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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 
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Abstract 

Two noble Quranic verses, “Shahidallāhu annahū lāā ilaha ilā huwa” and “Awalam yak­fi birabbika annahū ‘alā kulli 
shay­in shahīd,” play a significant role in explaining the most important philosophical problem of Ṣadrā’s School, 

namely proving the Divine essence and essential unity (Tawḥīd) through Burhān al-Ṣiddīqīn (the argument of the 

veracious). In fact, the arguments that Ṣadr al-Muta’allihīn advances on the basis of these two verses are a form of 

philosophical interpretation of them. Using a descriptive-analytical method and based on library sources, this paper 

seeks to analyze Mullā Ṣadrā’s interpretive view regarding Q. 3: 18 and Q. 41: 53. The findings show that his 

interpretive view on Q. 3: 18 has been criticized. Still, his exegesis on Q. 41: 53 is confirmed by the apparent wording of 

the verse. Finally, after examining and rejecting the objections raised against this view and considering the verbal, 

contextual, and narrative indications, it has been assessed as acceptable and defensible.   

Keywords: Holy Quran, Ṣadr al-Muta’allihīn, Self-witnessing of the Essence, Tawḥīd 
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 چکیده
هُ لََ إِلَهَ إِلََّ هُوَ »دو آیهٔ شریفهٔ  هُ أَنَّ هُ عَلی» و« شَهِدَ اللَّ كَ أَنَّ تیری  مسیهلهٔ سزایی در تبییی  مهمنقش به« ءٍ شَهیدكُلِّ شَيْ  أَوَ لَمْ یَکْفِ بِرَبِّ

كننید. براهینیی كیه تعیالی  ا  رریی  اقامیهٔ برهیان صیدیقی  ایفیا میفلسفی مکتب صدرایی، یعنی اثبات ذات و توحید ذاتیی ح 
آید. ایی  نوشیتار كیه بیا رو  ها به شمار میت، در واقع نوعی تفسیر فلسفی ا  آنصدرالمتألهی  براساس ای  دو آیه اقامه كرده اس

 18ای سامان یافته است، درصددِ تحلیل دیدگاه تفسیری صیدرالمتألهی  نسیبت بیه آییهٔ تحلیلی و براساس منابع كتابخانهتوصیفی
 18كیه دییدگاه تفسییری ملاصیدرا در  صیؤ آییهٔ  دهدهای پژوهش نشان میسورهٔ فصلت است. یافته 53عمران و آیهٔ سورهٔ آل
شود. درنهاییت، پی  سورهٔ فصلت براساس ظاهر آیه تأیید می 53حال، دیدگاه وی دربارهٔ آیهٔ عمران نقد شده است؛ باای سورهٔ آل

و در ورِ دفاع ار ییابی  به قرای  لفظی، سیاقی و روایی، پذیر  آن ممک ا  بررسی و رد اشکالَت واردشده بر ای  دیدگاه و باتوجه
 شد. 
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 مقدمه

ا جمله مباحث مهم و پركیاربرد قرآنیی اسیت. در قیرآن كیریم ا   داونید متعیال، « شهادت»مبحث 
شود. ای  شاهدان، بر امور یعنوان شاهد استفاده مملائکهٔ الهی، انبیا، صالحان و صاحبان علم و نظیر آن به

دهند. در ای  مییان، شیهادت و گیواهی  داونید متعیال در آییات شیریفه ا  مختلفی شهادت و گواهی می
اهمیت دوچندان بر وردار است. بر ی ا  آیات بر شهادت ذات الهی میورد استشیهاد قیرار گرفتیه اسیت، 

 ا جمله:
هُ لََ إِلَهَ إِلََّ هُ »أ.  هُ أَنَّ در ای   1؛«وَ وَالْمَلَائِکَةُ وَأُولُو الْعِلْمِ قَائِمًا بِالْقِسْطِ لََ إِلَهَ إِلََّ هُوَ الْعَزِیزُ الْحَکِیمُ شَهِدَ اللَّ

دهد و  ود را گواه حقیقی بر توحیید معرفیی آیۀ شریفه  داوند متعال شهادت بر ذات و وحدانیت  ود می
 كند.می

یهُ عَلیی سَنُریهِمْ آیاتِنا فِي الآفاقِ وَ في»ب.  یكَ أَنَّ هُ الْحَ ُّ أَ وَ لَمْ یَکْفِ بِرَبِّ َ  لَهُمْ أَنَّ ی یَتَبَیَّ كُیلِّ  أَنْفُسِهِمْ حَتَّ
كند كیه ا  عنوان گواه بر همهٔ موجودات معرفی میدر ای  آیۀ شریفه  داوند متعال  ود را به 2؛«ءٍ شَهیدشَيْ 

را متجلی سا ته است، البته در انتهیای آییۀ شیریفه ا  هایی در آفاق گیتی و انف   لای ،  ود رری  نشانه
 گوید.كفایت شهادت ذاتی  ویش سخ  می

یهِ شَیهِیدًا»ج.  هُ یَشْهَدُ بِمَا أَنْزَلَ إِلَیْكَ أَنْزَلَهُ بِعِلْمِهِ وَالْمَلَائِکَةُ یَشْهَدُونَ وَكَفَیی بِاللَّ در ایی  آییهٔ  3؛«لَکِِ  اللَّ
دهد كه ایی  شیهادت معییار حقانییت وحیی یامبر و قرآن كریم شهادت میشریفه  داوند بر صدق گفتار پ

 الهی است.
هُ لََ إِلَهَ إِلَََّ أَنَا فَاعْبُدْنِي...»د.  نِي أَنَا اللََّ در ای  آیهٔ شیریفه بیه وحیدانیت ذاتیی  یود  داوند متعال  4؛«إِنََّ

 فاده دارد.كند و اگرچه با لفظ شهادت نیامده است، اما همان معنا را ااشاره می
هِ شَهِیدًا»ه.  هِ وَكَفَی بِاللََّ یِ  كُلَِّ ذِي أَرْسَلَ رَسُولَهُ بِالْهُدَی وَدِیِ  الْحَِ َّ لِیُظْهِرَهُ عَلَی الدَِّ در ایی  آییۀ  5؛«هُوَ الََّ

دهد و صراحتاً ایی  شیهادت را كیافی بیه مقصیود شریفه  داوند متعال بر پیرو ی ح  بر بارل گواهی می
 داند.می

هِ شَهِیدًا..».و.  اسِ رَسُولًَ وَكَفَی بِاللََّ در ای  آیۀ شریفه نیز شیهادت  داونید متعیال بیر  6؛«وَأَرْسَلْنَاكَ لِلنََّ
نبوت و رسالت نبی مکرم اسلام)ٔ( و كفایت ای  شهادت برای اثبات رسیالت نبیی اسیلام م یره شیده 

                                                 
  .18عمران: . آل1
لت: 2   .53. فصَّ
  .166. نساء: 3
 .14. ره: 4
 .28فتح:  . 5
 .79نساء:  . 6
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 است.
هادت  ود را دلیل بر حقیایقی ا جملیه در آیات شریفهٔ مذكور،  داوند متعال ذات  ویش را گواه یا ش

 كند. توحید، نبوت و مانند آن معرفی می
رور  أ درصددِ بررسی دیدگاه ملاصدرا در ارتبیا  بیا شیهادت ذات الهیی بیر ذات ای  پژوهش به

لت است. ای  بررسی و تحلیل براسیاس دییدگاه  53عمران و آیهٔ سورۀ مباركهٔ آل 18 ویش در آیهٔ  سورهٔ فصَّ
تعیالی  بیر د ا  شیهادت ح ها پاسخ دهد كه میراگیرد و بنا دارد به ای  پرسشیری ملاصدرا صورت میتفس

توان ا  شهادت ح  بر ذات  ویش به توحیید دسیت یافیت؟ آییا ایی  ذات و یگانگی  ود چیست؟ آیا می
سیا  حیل مسیهلهٔ هروایی ابتنا یافته است؟ یافت  پاسیخ بیرای ایی  سی،الَت،  مین-های قرآنیتبیی  بر بنیان

هیا و تحلییل ظیاهر پژوهش است كه با تمسک به آرا و مبانی حکمی صدرالمتألهی  و تحلیل و توصیف آن
ای  دو آیهٔ كریمه براساس نظرات مفسران حاصل  واهد شد. منابع معرفتی در اندیشهٔ اسلامی، اعم ا  عقل 

هم برای تبیی  و اثبات معرفت دینی به شیمار سوسا ت  منابع عقلی و نقلی گامی مرو همو نقل است؛ ا ای 
 رود كه مقالهٔ حاضر نیز در ای  مسیر قرار دارد. می

 شناسی شهادت ذات بر ذات. مفهوم1

ها را به دو محیور توان آنصورت كلی میتعالی  مشتمل بر براهی  متعددی است كه بهاثبات وجود ح 
ذات. برای نمونه، برهان نظم، برهیان وجیوب و امکیان،  تقسیم كرد: شهادت غیر بر ذات و شهادت ذات بر

دیگیر، برهیان صیدیقی ، بر شهادت غیر بر ذات است. ا سیویبرهان نف  و مانند آن ا  سنخ براهی  مبتنی
برهانی است كه بر محور شهادت ذات بر ذات بنیان نهاده شده است. آنچه در ای  مقالیه دربیارهٔ آن سیخ  

 شدنی است. لهی بر ذات است كه در ضم  برهان صدیقی  اثبات واهیم گفت شهادت ذات ا
توان به مقالَتی اشاره كرد كه در ارتبا  با تفسیر ملاصدرا به رشیتهٔ در  صؤ پیشینۀ مقالهٔ حاضر می

 7«ملاصیدرا و علیم تفسییر»ای با عنیوان توان به مقالهٔ سیدمحمد  امنهباره میتحریر در آمده است. درای 
رویکرد فلسفی ملاصدرا بیه تفسییر »كه درصددِ بیان سبک و رو  تفسیری ملاصدراست. مقالهٔ  اشاره كرد

پور در پیِ تبیی  رویکرد فلسفی ملاصدرا در تفسییر قیرآن اسیت. نوشتهٔ علیرضا دهقان 8«قرآن )بحث علم(
ر مجموعیه فتیاوا و تیمییه دشفاعت، مقایسهٔ دییدگاه اب »بر ای ، دیدگاه ملاصدرا در مقالَتی همچون علاوه

نقد و بررسی شده است. اما آنچه ای  مقاله درصددِ بررسی آن اسیت و در  9«ملاصدرا در تفسیر آیةالکرسی
                                                 

 .11-4 خردنامه، ،«ب و شخصیت صدرالمتالهی ؛ ملاصدرا و علم تفسیر ندگی، مکت»ای، .  امنه7
 .51-39، «رویکرد فلسفی ملاصدرا به تفسیر قرآن )بحث علم(»پور، . دهقان8
 .142-124، «تیمیه در مجموعه فتاوا و ملاصدرا در تفسیر آیةالکرسیشفاعت، مقایسهٔ دیدگاه اب »كردار، . راستی9
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ها بدان پردا ته نشده است، تبیی  دیدگاه تفسیری ملاصدرا در ارتبا  با شهادت ذات بیر ذات دیگر پژوهش
ای بررسی نشده اسیت. ا آنجاكیه رشتهوهشی میانروایی آن است كه در قالب پژ-های قرآنیو تحلیل بنیان

های  ود را بیه قیرآن منسیوب كننید، ویژۀ صدرالمتألهی  شیرا ی تلا  دارند تا دیدگاهفلاسفۀ مسلمان، به
سنجی ای  ادعا نیا  به تحقی  دارد. مقالهٔ حاضر در ای  راستا به بررسیی تحلیلیی دییدگاه صیدرا در صحت

سیورهٔ  18های مفسران پردا ته است. همچنی  در ارتبا  بیا آییات اس دیدگاه صؤ دو آیهٔ ذكرشده براس
كه مقالهٔ حاضر گیامی در راسیتای  10سورهٔ فصلت ا تلاف فراوانی میان محققان وجود دارد 53عمران و آل

 رود.سا ت  مفهوم ای  دو آیه نیز به شمار میروش 

 . روش صدرالمتألهین در بیان معارف الهی2

عالیه براساس رو   اصی بنا شده است كیه در آن وحیی قرآنیی، شیهود عرفیانی و برهیان حکمت مت
ا نظرِ او  11دیگر، متعل  شنا ت در هر سه مورد، امر واحدی است.عبارتِ فلسفی ملا م یکدیگر هستند. به

، صدرا در بسیاری ا  مسائل فلسیفی 12اهل نظر كسی است كه بی  قوانی  عقلی و احکام شرعی جمع كند.
رو  وصول به آن حقیقت را آیات الهی، ا بار نبوی، برهان نیر عرشی، مکاشفۀ عرفانی و الهامیات ربیانی 

البته او بیه رو  فلسیفی، یعنیی  13داند كه بر قلب او و با روشی غیر ا  بحث و كسب جاری شده است.می
آورد بیا  بیان برهیان بییان دسیت مییاقامهٔ دلیل، پایبند است و آنچه در مقام كشف ا  رُیرق غیربرهیانی به

 14كند.می
دهد؛ حکمت بحثی و عقلی مشائی، كیلام شناسی حکمت متعالیه را تشکیل میعناصر مختلفی رو 

هیا، عربیی و در صیدر همیۀ ای ویژه شخصییت اب اسلامی، حکمت شهودی اشراقی، تعیالیم عرفیانی بیه
رور مکیرر ا  ، بیهاسفارالکتابش، ویژه امبهحکمت وحیانی قرآنی است. او در مواضع گوناگون ا  آثار  ود 

، كرد و اساساً رری  ح  را مبتنیآیات قرآنی، روایات و ادعیهٔ منصؤ استفاده می بر ایمیان بیه اللیه تعیالی 
كنید نیور هیدایت مسیتفاد ا  نقیل و عقیل وی تصیریح می 15شیمارد.ملائکهٔ الهی، كتب و رسول الهی می

كیه در بسییاری ا  مسیائل و نقل در دلَلت بر حقیقت معتقد است، چنان یعنی او به یگانگی عقل 16است؛
                                                 

تفسییر آییهٔ آفیاق و انفی  در بسیتر »؛ نکونام، 37، «فصلت 53جش آراء تفسیری فریقی  در تبیی  متعل  ح  و مرادیابی ا  شهید در آیهٔ سن». راد و همکاران، 10
 .29، «تاریخی

 .7/326، الحكمة المتعالية. صدرالدی  شیرا ی، 11
 .6/392، الحكمة المتعالية. صدرالدی  شیرا ی، 12
 .1/211، الحكمة المتعالية؛ صدرالدی  شیرا ی، 270؛ 108، وبيةالشواهد الرب. صدرالدی  شیرا ی، 13
 .1/347؛ 1/330؛ 1/71، الحكمة المتعالية. صدرالدی  شیرا ی، 14
 .2-3، المشاعر. صدرالدی  شیرا ی، 15
 .9/94، الحكمة المتعالية. صدرالدی  شیرا ی، 16
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دیگر، او مشاهدات عرفانی و بیانات عرفا را هم مقتضای ا سوی 17كند.نظیر معاد جسمانی بدان تصریح می
كنند در ظاهر، مخالف حکمت نظری داند و معتقد است اگرچه ممک  است آنچه ایشان بیان میبرهان می
 18در بار  و روه و حقیقت آشکار، ا  انوار نبوی و مشکات ولوی در عالم است.باشد اما 

 مند است:رور كلی در چهار بخش بهرهكم ا  منقولَت بهصدرالمتألهی  دست
مندی ا  آیات و روایات در مقام تعریف مسهلهٔ حکمی و در پییِ آن، اقامیهٔ دلییل بیرای اثبیات آن أ. بهره

 19امر؛
عنوان یات و روایات بعد ا  اقامهٔ دلیل بر اثبات مسیائل گونیاگون حکمیت الهیی، بیهمندی ا  آب. بهره

م،ید بر م لب و استشهاد به آن نصؤ؛ یعنی صدرا عمدتاً سعی دارد موافقت بیان حکمی  ود را با كلام 
 20تعبیر دیگر، در پیِ سنجش دستاورد حکمی  ود با محک قرآنی است؛قرآنی بیان كند. به

 21مص لحات حکمی با مص حات نقلی؛ج. ت بی  
 22د. ت بی  كتاب و شریعت با حکمت بحثی و براهی  عقلی یقینی و شهود و مشاهدات كشفی.

 در حکمت متعالیه« أوَ لَم یکف»و « شَهدَِ اللَّهُ» ۀتفسیر آیات شریف .3

كنید ییا در مسائل مختلف فلسفی به آیات الهی استشیهاد میشناسی  ود رو  بر وف صدرالمتألهی  
ای آن را موافی  و هماهنیب بیا ایی  لهكند یا بعد ا  اقامهٔ برهان بر اثبات مسهها میبیان  ود را استوار بر آن

عمران نیز همی  م لب وجیود دارد كیه در قالیب مسیائل آل 18شمارد. در  صؤ آیهٔ شریفهٔ آیات بر می
ارائهٔ دلییل، آن دلییل را م،یید ییا شیاهد میدعای  یود كند یا بعد ا  عنوان دلیل یاد میمختلفی ا  ای  آیه به

 آورد.می
 :مبیَّ  موارد  یر است« أ و لم یکف»و « شهد الله»نگاه صدرالمتألهی  به آیهٔ 

  23أ.  داوند دلیل بر ذات  ود است؛
كننیدۀ وحیدانیت ذات و توحیید م لی  و ایی  امیر، اثبات 24ب. هیج واجبی جز ذات او وجود نیدارد

                                                 
 .271و  9/207، الحكمة المتعالية. صدرالدی  شیرا ی، 17
 2/315، الحكمة المتعاليةشیرا ی،  . صدرالدی 18
 .292-9/291؛ 7-7/6؛ 5/349، الحكمة المتعالية. نک: صدرالدی  شیرا ی، 19
 .6/139؛ 239و  236و  5/206؛ 4/245؛ 3/515، الحكمة المتعالية. صدرالدی  شیرا ی، 20
 .6/296؛ 7/47؛ 9/172؛ 9/143، الحكمة المتعالية. نک: صدرالدی  شیرا ی، 21
 .2/315؛ 7/327ی  شیرا ی، الحکمة المتعالیة، . صدرالد22
 .46، المشاعر؛ صدرالدی  شیرا ی، 7/221و  1/406، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 23
 .4/58، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 24
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 25؛حضرت ح  است
سیورهٔ  285چراكه رب  برداشت صیدرالمتألهی  ا  آییۀ شیریفهٔ  26ج. بیانگر شر  صحت ایمان است؛

، حقیقت ملائکه، كتب، رسل و آ رت است كیه بخیش اولِ معنای باور به حقیقت اللهبقره، ایمان به تعالی 
تغنی ا  غییر اسیت و تعالی  است كه تام الحقیقه، واجیب بالیذات و مسیحقیقت ایمانی، باور به وجود الله

تنهایی اقتضای وجود دارد و برای حمل وجود بر آن هیچ نیا ی به وسارت چیزی نیست. صدرا بعد ذاتش به
كند و موافقت كلام  ود با آیات فصلت استشهاد می 53آل عمران و  18ا  اقامهٔ برهان، به ای  دو آیۀ شریفهٔ 

 28واس هٔ  ود اوستبه« شهد الله»منی به  داوند رب  آیهٔ بنابرای  ایمان هر م، 27كند.قرآنی را تصریح می
 29و موحدان بعد ا  الله، ملائکه و اولوالعلم هستند.

بودن شهادت؛ صدرالمتألهی  برای اثبات سریان تسبیح ح  در تمام موجودات، ضم  آنکه د. ذومراتب
كند كه بعد ا  اقامیهٔ دلییل ه اقامه میداند، دو دلیل عقلی بر اثبات مسهلاشارت قرآنی و نقلی را م،ید آن می

تعیالی  را بودن شهادت و دلَلت موجیودات بیر ذات ح كند و ذومراتباستشهاد می« شهد الله»اول به آیۀ 
بالَتری  مراتب در شهادت و دلَلت، دلَلت ذات بر ذات است و شهادت صفات او بر ذات، »كند: بیان می

اوست؛ كه مقام ملائکهٔ مقربی  پ  ا  آن نفوس صالح و مقیدس و  صفات و افعال او و سپ  دلَلت افعال
دهد كه معبیودی جیز او  داوند گواهی میكه  داوند متعال فرمود: پ  ا  آن سایر موجودات است؛ چنان

 30«دهند.[نیست و فرشتگان و صاحبان دانش ]نیز گواهی می
بیه  مفاتيح الغيبا  مفتاه سوم كتاب ه. مقام شهادت، مقام علم است. صدرالمتألهی  در مشهد پنجم 

پردا د و درنهایت، بالَتری  سعادت نف  انسانی را عبور ا  حد محسوسات با قوۀ عقل ذكر فضیلت علم می
در ای  حیال، نفی  »داند كه ورود به عالم قدس است. هیولَنی  ود و رسیدن به مقام ادراک معقولَت می

جیایی كیه گییرد؛ های معقول جای میجواهر مجرد و صورت ۀ مرایستد و در در صقع ربوبی، صبورانه می
سیپ  در  31«پایان است.های الهی، جایگاه انوار و لذات جاودان و پذیرندۀ ابتهاجات بیمحل تابش اشعه

كند كه در اولی  بخش در ذكر شیواهد قرآنیی، مشهد ششم فضیلت علم در قرآن، احادیث و آثار را بیان می
بنگر »گوید: است كه پ  ا  ذكر آن می« شهد الله»بر آیهٔ شمارد كه وجه نخست آن مبتنیوجوهی را بر می

                                                 
 .47 ،المشاعر ؛ صدرالدی  شیرا ی،4/17و  1/499، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 25
 .3/46، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 26
 .4/207، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 27
 .4/426، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 28
 .5/11، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 29
 .7/145، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی، 30
 .117، مفاتيح الغيبیرا ی، . صدرالدی  ش31
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كه چگونه  داوند با  ود آغا  كرد، سپ  با فرشتگان ادامه داد و پ  ا  آن به اهل علم اشیاره نمیود و چیه 
د؟ ایی  مقیام، فضیلت و شرافتی بالَتر ا  اینکه  داوند اهل علم را در ردیف  یود و فرشیتگانش قیرار دهی

عمران  داونید آل 18ملاصدرا معتقد است م اب  آیهٔ شریفهٔ  بنابرای  32«نظیری است.جلالت و بزرگیِ بی
كند، چراكه نفی   یویش را بیه ایی  صیفت توصییف كیرده متعال به شرف علم و فضیلت عالم اِ بار می

  33است.
تند،  یرا  داوند متعیال دارای فضیایل و ای برای معرفت الله هسو. تأمل در آیات تکوینی الهی، مقدمه

یها»جهات غیرعدیده است؛  واسی هٔ كه بالَتری  مقام وصول بیه معرفیت بیه او، به 34«وَ لِکُلٍّ وِجْهَةٌ هُوَ مُوَلِّ
  ورد.ذات الهی رقم می

 . تفسیر حکمی صدرالمتألهین از آیات ناظر به شهادت ذات بر ذات4

 تعالی  . اثبات ذات واجب1. 4
، برهان صدیقی  است كه صدرالمتألهی  آن را مشارالیه كیلام تری  برهان بر اثبات وجود ح مهم تعالی 

صدرالمتألهی  حد وسط برهیان صیدیقی  را م یاب   35.داندمی« أ و لم یکف»و « شهد الله»الهی در آیات 
« شهد الله»تناد به آیهٔ شریفهٔ او با اس کنند.داند که صدیقان بر او استشهاد میای  آیات شریفه، ذات الهی می
و همچنیی  در قاعیدهٔ اول، ا  مشیهد اول، ا  ریرف اول  36المظاهر الالهيةةدر مظهر ثانی ا  ف  اول كتاب 

شیود، كه دربارۀ علم ربوبیت است و شامل مباحث مرتبط با معرفت بیه ذات الهیی می اسرار الآیاتكتاب 
هُ لََ إِلَهَ إِلََّ هُوَ ی  )تعالقاعده در اثبات وجود واجب»آورده است:  هُ أَنَّ ، یعنی در ذیل عنوان فصیولی («شَهِدَ اللَّ

سپ  در ذیل ای  فصول، برهیان جوید. تعالی  ا  ای  آیۀ شریفه بهره میكه در آن در پیِ اثبات وجود واجب 
تدلَل بر ذات صدیقی  را اعظم براهی ، اسدَّ ررق و انور و اشرف و احکم مسالک دانسته است كه در آن اس

د و ذات الهی رری  اثبات ذات است،  یرا وجود م ل  بما هو م ل ، اظهر اشیاست شوالهی به ذات او می
كه نف  حقیقت وجود است و غیر او، نف  حقیقت وجود نیست، چراكه اگر حقیقت وجود موجود نباشد، 

هیات است یا وجود ناقص غیرتام؛ اولی هیچ شیهی ا  اشیا موجود نخواهد بود،  یرا غیر آن، یا ماهیتی ا  ما
وسیلهٔ آن وجود  كه اساساً متعل  وجود نیست. دومی هم مستلزم تركیب، فقر و احتیاج به سببی است تا به

                                                 
 .118، مفاتيح الغيب. صدرالدی  شیرا ی، 32
 .2، ایقاظ النائمين. صدرالدی  شیرا ی، 33
 .67، المشاعرصدرالدی  شیرا ی، ، 148بقره: . 34
 .239، مفاتيح الغيب. صدرالدی  شیرا ی، 35
 .20، سه رسالۀ فلسفی. صدرالدی  شیرا ی، 36
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  37تام شود و ا  حد امکان به وجوب  ارج شود.
ان و تری  راه بیرای رهیروتری  و گسیتردها نظرِ صدرالمتألهی  در سیوی دیگیرِ برهیان صیدیقی ، سیهل

سالکان، تدبر و تفکر در آییات الهیی اسیت. بیه همیی  دلییل، بیشیتری  دعیوت قیرآن كیریم بیه تفکیر در 
بیرای  38آید.گیری و اندیشه در آیات آفاقی و انفسی است كه به شمار  در نمیهای آفرینش، عبرتشگفتی
رْض»نمونه: 

َ
ماواتِ وَ الْْ حْمِ  مِیْ  تَفیاوُتٍ فَیارْجِعِ  في ریما تَ »... 39؛...«قُلِ انْظُرُوا ما ذا فِي السَّ َ لْیِ  الیرَّ

رْضَ في» 40؛«مِْ  فُُ ور الْبَصَرَ هَلْ تَری
َ
ماواتِ وَ الْْ ذي َ لََ  السَّ هُ الَّ کُمُ اللَّ یامٍ ثُیمَّ اسْیتَوی إِنَّ رَبَّ ةِ أَیَّ عَلَیی  سِتَّ

هارَ یَْ لُبُهُ حَثیثاً وَ الشَّ  یْلَ النَّ مْرُ تَبارَكَ الْعَرِْ  یُغْشِي اللَّ
َ
راتٍ بِأَمْرِهِ أَلَ لَهُ الْخَلُْ  وَ الْْ جُومَ مُسَخَّ مَْ  وَ الْقَمَرَ وَ النُّ

هُ رَبُّ الْعالَمی  نْسانُ مِمَّ ُ لِ » 41؛«اللَّ  42«.فَلْیَنْظُرِ الِْْ
برهیان ادلیه در اثبیات  داونید را بعید ا  ترین براساس ای  آیات شریفه، صدرالمتألهی  بهتری  و موث 

كند. بعید ا  آن، نظیر بیه آییات معرفی می 43«أَنْفُسِکُمْ أَ فَلا تُبْصِرُونَ  وَ في»صدیقی ، م العهٔ معرفت نف  
هُ الْحَ  سَنُریهِمْ آیاتِنا فِي الآْفاقِ وَ في»انفسی و آفاقی  َ  لَهُمْ أَنَّ ی یَتَبَیَّ را در  داشناسی معرفی  44«أَنْفُسِهِمْ حَتَّ

ییا « سیالکان غیرصیدی »دانید امیا آن را رریی  و م میی  دو رریی  را نییز دشیوار و پیرپیچكند؛ كه امی
شناسیند و نظیر  دا را به ذات  ود او می« سالکان صدی » واند و معتقد است می« مجتهدان استدلَلی»

 45شیای بیر حی ،كنند، نه ا  انمایند و ا  ح ، استشهاد بر سایر اشیا میبه نور ساری الهی در همهٔ اشیا می
 46 یرا شأن او اجل، اجلی، اعلی  و انور ا  آن است كه توسط مخلوقات و مصینوعات  یود شینا ته شیود،

 بلکه ذات الهی اعرف الَشیا و شاهد و برهان بر هر چیزی است.
ت 53او با استشهاد به آیهٔ شریفهٔ  كید می سورهٔ فصلَّ كند كه ا  راه اثر و معالیل هرچنید رُیرق كثییری تأ

نف  و نظیر در آییات انفسیی و آفیاقی  برای شنا ت  داوند وجود دارد كه دو راه مذكور، یعنی راه معرفت
ی است و نظر میهاست؛ ولی كسانی كه به ای  راه آسان مشغول هستند برهان آنبهتری  ای  راه كنند به ها إنَّ

                                                 
 .21-22، المظاهر الالهية؛ صدرالدی  شیرا ی، 26-27، یات و انوار البيّناتاسرار الآ. صدرالدی  شیرا ی، 37
 .6/105، تفسير القرآن الكریم. صدرالدی  شیرا ی،  38
 .101یون :  .39
 .3ملک:  . 40
 .54أعراف:  . 41
  5رارق: . 42
 .20-21، المظاهر الالهية؛ صدرالدی  شیرا ی، 21. ذاریات: 43
لت: 44  .21، المظاهر الالهيةی، ؛ صدرالدی  شیرا 53. فصَّ
 .1/250، شرح اصول کافی؛ صدرالدی  شیرا ی، 19، الحاشية علی الالهيات الشفاء. صدرالدی  شیرا ی، 45
 .239، مفاتيح الغيب. صدرالدی  شیرا ی، 46
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بردار نیست، بلکیه د متعال برهانكه  داوندرحالی 47چیزهایی كه قابل تغییر، فساد، حركت و  مان هستند.
رو، معتقد اسیت در . ا ای شودحد وسط برهان اثبات واجب، ا  رری  شهود و حضور برای آدمی عیان می

هُ الْحَ ... سَنُریهِمْ آیاتِنا فِي الآْفاقِ وَ في»گوید ای  آیهٔ شریفه هم كه در ابتدا می َ  لَهُمْ أَنَّ ی یَتَبَیَّ ، «أَنْفُسِهِمْ حَتَّ
ها غیرذات الهی است؛ یعنی امکان، اشاره به رری  حکما و ربیعیون و متکلمان دارد كه حد وسط برهان آن

یهُ عَلیی»...آید: حركت و حدوث. اما در ادامه می یكَ أَنَّ كیه راه صیدیقان « ءٍ شَیهِیدٌ كُیلِّ شَیيْ  أَوَلَمْ یَکْفِ بِرَبِّ
اهد و گواه است، برای اینکیه بیر  یود نییز شیهادت دهید یعنی آیا پروردگار تو كه بر هر چیزی ش 48است؛

كیه در شود؛ چراكه در علوم الهی چنانگذاری میكند! پ  برهان صدیقی  م اب  ای  آیات پایهكفایت نمی
تقیدم ایجیادی و تقیدم  ،بنیابرای  49تعالی  فاعل و برهان بر هر چیزی اسیت.ای  آیهٔ شریفه عیان است، ح 

واسی هٔ تنها شنا ت او، بلکه شنا ت امور دیگیر هیم تنهیا بهارد. وقتی چنی  بود، نهمعرفتی بر هر چیزی د
 50پذیر  واهد بود و غیر او سمتی در شنا ت و معرفت به ساحت الهی نخواهد داشت. ود او امکان

 51دان  ذاتش ما سواای میبر وجود او بود ذاتش گوا                     لمعه
داند، علم و معرفت به حقیقتِ واجب الوجود اثبات وجود ح  را ا  رری  ذات میبر اینکه صدرا علاوه

یعنی شهادت ذات ح  بر ذات، در سیاحت معرفتیی  52داند؛را نیز لزوماً ا  رری  واجب الوجود ممک  می
 «قرب نوافل و سیرَّ »و حدیث قدسی  53كندانسان نیز جاری است. او ا  ای  مقام به مقام قرب نوافل یاد می

نشدنی است، بلکه معرفیت بیه تعالی  ا  رری  مظاهر او محق داند كه معرفت ح را شامل ای  حقیقت می
دهد. بنابرای  هركسی حقیقت علت را بشناسد، در پی آن اروار و شهون آن را هیم او ا  رری   ود او رخ می

رور م لی ، برتیری  و بیه»دیگر، شنا ت  داونید متعیال بیه وجیود  یود او عبارتبه 54 واهد شنا ت.
الیه تری  راه است، چون رب  آن، وجود حقیقتاً همان سالک و مسلک )راه( و مسیلوکتری  و نورانیشریف

كه )مقصد( است. ویژگی ای  رری ، اولًَ فنای سالک در توحید و ثانیاً بقای او به وجود حقانی است. چنان
هُ لآ إِلَ »در آیۀ شریفهٔ  هُ أَ نَّ واصیلانِ بیه  55«بدان اشاره شده است.« یهَ إِلََّ هُوَ وَ المَلیآئکةُ وَ أُوْلُوا الْعِلْمِ شَهِدَ اللَّ

شوند؛ اقویای آنان كه اولون و سابقون هستند، رب  آیات شریفهٔ ای  نعمت عظیم به اقویا و ضعفا تقسیم می
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ی برای ایشان شنا ت ح  ها، معرفت الله است؛ یعنسورهٔ فصلت، اول معرفت آن 53عمران و سورهٔ آل 18
، بسییط الحقیقیه و  یرا حقیقیت واجیب 56شناسند؛واس هٔ او غیر او را میچیز تقدم دارد و بهبر همه تعیالی 

پذیر نخواهد بود، مثیل و نیدَّ و ضید و مشیابه و حیدَّ و برهیان نامتناهی در شدت نور و وجود است، مفهوم
نخواهد بود، بلکه او شاهد و برهان بر هرچییزی اسیت: نخواهد داشت. بنابرای  چیزی اعرف و شاهد بر او 

دانید؛ صیدرا ایی  رریی  را رریی  نبیوی می 57بدان اشاره شده است.« أ و لم یکف»كه در آیهٔ شریفهٔ چنان
كننید، كننید و ا  او بیر هیر چییزی استشیهاد مییاند كه حی  را مشیاهده میچراكه انبیا به مقامی نائل آمده

 58كنند.   ل  بر ح  و با استفاده ا  آیات آفاقی و انفسی استشهاد میبر لاف مستدلَن كه ا
 تعالی  از راه صرافت وجود الهی. اثبات یگانگی ذات حق2. 4

كنید. یکیی ا  ایی  بیراهی  بیا تعالی  اقامه میصدرالمتألهی  براهی  مختلفی در اثبات توحید ذاتی ح 
گویید او می شیود.تعیالی  اقامیه میبر صیرافت وجیودی ح است كه مبتنی« شهد الله»گیری او ا  آیۀ بهره

كیه آییهٔ بر اینکه ذات ح ، برهان بر ذات  ویش است، ذات او برهان بر واحدیت او نیز هست؛ چنانعلاوه
كند به اینکه: اگر به  ودِ مفهیوم سپ  استدلَل  ود را اقامه می 59بر ای  معنا هم دلَلت دارد.« شهد الله»

شیود كیه ایی  مفهیوم حکاییت ا  عنوان مفهومی بدیهی و انتزاعی نظر شیود، روشی  میهوجود مصدری ب
اسیت.  حقیقتی واحد، بسیط و نورانی دارد كه در آن همیهٔ  صوصییات جزئیی و مقیید و تمیایزات ملغیی

ای ا  كثرت، انقسام، جزئییت و كلییت در آن رو منشأ انتزاع، حقیقت م ل  وجود است كه هیچ شائبها ای 
سنخ  ویش و منیزه شود، صرف الوجودی است كه جامعِ تمام شهون همیست. آنچه در ای  انتزاع ا ذ مین

تری  مفاهیم است. وقتی چنی  باشید اساسیاً ا  هرگونه اغیار توهمی، سرابی و  یالی است. ای  وجود، عام
باشد كه صرافت، شیدت و الوجود باید وجودی تابد تا چه رسد به دو واجب. پ  واجبدو وجود را بر نمی

محوضت داشته باشد؛ یعنی آغشته به چیزی غیروجود نباشد، بلکه عی  حقیقت وجود باشد. ا آنجاكه عی  
كه حقیقتِ « الوجودواجب»تواند دو تا باشد. چگونه ممک  است حقیقت وجود دارای صرافت است، نمی
ه وجود و وجیوب ا  آن انتیزاع شیوند؛ كه واجب، مفهومی نیست كوجود صرف است، دو تا باشد، درحالی

د و شدید.  60بلکه  ود عی  حقیقتِ وجود است، وجودی صرف، م،كَّ
نظیر صیورت ذهنیی ممکی  بیه كند كه فرض دوگانگی در چنی  حقیقتی گرچه بهملاصدرا تصریح می
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و كه  ودِ فرض رالَمر محال است، نه ا  باب آنکه تصورناپذیر باشد؛ بلکه ا آنرسد، اما در واقع و نف می
هر »است،  یرا « محالِ فرض»، بلکه «فرضِ محال»تعبیر او، ای  فرض نه صرفاً به .آن مستلزم تناقض است

حقیقتی كه عی  وجود صرف باشد، اساساً قابل فرض در تعدد نیست، چه رسد به آنکه ای  تعدد در واقعیت 
انی برهانی سا گار است، بلکه تأییید قرآنیی نییز تنها با مبگوید ای  حقیقت فلسفی، نهاو می 61«تحق  یابد.

هُ لَ إِلهَ إِلََّ هُوَ » :دارد؛ آنجا كه در آیهٔ شریفه آمده است هُ أَنَّ و  63معنای نفی ضد و ندَّ برای ح به 62،«شَهِدَ اللَّ
كید بر یکتایی او و اینکه وجود موجودات ممک  ا  اوست، می ی» :گویدنیز در تأ یهُ عَلییأَوَلَمْ یَکْفِ بِرَبِّ  كَ أَنَّ

واسی ۀ بنابرای  موجودی كه ا  محوضت وجودی و صرافت ذاتیی بر یوردار باشید، به 64«ءٍ شَهِیدٌ.كُلِّ شَيْ 
فی و برهانی برای او نیست كه كاشف ا  او باشد،هیچ چیزی شنا ته نمی جز برهانی كیه  65شود؛ یعنی معرَّ

 66 دهد.در آن ذاتش بر وجود و یگانگی ذاتش شهادت می

 عمرانآل ۀسور 18 ۀآی ۀر. دیدگاه تفسیری ملاصدرا دربا5

كه دربارۀ علیم ربوبییت اسیت و اسرار الآیات ملاصدرا در قاعدهٔ اول ا  مشهد اول ا  ررف اول كتاب 
عمران در اسیتدلَل بیر سورهٔ آل 18شود، ضم  اشاره به آیهٔ شامل مباحث مرتبط با معرفت به ذات الهی می

معنای نفی ضد و ندَّ بیرای وی همچنی  ای  آیهٔ شریفه را به 67ی  آیه استشهاد كرده است.برهان صدیقی  به ا
عمران،  داوند متعال بیه شیرف علیم و فضییلت سورهٔ آل 18معتقد است م اب  آیهٔ شریفهٔ و  68ح  دانسته

  69كند؛ چراكه نف   ویش را به ای  صفت توصیف كرده است.عالم اِ بار می
بیاره ر تفسیر ای  آیات، در رویکیرد مفسیران دیگیر نییز با تیاب داشیته اسیت. درای دیدگاه ملاصدرا د

سیورهٔ  53عمران، ا  آییهٔ ا  سورهٔ آل 18توان به تفسیر سل ان علیشاه اشاره كرد كه در تفسیر آیهٔ همچنی  می
دانسیته  فصلت كمک گرفته و شهادت را بر سه رریِ  شهادت آفاقی، شهادت انفسی و مشاهده ظهور  یدا

های گونیاگونی صیورت در اندیشهٔ تفسیری فیض كاشانی نیز شهادت  داوند متعیال بیه صیورت 70است.
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 71واس هٔ ای  ظهور در هر نور و سایه است.شدن بهگرفته است كه ا  جملهٔ آن، ظهور در همهٔ اشیا و شنا ته
گانۀ شهادت قولی، فعلی تمالَت سهعمران ضم  بیان احسورۀ آل 18الله جوادی آملی نیز در تفسیر آیۀ آیت

دهد و با استشیهاد بیه رواییاتی ماننید و عینی بر توحید در ای  آیه، دلَلت آیه به شهادت عینی را ترجیح می
لت دلیلی بر شنا ت  دا با  یدا  53ای  آیه را در كنار آیۀ  72؛«بک عرفتک و أنت دللتنی علیک» سورهٔ فصَّ

  73داند.می
فسران دیگر مانند علامه رباربایی با دیدگاه ملاصدرا همخوانی نیدارد. علامیه در وجود، دیدگاه مباای 

است. براساس ای  نظیر،  داونید متعیال بیا شیهادت  دانسته« شهادت قولی»تفسیر  ود، ای  آیه را دالَّ بر 
 قولی و گفتاری بر وحدانیت  ود شهادت داده است كه البته ای  شهادت نییز بیا عیدالت حی  تأییید شیده

یهِ »ایشان آیهٔ فوق را با آیهٔ  74است. هُ یَشْهَدُ بِمَا أَنْزَلَ إِلَیْكَ أَنْزَلَهُ بِعِلْمِهِ وَالْمَلَائِکَةُ یَشْیهَدُونَ وَكَفَیی بِاللَّ لَکِِ  اللَّ
دهد و معتقد است شهادت در هر دو آیه به نحو قیولی اسیت. براسیاس ایی  تفسییر، توضیح می 75«شَهِیدًا

دهنید تیا شیبههٔ عنوان موجوداتی پیروِ فرمایش  داوند متعال، شهادت بیر وحیدانیت او میفرشتگان نیز به
هرگونه عصیانی ا سوی فرشتگان منتفی قلمداد شود و تبعیت محض ایشان ا  دستور  داوند متعال اثبیات 

ی قییام ، یعنی«شهادت فعلی»شود. در مقابل دیدگاه مذكور، گروهی ا  مفسران مقصود ا  شهادت در آیه را 
امیا آنچیه در  76اند. داوند به آفرینش جهان براساس عدالت و گواهی ای  فعل عظیم بر یگانگی او دانسیته

تبیی  نوع شهادت در آیهٔ كریمه ضرورت دارد توجه به قرای  موجود در آن است. آنچه تأییدی بر دلَلت ایی  
ارتبا  با  داوند متعال، فرشیتگان و شود، هماهنگی میان نوع شهادت در آیه بر شهادت قولی محسوب می

معنای شیهادت ذاتیی ییا شیهادت فعلیی باشید، ایی  كه شهادت در آییه بیهاهل علم است؛  یرا درصورتی
تیوان گفیت دییدگاه ملاصیدرا در شود كه  لاف ظاهر آیهٔ كریمه است. بنابرای  میهماهنگی مشاهده نمی

 نگاه اولیه و م اب  با قواعد مشهور در تفسیر م ابقت ندارد.ارتبا  با تفسیر ای  آیهٔ كریمه با ظاهر آن در 

 فصلت ۀسور 53 ۀدیدگاه ملاصدرا در تفسیر آی. 6

كید بر یکتایی  داونید متعیال و اینکیه وجیود ممکنیات همیه ا  رشیحات وجیودی او  ملاصدرا در تأ
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لت كمک گرفته است. 53گیرد، ا  آیهٔ سرچشمه می لت، اول معرفت س 53م اب  با آیهٔ  77سورهٔ فصَّ ورهٔ فصَّ
واسی هٔ او غییر او را چیز تقیدم دارد و بهصدیقان، معرفت الله است؛ یعنی برای ایشان شنا ت ح  بر همیه

أَنْفُسِیهِمْ  سَنُریهِمْ آیاتِنا فِي الآْفاقِ وَ في»فرماید: وی معتقد است در ای  آیهٔ شریفه در ابتدا می 78شناسند.می
َ  لَهُ  ی یَتَبَیَّ هُ الْحَ ...حَتَّ هیا كه اشاره به رری  حکما و ربیعیون و متکلمان دارد كه حد وسط برهیان آن« مْ أَنَّ

یهُ عَلیی»...فرماید: غیرذات الهی است؛ یعنی امکان، حركت و حدوث. اما در ادامه می كَ أَنَّ  أَوَلَمْ یَکْفِ بِرَبِّ
 79كه راه صدیقان است.« ءٍ شَهِیدٌ كُلِّ شَيْ 

درا در تفسیر ای  آیات در رویکرد مفسران دیگر نیز با تاب داشته است. برای نمونه، علامه دیدگاه ملاص
لت، مراد ا  شهادت را فقر موجودات در قبال  داوند متعال و همچنی   53رباربایی در تفسیر آیهٔ  سورهٔ فصَّ

یی  آییه را مشیهود بودن  داوند متعال بر موجودات دانسته است. ایشیان همچنیی  معنیای شیهید در اقائم
فییض كاشیانی نییز  80اند كه براساس ای  نگاه؛ آیه دلَلت واضحی بر برهان صدیقی   واهد داشت.دانسته

دانید كیه ا  ذات  یدا بیه ذات او دلَلیت سورهٔ فصلت را مخصیؤ  واصیی می 53بیان شهادت در آیهٔ 
الله جوادی آملی گیرد. آیتمیرب  نگاه فیض كاشانی شنا ت ح  ا  رری  مظاهر او صورت  81كردند.می

گانۀ شهادت قولی، فعلی و عینی بیر توحیید در عمران ضم  بیان احتمالَت سهسورۀ آل 18نیز در تفسیر آیۀ 
بیک عرفتیک و أنیت »دهد و با استشهاد به روایاتی ماننید ای  آیه، دلَلت آیه به شهادت عینی را ترجیح می

لت دلیلی بر شنا ت  دا بیا  یدا می 53ۀ ای  آیه را در كنار آی 82؛«دللتنی علیک ایشیان  83دانید.سورهٔ فصَّ
اسیاس مفیاد آییه تأیییدی بیر اند كه برای سورهٔ فصلت را شهادت عینی دانسته 53مقصود ا  شهادت در آیهٔ 

اشاره كیرد كیه « م  هدی القرآن»توان به دیدگاه تفسیر باره همچنی  میدرای  84برهان صدیقی   واهد بود.
تفسیر نور نیز ای  آییه را  85است. كننده بر نور  داوند در عالم و دلَلت ذات بر ذات دانستهه را دلَلتای  آی

گونه كه او شاهد بر یکتایی  ود ها و دریافت یگانگی  داوند متعال دانسته است، آندالِّ بر كنار دن واس ه
كننیده بیر همیی  م لیب دانسیته الله مکارم شیرا ی نیز با ارائهٔ مرجحیاتی ایی  آییه را دلَلتآیت 86است.
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  87است.
راجع به دلَلت ای  آیهٔ كریمه بر شهادت ذاتی، ا سوی بر ی ا  محققان اشیکالَتی وارد شیده اسیت، 

رسد ایی  اشیکال ناتمیام می اما به نظر 88ا جمله: ای  تفسیر مورد اشارهٔ صحابه و تابعی  قرار نگرفته است.
بودن برداشت قرآنی با ظاهر آییات اسیت صورت كلی ملاک صحت تفسیر آیات قرآن كریم مبتنیاست. به

متنی استوار است. انتظاریافت  برداشت معنایی ا  آییات قیرآن كیریم در متنی و برونكه براساس قرای  درون
معنای جدیید ا  قیرآن كیریم  واهید بسیت. ایسیتانبودن  كلام صحابه و تابعی ، راه را برای دریافت هرگونه

معنای قرآن كریم در یک نظام بسته و منحصرنبودن معانی آن در یک معنا و امکان برداشت معیانی متعیدد، 
بودن آن بر ظاهر قرآن كریم اسیت. های قرآن است كه البته شر  صحت ای  برداشت، مبتنیا جمله ویژگی

در مواجههٔ معناشناسانه با آیات الهیی دو رویکیردِ ایسیتا و پوییا وجیود دارد؛ در  تعبیر بر ی ا  محققان،به
ای كه بیا سبب روابط پیچیدهكه در رویکرد پویا بهرویکرد ایستا امکان افزایش معنایی وجود ندارد، درحالی

بعی ، ع یاء و بیر اینکیه ا  مییان تیاعلاوه 89امور در حال گستر  دارد، امکان افزایش در معنا وجیود دارد.
سا  تفسیر ای  آیهٔ كریمیه كه  مینه 90دانندرا  داوند متعال می« أنه الح » ید، مرجع ضمیر در عبارت اب 

 در ارتبا  با شهادت بر توحید است. 
كیه وجیوه شیود مخالفیت بیا سییاق اسیت، درحالیاشکال دیگری كه راجع به دیدگاه مزبور رره می

تنهایی دلییل ت اب  با سیاق بهبر ای ، عدمعلاوه 91با سیاق عنوان شده است.متعددی برای ت اب  ای  تفسیر 
های آیات قرآن كریم در  مینهٔ توسعهٔ معنایی، كاربست رود. یکی ا  ظرفیتقبول تفسیر به شمار نمیبر عدم

اشاره شیده  ها به آن مان استفاده ا  آن به دور ا  سیاق است كه در بر ی پژوهشآیات در قالب سیاق و هم
گرچه لَ م است دغدغهٔ بر ی ا  محققان برای پرهیز ا  دورشدن ا  ظاهر و مراد الهی مورد توجیه  92است.

اما توجه به ای  نکته ضروری است كه  روج ا  سیاق در پرتوِ منظومهٔ معیارف قرآنیی و  93جدی قرار گیرد،
 ری كاملًا پذیرفتنی  واهد بود. ، امو براساس ظاهر قرآن كریم ذیل غرض هدایتی مجموع قرآن كریم

أنه »و « سنریهم»سورهٔ فصلت، تفاوت ضمیر در عبارت  53دیگر اشکال واردشده ناظر به توحید در آیهٔ 
كه بر توحید دلَلت داشته باشید كه انتظار ای  بود كه ضمیر ای  دو عبارت درصورتیاست، درحالی« الح 
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اشکال عبارت است ا  اینکه در ایی  عبیارت ا  صینعت التفیات كار رود. پاسخ به ای  صورت یکسان به به
  94رود.های قرآنی به شمار میعنوان صنعتی بلاغی استفاده شده است كه یکی ا  پركاربردتری  آرایهبه

در ابتدای ای  آیهٔ شریفه اسیت. « حرف تنفی »اشکال دیگری كه بر ای  دیدگاه وارد شده است كاربرد 
مراد ا  شهادت در ای  آیهٔ كریمه شیهادت بیر توحیید باشید،  كهگویند درصورتیور میمخالفان دیدگاه مذك

توان گفیت كیه نخسیت بایید در در پاسخ می 95چرا حرف تنفی  و معنای استقبال در آیه به كار رفته است.
سیت؛ معنای نفیی  میان حیال نیارتبا  با حرف تنفی  تحلیل درستی ارائه كرد؛  یرا حرف تنفی  لزوماً به

رود و ای  امکان وجود دارد كه فعلیی در  میان كار میتنگنای  مانی در  مان حال هم بهمعنای عدمبلکه به
بیر افزون 96حال انجام شده و در استقبال ادامه یابد و با ای  وجود، ا  حروف تنفی  برای آن اسیتفاده شیود.

ناظر به  مان مرگ باشد كه در ای  صیورت لَ م  تواند، آیهٔ كریمه رب  سیاق میالميزانای ، براساس تفسیر 
 آید ا  حرف تنفی  برای بیان معنا استفاده شود. می

یلت، نوبیت بیه ریره  53گرفته ا  آیهٔ پ  ا  مرور اشکالَت واردشده بر تبیی  صورت سورهٔ مباركهٔ فصَّ
ی  مرتبط بیا ایی  تفسییر بیه سیه باره لَ م به ذكر است كه قرارسد. درای كنندهٔ تفسیر یادشده میقرای  اثبات

در « شهید»شوند: لفظی، سیاقی و روایی. در ارتبا  با قرای  لفظی شایان ذكر است كه واژهٔ دسته تقسیم می
كه معنای واژهٔ شیهید در ایی  شدنی است. درصورتیتحلیل« شاهد»و « مشهود»ای  آیه براساس دو معنای 

 واهد كرد كه  داوند متعیال نیوری اسیت كیه عیالم هسیتی را  آیهٔ كریمه مشهود باشد دلَلت بر ای  مهم
ای ا  نور  دا وجود دارد و او بر هر چیزی مشیهود اسیت و بنیابرای  روش  كرده است و بر هر چیزی نشانه

معنای شاهد دانسیت توان شهید را بهدلَلت واضحی بر دیدگاه تفسیری ملاصدرا  واهد داشت. دگربار می
شدنی است: شیهادت قیولی، شیهادت فعلیی و دت  داوند متعال بر سه وجه تبیی كه در ای  صورت شها

معنای شهادت ذاتی بدانیم، دلَلت آن بر تفسییر ملاصیدرا واضیح كه شهادت را بهشهادت ذاتی. درصورتی
معنای كه شهید بیهگونه كه گذشت شهادت ذاتی یکی ا  اقسام شهادت است و درصورتی واهد بود؛ همان

ثابت  واهد بیود و وجهیی بیرای تردیید در د، براساس ارلاق معنای شهادت، شهادت ذاتی نیز شاهد باش
 شمول شهادت بر شهادت ذاتی وجود ندارد. 

توان آییات را عبیارت ا  آییات می الميزان گرفته در تفسیرراجع به سیاق آیات نیز براساس تبییِ  صورت
را به  داوند برگردانید. در « أنه الح »و ضمیر غائب در آفاقی، انفسی و دلَلت ذات بر ذات در نظر گرفت 

                                                 
 .137، «یزان تأثیر قاعدهٔ التفات در معناسا ی تفسیر قرآنم». رحمانی، 94
 .40 های تفسير تطبيقی،پژوهش، «فصلت 53سنجش آراء تفسیری فریقی  در تبیی  متعل  ح  و مرادیابی ا  شهید در آیهٔ ». راد و همکاران، 95
 .4/6، شرح الرضي علی الكافية. استرآبادی، 96



           25/ تفصل سورۀ 53 و عمرانآل ۀرسو 18 اتیدر ارتباط با آ نیصدرالمتأله یریتفس دگاهید لیتحل؛ زادهعبداله، اسعدی          

 

ای  صورت آیهٔ كریمه با آیهٔ بعدی مناسبت دارد كه دربارهٔ ملاقات با  داوند متعال در لحظهٔ مرگ است و در 
 آن لحظه جان انسان بر آنچه یافته است م،ا ذه  واهد شد. 

بیر رچه ذیل ای  آیهٔ كریمیه رواییت مسیتقلی مبنیباره عبارت ا  قرای  حدیثی است. گقرای  دیگر درای 
شده وجود ندارد، اما روایات متعددی بر دلَلیت ذات بیر ذات در  مینیهٔ توحیید وجیود دارد كیه تفسیرِ ارائه

شیخ كلینی، باب سوم ا  كتاب توحیید بیا عنیوان کافی  شده هست. در كتابتأییدی بر دیدگاه تفسیریِ ارائه
كه بیانگر اهمیت مسهلهٔ حاضر در منابع روایی شیعه استو صدرالمتألهی   97آمده است« أنه لَ یعرف إلَ به»

در نظر صدرالمتألهی  نور  98دهد.ذیل ای  باب، گواهی ح  بر ح  را تفصیلًا شره می اصول کافیدر شره 
شود و چون ح ، فوق  ل  و امر و محتجب ا  ح  و عقل است، شینا ت ح  جز به نور ح  ادراک نمی

منیدی ا  آییات قرآنیی، اسیتناد بیه حیدیث به  ود اوست. صدرا پ  ا  بییان ایی  اندیشیه، ضیم  بهره او
ای  روایت كه در كتاب  99«إعرفوا الله بالله و الرسول بالرسالۀ...»كند، به اینکه فرمود: امیرالم،منی )ع( می

ا و  الی ا  آغشتگی به شرک آمده است در نظر ملاصدرا به کافی است؛  یرا عکی  آن، یعنیی صورت مصفَّ
استشهاد ا   ل  به ح   الی ا  شائبه نیست، چراكه ماسوای ح ، رشحات و تیوالی و تبعیات وجیودی او 

سبب  یود ذات پ  لَجرم معروفیت ح  بر  لای  بایستی به 100هستند كه هیچ استقلالی در ذات ندارند.
پردا د كه حضرت صیادق)ع( می کافیكتاب  كه صدرالمتألهی  به نقل حدیثی دیگر ا شود، چناناو محق  

ایی   101«...إنما عرف الله م  عرفه بالله فم  لم یعرفه به فلی  یعرفیه و إنمیا یعیرف غییره »...فرمایند: می
شدن ماسوای ح  به ذات اوست و معروفیت او ا  برای  لای  نیز گواهی ذات الهی بر م لب دلیل رهنمون

و تنها صدیقان به ای  مقام ا  شنا ت نائیل  103یابندبه مقام فهم آن دست نمیالبته اكثراً  102باشد.ذاتش می
هُ  یا مُوسی»الله جوادی آملی در تأیید صدرالمتألهی  با اشاره به آیۀ شریفهٔ آیت 104شوند.می هُ الْعَزییزُ  إِنَّ أَنَا اللَّ

اگیر كسیی نیزد انسیان  شناسییكند كه در معرفیتبیان حضرت صادق)ع( را  اررنشان می 105،«الْحَکیم
باشد اول ا  راه « غایب»برد اما اگر شناسد، بعد به اسم و وصف او پی میباشد، اول  ود او را می« حاضر»

ا را میها با او آشنا میاسم و وصف و نشانه سیورۀ  90شناسد. سپ  حضرت صادق)ع( به آییهٔ شود و مسمَّ
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نْتَ »گفتند:  فرمایند كه برادران یوسف)ع( به اویوسف اشاره می
َ
كَ لَْ اسیتدلَل « قالَ أَنَیا یُوسُیف یُوسُفُ  أَ إِنَّ

حضرت به ای  است كه چون یوسف)ع( را دیدند و او را شنا تند ا  مسمی به اسم و وصیف او پیی بردنید. 
  106مقدم بر معرفت به اسم و صفت و غیر است.شاهد معرفت به عی  بنابرای  

كنید. ا  ایی  دی وجود دارد كه دلَلت بر شیهادت ذات بیا ذات میدر ادعیهٔ اهل بیت)ع( عبارات متعد
ییا می  دلَّ علیی »فرمایند: ای ا  آن میتوان به دعای صباه اشاره كرد كه امیرالم،منی )ع( در فقرهجمله می
تعليقةۀ حکیم سبزواری در تأیید ای  معنا و كسب معرفت به پروردگیار ا  رریی  ذات او در  107«ذاته بذاته.

تعیالی  اسیت كیه حی  و اسیما و صیفات او را واسی هٔ نیورِ وارد بیر او ا سیوی ح گوید: عقل بهمی اسفار
رو  داونید  یود را شیاهد بیر ذات معرفیی ا ایی  108كند.شناسد و در ادامه به ای  فقره ا  دعا اشاره میمی
 كند.می

یکیون هیو المظهیر  الغیرك م  الظهور، ما لی  لك، حتی»همچنی  در ملح  دعای عرفه آمده است: 
لك متی غبت حتی تحتاج إلی دلیل یدل علیك أو متی بعدت حتی یکیون الآثیار هیي التیي توصیل إلییك، 

 109«علیهیا رقیبیا و  سیرت صیفقة عبید لیم تجعیل لیه می  حبیك نصییب. عمیت عی  لَ تراك و لَ تزال
بذاتیه و مظهیر لغییره  صدرالمتألهی  بعد ا  اثبات وجوب ذاتی و صرافت ح ، او را نور حقیقی، كیه ظیاهر

كند كه وجود او دلیل بر ذات  ویش و بر غیرِ ویش است. در ادامه، فقرهٔ مذكور ا  دعای است، معرفی می
نامد. در ادامه، صدرا در پاسخ به إن قلت دربارهٔ اینکه آیا كند و ای  راه را رری  صدیقی  میشریفه را بیان می

اینکه ماسوی الله متعلقات وجودی ح  هستند صیحیح اسیت ییا استشهاد ذات الهی بر ذات  ود در عی  
گوید: ماسوی الله هویتشان عی  تعل  و ربط به پروردگار هستند و استقلالی در وجود ها نیست، مینافی آن

هیا عیی  تعلی  بیه دیگر، هوییت آنعبارتها به وجود  داوند استشهاد كرد. بیهندارند تا بتوان ا  رری  آن
است، وقتی چنی  بود هیچ حکم استقلالی ندارند تا چنی  فرضیی محقی  شیود و اساسیاً در  پروردگارشان

بیا  تعليقهٔ اسفارحکیم سبزواری نیز در  110رریقۀ صدیقی ، ذات ح  اشرف و اغنی ا  ملاحظه با غیر است.
واقیع،  هاسیت. درواس هٔ ظهور علت حقیقیی آنگوید، ظهور اشیا بهاستشهاد به دعای سیدالشهداء)ع( می

 111ای  ظهور اولًَ و بالذات برای علت و ثانیاً و بالعرض برای معالیل است.
دیگر عباراتی كه بر آنچه م ره شد دلَلت دارد عباراتی است كه در دعیای ابیوحمزهٔ ثمیالی بیه چشیم 

                                                 
 .3/507، سرچشمۀ اندیشه. جوادی آملی، 106
 .94/242، بحار الأنوار. مجلسی، 107
 .3/425، الحكمة المتعالية ؛ صدرالدی  شیرا ی،7/38-2/302، التعليقة علی الأسفار. سبزواری، 108
 .461، الشواهد الربوبية؛ صدرالدی  شیرا ی، 294، اقبال الأعمال راووس،. اب 109
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بک عرفتیک وأنیت دللتنیي علییک »فرمایند:  ورد. در نخستی  نمونه امام سجاد)ع( در ابتدای دعا میمی
گییرد. همچنیی  كه براساس آن معرفت  دا با دلَلیت ذات بیر ذات صیورت می« لولَ أنت لم أدر ما أنتو

وأنک »فرمایند: توان به عبارت دیگری در دعای ابوحمزه اشاره كرد كه امام سجاد)ع( در آن میباره میدرای 
آنچه بیان شد دلَلیت دارد ای  فقره ا  آن جهت بر « لَ تحتجب ع   لقک إلَ أن تحجبهم الْعمال دونک.

 كند. واس هٔ اعمال انسانی نفی میكه وقوع حجاب میان  ل  و  داوند متعال را جز به
این روایت  112«به توصف الصفات و لَ بها یوصف.»فرمایند: سیدالشهدا)ع( نیز در بیانی توحیدی می

ر حاضیری حاضیرتر اسیت و بایید  داوند متعال ا  ه اساس،وضوح بر مراد ملاصدرا دلالت دارد. براینبه
  113ابتدا  داوند را با شهود قلبی یافت و سپ  به سراغ اسما و صفات او رفت.

 گیرینتیجه

ا  سیورهٔ مباركیهٔ  53عمیران و آییهٔ ا  سیورهٔ مباركیهٔ آل 18براساس دیدگاه تفسیری ملاصدرا ظهور آیات 
لت بر برهان صدیقی  دلَلت دارد. ا نظیر او بهتیری  و بر تیری  راه اثبیات ذات و یگیانگی ذات، وجیود فصَّ

کند و طُرق حقیقی ح  است كه در آیات مذكور  ود را واس ه در اثبات و ثبوت ذات و یگانگی معرفی می
تر از آن استت تر و شریفجست  به غیر اوست كه بنابر دلَلت برهان صدیقی ، ذات ح  غنی، تمسکدیگر

لیٰ یا اسما و صفات او هستند یا افعال الهی که جمیعاً متعلق به ذات تعاکه با غیر ملاحظه شود، چه غیر حق
 داشتن منافات دارد.هستند و تعلق با استقلال در وجود و معرفت

عمران بررسی و نقد شد و دلَلت آن بر دییدگاه تفسییری او سورهٔ آل 18دیدگاه ملاصدرا در ارتبا  با آیهٔ 
 محل تأمل دانسته شد. 

سورهٔ مباركهٔ فصلت نیز بررسی شد و ضم  نقد اشیکالَت  53ملاصدرا در ارتبا  با آیهٔ دیدگاه تفسیری 
 بر ظاهر آیه دانسته شده است. واردشده بر ای  دیدگاه، با قرای  لفظی، سیاقی و روایی، دیدگاه او مبتنی

تعتالیٰ ح  بنابر تفسیر ملاصدرا و همچنی  براساس آیات و دیگر منقولَت دینی، ضم  آنکه معرفت به
بنابرای   شود.در ساحت علم حصولی واقع می شهودی و حضوری است، حد وسط برهان بر اثبات حق نیز

معرفت به عی  ذات، مقدم بر معرفت به غیرذات است. ای  معرفیت هیم بیه دلَلیت ذات بیر ذات محقی  
 شود.واسطهٔ ذات الهی محقق میکه دلالت بر غیر نیز باز هم بهشود، چنانمی
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Abstract 

With the aim of answering the contemporary challenges regarding the revelatory authority of the Quran in explaining 

the mechanism of retribution, this paper provides a systematic re-reading of the concepts of “intensity”, 

“proportionality”, and “eternality” of the Hellfire punishment. The main problem of this study is confronting the 

accusation of “irrationality of infinite retributions” through moving beyond popular interpretations and relying on the 

analysis of the linguistic structure of the Quran and the ontology of the eschatological body. Using a qualitative content 

analysis method with an inductive approach, this paper examines the semantic network of revealed words. The findings 

of the first part (statistical analysis of the words) show that the Quran employs the pattern of “lexical specification” and 

thereby restricts the qualifier of eternality(abadan) to a specific group of the obstinate, while for the majority of sinners 

it maintains finitude of punishment. By examining characteristics of the eschatological body in the second part, it 

becomes clear that, contrary to the biological laws of the natural world, the body has been designed around “preserving 

the consciousness of the perceiving self” and “continuation of speech” (nutq) so that heedfulness and cognitive 

awakening become possible. Based on “the principle of correspondence” and “embodiment of the deeds”, the results 

reveal that in Quranic logic, the punishment is not a mere physical retaliation. Instead, it is a developmental and 

restorative process for existential purification and restoration of humans to the orbit of divine all-encompassing mercy. 

Therefore, Hell is not a brutal dead-end, but rather a crucible for transformation which loses its justification through 

decaying transient dispositions and ultimately finds its true meaning in the light of God’s essential mercy. 

Keywords: Holy Quran, Eternity, Eternality of torment, Embodiment of the deeds, Eschatological body, Divine Mercy   
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 بازخوانیِ مکانیسمِ شدت،

 تناسب و ابدیت عذاب جهنم در قرآن 

 فردکتر حمیدرضا ایمانی
شناسی، دانشگاه پیام نور، تهران، ایران یتی و روانشناسی، دانشکده علوم ترباستادیار گروه روان  

Email: imanifar@pnu.ac.ir 

  چکیده
مناد  اعتبار وحیانی قرآن در تبیین مکانیسم جزا، به بااخووانی  ناامهای معاصر درباره  گویی به چالشنوشتار حاضر با هدف پاسخ

بودن  کیفرهاای غیرعقلانی»پرداخد. مسئله  اصلی تحقیق، مواجهه با اتهام عذاب دوخخ می« ابدیت»و « تناسب» ،«شدت»مفاهیم 
شناسای کالباد شناوتی قارآن و هستیاست؛ آن هم اخ رهگذر عبور اخ تفسیرهای عامیانه و تکیه بر تحلیل ساوتار خبان« نامتناهی

های ی با رویکرد استقرایی و بررسی شبکه  معنایی واژگان وحیاانی اسات. یاهتاهبر تحلیل محتوای کیفاوروی. روش تحقیق مبتنی
( را باه «تخصیص واژگانی»گیری اخ الگوی دهد که قرآن با بهرهبخش نخست )تحلیل آماری واژگان( نشان می ، قید ابادیت )ابادا 

پاذیری جزاسات. در بخاش دوم، باا و پایانگروهی واص اخ معاندان اوتصاص داده و برای اکثریت گناهکاران، قائال باه تنااهی 
شناسای جهاان طبیعات، بار محاور که طراحی این کالبد برولاف قوانین خیست شودروشن میهای کالبد اوروی واکاوی ویژگی

سامان یاهته است تا امکان تنبّه و بیداری  معرهتی هراهم شاود. نتاایپ پاژوهش « تداوم نطق»و « صیانت اخ هوشیاری  نفس مدرک»
دهد که عذاب در منطق قرآنی، نه انتقامی صرها  هیزیکی، بلکه هرایندی تکوینی نشان می« تجسم اعمال»و « اصل وهاق»راساس ب

بستی وشان، بلکاه اساس، دوخخ نه بنبرای تطهیر  وجودی و باخگرداندن انسان به مدار رحمت واسعه  الهی است. براین و ترمیمی
دهد و در نهایت، در اهق رحمات  ااتای ا خوال  ملکات  عرضی، موضوعیت وود را اخ دست میگداخگاهی برای استحاله است که ب

 .یابدحق معنا می
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 مقدمه

ترین جملاه جادیهای کلامی  برآماده اخ بساترهای مجااخی، اخدر هضای گفتمانی معاصر و در تقابل
ها علیه اعتبار وحیانی قرآن، به توصیفات  پدیدارشناوتی  دوخخ و مکانیسم جزا معطوف شده اسات. چالش

اخ آیاتی که بر احتراق تجدید کالبد و ولود دلالات دارناد، مادعی  وجاود   اللفایمنتقدان با ووانشی تحت
ولاقی هستند. اخ منار این جریان نقّااد، تصاور  تضاد میان ساوتار  کیفری قرآن با بدیهیات  عقلی و اصول ا

است، با ساحت  ربوبی و رحمانی سااخگار « عقوبت  نامتناهی در برابر عمل  متناهی»آهریدگاری که قائل به 
های کیفرگرایاناه و اند که این متون بیش اخ آنکه کلام  والق باشند، باختابی اخ اهنیترو، مدعینیست. اخاین

 .های معرهتی گذشته دارنداعصار پیشین هستند که ریشه در محدودیت الگوهای ارعاب  
در « باودن  جازاغیرعقلانی»مسئله  اصلی پژوهش حاضر، مواجهه  علمای و روشامند باا هماین اتهاام  

گویی به این شبهات، ریشه در تسلط  نگاهی دارد کاه دوخخ بست  اساسی در پاسخمهندسی  وحی است. بن
پندارد. این تحقیق بر آن است تا با عباور اخ تفسایرهای گاه هیزیکی  قراردادی و ابدی میرا صرها  یک شکنجه

شناسی  کالبد  اواروی، تبیینای ناوین ارائاه شناوتی و هستیعامیانه و با تکیه بر دو رکن  تحلیل ساوتار  خبان
تطهیر  معرهتی و صایرورت   دهد که در آن، عذاب نه یک انتقام  روانی، بلکه هرایندی تکوینی و وجودی برای

 .وجودی است
هدف این نوشتار، اثبات این هرضیه است که توصیفات  سهمگین  قرآنی پیش اخ آنکه ناظر بار تخریاب 
بیولوژیک  انسان باشند، بر محور اصل  وهاق )تناسب تکوینی عمل و جزا( و حاکمیت  بنیاادین رحمات بار 

و معبر  مکمل، شامل  تحلیل آماری  تخصیص واژگانی )برای اند. این پژوهش اگرچه اخ دغضب استوار شده
اثبات تناهی جزا برای اکثریت(؛ واکاوی هیزیولوژی کالبد ادراکی )بارای تبیاین تیییار ماهیات رناپ( عباور 

 1بستی وشن، بلکه مسیری حکیمانه، ترمیمیدهد که ناام کیفری قرآن نه بنکند، اما درنهایت نشان میمی
های جزا، ایل  کشش  لایزال  رحمات  الهای تعریاد شاده تاا هرایندی که در آن تمامی لایه و غایتمند است؛

 .موجودات را اخ طریق معبر  گداخش، مجددا  به مدار  ویر  محض و رحمت  واسعه  حق باخگرداند

 تحقیق و تبارشناسی مفاهیم ۀپیشین .1

لاشی مساتمر بارای برقاراری تاواخن میاان دهنده  تواکاوی سیر تطور اندیشه در باب جزا و ولود، نشان
های لیاوی، باه ظواهر وحیانی و اصول عقلی )نایر حکمت و عدل( است. این بخش، ضمن تحلیل ریشه

هاراهم « عذاب  غایتمناد»پرداخد تا بستر لاخم برای تبیین مکانیسم بررسی تطبیقی آرای مفسران و لیویان می

                                                 
1. Restorative 
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 .آید
 های معنایی در زبان عصر نزوللتو دلا« خلود»تبارشناسی لغوی . 1. 1

در باهت خبانی عصر نزول « ولود»شناسی( واژه  نخستین گام در تحلیل مسئله، ههم اتیمولوژیک )ریشه
های نخستین بر جنبه  پندارد، لیویان سدهمی 2است. برولاف تصور رایپ که ولود را معادل ابدیت ریاضی

کید داشته  :اندپایداری و مکث طولانی تأ
یشهٔ تح اصل  واحد در ایان ریشاه را  3معجم مقاییس اللغةهارس در : ابندر لسان عرب« خلد»لیل ر

کنادی دچاار دگرگاونی هایی کاه بهداند، اما بلاهاصله به کاربرد اساتعاری آن بارای پدیادهمی« بقا و دوام»
نهفتاه اسات، ناه لزوماا   «ثباات نسابی»مایه  این واژه، دهد که در بنکند. این نشان میشوند، اشاره میمی

 ابدیت لایتناهی.
کناد کاه ولاود تصریح می 4المفرداتراغب اصفهانی در در برابر نار:  و مقاومت« خوالد»استعارهٔ 

ای دیگ که در برابار حارارت آتاش مقااوم های پایهمعنای بریدن اخ دگرگونی سریع است. اعراب به سنگبه
« مقاومت در آتاش»ای است بر اینکه ولود در هرهنگ عرب با رینهگفتند. این استعاره قمی« ووالد»بودند، 

 .گره وورده است اما همواره هرجامی برای آن )پس اخ اتمام پخت یا تطهیر( متصور است
شاود ایل آیات ولود یادآور می 5البیانمجمعشیخ طبرسی در  تمایز خلود و ابد در تفاسیر کلاسیک:

بار ایان معناا  6العروستاجرود. خبیدی نیز در نیز به کار می« کث طویلم»که این واژه در خبان عرب برای 
 .کندمتمایز می« ابدیت ااتی»صحه گذارده و آن را اخ 

باا نقاد رویکردهاای قشاری اساتدلال  7تفسیر المنارمحمد رشیدرضا در بازخوانی در تفاسیر نوین: 
)تطهیار( باشاد. او معتقاد اسات « ول غرضماندگاری تا حص»معنای تواند بهکند که ولود در قرآن میمی

های کلامی بر متن تحمیل شده تأثیر جدالسلب  امکان  انقطاع اخ واژه  ولود، برداشتی است که بعدها تحت
 .است

یمهٔ نیت تا تکوینِ تجسم اعمال. 2. 1  واکاوی آرای تفسیری و کلامی؛ از جر
گاری  عدالت الهی با عذاب طولانی معطاوف در مطالعات تفسیری کلاسیک، کانون توجه بر تبیین  ساخ

 :شدنی استاست. این باخووانی در دو انگاره  کلی تحلیل
                                                 

2. Infinity 
 .2/206، معجم مقاییس اللغةهارس، . ابن3
 .291، المفردات فی غریب القرآنراغب اصفهانی،  .4
 .297، 1، ج مجمع البیان. طبرسی، 5
 .4/455، تاج العروس. مرتضی خبیدی، 6
 .8/54، تفسیر القرآن الحکیم. رشیدرضا، 7
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 9البیانمجمعتبع او طبرسی در و به 8التبیانشیخ طوسی در  محور )کلام کلاسیک(:انگارهٔ کیفرِ نیت
دانناد. النیا ( کااهر می)اساتدام  « نیت مساتمر»ای متناسب با با اتخاا رویکردی کلامی، ابدیت را جریمه

ورخید؛ ماند، بر کفر وود اصرار میمنطق این استدلال بر این پایه استوار است که اگر کاهر تا ابد در دنیا می
نیاز باا  10مهندسی شده است. هخر راخی« خمان  نیت»، بلکه بر مبنای «خمان  عمل»رو جزا نه براساس اخاین

کیاد « محرومیات ااتای اخ ناور»و « انکاار ارادی  حقیقات» بسط این ناریه، بر سنخیت  تکاوینی میاان تأ
 .ورخدمی

با ظهاور حکمات متعالیاه و نفاوا آن در تفاسایر معاصار، پارادایم تجسم عمل )حکمت متعالیه(: 
« تکوین و صیرورت»به هضای « قراردادهای کیفری»این بحث اخ هضای  11ویژه در آرای علامه طباطبایی،به

 ای تحمیلی اخ بیرون، بلکه صورت  عینی و ملکاات  نفساانیرویکرد، عذاب نه جریمهانتقال یاهت. در این 
« ملکات»چون عذاب، تجسم   .یابددهد و ظهور میوود  انسان است که در نشئه  اوروی تیییر ماهیت می

ایان  یابد که آن ملکه در جان  انسان رساوخ داشاته باشاد؛ بناابراین باا ساووتن  است، تا خمانی استمرار می
شاود و راه بارای ملکات  عرضی در معبر  گداخش، موضوع  عذاب )که همان صورت  عمل است( منتفای می

 .شودباخگشت به مقتضای  هطرت )رحمت( هموار می
 فیزیولوژی کالبد اخروی و مکانیسم ادراک درد در پیشینهٔ روایی. 3. 1

( و خیستی  انسان در دو نشائه  دنیاا و شناوتیهای وجودی )هستیهای نقلی و روایی بر تفاوتپژوهش
شدنی اسات. در لایاه  نخسات، یعنای ای دارند که این تمایزات در سه لایه  بنیادین تحلیلآورت تمرکز ویژه

 13«تجدیاد جلاود»با استناد باه نصاوص مرباوه باه  12تداوم هوشیاری و نفی مرگ  احساس، شیخ صدوق
ویان، نه برای شکنجه  مضاعد، بلکه تدبیری برای جلوگیری کند که باخساخی  مدام  پوست دوخاستدلال می

گاهی  تنبّه« موت  احساس»اخ  ای طراحی شده است که گونهگر است. اخ منار وی، کالبد اوروی بهو تداوم  آ
شود تا غارض  جازا کاه هماان های شدید، دچار  کما یا بیهوشی نمیبرولاف  جسم دنیوی، در برابر  محرک

هاای کالبادی مل توسط مُدر ک است، ابتر نماند. در سطح دوم، بااخطراحی ابعااد و ظرهیتدرک  حقیقت  ع
نار قرار می ، باه تیییار بحاار انواراربندی احادیث در با تجمیع و طبقه 14گیرد که طی آن علامه مجلسیمدِّ

                                                 
 .1/250، بیانالت . طوسی،8
 .1/297، مجمع البیان. طبرسی، 9

 .، ایل آیات عذابالتفسیر الکبیر.هخر راخی، 10
 .1/411، المیزان. طباطبایی، 11
 .75، انعتقادات بابویه،. ابن12
  .56. نساء: 13
 .8/220، بحار انورار. مجلسی، 14
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هادف اهازایش  ظرهیات  ابعاد و ساوتار  وجودی  دوخویان اشاره دارد. این تیییر  ساوتار اخ منار  محدثان، با 
گیارد. درنهایات، لایاه  ساوم باه تطاابق درک  کیفر و ایجاد تناسب میان  عامت  گناه و کالبد  جزا صورت می

 16و هیض کاشاانی 15ها در آثار محدث نوریترین یاهتهپرداخد. یکی اخ ظریدارگانیک و استحاله  ادراکی می
گویناد. ایان روایاات ساخن می« عاادت محیطای»یاا « قهاستحاله  اائ»اشاره به روایاتی است که اخ نوعی 

شده است؛ بادین معناا « تعدیل  تدریجی  احساس  رنپ هیزیکی»های کلامی معاصر پیرامون خیربنای بحث
دلیل تطابق  ارگانیک  موجود با محیط دوخخ و هرسایش  تعلقات  دنیوی، ماهیت  رنپ اخ حالات  شاکنجه  که به

ای تکوینی برای کند که این استحاله، وود مقدمهحرکت می« ضای  طبیعت  جدیدادراک  مقت»سمت  حاد به
 .شودانقطاع نهایی عذاب و باخگشت به تراخ رحمت الهی تلقی می

 در میراث روایی« جهنمیون». جایگاه رحمت واسعه و واکاوی طبقهٔ 4. 1
اع عاذاب بارای اکثریات بخش شایان توجهی اخ میراث روایی و سنت تفسیری معصومان)ع(، بر انقطا

گناهکاران و غلبه  نهایی ساحت  رحمت دلالت دارد. این رویکرد در سه محور بنیادین قابل واکااوی اسات: 
بحاار و  17الکاافیهاای معتبار در و هرایناد باخگشات؛ براسااس گزارش« جهنمیون»نخست، تکوین  طبقه  

شاود اند. این اصطلاح به گروهی اطلاق میهمعرهی شد« جهنمیون»ای اخ دوخویان با عنوان طبقه 18انورار
که پس اخ طی دوران  تطهیر و خوال  عرضیات  گناه، اخ آتش وارج شده و در هرایندی نمادین، پس اخ غسل در 

شوند. این هرایند، مؤید  ناریاه  )چشمه  حیات(، باخساخی  رتبه  وجودی یاهته و وارد بهشت می« نهر الحیاة»
 .است« یت  جزامثابه  غاتطهیر به»

روایتای  انختصاا در کتااب  19محور دوم، طمع  ابلیس و شمول  غایی  رحمات اسات؛ شایخ مفیاد
کند که براساس آن، گستره  رحمت الهی در هرجام  هستی چناان وساعتی راهبردی اخ امام صادق)ع( نقل می

ورخد. ایان روایات، برتاری  عنوان نماد  عناد( نیز باه آن طماع ماییابد که حتی موجودی چون ابلیس )بهمی
کناد. درنهایات، ایان صفات  ااتی )رحمت( بر صفات  هعلی )غضب( را در اهق  نهاایی  ولقات تثبیات می

شود. برایناد ایان دساته اخ روایاات نشاان شواهد منجر به تیییر ماهیت دوخخ اخ کیفر به توقفگاه درمانی می
بلکه توقفگاهی ترمیمی و درمانی بارای  20ی انتقامی،بستدهد که در مهندسی  روایی اسلام، جهنم نه بنمی

کرده باخگشت به مدار  ویر  مطلق است. در واقع، دوخخ مسیری است که در آن جذبه  رحمت، موجود  سقوه
                                                 

 .3/410، مستدرک الرسائل. نوری، 15
 .2/1014، الدین علم الیقین فی أصرل. هیض کاشانی، 16
 .8/164، الکافی. کلینی، 17
 .8/345، بحار انورار. مجلسی، 18
 .308، انختصا مفید،  .19

20 Retributive 
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 .گرداندرا اخ طریق گداخگاه  تطهیر، دوباره به تراخ  انسانی باخ می
یهٔ استحاله و انق. 5. 1  طاع تألمرویکردهای حکمی و عرفانی؛ نظر

برانگیزترین بخش اخ پیشینه  پژوهش، متعلق به حوخه  عرهان ناری و حکمت متعالیه است که در چالش
 :یابدسوق می« اات  ناام هستی»سمت به« اعتبار  قراردادی  جزا»آن، بحث اخ 

یهٔ عذوبت و سنخیتِ ادراکی ی مدع« عذوبت»با طرح ناریه  جسورانه   21عربیالدین ابن: محیینظر
دلیل غلبه  رحمت  ااتی  حق بار غضاب  عرضای، دوخویاان در نهایات باا محایط  ناار سانخیت است که به

رو، با گذر خماان و میان  طبیعت  موجود و محیط  اوست. اخاین« تضاد»یابند. اخ منار وی، رنپ محصول  می
دهاد. ملاعبادالرخاق استحاله  طبیعت  دوخوی، رنپ جای وود را به نوعی سکون و ساخگاری )عذوبت( می

)قسر و اجبار دائمی نیست( تبیین  «القسر لا یدوم»در شرح وود، این موضوع را با برهان هلسفی  22کاشانی
 .تواند ابدی باشدکند. بدین معنا که، وروج  موجود اخ حالت  طبیعی )هطرت  رحمت( نمیمی

تکیه بر حرکت جوهری و تجارد  با  23صدرالدین شیراخی )ملاصدرا( انقطاع تألم در حکمت متعالیه:
دارد که بدن  اوروی، بدنی ادراکای و معلاول  ملکاات  معتقد است. وی بیان می« انقطاع تألم»قوه  ویال، به 

شاود و در معبر  گداخش، قوه  محرکه  عاذاب خایال می« ماده  گناه»شدن  خمان و سووتن  نفس است. با سپری
درا، ابدیت  عذاب با بساطت  رحمت و غایتمندی  ولقت ناساخگار رسد. اخنار  صنفس به ثبات و سکون می

 .است
ضامن واکااوی  آرای ماذکور، بار  24در نقطه  مقابل، امام ومینی خوانشِ اصالتِ رنج و تجردِ نفس:

کید می« اصالت  رنپ» ورخد. وی معتقد است تجرد  نفس چنان بالاست که درد  ناشای اخ هاراق و دوری اخ تأ
یاباد. اخ ایان مناار، اگرچاه ممکان اسات وی و هؤادی( با استحاله و عادت تخفیاد نمیحق )عذاب  معن

دلیل  های  حسی دچار تطور شوند؛ اما رنپ  دوری اخ کمال  مطلق )که باطن  همان آتش  قرآنی اسات( باهرنپ
 .یابدهوشیاری  دائم  نفس استمرار می

 خلأ پژوهشی و ضرورت انجام تحقیق. 6. 1
ااری و وههاای های نهای لیوی و کلامی در بااب جازا، هماناان گسساتپژوهش رغم تعددعلی

کناد. شاود کاه ضارورت  بااخووانی  حاضار را ایجااب میمند این حوخه مشاهده میبنیادینی در تبیین ناام
تخصیصی در مهندسای واژگاان جزاسات؛ چراکاه اغلاب آثاار -نخستین وه جدی، هقدان تحلیل آماری

                                                 
 .1/412، الفترحات المکیةعربی، ابن. 21
 ، ایل هصّ هودی.شرح فصر  الحکم. کاشانی، 22
 .9/346، انسفار انربعة. صدرالدین شیراخی، 23
 .450، اربعین حدیثچهل حدیث؛ شرح . ومینی، 24



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 40

 

صاورت متارادف تحلیال را ایال قواعاد کلای  عادل الهای و به« ابدیت»و « ولود»ن پیشین، مفاهیمی چو
، انحصاار قیاد «منطق  تخصیص  هوشمند  واژگانی»اند. این پژوهش با عبور اخ این نقیصه و با تکیه بر کرده

ابدیت در گروهی وااص )معانادان بنیاادین( را مادلل سااوته و شامولیت  عاذاب دائمای بارای اکثریات 
 .کشدران را به چالش میگناهکا

مثاباه  سااخوکاری بارای به« تجدید جلاود»ها عمدتا  بر دوم آنکه، در تبیین کالبد اوروی، تمرکز پیشینه
استمرار درد هیزیکی بوده و تناقض ظاهری بنیادین  بقای نطق، قدرت استدلال و حاهاه  هعاال  دوخویاان در 

« ساخگاری ادراکی»باختعرید هیزیولوژی  اوروی اخ منار اوج  حرارت میفول مانده است. پژوهش حاضر با 
که طراحی کالبد اوروی بیش اخ آنکه بر مدار تخریب بیولوژیک باشد، بر مبناای صایانت اخ  دهدنشان می

 .استوار شده است «تنبّه  نفس مدرک»
ات  عینای  رغم طرح ناریه  تجسم اعمال در حکمت متعالیه، پیوند تکوینی آن باا جزئیادرنهایت، علی

اصال »صورت منسجم واکاوی نشده است. این تحقیاق باا تبیاین آیات )مانند تیذیه و پوشش دوخویان( به
دهاد و کاارکرد  ارتقاا می« باختااب تکاوینی  رتباه  وجاودی»، عذاب را اخ یک کیفر قراردادی به یاک «وهاق

ضرورت پاژوهش حاضار در بااخووانی اساس، دهد. براینتطهیری  آن را در پیوند با هندسه  قرآنی نشان می
مثاباه  تطهیار و صایرورت  جازا به»به « مثابه  شکنجهجزا به»اخ « الگوی  حاکم»های میفول و تیییر  این لایه
 .نهفته است« رحمت

 روش تحقیق. 2

بر تحلیل محتاوای کیفای باا ناری و اخ منار متدولوژی، مبتنی–پژوهش حاضر اخ حیث هدف، بنیادی
عنوان شناسی ساوتارگرا و تحلیل شبکه  معنایی واژگان وحیاانی باهقرایی است که در آن، خبانرویکردی است

اناذار »اند. در این راستا، آیات و واژگان کلیدی قرآن کریم در حوخه  ابزارهای اصلی  تحلیل به کار گرهته شده
گیرد کاه حااوی اتی را در بر میعنوان واحد تحلیل در نار گرهته شده و جامعه  پژوهش، تمامی آیبه« و جزا

مفاهیم  معرهتی و هیزیکی  عذاب )نار، جهنم، ولود، ابدیت و اصطلاحات مارتبط باا هیزیولاوژی  ادراکای( 
 .هستند

تطبیقی صورت گرهته است. بدین ترتیب کاه، -هرایند تحلیل در این چهارچوب، اخ طریق تحلیل آماری
ولود استخراج و با ماوارد هاقاد ایان قیاد مقایساه شاده اسات تاا در کنار مفهوم « ابدا  »موارد استعمال قید 

تخصایص  عاام توساط »کشد شود. مدل تحلیلی پژوهش بر قاعاده  اصاولی  « الگوی تخصیص واژگانی»
تعمیم قید ابدیت به اکثریت گناهکااران، استوار است که براساس آن، سکوت  گزینشی  قرآن در عدم« واص
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شاود. هماناین بارای تبیاین مکانیسام عاذاب و پاساخ باه مناد  جازا تلقای میدلالتی متقن بر تناهی  غایت
متنی )قرآن به قرآن( و تحلیل پدیدارشناسای  ادراک های مربوه به ماهیت رنپ، اخ روش تفسیر درونچالش

ان عنوشناوتی میان کالبد مادی  دنیوی و کالبد  ادراکی  اوروی بهبهره گرهته شده است که در آن، تمایز هستی
 .گیردمتییر اصلی تحلیل مورد واکاوی قرار می

ای اخ منابع اصیل لیاوی، تفسایری، کلامای و روایای گاردآوری ها که به روش کتابخانهدرنهایت، داده
اند تاا ویژه ناریه  تجسم اعمال و اصاالت رحمات( تطبیاق داده شادهاند، با مبانی حکمت متعالیه )بهشده

 .مند  عقلانی و وحیانی تثبیت شوداخ منار  ناام اعتبار روایی  مدل  پیشنهادی

 های پژوهشیافته. 3

شده اخ متن قرآن کریم پیرامون مکانیسم عذاب، در چهار لایه  پیوساته های استخراجدر این بخش، داده
، ابدیت «ابدا  »شوند: نخست، تحلیل آماری  تخصیص واژگانی که با کشد نشانگر اوتصاصی واکاوی می

کند؛ دوم، تبیین براهین  انقطاع به اقلیت  معاند دانسته و هرضیه  شمولیت عذاب دائمی را ابطال می را منحصر
عذاب براساس حاکمیت مشیت و اصالت رحمت؛ سوم، تحلیل تناسب تکوینی )تجسم عمل( در ساوتار 

 دوخخ؛ چهارم، باختعرید هیزیولوژی کالبد اوروی بر مدار صیانت اخ هوشیاری.
شاده بستی انتقامی، بلکه هرایندی مهندسیدهد که هندسه  جزا در قرآن، نه بنها نشان مین لایهبرایند ای

 برای تفکیک مجرمان و تحقق  غایت  تطهیر است.
 مند آیات جزا؛ ابطال فرضیهٔ شمولیت عذاب دائمیبازخوانی نظام. 1. 3

قرآن در تفکیک سطوح جزاست.  «هندسه  واژگانی»های این پژوهش، کشد ترین یاهتهاخجمله کلیدی
دهد که لسان وحی برولاف تصور رایاپ، باا اساتفاده اخ الگاوی تخصایص  تحلیل محتوای آیات نشان می

تمایزی بنیادین قائل شده است. در واقاع، ابادیت در « های عملیلیزش»و « کفر  معاندانه»هوشمند، میان 
با نشاانگرهای واژگاانی وااص کدگاذاری شاده جهنم نه یک صفت عمومی، بلکه استثنایی نادر است که 

در گروهای « ابادیت»شده در سه لایه دروور  واکاوی است: نخست، انحصار قید است. این ناام  مهندسی
و حذف قید خمان برای گناهکاران عملی؛ سوم، تبیین « سکوت راهبردی»اندک اخ معاندان؛ دوم، استفاده اخ 

ها. برایند این تحلیل عبارت است اخ اینکه دوخخ برای توده  عایم انسانمثابه  منزلگاهی موقت برای دوخخ به
 .اکثریت، نه سرنوشتی نهایی، بلکه هرایندی گذرا برای تطهیر و باخگشت به مدار رحمت الهی است

 انحصار ابدیت در اقلیت معاند )تحلیل قید ابداً(. 1. 1. 3
ینَ ه  »دهد که عبارت  تحلیل آماری نشان می د  اوَال  ترین نشانگر سلب خمان، تنها عنوان قطعیبه« یهَا أَبَد 
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هرمایاد: ساوره  احازاب صاراحتا  می 65برای دوخویان به کار رهته است. برای نمونه، در آیاه   25مورد سهدر 
ا.» یر  ا وَلَا نَص  یًّ دُونَ وَل  ا لَا یَج  یهَا أَبَد  ینَ ه  د  گاهاناه ثبات  قرآن در محدودکردن این واژه به س« وَال  تمکارانی که آ

است؛ چراکه اگر بنابر شامول ابادیت « جداکننده  هوشمندانه»دهنده  یک بندند، نشانراه حق را بر مردم می
ماورد  وااص، اخ مناار بلاغای لیاو و  سهبرای تمامی ساکنان دوخخ بود، اکر تخصیصی این قید برای این 

نه صفت  عمومی جهنم، بلکه کیفر  اوتصاصی « اضیابدیت ری»دهد که شد. این یاهته نشان میمعنا میبی
)اماا « کنداثبات شیء نفی ماعدا نمی»رو، براساس قاعده  اند. اخاینگروهی است که عناد را به کمال رسانده

معنای مکاث در اینجا قرینه  سیاق دالِّ بر تمایز است(، ولود در سایر آیات کاه هاقاد قیاد ابادا  هساتند، باه
بودن بحث بست  نهایی. این تمایز ساوتاری پاسخی روشن به شبهه  تکراریهیر است، نه بنطولانی برای تط

 کند.عنوان دلیلی متقن بر تفکیک مجرمان معرهی میرا به« مهندسی واژگان»ولود است، خیرا 
 مثابهٔ راه بازگشتسکوت راهبردی؛ خلود بدون ابدیت به. 2. 1. 3

هاا بادون قیاد در آن« والدین»رو هستیم که کلمه  ع اخ آیات جزا روبهای وسیدر مرتبه  دوم، با مجموعه
یهَا»سوره  نساء درباره  قتل عمد  93استعمال شده است، اخجمله در آیه  « ابدا  » ا ه 

د  مُ وَال  یاا در « هَجَزَاؤُهُ جَهَنَّ
ار  هُمْ ه  »سوره  بقره راجع به رباوواران  275آیه   کَ أَصْحَابُ النَّ دُونَ.هَأُولَئ  اخ منار بلاغت  وحیاانی، « یهَا وَال 

اخ  در مقام  بیان، حاوی سکوتی راهبردی و دلالتی روشن بر تنااهی جازا بارای ایان دساته« اسقاه  قید»این 
جویانه گناهکاران است. وقتی حضرت حق در مقام  وعید  معاندان، صفت ابدیت را ایل  نیت و عمل  ساتیزه

ورخد، امساک مای« ابدا  »مواجهه با معاصی عملی )نایر قتل یا ربا( اخ آوردن کلمه  کند، اما در آنان اکر می
معنای معنای سارمدیت  مطلاق، بلکاه باهدهنده  آن است که ولود در این لایه اخ آیات، نه بهاین تمایز نشان

بارای شامول  برای استیفای حق و تطهیر  نفس است. در واقع، هندساه  واژگاانی قارآن راه را « مکث طویل»
گره نخورد؛ چراکه تقیاد  ولاود باه « انتهاییبی»ها باخ گذاشته است تا جزا با کالبد  مشیت الهی بر این گروه

پذیر است که با ای است بر اینکه در سایر اصناف، ولود امری عرضی و پایانابدیت در صند  واص، قرینه
 .دهداتمام  غرض  تأدیبی، موضوعیت وود را اخ دست می

یت غیرخالد؛ تحلیل دوزخ به .3. 1. 3  و موقت« منزلگاه تطهیری»مثابهٔ اکثر
هایی است که لسان وحی در توصید جزای آنان، ترین قلمرو در میان آیات عذاب، متعلق به گروهوسیع

ان، نیز اساتفاده نکارده اسات. ایان امسااک  راهباردی در واژگا« والدین»، بلکه اخ واژه  «ابدا  »تنها اخ قید نه
دهنده  آن است که دوخخ برای این اکثریت، ناه یاک صایرورت نهاایی؛ بلکاه هراینادی عرضای بارای نشان

 .باخگشت به مدار رحمت است
                                                 

 .23؛ جن: 65؛ احزاب: 169. نساء: 25
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هاای سوره  انفاال دربااره  لیزش 16قرآن کریم در آیه   أ. گناهان کبیرهٔ عملی و منطقِ وفاق )تناسب(:
هَقَادْ بَااءَ »هرمایاد: بودن  جهنم بسانده کارده و مییگاهعملی سنگینی هماون هرار اخ جهاد، تنها به اکر جا

مُ. ه  وَمَأْوَاهُ جَهَنَّ
نَ اللَّ یَضَبٍ م   « ب 

)تناسب تکوینی(، عادالت و حکمات الهای ماانع اخ آن اسات کاه ماؤمنی کاه در « وهاق»طبق اصل 
به  خماانی )ابادیت( ای دچار لیزش شده، با کاهر  معاندی که ریشه  حق را هدف گرهته است در یک رتلحاه

سوره  توبه درباره  خراندوخان، با تمرکز بر استحاله  ماادی ثاروت باه ابازار جازا  35قرار گیرد. همانین در آیه  
بَاهُهُمْ » هَا ج  مَ هَتُکْوَی ب  ي نَار  جَهَنَّ کردن علایق مادی دهد که غرض اخ عذاب، اوبنشان می« یُحْمَی عَلَیْهَا ه 

بستگی، ضرورت حضور در نار منتفای یاهتن این دلهای ناسوتی است که با پایانتگیو تطهیر روح اخ وابس
 .شودمی

واکاوی سوره  مبارکه  تکاثر شاالوده  ایان تحلیال را و ضرورتِ تبیینِ تطهیری: « تکاثر»ب. عمومیت 
حااه  مارگ در ها را تاا لداند کاه اکثار انساانرا وصلتی هراگیر می« تکاثر»کند؛ چراکه وداوند تقویت می

به اصالت  سبقت  رحمت بر غضب، اگار دوخخ بارای ایان تاوده  عاایم، دارد. باتوجهحجاب غفلت نگه می
بستی ابدی بود، هدف غایی اخ ولقت که رساندن موجود به کماال لایاق واویش اسات، دچاار نقاض بن
یمَ »این سوره  6رو جزا در آیه  شد؛ اخاینمی اساتوار اسات. اگرچاه بروای « بیداری»بر محور « لَتَرَوُنَّ الْجَح 

در نشائه  اواروی نشاان « الیقاینعین»اند، اما تقیاد آن باه رؤیت را معطوف به بیداری  قلبی در دنیا دانسته
دهد که دوخخ در اینجا نه یک ابزار شکنجه، بلکه منزلگاهی برای انتقال اخ غفلت به یقین و تکمیل هرایند می

 .م مانده بودآگاهی است که در دنیا ناتما
دهاد کاه نااام کیفاری قارآن براسااس تحلیل هوق نشان میگیری از هندسهٔ درجات جزا: ج. نتیجه

های های عملی در مقایسه باا ساتیزهمهندسی درجات استوار است. تفاوت لحن وحی در بروورد با لیزش
أَعْتَادْنَا »ساوره  کهاد  102یاه  در آ« نُازُل»بودن دوخخ برای اکثریت است. کاربرد واژه  بنیادی، مؤید موقتی
ینَ نُزُلا   ر  لْکَاه  مَ ل  رو معنای پذیرایی اولیه و موقتی است، گواهی بر ایان مدعاسات. اخایانکه در لیت به« جَهَنَّ

سااخی اش سوخاندن  تعلقات  باطل و آمادهدوخخ برای اکثریت، حکم معبر  گداخش و تصفیه را دارد که وظیفه
مانادن  معلاول به میناطیس رحمت واسعه است؛ چراکاه باا خوال  علقاه  باطال، باقیموجود برای باخگشت 

 .)عذاب( اخنار حکمت الهی امری لیو وواهد بود
 تحلیل مبنایی تناسب جزا و عمل در ساختار دوزخ )تجسم عمل( .2. 3

تکااملی و هارم در پارادایم جزا و پاداش قرآنی، دوخخ نه یک تنبیه قراردادی و تحمیلای، بلکاه باختاابی 
نهایی رهتارهای هکری، عملی و گفتاری انسان در حیات دنیوی اسات. براسااس ایان رویکارد، عاذاب در 



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 44

 

برداری اخ ماهیت واقعی اعمالی است که هرد با اراده  وویش در دنیا برگزیده است. این تناساب حقیقت پرده
 :های خیر تحلیل کردتوان در لایهساوتاری در هندسه  دوخخ را می

و « نحوه  مواجهه با حقیقات»نخستین لایه  تناسب، میان  تناسب در ابزار شناخت و مسخ هویت:أ. 
سوره  اعراف کسانی که ابزارهاای شاناوت  179که مطابق آیه  برقرار است؛ چنان« وضعیت حواس در جزا»

مواجاه شاده و اند، در جزا باا ساقوه رتباه  وجاودی )قلب، چشم و گوش( را برای درک حق معطل گذارده
نْعَام  بَلْ هُمْ أَضَلُّ »شان به مرتبه  هویت انسانی

َ
كَ کَالْْ  97یابد. این استمرار  کوری  هکری در آیه  تنزل می« أُولَئ 

اا»سوره  اسراء نیز تبلور یاهته است؛ جایی که نابینایی  اوروی  مْ عُمْی  ه  یَامَا   عَلَای وُجُاوه  ، «وَنَحْشُرُهُمْ یَوْمَ الْق 
معنای خوال هیزیکای  داد منطقی  همان کوری ارادی نسبت به نور حاق در دنیاسات. ایان نابیناایی ناه باهامت

شادن  مُادر ک کاه ادراک  درد بارای متنبهمعنای محرومیت اخ شاهود  رحمات اسات، درحالیباصره، بلکه به
 .همانان باقی است

جهنم کاانون  هروپاشای  شاکوه   در منطق قرآنی، شکستن کبر:تناسب در ساختار فکری و درهم ب.
ینَ »سوره  غااهر دوخخ را  76دروغین و استکبار  نفس است. آیات متعددی نایر آیه   ار   نامیاده« مَثْاوَی الْمُتَکَب ّ

هارد در دنیاسات. ایان « عزت  پوشالی»است تا نشان دهد الت و رسوایی  )وزی( جزا، درمانی تکوینی بر 
سوره  توباه کسای کاه بنیاان  109ای که مطابق آیه  گونهز جاری است، بههای هکری نیتناسب حتی در بنیان

اسَ بُنْیَانَاهُ »یاباد: جنس با همان بنای لرخان میخندگی وود را بر کفر استوار کرده، جزا را دقیقا  هم أَهَمَانْ أَسَّ
مَ  ي نَار  جَهَنَّ ه  ه   «.عَلَی شَفَا جُرُفٍ هَارٍ هَانْهَارَ ب 

در این سطح، مااده  عاذاب مساتقیما  اخ درون  واود   و استحالهٔ مادی عذاب: تجسم باطن عمل ج.
سوره  توبه، ثروت  مورد بخل )کنز(، در آتش دوخخ گداوته و  35شود. برای نمونه، در آیه  عمل استخراج می

مَ هَ »شاود: گذاری همان هرد میتبدیل به ابزاری برای داغ اي نَاار  جَهَانَّ بَااهُهُمْ یُحْمَای عَلَیْهَاا ه  هَاا ج  تُکْاوَی ب 
بُهُمْ وَظُهُورُهُمْ. دهد و به عامل  هیزیکی  رنپ این یعنی مال حرام که وسیله  تفاور بود، تیییر ماهیت می« وَجُنُو

 شود.تبدیل می
ا»همانین براساس آیاتی نایر  مَ حَطَب  جَهَنَّ طُونَ هَکَانُوا ل  ا الْقَاس  « یازمه»وود  انسان  ساتمگر باه  26،«وَأَمَّ

ها را براهرووته بود، در آورت به منباع  تولیاد  حارارت  شود؛ یعنی کسی که در دنیا آتش  هتنهدوخخ تبدیل می
 .یابدجزا استحاله می

در لایه  نهایی، روابط اجتماعی و سیاسی هرد  تناسب در پیوندهای اجتماعی و سقوط تشکیلاتی:د. 
دهند. اهال باطال کاه در د و حقیقت  پوشالی وود را بروخ میشوندر دنیا، در جزا دچار استحاله  صوری می
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صاورت دشامنی و لعان متحد بودند، در جزا حقیقات  ایان پیوناد را به« تکاثر»دنیا بر مدار مناهع کااب و 
نَّ « »تخاصام  اهال ناار»سوره  ص، تصویر دقیق این تقابال و  64تا59که در آیات یابند؛ چنانیکدیگر می إ 

کَ لَحَق ّ  ار  اَل  ترسیم شده است که باختابی اخ پوچی  پیوندهای غیرودایی در نشئه  دنیاست. «  تَخَاصُمُ أَهْل  النَّ
پیشاوایی در »شود تا تناساب  میاان  مراتب  گمراهی و ناام  تشریفاتی  باطل در جزا حفظ میهمانین سلسله

سوره  هود بیان شده اسات  98آیه  محقق شود. نمونه  بارخ این تناسب در « پیشگامی در سقوه»و « ضلالت
ارَ »هرماید: که درباره  هرعون می یَامَ   هَأَوْرَدَهُمُ النَّ گونه که در دنیاا ؛ بدین معنا که وی همان«یَقْدُمُ قَوْمَهُ یَوْمَ الْق 

ی شود تا تداوم رهبری  باطال در ساقوه نهاایپیشوای  استکبار بود، در جزا نیز پیشاپیش  قومش وارد آتش می
 .صورت  عینی به نمایش در آیدتجسم یابد و حقیقت  ولایت  طاغوت به

 پذیری دوزخ؛ از حاکمیت مشیت تا غلبهٔ رحمتبراهین قرآنی بر پایان .3. 3
ولاود »و « ابادیت مطلاق»صورت ساوتاری، مفهاوم پرداخیم که بهدر این بخش، به بررسی آیاتی می

دهند که در ناام هکری قرآن، عاذاب جهانم غاایتی ها نشان میکشند. این استدلالرا به چالش می« دائمی
گاناه  ادلاه  هفتالهی است. بر این مبناا، « عدل»و « حکمت»، «مشیت»تیییرناپذیر نیست، بلکه تابعی اخ 
 :خیر بر انقطاع عذاب دلالت دارند

تارین مساتند قرآنای بار محکم «(:إلا ماا شاار رباک»حاکمیت مشیت بر قانون جزا )استثنای أ. 
پس اخ اکار ، سوره  هود 107پذیری عذاب، وجود استثنای صریح در آیات ولود است. وداوند در آیه  پایان

ی»هرماید: ولود دوخویان می د  كَ.وَال  لَاّ مَا شَاءَ رَبُّ رْضُ إ 
َ
مَاوَاتُ وَالْْ یهَا مَا دَامَت  السَّ ورود ادات استثنای « نَ ه 

دهد ماندگاری در دوخخ یک قانون  بسته  تکوینی نیست، بلکه هماواره سندی قطعی است که نشان می« إلا»
هانم ایان معناا را تقویات تحت سیطره  اراده  مطلق پروردگار است. تأمل در تفاوت بیانی میاان بهشات و ج

نشادنی( باه کاار رهتاه )بخشاش قطع« عَطَاء  غَیْرَ مَجْذُواٍ »کند؛ چراکه در آیه  بعد برای بهشتیان عبارت  می
یدُ »است، اما برای جهنمیان با عبارت  مَا یُر   ل 

ال  كَ هَعَّ نَّ رَبَّ ، راه برای تیییر وضعیت براساس حکمت الهای «إ 
 .باخ گذاشته شده است

قرآن کاریم در توصاید مانادگاری سورهٔ نبأ(:  23)آیهٔ « احقاب»محدودیت زمانی در قالب  ب.
ا»دوخویان اخ واژه   های خماانی طاولانی معنای دورهبه« حُقُب»جمع « احقاب»استفاده کرده است. « أَحْقَاب 

« رجاام و پایاناهه»معنای وجاود یاک ها( ااتاا  باهاست. اکر واحدهای خمانی )حقبه« معیّن و محدود»اما 
های خمانی متوالی معنای بلاغی بندی آن به دورهنهایت  مطلق بود، تقسیمای بیاست؛ خیرا اگر عذاب پدیده

 .کردپیدا نمی
اا»قارآن جازا را باا صافت  و ضرورت تناسب جرم و جزا )آیهٔ سورهٔ نباأ(:« وفاق»اصل  ج. هَاق  « و 
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کید دارند، اما باید توجه داشت کاه نیات « نیت»یفر با کند. اگرچه بروی روایات بر تناسب کتوصید می تأ
کند که نیز در ظرف وجودی  محدود انسان شکل گرهته است. استدلال عقلی براساس قاعده  وهاق اقتضا می

میان جرم و جزا تناسب تکوینی برقرار باشد. هعل و نیت انسان در ظرهی متناهی صاورت پذیرهتاه، تشاریع 
ای که تناسب رو جزا در نقطهگیرد؛ اخاینصل عدالت و غرض  تأدیبی در تضاد قرار میبا ا« نامحدود»جزای 

 .رسدمحقق شد به انتها می
اعَتْ کُالَّ شَايْءٍ »طبق آیه  تجلی رحمتِ واسعه بر غضب و قاعدهٔ کلی شمول: د.  ي وَس   27«وَرَحْمَت 

له دوخویان شود. در رویکارد رحمت الهی، محیطی مطلق است که باید شامل حال تمام موجودات، اخجم
است؛ بدین معنا که صفت  هعل )عاذاب( تاابع « تیاا»و رحمت او « عَرَضی»ای قرآنی، غضب  ودا پدیده

مقتضیات و اهداف  گذرا )تطهیر( است، اما صفت  اات )رحمت( ابدی و لایتییر است. بنابراین هرآناه اخ 
اساس، غلبه  نهایی با رحمات اسات و باخ گردد. براین هعل  ودا صادر شود، درنهایت باید به صفت ااتی او

کناد؛ چراکاه دوخخ، هرایندی است که در بطن  وود، باخگرداندن  موجود به مادار  ویار  محاض را دنباال می
 .بستی وجودی و ابدی تبدیل شوددهد غضب  عَرَضی به بنرحمت  واسعه، اجاخه نمی

ردا  »کااربرد واژه  مثابهٔ ایستگاه گذار: ؛ دوزخ به«نُزُلاً »و « وِرداً »گزینیِ تحلیل واژه ه.  86در آیاه  « و 
ا»سوره  مریم  رْد  مَ و  لَی جَهَنَّ ینَ إ  م  سوی آبشخور برای رهع نیاخ معنای حرکت به، که در لیت به«وَنَسُوقُ الْمُجْر 

ن نامیدن جهنم را دارد. همانی« گر  وجودیتصفیه»دهد که جهنم برای مجرمان، حکم یک است، نشان می
گزینای نشاان دارد. ایان واژه« پذیرایی اولیه و مقادماتی»سوره  کهد، دلالت بر  102در آیه  « نُزُل»با عنوان 

ساوی پروردگاار بست  وجودی، بلکه ایستگاه  گذار در مسیر صیرورت  انساان بهدهد که جهنم نه یک بنمی
 .است

مقیدکردن خماان عاذاب باه بقاای   جزا با بقایِ نشئه: . فناپذیریِ ظرفِ عذاب؛ تحلیلِ تلازمِ بقایِ و
سوره  ابراهیم به  48ای راهبردی است. اگرچه آیه  سوره  هود حاوی نکته 107ها و خمین  اوروی در آیه  آسمان

دهاد کاه نشاان می« مادامات الساموات و الارض»تبدیل خمین و آسمان دنیا اشاره دارد، اما تلاخم  ولود با 
تر صایرورت  های عمیاقاست. با تیییر ماهوی ایان ظارف در لایاه« مندموقعیتی و ظرف»ای عذاب پدیده

 .تبع  ظرف  وود به انتها وواهد رسیدسوی لقاءالله، عذاب  مقیم در آن نیز بههستی به
هدف غایی کیفر در مهندسی وحی، تحقاق  )تنبّه(:« خزی»مندی عذاب؛ تحلیل پارادایم هدفز. 

زی»وضعیت  بارای « هادف»کند کاه عاذاب ناه یاک این تحلیل تبیین می 28ا رسوایی  بیدارگر است.ی« و 
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اساس، تجدید پوست و بقای ادراک، با هدف  صایانت برای ههمیدن است. براین« ابزاری»نابودکردن، بلکه 
شد،  محض آنکه بیداری  روح حاصلگیرد تا هرد پیام جزا را دریاهت کند. بههای آگاهی صورت میاخ درگاه

وواهد بود؛ چراکه با تحقق غایت )تنبّه(، بقای وسایله )رناپ( « لیو»استمرار عذاب اخ منار حکمت الهی 
  شود.امری بیهوده تلقی می

عمدتا  برای بیان  شدت  اثر  جارم « ابدیت»دهد که در دیدگاه قرآنی، واژگان های مذکور نشان میتحلیل
رسد: نخست، . برایند این پژوهش در این بخش به سه نتیجه  راهبردی میاندو ماندگاری  تأثیر  آن به کار رهته

کناد؛ ای حکیمانه و تیییردهنده تبادیل میدریاه  وروج )مشیت( که قانون عذاب را اخ جبر  محض به اراده
سااخد؛ دوم، استحاله به جای انهدام که با خوال  علت )ناپاکی  عرضی  روح(، معلاول )عاذاب( را منتفای می

وم، پیروخی رحمت که ماهیت دوخخ را اخ یک ابزار شکنجه، به گذرگاهی برای باخیابی  سالامت  وجاودی س
شده، جدول خیر دورنماای  جاامع  منطاق  وحای در دهد. درنهایت، برای تجمیع  تمامی  براهین  ارائهارتقا می

 کند:را ترسیم می« انقطاع عذاب»
 ابدیت و اثبات انقطاع عذاب تجمیع جامع ادلهٔ قرآنی بر نقض. 1جدول 

 منطقِ نقضِ ابدیت و اثبات انقطاع مستند قرآنی عنوان استدلال ردیف

 استثنای مشیت 1
انعام: ؛ 107هود: 

128 
ولود، حکم  مطلق نیست و تابع اراده  تیییردهنده  حق 

 .است

() 23نبأ:  ها(قید زمانی )حقبه 2  احقابا 
نهایتی  ریاضی در بیهای معیّن، با تقسیم عذاب به دوره

 .تضاد است

() 26نبأ:  اصل تناسب )وفاق( 3  .ضرورت تناسب میان جرم متناهی و جزای متناهی وهاقا 

4 
اصالت و شمول 

 رحمت
انعام: ؛ 156اعراف: 

12 
 .غلبه  ااتی  رحمت بر غضب  عرضی در اهق  نهایی هستی

 اشارات بازگشت )وِرد( 5
کهد: ؛ 86مریم: 

102 
گانی که ماهیت  ورود  موقت و عبور را تداعی کاربرد واژ

 .کنندمی

 .تلاخم میان بقای عذاب و بقای  ساوتار  موقت  آن نشئه 107هود:  فناپذیریِ ظرف عذاب 6

7 
مندی تحلیل هدف
 )خزی(

 40خمر: 
جزا برای بیداری است؛ با تحقق تنبّه، استمرار عذاب لیو 

 .است
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 تضاد کالبد دنیوی با ساختار ادراکی در جهنم واکاوی فیزیولوژی دوزخیان؛ .4. 3
سانجیده « قوانین خیستی جسم دنیاوی»هرض  های هیزیکی دوخخ معمولا  با پیشتصویر رایپ اخ عذاب

شود. اماا تادقیق در هدف میگری بیها منجر به بروخ شبهاتی پیرامون شکنجهشود که در بروی ووانشمی
د دوخویاان، تاابعی اخ قاوانین بیولوژیاک خماین نباوده و دچاار یاک دهد که کالبامتن قرآن کریم نشان می

باودن شده است. در پاسخ به نقد بروی منتقدان که استدلال دوخویاان را نشاانه  کم« باخطراحی ساوتاری»
متمرکز اسات؛ بادین معناا « ثبات ادراکی»دانند، باید گفت این تفاوت هیزیولوژیک دقیقا  بر تقویت درد می

در محیطای متفااوت « صایانت اخ هوشایاری»کردن  بیولوژیک، بلکه جزا در قرآن، نه متلاشی که، هدف اخ
 :شودبرای تحقق هدف  تنبه )وزی( است. این باخووانی در محورهای خیر تبیین می

مطاابق باا قاوانین هیزیولوژیاک و و هوشایاری در اوج عاذاب: « تاداوم نطاق»تناقض ظاهری  أ.
های عمیق پوست را درگیر کند، سیستم عصابی را دچاار  مادی، دردی که لایهشناوتی  حاکم بر نشئه  عصب

وگوهاایی بسایار دقیاق توصاید کند. اما قرآن دوخویاان را در حاال گفتشوک و توانایی تفکر را سلب می
باا هرشاتگان دربااره  تخفیاد  29کنناد،وگو شده و دروواست مناابع میها با بهشتیان وارد گفتکند؛ آنمی

ایان ساطح اخ  31ای دارناد.اجتماعی پیایده-و با همتایان وود مجادلات سیاسی 30کنندمذاکره میعذاب 
دارد کاه ماانع اخ « ساخگاری ادراکی»دهد که کالبد دوخوی در برابر حرارت، نوعی نشان می« حاهاه  هعال»

ه در آتش، برهاان کردن، والاترین هعالیت قشر واکستری میز است؛ بقای این قوشود. استدلالبیهوشی می
 .برای درک  چرایی  جزا باقی بماند« قوه  عاقله»قاطعی بر تیییر هیزیک  رنپ است تا 

های اخجملاه یاهتاهها: ؛ تفاوت ماهوی نشئه«تقلیلِ درد»و « احتراقِ پوست»تناقض ظاهری  ب.
دنیا سووتن پوست تا که در کلیدی این پژوهش، تبیین تفاوت آستانه  تحمل درد میان دو نشئه است. درحالی

ساوره  نسااء اخ واژه   56)پختن(، غایت شکنجه و پایان توان بیولوژیک است، قارآن در آیاه  « نُضپ»مرحله  
یَاذُوقُوا الْعَاذَابَ.»کند: )چشیدن( استفاده می« اوق» ا غَیْرَهَاا ل  لْنَاهُمْ جُلُود  جَتْ جُلُودُهُمْ بَدَّ مَا نَض  واژه  « کُلَّ
ای  جاوهره  یاک شایء اشااره دارد. ایان نشاان ، به ادراک  تند و لحاه«انیماس»یا « کلا»برولاف « اوق»

ماند تا باقی می« چشیدن تلخی عمل»رهتن پوست، حس  هرد در سطح رغم اخبیندهد که در قیامت علیمی
ا هارد طعام تر سااوته تارهتن  بیداری  مُدر ک نشود. در واقع، ودا بدن را مقاومشدت  صحنه منجر به اخدست

 .رنپ را باشد، بدون آنکه متلاشی شود

                                                 
  .50. اعراف: 29
   .49. غاهر: 30
  .64-59. ص: 31



           49/ نم در قرآنعذاب جه تیشدت، تناسب و ابد سمِ یمکان یِبازخوان؛ فریمانیا                                                       

 

یک  ج. : قرآن کریم وضعیت دوخویان را ؛ نفی دوقطبیِ مرگ و زندگی«نامتعارف»وضعیت بیولوژ
یهَا وَلَا یَحْیَای.»کند: وارج اخ دوقطبی  متعارف  نشئه  مادی توصید می ایان حالات  ساوم   32«ثُمَّ لَا یَمُوتُ ه 

مرگی که »است. وقتی ساوتار  ادراکی در برابر  « ساخی  کالبد برای بقای  آگاهیاوممق»دهنده  وجودی، نشان
بدین معناست که آستانه  تحمل  اعصاب  اوروی باا اعصااب   33کند،مقاومت می« آورداخ هر سو هجوم می
اوم  شدنی نیست. این پایداری، نه با هادف  اهازایش  شاکنجه، بلکاه بارای تضامین  تادمحدود  دنیوی قیاس

 است تا هرایند  بیداری و تنبّه به علت  خوال  جسمانی ناتمام نماند.« نفس  مُدر ک»حضور  
طبق آیه  « ضریع»و « خقوم»تیذیه  دوخویان اخ  تغذیهٔ نمادین؛ انفکاکِ رنج از فرسایش جسمانی: د.

نْ جُوعٍ »سوره  غاشیه  7 ي م  نُ وَلَا یُیْن  خداید(، حااوی یاک کاد رسنگی را میکند و نه گ)نه چاق می« لَا یُسْم 
شاود، اماا ندادن به آن منجر به انحلال بدن میهیزیکی است. در دنیا رنپ معلول نیاخ حیاتی است که پاسخ

آوری در کار باشد. این یعنی سیساتم در جهنم رنپ گرسنگی وجود دارد بدون آنکه ضرورت  بیولوژیک  مرگ
تیییر ماهیت داده تاا رناپ، ناه اخ سار  نیااخ « مجرای ادراکی»به یک « رسانماشین سووت»گوارش اخ یک 

رو، قانون بقای ماده و انرژی در آن نشئه، نه تابع  هرسایش  خیستی، بلکه اخ سر  حقیقت  عمل درک شود. اخاین
 بیولوژیک، بلکه تابع  میزان  آگاهی و تنبّه  هاعل  شناسایی است.

فْئِدَة»و « مُؤْصَدَة»آتشِ  .ه
َ
کلید ههم تفاوت هیزیک جهانم  تراقِ معرفتی در کانون شناخت:؛ اح«أ

دَة  »در آیه   هْئ 
َ
عُ عَلَی الْْ ل 

ي تَطَّ ت 
کانون نهایی درک و مسئولیت « هؤاد»نهفته است. در ناام واژگانی قرآن،  34«الَّ

ل را اوب دارد تا پندارهای باط« سوخحجاب»کند، ماهیتی اساس، آتشی که بر اهئدة طلوع میبراین 35است.
)کانون معنا( بر اهئدة « درون»کند، آتش اوروی اخ کند. برولاف آتش دنیا که اخ پوست به درون سرایت می

است که اجااخه « درگاه شفاف»کند. در این هرایند، جسم دوخوی نه یک مانع بیولوژیک، بلکه یک طلوع می
 .شود رودهد شعله  حقیقت عمل، مستقیما  با مرکز ادراک روح روبهمی

گونه که بدن دنیوی برای اتمسفر خمین تنایم همان سنت الهی در بازطراحی کالبد برای بقای تنبه: و.
« هندساه  حکیماناه  جازا»باخطراحی شده است. این « ماندگاری در عین جزا»شده، کالبد اوروی نیز برای 

«. نابود شاود»، نه آنکه «همدبف»دهد که هدف پروردگار، مدیریت حکیمانه بر عذاب است تا هرد نشان می
حسرت عمیاق و »معنای رو، شدت عذاب در قرآن بیش اخ آنکه خجر هیزیکی به سبک دنیوی باشد، بهاخاین

های حسی بیاان شاده و کالباد  تیییریاهتاه، آن را باه شاکلی است که در قالب استعاره« سقوه رتبه  وجودی
                                                 

  .13. اعلی: 32
 .17. ابراهیم: 33
 .7. همزه: 34
  .36. اسراء: 35
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گاهانه دریاهت می اسات، در « تحمالغیرقابل»دهاد کاه آنااه در دنیاا یکند. این تفاوت ماهوی نشان مآ
شاده و هدهمناد ساخی اعصااب، باه رنجای کنترلدلیل حذف نیاخهای خیستی پایه و مقاومهیزیک  قیامت به

 .شود که تنها مأموریتش بیداری روح استتبدیل می
 متها؛ ترکیب و برایند نهایی از مهندسیِ جزا تا صیرورتِ رحبندی یافتهجمع .5. 3

ای قرآنای براسااس همااهنگی دقیاق میاان دهد که هندساه  جازمند آیات عذاب نشان میواکاوی ناام
اساتوار اسات. برایناد ایان « هیزیولاوژی کالباد اواروی»و « تجسم تکوینی عمال»، «تخصیص واژگانی»

ناه بارای جویاناه، بلکاه هراینادی حکیمابسات  انتقامدهد که دوخخ ناه یاک بنهای چهارگانه نشان میلایه
 :یابدباخساخی رتبه  وجودی انسان است که در چهار ساحت  بنیادین تبلور می

رد»در تقابال باا مفااهیم « ابادا  »تحلیل آماری قیاد  أ. گذار از ابدیت به تطهیر: گاواهی « نُازُل»و « و 
 بست خمانی مطلق نیست، بلکه ایستگاهی برای تطهیر و اصالاح صایرورت  دهد که عذاب دوخوی، بنمی

 انسان است.
ها و اعمال انساان ها مؤید آن است که دوخخ باختاب نهایی انتخابیاهته ب. تجسم ساختاری عمل:

دهد و به ابزار بیداری و تنبه تبدیل ای که ابزارهای گناه در دنیا در نشئه  اوروی تیییر ماهیت میگونهاست، به
 .شوند تا هرد حقیقت  عریان اراده  وویش را لمس کندمی

گاهانه و اصالاح روح اسات، ناه  ج. اصالت تنبه بر فنا: در مهندسی تربیتی قرآن، هدف جزا بیداری آ
ای برای خدودن تعلقات مادی است کاه در و وسیله« عرضی»ای رو، غضب الهی پدیدهنابودی  مُدر ک. اخاین

باد بارای بقاای ادراک: د. تعادیلِ تکاوینیِ کال شود.اهق نهایی، مستهلک  در رحمت  ااتی پروردگار می
باخطراحی سیستم عصبی و هیزیولوژی دوخویان، پاسخی تکوینی باه ضارورت  حفاظ هوشایاری در حاین 

کند که پیام جزا بدون هروپاشی  ناام  عصبی ای تنایم میگونهجزاست. این مهندسی  رنپ، آستانه  تحمل را به
 .ددریاهت شو« اوق»طور کامل در سطح  )بیهوشی یا مرگ(، به

در مجموع، دوخخ در هندسه  قرآنی نه یک ابزار شکنجه، بلکه گذرگاهی برای پاالایش روح و باخسااخی 
کرده است. عذاب، عرضی تابع  علت )راایال( اسات. بناابراین، باا هروپاشای کبار و تحقاق هویت  سقوه

زی» یابد و آماده  یر میشود و مُدر ک، تطه)بیداری ناشی اخ رسوایی(، موضوع  عذاب تخصصا  منتفی می« و 
شود تا پیروخی  صفت  ااتی )رحمت( بر صفت  هعلی )غضاب( در نااام باخگشت به جذبه  رحمت الهی می

 .هستی محقق شود
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 گیرینتیجه

های ، باه دیادگاه جدیادی در ههام  لایاه«هادفگری  بیشاکنجه»پژوهش حاضر باا واسااخی  انگااره  
کیفار  قاراردادی  »ا دست یاهات. در ایان رویکارد، دوخخ اخ یاک هیزیولوژیک، آماری و تناسب  تکوینی  جز

های این تحقیق در مقایساه باا مطالعاات دهد. یاهتهتیییر رتبه می «هرایند  درمانی  قانونمند»به یک « محض
 :پیشین، در چهار محور راهبردی تبیین شد

هور  مفساران و متکلماان کاه مشادرحالی ابطالِ تعمیمِ زمانی بر پایهٔ مهندسیِ تخصیصِ واژگاانی:
، به ابدیت  همگانی «والدین هیها»براساس ظاهر  اولیه  آیاتی چون  36التبیانکلاسیک، نایر شیخ طوسی در 
کرد، پژوهش حاضار باا ارائاه  ناریاه  تخصایص  حمل می« نیت  ابدی  کفر»دوخخ معتقد بوده و ولود را بر 

های آمااری ایان کرد. برولاف  رویکردهای سنتی، یاهته واژگانی، مرخ  تحلیلی  جدیدی در این حوخه ترسیم
گاهانه حساب   «ابدا  »کارگیری  هوشمندانه  قید تحقیق اثبات کرد که قرآن کریم با به تنها در سه مورد واص، آ

 .اکثریت  گناهکاران را اخ اقلیت  معاند جدا کرده است
دیادگاه مفساران نواندیشای همااون محماد بخشاد کاه این یاهته، نوآوری  تحقیق را در آنجا تبلور می

تمایل داشتند، اخ یک استحسان  کلامی به یاک « انقطاع عذاب»را، که براساس مشیت الهی به  37رشیدرضا
شناوتی ارتقا داده است. در واقع، ابدیت نه صفت  ااتی  جهانم، بلکاه صافت  عَرَضای  گروهای اثبات  خبان

تنها باا عادل  الهای، رو، تعمیم  ابدیت به اکثریت، ناهاند. اخایندههای باخگشت را منهدم کراست که تمام پل
رد»و  «نُزُل»بلکه با هندسه و کاربرد  واژگانی نایر  اساس، دوخخ در لایاه  در تضاد  ساوتاری است. براین «و 

 .شوداکثریت، نه یک سرنوشت  نهایی، بلکه هرایندی غایتمند برای باخگشت به مدار  رحمت تلقی می
یک؛ بازطراحی کالبد بارای صایانت از ادراکو  : یکای اخ مرخهاای داناش در ایان اکاوی فیزیولوژ

کاه محادثان و مفساران اسات. درحالی« وحدت قوانین بیولوژیاک در دو نشائه»هرض  تحقیق، ابطال پیش
 های جسمانی مانند تجدید پوست را باا الگوهاای، عذاببحار انوراردر  38کلاسیک، نایر علامه مجلسی

کند کاه کالباد کردند، این پژوهش تبیین میتحلیل می« استمرار خجر»شکنجه  هیزیکی  دنیوی و صرها  برای 
تداوم نطق »است. در نگاهی نوآورانه و تطبیقی، توجه به تناقض  ظاهری  « قوانین  بقای  آگاهی»دوخوی تابع 

ای اهزایش  کمّی شکنجه، بلکه برای تنایم  دهد که این هیزیولوژی، نه برنشان می« و استدلال در اوج احتراق
تقویات « بدن  ادراکی»درباره   اسفار در 39اساس، ناریه  ملاصدراغایتمند  ادراک باخطراحی شده است. براین

                                                 
 .1/250، التبیان. طوسی، 36
 .8/54، تفسیر القرآن الحکیم. رشیدرضا، 37
 .8/220، بحار انورار. مجلسی، 38
 .9/346، انسفار انربعة. صدرالدین شیراخی، 39
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ای اسات کاه دچاار هروپاشای عصابی یاا خوال  هوشایاری گوناهشود؛ با این اهزوده که کالبد دوخوی بهمی
زی( را به« ام  تنبهپی»شود تا مُدر ک بتواند نمی درستی دریاهت کند. این یاهته، هیزیولاوژی دوخخ را اخ یاک )و 

رف، به یک   .دهدبرای بیداری  وجودی تیییر رتبه می« درگاه  معرهتی»ابزار خجر  ص 
یهٔ تجسمِ عمل؛ از کلیاتِ کلامی تا استحالهٔ فیزیکای کاه اندیشامندانی چاون : درحالیتکاملِ نظر

کیاد و نفی قراردادی« عینیت  عمل و جزا»بر  41و شهید مطهری المیزان در 40علامه طباطبایی باودن  کیفار تأ
تار ماورد در آثاار ایشاان کم« پدیده  هیزیکای»به یک « رایلت  اعتباری»داشتند، تبیین  چگونگی  تبدیل  یک 

، اخ کلیاات هلسافی (ساوره  نباأ 26)آیه  « اصل وهاق»واکاوی  ساوتاری قرار گرهته بود. این تحقیق با تبیین 
به ابازار  « بخل»کند که جزا استحاله  تکوینی  همان تعلقات دنیوی است. در این لایه، عبور کرده و تبیین می

شاود. ایان رویکارد، گیاره( تبادیل می)آتش« وَقاود»گذاری تبدیل شده و انسان  معاند، وود به هیزیکی  داغ
 حقوقی به یک تحلیل  ساوتاری اخ صیرورت  عمال ارتقاا داده را اخ یک دهاعیه  « تناسبعدم»پاسخ به شبهه  

واسطه با صورت  نهایی  وویشاتن در روشدن  بیی بیرونی، بلکه روبهاای که عذاب، نه جریمهگونهاست؛ به
 .گداخگاه  حقیقت است

ت این پژوهش با تقویاغلبهٔ رحمتِ ذاتی بر غضبِ عَرَضی؛ منطقِ انقطاع و زوالِ موضوع عذاب: 
غلباه  »دربااره   کتاب العرشیهدر  43و ملاصدراالحکم  فصر در  42عربیدیدگاه عرها و حکیمانی چون ابن

سوره  هود تبیین کارده اسات. تماایز  107، لایه  جدیدی اخ مشیت  تیییردهنده را براساس آیه  «نهایی رحمت
خوال  »قطاع عذاب را نتیجه  منطقی  این تحقیق در تبیین  تناقض  ظاهری  میان جزا و رحمت در آن است که ان

کند. براساس قاعده  تلاخم  علات و معلاول، باا اتماام هرایناد  تطهیار در گاداخگاه  جازا و قلمداد می« موضوع
، عملا  علت  جزا منتفی شاده و عاذاب تخصصاا  موضاوعیت «هویت  متنبّه»استحاله  هویت گناهکارانه به 

( نیز اگرچه تاداوم حضاور آناان ناشای اخ دهد. در وصوص اقلیوود را اخ دست می ت  معاند )والدین ابدا 
اک»رسوخ  شر در ااتشان است، اما براساس استثنای  راهبردی   ، راه بارای حاکمیات نهاایی «إلّا ماا شااءَ رَبُّ

بسات  ، بن«سکون و عذوبت»ماند. در این اهق، رحمت  واسعه  الهی با تیییر ماهیت  رنپ به رحمت باخ می
 .رساندگونه، غلبه  ااتی  رحمت بر غضب  عرضی را در ساحت  تکوین به اثبات میرا شکسته و بدینعذاب 

در پاساخ باه ای به تبیینِ وجاودی: های گفتمان معاصر؛ عبور از خوانشِ اسطورهپاسخ به چالش
« اهیوشاونت  نامتنا»شده در هضای گفتمانی معاصر که ناام کیفری قارآن را ماتهم باه های مطرحچالش

                                                 
 .1/411، المیزان. طباطبایی، 40
 .225، عدل الهی. مطهری، 41
 .168، فصر  الحکمعربی، . ابن42
 .92، العرشیة )الحکمة العرشیة(. صدرالدین شیراخی، 43
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گشااید. بارولاف های این پژوهش دریااه  ناوینی بارای بااخووانی  عقلانای  آیاات جازا میکنند، یاهتهمی
کند که ناام وحیانی، رویکردی دیدند، این مدل تبیین میبست میاللفای که دوخخ را بنهای تحتووانش

 :ترمیمی دارد. این پاسخ در دو سطح  راهبردی قابل تلخیص است
دهاد کاه برولاف ادعای منتقادان، ایان تحقیاق نشاان می«: مثابه  انتقامجزا به»انگاره   النخست، ابط

است. در این پارادایم، « ضرورت  تکوینی»جویانه نیست، بلکه یک ساوتار  عذاب در قرآن، سیستمی انتقام
« هاایی  عمال  انساانصاورت  ن»عنوان  باختاب  طبیعای و رنپ نه اخسوی یک اراده  بیرونی  وشمگین، بلکه به

آید. لذا اتهام  تضاد با اولاق ربوبی منتفای اسات؛ چراکاه وداوناد در ایان )براساس اصل وهاق( پدید می
اسات کاه حتای سااوتار  کالباد را بارای صایانت اخ « گر  مسیر  بیاداریتسهیل»گر، بلکه هرایند، نه شکنجه

 .رده استهوشیاری  نفس  مُدر ک و دریاهت  پیام  تنبه باخطراحی ک
جزای ابدی در برابر عمل »بست  منطقی  های این نوشتار، بندوم، پاسخ به چالش  تناهی و ابدیت: یاهته

شکند. اثبات این مطلاب کاه اکثریات گناهکااران در را با تکیه بر هندسه  واژگانی وحی در هم می« متناهی
اساتوار « عادالت  ترمیمای»وحیانی بر مادار  دهد که ناام  قرار دارند، نشان می« منزلگاه  تطهیری و موقت»

لاا مَاا شَااءَ »یابد که حتی پس اخ اکر ولود، با عبارت  سوره  هود تجلی می 107است. اوج این نگاه در آیه   إ 
یدُ  مَا یُر   ل 

ال  کَ هَعا نا رَبا کَ  إ 
ثابات گذارد. این اساتثنای  راهباردی راه را برای مداوله  مطلق  رحمت باخ می« رَبُّ

تواند هر لحاه جزا را بست  وجودی معنا ندارد و اراده  حکیمانه  حق میکند که حتی در لایه  ابدیت نیز بنمی
هادف، بلکاه توصایفی اخ هرایناد  اساس، آیات  سهمگین  جزا ناه بارای ارعااب  بیبه جود مبدل ساخد. براین

به کمال  لایق  وویش است؛ هراینادی کاه در آن در گداخگاه  حقیقت برای باخگرداندن  موجود « جراحی  روح»
 .شودحتی غضب نیز در نهایت مستهلک در رحمت  واسعه می

برای صیانت  «مهندسی  دقیق  وجودی»گر، بلکه یک ناام  کیفری  قرآن نه سیستمی شکنجه در مجموع،
نی برای جراحی  روح اسات چال  انتقام نیست، بلکه گداخگاه  تطهیر و مأماخ کرامت انسان است. دوخخ، سیاه

 تا مُدر ک پس اخ خدودن  خنگارهای  عَرَضی، آماده  باخگشت به هطرت اولیه و آغوش پروردگار شود.
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Abstract 

Translators and commentators of Nahj al-Balāqi have interpreted the phrase “lawlā ba‘ḍu al-istibqāʾ lawaṣalat ilayka 
minnī qawāriʿu…” in Letter 73, particularly the term “al-istibqāʾ”, in different ways. The main question concerns Imam 

Alī’s intention (AS) in employing this term and its place within his political and ethical discourse. Uttered in the 

context of political dialogue and threat by Imam Ali (AS) against Muʿāwīyah, this phrase has been interpreted in 

different sources as “forbearance for communal benefit”, “avoidance of bloodshed”, “preservation of the Prophet and his 

household (Ahl al-Bayt) (AS) Tradition”, or “personal pardon toward Muʿāwīyah”. Using an analytical-critical method, 

this study aims to reconstruct the exact meaning of the phrase. By examining the lexical data, studying the historical 

usage of “al-istibqāʾ” in early texts and narrations, as well as analyzing parallel contexts in Nahj al-Balāqi, it becomes 

clear that the essential meaning of the term is “al-ibqā ̓ ʿalā al-ghayr bi al-ʿafw wa tark al-qatl”. Neglecting this 

fundamental denotation has led to misinterpretation and incorrect ta‘wīl among commentators and translators. 

According to the results, the Imam’s intended meaning of the term “baʿḍu al-istibqāʾ” was a kind of conscious and 

limited forgiveness and deliberate refraining from killing Muʿāwīyah to preserve the divine and moral reasoning (ḥujjat). 
From this perspective, the expression serves as an example of “ethical threat” within Nahj al-Balāqi, in which threat and 

forbearance are in judicious balance, thereby legitimizing the speaker’s authority within a divine and moral framework. 

Keywords: Nahj al-Balāqi, Imam Ali (AS), Letter 73, Baʿḍu al-istibqāʾ, Muʿāwīyah, Lexical analysis, Historical context 
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 های مترجمان و شارحانبا نقد دیدگاه
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رانیمشهد، مشهد، ا یدانشگاه فردوس ،یو معارف اسلام اتیدانشکده اله ث،یگروه علوم قرآن و حد اریستادا  
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 چکیده
ي قَوَارِعُ...لَوْلا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ لَوَصَلَتْ »در تفسیر عبارت البلاغه نهجمترجمان و شارحان  ویژه در فهه  ، بهه۷۳در نامۀ «  إِلَیْكَ مِنِّ

اند. پرسش اصلی این است که مقصود امام علی)ع( از این تعبیر چیسهت و چهه های متفاوتی ارائه داده، برداشت«الِاسْتِبْقَاءِ »واژۀ 
تهدید سیاسی امهام)ع( در برابهر معاویهه وگو و جایگاهی در گفتمان سیاسی و اخلاقی ایشان دارد؟ این عبارت که در فضای گفت

ریوی، صهیانت از سهنت نبهوی و مطرح شده، در منابع مختلف به مفاهیمی چهون مهدارا بهرای مصهلمت امهت، پرهیهو از خهون
انتقهادی در پهیِ بازسهازی معنهای بیت)ع( یا عفو شخصی نسبت به معاویه تفسیر شده است. پژوهش حاضر با روش تملیلیاهل

های در متون کهن و روایهات و نیهو تملیهل سهیا « استبقاء»های لغوی، بررسی کاربرد تاریخی یر است. واکاوی دادهدقیق این تعب
اسهت. غفلهت از ایهن « الإبقاء علی الغیر بهالعفو و تهرا القتهل»معنای دهد که این واژه در اصل بهالبلاغه نشان میمشابه در نهج

رست و گاه تأویلی توسط برخی شهارحان و مترجمهان شهده اسهت. حاصهل آنکهه، مهراد ساز تفسیرهای ناددلالت بنیادین، زمینه
گاهانه«بعضُ الاستبقاء»امام)ع( از  و پرهیو سنجیده از قتل معاویه با هدف حفظ حجت اخلاقهی و الههی  و ممدود ، نوعی عفو آ

رود کهه در آن، تهدیهد و مهدارا در شمار مهی بهالبلاغه نهجدر « تهدید اخلاقی»بوده است. از این منظر، تعبیر مذکور مصداقی از 
 گیرند تا اقتدار گوینده در چهارچوبی اخلاقی و الهی مشروعیت یابد.توازنی سنجیده قرار می

 ، بعضُ الاستبقاء، معاویه، تملیل لغوی، سیا  تاریخی.۷۳ مه  البلاغه، امام علی)ع(، نانهج  :واژگان کلیدی
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 مقدمه

تهرین مکاتبهات خهویش بها عنوان یکهی از مه البلاغهه، بهه نههج ۷۳از نامهۀ امام علی)ع( در بخشی 
هِ »فرماید: سفیان، خطاب به وی چنین میابیبنمعاویة هُ لَوْ لَا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ لَوَصَهلَتْ إِلَیْهكَ  وَ أُقْسُِ  بِاللَّ إِنَّ

مَْ . ي قَوَارِعُ تَقْرَعُ العَظَْ  وَ تَهْلِسُ اللَّ  1«مِنِّ
ها و شهروح است کهه در ترجمههالبلاغه نهجبرانگیو های بمثازجمله عبارت« بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ »تعبیر 

ریوی گرفتهه تها سنجی برای حفظ امهت و پرهیهو از خهونگوناگون، معانی متفاوتی یافته است؛ از مصلمت
بهر اهاهر سهاده  واژه  پاسداشت سنت نبوی یا عفو شخصی نسبت به معاویه. ایهن اخهتلاف تفسهیری، کهه 

مبتنی است، به چند قرائت متفاوت از متن انجامیده و موجب شده است تا معنهای دقیهق تهدیهد « استبقاء»
ها بیهانگر امام)ع( در ادامه  عبارت نیو در میان شارحان روشن نباشد. چنین اختلافی فراتر از تفاوت ترجمهه

ت؛ زیرا هر تفسیر، مبانی متفهاوتی در فهه  واژه، سهیا  های معنایی و بلاغی گفتار علوی اسپیچیدگی لایه
جمله و گفتمان خطابی امام)ع( دارد. پرسش بنیادین این است که کدام معنا با ساختار زبانی عبارت، بافت 

 تاریخی نامه و منطق سیاست و اخلا  علوی سازگارتر است؟
ند در ه  تنیهده اسهت. همهین در جملۀ مورد بمث، تهدیدی صریح با اعلان خودداری جوئی و هدفم

سهازد؛ الگهویی کهه در گفتهار را برجسته می« تهدید اخلاقی»امر، احتمال تفسیر آن در چهارچوب الگوی 
گاهانه  آن به عنوان بخشی از عهدالت علوی بارها جلوه کرده و در آن، امام)ع( شدت قدرت را در کنار مهار آ

البلاغهه، های نههج ها و نامههدر دیگر خطبهه« بعض»تراز واژۀ بر این، کاربرد ه دهد. افوونالهی نشان می
معنهایی -سازد؛ قیدی کهه کهارکردی بلاغهیمثابۀ قید تقلیل را بیشتر آشکار میضرورت بررسی این کلمه به

کند. فه  ایهن قیهد بهرای تفسهیر دقیهق سهاختار داری دلالت میدارد و اغلب بر حدّی سنجیده از خویشتن
در سطح واژگانی . 1شود: رو، مسئله  این پژوهش در دو سطح طرح میوری است. ازاینتهدیدی جمله، ضر

سنخ آن در متون کهن و تمهایو بر پایۀ شواهد لغوی و کارکردهای ه « استبقاء»تعیین معنای دقیق  و بلاغی:
طهابی نامهۀ این تعبیر در متن خ . در سطح گفتمانی و تاریخی: تملیل2های تفسیری ثانوی؛ آن از برداشت

 مثابۀ بخشی از راهبرد امام علی)ع( در مواجهه با معاویه، میان تهدید شدید و عفو ممدود.، به۷۳
و کاربردههای مشهابه آن را در دیگهر « الاسهتبقاء»لازم به ذکر است تاکنون پژوهشی مستقل که معنای 

یرهای اجمهالی بسهنده کهرده و های پیشین عموماً به تفسهبیانات علوی تملیل کند ارائه نشده است. بررسی
انهد. پهژوهش حاضهر تر به تملیل معناشناختی دقیق این واژه در بافت تاریخی و گفتهاری نامهه پرداختهک 
البلاغه و سهایر منهابع روایهی، معنهای ایهن تعبیهر را گیری از منابع کهن لغوی، شروح نهج کوشد با بهرهمی

                                                 
 .73امه  ، ننهج البلاغهرضی، . شریف1
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 نطق گفتار علوی ارائه دهد.بازسازی کند و خوانشی مستند و هماهنگ با م

 نهج البلاغه 73 ۀم. متن نا1

ن  » دِ فِي جَوَابِكَ وَ اَلِاسْتِمَاعِ إِلَی کِتَابِكَ لَمُوَهِّ رَدُّ ي عَلَی التَّ ا بَعْدُ، فَإِنِّ هكَ إِذْ  أَمَّ ٌ  فِرَاسَهتِي وَ إِنَّ ه رَأْیِي وَ مُخَطِّ
طُو مُورَ وَ تُرَاجِعُنِي اَلسُّ

ُ
ائِِ  تَکْذِبُهُ أَحْلَامُهُ تُمَاوِلُنِي اَلْْ رِ اَلْقَائِِ  یَبْهَظُهُ   رَ کَالْمُسْتَثْقِلِ اَلنَّ مَقَامُهُ لَا یَدْرِي   وَ اَلْمُتَمَیِّ

هُ بِكَ شَبِیه   هُ لَوْ لَا بَعْهضُ اَلِاسْهتِ أَ لَهُ مَا یَأْتِي أَمْ عَلَیْهِ وَ لَسْتَ بِهِ غَیْرَ أَنَّ هِ إِنَّ هي  بْقَاءِ وَ أُقْسُِ  بِاللَّ لَوَصَهلَتْ إِلَیْهكَ مِنِّ
مَْ   تَقْرَعُ اَلْعَظَْ  وَ تَهْلِسُ  قَوَارِعُ  یْطَانَ اَللَّ طَكَ  ! وَ اِعْلَْ  أَنَّ اَلشَّ لِمَقَهالِ   عَنْ أَنْ تُرَاجِعَ أَحْسَنَ أُمُورِكَ وَ تَهأْذَنَ   قَدْ ثَبَّ

هْلِهِ.
َ
لَامُ لِْ  2«نَصِیمَتِكَ وَ السَّ

گرفته، متن حاضر در متون حدیثی پیش از نهج البلاغه یافت نشد. بنهابراین بهه وی صورتوجبا جست
گفتهۀ بار در نهج البلاغه نقل کرده اسهت. البتهه بهرسد سیدرضی این گفتار امام)ع( را برای نخستیننظر می

ر»این روایت را امام یمانی در کتاب « مصادر نهج البلاغة و اسانیده»صاحب کتاب  با اندکی تفاوت « ازالطِّ
تفاوت در بعضی از تعبیرات )البته نهه در مهورد قسهمت مهورد  3نسبت به روایت سیدرضی نقل کرده است.

رو، ازایهن 4دهد که یمانی آن را از منبعی غیهر از نههج البلاغهه گرفتهه اسهت.بمث در این نوشتار( نشان می
شود که متن در آستانۀ نبرد صهفّین نگاشهته ه نمیروشنی دانستتعیین زمان دقیق صدور نامه دشوار است و به

دههد کهه از واپسهین مکاتبهات باور برخی از شارحان، تعبیرات نامه نشان میشده یا در میانه  آن؛ هرچند به
 5امام)ع( با معاویه بوده است.

ِِ غیرجهازم، مبنی« لولا»در عبارت یادشده، ازنظر نموی  ممهل از اعهراب بهر سهکون و بیحرف شهر
مبتدا و مرفوع و مضاف است. در این عبارت، خبرِ مبتدا ممذوف بوده که تقهدیر آن کلمهۀ «: بعضُ »ست. ا

 6الیه و مجرور است.مضاف«: الاستبقاءِ »است. « موجود»
 

                                                 
شمارم و زیرکی خود را هایت، رأی خود را سست میهایت و شنیدن مضمون نامههایی پیاپی به گفتهاما بعد، من با پاسخ. 73نامه  ، نهج البلاغهرضی، . شریف2

ههایی کسهی را مهانی کهه بهه خهواب گهران رود و خواب -و پاسهخ انتظهار داری-نویسی من چیوهایی را خواستاری و نامه می دارم و تو که ازبه خطا منسوب می
داند و تو آن نیسهتی، بلکهه اساس بیند یا چون سرگردانی ایستاده که ایستادنش بر وی دشوار افتاده. آنچه به سر وقت وی آمده به سود اوست یا به زیان وی، نمیبی
رسید که استخوان را بکوبد و گوشت را آب کند و بدان که شهیطان تهو خواست ، بلاهایی از من به تو میبه تو ماند. به خدا سوگند اگر نه آن بود که ماندنت را میاو 

 که درخورِ درودند )ترجمۀ شهیدی(.و درود بر آنان  -و آویوه  گوش سازی-گذارد تا به نیکوترین کارت بپردازی و اندرزی را که به سود توست بشنوی را نمی
 .3/463، مصادر نهج البلاغة و اسانیده. حسینی، 3
 .3/463، مصادر نهج البلاغة و اسانیده. حسینی، 4
 .11/398، پیام امام. مکارم شیرازی، 5
 .9/730، اعراب نهج البلاغة؛ حسناوی، 10/208، اعراب نهج البلاغةقطیش، . 6



           61/مترجمان و شارحان یهادگاهیالبلاغه با نقد دنهج ۷۳ ۀدر نام« بَعْضُ الاسِْتبِْقَاءِ» ریتعب لیتحل؛ براتی                

 

  «الاستبقاء». تفاوت رویکرد مترجمان و شارحان در تبیین معنای 2

 ییههاو شهروح نههج البلاغهه بها تفاوت هاازجمله مفاهیمی است که در ترجمهه« الاستبقاء»اصطلاح 
کتاب براساس درا خود از زمینهه  تهاریخی، زبهانی و معنهایی، رو شده است. مترجمان و شارحان این روبه

کنی  و بهاره اشهاره مهیهای موجود درایناند. در ادامه، به اختلافهایی از مقصود امام)ع( ارائه دادهبرداشت
 شواهد آن را شرح و بسط خواهی  داد. سپس دیدگاه برگویده و دلایل و

 معنای حفظ مؤمنان و صیانت از سنت نبویبه« الاستبقاء» .1. 2
اهمیت حفظ مؤمنان و نگهداری آنان در مواجهه با دشمن همواره از اصول اساسی اسلام و منطق امهام 

نهد زده و مفههوم علی)ع( است. برخی از مترجمان و شارحان، این امر مهه  را بها عبهارت مهورد بمهث پیو
 اند:معنای حفظ و بقای مؤمنان و یاران حقیقی امام)ع( تفسیر کردهرا به« الاستبقاء»

ای از من به دل، ضربۀ کوبندهماندن مؤمنان پاابه خدا سوگند! اگر نبود علاقه به باقی»مکارم شیرازی: 
 « رسید که استخوانت را خرد و گوشتت را آب کند.تو می

 .«ای... ماندن مردم مؤمن نبود، ضربات کوبندهام به باقیر علاقهاگ»انصاریان: 
پوش  و فعلًا اگر از جنگ با تو چش  می»نیو کلام امام)ع( چنین تبیین شده است: « پیام امام»در شرح 

کن ، نه برای آن است که عِدّه و عُدّۀ کافی ندارم، بلکهه بهه ایهن علهت اسهت کهه بهی  دارم در ایهن مدارا می
رنهگ گهردد؛ گیری، مؤمنانِ باارزشی از میان بروند و اعتقاد مردم متولول شود و زحمهات پیهامبر) ( ک در

 7«همین است.« لَوْ لَا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ »منظور از جملۀ 
این برداشت با آنکه در نگاه نخست با روح کلی سیاسهت علهوی و اهتمهام امهام)ع( بهه حفهظ پایگهاه 

تهرین نکتهه آن اسهت کهه هایی همراه است. مه ماید، از منظر لغوی و بافتی با دشوارینمؤمنان سازگار می
باشد، متوجه مخاطب مسهتقی  « بقای مؤمنان»ساختار جمله و سیا  تهدیدی عبارت بیش از آنکه ناار به 

ی است که تربر صیانت از مؤمنان نیازمند قراین قوی« الاستبقاء»تهدید، یعنی معاویه است. درنتیجه، حمل 
 تَقْرَعُ اَلْعَظَْ  وَ تَهْلِهسُ  قَوَارِعُ »بر این، قراردادن این معنا در کنار تعبیر شدید شود. افووندر متن نامه دیده نمی

مَْ    سازد.کند که تفسیر را از انسجام دور مینوعی فاصله  سبکی و بلاغی ایجاد می« اَللَّ
های بعدی نشان داده خواهد شد، این ی مشابه در بخشهاکه در تملیل لغوی و بررسی کاربستچنان

کارگیری و الگوی به« استبقاء»های اصلی ریشه  تفسیر هرچند ازنظر ممتوایی ارزشمند است، اما از دلالت
آن در منابع پیشین فاصله دارد و بیشتر حاصل توسعه  مفهومی براساس مبهانی کلامهی اسهت تها مسهتند بهه 

 شواهد درونی متن.
                                                 

 .400-11/401، امام پیام. مکارم شیرازی، 7



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 62

 

 به معنای نگهداشت پیوند یا مهلت «الاستبقاء. »2. 2
معنای مترجمان و شارحان، آن را بهه، گروهی از «بعضُ الاستبقاء»های گوناگون از تعبیر در میان قرائت

ها و شروح زیر که در ترجمهاند؛ چناندانسته« داشت بخشی از رابطه یا مهلتنگه»یا « طلبِ ماندن پیوند»
 شود:مشاهده می

مانهدۀ پیونهدی در میهان بمانهد، خواست  تهخورم که اگر نمیبه خدا سوگند می»دمهدی جعفری: ممم
 « رسید که استخوان را در ه  کوبد و گوشت را آب کند.هایی به تو میازسوی من چنان برکننده

بها تهو گذاشتن مدت مماربه  من بود بعضی از باقیخورم به خدا که اگر نمیسوگند می»الهی اردبیلی: 
 «؟.منقضی

داشهتن ببعضهیا از خورم به خدا، اگر نبود برای باقیسوگند می»ترجمۀ فارسی قرن شش  )ناشناخته(: 
 «دم.

مانهدۀ در این ترجمه، از ماندن ته.« گذاردن... خورم به خدا که اگر نبود بعض باقیسوگند می»شرقی: 
دلیل نگسسهتن فرادی برقرار است و امام)ع( بههپیوندی سخن گفته که معلوم نیست چه پیوندی و میان چه ا

 «گوید؟کدام پیوند، چنین سخن می
ای دریافهت شده نبهود، ضهربۀ کوبنهدهریوی در مهلت تعیینبه خدا سوگند! اگر پرهیو از خون»دشتی: 

 « کردی که استخوان را خرد و گوشت را بریواند.می
سوگند به خدا که اگهر نبهود طلهب »شود: هده میاین برداشت، در برخی از شروح نهج البلاغه نیو مشا

های کوبنده که بکوبهد اسهتخوان را و لاغهر گردانهد رسید به تو از جانب من جنگبقای بعضی، هر آینه می
 8«گوشت را.

گذاشتن مهدت بود بعضی از باقیکن  به خدای تعالیٰ که اگر نمینویسد: سوگند یاد میکاشانی نیو می
 9.«نشدن آن مدت... منقضیمماربۀ من با تو و 

تفسیری نمادین و گهاه مهبه  ارائهه  -که در ادامه خواهد آمد-تر این تفسیر برخلافِ رویکرد لغوی دقیق
سازد. درنتیجه، مفهوم جمله از جهت تاریخی و زبانی از دهد که ماهیت آن پیوند یا مهلت را روشن نمیمی

نهواب لاهیجهی کلمهۀ شهود. ضهمن آنکهه در عبهارت دقت تهی است و به حوزۀ کلی و عاطفی کشیده می
در ترجمۀ دشتی نیهو کهه یکهی از اصلًا معنا نشده و در واقع، متعلقی برایش در نظر نگرفته است. « بعض»

استفاده شده است که معلوم نیست از کدام قرینهه « شدهمهلت تعیین»هاست، از عبارت مشهورترین ترجمه

                                                 
 .1/290، شرح نهج البلاغه. نواب لاهیجی، 8
 .2/562، تنبیه الغافلین و تذکرة العارفین. کاشانی، 9
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 برای این ترجمه بهره برده است؟
 اندیشی سیاسی و دینی امام)ع(مصلحت معنایبه« الاستبقاء. »3. 2

« اندیشی امام)ع(مصلمت»را با « بعضُ الاستبقاء»البلاغه، تعبیر شماری از شارحان و مترجمان نهج 
بیش از آنکه نشانۀ عفو شخصی یها حله  فهردی باشهد، حاصهل « استبقاء»اند. مطابق این تفسیر، پیوند زده

های زیهر نمودههای منظور حفظ مصالح امت و بقای نظام اسلامی اسهت. دیهدگاهدینی به-درنگی سیاسی
 نمایند:برجستۀ این تفسیر را باز می

 .«کرد... به خدا سوگند، اگر مصلمت ایجاب می»پرور: دین
 .«به خدا سوگند که اگر به پاس مصالمی در ماندگاری نبود... »معادیخواه: 

 10«للامور المصلمیّة.»کند: گونه تعریف میرا این« الاستبقاء»یث  مدر میان شارحان، ابن
مدارا و سازش امام)ع( با آنان نه ازروی نهاتوانی در سهرکوب و »نویسد: می منهاج البراعةخویی نیو در 

کرد ااهر اسلام حفظ شود و مرکویت عل  و دین بها بود که اقتضا می مصلمتی دلیلغلبه بر ایشان، بلکه به
شهان را برانهدازد، کوشید تها ریشهر عترت پیامبر) ( باقی بماند؛ زیرا اگر در جنگ با آنان سخت میحضو

انجامید و درنتیجه، می -که هنوز به ااهر اسلام پایبند بودند-این امر به نابودی یاران او)ع( و یاران معاویه 
بهر ایهن، ممکهن بهود کهار بهه وونشهد. افشدند و دیهن در اهاهر مغلهوب میکافران بر مسلمانان چیره می

که خود آن حضهرت در پهذیرش پیشهنهاد شدن حسنین)ع( بینجامد و رشتۀ امامت گسسته شود؛ چنانکشته
در سهخن آن حضهرت، « بعهض الاسهتبقاء»صلح در صفین به این معنا تصریح کرده است. پس مقصود از 

و همین مصلمت بود کهه پهس از وفهات داشتِ عترت طاهره برای خیر بشریت بود حفظ بقای اسلام و نگه
نظر آن حضرت قرار گرفت.   11«پیامبر) ( در ترا جنگ با اصماب سقیفه و دیگر مخالفان ه  مدِّ

یعنهی اگهر »گرفته است اما در ادامه چنین نوشته است: « الابقاء»را « الاستبقاء»خوبی شارح دیگری به
  12.«دیدم... های تو را نمیمصلمت سکوت از عیوب و زشتی

سْتِبْقَاءِ »مقصود حضرت از »نویسد: منتظری در این زمینه می ، بعضی ملاحظات است؛ «لَوْلا بَعْضُ الْإِ
خواه  جنگ بیشتری بشود و مردم از مرام پیهامبر) ( برگردنهد. خواه  اوضاع به ه  بریود، نمییعنی نمی

اره  معاویه نیو چنهین ملاحظهاتی کردند، دربحضرت به همان صورت که در زمان سه خلیفه ملاحظاتی می
ماندن مهرام و ماندن خون مسلمانان، طلب باقیها نبود؛ مثلًا طلب باقیماندنخاطر طلب باقیدارند. اگر به

                                                 
 .5/230، شرح نهج البلاغةمیث ، . ابن10
نای حفظ مؤمنان و صیانت از سنت معبه« الاستبقاء»توان این قول را در بخش به قسمت پایانی کلام خویی، می . البته باتوج20/401، منهاج البراعة. خویی، 11

 نبوی نیو آورد.
 .۳/69، شرح نهج البلاغة. دخیل، 12
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دین پیامبر) (؛ چون ممکن است اگر حضرت ملاحظه نکنند و با او بجنگنهد، بهر اثهر خهونریوی، سهایر 
قهوارع »وی در ادامه، مقصهود حضهرت از  13«دین را رها کنند. طورکلیمسلمانان ه  از دین زده شوند و به

دهد که مقصود، تبلیغات کوبنده باشهد؛ حال، احتمال میهای سخت دانسته و درعینرا جنگ« لوصلت...
سهاخت و کرد، جنایات ابوسفیان و معاویهه را بهرملا میبه این معنا که اگر حضرت سوابق خود را علنی می

  14امیه کوبنده بود.کرد، برای بنی) ( در مذمّت ابوسفیان و خاندانش را افشا میاگر سخنان رسول خدا
، یعنهی «اسهتبقاء»اگهر انهدکی از »اند: گونه یادآور شهدهبرخی از شارحان دیگر نیو همین مطلب را این

رسهید و مقصهود از ضهربات، امور مصلمتی نبود، ازسوی امام)ع( بلاها و ضربات سهختی بهه معاویهه می
 15«های جنگ است.ها و شدت، یعنی سختی«شدائد المرب»

فهمیدنی و سهازگارند،  دینی با منطق سیره  علوی-ها هرچند ازنظر مضمون سیاسیاین دسته از برداشت
ههها، رو هسههتند. در ایههن خوانشامهها از منظههر تملیههل لغههوی و سههاختار جملههه بهها چالشههی اریههف روبههه

آنکهه روشهن شهود خهود واژۀ مطرح شهده اسهت، بی« الاستبقاء»نایی عنوان پشتوانۀ معاندیشی بهمصلمت
معنهای »تعبیر دیگهر، ایهن تفاسهیر بهیش از آنکهه بهه دقیقاً به چه کنش یا عملی دلالهت دارد. بهه« استبقاء»

که متن در وهلۀ نخست نیازمند تعیین معنای اند، درحالیتوجه کرده« چرایی استبقاء»بپردازند، به « استبقاء
 و بلاغی این واژه و سپس تملیل کارکرد آن در سیا  خطابه است. لغوی

ای از مصالح عمومی و حفظ اواهر اسلام اگرچهه به مجموعۀ گسترده« الاستبقاء»دیگر، تعمی  ازسوی
تر منتقهل های کلامی هماهنگ است، اما ممدودۀ معنایی عبارت را از سطح لفظ به سطمی وسیعبا دیدگاه

های گونه که در بخشتری در متن نامه است. همانبرای پذیرش آن نیاز به قراین صریحکند؛ سطمی که می
عنوان انگیوه و به« مصلمت»بعدی نشان داده خواهد شد، ارزیابی معنای عبارت نیازمند تفکیک دقیق میان 

نظر قرارعنوان عمل است؛ تفکیکی که در برخی از شروح و ترجمهبه« استبقاء»  نگرفته است.  ها چندان مدِّ
 معنای ابقای معاویه و پرهیز از قتل اوبه« الاستبقاء». 4. 2

مانهدن معاویهه تر و نهاار بهه زندهگروهی دیگر از مترجمان و شارحان، معنای این عبارت را شخصهی
گوید که متوجهه خهودِ مخاطهب اند. از نگاه آنان، امام)ع( در این جمله از نوعی عفو و ابقا سخن میدانسته

 دهند:های زیر بازتاب این رویکرد را نشان میها و شرحاست. ترجمه
رسهید کهه خواست ، بلاهایی از مهن بهه تهو میبه خدا سوگند اگر نه آن بود که ماندنت را می»شهیدی: 

                                                 
 .549-14/548، هایی از نهج البلاغهدرس. منتظری، 13
 .549-14/548، هایی از نهج البلاغهدرس. منتظری، 14
 .1/۳۵1، الدرة النجفیةدنبلی خویی، . 15
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 .«استخوان را بکوبد و گوشت را آب کند... 
 .«رسید که... به تو میخواست  که زنده بمانی، بلاهایی از من آیتی: به خدا سوگند اگر نمی

 « خواست  باقی بمانی.سوگند به خدا اگر نمی»الاسلام: فیض
 «ماندن تو را )برای امری که خود میدان ( خواهان نبودم.سوگند با خدای اگر باقی»انصاری قمی: 

 اگر مانهدن تهو را»عنوان یکی از دو احتمال مطرح است: در ترجمۀ علی شیروانی نیو ابقای شخصی به
 « خواست ...بیا: بقای مؤمنان راا نمی

مترجمان دیگری همچهون ارفهع، حجتهی، بهشهتی، احمهدزاده، سهپهر خراسهانی، فقیههی، شهریعتی، 
 کنند.ماندن معاویه اشاره میافتخارزاده، عابدینی مطلق، آقامیرزایی و شاهین نیو به زنده

اد إبقههائي لههک و عههدم إرادتههي المههر»ایههن نکتههه در برخههی از شههروح نهههج البلاغههه ههه  آمههده اسههت: 
 16«لإهلاکک.

منظهورش یها درخواسهت حفهظ او بهه امیهد آن بهود کهه از » نویسد:گونه مییکی دیگر از شارحان این
ماندنش را با حل  و بورگواری تممل کند و خواست باقیاش باز گردد و از فسق خود توبه کند یا میگمراهی

  17«از سرعت در انتقام خودداری نماید.
کاملًا « الاستبقاء»دهد که تفاوت میان رویکرد مترجمان و شارحان در بازتاب معنای ین نکته نشان میا

اند، های لغوی و ساخت معنایی واژه به متن نودیک شدهمشهود است. مترجمان که عمدتاً با تکیه بر دلالت
ابقهای »را بهه مفههوم « الاسهتبقاء»ه انهد؛ بهدین معنها کهتر با اصل واژه ارائهه دادهتر و منطبقای دقیقترجمه

المدیهد، ابیمیهث ، ابنانهد. در مقابهل، شهارحانی چهون ابنفهمیده« داشتن معاویههزنده نگه»یا « شخص
سیاسی از معنای لغوی فاصهله گرفتهه و واژه را بهه -خویی، مکارم شیرازی و دیگران، با غلبۀ رویکرد کلامی

 اند. ارتقا داده« حفظ اسلام و عترت»یا « سیاسی اندیشیمصلمت»تر، همچون سطمی تأویلی
و سهاخت نمهوی « الاسهتبقاء»با آنکه این تفسیر تنها برداشتی است که مستقیماً با دلالت اصیل لغوی 

عبارت هماهنگ است، همچنان نیازمند سنجش دقیق در پرتو سیا  تاریخی و منطق تهدیدی نامهه اسهت. 
است امها تعیهین کهارکرد ایهن « الإبقاء علی الغیر»عی آن با معنای اصلی نقطۀ قوّت این دیدگاه، انطبا  طبی

رو، گرچه این برداشت نسبت بهه های بعدی وابسته است. ازایندر راهبرد خطابی امام)ع( به تملیل« ابقاء»
نمایهد، برتهری تر میبه متن نودیهک« داشتِ پیوندنگه»یا « حفظ مؤمنان»، «مصلمت»بر های مبتنیقرائت

ای که نشان خواههد داد دلایهل و شهواهد اسهتعمال شود؛ بررسیهایی آن تنها با بررسی دقیق آن روشن مین

                                                 
 .491، ج البلاغةشرح نه؛ حسینی، 3/147، شرح نهج البلاغةعبده، . 16
 .5/2705 ،الدیباج الوضيمؤید، . 17
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چه مواردی بهوده و جایگهاه ایهن عبهارت در سهاختار تهدیهد « ابقای شخص»در معنای اصیل « الاستبقاء»
 اخلاقی نامه به چه صورتی است.

 «الاستبقاء»شوشتری از الحدید و ابی. درنگی انتقادی در برداشت ابن5. 2
در این بخش لازم است به دیدگاهی بپردازی  که هه  در برخهی منهابع شههرت یافتهه و هه  از جههت 

ایهن «. بعهض الاسهتبقاء»و « قهوارع»المدیهد از ابیشناختی جای بررسی ویژه دارد؛ یعنی تفسهیر ابنروش
کند، رویکهردی برقرار می« حبیبهه/امطلا  عایش»سبب پیوندی که میان سخن امام)ع( و مسئلۀ برداشت به

 آید و نیازمند ارزیابی مستقل است.خا  و تأثیرگذار به شمار می
کید بر بُعد مصلمتی و اخلاقی معتقد است امام)ع( باوجود توان انتقام یا افشاگری، ابیابن المدید با تأ

اند پیامبر) ( اختیهار برخی گفته نویسد:داند از آن خودداری کرده است. او میبنابر مصلمتی که خود می
حبیبهه همسران خود را پس از وفات به علی)ع( سپرد تا هرگاه صلاح بداند پیوند آنهان را بگسهلد و چهون ام

افوایهد توانست با اباحۀ نکاح او برای دیگران، معاویه را کیفهر دههد. وی میخواهر معاویه بود، امام)ع( می
 حضرت، عایشه را به همین معنا هشدار داده بود.اند که آن امامیه نیو نقل کرده

کنهد. پذیرد و تفسیر دیگهری پیشهنهاد میعنوان یک معتولی این نقل را نمیالمدید بهابیحال، ابنبااین
توانست سخنان پیامبر) ( درباره  نفا  معاویه را برای شامیان آشکار کند، ولهی بدین معنا که، امام)ع( می

المدیهد ابیالبتهه ابن 18«کرد.گوشت معاویه را آب می»کرد   پوشید و اگر چنین میبه مصلمتی از آن چش
در چههارچوب « الاسهتبقاء»دهندۀ تمایل او به تفسهیر کند که نشاندر ادامه سخنی از ابوزید بصری نقل می

حضهرت  نویسد امام)ع( بی  داشت معاویه در پاسخ، سخنان جعلی علیه آناست؛ زیرا می« ابقای معاویه»
 19«رو او را باقی گذاشت.منتشر کند و ازاین

اشهاره بهه « قوارع»نیو همین مبنا را پذیرفته است، ولی نتیجه گرفته است که « ارشاد المؤمنین»صاحب 
کردن استدلال معاویه )عمر و عثمان مهرا منصهوب افشای خطاهای عثمان و والیان قبلی دارد؛ زیرا با سست

  20خت.ریکردند( حجت او فرو می
دادن قول طلا  المدید از استمکام لازم برخوردار نیست. نخست آنکه، نسبتابیهمه، تبیین ابنبااین

بار که این روایت بهرای نخسهتینعایشه به امامیه بدون استناد روایی یا تاریخی صورت گرفته است، درحالی
ی، مفید، سیدمرتضی و شیخ طوسی و در آثار بورگان دیگری همچون کلین 21صدو  آمده« الدینکمال »در 
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زیهرا هه   22برای این قول نیو درخورِ تأمل اسهت؛« شهرت»غایب است. برداشت علامه مجلسی از وجود 
 23سند و ه  متن روایت مورد مناقشۀ ممققان بوده است.

کهه  توان پذیرفتالمدید نیو با سیا  خطابه سازگار نیست؛ زیرا چگونه میابیدوم آنکه، قول مختار ابن
بهاور داشهته و مخالفهان نیهو از پهذیرش آن تهر بازگوکردن سخنی مشهور از پیامبر) (، که موافقان آن پیش

توانهد اسهتخوان معاویهه را بکوبهد و گوشهت او را آب کنهد؟ سهاختار تهدیهد در عبهارتِ اند، میسرباز زده
ي قَوَارِعُ » مَْ   سُ تَقْرَعُ الْعَظَْ  وَ تَهْلِ  لَوَصَلَتْ إِلَیْكَ مِنِّ آشکارا ناار به برخورد قهری و اقدام عملی دارد، نه « اللَّ

 چندان موجه نیست. « گفتنسخن»رو، پیونددادن آن با افشاگری روایی یا احتجاج تاریخی. ازاین
تفسهیر « و ههذا قهول الإمامیهة»گوید: اگهر مهراد او از عبهارتِ المدید میابیشوشتری در پاسخ به ابن

همان معنایی باشد که نقل کرده، باید پرسید آیا بورگان امامیه همچون سیدرضی، سیدمرتضی، به « القوارع»
اند؟ و اگهر مقصهود، اصهلِ واگهذاری اختیهار همسهران شیخ مفید، شیخ صدو  و کلینی چنین سخنی گفته

اعث  کوفی بنپیامبر) ( به امیرالمؤمنین)ع( و تهدید عایشه باشد، این امر اختصاصی به شیعه ندارد؛ زیرا ا
نیو آن را روایت کرده است. با این توضیح که، مقصود روایت، سقوِ حرمت و احترام آنان است، نهه جهواز 

داد، ازدواج با او برای دیگهران ازدواج با ایشان؛ چراکه امامیه معتقدند حتی اگر پیامبر) ( زنی را طلا  می
   24جایو نبود.

پهذیرد و درصهددِ رفهع اتههام از قولی مشهور در میان امامیه نمی عنوانشوشتری هرچند این دیدگاه را به
سنت نادرست است؛ زیهرا در آثهار معتبهر آنهان اش به نقل آن در منابع اهلآید، اما اشارهعالمان شیعه بر می

اما  25اعث  صمیح است،ابن« الفتوح»دادن این سخن به چنین روایتی وجود ندارد. همچنین هرچند نسبت
بودنِ او اختلاف وجود  27سنتیا اهل 26ای قطعی نیست و در شیعهسنت، مسئلهن وی در شمار اهلقرارداد

 دارد.
المدید و نیو بازخوانی شوشتری، ازنظرِ استنادات تاریخی ابیها آن است که تفسیر ابنبرایند این تملیل

تواند قرائت قابل اتکهایی کرد نمیو سازگاری با سیا  تهدیدیِ نامه، استمکام کافی ندارد. درنتیجه، این روی
ي قَوَارِعُ  لَوْ لَا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ »از معنای  را « الاسهتبقاء»ارائه دهد و با تملیهل مقالهه کهه « لَوَصَلَتْ إِلَیْكَ مِنِّ

 هماهنگ نیست. -که در ادامه خواهد آمدچنان-داند ناار به ابقای شخص معاویه می
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 «  الاستبقاء»ه در معنای . تبیین دیدگاه برگزید3

های پیشهین و بررسهی وی و سهیاقی، بهه نقهد دیهدگاهشود با تکیه بر شواهد لغهدر این بخش تلاش می
تر و مسهتندتر از ایهن تعبیهر بپردازی  و قرائتی منسهج « بعضُ الاستبقاء»های تاریخی و زبانیِ عبارت زمینه

همهاهنگی بیشهتری دارد. البلاغهه نهجع( و روح حاک  بهر ارائه دهی ؛ قرائتی که با ساختار گفتار امام علی)
را بها سهیا  درونهی و بیرونهی « ابقای معاویه»گفته، معنای هرچند نگارنده همانند برخی از مترجمان پیش

ای اجمهالی یها داند، اما باید توجه داشت که این معنا در آثار پیشین غالباً در حهد اشهارهخطبه سازگارتر می
رو، پژوههۀ حاضهر مستند تبیین نشده است. ازایهنو  صورت تملیلیگاه بهمطرح شده و هیچبرداشت لغوی 

بار با رویکردی تطبیقی و براساس مستندات واژگانی، حدیثی و بلاغی، بهه واکهاوی تفصهیلی برای نخستین
 ه دهد. کند قرائتی قابل دفاع و مستند از منظر زبانی و تاریخی ارائپردازد و تلاش میاین معنا می

 «استبقاء». بررسی زبانی و معنایی واژۀ 1. 3
وجودآمهده تواند گره بخشی از ابهامهات بهبه نظر، توجه دقیق به کاربرد این واژه در متون کهن عربی می

ای است که مورد اعتنهای برخهی از مترجمهان و شهارحان نههج در معنای این واژه را بگشاید. این امر، نکته
برگوینند که چنهدان « الإستبقاء»توجه به این مه ، موجب شده تا ایشان معنایی را برای مالبلاغه نیست و عد

بهاره بهازگو با کاربست این واژه در متون مختلف همخوانی نداشته باشهد. در ادامهه، اقهوال لغویهان را دراین
 کنی :می

و نهابودی گرفتهه شهده « ضهد فنهاء»معنای بهه« بقهی»، مصدر باب استفعال بوده و از ریشۀ «استبقاء»
؛ یعنی قتل بهر کسهی واجهب شهده و از او در «فلاناً  اِسْتَبْقَیْتُ »بسیاری از لغویان بر این باورند که  28است.

هرگاه چیوی بدهی و بخشی از آن را نگهه داری،  29اش را نگاه داشت .گذشت ؛ از لغوش او گذشت  و دوستی
 30شی از آن را نگه داشت .، یعنی بخ«بعضَهُ  اِسْتَبْقَیْتُ »گویی: می

کهه ام با آنان مبالغهه نکهردم؛ چنان؛ یعنی در تباهی رابطه«ما بَینی و بَینَهُ  أَبْقَیْتُ »نویسد: منظور میابن
اند: اگر گناه کنید، سپس بازماندگانتان نود من آیند، مرا از گناه شما زیانی نیسهت؛ یعنهی شهما را بهاقی گفته
 31«دارم.می

؛ یعنی امیر از گناهکار درگذشت و او را نکشت «استَبْقَی الْمیرُ الجانيَ و استَمْیاه»ید: گوزمخشری می
أَبْقَهی علیهه بُقْیهاً و »اش باقی بماند و عبهارت ؛ یعنی از لغوش برادرش درگذشت تا دوستی«استَبْقَی أخاه»و 

                                                 
 .14/79، العرب لسانمنظور، ؛ ابن5/230، کتاب العین. فراهیدی، 28
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ةً   32سوزی کرد.؛ یعنی بر او ترح  و دل«بَقِیَّ
  33؛ یعنی او را زنده نگه داشت و نکشت.«تَبْقَاهُ اِسْ »آمده است:  الصحاح در

هُ »کنند: لغویان در این رابطه، بیت شعری از نابغه را نقل می علی شَعَثٍ، أَيُّ و لَستُ بِمُسْتَبْقٍ أَخاً لا تَلُمُّ
بُ؟؛ برادری را که بر لغوشش خرده نگیری، نگه نمی جالِ المُهَذَّ و  عیهبداری؛ کهدام مهرد اسهت کهه بیالرِّ

  34«آراسته باشد؟
اسهت و حقیقهت آن، خواسهتن زنهدگی و اراده  « الِاسْهتِبْقاء»معنای بهه« الِاسْهتِمْیاء»گفتۀ مصطفوی، به

مُونَ »که در آیه  ماندن شخص دیگری است، در برابر کسی که خواهان مرگ و نابودی اوست؛ چنانزنده یُهذَبِّ
یَسْتَمْیُونَ نِسَاءَکُْ  أَبْنَاءَکُْ   را در کهلام ادیهب و مفسّهری « اسهتبقاء»ارتباِ این آیه با واژۀ  36آمده است. 35«وَ

نشهاند و می« قتل»را در تقابل با « استبقاء»وی در تبیین آیۀ مذکور،  کنی .چون سیدمرتضی نیو مشاهده می
 37«ارِ.أمّا قَتلُ الذّکورِ وَ استِبقَاءُ الإنَاثِ فَهُوَ ضَرب  مِنَ العَذابِ وَ الإضرَ »گوید: می

 :شهودبه دو شاخۀ اصهلی تقسهی  می« استبقاء»دهد که بنابراین، کاربردهای قدیمی این تعبیر نشان می
یعنی از لغهوش یها «: استبقای عاطفی و اجتماعی»یعنی او را زنده نگه داشت و نکشت. « استبقای حیاتی»

 گناه کسی درگذشت تا پیوند دوستی یا رابطۀ انسانی باقی بماند. 
دارد؛ یعنهی « قتهل»و « اِههلاا»معنهایی در برابهر « اسهتبقاء»دههد کهه روشنی نشهان میابیر بهاین تع

« بعهضُ الاسهتبقاء»اساس، کاربرد تعبیر داشتن کسی از نابودی، هرچند موقت و با هدفی خا . برایننگه
نهوعی ابقهای نیو در همان چهارچوب معناشناختی تفسیرشدنی اسهت: امهام)ع( از البلاغه نهج ۷۳در نامۀ 

گاهانه بر معاویه سخن می ای خها  نهه از سهر معنای فروگذاشتن قتل یها مجهازات او در لمظههگوید، بهآ
« الاسهتبقاء»ای ادبی برای معنای لغهوی مدارا، بلکه از جهت تعلیق عمدی انتقام. چنین برداشتی با پشتوانه

 رسد. ازگار به نظر میهمسو و س« الإبقاء علی الغیر بالعفو و ترا القتل»معنای به
 در سیاق خطبه« بعض الإستبقاء». کارکرد بلاغی و معنایی تعبیر 2. 3

لَوَصَهلَت »عبهارت  38های امام)ع( بهه معاویهه اسهت.دهد که از آخرین نامهتعبیرات این نامه نشان می
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تواند در خوبی میا بهو این معن 39باور بسیاری از شارحان نهج البلاغه دربارۀ جنگ و نبرد استبه« إلَیکَ...
 کنی :نیو کمک کند. برای تبیین این قسمت به دو زیرعنوان مه  اشاره می« استبقاء»فه  معنای 

نگاری بها معاویهه خسهته و دادن و نامههامهام)ع( از پاسهخأ. تحلیل ساختار نحوی و شرطی جمله: 
ٌ  فراستي.»زده شده است: دل ن  رأیي و مُخط )ضربات کوبنده( نشهانۀ رسهیدن بهه « قوارع»تهدید به « لَمُوَهِّ

داری جوئی در میان ؛ یعنی هنوز عفو و خویشتن«بعضُ الاستبقاء»مرز برخورد نهایی است، اما وجود تعبیر 
نیهو دلالهت بهر ایهن دارد کهه گوینهده از عملهی « لَوْلَا بَعْضُ اَلِاسْتِبْقَاءِ »است. ساختار شرطی جمله، یعنی 

گاهانه خشونت معنای گذشهت مقطعهی و در این موضع به« استبقاء»خودداری کرده است. بنابراین، آمیو، آ
هي »به قرینۀ متقابل آن؛ یعنی خودداری از مجازات مستقی  معاویه است. درنتیجه، باتوجه لَوَصَلَتْ إِلَیْهكَ مِنِّ

مَْ   تَقْرَعُ اَلْعَظَْ  وَ تَهْلِسُ  قَوَارِعُ  ق« استبقاء»، «اَللَّ  تر است.به معاویه بدانی  مناسب را متعلَّ
اگر گفته شود تمام حیات امهام در گفتار امام)ع(: « بعض»ب. کارکرد بلاغی و فلسفهٔ کاربرد واژۀ 

علی)ع( در پاسداری از سنت نبوی و صیانت از میراث پیهامبر) ( و عتهرت ایشهان سهپری شهد، سهخنی 
وی، حفظ اصالت سنت و جلوگیری از تمریف ازروی مبالغه نخواهد بود. درحقیقت، ممور اصلی سیرۀ عل

که غایت سخن امام)ع( در این موضع نیو پاسداشت همان سهنت و اسهتمرار رو، چنانو آسیب آن بود. ازاین
با روح کلی گفتهار و جایگهاه  40که دلالت بر جوئیت یا ممدودیت دارد،« بعض»کارگیری واژۀ آن باشد، به

 نماید.نمیامام)ع( در حفظ میراث نبوی سازگار 
کهارکرد « بعهض»، افوودن واژۀ «لَوْلَا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ »لازم به توضیح است، در ساختار نموی عبارت 

رود که گوینده بخواهد از کلیت مفهومی بکاهد و معنهای جملهه را بلاغی خاصی دارد و هنگامی به کار می
طور مطلهق بهه« اسهتبقاء»ز وقوع تهدید بوده، نوعی تخصیص یا ممدودیت مقید سازد؛ یعنی آنچه مانع ابه

ای از آن است. اگر امام)ع( در مقام بیان مصلمت کلانِ حفهظ امهت یها نیست، بلکه مقداری از آن یا جنبه
لولا حفظُ أمهرِ »یا تعبیراتی چون « بعض»بدون « لولا الاستبقاء»رفت تعبیر صیانت از سنت بود، انتظار می

عهام و فراگیهر نیسهت؛ بهدین معنها کهه « استبقاء»دهد که این نشان می« بعض»فوودن را بیاورد اما ا« الْمّة
قدر آنکه حجت اخلاقهی بهاقی بمانهد، نهه کار گرفته است، نه همۀ آن؛ یعنی بهامام)ع( بخشی از عفو را به 

 بیشتر.
د: اگر اندکی از گویتوجه به این نکته نیو بایسته است که گذشت امام)ع( ازروی ضعف نیست؛ زیرا می

شهدت تهدیهد را که  « بعهض»کارگیری ترتیب، بههاینارادۀ گذشت در من نبود، مجازات تو حتمی بود. بهه

                                                 
 .11/401، پیام امام؛ مکارم شیرازی، ۵/2۳0، شرح نهج البلاغةمیث ، . ابن39
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 کند.تر میشدهتر و حسابکند، ولی آن را اخلاقینمی
 در منابع پیش از نهج البلاغه« استبقاء». کاربرد واژۀ 3. 3

، بررسی موارد اسهتعمال آن در متهون «استبقاء»ردی واژه  تر از بستر معنایی و تمول کارببرای درا دقیق
ضرورتی انکارناپذیر دارد. این شواهد زبانی در آثار تاریخی، روایی و ادبهی البلاغه نهجکهنِ پیش از تدوین 

هایی چون عفو، گذشت و حفظ جان یها نیو در حوزهالبلاغه نهجدهد که این واژه پیش از تثبیت در نشان می
رو، بررسهی ایهن اندیشهانه. ازایهنرفته است، نه صرفاً در معنای سیاسی یا مصلمتنسانی به کار میرابطه  ا

 فراه  سازد.« بعضُ الاستبقاء»ای روشن برای تبیین مقصود امام)ع( از تعبیر تواند زمینهمتون می
یخی )مانند وقعة صفین و الغارات(:  علهی)ع( بهه  بیان امهام« وقعة صفین»در کتاب أ. در متون تار

رْهُْ  بَلَائِي عِنْهدَهُْ  وَ »عباس چنین است: ابن ا بَعْدُ فَأَشْخِصْ إِلَيَّ مَنْ قِبَلَكَ مِنَ الْمُسْلِمِینَ وَ الْمُؤْمِنِینَ وَ ذَکِّ أَمَّ
بْهُْ  فِي الْجِهَادِ...؛عَفْوِي عَنْهُْ  وَ اسْتِبْقَائِي لَهُْ   نی را کهه در منطقهۀ تهو اما بعهد، مسهلمانان و مؤمنها 41 وَ رَغِّ

ام را نسهبت گذشت مرا از آنان خاطرنشانشان کن و ادامۀ علاقههستند نودم گسیل دار، آزمون مرا از ایشان و 
  .«بدیشان یادآور شو و آنان را به جهاد تشویق کن و...  ها،به آن

انهد و ایهن قرینهه  ترکیبهی مدهدر کنار ه  آ« استبْقائي»و « عَفْوي»عباس، دو واژۀ در نامه  امام)ع( به ابن
همهان درگذشهتن از مجهازات و حفهظ پیونهد انسهانی اسهت. « استبقاء»دهد که مراد از روشنی نشان میبه
داشهتن که به بخشش گذشته اشاره دارد، بر ادامۀ مهربهانی و نگه« عفو»در این عبارت، برخلاف « استبقاء»

گذشت ، دوسهتی و ممبهت را  هاآنفرماید: ضمن اینکه از کند؛ یعنی امام)ع( میدوستی در آینده دلالت می
 ه  استمرار بخشیدم.

هي »از معاویه چنین نقل شده است: « الغارات»در کتاب  هَهاوِيَّ فَقَهالَ: إِنِّ یَةُ یَوِیدَ بْنَ شَجَرَةَ الرُّ دَعَا مُعَاوِ
ی ي أَحَداً حَتَّ ههِ وَ إِلَهی  مُسِرٌّ إِلَیْكَ سِرّاً فَلَا تُطْلِعَنَّ عَلَی سِرِّ ي بَاعِثُكَ إِلَی أَهْلِ اللَّ هَا إِنِّ امِ کُلِّ تَخْرُجَ مِنْ أَرْضِ الشَّ

هي  صْهلُ وَ الْعَشِهیرَةُ وَ إِنِّ
َ
هُُ  الْْ ي فَإِنَّ غَ عَنِّ ي قَدْ أَمَرْتُكَ أَنْ تُبَلِّ هِ... أَنِّ لِاسْهتِبْقَائِهِْ  مُمِهبٌّ وَ لِاسْتِئْصَهالِهِْ  حَرَمِ اللَّ

هها اند خواهی دید... آنپس در حرکت آی تا در مکه فرود آیی، در آنجا مردمی را که برای حج آمده 42؛کَارِه
را به اطاعت و پیروی ما دعوت کن. اگر اجابت کردند، دست از آنان بدار و از آنان بپذیر. اگر رخ برتافتند به 

آنان بگویی گفته باشی، زیهرا آنهان اصهل و ام که به زبان با آنان مماجّه کن ولی به جنگ مپرداز تا آنچه گفته
  «.خواهان بقای ایشان  و برکندنشان را خوش ندارمعشیره  من هستند و من 

هي لِاسْهتِبْقَائِهِْ  مُمِهبٌّ وَ »گوید: ، معاویه میالغارات گفتار معاویه دردر  صْهلُ وَ الْعَشِهیرَةُ وَ إِنِّ
َ
هُُ  الْْ فَهإِنَّ

                                                 
 .116، صفین وقعةمواح ، . نصربن41
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داشتن در برابهر آمده است؛ یعنی باقی« استئصال»در برابر « استبقاء»؛ در این عبارت نیو «لِاسْتِئْصَالِهِْ  کَارِه  
 کن کردن. معنای لغوی آن همان خواستن ابقای دیگری است. ریشه

پرهیو از نابودی و تمایل بهه اسهتمرار رابطهه یها « استبقاء»بنابراین در هر دو مورد یادشده، ممور معنای 
همهراه اسهت کهه « کراهة الاستئصهال»و « عفو»خانواده چون واژه با مفاهیمی ه حیات است. ضمن آنکه 

فرمایهد: می ۷۳به این زمینه  کاربردی، وقتی امام علی)ع( در نامهه  دلالت بر رحمت و گذشت دارد. باتوجه
تهو را بهه سهختی داشهتن نبهود، ؛ یعنهی اگهر انهدکی از همهان خهوی عفهو و نگه«...لَوْ لَا بَعْضُ اَلِاسْتِبْقَاءِ »

جویی در اینجا استمرار همان رفتار و منش علهوی اسهت و نهه صهرفاً مصهلمت« استبقاء»کوبیدم. پس می
دهد کهه ایهن نشان می« بعض»کند، اما با سیاسی. او در برابر دشمنش نیو همان منطق اخلاقی را حفظ می

گاهانه است و کامل و بی  قید نیست.گذشت، گذشتی هشداردهنده و آ
صْبَغُ وَ هُوَ أَصْبَغُ صَاحِبُ الْمَدِیثِ وَ کَانَ فِي إِحْدَی الْمُجَهرِ عَائِشَهةُ وَ مَهنْ ». روایت اصبغ: ب

َ
قَالَ الْْ

هِ بْ  خْرَی عَبْدُ اللَّ
ُ
خْرَی مَرْوَانُ بْنُ حَکٍَ  وَ شَبَاب  مِنْ قُرَیْشٍ وَ فِي الْْ

ُ
تِهَا وَ فِي الْْ بَیْهرِ مَعَهَا مِنْ خَاصَّ  وَ أَهْلُههُ نُ الوُّ

قَهالَ  اسْهتَبْقَاهُْ  حَةِ فَلِهَ  فَقِیلَ لَهُ فَهَلاَّ بَسَطْتُْ  أَیْدِیَکُْ  عَلَی هَؤُلَاءِ فَقَتَلْتُمُوهُْ  أَ لَیْسَ هَؤُلَاءِ کَانُوا أَصْمَابَ الْقَرْ 
یُوفِ وَ حَدَّ  هِ بِأَیْدِینَا عَلَی قَوَائِِ  السُّ صْبَغُ قَدْ ضَرَبْنَا وَاللَّ

َ
دْنَا أَبْصَارَنَا نَمْوَهُ لِکَيْ یَأْمُرَنَا فِهیهِْ  بِهأَمْرٍ فَمَها فَعَهلَ وَ الْْ

هها در یکهی از حجره»گویهد: نباته میبندر این روایت که دربارۀ نبرد جمل است، اصهبغ 43«وَسِعَهُْ  عَفْوُهُ.
ش و در سهومی حک  و گروههی از جوانهان قهریبنعایشه و همراههان نهودیکش بودنهد، در دیگهری مهروان

اش. به امام)ع( گفته شد: چرا اینان را از پای در نیاوردی؟ مگر نه اینکه آنان همهان زبیر و خانوادهبنعبدالله
خوردگان جنگ بودند؟ پس چرا آنان را استبقاء کردی )زنده نگه داشتی(؟ اصبغ گفت: به خدا سهوگند، زخ 

او دوخته بودی  تا فرمانی دهد، اما او چنین نکرد و عفهو  هایمان را بهما دست بر قبضه  شمشیر نهاده و چش 
 «او همه را در بر گرفت.

در معنای عفو « استبقاء»کارگیری واژه  ای دیگر از بهدهد نمونهاین روایت که از جنگ جمل گوارش می
گاهانه، آن ه  در فضای سهتیو و نبهرد اسهت. امیرالمهؤمنین)ع( در برخهورد بها دشهمنان خهو د، و گذشت آ

خواسهت تها رفتهارش الگهویی بهرای آینهدگان شهود و کهرد. ایشهان میرفتهار می« اسهتبقاء»براساس عفو و 
« طلب الإبقهاء»معنای در این روایت نیو به« الاستبقاء»فرمانروایان او نیو به همین سیره اقتدا کنند. بنابراین، 

اراده « لَوْلا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ »از تعبیر لبلاغه انهج ۷۳ای روشن بر همان معنایی است که در نامۀ بوده و قرینه
داریِ همهواره بیهانگر نهوعی نگهه« اسهتبقاء»دهد که در فرهنگ علوی، شده است. چنین کاربردی نشان می

گاهانه و هدفمند بوده است.  آ
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 در روایات اسلامی« استبقاء». گسترۀ معنایی 4. 3
البلاغه، بررسی کاربرد ایهن واژه در سهایر متهون حهدیثی  نهجدر « الاستبقاء»تر معنای برای درا دقیق

دهد که ایهن تعبیهر غالبهاً در بهافتی جامانده از برخی احادیث نشان میهای بهضروری است. مطالعۀ نمونه
های زیر مؤید ایهن دلالهت کار رفته و ناار بر صیانت و حفاات از حیات است. نمونه اخلاقی و انسانی به

  اند:معنایی
نْیَا وَ عُقُوبَهةً لِقَوْلِ أَبِي» بَهةً فِهي الهدُّ بَتَیْنِ عُقُو کْلِ مَالِ الْیَتِیِ  عُقُهو وَجَلَّ وَعَدَ فِي أَ هَ عَوَّ فِهي  جَعْفَرٍ)ع( إِنَّ اللَّ

 44«وَ اسْتِقْلَالُهُ بِنَفْسِهِ... اسْتِبْقَاءُ الْیَتِیِ  الْخِْرَةِ فَفِي تَمْرِیِ  مَالِ الْیَتِیِ  
دهد مقصهود آمده است که نشان می« اسْتِقْلَالُهُ بِنَفْسِهِ »در کنار « اسْتِبْقَاءُ الْیَتِیِ  »ن حدیث، عبارت در ای

معنای پاسداری از حیات از آن، حفظ حیات، کرامت و توانایی رشد شخصی یتی  است. استبقاء در اینجا به
گاهانهه دلالت بر زنده نگهرو، واژه، ضمن سازی برای بقای اوست. ازاینانسانی و زمینه داشتن، بر حمایت آ

کید می گاهانهه « استبقاء»کند. نتیجه اینکه در این کاربرد، برای تداوم رشد و اصلاح نیو تأ معادل حمایهت آ
 برای تداوم بقای اخلاقی و انسانی است.

حْمَةَ وَ اِسْتِبْقَاءُ مَنْ لَا یَبْ » ةَ رَحْمَةُ مَنْ لَا یَرْحَُ  تَمْنَعُ اَلرَّ مَّ
ُ
مهرورزی به کسی که به دیگران  45؛قَی یُهْلِكُ اَلْْ

گذاردن کسی که دیگهران را بهه جهای نگهذارد همهه را نهابود شود و باقیکند مانع رحمت حق میرح  نمی
 «سازد.

رود. در این عبارت، نرفتن فرد به کار میماندن و ازبینمعنای باقیبه« استبقاء»در این کلامِ امام)ع( نیو 
کنهد. گذاشتن کسی که خود بهه دیگهران رحه  نمیآمده است، یعنی باقی« من لا یُبقی»در برابر « استبقاء»
پوشهی در این بافت، مفهوم هشدار دارد. اگر از نابودسازی کسی که خود نابودکننهده اسهت چش « استبقاء»

توانهد بوده و استبقای نابجا میهمیشه مطلقاً پسندیده ن« استبقاء»افتد. در واقع، شود، جامعه به هلاکت می
 موجب تباهی شود.

گونهه اسهتفاده کهرده واژۀ مورد بمث را این بدرمطابق روایتی در صمیح بخاری، پیامبر) ( در جنگ 
کْثَبُوکُْ  یَعْنِي کَثَرُوکُْ  فَارْمُوهُْ  وَاسْتَبْقُوا نَبْلَکُْ .»است:   46«إِذَا أَ

و « اسهتبقاء»فعهل امهر از ریشهۀ « اسهتبقوا»نویسهد: واژۀ حجر عسقلانی در شرح ایهن حهدیث میابن
داشهتن چیهوی )در اینجها تیرهها(، نهه یعنی درخواست یا تلاش برای نگه 47است؛« طلب الإبقاء»معنای به

                                                 
 .2/481 ،علل الشرایع بابویه،. ابن44
 .459، غرر الحکم. آمدی، 45
 .۵/۷8، الصحیح الجامعبخاری، . 46
 .7/306، فتح الباریحجر عسقلانی، . ابن47
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در پرتاب تیرها »ماندن خود(. بنابراین، مراد پیامبر) ( این است که )تلاش برای باقی« طلب البقاء»صرفاً 
 «ها را نگه دارید تا هنگامی که دشمن به شما نودیک شود.شتاب نکنید و آن

گاهانه « الاستبقاء»دهد که در ریشۀ استعمال عربی، این تعبیر نشان می ناار به نوعی ابقای عامدانه و آ
سازگار است. امام علهی)ع( نیهو بهه جهای  ۷۳در نامۀ « بعضُ الاستبقاء»بر غیر است و همین معنا با تعبیر 

استفاده کرده تا نشان دهد که مقصهودش ابقهای شهخص دیگهری )معاویهه( ازروی « الاستبقاء»از « البقاء»
 تدبیر و حل  است.

اُقْتُلُهوا شُهیُوخَ الْمُشْهرِکِینَ »سنت از پیامبر) ( چنین نقل شهده اسهت: در روایت دیگری در منابع اهل
روشنی به« استبقوا»واژه  « شان را زنده نگه دارید.یعنی پیران مشرکان را بکشید و جوانان 48وَاسْتَبْقُوا شَرْخَهُْ ؛

آمده است. تقابل امر بهه قتهل بها امهر بهه اسهتبقاء، معنهای گذشهت و « طَلَبُ الإبقَاءِ عَلَی الغِیرِ »در معنای 
 است.« بعض الاستبقاء»ای بر کلام امام)ع( در تعبیر کند و قرینهخودداری از نابودی را تثبیت می

 بر تأیید معنای برگزیده البلاغه نهجمتنی ن. شواهد درو5. 3
ي قَوَارِعُ...»به نوع کاربست عبارت توجه  دهد که ایهن نشان می« لَوْ لَا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ لَوَصَلَتْ إِلَیْكَ مِنِّ

 شود. از سویی، بین این عبارت و سایر عبهارات،گفتن، در سایر عبارات نهج البلاغه ه  دیده میشیوۀ سخن
انهد. تهدیدها همهواره بها قیهدهای اخلاقهی همراهنوعی قرابت مفهومی و معنایی نیو وجود دارد؛ یعنی غالباً 

کیهد بهر  200خطبۀ امام)ع( در   لَهوْلاَ »انهد: فرمودهشهرطیه « لَهوْلَا »که آن ه  خطاب به معاویه است، با تأ
اسِ. نشهان « لَوْلَا بَعْضُ الِاسْهتِبْقَاءِ...»تأمل در نوع کاربرد تعبیر ین، بنابرا 49«کَرَاهِیَةُ الْغَدْرِ کُنْتُ مِنْ أَدْهَی النَّ

کنهد؛ نیو تکرار شده و از منطق واحدی پیهروی میالبلاغه نهجهای دهد که این شیوه  بیان در سایر بخشمی
، همهواره بدین معنا که تهدید در گفتار امام)ع( هرگو از قید اخلا  و تقوا جدا نیست، بلکه در کنار هشهدار

 داری حضور دارد. عنصری از خویشتن
هقِ »با مفاهیمی ارزشی همراه شده است؛ ازجمله در عبارت « بعض»نیو البلاغه نهجهای در حکمت اِتَّ

هَ  قَیاَللَّ هِ سِتْراً وَ إِنْ رَ َّ  بَعْضَ التُّ حهدّ انهدکی از تقهوا که در آن امام)ع( از  50«وَ إِنْ قَلَّ وَ اِجْعَلْ بَیْنَكَ وَ بَیْنَ اَللَّ
هَ مَها »تواند همچون حجابی بازدارنده عمل کند؛ معنایی که قرآن نیو با تعبیر گوید که میسخن می قُوا اللَّ فَاتَّ
دهد که امام)ع( از این قیهد بهرای در این حکمت نشان می« بعض»کند. کاربرد آن را تأیید می 51«اسْتَطَعْتُْ  

گیرد؛ حدّی سنجیده و کافی که برای مقصود، کارآمد اسهت. بهر هره میبیان نقش بازدارندۀ حدّی ممدود ب
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شهخص از نیو راهگشا باشهد: مقصهودی م« بعضُ الاستبقاء»تواند در فه  تعبیر همین اساس، این الگو می
سهازد کهه ابقا در همان حدی که برای تمقق هدف امام)ع( لازم است. به این ترتیب، سیا  بیان آشکار می

گذاری اخلاقی و بلاغی است؛ حدی دقیق که بهه کهارکرد بان علوی غالباً نشانگر نوعی اندازهدر ز« بعض»
نظر گوینده خدمت می  شدنی است.نیو مشاهده« بعضُ الاستبقاء»کند و همین معنا در تعبیر مدِّ

البلاغهه اسهت؛ آنجها کهه نههج  ۵۵، خطبهۀ «الاستبقاء»ازجمله شواهد روشن بر معنای برگویده برای 
ام، به خدا که یک روز جنهگ را واپهس نیفکنهده»زدۀ خود در صفین فرمود: امام)ع( در پاسخ به یارانِ شتاب

سوی من آیند و به راه حق گرایند و بهه نهور ههدایت مهن راه پیماینهد. ایهن مهرا جو که امید داشت  گروهی به
 52«ۀ گناه باشند.گیرندتر است تا شامیان را بکش  و گمراه باشند، هرچند خود گردنخوش

سهازد؛ امهام)ع( حتهی در اوج این بیان، منطق عمیقی را در رفتار سیاسی و اخلاقی امام)ع( آشهکار می
ای برای هدایت و بازگشهت دشهمنان انداخت تا شاید زمینهقدرت نظامی، تصمی  به درگیری را به تأخیر می

شهود؛ یعنهی نیو دیده می« وْلا بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ لَ »فراه  شود. این منطق دقیقاً همان روحی است که در تعبیر 
جویی ااهری سکوت نکرد، بلکه از سر بصهیرت و بهه امام)ع( در برابر معاویه نیو ازروی عجو یا مصلمت

 امید بازماندن فرصتی برای اصلاح و بازگشت، او را ابقا کرد.
ده برای ابقای خص  به قصد بیداری و شدر هر دو موضع، نشانه  مدارای حساب« الاستبقاء»سان، بدین

کند تا هدایت است. در هر دو مورد، امام)ع( از اقدام قاطع و فوری در حذف معاویه و یارانش خودداری می
« بعضُ الاستبقاء»راه روشنگری و اصلاح همچنان باز بماند و همین رویکرد، چهرۀ عقلانی و بلاغی تعبیر 

 سازد. را روشن می

 البلاغههای سیاسی و جنگی در نهج با سیاق 73انی نامۀ . تفاوت گفتم4

شود که واژگان مشترا در گفتارههای امهام علهی)ع( بسهته بهه روشن میالبلاغه نهجبا نگاهی جامع به 
بایهد « بعهضُ الاسهتبقاء»رو، در تملیهل تعبیهر یابند. ازایهنهای متفاوتی میسیا  و غرض خطابی، دلالت

رسند؛ ازجملهه روایهت گرفت که در ااهر با برداشت این پژوهش ناسازگار به نظر میمواردی را نیو در نظر 
 54البلاغه. نهج 66و خطبۀ  53مروج الذهبمسعودی در 
شهدن عثمهان بهه امهام)ع( پیشهنهاد شعبه پهس از کشته، مغیرةبنمروج الذهبوگوی منقول از در گفت

یَهةَ »امام)ع( روشن اسهت: اما پاسخ  معاویه را بر کارش باقی بگذارددهد که می ههِ لَا أَسْهتَعْمِلُ مُعاوِ لَا وَاللَّ
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، معنای ابقای سیاسی و استمرار منصهب اسهت و امهام)ع( آن را از اسهاسدر این سیا ، ابقا به« یَوْمَیْنِ أَبَداً.
هِ لَا أُ »کند: وگو تصریح میکه در همان گفتشمارد؛ چناننوعی سازش و مداهنه در دین می دَاهِهنُ فِهي وَاللَّ

یَاءَ فِي أَمْرِي دههد، امهام)ع( در عبهاس پیشهنهاد ابقهای معاویهه را میکه ابن و هنگامی« دِینِي وَ لَا أُعْطِي الرِّ
یْفَ »فرماید: پاسخ می ترین نشانه بر موضع قاطع سیاسی امهام)ع( در برابهر که صریح 55،«لَا أُعْطِیهِ إِلاَّ السَّ

متفهاوت اسهت؛ زیهرا در ایهن نامهه، مقصهود  ۷۳در نامهۀ « الاسهتبقاء»ن با تمرّد است. به نظر، این مضمو
گاهانۀ کیفر و خودداری از اقدام قهری اسهت تها  امام)ع(، حفظ قدرت سیاسی نیست، بلکه هدف، تعلیق آ

 حجت اخلاقی و الهی خویش را تمام کند. 
در بمبوحۀ نبرد صهفّین ایهراد کاملًا رزمی و تهییجی بوده و  66به همین ترتیب، فضای گفتار در خطبۀ 

هیْ »فرمایهد: شده است. امام)ع( در اینجها در مقهام فرمانهدهی می طَانَ کَهامِن  فِهي فَاضْهرِبُوا ثَبَجَههُ فَهإِنَّ الشَّ
دهد که فرمان امهام)ع( در اینجها نهاار بهه سازد و نشان میاین تعبیر، صمنۀ نبرد را مجس  می 56«کِسْرِهِ...

 ای اخلاقی باقی نمانده است.ه است و مجالی برای بیان قاعدهجهاد بیرونی و دفع فتن
و موارد یادشده، تفاوتی سیاقی اسهت. امهام)ع( در  ۷۳شود که تفاوت میان نامۀ اساس، روشن میبراین

کند و در مقام اخلا  و خطاب تهدیدی در ضمن یک نامه، میدان سیاست و جنگ، ابقای ااهری را رد می
گاهانه  خش  سخن میبه« بعضُ الاستبقاء»از  البلاغهه،  رو، اختلاف لمن در نههجگوید. ازاینمنولۀ مهار آ

گردند: حفهظ عهدالت و حجهت بازتاب تفاوت مخاطب و موقعیت است و همگی بر مدار اصلی واحد می
 د.با دیگر بیانات امام)ع( در تعارض نخواهد بو ۷۳در نامۀ « بعضُ الاستبقاء»ترتیب، تعبیر الهی. بدین

 گیرینتیجه

 ۷۳در نامهۀ « بَعْضُ الِاسْتِبْقَاءِ »پژوهش حاضر با طرح این پرسش اصلی که مراد امام علی)ع( از تعبیر 
 چیست، کوشید معنای دقیق این تعبیر را در پرتوِ شواهد لغوی و تاریخی بازسازی کند.البلاغه نهج

بع لغوی، تاریخی و حدیثی نشهان داد کهه در منا« بعضُ الاستبقاء»تملیل تطبیقی و معناشناختی تعبیر 
دیگر، در بیان علوی دلالت دارد و ازسوی« گذاردن و خودداری از نابودیباقی»این واژه از سویی بر معنای 

وشهمندانۀ بها گهوینش هالبلاغه نهج ۷۳ارتقا یافته است. امام علی)ع( در نامۀ به سطمی اخلاقی و سیاسی 
 و اخلا  برقرار کرده است. حل  و قدرت و میان تهدیدمیان ه این تعبیر، نوعی موازن

های ههای تهاریخی و حهدیثی سهدهدر گوارش« استبقاء»در پرتوِ شواهد لغوی و تاریخی روشن شد که 
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بَعْهضُ »در ترکیهب « بعهض»معنای درگذشتن از مجازات سواوار به کار رفتهه اسهت. قیهد نخستین، غالباً به
 کند.تقلیلی دارد؛ یعنی از گذشتی ممدود و هدفمند و نه تسامح مطلق حکایت مینیو دلالتی « الِاسْتِبْقَاء

در دیگر گفتارهای علوی نیو نشان داد که ایهن شهیوۀ بیهان، « لَوْلَا و بَعْض»های مشابهِ بررسی کاربست
نهوعی البلاغهه در نههج « بعهضُ الاسهتبقاء»اساس، تعبیهر الگوی ثابتی از منطق کلام امام)ع( است. براین

از سَهر تهرس یها « گذاشتن دشمنباقی»بندی زبانی از نظام اخلاقی قدرت است؛ نظامی که در آن، صورت
 ملاحظه نیست. 

تواند ابواری کارآمد میالبلاغه نهجدرنهایت، این پژوهش نشان داد که تملیل واژگانی بیان امام)ع( در 
 .تر اندیشۀ علوی باشدهای عمیقهبرای فه  لای
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Abstract 

Viewing the word as a fundamental unit in discourse analysis plays a key role in the formation of the linguistic 

structure and, consequently, the translation system. The perspective on different dimensions of the word determines the 

method and approach adopted in translation. In the evolution of semantics, we have consistently witnessed a 

broadening perspective on the word. Meanwhile, “frame semantics”, with a cognitive approach, elevates the analytical 

level of the word beyond the boundaries of the sentence and context and seeks it in a set of language users’ mental and 

conceptual structures. In fact, the frameworks of conceptual metaphors constitute semantic frames within which the 

word gains meaning. The application of this theory in translation leads to the revision of the conceptual systems of both 

the source and target languages with the aim of exact reconstruction of the text. Still, according to this study, this 

matter has been neglected in the translation of the Quran, and thereby it has created a conceptual gap in 

comprehension and representation of meanings. So, using a descriptive-analytical method, this paper examines the 

functions of the compound “min dūni” in the Quranic framework and analyzes translators’ performance in its 

translation through a critical approach. According to the results, most translators have not been very successful in 

transferring and reconstructing the fluid multidimensional functions of this compound. 
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 چکيده
تبع آن نظاام شاناختی و باهگیری سااختار زبانعنوان واحدی بنیادین در تحلیل گفتمان، نقشی کلیدی در شکلبه« واژه»نگرش به 

رویکرد اتخاذشده در ترجماه اسات. در سایر کنندهٔ روش و های مختلف واژه، تعیینکند. چگونگی نگاه به ساحتایفا می ترجمه
با رویکردی شناختی، « معناشناسی قالبی»ایم؛ در این میان، تحول معناشناسی، همواره شاهد گسترش افق دید نسبت به واژه بوده

جویاد. زبان می ای از ساختارهای ذهنی و مفهومیِ کاربرانسطح تحلیل واژه را از مرز جمله و بافت فراتر برده و آن را در مجموعه
 یابد.ها معنا میسازد که واژه در درون آنهای معنایی را میهای مفهومی، قالبهای استعارهدر واقع، چهارچوب

شاود؛ اماری های مفهومی زبان مبدأ و مقصد برای بازسازی دقیق ماتن میکاربست این نظریه در ترجمه موجب بازنگری در نظام
ن در ترجمهٔ قرآن مغفول مانده و خلئای مفهاومی در درو و بازنماایی معاانی ایجااد کارده اسات. که به باور پژوهش حاضر تاکنو

را در چهارچوب قرآن بررسی کرده و با رویکاردی « من دون»تحلیلی، کارکردهای ترکیب رو، نوشتار حاضر با روش توصیفیازاین
دهاد کاه ابلاب مترجماان در انتقاال و بازساازی نشاان می کناد. نتاای انتقادی، عملکرد مترجمان را در برگردان آن واکااوی می

 اند.کارکردهای سیال و چندبُعدی این ترکیب موفقیت چندانی نداشته
 قرآن، معناشناسی قالبی، من دون، ترجمه. واژگان كليدی:
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 مقدمه

یکای از رساد نظر میشناختی پیرامون فرایند ترجمه، باههای معرفتها تکرار و تداومِ بحثپس از سال
وجوهِ مورد اجماع، انتقالِ مقصودِ مؤلف با بیانی مفهوم و تأثیرگذار در زبان مقصد باشد. ازآنجاکه واژگاان، 

بارای « هاای برابرنهاادمعادل»ابزارِ بنیادینِ تولیدِ معنا هستند، نقشِ محوری در این فرایند، بر عهدهٔ گزینشِ 
 .واژگانِ زبان مبدأ در زبان مقصد است

واژگاان، متناساب باا  نماید کارکردهای متناوعها مشهود و ملموس میسو، آنچه در تمام زبان از دیگر 
تر این مسئله در چهارچوب کنیم. پیشهای مختلف متن است که ما از آن به اصل سیّالیت واژه یاد میبافت

نشینی با حسب همها برواژه»شده است که معناشناسی ساختاری و تحت مقولهٔ چندمعنایی واژه بررسی می
شناسای اما پس از ظهور رویکارد زبان 1«دهند.گیرند و تغییر معنا میتأثیر مفهوم هم قرار مییکدیگر تحت

نظریهٔ معناشناسی  شناختی، معناشناسی نیز شاهد رویکردهای نوینی ازجمله معناشناسی قالبی بوده است.
م معرفی شد، رویکردی انقلابای در نحاوهٔ 1970هٔ در ده 2موربار توسط چارلز جی. فیلقالبی، که نخستین
طور آید. معناشناسی قالبی بر این باور استوار است که معانی واژگان بهشناسی به شمار میدرو معنا در زبان

ای قرار دارند کاه های مفهومی پیچیده و ساختاریافتهشوند، بلکه در چهارچوبمستقل و جداگانه درو نمی
های مفهومی، سااختارهای ذهنای هساتند کاه باه افاراد این چهارچوب 3شوند.فعال می هاتوسط خود واژه

این  .اندکنند تا جهان را درو کنند و معمولًا به تجربه، فرهنگ و بافت اجتماعی و موقعیتی وابستهکمک می
هاای کشاد کاه بار ویژگیرا باه چاالش می 4های معنایی پیشین مانند معنای شرطی حقیقترویکرد نظریه

کیاد میدلالتی واژگان و روابط میان واژه ها، معناشناسای قاالبی کناد. بارخلاا ایان دیادگاهها و جهاان تأ
ای پیوساتههمهای گسترده و بهها شبکهکه واژهطوریای است، بهدهد که معنا بسیار پویا و رابطهپیشنهاد می

باه سااختار قالبی، معناای یاک واژه را باتوجهشناسی معنادرحقیقت،  .کننداز دانش و تجربیات را فعال می
 5کند.مفهومی آن واژه که برگرفته از جهان پیرامون بشر است، مشخص می

ای به قدمت نازول آن عنوان متن مقدس و تحفهٔ وحیانی اسلام که دیرینهاز طرفی، ترجمهٔ قرآن کریم به
رکدام دارای نقاط ضاعف و قاوّت خاا  دارد، در قرون مختلف با رویکردهای متنوع صورت پذیرفته که ه

ها های موجاود در تماام ترجماهتوان ادعا کرد این است که یکی از آفتخود است. اما آنچه با قاطعیت می
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ایان  6کناد.معنای ارجااعی یااد میاز آن به« نایدا»های قاموسی است که نوعی اسارت در قیود تک معادل
وجو کرد، اثر منفی موجود در ترجمهٔ متن مقدس جستهای یتتوان در حساسمطلب که خاستگاه آن را می

ترین منبع اسلامی گذاشته و باعث شده فضاای پذیرفته از اساسیهای صورتخود را به هر شکل در ترجمه
خوبی گویای حق وسیلهٔ مؤلف همسانی پیدا نکرده و بهشده بهشده به دست مترجم با فضای خلقبازسازی

 مطلب نشود. 
« دون من»وضوح نمایانگر است ترکیب حرفی و اسمی له مواضعی که بروز این نارسایی در آن بهازجم

مرتبه در قرآن تکرار شاده کاه ابلاب  133جمله، شود. این شبهجمله نامیده میاست که در نحو عربی، شبه
اقعی نیاز اساامی گاردد و در ماویا ضمیری است کاه باه آن بااز می« الله»الیه آن لفظ جلاله اوقات مضاا

اهمیت آن است که باوجود بسامد بالای این ترکیب، ظرایف و  ئزدیگری به آن اضافه شده است اما نکتهٔ حا
 تبع آن، مترجمان دور مانده است.انعطاا موجود در آن از دیدگان نحویان و مفسران و به

پاردازد. رآن کاریم میدر ساحت قا« من دون»ای نوشتار حاضر به واکاوی وضعیت کارکردی و ترجمه
ای از آیاات قارآن و تحلیلی و پس از شرح مبانی نظری و نحوی به ذکار پاارهرو، ابتدا با روش توصیفیازاین

شود تا باه دو پرساش های قرآن نقد میتحلیل آن پرداخته و سپس با رویکری انتقادی چهار نمونه از ترجمه
. مترجماان قارآن 2ای را فعال کرده است؟ های معناییدر قرآن، چه قالب« من دون». ترکیب 1پاسخ دهد: 
 اند؟ های معنایی این ترکیب توجه داشتهچه میزان به تنوع قالب« دونمن »در برگردان 

های انتخاب شده متشکل از چهار نمونهٔ معاصر اسات: انصااریان، فولادوناد، ترجمه همچنین، نمونهٔ 
 مکارم شیرازی و خرمشاهی. 

 1970بار توساط چاارلز فیلماور در دهاهٔ نه نظری باید گفت که معناشناسی قالبی نخستیندربارهٔ پیشی
شناسای شاناختی بادل شاده اسات. ایان رویکارد، های بنیاادی در زبانمیلادی معرفی و به یکی از نظریه

تحلیلای  هایهای سنتی دربارهٔ معنای واژگانی را که آن را مستقل از بافت یاا قابال تجزیاه باه مؤلفاهدیدگاه
جای آن، بر این باور اساتوار اسات کاه معناای زباانی از طریاق داناش کشد و بهدانستند، به چالش میمی

هاا سااختارهای مفهاومی گیرد. قالبنامد، شکل میآن را قالب می« فیلمور»یافته یا آنچه ای ساختزمینه
ای را فاراهم کنناد و پایاهٔ شاناختیمی وار را بازنمااییهای نموناهها یا صاحنهها، تجربههستند که موقعیت

 .شوندآورند که معناهای واژگان براساس آن ساخته، تفسیر و بسط داده میمی
ازنظرِ نحوی و معنایی صورت گرفتاه اسات. « دون»هایی به زبان عربی دربارهٔ واژهٔ تر، پژوهشاما پیش

کاربردهاای « ربیة دراسة نحویة دلالیةاستعمالات دون في الع»م( در کتاب 2013عبدالعباس عبدالجاسم )
                                                 

6. Nida, Toward a science of translating. 
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م( در مقالاهٔ 2010را بررسی کرده است. همچنین سلیمان حسین و عبدالحلم داود )« دون»نحوی و دلالی 
اناد پرداخته« دون»به بررسی معانی، نقش نحوی و کاربردهای بلابی « يوالنحو في التراث اللغويدون » 

پاور هاای فارسای نیاز ابراهیمنبوده اسات. در میاان پژوهش« نمن دو»یک به ترکیب که توجه کانونی هیچ
هِ عِبَادٌ أَمْثَالُکُمْ »( در مقالهٔ 1395) ذِینَ تَدْعُونَ مِنْ دُونِ اللَّ نگااهی « بررسی دیدگاه وهابیت نسبت به آیهٔ إِنَّ الَّ

ناشاناختی بار نقادی مع»( در مقالاهٔ 1396آباادی و همکااران )کلامی به ترکیب یادشاده دارد. گلای ملک
را از دیاد معناشاناختی سااختاری « دون»صرفاً ترجمهٔ واژهٔ « در قرآن کریم« دون»های فارسی واژهٔ ترجمه

اللاه( و نقاد  بررسای معناای )مان دون» ( در مقالاهٔ 1397باا دولتای )اناد. رهنماا و پارچاهبررسی کرده
اند. نقطه نظر تفسیری و کلامی توجه داشاته به برگردان این ترکیب با« های فارسی معاصر قرآن کریمترجمه

در « مان دون»رو، تاکنون پژوهشی با کاربست نظریهٔ معناشناسی قاالبی و نگااهی فراگیار باه ترکیاب ازاین
 چهارچوب قالبی صورت نپذیرفته است.

 . مبانی نظری1

 شناسی شناختی. جايگاه معناشناسی قالبی در زبان1. 1
گوید معناا در تجرباه و درو انساان شناسی شناختی پیوند دارد، که میزبان معناشناسی قالبی عمیقاً با

ها باا محایط، هنجارهاای فرهنگای و ها از نحوهٔ تعامل انسانها تصادفی نیستند؛ آنریشه دارد. چهارچوب
فعاال « شکساتن»هاا کاه توساط فعال شوند. برای مثاال، چهاارچوب علتتعاملات اجتماعی ساخته می

شاود. شاود و باه نتیجاهٔ شکساتنِ شایء منجار مینیرویی است که به یک شیء اِعمال می شود، شاملمی
کند که ساختارهای زبانی مستقیماً با فرایندهای ذهنای مانناد درو، تفکار و شناسی شناختی فرض میزبان

کیاد دارد کاه معناا در زباان عبارتتجربیات انسانی مرتبط هستند. به تنها از ناهدیگر، این رویکرد بر این تأ
های انسانی و فیزیکای، ازجملاه ادراکاات حسای، احساساات، و طریق قواعد زبانی، بلکه از طریق تجربه

کیاد میدر تبیین دقیق« فیلمور» 7گیرد.تعاملات اجتماعی شکل می کناد کاه فهام زباان تر نظریاهٔ خاود تأ
تنهایی حامل معنا نیساتند، بلکاه ها بههکند که واژیافته است. او استدلال میای سازماننیازمند دانش زمینه

شادنی اسات. بارای مثاال، درو فعلای مانناد ها در چهارچوب روابط مفهاومی منساجمی درومعنای آن
شدن یک قالب مربوط به مبادلهٔ تجاری است که در آن خریادار، فروشانده، کاالا و مستلزم فعال« خریدن»

رادایمی در معناشناسی شد که رویکردهای رسمی را کناار پول درگیر هستند. این بینش، موجب یک تغییر پا
های کلیدی معناشناسی قالبی این دار دانست. یکی از ویژگیگذاشت و زبان را در فرایندهای شناختی ریشه

                                                 
.7 Evans, A Glossary of Cognitive Linguistics, “Frame”.  
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هاای مارتبط کنند، بلکه با یک شبکه از چهارچوبها تنها یک چهارچوب مستقل را فعال نمیاست که واژه
تر، درون های خاا مراتبی هستند که در آن چهارچوبها ابلب سلسلهین چهارچوبشوند. اراستا میهم

تار اعماال فیزیکای ممکان اسات شاامل تر قرار دارند. بارای مثاال، چهاارچوب کلیهای کلیچهارچوب
ای از عناصر چهاارچوب دادن باشد که هرکدام مجموعهکردن یا هلتری مانند پرتابهای خا چهارچوب

 کنند.فعال می خا  خود را
 ها و عناصر چهارچوب. چهارچوب2. 1

دهیِ معرفت و تجربیاتِ مرباوط باه یاک چهارچوب، نظامی از ساختارهای ذهنی است که به سازمان
ها، ساختار و ماهیتِ آن رویداد یا واسطهٔ آنآید که بهای پدید میپردازد. این نظام از عناصرِ سازندهپدیده می

، عناصری مانند خریدار، فروشنده، کاالا و پاول را «خرید»مثال، چهارچوب برای  8ود.شموقعیت تبیین می
کناد کاه شاامل اجازای مختلفای مانناد خریادار و چهاارچوبی را فعاال می «فروش»گیرد و واژهٔ در بر می

این، دهاد. بناابرمعنای خود را از دست می« فروش»فروشنده و فرایند معامله است. بدون این عناصر، واژهٔ 
 .ای به چهارچوبی وابسته است که با یک رویداد خریدوفروش مرتبط استطور پیچیدهمعنای واژه به

 . معنای واژگانی و معنای چهارچوب3. 1
کنند، بلکه ها یا شرایط حقیقت اشاره نمیای ثابت از ویژگیها به مجموعه، واژه«مورفیل»براساس نظر 

ها ای ندارند، بلکه شامل انواع تاداعیکنند که تنها دلالت سادهعال میای را فهای ذهنی گستردهچهارچوب
ها بازتابی از عوامل اجتماعی، فرهنگی و ماوقعیتی هساتند کاه بار و مفاهیم ضمنی هستند. این چهارچوب

 .گذارندنحوهٔ درو معنای یک واژه تأثیر می
، بسته باه اینکاه گویناده باه مؤسساهٔ کندهای مختلفی را فعال میچهارچوب «bank»برای مثال، واژهٔ 

های متفااوتی از انتظاارات، داناش و هاا مجموعاهکناد. ایان چهارچوبمالی یا به کنار رودخانه اشاره می
هاسات، ها و وامتجربیات را در بر دارند. چهارچوبِ مؤسسهٔ مالی، شاامل مفااهیمی مانناد پاول، حسااب

 9شناسی است.می مانند آب، ساحل و زمینکه چهارچوب کنار رودخانه شامل مفاهیدرحالی
 . كاربردهای معناشناسی قالبی4. 1

هاای ذهنای در هاا و چهارچوبتعامل میان واژه شناسی شناختی و ساخت معنای واژگانی:أ. زبان
ها و زباان ویژه در تحلیال اساتعارهشناسی شاناختی بررسای شاده اسات، باهچندین مطالعه در حوزهٔ زبان

ای های مفهومی نمونهمیلادی در زمینهٔ استعاره 1980در دهۀ « جانسون»و « لیکاا»رهای بیرمستقیم. کا

                                                 
8. Evans, A Glossary of Cognitive Linguistics, “Frame” 
9 Evans and Green, Cognitive Linguistics: An Introduction, 329 
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زماان » های مفهومی زیرین ریشه دارند. برای مثال، اساتعارهٔ ها در چهارچوباست از اینکه چگونه استعاره
انداز یا د صرا پستوانای که زمان میگونهکند، به، چهارچوب یک معاملهٔ اقتصادی را فعال می«پول است

 .های ناشی از چهارچوب معاملهٔ مالی هستندها چهارچوبگذاری شود، که همهٔ اینسرمایه
در کاربردشناسی، معناشناسی قالبی برای بررسی نحاوهٔ تعامال  ب. كاربردشناسی و تحليل گفتمان:

وگو ب بسته به بافات گفاتها ابلهای اجتماعی مختلف استفاده شده است. واژهگویندگان با معنا در بافت
کنناد. بارای مثاال، ها اساتفاده میهای مشترو برای درو پیامدهند و گویندگان از چهارچوبتغییر معنا می

تواند به نهادی قانونی یا کنفرانسی علمی اشاره کند، بسته به چهارچوبی که توسط گویناده می« کنگره»واژهٔ 
  10شود.و دانش مشترو شنوندگان فعال می

هاای فرهنگای در مفهوم چهارچوب همچنین در درو تفاوت اجتماعی در زبان:-. معنای فرهنگیج
تأثیر هنجارهای فرهنگی و رفتارهاای اجتمااعی ها تحتکند. چهارچوبساخت معنا نقشی کلیدی ایفا می

هاای ممکان اسات چهارچوب «خاناه»قرار دارند که در جوامع مختلف متفاوت است. برای مثال، مفهوم 
کید دارند در مقابل فرهنگمتفاوتی را در فرهنگ هایی که فردگرایی را هایی که بر زندگی اجتماعی گروهی تأ

 11پسندند، فعال کند.می
 . معناشناسی قالبی و ترجمه5. 1

های مختلف ممکن است چهارچوب متفااوتی های اصلی در ترجمه این است که زبانازجمله چالش
طورکلی متفاوت باشد. برای مثال، ها بهکنند یا ممکن است ساختار چهارچوببرای یک کلمهٔ یکسان فعال 

های آن در زبان نسبت به معادلهای انگلیسیهای مختلفی را در فرهنگواژهٔ آزادی ممکن است چهارچوب
سات ها ممکن ا)اسپانیایی( فعال کند. این واژه« libertad»)فرانسوی( یا « liberté»های دیگر مانند زبان

کنناد هاا فعاال میهای شناختی که آنها و چهارچوبای مشابهی داشته باشند، اما تداعینامهتعاریف واژه
 .تواند ویژهٔ یک فرهنگ و وابسته به بافت باشدمی

هاا و عباارات در بر چهارچوب، شامل شناسایی و نگاشات سااختار مفهاومی پشات واژهترجمهٔ مبتنی
شود و تعیین یک مترجم باید چهارچوبی را درو کند که در متن مبدأ فعال میهای مبدأ و مقصد است. زبان

هاا کند که آیا همان چهارچوب در زبان مقصد نیز مرتبط یا قابل دساترس اسات یاا خیار؟ اگار چهارچوب
متفاوت باشند، مترجم ممکن اسات نیااز داشاته باشاد عباارتی جاایگزین در زباان مقصاد پیادا کناد کاه 

 .را فعال کند چهارچوبی مشابه

                                                 
.10 Tannen, Discourse analysis, 93.  

11. Berlin & Kay, Basic color terms, 149. 
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کناد کاه باا سااختار چهارچوبی را فعال می« family»های بربی، واژهٔ برای مثال، در بسیاری از زبان
هاای کنناد( مارتبط اسات. اماا در برخای فرهنگای )والدین و کودکان که با هم زنادگی میخانوادهٔ هسته

هاا، تر باشاد و شاامل داییتردهمرتبط است ممکن اسات گسا« family»بیربربی، چهارچوبی که با واژهٔ 
عنوان بخشی از هماان واحاد مفهاومی باشاد. بناابراین، ها بهها و مادربزرگها و پدربزرگها، عموزادهعمه

های فرهنگی مختلف نیاز به درو چهارچوب محلای دارد و اینکاه چگوناه در بافت« family»ترجمهٔ واژهٔ 
شود تفاوت داشته باشد. این تفاوت فرهنگی و مفهومی میممکن است با چهارچوبی که در انگلیسی فعال 

 12های متنوعی شود که بهتر ساختار چهارچوب زبان مقصد را منعکس کنند.تواند منجر به ترجمهمی
هاای فرهنگای، تااریخی و تاأثیر بافتشاوند ابلاب تحتها فعاال میهایی که توسط واژهچهارچوب

هاا شوند. برای مثال، مفهوم خانه ممکن است در برخای فرهنگاده میها استفاجتماعی قرار دارند که در آن
های احساسی و ها ممکن است بیشتر بر جنبهکه در دیگر فرهنگتصویری از یک خانه را فعال کند، درحالی

کید کند. در چنین مواردی، مترجم باید چهارچوب های زیرین را شناسایی کند اجتماعی مانند حس تعلق تأ
 .کندشده بار فرهنگی و احساسی مناسب را در زبان مقصد منتقل میان حاصل کند که واژهٔ ترجمهتا اطمین

دلیل هاای مساتقیمی در زباان دیگار باهها یاا مفااهیم ممکان اسات معادلبر این، برخی از واژهعلاوه
کناد کاه باا ال میچهارچوبی را فع« privacy»ها نداشته باشند. برای مثال، واژهٔ انگلیسی های فریمتفاوت

خودمختاری فردی و فضای شخصی مرتبط است، مفهومی که ممکن است به شکلی متفاوت درو شود یاا 
ها به همان صورت وجود نداشته باشد. در چنین مواردی مترجم ممکن است نیااز باه ارائاهٔ در تمام فرهنگ

 13ر مناسب منتقل شود.طوزمینهٔ اضافی یا استفاده از تحویل معنایی داشته باشد تا ایده به
علت گستردگی پدیدهٔ چندمعنایی در دایارهٔ واژگاان ایان مقولاه ابلاب در ساطح واژه مطارح هرچند به

تری همچون گروه و جمله های بزرگشود، اما همچنان که اشاره شد تنها منحصر به واژه نیست و ساختمی
مچون تغییر معنایی ازجمله مطالبی اسات کاه شود. نکتهٔ دیگر آنکه، چندمعنایی در قرآن هرا نیز شامل می

خورده به عصر نزول است؛ یعنی همان ایامی که صحابه و یاران پیامبر چون با دشاواری در خاستگاهش گره
بر وجود شاید بتوان مفهوم مستفاد از احادیث مبنی 14کردند.شدند به آن حضرت مراجعه میفهم مواجه می

کردند را حمل بر چندمعنایی کرد. ای که معصومان برای یک واژه میانهو تأویلات چندگ 15بطون برای قرآن
دیگر، حضور این پدیده در قرآن، واقعیتی است که در قارون مختلاف ازساوی نحویاان، مفساران و ازسوی

                                                 
12. Krennmayr, Frames in discourse: A cognitive approach, 158 
13. Evans and Green, Cognitive Linguistics: An Introduction, 163 

 .15، تغییر معنایی در قرآنسیدی،  .14
 .4/107، عوالی اللئاليجمهور، ابیابن .15
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 پژوهان مطرح شده است.قرآن

 در نحو« من دون. »2

که چنین ترکیبای را نحویاان است « دون»و اسم مجرور « من»متشکل از حرا جر « من دون»ترکیب 
یاک از نامند. باوجود بسامد بالای این ترکیب در متن قرآن شاید بتاوان گفات در هیچجمله میظرا یا شبه

طور باه« دون»و گااه « من»صورت مستقل بدان پرداخته نشده باشد، بلکه گاه تحت مدخل کتب نحوی به
عنوان مسائله باا ذکار تحت« من»از برشمردن انواع پس  مغنی اللبیبهشام در مجزا بررسی شده است. ابن

کُمْ »آیهٔ  جَالَ  لَتَأْتُونَ  إِنَّ سَاءِ  دُونِ  شَهْوَةً مِنْ  الرِّ داند؛ یعنای بارای بیاان ای میکاربرد این ترکیب را مقابله 16،«النِّ
 17جایگزینی چیزی با چیز دیگر.

داند و چند حالت الإضافه میئما ظرا مکان داپرداخته و آن ر« دون»نیز صرفاً به  النحو الوافیصاحب 
 کند: را برای آن ذکر می

 «جلست دون الضیف.»الیه، همچون تر به مکان مضاا. دلالت بر مکانی نزدیک1
 «الحسن دون الأحسن و اللاحق دون السابق.». گاهی نیز ظرا مکان معنوی است، همچون 2
قدّمت للقریاب »رود، همچون تر ذکرشده به کار میپیشنشینی با شیء هم. گاهی نیز برای بیان عدم3

 18«کامل العون دون تقصیر.
 و... . 20پست و ناچیز 19اند: پایین، نزدیک،را در این معانی آورده« دون»شناسان نیز لغت

در کتب اعراب القرآن همواره صرفاً باه نقاش جاارومجروری آن اشااره شاده اسات. « من دون»دربارهٔ 
جارومجرور متعلقان بمحذوا حال »نویسد: می 21در آیهٔ یادشده« من دون»ش در تحلیل الدین درویمحی

درنهایت، جاز در معادود ماواقعی کارکردهاای معناایی ایان  22«من الواو فی تأتون، أی: متجاوزین النساء.
نظر قرار نگرفته است، ازاین وعات هاا و موضارو خلأ تشخیص نقش معنایی آن در آیاتی باا بافتترکیب مدِّ

 خورد.مختلف به چشم می
بار « اللاه»هایی که لفظ در جایگاه« من دون»های معنایی بندی آیات قرآن ابتدا قالبدر ادامه، با دسته

                                                 
 .81اعراا:  .16
 .326، مغنی اللبیبهشام، ابن .17
 .45، النحو الوافیحسن،  .18
 .4/226، القاموس المحیطی، فیروزآباد .19
 .2/317، معجم مقاییس اللغةفارس، ابن. 20
  .81. اعراا: 21
 .3/395، اعراب القرآن الکریم و بیانهدرویش،  .22



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 92

 

 ها خواهیم پرداخت.سر آن آمده را بررسی خواهیم کرد و پس از آن به واکاوی دیگر حالت

 . نقد و بررسی3

 . قالب معنايی سوايی1. 3
هایی متکی بار وارهصورت طرحزمینهٔ خود و بهقالبی، معنای واژه در ارتباط با قالب پسشناسی در معنا

 23معنایی هستند. هایها قالبوارهشود. این طرحتجربهٔ جهان خارج تعریف می
عنوان تنها معناای ترکیاب قالب معنایی سوایی در واقع همانی است که در گذر قرون متمادین ابلب به 

رده شده و به همین دلیل، مترجمان در بیشتر مواقع به گزینش یک برابرنهااد معهاود بارای آن شم« دونمن »
شمار آورد. اماا مقالاهٔ حاضار  توان این قالب را همان معنای ارجاعی نایدایی بهرو میاند. ازاینبسنده کرده

 داند.های معنایی این ترکیب میقالب سوایی را تنها یکی از قالب
هایی از این قالب معنایی است که در برگردان آن از برابرنهادهای بیر، به بیار، جاز، باه مونهآیات زیر ن

کَ  کِتَابِ  مِنْ  إِلَیْکَ  مَا أُوحِيَ  وَ اتْلُ »شود: جز و سوا استفاده می لَ  رَبِّ  هِ دُونِا مِانْ تَجِادَ  وَ لَانْ  لِکَلِمَاتِاهِ  لَا مُبَادِّ
 24«مُلْتَحَداً.

ای کننادهو آنچه از کتاب پروردگارت به تو وحی شده است، بخوان. بارای کلمااتش تبدیل»انصاریان: 
 «او ملجأ و پناهی نخواهی یافت. جزنیست و هرگز 
ای و آنچه را که از کتاب پروردگارت به تو وحی شده است بخوان. کلمات او را تغییردهناده»فولادوند: 

 «او هرگز پناهی نخواهی یافت. جزنیست و 
و آنچه را کاه از کتااب پروردگاارت باه تاو وحای شاده اسات بخاوان. کلماات او را »ارم شیرازی: مک

 «او هرگز پناهی نخواهی یافت. جزای نیست و تغییردهنده
[ کلماات و آنچه از کتااب پروردگاارت بار تاو وحای شاده اسات بخاوان، کو بادان کاه»خرمشاهی: 

 «وپناهی نخواهی یافت.او پشت جزای ندارد و هرگز کننده[ او دگرگونهایکوعده
بِعُوا مَا أُنْزِلَ » کُمْ  مِنْ  إِلَیْکُمْ  اتَّ بِعُوا  رَبِّ رُونَ. هِ دُونِ  مِنْ وَ لَا تَتَّ  25«أَوْلِیَاءَ قَلِیلًا مَا تَذَکَّ

او  بیارآنچه را ازسوی پروردگارتان به جانب شما ناازل شاده پیاروی کنیاد و از معباودانی »انصاریان: 
 «گیرید.ی ننمایید، ولی بسیار اندو و کم پند میپیرو

او از  جازسوی شما فرو فرستاده شده است، پیروی کنید؛ و آنچه را از جانب پروردگارتان به»فولادوند: 
                                                 

23 نک:  . Extended Theory and Practice. 
 .27کهف:  .24
 .3. اعراا: 25
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 «گیرید!معبودان کدیگر[ پیروی مکنید. چه اندو پند می
وی کنیاد! و از اولیاا و از چیزی که از طارا پروردگارتاان بار شاما ناازل شاده، پیار»مکارم شیرازی: 

 «شوید!تر متذکر میاو پیروی نکنید! اما کمجز معبودهای دیگر 
او هایچ  جازسوی شما نازل شده است، پیاروی کنیاد و از آنچه از جانب پروردگارتان به»خرمشاهی: 

 «گیرید.معبودی نگیرید، چه اندو پند می
هِ. دُونِ  نْ مِ  یُفْتَرَی أَنْ  هذَا الْقُرْآنُ  وَ مَا کَانَ »  26«اللَّ

 «خدا باشد.بیرو این قرآن را نسزد که دروبی ساختگی ازسوی »انصاریان: 
 «خدا کو[ به دروغ ساخته شده باشد.بیرو چنان نیست که این قرآن از جانب »فولادوند: 

شایسته نبود )و امکان نداشت( که این قرآن، بدون وحای الهای باه خادا نسابت داده »مکارم شیرازی: 
 «د.شو

 «از خداوند باشد. بیرو نشاید که این قرآن برساخته و ازسوی کسی »خرمشاهی: 
تر بدان شود به سببی که پیشکه مشاهده مینظر از ترجمهٔ متفاوت مکارم شیرازی در این آیه چنانصرا

مان »اشاره شد در این دست آیات چالشی برای مترجمان وجود نداشته و انتخااب معناای ارجااعی بارای 
 رسد.در بافت آیات یادشده بجا به نظر می« دون

 . قالب معنايی تقابلی 2. 3
در شماری از آیات قرآن سخن از یاوران، اربابان و خدایانی است که کافران و مشرکان در برابر خداوناد 

شود بیان میاند. در این آیات، به زبان تهدید و با بیانی محکم و قطعی متعال قرار داده و به آنان متوسل شده
که دست از عملکرد خود بر ندارند در برابر عذاب و عظمت الهی کسی را نخواهند یافت که یاریگر که چنان
الیه آن گاه لفظ جلالهٔ الله و گاه ضمیر که مضاا« دونمن »دهندهٔ آنان باشد. در این سیاق، ترکیب و نجات

 سازد:سوم شخص است این تقابل را نمایان می
کُمْ وَلَا أَمَانِيِّ أَهْلِ الْکِتَابِ مَانْ یَعْمَالْ سُاوءًا یُجْازَ بِاهِ وَلَا یَجِادْ لَاهُ  لَیْسَ » اا وَلَا  مِانْ دُونِ بِأَمَانِیِّ اهِ وَلِیا اللَّ
 27«نَصِیرًا.

این آیه گویا در جایگاهی نازل شده که مسلمانان و اهل کتاب در حال تفاخر به یکدیگر و ادعای برتری 
اند و هشداری است به آنان که امار الهای باه خواسات و آرزوی شاما )بنادگان( نیسات؛ دهنسبت به هم بو

هرکدام مرتکب کار ناشایست شوید و خلاا امر خداوند عمل کنید مجازات خواهید شد و در برابار کیفار 

                                                 
 .37یونس:  .26
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 28باشد.الهی نه یاور و مدافعی برای خود خواهید یافت و نه کسی که توان رفع عذاب الهی را از شما داشته 
نظر شاده و باا اسات کاه بایاد در برگاردان آن دقات« دونمن »بار نمایش این تقابل ممتنع در آیه با ترکیب 

 خوبی بازسازی شود: انتخاب برابرنهاد مناسب، این مفهوم تقابلی به
خدا سرپرست و یاوری برای جز شود و هرکس مرتکب کار زشتی شود، به آن کیفر داده می»انصاریان: 

 «نخواهد یافت. خود
پاداش و کیفر[ به دلخواه شما و به دلخواه اهل کتاب نیست، هرکس بدی کناد در برابار آن »کفولادوند: 

 «یابد.خدا برای خود یار و مددکاری نمی جزبیند و کیفر می
فضیلت و برتری( به آرزوهای شما و آرزوهای اهل کتاب نیست، هرکس که عمل بد »)مکارم شیرازی: 

 «خدا، ولی و یاور خود نخواهد یافت. جزشود و کسی را ر داده میکند کیف
خداوناد یاار و در برابار یابد و برای خاود هرکس مرتکب ناشایستی شود، جزای آن را می»خرمشاهی: 

 «یابد.یاوری نمی
نظر تشاخیص داده نشاده و درنتیجاه، شود در ساه ماورد از ترجماهکه مشاهده میچنان ها کاارکرد مادِّ

رسد. در میان مترجمان تنها خرمشاهی است که متوجاه ایان نهادِ انتخابی مترجمان درست به نظر نمیبرابر
 کارکرد متفاوت شده و به گزینش درستی دست زده است.

ا» اا الَّ یَزِیادُهُمْ مِانْ فَضْالِهِ وَأَمَّ یهِمْ أُجُاورَهُمْ وَ االِحَاتِ فَیُاوَفِّ ذِینَ آمَنُوا وَعَمِلُاوا الصَّ ا الَّ ذِینَ اسْاتَنْکَفُوا فَأَمَّ
بُهُمْ عَذَابًا أَلِیمًا وَلَا یَجِدُونَ لَهُمْ  ا وَلَا نَصِیرًا.مِنْ دُونِ وَاسْتَکْبَرُوا فَیُعَذِّ هِ وَلِیا  29«اللَّ

جویان است این نکته را یادآور گردانان و برتریر عذاب دردناکی که سزای رویدر این آیه نیز پس از ذک
شود که چنانچه مُهر حتمیت بر عذاب الهی زده شود، کسی را نخواهند یافت که آنان را در برابر این فعل می

 الهی یاری رساند: 
ان را فریفت، واگذار و کمردم و کسانی که دینشان را بازی و سرگرمی گرفتند و زندگی دنیا آن»انصاریان: 

را[ با قرآن اندرز ده که مبادا کسی کدر روز قیامت[ به ککیفر[ آنچه کاز گناهان[ مرتکاب شاده کاز رحمات و 
 «خدا سرپرست و یاور و شفیعی نباشد. جزثواب[ محروم ماند کو به هلاکت سپرده شود[ و او را 

سرگرمی گرفتند و زندگی دنیا آنان را فریفته است، رهاا و کسانی را که دین خود را به بازی و »فولادوند: 
[ اندرز ده؛ مبادا کسی به ککیفار[ آنچاه کساب کارده باه هلاکات افتاد، وسیلهٔ این کقرآنکن و کمردم را[ به

 «خدا یاری و شفاعتگری نباشد. در برابرکه برای او درحالی

                                                 
 .3/337، التبیان طوسی، .28
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به بازی و سرگرمی گرفتند و زنادگی دنیاا  و رها کن کسانی را که آیین )فطری( خود را»مکارم شیرازی: 
ها یادآوری نما تا گرفتار )عواقب شوم( اعمال خود نشاوند! )و در ها را مغرور ساخته و با این )قرآن( به آنآن

 «ای!کنندهخدا، نه یاوری دارند و نه شفاعت جزقیامت( 
د و زنادگانی دنیاا فریبشاان داده ان[ بازی و سرگرمی گرفتهو کسانی را که دینشان را کچون» خرمشاهی:

خداوند نه در برابر سبب کار و کردارش به مهلکه افتد، که او را است، رها کن و به آن پند بده تا مبادا کسی به
 «یاوری هست و نه شفیعی.

در ترجمهٔ این آیه، فولادوند و خرمشاهی با درو کنش خا  این ترکیب در زنجیارهٔ واژگاان، برابرنهاادِ 
 اند.ای در بند برابرنهادِ معهود باقی ماندهگونهرا برگزیدند اما دو ترجمهٔ دیگر بهمناسب 

در این آیه باید گفات: براسااس بیاان آیاه، ازآنجاکاه « جز»در بیان علتِ بجانبودن استفاده از برابرنهادِ 
ب دردنااکی جویان اسات و آناان نیاز مساتحق چناین عاذاگردانان و برتریکنندهٔ رویخداوند خود عذاب

رساد و ایان اند، پس در چنین حالتی اینکه خداوند یار و مددکار آنان قارار گیارد منطقای باه نظار نمیشده
 هشدار بدین جهت است که امیدوار به یاری شخص دیگری در برابر چنین عذابی نباشند.

ذِینَ  وَ أَنْذِرْ بِهِ » هُمْ  وَ لَا شَفِیعٌ  وَلِيٌ  هِ دُونِ  مِنْ  لَهُمْ  لَیْسَ  هِمْ رَبِّ  یُحْشَرُوا إِلَی أَنْ  یَخَافُونَ  الَّ قُونَ  لَعَلَّ  30«.یَتَّ
ساوی این آیه که فضای بیم و انذار بر آن حاکم است هشداری است بارای بنادگان کاه آن زماان کاه به

ان یاری شوند چنانچه سزاوار عذاب الهی باشند کسی را نخواهند داشت که به ایشپروردگارشان محشور می
 31شان بخشد.رساند و از عذاب رهایی

ترسند، هشدار ده سوی پروردگارشان میوسیلهٔ این قرآن کسانی را که از محشورشدن بهو به»انصاریان: 
 «خدا سرپرست و شفیعی نخواهد بود، باشد که بپرهیزند. جزانگیز[ که آنان را کدر آن روز هول

سوی پروردگارشان محشور شوند هشادار ده کسانی را که بیم دارند به[ وسیلهٔ این کقرآنو به»فولادوند: 
 «ها یار و شفیعی نیست، باشد که پروا کنند.او برای آن بیرکچرا[ که 

ترسند، بایم ده! )روزی وسیلهٔ آن )قرآن(، کسانی را که از روز حشر و رستاخیز میو به»مکارم شیرازی: 
 «او ک= خدا[ ندارند؛ شاید پرهیزگاری پیشه کنند!جز ای دهکننکه در آن( یاور و سرپرست و شفاعت

[ هشادار اند، باه آن کقارآنو کسانی را که از محشورشدن به نزد پروردگارشان اندیشاناو»خرمشاهی: 
 «او کخداوند[ یاور و شفیعی ندارند، باشد که پروا پیشه کنند. در برابربده، 

نظر قرار نگرفتاه و باه انتخااب  در این آیه نیز جز در ترجمهٔ خرمشاهی فضای تقابلی موجود در متن مدِّ
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 برابرنهادِ معهود بسنده شده است.
  فِي یَکُونُوا مُعْجِزِینَ  لَمْ  أُولئِکَ »

َ
هِ  دُونِ  مِنْ  لَهُمْ  وَ مَا کَانَ  رْضِ الْأ  32«أَوْلِیَاءَ. مِنْ  اللَّ

کید میبر آنپس از آنکه در آیات پیش وصف کافران و ذکر لعنت الهی  فرمایاد کاه ها شد، در این آیه تأ
کس این کافران توان عاجزکردن خداوند را نداشته و در برابر عذابی که خداوند بارای آناان مهیاا کارده هایچ

 33ها را ندارد.قدرت نجات آن
و برای اینان در زمین، عاجزکننده کخدا[ نیستند تا کبتوانند از دسترس قدرت او بیرون روند[ »انصاریان: 

 «خدا نیست. جزآنان سرپرستان و یاورانی 
 «خدا دوستانی برای آنان نیست. جزکنندگان کخدا[ نیستند و آنان در زمین درمانده»فولادوند: 

 «یابند!هایی نمیخدا، پشتیبان جزگاه توانایی فرار در زمین را ندارند و ها هیچآن»زی: مکارم شیرا
خداوناد کو باه جاای او[ در برابار گزیر و گریازی ندارناد و ایشاان  اینان در این سرزمین»خرمشاهی: 

 «سروری ندارند.
( قارار معنای دوری کامال از رحمات حقدر این آیه، ازآنجاکه مخاطبان، مورد لعنت الهی )باه تعاالی(

هادِ رسد. درنتیجه، برابرناند، پس اینکه خداوند خود به یاری چنین گروهی برخیزد درست به نظر نمیگرفته
اند پذیرفتنی نیست و همچون آیات تقاابلی پیشاین، خرمشااهی که سه تن از مترجمان آن را برگزیده« جز»

« در برابر»بر آمده و با انتخاب برابرنهادِ « دونمن »تنها مترجمی است که از عهدهٔ تشخیص صحیح کارکردِ 
 تری بازسازی کرده است.مفهوم را به شکل مناسب

 ينی. قالب جايگز 3. 3
، الله یا ضمیر منسوب به آن است موضوع آیات، اربابان، خدایان «دون»الیه در آیات انبوهی که مضاا

ای آنان را در جایگاه الوهیت و ربوبیات قارار داده و باه جاای خداوناد متعاال باه و سرورانی است که عده
شود که کسانی را آنان خطاب میاند. در این آیات به اشکال مختلف و با خطابی توبیخی به سرپرستی گرفته

دهید هیچ قدرتی در یاری که از ایشان انتظار سرپرستی و قیمومیت دارید و جایگزین خداوند متعال قرار می
بیاان شاده و در « دونمن »نامیم با ترکیب و سودرسانی به شما ندارند؛ این مفهوم که ما آن را جایگزینی می

 شود:می آیات زیر نشان داده
ذِینَ  نَ إِ » هِ  دُونِ  مِنْ  تَدْعُونَ  الَّ  34«عِبَادٌ أَمْثَالُکُمْ. اللَّ
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آید خبری است ازسوی خداوند که آنانی را که در جایگاه الوهیت قرار داده و باه آنچه از ظاهر آیه بر می
 خوانید، تنها بندگانی همچون خودتان هستند. خدایی می

 «پرستید بندگان و مملوکانی ناتوان چون شما هستند.خدا می جایبهیقیناً کسانی را که »انصاریان: 
 «خوانید، بندگانی امثال شما هستند.خدا می جایبه درحقیقت، کسانی را که»فولادوند: 

کنید(، بندگانی همچون خود شاما خوانید )و پرستش میخدا میبیر از هایی را که آن»مکارم شیرازی: 
 «هستند.

 «خوانید، بندگانی مانند شما هستند.خداوند میجای بهو  در برابر کسانی را که»خرمشاهی: 
و  در این آیاه شاده« من دون»استثنای مکارم شیرازی( متوجه تغییر کارکرد رسد مترجمان )بهبه نظر می

اساتفاده اند. در ترجمهٔ خرمشاهی نیز با اینکاه از دو برابرنهااد جز ترجیح دادهجای را بر بیر و بهبرابرنهادِ به
دهندهٔ تنوع قالبی ای جای اِشکال باشد اما همین ذکر دو واژه خود نشانشده و شاید این مورد از جهت حرفه

 رود. رو، مهر تأییدی بر دیدگاه مقالهٔ حاضر به شمار میاین ترکیب است که ازاین
رسد ایان نظر نمی یح بههای آن از قبیلِ بیر و جز در این مجال صحعلتِ آنکه کارکرد سوایی و نماینده

است که در این دست آیات آنچه محوریت دارد جایگاه الوهیت، ربوبیت و ولایتی است که قارآن کاریم آن 
ای گوناهداند، پس خواندن و استمداد از هر موجاود دیگاری، بهرا مقام ویژه و انحصاری خداوند متعال می

. پس مفهوم آیاه جاایگزینی اسات، ناه ساوایی. همچناین آیدتعالی( به شمار میقراردادن آن در جایگاه حق
« اتخاذ» و « دعاا»هایی با ریشاهٔ پس از فعل« دونمن »های قرآنی که توان گفت: حدوداً در تمام جملهمی

 است.« جایبه» آمده، قالب آن جایگزینی است و برابرنهادِ مناسب آن
هِ  دُونِ  مِنْ  أَ تَعْبُدُونَ  قُلْ « هُ  لَکُمْ   یَمْلِکُ مَا لاَ  اللَّ مِیعُ  ضَرّاً وَ لَا نَفْعاً وَ اللَّ  35«الْعَلِیمُ. هُوَ السَّ

پذیرد، پاس عباادت در این آیه نیز بحث بر سر عبادتی است که قرآن آن را جز برای خداوند متعال نمی
 وم جانشینی است. رود که این همان مفهتعالی( به شمار میهر موجود دیگری، قراردادن آن در جایگاه حق

پرستید که برای شما قدرت دفع هیچ زیان و جلاب هایچ خدا چیزی را می جایبهبگو: آیا »انصاریان: 
 «سودی را ندارد؟!

 «پرستید؟خدا چیزی را که اختیار زیان و سود شما را ندارد، می بیر ازبگو: آیا »فولادوند: 
 «د که مالک سود و زیان شما نیست؟!پرستیخدا چیزی را میجز بگو: آیا »مکارم شیرازی: 

 «پرستید که نه زیانی برای شما دارد و نه سودی.خداوند چیزی را میجای بهبگو آیا »خرمشاهی: 
در این آیه نیز مفهوم جایگزینی موجود در آیه در دو برگردان از انصاریان و خرمشاهی رعایت شاده اماا 
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نظر قرار نگرفته است.  در دو مورد دیگر مدِّ
ذِینَ » هِ  دُونِ  نْ مِ  یَدْعُونَ  وَ الَّ   36«یُخْلَقُونَ. شَیْئاً وَ هُمْ  لَا یَخْلُقُونَ  اللَّ

آفرینند، بلکه خودشاان خدا می پرستند کنه اینکه[ چیزی را نمیجای بهو معبودهایی را که »انصاریان: 
 «شوند.آفریده می

 «شوند.که خود آفریده میآفرینند، درحالینمی خوانند، چیزیخدا میجز و کسانی را که »فولادوند: 
کنند؛ بلکه خودشاان هام خوانند، چیزی را خلق نمیخدا میبیر از معبودهایی را که » مکارم شیرازی:

 « اند!مخلوق
اند و خودشان پرستند، چیزی نیافریدهخداوند میجای به[ و کسانی که کمشرکان به ناحق»خرمشاهی: 

 «اند.آفریده شده
ع های فولادوند و مکارم موضووضعیت برگردان در این آیه نیز کاملًا مطابق آیهٔ پیشین است؛ در ترجمه

نظر رعایت نشده اما در دو ترجمهٔ انصاریان و خرمشاهی به این موضوع توجه شده و برابرنهادِ  « جایبه»مدِّ
 برای بیان این کارکرد انتخاب شده است. 

 . قالب انحصاری4. 3
در عربای زماانی کاه گفتاه »ایجاد حصر و اختصا  اسات. « من دون»ر کاربردهای پرظرافت از دیگ

  37«ای در این چیز نداری.یعنی تو حق و بهرهنك؛ شود: هذا لی دونك أم من دومی
بِيُ  إِنْ »  38«.الْمُؤْمِنِینَ  دُونِ  مِنْ  یَسْتَنْکِحَهَا خَالِصَةً لَکَ  أَنْ  أَرَادَ النَّ

و زن مؤمنی که خود را به پیامبر کمجانی و بدون مهر[ هبه کند، اگر پیامبر  و حلال کردیم...» انصاریان:
 «نه مؤمنان.او را به همسری بخواهد؛ این حکم ویژهٔ توست، 

[ ایم( کاین ازدواج ازروی بخششکه پیامبر بخواهد او را به زنی گیرد )حلال کردهدرصورتی»فولادوند: 
 «مؤمنان. نه دیگرویژهٔ توست، 

تواند او را به همسری برگزیند، اما چنین ازدواجی تنها برای چنانچه پیامبر بخواهد می»مکارم شیرازی: 
 «نه دیگر مؤمنان.تو مجاز است، 

ایم( به شرط آنکه پیامبر بخواهد او را به همساری خاود در آورد کاه ایان حلال گردانیده»)خرمشاهی: 
 «است.و نه سایر مؤمنان خا  تو 
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به اجماع تمام مترجمان، کارکرد انحصاری این ترکیب هویداست که آیهٔ زیر نیز از در این آیه نیز باتوجه
 دیگر مصادیق آن است:

نَا  أَنْتَ  قَالُوا سُبْحَانَکَ »  39«مْ.دُونِهِ  مِنْ وَلِیُّ
تو سرپرست و  شدن، شریک و همتا داشته باشی[گویند: تو منزهی کاز اینکه در پرستیدهمی»انصاریان: 

 «.نه آنانیار مایی، 
 «.هانه آن منزّهی تو، سرپرست ما تویی»فولادوند: 

 «.هانه آنمنزّهی )از اینکه همتایی داشته باشی(! تنها تو ولیّ مایی، »مکارم شیرازی: 
 «.نه آنانگویند پاکا که تویی، تو سرور ما هستی، »خرمشاهی: 

 . قالب جهتی )مکانی(5. 3
رو، ظارا های مکانی مختلف است. ازاینای نحوی اساسی این ترکیب، اشاره به جهتهیکی از نقش
« دون»کند. دربارهٔ شود که این مسئله، فهم دلالت و قالب معنایی آن را نیز بسیار دشوار میمکان شمرده می

 را در خود دارد. 41روو بالا و نزدیک و روبه 40گفته شده است معنای پایین
تَانِ. هِمَادُونِ  وَ مِنْ »  42«جَنَّ

 «، دو بهشت دیگر کهم[ هست.جز آن دو بهشتو » انصاریان:
 «، دو باغ کدیگر نیز[ هست.[بیر از آن دو کباغو »فولادوند: 

 «، دو باغ بهشتی دیگر است.هاتر از آنپایینو »مکارم شیرازی: 
 «.دو نیز دو بوستان استجز آن و »خرمشاهی: 

شود که ارمغان بیمناکان از جایگاه الهی است و این اوصاا دو بهشتی بیان میدر آیات پیش از این آیه، 
در ایان آیاه « دونمان »برد. حال برخی مفسران معتقدند آیه در ادامهٔ آیات گذشته از دو بهشت دیگر نام می

نمایاد عی میدانند. درنهایت، آنچه قطمعنای فروتر از جهت مرتبه میمعنای نزدیک و برخی دیگر آن را بهبه
ها بادان یک از ترجمهکارکرد متفاوت آن از برابرنهادِ ارجاعی است که جز در ترجمهٔ مکارم شیرازی در هیچ

 دقت نشده است.  
اسِ یَسْقُونَ وَوَجَدَ » ةً مِنَ النَّ ا وَرَدَ مَاءَ مَدْیَنَ وَجَدَ عَلَیْهِ أُمَّ  43«امْرَأَتَیْنِ تَذُودَانِ. مِنْ دُونِهِمُ وَلَمَّ
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اند، معنای آن مکانی در این آیه اشاره کرده« من دون»باور بیضاوی و دیگر مفسرانی که به بُعد مکانی به
 44تر است.پایین

دادند هایشان را آب میهنگامی که به آب مدین رسید، گروهی از مردم را بر آن یافت که دام»انصاریان: 
 «دارند.سوی آب[ باز میفتن بههایشان را از رو بیر آنان دو زن را دید که کدام

دادناد های خود را [ آب میو چون به آب مدین رسید گروهی از مردم را بر آن یافت که کدام»فولادوند: 
 «کردند.سرشان دو زن را یافت که کگوسفندان خود را[ دور می و پشت

ر آنجا دید که چهارپایاان و هنگامی که به )چاه( آب مدین رسید، گروهی از مردم را د»مکارم شیرازی: 
 «اند.ها دو زن را دید که مراقب گوسفندان خویشکنند و در کنار آنخود را سیراب می
و چون به آبشخور مدین رسید، پیرامون آن گروهی از مردم را یافت که کابناام خاویش را[ »خرمشاهی: 

 «کردند.میدادند و از پس ایشان دو زن که کچهارپایان خود را[ جمع و جور آب می
اناد اماا پیداسات موفق بوده« دون من»جز در ترجمهٔ انصاریان، دیگر مترجمان در فهم دلالت مکانی 

علت دلالت چندگانهٔ نهفته در قالب مکانی این ترکیاب، از عهادهٔ ترجماهٔ تر اشاره شد بهطور که پیشهمان
  اند.دقیق آن بر نیامده

 . قالب پيشينی )زمانی(6. 3
تواناد زماان میپذیرد؛ با این ویژگی که همنقش ظرفی می« من دون»که در قالب پیشین رفت، چنانآن

در « مان دون»تبع آن و باه« دون»شناساان، باور نحویاان و لغتهم ظرا مکان و هم ظرا زمان باشد. به
کاار برای آن باه  «ترپیش»ظرفیت زمانی بر رخدادی پیش از رخداد دیگر اشاره دارد که در فارسی برابرنهادِ 

 45رود.می
اهُ آمِنِاینَ مُحَلِّ » ؤْیَا بِالْحَقِّ لَتَدْخُلُنَّ الْمَسْجِدَ الْحَارَامَ إِنْ شَااءَ اللَّ هُ رَسُولَهُ الرُّ قِاینَ رُءُوسَاکُمْ لَقَدْ صَدَقَ اللَّ

رِینَ لَا تَخَافُونَ فَعَلِمَ مَا لَمْ تَعْلَمُوا فَجَعَلَ   46«فَتْحًا قَرِیبًا. ذَلِكَ  مِنْ دُونِ وَمُقَصِّ
تردید خدا رؤیای پیامبرش را به حق و درستی تحقق داد ککه در رؤیا وعده داده بود[ شما بی»انصاریان: 

اید و بیمای نداریاد، که سرهایتان را تراشیده و موی کیا ناخن[ کوتاه کردهقطعاً در حال امن و امنیت درحالی
دانستید ککه وعدهٔ ورود باه مساجدالحرام در ساال که شما نمیوارد مسجدالحرام خواهید شد. خدا آنچه را 

 «.آینده است[ دانست و پیش از آن، پیروزی نزدیکی ککه صلح حدیبیه بود برای شما[ قرار داد

                                                 
 .4/175، انوار التنزیلبیضاوی،  .44
 .2/343، الکلیاتی، کفو .45
 .27فتح:  .46
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خدا  حقاً خدا رؤیای پیامبر خود را تحقق بخشید ککه دیده بود[ شما بدون شک به خواست»فولادوند: 
اید با خاطری آسوده در مسجدالحرام در خواهیاد آماد، کو ناخن[ کوتاه کرده که سر تراشیده و مویدرحالی

 «دانستید دانست و بیر از این، پیروزی نزدیکی کبرای شما[ قرار داد.خدا آنچه را که نمی
طور قطع همهٔ شما خداوند آنچه را به پیامبرش در عالم خواب نشان داد راست بود، به»مکارم شیرازی: 

کاه سارهای خاود را تراشایده یاا شوید در نهایاتِ امنیات و درحالیخدا وارد مسجدالحرام میبه خواست 
دانسات کاه کس ترس و وحشتی ندارید، ولی خداوند چیزهایی مایهای خود را کوتاه کرده و از هیچناخن

 «.دانستید )و در این تأخیر حکمتی بود( و قبل از آن، فتح نزدیکی )برای شما( قرار دادشما نمی
شااءالله در امان و راستی که خداوند رؤیای پیامبرش را به حقیقت پیوست، که شاما انبه»خرمشاهی: 

آنکه بیمی داشته باشید و او چیزی را که شاما امان و حلق و تقصیر کرده وارد مسجدالحرام خواهید شد، بی
 .«ای نزدیک نصیب شما گردانده استداند و جز این نیز پیروزیدانید مینمی

در میان مترجمان، انصاریان و مکارم شیرازی با آگاهی از قالاب زماانی دقیاق ایان ترکیاب، برگردانای 
اند اما فولادوند و خرمشاهی با استناد به معنای ارجاعی آن، برگردان قابال قباولی باه صحیح از آن ارائه داده

 اند.دست نداده

 گیرینتیجه

ک هاای مفهاومی ساازی قالبید دارد معاانی واژگاانی باا فعالبر مبنای اصول معناشناسی قالبی، که تأ
در ماتن « مان دون»دهد کاه ترکیاب گیرند، مطالعهٔ حاضر نشان میساختاریافته در بستر گفتمان شکل می

کند که تفسایر مثابهٔ یک ساخت چندمعنایی عمل میعنوان یک واحد معنایی ثابت، بلکه بهقرآن کریم نه به
 شود و اصل سیّالیّت بر آن مترتب است.ر قالب بافت فعال میطور پویایی دآن به

 آید:های پژهش حاضر نتای  زیر به دست میاز داده
های معناایی متعاددی ازجملاه قالاب ، همانند بسیاری از واژگان قرآنی دارای قالب«من دون»ترکیب 

ی و گفتماانی خاا  خاود ها در بافات نحاوسوایی، تقابلی، انحصاری، جهتی و پیشینی است. این قالب
 .کنندشوند و معنا را هدایت میظاهر می

در زباان مقصاد، براسااس « من دون»های پیشنهادی برای بازنمایی کارکردِ در پژوهش حاضر، معادل
و « بیار»، «جاز»ها تبیین شده است. بدین ترتیب، برای قالبِ سوایی، واژگاانی نظیار های معناییِ آنقالب

و برای قالبِ جاایگزینی، واژهٔ « در برابر»که برای ساختارِ تقابلی، عبارت شود؛ درحالییپیشنهاد م« جزبه»
مساتثنی   ناه   »منظور تبیاینِ قالابِ انحصااری، سااختارِ برگزیده شاده اسات. همچناین، باه« جایبه»
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 شده است.پیشنهاد « ترپیش»و « بنابر جهت»های های مکانی و زمانی، معادلو برای قالب« منهمستثنی
علت نداشتن نگرش قالبی به این ترکیب، ابلب بر معانی ارجاعی دهد که مترجمان بهها نشان مییافته

اند. این رویکرد سبب شده تا بخش تر به انعطاا معنایی آن توجه کردهو کم ای تمرکز داشتهنامهیا همان واژه
 .برودشایان توجهی از بنای مفهومی متن اصلی در ترجمه از دست 

مساتلزم  -«مان دون»ازجمله -های چندمعنایی در قرآن توان گفت که ترجمهٔ دقیق ترکیبدر پایان می
شاوند. معناشناسای قاالبی، های مختلف بار انگیختاه میای است که در بافتهای مفهومیشناخت قالب

کناد تاا معاانی میدهد و کماک های زبانی ارائه میچهارچوبی نظری و کارآمد برای درو این نوع ساخت
هاای فرهنگای و مثابهٔ ساختارهای پویای معناایی در بافتعنوان واحدهای واژگانی منفرد، بلکه بهفقط بهنه

 .گفتمانی فهمیده شوند

 منابع

 قرآن کریم
 .ق1403. قم: سید الشهداء، عوالی اللئالي فی الأحادیث الدینیةعلی. جمهور، محمدبنابیابن
 ق.1399الفکر، . بیروت: دار معجم مقاییس اللغةرس. فافارس، احمدبنابن

 تا.. قاهره: الدار المصریة، بیتهذیب اللغةاحمد. ازهری، محمدبن
 .ق1404. قم: مکتبة المرعشی النجفی، مغنی اللبیب عن الکتب الأعاریب یوسف.بنعبداللههشام، ابن

 .http://parsquran.com ،1384. وب سایت پارس قرآن: ترجمهٔ قرآن کریمانصاریان، حسین. 
 ق.1418. بیروت: دار إحیاء التراث العربي، انوار التنزیل و اسرار التأویلعمر. بنبیضاوی، عبدالله

 .تاالمعارا، بی. قاهره: دار النحو الوافیحسن، عباس. 
 .http://parsquran.com ،1384. وب سایت پارس قرآن: ترجمهٔ قرآن کریمخرمشاهی، بهاءالدین. 

 .ق1415. حمص: الإرشاد، اعراب القرآن الکریم و بیانهالدین. درویش، محی
 .1390. تهران: سخن، تغییر معنایی در قرآنسیدی، سیدحسین. 

 .1387. تهران: سورهٔ مهر، شناسیدرآمدی بر معنیصفوی، کورش. 
 ق.1412. بیروت: دار المعرفة، القرآنجامع البیان فی تفسیر جریر. طبری، محمدبن

 .تا. بیروت: دار إحیاء التراث العربی، بیالتبیان فی تفسیر القرآنحسن. طوسی، محمدبن
 .ق1420. بیروت: دار إحیاء التراث العربی، التفسیر الکبیرعمر. فخر رازی، محمدبن

 .http://parsquran.com ،1384. وب سایت پارس قرآن: ترجمهٔ قرآن کریمفولادوند، محمدمهدی. 
 تا.. بیروت: المؤسسة العربیة، بیالقاموس المحیطیعقوب. بن، محمدیدفیروزآبا
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Abstract 

Cognitive linguistics, one of the leading schools in modern linguistics, emphasizes the description and explanation of 

the language structure and function. “Leonard Talmy”, a theorist in this field, in his theory of “lexicalization”, examines 

the systematic relationship between specific semantic elements and particular morphemes. He believes that to determine 

the lexicalization pattern in languages, some semantic elements, such as “Motion,” can be considered independent of 

surface structures. The main basis of Talmy’s theory rests on the concept of “actual motion event” and its semantic 

components. Due to the narration of various stories full of dynamism (such as the story of the Prophet Solomon, the 

Queen of Sheba, and the ants) in Surah al-Naml, this surah offers an appropriate context for analysis within Talmy’s 

theory. So, this paper can uncover novel dimensions of narrative structure, temporal dynamism of the events, and their 

organization in the surah. Using a descriptive-analytical method and based on the motion elements in Talmy’s theory, 

this article examines the motion events in Surah al-Naml. According to the results, in the surah, the motion schemas 

are highly diverse, in such a way that the narrative of the Prophet Moses (AS) is a symbol of “stative and positional 

motion”. In contrast, the story of the Prophet Solomon (AS) and the hoopoe serves as a prominent example of 

“translational motion.” Finally, the interactions between the Prophet Solomon (AS) and other creatures, especially in 

the story of ants, clearly demonstrate “multi-directional motion”. 

Keywords: Quran, Body and basis, Motion, Surah al-Naml, Talmy 
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 نمل ۀهای کاربرد عنصر حرکت در سورسازوکار

 «لئونارد تالمی» ۀبراساس نظری 

علی خالقی دکتر )نویسنده مسئول(   
ن و ادبیات عربی، دانشگاه فرهنگیان، تهران، ایراناستادیار گروه زبا  

Email: a.khaleghi@cfu.ac.ir   

جمال طالبی قره قشلاقیدکتر   
 دانشیار گروه زبان و ادبیات عربی،  دانشگاه فرهنگیان، تهران، ایران

 چکیده
ورزد. شناسی نوین، بر توصیف و تبیین ساختار و نقش زبان تأکید مییاتب پیشرو در زبانعنوان یکی از مکشناسی شناختی بهزبان

مند میان عناصر معنایی وییهه و خود به بررسی ارتباط نظام« شدگیواژگان»پردازان این حوزه، در نظریهٔ ، از نظریه«لئونارد تالمی»
تیوان عناصیر معنیایی هماننید هیا، میشیدگی در زبانوی واژگانپردازد. او معتقد اسی  بیرای تعییین الگیهای خاص میواژهتک

و « روییداد حرکی  وایعیی»های روساختی در نظر گرف . شالودهٔ اصلی نظریهٔ تیالمی بیر موهیوم را مستقل از صورت« حرک »
و سرشیار از پوییایی  های گونیاگوندلیل روایی  داسیتانهای معنایی آن استوار اس . در این مییان، سیورهٔ مبارکیهٔ نمیل بیهمؤلوه

آورد. )همچون داستان حضرت سلیمان و ملکهٔ سبأ و مورچگان(، بستری مناسب برای تحلیل براساس نظرییهٔ تیالمی فیراهی میی
دهی روییدادها در تواند به کشف ابعاد جدیدی از ساختار روایی، پویایی زمیانی و چگیونگی سیازمانرو، نوشتار حاضر میازاین

های حرک  در نظریهٔ تالمی، رویدادهای حرکتیی تحلیلی و براساس مؤلوه. جستار حاضر با رویکرد توصیویاین سوره دس  یابد
ای کیه داسیتان گونیههای حرکتی در این سوره از تنوع بالایی برخوردارند، بهوارهطرح کند. حاصل آنکه،را در سورهٔ نمل بررسی می

اس . در مقابل، داستان حضرت سلیمان)ع( و هدهید مدیداب بیارزی از « حرک  ایستا و وضعی»نمادی از  حضرت موسی)ع(
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 مقدمه

شناسی اس  که ریشه در مباحث زبانی و علوم شیناختی در یکی از مکاتب زبان 1شناسی شناختیزبان
شناسیی گشیتال  در ذهین انسیان و روان 2بنیدیویهه در بررسی مقولهمیلادی، به 1970-1960های دهه

رو بیا سیایر د و ازایینشناسان شناختی سیعی در توصییف و تبییین سیاختار و نقیش زبیان دارنیزبان 3دارد.
کید زبانزبان شناسان شناختی بر این نکته اس  که زبان، الگوهای اندیشه شناسان وجه اشتراک دارند. اما تأ

کید میدر زبان 4کند.های ذهن انسان را منعکس میو ویهگی شیود امیا شناسی شناختی به مطالعۀ موهوم تأ
 ردازد.پتنها دیدگاهی نیس  که به مطالعهٔ موهوم می

داند: شناسی در چهار اصل جانبی میهای زباننقطهٔ تمایز این نگرش را نسب  به سایر نگرش 5گیرارتز
معنی زبانی دائرة المعیارفی و ییرمسیتقل از سیایر  7پذیر،معنی زبانی پویا و انعطاف 6معنی زبانی منظری،

 8های شناختی و معنی زبانی براساس کاربرد عینی و تجربه.حوزه
شناختی صوری و شناسی شناختی و ساختارهای زبانپرداز برجسته در حیطهٔ معنانظریه 9ونارد تالمی،لئ

به سوی معناشناسی  »های معنایی و همگانی تبحّر دارد. وی در کتاب خود به نام شناسیارتباطات میان رده
  11دهد.واژ را ارائه میمند یک جزء معنایی با یک تکوابستگی سامان-شدگینظریهٔ واژگانی 10«شناخت 

سیازی های مختلف، موهومیرآن کریی ازسوی خداوند متعال برای اندیشهٔ بشری  به شکل متنی و شیوه
سیازد. در ایین مییان برخیی از های نیوین را بیشیتر نماییان میشده و ساختار آن نیز ضرورت کاربرد روش

لی  عیادی، سیخ  و دشیوار بیوده و بنیابراین مواهیی یرآنی انتزاعی و ذهنی اس  و درک و فهیی آن در حا
صیورت روییداد حرکی  بییان یابد که آن تعابیر و واژگان در ساختار مواهیی عینی و ملموس بهضرورت می

های حضیرت موسیی)ع( و های یرآن کریی اس  که با روای  داستانشوند. سورهٔ شریوهٔ نمل ازجمله سوره
های حرکتی در این سوره بیا اهیداف وارهپردازد. طرححید میحضرت سلیمان)ع( به موهوم خداشناسی و تو

                                                 
1. Cognitive Linguistic. 
2. Categorization. 
3. Evans, & Green, Cognitive Linguistics: An Introduction, 3. 
4. Croft, W. & Cruise, D.A. Cognitive linguistics, 27. 
5. D.Geeraerts. 
6. Perspectival. 
7. Dynamic. 
8.  Geeraerts, Cognitive linguistics: Basic reading, 7-18. 
9. Leonard Talmy. 
10. Toward a cognitive semantics. 

 .11 Talmy,. Towards a Cognitive Semantics, 110. 
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 اند.ویهه برحسب مویعی  شکل گرفته
تحلیلی بیه بررسیی شیناختی عندیر حرکی  در سیورهٔ شیریوهٔ نمیل جستار حاضر با رویکرد توصیوی

حرکتیی ایین های پردازد تا واژگانِ دربردارنیدهٔ حرکی ، شناسیایی و مؤلویهبراساس نظریهٔ لئونارد تالمی می
کاربسی   هاسی :گویی به ایین پرسشاساس، پهوهش حاضر درصددِ پاسخها معیّن شوند. براینوارهطرح

های معنایی و عناصر روساخ  حرکتیی های مؤلوهافعال حرکتی در سورهٔ مبارکهٔ نمل چگونه اس ؟ ویهگی
 یابد؟سورهٔ شریوهٔ نمل چگونه در این سوره نمود می

بیر نظرییهٔ لئونیارد تیالمی بحث باید گو : در حوزهٔ کاربس  موهوم حرک  مبتنیدر خدوص پیشینهٔ 
 شود: پیرامون سور یرآن مطالعات اندکی صورت گرفته اس  که بدان اشاره می

تحلیل کیارکرد افعیال حرکتیی در ییرآن کیریی بیا »ای با موضوع ( مقاله1398میرخالقداد و همکاران )
لعات یرآن و حدیث منتشر کرده اس . جستار حاضر بیا رویکیرد کلیی بیه در نشریهٔ مطا« رویکرد شناختی

های پیهوهش بییانگر ایین هسیتند کیه افعیال اس . یافته موهوم معناشناسی شناختی در یرآن کریی پرداخته
سیازی شیده و گیاهی نما به کار رفته و مسیر در حروف حرکتی موهومصورت شیوهحرکتی در یرآن گاهی به

 فعل واژگانی شده اس .مسیر در خود 
های تدویری در سورهٔ مبارکهٔ نمل با وارهواکاوی طرح»( پهوهشی با عنوان 1400احمدی و همکاران )

انید. مؤلویان در ایین شیناختی ییرآن منتشیر کردههای زباندر مجلهٔ پهوهش« شناسی شناختیرویکرد زبان
های منظور تبییین معیانی پنهیان و لاییهل بیههای تدیویری در سیورهٔ نمیوارهپهوهش به بررسی انواع طرح

اند. وجه تمایز پیهوهش حاضیر بیا ایین مقالیه در کیاربرد شناختی نهوته در این سورهٔ مبارکه پرداختهزیبایی
عنوان محور اصلی در سورهٔ شریوهٔ نمل بررسی شده اسی . حیال آنکیه، پیهوهش عندر حرک  اس  که به

پرستی، ظلی و اعتنایی، ذلّ ، عذاب، رحم ، ب یبیل وحی، سرع ، بیمذکور به بیان مواهیی انتزاعی از 
 کردار ناپسند پرداخته اس . 

تحلیل شناختی افعیال حرکتیی اجیرام آسیمانی در ییرآن »( در پهوهشی به 1402ناظمیان و همکاران )
شیر شیده و یرآنیی منت-هیای ادبییاند. این پهوهش در مجلیهٔ پهوهشپرداخته« کریی براساس نظریهٔ تالمی

سازی امیور منظور موهوماند که در یرآن کریی افعال حرکتی اجرام آسمانی بهمؤلوان به این نتیجه دس  یافته
ها استواده شده و انواع مویاهیی معنیایی انتزاعی مثل حرک  اجرام آسمانی، نحوهٔ حرک ، چگونگی ویوع آن

 حرک  اجرام آسمانی در افعال یرآن بازنمایی شده اس .
، «تحلیل شناختی عندر حرک  در سورهٔ کهیف براسیاس نظرییهٔ تیالمی( »1401ودی و همکاران )اس

اند. این پهوهش کوشییده تیا بیا روشیی عنوان پهوهش دیگری اس  که در مجلهٔ زبان پهوهشی منتشر کرده
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هیای وارهتحلیلی، عندر حرک  در سورهٔ نمل را براساس نظریهٔ تیالمی بررسیی کنید. تحلییل طرحتوصیوی
رهنمون کرده اس  که عندرهای حرکتی سورهٔ  دهاکاررفته در این سوره نگارندگان را به این دستاورحرکتیِ به

شیدگی محور هستند. وجه تمایز این پهوهش با جسیتار حاضیر، شییوهٔ تحلییل )نظرییهٔ واژگانیکهف فعل
 لئونارد تالمی( اس .

شیناختی حرکی  در سیورهٔ انوطیار تحلییل زبان»وع ای با موضی( در مقاله1403حمیرانی و همکاران )
شناسیی عندیر حرکی  در سیورهٔ شناختی ییرآن، بیه زباندر مجلهٔ مطالعات سبک« براساس دیدگاه تالمی

هیای حرکتییِ وارهاند که عندیر حرکی  و طرحاند. مؤلوان در پایان به این نتیجه دس  یافتهانوطار پرداخته
های طبیعیی ماننید ابزاری اس  کیه توانایی بیان مواهیی را در چهارچوب پدییده کاررفته در سورهٔ انوطار،به

ها ملموس دارد و همچنین تأثیرگذاری و پیذیرش مویاهیی را رویدادهای ییام  وعملکرد و سرنوش  انسان
 سازد. تقوی  می

ی مین وجهی  أفعال الحرکی  فیا القیرآن الکیری»( نیز در پهوهشی با عنوان 1396دادپور و همکارانش )
به تطبیق رویکرد شناختی در افعال حرکتی یرآن کیریی در سیه محیور « نموذجا  « أتی»اللسانیات الإدراکی : 

ترین یافتهٔ پهوهش مذکور این اس  که اند. مهیبندی پرداختههای تدویری و مقولهوارهها، طرحچندمعنایی
در مواهیی دیگری همچون انجام کار، « آمدن»از  از موهوم یاموسی خود فراتر رفته و ییر« أتی»معانی فعل 

 ارتکاب گناه و سوگندخوردن به کار رفته اس .
در سورهٔ نمل براسیاس نظرییهٔ  جنبهٔ نوآوری جستار حاضر از این نظر اس  که به بررسی عندر حرک 

های ادبیی و سیینمایی ای را میان علوم یرآنی و نظریهرشتهپردازد. این رویکرد، تحلیلی بینلئونارد تالمی می
کند. این ترکیب، چهیارچوبی جدیید بیرای فهیی و به دیدگاه تالمی دربارهٔ حرک  و زمان( ایجاد می)باتوجه

 .آوردتوسیر آیات یرآن فراهی می

 . مبانی نظری1

یهٔ حرکت لئونارد تالمی1. 1  . نظر
هیای ربه اس  که در تمام زبانحرک  از مواهیی بنیادین شناخ  به شمار می آید و حوزهٔ پویایی از تج

شود. رویداد حرکتی، مویعیتی اس  که در آن تناوب های گوناگونی رمزگذاری میدنیا وجود دارد و به شکل
دادنی باشد. بررسی رویدادهای حرکتی بیا نظرییهٔ تیالمی در حرک  یا تداوم سکون در یک مکان تشخیص

های پیوندی بومی کالیورنییا، نخسیتین نظرییهٔ یسی با زبانآیاز شد. تالمی از مقایسهٔ زبان انگل 1972سال 
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پیکیر، حرکی ، »او در این نظریه چهیار مؤلویهٔ معنیایی اصیلیِ  12خود در پیوند با افعال حرکتی را ارائه داد.
وسیلهٔ گیرد؛ این عناصر معنایی بهرا برای حرک  در نظر می« شیوه و سبب»و دو مؤلوهٔ فرعیِ « جه ، زمینه

کنند. عناصر روساخ  شامل حرک ، فعل حرکتی و یمرهاس  کیه وساخ  در زبان نمود پیدا میعناصر ر
اعتقاد تالمی، رویداد، بخشی از وایعیتی اس  به 13یمرها شامل حروف اضافه و بندهای پیرو )یید( هستند.

ارد. های سیاختاری دشیود. در وایی ، ییک روییداد سیاختار درونیی و پیچییدگیکه در ذهن مرزبنیدی می
صیورت روییدادی یکرارچیه اند کیه بهرویدادهای پیچیده، از رویداد اصلی و رویداد همیراه تشیکیل شیده

داند که شامل شیئی در حال حرک  ییا ایسیتا تالمی رویداد حرک  را وضعیتی می 14شوند.سازی میموهوم
ر مؤلوهٔ پیکر، زمینهٔ مسییر و این رویداد شامل چها 15)پیکر( در رابطه با شیء دیگر مورد نظر با زمینه اس .

( Mکند. جزء حرکی  )پیماید یا اشغال می( جهتی اس  که پیکر در رابطه با زمینه میPجزء اس . مسیر )
نوسه حرک  یا یرارگرفتن ایستایی در یک رویداد حرک  اشاره دارد. هر زبانی تنها یکی از ایین به حضور فی

هیای ویوع حرک  که بیا واژهاند از: ویوع یا عدمحال  عبارتکند؛ این دو دو حال  حرکتی را مشخص می
Move  ویوع حرک ( و(locBE نشان داده می )شود: رویداد حرک  به دو دسته تقسیی می 16شود.)ایستایی

 18ب. حرک  وضعی. 17أ. حرک  انتقالی؛
ک  وضعی، ییک کنند. در حردر حرک  انتقالی، مکان اصلی شیء از یک نقطه به نقطهٔ دیگر تغییر می

کند و حرک  شیء نسب  به خودش مدّنظر اس . حرک  وضعی شامل شیء مکان اصلی خود را حوظ می
(، wiggle(، جنیبش )dilation(، اتساع: انقباض و انبسیاط )rotation(، چرخش )oscillationنوسان )

   19( اس .rest( یا سکون )local wanderپرسه در یک مکان )
 (1) Ray entered the room ()حرک  انتقالی 

 معادل فارسی: رای وارد اتاب شد.
(2) The butterfly hovered over the flower )حرک  وضعی( 

 معادل فارسی: پروانه روی گل معلق )در حال پرواز ایستا( بود.

                                                 
12.  Talmy, Lexicalization patterns: Semantic structure in lexical forms, 62. 

 .50، «تحلیل شناختی عندر حرک  در سورهٔ کهف براساس نظریهٔ تالمی»اسودی و دیگران، . 13
14. Evans, Cognitive linguistics, 239. 
15.  Kövecses, Culture and Language, 2. 
16.  Talmy, Towards a Cognitive Semantics, 216. 
17. Translational Motion. 
18. Self-Contained Motion. 
19. Talmy, Towards a Cognitive Semantics, 35 
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رو ن( مکان فرد از یک نقطه )بیرون اتاب( به نقطهٔ دیگر )درون اتاب( تغییر کیرده اسی ، ازایی1در مثال )
صورت مکیرر ( پروانه با فاصلهٔ اندکی بر بالای گل ایستاده و به2حرک  انتقالی رخ داده اس  اما در مثال )

  20زدن اس ، بنابراین حرک  وضعی رخ داده اس .در حال بال
 

 21ها و توضیحاتمؤلفه بخش اصلی
رویداد حرکت 

(Motion 
Event) 

دادنی اس . این یک شیء تشخیص کونتداوم سیا  تناوب حرکتیک مویعی  که در آن 
 رویداد شامل یک شیء )پیکر( در حال حرک  یا ایستا نسب  به شیء دیگری )زمینه( اس .

های مؤلفه
 معنایی اصلی

 شیء در حال حرک  یا ایستا (:Figureپیکر )
 کند.شیء مرج  که پیکر نسب  به آن حرک  می (:Groundزمینه )

 پیماید.در رابطه با زمینه میجهتی که پیکر  (:Pathمسیر )
 (.BEloc( یا ایستایی )Moveویوع حرک  ) (:Motion Componentجزء حرکت )

های مؤلفه
 معنایی فرعی

 چگونگی انجام حرک  )مثلا  دویدن، خزیدن(. (:Mannerشیوه )
 دلیل یا عامل حرک . (:Causeسبب )

انواع رویداد 
 حرکت

مکان اصلی شیء از یک نقطه به نقطهٔ  : (Translational Motion) أ. حرکت انتقالی
 .کنددیگر تغییر می

شیء مکان اصلی خود را حوظ کرده و  (:Positional Motionب. حرکت وضعی )
نظر اس . این نوع حرک  شامل موارد زیر اس :  حرک  نسب  به خودش مدِّ

 (: حرک  رف  و برگشتی.Oscillationنوسان ) -
   دورانی.(: حرکRotationچرخش ) -
 (: انقباض و انبساط.Dilationاتساع ) -

 (: حرک  سری  و نامنظی.Wiggleجنبش ) -
 (: حرک  در یک محدودهٔ کوچک.Local Wanderپرسه در یک مکان ) -

 حرک .(: عدمRestسکون ) -

                                                 
20. Talmy, Towards a Cognitive Semantics, 37 
21. Talmy, Towards a Cognitive Semantics, 17 
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عناصر 
روساخت 

(Surface 
Structure) 

 قمرها وفعل حرکتی مل: دهند، شاهای معنایی را نمود میعناصری در زبان که مؤلوه
 22)حروف اضافه، ییود(.

 (1972( نظریهٔ تالمی )1شکل )

 . پردازش تحلیلی موضوع2

شود عندر حرک  در این سوره از تنوع بسیاری برخوردار اس ؛ ایین با بررسی سورهٔ نمل مشخص می
استان یوم ثمیود ها و دتنوع از سه داستان حضرت موسی)ع(، داستان حضرت سلیمان)ع( و هدهد و مورچه

 آیه از این سوره سرچشمه گرفته اس ؛ عندر حرک  در سورهٔ نمل به شرح زیر کاربرد داشته اس : 93در 
 (Static Motion). حرکت ایستا 1. 2

منظور معنای ایستادن یا تویف در یک مکان خاص و تمرکز بر آن مکان بهدر سورهٔ نمل، حرک  ایستا به
إِذْ یَیالَ »وضوح در داستان حضرت موسی)ع( و آتش نمایان اسی : یا بیرونی، بهدستیابی به تحولی درونی 

کُیْ تَدْطَلُونَ؛ عَلَّ نْهَا بِخَبَرٍ أَوْ آتِیکُی بِشِهَابٍ یَبَسٍ لَّ ا سَآتِیکُی مِّ ا آنَسُْ  نَار  هْلِهِ إِنِّ
َ
هنگیامی را  یادکن 23مُوسَی لِِ

زودی برای شما خبری از آن خواهی آورد ییا شیعلهٔ رسید، بهکه موسی به خانوادهٔ خود گو : آتشی به نظرم 
 «آورم، باشد که خود را گرم کنید.آتشی برای شما می

معنای )خواهی آورد( اس  فعل مضارع متکلی وحده با صیغهٔ مستقبل، به« سآتِیکُی»بنابر آیهٔ فوب، واژهٔ 
یافتن، حسی از آرامش و اطمینان را نیز منتقیل  برعلاوه« آنَسُْ  »دهد. همچنین کلمهٔ که حرک  را نشان می

بییان نشیاط، »دهندهٔ حال  درونی حضرت موسی هنگام دیدن آتش اس . فعل در راستای کند که نشانمی
کند و از طریق ارتبیاط بیا سیایر عناصیر جملیه، حرک  و رویدادهای زندگی، نقش مهمی در کلام ایوا می

 24«کنندهٔ معنای کلام اس .کامل
صورت انتقالی در جملیه آمیده به« آنَسُْ  »اس . واژهٔ « آنَسُْ  »معنای آتش و موعول فعل به« نار»هٔ واژ

« سَآتِیکُی بِخَبَرٍ أَوْ آتِیکُی بِشِیهَابٍ یَیبَسٍ »اس  و نمایانگر شیوهٔ ارتباط حضرت موسی با آتش اس . عبارت 
رت موسی اس : اولین گزینیه، بِخَبَیرٍ، صورت متعدی در جمله آمده و حاوی دو گزینه برای حرک  حضبه

اشارتی اس  به بازگش  حضرت موسی با اطلاعات و دانشی از آتش دارد؛ دومین گزینیه، بِشِیهَابٍ یَیبَسٍ، 
                                                 

22. Talmy, Towards a Cognitive Semantics, 19. 
 .27نمل: . 23
 .32، رکة ف  العربیة المعاصرة ف  إطار المنهج الحدیثةالدلالة و الحرکة: دراسة لأفعال الحرکة: دراسة لأفعال الح داود،. 24
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وسیلهٔ آتش اس  کیه هیر دو بیا تمرکیز و   که نمایانگر حالتی از تحریک و تغییر بهای اسمعنای با شعلهبه
عَلَّ »دهد: اش امید میوسی به خانوادهشود. حضرت مکردن حاصل میدرنگ ایین امیید و « کُییْ تَدْیطَلُونَ لَّ

انتظار، از آیندهٔ نزدیک اس  که همچنان در زمان بیان این آیه ایستا و ثاب  اس . حرک  ایسیتای حضیرت 
ا سَآتِیکُی»سم  آتش موسی به ا آنَسُْ  نَار  ایین  سم  تحیول و تغیییر معنیوی اسی .، حرکتی درونی به«إِنِّ

 دهندهٔ آمادگی و پذیرش او برای دریاف  پیام الهی اس .حرک  نشان
ایین سیوره  40عنوان مثال حرک  ایستا بررسی کرد، آییهٔ توان در سورهٔ نمل بهیکی دیگر از آیاتی که می

یَیالَ »برخیا نزد حضیرت سیلیمان اسی : بناس . این آیه دربارهٔ ماجرای آوردن تخ  بلقیس توسط آصف
ا عِنْ الَّ  ا رَآهُ مُسْتَقِر ّ ا ذِي عِنْدَهُ عِلْیٌ مِنَ الْکِتَابِ أَنَا آتِیكَ بِهِ یَبْلَ أَنْ یَرْتَدَّ إِلَیْك طَرْفُكَ فَلَمَّ دَهُ یَالَ هَذَا مِنْ فَضْلِ رَبِّ

مَا یَشْکُرُ لِنَوْسِه وَمَنْ کَوَرَ  کْوُرُ وَمَنْ شَکَرَ فَإِنَّ ا یَنِیاٌّ کَیرِییٌ؛لِیَبْلُوَنِا أَأَشْکُرُ أَمْ أَ کسیی کیه دانشیی از  25 فَإِنَّ رَبِّ
آورم. پیس هنگیامی کیه ات به هی بخورد، نزد تو میکتاب نزد او بود گو : من آن را پیش از آنکه پلک دیده

سلیمان تخ  را نزد خود پابرجا دید، گو : این از فضل و احسان پروردگار من اس  تا مرا بیازماید که آییا 
کنید و هیرکس ای ناسراسی؟ و هرکس که سراسگزاری کند، به سود خود سراسیگزاری میبنده سراسگزارم یا

 «نیاز و کریی اس .ناسراسی ورزد پس به یقین پروردگارم بی
ذِي عِنْدَهُ عِلْیٌ مِنَ الْکِتَابِ »خداوند متعال آیهٔ  کند، فیردی بیا دانیش ای ایستا بیان میرا در لحظه« یَالَ الَّ

یَبْیلَ أَنْ یَرْتَیدَّ إِلَیْیكَ »العاده انجام دهد و استواده از عبارتِ تواند کاری فوبکند که میب ادعا میویهه از کتا
ا »بودن این حرک  اس . همچنین در آییهٔ دهندهٔ سرع  و آنیطور ایجاز، نشانبه« طَرْفُكَ  یا رَآهُ مُسْیتَقِر ّ فَلَمَّ

د که وعده داده شده بود؛ یعنی آن شییء وعیرش ناگهیان در مقابیل ای اشاره دارحال  ایستا به نتیجه« عِنْدَهُ 
شود. حرک  ایستا در این آیه به این صورت اس  که شود و در مکانی ثاب  و مستقر دیده میها ظاهر میآن

ای کیه بیه نظیر گونیهای دور یرار داش ، در یک لحظه نزد سلیمان آورده شید، بهتخ  بلقیس که در فاصله
 حرکتی نکرده و ناگهان در جای خود یرار گرفته اس . این نوع حرک  نمایانگر این اس  کیه رسد اصلا  می

با کمک این حرک  ایستا، یرآن خواسته عظم  و توانایی علی آصف را به عینی  برساند تا مخاطب متوجه 
سیرع  و  ، بهحرک  به نظر برسیند امیا در وایعییتوانند به ظاهر بیآن شود. همچنین برخی از عناصر می

 جا شوند.بدون جلب توجه جابه
هِ »فرماید: ای دیگر خداوند متعال میدر آیه حَابِ صُنَ  ٱللَّ وَتَرَی ٱلجِبَالَ تَحسَبُهَا جَامِدَة وَهِاَ تَمُرُّ مَرَّ ٱلسَّ

هُۥ خَبِیرُ بِمَا تَوعَلُون؛ ذِي أَتقَنَ کُلَّ شَاءٍ إِنَّ انید، حیال حرک هیا بیاری که آنپندبینی و میها را میو کوه 26ٱلَّ

                                                 
 .40نمل: . 25
 .88نمل: . 26
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صُنِ  خدایی اس  که هر چیزی را در کمال استواری پدید آورده اسی .  اند. اینها ابْرآسا در حرک آنکه آن
گاه اس .درحقیق ، او به آنچه انجام می  «دهید آ

میا در وایعیی  آیند احرک  میها به نظر ساکن و بیوضوح نمایان اس . کوهحرک  ایستا در آیهٔ بالا به
های جهان اشاره دارد؛ آنچه بیه تر از وایعی اند. این موهوم در حوزهٔ شناختی به فهمی عمیقدر حال حرک 

« وَتَرَی ٱلجِبَالَ تَحسَبُهَا جَامِدَة»آید ممکن اس  دارای پویایی و حرک  باشد. عبارتِ نظر ثاب  و پایدار می
بیند. این تدیوری ایسیتا در عنوان اجسام ثاب  و بدون حرک  میا بهها ربه ادراک انسانی اشاره دارد که کوه

صیورت مسیتمر اسی . واژهٔ دهندهٔ عمل دیدن بهفعل مضارع اس  که نشان« تری»درک انسانی اس ، واژهٔ 
هیا را ازنظیر حرک  و ثاب  اس . این کلمیه، حالی  کوهمعنای بیبه« جَمَدَ »اسی فاعل از ریشهٔ « جامدة»

کنید. ها را به حرک  ابرها تشیبیه میتشبیهی اس  که حرک  کوه« مرَّ السحاب»کند و صیف میظاهری تو
حَابِ »همچنین در آیهٔ  هیا در کند که برخلاف تدور ایستا، کوهوایعی  حقیقی را بیان می «وَهِاَ تَمُرُّ مَرَّ ٱلسَّ

ییرات آخرالزمیانی اشیاره داشیته یا به تغ 27ساختیاند. این حرک  ممکن اس  به تغییرات زمینحال حرک 
 اند.آیند اما در وای  در حال حرک ها به نظر ثاب  میباشد که در آن کوه

ها در ظاهر دهد که کوهها به حرک  ابرها تشبیه شده اس . این تشبیه نشان میدر آیهٔ مذکور حرک  کوه
« تَمیرُّ »و « جامیدة»از کلمیاتی چیون  اند. اسیتوادهآرامی و پیوسته در حال حرک حرک  اما در باطن بهبی

رضَ یَرَارا  وَجَعَیلَ خِلَلَهَیا »کند: کند که توجه را به تغییر وضعی  جلب میتضادی را ایجاد می
َ
ن جَعَلَ ٱلِ امَّ

کثَرُهُی لَا یَ  هِ بَل أَ َ  ٱللَّ ا أَإِلَه مَّ   28«علَمُونَ.أَنهَارا وَجَعَلَ لَهَا رَوَاسِاَ وَجَعَلَ بَینَ ٱلبَحرَینِ حَاجِز 
معنای معنای یرارگاه، مکان ثاب ، پایداری و استواری زمین اس ، نه بیه، به«یَرَارا  »بنابر آیهٔ مذکور واژهٔ 

نوی حرک  آن. از دیدگاه بلایی، این واژه به این نکته اشاره دارد کیه زمیین مکیانی پاییدار و مطمیئن بیرای 
هیا اسی ، زییرا کوه« های محکیها، پایهکوه»معنای آیه به در« اسیَ رَو»هاس . همچنین واژهٔ زندگی انسان

وَجَعَیلَ بَیینَ »اند تا زمین را پایدار نگه دارند. در جملهٔ عنوان عناصر ثاب  و مستقر در زمین یرار داده شدهبه
ا ی اسی ؛ ای از تیدبیر الهیها و سدهای طبیعی، نشیانهوجود حائل بین دریاها، مانند تنگه« ٱلبَحرَینِ حَاجِز 

کنید. های مختلف آب را کنترل کرده و از اختلاط آب شور و شییرین جلیوگیری میچراکه این موان  جریان
 این حرک  ایستا نمایانگر نظی و تعادل در طبیع  اس .

ای از زمیین بییرون دهد که در آن جنبنیدهای واضح از حرک  ایستا را نشان میسورهٔ نمل نمونه 82آیهٔ 
یاسَ »گوید: ردم سخن میآید و با ممی مُهُییْ أَنَّ النَّ رْضِ تُکَلِّ

َ
ی   مِینَ الِْ وإِذَا وَیََ  الْقَوْلُ عَلَیْهِیْ أَخْرَجْنَا لَهُییْ دَابَّ

                                                 
27. Tectonics. 

 .61نمل: . 28
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ای را از زمین برای آنیان بییرون [ بر ایشان واجب گردد، جنبندهو چون یول ]عذاب 29کَانُوا بِآیَاتِنَا لَا یُویِنُونَ؛
براساس این آییه، « های ما یقین نداشتند.که باید[ به نشانهن سخن گوید که مردم ]چنانآوریی که با ایشامی

به ویوع یطعی حکیی الهیی بیر میردم اشیاره دارد. حرکی  ایسیتا در اینجیا « وإِذَا وَیََ  الْقَوْلُ عَلَیْهِیْ »عبارتِ 
کیلام خداونید بیه وییوع  دیگر، زمیانی کیهعبارتِ معنای حتمی  و ثبات در اجرای حکی الهی اس . بیهبه

نماییانگر ییدرت و تواند مان  آن شود. ایین حتمیی  و اسیتواری در اجیرای حکیی، چیز نمیبریوندد، هیچ
کند چیه چییزی از زمیین اس  که مشخص می« أَخرَجنَا»بهِ فعل موعول« دَابَّ »عظم  خداوند اس . واژهٔ 

مُهُیْ »شود و واژهٔ بیرون آورده می ای از رساندن پیام مستقیی الهی این موجود با مردم، نشانه گوتنسخن« تُکَلِّ
 به آنان اس .

ای در آن معنای یطعی  و وضوح پییام اسی  کیه هییچ شیبههبنابر آیهٔ مذکور، حرک  ایستا در اینجا به
 ای از یدرت الهی اسی  کیه بیاوجودعنوان نمایندهشود؛ جنبنده بهوجود ندارد و مستقیما  به مردم ابلاغ می

شود تا با آید و سرس در مکانی مستقر مینوعی ایستا و ثاب  اس ، زیرا از زمین بیرون میداشتن حرک ، به
 مردم سخن بگوید.

 (Self-Contained Motion) وضعی. حرکت 2. 2
های درونی های وضعی هستند. این آیات، حرک در سورهٔ نمل چندین آیه وجود دارد که بیانگر حرک 

 20توان به آیهٔ کنند که هی فیزیکی و هی معنوی اس . در این زمینه میهایی را توصیف می و تغییر وضعی
یْرَ فَقَالَ مَیا لِیاَ لَا أَرَی الْهُدْهُیدَ أَمْ کَیانَ مِینَ الْغَیائِبِینَ؛»سورهٔ نمل اشاره کرد:  دَ الطَّ  و جوییای حیال 30وَتَوَقَّ
 «بینی؟ یا شاید از یایبان اس ؟ا نمیمرا چه شده اس  که هدهد ر»پرندگان شد و گو : 

دَ »واژهٔ  وجوی پرندگان به دی  و فعل وضعی اس ، به این معنا که حضرت سلیمان)ع( در جس « تَوَقَّ
دهندهٔ واکنش اس  که نشان« گوتن»کند. فعل ماضیِ ها را بررسی میکند و آنبه جزئیات حرک  میباتوجه

دهندهٔ حرک  ذهنی و فکری نشان« مَا لِاَ لَا أَرَی الْهُدْهُدَ »پرسش حضرت سلیمان)ع( به نبود هدهد اس . 
دهندهٔ توجیه و دیی  حضیرت هیا همگیی نشیانگیردد. ایین حرک اوس  که در پیِ دلیل نبود هدهید می

سلیمان)ع( به جزئیات و اهمی  حضور منظی پرنیدگان تحی  فرمیان اوسی . حرکی  وضیعی در اینجیا 
 ئیات، پرسشگری دییق و استدلال منطقی برای یافتن حقیق  اس .معنای توجه کامل به جزبه

دهد که هدهد یایب باشید. حرکی  وضیعی در اینجیا او احتمال می« أَمْ کَانَ مِنَ الْغَائِبِینَ »در عبارتِ 
نکردن به اولین مشاهده اس . حضرت سلیمان)ع( با این عبارت، تر وضعی  و بسندهمعنای بررسی دییقبه
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سیورهٔ  12گردد. خداوند سبحان در آیهٔ نگرد و در پیِ دلایل احتمالی ییب  هدهد میه موضوع میتر بعمیق
وَأَدْخِلْ یَدَكَ فِا جَیْبِكَ تَخْرُجْ بَیْضَاءَ مِینْ یَیْیرِ سُیوءٍ فِیا تِسْیِ  »نمل به توصیف حرک  فیزیکی اشاره دارد: 

هُیْ کَانُ  ا فاسِقِینَ؛ءَایاتٍ إِلَی فِرْعَوْنَ وَیَوْمِهِ إِنَّ عیب بییرون آیید. و دست  را در گریبان  کن تا سرید بی 31وا یَوْم 
 «اند.سوی فرعون و یومش ببری، زیرا آنان مردمی نافرمانای اس  که باید بهگانههای نُهها ازجمله نشانهاین

طور مستقیی درگیر دهد که حضرت موسی بهنشان می« تَخْرُجْ »و فعل مضارع « أَدْخِلْ »کاربرد فعل امرِ 
دهید در این آیه استواده شیده اسی  نشیان می« یَدَكَ »صورت انجام این حرک  وضعی اس . موعول که به

وَأَدْخِلْ یَدَكَ فِیا »صورت مستقیی در این حرک  و معجزه دخال  دارد. در عبارتِ دس  حضرت موسی به
برای انجام این دسیتور الهیی و پیذیرش  معنای عمل ارادی و شخدی موسی)ع(، حرک  وضعی به«جَیْبِكَ 

 فرمان اوس .
ای اس  که به فرعیون و ییومش ، این معجزه یکی از نُه نشانه«فِا تِسِْ  ءَآیاتٍ إِلَی فِرْعَوْنَ وَیَوْمِهِ »در آیهٔ 

های الهی به ییوم فرعیون اسی . معنای ارائهٔ مستمر و پیوستهٔ نشانهشود. حرک  وضعی در اینجا بهارائه می
شود. ایین آییه ها نشان داده میتر به آنعنوان بخشی از یک برنامهٔ گستردهترتیب و بهها بههریک از این نشانه

کند، بلکه یک معجیزه و اثیر ییدرت الهیی را بیه نمیایش تنها حرکتی فیزیکی را توصیف میاز سورهٔ نمل نه
 طور مستقیی در آن شرک  دارد.گذارد که حضرت موسی بهمی

ا »فرماید: سورهٔ مبارکهٔ نمل می 10د متعال در آیهٔ خداون ی مُدْبِر  هَا جَانٌّ وَلَّ ا رَآهَا تَهْتَزُّ کَأَنَّ وَأَلْقِ عَدَاكَ فَلَمَّ
ا لَا یَخَافُ لَدَيَّ الْمُرْسَلُونَ؛ بْ یَا مُوسَی لَا تَخَفْ إِنِّ و عدای  را بیوکن، پس چون آن را همچون  32وَلَیْ یُعَقِّ

جنبد پش  گردانید و به عقب بیاز نگشی . ای موسیی متیرس کیه فرسیتادگان پییش مین که میماری دید 
 «ترسند.نمی

اندازد. این حرکی  فیزیکیی معنای انداختن اس . موسی)ع( عدای خود را به زمین میبه« أَلْقِ »فعل 
یا رَآهَیا »دهندهٔ تغییر مکان عدا از دس  موسی به زمین اس . در آیهٔ نشان هَیا جَیانٌّ فَلَمَّ حرکی  « تَهْتَیزُّ کَأَنَّ

معنای مشاهده و ادراک موسی از تبدیل عدا به مار اس . این حرک  نمادی از تغیییر ناگهیانی و وضعی به
بْ یَا مُوسَی»دهد. در عبارتِ ای اس  که در مقابل چشمان او رخ میییرمنتظره وی از ترس فیرار « وَلَیْ یُعَقِّ

معنای واکینش طبیعیی و انسیانی کنید. حرکی  وضیعی در اینجیا بیهاه نمیکند و به پش  سر خود نگیمی
دهندهٔ حال  انسانی و بشری موسیی در موسی)ع( به دیدن این معجزه اس ، این حرک  فرار و ترس، نشان

« تَهْتَیزُّ »کنید. فعیلِ العاده اس . همچنین عدیا شیروع بیه حرکی  و جنیبش میای خاربمواجهه با پدیده
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هَا جَانٌّ »ش و جنبش اس  و معنای لرزبه دهندهٔ تغیییر معنای مانند مار اس  که در یک ترکیب نشیانبه« کَأَنَّ
جان و ساکن به حال  جاندار و پویا در هیب  مار اس ؛ این حرک  وضعی دو وضعی  عدا از حال  بی

 صورت لرزش و جنبش؛ ب. تغییر وضعی  عدا به مار.بخش دارد: أ. حرک  فیزیکی عدا به
خداونید « یَا مُوسَی لَا تَخَفْ »کند و در عبارتِ حضرت موسی)ع( با دیدن این صحنه ترسیده و فرار می

دهندهٔ تغییر وضعی  روانی موسیی دهد. این حرک  وضعی نشانبا بیان این جمله به پیامبر خود آرامش می
توان از دییدگاه حرکی  وضیعی از سورهٔ نمل را می 18از حال  ترس به حال  اطمینان و آرامش اس . آیهٔ 

مْیلُ ٱدْخُلُیوا »های مختلف آیه بررسی کرد: تالمی در بخش هَیا ٱلنَّ مْلِ یَالَْ  نَمْلَیٌ  یَأَیُّ ی إِذَا أَتَوْا عَلَی وَادِ النَّ حَتَّ
کُیْ سُلَیْمانُ وَجُنُودُهُۥ وَهُییْ لَا یَشْیعُرُون؛ مورچگیان رسییدند. تیا آنگیاه کیه بیه وادی  33مَسَکِنَکُیْ لَا یَحْطِمَنَّ

-هایتان داخل شوید، مبادا سلیمان و سراهیانش ای مورچگان، به خانه»[ گو : ای ]به زبان خویشمورچه
 «شما را پایمال کنند. -ندیده و ندانسته

مْلِ »خداوند متعال در عبارتِ  ی إِذَا أَتَوْا عَلَی وَادِ النَّ به موضوع حرک  سلیمان و لشکر او تا رسیدن « حَتَّ
حرک  وضعی از طرییق رهبیری و هیدای  نوعی بیانگر ها اشاره دارد. این حرک  فیزیکی، بهبه درهٔ مورچه

، حرک  وضعی توسط ییک مورچیه در هشیدار بیه سیایر «یَالَْ  نَمْلَ ٌ »ای اس . همچنین در ترکیب جمله
گیاهی و هوشییاری اسی  کیه بیهشود و نشانها نمایان میمورچه   و بقیای جامعیهٔ منظور حواظیدهندهٔ آ
 شود.ها انجام میمورچه
مْلُ ٱدْخُلُوا مساکِنَکُیْ » هَا ٱلنَّ کنید. حرکی  وضیعی در مورچه دیگران را به ورود به لانه دعیوت می«: یاأَیُّ

آگاهی و هوشمندی مورچه در  دهندهٔ معنای ایدام برای حوظ خود و دیگران اس . این حرک  نشاناینجا به
 برابر خطر و تلاش او برای جلوگیری از آسیب به دیگران اس .

کُیْ سُلَیْمانُ وَجُنُودُهُ » ای از حرک  تشخیص خطر ازسوی مورچه و هشدار به دیگران، نمونه«: لَا یَحْطِمَنَّ
مورچیه بیدون هییچ دیدگی اسی . در ایین آییه، سم  ایمنی و حوظ حیات و جلوگیری از آسیبوضعی به

صورت خودجوش ایدام بیه هشیداردادن و حواظی  از دیگیر نیازی به تحریک خارجی یا دستور از بالا، به
 کند که بیانگر حرک  وضعی اس .مورچگان می

یمْسِ مِین دُونِ »فرماید: سورهٔ نمل می 24خداوند تبارک و تعالی در آیهٔ  هَا وَیَوْمَهَا یَسْیجُدُونَ لِلشَّ وَجَدتُّ
بِیلِ فَهُیْ لَا یَهْتَدُونَ؛ا هُیْ عَنِ السَّ یْطَانُ أَعْمَالَهُیْ فَدَدَّ نَ لَهُیُ الشَّ هِ وَزَیَّ او و یومش را چنین یافتی که به جای  34للَّ

کنند و شیطان اعمالشان را برایشان آراسته و آنان را از راه راسی  بیاز داشیته بیود خدا به خورشید سجده می

                                                 
 .18نمل: . 33
 .24نمل: . 34



 116،  شمارۀ پياپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 118

 

 «یافته بودند.درنتیجه، به حق راه ن
وضعی  میردم سیبأ و پرسیتش  دهد هُدهُد ازجملهٔ آیازین در این آیهٔ شریوه خبری اس  که اطلاع می

گاه شده اس . در عبارتِ  یبِیلِ »خورشید آ هُیْ عَینِ السَّ معنای انحیراف از مسییر حرکی  وضیعی بیه« فَدَدَّ
ها از راه هدای  شود آنس  که باعث میدهندهٔ تأثیر منوی شیطان بر مردم اصحیح اس . این حرک ، نشان

وجوی مسیتقل هدهید اسی . هدهید دهندهٔ حرک  و جس نشان« وَجَدتُّ »فعل  .و مسیر الهی دور شوند
مْسِ مِن دُونِ »صورت خودجوش در پیِ اطلاعات رفته و آن را یافته اس . همچنین عبارتِ به یَسْجُدُونَ لِلشَّ

هِ  دهندهٔ حالتی اس  که هدهد مشاهده کرده اس . این فعل مضارع بیه نشان« نَ یَسْجُدُو»، فعل مضارعِ «اللَّ
حال  کنونی و دائمی اشاره دارد که بیانگر دی  و توجه هدهد به جزئیات اسی . شیایان ذکیر اسی  فعیلِ 

هُیْ » دهندهٔ تحلیل عمیق هدهد از وضعی  مردم سبأ اس . هدهد بیدون نییاز بیه دسیتور ییا نیز نشان« صَدَّ
نَ »مایی، خود ایدام به بررسی و تحلیل کرده اس . در فعلِ راهن )زیبا جلوه داده( هدهد توانایی تحلییل « زَیَّ

هیا را زیبیا دهد که هدهد تشخیص داده که شیطان چگونه اعمال آندینی و فرهنگی دارد، این فعل نشان می
 ها را گمراه کرده اس . جلوه داده و آن

پیردازیی: های مختلیف آییه مینمل ازنظرِ حرک  وضعی، به بررسی بخش از سورهٔ  38برای تحلیل آیهٔ 
کُیْ یَأْتِینِا بِعَرْشِهَا یَبْلَ أَنْ یَأْتُونِا مُسْلِمِینَ.» هَا الْمَلََُ أَیُّ   35«یالَ یَا أَیُّ

هَا الْمَلََُ »در عبارتِ  حرکی  کنید، در اینجیا حضرت سلیمان)ع( به درباریان خود خطاب می« یالَ یَا أَیُّ
دهندهٔ نقیش رهبیری سیلیمان و معنای صدور فرمان و خطاب به جمعی  اس . این حرک  نشانوضعی به

کُییْ یَیأْتِینِا بِعَرْشِیهَا»توانایی او در مدیری  و هدای  درباریان اس  یا در آییهٔ  سیلیمان)ع( از دربارییان « أَیُّ
معنای ای او بیاورد، حرک  وضیعی در اینجیا بیهتواند تخ  ملکه سبأ را برها مییک از آنپرسد که کداممی

ای اس  که سیلیمان)ع( بیرای دهندهٔ چالش و وظیوهدرخواس  برای ایدام و تلاش اس . این حرک  نشان
ها را به کار گیرد. در ابتدای آیه، وی با استواده های ویههٔ آنها و یدرتکند تا تواناییدرباریان خود تعیین می

هَا الْمَلََُ  یَالَ »از عبارتِ  کند که توانمندی خیود را بیرای آوردن تخی  از دولتمردان خود درخواس  می« یَا أَیُّ
گیری از توانایی دیگیران و ای از حرک  وضعی اس  که به بهرهملکهٔ سبأ به او نشان دهند. این دعوت نمونه

ودهٔ زمانی )آوردن تخ  یبل کند. در انتهای آیه، سلیمان یک محدهمکاری در دستیابی به اهداف کمک می
بنیدی ریزی دیییق و اولوی دهندهٔ برنامیهکند که نشانآوردن او( را مشخص میاز واردشدن بلقیس و ایمان

نظر اس  که جزئی از حرک  وضعی اس  و در بهره گیری بهینه از مناب  و زمان برای دستیابی به اهداف مدِّ
 کند.کمک می
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 (Translational Motion). حرکت انتقالی 3. 2
سورهٔ شریوهٔ نمل به موضوع حرک  انتقالی انسان از حالتی روحی بیه حالی   62خداوند متعال در آیهٔ 

یهِ »کند: دیگر اشاره می یَ  ٱللَّ رْضِ أَءِلَییهٌ مَّ
َ
یَجْعَلُکُیْ خُلَوَاءَ ٱلِْ وءَ وَ یَکْشِفُ ٱلسُّ ن یُجِیبُ ٱلْمُضْطَرَّ إِذَا دَعَاهُ وَ أَمَّ

رُونَ؛ یَلِیلا   ا تَذَکَّ کند و گرفتاری را برطیرف کس که درمانده را چون وی را بخواند اجاب  مییا کیس  آن 36مَّ
  «پذیرید.پند میدهد. آیا معبودی با خداس ؟ چه کیگرداند و شما را جانشینان این زمین یرار میمی

ن یُجِیبُ ٱلْمُضْطَرَّ إِذَا دَعَ »بنابر آیهٔ مذکور، عبارتِ  گویی خداوند به دعای انسان مضطرب به پاسخ« اهامَّ
جایی از وضیعیِ  انسیان ییرب در مشیکلات، بیه و محتاج اشاره شده اس ؛ حرک  انتقالی اینجا در جابه

دهد کیه خداونید یابد. این حرک  انتقالی نشان میدهد نمود میوضعیتی که خداوند به دعای او پاسخ می
سیم  رهیایی و رفی  زهیای انسیان، وضیعی  او را از مشیکلات و بلاهیا بهگوی دعاها و نیاعنوان پاسخبه

کنید. ایین حرکی  کند که خداوند مؤمنان را خلیوهٔ خود در زمیین میکند. آیه اشاره میمشکلات منتقل می
هیای تنها به تغییرات فیزیکی، بلکه به نیروی روحی و معنوی اشاره دارد کیه مؤمنیان را بیه ویهگیانتقالی نه

یوء»کند. در همین راستا عبارتِ اوندی مانند عدل و رحم  نزدیک میخد بیه رفی  بلاهیا و « یَکْشِیفُ ٱلسُّ
مشکلات توسط خداوند اشاره دارد. حرک  انتقالی اینجا از وضعی  بدی که بر انسان آمده به وضعیتی کیه 

سی . ایین حرکی  انتقیالی برد، در جرییان اکند و مشکلات را از بین میخداوند بدی و نیکی را کنترل می
کنندهٔ مشکلات و نیازهای انسان، وضعی  او را از یک سیو بیه سیوی عنوان حلدهد که خداوند بهنشان می

 کند.دیگر منتقل می
وَ حُشِیرَ لِسُیلَیْمَانَ جُنُیودُهُ »در آیهٔ مقابل نیز شاهد حرک  انتقالی در سراه حضرت سلیمان)ع( هستیی: 

ن یْرِ فَهُیْ یُوزَعُونَ؛مِنَ الْجِنِّ وَالْإِ آوری و برای سلیمان، سراهیانش از جن و انیس و پرنیدگان جمی  37سِ وَالطَّ
 «دسته گردیدند.شدند و برای رژه، دسته

آوری از جنبهٔ فیزیکی، آیه به توصیف عملیاتی اشاره دارد که در آن نیروهای مختلف در یک مکان جم 
جایی، تجم  و ترتییب نیروهیا باشید کیه تواند شامل جابهمی شوند. این حرک  فیزیکیدهی میو سازمان

های مختلیف ها ممکن اسی  در دسیتهگیرد. برای مثال، جنتح  فرمان حضرت سلیمان)ع( صورت می
معنای گیردآوری و بیه« وَحُشِیرَ »واژهٔ  .های منظی ییرار گیرنیدها نیز در گروهتقسیی شوند و پرندگان و انسان

هیای مختلیف بیه مکیانی مشیخص منتقیل اس  کیه در آن نیروهیای پراکنیده از مکاندهندهٔ حرکتی نشان
ای واحید باشید. سیوی نقطیهتواند شامل حرک  فیزیکی نیروها از نقاط مختلف بهشوند. این انتقال میمی
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قسیی و مرتیب معنای آنکه این جمعی  تنیز به« فَهُیْ یُوزَعُونَ »معنای سراه یا ارتش اوس  و به« جُنُودُهُ »واژهٔ 
دادن معنای اختداص و نسب در اینجا به« ل»شوند. حرف شود و برای انجام وظایف مختلف آماده میمی

معنای انتقیال شوند. این انتقال بیهاند به حضرت سلیمان نسب  داده میآوری شدهاس . نیروهایی که جم 
دهندهٔ این اس  که پس از رف نتیجه، نشانعنوان حبه« فَ »مالکی  یا کنترل نیروها به سلیمان اس . حرف 

شوند. ایین انتقیال از حالی  بندی مییافته توزی  و دستهصورت منظی و سازمانها بهآوری نیروها، آنجم 
های مشخدی پییدا یافته و منظی اس  که هر گروه از نیروها وظایف و نقششده به حال  سازمانگردآوری

 کنند. می
ا أَنِ »سورهٔ نمل نیز اشاره کرد:  45وان به آیهٔ تدر همین زمینه می وَلَقَدْ أَرْسَلْنَا إِلَیی ثَمُیودَ أَخَیاهُیْ صَیالِح 

هَ فَإِذَا هُیْ فَرِیقَانِ یَخْتَدِمُونَ؛ سوی ثمود، برادرشان صالح را فرسیتادیی کیه خیدا را راستی بهو به 38اعْبُدُوا اللَّ
معنای از ریشیهٔ )ر، س، ل(، بیه« أَرْسَلْنَا»در این آیه واژهٔ « شدند. بررستید، پس ناگاه آنان دو دستهٔ متخاصی

وَلَقَدْ أَرْسَلْنَا إِلَی ثَمُودَ أَخَیاهُیْ »سوی یوم خود اشاره دارد. عبارتِ فرستادن اس . این واژه بر حرک  پیامبر به
ا  سوی یوم ثمود اس .دهندهٔ حرک  انتقالی حضرت صالح بهنشان« صَالِح 

سازی شده اس . همچنین در عبیارتِ صورت یک رویداد حرکتی موهومپیامبران برای یک یوم به تعیین
هَ » کنید. ایین دعیوت نییز نیوعی سوی پرستش خداوند دعیوت میپیامبر صالح یوم خود را به« أَنِ اعْبُدُوا اللَّ

این انتقال پیام=پرستش  شود.حرک  انتقالی اس  که توسط پیامبر و در راهنمایی و هدای  یوم او انجام می
سوی یومش سم  یوم ثمود و نیز حرک  پیامبر صالح)ع( بهدهندهٔ حرک  ازسوی خداوند بهخداوند، نشان

 برای ابلاغ دستور خداوند اس .
نییز « کردنیدها دو گیروه شیدند کیه بیا هیی نیزاع میفَإِذَا هُیْ فَرِیقَانِ یَخْتَدِمُونَ؛ پس ناگاه آن»عبارتِ 

ها به دو گروه متخاصی پس از دریاف  پیام اس . این نیزاع، هٔ تغییر وضعی  یوم ثمود و تقسیی آندهندنشان
هیا شیده دهندهٔ واکنش انتقالی یوم به پیام صالح اس  که باعث تغییر در وضعی  اجتماعی و دینی آننشان

 اس .
یْرَ فَقَیالَ »الی اس : سورهٔ شریوهٔ نمل که در حال بیان حرک  انتق 20از همین نمونه اس  آیهٔ  دَ الطَّ وَتَوَقَّ

مرا چیه شیده اسی  کیه »پرندگان شد و گو :  و جویای حال 39مَا لِاَ لَا أَرَی الْهُدْهُدَ أَمْ کَانَ مِنَ الْغَائِبِینَ؛
دهد که هدهد از میان سیایر پرنیدگان یاییب این آیه نشان می« بینی؟ یا شاید از یایبان اس ؟هدهد را نمی

در حال انجام حرکتی انتقالی اس  که توجه حضرت سلیمان را جلیب کیرده اسی . وی بیا تعجیب بوده و 
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 ی  حضور هدهد و حرک  انتقالی اوس .دهندهٔ اهمبیند، این موضوع نشانپرسد که چرا هدهد را نمیمی
دَ »واژهٔ  یْر» ایِ معنای بررسی و جستجوکردن اس . ترکیب جملهاز ریشهٔ )ف، ب، د( به« تَوَقَّ دَ الطَّ « وَتَوَقَّ

ن وجوی پرندگان اس ، او در پیِ یافتن هدهد اسی  و اییدهندهٔ حرک  فیزیکی سلیمان)ع( در جس نشان
فَقَیالَ مَیا لِیاَ لَا أَرَی »دهید. در ادامیهٔ آن جملیه، عبیارتِ وجوی فیزیکی را نشیان مییک حرک  و جس 

دهید؛ او از توجیه بیه تمیام وجه سیلیمان)ع( را نشیان میآید که موضوع انتقالی در نگرش و تمی« الْهُدْهُدَ 
شود. این تغییر در تمرکز و توجیه، نیوعی حرکی  انتقیالی پرندگان به توجه خاص به نبودن هدهد منتقل می

 ذهنی اس .
فَمَکَثَ یَیْرَ بَعِیدٍ فَقَالَ أَحَطیُ  »شدنی اس : سورهٔ نمل مشاهده 22وضوح در آیهٔ این حرک  انتقالی به

گیاهی ییافتی  40بِمَا لَیْ تُحِطْ بِهِ وَجِئْتُكَ مِن سَبَإٍ بِنَبَإٍ یَقِینٍ؛ پس دیری نرایید که هدهد آمد و گو : از چیزی آ
دهندهٔ نشیان« فَمَکَثَ یَیْرَ بَعِیدٍ »عبارتِ « ام.ای و برای تو از سبأ گزارشی درس  آوردهکه از آن آگاهی نیافته

دهندهٔ ییک گیردد کیه نشیانوس . هدهد بعد از مدتی کوتیاه بیر میوجوی ابازگش  هدهد پس از جس 
گویید کیه بیا سم  سلیمان)ع( اس . هدهد در این بخش به حضرت سلیمان میحرک  فیزیکی از سبأ به

اطلاع حضرت سلیمان به اطلاع دهندهٔ انتقال از عدماطلاعاتی جام  و دییق برگشته اس . این حرک  نشان
 کامل هدهد اس .

دهندهٔ ، نشیان«اموَجِئْتُكَ مِن سَبَإٍ بِنَبَإٍ یَقِینٍ؛ و من از سرزمین سبأ با خبری یطعی نیزد تیو آمیده»رتِ عبا
 سوی حضرت سلیمان اس . حرک  انتقالی هدهد به سرزمین سبأ و بازگش  به

که این، شود که هدهد به سرزمین سبأ رفته و خبرهایی از آنجا آورده اس  در ادامهٔ داستان مشخص می
یا جَیاءَ سُیلَیْمَانَ »دهد: حرک  انتقالی هدهد به مکانی دوردس  و بازگش  او با اخبار مهی را نشان می فَلَمَّ

تِکُیْ تَوْرَحُونَ؛ ا آتَاکُی بَلْ أَنتُی بِهَدِیَّ مَّ هُ خَیْرٌ مِّ ونَنِ بِمَالٍ فَمَا آتَانِاَ اللَّ نیزد سیلیمان  و چیون فرسیتاده 41یَالَ أَتُمِدُّ
دهید؟ آنچه خدا به من عطا کرده، بهتر اس  از آنچه به شیما آیا مرا به مالی کمک می»گو :  د، سلیمانآم

ا جَیاءَ سُیلَیْمَانَ »عبارتِ « کنید.اس . نه، بلکه شما به ارمغان خود شادمانی میداده  نشیانگر حرکی  « فَلَمَّ
از ریشیهٔ « جاء»ارسال شده اس . واژهٔ  سوی حضرت سلیمانای اس  که ازسوی ملکهٔ سبأ بهانتقالی هدیه

دهندهٔ حرک  فیزیکیی هدییه ازسیوی ملکیهٔ سیبأ معنای آمدن و رسیدن اس . این کلمه نشان)ج، ی، ء( به
هیای الهیی را نسیب  بیه سوی حضرت سلیمان اس . حضیرت سیلیمان)ع( در ایین آییه برتیری نعم به

کید مینعم   کند.های مادی )هدیهٔ ملکهٔ سبأ( تأ
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ا آتَاکُی»ملهٔ ج مَّ هُ خَیْرٌ مِّ هیایی کیه خداونید بیه حضیرت معنای ایین اسی  کیه نعم به« فَمَا آتَانِاَ اللَّ
سلیمان)ع( داده اس  از آنچه که به او هدیه داده شده، بهتر و ارزشمندتر اس . این حرک  انتقالی به تغیییر 

وضیوح بییان سیلیمان)ع( در ایین آییه به های الهی اشاره دارد. حضرتهای مادی به نعم تمرکز از نعم 
کنید. جملیهٔ عنوان فرییب ییاد میتأثیر یرار دهد و او از آن بهتواند او را تح کند که هدیهٔ ملکهٔ سبأ نمیمی

تِکُیْ تَوْرَحُونَ » اند خوشحال و ای که فرستادهبه این معناس  که ملکهٔ سبأ و همراهانش به هدیه« بَلْ أَنتُی بِهَدِیَّ
دهندهٔ انتقیال از داند. ایین حرکی  انتقیالی نشیانرور هستند، ولی حضرت سلیمان)ع( آن را فریب نمیمغ

ای اس  دهندهٔ حرک  انتقالی هدیهوضوح نشانهای حقیقی اس . این آیه بهفریب به درک وایعی  و ارزش
زمین سبأ بیه دربیار سوی حضرت سلیمان ارسال شده اس . حرک  این هدیه از سرکه ازسوی ملکهٔ سبأ به

دهندهٔ تعامل و ارتباط بین دو حکوم  و واکنش حضرت سلیمان به این هدییه و برتردانسیتن سلیمان، نشان
 های خداوند به آن اس .نعم 

یا جَاءَهَیا »توان از منظر حرک  انتقالی به چند بخش تقسییی و تحلییل کیرد: سورهٔ نمل را می 8آیهٔ  فلَمَّ
هِ رَبِّ الْعَالَمِینَ؛نُودِيَ أَنْ بُورِكَ  ارِ وَمَنْ حَوْلَهَا وَسُبْحَانَ اللَّ پس هنگامی که نزد آن آمد، ندا رسیید  42مَنْ فِا النَّ

که پربرک  باد آنکه در آتش اس  و آنکه پیرامون آن اس  و منزّه و پاک اس  خیدا کیه پروردگیار جهانییان 
ا جَاءَهَا»عبارتِ « اس . سم  آتش اسی . موسیی یزیکی حضرت موسی)ع( بهدهندهٔ حرک  فنشان« فَلَمَّ

رسد، یک تغییر مکان یا حرکی  کند و ویتی به آن میشود حرک  میسوی آتشی که در دوردس  دیده میبه
ارِ وَمَنْ حَوْلَهَا»کند. عبارتِ فیزیکی را تجربه می دهندهٔ حرکتیی معنیوی نیز نشیان« نُودِيَ أَنْ بُورِكَ مَنْ فِا النَّ

معنای ورود او به حالتی جدید از درک و معرف  اس . انتقال از یک حال  جهل اشنیدن موسی بهاس . ند
به یک حال  علی و آگاهی، حرکتی معنوی اس . ایین بخیش از آییه، حرکی  شیناختی و درکیی را نشیان 

کیه دهید هیا نشیان میشود. این آیه با ترکیب ایین حرک دهد که از طریق تجربهٔ موسی)ع( حاصل میمی
تواند به حرکتی معنوی و شیناختی منجیر شیود و انسیان را بیه سیطوح چگونه یک حرک  فیزیکی ساده می

 بالاتری از درک و معرف  برساند.
کِتَابِا هَذَا فَأَلْقِهْ إِلَییْهِیْ »از سورهٔ نمل نیز مثالی واضح و روشن از حرک  انتقالی اس :  28آیهٔ  اذْهَب بِّ

سوی آنان بیوکن، سرس به دور از دیدگان آنان خیود این نامهٔ مرا ببر و به 43فَانظُرْ مَاذَا یَرْجِعُونَ؛ثُیَّ تَوَلَّ عَنْهُیْ 
کِتَابِا» عبارتِ  «دهند؟را کناری بگیر و بنگر چه پاسخی می بیانگر دستوری برای حرک  فیزیکیی « اذْهَب بِّ

ی یوم سبأ ببرد. ایین، شیامل ییک حرکی  سواش را بگیرد و بهگوید که نامهاس . سلیمان)ع( به هدهد می
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معنای )بیوکن، بینداز( اس  و به« أَلْقِهْ فَ »سوی یوم سبأ اس . همچنین واژهٔ انتقالی فیزیکی از نزد سلیمان به
دهندهٔ دستور یا صورت فعل امر به کار رفته و نشانآید که بهمعنای )بیوکندن، افکندن( میبه« أَلْقَی»از ریشهٔ 

بیا حیرف « أَلْقِهْ »وی سلیمان)ع( به هدهد برای انجام یک حرک  فیزیکی اس . استواده از فعل فرمان ازس
دهندهٔ این اس  که هدف از این حرک  فیزیکی، انتقال پیامی اس  که هدهد بایید بیه نشان« إِلَیْهِی»اضافهٔ 

معنای دورزدن، بیه« تَیوَلَّ »، فعل «مَاذَا یَرْجِعُونَ ثُیَّ تَوَلَّ عَنْهُیْ فَانظُرْ »همچنین در آیهٔ مبارکهٔ  یوم سبأ برساند.
دهندهٔ این امر اس  که هدهد پس از انجام حرک  فیزیکی نیز نشان « عَنْهُیْ »دورشدن اس  و حرف اضافهٔ 

و انتقال پیام، باید از جمعی  یوم سبأ دور شود. این بخش، بیانگر تغییر در رفتار و نظارت بر واکنش اس . 
 ها را مشاهده کند:ها دور شود تا واکنش آننامه را بیندازد و سرس از آن هدهد باید

 نامهدستور حضرت سلیمان)ع( به عمل هدهد در ارسال                        حرک  انتقالی از دستور به عمل 
هٔ دریاف  آن توسیط ملکیه رحلهٔ ارسال نامه به مرحلحرک  انتقالی از ارسال به دریاف                              م

  سبأ
  ظارت بر ارسال نامه به بررسی واکنش ملکه سبأحرک  انتقالی از نظارت به واکنش                                 ن

 ها تعامل با ملکهٔ سبأ به مرحلهٔ ارزیابی پاسخ            گیری                 حرک  انتقالی از تعامل به نتیجه
 
 
 
 
 
 
 
 

تواند به انتقیال اطلاعیات مهیی منجیر شیود و دهد که چگونه یک حرک  فیزیکی میاین آیه نشان می
های انتقالی نقش مهمی در ارتباطات و ها را دنبال کند. این حرک سرس تغییر در رفتار و نظارت بر واکنش

 های مؤثر کمک کنند.گیریتوانند به تدمییتأثیرگذاری بر دیگران دارند و می

 گیرینتیجه

پهوهش حاضر به بررسی سازوکار کاربرد عندر حرک  در سورهٔ نمل براساس نظریهٔ تالمی اختدیاص 
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 توان از دستاوردهای این پهوهش به شمار آورد:گرفته، نتایج زیر را میهای صورتداش . با بررسی
اسیتان دیگر، دداستان حضرت موسی)ع( نمیادی از حرکی  ایسیتا و حرکی  وضیعی اسی . ازسیوی

تیوان در داسیتان حضرت سلیمان و هدهد، مثال بارزی از حرک  انتقالی اس  و حرکی  چنیدجهتی را می
هیا بیا اسیتواده از ها و تعاملات بین حضرت سلیمان و موجودات مختلف مشاهده کرد. ایین تحلیلمورچه

ای سیورهٔ نمیل کمیک هتر از عناصیر حرکی  در داسیتانهای حرک  در نظریهٔ تالمی، به درک عمییقمؤلوه
 دهند.ها را نشان میکنند و نقش حیاتی حرک  در تحولات و تغییرات معنوی و فیزیکی شخدی می

سم  تحول و تغییر معنوی اس . ایین سم  آتش، حرکتی درونی بهحرک  ایستای حضرت موسی به
سورهٔ نمل بیه  40در آیهٔ  دهندهٔ آمادگی و پذیرش او برای دریاف  پیام الهی اس . حرک  ایستاحرک  نشان

ای دور یرار داش ، در یک لحظه نیزد سیلیمان آورده شید، این صورت اس  که تخ  بلقیس که در فاصله
رسد اصلا  حرکتی نکرده اس  و ناگهان در جای خود ییرار گرفتیه اسی . ایین نیوع ای که به نظر میگونهبه

سیرع  و حرک  به نظر برسند اما در وایعیی ، بهبیتوانند به ظاهر حرک  نمایانگر این اس  که چیزها می
معنای یطعی  و وضوح پیام اسی  سورهٔ نمل، حرک  ایستا به 82جا شوند. بنابر آیهٔ بدون جلب توجه جابه

ای از ییدرت عنوان نماینیدهشود؛ جنبنده بیهای در آن وجود ندارد و مستقیما  به مردم ابلاغ میکه هیچ شبهه
آیید و سیرس در نوعی ایستا و ثاب  اس ، زیرا از زمیین بییرون میجود داشتن حرک ، بهالهی اس  که باو
 شود تا با مردم سخن بگوید.مکانی مستقر می

کند، بلکه یک معجیزه و اثیر ییدرت الهیی را بیه تنها حرکتی فیزیکی را توصیف میسورهٔ نمل نه 12آیهٔ 
دهد که حرکی  ن شرک  دارد. این تحلیل نشان میطور مستقیی در آگذارد که حضرت موسی بهنمایش می

شدنی اس . همچنیین طور واضح ازنظرِ عربی و تالمی تحلیلوضعی در این آیه از چند جنبه بیان شده و به
وجو و بررسی وضعی  ملکهٔ سبأ و ییوم او پرداختیه و صورت خودجوش به جس نمل، هدهد به 28در آیهٔ 

دهندهٔ هوشییاری و دهد. این حرکی  وضیعی نشیانسلیمان گزارش مینتایج مشاهدات خود را به حضرت 
توانایی او در تشخیص انحرافات دینی و فرهنگی اس . هدهد بدون هیچ دستور یا تحریک خارجی، خیود 
در پیِ اطلاعات جدید رفته و با گزارش دییق و جام  خود به سلیمان، نقش مهمیی در انتقیال اطلاعیات و 

دهندهٔ استقلال عمل و ابتکیار هدهید در انجیام وظیایف ند. این حرک  وضعی، نشانکدهی ایوا میآگاهی
های دیگران و همکیاری گیری از توانمندیاس  که به بهره 38ای از حرک  وضعی در آیهٔ خود اس . نمونه

  کند که تخکند. در انتهای آیه، سلیمان)ع( اولوی  زمانی را مشخص میدر دستیابی به اهداف کمک می
ریزی دییق و دهندهٔ برنامهملکهٔ سبأ باید یبل از آنکه افراد به او مسلمان شوند، به او آورده شود. این امر، نشان

گیری بهینه از مناب  و زمان برای دسیتیابی بیه بندی اس  که جزئی از حرک  وضعی اس  و در بهرهاولوی 
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نظر کمک می ین یُجِییبُ ٱلْمُضْیطَرَّ إِذَا دَعَیاه» نمل، عبیارتِ سورهٔ شریوهٔ  62کند. بنابر آیهٔ اهداف مدِّ بیه « امَّ
گویی خداوند به دعای انسان مضطرب و محتاج اشاره شده اس ؛ حرک  انتقالیِ اینجیا از وضیعیتی پاسخ

دهد. ایین هایی یرار دارد به وضعیتی اس  که خداوند به دعای او پاسخ میکه انسان در مشکلات و محن 
گوی دعاهیا و نیازهیای انسیان، وضیعی  او را از پاسیخ عنواندهد که خداونید بیهشان میحرک  انتقالی ن

حرکی  انتقیالی فیزیکیی و  22کنید. در آییهٔ سم  رهایی و رف  مشیکلات منتقیل میمشکلات و بلاها به
رکی  دهندهٔ حوضوح نشاناطلاعاتی اس  که هدهد طی کرده تا خبر مهمی را به سلیمان برساند. این آیه به

ای ناپدید شیده و توجیه حضیرت سیلیمان را جلیب کیرده اسی . طور ییرمنتظرهانتقالی هدهد اس  که به
دهندهٔ اهمیی  و تیأثیر ایین گردد و ایین امیر، نشیاندنبال او میای اس  که سلیمان بهگونهحرک  هدهد به

توانید بیه انتقیال میدهد که چگونیه ییک حرکی  فیزیکیی نشان می 28حرک  انتقالی اس . همچنین آیهٔ 
های انتقالی ها را دنبال کند. این حرک اطلاعات مهی منجر شود و سرس تغییر در رفتار و نظارت بر واکنش

 های مؤثر کمک کنند.گیریتوانند به تدمیینقش مهمی در ارتباطات و تأثیرگذاری بر دیگران دارند و می
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Intra-surah Jinās; Case Studies of Surshs 

 “al-Dhāriyāt”, “al-Ṫūr”, “al-Najm”, “al-Qamar”, and “al-Raḥmān”, 
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Abstract 

The Quranic vocabulary exhibits phonetic cohesion externally and semantic coherence internally. Paronomasia (Jinās) is 

a literary device that contributes to this structural homogeneity. The previous studies have mainly addressed Jinās at the 

level of the hemistich, poetic line, within a prose clause, and between adjacent ones. Still, this article aims to analyze 

Jinās on a broader scale, that is, “in the context of the surah” and beyond adjacent verses. Using a descriptive-analytical 

method, this paper examines five surahs, namely “al-Dhāriyāt”, “al-Ṫūr”, “al-Najm”, “al-Qamar”, and “al-Raḥmān”, as 

samples. According to the results, these surahs, in addition to repetition, contain all kinds of Jinās at the whole surah 

level, indicating the Quran's attention to lexical uniformity within a surah’s structure. Also, the functions and aesthetic 

dimensions of these intra-surah Jināses can be classified into two categories: 1) Semantic functions, including text 

cohesion, creating contrast and correspondence between different sections of the surah, and returning to the semantic 

spaces outlined in the text. 2) Aesthetic functions, including the creation of order, proportion at the surah level, and 

phonetic music, repetition, and playing with the mind. 

Keywords: Intra-surah Jinās, Textual Jinās, al-Dhāriyāt, al-Ṫūr, al-Najm, al-Qamar, al-Raḥmān 
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 چکیده

بستگی معنایی هستند؛ ازجمله عوواملی هوه بوه ایو  ، واجد همواژگان قرآنی از منظر بیرونی دارای انسجام آوایی و از منظر درونی
های پیشی ، جنواس عمودًاد در سومص م،ور ، است. در پژوهش« جناس»گیری از آرایهٔ هند، بهرهشکلیِ ساختاری همک میهم

ًور، یعنوی در هلان بیت یا درون فقره و فقراتِ هنار هم در نثر ممرح بوده است، اما ای  مقالوه در پوی واهواوی جنواس در مقیواس
 و فراًر از آیات مجاور است.« بافت سوره»

ها هنود. یافتوهعنوان نمونوه بررسوی میرا بوه« ذاریات، طور، نجم، قمر و الورحم »پنج سورهٔ  ًحلیلی،ای  مقاله با روش ًوصیفی
دارد هه گویوای اهتموام قورآن هوریم بوه  وجود بر ًکرار، انوا  جناس در سمص هل سوره نیزها، افزوندهد هه در ای  سورهنشان می

ای در دو سومص سوورههوای درونهمسانی واژگان در ساختار یک سوره است. همچنی ، هارهردها و وجوه زیباشناختیِ ای  جناس
هوای سووره و بازگشوت بوه . هارهردهای معناشناختی: شامل انسجام مت ، ایجاد ًقابل و ًناظر میوان بشش1شوند: بندی میدسته

شووناختی: شووامل ایجوواد نظووم و ًناسووو در سوومص سوووره، ایجوواد . هارهردهووای زیبایی2شووده در مووت ؛ ضوواهای معنووایی طرحف
 ، ًکرار و بازی با ذه .آواییموسیقی
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 مقدمه

دارد و واژگوان آن در مواده و صوورت از حسو  و زیبوایی  ایقرآن هریم در انتشاب واژگان دقوت ویوژه
باشند و معجزهٔ نظم را به وجود ای است هه ازنظر آوایی همساز میگونهبرخوردارند. ًرهیو واژگان در آن به

بر آنکه واژگان قرآنی ازنظر بیرونی انسجام آوایوی و موسویقایی دارنود، ازنظور درونوی میوان اند. افزونآورده
 بستگی و پیوند وجود دارد. ها همنمعانی آ

هنود اسوتفاده از آرایوهٔ جنواس اسوت. جنواس در ل وت شکلی همک مییکی از عناصری هه به ای  هم
نسبت به نظیر آن است و در جایی اطلاق  بودن و در بلاغت نیز ًوصیف یک واژهشکلمعنای همانند و همبه

معنایشان متفاوت باشند. آنچه ًاهنون با عنوان بحوث جنواس شود هه الفاظ دو واژهٔ مجاور شبیه هم اما می
 ممرح بوده است، جناسی است هه در درون م،ر  و بیت یا درون فقره و فقراتِ هنار هم در نثر بوده است.

وجو هند هه در دل سوره و در حجموی فراًور از ای جدید از جناس را جستهوشد ًا گونهای  مقاله می
طور هه در واژگان درون یوک آیوه یوا آیوات یرد. مسئلهٔ پژوهش آن است هه آیا همانگآیات مجاور شکل می

 وجو هرد؟ًوان ای  امر را جستعنوان مت  نیز میافتد، در مجمو  یک سوره بهمجاور جناس اًفاق می
دانان به چنوی  های بلاغت و نقد و ادب یاد شده است، ولی بلاغتانوا  بسیاری برای جناس در هتاب

دلیل ای  امر شاید  1شود.اند و در فهرست طولانیِ انوا  جناس اثری از آن مشاهده نمیجناسی ًوجه نداشته
هم معموف بوده و فراًر از جملات، بوه مجموو  موت   آن باشد هه آنان ًوجهشان به رابمهٔ دو واژۀ نزدیک به

 گیورد. همچنوی  بررسویجاور قرار میشکلی واژگانِ ماند و ًمامی انوا  جناس در چگونگی همنظر نداشته
عنوان شاهد آمده است، اما با محور قراردادن قورآن آنان بیشتر راجع به اشعار بوده و آیات قرآن در هنارش به

های ادبی را از آنچه مرسوم است فراًر بُرد و بوه مجموو  ًوان سمص آرایههای ادبی میعنوان استشراج آرایهبه
 های ادبی نیز اجراشدنی ست. مر در سایر آرایهمت  ًعمیم داد. ای  ا

دلیل ًداعی ًر و دشوارًر است؛ زیرا گفت  دو هلمهٔ مجانس هنار هم، بهجناسی دقیق« ایجناس سوره»
هند و درنظرداشت  آن بدون افتادن، ذه  واژهٔ نشست را فراموش میو ًشابه امکان بیشتری دارد، اما با فاصله

رو ایو  امور ًواند اًفاق بیفتد، امکوان وقوو  هموی دارد. ازایو ه آن هم در نوشته میوبرگشت به مت  هرفت
 ًری از اعجاز بیانی قرآن را نشان دهد.های پنهانًواند لایهمی

ًرًیو پوردازیم هوه بوههای ذاریات، طور، نجم، قمور و الورحم  میهایی از سورهدر ای  مقاله به نمونه
جز بشش نشست سوورۀ ذاریوات هوه در اند )بهواقع شده 27و در جزء  هست 55ًا51های م،حف، سوره

 است(. 26جزء 
                                                 

 .455و450و  292و264، معجم المصطلحات البلاغية؛ مملوب، 526و467، المعجم المفصّل في علوم البلاغة. نک: عکاوی، 1
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 های آن. جناس و گونه1

معنای یک به« جنس»شود، از مادهٔ نیز گفته می« ًجانس»و « مجانسه»، «ًجنیس»هه به آن « جناس»
از « جوانسسس »م،در « نسهمجا»مانند « جناس»گونه از ًمامی اشیاست؛ مانندِ انسان، پرنده و دیگر چیزها. 

از بواب ًفاعول نیوز « ًجانس»بودن چیزی با چیز دیگر است. شکلمعنای همانند و همباب مفاعلۀ آن و به
نسبت به نظیور آن  ای  اصملاحات در بلاغت، در ًوصیف واژه 2بودن دو شیء در جنس واحد است.داخل

ها جناس اطلاق شوده اسوت اموا رسانند به آندلیل آنکه هریک از دو هلمه به یکدیگر شباهت میاست و به
  3سازی و عمل گوینده یا نویسنده است.شکلجنس و هممعنای همباب ًفعیل و به« ًجنیس»

طور خلاصوه، حقیقوت جنواس از دیود بوه 4ًعاریف اصملاحی بسیاری دربارهٔ جناس ارائه شده است.
  5تفق و معنایشان مشتلف باشد.ای مگونهپژوهان آن است هه دو واژه الفاظشان بهبلاغت
ای وسیع دارد هه در منابع بلاغی، صوور گونواگونی بورای آن ، از حیثِ ًنوِ  ساختاری، گستره«جناس»

شده، اصوولِ جنواس را در سویزده بندیالدی  سیوطی با رویکردی طبقهگذاری شده است. جلالًبیی  و نام
را اح،وا هورده  ای بالغ بر چهارصود گونوهی دیگر، مجموعهنوِ  اصلی جای داده و با ًفریعِ هریک به انواع

  6جوید.بندی، به شواهد و امثلهٔ متعددی استناد میاست؛ وی در ًبیی  ای  طبقه
بسیاری از انوا  جناس در حوزۀ شعر ممرح است و آن را در قرآن هریم و دیگر متون دینی نباید جُست. 

سوازد و اخوتلاف ،ر، دو واژه را از ًمامی جهات شبیه هم میبراساس ًقسیمی ساده، همگونی در چهار عن
. هیئت حاصول 3. ًعداد حروف، 2. نو  حروف، 1هاهد: ها ًاحدودی از ای  همانندی میدر هریک از آن

. ًرًیو حروف. اگر دو واژه در ًمامی ای  عناصر مشترک باشوند و ًنهوا در معنوا 4ها، ها و سکوناز حرهت
جنواس »نام دارد و اگر دو واژه در یکوی از ایو  چهوار عن،ور مشتلوف باشوند، « س ًامجنا»ًفاوت یابند، 

طور طبیعی با ًفاوت یکی از عناصر یادشده معنا نیز متفواوت شود. بهنامیده می« جناس ناقص»یا « غیرًام
 خواهد بود.

بواز گردنود  نوعی دیگر از همگونی واژگان آنجاست هه واژگانی آورده شود هه در زبوان بوه یوک ریشوه
قِم و قیّم در )هم م»ریشگی(؛ مانند اس یِّ یِ  الْقس ک لِلدِّ جْهس قِمْ وس أس اند و نیوز مشوتق شوده« قوام»هوه هور دو از  7«فس

                                                 
 .1/97، الربيع انوار؛ مدنی، 6/43، العرب لسانمنظور، . اب 2
 .  91، الكنز جوهر. حلبی، 3
 .267و265، معجم المصطلحات البلاغيّة و تطوّرها. مملوب، 4
 .372، كتاب الطراز؛ علوی یمني، 91، جوهر الكنز. حلبی، 5
 .71، جني الجناس. سیوطي، 6
 .43. روم: 7
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نٰافِسُونس » سِ الْمُتس نٰافس تس لْیس ودس »و  8«فس لس و « اقتضواب»و « اشوتقاق»بوه ایو  نوو  در علوم بودیع،  9؛«وس وٰالِدٍ وس مٰوا وس
  10ت.اطلاق شده اس« مجانس»

گاه دو واژه از یک ریشه نیستند اما ازنظر ظاهری شبیه یکدیگرند و حتوی در ًموامی یوا بیشوتر حوروف 
ًجنویس »ریشتی(. از ایو  نوو ، بوه اند )همرود از یک ریشهای هه گمان میگونهاند، بهاصلی خود یکسان

 11ًعبیر شده است.« شبه اشتقاق»و « ایهام اشتقاق»، «اطلاق
و بسیاری دیگر آن دو را از اقسام  ای مستقل دانستهدانان گونهرا برخی بلاغت« اشتقاقبهش»و « اشتقاق»

ساخت  اشتقاق در جناس مشوکل شرط اختلاف در معنا ممک  است در داخل 12اند.شمار آورده ًجنیس به
آیود، صی ه به وجود می به ً ییردانان در اینجا به همان میزان اختلافی هه باًوجهایجاد هند اما ظاهراد بلاغت

 اش در همان جناس ًام است ًا آن را از ًکرار متمایز سازد.هنند. قید اختلاف در معنا هارهرد عمدهاهتفا می
هیود باشود خوارج از چهوارچوب جنواس  برخی برای حل مشکل، مواردی را هوه هلموۀ ثوانی بورای ًأ

بِیراد : »مانند 13دانند،می ا هس عْلُ َّ عُلُوًّ تس هواد » 14،«وس لس لاد مُبٰارس نْزِلْنِي مُنْوزس هٰوا» 15،«أس ُُ زِلْزٰالس رْ
س
وتِ اأْ ایو   16؛«إِذٰا زُلْزِلس

اشکال بر ای  امر وارد است هه وقتی سش  از اختلاف در معناست، منظور اختلاف در نفس هلمات اسوت 
هوای اسهای یادشده میان مشتقات اختلاف در صی ه وجوود دارد و در هموان سومص، سوایر جنو در نمونه

مق،ود از اختلاف، اختلاف در معنایی نیست هه از مجمو  ًرهیو برخاسته باشد ًا . اشتقاق متفاوت است
نقوش مشوتقات . بگوییم آنجا هه مفعول مملق است جناس اشتقاق نیست و در موارد دیگور جنواس اسوت

هایی هوه نویسونده بورای نوههای یادشوده بوا نمومیان نمونه. هندها ایجاد نمیًفاوًی در معنای اشتقاقی آن
رُكس لِلْیُسْوریٰ : »چه ًفاوًی است؟ مانند 17جناس اشتقاق مثال آورده، سِّ یِْ  » 18،«وس نُیس وهِیدس شْوهِدُوا شس  19،«وس اسْتس

مِیلس » 20،«یُنٰادِ الْمُنٰادِ » فْصس الْجس صِ ال،َّ اصْفس خ،وص مورد اخیر هه مانند موارد پیشی ، مفعوول مملوق به 21،«فس
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 نوعی است.

حال، مواردی از اشتقاق وجود دارد هه مشتقات اختلاف معنایی دارند؛ به ای  صورت هه هر واژه عی در
اند. بوه ایو  در معانی چندی هاربرد دارد و هریک از مشتقات از معنایی متفاوت با معنای دیگر مشتق شوده

های مشوتق سبت به سایر جناسهنیم هه در مرًبۀ بالاًر از بلاغت و زیبایی ناطلاق می« اشتقاق پویا»نو ، 
ر»قرار دارد، مانند:  جس ور»سورۀ قمر. طبق ًوضیحی هه خواهد آمود،  9و  4در آیات « اُزْدُجِرس »و « مُزْدس جس « مُزْدس

شودن در معنای متعدی آن هه رانده« اُزْدُجِرس »دهد و در معنای لازم ای  ماده به هار رفته و پندگرفتن  معنا می
 آن دو، ًفاوت معنایی وجود دارد. رو میانباشد. ازای 

های ادبوی ممورح ًر از ًمامی آنچوه در آرایوههماهنگی میان واژگان قرآنی گسترده است، حتی گسترده
بینیم در جنواس و دیگور مویاست؛ شاهد آنکه، گاه قرآن هریم میان واژگان هماهنگی برقرار می هنود ولوی 

بلکه حتوی اشوتراک در یوک یوا دو حورف نیوز واژگوان را  اشتقاق نیز داخل نیست،های ادبی حتی شبهگونه
بُوا»برای نمونه، در  22سازد.همشوان می سس هُمْ بِما هس سس رْهس هُ أس یِْ  وس اللَّ تس کُمْ فِي الْمُنافِقی س فِئس ما لس ک و »هاربرد  23«فس

سس »موجو همشوانی دو واژه « س بُوا»و « أرْهس سس یْ »و « مُنافِقی »شده است. « هس تس یوز همشووانی شوایان ن« فِئس
 ًوجهی دارند.

 ایسوره. تعریف جناس درون2

دانان شرط اختلاف معنا را هه اشکال نیست و علتش آن است هه بلاغتهدام از ًعاریف جناس بیهیچ
هه دهند، درحالیًنها در جناس ًام باید وجود داشته باشد، در مقام ًعریف به ًمامی انوا  جناس ًسری می

طور هه اشاره شد، دهند. شاید همانم عمل ًوجهی به اختلاف معنا در غیرجناس ًام نشان نمیغالباد در مقا
جنواس »رو، داننود. ازایو دلیل ً ییر در شکل و اشوتقاق هلموه را هوافی میهمان اختلاف اندکِ معنایی به

ای آن سوورهاس درونجن»هنیم: گونه ًعریف میرا ای « ایجناس سوره»ًر طور خلاصهیا به« ایسورهدرون
ای در معنا، اختلاف داشته گونهاست هه واژگانی در سوره به هار رفته باشد هه در جنس حروف، اشتراک و به

 «باشند.
وجو هنیم؛ چوه در شوعر و چوه در نثور، آن را اگر ای  نو  جناس را خارج از قرآن هریم بشواهیم جست

جناس متنی آن است هه در مجمو  یک مت  »خواهد بود:  ًوانیم بنامیم و ًعریفش چنی می« جناس متنی»
 «ای در معنا، اختلاف داشته باشند.گونهواژگانی به هار رفته باشد هه در جنس حروف، اشتراک و به

                                                 
 . 45-41، «گزینی قرآننقش ًناسو واژگانی در واژه». نک: خرقانی، 22
 .88. نساء: 23
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قرار دارد هه ممکو  اسوت در درون یوک آیوه یوا در آیوات « ایآیهجناس »در مقابل « ایجناس سوره»
شوود و ًر، میدانی برای ایو  آرایوه در نظور گرفتوه میدر سوره فضایی هلی مجاور اًفاق بیفتد اما در جناس

« ایسوورهجنواس درون»شوود. هنگوام بررسوی شناسی مجمو  یوک سووره از آن منظور ممالعوه میزیبایی
هوا نیوز بششوی از موت  و سووره هسوتند. ًوانیم هنار بگوذاریم، چوون آنهای در آیات مجاور را نمیجناس

هایی هه ممالعه شد ممک  است در یک نمونه بششی از آن در آیات مجاور و بشش سوره همچنی  براساس
 آورد. وجود می های جدی بهدیگر فراًر از آن باشد و لزومی به ًفکیک آن دو نیست و دشواری

با بررسی و ًمبیق جنواس بوا ًعریوف سونتی آن در یوک سووره « ایسورهجناس درون»روش  است هه 
گیوریم و چهوارچوب در ای  نو ، جناس را فراًر از آیات مجاور و در درون سوره در نظور میمتفاوت است. 

حال، موارد جنواس سونتی در سووره را نیوز استق،وا آن، ًوسعه و م،ادیق آن، افزایش خواهد یافت. درعی 
 خواهد هرد و هار موضوعی در یک سوره خواهد بود.

ن یک سوره است و در هنار آن، ًکرار نیز بششی دیگر از ای بششی از سازواری میان واژگاجناس سوره
ها و آواهاست؛ با ای  ًفاوت هه در جنواس هامول هاست. در واقع، جناس هم ًکرار واژهای  هماهنگی واژه
هوایی شود و معنا ًازه است و جناس ناقص هم ًکرار ناقص واژه است و هلمهٔ دوم ًفاوتًنها لفظ ًکرار می

د دارد. به ای  دلیل، در هنار جناس مواردی هم از ًکرار واژگانی در ای  مقاله برای ًکمیول اندک با نظیر خو
 شود.هار یاد می

ًوان واژۀ بشر در سورۀ مدثر دانست هه چهار بار در ایو  سووره ًکورار ای را میسورهنمونهٔ جناس درون
ةٌ لِلْبس »شده است:  احس وَّ رِ*لس شس وْلُ الْبس ا إِلاَّ قس رِ.إِنْ هٰذس شس ا لِلْبس ذِیرد رِ*نس شس یٰ لِلْبس ا هِيس إِلاَّ ذِهْرس رِ*وس مس  24«شس

رود. است و انسان هه در مفرد و جمع به هار موی« بشره»دو معنا دارد: ظاهر پوست هه مفرد آن « بشر»
 اند هه پوستش نمودار است، برخلاف حیواناًی هه بدنشان را پشم و موو و هورک ورو بشر گفتهبه انسان ازآن

  25پوست ضشیم پوشانده است.
رِ »در « بشر» شس ةٌ لِلْبس احس وَّ رو، معنای انسوان اسوت. ازایو دیگر به« بشر»است و سه « پوست»معنای به« لس

، جناس ًام وجود دارد و رابمۀ آن سه با یکدیگر ًکرار است. ممکو  اسوت فاصولۀ «بشر»ها با ای  میان آن
معنای انسان است چندان زیاد نباشد هوه موانع نشست هه به« ربش»معنای پوست است با دوم هه به« بشر»

ای هه ممک  است موانع از جنواس بوه گونهشان زیاد است، بهجناس به شمار آید، ولی دو بشر دیگر فاصله
هوای ًقوارن زیبوایی میوان بشش« بشور»شمار آورد. ًکورار ًوان به ای میها را جناس سورهشمار آید اما آن

                                                 
 . 36، 31، 29، 25. مدثر: 24
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م یره هه ازروی هبر و نشووت حوق را انکوار هورد و رقرار هرده است. در پاسخ سش  ولیدب مشتلف سوره ب
گردانود و دهد هه بشره و پوست را سویاه میقرآن را سحر و سش  بشر خواند، خداوند او را وعدۀ سقری می

موورد  هند هه آیات قرآن سش  بشر نیست، بلکه هشدار و مایۀ ًذهر بورای بشور اسوت. ایو خاطرنشان می
 دهد.دهندهٔ آن است هه قرآن هریم به همسانی واژگان در یک سوره اهمیت مینشان

 ذاریات ۀای در سورسورههای درون. جناس3

های ایموان های مکی است هه بوه ًحکویم پایوهسورۀ ذاریات ش،ت آیه دارد. ای  سورهٔ هریمه از سوره
اسوتوار را براسواس  هنود و عقیودهٔ یگانوه و قهوار میپردازد و انسوان را متوجوه قودرت و ًوانوایی خودای می

گیری بششوی از سووره بوه بوازگویی داسوتان پیوامبران و موضوع 26.نمایودریزی میپرهیزگاری و ایمان پایوه
شوود. در ایو  راسوتا، ق،وۀ پردازد و عذاب و نابودی آنوان را یوادآور میهای سرهش در مقابل آنان میملت

و حضرت موسی و داستان گردنکشان قوم عواد و ثموود و نووح را بازگفتوه و  حضرت ابراهیم و حضرت لوط
 شود: متعدد به هار رفته است هه در ذیل بیان می« رسل»مشتقات مادۀ 

یْهِمْ حِجس » لس *لِنُرْسِلس عس وْمٍ مُجْرِمِی س یٰ قس ا إِلس ا أُرْسِلْنس الُوا إِنَّ *قس لُونس ا الْمُرْسس هس یُّ مْبُکُمْ أس ا خس مس الس فس ةد مِوْ  طِویٍ .قس  27«ارس
ها برای ویرانی گلبه شکل پیاپی در ای  سه آیه، مأموریت فرشتگان را با مأموریت سنگ« ارسال»آمدن مادۀ 

هوم بورای رسوولان الهوی و هوم بورای « ارسوال»طور زیبوایی از موادۀ زند و بوهشهرهای قوم لوط پیوند می
 باران استفاده شده است.سنگ

هم برای فرستادن موسی و هم برای فرستادن باد استفاده شده اسوت « ارسال»مادۀ  در دو آیه دیگر نیز از
هه نشان دهندۀ آن است هه در عالم هستی؛ چه فرشتگان و چه پیامبران و چه جمواداًی ماننود سونگ و بواد 

وْنس بِسُ »ًوانند باشند: همه مأموران الهی می یٰ فِرْعس اهُ إِلس لْنس رْسس یٰ إِذْ أس ا وس فِي مُوسس ولْنس رْسس وادٍ إِذْ أس انٍ مُبِویٍ *وس فِوي عس لْمس
. قِیمس یصس الْعس یْهِمُ الرِّ لس سُولٍ إِلاَّ »نیز هلمهٔ رسول آمده است:  52در آیهٔ  28«عس بْلِهِمْ مِْ  رس ذِی س مِْ  قس ی الَّ سً ا أس لِكس مس ذسٰ هس

جْنُونٌ. وْ مس احِرٌ أس الُوا سس  «قس
ای زیبا از در سورۀ ذاریات آمده است هه نمونه« رسل» طبق آنچه بیان شد، شش مورد از مشتقات مادۀ

نشوی  معوانی متفواوًی را بوه واژگوان همای را شکل داده است؛ چراهه ای  ماده باًوجهجناس اشتقاق سوره
سازی واژگانی در سمص سوره، بیانگر آن است هه مأموریت الهی پیامبران ًا دیگر بر همسانسازد و افزونمی

 له خموط محوری سوره است.موجودات، ازجم
                                                 

 .3/232، صفوة التفاسير. صابونی، 26
 .33-31. ذاریات: 27
 .41و  38. ذاریات: 28
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لُوم»و « مُلِیم» ای است هه در سورهٔ ذاریات آموده اسوت: سورهای دیگر از جناس اشتقاق دروننمونه« مس
لُومٍ.» نتس بِمس ا أس مس نْهُمْ فس لَّ عس وس تس مِّ وس هُوس مُلِیمٌ*فس اهُمْ فِي الْیس ذْنس بس نس هُ فس اهُ وس جُنُودس ذْنس أسخس  29«فس

لاسمس »د هه خمایی مرًکو شود هوه مسوتحق سورزنش باشود. به هسی گوین« مُلِیم»  اسوتحقّ »، یعنوی «أس
لُووم» 30هرد.حالت اسم فاعلی نیز معنا شده است هه فرعون خود را ملامت می«. اللّوم اسوم مفعوول از « مس

وْم» طوور درخوور و مسوتحق سورزنش نیوز معنوا معنای هسی است هه سورزنش شوده اسوت. همی و به« لس
  31دهد.می

دشمنان الهی مستحق اربرد ای  دو واژه هه دارای جناس اشتقاق هستند، بر ای  مملو دلالت دارد هه ه
به سرانجام وخیمی هه در انتظارشوان هسوت، بور پیوامبر)ص( هویچ سرزنشوی روا و باًوجه ملامت هستند

 نشواهد بود.
ذِیرٌ مُبِیٌ *وس لاس » کُمْ مِنْهُ نس ي لس هِ إِنِّ ی اللَّ وا إِلس فِرُّ ذِیرٌ مُبِیٌ .فس کُمْ مِنْهُ نس ي لس رس إِنِّ ا آخس هِ إِلٰهد عس اللَّ لُوا مس جْعس سً « بیان» 32« 

انس »و  33معنای هشف و آشکارشدن چیزی استبه بس معنای صوورت لازم بوههه باب افعال آن باشد هوم به« أس
ابرای  ممکو  اسوت رود. بنوآشکار هرد و بیان هرد، به هوار مویمعنای صورت متعدی بهآشکار شد و هم به

  34معنای آشکار یا آشکارهننده بگیریم.را هه اسم فاعل از باب افعال است به« مبی »
ذِیرٌ مُبِیٌ  » در دو « مُبِوی »در هر دو آیه آمده است ولی آیا معنای هر دو یکی و ًکرار است یا معنوای « نس

نظورات در ًفسویرش مشتلوف اسوت: دانند و آیه متفاوت و جناس است؟ گروهی از مفسران آن را ًکرار می
واسمهٔ داشتِ  معجزات صورت مردد؛ نذیری هه بههنند و معنایش را یا بهبرخی یکی از دو معنا را ًعیی  نمی

ای ازسوی خداست یا نذیری هه بیوانگر چیزهوایی اسوت هوه بایود از آن ًرسوید، دهندههه بیمروش  است 
هید اسوت.ًکرار در ای  آیات به 36گیرند.و نواهی الهی میهنندهٔ اوامر معنای بیانیا به 35دانندمی  37سبو ًأ

بگیرند؛ به ای  ًرًیو هه آیهٔ قبل دعوت به اصول ایموان  برخی سعی دارند هرهدام را ناظر بر مملبی جداگانه
کُمْ مِنْهُ »هند. بنابرای ، ًکرار جملهٔ به خدا و ای  آیه دعوت به یگانگی ذات پاک او می ي لس وذِیرٌ مُبِویٌ  إِنِّ در « نس

                                                 
 .54و  40. ذاریات: 29
الفرقاان ؛ صادقی ًهرانی، 12/323، در تفسير قرآن مخزن العرفان؛ امی ، 12/557، لسان العربمنظور، ؛ اب 751، مفردات ألفاظ القرآن. راغو اصفهانی، 30

 .27/333، في تفسير القرآن
 .6/220، قاموس قرآن؛ قرشی، 9/6145، شمس العلوم؛ حمیری، 1/751، مفردات ألفاظ القرآن. راغو اصفهانی، 31
 .51-50. ذاریات: 32
 .157، مفردات ألفاظ القرآن. راغو اصفهانی، 33
 .1/258، قاموس قرآن؛ قرشی، 13/68، العرب لسانمنظور، ؛ اب 1/688، شمس العلوم. حمیری، 34
 .5/151، انوار التنزیل و اسرار التأویل. بیضاوی، 35
 .9/396، التبيان فی تفسير القرآن. طوسی، 36
 .4/274، مدارک التنزیل و حقائق التأویل. نسفی، 37
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 38پرسوتی اسوتبر ًرک ایمان به خدا و در مورد دیگر انذار در برابر شرک و دوگانه« انذار»عنوان یک مورد به
در ایو   39شود و ًکراری نیسوت.یا اولی مربوط به مع،یت است و دومی مربوط به شرک، پس مشتلف می

 شود. متعلق انذار متفاوت میرسد و به حد جناس نمی« مُبِی »اقوال، ًفاوت معنای 
یعنوی « مُبِویٌ  » 50اما شاید وجه مناسو آن باشد هه میان معنای دو مبی  ًفاوت قائول شوویم: در آیوهٔ 

« مُبِویٌ  » 51آشکار، یعنی پی مبریِ م  با دلایل و معجزات روش  است و برای شما ناشناخته نیست. در آیۀ 
راه دارم و هژراهوۀ شوقاوت را از شواهتی و شرک را برایتان بیان مویپرسیعنی بیانگر؛ یعنی عاقبت دردناک بت

  40اند.هه برخی مفسران گفتهسازم؛ چنانسعادت برایتان جدا می

 طور ۀای در سورسورههای درون. جناس4

هایی است هه به اصول اعتقاد، یعنوی آیه است و ازجمله سوره 49طور در مکه نازل شده و شامل  سورهٔ 
سو روی مسئلهٔ معاد و سرنوشت های آن از یک پردازد و سنگینی بحثمی« و رسالت و بعث و جزا ًوحید»

  41دیگر بدان و مجرمان در روز عظیم است.نیکان و پاهان و ازسوی
ة»و « فاهِهِی » در سورۀ طور دو واژهٔ  اهِهس اهُمْ »هار رفته است: با فاصلهٔ چند آیه به « فس سً ا آ اهِهِی س بِمس هُمْ فس بُّ رس

. هُونس شْتس ا یس حْمٍ مِمَّ ةٍ وس لس اهِهس اهُمْ بِفس دْنس مْدس حِیمِ*وس أس ابس الْجس ذس هُمْ عس بُّ اهُمْ رس قس   42«وس وس
، اصول واحود التحقيقبنابر ًوضیص  43طبع است.معنای شوخبه« فاهه»معنای مملق میوه و به« فاههه»

یابد: در سش ، در عمول، متناسو با آن نمود میبودن است و ای  مملو در هر امر طبعدر ای  ماده، خوش
مزه در اخلاق، در طعم و مانند آن. ازجمله م،ادیق آن عبارت است از: میووه هوه در طبیعوت خوود خووش

اخلاق و زنودگی گووارا. اموا ًعجوو، ًونعّم و است، شوخی هه دلچسوو و لمیوف اسوت، انسوان خووش
   44ار اصل واحد معنایی است.مندی و خنده ازجمله آثبردن، شیرینی، بهرهلذت

وجوهی بیان شده است: اهول  18در آیهٔ « فٰاهِهِی »معنای میوه است اما در ًفسیر به 22در آیهٔ « فاههه»
هایی را هوه هنند؛ میووه و فاههوهوگو میهایی هه خدای ًعالیٰ به ایشان داده با هم گفتبهشت دربارهٔ نعمت

برند؛ از آنچه خدا به هند لذت میهایی هه پروردگارشان به ایشان میسانگیرند؛ از احخدا به ایشان داده می

                                                 
 .2/378، نمونه تفسير. مکارم شیرازی، 38
 .9/323، دة الابراركشف الاسرار و ع. میبدی، 39
 .1/1112، نور تفسيردل، . خرم40
 .22/406، تفسير نمونه؛ مکارم شیرازی، 3/243، صفوة التفاسير. صابونی، 41
 .22و  18. طور: 42
 .3/381، العين كتاب. فراهیدی، 43
 .  144-9/143، الكریم القرآن كلمات فی التحقيق. م،مفوی، 44
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 45هنند.ایشان داده اظهار شگفتی می
هُمْ »به هار رفته است و با « فاههه»پیش از « فٰاهِهِی »رسد چون به نظر می بُّ اهُمْ رس سً ا آ ، هه از عموای «بِمس

معنای دریافت میوه باشود و بوا معوانی نباید به نشی  شده است،گوید، همطور مملق سش  میپروردگار به
گوینود. بنوابرای  در دیگر همراه است؛ یعنی شادمان و در هیف و در شگفت هستند و با هم از آن سش  می

اند در دو معنای متفاوت به هار رفته« فکه»ای زیبایی صورت گرفته است و مشتقات مادهٔ اینجا جناس سوره
 قاقی معمولی است.و فراًر از یک جناس اشت

ّ  »هنیم هه واژگان همچنی  در سورهٔ طور مشاهده می نون»و « مس هه هر دو مشتق از یک ماده و ازنظر « مس
ّ  »اند. معنا نیز متفاوت هستند، به هار رفته نون»هردن و انعام« مس معنای مرگ اسوت و جنواس اشوتقاق به« مس

ا »زیبایی صورت گرفته است:  ا هُنَّ رْ قالُوا إِنَّ هِّ ذس ومُومِ*فس ذابس السَّ قانا عس یْنا وس وس لس هُ عس مس َّ اللَّ *فس هْلِنا مُشْفِقِی س بْلُ فِي أس قس
نُونِ. یْوس الْمس صُ بِهِ رس بَّ رس تس قُولُونس شاعِرٌ نس مْ یس جْنُونٍ*أس كس بِکاهٍِ  وس لا مس بِّ ةِ رس نْتس بِنِعْمس ما أس   46«فس

ة» هنند.چیزی است هه با آن وزن می« مّ  »واژهٔ  نهوادن بوه دو صوورت نعمت سنگی  اسوت. منت« مِنَّ
شود: مس َّ فولان علوی . با انجام فعل؛ وقتی هسی به دیگری نعمت زیاد و ارزشمندی بدهد گفته می1است: 

دْ مس َّ »فلان. از ای  معناست:  قس لْمُؤْمِنِی س  لس ی اس لس للّٰهُ عس های سونگی  و بوزرگ جوز از هه درحقیقت، ای  نعمت« اس
. منت با سش  و زبان هه ای  هار در میان مردم ناپسند است، مگر آنجا هه 2ای ًعالیٰ از دیگری نیست؛ خد

  47هفران نعمت صورت گیرد.
وّ  »هنود: هردن را ذهور میبرای ای  ماده سه معنای شمارش نعمت، بششش و قموع تهذیب اللغة : المس
  ّ ّ  الاعْتِداد. و المس اء. و المس مس مْ : العس شمارش نعمت، همان منت زبانی است و عما، هموان منوت  48«ع.: القس

« منّوة»هشویدنِ نعموت را رخ نهادن و بوهدانند و منتعملی. معنای قمع را برخی معنای اصلی ای  ماده می
هند )دیگر بر او لازم نیست در مقابل نعمت ًشوکر هنود یوا چیوز شده را قمع میگویند. چون وظیفۀ نعمت

سوبو آن از گرفتواری قموع و خوارج معنای نعمت است. چون شوشص بهبه« منّة»( نیز دیگری انجام دهد
   49گویند هه قاطع زندگی است.« منون»معنای مقمو  است و مرگ را از آن جهت به« ممنون»شود می

هوار رفتوه سش  از عمل انسان و مشوتقات ایو  مواده بوه  21و  19، 16همچنی  در سورهٔ طور در آیات 
قُوا»و « خالِقُون»، «خُلِقُوا»سورهٔ طور نیز هاربرد  36و  35آیات است. در  لس  هنیم.را مشاهده می« خس

                                                 
 .9/11، نالميزان فی تفسير القرآ. طباطبایی، 45
 .30-29و  27 -26. ذاریات: 46
 .777،مفردات ألفاظ القرآن. راغو اصفهانی، 47
 .15/339، تهذیب اللغة. ازهری، 48
 .6/292، قرآن قاموس. قرشی، 49



 116،  شمارة پياپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 140

 

 نجم ۀای در سورسورههای درون. جناس5

 استفاده شده است: « هویٰ »در سورهٔ نجم چهار مرًبه از مشتقات مادهٔ 
وی. »2و  1 جْمِ إِذا هس ویوس النَّ لَّ صاحِبُکُمْ وس ما غس وی*وس *ما ضس ِ  الْهس نْمِقُ عس  50؛« ما یس
هِمُ الْهُدی. »3 بِّ هُمْ مِْ  رس دْ جاءس قس نْفُسُ وس لس

س
ی اأْ هْوس سً بِعُونس إِلاَّ الظَّ َّ وس ما  تَّ  51؛«إِنْ یس

هْوی.. »4 ةس أس فِکس سً  52«وس الْمُؤْ
 در ل ت به دو صورت استعمال شده است: « هویٰ »مادهٔ 

ی»أ.  ود ی، هس هْوس ، یس وِیس یٰ » 53داشت  است.عنای دوستمهه به« هس وس هْواء»هه جمع آن « هس اسوت از ایو  « أس
  54معناست و خواهش نفس، غلبۀ محبت بر دل و عشق چه در موارد خیر و چه شر است.

ا»ب.  یًّ ا و هُوِ یًّ وِ هْوِي، هس ی، یس وس ی»؛ یعنی از بالابه پایی  سوقوط هورد. «هس ووس ی و انْهس هْووس ی، أس ووس ؛ یعنوی «هس
ط.  قس هْوس »سس   55یعنی او را ساقط هرد.« اهُ أس
وی» یٰ »و  1در آیهٔ « هس هْوس ی»و  3در آیهٔ « هوی»معنای دوم و سورهٔ نجم به 53در آیهٔ « أس هْوس  23در آیوهٔ « سً

 معنای نشست است. به
یٰ » هْوس ةس أس فِکس سً شوده را فورو فکنود. اغلوو مفسوران مق،وود از ؛ یعنی خداونود شوهرهای واژگون«وس الْمُؤْ

رو شد و ای  احتمال هم داده شده است هوه منظوور ًموامی دانند هه زیرورا شهرهای قوم لوط می «مؤًفکة»
اسوتفاده « أهووی»ای  شهرها از هردن منظور ساقطخداوند به 56هایی باشند هه با عذاب ویران شدند.آبادی

فواصول سووره و هوم بوا  دلیل آوایی هم با بافوتبر بُعد معنایی، بههرد هه بهتری  انتشاب است، چون فزون
دربارهٔ سقوط ستاره به هار رفوت. ًنواظرِ میوان « هوی»هاررفته در آن سازگار است. در آغاز سوره، واژگانِ به

های مجرمان در زمی  با سقوط ستاره از آسمان، ای  اشاره را دارد هه گسوترهٔ حکوموت هردن ساختمانساقط
های مشورهان هردن ساختمانندنی، فعل الهی است و ساقطها و زمی  است و هر فروفکالهی سراسر آسمان

 هردن ستارگان ناچیز است.در برابر ساقط
نْفُسُ »در « هوی»هاربرد 

س
أْ ی اس هْوس سً لظَّ َّ وس مٰا  بِعُونس إِلاَّ اس تَّ ووی»در مقایسه با « إِنْ یس ِ  الْهس نْمِقُ عس ایو  « وس ما یس

هنود اموا در مقابول ایو  مشورهان نفس خود پیروی نمیز هوایِ دهد هه پیامبر)ص( هرگز انکته را نشان می
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هِمُ »هنند. هستند هه از اوهام و خرافات و آنچه زاییدهٔ پندار و هوایشان است، پیروی می بِّ هُمْ مِْ  رس دْ جٰاءس قس وس لس
لْهُدیٰ   است.« هدیٰ »با « هویٰ »نیز بیانگر مقابلهٔ « اس

 ها در سوره مکرر به هار رفته است: شود هه مشتقات آنه میدر سورۀ نجم واژگان دیگری نیز مشاهد
وا »مشتقات مادهٔ وحی چهار مرًبه به هار رفتوه اسوت:  بْودِهِ مس ویٰ عس یٰ إِلس وْحس وأس یٰ؛ فس حْويٌ یُووحس إِنْ هُووس إِلاَّ وس

یٰ. وْحس   57«أس
أس »هشت مرًبه به هار رفته است: « رؤیت»مشتقات مادۀ  وا رس ادُ مس بس الْفُوؤس وذس ا هس وا مس ویٰ مس لس وهُ عس ارُونس تُمس یٰ*أس فس

یٰ  ةد أُخْرس زْلس آهُ نس دْ رس قس یٰ*وس لس رس یٰ » 58؛«یس تس وس الْعُزَّ یْتُمُ اللاَّ أس رس یٰ*أس فس هِ الْکُبْرس بِّ اتِ رس یٰ مِْ  آیس أس دْ رس قس وذِي » 59؛«لس یْتس الَّ أس رس أس فس
یٰ  رس هُوس یس یْوِ فس هُ عِلْمُ الْ س ی، أس عِندس لَّ وس یْ » 60؛«سً نْ لس یٰ.وس أس وْفس یُرس هُ سس عْیس نَّ سس یٰ*وس أس عس ا سس انِ إِلاَّ مس نسس  61«سس لِلِْْ

ت» معنای علوم بوا دو مفعوول متعودی ، نگاه با دیده و دل است. دیدن با چشم با یک مفعول و بوه«رُؤْیس
ت در آیات  62شود.می بسیاری نیز  63طبق نظر برخی مفسران، شهود باطنی و دیدن با دل است. 13ًا11رُؤْیس
نویسنده نیز ای  نظر را دارد. دلیل ای  اختلاف آن است هوه متعلوق رؤیوت  64دانند.را رؤیت با چشم می آن

 چیست: پروردگار یا جبرئیل؟ اگر دیدن پروردگار باشد، قمعاد شهود قلبی است.
یْتُمُ »هه دیدن آیات هبرای الهی است، دیدن با چشم است. دربارۀ  18در آیهٔ  أس رس رس »هه « أس فس یْتس أس فس در آیوۀ « أس

دانند، چون به اجرام مرئوی ًعلوق نیز حکم آن را دارد، دو نظر وجود دارد: برخی آن را از رؤیت عی  می 33
معنای اخبرونوی به« أفرأیتم»اند: برخی نیز گفته 65شود.معنای استفتا باشد متعدی نمیگرفته است و اگر به

ای اخبرونی أ لهذه الاصنام قودرة »ثانی، محذوف است؛ است و مفعول اولِ رأیت، اصنام مذهوره و مفعول 
و مناًی هه بت سومی  و یکی دیگر  اندیعنی خبر دهید مرا هه لات و عزی هه دو بت« علی شیء فتعبدونها؟

هوا صوادر هاست آیا قدرت بر چیزی دارند و نفوع و ضورر از آنًر از آناز اصنام است یا آنکه فروًر یا پست
ها هنید؟ ای  استفهام انکاری است، یعنی ایو  اصونام را قودرت بور ی  جهت شما پرستش آنشود ًا از امی

  66فایده است.ها را عبث و بیچیز نیست و عبادت شما آنهیچ

                                                 
 . 10و  4. نجم: 57
 .13 -11. نجم: 58
 .19-18. نجم: 59
 .35-33. نجم: 60
 .40-39. نجم: 61
 .14/294، لسان العربمنظور، اب  .62
 .19/30، الميزان في تفسير القرآن. طباطبایی، 63
 .1/98، التمهيد؛ معرفت، 27/48، المراغي تفسير؛ مراغی، 4/420، الكشاف. زمششري، 64
 .5/200، المحرر الوجيز فی تفسير الكتاب العزیزعمیه، . اب 65
 .4/296، تفسير شریف لاهيجی، لاهیجی . شریف66



 116،  شمارة پياپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 142

 

یْوِ »در « رُؤْیست» لْ س هُ عِلْمُ اس ریٰ  أس عِنْدس هُوس یس دانسوت ، از نوو   67هننود.معنوا می« یعلوم»را مفسران غالباد « فس
 ی است.دیدن قلب

وْفس یُریٰ »رؤیت در  هُ سس عْیس نَّ سس ًواند معنای متفاوًی داشته باشد. معنوایش آن اسوت هوه هور مینیز « وس أس
دهد ناگزیر در آینده دیده خواهد شد؛ به ای  معنا هه ثواب و عقاب داده خواهد شود، هاری انسان انجام می

وْفویٰ.ثُمَّ یُجْ »هه آیهٔ بعد آن را بیان هرده است: همچنان
س
أْ زٰاءس اس لْجس ًوانود در طبوق ایو  معنوا دیودن می 68«زٰاهُ اس

 معنایی هنایی هه همان پیامد عمل و پاداش و هیفر باشد به هار رفته باشد. 
ت»به آنچه یاد شد باًوجه در ای  آیات هاربرد پویایی دارد و در معانی متعددی استفاده شده است « رُؤْیس

هایی به آن، نمونهشدن باشد و باًوجهلبی، خبردادن، دانست  و ثواب و عقابهه شامل دیدن چشمی، دیدن ق
یٰ »از جناس اشتقاق یا جناس ًام شکل گرفته است.  أس یٰ »، «رس رس یْتس »، «یس أس رس یْتُمُ »، «أس فس أس رس یٰ »و « أس فس بوا هوم « یُورس

یٰ »ای و جناس اشتقاق سوره رس یٰ »ای دارند. جناس ًام سوره 35و  12در آیۀ « یس رس یٰ »و « یس را از نو  جناس « یُرس
 ًوان دانست.ناقص با اختلاف در حرهات نیز می

 قمر  ۀسورای در سورههای درون. جناس6

آیه دارد. فضای حاهم بر ای  سوره، فضای ًهدید و  55های مکی است و سورهٔ مبارهه قمر ازجمله سوره
شکال گوناگونی از عذاب و هلاهت به نم   69گذارد.ایش میانذار است و اس

 هایی از واژگانِ همشوان به هار رفته است:در ای  سوره مجموعه
 «اُزْدُجِرَ »و « مُزْدَجَر  . »1. 6
رٌ » جس ا فِیهِ مُزْدس اءِ مس نبس

س
هُمْ مِ س اأْ اءس دْ جس قس جْنُوونٌ وس » 70؛«وس لس والُوا مس ا وس قس نس بْودس بُوا عس وذَّ کس ووْمُ نُووحٍ فس هُمْ قس بْلس تْ قس بس ذَّ هس

.ازْدُ    71«جِرس
جْر» برخی  72رود.راندن با بانگ و صداست. سپس گاهی در صدا و گاهی در مملق راندن به هار می« زس
هُ » 73اند.دانان آن را منع و نهی معنا هردهل ت ًُ رْ جس هُ »و  «زس ًُ رْ جس رس »هر دو به یک معناست. « ازدس جس در اصل « ازْدس

در صفت جهر « زاء»آن دو به دال قلو شده است ًا با سبو نزدیکی مشرج به« ًاء»بوده است هه « ازًجر»
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  74همشوان شود.
ر»در  جس معنای معنای ازدجار است یا اسوم مکوان و بوهدو احتمال وجود دارد: یا م،در میمی و به« مُزْدس

وار و بوه شوکل لازم گاه بوه« إزدجار» 76علامه آن را م،در میمی دانسته است. 75موضع ازدجار. جای إنزِجس
ه فازدجر؛ یعنوی نهواه فوانتهی.»شود هه در ای  صورت، حالت مماوعه دارد: میاستعمال  رس جس از ًعبیور  77«زس

ازدجار مو  ًعوذیو »به همان معنای مماوعه به هار رفته است: « مزدجر»آید هه برخی ًفاسیر به دست می
عاظ.» 78؛«أو وعید ًّ دهد و ر و منع و معنا میهند هه زجراغو آیه را منع و طرد از انجام گناهان معنا می 79«ا

   80متعدی است.
در ًوصیف حضرت نوح است هه او را ممرود هردند و از خوود دور سواختند. ایو  قوول نیوز « اُزْدُجِرس »

  81اند.وجود دارد هه در ادامهٔ همان سشنشان است هه نوح دیوانه است، جنیان او را آزرده
ر»دهد، را ًرجیص می به آنچه بیان شد و نویسندهٔ ای  مقاله آنباًوجه جس در معنای لازمِ ای  ماده بوه « مُزْدس

در معنای متعدی آن. بنابرای  میان آن دو ًفواوت معنوایی نیوز « اُزْدُجِرس »دهد و هار رفته و پندگرفتن  معنا می
 وجود دارد.

 «سُعُر. »2. 6
فِ » ا لَّ ا إِذد بِعُهُ إِنَّ تَّ ا نَّ احِدد ا وس نَّ ا مِّ رد شس الُواْ أس بس قس لٍ وس سُعُرٍ*فس لاس لٍ وس سُعُرٍ. 82ی ضس لاس   83«إِنَّ الْمُجْرِمِی س فیِ ضس

عْر»اند: یکی دو معنا ذهر هرده« سعر»برای مادهٔ  ها »معنای لهیو و فروزش آًش. به« سس ًُ رْ عَّ ها و سس ًُ رْ عس سس
ها ًُ رْ سْعس برخوی سُوعُر را  85«ر.سُعار و سُوعْر: حور النوا»نویسد: نیز می لسان العرب 84آًش را افروختم.«: و أس

عِیر دانسته عِیرُ بهجمع سس معنوای  86معنای آًوش و لهیوو آن اسوت.اند هه اسمی از اسمای جهنم است و سس
عْریٰ  87دیگر ای  ماده، جنون است: سُعْرُ و سُعُر: جنون. جْنون و جمع آن سُعُر و سس عِر؛ یعنی مس است. و في  سس
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لٰالٍ وس سُعُرٍ أي جُنُون   88.القُرآن: فِي ضس
؟! در ایو  سورهٔ قمر از زبان قوم ثمود است هه گفتند: آیا ما بشری از جنس خود را پیوروی هنویم 24آیهٔ 

صوورت صورت، در گمراهی و دیوانگی خواهیم بود. در ًفسیر آیه، هر دو معنای جنون و آًوش و عوذاب به
 90ًر است.با سیاق مناسوگونه هه علامه قائل است، معنای جنون اما همان 89احتمال بیان شده است،

ولوی  91عباس منقول است،سورهٔ قمر نیز گرچه هر دو احتمال بیان شده و معنای جنون از اب  47در آیهٔ 
 92اند همان معنای آًش و عوذاب اسوت.آنچه با آیات قبل و بعد هماهنگ است و غالو مفسران آن را گفته

ةُ »در آیهٔ پیشی  سش  از قیامت است:  اعس لِ السَّ ورُّ بس مس ویٰ وس أس دْهس ةُ أس واعس وْعِودُهُمْ وس السَّ و در آیوهٔ بعود چنوی   93«مس
.»فرماید: می رس قس سَّ سس یٰ وُجُوهِهِمْ ذُوقُوا مس لس ارِ عس بُونس فِي النَّ وْمس یُسْحس  94«یس

در « سُوعُر»ی صورت گرفتوه اسوت و ای زیبایسورهبه آنچه یاد شد، در ای  دو آیه جناس ًام میانباًوجه
 معنای آًش و عذاب به هار رفته است. معنای جنون و در یک آیه بهبهیک آیه 
ای بوه ًور آمود و هنایوهمعنای جنون هه در آیوه پیشًواند ایهام داشته باشد بهعقیده نگارنده آیه نیز میبه

قوع، در وا«. عوذاب»یا « جنون»ًری برخوردار باشد نسبت به صرفاد سش  آنان بزند و از بار معنایی گسترده
دانسوتند. قورآن هاربرد دوبارهٔ ای  واژه بازگشتی به سش  مجرمان است هه پیروی از پیامبران را دیووانگی می

پیروی از پیامبران. دلیل عدمدلیل پیروی، بلکه بهدهد اما نه بهای  سشنشان را مجدد به خود آنان ًحویل می
لٍ وس سُعُرٍ »به ای  دلیل، ًرهیو  لاس دهد امل بیان شد. خداوند با آوردن ای  واژه ای  پیام را میمجدداد ه« فیِ ضس

هننود و در قیاموت در هه در واقع آنان در شرایط هنونی دارای گمراهی و جنون هستند هه از حق پیوروی نمی
رد، گمراهوی و جنوون دارد یوا آنآًشی سوزناک خواهند بود. آن هوه هه آًش و عذاب آخرت را برای خود بِشس

 ایش ابدی را؟امنیت و آس
کِر»و « ذِکْر. »3. 6  «مُدَّ
هِر»و « ذِهْر» هِر»مرًبه و  5« ذِهْر»هه مشتق از آن است در سراسر سوره وجود دارند: « مُدَّ مرًبه،  6« مُدَّ

هِرٍ »ازجمله در  لْ مِْ  مُدَّ هس هْرِ فس ا الْقُرْآنس لِلذِّ رْنس سَّ دْ یس قس است، ایو  ًکرار شده  40، 32، 22، 17هه در آیات « وس لس
 اند.دو واژه ًوأمان آمده

                                                 
 .1/358، المحيط في اللغةعباد، ب . صاحو88
 .9/452، التبيان فی تفسير القرآن. طوسی، 89
 .19/79، الميزان فی تفسير القرآنبایی، . طباط90
 .14/42، روح المعاني؛ آلوسی، 5/221، المحرر الوجيز فی تفسير الكتاب العزیزعمیه، . اب 91
 .19/85، الميزان فی تفسير القرآن؛ طباطبایی، 5/168، انوار التنزیل و اسرار التأویل. بیضاوی، 92
 . 46. قمر: 93
 . 48. قمر: 94
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 «نُذُر. »4. 6
ذُرُ »یازده مرًبه در سورهٔ قمر آمده است: « نُذُر» هلمهٔ  ْ ِ  النُّ ًُ ا  مس ةٌ فس الِ س ةٌ بس ابِي وس » 95؛«حِکْمس ذس انس عس یْفس هس کس فس

ابِي وس نُذُرِ » 96؛«نُذُرِ  ذس ذُوقُوا عس ذُرِ » 97؛«فس مُودُ بِالنُّ تْ ثس بس ذَّ بس » 98؛«هس ذَّ وذُرِ هس وْمُ لُوطٍ بِالنُّ هُمْ » 99؛«تْ قس رس نوذس ودْ أس قس وس لس
ذُرِ  وْا بِالنُّ ارس مس تس ا فس نس تس مْشس ذُرُ » 100؛«بس وْنس النُّ اءس آلس فِرْعس دْ جس قس   101«.وس لس

هوه م،ودر « انوذار»معنای بوه« نوذیر»أ. جموع  سه احتمال ممرح اسوت:« نُذُر»در ساختار و معنای 
دادن نسوبت بوه چیوزی اسوت هوه آگاهی« انذار» 103باشد؛« ذاران»معنای ب. خودش م،در به 102است؛

ذِیر به« نُذُر» ج. 104ًرسیدنی است و باید از آن پرهیز هرد؛ دهنده است هه بر یعنی بیم« مُنْذِر»معنای جمع نس
  105دادن یا انذار در آن باشد؛ خواه انسان یا غیرانسان.شود هه بیمهر چیزی اطلاق می
معنای منوذر دادن و هشدار به هار رفته است و گاه به، یعنی بیم«انذار»معنای به« رنُذُ »در سورهٔ قمر گاه 

ابِي وس نُذُرِ »دهنده. در و بیم ذس انس عس یْفس هس کس « نوذیر»اند هوه یوا جموع دانسوته« انذار»معنای مفسران آن را به« فس
جملوه ان،واریان، برخوی از مترجموان، از 106معنای انذار اسوت یوا خوودش م،ودر بوه ایو  معناسوت.به

هوا. برخوی دیگور ازجملوه اسوتادولی، دادناند: هشدارها یا بیمپورجوادی، صفوی نیز آن را جمع معنا هرده
 دادن.اند: هشدار یا بیمآیتی، مجتبوی نیز آن را مفرد معنا هرده

 باشد.« انذار»معنای نیز اقتضای همی  امر را دارد هه به« عذاب»با « نُذُر»نشینی هم
ابِي وس نُذُرِ »در  ذس ذُوقُوا عس نشوینی نیوز اقتضوای آن را دارد هوه نیز همی  ًرهیو وجوود دارد و هموی  هم« فس

وذُوقُوا»نشینی ای  ًرهیو با  فعول باشد. ًفاوًی هه ای  آیه با آیۀ پیشی  دارد، هم« انذار»معنای به« نُذُر» « فس
وْق»شود مراد از آن عقوبت باشد. است هه موجو می معنای چشیدن و وجود طعم در دهوان اسوت و به« ذس

نیازمنود « اِنوذار»گیرد اموا نسوبت بوه چشیدن به عذاب ًعلق می 107در قرآن برای عذاب اختیار شده است.

                                                 
 . 5. قمر: 95
 .  30، 21، 18، 16مر: . ق96
 .39، 37. قمر: 97
 .  23. قمر: 98
 .  33. قمر: 99

 .  36. قمر: 100
 . 41. قمر: 101
 .10/6550، شمس العلوم. حمیری، 102
 .3/491، مجمع البحرین. طریحی، 103
 .14/302، اللغة تهذیب. ازهري، 104
 .5/202، لسان العربمنظور، ؛ اب 798، مفردات ألفاظ القرآن. راغو اصفهانی، 105
 .19/69، الميزان فی تفسير القرآن. طباطبایی، 106
 .3/31، قرآن قاموس؛ قرشی، 332، مفردات ألفاظ القرآن. راغو اصفهانی، 107
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داند هه مق،ود از آن متعلقِ انذار است هه عذاب باشود. را در اینجا م،دری می« نُذُر»ًأویل است. علامه 
    108باشد.« آثار نذري»یا « ذوقوا م،داق نذري»داند هه میعاشور آن را به ًقدیر مضاف اب 

ذُرُ »در  ْ ِ  النُّ ًُ ا  مس ةٌ فس الِ س ةٌ بس معنای بوه« نوذیر»جموع « نُوذُر»نویسد هه هلمهٔ علامه در ذیل آیه می« حِکْمس
ل بوه رساندن است. هر دو معنا صحیص است، هرچند معنای اوو بیم« انذار»معنای رسان یا بهو بیم« منذر»

  109ًر است.فهم نزدیک
ذُرِ » در  مُودُ بِالنُّ تْ ثس بس ذَّ و معنوا « انذار»معنای . م،درِ به1گانهٔ پیشی  ممرح است: نیز احتمالات سه« هس

است « منذر»معنای . جمع نذیر به2شود هه ثمود هشدار پیامبرشان صالص) ( را دروغ انگاشتند؛ چنی  می
منزلوۀ ًکوذیو ًموامی یامبران را ًکذیو هردند؛ چون ًکذیو یک پیوامبر بهشود هه ثمود پو معنا چنی  می

شود: پیامبران است، چراهه رسالتشان یکی است و اختلافی میانشان نیست و نظیر ای  فرمایش خداوند می
لِی س » لْمُرْسس مُودُ اس تْ ثس بس ذَّ  111گردد.است و به دو معنای پیشی  باز می« انذار»معنای . جمع نذیر به3 110؛«هس

معنای منذر باشد، ًرجیص دارد هم به دلیول آیوهٔ سوورۀ جمع نذیر به« نُذُر»عقیدۀ نگارنده ای  معنا هه به
و دلیل آیات پس از ای  آیه هه خداوند بلافاصله ایو  سشنشوان را بور ایو  ًکوذیشعراء هه گذشت و هم به

یْ »هند: متفر  می یْوهِ مِوْ  بس لس هْرُ عس لٍ وس سُعُرٍ*أس أُلْقِيس الذِّ لاس فِي ضس ا لس ا إِذد بِعُهُ إِنَّ تَّ ا نس احِدد ا وس ا مِنَّ رد شس الُوا أس بس قس ولْ هُووس فس وا بس نِنس
شِرٌ. ابٌ أس ذَّ  112«هس

؟! ا پیوروی هنویمدلیل یادشده برای ای  ًکذیو آنان عبارت است از اینکه گفتند: آیا بشری از خودمان ر
 ؟! ای  سشنان با ًکذیو فرد ًناسو دارد هه منذر باشد نه انذار.آیا از میان ما ای  پندنامه بر او افکنده شده

وذُرِ »معنای منذر گرفتیم، در را جمع نذیر به« نُذُر»اگر در ای  آیه،  ووْمُ لُووطٍ بِالنُّ تْ قس بس ذَّ هوه ماننود آن « هس
ذُرِ وس »است نیز چنی  است. آیۀ  وْا بِالنُّ مٰارس تس نٰا فس تس مْشس هُمْ بس رس نْذس دْ أس قس بوه هه در اداموهٔ داسوتان لووط اسوت باًوجه« لس

هُمْ »با « نُذُر»همنشینی  رس نْذس اصرار بر جدال و القای شک اسوت و « ًماری»ًرجیص دارد. « انذار»، معنای «أس
هوا و هشودارهایش ی آنوان بوا وی در بیمشود هه لوط آنان را به مؤاخذهٔ سشت ما بیم داد ولومعنا چنی  می

  113مجادله و ستیزه هردند.
ذُرُ »در آیۀ  وْنس النُّ اءس آلس فِرْعس دْ جس قس معنای به« نُذُر. »1اند: گانه را ممرح هردهنیز مفسران احتمالات سه« وس لس

. 3آیوات ًرسواند؛  ها را بوا آنهه همان آیاًی باشد هه موسی آن« انذار»معنای به« نذیر». جمع 2؛ «انذار»
                                                 

 .27/196، التحریر و التنویرعاشور، ؛ اب 19/81، الميزان فی تفسير القرآن. طباطبایی، 108
 .19/57، الميزان فی تفسير القرآن. طباطبایی، 109
 .141. شعراء: 110
 .19/79، الميزان فی تفسير القرآن. طباطبایی، 111
 .25-24. قمر: 112
 .19/81، الميزان فی تفسير القرآن. طباطبایی، 113
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هه موسی و هارون و دیگر پیامبران باشند، چون پیام دیگر پیوامبران را نیوز بوه « منذر»معنای به« نذیر»جمع 
 114گوش آنان رساندند.
دِرٍ »پس از آن آیه،  زِیزٍ مُقْتس خْذس عس اهُمْ أس ذْنس أسخس ا فس هس ا هُلِّ نس ًِ ا بُوا بِآیس ذَّ ای ًوانود قرینوهآمده اسوت. آیوات می 115«هس

ًناسوو بیشوتری دارد. « منوذر»با آمدن « جاء»هه ًعبیر انذارات است؛ همچنان« نُذُر»باشد هه مق،ود از 
ای واژه« ایهوام»پذیرفت. در « استشدام»یا « ایهام»ًوان دو معنایی را به طریقۀ گونه آیات میرو در ای ازای 

ای نهوان، معنوای دلیل قرینهینده یا نویسنده بهشود هه دو معنا دارد: یکی نزدیک و دیگری دور. گوآورده می
آن اسوت « اسوتشدام»آرایۀ  116هند. در برخی موارد ممک  است هر دو معنا اراده شده باشد.دور را ق،د می

ای با دو معنا یا بیشتر آورده شود و از خود آن واژه یک معنا و از ضمیرش معنایی دیگور ق،ود شوود. هه واژه
ن است هه همراه لفظ مشترک، هلماًی آورده شوند هه هرهدام ناظر به یک معنای لفوظ ای از استشدام آگونه

 117 باشد.
یاد شد، ای  واژه در دو معنای متفاوت در سورۀ قمر به هار رفتوه اسوت: « نُذُر»به آنچه در معنای باًوجه

معنای بوه« نوذیر» معنای آن و جموعبوه« نوذیر»معنای آن باشد یا جموع هه م،در است یا خود به« اِنذار»
ای در سوورۀ قمور هه صفت و دارای معنای فاعلی است. بنابرای ، ًرهیبی از ًکرار و جناس ًام سوره« منذر»

 پدید آمده است.
بُر. »5. 6  «زُ

ةٌ »به هار رفته است: « زُبُر»در سورۀ قمر دو مرًبه واژۀ  اءس رس کُمْ بس مْ لس یْرٌ مِْ  أُولٰئِکُمْ أس ارُهُمْ خس بُورِ*وس أس هُفَّ فِي الزُّ
بُرِ. لُوهُ فِي الزُّ عس يْءٍ فس   118«هُلُّ شس

بُور»جمع « زُبُر» بُور»خط باشد و نام معنای هر هتابی است هه درشتبه« زس به هتاب ویوژهٔ داود) ( « زس
مق،وود هتوو  43در ای  دو آیه متفاوت اسوت. در آیوۀ « زُبُر»مق،ود از  119نیز اخت،اص پیدا هرده است.

ناموۀ اعموالی اسوت هوه  52اما مق،ود از آن در آیوۀ  120است هه بر پیامبران نازل شده است آسمانی پیشی 
  121شود.وسیلۀ فرشتگان نگهبان بر انسان نوشته میبه

                                                 
 .19/82، الميزان فی تفسير القرآن؛ طباطبایی، 14/90، روح المعاني؛ آلوسی، 9/292، مجمع البيان. طبرسی، 114
 .42. قمر:115
و  219وو217، معجام المصاطلحات البلاغياة وتطوّرهاا؛ مملوب، 2/152، الاتقان في علوم القرآن؛ سیوطي، 2/40، خزانة الأدبحِجّۀ حموي، . نک: اب 116
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ای دانسوت و هواربرد مکورر م،داقی از جناس ًوام سوورهًوان به ًفاوت معنا، ای  دو واژه را میباًوجه
سازی در سمص واژگان سوره است. همچنی  انتشواب قرآن به همسان دهندۀ علاقۀدر سورۀ قمر نشان« زُبُر»

هوه « نُوذُر»مثول هند؛ هاررفته در فواصل سورۀ قمر برقرار میای با دیگر واژگانِ بهالعادهای  واژه ًناسو فوق
 .47در آیۀ « سُعُر»و  45در آیۀ « دُبُر»گذشت و 

 الرحمن ۀای در سورسورههای درون. جناس7

« موادی»و « معنوی»های مشتلفِ طورهلی بیانگر نعمتآیه دارد. ای  سوره به 78رهۀ الرحم  سورۀ مبا
    122ها را غرق در آن ساخته است.خداوند است هه بر بندگان خود ارزانی داشته و آن

سووره بوه  19و  15هه از یک ماده هستند در آیوات « مرج»و « مارج»بینیم دو واژهٔ در سورۀ الرحم  می
انِ.»اند: رفتههار  قِیس لْتس یِْ  یس حْرس جس الْبس رس ارٍ*مس ارِجٍ مِْ  نس انَّ مِْ  مس قس الْجس لس  123«وس خس

ان»دو مرًبه نیز واژهٔ  رْجس انُ.»آمده است: « مس رْجس اقُوتُ وس الْمس هُ َّ الْیس نَّ أس انُ*هس رْجس ؤْلُؤُ وس الْمس ا اللُّ شْرُجُ مِنْهُمس    124«یس
ان»آمده است هه با  74و  56، 39، 15 در آیات« جانّ »چهار مرًبه نیز  رْجس شان جناس نواقص رابمه« مس

.»است، مانند:  انٌّ نبِهِ إِنسٌ وس لاس جس ْ  ذس لُ عس ئِذٍ لاس یُسْأس وْمس یس  125«فس
انِ »نیز  52در آیهٔ  وْجس آمده هه همشوانی زیبایی با واژگانِ یادشده دارد: با مرجوان جنواس نواقص بوا « زس

انِ »جان افزایش در حروف:  ً ییر در حرف نشست و با وْجس ةٍ زس اهِهس ا مِْ  هُلِّ فس  «.فِیهِمس
ج»اصلِ  رس جس »معنای آمیشت  است. به« مس رس  معنای مشوتلمبوه« موریج»؛ هارشان در هم ًنیود. «أمرهم مس

ارِج»است.  رْج»، یعنی آمیشته. «مس ر هوا د، هه جمع آن مُرُوج است، زمینی است هه پر از گیاه باشد و دام«مس
  126آن چرا هنند.

انَّ مِْ  مٰارِجٍ مِْ  نٰارٍ » لْجس قس اس لس های مشتلط و متحورک آًوش آفریود. در اینجوا ؛ یعنی ج  را از شعله«وس خس
شود گاه به رنگ سرخ، گواه ور میهای مشتلف آًش است؛ زیرا هنگامی هه آًش شعلهمنظور اختلاط شعله

دود و زبانه و شعلهٔ مارج را شعلۀ خالص و بی 127آید.در می به رنگ زرد، گاه به رنگ آبی، گاه به رنگ سفید
   128اند.آًشِ آمیشته با دود و سیاهی نیز گفته

                                                 
 .23/91، تفسير نمونه. مکارم شیرازی، 122
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جس »در  رس یِْ   مس حْرس لْبس قِیٰانِ  اس لْتس هردن گفته شده اسوت. هردن و روانهمعنای آمیشت  و ارسالبه« مرج»هلمهٔ  «یس
ًفاسیری  129اند.معنای آمیشت  گرفتهبرخی مانند زجاج آن را به هردن ومعنای ارسالبرخی مانند فرّاء آن را به

دانود و موراد علامه معنای ظاهر را همان درآمیشت  می 130اند.معنای ارسال ًفسیر هردهآن را به كشاف مانند
 131از دو دریا، دریایی شیری  و گوارا و دریایی شور و ًلخ است.

را مرواریودهای « لؤلوؤ»رنگ اسوت. برخوی هایی سرخهرهم« مرجان»معنای درّ و مروارید و به« لؤلؤ»
  132اند.را مرواریدهای هوچک دانسته« مرجان»بزرگ و 

« مرج»و « مارج»شود هه طبق برخی ًفاسیر، میان به معانی ل وی و ًفاسیر یادشده مششص میباًوجه
انمس »معنایی و طبق برخی ًفاسیر، اشتقاق با ًفاوت معنایی است. اشتقاقِ با هم نیز با ای  دو واژه رابمهٔ « رْجس

اشتقاق دارد و در جایی مشاهده نشد هه ل ویان آن را مشتق از مرج بدانند و معنوایش متفواوت بوا مورج شبه
 است. 

 ایسوره. کارکردها و وجوه زیباشناختی جناس درون8

چند چیز است: نظم زادۀ ذوق آدمی در هاربرد واژگان است و بلاغت و زیبایی آن برخاسته از « جناس»
و ًناسو، همشوانی آوایی و موسیقای واژگان، ًکورار، ًوداعی معوانی، بوازی بوا ذهو  و افسوونِ خواطر و 

شوناختی دلیل گسترش آن در سمص مت ، هارهردها و وجوه زیباییای بهسورهجناس درون 133سازی.برجسته
پوردازیم. لازم بوه ذهور اسوت هوه در یوک ها میآن قدری متفاوت خواهد بود و در اینجا در دو محور به آن

 ًوانند عمل هنند و وجود داشته باشند:زمان میشناختیِ همم،داق گاه انواعی از هارهردها و وجوه زیبایی
 ایسوره. کارکردهای معناشناختی جناس درون1. 8

یازمند ممالعواًی ویژه معناشناسی وجود دارد، نشناسی و بهبه نظریات و مسائلی هه در باب زبانباًوجه
ای را هستیم هه پیرامون ای  نو  جناس صورت پذیرد. در اینجوا برخوی هارهردهوای معنوایی جنواس سووره

 هنیم:ممرح می
وسویلۀ پوردازد و بوه نحووهٔ ًرهیوو جمولات به: انسجام به روابط معنوایی موجوود در موت  میانسجام

 مت ، داشت  انسوجام اسوت. یکوی از اهوداف شود. ویژگی اصلیِ متنی در یک مت  گفته میاً،الات درون
                                                 

 .2/365، لسان العربمنظور، ؛ اب 11/50، تهذیب اللغة. ازهری، 129
 . 4/446، الكشاف. زمششری، 130
 .19/100، فی تفسير القرآن الميزان. طباطبایی، 131
 .4/446، الكشاف. زمششری، 132
-30 شناسای،بدیع از دیدگاه زیبایی؛ وحیدیان هامیار، 6-1، جناس در پهنۀ ادب پارسي؛ ًجلیل، 171و169 البدیع في ضوء اساليب القرآن،. نک: لاشی ، 133
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ای در انسوجام موت  و ایجواد ارًبواط میوان برجسوتهمتنی است و نقش ًکرار در مت ، برقراری ارًباط درون
ها در ساخت معنایی و مؤیّود محوریوت جملات آن را برعهده دارد. ًکرار برخی واژگان نشانگر اهمیت آن

های جناس، ًکورار هامول لفظوی و در شود. در برخی صورتمی جناس، نوعی ًکرار شمرده 134هاست.آن
  135 پذیرد.برخی دیگر، ًکرار ناقص صورت می

ًوانند در حوزۀ انسجام مت  نقوش ایفوا هننود، ای هه یاد شد میسورههای جناس درونبسیاری از نمونه
ای زیبا ه است هه نمونهدر سورۀ ذاریات آمد« رسل»ازجمله طبق آنچه بیان شد شش مورد از مشتقات مادۀ 

ای است و بیانگر آن است هه مأموریت الهویِ پیوامبران و برخوی موجوودات هسوتی از جناس اشتقاق سوره
 ازجمله خموط محوری سوره است.

هوای پیشوی  آن بازگشت مت  بوه واژگوانی هوه در بششهای سوره: ایجاد تقابل و تناظر میان بخش
هند. نمونهٔ ای  مورد، سورۀ نجم است هوه در آن قایسه و مقابله برقرار میاند، میان ممالو آن ماستفاده شده

یٰ »بار در بازگشت شده است: نشستی « هوی»دو مرًبه به مادۀ  هْوس ةس أس فِکس سً هردن منظور سواقطهوه بوه« وس الْمُؤْ
هوار رفوت و  دربارهٔ سقوط سوتاره بوه« هوی»استفاده شد و در آغاز سوره، « أهوی»شده از شهرهای واژگون

های مجرمان در زمی  با سقوط ستاره از آسمان، ایجاد ًنواظر شود. دوموی  بوار، هردن ساختمانمیان ساقط
نْفُسُ »در « هوی»هاربرد 

س
أْ ی اس هْوس سً لظَّ َّ وس مٰا  بِعُونس إِلاَّ اس تَّ وی»در مقایسه با « إِنْ یس ِ  الْهس نْمِقُ عس ای  نکته را « وس ما یس

هند اما در مقابل، ای  مشورهان هسوتند هوه از مبر)ص( هرگز از هوای نفس خود پیروی نمینشان داد هه پیا
 هنند.هوایشان پیروی می

ای، بازگشوت بوه یکی از هارهردهوای جنواس سوورهشده در متن: بازگشت به فضاهای معنایی طرح
 جناسوی ًوداعی هوای موت  اسوت هوه آن را هواربرد مجودد واژهٔ فضاهای معناییِ ایجادشده در دیگر بشش

و انسان اسوت هوه ًقوارن « پوست»معنای در سورۀ مدثر به« بشر»های ای  هارهرد، ًکرار هند. از نمونهمی
سورۀ قمور، هوه  47در آیات « سُعُر»های مشتلف سوره برقرار هرده است. همچنی  ًکرار زیبایی میان بشش

ای  واژه، بازگشتی بوه سوش  مجرموان اسوت هوه دوبارهٔ آن داشت، هاربرد  24هنایه به سش  هافران در آیۀ 
دهود اموا نوه دانستند. قرآن ای  سشنشان را مجدد به خود آنوان ًحویول میپیروی از پیامبران را دیوانگی می

 پیروی از پیامبران. دلیل عدمدلیل پیروی، بلکه بهبه
یبایی2. 8  ایشناختی جناس سوره. کارکردهای ز

شناختی متناسو با خود را دارد هه به م،وادیقی از بودن آن، وجوه زیبایینیبه متای باًوجهجناس سوره

                                                 
 .108-107، نظریة علم النص. فرج، 134
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 شود: آن اشاره می
های زیبوایی بوه شومار ًری  ویژگینظم و ًناسو، ازجمله مهمایجاد نظم و تناسب در سطح سوره: 

  ًناسو، شود و ایشوند، میانشان ًناسو ایجاد میزمانی هه در سمص سوره واژگان همسان می 136رود.می
وجودآورندۀ زیبایی است. ًناسو الفاظ و هاربرد لفظی هه مشترک میوان چنود بششِ مت  و عامل بهوحدت

وارج»نمونوۀ ایو  ًناسوو، هواربرد  137هنود.معناست، در مشاطو شوق شنیدن را ایجاد می جس »، «مس ورس ، «مس
ان» رْجس انِ »)چهار بار( و « جانّ »)دو بار(، « مس وْجس  است.در سورۀ الرحم  « زس

آفری  اسوت و شونونده از شونیدن آن لوذت همشوانی آوایوی واژگوان، موسویقی: آواییایجاد موسیقی
یٰ »برد: برای نمونه، در می حْيٌ یُوحس همراه آرایوی و آوایوی زیبوا را بوه، آمدن مشتقات وحوی، واج«إِنْ هُوس إِلاَّ وس

ای العوادهواصل آیات سورۀ قمر است هه ًناسو فوقدر ف« نُذُر»و « زُبُر»ای دیگر، هاربرد مکرر دارد. نمونه
آهنگی زیبا بر سوره  هنند و نظمبرقرار می« سُعُر»و « دُبُر»هاررفته در فواصل سورۀ قمر مثل با دیگر واژگانِ به

  اند.حاهم هرده
های ایوهًکرار ازجمله عناصر مهم در ادب و هنر و سازندۀ زیبایی است. ًکرار، خالقِ بیشوتر آرتکرار:  

هایی هوه از دهود. بنوابرای ، در بسویاری از نمونوهجناس، م،ادیقی از ًکرار را ًشکیل می 138لفظی است.
ًوان مشاهده هرد. ازجمله مشتقات ای یاد شد ًکرار را چه در سمص آیه و چه در سمص سوره میجناس سوره

یٰ »ه بوود: هه هشت مرًبه در سورۀ نجوم در معوانی مشتلفوی اسوتفاده شود« رؤیت»مادۀ  أس یٰ »، «رس ورس أس »، «یس
یْتس  أس رس یْتُمُ أس »، «فس أس رس یٰ »و « فس یٰ »ای و با هم جناس اشتقاق سوره« یُرس ورس ای جنواس ًوام سووره 35و  12در آیوۀ « یس

 داشتند. 
هنود واژۀ پیشوی  ًکورار در همان حالی هه شنونده گموان می در جناسبازی با ذهن و افسونِ خاطر: 

آزمایود و ایو  دوگوانگی ابد معنایی ًازه به او القا شده است و گویا گوینده ذهو  او را مییشده، ناگاه در می
در سورهٔ قمر اسوت هوه یوازده « نُذُر»آور است. نمونهٔ ای  مورد، هلمهٔ معنایی در عی  وحدت لفظ، شگفتی

معنای جدیودی القوا  مرًبه آمده و ظاهراد خواننده ممک  است گمان هند ًکرار است اما هنگامی هه در یابد
 هند.شده، مت  برای او جذابیت بیشتری پیدا می

 گیرینتیجه

 طور هه در واژگان نزدیک بههای منتشو ای  است: همانوجو در سورهحاصل جستار حاضر با جست
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گیرد هه از آن افتد، در دل سوره و در حجمی فراًر از آیات مجاور نیز جناس صورت میهم جناس اًفاق می
 شود.ًعبیر می« جناس متنی»یا « ایسورهجناس درون» به

است هه متعدد به هار رفته اسوت. « رسل»ای در سورۀ ذاریات، مشتقات مادۀ های سورهازجمله جناس
لُوم»و « مُلِیم»طور همی   ای است هه در سورهٔ ذاریات آمده است. ای دیگر از جناس اشتقاق سورهنمونه« مس

ة»و « فاهِهِی » هٔ در سورۀ طور دو واژ اهِهس ّ  »و واژگان « فس نون»و « مس هوه هور دو مشوتق از یوک مواده « مس
 ها ازنظر معنایی نیز ًفاوت وجود دارد. اند. در ای  نمونههستند به هار رفته

وی»در دو معنا استفاده شده است: « هوی»در سورهٔ نجم چهار مرًبه از مشتقات مادهٔ  در آیوهٔ اول و « هس
یٰ » هْوس ی»در آیهٔ سوم و « هوی»هردن است. معنای سقوطبه 53در آیهٔ « أس هْوس معنای خوواهش به 23در آیهٔ « سً

 نفس است. 
هشت مرًبه در سورۀ نجم به هار رفته است هه هاربرد پویوایی دارد و در معوانی « رؤیت»مشتقات مادۀ 

شودن دانسوت  و ثوواب و عقاب مشتلفی استفاده شده است هه شاملِ دیدن چشمی، دیدن قلبی، خبوردادن،
 هایی از جناس اشتقاق و جناس ناقص و ًام را شکل داده است. شود و نمونهمی

های از واژگان همشووان در آن بوه ای، سورۀ پرباری است و مجموعهسورهسورهٔ قمر ازنظر جناس درون
رٌ »هار رفته است:  جس پونج مرًبوه و « ذِهور»ن و عوذاب آموده، هه به دو معنای جنو« سُعُر»، «اُزْدُجِرس »و « مُزْدس

هِر» و « انوذار»معنای یازده مرًبه آمده اسوت هوه گواه بوه« نُذُر»هه مشتق از آن است شش مرًبه، هلمهٔ « مُدَّ
به دو معنای متفاوتِ هتوو « زُبُر»دهنده به هار رفته است. دو مرًبه واژۀ و بیم« منذر»معنای هشدار و گاه به

 اعمال استفاده شده است. آسمانی پیشی  و نامۀ
وارج»در سورۀ الرحم  دو واژهٔ  جس »و « مس ورس وان»و دو مرًبوه نیوز « مس رْجس و نیوز « جوانّ »، چهوار مرًبوه «مس

انِ » وْجس  ای وجود دارد. های زیبایی از جناس سورهآمده است. میان واژگان یادشده گونه« زس
. 1گیورد: ارد هوه در دو قسوم قورار میای هارهردهوا و وجووه زیباشوناختی مشتلفوی دسورهجناس درون

های سوره و بازگشت بوه فضواهای هارهردهای معناشناختی شامل انسجام، ایجاد ًقابل و ًناظر میان بشش
شناختی شامل ایجاد نظم و ًناسو در سمص سووره، ایجواد . هارهردهای زیبایی2شده در مت ؛ معنایی طرح

 ، ًکرار، بازی با ذه .آواییموسیقی
های ادبوی نیوز صوورت گرفوت در سوایر آرایوه«ایسوورهجنواس درون»هه در ای  مقالوه دربوارۀ  هاری

ها نیوز در سوایر سووره« ایسوورهجنواس درون»ها بررسی شد و شدنی است. در ای  مقاله برخی سورهپیاده
 جای بررسی دارد.
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A Semantic Analysis of Ḍarb in the Narrations on the Children’s Ḍarb for Prayer: A 

Critique of “Commitment” and “Ja‘li shar‘ī” Readings 
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Abstract 

One of the important challenges in jurisprudential and educational analysis of narrations concerning children’s ḍarb for 

prayer is disagreement over the meaning of the term “ḍarb”. The existing research background has primarily been based 

on two readings of this term: “corporal punishment” and “commitment”. However, no study has ever comprehensively 

examined all the possible meanings of the root “ḍ-r-b”. Furthermore, no one has yet proposed “ja‘li shar‘ī” (divine-

juristic enactment) as a third interpretive possibility. Using a descriptive-analytical method and based on lexical 

examination, comparative study of Quranic usages, and contextual analysis of five main narrations, this article compares 

and analyzes three interpretations: “corporal punishment”, “commitment”, and “ja‘li shar‘ī”. The findings show that 

although the “ja‘li shar‘ī” reading is an innovative concept, it faces serious lexical and syntactic problems and is 

inconsistent with the context of traditions. Also, regarding the “commitment” reading, it does not possess sufficient 

soundness, as it lacks lexical support and conflicts with the syntactic structure of narrations. In contrast, by considering 

the lexical meaning of the root “ḍ-r-b”, textual indications in the narrations concerning the children and its similar 

usage in other educational traditions, it becomes clear that the “corporal punishment” interpretation is more consistent 

with the available evidence. Accordingly, the interpretation of the term “ḍarb” in the narrations regarding the children’s 

prayer is explicable within the framework of the concept “punishment”. This finding can serve as a basis for organizing 

educational views and resolving existing disagreements over the analysis of these narrations. 

Keywords: Children’s prayer, Ḍarb narrations, Corporal punishment, commitment, Ja‘li shar‘ī 
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در روایات ضرب کودکان برای نماز: « ضرب»تحلیل معناشناختی مفهوم 

 تِ التزام و جعل شرعینقدی بر دو قرائ

 اله دهقانیحجتدکتر 
 پژوهشگر پژوهشگاه فقه نظام، قم، ایران
Email: hojjatollahdehghani@chmail.ir 

 چکیده
های مهم در تحلیل فقهی  در روایات مربوط به ضرب کودکان برای نماز، ازجمله چالش «ضرب»ها دربارهٔ معنای اختلاف دیدگاه

«. التیاام»و تفسییر « تنبیه بدن »و تربیت  این روایات است. پیشینهٔ پژوهش موجود عمدتاً بر دو قرائت استوار بوده است: برداشت 
را « جعیل شیرع »ویژه احتمال نپرداخته و به« ضرب»دهٔ حال، تاکنون هیچ پژوهش  به بررس  جامع همۀ معان  محتمل مابااین

 عنوان تفسیر سوم مطرح نکرده است.به
تحلیل  و براساس بررس  لغوی، تطبیق استعمالات قرآن  و تحلیل سییاق  پینر رواییت اصیل ، سیه این نوشتار با روش توصیف 

 کند.را تحلیل و مقایسه م « جعل شرع »و « التاام»، «تنبیه بدن »قرائت 
روست و با باوجود ابتکار معنای ، در سطح لغوی و نحوی با اشکالات جدی روبه« جعل شرع »دهد که قرائت ها نشان م یافته

دلیل فقدان پشیتوانهٔ لغیوی و تعیارا بیا سیاختار نحیوی رواییات، از به« التاام»سیاق روایات نیا سازگار نیست. همچنین قرائت 
، قیراین متنی  در رواییات «ضیرب»به معنای لغیوی میادهٔ باتوجه« تنبیه بدن ». در مقابل، قرائت استحکام کاف  برخوردار نیست

 مربوط به کودکان و کاربرد مشابه آن در سایر روایات تربیت ، با شواهد موجود انطباق بیشتری دارد.
توانید مبنیای  دن  است و این نتیجه م شتبیین« تنبیه»در روایات نماز کودکان در چهارچوب مفهوم « ضرب»اساس، تفسیر براین

 .نظرهای موجود در تحلیل این روایات باشدهای تربیت  و رفع اختلافده  دیدگاهبرای سامان
 نماز کودکان،روایات ضرب، تنبیه بدن ، التاام، جعل شرع . :واژگان کلیدی
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 مقدمه

نظر اندیشیمندان های تربیعنوان یک  از ارکان اساس  نظامتربیت دین  کودکان به ت  اسلام  همواره مدِّ
که  2«ضرب»ویژه مفهوم در این میان، فهم دقیق مفاهیم کلیدی در روایات تربیت ، به 1این حوزه بوده است.

ای در آمیوزش شود، از اهمییت وییژهمعنای تنبیه بدن  یا التاام یا جعل شرع  تعریف م در این پژوهش به
 است.مفاهیم  مانند نماز برخوردار 

در روایات مربوط « ضرب»دهد که بخش  از مطالعات موجود به تحلیل مفهوم بررس  پیشینه نشان م 
سنگ ایین ها از حیث مبنای تحلیل  و نوع مسئله، همحال، این پژوهشاند. بااینبه تربیت کودکان پرداخته

کید بر  3نوشتار نیستند. ازجمله، پژوهش کریمیان ، آن را در «ضیرب»معنای محیوری  عنوانبه« التاام»با تأ
معنای با تنبییه بیدن  را بیه« ضرب»پذیری رفتاری کودک تحلیل کرده و اساساً نسبت چهارچوب مسئولیت

جواز در چهارچوب  فقه  و با تمرکا بر حکم جواز یا عدم 4اصطلاح  آن نپذیرفته است. همچنین سلطان 
بیت  تلق  کرده و به تحلیل زبان  و دلال  این واژه نپرداختیه را تنها یک  از اباارهای تر« ضرب»تنبیه بدن ، 

 .است
های موجود به گردآوری و تحلیل جامع ادلیۀ لغیوی، نحیوی و روایی  یک از پژوهشدر مجموع، هیچ

مند میان سه ای تاکنون تمایا روشتوان گفت هیچ مطالعهویژه م اند و بهنپرداخته« ضرب»مربوط به تفسیر 
را در مقام تحلیل روایات ارائه نکرده است. این خلأ موجب شده « جعل»و « التاام»، «تنبیه» سطح مفهوم 

در متون تربیت  و فقه  همچنیان در وضیعیت تفسییرهای پراکنیده بیاق  بمانید و « ضرب»است که مفهوم 
 .مند روشن نشودصورت نظامنسبت آن با ساختار تربیت رسم  به

درخورِ توضیح است: نخست، بازخوان  انتقادی دو قرائیت مشیهور، نوآوری این پژوهش از دو جهت 
براسیاس معیارهیای لغیوی، سییاق  و روایی ، دوم، ریرح قرائتی  جدیید از « التیاام»و « تنبیه بدن »یعن  

کیه در هییچ پیژوهش پیشیین مطیرح نشیده اسیت. ایین احتمیال بیرای « جعل شیرع »عنوان به« ضرب»
در قیرآن و رواییات و بیا « علی »در ترکیب بیا « ضرب»یهٔ تحلیل دقیق مادهٔ بار در این نوشتار بر پانخستین

استناد به منابع لغوی معتبر، پیشنهاد و سپس مورد ارزیاب  انتقادی قرار گرفته است. ازآنجاکه این قرائیت در 
 .ه استای ندارد، ربیعتاً نقد و تحلیل آن نیا در تحقیقات قبل  صورت نگرفتادبیات علمِ  پیشین سابقه

در روایات تربیت  مرتبط با نماز « ضرب»خلأ، هدف این پژوهش تبیین دقیق دلالت واژۀ  به اینباتوجه
                                                 

 .1/140، فقه تربیتی. اعراف ، 1
 .2/359، المصباح المنیر. فیوم ، 2
 .110–86، «ضرب در احادیث تنبیه کودکان برای نمازواکاوی مفهوم ». کریمیان، 3
 .26–7، «السلامجواز فقه  تنبیه بدن  کودک از منظر روایات اهل بیت علیهم». سلطان ، 4
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ضرب کودکیان بیرای »و ارزیاب  انتقادی سه قرائت اصل  از آن است. در گام نخست، ادلۀ روای  مربوط به 
معنای تنبییه بیه« ضیرب»س قرائیت شود. سپها تحلیل م گردآوری و زمینهٔ صدور و بافت تربیت  آن« نماز

التیاام و الیاام »شود. در گام بعد، قرائت بدن  از حیث سازگاری با شواهد لغوی و سیاق روایات بررس  م 
، «جعیل شیرع »شود. درنهایت، قرائت براساس مبان  زبان  و ساختار تربیت  روایات ارزیاب  م « تربیت 

در قرآن و رواییات، مطیرح و بیا « عل »در ترکیب با « ضرب»هٔ عنوان احتمال  جدید براساس تحلیل مادبه
 .شودتکیه بر شواهد لغوی و روای  نقد و بررس  م 

تحلیل  با رویکیرد معناشیناخت  بهیره گرفتیه شیده برای دستیاب  به اهداف پژوهش، از روش توصیف 
مند صورت نظامث  امامیه بهاز منابع حدی« ضرب کودکان برای نماز»است. در این روش، روایات مرتبط با 

هیا موضیوع آن. 1شوند که واجد سه شرط باشند: شوند، بدین معنا که تنها روایات  بررس  م استخراج م 
تمیایا مییان نمیاز و تیرک آن در میتن رواییت . 3با نماز ارتباط مسیتقیم داشیته باشیند، . 2کودکان باشند، 

شیود. هیای تخصصی  عربی  کنکیاش م فرهنگدر « ضیرب»دادن  باشد، سیپس معنیای واژۀ تشخیص
 شود.ها تحلیل م های متن  روایات با درنظرگرفتن سیاق و قراین درون  آندرنهایت، دلالت

 :ای برخوردار استپژوهش حاضر از چند جهت از اهمیت ویژه
 در ادلۀ مربیوط بیه ضیرب کودکیان« ضرب». پُرکردن خلأ علم : تاکنون بررس  معناشناخت  مفهوم 1

توانید خیلأ صورت مستقل و مستند انجام نشده است. تحلییل دقییق و مسیتند ایین مفهیوم م برای نماز به
 .موجود در فهم روایات مرتبط را کاهش دهد

بیه اهمییت نقیش رواییت در تنظییم رفتارهیای تربیتی ، . تبیین مباحث تربیت  در متون دین : باتوجه2
ها و اصول تربیت کودکان در شدن روشتواند به روشنون م در این مت« ضرب»بررس  معناشناخت  مفهوم 
 .چهارچوب دین  کمک کند

توانید شناس  تحلیل  و معناشناخت  برای بررسی  ادلیه م ارائهٔ روش مند:. ایجاد بستر تحلیل  نظام3
 .عنوان الگوی  برای مطالعات مشابه در حوزهٔ مفاهیم تربیت  و فقه  به کار گرفته شودبه

تواند در مرحلهٔ پس از تحقیق به کاربردهای عملی  منجیر بر اهمیت علم  م های پژوهش علاوههیافت
های تربیت  در نهادهای آموزش  گذاریشود، ازجمله کاهش اختلافات فقه ، ارائهٔ راهنمای  برای سیاست

 .هاهای آموزش  برای خانوادهو رراح  برنامه
توان به تمرکا انحصاری های  نیا مواجه است که ازجمله م دیتها و محدوالبته این پژوهش با چالش

بر روایات فقه  مرتبط با ضرب کودکان برای نماز بدون بررس  روایات معارا )مانند ادلهٔ رفع قلم، اصل 
شناس  در تفسییر ایین رواییات اشیاره های روانرفق، تکریم انسان و حرمت ظلم( و نیا بدون توجه به یافته
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بودن تفسیرپذیری روایات، تفاوت مذاهب اسلام  در مبان  سندپژوه  و فقه الحیدیث نین ذات کرد. همچ
رونید. ایین میوارد های این مطالعیه بیه شیمار م اول روایات، از دیگر محدودیتو محدودیت منابع دست

 های آینده باشد.ساز پژوهشتواند زمینهم 
باشید. سازی این مفهوم کلیدی در رواییات تربیتی  روشنمنظور رود این مطالعه گام  مؤثر بهامید م 

کید بر چهارچوب نظری ترکیب ، روش تحقیق،  ساختار مقاله پس از این مقدمه، شامل ادبیات پژوهش با تأ
 گیری خواهد بود.ها در سه بخش لغوی، سندی و دلالت  و نهایتاً بحث و نتیجهیافته

 . مفاهیم1

 شوند.شناس  تحلیل م ی، یعن  تربیت و التاام از منظر مفهومدر این مطالعه، دو مفهوم کلید
 . تربیت1. 1

گرفتیه « رَبَیوَ »که ایین واژه از درصیورت  5مشتق شده است.« رَب  »یا « رَبَوَ »های از ریشه« تربیت»واژهٔ 
ن بیر شود و هنگام  که به باب تفعیل برده شود، مصدر آشده باشد، از نوع فعل معتل )ناقص( محسوب م 

معنای اصل  این ریشه، افیاایش و رشید اسیت،  6شود، مانند تَربِیه، تَاکِیه و تَحلِیه.ساخته م « تَفعِله»وزن 
 شود، زیرا نسبت به سطح زمین، برآمده و مرتفع است.گفته م « رَبوَه»که به تپه چنان

نییا از همیین ریشیه گرفتیه « بارِ »شود و نامند، زیرا سینه هنگام دم برآمده م م « رَبْو»کشیدن را نفس
و راغیب  8دانسیته« زییادت»فراهیدی معنای لغیوی ایین ریشیه را  7شود.شده است، زیرا به مال افاوده م 

بوده و بیرای « رَب  »همین معنا را تأیید کرده و افاوده است که اصل، واژهٔ  مفردات ألفاظ القرآناصفهان  در 
بییان  معجم مقاییس اللغة فارس نیا در ابن 9تبدیل شده است.« ی»تخفیف در تلفظ، یک  از حروف آن به 

)مهموز( مشتق شده و دارای معنای واحدی است کیه « رَبَأَ »)معتل( یا « رَبََ  »از ریشهٔ « تربیت»کند که م 
واژهٔ  10گوینید.م « رَبیوَه»های مرتفیع زبانان به مکانبر زیاده، نمو و علو دلالت دارد و به همین دلیل عرب

از باب تفعیل است و این باب در علم صرف معان  متعددی دارد، ازجمله تعدیه، تکثییر، سیلب، « تربیت»
تر است، زیرا این واژه عمل  است اما معنای تعدیه برای تربیت مناسب 11تدریر و معنای مقابل باب افعال،

                                                 
 .2/483، معجم مقاییس اللغ  فارس،. ابن5
 .171، صرف سادهرباربای ، . 6
 .2/483، معجم مقاییس اللغ فارس، . ابن7
 .8/284 العین،. فراهیدی، 8
 .340 مفردات الفاظ القرآن،. راغب اصفهان ، 9

 .2/483،معجم مقاییس اللغ فارس، . ابن10
 .98، صرف متوسطه، محمدی، 72، صرف ساده. رباربای ، 11
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 که وجود مترب  برای تحقق آن ضرورت دارد.
سییت از فراینییدی هدفمنیید کییه بییا پییرورش و شکوفاسییازی در معنییای اصییطلاح ، تربیییت عبییارت ا

انجامید و شیامل رفیع هیا م به رشد و کمال آن -انسان، حیوان و گیاه-استعدادهای بالقوهٔ موجودات زنده 
رسیان  های رشید و یاریآوردن زمینهموانع، ایجاد مقتضیات، اثرگذاری دوسویه میان مرب  و مترب ، فراهم

ای کیه اسیتعدادها و گونیهشیود، بههای بدن ، ذهن ، روحی  و رفتیاری م ساحت برای تغییر تدریج  در
نیروهای موجود برای دستیاب  به کمال انسان  شکوفا شوند و صفات و رفتارهای نادرست اصلاح یا تعدیل 

 12 .شوند
 . الاام و التاام 2. 1

همراه  پاییدار دو »نای محوری در زبان عرب  دارای مع« ل، ز، م»شناخت ، ریشهٔ براساس تحلیل واژه
کند از منظر دستوری، این ماده همواره ساختار دو مفعول  را حفظ م  13در تمام مشتقات خود است.« چیا

یوْمِ »شود. در ثلاث  مجرد مانند های صرف ، شیوهٔ تعدیه آن متفاوت م اما با تغییر در باب ََ فِیا الص  لَاِمَی
اهُ »شود. حال آنکه در باب افعال، همانند متعدی م  مفعول دوم با حرف جر 14،«مِثْلُهُ  صورت به 15«أَلْاَمَهُ إِی 

صورت مطاوعه و با رود. در باب افتعال نیا این ماده بهمتعدی به دو مفعول بدون نیاز به حرف جر به کار م 
شود. این ع( مشاهده م )همان منب« فَالْتَاَمَهُ »که در شود، چنانجانشین  مفعول اول به جای فاعل ظاهر م 

پیذیری ایین میاده در دهندهٔ انعطافتحولات ساختاری در عین حفظ معنای اصل  همراه  پاییدار، نشیان
 کاربردهای مختلف زبان  است.

 . تحلیل ادله و روایات ضرب کودکان برای نماز2

، تبیینِ دقیقِ دامنیهٔ در روایاتِ مرتبط با کودکان« تحلیل معناشناختِ  مفهوم ضرب»به محوریتِ باتوجه
گیرنید کیه دارای دو ویژگیِ  نیاز است. در این راستا، تنها روایات  کانونِ توجه قیرار م احادیث، گام  پیش

، از «تیوبیخِ پیر غیرنمیاز»معنا که روایاتِ ناظر بیه باشند، بدین« اشاره به مقولهٔ نماز»، «محوربودنکودک»
منظور واکاویِ معناشناخت  و اسیتنباط ز احراز این قیود، ادلهٔ معتبر بهشوند. پس ادایرهٔ این تحلیل خارج م 

 شوند.ها بررس  م دلالت
دهد که در این کتاب آسمان  هیچ دلیل صیریح و مسیتقل  کیه بررس  دقیق آیات قرآن کریم نشان م 

                                                 
 .1/140، فقه تربیتی. اعراف ، 12
 .5/245، معجم مقاییس اللغ فارس، . ابن13
 .1/161، الفقه المنسوب إلی الإمام الرضاموس ، بن. عل 14
 .12/541، لسان العربمنظور، . ابن15
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های م بیه شییوهاین در حال  است کیه قیرآن کیری .ضرب کودکان برای ترک نماز را اثبات کند، وجود ندارد
 .تربیت  مختلف  اشاره کرده است

  .انددر مصادر حدیث  شیعه، پنر روایت وجود دارد که به مسئلهٔ زدن کودکان برای نماز اشاره کرده
ین روایت در این زمینه، حدیثی است که نعمانقدیمی روایت اول: محمد مغربیی ممتفایا  بنتر

مُمَ »: متن روایت بیه ایین شیرس اسیت .ستنقل کرده ا دعائم الاسلام( در کتاب 363 انن یيَین بِ مُیرُوا 
ي ا هُمَ اب یَنن قُفا بن رِّ ان سَعًا ون غُفا تب لن ا بن ذن ا إب

هن رَکب ی تن لن بُفهُمَ عن اضَرب ینن ون نب يَعن سب غُفا سن لن ا بن ذن ةب إب
لان الصَّ غُفا بب لن ا بن ذن عب إب اجب ضن لَمن

شَرًا.  16«عن
هیای اعتبارسینج  مواجیه ل در سلسلهٔ اسناد، بیا چالشدلیل ارسااز منظر سندشناس ، این روایت به»

است. مراد از صبیان قطعاً غیربالغان « ترک الصلاة»و « صبیان»است. موضوع حکم دارای دو رکن اساس ، 
-و ثانیاً تصریح روایت به سن نُه سالگ   17شودبه صغیر ارلاق م « صب »است، چراکه اولًا ازنظر لغوی 

« ترک»است که به قرینهٔ تناسب، « صلاة»کند. رکن دوم، این معنا را تأیید م  -است که نشانگر دورهٔ کودک 
ر گرفته شده است.  «آن مقد 

مَّ »...اضاله نقل شده است: بندومین روایت در این زمینه از عيدالله :روایت دوم تب ی ین تَّ كُ حن ثُمَّ یُتَرن
ین نب سَعُ سب هُ تب

من ا لن هُ عُلِّ تَ لن مَّ ا تن ذن إب
یمن ان لَّ عن ا تن ذن یإب

یا، ان یَهن لن ةب ون ضُیرببن عن
یلان الصَّ یرن بب مب

ُ
یَیهب ون ُ لن لَفُضُفءن ون ضُرببن عن

هُ. اءن اللَّ نَ شن یَهب إب دن الب فن هُ ون لب لَّ لن زَّ ون جن هُ عن رن اللَّ فن ةن غن لان  «الَفُضُفءن ون الصَّ
شیی  امیالی » 18،«کتاب مین لا یحضیره الفقییه»آمده است:  این روایت در چهار منيع حدیثی

حیال، تمیامی اسیناد ایین رواییت بیه بااین 21«.ممارم الاخیلاق»و 20«طفسی امالی» 19،«ِدوق
 . تفثیق ندارد شفد که ازنظر رجالیاضاله ختم میبنعيدالله

است که اگرچیه ازنظیر لغیوی شیامل « غلام»موضوع این حکم دارای دو رکن اساس  است: رکن اول 
تْ لَهُ »به قید سن  اما باتوجه شود،نوجوانان )بالغان( نیا م  )هنگام  که نُیه سیالش کامیل شید(،  «فَإِذَا تَمَ 

 .آن مقدر گرفته شده است« ترک»که به قرینهٔ تناسب، است « صلاة»مقصود کودک غیربالغ است. رکن دوم 
راونید  کاشیانی نقیل « نیفادر»روایت سفم در این زمینه حدیثی است که در کتاب  :روایت سوم

از آن  مستدرکو  بحار الانفارشفد، اما یاات نمی نفادر. هرچند این روایت در متن مفجفد شده است
                                                 

 .1/194، دعائم الإسلامحیون، . ابن16
 .2/332، المصباح المنیر. فیوم ، 17
 .1/281، کتاب من لا یحضره الفقیهبابویه، . ابن18
 .391، الأمالیبابویه، . ابن19
 .433، الأمالی. روس ، 20
 .222، مکارم الأخلاق. ربرس ، 21
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 اند:نقل کرده
، بِإِسْنَادِهِ عَنْ مُوسَ » اوَنْدِيِّ یهِ) بْنِ نَوَادِرُ الر   (: مُیرُوا صِیبْیَانَکُمْ جَعْفَرٍ عَنْ آبَائِهِ)ع( قَیالَ قَیالَ رَسُیولُ الل 

لَاةِ إِذَا   22«وَاضْرِبُوهُمْ إِذَا کَانُوا أَبْنَاءَ تِسْعِ سِنِین. سِنِینَ  کَانُوا أَبْنَاءَ سَبْعِ بِالص 
دلیل ارسال، ضعیف است. موضیوع در ایین رواییات دارای دو رکین از منظر سندشناس ، این روایت به

 دلیل اختصار در عبارت حذف شده است.که به« بالصلاة»و « صبیان»
نقل شیده « مجمفعه ورام»چهارم در این زمینه، حدیثی است که در کتاب روایت  :روایت چهارم

نَهُمع(»است:  بَ  ون عن دِّ
ن
ینن  ُ ینب شَیرن سب غُیفا عن لن ا بن ذن یإب

هُیفرب ان ةب ون الهَّ
یلان یی الصَّ لن كن عن انب سن لب  بب

كن یَتب هَلب بن
ن
ارن ُ غن بِ

ثا. لان زَ ثن اون جن اضَرببَ ون لان تن  23«ان
شود. موضوع در این رواییت دارای دو دلیل ارسال ضعیف شمرده م به از منظر سندشناس ، این روایت

بیان شده است ) که از جهت « صغار اهل بیتک»به است که با عبارت جاء اول مفعول .جاء مشخص است
دهد که مخارب حکم، همهٔ کودکان )صیغار( هسیتند و نشان م « صغار»تعبیر به  .اصول  موضوع است(
 جاء دوم صلاة است.

نقیل کیرده « عیفالی اللایالی»روایت پنجم در این زمینه حدیثی است که در کتیاب  :وایت پنجمر
شَرٍ.» :است اءُ عن بَنن

ن
هُمَ ُ ا ون یَهن لن بُفهُمَ عن اضَرب يَعٍ ون اءُ سن بَنن

ن
هُمَ ُ ةب ون

لان الصَّ کُمَ بب دن وَلان
ن
 24«مُرُوا ُ

شود. موضوع مورد بحث در  دلیل وجود ارسال، ضعیف محسوب ماین روایت از منظر سندشناس  به
اشاره دارد و هرچند ایین واژه از دیید « اولاد»که به « هم»آن بر دو رکن اساس  استوار است: نخست ضمیر 

وَ هُیمْ أَبْنَیاءُ »شود، اما قرینهٔ صیریح موجیود در رواییت لغوی شامل تمام فرزندان )اعم از بالغ و نابالغ( م 
اسیت کیه ضیمیر « صلاة»ه مقصود صرفاً کودکان نابالغ است. رکن دوم روشن  نشانگر آن است کبه« عَشْرٍ 

 گردد.در روایت به آن باز م « علیها»

 نماز ٔ  در روایات تربیتی کودکان درباره« ضرب»های مختلف از مفهوم . قرائت3

درخیورِ « ضیرب»در بررس  روایات مربوط به ضرب کودکان برای نماز، سه خوانش اصل  دربارهٔ واژهٔ 
 ناسای  است:ش

 معنا  تنيیه بدنی. قرائت اول: تفسیر ضرب به1. 3
معنای تنبییه بیدن  در رواییات را بیه« ضرب»این دیدگاه با استناد به چهار دلیل، واژهٔ  ادلهٔ قرائت اول:

                                                 
 .85/132، اربحار الأنو. مجلس ، 22
 .2/155، مجموع  ورّام، . ورام23
 .1/328، عوالی اللئالی العزیزی جمهور، اب . ابن24
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 کند:تفسیر م 
له و دهید کیه معنیای موضیوعبررس  منابع لغوی نشیان م  «:ضرب»دلیل اول؛ تحلیل لغف  واژهٔ 

مطیابق قواعید  26معان  دیگرِ این واژه جنبهٔ مجازی دارند. 25است.« زدن»در زبان عرب ، « ضرب»ق  حقی
اصول فقه، در مواجهه با الفاظ  که هم معنای حقیق  و هم مجازی دارند، اصل بر حمل بر معنای حقیق  

 ای قطع  بر ارادهٔ معنای مجازی وجود داشته باشد.است، مگر آنکه قرینه
یح روایات به عدد ضرب در تنيیه کفدکان: دلیل دوم؛ برخ  روایات مرتبط با تأدییب کودکیان  تصر

ای روشین بیر ایین صراحت بر تنبیه بدن  دلالت دارند. ذکر تعیداد مشیخص ضیربات، قرینیهبرای نماز به
ََ بِلِ »آمده است:  مجموعه وراممعناست. برای نمونه، در روایت  از  بْ صِغَارَ أَهْلِ بَیْتِ لَاةِ وَ أَدِّ ََ عَلَ  الص  سَانِ

هُورِ، فَإِذَا بَلَغُوا عَشْرَ سِنِینَ فَاضْرِبْ وَ لَا تَجَاوَزْ ثَلَاثًا.  27«الط 
وضیوح نشیانگر تنبییه بیدن  اسیت، )تجاوز از سه ضربه نکنید( به «لَا تَجَاوَزْ ثَلَاثًا»تصریح به عبارت 

 است.معنچراکه تعیین تعداد در مفاهیم  مانند التاام ب 
موارد متعددی  در معنا  تنيیه بدنی در روایات تربیتی غیرنماز:« ضرب»دلیل سفم؛ استعمال واژهٔ 

ای تربیت  ذکیر شیده عنوان شیوهبا تعیین تعداد مشخص، به« ضرب»ها در متون روای  وجود دارد که در آن
شدن ممکن مل آن بر معان  ملتاموضوح بر ارادهٔ تنبیه بدن  از ضرب دلالت دارند و حاست. این روایات به

 نیست. در این زمینه، دو روایت شاهد درخورِ توجه است:
نقل شده و دلالیت  کافیعمار با سند معتبر در بنروایت اول از اسحاق عمار:بنروایت اول. اسحاق

فارس  آن در تأدیب کودکان برای نماز درخورِ توجه است. متن عرب  روایت و ترجمهٔ « ضرب»آن بر معنای 
 شود:به شرح زیر ارائه م 

ةم مِیینْ أَصْییحَابِنَا عَیینْ أَحْمَدَبْنِ » ییدٍ عَیینْ عُثْمَانَ عِیید  ارٍ قَییالَ: قُلْییتُ بْنِ عِیسَیی  عَیینْ إِسْییحَاقَ بْنِ مُحَم  عَم 
بِا

َ
مَا ضَرَبْتُ الْغُلَامَ فِا بَعْضِ مَا یَحْرُمُ فَقَالَ وَ کَمْ تَضْ لِِ هِ)ع( رُب  مَا ضَرَبْتُهُ مِائَةً فَقَیالَ مِائَیةً عَبْدِالل  رِبُهُ فَقُلْتُ رُب 

هَ فَقُلْتُ جُعِلْتُ فِدَاكَ فَکَمْ یَنْبَغِا لِیا قِ الل  نَ  ات  تَیْنِ ثُم  قَالَ حَد  الاِّ ََ مَر  أَنْ أَضْیرِبَهُ فَقَیالَ وَاحِیداً  مِائَةً فَأَعَادَ ذَلِ
هِ لَوْ عَلِمَ أَنِّ  ذَا ا لَا أَضْرِبُهُ إِلا  وَاحِداً مَا تَرَكَ لِا شَیْئاً إِلا  أَفْسَدَهُ فَقَالَ فَاثْنَتَیْنِ فَقُلْتُ جُعِلْتُ فِیدَاكَ هَیفَقُلْتُ وَ الل 

ي حَید  مَیا أَجْیرَمَ رِ هُوَ هَلَاکِا إِذاً قَالَ فَلَمْ أَزَلْ أُمَاکِسُهُ حَت   بَلَغَ خَمْسَةً ثُم  غَضِبَ فَقَالَ یَا إِسْحَاقُ إِنْ کُنْتَ تَدْ 
هِ، عبدالله)ع( گفتم: شاید من پسیر را عمار گفت: به پدرم، اب بناسحاق 28فَأَقِمِ الْحَد  فِیهِ وَ لَا تَعَد  حُدُودَ الل 

                                                 
 .2/166، تاج العروس.، مرتض  زبیدی، 1/543، لسان العربمنظور، ، ابن8/10، المحیط فی اللغ عباد، بن. صاحب25
 .3/397، معجم مقاییس اللغ فارس، . ابن26
 .2/155، جموع  ورّاممفراس، اب بن. ورام27
 .7/267، الکافی . کلین ،28
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شیاید صید ضیربه »گفیتم: « زنی  چنید ضیربه م »ام. فرمود: برای برخ  از کارهای حرام ]مجازات[ زده
« حد زناست، تقوای اله  داشته بیاش.»و این سه بار تکرار شد. سپس فرمود: « صد، صد»فرمود: « ام.زده

سیوگند بیه »گفیتم: « یک )ضربه(.»فرمود: « کنم، پس چه اندازه باید بانم خودت را به فدایت م »گفتم: 
د: فرمیو« کنم.کند، مگر اینکه آن را تباه می زنم چیای را فروگذار نم خدا اگر بداند من جا یک ضربه نم 

پس من به زدوخورد ادامیه « م، این هلاک من خواهد بود.کنخودت را به فدایت م »گفتم: « دو )ضربه(.»
ای اسحاق! اگر اندازهٔ حد آنچه موجب جرم »دادم تا اینکه به پنر رسید، سپس )امام( غضبناک شد و گفت: 

 «.دان ، آن حد را در حق او اجرا کن و از حدود اله  تجاوز مکنشده را م 
در این روایت همان تنبییه بیدن  اسیت. ایین « ضرب»روشن  دلالت دارد که مراد از واژهٔ این روایت به

« زنی  چند ضیربه م »روایت از چند جهت بر ارادهٔ تنبیه بدن  از ضرب دلالت دارد: سؤال امام با عبارت 
سیازگار اسیت. همچنیین  معنای تنبییه بیدن وضوح بر شمارش ضربات دلالت دارد که فقط با ضرب بیهبه

مقایسه با حد شرع  زنا که تنبیه بدن  است و ذکر اعداد مشخص مانند یک، دو و پینر ضیربه کیه فقیط در 
کید بر رعایت دقیق تعیداد ضیربات و نهی  از کند. علاوهتنبیه بدن  معنا دارد، این معنا را تأیید م  بر این، تأ

 ین حکم است که مختص به تنبیه بدن  است.دهندهٔ جنبهٔ تنبیه  و تربیت  اافراط، نشان
عثمان دربارهٔ تأدیب شاگردان و روایت  از حمادبن روایت دوم؛ روایت تأدیب شاگردان تفسط معلم:

دٍ عَینْ مُعَل  بْنُ الْحُسَیْنُ » :رسدمملوک نقل شده است که با سند معتبر به امام صادق)ع( م  یدٍ بْنِ مُحَم  مُحَم 
ادِبْنِ بْنِ عَنِ الْحَسَنِ  بِاعَلِاٍّ عَنْ حَم 

َ
بِاِّ وَ الْمَمْلُوكِ عُثْمَانَ قَالَ: قُلْتُ لِِ هِ)ع( فِا أَدَبِ الص   فَقَالَ خَمْسَیةم أَوْ عَبْدِالل 

ةم وَ ارْفُقْ، کند: به امام صادق)ع( عیرا کیردم دربیارهٔ ادب کیودک و مملیوک عثمان نقل م حمادبن 29 سِت 
 «ضربه بان و رفق داشته باش.پنر یا شش »فرمود: 

های خیود را بیرای داوری آموزان که لوحدر این روایت، امیرالمؤمنین)ع( در مواجهه با گروه  از دانش
توانیید از به معلمتان بگویید اگر در امر تأدیب بیش از سه ضربه باند، م »ناد ایشان آورده بودند، فرمودند: 

 «او قصا  بگیرید.
دلالیت دارد. در بررسی  « ضرب»وضوح بر معنای تنبیه بدن  از واژهٔ المؤمنین)ع( بهاین روایت از امیر

دهد مراد از ضرب در اینجا همان معنیای حقیقی  آن یعنی  این روایت، چهار قرینه وجود دارد که نشان م 
است: ذکر عدد برای ضرب، اثبات حق قصا ، تشبیه به نظام قضیای  و سییاق تربیتی  و آموزشی  « زدن»

 در این روایت، همان تنبیه بدن  است.« ضرب»شود که مراد از روشن  ثابت م روایت. به
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 32ربرسی ، 31جنیید،ابن 30فقهیای پیشیین ماننید شییخ روسی ، دلیل چهارم؛ اهم اقها  متقیدم:
اند. فهم مشترک فقهیای روایات ضرب کودکان برای نماز را حمل بر تنبیه بدن  کرده 34و شهید اول 33حل ،

اند که امروز در اختیار میا ها به قراین و شواهدی دسترس  داشتهرود آنحجت است، زیرا احتمال م متقدم 
 نیست.

تیفان احتمیال داد کیه براسیا  تحلییل رواییات می معنای تنبیه بدن :تحلیل قرائت اول، ضرب به
  35در این متفن ِرااً تنيیه بدنی نياشد.« ضرب»معنا  

ینهٔ اول؛ روایت حمادبن عنوان روش تربیتی  در این روایت، راوی دربارهٔ جواز تنبیه بدن  به عثمان:قر
کیید م کودک )صب ( و برده )مملوک( سؤال م  کننید. ایین پرسد، اما امام)ع( در پاسخ، بر رفق و مدارا تأ

دهد که تنبیه بدن  تنها در موارد ضروری جایا است و روش اصل  تربیت، ملایمت اسیت. پاسخ نشان م 
معنای تنبییه بیدن  تفسییر در روایات مربوط به نماز )که بخش  از تربیت اسیت( بیه« ضرب»نابراین، اگر ب

 گیرد.شود، با دیگر ادلهٔ تربیت  در تعارا قرار م 
ینهٔ دوم؛ روایت عيدالله فَیإِذَا »...کیه حضیرت فرمودنید:  36فضیالهبندر روایت عبدالله اضاله:بنقر

مَ الْ  تْ لَهُ عُلِّ بر تنبییه بیدن  بیا اشیکالات متعیددی مواجیه « ضرب»، حمل معنای «وُضُوءَ وَ ضُرِبَ عَلَیْهِ تَم 
است: اولًا این تفسیر با سیر منطق  تربیت در تعارا است، چراکه پس از مرحلهٔ آمیوزش وضیو، ربیعی  

کید بر انجام آن قرار گیرد، نه تنبیه بدن ، ثان یاً این تفسیر با سیر منطق  است مرحلهٔ الاام و التاام به عمل و تأ
 تربیت برای نماز ناهمخوان  دارد. 

معنای تنبیه بدن  به« ضرب»در پاسخ به این انتقاد که نقد شفاهد انمار تنيیه بدنی در معنا  ضرب: 
 کنند.نیست، گفته شده که این شواهد کاف  نبوده و ادعا را ثابت نم 

ینهٔ اول مروایت حماد ، سیه احتمیال «ارفیق»در بررس  معنیای  عثمان(:بنپاس  اول؛ پاس  به قر
 مطرح شده است:

                                                 
 .1/305، الأمالی . روس ،30
 .2/315، ذکری الشیع . شهید اول، 31
 .1/99، المؤتلف من المختلف بین أئم  السلف. ربرس ، 32
 .1/318، نهای  الإحکام. علامه حل ، 33
 .2/315، ذکری الشیع . شهید اول، 34
در رواییات تربییت « ضرب»ز بررس  این قراین لازم است توضیح داده شود که تمرکا این مقاله صرفاً بر قراین داخل  )شواهد و دلایل مرتبط با مفهوم . پیش ا35

ایین پیژوهش قیرار  شیناخت ، خیارج از محیدودهٔ مانند ادلهٔ مربوط به رفق و مدارا، تکریم کودکان، نه  از ظلیم و مطالعیات روان کودکان( است. قراین خارج 
ای معنای تنبیه بدن ( خود نیازمند پژوهش  مستقل است کیه بایید در مقالیهبه« ضرب»بندی میان این ادله )درصورت پذیرش تفسیر گیرد. بررس  نحوهٔ جمعم 

 جداگانه به آن پرداخت.
 .1/281، کتاب من لا یحضره الفقیهبابویه، . ابن36
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رفق، ناظر به کیفیت ضرب است، یعن  ضرب باید با مدارا و بدون خشونت انجام شود،  احتمال اول:
 37نه ازروی خشم.

رفق، ناظر به مرز ضرب است، یعن  بیش از پنر یا شش ضربه زده نشود، هرچند برخی   احتمال دوم:
 اند.ده ضربه را جایا دانسته تا 38روایات

رفق، ناظر به اصل ضرب است، یعن  تا حد امکان از زدن پرهیا شود و تنها درصیورت  احتمال سفم:
 ضرورت اقدام شود.

احتمال سوم قطعاً مردود است، زیرا حضرت پیش از دستور به رفق، خود تعداد پنر ییا شیش ضیربه را 
 ر به اصلِ زدن باشد.ناظ« ارفق»مجاز شمردند. پس معنا ندارد 

ناظر به اصیل جیواز زدن باشید )ربیق احتمیال سیوم(، ایین قرینیه « ارفق»حت  با فرا اینکه عبارت 
تواند دلیل  بر حرمت ضرب باشد، چراکه هیچ تعارا ذات  بین ادلهٔ جواز ضرب برای تربیت تنهای  نم به

تیوان از ایین عبیارت، حرمیت رصیورت  م عموم  و ادلهٔ مرتبط با تربیت مختص نماز وجود ندارد. تنها د
پینر ییا شیش -کیه قیراین موجیود صورت وجوب  تفسیر شود، درحال به« ارفق»ضرب را استنباط کرد که 

دهد این دستور استحباب  است )اگرچه زدن ازنظر شرع  مجاز است، امیا تیرک وضوح نشان م به -ضربه
 ع و حرام باشد تا تعارا لازم آید.(تر است، نه اینکه اساساً ممنوآن بهتر و پسندیده

ینهٔ دوم مروایت عيدالله مَ الْوُضُوءَ وَ ضُرِبَ عَلَیْه»عبارت  اضاله(:بنپاس  دوم؛ نقد قر دلالیت « عُلِّ
 تنبیه بدن  نباشد، به دو دلیل: « ضرب علیها »در فقرهٔ « ضرب»ندارد که مراد از 

لیل معناشناخت  رواییات تربیتی ، گیاه  در تح حجیت بخشی از روایت و تفمیک در حجیت: .1
اند و ممکن اسیت یکی  از ایین جمیلات یک روایت شامل چند جملهٔ مستقل است که کنار هم قرار گرفته

شوند، یعن  برخی  مورد اِعراا مشهور قرار گیرد. در این موارد، فقها قائل به تفکیک در حجیت روایت م 
 :شیودشدن این مفهوم، مثال زییر آورده م د هستند. برای روشنجملات مورد استناد و برخ  غیرقابل استنا

ائِمَ.» رُ اَلص   39«الْکَذِبَةُ تَنْقُضُ اَلْوُضُوءَ وَ تُفَطِّ
. 2گفتن بر خدا و رسول موجیب بطیلان وضوسیت، . دروغ1 :این روایت شامل دو جملهٔ مستقل است

 گفتن بر خدا و رسول موجب بطلان صوم است.دروغ
کیه جملیهٔ میه، جملهٔ اول مورد اِعراا قرار گرفته و براساس آن فتوا داده نشده است، درحال در فقه اما
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دوم مورد قبول فقهاست و فتوا براساس آن صادر شده است. بنابراین در تحلیل حجیت این روایت، نسبت به 
مطلیب داشیته جملهٔ اول، روایت حجت نیست و ممکن است راوی دچار خطا شده یا برداشت نادرست  از 

 تواند مبنای فقه  قرار گیرد.باشد. نسبت به جملهٔ دوم، روایت قابل استناد و حجت است و م 
در برخ  روایات تربیت  را نیا تحلیل کرد. اگر فقهیا « ضُرِبَ عَلَیْه»توان بخش به این رویکرد م باتوجه

معنای نف  کامل تنبیه بیدن  نیسیت، بلکیه مر بهاند، این ااین بخش را نادیده گرفته یا مورد استناد قرار نداده
هیا به جملات معتبر و سییاق تربیتی  آندهد که تحلیل معناشناخت  و استناد به روایت باید باتوجهنشان م 

آورد و از بر رفع ابهام، امکان استفادهٔ گاینش  و دقییق از رواییات را فیراهم می انجام شود. این روش علاوه
 کند.ی غیرمعتبر جلوگیری م هااستناد به بخش

اند، های تربیت  نبودهحضرت در این روایت درصددِ بیان تمام روش بیان تمام مراحل تربیت:. عدم2
اند. این روایت دلالت  ندارد که آییا بیین تعلییم و ضیرب، بلکه تنها به دو روش )تعلیم و ضرب( اشاره کرده

ای لازم بیود، )اینکه اگیر مرحلیه« ارلاق مقام ». استدلال به مرحلهٔ دیگری )مانند امر( وجود دارد یا خیر
اند. شاهد این مدعا آن کردند( نادرست است، زیرا حضرت در مقام بیان تمام مراحل نبودهحضرت ذکر م 

که امر به نماز بدون تعلیم حکم و موضیوع نمیاز اشاره نشده، درحال « تعلیم»است که در روایات نماز، به 
از تعلیم مستقیم به ضرب، تنها درصورت  وارد اسیت کیه فیرا شیود رواییت  . بنابراین، استبعادِ معنا ندارد

 که چنین نیست. های تربیت  نماز بوده، درحال درصددِ بیان تمام روش
 «الاام و التاام»معنای . قرائت دوم: تفسیر ضرب به2. 3

« ضرب در احادیث تنبیه کودکان برای نماز واکاوی مفهوم»این قرائت، که توسط عل  کریمیان در مقالهٔ 
الیاام و »معنای معنای تنبیه بدن  نیسیت، بلکیه بیهدر این روایات به« ضرب»ارائه شده، بر این مبناست که 

 شود.است. در ادامه، مبان  و ادلهٔ ایشان برای این قرائت تبیین و سپس نقد م « التاام
 . تيیین ميانی قرائت دوم1. 2. 3

معنای فوقییت و بیه« علی »)ضرب علیه( دو معنیای محتمیل دارد: « ضرب»در ترکیب با « عل »واژهٔ 
 معنای تعلیل.به« عل »

معنای بیه« علی »اگیر معنا  افقیت در رواییات ضیرب ارزنید: به« علی»تحلیل معناشناختی ُ. 
 به سه معنا به کار رفته است:« ضرب»فوقیت باشد، 

هیر کسی  کیه هنگیام  40فَخِیذِهِ عِنْیدَ الْمُصِییبَةِ حَیبِطَ أَجْیرُه، عَلَ  رَبَ ضَ  مَنْ »مانند معنا  اول؛ زدن:
بیه آید مفعولم « عل »گونه موارد آنچه بعد از رود. در ایندیدن بر ران خود باند اجرش از بین م مصیبت
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 است. 
ءٍ لَا خُمُسٍ یُخْمَسُ فَیُضْرَبُ عَلَی  شَیاْ یَا أَبَاحَمْاَةَ مَا مِنْ أَرْاٍ تُفْتَحُ وَ »، مانند داشتنمعنا  دوم؛ نگه

شیود و هییچ خمسی  تقسییم ای ابیاحماه! هییچ سیرزمین  فیتح نم  41مِنْهُ إِلا  کَانَ حَرَاماً عَلَ  مَنْ یُصِیبُهُ،
گونیه در این« شود، پس قسمت  از آن نگه داشته شود و پرداخت نشود، مگر اینکیه حیرام خواهید بیود.نم 

 است.« بهمفعول»شود واقع م « عل »بعد از موارد هم آنچه 
ةُ وَ الْمَسْکَنَة»مانند  معنا  سفم؛ التزام: ل  اسیرائیل( ذلت و فقر ملتام آنیان )بن  42«وَ ضُرِبَتْ عَلَیْهِمُ الذِّ

 شد.
یةُ وَ الْمَسْیکَنَةُ »)بدون واسطه(:  مفعول اولاست:  دومفعول « ضَرب»این معنای  ل  )ذلیت و فقیر( « الذِّ

)بر آنان( است. در مثال بالا فاعل خداوند و فقر مفعول « عَلَیْهِم«( »عَل »)با حرف جر  مفعول دومست و ا
 اسرائیل مفعول دوم است.اول و بن 

کریمان در مقالهٔ خود سه معنای محتمل را بر روایات مربوط بیه ضیرب فرزنید گانه: تهيیق معانی سه
 دهد.برای نماز تطبیق م 
باشد، زیرا آنچه پس  « زدن»معنای تواند بهدر این روایات، ضرب نم  دن و تنيیه بدنی:معنا  اول؛ ز 

 توان نماز را زد (ازنظر معنای  محال است )چگونه م « زدن نماز»به است و آید مفعولم م « عَل »از 
« لی عَ »این معنا نیا مناسب نیست، چون هماننید میورد قبیل آنچیه پیس از  داشتن:معنا  دوم؛ نگه

 معنا ندارد. « داشتن نمازنگه» معنا خواهد بود، زیرا در این صورتبه است و چنین ترکیب  ب آید مفعولم م 
سیاختار دسیتوری ، زییرا خوب  بر روایات منطبق استبهاین معنا کردن(: معنا  سفم؛ التزام مملتزم

کودک  مفعول اول،کنند( است. م  الدین )که کودک را ملامفاعل، واست:  دومفعول در این معنا « ضَرب»
شود( است. در این صیورت نماز )که کودک به آن ملام م مفعول دوم، گیرد( است. )که مورد التاام قرار م 

 «کودکان خود را به خواندن نماز ملتام کنید.»»معنای روایت چنین خواهد بود 
در ایین « علی »اگیر  معنا  تعلیل در رواییات ضیرب ارزنید:به« علی»ب. تحلیل معناشناختی 

کنید. ختار معنای  عبارت کاملًا تغیییر م عنوان تعلیل )بیان علت و سبب( در نظر گرفته شود، ساترکیب به
ی است که علت و سبب عمل « عل »خواهد بود. « زدن»معنای تنها به« ضرب»در این صورت،  حرف جَر 

ایین « خارر( ترک نمیاز بانیید.دلیل )یا بهفرزندان خود را به»شود: روایت چنین م  کند. ترجمهٔ را بیان م 
 کار رفته است. معنای تعلیل، در موارد متعددی از زبان فصیح عرب  بهبه« عل »کاربرد از 
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یابی تفسیر  روایت. نتیجه2. 2. 3  گیر  نهایی و ارز
شود: نخسیت آنکیه، ده در تفسیر روایت مطرح م شده، دو احتمال عمهای انجامبندی تحلیلبا جمع

معنای التیاام و بیه« ضیرب»معنای فوقیت و استعلا گرفته شود که در این صیورت به« عل  الصلاة»ترکیب 
عنوان حیرف تعلییل بیه« علی »دادن کودکان به نماز خواهد بود. در مقابل، احتمال دوم آن است که عادت

ت دلالت بر جواز تنبییه بیدن  کودکیان درصیورت تیرک نمیاز دارد. بیا فهمیده شود که در این صورت عبار
 دهد.دهد و برای آن چهار دلیل ارائه م سنجش دقیق این دو احتمال، نویسنده قرائت نخست را ترجیح م 

 «تنيیه بدنی»بر « التزام». ادلهٔ ارجحیت تفسیر 3. 2. 3
در ایین سیاختار، فوقییت « علی »له موضوع مافقیت(:« علی»دلیل اول؛ ارجحیت معنا  حقیقی 

شود که نیازمند قرینهٔ صارفه اسیت. در حسوب م معنای تعلیل، استعمال  مجازی ماست و استعمال آن به
ای بر این استعمال مجازی وجیود نیدارد، بلکیه قیراین موجیود بیرخلاف آن تنها قرینهاحادیث این باب، نه

تیرک »تواند علت ضیرب باشید، بلکیه خود نم خودیلاة( به)ص« عل »کنند، زیرا اولًا مجرور دلالت م 
تقیدیر است و حال آنکه، اصالت با عدم« ترک»شود که مستلام تقدیرگرفتن علت ضرب محسوب م « نماز

به اصالت معنای حقیق  )فوقیت(، فقدان قرینه برای استعمال مجازی، وجود قرینیه است. درنتیجه، باتوجه
تقیدیر، معنیای فوقییت از تناسب سببیت نماز بیرای ضیرب( و اصیل عدمعدمبرخلاف استعمال مجازی )

 شود.ارجحیت برخوردار م 
در روایییت دوم )روایییت  اضییاله:بندر روایییت عيدالله« تییرک»و « ضییرب»دلیییل دوم؛ تقابییل 

ا  چندین بار تکرار شده است. این عبارت پس از بیان دسیتوری خی« ثُم یُترَک»فضاله(، عبارت بنعبدالله
د و الیه»هفت مرتبه به کودک »در سن خا  آمده است، مثلًا در چهارسالگ  گفته شده:  « صَلِّ عَل  مُحَم 

رسید، حضیرت سیالگ  م امیا وقتی  سین فرزنید بیه نُه« ثُم یُتیرَک.»اند: ، سپس حضرت فرموده«بگوید
، بلکیه «ثُیم یُتیرَک»گوینید  )یعن  به نمیاز فرمیان داده شیود(، امیا پیس از آن نم« امر علیها»فرمایند: م 
قیرار گرفتیه اسیت و « تیرک»در مقابیل « ضیرب»دهید کیه این امیر نشیان م « ضرب عَلَیها.»گویند: م 

 معنای التاام است، نه تنبیه بدن . ی که در مقابل ترک است، «ضرب»
ضیرب، فضاله پس از دسیتور بیه بندر روایت عبدالله :«الزام»با « تعلم»دلیل سفم؛ تناسب هدف 

یهُ.»فرمایند: حضرت م  هُ لَیهُ وَ لِوَالِدَیْیهِ إِنْ شَیاءَ الل  لَاةَ غَفَرَ الل  مَ الْوُضُوءَ وَ الص  ایین جملیه نشیان « فَإِذَا تَعَل 
 دهد که هدف اصل ، یادگیری نماز توسط کودک است، نه صرفاً اجبار به آن.م 

کیه تنبییه تواند اباار آمیوزش باشید  درحال م  معنای تنبیه بدن  تفسیر شود، چگونه زدناگر ضرب به
داران این تفسیر، ضرب را تنهیا راهی  بیرای رود. ررفبدن  عموماً برای بازدارندگ  )نه آموزش( به کار م 
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 دانند، نه روش آموزش .منع ترک نماز م 
زییرا در ایین گرفته شود، بیا محتیوای رواییت سیازگارتر اسیت، « التاام»معنای در مقابل، اگر ضرب به

 صورت، ضرب به فرایند آموزش تدریج  نماز اشاره دارد.
« ضیرب»گونه کیه بیه فضاله همانبندر روایت عبدالله دلیل چهارم؛ استيعاد تنيیه بدنی برا  وضف:

دهید تفسییر برای وضو نیا دستور داده شده اسیت. ایین موضیوع نشیان م « ضرب»برای نماز امر شده، به 
که خود مقدمهٔ نماز -نبیه بدن  نامناسب است، چراکه تنبیه جسمان  برای آموزش وضو معنای تبه« ضرب»

 43امری بعید است. -است
 نقد و بررسی قرائت دوم .4. 2. 3

معنای التاام )و نه تنبییه بیدن (، ایین ادلیه از دو به« ضرب»شده برای تفسیر های ارائهباوجود استدلال
 پذیر است:جهت مناقشه

 نقدها  مينایی. 1. 4. 2. 3
کند کیه خیود ، مقدمات  را مطرح م «تنبیه بدن »بر « شدنملتام»نویسنده پیش از بیان ادلهٔ ارجحیت 

 نیاز به بررس  دارد.
« التاام»رسد نویسنده به نظر م  :در منابع لغف « ضرب»برا  « التزام»ثيت معنا  نقد اول؛ عدم

که منابع لغوی مانند فیوم  ه کار برده، نه الاام شرع ، درحال معنای لغوی آن )همراه  و مصاحبت( برا به
 اند.ثبت نکرده« شدنملتام»معنای را به« ضرب» 44،المصباح المنیردر 

تفسیر « شدنملتام»بقره را به  61نویسنده آیهٔ  بقره: 61نقد دوم؛ نقد استدلال نفیسنده در تفسیر آیهٔ 
در ایین آییه « ضیربت» 45ر همخوان  ندارد: ربق تفسیر قم  مشیهدی،کرده اما این برداشت با تفاسیر معتب

 معنا کرده است.« جعل شرع »نیا آن را به  46است. بحران « احاره»معنای به
اسیتفاده کیرده « کیردنملتیام»نویسنده از تعبییر  «:کردنملتزم»نقد سفم؛ خها  ِرای در کاربرد 

عنای اصل  باب افتعال مطاوعیه اسیت. مطاوعیه تنهیا بیر از باب افتعال بوده و م« ملتام»است، حال آنکه 
« کیردنملتام»اسیت و کیاربرد « شیدنملتام»رو عبیارت صیحیح، ازایین«. کردن»دلالت دارد نه « شدن»

استفاده شود که هم ازنظر صرف  صحیح است « کردنالاام»نادرست است. در چنین مواردی باید از عبارت 
 یسنده سازگاری دارد.و هم ازنظر معنای  با مقصود نو

                                                 
 .18–9، »واکاوی مفهوم ضرب در احادیث تنبیه کودکان برای نماز». کریمیان، 43
 .2/359، المصباح المنیر. فیوم ، 44
 .3/201، تفسیر کنز الدقائق و بحر الغرائب. قم  مشهدی، 45
 .1/227، البرهان في تفسیر القرآن. بحران ، 46
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است که اگر نویسنده ادعا کرده  در جمله:« علی»دربارهٔ نقش  نقد چهارم؛ نقد استدلال ساختار 
معنای زدن/تنبیه بدن  نیست، زیرا لازمهٔ آن ایین اسیت کیه قطعاً به« ضرب»معنای فوقیت باشد، به« عل »
مضروب واقع شود. این در حیال  اسیت کیه که معنای  ندارد نماز مضروب باشد، درحال « مدخولِ عل »

شیود(. سیبب نمیاز زده م به نیست، بلکه قطعاً مفعول، فرزند است )یعن  فرزنید بهمفعول« عل »مدخول 
وَاضْیرِبُوهُمْ عَلَی  »روایات باب ضرب فرزند برای نماز هم تصریح دارند که مفعول، فرزنید اسیت، ماننید: 

است که مستتر است. این « أَهْلَ بَیْتِکَ »که فاعل آن « فَاضْرِبْ »، «وَاضْرِبُوهُمْ »، «هَاوَاضْرِبُوهُمْ عَلَیْ »، «تَرْکِهَا
 «.عل »به، فرزندان هستند، نه مدخول دهد که در تمام  موارد، مفعولشواهد نشان م 

 نقد ادلهٔ چهارگانه. 2. 4. 2. 3
رب در خصو  روایات نماز، چهار نویسنده بعد از بیان مقدمات و بیان دو احتمال راجع به معنای ض

 ها مورد مناقشه است.کند که همهٔ آنمطرح م « تنبیه بدن »بر « شدنملتام»شاهد و دلیل برای ارجحیت 
ایین اسیتدلال از سیه جهیت نقدشیدن   «:علی»برا  « افقیت»پاس  به دلیل اول؛ ادعا  معنا  

 است: 
سایر معان  این واژه،  47.است« زدن»نای معروف در منابع معتبر لغوی، همان مع« ضرب»له موضوع أ.

 )فوقیت و اسیتعلا( نییا جیاری اسیت.« عل »له همین قاعده دربارهٔ موضوع 48.شوندمجازی محسوب م 
« عل »معنای حقیق  حمل کرد: آیا باید یک را باید بهپرسش اساس  این است که درصورت تعارا، کدام

معنای حقیقی  را بیه« ضرب»را مجازی )التاام( دانست  یا « ربض»معنای حقیق  )فوقیت( گرفت و را به
 را مجازی )تعلیل( تفسیر کرد « عل »)تنبیه بدن ( گرفت و 

در « علی »در تعلیل، قرینهٔ برخلاف ندارد )نویسنده ادعا کرده است که استعمال « عل »استعمال  ب.
تقدیر است(، زیرا و اصالت، با عدم« ترک»با تقدیر تنها قرینه ندارد، بلکه قرینهٔ برخلاف دارد، مگر تعلیل نه

گونه کیه بیرای ارادهٔ شدن  است. همانارلاق« ترک»و « فعل»صورت ذات  بر هر دو حالت به« صلاة»واژهٔ 
نیا به همین میاان نیاز بیه « فعل الصلاة»نیاز به قرینه وجود دارد، برای ارادهٔ « صلاة»از لفظ « ترک الصلاة»

توانید محمیول هیر دو فعیل مکلیف )اقیدام ییا عنوان واقعیت  عینی  م به« صلاة»شود. س م قرینه احسا
کنید. نسیبتِ که هم نوشیدن و ننوشییدن بیه او تعلیق پییدا م « آب»خودداری( قرار گیرد، دقیقاً مشابه واژهٔ 

  است. حیال کاملًا متوازن است و تشخیص هرکدام منوط به وجود قراین جانب« ترک»و « فعل»با « صلاة»
معنای تعلییل اسیتعمال نییا بیه« عل »کار رفته و معنای حقیق  خود )تنبیه بدن ( به به« ضرب»وقت  فعل 

                                                 
 .2/166، تاج العروس، مرتض  زبیدی، 1/543، لسان العربمنظور، ، ابن8/10، المحیط فی اللغ عباد، بن. صاحب47
 .3/397، معجم مقاییس اللغ فارس، . ابن48



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 176

 

تناسب معنای  دارد. نفس سییاق قرینیه اسیت کیه از « ترک الصلاة»رور ربیع  با شده است، این ترکیب به
 «.فعل الصلاة»اراده شده است، نه « ترک الصلاة»، «صلاة»

شود. وقت  سخن از تلازم فرزند با نمیاز )صیلاة( بیه نیا م « الاام/ التاام»ن اشکال متوجه تفسیر ای ج.
)فعل الصلاة( است ییا « ادای نماز»شود که آیا مقصود، التاام به آید، این پرسش اساس  مطرح م میان م 

)فعل « ادای نماز»ود که مراد، ش، مشخص م «التاام»)ترک الصلاة(  در اینجا نیا با استناد به « ترک نماز»
 الصلاة( است، نه ترک آن.

شود که دربیارهٔ عبیارت در بررس  شاهد دوم گفته م  «:ترک»و « ضرب»پاس  به دلیل دوم؛ تقابل 
 سه احتمال وجود دارد:« ثم یترک»

نی  وجیود دارد. بی« ثم یترک»عبارت  احتمال اول: رای ناظر به فعل خاص  است که در بازهٔ زمیان  معی 
این اسیت « ثم یترک»شود. در این صورت، معنای گفته م « لا اله الا الله»مرتبه مثال، در سه سالگ  هفت

که فقط آن فعل خا  )هفت مرتبه ذکر( در آن بازهٔ زمان  وجود دارد و چیا دیگری نیست. بنابراین در اینجا 
 گیرد.در مقابل همان فعل خا  قرار م « ثم یترک»

ناظر به بازهٔ زمان  بعدی است، نه فعل خا  در دورهٔ قبل. این « ثم یترک»در این حالت، احتمال دوم: 
رور مطلیق. بیرای ترک مطلق دارد، یعن  رهاشدگ  تا زمان مشخص  اسیت، نیه بیهاحتمال دلالت بر عدم

و هفت  شود، این حالت تا سن سه سالمثال، در بازهٔ زمان  سه سالگ  که هفت مرتبه ذکر خاص  گفته م 
 ماه و بیست روزگ  ادامه دارد و پس از رسیدن به این سن، انجام فعل خا  دیگری لازم است.

ترک مطلیق گیرد و هم ناظر به عدمدر مقابل فعل قبل قرار م « ثم یترک»در این احتمال،  احتمال سوم:
 است )جمع بین احتمال اول و دوم(.

اثبات معنای عدمحت  دوم( بهت و اثبات احتمال سوم )ودر میان این سه احتمال، احتمال سوم اظهر اس
رسید، بیا شاهد دوم خواهد بود. نکتهٔ شایان توجه این است که هنگام  که کیودک بیه سین نُیه سیالگ  م 

مواجه هستیم، اما این بدان معنا نیسیت کیه بیه جیای « شودشود و ضرب م فرزند امر به نماز م »عبارت 
استفاده شده است، بلکه ازآنجاکه پس از نُیه سیال بیازهٔ زمیان  دیگیری « ضرب»ژهٔ از وا« ثم یترک»کاربرد 

 منتف  است.« ثم یترک حت ...»وجود ندارد، کاربرد عبارت 
ترک مطلیق دارد و هم ناظر بر فعل قبل است و هیم دلالیت بیر عیدم« ثم یترک»براساس احتمال سوم، 

 ، کاربرد این عبارت توسط حضرت منتف  شده است.وجود بازهٔ زمان  پس از نُه سالبه عدمباتوجه
را ناظر بر فعل خا  با تعداد مشیخص در بیازهٔ « ثم یترک»که -شاهد دوم صرفاً در فرا احتمال اول 

ن م   استنادشدن  است، اما در خصو  احتمالات دوم و سوم این استدلال کاربرد ندارد. -داندزمان  معی 
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« تیرک»صورت قطع  ادعا کرد که توان بهبا پذیرش احتمال اول نیا نم نکتهٔ درخورِ تأمل اینکه، حت  
« ترک»عنوان ضد خا  به« تنبیه بدن »قرار دارد، بلکه محتمل است که « شدنملتام»در تقابل مفهوم  با 

نظر  -«ملازمت مطلق»یعن  -« ترک»مطرح شده است. هرچند این احتمال نیا وجود دارد که ضد عام  میدِّ
 شد.بوده با

یهُ عَیا  وَ »تناسب  «:الزام»با « تعلم»پاس  به دلیل سفم؛ تناسب  لَاةَ غَفَرَ الل  مَ الْوُضُوءَ وَ الص  فَإِذَا تَعَل 
 از دو جهت نقدشدن  است: « شدنملتام»معنای به« ضرب»با  «جَل  لَهُ وَ لِوَالِدَیْه

بر تمام  جملات پیشیین تفیرع یافتیه « تعلم... فاذا»است که عبارت  گونه استنباط کردهنویسنده این أ.
اند: نماز را یاد بدهید و تنبیه نمایید، پیس اگیر ییاد گرفتنید، خداونید است )به این معنا که حضرت فرموده

بخشد(. حال آنکه، این عبارت صرفاً بر فرایند تعلیم )اعم از تعلیم وضو و نماز( تفیرع گناهان والدین را م 
متفرع بر ضرب )ضرب برای وضو و ضرب برای نماز( و امر )امیر « فاذا تعلم...»ین جملهٔ یافته است. بنابرا

 برای نماز( نیست.
نکتهٔ درخورِ تأمل این است که حضرت برای حالت  که فرزند در اثر تنبیه بدن  و امر، وضو گرفته و نماز 

انید. درنتیجیه، و نمیاز اشیاره فرمودهاند و صرفاً به اثر تعلیم و تعلم وضیو بخواند، ثواب خاص  ذکر نکرده
صرف بیان اجر تعلیم و تعلم در روایت و تفرع آن بر جملات قبل دلیل  بیر ایین نیسیت کیه تمیام  میوارد 

های پیشین، ناظر بر تعلیم و اباارهای تعلیم  باشند، بلکه تفرع بر بخش  از جملات پیش مذکور در بخش
 کند.هم برای صحت کلام کفایت م 

نیا تفرع یافته است. « أمِرعَلَیْهَا»تفرع نیافته، بلکه بر « ضرب علیها»صرفاً بر « فاذا تعلم...»رت عبا ب.
« امر»اش تحریف معنای  واژهٔ عنوان اباار آموزش  تلق  کرد  مسلماً خیر. پس لازمهرا به« امر»توان آیا م 

وضیوح که چنین تفسییری بهیدا کند، درحال ای است که با مفهوم اباار آموزش  تناسب پگونهو تفسیر آن به
 نادرست است.

استناد به اسیتبعاد تنبییه بیدن  در وضیو بیا دو  پاس  به دلیل چهارم؛ استيعاد تنيیه بدنی برا  وضف:
 روست:اشکال اساس  روبه

گونیه گرفتن صراحت روایات است. ممکن اسیت هماناین استدلال، نادیده اجتهاد در مقابل نص: .1
عنوان مقدمهٔ ضروری آن ممکن است از جایگاه اهمیت ویژه دارد، وضو نیا به« ستون دین»عنوان از بهکه نم

 خاص  برخوردار باشد.
دادن  به نماز نیست، چراکه حت  با فرا استبعاد در وضو، این استدلال تعمیم تبعیض در حجیت: .2

 ماند.آن باق  م  ضرب در نماز )برخلاف وضو( فاقد اشکال استبعادی است و حجیت
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 «جعل شرع »معنای قرائت سوم: تفسیر ضرب به .3. 3
 . تيیین ميانی قرائت سفم1. 3. 3

در اسیتعمالات « ضرب»معنای جعل است. اهل لغت معتقدند مادهٔ ، به«ضرب»سومین قرائت از واژهٔ 
کنید وقتی  اشیاره م  49شود. فیوم به قراین همراه آن مشخص م مختلف معان  گوناگون  دارد که باتوجه

رْاِ سَافَرْتُ(. هنگام  که به کار رود، به« ف »با حرف جر « ضرب»
َ
معنای مسافرت است )ضَرَبْتُ فِ  الِْ

نَهُ(. وقت  بیا همراه شود، به« مثل»با  بَی  هُ مَثَلًا وَصَفَهُ وَ همیراه « عین»معنای بیان و توصیف است )وَضَرَبَ الل 
مْرِ وَأَضْرَبْتُ... أَعْرَضْتُ(. هنگام  که با ویمعنای اِعراا و رشود، به

َ
« عل »گردان  است )ضَرَبْتُ عَنِ الِْ

 است )ضَرَبَ عَلَیْهِ خَرَاجًا إِذَا جَعَلْتَهُ وَظِیفَةً(.« جعل»معنای همراه شود، به
 معنای مانع و حجاب است.به« بین»کند در ترکیب با ذکر م  50همچنین کبیر مدن  شیرازی

بیه قیراین مختلیف ظهیور یافتیه بار به کار رفته، این معیان  باتوجه ۵7« ضرب»رآن کریم که مادهٔ در ق
رْاِ »سورهٔ نساء  101است. برای نمونه، در آیهٔ 

َ
إِذَا ضَرَبْتُمْ فِ  الِْ معنای مسافرت است یا به« ف »به قرینهٔ  «وَ

مْثَالَ »در آیات 
َ
هُ الِْ معنای بییان و توصییف آمیده اسیت. بیه« مثل»نهٔ همراه  با به قری 51«کَذَلِکَ یَضْرِبُ الل 

معنای حجاب و مانع است. در آییهٔ به« بین»به قرینهٔ  «فَضَرَبَ بَیْنَهُمْ بِسُورٍ »سورهٔ حدید  13همچنین در آیهٔ 
کْرَ صَفْحًا»سورهٔ زخرف  ۵ ان  بیه کیار رفتیه گردمعنای اِعراا و رویبه« عن»به قرینهٔ  «أَفَنَضْرِبُ عَنْکُمُ الذِّ

معنای جعل خواب بر اهل کهف است که به «فَضَرَبْنَا عَلَ  آذَانِهِمْ فِ  الْکَهْفِ »سورهٔ کهف  11است. در آیهٔ 
ةُ »و در آیات  ل  جعیل »ضیرب ذلیت را بیه  53معنای جعل ذلت و مسکنت است،که به 52«ضُرِبَتْ عَلَیْهِمُ الذِّ

 تفسیر کرده است.« شرع 
ته نیا ضروری است که جعل، اعم از جعل تکوین  )مانند جعل مسکنت و فقر( و جعل توجه به این نک

 معنای جایه و خراج( است. شرع  )مانند جعل ذلت به
بیه معنیای به کار رفتیه اسیت و باتوجه« عل »با « ضرب»در روایات ضرب کودکان برای نماز، ترکیب 

به قرینیهٔ « ضُرِبَ عَلَیْهَا»یا  «اضْرِبُوهُمْ عَلَیْهَا» معنای جعل است. پس عبارتلغوی و استعمالات، ضرب به
معنای جعل تکلیف و وجوب شرع  نماز برای کودکان است. اینکه حضرت در کنار امر به نماز، به« عل »

دهندهٔ این امر است که نماز فرزند شرع  است، نه صرفاً تمرین. ایین قرائیت ضرب را قرار داده است، نشان
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یل  باشد برای شرعیت عبادات صب  در مقابل دییدگاه کسیان  کیه نمیاز کودکیان را فاقید جنبیهٔ تواند دلم 
 دانند. شرع  م 

 )بررس  و تحلیل ادله(« جعل شرع »معنای . نقد و بررس  قرائت سوم: تفسیر ضرب به2. 3. 3
های کنید، بیاوجود اسیتدلالمعنای جعیل شیرع  تفسییر م را بیه« ضیرب»در بررس  دیدگاه  کیه 

 پذیر است:شده، این تفسیر از دو جهت مناقشهمطرح
و دلالیتش بیر جعیل، دو اشیکال « علی »و « ضیرب»نسبت به ترکیب  اشمال اول؛ اشمال نقضی:

 نقض  وجود دارد:
و معنای جعل، ادعای  کل  و نادرسیت « عل »با « ضرب»ادعای تلازم میان ترکیب  نقض لغف : .1

، که در این ترکییب «ضَرَبْتُ( عَلَ  یَدَیْهِ: حَجَرْتُ عَلَیْهِ أَوْ أَفْسَدْتُ عَلَیْهِ أَمْرَه»)گوید: م  54است. مثلًا فیوم 
دهد صیرف ایین ترکییب دلالیت بیر جعیل شدن و فاسدکردن به کار رفته است. این نشان م معنای مانعبه

ضَیرَبَ »ییوم  در مثیال دخیل است. اینکه ف« ضرب»نیا در فهم معنای « عل »ندارد، بلکه معنای مجرور 
اسیت، وگرنیه صیرف « خیراج»داند، به قرینیهٔ معنای جعل وظیفه م آن را به« عَلَیْهِ خَرَاجًا إِذَا جَعَلْتَهُ وَظِیفَةً 

 چنین دلالت  ندارد.« عل »
در متیون روایی  مشیاهده « علی »بیا « ضیرب»در بررس  استعمالات ترکییب  نقض استعمالی: .2

معنای جعل به کار نرفته، بلکه در موارد متعددی با معان  دیگری مانند تنبیه همواره بهشود که این ترکیب م 
مَینْ ضَیرَبَ عَلَی  فَخِیذِهِ عِنْیدَ الْمُصِییبَةِ حَیبِطَ »بدن  و منع نیا استفاده شده است. برای نمونه، در رواییت 

یَا أَبَا حَمْاَةَ، مَا مِنْ »همچنین در عبارت وضوح در معنای تنبیه بدن  به کار رفته است. این ترکیب به 55«أَجْرُهُ 
معنای نگهیداری از  56«أَرْاٍ تُفْتَحُ وَلَا خُمُسٍ یُخْمَسُ فَیُضْرَبُ عَلَ  شَاْءٍ مِنْهُ إِلا  کَانَ حَرَامًا عَلَ  مَنْ یُصِیبُهُ 

 شود.آن استفاده م 
در معنیای جعیل، « لی ع»ربیق معنیای لغیوی و اسیتعمالات،  تهابق ساختار :اشمال دوم؛ عدم

ضُیرِبَتْ »ساختار دو مفعول  دارد که مفعول دوم آن، مجرور توسط حرف جر است. برای مثال، در عبیارت 
ةُ وَالْمَسْکَنَةُ  ل  مفعول دوم « علیهم»مفعول اول و « ذلت و مسکنت»، فاعل )خداوند( حذف شده، «عَلَیْهِمُ الذِّ

 «نان جعل کرد.خداوند ذلت و مسکنت را برای آ»است، یعن  
« ضیرب»در بررس  روایات مربوط به ضرب فرزندان برای نماز، اگیر فیرا را بیر ایین بگیذاریم کیه 
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به فرزند اشاره داشته باشد تا عبارت معنا پیدا کنید، چراکیه « عل »معنای جعل است، لازم است مجرور به
معناسیت. امیا بیا که کیاملًا ب  خواهد بود« جعل وجوب بر نماز»معنای نماز باشد، به« عل »اگر مجرور 

صراحت خود فرزند ذکر شده اسیت: شود که در سه روایت، مفعول اول بهبررس  دقیق روایات مشاهده م 
بْ »دیگر، در برخ  روایات ماننید ازسوی«. وَاضْرِبُوهُمْ عَلَیْهَا»و « وَاضْرِبُوهُمْ »، «وَاضْرِبُوهُمْ عَلَ  تَرْکِهَا» أَدِّ

لَاةِ... فَاضْرِبْ  صِغَارَ أَهْلِ  ... عَلَ  الص  ََ لَاةِ »به قرینهٔ باتوجه« بَیْتِ شیود کیه مجیرور مشیخص م « عَلَ  الص 
لَاةِ وَضُرِبَ عَلَیْهَا»در واقع نماز است. همچنین در روایات  مانند « عل » بیه « هیا»ضمیر مؤنث « أُمِرَ بِالص 

ها رفت. این ناهماهنگ ید برای اشاره به فرزند به کار م نماز اشاره دارد، نه به فرزند، چراکه ضمیر مذکر با
 سازد.معنای جعل را با چالش جدی مواجه م به« ضرب»در ساختار نحوی روایات، تفسیر 

 گیرینتیجه

در پنر روایت کلیدی مرتبط بیا نمیاز « ضرب»پژوهش حاضر با رویکرد معناشناخت  به تحلیل مفهوم 
 صلِ  تنبیه بدن ، التاام و جعل شرع  را ارزیاب  کرد.کودکان پرداخت و سه قرائت ا

تیری برخیوردار های لغیوی و متنی  محکمدهد قرائت تنبیه بدن  از پشیتوانههای تحقیق نشان م یافته
صیورت صیریح به« ضیرب»، معجم مقةاییس اللغة و  المحیط في اللغ است. در منابع لغوی عرب  مانند 

ده است. همچنین قراین متن  در رواییات خیا  نمیاز کودکیان و کیاربرد تعریف ش« تنبیه بدن »معنای به
عنوان تنبیه بیدن  اسیت. بیرای به« ضرب»همسان این مفهوم در سایر روایات تربیت ، مؤید معنای ظاهری 

بْ »نمونه، روایت  هُورِ فَیإِذَا بَلَغُی أَدِّ لَاةِ وَ الط  ََ عَلَ  الص  ََ بِلِسَانِ وا عَشْیرَ سِینِینَ فَاضْیرِبْ وَ لَا صِغَارَ أَهْلِ بَیْتِ
 صراحت در استعمال ضرب در تنبیه بدن  دارد. 57«تَجَاوَزْ ثَلَاثا

کید دارد، یافتیه« الاام و التاام»معنای به« ضرب»که بر تفسیر ( 139۵برخلاف دیدگاه کریمیان ) های تأ
وی و سیاق  سیازگارتر اسیت، بلکیه از تنها با شواهد لغنه« تنبیه بدن »دهد که قرائتِ این پژوهش نشان م 

بیا « جعل شیرع »یا « الاام»های غیرحقیق  که قرائتای گونهاستحکام دلال  بیشتری برخوردار است، به
 اند.ضعف مبنای  و شواهد ناکاف  مواجه

کید کرد که نتایر این تحقییق صیرفاً براسیاس  نظر به تمرکا این پژوهش بر تحلیل معناشناخت ، باید تأ
تر این موضوع نیازمند مطالعات تکمیل  اسیت. اکاوی لغوی و متن  روایات به دست آمده و بررس  جامعو

های سندی بررس  تفصیل  سند روایات باوجود ضعفتوان به عدمهای این پژوهش م ازجمله محدودیت
 توجه به تمام  روایات معارا در موضوع تربیت کودکان اشاره کرد.موجود و نیا عدم
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های جسیم  و روانی  و های معناشناخت ، توجه به ضوابط شرع  مانند پرهیا از آسییببه یافتهاتوجهب
ای که رشتهای تحلیل  است. انجام مطالعات بینکارگیری این مفاهیم، توصیهرعایت مصلحت کودک در به

 شود.هاد م شناخت  و تربیت  باشد، برای تحقیقات آینده پیشنهای فقه ، روانتلفیق  از روش
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Abstract 

The science of Rijāl, as a branch of Islamic sciences, is concerned with identifying hadith narrators’ identity and status. 

It has a special position in validating āḥād narrations and can be considered a fundamental prerequisite for attaining the 

faculty of Ijtihad (independent reasoning). This paper aims to examine the possibility of applying Ijtihad in the science 

of Rijāl and compare the scope of Ijtihad application through two approaches: Ijtihadī and Taqlīdī (imitative). The 

method of this paper is descriptive-analytical. The findings show that Ijtihad is indispensable in both approaches. 

However, in the Taqlīdī approach, it is limited to the efforts made for discovering the opinion of earlier Rijāl scholars 

regarding the narrators, whereas in the Ijtihadī approach, Ijtihad has a broader scope and the process of “Jarḥ and 

Taʿdīl” (criticism) of narrators is done without following the earlier Rijāl scholars’ views and by using all available 

indications and evidence. In any case, the presence of the Ijtihad element in the science of Rijāl is an undeniable 

necessity.  
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 کاربست اجتهاد در علم رجال
 با دو رویکرد تقلیدی و اجتهادی 
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 دانشجوی دکتری گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکدهٔ الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران 
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 زادهحسن نقی
 استاد گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکدهٔ الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران 

 چکیده  
ر ایلا  عللام د دار شناسلاایی هویلاو و احلاوال راویلاان احادیلاث اسلاو.علوم اسلالامی عهلاده هایشاخهعنوان یکی از علم رجال به

ایلا  توان آن را از مقدمات اساسی دسلاتیابی بلاه ملکلاهٔ اجتهلااد دانهلاو. هلادف دارد و می اعتبارسنجی اخبار آحاد جایگاهی ویژه
سنجی اِعمال اجتهاد در علم رجال اسو و در آن، گهترهٔ کاربهو اجتهاد با دو رویکرد تقلیدی و اجتهادی مقایهلاه نوشتار، امکان

 شود. می
تحلیلی سامان یافته و در نهایو به ای  نتیجه دسو یافته اسو که در هلار دو رویکلارد، اجتهلااد املاری توصیفیای  پژوهش با روش 

شلاود کلاه در راسلاتای کشلار ن لار هلاایی محلادود میناپذیر اسو؛ با ای  تفاوت که در رویکرد تقلیدی، اجتهلااد بلاه تلاشاجتناب
وتعلادی  تر اسلاو و فراینلاد جر کرد اجتهلاادی، قلملاروِ اجتهلااد گهلاتردهاما در روی گیرد،رجالیان پیشی  دربارهٔ راویان صورت می

شلاود. درهرصلاورت، حرلاور عن لار گیری از تمامی قرای  و شواهد بررسی میراویان بدون تقلید از آرای رجالیان پیشی  و با بهره
 اجتهاد در علم رجال ضرورتی انکارناپذیر اسو.

 جتهادی، رویکرد تقلیدی.: علم رجال، اجتهاد، رویکرد اواژگان کلیدی
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 مقدمه

 بذل الوسع فلا  لللاب ارملار، و هلاو افتعلاال ملا »اجتهاد در کتب لغو بدی  صورت معنا شده اسو: 
ر اصلاطلا  شلاود. دکارگیری تمام تلاش برای رسیدن به امر مطللاوب اجتهلااد نامیلاده میبه 1«الجهد الطاقة.

ن ر اسو، جز ا لور مشلاص  ککلار شلاده اسلاو. ینکه مطللاوب در آن بلاهاصول فقه نیز تقریباً همی  معنا مدِّ
سمو عللام فقلاه شود، در ای  علم غالباً تمام توجه بهعنوان منطق علم فقه شناخته میازآنجاکه علم اصول به

انّ الاجتهاد »اسو و لذا مطلوب و مق ود در تعریر اجتهاد در علم اصول، رسیدن به حکم شرعی اسو: 
معنای اجتهاد بلاه 2«ی  الحجّة علی الحکم الشرعی ممک  الح ول للعالم.بمعنی استفراغ الوسع فی تح 

 یافتنی باشد. من ور دستیابی به حکم شرعی اسو که برای عالم دسوکارگیری تمام توان و تلاش بهبه
ق چنان که از تعریر لغوی واژهٔ اجتهاد و نیز تعریر اجتهاد در علم اصول پیداسو، اجتهاد نیاز به متعلَّ

ق آن، علم رجال اسو. ازای د شناخو مفهوم اجتهاد در علم رجلاال منلاوب بلاه رو ارد که در ای  نوشتار متعلَّ
 شناخو تعریر ای  علم اسو. بنابرای ، ابتدا از تعریر علم رجال و تعیی  هدف آن علم ناگزیریم:

در پرتوِ ای  تعریر  3«فیه ع  أحوال الراوي، م  حیث اتّ افه بشرائط قبول الصبر و عدمه. علم یبحث»
وثاقو . احراز وثاقلاو یلاا علادم2. شناخو هویو راوی؛ 1روش  اسو که موضوع علم رجال دو امر اسو: 

 وتعدی  راویان.راوی یا جر 
به ای  دو شاخ ه در تعریر و هدف علم رجال، باید گفو اجتهاد در عللام رجلاال نیلاز بایهلاتی باتوجه

 وتعدی  راوی.. جر 2نام و نهب و کنیهٔ راوی حدیث؛ . شناخو 1ناظر به ای  دو بصش باشد: 
توان اجتهلااد در شود، مین ر به اینکه در کتب رجالی تعریر دقیقی از اجتهاد در علم رجال یافو نمی

کارگیری تملاام تلالاش علم رجال را چنی  تعریر کرد: کهب ظ  متأخم به علم و المینان عقلایی پس از به
ها و همهٔ اللاعات، شواهد و قرای  مرتبط با راوی برای شناخو هویو و اسم داده گیری از تمامیبرای بهره

 رود. وثاقو راوی، اجتهاد در علم رجال به شمار میو نهب و نیز احراز وثاقو یا عدم
بلاه وتعلادی  راویلاان احادیلاث اسلاو. باتوجههدف از علم رجال، شناسایی هویو و جر طرح مسئله: 

اند، وجود زیهتهاخو اسم و نهب و احوال افرادی سروکار دارد که چندی  قرن پیش میاینکه ای  علم با شن
هایی در مهیر دریافو اللاعاتی، از قبی  اسلاامی راویلاان و صلاادا یلاا ای  فاصلهٔ زمانی سبب ایجاد چالش

اصحاب اهلا  هایی در زمینهٔ اسامی البته از همان دورانِ اصحاب ائمه)ع(، کتاب شود.ها میبودن آنکاکب

                                                 
 .3/135، لسان العربمن ور، ب . ا1
 .24 ،الاجتهاد و التقلیدعراقی، . 2
  .1/41، تنقیح المقالمامقانی،  .3
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من  »اند. کتبی همچلاون اند که در ابتدا غالباً فقط به ککر نام و لبقه راویان بهنده کردهبیو)ع( نگاشته شده
از « طبقات الرجال»رافع و ابیب از عبدالله« شهد مع أمیر المؤمنی  علیه السّلام الجمل و صفّی  و النّهروان

وتعلادی  های رجلاالی و جر ها ای  کتب به داوریبعد 4اسو.محمد برقی از ای  قهم بوده ب علیاحمدب 
لوسی که در  رجالنجاشی و  فهرستراویان نیز پرداختند. خوشبصتانه تعدادی از ای  آثار رجالی، همچون 

تلاوان اللاعلااتی در دو سدهٔ چهارم و پنجم نگاشته شده، امروزه در دسترس اسو و با رجوع به ای  کتب می
 ال راویان احادیث به دسو آورد. زمینهٔ شناخو احو

آیلاد کلاه آیلاا راویان احادیث، ایلا  پرسلاش بلاه کهلا  میبه وجود منابعی در زمینهٔ شناخو احوال باتوجه
کارگیری های موجود در کتب رجالی متقدم و کشر ن رهای دانشیانِ رجال، نیلااز بلاه بلاهبرداری از دادهبهره

 عنوان اجتهاد دارد؟ هایی تحوتلاش
روی ما برای شناخو احوال راویان، تقلیلاد از شود که آیا تنها راه پیشدیگر، ای  مهئله مطر  میازسوی

آن دسته رجالیان متقدمی اسو که کتب رجالی ایشان امروزه در دسلاترس اسلاو؟ یلاا اینکلاه بررسلای منلاابع 
هلاای بایهلاتی راه رود وعنوان یکی از منابع برای تحقق هدف علم رجال به شلامار ملایرجالی متقدم، تنها به

 وتعدی  راویان پیموده شود؟ صورت اجتهادی برای جر دیگری نیز به
وتعدی ، رویکلارد تقلیلاد از عالملاان پرسش اصلی ای  اسو که درصورت امکان اجتهاد در عرصهٔ جر 

هلاایی بلاا یکلادیگر دارنلاد؟ و رجالی پیشی  با رویکرد اجتهادی در عرصهٔ ارزیابی رجال احادیث چه تفاوت
 امنهٔ اِعمال اجتهاد در ای  دو رویکرد چه میزان اسو؟د

های ای  شود با تبیی  دو رویکرد تقلیدی و اجتهادی در علم رجال و بیان تفاوتدر ای  نوشتار سعی می
 های مذکور ارائه شود. های مناسبی به پرسشدو رویکرد در راه وصول به هدف از علم رجال، پاسخ

که باید بلاه آن جتهاد در علم رجال ازجمله مباحثی اسو که پژوهشگران چنانمبحث تقلید یا اپیشینه: 
نامه یا مقالهٔ مهتقلی در ای  موضوع یافلاو نشلاد. آمده، کتاب یا پایانعم وجوهای بهاند. با جهونپرداخته

آن در  اما آقای محمد سند یک جلد از کتاب رجالی خویش را به موضوع اجتهاد و تقلید در علم رجال و اثر
دلی  اجتهلااد آیلاد کلاه بلاهدهد. ایشان در پیِ القای ای  مطللاب بلار میمیراث روایات اعتقادی اخت اص می

وتعدی ، اجتهاد به خلار  وتعدی  راویان، مجتهد امروزی نیز بایهتی در مهئلهٔ جر رجالیان متقدم در جر 
خ وص در جتهاد در علم رجال و بهشود که اها در کتاب خویش متذکر میدهد. وی با پیگیری انواع روش

 5تنها امری ممک ؛ بلکه لازم اسو.وتعدی ، نهساحو جر 
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شده های مطر ، ضم  بیان دیدگاهمنطق السندالله از دیگر پژوهشگرانی اسو که در کتاب حیدر حب
حلاد تقلیلاد از دربارهٔ مبنای اعتبار قول رجالی و نقد هریک از ای  مبانی، ن ریهٔ مصتار خلاویش را خلارو  از 

وتعدی  راویان از لریق اجتهاد در مواد علمی موجلاود در ایلا  زمینلاه رجالیان متقدم و ح ول علم به جر 
 6کند.بیان می

ای میان کاربهو اجتهاد در علم رجال با دو رویکرد تقلیدی و اجتهادی انجام در ای  پژوهش، مقایهه
هایی صورت گیرد اما محدوده و هدف اجتهاد اجتهاد شود. مدعا ای  اسو که در هر دو رویکرد بایهتیمی

صورت توان گفو نحوهٔ پاسخ به مهئلهٔ مح  بحث در ای  نوشتار، بهاز من ر دو رویکرد متفاوت اسو. می
بررسی تطبیقی و مقایههٔ محدودهٔ اِعمال اجتهاد از من ر دو رویکرد تقلیدی و اجتهادی، از نقاب تمایز ایلا  

 اند.هایی اسو که تاکنون به اجتهاد در علم رجال پرداختهنوشتار با نگارش

 . تبیین رویکرد تقلیدی و رویکرد اجتهادی در علم رجال1

به سیره و روش عالمان امامیه برای رسیدن بلاه هلادف از عللام رجلاال و شلاناخو احلاوال راویلاان باتوجه
های موجود در منابع رجالی منجر به دهتوان از دو رویکرد در ای  علم سص  یاد کرد. اکتفا به دااحادیث، می

لور تنهایی و بلاهدلی  اینکلاه قلاول رجلاالی بلاهرویکرد تقلیدی در علم رجال خواهد شد. در ای  رویکلارد بلاه
رو، در آثلاار رجلاالی و شود، ابتدا باید مهئلهٔ حجیو قول رجلاالی بررسلای شلاود. ازایلا استقلالی استناد می

به موضوعی محلاوری بلادل شلاده و در ایلا  راسلاتا، « یابیِ اقوالِ رجالیارز»اصولیِ متأخر و معاصر، مهئلهٔ 
در ایلا   7مطر  شده و مورد بحث قرار گرفتلاه اسلاو.« حجیوِ آرایِ رجالیان»های گوناگونی در بابِ ن ریه

رویکرد نکتهٔ مهم ای  اسو که ق د داریم قول عالم رجالی متقدم را اخذ کنیم و بدان ترتیب اثر دهیم و بلار 
اساس، لبق مبانی مصتلفی که در باب حجیلاو قلاول ای  کار خویش نیز حجو داشته باشیم. برای  درستی

رجالی وجود دارد؛ یعنی شهادت، رجوع به اه  خبره، حجیو خبر ثقه و دیگر موارد، به اقوال رجالیلاان بلاه 
بارهٔ راویلاان توان گفو هدف در رویکرد تقلیدی، کشر آرای رجالیان متقدم درمی 8یابیم.حجیو دسو می

دلی  فاصلالهٔ تلااریصی و زملاانی همیشلاه آسلاان نصواهلاد بلاود. بلاروز احادیث اسو. ح ول ای  کشرِ آرا به
های رجالیان پیشی ، گاهی فلارد را مللازم بلاه اِعملاال قلاوهٔ اجتهلااد مشکلات و مهائلی برای وصول به دیدگاه

برای تتبع و استنباب از ادله برای وصول به کارگیری تمامی تلاش معنای بهکند. اجتهاد در ای  رویکرد، بهمی
ن رات رجالیان متقدم و کشر آرای ایشان اسو. اص  و اساس در ای  رویکرد، تقلیلاد از رجالیلاان پیشلای  
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تواند با اجتهاد همراه شود. بنابرای ، اجتهاد در علم رجال با رویکلارد تقلیلادی بلاه اسو اما راه رسیدن به می
وتعدی  چنلای  تقلیلادی، گلااهی اوقلاات رجالیلاان پیشلای  باشلاد، منجلار جر  توثیق و ترعیفی که برخلاف

 شود.نمی
گیرد. هدف اجتهلااد در اما رویکرد اجتهادی دقیقاً در نقطهٔ مقاب  تقلید از عالمان رجالی متقدم قرار می

یلاز علم رجال از ای  من ر، وصول به معرفو و شناختی از احوال راوی اسو. هرچند که در رویکرد قبللای ن
هدف نهایی همی  اسو، ولی ح ول چنی  شناختی در رویکرد قبلی متوقر بر کشر آرای رجالیان پیشی  

وتعدی  عالمان التزام به جر توان با پیگیری تمامی شواهد و قرای  و عدماسو. اما در رویکرد اجتهادی می
و یافلاو. اجتهلااد در ایلا  رجالی متقدم، به شناخو لازمی از راوی که علم رجال بلاه دنبلاال آن اسلاو دسلا

گرفت  اظهارن رهلاای رجالیلاان متقلادم و دیگلار عالملاان رجلاالی نیهلاو، بلکلاه معنای نادیدهرویکرد البته به
ای از قلارای  بلارای منزللاهٔ قرینلاهوتعدی  موجود در کتب رجالی بهاظهارن رهای دانشیانِ رجال متقدم و جر 

الصطابی غیرقابلا  رد اخلاذ عنوان ف لا ه آرای ایشلاان بلاهشود، نه اینکشناخو احوال راوی در ن ر گرفته می
صرف توثیق یکلای از عالملاان رجلاالی اساس، کار فح  رجالی در ای  رویکرد آسان نیهو و بهشود. برای 

متقدم، راوی توثیق نصواهد شد. همچنی  صرف ترعیر یکی از رجالیلاان پیشلای ، راوی ضلاعیر شلاناخته 
بعد از استفراغ وسع از تمامی ادله و شواهد و قرای  مشلاص  خواهلاد شود، بلکه حکم و فتوای رجالی نمی

شد. بنابرای  در ای  رویکرد برخلاف رویکرد تقلیدی، ای  امکان وجود دارد که مجتهلاد در عللام رجلاال بلاا 
ای متراد با ن ر رجالیان پیشی  برسد. ای  نکته درخورِ تذکر اسو که امکلاان اجرایلای بررسی ادله به نتیجه

ها و قلارای  لازم همچلاون روایلاات ملاد  و کم، اسلاامی مشلاایخ و اجتهادی درصورتی اسو که داده رویکرد
شاگردان راوی، اللاعاتی در زمینلاهٔ زملاان و مکلاان زنلادگی و زیهلاو علملای راوی و... در دسلاترس باشلاد. 

رود کلاه میعنوان عِدل رویکرد تقلیدی به شمار دیگر، رویکرد اجتهادی در علم رجال درصورتی بهعبارتبه
آور، برای اِعمال اجتهاد فراهم باشد. اما گاهی اوقلاات اجلارای رویکلارد اجتهلاادی امکلاان های المینانداده

 وجو فراهم نیهو. مورد نیاز با تحقیق و جهو ندارد، زیرا راه رسیدن به المینان
زدیک به رویکرد رسد مبنای وثوا و المینان در بحث از مبانی حجیو قول رجالی، مبنایی نبه ن ر می

تعبیر دیگلار، تقلیلاد شود. بهاجتهادی اسو؛ چراکه در ای  مبنا صرفاً براساس قول رجالی ترتیب اثر داده نمی
توانلاد از خلالال اقلاوال از رجالیان پیشی  در ای  مبنا جایگاهی ندارد و اص ، وصول به وثوا اسلاو کلاه می

در ای  رویکرد، وصول به المینان عقلایی اسو  اص  اساسیرجالیان یا دیگر شواهد و قرای  حاص  شود. 
عنوان یکلای از قلارای  شود و اقوال رجالیان پیشی ، تنها بهکه بعد از تجمیع تمامی قرای  و شواهد حاص  می

توان آن دسته از عالمانی که وثوا و المینان را در حجیو قول رجلاالی مبنلاای روند. بنابرای  میبه شمار می
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داران رویکرد اجتهلاادی در عللام رجلاال معرفلای کلارد. افلارادی همچلاون عنوان لرفد، بهانخویش قرار داده
توانند در ای  دسته قرار گیرند. بهبهانی در فایدهٔ سوم از کتاب خویش امور می 9مامقانی، وحید بهبهانی و...

اید فقط به توثیلاق ای  مطلب بدی  معناسو که ازن ر او نب 10شمارد.عنوان امارات وثاقو بر میمتعددی را به
وجو و اجتهاد، امارات توثیق متعلاددی را اسلاتنباب و توان با جهودانشیان رجال متقدم بهنده کرد، بلکه می

 بر روایان تطبیق کرد.
 رجنالنجاشلای و رجنال شناسیِ کتب رجالی همچلاون براساس مطالب یادشده، اموری همچون نهصه

هلاا، تمییلاز مشلاترکات، شلاناخو م لاطلحات لفلاان آنغرائری و... صحو انتهاب کتب موجود به مؤاب 
رجالیان، تحلی  و بررسی دلالو توثیقات عامه و تطبیق ای  توثیقات بر راویان و... عملیلااتی اجتهلاادی بلاه 

هایی اسو که در کتب رجالی مشلااهده وتعدی تر از موارد یادشده، بحث تعارض جر روند. مهمشمار می
امری لازم اسو « اجتهاد»رویکرد اجتهادی و تقلیدی حاکی از آن اسو که  شود. امور یادشده در هر دومی

اما محدودهٔ اِعمال اجتهاد لبق هر رویکردی متفاوت اسو. در ای  نوشتار محدودهٔ اِعمال اجتهلااد در عللام 
 شود.رجال در موارد یادشده از من ر دو رویکرد تقلیدی و اجتهادی مقایهه می

 در دو رویکرد اجتهادی و تقلیدی قلمروِ اجتهاد ۀمقایس. 2

 شناسی . نسخه1. 2
ها و احلاراز صلاحو انتهلااب ایلا  گونه کتابشناسی ای برای پیگیری مطالب هر کتاب تاریصی، نهصه

های گذشته به ها امری ضروری اسو. در بحث از علم رجال نیز میراث رجالی که از قرنکتب به مؤلفان آن
سلانجی انتهلااب کتلااب بلاه مؤللار موازی  علمی بررسی شوند و صحودسو ما رسیده اسو بایهتی لبق 

لور جدی پیگیری شود. ای  امور از هر دو من ر تقلیدی و اجتهادی ضروری اسو. شاید بتوان ادعا کلارد به
تنهایی حجیلاو دارنلاد، فرض که مطالب موجود در کتاب رجالی بلاهدلی  ای  پیشکه در رویکرد تقلیدی به
های موجود از اهمیو بیشتری برخوردار باشد. برای نمونلاه، در میلاان کتلاب نهصه جایگاه بحث از صحو

غرائری و صحو ای  نهصه در مقایهه بلاا اب  رجالرجالی قدیمی که امروزه در دسترس قرار دارند، نهصهٔ 
لوری که حتی راجع به مؤلر ای  کتاب نیز اختلاف شلاده اسلاو و برانگیز شده اسو، بهدیگر کتب، بحث

کنند و بعری دیگلار بلاه فرزنلادش، عبیدالله غرائری منهوب میب ی از عالمان، ای  کتاب را به حهی برخ
سلانجی مهئلهٔ مهم دیگر دربارهٔ همان کتاب، صحو 11دهند.عبیدالله غرائری نهبو میب حهی احمدب 
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بزرگ تهرانلای بلاه ن ر وجود دارد؛ برخی از عالملاان، مثلا  آقلاانهصهٔ موجود اسو. در ای  بحث نیز اختلاف
غرائری، نوعی اجحاف در دهد و انتهاب ای  نهصه را به اب بودن نهصهٔ موجود حکم میموضوع و جعلی

غرائری را مربوب به فردی معانلاد بلاا شلایعه و کند. نامبرده، نویهندهٔ نهصهٔ منهوب به اب حق وی تلقی می
 رجنالخویی نیز دربارهٔ نهصهٔ  12و داده اسو.غرائری به دروغ نهبداند که مطالب خود را به اب تشیع می

غرائری بلاا کتلااب اب  رجالغرائری شبیه به همی  ن ر را ارائه کرده اسو. ایشان با مقایهه میان کتاب اب 
غرائری، درصددِ تقویو ن ر خود بر نجاشی و تفاوت نق  ای  دو کتاب در موارد نق  نجاشی از اب  رجال

در نقطهٔ مقاب  ای   13آورد.غرائری به شمار میاب رجال بودن از شواهد موضوع آید و ای  تفاوت نق  رامی
اند. جعفلار سلابحانی نیلاز ضلام  غرائری سص  گفتهگروه، برخی دیگر از صحو انتهاب ای  کتاب به اب 

زنلاد کلاه نهلاصهٔ ای مهر صلاحو میغرائری، بر ن ریهاب رجال تحلی  و بررسی چهار ن ریه دربارهٔ کتاب 
انگاری ای  کتلااب را در غایلاو وی ادعای مجعول 14داند.حهی  غرائری منهوب مید را به احمدب موجو

جویلاد کلاه از سبحانی در ای  اظهارن ر به دلایلی استناد می 15کند.لطفی نهبو به آن اعلام میتفریط و کم
 16ارد اسو.غرائری در بهیاری از موها مطابقو نهصهٔ نجاشی با نهصهٔ منتهب به اب جملهٔ آن

حهلای  براسلااس غرلاائری بلاه احمدب اب  رجالسنجی نهبو کتاب شود صحوکه مشاهده میچنان
صحو انتهاب ای  کتاب در رویکرد تقلیلادی بلاه ایلا  دنبال دارد. عدمای متفاوت بهاجتهاد رجالیان، نتیجه

زیرا کشر ن لار وی میهّلار  لورکلی از دایرهٔ بحث خار  شود،غرائری بهشود که اقوال اب نتیجه منتهی می
های ای  کتاب در فرایند احراز انتهاب ای  کتاب در رویکرد اجتهادی سبب حذف دادهنصواهد بود. اما عدم

عنوان قرینه در ن ر گرفته شود املاا درجلاهٔ اعتبلاار و تواند بهاجتهاد نصواهد شد، بلکه مطالب آن همچنان می
 خواهد بود.  ترارزش ای  قرینه، از دیگر قرای  پایی 

 شناسی. اجتهاد در عرصهٔ اصطلاح2. 2
علم رجال مانند همهٔ علوم دیگر اصطلاحات خاص خود را داراسو و تص   در هر عللام، شلاناخو 

للبد. علم رجال نیز از ای  قاعلاده مهلاتثنا نیهلاو و لبلاق هلار دو دقیق کاربهو اصطلاحات آن علم را می
تلاوان گفلاو در ات ای  علم امری ضروری خواهد بلاود. میرویکرد تقلیدی و اجتهادی، شناخو م طلاح

دلی  اینکه هدف کشر آرای متقدمان اسو، شناخو اصطلاحات ایشان و اینکه بلاا چلاه رویکرد تقلیدی به
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 یابد.اند، اهمیو بیشتری میتعبیرهایی توثیق و عدالو یا فهق و کذب راوی را اراده کرده
ملالاات عالملالاان متقلالادم لازم اسلالاو، املالاا هلالادف از در رویکلالارد اجتهلالاادی گرچلالاه شلالاناخو ملالاراد کل

های موجود برای شلاناخو احلاوال راوی شناسی و اجتهاد در ای  مهئله، دستیابی به قراینی از قرینهاصطلا 
کننلاد. هلاای موجلاود در اصلاول رجلاالی داوری نهلاایی را تعیلای  نمیاسو. در ای  رویکرد، دلاللاو عبارت

لرز استقلالی دالّ هایی بهقلیدی برای شناخو اینکه چه نوع عبارتبنابرای ، آن اهمیو موجود در رویکرد ت
بر توثیق یا جر  راوی اسو، در ای  رویکرد مطر  نیهو. شاید بتوان چنی  گفو که شناخو حوزهٔ دلاللای 

تواند برای ایفای نقش قرینه و شاهد در استنباب نهایی کافی باشد. عبارات موجود در کتب رجالی متقدم می
ای را برای الفاظ و عبارات رجالیان متقدم صورت بندی دوگانهتوان تقهیم  معنا که، در ای  رویکرد میبه ای

توان با تجمیلاع قرار گیرند. بدی  ترتیب می« مد  یا کمّ »که هریک از اصطلاحات، در دو دستهٔ لوریداد، به
 اعتبار وی را نتیجه گرفو. مشواهد مد ، به معتبربودن راوی حکم کرد یا با تجمیع شواهد کم، عد

کاررفتلاه در از موارد اجتهاد در علم رجال ای  اسو که مجتهد رجالی میزان دلالو هریلاک از الفلااظ به
تنهایی دالّ بر وثاقو راوی اسو و چه لهان رجالیان پیشی  را بر توثیق یا جر  مشص  کند که چه لف ی به

کند. معناشناسی اصطلاحات رجالیلاان و تی بر وثاقو نمیالفاظی صرفاً حکایو از مد  راوی اسو و دلال
الالفاظ المهلاتعملة فلای »کاررفته در حق راویان امروزه بیشتر در علم درایه با عنوان شناخو معنای الفاظ به

لور مهلاتقیم در لور که اشلااره شلاد ایلا  مهلائله بلاهاما همان 17شود.بحث و بررسی می« الجر  و التعدی 
های مرتبط با ای  موضلاوع بلاا عنلاوان ها و تأم رو برخی از دقو  و مؤثر اسو. ازای های رجالی دخیبحث

برای مثال، ازجمله الفاظی که دلاللاو آن بلار جلار  و فهلاق راوی ملاورد  18فوائد الرجالیة عرضه شده اسو.
اسو. برخی همچون شهید ثانی ای  لفظ را از الفلااظ جلار  بلاه « ضعیر»بحث واقع شده اسو، اصطلا  

آورده اسو که در افادهٔ قد  راوی چونان الفاظ فاسق،کذّاب و... اسلاو کلاه از اسلااس سلابب سلاقوب  شمار
اما در برابر ای  ن ر، بهبهانی ای  دیدگاه را نقد کرده و ضعیرِ نزد قدما را اعمّ  19شود.اعتبار حدیث راوی می

وده اسو و آنان لفلاظ ضلاعیر را انگارد. وی بر ای  باور اسو که اسباب ضعر نزد قدما بهیار باز فاسق می
ضبط یا روایو از ضعفا و مجاهی  و... بر راویلاان اللالاا مجرد قلّو حفظ یا سوءدر موارد بهیاری حتی به

آید. بنابرای ، ایلا  نتیجلاه حاصلا  اند. حال آنکه، قدر مهلّم امورِ یادشده موجب فهق به شمار نمیکردهمی
در ایلا  ملاورد  20جا دالّ بلار جلار  و فهلاق راوی نیهلاو.ی همهشود که کاربهو لفظ ضعیر دربارهٔ راومی
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ازجمله اصلاطلاحاتی اسلاو کلاه « عی  و وجه»توان به نمونهٔ دیگری در قهم الفاظ مد  اشاره کرد. لفظ می
شود املاا نیز در کتب رجالی مشاهده می 22«وجه م  وجوه اصحابنا»یا  21«عی  م  اصحابنا»گاهی با تعبیر

ا بدون ککلار نلاام هایی رتوثیق خاص یا بر تعدی  اختلاف شده اسو. بهبهانی دیدگاه در دلالو ای  الفاظ بر
انلاد و سلارانجام ن لار خلاود را دربلاارهٔ ایلا  کند که قائ  به افادهٔ ای  الفاظ بر تعدی  بودهصاحبان آن بازگو می

دیگر، خلاویی بلار ازسوی 23بر مد  معتدّبه دلالو دارند.« عی  و وجه»کند که الفاظ موضوع چنی  ابراز می
کند، چه رسد بلاه اینکلاه تنهایی حتی مرتبهٔ حه  را هم ثابو نمیبه« وجه»و « عی »ای  باور اسو که لفظ 

« عی  م  عیون اصحابنا»ها در قالب افزاید که اگر ای  تعبیرتوثیق را افاده کند. البته ایشان ای  نکته را نیز می
 24کنند.حال راوی دلالو می بر حه ککر شوند قطعاً « وجه م  وجوه اصحابنا»یا 

شناسی اشاره کرد. گاهی اوقلاات توان به وجه دیگری از اجتهاد در زمینهٔ اصطلا در ادامهٔ ای  بصش می
ها بر مد  یا بر کمّ، اختلاف رخ شده در اصول رجالی، نحوهٔ خوانش و نیز دلالو آندر کاربهو الفاظ ثبو

وتعدی  و معرفلای هایی که در جر شناخو مراد رجالیان پیشی  از تعبیر داده اسو. بنابرای  در مواضعی که
ناپذیر ن ر نباشد، اجتهاد و اِعمال ن ر حتی با رویکرد تقلیدی امری اجتنابراویان به کار رفته اسو وحدت

رلهٔ خواهد شد. لذا برای استنباب صحیح از کلمات عالمان رجالی متقدم بایهتی اجتهاد به خر  داد تا به و
های عالمان متقدم گرفتار نیاییم. لازم به ککر اسو کلاه دامنلاهٔ اخلاتلاف در برداشلاو و درک اشتباه از عبارت

چنلاان گهلاترده نیهلاو و فقلاط در برخلای از کلاه ککلار شلاد، آنلوریاستنباب از کلملاات رجالیلاان متقلادم به
جمله مواردی اسو که حتی از« اسند عنه»اصطلاحات چنی  اختلافی رخ نموده اسو. برای نمونه، عبارت 

خلاورد، ن ر جدی به چشلام میدر ضبط و خوانش صحیح و مراد ای  لفظ و نیز دلالو آن بر مد ، اختلاف
ملاورد  11که با ملاح هٔ خوانش معلوم و مجهول ای  عبارت، تعداد اقوال دربارهٔ معنا و مفلااد آن بلاه لوریبه

 25رسیده اسو.
 و امارات توثیق . توثیقات عامه3. 2

انلاد. در ایلا  زمینلاه علاالم آفری مق ود از امارات توثیق، دلایلی اسو که در اثبلاات وثاقلاو راوی نقش
ای بلار وثاقلاو رجالی بایهتی قراینی را که دالّ بر وثاقو و عدالو راوی اسو مشص  کند. اینکه چه قرینلاه

که زمینهٔ اجتهاد در عللام  تنهایی کاشر از وثاقو راوی نیهو، ازجمله مهائلی اسوراوی دلالو دارد یا به
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ناپلاذیر کند. چنی  اجتهادی هم در رویکرد تقلیدی و هلام در رویکلارد اجتهلاادی اجتنابرجال را فراهم می
ویژه در امارات توثیق خاص )مواردی از قبی  روایو ملاد  و توثیلاق رسلایده از اسو. البته در برخی موارد به
، ابهام و اختلافی در کار نیهو و ایلا  املاور نلازد غاللاب های رجالیان پیشی (مع وم مراد اسو، نه داوری
ولی در برخی انواع توثیقات عام همانند وکالو ازسلاوی مع لاوم، مشلاایخ  26عالمان رجالی پذیرفته اسو.

در ای  حیطه بایهتی با اِعمال اجتهلااد  27ن ر رخ داده اسو.الثقات الثلاثه و... میان عالمان رجالی اختلاف
تنهایی آید و چه چیزی بهبحث روش  شود که چه چیزی از امارات توثیق به شمار می و بررسی همهٔ جوانب

 بر وثاقو دلالتی ندارد. 
توان گفو در رویکرد اجتهادی برخلاف رویکرد تقلیدی سص  از نگاهی مجموعی به امارات توثیق می

شوند، بلکه نقش و محهوب نمیتنهایی دلیلی برای حکم به وثاقاسو. بنا بر اینکه هریک از ای  امارات به
ای  دالّ بلار وثاقلاو کنند و با تجمیع قرای  و نگاه مجموعی به امارات، اگر کفهٔ قلارای از قرای  را ایفا میقرینه
نحوی دلالتی بر مد  توان راوی را ثقه دانهو. بنابرای  در ای  رویکرد هریک از اموری که بهتر بود، میقوی

د از امارات توثیق به شمار آید؛ چراکه توثیلاق حاصلا  جملاع قلارای  اسلاو. املاا در توانراوی داشته باشد می
 شود که کاشر از ن ر رجالیان متقدم باشد. رویکرد تقلیدی امارات توثیق به اموری اللاا می

ن ر عالمانی همچون وحید بهبهانی و خویی در توان به اسباب و عوام  اختلافبا همی  ملاح ات می
ات عام پی برد. خویی از توثیقات عام صرفاً اجماع متقدمان بر وثاقو گروهی بلاه نلاام اصلاحاب زمینهٔ توثیق

اما سلاایر ملاوارد توثیقلاات  28پذیردابراهیم و کام  الزیارات را میب اجماع، راویان سلهله اسانید کتاب علی
را دارای اشکال دانهلاته  عام از قبی  مشایخ الثقات الثلاثه، وکالو از مع وم، کثرت روایو، شیصوخه اجازه

در آن سو، وحید بهبهانی به موارد بهیاری از امارات  29داند.یک را برای احراز وثاقو راوی کافی نمیو هیچ
بلاودن وی در فایدهٔ سوم از فوائد الرجالیة اموری چون جزو مشایخ اجازه 30نگرد.توثیق عام به دیدهٔ مثبو می

بودن، نق  جماعتی از اصحاب از راوی و کتلااب او، روایلاو اجلالاء از او، بودن، کثیرالروایةراوی، وکی  امام
بودن تمامی روایات راوی و اِکثار صاحبان کتاب کافی و الفقیه از وی را ازجمله امارات توثیق و نقطلاهٔ مقبول

 31کند.قوّت راوی معرفی می
یلاان جلاز از لریلاق که قب  از ایلا  اشلااره شلاد، در رویکلارد تقلیلادی ح لاول شلاناخو احلاوال راوچنان
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پذیر نیهو. ای  مطلب در توثیقات عام نیز جاری اسو. بنابرای  های عالمان رجالی متقدم امکاناظهارن ر
شود که خویی در بحث از توثیقات عام ملاواردی را کلاه رجالیلاان پیشلای  ت لاریحی بلار وثاقلاو مشاهده می

ایهتی تلاش کرد تا ن ر عالمان رجالی متقلادم داند، زیرا در رویکرد ایشان بجمعی از راویان دارند معتبر می
دربارهٔ راویان کشر شود. بنابرای  اگر ای  بزرگان ن ری ارائه کرده باشند که در ضم  آن گروهلای از راویلاان 

عنوان توثیقات عامه پذیرفو. وللای براسلااس توان ای  توثیق را تحوصورت جمعی توثیق شده باشند، میبه
ز مع وم یا کثرت روایو و... کلاه ت لاریحی از بزرگلاان متقلادم در ایلا  زمینلاه اوصاف دیگری مث  وکالو ا

عنوان توثیقات علاام ترتیلاب اثلار داد. در رویکلارد اجتهلاادی هملاواره ح لاول توان بهشود، نمیمشاهده نمی
ای در ملاوردی شناخو احوال رجال حدیث متوقر بر اظهارن ر رجالیان پیشی  نیهو. بنابرای ، اگر قرینلاه

د که هرچند عالمان رجالی متقدم به دلالو آن بر توثیق ت ریح نکرده باشند، قابلیو آن را دارد که یافو شو
 از امارات توثیق به شمار آید. 

 . تمییز مشترکات4. 2
لور خلاصلاه، خلاورد. بلاهاصطلاحی اسو که در کتب رجالی متلاأخر بلاه چشلام می« تمییز مشترکات»

در زمینهٔ تمییز مشترکات،  32«م مشترک بی  راوی ثقه و راوی غیرثقه.اس»اند: مشترکات را چنی  تعریر کرده
از کلااظمی  تمیین  المتنترکاتتوان به کتاب ای با همی  عنوان تألیر شده اسو که برای نمونه میآثار ویژه

نیز به ای  مهئله تنقیح المقال و  معجم الرجال، جامع الرواةاشاره کرد. کتب رجالی جامع دیگری همچون 
آفرینلای کنلاد، ایلا  شلاترک نقشتواند در ح  مشک  اسلاامی متری  نکاتی که میای دارند. از مهمجه ویژهتو

اسو که به لبقهٔ راوی توجه شود و مشص  شود که هر راوی ناق  از کدام مع لاوم بلاوده اسلاو. همچنلای  
هلاای تمییلاز ازجمللاه راهکنندگان از راوی و مشلاایخ وی، توجه به نام پدر، نام جد، لقب و کنیهٔ راوی، روایو

 33راویان مشترک الاسم اسو.
وسیلهٔ تتبع و ممارسو در اسلاانید گیرد بهاساس، باید گفو: اجتهادی که در ای  زمینه صورت میبرای 

ازجمله اسامی اسو که گفته شده میان ثقلاه « سناناب »شود. برای مثال، احادیث و کتب رجالی حاص  می
مللاه براسلااس مشلاهور، ازج« سنانمحمدب »عنوان راوی ثقه و به« سنانب للهعبدا»و غیرثقه مشترک اسو. 

شود. برای ح  ای  مشک ، عالمان بعد از دقو و ممارسو در سند روایات به ای  راویان ضعیر شمرده می
، ای  راوی بلاا واسلاطه از املاام صلاادا)ع( روایلاو نقلا  «سنانمحمدب »به لبقهٔ اند که باتوجهنکته پی برده
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بنلاابرای   34که بدون واسطه از همی  امام همام نق  روایو کرده اسلاو.« سنانب عبدالله»کند، برخلاف یم
 ای برای تمییز میان ای  دو راوی در ن ر گرفته شود. عنوان شاخ هتواند بههمی  نکته می

تلاوان ی کللای نمیانام، قاعلادهدر پرتوِ مثال یادشده روش  شد که برای تمییز و تشصی  هویو افرادِ هم
 پذیر خواهد بود. که اشاره شد اجتهاد در ای  زمینه با تتبع در موارد جزئی امکانارائه کرد. چنان

نام در رویکرد تقلیدی هنگلاامی کلاارایی دارد کلاه تمییز مشترکات و بحث از تشصی  هویو راویانِ هم
به ه مشترک بی  افراد مصتلر اسو باتوجهنامی، مشترک بی  راوی ثقه و غیرثقه باشد. برای همی  اگر نامی ک

  35اصول رجالی متقدم همگی ثقه یا غیرثقه باشند، تعیی  هویو راوی فایدهٔ چندانی در پی نصواهد داشو.
البته باید گفو نگاه به مبحث تمییز مشترکات در رویکرد اجتهادی همانند رویکرد تقلیدی نیهو، زیرا 

انی با نام مشترک، لبق اصول رجالی اولیه همگی ثقه یلاا غیرثقلاه بلاوده در رویکرد اجتهادی هنگامی که راوی
تقلید باره سص  گفو؛ چراکه مبنا در ای  رویکرد عدمبودن بحث و بررسی درای فایدهتوان از بیباشند، نمی

ش صِرف از گذشتگان اسو. بنابرای  در مواردی که راویان متعدد از نام مشترک برخوردار باشلاند، بایلاد تلالا
الاسم مشص  شود. در رویکرد اجتهادی در همهٔ مواردی که پای کرد تا هویو و احوال همهٔ راویان مشترک

تشابه اسمی در میان اسو، بحث از تمییز مشترکات پابرجا خواهد بود، برخلاف رویکرد تقلیدی که بحث 
تمییز مشترکات در رویکرد اجتهادی  تعبیر دیگر، کارگیرد. بهاز تمییز مشترکات دایرهٔ محدودتری را در بر می

وثاقو ای  علاده از راویلاان هنلاوز احلاراز نشلاده شود، زیرا وثاقو یا عدمصِرف وجود تشابه اسمی آغاز میبه
انلاد، فقلاط زحملاو اسو. اما در رویکرد تقلیدی که بحث توثیق و ترعیر را رجالیلاان پیشلای  انجلاام داده

 دیث اسو که برعهدهٔ عالم رجالی باقی خواهد بود. تشصی  راوی ثقه از غیرثقه در سلهله سند ح
 وتعدیل. تعارض جرح4. 2

وتعدی  در رویکرد تقلیدی غالباً هنگلاام تعلاارض آرای رجالیلاان پیشلای  در یلاک بحث از تعارض جر 
شود. برای مثال، اگر نجاشی در موردی بلاه ها ارائه میراوی مطر  شده و راهکارهایی برای ح  ای  تعارض

و درسو در نقطهٔ مقاب  ن ر وی، شیخ لوسی  36کثیر رقی پرداخته باشدیک راوی، همچون داودب ترعیر 
در ای  صورت راجع به یک راوی مشص  هم جر  و  37از وثاقو همی  شص  سص  به میان آورده باشد،

یکلای  دهد و بایهتی به ح  ای  تعارض پرداخته و به صحوهم تعدی  وارد شده و میان ادله تعارض رخ می
لورکلی دربارهٔ آن راوی مشص  توقلار صلاورت گیلارد. بنلاابرای  از دو لرف جر  یا تعدی  حکم کرد یا به
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کلاه لوریوتعدی  ازجمله مباحثی اسو که برای ح  آن به فرایند اجتهلااد نیازمنلادیم، بهبحث تعارض جر 
 ناپذیر خواهد بود. حتی با رویکرد تقلیدی، اجتهاد در ای  خ وص اجتناب

وتعدی  لزوماً به تعارض و ترلااد بلای  دو مقابِ  رویکرد تقلیدی، در رویکرد اجتهادی تعارض جر  در
توان به تعارض شواهد یگونه تعارض را مانجامد، بلکه در ای  رویکرد، ای قول رجالی دربارهٔ یک راوی نمی

و قرای  و تعارض کفهٔ قرای  مد  و وثاقو، با کفهٔ شواهد کم و قد  تعریر کرد. بدی  ترتیب، تعارض اقوال 
وتعدی  خواهد بود و نلاه رجالیان متقدم راجع به یک راوی تنها یکی از موارد تعارض بی  ادله و شواهد جر 

 تمام آن. 
ای  اسو که در رویکلارد « رویکرد تقلیدی و اجتهادی»دی  در دو وتعهای ح  تعارض جر از تفاوت

ل یا جار  اسو تا قول یکلای از ایلا  تقلیدی راهکارهایی که غالباً مطر  می شود دلایلی برای اخذ قول معدِّ
شلاوند. دو حجیو یابد. بنابرای  لبق اجتهاد افراد با مبانی مصتلر، برخی قائ  به تقلادیم مطللاق جلار  می

گاهقدیم بهوجه ای  ت ل براساس حکم به حُهِ  ظلااهر از آن بیدلی  آ خبلار بودن جار  از امری اسو که معدِّ
ل می 38بوده اسو. شوند. به ای  دلی  کلاه ممکلا  گروهی هم در نقطهٔ مقاب ، قائ  به تقدیم مطلق قول معدِّ

ل متعلاارض شلاود و درصلاورت تاسو قول جار  به علاارض متهلااقط سبب توبهٔ راوی مجرو ، با قول معلادِّ
راهکارهای دیگلاری نیلاز بلاا تفاصلای   39خواهند شد و به اصالو عدالو در فرد مهلمان باز خواهیم گشو.

ل و یا به توقر در ای  مهئله منجلار خواهلاد شلاد. راهکلاار  بیشتر یا به اخذ قول یکی از دو نفر جار  یا معدِّ
هایی از قبیلا  جاشی اسو و اسلاتدلالدیگری که در کتب رجالی متأخر ارائه شده اسو، تقدیم مطلق قول ن

 40مراتب تص   و آگاهی بیشتر نجاشی در علم رجال برای توجیه ای  اظهارن ر ارائه شده اسو.
که گفته شد در رویکرد تقلیدی عمدهٔ راهکارها در نهایو به ترجیح قول یکی از رجالیان بر اقلاوال چنان

وتعلادی  منح لار بلاه تعلاارض دو قلاول رجلاالی ر شود. اما در رویکرد اجتهادی تعلاارض جدیگر منجر می
ل باشلاد، بلکلاه در نمی شود تا در ح  ای  تعارض تنها راهکار ممک  اخذ قول یکی از ای  دو جار  یا معلادِّ

ای  رویکرد تعارض کفهٔ شواهد مد  با کفهٔ قرائ  کمّ مطر  اسو. برای ح  چنی  مشلاکلی بایهلاتی میلازان 
ی  بررسی شود و بعد از آن با تجمیلاع هملاهٔ قلارای  درصلاورت سلانگینی ارزش و قوّت هریک از شواهد و قرا

 هریک از دو کفهٔ وثاقو یا ضعر، حکم نهایی دربارهٔ راوی صادر خواهد شد. 
توانلاد در نحوی میهایی کلاه بلاهها و قرینلاهتک گزارشباور نگارندگان، در رویکرد اجتهادی باید تکبه
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ها در مقایهه با هملادیگر مشلاص  شلاود. ی و وزن هریک از قرینهآورقراوت رجالی تأثیرگذار باشند جمع
به ضریب ارزشی هرکدام به دسو آورد و درنهایو، بلاا ح لاول سپس برایند تمامی شواهد و قرای  را باتوجه

ح لاول چنلای  وثاقو راوی حکم کرد. روش  اسلاو کلاه درصلاورت عدمالمینانی عقلایی به وثاقو یا عدم
آید. مق ود از تعیی  وزن و امتیاز هریک از قرای ، میزان اعتبار و قلاوّتِ رد لازم میالمینانی، توقر در آن مو

حجیوِ هریک از شواهد اسو. البته ممک  اسو برخی از قرای  مانند روایتی ضلاعیر کلاه دالّ بلار ضلاعر 
بلاا افزایلای آن خود از قوّت و اعتبار اندکی برخوردار باشلاد وللای درصلاورت تعلادد و همخودیراوی اسو به

رو براینلاد قلارای  و رونلاد. ازایلا اند، درجهٔ ارزش و اعتبلاار را بلاالا میمرمونروایات ضعیر دیگری که هم
 ها وابهته اسو.ها ازن ر اعتبار و کمیو آنشواهد، به دو شاخ هٔ کیفیو آن

 . ضرورت تقویت رویکرد اجتهادی در علم رجال3

دهد که اگر شناخو بهتر احوال راویان را در دستور میمطالعهٔ آثار رجالی گذشته ای  نتیجه را به دسو 
دهیم، بایهتی در ای  زمینه خود نیز به اجتهاد در علم رجال به معنایی که در تقابلا  بلاا رویکلارد کار قرار می

های لازم برای اِعمال اجتهاد در علم رجال تقلیدی اسو، بپردازیم. البته ای  ضرورت هنگامی اسو که داده
های مورد نیاز برای اجتهاد در دسترس نباشد، اجتهاد میهّر نصواهد بود. که زمینهد. بنابرای  چنانفراهم باش

اما در مواردی که تنها منبع شناخو حال راوی، ن ر رجالیان پیشی  باشد و ازن ر ایشلاان وثلاوا و المینلاان 
به ای  نکته، در ای  بصش ابعاد و توان ن ر رجالی را اخذ کرد. باتوجهحاص  نشود، تنها بر مبنای انهداد می

هلاا و شلاواهد و قلارای  وجوه ضرورت اِعمال اجتهاد با رویکرد اجتهادی در علم رجال درصورت وجود داده
 شود:مناسب تبیی  می

 بودن آرای رجالی متقدم و تعارض میان اقوال آنان . اجتهادی1. 3
ی متقلادم در ملاوارد بهلایاری در عرصلاهٔ دهلاد کلاه عالملاان رجلاالمطالعهٔ اصول رجالی اولیلاه نشلاان می

بر غلو چنلای  اند. در همی  راستا، مامقانی دربارهٔ ترعیفات مبتنیوتعدی  راویان، از اجتهاد بهره جهتهجر 
کثر م  رم  بالغلو بري»کند: ارائهٔ ن ر می فرد محقلاق  41«ء م  الغلوّ ف  الحقیقة.إنّ المتتبّع النیقد یجد أنّ أ

یابد که ساحو بهیاری از راویان منتهلاب بلاه غللاو، در حقیقلاو از ایلا  نهلابو جالی میو متتبع در کتب ر
 مبرّاسو.

گونه ترلاعیفات سلاص  بودن ای وحید بهبهانی نیز در زمینهٔ غلو چنی  ن ری دارد و صراحتاً از اجتهادی
د شص لای و بهلاا برخلای از رجالیلاان بعلاد از اجتهلااکنلاد کلاه چهآورد و ای  نکتلاه را گوشلازد میبه میان می

                                                 
 . 2/305، تنقیح المقالمامقانی، . 41



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 200

 

 اند.های کلامی مقبول خود، وی را کذّاب دانهتهناسازگاردانهت  مرویات یک راوی با باور
عیهلای  و محمدب ثم اعلم أنه ]یعنلای احمدب »نویهد: می فوائد الرجالیهایشان در ضم  فایدهٔ دوم از 

ی الغلو، و کأنلاه لروایتلاه ملاا الغرائري ربما ینهبان الراوي الی الکذب و وضع الحدیث أیرا بعد ما نهباه ال
عیهلای و محمدب بلادان کلاه احمدب  42یدل علیه، و لا یصفی ما فیه و ربما کان غیرهما أیرا کذلك، فتأم ؛

کنند و گویا ای  بها یک راوی را بعد از انتهاب به غلوّ، به کذب و جع  حدیث نیز منتهب میغرائری چه
 «اند.شناسان نیز چنی  بودهبها دیگر رجالوّ دارد و چهدلی  نق  مطالبی اسو که دلالو بر غلامر به

غرلاائری و نیلاز دیگلاران را اجتهلاادی خوبی پیداسو که وحید بهبهانی ترلاعیفات اب از ای  عبارات به
غرلاائری ت لاریح کلارده و بودن آرای رجلاالی اب کند. سبحانی از عالمان معاصر نیز به اجتهادیمعرفی می
داده رائری با مطالعهٔ مرامی  روایات هر راوی، او را مورد قراوت رجالی قرار ملایغشود که اب یادآور می

 43اسو.
های رسیده از رجالیلاان وتعدی بودن عن ر اجتهاد در جر محمد سند از دیگر عالمان معاصر به دخی 

کید دارد و در بصشی از کتاب خویش با عنوان  زده شاهد شان« ت ریحات باجتهادیة مهتند الجر »پیشی  تأ
بنابرای  نباید چنی  ت لاور  44کند.بودن مهتندات جر  رجالیان ت ریح دارد، ارائه میمثال، که بر اجتهادی
های موجود در اصول رجالی اولیه بر پایهٔ سماع از مشایخ و اخبار حهی استوار وتعدی شود که تمامی جر 

 هئله دخی  بوده اسو.اسو، بلکه عن ر اجتهاد ازسوی رجالیان پیشی  نیز در ای  م
توانلاد های فراوان در کلام رجالیان پیشلای ، بلاه سلاهم خلاود میگفته، وجود تعارضفارغ از نکات پیش

های موجود در اصول رجالی اولیه باشد؛ چراکه اگلار مهلاتند تملاامی وتعدی بودن جر شاهدی بر اجتهادی
شد، وجود ای  تعارضات بی  آرای رجالیلاان توثیقات و ترعیفات اخبار حهی قاب  المینان و متواتر بوده با

اسلااس، برخلای از عالملاان معاصلار، برای  پیشی  همچون نجاشی و شیخ لوسی توجیهی نصواهلاد داشلاو.
برخلای آرای رجالیلاانِ « بودنِ اجتهلاادی»وجودِ تعارضاتِ آشکار در توثیقات و ترعیفاتِ راویان را دلیلی بر 

  پایه استوار اسو که تفاوتِ میان آرای شیخ لوسی و نجاشی از یک اند. استدلالِ مذکور بر ایمتقدم دانهته
« اِخبلاارِ حهلای»ها بلاا وتعلادی انطبااِ تمامیِ جر دهندهٔ عدمدیگر، نشانها با کشی ازسویسو و تفاوتِ آن

 45کند.شدت نفی میاسو؛ امری که ادعای نقِ  مهتفیض و متواترِ ای  احکام را به
ای کلاه وجود ای  تعارضات در بی  عبارات رجالیان، وحید بهبهانی در تعلیقهعلو بر همی  اساس و به

                                                 
 .38، الفواند الرجالیةبهبهانی، . 42
  .93، کلیات فی علم الرجالسبحانی تبریزی، . 43
 . 52تا2/33، بحوث فی مبانی علم الرجالسند، . 44
 . 1/95، بحوث فی مبانی علم الرجالسند،  .45



           201/یو اجتهاد یدیتقل کردیکاربست اجتهاد در علم رجال با دو رو؛ زادهینق، ساززره                                         

 

وتعدی  یک راوی را موجلاب قلاد  وی نگاشته اسو، صِرف وجود اختلاف مشایخ در جر  منهج المقالبر 
وتعلادی  بهلایار کمیلااب و نلاادر وجود اختلاف در جر کند که اساساً موارد عدمداند و چنی  اعلام مینمی

های ایشلاان بلاه اخبلاار اختلاف بی  آرای رجالیان پیشی  با مهتندبودن دیدگاهبودن موارد عدماندک 46اسو.
 بودن آرای ایشان اِشعار دارد.حهی ناسازگار اسو و به اجتهادی و حدسی

لور کام  از باب خبر ثقه یا شهادت پذیرفو؛ توان حجیو قول رجالی را بهاکنون روش  اسو که نمی
های اصول رجالی اولیه و خبر ثقه نبوده و پلاای حلادس و اجتهلااد نیلاز در  موارد متکی بر دادهچراکه در همهٔ 

وتعدی  در میان بوده اسو. بنابرای  تعام  ما با ای  کتب یا باید از باب رجوع به اه  خبره باشد مهئلهٔ جر 
ی هنگامی که اخذ قول رجالی یا از باب وثوا و المینان عقلایی به ای  کتب مراجعه شود. در رویکرد تقلید

بودن آرای ایشان احراز شود، ناچار باید حجیلاو قلاول ایشلاان را از عنوان خبر ثقه ممک  نباشد و اجتهادیبه
تنهایی حجیلاو باب رجوع به اه  خبره دانهو. ناگفته نماند که رجوع به اه  خبره در رویکرد تقلیلادی بلاه

کند؛ چراکه قول خبره برای افرادی حجلاو اسلاو کلاه خلاود نمی لازم را برای اخذ قول رجالیان پیشی  فراهم
خبره نبوده و توانایی کهب خبرویو را ندارند. بنابرای  حجیو قول رجالی از باب رجوع بلاه اهلا  خبلاره در 

در رویکرد تقلیدی با فرض ای  انهلاداد،  47کند.رویکرد تقلیدی به انهداد کبیر یا انهداد صغیر بازگشو می
 یابد. دِ رجالیان پیشی  حجیو میتقلید از اجتها

فرض ما در رویکرد اجتهادی ایلا  اسلاو کلاه راه کهلاب شلاناخو احلاوال راویلاان بلااز اسلاو و اما پیش
رو، مبنای رویکرد اجتهادی در عللام رجلاال انفتلاا  بلااب عللام و انهدادی در ای  زمینه مطر  نیهو. ازای 

بودن اقلاوال عالملاان رجلاالی بر اجتهلاادی  مبنیبه وجود شواهد و قرایعلمی در علم رجال اسو که باتوجه
بودن قلاول رجلاالی، شود، زیلارا درصلاورت احلاراز اجتهلاادیمتقدم، ضرورت پیگیری ای  رویکرد روش  می

  48ناپذیر خواهد بود.اجتهاد در ای  علم برای فقهای امروزی امری اجتناب
 وتعدیل. کمبود منابع جرح2. 3

دهد کلاه مهلائلهٔ اصلالی کتلاب رجلاالی ها نشان مینگاریفهرسو مطالعهٔ تاریخ نگارش کتب رجالی و
شلاده وتعدی  راویان نبوده اسو و صرفاً به ثبو اسامی اصحاب و تعیی  لبقهٔ ایشان بهلانده میمتقدم، جر 

برقلای اسلاو کلاه مطالعلاهٔ ایلا  کتلااب و  طبقنات اسو. ازجمله آثاری که امروزه در دسترس ماسو، کتلااب
شلاود کتلاب اگرچلاه گفتلاه می 49از هلازار و انلادی راوی، مؤیلاد ایلا  مدعاسلاو. وتعدیِ  تنهلاا سلاه نفلارجر 
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ای بلاه بهیار بوده و اصحاب در حدّ گهلاترده« العُدّة»وتعدی  براساس اظهارات شیخ لوسی در کتاب جر 
دار باشلاند اما باید گفو امروزه منابعی که امر قراوت رجالی را عهده 50اند،پرداختهوتعدی  راویان میجر 

رجنال ، اختینار معرفنة الرجنالتوان چنی  گفو که اصول رجالی خمهه، یعنلای کتلااب اند. میار اندکبهی
تلاری  کتلاب رجلاالی متقلادم بلاه شلامار غرائری مهماب  رجالنجاشی و  فهرستلوسی،  فهرستلوسی، 

وتعلادی  جر شود کلاه ها معلوم میویژه مقدمهٔ آناند. از مطالعهٔ ای  کتب، بهروند که به دسو ما رسیدهمی
غرائری که اب  رجالراویان در ای  کتب از لحاظ کمیّ در حد مطلوب نیهو. از میان ای  کتب تنها کتاب 

آوری نلاام راویلاان ضلاعیر نگاشلاته شلاده اسلاو و گلااهی اسو، با هلادف جملاع« الرعفاء»در اص  نامش 
کلاه اشلااره شلاد برخلای از ناناما چ 51صورت استطرادی به قراوت دربارهٔ وثاقو راویان نیز پرداخته اسو.به

 52اند.عالمان شیعه، همچون آقابزرگ تهرانی در اعتبار اص  کتاب هم خدشه کرده
اند. روشلالا  اسلالاو کلالاه هلالادف از از چهلالاار کتلالااب دیگلالار، دو کتلالااب بلالاا عنلالاوان فهرسلالاو نوشلالاته شلالاده

گونه از  وتعدی  راویان احادیث نیهو، بلکه تنها لیهو مؤلفان و صاحبان کتب در اینگاری، جر فهرسو
لوسی مؤلر وعده داده اسو که بعد از معرفی هریلاک از  فهرستشود. گرچه در مقدمهٔ ها ثبو مینگاشته

و إکا ککرت کّ  واحد م  الم نّفی  و أصحاب ارصول فلا بدّ »وتعدی  وی بپردازد: صاحبان کتاب به جر 
املاا بلاا مطالعلاهٔ ملات   53،«للای روایتلاه أو لام  أن أشیر إلی ما قی  فیه م  التعدی  و التجریح، و ه  یعوّل ع

ای عملیاتی نشده و شیخ لوسی در بهیاری از موارد بعلاد از ککلار شود که چنی  وعدهفهرسو مشص  می
در کتلااب  54کنلاد.وتعلادی  آنلاان نمیای بلاه جر نام صاحبان کتاب و لریق خود به ای  راویان، هیچ اشلااره

بلار نگلاارش کتلااب را فقلاط ردّ ادعلاای مصالفلاان امامیلاه مبنینجاشی با اینکه در مقدملاه، هلادف از  فهرست
تألیر نزد شیعیان ککر کرده اسو و در مقام ردّ ای  ادعا نام صاحبان کتب و اکتفا به ککر تنها یک لریق عدم

املاا شلااید بتلاوان گفلاو کلاه ایلا  کتلااب مشلاتم  بلار  55کنلاد،تا ایشلاان را در دسلاتور کلاار خلاود معرفلای می
وتعلادی  لوسی اسو. ولی باز هم درصورت جر فهرست تری در مقایهه با کتاب های افزونوتعدی جر 

شود و به وضعیو راویان دیگر وتعدی  صاحبان کتب محقق میبرده در ای  کتاب، فقط جر تمامی افراد نام
 نپرداخته اسو.

اسو که  رساند. اسلوب کتاب چنی شیخ لوسی نیز بیشتر ما را به شناخو لبقهٔ راوی میرجال کتاب 
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در آن، اسامی اصحاب و راویان هریک از مع ومان)ع( را گرد آورده و در برخی موارد جر  یلاا تعلادی  نیلاز 
کلاه از چنانوتعلادی  نبلاوده اسلاو، بلکلاه آنصورت گرفته اسو اما هدف اصلی از نگارش ای  کتلااب جر 

در دستور کار شلایخ الطائفلاه آید اح ای نام راویانِ حدیث هریک از مع ومان)ع( مقدمهٔ ای  کتاب بر می
لازم به ککر اسو که جامعهٔ هلادف  56انجامد.قرار داشته اسو که البته ای  امر به شناخو لبقات راویان می

مذهب نبوده اسو. بنابرای  در ای  کتاب از من ور دوانیقی ضم  اصلاحاب در ای  کتاب فقط راویان امامی
 57قد  وی یاد شده اسو.ای دالّ بر امام صادا)ع( بدون ککر هیچ نکته

دربردارندهٔ اخبار و روایاتی در معرفی احوال راویلاان اسلاو کلاه غالبلااً بلاا « اختیار معرفة الرجال»کتاب 
رسد رجوع بلاه ایلا  کتلااب و اسلاتفادهٔ صلاحیح از آن بلاا رویکلارد سلهله سند نیز همراه اسو. اما به ن ر می

عمر کشی فقط در موارد بهیار نلاادری ی محمدب اجتهادی میهّر باشد؛ چراکه مؤلر اصلی ای  کتاب، یعن
ها و اخباری در زمینهٔ احلاوال رجلاال حلادیث بهلانده کلارده به اظهارن ر پرداخته اسو و غالباً به نق  گزارش

توان با رویکرد تقلیدی ن ر کشّی را از روایات موجلاود در کتلاابش بلاه دسلاو آورد، زیلارا اسو. بنابرای  نمی
تلاوان ها نمیبه وجود کثرت ای  تعارضباتوجه 58اب در مواردی متعارض اسو.های ای  کتاخبار و گزارش

تلاوان ادعاد کرد که مؤلر آرای خویش را در قالب ککر روایات بیلاان کلارده اسلاو و دربلاارهٔ ایلا  کتلااب نمی
 ناچار باید رویکرد اجتهادی را تقویو کرد.گو تلقی کرد و بهرویکرد تقلیدی را پاسخ
رو ضرورت اجتهاد در ایلا  کنندهٔ هدف دانش رجال نیهو، ازای تنهایی تأمی لی بهرجوع به منابع رجا

ویژه آنکلاه شناسلاایی هویلاو و احلاوال شلاود، بلاهشناسان پیشی  روش  میاکتفا به تقلید از رجالعلم و عدم
ه در راویان مجهول و مهم  ازجمله مهائلی اسو که در رویکرد اجتهادی باید با جدّیو دنبال شود؛ چراکلا

وتعدی  نشده و نیز بلاا امکانلاات محلادودِ آن دوره، توقّلاع اینکلاه برده جر اصول رجالی اولیه تمامی افراد نام
نویهان متقدم بر نام و هویو و احوال همهٔ راویان آگاهی پیدا کرده باشند و در کتب خویش ثبو کرده رجال

نلادگی راویلاان احادیلاث در نقلااب جغرافیلاایی باشند انت ار نابجایی اسو. بنابرای  شیخ لوسی کثرت و پراک
 59کند.امکان ح ر نام تمامی راویان در ای  کتاب معرفی میمصتلر را دلی  بر عدم

وتعلادی  تملاامی هلاا جر توان گفو ای  تلقی از اصول رجالی اولیه کلاه هلادف از نگلاارش آناکنون می
خ باشلاد، بلاا واقعیلاات تلااریصی سلاازگار راویان سلهله اسانید روایات براساس اخبار حهی و سماع از مشای

نیهو؛ چراکه چنی  انت اری از اصول رجالی خمهه با اهداف مؤلفان ای  کتب متفلااوت بلاوده و ضلاروری 
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عنوان پژوهشلای تلااریصی بلاا در کنلاار هلام اسو همچون دیگر مطالعات تاریصی، شناخو احوال راویان به
قرای  صورت گیرد که رویکرد اجتهادی دقیقلااً چنلای   ها و اللاعات و تجمیع شواهد وقراردادن تمامی داده

 کند. روشی را پیگیری می
 ها در اجتهاد فقهیکارگیری همهٔ ظرفیت. ضرورت به3. 3

سلاازد ایلا  اسلاو کلاه از دیگر وجوهی که ضرورت اتصاک رویکرد اجتهادی در علم رجال را روشلا  می
مقلّد فرد دیگر باشلاد، زیلارا در ایلا  صلاورت تقلیلاد  مجتهد در مهیر استنباب فقهی نباید در مبادی استنباب،

دیگر، مجتهد بایهتی همهٔ توان خود را در تح ی  حکم شرعی به عبارتدیگران از وی جایز نصواهد بود. به
کار گیرد تا استفراغ وسع محقق شود. بدیهی اسو که استفراغ تمام وسع، با تقلید از عالمان رجالی متقدم و 

بلار شود؛ مامقانی بعلاد از ردّ ادللاهٔ اخباریلاان مبنیان بدون اجتهاد در ای  علم حاص  نمیاعتماد به قول ایش
شود که مجتهد در مقام اجتهاد به علم رجال نیازمند اسو و اجتهلااد نیاز به علم رجال چنی  متذکر میعدم

ول رجالیان متقدم اکتفا رو، نباید تنها به قدر ای  علم برای ح ول استفراغ وسع نزد مجتهد لازم اسو. ازای 
  60کند.

انح لاار لریلاق احلاراز نامبرده در بصش دیگری از کتاب خویش در مقام ردّ دیدگاه اخباریان، از عدم    
افزایلاد: گوید. سپس میوثاقو راویان به روش رجوع به کتب عالمان رجالی متقدم و توثیق ایشان سص  می

قلاد یح لا  »ظنّی المینانی دربارهٔ عدالو راوی دسو یافو:  توان با ممارسو و تتبّع و ح ول قرای  بهمی
ال ّ  بالعدالة الموجب للاعتماد علی خبر الراوي و المصبر بممارسة الرجلا  للرجلا  المملاارس للاه، و قلاد 

 61«-و إن لم یک  معاصرا له -ء ع  ح ول الملکة فیهیح   بقیام قرائ  و علامات تنبی
وی، ظّ  به عدالو موجب المینلاان بلاه خبلار راوی و مصبلار حاصلا  گاهی با ممارسو و تتبّع دربارهٔ را

هایی کلاه حلااکی از ح لاول ممارسو، با قیام قرای  و نشانهشود. گاهی چنی  ظنّی حتی درصورت عدممی
 شود.ملکهٔ عدالو در راوی اسو، حاص  می

 گیرینتیجه

شناسیِ کتلاب رجلاالی هصهپذیر اسو، ازجمله: نهای مصتلفی از علم رجال اجتناباجتهاد در ساحو
وتعدی  و... . البته محدودهٔ اِعمال اجتهلااد در ایلا  شناسی، تمییز مشترکات، تعارض جر متقدم، اصطلا 

موارد در دو رویکرد تقلیدی و اجتهادی متفاوت اسو. در رویکرد تقلیدی، اجتهاد با هدف وصول بلاه آرای 
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رد اجتهادی همان غایو علم رجلاال اسلاو و کشلار شود، اما هدف در رویکشناسان پیشی  دنبال میرجال
بودن بلالاه واقعیلالاو تلالااریصیِ اجتهلالاادیشلالاود. باتوجهعنوان قرینلالاه تلقلالای میآرای رجالیلالاان متقلالادم صلالارفاً بلالاه

کارگیری هملاهٔ تلاوان بلارای وتعلادی  و ضلارورت بلاهاظهارن رهای رجالیان پیشی ، کمبود اسناد و منابع جر 
 رسد.ر علم رجال، امری انکارناپذیر به ن ر میمجتهدان، دفاع از رویکرد اجتهادی د

 منابع

 ا.1403بیروت: دار ارضواء،  .إلی تصانیف التیعةالذریعة آقابزرگ تهرانی، محمدمحه . 
 ا.1422اول، ، چاپتحقیق محمدرضا حهینی جلالی. قم: دار الحدیث. بهالرجالحهی . غرائری، احمدب اب 
 ا.1414سوم، . بیروت: دار الفکر، چاپلعربلسان امکرم. من ور، محمدب اب 

اول، البیلاو)ع( ححیلااء التلاراث، چلااپ. قلام: آلاحنوال الرجنالمنهج المقال فنی تحقیقعلی. استرآبادی، محمدب 
 ا.1422

 .1388اول، . تهران: اسوه، چاپلب اللباب فی علم الرجالالدی . سیراسترآبادی، محمدجعفرب 
اول، تحقیق محمدصادا بحر العلوم. تهران: مکتبة ال لاادا، چلااپ. بهالفوائد الرجالیةبحرالعلوم، سیدمحمدمهدی. 

1363. 
 .1342اول، . تهران: دانشگاه تهران، چاپالرجالمحمد. برقی، احمدب 

 .1362دوم، . قم: مکتب احعلام احسلامی، چاپفوائد الرجالیةمحمداکم . بهبهانی، محمدباقرب 
 ا.1410دوم، . قم: مؤسهة النشر احسلامی، چاپس الرجالقاموتهتری، محمدتقی. 

. بیلاروت: الانتشلاار العربلای، منطق النقد السندي؛ بحوث فن  قواعند الرجنال و الجنرا و التعندیل .الله، حیدرحب
 م.2017

 ا.1413پنجم، نا، چاپجا: بی. بیمعجم رجال الحدیثخویی، سیدابوالقاسم. 
 ا. 1416اول، نا، چاپجا: بی. بیی  النظریة و التطبیقاصول علم الرجال بداوری، مهلم. 

 ا.1410دوم، . قم: حوزهٔ علمیه، چاپکلیات فی علم الرجالسبحانی تبریزی، جعفر. 
 ا.1437دوم، . قم: باقیات، چاپ. بحوث فی مبانی علم الرجالسند، محمد

 ا.1429دوم، . قم: مدی ، چاپبحوث فی مبانی علم الرجالسند، محمد. 
اول، الللاه الع ملای مرعشلای نجفلای، چلااپ. قم: کتابصانلاهٔ آیو. الرعایة فی علم الدرایةعلیب الدی شهید ثانی، زی 

 ا.1408
 .1373سوم، . قم: مؤسهة النشر احسلامی، چاپالرجالحه . لوسی، محمدب 
 ا.1417اول، بندیان، چاپ. قم: علاقهالعدة فی اصول الفقهحه . لوسی، محمدب 

قم: مکتبلاة المحقلاق  .و أسماء المصنفی  و أصحاب الأصول فهرست کتب التیعة و أصولهمحه . محمدب  لوسی،



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمنشریه علوم قرآن و حدیث، سال پنجاه و  / 206

 

 ا.1420اول، الطبالبائی، چاپ
 .1388اول، . قم: نوید اسلام، چاپالاجتهاد و التقلیدالدی . عراقی، ضیاء

هلاای اسلالامی آسلاتان یلااد پژوهشمشلاهد: بن .ف  معرفة الرجال ترتیب خلاصة الأقوالیوسر. ب علامه حلی، حه 
 .1381اول، قدس رضوی، چاپ
 .1393چهارم، . تهران: دانشگاه امام صادا)ع(، چاپتلخیص مقباس الهدایةاکبر. غفاری صفو، علی
 ا.1416دوم، . بیروت: مؤسههٔ ام القری، چاپاصول علم الرجالفرلی، عبدالهادی. 

 ا.1424اول، : دار الحدیث، چاپ. قمفوائد الرجالیةکجوری شیرازی، محمدمهدی. 
 .1363اول، البیو)ع(. چاپ. قم: آلاختیار معرفة الرجالعمر. کشی، محمدب 

تحقیق محمد حهلاینی قزوینلای. قلام: مؤسهلاة وللا  الع لار)ع( . بهسماء المقال فی علم الرجالکلباسی، ابوالهدی. 
 ا.1419اول، للدراسات احسلامیة، چاپ

 ا.1431اول، البیو)ع( ححیاء التراث، چاپ. قم: آلالمقال فی علم الرجالتنقیح مامقانی، عبدالله. 
 ا.1411اول، البیو)ع( ححیاء التراث، چاپ. قم: آلمقباس الهدایةمامقانی، عبدالله. 
 .1365ششم، . قم: مؤسهة النشر احسلامی، چاپالرجالعلی. نجاشی، احمدب 

Transliterated  Bibliography 

ʿAllāmah Ḥillī, Ḥasan  ibn Yūsuf. Tartīb Khulāṣa al-Aqwāl fī Maʿrifa al-Rijāl . Mashhad: Bunyād-i Pazhūhish-

hā-yi Islāmī Astān-i Quds-i Rażavī, Chāp-i Awwal, 2002/1381. 

Āqā Buzurg Tehranī, Muḥammad Muḥsin. al-Dharīʻa Ilā Taṣānīf al-Shiʻa. Beirut: Dār al-Aḍwāʾ, 1983/1403. 

Bahbahānī, Muḥammad Bāqir ibn Muḥammad Akmal. al-Fawāʾid al-Rijālīyā. Qum: Maktab al-Iʻlām al-

Islāmī. Chāp-i Duwwum. 1984/1362. 

Baḥr al-ʻUlūm, Sayyid Muḥammad Mahdī. al-Fawāʾid al-Rijālīya. researched by Muḥammad Ṣādiq Baḥr al-

ʻUlūm, Tehran: Maktaba al-Ṣādiq, Chāp-i Awwal,  1985/1363.  

Barqī, Aḥmad ibn Muḥammad. al-Rijāl. Tehran: University of Tehran. Chāp-i Awwal,  1963/1342. 

Dāwarī, Muslim. Uṣūl ʻIlm al-Rijāl bayn al-Naẓarīya wa al-Taṭbīq. S.l. s.n. Chāp-i Awwal, 1995/1416. 

Faḍlī, ʿAbd al-Hādī. Uṣūl ʻIlm al-Rijāl. Beirut: Mūʾassisah al-Um al-Qurā, Chāp-i Duwwum, 1995/1416. 

Ghafārī Ṣifat, ʻAlī Akbar. Talkhīṣ Miqbās al-Hidāya. Tehran: Imam Sadiq(AS) University. Chāp-i 

Chāhārum, 2015/1393. 

Ibn Ghaḍāʾirī, Aḥmad ibn Ḥusayn. al-Rijāl. researched by Muḥammad Riḍā Ḥusaynī Jalālī. Qum: Dār al-

Ḥadīth, Chāp-i Awwal, 2002/1422. 

Ibn Manẓūr, Muḥammad ibn Mukarram. Lisān al-ʿArab. Beirut: Dār al-Fikr. Chāp-i Sivum, 1993/1414. 



           207/یو اجتهاد یدیتقل کردیکاربست اجتهاد در علم رجال با دو رو؛ زادهینق، ساززره                                         

 

ʿIrāqī, Żīyāʾ al-Dīn. al-Ijtihād wa al-Taqlīd. Qum: Navīd Islām. Chāp-i Awwal, 1968/1388.  

Istarābādī, Muḥammad ibn ʻAlī. Manhaj al-Maqāl fī Taḥqīq Aḥwāl al-Rijāl. Qum: Āl al-Bayt(AS) li-Iḥyāʾ al-

Tūrāth, Chāp-i Awwal, 2001/1422. 

Istarābādī, Muḥammad Jaʻfar ibn Sayf al-Dīn. Lub al-Lubāb fī ʻIlm al-Rijāl. Qum:  Uswah. Chāp-i Awwal,  

2010/1388. 

Kajūrī Shīrāzī, Muḥammad Mahdī. al-Fawāʾid al-Rijālīyā, Qum: Dār al-Ḥadīth, Chāp-i Awwal,  2004/1424. 

Kalbāsī, Abū al-Hudā. Samāʾ al-Maqāl fī ʻIlm al-Rijāl. researched by Muḥammad Ḥusaynī Qazwīnī, Qum: 

Mūʾassisah Valī al-ʻAṣr(AS) li-l-Dirāsāt al-Islāmīyya. Chāp-i Awwal, 1998/1419. 

Kashshī, Muḥammad ibn ʻUmar.  Ikhtīyār Maʿrifa al-Rijāl. Qum: Āl al-Bayt(AS). Chāp-i Awwal,  1944/1363 

Khūʾī, Sayyid Abū al-Qāsim. Muʿjam Rijāl al-Ḥadīth. s.l. s.n. Chāp-i Panjum, 1993/ 1413. 

Māmaqānī, ʻAbd Allah. Miqbās al-Hidāya. Qum: Āl al-Bayt(AS) li-Iḥyāʾ al-Tūrāth, Chāp-i Awwal. 

2010/1431. 

Māmaqānī, ʻAbd Allah. Miqbās al-Hidāya. Qum: Āl al-Bayt(AS) li-Iḥyāʾ al-Tūrāth, Chāp-i Awwal. 

1991/1411. 

Muḥib Allāh, Ḥiydar. Manṭiq al-Naqd al-Sanadī;  Buḥūth fī Qawāʿid al-Rijāl wa al-Jarḥ wa al-Taʻdīl. Beirut: 

al-Inrishār al-Arabī, 2017/1395. 

Najāshī, Aḥmad ibn ʿAlī. Rijāl. Qum: Mūʾassisa al-Nashr al-Islāmī. Chāp-i Shishum, 1986/1365. 

Sanad, Muḥammad. Buḥūth fī MabānīʻIlm al-Rijāl. Qum: Bāqīyāt, Chāp-i Duwwum, 2016/1437. 

Sanad, Muḥammad. Buḥūth fī MabānīʻIlm al-Rijāl. Qum: Madyan, Chāp-i Duwwum, 2008/1429. 

Shahīd Thānī, Zayn al-Dīn ibn ʿAlī. al-Riʿāya fī ʻIlm  al-Dirāyah. Qum: Kitābkhānah-yi Āyat Allāh al-ʿUẓmā 

Marʻashī Najafī. Chāp-i Awwal, 1988/1408. 

Subḥānī Tabrīzī, Jaʻfar. Kulīyāt fī ʻIlm al-Rijāl. Qum: Ḥawzah-yi ʻIlmīyah, Chāp-i Duwwum, 1990/1410.  

Ṭūsī, Muḥammad ibn Ḥasan. al-Rijāl. Qum: Mūʾassisa al-Nashr al-Islāmī. Chāp-i Sivum, 1995/1373. 

Ṭūsī, Muḥammad ibn Ḥasan. al-ʿUda  fī Uṣūl al-Fiqh. Qum: Alāqahbandān. Chāp-i Awwal,1996/1417. 

Ṭūsī, Muḥammad ibn Ḥasan. Fihrist Kutub al-Shiʻa wa Uṣūlahum wa Asmāʾ al-Muṣannifīn wa Aṣḥāb al-

Uṣūl. Qum: Maktaba al-Muḥaqqiq al-Ṭabāṭabāyī, Chāp-i Awwal, 1999/1420. 

Tustarī, Muḥammad Taqī. Qāmūs al-Rijāl. Qum: Mūʾassisa al-Nashr al-Islāmī. Chāp-i Duwwum,  

1990/1410. 



 
 
 
 
 

 
 

 
 

 



  
 

 Quran and Hadith Studies                                                                          علوم قرآن و حدیث
 

1 
 
 

   
 

Explaining Theistic Dimensions of Infāq in the Quran through Psychosocial 

Mechanisms: A Critique of Social Exchange Theory 
 

Dr. Nematullah Firoozi  (Corresponding Author) 

Assistant Professor, Department of Theology and Islamic Studies, Faculty of Theology, Imam Reza International 

University, Mashhad, Iran 

Email: firoozi@imamreza.ac.ir 

Reyhaneh Ghavipangeh  

MA. Student, Department of Theology and Islamic Studies, Faculty of Theology, Imam Reza International University, 

Mashhad, Iran 

Abstract 

Infāq (spending money), as a fundamental moral and social act in the holy Quran, not only has tangible external effects 

but also promises lasting peace. This article aims to explain the psychosocial mechanisms of Infāq on subjective well-

being and to critique Social Exchange Theory. The main problem is the inadequacy of rational-exchange frameworks to 

explain theistic principles of Infāq, which are accompanied by the intention of “ibtiqāʾ wajhillāh” (seeking the pleasure 

of God) and the promise of peace. The article method consists of qualitative content analysis of the verses, a critique of 

Social Exchange Theory, and integrating it with positive psychology and neuroscience. According to the results, 

Quranic Infāq is an intelligent and existential mechanism that is beyond mere financial transfer and enhances well-

being through four pathways: 1) Transcendent meaning-making: transformation of the act into worship. 2) Emotional 

regulation: the reduction of negative emotions and activation of the brain’s reward system. 3) Social capital 

reinforcement: the generation of trust and solidarity. 4) Personality development and self-purification. The innovation 

of this study lies in proposing an integrative analytical framework of “Divine-Social Exchange” that overcomes the 

limitations of classical exchange theory and integrates material, social, psychological and transcendent dimensions of 

Infāq. The study reveals that the Quranic promise of tranquility is consistent with findings in psychology and 

neuroscience and can serve as a basis for designing psychotherapeutic interventions and social policymaking.  

Keywords: Holy Quran, Infāq, Subjective well-being, Positive psychology, Social Exchange Theory  
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های تبیین ابعاد توحیدی انفاق در قرآن با تکیه بر مکانیسم

 اجتماعی( ۀمبادل ۀاجتماعی )نقدی بر نظری-شناختیروان

 الله فیروزی نعمتدکتر  مسئول( )نویسنده
المللی امام رضا)ع(، مشهد، ایرانگروه الهیات و معارف اسلامی، دانشکدهٔ الهیات، دانشگاه بیناستادیار   

Email: firoozi@imamreza.ac.ir 

یحانه قوی پنجه  ر
المللی امام رضا)ع(، مشهد، ایراناه بیندانشجوی کارشناسی ارشد گروه الهیات و معارف اسلامی، دانشکدهٔ الهیات، دانشگ  

 چکیده
همزراه بر آثار ملموس بیرونی، وعدۀ آرامشی پایدار را نیزز بزهاجتماعیِ بنیادین در قرآن کریم، افزون-عنوان کنشی اخلاقیانفاق، به

قزد نرریزهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی اجتماعی انفاق بر بهزیستی ذهنی و با ن-شناختیهای رواندارد. این پژوهش با هدف تبیین مکانیسم
ای ای در تبیین مبانی توحیدیِ انفاق است؛ مبزانیمبادله-های عقلانیانجام شده است. مسئلهٔ اصلی پژوهش، ناتوانی چهارچوب

هِ »که با نیت  ادلزه و و وعدهٔ آرامش همراه است. روش پژوهش شامل تحلیل محتزوای کیفزی آیزات، نقزد نرریزهٔ مب« إِبْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ
دهد که انفزاق قرآنزی، مکانیسزمی هوشزمند و وجزودی ها نشان مینگر و علوم اعصاب است. یافتهشناسی مثبتتلفیق آن با روان

تنرزیم . ۲معنابخشی متعالی: تبدیل کنش به عبزادت، . ۱سازد: فراتر از انتقال مالی است که از چهار مسیر بهزیستی را محقق می
. ۴بسزتگی؛ تقویت سرمایهٔ اجتماعی: ایجزاد اعتمزاد و هزم. ۳سازی سیستم پاداش مغز، فی و فعالهیجانی: کاهش هیجانات من
 رشد شخصیتی و تزکیهٔ نفس.

های نرریزهٔ مبادلزهٔ کلاسزیا را است کزه محزدودیت« اجتماعی-مبادلهٔ الهی»تلفیقی نوآوری پژوهش، ارائهٔ چهارچوب تحلیلی
دهد وعدهٔ قرآنزی آرامزش بزا سازد. این مطالعه نشان میانی و متعالی انفاق را یکپارچه میپوشش داده و ابعاد مادی، اجتماعی، رو

های گذاریدرمانی و سیاسزتتواند مبنایی برای طراحی مداخلات روانشناسی و علوم اعصاب همسویی دارد و میهای روانیافته
 اجتماعی قرار گیرد.
 نگر، نرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی.شناسی مثبتهنی، روانقرآن کریم، انفاق، بهزیستی ذ :واژگان کلیدی
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 مقدمه

روست، های فزایندهٔ سلامت روان، احساس پوچی و گسست اجتماعی روبهدر جهان معاصر که با چالش
انسزانی و اجتمزاعی های علوموجو برای یافتن راهکارهای پایدار بهزیستی ذهنی به یکزی از ددددزهجست

اجتماعی در قزرآن کزریم، -عنوان یکی از مفاهیم کلیدیِ اخلاقیبه« انفاق»میان،  تبدیل شده است. در این
ذینَ یُنفِقونَ أَمزوالَهُم »قرآن کریم در آیهٔ شریفهٔ رود. تر به شمار میای بدیع و دنی برای کاوشی عمیقنمونه الَّ

ا وَلا أَذًی لَهُ  هِ ثُمَّ لا یُتبِعونَ ما أَنفَقوا مَنًّ هِم وَلا خَوفٌ عَلَیهِم وَلا هُم یَحزَنونَ في سَبیلِ اللَّ بزا  1«م أَجرُهُم عِندَ رَبِّ
روشزنی از خوانزد؛ بیزانی کزه بهمی« لَا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُزونَ »ای شگرف، پیامد این عمل را وعده

 کایت دارد.رهایی از اضطراب و افسردگی، دو اختلال شایع عصر حاضر و رسیدن به آرامشی پایدار ح
رفتارهایی مانند انفاق در علوم اجتماعی کلاسیا عمدتاً با چهزارچوب نرریزهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی تحلیزل 

ها و شوند. این نرریه با فرض عقلانیت حداکثرکننزدهٔ سزود، کزنش انسزان را در قالزس محاسزبهٔ هزینزهمی
هایی از انفزاق را توصزی  وانزد لایزهتکند. اگرچه این رویکزرد میهای ملموس و ناملموس تبیین میپاداش

کیزد کند؛ اما در تبیین ژرفای معنوی و وجودی این کنش ناتوان است. این ناتوانی بزه ویژه در مواجهزه بزا تی
زهِ »قرآن بر نیت الهی  ای اقتصزادی، یزا شزود. انفزاق قرآنزی، فراتزر از مبادلزهآشزکار می 2«إِبْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ

که پاداش دایی آن، آرامشزی درونزی و رشزد شخصزیتی اسزت. نقزر مزذکور است « قربت»و « عبادت»
اجتمزاعی و هزم بُعزد -دهندهٔ خلئی نرری است: فقدان چهارچوبی کزه بتوانزد هزم بُعزد محاسزباتینشان

نگر کزه بزر شناسی مثبزتدیگر، ظهور روانهای ایثاری را توأمان توضیح دهد. ازسویمعنوی کنش-متعالی
« حزال خزوب»ا و هیجانات مثبت تمرکز دارد، ابزار مفهزومی قدرتمنزدی بزرای فهزم عوامل شکوفایی، معن

شزناختی های جامعهمند آن در تحلیل متون دینزی و پیونزدش بزا نرریزهفراهم آورده است اما کاربست نرام
 همچنان محدود است.

لفیقزی اسزت. ت-پژوهش حاضر درصددِ پرکردن این خلأ مطالعاتی از طریزقِ ارائزهٔ چهزارچوبی تحلیلزی
لَا »با محوریتِ وعدهٔ قرآنزیِ « بهزیستی ذهنی»بر « انفاق توحیدی»پرسش اصلی این است که تبیینِ مبانیِ 

، «نگرشناسزی مثبزتروان»و « مبادلزهٔ اجتمزاعی»چگونه بر پایهٔ نرریزهٔ  —«خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ 
 قابلیتِ تبیین و بررسی تطبیقی دارد؟

 شود:مرتبط با پژوهش در دو محور اصلی بررسی میمطالعات  وص پیشینهٔ موضوع باید گفت:در خص
نقزش انفزاق در »با عنوان ( ۱۳88مطالعاتی مانند تحقیق خاکپور، اجنگان و لطفی )أ. مطالعات قرآنی: 

                                                 
 .۲6۲. بقره: 1
 .۲7۲. بقره: 2
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ر بزه تقویزت بر تیثیرات مادی، منجدهند که انفاق علاوهنشان می« سلامت معنوی از دیدگاه قرآن و روایات
شود. همسو با این یافته، احمزدی بزیغش سلامت معنوی، افزایش شادکامی و کاهش رذایلی مانند بخل می

( به تیثیر نیکوکاری بر هر دو ساحت سلامت روان دنیزوی و سزعادت اخزروی پرداختزه اسزت. در 1398)
ای بزه تبیزین ابعزاد معنزایی ؤلفهبا استفاده از نرریهٔ تحلیل م( ۱۴0۱حیطهٔ معناشناسی، راستگو و طائریان )

بزا رویکزرد انگیزشزی، ( ۱۳98دیگر، پژوهش گرامی و جعفزری )اند. ازسویانفاق در بافت قرآنی پرداخته
هِ »های درونی انفاق مانند محرک اند. در بُعد کزاربردی نیزز بررسی کرده تفسیر المیزانرا در « ابْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ

به ترسزیم الگوهزایی بزرای ( ۱۴0۲و میرصابری و خزعلی )( ۱۳97پور )ودیمطالعاتی مانند پژوهش مسع
 اند.اجتماعی اهتمام ورزیده-ترویج عملی این فضیلت اخلاقی

شناسی و علوم اعصزاب، پیونزد شواهد تجربی در روانشناختی: شناختی و عصبب. مطالعات روان
( نشان داده است کزه ۱۴0۱. برای نمونه، حسنوند )اندبین رفتارهای نیکوکارانه و سلامت روان را تییید کرده

هزای المللزی، پژوهشتواند عاملی مؤثر در کاهش اخزتلالات روانزی باشزد. در سزطح بینانفاق مالی می
م( با استفاده از ۲0۱7اند. مطالعهٔ پارک و همکاران )شناختی، سازوکارهای این تیثیر را روشن ساختهعصس

دوستانه، مناطق پاداش مغز را فعال کرده و احسزاس شان داد که رفتارهای نوعتصویربرداری کارکردی مغز ن
م( دریافتند که بخشش داوطلبانزه ۲007طور مشابه، هارباف، مایر و برگارت )دهند. بهشادی را افزایش می

ای کزه گویزای ارزش ذاتزیِ بخشزش و نقزش آن در شزود؛ یافتزهسازی دستگاه پاداش مغز میمنجر به فعال
 ویت هیجانات مثبت است.تق

رو پژوهش با هدف پرکردن بخشی به آن وجود دارد. ازاینردم آثار موجود، خلأ مطالعهٔ تلفیقی و عمقعلی
شناسی از مطالعات قرآنی، نرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی و روان گانهخلأهای مطالعات پیشین و با امتیاز تلفیق سه

شدنی است: أ. با پزذیرش انتقزادی نرریزهٔ ه در چند محور بیاننوآوری مطالعنگر طراحی شده است. مثبت
عنوان را بزه« اجتمزاعی-مبادلزهٔ الهزی»مبادلهٔ اجتماعی، آن را با مفاهیم معنزایی قرآنزی پیونزد زده و مزدل 

مند مطالعات تفسیر قرآنی، نرریهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی دهد؛ ب. با تلفیق نرامتر پیشنهاد میچهارچوبی کامل
کنزد؛ بُعدی بهزیستی، رویکردی بدیع برای تحلیل پدیدهٔ انفاق ایجزاد میویکردی انتقادی( و مدل پنج)با ر

پیوسزتهٔ معنابخشزی متعزالی، تنرزیم همدهد کزه چگونزه انفزاق از طریزق چهزار مکانیسزم بهج. نشان می
تمزاعی را بزرای هیجانات، تقویت روابط و سرمایهٔ اجتماعی و رشد شخصیتی، مسیر روانی، شزناختی و اج

های دادن همسویی بزین وعزدهٔ قرآنزی آرامزش و یافتزهسازد؛ د. با نشانپایدار فعال می« حال خوب»تحقق 
در دهد. انسانی ارائه میوگوی سازندهٔ بین دین و علومشناسی، الگویی برای گفتنوین علوم اعصاب و روان

شزود. در ایزن الگزو، پیشزنهاد می «اجتمزاعی-هیمبادلهٔ ال»این مسیر، چهارچوب تحلیلی نوینی با عنوان 
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« هزای چندلایزهپاداش»گذاری اولیزه، فزرد را بزه شود که با سرمایهمعنوی تحلیل می-انفاق کنشی عقلانی
)شامل مقبولیت الهی، آرامش درونی، تحکیم پیوندهای اجتماعی و برکت مزادی( و درنهایزت، بزه تحقزق 

بر تبیین سازوکارهای این سازد. این تحقیق علاوهرهنمون می« وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ  لَا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ »وعدهٔ قرآنی 
سازی ، به دنی«اجر اخروی»و « اخلاص»های تجربی، از راه اددام مفاهیم معنوی مانند اثر با پشتوانهٔ یافته

هزای تربیتزی، کزاربردی در حوزه هایای برای برنامزهتواند پایهها میپردازد. یافتهنرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی می
 منرور پیوند حکمت دینی با دانش نوین بردارد.گذاری اجتماعی باشد و گامی بهدرمانی و سیاستروان

شزناختی و روان-ای دینزینرری است؛ زیرا در پیِ تبیین نرریِ پدیده-پژوهش حاضر ازنرر هدف، بنیادی
اسزت.  تحلیلزی بزا رویکزرد تلفیقزی-و روش نیز کیفی ارائهٔ چهارچوب تحلیلی نوین است. ازنررِ ماهیت

تفسزیری، -رویکرد تلفیقی بدین معناست که پژوهش از ترکیس سه منرر متفاوت؛ یعنزی مطالعزات قرآنزی
جوید. این رویکزرد نگر برای ساختن چهارچوبی جدید بهره میشناسی مثبتنرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی و روان

شناسی از اعتبار زیادی برخوردار اسزت، زیزرا ای دین و روانرشتهطالعات بینویژه در مدر علوم انسانی و به
 ها نیست.بُعدی قادر به تبیین کامل آنهای دینی ذاتاً چندبُعدی هستند و تحلیل تاپدیده

. تحلیزل محتزوای کیفزی آیزات 1ها در این پژوهش از سه مسیر اصلی صورت گرفته است: گردآوری داده
اند بررسی شده تغابن 16توبه و  103سورهٔ بقره،  ۲7۴تا۲6۱ویژه ر آن آیات مرتبط با انفاق بهقرآن کریم که د

. نقزد و 2اجتماعی آیات شریفه بوده است؛ -که معیار انتخاب، محوریت در بحث انفاق و پیامدهای روانی
. بررسی و 3ه است؛ استفاده شد کشافو  البیان مجمع، المیزانتحلیل متون تفسیری شیعه و سنی، ازجمله 

کید بر آثار هومنز، بلاو و آدامزز( و های علمی معاصر که مبتنیتحلیل نرریه بر نرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی )با تی
 بُعدی سلیگمن( انجام پذیرفته است.نگر )با تمرکز بر مدل پنجشناسی مثبتروان

ساس تحلیل محتوای کیفی آیات و ها در سه مرحله صورت گرفته است: در مرحلهٔ نخست، براتحلیل داده
، «قربت»و « تزکیه»، «خوف و حزن»، «برکت»، «اجر الهی»شده از آیات مانند استخراج تفاسیر، مضامین
های آن در تبیزین اند؛ در مرحلهٔ دوم، نقد نرریهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی و محزدودیتبندی شدهشناسایی و دسته

نگر و مفزاهیم قرآنزی، شناسزی مثبزتگیزری از روانوم، با بهرهانفاق قرآنی بررسی شده است؛ در مرحلهٔ س
 طراحی و تبیین شد.« اجتماعی-مبادلهٔ الهی»چهارچوب تلفیقی 

قیاسی )از آیات به مفاهیم کلی و بازگشت به تبیین جزئزی( شزکل -صورت استقراییاین فرایند تحلیلی، به
بهره گرفته شده است؛ یعنی از منزابع متعزدد  زیساگرفته است. برای افزایش اعتبار پژوهش، از روش مثلث

با  پذیریبر آن، انتقالها استفاده شده و افزونهای علمی( برای تییید یافته)آیات، تفاسیر شیعه و سنی، نرریه
 پذیر شده است.توصی  دقیق فرایند پژوهش و زمینهٔ آن امکان
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 شناسی. مفهوم1

ای محکم اند تا پایهشناختی تنریم شده قرآنی، تفسیری و رواندر این بخش، مفاهیم کلیدی براساس منابعِ 
 برای تحلیل فراهم سازند.

 . انفاق1. 1
معنای اصزلی گرفته شده است. این ریشه در زبان عربی، به« ق-ف-ن»از ریشهٔ ثلاثی مجرد « انفاق»واژهٔ 

« آینزدند موش از آن بیرون میسوراخی که جانورانی مان»یا « گذرگاه»است و همچنین بر « کردن مالخرج»
ادُ نَفَقاً »در منابع لغوی، عبارت  3)نَفَقُ الفیر( دلالت دارد. کار رفته شدن توشه و زاد به معنای تمامبه« نَفَقَ الزَّ

ةُ »همچنین  4است. ابَّ ایزن معزانی محزوری،  5شزدن رو  حیزوان اسزت.معنای مردن و خارجبه« نَفَقَتِ الدَّ
معنای در اصل به« انفاق»اساس، دلالت دارند. براین« وج از ملکیت یا حالت پیشینخر»همگی بر مفهوم 

تواند از طریق فروش، مصزرف، بخشزش یزا هرگونزه این خروج می 6است.« اخراج مال از ملا شخصی»
 انتقال دیگر صورت پذیرد.

مال از ملکیزت شزخر  پیوند معنایی بین این دو معنا حائز توجه است؛ زیرا انفاق، عملی است که در آن
شود، همانند خروج از یا گذرگاه. در اصطلا  قرآنزی، انفزاق مفهزومی سمت دیگری روانه میخارج و به

گاهانه در راه خداوند، اعم از واجزس هرگونه هزینه»فراتر از بخشش مالی صرف دارد و به  کردن اختیاری و آ
این تعری  هم واجبات مزالی  7شود.ی  میتعر« )مانند زکات و خمس( یا مستحس )مانند صدقه و وق (

تر دانسته و بخشش علم، آبزرو، برخی تفاسیر، دایرهٔ این مفهوم را گسترده 8گیرد.و هم مستحبات را در بر می
رو، قرآن کریم انفاق را کنشزی اخلاقزی، اجتمزاعی و معنزوی ازاین 9شوند.مقام و هر نیکی را نیز شامل می

 همراه دارد.های دنیوی و اخروی را بهوعدهٔ پاداشکند که یکپارچه معرفی می
معنای شزکاف گرفتزه بزه« نَفَق»از منرری دیگر، انفاق از همان ریشهٔ مفهوم اجتماعی و تقابل با نفاق: 

هزای اجتمزاعی و هاسزت. ایزن نگزاه، انفزاق را عملزی بزرای پرکزردن حفرهشده و مفهوم آن پرکردن شکاف
)که به « نفاق»اساس، شناخت دقیق ضدِّ آن، یعنیداند. براینشی جامعه میجلوگیری از اضمحلال و فروپا

ضروری است. انفزاق، همزوارکردن « انفاق»پردازد( برای درک کامل ایجاد شکاف و دوگانگی در جامعه می
                                                 

 .5/405، معجم مقاییس اللغةفارس، ابن. 3
 .5/۲۴۱، مجمع البحرینطریحی،  .4
 .7/97، قاموس قرآنقرشی،  .5
 .7/97، قاموس قرآنقرشی،  .6
 .۲/667، مجمع البیانطبرسی،  .7
 .7/98، قاموس قرآن؛ قرشی، ۳/۳85، ترجمه و تحقیق مفردات الفاظ قرآنرادس اصفهانی، . 8
 .۱/۴۳۴، تفسیر نورقرائتی،  .9
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آورنزد. بنزابراین، های فساد و فریس در فضای جامعه بزه وجزود میهایی است که منافقان با ایجاد گودالراه
هزا و رهزایی از نزابودی های نفاق و فریس برای نجات انسان از سقوط در آنانفاق در این کلام، پُرکردن درّه

 دهد.انگیز اجتماعی قرار میاین تلقی، کنش انفاق را در تقابلی سازنده با نیروهای تفرقه 10است.
طبق روایات سزبس نززول در  ترین مصادیق آنآیهٔ شریفه بر حکمی کلی و عمومی دلالت دارد که از کامل

کند که ایشان چهار درهم را بزه منابع فریقین، امیرالمؤمنین)ع( دانسته شده است. این امر به زمانی اشاره می
کید دارند که حکم و مد  آیه، عزام  11چهار شیوه )شس، روز، پنهان و آشکار( انفاق کردند. عموم مفسران تی

ای این عمومیت، چهارچوب گسترده 12شود.وعدهٔ الهی می است و هرکس به این صفت عمل کند، مشمول
 آورد.اجتماعی فراهم می-شناختیهای روانبرای تحلیل

ای چندوجهی است که ابعاد عبادی )تقرب به حق(، اجتماعی )تعادل میان انفاق در منرومهٔ قرآنی، پدیده
تنیده گیرد. این ابعادِ درهمرا در بر می شناختی )پیشگیری از تفرقه(طبقات(، اخلاقی )تزکیهٔ نفس( و جامعه

استوارند، زیربنای مفهومیِ لازم « خروج و صرفِ مال برای هدفی متعالی»که در ریشهٔ لغوی خود بر معنای 
 آورند.برای واکاوی سازوکارهای تیثیرگذاریِ انفاق بر بهزیستی ذهنی را فراهم می

یهٔ مبادلهٔ اجتماعی و قر 2. 1  آن(. پاداش )در نظر
کار رفته است؛ هرچند برخی آن را معنزایی معنای جزا و مکافات نیکی به به« پاداش»از منرر لغوی، واژهٔ 

دهزد کزه این گسزترهٔ معنزایی نشزان می 13اند.تر و دربرگیرندهٔ هر نوع مکافات )اعم از نیا و بد( دانستهعام
مواره بر اصل تناسس و بازتاب عمل اسزتوار مفهوم پاداش در بستر فرهنگ زبانی، ماهیتی دوسویه داشته و ه

بوده است. در تحلیل مفردات قرآن کریم، تمایز معنایی مهمی بین دو کلیدواژهٔ اجزر و جززا مشزهود اسزت. 
شود که در مقابل عمل نیا طور خاص به مزد، ثواب و پاداشی اطلاق میدر آیهٔ شریفهٔ مذکور به«أَجْر»واژهٔ 

شزود. ایزن هم در عمل خوب و هم در عمزل بزد اسزتعمال می« جزاء»که حالیدر 14شود،به انسان عطا می
معنای به« جزاء»در مقابل،  15تواند هم برای کار دنیوی و هم برای کار اخروی در نرر گرفته شود.می« اجر»

« کفایزت و بسزندگی»پاسخی متناسس و متعادل در برابر هر عملی )اعم از نیا و بزد( اسزت و از ویژگزی 
 16دار است.برخور

                                                 
 .سیمای انفاق در قرآن. سلطانی، 10
 .۱/۳6۳، ر المنثورالد؛ سیوطی، 358-1/357، ترجمهٔ تفسیر جوامع الجامع. طبرسی، 11
 .۲/۴6، روح المعانیآلوسی،  .12
 .5۳7، فرهنگ متوسط دهخدا ؛ دهخدا،۱79، فرهنگ فارسی برهان قاطع برهان، .13
 .7/۲5، قاموس قرآنقرشی، . 14
 .۱/۱5۱، ترجمه و تحقیق مفردات الفاظ قرآنرادس اصفهانی، . 15
 .7/۲5، قاموس قرآنقرشی، . 16
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یهٔ مبادلهٔ اجتماعی:  در چهارچوب نرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی، پاداش به هزر نتیجزهٔ مطلزوبی پاداش در نظر
این تعری ، پاداش را  17آورد.شود که فرد از یا رابطه به دست می)اعم از ملموس یا ناملموس( اطلاق می

سازد. در این نرام، سود فردی محدود میبر حداکثرسازی گرانه و مبتنیدرون چهارچوبی عقلانی، محاسبه
که نتیجه برای کنشگر مطلزوب باشزد( در های مثبت یا حتی منفی )درصورتیتواند در قبال کنشپاداش می

 تفاوت ماهوی دارد.« جزاء»و « اجر»نرر گرفته شود. این نگاه، با منرومهٔ ارزشی قرآن و تمایز بنیادین میان 
عنوان پزاداش بزه« اجزر»در نرام انفاق قرآنزی، ش در گفتمان قرآنی انفاق: نظام چندلایه و متعالی پادا

عمل نیا، دارای سطو  چندگانه، ابعاد متنوع و کیفیتی کاملًا متمزایز اسزت. بزرخلاف نرریزهٔ مبادلزه کزه 
در آیزات محزوری )ماننزد « فزاء»کارگیری حزرف کند، قرآن کریم با بهای احتمالی تلقی میپاداش را نتیجه

کیزد « اجزر»شزده میزان عمزل انفزاق و اسزتحقاق ، بزر رابطزهٔ سزببیت قطعزی و تضمین«(لَهُمْ أَجْرُهُمْ فَ » تی
 :توان در موارد زیر خلاصه کردیا پاداش الهی را می« اجر»ابعاد این  18ورزد.می
شزود. و افززایش در مزال و روزی می« برکزت»این بُعد شامل وعزدهٔ . اجر مادی )برکت و تضاعف(: 1
در زنزدگی « رشد، ثبات، خیر فراوان و اثرگذاری پایدار»وم برکت، فراتر از افزایش صرفاً کمی است و به مفه

 19دلالت دارد.
بسزتگی اجتمزاعی و این سطح از پاداش، کسس احترام، تقویت هم . اجر اجتماعی )اعتبار و پیوند(:2

عنوان عضزوی مفیزد، در شزبکهٔ اجتمزاعی بزه گیرد. انفاق عادلانه، فزرد راافزایش اعتماد متقابل را در بر می
 20کند.مورداعتماد و سازنده تثبیت می

این بُعد، والاترین و متمایزترین سطح پاداش قرآنی است کزه  معنوی )آرامش و تزکیه(:-. اجر روانی3
پایزدار  شامل آرامش درونزی« اجر»گرا قادر به تبیین کامل آن نیستند. این های مبادله با رویکرد مادینرریه

شود. چنین آرامشی، و همچنین خود فرایند تزکیهٔ نفس می«( لَا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ »)تحقق وعدهٔ 
هِمْ( دارد.  21ریشه در امنیت وجودی ناشی از اطمینان به وعدهٔ الهی )عِندَ رَبِّ

ناپزذیری پزاداش از ذات و جدایی« تنیّزت قربز»بودن آن به در قرآن، مشروط« اجر»ترین تمایز نرام مهم
ذاتی و درونزی اسزت،  معنوی )آرامش و تزکیهٔ نفس( امری-عمل نیا است. در میان انواع اجر، اجر روانی

ویژه هنگامی که پنهان و خالصانه باشزد( خزود بزه منبعزی مسزتقیم بزرای ای که نفس عمل انفاق )بهگونهبه

                                                 
17. Blau, Exchange and power in social life 
 .7/7۱، التفسیر الکبیر فخر رازی، .18
 .۲/۳60، تفسیر نمونهمکارم شیرازی،  .19
 .587-2/584، المیزانطباطبایی،  .20
 .۳/۳۴7،الجامع لأحکام القرآن قرطبی،. 21
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اجر مادی )برکت و تضاع ( و اجر اجتمزاعی )اعتبزار و پیونزد( شود. این اجر با آرامش و کمال تبدیل می
اند، اما بیرونزی هسزتند و تزابع مشزیت و لطز  متفاوت است؛ زیرا این دو نوع اخیر اگرچه وعده داده شده

هِمْ( حفظ معنوی در لحرهٔ عمل محقق می-اند. در مقابل، اجر روانیالهی شود و نزد ضامنی مطلق )عِندَ رَبِّ
در نرزام قرآنزی، « اجزر»بنزابراین  22سزازد.کند و نه پاداش را تباه میه نه وعدهٔ خود را خلاف میشود کمی

یم اجتماعی، آرامش روانی و رشد معنوی است که راجع به محور پیوسته از برکت مادی، تحکهمای بهشبکه
 .هراس و اندوه است یافته و دایت نهایی آن، تحقق وعدهٔ آرامش کامل و رهایی ازرضایت الهی سازمان

 بهزیستی ذهنی .3. 1
اشزاره « اموری بزرای ارتقزادادن وضزعیت زنزدگی»و « کردنبهتر زندگی»دهخدا در تعری  این مفهوم به 

چهززارچوب جززامعی بززرای درک ابعززاد مختلزز  ایززن بهزیسززتی  24«ریزز »عاملی مززدل شززش 23کنززد.می
هزای سزاختن ظرفیتتلاش فزرد بزرای محقق دهد. این مدل، سلامت روان را حاصلشناختی ارائه میروان

 کند:داند و آن را به شش مؤلفهٔ کلیدی تقسیم میدرونی خود می
گیری مسزتقل براسزاس معیارهزای . توانزایی تصزمیم2. داشتن نگرشی مثبت نسبت به خزود و گذشزته؛ 1

درک  . دارابزودن اهزداف روشزن و4بخش؛ . ظرفیت تعامل و حفظ روابط صزمیمی و رضزایت3شخصی؛ 
هزای فزردی و یزادگیری . تمایزل بزه رشزد قابلیت6. توانایی مدیریت مؤثر شرایط زندگی؛ 5معنای زندگی؛ 

 25مستمر.
های ارتقزای آن ارائزه تری از سلامت روان و راهعنوان یا چهارچوب نرری جامع، درک عمیقاین مدل به

 26دهد.می
به شکلی دقیزق و مزوجز بیزان  27«هِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ لَا خَوْفٌ عَلَیْ »در قرآن کریم مفهوم مذکور با عبارت 

رو )متناظر با مؤلفهٔ اضطراب در عاطفهٔ منفزی( به نگرانی و هراس از آینده و وقایع پیش« خوف»شده است. 
ها )متناظر با مؤلفهٔ افسردگی در عاطفزهٔ منفزی( اشزاره رفتهبه اندوه و افسوس از گذشته و ازدست« حزن»و 

ساز کند و با استناد به تفاسیر، زمینهبنابراین، وعدهٔ قرآنی، فقدان دو هیجان منفی کلیدی را تضمین می دارد.
تیثیر دهند که بهزیستی ذهنی تحتشناختی نشان میشود. مطالعات روانتجربهٔ عاطفهٔ مثبت و رضایت می

 عوامل اجتماعی چون روابط متقابل و اعمال خیرخواهانه قرار دارد.
                                                 

 .۱/۳6۳، الدر المنثور فی التفسیر بالمأثورسیوطی،  .22
 .483، فرهنگ متوسط دهخدا. دهخدا، 23
24 . Ryff. 
25 . Ryff, MThe structure of psychological well-being revisited. 
 «.های مختل  مرتبط با آنشناختی و نرریهمروری بر بهزیستی روان». قیاسی، 26
 .۲7۴. بقره: 27
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 مبادلت  یت نگر و نقتد نظرشناسی مثبت روان بر تلفیقچهارچوب نظری مبتنی .2

 اجتماعی

دهزد: نخسزت، نرریزهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی و این بخش، چهزارچوب نرزری تلفیقزی پزژوهش را ارائزه می
های نگر و آموزهشناسی مثبتگیری از روانشود و سپس با بهرههای آن در تبیین انفاق بررسی میمحدودیت

شزود. نرریزهٔ مبادلزه عنوان چهارچوب تحلیلی نزوین پیشزنهاد میبه« اجتماعی-مبادلهٔ الهی»قرآنی، مدل 
نگر )با تمرکز بر مدل مارتین شناسی مثبتعنوان چهارچوبی کلاسیا در علوم اجتماعی و رواناجتماعی به
کیدسلیگمن( به  دارد. عنوان چهارچوبی مکمل که بر رشد، معنا و شکوفایی انسان تی

رویکرد این مقاله، نقادانزه و تلفیقزی اسزت؛ یعنزی ضزمن اسزتفاده از مفزاهیم نرریزهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی، 
نگر، شناسزی مثبزتگیزری از رواندهزد و بزا بهرههای معنوی را نشزان میهای آن در تبیین کنشمحدودیت

 دهد.تر با ماهیت انفاق قرآنی ارائه میتر و همخوانتحلیلی دنی
یهٔ مبادلهٔ اجتماعی: قابلیت .1. 2  ها در تبیین انفاق ها و محدودیتنظر

های پرنفوذ برای تحلیل ، از نرریهم(۱96۴و بلاو )م( ۱958نرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی با ریشه در آثار هومنز )
گزاه( بزرا ی رفتار انسان در بستر روابط متقابل است. هستهٔ این نرریه بزر عقلانیزت کنشزگران )گزاه ناخودآ

مفزاهیمی ماننزد  28.ها اسزتوار اسزتسازی هزینزهها )ملموس یا ناملموس( و حداقلحداکثرسازی پاداش
کیزد ، بر اهمیت عدالت ادراکم(۱965و تلفیق آن با نرریهٔ برابری آدامز ) 29سطو  مقایسه شده در روابط تی

کنشزی کزه در آن هزینزهٔ مزالی دهد؛ یعنی ورزد. این نرریه چهارچوبی اولیه برای تحلیل انفاق ارائه میمی
صزراحت بزه های چندلایه )مادی، اجتماعی و معنوی( همراه است. آیات قرآنی نیزز بهاولیه با انترار پاداش

کید قرآن بر انفاق از سورهٔ بقره.  ۲7۴و  ۲6۱اند، مانند آیات ها اشاره کردهاین پاداش و نهزی از « طیبزات»تی
 این نرریه همخوانی دارد.با مفاهیم عدالت در « مَنّ و أذی»

شناسی این نرریه، روست. انسانحال، کاربرد نرریه در تحلیل انفاق قرآنی با محدودیت بنیادین روبهبااین
کزه انفزاق قرآنزی بزا نیزت خزالر داند، درحالیفرد را موجودی حسابگر و حداکثرکنندهٔ سود شخصی می

هِ( ماهیتی متفاوت دار تزکیزهٔ »، «عبزادت»ای اقتصادی باشد، د. این عمل بیش از آنکه مبادله)إِبْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ
آن آرامشی درونی )لَا خَزوْفٌ عَلَزیْهِمْ وَلَا  و پاداش نهایی« قرب الهی»است که دایت آن « ایثاری»و « نفس

ادلزهٔ گنجزد. بنزابراین، نرریزهٔ مبهزای متعزارف اجتمزاعی نمیهُمْ یَحْزَنُونَ( است که در چهارچوب پاداش
تنهایی برای تبیین ابعاد وجودی و معنوی انفاق ناکافی است و نیازمند مکملی است که بر رشد، اجتماعی به

                                                 
28 . Homans, Social behavior as exchange. 
29 . Thibaut & Kelley, The social psychology of groups. 
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 معنا و شکوفایی انسان متمرکز باشد.
یهٔ پنجشناسی مثبت. روان2. 2  ای شادی پایدارمؤلفهنگر و مدل نظر

آورد. ایزن عنوان مکملی اساسی روی مزیهنگر بشناس مثبتبرای پرکردن این خلأ نرری، پژوهش به روان
پزردازد شناسی، بر شناسایی و پرورش عواملی میجای تمرکز صرف بر آسیس شاخه، به رهبری سلیگمن، به

در این چهارچوب، سلامت روان تنها بزه فقزدان  30.شوندکه به شکوفایی و بهزیستی پایدار انسان منجر می
هزا نیزز ی ماننزد شزادکامی، سزازگاری و شکوفاسزازی قابلیتبیماری محدود نیست؛ بلکزه شزامل عزوامل

 کند:سلیگمن در مدل خود پنج مؤلفهٔ اساسی برای بهزیستی معرفی می 31شود.می
 تجربهٔ هیجاناتی مانند شادی، قدردانی و امید. احساسات مثبت: 
 د.های معنادار با استفاده از نقاط قوّت فردر فعالیت« درقگی»حالت  درگیری و جذب:

 داشتن روابط عمیق و حمایتگر با دیگران. روابط مثبت:
 تر از خود.تعلق و خدمت به امری بزرگ معنا: 

 پیگیری و کسس اهداف برای احساس کفایت و پیشرفت. دستاورد:
زمزان چنزدین مؤلفزهٔ آورد. انفزاق، هماین مدل، چهارچوبی قدرتمند برای تحلیل انفاق قرآنی فزراهم مزی

وجوی معنا )از طریق خدمت بزه خزدا و خلزق(، تحکزیم روابزط سازد: جسترا فعال می کلیدی این مدل
دسزتاورد اخلاقزی. بزدین  مثبت، ایجاد احساسات مثبت پایدار ناشی از کما به دیگران و تقویت احساس

خَزوْفٌ لَا »تواند به شکوفایی فردی بینجامد. وعدهٔ قرآنزی مادی اولیه می« هزینهٔ »عنوان یا ترتیس، حتی به
دهد که در پرتزوِ ایزن نیز رهایی از هیجانات منفی و دستیابی به آرامشی را نشان می« عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ 

 شود.شکوفایی چندبُعدی محقق می
 اجتماعی-. الگوی پیشنهادی: مبادلهٔ الهی3. 2

گر، چهزارچوب تحلیلزی تلفیقزی نشناسزی مثبزتاین پژوهش با نقد نرریهٔ مبادلهٔ اجتماعی و دنزای روان
دهزد. در ایزن الگزو، کزنش انفزاق در سزطح تحلیزل اجتمزاعی بزا را پیشنهاد می« اجتماعی-مبادلهٔ الهی»

شود اما برای فهم عمق تیثیر آن بر بهزیستی فرد، باید به پاداش و عدالت توصی  می-مفاهیمی مانند هزینه
اسزت کزه انفزاق را از « نیت خزالر»تلفیق، در مفهوم  های مدل سلیگمن رجوع کرد. نقطهٔ اوج اینمؤلفه

بخشزد. در ایزن نزوع کزنش، می« معنوی-کنش ارتباطی»برد و به آن کیفیت یا مبادلات متعارف فراتر می
پاداش اصلی درونی و رشدبخش است؛ یعنی دستیابی به احساس معنا، تقویت فضزایل اخلاقزی و تجربزهٔ 

                                                 
30 . Seligman,  Flourish: A visionary new understanding of happiness and well-being. 

گاهی و عملکرد تحصیلی بر بهزیستی روانی با میانجی مشکلات روانذهن»امیدیان و دیگران، نقش خلاقیت،  .31  «.شناختیآ
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 عالی.آرامش ناشی از اتصال به حقیقتی مت
رآنی دربارهٔ انفاق همخزوانی عمیزق پیزدا های قاین چهارچوب هم ظرفیت تبیین علمی دارد و هم با آموزه

های زمان مکانیسزمسازی همدهد که چگونه انفاق از طریق فعالکند. بنابراین، مطالعهٔ حاضر نشان میمی
وه و دسزتیابی بزه بهزیسزتی ذهنزی اجتماعی و توحیدی، به تحقق وعدهٔ الهی رهایی از تزرس و انزد-روانی

هزای قرآنزی دربزارهٔ انفزاق این چهارچوب هم ظرفیت تبیین علمی دارد و هزم بزا آموزه انجامد.متعالی می
سزازی دهد که چگونه انفاق، از طریزق فعالکند. بنابراین، مطالعهٔ حاضر نشان میهمخوانی عمیق پیدا می

معنوی، به تحقق وعدهٔ الهی رهایی از تزرس و انزدوه و -یدیاجتماعی و توح-های روانیزمان مکانیسمهم
 انجامد. دستیابی به بهزیستی ذهنی متعالی می

 
 
 
 
 
 
 
 
 

 اجتماعی-: نرریهٔ تلفیقی مبادلهٔ الهی1تصویر 

 ها: تحلیل محتوای آیات و تفاسیر قرآنی  . یافته3

ویژه ات محوری مرتبط با انفاق، بهاین بخش با روش تحلیل محتوای کیفی، مضامین اصلی مستخرج از آی
دهزد. هزدف، اسزتخراج و سورهٔ بقره و نیز تفاسیر معتبزر شزیعه و سزنی را ارائزه می ۲7۴تا۲6۱سیاق آیات 

ای مستحکم بزرای های قرآنی دربارهٔ ماهیت، شرایط و پیامدهای کنش انفاق است تا زمینهبندی انگارهطبقه
 عدی فراهم آید.اجتماعی در بخش ب-شناختیتحلیل روان

 . ماهیت، شرایط و قیود کنش انفاق1. 3
گاهانزه و کردن انفاق در گفتمان قرآنی، مفهومی فراتر از یا انتقال مالی صرف است و به هرگونزه هزینزه آ
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ایزن کزنش در منرومزهٔ معزارف  32.شودداوطلبانه در مسیر رضایت الهی در هر زمان و شرایطی تعری  می
شود و نقشزی اساسزی در ده برخوردار است که صرفاً به بخشش مادی محدود نمیاسلامی از معنایی گستر

کند. کیفیت و پیامدهای این عمل نیا، مشروط به رعایت قیزود تیمین آرامش و سلامت معنوی فرد ایفا می
 33.بخشداجتماعی به آن می-و شرایطی بنیادین است که ساختاری اخلاقی

زهِ( اسزت. ایزن نیزت، عمزل را از « نیّت خالصانه»، ترین شرط تحقق انفاق اصیلایپایه )إِبْتِغَزاءَ وَجْزهِ اللَّ
کند کزه پزاداش آن نززد خداونزد سازد و آن را به عبادتی ناب تبدیل میهای ریا و خودنمایی پاک میآلودگی

مثابزهٔ براساس برخی تفاسیر، همین قصد قربت، مرزی اساسی میزان انفزاق به 34.ماندمصون و محفوظ می
آداب پزس از  35.کنزدهای متعارف ایجاد میو دیگر اشکال انتقال ثروت، مانند مالیات« عبادت مالی»یا 

وَلا تُبْطِلُزوا صَزدَقَاتِکُم بِزالْمَنِّ »فرماید: انفاق نیز از اهمیت بنیادینی برخوردار است. قرآن کریم صراحتاً می
بر توصیهٔ اخلاقی، حرکتی هوشزمندانه بزرای ، علاوهنهادن و آزاردادن()منت« مَنّ و أذی»نهی از 36«وَالأذَی

حفظ کرامت انسانیِ گیرنده و پیشگیری از تحقیر اوسزت کزه سزلامت و پایزداری پیونزدهای اجتمزاعی را 
 37.کندتضمین می

هَارِ سِ »سورهٔ بقره است: ۲7۴کانون تحلیلی پژوهش، آیهٔ  یْلِ وَالنَّ ذِینَ یُنفِقُونَ أَمْوَالَهُم بِاللَّ ا وَعَلَانِیَزةً فَلَهُزمْ الَّ رًّ
هِمْ وَلَا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ. بر استمرار و تداوم این عمل در « یُنفِقُونَ »فعل مضارع « أَجْرُهُمْ عِندَ رَبِّ

ا وَعَلَانِیَةً »زندگی مؤمن دلالت دارد. قیدهای  هَزارِ »)پنهان و آشزکار( و « سِرًّ یْزلِ وَالنَّ شزس و روز( بزر )« بِاللَّ
کید میپذیری و نهادینهجامعیت، انعطاف و « روز»بر « شس»کنند. برخی مفسران، تقدیم شدن این رفتار تی

از  38.اندویژه در خلزوت شزس دانسزتهای لطی  به افضیلت انفاق پنهانی، بزهرا اشاره« آشکار»بر « پنهان»
بسزتگی اجتمزاعی اسزت و آن را بزه تقویزت همدیدگاه علامه طباطبایی، انفاق عاملی برای تعدیل ثروت و 

 39.کندابزاری برای تحقق عدالت اجتماعی تبدیل می
 مضامین مرتبط با بهزیستی ذهنی در قرآن )حال خوب(. 2. 3

شزمارند کزه مسزتقیماً بزا آیات قرآن کریم و تفاسیر برجسته، پیامدهای متعددی را برای کنش انفاق بر می

                                                 
 .۳/۱77، ترجمهٔ تفسیر مجمع البیانطبرسی، . 32
 «.سلامت معنوی از دیدگاه قرآن و روایاتنقش انفاق در »خاکپور و دیگران، . 33
 .۲/6۱0، المیزان؛ طباطبایی، ۳/۳۴7، الجامع لأحکام القرآنقرطبی،  .34
 . 219-2/215، تفسیر القاسمی؛ قاسمی، 431-1/428، تفسیر کاشفمغنیه، . 35
 .۲6۴ بقره: .36
 .۲/6۱0، المیزانطباطبایی، . 37
 .۱/۱6۱، انوار التنزیل و اسرار التأویل؛ بیضاوی، 7/7۱، التفسیر الکبیرفخر رازی، . 38
 .۲/6۱۲، المیزان. طباطبایی، 39
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توان در شش محور خورند. این پیامدها را میپیوند می« حال خوب»و تجربهٔ ابعاد مختل  بهزیستی ذهنی 
 بندی کرد:پیوسته دستههمکلیدی و به

 . رهایی از هیجانات منفی )وعدهٔ آرامش پایدار(1. 2. 3
رو )مانند ترس از فقزر به نگرانی و اضطراب نسبت به آینده و وقایع پیش« خوف»براساس تحلیل مفسران، 

رفته دسزتخوردن بزر گذشزته و امزور ازبه اندوه و افسوس« حزن»که قس آخرتی( اشاره دارد، درحالییا عوا
، این آیه فقزدان دو هیجزان منفزی بنیزادین؛ یعنزی بنابراین 40گردد.شده( باز می)مانند حسرت مال بخشیده

 کند.ضمین میعنوان پیامد مستقیم عمل انفاق تنگر را بهنگر و افسردگی گذشتهاضطراب آینده
 41.سزازدهای شیطانی و ترس از فقر پزاک میاز منرر علامه طباطبایی، انفاق خالصانه، قلس را از وسوسه

شود. براسزاس تفسزیری های مذکور، خود منشی همان آرامش پایدار میاین پاکی درونی و رهایی از دددده
بطهٔ سببیت قطعی و ضروری میان انفاق و حصول دلالت بر را« فَلَهُمْ أَجْرُهُمْ »در عبارت « فاء»دیگر، حرف 

شده توسزط خزود عمزل ای مستقیم و تضمیناین پاداش دارد؛ به این معنا که رهایی از خوف و حزن، نتیجه
 42.انفاق است

کیزد کزرده و  را عزاملی بزرای « صزدقهٔ پنهزانی»برخی روایات تفسیری نیز بر مصداق عینی این آرامزش تی
شزود. بزدین تبع آن، کسزس آرامزش درونزی محقزق میکه بزه 43انددانسته« گارکردن خشم پروردخاموش»

یابد: شناختی میپایه استوار شده و صورتی عینی و روانترتیس، وعدهٔ قرآنی رهایی از هیجانات منفی، بر سه
 رابطزهٔ سزببیت قطعزی میزان. ۳تضمین الهی بر تحقق وعده؛ . ۲سازی درونی و زدودن رذایل قلبی؛ پاک. ۱

 عمل و نتیجه.
 . تقویت هیجانات و حالات مثبت )اعطای برکت، امید و رضایت(2. 2. 3

گیری کند که خود بستر شزکلهای دنیوی نیز اشاره میقرآن کریم برای جبران هزینهٔ مادی انفاق، به پاداش
ای تشزبیه ا بزه دانزهسورهٔ بقره، انفاق در راه خزد ۲6۱آورد. در تمثیل مشهور آیهٔ هیجانات مثبت را فراهم می

و « برکزت»وضزو  بزر مفهزوم رویاند. این تمثیزل بهشده است که هفت خوشه و در هر خوشه صد دانه می
کید دارد تر از صرف افززایش کمزی برکت، مفهومی جامع 44.افزایشی فراتر از محاسبات عادی و متعارف تی

چنین وعدهٔ الهی، یا چهارچوب شناختی کند. در زندگی اشاره می« رشد، ثبات و فراوانی خیر»است و به 

                                                 
 .7/7۱، التفسیر الکبیر؛ فخر رازی، ۲/6۱۴، المیزانطباطبایی، . 40
 .۲/6۱۴، المیزانطباطبایی،  .41
 ؛ 7/7۱، التفسیر الکبیرفخر رازی،  .42
 .۱/۲9۱، تفسیر نور الثقلینحویزی،  .43
 .2/۳60،هتفسیر نمونمکارم شیرازی،  .44
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بینی نسبت به آیندهٔ اقتصزادی تواند احساس امید و خوشکند که میکننده ایجاد میمثبت در ذهن فرد انفاق
ای از فقزر و آینزده« خزوف»و معیشتی را در وی پدید آورد. این امیدواری، خود پادزهر نیرومنزدی در برابزر 

 45.شودنامعلوم محسوب می
خود منبع رضزایت درونزی و حزس خودیدیگر، نفس انجام عمل نیا و اطاعت از فرمان الهی، بهیازسو

سوی رضایت درونزی هزدایت کند و او را بهپرستی آزاد میاز بند مال»افتخار اخلاقی است. انفاق انسان را 
حرهٔ انجام عمل این رهایی و احساس رضایت، تنها محدود به پاداش اخروی نیست؛ بلکه در ل 46«کند.می
کننده چون انترار جبران دنیزوی تعبیر دیگر، انفاقشود. بهعنوان دستاوردی اخلاقی بلاواسطه تجربه میو به

بخشد، خویشتن را از قید حرص و وابسزتگی مزادی کننده ندارد، در همان حال که به دیگری میاز دریافت
مند برای حصول رضایتی پایدار و تقویت هیجانات بخش و ارزشرهاند. این رهایی، خود منبعی اطمینانمی

آفرینزد؛ نگر میتنها با وعدهٔ برکت مادی، امیدی آینزدهبدین ترتیس، انفاق نه 47.مثبت در فرد و جامعه است
صورت آنی، لذت اخلاقی و آرامش ناشی از اطاعت و رهایی از تعلقات را به ارمغان بلکه در نفس عمل و به

 آورد.می
 معنابخشی و هدفمندی متعالی )اتصال به غایتی برتر(. 3. 2. 3

إِبْتِغَاءَ وَجْهِ »ترین لایهٔ تیثیر انفاق، نقش آن در معنابخشی به زندگی فرد است. با محور قرارگرفتن نیت ژرف
هِ  و « عبزادت»رود و بزه مرتبزهٔ یزا ، عمل مادی انفاق از سطح یا کما اجتماعی صزرف فراتزر مزی«اللَّ

کننزده سزورهٔ بقزره ایزن حزس را بزه انفاق ۲۴5در آیهٔ « دادن به خداقرض»استعارهٔ  48.یابدمی ارتقا« قربت»
 49نهایت بخشنده و امین درگیر شده اسزت.سازد که در مشارکتی قدسی و ارتباطی ویژه با ذاتی بیمنتقل می

هدفمندی در زنزدگی بزه تر و متعالی، قدرتمندترین منبع معنا و این احساس تعلق به یا نرام معنایی بزرگ
 دهد.های متافیزیکی بشری ارائه میای به پوچی و اضطرابرود و پاسخی وجودی و ریشهشمار می

 گرایی(بستگی اجتماعی )حرکت از فردگرایی به جمع. تحکیم روابط و هم4. 2. 3
یزن عمزل، شزود. هزدف از ادر منرومهٔ قرآنی، انفاق، کنشی اجتماعی با کارکردهای جمعی محسوب می

بسزتگی ها را کاسزته و همایجاد تعادل اجتماعی و کاهش فاصلهٔ طبقاتی ذکر شزده اسزت؛ امزری کزه کینزه
گزذارد: زمان دو اثر متقابل بر جای میطور هماین کنش، با تعدیل ثروت، به 50.کنداجتماعی را تقویت می

                                                 
 .7/71، التفسیر الکبیرفخر رازی، . 45
 .۲/۳6۳، تفسیر نمونهمکارم شیرازی،  .46
 .631-1/629، التفسیر الوسیط للقرآن الکریمطنطاوی، . 47
 .۲/6۱۲، المیزان . طباطبایی،48
 .۲/6۱۲، المیزان . طباطبایی،49
 .587-۲/58۴، المیزان. طباطبایی، 50
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گر احسزاس مسزئولیت و پیونزد دیدهد و ازسزویاز یا سو احساس طرد و حقارت را در گیرنده کاهش می
کید قرآن بر انفاق از  51.دهدانسانی را در دهنده افزایش می منطقزی عادلانزه و  52یا مازاد دارایزی،« فضل»تی

 53.آمیز و پویایی جمعی استزیستی مسالمتساز همکند که زمینهپسند را ترویج میجامعه
 . تزکیهٔ نفس و رشد شخصیت اخلاقی5. 2. 3

خُزذْ مِزنْ أَمْزوَالِهِمْ »کنزد: سازی و رشد درونی فرد معرفی میعنوان عاملی برای پاکاق را بهقرآن کریم انف
یهِم بِهَا. رُهُمْ وَتُزَکِّ معنای پزالایش درون از فرایندی دو وجهی است: از یا سو به« تزکیه»این  54«صَدَقَةً تُطَهِّ

منزلهٔ پرورش فضزایلی دیگر، بهو ازسوی بستگی افراطی به مال )شحّ نفس(رذایلی چون بخل، حرص و دل
این مبارزهٔ درونی و تمرین مستمر بخشزش، بزه رشزد شخصزیتی و  55.مانند سخاوت، ایثار و همدلی است

تری بزرای او شزکل انجامد و درنهایت، هویزت اخلاقزی نزوین و متعزالیگسترش ظرفیت وجودی فرد می
 56.گیردمی
 نهان و آشکار(پذیری دستور قرآنی )پ. انعطاف6. 2. 3

ا وَعَلَانِیَةً »ذکر قید  سزورهٔ بقزره بیزانگر جزواز دو شزکل عمزل نیسزت، بلکزه از انعطزاف  ۲7۴در آیهٔ « سِرًّ
هوشمندانه این فریضه در تطبیق با شرایط مختل  حکایت دارد. ایزن دو شزکل، دارای کارکردهزای مکمزل 

ص، فروتنی و رهایی از نیاز به تییید اجتماعی شناختی و اجتماعی هستند. انفاق پنهان، بر تقویت اخلاروان
کید دارد و هزینهٔ روانی ریا را از میان می که همراه درصورتی-برد. در مقابل، انفاق آشکار )پاداش بیرونی( تی

سازی هنجار بخشزش را ایفزا کنزد و تواند نقش الگودهی اجتماعی و نهادینهمی -با قصد خودنمایی نباشد
 57.ا تقویت کنداحساس تعلق جمعی ر

سزاحتی نیسزت، بلکزه بُعزدی و تاای یادهد انفاق قرآنی پدیزدهبررسی آیات و تفاسیر مرتبط نشان می
حال اجتماعی است. این عمل، با ایجاد آرامش درونی، تقویت عواط  کنشی چندوجهی، معنوی و درعین

ی و ارائهٔ انعطاف در شزیوهٔ مثبت، معنابخشی به زندگی، تحکیم پیوندهای اجتماعی، رشد شخصیت اخلاق
های روانزی، شزناختی و آورد. این پیامدها مستقیماً سزاحتای از پیامدها را پدید میتنیدهاجرا، شبکهٔ درهم

اجتمزاعی -شزناختیهای رواناجتماعی تجربهٔ انسانی را هدف گرفته و مادهٔ خام دنی و بدیعی برای تحلیل

                                                 
 .۳6۲-۲/۳60، تفسیر نمونه. مکارم شیرازی، 51
 .219. بقره: 52
 .۱/6۲9، التفسیر الوسیط للقرآن الکریم. طنطاوی، 53
 .103. توبه: 54
 .2/667، مجمع البیان. طبرسی، 55
 .۲۱9-۲/۲۱5، تفسیر القاسمی. قاسمی، 56
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 آورد.فراهم می
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 شناختی و اجتماعی انفاقرایندهای روان: ف2تصویر

 اجتماعی اثرگذاری  -شناختیهای روان. بحث و تحلیل: مکانیسم4

 . معنابخشی متعالی )گذر از مبادله به قربت(1. 4
 های مبادلهدهد و فراتر از تبیینترین سازوکار تیثیر انفاق بر بهزیستی ذهنی را تشکیل میاین فرایند، بنیادی

هزای متعزارف د. کانون این مکانیسم، تغییر کیفی نیت فرد از انگیزهشوهای کلاسیا تلقی میهمحور نرری
هِ »سوی اجتماعی به ای گونزهسازد؛ بهاست. این نیت خالر، ماهیت کنش را دگرگون می 58«ابْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ
 59ریهٔ مبادلهٔ اجتمزاعیکه محور نر-« دهی استراتژیا برای حداکثرسازی سود شخصیهزینه»که کنش از 

این دگرگونی، پزاداش مزورد انترزار را از حیطزهٔ  60.شودتبدیل می« عبادت»و « تقرّب»به یا قصد  -است
 کند.ای متعالی و معنوی منتقل میمنافع مادی و اجتماعی محدود، به عرصه

 61بُعدی بهزیستی سلیگمندر مدل پنج« معنا»نگر، این فرایند مستقیماً با مؤلفهٔ شناسی مثبتاز منرر روان
تر و فراتر از خود اشاره دارد. قرآن کزریم مطابقت دارد. معناداری به احساس تعلق و خدمت به چیزی بزرگ

در آیزهٔ « دادن به خزداقرض»ند. استعارهٔ کهایی عمیق، این احساس معنابخشی را تقویت میبا ارائهٔ استعاره

                                                 
 .۲7۲بقره: . 58

.59Homans, Social behavior as exchange.  
 .۲/6۱۲طباطبایی، . 60

.61 Seligman, Flourish: A visionary new understanding of happiness and well-being.  
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هَ قَرْضًا حَسَنًا فَیُضَاعِفَهُ لَهُ »شریفهٔ  ذِي یُقْرِضُ اللَّ کند کزه کننده این ادراک را ایجاد میبرای انفاق 62،«مَنْ ذَا الَّ
ا نهایت امین )خداوند عزوجل( وارد شده است. این رابطه، عمل مادی گذردر مشارکتی قدسی با ضامنی بی

دهد. بنابراین، انفاق با این نیت، پاداش خزود را نززد مرجعزی ای از تقدس و دوام ابدی جای میرا در شبکه
هِمْ( حفظ می  63.کندکاملًا مطمئن و نامتناهی )عِندَ رَبِّ

« نُونَ لَا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَ »این مکانیسم از دو طریق اصلی به بهزیستی ذهنی و تحقق وعدهٔ قرآنی 
 شود:منجر می

یف دارایی و هزینه:1 در این چهارچوب معنایی، دارایزی مزادی )هزینزهٔ اولیزهٔ انفزاق( نزه مایزهٔ  . بازتعر
شود. این تغییر شناختی، بزار بازتعری  می« ای برای ارتباط و تقربوسیله»عنوان ، بلکه به«کاهش ثروت»

سازد. حسرت بزر گذشزته )حززن( عمزدتاً مل خنثی میطور کارا به« دادنازدست»روانی ناشی از احساس 
های زودگذر ارزیابی کنزد امزا آید که فرد مال را صرفاً در چهارچوبی مادی و وابسته به لذتزمانی پدید می

شود، انزدوه جزای خزود را بزه ای برای دستاوردی ابدی و معنوی تبدیل میهنگامی که همان مال به سرمایه
 دهد.می رضایت و حتی شع  درونی

ترین منبع احساس پیوند با یا حقیقت مطلق و دایی )خداوند سبحان(، قوی . ایجاد امنیت وجودی:2
های وجودی دربارهٔ آینده )خوف( است. زمانی که فرد اطمینان یابد عملش نزد امنیت روانی در برابر نگرانی

ای نامعلوم یا ت، ترس از فقر، آیندهنهایت ارزشمند اسخداوند محفوظ است و در حال تبدیل به پاداشی بی
دهنزد کزه یزافتن شناسی وجودی نیز نشزان میبازد. مطالعات در حوزهٔ روانهایش رنگ میبیهودگی تلاش

أَجْرُهُمْ عِندَ »بنابراین، وعدهٔ الهی به  64معنا، مؤثرترین عامل مقابله با اضطراب مرگ و احساس پوچی است.
هِمْ   آورد.ت و تضمین را در سطحی متعالی فراهم میدقیقاً همین امنی 65«رَبِّ

با ارتقای کزنش  -به انگیزهٔ قربتباتوجه-دهد که انفاق اساس، مکانیسم معنابخشی متعالی نشان میبراین
گری و ترس از زیان را حذف کرده و آن را بزا پزاداش درونزیِ به سطح ارتباطی معنوی، هزینهٔ روانی محاسبه

سازد. این دگردیسی کیفی، سنگ بنای دی و رضایت ناشی از تقرب جایگزین میاحساس معنا، امنیت وجو
های اسزت کزه سزایر مکانیسزم« لَا خَزوْفٌ عَلَزیْهِمْ وَلَا هُزمْ یَحْزَنُزونَ »شده در قالس دادهآرامش پایدارِ وعده

 شوند.تیثیرگذار بر بهزیستی ذهنی، بر آن استوار می
 

                                                 
 .۲۴5بقره: . 62
 .۳/۳۴7، الجامع لأحکام القرآنقرطبی، . 63

.64Frankl, Ärztliche Seelsorge: Grundlegung der Logotherapie und Existenzanalyse.  
 .۲7۴. بقره: 65
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 ورزی لت. تقویت روابط اجتماعی و عدا2. 4
نفزاق را در بسزتر شزناختی ااین مکانیسم، سطح تعاملات فرد با جامعه را هدف قزرار داده و تزیثیرات روان

پوشانی مفهومی بزین نرریزهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی کند. تحلیل مذکور، بر همروابط متقابل اجتماعی تبیین می
بُعزدی بهزیسزتی در مزدل پنج« وابط مثبتر»و مؤلفهٔ « عدالت»و « های دیرمادیپاداش»های ویژه ایدهبه

در این چهارچوب، انفاق، عملی انفرادی نیست؛ بلکه یا کنش ارتباطی سزازنده  66.سلیگمن استوار است
 سازد.شود که ساختار اجتماعی را متیثر میتعری  می

« عفزو»انفاق از اجتماعی آیات قرآن مشاهد کرد. دستور به -توان در منطق اقتصادیهستهٔ این فرایند را می
معنای نفی مالکیت نیست، بلکه برای دهد که بهنشان می 67«یَسْیَلُونَكَ مَاذَا یُنفِقُونَ قُلِ الْعَفْوَ »یا مازاد دارایی 

و « هاها و دشزمنیکینزه»تعدیل ثروت و دستیابی به تعادل اجتماعی است. هدف از ایزن تعزدیل، کزاهش 
رخی تفاسیر آمده که هدف اسزلام از تشزریع زکزات و انفزاق، در ب 68.است« بستگی اجتماعیهم»تقویت 

حلزی چنزدوجهی بزرای ای ناخوشایند و نزدیا بزه کفزر اسزت. درحقیقزت، راهعنوان پدیدهمبارزه با فقر به
 69.رودمشکلات اجتماعی ازجمله فقر به شمار می

در تمام مراحل آن است. قزرآن شناختی این فرایند تبادلی، رعایت عدالت نکتهٔ کلیدی در تیثیرگذاری روان
کند که خود نزوعی عزدالت تزوزیعی را کریم با دو دستور کلیدی، چهارچوبی عادلانه برای انفاق ترسیم می

 کند:تضمین می
دهندهٔ جزدیت، یعنی اموال پاک و ارزشمند شخصی که نشان (:26۷)بقره: « طیبات»امر به انفاق از أ. 

 صاف است.طرف مقابل و رعایت ان احترام به
نهادن یا آزار روانی پس از کما را منع کزرده هرگونه منت (:264)بقره: « مَنّ و أذی»نهی قاطع از ب. 

 70.کندو کرامت گیرنده را حفظ می
مطابقت دارند. هنگامی که م( ۱965ترتیس با ابعاد عدالت توزیعی در نرریهٔ برابری آدامز )این دو اصل، به

مانزد: هر دو جهت منصفانه و محترمانه است، از دو نوع تنش روانی مصون می فرد اطمینان یابد عملش از
بخشش ناچیز یا تحقیرآمیز( و تنش بیرونزی ناشزی از  تنش درونی ناشی از احساس گناه یا شرم )درصورت

 آوری فرصت کزارجویی اجتماعی. قرآن حتی فراتر رفته، بهترین کما را فراهمانترار واکنش منفی یا انتقام
                                                 

66.  Seligman, Flourish: A visionary new understanding of happiness and well-being  Blau, Exchange and power in social ؛
life. 
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های فراتحلیلی نیز مؤیزد آن هسزتند کزه پژوهش 71.کند تا احساس ارزشمندی کندبرای نیازمند معرفی می
 72.بینی قدرتمندی برای رضایت از رابطه و تعهد اجتماعی استادراک عدالت، پیش

 پیامد این مکانیسم برای بهزیستی ذهنی دوگانه است:
ل در این نرام تبادل عادلانزه، خزود را عضزو مفیزد و فرد با مشارکت فعا اجتماعی:-ایجاد امنیت روانی

ترین عوامزل یابد. این احساس تعلق و امنیت اجتماعی، ازجمله عمدهای در شبکهٔ اجتماعی میشدهپذیرفته
 شود.کاهندهٔ اضطراب )خوف( مرتبط با انزوا و طردشدگی محسوب می

شکاف طبقاتی و افزایش اعتماد متقابل، کزه از انفاق با کاستن از  تولید سرمایهٔ اجتماعی و رفاه جمعی:
شزواهد  73انجامزد.در جامعزه می« سزرمایهٔ اجتمزاعی»اهداف اصلی آن بر شمرده شده است، به انباشزت 

کننزد. انفزاق دهد که انفاق پنهان و آشکار، هریا نقزش مکملزی در ایزن فراینزد ایفزا میتفسیری نشان می
الگودهی اجتمزاعی، هنجزار بخشزش را نهادینزه و احسزاس تعلزق  تواند با نقشآشکار )در دیاب ریا( می

خود خودیبستگی، بزهای با سطو  بالای اعتماد، همکاری و همزندگی در جامعه 74جمعی را تقویت کند.
دهزد. رضایت از زندگی و احساس امنیزت جمعزی را بزرای تمزامی اعضزا، ازجملزه بخشزنده افززایش می

سزاز ها منافع آنی و فردی نیست؛ بلکزه مشزارکت در سزاختن محیطزی رواندیگر، پاداش دایی، تنعبارتبه
لَا خَزوْفٌ »گزردد. ایزن امزر، تحقزق ضزمنی وعزدهٔ ای به کنشگر باز میصورت چرخهاست که منافع آن به

بسزتگی و عزدالت جریزان دارد، ای کزه همدهد، زیرا در جامعزهرا در بستری اجتماعی نشان می 75«عَلَیْهِمْ 
 یابد.شدت کاهش میای ترس و هراس بهزمینه بر

ای مثبزت از مبادلزهٔ عادلانزه و تقویزت چرخزه دهد کزه انفزاق بزا ایجزاددرنتیجه، این مکانیسم نشان می
هزای های روانی مستقیم )احساس تعلق و اعتبزار اجتمزاعی( و هزم پاداشپیوندهای اجتماعی، هم پاداش

آورد. این مجموعه بسته و عادل( را برای فرد به ارمغان میهمای امن، دیرمستقیم محیطی )زندگی در جامعه
 کند.و افزایش رضایت از زندگی ایفا می« خوف»ای در زدودن در مجموع، سهم عمده

 . تنظیم هیجانی )کاهش هیجانات منفی تا پرورش هیجانات مثبت(3. 4
انفزاق، هیجانزات فزرد را متعزادل  هزاپردازد که از طریزق آنتری میاین مکانیسم به سازوکارهای مستقیم

در مدل بهزیسزتی « احساسات مثبت»دهد. این تحلیل، مؤلفهٔ سازد و به حالت مطلوب روانی سوق میمی
                                                 

 . 631-1/629، التفسیر الوسیط للقرآن الکریم؛ طنطاوی، 431-1/428، تفسیر کاشفمغنیه، . 71
72 Colquitt, Conlon, Wesson, Porter. Justice at the millennium: A meta-analytic review of 25 years of organizational justice 
research. 

 .۲/587، المیزانطباطبایی، . 73
 .۲/668، مجمع البیانطبرسی، . 74
 .274. بقره: 75
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دهد که وعدهٔ قرآنی، یا فرایند دووجهیِ کاهنده و افزاینزده م( را محور قرار داده و نشان می۲0۱۱سلیگمن )
 کشد.را در سطح هیجانات به تصویر می

یت هیجانات منفی: وج هزای روانزی ماننزد اضزطراب، ریشهٔ بسیاری از رنجه نخست: کاهش و مدیر
هزا و دسزتاوردهای شخصزی گونه بزه داراییبسزتگی وسزواسترس و افسردگی، تمرکز افراطی بر خود و دل

گاهانهٔ بخشی از دارایی خود، مقابله ها این ریشه ای روانی عملی بااست. انفاق با وادارکردن فرد به بخشش آ
 شناختی کلیدی دارد:دهد. این عمل دو اثر روانارائه می

صورت عینی و نمادین، وابستگی روانی فرد را به پرداخت مال به بستگی:أ. شکستن چرخهٔ حرص و دل
دادن کند کزه تزرس ازدسزتاجباری مانند قراردادی رفتاری عمل می« ریزش»دهد. این مادیات کاهش می

 دهد.کشد و تحمل روانی فرد را در برابر آن افزایش میچالش می)خوف( را به 
دهزد کزه تمرکزز مزداوم بزر نگر نشزان میشناسزی مثبزتروان ب. تغییر کانون توجه از خود به دیگران:

ولو بزرای مزدتی -ای کلیدی در افسردگی و اضطراب است. عمل انفاق، توجه فرد را مشکلات خود، نشانه
سازد. این تغییر کانون توجزه، فراینزدهای فکزری منفزی و خودمدارانزه را ی معطوف میبه نیاز دیگر -کوتاه

 کند.های روانی سازنده آماده میسازد و فضای ذهنی را برای ورود حالتمختل می
انفزاق صزرفاً عملزی دفعزی نیسزت، بلکزه خزود منبزع تولیزد وجه دوم: القا و تقویت هیجانات مثبت: 

 شدنی است:مر از دو مسیر تبیینهیجانات مثبت است. این ا
اند شناختی با استفاده از تصویربرداری مغزی نشان دادهمطالعات عصس روانی:-أ. واکنش ذاتیِ عصبی

سازی مناطق کلیدی سیستم دوستانه و بخشش حتی بدون انترار پاداش بیرونی، منجر به فعالکه اعمال نوع
سززازی بززا ترشززح ایززن فعال 77شززوند.پیشززانی مییشو قشززر پ 76ویژه هسززتهٔ اکززومبنسپززاداش مغززز، بززه

دیگر، عبارتِ های عصبی مرتبط با احساس لذت و رضایت )مانند دوپزامین( همزراه اسزت. بزهدهندهانتقال
های تجربی پشتوانهٔ عصبی را برای وعدهٔ قرآنزی پزاداش و بخش است. بنابراین، این یافتهبخشش ذاتاً پاداش

 آورند.م میآرامش ناشی از انفاق فراه
آیزات قزرآن بزا  درمانی الهی(:مثابهٔ روانبینی )برکت بهب. ایجاد چهارچوب شناختی امید و خوش

صزراحت بزر به 78دهزد،ای کزه هفتصزد برابزر ثمزر میساز )مانند تشبیه انفاق به دانههای هستیارائهٔ تمثیل
کید می« تضاع »و « برکت»مفاهیم  فاً اشاره به جبران مادی ندارند، بلکه های الهی صرورزند. این وعدهتی

                                                 
76 . Nucleus Accumbens 
77   . Park, Kahnt, Dogan, Strang, Fehr, & Tobler, neural link between generosity and happiness  .Harbaugh, Mayr, & Burghart ؛
Neural responses to taxation and voluntary giving reveal motives for charitable donations. 

 .۲6۱. بقره: 78
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کننزد کزه نگزرش فزرد بزه آینزده را بازسزازی معنایی قدرتمندی عمل می-های شناختیعنوان چهارچوببه
عنوان به-آورد. امید بینی پایدار و امیدواری فعّال را در فرد پدید میها، یا خوشکنند. باور به این وعدهمی

ترین خود یکی از قزوی -داشتن مسیرهایی برای دستیابی به آنای مطلوب و ادراکپذیری آیندهباور به امکان
« خوف»بر ایمان، مستقیماً در برابر بینی مبتنیهای سلامت روان است. این خوشهیجانات مثبت و محافظ

 79ایستد.های آن میاز آینده و ناشناخته
گزذارد: از شزدت زمزان بزر دو اهزرم اثزر میطور همدهد که انفزاق، بزهمکانیسم تنریم هیجانی نشان می

کاهد و شدت هیجانات مثبزت )لزذت ناشزی از بخشزش، هیجانات منفی )ترس و اندوه مرتبط با مال( می
دهد. این تغییر در توازن هیجانی، فرد را از حالت تدافعی و افسرده خارج امید ناشی از برکت( را افزایش می

بخشزیدن بزه وعزدهٔ دهد. این حالت، عینیتدوار و رضایتمند سوق میسوی حالتی گشوده، امیکند و بهمی
 قرآنی در سطح تجربهٔ زیستهٔ فرد است.

 گیری هویت اخلاقی . رشد شخصیتی: تزکیهٔ نفس و شکل4. 4
این مکانیسم بر پیامدهای بلندمدت و تکاملی انفاق برای شخصیت فرد تمرکز دارد. در ایزن چهزارچوب، 

شود که بازده آن، رشد و تعالی خودِ فرد اسزت. ایزن تحلیل می« گذاری وجودیسرمایه» عنوان یاانفاق به
در نرریهٔ بهزیستی « رشد شخصی»در مدل بهزیستی سلیگمن و نیز با مفهوم « دستاورد»مکانیسم با مؤلفهٔ 

. قرآن کزریم یابدهمخوانی دارد، اما در گفتمان قرآنی، عمق و دنایی فراتر میم( ۱998شناختی ری  )روان
یهِم بِهَا.»فرماید: معرفی می« تزکیه»ای برای صراحتاً انفاق را وسیله رُهُمْ وَتُزَکِّ  80«خُذْ مِنْ أَمْوَالِهِمْ صَدَقَةً تُطَهِّ

در نرریزهٔ « رشزد شخصزی»در مدل بهزیستی سلیگمن و نیز با مفهزوم « دستاورد»این مکانیسم با مؤلفهٔ 
یابزد. م( همخوانی دارد اما در گفتمان قرآنی، عمزق و دنزایی فراتزر می۱998شناختی ری  )بهزیستی روان

رو، پرسش اساسزی ایزن اسزت کزه فرماید. ازاینای برای تزکیه معرفی میقرآن کریم صراحتاً انفاق را وسیله
شود؟ پاسخ در نگاه توحیدی نهفتزه اسزت. بزه بیزان علامزه رو  می« تطهیر»چگونه بخشیدن مال موجس 

وقتی انسان بفهمد که مال، مال خداوند است و او فقط امین و مستخل  است، دیگزر  المیزانی در طباطبای
ماند. بخل ریشه در توهم مالکیت دارد؛ وقتی توحید در مالکیت محقق شود، این جایی برای بخل باقی نمی

کزه از  81آفرین اسزتحزولفرایندی چندوجهی و ت« تطهیر و تزکیه»رود. بر پایهٔ تفاسیر، این توهم از بین می
 شود:مسیرهای ذیل محقق می

                                                 
 .7/7۱، التفسیر الکبیر؛ فخر رازی، ۲/۳60، تفسیر نمونهمکارم شیرازی، . 79
 .103. توبه: 80
 .۲/667، مجمع البیان. طبرسی، 81
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شکند و صورت عملی و عینی میبستگی روانی به مادیات را به. شکستن وابستگی به مال؛ زیرا انفاق، دل1
تقویت فضیلت مقابزل؛ یعنزی در کنزار زدودن رذیلزهٔ بخزل، .۲ سازد؛پرستی پاک میقلس را از وسوسهٔ مال

هِ( همزراه 3پروراند؛ میفضیلت سخاوت و ایثار را  . تطهیر از ریا: وقتی انفاق با نیت خالر )إِبْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ
 شود.باشد، از آلودگی ریا و خودنمایی پاک می

ای که انفزاق بزه مقابلزهٔ ترین رذیلهمهم«(: شحّ نفس»وجه نخست: پالایش از رذایل )نبرد وجودی با 
ای روحی اسزت کزه بزا تزرس است. این رذیله، بیماری« شحّ نفس»یا « بخل»خیزد، ساختاری با آن بر می

« درمان عملیِ وجودی»انفاق، یا لذا  82شود.شناختی از فقر و حرص افراطی به تملا شناخته میهستی
صورت نمزادین و عینزی، الگوهزای شود. فرد با عمل بخششِ تکرارشونده، بهبرای این بیماری محسوب می

کنزد. ایزن فراینزد، مطزابق روایتزی از امزام دادن را بازنویسزی میتزرس ازدسزتروانی و شزناختیِ -عصبی
هر عضوی زکات مخصزوص بزه خزود دارد؛ زکزات »یابد که صادق)ع(، در قالس این اصل کلی تجلی می

آزمایشی بزرای »دزالی در تحلیل این فرایند، انفاق را  83«گرفتن و زکات دست، بخشش است.چشم، عبرت
هزای دیگزر، ازجملزه داند، زیرا محبت حقیقی به خداونزد، مسزتلزم گسسزت از محبتمی« ادعای توحید

 84.محبت افراطی به مال است
پروراند. هر عمل بخشش، تمرینی برای سخاوت، همدلی در سوی مقابل، انفاق بذر فضایل اخلاقی را می

برخلاف نرریهٔ مبادلزهٔ -اش آن کند اما پادبر مکانیسم تقویت مثبت عمل میو ایثار است. این تکرار، مبتنی
بنای ایزن دسزتاورد درونزی، سزنگ« رضایت از تعالی خود.»درونی، معنوی و رشدبخش است:  -متعارف

 85است.« حس کفایت اخلاقی»و « نفس اصیلعزت»
یشه رشد حاصل از این تزکیه، وعزدهٔ «: خوف»و « حزن»های پیوند تزکیه با آرامش وجودی؛ زدودن ر

 سازد:را محقق می« فٌ عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ لَا خَوْ »قرآنی 
شود. کسی کزه از پذیری ناشی میکفایت و آسیسترس از آینده، ادلس از احساس عدم «:خوف»کاهش

ای را در خود نهادینزه کزرده اسزت، چیره شده و هویت انسان بخشنده« شحّ نفس»رهگذر تمرین انفاق، بر 
هزای کند. ایزن قزدرت بزاطنی او را در برابزر ناامنیآوری کسس میمینان و تابمنبعی درونی از قدرت، اط

هِمْ(، ترس از فقر را از بین میمادی و اجتماعی مصون می  86برد.سازد، لذا اطمینان به پاداش الهی )عِندَ رَبِّ

                                                 
 .۳/۳۴7 ،الجامع لأحکام القرآنقرطبی، . 82
 .۱/۴۳۱، تفسیر کاشفمغنیه، . 83
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مسزیر ها ریشه در حسرت بر گذشته و احساس پوچی دارد. فردی کزه در بسیاری از اندوه «:حزن»کاهش
شده را بیند. او مال بخشیدهی و سرشار از معنا میگذارد، زندگی را رو به تعالتزکیه و پرورش فضیلت گام می

کیزد می«. فقدان»داند، نه یا بهای دستاوردی متعالی می صزدقهٔ »کنزد کزه روایتزی از امزام صزادق)ع( تی
 ش درونی ناشی از این عمل دارد.که خود اشاره به آرام 87«کندپنهانی، خشم پروردگار را خاموش می

انسانِ »به « پرستِ هراسانمال»درنتیجه، انفاق در این مکانیسم، مسیری تمرینی برای تحول شخصیت از 
شزود. بزازده ایزن محسزوب می« ورود بزه مکتزس تزکیزه»است. هزینهٔ مادی، در واقع « سخاوتمندِ مطمئن

دار در فضزیلت، حزس کفایزت نفس ریشزهاست: عزتگذاری وجودی، دستاوردهای نهاییِ درونی سرمایه
بر سخاوت. این دستاوردها پایدارترین پایه را برای بهزیسزتی ناشی از تسلط بر نفس و هویت اخلاقیِ مبتنی

دهد: پاداشی که پیش و بزیش از هزر همتایی که قرآن وعده میبی« اجر»کنند. این است آن ذهنی فراهم می
 88بخشد.آفریند و دنا مینسان را میچیز، خودِ روان و شخصیت ا

 
 
 
 
 
 
 
 
 

 : عقل و وحی در یکپارچگی وجودی3تصویر

 گیرینتیجه

اجتماعیِ آثار انفزاق قرآنزی بزر بهزیسزتی ذهنزی، حرکتزی از -شناختیپژوهش حاضر با هدف تبیین روان
دهد که انفزاق، ن میها نشاسوی ارائهٔ چهارچوبی تحلیلی تلفیقی و نوین است. یافتههای متعارف بهتحلیل

فراتر از یا کنش مالی صرف، یا مکانیسم هوشمند وجودی برای تحول فرد و جامعه است. این کنش، از 

                                                 
 .۱/۲9۱، تفسیر نور الثقلینحویزی، . 87
 .۴۳5-۱/۴۳۴، تفسیر نورقرائتی، . 88
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ترین نمود بهزیسزتی را که عالی« لَا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَلَا هُمْ یَحْزَنُونَ »پیوسته، وعدهٔ الهی همطریق مسیرهای به
 سازد.ذهنی پایدار است، محقق می

-مبادلزهٔ الهزی»اورد اصلی مطالعزه، گزذر از نرریزهٔ مبادلزهٔ اجتمزاعی متعزارف و ارائزهٔ چهزارچوب دست
بر نیت گر، ماهیت کنش انفاق با تکیه محاسبه-است. در این الگو، با نقد رویکرد صرفاً عقلانی« اجتماعی

هِ » ، «عبزادت»ای اقتصزادی بزه مقزام ادلزهشود. این نیت، انفاق را از سطح مببازتعری  می« إِبْتِغَاءَ وَجْهِ اللَّ
های ای از پاداشگذاری در شبکهدهد. در این چهارچوب، انفاق، سرمایهارتقا می« قربت»و « تزکیهٔ نفس»

پیوسته، مسیر دسزتیابی بزه همچندلایه )مادی، اجتماعی، معنوی و درونی( است. چهار مکانیسم کلیدی به
 کنند:این بهزیستی را ترسیم می

ای بزرای اتصزال بزه حقیقتزی فراتزر ، دارایی مادی به وسیله«قربت»با محوریت  عنابخشی متعالی:م. 1
 شود.تبدیل شده و پادزهر پوچی و اضطراب وجودی می

بستگی به مال و تغییر کانون توجه بزه دیگزران، هیجانزات منفزی انفاق با شکستن دلتنظیم هیجانی: . 2
سازی ذاتی سیستم پاداش مغز و القای امید، هیجانات مثبت را تقویزت )ترس و اندوه( را تضعی  و با فعال

 کند.می
ای از اعتمزاد و همبسزتگی ، چرخزه«مَزنّ و أذی»انفاق عادلانه و عاری از تقویت سرمایهٔ اجتماعی:. 3

اجتمزاعی و افززایش « خزوف»دهد و عامل کاهش ای از روابط مثبت قرار میکند، فرد را در شبکهایجاد می
 شود.ایت میرض
عنوان تمرینی عملی، فرد را از بخل رهانیزده و فضزایلی چزون انفاق به رشد شخصیتی و تزکیهٔ نفس:. 4

گیری هویزت اخلاقزی نزوین دهد. این فرایند تزکیه، بزه دسزتاوردی درونزی و شزکلسخاوت را پرورش می
 نفس اصیل و مقاومت روانی است.انجامد که پایهٔ عزتمی

شزناختی های علوم نوین اسزت. مطالعزات عصسیت، همسویی بین حکمت قرآنی و یافتهنکتهٔ حائز اهم
محزوری معنزا و روابزط نگر )نقششناسزی مثبزتسازی سیستم پاداش مغز در بخشزش(، روان)مانند فعال

شناسی )اهمیت عدالت و سرمایهٔ اجتماعی(، مکمل تبیزین سزازوکارهای زیربنزایی وعزدهٔ مثبت( و جامعه
 سازد.انسانی معاصر را ممکن میرامش هستند. این همسویی، گفتمانی سازنده بین دین و علوم قرآنی آ

های ای مکمزل در کزاهش نشزانهعنوان مداخلزهبزه« انفزاق هدفمنزد»تزوان از درمزانی میدر حزوزهٔ روان
 افسردگی، اضطراب و خودشیفتگی بهره جُست.
تواند مبنای پرورش نسلی بخشنده، مسئول و اجتماعی می-در عرصهٔ تربیت و آموزش، الگوی مبادلهٔ الهی

های اخلاقزی معنادار قرار گیرد. بسط الگو به سایر فضایل اخلاقی قرآن و همچنین بررسی تطبیقی با سزنت
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 های آینده باشد.تواند افق پژوهشدیگر می
کید بر طراحی نرامدر سیاست ر قدردانی اجتماعی و بهای تشویقی مبتنیگذاری اجتماعی و اقتصادی، تی

های مادی( برای ترویج فرهنزگ نیکوکزاری، رهیزافتی کارآمزد از ایزن پزژوهش معنابخشی )نه فقط مشوق
 است.

هزای سزلامت روان و بزر شزواهد بزرای مواجهزه بزا چالشدرنتیجه، انفاق قرآنی راهکاری عملی و مبتنی
ای معنزوی بزرای بهزیسزتی نجینزههای اثر آن، گگسست اجتماعی عصر حاضر است که شناخت مکانیسم

 گشاید.بشری می
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Abstract 

Based on lexical, theological, and historical evidence, the authors of the article “Interpretive Rereading of Surah al-

Masad” argue that, contrary to the popular interpretation, this surah does not denote the curse and hellishness of Abū 
Lahab and his wife in the hereafter but rather conveys the Quran’s prediction of their incendiary actions against the 

Prophet (PBUH) in this world and their failure. Evaluating the article’s evidence and examining its strengths and 

ambiguities necessitate rereading it to reveal new dimensions of the surah. A critical analysis of the aforementioned view 

shows that although this hypothesis is novel, it faces significant challenges. Firstly, from a lexical point of view, the root 

“t-b-b” is capable of conveying the meaning of curse even without the preposition lām, and the term “ṣalā” cannot mean 

“incendiary action”. Secondly, the view not only fails to resolve the theological doubt of “Abū Lahab’s compulsion to 

become hellish”, but it itself falls into this doubt in another way. Thirdly, the sequence of revelation of the Quranic 

surahs cannot prove that Surah al-Masad was revealed after Abū Lahab’s obstructionism during the event of “indhār al-

ashīrat al-aqrabīn” (warning the close relatives) and the appointment of Ali (AS) as the Prophet’s minister.  

Keywords: Surah al-Masad, Quranic curse, Free will and determinism, Abū Lahab’s incendiary action, Sequence of 

revelation 
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 ۀشناسانه بر مقالآسیبتحلیلی 

 «مسد ۀبازخوانی تفسیری سور» 

 نادری قهفرخیحمید  
شهرکرد، ایران استادیار گروه معارف اسلامی، دانشکدهٔ ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه شهرکرد،  

Email: Hamid.naderi@sku.ac.ir  

اورنند کنه با استناد به دلایل لغوی، کلامی و تاریخی بر این  ب« بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد»ای با عنوان برخی محققان در مقاله
ابولهب و همسرش در آخرت دلالت نندارد، بلکنه گوینای گیشنگویی  شدنای  سوره برخلاف تفسیر مشهور، بر نفری  و جهنمی

افروزی ای  دو علیه گیامبر اکرم)ص( در همی  دنیا و ناکامی آنان است. ارزیابی ادلهٔ این  مقالنه و واکناوی نقنا  قرآن دربارهٔ آتش
سازد. تحلیل انتقادی دیدگاه منککور کار میای از ای  سوره آششدن ابعاد تازهقوّت و مبهم آن، ضرورت بازخوانی آن را برای روش 

بندون رنرف « تنبّ »روست: زیرا اولًا از جهت لغوی، منادهٔ های مهمی روبهبودن فرضیه، با چالشدهد که باوجود بدیعنشان می
اً شنبههٔ کلامنی باشند  اانین« افنروزیآتش»معنای تواند بنهنمی« صلی»نیز توانایی رساندن معنای نفری  را دارد و واژهٔ « لام»جر 

شود، بلکه بنه شنکل دیگنر متوجنه خنود این  دیندگاه تنها برطرف نمی، با ای  دیدگاه نه«شدنمجبوربودن ابولهب برای جهنمی»
اننکار »های ابولهنب در جرینان تواند اابات کند که نزول سورهٔ مسد گس از کارشکنیهای قرآن نمیشود  االثاً سیر نزول سورهمی

 عنوان وزیر گیامبر)ص( بوده است. و انتصاب رضرت علی)ع( به« عشیرة الاقربی 
 افروزی ابولهب، ترتیب نزول.: سورهٔ مسد، نفری  قرآنی، جبر و اختیار، آتشواژگان کلیدی
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 مقدمه

مشهور به ابولَهَب، فرزند عبندالمللب « عبدالعُزّی»تری  دشمنان گیامبراسلام)ص(، یکی از سرسخت
در آزاردادن گیامبر)ص( و مخالفت با اسلام از هیچ  2جمیل،وی و همسرش ام 1و عموی گیامبر)ص( است.

*ما تَ » 4به همی  دلیل سورهٔ مسد در نکوهش آنان نازل شد: 3اقدامی فروگکار نکردند، تْ یَدا أَبِي لَهَبٍ وَ تَبَّ بَّ
الَةَ الْحَلَبِ*فِي جِیدِها رَبْلٌ مِْ  مَسَدٍ. عَنْهُ مالُهُ وَ ما کَسَبَ*سَیَصْلی أَغْنی  5«ناراً ذاتَ لَهَبٍ*وَ امْرَأَتُهُ رَمَّ

ل شنده و منظور اِنکار ابولهب و همسنر وی ننازعموم مفسران شیعه و سنی بر ای  باورند که ای  سوره به
های شدن ای  دو خبر داده است. سبک و لح  ای  سوره ماننند اغلنب سنورهوسیلهٔ آن از جهنمیخداوند به

مفسران  6های کوتاه و دارای تأایر شدید است.مکی همراه با لحنی آهنگی ، انقلابی، خش ، خلابی، فاصله
ب با شدیدتری  رالت به هلاکت عمنل و تهدید ابوله»اند: در توجیه ای  شدت بیان به سه وجه اشاره کرده

نفنری  وی بنه ننابودی، »و  8«گیشگویی دربارهٔ مردن ابولهب بر کفنر» 7،«ورود به جهنم همراه با همسرش
 9«های وی.اارشدن تلاشهلاکت و بی

دهد که محققان آن بر این  باورنند کنه نشان می« بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد»ای با نام بررسی مقاله
شدن ابولهنب و همسنرش در آخنرت نیسنت، مسد برخلاف تفسیر مشهور راکی از نفری  و جهنمی سورهٔ 

افروزی ای  دو علیه گیامبر اکرم)ص( در همی  دنیا و ناکنامی آننان بر آتشبلکه گویای گیشگویی قرآن مبنی
گونه ا تکیه بر سنهعمدتاً ب 10در ای  زمینه است. محققان ای  مقاله با واردکردن شش اشکال به تفسیر مشهور

 دلیل در گیِ اابات ای  دیدگاه هستند:
درصنورت « تبنب»معنای نفنری  باشند  زینرا منادهٔ تواند بنهأ. ادلهٔ لغوی: ازنظرِ ادبی اولًا آیهٔ اول نمی

وجود ای  ررف در ای  آیه بایند آن را دلیل عدمرو بهمعنای نفری  است  ازای به« لام»همراهی با ررف جر 
، بلکنه «ورود در آتنش جهننم»معننای در آیهٔ سوم نه به« ناراً  سَیَصْلی»اانیاً  11ای گیشگویی تلقی کرد معنبه

                                                 
 . 1/93، طبقات الکبریالسعد، . اب 1
 . 3/1430، الاستیعابعبدالبر، . اب 2
 .968و  5/697، نور الثقلینعروسی رویزی،   10/428، التبیان  طوسی، 5/63، معجم الکبیرطبرانی،   3/492، مسندرنبل، . اب 3
 . 10/851، انالبی مجمع  طبرسی، 1/119، الاشراف انساب  بلاذری، 1/74، الطبقات الکبریسعد، . اب 4
 . 5-1. مسد: 5
 . 203، در آستانهٔ قرآن. بلاشر، 6
 . 27/416 ،نمونه تفسیر، و دیگران   مکارم شیرازی20/384، المیزان  طباطبایی، 6/576، الکبیر التفسیر  طبرانی، 10/426، التبیان. طوسی، 7
 . 10/852، مجمع البیان. طبرسی، 8
 . 6/4000 ،ظلال القرآن فی  قلب، 20/384 ،المیزان. طباطبایی، 9

 . 175-172، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 10
 . 177و  172، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 11
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 12خواهد بود.« افروزیآتش»معنای به
ب. ادلهٔ کلامی: اگر سورهٔ مسد دربردارندهٔ نفری  )آیهٔ اول( همراه با ورود ابولهب و همسرش به جهننم 

شود. گکیرش این  مللنب رناکی از آن اسنت کنه ابولهنب دن بر وی بسته میآور)آیهٔ سوم( باشد، راه ایمان
نتیجهٔ منلقی این  نقند در کننار  13ای برای نجات از آن نداشته است.شدن بوده و راه چارهمجبور به دوزخی

افروزی ابولهب علیه گیامبر)ص( در بر آتشدیدگاه مقاله آن است که درصورت گکیرش گیشگویی قرآن مبنی
 آید. ، چنی  جبری به وجود نمیآینده

خداوند بنرای « کار عشیرة الاقربی ان»های متعدد ابولهب در جریان ج. ادلهٔ تاریخی: بعد از کارشکنی
هنای رفع غم و اندوه از دل و چهرهٔ گیامبر)ص( سورهٔ مسد را ننازل کنرد تنا بنه گینامبرش اعنلام کنند تلاش

 14اار خواهد بود.عنوان جانشی  بیب امیرالمؤمنی )ع( بهتبلیغاتی، مالی و قدرتی ابولهب بعد از نص
های گیدا و گنهان ای  دلیل وجود سورهٔ مسد در قرآن کریم همهٔ تفاسیر به جنبهدهد بهها نشان میبررسی

بر ای ، به جنز مقالنهٔ منورد بحنش، شنش شود.( علاوهاند )در ادامه به ای  تفاسیر اشاره میسوره اشاره کرده
دهد که مقالهٔ مورد بحش و بررسی ای  تألیفات نشان می 15دیگر نیز دربارهٔ ای  سوره تألیف شده است. مقالهٔ 

ارزیابی ادلنهٔ مقالنهٔ منککور در ارا نهٔ این  دیندگاه و مستندات آن در جایی نقد نشده است. بر همی  اساس 
ت بررسنی انتقنادی آن را شدن ابعاد جدیندی از این  سنوره ضنرورکشف نقا  قوّت و مبهم آن برای روش 

 سازد. روش  می
های شایان دهد هر سه دسته ادلهٔ ای  مقاله نیازمند بازنگری و ترمیمبررسی اجمالی ای  مقاله نشان می

توجهی هستند. برای اابات ای  ادعا در ادامه هر سه نوع ادلهٔ مورد استناد مقاله در سه بخنش مجنزا بررسنی 
ها و هم نکات مبهم و نیازمند اصلاح آن آشکار شود. بدیهی است کنه نوآوریشوند تا هم نقا  مثبت و می

 های خداوند در ای  سوره باشد. تواند باعش کشف ابعاد جدیدی از گیامای  امر می
 

 لغوی مقاله ۀبررسی ادل .1

صورت جدی از مبارنش لغنوی اسنتفاده شنده دهد در دو قسمت بهبررسی مقالهٔ مورد بحش نشان می

                                                 
 . 180و  173، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 12
 . 175و  168، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد»دگی، . نریمانی، فیروزمندی بن13
 . 180-178، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 14
  معنارف، امنامی 66-60، «دستان ابولهب و غزال کعبه: نگاهی بنه تفسنیر سنورهٔ مسند»  رُبی ، 139-125، «های فراعصریسورهٔ مسد و آموزه». عباسی، 15

-39، «شناسنی در سنورهٔ مسنددشم »  رضایی اصنفهانی، 80-63، ««مسد»دستان ابولهب  تحلیل انتقادی نظریهٔ اُری رُبی  دربارهٔ آیهٔ نخست سورهٔ »دانالو، 
از منظنر رولان « المسند»ای رمزگنان سنورهٔ مبارکنهٔ شناسنی لاینهنشانه» ،  گیرانی شال، زریوند99-79، «نقد و بررسی هجده برگردان سورهٔ مسد»  ایزدی، 44

 . 115-97، «بارت
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در آیهٔ سوم. در ادامه، ای  دو مللنب بررسنی « سَیَصْلی»و معناشناسی  در آیهٔ اول« تبّ »عناشناسی است: م
 شوند. می

 در آیهٔ اول« تب  ». معناشناسی 1. 1
« گیشگویی»، «تهدید»اند: تر اشاره شد که مفسران دربارهٔ لح  تند سورهٔ مسد سه دیدگاه ارا ه کردهگیش

صنورت و به« لام»بنا رنرف جناره « تنبّ »انند آنچه لغوینون آورده»هٔ مورد بحش از منظر مقال«. نفری »و 
تنهایی به کار رود در معننای تبناهی و خسنران اسنت و منصوب )تباً لک( نفری  است و چنانچه ای  واژه به

ن»در فنراز « لام»دلیل نبود رنرف جنارهٔ به»و  16«بسته به نوع جایگاه آن در عبارت، ترجمه خواهد شد تْ تَبَّ
 17«عنوان گیشگویی تلقی کرد.توان آیه را در مقام نفری  به رساب آورد و باید آن را بهنمی« یَدا

 در بررسی ای  دیدگاه اشاره به چند نکته ضروری است:
این   18به هیچ منبعی استناد داده نشنده اسنت.« تبّ »: در ای  مقاله برای اابات معنا و کاربرد نکتهٔ اول

که در کتب لغت آمنده گونهٔ نفرینی همچنانبه« تب»معنی »شود: قیق دیگری نیز دیده میاستناد در تحعدم
ای دیگر همی  مللب بنا اسنتناد در مقاله 19«به کار رفته باشد.« لام»همراه « تب»است، در جایی است که 
لام جنر و  همراهکه ای  فعنل بنههای لغت، درصورتیبراساس اغلب کتاب»شود: به دو کتاب لغت دیده می

 20«گیرد.لَهُ( ]؟[، معنای دعایی و نفری  به خود میضمیر )غایب، مخاطب یا متکلم( بیاید، همچون )تَباً 
دهد در منبع دوم به چنی  مللبی اشاره نشده است: باوجود ای  استناد، مراجعه به ای  دو منبع نشان می

تْ یَدا أَبِي لَهَبٍ وَ تَبَ بعضی» های ابولهب و نابود اند: بریده باد دستگفته دانسته و در ترجمهرا نفری   ها تَبَّ
کنه معنای خسران است  اانیاً آیه خبر اسنت و نفنری  نیسنت چنانکه گفتیم بهباد او. اولًا تبّ و تباب چنان

بلکنه تنها به ای  مللب اشاره نشده است، در منبع اول نیز نه 21«گرفت  نداریم.گفته شد و ارتیاجی به نفری 
نامنه شود. برای اابنات این  مللنب اشناره بنه منت  لغتاز مت  منبع، عکس معنای مورد ادعا برداشت می

 ضروری است:
بُ  بابُ التَّ ننه مصندر محمنول علنی : الخَسارُ و التَّ

َ
عاءِ، نُصِنبَ َ : الخُسْرانُ و الهَلاكُ. و تَبّاً له، علی الدُّ

سُقِيَ فلان سَقْیاً، و لم یجعل اسماً مُسْنَداً إلی منا قبلنه. و تَبّناً تَبیبناً، علنی  فِعْلِه، کما تقول سَقْیاً لفلان، معناه

                                                 
 . 172، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 16
 . 177، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 17
 . 177و  172، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 18
 . 82-81، «برگردان سورهٔ مسدنقد و بررسی هجده ». ایزدی، 19
از منظنر رولان « المسند»ای رمزگان سورهٔ مبارکنهٔ شناسی لایهنشانه»گیرانی شال، زریوند،   1/262، قاموس قرآن  قرشی، 1/336، لسان العربمنظور، اب . 20

 . 104، «بارت
 . 264-1/263، قاموس قرآن. قرشی، 21



 116،  شمارۀ پیاپی 1، شماره هشتمنشريه علوم قرآن و حديث، سال پنجاه و  / 244

 

بَه المُبالَغَةِ. و تَبَّ  ره. تقول : قال لهتَباباً و تَبَّ عَه و عَقَّ تَبّاً لفلان، و نصبه علی المصدر بإضمار  تَبّاً، کما یقال جَدَّ
بُّ » 22لاکاً:فعل، أَي أَلْزَمه اللّهُ خُسْراناً و هَ  بابُ »معنای[ زیان و ]به« التَّ معنای[ خسران و هلاکنت و ]به« التَّ

در مقام دعا و نفری  ]و ازنظر نحوی[ منصوب است  زیرا مصدری است که به فعنل خنود « تَبّاً له»]تعبیر[ 
است، بندون  «فلانی سیراب شود»]که[ معنای آن « سَقْیاً لِفُلان»گویی: گونه که میمتکی شده است  همان

تَبَّ تَباباً »برای مبالغه است. ]فعل[ « تَبّاً تَبیباً »عنوان اسم به جزء گیشی  خود اسناد داده شود. ]تعبیر[ آنکه به
بَه عَنه»شود: گونه که گفته می، همان«کار باد(یعنی به او گفت: تَبّاً )نابود باد یا زیان« و تَبَّ اش را )بیننی« جَدَّ

رَه»( و برید یا نفری  کرد دلیل و نصب آن به« تَبّاً لِفُلان»گویی: گیر کرد یا نفری  کرد(. ]وقتی[ می)زمی « عَقَّ
 « خداوند او را به زیان و هلاکت دچار سازد.»وسیلهٔ فعل در تقدیر است  یعنی مصدربودن به

بَه تَبَّ »در ای  مت ، عبارت  تعبیر در چند کتاب لغت دیگر نیز آمده آمده است. ای  « تَبّاً  : قال لهتَباباً و تَبَّ
 است: 
  23 «القوم أي قلت لهم: تَبّاً لکم تَبَبْتُ » أ.

بتُ فلانا أي قلتُ له: تَبّا». ب   24 «تَبَّ
بْتُهُ: إذا قلت له ذلك». ج   25 «یقال: تَبّاً له و تَبٌّ له، و تَبَّ
بَهُ ». د بابِ  و دَعا علیه و أهلکَهُ  تَتْبِیباً: خسّرَهُ  تَبَّ   26«.بالتَّ

در رالت ساختار فعلی بدون رنرف لام هنم بنر معننای « تَبَّ »دهند که خوبی نشان میای  عبارات به
تنهایی بنه کنار رود بنرای اتصنال اسنم ینا به« تَبّاً »نفری  دلالت دارد. البته هر زمانی مصدر ای  فعل، یعنی 

بنودن آینهٔ اول سنورهٔ مسند « نفریننی»د. بنابرای  در کنار آن ذکر شو« لام»ضمیر به آن رتماً باید ررف جر 
  27تواند محتمل باشد.تنها امر محالی نیست، بلکه مینه

هایی بنا سناختارهای گونناگون ادبنی نفنری  : در قرآن کریم آیاتی وجود دارد که افراد یا گروهنکتهٔ دوم
اصُونقُتِلَ الْ »کارگیری فعل ماضی است: یکی از ای  ساختارها به 28اند.شده کْفَنرَه»، «خَرَّ نْسانُ ما أَ ، «قُتِلَ الِْْ

ر» رَ اُمَّ قُتِلَ کَیْفَ قَدَّ ه.»و « فَقُتِلَ کَیْفَ قَدَّ  29«قاتَلَهُمُ اللَّ
                                                 

 مقالهٔ مککور آدرس صفحه صحیح درج نشده است. . در مت  1/226، لسان العربمنظور، . اب 22
 . 8/110، كتاب العینفراهیدی، . 23
 . 14/182، تهذیب اللغةازهری، . 24
بْتُهُ ». ترجمهٔ 162، المفرداتراغب اصفهانی، . 25  « رود که به کسی خلاب کنی و بگویی خسرانت باد.در رالتی به کار می« تَبّاً له و تَبَّ له و تَبَّ
 . 1/300، الاول الطرازشیرازی،  . مدنی26
 (. 3/298، القرآن معانیصورت قلعی در کلام برخی نحویون متقدم آمده است )فراء، . ای  مللب به27
نَا اطْمِسْ عَلی». استفاده از فعل امر مثل 28 کِیَ  کَفَنرُوا فَ »واسلهٔ فعل در تقدیر ( و مصدر منصوب به88)یونس: « أَمْوالِهِمْ  رَبَّ « تَعْسناً لَهُنمْ وَ أَضَنلَّ أَعْمنالَهُمْ وَ الَّ

 (. 284-31/280 فرهنگ قرآن،هایی از ای  ساختارها هستند )مرکز فرهنگ و معارف قرآن، ( نمونه8)محمد: 
 . 4  منافقون: 20-19  مدار: 17  عبس: 10. ذاریات: 29
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اند. برای نمونه، خداوند قبنل از سیاق ای  آیات راکی از آن است که در ای  موارد افراد زنده نفری  شده
ه»عبارت  ...  زمانی که آنان وَ إِذا رَأَیْتَهُمْ تُعْجِبُكَ أَجْسامُهُمْ وَ إِنْ یَقُولُوا تَسْمَعْ لِقَوْلِهِم»رماید: فمی« قاتَلَهُمُ اللَّ

.« دهنی... آورد و اگر سنخ  بگوینند، بنه سخنشنان گنوش میهایشان تو را به شگفت در میرا ببینی، بدن
 شدنی است. به آیات قرآن ااباتتوجهبنابرای  نفری  افراد زنده با استفاده از ساختار ماضی با

 30شده در ترتیب نزول قرآن اسنت.: براساس تحقیقات جدید، سورهٔ مسد ششمی  سورهٔ نازلنکتهٔ سوم
بر همی  اساس، ای  سوره در آغازی  روزهای آغاز رسالت گیامبر اکرم)ص( نازل شده است. از سویی دیگر 

تْ بر همی  اساس، افعال ماضیِ به 31ابولهب کمی بعد از جنگ بدر به هلاکت رسید. کاررفته در آیهٔ اول )تَبَّ
( نمی رو، قاعدتاً این  دو فعنل در رقیقنت صورت رقیقی نمایانگر زمان گکشته باشند. ازای توانند بهوَ تَبَّ

 ها فعل ماضی به کار رفته است. اند که به جای آنافعال مضارعی بوده
ایهٔ همسویی و انلباق سخ  بنا مقتضنای رنال اسنتوار اسنت. این  دیگر، بلاغت در کلام بر گازسویِ 

یابد. ای  تلابق با مقتضای ظاهر، اصل و قاعدهٔ مقتضای رال در بیشتر موارد براساس ظاهر رال جریان می
کند و رال، گاه گوینده عمداً از مقتضای ظاهر عدول میرود. باای غالب در کاربردهای بلاغی به شمار می

نماید. ای  عدول از مقتضای ظاهر نیز خنود در کند که با ظاهر رال ناسازگار میای بیان میگونههسخ  را ب
دلیل نکات، اهداف یا ظرایف قلمروِ بلاغت و مقتضای رال قرار دارد  زیرا چنی  تغییر و انحرافی معمولًا به

اسنتخدام ای  منوارد عندول،  یکی از 32معنایی و عاطفی خاصی است که گوینده آن را در نظر گرفته است.
کید بر وقوع رتمی »صیغهٔ ماضی به جای فعل مضارع )تغییر زمان فعل( است. ای  امر برای اهدافی مثل  تأ

 33گیرد.صورت می« زدنتعریض و کنایه»و « تفأل و امیدداشت »، «اشاره به نزدیکی وقوع»، «فعل
ک در آیهٔ اول از مقتضای ظاهر عندول شنده شود که بدون شاز کنار هم قراردادن ای  ملالب روش  می

یکی از موارد مورد »شود به چه دلیلی ای  امر صورت گرفته است: است. در مررلهٔ بعد ای  سؤال ملرح می
کید بر وقوع رتمی و... ینا هنر دلینل دیگنر؟ « هر چهار مورد از طریق چیزی مثل نفنری »یا « اشاره مثل تأ
وارد نیازمند دلیل محکم و قریننهٔ کنافی اسنت. بنر همنی  اسناس، اگنر روش  است که تعیی  یکی از ای  م

دادن وقوع رتمی امکان داشته باشد، این  اسنتخدام بنرای استخدام صیغهٔ ماضی به جای مضارع برای نشان
به وجود همی  ارتمنال در کننار رسد مفسران و مترجمان قرآن باتوجهبیان نفری  هم امکان دارد. به نظر می

اند. اگر کسی ای  استدلال را نپکیرد، باید برای ندهٔ سوره، برای آیهٔ اول معنای نفری  را در نظر گرفتهلح  کوب
                                                 

  .82، های قرآن كریمنامهٔ تنزیلی سورهشناختگور، . بهجت30
 . 1/131، الاشراف انساب  بلاذری، 4/74، الکبری لطبقاتاسعد، . اب 31
 . 192، البلاغة جواهرهاشمی، . 32
 . 194، البلاغة جواهرهاشمی، . 33
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نبودن آیه دلیل اقامه کند  زیرا ای  ارتمال در عرض سایر ارتمنالات قنرار دارد. شناهد این  ادعنا آن نفرینی
این  ]ناسنزاگفت [ از سنارت کتناب »: انندبودن آینه اسنتدلال کردهاست که برخی مفسران برای غیرنفرینی

آیه خبر »و  34«منلقی است، وگرنه ارتیاجی به ناسزاگویی نیستو ناسزاگفت  دلیل بی آسمانی به دور است
 35«گرفت  نداریم.که گفته شد و ارتیاجی به نفری است و نفری  نیست، چنان

. 2بنا ناسنزاگفت  فنرق دارد   کنردن. نفری 1البته ای  اسنتدلال از چنند جهنت درخنورِ تأمنل اسنت: 
های زینادی تر گکشت که در قرآن نفری منلقی است، اما نفری  چنی  نیست  زیرا گیشناسزاگفت  دلیل بی

صورت ماضی آمنده ای فعل مضارع به. ظاهر آیه خبر است، اما از جهت بلاغی به چه انگیزه3وجود دارد  
 است: گیشگویی یا نفری ؟ هر دو محتمل هستند. 

ارتمالات مورد اشاره گیدا نشند، در هنگنام هررال، درنهایت هم اگر هیچ دلیلی برای تعیی  یکی از به
های دو مللنب ذینل را تفسیر یا ترجمهٔ آیه باید همهٔ ارتمالات در نظر گرفته شود. توجه به ای  نکته آسنیب

 سازد: آشکار می
بنر همنی  « و تحقق رتمی اسنت. کاربست فعل ماضی به جای مضارع جهت قلعیت»: مطلب اول

دو دست ابولهب )دست نماد قدرت و عمل( تباه و نابود شند  »گونه خواهد بود: اساس، معنای آیهٔ اول ای 
گوننه توان آینه را آننمی»بنابرای  « امر شده و نابود گشته است.ها و قدرت ابولهب بییعنی آنکه تمام تلاش

ای نفری  رمل نمود، بلکه باید آن را در همان معننای گیشنگویی قنرآن اند بر معنکه برخی مفسران گنداشته
 36«دانست.

ت»واژهٔ  : تفاوت عمدهٔ مطلب دوم ای  است که  37«تَبّاً لَکَ »در سورهٔ مسد با عبارت ابولهب، یعنی « تَبَّ
نتَ »ارت دلیل همراهی با لام و ضمیر مخاطب، بر نفری  دلالت دارد، اما در آیهٔ اول عبسخ  ابولهب به « تَبَّ

بنر بازگردانندن کنلام ابولهنب بنه وی بندون رو، این  آینه علاوهچنی  چیزی برای نفری  وجود ندارد. ازای 
آوردن ارزش کنلام در رند سنخ  ابولهنب، اسنتمرار ناکارآمندیِ کاربردن رنرف نفنری  و بندون گنایی به

ر رالی است که بسیاری از مترجمان از یادآور شده است. ای  د« تبَّ »های وی را از طریق تکرار فعل تلاش
 38اند.ای  آیه با عنوان نفری  یاد کرده

وجه آسیبی ای  دو مللب در ای  است که هر دو برای اابات دیدگاه خود و نقد مفسران و مترجمنان بنه 

                                                 
 . 263-1/262، قاموس قرآن. قرشی، 34
 . 264-1/263، قاموس قرآن. قرشی، 35
 . 173، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 36
 (. 10/851، البیان مجمع)طبرسی، « تباً لک»د از شنیدن سخنان گیامبر)ص( دربارهٔ اسلام، خلاب به ایشان گفت: . ابولهب بع37
 . 105، «از منظر رولان بارت« المسد»ای رمزگان سورهٔ مبارکهٔ شناسی لایهنشانه». گیرانی شال، زریوند، 38
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  تر گکشت که از طریق ایشدنی نیست  زیرا گیشهای لغت ااباتاند که از طریق کتابدلیلی استناد جسته
باشند. از سنویی « لام»همراه با رنرف جنر « تبب»وان اابت کرد که برای نفری  رتماً باید مادهٔ تمنابع نمی

باشند، امنا بنه چنه انگینزه و هندفی: « کاربست فعل ماضی به جای مضارع جهت قلعیت»تواند دیگر می
م برخی مفسران معاصر گونه که در کلاگیشگویی یا نفری ؟ واقعیت آن است که هر دو ممک  هستند، همان

لهب ]نیز[ خبنر داده ای  بیان صرف نفری  نیست، ]بلکه[ از آیندهٔ تلخ ابی»ای  مللب منعکس شده است: 
 39«است.
 در آیهٔ سوم« سَیَصْلی». معناشناسی 2. 1

شندن ابولهنب و تر اشاره شد که عموم مفسران بر این  باورنند کنه سنورهٔ مسند رناکی از جهنمیگیش
این  مفسنران است  زیرا در نگاه « سَیَصْلی ناراً »مستند اصلی ای  دیدگاه آیهٔ سوم و عبارت  همسرش است.

کیند بنر معننای لغنوی « شدن در آتشداخل»ای  عبارت بر  دلالت دارد. در مقابل، مقالهٔ مورد بحنش بنا تأ
را « صنلی»متقندم شناسنانِ لغت کشد  زیرا از منظنر محققنانِ مقالنه،، دیدگاه مشهور را به نقد می«صلی»
کید داشتهبه آتش باشند، در بناب اِفعنال اند که اگر در معنای انداخت  در معنای برافروخت  آتش دانسته و تأ

سنورهٔ  30بر همنی  اسناس خداونند در آینهٔ « إذا ألقیته في النار قلت: أَصْلَیْتُه أُصْلِیه إِصْلَاء.»شود ظاهر می
مفعنول دوم فعنل « نناراً »در ای  آینه، « لِكَ عُدْواناً وَ ظُلْماً فَسَوْفَ نُصْلِیهِ نارا.وَ مَْ  یَفْعَلْ ذ»فرماید: نساء می

لا»به اینکه معنای اصلی بنابرای  باتوجه 40است. افروزی است، سه اشکال بر دیدگاه مشهور وارد آتش« الصَّ
 است:

به آن )نناراً( را منصنوب ولٌ معنای لازم گرفته و مفعرا به« یصلی»: چرا مفسران فعل متعدی اشکال اول
در نظنر « سیصنلی بالننار»معنای را در اصنل بنه« سیصنلی نناراً »اند؟ ]یعننی چنرا به نزع خنافض دانسنته

که بدون هیچ ضرورتی و بدون درنظرگرفت  تقدیر رنرف جناره، آینه از معننای متقننی دررالی»اند[  گرفته
  42نیست.« بدون دلیل نیز جایز« فی»درتقدیرگرفت  ررف جاره »رو ازای  41«برخوردار است.
  43اند؟: چرا فعل مجرد یصلی را همانند مزید آن در باب افعال معنا کردهاشکال دوم

ترجمه و تفسنیر « در آتش افکنده شده»را در ساختار مجهولی « یصلی»: چرا فعل معلوم اشکال سوم
  44اند؟کرده

                                                 
 .تفسیر سورهٔ مسد. جوادی آملی، 39
 . 173، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد»بندگی،  . نریمانی، فیروزمندی40
 . 174، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 41
 . 180، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 42
 . 174، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 43
 . 180و  174، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد»بندگی،  . نریمانی، فیروزمندی44
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 شاره کرد:توان به چند نکتهٔ ضروری ادر بررسی ای  دیدگاه می
رکن  اصنلی دیندگاه مقالنهٔ منورد بحنش « سَیَصْلی ناراً »رسد معناشناسی عبارت : به نظر مینکتهٔ اول

رود. بنر همنی  اسناس لازم شدن ای  مللب تاردود زیادی اصل دیدگاه زیر سؤال میاست  زیرا با متزلزل
، «كتااب العاین»ناد به سنه منبنع مقالهٔ مورد بحش با استصورت دقیق ارزیابی شوند. است مستندات آن به

نلَا »بر ای  باور است که اصل معنای « جمهرة اللغة»و « تهذیب اللغة» افنروزی و اگنر بنه بناب آتش« الصَّ
ها ضروری نامهرساند. برای اابات ای  مللب اشاره به مت  لغترا می« انداخت در آتش»افعال برود، معنای 

 آمده است:« كتاب العین»است. در 
لَا ال» لَا »معنای[ هیزم و ]به« صَّ ، یعننی کنافر آتنش «صَلَی الکنافر ننارا»معنای[ آتش است و ]به« الصَّ

]یعنی[ گوشت را کباب کنردی و اگنر « صَلَیتَ اللحم صَلْیا»]دوزخ[ ررارت و شدت آتش را تحمل کرد. و 
یتُ »گویی: گوشت را در آتش افکندی می لا«. »ه تَصْلِیَةأَصْلَیتُه أُصْلِیه إِصْلَاء و صَلَّ اسمی برای سوختی « الصَّ

و صنالِیاتٌ »به القنوم[ و عجناج گفتنه اسنت:  افروزند ]اسم للوقود إذا اصْلَلَیاست که مردم با آن آتش می
لَا صُلِیُ  های اجناق )اانافی( معنای[ سننگ]بنه« الصالِیات»اند[. هایی که آتش را تحمل کرده]سنگ« للصَّ

  یعنی فلانی گرفتنار شنرِ «صَلِیَ فلان بشرّ فلان و برجل سوء»اند. ابر آتش تاب آوردهها در براست  زیرا آن
ی »شود.   یعنی کسی به رد و مرز فلانی نزدیک نمی«فلان لا یُصْلَلَی بناره»فلانی و مرد بدی است و  صَنلَّ

رندیش ]آمنده  زمانی است که چوبش را بر آتش گردانند تنا آن را راسنت و صناف کنند. ]...[ و در« عصاه
لَاء»آوردم. گس خواستم برایت کباب می  یعنی اگر می«لو شئت لدعوت بصِلَاء»است[:  معنای[ ]بنه« الصِّ

 45شود.کباب است  زیرا در آتش بریان می
 گونه است:ای « تهذیب اللغة»مت  کتاب 

صَنلَیتُ »شنود: ، یعنی چیزی که بریان شنده اسنت. گفتنه می«المَصْلِیّة»ابوعبید گفت: کسا ی گفت: 
زمانی که گوشت یا چیز دیگری را بریان کردم، گس وقتی قصدت این  اسنت کنه آن را بنرای « اللحم و غیرَه

، ]اما[ اگر منظورت ای  باشد که آن را داخنل «أنا أَصْلِیه صَلْیا»گویی[: کردن روی آتش بگکاری، ]میکباب
أَصْلَیتُه )با الف( »گویی: بسوزانی، ]در ای  صورت[ میخواهی آن را ای که گویا میگونهاندازی، بهآتش می

یه تَصْلِیَة»و همچنی  « إِصْلَاء یتُه أُصَلِّ  46]نیز به همی  معناست[.« صَلَّ
ليّ »»نیز به ای  شرح است: « جمهرة اللغة»عبارت  لَی»]یعنی[ بریانی ]...[ « المَصْليّ »و  «الصَّ ، «الصَّ

لا[ و قصر )کوتناهای  واژه با مدّ )کِشیده« هُوَ صَلاها»و « ارَ صَلَی النّ «: »یا ی»از ]ریشهٔ[  گفت ( گفت ( ]الصَّ

                                                 
 . 154-7/155، كتاب العین. فراهیدی، 45
  12/167، تهذیب اللغة. ازهری، 46



           249/«مسد ۀسور یریتفس بازخوانی» ۀمقال بر شناسانهبیآس یلیتحل؛ یقهفرخ ینادر                                          

 

لی[ به کار می  47«اسنت.« صَنلِیتُ النّنارَ أَصْنلاها»رود و صورتِ کوتاه آن برتر و اصنل آن از ]تعبینر[ ]الصَّ
 دهند:خوبی نشان میبررسی ای  متون به

لا»دهٔ صورت صریح برای ما. در دو مت  اول بهیک نیامده اسنت. در منت  « افروزیآتش»معنای  «الصَّ
آمده است. در مقالهٔ مککور نه به ای  عبارت اشاره شده و « صَلِیتُ النّارَ أَصْلاها»هم عبارت « جمهرة اللغة»

« افروزیآتش»به همی  عبارت، معنای نه هیچ توضیحی گیرامون معنای آن داده شده است اما ظاهراً باتوجه
لا»رای مادهٔ را ب وجود، واقعینت آن بناای «. آتش را افنروختم»در نظر گرفته است: ]معنای ارتمالی[ « الصَّ

توان معنای واضحی برای ای  عبارت بنه دسنت آورد  نامه دقت شود نمیاست که اگر فقط به مت  ای  لغت
كتاب » های دیگر مراجعه شود. درنامهرو باید به لغتزیرا در ای  مررله اصل معنا مورد مناقشه است. ازای 

عبارتی شبیه به همی  عبارت از لحاظ ترکیبی )فعل ماضی+ فاعنل+ مفعنول + فعنل مضنارع( آمنده « العین
معنای و بنه« المُقاساة»، «قاسی»مصدر  48«صَلَی الکافر نارا فهو یَصْلَاها أي قاسی ررها و شدتها.»است: 

بنر  49است.« کردن بار سنگی  یک امر دشواربا چیزی یا تحملها، درگیرشدن شدید کردن با سختیمقابله»
روشن  « کافر آتش را تحمل کنرد ینا درگینر آن شند.»همی  اساس معنای عبارت به ای  شکل خواهد بود: 

های صورت صریح در برخی از کتاباست که لازمهٔ ای  مللب، سوخت  کافر در آتش است. ای  مللب به
نهِ لنو لا  ن النار بالکسر یَصْلَیفلا صَلِیَ »لغت آمده است:  ا: ارترق ]آتش گرفت، و قنال الشناعر[: تاللَّ صُلِیًّ

ارِ و صَنلِیَهَا صَنلًی صَلِيَ » 50 «نَصْلَاهَا ]به خدا قسم اگر آتش نبود که در آن بسوزیم[ النارُ أنْ  مِنْ  بَنابِ  بِالنَّ
هَا ]ررارت آتش را یافت[.  51«تَعِبَ وجَدَ رَرَّ

را « نناراً ذاتَ لَهَنبٍ  سَیَصْلی»و آیهٔ « جمهرة اللغة»توان عبارت رارتی میاقوال آن است که بهلازمهٔ ای  
دار را تحمل زودی )ابولهب( آتش زبانهبه»و « آتش را تحمل کردم»گونه ترجمه کرد: صورت اجمالی ای به

 افروزی است. معنای آتشدر سورهٔ مسد به« سَیَصْلی»توان گکیرفت که بر همی  اساس نمی« کند.می
سیدخلون نارا ]...[ یقال صنلی الننار »اند: عبارات مفسران هم تا ردود زیادی در همی  فضا بیان شده

صلیت النّار و بالنّار و أصلیته النّنار اصنلاء و » 52 «قاسی ررها و صلیته شویته و أصلیته و صلیته ألقیته فیها
 54 «و صلي النار مقاساة ررها و صلیته شویته و الْصنلاء الْلقناء»53 «الصّلاء النّار و الاصللاء لزوم النّار

                                                 
 . 2/898، جمهرة اللغةدرید، . اب 47
 . 7/154، كتاب العین. فراهیدی، 48
 . 1/280، الإفصاح. موسی، صعید، 49
 . 6/2403، تاج اللغة. جوهری، 50
 . 2/346، المصباح المنیرمی، . فیو51
 . 2/62، انوار التنزیل. بیضاوی، 52
 . 5/267، روض الجنان. ابوالفتوح رازی، 53
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سیُغشَی أبولهنب ننارا » 56 «یشوی بها و یحس بإرراقها» 55 «الصلاء هو التسخ  بقرب النار أو مباشرتها»
 57«في الآخرة.

ف دیگر، بنرخلاای به معنای ای  ماده در باب افعنال نشنده اسنت. ازسنویدو. در منبع سوم هیچ اشاره
معنای بنر بناب اِفعنال، در بناب تفعینل هنم بنهمللب مککور در مقاله، از منظر ای  منابع این  مناده علاوه

یْتُه تَصْنلِیَة»است: « انداخت  در آتش» )انحصناری در  58«إذا ألقیته في النار قلت: أَصْلَیْتُه أُصْلِیه إِصْلَاء صَلَّ
 باب اِفعال نیست(. 

نلْيِ الْیقنادُ بالننار.»گونه تعریف شنده اسنت: ای « یالصل»سه. در برخی منابع لغوی   59«أصنل الصَّ
لْيُ »اند: گونه ترجمه کردهمترجم هم ای  عبارت را ای  نامنه این  لغت 60«در مورد افروخت  آتش است. الصَّ

بنرای منادهٔ « افنروزیآتش»تواند منبنع خنوبی بنرای گیشننهاد معننای همراه با ترجمهٔ آن در مررلهٔ اول می
توانند عبنارت دقیقنی باشند  زینرا شنده نمیشود که ترجمنهٔ ارا هباشد اما با کمی تأمل روش  می« صلی»

« وسیلهٔ آتششدن بهافروخته»و ترجمهٔ دقیق آن « الْیقادُ بالنار»است، نه « ایقادُ النار»افروخت  آتش ترجمهٔ 
  یعنی به آن مبتلا شند «: صَلِيَ بالنار و بککاو یقال»»گونه است: خواهد بود  زیرا ادامهٔ عبارت ای  منبع ای 

هنا روش  است کنه این  مثال« .کردم انیبه آن گرفتار شد و گوسفند را بر« صَلَیْتُ الشاةَ »و « اصْلَلَی بها»و 
صنورت مصندر وسیلهٔ آتش )ایقاد باید بهکردن بهافروخت  یا روش راکی از اارگکیری از آتش است نه آتش

 مه شود.(مجهولی ترج
 به دو صورت به کار رفته است:« سَیَصْلی»: در قرآن مادهٔ اصلی نکتهٔ دوم

ارَ الْکُبْری یَصْلَی»، «اصْلَوْهَا الْیَوْمَ »أ. الاای مجرد، مانند:  ، «سَعِیراً  وَ یَصْلی»، «ناراً رامِیَةً  تَصْلی»، «النَّ
مُ »، «سَعِیراً  سَیَصْلَوْنَ » شْقَی.»و « صْلَوْنَهایَ  رَسْبُهُمْ جَهَنَّ

َ َْ  61«لا یَصْلاها إِلاَّ ا
 62«سَقَرَ. سَأُصْلِیهِ »و « تَصْلِیَةُ جَحِیمٍ »، «فَسَوْفَ نُصْلِیهِ نارا»ب. الاای مزید، مانند: 

هنم براسناس « الف»شده در بند باشد، باید همهٔ آیات اشاره« افروزیآتش»معنای فقط به« صلی»اگر 

                                                                                                                   
 . 1/425، الصافی . فیض کاشانی،54
 . 5/54، القرآن لأحکام الجامع. قرطبی، 55
 . 30/530، التحریر عاشور،. اب 56
 . 209، التستری تفسیر. تستری، 57
 .12/167، تهذیب اللغة   ازهری،7/154، العینكتاب . فراهیدی، 58
 . 490، المفردات. راغب اصفهانی، 59
 . 2/413، قرآن ترجمه و تحقیق مفردات الفاظ، . خسروی60
 . 15  لیل: 8  مجادله: 10  نساء: 12  انشقاق: 4  غاشیه: 12  اعلی: 64. یس: 61
 . 26  مدار: 94  واقعه: 30. نساء: 62
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ای مجرمنان[ »]گونه معنا کنرد: را باید ای  63«اصْلَوْهَا الْیَوْمَ »رو برای مثال، آیهٔ ازای همی  معنا تفسیر شود. 
در ای  صورت با فرض گکیرش ای  ترجمه، چرا نباید آیهٔ سوم سورهٔ مسد را هنم « امروز، جهنم را برافروزید.

دیگر، عبارتبنه« افنروزد.میداری ]در قیامنت[ زودی )ابولهب( آتش زبانهبه»ناظر به آخرت ترجمه نکرد: 
از مجموع روایات به دسنت های ابولهب علیه گیامبر اسلام)ص( نیست  زیرا گری و کارشکنیشکی در فتنه

کارگیری تعابیر زشنت آید که ابولهب در بسیاری از مواقع در گیِ گیامبر)ص( بود و از هیچ کارشکنی و بهمی
تبا لك! أما جمعتنا الا لهکا؟  زیان »قراردادن گیامبر با جملهٔ خلاب  64کرد.دربارهٔ آن رضرت فروگکار نمی

در برابر دعوت عمومی مردم به یکتاگرسنتی « و مرگ بر تو باد! آیا تو فقط برای همی  سخ  ما را جمع کردی
)نزدیک عرفات در فاصلهٔ کمی از مکنه( « ذی المجاز»کردن گیامبر)ص( در بازار اذیت 65در کنار کوه صفا،

کردن آن رضنرت بنه ضنلالت و متهم 66گویی،کردن ایشان به دروغن سنگ به گای آن رضرت و متهمبا زد
واردان مکنه بنا و معرفی گیامبر اکرم)ص( بنه تنازه 67جویی در زمان دعوت قبایل عرب به یکتاگرستیبدعت

 68ت.های وی اسنهایی از کارشنکنیآمیزی مثنل سنارر ینا مجننون در رنال درمنان نموننهعناوی  توهی 
وجود، براساس چه دلیلی ای  آیه فقط ناظر به آیندهٔ دنیایی وی است و ناظر به آخرت نیسنت؟ بندیهی باای 

معنای را بنه« یصنلی»به اینکنه بودن آن محتاج دلیل و قرینه است. مفسران هم باتوجهاست که تعیی  دنیایی
 اند. ربو  به قیامت دانستهصورت طبیعی آیه را هم ماند، بهمعنا کرده« ملازمت»یا « دخول»

بعند از آن را « نناراً »را لازم و « صنلی»: در نگاه مقالهٔ مورد بحنش، مفسنران فعنل متعنددی نکتهٔ سوم
وجو شند، فقنط در ینک تفسنیر اند. تنا جنایی کنه در تفاسنیر جسنتمنصوب به نزع خافض در نظر گرفته

در ای  مقالنه نینز فقنط بنه  69«نزع الخافض.و نصب ناراً علی »صورت صریح به ای  مللب اشاره شده: به
و »اند: بنه دانسنتهرا مفعول« نناراً »صورت صریح رال، برخی منابع بهعی در 70شود.همی  مفسر اشاره می

ظاهر کلام »علت ای  اختلاف در کلام برخی مفسران آمده است:  71.«فاعله هو أي أبو لهب و نارا مفعول به
وسنیلهٔ ن )الصلی( متعدی به نفسه است و گفته شده است که ای  )مناده( بهبرخی ]محققان ای  است که[ آ

و شاید ای  ماده به هر دو معننا باشند، « ]...[ صلي بالنار»شود: شود، گس گفته میمتعدی می« باء»ررف 
                                                 

 . 64. یس: 63
 . 27/418، تفسیر نمونهارم شیرازی و دیگران، . مک64
 .968و  5/697، نور الثقلینعروسی رویزی،   95، 94، 29، 6/17، صحیح البخاری  بخاری، 10/851، مجمع البیان. طبرسی، 65
 . 10/852، مجمع البیان. طبرسی، 66
 . 5/63، معجم الکبیرطبرانی،   3/492، مسندرنبل، . اب 67
 . 6/364، کت و العیونالن. ماوردی، 68
 . 30/530، التحریرعاشور، . اب 69
 . 173، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 70
 . 10/611، القرآن اعراب. درویش، 71
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ارِ و صَلِیَهَا صَلًی ]صَلِيَ  الصحاحگونه که ]کتاب[ همان به ای  مللب اشاره  72هَا[مِْ  بَابِ تَعِبَ وجَدَ رَرَّ  بِالنَّ
آید  زینرا رسد در هر دو صورت تغییر چندانی در معنا گیش نمیباوجود ای  اختلاف به نظر می 73«کند.می

ارِ  صَلِيَ »برای مثال، ترجمهٔ  خواهد بود. روش  است که ای  معننا بنا « ارسَّ بحر النار»چیزی معادل « بِالنَّ
 ماهوی زیادی نخواهد داشت. تفاوت « ررارتِ آتش را یافت»معنای 

افنروزی معنای آتشرا که فعل معلنوم و بنه« یصلی»توان نمی»: از منظر مقالهٔ مورد بحش نکتهٔ چهارم
در بررسی ای  مللب ابتدا باید به این   74«ترجمه نمود.« شدهبه آتش افکنده»است در معنای فعل مجهول 

عنوان فعنل مضنارع نیسنت  به« یصلی»جمهٔ مناسبی برای قلعاً تر« شدهبه آتش افکنده»نکته توجه کرد که 
 خواهد بود.« شودبه آتش افکنده می»بودن زیرا ترجمهٔ دقیق آن درصورت مجهول
صورت مجهولی دهد که هیچ مترجمی ای  آیه را بههای قرآن نشان میاز سویی دیگر، مراجعه به ترجمه

دار در زودی در آتشنی زباننهبه»رجمه از ای  آیه اشاره کرد: توان به چند تترجمه نکرده است. برای نمونه می
دار در آیند و در آن زودی در آتشنی زباننهبنه»، «شنودور و گرلهینب منیزودی وارد آتشی شنعلهو به»، «آید

، «سنوزد(شود )و میور وارد میزودی در آتشی شعلهبه»، «شودور در میزودی به آتشی شعلهبه»، «بسوزد
شنود: همنی  وضنعیت در تفاسنیر نینز مشناهده می 75«ور در افتند.د که به دوزخ در آتشی شعلهزود باش»
سیَدخُلُها لامحالة في الآخرة و یقاسي »و  77«سیَدخُلُ نارا ذات قوة و اشتعال» 76،«سیَدخُلُ نارا ذات لهب»

 78.«ررها
ب افعال )افکندن و انداخت ( بنه کدام از ای  عبارات نه معنای باشود در هیچگونه که ملارظه میهمان

در ای  عبنارات، این  « شودمی»و فعلِ « سیدخلُ »کارگیری عبارت کار رفته است و نه فعل مجهول. البته به
را « سَیَصنلی»مفسنران[ »]صورت مجهنول ترجمنه شنده اسنت: کند که فعل بهتصور را در ذه  ایجاد می

زودی داخنل آتنش گویند: ابولهنب بنهتند کنه آینه میدانسنته و بنر آن هسن« یُندْخَل»معادل فعل مجهنول 
« ورود فرد بنه جنایی»معنای زمانی که به« دخل»شود که اولًا فعل اما با کمی تأمل روش  می 79«شود.می

کِیَ  آمَنُوا لا تَدْخُلُوا بُیُوتناً غَیْنرَ بُیُنوتِکُم»باشد، معلوم است:  هَا الَّ ارت اانیناً در فارسنی بنی  دو عبن 80 «یا أَیُّ
                                                 

 . 2/346، المصباح المنیر. فیومی، 72
 . 426 -2/425، المعانی روح. آلوسی، 73
 . 180، «ازخوانی تفسیری سورهٔ مسدب». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 74
 ای. ترتیب، ترجمهٔ آقایان: انصاریان، مکارم شیرازی، مشکینی، گاینده، رضایی اصفهانی و همکاران و الهی قمشه. به75
 . 20/385، المیزان. طباطبایی، 76
 . 10/852، البیان مجمع. طبرسی، 77
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 فرق زیادی است  زیرا اولی معلوم و دومی مجهول است. « شودداخل برده می»و « شودداخل می»
 

 کلامی مقاله ۀبررسی ادل .2

شندن ابولهنب و در ابتدای نوشتار اشاره شد که مشهور مفسران بر ای  باورند که سورهٔ مسند از جهنمی
ور است که درصورت گکیرش ای  تفسیر ای  دو دهد. مقالهٔ مورد بحش بر ای  باهمسرش در قیامت خبر می

آوردن ای  سوره در همان آغاز رسالت، راه را بنر ایمنان»نفر مجبور به مردن در رالت کفر خواهند بود  زیرا 
کم برای ابولهنب و همسنرش، رنالتی از جبنر معرفنی ای ایمان و کفر را دستِ گونهابولهب بسته است و به

چگونه خداوند در آغنازی  روزهنای رسنالت، عنکاب جهننم را فقنط بنر »ر، دیگعبارتبه 81«نموده است.
 82«ها نبسنته اسنت؟ابولهب و همسرش محتوم دانسته است؟ آیا با ای  آیات، راه هرگونه هدایتگری را بر آن

طبرسنی گفتنه »های مفسران برای رفع ای  اشکال ناکافی است  زینرا منثلًا ازنظر محققان ای  مقاله، گاسخ
« شود کنه ایمنان نیناورد.ها درصورتی محقق میلیف ایمان از ابولهب رفع نشده است و ای  وعدهاست تک

 «نیاوردن وی دانسته است.خداوند ای  عکاب را مشرو  به ایمان»دیگر، عبارتِ به
رقیقت آن است که ما در ای  سنوره و »از نگاه ای  محققان ای  جواب با دو اشکال مواجه است: اول: 

بر گیشگویی آیه در با تفسیر خود طبرسی مبنی»  دوم: ای  جواب «بینیمای از شر  نمین، هیچ نشانهآیات آ
 «تضاد است.

است کنه  ای از تهدید دانستهنفری  را در واقع گونه»نیز وارد است  زیرا مؤلف آن  المیزاناشکال دوم بر 
این  آینه صنرفاً نفنری  و تهدیند »رال ا درعی ، ام«آوردن ابولهب باشدتواند مانع ایماندر ای  صورت نمی

 83«ای گیشگویی نیز به رساب آمده است.گونهنبوده، بلکه به
 گکیر خواهد بود:ارزیابی ای  دیدگاه در ضم  چند نکته امکان

: در تفاسیر متعددی ای  اشکال با ادبیات مختلفی ملرح شده است امنا نقلنهٔ مشنترم همنهٔ نکتهٔ اول
دیگر توان در ای  نکته خلاصه کرد که از یک سو ابولهب مکلف شده که ایمنان بیناورد و ازسنویها را میآن

بنابرای  ابولهب مکلف بوده است که  84خداوند در سورهٔ مسد خبر داده است که او هرگز مؤم  نخواهد بود.
با گنکیرش جبنر، این  آورد و ای  چیزی جز تناقص و تکلیف به محال نیست. اما ایمان بیاورد که ایمان نمی

آوردن یا نیاوردن، اختینار نخواهند داشنت و تناقض از بی  خواهد رفت  زیرا در ای  فرض ابولهب در ایمان
                                                 

 . 175، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 81
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درنتیجه، تکلیف او به ایمان، تکلیفی واقعی و جندی نخواهند بنود، بلکنه صنرفاً تکلیفنی صنوری اسنت. 
« تکلیف»توان گفت که او رقیقتاً به ایمان نمیدیگر، اگر ابولهب مجبور به کفر باشد )جبر(، دیگر عبارتبه

 شده است  زیرا تکلیف، فرع بر اختیار است. 
افروزی علیه اسنلام در آیننده( از این  سنوره رسد محققان ای  مقاله با ارا هٔ تفسیر خود )آتشبه نظر می

ینه گینامبر اکنرم)ص( و درصددِ رفع ای  اشکال کلامی هستند. با ای  توضیح که، اگرچه در آینده ابولهب عل
ورود وی بنه جهننم وجنود ها و عدمکند، اما امکان توبه از ای  فعالیتافروزی میانگیزی و آتشاسلام فتنه

دارد. در بررسی ای  تلاش علمی باید به ای  نکته اشاره کرد کنه این  تفسنیر جدیند کمنی از قندرت شنبهه 
هنای بر وعندهٔ ننابودی تلاشیرا در ای  سوره خداوند علاوهبرد  زطور کامل آن را از بی  نمیکاهد اما بهمی

دهند کنه در آیننده بنه ایشنان هشندار می»ابولهب برای توقف رسالت گیامبر)ص( در آیهٔ اول، در آینهٔ سنوم 
های سنختی را خواهنند افروزیهمراه همسرش ]...[ آتشهای ابولهب قلع نخواهد شد، بلکه او بهدشمنی
کید میدیگرازسوی 85«داشت. کیند « سی »نحویون »شود که ، در همی  مقاله تأ را ررف استقبال جهت تأ

شود که اگر ابولهب کمی بعد از نزول آیه و قبنل به ای  دو نکته ای  سؤال ملرح میباتوجه« اند.]...[ دانسته
هنب بناوجود کرد، وجود سورهٔ مسد در قرآن چه تنوجیهی داشنت؟ آینا ابولهای خود توبه میانگیزیاز فتنه

نداشنتنش خاطر قبولکرد که بهافروزی نبود؟ آیا او باید اسلامی را قبول میگیشگویی خداوند مجبور به آتش
 کرد؟افروزی میباید علیه آن آتش

که شبهه در ای  سوره با تفسیر جدید برطرف شود، در باقی موارد باید چه تفسیری : درصورتینکتهٔ دوم
گروردگارا! به فرعنون و سنرانش در زنندگی »فرماید: موسی)ع( خلاب به خداوند میارا ه کرد؟ برای مثال، 

هنا منردم را[ از راه تنو گمنراه کننند، گروردگنارا! ای که ]با سوءاسنتفاده از آن[ دادهدنیا زینت و اموال ]زیادی
خداوند « م را ببینند.های آنان را سخت ک  که ایمان نیاورند تا آنکه عکاب دردنااموالشان را نابود ک  و دل

رال با ای  نفری  و استجابت آن، آینا فرعنون  86«دعای شما ]دو نفر[ مستجاب شد.»فرماید: بلافاصله می
توانست ایمان بیاورد؟ آیا او مجبور بود که با رالت کفر عکاب دردنام الهی را ببینند؟ شدن میقبل از غرق

آلآنَْ وَقَندْ عَصَنیْتَ »ه ای  سنؤالات جنواب داده اسنت: رقیقت آن است که خداوند در ادامهٔ همی  آیات ب
و در ای  )سخ ( دلالتنی اسنت »کند: طبرسی نیز در ذیل سورهٔ مسد ضم  اشاره به ای  آیه بیان می87«.قَبْلُ 

رو، رد توبهٔ او مخصنوص شد و از همی  کرد، از او گکیرفته میبر اینکه اگر او گیش از زمان نومیدی توبه می

                                                 
 . 180، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 85
 . 89-88. یونس: 86
 . 91. یونس: 87



           255/«مسد ۀسور یریتفس بازخوانی» ۀمقال بر شناسانهبیآس یلیتحل؛ یقهفرخ ینادر                                          

 

  88«وقت ]هنگام یأس و ناامیدی[ قرار داده شد.همان 
دلیل نفنری  ینا بودن ابولهب براساس اختیار خود وی بوده، نه بنهتوان گفت جهنمیبر همی  اساس می
گیرد، اما مقتضای علم خدا هرچند در سلسله اسباب صدور فعل از انسان قرار می»گیشگویی خداوند  زیرا 

با قدرت و اختیار او صورت گیرد  زیرا قدرت و اختیار او نینز در سلسنله  علم الهی ای  است که فعل انسان
الامتنناع بالاختینار لایننافی »دیگر، براسناس قاعندهٔ ازسنوی 89«علل و اسباب آن فعل قنرار گرفتنه اسنت.

وانی ، اگر انسان با اختیار خود کاری کند که گس از آن انجامِ کارِ دیگر برایش ممک  نباشد، ای  نات«الاختیار
بنر همنی  اسناس اگنر ابولهنب  90شود و با اختیار او منافات نندارد.ازنظر شرع و عقل به او نسبت داده می

سنبب اختینارش شدن باشد، هیچ منافاتی با مختاربودن وی ندارد  زیرا این  سرنوشنت بهمجبور به جهنمی
 بوده است. 

این  باورنند کنه دیندگاه طبرسنی دربنارهٔ تر اشاره شد که محققان مقالهٔ مورد بحش بر : گیشنکتهٔ سوم
رقیقت آن است که ما در ای  سوره »صحیح نیست  زیرا  91نیاوردن ویبودن عکاب ابولهب به ایمانمشرو 

فرضی استوار اسنت و آن روش  است که ای  جواب بر گیش 92«بینیم.ای از شر  نمیو آیات آن هیچ نشانه
های در همان سوره و در یکجا بیان شوند. تأملی کوتناه در سنوره اینکه، همهٔ نکات گیرامون یک مللب باید

دهد که ده میکند  زیرا برای مثال، خداوند در سورهٔ زمر وعفرض را اابت مینبودن ای  گیشقرآن کریم تمام
نُوبَ جَمِیعًا»آمرزد: همهٔ گناهان را می هَ یَغْفِرُ الکُّ کید م 93،«إِنَّ اللَّ کنند کنه گنناه شنرم یاما در سورهٔ نساء تأ

هَ لَا یَغْفِرُ أَنْ یُشْرَكَ بِهِ »شود: بخشیده نمی تواند با استدلال به آیهٔ سورهٔ زمر وجود، آیا کسی میباای  94«إِنَّ اللَّ
بخشنش ای از ]عدمدر ای  سنوره و آینات آن، هنیچ نشنانه»آمرزد  زیرا بگوید: خداوند گناه شرم را هم می

ارهٔ ابولهب نیز همی  مللب جاری است  زیرا خداوند در سورهٔ مسد ننامی از شنر  ؟ درب«بینیمشرم[ نمی
کید میآورد اما در سورهمککور نمی کند که ورود به عکاب دردنام مخصوص کسانی است کنه های دیگر تأ

ارٌ أُولئِكَ أَعْتَدْنا لَهُمْ »َبا رالت کفر بمیرند:  کِیَ  یَمُوتُونَ وَ هُمْ کُفَّ و ننه بنرای کسنانی از  95عَکاباً أَلِیما  وَ لا الَّ
که کافرند ]توبه نیست[  آننان کسنانی هسنتند کنه عنکاب دردنناکی برایشنان فنراهم روند دررالیدنیا می
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 «ایم.کرده
 

 تاریخی مقاله  ۀبررسی ادل .3

نْنکِرْ وَأَ »مقالهٔ مورد بحش ضم  نقل دیدگاه مورخان دربارهٔ مهمانی نزدیکنان گینامبر بعند از ننزول آینهٔ 
قْرَبِیَ  

َ َْ گس از دستور ابلاغ رسنالت »رسد که به ای  نتیجه می 97و نزول سورهٔ مسد گس از آن 96«عَشِیرَتَكَ ا
عنوان جانشنی  و تنلاش و نفنری  به اقوام و تدارم مهمانی گفته شده و در گایان معرفی رضرت علی)ع( به

ل خندا)ص( و ایجناد ننارارتی و غنم و زدن مجلس و تخفیف شخصیت و رسالت رسنوابولهب برای برهم
اندوه در دل و چهرهٔ رسول خدا)ص(، خدای تعالیٰ با نزول سورهٔ مسد و با تعیی  و نصنب ولاینت و وزارت 

های تبلیغاتی، مالی و قدرتی ابولهب و دیگر دهد که تلاشامیرمؤمنان، به گیامبر خود دلگرمی و بشارت می
 98«اار شده است.دشمنان با ای  ابلاغ و ای  نصب بی

در بررسی ای  دلیل ابتدا باید به ای  نکته اشاره کرد که مقالهٔ مورد بحش بعد از اینکه اابت کرد آیهٔ سنوم 
افروزی ابولهب علیه گیامبر)ص( در همی  دنیاست، ای  ادلهٔ تاریخی نقش بسنیار سورهٔ مسد راکی از آتش

شت. برای ارزیابی ای  دلیل یادآوری چند نکته لازم به ها خواهند داانگیزیکردن ای  فتنهمهمی در مشخص
 رسد:نظر می

سورهٔ مسد در ترتیب نزول مورد اعتماد، در جایگناه ششنم و اواینل »: براساس گزارش مقاله، نکتهٔ اول
به روایات ناظر بر نزول ای  سوره، شاید بتوان رتبنهٔ ننزول سنوره، ]را[ سنوم ینا ششنم بعثت قرار داد. باتوجه

از سویی  100است.« البرهان»و « الاتقان»، «فهم القرآن الحکیم»مستند ای  گزارش، سه کتاب  99«ست.دان
قْرَبِیَ  »آیهٔ دیگر، 

َ َْ در سورهٔ شعرا قرار دارد. ای  سوره براساس همی  سه کتاب در مرتبهٔ  101«وَأَنْکِرْ عَشِیرَتَكَ ا
شنده در اینن  زمیننه هنم مرتبننهٔ ت انجامآخننری  تحقیقنا 102وهفتم ننزول قنرار دارد.وششنم ینا چهننلچهل
ها و نزول سورهٔ مسد بعد از شعرا امنر وجود تناقض ابتدایی بی  ای  گزارش 103کند.وهفتم را اابت میچهل

دلیل وجود همی  سورهٔ شعرا به»توان رداقل سه ارتمال ملرح کرد: مسلّمی است. برای رفع ای  تناقص می

                                                 
 . 214. شعراء: 96
 . 178، «سورهٔ مسد بازخوانی تفسیری». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 97
 . 179، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 98
 . 177، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 99

 . 1/193، البرهان  زرکشی، 1/110، الإتقان  سیوطی، 1/38، الحکیم القرآن فهم. جابری، 100
 . 214. شعراء: 101
 . 1/193، البرهان  زرکشی، 111-1/110، الإتقان  سیوطی، 312-1/313، فهم القرآن الحکیم. جابری، 102
 . 215، های قرآن كریمنامهٔ تنزیلی سورهشناختگور، . بهجت103



           257/«مسد ۀسور یریتفس بازخوانی» ۀمقال بر شناسانهبیآس یلیتحل؛ یقهفرخ ینادر                                          

 

طالب و هنگام اسارت ابیانکار عشیرهٔ نزدیک در شعب» 104 «در مکه است شدههای نازلآیه از اولی  سوره
قْرَبِیَ  »آیهٔ »و  105«های هفتم تا دهم بعثت اتفاق افتادهاشم در شعب بی  سالبنی

َ َْ قبنل « وَ أَنْکِرْ عَشِیرَتَكَ ا
ت نیازمنند شنواهد اابات هرکندام از این  ارتمنالا« از نزول سورهٔ شعرا نازل و بعداً به آن ملحق شده است.

کافی و خارج از رسالت ای  نوشتار است اما نکتهٔ مسلّم ای  است که دیدگاه تفسیری جدید از سنورهٔ مسند 
زمانی کامل خواهد بود که ارتمالات همسوی با خود را اابت و ارتمالات غیرهمسو را به نحوی توجیه ینا 

ای بنرای ض هیچ اشاره نشده و بر همی  اساس زمیننهرد کند. ای  در رالی است که در ای  مقاله به ای  تناق
 ها فراهم نشده است. طرح ارتمالات بعدی و توضیح آن

شود که محققنان آن بنه ترتینب ننزول منورد اسنتناد خنود اعتمناد : از مت  مقاله برداشت مینکتهٔ دوم
سنورهٔ شنعرا قبنل از مسند بر همی  اساس نزول  106.«سورهٔ مسد در ترتیب نزول مورد اعتماد... »اند: داشته

گیری کلی مقاله )مورد اشاره در ذینل طالب هم با نتیجهابیگکیرفتنی نخواهد بود. نزول سورهٔ شعرا در شعب
تری  ارتمال هماهنگ با دیندگاه مقالنه، بررسی ادلهٔ تاریخی مقاله( هماهنگ نیست. بنابرای  ظاهراً نزدیک

 »الحاق آیهٔ 
َ َْ بنه سنورهٔ شعراسنت. در این  صنورت، دو سنؤال اساسنی ملنرح « قْنرَبِیَ  وَ أَنْنکِرْ عَشِنیرَتَكَ ا

ها و بنه این  سنوره های آغاز رسالت نازل شده، چرا گس از سنالاگر ای  آیه در روزها یا سال .1 107شود:می
. چرا ای  آیه در زمرهٔ گنج دستوری قرار داده شنده کنه راصنل مبارنش سنوره اسنت؟ 2ملحق شده است؟ 

شدن آن رضنرت و قنرآن دادن به گیامبر اکرم)ص( در قبال تککیبداریه، غرض سورهٔ شعرا دلتوضیح اینک
های اقنوام گکشنته مثنل قنوم توسط مردم مکه است. بر همی  اساس، خداوند در ای  سوره با نقنل داسنتان

ی شنبیه آننان دادن به آن رضرت، مشرکان را هم به سرنوشتداریفرعون، قوم ابراهیم و اقوام دیگر، ضم  دل
کند. ای  در انتهای سوره خداوند ضم  آیاتی خلاب به گیامبر)ص( گنج دستور صادر می 108کند.تهدید می

انند از: این  دسنتورات عبارت 109«گیری از مجموعه مبارنش سنوره اسنت.نتیجه»منزلهٔ دستورات شاید به
برخنورد متواضنعانه بنا »، «ینکهشداردادن به خویشاوندان نزد»، «نخواندن هیچ معبودی همراه خداوند»

 110«توکل بر خداوند عزیز و رریم.»و « جست  از مردم مکه و نزدیکان درصورت نافرمانیتبری»، «مؤمنان
ای الحناقی در مینان توان ای  آیه را آینهبه وردت سیاق و یکپارچگی آیات ای  سوره آیا میرال باتوجه

                                                 
 . 15/250، المیزان. طباطبایی، 104
  .214، ی قرآن كریمهانامهٔ تنزیلی سورهشناختگور، بهجت  1/407، التاریخ الاسلامی موسوعة. یوسفی غروی، 105
 . 177، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 106
 . 4/126، همگام با وحیگور، بهجت .107
 . 15/249، المیزان. طباطبایی، 108
  .4/125، همگام با وحیگور، . بهجت109
 . 217-213. شعراء: 110
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آینا این   111جود انتقال قسمتی از معانی آیات توسط سیاق،آیات ای  سوره تصور کرد؟ و اگر چنی  باشد، باو
 112شود؟الحاق منجر به تحریف قرآن نمی

رارتی نتوان به این  سنؤال جنواب داد، مگنر اینکنه اابنت شنود این  الحناق توسنط رسد بهبه نظر می
نخواهد  گکیروجود شواهد کافی ای  امر امکاندلیل عدمگیامبر)ص( صورت گرفته است. بدیهی است که به

بود. درنهایت، اگر کسی وردت سیاق سورهٔ شعرا را با ای  استدلال به هر دلیلی نپکیرد، قلعاً بایند بنه این  
سؤال جواب دهد که چرا ای  آیه به ای  قسمت از سوره ملحق شده اسنت؟ این  در رنالی اسنت کنه هنیچ 

 ای از ای  سؤال و جواب آن در مقالهٔ مورد بحش نیست. نشانه
 رسد:ان، یادآوری دو مللب لازم به نظر میدر گای

اول: در چند قسمت از مقاله تصریح شده است که منظور از دو دست ابولهب، دو بنازوی یناریگرش، 
دهد هیچ استدلالی برای اابات ای  مللب ارا نه نشنده بررسی ای  مقاله نشان می 113مال و همسرش است.

سر ابولهب در ای  سوره مستندی برای ای  تفسیر ارا نه کنرد امنا است. شاید بتوان با استناد به ذکر مال و هم
« مالُهُ »توان به آن تکیه کرد  زیرا ممک  است گفته شود: شاید منظور از دو دست وی، صورت قلعی نمیبه
گونهٔ دیگری نیز منعکس شده اسنت: در آیهٔ دوم باشد. ضم  اینکه در همی  مقاله مللب به« وَ ما کَسَبَ »و 
 114«دست ابولهب )دست نماد قدرت و عمل( تباه و نابود شد.دو »

ذکنر ننام ابولهنب و همسنرش و »دوم: چهارمی  نقند مقالنهٔ منورد بحنش بنر تفسنیر مشنهور دربنارهٔ 
بدی  شرح که، افراد زیادی در صدر اسلام علینه « بودن است.کردن صرف ایشان به وصف جهنمیشاخص

اگرچه ای  سؤال بسیار  115؟«قط از ابولهب و همسرش یاد کرده استقرآن ف»اسلام کارشکنی کردند اما چرا 
رسند تفسنیر جدیند نتوانسنته اسنت گاسنخ دقیقنی بنه آن دهند  زینرا دقیق و ضروری است، اما به نظر می

انگیزی علیه اسلام هیچ دریغی نکردند. رنال اند که از فتنهتصریح همی  مقاله افراد زیاد دیگری هم بودهبه
و « عموبنودن»های دیگنران اسنت؟ آینا انگیزیهای ابولهب بیشنتر از فتننهمعیاری کارشکنیبر اساس چه 

ای آن زمان علت ای  تصنریح نبنوده تنا ابولهب با گیامبر)ص( در فضای قبیله« رابلهٔ نزدیک خویشاوندی»
 داری بیشتری به آن رضرت دهد؟دل

 

                                                 
 .50-41. دخان: 111
 . 91، «سورهٔ ارزاب 52نظریهٔ نسخ آیهٔ  تحلیلی انتقادی بر». نادری قهفرخی، 112
 . 181و  179، 167، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 113
 . 173، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 114
 . 174، «بازخوانی تفسیری سورهٔ مسد». نریمانی، فیروزمندی بندگی، 115
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 گیرینتیجه

افروزیِ در اابات ای  مدعا که قرآن، آتش« یری سورهٔ مسدبازخوانی تفس»های مقالهٔ تری  استدلالمهم
ابولهب و همسرش علیه گیامبر اکرم)ص( در همی  دنینا و نینز ناکنامی آننان را گیشنگویی کنرده اسنت، بنا 

 :روست  زیرااشکالاتی جدی روبه
ی ای  مقالنه، منادهٔ . دلایل لغویِ استنادشده توانایی اابات ای  فرضیه را ندارند  زیرا اولًا برخلاف ادعاأ

لا»رود  اانیاً مادهٔ در معنای نفری  به کار می« لام»بدون همراهی با ررف جارّهٔ « تبب» رتی از نگناه « الصَّ
شندن بنا افروخته»ینا « ارساس ررارت»معنای نیست، بلکه به« افروزیآتش»معنای شناسان مقدم بهلغت
 است. « آتش

کنند  ابات، اشکال مجبوربودن ابولهب و همسنرش را رفنع نمی. فرضیهٔ ای  مقاله رتی درصورت اب
آوردن به اسلام مجبور بودند علینه آن زیرا براساس گیشگویی قلعی قرآن کریم ای  دو رتی درصورت ایمان

 افروزی کنند. آتش
رل این  های قنرآن و عندمدلیل تعارض بنا جندول ترتینب ننزول سنورهج. ادلهٔ تاریخی مورد استناد به

قْرَبِیَ  »توانند اابت کنند که سورهٔ مسد بعد از آیهٔ رض در مقاله نمیتعا
َ َْ نازل شده است  « وَ أَنْکِرْ عَشِیرَتَكَ ا

وهفنت ترتینب ننزول قنرار دارد، وشنش ینا چهلزیرا ای  آیه در سورهٔ شعرا و ای  سوره هنم در ردینف چهل
 که سورهٔ مسد سومی  یا ششمی  سوره است. دررالی

نبنودن بنه ادلنه و شنواهد منتق  و کنافی دلیل متکی  اساس تفسیر جدید مقالهٔ مورد بحنش بنهبر همی
خصوص در تواند تفسیر مشهور را به چالش بکشد  زیرا تفسیر مشهور از گشتوانهٔ استدلالی محکمی بهنمی

 بُعد لغوی برخوردار است.
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Abstract 

The Quranic narratives are more than mere historical accounts and provide a rich ground for psychological analysis. 

Although the story of the Prophet Joseph (AS) has a high position in religious texts, it has rarely been examined from a 

psychological perspective within a systematic framework. Based on Sigmund Freud's theory of “defense mechanisms”-

according to which the “ego” resorts to unconscious methods when it encounters anxiety- this paper aims to examine 

the formation of the causal cycle of defense mechanisms in the Prophet’s brothers and the role of “ego maturation” and 

“reality invalidation” in their psychological transformation. Using a qualitative content analysis method, the findings 

indicate that the brothers’ defense mechanisms functioned within a four-stage cycle and led to their destructive 

behaviors. This cycle begins with “rationalization” to justify the sinful behavior, is reinforced with displacing anger from 

the father to the Prophet Joseph (AS) and projecting the deviation onto the father, and ultimately peaks in acting out 

(throwing the Prophet into the well). The encounter with the Prophet Joseph (AS) and invalidation of reality are the 

factors that break this cycle, whereby, through recourse to the mechanism of “undoing,” “the mature ego” achieves 

integration and balance. 
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 های دفاعی ارتباطی مکانیسم ۀچرخ
 )ع(در شخصیت قرآنی برادران حضرت یوسف

 اکبر نورسیده دکتر علی ل(ئو )نویسنده مس 

 دانشیار گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکدهٔ علوم انسانی، دانشگاه سمنان، سمنان، ایران 
noresideh@semnan.ac.ir: Email 

یمی  مدیحه کر
 دانشجوی دکتری گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکدهٔ علوم انسانی، دانشگاه سمنان، سمنان، ایران

 چکیده 
کنناد. بااودود دایگااه شاناتتی فاراهم  یهاای رواناریخی، بستری غنی را برای تحلیلهای تهای قرآنی، فراتر از روایتداستان

نار  ناد کمشناتتی در چهاارچوبی ناامهای روانوالای داستان حضرت یوسف)ع( در  تون دینی، واکاوی آن با رویکرد تار  ادظ
ِِ فارد»ند فروید، که بر  بنای آن زیگمو« های دفاعی کانیسم»قرار گرفته است. نوشتار حاضر در پرتوِ ناریهٔ  در  وادهاه باا «  ا

های دفااعی گیری چرتاهٔ ارتباا ی  کانیسامشود، بر آن است تاا چگاونگی شاکلهای ناهوشیاری  توسل  یاضطراب به روش
 ها تبییِ کند.را در تحول روانی آن« ابطال واقعیت»و « بلوغ  ِ»برادران آن حضرت و نقش 

های دفااعی بارادران در قا ا  دهاد کاه  کانیسامروش تحلیل  حتوای کیفی باه دسات آ اده، نشاان  ینتایج ایِ دستار که با 
بارای تودیاه رفتاار « تراشاید یل»ها انجا یده است. ایِ چرتاه باا و به رفتارهای  خرّب آن ای عمل کردهای چهار رحلهچرته

شود و درنهایت با و فرافکنی عا ل گمراهی به پدر تقویت  ی دایی تشم از پدر به حضرت یوسف)ع(آ ود آغاز شده، با دابهگناه
رسد.  وادهه با حضرت یوسف)ع( و ابطاال واقعیات، عا ال شکسات ایاِ )قراردادن حضرت در چاه( به اوج  ی« ریزیبرون»

ِِ با غ»ای که گونهچرته است؛ به  د. یاببه یکپارچگی و تعادل دست  ی« اثرسازیبی»با توسل به  کانیسم «  
 های دفاعی.قرآن کریم، برادران یوسف)ع(، فروید،  کانیسم :واژگان کلیدی
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 مقدمه
ها شناتتی انسانهای رواننمای پیچیدگیهای اتلاقی و ا هی، آینهٔ تمامبر پیامهای دینی، علاوهروایت

ای از ابعاد نمونه های تاریخی و اتلاقی،هستند. داستان حضرت یوسف)ع( نیز در قرآن کریم در کنار دنبه
های درونی است. پرداتت دزئی به تحولات شناتتی انسان در برابر  فاهیم دینی و کشمکشپیچیدهٔ روان

 ناور ای از گناه تا توبه، ایِ روایت را باه بساتری  ناسا  باهها و قوس داستانی و  رحلهدرونی شخصیت
عنوان خصایت بارادران حضارت یوساف کاه باهشناتتی بدل کرده است. در ایِ  یان، شهای روانواکاوی

 حاظ نمااادی از حسااادت، تجلّاای  قاو اات ناهوشاایار انسااان در براباار پااذیرش اوا اار ا هاای هسااتند، بااه
 شناتتی از غنای بسیاری برتوردارند. روان

های کاوانهٔ شخصیت برادران حضرت یوسف)ع( بر ناریهٔ  کانیسامایِ پژوهش در راستای تبییِ روان
تکیه دارد. وی با  رح  فهوم ناهوشیار و  عرفی ساتتار ذهِ انسان، سب  تحو ی  2یگموند فرویدز 1دفاعی

کااوی باه اتتصاص روانبر عدمپرداز  بنیبنیادیِ در شناتت هرچه بهتر روان انسان شد. دیدگاه ایِ ناریه
های های او در ز یناههکارگیری ناریابار اهمیات باه 3های در انی و ورود آن به حیطهٔ علوم انساانی،حوزه

 گذارد. فرادر انی صحه  ی
با انواع  4« ِ»های  قابلهٔ ناهوشیار عنوان روشهای دفاعی بهایِ چهارچوب ناری، در ز ینهٔ  کانیسم

 ناور تبیایِ رفتاار دفااعی بارادران حضارت اضطراب برتاسته از تعارضات درونی، ابزاری کارآ اد را باه
های درونای و نادای ودادان های وسوساهها که پیوسته درگیار کشامکشفتهٔ آنهای نهیوسف)ع( و انگیزه

به اینکه روایت برادران حضرت یوسف)ع( بیش از نمادهاای دمعای، تجلای آورد. باتودهبودند، فراهم  ی
بار عناصار دمعای یاا نمادهاای تعارضات فردی است، کاربری ایِ ناریه در  قایسه با رویکردهای  بتنی

 شود. یه  یفرهنگی تود
های زبانی، تفسیری و اتلاقی سورهٔ یوسف صاورت گرفتاه های  تعددی که در حوزهرغم پژوهشعلی

هاای بارادران حضارت دهی باه کنشهای دفاعی فرویاد در شاکلاست، دایگاه و نقش بردستهٔ  کانیسم
در ز یناهٔ داساتان شاده های یافت ور  تمرکز و  نسجم  غفول  انده است. پژوهشیوسف)ع( همچنان به

کااوی های ناری رواننیافته براساس چهارچوببر توصیفات کلی و ساز انحضرت یوسف)ع( غا باً  بتنی
های گیری از ناریهٔ  کانیسمشود که با بهرهای  یهستند. ایِ تلأ پژوهشی سب  بردستگی نیاز به  طا عه

ادران حضرت یوسف)ع( و چگونگی عملکرد ایاِ های ناهوشیار بردفاعی زیگموند فروید، به واکاوی ریشه

                                                 
1 Defense Mechanisms Theory 
2 Sigmund Freud  

 . 6، روانکاوی و زندگی من. فروید، 3
4 Ego 
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 ها در برابر  شیت ا هی بپردازد.شناتتی آنها در فرایند  قاو ت روان کانیسم
پژوهش حاضر باا هادت تبیایِ ساازوکارهای دفااع روانای بارادران حضارت یوساف)ع(، در  کتا  

 های زیر است: گویی به پرسشکاوی درصددِ پاسخروان
ای ارتبا ی در سیر روانی برادران حضارت یوساف)ع( عنوان چرتهعی فروید را بههای دفا.  کانیسم1

 توان تحلیل کرد؟ چگونه  ی
چه نقشی در تحول روانی برادران حضرت یوسف)ع( از  رحلهٔ گنااه باه  5و ابطال واقعی«  ِ». بلوغ 2

 ندا ت دارند؟
کاواناه، بر رویکارد روانو  بتنی در ایِ راستا، پژوهش حاضر با روش توصیف و تحلیل  حتوای کیفی

های  ختلف روایت بررسی کرده است. همچنایِ رفتارهای کلیدی برادران حضرت یوسف)ع( را در بزنگاه
د یل بررسای داا    برسای، باه مجمع البیانبر قرآن کریم به تفسیر ها علاوه ناور  ستندسازی تحلیلبه

عنوان  نب  اصلی و تفاسایری چاون عیاشای، فایش کاشاانی، های ادبی و بلاغی، بهاقوال و روایت از دنبه
 ناور تبیایِ بهتار عنوان  ناب  کمکی و  کمل نیز استناد شده است. درنهایت، به کارم شیرازی و قرائتی به

ساازی سازی و دادول تلاصههای پژوهش در قا   ابزارهایی چون نمودار بصری راحل ایِ چرته، یافته
 ارائه شده است.

ای از سازوکارهای دفاعی است که هرکدام ساب  تقویات دیگاری ، زنجیره«چرتهٔ ارتبا ی»ر از  ناو
دهندهٔ نشاان« ابطاال واقعای»سازد. همچنایِ تری فراهم  یهای  خربتدریج بستر را برای کنششده و به

 شاود. ایاِهای دفااعی ساابم  یشکساتِ  کانیسامرویارویی شخصیت با حقیقتی است که سب  درهم
های قرآنای، کاارایی  فااهیم شاناتتی ایاِ شخصایتتر ابعااد روانبر کمک به درک عمیامپژوهش علاوه

 سازد. های پنهان  تون دینی و فرهنگی نمایان  ی ناور تفسیر لایهکاوانه را بهروان
 اندهای قرآنی صورت گرفتههای  تعددی در ز ینهٔ روایتپژوهش در تصوص پیشینهٔ بحث باید گفت:

شناتتی حال، در حیطهٔ رویکردهای رواناند. باایِکه عمدتاً بر رویکردهای تفسیری، زبانی و بلاغی  تکی
اند. پژوهش حاضر ویژه سورهٔ یوسف را  ورد واکاوی قرار دادههای درتورِ تودهی، قرآن کریم بهنیز پژوهش

پاردازد. در شاناتتی  یرویکارد روان ضمِ احترام به  طا عات پیشیِ، به تعییِ دایگاه تود با تمرکاز بار
 شود.ها با تحقیم حاضر ذکر  یشده و تفاوت آنهای انجامتریِ پژوهشادا ه،  رتبط

در قارآن « علی نبینا وا ه و علیه ا سالام»شناسی داستان حضرت یوسف تحلیل روان»ای با عنوان  قا ه
شناسی و علوم در  جلهٔ  طا عات روان 1۳95در سال  پور دهاقانی و همکاران، کهقلم فا مه علی، به«کریم

شناسی رابطه با تانواده و بخشش را تبییِ کرده اسات. ایاِ تربیتی چاپ شده است،  وضوعاتی چون روان

                                                 
5 Reality Cancellation 
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 شناسی داستان، بیشتر بر  فاهیم کلی اتلاقی و تربیتی  تمرکز است. رغم توده به ابعاد روانپژوهش علی
شناتتی ساازوکار دفااع اهکارهای تربیتی سورهٔ یوسف)ع( براساس  فهوم روانر»عنوان ای تحت قا ه

های تربیتی در قرآن و حدیث باه در  جلهٔ آ وزه 1۳99قلم زهرا علیمرادی و همکاران که در سال ، به«روانی
اره چاپ رسیده است، تنها پژوهشی است که با  طا عهٔ حاضر قرابت ظاهری دارد. در ایِ  قا ه باودود اشا

توان شاهد بود: نخست، هادت اصالی های بنیادینی را با پژوهش حاضر  یبه سازوکارهای دفاعی، تفاوت
های دفااعی ایِ  قا ه ارائهٔ راهکارهای تربیتی است. حال آنکه، پاژوهش حاضار درصاددِ تبیایِ  کانیسام

های  اورد ها و شخصیتیسماتکای ایِ  قا ه به یک ناریه و تفاوت  کانتوان به عدمفروید است. دوم،  ی
 های  ودود در پژوهش حاضر اشاره کرد. طا عهٔ آن با نمونه

های دفاعی صرفاً ابزارهایی بارای رسایدن باه اهادات توان گفت که در ایِ  قا ه،  کانیسمبنابرایِ  ی
 شوند.ها تود هدت  حوری و قل   قا ه  حسوب  یکه در پژوهش حاضر، آندیگری هستند، درحا ی

بازشناتت شخصیت قهر ان داستان قرآنی حضرت یوساف)ع( براسااس فضاایل و »ای با عنوان  قا ه
در دو فصالنا هٔ  140۳نوشاتهٔ زهارا افضالی کاه در ساال  6،«نگرشناسای  بباتهای  نش در روانقابلیت

های  ببات ایشاان  طا عات ادب اسلا ی به چاپ رسیده است، بر شخصیت حضرت یوسف)ع( و ویژگی
های دفااعی های برادران ایِ حضرت را  بم  کانیسمکه پژوهش حاضر، شخصیترکز است. درحا ی تم

 دهد. کند. به ایِ ترتی ، تفاوت رویکرد، شکات ایِ دو پژوهش را نشان  یبررسی  ی
ف، کاوانه ساورهٔ یوساابعاد عا فی در قرآن کریم، نوشتهٔ ا شعراوی:  طا عهٔ روان»ای با عنوان نا هپایان

م در دانشگاه دار ا سلام گونتور دفااع شاده اسات. ایاِ 2025قلم آنگون نسبا عینی که در سال ، به«2۳آیهٔ 
گیری سورهٔ یوسف پرداتته است. ایِ پژوهش باودود بهره 2۳کاوانه به تفسیر آیهٔ نا ه با رویکردی روانپایان

و تحول شخصیت حضرت یوسف)ع( و ز یخا  شودکاوانه تنها به تحلیل یک آیه تلاصه  یاز رویکرد روان
نار قرار داده است. ایِ  حدودیت در گسترهٔ  وضوع، سب  تمایز آن با پژوهش حاضر که به تبییِ سیر  را  دظ

 شود.پردازد،  یروانی برادران ایِ حضرت  ی
هاای هاوش هیجاانی شخصایت اصالی داساتان حضارت بررسی و تحلیل  هارت»ای با عنوان  قا ه

در دو فصالنا هٔ  1405قلم زهرا افضلی در ساال ، به«شناسان)ع( در قرآن کریم بر  بنای دیدگاه روانیوسف
 طا عات ادب اسلا ی چاپ شده است. ایِ  قا ه نیز شخصیت حضرت یوسف)ع( را بررسی کرده اسات 

رو را بیاان ش پایشرو، ایِ رویکرد تفاوت ایِ  قا ه باا پاژوههای  ببت ایشان توده دارد. ازایِو به ویژگی
 دارد.  ی

هاایی در ز یناهٔ ساورهٔ رغم وداود پژوهشتوان اذعان داشات کاه علایگرفته  یهای صورتبا بررسی

                                                 
6 Positive Psychology  
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های برادران حضرت یوسف)ع(  بام  کانیسام کاوانه، بررسی شخصیتهای روانیوسف بر  بنای نگرش
 شود که پرداتتِ به آن اهمیت دارد.ای ارتبا ی، تلئی پژوهشی  حسوب  یدفاعی فروید در قا   چرته

 . مبانی نظری1

یگموند فروید و رویکرد روان1. 1  کاوی. ز
م( در شهر فریبرگ زاده شد. کنجکاوی عمیم او دربارهٔ  اهیات انساان 19۳9-1856زیگموند فروید )

ی، های  ختلاف پزشاکها تلاشی کاه در شااتهسب  گرایش وی به حرفهٔ پزشکی شد. فروید در  ول سال
و  8« اارتیِ شاارکو-ژان»نزد  7هایی چون هیپنوتیزمهای عصبی داشت با روشپزشکی و بیماری انند روان

 11آشنا شد. کشف و توسعهٔ تدریجی روش تداعی آزاد، 10«ژوزت بروئر»از  9تخلیهٔ هیجانی یا پالایش روانی
و بدیِ ترتی  روش در اانی  شود. ایِ روش را دایگزیِ هیپنوتیزم کردنقطهٔ عطف کار فروید  حسوب  ی

 13«مطالعاتی دربارهٔ هیستریی»را در کتاب  12اصلی او شد. فروید با همکاری بروئر، اصطلاح تحلیل روانی
م اقدام به ایجاد انجمنی به 1902کاوی نام نهاد. وی در سال ها بعد، رویکرد تود را روان عرفی کرد و سال

تغییر داد. او  15کاوی ویِم نام آن را به انجمِ روان1908سال  کرد و در 14شناسی چهارشنبهنام انجمِ روان
 16م در همان شهر درگذشت.19۳9م به  ندن  هادرت کرد و در سال 19۳8سرانجام در سال 

 17نگار ذهن. الگوی مکان2. 1
تقسیم کارد. ناهوشایار، باه دو ساطح  19و هوشیار 18فروید زندگی روانی انسان را به دو سطح ناهوشیار

دهد که بندی آن چیزی را تشکیل  یایِ تقسیم»شود. تقسیم  ی 21هوشیارو نیمه 20ناهوشیار کا ل  تفاوت

                                                 
7 Hypnotism  
8 Jean-Martin Charcot  
9 Catharsis 
10 Josef Breuer 
11 Free Association  
12 Psychoanalysis 
13 Studies on Hysteria 
14 Wednesday Psychological Society  
15 Vienna Psychoanalytic Society  

 . ۳6-29، های شخصیتنظییه. فیست و دیگران، 16
17 Topographical Model of the Mind  
18 Unconscious  
19 Conscious 
20 Unconscious Proper  
21 Preconscious 
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   24«پنداشت.آن  ی 23بندی ظاهرییا شکل 22نگاریفروید آن را  کان
شود که تارج از  حدودهٔ آگاهی انسان است. ناهوشیار، تما ی ا یال و غرایزی را شا ل  یناهوشیار: 

شوند،  گر آنکاه کاا لًا تغییار م(، فرایندهای ناهوشیار وارد آگاهی انسان نمی1917-196۳)گفتهٔ فروید به
گیری از تشبیه نگهبان یا سانسورچی، کاه گذر کنند. او با بهره« سانسورچی»شکل یافته باشند که بتوانند از 

آور باه ساطح آگااهی هوشیار  ان  از ورود تا رات اضطراببا  سدودکردن راهروی  یان ناهوشیار و نیمه
 شود، ایِ فرایند را نشان داد. انسان  ی
راحتی یاا باا شود که گرچه هوشیار نیساتند، ا اا باهایِ سطح تمام عناصری را شا ل  یهوشیار: نیمه

توانند هوشیار شوند.  حتوای ایاِ ساطح  حصاول، دو  نبا  اسات: او ایِ  نبا ، ادراک اندکی تلاش  ی
د تنها  دت کوتاهی در سطح هوشیار قرار دارد و با تمرکز بر فکری دیگر فوراً باه است. ادراک افرا 25هوشیار

باور فروید، تصورات درصورت گریاز از دسات شود. دو یِ  نب ، ناهوشیار است. بههوشیار  نتقل  ینیمه
 شوند. هوشیار وارد  یسانسورچی هوشیار، به شکلی تغییریافته به نیمه

توان به آن دسترسای داشات. افکاار از دو  ریام خشی است که  ستقیماً  یایِ سطح تنها بهوشیار: 
شاده دیگر بیاان،  اوارد درکیابند.  سیر اول، سیستم هوشیار ادراکی است. باه ختلف به هوشیاری راه  ی

شاوند. دو ایِ  نبا ، سااتتار تهدیدکنندگی، به هوشایاری وارد  یهای حسی، درصورت عدمتوسط اندام
یافته از همراه افکار تهدیدکننده ا ا تغییر شاکلهوشیار که تهدیدکننده نیستند بهافکاری از نیمهذهِ است و 

 26شوند.ناهوشیار را شا ل  ی
 های عمل ذهن . حوزه3. 1

م،  ادل 1920نگاری بود ا اا در تالال دهاهٔ  دت دو دهه، تنها  دل ذهِ فروید،  دل  کانتقریباً به
«  اِ»دو یِ بخش،  27،«نهاد»تریِ بخش ذهِ، فی کرد. ازنار فروید، ابتداییبخشی را  عرساتتاری سه

هاای عمال، وداود تااردی ندارناد؛ بلکاه صارفاً است. ایِ  نا م یاا حوزه 28«فرا ِ»و سو یِ بخش، 
 ساتتارهای فرضی هستند. 

در  شاود، آنچاه از ز اان تو اد وداود دارد و آنچاهایِ بخش شا ل تما ی چیزهای  وروثی  ینهاد: 
ساتتار بدن ثابت است. ایِ قسمت، تارج از حیطهٔ واقعیت، دائماً درصدد کاهش تنش از  ریام ارضاای 

                                                 
22 Topography 
23 Manifest Content  

 . ۳۳2، های شخصیتنظییه. کارور، 24
25 Conscious Perception  

 . ۳8-36، های شخصیتنظییه. فیست و دیگران، 26
27 Id  
28 Superego  
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بار کناد. نهااد، علاوهتبعیت  ی 29دویی است و در ایِ راه از اصل  ذتا یال تود است. تنها در پیِ  ذت
کند. تمام انارژی دنبال  ی ز اندویی، غیر نطقی و ناعقلانی است و عمو اً باورهای  تناقضی را هم ذت

 شود. پوشی از درستی یا نادرستی  سائل  یصرت دستیابی به  ذت با چشم« نهاد»
تکیه دارد.  30، بر اصل واقعیت« ِ»ایِ بخش، در واق  حلقهٔ وصل بیِ فرد و دنیای بیرون است. من: 

باه ارتباا  ت. باتودهکه سرشار از هیجان اسات، نماینادهٔ سالا ت عقال اسا« نهاد»ایِ قسمت برتلات 
شخصیت، وظیفهٔ برقرای تعاادل «  جریِ »گیرنده یا  ستقیم  ِ با دنیای تارج، ایِ بخش در حکم تصمیم

 های نهاد و فرا ِ با تقاضاهای  نطقی دنیای بیرون را دارد.  یان تواسته
ناام  31« اِ آر اانی»بخش آر انی و اتلاقی شخصیت انسان است که فرویاد آن را « فرا ِ»فرامن: 

گویناد. ایاِ بخاش باا اصاول نهااد و  اِ در تضااد اسات و نهاده است و  عمولًا باه آن ودادان نیاز  ی
ارتبا  آن باا ها هستند. تفاوت بنیادیِ ایِ قسمت و  اِ، در عادمآلکنندهٔ آن، اصول اتلاقی و ایدههدایت

شاود؛ آن برای نیل به کماال  ی های غیر مکِ و نا عقولارتبا  سب  تواستهدنیای بیرونی است. ایِ عدم
 32شدنی نیست.درک« فرا ِ»روی آن برای و  وان  روبه«  ِ»چراکه نحوهٔ عملکرد 

 
 
 

 
 
 
 
 
 

 33های عمل ذهِ یک انسان با روان سا م(. حوزه1شکل )
 های دفاعی. مکانیسم4. 1
های  حادودیتهای درونای برتاساته از تماایلات نهااد، بایادهای فارا ِ و باور فروید کشامکشبه

. 1واقعیت، بسترساز بروز اضطراب در افراد است. وی به تبییِ و تمییز سه ناوع اضاطراب پرداتتاه اسات: 
                                                 

29 Pleasure principle 
30 Reality principle 
31 Ego Ideal  

 . 17-16، الأنا و الهو؛ فروید، 48-44، های شخصیتیهنظیفیست و دیگران،  32
 . 49، های شخصیتنظییه. فیست و دیگران، 33
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. 2دهاد؛ یا عینی:  نشأ ایِ اضطراب را ودود تهدید یا تطر در دنیای واقعی تشکیل  ی 34اضطراب واقعی
ایاِ  36نژناد:. روان3شاود؛ فتار  یگرفتِ اصول اتلاقی به آن گرفرد درصورت نادیده 35اضطراب اتلاقی:

های نهاد از انقیاد  ِ تارج و  نجر به اقدا ی شوند که تنبیاه در پای کند که سائماضطراب ز انی بروز  ی
 دارد.

آیاد: روش گویی بار  یبه دو  ریم درصددِ پاسخ«  ِ»گانهٔ اضطراب، هنگام بروز هریک از انواع سه
کارگیری  کانیساامی دفاااعی اساات.  نشااأ اضااطراب و روش دوم، بااه ناور کنارآ اادن بااا اول، تاالاش بااه

در برتاورد باا ساطوح شادید اضاطراب «  اِ»کننده به های کمکتوان تاکتیکهای دفاعی را  ی کانیسم
 37دانست.

در ابتادا تنهاا بار چناد  38م توسط وی  طرح شد.1894بار در سال اصطلاح  کانیسم دفاعی نخستیِ
ها را زیر جموعه یا  کمل آن و دیگر  کانیسم 39ترینشان را سرکوبیایشت و پایه کانیسم اساسی تمرکز دا

اناد از: سارکوبی، واکانش هایی که در ابتدا توسط فرویاد  طارح شاد عبارتدانست. ازدمله  کانیسم ی
  4647و والایش. 45فکنیدرون 44فرافکنی، 43روی،پسوا 42تببیت، 41دایی،دابه 40وارونه،

 . بحث و بررسی 2

 های دفاعی برادران حضرت یوسف)ع(. مکانیسم1 .2
 ارتبط و پیااپی هساتند. در واقا ، ایاِ های دفاعی برادران حضرت یوساف)ع( فراینادهایی  کانیسم

ها  تشکل از یک چرتهٔ ارتبا ی  نسجم هستند که از احساسی درونی شروع و به عملی بیرونی و  کانیسم
 ها از گناه تا توبه است. نگر سیر تحول شخصیت آنشود. ایِ چرته، نشاپیا دهای آن تتم  ی

 
                                                 

34 Realistic anxiety 
35 Moral anxiety 
36 Neurotic anxiety 

 . ۳80، های شخصیتنظییه. کارور، 37
 . 25، کاوی فیویدمبانی روان.  و لی، 38

39 Repression 
40 Reaction Formation 
41 Displacement 
42 Fixation 
43 Regression 
44 Projection 
45 Introjection 
46 Sublimation 

 . ۳80، های شخصیتنظییهکارور،  47



 116،  شمارة پیاپی 1، شماره هشتمحدیث، سال پنجاه و  نشریه علوم قرآن و / 276

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 های دفاعی برادران حضرت یوسف)ع((. چرتهٔ ارتبا ی  کانیسم1نمودار )
  تراشی: توجیه و آغاز چرخه. دلیل1. 1. 2

برادران حضارت  49نیاز نوروتیک 48او یِ  رحله، درونی و ذهنی است. بر  بنای دیدگاه کارن هورنای،
یوسف)ع( به  حبت پادر، کاه از دیادگاه بارادران پیوساته توساط حضارت یوساف)ع(  اورد تهدیاد قارار 

تراشی بود. فرد با ایِ  کانیسام و ارائاهٔ تودیهاات  نطقای باه شدن  کانیسم د یلگرفت، بسترسازِ فعال ی
بار کااهش ار علاوهایاِ ساازوک 50پردازد تا تود را  تقاعاد کناد.سازی افکار یا اعمال تهدیدآ یز  ی وده

بخشای باه اعماال  ناور  شروعیتنفس، به ایجاد پایگاهی اتلاقی کاذب بهاضطراب و حفاظت از عزت
اقْتُلُوا یُوسُفَ أَوِ اْ رَحُوهُ »توان شاهد بود: پردازد. تجلی ایِ فرایند را در آیهٔ نُه سورهٔ یوسف  یغیراتلاقی  ی

.أَرْضاً یَخْلُ َ کُمْ وَدْهُ أَبِیکُ  َِ ِْ بَعْدِهِ قَوْ اً صَاِ حِی دارد برادران حضرت که ایِ آیه بیان  یچنان 51«مْ وَتَکُونُوا ِ 
 ناور دستیابی باه توداه یوسف)ع( با وعدهٔ توبه پس از گناه، درصددِ کشتِ یا تبعید حضرت یوسف)ع( به

 حضرت یعقوب هستند. 

                                                 
48 Karen Horney  
49 Neurotic Need  

 . 98، نظییات الشخصیة. هریدی، 50
 . 9. یوسف: 51
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در پیِ ارضاای فاوری  یال باه حاذت رقیا  و های غریزی و ویرانگر، نهاد برادران،  نب  اصلی تکانه
کند. نهاد باا وارد  ی«  ِ»تصاح  کا ل  حبت پدر است. ایِ  یل غیر نطقی، فشار روانی شدیدی را بر 

آ یزی چاون کشاتِ یاا تبعیاد حضارت یوساف)ع( را پوشی از اصول اتلاقی، راهکارهای تشاونتچشم
ِِ »دهد. پیشنهاد  ی « فارا ِ»اسخ به فشارهای نهاد، با  شکلی بزرگ به نام رغم تلاش برای پها علیآن«  

شده، ارتکااب قتال یاا تبعیاد حضارت های درونیعنوان نمایندهٔ ارزشبرادران به« فرا ِ»شود. رو  یروبه
«  اِ»کند. ایِ تعارض و دوگانگی سب  بروز اضطراب اتلاقی و توسل شدت  حکوم  ییوسف)ع( را به

 شود. ای رف   شکل  یتراشی بربه  کانیسم د یل
.»بخش کلیدی ایِ  کانیسم، در قسمت دوم آیه نمایانگر است:  َِ ِْ بَعْدِهِ قَوْ اً صَاِ حِی ایاِ  «وَتَکُونُوا ِ 

تراشای، ا کاان بخشد. ایِ نوع د یلها  شروعیت  یدمله، یک تودیه اتلاقی پیشینی است که به گناه آن
کنناد کاه ایاِ عمال شانی  آورد و بدیِ  ریم تاود را  تقاعاد  یها را از احساس گناه فراهم  یرهایی آن

دهد و راه را بارای را فری   ی« فرا ِ»گونه ایِ«  ِ»رسد. درحقیقت، سرانجام به نتیجهٔ اتلاقی  ببتی  ی
دارد ایاِ ناوع از کاه  کاارم شایرازی نیاز بیاان  ایساازد. چنانارتکاب گناه با ارائهٔ د یلی  ودّه هموار  ی

تراشی قادر باه به اینکه  کانیسم د یلباتوده 52فریبی، ندا ت واقعی نیست؛ بلکه فریبی وددانی است.تود
انجا اد؛ ها نیسات و تنهاا باه کااهش  وقات احسااس گناهشاان  ی هار کا ل سائم پرتاشگری نهاد آن

باه   رورهاا بار داای تاود بااقی اسات و ذهاِ باههمچنان تنش روانی برتاسته از حساادت و تشام آن
 دوید.تری توسل  یسازوکارهای دفاعی قوی

 جایی: انتقال خشم از پدر به یوسف . جابه2. 1. 2
های  وداود باه د یل  حادودیتباه«  اِ»رساد ا اا پس از تودیه ذهنی،  رحلهٔ تخلیهٔ تشم فارا  ی

ی از بارای  ادیریت اضاطراب ناشا«  اِ»شود. در ایاِ  کانیسام، دایی  توسل  ی کانیسم دفاعی دابه
تر تر و قابال قباولسوی هدفی دایگزیِ، ا ِها را از  نب  اصلی بههیجانات نا قبول، انرژی روانی و تکانه

دهد تا بدون  وادههٔ  ستقیم با  نب  اصلی تانش، از شادت ا کان  ی«  ِ»ایِ فرایند به  53دهد.سوق  ی
 ور باارزی ت و نُاه ساورهٔ یوساف باهتعارضات درونی بکاهد و از تودپندارهٔ فرد  حافات کند. آیات هش

ُِ »نمایانگر ایِ  کانیسم دفاعی در رفتار برادران هستند:  إِذْ قَاُ وا َ یُوسُفَ وَأَتُاوهُ أَحَا إ إَِ ایَ أَبِینَاا ِ نَاا وَنَحْا
 ٍِ بِی ِْ بَعْادِهِ اقْتُلُوا یُوسُفَ أَوِ اْ رَحُوهُ أَرْضاً یَخْلُ »و  54«عُصْبَةٌ إِنَ أَبَانَا َ فِي ضَلَالٍ  إ  َ کُمْ وَدْهُ أَبِیکُمْ وَتَکُونُوا ِ ا

. َِ تر از ایِ آیات بیانگر آن اسات کاه بارادران، حضارت یوساف)ع( و بنیاا یِ را  حباوب 55«قَوْ اً صَاِ حِی

                                                 
 . 9/170، تفسیی نمونه.  کارم شیرازی، 52
 . 22، های دفاع روانیمکانیسم. فروید، 53
 . 8. یوسف: 54
 . 9. یوسف: 55
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وباه رو، باا وعادهٔ تکردند. ازایِدانستند و ایِ علاقه را نشانهٔ گمراهی پدرشان تلقی  یتودشان نزد پدر  ی
اه، در تلاش برای کشتِ یا تبعید حضرت یوسف)ع( بودند. در واق  برداشت اشتباه برادران از ابراز پس از گن

 شد. ها به ادرای نقشهٔ شوم علیه حضرت یوسف)ع(  یعلاقهٔ افرا ی حضرت یعقوب)ع( سب  ترغی  آن
تواند بذر عقدهٔ  ی رد، غفلت، یا  قایسهٔ فرزندان »های تعا لی نایر  عتقد است که شیوه 56آ فرد آد ر

انجا اد. در تفاسایر هاای ذهنای اشاتباه  یچراکه گاهی به دریافت 58؛«ها بکاردرا در ودود آن 57حقارت
 تعدد نیز ابراز  حبت ویژهٔ حضرت یعقوب)ع( به حضرت یوسف)ع( و دلایل اسالا ی و  نطقای آن بیاان 

کردناد. در هاا تفسایر  یپادر از آن ای که برادران آن را تردیح عاا فی یوساف و غفلاتشده است؛ علاقه
کرد و به تود تا ر تردسا یِ یوسف و بنیا یِ، آن دو را بیشتر نوازش  ییعقوب)ع( به»تفاسیر آ ده است: 

بریاد و همانا یعقوب هار روز قاوچی را سار  ی»و  59«ساتت و همیِ  عنا بر برادران گران بود.نزدیک  ی
دار و  ستحم بود هنگام افطار از تانهٔ یعقوب عبور و  لا  غاذا روزهداد تا آنکه سائلی  ؤ ِ که صدقه  ی

کرد ا ا اهل تانه حقش را نادیده گرفتند، پس تداوند در صبح همان ش  به یعقوب وحی فرستاد: بلایم را 
دهم. در هماان شا ، یوساف تاواب ها قارار  ایکنم، تو و فرزندانت را در  عرض  صیبتبر تو نازل  ی
و یازده ستاره را دید. بنابرایِ  حبت یعقوب به یوسف افزایش یافت و پیوسته بیم آن داشت کاه  تورشید،  اه

آنچه را تداوند وحی کرده،  وردش تنها یوسف باشد و از ایِ دهت در بیِ فرزندان تود، نسبت به یوسف 
 60«داد. حبت بیشتری نشان  ی

 عا فی شادید  یاان حضارت یعقاوب)ع( و حسادت و رقابت ناشی از برداشت ذهنی برادران از رابطهٔ 
تریِ دایگااهی تنها کوچکها در  قایسهٔ با حضرت یوسف)ع( نهحضرت یوسف)ع( سب  شده بود که آن

برای تودشان قائل نباشند، بلکه دستیابی به آن را تنها در حذت حضرت یوسف)ع( بدانند. از  نارگاه آد ر، 
کید قرار نگیرد، فرزندان ارزششته باشد و همای رقابت شدیدی ودود دااگر در تانواده» بودن اعضا  ورد تأ

دویانه تواهند شد. در چنیِ ا گویی، دو یا چند تاواهر و بارادر علیاه یاک یاا چناد دارای ا گویی رقابت
 سازد. چنیِ شرایطی، بستر را برای تعارضات ذهنی فراهم  ی 61«کنند.دشمِ ائتلات  ی

ها حسااادت و کینااه برتاسااته از تضاااد  یااان شاادیدی را در اثاار سااالنهاااد باارادران، اناارژی رواناای 
و ادراکشان از  حبت نابرابر پدر، ایجاد کرده بود. ایِ بخش بارای ارضاای « عُصْبَةٌ »عنوان شان بهتودپنداره

« فارا ِ»کرد. در  قابال، تحمیل  ی«  ِ»ها و دستیابی به  ذت، فشار روانی بسیاری را به فوری ایِ تکانه
                                                 

56 Alfred Adler  
57 Inferiority Complex  

 . 8، های بالینی آدلیانضمام بیرسیاحساس کهریی؛ به.  نصور، 58
 . 5/325، مجمع البیان.  برسی، 59
 . 3/8، تفسیی الصافی؛ فیش کاشانی، 334-2/333، الرفسیی؛ عیاشی، 325 /5، مجمع البیان.  برسی، 60
 .22، ۳های تحلیل روان شناسی آدلی، نظییهمقدمات روانگوسِ، . فر61



           279/)ع(وسفیبرادران حضرت  یقرآن تیدر شخص یدفاع یهاسمیمکان ارتباطی ۀچرخ؛ نورسیده، کریمی          

 

رهاای کارد؛ چراکاه چنایِ کنشای  طاابم باا هنجاشادت تقبایح  یها ابراز  ستقیم تشم به پادر را بهنآ
دانسات؛ دیگر، واقعیت بیرونی نیز آن را تهدیادآ یز  یها چون احترام به وا دیِ نبود. ازسویشدهٔ آندرونی

توانسات نیات عاا فی  یعنوان  رد  قدرت و  نبا  ا چراکه رویارویی  ستقیم با حضرت یعقوب)ع( به
را « فارا ِ»های شادید عواقبی چون  ردشدن ازسوی پدر و ساایر اعضاای تاانواده و همچنایِ سارزنش

تاب  دیِ پدر بودند و حد اعلای احتارام و تعاایم را درباارهٔ وی  باذول »ها رو آندنبال داشته باشد. ازایِبه
  62«داشتند. ی

سامت به«  اِ»های پرتاشگرانهٔ نهاد توسط   هدایت تکانهو واقعیت بیرونی  ان« فرا ِ»درحقیقت، 
 یان فشار شدید نهاد برای تخلیهٔ فوری پرتاشاگری، هنجارهاای «  ِ»شد. در چنیِ شرایطی پدرشان  ی

بیناناهٔ ناشای از شادن اضاطراب واق های بیرونی در تلاش بود. چنیِ تعارضی ساب  فعالفرا ِ و واقعیت
شاود و  ی« فارا ِ»عنوان  حرکِ اصلی و اضطراب اتلاقی برتاسته از ا زا ات هتهدیدات واقعی بیرونی ب

رو، برد. ازایاِدایی پناه  یگویی به هر دو تواسته، به  کانیسم دابهبرای حل بحران  ودود و پاسخ«  ِ»
 ور ناهوشاایار پرتاشااگری را از پاادر ) نباا  اصاالی( بااه حضاارت یوسااف)ع( )هاادت دااایگزیِ و بااه

دا کرد. ایِ فرایند سب  کاهش بار روانی تعارضات درونی از  ریام اباراز غیر ساتقیم تر( دابهپذیرآسی 
رغم بینانه داشته و علایودود، ایِ  کانیسم بیشتر کارکردی حفاظتی در برابر اضطراب واق تشم شد. باایِ

و ایجااد فاصالهٔ  تغییر هدت، اضطراب اتلاقی همچنان فعال است. بنابرایِ  ِ برای کاهش احساس گنااه
 کند.روانی، از  کانیسم دیگری استفاده  ی

 . فرافکنی: دفاع پیش از عمل3. 1. 2
ساازد. بارادران حضارت بارادران را بارای ادارای نقشاه آ ااده  ی در ایِ  رحله، عملکارد  کانیسام،

نفوذ( قدرتمند و ذی )گروهی« عُصْبَةٌ »عنوان رو بودند. از یک سو، تود را بهیوسف)ع( با تضاد عمیقی روبه
کردناد.  ی 63دیگر، در برابر  حبت ویژهٔ پدر به حضرت یوسف)ع( احساس حقارتشناتتند و ازسوی ی

ایِ تضاد، درگیری سه بخشِ ذهِ برادران و تشدید اضطراب اتلاقی ناشی از تعارض بیِ حساادت نهااد و 
از  کانیسام فرافکنای  نجار «  اِ»تفادهٔ را در پی داشت که درنهایت به اس« فرا ِ»شدهٔ های درونیارزش

های غیرقابل پذیرش به فرد یا شیء بیرونی باه  اِ کماک دادن ویژگیشد. ایِ  کانیسم ناهوشیار با نسبت
 64ها رها شود.کند تا از تعارضات و اضطراب ناشی از آن ی

إِذْ قَاُ وا َ یُوسُفَ وَأَتُوهُ أَحَ إ إَِ یَ أَبِینَاا ِ نَاا »آیهٔ هشت سورهٔ یوسف آغازگر تعارض درونی برادران است: 

                                                 
 . 5/325، مجمع البیان.  برسی، 62

63 Feeling of Inferiority 
 . 55، نظییات الشخصیّة. سیدعبدا رحمِ، 64
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. ٍِ بِی ُِ عُصْبَةٌ إِنَ أَبَانَا َ فِي ضَلَالٍ  إ دارد که برادران  عتقد بودند که حضرت یوساف و ایِ آیه بیان  ی 65«وَنَحْ
 دانستند. ها نزد حضرت یعقوب هستند و علاقهٔ پدرشان را ثمرهٔ گمراهی او  یبنیا یِ عزیزتر از آن

ای غیرقابال پاذیرش بادل سااتته باود. در احساس حقارت ناشی از  قایسه، نهاد برادران را باه تکاناه
تابید. غرور و تکبر برادران  ان  از پذیرش دایگااهی ها ضعف درونی و حسادت را بر نمی قابل، فرا ِ آن

اگار نتوانناد »اعتقاد آد ر، افراد دارای عقدهٔ حقاارت شد. بهتر از حضرت یوسف)ع( برای تودشان  یپاییِ
برادران باا »کند: قرائتی نیز بیان  ی 66«پردازند.برتری را در تود بیابند، با تودنمایی و تکبر به دبران آن  ی

ِِ نحِ عصبة نشان دادند که دچار غرور و تکبر شده   67«اند.گفت
« ِِ ها به داای رویاارویی باا برد. آنبرادران برای رهایی از ایِ تعارض، به  کانیسم فرافکنی پناه  ی«  

َ یُوسُافَ »دهند. در قدم نخست، باا گفاتِ ها را به  نبعی بیرونی نسبت  یضعف درونی و حسادتشان، آن
کنناد؛ چراکاه لاتر حضارت یوساف)ع( فرافکنای  ی، ضعفشاان را باه ارزش باا«وَأَتُوهُ أَحَ إ إَِ یَ أَبِینَا ِ نَا

ها بارای حضارت یعقاوب)ع( بایش از حضارت یوساف)ع( و بنیاا یِ اعتقادشان بر آن بود که  نفعت آن
عادا تیِ ادعاایی و رهاایی از  سائو یت احساساتشاان،  نبا  اصالی  ناور تودیه ایِ بیسپس به 68است.

ٍِ ضَلَا » شکل را به پدر فرافکنی و او را  تهم به  بِی پدر  راعات »اتفاق عقیده داشتند که کنند، زیرا به ی« لٍ  إ
درحقیقات، گمراهای درونای،  69«کند و راه افرا  را پیش گرفته اسات.عدا ت را در  ورد  حبت به  ا نمی

 وری کاه داد.  کانیسم فرافکنی از  هار تانش بنیاادی نااتوان اسات، باهها را به چنیِ رفتاری سوق  یآن
حضرت یوسف)ع( پیوسته احساس حقارتشان را یادآور شده و رقابت عا فی همچنان پابرداست؛ حضور 

 آورد.کند و به  کانیسم تکانشی روی  یرو  ِ برادران به دفاع شناتتی اکتفا نمیازایِ
یزی: اوج عمل و تخلیهٔ فیزیکی. برون4. 1. 2  ر

ز حسادت، به شکلی فیزیکی و تکانشی بیارون یافتهٔ ناشی اپس از بروز آ ادگی ذهنی، فشارهای تجم 
کند تاا باا ریزی یاد کرد. ایِ  کانیسم به فرد کمک  یعنوان  کانیسم برونتوان از آن تحتدهد که  ی ی

ایاِ  70های درونای رهاا شاود.ها و اضطرابدویانه از تنشاندازی به اعمال فیزیکی یا کلا ی انتقامچنگ
شادن برادران حضرت یوسف)ع( نمود یافتاه اسات. نخسات هنگاام همراه کانیسم در دو  رحله در کنش 

روی پدر او را با احترام و  حبت فراوان برداشتند و حرکت کردند ا اا پیش»حضرت یوسف)ع( با برادرانش: 
هایی که بر اثر حسد، ها ترکید و تمام کینهبیند، یک  رتبه عقدهٔ آنها را نمیهنگا ی که  طمئِ شدند پدر آن

                                                 
 . 8. یوسف: 65
 . 46، عقدهٔ حقارت؛ شناخت تحلیلی و راه درمان آن. آد ر، 66
 . 160، تفسیی نورقرائتی،  67
 . 5/325، مجمع البیانی، .  برس68
 . 5/325، مجمع البیان.  برسی، 69
 .21، هایش بیای خیی و شیقلب انسان، توانایی. فروم، 70
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ها روی هم انباشته بودند بر سر یوسف)ع( فرو ریختند، از ا رات شروع به زدن او کردند و او از یکی به سال
 71«دادند.برد ا ا پناهش نمیدیگری پناه  ی

ها آن«  ِ»که فشار زیادی بر « نهاد»ها در شدهٔ آنگرفته از حسادت و کینهٔ سرکوبانرژی روانی نشئت
ای برای تاروج اسات. شدهٔ درون آن تنها در پیِ روزنهن زودپزی بود که فشار دم کرد، درست بساوارد  ی

د یل  وانعی چون احترام به پدر، قوانیِ تاانواده ها تا ز انی که پدر حضور داشت فعال بود و بهآن« فرا ِ»
هاا در برابار آ یز آنبتداد. رفتار  حها نمیکردن ا یال ویرانگرشان را به آنشدن، ادازهٔ عملیو شرم از دیده

که بدیِ  ریم به پدرشان نشاان دهناد کاه بارتلات « فرا ِ»های پدر،  هر تأییدی بود بر ارضای تواسته
های  ودهی هستند. ا ا پس از غیاب پدر گرچه فرا ِ ازنار سااتتاری همچناان واقعیت درونشان، انسان

های پرتاشگرانهٔ نهااد، اضاطراب نوروتیاک  تکانهفعال بود، ا ا کارکرد بازدارندگی آن تضعیف شد. با غلبهٔ 
ریازی روی آورد. نشادهٔ ا یاال نهااد، باه  کانیسام برونها بارای دلاوگیری از  غیاان کنترلفعال و  ِ آن

وشاتم حضارت یوساف)ع( باه  بابهٔ سوپاپ تخلیه عمل کرد کاه از  ریام ضربریزی بهدرحقیقت، برون
 گشایی برادران  نجر شد.عقده

فَلَمَا ذَهَبُوا بِهِ وَأَدْمَعُاوا »شود: ریزی در آیهٔ پانزده نمایانگر  یشان،  رحلهٔ دوم برونکردن نقشهلیبا عم
ذَا وَهُامْ لَا یَشْاعُرُونَ  ئَنَهُمْ بِأَْ رِهِمْ هََ  از آیاهٔ  اذکور آشاکار 72«.أَنْ یَجْعَلُوهُ فِي غَیَابَتِ اْ جُ ظ وَ أَوْحَیْنَا إَِ یْهِ َ تُنَبظ

گیرند که حضرت یوسف)ع( را در نهانگااه چااه قارار دهناد و روزی حضارت است که برادران تصمیم  ی
اشاره باه آن « وَأَدْمَعُوا»شناسند. دملهٔ ها او را نمیکند ا ا آنها یادآوری  ییوسف اعمال شنیعشان را به آن

 ت پنهان به انتخابی هوشایارانه دارد که در ایِ  رحله  یل ناهوشیارشان به حذت حضرت یوسف)ع( از حا
آ یز تبر از فشار نهااد بارای ارضاای فاوری شود. توافم دمعی برادران برای ادرای کنشی تشونتبدل  ی
دهاد. عمام ایاِ  کانیسام در های نهاد  یاش، شکست  طلم فرا ِ و تسلیم  ِ در برابر تواستهتواسته

کار است. ایِ قسمت ناآگاهی برادران نسبت به پیا دهای واقعی آش« وَهُمْ لَا یَشْعُرُونَ »بخش دوم آیه، یعنی 
کردناد  شاکل باا اناداتتِ حضارت هاا گماان  یکشاد. گاویی آنو بلند دت عملشان را به تصاویر  ی

تار تواهاد باود؛ چراکاه یابد، غافل از آنکه ایِ شروع  ادرایی به  رات  وتیمیوسف)ع( در چاه پایان  ی
گااهی  73تبرناد.شاود، بیتی کاه در آیناده نصای  حضارت یوساف)ع(  یها از دایگاه و  نز آن ایاِ ناآ

ِِ آننشان کند؛ ریزی تنها تنش را تخلیه  یها در تحلیل  نطقی شرایط است.  کانیسم بروندهندهٔ ضعف  
روند، بلکه احساس گناه نیاز باه آن افازوده های تعارض ازدمله احساس حقارت از بیِ نمیرو ریشهازایِ

همچناان در حصاار «  اِ»آورد و را فاراهم نمای« نهاد»شود و درنتیجه، تخلیهٔ فیزیکی رضایت پایدار  ی
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  اند.تعارضات باقی  ی
 کردن گناه اثرسازی: تلاش برای پاک. بی5. 1. 2

ِِ آندر اثر فشاری که فرا ِ آن ها با کرد، هنگا ی که پس از سالها وارد  یها پس از ارتکاب عمل به  
اثرسازی پناه برد. فارد ها به  کانیسم بیرو شدند، اضطراب اتلاقی فعال و  ِ آنرت یوسف)ع( روبهحض

کردن فکری ناشایست یا عملی ناا قبول، باه اعماا ی چاون عاذرتواهی،  ناور تنبی ی ایِ  کانیسم به
 74آورد تا اشتباهش را از  یان بردارد.شر ندگی، ندا ت و ریاضت روی  ی

سورهٔ یوسف، هنگام اعترات برادران در قا   تحول اتلاقای نماود یافتاه  91 کانیسم در آیهٔ فرایند ایِ 
.»است:  َِ إِنْ کُنَا َ خَاِ ئِی که پیداست بارادران حضارت یوساف)ع( چنان 75«قَاُ وا تَا لَهِ َ قَدْ آثَرَكَ ا لَهُ عَلَیْنَا وَ

دادن تداوند به حضارت یوساف)ع( نسابت باه رتریشوند، به برو  یها با او روبههنگا ی که پس از سال
هاا کنند.  کارم شیرازی نیز در تفسیر تود اعترات و نادا ت آنها اذعان و به تطاکاربودنشان اعترات  یآن

صاورت یوساف توانند درست باه بینند نمیبرادران که تود را سخت شر نده  ی»گویند: را تأیید کرده و  ی
 76«تاار ایِ هستند ببینند آیا گناه بزرگشان قابل عفو، اغماض و بخشش اسات یاا ناه.ها در اننگاه کنند، آن

 77«ها از کردهٔ تود پشیمان بودند و حاضر به انجام ا بال آن اعمال نبودند.آن»دارد  برسی نیز بیان  ی
ِِ آن شاان بااز ها سرکوب گناه، یکپارچگی را باه شخصیتها با ایِ اعترات در تلاش بود تا پس از سال 

گرفتِ فرا ِ به هادفش دسات یافات ا اا ها با فری   ِ و نادیدهرغم آنکه نهاد آنگرداند. درحقیقت، علی
 ور کا ل از بیِ نرفت؛ چراکه گناهشان در سطح ناهوشیار باقی  اناده ها بهفشار فرا ِ هرگز در  ول سال

تراشی ای  انند د یلسازوکارهای دفاعی ثانویه ها برای کاهش فشار وددان و بار گناه بهرو،  ِ آنبود. ازایِ
 کرد. اندازی  یچنگ

ِِ آنا ا هنگا ی که پس از سال ها که اکنون به بلاوغ رسایده و ها با حضرت یوسف)ع(  واده شدند،  
های دفاعی ناکارآ د و  وقتی را کناار گذاشاته اسات، بارای رفا  کا ال اضاطراب باه کارگیری  کانیسمبه

کیدی ها با بیان دملبرد. در قدم نخست آناثرسازی پناه  ی کانیسم بی کاه « تَا لَهِ َ قَدْ آثَرَكَ ا لَهُ عَلَیْنَا»هٔ تأ
کیدی تاء قسم در تا له، لام قسم در َ قَد و قد بر سر فعل  اضی با دلا ت قطعیت  ی شاود، شا ل سه لایهٔ تأ

کردناد ا اا برتری حضرت یوسف)ع( را انکاار  یسعی بر ابراز  وض  ددید تود دارند؛ چراکه در گذشته 
کیادآ یاز برتاری او را تصادیم  یای اغراقاکنون با دملاه شاده در دملاه، کاربردههای بهکنناد. کبارت تأ

ها با ایِ دمله در تلاش هستند، توان گفت آنها است. همچنیِ  یدهندهٔ شدت اضطراب اتلاقی آننشان

                                                 
 . 92، الکفّ و العیض و القلق. فروید، 74
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هاا باورپاذیرتر گذشته صداقتشان را ابراز کنند تا بدیِ  ریم اعترات اصالی آن سازی بار گناهبر تنبیعلاوه
َِ »رو، دملهٔ شود. ازایِ إِنْ کُنَا َ خَاِ ئِی نسات، بلکاه کارانه و اعتارات دروغایِ داتوان عملی فری را نمی« وَ

هاا نش حقیقای آنسورهٔ یوسف نیز بر ک 89های گذشته است. آیهٔ سازی دروغ ناور با لکنشی حقیقی به
در ایاِ آیاه حضارت یوساف  78«قَالَ هَلْ عَلِمْتُمْ َ ا فَعَلْتُم بِیُوسُفَ وَأَتِیهِ إِذْ أَنْتُمْ دَاهِلُونَ.»گذارد: صحه  ی

که  برسی نیاز گوید آیا هنگا ی که نادان بودید فهمیدید با برادرتان چه کردید. چنانتطاب به برادرانش  ی
ها د یل توبه و ابراز پشیمانی برادرانش، صفت دهل را تنها به گذشتهٔ آنسف)ع( بهدارد حضرت یواذعان  ی

سازی اثرات روانای و اتلاقای گناهشاان  ور ناهوشیار سعی در پاکبرادران با ایِ اعترات، به 79نسبت داد.
ِِ آندارند. درحقیقت، ایِ اعترات گا ی  هم به به یکپارچگی  ها با وددانشان و دستیابی  ِ ناور آشتی  

 اش بود. اتلاقی نابودشده
 

 های دفاعی برادران حضرت یوسف)ع((. نمای کلی از  کانیسم1ددول )
 نتیجه توضیح عملکرد نمونهٔ قرآنی مکانیسم دفاعی

 تراشی. دلیل1

اقْتُلُوا یُوسُفَ أَوِ اْ رَحُوهُ : »9آیهٔ 
أَرْضاً یَخْلُ َ کُمْ وَدْهُ أَبِیکُمْ 

ِْ بَعْدِهِ قَوْ اً وَتَکُونُوا  ِ 

. َِ  «صَاِ حِی

 ِ با استفاده از ایِ  کانیسم، 
 شروعیت لازم و بنیان 

ای به عمل شنی  اتلاقی واهی
 بخشد.رو  یپیش

 دایی کانیسم دابه

 جایی. جابه2

اقْتُلُوا یُوسُفَ أَوِ اْ رَحُوهُ : »9آیهٔ 
أَرْضاً یَخْلُ َ کُمْ وَدْهُ أَبِیکُمْ 

ِْ بَعْدِهِ قَوْ اً وَتَکُونُوا  ِ 

. َِ  «صَاِ حِی

گرفته  ِ، تشم و کینهٔ نشئت
های پدر را به حضرت از کنش

عنوان هدفی یوسف)ع( به
 کند.دا  یپذیرتر دابهآسی 

  کانیسم فرافکنی

 . فرافکنی3
إِذْ قَاُ وا َ یُوسُفَ وَأَتُوهُ : »8آیهٔ 

ُِ عُصْبَةٌ  أَحَ إ إَِ یَ أَبِینَا ِ نَا وَنَحْ
.إِ  ٍِ بِی  «نَ أَبَانَا َ فِي ضَلَالٍ  إ

برادران با فرافکنی گمراهی به 
پدر، وددانشان را فری  داده 

و آتریِ سدهای روانی را 
شان از  یان برای ادرای نقشه

 دارند.بر  ی
 

 ریزی کانیسم برون
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یزی. برون4  ر

از ا رات، شروع به زدن او »
کردند و او از یکی به دیگری پناه 

 «دادند.رد ا ا پناهش نمیب ی
فَلَمَا ذَهَبُوا بِهِ وَأَدْمَعُوا : »15آیهٔ 

أَنْ یَجْعَلُوهُ فِي غَیَابَتِ اْ جُ ظ  
ذَا  ئَنَهُمْ بِأَْ رِهِمْ هََ وَأَوْحَیْنَا إَِ یْهِ َ تُنَبظ

 «وَهُمْ لَا یَشْعُرُونَ.

با انباشتگی فشارهای درونی، 
ها و ا یال نهاد از  ریم سائم
ک رفتار فیزیکی و ی

 شوند.پرتاشگرانه نمایان  ی

 
 اثرسازی کانیسم بی

 اثرسازی. بی5
قَاُ وا تَا لَهِ َ قَدْ آثَرَكَ ا لَهُ : »91آیهٔ 

. َِ إِنْ کُنَا َ خَاِ ئِی  «عَلَیْنَا وَ

 ِ برای یکپارچگی 
شخصیت، با پذیرش و 

اعترات به گناهان گذشته، 
 ند.کاثر و ابطال  یها را بیآن

 تحول شخصیت

 گیری نتیجه

گویی به سؤالات تحقیم است. در پاسخ باه ساؤال اول  ور  شخص در راستای پاسخنتایج پژوهش به
ای ارتباا ی در سایر روانای بارادران حضارت عنوان چرتاههای دفااعی فرویاد را باهپژوهش که  کانیسم

هاای بارادران ناه  حصاول یاک که کنش ها حاکی از آن استتوان تحلیل کرد، یافتهیوسف)ع( چگونه  ی
ها است که در قا   تادریجی و پیوساته ای از  کانیسمسازوکار دفاعی  نفرد، بلکه حاصل تعا ل  جموعه

شوند.  رحلهٔ اول ایِ فرایند، تجربهٔ حسادت و احساس  حرو یت عا فی است  نجر به بروز تشونت  ی
آورد. در  رحلاهٔ بعاد، تکاناهٔ تراشای( روی  ایقای )د یلکه  ِ برای کاهش تنش به تودیهات ظاهراً اتلا

دایی( که ادراک برادران حضور او را نماد ناابرابری شود )دابهپرتاشگری نه به پدر که به برادری  نتقل  ی
 ناور زدودن تردیدهای اتلاقی، تطای درونی به بیارون )حضارت یعقاوب و حضارت داند. سپس به ی

آورد. درنهایت، زنی، ز ینهٔ روانی را برای تکانش عملی فراهم  یو ایِ برچس  شودیوسف( نسبت داده  ی
شود. های تهادمی  یتوانایی ایِ سازوکارها در  هار تنش، سب  بروز تعارضات روانی در قا   کنشعدم
تی به ساطح ای دانست که از سطح شنات ند و زنجیرهتوان فرایندی دفاعیِ  رحلهرو، ایِ روایت را  یازایِ

 رود. کنشی پیش  ی
و ابطاال واقعای چاه نقشای در تحاول روانای «  اِ»بر اینکه بلوغ در پاسخ به سؤال دوم پژوهش  بنی

دهد که  حاهٔ  وادههٔ  ستقیم با ها نشان  یبرادران حضرت یوسف)ع( از  رحلهٔ گناه به ندا ت دارند، یافته
کرد سازوکارهای دفاعی پیشیِ از دست رفته اسات. در هاست؛ دایی که کارحقیقت، نقطهٔ عطف تحول آن

کناد. های پیشیِ فاصله گرفته و ارتبا  با ناام اتلاقای درونای را بازساازی  یچنیِ وضعیتی،  ِ از دفاع
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کیدات  تعدد و اعترات صریح به تطاهای گذشته را  ی توان نشانهٔ بارز ایاِ نقش عقاید گذشته در قا   تأ
توان گفت تحاول روانای بارادران اساس،  یاثرسازی( دانست. برایِدیده )بیآسی  بازسازی ناام اتلاقی

 ها و ابطال واقعی است.حضرت یوسف)ع( از  رحلهٔ گناه به ندا ت ثمرهٔ تغییر در شیوهٔ عملکرد  ِ آن
ه و ای، از رویکردهای صرفاً توصیفی فراتر رفتاایِ پژوهش از  نار کاربردی با ارائهٔ چهارچوبی چرته

ها در ادبیاات دینای و روایای  اورد اساتفادهٔ کاواناهٔ شخصایتگویی بارای تحلیال روان نز هٔ ا تواند به ی
شده از تعا ل حساادت، رقابات و ای قرار گیرد. همچنیِ ا گوی حاصلرشتهپژوهشگران در  طا عات  یان

هاای گیری و تشادید تعارضد شاکلای دینای و روایای از فرایناعنوان نمونهتواند بهسازوکارهای دفاعی  ی
نار قرار گیرد.  ناور  هار آنروانی درون تانوادگی به  ها  دظ

های قرآنای کاه شود درصورت تمایل، دا نهٔ ایِ تحلیل را به ساایر شخصایتبه پژوهشگران توصیه  ی
تفسایر  فساران پوشانی و تطبیام ظرفیت تبییِ در چهارچوب ایِ ناریه را دارند گسترش دهند یا  یزان هم

 کاوانه را بررسی کنند.کلاسیک و  عاصر قرآن با  فاهیم روان

 منابع 

 قیآن کییم 
هاای  انش بازشناتت شخصیت قهر ان داستان قرآنی حضرت یوسف)ع( براساس فضائل و قابلیت»افضلی، زهرا. 

 .75-57(: 140۳)بهار و تابستان 1. شمطالعات ادب اسلامی«. نگرشناسی  ببتدر روان
https://doi.org/10.22034/jilr.2024.141196.1163 

های هوش هیجانی شخصیت اصلی داساتان حضارت یوساف)ع( در قارآن بررسی و تحلیل  هارت»افضلی، زهرا. 
 . 81-65(: 1405)تابستان 11. شمطالعات ادب اسلامی«. شناسانکریم بر  بنای دیدگاه روان

https://doi.org/10.22034/jilr.2025.143538.1258 
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ا له یزدی  با باایی. بیاروت: تصحیح هاشم رسو ی و فضل. بهمجمع البیان في تفسیی قیآنحسِ. بِ برسی، فضل

 م. 1991دار ا معرفة، 
م در قارآن تحلیل روانشناسی داستان حضرت یوسف علی نبینا و ا ه وعلیه ا سلا»پور دهاقانی، فا مه و دیگران. علی

 . 208_ 192(: 1۳95)پاییز ۳. ششناسی و علوم تیبیریمطالعات روان«. کریم
«. شناتتی سازوکار دفااع روانایراهکارهای تربیتی سورهٔ یوسف)ع( براساس  فهوم روان»علیمرادی، زهرا و دیگران. 
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