاصم  را کاه در آن حکومت عثاانی که  یت نفوذ  یروا

شود،  رویج کرد. در مقابل، در غرب آفریقا و مراکش که  یت سیطره حاکاان مالکی قرائت می« یَومِ الدّیت
شاود، در مصااحف رساای آناان ثبات را شاامل می« مَلِكِ یَومِ الادّیت»مذهب قرار داشت، قرائت نافع که 

 گردید. 
خصوص  زم به ذکر است که قرائات مختلف در مناطر مختلف وهان اسلام رواج داشاته و هار درایت

عنوان ناونه، قرائات یعقاوب در بصاره متاداوق باود و شده است. بهمنطقه به قرائت امام خاصی شناخته می
امپرا اوری کردند. با گسترش نفوذ مردم مصر  ا قرن  نجم هجری، بر اساس روایت ورش از نافع قرائت می

عثاانی در قرن دهم هجری و رسایت یافتت روایت حفص از عاصم، چاپ مصاحف بر اساس ایت روایت، 
 مووب رواج گسترده آن شد که  ا امروز نیل ادامه دارد. 

 اند: حاق، برخی قرائات دیگر هاچنان در مناطر مختلف حفظ شدهباایت
 جلایر. هایی از ال. قالون از نافع: لیبی،  ونس و بخش1
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 . ورش از نافع: مغرب، غرب مصر، موریتانی، چاد، نیجریه و برخی کشورهای آفریقایی. 2
 . دوری از ابو عارو: سودان، سومالی و حضرموت یات. 3

به دلیل گسترش روایت حفص از عاصم، امروزه اکثر مصاحف بر اساس ایات روایات چااپ و منتشار 
 93شوند.می

سو، مذهب ا وری عثاانی به قرائت حفص از عاصم ایت بود که از ی،رسد علت گرایش امپربه نظر می
واسطه عاصام میساوب و از سوی دیگر، ابوحنیفه در قرائت، شاگرد بی 94رسای عثاانیان فقه ابوحنیفه بود

 95شد.می
 از ائااه« مالاكِ یَاومِ الادّیت»و « مَلِاكِ یَاومِ الادّیت»ذکر است که در روایات شیعه، هر دو قرائات قابل

بیات )ع(، علامه مجلسی نیل  س از ذکر ایت دو قرائت از اهل96السلام( نقل شده است. معصومیت )علیهم
 97بیشتر روایت شده است.« مالكِ یَومِ الدّیت»متذکر شده است که قرائت 

و بار ایات  98گفتت در نااز از مبطلات نااز شارده شده استبه اینکه در روایات ائاه )ع(، سختبا ووه
کید شده که قرآن را هاانند مردم قرائت کنیدنکته  سانت و نیل با درنظرگرفتت اوااع علاای شیعه و اهل 99 أ

 ووه است که ائااه معصاومیت )ع( ایت مسئله قابل 100گفتت در نااز مووب بطلان آن است.بر اینکه سخت
مالا، »ودناد، گااه ای در کاار نباوده و  نهاا شایعیان حاضار بدر ناازهای خود، حتی در شرایطی که  قیاه

)مطابر قرائت نافع و دیگران( را قرائات « مل، یوم الدیت»)مطابر قرائت عاصم و کسائی( و گاه « الدیتیوم
بار از ایشان نپرسیدند که اگر ی، از اصیاب ائاه )ع( حتی ی،کردند. نکته قابل  امل ایت است که هیچمی

ایت دو قرائات صایی  اسات؟ بااووود اینکاه حادیث  ی، ازقرآن  نها با ی، قرائت نازق شده است، کدام
اللاه ی، از آنان مطرح نشد؟ به  عبیر آیتدر اختیارشان بوده، چرا چنیت سوالی در ذهت هیچ« حرف واحد»

 101خویی، حتی ی، روایت، هرچند ضعیف، در ایت زمینه ووود ندارد که ایت  رسش را مطرح کرده باشاد.
دانند. ها را وایل میقرائت را در نااز مجلی دانسته و قرائت به هر ی، از آنرو، فقهای شیعه نیل هر دو ازایت
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 گیرینتیجه

به فضای صدورشاان، در واکانش باه رسد روایات مربوط به نلوق قرآن بر ی، حرف، با ووهبه نظر می
که باا اساتناد اند؛ دیدگاهی سنت در قرن دوم هجری صادر شدهدیدگاه رایج میان برخی فقها و میدّثان اهل

شاارد. هاای آن را در هنگاام قرائات، مجااز میاحرف، وایگلینی الفاظ قرآن باا مترادف سبعة به روایات 
های مووود در برخی از اسناد دهد که باووود برخی  ردیدها و ضعف یلیل اسناد ایت روایات نیل نشان می

ایات، نقال قرائاات مختلاف در برخای از مناابع ها، در مجاوع از اعتبار  زم برخوردار هستند. علاوه بر آن
ای بر ایات باشاد کاه  لقای برخای از میادثان شایعه،  واند قرینه، میکافیویژه در کتاب حدیثی شیعه، به

خصوص کلینی، از روایات مربوط به نلوق قرآن بر ی، حرف، ایت است که ایات روایاات ناا ر باه نفای به
، کتافیبه گواهی وی بار صایت روایاات کتااب ت صورت، با ووهمطلر قرائات مختلف نیستند. در غیر ای

اهتاام او در گلینش احادیث معتبر، و نیل  صری  برخای از میققاان مبنای بار  رهیال وی از نقال روایاات 
 کرد.  وان نتیجه گرفت که از نقل چنیت روایا ی خودداری میمتعارض، می

 منابع

 . قرآن کريم
 ق. 1414. قم: کنگره شیخ مفید، عتقا اتالإابت بابویه، میاد بت علی. 
. بیاروت: دارالکتاب العلایاه، المحتسب في تبيي  وجوه الشواذ القراءات و الايضاح عنهتاابت ونی، عثاان بت وني. 

 ق. 1419
 ق. 1379. بیروت: دارالاعرفة، فتح الباری شرح صحيح البخاریابت حجر عسقلانی، احاد بت علی. 

  ا. بیروت: دار الآفاق الجدیدة، بی لإحكام في أصول الأحكام.اابت حلم، علی بت احاد. 
 ش. 1342.  هران: دانشگاه  هران، الرجالابت داود حلی، حست بت علی. 

. رباط: وزارة عاوم ایوقااف و الشاؤون التمهيد لما في الموطأ م  المعاني و الأسانيدابت عبدالبر، یوسف بت عبدالله. 
 ق. 1387الإسلامیة، 

 ش. 1380. قم: موسسه علای فرهنگی دارالیدیث، الرجال لاب  غضائریضائری، احاد بت یوسف. ابت غ
 ق. 1400. مصر: دار الاعارف، السبعة في القراءاتابت مجاهد، احاد بت موسی. 

                                                 
، منهتاج الصتالحي ؛  بریالی، 2/183، منهتاج الصتالحي ؛ وحیاد خراساانی، 1/208، منهاج الصالحي ؛ سیستانی، 1/209، منهاج الصالحي حکیم،  102. 

1/169. 
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 ق. 1405. ریاض: دار طیبة، الأوسط في السن  و الإجما  و الاختلافابت منذر، میاد بت ابراهیم. 
 م. 2003وا: دار الغرب الإسلامي، . بیتفسير القرآن م  الجامع لاب  وهبله بت وهب. ابت وهب، عبدال

 ق. 1421. بیروت: مؤسسة الرسالة، مسند الإمام أحمد ب  حنبلابت حنبل، احاد بت میاد. 
 ق. 1390-1380. مصر: الاکتبة السلفیة، فتح الباری بشرح البخاریابت حجر عسقلانی، احاد بت علی. 

 ق. 1409. بیروت: دارالتاج، المصنف في الأحا يث و الآثارشیبه، عبدالله بت میاد.  ابت ابی
 ق. 1395. بیروت: دار صادر، المرشد الوجيز إلی علوم تتعلق بالكتاب العزيزابوشامه، عبدالرحات بت اسااعیل. 

 ق. 1434. قاهره: دارالیدیث، مسند ابي يعلی الموصليابویعلی، احاد بت علی. 
 9، ش 9. دوره نامه قترآن و حتديثپژوهش«. ای ودید درباره نلوق قرآن بر هفت حرفنظریه»، غلامیسیت. اعرابی

 . 56-43(: 1390) اییل و زمستان 
. قم: مؤسسة النشر الإسالامي التابعاة لجااعاة الحدائق الناضرة في أحكام العترة الطاهرةبیرانی، یوسف بت احاد. 

  ا. الادرسیت، بی
 ق. 1420. بیروت: دار الکتب العلایة، البناية شرح الهدايةمیاود بت احاد.  بدر العینی،

 ق. 1410. کراچی: وامعة الدراسات الإسلامیة، السن  الصغيربیهقی، احاد بت حسیت. 
 ق. 1437. بیروت، دار الانهاج للنشر و التوزیع، المدخل إلی علم السن بیهقی، احاد بت حسیت. 

 ق. 1426. قم: مدیت، هاج الصالحي من بریلی، میرزا وواد. 
 ق. 1385 هران: مطبعة الإسلامیة )اخوان کتابچی(،  إيضاح الفرائد. نکابنی، سید میاد. 

 ش. 1351وا: مکتبة ابت  یایة، . بیغاية النهاية في طبقات القراءولری، میاد بت میاد. 
بریطانیا: مرکل البیاوث الإسالامیة،  -. لیدز آنالمقدمات الأساسية في علوم القرودیع العنلي، عبد الله بت یوسف. 

 ق. 1422
 ق. 1353. قم: مطبعه علای، الصلوة حائری یلدی، عبدالکریم.

  ا. نا، بیوا: بیبی تفصيل وسائل الشيعة إلی تحصيل مسائل الشريعة.حر عاملی، میاد بت حست. 
 ق. 1415. بیروت: دار الصفوة، منهاج الصالحي حکیم، سید میاد سعید. 

 ق. 1412: مجاع البیوث الإسلامیة، . مشهدمنتهی المطلب في تحقيق المذهبحلی، حست بت یوسف. 
  ا. وا: دار اللهراء، بی. بیالبيان في تفسير القرآنخویی، سید ابوالقاسم. 
 ق.  1410. قم: دار الهادی للاطبوعات، کتاب الصلاةخویی، سید ابوالقاسم. 
 ش. 1372نا، وا: بی. بیرجال الحديث و تفصيل طبقات الرواة معجمخویی، سید ابوالقاسم. 

 ق.1427. قاهره: دار الیدیث، سير أعلام النبلاءذهبی، میاد بت أحاد. 
 م. 1990وا: الهیئة الاصریة العامة للکتاب، . بیتفسير القرآن الحكيم )تفسير المنار(رشید رضا، میاد. 

  ا. وا:  مطبعة عیسی البابي الیلبي و شرکاه، بی. بیفي علوم القرآن مناهل العرفانزرقانی، میاد عبدالعظیم. 



           61/... یابیحرف و ارز کینزول قرآن بر  اتیصدور و دلالت روا یفضا یبررس؛ ، مؤدبدلانیقو یمراد               

 

 ق. 1424. قم: موسسه امام صادق ) ع (، إرشا  العقول إلی مباحث الأصولسبیانی  بریلی، وعفر. 
 ق.  1419. بیروت: دار ایضواء، تاريخ الفقه الإسلامي و أ وارهسبیانی  بریلی، وعفر. 
 ش. 1369. قم: مرکل مدیریت حوزه علایه قم، کليات فی علم الرجالسبیانی  بریلی، وعفر. 

 ق. 1424وا: مکتبة السنة، . بیفتح المغيث بشرح الفية الحديث للعراقيسخاوی، میاد بت عبدالرحات. 
 م. 2009. لندن: دار بریل للنشر، کتاب القراءات أو التنزيل و التحريفسیاری، ابوعبدالله احاد بت میاد. 

 ق. 1414الله العظای سید سیستانی، . قم: دفتر آیتمنهاج الصالحي ی، سید علی. سیستان
. قم: انتشارات دفتر  بلیغاات اسالامی حاوزه المقاصد العلية في شرح الرسالة الألفيةالدیت بت علی. شهید ثانی، زیت

 ق. 1420علایه قم، 
زة العلایاة بقام، مؤسساة النشار الإسالامي، . قم: وااعة الادرسیت في الیاوقاموس الرجالشوشتری، میاد  قی. 

 ق. 1410
. قام: وااعاة الادرسایت فای الیاوزة العلایاة بقام، مؤسساة النشار مفتتاح الفتلاحشیخ بهایی، میاد بت حسیت. 

 ق. 1415الإسلامی، 
 ق. 1444. قاهرة: العصریة للنشر و التوزیع، الدليل إلی القرآن )سؤال و جواب(شرقاوی، عارو. 
. قم: مؤسسه دائرة الاعارف فقه اسلامی بر مذهب اهال جواهر الكلام في ثوبه الجديدمیادحست. صاحب وواهر، 

 ق. 1421السلام، بیت علیهم
  ا. . قم: نشر الاشعر، بینهاية الدرايةصدر، سید حست. 

 ق. 1420بیروت، دار إحیاء التراث،  الوافي بالوفيات.صفوی، خلیل بت ایب،. 
. قم: موسسه دارالیادیث العلایاة و الثقافیاة دارک فقه أهل السنة علی نهج وسائل الشيعةمطباطبایی، میاد کا م. 

 ش. 1391مرکل الطباعة و النشر، 
. بیاروت: دار العلاوم للتیقیار و الطاماة النشار و التوزیاة، مجمع البيان في تفسير القترآنطبرسی، فضل بت حست. 

 ق. 1426
. قاهره: دار هجار للطباعاة و النشار و التوزیاع و الإعالان، يل آی القرآنجامع البيان ع  تأوطبری، میاد بت وریر. 

 ق. 1422
 ق.  1427. ودة: دار الانارة للنشر و التوزیع، ذکرياتطنطاوی، علی. 

  ا. . بیروت: احیاء التراث العربي، بیالتبيان فی تفسير القرآن. طوسی، میاد بت حست
. قم: مکتبه الایقر و أصولهم و أسماء المصنّفي  و أصحاب الأصولفهرست کتب الشيعة . طوسی، میاد بت حست

 ش. 1420الطباطبایی، 
 م.  1992. بیروت: دار الصفوة، حقايق هامة حول القرآن الكريمعاملی، وعفر مر ضی. 
 ق. 1416وا:  الاجاع العلاي الإسلامي، . بیالقرآن الكريم و روايات المدرستي عسکری، سید مر ضی. 
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 ق. 1402. قم: الشریف الرضی، رجال العلامه الحليلی، حست بت یوسف. علامه ح
 ق. 1412. مشهد: مجاع البیوث الإسلامیة، منتهی المطلب في تحقيق المذهبعلامه حلی، حست بت یوسف. 

 ق. 1380.  هران: الاطبعة العلایة، تفسير العياشيعیاشی، میاد بت مسعود. 
 ق. 1420. بیروت: دار إحیاء التراث العربی، يبمفاتيح الغفخر رازی، میاد بت عار. 

. اصفهان: کتابخاناه اماام أمیار الااؤمنیت علای علیاه السالام، الوافيفیض کاشانی، میاد میست بت شاه مر ضی. 
 ق. 1406

 ق. 1384. قاهره: دار الکتب الاصریة، الجامع لأحكام القرآنقرطبی، میاد بت أحاد. 
  ا. وا: مکتبة آیة الله العظای الارعشي، بی. بیقه القرآنفقطب راوندی، سعید بت هبةالله. 

 ق. 1404. قم: موسسه آق البیت )علیهم السلام(  حیاء التراث، اختيار معرفة الرجالکشی، میاد بت عار. 
 ق. 1430. قم: دار الیدیث للطباعة و النشر، الكافیکلینی، میاد بت یعقوب. 

السالام  حیااء البیت علیهم . قم: مؤسسة آقمنتهی المقال فی احوال الرجال مازندرانی حائری، میاد بت إسااعیل.
 ق. 1416التراث، 

  ا. . بیروت: دار الکتب العلایة، بیالنكت و العيونماوردی، علی بت میاد. 
  ا. . نجف اشرف: مطبعة الار ضویه، بیتنقيح المقال في علم الرجالمامقانی، عبدالله. 

 . 1403. بیروت: مؤسسة الوفاء، بحار الأنوار الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطهار مجلسی، میاد باقر.
 ق.  1404.  هران: دار الکتب الإسلامیة، مرآة العقول في شرح أخبار آل الرسولمجلسی، میاد باقر. 
ر، . قام: مؤسساه فرهنگای اسالامی کوشاانبوروضة المتقي  في شترح مت  لا يحضتره الفقيتهمجلسی، میاد  قی. 

 ق.  1406
 ق. 1414. قم: مؤسسه اسااعیلیان، لوامع صاحبقرانی مشهور به شرح فقيهمجلسی، میاد  قی. 

 ق. 1414. کویت: وزارة ایوقاف و الشؤون ا سلامیة، الموسوعة الفقهيةمجاوعة مت الاؤلفیت. 
 ق. 1428، . قم: مؤسسه فرهنگی انتشارا ي التاهیدالتمهيد فی علوم القرآنمعرفت، میاد هادی. 

. عااان: عااار، مقدمات في علم القرائتاتمفل  القضاه، میاد احاد، شکری، احاد خالد، منصور، میاد خالد. 
 ق. 1422

 ش. https: //almabahes. bahjat. ir/ .1400-1402سامانه الاباحث«.  عدد قرائات»مفیدی یلدی، حسیت. 
. بیاروت: دار الکتاب حتوال و الأمتوال و الحفتدة و المتتا إمتا  الأسما  بما للنبي مت  الأمقریلی، احاد بت علی. 

 ق. 1420العلایة، 
 ش. 1378وا: مرکل انتشارات دفتر  بلیغات اسلامی، . بینزول قرآن و رؤيای هفت حرفمؤدب، سید رضا. 

ي، . قم: وااعة الادرسیت في الیوزة العلایة بقام، مؤسساة النشار الإسالامرجال النجاشینجاشی، احاد بت علی. 
 ش. 1365
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 .  1408السلام  حیاء التراث، البیت علیهم . بیروت: مؤسسة آقمستدرک الوسائلنوری، حسیت بت میاد قی. 
  ا. .  هران: انتشارات مکتبة النجاح، بیمصباح الفقيههادانی، رضا بت میادهادی. 

  ا. السلام(، بیلیهوا: مدرسة الإمام باقر العلوم )ع. بیمنهاج الصالحي وحید خراسانی، حسیت. 
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Abstract 

Semantic analysis of Qurʾanic vocabulary and the clarification of semantic relations among words within a network of 

meanings constitute an important approach to understanding revelatory knowledge. One of the terms requiring such 

analysis is rajāʾ (hope). The central question of this study concerns the semantic domain attributed to rajāʾ in the 

Qurʾan. The research hypothesis holds that, according to the Qurʾan, the core of the semantic network of rajāʾ is divine 

mercy and forgiveness. The study adopts a descriptive method in data collection and employs paradigmatic 

(substitutional) relations as a key analytical tool in semantic network analysis. The findings indicate that rajāʾ and its 

derivatives in the Qurʾan and in exegetical sources carry at least four meanings: hope or expectation, delay, fear, and 

direction or domain. Based on their relationship to rajāʾ, substitute terms are classified into three categories: direct 

substitutes, oppositional substitutes, and implicative (contextual) substitutes. Direct substitutes include amal, intiẓār, 
umniyya, ṭamaʿ, tawaqquʿ, taraqqub, laʿalla, and ʿasā; oppositional substitutes include qunūṭ, yaʾs, khawf, and khāba; and 

implicative substitutes include mercy, forgiveness, glad tidings, and related concepts. Considering the frequency of these 

substitutes in the Qurʾan, the semantic network reveals that the conceptual core of rajāʾ centers on divine attributes, 

particularly forgiveness. This demonstrates that genuine and authentic hope, from the Qurʾanic perspective, is hope 

directed toward God and His forgiveness. 

Keywords: Semantics, rajāʾ (hope), amal, expectation, mercy, substitution. 
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 شبكه معنايیِ رجاء یبررس

 در پرتو واژگان جانشین و متقابل در قرآن 
 

)نويسنده مسئول(یزهرا احمد  
، ایرانقمدانش آموخته کارشناسی ارشد گروه علوم قرآن، دانشکده علوم قرآنی،  دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم،   

Email:z_ahmadi400@yahoo.com 
یدكتر محمد اكبر   

، ایرانقماستادیار گروه علوم قرآن، دانشکده علوم قرآنی، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم،   
 دكتر رحيم دهقان
 دانشیار گروه معارف اسلامی، دانشکده الهیات، دانشگاه شهید بهشتی، تهران، ایران

 چکیده
ها، ازجمله مسائل مهم در فهم معارف ها در شبکه ارتباطي با دیگر واژهتبیین ارتباط معنایي آن بررسي معناشناختي واژگان قرآن و

است. مسئله این است که در آیات قررآن هره « رجاء»هایي که لازم است شبکه معنایيِ آن روشن شود وحیاني است. ازجمله واژه
این است که مطرابق قررآن کرریم، محرور شربکه معنراییِ رجراء،  حوزه معنایی برای رجاء در نظر گرفته شده است؟ فرضیه تحقیق
آوردن نترای  از دسرتهای تحقیق، توصیفی بوده و در بهآوری دادهرحمت و مغفرت الهی است. روش بررسی این مسئله در جمع

دهرد  رجراء و می های تحقیرق نشرانهای تحلیل شبکه معنایی اسرتفاده شرده اسرت. یافترهعنوان یکی از روشرابطه جانشینی به
حسر  کم ههار معنای امید یا انتظار، تأخیر، ترس و ناحیه را دارد. جانشینان ایرن واژه بهمشتقات آن در قرآن و نظر مفسران دست

اند. جانشرینان مسرتقیم لمرل، انتظرار، ای که با رجاء دارند در سه دسته جانشینان مستقیم، مقابل و فحوایی قابرل تقسریمنوع رابطه
، عسی  و جانشینان مقابل قُنُوطُ، یأس، خوف، و خاب  و جانشرینان فحروایی رحمرت، مغفررت، امنی   ع، ترق ، لعل  ه، طمع، توق 

دهد کره قلر  مفهرومیِ شربکه معنرایی بشارت و... هستند. این شبکه معنایی با نظر به بسامدِ واژگان جانشین در قرآن، نشان می
دهد که امید صادقانه و واقعی، امیردی اسرت کره غفرت است و این امر نشان میرجاء در قرآن، اوصاف الهی بخصوص وصف م

 متعلق آن خداوند و غفران الهی باشد.  
 معناشناسی، رجاء، لمل، انتظار، رحمت، جانشینی. :واژگان کلیدی 
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           69/و متقابل در قرآن نیشبكه معناییِ رجاء در پرتو واژگان جانش یبررس؛ و دیگران یاحمد                                

 

 مقدمه

ی مفراهیم متعردد 1یا امید، گمان و پنداری است که اقتضای رسیدن بره شرادی در آن هسرت.« رجاء»
سُوا، « یأس»در تعبیر لاتقنطوا  « قنوط»هون  یْأا مل« »یُسر»، «لعل  »در تعبیر لاا تا ، «بشرارت»، «انتظرار»، «اا

در قرآن هستند کره گراهي بره « رجاء»و... همه از مفاهیم نزدیک به واژه «  رغبت»، «مغفرت»، «رحمت»
هرا این. ها را مورد بررسي قرار دادن آنتواترادف و گاهي با اشتراک لفظي و گاهي به نحو اشتراک معنوی می

ها البته در یرک شربکه معنرایي کنند. برخي از این واژهای در مفهومي مشترک دلالت بر امید میگونههمه به
أْس»توانند در مقابل هم باشند. ازجمله در نظر زبیدی، رجاء در مقابل واژه می همچنرین مقولره  2اسرت.« یا

 عنوان واژه ضد  رجاء دانسته شده است.عرب، بهنیز در ادبیات « قُنُوط»
نشین در قرآن هیست؟ مسئله اصلي در این تحقیق این است که شبکه معنایيِ رجاء با نظر به واژگان جا

شناسي شود، سپس واژگان جانشین آن مورد تحلیرل و مفهوم« رجا»برای پاسخ به این سؤال، باید ابتدا واژه 
هایت شبکه معنایي واژه رجاء نمایان شود. بنابراین، ایرن پرژوهش برا بررسري واژه بررسي قرار گیرند تا در ن

و... و نیرز برا  لسرن قتلررد ، تلاتقرن ، مفردات قررد  رجاء و اصطلاحات مشابه آن در کت  لغت ازجمله 
بررسی تفسیری آیات مربوط به رجاء و مفاهیم جانشین آن، سعی در شناسایی شبکه معنایي رجاء و مفاهیم 
مشابه آن و مرزهایي که برای آن مشخص شده دارد تا از این طریق ارتباط معنایي واژگان را کشف و با ترسیم 
میدان معناشناختی رجاء و تبیین همبستگی مفاهیم جانشین آن به ترسریم شربکه معنرایی رجراء در قررآن و 

 احادیث نائل گردد.

 . پیشینۀ تحقیق۱

بر روابرر  جسررتیوی معناشناسرری امیررد در قرررآن باتکیرره»لرره اگرهرره ترراکنون تحقیقرراتی ازجملرره مقا 
کید بر آیرات قررآن»و  3«همنشینی در خصروص رجراء انیرام شرده اسرت امرا  4«تحلیل اخلاقی امید با تأ

واژه بخصوص با نظر به واژگان جانشین و متقابل، و نیز به هدف تبیین شبکۀ معنایي رجراء  معناشناسیِ این
که بتواند مرزهای معنایي این واژه از دیگر واژگان مشابه را در قرآن کرریم تبیرین کنرد، انیرام نشرده اسرت. 

ها را با استناد د آنجهت که شبکه مفاهیمِ جانشین و متقابل رجاء و بسامرو این تحقیق بخصوص ازآنازاین
کنرد، در نروع خرود دارای نروآوری به آیات قرآن تبیین نموده و قلِ  مفهوميِ این شبکه معنایي را ترسیم می

                                                 
 . 54 /2 ،مفدات قألفنظقتلقد  راغ  اصفهانی،  .1
 .309  /14 ،لسن قتلرد    ابن منظور،310 /5، مجمعقتلبحدين  طریحی، 450 /19 ،تنجقتلردوسقمنقجوتهدقتلقنموسزبیدی،  .2
 .1400، «رواب  همنشینیجستیویِ معناشناسیِ امید در قرآن با تکیه بر » .باقری نوذری، مصطفی و ابراهیم فلاح .3
 .1390، «تحلیل اخلاقیِ امید با تاکید بر آیات قرآن کریم»محققیان، زهرا و اعظم پرهم.  .4
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 است.

 شناسی. مفهوم۲

 « رجاء». معناشناسی 1. 2
ها نیرز توان یافت و برای هر یرک از ریشرههای لغوی مختلفی میدر متون لغوی برای واژه رجاء، ریشه

نقری  یرأس و در بیران اهرل « رجو»شده، های لغوی بیانتوان ارائه نمود. یکی از ریشهنی مختلفی میمعا
دارد لغت به معانیِ امل، آرزو، توقع، طمع و انتظار است. ابن فارس رجاء را همان لمرل دانسرته و بیران مری

جاءِ، و هو الأمل» الحصول در آینده دانسته و  ممکنراغ  اصفهانی رجاء را به معنای گمان وقوع خیرِ  5«.الرَّ
رْجُونا »معتقد است برخی آیات قرآن نظیر  کُمْ لا تا قارا   ما لا هِ وا در قراموس  7بیانگر همرین معنرا هسرتند. 6«لِلَّ

رْجُرونا »قرآن، رجاء به معنای انتظار دانسته شده و بر همین اساس در مورد آیه  رذِینا لا یا رُ الَّ رذا نا نرا فِري  فا لِقاءا
هُونا طُغْی عْما همچنرین  9امیدواریِ لقاء خداوند آن است که باید منتظر آن باشیم و برای آن کار کنیم. 8«انِهِمْ یا

رْجُونا »رجاء به امید معنا شده ازجمله در آیه  تِي لا یا ساءِ اللاَّ واعِدُ مِنا النِّ بیان شده که امیردی  10«نِکاحا   وا الْقا
ع لمرا »کند که توقع به کار رفته است و لذا مصطفوی بیان میگاهی رجاء به معنی  11به نکاح ندارند. هو توق 

عنوان امری بین طمع و لمل دانسته شده است. مطابق این نگاه، امل گاهی نیز به 12«.یمکن حصوله من خیر
شود که حصرول آن دور باشرد و طمرع در مرورد هیرزی و در جرایی اسرتعمال در مورد هیزی استعمال می

آن نزدیک باشد اما رجاء در مورد هیزی که در مورد دور و نزدیک بودن تحقق آن نروعی  شود که حصولمی
رعُ فري »کند و ذیل معنای رجراء آن را رود. زبیدی این معنا را نقل میوتردید وجود دارد به کار میشک ما الطَّ

کنرد کره لمرل در ن میمصطفوی رجاء را مابین طمع و لمل دانسته است و بیرا 13داند.می« مُمْکِنِ الحُصُول
 14.رودکار میمورد هیزی که حصول آن بعید است و طمع در مورد هیزی که حصول آن قری  است به

شناسان آمده اسرت شود. در تعابیر لغتبه جهت تلازم خوف و رجاء، گاهی از خوف به رجاء تعبیر می

                                                 
 .494  /2، مرجمقمقنييسقتللغةفارس، ابن .5
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جاء فربما»و در متون لغوی آمده است که  15«اندرجاء و خوف متلازم»که  ر عن الخوف بالرَّ این آیره  16«.عُبِّ
قارا  »شریفه  هِ وا رْجُونا لِلَّ کُمْ لا تا ر   »به معنای « ما لا ما ظا کُرمْ لا تخرافون و لا »یرا  17«ما لکم تخافون لره عا مرا لا
دانسته شده است. در نظر برخری دیگرر ایرن دو واژه متررادف  19«ما لکم لا تخافون عظم  الله»یا 18«تُبالُون

 20شرود.جهت که نگران است آنچه در پی آن است به دست نیاورد، به او راجی گفته مینسان ازآنهستند و ا
است به این معنا که هندان نگرران « ما لبالی»، به معنای «ما لرجو»کنند بر همین اساس، برخی که بیان می

عنای ترس بردین جهرت کاررفتن رجاء در مرسد بهبه نظر می 21 خصوص ندارم. امر نیستم و خوفی در این
کنرد و هرون توقع و انتظاری را در فرد اییاد می 22بخش استاست که متعلق رجاء که امری خیر و مسرت

نیافتن آن وجود دارد. البته گاهی رجاء کاملا  در معنای مقابل ترس بره تحقق آن قطعی نیست ترس از تحقق
 23رود.کار می

صورت مهموز است که دلالت بر به« رجأ»کاررفته ی بهریشه لغوی دیگری که برای رجاء در کت  لغو
تأخیر دارد. وجه این معنا بدین جهت است که لازمه انتظار خیر، صبوری است هرا که انتظار خیر ملازم با 

فران  انتظرار الخیرر یرلازم الترأخیر فیسرتفاد منره الترأخیر و »، تلتحقيرقتأخیر است. به تعبیر مصطفوی در 
رته»به معنی « ءا الشی أْتُ لرج»لذا  24«.الصبر شاءُ مِنْهُنا  تُرْجِي»و بیان خداوند متعال در  25است« لخ  نْ تا « ما

های سیاسی ر کلامی در تاریخ اسلام هستند به همین جهت به مُرْجئ  که یکی از فرقه 26به همین معناست.
یرز ایرن واژه بره اطرراف و گراهی ن 28کردند.هرا که حکم را به آخرت موکول می 27اند،این نام معروف شده

کار رفته و در مورد معنرای آن بیران  شود. ازجمله در مورد اطراف و نواحی هاه بههیز اطلاق مینواحی یک
  29«.الناحی  من البئر»شده که 
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توان گفت صاحبان کت  لغت رجاء را گاهی به معنای امید یا انتظار یا توقع حصول امری، بنابراین، می
 اند. دررس، و گاهی به معنای تأخیر، و گراهی بره معنرای نرواحی و اطرراف شریء دانسرتهگاهی به معنی ت

توان آن را هشمداشت به وقوع امری دانست که اگر در نگاه دینی باشد، مؤمن این امر را برا اصطلاح نیز می
 اند، کره درهمحبوب دانسرت امری تحقق انتظار آن را اخلاق، علمای امید به کمک و عنایت الهی توقع دارد.

ق محقق نمیرجاء حقیقتِ ذاتِ اضافه است و بدون مضاف   30شود.می حاصل قل  بره  31شرود.الیه و متعل 
ق امید نخواهد بود. رق رجراء در »فرمایرد: علامه طباطبایی می 32بیان دیگر، هرگز امید بدون متعل  اگرر متعل 
تواند متعلق ی، تنها وجودِ حقیقي که میاز طرف 33«.شودخارج یافت نشود، هرگز رجائی بالفعل محقق نمی

 34امید قرار گیرد خداوند و لذا رجاء حقیقي امیدی است که به متعلق آن خدای متعال باشد.
 . واژگان جانشين و متقابل2. 2
گیررد و هرا صرورت میهای واژهها و مدلولهای موجود میان مفهومرابطه جانشینی، بر اساس شباهت 

آیرد. بره تعبیرری، رابطره اساس کلماتی که در کنار یک کلمه قررار گرفتره بره دسرت می نشینی، بررابطه هم
ا رابطه همجای هم را بررسی میجانشینی رابطه بینامتنی یعنی هگونگی جایگزینی عناصر به نشرینی کند ام 

در  35کنرد.می متنی یعنی هگونگی قرار گرفتن عناصر در کنار هم و فرایند انتقال معنا را بررسیرواب  درون
جای یکدیگر به کرار زمان به یکدیگر پیوند داشته باشند و بهصورت همتوانند بهها میرواب  جانشیني، واژه

اند و تا یک واژه نیاید نوبت به واژه همراه آن نخواهد رسید. در ایرن نشینی خطي و زمانيروند اما رواب  هم
نشین جانشین تمرکز شده است و بررسی رواب  واژگان همتحقیق، به جهت گستردگیِ بحث تنها بر واژگان 

 در تحقیق دیگری انیام خواهد شد.
ها را جانشین رجاء دانست، برخی واژگان نیز توان آناز سویي، علاوه بر واژگانی که به نحو مستقیم می

باب فهم معنای شیء از  شده و از ها استفادهدر قرآن وجود دارد که برای رساندن معنای امید و ناامیدی از آن
هرا، از نروع توان به این واژگان توجره داشرت. جانشرینی ایرن دسرته از واژهطریق امرِ مقابل یا متضاد آن می

در این تحقیق تعبیرر شرده اسرت. واژگرانی « واژگان متقابل»ها به جانشینیِ تقابلی است و از این دسته واژه
أْس»، «قُنُوطُ »هون  هرا را در زمرره واژگران توان آنو... از این دسته هستند که می «خاب»، «الخوف»، «الیا

های مقابل رجاء در قرآن دانست. اینها واژگانی هستند که رابطه تقابلی با رجاء دارند ولی در جانشینِ معادل
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شوند. این واژگران در حقیقرت کنند و در خانواده واژگان رجاء واقع میجهت که نفیِ رجاء میحقیقت ازآن
ها با واژگان جانشین رجاء در معنا و محتوا نیست بلکه در انشینِ واژگانِ مقابل رجاء هستند اما تفاوت آنج

اند تا شبکه معنایی این واژه در قررآن کامرل سل  و اثبات است. به همین منظور در این تحقیق بررسي شده
 شود.

 های جانشین رجاء در قرآن. واژه3

ه تقسیم نمود. دسته اول، واژگرانی توان به سه دستکم میرآن کریم را دستهای جانشین رجاء در قواژه
روند. دسته دوم واژگرانی هسرتند کار می جای رجاء بهمعنا با رجاء بوده و در موارد متعددی بههستند که هم

از واژگران های حاکی از نفیِ رجاء هستند. این دسرته نشین واژهنوعی واژگان همکه مقابل رجاء هستند و به
گیرند. دسته سوم، واژگانی هستند نوعی در همین دسته جانشین قرار مینیز هون بیانگر نفی رجاء هستند به

ها هنان باری کنند بلکه به لحاظ محتوایی، فحوای آنکه به نحو مستقیم رجاء یا نقی  آن را جانشینی نمی
 انشین رجاء دانست.ها را جتوان آنکند که میاز رجاء و امید را تولید می

 معنا با رجاءهای هم. واژه1. 3
 . أمل1. 1. 3
توانرد نقرش های مهم مرتب  با رجاء در قرآن است کره ارائره فهرم روشرن از آن میازجمله واژه« لمل»

گرایانه از ادبیات امیدواری در قرآن داشته باشد. مؤثری در تفسیر مرتب  با آیات رجاء و امید و تحقق فهم کل
و به لحاظ لغوی داری هند معناست. برخی اهالی لغت، آن را به معنای امیرد و  36دو بار در قرآن آمده لمل

کند که زبیدی نیز بیان می 37دانسته است.« رجاء»عنوان نمونه، ابن منظور آن را معادل با اند. بهرجاء دانسته
نا » لا  لا ما

ا
جاءا شيْ  الأ یْرر  عِنْردا »مورد لمل در آیره در همین راستا در  38«ء  واحد  و الرَّ رالِحاتُ خا وا الْباقِیراتُ الصَّ

لا   ما یْر  لا وابا  وا خا كا ثا بِّ برون و ترجرون حصرولها»بیان شده که  39«را لرون و تترقَّ ها خیر ما تؤم  معنرای  40«.لی إن 
ل»، مجمعقتلبحدينعنوان نمونه در است. به« آرزو»دیگری که برای این واژه بیان شده  ما « آرزو»عنای به م« اا

از همرین رو آیره  42اند.دانسرته« آرزو»زبیدی و همچنین قرشی نیز، لمل را بره معنرای  41دانسته شده است.
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عُوا وا یُلْهِهِمُ » تَّ ما تا کُلُوا وا یا أْ رْهُمْ یا لُ  ذا ما
ا
نایافتنی خرود ها را در آرزوی بعید و دسرتبه این معناست که آن 43«الْأ

ل»دارند، بیشترین کاربست واژه لغت بیان می مطابق آنچه صاحبان 44رها کن. ما شده، از میان معانی بیان« اا
در این معنا، لمل از جنس گمان و پنردار اسرت و  45آوردن متعلق آن بعید باشد.دستدر موردی است که به

تواند شود، میالبته آنیا که از لمل، رجاء قصد می 46گرایانه نیست.جهت حصول آن بعید است که واقعازآن
طول امل اگر منشأ تکاثر شود، مذموم است و اگرر »کند الله جوادی بیان میممدوح باشد. از همین رو آیت
 47«منشأ کوثر باشد، ممدوح است.

رل، لمرل بره  معنای دیگری که به لحاظ لغوی برای این واژه به کار رفته این است که در هیئت براب تفعل
ل کردن و تدب    48آید که به لحاظ لغوی متفاوت از معنای آرزو و رجاء است.ر کردن میمعنای اندیشیدن و تام 

مِیل گاهی اوقات هم از این لغت بره  49رود.کار می عنوان اسم موضع یا مکان نیز بهبه گاهی لمل در هیئت لا
ع»شده است که بیان  لسن قتلرد عنوان نمونه در شود. بهکننده استفاده میمعنی کمک لا  لا ما

ا
وان الرجرل، الأ

هر هند این معنای اخیر نسبت هندانی با واژه لملِ مورد بحث ندارد. درمیموع به لحراظ  50«آمل واحدهم
کار رفتره اسرت کره کراربرد آن در دو توان گفت ماده لمل در سه معنای امید، آرزو، و اندیشیدن به لغوی می

 معنای نخست شایع است.
 انتظار. 2. 1. 3

رود. هنانچه فخر رازی در مرورد آیره کار می نظر گاهی به معنای انتظار بهاست و « ظرنا »انتظار از ماده 
هُ » یلا أْوِ نْظُرُونا إِلاَّ تا لْ یا شیخ طوسی بیران  51«.نظر در اینیا به معنای انتظار و توقع است»دارد که بیان می« ها

نْظُرُونا »دارد که می لْ یا ع حصرول  52«.کون بمعنی الانتظارمعناه هل ینتظرون، لأن النظر قد ی« »ها انتظار توق 
راستا و جانشین با رجاء اسرت و از های هماین واژه ازجمله واژه 53.ء و نظر در آن است خیر باشد یا شرشي

ع و الترق   مفهوم»شده  همین رو بیان ی و التوق   54«.الانتظار مأخوذ في مواد  الرجاء و الطمع و الأمل و التمن 
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ی»دارای گستره مفهومی فراتر از واژگان همگون آن، مانند « انتظار»ی، واژه به گفته برخ )امید نیکری  « ترج 
ص» و  )درنگ طولانی  است و بر امیدواری به امرِ شدنی دلالت دارد  خیر باشد یا شر  یقینی باشد یا « ترب 

نْظُ »طبرسی، در بیان تفاوت بین ترجی و انتظار ذیل آیاتی هون  55نه. لْ یا ر ُ ها لائِکا هُمُ الْما أْتِیا نْ تا و  56«رُونا إِلاَّ لا
ظِرُونا » ا مُنْتا ظِرُوا إِنَّ الفرق بین الانتظار و الترجي لن الترجي للخیر خاصر  و الانتظرار »دارند بیان می 57«وا انْتا

رْجُرو»برخی ذیل آیه  59شیخ طوسی هم همین نظر را دارد. 58«.في الخیر و الشر هُرمْ کرانُوا لا یا « نا حِسرابا  إِنَّ
 60اند.انتظار را با لمل یکسان دانسته

گاهانه برای رسیدن بره « انتظار»به لحاظ اصطلاحی، در فرهنگ دینی  عقیده صائ  و عملی صالح و آ
شریخ  62«.الانتظار هو الإقبال علری مرا یرأتي برالتوقع لره»به تعبیر مرحوم طبرسی  61هدفی پسندیده است.

« انتظار»که واژه  آنگاه 63«.به معنای اقبال بر هیزی با توقع حصول آن استانتظار، »کند که طوسی بیان می
ج » با پسوند « مُنتظِر»و  راهی برای ظهور حضرت بهآمده باشد، معنای هشم« هذا الأمر»یا « ظهور»یا « فرا

مان را می ر تروان گفرت مراده نظرر ددرمیموع به لحراظ لغروی می 64رساند.مهدی موعود )ع   در آخرالز 
، بره  رود و بنرابراین انتظرار ازجملره واژگران کرار مریمعنای امید هم در خصوص امور خیر و هم امور شر 

 شود.جانشین رجاء محسوب می
 تمنّی و امنيّه. 3. 1. 3

ی» از دیگر واژگان جانشین رجاء در قرآن  ه»و « تمن  نْی )بر وزن رمی  به معنای امید « اُمنی  است که از ما
این واژه به معنای میل قلبری بره حصرول امرری در  65یافتنی باشد یا محال.اه آن آرزو دستو آرزوست  خو

کرار  مرتبه در قرآن به معناهای آرزو، دروغ، قرائت یا تلاوت به بره 21واژه )مني  و مشتقاتش  66آینده است.
سُولٍ »عنوان نمونه در آیه رفته است. به بْلِكا مِنْ را لْنا مِنْ قا رْسا ریْطانُ فِري وا ما لا ری الشَّ لْقا ری لا نَّ ما بِيٍّ إِلاَّ إِذا تا وا لا نا
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تِهِ  رق فررم مریبه معنای آرزوی قلبی است که شخص دوسرت مری« امنیه» 67«لُمْنِیَّ کنرد. دارد و آن را محق 
شود که شریطان آن در آیات قرآن بیشتر بر امید کاذب اطلاق می« امنیه»دهد که بررسی آیات قرآن نشان می

هري الرجراء »دارنرد کره برخی در تبیین معنای امنیه بیان می 68کند.نسان القاء و او را بدان سرگرم میرا به ا
به این معنا که امنیه نوعی رجاء است امرا رجرائی کره فررد در درون خرود آن را  69«الذی لا یتحقق للإنسان

کُمْ وا لا »سازد و پشتوانه واقعی ندارد. برخی در می مانِیِّ یْسا بِأا هْلِ الْکِتابِ لا مانِيِّ لا ه را« لا به معنی آرزوهرا،  امنی 
مانِي»آلوسی  70اند.یا دروغ دانسته کاذی »را معادل با « لا مرانِيِّ »و ذیل آیه  71دانسته« ل کُمْ وا لا لا مرانِیِّ یْسا بِأا لا

هْلِ الْکِتابِ  ین، امنیره ناشری از بنرابرا 72«.کثیرا ما یطلق التمني علی تصور ما لا حقیقر  لره»کند بیان می« لا
هم»کند که پشتوانه است. اینکه  در آیات قرآن شیطان بیان میآرزوهایی بی ین  از همین باب است.  73«و لامن 

رود  و نمونه آن آیره کار می دارد که آرزو گاهي به معنای آرزوهای باطل و واهي بهعلامه طباطبایی بیان می
مُونا » عْلا ونا لا یا یل ونا وا مِنْهُمْ لُمِّ ظُنل مانِيَّ وا إِنْ هُمْ إِلاَّ یا ی به معنای اکاذی  و  74« الْکِتابا إِلاَّ لا است که  در آن امان 

 75.اباطیل است
ه است. قرآن کریم در عرین اینکره  تفاوت امنیه و رجاء در واقعی بودن رجاء و خیالی و خرافی بودن امنی 

ه را خرافه می هلِ الکِت »ند. لذا در دارجاء را تأیید نموده است، اُمنی  مانِی اا کُم ولااا مانِیِّ یسا بِاا ره آرزوی « لا اُمنی 
ه در واقع آرزوی موهوم، پوچ و باطرل و از سرنخ جهرل  .76ای است که با مبادی آن همراه نیستناپخته اُمْنی 
ه غالبا به شیطان نسبت داده می 77است. قبال هر  در»گردد که شود و بیان میبه جهت همین پوچ بودن، امنی 

ه کاذب شیطانی مطرح است. وقرالوا لرن » الله جوادی برا نظرر بره آیره آیت 78«وعده صادق الهی، یک اُمنی 
کم إن کنتم صادِقینا  هم قل هاتوا بُرهانا اری تلک لمانی  کننرد کره بیان می« یدخل الین   إلا  من کان هودا  لو نصا

ه است. کرار  با رجاء این است که رجاء بیشتر در مرواردی بره بنابراین تفاوت امنیه  79سخن غیرمبرهن، اُمنی 
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شود که حقیقتی در پس امنیه به مواردی اطلاق می رود که متعلق امید یک امر متعالی یا واقعی است امامی
ی نیز از این جهت فرق می ی با ترج  ی در رابطه با توقع حصول امر ممکن و محرال آن نیست. تمن  کند که تمن 

 80گردد.حال آنکه ترجی در مورد امور ممکن استعمال می رودبه کار می
 طمع.4. 1. 3

رعُ »شرده کره  باشد. در منابع لغت بیان« طمع»تواند های جانشین رجاء در قرآن میاز دیگر واژه ما : الطَّ
أْسِ  آن اند که طمع در لغت به معنای خواستنِ هیزی و امید داشرتن بره تحقرق . برخی بیان داشته81«ضِدل الیا

الطاء و المیم و العین لصل  واحرد  صرحیح یردلل علری رجراءٍ فری القلر  قرویٍّ »فارس  است. به تعبیر ابن
ی عُ »کند که راغ  بیان می 82«.ءللش  ما فسِ إلی الشيالطَّ این واژه گراهی بره معنرای  83«.ء شهوة  له: نزوعُ الن 

مِع  »شده حرص آمده و بیان  س ورزی نفس آدمی به « طمع» به بیانی دیگر، 84«.لی حریص طا وا آزمندی و ها
کنرد و ذیرل معنرای رجراء آن را زبیدی این معنا را نقرل می 85هیزی است که توان یا شایستگی آن را ندارد.

مصطفوی رجراء را امرری مرابین طمرع و لمرل  86داند.الحصول است مینوعی طمع نسبت به آنچه ممکن
امید قوی قلبی بر هیزی است کره در دسرت انسران « طمع»ت، در بیان برخی از اهالی لغ  87.دانسته است

ق طمع بستگی دارد. مطابق آنچه در معنرای طمرع خوبی و بدی آن به نیت طمع 88نیست. کار و نیز به متعلَّ
بیان شد، طمع ذاتا  بد و همواره نکوهیده نیست و طامع بودن ذاتا  مذموم نیست، بلکره اگرر متعلرق آن پلیرد 

هم خوفا  و طمعا  »مثلا  طمع در طل  علم محمود است  باشد مذموم است  و طمع در جمرع  89« یدعون رب 
 90مال و امساک و ابای از انفاق مذموم است.

شرود. از همرین کار برده می جای رجاء بهدر معنای مثبتِ طمع، طمع در واقع نوعی از رجاء است و به
واعِدُ مِنا النِّ »رو طبرسی در رابطه با آیه  رْجُونا وا الْقا تِي لا یا و هرن المسرنات »کند که بیان می« نِکاحا   ساءِ اللاَّ

همچنین فخرررازی در مرورد  91«.من النساء اللاتي لا یطمعن في النکاح لي لا یطمع في جماعهن لکبرهن
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رْجُونا » نا لا یا رلام  » اللره مکرارم در بیران معنرایآیت 92.«لی لا یطمعون في ثوابنرا»کند که بیان می« لِقاءا سا
عُونا  طْما دْخُلُوها وا هُمْ یا مْ یا یْکُمْ لا لا هرا بره یعنی آن»کند طمع را به معنای آرزوی مثبت معنا کرده و بیان می« عا

ایرن امرر نشران  93«.انرد و آرزو دارنردکه خودشان هنوز وارد بهشت نشدهفرستند درحالیبهشتیان درود می
کرار  ت و به همین منظور در برخی موارد جایگزین رجراء برهدهد که طمع در حقیقت نوعی از رجاء اسمی

 94شرود.رفته است. البته طمع به معنای مطلق امید نیست بلکره نروعي از امیرد طمرع ورزانره را شرامل می
 های جانشین رجاء نیز متفاوت است.حال، با برخی دیگر از واژهدرعین
 . توقع5. 1. 3

ع»واژه  هرای جانشرین رجراء دانسرت. اگرهره عرین ایرن واژه در قررآن واژهتوان ازجمله را نیز می« توق 
تِ »نشده اما مشتقات آن هون بیان عا قا یْسا  إِذا وا ُ  لا تِها کاذِبا    الْواقِعا قْعا رذابٍ »و  95«لِوا لا سرائِل  بِعا أا و  96«واقِرعٍ  سا

تِ الْواقِعا ُ » عا قا ئِذٍ وا وْما یا رلْ کرانُوا لا »کار رفته اسرت نظیرر  ع بهجای توقتوان یافت. گاهی رجاء بهرا می 97«فا با
رْجُونا نُشُورا   ازجمله معرانی توقرع در کتر   98.«لی لا یتوقعون لن ینشروا من قبورهم»که برخی معتقدند « یا

عت الأمر لی انتظرته»لغت انتظار است.  در برخی آیات قرآن نیز به معنای امیدِ تحقق نتییره فعرل  99.«توق 
هِ »نمونه در آیاتی هون عنوان آمده است. به ی اللَّ لا جْرُهُ عا عا لا قا دْ وا قا کیردی برر واجر  به 100«فا رع تأ کار بردن وقا

یعنری  102«، و هو الترجی فری المحبروبالتوقع»اند که برخی بیان کرده 101شدن پاداش از سوی خدا است.
در معنای رجاء، آن را توقع شود که فرد به امری اشتیاق و امید تحقق آن را دارد. برخی توقع زمانی اطلاق می

 103اند.نسبت به هیزی که در آن خیر و نفعی باشد دانسته
انررد. صرراح  عنوان جانشررین یکردیگر سررخن گفتهمفسرران در مواضررع مختلررف از توقرع و رجرراء برره

أْ »فخر رازی در تفسریر  104توقع را انتظار وقوع هیزی معنا کرده است.تلبين قمجمع نْظُررُونا إِلاَّ تا رلْ یا رهُ ها یلا « وِ
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رْجُرونا »ایشان همچنین در ذیل آیه  105«.النظر هاهنا بمعنی الانتظار و التوقع»کند که بیان می هُمْ کانُوا لا یا إِنَّ
ء متوقرع لره إلا لن اشررف لقسرام لأن الراجي للشي لن الرجاء هاهنا بمعنی التوقع»کند که بیان می«  حِسابا  
ا منتظرون»سی در مورد آیه مرحوم شیخ طو 106.«هو الرجاء التوقع ظِررُوا » کند کره بیان می« وانتظروا إن  وا انْتا

داند که توقع، طل  هیزی که است کره وقروع و در تفاوت بین توقع و انتظار تفاوت را در این می« لي توقعوا
ژه بر این اسراس وقتری وا 107آن مقدر شده است اما انتظار طل  هیزی است که انتظار آن مقدر شده است.

رْجُوا لِقاءا »رود، امید به تحقق امر بیشتر است. آلوسی در ذیل کار می توقع به نْ کانا یا ه ما دارد که بیان می« اللَّ
کند که رجاء گاهی برر توقرع امرر خیرر اطرلاق ایشان همچنین بیان می 108«.الرجاء بمعنی الأمل و التوقع»

علامره  109لی حقیقی و دومری برر سربیل میراز اسرت.شود که اوشود و گاهی بر مطلقِ توقع اطلاق میمی
لِرینا »طباطبایی نیز در آیه  وَّ

ا
تا الْأ نْظُرُونا إِلاَّ سُنَّ لْ یا ها  110معنرا کررده اسرت.« توقرع»نظرر و الانتظرار را بره « فا

 کار رفته است، توقع است.  عنوان جانشین رجاء یا مفاهیم مشابه بههایی که بهبنابراین، ازجمله واژه
 ترقّب. 6. 1. 3

تواند معرانی های جانشین رجاء دانست. ترق  میتوان از دیگر واژهاز ماده رقِ  را نیز می« ترق  »واژه 
ع داشتن دانسته شده است. این واژه گاهی به معنای حفظ  111متعددی داشته باشد ازجمله اینکه به معنای توق 

ها » کار رفته است، نظیر آیه و مراعات به یْکُمْ  إِنَّ اللَّ لا قِیبا   کانا عا کنرد خردا برر شرما حرافظ و که بیان می 112«را
قِرْ  »مراق  است. اما گاهی مراد از آن انتظار است و آن در صورتی است که از باب افتعال باشد، نظیر  ارْتا  فا

هُمْ  قِبُونا  إِنَّ بْتُرهُ »کنرد کره مصرطفوی بیران می 114که به معنی منتظر است. 113«مُرْتا قَّ را بْتُرهُ و ا تا قا بره معنرای « رْتا
است و این به جهت این است که ازجمله لوازم مراقبت و حفاظرت و مراعراتِ هیرزی را کرردن، « انتظرته»

قیرُ  »هرای ازجملره معادل 115انتظار کشیدن است و از همین رو ترق   تفسریر بره لروازم شرده اسرت. « الرَّ
ظِرُ دانسته شده است. قَّ ا  در برخی آیات قرآن، هم 116المُنْتا را رِ  »به معنی انتظار اسرت.  تا دِینا حا فِري الْما صْربا أا فا
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  ُ قَّ را تا کشید که قترل قبطری هره سرر و که ترسان بود و انتظار مییعنی موسی صبح کرد درحالی 117«خائِفا  یا
ُ  »صدایی اییاد خواهد کرد. همچنین  قَّ را تا جا مِنْها خائِفا  یا را خا رج شرد و به این معناست که از شهر خا 118«فا

 119بیمناک بود و انتظار داشت که تعقیبش کنند.
رُ  »شیخ طوسی در خصوص آیه   قَّ را تا ِ  خائِفرا  یا دِینا حا فِي الْما صْبا أا کنرد کره از ابرن عبراس نقرل می 120«فا

نا»طبرسی در خصوص آیه  121.«الترق  التوقع» رْجُونا لِقاءا ذِینا لا یا ر ترق  را به معنی رجاء و انتظا« وا قالا الَّ
هِ »برخی مفسرین در معنای آیه  122دانسته است. اما اللَّ یَّ رْجُونا لا ذِینا لا یا بون»اند که بیان داشته« لِلَّ و  ای لا یترق 

ام عذابه های رجاء دانسته، طمع را به ترق  معنرا که طمع را از مرادفعاشور درحالی ابن 123«.لا یخافون لی 
ا بْرنا لُمَّ »در مورد آیه  124«.ء محبوب و هو یرادف الرجاءشي حصول الطمع ترق »کند کرده و بیان می قالا یا

مْ  تِي... وا لا أْخُذْ بِلِحْیا رْقُْ   لا تا وْلِي تا رْقُْ  »کند که سیوطی بیان می 125«قا مْ تا وْلِي لا رمْ »یعنری « قا روْلِي لا  تنتظرر قا
 127السلام نماندند.علیه و این به جهت این است که منتظر قول موسی 126«فیما رلیته في ذلک

 . حروف جانشين رجاء؛ لعلّ، عسی و...7. 1. 3
کرار  عنوان جانشرین رجراء برهعلاوه بر کلماتی که در ساختارهای مختلف اسمی، فعلی و مصدری به

 ها موارد زیر است:ها را جانشینان رجاء دانست. ازجمله آنتوان آناند، برخی حروف نیز هستند که میرفته
،  «:لعلّ »الف:  شْرکُرُونا کُمْ تا لَّ عا ، لا قُونا تَّ کُمْ تا لَّ عا ، لا عْقِلُونا کُمْ تا لَّ عا لعل  در آیات مختلف  با تعابیری هون لا

ي اعمل صالحا فیما ترکت، و... به ، لعل  دُونا هْتا کُمْ تا لَّ عا ، لا رُونا کَّ ذا کُمْ تا لَّ عا « عل  »کار رفته است. اصل این واژه  لا
راغ  معتقد است لعل  هر جا که دربراره  129و به معنای رجاء، طمع، و شک است. 128تو لام ابتدا زاید اس

کار رفته به معنای رجاء است. او معتقرد اسرت کره  خداوند است به معنای تعلیل و هر جا که درباره بشر به
کره اینکند بر اییاد ترجی، و مراد از آن مطلق ترجی است یعنی توقع بر هیرزی، خرواه این واژه دلالت می
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مصطفوی معتقد است که لعل گاهی به معنای ظن و عسی و گاهی به معنرای  130محبوب و یا مکروه باشد.
د که یکی از آن»کند که ابوالفتوح رازی بیان می 131ترجی است. ری معنی لعل  بر شش وجه بوا ها معنری ترج 

اللره جروادی، بره تعبیرر آیت 132«.، امید هنان است که زیرد برفتره باشردزیدا منطلق لعل  »است، هنان که 
ی و امیدواری است که از تردید گوینده و عدم آگاهی او از آینده « لعل  » از حروف شبیه فعل و به معنای ترج 

 133کند.حکایت می
قُونا »مرحوم طبرسی یکی از معانی که برای  تَّ کُمْ تا لَّ عا کأنره قرال علری »کننرد ایرن اسرت کره بیان می« لا

ي»علامه طباطبایی ذیل آیه  134«.قویرجائکم و طمعکم في الت لِّ عا لُ  لا عْما کْتُ  لا را کنرد بیان می« صالِحا  فِیما تا
بیننرد اظهرار هنرین امیردی بررای امیردواری اسرت و در اینیرا وقتری عرذاب خردا را مری« لعل»که کلمه 

قُونا »با علامه همچنین در رابطه 135کنند.می تَّ کُمْ تا لَّ عا  136رسراند.  امیرد را مریلکند که کلمه )لعبیان می« لا
عُونا »همچنین در مورد  رَّ ضا تا هُمْ یا لَّ عا همچنین ابن عاشور  137برای امیدواری است.« لعل»دارند که بیان می« لا

کننرد کره تعبیرر بره الله جروادی بیران میآیت 138.«و )لعل  حقیقتها إنشاء الرجاء و التوقع»کند که بیان می
قون»در جمله « لعل  » کم تت   139، برای این است که انسان تا پایان عمر باید بین خوف و رجا به سر ببرد.«لعل 

الله مکارم معتقدند لعل  به معنی امیدواری و انتظار در مورد اموری است که اطمینران بره وجرود آن در آیت
 140آینده نیست ولی احتمال وجود دارد.

شردن  نزدیک« عسی»رجاء دانست. توان آن را جانشین عسی از دیگر واژگانی است که می ب: عسی:
موضوع به فعلیت و تحقق است و معانی دیگری مانند امید، ظن و قرب مطلق که برای آن ذکرشده از آثار و 

سی»این واژه در آیات متعددی هون  141لوازم معنای یاد شده است. سی وا عا ... وا عا یْئا  هُوا شا کْرا نْ تا روا  لا نْ تُحِبل لا
یْئا   سی» 142 «شا رِیبا   عا کُونا قا نْ یا سی» 143 «لا نا عا عا نْفا نْ یا و... بیان شده اسرت. مصرطفوی معتقرد اسرت  144«لا
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اند. علامره در آیات مختلفی مفسرین عسی را به معنای امید دانسرته145عسی به معنای طمع و ترجی است.
سی»طباطبایی ذیل آیه  کُمْ  عا یْر  لا یْئا  وا هُوا خا هُوا شا کْرا نْ تا کنند کره کلمرات )عسری  و )لعرل  و می بیان...«  لا

رهُ »البته ذیل آیه  146امثال آن در کلام خدای تعالی در همان معنای امیدواری استعمال شده است. ی اللَّ سا عا فا
لی یُصْبِحُوا عا مْرٍ مِنْ عِنْدِهِ فا وْ لا تْحِ لا أْتِيا بِالْفا نْ یا نْفُسِرهِمْ نرادِمِینا  لا وا فِري لا ررل سا ننرد کره  کلمره کبیران می 147«ما لا

هر جا که در کلام خدای تعالی آمده باشد به معنای اظهار امید واقعی نیست، هون اظهار امیرد از « عسی»
 148کسی صحیح است که اطلاعی از آینده نداشته باشد.

نشین رجاء در نظر گرفرت. توان ازجمله واژگان همبنابراین برخی واژگان ازجمله لعل و عسی را نیز می
ي و امید را میعلاوه بر  تواند داشته اینکه از حروف دیگر که با لعل و عسی بسیار نزدیک است و معنای ترج 

توانند به این لحاظ ازجمله واژگانی که معنای رجراء را باشد، لیت و کي و دیگر حروف تمنی هستند که می
لعلکرم »در « لعرل  »اللره جروادی دو وجره معنرایي بررای در بردارند محسوب شوند. در همرین راسرتا آیت

ی»به معنای « لعل  »بیان نموده احتمال آن که « تشکرون باشد، کاملا  بیاست. بنابراین، معنای آیه هنین « کا
رسرانند. نیرز گراهی ایرن امیردواری را می« سا و سوف»حتی  149«.که شکر کنیدبرای این»... خواهد بود: 

رْضی وا »عنوان نمونه رحمتی که خدا به پیامبرش در آیه به تا كا فا بل وْفا یُعْطِیكا را سا وعده داده نوعی امید را در « لا
 150کند.ها زنده میدل

 . واژگانِ دارای رابطه تقابلی با رجاء يا جانشينانِ رجاء 2. 3
ها را جانشین رجاء دانست، برخی واژگان نیرز در قررآن توان آنعلاوه بر واژگانی که به نحو مستقیم می

شده و از باب فهم معنای شیء از طریرق  ها استفادهرساندن معنای امید و ناامیدی از آن وجود دارد که برای
هرا، از نروع جانشرینیِ توان به این واژگان توجه داشت. جانشینی این دسته از واژهامرِ مقابل یا متضاد آن می

أْس»، «قُنُوطُ »تقابلی است. به همین منظور واژگانی هون  توان در زمره و... را می« خاب»، «الخوف»، «الیا
 های مقابل رجاء در قرآن دانست. واژگان جانشینِ معادل

عنوان واژه ضد  رجاء دانسرته شرده است. این واژه در ادبیات عرب، به« قُنُوطُ »ها، واژه ازجمله این واژه 
. بره تعبیرر عنوان جانشین رجاء نیست اما جانشینِ واژگران مخرالف رجراء هسرتاست. این واژه اگرهه به
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ع»مصطفوی،  الْقُنُوطُ انقطاع ذلك الانتظار و التوق  قنوط در متون  151«.کما لن  الرجاء توقع لحصول مقصود، فا
کید بیان نموده 152لغت گاهی به معنای یأس دانسته شده ما به معنرای یرأس و برخی با تأ اند که این واژه مسل 

کُرنْ »غ  اصفهانی با استناد به آیاتی هون دانسته شده است. را« یأس من الخیر»گاهی هم  153است. رلا تا فا
نْ » 154«الْقانِطِینا  مِنا  ونا  وا ما الل هِ إِلاَّ الضَّ بِّ ِ  را حْما ُ  مِنْ را قْنا کند که در این آیات قُنُروطُ بره معنرای بیان می 155«یا

همین رو در آیه  از 157«.القُنُوط هو الیأس الشدید إن  »کند که مصطفوی بیان می 156است.« یأس من الخیر»
ؤُس  » یا رل فا هُ الشَّ سَّ نُوط   وا إِنْ ما منظور با اسرتناد قنوط بعد از یئوس آمده تا این مرتبه و شدت را بیان کند. ابن « قا

کُن مِنا القرنِطین»به آیه  لا تا  158بر وزن جلوس، و به معنای ناامیدی است.« قُنُوط»کند که بیان می«  فا
انرد. علامره ها به کار رفتره مرورد توجره قررار دادها در آیاتی که واژه قنوط در آنمفسران نیز همین معنا ر

نُوط  »طباطبایی در مورد آیه  ؤُس  قا یا رل فا هُ الشَّ سَّ یْرِ وا إِنْ ما نْسانُ مِنْ دُعاءِ الْخا مُ الْإِ سْأا « قنوط»فرماید کلمه می« لا یا
ه»ورد آیه طور در مایشان همین 159به معنای قطع شدن امید است. ِ  اللَّ حْما طُوا مِنْ را قْنا قنوط را به معنای « لا تا

رنْ »الله جوادی ذیل آیراتی هرون آیت 160نومیدی دانسته و معتقد است این جمله نهی از نومیدی است.  وا ما
ونا  الل هِ إِلاَّ الضَّ بِّ ِ  را حْما ُ  مِنْ را قْنا پژوهران، یرأس بسریار و سرخت را کند که به دیرده برخری واژهبیان می 161«یا

ا « قنوط» تنها نومیدی پس از آرزوست، هون « خیب »گویند  پیش از رسیدن به هدف باشد یا پس از آن  ام 
بنابراین این واژه در کت  لغت و آراء مفسررین، بره  162معنای پیشگیری از رسیدن به آرزو در آن نهفته است.

شد  الیأْس من الشي»هون معنای یأس شدید دانسته شده و با تعابیری   163معنا شده است.« ءلا
أْس»از دیگر واژگان جانشین مقابلِ رجاء، یأس است.  تلتحقيرققفرىقدر  164واژه مقابل رجراء اسرت.« یا

الرجراء و »کند که طریحی بیان می 165«.الرجاء و الیأس نقیضان»شده است که بیان  كلمن قتلقد  قتلكديم
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فان  الیأس یقابل الطمع، فهو انقطاع الرجراء و الطمرع عرن لی  »ست مصطفوی معتقد ا 166«.هو ضد الیأس
ق غالبا بما یقصد في الأمور الخیری  شي لا »فخررازی ذیرل آیره   167«.ء کان، و إن کان الرجاء و الطمع یتعل 

نُوط   ؤُس  قا یا رل فا هُ الشَّ سَّ یْرِ وا إِنْ ما نْسانُ مِنْ دُعاءِ الْخا مُ الْإِ سْأا بره معنری « یاس»را از ماده « یئوس»د کنبیان می« یا
 168اند.را به معنی ظاهر ساختن آن در ههره و در عمل دانسته« قنوط»وجود نومیدی در درون قل  و 

ت بیشرتر برر عردم وقروع  را  در خصوص تفاوت بین یاس و قنروط، آلوسری معتقرد اسرت، قنروط شرد 
گفته شده که قنوط، همران یرأس و « یأس»و « قنوط» کند که در فرق میان منظور بیان می ابن 169رساند.می

الفررق برین الیرأس و »کنرد مصطفوی در فرق بین ایرن دو واژه بیران می 170ناامیدی شدید از هیزی است.
انرد برخی مفسران ایرن دو را  بره یرك معنری دانسرته 171«.القنوط و الخیب : ان  القنوط لشد  مبالغ  من الیأس

اللره آیت 172القنوط را به معنای نومیدی یا انقطاع الرجاء دانسته است. ازجمله علامه طباطبایی که الیأس و
آید ایرن در قرآن میید به دست می« قنوط»و « یاس»کند که آنچه از موارد استعمال واژه مکارم هم بیان می

 هرا تفراوتاما برخی دیگر از مفسران میران آن 173روند.است که یاس و قنوط تقریبا در یک معنی به کار می
در میان این دو هنین فرق گذاشته که یاس نومیدی از خیر امرا  تلبين مجمعقائل هستند. مرحوم طبرسی در 

 174.قنوط نومیدی از رحمت است
نوعی در دسته توان بهرسد واژگان دیگری هون خوف و خاب را نیز میعلاوه بر قنوط و یأس، به نظر می

کره در برخری آیرات « خابا »واژگان مقابل رجاء تلقی شوند.  تواند جانشینواژگانی دانست که در قرآن می
دْ خرابا »قرآن هون  راها قا سَّ رنْ دا ها و کرار رفتره هرم بره معنرای نومیردی و نرسریدن بره خواسرته بره 175«ما
 اما این وجه نومیدی در قنوط بسیار شدیدتر است.  176آرزوهاست

 . واژگان جانشين فحوای رجاء3. 3
هرا شوند و نیز علاوه بر واژگرانی کره از آننحو مستقیم جانشین رجاء تلقی میعلاوه بر جانشینی که به 
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توان برخی دیگر از آیرات را می عنوان جانشینان دارای رابطۀ تقابلی با رجاء یا مفاهیم جانشینِ آن یاد شد،به
ا رجاء را در ذهرن هدر قرآن یافت که اگرهه به لحاظ لفظی بیانگر معنای رجاء نیستند اما محتوا و معنای آن

الانعام علی المحتراج »ها، آیات مشتمل بر رحمت و مغفرت هستند. رحمت را سازد. ازجمله آنمتبادر می
وْمٍ یُؤْمِنُونا »عنوان نمونه در آیاتی مثل به 177اند.معنا کرده« الیه حْما   لِقا کره وصرف رحمرت بررای « هُدی  وا را

نُروا مِرنْکُمْ »طور همین 178.رودیدِ هدایت میقرآن آمده بیانگر این است که از قرآن ام ذِینا آما حْما   لِلَّ  179«وا را
سازد که وجود پیامبر، برد این معنا را در ذهن متبادر میکه وصف رحمت را در مورد پیامبر )ص  به کار می

يْ  رحمته»طور رحمت الهی در آیاتی هون امیدی برای مؤمنان خواهد بود. همین تْ کُلَّ شا سِعا مُ وا رْحا  ءٍ و هُوا لا
احِمِینا  گاه انسان خداست و این در حقیقت نوعی امیرد را در کند که تکیهبه انسان این مفهوم را القاء می« الرَّ

 کند. وجود انسان اییاد می
ا»ازجمله « مغفرت»همچنین فحوای آیاتِ مشتمل بر   میع  نوبا جا غفِرُ الذل تواند نوعي برار می« اِنَّ اللها یا

عنایي امید را به انسان منتقل کند. در حقیقت این آیه از آن جهت که بیانگر رحمرت واسرعه الهری اسرت، م
برار و مغفررت کند. غفران فق  یکنوعی امید به بخشایش را در دل بندگان و بخصوص گناهکاران زنده می

نشین با مغفرت صورت همبار در قرآن میید آمده است. در برخي آیات رجاء و یا مفاهیم جانشین آن به 28
عفُ »عنوان نمونه آیه شریفه اند. بهآمده ی اللهُ لن یا سا نهُمفأولئک عا بره همره مستضرعفان راسرتین، عفرو و « وا عا

آمررزد  دهد که همه گناهان را میدهد. خداوند با امیدبخشی در برخی آیات وعده میمغفرت را بشارت می
غفِرُ الذل »نظیر آیه  ا اِنَّ اللها یا میع  آمرزد فرماید که همه گناهان جز شرک را میو در بعضی آیات می 180«نوبا جا

ن یُشراکا بِهِ و»  غفِرُ اا شاءُ  اِنَّ اللها لا یا ن یا غفِرُ ما دونا ذلکا لِما کنرد این هنین آیات در قرآن کریم بیان می 181«یا
ای ود غفران در آیات الهي هرهند اشرارهها زنده خواهد کرد و وجنوعی امید را در دلکه نفس غفران الهي به

 سازد.به مفهوم رجاء نشده باشد این بار معنایي را منتقل می
علاوه بر این، اشاره به این نکته نیز لازم است که در بسیاری از آیات قرآن، امید بره لحراظ مفهروم و در 

كا »ن نمونره آیراتی هرون عنوادرون محتوای آیه وجود دارد هرهند لفظ دقیقی بیانگر آن نباشد. به لا رأا وا إِذا سا
ي إِنِّ ي فا نِّ رِی    عِبادِي عا عانِ  لُجِیُ   قا اعِ إِذا دا ةا الدَّ عْوا کُرمْ »نیز آیه  182«دا یِْ  لا سْرتا لا »و همچنرین  183«ادْعُرونِي لا
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هُ  بْدا هُ بِکافٍ عا یْسا اللَّ قبیرل آیرات برار اند که ساختار و محتوای آیه بیانگر امیرد اسرت. ایرن از این قبیل 184«لا
ذِینا »ترین آیه قرآن، کنند. شاید بتوان گفت امیدبخشامیدواری بسیار زیادی را به بنده تزریق می ادِی الا  ا عِبا یا

هِ  ِ  اللا  حْما طُوا مِنْ را قْنا نْفُسِهِمْ لاا تا ی لا لا فُوا عا سْرا ری»هرهند آیه است.  185«لا رْضا تا ركا فا بُ  روْفا یُعْطِیركا را سا لا نیرز « وا
افرزون برر آیره فروق، از آیرات  186.ترین آیه از آیات قرآن کریم دانسته شرده اسرتروایات امیدبخش قمطاب

ئات»دیگری، مانند آیه  بنرابراین،  188یاد شرده اسرت.« لرْجی آیه»نیز با عنوان  187«إن  الحسنات یُذهبن السی 
وان یافرت کره معنرای امیرد از ترعنوان جانشین، مواردی را نیز در آیات قرآن میهای مذکور بهعلاوه بر واژه

لاا »عنوان نمونره در قررآن کرریم آمرده اسرت کره برداشت اسرت. برهبرخی ترکی  کلمات و جملات قابل وا
ی ضا نِ ارْتا عُونا إِلاا  لِما شْفا ها در شرود کره انسرانکه بیانگر این است که اعتقاد به شرفاعت، موجر  می 189«یا

دیگر، مفاهیمی هون رحمت، مغفرت و بیانعه الهی باشند. بههنگام گناه، امیدوار به رحمت و شفاعت واس
دار توان در کنار واژگان مذکور ازجمله مفاهیمی دانست که به نحروی در جهرتنوعی میشفاعت، را نیز به

نمودن معنای آیات به سمت امید و اقسام آن مؤثر باشند، هرهنرد بره نحرو آشرکاری در کنرار واژه رجراء و 
 کار نرفته باشند.  به مفاهیم مشابه آن

های جانشین رجاء در آیات قرآن را در قال  شرکل زیرر توان شبکه معناییِ مربوط به واژهبه اختصار می
 نشان داد:

 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
 .36الزمر:  .184
 .53زمر:  .185
 .341  /5 ،تلصنفىقتفسيد فی  کاشانی، .186
 .114هود:  .187
 .476  /2، تفسيدقتلصنفىفی  کاشانی،  .188
 .28انبیاء:  .189
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 های جانشین رجاء در قرآن کریم. جدول واژه4

تقابلی، و فحوایی ها بر اساس بسامد و نیز نوع رابطه جانشینیِ مستقیم، های جانشین و مشتقات آنواژه
 شده است. اختصار در جدول زیر بیانبه

 های معنايی رجاء در آيات قرآنجانشين
های واژه رديف

 جانشين
 توضيح تعداد كل ديگر آيات نمونه آيه

کلُوا » لمل 1 رْهُمْ یأْ ذا
یلْهِهِمُ  عُوا وا تَّ ما یتا وا

لُ    3)حیر: « الأما

   16   )حدید:  46)کهف: 
   3-1)همزه:    25- 24)نیم: 

  119   )النساء:  25)محمد: 
 

 مستقیم 7

انتظار  2
)نظر، 
ینظر 
 و... 

ظِرُونا  ا مُنْتا ظِرُوا إِنَّ  وا انْتا
  122)هود: 

 

   71   )اعراف: 158)انعام: 
   102   )یونس: 20)یونس: 
 ، 23   )احزاب: 30)سیده: 
 ، 53   )احزاب: 33)نحل: 

    )الزمر:15   )ص: 43)فاطر: 
 ، )محمد: 66   )زخرف: 68

18.  

 مستقیم 14

ی و  3 تمن 
ه  امنی 

بْلِكا » لْنا مِنْ قا رْسا وا ما لا
بِيٍّ إِلاَّ  سُولٍ وا لا نا مِنْ را

ی  لْقا ی لا نَّ ما إِذا تا
تِهِ  یْطانُ فِي لُمْنِیَّ « الشَّ

  52)ح : 

   120   )نساء: 119)نساء: 
   )بقره: 78 ، )بقره: 123)نساء: 

   46   )نیم: 24   )نیم: 111
   7 - 6   )جمعه: 14)حدید: 
   )آل عمران: 95 – 94)بقره: 

143.  

 مستقیم 12

عُ کُلل »  طمع 4 طما یا امرِی ء  اا
نَّ ا  لا جا ن یُدخا مِنهُم اا

عیم   38)معارج: « نا

   )اعراف: 75   )بقره: 84)مائده: 
   12   )رعد: 56   )اعراف: 46

وم:    )ر82   )شعراء: 51)شعراء: 
   )احزاب: 16   )سیده: 24

 مستقیم 12
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  .15   )مدثر: 32
تِ » توقع 5 عا قا ئِذٍ وا وْما یا فا

  15)الحاقه: « الْواقِعا ُ 
  و 1   )المعارج: 2ر1)الواقعه: 

   )یونس: 82   )نمل: 85)نمل: 
51.  

 مستقیم 6

جا مِنْها خائِفا  » ترق   6 را خا فا
  ُ قَّ را تا   21)قصص: « یا

  59)دخان:    10)دخان: 
   21 ، )قصص: 18)قصص: 
   10   )دخان:، 59)دخان: 

   )قمر: 94   )طه: 93)هود: 
27.  

 

 مستقیم 10

7  ، لعل 
عسی، 
سوف 

 و...

نِ  اسُ عا لُكا النَّ سْئا یا
ما عِلْمُها  ِ  قُلْ إِنَّ اعا السَّ
هِ وا ما یُدْرِیكا  عِنْدا اللَّ

لا  عا کُونُ  لا اعا ا تا السَّ
رِیبا  )احزاب   63: قا

 

، 63، 56، 53، 52، 21)بقره: 
73 ،150 ،179 ،183 ،185 ،

 ، و.... 189، 187، 186

 127لعل  )
آیه   عسی 

آیرره    23)
 12سرروف )

 آیه 

 مستقیم

نْسانُ مِنْ  قُنُوطُ  8 مُ الْإِ سْأا لا یا
هُ  سَّ یْرِ وا إِنْ ما دُعاءِ الْخا

نُوط   ؤُس  قا یا رل فا الشَّ
  49)فصلت: 
 

 تقابلی 3  53زمر:    )ال28)شوری: 

أْس 9 سُوا  الیا سَّ حا تا بُوا فا نِيَّ اذْها یا با
خیهِ وا لا  مِنْ یُوسُفا وا لا
هُ  هِ إِنَّ وْحِ اللَّ سُوا مِنْ را یْأا تا

یْأاسُ  هِ  لا یا وْحِ اللَّ مِنْ را
وْمُ الْکافِرُونا  إِلاَّ الْقا

  87)یوسف: 

   3   )المائده: 31)الرعد:
  .13   )ممتحنه: 23)عنکبوت: 

 تقابلی 5
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میعا   الخوف 10 ا اهْبِطُوا مِنْها جا قُلْنا
ي هُدی   کُمْ مِنِّ نَّ أْتِیا ا یا إِمَّ فا

لا  بِعا هُدايا فا نْ تا ما فا
وْف   یْهِمْ وا لا هُمْ  خا لا عا

نُونا )بقره:  حْزا   38یا
 

   )بقره: 4   )قریش: 83)یونس: 
62  112 ،262 ،274 ،277   ،

   69   )مائده: 170)آل عمران: 
   35   )اعراف: 48)انعام: 

  58   )اعراف: 49)اعراف: 
   68   )زخرف: 62)یونس: 

   12   )الرعد: 13)احقاف: 
 ، 16   )السیده: 24)الروم: 

  55)النور: 

 تقابلی 21

حُوا وا خابا »  خاب 11 فْتا  وا اسْتا
نیدٍ  ارٍ عا بَّ « کُلل جا

  15)ابراهیم: 

 تقابلی 3  111   )طه: 61)طه: 

اءا »  رحمت 12 انا انِت  ءا نْ هُوا قا مَّ لا
ا  ائم  ا وا قا اجِد  یْلِ سا الَّ

رْجُواْ  ةا وا یا رُ الااخِرا ذا یحا
ه  بِّ حْما ا را )الزمر: « را
9  

   151   )اعراف: 56)اعراف: 
   99   )التئبه: 28)الشوری: 
  31   )الانسان: 30)الیاثیه: 

 فحوائی 7

غْفِ  مغفرت 13 ها لا یا نْ إِنَّ اللَّ رُ لا
غْفِرُ ما  كا بِهِ وا یا یُشْرا

شاءُ وا  نْ یا دُونا ذلِكا لِما
دِ  قا هِ فا نْ یُشْرِكْ بِاللَّ ما

ری ظیما   افْتا إِثْما  عا
  48)النساء: 

   22   )النور: 80)التوبه: 
   34   )محمد: 51)الشعرا: 

   31   )آل عمران: 6)المنافقون: 
   70  29   )انفال: 149)اعراف: 

   31   )احقاف: 71اب: )احز
   12   )صف: 28)حدید: 

  4   )نوح: 17)تغابن: 

 فحوائی 16

بْشِرُونا  بشارت 14 سْتا ٍ  مِنا  یا بِنِعْما
ها  نَّ اللَّ ضْلٍ وا لا هِ وا فا اللَّ

جْرا  لا یُضیعُ لا

   9   )الاسراء: 2)الکهف: 
   )آل عمران: 23)الشوری: 

   124  21   )التوبه: 170

 فحوائی 10
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الْمُؤْمِنینا )آل عمران: 
رُهُمْ 171 شِّ هُمْ    یُبا بل را

ٍ  مِنْهُ وا رِضْوانٍ  حْما وا بِرا
عیم   هُمْ فیها نا اتٍ لا نَّ جا

  21مُقیم  )التوبه: 
 

   48   )الروم:  67)الحیر: 
  45)الزمر: 

 گیرینتیجه

برا حروزه معنرایی  های جانشین رجاء در قررآن کرریم،گرفته در خصوص واژهبر اساس بررسی صورت
کند. مطابق آنچه در ایرن ای برای رجاء مواجهیم که هم تنوع طیفی دارد و هم تنوع مصداقی پیدا میگسترده

توان تقسریم نمرود. دسرته اول، واژگرانی کم در سه دسته مینشین رجاء را دستتحقیق بیان شد، واژگان هم
ه، طمع، توقرع، کنند. وهستند که به نحو مستقیم از رجاء جانشینی می ی و امنی  اژگانی هون لمل، انتظار، تمن 

گیرند. دسته دوم، واژگانی هستند که جانشین واژگران ترق  ، و نیز لعل  و عسی و سوف در این دسته قرار می
مقابل رجاء هستند. این واژگان مواردی هون قنوط، یاس، خروف، و خراب هسرتند. دسرته سروم، واژگرانی 

کنند که رحمرت و مغفررت از ایرن ایی نوعی امیدواری را در وجود انسان تزریق میهستند که به لحاظ معن
ها بر اساس بسامد و نیز نوع رابطه جانشینیِ مسرتقیم، های جانشین و مشتقات آناند. بررسی این واژهجمله

پرس از آن، عنوان واژه مقابرلِ رجراء بیشرترین بسرامد را دارد و دهد که خوف بهتقابلی، و فحوایی نشان می
ها، مغفرت الهری دهد که در رلس آنها نشان مینشینعنوان جانشینِ فحوایی قرار دارد. بسامد جامغفرت به

دهد که محور رجراء در قررآن، امیرد داشرتن بره مغفررت الهری اسرت. همچنرین قرار گرفته و این نشان می
در کتر  لغرت و برخری کتر  دهرد کره شده در خصوص حوزه معنایی رجاء نشران میهای انیامبررسی

تفسیری، رجاء در آیات متعددی از قرآن گاهی به معنای امید، انتظار، و یا توقع حصول یک امر، گراهی بره 
معنی تأخیر، گاهی به معنای طرف و جان  و ناحیه و گاهی به جهت تلازم رجاء با خوف به معنای ترس به 

 کار رفته است. 
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Abstract 

From the perspective of secular psychology, death-consciousness and the resulting fear of death lead to negative 

outcomes such as nihilism, anxiety, depression, and despair. In contrast, afterlife-oriented perspectives argue that 

reflection on death fosters meaningfulness in life, liberation from nihilism, moral awakening, and rational deliberation, 

thereby reforming individual beliefs and actions. Using a descriptive–analytical approach and documentary analysis, 

this study examines the concept of death, the effects of death-consciousness, its direct relationship with death anxiety, 

and its impact on individual and social lifestyles from the perspectives of the Qurʾan and hadith. The findings 

demonstrate that Qurʾanic and prophetic teachings, through various depictions of the afterlife, correct human attitudes 

toward death and clarify the purposeful nature of creation in life and death. This not only reduces fear of death but also 

prepares individuals to welcome it, producing positive behavioral transformations and constructive changes in their 

lifestyles in this world. 

Keywords: Qurʾan, hadith, death-consciousness, death anxiety, psychoanalysis, existentialism. 
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در  حدیثی نیآرقهای آموزهاندیشی از منظر تبیین پیامدهای مرگ

 گرایانه در روانشناسیبرابر رویکردهای روانکاوی و هستی
يم احمد   یمر
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شناسی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایرانشناسی، دانشکده علوم تربیتی و رواناستاد گروه روان  

 چکیده 
انگاری، تشووی،، افروردگی و هراسی، از دیدگاه روانشناسان دنیانگر، عواقب ناگواری همچون پوچاندیشی و به تبع آن، مرگمرگ

اندیشوی پیامودهایی نوون هدفمنودی زنودگی، رهوایی از گرایوان بور ایوا باورنود کوه مرگ، آخرتیأس به هموراه داردددر ماابو 
کندد ایا پوووه، بوا انگاری و تنبه  را  در پی خواهد داشت و نا، مؤثری در خردورزی  و اصلاح بین، و کن، فرد ایفا مینیرت

هراسوی در ابعواد بینشوی و ارتبوا  مروتایآ آن بوا مرگاندیشوی و تحلیلی، به بررسی مفهوم مرگ، توأثیر مرگ-رویکردی توصیفی
پوردازدد ایوا بررسوی بوا رو  رفتاری و همچنیا تأثیرگذاری آن در سبک زندگی فوردی و اتتمواعی از من ور قورآن و  ودی  می

د کوه قورآن و دهنواسنادی و از طریق مطالعه و تبییا منابع، مورد واکاوی قرار گرفته استد نتایج به دست آمده نشوان می-تحلیلی
های متعدد، نگر  انران در مواتهه با مرگ را تصحیح نموده و هدفمنودی آفورین،  دی ، با ترسیآ تهان پس از مرگ به رو 

شوود، بلکوه فورد را بورای در نحوه  یات و مرگ انران را برای او تبییا می نمایدد ایا امر نه تنها سبب کاه، هوراس از مورگ می
مثبتی در تغییور سوبک زنودگی دنیووی او بور  سازد و در بُعد کنشی و رفتاری، آثار و پیامدهایتر میمشتاق استابال از مرگ آماده و
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 مقدمه

م دسترسی در ضما که به دلی  ماهیت آن و عد 1یکی از مخلوقات الهی در ن ام خلات استد« مرگ»
های مختلو،، های بریار در عرصه یات، برای انران تصویری مبهآ و پیچیده داردد بشر باوتود پیشرفت

اندیشی به دلیو  تجربوه هنوز موفق به کش،  ایات مرگ و پاسخ به سؤالات پیرامون آن نگشته استد مرگ
وردتوته بوده است؛ لکا به دلی  آن کوه تریا نال، زندگی، معنوان بزرگمشترک آدمیان، دیری است که به

ظاهراً در  یا  یات و زندگی دنیوی، دسترسی به دنیای پوس از مورگ و درک کیفیوت و  ایاوت آن بورای 
ی تبیویا شوده اسوتدعدم  اندیشی بالمس نیرت، مواتهه با مرگانران، ممکا و قاب  رویکردهای متضوادی

ای کنندهآمیز و سراسر تشوی، و مأیوسمنفی، خشونت اعتااد به تهان آخرت و دنیای پس از مرگ، نگر 
های فرویود هوای آاوازیا اندیشوهتووان در ن ریوات دورهرا به دنبال داشته استد بوارزتریا نمونوه آن را می

نگور  »با اصطلا اتی همچوون  ترتجو کرد که اندیشیدن به مرگ را ناشی از عدم سلامت روان دانرته و
های پایوانی ]گرنوه تصوورات وی در سوال 3و مانند آن بیان نموده اسوتد 2«مرگران، »، «انتاامي به مرگ

ها و از سویی مبوتلا زندگی خوی، به دلایلی همچون تنگ تهانی دوم و وقوع مرگ برای بریاری از انران
 [.نربت به ایا مرئله دنار تغییراتی متفاوت گردید -منجر به مرگ وی شد  –شدن خود فروید به سرطان که 

انگاری، تشوی،، گردد که پیامدهای ننیا رویکردهای مادی و ایردینی منجر به پوچوضوح مشاهده میهب
ویوه اسلام، برای مواتهه صحیح و منطای با ایا در مااب  ادیان تو یدی و به شوددافرردگی و امثال آن می

مرگ به طور موداوم و پیوسوته در ای تامع و  یاتی ارائه کرده است و توته به ناپذیر، نرخه ایات اتتناب
کیود بور قرآن و روایات از زوایای گوناگون موردتوته قرار گرفته استد به عنوان نمونه، قورآن کوریآ ضوما تأ

 الات و شرایط مختل، مرگ را نیوز بوه تصوویر  5انکار بودن آن،و ایرقاب  4تجربه  تمی مرگ برای هر فرد
ها، ها و دشوواریمرگ توأم با سختی 7رگ در  یا ارتکاب گناه،م 6کشدد ایا  الات شام  مرگ کافران،می

ها و ایا تنوع در تصویرسوازی شودمی 10و همچنیا استابال از مرگ با آرام، 9شدت و سختی تان دادن، 8

                                                 
 د2ملک: .1
 لی در تهت تخریب و تجزیه فعال  یات نفرانی است که به ورای اص  لذت در ایا اصطلاح اشاره شده استدمن ور از ران، مرگ، اص .2
 د49، ورای اصل لذت ،ردکد فروید .3
 د35انبیاء:  .4
 د168آل عمران:  .5
 د91آل عمران:  .6
 د18نراء:  .7
 د93انعام:  .8
 د19ق:  .9

 د94باره:  .10
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                                                                                                                                                                                        دهنده اهمیت مرگ و ضرورت اندیشیدن به آن در زندگی انران استد نشان
اندیشی در تموام ابعواد های قرآن و  دی ، در پی تبییا نا، سازنده مرگگیری از آموزهایا پووه، با بهره
 ن، تغییر نگر ، کن، و سبک زندگی استد زندگی و به دنبال آ

  بازخوانی مفهومی واژه مرگ      .1

و در اصطلاح، به معنی خوتآ  11واژه مرگ به معنای مردن، فوت، قطع  یات و از بیا رفتا زندگی است
بودن استدگاهی مرگ بوه معنوای آن نیوزی اسوت کوه باعاو  و ایموان زندگی مخلوقی است که لایق زنده

ه و یا طبیعت را تضعی، کرده وبا آن سازگار نیرت؛ مث  ترس و اندوه  و موقعیوت دشوواری از منافات داشت
ت،گناه وپیرید                                                                                                                                                 12قبی  تنگدستی، ذلی

در آیوات قورآن، از مورگ  13دادن  یات و زندگی اسوتدبه معنای از دست« موت»در زبان عربی، واژه 
هور دو از یوک ریشوه هروتند یوف یرد هرگواه فوردی « استیفاء»و « توفی»یاد شده استد « توفی»عنوان به

ی»عربوی، واژه رودد در زبوان نیزی را به طور کام  دریافت کند، اصطلاح استیفاء برای آن به کار می « تووفی
یءَ »رودد نیز به همیا معنا به کار می ی الشَّ                                                                                                                                                                                                                                             14د آن نیز را کام  دریافت کرد یعنی«تَوَفَّ

دهد که در لح ه مرگ، اص  وتود انران کوه هموان روح اوسوت، کاربرد ایا مفهوم در قرآن نشان می
وی، توان پی برد کوه  یوات دنیوشودد همچنیا میتوسط ملائکه دریافت شده و به دنیای دیگری منتا  می

                                                                                                                                                                                        15موقت و گذراست و در واقع خلات انران در ایا دنیا با خلات در آخرت کام  خواهد بودد
 اندیشی، بوهاز آن تا که در سبک زندگی امروزی، راهکارهای ماابله با اضطراب و هراس ناشی از مرگ

شناسان، سوررده شوده اسوت؛ ضوروری اسوت ایوا موضووع مهوآ، از دیودگاه مکاتوب مشوهور دست روان
ه قرار گرفته و سرس ماایرهروان ی و روایوات معصوومیا، های قرآنوای تطبیای با اندیشهشناسی، مورد مداقی

 انجام پذیرد تا بهتریا راهکارها و نتایج،  اص  گرددد

 شناختیاندیشی از منظر روان. مرگ2

ناپذیر است و هیچ راهوی بورای اتتنواب از آن مرگ برای انران تا  دودی امری شناخته شده و اتتناب
انروان از بویا بورده و یوا بوه طوور کنند که اضوطراب مورگ را در شناسان تلا  میوتود ندارد، گرنه روان

                                                 
 د3/4043، فرهنگ معینمعیا،  .11
 د62، فرهنگ فلسفی ردکد صلبیا، .12
 د196 /11،  التحقیق فی کلمات القرآن الکریم مصطفوی، .13
 د129 /6،  معجم مقابیس اللغه ابا فارس، .14
 د39؛ اافر:64عنکبوت: .15
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اما همچنان شاهد اضطراب  ناشی از مرگ با علائموی ماننود نگرانی،افروردگی،  نشمگیری کاه، دهند،
ی رویارویی او با هروتی خووی، بووده های همیشگی انران، شیوهمشغولییکی از دلزیرا  16تن، هرتیآد

 استد
روانی انران در باب اایت زندگی و  نیوز -ت رو یشناسان، برای رفع مشکلادر همیا راستا اکثر روان

توان به دو دسته تارویآ ها را میایا ن ریه اند کهپردازی در ایا  وزه پرداختهشیوۀ برخورد با مرگ، به ن ریه
انودد بوا ایوا نگور  ها، بیشتریا بهره را بردهاند و از فرصتنمود؛ برخی نگر  مثبت نربت به مرگ داشته

شناسان نگاهی بدبینانه به مااب  برخی روان 17ن معنا و مفهوم دارد و همواره به آینده امیدوارنددزندگی برایشا
اندیشی منفیر زیرا از دید آنان، تعارض گرای، به تواودانگی و عودم اتتنواب از مورگ در مرگ دارندی مرگ

 18شوددانران، سبب صدمات زیادی به فرد می
کواوی، گرایی، رفتوارگرایی، روانت رویکردهوایی همچوون؛ انروانها وابرته بوه تفواوگوناگونی دیدگاه

« گراییهروتی»و « کاویروان»گرایی وددد است که ما در ایا پووه، برآنیآ که به دو رویکرد مشهور هرتی
 برردازیآد

 كاوی. ديدگاه روان2.1
رفتارهوا و تصومیمات در ایا دیدگاه، ترس از مرگ، به دلی  ناشناختگی و ابهام آن است و ایا ترس بور 

تواند به آرام، روانی عنوان بخشی از نرخه زندگی می ال، پذیر  مرگ بهروزمره ما تأثیرگذار استد باایا
عنوان یک واقعیت عنوان یک واقعیت ترمانی، بلکه بهتنها بهبیشتری منجر شودد بر ایا مبنا، مفهوم مرگ نه

گواه و تفکورات انروان داشوته توانگیردد مرگ میروانی نیز مدن ر قرار می د تأثیرات عمیای بر ضمیر ناخودآ
ها و عوام  تحولات روانی در زندگی شخصیتی انران مطرح تریا انگیزهعنوان یکی از مهآباشد و االب به

                                                                                                                                          شودد می
اندیشی را ناشی از عدم سلامت روانی تلای کرده کاوی، مرگگذار رویکرد روانبنیان 19زیگموند فروید

هراسوی معناسوت و مرگپذیر نیرتد بنابرایا تفکور راتوع بوه آن بیاست و بر ایا باور بود که مرگ، تجربه
گوذاران کوه از بنیان  20ریشوه در کوودکی داردد همچنویا ویلیوام تیموزناشی از اختلالات روانی است که 

خصوو  بوا فرویود هوآ رأی بووده و شناسی دینی است باوتود نگواه مثبتوی کوه بوه دیوا دارد، درایاروان

                                                 
 د395، مسئله مرگ و زندگی ردکد یالوم، .16
 د26–25 ،داریپا یتحقق خرسند یبرا نینو یاسشنروان یریکارگ: بهیواقع یشادمان گما،یسل؛ 43، انکار مرگردکد بکر،  .17

 د19، ورای اصل لذتفروید ،  18.
 رد  1856- 1939 گذار دان، روانکاوییشناس اتریشی و بنیانعصب Sigmund Freudد 19

20. William James. 
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                                                                                                   21دانددهای افراد بیمار میاندیشی را از نشانهمرگ
ها توان گفت طبق  نوشتهکند و میاستفاده می 22«لیبیدو»فروید برای اریزه عشق و شور زندگی از واژه 

ای کوه سوبب تکواپو و کننودهای است که شام  هر نیروی تحریکو ن رات  وی لیبیدو دارای مفهوم گرترده
ای کوه منجور بوه گردد و به تعبیوری دیگور لیبیودو، انورژی روانویت، میفعالیت انران برای بااء زندگی اس

کوشد انران را در هر زمینه بوه پیوروزی تنگد و میلیبیدو با مرگ می 23شوددشدن اریزه زنودگی مینمایان
                                                                                                                                           د نامندبرساند، ایا نیرو را شهوت نیز می

ت و میو  تنروی سوبب شود کوه او از وتووه دیگور روان آدموی مثو   تمرکز فروید بر لیبیدو، اص  لذی
های اضطراب، به شک  عجیبوی مورگ را فروید در ن ریات، در مورد سرنشمه 24اندیشی ااف   بمانددمرگ

« تلاینوات موا دربواره مورگ»ای کوتاه به نامِ در ماالهتنگ تهانی سبب شد که فروید 25یده گرفته استدناد
ای از کاوان برتروته، بورخلاف فرویود، مورگ را  لاوهاز دیگر روان 27یونگ، 26ن ر  را کمی تغییر دهدد
انی فرد کمک کندد از تواند به رشد و توسعه رودید و معتاد بود که پذیر  مرگ مینرخه طبیعی زندگی می

ن ر او، مرگ نه پایان، بلکه آااز نوعی دیگر از بااستد او معتاد بود که پذیر  مفهوم مورگ نیازمنود تفکور 
یونگ باور داشت 28ددرباره معنای عمیق زندگی و مرگ و هرتی است  و ترتجوی ایا مفاهیآ درونی است

ای کوه در خودمت  رکوت روح ک کند؛ زنودگیتواند به خلق یک زندگی معنادار کمکه آگاهی از مرگ می
بیند و پذیر  آن را راهی برای دستیابی عنوان فرصتی برای رشد روانی میسوی کمال استد وی مرگ را بهبه

ن ر او با فروید، بدان روست کوه بوا آن کوه او را در ردیو، داندد البته اختلافبه آرام، و تکام  رو ی می
یونگ را باید مبتکر یک مکتب خا  دانرت که  اند ولیکاوی، محروب نمودهشناسان با رویکرد روانروان

نوام « کواویشناسی تحلیلی در روانروان»پس از تدایی از فروید توسط وی اعلام شده و خود او نام، را 
 نهادد

درستی های صحیحی در زندگی خود داشته باشد و از ایا سرمایه بهاگر انران انتخاب وی معتاد است
گاهانه و زندگی بر اساس تفکر و هرهب برداری کند، هرگز از ترس و هراس مرگ رنج نخواهد کشیدد انتخاب آ

                                                 
 د431، تنوع تجربه دینی تیمز، .21

22. Libido. 
 د108، ورای اصل لذتفروید،  .23
 د 2/594، ی رشدروانشناسلورا برک،  .24
 د 103، مسئله مرگ و زندگییالوم،  .25
 د269یالوم، همان،  .26

27. Carl Gustav Jung. 
  د1۷5، در باب باز تولدیونگ،  28.
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  29.مرئولیت نربت به خود و دیگران، از تمله ثمرات واقعی زندگی و آگاهی از مرگ است 
 گراشناسی هستی. ديدگاه اگزيستانسيال يا روان2.2

گرا شناسی وتودی یا هرتیمیلادی، روان 1940اروپا در دهه زمان با نهضت فلرفه وتودگرایی در هآ
شناسی نربت به مرگ متأثر از فلرفه وتودی شک  گرفت کوه لازموه نیز پدید آمد و رویکرد نوینی در روان
ای کهوا دارد عنوان یک تریان فلرفی پیشینهگرایی بهکندد البته هرتیزندگی اصی  را، در یاد مرگ تلای می

کید بر وتود، بوه  30شوددآااز می« ما کیرتآ؟»اساً فلرفه وتودی با پرس، نرا که اس در ایا رویکرد با تأ
عنوان موتودی هموواره در  وال شودن و عنوان یک موتود ثابت و ایرتا، بلکه بهدنبال شناخت انران نه به

کوه افوراد دارای اهایی همچون زندگی افراد دارای هدف، ارز  و معناست و ایفرضیه 31پدیدآمدن، هرتندد
                                                                                                                            32ی آزاد هرتند، موردن ر استداراده

گیختوه کند افراد برای ترتجو و یافتا یک معنوای شخصوی برانکه بیان می -برطبق ن ریه وتودگرایی 
انود و اند، تا  دی مرگ را نیز پذیرفتهعنوان یک انران رسیدهافرادی که به درکی از زندگی خود به -شوندمی

ن ور دارنودد شناسان وتودی دربواره مفهووم مورگ اختلافروان داننددمرگ را ناطه مرکزی زندگی انران می
که برخی دیگور آن را یکوی از ابهاموات الیدانند، در می  33سوی وتود اصی  دازایابرخی مرگ را راهی به

پرداز در ایوا عنوان ن ریوهبوه 34شومارندد  ارنروت بکوروتود انران و برهانی بر پونی زندگی و تهان می
اندیشی کمک شایانی نمودد بکر معتاد بود ایا که انروان همیشوه مورگ را رویکرد به ا یاء و گرتر  مرگ

اندیشوی هراسی، مرگستد اما وی  بر ایا باور بود که برخلاف مرگپندارد، امری بدیهی اسخت ناگوار می
هاسوت و اگور یوک واقعیوت نشانه سلامت روان است؛ زیورا مورگ یوک واقعیوت انکارناپوذیر بورای انران

به تبیویا ایوا  انکار مرگانکارناپذیر را نرذیریآ، یعنی از سلامت روان کاملی برخوردار نیرتیآد او در کتاب 
                                                                                                                        35ته استدن ریه پرداخ

تریا  ایاوت عنوان مرولآشناس همرو با بکر در ایا رویکرد توته به مرگ را بوهعنوان روانبه 36یالوم

                                                 
 د301-302، «مرگ و اصالت»یانگ،  .29
 د 205ردکدیالوم، همان،   .30
 د320ردکدیالوم، همان،  .31

 د124، وجوی معناانسان در جستردکد فرانک ،   32.
33. Dasein. 

 استد هرتی و زمان به معنی، مارتیا هایدگر یک مفهوم اساسی در فلرفه
34. Ernest Becker. 

 .2۷3،انکار مرگارنرت بکر،  .35
36. Irvin David Yalom. 

             دخورشییدغللهه بیر هیرار میرگخیره به ، روان درمانی اگزیستانسیال، درمان شوپنهاورهای زیادی همچون گرا و نویرنده آمریکایی که کتابپزشک هرتیروان
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https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D8%A7%D8%B1%D8%AA%DB%8C%D9%86_%D9%87%D8%A7%DB%8C%D8%AF%DA%AF%D8%B1
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%87%D8%B3%D8%AA%DB%8C_%D9%88_%D8%B2%D9%85%D8%A7%D9%86
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%87%D8%B3%D8%AA%DB%8C_%D9%88_%D8%B2%D9%85%D8%A7%D9%86
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                                                                                                          دیدگاه، مرگ یعنی فرتام وتودد داندد لکا بر اساس ایازندگی انران می
عنوان ابتودا و انتهوای انروان شودد تولد و مرگ را بهبر اساس ایا رویکرد، زمان برای انران تعری، می 

دیگر، زندگی محدود بوه عبارتبه 37دانددعنوان مرز بیا تولد و مرگ میا بهکند و وتود انران رمشخص می
شناسی  با مفهوم مرگ، شودد در ایا نوع از روانایا تهان و فناپذیر است و انران با مرگ، نیرت و نابود می

                                                روددهرتی نیز از بیا می
تبع آن، سرای بواز پرویا و دنیوای پوس از شود و بهیکتا، در دیدگاه وتودی بیان نمی طورکلی خدایبه 

نماینود کوه موذهب شناسوان اذعوان میمرگ نیز مورد انکار، قرار گرفته است؛ با آن که بریاری از ایوا روان
نودگی فهمیوده کند که در بطوا آن، هموز زیاعتاادات دینیر یک شبکه معنادار را برای فرد باایمان تأمیا می

دهد که در هیچ تا سراغ کند و به ما ا راس امنیتی میسان لنگری معنوی برای انران عم  میشود و بهمی
                                                                                                                                                                                   38نداریآد

ر، 2002ی40ر، باتکوسوینیا و کلیمواك1990ی39های انجام شوده توسوط پوارك، کهوا و هورببررسی
ر وددد نشان می دهد که یک ارتبا  دوسویه منفی بیا اضوطراب 2005ر، وینك و اسکاتی2003ی41آردلت

ن باور مذهبی بیشتر باشد، مادار اضوطراب گیری مذهبی وتود داردد بدیا معنا که هرنه میزامرگ و تهت
مفهووم متعوالی زنودگی و مورگ تنهوا از طریوق ر عنووان نموود: معنوا و 2003یابدد آردلتیمرگ کاه، می

شناسان برآنند تا بدون استفاده از تعالیآ دینی و صرفاً گیردد لکا ازآنجاکه روانگیری مذهبی شک  میتهت
در مورد بیماران در  ال مرگ  برردازند، تنها به انجام یوک سوری از طریق علمی محض به کاه، اضطراب 

                                                                                                                                                                                                                                                                                                            کنندد  ها و تکنیک ها تهت کاه، ایا اضطراب، برنده میاز مهارت
ادار و نتیجه آن که اگر فرد به دنیای واپریا، معتاد نباشد و  یات انرانی را تاودانه ندانود، زنودگی او معنو

هدفمند نخواهد بودد با افلت از ایا امر، فرد بودون هودف مشوخص در  یوات دنیووی و بوا سوردرگمی و 
 روددمعنایی در زندگی خود و اضطراب ناشی از آن فرومیبی

 اندیشی از منظر دین اسلام. مرگ3

خا ی انروان هراسی داردد ترس از مرگ و نگرانی از آن، اندیشیدن به مرگ، نا، مهمی در کاه، مرگ
                                                                                                                   

  
 د221، فلسفه ومعنای زندگیردکد آزاده،   37.
 د166، وجوی معناانسان در جستردکد فرانک ،   38.

39. Park, Kohan and Herb. 
40. Batkosinin and Klimak. 
41. Ardlet. 
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است و آنچه در  یوانات وتود دارد، اریزه اتتناب از خطر و می  به  فظ زندگی کنونی استد یاینواً میو  
های او وتود دارد که از اریوزه اتتنواب از خطور و ماندن، با رو یه نجات زندگی کنونی، در اندیشهبه زنده

  42واکن، فوری و ضمنی هر  یوانی در برابر خطر متمایز استد
مه طباطبائی در  گونوه تفرویر سورة واقعه،  کمت مورگ را ایا 60-62در ذی  آیات  المیزان تفسیرعلای

 کند:می
در » ما از ابتدا، هرتی شما را مادر و محدود کردیآ به  د موت،پس مرگ  ق است و از نا یز خدا مای

ا در مرئله مخلوقاتمان، از عوامو  وسیله عواملی اراده کرده تا یات انران را باط  کند ومشده و خداوند به
خوریآ و ننان نیرت که اراده ما بر  یات دائمی شما بوده، اما اسباب ویرانگر و مبط   یات شکرت نمی

ویرانگر بر اراده ما البه کرده و باع  مرگ شما شوندد بلکه ما مرگ را بر  یات شما مادر کرده ایآ وددد د لذا 
کارگیری بنابر دان، معناشناسی نحوه بیان و بوه43«ددیگر است نه انعدام و فناءمرگ انتاال از سرائی به سرای 

اندیشوی و واژگان در کیفیت الااء مطالب تأثیر برزایی داردد بدیا من ور تبییا سوبک بیوانی قورآن  در مرگ
هیآ و پوس درسدد لذا ابتدا سبک بیانی قرآن  را موردتوته قرار میپیامدهای ناشی از آن ضروری به ن ر می

 از آن به ابعاد معرفتی ینگرشیر و کنشی یرفتاری ربه طور مفص  خواهیآ پرداختد
 انديشیهای بيانی آيات و روايات در مورد مرگ و مرگسبک.3.1

 نماییآ:های متعدد و گوناگون قرآن به دو سبک مهآ، برنده میاز میان شیوه
 تمثيل، تشبيه و تشابه.3.1.1

 از جهت قطع اتصال از عالم ظاهرأ( تشابه مرگ و خواب 
 را دارای تشابه و همانندی بریار دانرته است:« خواب»و «  مرگ»قرآن مجید  

مَووأ » هَوا الأ تِوي قَضَوی عَلَیأ رِوكُ الَی تِي لَآأ تَمُتأ فِي مَنَامِهَا فَیُمأ تِهَا وَالَی فُسَ ِ یاَ مَوأ نأ
َ ی الْأ هُ یَتَوَفَی سِوُ  اللَی یُرأ تَ وَ

رَی إِلَ  خأ
ُ رُونَ الْأ مٍ یَتَفَکَی ی إِنَی فِي ذَلِكَ لَیََاتٍ لِاَوأ ها را به هنگام مرگشان بوه ؛خداوند است که تان«ی أَتٍَ  مُرَمًی

گیردر، پس آن راکه مرگ بور او قطعوی گیرد ویتانر آن را که نمرده است در هنگام خواب یمیطور کام  می
تی معیایبووه ترووآ آنووانر دارد وتووان هووای دیگوور را یکووه موورگ، فوورا نرسووشووده نگوواه مووی یدهر بوورای موودی

 44گردانددبازمی
افزایی انران در قطوع اتصوال وی از مرگ و خواب را بیان نموده، تنبه در معرفتسبک، که تشابه  در ایا

                                                 
 د325،  زندگی  جاوید یا حیات اخُرویردکدمطهری،  .42
 د480، المیزانتفسیر طباطبایی،  .43
 د42زمر:  .44
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عالآ ظاهر در هر دو تلوۀ آن است؛ خواب، قطع اتصال موقت انران از عالآ ظواهر و مورگ، قطوع اتصوال 
  دائمی وی از ایا عالآ استد

يق تشبيه و تمثيل به امور طبيعی گاهی بخشی ازطر  ب( آ
هوای بیوان نمووده توا سوطح در مورد ماهیت مرگ و نیز ا وال انران درآن زمان، امور طبیعی را با مثال

حَیَواةِ »: فرمایدآگاهی و معرفت انران نربت به ایا امور ارتااء پیدا کند، ازتمله می ورِبأ لَهُوآأ مَثَوَ  الأ وَاضأ
یَ  یَاحُ وَکَانَ الدنأ رُوهُ الرِی بَحَ هَشِیمًا تَذأ ضِ فَأَصأ رأ

َ تَلَطَ بِهِ نَبَاتُ الْأ مَاءِ فَاخأ نَاهُ مِاَ الرَی زَلأ ءٍ ا کَمَاءٍ أَنأ هُ عَلَی کُِ ی شَويأ اللَی
تَدِرًا ؛ ویای پیامبر!ر برای آنان زندگی دنیا رامثَ  بزن که یدر ناپایداریر همچون آبی اسوت کوه ازآسومان «مُاأ

وسیلز آنیننان رشد کند و انبوه شود کهر درهآ فرورود، پس ناگهان خشوك روفرستادیآ، پس گیاه زمیا بهف
گونه تحلی  نمود که خداونود توان ایابا استناد به ایا آیه می 45ا  کنند وددد د که بادها پراکندهننانشود،آن

ایوا مَثَو  هوا را آورده، توا توتوه انروان را  های فانی و زای  شدنی آن،برای بیان  ایات زندگی دنیا و زینت
 ها تلب کنددبدان
های قرآن از زندگی انران بوه اموور طبیعوی ماننود ها و تمثی در برخی از منابع آمده که استعمال تشبیه 

 46به انتها خواهد رسویدد ا  مث  آنهاباد،باران و گیاهان، برای ایا است که انران بیدار شود، روزی زندگی
تربیتی، تشبیه و تمثی  استد خداوند مفواهیآ پیچیوده و  –های کاربردی قرآن در زمینه معرفتی ز شیوهیکی ا

 گونه که ذکر شده استدمشک  را به معانی ملموس و مجرآ تشبیه کرده است،همان
 بيان قصص .3.1.2

ا و ایجاد هرو  دیگر خردورزی قرآنی در مورد مرگ، بیان قصص است؛که در معرفت و هدایت انران
 اندیشی نا، مؤثری دارنددزمینه مرگ

هوای متعوددی همچوون صورت مرتایآ و یا ایرمروتایآ،  واوی ویوگیها بهدر ایا رو ، بیان قصه
ها، مفواهیآ عالیوه را بورای انروان، تبیویا و با بیوان بهتوریا قصوه47هرتند« واقعیت گرایی»و « داریپیام»

توان گفت که یکوی از اهوداف آشوکار نموودن راز آنوان، که، میننان که در داستان اصحاب48نماینددمی
اعَةَ »اندیشی و اثبات عملی رستاخیز انران استد مرگ هِ َ ق ی واَنَی الری وکَذلِكَ اَعثَرنا عَلَیهِآ لِیَعلَموا اَنَی وعدَاللی

گاه کردیآ تازموانی کوه میانشوان دربوا«لارَیبَ فیها ره کارشوان یمعواد و ؛و بدیا گونه یمردم رار بر  الشان آ
ی رستاخیزر قی است و اینکه در فرارسیدن قیامت تردیودی قیامتر گفتگو بود، بدانند که وعدۀ خدا یدرباره

                                                 
 د45که،:  45.

 د 1/23ردکد  رینی تهرانی، معادشناسی،  .46
 د51 ،قصّه و نکات تربیتی آن در قرآنکد مهدوی، رد .47
 د3یوس،:  .48
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 49«دنیرت
ای از انجیر و آب بر از دیگر قصص قرآنی در مورد مرگ، داستان عزیر نبی یعر استد عزیر یعر با توشه

شدد هنگامی که از بلندی شهر بالا رفت و ن ر  به اتراد مرکب، سوار و به سمت دیار تخریب شده روانه 
یَوةٍ وَ »شود؟ باد و زنده میتان مردگان افتاد، با خود گفت: نگونه ایا دیار مجدد آبی ذي مَرَّ عَلوی قَرأ أَوأ کَالَّ

تِها فَأَماتَهُ أللهُ  دَ مَوأ یي هذِهِ أللهُ بَعأ ی یُحأ یَة  عَلی عُرُوشِها قالَ أَنَّ ؛ یا مث  شخصی که از کنوار «مِائَةَ عامٍ هِيَ خاوِ
ها و ها، دیوارهای، فروریختوه بوود، یو بودنکه به روی سا،یک روستای یخراب شدهر گذر کرد، در الی

ها را پس از مورگ، زنوده خدا نطور ایا»های اه  آن، در هر طرف پراکنده بودر؛ او با خود گفت: استخوان
« نادر توق، کوردی؟»راند؛ باز زنده کرد؛ و به او گفت: ال او را مییدر ایا هنگامر خدا صدس« کند؟!می

  50««دنه بلکه یک صدسال توق، کردی!»فرمود: « یک روز؛ یا بخشی از یک روز»گفت: 
ه، زمینهاستناد و تبییا ایا ی تلنگر و تنبه انران را تهت تغییر بین، و توته او به گونه موارد، با زبان قصی

 کنددهای انحرافی فراهآ میح کن،اندیشی و اصلامرگ
 . تعظيم  مرگ و جهان آخرت3.1.3

های اصلی قرآن و معصومیا یعر است که در توته دادن به ع مت مرئله مرگ و تهان آخرت از رو 
در بیان امام علی یعر آموده اسوت: 51ایا راستا تهان آخرت سرای قرار و ثبات و استارار شمرده شده است د

مَا الدُی » کُآأ اِنَی کُآأ لِمَاَرِی خِرَةُ دَارُ قَرَارٍ، فَخُذوا مِاأ مَمَرِی یَا دَارُ مَجَازٍ وَالَای سوورای گووذر اسووت و آخوورت  دنویوا ؛«نأ
ی عملوی ائموه اطهوار یعر همویا معنوا را متبوادر شواهد برویاری از شویوه 52و هومویوشگید قورار خوانوه

 مود:های ذی  اشاره نتوان به نمونهسازدد که میمی
اندیشی آن  ضرت، ضرار با ضمره گویود: او را در یکوی از دربارۀ امیرمؤمنان علی یعر و  الات مرگ

ها دیدم که در محراب خود ایرتاده بودد محاسا خود را به دست گرفته بود و نون مارگزیوده بوه خوود شب
وةِ »گویود: یگریرتد گویا اکنون صدای، در گو  ما است کوه مها میزدهپیچید و نون اآمی آهِ! مِوا قِلَّ

فَرِ و عَ یآِ المَورِد ریقِ و بُعدِ الرَّ ادِ و طُولِ الطَّ ؛ آه، از کمی توشه و دوری سفر و ع مت تایی کوه بوه آن «الزی
 53شویآ!وارد می

اندیشی  ضرت زهرا یسر نیز نا  شده است که امام علی یعر در شب عروسی،  ضورت دربارۀ مرگ

                                                 
 د21که،:  .49
 د259باره:  .50
 د39اافر: .51
 د194، خنهج الهلاله .52

 د77ح  الهلاله،نهج صبحی صالح،  53.
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پیرامون  ال و رفتار »د، علت را از وی تویا شد،  ضرت فاطمه یسر تواب داد: فاطمه یسر را نگران دی
خوی، اندیشیدم، به یاد مرگ و قبر خوی، افتادمد امروز از خانه پدر به خانه شما آمدم و روز دیگر از اینجا 

بوا هوآ عبوادت  دهآ! بیا به نماز بایرتیآ و خودا راطرف قبر و قیامت خواهآ رفتد تو را به خدا سوگند میبه
از  57و انتاال بوه آخورت 56و ناپایداری دنیا 55های متعدد در مورد مرگبه تز ایا دو نمونه خطبه  54«دکنیآ

انود از  ضرت علی یعر نا  شده است و از بایه معصومیا یعر نیز در ایا باره روایات بریاری ذکور نموده
 تمله:

َ  ُ لُول أَتَلِوکَ؛ بلوه نَعَآ إِسأ »در  دیثی از امام  را یعر آمده است که:  تَعِدَّ لِرَفَرکَِ وََ صِّ أ زادَکَ قَبأ
 58 «دبرای سفرت، خود را آماده کا و توشه راهت را پی، از فرارسیدن ساعت مرگ خود فراهآ نما

ی المُؤمنیاَ مِا ذُنووبِهآ »از امام موسی با تعفر یعر نیز روایت شده است:  إنَّ المَوتَ هُوالمِصفاهُ یُصَفِّ
ارهُ آخِرِ وِزرٍ عَلَیهآفَ  ؛ مرگ صافی ای است که مؤمنان را از گناهان پاک و تصفیه «یکونُ آخِرَ اَلَآٍ یُصیبُهُآ وَ کفی

واره آخوریا خطوا و گناهانشوان خواهود می کند و ایا آخریا دردی است که آنها ا راس خواهند کرد و کفی
 59 «دبود

شووند، در رگ و پیامدهای آن دنار ننیا  الاتی میهنگامی که ائمه اطهار یعر در مواتهه با مرئله م
 واقع هشداری است برای انران که از خواب افلت بیدار شودد

توان ننیا تحلی  نمود که اصولاح نگور  و کون، انروان در موضووع های الهی میبا استناد به آموزه 
نه از دیدگاه دنیاگرایان، یواد افزایی شمرده شده استدگرهراسی از بهتریا عوام  معرفتاندیشی و مرگمرگ

ولوی در دیودگاه ؛ تواند پیامد منفی داشته باشود و موتوب پوونی، افروردگی، یوأس و ایوره گورددمرگ می
رو شوودد ازایوااندیشی سبب پیامدهای مثبتی همچون تنبه، بیداری انران و مانند آن میگرایانه، مرگآخرت

 استد اندیشی مثبت تعبیر شدهدر ایا نوشتار به مرگ

 اندیشی در ابعاد مختلف. پیامدهای مثبت مرگ4

داشوتا یواد مورگ توأثیر برویاری دررو  زنودگی و سوعادت واقعوی خواهود مبرها است که زنده نگه
گیردداندیشویدن بوه خبری به خوود مویداشت؛زیرا روح انران در اثر تعلق به امور دنیوی، ابار افلت  و بی
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طور کوه رسوول گردددهموانبخ، قلب و روح آدموی میا شده  و تجلیهرفتا ایا آلودگیمرگ سبب ازبیا
اینک  60کنند که راه تلادادن آن تلاوت قرآن ویاد مرگ استدای میزدهخدای ر قلب را تشبیه به آها زنگ

 گیرد:اندیشی در دو بُعد بینشی و کنشی مورد بررسی قرار میپیامدهای مثبت مرگ
 نگرشی -بُعد معرفتی . 4.1

تواند تغییراتی در نگر  ارزشی انران ایجاد اندیشی مثبت میمرگحول در نگرش ارزشی انسان:أ( ت
وكَ :»خواند از تملهکندددر قرآن، آیات بریاری انران را به تفکر و تأم  در مورد مرگ فرامی رانُ إِنَّ نأ ِ

هَاالْأ یاأَیُّ
كَ کَدأ اً فَمُلاقِیه سوختی در تلاشوی و او را سووی پروردگوارخود به ؛ای انران  اوا کوه توبوه«کادِح  إِلی رَبِّ

توان  رکت انروان بوه سومت خودا کوه منتهوی بوه لااءاللوه با استناد به ایا آیه می61«دملاقات خواهی کرد
شود، را دریافت  و ایا در ایات یک نوع نگر  مثبت به مورگ اسوت و یوا آیوه یبالاتریا نعمت الهیر می

آ »شریفه  هِ وَ إِنَّ ا لِلَّ هِ رَ'تِعُونَ إِنَّ ایوا مفهووم بوا تعوابیر 62«دگردیآ؛ما از آن خدا هرتیآ وبه سوی او باز می«إِلَیأ
استناد آیات مذکور بر صیرورتی است که تبلور آن رسیدن انران به  63مختلفی درآیات قرآن بیان شده استد

گونه ه مرگ ایاشودد ال اگر نگر  انران نربت بکمال یا همانیرتعت الی الله راست وبامرگ محاق می
                                                                                                   شوددهراسی منفی میباشد، منجر به کاه، مرگ

بعد از اینکه تامعه اسلامی در مدینه مرتحکآ شد و  کآ تهاد ازطرف خداوند صادر شود؛ افورادی 
تراشوی کردنود: نورا عوف واصحاب،ددد برای گریز از نبرد و ترس از کفار شروع بوه بهانهمانند عبدالر ما 

 64خداوند تنگ را برما واتب کرد و نگذاشت از زنودگی محودودی کوه بوه موا داده است،اسوتفاده کنویآد
گی مزبوور، داند؛ لذا برای کنترل دلبرتها را وابرتگی ایا افراد به دنیا میتوئیخداوند علت تمام ایا بهانه

                                                                           کند؛   بین، آنها را اصلاح کرده وبه ایا افراد دو نکته را گوشزد می
کوه زنودگی اُخوروی پایودار وبواقی اندکی دارد، در الی در ماایره زندگی دنیا با آخرت، زندگی دنیا بهره -

 استد
مرگ، فراری نیرت و گریز از آن معنا ندارد و دیگر تای ایا توهآ نیرت که اگر در تهواد  اضور  از -

یافتیود؛ ماننود ایوا نشوید ویا اگر خدای تعالی تنگ را بر شما واتب نکرده بود، شما از مورگ نجوات می
کننود تویی مویهبینیآ که خدا بوه افورادی کوه درهنگوام فرموان تهواد بهانوتوبه نیزمی 38تواب را در آیه 
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یا فِي الَأخِرَةِ إِلاَّ قَلی أَرَضیتُآأ بِا»فرماید: می نأ حَیاةِ الدُّ یا مِاَ الَأخِرَةِ فَما مَتاعُ الأ نأ حَیاةِ الدُّ ؛مگر از آخورت بوه «لأ
در گرفتا از دنیا در قبال آخرت تز اندکی نیرت اید یاگر ننیا است بدانید کهر بهرهزندگی دنیا راضی شده

شود کاررفته؛ تحلی  آیه ایا میمفهوم قناعت نهفته است و در واقع نوعی مجاز در ایا کلام به« رضا»کلمه 
  65انددکه زندگی دنیا نوع پرتی از زندگی آخرت است که مردم به آن قناعت کرده

اَهُون»ددد کانُوا یَفأ ا لَوأ آَ أَشَدُّ َ رًّ حَرِّ قُ أ نارُ تَهَنَّ فِرُوا فِي الأ سوی تنوگر کووچ نکنیود! دد در گرما یبه؛دلا تَنأ
انفوال  ۷4سووره صو،،  11-12در آیاتی ن یر آیات 66«دتر است، اگر فهآ عمیق دارندبگو: آت، تهنآ گرم

»ددد دهودد وددد خداوند به مؤمنان و مجاهدان درراه  ق، وعده بخشو، گناهوان و ورود بوه بهشوت  را موی
ا لَهُ  مِنُونَ َ اًّ مُؤأ ؛مؤمنان  ایای فاط آنانند،برای آنان آمرز  و رزق نیکو و أُولئِكَ هُآُ الأ ق  کَریآ  فِرَة  وَ رِزأ آأ مَغأ

گناهوان و  علامت کمال اسوت؛ یعنوی آمرزشوی کامو  از هموه« مغفرة»نکره آمدن کلمه 67«دفراوانی است
  68هاستدتبعاتشان در انت ار آن

ا رو  مرتایآ خداونود بوه دلیو  ایجواد توته دادن به آت، تهنآ یا ورود به بهشت در مورد اعمال دنی
اند، وعده از بیا رفتا سویئات به مؤمنانی که در راه خدا عذاب دیده تغییر در بُعد نگرشی انران استددر آیه

رِتُوا مِاأ دِیارِهِآأ وَ أُوذُوا في»ددد داده شده: ذیاَ هاتَرُوا وَ أُخأ رَ  سَبیلي فَالَّ کَفِّ
ُ
ئاتِهِآأ وَ قاتَلُوا وَ قُتِلُوا لَْ هُآأ سَویِّ نَّ عَنأ

وهِددد ودِ اللَّ هارُ ثَوابواً مِواأ عِنأ نأ
َ تِهَا الْأ ري مِاأ تَحأ اتٍ تَجأ هُآأ تَنَّ خِلَنَّ دأ

ُ
؛پوس کروانی کوه هجورت کورده و از «وَ لَْ

پوشوانآ هایشان رانده شوده ودرراه موا آزاردیوده، تنگیوده و کشوته شودند،قطعاً موا خطایشوان را میخانه
طبوق  69«دکنآد ایا پاداشی است ازطرف خدادددنهرها از زیرشان تاری است، واردشان میودربااهایی که 

استناد به ایا آیه شریفه بعد از اینکه خداوند کرب پادا  را به عم  صالح نربت داده، از بیا اعموال ننود 
 گیرددبرد و برای آنها اتر مضاعفی در ن ر میعم  را به طور خا  نام می

طلبی است و تمام تلاشو، معطووف بوه کروب سوود بیشوتر ه انران دارای اریزه منفعتبه اینکباتوته
ن یر استد آیه خواند که در عالآ دنیا بیاستدخداوند برای تعالی بخشیدن به آن، مؤمنان را به معامله فرامی

وَ  »سوره توبه آمده:111 فُرَهُآأ وَأَمأ مِنِیاَ أَنأ مُؤأ تَرَی مِاَ الأ هَ اشأ ةَ إِنَی اللَی جَنَی ها که ما از مؤمنان، تان؛«الَهُآأ بِأَنَی لَهُآُ الأ
دهیآد آنچه که در ایا خریآ و در مااب ، بهشت تاودان به آنها میو اموالشان را که همگی فانی هرتند، می

استد در کتب لغوت « بیعکآ»و « اشتری»کاربردن کلمه کند بهآیه،  س سودتویی انران  را  تحریک می
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تُ » مَتَاعَ شَرَیأ یعنی آن متاع را در ازای ثمنی گرفتآ یا آن را به قیمتی دادم؛ ایا فعو  از اضوداد اسوت و بور « الأ
جِویکُآأ مِواأ » سوره ص،10 -11آیات   70کندددادوستد صدق می کُآأ عَلَی تِجَارَةٍ تُنأ ذِیاَ آمَنُوا هَ أ أَدُلُی هَا الَی یَا أَیُی

آمده استد تجارت « تجارة»کلمه « اشتری»آیه مذکور دارد و به تای واژه مفهومی مشابه  «عَذَابٍ أَلِیآٍ وددد
هر دو در ایا آیات،خداوند متعوال بوه شوک  تمثیو ، وعوده  71به معنی تصرف در سرمایه برای کرب سودد

تخل، ناپذیر بهشت را عنوان کرده وآن را به دادوستد تشوبیه نمووده اسوت؛ بورای اینکوه اشوتراء را درتوایی 
که در اینجا هرنه هرت از آن خریدارسوتد ایوا رند که خریدار، مالک متاع نبوده باشدد در الیبکارمی ب

شوندد پوس هراسی منفی میکنند و منجر به کاه، مرگآیات نگرشی مثبت نربت به مرگ در فرد ایجاد می
داری اسوتداندیشی یکی از خصایص ذاتی آدمی و پیامد مثبت ایا تفکر نیز همان کرب معرفت  و بیمرگ
هوا اندیشی مثبت رفع  جابیکی دیگر از کارکردهای مرگ ها از معرفت انسان:زدودن حجاب ب(  

آید که بوه سوود واقعوی خوود از معرفت انران است که ایا خطا در نحوه اندیشیدن انران هنگامی پی، می
ام علوی یعر انروان را بروان آن کوه امو 72واق، نبوده یا در صورت شناخت نیز دنار وابرتگی به دنیاشوودد

کید میباوتود رقابتی واقعی بیآ می گوید هوشیار باشید که اگردنار افلت شوید، رقیب، اافو  دهد وبا تأ
توان تبیویا نموود نیرت و نتیجه به ضرر شما خواهد بوددایا مرئله را با استناد به آیات متعددی از قرآن می

 عنوان نمونه:به
یا»ددد  نأ ای قُ أ مَتاعُ الدُّ ر  لِمَاِ اتَّ تُ وَ لَووأ  قَلی   وَ الَأخِرَةُ خَیأ مَووأ کُآُ الأ رِکأ نَما تَکُونُوا یُودأ لَمُونَ فَتیلا* أَیأ وَ لا تُ أ
تُآأ في دَة؛بگو که متاع دنیا اندک است و آخرت خیر اسوت بورای کروی کوه تاووا پیشوه کنود و  کُنأ بُرُوجٍ مُشَیَّ

های مرووتحکآ،مرگ شووما را تووا باشووید،گرنه در قصوورگیریوود* هراصلاشووما مووورد سووتآ قوورار نمی
 73«دگیرددددفرامی

 رفتاری -.بُعد كنشی4.2
یابددتعاملات فردی و تأثیر باور به مرگ تغییر میرفتارها تحت أ(اصلاح تعاملات فردی و اجتماعی؛

ور در اتتماعی در  یطه عم  و رفتارمانند: دوری از ظلآ و تعدی، تأدیوه  اووق دیگوران و آموادگی  ضو
اندیشوی گورددد مرگصحنه محاکمه نهایی در سایه ایا باور اصلاح شده و در نهاد انران موؤما اسوتوار می

شود، انران با درک مرگ از لح ات  یوات، گردد، بلکه سبب میرفتا شادابی نمیتنها باع  ازبیامثبت نه
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اندی، نربت به انجام اعمال د مرگایا یایا باع  شتاب فر 74استفاده کند و هیچ فرصتی را از دست ندهدد
ها را افوزای، اندیشی، قبح اعمال نادرست را از بیا برده و ا تمال وقوع آنافلت از مرگ75نیك خواهد شدد

تریا توان گفت که از بُعد کنشی یکوی از اساسویاندیشی میبا استناد و بررسی آیات در مورد مرگ .دهدمی
زندگی دنیوا، کوالایی فریبنوده گی انران به تمایلات فریبنوده دنیاسوتداندیشی، عدم وابرتپیامد مثبت مرگ

گاه درمی مثابه سورمایه بندد و آن را بهیابد که ایا  یات، موقتی استد بنابرایا، به آن دل نمیاست؛ اما فرد آ
مَ »شود: خداوند متذکر می 76دکندو ارزشی ماندگار برای خود تلای نمی سٍ ذَائِاَةُ الأ نَ کُ ُّ نَفأ ووأ مَوا تُوَفَّ إِنَّ تِ وَ وأ

یَا  نأ حَیَاةُ الدُّ ةَ فَاَدأ فَازَ وَمَا الأ جَنَّ خَِ  الأ ارِ وَأُدأ زِحَ عَاِ النَّ اِیَامَةِ فَمَاأ زُ أ مَ الأ غُرُورِ؛هرکری مرگ أُتُورَکُآأ یَوأ إِلاَّ مَتَاعُ الأ
؛وهورکس را از آتو، دورسوازند نشد وبه تحایق درروز قیامت مزد اعمال شما را به کمال خواهند دادرا می

                                                                                                                                          77«دوبه بهشت درآورند به پیروزی رسیده است؛و ایا زندگی دنیاتزمتاعی فریبنده نیرت
های دنیوی هرنه باشد، موقتی و کنددلذتنه زیبا قرآن زندگی دنیا را نیزی تزیک فریب معرفی نمی

فانی خواهد بود و فکر ناپایداری آن، لذت آن را ازبیا خواهد برد و آن را در د یک سراب، نه یک واقعیوت 
نمونوه یکوی ازیواران  عنوانهمچنیا در بررسی ا ادی  نیز تبلور ایا اص  مشهود اسوت:به78قرارمی دهدد

پیامبری رعرض کرد:ای پیامبرخدا، مرا به نیزی که بهتریا سود را برایآ داشته باشد، موع ه کاد ضرت 
فَمَامَتَواعُ  »ددد79بخشودهای دنیا نجات مویفرمود: بریاربه مرگ فکر کا؛ زیرا اندیشیدن به مرگ تو را از دام

یَا فِي الَأخِرَةِ إِلَای  نأ حَیَاةِ الدُی وتهوان  80که متاع دنیا در پی، عالآ آخرت اندکی بی، نیرتدرصورتی؛ «قَلِی   الأ
کندن شود و انران قادر به دلشود، سبب تن یآ و تعدی  تعلاات و ا راسات وی میبینی انران متحول می

 81دهددگردد؛ اما اگر ایر از ایا باشد، دنیا را برآخرت، ترتیح میاز دنیا می
 گیب(ايثار و ازخودگذشت

در زندگی  ایای، مرگ پایان  یات دنیوی نه پایان  یات  ایای است؛لذا  یات معنادار با ایا تصور 
آنچه هرت،  یات معاول است که شمول آن از مرگ عبور کرده وبه ماورای مرگ تا ابدیت گرترده شده »که 

دل شده است، مورگ و اص  است، زندگی نیرت و آن  یاتی که به زندگی معاول مباستد آن زندگی که بی
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الله و نیوز شوهدا بوا در ن ور گورفتا سوبی تاریخ گواه برآن است که مجاهودان فی 82«دنیرتی به دنبال ندارد
د به گذشتا های خود دست کشیدنداندیشی اایت اصلی آن است، از همه خواستزندگی هدفمند که مرگ

  ضایت دادنددیافتا زندگی دنیوی راز زندگی دنیوی رضایت دادند؛ به پایان
ياده  خواهیج(بسندگی و ترک ز

هوای الهوی را شود تا نعموتایا اریزه  در او باع  می 83طلبی استدذات آدمی همواره به دنبال افزون
های الهی باشد و از آنها کمال تواند شاکر نعمترو نمیهای خود باشدد ازایانبیند و همواره به دنبال نداشته

 استفاده را ببردد
مندی اندک برنده کند و رضایت، شود که انران قناعت پیشه گردد وبه بهرهندیشی مثبت سبب میامرگ

گاه دنار اسراف وتبذیر نخواهد شدیزیرا کوه او میرا نشان دهد دانود،روزی د برای نمونه انران مؤما مرگ آ
ذِیر  »خواهد مُردر:  هِ تَبأ مَالِ فِی اَیرِ َ اِّ طَاءَ الأ یا وَ یضَوعُهُ فِوی  أَلَا وَ إِنَّ إِعأ نأ فَعُ صَاِ بَهُ فِوی الودُّ رَاف  وَ هُوَ یرأ وَ إِسأ

گاه باشید بخشیدن مال به آنها که استحااق ندارند، زیواده هِ؛آ دَاللَّ اسِ وَ یهِینُهُ عِنأ رِمُهُ فِی النَّ روی و الَأخِرَةِ وَ یکأ
ا در آخرت پرت خواهد کرد، درمیان مردم  اسراف است، ممکا است در دنیا ماام بخشنده آن را بالا برد، امی

ا در پیشگاه خدا خوار و ذلی  است  84«دممکا است گرامی ا  بدارند، امی
ورِ »فرمایود: امام علي یعر در مورد نا، ماندگار یاد مرگ بر بیداری روح آدمی موی ثورَ مِواأ ذِکأ کأ ومَواأ أَ

یا بالیریر؛و آن که یاد مرگ بریار  نأ تِ رَضِي مِاَ الدُی مَوأ همیا مطلوب  85«د کند، از دنیا به اندك خشنود شودالأ
مَا ذَکَرَ المَوتِ رَضِی مِاَ الودُنیا بالیرویر؛ آن کوه »در تای دیگر با تغییری تزئی در الفاظ تکرارشده است،

                                                                                                                                         86«دمرگ را درن رداشته باشد، از دنیا به اندك خشنود شود
يست انسان  د(تحول اساسی در كيفيت ز

کارکرد دیگر مرگ اندیشی مثبت در سبک زندگی انران،نگونه زیرتا اوستد به عبارتی دیگر رعایوت 
عنوان ابوزاری ننان که امروزه از اخلاق بهاندیشی مثبت استد تریا نماد مرگاخلاق در زندگی دنیوی مهآ

شوود؛اما در زنودگی هدفمنود و زیرتی اتتماعی،کاه، ترم و تنایوت اسوتفاده مویبرای آسان نمودن هآ
اندیشی مثبت، علاوه بر اینکه سبب ترقی اخلاقی و شکوفاشدن استعدادهای والای انرانی و رشد افراد مرگ

 برد ازتمله:هایی، کنترل اخلاقی را درتهت تعالی افراد پی، میشود؛ با استفاده از ساختارتامعه می
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ن ام اخلاقی اسلام هآ به ُ را فعلی توته کرده  و هآ به ُ را فاعلی؛نخروت، بایود عمو  طووری 
سوی خدا را داشته باشد؛ بعلاوه دارای ُ را فواعلی باشد که ذاتاً نیکو بوده  و ارز  تارب بخشی انران به

رَاُ »فرماید:به نیت استد لذا میباشد که وابرته  کُآأ أَ أ لُوَکُآأ أَیُّ حَیاةَ لِیَبأ تَ وَ الأ مَوأ ذي خَلَقَ الأ  87«دعَمَولًاددد الَّ
تر اسوتد فرماید: من ور آیه عم  بیشتر نیروت، بلکوه عمو  صوحیحامام صادقیعر با استناد به ایا آیه می

ت صحیح داردد س رس فرمود: خلو  یک عم  را تا بوه پایوان صحت یک فع  برتگی به ترس از خدا و نیی
تر از خود عم  استد عم  خالص یعنی آنکه فاط کار را برای خشنودی خداوند انجام کردن، مشک   فظ

ت برتر از عم  استد  دی  شری، بیانگرآن است که معیار ارز  عم  کیفیوت اسوت نوه   88دهد، زیرا نیی
ی بواطنی و انگیوزه شوودد هموان تنبوهران به خدا مویتهت که باع  تارب انکمیت و  ایات عم  ازآن

درونی است، همچنیا انگیزه مثبت دارای مراتبی است که در روایات به آن اشواره شوده کوه عبوادت ازروی 
می  و رابت، عبادت تجار و از ترس کیفر و عااب، عبادت بردگان و عبادت از سر عبودیت هموان عبوادت 

 89آزادگان استد
 يل اخلاقیه(اجتناب از رذا

ی تکبور انروان را بوه منشواء تریا رذیلت اخلاقوی یعنوعنوان نمونه  ضرت علییعر در نهی از بزرگبه
فَة وَ یَکونُ اَداً تِیفَهً؛ در »اند: پیدای، خوی، توته داده و بیان نموده ذِي کَانَ بِالْمسِ نُطأ رِ الَی عَجِبتُ لِلمُتکبَی

ایا بیان که پایان زنودگی، مورگ اسوت و تروآ  90«ددا مردار است!شگفتآ از متکبر که دیروز نطفه بود و فر
نون روح به تایگاه اصلی خود خواهد رسید، او را از قید رذای  اخلاقی همچوون فخرفروشوی و امتیوازات 

 سازدددنیوی رها می
 و(متعادل سازی آرزوها   

عی تعلاات دنیوی ایجواد شود تا ذات آدمی با آرزوهای کاذب، درگیرشود و نوافلت از مرگ، سبب می
گرنه آرزو داشوتا -شودهای وتودی انران میگرفتا استعدادها و توانمندیشود که ایا خود باع  نادیده

البته باید توته داشت که اگر ایا آرزوها، مفید برای  یات مادی و معنوی باشوند،  -خود بد نیرتخودیبه
اند، کوه موتوب اسواسعب  باشند، معلول خیالات بی ای برای عم  صالح فراهآ خواهند کرد و اگرزمینه

شوندد پس در ایوا  یواتی کوه شدن  دست آدمی از عم  میرفتا  نیروهای ترمی و رو ی و تهیازدست
کند که در ایوا آرزوهوا تعوادل برقورار عمده عام  محرک آنها، امید و آرزوهای واقعی است، عا   کآ می
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زدد در ایر ایا صورت مرگ به سراا، خواهد آمد و دنوار خروران خواهود کرده و از آمال دور و دراز بررهی
رِیقِ  »شد،  ادِ وَطُولِ الطَّ ةِ الزَّ   91«دآهِ مِاأ قِلَّ

 انديشی مثبت در تغيير سبک زندگی خانوادگی . نقش مرگ4.3
 ود:وضوح مشاهده نمتوان در متحول نمودن سبک زندگی خانوادگی بهاندیشی مثبت را میتأثیر مرگ

اعتاادات دینی با معنابخشی به زندگی، زمینه انجام وظای، و تکالی، الهی توسط اعضوای خوانواده و 
باورداشوتا  ترشووددترتیب ارکان خوانواده مرتحکآ کنند تا بدیابردباری در ماابله با مشکلات را فراهآ می

و آسوای،  خوروی خوود بوه نعموترساند که با صبربرسختی ها، در زندگی اُ مرگ، انران را به ایا یایا می
 پایدار خواهد رسیدد

 أ(نگرش هدفمند به زندگی خانوادگی
ها در زندگی خانوادگی اسوتد از دیگور فوائود نداشتا هدف و بلاتکلیفی، برترساز بریاری از تشوی،

اندیشی مثبت در خانواده ، توته به اهداف اساسی زنودگی اسوت کوه موتوب ارتبوا  بیشوتر اعضوای مرگ
شوود خوانواده بوه کارکردهوای محودود شودد عدم اعتااد به مرگ، موتب مویاده وبه ویوه همرران میخانو

شودد در تعالیآ دیا اسلام برای مورد تدریج متزلزل میکند و در اثر نداشتا هدف، بهزندگی خانوادگی اکتفا 
های ت کاسوته شوده و پایوههوا و اختلافواو زن  اوقی تعییا شده است که با رعایت آنها، بریاری از تون،

دهود و تورس از  رابرسوی در بینی متفاوتی به انران مویشودد اعتااد به مرگ،تهانتر میزندگی مرتحکآ
 .شودپرستی، انجام وظای، و تکالی، توسط زوتیا میروز بازپریا، سبب رعایت تاوی، کنترل نفس

کند که شور  دسوتیابی بوه  یوات طیبوه یباور به مرگ و معاد، افراد را به انجام عم  صالحی ترایب م
رَهُ »است:  هُآأ أَتأ زِیَنَی بَةً وَلَنَجأ هُ َ یَاةً طَیِی یِیَنَی مِا  فَلَنُحأ ثَی وَهُوَ مُؤأ رَاِ مَوا کَوانُوا مَاأ عَمَِ  صَالِحًا مِاأ ذَکَرٍ أَوأ أُنأ آأ بِأَ أ

مَلُونَ:هرکس از مرد یا زن کار شایرته کند و مؤما باشد، قطعاً  ای  یوات ] ایاوی[ او را با زندگی پاکیزهیَعأ
توته به دو نکته در ایا آیه قاب  «  دادند، پادا  خواهیآ دادبخشیآ و مرلماً به آنان بهتر ازآنچه انجام میمی

 :ذکراست
 .تبلور یات طیبه در ایا دنیاست-
ت زندگی مشترک را و در دنیای دیگر پادا  در انت ار زندگی،همرران مؤمنی است که هرگونه مشکلا -

 را تی پذیرا هرتنددبا اعتااد به معاد به
 ب(افزايش آستانه تحمل

بر  دارد، صبر و ازدیاد آستانه تحم  استدتریا ارکانی که کانون خانواده را استوار نگه مییکی از محکآ
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های ی بر لوذتهای پایدار اخروبینی الهی،  یات آدمی، محدود به دنیا نیرت و منافع و لذتمبنای تهان
 دنیوی مادم استد

کنودد بیوان داسوتان آسویه همرور با استناد به قرآن ننیا انرانی در برابر مشکلات، بردباری را پیشه می
عاستد  فرعون، نمود بارزی برایا مدی

کند، علاوه بر در  دی  آمده است همرری که در برابر اخلاق ناپرند زن یا شوهر  بردباری پیشه می
هر »کند؛ ننان که پیامبر ی ر فرموده است:اخروی، ارکان زندگی خوی، را نیز محکآ ترمی دریافت اتر

 راب خدا گذارد، مردی که بخاطرخدا و به امید پادا  او در برابر بداخلاقی همرر  صبر کند و آن را به
ایووب یعر در قبوال  ورزد، همان ثوابی را به او دهد که بهخداوند متعال برای هر روز و شبی که شکیبایی می

 92ددد«دبلایی که دید، عطا کند 
 ج(احساس مسئوليت زوجين

اندیشی در خانواده، ا راس مرئولیت استد انرانی که بوه مورگ و معواد یکی دیگر از آثار مثبت مرگ
کند، تا اعمال صالح بیشتری های راه را، تحم  و از هر فرصتی استفاده میاعتااد داشته باشد، همه دشواری

دهود؛ های خود افوزای، موینجام دهدد اعتااد به مرگ در زوتیا، تعهد آنها را به ادای وظای، و مرئولیتا
اسُ وَا»فرماید: ننان که قرآن می لِیکُآأ نَارًا وَقُودُهَا النَّ فُرَکُآأ وَأَهأ ذِیاَ آمَنُوا قُوا أَنأ هَا الَّ حِجَارَة؛ ای کروانی یَا أَیُّ لأ

توته بوه  93«د فظ کنیدهاست،تان وکرانتان را از آتشی که سوخت آن مردم و سنگاید،خودکه ایمان آورده
ها و آسای، زنودگی اُخوروی، سوبب ایجواد ها، نعمتمحاسبه اعمال در روز قیامت، در ن ر گرفتا پادا 

 هاییکندد ننیا تشویقها و پادا  تشویق میانگیزه در همرران شده و آنان را برای فعالیت و کرب نعمت
تنها زوتیا، بلکه دیگر اعضای خانواده را به یاری یکدیگر و در نتیجه استواری روابط میانشان هودایت و نه

 کنددتر میارکان زندگی را محکآ
 د(اهتمام به تربيت معنوی فرزندان

، بلکوه تربیوت معنووی گرتره ا راس مرئولیت زوتیا، به ارتبا  آن دو بوا یکودیگر محودود نیروت
شودد آگاهی دادن به فرزندان نربت به  یات اُخروی، های بزرگ آنان محروب میاز مرئولیتفرزندان نیز 

کندد یاد مرگ، محرک نیرومندی اسوت های ماندگار بهشت، آنها را به دنیای دیگر علاقمند میویوه نعمتبه
های آنها را بورای بهتور کند؛ بلکه استعدادها و فضای  اخلاقی رهنمود میسوی ارز تنها بهکه فرزندن را نه

کنوددامام علوی یعر نیوز در سفارشوی بوه فرزنود  اموام  روایعر زیرتا در دنیوا و آخورت شوکوفا موی
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مََ   یَا بُنَیَّ »فرماید:می
َ رِ الْأ تَ  قَصِّ مَوأ کُرِ الأ تٍ وَاَورَضُ بَولَاءٍ وَطَورِیحُ  وَاذأ وكَ رَهِویاُ مَووأ یَا فََِّنَّ نأ هَودأ فِوي الودُّ وَ ازأ

آٍ  رزندم!آرزوهایت را کآ کا و به یاد مرگ با  و در دنیا زهد و پارسایی پیشه کا؛زیرا تو گروگان مورگ :فسُاأ
  94«دها هرتیخورده بیماریها و زمیاو آماج گرفتاری

ای برای رسیدن به سوعادت یک اعضای خانواده، دنیا را وسیلهبا ننیا نگر  مثبتی نربت به مرگ، یک
کنند و نربت به اعمال خود ا راس مرئولیت برابر تمایلات نفرانی مااومت میدهند و در  ایای قرار می

شونددهرنه متعاد به ایا اصول باشند، روابط خانواده استحکام بیشوتری خواهود نموده و هرگز مأیوس نمی
وَاتُکُ »گونه اشاره کرده است:داشتد قرآن به ایا پادا  ایا تُآأ وَأَزأ ةَ أَنأ جَنَّ خُلُوا الأ وةُ اُدأ جَنَّ وكَ الأ بَرُونَددد وَتِلأ آأ تُحأ

مَلُونَ: شما و همررانتان درنهایت شادمانی وارد بهشت شوویدددد و ایوا، هموان  تُآأ تَعأ تُمُوهَا بِمَا کُنأ تِي أُورِثأ الَّ
 95«دایددادید، وارث آن شدهخاطر اعمالی که انجام میبهشتی است که به

                                                                                                                                         ياسیانديشی مثبت در سبک زندگی س.نقش مرگ4.4
آوری انران در مصائب و مشکلات  کوموت اسولامی اندیشی مثبت راهکار مؤثری برای افزای، تابمرگ

اقتصادی، اتتماعی، فرهنگی و بلایای طبیعی ودددباشوند کوه در پرتوو  توانداست، مشکلات و مصائب می
تووان در اینجوا شدن هرتندد ازتمله راهکارهای الهی که مویرهنمودهای الهی و توک  بر خدا قاب  برطرف

هاسوت بدان اشاره نمود، مااومت و تهاد است؛ البته مااومت و تهاد، مرتلزم تحم  مشوکلات و سختی
آیات قرآن با تبییا نا، تهاد و پایداری در سعادت اُخروی دید انران را نربت به  گریزد،ن میکه انران از آ

ی آن را آسوان ها و هزینوهآن اصلاح نموده و اهمیت آن را برای انران ظاهرمی کند؛ درنتیجه تحم  سوختی
 نمایدد می

به « لاتاولوا»در« قول»ادت پرداختدتوان به اصلاح بین، افراد درباره مرگ و شهبا استناد به ایا آیه می
یعنوی اعتاواد و فکور شوما در موورد شوهیدان  معنای منطق و اندیشه است؛ زیرا قول ناشی از اعتااد اسوت؛

ذیاَ قُتِلُوا فوي»و در آیه دیگر فرمود: 96اندننیا نباشد که آنها مردهایا رَبَاَّ الَّ واتواً بَو أ  وَ لا تَحأ وهِ أَمأ سَوبیِ  اللَّ
یاء؛ شووند، بلکوه دارای تنها شهیدان ناکام نمیطبق ایا آیات، نه 97«دتنها نگویید بلکه گمان هآ نبریدنه أَ أ

های خا  هرتندد من ور از ایا  یات، یاتی  ایای است نوه  یاتی برتر از دیگران و برخوردار از روزی
ت و روزی خا ، ویوه توصی، ایا  یات به ماام عندی98اندد یات وهمی که برخی از مفرران گمان کرده

                                                 
 د164/  ۷0،بحارالانوارمجلری،  .94
 د۷0زخرف: .95
 د60۷ /۷، دین شناسیتوادی آملی،  .96
 د169عمران: آل .97
 د433 /1، مجمع الهیان؛ طبرسی، 345 /1، تفسیرالمیزانردکد طباطبایی،  .98
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 رسانددو ممتاز بودن آن را می
ز مرگ، تنها ااندیشی اذعان نمود که بندگان برگزیده الهی نهتریا پیامد مثبت مرگتوان به مهآدرواقع می

ا و آرزوی آن به سر میهراسی به خود راه نمی برند و اشتیاق وافوری بوه لااءاللوه دارنوددتا دهند، بلکه در تمنی
ای مرگ»سوره تمعه نشانه راست آزمایی یهودیان، 6درآیه  تایی که بیان شده است؛ زیرا که آنان خود « تمنی

تَ إِنأ »گونه نبودندد که درواقع ایارا درظاهر،اولیای الهی و از دیگران برترمی دانرتند، در الی مَووأ ووُا الأ فَتَمَنَی
ای مرگ کنید،اگر راست می تُآأ صَادِقِیاَ؛ پس تمنی  «دییدگوکُنأ

توضیح ایا نکته ضروری است که: در برخی از دعاها درخواست طول عمرمطرح شده؛اما ایا مروئله 
ا مرگ ندارد؛ زیرا طلب طول عمر تهت کرب اعمال صالح بیشتر و فراهآ آوردن توشه آخرت منافاتی با تمنی

بوی، نخواهود بوود و که انران از توشه آخرت، مطمئا باشد، دیگر دنیوا بورای، زنودانی است و درصورتی
وفور توان در سلوک اولیای دیا بهای در قفس، شوق رهایی خواهد داشت؛که ایا  الت را میهمچون پرنده
 مشاهده نمودد

گرایی، هدف اساسی زندگی اسوت و شود که توته افراطی به زندگی دنیوی و تجم امروزه مشاهده می
ر مادی و لذایذ دنیوی اسوتدبا ایوا نووع نگور  کوه ها در تهت تلا  بیشتر برای کرب امواعمال انران

 اکآ بردنیای امروز است از مرگ ااف  شده و مرگ، نا، موثرتربیتی خود را از دسوت داده اسوت و درپوی 
هوای بزرگوی نوون اضوطراب، عدم تفکر در مورد مرگ تصور تدیدی به وتود آموده کوه منجور بوه نال،

ها و سوءاستفاده از قدرت و ثوروت گردیوده اسوتد خانوادهافرردگی، خودکشی، دیگرکشی، تضعی، ارکان 
رَ المَووتَ بَویاَ عَینَیوهِ »گردد، که فرمودند: ختآ کلام ایا نوشتار به سخنی از امام علی یعر آذیا می مَا صَوَّ

 99«دهانَ أمرُالدنیا علَیهِ؛هر که نهره مرگ را در پی، نشمان، داشته باشد، کار دنیا بر او آسان شود

 گیریهنتیج 

تریا مخلوقات الهی است که به دلیو  عودم دسترسوی بوه ماهیوت آن ضوما  یوات مرگ یکی از مهآ
های زنودگی مطورح اسوتدهمیا امور باعو  شوده اسوت کوه انروان در تریا نال،عنوان یکی از بزرگبه

 اندیشووی رویکردهووای متضووادی را پیشووه سووازدد دنیاگرایووان بووا نگوواه منفووی ورویووارویی بووا موضوووع مرگ
گرایان به تبعیوت اند و در مااب ، آخرتکننده، اندیشیدن به مرگ را نأشی از عدم سلامت روان دانرتهمأیوس

اندیشی را امری سازنده و عاملی بورای تغییور ی صحیح  و منطای، مرگها و فرامیا الهی، با مواتههاز آموزه
                                                                                                                                                                                                                                                      اندد  نگر ، کن، و سبک زندگی صحیح دانرته

                                                 
 د860 /4،  لررالحکم دررالکلمتمیمی آمدی،  .99
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اندیشوی بوه در تهان امروز امر ماابلوه بوا اضوطراب و هوراس نأشوی از مرگدر ایا پووه، به دلی  آن که 
« روانکواویی»شناسوی شناسان سررده شده استد ضروری دانرته شد که میان دو رویکرد مشهور روانروان

                                                                                                                                                                                                            ای تطبیای به عم  آیددهای قرآنی و روایات معصومیا ماایرهبا اندیشه«ر گراییهرتی»و
دیا اسلام ننویا نتوایجی شناسی ایردینی و دنیانگر با رویکرد معاد باورانه در لذا در ماایره میان روان

 مشاهده شد: 
کواوی و اندیشوی، در دو دیودگاه روانشناسی، موضوع مرگ و مرگاز میان رویکردهای متفاوت روان-1
 ورزی، قرار گرفته استدگرا، بیشتر مورد  اندیشههرتی
ب وددد اندیشی پیامدهای منفی دارد که منجر به افرردگی، اضوطراکاوی، مرگبر اساس دیدگاه روان-2

 گردددمی
اندیشیر نگاه مثبتی دارد، ولی به دلی  عدم اعتااد به سرای گرا باوتود ایا که به یمرگدیدگاه هرتی -3

توان دیدگاه آنان را در ماایره با اسلام نمایددبدیا خاطر میاندیشی را به همیا دنیا محدود میواپریا مرگ
 شمار آوردد همنفی ب
شود، بلکه دارای ف رویکردهای مذکور، مرگ به معنای نیرتی محروب نمیاز دیدگاه اسلام برخلا-4

ودددرانروان  4؛ هوود: 156؛ باره: 6مفهوم انتاال از عالمی به عالآ  دیگر است که طبق آیات قرآنیانشااق: 
 سوی لااءالله استددر  ال  رکت به

تواند پیامودهای منفوی ماننود می هراسی از دیدگاه دنیاگرایی صرف،اندیشی و در نتیجه آن مرگمرگ-5
انگاری، افرردگی و مانند آن داشته باشد، ولی در دیدگاه دینی سبب پیامدهای مثبتی همچوون تنبوه و نیرت

 گردددبیداری انران و درنتیجه آن تلا  برای انجام بیشتر اعمال صالح می
  پیراموون آن پرداختوه شوده های متنوعی به موضوع مورگ و مروائدر آیات و روایات متعدد با شیوه-6

 –تمثیو  و تشوبیه یتشوابه مورگ و خوواب -توان در: ال،استددو شیوه بارز قرآن در تبییا ایا موضوع را می
عزیور نبوی یعر ر مشواهده نموودد در همویا –که، بیان قصص یاصحاب -تمثی  مرگ به امور طبیعیر،ب

کنده از روایات متعدد درباره مرگ و  ورزی نربت به ایا امر بزرگ استد اندیشه راستا منابع  دیثی آ
نگرشی شام  پیامدهای مهموی همچوون تحوول در نگور  ارزشوی  –اندیشی در بعد معرفتی مرگ-۷

 ها از معرفت انران استدانران و نیز زدودن  جاب
اصولاح تعواملات فوردی و  رفتواری پیامودهای برویاری از تملوه: –اندیشی در بُعود کنشوی مرگ-8 

 خواهی، تحول اساسی در کیفیوت زیروت انروان،برندگی و ترک زیاده ایثار و از خودگذشتگی،اتتماعی، 
 سازی آرزوها را به همراه داردد اتتناب از رذای  اخلاقی و متعادل
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تغییر و تحول در سبک زندگی انران و نگونه زیرتا وی در قالب زندگی خانوادگی و اتتماعی؛که  -9
ستانه تحم ، ا راس مرئولیت زوتیا و اهتمام به تربیت معنووی فرزنودان و هدفمندی زندگی، بالارفتا آ

 تمله استد تداوم رشد ذریز صالح، از آن 
آوری انروان در ماابلوه بوا مشوکلات تامعوه اندیشی در سبک زندگی سیاسی و افزای، تابمرگ-10

مااومت تادیآ خداوند متعال نماید و قادر است شهیدان بریاری را در عرصه اسلامی ناشی اساسی ایفا می
 سازدد

کید بور آیوات و باتوته به پیامدهای گرترده بینشی، کنشی و اخلاقی، یادکرد مرگ در ابعاد مختل، با تأ
تربیتی تایگواه اصولی خوود را  -رسد که ایا رو  معرفتی روایات، بریار خردمندانه و ضروری به ن ر می

عنوان یوک شویوه کارآمود فرهنگی تامعه اسلامی باز یابد و بوه ابتدا در زندگی فرد و سرس در ن ام علمی و
برداری قرار گیرد؛ تا به دنبال آن پیامدهای مثبت و سازنده، در سلامت رو ی و روانی افراد تامعه مورد بهره

به روان درموانگران دینوی معرفوی « پیامدهای سوگ»عنوان نمونه راهکار درمانی مؤثری درتأمیا گردد؛ و به
 د گردد

 منابع

 قرآن کریآد
اللوه تصحیح محمدابوالفضو  ابوراهیآد قوآ: مکتبوه آیهد بهالهلالهشرح نهجالحدید، عبدالحمید با هبه اللهد ابا ابی

 قد1404المرعشی النجفی، 
 قد1404تصحیح علی اکبر افاری، قآ:تامعه مدرسیا، د بهالعقولتحفابا شعبه  رانی، را با علید 

تصحیح عبدالرلام محمد هاروند قآ: مکتب الاعلام الاسلامی، د بهمعجم مقابیس اللغه رسدابا فارس، ا مدبا فا
 قد1404

  د13۷8د ترتمز دکتر سید عباس  رینید تهران: انتشارات دانشگاه، اخلاق نیکوماخوسیارسطو، 
  د1403د ترتمز سیدیحیی محمدید تهران: انتشارات ارسباران، شناسی رشدروان برک، لورا د

  د1398الاسلام زادهد تهران: انتشارات دانوه، د ترتمز افرانه شیخانکار مرگر، ارنرتد بک
  د1385د اصفهان: نشر خاتآ الانبیاء، الفصاحهنهجپاینده، ابوالااسآد 

ترتموز سوید هاشوآ رسوولی محلاتوید تهوران: دفتور  .لیررالحکم و دررالکلیم تمیمی آمدی، عبدالوا دیا محمدد
  د13۷8سلامی، انتشارات فرهنگ ا

  د13۷8-135۷د تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی، الهلالهترجمه و تفسیر نهجتعفری، محمدتاید 
  د1384د قآ: اسراء، دین شناسیتوادی آملی، عبداللهد 



           121/... یکردهایدر برابر رو یاسلام یهااز منظر آموزه یشیاندمرگ یامدهایپ نییتب؛ احمدی و دیگران               

 

 قد140۷د بیروت:دارالعلآ للملاییا، صحاح تاج اللغه و صحاح العربیهتوهری، اسماعی  با  مادد 
  د1394ترتمز  ریا کیانید تهران: انتشارات  کمت،  .جربه دینیتنوع تتیمز، ویلیامد 

  د1361د تهران: انتشارات  کمت، معادشناسی رینی تهرانی، محمد ریاد 
 قد1415تصحیح هاشآ رسولید قآ: اسماعیلیان، به نورالثقلین. ویزی، عبدالعلی با تمعهد 

 قد1412دارالالآ، د دمشق: مفردات الفاظ قرآن رااب اصفهانی،  ریا با محمدد
د ید  ترتموه اکورم کرموداریپا یتحاق خرسند یبرا اینو یشناسروان یریکارگ: بهیواقع ید شادمانایمارت گما،یسل

 رد2002د یاص  اثر،  1383سخاد  هیتهران: انتشارات سا
فرهنگوی،  د ترتمز سید تعفر شهیدید تهران: انتشارات علمی والهلالهترجمه نهج شری، الرضی، محمدبا  ریاد

  د1392
  د13۷9ترتمز محمد دشتید قآ: انتشارات مشهور،  .الهلالهترجمه نهج شری، الرضی، محمدبا  ریاد

  د13۷4د قآ: مرکز البحوث الاسلامیه، الهلالهنهج صبحی، صالحد
  د1366د ترتمز منونهر صانعی دره بیدید تهران: انتشارات  کمت، فرهنگ فلسفیصلیبا، تمی د 

 قد 1420د قآ: مؤسره النشر الاسلامی، بدایه الحکمه محمد ریاد طباطبایی،
  د13۷4د ترتمز محمدباقر موسوی همدانید قآ: انتشارات اسلامی، تفسیر المیزان طباطبایی، محمد ریاد
تصحیح فض  الله یزدی طباطبایی و هاشآ رسولی، تهران: د بهالهیان فی تفسیر القرآنمجمع طبرسی، فض  با  راد

  د13۷2ا، نبی
 قد 1420بیروت: دار ا یاءدالتراث العربی، الغیب(. التفسیر الکهیر غمفاتیحفخررازی، محمدبا عمرد 

تا: شرکت نشور و پخو، ، ترتمز نهضت صالحیان و مهیا میلانید بیوجوی معناانسان در جستفرانک ، ویکتورد 
  د1388ویس، 

  د1381، 26 -2۷،  ارلنونذری، فصلنامه ترتمز یوس، ابا«د ورای اص  لذت»فروید، زیگموندد 
  د1400ترتمز هوشمند ویوهد تهران: انتشارات بهجت، . فراسوی اصل لذتفروید، زیگموندد 

  د1390د مجموعه ماالاتدگزین، و برگردان محمد آزادهد تهران: نگاه معاصر، فلسفه و معنای زندگی
 قد1415ریا اعلمید تهران: مکتبه الصدر، تصحیح  د بهتفسیر الصافیفیض کاشانی، محمدبا مرتضید 

 قد 1414د قآ: موسره دار الهجره، المصهاح المنیرفیومی، ا مدبا محمدد 
  د1364د بیروت: دارالفکر، الجامع لاحکام القرآنقرطبی، محمد با ا مدد 

  د1390تهران: مبیا اندیشه،  .منتهی الآمالقمی، عباسد 
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Abstract 

Belief in Mahdism and claims of connection with the Awaited Mahdi have historically served as means of legitimizing 

certain political movements. Some historical reports and narrations in Sunni and Shiʿi sources describe a state that, 

through specific preparations, paves the way for the Mahdi’s advent and is connected to his government. Such claims 

have been used to assert legitimacy and superiority over rivals. This study evaluates the credibility of narrations related 

to such claims using content analysis. It first traces the historical development of assertions regarding a connected state, 

then examines and critically assesses the textual and chain reliability of relevant narrations from both traditions. The 

analysis reveals that several narrations suffer from serious chain weaknesses. However, a narration reported in al-

Nuʿmānī’s al-Ghaybah demonstrates relative reliability. Based on this narration, the movement connected to the 

Mahdi’s government is characterized as an eastern movement whose fallen members are considered martyrs and which 

earnestly prepares the conditions for the Mahdi’s emergence by placing its resources at his disposal. 
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 آخرالزمان در منابع فریقین و اعتبار سنجی آن
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 فرهنگیان خراسان جنوای
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 چکیده 

هیای سیاسیی ایوده در ارخیی جرییان های توجیه مشروعیتازجمله زمینه )عج(ااور اه مهدویت و ادعای ارتباط اا مهدی موعود
چنین احادیثی چند در منااع روایی ارخورد که حکایت از حکومت و دولتیی توان اه ادعاهای تاریخی و هماست. در این میان می

است و در واقع دولت آنان متصل ایه دولیت مهیدوی خواهید  )عج(ساز ظهور مهدی موعودچینی خاص، زمینهدارند که اا مقدمه
انید عنوان فضیلتی خاص ارای خویش یاد کیردهزا اوده و از آن اهها مشروعیتچینی ظهور ارای این دولتین اتصال و مقدمهاود. ا

اند. آنچه جای سیاال و اثیث دارد سینمش مییاان اعتبیار رواییاتی و اه نوعی اه دنبال القای حس ارتری خویش ار سایر رقبا اوده
قین نقل شده است. ارای پاسخ اه پرسیش مریرش شیده، ایا اسیتااده از روی تثلییل مثتیوا ، است که در این زمینه در منااع فری

شود و در ادامه روایاتی پیرامون اثث از منیااع فیریقین ارشیمرده نخست اه سیر تاریخی ادعاها پیرامون دولت متصله پرداخته می
دهد کیه ارخیی از احادییث ایین ایات مختلف نشان میشده و اه نقد و اررسی متنی و سندی آنان پرداخته خواهد شد. اررسی رو

حیدی قاالییت اسیتناد دارد نعمانی ذکر شده است تا  الغیبهاثث مشکل جدی سندی دارد. البته در این میان حدیثی که در کتاب 
ی دانسیت کیه توان جریان متصل اه حکومت مهدوی را جریانی مشرقتوان اه آن استناد کرد. ار اساس این حدیث میدر نتیمه می

شوند و در نهایت اا جدیت مقدمات ظهور مهدی موعود را فراهم آورده و امکانیات خیویش را شدگان آن شهید مثسوب میکشته
 دهند.در اختیار قیام مهدوی قرار می
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 مقدمه

دار در ایین های سااقهاخشی و کسب مثبوایت از رویهت مشروعیتاستااده از ااور مهدویت در ج
شود. ارخی مااهیم مررش شده در مهدویت از ظرفیتی خیاص در جهیت های سیاسی مثسوب میجریان

هیای سیاسیی توانست ایرای ارخیی جرییانند که توسل اه این مااهیم میگیری منافع سیاسی ارخوداراهره
تیوان ایه آن اشیاره های سیاسی میتی که در حوزه مهدویت در ارتباط اا جریانکارآمد ااشد. ازجمله نظریا

است. این نظریه اشاره دارد اه دولتی که متصل اه دولت حضیرت مهیدی)عج( « دولت متصله»کرد نظریه 
سازی خاصِ ظهور حضرت)عج(، اعد از ظهور امکانات خویش را در اختیار قیام مهیدوی است و اا زمینه

خاص است  یعنیی دولتیی سازی سازی، زمینهکند. منظور از این زمینههد و از آن قیام حمایت میدقرار می
 آورد.که مخصوصاً ارای ظهور حضرت مهدی)عج( امکانات و شرایری را فراهم می

آنچیه  1شیود.سنت اثری از آن یافیت مییاین نظریه خاستگاه روایی دارد. در ارخی روایت شیعه و اهل
های مختلف در جهیت های سیاسی و دولتکند توسل جریانتن اه این اثث را ایماب میضرورت پرداخ

 کسب مشروعیت و مثبوایت اه این نظریه است.
آنچه در این نوشتار اه دنبال آن هستیم اعتبارسنمی روایاتی است کیه ایه اتصیال حکومیت ییا جرییان 

اره دارد. همچنیین اررسیی سییر سیازی خیاص ایرای آن حکومیت اشیسیاسی اه حکومت مهدوی و زمینه
ار منااع حیدیثی تاریخی ادعاها پیرامون این اثث از دیگر اهداف این نوشتار است. سعی شده است ااتکیه

 و تاریخی و اا روی تثلیل مثتوا و البته اا نگاهی انتقادی، این نوشتار سامان یااد.
هیای ایا اخیش« الاماندولیت صیاحبنظریه اتصال دولت صاویه اه »عنوان مقاله رسول جعاریان اا 

عنوان پیشینه این مرالعه نام ارد. نویسندۀ مقاله فیو  ایه توان از آن اهاندکی از این نوشتار مرتبط است و می
اررسی ادعاهای صاویان پیرامون اتصال دولتشان اا دولت مهدی موعود)عج( پرداخته است و آراء مختلف 

هیای هدوی را مورد اشاره قرار داده است. نویسنده اه سیایر جرییانپیرامون اتصال دولت صاوی اه دولت م
اول مرتبط اا این اثث ورود نکرده اسیت. ایه جهیت سیاسی و همچنین ذکر و اررسی احادیث منااع دست

-یک پادشاهان صاوی پرداخته مییاهعدم مشااهت، اه سیر تاریخی نظریه اتصال در دودمان صاویه و یک

 ینه گاته شده کمتر ادان پرداخته شده است.شود امری که در پیش
اشاره کرد که نویسینده در اثیث « مهدیان دروغین»همچنین ااید اه دیگر نوشته نویسنده فو  اا عنوان 

هایی در ارتباط اتصال دولت صاویان اا دولت موعود آخرالامان ایان داشته است که مراوط اه صاویه اثث
 تاصیل ایشتر ایان شده است. همین موارد در مقاله فو  نیا اه

                                                 
 .1368 /2، سنن ابن ماجه؛ اان ماجة، 310 /1، کتاب الفتن؛اان حماد،  273، الغیبه. نعمانی، 1



 115،  شمارة پیاپی 2، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 128

 

 اا جستموی نگارنده نوشتاری دیگری در زمینه پیشینه مرتبط اا این اثث یافت نشد. 

 . ظرفیت مهدویت در کسب مشروعیت و مقبولیت1

ها ادان نیازمندند. در سایه کسیب ها و جریانای استثناناپذیر است و حکومتکسب مشروعیت قاعده
توان عنوان پایه مقبولیت میتر حکومت کنند. همچنین از مشروعیت اهد راحتتواننها میمشروعیت دولت

تر اوده و در این صورت نام ارد. چنانچه حکومتی از مشروعیت ارخوردار ااشد کسب مقبولیت ارایش آسان
شود. اگر خدا کسی را ارای حکومت تعیین کند، حکومت وجان میسر میاست که اطاعت شهروندان از دل

 شروع است. او م
هیای سیاسیی میدعی داشیته اسیت. اخشی را ارای گیروهرسد مهدویت، ظرفیت مشروعیتاه نظر می

عنوان مهدی)عج( نقل شیده اسیت. در احادیث فراوانی از پیامبر)ص( در مورد ظهور مردی از خاندانش اه
کنید اشیاره وداد میعدلگرایی او و اینکه جهان را سرشار از این احادیث اه ویژگی مهم مهدی یعنی عدالت

که اسیاری خیود را طوریاند اهشده است. این احادیث در میان مردم وجود داشته و همگی از آن ااخبر اوده
های سیاسی از این ظرفییت مهیدویت ایاخبر ایوده و تیلای دانستند. جریانمنتظر ظهور مهدی موعود می

دادن خویش اا قیام مهدوی ایا عنیاوینی ، و یا ارتباطعنوان مهدی موعوداسیار داشتند تا اا معرفی خویش اه
 سازان ظهور یا یاوران ظهور، چالش کسب مشروعیت را حل کنند.چون مقدمه

است. اگر مردم اه فرد یا گروهی ارای حکومت تمایل نشان دهند « پذیری مردمی»منظور از مقبولیت، 
و در نتیمه حکیومتی ایر اسیاس خواسیت و اراده و خواستار اِعمال حاکمیت از طرف آن فرد یا گروه ااشند 

  2 شود آن حکومت دارای مقبولیت است.مردم تشکیل گردد گاته می
رسد که ظرفیت مهدویت در جهت کسیب مقبولییت اسییار اا؛سیت؛ انتظیار ظهیور چنین اه نظر می

ه دامنه ظلم و سیتم ای وجود داشته است و این امر در مقرعی کمهدی موعود در میان مسلمانان در هر دوره
کیرد و گشت. این شرایط خود اه گستری تاکر انتظار کمیک مییتر میشد، پررنگتر میدر جامعه گسترده

داد. این کشش اه نواه خود نشان از مقبولییت اصیل مهیدویت در ایین مردم را اه سمت مهدویت سو  می
کن و زمیین مهیدی ظلیم و سیتم ریشیهمردم داشت زیرا ار اساس احادیث متواتری از پیامبر)ص( اا ظهور 

 وداد خواهد شد.سرشار از عدل
-مهدویت اا حل مسئله مشروعیت سبب هموارکردن مسیر مشارکت سیاسی و در نتیمه ایعت مردم می

شد. همچنین مدعیان مهدویت نیازمند قدرت نظامی قوی اودند تا سلره خویش را پیش ابرند. این امر جا 
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کییه مهییدویت ظرفیییت مشییروعیت و پییذیر نبییود. ازآنماییمییردم امکاناییا مشییارکت خیییل عظیمییی از 
 شد.اخشی اا؛یی داشت در نتیمه مشارکت سیاسی مردم ازجمله در میدان کارزار را سبب میمقبولیت

 . بررسی تاریخی 2

-شود. آنچه ضرورت اررسی تاریخی را ایماب مییقبل از اررسی روایات، سیر تاریخی نظریه ایان می

سازی و اتصیال های سیاسی مدعی زمینهاست  که ارخی از این احادیث مبنای ادعای ارخی جریان کند آن
های تواند سرنخ مهمی در ردیاای زمینهقرار گرفته است. شناسایی این ادعاها و اررسی این احادیث خود می

های احادیث اا ارخی از جریانگونه واقع از فرضیات این نوشتار ارتباط اینگونه روایات ااشد. اهپیدایش این
هیا سیاسی است و معتقدیم احتمال جعل و یا تثریف ارخی از این احادیث از سوی تعدادی از این جریان

 . اعید نیست
 توان در جریان امویان، عباسیان، فاطمیان و صاویان ردیاای نمود.این دست ادعاها را می

 تصال حکومتش به حکومت مهدوی . امویان و تلطیف چهره سفیانی و ادعای ا 1. 2
های ظهور که در احادیث زیادی اه آن اشیاره شیده، مسیئله سیایانی اسیت. در ارخیی از یکی از نشانه

)ع(:  هُوَ مِنْ »... منقو؛ت از تثویل حکومت از سوی سایانی اه مهدی سخن اه میان آمده است: قَالَ عَلِيُّ
لَیی ان أَاِي سُاْ  ان یَاِیدَ وَلَدِ خَالِدِ  َِ ، لَیْسَ اَیْنَهُمَا سُلْرَانٌ، هُیوَ یَیدْفَعُ الْخِلَافَیةَ  یَانَ ... خُرُوجُهُ خُرُوجَ الْمَهْدِيِّ

او ]سایانی[ از فرزندان خالدان یاید ان اای سایان اسیت ... قییام او »علی)ع( فرمود:  امام 3...«.الْمَهْدِيِّ 
ر نیست او همان کسی است که خلافت را ایه مهیدی زمان اا قیام مهدی است این این دو پادشاهی دیگهم
 «.سپاردمی

   4 دهد.در نقل دیگر ایان شده است که سایانی حکومت را اه مهدی تثویل می
-کنندگان اا مهدی معرفی میارخی منااع موجود در زمینه الاتن و الملاحم، سایانی را از یاران و ایعت 

شیود و سیایانی ایا ز خروج اه سمت شام، اا سایانی روارو مییکنند. در یکی از این احادیث، مهدی پس ا
شیتااند و زمیین سرشیار از سرعت اه سمت مهدی مییکند و اا این ایعت است که مردم اهمهدی ایعت می

   5 شود.عدل می
ای کیه گونهکند اههمچنین در روایتی اه نقل از امام علی)ع(، سایانی در میان مردم اه عدالت رفتار می
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  6 کنند هر آنچه درااره او شنیده اودند دروغ اوده است.ردم اظهار میم
ایه رسد ااتوجهکند. اه نظر مینیاز میعدم اتصال سند اه معصوم، ما را از اررسی ایشتر این روایات ای
شده و شخصیتی منای دارد، هدف از اینکه در روایات مهدویت، سایانی دشمن مهدی موعود)عج( شمرده 

گونه منقو؛ت را ااید تلای در جهت ترهیر چهیره سیایانی تاسییر کیرد. در واقیع ایین و انتشار اینساخت 
چینان حکومت مهدی نشان دهد و از منقو؛ت اا این هدف ساخته شده است که سایانی را از یاران و مقدمه

 این طریق چهره و شخصیتی مثبت ارایش تصویر نماید.
 )ع(و حضرت عیسی )عج(به حضرت مهدی حکومت. عباسیان و ادعای تحویل 2. 2

در این اخش دو گونه از جعل و تثریف را از سوی عباسیان شاهد هستیم. در گونۀ نخست عباسییان و 
 اند.شدهسازان خاص قیام مهدی موعود)عج( معرفیچینان و زمینههای سیاهِ مشرقی، مقدمهصاحبان پرچم

یاسِ، ثُیم، تَخْیرُجُ مِینْ »ده است: در روایتی اه نقل از مثمد ان حنایه آم تَخْیرُجُ رَایَیةٌ سَیوْدَاءُ لِبَنِیي الْعَب،
مَتِهِمْ رَجُلٌ یُقَالُ لَهُ شُعَیْبُ اْنُ   صَالِحِ اْنِ شُعَیْبٍ خُرَاسَانَ أُخْرَی سَوْدَاءُ، قَلَانِسُهُمْ سُودٌ وَ ثِیَااُهُمْ اِیضٌ عَلَی مُقَدِّ

لَیْهِ ثَلَاثُمِامِنْ تَمِیمٍ، یَهْاِمُونَ أَصْ  َِ  
ئُ لِلْمَهْدِيِّ سُلْرَانَهُ، وَ یَمُدُّ ی یَنْاِلَ اَیْتَ الْمَقْدِسِ، یُوَطِّ اْیَانِيِّ حَت، ئَیةٍ ثَابَ السُّ

مْیرُ لِلْمَهْیدِيِّ اثْنَیانِ وَ سَیبْعُونَ شَیهْرًا.
َ
مَ اأْ امِ، یَکُونُ اَیْنَ خُرُوجِهِ وَ اَیْنَ أَنْ یُسَیل، م سییاهی از پیرچ 7 «مِنَ الش،

هایشان هایشان سیاه و لباسآید که کلاهخیاد و سپس پرچم سیاه دیگری از خراسان ایرون میعباسیان ارمی
ها مردی اه نام شعیب ان صالح ان شعیب از تمیم قیرار دارد و ییاران سیایانی را ساید است و در جلوی آن

-نت و فرمانروایی را ایرای مهیدی آمیاده مییآیند، سلرالمقدس فرود میدهند. تا اینکه ار ایتشکست می

فرستند، این خروجش و تثویل حکومت اه مهدی هاتاد و دو میاه کنند، و سیصد نار از شام را اه ناد او می
 فاصله است.

اسِ، ثُیم، یَمْ یَخْرُجُ مِنَ الْمَشْرِِ  رَایَاتٌ سُودٌ لِبَنِي»الله)ص(: و در حدیثی دیگر اه نقل از رسول کُثُیونَ الْعَب،
هُ، ثُم، تَخْرُجُ رَایَاتٌ سُودٌ صِغَارٌ تُقَاتِلُ رَجُلًا مِنْ وَلَدِ أَاِي ونَ مَا شَاءَالل، سُاْیَانَ وَ أَصْثَااِهِ مِنْ قِبَیلِ الْمَشْیرِِ ، یُیاَدُّ

. اعَةَ لِلْمَهْدِيِّ خیاد و تیا های سیاهی ارای حمایت از انی عباس از مشر  ارمیپرچم»پیامبر)ص(:    8 «الر،
خییاد کیه ایا میردی از او؛د هیای سییاه کیوچکی ارمیماند، سیپس پرچمزمانی که خدا اخواهد ااقی می

 «. کننداند، که زمینه اطاعت از مهدی را فراهم میجنگد و یارانش از سمت شر ااوسایان می
حکومیت را ایه  در گونۀ دیگر عباسیان در حین قیام و اعد از رسیدن ایه حکومیت، اعیلام داشیتند کیه
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 شد. عباس تبلیغ میخواهند سپرد. این مرلب در همان روزهای آغازین دولت انی )ع(حضرت عیسی
مْیرِ »شده است: نیا نقل )ص( واگذاری امر اه حضرت عیسی)ع( در حدیثی از پیامبر

َ
نَثْنُ وُ؛ةُ هَذَا اأ

ی نَدْفَعَهُ َلی عیسی ان مریم. هستیم تا آنکه آن را اه عیسی ان مریم تثویل ما صاحبان این حکومت   9 «حَت،
 دهیم.

سند حدیث ادین شرش است: ثنا ااْنُ کَاسِبٍ ثنا شَیْخٌ مِنْ قُرَیْشٍ یَعْنِي الْکُرَیْاِي، عَنْ هِشَامِ اْنِ عبدالله اْنِ 
یْمِيِّ عَنْ  حْمَنِ الت، حْمَنِ عَنْ عُثْمَانَ اْنِ عَبْدِالر،   أَاِیه.عِکْرِمَةَ اْنِ عَبْدِالر،

ینارد اما ؛ أصل له مین حیدیث هشیام این »اسناد حدیث ضعیف است. اان حبان درااره هشام گاته: 
که اه اعتقاد ا؛اانی، ظاهراً مثمید این « الکریای»در مورد   10 «.عروة ؛ یعمبني ا؛حتماج اخبره َذا انارد

أاو حاتم کتبت عنه و ترکت حدیثه فإنیه ضعاه أاو زرعه و قال »سعید ان زیاد ا؛ثرم است. ذهبی گاته است: 
   11 «.منکر الثدیث

ازجمله تثریااتی که عباسیان در معارف مهیدویت ایه وجیود آوردنید؛ القیاء واگیذاری حکومیت ایه 
رسد عباسیان اه دلیل نیاز اه جعل در این زمینه، احادیثی را پدید آوردند. حضرت عیسی)ع( اود. اه نظر می

و  )عج(ظهیور حضیرت مهیدی)ص( ین اود که ار اسیاس احادییث صیثیح نبیویدلیل نیاز اه جعل نیا ا
-زمان خواهد اود، ازآنماکه عباسیان مهدی را از خیود دانسیته و اییان مییاازگشت حضرت عیسی)ع( هم

داشتند که مهدی ظهور کرده و هر یک از خلاای نخستین عباسی اه نثوی اه این لقب مسمّا شدند، سیاال 
چرایی عدم اازگشت حضرت عیسی)ع( و همراهی اا مهدی »آمد، یاری اه وجود میاساسی که در ذهن اس

در این ممال، جعل احادیثی مبنی ار اینکه عباسیان حکومت را اه حضرت عیسی)ع( خواهند سپرد و «. اود
آن حضرت اعد از مهدی ظهور خواهد کرد آغاز شد تا اه شبهۀ اارگی که در این زمینه مررش شده اود پاسخ 

 کنند.)ص( عباس اه حضرت عیسی)ع( را منسوب اه پیامبردادن حکومت از سوی انیاده شود و تثویلد
اسٍ قَالَ: قَیالَ رسیول»...در این زمینه احادیثی نیا جعل و ترویج شد:  ذَا سَیکَنَ »: )ص(اللهعَنِ ااْنِ عَب، َِ

وَادَ، وَکَانَ شِیعَتُهُمْ  وَادَ وَ لَبِسُوا الس، لَیی عِیسَیی این اَنُوكَ الس، َِ یی یَیدْفَعُوهُ  مْیرُ فِییهِمْ حَت،
َ
أَهْلَ خُرَاسَانَ لَمْ یَاَلِ اأ

از اان عباس که گات: پیامبر)ص( فرمود: هنگامی که فرزندانت در شهرها مسکن گاینند و لباس  12 «.مَرْیَمَ 
ها خواهد اود تا آنکیه نها از اهل خراسان هستند، پیوسته حکومت در اختیار آسیاه ار تن کنند، و پیروان آن

 آن را اه عیسی ان مریم تثویل دهند.
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فَأَحْمَید »نویسد: جوزی در نقد سند حدیث میاان 13 اند.سنت این حدیث را جعلی دانستهعالمان اهل
اْرَاهِیم لَیْسَ اشئ، وَ أَاُویَعْقُوبَ مَمْهُول. َِ  جیوزی راسیوطی نیا درااره احمد ان اایراهیم، سیخن ااین 14 «ان 

   15 کند.تکرار می
شیده نیه  همراه اا عیسی ان میریم)ع()عج( در حدیثی دیگر سخن از اقامه نماز از سوی مهدی موعود

وَ قَالَ الْخَرِیب أَنْبَأنَیا أَاُیوعُمَرَ »سپردن حکومت اه ایشان که این خود نشان از تناقض در این احادیث است: 
د اْن عبدالله اْن مهْد یاج اْین عبدالواحد اْن مُثَم، ثَنَا أَحْمَید اْین الْثم، د اْن مخلد الدوري حَید، ي أَنْبَأنَا مُثَم،

یارِ  اْیرَاهِیم عَین عَلْقَمَیة عَینْ عَم، َِ ثَنَا خلف اْن خَلیاَة عَن مُغیرَة عَن  ثَنَا سَعِید اْن سُلَیْمَان حَد، لْت حَد، اْینِ الص،
ذْ حانت مِنْهُ یَاسِرٍقَالَ: اَینا رسول َِ اسِ فَقَالَ: الله راکبٌ  وَجَل، فتح هَیذَا » التااتة فَإِذا هُوَ اِالْعَب، ن الله عَا، َِ اس  یَا عَب،

ي اِعِیسَیی علیه ذِي یُصَیلِّ مر اِي و سیختمه اِغُلَام من ولدك یملاها عد؛ کَمَا ملئت جورًا وَ هُوَ ال،
َ
السیلام وَ اأْ

عاوجل این امر را اا من آغیاز نمیود و ایا فرزنیدی از ای عباس همانا خداوند »پیامبر فرمود:  16 «.الله أعلم
گونه که پر از ظلیم و سیتم کند همانفرزندانت اه پایان خواهد رساند که او زمین را سرشار از عدل و داد می

 خواند و خداوند داناتر استشده اود و او همان کسی که همراه عیسی ان مریم نماز می
تعمیب  میزان الاعتداللد الدوری در سند آن است. ذهبی در مشکل این حدیث  وجود مثمد ان مخ 

و العمیب أن »ای ندارد: کند ولی اه ضعف مثمد ان مخلد اشارهکند که خریب این حدیث را ذکر میمی
سیوطی این حدیث را از احادیث جعلیی شیمرده و در کتیااش   17 «الخریب ذکره في تاریخه، و لم یضعاه.

   18 آورد.می
شده که متااوت ایا نقیل قبلیی خرییب  )ع(سخن از سپردن حکومت اه حضرت عیسی در این حدیث

 است.
کردنید کیه قصدشیان ای خود ایین ادعیا را مریرش مییازنظر تاریخی نیا عباسیان در سخنرانی و خربه

از همان نخسیتین  )ع(امر تثویل حکومت اه حضرت عیسیسپردن حکومت اه حضرت عیسی)ع( است. 
ای کیه مثال داوود؛ عموی سااش در خربهعنوانن حکومت مورد تبلیغ عباسیان اود. اهگرفتروزهای اه دست

یی »... گوید: چنین میاه مناسبت ار تخت نشستن سااش ایان کرد این ا حَت، مْرَ فِینَا لَیْسَ اِخَارِجٍ مِن،
َ
أَن، هَذَا اأْ

                                                 
لیء المصنوعة فی الأحادیث الموضوعةسیوطی،  ؛35 /2، الموضوعاتجوزی، . اان13 تنزیهه الرهریعة المرفوعهة عهن الأخبهار الرهنیعة کنیانی،  ؛397 /1، اللآ

 .18 /2، الموضوعة
 .36 /2، الموضوعاتجوزی، . اان14
 .397 /1، لیء المصنوعة فی الأحادیث الموضوعةاللآ. سیوطی، 15
 .188 /5، تاریخ بغداداغدادی، . خریب16
 .89 /1، میزان الاعتدالذهبی، . 17
لیء المصنوعة فی الأحادیث الموضوعةسیوطی، . 18  .397 /1، اللآ
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لَی عِیسَی ااْنِ مَرْیَمَ  َِ مَهُ  شود تا اینکیه این حکومت در این ماست و از ما خارج نمی  19 «.السلامعلیه -نُسَلِّ
 آن را اه عیسی ان مریم تسلیم کنیم.

که  20 یااد،حکومت عباسیان تا زمان مثشر امتداد میارخلاف این احادیث، ار اساس احادیثی دیگر، 
 شان است.این خود نشان از وجود تناقض اسیار در منقو؛ت ساختگی عباسیان و هواخواهان

توان ردپایی از عباسیان در ساخت و یا حمایت از ساخت و ترویج ارخی از احادیث مرتبط ایا ایین یم
اثث مشاهده کرد. آنان نخستین دولتی اودند که ادعای اتصال خویش را اا دولت آخرالامان داشیتند. ایین 

شید. در ضوش اییان مییوگرفتن حکومت اههای آنان در زمان قیام و اه دستها و خربهادعاها در سخنرانی
چینان شده اسیت و اصیثاب راییات سیود مقدمیهعباس تصریح صراحت اه نام انیارخی از روایات نیا اه

عَینْ سَیعِیدِ اْینِ »... توان اه حدیث ذیل اشیاره کیرد: مثال میعنواناند. اهشدهاطاعت مردم از مهدی معرفی
بِ، قَالَ: قَالَ رسول یهُ، یَخْ »: )ص(اللهالْمُسَیِّ اسِ، ثُم، یَمْکُثُونَ مَا شَیاءَ الل، رُجُ مِنَ الْمَشْرِِ  رَایَاتٌ سُودٌ لِبَنِي الْعَب،

اعَیةَ ثُم، تَخْرُجُ رَایَاتٌ سُودٌ صِغَارٌ تُقَاتِلُ رَجُلًا مِنْ وَلَدِ أَاِي سُیاْیَانَ وَ أَصْیثَااِهِ مِینْ قِبَیلِ الْمَشْیرِِ ، یُی ونَ الر، اَدُّ
خیاد و تا زمانی کیه عباس از مشر  ارمیهای سیاهی ارای حمایت از انیپیامبر)ص(: پرچم  21.«لِلْمَهْدِيِّ 

خییاد کیه ایا میردی از او؛د ااوسیایان هیای سییاه کیوچکی ارمیماند، سیپس پرچمخدا اخواهد ااقی می
 کنند. اند، که زمینه اطاعت از مهدی را فراهم میجنگد و یارانش از سمت شر می

مرسل است و سندی نیا مورد نقد قرارگرفته است. وجود عبدالرحمن ان زیاد این انعیم در این حدیث 
شیده و ارخیی از  سند حدیث و ممهیول ایودن ااوعبداللیه التیهرتیی سیبب شیده اسیت سیندی تضیعیف

 22 شدت ضعیف ادانند.پژوهشگران اسنادی را اه
 ان . قاضی نعمان و تلاش در جهت تطبیق دولت متصله به فاطمی3. 2

خیورد. اینیان توانسیتد از استااده گسترده از مااهیم مهدویت از سوی جریان فاطمییان ایه چشیم میی
ادعاهای مهدویتی که مررش کردند مثصول سیاسی ارداشت کرده و اه حکومت ارسند. عالمان اسماعیلی 

ن روایات را ار مهدیِ موعود را از منااع شیعه گرفته و در کتب خویش وارد کردند و ایروایت مراوط اه مهدی
فاطمی یعنی عبیدالله و سایر خلاای فاطمی تربیق دادند. در این میان نقش نعمان ان مثمد ان منصور ان 

ون تمیمی مغرای پرداز اصیلی  ( اسیار پررنگ است. نظریه363نعمان )د.  ، مشهور اه قاضیاحمد ان حَیُّ
شهر  الأخبهار فهض فلهالأئ الألأمهة الأ  هار ه در ویژاین فرقه، قاضی نعمان است که در کتیب خیویش ایه

                                                 
 .46 /10، البدایة و الن ایةکثیر، ؛ اان11 – 8 /5، الكامئ فی التاریخاثیر، اان. 19
 .205 /11، تاریخ بغداداغدادی، ب خری. 20
 .313 /1، کتاب الفتناان حماد، . 21
 .129،  الموسوعه فی احادیث الم دی اللعیفه و الموضوعهاستوی، . 22
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روایات چندی در مهدی پنداری خلاای فاطمی آورده اسیت و ییا اینکیه رواییات اسییاری را  السلامعلی م
 مصادره اه مرلوب و تثریف معنوی کرده و ار حرکت فاطمیان تربیق داده است.

ه است. ایر اسیاس نظیرِ قاضیی نعمیان، اثث اتصال در میان فاطمیان نیا مورد سوء استااده قرار گرفت
دولت متصله، دولت ااوالقاسم؛ حسن ان فیرش این حوشیب این دادان کیوفی اسیت کیه از داعییان ایار  

 اسماعیلی در یمن اوده است. 
یقوم رجل من ولدي علی مقدمته »کند: قاضی نعمان در توضیح این مرلب، ااتدا این حدیث را نقل می

در ادامه  23 «.. واجب علی کل مامن نصرته أو قال: َجااته.له أو قال: یمکّن له رجل یقال له: المنصور یوطئ
این حدیثی است که عبیدالرزا  ایا سیندی از »گوید: پردازد و میوی اه تربیق این حدیث ار ااوالقاسم می

 الله)ص( نقل کرده است. پیش از قیام مهدی، ااوالقاسم صاحب دعوت و داعی یمن ایوده اسیت کیهرسول
منصور نام داشته است و او کسی اوده که شرایط و امکانات ظهور مهیدی را فیراهم آورده اسیت او در یمین 
دعوتش را آغاز کرده و اعد از مدتی عات یافته و پیروانش زیاد شدند. ااوعبدالله مدتی نادی اقامت داشیته 

کرده و ااوعبدالله آن سرزمین وسیله او دعوت مهدی را آغاز سپس اه سمت مغرب رهسپار شده و خداوند اه
  24 «را آماده ظهور مهدی کرده است.

کند و سیعی نامد و روایاتی درااره منصور نقل میمی« منصور یمن»حوشب را نیا اان افتتا  الدعوهدر 
 25 در تربیق آن روایات ار داعی اسماعیلی یمن یعنی اان حوشب دارد.

و قد ذکرت جاء »داند: لت متصله مهدوی را از یمن میدرجایی دیگر، قاضی نعمان اا ذکر حدیثی، دو
و ایان کیردم کیه » 26 «[ قبل قیام المهدي یوطئ له.َنه یقوم االیمن رجل یقال له ]أاو القاسم»في الخبر قیل: 

-کنید کیه ایه او گاتیه مییدر خبر آمده است که گاته شده: همانا از یمن مردی قبل از قیام مهدی قیام میی

 «.سازد[ زمینه را ارای مهدی آماده میشود]ااوالقاسم
یک از منااع دیگر نیامده است. سند حدیث مشخص نیست و خیود قاضیی نعمیان این حدیث در هیچ

توان ایرای آن کند. متن حدیث نیا در میان احادیث مهدویت منارد است و نمینیا سندی ارای آن ذکر نمی
 شاهدی یافت.

تیرین داعیی حوشیب مهمحوشیب اسیت. ااینارِ قاضی نعمان، ااینمنظور از ااوالقاسم در این دو گات
سایان های حلوانی و اایاسماعیلیان در یمن اود. وی زمانی که خبر وفات دو تن از داعیان اسماعیلی اه نام

                                                 
 .359 /3، شر  الأخبار فی فلالأئ الألأمة الأ  ار. قاضی نعمان، 23
 .359 /3، شر  الأخبار فی فلالأئ الألأمة الأ  ار. قاضی نعمان، 24
 .3، افتتا  الدعوهنعمان، . قاضی 25
 .359 /3، شر  الأخبار فی فلالأئ الألأمة الأ  ار. قاضی نعمان، 26
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کیه در مغیرب قیرار « کتامیه»را دریافت کرد، ااوعبدالله شیعی را ناد خویش فراخواند و گات که سیرزمین 
اند. غیر از تو کسیی نیسیت اند و اکنون از دنیا رفتهشدهلوانی و ااوسایان آماده پذیری دعوتدارد، توسط ح

شده است. وی اه ااوعبدالله که اه این سرزمین ارود، پس اه این امر مبادرت کن که آن سرزمین ارایت آماده 
  وارد مغیرب شید. وی ایا 802ااوعبدالله در اوایل سیال  27 ای داد و او را روانه مغرب کرد.شیعی سرمایه

سازی ظهور مهدی پرداخت و زمان ظهور را اسیار نادییک گیری از مااهیم و معارف مهدویت اه زمینهاهره
های او ارای ترویج و تلای 28 اه وی پیوستند.« کتامه»هایش ارخی از قبایل ازجمله کرد، اا تلایاعلام می

زمیان حضیور او در یمین دانسیت. ت گرفتیه از میدت نادیک شمردن ظهور مهدی در مغرب را اایید نشیأ
ااوعبدالله اا ترویج ظهور مهدی و نادیک شمردن آن در مغرب، ظهور مهیدی را از ایین سیرزمین اشیارت 

ی زیادی از قبایل را ایا خیود همیراه گیری سیاسی از مااهیم مهدویت عدهداد و در نتیمه توانست اا اهرهمی
های ااوعبدالله که هاده سال اه طول انمامیید، چینیاهم آورد. اعدازاین مقدمهسازد و نیروی نظامی قوی فر

 ( خواست که اه مغرب مهاجرت کند. اا ورود عبیدالله اه مغیرب و تأسییس 322از عبیدالله المهدی )د. 
ر که ایش از یک قرن اه طول انمامیده اود اه ثمی ، نهضت اسماعیلیان«قیروان»  در 297فاطمیان در سال 

 نشست.
که قاضی نعمان دولت متصله  را از یمن دانست پس ااید روایات که اه نقل از پیامبر)ص( در منااع حال

اند، توجیه کند. قاضی نعمیان در ااتیدا ایه ایین گونیه از آمده است و این دولت یا جریان را از مشر  دانسته
یخیرج نیاس مین المشیر ، فیعریون »: کنیدکرده است و این حدیث پیامبر)ص( را نقل می احادیث اشاره

دهنید و او را کنند که اه مهیدی سیلرنتش را مییمردمی از مشر  خروج می» 29 «.یدعونه المهدي سلرانه
گوید که دعوت مهدی]عبیدالله[ و پیشوایان از فرزنیدانش در ادامه ارای توجیه این روایات می«. خوانندمی

. پس نادیک است که ارخیی از حامییانش از سیوی مشیر  اه حمد خدا در تمامی زمین منتشر شده است
 30 کنند حامیان داعیان مهدی]عبیدالله[ هستند.ارخیاند. مراد از کسانی که از مشر  خروج می

سازی زمینه ارای حکومت مهیدوی اسیت و چینی و آمادهروشن است که منظور از این حدیث؛ مقدمه
سیازی را که قاضی نعمان اا تثریای آشیکار ایین زمینهدرحالی افتد.سازی قبل از ظهور اتاا  میاین زمینه

 داند.زمین اه عبیدالله میای از مشر اعد از ظهور و اا پیوستن عده
 

                                                 
 .583 /6، الكامئ فی التاریخ اثیر،. اان27
 .585 /6، الكامئ فی التاریخاثیر، . اان28
 .359 /3، شر  الأخبار فی فلالأئ الألأمة الأ  ارنعمان، . قاضی29
 .359 /3، لالأئ الألأمة الأ  ارشر  الأخبار فی فنعمان، . قاضی30
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 . بازتاب گستردۀ ادعای اتصال در دوره صفویه 4. 2
شیته ای دیرینه در این خاندان داامر اتصال دولتی از خاندان شیخ صای اه دولت امام عصر)عج( سااقه

اار شخصیی ایه نیام ارد. نخستینتوان تا زمان خود شیخ صای نیا پیشاست. پیشینۀ این ادعاها را حتی می
شیخ زاهد گیلانی این دست ادعاها را درااره شیخ صای ایان نمود، نقل شده است که شییخ صیای اعید از 

ی که در گیلان مریدان اسیار گشت؛ در نهایت اه شیخ زاهد گیلانچهارده سالگی اه دنبال پیر و مرشدی می
کنید: رسد. شیخ زاهد نیا از همراهی شیخ صای استقبال کرده است و اه هوادارانش خریاب مییداشت می

روز ترقی خواهند کیرد و تیا زمیان ظهیور حضیرت قیائم آل گیر خواهند شد و روزاهاو؛د آن سرور، عالم»
   31 «.د گردانیدمثمد )صلعم( و کافۀ کار را از خرۀ خاک ار طرف خواهن

در زمان شیخ جنید نیا ادعای اتصال دولت صاویان ایه دولیت مهیدی موعیود پیگییری شیده اسیت. 
های تأسیس دولت موعود علویان شکل گرفت و ایان شد که جنید در اار در زمان وی اود که زمامهنخستین

گویی ایه گاتیه مالیف رکاب مهدی خواهد جنگید و این پیشگویی از سوی منممان تأییید شید. ایین پیشی
شده است. زمانی که آوازۀ مریدان شییخ صیای در  در زمان میرزا جهانشاه سلموقی انمام آرای صفویعالم

دارد که مردم، اسیار اه خانه سلران جنید طلبد و ایان میاردایل اه گوی میرزا جهانشاه رسید منممان را می
که از این سلسیله ایه حکیومتش نقصیان خواهید رسیید.  خواهد که ابینندکنند. وی از منممان میتردد می

کنند که از مغرب تا اه مشر  را صاویان خواهنید گرفیت و دولیت ایشیان زوالیی اینی میمنممان نیا پیش
  32 ا؛مر)عج( که در رکاب آن )حضرت( شمشیر خواهند زد.نخواهد یافت مگر هنگام خروج صاحب

شیود. ول نظریه دولت متصله اه شیکل پررنگیی مریرش مییاعد از شیخ جنید در زمان شاه اسماعیل ا
نویسد که این دولت مقدمۀ ظهور حال اوایل دولت صاوی و شاه اسماعیل میدر شرش تكمله الاخبارمالف 

 33ا؛مر)عج( است.حضرت صاحب
یاد کرده است و اسماعیل صاوی را پادشیاهی « دولت ااد پیوند»عنوان خواندمیر از حکومت صاوی اه

  34 شده است.خواند که اا تأیید الهی ارای کمک اه مذهب تشیع ارگایده می
  35 ارد.نام می« دولت اادی»دولت شاه اسماعیل را اا صات  روضه الصفویهصاحب 

طهماسب را ار اساس اجمل موافق اا تاریخ سلرنت و ظهور عبدی ایگ، زمان اه حکومت رسیدن شاه

                                                 
 .12-8، عالم آرای شاه اسماعیئ. 31
 .27-26، عالم آرای صفوی. 32
 .38،  تكمله الاخبارایگ، . عبدی33
 .453، تاریخ حبیب السیر. خواندمیر، 34
 .153، روضة الصفویة. جناادی، 35
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طهماسب را تائید کرده اسیت  ست که امام زمان)عج( حکومت شاهخواند. وی معتقد اامام عصر)عج( می
طهماسیب رسید کیه شیاه ای میمثمدی و رونق مذهب اثناعشری در زمان سلرنت او اه مرتبهو رواج دین

  36 ظهور را فراهم خواهد کرد. زمینۀ
 غااری از دیگر نویسندگان عصر صاوی، حکومت شاه طهماسب را آخرین حکومت سلاطین صیوری

 37 شود.ا؛مر منتهی میداند که اه ظهور صاحبمی
حکومت صاویه اه دولت امام عصر)عج( « نظریه اتصال»ای است که گونهطهماسب اه های شاهتلای

 38در اکثر کتب مورخان این عصر انعکاس یافته است.
هر ایین عبیارت فرمودند لکل قوم دوله و دولتنیا آخرالامیان ظیا»گوید: غااری قاوینی در این مورد می

وافی اشارت مصرش است که این دولت اه صاحبش خلد ملکه از روی نیت اه آن حضرت در طریق راه حق 
ا؛مر و لای  آخیر زمیان شود اه ظهور صاحباه ایشان اقتدا دارد، آخر سلاطین طوری است که منتهی می

اوی است که اه پایان طهماسب ص  مقارن اا حکومت شاه 930سال  39 «.است 930حسب عدد اامد اه
 شد.هااره نادیک می
ماننید عنوان نمونه معصوم ان خیواجگی ایه کند. اهطهماسب نیا تاکر اتصال ادامه پیدا میاعد از شاه 

کند یاد می 40«دولت ااد پیوند»و « دولت ااد مقرون»طهماسب از حکومت شاه صای اه  مورخان دورۀ شاه
 41خواهد پیوست. که حکومتش اه و؛یت امام عصر)عج(

مریالبی آرا تاریخ ج هانغااری قاوینی از دیگر نویسندگان دورۀ صاوی، در ایان انگیاۀ خود از نوشتن 
دانید کیه ایه کند که نشان از عناصر موعودگرایی دارد. وی جایگاه صاویه را جایگاهی مستثکم میایان می

ظهور را فراهم خواهنید  زمینۀویان او معتقد است که صا 42پیوندد.حکومت اادی حضرت مهدی)عج( می
ایش از هر کتاب  آراتاریخ ج اندر  43 ساخت و این حکومت اه ظهور امام زمان)عج( پیوند خواهد خورد.

 الامان)عج( را مشاهده کرد.توان نظریه اتصال دولت صاویه اه دولت صاحبدیگری می
طهماسیب  عنوان نمونیه؛ شیاهاود. ایه رفتارهای شاهان صاوی نیا ماید و در راستای ترویج این نظریه

                                                 
 .60، تكمله الاخبارایگ،  . عبدی36
 .281، آراتاریخ ج انقاوینی،  غااری. 37
 .117 ،جواهر الاخبارقاوینی، منشی ؛175، فتوحات شاهی. امینی، 38
 .281، آراتاریخ ج انقاوینی، . غااری 39
 .328، 27، خلاصه السیر. خواجگی اصاهانی، 40
 .328، خلاصه السیر. خواجگی اصاهانی، 41
 .3، آراتاریخ ج انقاوینی، . غااری 42
 .256، آراتاریخ ج انقاوینی، . غااری 43
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کنید و از ازدواج وی تیا زمیان ظهیور امیام یکی از خواهران خود اه نام مهین اانو را نذر حضرت)عج( میی
عباس اول نیا ادعیای اتصیال حکومیت  طهماسب در دوره شاهاعد از شاه  44 کرد.زمان)عج( جلوگیری می

آرای عهالمزوالی حکومیت صیاوی از ادعاهیای مالیف صاوی اه حکومت امام زمان)عج( مررش شد. ای
عباس تربیق کیرده  را ار دولت شاه« دولتنا فی آخرالامان»روایت روضه الصفویه نویسندۀ  45 است. عباسی
   46 است.

هیایی اسیت ازجمله کتابخُلد برین توان این اعتقاد را مشاهده کرد. کتاب در دوره شاه سلمیان نیا می
ااید »شده است. نویسنده در سرری دولت صیاویه را یمان و اه قلم واله اصاهانی نوشته که در دوره شاه سل

   47 داند که تا زمان دولت حمت پروردگار دوام خواهد داشت و اه آن دولت اتصال خواهد یافت.می« مدت
همچنین اعتقاد اه اتصال دولت صاوی اه دولت موعود در زمان شاه سلران حسین نییا وجیود داشیته 

، خاندان صیاوی را از ییاران حضیرت مهیدی)عج( و حیاکم از ای در پادشاهی صفویرسالهاست. مالف 
   49 داند که ارای دوام این دولت دعا کنند.وی ار همگان واجب و ؛زم می  48 داند.جانب ایشان می

رسد که علامه مملسی معتقید ایوده اسیت کیه دولیت از میان علمای مشهور عصر صاوی اه نظر می
الامان)عج( خواهد شد. او این امر را تنها انشیائی و دعیایی ایه صاویه متصل اه حکومت حضرت صاحب

مثال در پایان شیرش عنوانصورت خبری نیا اه کار ارده است. اهوضوش در مواردی اهکار نبرده است الکه اه
مان علییه الصیلاه و الاتعمیل ظهیور حضیرت صیاحباما اشارت ایه»گوید: نعمانی می الغیبهحدیثی از 

   50 «.پرور اه دولت حق امام البشر از آخر حدیث ظاهر استالسلام و اتصال این دولت دین
درنهایت دولت صاویه متصل ار ظهور نشد و ارخی ضیمن انتقیاد از عالمیانی کیه سلسیلۀ صیاوی را 

-ین نظیرات مییخوی داشیتن ایه همیدانستند، دلیل سقوط صاویان را دلشک اه ظهور قائم متصل میای

گویید: در این زمینیه میی رستم التواریخداری را از دست ادهند. مالف دانستند که سبب شد رشته مملکت
شک اه ظهور جنیاب قیائم های صریح نموده که سلسلۀ جلیلۀ ملوک صاویه، نسلا اعد نسل، ایحکم»... 

داری را نمودند و سررشتۀ مملکیت دل شدند و تکیۀ ار این قولآل مثمد خواهد رسید، از این احکام، قوی

                                                 
 .330 /1، خلاصة التواریخقمی، . منشی 44
 .273، 231 /1، تاریخ عالم آرای عباسی. اسکندرمنشی، 45
 .60 -59، روضة الصفویةجناادی، . 46
 .325، خُلد بَرین. واله اصاهانی، 47
 .108، رساله در پادشاهی صفوی. ناجی، 48
 .110، رساله در پادشاهی صفوی. ناجی، 49
 .64، کتاب رجعت. مملسی، 50
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   51 «.از دست رها نمودند
 . تأثیر اعتقاد به اتصال دولت صفوی به دولت مهدوی در زندگی عامۀ مردم1. 4. 2

اعتقاد اه اتصال دولت صاویان اه حکومت مهدی موعود)عج( در زندگی میردم نییا تیأثیراتی داشیت. 
   52 وده است.ترین کارها، دعا ارای این امر اازجمله رایج

دادنید متیأثر از ایین اعتقیاد ایود. تاورنییه جهیانگرد فرانسیوی همچنین ارخی از اعمالی که انمام می 
عقیدۀ شیعیان در خصوص امام آخری مثیل عقییده میا اسیت در »گوید: م( در این زمینه می1689–160۵)

خانیه و تمیام اسیباب و ها وقت مردن ارحسب وصیت، اه این جهت اسیاری از شیعه انوش والیخصوص 
ها ادون ها سالکنند که در وقت ظهور منال کند و سوار شود این اسبطویله پر از اسب خود را وقف او می

   53 «.کس حق ندارد چیای را که وقف او شده استااده کندماند و هیچمصرف میاستااده و ای
نیام داشیته « الامانهیای صیاحباصیربل»کند کیه اشاره می« های شاهیطویله»همچنین شاردن اه 

گیذاری شیده اسیت. ها چون از طرف شاه موقوفۀ امام دوازدهم)عج( اوده اه ایین نیام ناماست، این طویله
ایرانیان در حقیقت عقیده دارند کیه وی نمیرده اسیت، الکیه در ییک مکیان »گوید: شاردن در این زمینه می

شیرع از آن جایگیاه اییرون خواهید آمید؛ و از  نامعلومی مصون است و یک روزی جهت جنگ اا دشیمنان
شیود کیه اها نگهداری میهمین لثاظ همیشه، روز و شب، در این اصربل اسبان زیبایی اا زین و یرا  گران

شاردن ایان  54«.ها همواره اا افسار آماده است تا خلیاه )امام زمان( اه هنگام ظهور سوار گردددو رأس از آن
   55 ها وجود دارد.و دو شهر دیگر این طویلهدارد که در اصاهان می

الامان)عج( نییا از دیگیر تیأثیرات اعتقیاد ایه اتصیال دعا ارای اتصال دولت صاوی ار دولت صیاحب
   56 صاویان اه دولت موعود اود.

 سازی ظهورتحلیل و بررسی روایات دالّ بر اتصال و زمینه -3 

جریییانی شییده اسییت کییه زمینییۀ ظهییور موعییود در ارخییی از روایییات مهییدویت اشییاره اییه دولییت یییا 
اند و در ارخیی آورند. در این روایات این جریان یا دولت از مشر  دانسته شدهرا فراهم می )عج(آخرالامان

                                                 
 .97، رستم التواریخالثکماء، . رستم 51
، کتاب رجعهتمملسی،  ؛224،  تاریخ سلطانی؛ حسینی استرآاادی، 537 /2،  تاریخ عالم آرای عباسیاسکندرمنشی، ؛ 425،  روضة الصفویة. جناادی، 52
 .514 /4،  لوامع صاحبقرانیمملسی، ؛ 51
 .411، سفرنامه تارونیه. تاورنیه، 53
 .237 /7، ه شاردنسیاحتنامشاردن، . 54
 .329 /8، سیاحتنامه شاردنشاردن، . 55
، کتهاب رجعهتمملسی،  ؛224،  تاریخ سلطانی؛حسینی استرآاادی، 537 /2،  تاریخ عالم آرای عباسیاسکندرمنشی،  ؛425،  روضة الصفویة. جناادی، 56
 .514 /4،  لوامع صاحبقرانیمملسی،  ؛51
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اند. ار اساس این رواییات ایین جرییان ایا دانسته« های سیاهاصثاب پرچم»دیگر از روایات، آنان را همان 
ق را خواهان است و اعد از چندمرتبه تلای کردن، اا؛خره آن را اه دسیت تلای مستمر و خاصی که دارد ح

دهد که زمین را سرشار از عدل و ایت)ع( تثویل میشود و در نهایت آن را اه مردی از اهلآورده و پیروز می
 داد خواهد کرد.

 ردار است.ای ارخوهای سیاسی از اهمیت ویژهاررسی این روایات اه دلیل استناد فراوان جریان
 سنت. روایات منابع اهل1. 3

 شده است:نقل سنن ابن ماجهمشهورترین روایت این اثث در 
ثَنَا أَاُوصَیالِحٍ » -1 ، قَا؛َ: حَد، اْرَاهِیمُ اْنُ سَعِیدٍ الْمَوْهَرِيُّ َِ ، وَ  ثَنَا حَرْمَلَةُ اْنُ یَثْیَی الْمِصْرِيُّ ارِ  حَد، عَبْیدُالْغَا،

ثَنَا ااْنُ اْنُ دَاوُدَ الْثَ  انِيُّ قَالَ: حَد، هِ اْنِ الْثَارِثِ اْینَ لَهِیعَةَ، عَنْ أَاِير، ، عَنْ عَبْدِالل، زُرْعَةَ عَمْرِو اْنِ جَااِرٍ الْثَضْرَمِيِّ
، قَالَ: قَالَ رسول اَیْدِيِّ ئُونَ لِلْمَهْیدِيِّ »: )ص(اللهجَاْءٍ الاُّ  57«.یَعْنِیي سُیلْرَانَهُ « یَخْرُجُ نَاسٌ مِنَ الْمَشْرِِ ، فَیُوَطِّ

سازند. یعنی خلافت او زمینه را ارای مهدی آماده میکنند پسمردمی از مشر  قیام می»پیامبر)ص( فرمود: 
نیست الکه سیخن راوی اسیت پیس  )ص(از پیامبر« یعنی سلرانه»آنچه مشخص است اینکه عبارت  «. را

اه « یعنی»اا همین سند ولی اا حذف کلمه جاء متن حدیث نیست. همین حدیث در ارخی از منااع اعدی 
شمرده شده  )ص(، جائی از حدیث و کلام پیامبر«سلرانه»درواقع در منااع اعدی کلمه  58 کار رفته است.

 است.
هِ، عن رسول اللیه: »... حماد آورده است: دومین روایت را اان -2 یی یَیأْتِيَ قَیوْمٌ مِینْ »... عَنْ عَبْدِالل، حَت،

تَیْنِ أَوْ ثَلَاثًا، فَیُقَاهَاهُنَا مِ  تِلُونَ فَیُنْصَرُونَ، نْ نَثْوِ الْمَشْرِِ ، أَصْثَابُ رَایَاتٍ سُودٍ، یَسْأَلُونَ الْثَق، فَلَا یُعْرَوْنَهُ، مَر،
لَی رَجُلٍ مِنْ أَهْلِ اَیْتِي، فَیَمْلَ  َِ ی یَدْفَعُوهَا  اُهَا عَدْ؛ً کَمَا مَلَئُوهَا ظُلْمًیا، فَمَینْ فَیُعْرَوْنَ مَا سَأَلُوا، فَلَا یَقْبَلُوهَا حَت،

. هُ الْمَهْدِيُّ لْجِ، فَإِن، تا اینکه قومی از آنمیا »... از پیامبر)ص(:   59 «أَدْرَكَ ذَلِكَ مِنْکُمْ فَلْیَأْتِهِمْ وَ لَوْ حَبْوًا عَلَی الث،
دهنید، ها نمیطلبند پس اه آنه میهای سیاه، حق را دو مرتبه یا سه مرتبآیند، یاران پرچماز طرف مشر  می

کنند تا اینکیه آن رسند، پس آن را قبول نمیخواستند میشوند، پس اه آنچه میجنگند پس پیروز میپس می
کند همانگونه که پر از ستم شده ایود، را اه مردی از اهل ایتم تثویل دهند، پس زمین را سرشار از عدل می

ها ارود هرچند اروی ایرف اخایید راه ایرود همانیا او د پس اه سوی آنپس هرکس از شما که آن را درک کن
 «.مهدی است

                                                 
 .1368 /2، سنن ابن ماجهماجة، اان. 57
 .318 /7، مجمع الزوالأد و منبع الفوالأد؛ هیثمی، 94 /1، المعجم الأوسط؛ طبرانی، 243 /9، مسند البزارااار،  .58
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حماد در منااع اعدی اه شکل گسترده اا تااوتی اندک در متن و سندی که در نهایت اه یایید روایت اان
   61 یافته است. و اه منااع شیعه نیا راه  60رسد ذکر شدهان اای زیاد می

حمیاد کند، متن روایات تقریباً مشااه متن ااننیشااوری نقل میت که حاکم روایت سوم روایتی اس -3
شیده زیاد نیست الکه روایت از طریق عمیرو این قییس از حکیم نقلاست ولی در سند روایت یاید ان اای

هِ اْنِ مَسْعُودٍ عن رسول الله: »... است:  هُ سَیَلْقَی أَهْلُ اَیْتِي من »...عَنْ عَبْدِالل، ن، َِ اعدي تَرْرِیدًا وَ تَشْرِیدًا فِیي وَ 
ی تَرْتَاِعَ رَایَاتٌ سُودٌ مِنَ الْمَشْرِِ ، فَیَسْأَلُونَ الْثَق، فَلَا یُعْرَوْنَهُ، ثُم، یَسْأَلُونَهُ  فَلَا یُعْرَوْنَهُ، ثُیم، یَسْیأَلُونَهُ  الْبِلَادِ، حَت،

مَامَ أَهْلَ اَیْتِي وَ لَوْ فَلَا یُعْرَوْنَ  َِ لْجِ، هُ، فَیُقَاتِلُونَ فَیُنْصَرُونَ، فَمَنْ أَدْرَکَهُ مِنْکُمْ أَوْ مِنْ أَعْقَااِکُمْ فَلْیَأْتِ   حَبْوًا عَلَی الیث،
لَی رَجُلٍ مِنْ أَهْلِ اَیْتِي یُوَاطِئُ اسْمُهُ اسْمِي، وَ ا َِ هَا رَایَاتُ هُدًی یَدْفَعُونَهَا  ََ فَإِن، رْ

َ
سْمُ أَاِیهِ اسْمَ أَاِي، فَیَمْلِیكُ اأْ

هَا قِسْرًا وَ عَدْ؛ً کَمَا مُلِئَتْ جَوْرًا وَ ظُلْمًا اعد از مین »کند: عبدالله مسعود از پیامبر)ص( نقل می 62 «.فَیَمْلََُ
-د میهای سیاهی از مشر  النار اهل ایتم طردشدن و رانده شدن در سرزمین خواهد رسید، تا اینکه پرچم

دهنید، هیا نمییطلبند پس اه آندهند، سپس آن را میها نمیکنند پس اه آنشود، پس حق را درخواست می
شوند، پس هیر کیس از شیما کیه او را جنگند و پیروز میدهند، پس میها نمیطلبد پس اه آناار دیگر می

است هر چند ار روی ارف اخایید. پیس درک کند یا اه دنبال او ایاید پس اه سوی او ایاید که امام اهل ایتم 
دهند که همنام من اسیت و اسیم های هدایت است که آن را اه مردی از اهل ایتم تثویل میهمانا آن پرچم

کند همانرور کیه شود پس آن را سرشار از عدل و داد میپدری اسم پدر من است پس زمین را صاحب می
 «.پر از ظلم و جور شده است

   63 ا این حدیث ذکر شده است.در منااع شیعه نی
 . روایات منابع شیعه2. 3

 کند:یافتیم، و آن روایتی است که نعمانی نقل می در منااع شیعه تنها اه یک روایت دست
دِ اْنِ الْثَ » ثَنِي عَلِيُّ اْنُ الْثَسَنِ عَنْ أَخِیهِ مُثَم، دِ اْنِ سَعِیدٍ قَالَ حَد، ثَنَا أَحْمَدُ اْنُ مُثَم، عَنْ أَاِیهِ عَینْ  سَنِ حَد،

رِ اْنِ یَثْیَی اْنِ سَامٍ عَنْ أَاِي -خَالِدٍ الْکَیااُلِيِّ عَینْ أَاِیيأَحْمَدَ اْنِ عُمَرَ الْثَلَبِيِّ عَنِ الْثُسَیْنِ اْنِ مُوسَی عَنْ مُعَم،

هُ قَالَ:  ي اِقَوْمٍ قَدْ خَرَجُوا اِالْمَشْرِِ  »جَعْاَرٍ)ع( أَن، الْثَق، فَلَا یُعْرَوْنَهُ ثُم، یَرْلُبُونَهُ فَلَا یُعْرَوْنَهُ فَیإِذَا رَأَوْا  یَرْلُبُونَ  کَأَنِّ
ی یَقُومُوا وَ ؛َیَدْفَعُ  لَیی صَیاحِبِکُمْ ذَلِكَ وَضَعُوا سُیُوفَهُمْ عَلَی عَوَاتِقِهِمْ فَیُعْرَوْنَ مَا سَأَلُوهُ فَلَا یَقْبَلُونَهُ حَت، َِ  

؛، َِ ونَهَا 

                                                 
 .209 /1، مسند ابن أبی شیبةشیبه، اای؛اان1031 /5،   السنن الوارده فی الفتن؛ دانی، 1366 /2، سنن ابن ماجهماجة، اان. 60
 .445، دلالأئ الإمامةبری آملی، ط. 61
 .511 /4، المستدرک علی الصحیحیننیشااوری، حاکم. 62
 .446، دلالأئ الإمامةطبری آملی، . 63
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مْیرِ قَتْلَاهُمْ شُ 
َ
ي لَوْ أَدْرَکْتُ ذَلِكَ ؛َسْتَبْقَیْتُ نَاْسِي لِصَیاحِبِ هَیذَا اأْ نِّ َِ گوییا »از امیام ایاقر)ع(:  64 «.هَدَاءُ أَمَا 

-یااند اار دیگر آن را طلیب مییکنند پس اه آن دست نمیکنند و حق را طلب میقومی از مشر  خروج می

گذارنید پیس ایه هایشان میس شمشیرهایشان را ار شانهاینند پرسد پس چون چنین میکنند پس اه آن نمی
سیپارند کنند تا اینکه ارخیاند و آن را جا اه صاحب شما نمیرسند پس آن را قبول نمیخواهند میآنچه می

 «. گذارمها شهیدند اما همانا من اگر آن را درک کنم خودم را ارای صاحب این امر ااقی میشدگان آنکشته
شده و اعضاً اظهارنظرهایی نیا درایاره آن شیده اسیت. ازجملیه منااع دیگر شیعه نیا نقلاین روایت در 

اعید نیست که اشاره داشیته ااشید ایه دولیت صیاوی کیه »گوید: می بحارالانوار مملسی ضمن نقل آن در
  65 «. )عج(خداوند آن را شیدها الله تعالی وصل اگرداند اه دولت قائم

 یات. بررسی و تحلیل روا3.  3
 پردازیم.رسد این روایات جای نقد جدی دارد که در ادامه اه آن میاه نظر می

 ماجه. روایت ابن1. 3. 3
-عقیلیی و ااین 66 شود.حرملة ان یثیی المصری: ااوحاتم رازی معتقد است اه حدیثش احتماج نمی

کند در پایان او ذکر می لعفاءالمغنی فی الذهبی اا اینکه او را در   67 آورند.جوزی او را در جمع ضعااء می
در ممموع مورد تضعیف  68 کند که گاته در او غالت وجود دارد.داند و از احمد ان حنبل نقل میرا ثقه می

 قرار گرفته است.
نسائی و خرییب اغیدادی او را ثقیه، ثبیت و  70 حبان،اان 69 حاتم،اایااراهیم ان سعید الموهری: اان

   71 د ان حنبل نقل کرده است که از او حدیث انویسید.کنند. احمراستگو معرفی می
  73کنند.حبان او راستگو و ثقه معرفی میاانو  72 ااوصالح عبدالغاار ان داود الثراني: ااوحاتم

 کننید،او را در جمع ضیعااء ذکیر میی 77حبان و دارقرنیاان 76نسائی، 75عقیلی، 74لهیعة: اخاری،اان
                                                 

 .273، الغیبهنعمانی، . 64
 .243 /52، بحار الأنوارمملسی، . 65
 .274 /3، الجر  و التعدیئحاتم، اایاان. 66
 .196 /1،  اللعفاء و المتروکونجوزی، ؛ اان322 /1، اللعفاء الكبیرعقیلی، . 67
 .153 /1، المغنی فی اللعفاءذهبی، . 68
 .104 /2، الجر  و التعدیئاان اای حاتم، . 69
 .83 /8، الثقاتاُستی، . 70
 .35 /1، میزان الاعتدالذهبی، . 71
 .54 /6، الجر  و التعدیئحاتم، اایاان. 72
 .421 /8، الثقاتاُستی، . 73
 .80 /1، کتاب اللعفاءاخاری، . 74
 .293 /2، اللعفاء الكبیرعقیلی، . 75
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   79متهم اه جعل حدیث نیا است. 78 ایان شده که حدیثش حمت نیست.
-او را ضیعیف میی  83و ذهبیی 82دارقرنی 81اان حبان، 80زرعة عمرو ان جاار الثضرمي: عقیلی،ااي 

اان جوزی نیا او را در جمع ضعااء  85و ضعیف العقل داده شده است. 84اه او نسبت حماقت، جهل، دانند.
اا ایین وجیود  تنهیا عملیی او را در  86شود.نمیدارد که اه حدیثش احتماج و متروکون ذکر کرده و ایان می

 87جمع ثقات ذکر کرده است.
 عبدالله ان الثارث ان جاء الاایدی: از صثااه است. 

 ارخی از عالمان متقدم و همچنین پژوهشگران معاصرِ اهل سینت نییا ایه ضیعف ایین حیدیث اشیاره
ارخی نیا اا اشاره ایه  88 است. کردهیعه اشارهلهاه تارد اان المعجم الاوسطاند. ارخی مانند طبرانی در کرده

گویید کیه در پس از نقل حیدیث میی مجمع الزوالأداند؛ مانند هیثمی در رجال سند اه تضعیف آن پرداخته
 سهنن ابهن ماجهههمچنین ا؛اانی که ایه اررسیی احادییث  89 سند آن عمرو ان جاار است که کذّاب است.

   90داند.زرعه ضعیف میف اان لهیعه و اایپرداخته است این حدیث را اه دلیل ضع
-نقل کرده« ثبت»و « ثقه»اند که راویان وجود، ارخی از مالاان شیعه این حدیث را صثیح دانستهاااین

ثْبَاتُ...»گوید: اند، ازجمله ارالی که درااره این حدیث می
َ
قَاتُ وَ اأْ این سیخن  91«.حَسَنٌ صَثِیحٌ رَوَتْهُ الثِّ

حلیهه و اثرانیی در  92اثبات ال هداههای اعد از سوی دیگر عالمان ازجمله شیخ حرعاملی در نارالی در قر
 تکرار شده است. 93الابرار

                                                                                                                   
 .64 /1، اللعفاء و المتروکوننسائی، . 76
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 .495 -493 /15،  ت ذیب الكمال فی أسماء الرجالمای، . 78
 .47 /1، وعةتنزیه الرریعة المرفوعة عن الأخبار الرنیعة الموض. کنانی، 79
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 حماد. روایت ابن2. 3. 3
یَاِیدَ اْینِ أَاِیي زِیَیادٍ، عَینْ »رسد: حماد در تمامی سندها در نهایت اه این قسمت مشترک میروایت اان

اْرَاهِیمَ، عَنْ عَلْقَمَ   کنیم.پس نخست این قسمت از سند را اررسی می« ةَ، عَنْ عبداللهَِ
زیاد القرشي الهاشمي است کیه راوی رواییاتی از اایراهیم نخعیی زیاد: منظور یاید ان اايیاید ان اای

   94 است و خالد ان عبدالله از او روایاتی نقل کرده است.
 98نسیائی، 97ااوحیاتم، 96ی این معیین،از سیوی یثیی 95از نظر احمد ان حنبل وی حاف  نبوده است.

ناسه ثقه اوده است ولی در آخر سعد اشاره دارد که او فیتضعیف شده است. اان  100و اان حمر 99دارقرنی
 101کرده است.عمری دچار اختلاط شده و مرالبی عمیب نقل می

نییا اقیوال  عقیلیی 102انید.اند و او را تضعیف نمیودهکرده ارخی اه ذکر این حدیث از سوی یاید اشاره
   103 کند.مختلف در ضعف متن و سند حدیث را نقل می

-چنین از معاصران، استوی ضمن اررسی و نقد راویان حیدیث در پاییان حکیم ایه ضیعف آن مییهم

کنید زییرا تمیامی سیندهای حیدیث در اررسی یاید ان اای زیاد ارای عدم صثت این کاایت می 104دهد.
 شود.نهایت اه او ختم می

 نیشابوریروایت حاکم. 3. 3. 3
هیای ااتیدایی حماد است ولیی در سیند متایاوت اسیت. قسیمتمتن روایت حاکم نادیک اه متن اان

حماد است که از ااراهیم نخعی تا پایان سند ایا رواییت های پایانی همان سند اانمتااوت اوده و در قسمت
 حماد مشترک است.اان

دهد که ایین سیند ندارد. ولی اررسی دیگر راویان نشان میزیاد حضور در سند این روایت یاید ان اای
 اعتماد نیست.نیا قاال
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دارد کند و ایان میذهبی او را در کتاب ضعاایش ذکر می 105داند.ااواکر ان دارم: کنانی او را کذّاب می
ش دارد و اه نقل از نیا اشاره اه عدم وثاقت میزان الاعتدالو  سیر اعلام النبلاء در 106شود.که اه او اعتماد نمی

گویید کیه او شییخی گمیراه و کند و خود ذهبی در پایان میآورد که حاکم او را غیر ثقه معرفی میحاکم می
 108 کند.حمر او را کذّاب معرفی میهمچنین اان 107دارای لغای فراوان اوده است.

توصییای یافیت مثمد ان عثمان ان سعید القرشي، یاید ان مثمد الثقاي: در میورد ایین دو شیخص 
 نشد.

-شده است. خود حاکم ارخلاف روییهاز سوی دیگر، این روایت مورد نقد عالمان اهل سنت نیا واقع 

-کند این حدیث صثیح است ولی شیخین ذکر نکیردهای نسبت اه اسیاری از احادیث که معمو؛ً ذکر می

نیا این حدیث را جعلی  110و سیوطی 109گوید. ذهبیکند و چیای نمیاند، در مورد این حدیث سکوت می
 دانند.می

 .  روایت نعمانی4. 3. 3
سعید: میورد توثییق رجالییان قیرار گرفتیه اسیت. نماشیی او را میردی جلییل و از  مثمد ان احمد ان

   111شمرد که مشهور اه حا  اوده است.اصثاب حدیث ارمی
ر مثمد این الثسین اسیت. علي ان الثسن: منظور علي ان الثسن ان ااي الثسن البراد المدني اراد

 گویند.پردازند ولی در مدش یا ذمش چیای نمیای میتنها اه معرفی 114و ذهبی 113حاتماایاان 112مای،
وتعیدیلش چییای گاتیه نشیده مثمد ان الثسن: در ارخی منااع رجالی نامش ذکر شده ولی در جرش

  115است.
تب رجالی شیعه و سنی اه توصیای از الثسن ان ااي الثسن: پدر دو راوی قبلی است که نگارنده در ک

 او دست نیافت.

                                                 
 .32 /1، تنزیه الرریعة المرفوعة عن الأخبار الرنیعة الموضوعة. کنانی، 105
 .54 /1 ،المغنی فی اللعفاءذهبی، . 106
 .139 /1،  میزان الاعتدال؛ ذهبی، 126 /12، سیر أعلام النبلاءذهبی، . 107
 .268 /1، لسان المیزانحمر، اان. 108
 ذهبی در حاشیه مستدرک حاکم نیشااوری اه چاپ رسیده است(.)کتاب تلخیص  511 /4، المستدرک علی الصحیحیننیشااوری، . حاکم109
لیء المصنوعة فی الأحادیث الموضوعةسیوطی، . 110  .400 /1، اللآ
 .95-94، رجال النجاشی. نماشی، 111
 .368 /20، ماء الرجالت ذیب الكمال فی أسمای، . 112
 .179 /6، الجر  و التعدیئحاتم، اایاان. 113
 .297 /7، ت ذیب الت ذیبحمر، ؛ اان399 /1، الت ذیب تقریبحمر، اان. 114
 .513 /3، میزان الاعتدال؛ ذهبی، 115 /9، ت ذیب الت ذیبحمر، ؛ اان355 /7، لسان المیزانحمر، اان. 115
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   116کند.: نماشی او را ثقه توصیف میعمر احمد ان 
الثسین ان موسی: منظور الثسین ان موسی ان سالم است که راوی روایاتی از معمر ان یثیی است. 

  117گوید.پردازد ولی در مدش و ذمش چیای نمینماشی تنها اه معرفی او می
 .کننداو را ثقه معرفی می 119داوودعلامه حلی و اان  118: نماشی،ان سالم العملي یثیی نمعمر ا 

   120القدر امام سماد)ع( که مورد ستایش قرار گرفته است.ااوخالد کاالی: از اصثاب جلیل
 بندی نهایی روایات.  تحلیل و جمع4. 2

های سییاه کیه حکومیت را در ان پرچمحماد و حاکم اه صاحبدر میان روایات ذکرشده، در روایت اان
شده است که اررسی ایین دو رواییت نشیان داد کیه  دهند، اشارهایت)ع( تثویل مینهایت اه مردی از اهل

 اعتماد نیست و نسبت اه دیگر احادیث از ضعف ایشتری ارخوردارند. سند آن قاال
گییرد؛ ی ایشیتر میورد نقید قیرار مییماجه و نعماناز نظر متنی نیا این دو حدیث نسبت اه احادیث اان

است.  )ص(اا پدر پیامبر )عج(ازجمله مشکلات متنی حدیث حاکم، تصریح اه همنامی پدر مهدی موعود
-چینان ظهور مهیدی معرفیی مییآنان را همان مقدمه« رایات سود»در نتیمه ااید احادیثی که در آن اا ذکر 

های سیاه از مشر  عباس و جریان ااومسلم که اا پرچمنیارتباط اه اکنند، ضعیف دانست و این احادیث ای
 عباس را فراهم کرد، نیست.جهان اسلام ظهور کرد و مقدمه حکومت انی

توان آن را فراهم آوردن شرایط و آماده کردن زمینه ارای ظهور ماجه و نعمانی، میاما در مورد روایت اان
امیا اینکیه  121اه معنی آماده کردن اسیت؛« یوطئون»مه ماجه، کلدانست. در روایت اان )عج(مهدی موعود

اییین جریییان، حکییومتی تشییکیل داده و مییدتی را حکومییت کییرده و آن حکومییت مقدمییۀ دولییت موعییود 
شیود هیر چنید و متصل اه دولت مهدوی ااشد، از این دو روایت این مرلب ارداشت نمی )عج(آخرالامان

 کنند. عید نیست و این روایات این امر را نای نمیامکان ظهور و تشکیل چنین دولتی قبل از ظهور ا
 اند را این چنین ارشمرد: سازان ظهور مهدی آخرالامانهای جریانی که مقدمهتوان ویژگیپس می

 کند. جریانی است که از مشر  جهان اسلام ظهور می -1
هیای احبان پیرچمساز ظهور و صیااتوجه اه روایات صثیح این اثث، ارتباطی این جریان مقدمه -2

 توان یافت.سیاه نمی
                                                 

 .98،  رجال النجاشینماشی، . 116
 .45،  رجال النجاشینماشی، . 117
 .425،  رجال النجاشینماشی، . 118
 .169، رجال العلامة الحلیحلی، ؛ علامه349، الرجالحلی، . 119
 .123، رجال الكریکشی، . 120
 .467 /7، کتاب العین. فراهیدی، 121
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 اینان در امر مورد نظر و اعتقادشان اسیار مصمم هستند. -3
 شوند. گان آنان شهید مثسوب میکشته -4
رسند و امکانات خود را  اا اختیار و اراده خویش و اه هدف تقویت در نهایت اه خواسته خویش می -5

 دهند.قرار می  )عج(قیام مهدوی در اختیار مهدی موعود
-شود یا خیر. آنچه مییاز این روایات مشخص نیست که این جریان موفق اه تشکیل حکومت می -6

گران مهدی موعود)عج( در قیام و تشکیل توان از این روایات ارداشت کرد که این جریان و یا حکومت یاری
 حکومتش خواهند اود.

 .سازی ظهورمینهردپای عباسیان در جعل ارخی روایات پیرامون ز -7
 گیرینتیجه

-ها و جریانظرفیت مهدویت در کسب مشروعیت و مقبولیت سیاسی اا؛ست. اه همین دلیل گروه -1

های سیاسی مختلای در طول تاریخ اسلام ایا توسیل ایه مایاهیم مهیدویتی ایه دنبیال کسیب مقبولییت و 
اند و ارخی دیگر نییا خیود را دویت اودهها خود مدعی مهها و جریاناند. ارخی از این گروهمثبوایت اوده

 کردند.گر قیام وی معرفی میاه نثوی منتسب اه موعود آخرالامان و مقدمه ساز و یاری
توان اه دو قرن نخسیت همیری سااقه تاریخی ادعاها پیرامون اتصال دولتی اه دولت مهدوی را می -1

دهید مریرش شیده حکومتی که سایانی تشکیل مییارگرداند و نخستین نمونه از این دست ادعاها، پیرامون 
 است. هرچند که اه نظر این دست ادعاها را ااید در جهت تلریف چهره منای سایانی تاسیر نمود. 

شود ایشتر ایر مثیور تثوییل آنچه در جریان عباسیان پیرامون اتصال اه حکومت مهدوی دیده می -2
 چرخد.حکومت اه حضرت عیسی)ع( می

عمان در تربیق احادیث مرتبط اا اتصال اه فاطمیان اسیار پررنگ است و ایین دسیت نقش قاضی ن -3
 توان در کتب او مشاهده نمود. ادعاها را می

ادعای اتصال حکومت صاوی اه حکومت مهدوی سااقه دیرینه در دودمان صاوی دارد ایه نثیوی  -4
ارد و تا زمان آخرین پادشیاه صیاوی ن پیشتواکه اراساس منااع، سااقه این ادعاها را تا زمان شیخ صای می

 ادامه داشته است. 
دهد که ارخیی اررسی متنی و سندی احادیث مشعر اه اتصال حکومتی اه دولت مهدوی نشان می -5

 توان اه این احادیث استناد کرد. اند و در این زمینه نمیاهرهاز این دست احادیث از صثت سندی ای
ماجه در میان منااع اهل سنت وایت نعمانی از میان منااع شیعه و روایت ااندر میان این احادیث، ر -6

تیرین ویژگیی تا حدودی قاالیت استناد دارد. ارفرَ صثت اسانید احادیث ایین دو منبیع، ارخیی از مهیم
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جریان سیاسی متصل اه حکومت مهدوی عبارت است از: مشرقی اودن این جریان و شهید مثسوب شدن 
 .گان آنانکشته

ارتباط اه جریان سیاسی عباسی نیست و نقش عباسیان اخشی از احادیث مرتبط اا دولت متصله ای -7
 شود. در ساخت آن اه روشنی دیده می
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Abstract 

This study offers a qualitative discourse analysis of the Qurʾan from an interpretive–pragmatic perspective, focusing on 

linguistic strategies that enhance the social face of needy believers. The central issue is how this group is represented in 

Qurʾanic language and how such representation contributes to the reconstruction of their collective identity within the 

socio-historical context of early Islam, where poverty could lead to social marginalization. The research method is based 

on an analysis of relevant Qurʾanic verses within the theoretical framework of Brown and Levinson’s politeness theory, 

with data examined under the two categories of positive and negative politeness. The findings indicate that praising 

virtues such as chastity and honesty through positive politeness strategies contributes to elevating the social face of 

needy believers, while recommending secret charity and forbidding reproach, as forms of negative politeness, play a 

significant role in preserving their independence and dignity. Overall, the results demonstrate that these strategies, by 

balancing collective belonging and individual autonomy, lead to a redefinition of the social status of needy believers 

within Qurʾanic discourse. Consequently, the linguistic capacities of the Qurʾan provide a practical model for 

contemporary social policymaking in reducing inequality, reforming media representations of the poor, and designing 

support mechanisms grounded in the preservation of human dignity. 

Keywords: The Holy Qurʾan, pragmatics, linguistic strategies, needy believers, social face. 

 

                                                 

 ©2025 The author(s). This is an open access article distributed under Creative Commons Attribution 4.0 International License (CC 

BY 4.0). 

Vol. 57, No. 2: Issue 115, Autumn & Winter 2025-2026, p.155-179 

 
Print ISSN: 2008-9120 

 

HomePage:https://jquran.um.ac.ir/ 

 
Online ISSN: 2980-9126 

 
Accept Date: 21-01-2026 

 

Revise Date: 27-11-2025 

 

Receive Date: 09-08-2025 

 DOI: https://doi.org/10.22067/jquran.2026.94842.1872 Article type:  Original 

Research 

 

https://orcid.org/0000-0003-2630-1189
mailto:dr.sadeghi@cfu.ac.ir
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://jquran.um.ac.ir/


 

 

 

 

Quran and Hadith Studies                                                                          علوم قرآن و حدیث  

 

 

 

 

 

 قرآن در تقویت وجهه مؤمنان مستمند؛ راهبردهای

 بر نظریه ادب براون و لوینسونتحلیل کاربردشناختی باتکیه 
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 چکیده

های زبـانی مـر ر بـر تتویـ  این پژوهش به تحلیل کیفی گفتمان قرآن با رویکرد تفسیری ـ کاربردشناختی در بررسـی اسـتراتژی
. مسئله اصلی، تبیین چگونگی بازنمایی این گروه در زبان قرآن و نتـش آن در بازسـازی پردازدوجهه اجتماعی مرمنان مستمند می

ساز انزوای اجتمـاعی باشـد. روش توانس  زمینههوی  گروهی آنان در بستر اجتماعی صدر اسلام اس  که در آن شرایط فتر می
ها در دو متوله ادب مثبـ  ن و لوینسون اس  و دادهتحتیق مبتنی بر تحلیل آیات مرتبط با این گروه در چهارچوب نظری ادب براو

های ادب مثبـ ، هایی چون عف  و صداق  در قالب استراتژیدهد ستایش ویژگیها نشان میاند. یافتهو ادب منفی تحلیل شده
نتـش مهمـی در  کند و توصیه به انفاق پنهانی و نهی از من ، در قالـب ادب منفـی،به ارتتای وجهه اجتماعی این گروه کمک می

ها با ایجاد توازن میان تعلق جمعی و اسـتتلال حفظ استتلال و کرام  آنان دارد. نتایج تحلیل حاکی از آن اس  که این استراتژی
های زبـانی توان گف  که ظرفی انجامند. در نتیجه میفردی، به بازتعریف جایگاه اجتماعی مرمنان مستمند در گفتمان قرآنی می

ای فتـرا و رراحـی گذاری اجتماعی معاصر در زمینه کاهش نابرابری، اصلاح بازنمایی رسـانهکاربردی برای سیاس  قرآن الگویی
 .دهدهای حمایتی مبتنی بر حفظ کرام  انسانی ارائه میشیوه

 قرآن کریم، کاربردشناختی، استراتژی زبانی، مرمنان مستمند، وجهه اجتماعی. : واژگان کلیدی
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 مقدمه

گیـری از های اخیـر بـا بهرههای مهـم علـوم دینـی، در سـالعنوان یکـی از شـاخهات قرآنـی بـهمطالع
تر مفـاهیم قـرآن کـریم گشـوده ای برای فهم دقیـقهای تازهشناسی، افقهایی مانند زباندستاوردهای حوزه

تحلیـل گفتمـان شناسی با تمرکز بر شیوه کارکرد زبان در بسترهای اجتماعی و فرهنگـی، امکـان اس . زبان
سـازد. ایـن رویکـرد قرآنی را از سطح معنای ظاهری فراتر برده و ابعاد اجتماعی و فرهنگی آن را روشـن می

هـای دهی بـه هوی دهی روابـط اجتمـاعی و شـکلزمینه بررسی زبان قرآن را همانند ابزاری برای سـامان
 .کندجمعی فراهم می

هــای بلاغــی و چندهیــه، ظرفیــ  بــاهیی بــرای تحلیل گیــری از بیــانســاختار زبــانی قــرآن، بــا بهره
های گونـاگون اجتمـاعی، ازجملـه مرمنـان کاربردشناختی دارد. این ویژگی در نحوه خطاب قرار دادن گروه

نشـین تلتـی های سطحی ممکن اسـ  حاشیهمشاهده اس ؛ گروهی که در نگرشوضوح قابلمستمند، به
ایـن ویژگـی، گردنـد. ر ر و دارای منزل  در جامعه اسلامی معرفی میعنوان اعضای مشوند، اما در قرآن به

کند که الگویی برای تعاملات اجتماعی و تتویـ  همبسـتگی ارائـه فرد تبدیل میقرآن را به متنی منحصربه
 1دهد.می

های سنتی و علوم نـوین، امکـان بـازخوانی ای در حوزه قرآن، با پیونددادن دانشرشتههای بینپژوهش
اند. این مطالعات بـا تحلیـل کـارکرد اجتمـاعی زبـان های جدید را فراهم ساختهتون دینی در چهارچوبم

کنند و از این رریق، های جمعی در جامعه صدر اسلام کمک میگیری هوی قرآن، به فهم چگونگی شکل
نـد. عـلاوه بـر ایـن، آورای برای درک بهتر تحوهت اجتماعی و کاربرد آن در جوامع معاصر فراهم میزمینه

تواند راهکارهایی در مواجهه با هایی مانند عدال ، کرام  انسانی و همبستگی اجتماعی میتمرکز بر ارزش
وگوهای این رویکردها همچنین به تتوی  گف  2نشینی ارائه دهد.مسائل امروزی همچون نابرابری و حاشیه

 .کنندای اجتماعی کمک میهفرهنگی و بازاندیشی در شیوه مواجهه با چالشمیان
های زبانی قرآن در تتوی  وجهه اجتماعی مرمنان هدف این پژوهش، بررسی کاربردشناختی استراتژی

مستمند بر پایه نظریه ادب براون و لوینسون اس . این نظریه چهارچوبی برای تحلیل تعاملات اجتماعی و 
عنوان مبنای بررسی نتـش زبـان قـرآن در ارتتـای دهد و در این مطالعه بهارائه می« وجهه اجتماعی»حفظ 

ها، گیری از این اسـتراتژیدهد که قرآن با بهرهشود. پژوهش نشان میجایگاه اجتماعی فترا به کار گرفته می
ای به جایگاهی مرکزی در ام  اسـلامی منتتـل کـرده و در بازسـازی مرمنان مستمند را از موقعی  حاشیه

                                                 
1. Saeed, Interpreting the Qur’an: Towards a contemporary approach, 12. 
2. Esack, Qur’an, liberation and pluralism: An Islamic perspective of interreligious solidarity against oppression, 83. 
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های زبـانی در ایجـاد الگـویی بـرای تعامـل کند. همچنین نتش این شیوها میهوی  گروهی آنان نتش ایف
 .شوداجتماعی و تغییر نگرش نسب  به فتر بررسی می

های اجتماعی، بر پایه معیارهای ایمانی و اخلاقی اس  و وضعی  افراد نه بر رویکرد کلی قرآن به گروه
هنجارهـای این نگرش کـه بـا  3شود.تتوا سنجیده می اساس  روت یا جایگاه دنیوی، بلکه بر مبنای ایمان و

عنوان بخشی از بدنه جامعه اسـلامی تفاوت دارد، فترا را به 4ای و مادیجویی عشیرهجاهلی مبتنی بر برتری
شوند و از تحتیر عنوان افرادی صبور و پایبند به ایمان بازنمایی میکند. مرمنان مستمند در قرآن بهمعرفی می
گروهـی منجـر مانند. این تصویر، به تتویـ  حـت تعلـق اجتمـاعی و انسـجام درونصون میاجتماعی م

  .دهد که در آن جایگاه معنوی بر وضعی  مادی تتدم داردای را شکل میشود و نظام ارزشی تازهمی
های زبـانی بـرای تتویـ  وجهـه گیری قرآن از اسـتراتژیمسئله اصلی پژوهش، بررسی چگونگی بهره

ویژه مهـاجران را در مرمنان مستمند در جامعه اولیه اسلامی اس . قرآن با بیانی هدفمند، فترا، به اجتماعی
دهد. پژوهش در پی پاسخ به ایـن پرسـش اسـ  کـه چگونـه قـرآن بـا مرکز هوی  ام  اسلامی جای می

اجتمـاعی را پـردازد و همبسـتگی استفاده از ادب مثب  و منفی، به بازسازی هوی  اجتماعی این گـروه می
منظور ارائـه راهکارهـایی بـرای هـای زبـان قـرآن بـهبدیهی اسـ  از ایـن رهگـذر ظرفی  .کندتتوی  می

 5گردد.های اجتماعی معاصر، مانند فتر و تبعیض، برجسته میچالش
هـا پـت از کاربردشناختی اس  کـه در آن داده-تفسیریبا رویکرد تحلیل کیفی گفتمان روش تحتیق، 

. در گام نخس ، اندبندی و تفسیر شدهمند، در چهارچوب نظریه ادب براون و لوینسون ربتهماستخراج نظا
پیکره پژوهش تعیین شد. بدین منظور، آیات مرتبط با مفاهیم فتر، تهیدستی و وضـعی  اجتمـاعی مرمنـان 

در قـرآن « دقهصـ»و « انفـاق»، «مهـاجر»، «مسکین»، «فتیر»هایی مانند گیری از کلیدواژهمستمند با بهره
در گـام دوم،  .عنوان نمونه نهایی انتخاب گردیـدای از آیات بهاستخراج و پت از پاهیش محتوایی، مجموعه

هایی که واجد کـنش واحد تحلیل مشخص شد که در این پژوهش، گزاره گفتمانی در سطح آیه اس ؛ گزاره
هـا انجـام گرفـ . حله سوم، کدگـذاری دادهگفتاری مرتبط با بازنمایی جایگاه اجتماعی فترا هستند. در مر

صورت سطری بررسی و مفاهیم مرتبط بـا تتویـ  یـا حفـظ وجهـه اجتمـاعی شناسـایی شـد ابتدا آیات به
های ادب مثبـ  و ادب منفـی های منطبـق بـا اسـتراتژی)کدگذاری باز(. سپت این مفاهیم در قالب متوله

های زبـانی هـر اسـتراتژی بـر اسـاس م، شـاخصدهی گردید )کدگذاری محـوری(. در گـام چهـارسامان

                                                 
 .13الحجرات:  نک: .3
 .14عمران: نک: آل .4

5. Rippin, The Qur’an and its interpretative tradition, 34. 
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-ها در ربتات مربوط قرار داده شد. در نهای ، با تحلیل تفسیریچهارچوب براون و لوینسون تعیین و گزاره
ها در بازسازی هویـ  اجتمـاعی مرمنـان مسـتمند و ارتتـای کاربردشناختی هر متوله، نتش این استراتژی

  یین شد.منزل  آنان در جامعه صدر اسلام تب
یابی منابع هتین و ویرایش متن از هوش گفتنی اس  در این تحتیق در مواردی ازجمله کدگذاری، منبع

 ( نیز استفاده شده اس .OpenAI, 2025; X AI, 2025مصنوعی )

 چهارچوب نظری

شناسی اسـ  کـه بـه مطالعـه چگـونگی اسـتفاده از زبـان در ای از زبانشاخه 6«کاربردشناسی زبان»
پردازد و برخلاف نحو و معناشناسی که به ساختار و معنای لغوی رهای اجتماعی، فرهنگی و تعاملی میبست

این شاخه،  7پردازند، بر معانی ضمنی، نی  و قصد گوینده و تأ یرات اجتماعی گفتمان تمرکز دارد.زبان می
کند و نتش تباط اجتماعی بررسی میعنوان ابزاری برای ارشناسی دارد، زیرا زبان را بهجایگاه مهمی در زبان

سازد. اقسام کاربردشناسـی شـامل گیری معنا برجسته میبستر، مخارب، و هنجارهای فرهنگی را در شکل
های حفـظ تحلیل گفتمان، نظریه کنش گفتاری و نظریه ادب اس . در این میان، نظریه ادب، بـه اسـتراتژی

گیری معنا در تعاملات، تتوی  ناسی، فهم چگونگی شکلپردازد. کارکرد کلی کاربردشوجهه اجتماعی می
همبستگی اجتماعی و مدیری  روابط انسانی اس . این حوزه با تحلیل زبان در بسـترهای واقعـی، بـه درک 

ای، ماننـد تحلیـل متـون دینـی، رشتهکند و در مطالعات بینهای اجتماعی و فرهنگی کمک میبهتر پویایی
نظریه ادب در معنایی وسیع عبارت از تمامی اصول گفتمانی اس  که بـا قواعـدی  8ای دارد.کاربرد گسترده

   9.فردی اس های هماهنگی در روابط بینکننده ویژگیشوند که تضمینتنظیم می
مـیلادی منتشـر شـد و در 1978که ابتدا در سال  12«استیون لوینسون»و 11«پنلوپه براون» 10نظریه ادب

های بنیادین در کاربردشناسی زبـان اسـ  کـه بـر ردید، یکی از چهارچوبمیلادی بازنگری گ 1987سال 
عنوان هسته تعاملات اجتمـاعی و زبـانی تمرکـز دارد. ایـن نظریـه، ریشـه در کارهـای به 13«وجهه»مفهوم 

                                                 
6. Pragmatics. 
7. Levinson, Pragmatics,9. 
8. Yule, Pragmatics, 4. 
9. Orecchioni- Kerbrat, La conversation, 51. 
10. Politeness. 
11. Penelope Brown. 
12. Stephen Levinson. 
13. face. 
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تعریـف کـرد کـه افـراد در برابـر « مثب  اجتماعی ارزش»عنوان را به« وجهه»دارد. او  14«اروینگ گافمن»
براون و لوینسون این مفهوم را گسترش دادند و وجهه را بـه دو بعـد اصـلی تتسـیم  15کنند.ذ میدیگران اتخا

  17«.وجهه منفی»و  16«وجهه مثب »کردند: 
گذاری قرارگرفتن توسـط دیگـران اشـاره وجهه مثب  به نیاز فرد یا گروه به مورد پذیرش، احترام و ارزش

کردن از مخارـب یـا ابـراز اسـ . بـرای مثـال، تعریـف دارد و شامل حت تعلق، تأیید اجتماعی و همدلی
وجهه منفی به نیاز فرد یا گروه به استتلال، آزادی عمل و عدم  18کند.همدلی با او، وجهه مثب  را تتوی  می

تحمیل از سوی دیگران اشاره دارد. استفاده از عبـارات غیرمسـتتیم یـا عـذرخواهی بـرای کـاهش تحمیـل، 
ها وجود دارند، اما نحـوه بـروز و اهمیـ  این دو بعد در همه فرهنگ 19نفی اس .ای از حفظ وجهه منمونه

گرا، وجهـه های جمعای که در فرهنگگونهگیرد، بهتأ یر هنجارهای فرهنگی و اجتماعی قرار میها تح آن
  20های فردگرا، وجهه منفی اهمی  بیشتری دارد.که در فرهنگتر باشد، درحالیمثب  ممکن اس  پررنگ

عنوان فرض نظریه ادب این اس  که تعاملات زبانی اغلب شامل اعمال تهدیدکننده وجهه هستند که به
توانند وجهه مثب  یا منفی مخارب را به خطر بیندازند. این اعمال شامل شوند که میهایی تعریف میکنش

توانـد وجهـه مثبـ  یم میبرای مثـال، انتتـاد مسـتت 21شوند.انتتاد، درخواس ، دستور، یا حتی تعریف می
کـه دسـتور مسـتتیم انـدازد، درحالیمخارب را تهدید کند، زیرا حت پذیرش اجتماعی او را بـه خطـر می

 22سازد.ممکن اس  وجهه منفی را تهدید کند، زیرا استتلال مخارب را محدود می
ا دوری شدت تهدید وجهه به سه عامل اصـلی بسـتگی دارد: فاصـله اجتمـاعی کـه میـزان نزدیکـی یـ

دهد؛ قدرت نسبی که تفاوت در جایگاه اجتماعی یا قدرت بین اجتماعی بین گوینده و مخارب را نشان می
کند و شدت تهدید که به میزان تحمیل یا حساسـی  کـنش زبـانی در فرهنـگ ررفین تعامل را مشخص می

کنند که بـه ب استفاده میهای ادبرای کاهش این تهدیدات، گویندگان از استراتژی 23موردنظر بستگی دارد.

                                                 
14 Erving Goffman. 
15. Goffman, Interaction ritual: Essays on face-to-face behavior, 5. 
16. positive face. 
17. negative face. 
18. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/61. 
19. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/62. 
20. Ting-Toomey, Communicating across cultures, 99- 100. 
21. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/65. 
22. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/65- 67. 
23. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/74- 77. 
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 25«.ادب منفی»و  24«ادب مثب »های شوند: استراتژیدو دسته اصلی تتسیم می
ها باهـدف تتویـ  وجهـه مثبـ  مخارـب بـه کـار این اسـتراتژی های ادب مثبت:استراتژی -الف

کید بر اشتراکات هستند. برای نمونه، گفتن می مه در این کار ما ه»روند و شامل ابراز همدلی، تعریف، یا تأ
های ادب مثبـ  اغلـب در اسـتراتژی 26شـود.موجـب تتویـ  حـت تعلـق و پـذیرش می« با هم هسـتیم

ای دوستانه یا همکارانه با مخارـب ایجـاد کنـد. خواهد رابطهشوند که گوینده میهایی استفاده میموقعی 
مجید مستتیم اس  که همگـی بـه های دیگر شامل استفاده از مزاح، ابراز علاقه مشترک، یا تعریف و تمثال

  27کنند.تتوی  حت ارزشمندی مخارب کمک می
های ادب مثب ، برای حفظ وجهه ها در متابل استراتژیاین استراتژی های ادب منفی:استراتژی -ب

شـمارند. اند و بـا کـاهش تحمیـل بـر مخارـب، اسـتتلال او را محتـرم میمنفی مخارـب رراحـی شـده
... می»ی شامل استفاده از عبارات غیرمستتیم )مانند های ادب منفاستراتژی ، عـذرخواهی «(توانیـد لطفـا.

ببخشید مـزاحم »برای مثال، گفتن  28.پیش از درخواس ، یا ابراز احترام به حریم شخصی مخارب هستند
عـلاوه بـر ایـن، گوینـدگان ممکـن اسـ  از  29دهـد.قبل از یک درخواس ، تحمیـل را کـاهش می« شدم

جتناب از اعمال تهدیدکننده وجهه استفاده کنند، به این معنا که کنش زبانی را به رور کامل انجام استراتژی ا
شـود، شناخته می 30عنوان بیان غیرمستتیمصورت غیرمستتیم بیان کنند. این رویکرد، که بهندهند یا آن را به

 31د وجهه به حداقل برسد.های غیرمستتیم اس  تا تهدیشامل استفاده از کنایه، استعاره، یا اشاره
کیـد های ادب از دیگر جنبهتأ یر فرهنگ بر استراتژی های مهم این نظریـه اسـ . بـراون و لوینسـون تأ

های فرهنگی تأ یر هنجارهای فرهنگی و وابسته به تفاوتشدت تح های ادب بهدارند که انتخاب استراتژی
ی در کاربرد نظریه اسـ ، زیـرا ادراک وجهـه و نحـوه ها نیازمند تحلیل دقیق زمینه فرهنگاس . این تفاوت

گرا، ابـراز همـدلی گروهـی برای مثـال، در یـک فرهنـگ جمـع 32 .مدیری  آن در هر فرهنگ متفاوت اس
که در یک فرهنگ فردگرا، احترام بـه حـریم ممکن اس  وجهه مثب  را به رور مر ری تتوی  کند، درحالی

                                                 
24. Positive politeness. 
25. Negative politeness. 
26. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/101. 
27. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/101- 129. 
28. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/129. 
29. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/130- 211. 
30. Off-Record. 
31. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/211- 227. 
32. Ting-Toomey, Communicating across cultures, 91. 
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  33.شخصی ممکن اس  اولوی  داشته باشد
مندی اس  که برای بررسـی تعـاملات فرایند تحلیل در نظریه ادب براون و لوینسون شامل مراحل نظام

های ادب بر روابط اجتمـاعی یـا ارزیابی تأ یر استراتژی 34. وگوها رراحی شده اس زبانی در متون یا گف 
هـای زبـانی مـاعی کنشهای گروهی مرحله نهایی این فرایند اس  کـه در پرتـو آن، پیامـدهای اجتپویایی

توانـد بـرای متـون کند و میاین فرایند امکان تحلیل دقیق تعاملات زبانی را فراهم می 35گردد.مشخص می
های دیجیتال بـه کـار رود، مشـروط بـر اینکـه زمینـه فرهنگـی و وگوهای شفاهی، یا رسانهنوشتاری، گف 

 36دق  در نظر گرفته شود.اجتماعی به

 پیشینه پژوهش

نه موضوع خاص ادب بر اساس نظریه براون و لوینسون نیز از چند سال گذشته تاکنون آ ـاری در در زمی
ادب در گفتمـان قـرآن: گفتگـوی »توان بـه متالـه قالب متاهت پژوهشی پدید آمده اس  که از آن میان می

صورت خاص بهادبی را های ادب و بینویسندگان، جلوه 37اشاره کرد.« موسی)ع( و فرعون در سوره اعراف
ادبـی کـالپپر در در گفتگوهای میان فرعون و موسی)ع(، باتکیه بر نظریه ادب براون و لوینسون و نظریـه بـی

 اند.سوره اعراف بررسی کرده
بــراون و »ورزی در ســاخ  زبــانی قــرآن کــریم در پرتــو نظریــه ادب بازتــاب ادب» هاایلو درلمرالی اا 

به بـازنمود ادب زبـانی در قـرآن کـریم بـر اسـاس نظریـه ادب بـراون و لوینسـون پرداختـه و  38«لوینسون
 های زبانی عرض و تحضیض، استفهام، کنایه، تتلیب و حسن اسناد را بررسی کرده اس . ساخ 

عنـوان  39«قرآن از دیدگاه براون و لوینسون و بررسی آن در سـاختار مسـاجد اسـلامیمطالعه گفتمان »
نظرهـای قرآنـی بـر اسـاس زاده و همکاران وی در آن به بررسـی ادب اختلافمتاله دیگری اس  که رئیت

های قـرآن را در دو زبـان فارسـی و عربـی بـه رـور انـد و تمـام سـورهنظریه ادب براون و لوینسون پرداخته
                                                 

33. Watts, Politeness, 88. 
34. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/65-91; Watts, Politeness, 85- 88; Yule, Pragmatics, 
66. 
35. Watts, Politeness, 88. 
36. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/92. 
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 ها مشخص شود. کاررفته در آناند تا نوع اختلافات و سپت نوع ادب بهای بررسی کردهتایسهم
ــه  ــنش »در متال ــازوکارهای ادب ورزی در ک ــردن»س ــه« ردک ــرآن باتکی ــراون و در ق ــا ادب ب بر نظری

در بر مفهوم وجهه در گفتمان قرآن باتکیه« ردکردن»ورزی موجود در کنش سازوکارهای ادب 40،«لوینسون
 نظریا ادب براون و لوینسون تحلیل شده اس .

های فوق، هیچ یـک از ایـن تحتیتـات بـه بررسـی موضـوع مـوردنظر که پیداس  باوجود تلاشچنان
 اند. پژوهش حاضر نپرداخته

 های ادب مثبت در قرآن درباره مؤمنان مستمند. تحلیل استراتژی1

رونـد و ف تتوی  وجهه مثب  مخارب بـه کـار میهای ادب مثب  باهدتر بیان شده که استراتژیپیش
کید بـر اشـتراکات هسـتند. مواردی مانند شامل تـرین در ایـن بخـش بـه مهم 41ابراز همدلی، تعریف، یا تأ

 پردازیم.با مرمنان مستمند میهای ادب مثب  قرآن دررابطهاستراتژی
 . توجه به نيازها 1.1

ای از تعامل زبان قرآن با نیازهـای مـادی و معنـوی ی نمونهشده، این بازنمایآوریهای جمعمطابق داده
هـای سـازی ویژگیشناسـد و هـم بـا برجستهفترا اس . قرآن هم نیازهای مادی این گروه را به رسمی  می

نشینی اجتماعی بـه مرکـز هویـ  جمعـی ها را از حاشیهها، مانند عف  و صداق ، آناخلاقی و معنوی آن
ایدئولوژیک تحلیل کرد کـه -عنوان یک فرایند زبانیتوان بهاین بازسازی هویتی را می کند.مرمنان منتتل می

  سازد. ها را در جامعه مدینه برجسته میکشد و نتش آنبازنمایی فترا را در گفتمان جامعه به چالش می
ذِینَ أُحْصِرُوا فِ »شود: وضوح دیده میاین رویکرد در آیه زیر به ا لِلْفُتَرَاءِ الَّ هِ هَ یَسْتَطِیعُونَ ضَرْب. ي سَبِیلِ اللَّ

اسَ إِلْحَ  فِ تَعْرِفُهُمْ بِسِیمَاهُمْ هَ یَسْأَلُونَ النَّ عَفُّ رْضِ یَحْسَبُهُمُ الْجَاهِلُ أَغْنِیَاءَ مِنَ التَّ
َ
ا وَمَا تُنْفِتُوا مِنْ خَیْرٍ فِي الْْ اف.

هَ بِهِ عَلِیم   خارر ایمانشان، از مکه به مدینه مهاجرت مرمنانی هستند که بهه، فتیران ذکر شده در آی 42«.فَإِنَّ اللَّ
 43کردنـد.کردند و چون در مسجد اقام  داشتند به اصحاب صفّه معروف بودند و از محل انفاق ارتزاق می

انـد، بـه وضـعی  وکار بازماندهبا شناسایی نیازهای مادی فترا که به دلیل پایبندی به ایمان از کسـباین آیه 

                                                 
، دوره منیوة . «بر نظریا ادب براون و لوینسـونباتکیه در قرآن« ردکردن»سازوکارهای ادب ورزی در کنش »آجیلیان مافوق، محمد مهدی، پروین دبیریان.  .40
 .109-81(: 1403)پاییز  3، ش. 43

41. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/ 101. 
هـا را از پنـدارد؛ آنهـا را بـه دلیـل عفتشـان تـوانگر میتوانند در زمین سفر کنند؛ نـادان آناند و نمیبرای فتیرانی که در راه خدا محصور شده: »273البتره:  .42

 «.خواهند و هر خیری که انفاق کنید، خدا به آن داناس شناسی؛ از مردم به اصرار چیزی نمیسیمایشان می
 .225، تفسیر مقاتل ان سلیما بلخی،  .43
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فِ »دهد. عبارت ها توجه نشان میصادی آناقت عنوان یک به 44که به معنای پرهیز از درخواس  اس ، «تَعَفُّ
ای ، نشـانه«تَعْـرِفُهُمْ بِسِـیمَاهُمْ »کنـد و بـا توصـیف ها را ستایش میصف  ارزشمند، عف  و خودداری آن

ای از تتابل میان جاهلی  و ایمان، هیهعناصر زبانی در آیه، از رریق دهد. ها نسب  میمتمایز و مثب  به آن
شـود و ایـن تفسـیر ای ایمـانی تفسـیر میعنوان نشانهکنند و فتر در این شرایط بهبازنمایی هویتی ایجاد می

. این زبان که از منظـر کاربردشناسـی بـه اسـتراتژی کندهای معنوی دعوت میمخاربان را به بررسی ارزش
کید بر ها تعلق دارد، توجه به ویژگی عـلاوه کنـد. ها تتوی  میآن« کرام  اخلاقی»وجهه مثب  فترا را با تأ

مثابـه بر این، آیه با پیوند مستتیم انفاق به علم الهی، تأ یر اجتماعی عمیق بر مخاربان ایجاد و بـه انفـاق به
  کند.تعهد ایدئولوژیک تشویق می

هِ لِلْفُتَرَاءِ الْمُهَاجِرِ »نمونه دیگر آیه زیر اس :  ذِینَ أُخْرِجُوا مِنْ دِیَارِهِمْ وَأَمْوَالِهِمْ یَبْتَغُونَ فَضْلا. مِنَ اللَّ ینَ الَّ
ادِقُونَ  هَ وَرَسُولَهُ أُولَئِكَ هُمُ الصَّ یَنْصُرُونَ اللَّ ا وَ های ایثـار این آیه با تمرکز بر فترای مهاجر، ویژگی 45«.وَرِضْوَان.

اند، شاره به نیازهای مادی مهاجران آواره که اموالشان را از دس  دادهکند و با اها را برجسته میو صداق  آن
ـهِ »در اینجا، عبارت دهد. ها توجه نشان میبه وضعی  دشوار آن فتـر مـادی را بـه « یَبْتَغُـونَ فَضْـلا. مِـنَ اللَّ

ری بررسـی ای تفسـیدهد که تنش میان آوارگی و رضوان الهی را از رریـق هیـهپیگیری فضل الهی پیوند می
شـود و نماید؛ ایـن الگـو در گفتمـان قرآنـی تکـرار میعنوان یاران راستین خدا معرفی میکند و فترا را بهمی

ادِقُونَ ». این عبارت و نیز عبارت سازدهای معنوی مرتبط میتهدیدات اجتماعی را با ویژگی « أُولَئِكَ هُمُ الصَّ
عنوان افـرادی صـادق و فـداکار معرفـی سته و فترا را بـههای معنوی مانند اخلاص و صداق  را برجویژگی

شـود، های مثبـ  تحلیـل میعنوان توجه به ویژگیکند. این توصیف که در چهارچوب کاربردشناسی بهمی
کنـد. ایـن آیـه نیـز نشـان وجهه اجتماعی این گروه را در برابر تهدیدات ناشی از آوارگـی و فتـر تتویـ  می

ن گروه از مرمنان از مرکز عنای  الهی دور نیس  و خداوند نسب  به آنان توجه دارد. دهد که نیاز مادی ایمی
دهند کـه در برابـر های معنوی را نشان میهر دو آیه الگویی مشترک از پیوند نیاز مادی با ویژگیدر مجموع 

 های تاریخی قرار گرفته اس . چالش
 . ابراز همدلی و همدردی با مؤمنان مستمند2.1
هارچوب گفتمان قرآنی، ابراز همدلی با مستمندان مرمن از رریق توصیفات زبانی دقیـق صـورت در چ

کنـد. از ها در جامعه اسلامی در برابر الگوهای تحتیرآمیز جاهلی ایستادگی میگیرد و برای بازنمایی آنمی

                                                 
 .101 /5، البحرینمجمعرریحی،  .44
که در پـی فضـل و خشـنودی خـدا هسـتند و خـدا و اند، درحالیها و اموالشان رانده شدهری ]اس [ که از خانهبرای فترای مهاجفیء هچنین[ ]: 8الحشر:  .45

 «.اندگویانکنند؛ اینانند که راس رسولش را یاری می
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اجتمـاعی را بـرای فتـرا گیری از ادبیات مثب ، کرام  و تعلـق دیدگاه کاربردشناختی، این توصیفات با بهره
 . آورندفراهم می

ذِینَ إِذَا مَـا أَتَـوَْ  لِـتَحْمِلَهُمْ قُلْـَ  هَ »شود: ها در آیه زیر دیده میترین نمونهیکی از برجسته وَهَ عَلَی الَّ
ا أَهَّ یَ  مْعِ حَزَن. وْا وَأَعْیُنُهُمْ تَفِیضُ مِنَ الدَّ دربـاره کسـانی این آیـه  46«.جِدُوا مَا یُنْفِتُونَ أَجِدُ مَا أَحْمِلُکُمْ عَلَیْهِ تَوَلَّ

اس  که به سبب فتر، امکان تأمین هزینه سفر شرک  در جهاد را نداشتند و از پیامبر در ایـن بـاره اسـتمداد 
ا»توصیفات آیه، مانند  47کردند. مْعِ حَزَن. ر ، ناتوانی مادی را با اشـتیاق بـه مشـارک  د«أَعْیُنُهُمْ تَفِیضُ مِنَ الدَّ

ای از دهد که در نتیجه تضاد مذکور، غم را ضعفی فـردی تلتـی نکـرده، آن را نشـانهجهاد در تضاد قرار می
ایـن سـاختار  .داردهای جمعی وامـیکند و مخاربان را به بازنگری در ارزشوفاداری ایمانی بازتعریف می

مْعِ »زبانی با تمرکز بر توصیفات همدهنه، نظیـر  ـابِرِینَ »و ارجـاع بـه « تَفِـیضُ مِـنَ الـدَّ ، ارتبـاط «مَـعَ الصَّ
های سازد. روشن اس  که این بازنمـایی، در تتابـل بـا سـن پذیر برقرار میهای آسیباجتماعی را با گروه

 جاهلی درباره جایگاه فتراس . 
 أُحْصِـرُوا»عبارت  .کندنیز از این الگو پیروی می -که در مبحث پیشین بررسی شد-سوره بتره 273آیه 

هِ  و بـا نگـاهی توصـیفی، های اقتصادی و اجتماعی فترا اشاره دارد در آیه مذکور به محدودی « فِي سَبِیلِ اللَّ
های بر آگاهی زبانی از هیـه« یَحْسَبُهُمُ الْجَاهِلُ أَغْنِیَاءَ »علاوه بر این، . شماردها را معتبر میهای آندشواری

کید دارد و از رریق آن، محا آورد. بـا های سطحی اجتماعی را فراهم مـیفظ  در برابر برداش پنهان فتر تأ
شـود کـه های ایمان مشاهده میآمیختن ناکامی مادی با نشانهنگاهی به هر دو آیه، الگوی مشترکی از درهم

 .کندهای جامعه اولیه اسلامی، پیوستگی اجتماعی را ترسیم میاین الگو در باف  چالش
یف و ستایش از م3.1  ؤمنان مستمند. تعر

های معنـوی مسـتمندان مـرمن از رریـق توصـیفات زبـانی هدفمنـد در گفتمان قرآنی، ستایش ویژگی
رسـاند و در برابـر الگوهـای ها را در باف  اجتمـاعی اسـلامی میپذیرد که این امر بازنمایی آنصورت می

گیـری از ادبیـات اتی بـا بهرهنماید. از دیدگاه کاربردشناختی، چنین توصیفساز جاهلی متاوم  میحتارت
 . گیردمثب  صورت می
عبـارت . تر از منظر نیازها بررسـی گردیـدپیشسوره حشر اس  که  8های برجسته در آیه یکی از نمونه

ادِقُونَ » عنوان در خاتمه آیه، صداق  و اخلاص فترای مهاجر را برجسته نموده، ایشان را بـه« أُولَئِكَ هُمُ الصَّ

                                                 
یابم که شما را بـر آن سـوار فتی: چیزی نمیها را ]برای جهاد[ بر مرکبی سوار کنی، گو ]نیز گناهی نیس [ بر کسانی که وقتی نزد تو آمدند تا آن»: 92التوبه:  .46

 «.که چشمانشان از اندوه پر از اشک بود، زیرا چیزی برای انفاق نیافتندکنم؛ پت بازگردیدند درحالی
 .92 /5، البیا  ف  تفسیر القرآ مجمعربرسی،  .47
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سازی، از رریق پیوند مستتیم هجرت با ادعای ایمـان، کند. این برجستهعهد ایمانی ترسیم میای از تنمونه
عطیـه، ایـن آیـه صـدق لسـانی را بـا صـدق افعـال  نماید؛ به بیان ابنای از همخوانی معنایی ایجاد میهیه

دنی اسـلام مهـاجران در باف  م 48راستا اس .شان همسازد، زیرا اعمال مهاجران با بیان ایمانهماهنگ می
به سبب ترک مکه در موقعیتی ناپایدار قرار داشتند؛ لذا این توصـیف آگـاهی مخاربـان را نسـب  بـه ارزش 

 . آورددهد و الگویی برای انسجام جمعی فراهم میهویتی این گروه افزایش می
سـتایش عفـ  آنـان،  های مرمنان مسـتمند، بـاسوره بتره نیز علاوه بر توجه به نیازها و ویژگی 273آیه 

فِ »برد. عبارت را باه میشینرجایگاه اجتماعی ا»و « تَعَفُّ اسَ إِلْحَاف. بـا سـتایش خـودداری و « هَ یَسْأَلُونَ النَّ
ایـن توصـیفات، نـاتوانی مـادی را بـا کنـد. عنوان مرمنانی با کرامـ  معرفـی میها را بهنفت فترا، آنعزت

دهـد؛ چنـین تضـادی، فتـر را از چهـارچوب درمانـدگی خـارج و بـه خودکفایی اخلاقی در تضاد قرار می
 .داردهای اجتمـاعی وامـیکند و مخاربان را به ارزیابی مجدد ارزشای از استحکام هویتی تبدیل مینشانه

ـادِقُونَ »آمیز ماننـد از منظر کاربردشناسی، این آیات با عبارات سـتایش ـفِ »و « الصَّ ، فتـرای مـرمن را «تَعَفُّ
در واقع این زبان، با حذف شـکاف میـان خـدا و فتـرا، از تحتیـر کنند. نوان الگوهای ایمانی معرفی میعبه

سـازد. بـا بررسـی هـر دو آیـه، های ایمانی اسـتوار میشان را بر پایه ارزشجلوگیری نموده و هوی  جمعی
 . گرددهای مادی آشکار میهای معنوی با چالشآمیختن ویژگیالگوی مشترکی از هم

کيد بر اشتراکات و تعلق گروهی4.1  . تأ
دادنـد. آنـان در پـی آزار و مرمنان مهاجر شمار فراوانی از فترای مدینـه را پـت از هجـرت تشـکیل می

گونه کـه و آن 49خواستند ایشان را از دینشان برگردانند زیر شکنجه قرار گرفتندهای مشرکان مکه که میاذی 
گـوش آنـان رسـانید، پاسـخ  چون پیامبر)ص( حج  رسال  خویش به»اند امام سجاد)ع( توصیف نموده

ریسمان وهی خداونـد  ... چون چنگ دروبریدند  فرزند خویش برای اظهار دعوت او وزن  قبول دادند و از
ایشـان  آرمیدنـد، خویشـان پیونـد از سـایه پیونـد او چون در وایشان بگسس   عشیرت از وزدند، خاندان 

تنگی بـدل  وعسرت  راح  خود به وامن  ومیان قوم خویش مهاجرت  از ودیار خود  وشهر  ریدند و... ازبب
رو، برای تر بود. ازاینبسا از مسئله فتر مادی مهمای در محیط حجاز چهموضوع قطع پیوند قبیله 50«.کردند

دگی اهمی  داش ، حمای  اجتماعی نیز مهـم گونه که مایحتاج مادی زنمهاجران مستمند در مدینه، همان
 بود. 

                                                 
 .287 /5، المحرر  الةجیزعطیه، ابن .48
 .203 /1، الطبقات الوبر سعد، ابن .49
 .4حیفه، دعای ص .50
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ها حاکی از آن اس  که این رویکرد، بر پیوستگی اجتماعی و حمایتی میـان مهـاجران و انصـار تحلیل
تأ یر داش . از منظر کاربردشناختی، این فرایند با برانگیختن همبسـتگی گروهـی در صـدر اسـلام هویـ  

ای و تـرک سازد. زیرا فتدان حمای  قبیلـهای اسلامی استوار میهجمعی مستمندان را در چهارچوب ارزش
های مـادی و معنـوی را توانس  به مشکلی حاد برای آنان بدل شـود. قـرآن در ایـن راسـتا، جنبـهورن، می

کید قرار میهم   .دهدزمان موردتأ
کید نموده، آیـه زیـر اسـ :  ـذینَ آمَ »از جمله آیاتی که بر این موضوع تأ نُـوا وَ هـاجَرُوا وَ جاهَـدُوا إِنَّ الَّ

ـذینَ آمَنُـوا وَ لَـمْ  بِأَمْوالِهِمْ وَ أَنْفُسِهِمْ فی ذینَ آوَوْا وَ نَصَرُوا أُولئِـک بَعْضُـهُمْ أَوْلِیـاءُ بَعْـضٍ وَ الَّ هِ وَ الَّ سَبیلِ اللَّ
ی یهاجِرُوا وَ إِنِ اسْتَنْصَ یهاجِرُوا ما لَکمْ مِنْ وَهیتِهِمْ مِنْ شَی صْرُ إِهَّ عَلـیءٍ حَتَّ ینِ فَعَلَیکمُ النَّ قَـوْمٍ  رُوکمْ فِی الدِّ

هُ بِما تَعْمَلُونَ بَصیر   در این آیه اعم از ارث، نصرت و « وهی »اند مفسران گفته 51«.بَینَکمْ وَ بَینَهُمْ میثاق  وَ اللَّ
این نوع وهی  قـرار این حمای  در حدی بود که حتی در اوایل هجرت، افرادی که در سایه  52امنی  اس .

قـرآن،  53گرفتند در ارث نیز سهیم بودند که به گفته مفسران، توارث به ایـن نحـو، بعـدها منسـو. شـد.می
جای نسب و حسب، بر پایه ایمان به خدای واحد شکل داد و تصریح کرد که یـاری و برادری و اخوت را به

گردد و شرط قرارگرفتن در این پیوند معنوی نیـز می هاکیشان مهاجر، موجب پیوند در میان آندادن به همپناه
مهاجرت اس ؛ بدین ترتیب هم مهاجران و هم انصار، ترغیب شدند کـه در سـایه ایمـان هـم از وهیـ  و 

مند شوند و به وعده اخروی نیز چشم دوزند و هم با یکدیگر همانند بـرادر نسـبی و حتـی نصرت الهی بهره
 . پایدارتر از آن، پیوند یابند

رابطه متتابل وهی  میان مهاجران و انصار را برجسته « أُولَئِكَ بَعْضُهُمْ أَوْلِیَاءُ بَعْضٍ »در این آیه، عبارت 
ای را از دس  داده ساخته اس ؛ این پیوند زبانی، تعلق گروهی را برای مستمندان مهاجری که حمای  قبیله

گیـرد و مخاربـان را بـه ارزیـابی نتـش مهـاجرت در میای از همسانی ایمانی در نظر بودند، از رریق هیه
کیـد بـر اشـتراکات، مهـاجران را بـهانسجام جمعی وامی عنوان دارد. از منظر کاربردشـناختی، اسـتراتژی تأ

 گیرد. عنصری از ام  یکپارچه در نظر می
اعی مهـاجران را سازی اشتراکات ایمانی، جایگاه اجتمسوره توبه نیز با برجسته 20به همین ترتیب، آیه 

ذِینَ »کند: تتوی  می ـهِ الَّ ـهِ بِـأَمْوَالِهِمْ وَأَنْفُسِـهِمْ أَعْظَـمُ دَرَجَـن. عِنْـدَ اللَّ  آمَنُوا وَهَاجَرُوا وَجَاهَدُوا فِي سَبِیلِ اللَّ
                                                 

اند، اند و یاری کردهاند و کسانی که ]مهاجران را[ پناه دادهاند و در راه خدا با مال و جان خود جهاد نمودهکسانی که ایمان آورده و هجرت کرده: »72الْنفال:  .51
ارند؛ مگر آنکه ]در راهِ خدا[ هجرت کنند و اگر در ]کار[ دین از اند هیچ حتی از این وهی شما ند، ولی مهاجرت نکردهاولیای یکدیگرند و کسانی که ایمان آورده

دهیـد، [ اس  و خدا بـه آنچـه انجـام مـی[ اس ، مگر بر علیه گروهی باشد که میان شما و آنان پیمانی ]منعتد شدهشما یاری جویند، یاری آنان بر شما ]واجب
 «.بیناس 

 .141 /9، المیزا  ف  تفسیر القرآ رباربایی،  .52
 .165 /5، ال بیا  ف  تفسیر القرآ روسی،  .53
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ا جهـاد هایشـان در راه خـدوَأُولَئِكَ هُمُ الْفَائِزُونَ: کسانی که ایمان آوردند و هجرت کردند و با امـوال و جان
 «. کردند، نزد خدا متامی بت واه دارند و اینانند که رستگارند

ای برتـر در میـان اهـل ایمـان قـرار ، این مهاجران را در مرتبـه«الْفَائِزُونَ »و « أَعْظَمُ دَرَجَن. »های عبارت
ایمانی را با های مشترک توصیفات، ارزش گدن شنیسیند.راونها را بخشی از جامعه رستگار میدهند و آنمی

ای، در کند کـه در نتیجـه آن، مسـتمندان مهـاجر و محـروم از حمایـ  قبیلـههجرت و جهاد هماهنگ می
هـای اجتمـاعی اساس مخاربان نیز به بـازنگری در اولوی گردد. براینمجموعه یکپارچه جامعه ادغام می

 شوند. دعوت می

 نان مستمندهای ادب منفی در قرآن درباره مؤم. تحلیل استراتژی2

برای حفظ وجهـه منفـی مخارـب  -که قبلا. نیز مورد اشاره قرار گرف چنان-های ادب منفی استراتژی
تـرین در این بخش به مهم 54اند تا با کاستن از تحمیل بر مخارب، استتلال او را در نظر گیرد.رراحی شده

 م.پردازیبا مرمنان مستمند میقرآن دررابطه منفیهای ادب استراتژی
 . توصيه به انفاق پنهانی1.2

ها به اجتناب از دریاف  کمک مالی در انظار، از نیاز روانی به خودمختاری و حفظ حـریم تمایل انسان
عنوان میل به کنترل تصمیمات و منابع خـود، دریافـ  کمـک گیرد. خودمختاری، بهشخصی سرچشمه می

را در نظر دیگران تضعیف کند. کمـک در انظـار، حـریم  تواند استتلال فردکند، زیرا میآشکار را تهدید می
کنـد. دهد، که اضطراب روانی ایجاد میشخصی فرد را نتض کرده، او را در معرض توجه ناخواسته قرار می

پذیری دارد کـه بـه این تمایل، ریشه در نیاز به حفظ کنترل بر تصویر اجتماعی و اجتنـاب از افشـای آسـیب
دهد این آیـات در دسـته ادب منفـی و زیرمتولـه کدگذاری نشان می .کندک میحفظ جایگاه اجتماعی کم

گیرند. این استراتژی کاربردشناختی، با کاهش فشـار اجتمـاعی و حفـظ قرار می« حفظ استتلال و کرام »
نفت بــه معنــای احســاس پــذیرش و کنــد. عــزتهــا را تتویــ  مینفت فتــرا، وجهــه اجتمــاعی آنعــزت

یکی از نیازهای انسان اس  که به او و همچنین  55احساس صحیح از احترام به خود اوداشتن خود و دوس 
های دهد در قبال قدرت و ارزش خود احساس ارمینـان داشـته باشـد و در نتیجـه در همـه جنبـهاجازه می

  56زندگی صلاحی  و کفای  بیشتری از خود نشان دهد.
إِنْ تُخْفُ  إِنْ »های برجسته در آیه زیر اس : یکی از نمونه ا هِيَ وَ دَقَاتِ فَنِعِمَّ وهَا وَتُرْتُوهَا الْفُتَـرَاءَ تُبْدُوا الصَّ

                                                 
54. Brown & Levinson, Politeness: Some universals in language usage, 4/ 129. 
55. Gerald & Peer, Adolescent life experience, 14. 

 .34، شناس  کمالر ا شولتت،  .56
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ئَاتِکُمْ: اگر صدقات را آشکار کنید، نیکوس ، ولی اگر آن رُ عَنْکُمْ مِنْ سَیِّ یُکَفِّ ها را پنهان کنیـد فَهُوَ خَیْر  لَکُمْ وَ
إِنْ تُخْفُوهَـا»عبـارت  57«.کاهـدو به فترا بدهید، برای شما بهتر اس  و از گناهانتان می  انفـاق پنهـان را« وَ

سـازی شـرری نماید. این ترجیح، از رریـق شرریدهد و از افشای نیاز مستمندان جلوگیری میترجیح می
کنـد؛ چنـین سـاختاری، کرامـ  گیرنـدگان را بـا ای از اولوی  اخلاقی ایجـاد می)اگر... بهتر اس (، هیه

آشکار و پنهـان در امـور نماید و مخاربان را به سنجش میان کار خیر هدای  تمرکز به نی  دهنده حفظ می
کند. از منظر کاربردشناختی، ادب منفی در این آیه، بار اجتمـاعی مسـتمندان را سـبک اجتماعی دعوت می

 .داردهای ناپسند دور نگه میها را از قضاوتسازد و آنمی
نْفُسِکُمْ وَمَا تُنْفِتُونَ مَا تُنْفِتُوا مِنْ خَیْرٍ »کند: آیه پت از آن نیز به نحوی دیگر این رویکرد را تتوی  می فَلَِِ

هِ وَمَا تُنْفِتُوا مِنْ خَیْرٍ یُوَفَّ إِلَیْکُمْ وَأَنْتُمْ هَ تُظْلَمُونَ: هر خیری که انفاق کنیـد بـرای خودتـان  إِهَّ ابْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ
ام بازگردانـده کنید و هر خیری که انفاق کنید، بـه شـما تمـاس  و جز برای رلب خشنودی خدا انفاق نمی

  58«.شودشود و به شما ستم نمیمی
هِ »عبارت  کنـد و گیرنـدگان انفـاق را تحـ  نی  انفاق را به خشـنودی الهـی منـوط می« ابْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ

گـردد و مسـتمندان از دهد. در نتیجه این امر، انفاق را با پاداش متتابـل هماهنـگ میحمای  الهی قرار می
شود که ایـن موضـوع مخاربـان را بـه رف خارج و به بخشی از نظام پاداش الهی وارد میجایگاه گیرنده صِ 

دهنـده، از نماید. این زبان، با انتتـال توجـه بـه پاداشدرنظرگرفتن نتش نی  در روابط اجتماعی ترغیب می
 کند. تحتیر انفاق گیرندگان ممانع  می

خِـذُ مَـا وَ »آیه زیر هم این استراتژی را در نظر گرفته اس :  یَتَّ هِ وَالْیَوْمِ الْخِْـرِ وَ عْرَابِ مَنْ یُرْمِنُ بِاللَّ
َ
مِنَ الْْ

سُولِ: و از اعراب کسانی هستند که به خدا و روز آخر ایمان دارند و آنچـه  هِ وَصَلَوَاتِ الرَّ یُنْفِقُ قُرُبَاتٍ عِنْدَ اللَّ
  59.«گیرندکنند را وسیله تترب به خدا و دعای رسول میانفاق می

سُولِ »بر اساس عبارت  هِ وَصَلَوَاتِ الرَّ ای بـرای نزدیکـی بـه خـدا و دعـای انفاق وسـیله« قُرُبَاتٍ عِنْدَ اللَّ
سازد و تمرکز را از فتدان بـه راستا میهای معنوی همپیامبر)ص( اس . لذا این عبارات نیاز مادی را با متوله

نمایـد. در نتیجـه ایـن امـر ایـن وای خداوند بازنمـایی میکند و مستمندان را در زیر لغنای الهی منتتل می
 خوانند. عبارات مخاربان را به بازاندیشی در ارزش انفاق فرامی

سـازی کمـک سـوی خداونـد و پنهانکننده الگوی مشترکی از هدای  نیـ  بهتحلیل این آیات، نمایان
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 گردد. ان مرمن میآشکار اس  که در باف  اجتماعی صدر اسلام، موجب سربلندی مستمند
 . نهی از منت و آزار در انفاق2.2

شـناختی، بـا ایجـاد حـت حتـارت و ، از منظـر روان«انفـاق»من  در اعانه مالی و به تعبیر اسـلامی 
سازی شود. این رفتار، با برجستهنفت گیرنده را تضعیف کرده، به تحتیر اجتماعی منجر میوابستگی، عزت

انگیزد که به ناپایداری هنده و گیرنده، احساس شرم و ناکافی بودن را در فرد برمیدنابرابری قدرت بین انفاق
سـازی احساسـات منفـی ماننـد عنوان شکلی از تحتیر اجتماعی، با فعالمن ، به 60انجامد.عارفی او می

 کنـد. ایـن فراینـد، بـا تحریـکارزشی را در گیرنده تتویـ  میخجال ، روابط متتابل را مختل و حت بی
تواند اضطراب اجتماعی و انزوای فرد را تشدید کند، زیرا گیرنده کمک، خود را های روانی شرم، میمکانیزم

چنین امری، با تضعیف هوی  اجتماعی گیرنده، او را از مشارک   61کند.در موقعی  فرودس  احساس می
 دارد. فعال در روابط اجتماعی بازمی

هـا را از تحتیـر ق، کرامـ  مرمنـان مسـتمند را محتـرم شـمرده، آنقرآن با نهی از منـ  و آزار در انفـا
ـذِینَ »های برجسته آیـه زیـر اسـ : دارد. یکی از نمونهاجتماعی ناشی از دریاف  کمک مادی مصون می الَّ

ی لَهُ  ا وَهَ أَذ. هِ ُ مَّ هَ یُتْبِعُونَ مَا أَنْفَتُوا مَنًّ هِمْ: کسانی که اموالشان را یُنْفِتُونَ أَمْوَالَهُمْ فِي سَبِیلِ اللَّ مْ أَجْرُهُمْ عِنْدَ رَبِّ
 62.«کننـد، پاداششـان نـزد پروردگارشـان اسـ کنند و آن را با منـ  و آزار دنبـال نمیدر راه خدا انفاق می

ی»عبارات  ا وَهَ أَذ. رریـق  نهی صریح از پیگیری انفـاق بـا منـ  و آزار اسـ  کـه از« هَ یُتْبِعُونَ مَا أَنْفَتُوا مَنًّ
نمایـد؛ تعـادل مزبـور، کرامـ  ای از تعادل اخلاقـی ایجـاد میساختار شرری )ُ مَّ هَ... لَهُمْ أَجْرُهُمْ(، هیه

زند و مخارب را بـه ملاحظـه اصـول اخلاقـی در گیرندگان را با پیوند نی  خالص به پاداش الهی پیوند می
رفتارهـای  63ی، مطابق با نظریه براون و لوینسـوندهد. از منظر کاربردشناختی، این ادب منفانفاق توجه می

سازد که چنین امری وجهه اسـتتلال ایشـان را در بافـ  تحتیرآمیز را محدود و فشار بر مستمندان را کم می
 .کنداجتماعی استوار می

در همین سیاق، به انفاق کنندگان هشدار داده شده اس  که من  و آزار موجـب بارـل شـدن صـدقات 
ذَی: ای کسانی که ایمان آورده»لل:رگرآنان می

َ
ذِینَ آمَنُوا هَ تُبْطِلُوا صَدَقَاتِکُمْ بِالْمَنِّ وَالْْ هَا الَّ اید، صدقات یَا أَیُّ

بطلان صدقه را مستتیما. با من  مـرتبط « هَ تُبْطِلُوا صَدَقَاتِکُمْ »عبارت  64«.خود را با من  و آزار بارل نکنید
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ذِینَ آمَنُوا»ریق خطاب مستتیم کرده اس . این هشدار، از ر هَا الَّ ، در انگیـزش «هَ تُبْطِلُوا»و فعل نهی « یَا أَیُّ
گردد و مخاربـان بـه مسئولی  اخلاقی مر ر اس ؛  مره آن نیز این اس  که در ا ر آن کرام  فترا حفظ می

ن آیات با نهـی از منـ  و شوند. از دیدگاه کاربردشناختی، ایارزیابی تأ یر رفتار بر روابط جمعی ترغیب می
کید بر نی ، وجهه منفی مستمندان را حمای  می   .کنندتأ

در بررسی این آیات، الگوی مشترکی از نهی ساختاری برای حفظ شخصی  مستمندان مـرمن پدیـدار 
های اجتماعی صدر اسلام، رویکردی متمایز از الگوهای غیراخلاقی جـاهلی دارد و گردد که در چالشمی

 سازد. ا بر پایه ادب متتابل استوار میانفاق ر
 . کاهش تحميل بر مؤمنان مستمند3.2

شـان بـدون سـرزنش نـاتوانی در گفتمان قرآنی، کاهش تحمیل بر مستمندان مرمن از رریق تأییـد نی 
کنـد. ایـن رویکـرد، بازنمـایی اجتمـاعی ایـن قشـر را در برابـر مالی آنان، زمینه تکریم ایشان را فـراهم می

سازد. از دیدگاه کاربردشناختی، چنین تأییدی با ادغـام ادب مثبـ ، تعلـق های ناشی از فتر استوار میفشار
 .دهدانگیزد و حت ارزشمندی را در باف  ام  اسلامی افزایش میجمعی را برمی

ذِینَ وَهَ عَ »تر نیز بررسی گردید: شود که پیشهای بارز در آیه زیر دیده مییکی از نمونه  إِذَا مَا أَتَوَْ  لَی الَّ
ا أَهَّ یَ  مْعِ حَزَن. وْا وَأَعْیُنُهُمْ تَفِیضُ مِنَ الدَّ جِدُوا مَا یُنْفِتُـونَ: و نـه بـر لِتَحْمِلَهُمْ قُلَْ  هَ أَجِدُ مَا أَحْمِلُکُمْ عَلَیْهِ تَوَلَّ

یابم کـه شـما را زی نمیها را ]برای جهاد[ بر مرکبی سوار کنی، گفتی: چیکسانی که وقتی نزد تو آمدند تا آن
که چشمانشان از انـدوه پـر از اشـک بـود، زیـرا چیـزی بـرای انفـاق بر آن سوار کنم؛ پت بازگردند درحالی

کید بر اینکه آنان به سبب ناتوانی در جهاد نباید سرزنش شوند، بار اجتماعی ایشان  65«.نیافتند این آیه، با تأ
ـاأَعْیُنُ »نماید. توصیفاتی مانند را سبک می مْعِ حَزَن. ، نـاتوانی مـادی را بـا اشـتیاق ایمـانی «هُمْ تَفِیضُ مِنَ الدَّ

کند و مخاربان را به ارزیـابی نتـش نیـ  در ای از تأیید هویتی ایجاد میدهد و در پی آن، هیهمطابت  می
سـون  نماید. از منظر کاربردشناختی، این کاهش تحمیل، بـا ادب مثبـ  بـراون و لوینبرابر عمل دعوت می

 .داردهای ناپسند دور نگه میتطابق دارد که وجهه اجتماعی این عده را از قضاوت
عِینَ مِـنَ : »دهـداین رویکرد را با دفاع از انفاق انـدک گسـترش میآیه زیر هم   ـوِّ ـذِینَ یَلْمِـزُونَ الْمُطَّ الَّ

ذِینَ هَ یَجِدُونَ إِهَّ جُهْ  دَقَاتِ وَالَّ دَهُمْ فَیَسْخَرُونَ مِنْهُمْ: کسانی که مرمنانی را کـه داورلبانـه الْمُرْمِنِینَ فِي الصَّ
تأمل در این آیـه  66«.کنندیابند، سرزنش و مسخره میدهند و کسانی که جز تلاششان چیزی نمیصدقه می
کنـد. نهی از تمسخر فترایی که دغدغه انفاق دارند، تحمیل ناشی از استهزاء را محدود میکند که روشن می
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ای از مسـئولی  کنندگان در موضـع منفـی )یَلْمِـزُونَ... یَسْـخَرُونَ(، هیـهار آیه، با قـراردادن سـرزنشساخت
داند و مخاربان را بـه بـازنگری ای از وفاداری میای، تلاش اندک را نشانهانگیزد؛ چنین هیهاجتماعی برمی

دفاع، کرام  مستمندان را بـا ادب مثبـ  کند. از دیدگاه کاربردشناختی، این در معیارهای انفاق ترغیب می
 .سازدشان را به ام  اسلامی استوار میدهد و تعلقپوشش می
 . ابراز احترام به کرامت و شخصيت فقرا4.2

نیاز روانی انسان به تکریم، ریشه در تمایل ذاتی به تأیید اجتماعی و حفـظ ارزشـمندی شخصـی دارد. 
دهـد. نفت را تتوی  کرده و حت تعلق به جامعه را افزایش میام، عزتسازی نیاز به احترتکریم، با برآورده
ها برای سلام  روان به نفت منجر شود، زیرا انسانتواند به انزوای روانی و کاهش اعتمادبهفتدان تکریم می

قرآن کریم با ابراز احترام به کرام  و شخصـی  مرمنـان مسـتمند، وجهـه  67اند.تعاملات محترمانه وابسته
ها را از تحتیر اجتمـاعی ناشـی از فتـر دور نفت تتوی  و آنعنوان افرادی شایسته عزتها را بهاجتماعی آن

کید میحال، بر عزت. این استراتژی کاربردشناختی درعینکندمی  نمیود.رنفت فترا تأ
ا تُعْرِضَنَّ عَنْهُمُ ابْتِغَاءَ رَحْمَنٍ »ها آیه زیر اس : یکی از نمونه إِمَّ ا:  وَ كَ تَرْجُوهَا فَتُلْ لَهُمْ قَوْه. مَیْسُـور. مِنْ رَبِّ

 68«.هـا سـخنی نـرم بگـوو اگر به امید رحم  پروردگارت که انتظارش داری، از ]فترا[ روی برتافتی، با آن
ا»عبارت  ن کند. ایناتوانی در مساعدت مادی توصیه میشرایط را حتی در محترمانه گفتار نرم و « قَوْه. مَیْسُور.

... فَتُـلْ(، هیـهتوصیه نیز از رریق شرری ـا تُعْرِضَـنَّ إِمَّ ای از تعـادل اجتمـاعی ایجـاد سازی بـا الگـوی )وَ
اساس مخاربـان نیـز بـه نماید؛ نتیجه آن نیز حفظ کرام  گیرندگان با اولوی  احترام زبانی اس . براینمی

 –از منظر کاربردشناختی، این ادب منفی  شوند.های مادی دعوت میسنجش عملکرد خود در برابر نابرابری
از تحتیر در روابط جلـوگیری نمـوده، شخصـی  مسـتمندان را صـیان   –مطابق با نظریه براون و لوینسون 

 .کندمی
توان استراتژی ادب منفی را به نیکی در آن یاف ، چنین اسـ : از دیگر آیات قرآن که با تدبر و تعمق می

: هرگز به نیکی نخواهید رسـید تـا لَنْ تَنَالُوا الْبِرَّ » هَ بِهِ عَلِیم  ونَ وَمَا تُنْفِتُوا مِنْ شَيْءٍ فَإِنَّ اللَّ ا تُحِبُّ ی تُنْفِتُوا مِمَّ حَتَّ
 ایـن آیـه، انفـاق از امـوال 69«.از آنچه دوس  دارید انفاق کنید؛ و هرچه انفاق کنید، خـدا بـه آن داناسـ 

کند. را نهی میارزش به فتدهد و از اهدای اشیاء بیقعی قرار میارزشمند را شرط نیکوکاری وا موردعلاقه و
ی(، هیه انگیـزد و در پرتـو آن، کرامـ  فتیـران بـا ای از معیار اخلاقی برمیساختار شرری )لَنْ تَنَالُوا... حَتَّ
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عیارهـای رو مخاربان به ارزیـابی مشود. ازاینهماهنگ نمودن ارزش انفاق کننده و انفاق گیرنده نمایان می
نفت مسـتمندان را مـدنظر قـرار داده، وجهـه شوند. این رویکرد، عزتانفاق در روابط اجتماعی ترغیب می

  .کندهای ناپسند حفظ میآنان را از قضاوت
شـود. ایـن رویکـرد بـه نحـوی دیگـر ملاحظـه می -که قـبلا. بررسـی شـد-سوره بتره نیز  273در آیه 

فِ »های عبارت اهَ یَ »و « تَعَفُّ اسَ إِلْحَاف. در آیه مذکور با ستایش خویشنداری فتـرا از درخواسـ  « سْأَلُونَ النَّ
این توصـیفات، نـاتوانی را بـا اسـتتلال اخلاقـی شمارد. ها را محترم میاصرارآمیز، شخصی  و کرام  آن

و از پیونـد شـود عنوان مرمنانی بـاعزت میسازند که منجر به ارتتای شخصی  فتیران مزبور بهراستا میهم
در این آیه، جهل در متابـل عتـل « جاهل»منظور از اند دارد. برخی گفتهجهل اجتماعی با ذل  برحذر می

گـاه نیسـ ، بـه دلیـل نیس ، بلکه جهل در متابل تجربه و آگاهی اس . یعنی کسی که از وضعی  آن ها آ
ه دلیلی وجود دارد کـه بـر اسـاس آن، در این آیهمچنین  70.پنداردها را توانگر میشان، آنعف  و خودداری

تواند بر کسی که حتی لباسی ارزشمند دارد نیز ارلاق شود و این امر مانع از دادن زکات به او می« فتیر»نام 
تادبه ربا رلهدرحفظرظیهررازرسدیرافرالرآبرواند،رنبیوادرادبابرب که همین موضوع نشان می 71شودنمی

 نییزهییرای  رآنینرگرلل.ر

 در آیات  اهبردهارمقایسه 

های ادب مثب  و منفی در آیات منتخب قرآن، بـر اسـاس چهـارچوب نظریـه در این بخش، استراتژی
دهـد، های تحلیلـی و کاربردشـناختی ارائـه میای از متولـهبراون و لوینسون، در قالب جدولی که خلاصه

 شود. متایسه می
 تمند در قرآنکاربردشناختی بازنمایی مرمنان مس -جدول تحلیل کیفی

 تحليل کاربردشناختی
خلاصه مقوله 

 تحليلی
نوع وجهه 
 اجتماعی

نوع 
استراتژی 

 ادب
 آدرس آیه گزاره موردنظر

کید بر ویژگی های تأ
اخلاقی مثب ، تتوی  

 کرام 

بازسازی هوی  از 
حاشیه به کانون 
 جامعه اسلامی

وجهه مثب  
)تعلق 
 جمعی(

 ادب مثب 
 تَعْرِفُهُمْ بِسِیمَاهُمْ هَ 

اسَ  یَسْأَلُونَ النَّ
ا  إِلْحَاف.

 273البترة: 

                                                 
 .68 /7، الغیبمفاتیح فخر رازی، 70.
 .341 /3، الجامع لأحوام القرآ قرربی،  71.
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 تحليل کاربردشناختی
خلاصه مقوله 

 تحليلی
نوع وجهه 
 اجتماعی

نوع 
استراتژی 

 ادب
 آدرس آیه گزاره موردنظر

های توجه به ویژگی
معنوی، حمای  از 

 وجهه اجتماعی

سازی برجسته
 صداق  و ایثار

وجهه مثب  
)تعلق 
 جمعی(

 ادب مثب 
أُولَئِكَ هُمُ 
ادِقُونَ   الصَّ

 8الحشر: 

توصیف همدهنه، 
 کاهش انزوا

ابراز همدلی با اندوه 
 همسو با ایمان

مثب  وجهه 
)تعلق 
 جمعی(

 ادب مثب 
أَعْیُنُهُمْ تَفِیضُ مِنَ 

ا مْعِ حَزَن.  الدَّ
 92التوبن: 

پیوند اشتراکات ایمانی، 
 تسهیل انسجام

کید بر وهی   تأ
 متتابل

وجهه مثب  
)تعلق 
 جمعی(

 ادب مثب 
أُولَئِكَ بَعْضُهُمْ 

 أَوْلِیَاءُ بَعْضٍ 
 72الْنفال: 

آمیختن هجرت با هم
 تعلق رستگاری، تتوی 

ارتتای جایگاه 
 رستگاران

وجهه مثب  
)تعلق 
 جمعی(

 ادب مثب 
أَعْظَمُ دَرَجَن. عِنْدَ 
هِ وَأُولَئِكَ هُمُ  اللَّ

 الْفَائِزُونَ 
 20التوبن: 

کاری، اولوی  پنهان
 کاهش فشار اجتماعی

حفظ حریم با انفاق 
 پنهان

وجهه منفی 
 )استتلال(

 ادب منفی
إِنْ تُخْفُوهَا  وَ

الْفُتَرَاءَ فَهُوَ  وَتُرْتُوهَا
 خَیْر  لَکُمْ 

 271البترة: 

انتتال تمرکز به پاداش 
 الهی، اجتناب از تحتیر

هدای  نی  به 
 خلوص

وجهه منفی 
 )استتلال(

هِ  ادب منفی  272البترة:  ابْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ

راستایی نیاز مادی با هم
 معنوی، حفظ کرام 

 تترب انفاق به الهی
وجهه منفی 

 ()استتلال
 ادب منفی

هِ  قُرُبَاتٍ عِنْدَ اللَّ
سُولِ   وَصَلَوَاتِ الرَّ

 99التوبن: 

تعادل اخلاقی نی ، 
 حمای  از استتلال

 نهی از پیگیری با من 
وجهه منفی 
 )استتلال(

 ادب منفی
هَ یُتْبِعُونَ مَا أَنْفَتُوا 

ی ا وَهَ أَذ.  مَنًّ
 262البترة: 
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 تحليل کاربردشناختی
خلاصه مقوله 

 تحليلی
نوع وجهه 
 اجتماعی

نوع 
استراتژی 

 ادب
 آدرس آیه گزاره موردنظر

مسئولی  اخلاقی انفاق 
 کننده، حفظ روابط

 متتابل

هشدار به بطلان انفاق 
 با آزار

وجهه منفی 
 )استتلال(

 ادب منفی
هَ تُبْطِلُوا صَدَقَاتِکُمْ 

ذَی
َ
 بِالْمَنِّ وَالْْ

 264البترة: 

دفاع از نی  خالص در 
برابر تمسخر، تسهیل 

 مشارک 

دفاع از انفاق و 
 کوشش اندک

وجهه مثب  
)تعلق 
 جمعی(

 ادب مثب 
یَلْمِزُونَ 

وِّ  عِینَ... الْمُطَّ
 فَیَسْخَرُونَ مِنْهُمْ 

 79التوبن: 

تعادل زبانی در هنگام 
ناتوانی، صیان  

 شخصی 
 توصیه به گفتار نرم

وجهه منفی 
 )استتلال(

ا ادب منفی  28الإسراء:  قَوْه. مَیْسُور.

هماهنگی انفاق 
دهنده/گیرنده، حمای  

 نفتعزت

شرط نیکی با اشیاء 
 ارزشمند

وجهه منفی 
 )استتلال(

 ب منفیاد
ی  لَنْ تَنَالُوا الْبِرَّ حَتَّ
ونَ  ا تُحِبُّ  تُنْفِتُوا مِمَّ

 92عمران:آل

بازتعریف فتر با رویکرد 
 ایمان، دوری از ذل 

ستایش عف  در برابر 
 جهل

وجهه مثب  
)تعلق 
 جمعی(

 ادب مثب 
یَحْسَبُهُمُ الْجَاهِلُ 
فِ  عَفُّ  أَغْنِیَاءَ مِنَ التَّ

 273البترة: 

ها هوی  دهد که چگونه این استراتژیا تمرکز بر الگوهای زبانی و ایدئولوژیک، نشان میاین متایسه، ب
نشینی به مرکز تعلق جمعی منتتل نموده، انسجام جامعـه اسـلامی را در برابـر مستمندان مرمن را از حاشیه

 سازند.های اجتماعی صدر اسلام استوار میچالش

 نیها به عصر کنوتعمیم کاربردی استراتژی

های ادب مندی از نتایج این پژوهش بنیادی در سطح کاربردی، بر پایه آیات قرآن و اسـتراتژیبرای بهره
هـای تواند دربردارنده راهکارهای عملی پیشـنهادی بـرای کـاهش نابرابریشده، میمثب  و منفی استخراج

 ویژه در موارد زیر باشد:اجتماعی در دوران معاصر به
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را سرلوحه عملکـرد خـود « انفاق همراه با حفظ کرام »توانند الگوی و خیریه مینهادهای حمایتی  -
ای رراحی شود که از آشکارسازی وضعی  فتر و گونهرسانی به نیازمندان بهقرار دهند؛ به این معنا که کمک

کیـد سازی صدقه و پرهیز از منـ  و آزاکه قرآن بر پنهانایجاد احساس شرمندگی جلوگیری گردد، چنان ر تأ
 کرده اس . 

ــانهگذاریدر سیاســ  - ــایی رس ــد بازنم ــاعی، بای ــارچوب ترحمهای اجتم ــرا از چه ــز و ای فت برانگی
گونه که قرآن فترا را های اخلاقی، صداق  و تلاش آنان تمرکز یابد؛ همانتحتیرآمیز خارج شود و بر ویژگی

 کند. معرفی می« تعفّف»و « الصّادقون»با صفاتی چون 
تواند با الهام از آیـات مربـوط بـه زش عمومی در زمینه اخلاق در انفاق و مسئولی  اجتماعی میآمو -

 همدلی و همبستگی ایمانی، فرهنگ مشارک  داورلبانه را تتوی  نماید. 
اجتمـاعی، در کنـار -زایی و حمای  روانیهایی چون توانمندسازی اقتصادی، اشتغالرراحی برنامه -
های ترتیب، پیوند میان آموزهآورد و بدیننفت مستمندان را فراهم میه استتلال و عزتهای مالی، زمینکمک

 .یابدهای اجتماعی معاصر به شکلی عملی و مر ر تحتق میقرآنی و واقعی 

 گیرینتیجه

های کارگیری منسجم و هدفمند استراتژیدهد که قرآن کریم از رریق بههای این پژوهش نشان مییافته
دهد کـه بـه بازسـازی ثب  و منفی، الگوی گفتمانی خاصی را در بازنمایی مرمنان مستمند شکل میادب م

شـود. تحلیـل جایگاه اجتماعی و بازتعریف موقعی  هویتی آنان در چهـارچوب امـ  اسـلامی منجـر می
ف اخلاقـی کاربردشناختی آیات مرتبط در این تحتیق نشان داد که این بازنمایی علاوه بر اینکه نوعی توصـی

مندی اس  که در سطح گفتمان، بـه تولیـد معنـا و تثبیـ  موقعیـ  اس ، حاصل سازوکارهای زبانی نظام
  .انجامداجتماعی این گروه در ساختار ارزشی اسلام می

هایی چون عف ، صداق ، صـبر سازی ویژگیهای ادب مثب  با برجستهدر این چهارچوب، استراتژی
ثب  این گروه کمک و حضور آنان را در عرصه هـویتی جامعـه اسـلامی تثبیـ  و ایمان، به تتوی  وجهه م

کنـد کـه مثابه اعضای دارای منزلـ  اخلاقـی در جامعـه بـازتعریف میکند. این فرایند، مستمندان را بهمی
های ادب منفی با کاهش مشارک  آنان در ساخ  هوی  جمعی ام  مشروعی  دارد. در متابل، استراتژی

کید بر حریم خصوصی و پرهیز از رفتارهای تحتیرآمیـزی ماننـد منـ  یـا آزار، زمینـه حفـظ بار تحمیل ، تأ
محور نسب  به فتر جلوگیری سازد و از توسعه گفتمان سلطهاستتلال روانی و کرام  فردی آنان را فراهم می

 .کندمی
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مختـاری فـردی ایجـاد متایسه این دو سازوکار گفتمانی، توازن معناداری میان تعلـق اجتمـاعی و خود
هایی چون ایمان، تتوا و کند که در آن، معیارهای مادی منزل  اجتماعی به چالش کشیده شده، شاخصمی

تنها در بـازتعریف شود. از این منظر، گفتمان قرآنی نـهعنوان مبنای ارزشی جدید تثبی  میمنش اخلاقی به
ایی نظـام معنـایی جامعـه اسـلامی در مواجهـه بـا نتش اجتماعی مرمنان مستمند مر ر اس ، بلکه به بازآر

 .رساندمسئله فتر یاری می
توجهی در مـدیری  گفتمـانی دهد که زبان قرآن، ظرفیـ  قابـلدر نهای ، نتایج این پژوهش نشان می

عنوان الگویی نظری و کاربردی در مطالعات معاصر حوزه عـدال  تواند بههای اجتماعی دارد و مینابرابری
 برداری قرار گیرد. های فرودس  مورد بهرهای گروهگذاری رفاهی و بازنمایی رسانهی، سیاس اجتماع
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Abstract 

This article analyzes the distinctive approach of Tāj al-Dīn Muḥammad al-Shahrastānī to the interpretation of Sūrat al-

Baqara, based on his exegetical work Mafātīḥ al-Asrār wa-Maṣābīḥ al-Abrār. The study examines al-Shahrastānī’s critical 

engagement with theological (kalām) doctrines, particularly their arguments concerning the inimitability of the Qurʾan, 

and argues that such proofs are deficient due to their reliance on impossibility claims, such as the requirement of a 

miracle that must remain manifestly beyond human capacity in all eras. In contrast, al-Shahrastānī regards the 

testimony of faith (shahāda) as the ultimate and undeniable miracle, which becomes incontestable once its truth is 

presented to human understanding. The article further analyzes al-Shahrastānī’s doctrine of the pre-eternity of the 

Qurʾan and compares it with Ashʿarite and Muʿtazilite positions. He criticizes the Ashʿarites for distancing the eternal 

divine speech from the revealed Qurʾan, while his own view—shaped by Ismāʿīlī thought—emphasizes a stronger 

identity between the pre-eternal command (amr) and its manifestation in the form of the Qurʾan, despite 

acknowledging the historical process of its compilation. The study also examines the concept of exalted letters, 

influenced by Ismāʿīlī teachings, and their cosmological significance, portraying the realm of amr as the foundational 

language of creation. Finally, it explores al-Shahrastānī’s angelology as a mediating domain between the realms 

command (amr) and creation (khalq), highlighting the synthesis of prophetic and philosophical wisdom. The study 

concludes that al-Shahrastānī’s hermeneutical system (in the form of taʾwīl) is deeply shaped by Ismāʿīlī doctrines and 

offers an alternative to traditional theological approaches, aiming at the realization of jāmiʿ al-ḥikmatayn—the 

integration of prophetic and philosophical wisdom. 

Keywords: al-Shahrastānī, Qurʾanic exegesis, Mafātīḥ al-Asrār, command (amr), creation (khalq) 
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 چکیده
  حیاو، مفرات یریبرر اررر تفسر یمبتن پردازد،یبقره م ۀورس ریدر تفس یمحمّد شهرستان نیالد خاص تاج کردیرو لیمقاله به تحل نیا

آن بر اعجاز قررآن،  نیخاصه براه ،یکلام اتیبا اله یشهرستان یتعامل انتقاد یالابرار. پژوهش حاضر به بررس  حیالاسرار ومصاب
بشرر در تمرام  ییرا فراترر از توانراکره آشرکا یاناممکن بودن، مانند لزوم معجزه لیها به دلبرهان نیکند ایو استدلال م پردازدیم

آن بره فهرا انسران  قتیحق که یکه مادام  داند یم ریو انکارناپذ یینها ۀاعصار باشد، ناقصند. در عوض، عبارت شهادت را معجز
 .گرددیم ریعرضه شود، مناقشه ناپذ

 ی. شهرسرتانکنردیم سهیمقا یو معتزل یضع اشعرو آن را با موا پردازدیقرآن م تیدر باب ازل یشهرستان ۀآموز لیمقاله به تحل نیا
برر  ،یلیاسرماع ۀشریخود او، مترثرر از اند دگاهی. دکندیو قرآن مُنزل، انتقاد م یاله یکلام ازل انیم یگذارفاصله لیاز اشاعره به دل

 نیرا ن،یآن. همچنر نیتردو یخیدارد، باوجود اذعان به روند ترار دیآن در قالب قرآن تثک یو تجل یشاازلیان امر پیم تریقو تیهو
 یربنرایو عرالا امرر را زبران ز رسدیآنها را بر م یشناختهانیک تیو اهم هیلیاز اسماع یریرپذیبا تثر یمطالعه مفهوم حروف متعال

 حکمرت قیرو برر تلف پرردازدیعالا امر و خلق م انیعنوان واسط مبه یشهرستان یشناستهفرش یبه بررس تاً،ی. نهاردیگ یم نشیآفر
شرکل گرفتره و باهردف  یلیاسرماع یهراآموزه ریتثرتحت قاً یعم یشهرستان یلیآنکه نظام تثو جهی. نتکندیم دیتثک یو فلسف ینبو

 .کند یعرضه م یکلام سنت یکردهایرو یبرا لیبد یکردیرو - یو فلسف یادغام حکمت نبو - نیبه جامع الحکمت یابیدست
 . الاسرار، امر، خلق حیاتقرآن، مف ریتفس ،یشهرستان: واژگان کلیدی
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 مقدمه

کرد، خاصره آفرینی میترین سطوح دولت سلجوقی نقشمحمّد بن عبدالکریا شهرستانی، که در عالی
در کسوت محرم اسرار شخص سلطان سنجر و رئیس دیوان رسائل او، سرانجام در موعد مقرر از پایتخرت، 

های اقامتش در شهر کوچک زادگراهش در سال هجری، 548و تا زمان وفاتش که در سال  1مرو، گریخت؛
اش را به پایان رسانده بود. ده وار زندگیکه این دانشمند بزرگ اسلامی مسیر کاملًا دایرهحادث گشت، گویی

ای بر قرآن را آغاز کرد. آنچه ازین ارر، هجری، وی نگارش تفسیر بلندپروازانه 538سال پیش ازآن، در سال 
رسد و ممکن اسرت ژۀ بزرگ او بوده، باقی است، تنها تا پایان سورۀ دوم، سورۀ بقره، میکه ظاهراً آخرین پرو

فررد تمام آن چیزی باشد که مؤلف ازآن به انجام رسانده است. این متن، که در یک نسخۀ خطی منحصرربه
ر شرده طور کامل توسط نشر میراث مکتوب در ایران، در دو مجلرد، منتشردر تهران محفوظ است، اکنون به

که همین مقدار برای ارائۀ تصویری محکا از ماهیت تفسیر شهرستانی کافی اسرت، آشرکارا است. درحالی
یابی از آنچره توانست موجود باشد. با بروندهد که میفقدان میراث فکری مسلمانان از تفسیری را نشان می

صرفحه در هرر مجلرد را در برر  پانصردمجلد برا حردود  بیستباقی مانده است، ارر کامل احتمالًا حدود 
دهد و در بخرش پایرانی هرر آیرۀ جامانده غنای چشمگیری از جزئیات را نشان میگرفته است. بخش بهمی

کند که هرا عمیرق و مند روشی تفسیری بر قرآن اعمال می، وی به نحو نظام«الاسرار»متوالی، تحت عنوان 
پرژوه، الدین نائینی، دانشن این حوزه، چون جلالهمچون دیگر محققا –ها خاص است. مؤلفان این مقاله 

عنوان متکلمری معتقدند که باوجود شهرت تاریخی شهرسرتانی بره –مانت، مادلونگ، استیگروالد و دیگران 
 2اشعری و شافعی مذهب، منشث و ماهیت نهایی این نظام تثویلی غیرمعمول، اسماعیلی بوده است.

عصرش البته موضوع بحر  ایرن نوشرته شهرستانی با اسماعیلیۀ هاهای متعدد پیوند پرداختن به نشانه
ذکر است. نخست آنکه شهرستانی مفاهیا اصلی در این حال، دو نکتۀ کلیدی در اینجا شایانبااین 3نیست.

ترر در گونره کره پیشدهد، حتی در سطوح جزئی رمزگشایی، همانساختار را به آیه آیۀ سورۀ بقره تعمیا می
فاتحه چنین کرده بود. دوم آنکه همین نظام، تا حد زیادی، بنیان ضمنی نقد او برر اندیشرۀ ابرن تفسیر سورۀ 

رود. این دو نکتۀ کلیدی فرضیۀ کرارای زیرر را در براب ، به شمار میمصارعة الفلاسفهسینا در ارر دیگرش، 
الش معاصرر الگوهرای تثریر چویژه تحتانگیزد. شهرستانی، که بهگیری نظام عقلانی مؤلف ما برمیشکل

دادن دین در قالب شباهتی غیرمستقیا و فرعری از حقیقرت فلسرفی قررار داشرت، در پری سینوی برای جای
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رویکردی جایگزین بود که هر دوی آنها را تماماً در ها بیامیزد. وی این رویکرد را در نوعی آموزۀ اسماعیلی 
لحکمترین  برودن: حکمرت نبروی و حکمرت )جامع ا« جامع دو حکمت»یافت، با آرمان قطعی آن برای 

توانسرت ازطریرق ای این بود که دیدگاه فلسفی که از اقتردار نهرایی برخروردار برود، میفلسفی. ادعای پایه
فلسرفۀ »اصرطلاح، یرک ، بره«ابرر فلسرفه»اینکه  –سلسلۀ طولانی پیامبران الهی تا ادوار ازلی پیگیری شود 

زمان عقلانی و نبوی یا مبتنری برر نرص ها دووجهی و به طور هادیشهنبوی بود. بدین ترتیب، نظام ان« ازلی
بخش از طریق تطابقات مفهومی عمیق بین نقد شهرستانی برر بود، و این خصلت دوگانه به شکلی رضایت

 .گرددابن سینا و تفسیر او بر قرآن آشکار می
با الگوهای عقلانری سرینوی قررار همه، این بدان معنا نیست که پروژۀ شهرستانی در انطباق کامل بااین

تفسیر « اسرار»های داشت. نظام او صرفاً نظامی ضدسینوی با ادعای اعتبار نبوی نبود. هرچه ظرایف بخش
شود، حفظ این دیدگاه که این مجموعۀ فکری نوعی تحول عقلانری اسرت، دشروارتر قرآن بیشتر بررسی می

دانسرت کره ظراهراً کنندۀ کلیدهایی بررای مسرائلی میفراها عنوانگردد. اینکه شهرستانی این نظام را بهمی
درستی به آنها پرداخته نشده بود، منشث سوءتفاها بالقوه است. اگرچه او نظام خود را قرادر توسط ابن سینا به

ی ای مبتندید، این مستلزم آن نیست که آن نظام نیز پروژهبه تعامل با ابن سینا و فعالیت کامل در قلمرو او می
شود؛ آنجرا کره بررای تر میسازد، واضحبر عقل باشد. این امر هرچه شهرستانی اسرار قرآنی را آشکارتر می

های مختلف تاریخ مقدس، همچنرین برین زنردگی در ایرن جهران و بین دورهمثال، به انواع تناظرهای پنهان
ایی، عرفران حرروف، های معنرشناسریهای تقراطعی، ریشهبندیهای شهودی و صرورتآخرت، وارونگی

ایرن حرس  4پردازد. اگرچه تفسیر سورۀ فاتحه حاوی مطالبی ازین دست است،شناسی و نظایر آن میفرشته
تری نخورده باقی است. تصرویر دقیرقکه معناشناسی مؤلف به طور گسترده در نوعی عقل ریشه دارد، دست

کید کند. برااین آید، بایداز اندیشۀ والای مؤلف که از اسرار سورۀ بقره برمی حرال، در بر بافت فراعقلی آن تث
 –شود دیده می« مقدس»های گفتمان فلسفی و تنیدگی عمیق شهرستانی بین شیوهسراسر مباح  آتی، درها
رسد که با معیارهای، مثلًا، فلسفۀ ابن سینا، بسیار مرموز و پیچیده به هایی را بر میحتی زمانی که او اندیشه

 .رسندنظر می
کره محرور  –آیند، کرلام الهری اسرت که در اینجا به بح  می مفاتیحهای بخش بخشضوع وحدتمو
پیوسرته حرول هاای از موضوعات بهدهد. مجموعهشناختی شهرستانی را شکل میشناختی و کیهانمعرفت

هایی رسششود، پهای اساسی مرتبط با قرآن آغاز میاند. این سلسله با پرسشمحوری گرد آمدهاین موضوع
اند، یعنی: چگونه منشث متعرالی کتراب مقردس را آشرکار سرازیا؛ که از کلام اسلامی به شهرستانی رسیده
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ای به منشث متعالی آن، آیا مصنوع و پدیردهدیگر، ناتوانی انسان در تقلید از آن، و سپس اینکه باتوجهعبارتبه
عنروان شود که شهرستانی قرآن را برهآشکار می تاریخی است یا به نحوی غیر مخلوق و فراتر از زمان است.

ای کامل از واقعیرت اسرت شناسی او، مرتبهنگرد، که در کیهانسوی و تجلی ذاتی عالا امر میای بهدریچه
های یقیناً باطنی و فراعقلی تفسیر درین نقطره گیرد. جنبهفرض میکه جهان مخلوق )عالا خلق  آن را پیش

ه شهرستانی به آفرینش جهان توسط خداوند از طریق یک فرابرنامۀ زبانی متشرکل از کنند، آنجا کتلاقی می
اند. سرانجام، شهرسرتانی حرف عربی تصور شده 28کند که بر اساس الگوی هایی اشاره میها یا نگارهواج

لا هرای فیزیکری عراهای نگارشی و کلامی عالا امر برا واقعیتهای دقیق چگونگی تعامل واقعیتپویایی
 .کندشناسی اسلامی بیان میخلق را بر اساس اصطلاحات برگرفته از فرشته

 . اعجاز قرآن1

گونره کره در تعردادی از مناظره بر سر اعجاز آن اسرت، همان« الهیات قرآن»نقطۀ حیاتی آغازین برای 
ع شرده، اعرلام سورۀ بقره، که در بخش مورد بح  در تفسیر ناتمام شهرسرتانی واقر 23ویژه آیۀ آیات آن، به

ای هماننرد آن بیاوریرد و ایا شرک داریرد، پرس سرورهو اگر در آنچه بر بندۀ خود نازل کرده»گردیده است: 
و هرگرز … »کنرد: آیۀ بعدی به نحرو قراطع بیران می« گواهان خود را غیر از خدا فراخوانید، اگر راستگویید!

آن برابری کند نخواهید آورد. با گردآوری نظررات  ای که با)لن تفعلوا ، یعنی هرگز سوره« نخواهید توانست!
تری از تروان تصرویر وسریعشهرستانی پیرامون این آیه و بح  او در فصل یازدها مقدمۀ تفسیر قررآنش، می

موضع وی درین موضوع لاینحل ترسیا کرد. یرک تفراوت رویکررد در چنرین فقراتری و در پرداخرت نسربتاً 
شرود. ، بلافاصرله آشرکار مریالاقهاا نهایههاش، بیسرتا رسرالۀ کلامریطولانی او به این مسئله در فصرل 

که در اعجراز قررآن « اهل زیغ و باطل»در قالب تبادل نظری میان، از یک سو،  نهایهشهرستانی بح  را در 
، که ظاهراً متفکران کلامی مخالف آنها، عمدتاً اشاعره )اما در «اهل حق»کنند، و از دیگر سوی، مناقشه می

ها رغا برخری همپوشرانیهمه، علیکند. بااینبندی مید این آموزۀ خاص، معتزله نیز  هستند، صورتمور
-وضوح و برهسوره بقره، به 23و تفسیر قرآن، شهرستانی در بح  از اسرار آیۀ  نهایههای او میان در استدلال

ی تمرامی معیارهرای آنهرا شدت منتقد کلّ چارچوب از پیش موجود مورداستفادهٔ متفکران کلامی اسرت. و
سرازد و دار میکننده که ادعاهای پیامبران )ع  بر اساس آنها بایرد تثییرد شرود را مسرئلهبرای معجزات اربات

  1آن است که ) حقیقت و تعریف اعجاز معجزه… »کند: شرایط مورد توافق آنها را به شرح زیر فهرست می
  3فراترر از قردرت هرر انسرانی، )  2)خارق للعاده ، ) شکنندۀ عادت ]خداوند[فعل خداوند است، درها
آمیز برودن مصون از ایراد. پس اگر این چهار امر اساسی گرد ها نیایند، اعجراز  4همراه با فعل تحدّی، و )
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 5«.شودآن رابت نمی
گسرلد. های موجز از هرا میای از چالششهرستانی در نقش یک شکاک، این فهرست را در مجموعه

شکنندۀ روند عادی و مرسوم وقایع دیده شود، عنوان درهاشرط آنکه رویداد باید به، پیش 1ل مورد )در مقاب
دانید کره اکنون می»کند: کند که اشاره میترین اعتراض فلسفی خود را زمانی مطرح میوی احتمالًا جالب

شرکند، ستی[ عرادت را درهرا میراشکند، یقین به اینکه آن چیز ]به]در باب[ آنچه عادت الهی را درها می
این سرزنش گویا به مشکلی اشاره دارد کره گراه  6«موقوف است بر حصول اطمینان از بررسی تمام عادات.

توانیا تشخیص دهیا که چه چیرزی گسسرت شود. به بیان دیگر تنها زمانی مینامیده می« استقرای ناقص»
خود علیت طبیعی چیست، و برای انجام این کرار دهد که ابتدا مشخص کنیا در علیت طبیعی را شکل می

نهایرت. گونه اختلافی، نیاز داریا کره تمرامی مروارد در اسرتقرا را در نظرر بگیرریا، حتری ترا بیبدون هیچ
کردن معیار اول مطلقاً غیرممکن است. شهرستانی مانع مشابه و مرتبط دیگری را بررای اساس، برآوردهبراین

کند، که گویی باوجود اینکه مانعی عملی است نه منطقی، به همان میزان مطرح می  2کردن معیار )برآورده
یقین به اینکه آن چیز فراتر از قدرت هر انسانی است، منوط است به بررسی توانایی تمرامی »لاینحل است: 

نژاد بشرر بایرد تنها برای یک لحظۀ معین از زمان، بلکه در طول تاریخ احتمالًا ناتوانی انسان نه 7«.هاانسان
، شرط آنکه معجزه باید با  3در مقابل مورد ) 8توان چنین شرطی را برآورده کرد؟صادق باشد، و چگونه می

دهرد کره، یک چالش )مقرون بالتحدّی  مرتبط باشد، شهرستانی با یک استدلال خلف به محال پاسخ می
زمان باشند، یعنی کاملًا در وی و چالش هااگر به نحو دقیق اعمال شود، مستلزم آن خواهد بود که معجزۀ نب

[ را در همران کند که ]اعجراز معجرزهجلاله  را ملزم میخداوند )جل»یک لحظه رخ دهند، یا به تعبیر او: 
تدریج در طول حدود بیست سال نازل شده البته که قرآن به 9«.لحظۀ چالش )فی وقت التحدّی  ایجاد کند

، یقین به اینکه معجزه غیرر قابرل رد )سرلیا عرن المعارضره  اسرت،  4د )سرانجام، در مقابل مور 10است.
]اربرات[ غیرر قابرل رد برودن … »کنرد: شدن این آزمون را مطرح میشهرستانی بار دیگر بعید بودن برآورده

شهرسرتانی  11«.تمامی انواع مختلف انسان )العرض علی جمیع اصناف البشرر  متوقف است بر ارائۀ آن به
کید می در پایان پذیری برای اربات اصرالت کند که این فهرست به چنان چارچوب آسیبرد این فهرست، تث
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بر اساس ایرن تعریفری کره … »توان با هیچ اطمینانی آن را ادعا کرد: شود که هرگز نمییک پیامبر منجر می
هرای ر اسراس آموزهگویی یک پیامبر هرگز و ابداً محرز نخواهد شرد، و برکند، راستمتفکر کلامی ذکر می

 12«.شود، تحمیل نخواهد شد!کس که ]به دین[ فراخوانده می]متفکر کلامی[، هیچ دلیلی بر هیچ
پردازد و به فقدان اجماع قطعی )به نظر او  بر شهرستانی در ادامه به ایرادات خود به رویکرد کلامی می

، جزالرت  و «استواری»یا بلاغت، غنا )یا کند خواه نظا هماهنگ آن، سر مبنای دقیق اعجاز قرآن اشاره می
فصاحت زبانی آن، یا بازداشتن الهی تقلیدکنندگان انسانی، یا اطلاعات غیبی )الاخبار عن الغیوب  موجود 

کند که فقدان هرگونه اجماع برر نظر، استدلال میدر آن. شهرستانی با توسل به ترفند شکاکانۀ رایج اختلاف
کند. اگر ادعای پیامبر تنها برر مبنرایی های کلامی را، به تفکیک، باطل مینظریه سر مبنای اعجاز، تمام این

برانگیز هر اربات خواهد بود. ماهیت اختلافآمیز استدلال شود، صدق آن نیز مورد مناقشه و غیرقابلمناقشه
د، از نظرر آن کننرمبنای فردی بدان معناست که در واقع، به گفتۀ کسانی که از مبانی جایگزین حمایرت می

 13کند:که شهرستانی این نکته را بیان میمبنا، تقلید از آن در توانایی انسان قرار دارد. چنان
آمیرز اسرت، یکی دیگر از اسرار آن است که متکلمران در براب اینکره قررآن برر چره مبنرایی اعجراب 

؛ دیگران از حی  بلاغرت، نظر داشتند. برخی از ایشان گفتند: بر مبنای نظا هماهنگ ]کلمات آن[اختلاف
های ]تقلیدکنندگان احتمالی آن[؛ و برخی دیگرر غنا و خلوص زبانی آن؛ برخی دیگر گفتند بازداشتن انگیزه

کنرد. از جهت نمودن آگاهی پیرامون امور غیبی. هر یرک آمروزۀ دیگرری را رد و انتخراب خرود را تثییرد می
ها در اربات باشد و ناتوانی ]انسانتا ادعا بر آن اساس قابل دانید که مبانی اعجاز باید مورد اجماع باشد،می

تقلید از آن[ در آن جنبه ]ظاهراً[ تثییدپذیر گردد. اکنون، نظر به اینکه برای هر یک از آنان متصور اسرت کره 
 کند در حیطۀ توان انسان است، هیچ توافقی در باب مبنای اعجاز قرآن، و حتی درمبنایی که رقیبش ادعا می

 .شودمورد اصل اعجاز، حاصل نمی
اش جنبۀ دیگری از ایرادات شهرستانی به دفاعیات کلامی پیشین از اعجاز قرآن در فصل یازدها مقدمه

شود. وی در این فصل، ضمن بح ، مبنای زبانی اعجاز را به دلیلی متفاوت از فقدان اجمراع کره یافت می
ای بره کفرر ناخواسرته کره جسرتجو بررای چنرین مبرانی کند. دلیل جدیرد آن اسرتتر ذکر شد، رد میپیش

ترین کلمات و آیرات قررآن را جسرتجو هر کس بر خود بپذیرد که فصیح»کند: که بیان میانجامد. چنانمی
گزیند. وی کمال خلوص زبانی کند، آن را کوچک شمرده است، زیرا کلماتی محدود در تعداد را از آن برمی

رسرد. آنچره او پای شرکوه آن کمرال نمیلویحاً اشاره کرده اسرت کره بقیرۀ آن برهکا گرفته و تقرآن را دست
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از نظر زبرانی خرالص اسرت، غیرر از آن چیرزی اسرت کره مرردود اعرلام  –شاید آنچه باور دارد  –فهمد می
احترامری بره های برتر بلاغی، مستلزم قضاوتی منفی یرا بیبنابراین، ناگزیر، جستجو برای نمونه 14«.کندمی

دادن قداست و اند. این عمل به طور متناقض، متن را در عین تلاش برای نشانفقراتی است که انتخاب نشده
پردازد، بایرد سرخنی برترر از نقد میهر کس به»افزاید: کند. شهرستانی میحرمت و نسبی میتعالی آن، بی

رویکرد به نحو ضرمنی، مفسرر را در این  15«.شود داشته باشد تا نقد او صادق باشدآنچه مورد نقد واقع می
 16دهد که شهرستانی در پی آن است تا آن را مطلق نشان دهد.جایگاه قضاوت بر متنی قرار می

پس، جایگزین شهرستانی برای این مواضع کلامی پیرامون اعجراز قررآن چیسرت؟ او نظررات خرود را 
مبنای اصلی اعجاز، و بنابراین، برهان راسرتین  کند کهسورۀ بقره با این استدلال آغاز می 23دربارۀ اسرار آیۀ 

هریچ »)جوامع الکلا  نامیده اسرت، یعنری: « کلمات جامع»ای که او آن را شاکله»پیامبر )ص ، دقیقاً در 
کنرد کره ایرن عبرارت برترر شهرستانی بیران می 17شود.یافت می« )لا اله الا الله « معبودی جز الله نیست

مه الشهاده ، همان معجزۀ بلامعارض است که همراه ادعرای پیرامبر )ص  )کل« عبارت شهادت»اسلامی، 
نزدیک که در اینجا ذکر شده، تنها جزئی ضمنی از وقایع زندگی پیامبر )ص  نیست، « همراهی»است. این 

نهنرد، با دومین عبارت بزرگ از شهادتین که با هرا اسرلام را بنیران می« لا اله الا الله»بلکه گویی به پیوند 
« ادعای پیرامبر )ص »این یقیناً همان چیزی است که شهرستانی با عبارت «. اللهمحمّد رسول»اشاره دارد: 

دارد آمیز در نظر دارد. علاوه بر این، شهرستانی اظهرار مریهمراه با عبارت نخستین بلامعارض رد یا اعجاز
تمام قرآن چیزی جز شرح و بسط بزرگ این  در قلب قرآن قرار دارد، و در نظر او،« لا اله الا الله»که عبارت 

تثیید »کند: که بیان میموضوع نیست. بنابراین، اعجاز این عبارت، به طور ضمنی، اعجاز قرآن است. چنان
است که قرآن آن را اضافه و تبیرین «[ لا اله الا الله»توحید و نفی رقیبان در کلام مجید تنها شرح و بیان ]بر 

سرورۀ بقرره[ از طریرق اربرات ایرن  2-21که ]برای نمونه[ در آیات فوق ]یعنی آیرات  گونهکرده است، همان
دهی خود را تثییرد کررده دهنده است، یکتایی در ]خلقت و[ روزیجلاله  خالق و روزیحقیقت که او )جل

 18«.است
لا »ارت کس صادقانه منکر حقیقت توحیدی که عببنابراین، ظاهراً شهرستانی بر این باور است که هیچ

کس نیست که در تثیید توحید و نفی رقیبان هیچ»مصدق آن است، نخواهد شد، زیرا به گفتۀ او « اله الا الله
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برانگیز است و علاوه بر ایرن، این ادعای اخیر آشکارا از نظر تاریخی بح  19«.با ]پیامبر )ص [ منازعه کند
عیلی  او بر ابن سرینا در تضراد اسرت. در آنجرا، در نگاه اول با موضع خود شهرستانی در نقد )اساساً اسما

که باور به الوهیت اجماع عام است، باور به یگانگی آن چنرین نیسرت. دیدگاه صریح او این بود که درحالی
ها را نه به حقیقت وجود الوهیت، بلکه به حقیقت یگانه برودن بنابراین، پیامبران در وهلۀ اول آمدند تا انسان

کس برا کنرد کره هریچسرورۀ بقرره بیران می 23بنابراین، هنگامی که شهرستانی در باب آیرۀ آن فرا بخوانند. 
شهادتین مخالفت نخواهد کرد، بدیهی است که منظور او این نیست که همه از قبل به توحید گرایش دارند، 

شهرسرتانی بلکه منظور این است آنگاه که این حقیقت به فها انسان عرضه شود، انکارناپرذیر اسرت. البتره 
کند تا تمایزی دقیق میان انکار و منازعه قائل شود. اذعان دارد که نوعی مخالفت ممکن است، اما تلاش می

شماری از پاسرخ اول کند که پاسخ دوم غیرممکن است، اگرچه بدون شک موارد بیشهرستانی احساس می
سرت. در نهایرت، ظراهراً موضرع در تاریخ وجود داشته است، که مسیلمۀ کذاب مشرهور دقیقراً مظهرر آن ا

بار درک شود، انکار صادقانۀ آن غیرممکن است، شهرستانی این است که اگر حقیقتِ ذاتاً معقولِ توحید یک
 20توان آن را از روی لجاجت رد کرد.گرچه می

رویکرد شهرستانی به اعجاز، آشکارا تلاشی است برای دادن حداکثر حل و قوّت عقلانی به آن. به گفتۀ 
یکی است؛ در این صورت، « لا اله الا الله»و، یک معنا وجود دارد که در آن ادعای پیامبر )ص  با عبارت ا

کنندۀ ادعای حضرت محمّد )ص  برا خرود ادعرا یکسران برخلاف مورد سایر پیامبران و ادیان، نشانۀ اربات
کنرد: ه شهرستانی اسرتدلال میککند، خود پیام است. چنانای که پیام را رابت میاست. در اسلام، معجزه

گویی شخص مدعی دارد، پس ناتوانی در تناقض برا اگر ناتوانی در تناقض با یک معجزه، دلالت بر راست»
 21«تر بررای منکرر اسرت!کنندهگویی شخص مردعی و حتری سراکتتری بر راستخود ادعا، دلالت قاطع

های دیگرری باید ذکر شود؛ ویژگیدارد که میهای وی در این موضوع وجود های مها دیگری از آموزهجنبه
از تلاش شهرستانی برای اصرلاح نقرایص مشرهود رویکردهرای متکلمران پیشرین، کره همرو دربرارۀ آنران 

 22گوید:می
ها و ذهن آنان از تصدیق معجزات پیامبران )ع  به دور اسرت! و چقردر آنران از ها، اندیشهچقدر آموزه 

آمیز اسرت، و دارشان به دورند! زیرا حرکات انسان برای یک حیروان اعجرازدیدن معجزات در هر گفتار و کر
آمیز نوبهٔ خود[ برای یک انسان اعجراززیرا حرکات آنان ]به –معجزات پیامبران )ع  نیز به همین ترتیب است 
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  .است
انده شهرستانی در رد همین اندیشۀ کلامی، کلیدی حیاتی برای تفکر جایگزین خود در این مسئله گنج

اش به این کلید اشاره کرده و حتی در پرداخت او به اعجاز قررآن در تر در فصل یازدها مقدمهاست. او پیش
هرای تفسریری در شربکۀ زوج« تضراد»، مکمرل «ترتب»شود. مفهوم حیاتی مورد بح ، نیز دیده می نهایه

شوند. شهرسرتانی مرتبه تلقی می ها جهان بیرونی و ها قلمرو درونی دین، ذاتاً متثرر از این اصل 23اوست.
 24شرود.کند که هستی مستلزم ترتب است و در مقابل، از فقدان ترتب، عدم هسرتی ناشری میاستدلال می

مرا را بره »سورۀ فاتحه:  7و  6کند، برای مثال در آیات وی این اصل را عمیقاً در متن قرآن کریا مشاهده می
راه کسانی … قۀ فرودست مؤمنانی که جویای هدایت هستند ، )اشاره به دعای طب… راه راست هدایت فرما

ایرن روابرط « کننرد. ای )یعنی اشاره به طبقۀ فرادست که هدایت میکه آنان را مشمول نعمت خود قرار داده
تر از آنان، همانند بین نوع برتر انسان، یعنی پیرامبران )ع  )کره های حیوانی پایینها و گونهترتب میان انسان

کنرد. براری، تر از آنران عمرل میدانرد  و گونرۀ انسرانی پرایینای جداگانه میستانی عملًا آنان را گونهشهر
)نطق ، که برای وی ها دلالت بر اعلام شفاهی و ها بر تشخیص « گفتار»ای در شهرستانی بر مبنای مرتبه

 25بدین ترتیب است:کند. استدلال او یا اندیشۀ پیش ازآن دارد، برای اعجاز قرآن استدلال می
]که[ در صعود به مقام استقلال از اندیشۀ اسرتدلالی در … ناطقان بر پایۀ ترتب و نابرابری ]قرار دارند[ 

شود و آنچه برای دیگری ای که غیب بر او آشکارا پدیدار میگونهرسد، به، به اوج خود می«تشخیص»مقولۀ 
آید. همین امرر در مقولرۀ از راه فطرت ذاتی به دست میشود، برای او از طریق اندیشۀ استدلالی حاصل می

شود و آنچه برای دیگری از طریرق آمروزش ای که تمام سخنان او وحی میگونهنیز صادق است، به« اعلام»
  .گرددیافتنی میگردد، برای او از راه شهود دستمعتبر حاصل می

با آنچه برتر از آنران مرتبه، دررابطهدر یکهای موجودات فرودست در اینجا، اعجاز صرفاً به محدودیت
با گفتار نبوی، کره قررآن های انسانی خاصه دررابطهبه این محدودیت« اعجاز قرآن»کند، و است، اشاره می

 .ای برجسته از آن است، اشاره داردنمونه
بره تحقیرق در براب  ریاتواند بیآمیز، میشهرستانی با شناسایی قرآن بدین شیوه و در معنای ذاتاً اعجاز

تواند عنوانی مکرر در تفسیر اوست. وی می« نظا»که برای مثال، نحویبرتری زبانی و بلاغی آن بازگردد، به
فرض اعجاز آن، که خود برر اصرولی ای از طریق پیشآزادانه آیات را از تمام این زوایا بررسی کند. هر زاویه

                                                 
 .25-35، الأبرارالأسرار و مصابیح  مفاتیحشهرستانی،  .23
 .690 /3، کنز العما الهندی،  .24
 .120-1، الأبرارالأسرار و مصابیح مفاتیح شهرستانی،  .25
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نظریۀ او، تحلیل انتقادی از چنین زوایایی، تمرینی در  در چهارچوب 26جداگانه استوار است، صادق است.
سورۀ بقره، در  23قدردانی و تعمیق درک است. شهرستانی در جملۀ ماقبل آخر بح  خود در باب اسرار آیۀ 

گراهواقع ادعا می تر باشرد، اعجراز قررآن را از ایرن کند که هرچه کسی پیرامون بلاغت و اشکال نقد متنری آ
گراه»ر خواهد دانست: دیدگاه بیشتر قد تر باشرد، اعجراز آن هرچه کسی به مبانی بلاغت )وجوه البلاغره  آ

 27«.تر خواهد بودبرای او روشن
ای است به آنچه ممکن اسرت گشاید و اشارهاز دیگر سوی، بیان نهایی او دریایی وسیع از تحقیق را می

هرچه کسی اسرار »نویسد: شهرستانی میمبنای قاطع حس عمیق خود وی از منشث متعالی قرآن بوده باشد. 
رسد، بیشتر درک کنرد، معجرزات آن را بیشرتر شمارند و نه اندیشه و نه ذهن به پایان آنها نمیقرآن را، که بی

بررای گشرودن « اسررار»یعنی، از طریرق نظرام تفسریری متمرایز خرود، کره تحرت عنراوین  28«.شناسدمی
ای از اعجراز آن کنرد کره یقرین انباشرتهبرد، شهرستانی ادعرا میساختارهای عمیق نهفته در متن به کار می

حاصل خواهد شد. این نکته بسیار شایان توجه است که نظام دوتایی مورد بح  به اعتقراد شهرسرتانی برر 
توان ردپرای آن را در جزئیرات نمایندگان و وارران نسل اندر نسل پیامبر )ص  بوده است، و می اساس اقتدار

 –اصرلی برا نقرش قطعری در اندیشرۀ اسرماعیلی  –راث اسماعیلیه یافت. علاوه بر این، ترتب مختلف در می
ای تر دیده شد، به طور کامرل در ترلاش شهرسرتانی بررای بنیادنهرادن اعجراز قررآن بره شریوهکه پیشچنان

تفسیر قررآن در شود. بنابراین، از بررسی مقدماتی تر و ارائۀ مبنایی پیشینی برای آن، محوری تلقی میفلسفی
دار کرردن شردید رویکردهرای آید که شهرستانی، پس از مسرئلهمباح  مربوط به این موضوع خاص برمی

 .دهدکلامی رایج به اعجاز، به آنها با رویکردهایی از جهان مفهومی پنهان اسماعیلی خود پاسخ می

 . ازلی بودن قرآن2

نزدیکی با اعجاز دارد، این است کره آیرا قررآن از  قرآن کریا، که ارتباط« الهیات»مسئلۀ اصلی دوم در 
ها را آمیزی این حوزه از آموزههای تحریکرسد تنشحی  جایگاه، مخلوق است یا غیر مخلوق؟ به نظر می

های تاریخی افراطی در براب مرتن قررآن و کند. شهرستانی نظریهدر اندیشۀ متعالی شهرستانی مشخص می
و تحول املای آن و اشتقاق لغوی کلمات آن را تحت عنراوین دیگرر بررسری  کند،گردآوری آن را مطرح می

عنوان امری الهی و معنادار در هر یرک ، به نحو متناقض متن را به«الأسرار»حال، تحت عنوان کند؛ بااینمی
را نگرد. حل ایرن موضرع عنوان طرحی فوق تاریخی برای کلّ آفرینش میاز جزئیات دقیق آن، و در واقع، به
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او نیرز ، ماننرد نهایهه تنها در تفسیر قررآن او بلکره در کتراب شده توسط مؤلف )نههای ارائهتوان در مدلمی
که از طریق آنها واقعیت کامل و متعالی کلام خدا وارد قلمرو تاریخی و  –ظهور، تمثل و لباس جستجو کرد 

مفهومی اساسی اندیشرۀ متعرالی خرود، شود. علاوه بر این، گویا شهرستانی در برخی جاها زوج بشری می
کند. بنابراین، قرآن تجلری از واقعیتری کامرل و همیشره را بر قرآن اعمال می« المستثنف»و « المفروغ عنه»

به « تفسیر»افزاید که شده است که در قلمرو در حال تکامل و ناقص پدیدار گشته است. شهرستانی میتمام
اسرت، برر « اسررار»های شناسایی با محتوای بخشنکه تثویل، که قابلآدهد، حالاین قلمرو دوم ارجاع می

دست است که شاید بتوان شکاف میان شهرستانیِ از طریق مفاهیمی ازاین 29واقعیت نخست متمرکز است.
 .گرا و باطن گرا را پر کرداصطلاح  تاریخ)به

و کسرانی »سورۀ بقرره،  5-4آیات  توان با بررسی بیشتر تفسیر او از اسرارموضع مبها شهرستانی را می
آورند و به آخرت یقین دارند. آنان بر هدایتی که به آنچه بر تو نازل شده و آنچه پیش از تو نازل شده ایمان می

به بح  کشید. وی با الهام از این اشراره بره نرزول کرلام خردا، « از پروردگارشان هستند و آنان رستگارانند
ای از ظهرور را ترسریا کند. او زنجیررهریق مراحل یا سطوح مختلف بررسی میهای تجلی آن را از طپویایی

هرای مخاطبران انسرانی قررآن. قلب <- قلرب برگزیرده <- قررآن کرریا <- کلام مقردس <- کند: امرمی
اند، شهرستانی معمولًا بر هویت واحد کرلام که این مواضع مختلف تجلی )مظاهر  مشخص شدهدرحالی

کیرد میکنندهها هستند که خود منعکسای از بازتابآن، که مانند سلسلهالهی در تجلیات  کنرد. بره انرد، تث
اولین موضرع »شود: طور خاص، ظهور آن در قلب پیامبر )ص  قاطعانه مستقیا و بدون تحریف شمرده می

دن کراین معنای نرازل… تجلی آن در این دنیا، شخص محمّد مصطفی )ص  یا روح یا ذهن یا قلب اوست
های روبررو کره در آنهرا اشرکال موجرودات بره و فرستادن بدون انتقال توسط تخیرل اسرت، همچرون آینره

شوند. علاوه بر این، این معنرای الهرام و ترین راه موردانتظار ظاهر میترین شکل ممکن و سریعبخشالهام
افزایرد کره انی میاگر پیامبر )ص  در اینجا موضع اصلی اسرت، شهرسرت 30«.صدور مستقیا به ذهن است

شود، یا آن را با کند و با شنیدن و فهمیدن با آن درگیر میموضع رانویه هر فردی است که قرآن را دریافت می
 31.کندتلاوت و نوشتن منتقل می

این یگانگیِ ظهوریافته و ظهورِ آن، کلیدی برای درک دیدگاه شهرستانی دربارۀ قرآن است. رابطۀ هویتی 
های کلامی در باب ماهیت دقیق پیوند میان چند صفحه بعد در بررسی انتقادی او از دیدگاه آن با امر الهی،
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کید واقع می شود. شهرسرتانی ابتردا موضرع معتبرر کلام خدا و محتوای مصحف فیزیکی، بار دیگر مورد تث
 32:گویددهد. او میفهماند را شرح میمؤمنان نخستین و آنچه خود قرآن به ما می

های گوناگون خرود از اسرار آن است که متکلمان در آموزش خود دربارۀ نزول قرآن، به آموزهیکی دیگر 
کنند. مسلمانان راستین نخستین )السلف  همگی توافق داشتند که قرآن کلام خداسرت و آنچره از اشاره می

شود، کتراب مقردس خداسرت. خرود قررآن گرزارش داده اسرت کره خداونرد مصحف فیزیکی تلاوت می
هایی را برای او بازگو کرد، آیاتی را مقرر فرمرود و آنهرا را جلاله  کتاب را بر بندۀ خود نازل کرد، داستان)جل

تفصیل داد، و حدود قانونی و احکام موجود در آن را توضیح داد و آنها را روشن ساخت. آنان همگی بر این 
دارد، که کلام خدا در میان ماست و ما آن توافق داشتند که کلام خدا همان چیزی است که بین دو جلد قرار 

 دهیا.کنیا و آموزش میکنیا، مطالعه میشنویا، تلاوت میرا می
هدف اصلی این بیانات این است که کتاب مقدس در میان ما و کلام یا سخن خدا ذاتاً یکسان هسرتند. 

 .کندترین عبارات تثیید میرا با قوی« تجسد کلام»وسیله شهرستانی بدین
عنوان انحراف یافتگران از پردازد که بهذکر است که او در اینجا به سرزنش تمام مواضع کلامی میشایان

مکتبی که عموماً خود در شمار وابستگان و مردافعان  –کشد، ازجمله موضع اشعریان این ]دیدگاه[ پیش می
متکلمان جملگری چنرین تمام ]آنچه گذشت[ در آموزش »گوید: که میشد. چنانسرسخت آن شناخته می

کلام خدا یکی از صرفات اوسرت کره در ذات او قرائا اسرت و »گوید: که مینیست. زیرا اشعری، هنگامی
ها، نه حدود قانونی و احکرام، نره آیرات و کلمرات؛ آنچره مرا ترلاوت ها، نه گزارشنه داستان –یگانه است 

، خب، اشاره عین مشارٌالیه نیسرت و «از آن است هاییقولشنویا، اشاراتی به آن ]کلام[ و نقلکنیا و میمی
شکایت مؤلف در اینجا این است که اشعریان، ظاهراً بره بهرای تثییرد اینکره  33«.قول عین اصل نیست!نقل

کنند. این مکتب قرآن را صررفاً رو ازلی است ، قرآن را از آن متمایز میکلام صفتی ذاتی الهی است )و ازاین
کند. انتقاد شهرستانی از تعرالیا اشرعری هایی از آن توصیف میقوله کلام ازلی و نقلها و اشاراتی بدلالت

، که البته عمردتاً در دفراع از الاقاا نهایهدر این زمینه، با عباراتی مشابه، در کتاب مشهور او در کلام، یعنی 
 34شود.گری تدوین شده بود، نیز یافت میاشعری

سخن خداونرد »گوید: که میهمچنین معتزلی، هنگامی»پردازد: می سپس شهرستانی به تعالیا معتزله
شده از درخت یا تخته، و آن ازجملرۀ اعرراض اسرت، بردون شده در محملی ساختهاز افعال اوست، آفریده
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34. Guillaume, The Summa Philosophiae of al-Shahrastānī: Kitāb nihāyatu’l-iqdām fī ʿilmi’l-kalām, 103-5 ; Wolfson, The 
Philosophy of the Kalam, 248-51. 
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گونه کره آن را سازد، و همانبخشد، آن را فانی نیز میگونه که او آن را هستی میگونه قیام به ذات. همانهیچ
هایی از آن چیز فانی اسرت شنویا، حکایتکنیا و میدهد. آنچه تلاوت میکند، آن را پایان نیز میمی آغاز

کنیا یرا غلرط، قروام و متشکل از افعال خود ماست که از طریق بیان حروف که مرا یرا آن را درسرت ادا مری
اداکرردنش پراداش گیرریا و بره جهرت درسرت یابد. به سبب غلط اداکردن آن مرورد نکروهش قررار میمی
بدین ترتیب، در این تعلیا، از  35!«، خب، حکایت عین اصل نیست و نقل، خودِ امرِ منقول نیست«یابیامی

دانند که ذاتاً فعل خداونرد را تشرکیل نظر شهرستانی، معتزله سخن خداوند را موجودی حادث و زمانی می
نظر دارند. اما آنان با دانند، اختلافذات خداوند میو در این امر با اشاعره که آن را صفتی ازلی از  –دهد می

خود، خودیعنوان صرفاً حکایتی متمایز از سرخن الهری برهاشاعره در انکار حلول و نیز درنظرگرفتن قرآن به
نوعی از حی  منزلت، دو بار حادث است، کنیا، بهنظرند. بنابراین، از نگاه معتزله، قرآنی که تلاوت میها

نوبهٔ خود بر چیزی که توسط خداوند حرادث شرده، مبتنری که توسط تلاوت ما ایجاد شده و به یعنی چیزی
 .شودمی

شهرستانی در پایان به موضع سوم در این مسئله، یعنی موضع فرقۀ کَرّامیه، که به فاصلۀ کوتاهی انقراض 
عنوان فعلری خداوند به این موضع ناخوشایندتر از موضع معتزله در شناسایی سخن 36کند.بافت، اشاره می

شود )امکان حالات زمانی حادث که نه خارج از ذات او بلکه در درون ذات او پدید آمده است، معرفی می
باوجود این، کَرّامیه در انکرار حلرول و جردا  37شد .و گذرا در ذات الهی آشکارا توسط فرقۀ کَرّامیه تثیید می

جرای اینکره آن اند. در واقع، آنان حتی فراتر از آن رفته و بهقیدهعدانستن قرآن از سخن خداوند با دیگران ها
کنند که قرآن فعل خداوند نیست، بلکه محصرول آن آن بدانند، ادعا می« هایی بهاشاره»یا « هایی ازنقل»را 

 .و غیر از آن است
کنرد کره می شهرستانی با اکراهی که از تمامی این مواضع در باب ماهیت قرآن دارد، در عوض توصریه

پس، سخن مسلمانان »تاحدامکان به مؤمنان راستین نخستین )سلف  و به توصیف خودِ قرآن پایبند باشیا: 
کید می .«چیست؟!  2راستین نخستین و آن کتابی که هدایت برای پرهیزگاران است )بقره،  کند که هرر او تث

پوشی از رأی شخصی. در اینجا، به نظر یا چشا گیرد: یا پیگیریفرد صادق در اینجا در برابر دوراهی قرار می
گیرد و بر اساس رأی و عقل خود دربارۀ خداونرد سرخن کسی که علا را از منبع درست آن می»شهرستانی، 

قیدوشرط یک چیز را در باب قرآن تصدیق کند و داوری دربارۀ چیز دیگرر را بره تعویرق ، باید بی«گویدنمی
                                                 

 .147-8 /1، الأبرارالأسرار و مصابیح مفاتیح شهرستانی،  .35
36. Knysh, Islamic Mysticism: A Short History, 88-94. 
37. Kazi and Flynn, Muslim Sects and Divisions: The Section on Muslim Sects and Divisions by Muḥammad b. ʿAbd al-
Karīm Shahrastānī (d. 1153), 83-4. 
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قرآن با کلام خداوند را تصدیق کند، و باید هرگونه پرسش دربارۀ چگونگی آن، اندازد. یعنی، او باید هویت 
یعنی اینکه آیا قرآن متضمن صفتی ازلی از ذات خداوند است یا فعل زمانی او، را معلق کند. بدین ترتیرب، 

د، و آورهرایش و فرسرتادگانش ایمران مریدارد و به خداوند، فرشتگانش، کتابوی در راه امنیت گام برمی»
کند، که آن الهام، وحی، سخن، آیات و کلمات اوست، بردون اینکره باعقرل حقیقت کتاب او را تصدیق می

کند که آیا آن پیشاازلی ای توصیف کند که ذات یا فعل باشد، و بح  نمیگونهخود جسارت ورزد و آن را به
گرذارد. به رسول خردا )ص  وامری جلاله  واست یا زمانی یا حادث. وی فها همۀ اینها را به خداوند )جل

گرویا کره خداونرد و من دربارۀ قرآن همران چیرزی را می»بنابراین، اگر از او سؤال شود، پاسخ خواهد داد: 
عبارت مشابهی را به پیروان  الملل والنحلشایان توجه است که شهرستانی در کتاب  38«.گویندرسولش می

دهد کره وهش نشان میدهد. باوجود این، چندین پژمینسبت   518/1124حسن بن محمّد بن صباح )م. 
« ابتردایی»کند، در واقع احتمرالًا موضرع این موضع، که شهرستانی در اینجا آن را موضع سلف معرفی می

 .قیدوشرط اینکه قرآن کلام خداوند استاسلام بوده است: تصدیق ساده و بی
زنی بیشتر است، در تراریکیِ درک کلّری او از نهازآنجاکه تمام هدف شهرستانی در اینجا اجتناب از گما

ترین آموزۀ او از اشارات پراکنده، دیردگاهی را آشرکار حال، ساختن محتملمانیا. باایناین موضوع باقی می
شرده در تضراد گری همسو است )و بدین ترتیب، با دیگر مواضع کلامری ارائرهسازد که اساساً با اشعریمی

کاری موضوعیت ر جاهایی تحت عنوان اسرار تفسیر قرآن خود، که در آن ملاحظهاست ؛ زیرا شهرستانی د
وچرا اسرت. چروناین وضرعیت بی –ازلی است خود پیشاخودیسازد که امر الهی بهندارد، کاملًا روشن می

است، وی به کراف و   2:1ای که در پی حروف مقطعۀ سورۀ بقره )های حروف مقطعهبرای نمونه، در بح 
مْرِ نخستین ظهور امر پیشا»عنوان ، امر وجودبخش الهی  به«باش!« )»کُن»نِ نو لُ لِلَْْ وَّ

َ
ازلی )هُوَ الْمَظْهَرُ الْأ

شرود...  در سرورۀ بقرره پرس می« براش!« )»کُرنْ فَیَکُرونُ »بار دیگر نیز بر اسرار  39کند.اشاره می« الْقَدِیاِ 
کید می  2:117) بردین  40بخشرد.، خارج از زمان )لَا فِی زَمَران(  هسرتی میکند که خداوند از طریق امرتث

مْرِ  سخن گفته می« عالَا»امر، که گاهی از آن در مقام یک -ترتیب، لوگوس
َ
شرود، خرود از کامل )عَالَاُ الْأ

پیونردد، بنرابراین خرود رود؛ چیزی است که از طریق آن تمام آفرینش زمانی به وقروع میبُعد زمان فراتر می
موجود است. این  شهرستانی به زبان فارسی مجلس مکتوب خوارز امخلوق باشد. شواهد بیشتری در باید ن

توان آن را به طور تقریبی به حدود سال های اندیشۀ والای شهرستانی است و میترین شعاعمتن از درخشان
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مررتبط  مفهاتیح برا ، نزدیک به پایان دوران زنردگی او، نسربت داد، و بردین ترتیرب آن را کراملاً 538/1145
او با تثیید آشکار اینکه امر الهی دارای وضعیت ازلیت و سرمدیت است، آغراز  مجلسدر واقع،  41سازد.می
 .شودمی

، صررفاً نهایهاش، های شهرستانی برای این موضوع در ارر اشعریتوان دریافت که استدلالبنابراین، می
کنرد بلکه کاملًا صادقانه هستند. برای نمونه، وی استدلال می اند،ارائه نشده« گفتندوپهلو سخن»از طریق 

دهد که آفرینش و امر دو امر متقابرل ، نشان می«آیا آفرینش و امر از آنِ او نیست؟»سورۀ اعراف،  53که آیۀ 
افزایرد او می)یَتَقَابَلَانِ  هستند و بدین ترتیب، مبنایی برای استنباط نامخلوق بودن امر )غَیْرُ مَخْلُوق(  است. 

« باش!»گوییا: که چیزی را اراده کنیا، سخن ما به آن فقط این است که میهنگامی»سورۀ نحل،  42که آیۀ 
مُ عَلَی الْحَادِثِ الْمُطْلَرقِ  «شودمی»پس  قَدُّ ، بر تقدم مطلق امر بر آنچه به طور زمانی حادث شده است )اَلتَّ

ةِ .ازلی بودن ادلالت دارد، که مستلزم پیشا زَلِیَّ
َ
بنرابراین، جردایی شهرسرتانی از  42مر است )لَا یَکُونُ إِلاَّ بِالْأ

الهی، کره او در سراسرر آررارش نیرز آن را « سخن»امر، یعنی -ازلی بودن لوگوسهنجار اشعری بر سر پیشا
کید شدید او بر حلول، یعنی هویت ترام و تمرام امرتثیید می ر برا کند، نیست؛ بلکه جدایی مورد بح  در تث

عنروان داند، نهفته است. بدین ترتیرب، وی جردا دانسرتن قررآن برهمتن قرآنی، که او آن را ظهور ذاتی آن می
 .کندامر را رد می« اشاره به»یا « نقلِ »، «بیانِ »

نوعی طنز در خرود دارد، از « نقل»و « اشاره»انکار شدید شهرستانی در خصوص اصطلاحات اشعریِ 
اریخیتِ قرآن کریا اذعان دارد و تحقیرق در براب چگرونگی پیردایش مرتن عثمرانیِ این نظر که او خود به ت

کیرد او برر  43رساند.درجه برای زمان خود، که برای هر اشعری غیرمعمول بود، میشده را به اعلیپذیرفته تث
عت را صورت قرآن، حس انتقادیِ فزاینده به چگونگی تدوین شرریازلی الهی و ظهور آن بهیگانگی امر پیشا

کید شهرستانی را ترفندی ریاکارانره بررای منحرفسازد. بااینمتعادل می کرردن پیامردهای حال، نباید این تث
های الحادی بررسی او از روند تاریخی تدوین شریعت تلقی کرد؛ بلکه ممکن است در نظام اعلای اندیشه

کند ای وصف و شرح میگونهریا را بهاو معنای خوبی داشته باشد. همچنان که در بالا ذکر شد، وی قرآن ک
قررآن، « نرزول»رسد کره )مَفْرُوغ  است. به نظر می« کامل»)مُسْتَثْنَف  و « غیرکامل»که شامل هر دو جنبۀ 

که تثویل آن را با جنبۀ داند، چنانیعنی انتشار آن در جهان تاریخی و انسانی، را با جنبۀ غیرکامل آن یکی می
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یک وجه فراتر از  –بنابراین، یک حقیقت واحد، هرچند دووجهی، پیش روی ماست  44کند.کاملش برابر می
شود )یعنری مُسْرتَثْنَف . احتمالات تاریخی و انسانی )یعنی مَفْرُوغ ، و وجه دیگر که از طریق آن پدیدار می

صرفاً یک بازنمرایی کند و از این دیدگاه که قرآن این روش جایگزین برای تبیین ارتباط، راز حلول را تثیید می
زمان بره تاریخیرت قررآن اذعران دارد. که هاکند، درحالییا دلالت جداگانه از امر ازلی است، اجتناب می

توانرد اشرعریت را بره شهرستانی با کاربست مفاهیمی از نظام اسماعیلی خود چون مفروغ و مسرتثنف، می
حال به متن عثمانیِ آنکه خود درعینکند، حالقیدوشرط قرآن و امر ازلی الهی سرزنش سبب عدم برابری بی

 .شودالعاده رادیکال و تاریخی نزدیک میشده از منظری فوقپذیرفته
های مربوط در بخش« الهیات قرآن»از آنچه گفته شد، روشن است که شهرستانی در نحوۀ نگرشش به 

تر تر و بردیعتنیردهست. تصرویر درهاگردان نبوده اگری رویسادگی از اشعریبه اسرار تفسیر قرآن خود، به
کیرد افراطری برر نرص کره از خرود است: او در عوض، اندیشه های معینی از اسرماعیلیه را بره یرک نروع تث

انجامرد، پیونرد داده اسرت. اینکره ایرن امرر گیرد و به حساسیت قرآنیِ خاص آن میگری نشثت میاشعری
توان از مقایسرۀ دقیرق موضرع ماعیلی منجر شده است را مینوعی دگرگونی عقیدتی در اندیشۀ اساحتمالًا به

توان با مقایسۀ او، برای شهرستانی با رویکردهای پیشین اسماعیلی به قرآن دریافت. اصالت موضع او را می
بار در آرار خود به بح  دربارۀ الهیات قرآن پرداخته اسرت، سرنجید. نمونه، با ناصرخسرو، که بیش از یک

گری، آمروزۀ اسرماعیلی او از آن رغا انحرافرات شهرسرتانی از اشرعریدهد کره، علریان میاین مقایسه نش
 .تثریر نیستبی

ازلی و نامخلوق بودن کرلام یرا سرخن الهری، گونه بیان کرد در ابتدا، آموزۀ پیشاتوان اینجزئیات را می
… کلمرۀ براری سربحانه»گویرد: که ناصرخسرو میمیان متفکران اشعری و اسماعیلی مشترک است، چنان

این پذیرش اجماعیِ ازلی بودن کلام، نقطرۀ عزیمرت آشرکار  45«.ها اوستقدیا است و سبب همۀ بودنی
گری ناگزیر شد سخن خداونرد را در مشاهده است: اشعریشهرستانی است، اما بلافاصله یک تفاوت قابل

ناپرذیر از ای جداییبود، و بنابراین اگر جنبه مقام صفتی ذاتی الهی بنگرد. این دقیقاً به این دلیل بود که ازلی
حال، متفکران اسماعیلی از ایرن آمد. بااینبود، دو ازلی به وجود میخود خداوند نبود و واقعیتی متمایز می

عنروان صرفتی الهری نشینی نکردند و الهیات سلبی اسماعیلی از شناسایی کلام یا سخن خدا بهنتیجه عقب
مْر  یا کلمه )الْکَلِمَة  به معنای واقعی آن، مبدأ کیهانکرد. در جلوگیری می

َ
شناسی اسماعیلی، امر ازلی )الْأ

وجودآوردن آنهاسرت. قرراردادن اوج در مقرام ذات موجودات است که مسئول بره مراتبهستی، اوج سلسله
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از هرگونره اسرناد یرا  شد. خود مقام الوهیت آن را فراتربار تلقی میخود، یک اشتباه فاجعهخودیالوهیت به
های مورد بررسی در اینجا، شهرستانی از بح  از این تفاوت اساسری دهد. در بخشتصور انسانی قرار می

توان آن را به نحو کامل در اینجا حل کرد. وی شاید دریافرت اشرعریِ از کرلام پوشد، بنابراین نمیمی چشا
گفتن، پذیرفتره اسرت، زیررا در جرای دیگرر چنرین نعنوان صفتی الهی، در معنای یک شیوۀ سخالهی را به

شْرتِرَاکِ  صفاتی را برای الهیات فوق متعالی خود با درنظرگررفتن آنهرا بره طرور کراملًا مشرترک لفظری )بِارِْ
فْظِیّ  تعدیل می که مفهوم کلامی مبنی بر اینکه آنهرا موجرودات عینری هسرتند کره در ذات کند، درحالیاللَّ

 46کند.را رد میخداوند قائا هستند 
گوینرد و گروهری کره می« قرآن آفریده است»گویند باری، ناصرخسرو، در بیان مواضع گروهی که می

، به گروه اول، یعنی معتزله، گرایش دارد؛ اما در اینجا تمام بحر  پیشرین را در قالرب «قرآن آفریده نیست»
رونرد. ایشران سرخن اترر از معتزلره مینروعی حتری فرگوید که اهل حق بهنهد و میبح  عوام به کنار می

شناسرایی قابل« کُرن!»خداوند را به معنای جداگانه و دقیق واقعیت فراجهانی که با امر وجود بخرش الهری 
گوید مذهب اهل حق از میان پیرروان خانردان که او میدهند. چناناست، فراتر از مبدأ متعالی قرآن قرار می

 47گوی و ]ها[ سخن که فعل اوست، آفریدۀ خداونرد هسرتند.[ سخنپیامبر )ص  این است که بدانی ]ها
معبودی جز او نیسرت؛ اوسرت آفریننردۀ هرر »سورۀ انعام،  102این فیلسوف اسماعیلی این مطلب را با آیۀ 

گروی کنرد، زیررا ازآنجاکره هرا سرخن و هرا سرخن، تثییرد می«چیز )خالق کلّ شیء ، پس او را بپرستید
بره مفهروم « گوینده»جودات آفریده باشند. این استدلال اخیر بعید است به معنای هستند، باید مو« چیزی»

سختی جای بح  دارد، بلکه باید به معنرای خرودِ منبرع حضرت محمد )ص  باشد، که مخلوق بودن او به
کید میمتعالی باشد که شریعت از آن نشثت می از کند که باید واقعیتی کاملًا فروترر گیرد، که ناصرخسرو تث

 48خداوند باشد. او آشکارا با این سخن به عقل کلّی اشاره دارد.
کره موضرع به طور خلاصه، این موضع مستلزم تنزیل بیشتر قرآن کریا نسبت به معتزله است، درحالی

ازلی برودن واقعیرت شهرستانی مستلزم ترفیع بیشتر آن نسبت به اشاعره است. گرچه ناصرخسرو نیز به پیشا
ی کلام یا امر الهی، پایبند اسرت، امرا از شناسرایی آن در مقرام مبردأ و اسراس قررآن امتنراع فراجهانی، یعن

شدۀ تاریخی و اینکه کتاب نازل 49ورزد و معتقد است مبدأ متعالی قرآن موجودی فروتر و مخلوق است،می
ت ازلری ای قطعاً مخلوق است. در عروض، شهرسرتانی آشرکارا مبنرای متعرالی قررآن را واقعیرنیز مصنوعه
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کنرد، و از طریرق آمروزۀ شناسرایی میداند، می« هستی»فراجهانی، یعنی امر الهی که آن را در بالاترین حدّ 
رغا اینکه قررآن دارای ظهروری کراملًا تراریخی و ورزد )علیحلول بر شناسایی عمیق قرآن با آن اصرار می

شناسری دهرد . هرر دو متفکرر کیهانمیای که شهرستانی علاقۀ بسیار به آن نشران جنبه –است « مستثنف»
داد، تثییرد ای به نام امر الهی را میان عالا موجودات مخلوق و ذات الوهیت قرار مریاسماعیلی را که واسطه

کنند، اما در تعیین جایگاه قرآن نسبت به آن، ناصرخسرو به همان میزان که شهرستانی به واحد شرناختن می
گری را بره جهرت رد نستن آنها متمایل بوده است. باآنکره شهرسرتانی اشرعریآن دو تمایل داشته، به جدا دا

گری در برابرریِ قاطعانرۀ ایرن دو آشرکار کند، انگیزۀ وابستگی پیشین او به اشرعریآموزۀ حلول سرزنش می
شرود، آشرکارا نظرامی شناختی که این آموزه با چنین شردتی در آن اظهرار میحال، نظام کیهاناست. بااین

نظیرر در قیراس برا مقرامش در سرایر ای بیلًا اسماعیلی است، که در آن امرِ ذاتی قائا بره خرود وظیفرهکام
یعنی مسئولیت ایجاد کلّ عرالا هسرتی. ویژگری نزدیرک بره هراِ ایرن نظرام  –های فکری اسلامی دارد نظام

لهیاتی از تعرالی مطلرق. شود، یعنی اهای اسماعیلی این است که ذات الوهیت کاملًا فراتر اعلام میاندیشه
های مرتبط اشعری و حنبلی از حلرول )کره در آن یرک صرفت ذاتری این بدان معناست که، برخلاف نسخه

ای بر سرر گونه مصالحهشود ، هیچتلقی می« کردهحلول»الهی، یعنی سخن، چیزی است که به طور عینی 
شود، نقشی است والاتر س )قرآن  داده میرغا اینکه نقشی که به متن مقدتعالی خداوند وجود ندارد، علی

از کارکرد آن در اندیشۀ اشعری و حنبلی. گویی در این الهیات باطنی، برای تمام اهرداف عملری، متنری کره 
کند، خودِ خداوند است، یعنی خدای پدیداریِ متن مقدس با خودِ کتاب یکی انگاشته خداوند را آشکار می

 .تِ )ذات غیبی  خود در ناشناختگی مطلق استشود. در همین حال، ذات الوهیمی

 های متعالی. نویسه3

هایی از اندیشرۀ والای شهرسرتانی پیوند دادن مبدأ بنیادین کیهان با یک ساختار متنی، مستقیماً به جنبره
رسد بیش از هر چیز برای عقل عجیب است. او امر الهی را بر مبنای یک مردل شود که به نظر میمنتهی می

توان کند. از قضا، حتی در اینجا نیز میکند و آن را بسیار فراتر از مرزهای استعاری دنبال میتصور می زبانی
از اسلام مطرح کند. جایی که « لسفیف»نشان داد که شهرستانی همچنان مصما است تا یک مفهوم اساساً 

کنرد، زایی حروف را تصور میمند از کیهاننظام« دانش»دهد که آشکار شود وی یک ای تفصیل میتااندازه
عَات  است که آیۀ « حروف مقطعه»بح  مطول ابتدایی شهرستانی پیرامون  الرف لام »سرورۀ بقرره:  1)مُقَطَّ

ای مفصرل دربرارۀ برای مؤلف ماست تا طی چندین صفحه، نظریره کشد. این آیه، سرنخیرا پیش می« میا
ی  ارائه دهد. اگرچه وی در جای دیگر صراحتاً به زبان عربی و  هَجِّ اهمیت حروف الفبای عربی )حُرُوفُ التَّ
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گری باطنی است بح  در این صفحات در باب یک نظریۀ آفرینش 50پردازد،املای آن از منظر تاریخی می
بررسی »های مربوط را از طریق کند. شهرستانی تا حدودی تطابققیق زبان عربی را تداعی میکه جزئیات د

 51کند.خویش کشف می« شهودی
ها صرفاً نمادین نیستند، بلکه زیربنرای خرودِ پیردایش سازد که این تطابقاو در ابتدای بح  روشن می

های سرخن، کتراب، ند به حروفی که پایهگوید: ]این حروف مقطعه[ اشاره دارکسی که می»کیهان هستند: 
داشرت کره علرا تثویرل را از گوید. اما اگر این اقبرال را مینوعی درست میهای الهی هستند، بهآیات و نام
های تمرامی موجرودات هسرتند )اَلْحُررُوفُ گفت: حروف پایرهصلاح در علا تثویل فراگیرد، میمراجع ذی

هَ  شهرسرتانی برر اسراس ایرن  52«.ا ، چه متعالی و چه زمینی، چه بسیط و چه مرکبمَبَانِی الْرمَوْجُودَاتِ کُلِّ
کنرد ها است، حتی آزادانه به یک علا جادویی یا سحرآمیز اعتراف میردیابی به نویسهنظریه که وجود قابل

هرر حرفری از ]الفبرای عربری[ »گوید: حرف عربی مرتبط است، زیرا می 28که به همین ترتیب با خواص 
ای کره از آنهرا گرذارد، و هرر کلمرهای خاصیتی )حُکْا  و طبیعتی است که در طبایع و ترکیبات تثریر میدار

طرور کره شدن دعاها و تغییر شرایط تثریر دارد. همرانترکیب شده است، دارای خاصیتی است که در برآورده
گذارند، کلمات ملفروظ نیرز کلمات متعالی چیزهایی هستند که در عقول، نفوس، طبایع و مرکبات تثریر می

کلمات و آواهرای  53«.گذارندبه همین ترتیب چیزهایی هستند که در عقول، نفوس، طبایع و مرکبات ارر می
رة  و دهندۀ آنها، در اینجا به دو نوع تقسیا میتشکیل شوند: نوع ملفوظ/شنیداری و انسانی )اَلْکَلِمَاتُ الْقَوْلِیَّ

ة ، که نمونۀ ازلی آن است. اگر دومی، در مقام شکلنوع متعالی )اَلْکَلِمَاتُ الْ  یَّ ، خرود «عالا امر»دهندۀ عُلْوِ
تروان به وجود آمرده )و در حرال بره وجرود آمردن اسرت ، مری« عالا خلق»ای باشد که از طریق آن وسیله

 .تواند به همان صورت عمل کنداستنباط کرد که اولی نیز به نحوی می
اند، در طلسا و در اوراد جادویی به س حروف مقطعۀ قرآن الگوبرداری شدههای منظا که بر اساتوالی

کنرد، ایرن ترا گونه که شهرستانی در عبارتی بسیار القاگرایانه در ادامه عنروان میشوند و، همانکار گرفته می
 54کرد:ای بود که سحر سلیمانی عمل میحدی همان شیوه

کس که نزد او دانشی از کتاب الهری برود گفرت: آن… »ای: از قرآن کریا داستان تخت بلقیس را شنیده
آورم. و چون ]سلیمان[ آن ]تخت[ را نزد خود مستقر دیرد، من آن را پیش از آنکه چشا بر ها زنی نزد تو می
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آصف بن برخیا به مدد کلمرات مرکرب و حرروف مرنظا آن را  55«.گفت: این از فضل پروردگار من است! 
ای که مردگان را زنرده معناست! ای زندهوایات نقل شده: یا قیّوم! برای تو دوری بیکه در رحاضر کرد؛ چنان

خوانا به قدرت الهی کنی و بر هر نفسی با هر آنچه کسب کرده، گواهی! برای تو کاستی نیست! تو را میمی
هایت و برترین خوانا به والاترین شکوهت، زیباترین نامعرشت و گسترۀ رحمت الهی در کتابت، و تو را می

ای صفاتت، ای کاف هاء یاء عین صاد، تخت بلقیس را حاضر فرما! آنگاه ]سلیمان[ آن را دید کره از فاصرله
ای متعلق بره سرلیمان )ع  شد، در کنارش مستقر گردید. آن انگشتری مُهر که شنیدهکه در دو ماه پیموده می

بررای سرلیمان سرپاهیانش از جرن و انرس و  بود، مُهر قدرت پادشاهی است و تسخیر جن بردان اسرت:  و
کلمات مقدس و حروف متعالی بر آن نوشته شده بود، همچنین  56پرندگان جمع شدند و به صف درآمدند.

ها و کنرد، و نیرز سرتایشها )تعویذات  و کلمات کامل خداوند که از شرّ آنچه آفریده محافظرت میافسون
ر نخستین جزء طلروع خورشرید، برر چهررۀ سرتارگان و هشرت تسبیحات با استفاده از کلمات خداوند که ب

  .که در روایات آمده استچنان –ها حامل عرش نوشته شده، و با زیباترین نام
فرضریۀ کلمرات و  –زایی حروف که بسرتر ایرن بحر  اسرت بنگرریا جا دارد که بیشتر به نظریۀ کیهان

های جرادویی و نحروۀ عملکررد آنهرا دانسرته رمولهای  متعالی که الگویی برای چنین فهای )یا واجنویسه
برا رد قاطعانرۀ تفسریر مبتنری برر   2:1اند. بح  شهرستانی پیرامون اسرار حروف مقطعۀ سرورۀ بقرره )شده

کنند، جایگاهشران آترش دوزخ کسانی که قرآن را با آرای شخصی خود تفسیر می»شود: زنی آغاز میگمانه
های قررآن های حروفی را که در ابتدای بسیاری از سرورههای این توالیائتبدین ترتیب، او تمام قر 57«.باد!

هرایی بررای مثرال، قرائرت 58گرذارد،آمده و در صفحات پیشین توسط او مطرح شده است، تماماً کنرار می
ها، یرا اشرارات مخفرف بره افرراد. های خداوند، عناوین رمزی بررای سرورههمچون عبارات رمزی برای نام

هرایی بررای درک حرروف کند، چنین تلاشای که گاه گفتار او را مشخص میباحالت القاگرایانهشهرستانی 
کننرد یرا آنچره را اولیرای خردا برا آنچه را فرشتگان خدا با یکدیگر زمزمه می»مقطعه را گستاخی کسی که 

ربرارۀ حرروف ها، دیدگاهی دجای این نظریهوی به 59کند.توصیف می« کنند، ربوده استیکدیگر نجوا می
مطیع »یا « هموارکردن راه»داند: اینکه آنها برای کند که آن را ریشه در اقتدار قرآن کریا میمقطعه مطرح می

یمَان  هستند.« ساختن عْبِیدُ بِارِْ های مرموز حروف بررای مطیرع سراختن در وهلۀ اول، توالی 60به ایمان )اَلتَّ
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ة  برود، « کلمات متعالی و مقدس»خود پیامبر )ص  به ایمان به خداوند و به  ة قُدْسِیَّ یَّ خداوند )کَلِمَات عُلْوِ
و در وهلۀ دوم، برای مطیع ساختن مخاطبان انسانی پیامبر )ص  به ایمان به خداوند و به پیامبر او، که پیرام 

ایمران های لفظی )الف  ایمران مرا و )ب  را از طریق نوع کلمات ما منتشر کرد. در اینجا تمایزی در کانون
کنرد: پرس ای مانند این آیه کشرف میپیامبر )ص  وجود دارد، و شهرستانی شواهدی برای این تمایز در آیه

 61اش، پیامبر امی، ایمان آورید، که )ب  به خدا و کلمات او ایمان دارد.)الف  به خدا و فرستاده
ی عربی قرآن کریا را از آن کنند، چیست؟ اگرچه شهرستانکه پیامبران تجربه می« زبانی-فرا»پس، این 

های قرآن را از طریق زبان کند، اما ارتباط چندان نزدیکی میانشان هست که وی بسیاری از ویژگیمتمایز می
کند، و در حقیقت، گویی که در عمل آنهرا او قیاسی ناسنجیدنی میان آنها فرض می –کند عربی استنباط می

حرف ملفروظ در الفبرای عربری هسرت کره زیربنرای  28همچنان که داند. بنابراین، برای مثال، را یکی می
ة  وجود دارد کره کلمرات  28شمار این زبان است، به همین ترتیب کلمات بی یَّ حرف متعالی )حُرُوف عُلْوِ

ة  بی تفکر شهرستانی دربارۀ کارکردهای حروف خاص،  62دهند.نهایت را تشکیل میمقدس )کَلِمَات قُدْسِیَّ
کنرد خاص خود را دارد. برای نمونه، وی استدلال می« منطق درونی»بسیار شهودی است اما کنجکاوانه و 

شود، بنابراین، این چهارده حررف حرف عربی در حروف مقطعۀ قرآن یافت می 28که تنها چهارده حرف از 
مْر وَ مَظَاهِرُهُ  مربوط باشند، درحالی-باید به لوگوس

َ
ه حررف باقیمانرده، بره که چهاردامر و ظهورات آن )اَلْأ

 63اند.طور ضمنی، فرودست هستند و به جهان مخلوق و نقاط پیدایش آن )اَلْخَلْق وَ مَصَادِرُهُ  مرتبط
کند که منظور او از ظهورات امر چیست: )الف  آیات کتاب آسمانی، و به نحو شهرستانی مشخص می

رذِینَ لَردَیْهِاْ تر، )ب  اشخاصی که دارندۀ ]علا[ اتا، قرآن، و از همه مها شْخَاصُ الَّ
َ
اسرار آیات هستند )اَلْأ

أَسْرَارُهَا . این عبارت اخیر ظاهراً در عمل به امامت اشاره دارد. در واقع، این بحر  مجردداً ایرن اندیشره را 
کلمرات »شده، نخبگرانی از اشرخاص، هماننرد همران، مظراهر کند که، برابر با خودِ کتاب وحیتکرار می

کلمرات مقردس از … »گویرد: که مینوبهٔ خود مظاهر حروف متعالیِ منفردند؛ چنانکه به هستند« مقدس
ةُ بِثَشْخَاص( مَخْصُوصِرین طریق اشخاص خاصی ظاهر شده شهرسرتانی  64«.اند )ظَهَرَتِ الْکَلِمَاتُ الْقُدْسِیَّ

)ع ، کره در مقرام کلمره  دارد که این تعلیا )در این زمینه، اسرماعیلی  از نمونرۀ عیسریصراحت بیان میبه
نویسد که این سرّ با این حقیقت تروأم اسرت کره او می 66دریافته شده است. 65]خدا[ به مریا )ع  القا شد،
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هرا و یرا بره نام  2-1: تنها همراه با اشاره به کتراب )مرثلًا بقررهها نهحروف مقطعه در ابتدای برخی از سوره
د، بلکه گاه با اشاراتی به اشخاص نیز همراه هستند؛ بررای مثرال: آینمی  2-1: عمرانکلمات الهی )مثلًا آل

شهرسرتانی حتری  67  «.1-2: اش زکریرا )مرریاکاف هاء یاء عین صاد. ذکر رحمت پروردگارت بر بنرده»
های های خرود را در قالرب پدیردهکه در مورد اول خداوند آواها، کلمات و نشانهحالیکند که، دراعلام می

یمَرانُ شنیداری بر پ یامبر )ص  آشکار کرده است تا ایمان از طریق واقعیت آنها حاصل شود )فَحَصَلَ لَرهُ ارِْ
بِثُبُبُوتِهَا ، در مورد دوم آنها را در مقام افراد عینی بر پیامبر )ص  بازنموده تا یقین کامل از طریق وجرود آنهرا 

صرورت بره»شریوۀ وحری، پیرامبر )ص  آنهرا را در واقرع  حاصل شود )فَحَصَلَ لَهُ الْیَقِینُ بِوُجُودِهَا . در این
صَةً بَیْنَ یَدَیْهِ  که سخن حق میفردی « …کننردگویند و عدالت را اجرا میشده درست در مقابل خود )مُشَخَّ

آموزۀ شهرستانی دربارۀ فردیت یافتن کلمات متعالی در انسران، شراید بریش از همره،  68تجربه کرده است.
اوند[ او )ص  را جایگاه ظهرور خد»]گوید: باره میت محمّد )ص  باشد، که درینمربوط به شخص حضر

ة  و مبدأ کلمات مقدس قرار داد، که آنها آغراز سروره ها، کلیردهای کلمات مقدس )مَظْهَرُ الْکَلِمَاتِ الْقُدْسِیَّ
 69«.داند، و وسیلۀ گشودن آسمان و زمین هستند.. غیب که فقط ]خداوند[ می

اند )و دلالت بر امریات یا حقایق مربوط به امرر ف ویژه که در حروف مقطعه گنجانده شدهچهارده حر
اند از: الف، حاء، راء، سین، صاد، طراء، عرین، قراف، کراف، لام، مریا، نرون، هراء و یراء، و دارند  عبارت

ین، ضراد، ظراء، همچنان که ذکر شد، چهارده حرف باقیمانده )باء، تاء، راء، جیا، خراء، دال، ذال، زاء، شر
شرهودی تفسریر « منطرق»غین، فاء، واو  دلالت بر امرور خلقری )خلقیرات ، علرل و اصرول آنهرا دارنرد. 

ویژه در بح  او دربارۀ سره حررف نخسرتین خلقرت، کره شناختی شهرستانی از این حروف عربی بهکیهان
اب سره موجرود برترر های عربری )عَلَامَرات  آنهرا همگری مشرابه هسرتند و حقرایقی را در برشکل نویسه

نخستین و  –بخشند، آشکار است. در ابتدا، شهرستانی خط راست و عمودی الف شناختی تجسا میکیهان
امر نخستین که مبدأ ]تمام[ موجرودات )مَصْردَرُ الْمَوْجُرودَات  »را با  –بارزترین حرف از چهارده حرف امر 

شی از این واقعیت است که الف نخستین حررف کلمرۀ معادلۀ الف با امر، مطمئناً نا 70داند.برابر می« است
-شود ترا نخسرتین موجرود سلسرلهاست. امر دارای وحدتی متعالی است که سپس سرریز می« امر»عربی 

دومی که با نخستین حرف از چهرارده حررف خلقرت،  –مراتب خلقت را در وجود آورد، که عقل اول است 
ین حرف در املای عربی به وحدت بنیادین عقل اول اشراره دارد، شود. نقطۀ منفرد زیر ایعنی باء، هویدا می
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هرای قرآنری قولگیرد، یا همچنان کره شهرسرتانی برا نقلکه خود مستقیماً از وحدت متعالی امر نشثت می
… و نرور عقرل از آن اسرت:  – 71اما وحدت عقل، از سرریز امر است: امر ما جز یکری نیسرت! »گوید: می

تی بعدی، نفس کلّی است که برا دومرین حررف از تروالی شناخواقعیت کیهان 73«. 72زدنمانند چشا برها
شرود کره برر شود. این حرف در املای عربی با دو نقطه در برالا مشرخص میخلقت، یعنی تاء، آشکار می

شناختی بعدی در رتبه، مادۀ اولی )عُنْصُر ، زیربنرای تمرام اجسرام رنویت نفس دلالت دارد. واقعیت کیهان
 .شود، و سه نقطۀ بالای آن در املا بر تثلی  مادۀ اولی دلالت داردکه با راء ظاهر می 74ست،ا

گذاری متفاوت این سه حرف ممتاز شناختی، که با نقطهوحدت، رنویت و تثلی  این سه واقعیت کیهان
دوری آنهرا در مراتب خلقت مربوط است، بلکه به مبنای صرشان در سلسلهمراتب نسبیتنها بهشوند، نهمی

زایی نوافلاطونی نیز مرتبط است. عقل، نتیجۀ سرریز )فیضان  امر است، که منبع واحد آن اسرت این کیهان
شود. سپس نفس، نتیجۀ سرریز دو واقعیت پیشین است: امر و عقرل. و خود با وحدتی متعالی مشخص می

رغا مبرانی آشرکارا علری 75و نفرس. در نهایت، ماده، نتیجۀ سرریز هر سه واقعیت پیشین است: امر، عقرل
-شناسی و اصطلاحات بهذکر است که کیهانهای حرفی، شایانگرایانه و شهودی این تطابقنمادین، تداعی

عقرل، »کنرد: طور که خود شهرستانی اشاره میکاررفته در اینجا، قویاً متعلق به فلسفۀ اسلامی است، همان
)شرع  نیسرتند، بلکره متشرکل از عبرارات فلسرفه )حکمرت   نفس و طبیعت متشکل از عبارات دین مُنزل

 76«.هستند
گرایی اسرماعیلی اسرت. ایرن تر، نظام زیربنایی کلّ این بح ، شرکلی از نوافلاطرونیبه طور مشخص

کانون قطعی تثملات  –امر -موضوع در بسیاری از جزئیات مشهود است؛ برای نمونه، معادلۀ الف با لوگوس
کید آن لی. همچنان که پیششناختی اسماعیکیهان تر ذکر شد، یکی از مضامین مکرر الهیات اسماعیلی، تث

تر از ذات بر ارتقای ذات الوهیت فراتر از هستی، و رهگیرری هسرتی در حردی اعرلا لریکن سرطحی پرایین
الوهیت، یعنی سطح امر، است. این آموزه )که در اصل افلوطینی است  مبنی بر اینکره ذات الوهیرت حتری 

تر از هستی است، نقش مهمی در نقد شهرستانی بر اندیشرۀ ابرن سرینا دارد و در چنردین جرای تفسریر بالا
شرناختی اسرماعیلی اعصرار میانره، شود. هرچند، در تفصریل کیهانشهرستانی، ازجمله در اینجا، دیده می

کیرد   427/1036حمیدالدین کرمرانی )م. پرس از  ورزد، تمایرل داشرت برر همسرانی امرر و عقرل اول تث
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و ابو یعقوب سجسرتانی )م. حردود   332/943های پیشین محمّد بن احمد نسفی )م. که در نظامدرحالی
شد. همین دیدگاه اخیر است کره در حال بالاتر از آن تلقی می، امر الهی متمایز از عقل و درعین 361/971

دیرده   2:1قطعرۀ سرورۀ بقرره )گونه که در تفسیر حروف مشناسی شهرستانی اتخاذ شده است، همانکیهان
الرف در میران ]حرروف[ اشراره دارد بره امرر »گوید: شده را بازمیتر نقلشود، آنجا که وی عبارت پیشمی

سپس، متمایز از امر و پرس از آن، عقرل  77«.نخستین که مبدأ ]تمام[ موجودات )مَصْدَرُ الْمَوْجُودَات  است
 .د به طور ضمنی فراتر از هستی استشود. خداونقرار دارد که با باء آشکار می
هرای خراص اسرماعیلی پیونرد شناسی حروفری شهرسرتانی نیرز آن را برا آموزهدیگر جزئیات در کیهان

گوید که هفت حرف مزدوج )سَبْعَةُ حُرُوف( مُزْدَوَجَات  دلالت بر هفت موجرود دهد. برای مثال، وی میمی
ج دارند. حروف موردنظر )دال/ذال، راء/زاء، سین/شین، فراقمری زوج و همچنین هفت موجود فروقمری زو

شروند کره هرر دو حررف از ایرن توصیف می« زوج»صاد/ضاد، طاء/ظاء، عین/غین و فاء/قاف  به این معنا 
شان. هفت موجود فراقمری که این حروف گذاریها در املای عربی شکلی یکسان دارند جز در نقطهجفت

ات ، یعنی عقول جداگانهها دارند، موجودااشاره بدان شروند کره هفرت ای توصیف میت روحانی )رُوحَانِیَّ
-کنند: ماه، عطارد، زهره، خورشید، مریخ، مشتری و زحل. درینای نجوم بطلمیوسی را اداره میفلک سیاره

 باره، تزوّجی که حروف زوج دارند عبارت است از ارتباط هر عقل با سیاره یا فلرک معرین خرود. آنگراه، در
دلالت برر هفرت موجرود جسرمانی زوج برا »شود که هفت حرف زوج میان موجودات فروقمری، گفته می

ربْعَةِ   بْعَةِ الْمُزْدَوَجَراتِ بِثَوْلِیَائِهَرا السَّ اتِ السَّ تْ عَلَی الْجِسْمَانِیَّ هرر یرک از ایرن … هفت ولیّ خود دارند )دَلَّ
شوند، ای آغاز شده و تا آدم )ع  متوقف می، از نقطهای خاص هستندای خاص و بر وظیفهها در دورهجفت

 78«.تا روز قیامت
برای درک این عبارت آخر، مها است پیشینۀ مختصرری را مررور کنریا. شهرسرتانی، بسریار بعردتر در 

های پردازد که بر اسراس آن، واسرطهسورۀ بقره، به تزویر صابئین می 62همین تفسیر، در بح  از اسرار آیۀ 
و بشر باید موجودات روحانی و آسمانی باشند، نه موجوداتی زمینی و جسمانی همچون پیرامبران  میان خدا

و در  79،الملهل)ع ، و این در واقع نکتۀ کلیدی است در استدلال مطول او میان صابئین و حنیفان در کتاب 
انی در اینجا، در بح  بنابراین، کاملًا روشن است آنگاه که شهرست 80نیز بدان اشاره شده است. نهایهکتاب 

شده، به هفت موجود جسرمانی فررو قمرری در برابرر موجرودات روحرانی خود در باب هفت حرف جفت
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کند، منظورش هفت پیرامبر برزرگ )ع  اسرت. او در حقیقرت دربرارۀ هفرت دورۀ تراریخ فراقمری اشاره می
 ، موسری )ع ، عیسری )ع ، گوید که مربوط به آدم )ع ، نوح )ع ، ابرراهیا )عمقدس اسماعیلی سخن می

است. بر مبنای الگوهای مکررر ایرن نظریرۀ اولیرۀ « قائا )ع »محمّد )ص  و شخصیت آخرالزمانی آینده، 
اسماعیلی پیرامون تاریخ مقدس، هر پیامبر ناطق، مصاحبی وصی دارد که صرامت اسرت؛ بردین معنرا کره 

کند، و این حراست و سرپرسرتی ست، محافظت میهای مُنزل بر پیامبری را که با او مرتبط اجنبۀ باطنی پیام
که نظریۀ اصلی باور داشته که هر سلسلۀ امامان در این هفرت دوره شود. درحالیبه نوادگان وصی منتقل می

به هر حال، نظریۀ اساسی مبنری برر اینکره  81تایی است، این نظریه توسط فاطمیان تعدیل شد.نیز یک هفت
«  ولی»روند، گویی همان چیزی است که شهرستانی در اشارۀ خود به هفت نبوت و وصایت توأمان پیش می

 .اند، در ذهن داردگانه جفت شدهای هفتکه با هفت معادل جسمانی فروقمری از عقول سیاره
شرناختی و تراریخی هرای کیهانهایی از نمادگرایی حروف الفبای عربی بر اسراس آموزهچنین برداشت

امرا تفاسریر دیگرر،  82کننرد.عیرار را القرا میریفی دارند و حس یک نظام تمامهای ظاسماعیلی، پیچیدگی
های اً نشانهدهد صرفآنچه او ارائه می –شوند های باز مطرح میصراحتاً از سوی شهرستانی در قالب پرسش

اش برای یافتن اشرارات پنهران او این موضوع را خاصه در خصوص روش پیشنهادی 83شناختی است.روش
حرال، حتری در اینجرا نیرز، اصرل کنرد. برااینهای مختلف حروف مقطعه در قرآن اعتراف میتوالیخاص 

تایی، چهارترایی صورت تکی، یا دوتایی، سهها بهاساسی این تکنیک کاملًا واضح است. حروف آغاز سوره
فرد اشاره دارند کره کند که حروف تکی به حقایق منشوند. بنابراین، شهرستانی بیان میتایی یافت مییا پنج

شناسایی هستند؛ حروف دوتایی به حقایق دوتایی اشاره دارند که از آیه یا آیرات پرس از از آیۀ پس از آن قابل
-گانه اشاره دارند که از آیه یرا آیرات پرس از آن شناسراییتایی به حقایق سهشوند؛ حروف سهآن شناخته می

دهرد کره  ، ظاهراً به ما نشان می1)ق، « سوگند به قرآن مجید قاف.»پذیرند، و به همین ترتیب. برای مثال، 
تر ضرمنی مرجع اصلی قاف آغازین، چیزی جز خود قرآن نیست. اما شهرستانی در اینجا دو مرجرع عمیرق

کنرد، یعنری اولرین سرخن )القرول   آنچه قرآن آشکار می1شناسایی است: )یابد که هر یک با قرآن قابلمی
انجامرد، انسانی آن می« تداوم»یا « امتداد»کند، یا به   آنچه قرآن را آشکار می2لهی، و )الاول ، یعنی امر ا

گویرد و بحرق مسرئول آن اسرت درسرتی سرخن میکه دربارۀ آن به»یعنی شخص نهایی )الشخص الآخر  

                                                 
81. Daftary, The Ismāʿīlīs: Their History and Doctrines, 139-41 ; Corbin, Cyclical Time and Ismaili Gnosis, 96-8. 
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ه هرر دو گوید که این آیه به نحو پوشیده بشهرستانی دربارۀ این شخصیت اخیر می 84«.)القائا علیه بالحق 
اشاره دارد که به مسلمانان گفته شده بره آن دو  –کتاب الهی و خاندان پیامبر )ص   –)رقلان  « بهاچیز گران»

  85«.رقلین»چنگ بزنند و هرگز گمراه نشوند، در حدی  مشهور 
اند پس اگر این تفاسیر منطق مبها خاص خود را دارند، تفاسیر دیگری نیز از حروف مقطعه ارائره شرده

کنند، هرچند کره القاکننرده باشرند. یرک نمونره، ای مقاومت میه صرفاً در برابر چنین بررسی موشکافانهک
سورۀ بقره است که موجب این بحر  کلّری شرد:  1توضیح خود شهرستانی از حروف مقطعۀ مذکور در آیۀ 

دورۀ زمرانی اول و کنرد کره الرف بره الف لام میا. در میان یک سلسله معانی تصادفی، شهرستانی ابراز می
دهرد، و مریا بره دورۀ جهت بالای فضا اشاره دارد، لام به دورۀ زمانی میانی و بخش میانی فضا ارجراع مری

فضا مرتبط است. باز ها دیدگاه این است که الف بره اولرین حکرا از احکرام « پایین»زمانی آخر و جهت 
شراید  86ا ها به آخررین حکرا از آن احکرام.مفروغ اشاره دارد، لام به دومین حکا از احکام مفروغ، و می

دهد، یعنی پرورش یک بنیان عقلانری هایی، انگیزۀ واقعی آنها را از دست میتلاش برای درک چنین اندیشه
پرذیر در اسرلام برر اسراس بره نحروی ادراک« نظا ضمنی»یا « پیشاهندسه»زیربنای جهان محسوس. این 

شد. وجود، بره معنرای واقعری کلمره، کتاب آسمانی قرآن دریافته میبینی مبتنی بر ترین الگو در جهانآماده
شردند. در گونه تصرور مینوعی هیروگلیفهای پنهان جهان بهشد و ریشهدارای یک متن فرعی انگاشته می

سخن گفت که بره « قرآن تکوینی»همین راستا، تصوف بعدها از کلّ آفرینش در مقام یک متن مقدس، یک 
 .، مشمول یک هرمنوتیک باطنی )تثویل  بود«تدوینیقرآن »همان روش 

های حرفی از نوعی که شهرستانی به آن پرداخته است را به لوگوکراسری زنیتوجه است اگر گمانهجالب
  کتاب آفهرینش) سفر یصیرایا کلمه سالاری متقن دیگری، یعنی یهودیت، ردیابی کنیا. متن بنیادین کابالا، 

کلیدی مشترکی با عرفان حروف اسماعیلی شهرستانی دارد. در قلب آن، ایرن ایرده کند که عناصر اربات می
 87حرف الفبای عبری، آفریده اسرت. 22نهفته است که خداوند همه چیز را از طریق حروف بنیادین، یعنی 

شده عبرری ای از هفت حرف جفتمقایسه است. برای مثال، مجموعهبندی این حروف نیز بسیار قابلگروه
شرده، در ایرن مرورد، زیررا بره دو روش تلفرظ جفت –، گیمل، دال ، کاف، په، رش و تاو  وجود دارد )ب 

گانه گویا نشان آنچه این مجموعۀ هفت 88«.ساختاری از نرم و سخت، قوی و ضعیف»شوند، بر اساس می

                                                 
 .123همان،  .84
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87. Kaplan, Sefer Yetzirah, 100 ; Stenring, The Book of Formation or Sepher Yetzirah, 24. 
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دیدگاه شهرستانی  انگیزی باکند  به نحو شگفتدهد )یا بهتر است بگوییا در واقع در آفرینش تولید میمی
« هفت جهان )شیوعا عولاموت ، هفت فلک )شیوعا رکیئرین ...»همخوانی دارد، زیرا فهرست تطابقات با 

« جهران»فلک آسمانی شهرستانی مطابقت دارد، و هفرت -شود. هفت فلک در اینجا با هفت عقلآغاز می
انی یهودی، برر اسراس شرش )بره عرلاوۀ جهزمانیِ این گانۀبندی هفتدر برخی منابع در اشاره به یک دوره

ای در واقرع هرر کردام برا این هفرت دورۀ هرزاره 89شود.، تفسیر میسفر پیاایشیک  روز آفرینش منطبق با 
ها و مراحل کلیدی تاریخ کتاب مقدس مرتبط بودند: اولی با آدم )ع ، دومی با نوح )ع ، سرومی شخصیت

کند. این ممکن است همان اشارۀ پنهان که هزارۀ سبت را آغاز میبا ابراهیا )ع ، و غیره، تا دوران مسیحایی 
شود که توسرط ایرن حرروف نشران داده تایی دیگر ذکر میباشد که در آن یک هفت سفر یصیراکمی بعد در 

هزار سال در نظر تو مانند روزی اسرت کره »شود، یعنی هفت روز هفته. بر اساس ایدۀ کتاب مقدس که می
« هفتره»)عبرری: شریوعا یرامیا  و « روز»ممکن است با هفت  سفر یصیرا،  «90:4 گذشته است )مزمور

 سهفر یصهیراهای تقویمی متعارف اشاره داشته باشد. )عبری: شاووعا  به چیزی بسیار فراتر از روزها و هفته
را هرای گرذهمخوانی 90«.ها محبروب گردانردها را در زیرر همرۀ آسرمانبنابراین، او هفت»دارد: اظهار می

و نظام اسرماعیلی کره توسرط شهرسرتانی  سفر یصیراگرایی حروف مرتبط با دست، مطمئناً میان باطنازاین
حال، جهت واقعی تثریرات در اینجا کراملًا محرل بحر  اسرت. شرح داده شده، تفکربرانگیز هستند. بااین

دهند، نظرر زودتر، نسبت می را به قرن اول پس از میلاد، یا حتی سفر یصیرااگرچه برخی از محققان تاریخ 
کننده، تاریخ تثلیف بسیار دیرتری را برای آن، حردود قررن العاده قانعالقول متثخر، بر اساس دلایل فوقمتفق

تنها محرک فکری برای این متن بنیادین کابالیستی احتمالًا بنابراین، نه 91نها پس از میلاد، تثیید کرده است.
 .ای قوی مطرح است که به طور خاص اسماعیلی بوده استاسلامی بوده، بلکه حتی ادله

 . پیوند با فرشتگان4

پردازد که بر مبنای آن ای واقعی دربارۀ فرایند علّی میطرح است که آیا شهرستانی نظریهاین پرسش قابل
عمرل  صورت عامل برایشانیا به –گذارند حقایق حرفی یا لفظی از عالا امر بر موجودات عالا خلق ارر می

 19پردازد، در تفسیر آیرات کنند؟ جایی )شاید غیرمنتظره  که شهرستانی به پویایی عمل امر بر خلق میمی
و رعدوبرق است. انگشرتان خرویش در  یا چون بارانی از آسمان، که در آن تاریکی»سورۀ بقره است:  20و 

احاطه دارد! نزدیک اسرت کره بررق  کنند از بانگ صاعقه، بیمناک مرگ. و خدا بر کافرانهای خود میگوش
                                                 

 .185همان،  .89
 همان. .90
 .16همان،  .91
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روند، و چون تاریکی بر آنان افکنرد، از چشمانشان را برباید. هرگاه که برایشان روشنی بخشد، در آن راه می
 «.برد. خدا بر هر چیز تواناستشان را میایستند. و اگر خدا بخواهد، شنوایی و بیناییرفتن باز می

آنها را به کسی مانند کرده که در شب آتشری  17عیت کافران. آیۀ زمینۀ این آیات، تمثیلی است برای وض
رود. قرآن اکنون در ادامه، آنان را به مسرافرانی تشربیه افروزد و بدون آن در تاریکی مطلق فرو میضعیف می

اند. شهرستانی این آیات را مبنایی برای تصور شررایط ارواح دوزخیران کند که در یک طوفان گرفتار شدهمی
حال آنها در آخررت بره مثابرۀ ابرر »که دهد، چندانهای زمینی، قرار میآخرت، فراتر از حجاب واقعیت در

جو ریزد... اما رعد، صدای فرشتگان انتقرامبارانی در آسمان است که انواع مختلف عذاب را بر آنان فرو می
اعتنرایی برر فرراز آنهرا نالره ی)صوت الزبانیه  است که با صدای تحقیرآمیز مغرورانره )صروت الزبونره  و ب

هرای دلشران بره زیرا آنها در این زندگی با گوش –رباید جهد که بینایی را میهایی میکنند، که از آن برقمی
لیکن برا کنرار گذاشرتن چنرین تصرورات  92«.حقیقت گوش ندادند و با چشمان عقلشان حقیقت را ندیدند

های طوفان به سخن گفتن دربارۀ تشکیل ابر، بارش، پدیده انگیز و ماورایی، شهرستانی اکنونبصری شگفت
گاهانۀ دنیوی برگرفته از علوم طبیعی زمران  و سایر رویدادهای هواشناسی در سیارۀ ما، با اصطلاحات خودآ

 93پردازد:خود می
آبری اند که آنها اجسام های آسمانی، ابرها، باد، رعدوبرق هستند. فلاسفه در بابشان گفتهازجمله پدیده

-صورت دود در جو بالا مریکنند، یا اجسام آتشین هستند که بهصورت بخار به جو صعود میهستند که به

کند و مقداری سرما از هوا با آنهرا های متراکا تبدیل میکند و آنها را به تودهروند؛ سپس باد در آنها نفوذ می
شروند، همچنران کره در دارد، به آب تبردیل میموجب سرمایی که در آنها وجود کند، بنابراین بهبرخورد می

صرورت طور که بهابتدا به سبب گرمایی که در آنها موجود بود، به هوا تبدیل شده بودند. بدین ترتیب، همان
کند که بسته به نیرو و تر باشد، آنها را وادار میآیند. اگر سرما قویبخار صعود کردند، به شکل باران فرود می

کند و برخی از آنهرا بره دیگرری که باد در آنها نفوذ می، برف و تگرگ تبدیل شوند. هنگامیشدت آن، به یخ
شوند، صدای برخورد یا شکافتن در آنهرا ایجراد های آنها خارج میکنند، یا با سرعت از شکافبرخورد می

ور در جرو از شدت برخورد و شرکافتن بسرتگی دارد، و نرشود. قدرت صدا بهشود که به رعد شناخته میمی
 شدت برخورد بسته است.شود. قدرت نور بهشود و به برق شناخته میبرخورد ناشی می

زا، دارها، ابرهرای برارانها، دنبالرهسرنگگفتن پیرامرون شهابشهرستانی بره همرین سریاق، بره سرخن
لاسرفه را گوید که چنین توضریحاتی، حکمرت فدهد. وی میهای جوی ادامه میکمان و دیگر پدیدهرنگین
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از آن حیر  کره شریء جسرمانی محسروس »دهند و چارچوبی معتبر برای فها هر دادۀ حسری تشکیل می
 94روند.به شمار می« است

از اذعران بره امرر »دسرت، ای ازاینگرایانهحال، به گفتۀ شهرستانی، فلاسفه در توضیحات طبیعتبااین
از آن حیر  کره »این همان پدیداری است که «. نداهای جو زمین[ غافل بودهمعقول در مورد ]چنین پدیده

بردین ترتیرب، در اینجرا  95مورد نگرش است.« شیء روحانی معقول است )من حی  هو روحانی معقول 
چارچوب توضیحی مناسب برای حکمت نبوت برقرار است و شهرستانی در تصویر خود از علیت بر اساس 

های فیزیکی عالا شتری دربارۀ چگونگی تولید واقعیتاین چارچوب در مقابل چارچوب فلسفه، جزئیات بی
دهد. از این منظر، همرۀ رویردادها و موجرودات در عرالا های لفظی عالا امر ارائه میخلق توسط واقعیت

)کلمه فعاله  در عالا امر مبتنی هستند. اما پیوند علّی بین این ابعادِ از بنیاد متمایز، « کلمۀ فعال»فیزیکی بر 
شود. از طریرق اسطه است. این واسطه مؤکداً توسط شهرستانی با مراتب فرشتگان شناسایی میشامل یک و

که از نظر ساختار روحرانی  –شوند شناخته می«  فرشتگان)»سطوح مختلف موجوداتی که با عنوان ملائکه 
شوند. ل میهای فیزیکی خلق منتقهای لفظی امر به واقعیتواقعیت –اما از حی  عملکرد دوبعدی هستند 

 96نویسد:شهرستانی می
آید مگر آنکه با یک کلمۀ چیز نوپدیدی در عالا فیزیکی پدید نمیدر حکمت نبوت آمده است که هیچ

جلاله  همراه باشد، و حامل این کلمه مربوط به امرر )کلمره امریره  یرک فرشرتۀ فعال از امر آفریدگار )جل
مقرر شده است، و نه دادۀ حسی از امر معقول خالی است، و روحانی است. بنابراین، آفرینش بر اساس امر 

دارد، و راند و براز مریای که مسئول ابرهاست، آنها را به پیش مینه بعد فیزیکی از بعد روحانی. پس فرشته
  .جلاله این تسبیح و تقدیس اوست در ستایش او )جل

گزاری فرشرتگان، در گفتمران نبروی ایرن به این نقش حیاتی کارگوید که باتوجهشهرستانی در ادامه می
بره همرین  97امکان هست که پدیدۀ رعد در مقام یک فرشته، یا برعکس، یک فرشته در مقام رعد یاد شرود.

آنکره در حقیقرت، ایرن حرال  98،«گویدرعد با سپاس و ستایش او تسبیح می»گوید دلیل است که قرآن می
مقرر خود در خصوص رویداد هواشناسی، خداونرد را تسربیح وظیفهٔ ای معین است که با انجامخادم فرشته

 .گویدمی
                                                 

 همان. .94
 مان.ه .95
 همان. .96
 ؛75-6، الحبائک فی أخبار الملائکالسیوطی،  .97

Burge, Angels in Islam, 186-7. 
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شهرستانی یا معلمان او ظاهراً این کارکرد بسیار خاص و فرا کیهانی را برای فرشتگان از کتاب آسمانی و 
توان دریافت کره فرشرتگان ترابع فرمران خداونرد و همچنرین اند. از این منابع میسنّت نبوی استنباط کرده

یرا،   نمونۀ بارز آن جبرئیل امین است که کلام الهی را در قلب پیامبر )ص –آن برای دیگران هستند حاملان 
هرای شناسری شهرسرتانی، تمرام دادهدهد. امرا در کیهانبه طور مشابه، در قلب حضرت مریا )ع  قرار می

ای استخراج شرده آموزهآیند. بدین ترتیب، از چنین اشارات قرآنی مخلوق از طریق کلمات خداوند پدید می
همرواره توسرط فرشرتگان انجرام « عرالا خلرق»بره « عالا امرر»است گویای اینکه انتقال کلمات الهی از 

شود، ماننرد این فراگیری فعالیت فرشتگان توسط متون دیگر در مجموعۀ احادی  نبوی تثیید می 99شود.می
ای بارد، فرشرتهس آن برای هر قطرۀ بارانی که میکند که بر اساحدیثی که شهرستانی در اینجا بدان اشاره می

 .وجود دارد
بودن مرجعیت ایرن روش تفکرر جرایگزین دربرارۀ ترثریرات « نبوی»رغا اهمیتی که شهرستانی برای به

عنوان بازآفرینی کلامی یا دینری مفراهیا فلسرفی تواند بهآفرینشی قائل است، بخش زیادی از این نظریه می
شوند، یادآور فرض گرفته میکه برای هر موجود یا رویداد در جهان فیزیکی پیش« فعالکلمات »تلقی شود. 

فلرروطین و همچنرین نظریررۀ فیزیکری رواقیررون هسررتند. عرلاوه بررر ایررن،  ایههاانهه 100لوگروی اسررپرماتیکوی
وضوح با تحولات دیرینه در جنبۀ نوافلاطرونی میرراث فلسرفی همخروانی دارد. شناسی شهرستانی بهفرشته

ای که بره گوید )همچون اشارهانگیز سخن میرچه شهرستانی آزادانه از فرشتگان با تصاویر سنّتی شگفتاگ
نحرو شناسری فلسرفی و برهای رابرط در یرک کیهانزبانیه و صداهای ترسناکشان شد ، آنها عملًا به فرضریه

ترتیرب برا و امرر را بره اند؛ زیرا، تا آنجا کره شهرسرتانی خلرقشناسی تبدیل شدهجایگزین، در یک معرفت
بودگی صرفاً چیزی اسرت کره رابطره برین دومری را توضریح داند، فرشتهمحسوسات و معقولات یکسان می

کند. شهرستانی در اینجا حتری اصرطلاحات کلّری و جزئری، یرک عنصرر حیراتی از دهد و تضمین میمی
در میان »برد: برای فرشتگان به کار میارسطو معرفی شد، را  ارغنونبار در فراتئوری مشائی که برای نخستین

فرشتگان، آن است که کل یا کلّی است، و در میان آنها آن است که جزء یا جزئی است. بنابراین، برای مثال، 
افتد، یک فرشرتۀ همراه با هر باران، یک فرشتۀ کلّی وجود دارد، و همراه با هر قطرۀ کوچکی که از آسمان می

نحوی رسد، اما بهفکر فلسفی شهرستانی دربارۀ فرشتگان عجیب به نظر میگرچه روش ت 101«.جزئی هست
دهد کره در آن فرشرتگان مسرئول موجرودات جمعری بخش بیانات موجود در روایات را توضیح میرضایت

                                                 
99. Steigerwald, Majlis: Discours sur l’Ordre et la création, 83. 
100. logoi spermatikoi. 
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شوند. بره گفترۀ شهرسرتانی، اذعران بره ها  و موجودات منفرد )مانند قطرات باران  دانسته می)مانند طوفان
ترین، هستند، عمیقاً با اذعان به ترین تا جزئیهای جهان ما، از کلّیفرشتگان که زیربنای تمام دادهکارگزاری 

گیری عقلانری آن و در نتیجره، کرارگزاری خرود خداونرد پیونرد خرورده اسرت. اگرر ایرن کرارگزاران جهت
ایرد، و در دهشناختی رابط را حذف کنید، اصل اساس جهان تجربی در یک هروش برترر را حرذف کرکیهان

اگر چنین نبود، »اید، یا به قول شهرستانی: واقع وجود را ناشی از عوامل تصادفی و همزمانی کور اعلام کرده
داد، حکمرت در نظرا مرترب جهران فایده بود، وجود به شکل تصادفی )الوجود اتفاقاً  رخ مریآفرینش بی

 102«.ایده بودندفها در خلق و امر، مبدأ و معاد بینادرست بود، و نشانه
کید میبا وجود گرایش فلسفی این فرشته  شناسی ورزد. سببشناسی، شهرستانی بر مبنای وحیانی آن تث

گرایانه متعلق به دانرش فلسرفی اسرت. شناسی طبیعتکه سببفرشتگان متعلق به علا نبوی است، درحالی
از امر معقرول و امرر محسروس اسرت، انگیز طور که جهان پیرامون ما خود ترکیبی شگفتحال، همانبااین

زیستی عمیق امر و خلق، نظریۀ ما دربارۀ آن نیز باید خود حکمت نبوی را با حکمت فلاسرفه یعنی یک ها
 103کند:سورۀ بقره اعلام می 20-19که شهرستانی در پایان تفسیر خود بر اسرار آیات ترکیب کند. همچنان

گونه که امر محسوس را با امرر چه آشکار است برهان او، آن منزه است او! چه بلندمرتبه است مقام او و
گونه که آنچه به امر تعلق دارد را به آنچه به خلق تعلق دارد، نسبت داد! هر کس خود معقول درآمیخت، و آن

را بر هر دو حکمت قرار دهد )منظورم حکمت فلاسفه در تثیید تثریرات آسمانی و حکمرت نبروت در تثییرد 
داند که تفاوت میان این دو، مانند تفاوت میان جای پا و خود پا است، و تبادل میان ی است  میتثریرات امر

 «.آنها مانند تبادل میان آویز و ظرف چینی است
که در ابتدای این مقاله ذکر شرد، شناسیِ توأمان شهرستانی است، زیرا همچناناین بیانِ گویا از معرفت

و حکمت فلسفه، مضمون اصلی سنّت اسماعیلی است، و در واقرع، اندیشۀ ضرورت ترکیب حکمت نبوت 
جهامع داد: تررین آررار ناصرر خسررو، متفکرر اسرماعیلی قررن پنجا/یرازدها، را شرکل عنوان یکی از مها

 .الحکمتین

 گیرینتیجه

این  پردازد.ویژه در سورۀ بقره، میهای شهرستانی در تفسیر قرآن، بهمقالۀ حاضر به تحلیل عمیق دیدگاه
ای از ترثریرات محصرول تعامرل پیچیرده« گررکلمۀ آفرینش»های او پیرامون دهد که آموزهپژوهش نشان می

                                                 
 همان. .102
 ان.هم .103
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تفسیر خود، « اسرار»فکری است. اگرچه تربیت و شهرت اشعری او برجسته است، اما شهرستانی در بخش 
خرود را آشرکار  کنرد و در عروض، تمرایلات اسرماعیلیگری وارد مینقدهایی جدی بره رویکررد اشرعری

گذاری تفسیر بر اصول اسرماعیلی، های کلامی رایج تا بنیانسازد. این رویکرد دوگانه، از رد چهارچوبمی
 .دهندۀ اصالت و جذابیت اندیشۀ اوستنشان

های بارز اندیشۀ شهرستانی، اتکای او به اصول بنیادین اسماعیلی است. او بررای اربرات یکی از ویژگی
کید می« ترتب»جای چارچوب کلامی رایج، بر اصل اسماعیلی اعجاز قرآن، به  کند که حوزۀ وسیع زبان تث

را در مرورد ازلری برودن قررآن مطررح « حلرول»گیرد. همچنین، شهرسرتانی نظریرۀ و ارتباطات را در بر می
بخشی به یابد؛ این موضع، با وجود عمقکند، که در آن کلام ازلی خداوند عیناً با کتاب مقدس پیوند میمی

نرزد شهرسرتانی متررادف برا « کلمرۀ ازلری»های اسماعیلی دارد. مفهوم هایی در آموزهدیدگاه اشاعره، ریشه
داند و کلّ هستی را سایه یا نمود آن شناختی و بالاترین حدّ هستی میاست که او آن را واقعیت کیهان« امر»

 .شماردمی
دانرد کره حرروف آن ریشرۀ را فرازبانی می« امر»ازد و پرددر ادامه، شهرستانی به علا باطنی حروف می

هرای تاییو اشراره بره هفت« امر»بر « الف»های اسماعیلی آن )مانند دلالت تمام واقعیت آشکارند و جنبه
کیهانی و تاریخی  در جزئیاتش هویداست. او همچنین پیوند میان مراترب واقعیرت را از طریرق فرشرتگان 

سازد. در نهایرت، سراختار )فلسفی و نبوی  را منعکس می« های دووجهیحکمت»کند که آمیزۀ تبیین می
های حلهای پیشین تا طرح اشکالات و ارائۀ راهاش، از ارائۀ دیدگاهفکری شهرستانی در تفسیر و نقد فلسفی

 نامرۀ شخصریکند کره بازترابی از سریر فکرری او در زندگیاسماعیلی، الگوی مشابهی را دنبال می-باطنی
گری و شود، چرا که ترثریرات اشرعریگانه محسوب میحال، اندیشۀ وی پیشرفتی ترکیبی و سهاوست؛ بااین

 .اندازند و در نهایت به یک آمیختار غنی و پیچیده منجر شده استسیناگری همچنان در آن طنینابن
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Abstract 
One of the fundamental challenges in understanding Qurʾanic-based strategic decision-making is how reliance on divine promises is 

justified in situations where material calculations portray action as irrational or highly risky. This study aims to clarify the 

relationship between rational strategic management (material apparent calculations) and the divine promise of victory (unseen 

causes) in the verses concerning the Battle of Badr, with a case study of Surahs Āli ʿImrān and al-Anfāl. The main question addressed 

is which of these two factors takes precedence in cases of apparent conflict, and how reliance on divine promise led to victory despite 

the believers’ material weakness. Using a descriptive–analytical method and library-based sources, the findings show that at Badr, the 

believers entered the battle despite their material inferiority and contrary to outward calculations, relying on the explicit divine 

promise of support and fulfilling conditions such as faith, patience, piety, and supplication. Divine will favored the establishment of 

truth and the defeat of falsehood through confrontation with the well-equipped Quraysh army (dhāt al-shawkah), contrary to the 

believers’ initial inclination toward engaging the commercial caravan (ghayr dhāt al-shawkah). This victory was realized through 

divine norms such as divine assistance, unseen aid, vindication of truth, and the acceptance of supplication. The study argues that the 

Badr paradigm does not represent a conflict between reason and faith, but rather manifests a higher form of rationality in which 

rational planning operates within faith-centered reasoning and a hierarchical system of causes. 

Keywords: Reason-based management, divine support, Battle of Badr, divine norms, defensive governance. 
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 در آیات ناظر به نبرد بدر« وعدۀ نصرت الهی»و « تدبیر عقلی»تحلیل پیوند میان 
 )عمران و انفالهای آلی سورهمورد ۀبا مطالع(

 علينقی لزگی دكتر
 استادیار دانشکدۀ معارف و الهیات، دانشگاه افسری امام علی )ع(، تهران، ایران

 دكتر مهدی اسمعيلي صدرآبادی
عصر )عج( رفسنجان، کرمان، ایراناستادیار علوم قرآن و حدیث، دانشکده حضرت نرجس )س(، دانشگاه ولی  

  اميرمحمد زنگنه زاوه )نويسنده مسئول(
حوزه علمیه قم، قم، ایران 4طلبه سطح   

Email: zanganeh.zave@gmail.com 
 چکیده

های دهناد، یکای از دغدغاههای الهی در شرایطی که محاسبات مادی، اقدام را غیرمنطقی یاا ررططار نشاان میمسئله چگونگی اتکا به وعده
)محاسابات « تادبیر عقلای»رژوهش با هدف تبیین نسبت میان های قرآنی است. این های راهبردی مبتنی بر آموزهگیریبنیادین در فهم تصمیم

عمران و انفاال، باه ایان ررساش ا الی های آل)اسباب غیبی( در آیات ناظر به نبرد بدر، با مطالعه موردی سوره« وعده نصرت الهی»مادی( و 
ه وعده الهی با وجود ضعف مادی مؤمنان به ریروزی یک اولویت دارد و چگونه اتکا برردازد که در شرایط تعارض ظاهری میان این دو، کداممی

رغم دهد که در نبرد بدر، مؤمنان علیها نشان میای است. یافتهگیری از منابع کتابخانهتحلیلی با بهره-منجر شده است. روش تحقیق، تو یفی
چون ایمان،  بر، تقوا و استغاثه، وارد نبارد ضعف مادی و برطلاف محاسبات ظاهری، با اتکا به وعده  ریح نصرت الهی و با تحقق شروطی 

شدند؛ در این واقعه، اراده الهی بر احقاق حق و ابطال باطل از طریق رویارویی با لشکر مجهز قریش )ذات الشاوکه( تعلاق گرفات، بارطلاف 
هی نظیر نصرت، امداد غیبی، احقاق حق های التمایل اولیه مؤمنان به درگیری با کاروان تجاری )غیر ذات الشوکه(. این ریروزی از طریق سنت

تواند بر محاسبات مادی اولویت یافته و مبناای اقادام و استجابت دعا محقق گردید و ثابت شد که با تحقق شروط لازم، وعده نصرت الهی می
گذارد که تر را به نمایش میتعالیکند که الگوی بدر، تقابل عقل و ایمان نیست، بلکه یک نظام محاسباتی مقرار گیرد. این رژوهش استدلال می

 شود.محور و در چهارچوب نظام طولی اسباب تعریف میدر آن، تدبیر عقلی ذیل یک عقلانیت ایمان

 های الهی، حکمرانی دفاعی.تدبیر عقلی، نصرت الهی، جنگ بدر، سنت: هاکلیدواژه
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 مقدمه

ای نشان داده است. غیب، در مقابل ه ویژهقرآن کریم به مسئلۀ غیب، باور به آن و عمل بر اساس آن توج
ادراک نیست و طارج از دسترس ابزارهای ماادی قارار شهود، به عالمی اشاره دارد که با حواس ظاهری قابل

کند که بر رایه قاانون علیات، نظام عاالم را شاکل در این راستا، قرآن گاه به اسباب طبیعی اشاره می 1دارد. 
اسباب، اسباب غیبی نیز وجود دارند که از حیطه ادراک حسی و تدبیر عقلی مبتنی دهند؛ اما در کنار این می

تعبیر کرد، شاامل عوامال « عوامل فرامادی»ها به توان از آناین اسباب که می اند.بر محاسبات مادی طارج
مال شاوند و در طاول علال ماادی عانسانی )مانند بینش، منش و کنش( و غیرانسانی )مانند فرشتگان( می

های الهای اند، با سانتاین اسباب غیبی که در آیاتی مانند آیات ناظر به جنگ بدر برجسته شده 2کنند. می
نظیر نصرت الهی، امداد غیبی، احقاق حق، ابطاال باطال و اساتجابت دعاای مؤمناان همخاوانی دارناد و 

نارااذیر و قیقاای، تخلفها، قااوانینی حایاان ساانت عنوان قااوانینی ثاباات در نظااام هسااتی جریااان دارنااد.بااه
در واقعه بدر،  3کند. ها تدبیر میشمول هستند که طداوند بر اساس حکمت طود، جوامع را بر رایه آنجهان

های الهای باه ریاروزی دسات رغم ضعف مادی و برطلاف محاسبات ظاهری، با اتکا به وعدهمؤمنان علی
لائکه، باران و القاای رعاب در دل دشامنان محقاق یافتند که این امر از طریق امدادهای غیبی مانند نزول م

 شد.
ای، باه بررسای نسابت میاان گیری از مناابع کتابخاناهتحلیلی و بهره-این رژوهش با رویکرد تو یفی 

تادبیر »لازم به ذکر است که منظاور از  .رردازددر آیات جنگ بدر می« وعده نصرت الهی»و « تدبیر عقلی»
کلیت عقل و طردورزی که طود از ارکان فهم دین است، بلکاه اشااره باه آن در این رژوهش، نه نفی « عقلی

کناد و های محسوس محدود میجنبه از عقلانیت است که دامنه محاسبات طود را به اسباب طبیعی و داده
عقلانیات »نگر، در مقابال نماید. این نوع عقلانیت مادیعمل می« دستگاه مشاهده محور»در چهارچوب 

های ناراذیر و وعادههای تخلفگیرد که علاوه بر اسباب مادی، به اسباب غیبی، سنتقرار می« محورایمان
هایی که  دور وعده .دهدکننده در معادلات طود بها میعنوان متغیرهایی قطعی و تعیین ریح الهی نیز به

حکمت متعالیاه، اراده  از منظر 4طلف آن از طداوند به دلیل استناد به علم و قدرت مطلق او، محال است. 
ای در عاالم ای که همه اشیا عالم را فراگرفته است و های  ذرهای مطلقه و بالذات است؛ ارادهاراده»طداوند 

                                                 
 .1/45، المیزان فی تفسیر القرآن ؛ طباطبایی،1/14، تفسیر جوامع الجامع ؛ طبرسی،1/55، الأمالی طوسی، .1
مستندات قرآنی دیدگاه مقام معظام رهباری »؛ آقا  فری، ریاحی مهر و طان فاضل اف، 36، «علل و عوامل فرامادی در بلایای طبیعی نقش و تأثیر»ترطان،  .2

 .111، «مندی از امدادهای غیبیدرباره شرایط بهره
لهیاة فای القارآن الکاریم و دورهاا فای التأ ایل لفقاه منظومة السنن الإ»؛ برمضان، 36، 33، «های الهی در تدبیر جوامعها و انواع سنتویژگی»آقاجانی،  .3

 .156، «مبانی قرآنی و روایی مقاومت در کلام مقام معظم رهبری»؛ اعرابی، 51، «الحضارة الإسلامیة
 .48، «های آن در قرآن کریمسنت امداد و گونه»؛ بنایی، 3، «های وعده نصرت الهی در قرآنتبیین مولفه»زاده، موسوی .4
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تواناد متخلاف باشاد و لاذا ای که عین ذات الهی اسات، نمیچنین اراده 5«.از سیطره اراده او طارج نیست
شوند. تمایز کلیدی محور محسوب میتگاه محاسباتی ایمانهای مبتنی بر آن، متغیرهایی قطعی در دسوعده

و « چگونگی»بینی است، اما ریشقطعی و قابل« نتیجه»های الهی، این دو دستگاه در این است که در وعده
ای از ابهام غیبی قرار دارد و همین ابهاام، عر اه ا الی امتحاان ایماان و تحقق آن نتیجه در هاله« طریق»

اساس، سؤال ا لی رژوهش این است که نسبت میاان تادبیر عقلای )مبتنای بار برایناست. اعتماد به غیب 
محاسبات مادی( و وعده نصرت الهی )مبتنی بر ایمان به غیب( چیست و در شرایط تعارض ظاهری میاان 

 یک اولویت دارد.این دو، کدام
عمران و انفاال، های آلت سورهچگونه اتکا به وعده نصرت الهی در آیا( 1اند از: سؤالات فرعی عبارت

شروط تحقق وعاده نصارت الهای در برابار ( 2باوجود ضعف مادی مؤمنان، به ریروزی منجر شده است؟ 
محاسبات مادی چیست و این شروط در بدر چگونه محقق شدند؟ این مطالعه با تحلیل آیاات بادر نشاان 

تواناد بار محاسابات ه، وعده نصرت الهی میدهد که با تحقق شروطی مانند ایمان،  بر، تقوا و استغاثمی
ایان راژوهش ابتادا مفااهیم اساباب طبیعای، اساباب غیبای و  مادی اولویت یابد و مبنای عمل قرار گیارد.

های الهی بر اسباب مادی را در شرایط های الهی را تبیین کرده، سپس با بررسی آیات بدر، برتری وعدهسنت
ویژه مدهای عملی این دیدگاه را در حوزه حکمرانی دفاعی و نظامی، بهکند و در نهایت، ریاطاص تحلیل می

 نماید.در شرایط عدم توازن قوا، تبیین می

 پیشینه تحقیق

اند، اما تحلیل نسابت های متعددی به بررسی جنگ بدر و ابعاد تاریخی و تفسیری آن ررداطتهرژوهش
ی بر اسباب غیبی( در آیات مرتبط با این واقعه کمتر های الهی )مبتنمیان اسباب مادی )تدبیر عقلی( و وعده

به تشریح تاریخ و جزئیات این واقعه  6« نبرد بدر»موردتوجه قرار گرفته است. برای مثال، جعفریان در مقالۀ 
ای نکارده اسات. در حاوزه اساباب طبیعای و ررداطته، اما به رابطه اسباب مادی و غیبی در آیات بدر اشااره

به بررسای اساباب رزق و معیشات از منظار  7تدبیر معیشت در کتاب و سنتعی در کتاب غیبی، شیخ شعا
رور قرآن و سنت ررداطته، اما این مطالعه به حیطه دفاعی و نظامی یا تحلیل آیات بدر نپرداطته است. طواجه

رسی کارده و باه نظام سببیت قرآنی را بر  8«عالم اسباب و چگونگی تأثیر و تأثررذیری آن در قرآن»در مقالۀ 

                                                 
 .92، «توحید افعالی در نظام فلسفی ملا درا»، زارع، ساجدی .5
 .78-57، «نبرد بدر»جعفریان،  .6
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تأثیر اسباب معنوی در کنار اسباب مادی اشاره نموده، اما این رژوهش نیز به طور طااص باه آیاات بادر یاا 
تأثیر عوامل فرامادی در نظام »ها با وعده نصرت الهی توجه نداشته است. اطلا ی فرداد در مقالۀ نسبت آن

نظام علیت قرآنی ررداطتاه و نتیجاه گرفتاه کاه  به نقش عوامل فراطبیعی در 9«هستی عاملیت الهی در قرآن
کنند، اما این مطالعه باه طاور مساتقیم باه واقعاه بادر یاا اسباب الهی در چهارچوب نظام سببیت عمل می

های الهی مانند نصرت و امداد غیبی نپرداطتاه اسات. همیناین، اعرابای، نا اح و جنتای در مقالاۀ سنت
اند که اتکا به مبانی قرآنی نصارت الهای، نشان داده 10«طمینی)ره( مبانی قرآنی نصرت الهی در کلام امام»

داد، باه تحقاق امادادهای غیبای در حتی در شرایطی که محاسبات مادی ریروزی را غیرمحتمل نشاان مای
حال، این رژوهش به تحلیل آیات بدر یا تبیین نسابت تادبیر عقلای و نهضت اسلامی ایران منجر شد؛ بااین

هاای جناگ بادر، هاای ارزشامند در حوزهحدود نمانده است؛ بنابراین، باوجود رژوهشهای الهی موعده
های ریشین یاا های الهی، شکاف رژوهشی مشخصی در این زمینه وجود دارد. رژوهشاسباب غیبی و سنت

 اورت کلای نظاام ساببیت غیبای را بررسای اند )مانند جعفریان(، یا بهبه تو یف تاریخی واقعه ررداطته
اند رور و اطلا ی فرداد(، و یا به کاربرد مفهوم نصرت الهی در دوران معا ر ررداطتهاند )مانند طواجهکرده

 تبیین است:)مانند اعرابی و همکاران(. اما وجه تمایز و نوآوری رژوهش حاضر در چند محور کلیدی قابل
چهاارچوب »ه دنباال ارائاه یاک راردازد، بلکاه بااولًا این مقاله  رفاً به اثبات وجود اسباب غیبی نمی

های الهی است. ابداع و های مادی و وعدهدر شرایط تعارض ظاهری میان داده« گیریتحلیلی برای تصمیم
، باه ایان «دساتگاه مشااهده محاور»در مقابل « محوردستگاه محاسباتی ایمان»کارگیری مفاهیمی چون به

 رف، به یک مدل کااربردی در حاوزه عقلانیات تحلیل عمق نظری بخشیده و آن را از یک بحث تفسیری 
 دهد.راهبردی ارتقا می

کنناد، ایان راژوهش باه  ورت کلی بررسی میثانیاً برطلاف مطالعات ریشین که امدادهای غیبی را به
در یک واقعه مشخص )جنگ بدر( تمرکاز دارد و « سنجی میان دو نظام محاسباتینسبت»طور مشخص بر 

بخشی به وعده الهی، تابع شروط و ضوابطی دقیق )مانند ایمان،  بر و تقوا اولویتدهد که چگونه نشان می
ضابطه نیست. این رژوهش با تحلیل دقیق ایان نسابت، باه است و امری بی«( رارامترهای هوشمند»مثابه به

عادم های راهبردی در شارایط گیریدنبال رر کردن شکاف موجود و ارائه چهارچوبی برای فهم بهتر تصمیم
 توازن قوا است.

 

                                                 
 «.ی در قرآنتأثیر عوامل فرامادی در نظام هستی: عاملیت اله»اطلا ی فرداد،  .9

 «.مبانی قرآنی نصرت الهی در کلام امام طمینی)ره(» نا ح، جنتی، اعرابی، .10
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 سنجی میان نظام اسباب مادی و نظام اسباب غیبی. چهارچوب نظری: نسبت1

وعاده نصارت »)مبتنی بر تحلیل ظواهر و اسباب ماادی( و « تدبیر عقلی»برای تبیین دقیق نسبت میان 
ی( و غیبای محور(، ابتادا بایاد باه دو نظاام اساباب طبیعای )ماادای غیبی در دستگاه ایماان)مؤلفه« الهی

تر چگاونگی ها ررداطت. این تحلیل به فهم عمیاق)معنوی/الهی( و نگرش این دو دستگاه محاسباتی به آن
 .رساندگیری و وقوع نتایج در شرایط حضور هر دو دسته از اسباب یاری میتصمیم

 . اسباب طبيعی )مادی( و دستگاه مشاهده محور1.1
عنوان باه« قاوانین ماادی»یاا « اساباب طبیعای»، «ماادیعقلانیات »یاا « دستگاه مشاهده محور»در 

های تکوینی، مبنای نظام آفرینش هستند، شوند. این قانونمندیها تلقی میترین عوامل مؤثر در ردیدها لی
یعنی اعمال بر اساس شاکله )طبیعت و طلقت( هر  11؛«کُلٌّ یَعْمَلُ عَلی شاکلَتِهقُل»فرماید: چنانکه قرآن می

ویژگی این قوانین، مادی بودن، قابلیت بررسی تجربی، و تکرارراذیری اسات. در ایان  12شود.می فرد  ادر
تدبیر طارق »ها محوریت دارد و استراتژی ا لی، عملکرد ردیده« طرُق»و « علل مادی»رویکرد، شناطت 

ها، و ایج آنبینی نتاست؛ یعنی شناسایی و تحلیل سازوکارهای مادی، ریش« بینی طرُقمادی بر اساس ریش
 .ریزی برای انتخاب بهترین طریقسپس برنامه

هاایی مواجاه اسات. اولًا، حال، اتکای  رف به اسباب مادی از منظر عقلانیت قرآنای باا چالشبااین
محل تأمل است، زیرا مشاهدات تجربی محدود، یقین مطلاق « استقراء ناقص»قطعیت این قوانین مبتنی بر 

های ماؤثری کاه فاارغ از )مؤلفاه« رارامترهای هوشمند و فارغ از طریق»تجربی،  کنند و رویکردایجاد نمی
بساا علتای کناد. چهکنناد( را لحاان نمیها و سانن الهای عمال میطریق مادی و مبتنی بر ایمان به وعاده

 .ای بالاتر عمل کندغیرمادی یا سنتی الهی در لایه
می اسباب مادی حاکم است و هر علات ماادی باه اذن او ثانیاً از منظر توحید افعالی، اراده الهی بر تما

مؤثر است. امکان تغییر این روال در شرایط طاص یا تحت حاکمیت سنتی الهی باالاتر وجاود دارد، مانناد 
در نظام طولی علیت،  13«.قُلْنَا یَا نَارُ کُونِي بَرْدًا وَسَلَامًا عَلَی إِبْرَاهِیمَ »سردشدن آتش بر حضرت ابراهیم )ع( 

کیاد حکماا بار  14.توانند مسیر عالم را تغییر دهندداشته و می« حکومت»اسباب معنوی بر اسباب مادی  تأ
دهاد. حتای معجازات، تحقاق نیز ریییدگی نظام هستی را نشان می 15و وجود اسباب حقیقی« اتفاق»نفی 

                                                 
 84اسراء:  .11
 .221، تفسیر غریب القرآن ؛ ابن قتیبه،13/193، المیزان طباطبایی، .12
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کیاد بار بنابراین، عقلانیت قرآن 16تر از عادت هستند.علیت از طریق اسباب غیرملموس یا سریع ی ضمن تأ
 .داندهای غیبی نمیها را مستقل از اراده الهی و سنتکارگیری اسباب طبیعی، آنلزوم شناطت و به

توانند مسیر عالم را تغییار داشته و می« حکومت»در نظام طولی علیت، اسباب معنوی بر اسباب مادی 
عالم وجود، تنها یاک ماؤثر و فاعال  دهند. از منظر حکمت متعالیه، این حاکمیت به معنای آن است که در

هاای حقیقی وجود دارد و او طداوند متعال است. سایر علل و اساباب، چاه ماادی و چاه غیرماادی، فاعل
بنابراین، هر ساببی تنهاا باه  17کنند.هستند که زمینه را برای فیض فاعل اول فراهم می« مُعِدّات»بالعرض و 

 قق اراده اوست، نه امری مستقل در برابر آن.اذن او مؤثر است و نظام اسباب، مجرای تح
 محور. اسباب غيبی )معنوی/ الهی( و دستگاه محاسباتی ايمان2.1

« معناوی/ الهای»یاا « اسباب غیبی»محور، بر وجود و تأثیر عقلانیت قرآنی و دستگاه محاسباتی ایمان
کید دارد. این اسباب، طارج از ادراک حسی و محاسبات مادی، دهی وقاایع، اسای در جهاتنقشی اس 18تأ

های الهی، و عملکرد نظام هساتی دارناد. شاناطت و تعامال باا ایان اساباب، از ارکاان تماایز تحقق وعده
 .عقلانیت قرآنی است

هاا بارای فهام نحاوه محور بر چناد ا ال بنیاادین اساتوار اسات کاه درک آندستگاه محاسباتی ایمان
 گیری از منظر قرآنی ضروری است:تصمیم

دارد که نتیجه نهایی وقاایع از رایش در ل، حتمیت نتیجه نهایی )تقدیر الهی(: این ا ل بیان میا ل او
منظور ایجاد آرامش درونای، تقویات این باور، نه به معنای جبرگرایی، بلکه به 19.علم الهی تعیین شده است

 بدون اضطراب از نتیجه است.« انجام وظیفه»توکل و تمرکز بر 
ای که تقوای الهی ایت و کفایت برای متقین: بر اساس این ا ل، هر فرد یا جامعها ل دوم، تضمین هد

و  21هدایت به مسیر  احیح 20ریشه کند و طود را تسلیم اوامر الهی نماید، طداوند راه طروج از مشکلات،
 کند.کفایت امور او را تضمین می

دارد که طداوند تمایل دارد میها: این ا ل کلیدی بیان وعده« من حیث لایحتسب»ا ل سوم، تحقق 
این امر کارکردی  22.هایی غیرمنتظره و فارغ از محاسبات مادی متعارف محقق سازدهای طود را از راهوعده

                                                 
 .75 /1، المیزان طباطبایی، .16
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 تربیتی دارد تا ایمان و اعتماد مؤمنان به غیب را ررورش دهد.
جای ی باهیعنای تمرکاز بار انجاام تکلیاف شارع -« محوریوظیفاه»این ا ول، در کنار رکن اساسی 
دهند. مؤمن با تشخیص و اقدام چهارچوب این عقلانیت را شکل می -دلبستگی به یک طریق مادی طاص 

دهد و چگونگی حصول نتیجه را به حکمت های الهی قرار میبه وظیفه، طود را در مسیر تحقق قطعی وعده
 گذارد.و تدبیر طداوند وامی

باه معناای طبیعات « سانّت»شاوند. نامیده می« های الهیسنّت»این قوانین و اسباب غیرمادی، غالباً 
هاای روش»یا « ضوابط افعال الهی»توان را می« های الهیسنت»است.  24یا سیره و طریقه متداول 23شیء

کاه حکمات الهای را « ارادة اللاه»و  26،«تعبیر دینی از نظام جهان و قانون اساباب» 25،«تدبیر و اداره عالم
و  29تکاوینی و تشاریعی، 28هایی چون مطلق و مشاروط،ها به دستهاین سنت دانست. 27بخشد،تجسم می

ها عمدتاً از طریق وحی میسر است، زیرا باا شوند. شناطت دقیق آنتقسیم می 30مدارمدار و عذابرحمت
کیاد دارد: نارذیری ایان سانتکشف نیستند. قرآن بر تخلفابزار مادی یا عقل بشری کاملًا قابل فَلَانْ »ها تأ

تِ اَللّهِ تَحْوِیلاتَ  تِ اَللّهِ تَبْدِیلا وَ لَنْ تَجِدَ لِسُنَّ اند، نارذیری، چنانکه مفسران تبیین کردهاین تخلف 31«.جِدَ لِسُنَّ
شود )یعنای عاذاب جاای طاود را باه نعمات دهاد( و ناه می« تبدیل»به معنای آن است که سنت الهی نه 

کناد. مثاباه یاک قاانون قطعای عمال میو به 32شاود( )یعنی از قومی مستحق به دیگری منتقال« تحویل»
قاوانین »های الهای را قیدوشرط بودن نیست؛ لذا برطی، سانتنارذیری به معنای بیحال، این تخلفبااین

 33شان منوط به فراهم آمدن شروط و رفع موانع است.دانند که تحققمی« مشروط
م بر اسباب مادی و غیبی است. رارامترهاای یکی از نکات کلیدی، درک نظام سلسله مراتبی طولی حاک

های بالاتری از نظام علیّت قرار گرفته و بار عملکارد اساباب ماادی احاطاه های الهی در لایهغیبی و سنت
حیطاه »کاه در  –تأثیر رارامترهای غیبای دارند؛ اسباب مادی، مجاری تحقق اراده الهی و عملکردشان تحت
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محور گذار در دستگاه ایماانمراتب برای سیاستاست. درک این سلسله –د آینانسان در نمی« تدبیر عقلانی
« رارامترهای هوشمند و فاارغ از طریاق»گذاری، بالاترین رارامترها یعنی حیاتی است، زیرا بهترین سیاست

گیارد. ایان عوامال )مانند ایمان، تقوا، دعا،  بر، اراده انساان، و وضاعیت معناوی جامعاه( را در نظار می
 .گذارندها تأثیر میهای الهی و تحقق وعدهتقیماً و فارغ از طرق مادی بر جریان سنتمس

صْارُ إِلاَّ »...مانند نصرت است، « های الهیوعده»ترین کارکردهای اسباب غیبی، تحقق از مهم وَ مَا النَّ
هِ... هَ یَجْعَلْ »...گشایش برای متقین  35،«وَ یَرْزُقْهُ مِنْ حَیْثُ لا یَحْتَسِبُ...»رزق  34،«مِنْ عِنْدِ اللَّ قِ اللَّ وَ مَنْ یَتَّ

هُمْ سُابُلَنا...»و هدایت برای مجاهدان  36،«لَهُ مِنْ أَمْرِهِ یُسْراً  ذینَ جاهَدُوا فینا لَنَهْادِیَنَّ ها، ایان وعاده 37«.وَ الَّ
محور، باا ایماان شدن رارامترهای هوشمند هستند. دستگاه محاسباتیمبتنی بر عملکرد اسباب غیبی و فعال

هاا، بار ایان ویژه در بزنگاهگیری طاود را، باههای حاکم، مبنای تصمیمها و شناطت سنتباور به این وعده
 ابر و  38چاون ایماان و توکال، « رارامترهای هوشامند»آوردن شروط معنوی لازم )همان ها و فراهموعده

ازد. ایان امار باه ماؤمن شاجاعت اقادام در ساستوار می (41و دعا و استغاثه 40تقوا و اطاعت، 39استقامت،
انگیز به بار نارذیر است، اما با اتکاء به وعده الهی نتایجی شگفتدهد که از منظر مادی توجیهشرایطی را می

 .آورد. جنگ بدر نمونه بارزی از این نظام محاسباتی استمی
ها، نافی لزوم شناطت و گذاری آنهای الهی، و باور فعال به تأثیربنابراین، شناطت اسباب غیبی و سنت

تر و کارگیری اسباب مادی نیست، بلکه افاق دیاد ماؤمن را گساترش داده و او را باه نظاام علیّات ریییادهبه
گاه می های شجاعانه، امیدوارانه و مبتنای بار گیریسازد. این آگاهی و ایمان، زیربنای تصمیمهدفمندتری آ

 .توکل در چهارچوب عقلانیت قرآنی است

 ای برای تحلیل نسبت تدبیر و وعده الهی. واقعه جنگ بدر: زمینه2

عنوان شااهدی از آیاات قارآن های الهی، واقعه جنگ بدر باهرس از تبیین اسباب طبیعی، غیبی و سنت
تادبیر »شود. اهمیت جنگ بدر در این است که مؤمناان، بااوجود ضاعف ماادی و اینکاه کریم بررسی می

های بر وعده نصرت الهی وارد جنگ شده و با شمول سنتکرد، باتکیهع جنگ میحکم به عدم شرو« مادی
                                                 

 .10انفال:  34.
 .3طلاق:  .35
 .4. طلاق: 36

 .69عنکبوت:  37.

 .152، «مبانی قرآنی و روایی مقاومت»؛ اعرابی، 114، «شرایط برطورداری از امدادهای ویژه الهی»ضمیر، روشن 38.
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 .130، «مستندات قرآنی»؛ آقا  فری، ریاحی مهر، طان فاضل اف، 186، «بررسی و تحلیل سنت امداد»سرا، حبیبی سی 40.
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 .شود تا زمینه تحلیل آیات مرتبط فراهم آیدالهی، ریروز گشتند. در این بخش ابتدا داستان جنگ بدر بیان می
 . داستان جنگ بدر: بستری برای آزمون ايمان و تدبير1.2

عنوان نخساتین باه 42فادهم رمضاان ساال دوم هجاری رد داد،واقعه بدر که بنابر قاول مورطاان در ه
ای تنها نقطه عطفی در تاریخ اسلام، بلکه عر هنه 43رویارویی گسترده و مسلّحانه مسلمانان با کفار قریش،

برای تجلی نسبت میان تدبیر انسانی و نصرت الهی بود. این واقعه، شرایطی را فراهم آورد که در آن، مؤمنان 
های غیبی رروردگار قرار تخابی حیاتی میان اتکا به محاسبات ظاهری و مادی، و توکل بر وعدهدر معرض ان

 .گرفتند
ماجرا بااطلاع ریامبر اکرم )ص( از بازگشت کاروان تجاری قریش از شام به هدایت ابوسافیان و حامال 

ریش و نیااز جامعاه نوراای ها و مصادره اموال مسلمانان توساط قابه ستمتوجه، آغاز شد. باتوجهاموال قابل
اسلامی، ریامبر)ص( به ا حاب فرمان آمادگی برای دستیابی به این کاروان را دادند، با این امید که طداوند 

آیاد، هدف اولیه بسیاری از مسلمانان، چنانکه از آیات قرآن نیاز برمی 44این اموال را نصیب ایشان گرداند. 
تر به نظر ططرتر و ررغنیمتای کمغیر ذات الشوکه( بود که مواجههدستیابی به همین کاروان تجاری )طائفه 

 .رسیدمی
را باه مکاه فرساتاد تاا « ضمضم بن عمرو غفاری»سرعت ابوسفیان، با آگاهی از حرکت مسلمانان، به

گاه ساطته و برای یاری فراطواند. ایان طبار قاریش را باه طشام آورد و بارای تجهیاز  قریش را از این ططر آ
زمان، ریامبر)ص( با حدود سیصد و سیزده تن از بزرگ و حرکت به سمت مدینه مصمم ساطت. همسپاهی 

های اولیه از مشاهده کااروان قاریش حکایات داشات، اماا نازول یاران طود از مدینه طارج شدند. گزارش
 45وحی، طبر حرکت لشکر مجهز قریش از مکه را به اطلاع ایشان رساند.

گیری جهت تعقیب کاروان یا مقابله با ر)ص( ا حاب طود را برای تصمیمدر این مقطع حساس، ریامب
لشکر قریش به مشورت فراطواندند؛ بزنگاهی که محاسبات عادی نظامی و مادی با ایمان باه وعاده الهای 

یا آزماون الهای باود تاا « سنت ابتلاء»برای احقاق حق در بوته آزمایش قرار گرفت. این واقعه مصداق بارز 
شرط ضروری برای رسیدن به منان طالص گردد؛ سنتی که به باور مفسرانی چون سید قطب، ریش فوف مؤ

نفار باا تنهاا دو اساب و  313حادود  –رغم کمبود شدید نیرو و تجهیزات سپاه اسالام علی 46نصرت است.

                                                 
 .106،  30، 29 /9، المیزان فی تفسیر القرآن ؛ طباطبایی،45 /2، تاریخ الیعقوبی ؛ یعقوبی،342، الأمالی طوسی، .42
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ماادی  کاه تادبیرو درحالی  47–هفتاد شتر، در مقابل لشکر تقریباً هزار نفری قریش با حدود چهار د اسب
کرد، رس از مشورت و اعلام آمادگی ا احاب و انصاار، تصامیم بار حکم به ررهیز از درگیری مستقیم می

 .حرکت به سمت بدر و مقابله با لشکر قریش اتخاذ شد
با رسیدن دو سپاه به منطقه بدر، عدم توازن قوا چنان آشکار باود کاه ابوجهال، باا دیادن تعاداد انادک 

کید بر عدم تمایل به آغازگری جناگ، از قاریش مسلمانان، آنان را لقمه ای سهل رنداشت. ریامبر)ص(، با تأ
گزارش شده است که ایشان حتی  48نظر کرده و ایشان را به دیگر اعراب واگذارند.طواستند از درگیری  رف

 49آغاز جنگ را تا ظهر به تأطیر انداطتند.
بدیل حضرت علای های بیرد نابرابر، رشادتاما سرانجام، به دستور ابوجهل، جنگ درگرفت. در این نب

هایی از ایثاار و ایماان را رقام زد. در )ع( و حمزه سیدالشهدا )ع( در کنار رایاداری ساایر مؤمناان،  احنه
لحظات بحرانی جنگ، ریامبر)ص( دست به دعا برداشتند و از طداوناد طلاب یااری کردناد. در رای ایان 

شان ظاهر گشت و بشارت نزول هزار فرشته منظم برای یاری مؤمنان استغاثه طالصانه، آثار نزول وحی بر ای
 50داده شد.

انگیز مسالمانان و کشاته و اسایر شادن تعاداد زیاادی از ساران و رایان این نبارد، باا ریاروزی شاگفت
این ریروزی که از منظر محاسبات  ارفاً ماادی  51جنگجویان قریش )هفتاد کشته و هفتاد اسیر( همراه بود.

های غیبای باود، آنگااه کاه ای آشکار از تحقق وعده الهی و کارآمدی سانتنمود، نشانهناممکن میتقریباً 
مؤمنان با اتکاء به ایمان و باوجود ضعف ظاهری، به وظیفه طود عمل کردند. شهدای مسلمان در این غزوه، 

ای غنای بارای زمینه این واقعه، 52اند.چهارده تن )شش نفر از مهاجرین و هشت نفر از انصار( گزارش شده
آورد های الهی در چهارچوب عقلانیت قرآنی فراهم میتحلیل چگونگی تعامل تدبیر مادی و توکل بر وعده

 .تفصیل آیات مرتبط با آن ررداطته طواهد شدکه در ادامه به
)نصرت الهی در عين ضعف ظاهری و شررو   126 -123. دسته آيات سورۀ آل عمران: 2.2

 تحقق آن(
رغم ضعف  راحت به نصرت طداوند در جنگ بدر، علیسورۀ مبارکه آل عمران، به 126تا  123آیات 

هُ بِبَدْرٍ وَ أَنْتُمْ »ظاهری مؤمنان، و همینین به شروط و ماهیت این نصرت الهی اشاره دارند:  وَ لَقَدْ نَصَرَکُمُ اللَّ
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کُمْ تَشْکُرُونَ ) هَ لَعَلَّ قُوا اللَّ ةٌ فَاتَّ کُمْ رَبُکُامْ بِثَلاثَاةِ آلافٍ مِانَ  (123أَذِلَّ إِذْ تَقُولُ لِلْمُؤْمِنِینَ أَ لَنْ یَکْفِایَکُمْ أَنْ یُمِادَّ
قُوا وَ یَأْتُوکُمْ مِنْ فَوْرِهِمْ هذا یُمْادِدْکُمْ رَبُکُامْ بِخَمْسَاةِ آلافٍ مِانَ 124الْمَلائِکَةِ مُنْزَلِینَ ) ( بَلی إِنْ تَصْبِرُوا وَ تَتَّ

مِینَ )الْمَلائِکَ  اهِ 125ةِ مُسَوِّ صْارُ إِلاَّ مِانْ عِنْادِ اللَّ بُکُمْ بِهِ وَ مَا النَّ هُ إِلاَّ بُشْری لَکُمْ وَ لِتَطْمَئِنَّ قُلُو ( وَ ما جَعَلَهُ اللَّ
 («.126) الْعَزِیزِ الْحَکِیمِ 

ةٌ »، عبارت 123نکته کانونی در آیۀ  و کمبود نفرات، بلکه باه است که نه تنها به ضعف مادی « وَ أَنْتُمْ أَذِلَّ
تر نیز اشاره دارد؛ یعنی درک فقر ذاتی و وابستگی مطلق به طداوند که طاود شارط یک حالت معنوی عمیق

را ناظر بر کمبود عده و نیرو و در مقابل، قوت و « ذلت»علامه طباطبایی این  53دریافت نصرت الهی است.
و محاسابات ماادی، « محوردساتگاه مشااهده»ایان وضاعیت، از منظار  54دانند.شوکت بسیار دشمن می

رایج، حکم به عدم درگیاری یاا « تدبیر عقلانی»شرایطی بسیار نامساعد و ررططر برای ورود به جنگ بود و 
کرد. اما در همین شرایط، طداوند نصرت طاود را بار مؤمناان ناازل فرماود، کاه احتمال بالای شکست می

ب مادی ِ رف است. این آیاه، چاه کلامای مساتقل در اشااره باه دهنده حاکمیت نظامی فراتر از اسبانشان
نصرت بدر باشد یا تکمیلی بر عتاب آیات ریشین مبنی بر اینکه سساتی مؤمناان بااوجود ولایات و نصارت 

محوریتش تحقق نصرت الهی در شارایطی اسات کاه اساباب  55الهی )حتی در حال ذلت( سزاوار نیست،
 .مادی ظاهراً حکم دیگری داشتند

أَ لَنْ یَکْفِایَکُمْ »رردازند. عبارت ( به وعده امداد الهی از طریق نزول ملائکه می125-124ات بعدی )آی
کُمْ رَبُکُمْ بِثَلاثَةِ آلافٍ مِنَ الْمَلائِکَةِ مُنْزَلِینَ  قُوا وَ یَأْتُوکُمْ مِنْ فَوْرِهِمْ هاذا »و سپس « أَنْ یُمِدَّ بَلی إِنْ تَصْبِرُوا وَ تَتَّ

مِینَ یُمْدِدْ  دهد این امداد غیبی، سنتی الهی و مشاروط ، نشان می«کُمْ رَبُکُمْ بِخَمْسَةِ آلافٍ مِنَ الْمَلائِکَةِ مُسَوِّ
اسات. ایان رارامترهاا از آن « تقاوا»و «  ابر»از سوی مؤمنان، یعنای « رارامترهای هوشمند»به فعال شدن 

متمرکز است، نه بر یک « نتیجه»ا مستقیم و بر هشوند که تأثیرگذاری آنتو یف می« فارغ از طریق»جهت 
یا سازوکار مادی مشخص. به عبارت دیگر،  بر و تقوا کلیدهایی هستند که سنت نصرت الهی را « طریق»

کنند و طداوند طود، طریق تحقق آن نصرت را )در اینجا از طریق نزول ملائکه( به بهتارین شاکل فعال می
سازی سنت نصرت الهی هستند و  رف کمبود ماادی، ماانع از ای فعالسازد. این شروط، کلیدهفراهم می

)از ریشه مدد( به معنای رساندن یاری به « امداد»شود. کلمه جریان این سنت در  ورت تحقق شروط نمی

                                                 
 داناد، ساازگار اسات.)بدون در نظر گرفتن ولایت الهای( می« من حیث انفسهم»را ناظر به حال مؤمنان « ذلت»این برداشت با تحلیل علامه طباطبایی که  .53
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که بیانگر استمرار و قطعیت این یاری در  ورت تحقق شرایط است. عبارت  56نحو اتصال و ریوسته است،
 .نیز بر سرعت و فوریت این امداد در لحظه نیاز دلالت دارد«  هذامِنْ فَوْرِهِمْ »

طور کلی نصرت الهی نهفته است که ماهیت و هدف این امداد ملائکه و به 126نکته بسیار مهم در آیۀ 
بُکُمْ بِهِ وَ مَا »کند: را تبیین می هُ إِلاَّ بُشْری لَکُمْ وَ لِتَطْمَئِنَّ قُلُو اهِ الْعَزِیازِ وَ ما جَعَلَهُ اللَّ صْارُ إِلاَّ مِانْ عِنْادِ اللَّ النَّ

سازد: اولًا نزول ملائکه و سایر امادادهای غیبای، در وهلاه این آیه، دو نکته اساسی را روشن می«. الْحَکِیمِ 
ویژه در شارایطی کاه محاسابات در مؤمنان است. این امر، باه« اطمینان قلبی»و ایجاد « بشارت»اول برای 

طداوند گاهی برای اطمیناان  انجامد.رسد، به تقویت روحیه و رایداری مؤمنان میه نظر میآور بمادی یأس
سازد، هرچند اتکای ا لی باید قلب مؤمنان، برطی از طرق غیبی نصرت طود را )مانند ملائکه( آشکار می

انب طداوناد عزیاز و ، حقیقت نصرت را منحصراً از ج«إِلاَّ »بر طود وعده الهی باشد. ثانیاً این آیه با حصر 
هِ »داند حکیم می صْرُ إِلاَّ مِنْ عِنْدِ اللَّ ؛ یعنی ملائکه یا هر سبب غیبی یا مادی دیگر،  رفاً مجاری و «وَ مَا النَّ

اسبابی هستند که فاعلیت ا لی و نهایی از آنِ طداوند است. به تعبیر علامه طباطبایی، این حصر نااظر باه 
است؛ مقامی که حقیقت و جوهره نصارت تنهاا از آنجاا « إلیه کل أمر و حکمالمقام الربوبی الذی ینتهی »

نظاام »این نگااه، باا  57گیرد و اسبابی چون ملائکه،  رفاً مجاری ظاهری برای تحقق آن هستند.نشأت می
که در آن، اراده الهی در بالاترین لایه قرار دارد و بر تمام اسباب دیگر محایط اسات، « سلسله مراتبی اسباب

کارگیری اسباب مادی و تلاش هستند، اما ریروزی نهاایی کاملًا همخوانی دارد. مؤمنان با اینکه موظف به به
 .دانندرا نه از اسباب، بلکه از طداوند می

ذِینَ کَفَرُوا أَوْ یَکْبِاتَهُمْ فَیَنقَلِبُاوا طَاائِ »در ادامه آیات، به هدف این نصرت یعنی  نَ الَّ  58«بِینَ لِیَقْطَعَ طَرَفًا مِّ
های الهی در جهت اضعاف جبهه کفر و اعاتلای جبهاه حاق دهنده هدفمندی سنتشود که نشاناشاره می

مْرِ شَیْءٌ...»است. جمله معترضه 
َ
کید می 59«لَیْسَ لَکَ مِنَ الْْ کند کاه زماام اماور و تصامیم نیز بار دیگر تأ

باه دسات طداوناد اسات و حتای  نهایی در مورد سرنوشت کفاار )هلاکات، توباه، یاا عاذاب( منحصاراً 
ایان امار، از هرگوناه شارک در فاعلیات  60ریامبر)ص( نیز در این امر، مستقل از اراده الهی، نقشی ندارناد.

 .کندجلوگیری کرده و توحید افعالی را در نگاه مؤمن تقویت می
ت دهناد کاه در چهاارچوب عقلانیابنابراین، آیات ساورۀ آل عماران در ماورد جناگ بادر، نشاان می
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تاوان باا اتکااء باه وعاده حور، باوجود ضعف مادی و نامساعد بودن محاسبات ظاهری، چگونه میمایمان
سازی رارامترهای هوشمندی چاون  ابر و تقاوا، شااهد تحقاق امادادهای غیبای و نصرت الهی و با فعال

 .م استکه فاعلیت ا لی و نهایی همواره از آنِ طداوند عزیز و حکیریروزی نهایی بود، درحالی
)و ديگر آيات مرتبط؛ تبيين اراده الهی در مقابل خواسر   12-7. دسته آيات سورۀ انفال: 3.2

 مؤمنان، و تفصيل امدادهای غيبی(
هاا، امادادها و نتاایج آن ررداطتاه و سورۀ مبارکه انفال، به تفصیل بیشتری به جزئیات واقعه بدر، انگیزه

دهاد. سااز ارائاه میمحور در ایان نبارد سرنوشتسباتی ایمانتری از نحوه عملکرد دستگاه محادرک عمیق
 .، نقش محوری در تبیین این موضوع دارند12تا  7ویژه آیات آیات اولیه این سوره، به

ترین آیات در فهم تفاوت میان محاسبات و تمایلات اولیه مؤمناان آیه هفتم سورۀ انفال، یکی از کلیدی
اوْکَةِ تَکُاونُ  وَ »با اراده و تدبیر الهی است:  ها لَکُمْ وَ تَوَدُونَ أَنَّ غَیْارَ ذاتِ الشَّ ائِفَتَیْنِ أَنَّ هُ إِحْدَی الطَّ إِذْ یَعِدُکُمُ اللَّ

هُ أَنْ یُحِقَّ الْحَقَّ بِکَلِماتِهِ وَ یَقْطَعَ دابِرَ الْکافِرِینَ  این آیه شریفه، که ظاهراً رس از رایان جناگ «. لَکُمْ وَ یُرِیدُ اللَّ
به وعده اولیه طداوند به مؤمنان مبنی بر ریروزی بر یکی از دو گاروه دشامن )کااروان تجااری  61ل شده،ناز

نکته بسیار مهام، تمایال و  62کند.اشاره می«( نفیر»ها موسوم به یا لشکر نظامی آن« عیر»قریش موسوم به 
وْکَةِ )»مؤمنان به مواجهه با کاروان تجاری « ودّ » ططرتر بود و ت که هم از نظر نظامی کماس«( غَیْرَ ذاتِ الشَّ

مبتنای بار اساباب ماادی و « تادبیر عقلای»هم غنائم مادی فراوانی در ری داشت. این تمایل، برطاساته از 
هُ أَنْ یُحِقَّ الْحَقَّ بِکَلِماتِهِ وَ یَقْطَعَ دابِرَ »مدت بود. اما در مقابل، ظاهری و با در نظر گرفتن منافع کوتاه  یُرِیدُ اللَّ

کن کاردن کفار، از تر تعلق گرفته بود: تثبیات حاق و ریشاه؛ اراده الهی بر امری والاتر و راهبردی«الْکافِرِینَ 
« اراده»مؤمناان و « ودّ »این تفاوت میاان «(. ذات الشوکه)»طریق مواجهه با لشکر مجهز و قدرتمند قریش 

محور و الهای را کاه دستگاه محاسباتی ایماننگر با الهی، تقابل میان دستگاه محاسباتی  رفاً مادی و کوتاه
نویساان دهد. این تقابل، روایات سیرهکند، نشان میهای غیبی و اهداف بلندمدت عمل میبر اساس سنت
محور بودن حرکت اولیه را باه چاالش کشایده و هدفمنادی الهای را در مرکاز تحلیال قارار مبنی بر غنیمت

ولیه مسلمانان، آنان را به رویارویی با لشکر رر امکاناات قاریش طداوند، برطلاف تدبیر مادی ا 63.دهدمی
کشاند تا هم حقانیت اسلام را اثبات کند و هم سنت نصرت طاود را در شارایط ضاعف ماادی مؤمناان باه 

طواست تا با لشکریان ایشان روبرو شوید و نمایش گذارد. چنانکه علامه طباطبایی اشاره دارد، طداوند می

                                                 
 .20 /9همان،  61.
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می عددتان بر ایشان غلبه دهد و بدین وسیله قضای او مبنی بر ظهور حق و استیصال کفار باه او شما را با ک
کیاد می 64کرسی بنشیند. لِیُحِاقَّ الْحَاقَّ وَ یُبْطِالَ الْباطِالَ وَ لَاوْ کَارِهَ »کناد: آیه بعدی نیز بر هماین هادف تأ

تر، مستلزم ورود باه اهی اهداف متعالیدهد که در دستگاه محاسباتی الهی، گاین نشان می 65«.الْمُجْرِمُونَ 
 .رسندهایی است که از منظر محاسبات مادی، ررططر یا نامطلوب به نظر میعر ه

در ادامه، آیات به تفصیل به امدادهای غیبی و اسباب معنوی که در جنگ بدر به نصرت مؤمنان آمدند، 
نظاام سلساله »در چهارچوب « های الهیسنت»و « اسباب غیبی»رردازند. این امدادها، تجلی عملکرد می

هستند که فراتر از محاسبات مادی، نتیجه جنگ را به نفع مؤمنان رقم زدند. آیه نهم، به نقش « مراتبی اسباب
کُمْ فَاسْتَجابَ لَکُمْ »کند: اشاره می« رارامتر هوشمند و فارغ از طریق»عنوان یک به« استغاثه» إِذْ تَسْتَغِیثُونَ رَبَّ

ي استغاثه طالصانه و از سر اضطرار مؤمنان، زمینه را برای اجابات  66«.مُمِدُکُمْ بِأَلْفٍ مِنَ الْمَلائِکَةِ مُرْدِفِینَ  أَنِّ
محور، دعاا و اساتغاثه،  ارفاً دهد که در دستگاه ایمانالهی و نزول امداد ملائکه فراهم آورد. این نشان می

 .شرایط و جلب نصرت الهی استعملی عبادی نیست، بلکه عاملی مؤثر در تغییر 
کید می عمران آماده باود: کند، مشابه آنیه در سوره آلآیه دهم، بار دیگر بر ماهیت و هدف این امداد تأ

اهِ العَ » صْرُ إِلاَّ مِنْ عِنْدِ اللَّ بُکُمْ بِهِ وَ مَا النَّ هُ إِلاَّ بُشْری لَکم وَ لِتَطْمَئِنَّ  قُلُو ایان  67«.کِایمٌ زِیاز الحَ وَ ما جَعَلَهُ اللَّ
ای ای قاوی و ارادهامداد ملائکه، در درجه اول برای بشارت و ایجاد اطمینان قلبی در مؤمنان بود تا با روحیه

که، نصرت حقیقی و نهایی، منحصراً از جانب طداوند عزیاز و حکایم تر آنمصمم به نبرد ادامه دهند. مهم
« طریق مادی»است که نصرت حا ل شده برای مؤمنان، است. نکته جالب توجه در این فراز، اشاره به این 

نداشت و ریروزی تنها مستند به طدا و از جانب او بود. این آیه، بار دیگر بر فاعلیت ا لی طداوند و اینکاه 
کید مای ورزد. ایان ا ال، ماؤمن را از اتکاای اسباب )اعم از مادی و غیبی( تنها مجاری اراده او هستند، تأ

شاود. لاذا اگرچاه ببی غیر از طداوند بازداشته و به توکل حقیقی بر رروردگار رهنمون میاستقلالی به هر س
کنند، اتکای آنان نباید به این اسباب باشاد، بلکاه تنهاا باه طداوناد. در مؤمنان به اسباب مادی تمسک می

ه بر آن وعده ، باید با تکی«عدم توجیه مادی عمل»مواردی که وعده الهی بر کفایت و نصرت است، حتی با 
 .وارد عمل شده و سرانجام را به او سپرد

ساازد. آشاکار می« علم به چگاونگی آن»و « طودِ امداد غیبی»این منطق قرآنی، تمایز ظریفی را میان 
ایان چگاونگی بارای « بیاان کاردن»نفسِ نزول ملائکه یک سبب واقعی و مؤثر در عالم طارج اسات، اماا 

                                                 
 .19 /9، المیزان فی تفسیر القرآن طباطبایی، .64
 .8انفال:  .65
 .9انفال:  .66
 .126. آل عمران: 67



 115،  شمارۀ پیاپی 2، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 232

 

طور کاه در چهاارچوب نظاری بخشای دارد. هماانبرای بشارت و اطمینانشناطتی مؤمنان، کارکردی روان
آن معماولًا در ابهاام « چگونگی»)نصرت( تضمین شده است، اما « نتیجه»های غیبی اشاره شد، در مؤلفه

قرار دارد تا ایمان آزموده شود. طداوند در بدر، با آشکار کردن یکی از طرق امداد طود )ملائکه(، به مؤمنان 
دهاد کاه قدم بمانند. این الگو نشان مینان قلبی بخشید تا در آن شرایط اضطراری، بر وعده الهی ثابتاطمی

 افشای طریق غیبی، طود بخشی از تدبیر الهی برای تقویت روحی جبهه ایمان است.
ع رردازد که هر یک به نوبه طاود، شارایط را باه نفاآیه یازدهم، به تفصیل بیشتری از امدادهای غیبی می

رَکُمْ بِهِ وَ یُاذْهِبَ عَانْ »مؤمنان تغییر دادند:  ماءِ ماءً لِیُطَهِّ لُ عَلَیْکُمْ مِنَ السَّ یکُمُ النُعاسَ أَمَنَةً مِنْهُ وَ یُنَزِّ کُمْ إِذْ یُغَشِّ
قْدامَ 

َ
تَ بِهِ الْْ بِکُمْ وَ یُثَبِّ یْطانِ وَ لِیَرْبِطَ عَلی قُلُو عنوان اماان و ک( باه)طاواب ساب« نعاس»نزول  68«.رِجْزَ الشَّ

آرامشی از جانب طداوند، در شرایط سخت و رر اضطراب جنگ، به تجدید قوای روحی و جسمی مؤمناان 
کمک کرد. روشن است که اگر ترس و رعب از بین نرفته بود، معقول نبود که در میدان جنگ، طواب مسلط 

« رجز شایطان»و رفع حدث، زدودن  نیز چندین فایده در ری داشت: راکیزگی ظاهری« باران»نزول  69شود.
بِکُمْ که کنایه از تشجیع است(، و تثبیت قدم)وسوسه ها در زماین های رلید(، تقویت قلوب )لِیَرْبِطَ عَلی قُلُو

ها این 70آلود و نامناسب برای حرکت کرد.که اردوگاه کفار را گلریگزار و لغزنده اردوگاه مسلمانان، درحالی
ملکرد اسباب غیبی و تدبیر الهی برای تغییر شرایط مادی به نفع مؤمنان اسات کاه از هایی از عهمگی نمونه

ای از تحقاق کند، نمونهتبیین می المنارکه رشید رضا در حیطه محاسبات عادی طارج بود. این الگو، چنان
باا چهاار  جایی که یک ردیده طبیعی )باران( 71است؛« سنن الهی در اسباب و مسببات»اراده الهی در بستر 

ها، به ابزاری برای نصرت مؤمنان تبدیل فایده کلیدی، شامل تطهیر، رفع وسوسه، تقویت قلوب و تثبیت قدم
توانند به شاکل حاوادث طبیعای و هستند که هم می« امدادهای غیبی»این موارد، مصادیق بارز  72شود.می

  73دور از انتظار جلوه کنند و هم به  ورت تأثیرات روانی مستقیم.
إِذْ یُوحِي رَبُكَ إِلَای »تر ملائکه در نبرد و تأثیرگذاری بر طرفین اشاره دارد: آیه دوازدهم، به نقش مستقیم

ذِینَ کَفَرُوا الرُعْبَ فَاضْرِبُوا فَ  ذِینَ آمَنُوا سَأُلْقِي فِی قُلُوبِ الَّ تُوا الَّ ي مَعَکُمْ فَثَبِّ عْنااقِ وَ اضْارِ الْمَلائِکَةِ أَنِّ
َ
بُوا وْقَ الْْ
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کند که همراه مؤمناان باشاند و آناان را ثابات قادم در اینجا، طداوند به ملائکه وحی می 74«.مِنْهُمْ کُلَّ بَنانٍ 
دهد که در قلوب کافران رعب و وحشات بیفکناد )یکای از بدارند )نقش روانی و معنوی(، و طود وعده می

عنوان مجری امار الهای( دساتور ئکه بهترین اسباب غیبی شکست دشمن(. سپس، به مؤمنان )یا به ملامهم
دهد امداد ملائکه  ارفاً حضاوری نماادین نباوده، این آیه نشان می 75دهد که با شدت با کفار بجنگند.می

کیاد  10کاه در آیاه اند، هرچناد چنانبلکه در تثبیت مؤمنان و احتمالًا در درگیری مستقیم نیز نقش داشته تأ
نقش ملائکه، در چهارچوب اسباب الهی و برای بشارت و اطمینان شد، نصرت ا لی از جانب طداست و 

 .بوده است
محور آیات دیگری از سوره انفال نیز به جوانب مختلف این واقعه و عملکرد دستگاه محاساباتی ایماان

کْابُ أَسْافَلَ مِانْکُمْ وَ لَاوْ تَواعَادْتُمْ إِذْ أَنْتُمْ بِالْعُدْوَةِ الدُنْیا وَ هُمْ بِالْعُادْوَةِ الْقُصْاوی وَ الرَّ : »42اشاره دارند. آیه 
نَاةٍ وَ یَحْ  هُ أَمْراً کانَ مَفْعُولًا لِیَهْلِكَ مَنْ هَلَكَ عَانْ بَیِّ یای مَانْ حَايَّ عَانْ لَاطْتَلَفْتُمْ فِی الْمیعادِ وَ لکنْ لِیَقْضِيَ اللَّ

نَةٍ... شارایطی باه ظااهر نامسااعد بارای  دهد طداوند چگوناه باا تادبیر طاود، دو گاروه را درنشان می« بَیِّ
مسلمانان، رودررو قرار داد تا امری که مقدر بود )ریروزی حق و اتمام حجت( محقاق شاود. اگار قارار بار 

مکر تربیتی »ای از این نمونه 76گرفت.ای شکل نمیتواعد و محاسبات عادی بود، شاید هرگز چنین مواجهه
هایش، شارایط را باه ن مؤمنان و نشاان دادن  ادق وعادهاست؛ یعنی طداوند گاهی برای رشد ایما« الهی
رسد، اماا در دهد که از منظر محاسبات  رفاً مادی، دور از انتظار یا نامطلوب به نظر میای ترتیب میگونه

انجامد. در واقعه بدر، این تدبیر الهی مؤمنان را که تر و تقویت یقین مؤمنان مینهایت به تحقق اهداف عالی
ایل به مواجهه با کاروان تجاری داشتند، به میدان مبارزه با لشکر مجهز دشمن کشاند تا هم حجات ابتدا تم

را بر همگان تمام کند و هم  دق وعده نصرت طود را در شرایطی به ظاهر ناممکن، به آناان نشاان دهاد و 
 .های الهی ارتقا دهدایمانشان را به سطوح بالاتری از اعتماد به غیب و سنت

دبیر الهی که منجر به رویارویی دو سپاه در شرایطی به ظاهر ناامطلوب بارای مسالمانان شاد، در این ت
عنوان شاهدی بر حاکمیت اراده الهی بر اسباب عادی تلقی شده است. علامه طباطباایی در کلام مفسران به

کید میتفسیر المیزان دهاد کاه نشان می« لَفْتُمْ فِي الْمِیعادِ وَ لَوْ تَواعَدْتُمْ لَاطْتَ »کند که عبارت ، بر این نکته تأ
ریزی و اراده انسانی طارج بود. محاسبات عادی، باا توجاه باه ضاعف ماادی این رویارویی از حوزه برنامه

شد. اما طداوناد باا تادبیر طاود، اساباب را چناان فاراهم آورد ای طتم نمیمؤمنان، هرگز به چنین مواجهه

                                                 
 .12انفال:  .74
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هُ أَمْراً کا» امار »ایان  77؛ تا امری را که در علم الهی قطعی و مقدر بود، به انجام رساند.«نَ مَفْعُولًا لِیَقْضِيَ اللَّ
نَاةٍ وَ یَحْیای»، همان ریروزی جبهه حق و اتمام حجت بر همگان بود تا «مفعول مَانْ  لِیَهْلِكَ مَنْ هَلَكَ عَنْ بَیِّ

نَةٍ  فاً یک رطداد نظامی نیست، بلکه  حنه اجرای یاک بنابراین، واقعه بدر از منظر قرآن،  ر 78«.حَيَّ عَنْ بَیِّ
کند ای که فراتر از محاسبات طرفین درگیر عمل مینقشه الهی برای آشکار ساطتن حق و باطل است؛ نقشه

 نارذیر الهی است.محور، متغیر ا لی، اراده و قضای تخلفدهد که در دستگاه محاسباتی ایمانو نشان می
هُ فی مَنامِكَ قَلیلًا وَ لَوْ أَراکَهُمْ کَثیراً لَفَشِلْتُمْ وَ لَتَناازَعْتُمْ فِای : »44و  43در سورۀ انفال آیه  إِذْ یُریکَهُمُ اللَّ

لُکُمْ فی أَ  مَ... وَ إِذْ یُریکُمُوهُمْ إِذِ الْتَقَیْتُمْ فی أَعْیُنِکُمْ قَلیلًا وَ یُقَلِّ هَ سَلَّ مْرِ وَ لکنَّ اللَّ
َ
اهُ أَمْاراً  عْیُانِهِمْ لِیَقْضِايَ الْْ اللَّ

نیز به یکی دیگر از امدادهای غیبی، یعنی کم نشاان دادن تعاداد دشامن در رییاای ریاامبر « کانَ مَفْعُولًا...
)ص( و در چشم مؤمنان در آغاز نبرد، و همینین کم نشان دادن مؤمنان در چشم کفاار )کاه شااید باعاث 

الهی برای مدیریت  حنه نبرد و تحقاق اراده او باود غرور و غفلت آنان شد( اشاره دارد. اینها همگی تدابیر 
 .کردکه فراتر از محاسبات  رفاً کمی و عددی عمل می

های امداد غیبی است که مفسران بزرگی چون ابن عاشور ترین جلوهاین مدیریت ادراک، یکی از ظریف
ریامبر)ص( مبنی بر کم بودن تعداد کند که رییای اشاره می التحریر و التنویراند. او در به تحلیل آن ررداطته

از وهن و ضعف درونی آنان بود، نه یک گزارش عددی دقیق. ایان رییاا کاه باه « کنایه رمزی»دشمن، یک 
شناطتی داشت تا تهیّب و ترس طبیعای از دشامن قدرتمناد را از دل آناان مؤمنان منتقل شد، کارکردی روان

اقعیت فیزیکی )تعداد نفرات(، واقعیت ذهنی و روانی مؤمناان طداوند با این کار، به جای تغییر و 79بزداید.
دانست تأثیررذیری نفوس انسانی از مشاهدات و محسوسات، بیش از باورهاای را مدیریت کرد؛ چرا که می

 80عقلی  رف است.
ای از مهندسای دوگاناه  احنه این تدبیر الهی در تقلیل عدد دشمن در چشم مؤمنان و بالعکس، نمونه

نامد که در آن یک عامل واحد )تقلیل ظاهری(، دو می« بدیع  نع الله»نبرد است. ابن عاشور این ردیده را 
شمن، در مؤمنان شاجاعت و کند. کم دیدن داثر متفاوت اما با یک نتیجه واحد )ریروزی مؤمنان( ایجاد می

که در مشرکان غرور و غفلات را افازایش داد و آناان را از آماادگی کامال انگیزه اقدام را تقویت کرد، درحالی
دهد که در دستگاه محاسباتی الهی، اعداد و ارقام مادی، متغیرهایی ثابت نیستند، این نشان می 81بازداشت.
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 و روان طرفین، به ابزاری در طدمت تحقق اراده الهی تبدیل شوند.توانند از طریق تأثیر بر ادراک بلکه می
اي جاارٌ »سوره انفال:  48آیه   ااسِ وَ إِنِّ یْطانُ أَعْمالَهُمْ وَ قالَ لا غالِبَ لَکُمُ الْیَوْمَ مِانَ النَّ نَ لَهُمُ الشَّ وَ إِذْ زَیَّ

ا تَراءَتِ الْفِئَتانِ نَکَصَ عَلی عَقِبَیْهِ وَ  اهُ لَکُمْ فَلَمَّ اهَ وَ اللَّ ي أَطاافُ اللَّ ي أَری ما لا تَرَوْنَ إِنِّ ي بَریءٌ مِنْکُمْ إِنِّ قالَ إِنِّ
های دروغاین و زینات دادن نیز بسیار قابل تأمل است. شایطان کاه ابتادا کفاار را باا وعاده« شَدیدُ الْعِقابِ 

ي أَری ماا لا تَارَوْنَ(، اعمالشان به جنگ تشویق کرده بود، با مشاهده آثار نصرت الهی و حضور ملائکه  )إِنِّ
دهد حتی شیطان نیز به برتری قادرت الهای و این نشان می 82جوید. حنه را ترک کرده و از آنان برائت می

گااه اسات، های الهی، در بزنگاهفایده بودن اتکای  رف به اسباب مادی در برابر سنتبی هاای حسااس، آ
 شود.ها نمیای اغوای انسانهرچند این آگاهی، مانع از تلاش مستمر او بر

کشااند. علاماه آفرینی شیطان در این آیه، تقابال دو نظاام محاساباتی را باه عر اه غیاب نیاز مینقش
کناد و بیاان را تقویات می« سراقة بان مالاک»طباطبایی با اشاره به روایات، احتمال تمثل شیطان در قالب 

شیطان با تزیین اعمال مشرکان و دادن وعاده ریاروزی  83دارد که ظاهر آیه نیز با این وجه سازگارتر است.می
اسِ )» ي جارٌ لَکُمْ )»و تضمین حمایت «( لا غالِبَ لَکُمُ الْیَوْمَ مِنَ النَّ کند کاه ، دقیقاً همان کاری را می«(وَ إِنِّ

ارزیاابی بخشی شیطان بر رایه غرور و دهد: ایجاد اطمینان قلبی. اما اطمینانطداوند برای مؤمنان انجام می
بخشی الهی بر ایمان به قادرت غیبای مبتنای اسات. که اطمینانظاهری قدرت مادی استوار است، درحالی

ا »شوند: ای است که دو جبهه غیبی )ملائکه و شیطان( با یکدیگر مواجه مینقطه اوج این تقابل، لحظه فَلَمَّ
ي أَری)»شیطان با مشاهده امداد الهی  در این لحظه،«. عَقِبَیْهِ  تَراءَتِ الْفِئَتانِ نَکَصَ عَلی ، باه «(ما لا تَرَوْنَ  إِنِّ

دهد کاه گریزد. این واقعه نشان میضعف محاسبات طود و برتری قدرت الهی اعتراف کرده و از  حنه می
های الهای گرا و حاکمیت نهایی سنتحتی ابلیس نیز در بزنگاه حقیقت، به بطلان دستگاه محاسباتی مادی

گاه است  .آ
کشد. قول ترین شکل ممکن، تقابل دو دستگاه محاسباتی را به تصویر میسورۀ انفال، به  ریح 49آیه 

دساتگاه »)ایناان را دینشاان فریفتاه اسات(، دقیقااً  ادای « غَارَّ هاؤُلاءِ دِیانُهُمْ »منافقان و بیمااردلان کاه 
ظااهری نخواناد، غیرعقلانای و  است که هر اقدامی را که با محاسبات مادی و توازن قوای« محورمشاهده

أقرب تعلیل معقول لْمثالهم المحرومین »این تعلیل را  المنارداند. رشید رضا در ناشی از غرور و فریب می
ترین تحلیل معقول برای کساانی کاه از کماال ایماان باه طادا محرومناد( )نزدیک« من کمال الإیمان باللّه

                                                 
 .318 /2، لباب التاویل فی معانی التنزیل بغدادی، .82
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ا»کند: قاطع، منطق دستگاه مقابل را تبیین و تأیید میاما قرآن بلافا له با یک جمله  84داند.می لْ وَ مَنْ یَتَوَکَّ
هَ عَزِیزٌ حَکِیمٌ  هِ فَإِنَّ اللَّ إباناة غارورهم »علامه طباطبایی این جمله را راسخی کوبنده به منافقاان و «. عَلَی اللَّ

دو  فت الهی کلیدی در این راسخ، تکیه بر  85داند.طوردگی طودشان( می)آشکارساطتن فریب« أنفسهم
)فرزاناه( کاه « حکایم»نارذیر( که ضامن تحقق وعده نصارت اسات، و )توانمند و شکست« عزیز»است: 

د و امری تصادفی نیست. گیرها  ورت میترین حکمتکند این نصرت و تدبیر، بر اساس عالیتضمین می
را ناه « توکال»شناطتی است کاه رفتبنابراین، این آیه  رفاً یک گزارش تاریخی نیست، بلکه یک بیانیه مع

های حااکم بار یک امر احساسی، بلکه یک کنش عقلانی مبتنی بر شناطت  حیح از  فات الهی و سنت
 کند.عالم معرفی می

های غیبای و باا دهد که چگونه اراده الهی، مبتنی بار سانتمجموعه این آیات از سورۀ انفال، نشان می
کارگیری اسباب غیبی متنوع، بر ن ایمان، استغاثه و توکل مؤمنان، و با بهشدن رارامترهای هوشمندی چوفعال

تنها یاک محاسبات  رفاً مادی و ظاهری غلبه کرده و نصرتی بزرگ را برای جبهه حق رقم زد. این واقعه، نه
های گیری و توحیاد افعاالی بارای تماام نسالریروزی نظامی، بلکه درسی بزرگ در باب عقلانیت تصامیم

 .نان استمؤم
. تبيين نسب  ميان محاسبات مادی و وعرده الهری در پرترو آيرات جنرگ بردر )عمل ررد 4.2

 محور(دستگاه محاسباتی ايمان
تاوان باه محور، میبه تحلیل آیات و چهارچوب نظری نظام اسباب و دستگاه محاساباتی ایماانباتوجه
وعاده الهای )مبناای عقلانیات »و « ر(محاسبات مادی )عقلانیت مشاهده محو»تری از نسبت تبیین دقیق

گاه عملکرد یاک تنها یک رویارویی نظامی، بلکه تجلیدر جنگ بدر ررداطت. جنگ بدر، نه« محور(ایمان
نظام محاسباتی متفاوت بود که در آن، مؤمنان باوجود ضعف ظاهری در اسباب مادی، باا اتکااء باه وعاده 

 .انگیز دست یافتندری شگفتسازی رارامترهای هوشمند، به نصالهی و فعال
وَ إِذْ »باود: « وعاده الهای»اولًا باید توجه داشت که آغاز این حرکت از سوی مسلمانان، طود مبتنی بر 

ها لَکُمْ... ائِفَتَیْنِ أَنَّ هُ إِحْدَی الطَّ این وعده، مبنای اولیه اقدام قرار گرفت، هرچناد تمایال اولیاه  86«.یَعِدُکُمُ اللَّ
غَیْارَ »ططرتر و دارای منافع مادی بیشتر )کاروان تجاری یاا گذشت، به مواجهه با گزینه کم مؤمنان، چنانکه

وْکَةِ  محور، محاسبات مادی و درنظرگرفتن مناافع و دهد حتی در دستگاه ایمانبود. این نشان می«( ذاتِ الشَّ
ناد ایان محاسابات را تواهای او میمضار ظااهری، باه طاور طبیعای وجاود دارد، اماا اراده الهای و وعاده
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دهی کرده و به سمت اهداف والاتری سوق دهد. در اینجاا، اراده طداوناد بار احقااق حاق از طریاق جهت
گرفته بود که مستلزم کنارگذاشتن محاسبات اولیه و تسلیم در برابر تدبیر الهی تعلق« ذات الشوکه»مواجهه با 

 .بود
منان به طور کامل از اسباب مادی و تدابیر نظامی غافال شود که مؤثانیاً در طول واقعه بدر، مشاهده می

دهنده نبودند. اقدام به تعقیب کاروان، مشورت ریامبر )ص( با ا حاب، و آمادگی برای نبرد، همگای نشاان
در « محوریوظیفاه»کارگیری اسباب مادی در حد توان و امکاناات موجاود اسات. ایان امار، باا ا ال به

، یعنی مؤمن موظف به تلاش و استفاده از اسباب در دسترس است، اماا نبایاد عقلانیت قرآنی سازگار است
 .به این اسباب اتکای استقلالی داشته باشد

تاوان در چهاارچوب دو رویکارد ثالثاً این نکته بسیار کلیدی است، تصمیم مؤمنان در این بزنگاه را می
دو دیدگاه شاطص در ایان زمیناه وجاود  ا لی در نسبت عقل و ایمان تحلیل کرد. در تاریخ اندیشه غرب،

و از آن باا عناوان « باورهاای ایماانی باعقال ساازگار اسات»دارد: نخست، دیدگاهی کاه بار آن اسات کاه 
و « باورهای ایمانی باعقل ناسازگار است»شود؛ و در مقابل، رویکردی که معتقد است یاد می« گراییعقل»

گرایی افراطای، باا اند. عقلهایی مواجه، هر دو رویکرد با چالشحالبااین 87گویند.می« گراییایمان»به آن 
قاادر باه  هی  مجموعه باور دینی»سازد، چرا که گیرانه، راه را بر باورمندی دشوار میطرح معیارهای سخت

از  88«.فرماا باشاند نیساتاحراز و کسب همه معیارهای سخت اثبات عقلانی که باید بر تمام باورها حکم
کاه « ادیاان گونااگون»گرایی نیز با این نقد اساسی روبروست کاه در مواجهاه باا کثارت ، ایمانسوی دیگر

دعاوی متفاوت و گاهی متناقصی دارند... باید گزینش کنیم. حال ررسش این است که بر چه اساسی ایان »
را « ورمحدساتگاه محاساباتی ایماان»در برابر این دو رویکارد، الگاوی قرآنای،  89«.گزینش  ورت بگیرد

نظاام طاولی »تر کند که عقلانیت مادی را نه نفای، بلکاه در چهاارچوب جاامععنوان راه سوم معرفی میبه
باه « ناراذیر الهایهای تخلفسانت»و « های وحیانیوعده»نماید. در این دستگاه، بازتعریف می« اسباب

این منظر، اتکای مؤمنان در واقعه  شوند. ازمثابه متغیرهایی قطعی و حاکم بر اسباب مادی در نظر گرفته می
هوشامندانه کاه « بخشیاولویت»بدر، نه تعطیل عقل، بلکه دقیقاً عملکرد این دستگاه محاسباتی بود: یک 

های برطاسته از محاسابات  ارفاً ماادی غلباه بر داده -به دلیل تحقق شروطش-در آن، وعده  ریح الهی
 یافت.
 

                                                 
 .12، «رابطه عقل و ایمان»محمدرضایی،  87.
 .147، «بررسی فلسفی رابطه عقل و ایمان»علیزاده، سلیمانی آملی، رجایی لیتکوهی،  .88
 .28، «رابطه عقل و ایمان»محمدرضایی،  .89
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 عامل/محور
 رفاً ارزیابی از منظر محاسبات 

 مادی )دیدگاه منافقان/کفار(

محور )دیدگاه ارزیابی از منظر عقلانیت ایمان

 مؤمنان/قرآن(

تعداد و تجهيزات  .1

 نيروها

ةٌ"(؛  مؤمنان: اندک و ضعیف )"أَذِلَّ

 کفار: بسیار و قوی

کننده نهایی نیست؛ نصرت از جانب عامل تعیین

صْرُ إِلاَّ مِنْ عِنْدِ ا)»طداست  هِ وَ مَا النَّ  «(للَّ

 نارذیر، مبنای ا لی اقدام و امیدقطعی، تخلف غیرقابل اتکاء، فریب )"غُرُوراً"( های الهی. وعده2

. امدادهای غيبی 3

 )ملائ ه و...(

 

 انکار یا نادیده گرفتن
اسباب واقعی و مؤثر در تحقق نصرت، بشارت و 

 بخشاطمینان

پارامترهای معنوی  .4

)ايمان، صبر، تقوا، 

 ثه(استغا

اهمیت در نتیجه تأثیر یا کمبی

 نظامی

شروط و کلیدهای ا لی جلب نصرت الهی و 

 های غیبیسازی سنتفعال

 . اراده و تدبير الهی5
نادیده گرفتن یا انکار نقش مستقیم 

 طداوند در وقایع

کننده نهایی نتایج، و دارای حاکم بر تمام اسباب، تعیین

 اهداف حکیمانه

بل نتيجه نهايی قا .6

 بينیپيش

شکست قطعی یا بسیار محتمل 

 برای مؤمنان

ریروزی برای مؤمنان )در  ورت تحقق شروط( بر 

 اساس وعده الهی

 ؛هجدول: مقايسه عوامل مؤثر در جنگ بدر از دو ديدگا 1تصوير 
يابی عوامل مؤثر از ديدگاه مادی  .محورمانگرا و ديدگاه اينشان دادن تفاوت در ارز

رابعاً تحقق ریروزی در جنگ بدر، نه از طریق غلبه اسباب مادی مؤمنان بر کفار )که با توجه به تفااوت 
های سانت»و جاری شدن « اسباب غیبی»فاحش امکانات، متصور نبود(، بلکه عمدتاً از طریق فعال شدن 

ها، و القای رعب در دل کافران، یت قدمبود. نزول ملائکه، ایجاد نعاس و آرامش، نزول باران برای تثب« الهی
همگی تجلیات عملکرد این اسباب غیبی بودند که فراتر از محاسبات مادی، نتیجه جنگ را به نفاع مؤمناان 

اسات کاه در آن، اساباب غیبای و اراده الهای در « نظام سلساله مراتبای اساباب»رقم زدند. این امر، مؤید 
دهی کنند. این امادادها، باه سباب مادی را تحت تأثیر قرار داده و جهتتوانند عملکرد اهای بالاتر، میلایه

مؤمنان نیز بود تا در آن شرایط سخت، ایمانشان تقویت شاده « اطمینان قلبی»و « بشارت»تعبیر قرآن، برای 
 .تر به نبرد ادامه دهندای قویو با اراده

های الهای باود. مؤمناان تحقاق وعادهدر « فراغات از طریاق»طامساً این واقعه، درسی بزرگ در باب 
باوجود تمایل اولیه به طریقی طاص )درگیری با کاروان(، تسالیم اراده الهای بارای ریماودن طریقای دیگار 
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)درگیری با لشکر( شدند و طداوند نیز از طرقی غیرمنتظره )امدادهای غیبی(، وعده نصرت طاود را محقاق 
محور، نباید باه یاک طریاق ماادی طااص بارای تی ایماندهد که در دستگاه محاسباساطت. این نشان می

رسیدن به نتیجه دلبسته بود، بلکه باید با انجام وظیفه و اعتماد به طداوند، منتظر تحقق وعده از هر طریقای 
 .که او  لاح بداند، بود

ر دانسات؛ یعنای طداوناد مؤمناان را د« سایر تربیتای ایماان»ای از توان نموناهسادساً جنگ بدر را می
قرار داد تا ایمانشان را بیازماید و آنان را از اتکای  رف باه محسوساات، باه سامت « امتحانی اضطرارآور»

و اتماام حجتای بارای « بیناه»های الهی سوق دهد. ریروزی در این شرایط، تر به غیب و وعدهاعتماد عمیق
لِیَهْلِاكَ مَانْ )»مسیر حق گام بردارناد محور، در مؤمنان بود تا در آینده نیز با همین دستگاه محاسباتی ایمان

نَةٍ... نَةٍ وَ یَحْیی مَنْ حَيَّ عَنْ بَیِّ   90«(.هَلَكَ عَنْ بَیِّ
)مبتنی بار اساباب « وعده نصرت الهی»)مبتنی بر اسباب مادی( و « تدبیر عقلی»بنابراین، نسبت میان 

. این نسابت، ناه نفای یکای باه نفاع های الهی( در واقعه بدر، نسبتی ریییده و چندلایه استغیبی و سنت
تر اسات کاه در تر و الهیدیگری، بلکه قرار گرفتن محاسبه مادی در چهارچوب یک نظام محاسباتی جامع

کارگیری  احیح و ناراذیر طداوناد، در کناار باههای تخلفآن، ایمان، توکل، انجام وظیفه و اتکاء به وعده
گیرد. در شرایطی مانند جنگ بدر که توازن قوای قدام قرار میگیری و احکیمانه اسباب مادی، مبنای تصمیم
باود کاه باا اولویات دادن باه وعاده الهای و « محورعقلانیت ایمان»مادی به شدت به نفع دشمن بود، این 

هماوار « مان حیاث لایحتساب»انگیز و سازی رارامترهای هوشمند، راه را برای تحقق نصری شاگفتفعال
 .ساطت
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
 .42انفال:  .90
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دهرد كره اين نمودار نشان می -نمودار: تعامل اسباب مادی و غيبی در واقعه جنگ بدر2تصوير 
جنگ بدر، صحنه تقابل اسباب مادی ظاهری )ضعف مؤمنان در برابر قدرت كفار( با اراده و وعرده 

 الهی بود.
 . تعميم چهارچوب نظری: شواهد قرآنی ديگر در حوزه دفاعی5.2
بخشی به وعده الهی بر محاسبات مادی  رف، منحصر به واقعه بدر نیست و در ساایر ی اولویتالگو

 آیات دفاعی قرآن نیز قابل مشاهده است. دو نمونه برجسته عبارتند از:
ساورۀ انفاال، طداوناد راس از دساتور باه  62تا  58الف( مواجهه با احتمال طیانت دشمن: در آیات 

ةٍ(، به ریامبر)ص( میآمادگی نظامی کامل )وَ أَ  شاکن فرماید اگار دشامن ریمانعِدُوا لَهُمْ مَا اسْتَطَعْتُمْ مِنْ قُوَّ
وَ إِنْ یُرِیدُوا أَنْ یَخْدَعُوكَ فَاإِنَّ »دهد: تمایل به  لح نشان داد، بپذیر و توکل کن. سپس بلافا له تضمین می

هُ  در حد محاسبات متعارف )آمادگی « وظیفه»انجام  دهد که رس ازاین آیه به وضوح نشان می«. حَسْبَكَ اللَّ
تر و احتمال طدعه دشمن، باه وعاده کفایات الهای واگاذار های ریییدهو رذیرش  لح(، مدیریت ریسک

 گیرد.شود و مبنای عمل قرار میمی
سورۀ انفال، هدف ا الی از آماادگی نظاامی را  60ب( کارکرد تسلیحات؛ ارهاب نه غلبه: قرآن در آیه 

کُمْ( معرفی میترسا هِ وَ عَدُوَّ کند. اما در واقعه حناین، باه ندن دشمن طدا و دشمنان طود )تُرْهِبُونَ بِهِ عَدُوَّ اللَّ
إِذْ أَعْجَبَتْکُمْ کَثْارَتُکُمْ فَلَامْ »ای نداشت: کند که تکیه بر کثرت نیرو و تجهیزات هی  فایده راحت توبیخ می

دهاد کاه در عقلانیات م قرار دادن این دو آیه، این تحلیل عمیق را باه دسات میکنار ه 91«.تُغْنِ عَنْکُمْ شَیْئاً 
است، اما در  حنه نبرد، عامل « بازدارندگی و ایجاد رعب ریش از نبرد»قرآنی، کارکرد ا لی قدرت مادی، 

 تواند زمینه شکست را فراهم آورد.کننده ریروزی نیست و هرگونه اتکای قلبی به آن، میتعیین

محور در عرصاه رات دیدگاه )پیامدهای عملی اتخاذ دستگاه محاسباتی ایماان. ثم3

 دفاعی و راهبردی(

گونه که در واقعه جنگ بادر رذیرش و فهم عمیق نسبت میان محاسبات مادی و وعده نصرت الهی، آن
ملای قابل تبیین است، ثمرات و ریامدهای ع« محوردستگاه محاسباتی ایمان»تجلی یافت و در چهارچوب 

های راهبردی باه هماراه دارد. ایان دیادگاه، گیریویژه در حوزه حکمرانی دفاعی، نظامی و تصمیممهمی، به
عنوان یک الگوی کارآماد بارای جواماع تواند به رفاً یک تحلیل تاریخی یا نظری انتزاعی نیست، بلکه می

 .زن قوای مادی، مورد استفاده قرار گیردویژه در شرایط عدم تواها و تهدیدات، بهایمانی در مواجهه با چالش

                                                 
 .25توبه:  91.
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، بیشاترین تاأثیر را در «نصرت دین طادا»هایی چون اند که باور به آموزههای میدانی نیز نشان دادهرژوهش
بینی باه آیناده، و احساس رناهگاه، طوش»این باور، موجب  92.ارتقای روحیه جهادی نیروهای مسلح دارد

 93.شودمی «شوق به استمرار فعالیت شجاعانه
اقدام مبتنی بر توکال »بخشی و ایجاد مبنای نظری برای ترین ثمرات این دیدگاه، مشروعیتیکی از مهم

هنگامی که محاسبات  رفاً ماادی،  .در شرایط کمبود امکانات مادی و غلبه ظاهری دشمن است« و ایمان
انفعال و تسالیم در برابار قادرت برتار  دهند، و یا حکم بهراه را برای اقدام مسدود یا بسیار ررططر نشان می

نارذیر الهی و باا فاراهم آوردن شاروط و های تخلفمحور، با اتکاء به وعدهکنند، عقلانیت ایماندشمن می
رارامترهای هوشمند لازم )چون ایمان،  بر، تقوا، وحدت، اطاعت از رهبری الهی و استغاثه(، افق جدیدی 

تواند با توکال بار بدر نشان داد که در چنین شرایطی، جامعه مؤمن می گشاید. جنگبرای عمل و ابتکار می
طداوند و با انجام وظیفه طود در مقابله با ظلم و کفر، حتی با امکانات محدود، به میادان رفتاه و امیاد باه 

داشته باشد. این رویکرد، مانع از « من حیث لایحتسب»های او از طرق غیبی و نصرت الهی و تحقق وعده
های مادی ظاهری شده و روحیه مقاومات، جهااد و ایثاار را در س، انفعال و طودباطتگی در برابر قدرتیأ

 .کندجامعه تقویت می
در دساتگاه محاساباتی  گیری راهباردی اسات.هاا و معیارهاای تصامیمثمره دیگار، تغییار در اولویت

مادی نیاز لزومااً باه معناای کننده ریروزی نیست و  رف ضعف محور،  رف برتری مادی، تضمینایمان
شکست نخواهد بود. بلکه، عواملی چون حقانیت هدف، میزان ایمان و توکل، کیفیات رهباری، وحادت و 

کنناده، در کناار آماادگی و تعیین« رارامترهاای هوشامند»عنوان انسجام داطلی، و رعایت تقوا و عدالت، به
گذاران و فرماندهان نظامی را باه سامت ن امر، سیاستگیرند. ایعنوان وظیفه(، مورد توجه قرار میمادی )به

افزاری جانباه باه عوامال ساختتوجه همزمان به ابعاد مادی و معناوی قادرت ساوق داده و از اتکاای یک
 .داردبازمی

شاده و طلاقیات در طراحای و رذیری حسابهمینین، این دیدگاه منجر به افزایش شجاعت، ریساک
د. وقتی فرماندهان و نیروهای نظامی به نصرت الهی و تأثیر اساباب غیبای شواجرای راهبردهای دفاعی می

رردازند که شااید از هایی میها و عملیاتباور داشته باشند، با جسارت بیشتری به طراحی و اجرای تاکتیک
اسات « فراغت از طریق»منظر محاسبات  رفاً مادی، جسورانه یا حتی غیرممکن به نظر برسند. این همان 

 .های غیرمنتظره منجر شودهای نظامی و دستیابی به ریروزیبستتواند به شکستن بنمی که

                                                 
 .24، «های جهادی قرآنیبیین آموزهت»رشید، ادریسیان،  .92
 .50، «های وعده نصرت الهیتبیین مولفه»زاده، موسوی .93
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که دشمن برای سست کردن اراده مؤمناان « مکر در آیات»و « هاجنگ تحلیل»علاوه بر این، فهم نقش 
تر اومگیرد، جامعه ایمانی را در برابر عملیاات روانای و تبلیغاات منفای دشامن، هوشایارتر و مقابه کار می

آور دشمن اعتماد کنناد و باا بصایرت، های الهی بیش از القائات یأسآموزند که به وعدهها میسازد. آنمی
 .های  حیح را از نا حیح تمیز دهندتحلیل

حتی در  .دارددر نهایت، این دیدگاه، افق امید به آینده و ریروزی نهایی جبهه حق را همواره زنده نگه می
اندیشند و محور میو در مواجهه با قدرتمندترین دشمنان، مؤمنانی که با عقلانیت ایمانترین شرایط سخت

کنند، هرگز از رحمت و نصرت الهی مأیوس نشده و با استقامت و رایداری، مسیر طود را تا تحقاق عمل می
ناوی جامعاه های معتارین سارمایهدهند. این امیدواری فعال، طود یکای از بزرگهای الهی ادامه میوعده

ایان الگاو، جهااد اسالامی را ناه یاک اقادام تهااجمی بارای توساعه  .هاستاسلامی در مواجهه با چالش
الملل تعریاف در حقوق بین« دفاع مشروع»و در چهارچوب مفهوم موسّع « دفاعی»سرزمینی، بلکه ا ولًا 

نی تنها به حاوزه نظاامی این منطق قرآ 94.کند که هدف آن دفع تجاوز و حفظ کیان جامعه اسلامی استمی
دهد که تقدیر الهی مشاروط باه نشان می« سنت رزق»شود. برای مثال، در حوزه اقتصادی نیز محدود نمی

« من حیاث لا یحتساب»تواند موجب نزول رزق طلب و تلاش انسان است و عوامل معنوی مانند تقوا، می
نوان یک عامل معنوی، در چهارچوب همین عهمینین در دفع بلایا، نقش امام معصوم )عج( نیز به 95.شود

 96.درک استنظام طولی اسباب و منوط به شرایطی طاص قابل

 گیرینتیجه

، نشاان داد کاه در «وعاده نصارت الهای»و « تادبیر عقلای»رژوهش حاضر باهدف تبیین نسبت میان 
ارچوب یاک نظاام در چها« تادبیر عقلای»منظومه قرآنی، این دو در تقابل با یکادیگر قارار ندارناد، بلکاه 

شود. یافته ا الی آن اسات کاه در شارایط تعریف می« محورعقلانیت ایمان»تر با عنوان محاسباتی جامع
بخشی به وعده الهی نه یک کنش احساسی یاا تعارض ظاهری میان محاسبات مادی و وعده الهی، اولویت

ناراذیر الهای و تاأثیر های تخلفسنتگرایانه  رف، بلکه طود مبتنی بر عقلانیتی متعالی است که به ایمان
 کند.اسباب غیبی باور دارد و بر اساس ضوابطی دقیق عمل می

مند دارد. تحلیل واقعه بدر نشان داد که گذار از محاسبات محور، عملکردی ضابطهاین عقلانیت ایمان
اناد شروط عبارت رذیر است. اینمادی به اتکای بر وعده الهی، تنها در  ورت تحقق شروطی دقیق امکان

                                                 
 .77 /1، دراسات فی الفقه الإسلامی الله،؛ حب205، 187، «موازنۀ آیات جهاد»موسوی طراسانی، ایروانی،  94.
 .27-25، «های الهیمدیریت اسلامی، مدیریت مبتنی بر سنت»افضلی،  95.
 .39، «شناطتی بر نقش فاعلی امام زمان )عج(تحلیل سنت»ن، ترطا 96.
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)چون « رارامترهای هوشمند»سازی عنوان مبنای اقدام، ب( فعالاز: الف( وجود وعده یا امر  ریح الهی به
ایمان،  بر و تقوا( از سوی جبهه مؤمنان، ج( وجود رهباری الهای و اطاعات از او، و د( اتماام حجات در 

و « اساباب غیبای»کارگیری داوند از طریاق باهکارگیری اسباب مادی تا حد توان. با تحقق این شروط، طبه
 کند.که فراتر از محاسبات مادی است، تضمین مینحویمدیریت حکیمانه شرایط، تحقق وعده طود را به

گیری در شارایط عادم تاوازن ا لی این رژوهش، ارائه یک چهارچوب تحلیلی بارای تصامیم دستاورد
های الهای و تاوان باا اتکاال باه وعادهردی و دفااعی، میدهد که در حوزه راهباقواست. این مدل نشان می

آوردن شروط معنوی آن، به اقدام و مقابله با دشمن ررداطت و امیاد قطعای باه نصارت داشات. ایان فراهم
کید بر لزوم استفاده از تمام ظرفیت های مادی، افق جدیدی برای عمل بر اساس بااور باه رویکرد، ضمن تأ

های دشوار تاریخی گشاید و راهگشای مؤمنان در بزنگاهنارذیر الهی میتخلفهای امدادهای غیبی و سنت
 ساز است.های سرنوشتگیریو تصمیم

 منابع

 .قرآن کریم
های نازول امادادهای غیبای بار ماؤمنین از منظار آیاات شیوه»ابراهیمیان، سید حسین، زهره ربیعی، محبوبه بسمل. 

 .157-176(: 1394) 24، ش 6 فصلنامۀ مطالعات تفسیری «.قرآن
 ق.1420بیروت: مؤسسة التاریخ العربی،  تفسیر التحریر و التنویر.ابن عاشور، محمدطاهر. 

 ق. 1411. بیروت: دار و مکتبة الهلال، تفسیر غریب القرآن ابن قتیبه، عبدالله بن مسلم.
 ق. 1372توزیع، . بیروت: دار الفکر للطباعة و النشر و اللسان العرب ابن منظور، محمد بن مکرم.

 نامه نقد آراء تفسییریپژوهش«. تأثیر عوامل فرامادی در نظام هستی: عاملیت الهی در قرآن»اطلا ی فرداد، مهدی. 
 .251-287(: 1402) 1، ش 4

فصیلنامۀ «. مبانی قرآنی و روایای مقاومات در کالام مقاام معظام رهباری )مدظلاه العاالی(»اعرابی، غلامحسین. 
 /2020.68909jqss./10.22081https://doi.org. 164-146(: 1399) 3، ش 2 مطالعات علوم قرآن

 «.مباانی قرآنای نصارت الهای در کالام اماام طمینای)ره(» ، علی احماد نا اح، لایلا جنتای.غلامحسین اعرابی،
 .18-9(: 1399) 11، ش تفسیر تطبیقی هایپژوهش

فصیلنامۀ «. های الهای )موردمطالعاه: سانت رزق(مدیریت اسلامی، مدیریت مبتنای بار سانت»افضلی، علیرضا. 
 .  8-34(: 1395) 5، ش انسانیتحقیقات بنیادین علوم

مستندات قرآنی دیدگاه مقام معظم رهبری دربااره شارایط »آقا  فری، علی، باقر ریاحی مهر، عباس طان فاضل اف. 
 .105-137(: 1400) 12، ش 6 دوفصلنامه مطالعات قرآنی پژوهی نور«. امدادهای غیبیمندی از بهره

https://doi.org/10.22081/jqss.2020.68909
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، ش 2 فصلنامه اسلام و مطالعات اجتمیاعی«. های الهی در تدبیر جوامعها و انواع سنتویژگی»آقاجانی، نصرالله. 
3 (1393 :)60-32. 

 . 1383. قم: اسوه، ترجمه قرآن انصاریان، حسین.
مجلیة «. ظومة السنن الإلهیة فی القرآن الکریم و دورها فی التأ ایل لفقاه الحضاارة الإسالامیةمن»برمضان، طیب. 

 .51-85م(:  2023) 2، ش 11 قرطاس للدراسات الحضاریة و الفکریة
 ق. 1415. بیروت: دارالکتب العلمیه، لباب التاویل فی معانی التنزیل بغدادی، علاء الدین علی بن محمد.

 .47-73(: 1397) 35، ش 9 فصلنامۀ مطالعات قرآنی«. های آن در قرآن کریمامداد و گونه سنت»بنایی، علی. 
فصلنامۀ مطالعات تیارییی «. نویسانغزوه بدر در نگاه متفاوت قرآن و سیره»بیگی، محمدحسن، عبدالواحد قادری. 

 . 1-18(: 1395) 1، ش 1 جنگ
، 11 های اعتقادی ی کلامییفصلنامه پژوهش«. زمان )عج( شناطتی بر نقش فاعلی امامتحلیل سنت»ترطان، قاسم. 

 .27-50(: 1400) 44ش 
 .35-65(: 1399) 96، ش 25 قبسات«. نقش و تأثیر علل و عوامل فرامادی در بلایای طبیعی»ترطان، قاسم. 

 .57-78(: 1373راییز ) 9، ش نشریه میقات حج«. نبرد بدر»جعفریان، رسول. 
 .م2011 ورت دیجیتال[، بیروت: ]نشر به  .ی الفقه الإسلامی المعاصردراسات ف ر.الله، حیدحب

، 1 های دفاعی امنیتی اسلامپژوهش«. بررسی و تحلیل سنت امداد در جهاد از دیدگاه قرآن»سرا، مرتضی. حبیبی سی
 https://doi.org/10.22034/ids.2025.214345 .182-203(: 1403) 2ش 

 2، ش 2 دوفصیلنامه عییون«. ثیر و تأثرراذیری آن در قارآنأاساباب و چگاونگی تاعالم »رور، محمدمهدی. طواجه
(1394 :)1-20. 

های جهادی قرآنی مؤثر بر روحیۀ جهادی نیروهای مسلح جمهاوری تبیین آموزه»رشید، غلامعلی، محمد ادریسیان. 
 .5-26(: 1397) 72، ش 16 فصلنامه مطالعات دفاعی استراتژی«. اسلامی

 ق.1414بیروت: دار المعرفة،  تفسیر القرآن الحکیم )الشهیر بتفسیر المنار(.ید. رضا، محمد رش
شارایط برطاورداری از امادادهای ویاژهه الهای در نگارهه قرآنای مقاام معظام رهباری »ضمیر، محمادابراهیم. روشن

 .107-129(: 1399) 149، ش 39 نشریه مشکوة«. العالی()مدظله
 1، ش. 47 فلسیفه و کیلام اسیلامی«. توحید افعالی در نظام فلسفی ملا ادرا»محمد و فاطمه زارع. ساجدی، علی

  /102.2014.51020jitp./10.22059https://doi.org-81(: 1393بهار و تابستان )
«. هایی روشایهای تجربی: ملاحظاتی مفهومی و تو یههای الهی و حساسیت به دادهسنت»فرد، سید علی.  سیدی

 .11-25(: 1400) 25، ش انسانیفصلنامه تحقیقات بنیادین علوم
العظمی اللاه. قم: کتابخانه عماومی حضارت آیتالدر المنثور فی التفسیر بالماثور بکر.سیوطی، عبدالرحمن بن ابی

 ق. 1404شی نجفی )ره(، مرع

https://www.google.com/url?sa=E&q=https%3A%2F%2Fdoi.org%2F10.22059%2Fjitp.2014.51020
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 .1398. قم: بوستان کتاب، تدبیر معیشت در کتاب و سنتشیخ شعاعی، محمد. 
 ق. 1419. قم: انتشارات محمد ادقی تهرانی، البلاغ فی تفسیر القرآن بالقرآن  ادقی تهرانی، محمد.
. تهران: انتشارات تفاهم، الدین موسوی ا فهانیترجمۀ سید جمال .های تاریخ در قرآنسنت  در، سید محمدباقر.

1381. 
 .ق1390بیروت: موسسه الاعلمی للمطبوعات،  .المیزان فی تفسیر القرآن .طباطبایی، محمدحسین

. قم: جماعة المدرسین فی الحوزة العلمیة بقام، مؤسساة النشار الإسالامی، نهایة الحکمة طباطبایی، محمدحسین.
 ق. 1416

 ق. 1412. قم: مرکز مدیریت حوزه علمیه، معتفسیر جوامع الجا طبرسی، فضل بن حسن.

 ش. 1372. تهران: نا رطسرو، مجمع البیان فی تفسیر القرآن طبرسی، فضل بن حسن.
 ق. 1414. قم: دار الثقافة، الأمالی )للطوسی( طوسی، محمد بن الحسن.

و ایماان و تااثیر آن بار  بررسی فلسفی رابطاه عقال»علیزاده، یاسر، حسین سلیمانی آملی، عبدالله رجایی لیتکوهی. 
 .169 -143(: 1402زمستان ) 6، ش 3 های فلسفی و کلامیاندیشه«. معرفت و شناطت دینی انسان

 ق. 1420. بیروت: دار إحیاء التراث العربی، التفسیر الکبیر )مفاتیح الغیب( فخر رازی، محمد بن عمر.
 ق. 1425. بیروت: دار الشروق، فی ظلال القرآن قطب، سید ابراهیم.

 ق. 1403. بیروت: دار إحیاء التراث العربی، بحار الأنوار مجلسی، محمدباقر بن محمد تقی.
 .1379تحقیق علامه حسن زاده. تهران: نشر ناب، بهشرح المنظومة.  .محقق سبزواری، ملاهادی

(: 1384زمستان ) 35، ش 10 فلسفه و کلام اسلامی«. رابطه عقل و ایمان )یا فلسفه و دین(»محمدرضایی، محمد. 
11–34. 

. قام: انتشاارات مؤسساه آموزشای و رژوهشای اماام طمینای جامعه و تاریخ از نگاه قرآن مصباح یزدی، محمدتقی.
 ش. 1391سره(، )قدس

 ش. 1384. تهران: انتشارات  درا، مجموعه آثار استاد شهید مطهری مطهری، مرتضی.
 . 1374کتب الاسلامیه، . تهران: دارالتفسیر نمونه مکارم شیرازی، نا ر.

«. المللزور در حقوق بینموازنۀ آیات جهاد در قرآن با توسل به»موسوی طراسانی، سید محمدحسن، جواد ایروانی. 
 .183-208(: 1398) 2، ش 6 های تطبیقی حقوق اسلام و غربفصلنامه پژوهش

 https://doi.org/10.22091/csiw.2019.3915.1503 
«. های وعده نصرت الهی در قرآن مبتنی بر جهاد تبیین مقام معظام رهباریتبیین مؤلفه»الفضل. زاده، سید ابوموسوی

 .47-61(: 1402) 6، ش 2 انسانیپژوهی تحول در علومفصلنامه سیاست
 . 1375. قم: نشر البلاغة، شرح الاشارات و التنبیهات مع المحاکمات نصیرالدین طوسی، محمد بن محمد.

 ق. 1409. بیروت: موسسه الاعلمی، المغازیمر. واقدی، محمد بن ع
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 تا. . بیروت: دار  ادر، بیتاریخ الیعقوبی یعقوبی، احمد بن اسحاق.
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Abstract 

The term inner interpretation (tafsīr anfusī), used by some contemporary thinkers such as Allamah Hasanzadeh Amoli, 

is conceptually ambiguous. While it is presented as a form of interpretation (tafsīr), its applications often resemble 

mystical esoteric interpretation (taʾwīl) of the Qurʾan. This raises the question of the true nature of inner interpretation 

and its relationship to taʾwīl. Using a descriptive–analytical method, this study clarifies the concept of inner 

interpretation through its usage in Allamah Hasanzadeh Amoli’s works and examines its relation to esoteric 

interpretation. The findings indicate that inner interpretation is essentially taʾwīl with a particular emphasis on 

anthropological foundations. Differences nevertheless exist: inner interpretation, as a form of existential interpretation, 

articulates stages of human spiritual ascent, whereas taʾwīl is not necessarily existential. Inner interpretation facilitates 

the elevation of the human soul and enables access to Qurʾanic truths at their loftiest levels. 

Keywords: Inner interpretation, cosmic interpretation, taʾwīl, foundations of inner interpretation, anthropology. 
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  دانشیار گروه معارف اسلامی، دانشکده الهیات و معارف اسلامی،  دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران

 چکیده
اصطلاح تفسیر انفسی که در آثار بعضی اندیشمندان معاصر مانند علامه حسن زاده آملی استفاده شده، باا ابهامااتی روبروسا   

کنناده رو  تاویاق آارآن در گر مصادیق تفسیر انفسی در آثاار ایشاان، تداعیسو سخن از تفسیر اس  و از سوی دیچرا که از یک
ای با تاویق آرآن دارد  پاووشش رویکرد عرفانی اس   لذا این پرسش ایجاد می شود که حقیق  تفسیر انفسی چیس  و چه رابطه

ثار علامه حسن زاده آملی، به رابطه آن باا حاضر با رو  توصیفی _ تحلیلی، پس از تبیین تفسیر انفسی از میان کاربردشای آن در آ
تاویق در نظر ایشان، می پردازد  نتایج این پووشش حاکی از آن اس  که تفسیر انفسی شماان تاویاق اسا  کاه بیشاتر باه مباانی 

ر وجودی اسا ، شایی نیز میان این دو وجود دارد؛ مانند این که تفسیر انفسی، که نوعی تفسیشناسی تاکید دارد  البته تفاوتانسان
که تاویق لزوما وجودی نیس   تفسیر انفسی موجا  ارتقاان نفاس انساان و به معنای بیان مقامات عروجی انسان اس ، درحالی

 شود شا میدریاف  حقایق آرآن، در مقامات شامخ آن
 شناسی تفسیر انفسی، تفسیر آفاآی، تاویق، مبانی تفسیرانفسی، انسان :هاکلیدواژه
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 مقدمه
کار رفته، در ظاشر امر تاا حادی ابهاا   لاح تفسیر انفسی که در آثار بعضی اندیشمندان معاصر بهاصط

پیوند برآارار « انفسی»و « تفسیر»بین دو واژه  سو سخن از تفسیر اس  و از سوی دیگر،دارد  چرا که از یک
کننده تأویق گرفته، تداعیشای تفسیر انفسی که از آیات آرآن صورتشده اس   این در حالی اس  که نمونه

اس   تأویق یکی از رویکردشای مطرح در فهم معنای کلا  از ابتدای نزول آرآن اس  و در تبیاین حقیقا  
آن، تعاریف مختلفی از سوی اندیشمندان اسلامی بیان شده اس   اما تفسایر انفسای اصاطلاحی نوظهاور 

الله جوادی آملای مطارح زاده آملی و آی سنشای اخیر توسط اندیشمندانی چون علامه حاس  که در سال
کاه از واژه زاده آملی این نکته حائز اشمی  اس  که ایشاان درحالیشده اس   در بررسی آثار علامه حسن

برد  تأویق در نظر ایشان، به معنای ارجاع کار می را شم به« تفسیر انفسی»کند، اصطلاح تأویق استفاده می
وی در جان انسان اس   اما در مورد تفسیر انفسی، تعریاف صاریو و واحادی در آیات آرآن به حقایق منط

آیاات  توان یاف   وی گاشی از عرفان اصیق اسلامی و حکم  متعالیه با عنوان تفسیر انفسی  آثار ایشان نمی
در ایان داناد و گاشی تفسیر انفسی را به معنای ظهور آیات الهی در جاان انساان می 1کند یاد می و روایات

کید می رو، ایان پرساش ازایان 2نمایاد راستا بر شناخ  نفس و کارکرد این شناخ  در تفسیر آرآن بسیار تأ
ای با تأویق دارد؟چرا علامه شود که تفسیر انفسی چیس  و بر چه اصولی استوار اس ؟ چه رابطهمطرح می

 کرده اس ؟ استفاده ن« تأویق انفسی»، از عبارت «تفسیر انفسی»جای اصطلاح به
شاایی تادوین شاده اسا  کاه شار کادا  از ذکر اس  که پیرامون موضوع تفسیر انفسی، پووشششایان

که در آن باه تبیاین جایگااه  3«شناسی تفسیر انفسی عرفانیرو »اند  مقاله ای به این موضوع پرداختهجنبه
تصاات ماشیا  تأویاق آارآن و تطبیق مخ»این رویکرد تفسیری در نظر آرآن و حدیث پرداخته اس   مقاله 

که در آن  سعی شاده تطبیقای باین انساان و تأویاق  4«زاده آملیبر دیدگاه علامه حسنحقیق  انسان باتکیه
زاده آملی و جاوادی نقش تفسیر انفسی آرآن در تعمیق ایمان دینی با نگاه بر آران حسن»صورت گیرد  مقاله 

ماشی  تفسیر »در اعتلای ایمان انسان، بیان شده اس   مقاله که در آن نقش و کارکرد تفسیر انفسی  5«آملی
که درصدد بررسی تفسیر انفسی در نظر بعضای اندیشامندان و جایگااه آن در میاان تفاسایر  6«انفسی آرآن

                                                 
  473 بر فصوص الحکم،نصوص الحکم   حسن زاده آملی، 1
  10 نصوص الحکم بر فصوص الحکم،  حسن زاده آملی، 2
  222-207(: 1398)بهار  59   عرفان اسلامی«  شناسی تفسیر انفسی عرفانیرو »رمضانی، رضا    3
نامه  أهیوتلا  پژوهش«  زاده آملایه حسانبر دیدگاه علامتطبیق مختصات ماشی  تأویق آرآن و حقیق  انسان باتکیه»حسینی، سیدآاسم و فاطمه لونجی     4

   27-1(: 1398)پاییزو زمستان2   قرآنی
های أربیتهی ر  قهرآن و آموزه«  زاده آملی و جوادی آملینقش تفسیر انفسی آرآن در تعمیق ایمان دینی با نگاه بر آران حسن»زاده، اکر ، محمد شریفی  حسین   5

  112-93(: 1395)بهار و تابستان  3   حدتث
  111-83(: 1397)بهار و تابستان 27   های أربیتی ر  قرآن و حدتثآموزه«  ماشی  تفسیر انفسی آرآن»زاده، اکر ، محمد شریفی  حسین   6
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به بررسی مبانی مشترک تفسیر انفسی و دیگر تفاسیر  7«مبانی تفسیر انفسی آرآن کریم»عرفانی اس   مقاله 
اعتبار و رجحاان تفسایر انفسای آارآن »ن مبانی خاص تفسیر انفسی پرداخته اس   مقاله عرفانی و شمچنی

 به دنبال بررسی اعتبار تفسیر انفسی و برتری آن نسب  به سایر تفاسیر آرآن اس    8«کریم
شا تا حدی مغفول مانده و رسال  ایان پاووشش اسا ، اساتخراا و اساتنبا  چه در این پووششاما آن

تر از آن، تفاوت تفسیر انفسی با تأویاق زاده آملی و مهمانفسی و مبانی آن در آثار علامه حسن مفهو  تفسیر
زاده اساتنادشایی شاده اسا ، اماا باه طاور شای مذکور به آثار علامه حسناس   اگرچه گاشی در پووشش

لی اس  که ایشاان زاده آملی در این زمینه مورد بررسی آرار نگرفته اس   این در حاخاص نظر علامه حسن
داناد  بر کاربس  رویکرد تفسیر انفسی در آثار خویش، اشتما  ویوه داشته و آن را بسیار حاائز اشمیا  می

رسد و تاکنون پووششی در این باره صاورت نگرفتاه، تبیاین مسئله دیگری که بررسی آن ضروری به نظر می
هی کاربردشاای اصاطلاح ساعی شاده از هباهرو، در این پاووشش رابطه تفسیر انفسی و تأویق اس   ازاین

و شمچنین از طریق مقایسه بین دو اصطلاح تفسیر انفسی و تفسیرآفاآی، به  9در آثار علامه« تفسیر انفسی»
تعریف و تبیین تفسیر انفسی پرداخته، تا شدف ایشان از طرح اصطلاح تفسیر انفسی روشن شود  سپس باه 

، شماان تأویاق اسا ، یاا «تفسیر انفسای»صود علامه از بیان اصطلاح این سؤال پاسخ گفته شود که آیا مق
 تفسیر انفسی ترکیبی از تفسیر و تأویق اس  و یا اینکه تفسیر انفسی غیر از تأویق اس ؟ 

 زاده آملی. تفسیر در نظر علامه حسن1

ي الْْفاق  وَ »سوره فصل   53به آیه زاده، باتوجهعلامه حسن نا ف  مْ آیات  یه  مْ  سَنُر  اه  نْفُس  ََ اي  ، باه اشمیا  «ف 
عالم آفاق و عالم انفس و لزو  مطالعه در آیاتی که در این دو عالم توسط خداوند متعال، ارائاه شاده، توجاه 

واسطه سیر در آفاق، یعنی عالم خارا از انسان و سیر در انفس، یعنای سافر دشد  مشاشده آیات الهی  بهمی
در آثار اندیشمندان دیگر نیز از عاالم آفااق و انفاس ساخن گفتاه  شود در حقیق  جان انسان، حاصق می

شده؛ ازجمله سید حیدر آملی که برای عالم شستی، دو مرتباه ظهاور تفصایلی یعنای عاالم آفااق و ظهاور 
الله جوادی آملی نیز معتقد اس  شار چیازی کاه از محادوده آی  10اجمالی یعنی عالم انفس، آائق اس  

اه در بدن خود  باشد یا شرآنچه که در عالم امکان شسا ، آیاات آفااآی باه ذات شخص بیرون اس ، خو
گاردد  بدین ترتی ، آفاق به شر چیزی که غیار از ذات و صافات انساان اسا ، اطالاق می 11آید شمار می

گوید: سفر آفاآی، به معنای سیر در عوالم ظاشری و مرات  بیارون از نفاس اسا  و اساس، علامه میبراین
                                                 

  62-44(: 1397)پاییز و زمستان  19   نام  عرفانپژوهش«  مبانی تفسیر انفسی آرآن کریم»زاده  شریفی، محمد، اکر  حسین   7
  81-55(: 1397)بهار و تابستان 27   های أربیتی ر  قرآن و حدتثآموزه«  اعتبار و رجحان تفسیر انفسی آرآن کریم»سیدرضا، اصغر مهری  مودب،   8
 در آثار ایشان « تفسیر انفسی»مرتبه تکرار اصطلاح 60  حدود  9

  408 المقدما  من کتاب نص النصوص،  آملی، 10
  21 أوحید ر  قرآن،  جوادی آملی، 11
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اناد، تفکار موجودات عالم آفاق، شمان اسمان و صفات حق شستند که به نحو تفصیلی ظهور یافته ازآنجاکه
« توضایو شاین و آشاکار کاردن امار پوشایده»به معنای تفسیر کاه لذا باتوجه 12شا سیر آفاآی اس  در آن

ت آرآن باه واساطه تفسیر آیا 14توان گف : آنچه که در آثار علامه با عنوان تفسیر آفاآی یاد شده،می 13اس ،
سیر در آفاق اس   به بیان دیگر در تفسیر آفاآی، آیات آرآن، به آنچه خارا از حقیق  انسان اس ، ارجااع 

شایی که بر آثار علامه نوشته اسا ، بار ایان نظار اسا  کاه در شرح 15الله صمدی آملیشود  آی داده می
ر دیگر، مفسر آفاآی، باه جهاان بیارون از جاان تفسیر آفاآی، در محدوده عالم ماده و طبیع  اس   به تعبی

ای که در عالم خارا از خود به دنباال شاأن نازول گونهبه 16خود نظر دارد و از شئون ذاتی خود غافق اس  
دشد  نهایا  معرفتای کاه از گردد و با استفاده از علو  حصولی، آیات را بر جهان شستی تطبیق میآیات می

تبع، نهای  درجه تفسیر آفاآی نیز تحصیق علم فکری و به 17رف  فکری اس شود، معسیر آفاآی حاصق می
در این نوع تفسیر، وعد و وعیدشای آرآنی، به آینده و عاالم  صورت ذشنی از حقایق عالم اس  و دستیابی به

گردد  موجودات ماورد شود  کلمات، عبارات و آیات آرآن، مطابق کثرات عالم تفسیر میآخرت، موکول می
گاردد  بارای شان تطبیاق میشاره در آرآن ازجمله انسان، ملائکه، آسمان و زمین، شمه بر مصادیق خارجیا

شود  در مقابق آفاق، انفس مطارح تجربی و     مراجعه میانجا  چنین تفسیری به کت  لغ ، تاریخ، علو 
انفاس، مراتا   اس  و مقصود از آن، شر چیزی اس  که در محدوده ذات و صفات شخص اسا  و عاالم

وجودی انسان اس  که در آن، اسمان و صفات حق، به نحو اجمالی و جمعای تحقاق یافتاه اسا   بادین 
ترتی ، سفر در مرات  نفس، سیر انفسی اس  و علامه تفسیر آیات آرآن را به واسطه سفر در اطوار وجودی 

و در  18ر از تفسیر آفاآی آائق اس انسان، تفسیر انفسی نامیده اس   وی برای تفسیر انفسی جایگاشی واهت
مثال شاأن نازول آیاات مرباو  باه حضارت عنوانگویاد  باهآثار خود بسایار ساخن از تفسایر انفسای می

ای از تاریخ، رخ داده اس   اما شأن نزول این السلا ( در تفسیر آفاآی وآایعی اس  که در برشهابراشیم)علیه
راتا  صاعودی انساان اسا   بار مبناای ظااشر آیاه، حضارت آیات در تفسیر انفسی، مقامات انسانی و م

السلا ( ابتدا اجرا  آسمانی بیرون از جان خویش را رب خویش خوانده ولی به دلیاق مشااشده ابراشیم)علیه
کند  اما در تفسیر انفسی انسان سالکی اس  که در مرات  شا، رو به ربی نموده که شیچگاه افول نمیافول آن

کند ای شم توآف نمیکند و در شیچ مرتبهشا و زمین اس ، سیر میربی که فاطر آسمانسوی جان خویش به

                                                 
  40 سال  وحد  از رتدگاه عا ف و حکیم،  حسن زاده آملی، 12
 )ذیق ماده فسر(  أاج العروسزبیدی،  لسان العرب؛ابن منظور،  معجم مقاتیس اللغ ؛ابن فارس، احمد،   13
  578 ممد الهمم ر  شرح فصوص الحکم،حسن زاده آملی،  14
 د علامه شرح گفته یا به رشته تحریر درآورده اس  شاگرد و شارح علامه حسن زاده آملی که بر آثار متعد  15
  13 شرح  سال  انسان کامل ر  نهج البلاغ ،  صمدی آملی، 16
  71 گنجین  گوهر  وان،  حسن زاده آملی، 17
  578 ممد الهمم ر  شرح فصوص الحکم، حسن زاده آملی، 18
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ذکر اسا  در آثاار علاماه شود  شاایانشا به روی او گشوده میو شرلحظه ابواب جدیدی از ملکوت آسمان
شاود باا بررسای کاربردشاای تعریف صریحی از تفسیر انفسی ارائه نشده اس   در این پاووشش ساعی می

 تعدد این اصطلاح در آثار ایشان، مفهو  تفسیر انفسی در نظر ایشان استخراا گردد  م

 . کاربردهای تفسیر انفسی در آثار علامه2

دفعات از اصطلاح تفسیر انفسی استفاده نموده زاده در آثار خویش، بهشمچنان که گذش  علامه حسن
نفسی، سخن گفته اس   برخی از کاربردشاای صراح  درباره چیستی تفسیر ااس   ولی در کمتر جایی به

 تفسیر انفسی در آثار ایشان، به شرح ذیق اس : 
يم، مصداق تفسير انفسی است1.2   . قرآن كر

علامه در بیان تفسیر انفسی گاشی به آرآن کریم نظار دارد و تفسایر انفسای را در خاود آارآن جساتجو 
عنوان تفسایر باه 19نایی و اسرار و بطاون آیاات آارآن،کند  در این کاربس   تفسیر انفسی، گاه سطوح معمی

تفسیر انفسی نامیده شده اسا   20انفسی معرفی شده و گاشی حکایات آرآن از اطوار گوناگون نفس انسان،
ای فراتار از ظااشر، تفسایر کند اما در مرتباهبه نظر علامه، ظاشر آیات آرآن از حوادث خارجی حکای  می

ینٍ فکُقَّ شَيْ »مثال تفسیر انفسی آیه: وانعنانفسی انسان شستند  به ماٍ  مُب  ي إ  حْصَیْناهُ ف  ََ بدین صورت اس  « نٍ 
که انسان جامع شمه اسمان جلالي و جمالی اس  و شمه چیز در او احصا شده اس   یعنی آد  و شایطان و 

 ابراشیم و شم نمرود در وجود اوس   
 نفسی است. روايات موجود در جوامع روايی، تفسير ا2.2

علاوه بر این، اسارار و  21در نظر علامه روایات موجود در جوامع روایی نیز، تفسیر انفسی آرآن شستند 
السالا ( بادین مضامون ایشان با نقق روایتای از اماا  صادق)علیه 22بطون روایات نیز تفسیر انفسی اس  

لات اخاالاق انسااان»کااه ذَا الْوُحُااوُ  »آیااه  ساای، آن را تفساایر انف«شا شسااتندحیوانااات صااور و تمااثلا و إ 
رَتْ  شا در آخارت باه مطاابق ملکاات دشد کاه حشار انساانکند و بر شمین مبنا توضیو میبیان می23«حُش 

صاورت حیواناات وحشای محشاور شاس   آنکه اخالاق رذیلاه کسا  نماوده، در آخارت بهمکتس  آن
  24شود می

 انفسی است . تفاسير قرآنی عارفان و كتب حكمت متعاليه، تفسير3.2

                                                 
  152 مجموع  مقالا ،  حسن زاده آملی، 19
  545 مم ر  شرح فصوص الحکم،ممد اله  حسن زاده آملی، 20
  3/466هزا  و تك کلم ،   حسن زاده آملی، 21
  152، مجموع  مقالا   حسن زاده آملی، 22
 ( 5)تکویر: «  و آن شنگا  که حیوانات وحشی محشور شوند  »23
  248 /5هزا  و تك کلم ،   حسن زاده آملی، 24
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اناد، شای صاح   نفس  پاک، در سیروسلوک خود شهود نمودهدر نظر علامه، حقایقی که عرفا و انسان
شاای عربای و شمچناین کتابابان الادین محیی مکیه فتوحا و  الحکمفصهوصمخصوصاً آنچه در کت  

 25یر انفسی آرآن اسا  وی، بیان شده، تفس ا بع اسفا  خصوص کتاب صدرالمتألهین و به حکمت متعالی 
وی شهودات عرفا و مراحق اسفار اربعه را بیان تأویلات و مقامات آیات دانسته و معتقد اسا  شار کادا  از 

خصوص به داستان مادر  علامه در این26اند عرفا به میزان اعتلای وجودی خود، به تفسیر انفسی دس  یافته
خود را از در صندوآی گذاشته و در نیق آرار داد  علامه حضرت موسی )علیهاالسلا ( اشاره نموده که فرزند 

ایان انتقااهت عرفاانی را تفسایر  27ابن عربی، الحکمفصوصپس از بیان تفسیر عرفانی این آیات از کتاب 
او معتقد اس  آرآن و عرفاان و برشاان، از شام 28آورد حال تأویق آیه شم به شمار میانفسی نامیده و درعین

 29آرآن و برشان، زبان عرفان و جوامع روایی مرتبه نازله آرآن اس   فان، تفسیر انفسیجدایی ندارند، عر
 . بيان مقامات عروجی انسان، تفسير انفسی است4.2

یعنای تفسایر 30نامد علاوه بر کاربردشای مذکور، علامه مقامات عروجی انسان را نیز تفسیر انفسی می
شود و آرآن بیانگر مقامات انسان در برای انسان حاصق می انفسی، بیان مقاماتی  اس  که در سیر صعودی

رو، تفسیر انفسی، تفسیری وجودی اس   یعنی انسان به شمان اندازه که حقاایق مسیر تکاملی اوس   ازاین
مثال در مااجرای حضارت عنوانآرآن را دارا شده، به شمان اندازه تفسیر انفسی در او تحقق یافتاه اسا   باه

السلا ( غای  سیر انسان کامق، فراتر از شمه مرات  محدود و ماشوی، شهود خداوند اس  که ابراشیم)علیه
فوق تمامی مرات  کمال انسانی اس   مرتبه الوشی  برخلاف شمه مرات   مادون، محدود باه شایچ حادی 

ای »: گویادبیناد و میرسد، به غیر از حاق چیازی در عاالم نمینیس   مفسر سالکی که به این مرتبه می انلا
مَوات  وَ اهَرض ی فَطَرَ السَّ ذ 

لَّ ی ل  هُ  وَجه  باه اینکاه علاماه تفسایر انفسای را بیاان مقاماات باتوجه 31« وَجَّ
توان بر مبنای مرات  نفس، مراتبی را برای تفسیر انفسی به شرح ذیاق، در کند، میعروجی انسان معرفی می

 نظر گرف   

 . مراتب تفسیر انفسی3

داند که مرات  آن از فر  عالم مااده تاا عار  عاالم الاه، امتاداد حقیقتی ذومرات  می علامه انسان را

                                                 
  56 رومین تارنام  علام  طباطبائی،  حسن زاده آملی، 25
   59 مجموع  مقالا ،  حسن زاده آملی، 26
   این رویداد اشاره به این اس  که نفس انسانی در تابوت بدن آرار گرف  و در دریای علم انداخته شد تا بر فنون علم مستعلی شود 27
  537 ممد الهمم ر  شرح فصوص الحکم،  حسن زاده آملی، 28
  12،تیتارنام  علام  طباطبا  حسن زاده آملی، دومین 29
  56، رومین تارنام  علام  طباطبائی  حسن زاده آملی، 30
  79انعا : «  من رو به سوی خدایی می کنم که آفریننده آسمان شا و زمین اس   »31
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این حقیق  ممتد ذومرات ، در سیر عروجی خود، دارای مرات  نفس، آل ، عقق، روح، سر، خفی  32دارد 
رو، ازایان 34و چنانچه گفته شد، تفسیر انفسی نیاز، بیاان مقاماات عروجای انساان اسا  33و اخفی اس 

شود  لذا مرات  تفسایر توان گف  تفسیر انفسی شم دارای مرات  میبه مرات  متعدد نفس انسانی میجهباتو
انفسی شامق بیان مقامات و مرات  نفس اس   انسان با سیر در مرات  وجودی خود، به درجه فناا در عقاق 

« المحایط»اسام  شود  مظهریا حق، رسیده و مظهر آن می« المحیط»و اتحاد وجودی  با اسم  35بسیط،
طور حق در این مرحله بدین معناس  که شمه موجودات عالم، به منزله اعضان و جوارح او شستند و شماان

باه ایان باتوجه 36نمایاد تواند در اعضا و جوارح خود تصرف کند، در موجودات عالم نیز تصرف میکه می
، اژدشا را مرتبه نازلاه نفاس موساوی السلا ( و ساحرانمرتبه نفس، علامه در ماجرای حضرت موسی)علیه

صاورت اژدشاا نگاه داند که تا زمانی که نفس حضرت بدان اشراف و اشراق داش ، به اراده خود آن را بهمی
م( در ایان مرتباه اعلای، مظهار شماه حقاایق، ازجملاه رسول اکر  )صلی 37داشته بود  الله علیه و آله و سللا

ستی حضور دارد  لذا حقیق  آارآن از مرتباه اعالای وجاودی حقیق  آرآن اس   ایشان در شمه مرات  ش
اا »حضرت، بر مرتبه آل  ایشان نازل شده اس   بدین ترتی  حضرت تفسیر انفسی لیله القدر در دو آیاه  نَّ إ 

ي لَیْلَة  الْقَدْر   نْزَلْناهُ ف  ي لَیْلَةٍ مُبارَکَةٍ »و  38«ََ نْزَلْناهُ ف  ََ ا  نَّ لٌ الیاه، یکای شستند که در حقیق  مُنزَ  39«إ  لٌ فیاه و مُناز 
کند و در این مرتبه اعلی، انسان تفسیر انفسای در مرتبه اعلای انسانی، انسان تنها حق را شهود می 40اس  

لُ وَ »آیه  وَلا
َ
رُ  شُوَ الْْ نُ  الْخْ  رُ وَ الْبَاط  اش  ای اسا  کاه انساان باه اس   بنابر نظر علاماه، اینجاا مرتباه 41«وَ الظَلا

یعنای  43یاباد این حقیق  را درمی 42الیقین، بلکه فراتر به برد الیقینالیقین و باهتر به حقنالیقین و عیعلم
 شمه اآسا  یقین به حق در او جمع اس  

توان گف  تفسیر انفسی، تفسیری وجودی اسا  کاه دارای مراتا  به آنچه تاکنون گفته شد، میباتوجه
                                                 

  578 ممدالهمم ر  شرح فصوص الحکم،  حسن زاده آملی، 32
  307نصوص الحکم بر فصوص الحکم،    حسن زاده آملی،33
  56 ن تارنام  علام  طباطباتی،رومی  حسن زاده آملی، 34
در  مقصود از عقق بسیط در آوس نزول، عالم مشی  اس  که اولین نشانة ظهور آرآن بعد از مرتبه شوی  الهیه اس   عقق بسیط کاق معقاوهت اسا  کاه  35

 ( شرح رفتر رلجمالی می نمایند  )صمدی آملی، اتحاد نفس با او، نفس نیز مظهر شمه معقوهت می شود  عرفا از عقق بسیط، تعبیر به روح یا مقا  علم ا
  41، ،  سال  وحد  از رتدگاه عا ف و حکیم  حسن زاده آملی36
  578 ممدالهمم ر  شرح فصوص الحکم،  حسن زاده آملی، 37
  1  آدر: 38
  3  دخان: 39
  252-251 انسان و قرآن،  حسن زاده آملی، 40
  71 گنجین  گوهر  وان،حسن زاده آملی، ؛ 3 حدید:«  او اول و آخر و ظاشر و باطن اس   »41
)علیاه   باهترین مقا  وجودی و تقرب محض به سوی خداس  و انسان با راشیابی در این مقا ، به آرامش وجودی دس  می یابد در حدیثی از حضارت علی42

بَرد الیقین»السلا ( آمده اس :  رَ آَلبَه ب  ن بوش  عظَم سعادشًم  ََ ، مستد ک الوساتل نوری، یافته کسی که دلش خنکای یقین را چشیده اس  ) ؛ چه سعادت بزرگی«ما 
  (61، غر الحکم تمیمی آمدی،؛ 201 /11
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بطون آرآن و روایات و شمچنین دساتاوردشای حقیقای متعدد در سیر عروجی انسان اس   از طرفی علامه 
، نزدیاک «تأویاق»اصاطلاح نامد، کاه در ایان صاورت بهعرفان و حکم  متعالیه را  نیز تفسیر انفسی می

ز و تفاوت تفسیر انفسی از تأویق چیس ؟ آیا میمی توان گف  شار دو از یاک شود  مسئله این اس  که تمیلا
 ی فهم این مطل ، نیاز اس  مبانی تفسیر انفسی در نظر علامه بیان شود  دشند؟ براحقیق  واحد خبر می

 . مبانی تفسیر انفسی4

اس  که سب  رویکرد خاص تفسایری آناان،  44«باورشا و اصول پذیرفته شده و مسلم مفسران»مبانی، 
بای آارآن، زاده در رویکرد تفسیری خویش، علاوه بر رفاع ابهاا  لغاوی و ادشود  ازآنجاکه علامه حسنمی

نوعی با رویکرد عرفانی و تأویلی به تفسیر آیات الهی توجه دارد، ضاروری اسا  مباانی تفسایری ایشاان به
مورد بررسی آرار گرفته و نقش شر کدا  در چگاونگی فهام آارآن در تفسایر انفسای ایشاان، روشان گاردد  

 شناسی اس   شناسی و انسانترین مبانی مؤثر در تفسیر انفسی ایشان، مبانی شستیمهم
 شناسی تفسير انفسی. مبانی هستی1.4

شناسی، آن دسته از اصول و مبانی اس  که در خصوص جایگاه جهان و ارتبا  موجودات مبانی شستی
شاود، شناسی تاوجهی نمیگوید  در رویکردشای رایج تفسیری، اساساً به مبانی شستیبا یکدیگر سخن می

دیدگاه خاص ایشان در نحوه وجود عالم شستی و رابطاه وجاودی آن باا  اما رویکرد تفسیری علامه متأثر از
 آرآن و انسان اس   برخی از مبانی مرتبط با تفسیر انفسی ایشان به شرح ذیق اس :

 . ذومظاهر بودن عالم هستی1.1.4
رآرار از نظر علامه عالم دارای مظاشر و مرات  متعدد بوده و بین مرات  آن نیز، رابطه حقیق  و رآیق  ب

اس   یعنی یک حقیق  واحده در عالم اس  که تجلیات و مظاشر متعدد در مرات  طولی عالم دارد  بدین 
خود در عالم باه،  ترتی  شر مرتبه نازل نظا  شستی، مثال و آینه مرتبه عالی آن اس  و شر موجودی از خزانه

به بیان دیگر، شرچه در  45بیع  رسیده اس  بدون تجافی و به وفق اآتضای شر عالم تنزل نموده تا به عالم ط
اند، نیز دارای وجود اسا  ولای حس  وجود، سابق بر این عالمعالم طبیع  اس ، در عوالم دیگری که به

حسا  ظاق و در شر عالم، صور و احکا  مخصوص به آن عالم را داراس   این اختلاف صور و احکا ، به
ات عالم طبیعا ، نماود و مثاالی از موجاودات عاالم خیاال اس   لذا موجود ذی ظق و حقیق  و رآیق 

شستی  شستند و آنچه در عالم خیال شس ، نمود و تمثلی از حقایق عالم عقلی اس   به تعبیر علامه جهان
و شر مرتبه در آوس نزول، اخس  46یک محیط نوری غیرمتناشی اس  که شر مرتبه وجودی آن، حکمی دارد

                                                 
  40 مبانی و  وش های أفسیری،  شاکر، 44
  186 ره  سال  فا سی،  حسن زاده آملی، 45
  84 الحکم،نصوص الحکم بر فصوص   حسن زاده آملی، 46
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  نکته مهام اینکاه شار در آوس صعود، شر مرتبه فراتر، اشرف از مادونش اس از مرتبه مافوق خود اس  و 
و 47علامه بارای ایان نظار خاود باه آیاات شین با وجود مظاشر و مرات  بسیار، دارای شوی  واحده اس  

 نماید  نیز استناد می48روایات

 کارکرد مبنای ذومظاهر بودن عالم هستی در تفسیر انفسی قرآن کریم 

 رش دلالی الفاظ قرآن از مصاديق حسی به مصاديق خيالی و عقلیالف ـ گست
دشاد کاه عالاوه بار تفسیر آرآن بر مبنای ذومرات  بودن عالم شستی به الفاظ آارآن ایان آابلیا  را می

کاه مراتا  طاولی حمق بر مصادیق متعدد در مرات  طولی عالم باشند  به دلیق اینمصادیق موضوعه، آابق
کنند  یعنی مرتبه عالی، از یکدیگر حکای  می خود، به طور حقیق  و رآیق وجودی  عالم در شمه احکا 

توان بارای الفااظی مانناد نفاخ، یاو  و مثال، میعنوانبه 49عالی اس   حقیق  دانی و منزل  دانی، رآیق 
تاوان در یبه واسطه گستر  الفاظ، حتی م 50لیق، مصادیق طولی در عوالم باهتر از عالم حس، بیان نمود 

گوید: شر اسام و صافتی خصوص میافقی اعلی، لفظ را بر خداوند نیز اطلاق نمود  چنانچه علامه در این
گردد  اگرچه این اسامان و صافات، شود، فوق و ورای آنی اس  که بر انسان حمق میکه بر خداوند اطلاق 

بدین  51شا از ممکن تا واج  اس  اس  و آن حقیق  و تفاوت آن در طول یکدیگر شستند ولی این رآیق 
شای مهم تفسیر انفسی اس   زیرا ذومرات  بودن عالم اآتضای ایان را دارد کاه ترتی ، این مبنا، یکی از پایه

عنوان یکی از موجودات عالم، صاح  مرات  گردد  بر این اساس الفاظ آرآن در تفسیر انفسای انسان شم به
 انسان، بر مصادیق طولی حمق شوند  یابند که در مرات  طولی آابلی  می

 ب ـ تعاضد تفسير انفسی با تفاسير آفاقی 
گرچه علم حاصق از تفاسیر آفاآی، علم فکری اس  و علم حاصق از تفسیر انفسی علم شهودی اس ، 

دشناد  اما این دو علم، از صور و احکا  مرات  مختلف آیات آرآن در مرات  طولی عالم انساانی، خبار می
زیارا  52نمایاد رو علاوه بر اینکه با شم تناآض ندارند، تفسیر انفسی به تفسیر آفاآی معاضادت نیاز میازاین

                                                 
ولی» .47

ُ
شْأَةَ الْْ مْتُمُ النَّ رُونَ  وَ لَقَدْ عَل    63واآعه: «  فَلَوْ ه تَذَکَّ

شأَةَ اهوُلَی»  اما  سجاد)علیه السلا (: 48 خرَی وَ شُوَ یَرَی النَّ
ُ
شأَةَ الْ نکَرَ النَّ ََ مَن  ان »سلا (: اما  صادق )علیه ال  663 /1، الامالیطوسی، « العَجَُ  کُقُّ العَجَ  ل 

س ملکوته علی مثال جبروته لیستدل بملکه علی ملکوتاه و بملکوتاه علای جبروتاه ه عزوجق خلق ملکه علی مثال ملکوته، و َسلا ، الانسهان الکامهل)نسافی،  «الللا
375 ) 

  47 نهج الولات ،  حسن زاده آملی، 49
ياین نشأه اولی آائم به نشأه آخرت اس  و این رآیق  آن حقیق  اس ، چن  50 نْ رُوح  یه  م  آن نشأه اسا ، و یاو  ایان  انکه نفخ در این نشأه نموداری از نَفَخُْ  ف 

ي شَأْنٍ نشأه سایه آن نشأه اس  و لیق اینجا اشارتی از مقا  تح  الشعاع بودن و احتراق نجم ثاآ  نفس در ناور اناور شامس حقیقاة الحقاائق  ای از کُقَّ یَوٍْ  شُوَ ف 
ا »گردد، شود و به حقایق شستی آشنا میر را آدر و مرتب  و شأن اس ، زیرا در این خفا و فنا تاا عزت لقد کرمنا را در مقا  آرب دارا میاس  که ای چنین استتا نَّ إ 

ي لَیْلَة  الْقَدْر   نْزَلْناهُ ف   ( 39-38 ،   فا سیره  سال، شمچنین حروف این نشأه حکایتی از حروف تکوینی کتاب عالم کبیر اس  )حسن زاده آملی، «ََ
  1/42هزا  و تک کلم ،  حسن زاده آملی، 51
  71 گنجین  گوهر  وان،  حسن زاده آملی، 52
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تمایز میان عوالم وجودی برطرف شده و نسب  به شم متباین نخواشند بود و درحقیق  بیان مرتبه باهتر فهم 
 شستند  

 آنی ج ـ عدم اكتفا به معانی ظاهری و توجه به روح معنا در الفاظ قر 
تفسیر انفسی نیز مانند شر تفسیر دیگاری نیازمناد ارائاه آواعاد و اصاولی اسا  کاه مالاک صاح  و 

گذاری آن باشد  مثلًا توسعه و گستر  معنای الفاظ آرآن، بر مبناای آاعاده وضاع الفااظ بارای روح ارز 
ر تماامی مراتا  شود  بر اساس این آاعده موضوع له لفظ، روح معناس  و روح معناا دتوجیه می 53معانی

وجود حاکم اس   زیرا بر اساس مبنای ذومرات  بودن عالم شستی و حکای  گری این مرات  از یکدیگر به 
ای نماودی متناسا  باا آن مرتباه نحو حقیق  و رآیق ، شر شین، یک حقیق  واحده اس  که در شرمرتبه

، ولی در مرتبه باهتر و در طول این مرتبه، مرتبه، بر شمین آرآن کتبی دهل  دارددارد  مثلًا لفظ آرآن در یک
  54مقصود، کتاب مکنون در لوح محفوظ اس  

 . تناظر انسان با قرآن و عالم هستی 2.1.4
داند که شر کدا  دارای مرات  متعدد طولی شساتند و علامه عالم شستی، انسان و آرآن را سه عالمی می

سطوح عمیق معنایی و وجودی این سه عالم، با شم مرتبط  این مرات ، کاملًا بریکدیگر منطبق شستند  یعنی
گویاد: دو کتااب تادوین)آرآن( و شستند  وی گااشی از ایان ساه عاالم، باا عناوان کتااب یااد کارده و می

چنان که اگر عاالم شا مطابق اس   آناند و انسان کامق نیز، با شریک از آنتکوین)عالم شستی(، مطابق شم
ه دیگر ترازو آرار دشیم، می در یك را و یا انسان کامق را بینایم کاه یاک سار ماوئی کفه ترازو و آرآن را در کفلا

مانند متن بوده و مرات  عاالم شساتی، شارح و تفصایق اوسا   بادین  از نظر وی انسان55وزیاد ندارند کم
ا عالم مثال و ترتی  که ظاشر انسان که عالم مُلک اوس ، متناظر با عالم مُلک اس  و خیال انسان متناظر ب

عوالم را دارد و دارای آوه و استعداد شماه  عقق انسان متناظر با عالم عقول اس   انسان آابلی  حشر با شمه
بدین ترتی   56کامق آرآن اس  و آرآن بیانگر مقامات مسیر تکاملی انسان اس   شاس   شمچنین انسانآن

ق متحد اس   نا  این مرتبه، حقیق  محمدیه، یا به تعبیر که اولین مرتبه نزول آرآن با اولین مرتبه انسان کام
ای اس  که آرآن در ش  آدر از بااهترین مرتباه گونهاس   این اتحاد به« لَیْلَةٍ مُبارَکَةٍ »و « لَیْلَة  الْقَدْر  »آرآن،

م(، به پایینخود در جان پیامبر اکر  )صلی الم طبیعا ، ترین مرتبه وجود حضرت در عالله علیه و آله و سللا
داناد صورت صوت و نوشته نازل شده اس   علامه تما  مرات  آرآن را تنزهت عوالم و اطوار نور علم میبه

که پس از تنزل در عالم طبیع ، در آوس صعود در وجود انسان، به واسطه سیر علمای و اشاتداد وجاودی 

                                                 
  290 مبانی و قواعد أفسیر عرفانی،  رودگر، 53
  120، انسان و قرآن  حسن زاده آملی، 54
  128 مجموع  مقالا ،  حسن زاده آملی، 55
  59 مجموع  مقالا ،  حسن زاده آملی، 56
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  57گردد نفس و اتحاد عالم به معلو ، به اصق خود بازمی

 بنای تناظر عوالم هستی در تفسیر انفسی کارکرد م

 بيان مصاديق حقايق قرآنی در عالم انسانی يا امكان تفسير انفسی
بر اساس این مبنا، حقایق آرآنی در عالم انسانی، دارای مصداق اس   باتوجه باه اینکاه انساان کاماق، 

و تفسیر انفسی آرآن باه  58شودکون جامع و مظهر اتم الهی و خلیفه اوس ، تفسیر جامع آرآن کریم نیز می
توان معانی آرآن را در مرات  وجودی انسان یاف  و بدان تفسایر کارد  گردد  لذا میپذیر میوجه اتم امکان

ه انسانعلامه حسن ای فاوق مقولاه کامق اس  کاه حقاایق نوریاه زاده معتقد اس ، سرلا آرآن، صورت عینیلا
  اس   انسان نیز در مرتبه اعلای خاود، حاد و ماشیا  ازحد و ماشییعنی خارا 59جوشر و عرض اس   

ندارد و انسان و آرآن در تما  مرات ، متناظر شم شستند، بلکه با یکدیگر متحدند  اگر انسان در آوس صعود 
شود و به شمان اندازه که صورت عینیه آرآن را داراس ، به سرلا آرآن دس  یابد، دارای صورت عینیه آرآن می

 و به شمان مقدار آرآن اس    خود را ساخته
 .  توحيد صمدی در وجود 3.1.4

مقصود از توحید صمدی این اس  که حقیق  حق، آاشر بر کق عالم اس  و در شمه جا حق اس  که 
این مرتبه اعلای توحید اس  که انسان تنها یاک حقیقا  در عاالم 60متجلی اس  و عین شمه اشیان اس  

گر شده اس  و باه مقاا  بیند، بلکه برای او حقیق  مطلقه جلوهکثرت نمی ببیند  در این شنگا  سالک دیگر
به این معناس  کاه یاک نظاا  وجاودی  دیگر، توحید صمدیعبارترسیده اس   به شامخ توحید صمدی

چیاز و جا را پر کرده اس  و شیچ  یک وجود اس  که شمهازلی و ابدی اس  که باطن و ظاشر آن حق اس 
ن خالی نیس   شمه موجودات فعق حق و آائم به حق شستند و حق شام بار آنهاا آاائم اسا   شیچ جا از آ

نُ »فرماید: چنانچه آرآن کریم می رُ وَ الْباط  اش  رُ وَ الظَّ لُ وَ الْخْ  وَّ
َ
 61 «شُوَ الْْ

 کارکرد مبنای توحید صمدی در تفسیر انفسی 

 اعتلای درجه تفسير انفسی 
رساد و کند به درجه توحید صامدی میر مرات  وجودی خویش سیر میدر تفسیر انفسی انسانی که د

در تما  عالم فقط یک حقیق  که شمان حق متعال اس  را می ببیند  حتی جان او نیاز در حاق فاانی شاده 

                                                 
  169-165 انسان و قرآن،حسن زاده آملی،   57
  243 نام  ها و برنام  ها،  حسن زاده آملی، 58
  42 مجموع  مقالا ،   حسن زاده آملی،59
  73 نصوص الحکم بر فصوص الحکم،  حسن زاده آملی، 60
  3حدید: «  او اول و آخر و ظاشر و باطن اس   »61
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به این مبنا، به شنگاا  تفسایر دیگر، باتوجهعبارتیابد  بهاس   لذا تفسیر انفسی او شم اعتلای وجودی می
شود  مثلًا در تفسیر گر میحق متعال اس  که در شمه آیات الهی ازجمله در وجود انسان، جلوه انفسی این

شستی مطلق اس  و بعد از آن تاا آخار ساوره، تفسایر شساتی مطلاق « شو»انفسی سوره توحید، مقصود از 
کاه باه اینکه از مبنای توحید صمدی در عالم شستی غافق اس ، علاوه بار در تفاسیر رایج آفاآی، 62اس  

بیند  بنابراین باه لقاان حقیقای خداوناد رسد، حقیق  نامتناشی حق را شم آاشر بر عالم نمیشهود حق نمی
 شود  نائق نمی

 شناسی . مبانی انسان2.4
ای برخوردارند و به ماشی  انساان و جایگااه او در شناسی در تفسیر انفسی از اشمی  ویوهمبانی انسان

  انسان موجودی اس  که علاوه بر آابلی  تلقی وحی، توان ابلاغ آن و تکمیق نفاوس عالم وجود اشاره دارد
شای دیگر را نیز دارد  لذا در اینجا سخن از واآعی  وجاودی انساان کاماق در نظاا  فکاری علاماه و انسان

 اند از: کارکرد این مبانی در تفسیر انفسی خواشد بود  برخی از این مبانی عبارت
 وجود كامل)كون جامع( است . انسان1.2.4

بودن انسان بدین معناس  که تما  اسامان و صافات الهای در حقیقا  وجاودی او جماع وجود کامق
ها»شستند  باتوجه به آیه  سْمانَ کُلَّ

َ
مَ آدََ  الْْ حقایق شمه مخلوآات، یعنی جامع حقاایق  انسان جامع63،«وَ عَلَّ

  واحده ممتد اس  که در تمامی مراتا  عاالم حضاور اعیان ثابته و موجودات خارجیه اس   او یک شوی
بردن به جهان شستی اس   زیارا از طرفای بنابراین چنین موجودی بهترین طریق، بلکه تنها طریق  پی64دارد 

شمه شستی در او جمع اس  و از طرفی او در شمه مرات  شستی حضور دارد و آاوای ادراکای شماه مراتا  
 مادی و غیرمادی را نیز دارد  

 بودن انسان در تفسیر انفسی کارکرد مبنای وجودِ کامل

 شهود تمام عالم هستی به واسطه تفسير انفسی 
انسان مظهر اتم خداوند اس  و آابلی  حشر با شماه عاوالم را دارد  صاورت انساانی، مجماوع صاور 

انساان نهفتاه اسا ، بنابراین تفسیر انفسی با رفع ابها  و اجمال از اسمان الهی که در ذات 65عالمین اس  
شود  یعنی انسان با انکشااف مراتا  وجاودی خاویش باه واساطه تفسایر سب  شهود کق عالم شستی می

  66تواند به انکشاف عوالم وجودی نائق گردد و به عالمی عقلی مشابه عالم عینی تبدیق شود انفسی، می
                                                 

  6/201، هزا  و تک کلم   حسن زاده آملی، 62
  (31شمه اسمان را به انسان تعلیم داد  )بقره:   63
  148، اأحار عاقل ب  معقول  حسن زاده آملی، 64
  1/227 آملی، هزا  و تک کلم ،  حسن زاده 65
  3/459 هزا  و تک کلم ،  حسن زاده آملی، 66
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 . نفس ناطقه انسان دارای مقام فوق تجرد است2.2.4
بر تجرد برزخی و تجرد عقلانی، دارای مقا  فوق تجارد عقلانای نیاز شسا   یعنای نفس انسان علاوه 

علاوه بر اینکه از ماده و احکا  آن مجرد اس ، از ماشی  نیز مجرد بوده و حد یقف ندارد  لذا نفس انساانی 
نور الهی  نیاز شده و مستقیماً ازای برسد که از یاری عقق فعال بیتواند به درجهدر سیر صعودی خویش می

 67کس  فیض نماید و حقایق آرآن را در مرات  باهتر آن ادراک کند 

 کارکرد مقام فوق تجرد داشتن نفس در تفسیر انفسی 

 شان شهود وجود نفسی اشياء )ذات اشياء( در متن خارج نه وجود متجلی شده
  به بیاان شودمی 68،تفسیر نفس در مرتبه فوق تجرد، سب  مشاشده  اشیان آنطوری که در خارا شستند

شاا، در دیگر، یکی از دستاوردشای تفسیر انفسی،گذر از وجود متجلی شده اشیان و شهود وجاود نفسای آن
شود  به ساب  مند میمتن خارا اس   نفس انسان به مقدار فانی شدنش در حق، از تجلی حق متعال بهره

طوری کاه در خاارا   به مبدَ، اشیان را آناتصال تا  به مبدَ و فنان از ذات خود و بقان به آن حال   اتصال  تا
 رسد  شا در متن خارا میکند  یعنی به ذوات اشیان و به وجود نفسی آنشستند، مشاشده می

 . پاداش، نفس علم و عمل است 3.2.4
سااز اناد کاه ساازنده انساانعلم و عماق دو جوشری 69شاس  پادا ، نفس علم و عمق و در طول آن

ه  انسانیتش، نیازمند علم نافع و عمق صالو اس   علم سازنده روح و عمق ساازنده شستند و انسان به ج
زاده ای که بدن در شر عالمی، شمواره مرتبه نازله نفاس خاود اسا   علاماه حسانگونهبدن انسان اس ، به

شا، هشا و نشئشایی در طول شم به وفق نشئات اخروی اس  و تفاوت این بدنمعتقد اس ، برای انسان، بدن
شاود، شماان اعماال خاود  اسا   به نقص و کمال اسا  و در آخارت آنچاه بارای انساان مجسام می

دیگر، صورت انسان در آخرت شمان صور اعمال و آثار ملکات او در دنیاس  که بر او ظاشر شاده عبارتبه
وَ ه »؛ ازجملاه آیاه گردند  در آرآن کریم نیز به این مسئله اشاره شاده شای زش  یا زیبای او میو شمنشین

هَّ ما کُنْتُمْ تَعْمَلُونَ  ما کُنْتُمْ تَعْمَلُونَ »اینکه آرآن کریم تعبیر  70«تُجْزَوْنَ إ  را باه کاار « مما کنتم تعملون»، یا «ب 
 نبرد، برای این اس  که بگوید: جزای شما چیزی جز عمق شما نیس    یعنی جزان نفس عمق اس  

  

                                                 
  507-505 تارنام  مفسر کبیر استار علام  طباطبائی قدس سره،  حسن زاده آملی، 67
ذاتها و بقائهاا  فیضان الصور العقلیة علی النفوس النطقیة علی سبیق الفنان فی القدسی و البقان به  َی النفس بسب  اهتصال التا  بالمبدن و فنائها عن کیفیة» .68

 ( 12، النص، شرح العیون عیون مسائل النفس و سرح العیون فیحسن زاده آملی، «)به تری اهشیان کما شی علیها فی الخارا  اللهم ارنا اهشیان کما شی 
  527تارنام  مفسر کبیر استار علام  طباطبائی قدس سره،   حسن زاده آملی، 69
  55  یس:70
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 عمل بودن جزا در تفسیر انفسی کارکرد مبنای نفس علم و

 تفسير انفسی تفسيری وجودی است
بارد، ساعه و اشاتداد وجاودی ای که از علم و عمق خود میبر اساس این مبنا نفس انسان به میزان بهره

رو تفسیر انفسای تفسایری تر اس   ازاینحس  وجود، انسانیابد و شرچه بهره او از آنها بیشتر باشد، بهمی
شود  به بیان دیگر تفسیر انفسی دارا شدن اس  نه دانا شدن و انسان به واسطه تفسایر وب میوجودی محس

تواند حقیق  وجودی خویش را شم اکنون مشاشده کند  زیارا باه واساطه علام و عماق، خاود را انفسی می
تاش شود، عمق خود اوس  که شمواره آرین و مصااح  او شاده و جازن ذاساخته و درواآع آنچه شهود می

گردیده اس   در دیدگاه تفسیر انفسی، تجسم اعمال انسان در شمین دنیاس  و بهش  و جهنم شمین حاه 
یابد، مقتضای ذات انسان اس   لذا علامه در این باره شود  شمچنین آنچه در عالم برزخ نمود میشهود می

و یاا در دوزخ اسا   سان در بهش شود انبرد  گرچه گفته میگوید: دوزخی، دوزخ را از دنیا با خود میمی
چرا که شویا   71اند و دوزخ  شستند که در انسان ولی اگر محققانه به این مسئله نگریسته شود، این بهش 

 انسان به واسطه علم و عمق او ساخته شده و جزای او، شمان خود اوس   
و مبانی تفسیر انفسی اسا   شای تفسیر انفسی اعم از تعریف، مرات   آنچه تاکنون بیان شده، شاخصه

ای زاده، تفسایر انفسای و تأویاق چاه رابطاهاما اکنون باید به این سؤال پاسخ گف  که از نظر علاماه حسان
دارند؟ آیا تفسیر انفسی شمان تأویق اس  یا تمایزاتی با تأویق دارد؟ در این صورت آن تمایزشا چیس ؟ لذا 

 طه تفسیر انفسی و تأویق بررسی خواشد شد پس از بیان مفهو  تأویق از نظر علامه راب

 . رابطه تفسیر انفسی و تأویل5

تأویق در نظر علامه، به معنای بازگش  دادن شر چیز به اصق و معنای خود  اس  و تأویاق آارآن باه 
معنای ارتقان فکر انسان به معارا عالیه آرآن اس   با توجه به ایان تعریاف، تأویاق در جاان انساان اتفااق 

تد و دارای مرات  اس   مرتبه اول تأویق، ارجاع رؤیاشای انسان به اصق و معنای آن اس   یعنی آنچه افمی
مرتباه دو  تأویاق،  72در حال  خواب و مرتبه خیال انسان ادراک شده، به اصق و معنای آن برگردانده شاود 

  در مراتا  انساانی ارجاع مطلق ادراکات خیالی اعم از خواب و بیداری، باه اصاق آن اسا   عماو  مارد
روند، بنابراین حقیق  شر چیاز را تاا شماین مرتباه ادراک خویش، از حد مرتبه خیال یا مثال خود فراتر نمی

نموده و عین واآع برای آنان مشهود نیس   لذا برای دریاف  حقیق  مدرکات خیالی خود نیاز باه تأویاق از 
م( بی)صلی سوی فرد دیگری دارند  اما مطلق ادراکات رسول اکر  نیاز از تأویاق اسا  الله علیه و آله و سللا

زاده رساول یافته و برای ایشان حاضر اس   به بیان علامه حسنزیرا تما  مرات  عالم در جان ایشان، تجلی
                                                 

  225، آغاز و انجام  حسن زاده آملی، 71
  223 ، ر وس معرفت نفس،  حسن زاده آملی72
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م(، عین واآع را در تمامی مرات  آن یافته و در شیچ مرتبهاکر  )صلی ای نیازمند به تأویق الله علیه و آله و سللا
حقیق  آرآن کریم در آوس نزول و از عالم اله، در جان ایشان تنزل یافته و در مرتبه خیال حضرت  73س  نی

پس حقیق  آرآن در شمه مرات ،  74متمثق گردیده و سپس در مرتبه حس، بر زبان ایشان جاری شده اس  
توسط ایشان، به جه  آشکار  رو بیان تأویق آیات آرآننیاز اس   ازاینبرای ایشان حاضر بوده و از تأویق بی

نمودن حقایق آرآن برای سایر انسان شا و ارتقان آنها به معارا عالیه آرآن اس   از این بیان تأویلی حضرت، 
در نظر  75داند زاده روایات را شم، تأویق یا تفسیر آرآن میشود  بدین ترتی  علامه حسنتعبیر به روای  می

آدر ارتقان وجودی و شرح صدر خاویش از مشاهودات خاود ساخن ا که به شم عارفان ایشان تفاسیر آرآنی
ی »عنوان مثال ظاشر عبارت آیه به 76گویند ا تفسیر انفسی اس  می یه  ف  ف  ن إَآذ  ََ کَ مَا یُوحَی  مِّ َُ لَی  وحَینَا إ  ََ ذ  إ 

م   ی الیَّ یه  ف  ف  ابُوت  فَاآذ  السلا ( وحی کرد کاه )علیه این اس  که خداوند متعال به مادر حضرت موسی 77«التَّ
آرار داده و او را در رود نیق رشا کند  ابن عربی با بیان تأویق آیه، حکم  آارار  78کودک خویش را در تابوتی

کند که تابوت اشاره به ناسوت اوسا  و گونه بیان میدادن موسی در تابوت و رشاکردن او در یم)دریا( را این
سطه جسم برای او حاصق شده اس   خداوند در ناساوت )عاالم دنیاا(، دریا اشاره به علمی اس  که به وا

وسیله نفس آرارداد  ولای نفاس در را آرار داده و راه رسیدن به این سکینه را در تدبیر ناسوت به« سکینه رب»
: فالتابوت ناسوته ا حکمة إلقائه في التابوت و رمیه في الیملا ، و الیملا انجا  این امر نیازمند به جسم اس   )و َملا

الحسیة و الخیالیة التاي  ما حصق له من العلم بواسطة شذا الجسم مما َعطته القوة النظریة الفکریة و القوی
ن منها و ه من َمثالها لهذه النفس الإنسانیة إه بوجود شذا الجسام العنصاری  فلماا حصال  ه یکون شي

رَت بالتصرف فیه و تدبیره، ج م 
َُ قالنفس في شذا الجسم و  ه لها شذه القوی آهت یُتَوَصَّ بها إلی ما َراده  عق اللَّ

ه منها في تدبیر شذا التابوت الذی فیه سکینة الرب( ، آیصری معتقد اس  که «سکینه رب»در در تبیین  79اللَّ
حرکا  حبای ذاتای  نامیده که امور کلی و معانی حقیقای باه« سکینه رب»ابن عربی بدین جه  تابوت را 

اند و طال  این شستند که به حضرت شهادت مطلقه واصق شوند و در تح  اسم ظااشر ک شمیشه در حر
رسد  لاذا وسیله انسان سالک شم در عالم دنیا صور معانی کلی حقیقی را یافته و به آرامش میدرآیند  بدین

 یقین و تجلایشاود کاه راه نیاق باهترین بدیهیات شستند  با ایان توضایو مشاخص میمحسوسات روشن
شهودی، حضور در حضرت شهادت مطلقه )عالم دنیا( اس  و بدین سب  اسا  کاه حضارت شاهادت، 

                                                 
  21مجموع  مقالا ،   حسن زاده آملی،73
  232 الحکم، ممد الهمم ر  شرح فصوص  حسن زاده آملی، 74
  195، گفت و گو با علام  حسن زاره آملی  بدیعی، 75
  59 مجموع  مقالا ،  حسن زاده آملی، 76
  (38طه: « )آن د  که به مادرت آنچه که باید کرد وحی کردیم که او را در صندوق کن و صندوق را به دریا رشا کن  »77
  (1/162، مفررا   تابوت: صندوق )راغ  اصفهانی، 78
  198 /1، فصوص الحکمبن العربی،   ا79
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شده اس  ) و إنما کان  السکینة فیه، لْن الْمور الکلیة و المعاني الحقیقاة ه تازال تتحار  « سکینه رب»
ساالك فیهاا ، فیجاد ال«الظااشر»بالمحبة الذاتیة إلی َن تصق إلی الحضرة الشهادیة و تدخق تح  اهسام 

المعاني بصورشا و یسکن إلیها  لذلك کان  المحسوسات َجلای البادیهیات  فاالیقین و العلام الاذوآي و 
زاده ساخن علاماه حسان 80الإیمان الغیبی و التجلي الشهودی ه یحصق إه في شذه الحضرة و بواسطتها( 

صری انسان، تابوت نفاس ناطقاه کند که جسم عنگونه تفسیر میابن عربی و آیصری را در جان انسان بدین
انْ »فرماید: اس  و تما  صور معانی حقیقی در آن جمع شستند  آرآن نیز می ینَةٌ م  یه  سَک  ابُوتُ ف  یَکُمُ التَّ نْ یَأْت 

ََ

کُمْ  برخلاف سایر مزاا شا، صلاحی  دارد که وحدت اعتدالی آلبی سااکن و باه  82چون مزاا انسان 81« رَبِّ
افی در او ظاشر شود، لذا این وحدت اعتدالی، محق آرب و سکینه کمال رب و ظهاور شای انحردور از میق

اوس   مراد از یم، علم محیط به کق اس   بنابراین آیه اشاره دارد به اینکه نفس انسانی در تابوت بادن آارار 
را محفاوظ   که ظااشر آیاات آارآنگرف  و در دریای علم انداخته شد تا بر فنون علم غلبه کند  وی درحالی

 بنابراینداند  داند، امثال چنین بیانی را در سخن اشق عرفان، تفسیر انفسی آرآن و بیان تأویلات آیات میمی
توان گف  تفسیر انفسی و تأویق نزد علامه یکسان اسا   وی معتقاد اسا  در به آنچه بیان شد، میباتوجه

نسانی، انصراف از نشئه طبیع  حاصاق شاده و شر  طهارت در شمه مرات  اشنگا  خلوت و توجه تا ، به
رو تفسایر تواند مرات  عالی و درجات متعالی آرآن را در مقامات عالی وجودی خود بیابد  ازایانانسان می

از سوی دیگر، انسان بارای حضاور در مراتا   83انفسی معادل با شهود حقایق در جان مفسر عارف اس  
را از نقص به کمال ببرد و آرآن کریم مُخرا اوس   ازاین رو، تما   عالی خود، نیازمند مُخرجی اس  که او

و درجات آن، شمه بیان مرات  و مقامات انسان شستند و  آرآن اعم از، احکا  ظاشری و باطنی آن و تاویلات
بعد شود و کند و این ارتقان وجودی، در شیچ مقامی متوآف نمیشا، ارتقان وجودی پیدا میوسیله آنانسان به

  84از شر مقا ، مقاماتی اس  

 گیرینتیجه

کاه تأویاق باه به لحاظ مفهومی، تفسیر انفسی به معنای بیان مقامات عروجی انسان اس ، درحالی-1

                                                 
  1113،شرح فصوص الحکم) القیصری(  آیصری، 80
  248  بقره: 81
) ر اربعاه  مزاا صورت نوعیه جدیدی اس  که در اثر ترکی  چند عنصر حاصق می شود شمه اجسا  در ماده به شم شبیه شستند و به عقیده حکما ماده عناص82

ا تفاوت آن آب و خا  و شوا و آتش ( شم یکی اس ، تر معتدل (  به شر اندازه امزاا132، ر وس معرفت نفس زاده آملی،)حسنشا اس   شا در صورت نوعیه آناملا
(  بنابراین شراف  و خسلا  جوشر نفاس باه 368، ره  سال  فا سی، زاده آملیحسنباشد، آابلی آویتر و شریفتر برای به فعلی  رسیدن کمال انسانی خود اس   )

 زاده آملی،حسن) .(  بنابراین صورت اعتدالی اتم انسانی مظهر وحدت حقیقیه اس 59 /1، هزا  و تک کلم ، زاده آملی)حسن .اس  مزاا ات  اعتدالحس  مر
 ( 60 /1، هزا  و تک کلم 

  545 ممد الهمم ر  شرح فصوص الحکم،  حسن زاده آملی، 83
  152، مجموع  مقالا   حسن زاده آملی، 84
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 معنای ارتقان دادن فکر انسان به معارا عالیه آرآن اس   
 ر نظر گرف :توان برای این رویکرد تفسیری، دو حیثی  دباتوجه به مبانی تفسیر انفسی، می-2

کید بر مبانی انسان  شناسی  حیثی  اول، حیثی  تأویلی الفاظ و عبارات با تأ
 حیثی  دو ، حیثی  وجودی تفسیر انفسی  

شا کافی نیس ، بلکه حیثی  دو  تفسیر انفسی، به سلوکی بودن آن اشاره دارد  یعنی صرف یافتن دهل 
 شود و خود انسان، تفسیر انفسی آرآن گردد   شا باید در جان خود انسان نیز، محققاین دهل 

کید نموده تا -3 به دلیق اشمیتی که علامه برای معرف  نفس و خودسازی آائق اس ، بر تفسیر انفسی تأ
راه رسیدن انسان به مقامات شامخ آرآن و درجات اعلای انسانی که از مسایر نفاس انساانی میسار اسا ، 

 نمودار گردد  
گیرد، ولی این حقیق ، تنهاا انساان مانند تأویق، ارجاع به حقیق  صورت میدر تفسیر انفسی شم -4

بهتارین  اس  و آرآن کریم و عالم شستی، نقش عل  معده را برای انسان دارند  زیرا به نظر علاماه، انساان
بردن به جهان شستی اس ، چون مظهر اتم خداوند اس  و آابلی  حشر با شماه طریق، بلکه تنها طریق  پی

 عوالم را دارد  
تفسیر انفسی و تأویق برای نیق انسان به حقیق  اس ، ولی آیاات الهای بارای کسای کاه حقیقا  -5

 کند، نیاز به تأویق و تفسیر ندارد  شستی را شهود می
کناد، گزارشای از افتد و آنچه برای دیگران بیان میتفسیر انفسی در مرات  وجود شر فردی اتفاق می-6

السلا (یا انتقااهت عرفاانی اشاق ی خود اوس  که از آن به روایات معصومین )علیهمکشف مرات  وجود
 شود معرف ، تعبیر می

تفسیر انفسی یکی از مصادیق تأویق اس   گرچه به لحاظ کاربردشای مختلاف تفااوتی باا تأویاق  -7
کید آن بر مبانی انسان  کند  شناسی، آن را از تأویق متمایز میندارد، ولی تأ

شود  اما تفسیر انفسی چون علم حضاوری تأویق لزوماً وجودی نیس  و موج  سعه وجودی نمی -8
تر اینکه راشی وجودی در الوصول تر و مهمتر و سهقافتد، راشی نزدیکاس  و از مسیر خود انسان اتفاق می

نی خود در آوس صعود دیگر، اگر فرد آیات آرآن را به حقیق  آن در مرات  انساعبارتمسیر تکامق اس   به
 شود  ارجاع دشد، علاوه بر تأویق، تفسیر انفسی شم نامیده می

شاید بتوان گف  تفسیر انفسی و تأویق، یک حقیق  شستند ولی این حقیق ، از آن جنبه که اجمال  -9
کالا   کند، تفسیر انفسی و از آن جنبه که مقصود اصلی و نهااییتفصیق بیان میموجود در جان انسان را به

 شود  اس ، تأویق نامیده می
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Abstract 

This study explores the meaning of the term ʿadl (justice) in human creation by analyzing its syntagmatic and 

paradigmatic relations, examining how associated and substitutive terms expand or restrict its meaning. Using a 

descriptive–analytical method, relevant verses across the Qurʾan are collected and analyzed. The findings show that ʿadl 
as a descriptor of human creation appears only in verse 7 of Surah al-Infiṭār, accompanied by the terms creation 

(khalq), proportioning (taswiyah), and composition (tarkīb). Analysis of syntagmatic and paradigmatic relations in 

verses 7–8 of Surah al-Infiṭār and other Qurʾanic occurrences reveals that ʿadl represents the third stage of human 

creation and conveys two semantic dimensions: first, God’s granting humans the ability to distinguish between good 

and evil and to choose between them; second, the creation of each human as male or female, establishing balance in 

gendered creation and arranging spiritual and physical components accordingly. Khalq represents the first stage of 

creation involving precise measurement (taqdīr), while taswiyah denotes the second stage, signifying the establishment 

of monotheistic inclination. 

Keywords: Surah al-Infiṭār, semantics of justice, human creation, syntagmatic relations, paradigmatic relations, cognitive 

semantics. 
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 معناشناسی عدل در خلقت انسان

 با تأکید بر روابط همنشینی و جانشینی در سورۀ انفطار 

یان  دکتر فاضله میرغفور
  تهران، ایران، دیس خواهران دانشگاه امام صادق )ع(استادیار گروه معارف اسلامی، پر

Email: mirghafoorian@isu.ac.ir 
 چکیده 

پژوهش حاضر بر واکاوی معنای واژۀ عدل در خلقت انسان با استفاده از روابط همنشینی و جانشینی تمرکز  داتزتو و بزو بررسزی 
پردازد. این پزژوهش بزو روت توصزیفی تحلیلزی های این واژه در توسعو یا محدودسازی معنای آن میجانشینها و نقش همنشین

دهزد واژۀ عزدل های پزژوهش نشزان میاند. یافتزوانجام تده است و آیات مرتبط، از سراسر قرآن کریم گزردآوری و تحلیزش تزده
سورۀ انفطار آمده است و سو واژۀ همنشین آن عبارتند از خلق، تسزویو  7عنوان دلالت کننده بر کیفیت خلقت انسان، تنها در آیۀ بو
کار سورۀ انفطار و سایر آیات قرآن کریم کو این واژگزان در آنهزا بزو 8و  7ترکیب. با تحلیش روابط جانشینی و همنشینی در دو آیۀ و

کنزد و دو جهزت معنزایی دارد. اولی ایجزاد قزدرت ن میتوان نتیجو گرفت کو واژۀ عدل مرتبۀ سوم پیدایش انسان را بیااند، میرفتو
صزورت مزرد یزا از سوی خداوند متعال، دومی آفرینش هر انسان بو تمیی  میان خیر و تر و توانایی انتخاب یکی از آن دو در انسان،

اسزا  جنسزیتش. خلزق  زن و ایجاد یک تعادل و موازنو در آفرینش مردان و زنان و سپس سوارکردن اج اء روحی و جسمی او بزر 
عنوان مرتبۀ دوم خلقت و بو معنزای ایجزاد گیری دقیق )تقدیر( و تسویو بوعنوان مرتبۀ اول پیدایش بو معنای ایجاد، همراه با اندازهبو

 توند. گرایش توحیدی در انسان از مراتب پیشین عدل محسوب می
 .ابط همنشینی، روابط جانشینی، معناتناسی تناختیسورۀ انفطار، معناتناسی عدل، خلقت انسان، رو: هاکلید واژه
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 مقدمه

 . اهمیت و جایگاه رابطه همنشینی در علم معناشناسی 1

متنی است. این بحث با بحث روابط یکی از مبانی معناتناختی تفسیر قرآن توجو بو اقسام روابط درون
تناسزی ساختارگراسزت. ای مهزم زبانهزبانی ارتباط دارد و مبحث روابط درون زبانی یکی از ویژگیدرون

رابطزۀ  3و رابطزۀ جانشزینی. 2قائش بود در زبان دو نوع رابطو وجود دارد: رابطزۀ همنشزینی 1م(1913سوسور)
هزا بزا یکزدیگر را کم یا زیاد کند. اگر معنای واژه تواند سبب تغییر معنای واژه تود و آنها میهمنشینی واژه

تر آن و مسئلو مهم 4ها بو وجود بیاوردتواند تغییر معنایی در آندر یک محور میها ارتباط دارد، همنشینی آن
های معنایی در کنار یکزدیگر منجزر بزو سزاخت واحزدهای تواند با قرارگرفتن واحدکو محور همنشینی می

حزور م بو این نکتو اتاره کرده اسزت کزو م1934تنا  آلمانی در سال زبان 5تر تود. والتر پورتسیگ ب رگ
هایی از تأثیرگزذاری در معنزا را هزم بزو همزراه همنشینی علاوه بر اثرگذاری نحوی واژگان بر یکدیگر، جنبو

گرا و م بزا عنزاوین دیگزری در معناتناسزی سزاخت1960و  1950های دو دهۀدارد. همین نگرت در سال
و فودور  8م(2002. کت  )بهره گرفت 7آییاز اصطلاح با هم 6( 1957معناتناسی زایشی رواج یافت. فرث )

بزرای همزین  11(1966واینزرایش ) .مطزرح کردنزد 10گ ینش هایهمین مورد را با نام محدودیت9( 1963)
 14های واژگزانی نیز  از همبسزتگی 13( 1967را بو کار برد و کوسریو ) 12مطلب اصطلاح مختصات انتقال

 15سخن بو میان آورد. 
های بزالقوه اسزت توان گفت روابط جانشینی تامش تباهتیها مها و جانشیندر تمای  میان همنشین 

                                                 
1. Ferdinand de Saussure. 
2. Syntagmatic. 
3. Paradigmatic. 

 .61- 60 /1، معناشناسیقائمی نیا، . 4
5. Walter Porzig. 
6. John R.Firth. 
7. Collocation. 
8. Jerrold J. Katz. 
9. Jerry A.Fodor. 
10. Selsction restrictions. 
11. Uriel Weinreich. 
12. transfer features. 
13. Eugenio Coseriu. 
14. lexical correlations. 

 .144 -141، های معناشناسی واژگانینظریهگیررتس، . 15
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نظام جانشینی، مانند مجموعو عواملی اسزت  16کنند.های بالفعش دلالت میاما روابط همنشینی بر تباهت
جای یکزدیگر بنشزینندی امزا در نظزام ها از نوع انفصالی است و قادرند در یزک بافزت بزوکو ارتباط بین آن

م جانشینی ارتباط بین عوامش زبانی از نوع ترکیبی پیوستو است. هزر عامزش در کنزار همنشینی بر خلاف نظا
البتو باید گفت هم معنائی)جانشینی( واقعزی در  17تود.تدن آن میگیرد و سبب تکمیشعامش دیگر قرار می

رسزد کزو در میای دقیقاً دارای یک معنی نیستند و بعید هم بزو نظزر ها وجود ندارد و هیچ دو واژهمیان واژه
زبان دو واژه با یک معنای واحد بتوانند در کنار هم بو حیات خود ادامو دهند و واژگان ممکزن اسزت در یک

 18ها یا کاربردهای مختلف هم معنی توند.سبک
تناسان غربی، در علوم مختلفی ماننزد لغزت، اصزول اندیشمندان مسلمان نی  از دیرباز و پیش از زبان

اند. حث معناتناسی واژگانی و ارتباط معنایی واژگان همنشین و جانشین در متن توجو کردهفقو و منطق بو ب
ق(، ابزن سزینا 421ق(، جرجزانی )392جنزی )ق(، ابن255ق(، جزاح  )175افرادی ماننزد فراهیزدی )

و اند و در این زمینزق( و دیگران در مباحث مرتبط با علم دلالت و معنا تعمق کرده204( و تافعی)427)ق
 19اند. جای گذاتتوآثار ارزتمندی از خود بو

 . اهمیت و جایگاه آیات خلقت در قرآن کریم 2

توجهی از آیزات بخزش قابزش قرآن کریم در آیات متعددی بو چگونگی خلقت انسزان پرداختزو اسزت.
آیزو  139سوره مدنی هستند و از  10سوره مکی و  54سوره ،  64خلقت در سور مکی قرار دارد. از مجموع 

گردد کو های مدنی قرار دارند. اهمیت مسئلو از آنجا آتکار میآیو در سوره 15های مکی و آیو در سوره 124
ویژه خلقت انسزان اولین آیات نازلو بر پیامبر اکرم)ص( یعنی پنج آیۀ ابتدایی سورۀ علق بو موضوع خلقت بو

قبش از هجرت تحکیم مبانی فکزری مخاببزان و تده سور نازل ترین ویژگیپردازد. مهمهای آن میو ویژگی
ارائۀ یک دیدگاه کلی نسبت بو هستی و از جملو انسان است. مجموع آیات خلقت نی  بو دلیش مبنایی بزودن 

این آیزات باهزدف و غرضزی مشزخ ی اند. تان، در این دوره زمانی یعنی قبش از هجرت نازل تدهموضوع
ای بزو آن بزرای ایجزاد بزاور و ساختار خلقت ویژۀ خود و نگزاه آیزوبخشی و توجو دادن انسان بیعنی آگاهی

 اند.توحیدی در دو بُعد خالقیت و ربوبیت و همچنین ارتقا آن بو توحید عبادی نازل تده
ترین نشانو ربوبیت الهزی سوره انفطار یکی از سور مکی است کو در بستر تذکر و یادآوری معاد _ مهم

                                                 
 .141، های معناشناسی واژگانینظریهگیررتس، . 16
 .109 -108، مبانی معناشناسی نوینتعیری، . 17
 .107، نگاهی تازه به معنی شناسیپالمر، . 18
 .159-112، علم الدلالة اصوله و مباحثه فی التراث العربیعبدالجلیش، . 19
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تزا  6مراحش آن  یعنی خلق، تسزویو، عزدل و ترکیزب پرداختزو و در آیزات  _ بو بحث خلقت انسان و ترح
ئكَ فَعَدَلَكَ*فیِ أَی  »فرماید: چنین می8 ذِی خَلَقَكَ فَسَوَّ کَرِیمِ*الَّ كَ الا كَ بِرَبِّ نسَانُ مَا غَرَّ ا الاا ا تَزاءَ  یَأَیهُّ صُورَةٍ مَّ

بَكَ  م ساخت ای انسان، چو چی  تو را بو پروردگار ب رگوا« )رَکَّ رت مغرور نمود * خدایی کو تو را آفرید و منظ 
خواست تو را ترکیب بخشید(. آنچو در آیات فوق توجو پژوهشگر و عدل کرد * درهرصورت و تکلی کو می
ای از مراتزب است کو تنها در سوره انفطار بو معنای مرتبزو فَعَدَلَكَ را بو خود جلب کرده است، واژه عدل در 

ان مورداستفاده قرار گرفتو و در آیات و سور دیگر بو معنای تساوی و عدالت در سزاحت تکوینی خلقت انس
رسد قرارگرفتن این واژه در کنار سایر واژگان مانند خلق، تسویو و اجتماعی و تشریعی آمده است. بو نظر می

 ت. گرفتن در بستر معنایی خلقت و تکوین، معنایی متمای  بو آن داده استرکیب همچنین جای

 . پیشینه پژوهش3

تر و گیری از علم معناتناسی،بو فهم عمیقاند تا با بهرههای اخیر پژوهشگران قرآنی تلات کردهدر سال
« معناتناسی عدل در قرآن کزریم»تری از قرآن کریم دست یابند. با ادب برزگر و کاظمی تبار در مقالو دقیق

مرک  تده و رابطۀ معنایی عدل را با مفاهیمی چزون قسزط، بر کشف وجوه معنایی این ماده در قرآن کریم مت
بینامتنیزت »باجی و بسزتانی  در پزژوهش خزود بزا عنزوان  20اند. احسان، صدق، تقوی و حق بررسی کرده
با رویکرد کشف رابطۀ بینامتنی در مزادۀ عزدل در زبزان عربزی و « )تناص( واژۀ عدل بین زبان عربی و قرآن

فتحزی و  21انزد. و افتراقات کاربردی موجود در زبان عربزی و قزرآن را تبیزین کرده قرآن پرداختو و اتتراکات
بو مباحث مربوط بزو اصزوات و « دراسة أسلوبیة لسورة الانفطار علی المستوی اللغوی»صباح الجنابی  در 

ریم بزر معناتناسی واژۀ عدل در قرآن کز»پورمولا و غلامی در مقالو 22اند.نظم موسیقایی این سوره پرداختو
های معنایی مفهوم عدل در قزرآن، ارتبزاط عزدل را بزا قسزط، حزق، با تمرک  بر حوزه« مبنای روت ای وتسو

  23اند.ایمان، علم، صدق و تقوی واکاوی کرده
قرار ذیزش اسزت: المعنی بوهمچنین خلاصۀ نظرات مفسران در مورد تمای  معنایی عدل با واژگان قریب

بو معنزای متمای کننزدۀ حیوانزات، نباتزات و « بارئ»ۀ همۀ موجودات از عدم، بو معنای پدیدآورند« خالق»
متمای کنندۀ اجنا  از یکدیگر استی مانند تمای  انسان از سایر حیوانزات. « مصور»جمادات از یکدیگر و 

هایی وجود داردی اما منظور از تصویر در این آیات، آن صزورت نهزایی البتو در هر مرحلو از خلقت صورت

                                                 
 .202تا  187 /2، «معناتناسی عدل در قرآن کریم»با ادب برزگروکاظمی تبار، . 20
 .114-95، «بینامتنیت واژه عدل بین زبان عربی و قرآن»باجی و بستانی، . 21
 .216 -189، «دراسة أسلوبیة لسورة الانفطار علی المستوی اللغوی»فتحی و صباح الجنابی، . 22
 .24-1، «معناتناسی واژه عدل در قرآن کریم بر مبنای روت ای وتسو»پورمولا و غلامی، . 23
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کند و تحسزین صزورت، اعطزاء وردنظر است. صورتی کو آثار و خواص متمای  از سایر موجودات پیدا میم
تسویو نی  بو ایزن  24همۀ آنچو چی هایی است کو یک موجود برای رسیدن بو هدف موردنظر بو آن نیاز دارد. 

کو هر بوریر خود باتد، بوای معتدل و مستقیم کنی کو خود قائم بو امگونوبومعناست کو اج اء یک چی  را 
ات حرکزت کنزد و سوی هزدف تعیزین تزدهج ء آن در جایی و بو نحوی قرار گیرد کو باید باتد و بتواند بو

تنها در بعد جسمی، بلکو در بعزد روحزی و عقلزی نیز  بزو نوتسویو  25تسویو انسان هم بو همین معناست. 
و از مراحش  26و تدبیر و معرفت و ایمان و تکلیف است عیار دارای علم و قدرتمعنای ایجاد یک انسان تمام

بزرف و اجز اء  عدل بو معنای ایجاد تناسب میان اج اء داخلی با هزم از یزک 27تود. تصویر محسوب می
خارجی با هم از برف دیگر و اج اء داخلی و خارجی با هم و اج اء روح با هم و تناسزب جسزم و روح بزا 

های ها باوجود اتتراک در صورت انسزانی بزو تزکشاین معناست کو انسان ترکیب نی  بو 28یکدیگر است. 
ها و ماننزد آن و مختلفی در بول و قصر، رنگ چهره و بدن،تکش اعضاء مانند مدل بینی یا چشم یا انگشت

 29آیند و هیچ دو انسانی تبیو یکدیگر نیستند. حتی در خلقیات و خصوصیات روحی و روانی درمی
تود، در مقالات معناتناسی واژه عدل و حتی در رویکزرد مفسزران متقزدم و ملاحظو میبور کو همان

متأخر بو وجو معنایی متفاوت و متمای  واژه عدل در سوره انفطار نسبت بو سایر کاربردهای آن در قرآن کریم 
با محقق   های انجام تده در این است کوتوجهی نشده است. بنابراین وجو تمای  پژوهش حاضر با پژوهش

گیززری از اصززول و قواعززد روابززط همنشززینی و جانشززینی در معناتناسززی تززناختی، تززلات نمززوده در بهره
در سورۀ انفطار بو روابط بولی و عرضی این واژه با سایر واژگزان  « عدل در خلقت انسان »معناتناسی واژۀ 

و تأثیری در اف ایش یا کاهش معنا توجو نموده و بو این پرسش پاسخ دهد کو واژگان خلق، تسویو و ترکیب چ
صورت مشخ  بزو کزدام مرحلزو دلالزت اند و در بیان مراحش خلق انسان، این واژه بودر واژۀ  عدل داتتو

 دارد؟ 

 پژوهش روش. 4

تحلیلی است. بدین صورت کو ابتدا واژه عدل بزر اسزا  کتزب لغزت زبزان  -روت پژوهش، توصیفی
  اتکال کاربردی آن در سراسر قرآن کریم مورد تحلیزش معنزایی قزرار عرب، مورد تحلیش واژگانی و بر اسا

                                                 
 .7/296، تفسیر کاشفی مغنیو،  6/3533، فی ظلال القرآنی سیدقطب، 19/222ی  287 /1، ، المیزانی بباببایی 6/300، التحقیقمصطفوی، . 24
 .10/682ی 26/133، مجمع البیانببرسی، . 25
 .31/76ی  21/464، مفاتیح الغیبی فخررازی،  7/475، تفسیر کاشفی مغنیو، 13/312و  12/154، المیزانبباببایی، . 26
 .20/115و  16/251، المیزانی بباببایی، 3/158، من وحی القرآنفضش اللو، . 27
 .20/224، المیزانی بباببایی،  10/682، مجمع البیانی ببرسی،  31/76، مفاتیح الغیبازی، فخرر. 28
 .20/224، المیزانی بباببایی، 31/76، مفاتیح الغیبی فخررازی،  7/531، تفسیر کاشفی مغنیو، 4/716، الکشافزمخشری، . 29
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اند از خلق، تسویو و ترکیزب بررسزی گیرد. سپس واژگان همنشین با واژه عدل در سوره انفطار کو عبارتمی
لغوی و قرآنی تده و در مرحلو بعد رابطو واژگان همنشین با واژه عدل تحلیش تزده و نقزش آنهزا در تعیزین 

گرفتو در های صورتگیرد و در نهایت معنای حاصش از بررسیمعنایی این واژه مورد بحث قرار می محدوده
 گردد. مورد واژه عدل در سوره انفطار اعلام می

 «عدل»قرآنی واژه  -. تحلیل لغوی5

ر ن ول دانان متقدم و ن دیک بو عصویژه زباندر این بخش ابتدا واژه عدل با استفاده از نظرات لغویون بو
 تود.قرآن مورد تحلیش واژگانی قرار گرفتو، سپس اتکال کاربردی این ریشو در قرآن کریم بررسی می

ای از مفاهیم کلیدی و پرکاربرد در زبان عربی و متون دینی است کو دامنۀ معنزایی گسزترده «لعَد»واژۀ 
ای چندوجهی است کو فهوم واژهدهد کو این مبررسی کتب لغت معتبر و قریب بو عصر قرآن نشان می. دارد

عزدم تزرجیو و  33انصدا  و کمدم  ده کد ، 32،اعتداال  31وزنی،هم 30،راستی و استقامتدر معانی 
)ظلزم( نیز  « جزور»توانزد نقزی  رود. این کلمزو میبو کار می35انحراف از مسیر و  34تساوی در جایگاه

عَدل چی ی اسزت کزو معزادل  37ردم. عَدَلتُ الشیء بالشیء عَدلا یعنی چی ی را هموزن دیگری ک 36باتد.
دهندۀ گسزتردگی و سزعت معنزایی و این تنوع و تکثر در معنا، نشزان38جنس آن نباتد.چی ی باتد ولی هم

 تواند معانی مختلف فوق را دربرگیرد. های مختلف است و لذا میدر بافتعال کاربردهای متفاوت واژۀ 
سزازی و متعادل»مع قرار گیرنزد، کزو عبارتسزت از توانند تحت یک معنای جاهمو معانی ذکر تده می

و عدل در خلقت انسان بو این معنا باتد کو آفرینش او بزو « ساماندهی یک موجود بو سمت کمال مطلوب 
 نحوی باتد کو بتواند باکمال مطلوب، عِدل و معادل تود. 

فعلزی و در دو وجزو آیزو در دو حالزت مصزدری و  24سزوره و  11بار در  28در قرآن کریم مادۀ عدل 
ای کزو یکزی فدیزو و عزو  گونومعنایی استفاده تده است. وجو معنایی اول: معادل بودن دو چی  با هم بو

                                                 
 .2/123، تهذیب اللغةراست کردم. ازهری، ی یعنی آن را صاف و «عَدلتُو»گوییم: . وقتی چی ی مایش می تود می30
 .2/663، جمهرة اللغةوزن دیگری کردم . ابن درید، ی یعنی چی ی را هم«عَدَلتُ الشیء بالشیء عَدلاً . »31
، العیینباتد. فراهیزدی،  ی یعنی آن را اقامو کردم تا اعتدال یافت. تترمعتدل بو تتری گفتو می تود کو اعضاء او با یکدیگر متفق و منسجم«عَدَلتُ الشیء. »32

2/38. 
 .2/38، العینی یعنی او بو حق و عدل حکم می کند. فراهیدی، «هو یَعدِل». تعبیر 33
 .2/38، العینوقتی گفتو می تود کو یکی نسبت بو دیگری ترجیحی نداتتو باتد. فراهیدی، « عُدِلَ أحدهما بالآخر فی الاستواء». عبارت 34

 .2/38، العینی یعنی از مسیر منحرف تدم. فراهیدی، «طریقعَدَلتُ أنا عن ال»عبارت  35.
 .4/246، مقاییس اللغه. ابن فار ، 36
 .2/663، جمهرة اللغة. ابن درید،  37
 .2/123، تهذیب اللغة. ازهری،  38
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خَزذُ مِنهزا »در آیو   39دیگری باتد.  بَشُ منهزا تَزفَاعَةٌ وَ لَا یُخا ئا وَ لَا یُقا سٍ تَیا فا سٌ عَن نَّ مًا لاَّ تجَِ ی نَفا قُواا یَوا وَ اتَّ
لٌ وَ لَا  لٌ » عبارت   40ی« هُما یُنصَرُونعَدا خَذُ مِنها عَدا بو این معناست کو در روز قیامزت از کسزی در « وَ لَا یُخا

ای کو بتوان حکم گونوتود. وجو معنایی دوم معادل بودن دو چی  با هم بوبرابر گناهانش، عوضی گرفتو نمی
کفار کو برای خداوند متعال تریکانی قزرار داده یکی را بر دیگری تعمیم داد و یا بو دیگری منتقش کرد. مانند 

َ  وَ جَعَزشَ » 41 دانسزتند:و آنها را با او در عبودیت تزریک می را
َ زمَاوَاتِ وَ اضا زذِی خَلَزقَ السَّ زوِ الَّ زدُ لِلَّ ما الحا

دِلُون ما یَعا ذِینَ کَفَرُواا بِرَبهِّ ورَ ثُمَّ الَّ لُمَاتِ وَ النُّ  همین معناست. بو « یعدلون»کو در آیو، « الظُّ
وجو معنایی سوم بو معنای عدالت ،انصاف و رعایت حقوق دیگران است. آنجا کو بو عدالت )فزردی و 

بزیَ » فرماید:دهد و میخانوادگی و اجتماعی( فرمان می قُرا سَزنِ وَ إِیتَزای ذِی الا حا لِ وَ الاا عَزدا مُرُ بِالا وَ یَأا وَ  إِنَّ اللَّ
هَی شَاءِ وَ  یَنا فَحا رُون عَنِ الا کُما تَذَکَّ یِ یَعِظُکُما لَعَلَّ بَغا مُنکَرِ وَ الا رسد، این وجو معنایی مسزتقش بو نظر می   42«.الا

 نبوده و تابعی از وجو معنایی اول باتد. 
اند از: بر اسا  آنچو گفتو تد، سو وجو معنایی  در سایر استعمالات قرآنی منهای سوره انفطار عبارت 

کزو بزو نظزر چی  دیگر، وجود احکام مشزابو میزان دو چیز  و عزدالت. درحالی عو  قراردادن چی ی برای
رسد وجو چهارمی نی  برای معنای این ماده  در قرآن کریم )سوره انفطار( وجود داتتو باتد کو متأسفانو می

 بو آن توجو نشده است. 

 قرآنی  واژگان همنشین با عدل در سورۀ انفطاار خخلا ت تیاویهت -. تحلیل لغوی6

 ترکیب(

در سزوره انفطزار مزورد « عزدل»های عنوان همنشزینبو« خلق، تسویو و ترکیب»در این بخش سو واژه 
تود تا وجوه معنایی آنها از آیات اسزتخراج تزده و وجزو گیرند و تلات میبررسی واژگانی و قرآنی قرار می

 معنایی هر یک در سوره انفطار نی  مشخ  تود.
همچنین بو بریدن  43گیری چی ی است.غت بو معنای سنجش و اندازهدر ل« خلق»اصش  . خل :1.6

خلقتُ اضدیمَ یعنی »گوید: گویند. مانند آنجا کو عرب میهای مشخ  نی  خلق میپارچو یا چرم در اندازه
رتُو یعنی چرم را برای درست کردن چی ی برت زدم. خلق در کلام عرب، ابداع چی ی بدون نمونو و  44ی «قد 

                                                 
 .1/224، مجمع البیانببرسی، . 39
 .48بقره: . 40
 .1انعام: . 41
 .90نحش: . 42
 .2/213، مقاییس اللغهابن فار ، . 43
 .4/151، العینفراهیدی،  .44
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کردن چی ی از روی بداعزة و گوید: خلق دو نوع است: یکی انشاء و ایجادبلی است. ابن انباری میسابقو ق
تزوان جمع اسزت و میکو مبتنی بر نظرات سایر لغویون هزر دو معنزا قابزش 45دیگری بو معنای تقدیر است،

  46 «.سابقو قبلیبو وجود آوردن چی ی باکیفیت مخصوص بدون»گفت خلق عبارت است از 
تزرین وجزو معنزایی کزو بیشزترین آیو تکرار تده است و مهم 218بار در  261ر قرآن کریم ماده خلق د

بسامد را بو خود اختصاص داده، خلق )ایجاد همراه با تقدیر( موجودات توسط خداوند متعال اسزت. وجزو 
ذینَ یَ »فرماید: معنایی دوم از این ماده، بهره و نصیب است. آنجا کو می مانِهِما ثَمَناً إِنَّ الَّ وِ وَ أَیا دِ اللَّ تَرُونَ بِعَها شا

یهِما وَ لَهُما عَز قَلیلًا أُولئِكَ لا خَلاقَ  قِیامَةِ وَ لا یَُ کِّ مَ الا هِما یَوا ظُرُ إِلَیا وُ وَ لا یَنا مُهُمُ اللَّ ذابٌ لَهُما فِي الآاخِرَةِ وَ لا یُکَلِّ
آورنزد آنهزا را در ندهای خود بهای اندکی بو دست مزی)کسانی کو در مقابش )نق ( پیمان و سوگ 47« أَلیمٌ 

افکند و آنهزا گوید و در روز قیامت بو آنان نظر )رحمت( نمیای نیست و خدا با آنان سخن نمیآخرت بهره
در « خَزلاق»گرداند و برای آنان عذابی دردناك خواهد بود(. این وجو معنایی کو بو تکش اسمی را پاک نمی

تحت معنای تقدیر است چرا کو نصیب، همان سهم مقدر تده برای هر کسی است. وجزو قرآن کریم آمده، 
قابزش « خُلُزق»انسان اسزت کزو بزو تزکش اسزمی  معنایی سوم، سجایای بابنی و خصوصیات درونی افراد

زكَ لَعَلزیَ »فرمایزد: مشاهده است. آنجا کو خطاب بو پیامبر اکرم ص می و ایزن وجز 48«. خُلُزقٍ عَظِزیمٍ  وَ إِنَّ
نَا »تواند تابعی از وجو معنایی اول باتد. وجو معنایی چهارم خلق دروغزین اسزت: معنایی نی  می مَزا سزمَعا

تِلَاقٌ  ةِ الَاخِرَةِ إِنا هَاذَا إِلاَّ اخا مِلَّ ما این )مطلب یعنی پرستیدن یك معبود نادیدنی( را در آیزین  49«. بهِاذَا فیِ الا
تزود، همزو گونزو کزو ملاحظزو میبافی نیست. همانین )ادعا( ج  دروغایم، ااخیر )آیین پدرانمان( نشنیده

 گیرند.وجوه تحت یک وجو معنایی کلی یعنی ایجاد با کیفیتی مخصوص قرار می
دهد کو واژۀ تسویو )از ریشۀ  . و. ی( در زبان عربزی، بزو بررسی کتب لغت نشان می . تسویه:2.6

استی  53و تعدیش و تکوین 52توسط همراه با اعتدال، 51ردن، راست و هموار ک 50معنای استقامت و اعتدال،
                                                 

 .7/16، تهذیب اللغةازهری، . 45
 .115/ 3، التحقیق،. مصطفوی 46
 .177. آل عمران:  47
 .4. قلم:  48
 .7. ص:  49
 .3/112، اللغه، مقاییس ابن فار «. کذا، أی لا یعادلو السین و الواو و الیاء أصشٌ یدلُّ علی استقامةٍ و اعتدالٍ بین تیئین و عندما یقال هذا لا یساوی. »50
تُ الشي»عبارت . 51 یا تَوَیسَوَّ بو معنای از بین بردن کجی و ناهمزاهنگی بزرای رسزیدن بزو حزالتی ی یعنی آن چی  را راست و هموار کردم پس راست تد )«ءَ فَاسا

 .325 /7، کتاب العین(. فراهیدی، مستقیم و یکنواخت
ط مع. »52 ة: هو التوس  الاعتدال ، فکلا المفهومین مأخوذان في اضصش معا و هذا ینطبزق علزی جمیزع مزوارد اسزتعمالها، فَخَلَزقَ  أن  اضصش الواحد في هذه الماد 

ی طاً معتدلًا بالعمش و النظمو التسویة جعش تي فَسَوَّ طو و متوس  ) این تعبیربو معنای رساندن چی ی بو حد وسط و متعزادل  «.و التدبیر و التکمیش ء معتدلًا في توس 
 .5/279، التحقیق مصطفوی، کند(.ت کو این اعتدال در فرآیندهای اجرا، نظم، تدبیر و تکمیش نمود پیدا میخود اس

)تعدیش و تکویم( بو معنای قرار دادن تیء در هیئزت و وضزعیتی مطلزوب و کامزش اسزت، بزو « ءهی عبارة عن التعدیش و الوضع و الهیئة التي علیها الشي. »53
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گیرد. ایزن مفهزوم، سازی را دربرمیای از مفاهیم مرتبط با ساماندهی و متناسبدامنو«  سوی»بنابراین ماده 
ها و رساندن بو یزک وضزعیت متعزادل و فراتر از هموارکردن صرف است و بو ایجاد تناسب، رفع ناهنجاری

یک فرایند پیچیزده و »تنها بو معنای هموار و برابر ساختن است، بلکو نو« تسویو»رو دی ازاینکامش اتاره دار
 .است« هدفمند برای ایجاد هماهنگی، تعادل و کمال در یک تیء یا موجود

آیۀ قرآن کریم تکرار تده است. این ماده وجوه معنایی متعددی  80سوره و  48بار در  83« سوی»مادۀ 
 اند از: دارد کو عبارتدر قرآن کریم 

کو تنها در مورد « إلی»وجو معنایی اول: در حالت فعلی از باب افتعال )استوی یستوي( با حرف اضافو 
زتَوی زماءِ (ی خداوند متعال استفاده تده است )إسا تزدن و قصزد آن را متوجزو چی ی بزو معنزای 54إِلَزی السَّ

  55.کردن
زتَوی فقط« علی»وجو معنایی دوم: با حرف اضافو  ت در مورد خداونزد متعزال ) إسا عَزرا بزو  56( عَلَزی الا

و در موارد دیگر هزم ماننزد اسزتواء بزر  57معنای استقرار بر چی ی برای تدبیر امور در آن استفاده تده است 
است. این ماده بدون حرف اضافو بو معنای اعتدال و استقرار  60بو همان معنای استقرار 59و بر کوه  58کشتی 

 61ات است.تواء در حیات بو معنای استقرار انسان در امر زندگیاست و اس
وصف و یزا حکزم  62وجو معنایی سوم: بو معنای تساوی و همانند بودن دو چی  با یکدیگر در من لت، 

دِرُ عَلیَ »مانند آیو مبارکو:  63است. لُوکاً لاَّ یَقا ما دًا مَّ وُ مَثَلًا عَبا نَ تیَ  ضَرَبَ اللَّ زَقا قًزا حَسَزنًا فَهُزوَ ءٍ وَ مَن رَّ ا رِزا وُ مِنَّ
لَمُونَ  ثرَهُما لَا یَعا کا وِ  بَشا أَ دُ لِلَّ ما تَوُنَ  الحا رًا  هَشا یَسا ا وَ جَها وُ سِرًّ خداوند مثلی زده: برده مملزوکی را  64ی«یُنفِقُ مِنا

ایم کزو از کرده چی ی ندارد، و تخ  آزادی را کو او را روزیی نیکو )حلال و فراوان( عطاکو توانایی بر هیچ
 اند؟کند، آیا اینان مساویآن در نهان و آتکار انفاق می

                                                                                                                   
تُوُ »صی آماده تود. ای کو برای هدف خاگونو یا ، در بارۀ سخن خداوند متعالی یعنی خلقزت او را «أي عدلت خلقتو و أکملتها و هیأتها للنفخ و قولو تعالی: فَإِذا سَوَّ

 .1/234، مجمع البحرینبریحی،  راست کردم و کامش گرداندم و او را آماده نفخ نمودم.
 .11ی فصلت: 29بقره: . 54
 .1/172، مجمع البیانببرسی، . 55
 .4ی حدید: 4ی سجده: 59ی فرقان: 2ی رعد: 3ی یونس: 54اعراف: . 56
 .5/136، مجمع البیانببرسی، . 57
 .28مومنون: . 58
 .44. هود: 59
 .5/250، مجمع البیانببرسی، . 60
 .16/14، المیزانبباببایی، . 61
 .5/24و  2/185، مجمع البیانببرسی، . 62
 .3/385، المیزانبباببایی، . 63
 .16ی رعد:  50ی انعام: 100ی مائده: 95ی نساء: 18ی سجده: 75ی نحش: 19توبو: ی  75: . نحش 64
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 96و تنها در آیزو  65کردن میان دو چی  تا دوسمت آن با هم یکی تود وجو معنایی چهارم: بو معنای پر 
ی إِذا سا آتُوني»کار رفتو و بو وجو سوم بسیار ن دیک است:  سوره کهف  بو حَدیدِ حَتَّ نِ  ویزُبَرَ الا دَفَیا نَ الصَّ بَیا

ی إِذا جَعَلَوُ ناراً قالَ آتُوني فُخُوا حَتَّ راً  قالَ انا وِ قِطا رِغا عَلَیا های ب رگ آهن بیاورید. تزا آن گزاه برای من پاره 66ی «أُفا
هزا مزواد سزوختی ریختزو بزا های آهن( مساوی کرد، گفزت: )میزان آهزنکو میان دو کوه را )با چیدن قطعو

برای من مس گداختو بیاورید تا بر  رگ( بدمید. تا چون همو را )گداختو مانند( آتش نمود گفت:های ب کوره
 )منافذ( آن فرو ری م.  

برای توصیف مسیر حرکزت بزو معنزای راه میانزو و  67وجو معنایی پنجم: در معنای وصفی یا اسم فاعش
ئلُواا رَسُ »استفاده تده است:  68مستقیم زرَ  ولَکُما کَمَا سُئشَ مُوسیَ أَما تُرِیدُونَ أَن تَسا کُفا لِ الا زشُ  وَ مَزن یَتَبَزدَّ مِن قَبا

بِیش یمَانِ فَقَدا ضَشَّ سَوَاءَ السَّ خواهید از رسولتان )کار محال یزا لغزو( درخواسزت کنیزد آیا تما هم می ی«بِالاا
ینیم(؟! و کسی کو خواهیم خدا را بو چشم ببازاین از موسی درخواست تد )کو گفتند میگونو کو پیشهمان

ا کو راه راست را گم کرده است.کفر را بو   69جای ایمان بپذیرد حق 
تِلُوهُ إِلزیَ »وجو معنایی تشم: از مصدر سواء بو معنزای وسزط و عمزق یزک مکزان:  سَزوَاءِ  خُزذُوهُ فَزاعا

حِیم  او را بگیرید و بو قهر بو میان جهنم بکشید. 70ی«الجا
هِما عَلزیَ » 71 :یت عدالترعا وجو معنایی هفتم: بو معنای مٍ خِیَانَةً فَانبِذا إِلَزیا ا تخَافَنَّ مِن قَوا سَزوَاءٍ إِنَّ  وَ إِمَّ

ائنِین وَ لَا یحُبُّ الخا تکنی گروهی بیم داری پس تو نی  )نق  پیمان خزود را( ی  و اگر از خیانت و پیمان«اللَّ
   د خائنین را دوست ندارد.ها بیفکن کو همانا خداونسوی آنبر مبنای تساوی و عدالت بو

أَ فَمَزنا » 73گونزو مزر  و آفزت:و سالم از هزر  72وجو معنایی هشتم: انسان صحیو، بدون هیچ نق 
شي ا عَلی یَما دی مُکِبًّ هِوِ أَها شي وَجا نا یَما ا عَلی أَمَّ یًّ تَقیمٍ  سَوِ پس آیا کسی کو افتاده و خ نده بزر  74ی«صِراطٍ مُسا

 رود؟ دایت یافتو تر است یا آن کو با قامت راست بر راه مستقیم میرود هصورت خود راه می

                                                 
 .6/736، مجمع البیانببرسی، . 65
 .96. کهف:  66
 .14/366و  3/385، المیزانبباببایی، . 67
 .7/387و  3/265و  1/352، مجمع البیانببرسی، . 68
 .22الصراط: ص:  ی سواء 1ی ممتحنو: 22ی قص : 12ی مائده: 108بقره: . 69
 . 55ی صافات:  47دخان: . 70
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 .14/18، المیزانبباببایی، . 73
 .22. ملک:  74
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نَنزا َ» 75 وجو معنایی نهم: مکانی کو مسافت آن از دو برف مساوی باتد:  عَشا بَیا لِوِ فَاجا رٍ مِثا كَ بِسِحا تِیَنَّ لَنَأا
تَ مَکاناً سُوی نُ وَ لا أَنا لِفُوُ نَحا عِداً لا نُخا نَكَ مَوا ی تو جادویی همانند جادوی خودت خواهیم پس برا 76ی«وَ بَیا

آورد، پس میان ما و خودت زمان معینی قرار ده کو نو ما از آن تخلف کنیم و نو تو، در سرزمینی کو مسافتش 
 میان ما و تو یکسان باتد.

ي تسویة( باید گفت: از  ی یسو  مورد مربزوط بزو  7بار تکرار،  14در مورد باب تفعیش از ماده سوی )سو 
ت عام و برای کزش مخلوقزات اسزتفاده تزده اسزت: صوربار بوغیر از خلقت انسان است. یک 77امور سایر

ی *» ذِی خَلَقَ فَسَوَّ لیَ * الَّ عا
َ كَ اضا مَ رَبِّ وِ اسا رَ فَهَدَی سَبِّ ذِی قَدَّ هُزوَ »دو بار در مورد تسویو آسزمان:   78«.وَ الَّ

ِ  جَمِ  را
َ ا فیِ اضا ذِی خَلَقَ لَکُم مَّ عَ سَزمَاوَاتٍ وَ هُزوَ بِکزشُ الَّ یهُنَّ سَزبا زمَاءِ فَسَزوَّ زتَوَی إِلزیَ السَّ ءٍ تزیَ  یعًا ثُمَّ اسا

یها» 79،«عَلِیم کَها فَسَوَّ مَاءُ بَنَیها رَفَعَ سَما قًا أَمِ السَّ بو معنای خلق محکم آن بدون تقوق  80، «ءَ أَنتُما أَتَدُّ خَلا
رکیب آن بزا قزراردادن هزر جز ء در جزایی کزو حکمزت اقتضزا ت ترتیب اج اء وو  81و فطور و تفاوت است 

سُولَ لَزوا » 83تدن آمده است.دو بار نی  دربارۀ با خاک یکسان  82کند.می ذِینَ کَفَرُواا وَ عَصَوُاا الرَّ مَئذٍ یَوَدُّ الَّ یَوا
ی وَ حَدِیثًا تُسَوَّ تُمُونَ اللَّ ُ  وَ لَا یَکا را

َ بُوهُ فَعَقَ » 84،«بهمُ اضا یهارُوفَکَذَّ هُم بِذَنبِهِما فَسَوَّ هِما رَبُّ دَمَ عَلَیا   85«. ها فَدَما
قَزادِرِینَ عَلزیَ أَن  بَلزیَ »آمزده اسزت : « تسویو بنزان»صورت ترکیب این تکش فعلی در یک مورد نی  بو

یَ بَنَانَوُ  سَوِّ  88در آوردن و یا بو تکش و مانند انگشتان قبلزی  87کو بو معنای یکسان کردن انگشتان با هم  86«نُّ
 89 فرمایزد:است. یک مورد نی  بو معنای برابر دانستن معبودان دروغین با خداوند متعال است. آنجا کزو می

یکُم بِرَب  » بِینٍ إِذا نُسَوِّ ا لَفِی ضَلَالٍ مُّ وِ إِن کُنَّ عَالَمِینَ  تَاللَّ    90«.الا

                                                 
 .7/29، مجمع البیانبرسی، ب 75.
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عنوان تبیین کیفیزت بحث تسویو انسان بو آیۀ دیگر در قرآن کریم بو 6علاوه بر آیۀ هفتم از سورۀ انفطار، 
رسد حامش وجو معنایی دهم باتند کزو در ادامزو مزورد بررسزی قزرار کو بو نظر می 91پردازندیخلقت او می

 گیرند. می
( . رکب:3.6 یا استقرار چی ی بر  92این ماده در لغت بو معنای قرارگرفتن چی ی بالای چی  دیگر )علو 

ب»بو همین دلیش تعبیر  93ج ء دیگر است.  روی چی  دیگر یا ج ئی بر بو معنای قراردادن بخشزی « ترکیباً رک 
این بدین معناست کو ترکیب صزرفاً یزک کنزار هزم قزرار گزرفتن سزاده  94از یک چی  بر بخش دیگر است. 

نیسززت، بلکززو تززامش چیززدمان و تثبیززت هدفمنززد اجزز ا بززرای ایجززاد یززک موجودیززت جدیززد و منسززجم 
ای مزنظم و باهزدف بو فرایندی اتاره دارد کو بی آن، اج ا بو تزیوه« ترکیب»و « رکب»ه است.بنابراین، واژ

توند تا یک ساختار یا موجودیت واحد و منسزجم گیرند و بر یکدیگر استوار میمشخصی کنار هم قرار می
 را تکش دهند.

سزتعمال آن در قزرآن آیۀ قرآن کریم تکرار تده اسزت. در مزواردی ا 15سوره و  13بار در  15مادۀ رکب 
ا مُتَراکِبا»تابع معنای لغوی است.  ای است کو ج ئی از آن روی ج ء دیگر سوار تده بو معنای دانو 95ی «حَبًّ

تنها  98«. لَترَکَبُنَّ بَبَقًا عَن بَبَقٍ » 97ای بعد از درجو و مرتبو قبش است: و گاه بو معنای درجو یا مرتبو 96است 
 سورۀ انفطار است.  8در خصوص خلقت انسان استفاده تده است، آیۀ « بترکی»ای کو در آن واژۀ آیو

 نشینی عدل با خل ت تیویه و ترکیب در سورۀ انفطار .  تحلیل معنایی هم7

آیو از سور مکی است و قبش از هجرت پیزامبر اکزرم)ص( نزازل تزده اسزت. آیزات  19سورۀ انفطار با 
ن معاد و حسابرسی انسان و ثبت اعمال او در دنیا توسط کاتبانی بودابتدایی و انتهایی سوره مربوط بو حتمی

صورت مختصر و مفید تبیین تزده دیگر در این سوره نحوۀ ارتباط میان دنیا و آخرت بوعبارتکریم است. بو
خداوند متعال ضمن یک استفهام انسزان را مزورد ملامزت و سزرزنش قزرار  6است. در میانۀ سوره و در آیو 

کَرِیمِ یَ »دهد: می كَ الا كَ بِرَبِّ نسَانُ مَا غَرَّ ها الاا ی ای انسان چو چی  تو را مغرور بو پروردگار کریمزت کزرده «أا ی 
است. کدام چی  تو را مغرور نموده و تو را فریب داده و بابش را برای تو زیبا و حق  جلوه داده تا او را مخالفت 

                                                 
 .2ی اعلی:  7ی تمس:  38ی قیامت: 72ی ص: 29ی حجر: 9ی سجده:  37کهف: . 91
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  99نموده و عصیان نمایی. 
تر دو صفت ربوبیت و کرم خداوند متعال تده تا علزت عتزاب و تزوبیخ واضزو در آیو، غرور، معلق بو

های ظاهری و بابنیش سراپای وجزود تود، این کو نافرمانی در برابر ربی کو مدبر امر انسان است و نعمت
او را فرا گرفتو، کفرانی است کو هیچ فطرت سلیمی در زتتی آن تك نزدارد و مزرتکبش را مسزتحق عقزاب 

کند هیچ سودی را دهد و عطایی میویژه وقتی کو رب منعم، کریم هم باتدی یعنی اگر نعمتی میی بوداندمی
هزای مربزوب هزم در هزا و نافرمانیها ، نادانیکند از بزدیگیرد و در احسانی کو میبرای خود در نظر نمی

بزو تبیزین  8و  7آیات  100تر است. تر و هم مذمت او تدیدتر و روتنگذرد. کفران چنین ربی هم زتتمی
یكَ فَعَدَلَكَ * فیِ أَی  »پردازد: ربوبیت کریمانو خداوند متعال می ذِی خَلَقَكَ فَسَوَّ بَكَ  الَّ ا تَاءَ رَکَّ  «. صُورَةٍ مَّ

ترکیزب ویژه در تحلیش وجوه معنایی چهار واژه خلق، تسویو، عزدل ودر بخش تحلیش معانی لغوی و بو
ها با هم، مواردی ذکر تد. اکنون برای فهم دقیزق معنزای واژۀ رگرفتن همنشینی آندر قرآن کریم، بدون درنظ

عَدل، مبتنی بر نظام همنشینی، چهار واژه را با یکدیگر بررسی کرده و امکان ایجاد توسع و یا ضزیق معنزایی 
واژه هزدف  نماییم. لازم بو ذکزر اسزت کزو در ایزن مقالزودر واژه عدل را با ذکر پنج مقدمو مهم بررسی می

 صورت ببیعی بو تمای های معنایی میان هر چهار واژه پرداختو تده است:است اما بو« عدل»
، بعزد «تسزویو»سزپس « خلزق»اند. ابتزدا : چهار واژه با ترتیب خاصی کنار هم قرار گرفتومقامه اول

تن این واژگزان در کنزار دیگر ترتیب قرار گرفعبارتبکار رفتو است. بو« ترکیب»تعبیر  و در آخر هم« عدل»
گذارد و اگر ترتیب قرارگرفتن این واژگان بو تکش دیگری بود، حتماً در معنزا یکدیگر در معانی آنها تأثیر می

 گرفت. تغییرات مهمی تکش می
سانَ »تنهایی آمده است: در بحث پیدایش انسان، در موارد متعدد،بو« خلق»: واژۀ مقامه دوم نا ِ

خَلَقَ الْا
بِین» 101،«قٍ مِنا عَلَ  فَةٍ فَإِذَا هُوَ خَصِیمٌ مُّ طا نسَنَ مِن نُّ تُما مِنا  وَ مِنا آیاتِوِ أَنا خَلَقَکُما »و  102« خَلَقَ الاا ترابٍ ثُمَّ إِذا أَنا

تَشِرُون صزورت اجمزالی و کلزی بزر همزۀ مراحزش واژۀ خَلَقَ بورسد تکدر این آیات بو نظر می 103 «.بَشَرٌ تَنا
وارا  وَ قَدا خَلَقَکُما »، تسویو و عدل دلالت دارد و آیۀ:  پیدایش اعم از خلق تواند این فرضیو را تأیید می 104«أَبا

داند. قرآن کریم در مزوارد متعزددی، مرحلو میبوآدم را یک فرایند تدریجی و مرحلوکند، چرا کو خلقت بنی
 :کندی برای مثالاتاره می« عدل» و در یک مورد پس از تسویو بو« تسویو»، بلافاصلو بو «خلق»پس از ذکر 
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ذِي خَلَقَ فَسَوَّ »فرماید: ( می2در سورۀ اعلی )آیو  زذِي »فرمایزد: ( می8و  7و در سورۀ انفطار )آیات « یالَّ الَّ
بَكَ  اكَ فَعَدَلَكَ * فِي أَيِّ صُورَةٍ مَا تَاءَ رَکَّ ینش دهند کو در منطق آفزروضوح نشان میاین آیات بو« خَلَقَكَ فَسَوَّ

همراه است و این سو مفهوم، مراحش متوالی یک فرایند واحد و « عدل»و « تسویو»معمولًا با « خلق»الهی، 
تزود، بزو اسزتفاده می« خلزق»دهندی بنابراین حتی زمانی کو در یک آیو فقزط از واژه هدفمند را تشکیش می

سان نی  دلالت داردی زیرا خلقت در فرایند کامش آفرینش ان« عدل»و « تسویو»تکش ضمنی بر وجود مراحش 
 .انسانِ ناق  و نامتعادل، با هدفمندی و اتقان آفرینش الهی ناسازگار است

ی»: واژۀ مقامه سوم  6ای از آفزرینش انسزان آمزده اسزت، درکو در هفت مورد بو معنای مرحلزو« سو 
ی»است: مورد آن، از جملو سورۀ انفطار، همراه با واژه خلق و پس از آن استفاده تده  ذِی خَلَقَ فَسَوَّ  105،«الَّ

ی ثمُ »  تُوُ  إِنی  » 106، «کاَنَ عَلَقَةً فَخَلَقَ فَسَوَّ یا ن بِینٍ * فَإِذَا سَوَّ وحِي فَقَعُزواا لَزوُ   خَالِقُ بَشَرًا مِّ وَنَفَخۡتُ فِیوِ مِن رُّ
جِدِینَ  نُونٍ  إِنی  » 107،«سََٰ سا نا حَمَإٍ مَّ صَالٍ مِّ ن صَلا تُوُ  خَالِقُ بَشَرًا مِّ یا وحِي فَقَعُزواا لَزوُ   * فَإِذَا سَوَّ وَنَفَخۡتُ فِیوِ مِن رُّ
جِدِینَ  ذِی خَلَقَكَ مِن» 108، «سََٰ تَ بِالَّ فَةٍ ثمُ  ترابٍ ثمُ أَ کَفَرا طا یكَ رَجُلًا  مِن نُّ نسَانِ مِن »و  109« سَوَّ قَ الاا وَ بَدَأَ خَلا

ن مَّ  لَوُ مِن سُلَالَةٍ مِّ یوُ بِینٍ * ثُمَّ جَعَشَ نَسا هِینٍ * ثُمَّ سَوَّ زرَ  اءٍ مَّ بصََٰ
َ
زمعَ وََّض وحِزوِ وَجَعَزشَ لَکُزمُ َّلسَّ نَفَخَ فِیوِ مِن رُّ

فئدة
َ
ا تَشۡکُرُونَ  وََّض  110 «.قَلِیلا مَّ

بَ »و « عَدَلَ »دو واژه  مقامه چهارم: فقط در همزین دو آیزو از قزرآن « تسویو»و « خلق»بر خلاف « رَکَّ
اند کزو در توند و در سایر آیات در وجوه معنایی دیگری استفاده تدهمیکریم بو بحث خلقت انسان مرتبط 

تر از تود تا فهم معانی این دو واژه تا حدودی سختهای قبلی بو آن پرداختو تد.این مسئلو باعث میبخش
های خلق و تسویو تود. چرا کو یکی از مسیرهای مهم در رسیدن بو معنای صحیو و دقیزق فهم معانی واژه

 ژه، استفاده از سایر بسترهایی است کو واژه در آنها قرار گرفتو است.وا
یكَ » مقامه پنجم: یكَ »بو « عَدَلَكَ »و « خَلَقَكَ »بو « سَوَّ با حزرف ربزط فزاء مزرتبط تزده و ایزن « سَوَّ

بَزكَ »پی خلقت انسان هستند. ولی درکنندۀ مراحش پیتواند تاهدی باتد بر این کو این سو واژه بیانمی « رَکَّ
مراحزش خلقزت نیسزت،  ای ازدهد، مرحلزوآمده است و نشان می« عَدَلَكَ »بدون هیچ حرف ربطی پس از 

گونزو کزو برخزی مفسزران بزو آن اتزاره بلکو یک توضیو و تبیین برای مرحلۀ آخر، یعنی عدل اسزت. همان
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  111اند. کرده

گانه خلقات انیاان در ساوره انفطاار باا اساافاده ا  . تفکیک معنایی مراحل ساه8

 روابط همنشینی و جانشینی

هزای های خلق، تسویو ،عدل و ترکیزب در بخشو واژههای لغوی و قرآنی مربوط بپس از انجام تحلیش
های چهزار واژه فزوق، محزدوده ها و جانشزینتوان با اسزتفاده از همنشزینقبش و بیان پنج مقدمۀ، اکنون می

ها با هم معنایی هر یک را تعیین نمود و سو مرحلو آفرینش انسان را توضیو داد. لازم بو ذکر استی همنشین
توانند با توسزعو گیرند و میدر معنا دارند و در جملو یا عبارت در کنار یکدیگر قرار میرابطو عرضی)افقی( 

ها با هم رابطو بولی )عمودی( دارند و در بخشی یا محدودسازی معانی در یکدیگر تأثیر بگذارند. جانشین
توان بزرای فهزم ا میاز معنا )در بیفی از حداقش تا حداکثر اتتراک معنایی( جانشین یکدیگر توند و از آنه

 تر یک واژه استفاده نمود.  معنای دقیق
ینش، خل : 1 گیری بو معنای ایجزاد از عزدم همزراه بزا تقزدیر و انزدازه« خلق» واژه( مرکله اول آفر

معین، ناظر بو مرحلو اول آفرینش همو موجودات ازجملو انسان است. خداونزد متعزال، هزر چیز ی را بزر 
هزا از آن کردن آنتزان بزدون تعزدیحزدود معزین در ذوات، صزفات و افعال های مشخ  واسا  اندازه

ا کُشَّ تَيا » 112ها خلق کرده است:اندازه ناهُ إِنَّ البتو در مواردی کو خلق و تقزدیر در آیزات بزو  113، «بِقَدَر ءٍ خَلَقا
رَهُ کُزشَّ تَزيا  وَ خَلَزقَ »آیی دارنزد: دلیش تفصیش بیشتر مطلزب، بزاهم زدیراً  ءٍ فَقَزدَّ فَزةٍ خَلَقَزوُ »و  114« تَقا  مِزنا نُطا

رَه لازم است میان خلق و تقدیر تفکیک معنایی قائش تویم، اگر چو کو  در عزالم واقزع و مصزادیق  115«.فَقَدَّ
ر است. بو دلیش فراوانی استعمال این واژه در قرآن کریم در مورد انسان، دستیابی بزو  بیرونی هر مخلوقی مقدَّ

بور تر اسزت. همزانعنوان مرحلو اول آفرینش بو نسبت واژگان بعدی سهشاد و تقدیر بومعنای آن یعنی ایج
 اند. کو همو مفسران نی  بو آن دست یافتو

ینش، تسویه:2 سوره  7عنوان مرحلو دوم، کو هم در آیو بو« تسویو»برای فهم معنای  ( مرکله دوم آفر
ها اسزتفاده آمده است،از جانشین« خلق»پس از واژه  گانۀ مذکور در مقدمۀ سوم،انفطار و هم در آیات تش

انزد) تد و آیاتی مورد بررسی قرار گرفت کو مرحلۀ پس از خلزق انسزان را بزا واژگزان دیگزری توضزیو داده
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 واژگان جانشین تسویو( و نتایج حاصلو بو قرار ذیش تد: 
در کتزب لغزت آمزده اسزت، بو آنچو باتوجواست. « تصویر»های تسویو،واژه یکی از جانشین تصویر:

ایزن بیزف معنزایی از میزش و  116 های متبزاین دارد.ها و وضعمعانی متعدد با ریشو« صورة»و « صور»واژۀ 
تعزابف و یزا  120تاخی برای دمیزدن 119تا بازگشت، 118تکو کردنکردن، جداکردن یا تکوضمیمو 117تمایش،

بورکلی، معنزای بنزابراین بزوده اسزتی این واژه از زبان عبری گرفتزو تز .گیردرا دربرمی 121تمایش حضوری
گردد، هرچند کزو معزانی فرعزی و تخصصزی برمی تمایل و کرکت  ه سمت چیزی  ا رغبتاصلی آن بو 

 .دیگری نی  بستو بو بافت متن در بردارد
صزور در عبزارت  122آیو آمده است. قالزب اسزمی 17سوره و  17بار در  19« صور»در قرآن کریم مادۀ 

گویند نفخ صور بزو معنزای دو بزار بار بیشترین بسامد را دارد. برخی می 10با تکرار « ورنفخ در ص»ترکیبی 
تزوند. امزا برخزی میرند و بار دوم همو زنده میبار همو زندگان میدمیدن در تاخ قبش از قیامت است. یک

یک مورد در  123است و بو معنای دمیدن روح در کالبد موجودات است. « صورة»دیگر معتقدند صور جمع 
کردن آمده اسزت. قطعو کردن و یا مایشبو معنای قطعو« فَصُرهُنَّ  124صار یصیر یا یصور:»نی  در قالب امر از 

ویژه انسان ذکر تده است. در سورۀ حشزر آمزده اسزت: مورد در معنای تصویرگری موجودات و بو 8در  125
« 

َ رُ لَوُ اضا مُصَوِّ بَارِئُ الا خَالِقُ الا وُ الا نیَ هُوَ اللَّ حُسا مَاءُ الا عَِ یزُ   سا ِ  وَ هُزوَ الا را
َ زمَاوَاتِ وَ اضا وُ لَزوُ مَزا فزیِ السَّ یُسَزبِّ

کِیم ربودن خداوند در مورد همو موجزودات پزس از ملاحظو می 126«. الحا خلزق و »تود کو این آیو بر مُصَوِّ
زمَاوَاتِ وَ »آیۀ: کنند، تصریو دارد و بر اسا  و اینکو همۀ مخلوقات مرحلۀ تصویر را بی می« برأ خَلَقَ السَّ

ق   َ  بِالحا را
َ رَکمُ  اضا سَنَ صُوَرَکمُ  وَ صَوَّ مَصِیر فَأَحا وِ الا تصویرگری خاص انسان بو احسن صور انجام  127ی «وَ إِلَیا

 ای کو او را از سایر موجودات متمای  ساختو است. گونوتده، بو

                                                 
 .3/319، مقایییس اللغة. ابن فار ، 116

 . 7/149، العینفراهیدی،  ندن و متمایش کردن گردن بو سمتی خاص است.دهندۀ چرخانشان« فلان یصور عنقو الی کذا»عبارت  117.
گویند: فصرهن )در داستان حضرت ابراهیم)ع( و پرندگان در سورۀ بقره(ی یعنی فشفقهن ألیک آنها با رغبت بو سوی تو می آیند. برخی می« فصرهن إلیک»118.  

 .7/149، العینیعنی آنها را تکو تکو کن. فراهیدی،  گویند:یعنی آنها را بو یکدیگر ضمیمو کن و برخی دیگر می
ور مصدر صُرتُو  119.  .7/149، العینفراهیدی، ی بو معنی بو سمت او برگشتم. «أصوره صَوراً »الص 
وُر در زبان یمانی تاخی است کو در آن می دمند فاذا نفخ فی الصور بو همین معناست. فراهیدی،  120.  .7/149، العینالص 

 .6/300، لتحقیقا. مصطفوی، 121
 .7/194، الجدولصافی، . 122
 .7/157، جامع البیانببری، . 123
 .3/42، الجدولصافی، . 124
 .2/644، جامع البیانی ببری، 1/157، أنوار التنزیلبیضاوی، . 125
 .24حشر: . 126
 .3تغابن: . 127



 115،  شمارۀ پیاپی 2، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 290

 

نَاکُما ثُمَّ » در آیۀ مبارکۀ:  لِیسَ لَزما یَکُزن  وَ لَقَدا خَلَقا جُدُواا لَادَمَ فَسَجَدُواا إِلاَّ إِبا مَلَئکَةِ اسا نَا لِلا نَاکُما ثُمَّ قُلا را صَوَّ
اجِدِین نَ السَّ پس از خلق، تصویر آمده است و در مقایسو با آیزاتی کزو پزس از خلزق، تسزویو قزرار  128ی «مِّ

کززدیگر بززوده و حززداقش در بخززش تواننززد جانشززین یتززوان گفززت دو واژه تسززویو و تصززویر میداتززت، می
از برف دیگر در آیو فوق ابتدا خلق انسان، سپس تصویر او و پزس توجهی از معنا اتتراک داتتو باتند. قابش

إِذا قَزالَ »سورۀ ص:  72و  71از آن امر بو سجدۀ او توسط فرتتگان ذکر تده است و مطابقت زیادی با آیات 
مَلَئکَةِ إِنی   كَ لِلا وحِی فَقَعُزواا لَزوُ سَزاجِدِین خَالِقُ  رَبُّ تُ فِیوِ مِن رُّ تُوُ وَ نَفَخا یا ن بِینٍ فَإِذَا سَوَّ و همچنزین « بَشَرًا مِّ

مَلَئکَةِ إِنی  »سوره حجر دارد:  29و  28آیات  كَ لِلا نُونٍ * فَزإِذَا  وَ إِذا قَالَ رَبُّ سا نا حَمَإٍ مَّ صَالٍ مِّ ن صَلا خَالِقُ بَشَرًا مِّ
تُوُ وَ  یا وحِی فَقَعُواا لَوُ سَاجِدِین سَوَّ تُ فِیوِ مِن رُّ نَاکُما »تر در دو سورۀ ص و حجر، بو عبارت دقیق«. نَفَخا را و « صَوَّ

وحِی» تُ فِیوِ مِن رُّ تُوُ وَ نَفَخا یا معنایی با یکدیگر نسبت جانشینی دارندی چرا کو در نظام جانشینی هم« فَإِذَا سَوَّ
 توان مترادف با مجموع دو مفهوم تسویو و نفخ روح دانست. کامش وجود ندارد و تصویر را می

 روابط جانشینی روابط جانشینی 
نَاکُما  رابطو همنشینی نَاکُما  وَ لَقَدا خَلَقا را  ثُمَّ صَوَّ
ذِي خَلَقَكَ  رابطو همنشینی اكَ )اجمالا نفخ روح را در  الَّ فَسَوَّ

 خود دارد(
كَ لِ  رابطو همنشینی مَلَئکَةِ إِنی  و إِذا قَالَ رَبُّ خَالِقُ  لا

ن بِینٍ   بَشَرًا مِّ
تُ فِیوِ مِن  تُوُ وَ نَفَخا یا فَإِذَا سَوَّ

وحِی  رُّ
 : روابط همنشینی )عرضی/افقی( و جانشینی )بولی/عمودی( خلق، تسویو و تصویر 1جدول

ا های عرضی، خلق با تصویر، خلق با تسویو و خلق بگونو کو در جدول مشخ  است. در ردیفهمان
توانند این واژگان بولی در معانی یکدیگر تأثیر بگذارنزد تسویو +نفخ روح همنشینی دارد بو این معنا کو می

بو این معنا کو خلق فقط بر ایجاد و تقدیر دلالت کند و تصویر بر مرحلزو پزس از آن. بزرخلاف مزواردی از 
های بولی، تصویر با تسویو و در ردیفدهد. تنهایی آمده و لاجرم همو مراحش را پوتش میآیات کو خلق بو

توجهی از معنزا بزا هزم تواننزد در بخزش قابزشبا تسویو +نفخ روح رابطو جانشینی دارد. بو این معنا کزو می
 اتتراک داتتو باتند و بو ایضاح معنای یکدیگر کمک کنند. 

کتب لغت تزامش نی  در « هدی»است. ماده « هدایت»های تسویو واژۀ یکی دیگر از جانشین هاایت:
دهی، اتزاره دارد و هزم مفهزوم جهزت 130گامیو پیش 129بیفی از معانی است کو هم بو آرامش در حرکت
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سزوی مقصزود بیانگر رهبری و هدایت بو« هدی»بورکلی، بو یگیردرا در بر می 131گذاریراهنمایی و هدف
 .است

مختلف صرفی و وجوه معنزایی  های پرکاربرد در قرآن کریم است کو بو اتکالمادۀ هدی یکی از ریشو
آیو تکرار تده است. بر اسا  آیات مربوبو، هدایت یک امر مستمر است کزو  268سوره و  62بار در  316

طَی»صورت تکوینی است: زمان با خلقت انسان و بوآغاز آن هم ذِی أَعا نَا الَّ قَوُ ثمُ تیَ  کشُ  قَالَ رَبُّ « هَدَی ءٍ خَلا
صزورت ویزژه مندنزد و خداونزد متعزال بولکزو همزو مخلوقزات از ایزن هزدایت بهرهتنها انسان، بکو نو 132

زلامِ »سازد: مند میمند بو هدایت تدن را  از آن بهرههای علاقوانسان وانَوُ سُبُشَ السَّ بَعَ رِضا وُ مَنِ اتَّ دي بِوِ اللَّ  یَها
نِوِ وَ یَ  ورِ بِإِذا لُماتِ إِلَی النُّ رِجُهُما مِنَ الظُّ دیهِما إِلیوَ یُخا تَقیمٍ  ها دهزد: درپی اف ایش میو آن را پی 133«صِراطٍ مُسا

ا زادَهُما » تَدَوا ذینَ اها واهُم وَ الَّ ذِی خَلَقَنیِ فَهُوَ یهَدِین»در آیۀ مبارکو 134«. هُدیً وَ آتاهُما تَقا میزان خلزق و  135«لَّ
سوره انسزان جعزش انسزان  2یو آیی ایجاد تده و هدایت پس از خلق آمده است. همچنین در آهدایت باهم

فَزةٍ »های تسویو باتزد: تواند یکی از جانشینعنوان موجود سمیع و بصیر میبو طا نسَزانَ مِزن نُّ نَزا الاا زا خَلَقا إِنَّ
نَاهُ سَمِیعَا بَصِیرًا تَلِیوِ فَجَعَلا با شَاجٍ نَّ  «.أَما

ر بودن خداوند برای انسان  توان گفتبو دو واژه جانشین با تسویو یعنی تصویر و هدایت میباتوجو مُصَوِّ
سزوی خزالق و رب خزود اسزت،چرا کزو در معنزای بو معنی ایجاد فطرت توحیدی و تمایش ذاتی انسزان بو

سزوی خزودت، نیز  انسان توسط خداوند بو« هدایتِ »نوعی تمایش و تعابف وجود دارد. همچنین « صور»
موارد متعدد هدایت با صراط یا سبیش همزراه تزده کردن است. چنان کو در سوی او و قصد اوگیری بوجهت

 7توان گفت در آیزۀ گیرد و میاست. بر اسا  قاعدۀ جانشینی، تسویو نی  در همین محدوده معنایی قرار می
مرحلزۀ  136ها و تأخرها، ذاتی است و نو زمزانیسورۀ انفطار پس از مرتبو خلق انسان کو البتو مجموعو تقدم

و  7گونو کو در سورۀ اعلی آیزات گرایش بو خداوند متعال، یعنی تسویو قرار دارد. همانکردن تمایش و بنیادی
ی»فرماید: دو قابش مشاهده است، آنجا کو خداوند متعال میبونی  یک تناظر دو 8 ذِی خَلَقَ فَسَوَّ ذِی  الَّ * وَ الَّ

رَ فَهَدَی  ناظر با هدایت قرار گرفتو است. در این آیات خلق در تناظر با تقدیر و تسویو در ت «قَدَّ
                                                                                                                   

گوینزد. هزادی میتودی چرا کو هدایت گر و پیشاپیش قزوم خزود اسزت. گزردن و سزر را هزم هادی نامیده میبو معنای اول هر چی  است و دلیش،« هادی»130.
 .4/78، العینفراهیدی، 

بزو یعنزی قصزد او را « هدیتُو»ی یعنی فلانی جهت امرت را دید و «نظر فلان هِدیَة أمره»اخراج چی ی بو سوی چی  دیگر است. اصمعی می گوید: « هُدی. »131
 .6/202، تهذیب اللغةازهری،  کردم. 
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 روابط جانشینی روابط جانشینی 
ذِي خَلَقَكَ  رابطو همنشینی اكَ  الَّ  فَسَوَّ
ذِی خَلَقَ  رابطو همنشینی ی الَّ  فَسَوَّ
رَ  رابطو همنشینی ذِی قَدَّ  فَهَدَی وَ الَّ
ذِی خَلَقَنیِ  رابطو همنشینی  فَهُوَ یهَدِین الَّ
ا خَ  رابطو همنشینی شَاجٍ إِنَّ فَةٍ أَما طا نسَانَ مِن نُّ نَا الْا لَقا

تَلِیوِ  با  نَّ
نَاهُ سَمِیعَا بَصِیرًا  فَجَعَلا

: روابط همنشینی )عرضی/افقی( و جانشینی )بولی/عمودی( خلق، تسویو ، هدایت و جعش 2جدول 
 انسان سمیع و بصیر

ق بزا جعزش انسزان سزمیع بر اسا  جدول فوق خلق با تسویو ، تقدیر با هدایت ، خلق با هدایت و خل
تواننزد در معزانی یکزدیگر تزأثیر بگذارنزد و اسزباب دو میبصیر، رابطو همنشینی دارند بو این معنا کو دوبو

وسعت یا تنگی معنایی را برای همنشین خود فراهم آورند و خلق با تقدیر رابطو همنشزینی دارد کزو قزبلًا در 
سمیع و بصیر قراردادن انسان رابطو جانشینی دارند. بو این  مورد آن صحبت تد، تسویو با هدایت و هر دو با

 وضوح بخشی معنایی یکدیگر کمک نمایند. توانند بومعنا کو در بخش مهمی از معنا اتتراک دارند و می
ینش، عال: ای دهندۀ مرحلواند و نشانواژگان همنشین تسویو کو پس از آن قرار گرفتو مرکله سوم آفر

آن نقش مهمزی ایفزا کننزد.  تر ازتوانند در یافتن جانشین عدل و فهم معنایی دقیقند، میپس از تسویو هست
سورۀ تمس، الهام فجور و تقوا بو نفس انسانی اسزت:  8و 7های تسویو در آیات ترین همنشینیکی از مهم

یها» سٍ وَ مَا سَوَّ مَها فجُورَ  وَ نَفا یها* فَأَلها وَ برای تسویو بو دسزت آمزدی یعنزی ایجزاد کو با معنایی کو « ها وَ تَقا
تمایش و گرایش توحیدی در وجود انسانی هماهنگ و موافق است. مرحلۀ بعد از تسویو، الهام فجور و تقوی 

کردن انسان نسبت بو ماهیت افعال و اعمالش است. بزو نحزوی کزو بو نفس است. در اینجا سخن از مُدرکِ
بر تقوی تمای  قائش تود و میان آن دو یکی را اختیار کنزد. بزا ایزن  تواند میان عمش فاجرانو و عمش مبتنیمی

توان گفت عدل با استفاده از جانشینشی یعنی الهام فجور و تقزوا، بزو معنزای پیداتزدن قزدرت توضیو می
تشخی  خوب از بد و خیر از تر و در نهایت انتخاب است. این معنا با معنزای لغزوی عزدل نیز  سزازگار 

جزنس آن نباتزد )ماننزد لغویون معتقدند عَدل چی ی است کو معادل چی ی باتدی ولی هماست. آنجا کو 
 فجور و تقوا(.

بِی»آیۀ:   نَاهُ السَّ ا هَدَیا نَاهُ سَمِیعَا بَصِیرًا* إِنَّ تَلِیوِ فَجَعَلا با شَاجٍ نَّ فَةٍ أَما طا نسَانَ مِن نُّ نَا الْا ا خَلَقا زا إِنَّ ا تَزاکِرًا وَ إِمَّ شَ إِمَّ
تطبیق بر سزو مرحلزۀ ذکرتزده در سزورۀ انفطزار یعنزی خلزق/ خلزق، سزمیع و تواند قابشنی  می 137«رًا کَفُو

                                                 
 .3-2انسان:. 137



           293/ انفطار ۀدر سور ینیو جانش ینیبر روابط همنش دیعدل در خلقت انسان با تأک یمعناشناس؛ میرغفوریان      

 

 کردن انسان/ تسویو و تکر و کفر/ عدل و هدایت انسان نی  نتیجو سمیع و بصیر کردن انسان باتد.بصیر
تزکش مزذکر و سورۀ مبارکۀ قیامت پس از تسویو، بحث زوج قراردادن انسان بزو دو  39و  38در آیات 

ی * ثمُ »مخنث مطرح تده است:  جَینا  کاَنَ عَلَقَةً فَخَلَقَ فَسَوَّ وا وُ ال َّ نثیَ  فجَعَشَ مِنا
ُ کَرَ وَ اضا بزر اسزا  ایزن « الذَّ

های عدل، ایجاد زوجیت در انسان است. وجو تشابو این جانشین توان گفت یکی دیگر از جانشینآیات می
ۀ تمس و تکر و کفر در سورۀ انسان، در دوگانو بودن و نوعی موازنو است بزین: با الهام فجور و تقوا در سور

فجور و تقوا / تکر و کفر / ذکر و انثی. اما وجو تمای  این جانشین در این است کو فجور و تقزوا یزا تزکر و 
بتو در های خَلقی و ظاهری انسان است. الکفر یک امر درونی و روحی است و ذکر و انثی مربوط بو ویژگی

های روحی نی  فجور و تقوا مربوط بو حیطۀ تناختی و معرفتی و تکر و کفر مربوط بزو حیطزۀ مورد ویژگی
 توان نتیجو گرفت عدل ایجاد یک موازنۀ درونی و بیرونی در انسان است. گرایشی اوست. درهرحال می

 روابط جانشینی روابط جانشینی 
اكَ  رابطو همنشینی  فَعَدَلَكَ  فَسَوَّ
یها رابطو همنشینی سٍ وَ مَا سَوَّ مَها فجُورَ  وَ نَفا یهافَأَلها وَ  ها وَ تَقا
ی رابطو همنشینی جَینا  فَسَوَّ وا وُ ال َّ کَرَ وَ  فجَعَشَ مِنا الذَّ

نثیَ 
ُ  اضا

نَاهُ  رابطو همنشینی ا هَدَیا نَاهُ سَمِیعَا بَصِیرًا إِنَّ فَجَعَلا
بِیشَ   السَّ

ا کَ  ا تَاکِرًا وَ إِمَّ  فُورًاإِمَّ

: روابط همنشینی )عرضی/ افقی( و جانشینی )بولی/ عمودی( تسویو ، عدل، الهام فجور و تقوا ،  3جدول
 جعش ذکر و انثی و جعش انسان سمیع و بصیر و قدرت انسان بر ترک و کفر
صزورت مزذکر و در جدول فوق تسویو با عدل، تسویو با الهام فجور و تقوا، تسویو بزا جعزش انسزان بو

عنوان موجود سمیع و بصیر و در نتیجو هدایت او رابطو همنشینی دارنزد بزو نث و تسویو با جعش انسان بومو
توانند معنای یکدیگر را اف ایش یا کاهش دهند و عدل با الهام فجور و تقوا و هر دو، با جعزش این معنا کو می

رابطو جانشینی دارند. بو این معنا کو  صورت مذکر و مونث و هر سو، با قدرت انسان بر تکر و کفرانسان بو
 توانند معانی یکدیگر را توضیو داده و تفسیر نمایند.می

بَكَ:  بَكَ  فَعَدَلَكَ فیِ أَی  »اما در مورد واژه رَکَّ ا تَاءَ رَکَّ ، عبارت ترکیب کردن انسان در هر صورتی «صُورَةٍ مَّ
عدل، همنشین آن تده است و بو همین دلیزش هزیچ  عنوان یک مبین معنایی برای واژۀکو خداوند بخواهد بو

آیی هم مخید و تاهدی است بر آنچزو در معنزای این هم 138حرف ربطی قبش یا در ابتدای آن نیامده است. 
کردن است و در این آیو بو معنای ترکیب بو معنای لغوی سوار عدل بر اسا  نظام جانشینی گفتو تدی چراکو
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بودن انسان، سفید یا سیاه بودن حی انسان روی هم با انتخاب میان ذکر یا انثیکردن اج اء جسمی و روسوار
او و. .. و ترکیب حکیمانۀ همۀ خصوصیات ظاهری و روحی با هم و خلق یک انسان متزوازن و متعزادل در 

سانَ في»بهترین تکش ممکن است:  نا ِ
نَا الْا ویمٍ  لَقَدا خَلَقا سَنِ تَقا  139 «.أَحا

 گیری نایجه

این پژوهش دستیابی بو معانی دقیق واژگان خلق، تسویو، عدل و ترکیب در آیات سورۀ انفطار بزا  هدف
استفاده از قواعد مربوط بو دو نظام جانشینی و همنشینی واژگان در معناتناسی تناختی در نظر گرفتو تزد. 

 آوری تد و میان واژگان یک تناظر برقرار گردید: بدین منظور آیات مرتبط جمع
 مرتبۀ سوم مرتبۀ دوم مرتبۀ اول متن آیه وره/آیهس

ذِی  8-7انفطار:  داَكََ   خَلَقَدَ  الَّ ََ یَ  فَ  * فزیِ أَی   فَسَدوی
ا تَاءَ  بََ   صُورَةٍ مَّ   رَکی

 ترکیبعدل/  تسویو خلق

مْ  وَلَقَززدا  11اعراف:  مْ ثُززمَ   خَلَقْنَدداک  رْنَاک  نَززا صَددوَْ ثُززمَ  قُلا
جُدُوا مَلَائِکَةِ اسا لِیسَ لَما  لِلا لآدَِمَ فَسَجَدُوا إِلَا  إِبا

اجِدِینَ   یَکُنا مِنَ السَ 

 تصویر خلق

ذِی  78تعراء:  ینفَهُوَ  خَلَقَنی  الَّ  هدایت خلق یهَا 
زنا حَمَزإٍ  خَاك     ...إِنی   29-28حجر:  صَزالٍ مِّ زن صَلا بَشَزرًا مِّ

نُونٍ * فَإِذَا  سا ه  مَّ یْت  وحِی فِیوِ مِن رُّ  نَفَخْت   وَ  سَوی
جِدِینَ   فَقَعُواا لَوُ  سََٰ

 نفخ روح تسویو خلق

ا  2انسان:  تَلِیزوِ  خَلَقْنَاإِنَّ با شَزاجٍ نَّ فَزةٍ أَما طا نسَزانَ مِزن نُّ الْا
نَاهُ  یرًافَجَعَلا ا َ ص  ََ ی زا سَم  بِیشَ إِمَّ نَاهُ السَّ ا هَدَیا * إِنَّ

رًا ا  شَاک  ورًاوَ إِمَّ  کَف 

سززززمیع و  خلق
بصززززززیر 

 ساختن

 تکر و کفر

اهَا 8-7تمس:  ورَهَدا وَ * وَ نَفْسٍ وَ مَا سَدوَْ ج  كْهَمَهَدا ف 
َ
فَأ

  تَقْوَاهَا
الهززام فجززور و  تسویو

 تقوا
ذِی  3-2اعلی:  ی *  خَلََ  الَّ رَ فَهَاَی والذیفَسَوی خلزززززززق  قَای

 تقدیر/
 تسویو/ هدایت

 

                                                 
 .4تین: . 139
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یكَ فَعَدَ »نتیجۀ حاصلو آن تد کو در آیۀ مبارکو  ذِی خَلَقَكَ فَسَوَّ بَزكَ  لَكَ * فیِ أَی  الَّ زا تَزاءَ رَکَّ « صُزورَةٍ مَّ
گیری دقیق )تقدیر(، مرتبۀ دوم تسویو بو معنزای ایجزاد مرتبۀ اولی یعنی خلق بو معنای ایجاد، همراه با اندازه

تواند دو جهت معنایی داتتو باتد. اولی بو معنزای ایجزاد قزدرت گرایش توحیدی و مرتبۀ سوم عدل کو می
ها توسزط خداونزد متعزال، و بد و خیر و تر و توانایی بر انتخاب یکی از آن دو در انسزانتمیی  میان خوب 

صورت مرد یا زن و ایجاد یک عدل و موازنزو در آفزرینش مزردان و زنزان و سزپس دومی آفرینش هر انسان بو
 سوارکردن اج اء روحی و جسمی بر اسا  جنسیت مردانو یا زنانو. 
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Abstract 

According to the verses of Surah al-Qaṣaṣ, Prophet Moses (peace be upon him), while defending one of 

his followers, killed an Egyptian during a personal altercation. Although scholars generally affirm 

the legitimacy of Moses’ act of defense, they have proposed three interpretations of the killing: (1) 

committing an unintentional killing as an abandonment of the preferable act not as a sin; (2) 

committing an unintentional killing as a minor sin; and (3) committing a justified intentional 

killing. A review of the evidence reveals common shortcomings in these views, including excessive 

reliance on presuppositions and neglect of the subtle linguistic nuances of the Qurʾanic narrative. 

Reexamining scholarly views and focusing on the Qurʾan’s precise wording is therefore necessary. 

Critical analysis of the verses and interpretations indicates that: (1) the conflict between Moses’ 

follower and the Egyptian was intensely violent and potentially lethal; (2) Moses was not acting out 

of anger; (3) the blow he delivered was inherently capable of causing death; and (4) arguments for 

unintentional killing are open to serious scrutiny. Conversely, intentional killing in the context of 

legitimate self-defense is acceptable and involves sufficient cause without any impediment. 

Keywords: Prophetic infallibility, intentional killing of the Egyptian, armed conflict, Moses’ 

infallibility, abandonment of the preferable, legitimate defense. 
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 تحلیلی انتقادی بر رویکرد مفسران
 )ع(در تفسیر واقعه کشته شدن قبطی توسط موسی 

 حمید نادری قهفرخی 
 دانشگاه شهرکرد، شهرکرد، ایراندانشکده ادبیات و علوم انسانی، ، اسلامی معارفاستادیار گروه 

Hamid.naderi@sku.ac.ir:Email  
 چکیده
موسی)ع( هنگام دفاع از شیعه خود در یک درگیری فردی قبطیی را بیه قتیس رسیاندق من  یان یات سوره قصص حضرتبراساس آ

ترک اولی یا ارتکاب قتس خطیایی بیدون »اند: حضرت، در تفسیر این قتس سه دیدگاه ارائه کردهضمن اشاره به مشروع بودن دفاع آن
دهید ن طیه بررسی مستندات نشان مییق «حقارتکاب قتس عمدیِ به»و « صغیرهارتکاب قتس خطایی همراه با گناه »، «هیچ گناهی

اسیتق بیر « نادیده گرفتن ظرایف کلمات قرآنی داسیتان»و « های متعددفرضدخالت بیش از حد پیش»ها مشترک بین این دیدگاه
های قیرآن فهم دقیق داستان»و « نهابازخوانی دیدگاه اندیشمندان پیراموان این داستان و کشف ن اط قوت و ضعف آ»همین اساس 

کنیدق تنلییس آییات قیرآن و بررسیی انت یادی ضرورت بررسی این داستان را روشن می« کاررفته در آنهابر اساس نکات ظریف به
ن آمیز بود که احتمیا  قتیس هیر کیدام از آنیاقدری خشونتدهد: اولا: درگیری بین فرد شیعه و قبطی بههای مذکور نشان میدیدگاه

وجود داشت؛ ثانیاً: در این جریان موسی)ع( غضبناک نبود؛ ثالثاً: ضربه وارد شده از جانب وی فیی نفسیه قابلییت کشیتن داشیته 
گاهانیه در راسیتای دفیاع مشیروع  است؛ رابعاً: ادله وقوع خطایی این قتس از جهاتی قابس تأمس هستندق این در حالی است که قتس آ

 به مانعی هم نیستق علاوه بر داشتن م تضی، مبتلا
گاهانه قبطی، اقتتا ، عصمت موسی)ع(، ترک اولی، دفاع مشروعقهاکلیدواژه   : عصمت انبیا، قتس آ
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 مقدمه

بر اساس آیات سوره قصص حضرت موسی)ع( در زمان غفلت مردم وارد شهر شدق در آنجیا دو میرد را 
ی جیز  دشیمنانش )قبطیی( بیودق پییرو آن کنند، یکی از این دو جیز  پییروان و دیگیردید که با هم نزاع می

ای به او زد و سبب مرگش شدق به دنبا  این واقعه ایشان فرمیود: حضرت کمک طلبید، موسی)ع( هم ضربه
وی در ادامه فرمیود: پروردگیارام مین بیه  کننده آشکار استقاین از عمس شیطان است؛ زیرا او دشمنی گمراه

هیای ایین داسیتان در سیوره 1فرما؛ پس خداوند وی را آمرزیدقخود ستم کردم، پس آمرزشت را نصیب من 
  2دیگری هم آمده استق

های مهم اعت ادی عصمت انبییا از گنیاه و خطیا اسیت؛ بیر همیین اسیاس از طرف دیگر یکی از آموزه
 3انیدقمفسران این واقعه را از حیث سازگاری با ایین آمیوزه در ضیمن تفسییر آییات میورد بررسیی قیرار داده

این داستان بررسی شده استق من  ان در  5و م الات مختص به این جریان 4های کلامیین در کتابهمچن
 تفسیر این واقعه سه رویکرد اصلی دارند:

 6سختی بیفتید؛: باوجود گناه نبودن این قتس، اما ترک اولی بود و باعث شد آن حضرت بهاول
 7بود؛خاطر استغفار موسی)ع( گناه صغیره : این قتس بهدوم

تنها گناه صغیره نبود، بلکه ترک اولی هم نبود؛ زیرا کاملًا در جای خیود اتفیاا افتیاد و : این قتس نهسوم
 8های بعد از آن همانند سختی کشیدن در راه کارهای خیر استقسختی

هیایی نییز شدن ابعاد زییادی از ایین داسیتان، امیا کاسیتیدهد باوجود روشنبررسی این آثار نشان می
صیورت هایی مثس شدید الغضب بودن موسی)ع( یا عصمت مطلق انبیا بهفرضشود: او : پیشاهده میمش

کاررفتیه در ایین خواسته یا ناخواسته در تفسیر این واقعه اثرگذار بوده است؛ دوم: به ظرایف کلمات قرآنی به
قی ی از این داستان ارائه نشیده رسد تفسیر و تنلیس درو به نظر میای نشده است؛ ازاینداستان توجه شایسته

                                                 
 ق16-15ق ال صص: 1
 ق20-19؛ الشعرا: 40ق طه: 2
 آیدقر ادامه میها دآدرسق 3
 ق69-2/67، تنزیه الانبیاسیدمرتضی، ق 4
زاده، ؛ ف یه، بابایی و حسینی97-81، «السلام در قتس قبطیموسی علیهبررسی آیات موهم ارتکاب گناه یا ترک اولی از سوی حضرت»ف یه و سلطانی بیرامی، ق 5
موسیی از منظیر نگاهی به عصمت حضرت»آرانی، ؛ خاری386-367، «استان قتس قبطیموسی)ع( در دالله سبنانی از فعس حضرتتنلیس و ن د دیدگاه آیت»

بررسی تطبی ی آرای تفسیري علامه طباطبایی و فخررازی ذیس آییات بیه »آشنانی و ارفع، ؛ منمدی 80-61، «سورۀ قصص 17-14فری ین با رویکردی به آیات 
 ق234-217، «مالسلاموسی علیهظاهر ناسازگار با عصمت از گناه حضرت

 ق16/43، تفسیر نمونهشیرازی و همکاران، ؛ مکارم4/179، منشور جاوید؛ سبنانی، 8/137، التبیانطوسی، ق 6
 ق 20/31،التحریر و التنویرعاشور، ؛ ابن10/264، المعانیروح؛ آلوسی، 3/398، الکشافزمخشری، ق 7
 ق3/255، تفسیر موضوعیآملی، ق جوادی8
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، «بازخوانی دیدگاه من  ان پیرامون این داستان و کشف ن اط قیوت و ضیعف آنهیا»استق بر همین اساس 
هیای قیرآن بیر اسیاس نکیات ظرییف فهم دقیق داستان»، «یابی به شناخت کامس از شخصیت انبیادست»
« ها در قیرآن کیریم از جهیت تربیتیی و هیدایتیشدن حکمت ذکر این داستانروشن»و « کاررفته در آنهابه

 کنندقخوبی روشن میاهمیت بررسی این داستان را به
یابی به ایین اهیداف ابتیدا بیا اسیتفاده از بررسیی آییات قیرآن و تن ی یات بر همین اساس برای دست

بیه ایین وجهشیود و در انتهیا هیم باتهای کلیدی و مؤثر در تنلیس داستان اسیتخرا  مییاندیشمندان مؤلفه
شود تنلیلی جامع از این واقعه ارائه شودق بدیهی است که این امیر ضیمن کشیف ابعیاد ها تلاش میمؤلفه

 جدیدی از این داستان، گام مهمی در تکمیس تن ی ات خواهد بودق
 

 های مؤثر در تحلیل واقعهبررسی مؤلفه .1

ه هرگونیه تنلیلیی داشیته باشیند، تواننید ن یش مهمیی در ارائیهای این برخورد که مییترین جنبهمهم
 اند از: عبارت
 کیفیت درگیری شیعه موسی)ع( با فرد قبطی .1-1

کیفیت درگیری شیعه موسی)ع( با قبطی ن ش مؤثری در تنلییس عملکیرد آن حضیرت دارد؛ زییرا ایین 
-العملی در میان این درگیری بودق از طرف دیگر چون هر عملی نیازمنید عکیسعملکرد در ح ی ت عکس

س متناسب با همان عمس است، قبس از هر اظهارنظری بایید کیفییت ایین درگییری روشین شیودق بیرای العم
لَییْنِ یَْ تَیتِلانِ »استناد کرد: « فَاسْتَغاثَه  »و « یَْ تَتِلانِ »توان به دو واژه شدن این مطلب میروشن فَوَجَدَ فِیها رَج 

هِ فَاسْتَغاثَ  وِّ ههذا مِنْ شِیعَتِهِ وَ هذا مِنْ عَد  وِّ یذِي مِینْ عَید  ذِي مِنْ شِیعَتِهِ عَلَیی الَّ مفسیران در تفسییر واژه  9«قه  الَّ
 شوند: به چند گروه ت سیم می« یَْ تَتِلانِ »

 10گونه توضیح یا شرحی برای این واژه؛عدم ارائه هیچ ق1
یتضیاربان أي « ی تیتلان»قولیه: » 11؛«أي یتنازعیان و یتضیاربان« یَْ تَتِلانِ «: »زد و خورد»تفسیر به  ق2

 12؛«استعارة مشهورة
 13؛«ای یختصمان یَْ تَتِلانِ »تعیین معنای دشمنی:  ق3

                                                 
 ق15ال صص: ق 9

 ق22/312، الفرقانتهرانی، ؛ صادقی4/173، أنوارالتنزیل ؛ بیضاوی،8/136، التبیانطوسی، ق 10
 ق6/202، تفسیر القرآن العظیمکثیر، ؛ ابن16/17، المیزانق طباطبایی، 11
 ق14/483، حاشیة القونوىق قونوی، 12
 ق4/140، تقریب القرآنشیرازی، حسینی؛ 7/381، مجمع البیان؛ طبرسی، 3/185، تفسیر بیان السعادةق گنابادی، 13
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 14؛«أي یتناربان یَْ تَتِلانِ «: »جنگیدن»کردن معنای مشخص ق4
ظاهر الأمر یدّ  علیی أن أحیدهما یریید قتیس «: »داشتنِ قصد کشتن همدیگر»درنظرگرفتن معنای  ق5
  15«قالآخر

خاطر روشن بیودن معنیا نییازی بیه افیزودن هییچ وه او  این واژه بهرسد از نگاه گر: به نظر میبررسی
وضوح ظاهری واژه در این میورد شایسیته کردن بهشود تکیهتوضینی نداشته استق البته در ادامه روشن می

لازم استق این واژه از باب افتعا  و ریشیه « اقتتا »نیستق برای ارزیابی سایر نظرها نیز بررسی معنای واژه 
 16استق« زوا  حیات»و « زایس کردن روح از جسد»شناسان این ریشه به معنای اتفاا لغتاستق به« سقت»

مرتبه در باب مفاعله و چهیار بیار  66صورت ثلاثی مجرد، حدود بار در قرآن کریم به 100این ماده حدود 
افتعیا  )اقتتیا ( بیر همیان شناسان این ماده در بیاب به تصریح لغتکاررفته استق باتوجهدر باب افتعا  به

، بیه «(قتیس»به معنای ریشیه خیود )میاده قتا  نیز باتوجه 17معنای باب مفاعله )م اتله و قتا ( دلالت داردق
قصد کشتن یکدیگر آمیزی اشاره دارد که در آن دو طرف به طور فعالانه و مت ابس بهجنگ و درگیری خشونت

قصید کشیتن و حیذف شت ات اقتتا  در معنای جنگییدن بهجنگندق بدون شک سه مورد از کاربردهای ممی
نیات  وَ لکِینِ »اند: فیزیکی استعما  شده م  الْبَیِّ ذِینَ مِینْ بَعْیدِهِمْ مِینْ بَعْیدِ ماجیاَ تْه  ه  مَا اقْتَتَسَ الَّ وَ لَوْ شاَ  اللَّ

ی مْ مَنْ کَفَرَ وَ لَوْ شاَ  اللَّ مْ مَنْ آمَنَ وَ مِنْه  وا فَمِنْه  یوااخْتَلَف  یوا »و  18«ه  مَیا اقْتَتَل  یؤْمِنِینَ اقْتَتَل  وَ إِنْ طائِفَتیانِ مِینَ الْم 
ما وا بَیْنَه    19«قفَأَصْلِن 

در سوره قصص نیز به نزاعی اشاره دارد که شدت آن به حدی بیوده « یَْ تَتِلانِ »برهمین اساس قاعدةً واژه 
بود به مرگ یک یا دو طرف ختم شیودق  که قصد قتس در بین طرفین درگیری وجود داشته است و حتی ممکن

نه صرفاً یک درگیری ساده، بلکه فراتر از یک زدوخورد معمیولی و نزدییک بیه « یَْ تَتِلانِ »دیگر واژه عبارتبه
نبرد بوده است که طرفین در آن با شدت تمام درگیر شده و باهدف غلبه کامس به طیور بیال وه قصید کشیتن 

در « اقتتیا »، اصیس در «قتیس»ای به معنای ریشیهتوان گفت: باتوجهدلیس می اندق به همینیکدیگر را داشته
خاطر اسارت ییا جراحیت کوتیاه م ام عمس کشتن مهاجم است، مگر مانعی وجود داشته باشد یا مهاجم به

 کند:بیایدق توجه به این مطلب چند نکته را آشکار می

                                                 
 ق6/353،  تفسیرخسروىمیرزاخسروانی، ؛ 10/262، روح المعانیق آلوسی، 14
 ق12/200، انوار درخشانهمدانی، ؛ حسینی10/214، اطیب البیانق همچنین: طیب، 9/277، من هدى القرآنق مدرسی، 15
 ق5/56، معجم مقاییس اللغةفارس، ؛ ابن655، المفرداتاصفهانی، ؛ راغب9/212، التحقیق؛ مصطفوی، 2/490، المنیرالمصباحق فیومی، 16
 ق656، المفرداتاصفهانی، ؛ راغب597 /3، القاموس المحیط؛ فیروزآبادی، 5/1799، تاج اللغةق جوهری، 17
[ جنگیدنید، امیا ]دربیاره دیین بیا هیمن به آنان رسید، با هم نمیکه[ بعد از آنان ]آمدند[، پس از آنکه دلایس روشخواست افراد]ی؛ و اگر خدا می253ب ره: ق 18

 جنگیدندقخواست نمیاختلاف کردند، پس برخی از آنان ایمان آوردند و برخی کفر ورزیدند، قطعاً خدا اگر می
 ؛ و اگر دو گروه از مؤمنان با یکدیگر بجنگند میان آنها صلح برقرار کنیدق9حجرات: ق 19
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نای ح ی ی آن استعما  شده اسیت، مگیر اینکیه هر لفظی در مع« اصالة النی یة»: بر اساس نکته اوّل
« یتضیاربان»ای بر همیین اسیاس درنظرگیرفتن معنیای اسیتعاره 20ای بر خلاف آن وجود داشته باشد؛قرینه

یا « یتناربان»یا « یتضاربان»خاطر ف دان قرینه توجیهی نداردق همچنین به« یَْ تَتِلانِ »)زدوخورد( برای واژه 
از « یتناربیان»را منعکس کنند؛ زیرا « یَْ تَتِلانِ »توانند معنای مورد اشاره در نمیبه طور کامس « یختصمان»

-میی« سیتیزه»آمیز و متضاد صلح است که در زبان فارسیی بیه آن و به معنای عمس خشونت« حرب»ماده 

 22اسیتق« درگییری و اخیتلاف»ییا « منازعه»و به معنای « خصم»از ماده « یختصمان»همچنین  21گویندق
را بیه طیور « درگیری همراه با قصد قتیس»توانند معنای تنهایی نمیکدام از این معانی بهن است که هیچروش

 دقیق بازگو کنندق
بار بین شیعه موسی)ع( و قبطی، فرد شیعه با مشاهده آن حضرت از وی : در پی نزاع خشونتنکته دوّم

طلب ییاری و نجیات از گرفتیاری و »و به معنای  «غوث»این واژه از ماده «ق فَاسْتَغاثَه  »ت اضای کمک کرد: 
دهید کیه او در وضیعیت ضیعف و این نکته نشان می 23استق« سختی همراه با قرارگرفتن در پناه و حمایت

احتما  رو بهتنهایی با فردی م ابله کند که قصد جان او را کرده بود؛ ازاینتوانسته بهناتوانی قرار داشته و نمی
 ر بوده استق زیاد جان وی در خط

 توجه به این دو نکته حداقس سه ثمره اساسی دارد:
شدن شودق روشنصورت دقیق و مستند ترسیم می: وضعیت شیعه موسی)ع( در درگیری مذکور بهالف

دقیق این وضعیت، ن ش بسیار مهمی در تنلیس دفاع موسی)ع( از وی داردق البته ایین وضیعیت در سیخن 
رسید بسیان خواست، آن فرد اسرائیلی را بکشد و اگر موسی به داد او نمیمی قبطی[]»برخی من  ان آمده: 

اما مستند منکمی برای آن ارائه نشده اسیت؛ زییرا  24،«دادهزاران اسرائیلی دیگر، جان خود را از دست می
شیدت مشیغو  زدوخیورد دیید کیه به» اسیت:« زدوخیورد شیدید»همیان « یَْ تَیتِلانِ »در نگاه این من یق 

 را ندارندق« یَْ تَتِلانِ »تر گذشت که این تعبیر توانایی انعکاس همه معنای کمی پیش 25«قهستند
حکم فطرت انسانی برای »، «گسترش و فراگیرشدن ظلم در جامعه در اثر عدم حمایت از مظلوم»: ب

سیندیده حکم ع س به قبح ظلیم و پ»و « مسئولیت و تعهد اجتماعی انسان در برابر مظلوم»، «م ابله با ظلم
کندق قرآن کریم علاوه بر تأیید این مطلوبییت، در مطلوبیت دفاع از مظلوم را ثابت می« بودن اجرای عدالت

                                                 
 ق1/29، قهالفاصولق مظفر، 20
 ق2/215 التحقیق،ق مصطفوی، 21
 ق2/187، معجم مقاییس اللغةفارس، ق ابن22
 ق7/339، التحقیق ق مصطفوی،23
 ق178-4/177، منشور جاویدق سبنانی، 24
 ق4/174، منشور جاویدق سبنانی، 25
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خْری»برخی مواقع آن را واجب کرده است: 
 
ما عَلَی الْأ ی تَفِي فَإِنْ بَغَتْ إِحْداه  تِي تَبْغِي حَتَّ وا الَّ أَمْرِ  َ  إِلیفَ اتِل 

ه ؛ زییرا تیوان مشیاهده کیرداین آیه همراه با قیاس اولویت را در جریان مورد بنیث مییمصداقی از  26«قاللَّ
استغاثه فرد اسرائیلی، درخواست کمک از شخصی قدرتمند برای نجات از مرگ احتمالًا حتمی توسط ییک 

روِ موسی)ع( در واقع نه ف ط در م ام میانجی بلکه برای نجات جیان پییرو ازاین 27قکافر ]نه یک مؤمن[ بود
-خود اقدام کرده استق بر همین اساس دفاع موسی)ع( نه صرفاً یک امر راجح، بلکه اقدامی واجب و انسان

 دوستانه باهدف نجات جان یک مظلوم در آستانه مرگ بوده استق
بود؛ زیرا موسیی)ع( دسیتوری بیرای  28در م ابس، برخی مفسران اعت اد دارند که قتس قبطی گناه یا خطا

توان گفیت: حکیم ] و دسیتور[ ع یس و در ن د این دیدگاه چنان که توضیح داده شد، می 29قاین قتس نداشت
شیودق وقیوع کند؛ بنابراین این قتس قطعاً گناه منسوب نمیفطرت انسان دفاع و حتی قتس مهاجم را ثابت می

م کشته نشود یا از اگر مهاج« اقتتا »و « قتا »توان خطا حساب کرد؛ زیرا در این قتس در آن زمان را هم نمی
داران قتس خطایی باید ثابیت کننید رو طرفکشد؛ ازایناحتما  بسیار زیاد طرف م ابس را میپای درنیاید، به

مذکور استفاده از راهی به غیر قتسِ مهاجم در عمس ممکن بوده، امیا موسیی)ع( از آن « اقتتا »که در فضای 
 استفاده نکرده استق

کردن دقییق زمینیه وقیوع ایین واقعیه اسیتق در این دفاع، نیازمند روشن: تنلیس عملکرد موسی)ع( ج
هرچند که ف دان اطلاعات دقیق درباره جزئیات آن مانند قدرت و جثه فرد قبطی در م ایسه با موسی)ع(، و 

ای از ایین وضیعیت را دشیوار گرایانهدستی یا خنجر، ارائه تصویر واقعهمچنین وجود ابزارهایی مانند چوب
ق نیاتوانی پییروِ 2ق درگییری شیدید و مسیتعد بیه قتیس؛ 1سازد، اما چهار مؤلفه اصلی آن واضیح اسیت: می

ق نییاز بیه 4خاطر زمینیه نامسیاعد؛ و بینیی بیهق وجود شرایط غیر قابس پیش3موسی)ع( در م ابله با قبطی؛ 
 .گیری سریع برای مدیریت وضعیتتصمیم

مثا ، برخیی مفسیران عنوانلیی نیاقص از واقعیه شیودق بیهتواند منجر بیه تنلیغفلت از این شرایط می
ي ظَلَمْت  نَفْسِي فَاغْفِرْ لِي»بر آیه باتکیه بر این باورند که تأمیس حضیرت موسیی)ع( پیس از قتیس  30«رَبِّ إِنِّ

همچنیین از نظیر  31برایش روشن کرد که دفاع مذکور بدون استفاده از ضربه منکم نیز ممکن بیوده اسیتق

                                                 
 «قحکم خدا باز گرددکند تا بهتجاوز میاگر یکی از آن دو ]گروه مومنان[ بر دیگری تجاوز کند، باآن گروهی بجنگید که »؛ 9حجرات: ق 26
 خاطر این است که موضوع آیه مومن متجاوز اما موضوع قتس قبطی، انسان کافر استقق وجه اولویت این مصداا نسبت به آیه به27
وارد کشنده باشدق در م ابیس قتیس خطیایی شود که فرد بالغی با قصد کشتن، از وسیله یا عملی استفاده کند که نوعاً و در اغلب مق قتس عمد هنگامی من ق می28

 (ق105و  10/16، الروضة البهیةگیرد که نوعاً کشنده نیست )شهید ثانی، ای صورت میقتلی است که بدون قصد و با وسیله
 ق2/192، مراح لبید، ؛ نووی جاوی3/398، الکشافق زمخشری، 29
 ق15: ق ال صص30
 ق20/30، التحریر و التنویرعاشور، ابن ؛ همچنین:10/264، المعانیروحق آلوسی، 31
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حق باید آن را ای بود که موسی مرتکب شد که بهزده و عجولانهقتس یک مفسد ]ققق[ کار شتاب»برخی دیگر 
در تکمیس این دیدگاه باید به این نکته هم اشاره کرد که اگر برای دفع قبطي راه  33«قدادنسبت  32«شیطان»به 

ي ظَ »دیگري غیر از قتس وجود نداشت )قتس تنها راه دفع بود(، جمله  معنیا بیی «لَمْت  نَفْسِي فَاغْفِرْ لِيرَبِّ إِنِّ
 ها باید گفت: در برابر این دیدگاهخواهد بود مگر این که گوینده این جمله موسي)ع( نباشد؟ 

: بر اساس تن ی ات انجام شده استغفار و طلب مغفرت در قرآن کریم همیشه به معنی وجود گنیاه اولا 
ویژه برای انبیا اظهیار ادب، عبودییت و ز موارد مهم استغفار بهیا خطا بلکه ترک اولی هم نیست؛ زیرا یکی ا

  34ف ر ذاتی استق
: آیا واقعاً راه دیگری غیر از قتس برای دفع قبطی وجیود داشیت؟ بیا درنظرگیرفتن ف یدان اطلاعیات ثانیاا 

 تیوانتر شیدن ایین موضیوع، میرسدق بیرای روشینکافی، هر راهکاری تنها در حد یک احتما  به نظر می
سوی شیعه موسی)ع( حمله کردق سرعت عمس موقعیت را به این شکس تصور کرد: قبطی با چوب یا سنگ به

زد، بدون شک پیروِ وی کشیته اش نمیاو به حدی بود که اگر موسی)ع( در آن لنظه ضربه منکمی به سینه
مکن بود؟ آییا چنیین شدق در این شرایط، سؤا  اساسی این است که آیا راهکار دیگری در این وضعیت ممی

 شود؟ای واقعاً عجله منسوب میضربه
 وحدت سیاا آیات حاکی از آن است که گوینده این جملات موسی)ع( است؛ : ثالثاا 

شود که این آیه باوجود صدور آن از زبان موسی)ع( دارای معنیایی : در انتهای این نوشتار ثابت میرابعاا 
 قتوجه استقابس

 ع( در هنگام قتل قبطی. حالت روانی موسی)2-1
برخی مفسران بر این باورند که موسی)ع( در هنگام دفاع از پیروِ خود با حالتی غضبناک به قبطی ضربه 

امیا  35زد و باعث مرگ وی شدق این دیدگاه اگرچه در تفاسیر مختلف با ادبیاتی متفیاوت بییان شیده اسیت؛
ییْطانِ »رد قبطی است: شدن فمستند اصلی آن اعتراف حضرت موسی)ع( بعد از کشته قاَ  هذا مِنْ عَمَسِ الشَّ

بِین ضِسٌّ م  وٌّ م  ه  عَد  ضیربه »ییا « قتس قبطیی»در این آیه چیزی جز « هذا»از نگاه این مفسران مشارٌالیه  36«قإِنَّ
ای غضیب گونیهنیست؛ بنابراین این اعتیراف گوییای آن اسیت شییطان بیه« غضبِ موجبِ قتس»یا « شدید

او ]شیطان، همان[ کسی است »ای کنتر  نشده، باعث قتس قبطی شد: یک کرد که با ضربهموسی)ع( را تنر

                                                 
یْطانِ ق »32  ق1/215، المحاسنبرقی، «ق اَلْعَجَلَه  مِنَ الشَّ
 ق4/179، منشور جاویدق سبنانی، 33
 ق302-6/256، المیزان ق طباطبایی،34
 ق7/281، الأسراركشف ؛ میبدی،5/2682، القرآنظلالفی ؛ قطب،4/280، المحررالوجیز ،عطیه اندلسیق ابن35
 ق15: ق ال صص36
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بِینٌ »جمله »و  37«که غضبم را تنریک کرد تا این ]ضربه[ را زدم ضِسٌّ م  وٌّ م  ه  عَد  تعلیلیی اسیت بیر اینکیه « إِنَّ
ا بازداشتن وی از پیروِ شدت غضب وی کار شیطان بوده است؛ زیرا اگر وسوسه شیطانی نبود، بر دفع قبطی ی

 38«قکردخود اکتفا می
 : این دیدگاه مرکب از دو قسمت است:بررسی

: استدلا  دیدگاه: موسی)ع( در این جریان بر اثر غضب ناشی از وسوسیه و تنرییک شییطان بیه الف
 قبطی ضربه زد؛

 اشتق: مبنای استدلا  دیدگاه: شیطان توانایی ایجاد غضب کنتر  نشده در موسی)ع( را دب 
دهد هم استدلا  و هم مبنای آن دچار اشکالاتی است که در ادامه به آنهیا پرداختیه ها نشان میبررسی

 شودقمی
تیأثیر عملکیرد موسیی)ع( در رسید ایین دییدگاه، احتمیالًا تنت: ن د استدلا  دیدگاهق به نظر میالف

هیا خداونید تصیریح ر این سیورههای اعراف و طه است که با هارون)ع( برخورد تندی داشته استق دسوره
وسیی»کند که موسی)ع( با حالتی غضبناک به میان قوم خود بازگشت: می ا رَجَعَ م  قَوْمِیهِ غَضْیبانَ  إِلیی وَ لَمَّ

وسی» 39؛«أَسِفا و در همین حالیت سیر هیارون)ع( را بیه سیمت خیود  40،«قَوْمِهِ غَضْبانَ أَسِفا إِلی فَرَجَعَ م 
فرضی بیرای اسیتنتا  غضیب او بیا اسیتناد بیه واژه سران، این رفتار موسی)ع( را پیشظاهراً این مف 41کشیدق

یْطان» دهید غضیب : تن ی یات نشیان مییاولا اندق این در حالی اسیت کیه در سوره قصص قرار داده« الشَّ
ر : دثانیااا  42اسیرائیس بیوده اسیت؛موسی)ع( در برخورد با هارون)ع( یک رفتار کنتر  شده برای اصلاح بنی

ای بیه ایین صورت آشکار آمده است، اما در سوره قصص هیچ اشارههای اعراف و طه غضب ایشان بهسوره
ییا اشیاره « غضیب»عیدم وجیود صیفت  43«قأنه لم یتثبت في رأیه لما اعتراه من الغضیب»شود: نکته نمی

ا اسیتق البتیه مست یم به خشم موسی)ع( در این سوره، دلیس منکمی بر نپذیرفتن ن ش غضب در این ماجر
توجه است و دلیلی هم برای رد آن وجود نیدارد؛ زییرا در فضیای احتما  تأثیر این حالت روانی در قتس قابس

 جنگ و دعوا بروز حالت غضب بسیار منتمس است، اما به هر حا  دلیلی برای اثبات آن وجود نداردق
ای را در موسیی)ع( داشیت؟ تر  نشیده: ن د مبنای دیدگاه: آیا واقعاً شیطان توانایی ایجاد غضب کنب 

                                                 
 ق3/378، زادالمسیرجوزی، ق ابن37
 ق 20/30، التحریر و التنویرعاشور، ق ابن38
 ق150عراف: ق الا39
 ق94-92طه: ق 40
 ق94-92؛ طه: 150عراف: ق الا41
 ق70-47، «موسی)ع( در مواجهه با حضرت هارون)ع(بررسی تفسیر عصمت حضرت»قهفرخی و رهایی، نادریق 42
 ق10/264، المعانیحرو ق آلوسی،43
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)اسیم مفعیو ( « مخلَیص»: موسیی)ع( جیز  بنیدگان اولا کند؛ زیرا: قرآن کریم چنین مطلبی را تأیید نمی
خْلَصا»خداست:  ه  کانَ م  : بنابر اعتراف شیطان وی تسلطی بر بندگان مخلَیص خداونید نیدارد: ثانیاا  44؛«إِنَّ

خْلَ » م  الْم    45«قصینَ إِلاَّ عِبادَكَ مِنْه 
 در برابر این استدلا  ممکن است دو اشکا  مطرح شود:

خْلَصاً »: کلمه اشکال اوّل  خْلِصًیا»در برخی قرائات بیه صیورت « م   46)اسیم فاعیس( آمیده اسیتق« م 
شود که در مسیر خالص شدن قرار داردق بنابراین ممکن است شیطان بر فرد هم به کسی گفته می« مخلِص»

یه  »سلطی پیدا کندق در جواب این اشکا  باید به این نکته اشاره کرد که قرائتیی کیه مخلص در این مسیر ت إِنَّ
خْلصا صورت اسم فاعس خوانده ، در همه قرآن این کلمه را به همین شکس قرائیت کیرده اسیت: را به« کانَ م 

 47«قانیدقرائیت کیرده را به فتح لام و باقی قاریان به کسر لام« المخلصین»در همه قرآن اهس مدینه و کوفه »
رو بر اساس این قرائیت صورت اسم فاعس قرائت شده است؛ ازاینبنابراین در اعتراف شیطان هم این کلمه به

 هم شیطان بر موسی)ع( هیچ تسلطی ندارد؛ 
بدون شک موسی)ع( جز  بندگان و مؤمنینی اسیت دائمیاً بیر خداونید  48موید این مطلب آن است که

شود؛ زیرا ایشان بلافاصله بعد از قتس توکس آن حضرت در همین واقعه نیز مشاهده می کردق ایمان وتوکس می
پروردگیار هیم بلافاصیله دعیای  49ای مشکس وی را حیس کنید،گونهقبطی، از پروردگار خود خواست که به

ي ظَلَمْت  نَفْسِي فَاغْفِرْ لِي فَغَفَرَ لَه»ایشان را مستجاب کرد:  کید مییاز طرف  50«قرَبِّ إِنِّ -دیگر قرآن کریم تأ

لْطان»کند که شیطان بر بندگان و مؤمنان متوکس تسلطی ندارد:  یه  لَییْسَ » 51،«إِنَّ عِبادِي لَیْسَ لَكَ عَلَیْهِمْ س  إِنَّ
وا وَ عَلی ذِینَ آمَن  لْطانٌ عَلَی الَّ ون لَه  س  ل  هِمْ یَتَوَکَّ عنیوان و سلطه شیطان ف ط بر کسانی است کیه او را بیه 52«رَبِّ

وْنَه  »کنند: ولی انتخاب می ذِینَ یَتَوَلَّ ه  عَلَی الَّ لْطان  ما س  لْطانٌ[ در سیاا نفیی در دو آییه او  53«قإِنَّ و  54نکره ]س 
ما»حصر حاصس از کلمه   کندقای از جانب شیطان بر موسی)ع( را رد میدر آیه سوم هر گونه سلطه« إِنَّ

                                                 
 ق51مریم: ق 44
 ق83؛ ص: 40: ق النجر45
 ق 6/799، البیانمجمعق طبرسی، 46
 ق5/341، البیانمجمع ق طبرسی،47
تیوان اولی میق وجه موید بودن این مطلب آن است که ممکن است گفته شود توکس مراتبی دارد که با ترك اولی قابس جمع استق همچنین عدم سلطه را با ترک 48
 ع کردقجم
 شودقن ش موسی)ع( در پدید آمدن این مشکس توضیح داده می« بررسی وجود مانع برای اثبات عمدی بودن قتس قبطی»ق در ادامه در مبنث 49
 ق16: ق ال صص50
 ق65: ق الاسرا 51
 ق99الننس: ق 52
 ق100الننس: ق 53
 ق 1/123، الفقهاصول ق مظفر،54
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قتس پیامبر نبود؛ زیرا وی بعدازاین حادثه به مدین فیرار کیرد،  : موسی)ع( در زمان وقوع ایناشکال دوّم
رو احتمیا  ازایین 55حداقس هشت سا  در این شهر ماند و در راه بازگشت به مصر به پیامبری برگزیده شیدق

دارد که وی در زمان این قتس هنوز به م ام مخلَصین نرسیده و اندکی قبس از پیامبری یا بعد از آن به این م ام 
سیده باشدق جواب این اشکا  آن است که بر اساس تن ی ات انجام شده موسی)ع( در این زمان نیز قطعیاً ر

 56جز  بندگان مخلص خداوند بودق
ای جز غیر قابس اعتماد بودن شخصیت علاوه بر این، پذیرش این مبنا همراه با استدلا  مبتنی بر آن ثمره

ان قبس از نبوت باعث قتیس قبطیی و بعید از نبیوت باعیث موسی)ع( در پی نخواهد داشت؛ زیرا غضب ایش
پرسیتی اسیرائیس در جرییان گوسیالهکیه بنییگناهی مثیس هیارون)ع( شید؛ درحالیبرخورد خشن با فرد بی

فشیار قیرار داده بودنید، امیا موسیی)ع( بعید از بازگشیت، قبیس از شینیدن هارون)ع( را تا حد کشتن تنت
اگر موسی)ع( بتواند قبس و بعد از نبوت در اثر غضب  57مت خود کشیدقهای ایشان سرشان را به ساستدلا 

هییچ ضیمانتی « حکم الامثا  فیما یجوز و فیما لایجوز واحد»چنین کارهایی انجام دهد، بر اساس قاعده 
برای عدم ارتکاب چنین اعمالی در ب یه موارد وجود نداردق وقوع چنین رفتارهایی از فردی مانند موسیی)ع( 

بر همین اساس نیه موسیی)ع(  58کند که پایه تربیت و هدایت استقو اطمینانی را از مردم سلب می اعتماد
خاطر وسوسه و تنریک شیطان غضیبناک بیوده و نیه اصیولًا شییطان توانیایی چنیین در هنگام قتس قبطی به
 تسلطی را داشته استق

 . کیفیت درگیری موسی)ع( با قبطی3-1
وسی»توان به عبارت ی)ع( با قبطی میبرای بررسی کیفیت درگیری موس استناد کردق از نظیر  59«فَوَکَزَه  م 

امیا  60(،به عمس دفع یا فشاردادن با نوک انگشتان اشاره دارد: )الدفع بأطراف الأصابع« وکز»برخی مفسران 
: انیدرا ذکیر کیرده« زدن بیا همیه دسیت»و « کردندفیع»، «زدن»شناسان برای این ماده معنیای غالب لغت

« سینه و پهلو»یا « چانه»تعدادی از آنان علاوه بر این دو معنا،  61«قالطّعن و الدّفع و الضّرب بجمیع الکفّ »
الضیرب بجمییع »نکته مبهم در این بنث معنیای دقییق  62اندقرا به عنوان منس اصابت ضربه معرفی کرده

                                                 
 ق35-20: ق ال صص55
 ق88-87، «السلام در قتس قبطیبررسی آیات موهم ارتکاب گناه یا ترک اولی از سوی حضرت موسی علیه»، ف یه و سلطانی بیرامیق 56
 ق94-92؛ طه: 150اعراف: ق 57
 ق244، الهیات و معارف اسلامیق سبنانی، 58
 ق15: ق ال صص59
 ق3/398، الکشافق زمخشری، 60
 ق5/394، كتاب العین؛ فراهیدی، 6/139، اییس اللغةمعجم مقفارس، ؛ همچنین: ابن882، المفرداتاصفهانی، ق راغب61
 ق227 فقه اللغة،؛ ثعالبی، 4/40، البحرینمجمعق طرینی، 62
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را در نظیر گرفیتق برخیی « مشیت»یا بیا « کف دست»توان زدن با است؛ زیرا برای این عبارت می« الکفّ 
 63«قبَسَرِ مشت زد او را»اند: عنوان معنای این ماده مشخص کردهدانان به طور صریح زدن با مشت را بهلغت

کند و آن اینکه در زبان عربی ماده تر میای دیگر این ابهام را کمی عمیقعلاوه بر این اختلاف، توجه به نکته
کْم: الضرب بالید مجموعة»است: « با مشت زدن»بدون شک به معنای « لَکم» م ایسه این دو میاده 64«قاللَّ

آورد که آیا واقعا این دو به یک معنا اشاره دارند؟ بدیهی است که زدن با همه کف دست این سوا  را پیش می
 توانید تنلییساحتما  آسیب کمتری را نسبت به زدن با مشت دارد؛ به همین خاطر درنظرگرفتن هر کدام می

باشید، « زدن با کف دست یا با انگشیتان»به معنای « وکز»متفاوتی را از این واقعه به دنبا  داشته باشدق اگر 
توان گفت: موسی)ع( برای مهار دشمن از ضربه شدید استفاده نکرد، برخلاف زمانی که با مشت به وی می

 ضربه زده باشدق
کیید شیده اسیت کیه  تواند مانع مهمی در اینوجود، این ابهام نمیبااین بنث باشد؛ زیرا در روایاتی تأ

شیدن تواند ضربه آرامی باشد که باعث قتس نشودق بیرای روشنرو نمیتواند باعث قتس شود؛ ازاینمی« وکز»
 این مطلب اشاره به متن این روایات ضروری است:

دی و شیلاا ییا و اگیر دچیار اشیتباه شی»فرماید: اشتر می: حضرت علی)ع( در نامه خود به مالکیک
دن با دست و بیالاتر از آن بییم قتیس کردن از حد بیرون رفت؛ زیرا در ضربه زشمشیر یا دست تو در مجازات

است )فَإِنَّ فِي اَلْوَکْزَةِ فَمَا فَوْقَهَا مَْ تَلَةً(، مبادا غرور حکومتت، تو را از پرداخیت دییه بیه اولییای م تیو  بیاز 
 65«قدارد

یس  مَیا »کنند: گونه تعریف میامام صادا)ع( قتس عمدی را این 66نیح: در روایتی با سند صدو الْعَمْد  ک 
ه  عَمْدٌ  ل  قتس عمد، این است که فرد چیزی »67«:اعْتَمَدَ شَیْئاً فَأَصَابَه  بِنَدِیدَةٍ أَوْ بِنَجَرٍ أَوْ بِعَصاً أَوْ بِوَکْزَةٍ فَهَذَا ک 

 «قای به آن ]شئ[ بزند، این همه عمد استضربه را در نظر بگیرد و با آهن یا سنگ یا چوب یا
فَیوَکَزَه  الْعَیالِم  »: امام صادا)ع( در تفسیر قتس نوجوان توسط خضر)ع( در سیوره کهیف فرمودنید: سه

 68«قفََ تَلَه
دارد، اگرچیه از نظیر عیرف معمیولًا چنیین چییزی نفسیه قابلییت کشیتن انسیان را فی« وکز»بنابراین 

                                                 
 ق109، مقدمة الادبق زمخشری، 63
 ق227، فقه اللغة؛ همچنین: ثعالبی، 5/264، معجم مقاییس اللغةفارس، ق ابن64
 ق443 /53نامه ، البلاغهنهجق شریف رضی، 65
 ق24/20، رآة العقولمق مجلسی، 66
 ق7/278، الکافیق کلینی، 67
 ق7/277، الکافیق برای دیدن سایر روایات: نکی: کلینی، 2/335، تفسیر عیاشیق عیاشی، 68
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اعما  شود، حتماً  69بدون شک این قابلیت اگر توسط فردی قوی همانند موسی)ع(ا برداشت نیست، امقابس
کند؛ زییرا بلافاصیله بعید از زدن ایین قتّاله خواهد بودق آیات سوره قصص هم قدرت این ضربه را ثابت می

ای ز ضیربهتوان اذعان کرد که موسی)ع( در دفاع از پیروِ خود ارو میرسد؛ ازاینضربه، فرد قبطی به قتس می
شیود کیه استفاده کرد که قابلیت کشتن انسان را داشته استق به دنبیا  ایین مطلیب ایین سیؤا  مطیرح میی

گاهانه از این ضربه استفاده کرد یا ناخواسته و سهوی؟ بدیهی اسیت کیه در موسی)ع( به صورت عمدی و آ
-ا  در ادامه بررسی مییگرفته عمدی و در صورت دوم خطایی خواهد بودق این سؤصورت او  قتس صورت

 شودق
 . بررسی خطایی یا عمدی بودن قتل قبطی4-1

این گروه  70صورت خطایی بوده استقاکثر مفسران معت دند که قتس قبطی توسط موسی غیرعمدی و به
 اند از:کنند که عبارتاز مفسران برای اثبات نظر خود، به چند دلیس اشاره می

ود که از وی طلب کمک کرده بود؛ زیرا ظاهر استغاثه نشیان او : هدف اصلی موسی)ع( نجات کسی ب
 71دهد که این فرد در حالت خطر قرار داشتقمی

وآلت قتّاله استعما  »؛ «أن الوکز لای صد به ال تس ظاهراً »آلت قتاله نیست: « وکز)زدن با دست(»دوم: 
 72«قننمود

 73کردقاستفاده می« ف تله»از تعبیر « یْهعَلَ  فََ ضی»جای سوم: اگر قتس عمدی بود، باید قرآن کریم به
چهارم: موسی)ع(بعد از قتس پیشمان شد و این پشیمانی را در قالب ظلم بیه نفیس بیه پروردگیار خیود 

 اعلام کرد؛
کند؛ زیرا اولًا: موسی)ع( ناگهان در جریان پنجم: فضای کلی داستان بر غیرعمدی بودن قتس دلالت می

مورد کار موسی، کاری عجولانه، بی»ای از قبس برای این قتس نداشت؛ ثانیاً: رنامهرو باین دعوا گرفت؛ ازاین
رو دلیلیی نداشیت ازایین 74؛«موقع بود؛کاری بود که دوری از وطن و در بیه دری بیرای او فیراهم آوردو بی

گاهانه آن را انتخاب کندق  آ
 کند: در مورد این ادله فراهم می: توجه به دو خوانش ذیس از این واقعه مسیر را برای قضاوت بررسی

خوانش او : موسی)ع( با دیدن وضعیت نزدیک به مرگ پیروِ خود بدون قصد قبلی و صرفاً برای کمیک 
                                                 

 ق26: ق ال صص69
 ق16/43، تفسیر نمونهشیرازی و همکارن، ؛ مکارم3/398، الکشاف؛ زمخشری، 8/137، التبیانطوسی، ق 70
 ق276-17/275، لقرآنمن وحی االله، ق فضس71
 ق4/177، روان جاویدتهرانی، ؛ ث فی24/585، الغیبمفاتیحق رازی، 72
 ق16/18، المیزانق طباطبایی، 73
 ق4/179، منشور جاویدق سبنانی، 74
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ای بیا قابلییت ای نرم، ضیربهجای استفاده از ضربهبه فرد شیعه وارد ماجرا شد و برای دفاع از شیعه خود، به
 شرایط درگیری غیر قابس کنتر  بودق کشتن زد و ناخواسته مرتکب قتس شد؛ زیرا

خوانش دوم: در این شرایط، موسی)ع( با ارزیابی فوری موقعیت، به این نتیجه رسید که تنها راه نجیات 
جان پیرو خود، وارد عمس شدن استق وی پس از ورود با مشاهده وضعیت به این نتیجه رسید که فرد قبطی، 

حس، حذف عامس تهدیید اسیتق بنیابراین، موسیی)ع( بیا تنها راه با قصد قتس به شیعه او حمله کرده است و
 ای باقابلیت کشتن زد و او را کشتقآگاهی و بااراده قاطع، ضربه

انطباا هستندق از طرف دیگر فرضی این دو خوانش بر حادثه قابسواقعیت این است که بدون هیچ پیش
 مس است:تأادله طرفدان خوانش او  )قتس خطایی( از چند جهت قابس

به استغاثه پیروِ خود، در مرحله او  برای کمک به وی شتافت، اما به : اگرچه موسی)ع( باتوجهنخست
توان گفت ضربه وارد شده به خطا باعث قتس قبطی شید؛ چیون امکیان دلیس مبهم بودن شرایط درگیری نمی

 ای جز قتس قبطی نداشتقنجات جان پیروِ خود چاره برایدارد همانند خوانش دوم، واقعاً موسی)ع( 
پوشیی از ایین نفسه قابلیت کشتن انسیان را داردق بیا چشیمفی« وکز»: در قسمت قبس ثابت شد که دوم

عنوان مثیا  ییک نکته، قتاله بودن یک آلت در برخی مواقع نسبت به شرایط خاص سینجیده شیود؛ زییرا بیه
رو اگیر قبطیی ماهه کشنده اسیتق ازایینکسیلی منکم برای فرد بزرگسا  قتاله نیست، اما برای یک طفس ی

 75فردی ضعیف و موسی)ع( در نهایت قوت بوده باشد، بدون شک ضربه موسی)ع( قتاله بوده استق
ییا « میوت»همیشه منیذوف و مرجیع آن « عَلَیْه فََ ضی»: از نظر برخی مفسران ضمیر مستتر در سوم

بیر  76توانید میرگ کسیی را امضیا کنیدقدا کسی نمیشود؛ زیرا غیر از خاست که از م ام فهمیده می« الله»
شناسان و سایر مفسیران این دیدگاه در بین لغت 77تواند موسی)ع( باشدقهمین اساس مرجع این ضمیر نمی

اند که ضمیر مسیتتر در اعتبار چندانی ندارد؛ زیرا برخی از آنان در تفسیر این عبارت، جملاتی را به کار برده
دلیس این مطلب هم آن اسیت  79«قف تله و أصله فأنهی حیاته» 78،«أماته و قتله»ردد: گآن به موسی)ع( برمی

بر همین اساس ترجمیه  80استق« به انتها رساندن در قو  و عمس»در زبان عربی به معنای « قضی»که ماده 
است که ثمیره  روشن«ق پس کار را بر او تمام کرد»گونه خواهد بود: این« عَلَیْه فََ ضی»اللفظی عبارت تنت

لا »صورت آشیکار در قیرآن کیریم آمیده اسیت: این عبارت چیزی جز مرگ و قتس نخواهد بودق این ثمره به
                                                 

 ق15/227، اللباب عاد ،ق ابن75
 ق14: ق السبأ76
 ق20/30، التحریر و التنویرعاشور، ق ابن77
 ق343 /1، البحرینمجمع ؛ طرینی،24/585، الغیبمفاتیحق رازی، 78
 ق4/173، انوارالتنزیلق بیضاوی، 79
 ق9/315، التحقیقق مصطفوی، 80
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ْ ضی وا ی  وت  آمیده « موسیی»صورت آشکار قبس از عبیارت میورد بنیث واژه از طرف دیگر به 81«قعَلَیْهِمْ فَیَم 
وسَی فََ ضَی عَلَیْهِ »است:  یلی ندارد که ضمیر بیه مرجعیی خیار  از کیلام ارجیاع داده رو دل؛ ازاین«فَوَکَزَه  م 

 شودق
تنها این عبارت دلالت صرینی بر خطا بودن به موسی)ع(، نه« عَلَیْه فََ ضی»با ارجاع ضمیر مستتر در 

صورت آشکاری بر عمدی بودن قتس دلالت داشته باشدق دلیس این مطلب آن قتس ندارد، بلکه ممکن است به
راحتیی صیورت مجهیو  آمیده بیود، خطیایی بیودن قتیس را از آن بیهبیه« عَلَیْیه فََ ضیی»عیس است که اگر ف

شیود، خطیایی و عمیدی بیودن قتیس از آن برداشت بود، امیا وقتیی ایین فعیس بیه وی نسیبت داده مییقابس
ع( برداشت خواهد بودق علاوه بر این در آیات دیگری از زبان خداوند، پیروِ موسی)ع( و خیود موسیی)قابس

وسی»، «وَ قَتَلْتَ نَفْساً »صورت صریح واژه قتس به کار رفته است: به لَنِي کَما قَتَلْتَ نَفْسیاً قاَ  یا م  رِید  أَنْ تَْ ت  أَ ت 
مْس

َ
مْ نَفْسا»و « بِالْأ ي قَتَلْت  مِنْه   رو امکان عمدی یا خطایی بودن قتس وجود داردقازاین 82؛«قاَ  رَبِّ إِنِّ

ترین دلیس برای اثبات خطایی بودن قتس جملات موسی)ع( بعد از قتس و استناد ظلم هچهارم: شاید عمد
-مفسران غالباً با استناد به این جملات پشیمانی ایشان و خطایی بودن قتس را برداشت کرده 83 به خود باشدق

 نداردقای دا  بر پشیمانی در این جریان وجود شود که به طور صریح جملهاندق در ادامه ثابت می
تیوان گفیت کیه کیار موسیی)ع( تر ثابت شد که با درنظرگرفتن زمینه درگیری )اقتتا ( نمییپنجم: پیش

 مورد بوده است؛ زیرا ممکن است واقعاً برای دفاع از پیروِ خود راهی جز قتس قبطی نداشتقعجولانه و بی
اسیتق در قسیمت بعید  گرفته، خطایی بیودهتوان گفت: قتس صورتبر همین اساس به طور قطعی نمی

 گیردقعمدی بودن این قتس مورد بررسی قرار می
 . بررسی جواز قتل قبطی5-1

بررسی جواز قتس قبطی از دیدگاه قائلان به عمدی بودن قتس مهم است؛ زیرا با نبود مجوز باید گناه کبیره 
بایید ثابیت کننید کیه داران ترک اولی بودن قتس هیم قتس به موسی)ع( نسبت داده شودکه مردود استق طرف

-در مورد اصس جواز قتس قبطیی میی اصس قتس جایز بوده است و گرنه اصس قتس خطایی نیاز به مجوز نداردق

 توان به دو شاهد استناد کرد:
روش قرآن کریم در هنگام ن س رفتار منفی یا سخن ناصنیح نخست: سکوت خداوند در ن س این قتسق 

کردي از افراد بدون ابیراز انت یاد و اعتیراض رو ن س سخن یا عمسازاین دهد؛این است که بلافاصله تذکر مي

                                                 
 ق36ق الفاطر: 81
 ق33و  19؛ ال صص:  40ق طه: 82
 ق16ق ال صص: 83
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بر همین اساس قتس قبطی اشکالی نداشته است؛ زیرا در قیرآن کیریم خداونید  84نشانه تأیید خداوند استق
وَ »تنها اعتراضی نکرده، بلکه هنگام بعثت موسی)ع( همراه با لنن دلجویی از این حادثه یاد کرده اسیت: نه
یْناكَ مِنَ الْغَمقَ   85«قتَلْتَ نَفْساً فَنَجَّ

-دوم: بعد از قتس قبطی، ف ط یک استغفار از جانب موسی)ع( و اجابت آن توسط خداوند مشاهده میی

ي ظَلَمْت  نَفْسِي فَاغْفِرْ لِي فَغَفَرَ لَه»شود:  گرفته بر حق و جایز نبود، با صیرف اگر قتس صورت 86«ققاَ  رَبِّ إِنِّ
هایی مثیس قصیاص، حید، دییه و تعزییر شد؛ زیرا قتس بدون جواز باید از راهفار قطعاً بخشیده نمییک استغ

 87جبران شودق
وابستگی وی به » 88،«کافر حربی بودن او»درباره چرایی جواز قتس قبطی به موارد ذیس اشاره شده است: 

کافر ظالم بودن »، «کافر بودن قبطی» 89،«گرفتندگروهی که هزاران کودک را سربریده و زنان را به بردگی می
توانند مجوزی برای تنهایی نمیروشن است که برخی از این موارد به«ق اسرائیسدشمنی قبطی با بنی»و « وی

 قتس باشد؛ زیرا:
و گرنیه قتیس کیافر بیدون اتمیام  90اولًا: کفر زمانی مجوز قتس است که حجت بر کافر تمام شده باشید

در مورد قبطی مورد بنث هم دقی اً معلیوم نیسیت کیه ایین اتمیام حجیت حجت خود ظلمی دیگر استق 
 گرفته است یا خیر؟صورت

ثانیاً: وابستگی به گروه ستمگر یا راضی بودن به عمس آنان نیز مجوز قتس نخواهد بود؛ مگیر زمیانی کیه 
بر ایین میوارد در  ای دا جز  عوامس اصلی این گروه یا شریک در جنایت آنان باشدق در این مورد هیچ نشانه

 قرآن وجود نداردق
تواند مجوزی برای قتس باشید، مگیر اینکیه تنهایی نمیثالثاً: دشمنی قبطی با موسی)ع( و پیروِ او هم به

 زدن رسیده باشدقاین دشمنی به مرحله عملی و ضربه
د کشتن او رسد مجوز قتس قبطی در این زمینه چیزی جز درگیری وی با پیرو موسی)ع( به قصبه نظر می

در موضیع ضیعف بیودن پییروِ موسیی)ع( بیر اسیاس واژه و « یَْ تَیتِلانِ »نباشدق این مطلب با استناد به واژه 
منظور رو عملکرد آن حضرت تنها دفاع مشروع بوده استق این دفیاع بیهقابس اثبات استق ازاین« فَاسْتَغاثَه  »

                                                 
 ق106 /2، المیزانق طباطبایي، 84
 ق40ق طه: 85
 ق16ق ال صص: 86
 ، جلسه ششم تفسیر سوره قصصقتسنیمآملی، ق جوادی87
 ق15/227، اللبابعاد ، ابنق 88
 ق4/177، منشور جاویدق سبنانی، 89
 ق15ق الاسرا : 90
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ارد که از جان، ما  و ناموس خیود ییا دیگیران جلوگیری از خطرِ تجاوز است و بر اساس آن هر فردی حق د
 91منافظت و مهاجم را با هر وسیله ممکن دور کندق

 
 تحلیل عملکرد موسی)ع( در قتل قبطی .2

تنها گناهی متوجه حضیرت موسیی)ع( نیسیت، بلکیه در داستان قتس قبطی نه»در نگاه برخی من  ان، 
-بیار اسیت کیه مطیرح مییدگاهی بیرای اولینترک اولایی نیز از جناب ایشان صادر نشده استق چنین دیی

قتس قبطی، عمدی و[ م صود »] تر نیز مطرح شده است:این دیدگاه با ادبیاتی متفاوت در آثار پیش 92«قشود
حق، راجیح بیود؛ نیه مرجیوح ]خیوانش منظور دفاع از یک مظلوم ذیبالتبع بود، نه بالأصالة، و انجام آن به

السلام( السلام( مستنق قتس بود و خداوند در قلب موسای کلیم)علیهشاید آن دشمن موسی)علیه»، «دوم[
فََ ضَیی »یکی از مستندات اصلی این دیدگاه روایتی از امام رضا)ع( اسیت:  93«قاجرای آن حکم را ال ا کرد

ه   هِ تَعَالَی ذِکْر  کْمِ اللَّ وِّ وَ بِن  وسَی عَلَی الْعَد  یْطانِ قاَ  هذا مِنْ  فَمَاتَ  فَوَکَزَه   م  ذِي کَیانَ  عَمَسِ الشَّ یَعْنِي الِاقْتِتَاَ  الَّ
وسَی)ع( مِنْ قَتْلِهِ  لَیْنِ لَا مَا فَعَلَه  م  ج  پس موسی)ع( درباره دشمن و به حکم خداوند کار را » 94؛«وَقَعَ بَیْنَ الرَّ

لی بود که بیین آن دو تمام کرد و او را زد و ]در اثر ضربه[ مردق گفت: این از کار شیطان است، منظورش اقتتا
ه  فَوَکَزَه  فَمَاتَ »عبارت «ق مرد رخ داده بود، نه کشتن آن مرد توسّط موسی)ع( هِ تَعَالَی ذِکْر  کْمِ اللَّ نشیان « وَ بِن 

هیذا ]الاقتتیا [ مِینْ عَمَیسِ »دهد که عمس موسی)ع( بر اساس حکم الهی بوده استق همچنین عبیارت می
یْطَانِ  داندق نتیجه منط ی موسی)ع( عمس خود را ناشی از وسوسه یا فریب شیطان نمی دهد کهنشان می« الشَّ

 این دو نکته آن است که اگر این حکم وجود داشته باشد، قتس، عمدی و همراه با مجوز بوده استق
: اگر سند این روایت صنیح بود، بدون شک بر اساس آن ماجرای قتس قبطی تنلیس و اشکالات بررسی

بیت)ع( بیه نیام شد، اما از جهت سند ضعیف است؛ زیرا راوی آن فردی ناصبی و دشمن اهسپاسخ داده می
بیه بنابراین تنها راه اثبات صیدور و اعتبیار ایین رواییت، ارزییابی آن باتوجه 95علی بن منمد الجهم استق

-می مییشواهدی مثس قوت متن، مطاب ت با ظاهر آیات و روایات معتبر و غیره استق به همین جهت هنگا

توان در استدلا  به این روایت اعتماد کرد که از جهت قوت متن یا با استناد بیه قیرائن دیگیر بیه صیدور آن 
بر همین اسیاس  96عنوان موید به کار گرفتقتوان آن را بهاطمینان حاصس شودق در غیر این صورت ف ط می

                                                 
 ق2/380، الروضة البهیةق شهید ثانی، 91
 ق83، «بررسی آیات موهم ارتکاب گناه یا ترک اولی از سوی حضرت موسی علیه السلام در قتس قبطی»بیرامی، ف یه و سلطانیق 92
 ق3/255، تفسیرموضوعیآملی، ق جوادی93
 ق1/199، عیون أخبار الرضا)ع(ق صدوا، 94
 ق 1/204، عیون أخبار الرضا)ع(ق صدوا، 95
 ق1/330، مکاتب تفسیرىق بابایی، 96
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 در مرحله او  باید سایر قرائن را مورد بررسی قرار دادق
ات عمدی بودن قتس قبطی )بدون درنظرگرفتن روایت( باید ثابت شود کیه اولًا: م تضیی کیافی برای اثب

برای این امر وجود دارد؛ ثانیاً: در برابر این اقتضا مانعی وجود نداردق در ادامه این دو مطلیب میورد بررسیی 
 گیرندق قرار می

 . بررسی وجود مقتضی برای اثبات عمدی بودن قتل قبطی2-1
بار مستعد قتیس بیودق آن حضیرت ت قبس ثابت شد که درگیری پیروِ موسی)ع( با قبطی خشونتدر قسم

ای فرد قبطی را کشتق ضربه به کیار گرفتیه برای کمک به این شخص در این درگیری مداخله کرد و با ضربه
هنگیام  نفسه قابلیت کشتن را داشته استق هیچ شاهدی برای اثبات خشم کنتر  نشده موسی)ع( درشده فی

زدن این ضربه وجود نداردق فرد قبطی هم بر اساس شواهد مستنق قتس بوده استق این ادله به میزان مساوی 
توانایی اثبات خطایی یا عمدی بودن قتس را دارند ]خوانش او  و دوم[ق از طرف دیگیر ثابیت شید کیه ادلیه 

نیستندق بر همین اساس از جهت ثبوتی  خطایی بودن این قتس در برابر ادله مذکور از قوت چندانی برخوردار
 احتما  عمدی بودن این قتس وجود داردق

توان به این نکته استناد کرد که خداوند قبس از قتس از جهت اثباتی برای ت ویت عمدی بودن این قتس می
کْماً وَ عِلْماً وَ کَذلِكَ نَجْزِي»فرماید: قبطی می ه  آتَیْناه  ح  دَّ ا بَلَغَ أَش  نْسِنِینَ  وَلَمَّ بر اساس این آیه وقتیی  97«قالْم 

کْیم»موسی)ع( به سن کما  رسید، خداوند به او حکم و علم عطا کردق  بیه « حکیم»در لغیت از میاده « ح 
شود که از ظلم و اننیراف جلیوگیری جهت به این اسم خوانده مینیز ازاین« حاکم» 98استق« منع»معنای 

لازمیه ایین  کنیدقگونه موارد جلوگیری مییفساد، اختلاف و این رو حکم چیزی است که ازازاین 99کندقمی
کم در تمامی معارف اعم از مبدأ، معاد، اخیلاا، شیرایع و آداب مربیوط بیه  مطلب آن است که صاحبِ ح 

خاطر انتساب بیه جامعه بشری دارای رأیی صائب و قطعی استق همچنین حکم و علم مورد اشاره در آیه به
] حیا   100های شییطانی در آنهیا راه نیداردقبا جهس آمیخته نیستند و هوای نفسانی و وسوسه خداوند ]آتَیْناه 

شود که چرا خداوند باید بعد از این به قرار گرفتن این آیه قبس از کشته شدن قبطی این سؤا  مطرح میباتوجه
 آیه ماجرای کشته شدن قبطی توسط موسی)ع( را ذکر کند؟ 

تفسیری نه به این سؤا  جواب داده و نه از ایین آییه در تفسییر قتیس قبطیی دهد هیچ مطالعات نشان می

                                                 
 ق14ق ال صص: 97
 ق2/91، معجم مقاییس اللغةفارس، ؛ ابن248، المفرداتاصفهانی، ؛ راغب2/145، المصباح المنیرق فیومی، 98
 ق4/69، تهذیب اللغةق ازهری، 99

 ق118 /11، المیزاناطبایي، ق طب100
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این در حالی است که بدون شک نجات یک انسان در معرض مرگ نمونیه بیارزی از  101استفاده کرده استق
وَکَیذلِكَ نَجْیزِي »شیود: دادن بیه منسینان خیتم مییاحسان استق از طرف دیگر آیه مورد بنث با پیاداش

نْسِنِی توان اذعان کیرد کیه اولًا: موسیی)ع( در قالیب منسین دارای به این سیاا و چینش میباتوجه«ق نَ الْم 
کم را بایید در همیین میاجرا مشیاهده  کم و علم به پیروِ خود کمک کرده است؛ ثانیاً: یکی از مصادیق ح  ح 

پرسش جواب دهند کیه  دانند، باید به اینکردق بر این اساس کسانی که قتس قبطی را خطایی و ترک اولی می
رسد نتوان بین این دو سازگاری ایجاد کرد مگر اینکه آیا قتس خطایی با داشتن حکم سازگار است؟ به نظر می

گاهانه و در جای خود تصور کردق بر همین اساس باید قتس قبطی قتس را باتوجه به شرایط تصمیمی درست، آ
گاهانه و در راستای دفاع مشروع بر اساس خوانش  تنها دوم اتفاا افتاده باشدق بدیهی است که ایین قتیس نیهآ

ای توانید همیان نکتیههیچ منافاتی با عصمت آن حضرت ندارد، بلکه کاملًا سازگار استق این مطلیب میی
ه  فَوَکَزَه  فَمَاتَ »باشد که در روایت امام رضا)ع( به آن اشاره شده است:  هِ تَعَالَی ذِکْر  کْمِ اللَّ بِن   «قوَ

توان گفت کیه اثبیات شکا  شود که داشتن حکم با ارتکاب ترک اولی منافاتی ندارد؛ در جواب میاگر ا
خیوبی ترک اولی در این جریان بسیار مشکس است؛ زیرا نکته دقی ی عالمانه و حکیمانه بودن این قتیس را بیه

ه مردم آن در غفلیت بر اساس گزارش قرآن کریم موسی)ع( زمانی وارد شهر شد ککند و آن اینکه آشکار می
زمان مصادی ی مثس ظهر یا اواسیط مفسران برای این  102«قحِینِ غَفْلَةٍ مِنْ أَهْلِها وَ دَخَسَ الْمَدِینَةَ عَلی»بودند: 

هیا های خود، کوچیه و خیابیاناند که با ورود مردم به خانهشب یا بین غروب آفتاب و عشا را مشخص کرده
رو گوییا ازایین 104اسیتق« اسیتعلا« »علیی»نای اصلی حیرف جیر از طرف دیگر مع 103شوندقخلوت می

موسی)ع( به طور کامس بر این زمان مسلط بود و با آگاهی کامس از آن وارد شهر شدق از سویی دیگر باید سه 
و نداشتن جایگاه اجتمیاعی مناسیب  105اسرائیسصورت جدی مدنظر قرار داد: او : بردگی بنیواقعیت را به

سه: ضرورت استفاده از خشیونت بیرای دفیع  106دوم: مستکبر بودن فرعون و اطرافیانش؛در میان مصریان؛ 
جای قتس، بیا اگر موسی)ع( در این درگیری بهقبطیق این سه واقعیت در کنار هم گویای این نکته هستند که 

رافییان وی داد؛ بسیار بعید بود فرعیون و اطباری مثس زدن ضربه به قبطی درگیری را خاتمه میرفتار خشونت
که قتس قبطی در سایه غفلت میردم هییچ پیامید جیدی کردند؛ درحالیسادگی از کنار این حادثه عبور میبه

شود که پیامدهای این قتس برای آن حضرت بیشیتر معلیو  رفتیار برای ایشان نداشتق در ادامه هم ثابت می
                                                 

 ق 16-16/14، المیزان؛ طباطبایی، 264-10/262، المعانیروح؛ آلوسی، 3/398، الکشافزمخشری، ق برای نمونه: 101
 ق15ق ال صص: 102
 ق16/41، تفسیر نمونهشیرازی، ؛ مکارم16/17، المیزان؛طباطبایی، 7/381، مجمع البیانق طبرسی، 103
 ق 1/143 ،اللبیبمغنی هشام، ق ابن104
 ق22ق الشعرا : 105
 ق39ق ال صص: 106
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 شیعه ایشان است، نه رفتار خود ایشانق
در کیلام موسیی)ع( در هنگیام دریافیت « ذنب»سزایی در تبیین معنای واژه تواند ن ش باین تنلیس می
ونِ »رسالت ایفا نماید:  ل  مْ عَلَيَّ ذَنْبٌ فَأَخاف  أَنْ یَْ ت  توانید بر اساس تنلیس ارائه شده، این واژه نمی 107«قوَ لَه 

انید از: معانی عبارتبه معنای معصیت الهی باشد؛ بلکه بایستی معانی دیگری برای آن در نظر گرفتق این 
)بیا ایین « گناه از منظر قبطیانق »2 108مثابه معنای لغوی واژه ذنب(؛)به« داشتن تبعات و عواقب وخیمق »1

 109 .کردند(استدلا  که قبطیان، موسی را گناهکار تل ی می
 . بررسی وجود مانع برای اثبات عمدی بودن قتل قبطی2-2
 اند از:ای مذکور عبارتترین موانع احتمالی در برابر اقتضمهم
عمدی دانستن قتس قبطی، شخصیت موسی)ع( باشد؛ زییرا ایشیان  ترین مانع بر سر راهق شاید مهمیک

توان قبو  کرد که این عمس از وی سر زده باشد )عدم تناسب حکم راحتی نمیپیامبری بزرگ الهی است و به
 با موضوع(ق
فرض عصمت موسی)ع( این مانع را پدید آورده است شرسد توجه بیش از حد به پی: به نظر میبررسی

کیردق گرفت، کسی در عمدی بودن قتس تردیید نمییو گرنه اگر فردی غیر از ایشان در چنین شرایطی قرار می
بدنی بالا بودق توانایی توان فرضی مشابه با شخصیتی دیگر در نظر گرفت: تیمور، مردی با برای توضیح، می

تنومند مواجه شد که قصد جسارت به همسرش را داشتق تیمور ابتدا سعی کرد همسر  وی در بازار با مردی
بردار نبودق در نهایت، تیمور به ایین نتیجیه خود را دور کند، اما آن فرد سرمست از قدرت بدنی خود، دست

او را از ای ای منکم به فرد متجاوز است؛ به همین خیاطر بیا ضیربهحس، وارد کردن ضربهرسید که تنها راه
 قکندداند و نه تیمور را سرزنش میپای درآوردق روشن است که در این شرایط نه کسی این قتس را خطایی می

اسیرائیس در آن دوره بیرده قبطییان کنید و آن اینکیه بنیتر مییتوجه به یک نکته این فرض مشابه را عینی
رو، رفتاری تن یرآمییز و ظالمانیه داشیتندق ازایینگرفتن ح وا انسانی، با آنان قبطیان نیز با نادیده 110بودندق

اعتنیا بیه بعید نیست که فرد قبطی در آن لنظه، سرمست از قدرت و جایگاه خود، رفتیاری گسیتاخانه و بی
کرد )حتی ممکین اسیت آنیان را داد و به سخنان و رفتار موسی)ع( توجهی نمیهای انسانی نشان میارزش

به خطری که متوجه فردِ تنت ستم بود، به نظر (ق در چنین شرایطی و باتوجهآوردحساب نمیاصلًا انسان به
  قای جز مداخله قاطع و قتس وی نداشترسد موسی)ع( برای دفاع از او، چارهمی

                                                 
 ق14ق الشعرا : 107
 ق331المفردات، اصفهانی، ق راغب108
 ق15/259، المیزان؛ طباطبایی، 10/66، المعانیروحق آلوسی، 109
 ق22ق الشعرا : 110
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توان به این نکته اشاره کرد که خداوند در این داستان به هیچ وجیه از برای ت ویت و تأیید این مطلب می
وّ »کند، بلکه در سه موضع عنوان نمیعنوان قبطی استفاده  هذا مِنْ شِیعَتِهِ وَ هذا مِنْ »گیرد: را به کار می« عَد 

هِ  وِّ ذِي مِنْ عَد  ذِي مِنْ شِیعَتِهِ عَلَی الَّ هِ فَاسْتَغاثَه  الَّ وِّ میا»و « عَد  وٌّ لَه  یوَ عَید  یذِي ه  ا أَنْ أَرادَ أَنْ یَیبْطِشَ بِالَّ  111«قفَلَمَّ
هِ »دهد خداوند در آیه او  از عبارت نشان می م ایسه این دو آیه وِّ میا»و در آییه دوم از عنیوان « عَد  وٌّ لَه  « عَید 

بیار و دشیمنی بیین قبطیی و پییروِ استفاده کرده استق این در حالی است که در آیه او  اصس نزاع خشیونت
وانست در این آیه هیم تموسی)ع( بوده استق در نهایت اگر این قبطی دشمن موسی)ع( نیز بود، خداوند می

هِما»از عبارت  وِّ ای برای آشکار کیردن تمرکیز عیداوت علییه تواند نشانهاستفاده کندق این شیوه بیان می« عَد 
ای که دشمن پیروِ موسی)ع(، دشمن خود وی نیز به شمار آمده اسیتق ایین توجییه گونهموسی)ع( باشد، به

هِ » پذیرفته شود یا در حد یک احتما  بماند، عنوان وِّ دهید کیه موسیی)ع( در ایین درگییری بیا نشان می« عَد 
بار دو نفر که ایشان نفر سوم آنان باشدق بدیهی است دشمن خود مواجه بوده است نه صرفاً درگیری خشونت

در ایین طرف م ابس خود از هیچ تلاشی درییغ نخواهید کیردق که دشمن در عرصه جنگ برای ضربه زدن به
شیده اسیتق در ایین خود موسی)ع( منسوب می« حریم»پیرو در واقع دفاع مشروع از شرایط، دفاع از فردِ 

به شرایط ویژه آن مثس شدت درگییری و دشیمنی تنها غیرممکن نیست، بلکه باتوجهفضا وقوع قتس عمدی نه
 قبطی منتمس استق

یْطانِ إِنَّ »ق حضرت موسی)ع( بعد از این قتس فرمود: دو بِیینٌ ق قیاَ  قاَ  هذا مِنْ عَمَسِ الشَّ ضِیسٌّ م  وٌّ م  ه  عَد 
ي ظَلَمْت  نَفْسِي فَاغْفِرْ لِي فَغَفَرَ لَیه دهید بیه اعت یاد بسییاری از مفسیران ایین دو آییه نشیان میی 112«قرَبِّ إِنِّ

کند دهد؛ ثانیاً: اعلام میموسی)ع( از انجام این کار پیشمان شده است؛ زیرا اولًا: آن را به شیطان نسبت می
دهد که این قتس خطایی و با عدم آگیاهی نسیبت بیه این دو نکته نشان می 113دش ظلم کرده استقکه به خو

 عواقب آن صورت گرفته استق
تر اشاره شد که عاملی اصلی خطایی شمردن قتس قبطی همین جملات موسی)ع( اسیتق : پیشبررسی

و « ظلم بیه نفیس»و معنای « هذا» برای بررسی این دیدگاه باید دو نکته در این آیات روشن شود: مشارٌ الیه
 «قغفران»

یْطانِ »در عبارت « هذا»الف: مشارٌ الیه  مفسران در ایین میورد احتمیالاتی از قبییس «ق هذا مِنْ عَمَسِ الشَّ
را مطیرح « اقتتا  بین قبطی و فیرد شییعه»و « م تو »، «غضبِ موجبِ قتس»، «ضربه شدید»، «قتس قبطی»

                                                 
رو (؛ از ایین2/338، الاتقاان ود )سییوطی،ها یکی باشد تا باعث ابهام نشیق اگر در جایی چند ضمیر باشد، اصس آن است که مرجع آن19 - 15ق ال صص: 111

 مرجع همه ضمیرها در آیه او  موسی)ع( استق
 ق16-15ق ال صص: 112
 آیدقها در ادامه میق آدرس113
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سه میورد او  « حالت روانی موسی)ع( در هنگام قتس»طرح شده در قسمت به مباحث مباتوجه 114اندقکرده
پذیرش نخواهند بودق پذیرش دو مورد با وجود عدم توانایی شیطان برای تسلط بر موسی)ع( بدون شک قابس

 آخر هم علاوه بر هماهنگی با مسئله عصمت، با عمدی بودن قتس تعارضی ندارندق 
ییْطانِ »در عبیارت « مِین»نکته شایسته است کیه  برای توضیح بیشتر اشاره به این « هیذا مِینْ عَمَیسِ الشَّ

ا  مورد اشاره در آیه از جینس عمیس دهدق بنابراین اقتتعمس را نشان می« منشأ»یا « جنس»ابتداییه است که 
گردد؛ زیرا شیطان با ال ای دشیمنی و ایجیاد زدوخیورد بیین آن دو نفیر، شیطان یا از عمس شیطان ناشی می

ای را فراهم کرد که موسی)ع( مجبور شد ضمن مداخله در آن قبطی را به قتس برساندقبر همین اسیاس زمینه
رو معنای این جملیه ی شیطان برقرار کرد؛ ازاینهاود و وسوسهآن حضرت با این جمله ارتباطی بین عمس خ

آن است که اگرچه شیطانی ن ش مست یمی در خودِ عمیس موسیی)ع( )زدن قبطیی( نداشیته، امیا بیا ایجیاد 
دشمنی و اختلاف بین اسرائیلی و قبطی، موسی)ع( را در موقعیتی قرار داد که مجبور به مداخله و در نتیجیه 

 115قتس قبطی شدق
مفسران در تفسیر این آیات با دو چیالش مواجیه «ق غفران»و « ظلم به نفس»: مشخص کردن معنای ب

هستند: او : اگر فرد قبطی مستنق قتس بوده است، دلیس این استغفار چیست؟ دوم: اگر مستنق نبوده، چیرا 
اولًا: ظلم و  خداوند بدون هیچ جبرانی گناه قتس را بخشیده است؟ غالب مفسران ضمن انتخاب فرض او ،

در نظر گرفته؛ ثانییاً: در تنلییس « بخشیدن گناه و خطا»و « گناه و خطا»غفران را به معنای اصطلاحی یعنی 
گنیاه »، «خطیایی بیودن قتیس»، «مأمور نبودن به قتس»، «به هنگام نبودن قتس»چرایی استغفار به دلایلی مثس 

قیرار »این باورند که این دو واژه به معنای لغوی یعنیی  ای دیگر بردر م ابس عده116اندقاشاره کرده« بودن قتس
پروردگیارم، مین »گونه معنا کیرد: اند و آیه را باید اینبه کار رفته« پوشاندن»و « دادن در غیر موضع شایسته

بیودم، میرا از خودم را در سختی قرار دادم یا با ورود به این شهر خودم را موضیعی قیرار دادم کیه نبایید میی
 117«قم بپوشاندشمنان

در بررسی این دو دیدگاه باید گفت: ظهور اولیه ظلم و غفران در قرآن کریم، در معنای اصطلاحی است 
به مطالب قبس این دیدگاه حا  باتوجهنه لغوی؛ بر همین اساس مستند گروه او  همین ظهور استق اما بااین

بیه وحیدت رو باتوجهه اسیت؛ ازایینپذیرش نیست؛ زیرا هیچ ظلم اصطلاحی )گناهی( صورت نگرفتقابس
گاهانه بودن قتس سیاا غفران هم نمی تواند به معنای اصطلاحی آن باشدق نظر گروه دوم هم هیچ منافاتی با آ

                                                 
 ق4/141، القرآنتقریبشیرازی، ؛ حسینی2/192، مراح لبید، جاوی؛ نووی20/30، التحریر و التنویرعاشور، ق ابن114
 ق18-16/17، المیزانق طباطبایی، 115
 ق7/281، الأسراركشف؛ میبدی، 5/2682، القرآنظلالفی؛ قطب، 281-4/280، المحررالوجیز، عطیه اندلسیق ابن116
 ق12/202، انوار درخشانهمدانی، ؛ حسینی4/141، القرآنتقریب شیرازی،حسینی ؛16/19، المیزان ق طباطبایی،117
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افتادق بر همین اساس نه گنیاهی های بعد از قتس در هر صورت برای آن حضرت اتفاا میندارد؛ زیرا سختی
دا  بر پشیمانی؛ زیرا ایین سیختی کشییدن هماننید سیایر سیختی  ایشود و نه جملهمیحضرت متوجه آن 

های بعید کشیدن در راه انجام کار خیر خواهد بودق نکته حائز اهمیت در این زمینه آن است که علت سختی
تیر اشیاره شید کیه زییرا پییشاز قتس، بیشتر از آنکه متوجه موسی)ع( باشد، متوجه شیعه آن حضرت است؛ 

دهد کردق ادامه این داستان هم نشان میزمان غفلت مردم کسی از آن اطلاعی پیدا نمی باوجود وقوع قتس در
 118العمس نسنجیده شیعه آن حضرت در روز بعد ماهیت فاعس قتس را فاش کردقکه عکس

تِي فَعَلْیتَ وَ أَ »ق فرعون در اولین برخورد با موسی)ع( بعد از قتس قبطی گفت: سه نْیتَ وَ فَعَلْتَ فَعْلَتَكَ الَّ
ینَ »موسی)ع( در جواب فرمود:  119«قمِنَ الْکافِرِینَ  الِّ ها إِذاً وَ أَنَا مِنَ الضَّ برخی مفسران بر ایین  120«ققاَ  فَعَلْت 

ینَ »باورند که  الِّ خبری از عاقبت کار بوده است؛ یعنیی ایین کیار را انجیام دادم در این آیه به معنای بی« الضَّ
دهد که قتیس ناخواسیته رو این اعتراف نشان میازاین 121شودققبطی می دانستم منجر به مرگکه نمیدرحالی

 صورت گرفته استق
ینَ »: بررسی  الِّ ذکر « ضلا »در این آیه متعلق  122استق« عدم هدایت»به معنای « ضلس»از ماده « الضَّ

-، نمیینشده است یعنی دقی اً معلوم نیست ضلالت از چه چیزی مدنظر است، اما این متعلق هر چه باشد

تواند گمراهی نسبت به عاقبت کار و قتس خطایی باشد؛ زیرا کمیی قبیس اشیاره شید کیه قبیس از قتیس قبطیی 
کند؛ لذا این صفت در ح ی ت مانعی برای بروز خطاست؛ زیرا حکییم خداوند به موسی)ع( حکم عطا می

بر همین اساس بایید  123قکندبرد و از رفتارهای جاهلانه خودداری میکسی است که علم خود را به کار می
  معنای دیگری برای این آیه در نظر گرفتق

توان به این نکته توجه کرد کیه بیر اسیاس شیواهد مختلیف گروهیی از برای روشن کردن معنای آن می
بر همین اساس گویا فرعیون قصید داشیت بیا مطیرح  124درباریان فرعون مخالف کشتن موسی)ع( بودندق

تِي فَعَلْتَ(، احساسات قبطیان را علیه وی تنریک کند و نمایی جریان قتس قبطی و بزرگ آن )فَعَلْتَ فَعْلَتَكَ الَّ
در این م ام اگر آن حضرت در دفاع از خیود  125در همان لنظه او  رسالت ایشان را با شکست مواجه کندق

                                                 
 ق21 /16، المیزان؛ طباطبایی، 7/384، البیانمجمع؛ طبرسی، 20-19ق ال صص: 118
 «قآن فعس ]زشت[ را انجام دادی و از ناسپاسان بودی»ق ترجمه: 19ق الشعرا : 119
 ق20ق الشعرا : 120
 ق145 /2، مراح لبیدجاوی، ؛ نووی89 /7، الأسراركشفق میبدی، 121
 ق2/363، المصباح المنیرق فیومی، 122
 ق2/425، زادالمسیر جوزی،ق ابن123
 ق17/327، المیزان ،ق طباطبایی124
 ق262-15/261، المیزان ق طباطبایی،125



 115شمارة پیاپی ،  2، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 322

 

ن شیک در مسییر ، بیدو«حیق بیودخاطر دفاع از ستمدیده کاملًا بهبله آن قتس را انجام دادم و به»فرمود: می
نوعی کرد؛ بر همین اساس با یک جواب هوشمندانه، اولًا: قتس را پذیرفت تیا بیهموردنظر فرعون حرکت می

ها(؛ ثانیاً: در ادامه با یک جواب مبهم پییش رفیت:  إِذاً وَ أَنَیا »صداقت خود را در این جریان ثابت کند )فَعَلْت 
ینَ  الِّ توانست ذهن فرعون را درگییر احتمیالات متعیدد کنید تیا قتیس میخوبی این جواب مبهم به«ق مِنَ الضَّ

مسئله اصلی جلسه نشود و بدین ترتیب موسی)ع( بتواند پیام اصلی خود را برساندق ایین توجییه عیلاوه بیر 
مانعییت میذکور را از  عنوان یک احتما  قویسازگاری با ظاهر آیات )عدم ذکر متعلق ضلالت(، حداقس به

 بردق بین می
ینَ »آمده است: « گم کردن راه»روایت امام رضا)ع( این واژه به معنای در  الِّ وعِي إِلَی الضَّ ق  رِیقِ بِو  عَنِ الطَّ

و هیم  سازگاری دارد ]عدم هیدایت بیه راه[« ضلا »این احتما  هم با معنای لغوی  126«قمَدِینَةٍ مِنْ مَدَائِنِك
کند که من برای این قتس این صورت موسی)ع( اعتراف میتواند عدم تمرکز مذکور را انجام دهد؛ زیرا در می

ای نداشتم، بلکه راه را گم کردم و در این شهر قرار گرفتمق البتیه ایین اعتیراف هییچ دلالتیی بیر از قبس برنامه
خطایی یا عمدی بودن قتس ندارد؛ زیرا ممکن است بر اساس این روایت موسی)ع( در اثر گم کیردن راه وارد 

ای جز مداخله و قتیس قبطیی رو چارهادامه ناگهان با طلب کمک پیروِ خود مواجه گردید؛ ازاینشهر شدق در 
گنیاه(، تکلییف هیم بیر دیگر با تن ق موضوع )در خطر بودن جیان ییک بییعبارتبرای وی باقی نماندق به

متوجه وی  گرفت، تکلیفی همموسی)ع( واجب شدق مفهوم این جمله آن است که اگر در این شهر قرار نمی
 نبودق

 
 گیرینتیجه

گاهانه و راسیتای دفیاع های این نوشتار میبر اساس یافته توان ادعا کرد که قتس قبطی توسط موسی)ع( آ
مشروع از پیرو خود بود )م صود بالتبع(؛ زیرا م تضی آن موجود و مانعی هم وجود نیداردق توضییح بیشیتر 

 اینکه:
بار بود و موسیی از ضیربه کشینده اسیتفاده کیرد، ی خشونتآن موجود است؛ زیرا درگیر : م تضیالف
کم وارد درگییری شیدق دارا درحالی نِسن صاحب ح  که غضبناک نبودق از طرف دیگر آن حضرت با عنوان م 

 بودن حکم با قتس خطایی سازگار نیستق
عیدم »: مانعی هم وجود نداردق توضیح اینکه سه مانع در برابر اقتضای مذکور قابیس تصیور اسیت: ب

اعترافیات آن حضیرت بعید از قتیس »؛ «تناسب بین حکم )قتس عمدی( و موضیوع )شخصییت موسیی)ع(
                                                 

 ق1/199، عیون أخبار الرضا)ع(ق صدوا، 126
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انتساب ضلالتِ »و « خاطر ظلم به نفس()انتساب عمس به شیطان و در خواست غفران از پروردگار خود به
استناد به قیرائن این سه مانع با «ق هنگام قتس به موسی)ع( توسط خود آن حضرت در اولین مواجهه با فرعون

 رفع هستندقمتعدد قابس
گاهانه بودن این قتس نهنتیجه گاهانه بوده استق آ تنها با عصمت موسی)ع( تعارضی ندارد، : قتس قبطی آ

 بلکه کاملًا هماهنگ با آن استق

 منابع

 قرآن کریمق
 اق1415ق بیروت: دارالکتب العلمیة، روح المعانی فی تفسیر القرآن العظیم آلوسی، منمودق

 اق1422ق بیروت: دارالکتاب العربي، زاد المسیر فی علم التفسیر جوزی، ابوالفر قابن
 مق1998ق بیروت: دارالکتب العلمیة، اللباب فی علوم الکتاب عاد ، عمر بن علیقابن
 تاقق بیروت: موسسة التاریخ، بیالتحریر و التنویر عاشور، منمدقابن
 اق1422ق بیروت: دارالکتب العلمیه، ر الوجیز فی تفسیر الکتاب العزیزالمحر عطیه اندلسی، عبدالنققابن
 اق1404ق قم: مکتب الاعلام الاسلامی، معجم مقاییس اللغة فارس، احمدقابن
 مق1997ق بیروت: دارالکتب العلمیه، التفسیر القرآن العظیم کثیر، اسماعیسقابن

 اق1387-1384لتألیف و الترجمه، ق قاهره: الدار المصریة لتهذیب اللغة ازهری، منمدق
 ق1385ق قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه، سمت، یریمکاتب تفسبابایی، علی اکبر، 

 اق1371ق قم: دارالکتب الإسلامیة، المحاسن برقی، احمدق
 اق1418ق بیروت: داراحیا  التراث العربی، أنوار التنزیل و أسرار التأویل بیضاوی، عبدالله بن عمرق

 اق1414ق بیروت: دارالکتب العلمیة، فقه اللغة بدالملكقثعالبی، ع
 شق1395ق جلسه ششم تفسیر سوره قصص، سایت اسرا ، تسنیم جوادی آملی، عبداللهق
 شق1384ق قم: اسرا ، تفسیر موضوعی )وحی و نبوت در قرآن( جوادی آملی، عبداللهق

 اق1410للملایین، ق بیروت: دارالعلم و صحاح العربیة تاج اللغة جوهری، اسماعیسق
 اق1424ق بیروت: دار العلوم، تقریب القرآن إلی الأذهان شیرازی، منمدقحسینی
 اق1404ق تهران: کتاب فروشی لطفی، انوار درخشان همدانی، منمدقحسینی

سیوره  17-14نگاهی به عصمت حضرت موسی)ع( از منظیر فیری ین بیا رویکیردی بیه آییات »آرانی، سمیهق خاری
 ق80-61ش(: 1402تابستان ) 11ش و سنت، كتاب  «ققصص

 اق1420ق بیروت: داراحیا  التراث العربی، الغیبمفاتیح رازی، منمدق
 اق1412ق بیروت: دارالعلم، الدار الشامیة، المفردات فی غریب القرآن اصفهانی، حسینقراغب
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 اق1407ق بیروت: دارالکتاب العربی، الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل زمخشری، منمودق
 شق1386ق تهران: مؤسسة مطالعات اسلامی دانشگاه تهران، مقدمة الادب زمخشری، منمودق

 شق1382ق قم: موسسة تن ی اتی صادا)ع(، الهیات و معارف اسلامیسبنانی، جعفرق 
 شق1383قم: موسسه امام صادا)ع(، منشور جاوید.  سبنانی، جعفرق

 مق1974قاهره: الهیئة المصریة العامة للکتاب،  قالإتقان فی علوم القرآن سیوطی، جلا  الدینق
 اق1414تن یق صبنی صالح، قم: هجرت، ق بهنهج البلاغةشریف رضی، منمدبن حسینق 

 اق1250ق قم: الشریف الرضی، تنزیه الانبیاء سیدمرتضی، علی بن حسینق
 اق1410داوری، فروشی ق قم: کتابالروضة البهیة فی شرح اللمعة الدمشقیة الدینقشهیدثانی، زین

 شق1365، ق قم: انتشارات فرهنگ اسلامیالفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن تهرانی، منمدقصادقی
 اق1378ق تهران: جهان، عیون أخبار الرضا صدوا، منمدق

 اق1417ق تهران: دارالکتب الاسلامیه، المیزان فی تفسیر القرآن طباطبائی، منمدحسینق
 شق1372ق تهران: انتشارات ناصرخسرو، البیان فی تفسیر القرآنمجمع  طبرسی، فضس بن حسنق

 شق 1375ق تهران: کتاب فروشی مرتضوی، مجمع البحرین طرینی، فخرالدینق
 تاق، بیق بیروت: داراحیا  التراث العربیالتبیان فی تفسیر القرآن طوسی، منمد بن حسنق

 شق1378، : انتشارات اسلامق تهراناطیب البیان فی تفسیر القرآن طیب، عبدالنسینق
 اق1380تهران: چاپخانه علمیه، ق تفسیر العیاشی عیاشی، منمد بن مسعودق

 اق1419ق بیروت: دارالملاك للطباعة والنشر، تفسیر من وحی القرآن فضس الله، منمدحسینق
حضیرت موسیی  بررسی آیات موهم ارتکیاب گنیاه ییا تیرک اولیی از سیوی»ف یه، علی و اسماعیس سلطانی بیرامیق 

 ق97-81ش(: 1397)پاییز و زمستان  21ش قرآن شناخت،  «قالسلام در قتس قبطیعلیه
تنلیس و ن د دیدگاه آیت الله سبنانی از فعس حضرت موسی »ف یه، علی، علی اکبر بابایی، عبدالرسو  حسینی زادهق 

 ق386-367ش(: 1397)پاییز و زمستان  19ش كتاب قیّم،  «ق)ع( در داستان قتس قبطی
 مق2005ق بیروت: مؤسسة الرسالة للطباعة و النشر و التوزیع، القاموس المحیط فیروزآبادی، مجدالدینق

 مق1987ق بیروت: مکتبة لبنان، المصباح المنیر فیومي، احمد بن منمدق
 اق1412ق بیروت، قاهره: دارالشروا، القرآنفی ظلال قطب، سیدق

 اق1422ق بیروت: دارالکتب العلمیة، فسیر البیضاوىحاشیة القونوى علی ت قونوی، اسماعیسق
 اق 1407ق تهران: دارالکتب الإسلامیة، الکافی کلیني، منمد بن یع وبق

 اق 1408ق بیروت: مؤسسة الأعلمی للمطبوعاتق فی مقامات العبادة تفسیر بیان السعادة منمدقگنابادی، سلطان
 اق1404، ق تهران: دار الکتب الإسلامیةالرسولمرآة العقول في شرح أخبارآل مجلسی، منمدباقرق

بررسی تطبی ی آرای تفسیري علامه طباطبایی و فخر رازی ذیس آییات »آشنانی، علی و فاطمه السادات ارفعق منمدی
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)پاییز و زمستان  27، ش نامه قرآن و حدیثپژوهش«ق السلامظاهر ناسازگار با عصمت از گناه حضرت موسی علیهبه
 ق234-217ش(: 1399

 اق1419ق تهران: دارمنبی النسین)ع(، من هدى القرآن مدرسی یزدی، منمدت یق
 شق1365ق تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب، التحقیق فی كلمات القرآن مصطفوی، حسنق
 شق1380ق قم: اسماعیلیان، اصول الفقه مظفر، منمدرضاق

 شق1374الکتب الاسلامیه، ق تهران: دارتفسیر نمونه شیرازی ناصر و همکارانقمکارم
 شق1371ق تهران: امیرکبیر، الاسرار و عدة الابراركشف میبدی، احمدق

 قا1390ق تهران: انتشارات اسلامیه، تفسیر خسروى میرزا خسروانی، علی رضاق
موسیی)ع(، در مواجهیه بیا حضیرت بررسیی تفسییری عصیمت حضیرت»قهفرخی، حمید و سیعید رهیائیق نادری

 ق70-47ش(: 1390)زمستان,  12ش لعات تفسیرى. مطا «قهارون)ع(
 اق1417ق بیروت: دارالکتب العلمیه، مراح لبید لکشف معنی القرآن المجید ، منمدقنووی جاوی
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Abstract 
The Encyclopedia of Qurʾanic Sciences, compiled by a group of scholars under the auspices of the Islamic Information and 

Documentation Center, represents the only specialized Persian encyclopedia in this field. Its significance, the availability of a free 

online edition, and its recognition as a “Book Worthy of Commendation” motivated the present review and critique. Employing a 

descriptive–critical approach and aiming at the scholarly improvement of the work, this study is organized into three sections. The 

first section introduces the encyclopedia and its overall structure, while the second evaluates its formal aspects; the findings of these 

two sections indicate a satisfactory level of coherence and standardization. The third section is devoted to a content-based critique of 

the entries related to the inimitability (iʿjāz) of the Qurʾan. 

The findings of the content analysis reveal significant shortcomings, including a lack of logical coherence in the allocation of content, 

weak or insufficiently rigorous arguments, inconsistency between the definition of “miracle” and the proposed aspects of 

inimitability, unsystematic referencing, inadequate coverage of related concepts, absence of diverse scholarly perspectives, and limited 

engagement with recent international research. Overall, the results suggest that in order to attain the status of a reliable academic 

reference work, this encyclopedia requires substantial revisions in both methodology and content. 
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 ©2025 The author(s). This is an open access article distributed under Creative Commons Attribution 4.0 International License (CC 

BY 4.0). 

Vol. 57, No. 2: Issue 115, Autumn & Winter 2025-2026, p.329-358 

 
Print ISSN: 2008-9120 

 

HomePage:https://jquran.um.ac.ir/ 

 
Online ISSN: 2980-9126 

 
Accept Date: 02-02-2026 

 

Revise Date: 18-11-2025 

 

Receive Date: 05-08-2025 

 DOI: https://doi.org/10.22067/jquran.2026.94772.1868 Article type:  Original 

Research 

 

https://orcid.org/0000-0002-4199-8028
mailto:m.hajiesmaeili@ltr.ui.ac.ir
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://jquran.um.ac.ir/


 

 

  

 

Quran and Hadith Studies                                                                          علوم قرآن و حدیث  

 

 

 

 

با تمرکز بر مداخل مرتبط  علوم قرآنینامۀ فرهنگمعرفی و نقد کتاب 

 با اعجاز قرآن کریم

 طاهره نوری 
)ع(، دانشگاه اصفهانالبیتاهل و معارفدکتری علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات دانشجوی   

)نویسنده مسئول(یمحمدرضا حاجی اسماعیلی حسین آباددکتر   
)ع(، دانشگاه اصفهان، اصفهان، ایرانالبیتاهل و معارفاستاد گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات   

Email: m.hajiesmaeili@ltr.ui.ac.ir 
 دکتر محمدرضا ستوده نیا

، اصفهان، ایران)ع(، دانشگاه اصفهانالبیتاهل و معارفدانشیار گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات   
 دکتر داود اسماعیلی 

، اصفهان، ایران)ع(، دانشگاه اصفهانالبیتاهل عارفو ماستادیار گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات   

 چکیده 
عنوان تنها به قلم جمعی از پژوهشگران و با اهتمام مرکز اطلاعات و مدارک اسلامی تدوین شده است. جایگاه این اثر به نامۀ علوم قرآنیفرهنگ
های اصلی در معرفی ، از انگیزه«کتاب شایسته تحسین»عنوان نامۀ تخصصی فارسی در این زمینه، انتشار نسخۀ برخط رایگان و کسب فرهنگ

انتقادی و باهدف ارتقای علمیِ اثر، در سه بخش تنظیم شده است؛ بخش اول به معرفی  -است. این پژوهش با رویکرد توصیفی  و نقد آن بوده
ه نتایج این دو بخش بیانگر انسجام و استاندارد مطلووب کلی اثر و ساختار آن اختصاص دارد و بخش دوم به ارزیابی ابعاد شکلی آن پرداخته ک

 نقد محتواییِ مداخل اعجاز قرآن، اختصاص دارد.در این زمینه است. بخش سوم به
های فاقود سازد؛ عدم انسجام منطقی در حجم مطالوب، اسوتد لهای جدی را آشکار می، کاستیمداخل اعجاز های بخش نقد محتوایییافته

منود، عودم جامعیوت در پوشوش مفواهیم مورتبط، فقودان شده، استناددهی غیور نظامبا وجوه اعجاز ارائه« معجزه»میان تعریف اتقان، تعارض 
دهود کوه ایون ها اسوت. در مجمووع، نتوایج نشوان میالمللی ازجملوۀ ایون کاسوتیهای روزآمد بینهای متنوع و عدم تعامل با پژوهشدیدگاه

 .شناسی و محتواستیک منبع مرجع علمی معتبر، نیازمند بازنگری در روش به سطحء برای ارتقا نامهفرهنگ

 .، وجوه اعجاز قرآن، نقد کتابنامۀ علوم قرآنیفرهنگاعجاز قرآن، : واژگان کلیدی
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 مقدمه

هوای عنوان منابعی معتبر، در فرایند مستندسازی پژوهشها بهها و دانشنامهنامهها، اصطلاحنامهفرهنگ
های نامه ابزاری مرجع است که اصطلاحات تخصصی رایج در یک حوزۀ علمی یا کلیدواژهنگهستند؛ فره

ها، سازماندهی الفبایی مداخل و ارائۀ تعاریف دقیو  نامهگیرد. ویژگی اصلی فرهنگمورداستفاده را در برمی
پردازند یان مفاهیم میها صرفاً به بازنمایی روابط معنایی منامهدر مقابل، اصطلاح 1برای هر اصطلاح است.

مراتبی )ماننود رابطوه عوام و خواص(، و فاقد تعاریف توصیفی هستند. این منابع با نموایش روابوط سلسوله
یافته ترسویم ارزی و دیگر پیوندهای معناشناختی، شبکه مفهومی یک حوزۀ دانش را بوه شوکلی سوازمانهم
پردازنود؛ اموا در سواختار یوف اصوطلاحات میها بوه تعرناموهها نیوز همووون فرهنگدانشونامه 2کنند.می

ها که مبتنی بور نظوم الفبوایی هسوتند، نامهها دارند. برخلاف فرهنگسازماندهی محتوا تفاوت بارزی با آن
شوند. برای مثوال، در مراتبی مفاهیم تدوین میها عموماً بر پایه رویکردی موضوعی و نظام سلسلهدانشنامه

صورت پراکنده و ذیل مداخل متعدد بر اسوا  نامه مطالب را به، یک فرهنگ«اعجاز قرآن»بررسی موضوع 
که یوک دانشونامه تموامی مباحوث مورتبط بوا ایون موضووع را در دهد؛ درحالیترتیب حروف الفبا ارائه می

کند. در نتیجوه، گردآوری و سازماندهی می« اعجاز قرآن»ساختاری منسجم و یکپارچه، ذیل مدخل واحد 
نامه مسوتقیماً بوه مودخل مربوطوه ذیول است، در یک فرهنگ« نظریۀ صرفه»که در جستجوی پژوهشگری 

ندارد. این رویکورد، « اعجاز قرآن»تر کند و نیازی به جستجوی آن ذیل مدخل عاممراجعه می« ص»حرف 
 کند.نامه است، تسهیل میدسترسی سریع و دقی  به اصطلاحات تخصصی را که از اهداف فرهنگ

باهدف پاسخگویی به نیازهای پژوهشی در این زمینه تدوین شده اسوت.  نامۀ علوم قرآنیهنگفرکتاب 
از سوی حوزۀ « کتاب شایسته تحسین»باوجود دستاوردهایی نظیر انتشار رایگان نسخۀ برخط، کسب عنوان 

رسد این ر مینامۀ تخصصی فارسی در این زمینه، به نظعنوان تنها فرهنگ( و جایگاه آن به1395علمیۀ قم )
اثر هنوز به طور جامع معرفی نشده و در میان پژوهشگران علوم قرآنی شناخت کافی از آن وجوود نودارد. از 

رغم مشارکت گروهی از متخصصان، حمایت یک مؤسسۀ پژوهشوی و پشوتیبانی ناشوری سوی دیگر، علی
دیهی است که سطح با ی دقت مشاهده است. بنامه قابلهای محتوایی در این فرهنگمعتبر، برخی کاستی

ویژه در موورد شود؛ این امور بوهدر یک مرجع علمی، مستقیماً به افزایش اعتماد پژوهشگران به آن منجر می
اسوا ، پوژوهش یابد. براینتر است، اهمیت مضاعفی میتر و سریعها آسانمنابع برخط که دسترسی به آن

نامه انجام شوده توا از ائه پیشنهادهای اصلاحی برای این فرهنگحاضر باانگیزه معرفی، ارزیابی انتقادی و ار

                                                 
 .54، نامۀ اصول فقهفرهنگجمعی از محققان،  .1
 .50،قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .2
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سو جایگاه واقعی آن را در میان منابع پژوهشی علوم قرآنوی تبیوین کنود و از سووی دیگور، بوا شناسوایی یک
 ها و ارائه راهکارهای بهبود، به ارتقای کیفی آن یاری رساند.کاستی

می مداخل و همونین با عنایت به جایگاه محوری مبحوث به گستردگی اثر و عدم امکان نقد تماباتوجه
عنوان نمونۀ مطالعواتی انتخواب در نظام معرفتی علوم قرآنی، مداخل مرتبط با این موضوع به« اعجاز قرآن»

 های زیر پاسخ دهد:کوشد به پرسشاند. در این راستا، پژوهش حاضر میشده
 تا چه میزان رعایت شده است؟. استانداردهای صوری و ساختاری در تدوین اثر 1
 . اصول محتوایی در تدوین مداخل مرتبط با اعجاز قرآن با چه کیفیتی ارائه شده است؟2

به بررسی این اثر پرداخته و عوامول پیودایش، « نامۀ علوم قرآنیفرهنگتحلیلی بر »نژاد در مقالۀ یعقوب
یل کرده است. پژوهش حاضر از دو جهوت های متمایز آن را تحلساختار مداخل، گسترۀ موضوعی و ویژگی

دهود و دوم، تری از اثور ارائوه میتر و معرفوی تفصویلیبا مقالۀ مذکور تفاوت دارد: نخست، تحلیلی عمیو 
 دهد.رویکردی انتقادی نسبت به مداخل منتخب ارائه می

تر، ی دقیو بورای دسوتیابی بوه نتوایج 3تحلیلی با رویکرد انتقادی است. وروش این پژوهش، توصیفی 
جانبه ارزیابی صورت همهعلاوه بر نسخۀ برخط، نسخه چاپی اثر نیز بررسی شده تا ابعاد کمی و کیفی آن به

نامۀ علوم شود. ساختار پژوهش در سه بخش اصلی سامان یافته است؛ بخش نخست به معرفی کلی فرهنگ
کند و بخوش ی صوری آن را ارزیابی میهاپردازد، بخش دوم ابعاد شکلی و جنبههای آن میقرآنی و ویژگی

 نقد محتوایی با تمرکز بر مداخل مرتبط با اعجاز قرآن اختصاص دارد.سوم به

 نامۀ علوم قرآنی. معرفی کلی کتاب فرهنگ1

در پونج محوور اختصواص دارد؛ ابتودا، مشخصوات  نامۀۀ علۀوم قرآنۀیفرهنگاین بخوش بوه معرفوی 
شود. سپس، عوامل مارگان و معرفی ناشر و مؤسسه حامی، ارائه میشناختی اثر، ازجمله سال نشر، شکتاب

گوردد. در های پژوهشی و اهداف تودوین، بررسوی می، شامل ضرورتنامهفرهنگگیری های شکلو زمینه
شود.  سپس با معرفی و مقایسه آثوار مشوابه، ادامه، ساختار کتاب و نحوه سازماندهی مداخل آن تحلیل می

های نسخۀ بورخط و چواپی در پایان نیز، تفاوت .گردددر میان دیگر منابع هم زمینه تبیین میجایگاه این اثر 
 شود.ذکر می

 . مشخصات نشر و مؤسسۀ حامی1.1
، حاصل تلاش گروهی از پژوهشوگران و متخصصوان ایون حووزه، بوا حمایوت نامۀ علوم قرآنیفرهنگ

                                                 
 .105 -71برای آشنایی با روش پژوهش نک: حسینی، الگوی نقد، . 3
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توسوط پژوهشوگاه علووم و  1394ثور در سوال تدوین شده است. این ا« مرکز اطلاعات و مدارک اسلامی»
در قطع رحلی و شمارگان یک هزار نسخه، « بوستان کتاب»فرهنگ اسلامی و با همکاری مؤسسه انتشاراتی 

نژاد و سوردبیری صفحه به چاپ رسید. نظارت علمی این پوروژه بور عهوده محمودهادی یعقووب 1027در 
 .علمی آن با محمدباقر انصاری بوده است

، بر اسا  اطلاعات مندرج در وبگواه «مرکز اطلاعات و مدارک اسلامی»امی این اثر، یعنی مؤسسۀ ح
حاصل نزدیک به سه دهوه فعالیوت پژوهشوگاه  4«پژوهشکده مدیریت اطلاعات و مدارک اسلامی»رسمی 

را  علوم و فرهنگ اسلامی، وابسته به دفتر تبلیغات اسلامی حوزۀ علمیۀ قم است. این مرکز که فعالیت خوود
عنوان یکوی از نهادهوای مرجوع در تولیود آغاز کرد، امروزه بوه« نامه علوم اسلامیواحد اصطلاح»با عنوان 
توان بوه های این پژوهشکده میشود. از دیگر فعالیتهای تخصصی علوم اسلامی شناخته مینامهاصطلاح
ابخانوه بورخط اسولامی اشواره های تخصصی و طراحوی کتنامهافزارهای کاربردی، تدوین فرهنگتولید نرم

 5کرد.
 گیری. عوامل شکل2. 1

مرکوز »در  نامۀ علوم قرآنیاصطلاحش، پس از تهیه 1376در سال  نامۀ علوم قرآنیفرهنگطرح تدوین 
نامه، اطلاعواتی مختصور دربواره هور ، آغاز شود. در فراینود تودوین اصوطلاح«اطلاعات و مدارک اسلامی

کنود و ایی مینامه صرفاً روابط معنایی میان مفاهیم را بازنمونجاکه اصطلاحاصطلاح گردآوری شده بود. ازآ
های اولیه با اسوتناد بوه بویش از چهارصود فاقد شرح و تعریف است، در پاسخ به نیاز پژوهشگران، این داده

 6ارائه شد. نامۀ علوم قرآنیفرهنگمنبع، بازنگری، تکمیل و مستندسازی شد و در قالب 
 اصلی. ساختار 3.1

اند. مدخل تخصصی است که بر اسا  نظام الفبایی تنظیم شوده 4842شامل  نامۀ علوم قرآنیفرهنگ
مدخل ارجاعی. مداخل  1926مدخل اطلاعاتی و  2926شوند: ها به دو دسته اصلی تقسیم میاین مدخل

در مقابول، موداخل پردازنود؛ اطلاعاتی، مقا ت علمی مستقلی هستند که به تبیین مفاهیم علوم قرآنوی می
 کنند. ارجاعی فاقد محتوای توضیحی بوده و صرفاً کاربر را به مداخل اطلاعاتیِ مرتبط هدایت می

هایی دهند؛ این مباحث حوزهگسترۀ وسیعی از موضوعات علوم قرآنی را پوشش می نامهفرهنگمداخل 
و متشابه، عام و خاص، مطالعات چون تاریخ قرآن، نزول، سور مکی و مدنی، کتابت، مبانی تفسیر، محکم 

                                                 
4. https://islamicdoc.isca.ac.ir/ 
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وحکم، قرائات، فقه القورآن، کولام، معرفوی مکاتوب تفسویری، زبانی و ادبی، بلاغت، واژگان دخیل، امثال
 گیرد.حال مفسران، بررسی ساختاری و انسجام آیات، اعجاز قرآن و... را در بر میشرح

 7 :ی تشوکیل شوده اسوت، هور مودخل اطلاعواتی از شوش بخوش اصولنامۀهفرهنگبر اسا  مقدمۀ 
 .ارائۀ تعریفی فشرده و موجز از اصطلاح  :شناسه )معنی کوتاه(. 1
گیری اصطلاح با ارجواع های تاریخی و علمی و سازوکار شکلتحلیل مفهومی، تبیین زمینه : . شرح2

 .به منابع معتبر
 ارائۀ شواهد قرآنی یا سایر اقوال. : . مصادی 3
 .نظرانهای متفاوت صاحباهبررسی دیدگ :. اختلاف اقوال4
بوه تصوویر  نامۀهفرهنگای که جایگاه مدخل را در شبکه معنایی کولان نمودار گونه :زنجیرۀ معنایی .5

 (.1زند )شکلکشد و اصطلاحات را با نمایش ترتیبی با پیکانه به هم پیوند میمی
  .اطلاعات مآخذ مورداستفاده در تدوین مدخل  :منابع .6

 ام و مشابه. آثار همن4.1
هوای ترین آثار هم زمینه معرفی و تفاوت، در این بخش، مهمنامۀ علوم قرآنیفرهنگبرای تبیین جایگاه 

 .شودها با اثر مورد پژوهش، معرفی میساختاری و محتوایی آن
ش( که توسط مرکز اطلاعات و مدارک اسلامی منتشر شده، صورفاً 1376) نامۀ علوم قرآنیاصطلاح  .1
پردازد و فاقد هرگونه تعریف یا شرح صفحه می 487مند روابط معنایی میان اصطلاحات در یش نظامبه نما

موورد بحوث، بور  نامۀ علوم قرآنۀیفرهنگای بود که توصیفی است. این اثر، منبع اصلی و چهارچوب اولیه
 .شوداسا  آن تدوین گردید و در واقع، فاز مقدماتی آن محسوب می

ش( که برآمده از رسالۀ دکتری 1389، تألیف ابراهیم اقبال )وم قرآن )علوم و تألیفات(نامۀ علفرهنگ .2
صفحه است، رویکردی تحلیلی و تواریخی دارد. ایون کتواب بوه  440در  سیر تطور علوم قرآنوی با عنوان 

ه بندی، سیر پیدایش و تحول علوم قرآنی و همونین معرفوی تألیفوات کلیودی در ایون حووزتعریف، تقسیم
موورد  نامۀۀفرهنگرو، از نظر ساختار، هودف و سوازماندهی محتووا، ماهیوت متفواوتی بوا پردازد. ازاینمی

 .پژوهش دارد
، اثور مشوترک مصوطفی نامۀ علوم قرآنی )پژوهشی در مصطلحات و مفۀاهی  علۀوم قرآنۀی(فرهنگ .3

وعی دارد. دو موضو -صوفحه، سواختاری پژوهشوی  406ش(، در 1395ذوالفقار طلب و محمد جمالی )
فصل نخست آن به مبانی نظری و تأثیر علوم قرآنی بر استنباطات فقهی اختصاص یافته و فصل سوم، کاربرد 
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کنود. ایون رویکورد تحلیلوی و سواختارِ این علوم را در تحلیل سوره فاتحه و بخشی از سوره بقره بررسی می
 .سازداصطلاحی متمایز می -ی الفبای نامۀفرهنگبندی، آن را کاملًا از یک مبتنی بر فصل

به تفاوت ساختاری ی نیز در این حوزه منتشر شده است. باتوجهذکر است که دو دانشنامۀ تخصصشایان
اصوطلاحی( کوه در  -نامه )مبتنی بر مداخل الفبایی دانشنامه )مبتنی بر مداخل جامع موضوعی( با فرهنگ

دانشۀنامۀ  شوود: هوا اکتفوا میشناختی آنشخصات کتابمقدمۀ پژوهش تبیین شد، در اینجا صرفاً به ذکر م
ش( اثور سوید محموود 1397) دانشۀنامۀ علۀوم قرآنۀیاکبر رشاد و ش( به سرپرستی علی1396) علوم قرآن

 .حسینی و همکارانطیب
 . نسخۀ برخط 5.1

 1027صفحه، تفاوت ساختاری با نسخۀ چواپی ) 4863با حجم  نامۀ علوم قرآنیفرهنگنسخۀ برخط 
مدخل(، حاکی از آن اسوت  4842مقایسه این تعداد صفحه با تعداد کل مداخل ) 8دهد.فحه( نشان میص

آرایی شده است. نسخۀ بورخط از دو مزیوت کواربردی که در بستر دیجیتال، هر مدخل به طور مجزا صفحه
رسوت نسبت به نسخۀ چاپی برخوردار است؛ نخست، جامعیتِ فهرست آن که برخلاف نسخۀ چاپی که فه

آن به مداخل اطلاعاتی محدود شده، نسخۀ برخط تمامی موداخل، اعوم از اطلاعواتی و ارجواعی را در بور 
کند. دوم، قابلیت جستجوی پیشرفته است که امکان گیرد که این ویژگی، دسترسی به محتوا را تسهیل میمی

آورد.  زم به ذکر است کوه یبازیابی سریع اطلاعات و شناسایی مداخل مرتبط را برای پژوهشگران فراهم م
 تمامی ارجاعات در پژوهش حاضر، مبتنی بر نسخه چاپی اثر است.

 . بررسی ابعاد شکلی کتاب ۲ 

جامعیت »شود. محور نخست، در سه محور اصلی ارزیابی می نامهفرهنگدر این بخش، ابعاد صوری 
کیفیت فنی و »ردازد. محور دوم، پاست که به انسجام ساختاری و نظم در سازماندهی مطالب می« صوری

رعایوت »کند. محور سوم  نیز آرایی و استانداردهای تولید را بررسی می، شامل مواردی چون صفحه«چاپی
، ازجمله دقت در دستور زبان فارسی و یکدستی متن را مورد سنجش قرار «اصول نگارشی و ویرایش علمی

 .ی اساسی دارندها در اعتبار علمی اثر نقشدهد. این مؤلفهمی
 های جامعیت صوری . مؤلفه1.2

های جامعیت صوری بور اسوا  هودف، مخاطوب و کوارکرد اثور متغیور اسوت؛ در آثار علمی، مؤلفه
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شناسوی و ابزارهوای حال، عناصری مشترک مانند پیشگفتار، مقدموه، فهرسوت مطالوب، نمایوه، کتاببااین
 .ارزیابی هستندبصری )جداول و نمودارها( قابل

شوود کوه بوه زایی )معاون پژوهشی وقوت( آغواز میبا پیشگفتاری از نجف لک نامۀ علوم قرآنیرهنگف
گذاری( پردازد. پس از آن، یادداشتی از عبا  حوری )عضوو شوورای سیاسوتمعرفی کلی و اهداف اثر می

شوگران توصویف اعتمواد بورای پژوهعنوان منبعوی معتبور و قابلعوامل تولید، رویکرد و ساختار کتاب را  به
، بوه تبیوین رونود «سخنی با خواننوده»نژاد با عنوان کند. در نهایت، مقدمۀ تفصیلی محمدهادی یعقوبمی

اختصاص یافتوه اسوت. ایون سوه بخوش در  نامهفرهنگهای پیدایش، دامنه محتوایی، زبان علمی و ویژگی
 .دهنده میمجموع، مبانی نظری و اهداف اثر را به شکلی جامع و بدون کاستی ارائ

به سواختار الفبوایی آن، ضورورتی نودارد. فهرسوت تفصویلی اثر فاقد فهرست اجمالی است که باتوجه
و  385مداخل، دقی ، فاقد خطای نگارشی و منطب  با شماره صوفحات تنظویم شوده اسوت. در صوفحات 

نسجام محتوایی کمک ها و ترتیب نزول قرآن کریم ارائه شده که به ا، جداولی برای نمایش ترتیب سوره392
صوورت کند. همونین، در پایان هر مدخل اطلاعاتی، اگر مدخل ارجاعی برای آن وجود داشته باشود بهمی

 (.1شود )شکل نمودار گونه نمایش داده می
گونه تصویر، نقشه یا طرح گرافیکی مسوتقلی بوه کوار نرفتوه اسوت. همونوین، هیچ نامهفرهنگدر این 

برای اَعلام، آیات و روایات وجود ندارد که دسترسوی مسوتقیم بوه اطلاعوات را  های تخصصی مستقلنمایه
سازد؛ اگرچه قابلیت جستجوی تمام متن در نسخۀ برخط، این کاسوتی را توا حود زیوادی جبوران دشوار می

 .کندمی
ناموه نویسوی و کیفیوت مطلووب منبع است کوه بوا رعایوت اصوول کتاب 420شناسیِ اثر شامل کتاب
در « ه»صوورت )تاء مربوطه( عربی به« ة»تدوین شده است. تنها اشکال، نگارش نادرست حرف ویرایشی 

)مطبعة  13)دارالکتاب العلمیة(،  6)قاهرة و الرحمانیة(،  1برخی از منابع است. برای نمونه، در منبع شماره 
ایون خطوا  الندوة الجدیودة( )دار 416قیم جوزیة( و )ابن 23قتیبة(، )ابن 22عطیة(، )ابن 20الکاتولیکیة(، 

زند، اما از نظر دقت علمی، اصولاح شود. هرچند این اشتباه به اعتبار محتوایی منابع لطمه نمیمشاهده می
 .آن ضروری است

 . کیفیت چاپی و فنی 2.2
های فنی و چاپی از کیفیت مطلوبی برخوردار اسوت. ارزیوابی از منظر شاخص نامۀ علوم قرآنیفرهنگ

آرایی اسوتاندارد، کیفیوت چواپ، صوحافی نگواری خوانوا، صوفحهصری نظیر نوع کاغوذ، حروفدقی  عنا
کادمیوک انجوام مستحکم و قطعِ کتاب نشان می دهد که فرایند تولید این اثر با رعایت استانداردهای نشور آ
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دیگور  توجه است. طراحی روی جلد نیز با حفظ هویت بصری یکپارچوه، مشوابهشده و فاقد ایراد فنی قابل
سازمانی  است که به تقویت هویت« مرکز اطلاعات و مدارک اسلامی»های منتشرشده از سوی نامهفرهنگ

 .کنداین مجموعه کمک می
ای از اهداف و کارکردهای کتاب با بیانی موجز و علمی ارائه شده که نمایی کلی در پشت جلد، خلاصه

تنها یک اشکال ویرایشی جزئی در این بخش، یعنی عودم  دهد.از محتوای اثر را در اختیار مخاطب قرار می
شود که اگرچه بر انتقال معنا تأثیرگذار نیست، )سطر دوم(، مشاهده می« تواندمی»فاصله در واژه رعایت نیم

 .رسداما اصلاح آن از منظر دقت ویرایشی در یک اثر مرجع علمی، ضروری به نظر می
 . رعایت قواعد نگارش و ویرایش 3.2

بخشوی و خوانوایی آرایی شده که به نظمدر ساختاری دو ستونی صفحه نامۀ علوم قرآنیفرهنگمطالب 
شود و انتخاب کند. در ارزیابی کلی، اشکال نگارشی یا ویرایشی بارزی در اثر مشاهده نمیمحتوا کمک می

ظرگرفتن اصل خوانایی و راحتی حال، با درننوع و اندازه قلم با استانداردهای نشر علمی مطابقت دارد. بااین
تور شودن مطالعوه و توانسوت بوه روانرسد افزایشِ اندک فاصله میان خطوط میچشم مخاطب، به نظر می

 کاهش خستگی دیداری کمک کند.
به حجم گستردۀ اثر، ویراستاری آن در سطح مطلووبی قورار دارد؛ اموا برخوی اشوکا ت جزئوی باتوجه

)تاء مربوطه( عربی است؛ « ة»این موارد، عدم رعایت املای صحیح حرف  نیازمند اصلاح هستند. ازجمله
« مجادلوة»و « منسوو  الوتلاوة»هوای واژه 105و در صوفحه « محاجوة»واژه  329برای مثال، در صوفحۀ 

اند. همونین، در استفاده از علامت تشدید یکدستی وجود نودارد؛ کلمواتی ماننود ثبت شده« ه»اشتباه با به
انود؛ در صفحات مختلف گاهی بوا تشودید و گواهی بودون آن آمده« سنی»و « مفسران»، «یمک»، «مکه»

ای یکسان در متوون علموی ضوروری اسوت. در اگرچه درج تشدید در فارسی الزامی نیست، اما حفظ رویه
رعایت نشده که این شیوه از منظر علمی  376گذاری آیات قرآن نیز در مواردی مانند صفحۀ نهایت، حرکت

 .ذیرفته نیستپ

 .  بررسی ابعاد محتوایی با تمرکز بر مداخل اعجاز قرآن ۳

و جایگاه محوری بحث اعجاز، مداخل مرتبط با این موضوع )مجموعاً  نامهفرهنگبه گستردگی باتوجه
قورار داده شودند. در ایون جودول هور مودخل  1مدخل( برای تحلیل انتخاب شدند و در جدول شمارۀ  88

دهنده به مداخل اطلاعاتی( کوه بوه مودخل اطلاعواتی )دارای محتووا(  ارجواع داده شوده، ارجاعی )ارجاع
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طور که مشخص است برخی مداخل اطلاعاتی  هیچ مدخل ارجاعی روبروی آن مدخل قرار گرفته و همان
 (.1ندارند، برخی فقط یک مدخل ارجاعی و برخی بیش از یک مدخل ارجاعی دارند. )جدول 

 1جدول 

 مدخل ارجاعی شماره صفحه اطلاعاتی مدخل ردیف
شماره 
 صفحه

 - - 68 آیات تحدی 1
 330 اعجاز خلقی قرآن 326 اعجاز اخلاقی قرآن 2
 - - 326 اعجاز استد لی قرآن 3
 330 اعجاز سهولت حفظ قرآن 325 اعجاز آسان حفظی قرآن 4
 - - 326 اعجاز آسان فهمی قرآن 5
 330 نایع ادبی قرآناعجاز ص 327 اعجاز بدایع قرآن 6

 327 اعجاز بیانی قرآن 7

 326 اعجاز ادبی قرآن
 326 اعجاز اسلوب بیانی قرآن

 332 اعجاز فصاحت قرآن
 332 اعجاز لغوی قرآن
 332 اعجاز لفظی قرآن

 327 اعجاز تأثیری قرآن 8
 330 اعجاز روحانیت قرآن

 330 اعجاز روعت قرآن
 333 آناعجاز نفسی قر

 332 گذاری قرآناعجاز قانون 328 اعجاز تشریعی قرآن 9
 - - 328 اعجاز تصویری قرآن 10
 328 اعجاز ترتیب آیات 328 اعجاز تناسب آیات 11
 - - 329 اعجاز تناسب سور 12
 332 اعجاز فراگیری قرآن 329 اعجاز جامعیت قرآن 13

 329 اعجاز جاودانگی قرآن 14
 326 اعجاز ابدیت قرآن
 330 اعجاز خلود قرآن
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 - - 329 اعجاز جدلی قرآن 15

 330 اعجاز صوتی قرآن 16

 333 اعجاز موسیقی باطنی قرآن
 333 اعجاز موسیقی داخلی قرآن

 333 اعجاز نظام صوتی قرآن
 333 اعجاز نظم موسیقی قرآن

 333 های قرآناعجاز نغمه

 330 اعجاز عددی قرآن 17
 330 ز حسابی قرآناعجا

 330 اعجاز ریاضی قرآن

 331 اعجاز علمی قرآن 18
های علمی اعجاز پیشگویی
 قرآن

327 

 331 اعجاز غیب آینده قرآن 19
 327 اعجاز پیشگویی تاریخی قرآن

 332 اعجاز غیب مستقبل قرآن
 326 اعجاز اخبار حاضر قرآن 331 اعجاز غیب حاضر قرآن 20

 332 ذشته قرآناعجاز غیب گ 21
 326 اعجاز اخبار گذشته قرآن

 328 اعجاز تاریخی قرآن
 332 اعجاز غیب ماضی قرآن

 332 اعجاز غیبی قرآن 22
 326 اعجاز اخبار غیبی قرآن

 330 اعجاز خبرهای غیبی قرآن
 - - 332 اعجاز قرآن 23

 333 اعجاز محتوایی قرآن 24
 333 اعجاز مضمونی قرآن

 333 ز معارفی قرآناعجا
 333 اعجاز مفهومی قرآن

 333 اعجاز نزول تدریجی قرآن 333 اعجاز نزولی قرآن 25

 333 اعجاز نظم قرآن 26
 328 اعجاز تألیفی قرآن

 328 اعجاز ترصیف قرآن
 330 اعجاز جمال لغوی قرآن
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 330 اعجاز رصف قرآن
 331 اعجاز غرابت اسلوب قرآن

 - - 333 های قرآناز وعدهاعج 27
 - - 365 برهان 28
 - - 369 بینة 29
 - - 372 تحدی به ده سوره 30
 - - 372 تحدی به کل قرآن 31
 - - 372 تحدی به یک سوره 32
 - - 374 تحدی قرآن 33
 374 تحدی قرآن با جن 374 تحدی قرآن با انسان 34
 330 قرآناعجاز عدم تحریف  375 ناپذیری قرآنتحریف 35
  - 651 سلطان 36

 694 شبهات اعجاز قرآن 37
شبهه همگانی نبودن فهم 

 اعجاز قرآن
697 

 330 اعجاز صرفه 702 صرفه 38
 108 آیة )معجزه( 942 معجزه 39
 - - 942 معجزه حسی 40
 - - 943 معجزه عقلی 41
 - - 997 وجوه اعجاز قرآن 42

 46 42 مجموع
 
ای از نمونوه .مدخل، ارجاعی هسوتند 46مدخل، اطلاعاتی و  24مدخل(،  88از تعداد کل مداخل ) 

 آمده است. 1دو نوع مدخل در شکل شماره 
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 1شکل 
 26مودخل اطلاعواتی،  42دهود کوه از مجمووع تحلیل آماری مداخل مرتبط با اعجاز قرآن نشان می

کوه تأمول ایناختصواص دارد و نکتوۀ قابل« سایر مباحث اعجاز»مدخل به  16و « وجوه اعجاز»مدخل به 
 (. 1ذکر نشده است )نمودار  نامهفرهنگاصلًا در « اعجاز»مدخل مهمی چون 
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 1نمودار 
موورد  3تنها مورد به مداخل مرتبط با وجوه اعجاز و  43مدخل ارجاعی،  46که از میان نکتۀ دیگر این 

 .(2به دیگر مباحث اعجاز پرداخته است )نمودار 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 2نمودار 
های متعددی ازجمله میزان انسجام و نظم منظور ارزیابی محتوایی و ساختاری این مداخل، شاخصبه

نظری و اهداف اثور، جامعیوت و منطقی مطالب، اعتبار و کیفیت منابع مورداستفاده، تطاب  محتوا با مبانی 
دهی به منابع و نحوه تحلیل و استنتاج علمی، مورد بررسوی قورار شده، شیوۀ ارجاعروزآمدی اطلاعات ارائه

 شوند.صورت مجزا مطرح میاند که در ادامه بهگرفته
 . انسجام و نظم منطقی 1.3 

ر حجوم محتووای موداخل اسوت. ، عدم تووازن دنامۀ علوم قرآنیفرهنگهای ساختاری یکی از چالش
 10« اعجاز قورآن»که مدخل بنیادی اند، درحالیبا تفصیل زیاد تدوین شده 9« صرفه»ها مانند برخی مدخل

گذاری دهنده فقودان یوک سیاسوتکمتر از نیم ستون را به خود اختصاص داده است. این ناهمگونی، نشان
 .زندانسجام منطقی و اعتبار علمی اثر لطمه می منسجم در تعیین دامنه مطالب برای هر مدخل است و به

اسوت. « وجووه اعجواز»مندی بر یکی از ابعواد اعجواز، یعنوی نقد دیگر، تمرکز نامتناسب و فاقد نظام
 69مدخل مرتبط بوا مباحوث اعجواز،  88نشان داده شده، از مجموع  3و نمودار  1طور که در جدول همان

 .اندمدخل به سایر مباحث مرتبط با آن پرداخته 19تنها  مدخل به وجوه اعجاز اختصاص یافته و

                                                 
 .705-702، قرآنی نامۀ علومفرهنگجمعی از محققان،  .9

 .332،  قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .10
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 3نمودار 
مطرح شده و بیوان « وجوه اعجاز قرآن»مبنای این گستردگی، ادعایی فاقد پشتوانه است که ذیل مدخل 

که در بخش منابع، تنها درحالی 11به تعدد وجوه اعجاز معتقدند؛« بیشتر دانشمندان علوم قرآنی»دارد که می
سازد که اگور چنوین اجمواعی وجوود دارد، چورا به دو اثر استناد شده است. این امر این پرسش را مطرح می

ایون رویکورد  12ای نشوده اسوت؟ های مخالف در مورد هر وجه اشوارهمنابع بیشتری ارائه نشده و به دیدگاه
ن تصور را القا کند که قرآن کریم واقعاً دارای وجوه اعجواز شود که در نگاه اول، فهرست مداخل ایسبب می

متعدد و مستقلی است. حال آنکه بسیاری از این وجوه، بدون تحلیل تطبیقی یا مستندسازی کافی، و صورفاً 
اند. در مواردی نیز، یک وجه واحد با عناوین گنجانده شده نامهفرهنگها در برخی متون، در به دلیل ذکر آن

پوشانی مفهومی و عدم تفکیک دقی  موضوعی، حتی باوجود آنکه و ذوقی تکرار شده است. این هم متفاوت
شناسوی علموی در بسیاری از این موارد، مداخل ارجاعی هستند، حاکی از فقدان انسوجام منطقوی و روش

 .است نامهفرهنگتدوین این بخش از 
 . کیفیت منابع مورداستفاده2.3

بیوت)ع(، هوای علووم قرآنوی، احادیوث منقوول از پیوامبر اکورم)ص( و اهلشدر ارزیابی منوابع پژوه
رو، اسوتناد بوه ایون منوابع در های صوحابه و متوون تواریخی متقودم، جایگواه مهموی دارنود. ازایونگزارش

حوال، بررسوی بااین .شوودهای مرتبط با اعجاز قرآن، یکی از الزاموات اولیوۀ علموی محسووب میپژوهش

                                                 
 .997، قرآنی نامۀ علومفرهنگجمعی از محققان،  .11
 الفان وجوه اعجاز قرآن کریم، نکو: رسالۀ دکتری طاهره نوری.ای از نظرات موافقان و مخبرای مجموعه .12

69  78%

19  22%

فراوانی مداخل وجوه اعجاز
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مداخل، خصوصاً وجوه اعجاز قرآن، استناد کافی به دهد که در تبیین  اکثر نشان می قرآنینامۀ علوم فرهنگ
این منابع اولیه صورت نگرفته و تحلیل منسجمی مبتنی بر د لت روایات ارائه نشده است. از سوی دیگور، 

ق(، 403نی )م. بواقلا اعجۀا  القۀرآنکاررفتوه، ترین منابعی که در اکثر مداخل مورتبط بوا اعجواز بهقدیمی
ق( اسوت و عمودۀ 911سویوطی )م.  الاتقان فی علوم القۀرآنق( و 794زرکشی )م.  البرهان فی علوم القرآن

 .ویژه علمای معاصر شیعه و سنی، اختصاص داردمنابع دیگر به آثار متأخران، به
م اسولامی کند که آیا مفهووم اعجواز قورآن در منوابع متقوداین رویکرد این پرسش اساسی را مطرح می

مند و دقی  بازنمایی نشده است؟ پاسخ به شکل نظامبه نامهفرهنگجایگاه ضعیفی داشته، یا این جایگاه در 
 .اثر مرجع کمک کند دهی و ارتقای سطح استنادی اینتواند به بازنگری در شیوۀ ارجاعاین پرسش می

 . هماهنگی اثر با مبانی و اهداف3.3
شده، یکوی از نکوات با مبانی نظری و اهداف اعلام نامۀ علوم قرآنیفرهنگ در ارزیابی میزان هماهنگی

های مورتبط بوا اعجواز قورآن اسوت. توجه، عدم التزام به اصل چندصدایی علمی در بسیاری از مدخلقابل
های مواف  و مخالف و بازتاب اختلاف اقوال از بیان دیدگاه 13،نامهفرهنگباوجود آنکه طب  تصریح مقدمۀ 

های شود که این رویکرد در نگارش مدخلزای اصلی هر مدخل قلمداد شده است، در عمل مشاهده میاج
های متعدد، نادیده انگاشته شده است. نتیجۀ چنوین غفلتوی، القوای ویژه در نمونهمربوط به اعجاز قرآن، به

سی علمی، بوا شناهای نظری جایگزین است که از نظر روشضمنی تأیید بر یک نظر خاص و حذف طیف
 نگری در تدوین آثار مرجع منافات دارد.طرفی و جامعاصل بی

هایی نظیر فصیح بودن الفوا،، کفایوت واژگوان در بیوان ، ویژگی«اعجاز ادبی»برای نمونه، در مدخل  
های معنایی، وسعت دامنه واژگانی، نبود محدودیت بیانی، و مقصود، کاربرد هنرمندانه صنایع ادبی، ظرافت

های ای بوه دیودگاهآنکه اشارهاند؛ بیعنوان شواهدی بر اعجاز ادبی قرآن مطرح شدههنگی لفظ و معنا بههما
این در حالی است که سید مرتضی، ادیوب، فقیوه و موتکلم برجسوتۀ  14مخالف در این زمینه صورت گیرد. 

بوات اعجواز قورآن ناکوافی تنهایی برای اثشیعی در قرن چهارم و پنجم هجری قمری، اعتبار وجه ادبی را به
سازد. وی معتقد است فصاحت کلام عورب در موواردی بوا فصواحت را مطرح می« صرفه»دانسته و نظریۀ 

آسا تلقی کرد و دیگری را فاقود ها چنان نیست که بتوان یکی را معجزهقیا  است و تفاوت میان آنقرآن قابل
فصاحت قرآن بوا کولام عورب، امکوان معارضوه را آن مرتبه دانست. او بر این باور است که مشابهت سطح 

                                                 
 .50، قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .13
 .327، قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .14
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نظران برجسوته عدم ذکر چنین نظراتی که در منابع معتبور و صواحب 15سازد. تصور میای ذهنی قابلگونهبه
شوود کوه در گرفتن از اهودافی میو فاصوله نامۀهفرهنگاسلامی ریشه دارند، موجب کاهش غنای تحلیلوی 

 اند.مقدمۀ آن تصریح شده
اعجواز در ترتیوب »ای دیگر در مودخل ها نیز مشهود است؛ نمونهشکال پیشین در سایر مدخلتکرار ا 

در ایون  16شوده مواجوه هسوتیم.هوای ارائههایی جدی در اعتبارسنجی دادهاست که با چالش« سور و آیات
کوه درحالیعنوان وجهی از وجوه اعجاز مورد بحث قرار گرفته؛ ها و آیات قرآن بهمدخل، ترتیب فعلی سوره

ها نه از جانوب پیوامبر)ص(، بلکوه در دوران خلفوا و از برخی از پژوهشگران بر این باورند که چینش سوره
ها در عصور پیوامبر)ص( این ترتیب با ترتیب نزول سوره 17طری  اجتهاد صحابه و تابعین انجام شده است.

شود. های بشری تلقی میبرداشت صورت تاریخی و عملی، حاصل سلیقه وهایی اساسی داشته و بهتفاوت
توان ترتیبی که مبتنی بور اجتهواد انسوانی و شود که آیا میهایی، این پرسش مطرح میبا لحا، چنین دیدگاه

ای از اعجاز قرآن قلمداد کرد؟ این امور نشوانگر آن عنوان جلوههای توقیفی و وحیانی است را بهفاقد ویژگی
طرفانوه بوه خواننودۀ خود مبنی بر ارائۀ اطلاعات جامع و تحلیلوی بی است که اثر موردنظر در تحق  هدف

های مربوطه، متخصص موف  نبوده است. عدم انعکا  یا حداقل اشاره به چنین مباحث انتقادی در مدخل
 شود.برد، بلکه موجب کاهش ارزش آن در مقام یک منبع مرجع میتنها دقت علمی اثر را زیر سؤال مینه

 مداخل . جامعیت4.3
مدخل اطلاعاتی و ارجاعی را به مباحث مورتبط بوا اعجواز قورآن  87مجموعاً  نامۀ علوم قرآنیفرهنگ

مودخل، بیشوترین سوهم را  69)کوه بوا « وجوه اعجواز»چون  اختصاص داده است؛ در این زمینه مداخلی
و  21«سولطان» 20، «برهان» 19، «آیة»اصطلاحات مترادف با اعجاز نظیر  18، «تحدی قرآن»دارند(، مفهوم 

همونوین  26و اعجواز قورآن،  25، ارائوۀ تعریوف معجوزه 24مسئلۀ تحریف قورآن 23نظریۀ صرفه، 22، «بینة»
                                                 

 .40، الموضح عن جهة اعجا  القرآنسید مرتضی،   .15
 .328، قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .16

 .601-549، تاریخ قرآن،  رامیار17. 
 .373، قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .18
 .108 قرآنی،نامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .19
 .362قرآنی،نامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .20
 .651 قرآنی،نامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .21
 .369،قرآنی نامۀ علومفرهنگجمعی از محققان،  .22
 .705-702 قرآنی،نامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .23
 .376-374 قرآنی،نامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .24
 .943-942،قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .25
 .332، قرآنینامۀ علوم فرهنگجمعی از محققان،  .26
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 (.1ارائه شده است )جدول  27« شبهات اعجاز»مداخل مربوط به 
حال، فقدان برخی مداخل، خلائی محسو  در جامعیت علمی اثر پدیود آورده اسوت؛ بوه طوور بااین

، «اعجاز قرآن کریم»شناختی برای مدخل عنوان مقسم مفهومی و اصطلاحبه« اعجاز»مدخل خاص، نبود 
در  .شود که به تضعیف شبکه مفهومی ایون موضووع منجور شوده اسوتیک کاستی ساختاری محسوب می

 ای زیر بوهشود مداخل مفهومی و بینارشتهدر زمینۀ اعجاز، پیشنهاد می نامهفرهنگراستای ارتقای جامعیت 
آن افزوده شود: ارهاص، اعجاز در ادیان ابراهیمی، اعجاز در نگواه خاورشناسوان، اعجواز و تجربوۀ دینوی، 
امکان اعجاز، تاریخ تطور نظریۀ اعجاز قرآن، حکمت اعجاز، خورق عوادت، د لوت اعجواز، شخصویت 

نونمنودی پیامبر)ص( و اعجاز، شرایط معجزه، صدق نبوت و اعجواز، علیوت و اعجواز، قلمورو اعجواز، قا
)در قرآن(، معجوزه و  ءشناسی اعجاز قرآن، کرامت، معارضه با قرآن، معجزات انبیاطبیعت و اعجاز، کتاب

 .های اعجاز و وجود خداوند و اعجازاسطوره، نقد نظریه
 . روزآمدی مطالب5.3

د کوه بوا رواز منظر معیار روزآمدی، از یک اثر مرجع که در دهۀ اخیر تدوین و منتشر شده، انتظار موی
هوای اسولامی و گسوترش المللوی پژوهشبه ماهیت بینتحو ت نوین علمی معاصر همگام باشد؛ باتوجه

های انگلیسوی ویژه انگلیسی، ارائۀ معادلهای غیرفارسی و غیرعربی، بهتولیدات علمی در این حوزه به زبان
المللوی، یوک ضورورت علموی برای اصطلاحات تخصصی و استناد به منابع پژوهشی معتبر و روزآمد بین

دهد، بلکه جایگاه آن را در گفتموان ر را گسترش میتنها دامنۀ مخاطبان اثشود. این رویکرد، نهمحسوب می
 .کندعلمیِ جهانی تقویت می

وگوی ای کوانونی در گفوتاین کاستی به طور مشخص در مداخل مرتبط با اعجاز قرآن کریم که حووزه
زبان در شود. فقدان ارجاع به منوابع  انگلیسویمی و غربی است، نمایان میعلمی میان مکاتب فکری اسلا

سوازی ایون موداخل نقوش توانسوت در غنیتأمل است. ازجمله منابعی کوه میاین حوزه، یک ضعف قابل
 :اند ازمؤثری ایفا کند، عبارت

 Abdul Aleem: “Iʿjāzu’l-Qurʾān”, Islamic Culture. 
 Abdul-Raof, Hussein: “Inimitability of the Quran”, in The Quran: An 

Encyclopedia. 
 Leaman, Oliver: “Miraculousness of the Quran”, in The Quran: An 

Encyclopedia. 
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 این منابع نیز فراهم گردد تا رویکردی تحلیلی و موشکافانه بر اثر حاکم شود.
محوور، شود برای مداخل اصولی و پژوهشهای ویژه در مداخل کلیدی: پیشنهاد میافزودن بخش .2
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 ها انعطاف علمی نشان دهد.در برابر تحول مفاهیم و دیدگاه
گیوری المللی: پیشنهاد دیگر، بهرههای تخصصی بینشناسایی و معرفی منابع منتشرشده در نشریه  .3

 Islamicو  29Journal of Qur'anic Studiesنتشرشوده در نشوریات علموی معتبور ماننود از مقا ت م
30Studies را  نامۀهفرهنگتواند سوطح علموی ویژه در مداخل چالشی، میاست. ارجاع به این مقا ت، به

 ها نیز فراهم آید.ارتقا دهد و در صورت لزوم، زمینۀ نقد محتوایی آن
، 31Jstorهای داده پژوهشوی نظیور های اطلاعاتی علمی جهانی: پایگاههمند از پایگااستفاده نظام  .4

32Brill ،33Encyclopaedia of Islam هووا کووه از ظرفیووت بووا یی در ارائووۀ منووابع علمووی و نظووایر آن
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ارزیابی مورداستفاده قرار گیرند. همونین، امکوان نقود علموی صورت مستند و قابلها بهه از آنشداستخراج
                                                 

28. https://referenceworks.brill.com/display/db/eqo  
29. https://www.euppublishing.com/loi/JQS 
30. https://www.jstor.org/journal/islamicstudies 
31. https://www.jstor.org/  
32. https://brill.com  
33. https://referenceworks.brill.com/display/db/eieo  

https://referenceworks.brill.com/display/db/eqo
https://www.euppublishing.com/loi/JQS
https://www.jstor.org/journal/islamicstudies
https://www.jstor.org/
https://brill.com/
https://referenceworks.brill.com/display/db/eieo


 115،  شمارة پياپی 2، شماره هفتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 350

 

هوا موضوعی علموی و ها و روشدر برابر تنوع دیدگاه نامهفرهنگاین منابع نیز در صورت نیاز فراهم گردد تا 
 فعال اتخاذ نماید.

 .  نحوۀ استناددهی۶.3
، شفافیت در ارجاع به منابع و ارتباط دقی  میوان نامۀ علوم قرآنینگفرهدر ارزیابی نحوۀ استناددهی در 

موورد تحلیول،  نامۀۀفرهنگحال، در شده و مستندات، از اهمیت زیادی برخوردار است؛ بااینمحتوای ارائه
دهی رعایت نشده است. مداخل فاقد ارجاع« اعجاز قرآن»این اصل کلیدی در بسیاری از مداخل مرتبط با 

صورت کلی ذکر شده است، بدون آنکوه تنی هستند و در انتهای هر مدخل، صرفاً فهرستی از منابع بهمدرون
مشخص باشد کدام بخش از متن بر اسا  کدام منبع تدوین شوده اسوت. ایون رویکورد، امکوان ارزیوابی 

ی را از خواننده های صاحبان منابع اصلو دیدگاه نامهفرهنگانتقادی استنادات و تفکیک میان تحلیل مؤلفان 
عنوان مصادی  اعجاز ذکور شوده، ، دو مورد به«اعجاز تصویری قرآن»کند. برای نمونه، در مدخل سلب می

وجه روشن نیست و موجب هیچاما سه منبع در انتها آورده شده که ارتباط دقی  هر یک با مصادی  نامبرده به
 34 .شودابهام در فهم و سنجش اعتبار مطالب می

مند در ترتیب ذکر منوابع اسوت. بورخلاف دهی، فقدان یک الگوی نظامگر از اشکا تِ ارجاعیکی دی 
کادمیک که منابع را یا بهشیوه صورت الفبایی یا بر اسا  توالی تواریخی )تواریخ توألیف یوا های استاندارد آ

صوی اسوت. بورای فاقد هرگونه الگووی مشخ نامهفرهنگکنند، ترتیب منابع در این وفات مؤلف( تنظیم می
، منابع متقدم و متأخر بدون رعایت ترتیبوی منطقوی در کنوار «های قرآناعجاز پیشگویی»نمونه، در مدخل 

ش( 1360)م. « علاموه طباطبوایی»)معاصر( پیش از « مکارم شیرازی»که نام اند؛ چنانیکدیگر قرار گرفته
« بواقلانی»د است؛ جایی که ارجاع به نیز مشهو« اعجاز نظم قرآن»نظمی در مدخل این بی  35آمده است.

« سویوطی»ق(، 794)م. « زرکشوی»که منابعی همووون عنوان آخرین مرجع آمده، درحالیق( به403)م. 
ایون  36 اند.ش( که به قرون متأخرتر تعل  دارنود، پویش از او ذکور شوده1385)م. « معرفت»ق( و 911)م. 

ش کرده و تحلیل سیر تطور تاریخی یک مفهوم را بورای ترتیب نامتوازن، انسجام تاریخی ارجاعات را مخدو
 .سازدپژوهشگر دشوار می

 ها. اعتبارسنجی استدلال7.3
های آن استوار است. هرچوه ایون های علمی، اعتبار یک اثر بر پایه انسجام و اتقان استد لدر پژوهش
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یابود. ار آن پوژوهش افوزایش میتری ارائوه شووند، اعتبوتر و مستندات قویشناسی دقی ها با روشاستد ل
تک مداخل، چنود مودخل کلیودی جای تحلیل تکهای این پژوهش، در این بخش، بهبه محدودیتباتوجه

ها مشخص گوردد. در ایون کاررفته در آنهای بهشوند تا میزان اعتبار استد لای ارزیابی میصورت نمونهبه
عنوان یکی از به« تحدی»صورت مبنایی و سپس مدخل به« نوجوه اعجاز قرآ»راستا، ابتدا مداخل مرتبط با 

 .گیردهای محوری در تعریف معجزه، مورد تحلیل و اعتبارسنجی قرار میمؤلفه
وجووه اعجواز »رغم کثرت موداخل مورتبط بوا ، علینامۀ علوم قرآنیفرهنگ در بررسی ساختار تحلیلی

شود. در اکثر موارد، صرفاً های اثباتی مشاهده میلهای تبیینی و استد ، ضعف جدی در ارائه تحلیل«قرآن
به ذکر یک ادعا بسنده شده و روند منطقی اقامۀ دلیل برای تأیید آن وجود ندارد. یکی از اشکا ت مبنایی در 

در « معجوزه»شده با تعریف ارائۀ این وجوه اعجاز، عدم تطاب  مفهومی میان بسیاری از وجوه اعجازِ معرفی
دهنده گسست میان مبانی نظری و مصوادی  عملوی اسوت. این تعارض ساختاری، نشان  37ست. خودِ اثر ا
عدم امکان »، «پذیریتحدی»، «العاده بودنخارق»هایی اساسی چون که در تعریف معجزه، مؤلفهدرحالی
ن فاقود ایو نامۀهفرهنگ شوده درذکر شده، بسیاری از وجوه اعجواز مطرح« اثبات صدق نبوت»و « معارضه

شناختی و بور اسوا  تر اشاره شد، این وجوه عمدتاً بدون انسجام روشطور که پیشمعیارها هستند و همان
 .انداشارات پراکنده در متون مختلف گردآوری شده

خوورد. بورای های استد لی به چشم میافزون بر این اشکال مبنایی، در طرح سایر مباحث نیز کاستی
ادعا شده است که قرآن کریم بویش از هور کتواب دیگوری در « ن حفظی قرآناعجاز آسا»نمونه، در مدخل 

ایون ادعوا، هرچنود   38 جهان حافظ دارد و این ویژگی به روانی سبک و آهنگ آن نسوبت داده شوده اسوت.
ممکن است در نگاه نخست پذیرفتنی به نظر برسد، اما با واقعیت دشواری حفظ قرآن برای غیرعرب زبانان 

است؛ زیرا صورف اسوتناد « استقرای ناقص»شناسی، این استد ل مبتنی بر . از منظر روشدر تعارض است
« آسوانی»به شمار با ی حافظان، بدون تحلیل عوامل فرهنگی، دینی و انگیزشی، دلیل کوافی بورای اثبوات 

کیدات دینی بر حفوظ آ ن و حفظ نیست. در واقع، عواملی چون جایگاه محوری قرآن در فرهنگ اسلامی، تأ
های اصلی مسلمانان برای حفظ قرآن بوده است. این رویکرد عبرت از تحریف کتب آسمانی پیشین، انگیزه

هوا اموری اند که گوویی صوحت آنای ارائه شدهگونهغیرمستدل در سایر مداخل نیز تکرار شده و مباحث به
 .عتبر سازگاری نداردنیاز از اقامه برهان است؛ امری که با معیارهای پژوهش علمی ممسلم و بی

شوود. در ایون مودخل، ای دیگر بررسوی میعنوان نمونهبه« تحدی»تر، مدخل برای اعتبارسنجی دقی 
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شوود و طلبی قرآن و دعوت خداوند از منکران قرآن برای آوردن نظیر آن اطولاق میعنوان مبارزهبه« تحدی»
بودن قرآن مطرح شده تا عجز بشر در برابور کولام طلبی در پاسخ به ادعای بشری کند که این مبارزهبیان می

الهی و در نتیجه، صدق رسالت پیامبر)ص( اثبوات گوردد و نواتوانی تواریخی مخالفوان در پاسوخ بوه ایون 
طلبی که در سه مرحله )آوردن نظیر کل قرآن، ده سوره و یک سوره( صورت گرفتوه، شواهدی بور ایون مبارزه

یوک مؤلفوۀ موورد اتفواق در تعریوف « تحودی»کند که تصور را القا میاین نحوۀ ارائه، این   39مدعاست . 
را معیار اصلی تموایز معجوزه از سوایر « تحدی»معجزه است. این در حالی است که هرچند دیدگاه غالب، 

اما در مقابل، گروهی دیگر از متفکران مسلمان، تعریوف معجوزه را بودون شورط  40داند،خوارق عادات می
 41اند. ستهتحدی نیز ممکن دان

در این زمینه، بر پیوند ضروری میان معجوزه و تحودی نقودهایی وارد اسوت؛ نخسوت آنکوه، محودود 
شود بسیاری از خوارق عادات مسلم پیامبران که ساختن تعریف معجزه به موارد مقرون به تحدی، سبب می

توسوط ماننود شوفای بیمواران  هاییاند، از دایره معجزه خارج شوند؛ نمونهفاقد دعوت صریح به مقابله بوده
 45و علم تعبیر خواب یوسف)ع( 44نجات ابراهیم)ع( از آتش 43موسی)ع(، مختلفمعجزات  42،عیسی)ع(

دهد که تحدی، شرط  زم برای تحق  تمام معجوزات همگی فاقد مؤلفه تحدی هستند. این موارد نشان می
 .قرآنی نیست

با قرآن، مستلزم وجود یوک معیوار عینوی و موورد دوم آنکه، ادعای ناکامی قطعی مخالفان در معارضه 
های موجود عمدتاً در بستر جامعوه که چنین معیاری وجود ندارد. داوریاجماع برای داوری است، درحالی

مرجع نهایی »های هموون اند. افزون بر این، پرسشهای اعتقادی شکل گرفتهفرضاسلامی و متأثر از پیش
چه کسی صلاحیت داوری میان کولام الهوی و کولام »و « اند؟وت کداممعیارهای قضا»، «داوری کیست؟
اند. منحصر دانستن تحدی به رقابت بلاغوی نیوز نادرسوت اسوت؛ پاسخ ماندههمونان بی« بشری را دارد؟

یک در اینجا متصوور سطح و یک داور موردقبول طرفین است که هیچزیرا چنین رقابتی نیازمند دو طرف هم

                                                 
 .374، قرآنی نامۀ علومفرهنگجمعی از محققان،  .39
العقیۀد  الناامیۀة فۀی الار ۀان ؛ جووینی، 397 ، الفتاوی الحدیثیة،حجر هیثمی؛ ابن1/117 خلدون،التاریخ ابنخلدون، ؛ ابن161.،اعجا  القرآنباقلانی،  .40

 .3/211 مجموعه رسائل )علامه طباطبائی(،؛ طباطبائی، 1/59 المیزان فی تفسیرالقرآن،؛ طباطبائی، 4 نار عقل و قرآن، اعجا  ا ؛ طباطبائی، 267، الاسلامیة
حلی، ؛ علاموه127 ،قواعد المرام فی عل  الکۀلام؛ بحرانی، 214 ،تجرید الاعتقاد؛ طوسی، 199 /15، المغنی فی ابواب التوحید و العدلعبدالجبار، قاضی 41.

آلاء الۀرحمن فۀی ؛ بلاغوی، 306 ،إرشاد الطالبین إلی نهج المسترشدینمقداد، ؛ فاضل96،التعریفات؛ جرجانی، 474 ،اد فی شرح تجرید الاعتقاد شف المر
 .3/174 ،الفصل فی الملل و الأهواء و النحلحزم اندلسی، ؛ ابن1/3 ،تفسیر القرآن

 .110؛ مائده: 49، 46عمران: آل .42
 .77طه: ؛ 117، 108اعراف:  43.
 .69انبیا:  44.
 .101یوسف:  45.



           353/...با تمرکز بر مداخل مرتبط با  یعلوم قرآن ۀنامو نقد کتاب فرهنگ یمعرف؛ دیگرانو نوری                

 

 .نیست
ای در معارضووه بووا قوورآن، گووزاره« نوواتوانی همیشووگی بشوور»شووناختی، ادعووای منظوور معرفتسوووم، از 

است. فقدان نمونه موف  در طول تاریخ، صرفاً یک مشاهده مبتنی بر استقرای ناقص اسوت و « ناپذیرابطال»
موانی دارد توا رو، ایون ادعوا بیشوتر مواهیتی ایتواند برهان منطقی بر محال بودن آن در آینده باشد. ازایننمی

 .استد لی و برای اقناع مخاطب منتقد کافی نیست
ارائه شده و مداخل  نامهفرهنگنهایتاً، ترتیبی که برای مراحل تحدی )کل قرآن، ده سوره، یک سوره( در 

کشد. این در حالی صورت یک فرایند خطی و قطعی به تصویر میای به آن اختصاص یافته، آن را بهجداگانه
هایی که در آن آیات های تفسیری، در خصوص ترتیب نزول سورهر اسا  روایات متعدد و دیدگاهاست که ب

 46 این بحث علمی را نادیده گرفته است. نامهفرهنگنظر وجود دارد و تحدی آمده، اختلاف
دهود توان گفت که تحلیل سیاق آیات مشهور بوه تحودی نشوان میدر پاسخ به مجموعۀ این نقدها می

 47هایی مانند سحر یا سوخن بشور اسوت. اصلی این آیات دفاع از منشأ وحیانی قرآن در برابر نسبت کارکرد
کنند، نه عجز آنوان در رقابوت این آیات ناآگاهی مخالفان از منشأ الهی قرآن را علت اصلی انکار معرفی می

مْ »که آیۀ ادبی؛ چنان مَا أُ  بُوایسْتَجِ یَ فَإِلَّ هِ لَکُمْ فَاعْلَمُوا أَنَّ آنوان را فاقود شورایط علموی بورای  48«…نزِلَ بِعِلْمِ اللَّ
بُوا بِمَا لَمْ …»داند و آیۀ رقابت می کید می 49«…بِعِلْمِهِ  طُوایحِ یُ بَلْ کَذَّ کند؛ بنابراین تحدی بر ناآگاهی آنان تأ

وق. همونین ای ادبی میان خال  و مخلدعوت به هدایت و تأمل در منشأ الهی قرآن است، نه اعلان مسابقه
قرآن از این قالب برای  50شده بوده، که قالب تحدی پیش از اسلام در سنت ادبی عرب شناختهبه اینباتوجه

کیود بور  تذکر نسبت به منشأ الهی خود بهره برده است. هدف آیات تحدی نه رقابت لفظی نوابرابر، بلکوه تأ
مدخل به رواج تحدی ادبی در فرهنوگ جواهلی، که باوجود اشارۀ تأمل اینالهی بودن قرآن است. نکتۀ قابل

صورت مستقیم، دلیل صودق دعووی نبووت معرفوی گیری متناسب با این واقعیت ارائه نشده و آن را بهنتیجه
وجووه »شده در مداخل های ارائهدهد که استد لدر نتیجه، تحلیل مباحث این بخش نشان می .کرده است

 علمی  زم است.فاقد اتقان و دقت « تحدی»و « اعجاز

 گیرینتیجه

، بوه بررسوی دو پرسوش نامۀۀ علۀوم قرآنۀیفرهنگاین پژوهش باهدف معرفی و ارزیابی انتقادی کتاب 
                                                 

 .167-163 /10، المیزان فی تفسیرالقرانعلامه طباطبائی،  .46
 .119-109، «د یل اصالت وحی قرآنی از منظر قرآن: بازاندیشی در تفسیر قطعات تحدی»موسوی،  .47
 .14هود:  .48
 .39یونس:   .49
 .16/220 ،المغنی فی ابواب التوحید و العدل عبدالجبار،؛ قاضی93 المسائل العکبریة،شیخ مفید،  .50
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ها نشوان اصلی دربارۀ استانداردهای صوری و محتوایی این اثر پرداخت. در پاسخ به پرسش نخست، یافتوه
ر کلی نشر، از سطح مطلوبی برخووردار اسوت و از منظر کیفیت فنی، چاپی و ساختا نامهفرهنگداد که این 

های ویرایشوی، ماننود عودم حال، برخی کاسوتیهای جامعیت صوری در آن رعایت شده است. بااینمؤلفه
 .شناسی، نیازمند بازبینی و اصلاح استالخط و اشتباهات جزئی در کتابیکدستی در رسم

دهود، که هستۀ اصلی این پژوهش را تشکیل میدر پاسخ به پرسش دوم  و در راستای ارزیابی محتوایی 
توجهی مشخص شد؛ در وهلۀ نخست، عدم انسجام منطقوی در شناختی و ساختاری قابلهای روشضعف

در مقابل اختصار شودید در موداخلی « قرآن وجوه اعجاز»حجم و عم  مطالب که در تمرکز نامتناسب بر 
گذاری محتوایی منسوجم اسوت. کیفیوت یک سیاست دهندۀ نبودمشهود است و نشان« اعجاز قرآن»چون 

کاررفته نیز به دلیل عدم استناد کافی به متون متقدم اسلامی و اتکای بیش از حد به آثار متأخر، عم  منابع به
های ارائه شوده و بوه طوور خواص فقودان علمیِ اثر را محدود کرده است. عدم هماهنگی میان مبانی و داده

های محتوایی مداخل است. نبود اختلاف نظرات موجود ذیل هر مدخل از دیگر ضعفهای متنوع و  دیدگاه
ای، نواقص افزون بر این، جامعیت مداخل به سبب کمبود برخی مفاهیم مرتبط با اعجاز و مفاهیم بینارشوته

هوای معاصور رود؛ چرا کوه اثور در تعامول بوا پژوهشاست. روزآمدی مطالب نیز یک کاستی به شمار می
دهیِ زبان، دچوار خوا اسوت. نحووۀ اسوتناددهی بوه دلیول عودمِ ارجواعویژه منابع انگلیسیالمللی، بهبین

آزمایی را از نظمی در ارائۀ فهرست منابع، با استانداردهای علمی فاصله دارد و امکان راستیمتنی و بیدرون
، از اتقوان علموی اعجواز از مداخلشده در بسیاری های ارائهکند. افزون بر این، استد لخواننده سلب می

اند؛ این جای ارائۀ تحلیل مستدل، به ذکر ادعاهای فاقد پشتوانه بسنده کرده زم برخوردار نیستند و اغلب به
شوده با بسیاری از وجوه اعجواز معرفی« معجزه»شده از ویژه در تعارض آشکار میان تعریف ارائهضعف، به

همونوین مشوخص شود،  .ند تحدی و خرق عادت( هستند، نمایان استهای اصلی آن )مانکه فاقد مؤلفه
ای به آن نشده  و مؤلفۀ تحدی در تعریف معجزه، نقدها و نظرات مخالفی دارد که در مدخل موردنظر اشاره

 نوعی اتقان استد لی مطالب مورد خدشه است.به
، گوامی ارزشومند در جهوت عنوان نخسوتین اثور در نووع خوودبوه نامۀ علوم قرآنیفرهنگ در مجموع،

ها دهد که مجموعۀ این نارسواییهای این پژوهش نشان میمندسازی مفاهیم این حوزه است؛ اما یافتهنظام
عنوان یوک منبوع مرجوع در انسجام، استد ل، استناد و جامعیت مداخل، مانع از تحق  کامل اهداف آن به

 .ی  پژوهشی، امری ضروری استعلمی معتبر شده و بازنگری آن بر اسا  معیارهای دق
شوود رو پیشونهاد میمحدود بود؛ ازایون« اعجاز»ها، این پژوهش صرفاً به مداخل به محدودیتباتوجه

اسباب و »یا « نسخ»های مفهومیِ دیگر مانند های آتی، این چارچوب انتقادی را برای ارزیابی حوزهپژوهش
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