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 شیوه‌‏نامۀ نگارش و چگونگی پذیرش مقاله

1- شرایط علمی:
- ایــن مجله به تازه‌های حاصل از پژوهش‌های علمی در موضوعات و محورهای مجله 

اختصاص دارد. 
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد.

- در نگارش مقاله روش تحقیق علمی رعایت و از منابع معتبر و اصیل استفاده شود.
- هر مقاله شامل چکیده، کلید واژه ها، مقدمه، متن اصلی و نتیجه‌گیری باشد.

2- نحوة بررسی مقاله‌:
- مقاله‌های رسیده، نخست توسط هیئت تحریریه مورد بررسی قرار خواهند گرفت و در 
صورتی که با خط مشــی مجله مناسب تشخیص داده شوند، به منظور ارزیابی برای داوران 

متخصص و صاحب‌نظر فرستاده خواهند شد.
- برای حفظ بی‌طرفی، نام نویسندگان از مقاله حذف می‌گردد. پس از وصول دیدگاه‌های 
داوران، نتایج واصله در هیئت تحریریه مطرح می‌گردد و در صورت کسب امتیازات کافی، 

مقاله برای چاپ پذیرفته می‌شود.
- هیئت تحریریه در پذیرش، رد و ویرایش مقاله‌ها آزاد است.

3- شیوه ‌نامة نگارش مقاله:
* شیوة تنظیم مقاله‌:

- عنوان مقاله کوتاه و گویای محتوای مقاله باشد.
- در صفحه ای جداگانه نام و نام خانوادگی، رتبه دانشــگاهی، دانشــگاه محل خدمت، 

آدرس دانشگاه، شماره تلفن و پست الکترونيکی نويسنده )نویسندگان( قيد گردد.
- چکيده‌ حدّاکثر دارای 150 واژه )10 خط( و دربر دارندۀ عنوان و موضوع مقاله، روش 

تحقيق و مهم‌ترين نتايج باشد.
- کلیدواژه‌ها: حداکثر تا 7 واژه از میان کلماتی که نقش نمایه و فهرست را ایفا می‌کنند و 

کار جستجوی الکترونیکی را آسان می‌سازند، انتخاب شود.
- مقدمه شامل بیان مسئله، اهمیت و ضرورت، سؤالات، فرضیات، پیشینه، روش و نتایج 

تحقیق می‌باشد و خواننده را برای ورود به بحث اصلی آماده سازد.

- در متن اصلی نویسنده به طرح موضوع و تحلیل آن می‌پردازد.
- مقاله باید شامل نتیجه‌گیری باشد.
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- پی‌نوشت و توضیحات اضافی در انتهای مقاله می‌آید.
- کتاب‌نامه

* نحوة تنظیم ارجاعات
ـ ارجاعات در متن مقاله بين پرانتز به صورت )نام خانوادگي مؤلف، سال انتشار: شمارة 

صفحه يا شمارة جلد/صفحه( نوشته شود.
ـ اگر ارجاع بعدي بلافاصله به همان مأخذ باشد از )همان: شمارة جلد/صفحه( و اگر به 

مأخذ ديگري از همان نويسنده باشد )همو، سال انتشار: صفحه( استفاده شود.
* منابع مورد استفاده در متن، در پايان مقاله و بر اساس ترتيب الفبايي نام خانوادگي يا نام 

مشهور نويسنده )نويسندگان( به شرح زير آورده شود:
 - کتب: نام خانوادگی، نام نويســنده )سال انتشار(: »نام کتاب«، نام مترجم، محلّ انتشار: 

نام ناشر، شماره چاپ.
 - مجلات: نام‌ خانوادگی، نام نويســنده )سال انتشــار(: »عنوان مقاله«، نام نشريه، دوره 

نشريه، شماره صفحات مقاله.
 - مجموعه مقالات يا دايره المعارف‌ها: نام ‌خانوادگی، نام نويسنده )سال انتشار(: »عنوان 
مقاله«، نام کتاب، نام ويراســتار، محل انتشار: نام ناشــر، شماره چاپ، شماره جلد، شماره 

صفحات مقاله.
 - ســایت‌های اینترنتی: نام خانوادگی نویسنده، نام )آخرین تاریخ و زمان تجدید‌نظر در 

پایگاه اینترنتی(: »عنوان و موضوع«، نام و آدرس سایت اینترنتی.
- در مواردی که مطلبی عیناً از منبعی نقل می‌شود، ابتدا و انتهای مطلب، گیومه)» «( قرار 

داده شود. نقل به مضمون نیازی به درج گیومه ندارد.
- مقاله باید حداکثر در 20 صفحة 23 سطری تنظیم شود.

- رعايت دستور خط فارسي مصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارسي الزامي است.
- شکل لاتینی نام‌های خاص و واژه‌های تخصصی و ترکیبات خارجی با ذکر شماره در 

یادداشت‌ها درج شود.
- آدرس آيات قرآن بلافاصله پس از آيه و پيش از ترجمه آن، درون متن ذکر شود.

- عناوين )تيترها( با روش شــماره‌گذاری عــددی و ترتيب اعداد در عناوين فرعی مثل 
حروف از راست به چپ تنظيم شود.

- مقاله در کاغذ A4 با رعايت فضای مناسب در حاشيه‌ها و ميان سطرها، در محيط ورد 
 TimesNewRoman10لاتين ،NoorLotus 13 عربی ،BLotus 13 2007، متن مقاله با قلم

و يادداشت‌ها و کتابنامه BLotus12 حروفچينی شود.
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 - ترجمۀ انگليسی عنوان مقاله، چکيده و کليدواژه‌ها همراه مقاله ارسال گردد.

4- شرایط پذیرش اولیه:
- مقاله باید دارای شــرایط بند دوم )شرایط علمی( باشد و بر اساس بند چهارم )شرایط 

نگارش مقاله( تنظیم گردد و از طریق ایمیل khoy.journal@gmail.com ارسال گردد.
- مقالات مستخرج از پایان‌نامه باید تأیید استاد راهنما را به همراه داشته باشد و نام استاد 

نیز در مقاله ذکر شود.
- نویسنده باید تعهد نماید که مقالة خود را هم‌زمان برای مجلة دیگری ارسال نکرده باشد 
و تا زمانی که تکلیف آن در دو فصل‌نامة »مطالعات ســبک شــناختی قرآن کریم« مشخص 

نشده است، آن را برای دیگر مجلات ارسال نکند.
- مسئولیت صحّت یا سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهدۀ نویسنده است.
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سخن مدیرمسئول

اینک که به حمد الهی شــماره چهارم از نشریه مطالعات سبک شناختی قرآن کریم 
آماده آراســتن به زیور طبع گردیده اســت بر خود لازم می دانم که از طرف مجموعه 
دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم از همدلی و همراهی های بی دریغ و استادانه، استاد 
گرانقدر و فرزانه دکتر خلیل پروینی تشــکر و قدردانی کنم . به حق رهنمودهای این 
عزیز دلسوز، چراغ راه مسیر پر پیچ و خم راه اندازی و اداره نشریه بوده است. همچنین 

از تلاشهای شبانه روزی دکتر خانی و خانم حسنلو هم سپاسگزارم.
نشریه مطالعات سبک شناختی قرآن کریم ، قدم در راهی گذاشته که هدف آن نمود 
اعجاز و زیبایی های بی کران لفظی و معنایی قران کریم است از همه محققان ، اساتید 
و پژوهشــگران عرصه قرآنی درخواست می نمایم این نشریه را از هنر قلم و علم خود 
بهره مند سازند تا بلکه بتوانیم در آینده نزدیک، با عبور از موانع ارزیابی های کمیسیون 
بررســی نشــریات وزارت علوم و تحقیقات و فناوری ، رتبه این نشریه را اخذ کنیم 

.انشاءالله
در پایان از همه سروران ارجمند تحقیقات قرآنی تقاضا دارم با انتقادات ، پیشنهادات 

و رهنمودهای خود یاریگر این نشریه در بهبود عملکردخود باشند.
والسلام علی من اتبع الهدی

دکتر عسگر بابازاده اقدم
مدیر مسئول نشریه
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واکاوی سبک انگیزشی ساختار‌آیات قرآن با تکیه بر علم ‌معانی
)مطالعه موردی سوره منافقون(

)تاریخ دریافت: 99/04/18؛ تاریخ پذیرش: 99/06/18(

مرضیه بخشی‌نیا1 
محمدعلی کاظمی‌تبار2

چکیده
ادبیات ‌قرآن مبتنی بر ســبک‌های بلاغی است و زبان‌ انگیزشی قرآن، برخاسته از خاصیت 
‌برانگیختگی آیات نســبت به خواننده‌اش است تا روح ‌نشاط را در مخاطب برانگیزد و تمایل 
بیشــتری به فهم ‌آیات پیدا‌‌ کند. به ‌همیــن منظور، در پژوهش پیش‌رو به روش توصیفی ـ 
تحلیلی ساختار انگیزشی مرتبط با مسندٌ‌الیه در جملات اسنادی بر مبنای علم‌ معانی، بررسی‌ 
و شــاهدی از سوره منافقون و دیگر آیات ذکر‌ شده‌ است. از جمله ساختار انگیزش‌زا در این 
حوزه، می‌توان به ذکر یا حذف مسند‌الیه، تعریف یا تنکیر، موصول یا ضمیر آوردن، استفاده 
از اســم‌ ظاهر، توابع‌ مسندالیه و ... اشــاره نمود که هر یک از آن‌ها، ساختار ‌ادبی انگیزشی 
خاصی را دنبال ‌می‌کند و فهم آن در شناســایی زبان ‌انگیزشــی قرآن نقش بسزایی دارد؛ 
« فاعل  مثلًا در عبــارت ﴿... ليَخُْرِجَنَّ الَْعَزُّ مِنْهَا ...﴾ ‌)منافقون/8( برای فعل »ليَخُْرِجَنَّ
»الأعَزّ« ذکر شــده و در اصل مسندالیه به ‌شکل اسم ‌تفضیل با حذف‌‌ موصوف آمده‌ است 
و حذف ‌موصوف، صفت را برجسته‌تر و بارزتر و مخاطب را برای درک ‌مفهوم آن مشتاق‌تر 
می‌سازد. مطالعه موردی ســوره منافقون از ساختار ‌انگیزشی برای شناخت ‌منافقان استفاده 
کرده اســت، اما به ‌عنوان ‌انگیزش مخاطب، خیر؛ چرا که آن‌ها راه‌های هدایتی را به سمت 

خود بسته‌اند.
واژگان کلیدی: زبان انگیزش، مســندالیه، انگیزش حذف، انگیزش ذکر، تقدیم و تأخیر، 

منافق، خروج از مقتضای ‌ظاهر

1ـ مقدمه
زبان ‌قرآن امروزه زیر مجموعه علوم قرآن محسوب‌ می‌شود و نظریه‌های مختلفی در این 
باب که »نوع زبان قرآن چیست؟« توسط زبان‌شناسان غیر‌اسلامی مطرح شده است. در پاسخ 
m.bakhshinya@gmail.com 1. دانشجوی کارشناسی ارشد تفسیر و علوم قرآن دانشکده تربیت مدرس قرآن مشهد )نویسنده مسئول(؛

makt1972@gmail.com 2. استادیار گروه الهیات دانشگاه فرهنگیان مشهد؛
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به درســتی یا نادرستی بیانات آن‌ها، دانشمندان علوم‌اسلامی تقسیماتی از زبان قرآن مطرح‌ 
کرده‌اند که زبان ‌انگیزشی زیرمجموعه زبان‌ تألیفی و شبکه‌ای و یکی از انواع آن است. سبک 
و شیوه ادبیات ‌قرآنی بر پایه‌ اسلوب‌های بلاغی استوار ‌است. برای این منظور این تحقیق به 
‌دنبال یافتن وجوه انگیزشی در آیات قرآن‌کریم بر مبنای مطالب کتاب مطول تفتازانی است 
که تقریباً تمام موارد علم ‌معانی‌ را در خود گنجانده ‌است؛ زیرا برای نشان ‌دادن ابزار اعجاز 
تربیتی قرآن ‌کریم، که به روش‌های مختلف از قبیل تبشیر و انذار، بندگانش را به سوی توحید 
سوق ‌می‌دهد، ضرورت داشت تحقیقی صورت‌ پذیرد. نحوه ساختار زبان ‌انگیزشی یکی از 
ابزارهای زبانی اســت که با توجه به قابلیت‌های زبان عربی می‌توان آن را به تصویر کشید. 
خداوند در مورد مؤمنان و کافران در قرآن به یک میزان از مفاهیم و سبک‌های انگیزشی از 
قبیل تشــویق، انذار، ترغیب به تفکر و ... استفاده‌ کرده ‌است. اما آیا در مورد منافقان هم که 
چهره‌ای ناآشنا بین مؤمنان و کافران است، از اسلوب انگیزشی استفاده شده‌ است؟ استفاده 
از »ضرب‌المثل« در آیه 4 سوره منافقون که ابن‌‌قتیبیه )1423: 14( آن را دلیل بر ترس آن‌ها 
و نگاه دقیق و وحشت‌زده برای هر صیحه و گرد و غباری از اسلام و مسلمانان می‌داند، بر 
اساس مفاهیم انگیزشــی صورت ‌‌گرفته‌‌ است که با بررسی ساختاری آن با موارد انگیزشی 
بیشــتری آشنا می‌شویم که با این نوع تشبیه و نحوه ادای کلمات با چینش خاص، نقاب از 

چهره آن‌ها برداشته و جلوی پیشرفت آن‌ها را در سنگ‌اندازی در برابر مسلمانان می‌گیرد.
برخی دانشــمندان ‌غربی، زبان ‌قرآن را احساس‌گرا و فاقد درستی و نادرستی مانند جملات 
خبری دانسته‌اند که برای پاسخ به آن، ساجدی و سعیدی‌ ‌روشن، نظریه زبان‌ انگیزشی را عنوان 
‌کرده و بیان‌ داشتند که زبان قرآن علاوه بر جملات ‌خبری که حاوی صدق است، از گزاره‌های 
احساســی تشکیل‌ شــده و در جان مخاطب اثر ‌می‌گذارد و او را به سوی کنش و انجام عمل 
وامی‌دارد و این سبک ‌بیان، خارج از فضای خیال‌انگیزی است که آن‌ها مطرح ‌می‌کنند. در علم 
زبانشناسی هم بحث »انگیزش« به صورت نظریه »کنش‌گفتار« در علم کارگفت نمایان ‌می‌شود، 
ولی بیشتر به همان بحث‌های‌ مفهومی پرداخته ‌‌می‌شود تا »ساختار انگیزشی« آن. طی دهه اخیر 
در زمینه بررســی انگیزش در آیات قرآن ‌کریم پس از بیان نظریه انگیزشــی بودن، مقالاتی در 
حوزه‌ها‌ی زبانشناسی، مدیریت و روانشناسی تدوین شده ‌است، که هیچ‌کدام از ساختار ‌انگیزشی 
صحبــت نکرده‌اند و فقط به صورت پراکنده در علم بلاغت و در مورد معنای دوم در جملات 
‌خبری مواردی ذکر ‌شده ‌است. در سال 1396 پایان‌نامه‌ای در مقطع کارشناسی ارشد توسط »علی‌‌ 
خانی« با عنوان »ادبیات و شیوه‌های انگیزشی قصص قرآن ‌کریم در توحیدباوری« تدوین شد که 
در گوشه‌ای از کار به بررسی ساختار‌ انگیزشی قصص ‌قرآنی پرداخت، اما از آنجا که قصه‌گویی 
خود یک روش انگیزشی به ‌شمار می‌رود، پرداختن به ادات انگیزشی و ساختار‌های آن طبیعی‌تر 
جلوه‌ می‌کند و جای بررســی برای پیدا کردن ســاختار‌های انگیزشی در مورد کسانی که امید 

بازگشت به توحید و ایمان در آن‌ها نمی‌رود، بیشتر احساس می‌شود. 
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 2ـ مفهوم نظریه زبان انگیزش

زبان انگیزشــی اصطلاحی نوپدید اســت و در زمان گذشــته چنین اصطلاحی کاربرد 
زبان‌شــناختی نداشته‌ اســت. »به باور صاحب‌نظران تأثیر لفظ و معنا در ساختار زبان ‌عربی 
باعث شد مشکلات زبان از سطحی و محدود بودن و عدم تناسب و بی‌معنایی گسترش ‌یافته 
و به نوعی انگیزش برای کاربردی‌ کردن اهداف قرآن در عقول بشری تبدیل شود.« )سیدّی، 
1387: 98ـ100( بنابراین انگیزش »‌فرآیند بر‌انگیختگی، هدایت و آمادگی انسان برای کار و 
تلاش و رفتار و اعمال ارزشمند ‌متعالی در جهت هدف‌ مقدس انسان کامل ‌شدن است که 
همان قرب ‌الهی اســت. در این فرآیند انگیزه هدف نیست، بلکه آمادگی برای هدف است. 
در مفاهیم قرآنی انگیزه با واژه‌هایی چون ترغیب، تحضیض، تشویق، سائق، سبب، فزونی و 

قوت اراده و میل معنا شده ‌است.« )احمد‌نیا آلاشتی و همکاران، 1392: 35(
به گونه‌ای دیگر زبان ‌انگیزشــی قرآن چنین تعریف شــده ‌است: »خداي‌ حيكم گوينده 
اين كلام ارجمند، محرك‌ها و عواملي را در ســخن خود به ك‌ار ‌مي‌گيرد تا از رهگذر آن‌ها، 
مخاطب را به امر یا اموري فراخواند كه مقصود و مطلوب اوســت. اين امر يا امور مي‌تواند 
ذهنی و عاطفي، كشش‌ها يا فعاليت‌ها و رفتارهايي باشد كه در عالم خارج واقع مي‌شوند.« 
)عباســی‌نیا، ساجدی، 1395: 110( جملات اسنادی و ســاختارهای انگیزشی آن از جمله 
مهم‌ترین مباحث در این موضوع اســت. ساختار جمله خبری از مسند و مسندالیه تشکیل 
یافته ‌اســت. به همین منظور در علم‌ معانی باید به دنبال ساخت‌ها و ادات ‌انگیزشی بود که 
بهترین و اصیل‌ترین منبع در این زمینه کتاب مطول تفتازانی است. بنابراین وجوه انگیزشی 
بر اساس این کتاب مورد واکاوی قرار‌ می‌گیرد. جملات در علم‌ معانی به دو شیوه خبری و 
انشایی با اهداف مختلف تقسیم ‌می‌شوند. )تفتازانی، 1434: 19 و179( »بي‌شك، گزاره‌هاي 
انشايي از اساس، ويژگي انگيزشي دارند؛ يعني انتخاب گزاره و سياق انشايي در كلام، بيشتر 
به قصد ايجاد نوعي تأثير و حالتي انگيزشي در مخاطب انجام ‌مي‌گيرد. بر اين اساس موضوع 
زبان ‌انگيزشــي در گزاره‌هاي انشايي درخور مناقشه نيســت، اما انگيزشي ‌بودن گزاره‌هاي‌ 
خبري، موضوعي اســت كه بررسي آن در ارتباط با زبان قرآن كريم، امري جوهري به ‌نظر 

‌مي‌آيد.« )ساجدی و عباسی‌نیا، 1395: 117(
واکاوی ساختار‌های انگیزشی در علم ‌معانی بسیار گسترده‌تر از حجم این گفتار است. از 
همین رو تنها به بخش خطابی جمله و مســندالیه پرداخته ‌می‌شود. ساختار جمله از ارتباط 
بین مسند و مسندالیه شکل می‌گیرد و در این ارتباط با توجه به مقتضای حال مخاطب، نوع 
ســاختار انگیزشی انتخاب می‌شود. شایان ذکر است که در سایر موضوعات از قبیل احوال 
مسند و متعلقات فعل، نحوه وصل و فصل جمله‌ها، قصر‌ خبر و اینکه جمله به چه شکلی 
)ایجاز، اطناب، مســاوات( به مخاطب عرضه شود، نیز به نوبه خود اسلوب ‌انگیزشی نهفته 

‌است که طرح آن در این مجال نمی‌گنجد.
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‌3ـ ساختار انگیزشی ‌مسندالیه
مســندالیه به هفت حالت در جمله ذکر ‌می‌شود، که در هرکدام به صورت مجزا ساختار 
انگیزشــی نهفته است. این حالات عبارت‌اند از: ذکر، حذف، تعریف، تنکیر، تقدیم، تأخیر، 

تابع آوردن. )تفتازانی، 1434: 211ـ297(
3ـ1ـ انگیزش حذف 

انگیزه‌های حذف مســند‌الیه زیاد است. آنچه در کتب بلاغی مطرح ‌شده، نوعی از حذف 
اســت که باید محــذوف را بکاوی و همین باعث زیبایی و ریزه‌کاری بلاغت می‌شــود و 
برانگیختگی برای پیدا ‌کردن محذوف سبب می‌گردد که به معنا توجّه بیشتری شود یا اینکه 
معانــی زیادی متصور‌ گردد؛ مانند عبارت »...فَصَبرٌْ جَمِيل...« شــنوندة کلام برای پیدا‌کردن 
محذوف تحریک می‌شود؛ همین تأمّل و جستجو ســبب تأثیرگذاری بیشترکلام می‌گردد. 
)هاشــمی، 1999: 104( همچنین؛ ـ،در آیه ﴿وَ لسََــوْفَ يعُْطِيكَ رَبُّكَ فتَرَْضى﴾ ‌)ضحی/5( 
مســندالیه یا مبتدا محذوف اســت و اصل جمله »و لأنت سوف يعطكي« است. )طبرسی، 
1412: ‏4، 504( جمله »سوف يعطكي« خبر برای مبتدای محذوف و تقدیرش »أنت« است. 
)درویش، 1415: ‏10، 510( اینکه چرا مبتدا محذوف اســت؟ بر اساس قواعد زبان عربی به 
نوع لام در ابتدای کلام باز می‌گردد. صاحب کشــاف می‌گوید: »نوع »لام« را، جواب‌ قسم 
نمی‌دانیم؛ چون بر سر مضارع وارد شده است و لام ابتدائیت هم نمی‌دانیم؛ چون بر سر مبتدا 
و خبر وارد ‌می‌شود. بنابراین چاره‌ای نیست از اینکه مبتدا با توجه به قرائن موجود در تقدیر 
گرفته ‌‌شود و جمله چنین ‌باشد: »و لأنت سوف يعطكي« اگر سوال ‌شود که چرا خداوند عطا 
را به تأخیر ‌انداخته با اینکه با حرف ‌تأکید آورده ‌‌‌است، باید گفت: به خاطر مصلحت است.« 
)زمخشری، 1407: ‏4، ‌‌767( اما آنچه مسلم است از لحاظ بلاغی، یکی از انگیزه‌های حذف، 
تعجیل در بیان امر مســرت‌بخش یا غمناک است. حال با توجه به شأن نزول آیه که پیامبر 
در انتظــار وحی بوده‌اند، تعجیل در بیان خبر ‌مســرت‌بخش می‌تواند انگیزه حذف ‌مبتدا را 
مشخص ‌کند و بیان امر مسرت‌بخش خود از موارد انگیزشی است. )تفتازانی، 1434ق: 211(
نمونه دیگری برای حذف مسندالیه به انگیزه تحقیر، آیه ﴿صُمٌّ بكُْمٌ عُمْيٌ فهَُمْ لا يرَْجِعُونَ﴾ 
« خبر برای مبتدای محذوف است که تقدیر آن به قرینه آیات  )بقره/18( اســت. کلمه »صُمٌّ
َّذِى اسْتوَْقَدَ ناَرًا ...  ‌قبل، ضمیر »‌هم« است. )صافی، 1418: ‏1، 64( در آیه قبل ﴿مَثلَُهُمْ كَمَثلَِ ال
صُمُّ  بكُْمٌ عُمْىٌ فهَُمْ لَ يرَْجِعُونَ﴾ )بقره/17( درعبارت »مَثلَُهُمْ‌«، منظور از ضمیر »هُم« منافقین 
هســتند که برای پیامبر ‌اکرم )صلی الله علیه و آله( رفتارشــان، به ‌تصویر کشیده‌ شده ‌‌است. 
)دینوری، 1424: ‏1، 19؛ کاشانی، 1363: 1، 25( این نظر به قرینه آیات ‌قبل است که مربوط 
به منافقان بوده و اوصاف آن‌ها را بیان‌ می‌کند. )طبرســی، 1372: 1، 147؛ حموش، 1423: 
49( و این صفات به دلیل جدایی از موصوف خود )مبتدا( حالت اعراب رفعی را گرفته‌اند و 
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 به آن نعت ‌مقطوع مرفوعی گویند که در باب ذم به‌ کار ‌رفته‌اند. )تفتازانی، 1434: 212( در 

تمام آیات قبل، از منافقین، نه با اســم، بلکه با ضمیر و صفت یاد‌ می‌شود: ﴿‌وَ مِنَ النَّاسِ..﴾ 
ُ يسَْتهَْزِئُ بهِِمْ ...﴾ آیه 16 و ﴿مَثلَُهُمْ ... ﴾ آیه  فَهاء...﴾  آیه 13، ﴿...اللَّ َّهُمْ هُمُ السُّ آیه 8، ﴿...ألَا إنِ
17. این نوع پوشیدگی )استفاده از ضمیر به‌ جای اسم ظاهر( به علت صفات‌ منافقین است، 
که سازگار‌تر است؛ زیرا نفاق امری پوشیده و پنهان است. )ابن‌اثیر، 1367: ‏5، 98( از ذکر نام 
آنان انزجار دارد به سبب استهزاء آنان در آیه 4 همین سوره، فقط صفات آنان را بیان‌ می‌کند 

تا انگیزه برای شناخت آن‌ها توسط مخاطبان پیدا شود.

3ـ2ـ انگیزش ذکر
گرچه از منظر علم بلاغت، ذکر مســند‌الیه اصل است، اما در جایی که قرینه برای حذف 
وجــود ‌دار ، ذکر آن با توجه به بافت جمله و ســیاق کلام می‌توانــد اهداف و انگیزه‌های 
مختلفی داشــته ‌باشــد: از جمله توجّه ‌‌دادن به مخاطب و ایجاد انگیزه برای شناخت بیشتر 
مسندالیه، یا تصریح و روشنی‌کلام، اظهار ‌تعجب و بزرگداشت مسندالیه. )تفتازانی، 1434: 
ُ يشَْهَدُ إنَِّ المُْنافقِِينَ  213ـ238؛ عرفان، 1919: 205( در آیه یک ســوره منافقون، جمله ﴿...اللَّ
لكَاذِبوُن﴾ مثالی برای این نوع اســت؛ واژه »المُْنافقِيِنَ« در جمله، نقش »اسم انّ« را دارد که 
َّكَ  ُ يعَْلَمُ إنِ از نواسخ و در حقیقت مســند‌الیه است. همچنین واژه »الله« که در جمله ﴿... اللَّ
ُ يشَْهَدُ إنَِّ المُْنافقِِينَ لكَاذِبوُن﴾ نقش مبتدا و موقعیت مسند‌الیه را دارد، در این آیه  لرََسُولهُُ وَ اللَّ
تکرار شده‌ است با این که قرینه برای حذف وجود دارد. تصویر زیر این موضوع را واضح‌تر 

نشان می‌دهد: 
ُ يشَْهَدُ إنَِّ  َّكَ لرََسُولهُُ وَ اللَّ ُ يعَْلَمُ إنِ ِ وَ اللَّ َّكَ لرََسُــولُ اللَّ ﴿إذِا جاءَكَ المُْنافقُِونَ قالوُا نشَْــهَدُ إنِ

المُْنافقِِينَ لكَاذِبوُن﴾
در توضیح این مســأله گفته‌اند: ذکر مجدد لفظ »اللَّ‌« شایسته‌تر و فصيح‌تر است از اینکه 
گفته ‌‌‌شــود: »أكذبهم الله جل و عز في ضميرهم«‌ )نحاس، 1421: ‏4، 284( ذکر مجدد لفظ 
»الله« به قصد اثبات و شهادت، برای مخاطب ایجاد این انگیزه را دارد که این مطلب از زبان 
باری ‌‌تعالی شــنیده شود که آن‌ها قابل شناســایی هستند. هرچند در دل‌هایشان این نفاق را 
پنهان دارند. یا گفته‌اند: با اینکه جمله خبری است، ولی چون با معنای شهادت تأکید‌ شده، 
قصد »قســم« اســت. )ابياري، 1405: ‏2، ‌298؛ خرم‌دل، 1384: ‏1، 1183( و انگیزه ذکر نام‌ 
»الله« برای مخاطب با وجود قرینه حذف با قسم بیشتر تأثیر‌گذار است. علت ذکر نام منافقان 
برای تأکید بر شناخت عمل زشت و ناپسند آن‌هاست و انگیزه شناخت آن‌ها را در تکذیب 
َّكَ  ُ يعَْلَمُ إنِ بالا می‌برد و قرینه‌ای صریح بر کاذب بودن آن‌هاست با آنکه وجود جمله ﴿وَ اللَّ

لرََسُولهُُ﴾ احتیاجی به ذکر مجدد نبود. )طباطبایی، 1390: 19، 278(
روشن‌شــد که هدف اصلی از ذکر واژه »منافقین« تصریح به نام آن‌هاســت تا شنونده یا 
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مخاطب، انگیزه کافی برای شناخت را داشته ‌باشد و هیچ بهانه‌ای برای سستی و سهل‌انگاری 
باقی ‌نماند. از ســوی‌ دیگر تکرار لفظ جلاله »الله« نیز، این تحرّک و نشاط را بیشتر کرده و 
احساسات شنونده را به خوبی تحت ‌تأثیر قرار‌ می‌دهد که این گواه بودن از جانب خداوند 

است و هیچ شک و تردیدی را باقی نمی‌گذارد. 

3ـ3ـ انگیزش ادات معرفه
شایسته است وقتی خبری را به فردی یا شیئی نسبت‌ می‌دهیم، آن فرد یا شیئ معرفه باشد 
و برای مخاطب شناسانده شود تا دچار ابهام نگردد. معرفه ‌آوردن به اشکال مختلفی صورت 
‌می‌گیرد، از جمله اینکه مسندالیه »اسم علم، ضمیر، اسم اشاره، موصول، مُعرّف به ال، مُعرّف 
به اضافه و مُعرّف به وسیله ندا« قرار‌ گیرد. )تفتازانی، 1434: 214؛ هاشمی، 1919: 108( هر 
یک از این اشکال با اهدافی در جمله بیان ‌می‌شوند که در بین آن‌ها، اهداف انگیزشی مشترک 
و متفاوتی دیده ‌می‌شود و چون بیان تفصیلی همه موارد از حوصله این پژوهش خارج است، 

پس از ذکر اهداف ‌انگیزشی، به آوردن چند نمونه و شاهد بسنده می‌شود.

3ـ3ـ1ـ اهداف ‌انگیزشی ‌مسندالیه، به ‌شکل »ضمیر«
ضمیر یکی از معارف است که اغلب جایگزین اسم می‌شود و با اهداف مختلفی در جمله 

ظاهر ‌می‌شود. اهداف انگیزشی آن به ‌این صورت است:
1ـ خوب در جان شنونده بنشیند و به آنچه بعد از آن می‌آید شوق پیدا کند.

2ـ هراس و ترس افکندن در جان شنونده؛
3ـ جا‌گیر شدن معنا در جان شنونده؛

4ـ جلب کردن عطوفت.

3ـ3ـ2ـ اهداف انگیزشی ‌مسند‌الیه، به‌ شکل »اسم علم«
وقتی مسندالیه به شکل اسم علم می‌آید، اهداف انگیزشی زیر را می‌توان در نظر داشت:

1ـ آوردن اسم ظاهر به نشانه مدح؛
2ـ نکوهش ‌کردن و کوچک ‌شمردن؛

3ـ  فال نیک و بد زدن؛
4ـ مبارک شمردن نام و لذت‌ بردن از ذکر نام اسم علم؛

5ـ توجه دادن به معنای اسم علم.
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 3ـ3ـ3ـ اهداف انگیزشی مسند‌الیه، به‌ شکل »اسم اشاره«

اسم‌ اشاره در مقام مسندالیه انگیزش مخاطب را در این موارد بر ‌می‌انگیزد: 
1ـ اشاره به نزدیکی برای تحقیر؛

2ـ بزرگداشت مقام مسند‌الیه؛
3ـ ابراز شگفتی برای تفکر؛

4ـ نهایت توجه به مسندالیه برای مشخص‌کردن شأن آن؛
5ـ کنایه به کند‌ذهنی مخاطب؛

6ـ توجه‌دادن به صفات؛
7ـ زمان‌بری وعده انذار‌.

3ـ3ـ4ـ اهداف انگیزشی استفاده از موصول
اگر بتوان به غیر از موصول، مسندالیه را به ‌گونه‌ای دیگر حاضر ‌کرد، اهداف انگیزشی لغو 

می‌شود، ولی اگر حاصل نشد، این اهداف را می‌توان برای موصول ذکر کرد: 
1ـ به شوق آوردن شنونده.

2ـ پوشیده ‌داشتن بر غیر ‌مخاطب.
3ـ هشدار و یاد‌آوری نسبت به اشتباه‌ مخاطب.

4ـ یادآوری اشتباه غیرمخاطب.
5ـ عظمت بخشیدن به موقعیت خبر.

6ـ به هراس ‌افکندن، تهویل برای بزرگداشت و تحقیر ‌مسندالیه.
7ـ آوردن خبر از حیث مژده‌آمیز یا غم‌انگیز‌ بودن.

3ـ3ـ5ـ اهداف انگیزشی مسند‌الیه به شکل »معرّف با ال«
1ـ الف و لام عهد برای انگیزش یادآوری.

3ـ3ـ6ـ اهداف انگیزشی مسند‌الیه به ‌شکل »معرّف باضافه« 
1ـ عظمت دادن یا تحقیر مضاف می‌تواند در بحث انگیزش مخاطب در شناخت مضاف 

کمک کند.

3ـ3ـ7ـ اهداف انگیزشی مسندالیه به شکل »ندا«
اشاره به انگیزه طلبی است که از مخاطب خواسته ‌‌می‌شود. هدف‌های انگیزشی »اسلوب 
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‌ندا« بســیار ‌اســت؛ از قبیل‌ توجه ‌دادن به امر ‌مهم که بعد از خطاب می‌آید، برای تعظیم و 
بزرگداشت مخاطب، تعجب، استغاثه و ندبه. )تفتازانی، 1434: 430( تفتازانی بحث انگیزشی 
ندا را در جملات انشایی بیان می‌کند و در بحث مسندالیه در معارف حرفی از ندا نمی‌زند، 
ولی چون بار انگیزشــی ندا و خطابات قرآنی در ندا بالاست، با ذکر مثالی انگیزش آن بیان 
َّذِينَ آمَنوُا...﴾ قصد تشریف دارد با نزدیک ‌کردن مؤمنان بر اساس  ‌می‌شود؛ عبارت ﴿يا أيَُّهَا ال
هُ وَ لرَِسُــولهِِ وَ للِْمُؤْمِنيِنَ...﴾ برای ایشــان قرار داد، اما  ِ العِْزَّ آنچه در آیه قبل از عزت ﴿... وَ لَِّ
چون بحث انذار در ادامه بیان ‌می‌شود، نهی ‌می‌کند که مبادا »ایمان« را به واسطه ذکر نکردن 
خداوند، باطل کرده و در آخرت خسران ببینید. )مغنیه، 1424: ‏7، 334( استفاده از ادات ندا 
برای مؤمنان در قرآن، با توجه به درجات خطاب در مرحله متوسط قرار ‌دارد و حد بالای آن 
برای اولوا ‌العلم و اولوا ‌الابصار است. )جوادی‌آملی، 1389: 2، ‌357( و نهی در ادامه آیه ﴿‌...
ون‏َ﴾ با نرمش  ِ وَ مَنْ يفَْعَلْ ذلكَِ فأَُولئكَِ هُمُ الخْاسِــرُ لا تلُْهِكُمْ أمَْوالكُُمْ وَ لا أوَْلادُكُمْ عَنْ ذِكْرِ اللَّ
در ابتدای کلام با عبارت خطاب به مؤمنین دارای »عزت«، انگیزه را بر انجام کار بالا می‌برد.

3ـ3ـ8ـ معرفه آوردن مسندالیه به شکل اسم علم
»علمیت« در مســند‌الیه اهداف انگیزشی مختلفی دارد که در مخاطب ایجاد کنش کرده و 
ُ يشَْهَدُ إنَِّ المُْنافقِينَ  به ســبب آن، انگیزه‌ای برای انجام ‌کار پید‌ا می‌کند؛ مثلا در آیه: ﴿... وَاللَّ
ُ« برای مخاطبــان آیه، »منافقان« و دیگرانی که خود را در زمره آن‌ها  لكَاذِبـُـون﴾ ذکر نام »‌اللَّ
مــی بینند و »الله« از انگیزه درونی آن‌ها باخبر اســت، نوعی ترس و هراس ایجاد می‌کند و 
درمی‌یابند که موضوع بســیار جدّی و قطعی اســت؛ همان‌طور که وقتی یک امیر یا خلیفه، 
به جای استفاده از ضمیر »أناَ«، بگوید: »امیر‌المؤمنین یأمر بکذا«، معنا در عمق جان مخاطب 
جای ‌می‌گیرد و می‌فهمد که اگر آن کار انجام نشود، موجب عقوبت خواهد‌ بود. )تفتازانی، 

1434: 215؛ هاشمی، 1999: 111(

3ـ3ـ9ـ معرفه‌آوردن مسند‌الیه به ‌شکل موصول 
مســندالیه، اسم ‌موصول قرار‌ داده‌ می‌شود زمانی که ‌موصول آوردن تنها راه حاضر کردن 
معنای مســندالیه باشــد و در غیر این صورت، اهداف انگیزشی دارد؛ از جمله به‌ شوق ‌در‌ 
آوردن مخاطب یا شنونده برای اینکه منتظر شنیدن خبر باشند یا به هدف هشدار و یادآوری 
نسبت به اشتباه مخاطب و غیرمخاطب در کلام و تعظیم و تهویل که در بسیاری از معارف 
مشترک است و وقتی خبر بخواهد به ‌دنبالش ثواب و عقاب داشته ‌‌باشد، بزرگ‌ترین انگیزه 
را برای مخاطب ایجاد می‌کند؛ )تفتازانی، 1434: 217؛ ـــهاشمی، 1999: 114ـ 115( برای 
َّهُمْ ساءَ ما كانوُا يعَْمَلُونَ﴾ )منافقون/2(  ِ إنِ وا عَنْ سَبيلِ اللَّ مثال در آیه ﴿اتَّخَذُوا أيَْمانهَُمْ جُنَّهً فصََدُّ
‌»سوگندهاى خود را ]چون‏[ سپرى بر خود گرفته و ]مردم را[ از راه خدا بازداشته‏اند. راستى 
كه آنان چه بد مك‏ىنند.« یکی از موارد ‌مسندالیه، نقش فاعل است. در آیه 2 سوره منافقون، 
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 َّهُمْ ساءَ ما كانوُا يعَْمَلُونَ﴾، »ما«ی موصول نقش ‌فاعل را برای فعل »سَاءَ« دارد که معنای  ﴿...إنِ

»ذم« را می‌رساند. )كرباسي، 1422: ‏8، ‌200( در این مورد محذوفی در تقدیر است که یا نفاق 
َّهُمْ ساءَ ما كانوُا يعَْمَلُونَ﴾  یا بی‌‌ثباتی در ایمان اســت. )صافی، 1418: 28، 253( و جمله ﴿‌إنِ
تقبيح اعمال منافقين است؛ اعمالى كه به طور مستمر يعنى از روزى كه دچار نفاق ‌شدند تا 
روز نزول ســوره مرتكب شده ‌بودند. )طباطبایی، 1402: ‏19، ‌471( اینکه فاعل فعل »سَاءَ«، 
موصول‌ عام در ‌‌نظر گرفته ‌شده، در حالی که در فعل معناى ‌تعجّب ا‌ست و نزد شنوندگان، 
بزرگى عمل آن‌ها را می‌رســاند، )طبرســی، 1375: 6، 326؛ طبرســی، 1412: 4، 296( با 
اینکه اعمال آن‌ها پوشــیده ‌است، این انگیزه را در مخاطب ایجاد می‌کند که به دنبال کشف 
نشانه‌های زشت اعمال آن‌ها باشد و انگیزه را برای شنیدن اشتباه عمل مسندالیه که در ادامه 

موصول ذکر می‌شود، افزایش ‌می‌دهد.

3ـ4ـ انگیزش تنکیر )نکره آوردن(
مسندالیه زمانی نکره می‌آید که با هیچ روش‌ دیگری نتوان آن را شناساند. دلایل انگیزشی 
که برای آن فرض ‌می‌شود، عبارت‌اند از: جدا ‌کردن اسم نکره برای اینکه از افراد شبیه خود 
جدا‌ شود؛ فراوانی ‌مسندالیه یا تقلیل و کم‌ کردن آن، تعظیم، تحقیر، پوشیده داشتن ‌مسندالیه 
و نوعیت مســندالیه؛ هر کدام از این موارد می‌تواند نوعی از کنش را در مخاطب برانگیزد. 
به ‌عبارت‌ دیگر پوشیده نگه‌ داشتن مسندالیه می‌تواند، انگیزه را در راه‌‌ شناخت آن برانگیزد 
یا در تعظیم و تحقیر منجر به انگیزش‌ شــناخت ‌بهتر مسندالیه ‌گردد و در میزان ‌فراوانی از 
نوع ‌مسندالیه، نوعی همدردی را برای ادامه کار نشان ‌می‌دهد. )تفتازانی، 1434: 234ـ( برای 

روشن ‌شدن موضوع، مثالی درباره کلمه »میثاق« در این دو آیه بیان می‌شود:
َّذينَ يصَِلُونَ إلِى‏ قوَْمٍ بيَْنكَُمْ وَ بيَْنهَُمْ ميثاقٌ ... ﴾ ‌)نساء/90( 1ـ ﴿إلِاَّ ال

ُ بمِا  ينِ فعََلَيْكُمُ النَّصْرُ إلِاَّ عَلى‏ قوَْمٍ بيَْنكَُمْ وَ بيَْنهَُمْ ميثاقٌ وَ اللَّ 2ـ ﴿...وَ إنِِ اسْــتنَْصَرُوكُمْ فيِ الدِّ
تعَْمَلُونَ بصَيرٌ﴾ )انفال/72(

در آیــات مذکور، کلمه )میثاق( نقش مبتدای مؤخر را دارد و نکره و مســند‌الیه اســت. 
واْ لوَْ تكَْفُرُونَ كَمَــا كَفَرُواْ فتَكَُونوُنَ  )درویش، 1415: 2، 288( بر اســاس آیه 89 نســاء ﴿وَدُّ
َّوْاْ فخَُذُوهُمْ وَ اقْتلُُوهُمْ حَيْثُ  ِ  فإَِن توََل سَــوَاءً فلََ تتََّخِذُواْ مِنهْمْ أوَْليِاَءَ حَتى‏َ يهُاجِرُواْ فىِ سَبيِلِ اللَّ
وَجَدتُّمُوهُمْ وَ لَ تتََّخِذُواْ مِنهْمْ وَليًِّا وَ لَ نصَِيرًا﴾، نوع میثاق  در آیه 90 از سوره نساء مشخص 
می‌شــود؛ زیرا دستور قتل، از مواردی مثل منع دوستی و کمک کردن استثناء شده‌ است، اما 
هدف از بیان نکره بودن، پوشــیدگی نوع عهد اســت. از سیاق آیه، نوع عهد، درباره مسائل 
هم‌زیستی برداشت‌ می‌شود و اینکه عهد دارای عظمت و تعظیم است‌؛ چرا که به جای عهد 
از کلمه »میثاق« که در اعتبار، از عهد محکم‌تر اســت، آورده ‌شــده ‌است. )راغب اصفهانی، 
1412: 873( در آیه 72 ســوره انفال هم بحث اســتثناء و »ترک جنگ« با هم‌پیمانان مطرح 
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اســت. یکی از اغراض نکره ‌آوردن مسندالیه، تعظیم اســت و نمونه آن ‌را در آیه ﴿‌فإَِنْ لمَْ 
ِ...﴾ )بقره/279( می‌توان مشــاهده ‌کرد. )زرکشی، 1410: 2، 39(  تفَْعَلُوا فأَْذَنوُا بحَِرْبٍ مِنَ اللَّ
واژه »‌حرب«، مصدر فعل »حرب، یحرب« از باب »نصر ینصُرُ« به معنى سلب مال، )صافی، 
1418: 3، 79( در این آیه مســندالیه اســت و نکره واقع شده ‌است؛ به این معنا که هر کس 
ِ‏‌...﴾ و همین بیان  »ربا« را ترک نکند، به ‌منزله اعلام ‌جنگ با خداست: ﴿فأَْذَنوُا بحَِرْبٍ مِنَ اللَّ

تعظیم و بزرگی امر، سبب انگیزش برای ترک گناه است. )ابن‌قتيبه،1411: 88(

3ـ5ـ انگیزش در قالب توابع 
واژه »توابع« در لغت به معنی دنباله‏رو )زمخشــری، ‌1979: 59( و از منظر بلاغیان و علم 
معانی به کلماتی گفته‌ می‌شود که در ادامه مسندالیه قرار‌ می‌گیرند؛ از قبیل »صفت«، »تأکید«، 
»عطف« و »بدل« که بیانگر معنی باشند. )تفتازانی، 1434: 237ـ250( در حقیقت این موارد 
برای تأکید »خبر« و متناســب با شنونده منکر ‌خبر، بیان‌‌ می‌شوند تا خبر برای او تأثیرگذار 
شــود. البته اهداف دیگری هم ذکر شده‌ است که همه زیرمجموعه شناخت ‌مسندالیه قرار‌ 
می‌گیرند، اما نکته انگیزشی‌ توابع همان »شناساندن ‌مسندالیه« است برای مواردی که احتیاج 
به توضیح بیشتر دارد تا انگیزه شناخت را در جان شنونده قوی‌تر نماید و از آنجا که اهداف 
در همه توابع مشــترک است و تنها نســبت به هم شدت و ضعف دارند، به ذکر یک مورد 

بسنده ‌می‌شود.

3ـ5ـ1ـ وصف آوردن برای مسند‌الیه
وصف به معنی »تابع« مبیِّن است. برای مسندالیه صفت می‌آوریم تا بیانگر معنی آن باشد 
و در صورتی که از موصوف جدا شــود، دلالت بر مبالغه می‌کند، فراگیری موصوف را زیاد 
می‌کند، اشــتراک آن را می‌کاهد یا احتمالش را می‌زداید و در جایی که موصوف مشخص 
‌باشــد، وصف برای نکوهش و ستایش به ‌کار ‌می‌رود. همچنین وصف برای تأکید می‌آید و 
گاهی ممکن است برای ترحم شنونده از صفتی استفاده‌ گردد تا او را تحت‌تأثیر قرار‌ دهد. 
)تفتازانــی، 1434: 237؛ عرفان، 1389: 379ـ385( اینها مطالبی اســت که در مورد اهداف 
‌صفت برای مسندالیه ذکر شده است، اما کاربرد اولیه آن‌ که »بیان‌کننده« برای مسندالیه است، 
می‌تواند برای اهداف دیگری هم کاربرد داشــته ‌باشــد به شرطی که از هدف اصلی خارج 
نشود. برای درک ‌بهتر موضوع به آیه 8 سوره منافقون استناد‌ می‌کنیم؛ خداوند می‌فرمایند: ﴿

هُ وَ لرَِسُولهِِ وَ للِْمُؤْمِنينَ وَ لكِنَّ  ِ العِْزَّ يقَُولوُنَ لئَنِْ رَجَعْنا إلِىَ المَْدينهَِ ليَخُْرِجَنَّ الَْعَزُّ مِنْهَا الَْذَلَّ وَ لَِّ
المُْنافقِينَ لايعَْلَمُونَ﴾ »م‏ىگويند اگر به مدينه برگرديم، قطعا آنكه عزتمندتر است، آن زبون‏تر 
را از آنجا بيرون خواهد كرد. ]و‌ل‏ى[ عزت از آن خدا و از آن پيامبر او و از آن مؤمنان است. 

لكين اين دورويان نم‏ىدانند.«
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 این آیه در زمان برگشتن مسلمانان از غزوه بنی‌‌مصطلق نازل‌ شده است. در این آیه، برای 

« فاعل »الأعَزّ« ذکر شــده است که در اصل مسندالیه به‌ شکل اسم‌ تفضیل با  فعل »‌ليَخُْرِجَنَّ
حذف‌ موصوف اســت. )نجدی، 2011: 742( و حذف ‌موصوف، صفت را برجســته‌تر و 
بارزتر می‌ســازد و مخاطب را برای در‌ک مفهوم آن مشتاق‌تر می‌سازد. همچنین در این آیه، 
از جنبه بلاغی، صنعت »القول بالموجب« وجود دارد، )صافی، 1418: 28، 258( به این معنا 
که سرکرده منافقان، »عبدالله ابن ابُیّ«  قصد ‌داشت با گفتن این عبارت، خود را به ‌این‌ دلیل 
که در مدینه صاحب دارایی فراوان و اقوام زیاد است، »أعزّ« معرفی ‌کند و پیامبر و مهاجران 
را به دلیل غریب ‌بودن در مدینه و نداشتن قوم و قبیله، »أذلّ« نشان ‌دهد، اما خداوند ‌متعال، 
هُ وَ لرَِسُولهِِ وَ للِْمُؤْمِنينَ﴾  ِ العِْزَّ از کلام ‌دشمن به ‌نفع پیامبر اکرم استفاده و با آوردن جمله ﴿لَِّ
به شــیوه قصر، صفت »عزّت« را از »عبدالله ابن ابیّ« و منافقان سلب و برای خود، پیامبر و 
مؤمنان اثبات نمود. زمخشری این قول را تشریفی از ناحیه الهی برای پیامبر و مؤمنان می‌داند. 
بــه علت ذکر نام و ورود آنان در عزت، این صفت هم از نوع معنوی و هم از نوع ظاهری 
‌است؛ یعنی عزت برای آن‌ها هم در بیان است و هم در باطن آن‌ها و این بزرگ‌ترین انگیزه 

برای آن‌هاست که با بیان این ویژگی، شوق به عمل پیدا‌ می‌کنند. )ابن‌عرفه، 2008: 233( 
نتیجه اینکه تابع ‌آوردن، برای مســند‌الیه و ذکر‌ صفت ‌‌مناسب برای آن، انگیزه لازم برای 
اطمینان‌‌بخشــی را به مخاطب می‌دهد، از جمله اینکه محتوا ثابت و غیر‌قابل ‌تغییر ‌است و 
برای اســتفاده مخاطب، کامل و جامع است. بنابر‌این برای انسان‌های مشتاق به حق، جای 

تردید را باقی ‌نگذاشته و آنان را به انجام فرامینش ترغیب و تشویق می‌نماید. 

3ـ6ـ انگیزش تقدیم و تأخیر مسندالیه بر مسند
تقدیم ‌مســندالیه بر اساس اصل و نوع کارکرد آن در جمله که حکمی در مورد آن صادر 
‌می‌شود، صورت می‌گیرد، اما این وظیفه و کارکرد بر ‌حسب اهداف انگیزشی زیادی صورت 
می‌گیرد که عبارت‌اند از: شتاب برای »شاد کردن و نگران‌ کردن« مخاطب، ‌یادآوری همیشگی 
مسندالیه، ‌لذّت ‌بردن از ذکر مسند‌الیه، ‌ایجاد حصر‌ مسندالیه در خبر، ‌ایجاد تخصیص‌ حتمی 
برای مسندالیه )با شش روش‌ مختلف(، ‌پیمودن راه ‌ترقی )‌استفاده از کلمه فصیح‌تر و بلیغ‌تر 
از غیر آن( و ایجاد شــوق نسبت به آنچه به تأخیر افتاده است. )تفتازانی، 1434: 252ـ255؛ 
عرفان، 1389: 417ـ447؛ هاشمی 1999: 123ـ125( مثالی که برای این مجموعه انگیزشی 
َّكَ لرََسُولهُُ  ُ يعَْلَمُ إنِ ذکر می‌شود، از آیه اول سوره منافقون است که واژه »الله« در آیه ﴿...وَ اللَّ
دُ إنَِّ المُْناَفقِِينَ لكََاذِبوُنَ﴾، مســند‌الیه است و مقدم واقع شده‌ است. انگیزه تقدیم  ُ يشَــهْ وَ اللَّ
مسند‌الیه )الله( در این آیه، نخست توجّه ‌دادن به مخاطب می‌باشد؛ چرا که خداوند از عمل 
زشت‌ منافقان، آگاه است. نسبت علم به خداوند، اعاده حصر دارد، چون مسندالیه معرفه و 
مثبت است. )سیوطی، 1421: 2، 68( انگیزه‌ای که فقط خداوند از این صفت اطلاع می‌دهد 
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و بر این قضیه تأکید دارد و شهادت می‌دهد، مخاطب را بر می‌انگیزد تا بهتر آن‌ها را بشناسد 
و این از طریق تقدیم مسندالیه صورت می‌گیرد.

بحث »تأخیر ‌مسند‌الیه« بر اساس »مقتضای ‌حال ‌مخاطب« و نوع‌ جمله، متفاوت است. با 
این‌ حال از جمله، اهداف و موارد انگیزشی تأخیر ‌مسند‌الیه، »تعظیم«، »تعجب«، »ستایش«، 
»نکوداشــت«، »کنایه زدن« و ... را می‌توان نام برد؛ برای نمونه در آیه ششم سوره منافقون، 
ُ لهَُمْ...﴾، کلمه »سَواءٌ« خبر مقدّم و  ﴿سَواءٌ عَلَيْهِمْ أسَْــتغَْفَرْتَ لهَُمْ أمَْ لمَْ تسَْتغَْفِرْ لهَُمْ لنَْ يغَْفِرَ اللَّ
»أسَْــتغَْفَرْتَ لهَُمْ« به‌ عنوان مصدر‌ مؤول در نقش »مبتدا« قرار ‌گرفته ‌‌اســت و بر این اساس، 
تقدیم مسند بر مســندالیه اتفاق افتاده ‌است. )صافی، 1418: 28، 258( این تأخیر بر اساس 
محتوای بحث منافقان و هدایت نشدن آنان از طریق استغفار برای آن‌ها، انجام شده ‌است؛ به 
سخن دیگر، مسند »سَواءٌ« به این انگیزه مقدم شده است که نوعی دوری از رحمت الهی را 
برای منکران حق، بفهماند و به شکل قاطع بیان نماید که منافقان از رحمت واسعه پروردگار، 
کاملًا بی‌بهره‌اند و اســتغفار به حال آنان ســودی ‌ندارد و اگر هدف غیر این بود، جا ‌داشت 
که ابتدا، اســتغفار ذکر گردد. آری »خداوند در گفتگو با منافقان با تکیه بر قدرت لایتناهی 
خود و با نشان ‌دادن آن در خطاب خویش، از راهبرد صراحت کلام استفاده‌ نموده و به نحو 
چشــم‌گیری میزان رسوایی و تهدید آن‌ها به عذاب دنیوی و اخروی را بالا می‌برد تا از یک 
طرف الزام و اجبار را بر مخاطب خود حاکم سازد و از طرف دیگر راه‌ نجاتی برای مخاطبان 

خود در نفاق باقی نگذارد.« ‌)پرچم، 1397: 115(

3ـ7ـ انگیزش »خروج از مقتضای ‌ظاهر« 
موضــوع خارج شــدن کلام، از مقتضای ‌ظاهر و بحث التفات، بــه انگیزه توجه ‌دادن به 
مخاطب بر اســاس مقتضای حال مخاطب است. )تفتازانی، 1434: 35ـ39( آنچه در بحث 
مســند‌الیه از »تعریف و تنکیر«، »تقدیم و تأخیر« و ... بیان شــد، هر یک بر اساس مقتضای‌ 
ظاهر ‌حال بود؛ یعنی جایگاه‌هایی که احوال مخاطب، آن‌ها را اقتضا می‌کرد، اما گاهی حال، 
خروج از این اقتضا را می‌طلبد و آنچه در این بخش به آن پرداخته می‌شود، جابه‌جایی ضمیر 

و اسم ظاهر با اهداف انگیزشی است. 

3ـ7ـ1ـ انگیزش »اسم‌ ظاهر به ‌جای ضمیر« 
مســندالیه در مواردی اسم ظاهر و در مواردی ضمیر آورده‌ می‌شود. زمانی که هر کدام به 
جای دیگری اســتفاده شود، بر خلاف مقتضای‌ ظاهر است، که البته هدفی دارد. انگیزه این 
اســت که شنونده وقتی از ضمیر چیزی را در نیابد، آنچه را به دنبال ضمیر می‌آید، جستجو 
می‌کند تا معنی و مفهوم آن را دریابد. در این هنگام، مطلبی که بعد از ضمیر می‌آید، تثبیت 
می‌شــود؛ زیرا آنچه بعد از عطش و تلاش به ‌دســت ‌آید، عزیز‌تر است از آنچه بی‌رنج به 
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 ‌دســت‌ آید. لذا انگیزه این جابه‌جایی، واداشــتن مخاطب به تلاش برای فهم موضوع و در 

نهایت تثبیت آن مطلب در ذهن و فکر اوست. در مواردی هم که اسم ‌ظاهر به‌ جای ضمیر 
ذکر شــود، همین انگیزه به‌ وجود ‌می‌آید؛ به ‌ویژه اگر از اسم ‌اشاره استفاده ‌شود، اوج‌ توجه 
متکلم به مشخص ‌شدن مســندالیه است؛ چون به مسندالیه، حکم شگفتی اختصاص یافته 
‌اســت. موارد انگیزشــی در این زمینه هم برای شنونده فراوان است که سبب تامّل او شود. 

)تفتازانی، 1434: 283(
ُ يعَْلَمُ  ِ وَ اللَّ َّكَ لرََسُولُ اللَّ مثال: آیه 1اول ســوره منافقان: ﴿إذَِا جَاءَكَ المُْناَفقُِونَ قاَلوُاْ نشَهْدُ إنِ
ُ يشَهَدُ إنَِّ المُْناَفقِِينَ لكََاذِبوُنَ﴾ در جمله ﴿...إنَِّ المُْناَفقِِينَ لكََاذِبوُنَ﴾ به قرینه  َّكَ لرََسُولهُُ وَ اللَّ إنِ
قبل که از منافقان ســخن به‌ میان ‌آمده ‌‌است‌: »إذَِا جَاءَكَ المُْناَفقُِونَ قَالوُاْ...«، اقتضا می‌کرد از 
ضمیر اســتفاده شود، ولی اسم ‌ظاهر »منافقون« جایگزین قرار‌ داده ‌‌شد تا به ‌این نکته توجه 
‌دهد که عمل آن‌ها دور از شــأن می‌باشد و بدین ترتیب راه شناسایی آنان با صفتشان بیشتر 
مشــخص گردد. در حقیقت هدف این کار، افشــاگری و رسوا ‌ســاختن منافقان به ‌انگیزه 
شناخت و تأکید بر عمل دروغ‌گویی و دورویی آن افراد بوده ‌است. )واحدی، 1411: 451(

3ـ7ـ2ـ انگیزش »ضمیر به‌ جای اسم ظاهر«
کاربرد ضمیر برای رعایت اختصار در کلام اســت، ولی گاهی به ‌جای استفاده از ضمیر، 
اسم ‌ظاهر به کار می‌رود تا تأکید را بفهماند. نشان دادن تأکید برای بالا ‌بردن انگیزه و ایجاد 
شــوق در مخاطب بیان شــده و مثال آن در کتاب مطول، باب »نعم« است، ولی در غیر این 
باب، هدف همان تأکید است و اگر با اسم ‌اشاره بیان شود، اوج توجّه خواهد ‌بود. )تفتازانی، 
1434: 281ـ285( برای ‌نمونه در آیات 6 و 7 سوره منافقون از اعمال آن‌ها صحبت می‌شود. 
ضمیر »هم« در آیه هفتم به منافقــان، باز می‌گردد. )خطیب، 1424: 14، 963( و طبق آنچه 
َ لَ  ُ لهُمْ إنَِّ اللَّ در آیه ششم آمده است: ﴿سَوَاءٌ عَلَيْهِمْ أسَْتغَْفَرْتَ لهَُمْ أمَْ لمَْ تسَْتغَْفِرْ لهُمْ لنَ يغَْفِرَ اللَّ
يهْدِى القَْوْمَ الفَْاسِقِينَ‌﴾، موضوع دوری از نعمت استغفار و ‌ هدایت نشدن قوم ‌فاسق است. در 
مَاوَاتِ  ِ خَزَائنُ السَّ واْ وَ لَِّ ِ حَتى‏َ ينَفَضُّ َّذِينَ يقَُولوُنَ لَ تنُفِقُواْ عَلى‏َ مَنْ عِندَ رَسُولِ اللَّ آیه بعد ﴿هُمُ ال
 ِ َّذِينَ يقَُولوُنَ لَ تنُفِقُواْ عَلى‏َ مَنْ عِندَ رَسُولِ اللَّ وَ الَْرْضِ وَ لكَِنَّ المُْناَفقِِينَ لَ يفَْقَهُونَ﴾ جمله ﴿هُمُ ال
َ لَ يهْدِى القَْوْمَ الفَْاسِقِينَ﴾ است و با توجه  واْ ... ﴾ جاری مجری تعلیل آیه ﴿‌إنَِّ اللَّ حَتى‏َ ينَفَضُّ
به آنچه در آیه هفتم بیان شده است، منافقان همان فاسقان هستند، اما در ابتدا چون از فسق 
آنان صحبت شــده با ضمیر معرفی شدند، نه با اسم‌ظاهر تا تأکید بر روی عمل آن‌ها باشد 
که از اطاعت ‌الهی خارج شدند و مورد هدایت قرار نمی‌گیرند. )مصطفوی، 1430: 9، 97( 
خروج از این مقتضای ‌ظاهر به خاطر انگیزه شناخت ‌دوری منافقان از هدایت ‌الهی است و 

اینکه حتی از نام آن‌ها در کنار عمل فسق‌شان خودداری می‌شود.
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نتیجه‌گیری
پژوهش ســاختارهای انگیزشی علم بلاغت کمک شایانی به شناخت اعجاز ‌تربیتی قرآن 
‌کریم می‌کند؛ زیرا شــناخت انگیزش ‌ادبی در علم‌ معانی، در کنار مفاهیم ‌‌انگیزشــی که در 
آیات استفاده‌‌ شــده‌ است، راهکار‌ تربیتی زبان ‌قرآن را برای مخاطبانش روشن ‌می‌سازد‌. به 
‌همین ‌منظور با واکاوی ساخت‌های علم ‌معانی، به هفت »روش ‌انگیزشی« در بحث مسندالیه 
اشاره ‌شد که عبارت‌اند از: »حذف، ذکر، ادات معرفه‌ساز، تنکیر )نکره آوردن(، توابع، تقدیم 
و تأخیر مسندالیه بر مسند، خروج از مقتضای‌ ظاهر« در کنار این ساختارها با توجه به نوع 
اســتفاده در جمله به مفاهیم ‌مشترک ‌انگیزشی مثل تحریک ‌انگیزه شناخت، تحریک ‌توجه 
‌شــنونده، تعظیم ‌متکلم برای مخاطب، تحریک حس ‌تعجب، تذکر، ایجاد شوق و نگرانی و 
هرگونه انگیزه‌ای که با توجه به نیاز جمله با توجه به مقتضای حال مخاطب اشاره می‌شود. 
بررســی این ساختار‌ها در آیات سوره منافقون نشان ‌می‌دهد که استفاده از ساختار تقدیم و 
تأخیر در مسندالیه و اسم ظاهر به جای ضمیر، استفاده از صفات برای مسندالیه، استفاده از 
موصول به جای مسندالیه، اســتفاده از اسم‌ علم و ذکر ‌مسندالیه برای انگیزش مخاطب در 
راه شــناخت هر چه بیشتر مخاطبان اســت. منافقان با ظاهر‌سازی ایمان ‌خود راه هدایتشان 
را بســته‌اند:‌ ﴿... ‌فطَُبعَِ عَلى‏ قلُُوبهِِمْ فهَُمْ لا يفَْقَهُون﴾ )منافقون/3(؛ در آیات »3، 4 و‌5« ســوره 
منافقون از راهکارهای انگیزشی در بحث مسند استفاده ‌نشده، ولی در آیات »1و2« و در ادامه 
آیات »6، 7 و ‌8« از بحث‌های انگیزشــی در بحث مســند به ‌‌کار‌‌ رفته ‌است. این روند نشان 
‌می‌دهد با توجه به مفاهیم ‌انگیزشــی و موقعیت ‌مخاطب در مرحله ابتدایی و مرحله میانی 

کلام، هر بار از انگیزش در راه شناخت منافقان استفاده ‌‌شده ‌‌است.
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د معنای عامل در ترجمه‏‌های  واکاوی جنبه‌‏های بلاغت حال مؤکِّ
فارسی قرآن کریم با کاربست تئوری هم‌‏ارزی نایدا

)مطالعه موردی ترجمه‌های فولادوند، خرمشاهی، حداد عادل(
)تاریخ دریافت: 99/03/14 تاریخ پذیرش: 99/07/23(

یدالله حیدری1 
سیدرضا سلیمان‌زاده نجفی2

چکیده
به دلیل برخورداری قرآن کریم از ســبکی بی‌نظیر و ظرفیت بلاغی و بیانی والا، ترجمه آن 
همــواره با چالش‌های فراوانی رو‌به‌رو بوده اســت. حال مؤکد از مهم‌ترین پدیده‌های زبانی 
اســت که در اسلوب‌های گوناگون و بسامدی گســترده‌ در قرآن به کار رفته است. با توجه 
بــه اینکه هدف از کاربرد این الگوی زبانی، رعایت بلاغت در جلب توجه و تمرکز بیشــتر 
مخاطب نســبت به یک مفهوم خاص است، واکاوی جنبه‌های بلاغی آن رهیافتی نوین را 

در ترجمه آیات ارائه می‌دهد. 
پژوهش حاضر می‌کوشد با روش توصیفی ـ تحلیلی، به واکاوی و ارزیابی جنبه‌های بلاغت 
د معنای عامل در ســه ترجمه‌ فارســی قرآن کریم بر اساس نظریه هم‌ارزی نایدا  حال مؤکِّ
بپردازد تا از این رهگذر به ارائه راهکارهایی برسد که در عین رعایت سلامت ترجمه، بلاغت 

موجود در پیام الهی نیز در برابر نهادهای معنایی خود لحاظ شود. 
یافته‌ها حاکی از آن است که ترجمه فولادوند به دلیل اشاره به نکات تفسیری و تبیین آن‌ها، 
بیش‌ترین ســطح هم‌ارزی پویا را در انتقال پیام دارد. ترجمه حداد عادل نیز با رعایت سبک 
ادبی قرآن و بازتاب جلوه‌های بلاغی، به ســطح مطلوبی از تعادل پویا دست یافته است، اما 
ترجمه خرمشاهی به علت تمرکز و تأکید بر تحت‌اللفظی بودن، با هم‌ارزی صوری مطابقت 

دقیق‌تری دارد.
واژگان کلیدی: حال مؤکد معنای عامل، ترجمه فارسی قرآن، زوجین نایدا، هم‌ارزی پویا، 

هم‌ارزی صوری.
 1. مدرس مدعو دانشکده مطالعات تطبیقی قرآن کریم شیراز، دانش آموخته زبان و ادبیات عربی دانشگاه اصفهان )نویسنده مسئول(؛

heidari.y1354@gmail.com
najafi@fgn.ui.ac.ir 2. .دانشیار گروه عربی دانشکده زبان‌های خارجی دانشگاه اصفهان؛
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یا 1ـ مقدمه

برقراری تعادل و توازن بین دو متن نوشــته و ترجمه‌شــده، همواره با دشواری‌ها و پیچ و 
خم‌های فراوانی روبه‌رو است. به‌طوری که می‌توان گفت ترجمه فعالیتی زبانی است که شاید 
پیچیده‌ترین رخداد حاصل از تکامل جهان باشــد. )فاست، 1397: 15ـ16( همین امر اهمیت 
وظیفه مترجم را در فرایند ترجمه‌اش دو چندان می‌نماید، از این‌رو ترجمه امری بسیار دشوار 
است، امّا ترجمه متون مقدس دشواری‌ها، پیچیدگی‌ها و چالش‌های بسیار بیشتری دارد؛ چرا 
که مترجم را وادار به درک ظرافت‌های ساختاری، صرفی، واژگانی و بلاغی می‌کند تا علاوه ‌بر 
انتقال تعالیم و آموزه‌ها، بلاغت و رسایی معنای آن نیز منتقل گردد. قرآن کریم مهم‌ترین متن 
مقدس و کتاب آسمانی مسلمانان است که به زبان‌های گوناگون ترجمه شده و زمینه‌ساز اقبال 
روز‌افزون دانشوران پارســی‌زبان به آفرینش بسامد فراوانی از ترجمه‌های پارسی قرآن کریم 
گردیده است. اگرچه به دلیل دعوی هماوردی قرآن کریم در دو حوزه الفاظ و معانی، رسیدن 
به ژرفنای کلام الهی از توان ترجمه و مترجم به دور اســت، امّا همواره تلاش بر این است تا 
کوششــی درخور در زمینه انتقال مفاهیم آسمانی قرآن به دیگر زبان‌ها شکل گیرد. از سویی 
نیز، »ترجمه متن قرآن تکامل‌پذیر است و با پیشرفت دانش، می‌توان ترجمه متناسب با زمان 
را انتظار داشت« )منصوری، 1383: 63( به‌گونه‌ای که باید از ترجمه به عنوان حلقه مهم پیوند‌ 
علوم بشری یاد کرد که گسترش آن علوم در چرخه حیات، مرهون دانش ترجمه است. علاوه‌بر 
این، پژوهشگران این حوزه می‌کوشند با استفاده از پتانسیل هم‌افزایی علوم مختلف در بهبود 
کیفیت ترجمه و بهره‌وری مترجمان، دســت‌یابی به ترجمه‌ای مطلوب را به وسیله‌ی كاهش 
خطاهــای مترجمان و افزایش كارایی آن‌ها، دنبال كنند. یکی از مهم‌ترین علومی که آگاهی و 
شناخت آن می‌تواند به ترجمه مطلوب‌تر متن قرآن بینجامد، علم بلاغت است؛ زیرا »دقتّ نظر 
در ســاخت روشمند بلاغت و ارتباط دانش‌های آن به این امر منجر می‌شود که این دانش بر 
اساس رابطه بین سبک و معنا رشد کند.« )قریشی و ولی‌پور، 1396: 222( در این راستا تأثیر 
کیفیت ترجمه و افزایش ســطح آن از ارزش و اهمیتّ بسزایی برخوردار است؛ زیرا تدوین 
راهکارهای انتقال مفاهیم به خواننده، از طریق ارزیابی و بهبود کیفیت ترجمه مهیا و میسّــر 
می‌گردد. بنابراین توجّه به فنون ترجمه و به دنبال آن بهبود کیفیت ترجمه و انطباق اسلوب آن با 
علوم گوناگون به ویژه بلاغت می‌تواند در کنار ارائه ترجمه کارا، پتانسیل بیشتری را برای فرایند 
انتقال مفاهیم به خواننده به عنوان مهم‌ترین اصل در ســاز و کار ترجمه ایجاد كند و رعایت 
اسلوب‌های بلاغی در زمینه‌ی ایجاد یک ترجمه هدف‌دار و موفق بسیار کارگر واقع شود. یکی 
از چالش‌های این حوزه، برگردان بلاغت حال مؤکد با اسلوب‌های تأکیدی زبان پارسی است و 
همان‌طور واژگان و الگوهایی که بایسته است در فرایند برگردانشان به زبان پارسی لحاظ شود. 
شناخت کافی و درک لازم این اسالیب نحوی ـ بلاغی، با توجه به مقتضیات و پتانسیل دو زبان 
مبــدأ و مقصد، برای مصون ماندن از لغزش‌های احتمالی در فرایند ترجمه برای هر مترجمی 
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از ضروریات است. از آنجا که گاهی نارسایی‌هایی در ترجمه‌های پارسی قرآن کریم در زمینه 
حال مؤکد به چشــم می‌خورد، ضرورت نیاز پژوهشی را در این زمینه برجسته می‌نماید. این 
پژوهش می‌کوشد سه ترجمه معاصر قرآن کریم را بر مبنای کاربست تئوری هم‌ارزی صوری 

و هم‌ارزی پویای نایدا به بوتة نقد کشاند.
پژوهش حاضر برای پاسخ‌گویی به پرسش‌های زیر تدوین شده است:

1ـ دلالت‌های معنایی ـ بلاغی حال مؤکد در ترازوی وحی، در چه سطوحی قابل تحلیل 
و ارزیابی است؟

2ـ بازتاب ترجمه بلاغت حال مؤکد در ترجمه‌های فولادوند، خرمشــاهی و حداد عادل 
چگونه است؟

3ـ انطباق‌پذیری این ترجمه‌ها با تئوری هم‌ارزی نایدا به چه میزان است؟
هرچند پژوهش مســتقلی با رویکــرد تبیین بلاغت حال مؤکــد در ترجمه‌های قرآن و 
کاربست تئوری هم‌ارزی نایدا صورت نگرفته است، امّا مطالعاتی انجام شده که با پژوهش 

حاضر در ارتباط است و در ذیل به مهم‌ترین آن‌ها اشاره می‌گردد:
صیادانی و بازیار )1394( در مقاله خود با عنوان »نقدی بر معروف‌ترین روش‌های ترجمه 
قرآن کریم )بر اساس جدیدترین تئوری‌های ترجمه و زبانشناسی(« می‌نویسند: »شیوه‌های 
مختلف ترجمه در صورتی مفید خواهد بود که همدیگر را تکمیل کنند؛ چرا که هیچ روش 
ترجمه‌ای به تنهایی نمی‌تواند در برگردان قرآن کریم به زبان فارسی موفق باشد و برای ارائه 
ترجمه موفق باید ضمن آشــنایی با روش‌های ترجمه، در هر بافت موقعیتی روش متناسبی 
انتخاب گردد.« مســتعلی پارسا و دیگران )1396( در پژوهش خود با عنوان »پیوند ویرایش 
با ســه عنصر در نظریه نایدا )موردپژوهی در ترجمه قرآن کریم(« به این نتیجه می‌رسند که 
مترجمان برای تبیین بهتر آیات، باید در سه حوزه اضافه، حذف یا تغییر ترجمه‌ای اقدام به 
ویرایش ترجمه‌های خود نمایند. مهرجردی و باقر )1396( در مقاله خود »مقایســه ترجمه‌ 
اســتعاره‌های قرآن کریم در ترجمه میبدی و فولادوند« به این نتیجه می‌رسند که مترجمان 
قرآن کریم از شیوه‌های گوناگون برگردان استعاره بهره گرفته‌اند و این گوناگونی تنها برای 
ایجاد تنوع نبوده اســت و واقعیت‌های دیگری را نمایان می‌سازد؛ از جمله اهمیتّ موقعیت 

زمانی مترجم و پای‌بندی وی به اصول رایج در زمان آن ترجمه.
از آنجا که آگاهی از شاخصه‌ها و توانمندی‌های بلاغی از مهم‌ترین نکاتی است که می‌تواند به 
مترجم در زمینه انتقال ابعاد مختلف معنایی ـ دلالتی موجود در متن اصلی کمک شایانی نماید، این 
پژوهش می‌کوشد تا علاوه ‌بر آگاهی از عملکرد و ساختار بلاغی آیات قرآن کریم و مکانیزم‌های 
موجود در ترجمه آن‌ها، به تعادل در ترجمۀ آیات مورد بحث بپردازد و با افزایش کیفیت ترجمه، 

گامی مؤثر و مانا در راستای ارتقای سطح ترجمه متون ادبی به ویژه قرآن کریم بردارد.
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یا 2ـ مبانی نظری پژوهش

2ـ1ـ معناشناسی بلاغی تأکید
در دســتور زبان پارسی تأکید آن است که سخنی را اعم از کلمه یا جمله یا گروه، با وسایل 
دستوری یا معنایی به منظورهای بلاغی مورد توجه قرار دهیم و به آن شدت یا کمال و یا روشنی 
بخشیم )فرشــیدورد، 1363: 399( و ممکن است به وسیله تکرار کلمه، یا ضمیر مشترک، یا 
آوردن مترادف‌های کلمه صورت گیرد. )همان: 102( در زبان عربی نیز تأکید به دو دسته نحوی 
و بلاغی دسته‌بندی می‌شود. تأکید بلاغی از مصطلحات کاربردی علم معانی است که با انگیزه 
تقریر و تأکید کل جمله یا جزئی از آن، با تکرار لفظ یا معنا صورت می‌گیرد و متناسب با سیاق 
و مقام سخن اهداف دیگری همچون: دفع انکار، افزایش ترغیب، تعریض و کنایه به مخاطب 
و توبیخ نیز به دنبال دارد )زرکشــی، 2006: 548ـ559( همچنین در باب احوالات مسندالیه از 
موضوع تأکید و اغراض آن، از جمله روشن ساختن مفهوم و مدلول، زدودن پندار وقوع مجاز، 
یا وقوع سهو در کلام و یا عدم شمول حکم سخن گفته شده است. )تفتازانی، 1387: 224ـ227( 

که طبیعتاً بسامد فراوانی از اغراض این کارکردها در مورد حال مؤکد نیز صادق است.

2ـ2ـ معناشناسی حال مؤکد
از جمله اســالیب حال در زبان عربی، اســلوب حال مؤکد اســت. هدف از حال مؤکد جا 
انداختن، تأکید و تثبیت معنا در ذهن شنونده است. )ابوالفتوح، 1995: 96( این‌گونه از حال با 
سه کارکرد تقویت عامل، یا صاحب حال یا تقویت نسبت آن‌ها به کار می‌رود. )ابن‌عقیل، 1387: 
1، 589( گاهی معنای حال مؤکد عامل از صریح لفظ عامل نیز افاده می‌شود؛ به نحوی که اگر 
حال ذکر نمی‌شد، لفظ عامل مبینّ معنای حال بود. )أشرم، 2004: 109( امّا گاهی نیز حال مفهوم 
گســترده‌تری را افاده می‌کند؛ به عنوان مثال در عبارت »لا تظَلمِِ الناّسَ باغِیاً« هر چند که واژه 
»بغی« با »ظلم« قرابت معنایی دارد و در تأکید معنای عامل خود آمده است. )حسن، 2010: 2، 
304( اما تفاوت‌هایی دارند؛ بدین صورت که لفظ حال از جنس عامل نیســت و از طرفی در 
مصداق و مفهوم نیز با عامل خود هم‌پوشانی کامل ندارد؛ زیرا »بغَی« به معنای تجاوز ناحق و 
قصد فساد است و همه انواع ظلم را با هم در بر می‌گیرد. )داود، 2008: 143ـ144( بنابراین دایره 
معنایی واژه »بغَی« گســترده‌تر از »ظلم« است. این مطلب نشان‌دهنده آن است که آمدن حال با 
انگیزه القای معنایی فراتر از معنای عامل صورت گرفته است. در زبان پارسی نیز »قید حالت« از 
جمله قیود مهم است و ضمن اینکه فعل را مقید می‌سازد، فاعل یا مفعول را هم وصف می‌کند. 
)فرشیدورد، 1392: 459( به دلیل اشتقاقی بودن، زبان عربی در ساختن انواع مختلف قید حالت 
ظرفیت و قابلیت بیشــتری دارد و همین تفاوت در امکانات زبانی زبان‌های مختلف )شمیسا، 
1383: 22( معادل‌یابی برخی از آن‌ها را دور از دسترس می‌نماید. با وجود این، عقیده بر آن است 
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که حال مؤکد چنانکه در کتاب‌های نحو عربی آمده، کارش تأکید فعل است. بنابراین معادل قید 
تأکید فارسی است؛ مثال: »أرسَلناکَ للِناّسِ رَسُولاً« در اینجا »رَسُولاً« حال مؤکد برای »أرسَلنا« 
است و کاری جز تأکید فعل ندارد. )زرکوب، 1388: 119( برخی دیگر آن را معادل قید کیفیت 
فارســی و فاقد تأکید می‌دانند )نجاریان و جوادی‌نیک، 1392: 359( چرا که حال مؤکد معنای 
عامل، به نوعی متمم معنای عامل است و غیر از تأکید بار معنایی اضافی نیز به جمله می‌افزاید.

معادل‌یابی و هم‌طراز کردن اســالیب حال مؤکد عربی به برابر نهاد‌های آن در پارسی، از 
چنان ظرافت و حساســیتی برخوردار اســت که فن ترجمه حال مؤکد را به عنوان یکی از 
دشوارترین و پیچیده‌ترین فنون ترجمه حال جهت افاده دلالت‌های گوناگون تأکید محور در 

زبان پارسی ارائه و مطرح می‌نماید.

2ـ3ـ تئوری هم‌ارزی »نایدا«
در علم زبان‌شناسی، هرگاه سخن از قانون‌مند بودن زبان به میان می‌آید، مراد توانش و پتانسیل 
توصیف زبان در چهارچوب دســتور زبان است. )اسمیت و ویلسون، 1374: 16( علم ترجمه، 
از مواردی اســت که عرصه به چالش کشاندن این پتانسیل زبانی در دستور زبان دیگری است. 
پژوهشگران حوزه ترجمه این علم را به »بازآفرینی نزدی‌كترین برابر نهادهای پیام زبان مبدأ در 
زبان مقصد با در نظر گرفتن دو پارامتر معنا و سبک« )نایدا، 1982: 12( تفسیر و تأویل می‌نمایند. 
گرچه تعاریف گوناگونی از ترجمه ارائه شــده اســت، امّا بی‌تردید وجه مشترك و فصل ممیز 
تمامی تعاریف آن را در این نکته می‌توان خلاصه نمود: »پیام در زبان مبدأ با پیامی در زبان مقصد، 
آن‌چنان معادل‌ســازی و هم‌طراز شود تا بتواند معنا و تأثیری را كه پیام برای خواننده زبان مبدأ 

داشته، به صورت طبیعی و روان به خواننده زبان مقصد منتقل كند.« )انوشیروانی، 1384: 21(
از مهم‌ترین نظریه‌پردازان حوزه ترجمه »یوجین نایدا«1 مترجم و سرپرست ترجمه انجیل در 
آمریکا است. او صاحب نظریه‌ هم‌ا‌رزی در ترجمه است. این نظریه که »بر اساس زبان شناسی 
گشتاری استوار اســت، یکی از پرطرفدارترین نظریه‌های ترجمه در دهه‌های 70 و 80 است.« 
)فرح‌زاد، 1384: 35( نخســتین کتاب نایدا در حوزه ترجمه با عنوان به سوی علم ترجمه2 در 
ســال 1964 به زیور طبع آراسته شده اســت. در فرایند کنش زبانی ترجمه بر اساس کاربست 
نظریه نایدا دو نوع ترجمه »هم‌ارزی صوری«3 و »هم‌ارزی پویا«4 قابل تعریف و دریافت است. 
در ترجمه نوع اوّل، اصل وفاداری به صورت ظاهری کلمه اساس و مبنا واقع می‌گردد و ترجمه 
کاملًا حالت تحت‌اللفظی به خود می‌گیرد. بنابراین اسم به اسم، صفت به صفت و فعل به فعل 
بازگردان می‌شود. در واقع هیچ نوع تعدیل زبانی اعم از کاهش یا افزایش در فرایند ترجمه رخ 

1. Eugene Nida
2. Toward A Science & Translating
3. Formal Equivalence
4. Dynamic Equivalence
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یا نمی‌دهد و مترجم می‌کوشد تا در حد توان گونه‌های ادبی و اشکال معنایی متن اصلی را در زبان 

مقصد به نزدیک‌ترین صورت موجود بازتولید و برگردان نماید. این نوع از ترجمه را می‌توان از 
رهگذر »ترجمه معکوس«1 به متن مبدأ بازگرداند. رعایت برخی از اصول در هم‌ارزی و ترجمه 

شکلی نایدا لازم و اجتناب‌ناپذیر است که در شکل زیر مشخص شده است:

در نقطه مقابل، ترجمه پویا قرار دارد که امکان و پتانســیل هر نوع دخل و تصرفی را تا 
جایی که ناقص‌کننده یا از بین‌برندة معنا نباشد به مترجم وانهاده است؛ چرا که صورت کلام 
در ایــن نوع از ترجمه، به عنوان ابــزار در اختیار پیام کلام مورد نظر قرار می‌گیرد؛ به بیانی 
دیگر، این نوع هم‌ارزی توجه خویش را به پاسخ مخاطب معطوف می‌دارد. شکل زیر اصول 

حاکم بر این نوع هم‌ارزی را نشان می‌دهد:

در این نوع هم‌ارزی تنها بر انتقال پیام از زبان مبدأ به مقصد تأکید شــده است و رعایت 
قالــب، دســتور و هنجارهای زبان مبدأ چنان مورد توجه واقــع نمی‌گردد. در حقیقت این 
هم‌ارزی پویا بر اصل »تأثیر معادل« اســتوار اســت که در اصل مذکور، رابطه میان خواننده 
مقصد و پیام منتقل‌شــده باید اصولاً همان رابطه‌ای باشد که میان خواننده مبدأ و پیام برقرار 
است. بنابراین می‌توان چنین نتیجه‌ گرفت که هم‌ارزی صوری با زبان مبدأ و هم‌ارزی پویا با 

زبان مقصد ارتباط و پیوند ژرف‌تری دارد:

1. Back Translation
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به نظر نایدا، زیربنای هم‌ارزی پویا بر این اصل استوار است که صورت‌ها در زبان‌ها با هم 
متناظر و نزدیک هســتند؛ به نحوی که آرایش این صورت‌ها در کنار یکدیگر گاه به ساختار 
و در پی آن به معنایی منجر می‌شــود که الزاماً همــان آرایش در زبانی دیگر چنین نمی‌کند؛ 
)صلح‌جو، 1381: 64ـ65( به بیان دیگر، نایدا معتقد است هنگامی هم‌ارزی پویا رخ می‌دهد که 
واکنش خواننده متن اصلی و متن ترجمه‌شده به نوعی برابری، یکسانی و تعادل برسد؛ یعنی 
خواننده ترجمه، کم ‌و ‌بیش واکنشــی مشابه خواننده متن اصلی داشته باشد. بنابراین این نوع 
هم‌ارزی می‌کوشد تا از رهگذر توصیف آرایش صورت‌های زبانی به کشف و شهودی نو در 
زمینه معانی نهفته در متن دست یابد و این‌گونه خواننده را به معنای حقیقی و مورد نظر متن 
ترجمه‌شده، نزدیک و نزدیک‌تر گرداند. از این‌رو کشف، شناسایی و به‌کارگیری هم‌ارزها میان 
واحدهای زبانی دو زبان مبدأ و مقصد مهم‌ترین رسالت یک مترجم از نظر نایدا است. »درونه«، 
»هسته«، »ژرف ساخت« و »روح« از اصطلاحات برساخته در فرهنگ لغت ترجمه‌ای نایدا به 
شمار می‌آیند که نایدا بیشتر آن‌ها را از »نوام چامسکی« وام گرفته است. چامسکی بنیادی‌ترین 
ساختارها را در الگوی زایشی ـ گشتاری خود »جملات هسته‌ای«)kernel sentences( می‌نامد 
و مراد او سازه‌های ساده، فعال و خبری در ساختمان زبان است که به کمترین گشتار نیازمند 
هستند. »نایدا که پیرو دستور گشتاری است، برای رفع ابهام از متن یعنی روساخت، گشتارزدایی1 
را توصیه می‌کند و منظورش در واقع نوعی تأویل یا حرکت به سمت ساختارهای پایه یعنی 
ســطح جمله‌های هسته‌ای است.« )فرح‌زاد، 1384: 40( به عنوان نمونه، »او برای رفع ابهام از 
ترکیبات مضاف‌الیه، آن‌ها را به جمله تبدیل می‌کند؛ یعنی بسط می‌دهد و به صورت جمله‌های 
ســاده و گشــتار زدوده در می‌آورد« )همان( بنابراین در هم‌ارزی نایدا مترجم مختار است که 

جمله‌های طولانی متن مبدأ را به جمله‌های کوچک‌تر تبدیل و ساده کند.

د معنای عامل در قرآن بر اساس تئوری  3ـ ارزیابی ترجمه‌های فارسی حال مؤکِّ
هم‌ارزی نایدا

حال مؤکد عامل در قرآن کریم، به دو دســته مؤکد عامل در معنا و مؤکد عامل در لفظ و 
معنا دســته‌بندی می‌شود که به دلیل بسامد اندک دسته دوم، به تحلیل و ارزیابی ترجمه‌های 
د معنای عامل در قرآن بر اساس تئوری هم‌ارزی یوجین نایدا می‌پردازیم تا  فارسی حال مؤکِّ

از این رهگذر رهیافت‌هایی راهبردی در اختیار مترجمان قرآن قرار گیرد.

3ـ1ـ حال مؤکد عامل در معنی
این نوع حال بدون هم‌جنسی لفظی با عامل، فقط معنای آن را تقویت و تأکید می‌کند، ولی 
در ظاهر لفظ با عامل خود هم‌‌معنی و هم‌ارز اســت. حال مؤکد عامل معنی در سروده‌های 

1.back ـ transformation
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یا پارسی نیز به چشم می‌خورد:

فـرستـاد نـزدیـک افـراسیــاب        همی تاخت پویان چو کشتی بر آب
که در آن قید حالت )پویان( عامل خود یعنی فعل »تاخت« را تأکید می‌کند، اما در لفظ با 

آن یکسان نیست.« )طبیبیان، 1391: 222( 
دقتّ در بیت بالا خواننده را به این نکته رهنمون می‌سازد که به‌گزینی قید حالت »پویان« 
توســط شــاعر، ســنگینی تلفظ واژگان متجانس لفظی را از کلام زدوده است. این عدول 
هنرمندانه و ظریف از لفظ به معنی، از رهگذر هماهنگی و رفتار واژگان علاوه‌بر تقویت بعُد 
زیباشناختی، کارکردی بلاغی ـ معنایی را بر شعر حمل می‌کند که لذت و توجه خواننده را 

به دنبال دارد.

3ـ1ـ1ـ حال مفرد، جامد مؤول
از جمله شواهد قرآنی حال مفرد جامد مؤول می‌توان به آیه زیر اشاره نمود:

﴿... وَ إنِاّ لمَُوَفُّوهُمْ نصَِیبهَُمْ غَیْرَ مَنْقُوصٍ﴾ )هود/109(
فولادوند: ... و ما بهره ایشان را تمام و ناكاسته خواهیم داد.

خرمشاهی: ... و ما بازدهنده سهمشان به تمام و کمال و بدون کم و کاست به ایشان هستیم.
حداد عادل: ... و ما نیز سهم آنان را بی‌کم و کاست خواهیم داد.

آیه مورد بحث عبارتی تأکیدی است که در کالبد جمله اسمیه، از رهگذر اسم بودن عامل 
خود »مُوَفوّنَ« با هدف تقویت و تأکید معنای اعطای بهره به صورت تمام و ناکاســته است. 
اسلوبی که استمرار عمل »توفیه« را نیز هم‌زمان توجیه و تقویت می‌نماید. عبارت توضیحی 
»غَیرَْ مَنقُْوصٍ«‏ نیز حال جامد مؤولی به معنای »وافیاً و کاملًا« )عکبری، بی‌تا: 1: 206( است 
که در واقع بیانگر معنای »توفیه« در »مُوَفُّوهُم« به شــمار می‌رود؛ یعنی »ادای حق دیگران به 
تمام و كمال لحاظ شده است.« )راغب اصفهانی، 2009: 878( از آنجا که سیاق آیه بر تهدید 
و تمسخر دلالت دارد، می‌توان چنین استنباط نمود که بلاغت نهفته در استعمال این حال »به 
قصد ناامیدی کفار از عفو الهی آمده است.« )آلوسی، 1415: 6، 342( مقام اطناب این حال 
مؤول نیز به قصد روشن نمودن مدلول عامل، یعنی عذاب الهی و تأکید بر آن است؛ چنان‌که 
تأکید در مقام رد توهّم مَجاز یعنی اراده بهره جزئی نیز وارد شــده اســت. )هرری شافعی، 
2001: 13، 298( بنابراین »غَیرَْ مَنقُْوصٍ« جهت تحقق امر توفیه و مبالغه در تمســخر آورده 

شده و تأکید بر انجام وعده نیز جنبه تهکمی دارد. )ابن‌عاشور، بی‌تا: 11، 334(
نخســتین چیزی که مترجم در ترجمه این آیه بدان بر می‌خورد، فقدان واژگانی است که 
مطابق با عامل حال باشــد. در این آیه اگر فعل به فارســی ترجمه شود، برای تکمیل معنا 
نیازمند قیدی اضافی است و اگر این قید همراه فعل ذکر نشود، عبارت »غیرَ منقوص« حال 
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مؤکد عامل نخواهد بود؛ چرا که معنایش در عامل نیامده است. 
فولادونــد الگوی معنایی »تمام ... خواهیم داد« را برای برگــردان عامل )مُوَفوّنَ( و واژة 
»ناکاســته« را بر نهاد حال )غیرَ منقُوص( قرار داده اســت. در ترجمه خرمشاهی نیز تکرار 
پی‌درپی دو عبارت تأکیدی »به تمام و کمال« و »بدون کم و کاســت« نوعی اطناب را برای 
مدلول تأکیدی خواســته شــده در آیه به دنبال دارد که با انتقــال مطلوب پیام تأکید محور 
خواسته‌شده، هم‌ارزی پویا نیز به شکل قابل قبولی لحاظ گردیده است؛ زیرا »وفیّ« بیانگر »به 
تمام و کمال دادن« است، )راغب اصفهانی، 2009: 878( نه مدلولی برای صِرف معنای دادن. 
بنابراین مترجم امانت‌داری و دقتّ نظر خود را با اشراف بر قواعد زبان مقصد و ترجمه روان 
و قابل فهم برای خواننده نشان داده است. در ترجمه حداد عادل هم اگرچه عبارت »بی‌کم 
و کاست« معادل معنایی حال »غَیرَْ مَنقُْوصٍ« واقع شده و منظور از آوردن واژه »نیز« به نوعی 
انعکاس تأکید مورد نظر است، )فرشیدورد، 1392: 486( امّا باید گفت که به شکل بایسته‌ای 
جوانب و لایه‌های تأکیدی در معنای آیه منتقل نشــده است تا شاید بتوان دلیل این کمبود 
معنایی را در الزام مترجم به رعایت ایجاز فاخر در ترجمه‌اش جســت‌و‌جو کرد. همین امر 
به دلیل نقصان در امر انتقال پیام، ترجمه حداد عادل را از سطح هم‌ارزی پویا دور می‌نماید؛ 
چرا که »واژه کمال برای نفی انواع عیب به کار می‌رود و لفظ نقص نوعی از عیب است و 
کلمه تمام، نداشتن نقص را می‌رســاند«. )داود، 2008: 160ـ161( در این صورت، مترجم 
می‌تواند با عطف واژگان مترادف و تکرار یک مفهوم با کلمات متعدد متفاوت بر میزان تأکید 
و تشدید موجود در پیام بیفزاید. الگوهای تأکیدی به‌ كار رفته در نمونه‌های بررسی‌شده، در 
بیشتر موارد به درستی انتخاب و جای‌سازی شده است. در این میان انتقال لایه‌های معنایی 

حال مؤکد به زبان پارسی تقریباً در تمام ترجمه‌ها بازتاب یافته است. 
با این تفاصیل، بی‌توجه به واژگان و اگر صرفاً ارائه مفهوم آیه مورد نظر باشد، استفاده از 

برخی قیود فارسی در ترجمه آیه کارگشاست:
ترجمه پیشنهادی: حتماً ما بهره آن‌ها را به‌طور کامل و بی‌هیچ کم و کاستی خواهیم داد.

3ـ1ـ2ـ حال مفرد مشتق
از شواهد این نوع حال در قرآن کریم، می‌توان به آیه ذیل اشاره نمود:

﴿... وَ لا تعَْثوَْا فیِ الََْرْضِ مُفْسِدِینَ﴾ )بقره/60(
فولادوند: ... و در زمین سر به فساد برمدارید.

خرمشاهی: ... و در این سرزمین فتنه و فساد برپا مکنید.
حداد عادل: ... و در زمین تبهکارانه آشوب مورزید.

در این آیه واژه »مُفْسِــدِینَ« حال مؤکد معنای عامل و وصفی برای صاحب‌حال در فعل 
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یا »تعَْثوَْا« است. این حال معنای فعل »لا تعَْثوَْا فیِ الَْرَْضِ« را بازگو نموده و در واقع از عبارت 

وا« اراده شده است. بنابراین کلمه »مُفسِدینَ« قیدی  فعلی »لا تعَْثوَْا« همان معنای »لا تفُسِــدُ
برای تأکید معنای عامل خود شــده )أبو‌عبیــده، 1381: 1، 41؛ عکبری، بی‌تا: 1، 27( که با 
هدف تأکید، مبالغه در نهی از همه نوع فســاد و به قرینه »فیِ الأرضِ« نهی از انجام آن در 
همه مکان‌ها به کار رفته است. )ابن‌عاشور، بی‌تا: 11، 310( از سویی، دلالت معنایی حال در 
سیاق نهی مدلول جدیدی به کلام افزوده که در صورت حذف، معنای مورد نظر در کلام تباه 
می‌گردد. در کتاب مفردات نیز به این دلالت معنایی )نهی از فساد در عقیده و عمل و خروج 
از اعتدال( اشاره شده است. )راغب اصفهانی، 2009: 636( فعل »لا تعَْثوَْا« از ریشه »عثو«، در 
اصل به معنای تداوم خروج از اعتدال و مصادیق آن مانند فســاد آورده شده است. باهم‌آیی 

»عثو« و »فسد« در آیات قرآن، خود مؤید این مدعاست. )مصطفوی، 1368: 8، 37ـ39(
در فرایند ترجمه رعایت اصل یکســانی، از اصول مهم و ارکان اساســی به شمار می‌رود. 
خرمشاهی از این اصل با تعبیر »حفظ وحدت و برابر نهاده‌ها« یاد می‌کند. )کریمی‌نیا، 1389: 
15ـ24( فولادوند حال را ترجمه نکرده است. حداد عادل قید حالت را همراه با ترجمه جمله 
آورده که به نظر می‌رســد در این مورد، الگوی رساتری برای تأکید باشد. او مطابق با ساختار 
زبان مقصد »مُفسِــدینَ« را به صورت قید حالت مفرد )تبهکارانه( ترجمه نموده که برای بیان 
تفاوت معنایی مورد نظر حال با عامل خود مناسب است، اما او در آیه 74 سوره اعراف همان 
حال مفرد را بدون لحاظ وجه حالیت »مُفسِدینَ« انعکاس داده است. در ترجمه خرمشاهی با 
عطف دو واژه مترادف )فتنه و فساد( و نیز دلالت خاص فعل »برپا کردن« این تأکید و شدت 
که مدلول عامل است، به نحو مطلوبی رسانده شده است. از این‌رو باید گفت که حداد عادل 
در ترجمه این آیه به لحاظ مطابقت با متن مبدأ و همچنین توجه به پتانسیل و الگوهای زبانی و 

بیانی در برگردان‌های پارسی حال مؤکد، دقیق‌تر از دیگر ترجمه‌ها عمل نموده است. 
مضمون آیه به بر پا نداشتن فساد اصرار دارد. بنابراین برای تقویت و تأکید بر آن نیازمند 
ادوات محکم‌تری در ارائه برابر نهادش در زبان پارســی هستیم. چنین می‌نماید که الگوی 
نفی و تأکید از مطلوب‌ترین اسالیب تأکیدی در بازگردان به پارسی باشد که می‌تواند مترجم 
را از ورطه خطا در کاربرد دیگر اســلوب‌های نارسا ایمن دارد. در هر حال، بر پایه مباحث 
پیشین و به کمک قیود نفی و تأکید فارسی و توجه به ساختار حال )مفرد( ترجمه این آیات 

را می‌توان این‌گونه ارائه نمود: 
»... و هرگز با ایجاد فســاد در زمین فتنه‌انگیزی نکنید.« در ترجمه پیشــنهادی متناسب با 
سیاق نهی آیه، از قید نفی آمیخته با تأکید استفاده شده است. از سویی، به خاطر وجود معنای 
فســاد )مضمون حال( همراه با شدت بیشــتر در عامل استفاده از قیود شدت‌افزا یا تأکیدی 
ترجمه را با تعادل بلاغی بیشتری همراه کرده است. همچنین به دلیل تفاوت دلالت معنایی 
حال با عامل چنین می‌نماید که مترجمان وجود نوعی تضمن نسبی معنایی میان آن دو و بار 
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زائد بودن ترجمه حال مؤکد را بهانه‌ای برای چشم‌پوشی از ترجمه آن قرار داده‌اند تا روانی 
و ســبک بیان زبان فارسی نیز رعایت شود؛ چه آنکه گاه ساختارهای نحوی مشابه میان دو 
زبان، از نظر سبکِ کاربرد یکسان نیستند و بر این اساس درست نیست که مترجم یک عنصر 
ســاختاری را در برابر عنصر ساختاری مشابه قرار دهد. )لطفی‌پور ساعدی، 1395: 105( از 
این رو هرچند ترجمه‌های فوق از لحاظ نوشتار زیبا و روان بازگردان شده‌اند، اما از آنجا که 
مدلول حال متفاوت از مدلول عامل است، مترجمان تا اندازه‌ای در بازتاب دلالت‌های بلاغی 

و معانی ثانویه حال مؤکد معنای عامل موفق بوده‌اند.
در تأملی دیگر بر اســاس نظر زمخشــری که می‌گوید: »وَ العثىّ: أشدّ الفَساد، فقَِیلَ لهُم: لا 
تتَمادَوا فی الفَساد فی حالِ فسادِكم؛ لأنهُّم كانوُا مُتمادِینَ فیِهِ« )زمخشری، 1417: 1، 144( مراد 
از ذکر حال، تأکید بر اســتمرار نداشــتن فساد از جانب آنان است. بنابراین جهت اظهار آن 
معنی با تأویل عامل »لا تعَثوَا« به »لا تتَمَادوا« و اینکه دیگر حال مؤکد نخواهد بود، ترجمه 

آیه چنین می‌تواند باشد:
ترجمه پیشنهادی: در زمین تبهکارانه به فساد ادامه ندهید.

از دیگر شواهد این نوع حال، آیه زیر است:
َّیْتمُْ  ﴿لقََدْ نصََرَكُمُ الَّل فیِ مَواطِنَ كَثیِرَةٍ وَ یوَْمَ حُنیَْنٍ ... وَ ضاقَتْ عَلَیْكُمُ الََْرْضُ بمِا رَحُبتَْ ثمَُّ وَل

مُدْبرِِینَ﴾ )توبه/25(
فولادوند: ... در حالى كه پشت )به دشمن‏( كرده بودید برگشتید.

خرمشاهی: ... آنگاه )به دشمن( پشت کردید. )و گریختید(
حداد عادل: ... به دشمن پشت کردید و بازگشتید.

واژه »مُدبرِیــنَ« علاوه ‌بر آیه فــوق، در آیات دیگری از جمله »صافات/90« و »غافر/33« 
در نقش حال مؤکد عامل، در بافت و ســیاقی متفاوت به کار رفته اســت. در مفردات واژه 
»تدبر« به معنای »أعرَضَ وَ وَلیّ دُبرَُهُ« آمده اســت. )راغب اصفهانی، 2009: 307( از طرفی 
»وَلیّ« بی‌واسطه حرف جر، به معنای »أقبلََ« و اگر لفظاً یا تقدیراً با »عَنْ« متعدی شود، مدلول 
معنایی »أعرَضَ« را می‌رســاند. )همان: 886( با توجه به حرف جر مقدر )وَلَّیتمُ عَن العَدُوّ( 

میان حال و عامل تقارب معنایی دیده می‌شود که خود مؤید مؤکد بودن حال است. 
َّیْتَ مِنْهُمْ فرِاراً ...﴾ )كهف: 18( »فراراً« حال جامدی اســت  لَعْتَ عَلَیْهِمْ لوََل در آیه ﴿... لوَِ اطَّ
که به معادل مشــتق )فارّاً( قابل تأویل است. )صافی، 1418: 15: 156( عامل فعلی »ولیّتم« 
نیز دلالت معنایی »إعراض« را می‌رســاند و مدلول موجــود در »مُدبرِینَ« با معنای »فرِاراً« 
هم‌خوانی دارد و نشــان می‌دهد که روی‌گردانی به قصد فرار بوده است. علاوه‌بر این قرینه 
عبــارت »وَلیّتمُْ مُدبرِینَ« در معنای مجازی و کنایی فرار از میدان جنگ به کار رفته اســت. 
)هرری شــافعی، 2001: 22، 459( ضمن اینکه تصویرآفرینی کنایی، تأثیر بیشتر بر مخاطب 
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یا و گوشــه زدن و توبیخ گریختگان از مواجهه با دشــمن را در پی دارد. )زرکشــی، 2006: 

501ـ506( این هدف خطابی از کاربرد ضمایر مخاطب قابل درک و استنباط است.
در این آیه نیز ترجمه فولادوند در راســتای ارســال و انتقال پیام و هم‌ارزی پویا گیراتر 
و پویاتر عمل نموده اســت. فولادوند با آوردن عبارت »در حالى كه پشــت كرده بودید« و 
همین‌طور اضافه تفسیری )به دشمن‏(، هم امانت‌داری و صحت را در ترجمه حال »مدبرین« 
لحاظ نموده و هم عامل حال »ولیتم« را به درستی آورده است تا انتقال پیام به مطلوب‌ترین 
شــکل خود صورت پذیــرد. این معنای تأکیدی حال در ترجمه خرمشــاهی به هیچ وجه 
مشــاهده نمی‌شود و مترجم تنها به ترجمه فعل »ولیّتم« بسنده نموده است. حداد عادل نیز 
هرچند که هم حال و هم عامل را به صورت دو فعل »پشــت کردید و بازگشــتید« ترجمه 
کرده اســت، امّا بلاغت تأکیدی حال از ترجمه او درک و دریافت نمی‌گردد. بنابراین باید 
گفت ترجمه فولادوند در این آیه با اتخاذ الگوی مناسب در راستای ابلاغ بهتر تأکید نهفته 

در بافت کلام، دقیق‌تر عمل نموده است. 
در هــر صورت با توجه به وجه کنایی و مفرد بودن حــال، ترجمه حال به این صورت 

مطلوب می‌نماید: »...پشت به دشمن، رو به فرار نهادید.« 
در ترجمه پیشــنهادی به تعادل ترجمه‌ای با برگردان ساختار عربی حال مفرد به صورت 
عبارت قیدی و تعادل بلاغی با انعکاس تصویر کنایی حال و برجسته‌ســازی کارکرد بلاغی 
آن توجه شده و مخاطب نیز با متنی رسا و روان روبه‌رو است. در واقع نقش بیانی زبان نیز 

به خاطر اثرگذاری تصویر کنایی بر مخاطب فعال شده است. 
همچنین اگر بخواهیم از اختلاف در تأویل حال مؤکد چشم‌پوشی کنیم، بازتاب لفظی تأکید 
مورد نظر با ذکر برخی قیود تأکید مانند »کاملًا« برای ابراز معنای مورد نظر و آوردنش پیش از 

فعل، به روح زبان دوم )فارسی( نزدیک‌تر است و می‌توان چنین ترجمه‌ای نیز ارائه داد:
ترجمه پیشنهادی: کاملًا به دشمن پشت کردید.

در آیه دیگری خداوند متعال می‌فرماید:
مَ ضاحِكاً مِنْ قوَْلهِا ... ﴾ )نمل/19( ﴿فتَبَسََّ

فولادوند: )سلیمان‏( از گفتار او دهان به خنده گشود ...
خرمشاهی: )سلیمان( از سخن او دهان به خنده گشود ...

حداد عادل: در این حال سلیمان از سخن او لبخندی به لب آورد ...
مَ« و مؤكد عامل در معنا با تفاوت در لفظ است  در این آیه »ضاحِكاً« حال برای فاعل »تبَسََّ
)عکبــری، بی‌تا: 1، 292( امّا چنین می‌نماید که این دو واژه تطابق معنایی کاملی با یکدیگر 
نداشته باشند؛ زیرا »ضحک« )خندید( شمول‌پذیرتر از »تبسم« )لبخند زدن( است. از این‌رو 
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زمخشــری در تفسیر آیه بر این باور اســت که »یعنی او از حد تبسم گذر کرد و به خنده 
نزدیک شد.« )زمخشری، 1407: 3، 356( از طرفی نیز دلیل آمدن حال، به این انگیزه است 
مَ  که گاهی تبسم از روی تمسخر و خشم بر لب نقش می‌بندد؛ چنان‌که گفته می‌شود: »تبَسََّ
مَ المُستهَزِئِ« ولی خندیدن، تنها برای شادمانی و سرور است  مَ تبَسَُّ ــمَ الغَضباَن« و »تبَسََّ تبَسَُّ
به همین ســبب واژه »ضاحِكاً« به‌گزین شده است. )أبو‌حیان، 1420: 8، 222( پس مراد بیان 
این است که »تبسم« نه به قصد استهزاء بوده و نه از روی خشم )آلوسی، 1415: 10، 175(، 
بلکه با دلالت معناشناختی به مفهوم »ضَحِکَ مَسرُوراً« است. )زرکشی، 2006: 558( بنابراین 
باید گفت که دقتّ و باریک‌اندیشــی در فحوای آیه، مترجم را به توجه در ترجمه این نوع 
حال و کارکردهای بلاغی ـ زیباشناختی آن رهنمون می‌سازد. به‌طور یقین، حال در آیه مورد 
بحث بیانگر معنی و مفهومی فراتر از معنای عامل، یعنی تعیین مدلول آن )نوع تبسم( است. 
با دقتّ در موارد بالا به روشــنی مشخص می‌شود که نیت تأکیدی موجود در ترجمه حال 
مؤکد عامل، یعنی واژه »ضاحکاً« در هیچ یک از ترجمه‌ها لحاظ نشده است. هر سه مترجم فقط 
بر عبارت فعلی تأکید نموده و آن را ترجمه کرده‌اند. چنین می‌نماید که مطلوب‌ترین ترجمه که 
بیانگر مدلول معنایی )تبسّم ضاحکاً( باشد، به صورت »سلیمان از سخن او شادمانه لبخند زد«، 
می‌آید. در این ترجمه استفاده از قید حالت مفرد مطابق با ساختار عربی آن بار معنایی عامل را 

تقویت نموده و رسایی بیشتری نسبت به دیگر ترجمه‌ها به همراه دارد. 
لازم به ذکر اســت از آنجا کــه ارائه دلالت‌های تأکیدی موجــود در آیه در هیچ‌کدام از 
ترجمه‌ها مشــاهده نمی‌شــود، هیچ‌یک از مترجمان هم‌ارزی پویا را در انتقال مطلوب پیام 

رعایت ننموده‌ و تمامی لایه‌های معنایی متن به گونه‌ای ملموس انتقال نیافته است.

3ـ1ـ3ـ حال متعدد )مفرد + شبه جمله(
در تنها شاهد این نوع حال، خداوند متعال می‌فرماید:

َّذِینَ یدَْعُونَ مِنْ دُونِ الَّل فیَسَُبُّوا الَّل عَدْواً بغَِیْرِ عِلْمٍ﴾ )أنعام/108( ﴿وَ لا تسَُبُّوا الَ
فولادوند: ... که آنان از روی دشمنی )و( به نادانی، خدا را دشنام خواهند داد.

خرمشاهی: ... چرا که از سر دشمنی و نادانی، خداوند را دشنام می‌دهند.
حداد عادل: ... که آنان نیز خدا را از سر دشمنی یا بی‌دانشی، دشنام خواهند داد.

در این آیه واژه »عَدْواً« حال مؤکد و »سَبّ« نیز به معنای »از روی دشمنی و نادانی« است. 
عبارت اســمی »بغَِیرْ عِلْمٍ« هم حال مؤكد دوم اســت )درویش، 1415: 3، 196( که معنای 
»عَلَــى جَهالهٍ« را که در توضیح و تبیین دلالت »اعتداء« قبل از آن آمده )ابن‌عطیه، 1422: 2، 
332؛ أبوحیان، 1420: 4، 611ـ612( می‌رساند. در این آیه با قرار گرفتن واژه »عَدْواً« در کنار 
»بغَِیرِ عِلمٍ« پدیده تعدد حال شکل گرفته که به دلیل شباهت حال به خبر و نعت جایز است. 
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یا )ابن‌هشــام، 1387: 2، 335( همچنین دلیل عطف نشدن دو حال نیز می‌تواند بیانگر وجود 

هم‌زمان آن‌ها در صاحب حال یا ایفای نقش مکمل در مقام نکوهش آن باشــد که در اینجا 
تحت تأثیر ساختار صرفی حال )مصدر(، وجه تأکیدی همراه با مبالغه و توسعه معنایی نیز 

بدان افزوده می‌شود. )سامرائی، 2007: 2، 248ـ250(
فولادوند دو واژه »از روی دشــمنی« و »به نادانی« را با اضافه تفســیری واو در کروشه به 
هم عطف نموده است. این اسلوب از میان دیگر شیوه‌های بازگردان‌شده، به بهترین صورت 
معنــای تأکیدی بافت زبان مقصد را افاده می‌کنــد. این ترجمه ضمن رعایت هم‌ارزی پویا 
در ارائه و انتقال پیام وجه بلاغی تعدد حال را نیز به بهترین شــکل بازگردان نموده اســت. 
ایــن ظرافت و باریک‌بینی در ترجمه، کیفیت ترجمه فولادوند و رعایت هم‌ارزی پویا را در 
بهترین شکل در قیاس با دیگر ترجمه‌ها روشن می‌سازد. این موضوع در ترجمه خرمشاهی، 
با واو عطف و به صورت »از سر دشمنی و نادانی« لحاظ شده است که علیرغم روان بودن 
ترجمه، اندکی از وجه بلاغی تعدد حال را به دلیل جایگزین کردن آن با واو عطف کاســته 
است. از این‌رو باید گفت فولادوند و خرمشاهی کوشیده‌اند با به‌گزین نمودن اسلوب عطف 
به مترادف معنایی خود در ترجمه آیه، دلالت‌های تأکیدی کلام را با اختصار به گوش شنونده 
برســانند. ترجمه حداد عادل نیز با آوردن حرف تفسیری »یا« در ترجمه »از سر دشمنی یا 
بی‌دانشــی« کاملًا وجه بلاغی تعدد حال )عَدْواً بغَِیرِْ عِلْمٍ( را نادیده انگاشــته است. همین 

کم‌دقتی مترجم می‌تواند سبب گسست معنایی آیه گردد. 
با ایــن اوصاف و با توجه به اینکه دو حال، یکی برای تأکید عامل و دیگری برای تأکید 

حال اول آمده، ترجمه مناسب چنین است:
ترجمه پیشنهادی: ... که آنان نیز خدا را خصمانه و نابخردانه دشنام خواهند داد، ... .

الگوی پیشــنهادی با ساختمان متنی زبان پارسی هم‌خوانی دارد و با اینکه به نظر می‌رسد 
نوع دشــنام دادن را تبیین می‌کند، از تناســب بهتری برخوردار است؛ زیرا گاهی قید حالت 
فارســی معادل مفعول مطلق نوعی در زبان عربی اســت. )زرکوب، 1388: 106ـ107( این 
ترجمــه ضمن رعایت هم‌ارزی پویــا در ارائه و انتقال پیام، وجه بلاغی تعدد حال را نیز به 

خوبی بازگردان نموده است. 

3ـ1ـ4ـ حال جمله اسمیه
 جمله‌های اســمیه به دلیل مقید نشدنشان به زمان، ضمن دلالت معنایی بر ثبات و دوام، 
نوعــی افاده تأکید کلام نیز دارند. حال مؤکــد معنای عامل در قرآن کریم به ‌طور عمده در 
لوای جملات اسمیه و سیاقی توبیخ‌گر و مذمت‌بار، در بافتار معنایی کلام و ساختار تأکیدی 
آن نمود یافته است. از آن جمله می‌توان به عبارت‌های قرآنی نظیر »وَ هُمْ یعَلَمُونَ«، »وَ أنتمُ 
تعَلَمُونَ«، »وَ أنتمُ تبُصِرُونَ«، »وَ أنتمُ تسَمَعُونَ« و ... اشاره کرد که با رعایت فضله بودن نقش 
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حال، کارکردهای معناساز و تأکیدگر اطناب را نیز بر عبارت و سیاق موردنظر می‌افزایند. از 
نمونه‌های این نوع حال آیه زیر می‌باشد:

﴿وَ لقََدْ كُنْتمُْ تمََنَّوْنَ الَمَْوْتَ مِنْ قبَْلِ أنَْ تلَْقَوْهُ فقََدْ رَأیَْتمُُوهُ وَ أنَتْمُْ تنَْظُرُونَ﴾ )آل‏عمران/143(
فولادوند: ... پس آن را دیدید و )همچنان‏( نگاه مك‏ىردید.

خرمشاهی: ... سرانجام آن )معرکه جنگ( را دیدید و به آن می‌نگرید.
حداد عادل: ... اما وقتی آن را به چشم دیدید )تنها( نگاه کردید.

از دیدگاه نحوی جمله »وَ أنَتْمُْ تنَظُْرُونَ« در نقش حال به قصد توضیح بیشتر و تأکید آورده 
شده تا با افاده معنای »مُعاینِینَ مُشاهِدینَ لهَُ ...«‏ احتمال مجاز یا اشتراک معنایی میان رؤیت قلبی 
و بصری را رد کند. )ابوحیان، 1420: 3، 362( صاحب تفسیر تسنیم بر آن است که اگر »نظر« 
با »رؤیت« ذکر شــود، احتمالات متعددی را به همراه دارد: یكی تأكید رؤیت و دیگری قرینه 
مُعَیِّنه بودن و احتمال دیگر اینكه نظر به معنای نگاه بی‏اثر باشد. )جوادی آملی، 1390: 15، 654( 
از طرفی، گاهی در زبان عربی کلمه یا کلماتی از باب تمایل به توضیح بیشتر به معنی اضافه 
می‌شود و موجب تأکید بیشتر معنی است که به آن »التوكید بلازم المعنی« گفته می‌شود؛ مانند 
»رَأیتهُ بعَِینیِ« و »ذُقتهُُ بفَِمِی« و ...؛ چرا که در واقع رؤیت جز با چشــم و چشیدن جز با دهان 
اتفاق نمی‌افتد. )طبرسی، 1372: 4، 145( همچنین در آیه فوق عبارت »رَأیَتْمُُوهُ« حامل مبالغه 
و قید »وَ أنَتْمُْ تنَظُْرُونَ« حاکی از آن اســت )آلوسی، 1415: ‏2، 286؛ هرری شافعی، 2001: 5، 
186( که در مقام توبیخ و نکوهش مسلمانان سست‌ایمان نسبت به آرزو کردن مرگ و پافشاری 
بر خروج پیامبر )صلی الله علیه و آله( و شکست بعد از آن آمده )زمخشری، 1407: 1، 421(، 

وجود مسند فعلی در جمله حالیه نیز جهت سرزنش استمرار عمل ناپسند آنان است.
فولادوند با پیشــنهاد و بازگردان جمله حالیه به برابرنهاد پارسی تأکیدی خود )همچنان(، 
صورتــی نوین از وجه تأکیــدی موجود در آیه را در ترجمه خــود ارائه می‌کند. این الگوی 
جایگزین‌سازی از سوی مترجم به انسجام و معناداری بیشتر ترجمه‌اش انجامیده است. توفیق 
کم‌نظیر و اعجاب‌آفرین فولادوند در انعکاس و بازگردان‌های هنری اسالیب حال مؤکد را باید 
به توانایی و چیرگی او در به‌کارگیری توانش‌های زبان مقصد، تفسیر و معنا نمود. مؤکّد نحوی 
)تنها(، نیز تأکید معنایی مضاعفی را در ترجمه حداد عادل به دنبال دارد؛ بنابراین شــگردهای 
تأکیدســاز و مبالغه‌آمیز به ترتیب با واژه‌های »همچنان« و »تنها« در قالب افزوده تفسیری، بار 
معنایی اغراق‌آمیز نگاه کردن را با دلالت معنایی تأکید برجسته و اهتمام خواننده را برمی‌انگیزد، 
امّا در ترجمه خرمشاهی به این بعُد بلاغی از معنا توجه نشده است. با توجه به وجه تأکیدی 
جمله حالیه، همچنین دلالت‌های معنایی ریشــة »نظر« در سیاق‌های قرآنی که »خیره شدن به 
چیزی« )داود، 2008: 134( است، با استفاده از قیدهای مؤکّد زبان پارسی که مفید‌ دلالت‌های 
معنایی از این دســت باشند، می‌توان کیفیت ترجمه را بهبود بخشید. از آن جمله قید مرکب 



سال دوّم
شمارة دوّم

پیاپی: 4
بهار و تابستان 

1398

41

�� 
واک
وی جنبه‏ا


یاه
 ب
اغل
ت
 حال مؤکِّد مع




ن
ای عامل در ترجمه‏های فارسی قرآ











 کرین

م ب 
ک ا
ربست تئوریا




م‏ارزی نه 



یا تأکیدی )خیره‌خیره( و قید پیشــوندی )به وضوح(، به این ســبب که تکرار دو واژه مشابه در 

قید مرکب تأکیدی علاوه ‌بر تأکید، حامل شدت، توالی، اتصال و پیوستگی نگاه نیز می‌باشد، 
)فرشــیدورد، 1392: 288( پتانســیل مدلول بلاغی مورد نظر را که سبب پیدایش گونه‌ای از 
کشش و امتداد عاطفی نیز شده، دارا است. درک و دریافت این کارکرد از رهگذر ترجمه‌های 
پیشــنهادی همچون عبارت »... شمایان )مرگ را( خیره‌خیره به نظاره می‌نشینید« یا برابر نهاد 
معنایی »... شما )مرگ را( به وضوح می‌دیدید« رهیافتی دیگرگون را از دیدگاه هم‌ارزی پویای 

نایدا، برای ترجمه آیه و ارسال پیام الهی فراهم می‌آورد.
از دیگر آیات قرآنی که سیاق حال مؤکد معنای عامل را برای انتقال مفاهیم برگزیده، آیه 

زیر است:
َّیْتمُْ إلِّا قَلِلًای مِنْكُمْ وَأنَتْمُْ مُعْرِضُونَ﴾  )بقره/83( ﴿وَ إذْ أخَذناَ مِیثاقَ بنَیِ إسرائیِلَ ... ثمَُّ توََل

فولادوند: ... آنگاه، جز اندکی از شما، )همگی( به حالت اعراض روى برتافتید.
خرمشاهی: ... سپس جز اندکی از شما، )بقیه( سر برتافته و روی‌گردان شدید.

حداد عادل: ... آنگاه شما جز اندکی، روی برتافتید و اعراض کردید.
فعل ماضی »توََلَّیتْمُْ« با دلالت معنایی »از وفای به آن روی‌گردان شدید« با جمله اسمیة »وَ 
أنَتْمُْ مُعْرِضُونَ« که خود حال مؤکد عامل اســت، )أبو‌حیان، 1420: 1، 288( تأکید موجود و 
مطلوب را در بافتار کلام می‌رســاند. اسم بودن مسند در این جمله حالیه، استمرار ثبوتی و 
سنت آنان بر عهدشکنی و پیمان‌گریزی را تقویت می‌کند. )زمخشری، 1407: 1، 293( تأمّل 
در سیاق توبیخ‌گون آیه، همراه با گسترة معنایی و ژرفنای بلاغی جمله حالیه در قیاس با حال 
مفرد، دلالت‌های عمیق تأکیدسازی را برای آیه به دنبال دارد که توجه و دریافت آن، پی‌آور 

رهیافتی جدید در حوزه ترجمه حال مؤکد برای مترجمان است. 
فرایند تطبیق میان متن اصلی و ترجمه‌ها نشــان‌دهنده این است که در ترجمه فولادوند 
عبارت تأکیدی »به حالت اعراض« بیانگر وجه تأکیدگر سیاق آیه است؛ زیرا معنای اعراض، 
در فعل روی برتافتن نیز نهفته است. خرمشاهی به اسلوب عطف بسنده می‌کند که ترجمه‌ای 
نارســا و نامتعادل است. از طرفی این الگو برای انتقال اسلوب تأکید با ساختار زبان مقصد 
)پارســی( تا حدی بیگانه و نامتعارف اســت؛ چراکه به قول نایدا یک مترجم »نه تنها باید 
محتوای آشــكار پیام را درك كند، بلكه ظرافت‌های معنــی، ارزش‌های عاطفی موجود در 
واژه‌ها و خصوصیات ســبكی را كه به پیام رنگ و بو و احســاس می‌دهند، نیز باید در نظر 
بگیرد.« )نایدا، 1352: 150( حداد عادل نیز همین ســازوکار عطف‌محور را برای بازگردان 
سیاق تأکیدی آیه ارائه می‌دهد. بازتاب این عبارت در ترجمه‌های خرمشاهی و حداد عادل به 
گونه‌ای صورت پذیرفته است که معنای عطف بودن واو را بیشتر از حالیت آن می‌رساند؛ به 
نحوی که گویا دو فعل »روی‌گردان شدید« و »اعراض کردید« بر صفت فاعلی »سر برتافته« 
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و عبارت فعلی »روی برتافتید« عطف شده است. امّا در راستای هم‌ارزی پویاتر، ترجمه این 
آیه از مصحف کریم، بایسته است که به دلیل اینکه جمله حالیه همان معنای عامل را با تأکید 
د افزودن یک قید مقدار یا  و شدت بیشتری نشان می‌دهد، برای تقویت بعد بلاغی حال مؤکِّ
کیفیت که بر شدت و عینیت و کمال دلالت می‌کنند، )فرشیدورد، 1392: 266( رهیافتی نو 
را برای انتقال مطلوب‌تر پیام آیه فراهم سازد: »... سپس جز اندکی از شما، )بقیه( سر برتافته 

و به‌طور کامل روی‌گردان شدید.«
هر چند در زبان عربی می‌توان حال جمله‌ی اســمیه را معادل ساختاری قید حالت مفرد 
در فارسی هم‌ارز و برابرنهاد قرار داد، اما پژوهشگران حوزه‌ بلاغت بر این باورند که جمله 
اسمیه‌ حالیه نسبت به حال مفرد، علاوه ‌بر استمرار تجددی دلالت و تأکید بیشتری بر حالت 
نیز دارد. )ابن‌عاشور، بی‌تا: 1، 658( بر این اساس، عملکرد مترجمان با هدف مورد نظر آیه 
سازگار نیست. البته ممکن است مراد مترجمان مورد نظر از »واو« همان »واو حالیه« یا »واو 
قید« فارســی باشــد. این نکته را نیز باید گفت که به جهت ساختار استثناء موجود در آیه، 
اســتفاده از افزوده توضیحی »بقیه« که خرمشاهی آن را آورده است، جلوه بهتری نسبت به 

افزوده توضیحی »همگی« در ترجمه فولادوند دارد.
خداوند در آیه 272 سوره بقره که دارای ساختار مفهومی مشابهی با آیه )هود/109( است 

و پیش‌تر بررسی شد، می‌فرماید:
﴿... وَ ما تنُْفِقُوا مِنْ خَیْرٍ یوَُفَّ إلِیَْكُمْ وَ أنَتْمُْ لا تظُْلَمُونَ﴾ )بقره/272(

فولادوند: و هر مالی را که انفاق کنید )پاداش آن( به‌طور کامل به شـــما داده خواهد شد 
و ستمی بر شما نخواهد رفت.

خرمشــاهی: و هر مالی که ببخشید، پاداشش به تمامی به شما داده خواهد شد و بر شما 
ستم نمی‌رود.

حــداد عادل: و هر مالی که انفاق کنید به تمامی به شــما بازگردانده می‌شــود و ظلمی 
نخواهید دید.

در این آیه نیز عبارت فعلی »وَ أنَتْمُْ لا تظُْلَمُونَ« در حکم حال مؤکد است. )هرری شافعی، 
2001: 4، 95ـ96( به ویژه که در معنی ظلم، نقص هم نهفته است. )راغب اصفهانی، 2009: 
537( پس معنای آن از عاملش قابل درک است. از طرفی حال از نظر ساختاری به صورت 
جمله اسمیه وارد شده و همین امر، حکایت از تأکید بیشتر بر قید حالت دارد. همچنین ذکر 
جمله اسمیه منجر به اطناب گردیده است؛ زیرا پس از »یوَُفَّ إلیَکُم« به معنای »یصَِلْکُم وافیاً 

غیر منقوصٍ« آورده شده است. )هرری شافعی، 2001: 4، 99(
چینــش و گزینش الگوی ترجمه‌ای واو عطف در بازگردان و انعکاس ســاختار تأکیدی 
آیه، در هر ســه ترجمه، مورد استفاده قرار گرفته که وفاداری خوب و هماهنگی مطلوبی را 
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یا با متن زبان مقصد یافته است؛ چرا که یقیناً این اسلوب در کنار وفاداری به زیرساخت‌های 

زبان مبدأ، همراهی و هماهنگی و الگومداری زبان مقصد را نیز در خود جای داده است. از 
این ‌رو هر ســه ترجمه به درستی و با استفاده از پتانسیل‌های زبان مقصد در جهت رساندن 
مفهوم تأکیدی فقدان وقوع ظلم در قیامت و تأیید آن، وفادارانه معانی آیه را بازتاب داده‌اند؛ 
به ‌طوری که باید گفت هر ســه مترجم در راستای هم‌ارزی پویا عمل نموده‌ و ترجمه آن‌ها 

برای مخاطبانی که با زبان فارسی آشنایی دارند، قابل درک خواهد بود.
 امّا بر اساس نوع حال و مطابقت آن با دستور زبان فارسی، ترجمه مناسب چنین می‌نماید: 
»... و هر عمل نیکی که انجام دهید، بی‌آنکه بر شــما ســتم شــود، به ‌طور کامل به شــما 
بازگردانده خواهد شــد« که در ترجمه پیشنهادی در آغاز و از باب تضمین، معنای »تفَعَلُوا« 
از فعل »تنُفقُِوا« به دســت آمد؛ زیرا نتیجه و پاداش هر عمل خیری به انسان بر می‌گردد. در 
ادامه نیز عبارت قیدی )بی‌آنکه بر شــما ستم شود( در ترجمه جمله حالیه آمده تا مطابق با 
اصول معادل‌یابی در زبان فارسی باشد و از اصل ساختاری و معنایی زبان مبدأ هم دور نشود. 
در این میان نقش ساختارگرای اســلوب »تقدیم« که تأکید مضاعفی را بر دلالت‌های کلام 
القاء و اضافه می‌کند، قابل چشم‌پوشی نیست. بر این اساس مترجم می‌تواند با به ‌کارگیری 
هوشــمندانه این تقدیم، علاوه ‌بر رعایت اختصار و ایجاز کلام، مضمون تأکیدی آیه را نیز 
برجســته نماید. این الگو که بدون استفاده از هرگونه قید تأکیدی، دلالت‌های ژرف تأکیدی 
آیه را تصریح و تبیین می‌کند، می‌تواند الگویی مناسب در بازگردان پارسی تأکید باشد که از 

نگاه دیگر مترجمان دور مانده است.

نتیجه‌گیری
انتخاب برابرنهاده‌های تأکیدی، از چالش‌های اساسی و دشواری‌های اصلی بازگردان حال 
مؤکد معنای عامل به زبان پارسی است. یکی از نقدهای اساسی که در واکاوی آسیب‌شناسانه 
ترجمه‌های پارســی قرآن در حوزه دلالت‌های معنایی حال مؤکد قابل طرح است، ترجمه 
نشدن ساختارهای نحوی و الگوهای زبانی مشابه یا ترجمه شدن آن‌ها به گونه‌های ناهمسان 
و چه‌بسا نامتعارف آن‌ها در بازگردانشان به زبان پارسی است. رعایت این مقوله بیش از همه 
در ترجمه فولادوند نمود داشته است. فولادوند با افزایش عناصر واژگانی در ترجمه خود، 
امر انتقال پیام را که همان رکن اساســی و هدف غایی هم‌ارزی پویاســت، مورد توجه قرار 
داده اســت تا علاوه ‌بر رعایت اصل روانی و رسایی متن برگردان‌شده، با رعایت ساختارها 
و الگوهــای زبان مقصد به هنگام آفرینش ترجمــه، خصیصه‌های بازآفرینی ترجمه نیز در 
فراینــد بازگردانی لحاظ گردد. ترجمه حداد عادل با دقتّ و تمرکز بیشــتر بر به ‌کارگیری 
ســاخت‌واژه‌های تأکیدگرا، متناسب با نوع و پتانسیل توانش‌های زبانی و اسالیب تأکید در 
زبان پارسی، سهمی گسترده و درجه‌ای مطلوب‌ در فرایند انتقال پیام را داراست. خرمشاهی 
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نیز کوشــیده تا با به‌گزینی و به‌کارگیری نزدیک‌ترین معادل‌های تأکیدی پارسی، متن‌وارگی 
متن ترجمه‌شده را نیز در فرایند جایگزین‌سازی عناصر متن زبان مبدأ لحاظ نماید.

توجه به وجوه بیانی مشترک دو زبان، توجه به مدلول عامل، استفاده از قیود مناسب فارسی 
)کیفیت، حالت، مرکب، پیشــوندی و ...( دارای بار تأکیدی و شــدت‌افزا و برابریابی کنایه، 
با توجه به نقش ارتباطی الگوهای معنایی می‌تواند رهنمودی مناســب در تقویت جلوه‌های 
بلاغی و بار معنایی این عنصر زبانی باشــد. اســلوب تقدیم نیز به عنوان یکی از مهم‌ترین 
برابرنهاده‌های پارســی حال مؤکد که در ســه ترجمه مورد بحث کمتر به کار گرفته شده، 
شایســته بازبینی است تا علاوه ‌بر رسایی دلالت‌های معناگرای تأکیدی، با الگوها و اسالیب 
زبان پارســی نیز هم‌خوانی بیشتر و مناسب‌تری داشــته باشد. این حرکت هم‌ارز و پویا در 
راستای امانت متن مبدأ، ســبب تحکیم روابط صوری میان واحدهای زبانی می‌گردد و در 

برخی موارد، به تولید و زایش خود‌به‌خودی معانی در متن ترجمه‌شده نیز کمک می‌نماید.
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تأویل در قرآن و رابطه آن با استعمال لفظ در بیش از یک معنی
)تاریخ دریافت: 99/01/09 تاریخ پذیرش: 99/03/28(

مرتضی خسروشاهی1

چکیده
با دقت در آراء و ‌اندیشــه‌های فقها و محققان مشــخص می‌شود که استعمال لفظ در بیش 
از یک معنی نه تنها امکان عقلی دارد، بلکه در محاورات و ذوقیات نیز مورد اســتفاده قرار 
گرفته و این استعمالات نیز بر اساس غرضی عقلایی بوده است. حال جای این سؤال است 
که این‌گونه سخن گفتن که در بردارنده نوعی ابهام در کلام گوینده است، با روح عمومی و 
همگانی بودن کلام وحی سازگار است یا خیر؟ و آیا این‌گونه استعمالات در کلام وحی وارد 
شــده است؟ و اصولًا چه غرض عقلایی می‌تواند بر این نوع استعمال حاکم باشد؟ نویسنده 
بر این باور اســت که نه تنها این‌گونه اســتعمالات با همگانی بودن و خطاب عام داشــتن 
قرآن منافات ندارد، بلکه این نوع استعمالات اتفاق افتاده است و با ‌اندکی درنگ و تأمل در 
سِــرّ بیان برخی حقایق قرآن کریم، آن هم به صورت رمزی درمی‌یابیم که سبب این‌گونه 
استعمالات آن اســت که مخاطبان این کلام، اختلاف سطحی زیادی نسبت به یکدیگر و 
نیز نســبت به درک حقایق هســتی دارند. به این بیان و با وجود غرض عقلایی گوینده از 
این‌گونه استعمالات و نیز جواز استعمال لفظ در بیش از یک معنی به لحاظ عقلی، باید گفت 
که تأویل و بطون در قرآن، خود مصداقی آشکار از استعمال لفظ در بیش از یک معنا است.

واژگان کلیدی: استعمال، لفظ، تأویل، بطون، اصول، قرآن.

1ـ مقدمه
اســتعمال لفظ در بیش از یک معنی، عنوان یکی از مسائل علم اصول است که به بررسی 
رابطــه لفظ و معنی می‌پردازد. این اصل در این‌باره ســخن می‌گویــد که یک لفظ در مقام 
اســتعمال فقط در بردارنده یک معنی اســت یا اینکه در عین اســتعمال واحد می‌تواند در 

بردارنده چند معنی متفاوت و مستقل باشد. 
علمای علم اصول همچون محقق خراسانی، نائینی و نیز آقا ضیاء عراقی، محقق نائینی و 

kh.morteza@gmail.com 1. دانش‌آموختۀ دکتری عرفان و تصوف، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم، ایران
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ن
ی محقق اصفهانی و خویی مدعی شده‌اند که در مقام استعمال، لفظ، فانی در معنی بوده و یک 

لفظ فقط می‌تواند محتمل یک معنی باشد. این اندیشه تا زمان محمدتقی مسجدشاهی قولی 
معروف و مشهور بود و تنها اختلاف موجود بر سر ادله این بزرگان بر عدم جواز استعمال 
لفظ در بیش از یک معنی بوده اســت. مسجدشاهی و به‌تبع او شاگردش امام خمینی )ره( 
و بزرگانی همچون آیت‌الله ســبحانی و آیت‌الله مظاهری و تنی چند از بزرگان و اصولیان با 
مناقشه در ادله عدم جواز استعمال لفظ در بیش از یک معنی مدعی شدند که نه تنها عقلًا این 
امر محال و غیرممکن نیست، بلکه در صورت ترتب غرضی عقلایی بر این‌گونه استعمالات، 
جایز و مفید فایده می‌باشــد، اما مسئله‌ای که در این موضوع مغفول واقع شده آن است که 
آیا تأویلات وارده در مورد ظواهر قرآن می‌تواند یکی از ادله جواز عقلی و وقوعی این نوع 
اســتعمالات باشد یا اینکه موضوع به‌گونه‌ای دیگر است. این تحقیق بر آن است تا به تبیین 

این قاعده اصولی پرداخته و رابطه آن را با تأویلات قرآن بررسی نماید.

2ـ استعمال لفظ در بیش از یک معنی؛ اقوال و ادله
استعمال لفظ در بیش از یک معنا، سه نوع است که عبارت‌اند از:

1- اینکه یک لفظ در چند معنای متفاوت و اســتعمال مجزّا به کار رود. این معنی در کتب 
اصولی و فلسفی با عنوان اشتراک لفظی به کار رفته است و موضوع تحقیق این مقاله نخواهد بود.
2- دومیــن معنای متصور از این قاعده آن اســت که متکلم لفظی را بیان کرده که دارای 
معانی متعددی است و بر اساس استعمال فقط در یکی از این معانی به صورت حقیقی و در 
بقیه به صورت مجازی به کار رود. از این بحث در کتب قدما با عنوان اشــتراک معنوی یاد 

شده است و مراد و مقصود این تحقیق نخواهد بود.
3- ســومین معنی متصور از این اصل، لفظی اســت که دو معنی مســتقل و متباین از 
یکدیگر داشــته باشــد و در آنِ واحد بر دو معنی دلالت کند؛ به صورتی که گویی دو بار 
لفظ استعمال می‌شود و به همان کیفیت که در معنای اول دلالت می‌کند، در معنای دوم هم 
دلالت کند. این همان مرادی اســت که فقها و اصولیان درباره جواز استعمال و عدم جواز 
آن سخن گفته‌اند و مقصود تحقیق حاضر نیز همین معنی است؛ بنابراین منظور از استعمال 
لفظ در بیش از یک معنا این است که لفظى داراى چند معناى مختلف بوده که آن معانى 
بر هم ترجیحى ندارند؛ مثلًا لفظ شــیر در فارسی ســه معنى مشهور دارد: حیوان درنده، 
وسیله‌اى که براى استفاده از آب روى لوله‌هاى آب نصب م‌ىشود و غذای خوراکی. حال 
اگر گوینده‌اى بخواهد در کلام خویش از الفاظ مشــترک استفاده نماید؛ یعنى با استعمال 
لفظ مشترک یکى از معانى آن را منظور کند، تردیدى نیست که هیچ‌گونه منعى ندارد، اما 
از نظر ادبى و روش محاوره موظف اســت که با آوردن قرینه منظور خویش را مشخص 
نماید و هر گاه بدون آوردن قرینه گفتار خویش را که دربردارنده لفظ مشــترکى اســت، 
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رها سازد، خلاف آداب محاوره عمل نموده است. بنابراین در صورتی که با کلام خویش 
خواهان چیزى بوده، شــنونده ملزم به انجام آن نخواهــد بود و به دلیل وجود احتمالات 
متعدد و عدم تعیین فرد مشخص، معذور خواهد بود. مثل آنکه شخصى از خادم خویش 
بخواهد که براى وى شــیر تهیه کند و هیچ قرینه‌اى مبنى بر اینکه آیا مورد درخواست و 
نیاز او همان مایع خوراکى یا اینکه شیر لوله آب آشامیدنى است وجود نداشته باشد، خادم 

در صورت اشتباه به جهت اجمال سخن متعذر است.
اما مســئله دیگر آن است که اگر گوینده‌ لفظ مشترکی را که داراى معانى متعدد است، به 
کار گیرد آیا م‌ىتواند با استعمال واحد، معانى متعددی را لحاظ کند، به صورتی که تمام آن 

معانى به‌طور جداگانه منظور باشد؟
با بررسی و تحقیق در این رابطه می‎توان گفت که به‌طور کلی دو رأی و اندیشه درباره این 
مسئله وجود دارد، گرچه مجوزان و منکران این نوع استعمال نیز خود رأی واحدی ندارند. 

در این مجال مختصراً این دو نظر بررسی خواهند شد.
به موجب یک نظر، اســتعمال لفظ در بیش از یک معنا نه تنها غیرمجاز و ممنوع اســت، 
بلکه عقلًا نیز محال اســت. طرفداران این نظر، لفظ را به آیینه تشبیه کرده و معتقدند: لفظ 
مانند آیینه باید تمام قد، منظور و مقصود را نشان بدهد و همان‌طورى که تصویر یک شىء 
تمام سطح آیینه را م‌ىپوشاند؛ به طوری که جایى براى تصویر دیگرى نیست، لفظ نیز هنگام 
اســتعمال در ذهن گوینده، جایى براى چیز دیگرى باقى نم‌ىگذارد و لذا می‌گویند اراده دو 
چیز از یک لفظ در آنِ واحد، محال اســت. مرحوم عراقی می‌گوید: »واضع در حین وضع 
تنها یک معنی را لحاظ کرده اســت و در مقام اســتعمال باید از واضع تبعیت کرد وگرنه از 
روش او تخلــف کرده‌ایم و این قدر متیقن از صحت اســتعمال اســت. این قول متعلق به 
فقهایی همچون آخوند خراسانی، آقا ضیاء عراقی، محقق نائینی، میرزای قمی، بروجردی و 
محقق اصفهانی، محقق رشتی و خویی است.« )رك: حائری، بی‌تا: 55؛ بروجردی، بی‌تا: 61؛ 

خراسانی، بی‌تا: 53(
در مقابل و به موجب نظری دیگر برخی فقها همچون صاحب وقایه محمدرضا )اصفهانی( 
مسجدشاهی، امام خمینی، مظاهری، سبحانی و خویی معتقدند که استعمال مشترکات لفظی 
نه تنها محال نیست، بلکه ممنوع و باطل نیز نم‌ىباشد و چه‌بسا که در جملات هنرى امتیاز 
هم محســوب م‌ىشود. مسجدشاهی صاحب این نظریه در علم اصول مسئله استعمال لفظ 
در معنــی را به عنوان علامت برای معنی می‌داند، نه این که لفظ فانی در یک معنی باشــد؛ 
لذا این‌گونه اســتعمالات را جایز دانسته و مهم‌ترین دلیل برای جواز را وقوع این استعمال 
می‌داند. )رجوع شــود به تقریرات درس خارج اصول آیت‌الله مظاهری و مباحثى از اصول 

)osoolefeghh.blog.ir فقه، دکتر سید مصطفی محقق داماد به نقل از سایت
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ن
ی 3ـ موارد استعمال لفظ در بیش از یک معنی در نظر مجوزان

3ـ1ـ در مقام استهلال
برائت استهلال بدین معنی است که در دیباچه کتاب یا نامه یا مطلع قصیده عبارتی آورده 
شود که با اشاره لطیف دلالت بر مراد و مطلب آن کند؛ مثلًا در دیباچه کتاب‌های علم بدیع 
می‌نویسند: »نحمدک یا بدیع السماوات و الارض« در این مثال با انتخاب اسم »بدیع« برای 
حمد خداوند متعال به موضوع کتاب نیز اشاره شده است؛ بنابراین این لفظ در دو معنی یکی 

اسم حق تعالی و دیگری موضوع کتاب می‎تواند به کار رود.
 یا مثل اینکه مجنون هروی در ابتدای منظومه‌ای که در تعلیم خط دارد، می‌نویسد:

بیا ای خامه انشای رقم کن              به نام خالق لوح و قلم کن 
)ویکی‌پدیا؛ مجنون رفیقی هروی(
در این استهلال )دیباچه( نیز با انتخاب الفاظی چون لوح و قلم، به این واقعیت اشاره شده 
است که از جهتی خالق لوح و قلم، حق تعالی است و از جهتی نویسنده خالق نوشته است 

و هروی خود را خالق این اثر دانسته است.

3ـ2ـ در مقام توشیع
توشــیع بدین معنی اســت که در کلام لفظ تثنیه‌ای آورده شود و سپس آن را به دو کلمه 
تفســیر کنند؛ مثلًا روایت شریفه »العلم علمان: علم الابدان و علم الادیان« )مجلسی، 1403: 
1، 220( بر این اساس واژه »علمان« به لحاظ ادبی هم به معنی »علم الابدان« و هم به معنی 

»علم الادیان« به کار رفته است.
و نیز قول شاعر که می‌گوید:

گفتـم مرا دو بوسه فروش و بها مخواه      گفتـا یکی به جان بخـری و یکی به تن
گفتم دو چیز هست ز روی تو خوب‌تر       گفتـا یکی سخاوت صاحب یکی سخن

)فرخی سیستانی، بی‌تا: غزل 159(
در این مثال واژه »دو بوسه« بر دو معنی »بوسه تن« و »بوسه جان« استعمال شده و نیز واژه 

»دو چیز« بر دو معنی »سخاوت« و »سخن« استعمال شده است.

3ـ3ـ در مقام توریه
توریه آن اســت که متکلم لفظی را استعمال کند و مراد استعمالی از آن یک معنی باشد، 
در حالی که مراد جدی او معنی دیگری است. بر این اساس گویی وی لفظ را در دو معنی 
استعمال کرده، ولی تنها یکی از این معانی مراد جدی اوست؛ مثل قول شاعر که گفته است:
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زِ تیرت گر نمردم بر دلت آمد گران از من   ندانستـم اگر کـردم گنـاهی بگذران از من
در اینجا کلمه »بگذران از من« دربردارنده دو معنی است: یکی گذراندن تیر است و یکی 

گذشت کردن و در حقیقت یکی از این دو معنی مراد جدی شاعر است.
و نیز شعر شاعری که این‌گونه گفته است:

چندان گریست دیده که شستیم دست از او از شوق نرگس تو که هستم مست از او	
در اینجا نیز شاعر کلمه »دست شستن از او« را به‌گونه‌ای استعمال کرده است که دو معنی 
از آن قابل برداشــت است: یکی دست برداشتن و دیگری شستشوی دست که در حقیقت 

مراد جدی او یکی بیشتر نیست. اگرچه هر دو را در مقام استعمال مراد کرده است.
هم‌چنین شعر این شاعر که گفته است:

بود روزی که از غم رسته باشیم      چو ابرویت به هم پیوسته باشیم
نظـر را خواب بی تو؟ حاش لله      که تو بیرون و ما در بسته باشیم

در اینجا نیز شاعر »در بستن را« در دو معنی اراده کرده که یکی از آن‌ها مراد جدی اوست: 
یکی به معنی بستن درب منزل و دیگری به معنی بستن چشم.

با دقت و جستجو در استعمالات محاوره‌ای و رایج و به خصوص در ذوقیات، نمونه‌های 
فراوان دیگری از استعمالات یافت می‌شود که همه بیانگر امکان و جواز استعمال یک لفظ 

در بیش از یک معنی است.
مثلًا حافظ می‌گوید:

به بوى نافـه‎اى کاخر صبـا ز آن طره بگشـاید      ز تاب جعد مشکینش چه خون افتاد در دل‌ها
)حافظ شیرازی، 1372: غزل 1(
لفظ »بوى« به معناى رایحه و عطر و امید و آرزو هر دو استعمال شده است و شاعر با به 

کار بردن ابهام و استعمال مشترک لفظى بیان شیوا و شیرینى را ارائه داده است.
یا قول این شاعر که گفته است:

می ‌دوسـاله و محبـوب چهــارده سـاله        همین بس است مرا صحبت صغیر و کبیر
در اینجا نیز شاعر لفظ »چهارده ساله« را آورده است که هم می‌تواند به معنای چهارده ساله 
و هم به معنی 40 ساله )این‎گونه که چهار تا ده سال منظور باشد؛ یعنی 40 سال( نیز باشد. بر 
این اساس این شعر در نگاه سطحی و ظاهری در مورد عشقی زمینی صحبت می‌کند، ولی 
مراد شاعر می‌تواند وجود نازنین پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله( باشد که در چهل سالگی 

مبعوث شده است و در این صورت معنایی عارفانه خواهد داشت.
هم‎چنین قول آن شــاعر عرب زبان که در شــأن و مقام پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله( 



سال دوّم
شمارة دوّم

پیاپی: 4
بهار و تابستان 

1398

51

�� 
تأویل در قر



آ
ن و را

ب
 هط
آن با 


ستعمالا

ل 
ظ در بیش از یک معف





ن
ی گفته است:

المرتمی ‌فی الدجی و المبتلا بعمی       المشتیک ظمئا و المبتغی دینـا
یاتـون سـدته مـن کـل ناحیة      و یستفیـدون من نعمـائه عینـا

)تقریرات درس آیت‌الله سبحانی در تاریخ 1390/10/3(
یعنــی پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله( مقامی دارد که همه حاجت‎های مردم را برآورده 
می‌کند. کسی که گرفتار تاریکی است )و به دنبال نور است( و کسی که کور است )و چشم 
می‌خواهد( و کســی که تشنه است )و آب می‌خواهد( و کسی که بدهکار است )و به پول 
احتیــاج دارد( همه از هر نقطه به در خانه او می‌روند و عین را از او طلب می‌کنند. در این 

شعر کلمه »عین« در چهار معنا به کار رفته است.

4ـ چیستی تأویل در قرآن
پیش از این قاعده استعمال لفظ در بیش از یک معنی تبیین شد. بنابراین آنچه در این بخش 
مورد توجه قرار خواهد گرفت این اســت که آیا وجود تأویلات قرآنی می‌تواند از مصادیق 
عینی این قاعده باشد؟ قبل از اینکه این رابطه تبیین شود، لازم است که به چیستی تأویل و 

بطون پرداخته و نظرات و آراء در این‌باره مورد پژوهش و تحقیق قرار‌‌ گیرد.
تأویل در لغت از ریشــه »آلَ، یؤولُ، رجع و عاد« گرفته شده و به معنی بازگشت نمودن 
اســت. )ابن‌منظور، 1414: 11، 34‏( در اصطلاح، معانی متعددی برای آن ذکر شده است که 

برخی از آن‌ها عبارت‎ است از:
 توجیه‌ متشابه: تأویل آن‌ است‌ که‌ ظاهری‌ مبهم‌ و شبهه‌انگیز داشته‌ باشد و موضع‌ حق‌گونه‌ 
آن‌ به‌ صورت‌ باطل‌ جلوه‌ کند؛ به‌ طوری‌ که‌ حق‌ و باطل‌ با یکدیگر اشــتباه‌ شــود‌ و موجب‌ 
حیرت‌ گردد. بنابر‌این تأویل‌ نوعی‌ تفسیر است‌ که‌ از طریق‌ آن‌ در کنار رفع‌ ابهام،‌ دفع‌ شبهه‌ 

نیز انجام‌ می‌شود. )رک، راغب اصفهانی، بی‌تا: ریشه اوُل(
تعبیر رؤ‌یا: تأویل بدین‌ معناســت‌ که‌ در خواب، مطالب‌ به‌ صورت‌ رمز ارائه‌ می‌گردد تا 
با تعبیر صحیح‌ باز شده، حقیقت‌ مراد مکشوف‌ گردد. ﴿وَكَذَلكَِ يجَْتبَيِكَ رَبُّكَ وَيعَُلِّمُكَ مِن 

تأَْوِيلِ الَْحَادِيثِ وَيتُمُِّ نعِْمَتهَُ عَلَيْكَ وَ...﴾ ‌)یوسف/‌6(
سرانجام‌ کار: ﴿وَزِنوُا باِلقِْسْطَاسِ المُْسْتقَِيم ذَلكَِ خَيْرٌ وَ أحَْسَنُ تأَْوِيلً﴾ )إسراء/35(

برداشــت‌ همه‌ جانبه: عبارت‌ از برداشت‌های‌ کلی‌ و همه‌ جانبه‌ای‌ است که‌ از آیه‌ استفاده‌ 
می‌شود. این‌ معنی‌ در مقابل‌ تنزیل‌ است‌ که‌ در خصوص‌ شأن نزول منظور است.

اما در این میان مفســرانی همچون علامه طباطبایی تأویل قرآن را از ســنخ دلالت لفظی 
نمی‌دانند و معتقدند که تأویل حقیقتی‌ است‌ عینی که‌ منشأ و مستند تمامی ‌تعالیم‌ عالیه‌ قرآنی‌ 
قرار گرفته‌ و چیزی‌ از قبیل‌ الفاظ‌ و معانی‌ نیســت، بلکه‌ حقیقت‌ عینی‌ و خارجی‌ است. بر 
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این اســاس تأویل ارتباطی با مراد استعمالی الفاظ نخواهد داشت. وی در توضیح و تشریح 
معنی تأویل می‌فرماید:

 تأویل‌ القرآن، هو المَأخذُ‌ الذی‌ یأَخذُ‌ منِهُ‌ مَعارفِهُ؛ تأویل‌ قرآن، حقیقتی‌ است‌ که‌ سر منشأ 
معارف‌ قرآن‌ گردیده‌ است. )طباطبایی، 1417: 3، 21(

 نسبته‌ ألی ‌الکلام، نسبة‌ الممثَّلِ‌ ألی ‌المَثلَِ... ‌‌رابطه‌ تأویل با آن‌ کلام، مانند رابطه‌ مورد مثال، 
با مثالی‌ است‌ که‌ آورده‌ شده‌ است. )همان: 3، 46(

و الباطِنِ‌ ألی‌ الظا‌هِرِ. همان‌ رابطه‌ای‌ که‌ میان‌ باطن ‌)حقیقةُ ‌الشــی( و ظاهر )نقش‌ و کالبد( 
وجود دارد. )همان(

بنابراین پس از بررسی دیدگاه مشهور باید گفت: مسئله تأویل در قرآن ارتباط تنگاتنگی با 
لفظ دارد و مفسران همواره کوشیده‌اند تا به تبیین این ارتباط پرداخته و پرده از حقیقت آیات 
الهی بردارند. بر این اســاس برداشت‌هایی که بدون توجه به‌ ظاهر الفاظ صورت می‌گیرد، 
»اشارات القرآن« نام گرفته اســت و نمونه‌های آن در تفاسیر عرفانی به‌وفور دیده می‌شود. 

)ر.ک: ابن‌عربی، 1410: ج 4(
در واژه‌شناسی قرآن به واژه‌ای دیگر نیز برخورد می‌کنیم که شباهت زیادی به تأویل دارد 
و روایات متعددی بیانگر این مطلب اســت که آیات قرآن کریم علاوه بر دارا بودن معنایی 
ظاهری حاوی مطالبی اســت که در کالبد این الفاظ پنهان شده است. از این معانی به باطن 
یا بطن قرآن تعبیر شــده اســت و تعداد آن‌ها تا هفتاد بطن می‌رسد. بر این اساس هر آیه از 
قرآن، دارای حداقل هفت معنای باطنی اســت که در لایه‌های زیرین این کلمات نهفته شده 
اســت. راغب اصفهاني در ذيل واژه »بطن« مي‌نويسد: »ظهر، اصلش آن است كه چيزي بر 
روي زمين باشد و ناپيدا نباشد و بطن وقتي به كار مي‌رود كه چيزي در عمق زمين باشد و 
پنهان شود، سپس )اين استعمال گسترش يافته و به معناي( هر چيز آشكاري به كار رفته كه 
با چشــم قابل ديدن باشد، يا با بصيرت. گاهي از ظاهر و باطن، امور دنيوي و امور اخروي 
قصد مي‌شــود و گاهي نيز معارف آشكار و معارف پنهان )جليه و خفيه( و گاهي نيز مراد 
علوم مربوط به دنيا و آخرت اســت.« )راغب اصفهاني، بی‌تا: 18( وي هم‌چنین در معناي 
»بطن« مي‌نويسد: »اصل بطن »عضو«ي از بدن است كه جمع آن بطون است. خداوند متعال 
مي‌فرمايــد: ﴿وَ إذِْ أنَتمُْ أجَِنَّةٌ فيِ بطُُــونِ أمَُّهَاتكُِمْ﴾ )نجم/32(؛ »و در آن موقع كه به صورت 
جنين‌هايي در شــكم مادرانتان بوديد«. و قَد بطنته؛ يعني به بطن )و ژرفاي( آن رسيدم. بطن 
ضد ظهر اســت. در هر چيزی به ســمت پايين آن بطن گفته مي‌شود و به سمت بالا ظهر. 
»بطن الامر«، »بطن البوادي« و »بطن من العرب« به اين معني تشــبيه شده است. هر موضوع 
پيچيده نيز داراي بطن است و هر موضوع ظاهر )روشني( ظهر است و آنچه با حس درخور 
احســاس باشد، ظاهر و هر چيزي كه با حس درك نشــود، باطن ناميده مي‌شود. خداوند 
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ن
ی مي‌فرمايد: ﴿وَ ذَرُوا ظَاهِرَ الْثِْمِ وَ باَطِنهَُ...﴾ )انعام/120(؛ »گناهان آشكار و پنهان را رها كنيد.« 

در ادامه نیز به برخی از این روایات اشاره می‎کنیم.
»قال رســول الله )صلی الله علیه و آله(: ما أنــزل الله عزّ و جلّ آيه الاّ و لها ظهر و بطن و 
كلّ حرف حدّ و كلّ حدّ مطل )متقي هندي، 1405: 1، 550( رســول خدا فرمود: خداوند 
هيچ آيه‌اي نازل نكرد؛ مگر اينكه براي آن »ظهر و بطني« است، هر حرفي حدي است و هر 
حدی، مطلعي است. »و عن اميرالمؤمنين )علیه السلام( قال: ما من آيه الاّ و لها أربعه معان، 
ظاهر و باطن و حدّ و مطلع، فالظّاهر التلّاوه و الباطن الفهم، و الحدّ هو احكام الحلال الحرام 
و المطلع هو مراد الله من العبد بها.« )فيض كاشاني، 1415: 1، 31( از اميرالمؤمنين علي )ع( 
نقل شده كه فرمود: هيچ آيه‌اي در قرآن نيست، مگر اين كه چهار معنا دارد: 1. ظاهر 2. باطن 
3. حدّ 4. مطلع. ظاهر قرآن همان تلاوت اســت و باطن آن فهم، حدّ، احكام حلال و حرام 

]و حدود الله[ است و »مطلع« همان چيزي است كه خداوند آن را از بنده‌اش مي‌خواهد.
همچنین از رسول خدا آمده است که فرمودند: »انّ للقرآن ظهراً و بطناً و لبطنه بطناً، الي سبعه 
ابطن أو الي سبعين بطناً.« )طباطبايي، 1417: 1، 53؛ بحرانى اصفهانى، 1413: 20، 879؛ فيض 

كاشانى، 1415: 1، 32( قرآن ظهر و بطن دارد، بطن قرآن نيز تا هفت )يا هفتاد( بطن دارد.
از امام صادق )علیه السلام( نیز نقل شده است که فرمودند: »كتاب الله عزّ و جلّ علي أربعه 
أشياء: علي العباره و الاشاره اللطائف و الحقايق. فالعباره للعوام و الاشاره للخواص، و اللطائف 
للاولياء و الحقايق للانبياء.« )مجلســي، 1403: 92، 103(؛ امام صادق )علیه الســام( فرمود: 
]معارف[ كتاب خدا بر چهار چيز اســت: عبارت، اشارت، لطايف و حقايق. عبارت آن براي 

عوام، اشارت آن براي خواص و لطايف آن براي اولياء و حقايق آن مخصوص انبياء است.
در کلام شاعران نیز این مطلب به نظم در آمده است که به دو نمونه اشاره خواهیم کرد:

سطـر قـرآن چو شطـر ايمـان          كه از او راحت دل و جان است
صفـت لطـف و عـزت قـرآن           هسـت بحر محيـط عالم جان
قعـر او پـر ز در و پر گـوهـر           ساحـلش پر ز عـود و پر عنبر
زوسـت از بهـر باطـن و ظاهر           منشـعـب علـــم اول و آخــر

"سنايي غزنوي" 	
حرف قـرآن را بدان كه ظاهري است         زير ظـاهر باطن بس قـاهـري اسـت
زيــر آن باطــن يـكـي بطـن ســوم         كه در او گـردد خــردها جملـه گـم
بطــن چـارم از نبـي خود كس نديد         جــز خــداي بي‌نظيــر و بي‌نــديـد
ظاهر قــرآن چو شخـص آدمي است         كه نقوشش ظاهر و جانش خفي است

)مثنوي، دفتر سوم(
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بنابراین با توجه به تحقیق پیش رو تأویلات قرآنی و نیز واژه بطن در روایات معصومان 
)علیهم السلام(، به تبیین معنای حقیقی الفاظ قرآن پرداخته است و نه تنها پیوستگی واقعی 
با ظواهر الفاظ دارد، بلکه باید آن را مراد جدی متکلم دانســت. بر این اســاس دعوی نبود 
ارتباط معانی باطنی و تأویلی قرآن با الفاظ وحی، امری غیرمنطقی است و هیچ‌گونه توجیهی 
بر این‌گونه برداشت‌ها برای مفسر باقی نخواهد گذاشت و نیز مسیر را برای تحریف آیات 

الهی باز خواهد کرد.

5ـ تأویل در قرآن و استعمال لفظ در بیش از یک معنا
پیش از این گفته شــد که مسئله تأویل و بطون قرآن هر دو سخن از معنای پنهانی دارند 
که از نگاه ســطحی قاری آن مخفی اســت و فهم آن نیازمند شــعور باطنی و ابزار درک 
غیرمحسوس است؛ بنابراین اکنون جای پرداختن به این مسئله است که آیا این معنی پنهان 
و نهفته در پس آیات الهی در مراد اســتعمالی حق متعال بوده اســت یا اینکه مراد از تأویل 
و بطون در قرآن )معانی باطنی( خارج از مراد اســتعمالی بوده و در مقام استعمال مورد نظر 
شــارع نبوده اســت؛ به بیان دیگر اینکه آیا خداوند متعال در استعمال و بیان کلام خویش 
تمامی ‌معانی و بطون هفتادگانه و نیز مراتب معنایی هم‌عرض را در نظر داشته و یک لفظ را 
دفعتاً برای چند معنی استعمال کرده است یا اینکه این معانی و مراتب معنایی کلام الهی در 

مراد استعمالی خداوند متعال نبوده، بلکه نوعی برداشت و اشاره از ناحیه کلام الهی است.
در این مســئله چنانچه گفته شــد، اختلافات زیادی وجود دارد. برخی از مفسران اساساً 
معتقد به جواز اســتعمال لفظ در بیش از یک معنی نبــوده و در امکان وقوعی آن متوقف 
شــده‌اند، اما در میان قائلان به جواز استعمال لفظ در بیش از یک معنی نیز دو نظریه وجود 
دارد: گروهی بر آن شــده‌اند که این جواز استعمال فقط در ذوقیات ادبی مثلًا در علم بدیع 
مورد پذیرش اســت. ولی دســته دیگر به‌طور مطلق جواز این مسئله را پذیرفته‌اند؛ چه در 
ذوقیات و علم بدیع و چه در محاورات عرفیِ به شــرط وجود غرض عقلایی بر این‌گونه 
استعمال. پس روشن است که بحث ما در صورتی جای طرح و بررسی دارد که ما بر قول 

سوم یعنی جواز مطلق معتقد باشیم.
آنچه در این‌باره باید گفت: آن است که در حقیقت تأویل و بطون در قرآن حقیقتی واحد 
داشته و در صدد بیان معانی دقیقی است که قابل فهم برای عموم مردم نخواهد بود و فقط 
برگزیدگان خداونــد از آن‌ها مطلع‌اند. در این صورت، معانی گرچه در خارج نیز در قالب 
مصداقی بروز و ظهور پیدا کرده‌اند، اما مراد اســتعمالی گوینده بوده و مرتبط با لفظ یعنی 
همان ظاهر کلام داشته‌اند؛ مثلًا در قرآن کریم و در سوره حمد این‌گونه می‌خوانیم: ﴿اهْدِناَ 
رَاطَ المُْسْتقَِيمَ﴾ )حمد/6( که روایات ما معنای حقیقی و مصداق اتم آن را وجود مبارک  الصِّ
علی )علیه الســام( دانســته‌اند؛ بنابراین تأویل و بطون در قرآن کریم هر دو در صدد بیان 
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ن
ی حقیقت کلام الهی هســتند؛ همان‌گونه که در برخی از روایات این دو اصطلاح به یک معنا 

گرفته شده‌اند. مثل این روایات که در مورد قرآن از معصوم صادر شده است: »ظهره تنزيله و 
بطنه تاويله« )حرعاملی، 1409: 27، 196؛ مجلسی، 1403: 89، 97؛ صفار قمي، 1404: 196(
 یک مسئله اساسی که در این میان باقی می‌ماند و آن، این است که آیا در بر داشتن معانی 
متعدد آیات وحی، حقیقتاً همان استعمال لفظ در بیش از یک معنا است؟ به بیان دیگر، این 

معانی باطنی مراد استعمالی خداوند متعال بوده است یا خیر؟
در جواب این ســؤال باید گفت: چنانچه اشاره شد استعمال لفظ در بیش از یک معنی نه 
تنها امکان عقلی دارد، بلکه در محاورات و ذوقیات نیز مورد استفاده قرار گرفته و واقع شده 
اســت. این استعمالات نیز بر اســاس غرضی عقلایی بوده است که به برخی از آن‌ها اشاره 
شــد؛ بنابراین بازگشت این سؤال به آن است که آیا این‌گونه استعمال با روح عمومی ‌بودن 
و همگانی بودن کلام وحی ســازگار است یا خیر؟ به بیان دیگر آیا استعمال لفظ در بیشتر 
از یک معنی موجب ســرگردانی مخاطب نمی‌گردد؟ با‌ تأمل و دقت در نحوه بیان اسرار و 
حقایق قرآن کریم و نیز شــیوه بیان آن‌ها از طرف معصومان )علیهم الســام( که اغلب به 
صورت رمزی بوده است، در می‌یابیم که اختلاف مخاطبان و درک و شعور آن‌ها نسبت به 
حقایق هســتی، مهم‎ترین دلیل متکلم بر این‎گونه سخن گفتن است. بر این اساس با وجود 
غرض عقلایی گوینده بر این‌گونه استعمالات و جواز استعمال لفظ در بیش از یک معنی به 
لحاظ عقلی می‌توان مدعی شد که تأویل و بطون در قرآن خود مصداقی آشکار در استعمال 
لفــظ در یک معنا بوده و هیچ‌گونه مانعی عقلی و عرفــی برای آن وجود ندارد؛ همان‎گونه 
که آیت‌الله مکارم شــیرازی نیز با پذیرفتن اصل امکان این‎گونه استعمالات در قرآن کریم به 
تقویت این رأی پرداخته‌ است. وی در بیان تفسیر آیه 25 سوره مبارک بقره ﴿... كُلَّمَا رُزِقوُا 
َّذِي رُزِقْناَ مِن قبَْلُ...﴾ و پس از بیان احتمالات متعدد می‌نویسد:  زْقًا قاَلوُا هَـذَا ال مِنْهَا مِن ثمََرَةٍ رِّ
»هيچ مانعى ندارد كه جمله بالا اشاره به همه اين مفاهيم و تفاسير باشد؛ چرا كه الفاظ قرآن 
گاه داراى چندين معنى است.« )مکارم شیرازی، بی‌تا: 1، 141( همچنین مرحوم طبرسی در 
مجمع‌البیان با پذیرفتن این نظر به پاره‎ای از مصادیق این استعمال اشاره کرده‌اند که ما به سه 

مورد از آن‌ها اشاره می‌کنیم.
َّى شِئْتمُْ﴾ )بقره/223( َّكُمْ فأَْتوُا حَرْثكَُمْ أنَ 1- ﴿نسَِاؤُكُمْ حَرْثٌ ل

كلمه »أنیّ« به دو گونه به كار می‌رود: استفهامی ‌و ظرف مكانی. در این آیه ظرف مكانی 
بوده و به معنای هر جا می‌باشد. در مسئله فقهی وطی در دُبرُ، فقیهان ذیل این آیه به بحث 
پرداخته‌اند، مشــهور میان امامیه جواز و مشــهور میان اهل‌سنت عدم جواز است. )سیوری 
حلی، بی‌تا: 3، 23؛ شــیخ طوسی، بی‌تا: ۲، 224؛ همان: 336و 243؛ كركی، بی‌تا: 12، 497؛ 
الحاوی الكبیر،  ۹، 317؛ ابن‌قدامه حنبلی، بی‌تا: 8، 132( از ابن‌عباس نیز جواز نقل شــده و 
ســبب نزول آیه نیز انجام این كار از ســوی عمر بوده است. دلیل قائلان به جواز، آن است 
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كه »أنیّ« به معنی »أینَ« می‌باشد و بر عمومیت مكانی دلالت دارد. افزون بر اینكه به معنای 
»كَیفَ« نیز می‌آید، در این صورت اگر قرینه آورده باشد، یكی از دو معنی تعین می‌یابد وگرنه 
ضرورتاً به هر دو معنی خواهد بود و این استعمال لفظ در بیش از یك معنی است. شافعی 
و سید مرتضی نیز این را گفته‌اند و طبرسی نیز ذیل آیه می‌نویسد: »المعنی: این شئتم و كیف 
شــئتم.« طبرسی در این آیه با دیدگاه شیخ طوسی و دیگران مخالفت كرده ‎است. )طبرسی، 

)320 ،1 :1372
2- ماده »رأی«، در لغت عرب ســه معنی دارد: دیدن با چشــم، یقین و اطمینان و خواب 
دیدن؛ و با هر سه معنی در قرآن به كار رفته ‎است، مصدر این ماده به معنای دیدن با چشم، 
رؤیــت می‌آید و بــه معنای یقین، »رأی« به كار می‌رود و به معنای خواب، رؤیا اســتعمال 
می‌شود. همچنین »رأی« اگر به معنای دیدن با چشم باشد یك مفعولی است و اگر به معنای 
یقین باشــد، دو مفعولی خواهد بود، اما اگر »رأی« به معنای رؤیا و خواب باشد، دو نظریه 
وجود دارد: ابن‌مالك و پاره‎ای از لغویان و نحویان می‌گویند دو مفعولی است، ولی پاره‌ای 
دیگر آن را یك مفعولی می‌شــمارند و نیز »رأی« اگر به باب افعال برده شود، در فرض اول 
كه به معنای دیدن با چشم باشد، دو مفعولی می‌شود و اگر به معنای یقین باشد، سه مفعولی 
خواهد بود. البته در قرآن، هرگاه پس از باب افعال آن، ســه اســم منصوب ذكر شده باشد، 
اسم منصوب سوم، حال خواهد بود. )ابن‌منظور، 1414: ۱۴، 291( طبرسی نیز »رأی« را اگر 
به معنای یقین باشــد، دو مفعولی می‌شمارد، وگرنه یك مفعولی می‌داند. در موارد بسیاری 
مثل »أفلم یروا، ألم تر« و مانند آن می‌گوید: آیا ندیده‌ای به چشمت و آن را درك نكرده‎ای 
با قلبت؛ یعنی »رأی« را به دو معنای دیدن با چشــم و قلب معنی میك‌ند. )همان( این خود 
نوعی از اســتعمال لفظ در بیش از یك معنی اســت و به همین دلیل آلوسی بغدادی بارها 
یادآور شــده كه طبرسی اســتعمال لفظ را در بیش از یك معنی جایز می‌شمارد. ماده رأی 
در قرآن كاربردهــای گوناگونی دارد: یک( معنای علم و یقین؛ به عنوان مثال خدای متعال 
  إنِ يشََأْ يذُْهِبْكُمْ وَ يأَْتِ بخَِلْقٍ  ــمَاوَاتِ وَالَْرْضَ باِلحَْقِّ ــهَ خَلَقَ السَّ می‌فرماید: ﴿ألَمَْ ترََ أنََّ اللّـَ
جَدِيدٍ﴾ )ابراهیم/19( می‌نویسد: »ألم تر، أی ألم تعلم، لأنّ الرؤیة قد تكون بمعنی العلم كما 
تكــون بمعنی الإدراك للبصر، و هاهنا لایمكن أن یكــون بمعنی الرؤیه بالبصر، و الخطاب 
للنبی.« )طبرسی، 1372: 3ـ4، 476و480( رؤیت در آیه شریف به معنای علم و یقین است، 
بلی گاهی به معنای ادراك با چشــم نیز می‌آید، ولــی در آیه امكان ندارد؛ چون خطاب به 

رسول خداست و مراد امت هستند. 
َّهُ  ا رَأىَ قمَِيصَهُ قدَُّ مِن دُبرٍُ قاَلَ إنِ 3- دو( به هر دو معنی به گونه تردید؛ مانند این آیه ﴿فلََمَّ

 إنَِّ كَيْدَكُنَّ عَظِيمٌ﴾ )یوسف/28(  مِن كَيْدِكُنَّ
4- طبرسی می‌گوید: »رأی« در آیه شریف دو احتمال دارد: رؤیت به معنای دیدن با چشم، 
در ایــن فرض دیدن پیراهن خواهد بود، نه دیدن پاره شــدن آن، و جمله »قدّ من دبر« در 
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ن
ی موضع حال خواهد بود و نه مفعول دوم؛ و احتمال دوم آن است كه »رأی« به معنای یقین و 

علم باشد كه در این صورت دیدن پاره شدن پیراهن مراد است. 
5- سوم( »رأی« به معنای خواب دیدن؛ مانند: ﴿إذِْ قاَلَ يوُسُفُ لَِبيِهِ ياَ أبَتَِ إنِيِّ رَأيَْتُ أحََدَ 

مْسَ وَ القَْمَرَ رَأيَْتهُُمْ ليِ سَاجِدِينَ﴾ )یوسف/4(  عَشَرَ كَوْكَباً وَ الشَّ
ُّؤْمِنَ لكََ حَتَّى  6- چهارم( »رأی« به معنای دیدن با چشم؛ مانند آیه: ﴿وَإذِْ قلُْتمُْ ياَ مُوسَى لنَ ن

هَ جَهْرَةً﴾ )بقره/55( نرََى اللّـَ
7- پنجم( به هر دو معنی، یعنی همان چیزی كه ما در پی آن هســتیم؛ مانند: ﴿ألَمَْ ترََ إلِىَ 

هُ المُْلْكَ...﴾ )بقره/258(  َّذِي حَاجَّ إبِرَْاهِيمَ فيِ رَبهِِّ أنَْ آتاَهُ اللّـَ ال
8- طبرســی می‌گوید: »یعنی ألم ینته علمك و رؤیتك« و این استعمال لفظ در دو معنی 

است. )همان: 5ـ6، 346؛ 1، 366( 
9- ﴿نحَْنُ جَعَلْناَهَا تذَْكِرَةً وَ مَتاَعًا للِّْمُقْوِينَ﴾ )واقعه: 73( 

10- طبرسی در این‌باره می‌نویســد: گفته‌اند یعنی آن را منفعتی و بهره‎ای برای مسافران 
قرار دادیم و گفته شده یعنی برای كسانی كه بهره از آن ببرند؛ مسافر یا غیرمسافر… بنابراین 
مقوین از كلمات مشترك لفظی و از اضداد است؛ یعنی كسی كه صاحب قوت و نعمت است 
و نیز یعنی كسی كه مال او از دست او رفته باشد و در سرزمین خالی فرود آمده باشد؛ پس 
یعنی متاعی برای توانگران و فقیران. ابوالفتوح و دیگران در این زمینه اقوالی گفته‌اند. به هر 
حال طبرســی به صراحت آن را از اضداد می‌داند كه در دو معنی به كار رفته است. )همان:  

9ـ10، 338؛ شهید ثانی، بی‌تا: 18، 323(
بنابرایــن می‎توان نتیجه گرفت که معانی طولی آیات قرآن که بیشــتر در روایات نیز بیان 
شده است، همگی مراد استعمالی حق تعالی است و اسناد آن‌ها به ایشان عقلًا و عرفاً مانعی 

نخواهد داشت که این امر نیز مورد پذیرش جمعی از مفسران واقع شده است.

نتیجه‌گیری
بنا بر تحقیق پیش رو باید گفت که دو موضوع اصلی در بیان قاعده استعمال لفظ در بیش 
از یک معنا، امکان ذاتی یا عقلی و امکان وقوعی آن اســت که با وجود اغراض عقلایی و 
نیز وقوع آن در محاورات عرفی و نیز بدایع سخن مورد پذیرش قرار گرفته است، اما مراد 
و مقصود در این نوشتار آن بود که گفته شود بیان تأویلات قرآنی و نیز بطون معنایی آیات 
وحی از ناحیه معصومان )علیهم السلام(، خود مهم‎ترین دلیل بر جواز این استعمال است و 
به ما این امکان را می‌دهد که معانی متعددی را از یک لفظ واحد برداشــت نماییم. بنابراین 
معانی حقیقی آیات وحی و نیز تأویلات صورت گرفته از آن‌ها، همه مراد استعمالی و جدی 
متکلم بوده است و فرقی از این جهت بین این دو وجود ندارد. بر این اساس آنچه به عنوان 
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حقیقت کلام الهی در روایات از آن یاد شــده اســت و یا اینکه به عنوان باطن قرآن نامیده 
شــده است، همه مراد حقیقی ســخن باری تعالی است و غرض عقلایی حاکم بر این‎گونه 
استعمالات تفاوت و اختلاف مخاطب است و منش او سخن گفتن به مقتضای عقل و درک 
اوست؛ به دیگر سخن آنکه وجود این استعمالات در قرآن کریم و بیانات معصومان )علیهم 
السلام( یکی از مهم‎ترین ادله عقلی و وقوعی جواز استعمال لفظ در بیش از یک معنی است 

که پیش از این مورد غفلت صاحب‌نظران قرار گرفته بود.
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خوانش سبک‏‌شناختی فراهنجاری نحوی در قصص قرآنی 
»مطالعۀ موردی عدول از ماضی به استقبال«

)تاریخ دریافت: 98/12/16 ، تاریخ پذیرش99/02/15(

کبری راستگو1
زهره جنتی‌اصیل2

چکیده
فراهنجاری ویژگی بارز و برجســتۀ زبان است که در سطوح مختلف آن اتفاق می‌افتد. اهمیت 
فراهنجاری در این است که دریافت‌کنندۀ متن، ظاهراً با نوعی از هم‌گسیختگی در کلام روبه‌رو 
می‌شود، در حالی‌ که کاربست آن، در واقع بیانگر رفتار زبان، به‌ منظور تبیین دلالت‌های التزامی و 
نکات متمیزانه است. جستار حاضر بر آن است تا با تکیه بر روش توصیفی ـ تحلیلی و نیز در پرتو 
نظریۀ فراهنجاری، مبحث تعبیر از ماضی با لفظ مستقبل را در شماری از قصص قرآنی بررسی 
کند و چرایی معنایی این پدیدۀ ســبکی را تبیین نماید. داده‌های قرآنی نشان می‌دهد که پدیدۀ 
تعبیر از ماضی با لفظ مستقبل به‌ عنوان یکی از اشکال عدول از زبان معیار، توسط عوامل هم‌متنی 
و بافتی تحت تاثیر قرار می‌گیرند. همچنین این فرآیند در قصص قرآن به ‌منظور تبیین مفاهیمی 
همچون تناسب کار و جزا، اثبات اختیار و نفی جبر، رسوخ کفر و پندارهای باطل، عمومیت ترفیع 

درجات و غیره موثر بوده است.
واژگان کلیدی: سبک‌شناسی، فراهنجاری، فعل ماضی، فعل مضارع، قصص قرآنی

1ـ مقدمه
به طور کلّی در گســترۀ بی‌کران هستی هر چیز برای آن که در جایگاه اصلی خود در این 
نظام قرار گیرد، دارای اصول و مبانی‌ای‌ اســت که در حیطۀ محدودیت‌های آن شکل گرفته 
اســت. در این چارچوب، هنجارها به عنوان معیار و اصل و مبنا به حســاب می‌آیند و هر 
چــه بیرون از این معیارها و فراتــر از آن‌ها قرار گیرد، تحت عنوان برون‌هنجار یا فراهنجار 

1. استادیار گروه زبان و ادبیات عربی دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، دانشکدۀ تربیت مدرس قرآن، مشهد )نویسنده مسئول( 
rastgoo@quran.ac.ir

janatiasil@chmail.com 2. دانش‌آموختۀ کارشناسی‌ارشد دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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قلمداد می‌شود. در این راستا، محدودۀ سخن نیز مستثنی از این قاعده نیست. در مقولۀ زبان 
و ســخن نیز، تلاش‌های فراوانی برای ایجاد فضاهای نو و راه‌های تازه و خلاف عادت در 
ادبیات صورت می‌پذیرد که در نتیجۀ آن روســاختِ متن با زیرساختِ آن متفاوت خواهد 
شد و دستیابی به چنین تغییر بنیادین و تحلیل معنایی آن کنکاش و تعامل صحیح خواننده 

با متن را می‌طلبد.
بی‌شک یکی از ویژگی‌های بارز قرآن، برخورداری آن از سطوح و بطون گوناگون معنایی 
و جملات متمایز ســبکی اســت که این تمایز می‌تواند به تعدادی از عوامل زبانی، آوایی، 
دســتوری و معنایی نسبت داده شــود. یکی از مهم‌ترین تغییر سبک‌ها در کلام قرآن مجید 
توسط فرآیندهای دستوری )نحوی( به ‌کار گرفته می‌شود. این نوع از تغییر سبک که می‌توان 
از آن با عنــوان فراهنجاری نحوی یاد کرد، یکی از پربســامدترین انواع هنجارگریزی در 
بلاغت عربی است که اشکال متعدد و متنوعی از قبیل ذکر و حذف، تقدیم و تأخیر، قلب، 

تغلیب، التفات، تعریف و تنکیر و غیره دارد.
بدین تصور پژوهش حاضر بر آن اســت تا با تکیه بر اصل »جانشــینی«، جایگزینی فعل 
اســتقبال را در موضع فعل ماضی به صورت موردی و در شماری از آیات مرتبط با قصص 
قرآنی مورد تحلیل قرار دهد تا در پرتو عنایت به نکات زبانی و دستور زبان عربی و با تکیه 
بر روش توصیف و تحلیل و نیز اســتفاده از رویکرد سبک‌شناسی و توجه به بافت زبانی و 
غیرزبانی آیات قرآن، ظرافت‌های دستوری و معنایی نهفته در ورای کاربست تعبیر از ماضی 
با لفظ اســتقبال را در متن کلام قرآن مجید برای خواننده تبیین نماید و از ابعاد دیگری از 
اعجاز بیانی این کلام وحیانی پرده بردارد. مهم‌ترین پرسش‌هایی که تدوین نوشتار حاضر را 

موجه می‌سازد این است که
1ـ عدول از ماضی به استقبال تحت تأثیر چه عواملی ظهور می‌یابد و انگیزۀ معنایی ورای 

آن چیست؟
2ـ با توجه به مســألۀ خطای دستور زبانی، چگونه می‌توان انحراف زمانی فعل در آیات 

قرآن را توجیه کرد؟
3ـ با توجه به وجود تغییر ســبک در قرآن، انســجام و هماهنگی آیات این کلام وحیانی 

چگونه قابل توجیه خواهد بود؟

1ـ1ـ پیشینۀ پژوهش
پرواضح اســت کــه مطالعه پیرامون ســبک بیانی قرآن در عصر حاضر بــا اقبال فراوان 
قرآن‌پژوهان مواجه شــده اســت. همچنان‌که موضوع تغییر سبک این کلام وحیانی بر پایۀ 
فرآیند فراهنجاری نیز محور توجه پژوهشــگران بســیاری است که از آن جمله می‌توان به 

موارد ذیل اشاره کرد: 
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 مقالۀ »هنجارگریزی نحوی در گفتمان قرآنی« )1398( اثر مشــترک فرشته فرضی‌شوب 

و مهدی محمدی‌نژاد؛ در این مقاله موضوع جانشــینی اســم در جایگاه فعل در سه سطح 
جایگزینی ابتدایی اســم، جایگزینی اسم هم‌ریشه و جایگزینی اسم متضاد با فعل به عنوان 
یکی از هنجارگریزی‌های سبک بیانی قرآن مورد تحلیل ساختاری و معنایی قرار گرفته است.  
مقالۀ »پیوند آشــنایی‌زدایی و ایراد کلام برخلاف اقتضای ظاهر )بررسی موردی التفات و 
قلب در ده جزء میانی(« )1395( که در مجلۀ پژوهش‌های قرآنی در ادبیات چاپ شده است، 
نــگاه خود را به هنجارگریزی بر پایۀ دو فرآیند التفات و قلب در کلام قرآن مجید معطوف 
می‌دارد و به اهمیت آشنایی‌زدایی و برجسته‌سازی حاصل از این دو موضوع اشاره می‌کند.   
مقالۀ »نقش هنجارگریزی واژگانی در کشف لایه‌های معنایی قرآن کریم« )1393( نوشتۀ 
مهــدی رجایی و محمد خاقانی‌ اصفهانی. نویســندگان در این مقاله با اســتفاده از دانش 
زبان‌شناســی به جانشــینی یک واژه یا عبارت به ‌جای واژه‌ و عبــارت دیگری که فراتر از 

معادلات ذهنی و پیش‌بینی‌های مخاطب است، می‌پردازند.
در این میان، خلاء پژوهشــی که در صدد تبیین کارکرد معنایی جایگزینی فعل ماضی در 
جایگاه فعل استقبال در قرآن برآید، همچنان باقی است. بدین ترتیب پژوهش حاضر اولین 
تــاش در تحلیل معنایی این پدیده و گامــی در تکمیل پژوهش‌های محور فراهنجاری در 

گفتمان قرآنی به‌ شمار می‌آید.

2ـ مبانی نظری

2ـ1ـ تعریف سبک و سبک‌شناسی
»سبک« از ریشه )سَبکََ(، به معنای گداخته کردن طلا و نقره است. )ابن‌فارس، 1404: 3، 
129( و در مورد کلام به معنای سخن را اصلاح و نیکو کردن است. )بستانی، 1375: 146( 
و در اصطلاح، آن را گزینش ویژگی‌های زبانی خاص نویسنده برای بیان موقعیتی مشخص 

دانسته‌اند. )مصلوح، 1404: 23(
برخــی دیگر تعاریف متعددی برای ســبک آورده‌اند؛ از جمله ســبک را وحدت و یک 
ویژگی مشــترکی می‌دانند که در آثار کسی به چشم می‌خورد و به طور مداوم در متن نمود 
پیدا می‌کند. )عبدالرؤوف، 1390: 15( یا برخی آن را نتیجۀ انحراف و خروج از زبان معیار 
دانســته‌اند. )نحوی، 1419: 148( وانگهی سبک‌ از منظر بوفون1، مبین شخصیت نویسنده 
است و شــیوۀ نگرش او را به جهان و پدیده‌ها فاش می‌کند؛ همچنان‌که امرسون2 سبک را 

صدای ذهن نویسنده می‌داند. )اختیار، 1348: 218(

1.  Buffon
2. Emerson
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بر این اســاس سبک‌شناسی1، به دانشی اطلاق می‌شــود که به بررسی ویژگی‌های زبانی 
منحصــر به فردی پرداخته و کلام را از ابزارِ صرف اطلاع‌رســانی به ابزار تاثیرگذار تبدیل 
می‌کند. )کواز، 1426: 51( به بیان دیگر، دانش سبک‌شناسی به بررسی گزینش‌ها و روش‌های 
استفاده از زبان‌شناسی، فرازبان و شگردهای شناخت زیبایی‌ها، صناعات و شگردهای خاص 

به کاررفته در ارتباط کلامی، می‌پردازد. )فتوحی ‌رودمعجنی، 1395: 92(
بی‌شک تغییرات سبک‌شــناختی که رفتار زبان و عملکرد راهکارهای زبانی مورداستفادۀ 
مولد متن را بازتاب می‌دهند، در ژانر قرآنی با بســامد بالایی مشهود است. این تغییرات را 
می‌توان در ســطح خرد، در سطوح واج، واژه و جمله و در سطح کلان، کلان متن فراتر از 
جمله جستجو کرد)عبدالرؤوف و حری،1387: 310(. گفتنی است این تغییرات با توجه به 
عواملی همچون بافت زبانــی و غیرزبانی)موقعیت( و روابط بینامتنی قابل توجیه و تحلیل 

است.

2ـ2ـ فراهنجاری
هنجارگریزی2 یا فراهنجاری اصطلاحی است که نخستین بار توسط صورتگرایان روس 
و چک در خصــوص هرگونه انحراف غایتمند از هنجارها و قواعــد حاکم بر زبانِ معیار 
)خودکار( و عدم مطابقت و هماهنگی با زبان متعارَف مطرح شد. )آرلاتو، 1373: 14؛ انوشه، 
1376: 1445( تمامی ادُبا و منتقدان شعر، از روزگاران کهن تاکنون، عدول از صورت عادی 
زبان و شکستن نرُم3 آن را در شکل‌گیری شعر و عموماً یک محصول ادبی لازم می‌دانند؛ به 
عنوان مثال ارســطو در کتاب »فن شعر«4 در این‌باره می‌گوید: »برای انشای سخنی که دچار 
ابتذال و رکاکت نشود، مهم‌ترین وسیله به ‌کار بردن تطویل، تخفیف و تغییر در الفاظ است؛ 
زیرا از آنجایی که این الفاظ از صورت عادی خارج شده است، گفتار را از ابتذال و رکاکت 

دور نگه می‌دارد.« )زرین‌کوب، 1357: 55(
بی‌شــک فراهنجاری یکی از مهم‌ترین نشانه‌های ادبی‌ساز در متن است. گفتنی است در 
زبان عربی از این امر به »أســلوبیه الانزیاح« یا »أسلوبیه الانحراف« یاد می‌شود. همچنان‌که 
فرمالیســت‌ها معتقدند بر پایۀ همین انحراف و هنجارگریزی می‌توان ســبک آثار ادبی را 

بررسی و تحلیل کرد. )کریمی، 1389: 81(
جفری لیچ5، از شــکل‌گرایان انگلیسی، فراهنجاری را به هشت قسم فراهنجاری معنایی، 
واژگانی، دســتوری، آوایی، ســبکی، درزمانی، نوشتاری و گویشــی تقسیم‌بندی می‌کند. 

1. Stylistics
2. deviation
3. Norm
4.De Poetica  
5. Leech Geoffrey 
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 )52-42 :1969,Leech(

3ـ بررسی سبک‌شناختی تعبیر از ماضی با لفظ مستقبل و بار معنایی آن
سخن گفتن با لفظ مستقبل از آنچه در زمان گذشته روی داده است، یکی از موقعیت‌هایی 
به ‌شــمار می‌آید که در آن ســخن از اقتضای ظاهر و زبان خودکار خارج می‌شود. فعل از 
سه قسم ماضی که زمان حدوث آن گذشته است، مضارع که زمان آن حال حاضر را شامل 
می‌شــود و می‌تواند ادامه یابد و مستقبل که زمان وقوع آن هنوز فرا نرسیده است، تشکیل 
می‌شود. )سیرافی، 2008: 1، 15و17( برخی محققان معاصر فعل را دارای دو ماهیت صرفی 
و نحوی برشمرده‌اند. فعل صرفی، خارج از بافت مورد بررسی قرار می‌گیرد، اما فعل نحوی، 
درون بافت و برحســب قرائن موجود در کلام بررسی می‌شــود. )حسان، 2004: 2( بنا بر 
بحث خروج از هنجار متعارف زبان، اگر در گزاره‌ای یکی از انواع سه‌گانۀ فعل به کار رود 
و بر زمانی غیر از زمان خویش دلالت نماید، ضروری است سبب این عدول و معنای نهفته 
در ورای آن مشخص شود؛ به‌ دیگر بیان، در چنین موقعیتی قائل شدن به دو ماهیت صرفی 
و نحوی برای فعل پذیرفتنی نیســت و فعل در هر حــال از تعریف قدما »دلالت بر وقوع 
یک مفهوم در یک بازۀ زمانی معین توســط فاعلی معین« خارج نمی‌شود. )فرضی‌شوب و 

محمدی‌نژاد، 1398: 37(
گفتنی است تغییر زمان و حالت فعل یکی از ویژگی‌های عمدۀ زبانی قرآن کریم به‌شمار 

می‌آید و خداوند از این ابزار در جهت رنگارنگ ساختن گفتمان قرآنی سود جسته است.

3ـ1ـ استمرار و دوام خلقت
َّذينَ آمَنوُا وَعَمِلُوا  َّهُ يبَْدَؤُا الخَْلْقَ ثمَُّ يعُيدُهُ ليِجَْزِيَ ال آیــۀ ﴿إلِيَْهِ مَرْجِعُكُمْ جَميعاً وَعْدَ الّل حَقًّا إنِ
َّذينَ كَفَرُوا لهَُمْ شَرابٌ مِنْ حَميمٍ وَعَذابٌ ألَيمٌ بمِا كانوُا يكَْفُرُون‏﴾؛ )یونس/4(  الحِاتِ باِلقِْسْطِ وَال الصَّ
»بازگشــت همۀ شما فقط به سوى اوست. ]خدا شــما را وعده داد[ وعده‏اى حق و ثابت. 
ب‏ىترديد اوســت كه جهان آفرينش را م‏ىآفريند، ســپس آن را ]به قيامت‏[ بازم‏ىگرداند تا 
كسانى را كه ايمان آورده‏اند و كارهاى شايسته انجام داده‏اند، به عدالت و انصاف پاداش دهد 
و براى كســانى كه كافر شدند، به يكفر كفرى كه همواره م‏ىورزيدند، شربتى از آب بسيار 

جوشان و عذابى دردناك است.« 
در شــاهد مثال فوق، فعل »يبَدَْؤُا« می‌بایست به صورت ماضی می‌آمد؛ زیرا آفرینش اولیۀ 
انســان مربوط به زمان گذشته اســت، اما برخلاف هنجار متعارف زبان به صورت مضارع 
آورده شــده تا آن را به فعل »یعُیدُ« وصل کند و خبر از حشر دهد و اینکه توانایی بر ابتداء 
خلقت، خبر از اعادۀ آن نیز می‌دهد؛ )ابن‌عاشور، 1984: 11، 16( به بیان دیگر، در این آیه با 
کاربست تعبیر »إلِيَْهِ مَرْجِعُكُمْ جَميعاً« از اصل دوم دین، یعنی معاد، سخن به میان آمده است 
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که این اصل یکبار با تقدیم »إلیه« در عبارت مذکور و بار دیگر با اضافۀ کلمۀ »وعد« به »الله« 
و نیز اســتفاده از مفعول مطلق »حقا« در آیه مورد تأکید واقع شــده است. در ادامه نیز تعبیر 
»يبَْدَؤُا الخَْلْقَ ثمَُّ يعُيدُهُ« به عنوان بیان‌کنندۀ علت حقانیت این اصل )معاد( آمده است. )رشید 
رضا، 1947: 11، 298( این تأکیدات بیانگر آن است که آغاز زندگی و حرکت آدمی از ناحیۀ 
پروردگار شروع شده و نخستین جرقۀ حیات از او پدید آمده، لذا پایان این حرکت تکاملی 
هم به ســوی خود اوســت و خداوند قادر بر انجام این اعاده است. بنابراین کاربست فعل 
مضارع »یبدأ« همۀ ازمنه را شــامل می‌شود و نشان می‌دهد امر خلقت تنها منحصر به زمان 
گذشته نیست بلکه در هر زمان، طبق ارداۀ الهی ممکن است اتفاق بیافتد. در تأیید این مطلب 
می‌توان به قول صاحب المیزان اشــاره کرد. وی می‌گوید: »استعمال فعل یبَدؤا به صورت 
مضارع بر این نکته دلالت دارد که‌ آفرینش خداوند نوعی رحمت است و خداوند می‌خواهد 
تا با ادامۀ این رحمت سبب کمال مخلوق شود. پس رحمتش را تا زمان معین ادامه می‌دهد 
و اين برخوردارى هم‌چنان ادامه دارد تا مدت معين و چون انســان در زندگی خود پیوسته 
از این رحمت، موجودیت و حیات برخوردار است، لذا فعل به صورت مضارع آمد تا افادۀ 
استمرار کند. از سوی دیگر ذکر فعل یعُیدُ به صورت مضارع نیز نشان می‌دهد که این حیات 
و رحمت دارای سرآمدی مشخص است و به معنای بازگشتن به سوى خداى تعالى است؛ 
به همان جاىي كه از آنجا نازل شــده بود و چون آنچه نزد خدا است، باقى است، پس اين 
موجود نيز باقى اســت.« )طباطبایی، 1374: 10، 11( پس مشاهده می‌شود که این عدول از 
زبان معیار مانع انسجام آیه نیست، بلکه با تأمل در مفهوم آیه می‌توان گفت که انسجام معنایی 

آیه به وسیلۀ کاربست ادات پیوند زمانی، فعل مستقبل، تأمین شده است.

3ـ2ـ ایجاد فرصت تغییر
َّذينَ لا يرَْجُونَ  ــرَّ اسْتعِْجالهَُمْ باِلخَْيْرِ لقَُضِيَ إلِيَْهِمْ أجََلُهُمْ فنَذََرُ ال لُ اللهُ للِنَّاسِ الشَّ آیۀ ﴿وَلوَْ يعَُجِّ
لقِاءَنــا في‏ طُغْيانهِِمْ يعَْمَهُــونَ﴾؛ )یونس/11( »و اگر خدا براى مــردم در عذاب و مجازات، 
همان‌گونه كه آنان در طلب خير و خوشــى شــتاب دارند، شــتاب م‏ىورزيد، قطعاً مدت 
عمرشــان ]با نزول عذاب و مجازات‏[ پايان مي‏ىافت پس كسانى را كه ديدارِ ]قيامت‏ِ[ ما ]و 
محاســبه شدن اعمالشان را[ اميد ندارند، وا م‏ىگذاريم تا در طغيانشان سرگردان بمانند.« از 
لُ« برخلاف زبان معیار آمده است و اگر قرار بود بر  همین قبیل است. در این آیه فعل »یعَُجِّ
اساس هنجار متعارف زبان خودکار بیاید، باید به صورت ماضی »استعجل الله« )فخر رازی، 
لَ الله« می‌آمد؛ زیرا حرف شرط »لو« در اصل و نیز با توجه به فعل  1420: 17، 219( یا »عجَّ
مســتعمل در جواب آن )قضي(، به فعل ماضی  اختصــاص دارد و زمانی به‌کار می‌رود که 
یقین به انتفاء شرط وجود داشته باشد، بنابراین انتفاء شرط، مستلزم انتفاء جزاست )ابن‌هشام 
‌انصاری، 1378: 1، 336(، از سوی دیگر فعل ماضی معنای محقق الوقوع بودن فعل را نشان 
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 می‌دهد؛ یعنی اگر خداوند در درخواست‌های شر اینان نیز همانند درخواست‌های خیرشان 

شــتاب می‌ورزیــد و آن را محقق می‌کرد، پس زمان هلاکت آنان پیــش از موعد خود فرا 
می‌رسید و عذاب بر آن‌ها مستولی می‌شد؛ زیرا آنان پیوسته عذاب خداوند را طلب می‌کردند 
لُ  و می‌گفتند: پس این عذاب که صحبتش را می‌کنید، کی می‌رسد؟! لکن عبارت »وَلوَْ يعَُجِّ
ُ« متضمن معنای نفی تعجیل است. نیز خداوند در این آیه به صورت مستقبل سخن گفت  اللَّ
تا انســجام و هماهنگی را در آیه حاکم کند و به گفتۀ برخی مفسران )زمخشری، 1407: 2، 
332؛ ابوحیان‌ اندلســی، 1420: 6، 19(  در اجلشان شتاب نورزید و مدت عمرشان به پایان 
نرسید تا آن‌ها با حیرت شدیدتری در طغیان خود سرگردان بمانند. )طباطبایی، 1374: 10، 
26( همچنیــن بــرای اتمام حجت نیز به آن‌ها فرصتی دوباره داد تا شــاید ایمان بیاورند و 
رســتگاری بجویند؛ )فخر رازی، 1420: 17، 219( به‌ بیان دیگر، با کاربســت فعل مضارع 
لُ« در موضع فعل ماضی، این معنا به مخاطب انتقال داده می‌شود که خداوند هیچگاه  »يعَُجِّ
برحسب خواستۀ انسان‌ها به تعجیل شر، مبادرت نمی‌کند، بلکه اساس عالم هستی بر رفق و 
مدارا با انواع مخلوقات و ابقای آن‌ها تا زمان تعیین‌شده برای ایشان استوار است. لذا این امر 

پیوسته برقرار بوده و خواهد بود. )ابن‌عاشور، 1984: 11، 29(

3ـ3ـ تحقق وعده‌ها
ُ شَــهيدٌ عَلى‏ ما  َّذي نعَِدُهُمْ أوَْ نتَوََفَّينََّكَ فإَِليَْنا مَرْجِعُهُمْ ثمَُّ اللَّ در آیــۀ ﴿وَإمَِّا نرُِينََّكَ بعَْــضَ ال
يفَْعَلُونَ﴾؛ )یونس/46( »اگر پاره‏اى از عذاب‏هاىي را كه ]به ســبب كفرشــان‏[ به آنان وعده 
م‏ىدهيم، به تو نشان دهيم ]م‏ىبينى كه عذابى سخت و دردناك است‏[ يا اگر ]پيش از آنكه 
عذاب آنان را به تو نشان دهيم‏[ تو را قبض روح كنيم ]اندوه مخور كه در قيامت، عذابشان را 
خواهى ديد[ پس بازگشتشان به سوى ماست آنگاه خدا بر آنچه انجام م‏ىدهند، گواه است.« 
نیز می‌توان شــاهد خروج از زبان معیار بود. در این آیه قاعده این بود که فعل »نعدهم« به 
صــورت ماضی بیاید؛ زیرا خداوند از زمان‌های قبل به کفار وعدۀ عذاب داده اســت، پس 
نمی‌بایســت به صورت مضارع بیاید با این وجــود از زبان معیار عدول کرده و به صورت 

مضارع آمده است.
به گفتۀ صاحــب روح المعانی مراد از »نعدهم« همان »وعدناهم« اســت؛ اما به صورت 
مستقبل آمد تا دلالت بر تجدد و استمرار کند؛ یعنی وعده‌های الهی پیوسته به اشکال مختلف 
تکرار می‌شوند؛ خواه بعضی از آن‌ وعده‌ها و عذاب‌ها در زمان حیات رسول )صلی ‌الله ‌علیه‌ 
وآله( بر ملت‌ها نازل شود و خواه بعد از وفات آن حضرت؛ بنابراین نزول آن‌ها پیوسته در 

شکل‌های گوناگون جاری و ساری است. )آلوسی، 1415: 6، 123(
دلیل دیگر در کاربرد فعل مضارع، تصویرســازی عذاب برای کافران و استحضار آن در 
برابر دیدگان ایشان اســت تا هم هشدار و انذاری بر ایشان باشد )آلوسی، 1415: 6، 124( 
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و هم با حاضر ساختن فکر عذاب در ذهنشان، سبب رنجش و عذاب دنیوی در آنان شود. 
بنابراین خواننده با تأمل در آیه و مفهوم آن در می‌یابد که آوردن ماضی با لفظ مســتقبل از 
بلاغت و انسجام آیه نکاسته است، بلکه برای بیان نکته‌ای مهم به این صورت آورده شد که 

با مفهوم آیه نیز سازگاری و هماهنگی بیشتری پیدا کرده است.

3ـ4ـ مداومت در وساطت و شفاعت
وْعُ وَجاءَتْهُ البْشُْرى‏ يجُادِلنُا في‏ قوَْمِ لوُط﴾؛ )هود/74( »پس  ا ذَهَبَ عَنْ إبِرْاهيمَ الرَّ در آیۀ ﴿فلََمَّ
هنگامى كه ترس و دلهره از ابراهيم برطرف شد و آن مژده به او رسيد، با ما دربارۀ قوم لوط 
]بــه قصد دفع عذاب از آنان‏[ به گفتگو پرداخت.« فعــل »يجُادلِنُا« به صورت مضارع آمده 
اســت در صورتی که كلمۀ »لما« به فعل ماضى اختصاص دارد، )ابن‌هشام انصاری، 1378: 
1، 369( اما در آیۀ مورد بحث، جواب آن به صورت فعل مضارع اســتعمال شــده و آیه از 
زبان معیار عدول کرده است. بنا به گفتۀ برخی از مفسران، دلیل آوردن فعل مضارع از باب 
حکایت حال گذشــته است، نه اینکه بخواهد خبر از آینده دهد و بفرماید حضرت ابراهیم 
)علیه ‌الســام( بعد از این هم مجادله می‌کرده است. )طباطبایی، 1374: 10، 486( همچنین 
بــه گفتۀ برخی دیگر )فخر رازی،1420: 18، 376( اعتراض و مخالفت به امر خداوند برای 
صرف نظر از عذاب قوم لوط نیز نیســت؛ زیرا ادامۀ آیه دربارۀ حلیم بودن ابراهیم ســخن 
می‌گویــد و این موضوع با مخالفت با امر خداوند ســازگاری ندارد. بلکه مجادلۀ حضرت 
ابراهیم برای طلب شفاعت و یا تأخیر عذاب بوده است تا شاید قوم لوط توبه کنند و ایمان 

بیاورند. )آلوسی،1415 : 6، 299؛ فخر رازی، 1420: 18، 377(
اما اینکه چرا جواب »لما« به صورت مضارع آورده شد، با توجه به آیۀ بعد که در وصف 
حلیم بودن و دلســوز بودن حضرت ابراهیم اســت، می‌توان گفت که خداوند می‌خواهد با 
آوردن فعل مجادله به صورت مضارع، آن عمل انسان‌دوستانه و حالت عجیب آن حضرت 
را برای اهمیت به مردم و دلســوزی برای آنان، پیش چشم شنونده ظاهر سازد. )ابن‌عاشور، 

1984: 11، 299؛ آلوسی، 1415: 6، 300(
از ســوی دیگر در میان قوم لوط، حضرت لوط نبی )علیه ‌السلام( حضور داشت که جزء 
بستگان آن حضرت به ‌شمار می‌رفت. بنابراین، با کاربرد فعل مضارع همّ و غم حضرت ابراهیم 
)علیه ‌السلام( نسبت به نجات آشنای خود به مخاطب انتقال داده می‌شود. اتفاقاً تعابیر »حلیم«، 
اهٌ مُنيِب﴾‏ )هود/75( نیز موید این معناســت که آن  »أواه« و»منیب« در آیۀ ﴿إنَِّ إبِرْاهِيمَ لحََليِمٌ أوََّ
حضرت، افزون بر حلم و صبر بسیار، از روحیۀ بخشندگی و صفح بالایی برخوردار بوده است. 

لذا از طریق گفتگوی با خداوند، برای قوم لوط نبی تقاضای مهلت می‌کند.
بر اســاس آنچه گفته شد غرض معنایی در ورای این عدول، استحضار صورت غریب و 
امری عجیب و موضوع وساطت و شفاعت حضرت ابراهیم )علیه ‌السلام( در ذهن شنونده 
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 است و این هرگز مخالفت با انسجام آیه به ‌شمار نمی‌آید، بلکه اعجاز بلاغت سخن خداوند 

متعال را می‌رساند که در عین خروج از زبان معیار و تغییر سبک، انسجام و هماهنگی آیه را 
حفظ کرده است و معانی ظریف و مهمی را با خود همراه دارد.

3ـ5ـ عمومیت ترفیع درجات
آیۀ ﴿فبَدََأَ بأَِوْعِيتَهِِمْ قبَْلَ وِعاءِ أخَيهِ ثمَُّ اسْــتخَْرَجَها مِنْ وِعاءِ أخَيهِ كَذلكَِ كِدْنا ليِوُسُفَ ما كانَ 
ُ نرَْفعَُ دَرَجاتٍ مَنْ نشَاءُ وَفوَْقَ كُلِّ ذي عِلْمٍ عَليم﴾‏؛  ليِأَْخُذَ أخَاهُ في‏ دينِ المَْلِكِ إلِاَّ أنَْ يشَــاءَ اللَّ
)یوسف/76( »پس ]يوســف‏[ پيش از ]بررس‏ى[ بارِ برادرش، شــروع به ]بررس‏ى[ بارهاى 
]ديگر[ برادران كرد، آنگاه آبخورى پادشــاه را از بار برادرش بيرون آورد. ما اين‏گونه براى 
يوســف چاره‏انديشى نموديم؛ زيرا او نم‏ىتوانست بر پايه قوانين پادشاه ]مصر[ برادرش را 
بازداشت كند؛ مگر اينكه خدا بخواهد ]بازداشت برادرش از راهى ديگر عملى شود[. هر كه 

را بخواهيم ]به‏[ درجاتى بالا م‏ىبريم و برتر از هر صاحب دانشى، دانشمندى است.«
آیۀ فوق پیرامون یکی از رخدادهای داستان حضرت يوسف )علیه ‌السلام( می‌باشد، بدین 
صورت که ایشــان م‏ىخواست برادر خود را از مراجعت به كنعان بازداشته و نزد خود نگاه 
دارد و اين كار را در دين و سنتى كه در كشور مصر حكمفرما بود، نم‏ىتوانست انجام دهد؛ 
زيرا در قانون مصريان حكم سارق اين نبود كه دزد، بردۀ صاحبِ مال شود؛ به همين جهت 
يوسف به امر خدا اين نقشه را عليه برادران ريخت كه پيمانه را در بار بنيامين بگذارد، آنگاه 
اعلام كند كه شما سارق هستید و ايشان انكار كنند و او بگويد: »حال اگر پیمانۀ عزیز مصر 
در بار ىكي از شما بود، يكفرش چه خواهد بود؟« ايشان هم بگويند: »يكفر سارق در دين ما 
اين اســت كه برده صاحب مال شود«، يوسف هم ايشان را با اعتقاد و قانون دينى خودشان 
مؤاخذه نمايد و بتواند برادرش بنیامین را نزد خود نگاه دارد و به ‌وسیلۀ همین عمل، سبب 

توبۀ برادرانش شود. )طباطبایی، 1374: 11، 308(
كلمۀ »كذلك« نیز اشــاره به نقشۀ يوســف دارد و اگر آن را يكد ناميد، براى اين بوده كه 
برادران از آن نقشــه سر در نياورند و اگر می‌فهميدند، نقشۀ ایشان عملی نمی‌شد و برادران 
نیز به هيچ وجه به دادن برادر خود بنيامين رضايت نم‏ىدادند و اين خود يكد است. چيزى 
كه هســت اين يكد به الهام خداى ســبحان يا وحى او بوده است. از همین ‌رو خداوند اين 
نقشه را يكد ناميده و به خود نسبت داده است؛ البته این طور نیست که هر کیدی ظلم باشد 
و نتوان آن را به خداوند نســبت داد، بلکه مکر و اظلال و اســتدراج را در صورتی ‌که ظلم 

نباشد، می‌توان به او نسبت داد. )طباطبایی، 1374: 11، 307(
همان‌طور که مشاهده می‌شــود، لفظ »نرَفَعُ« به صورت مستقبل آورده شده، در حالی که 
نقشۀ یوسف قبلًا اتفاق افتاده و به پایان رسیده است. علت کاربرد فعل مضارع در این آیه آن 
است که نشان دهد بحث بالا بردن درجات، یک سنت الهی بوده و سنت‌های الهی مختص 
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یک زمان خاص غیر از دیگر زمان‌ها یا فردی خاص غیر از سایر افراد نیست، بلکه خداوند 
به اشکال مختلف، انسان‌هایی را که سزاوار رفعت هستند، در طول زمان‌های مختلف بزرگی 
می‌دهــد. پس معنای آیه چنین می‌شــود: »خداوند در طول تاریــخ، درجات هرکس را که 
بخواهد، بالا می‌برد؛ همان‌طور که حضرت یوســف را در جهت انجام این حیله هدایت و 
راهنمایی کرد.« )فخر رازی، 1420: 18، 489( لذا برای بیان این نکته فعل مضارع استعمال 
شــده است و اگر فعل به‌ صورت ماضی به کار می‌رفت، چنین برداشت می‌شد که کمک و 

راهنمایی خداوند برای بالا بردن درجه، فقط مختص به حضرت یوسف است.

3ـ6ـ تناسب کار و جزا
﴿يقَْــدُمُ قوَْمَهُ يوَْمَ القِْيامَةِ فأََوْرَدَهُمُ النَّارَ وَبئِْسَ الـْـوِرْدُ المَْوْرُودُ﴾؛ )هود/98( »]فرعون‏[ روز 
قيامت پيشاپيش قومش م‏ىرود، پس آنان را به آتش درم‏ىآورد و بد نصيب و سهمى است 

]آتش‏ى[ كه در آن وارد م‏ىشود.«
در ایــن آیه قاعده این بود که همۀ افعال یا به صــورت ماضی بیایند که بر محقق الوقوع 
بودن قیامت دلالت کنند، یا همه به صورت مستقبل بیایند که بر زمان آینده‌ای )روز قیامت( 
که هنوز اتفاق نیفتاده است، دلالت داشته باشند. لکن در اینجا ابتدا به صورت مستقبل آمده 
و ســپس به صورت ماضی و باید گفت که آیه به نوعی از اقتضای ظاهر عدول کرده است. 
در توجیه اینکه چرا فعل »یقَدُمُ« به صورت مستقبل آمده، باید گفت قرآن مجید با کاربست 
فعل مضارع بر آن است که صورت فعل فرعون را هم در زمان حال و هم در زمان آینده به 
نمایش بگذارد. )فخررازی، 1420: 18، 394( و اینکه به نوعی زمان آینده )قیامت( را به زمان 
حال تشبیه کند تا بگوید فرعون همان‌طور که در دنیا پیروانش را به سوی دریا راهنمایی کرد 
و ســبب غرق شدنشــان گردید، در روز قیامت نیز که وقوعش قطعاً حتمی است، به سوی 
آتش واردشــان می‌کند و همان‌طور که در دنیا پیشــاپیش آنان بود، در آن روز نیز پیشاپیش 
آنان به سوی آتش می‌رود و پیروانش را هم بر آتش وارد می‌کند و بد واردکننده‌ای است به 
سوی آتش. )زمخشری، 1407: 2، 426؛ فخررازی، 1420: 18، 394( بنابراین شاید خواننده 
علی‌الظاهر متوجه گسستگی در زمان افعال و تغییر سبکی شود، لکن انسجام معنایی آیه جز 

در پرتو این عدول ممکن نمی‌شد.

3ـ7ـ اصرار و پافشاری بر عمل
َّا لنَرَاها في‏  آیۀ ﴿وَقالَ نسِْــوَةٌ فيِ المَْدينهَ امْرَأتَُ العَْزيزِ ترُاوِدُ فتَاها عَنْ نفَْسِهِ قَدْ شَغَفَها حُبًّا إنِ
ضَلالٍ مُبين‏﴾؛ )یوسف/30( »و گروهى از زنان در شهر شايع كردند كه: همسر عزيز ]مصر[ 
در حالى كه عشق آن نوجوان در درون قلبش نفوذ كرده، از او درخواست كام‌جوىي مك‏ىند، 

يقيناً ما او را در گمراهى آشكارى م‏ىبينيم.«



سال دوّم
شمارة دوّم

پیاپی: 4
بهار و تابستان 

1398

69

�� 
خوانش

س 
بک‏شناخت


ی
 فراهنجاری نحوی در






قصص 

قرآنی 

 لفظ »ترُاوِدُ« در آیۀ فوق به صورت مضارع آورده شده است، در حالی ‌که این فعل مربوط 

به گذشته می‌باشد و می‌بایست به صورت ماضی می‌آمد، از این ‌رو از اصل خود عدول کرده 
اســت. ابن‌عاشور این آیه را به فعل »یجُادلنُا« در آیۀ 74 سورۀ هود، که توضیحش قبلًا ذکر 
شد، ارجاع داده است و علت این عدول را استحضار عمل زشت و شنیع همسر عزیر مصر 
پیش چشم شنونده می‌داند؛ به طوری که زنان مصر این عمل را در خودشان انکار می‌کردند 
تا سرزنش و نفرت مردم را نسبت به همسر عزیز مصر، به خاطر حسادتی که نسبت به وی 
داشــتند، برانگیزانند. )ابن‌عاشور، 1984: 12، 54( همچنین زنان مصر نمی‌توانستند صورت 
عمل زشتی را که همسر عزیز مصر در گذشته مرتکب شد، از خیالشان جدا سازند و پیوسته 
آن را پیش چشمشان حاضر می‌ساختند. )رضایی، 1384: 95( از همین‌ رو هنگام بیان آن از 
فعل مستقبل استفاده می‌کردند. آلوسی نیز علت این عدول را دوام و استمرار فعل در گذشته 
می‌داند؛ زیرا حضرت یوسف )علیه ‌السلام( بنا به درخواست‌های مستمر همسر عزیز مصر 
ناچار به زندان افتاده اســت. )آلوسی، 1415: 6، 416( باید گفت که هر دو موضوع صحیح 
است، اما ممکن است تفسیر ابن‌عاشور از نظر خواننده صحیح‌تر باشد؛ زیرا شایعۀ زنان مصر 
بعد از مراودۀ اول اتفاق افتاده اســت که به علت ســرزنش بیش از اندازۀ آنان منجر به این 
می‌شــود که زلیخا آنان را به مهمانی دعوت کرده و حضرت را به آنان نشــان دهد و در آن 

زمان هنوز زندانی در کار نبوده است.
به نظر نویسنده، نکتۀ زیبایی‌شناختی در ورای نظر آلوسی مبنی بر استمرار و تکرار دفعات 
مراودۀ همسر عزیز در گذشته، مسالۀ قوت ایمان حضرت یوسف است؛ به‌ بیان دیگر، گرچه 
همسر عزیز به کرات نسبت به آن حضرت ابراز اشتیاق داشته است، لکن یوسف در تمام آن 
موارد، خود را از آلودگی به گناه بازمی‌داشت و این بیانگر نهایت ایمان و خویشتن‌داری آن 
حضرت است. بنابراین خواننده با تأمل در نکات فوق متوجه می‌شود که هیچ ناهماهنگی در 

آیه مشاهده نمی‌شود و آیه از انسجام معنایی بالایی برخوردار است.

3ـ8ـ اثبات اختیار و نفی جبر
ِّكُمْ فمََنْ شاءَ فلَْيؤُْمِنْ وَمَنْ  از دیگر موارد فراهنجاری نحوی می‌توان به آیۀ ﴿وَقلُِ الحَْقُّ مِنْ رَب
المِينَ ناراً أحَاطَ بهِِمْ سُرادِقهُا وَإنِْ يسَْتغَيثوُا يغُاثوُا بمِاءٍ كَالمُْهْلِ يشَْوِي  َّا أعَْتدَْنا للِظَّ شــاءَ فلَْيكَْفُرْ إنِ
ــرابُ وَســاءَتْ مُرْتفََقا﴾؛ )کهف/29( »و بگو: ]سخن‏[ حق ]كه قرآن است‏[  الوُْجُوهَ بئِْسَ الشَّ
فقط از سوى پروردگار شماست. پس هر كه خواست ايمان بياورد و هر كه خواست، كافر 
شــود. به يقين ما براى ستمكاران آتشى آماده كرده‏ايم كه سراپرده‏هايش بر آنان احاطه دارد 
و اگر ]از شدت تشنگ‏ى[ استغاثه كنند با آبى چون مس گداخته كه چهره‏ها را بريان مك‏ىند، 
]به اســتغاثه آنان‏[ جواب گويند؛ بد آشاميدنى و بد جايگاهى است«، اشاره کرد. در این آیه 
دو فعل »يؤُْمنِْ« و »يكَْفُرْ« از قاعده خارج شــده و به صورت مســتقبل آمده‌اند. در صورتی 
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که خداوند تعالی در این آیه دربارۀ روز قیامت و حســاب و کتاب آن روز سخن می‌گوید 
و ایمان و کفر هر چه بوده اســت، مربوط به زمان قبل از قیامت می‌باشــد که می‌بایست به 

صورت ماضی آورده می‌شد.
به نظر می‌رســد مفهوم آیه با توجه به کاربرد فعل ماضی »شــاء« چنین است که هر کس 
ایمان را در روز ازل اختیار کرد و ارادۀ خداوند نیز بر آن اســتوار شــد، ایمان آورد و هرکه 
از ابتدا به جانب کفر گروید و خداوند هم خواستۀ او را مقدر گردانید، کافر شد. بنابراین با 
کاربست فعل مضارع این معنا به خواننده انتقال داده می‌شود که هر که بخواهد یکی از این 
دو امر )ایمان و کفر( را برگزیند یا اینکه هر یک از این دو را که بی‌شــک در حال حاضر 
به یکی از آن‌ها متلبس اســت، اســتمرار دهد، اراده و نیت او بر تداوم آن نوعی تجدید در 
انجام آن به ‌شــمار می‌آید؛ به بیان دیگر، با کاربست فعل مضارع به‌ جای ماضی مسألۀ جبر 
مردود می‌شــود؛ بدین نحو که اگر فردی از ابتدا به جانب ایمان گروید، حتی اگر بخواهد 
همچنان بر ایمان بماند، همین خواســت او نشان‌دهندۀ تجدید ایمان اوست. یعنی این‌گونه 
نیست که چون از پیش ایمان را پذیرفته است، برای خود تضمین کرده إلی‌الأبد اهل ‌ایمان 
باشــد، بلکه می‌تواند هر لحظه اســتمرار آن را اراده کند و در هربار ارادۀ او، ایمانی نو در 
قلبش پدیدار می‌شــود، نه اینکه ادامۀ همان ایمان اولیۀ او باشــد. )فخر رازی، 1420: 21، 
459( همچنین بنا به گفتۀ برخی از مفســران در این گفتار تهدید و وعید )ابوحیان‌اندلسی، 
1420: 7، 168؛ آلوسی، 1415: 8، 253( دیده می‌شود؛ همان‌طور که در زبان محاوره از باب 
تهدید و تخویف گفته می‌شود: »هر چه خواستی انجام بده، خوب یا بد؛ خودت مسـؤلی.« 
و اینکه به جای ماضی، لفظ مســتقبل به کار برده شــده است، برای اظهار استغناء خداوند 
)فخر رازی، 1420: 21، 459؛ آلوسی، 1415: 8، 253( نسبت به ایمان یا کفر بندگان است؛ 
یعنی می‌خواهد بفرماید که ایمان یا کفر شما چه سود داشته باشد، چه ضرر، هر دو به خود 
بنده باز می‌گردد و خداوند نیازی به تبعیت بندگانش ندارد. همچنان‌که این دو فعل استمرار 
)ابن‌عاشــور، 1984: 15، 57( در گذشته، حال و آینده را نیز می‌رساند؛ یعنی ایمانتان در هر 

زمان و به هر مقدار که باشد، سودش برای خودتان است و نه برای خداوند.

3ـ9ـ رسوخ کفر و پندارهای باطل
َّا أعَْتدَْنا جَهَنَّمَ للِْكافرِينَ نزُُلا﴾؛  َّذينَ كَفَرُوا أنَْ يتََّخِذُوا عِبادي مِنْ دُوني‏ أوَْليِاءَ إنِ ﴿أَ فحََسِــبَ ال
)کهف/102( »آيا كســانى كه كافرند، پنداشته‏اند كه بندگان مرا به جاى من سرپرستان خود 
م‏ىگيرند ]براى آنان در دنيا و آخرت كارى انجام م‏ىدهند؟! چنين نيست قطعاً[ ما دوزخ را 

براى پذيراىي كافران آماده كرده‏ايم.« 
در این شاهد مثال فعل »یتََّخِذُوا« از قاعده خارج شده است و به صورت مستقبل آمده تا 
بر استمرار و تجدد در دنیا )حال( و آخرت )آینده( دلالت کند. )ابن‌عاشور، 1984: 15، 57( 
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 یعنی خداوند با حالت تحکم به کافران می‌فرماید: »آیا کسانی که کافر شدند، می‌پندارند که 

اگر غیر خدا را در روز قیامت برای خود اولیاء و سرپرســت بگیرند، همان‌طور که در دنیا 
آن‌ها را به سرپرســتی گرفتند، عبادتشــان در دنیا به حال آن‌ها سودی دارد یا اینکه در روز 
قیامت عذاب را از آن‌ها دفع خواهد کرد؟!« )ســمرقندی، 1993: 2، 364( به دیگر ســخن، 
قرآن کریم با کاربست استفهام توبیخی و فعل مضارع »یتخذوا« نشان می‌دهد که کافران حتی 
در روز قیامت نیز از پندارهای باطل خود دست برنمی‌دارند. )ابن‌عاشور، 1984: 15، 140( 
این امر بیانگر رسوخ کفر در وجود آن‌ها و آمیختگی آن با وجودشان است. بنابراین انحراف 
از معیار فوق نه تنها از انسجام آیه نکاسته است، بلکه قرآن کریم از لفظ مستقبل استفاده کرد 
تا به صورت مختصر و مفید مقصودش را به مخاطب برساند و با یک فعل، ذهن شنونده را 

به هر دو زمان ارجاع دهد و این از نشانه‌های کلام بلیغ است.

4ـ نتیجه‌گیری
تعبیر از ماضی با لفظ اســتقبال نوعی خلافِ آمد اســت که گویندۀ بلیغ را وا می‌دارد تا 
بــا هدف القای معنــا و مفهومی خاص به مخاطب، بدان مبادرت ورزد. بررســی داده‌ها و 

گزاره‌های قرآنی مشتمل بر این پدیده موارد زیر را فرادید قرار می‌دهد: 
1ـ تغییر ســبکی قرآن کریم در قالب عدول از زمان ماضی به مســتقبل، می‌تواند مفاهیم 
ارزشمندی همچون اثبات اختیار و نفی جبر، رسوخ کفر و پندارهای باطل، عمومیت ترفیع 
درجات، تناسب کار و جزا و غیره را بر خواننده عرضه کند و کارکردهای متنوعی از جمله 

کارکرد انگیزشی، اکتشافی، ارتباطی و زیبایی‌شناختی داشته باشد.
2ـ چرایی تغییرات ســبکی از جمله تعبیر از ماضی با زمان اســتقبال در آیات مختلف را 

می‌توان به بافت و هم‌متن )هم‌متن واژگانی و هم‌متن دستوری( و ... نسبت داد.
3ـ تعبیر از ماضی با لفظ استقبال نه یک خطای زبانی، بلکه استفاده‌ای خلاقانه و بدیع از 

امکانات زبانی به شمار می‌آید که نکات معنایی متمیزانه‌ای به همراه دارد.

کتابنامه
ـ قرآن کریم -
ـ آرلاتو، آنتونی، )1373ش(: درآمدی بر زبان‌شناسی تاریخی، ترجمۀ یحیی مدرسی، تهران: پژوهشگاه  -

علوم انسانی و مطالعات فرهنگی.
ـ آلوسی، سید محمود، )1415ق(: روح‌المعاني في تفسير القرآن العظيم، بیروت: دار الکتب ‌العلمیه. -
ـ ابن‌فارس، احمد، )1404ق(: معجم مقاييس ‌اللغه، تحقیق محمد عبدالسلام هارون، قم: مکتب الأعلام  -

الإسلامی.
ـ ابن‌هشــام ‌انصاری، ابومحمد جمال‌الدين، )1378ش(: مغنی ‌اللبیب عن کتب الأعاریب، تحقیق مازن  -

المبارک و محمد علی حمدالله و سعید الأفغاني، تهران: ناصرخسرو.
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ـ ابوحیان ‌اندلسی، محمد بن یوسف، )1420ق(: البحر المحیط فی التفسیر، بیروت: دارالفکر. -
ـ اختیار، منصور، )1348ش(: معنی‌شناسی، تهران: دانشگاه تهران. -
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ـ بستانى، فواد أفرام، )1375ش(: فرهنگ ابجدي، ترجمۀ رضا مهیار، تهران: اسلامی، چاپ دوم. -
ـ رجایی، مهدی و محمد خاقانی‌اصفهانی، )1393ش(: »نقش هنجارگریزی واژگانی در کشف لایه‌های  -

معنایی قرآن کریم«، پژوهش‌های زبان‌شناختی قرآن، سال سوم، شمارۀ2 )پیاپی6(، صص117ـ132.
ـ رضایی، غلام‌عباس، )1384ش(: »موارد خروج کلام از مقتضای ظاهر«، تهران: مجلۀ دانشکدۀ ادبیاّت  -

و علوم انسانی دانشگاه تهران، ش173، صص83ـ102.
ـ زرین‌کوب، عبدالحسین، )1357(: ارسطو و فن شعر، تهران: امیرکبیر، چاپ اول. -
ـ زمخشــری، محمود بن عمر، )1407ق(: الکشــاف عن حقائق غوامــض التنزیل، بیروت: دار الکتب  -

العربی، چاپ سوم.
ـ ســمرقندى، ابولیث نصر بن‌ محمد، )1993م(: بحر العلوم‏، تحقیق علی محمد معوّض و عادل احمد  -

عبدالموجود، بیروت: دار الکتب العلمیه.
ـ طباطبایی، سید محمد‌حسین، )1374ش(: المیزان فی تفسیر القرآن، ترجمۀ محمدباقر موسوی همدانی،  -

قم: جامعۀ مدرسین، چاپ پنجم.
ـ عبدالرؤوف، حســین، )1390ش(: سبک‌شناسی قرآن کریم، ترجمۀ پرویز آزادی، تهران: دانشگاه امام  -

صادق.
- عبدالــرؤوف، حســین و ابوالفضل حری، )1378ش(: »سبک‌شناســی قرآن«، زیباشــناخت، ش18،  -

صص327-309.
ـ فتوحی‌ رودمعجنی، محمود، )1395ش(: سبک‌شناسی؛ نظریه‌ها، رویکردها و روش‌ها، تهران: سخن. -
ـ فخر رازی، محمد بن عمر، )1420ق(: التفسير الكبير، بیروت: دار إحياء التراث العربی، چاپ سوم. -
ـ فرضی‌شــوب، فرشــته و مهدی محمدی‌نژاد، )1398ش(: »هنجارگریزی نحوی در گفتمان قرآنی بر  -

پایۀ فرآیند جایگزینی اســم به‌جای فعل«، پژوهش‌های قرآنی، سال بیســت و یکم، شمارۀ1 )پیاپی90(، 
صص31ـ50.

ـ کریمی، مریم، )1389ش(، »مبانی سبک‌شناسی«، کتاب ماه ادبیات، شمارۀ 47 )پیاپی161(، صص80ـ85. -
ـ کواز، محمدکریم، )1426ق(: الأســلوب في الإعجــاز البلاغي للقرآن الکریم، بنغازي: جمعيه الدعوه  -

الإسلاميه العالميه.
ـ مصلوح، سعد، )1404ق(: الأسلوب دراسه إحصائیه، قاهره: دار الفکر العربی، چاپ دوم. -
ـ میرحسینی، سیدمحمد، زهرا سلیمی و نرگس انصاری، )1395ش(: »پیوند آشنایی‌زدایی و ایراد کلام  -

برخلاف اقتضای ظاهر )بررسی موردی التفات و قلب در ده جزء میانی(«، پژوهش‌های قرآنی در ادبیات، 
سال چهارم، شمارۀ 6، صص120ـ142.

ـ نحوی، عدنان علی ‌رضا، )1419ق(: الأســلوب والأســلوبيه بین العلمانيه والأدب الملتزم بالإسلام،  -
ریاض: دار الفحوی للنشر و التوزیع.

- Leech, G. N. (1969): A Linguistic Guide to English Poetry, London: Longman.
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معناشناسی پوشیدنی‏‌ها  در قرآن
)تاریخ دریافت: 99/04/01 تاریخ پذیرش: 99/05/31(

زهرا رضایی1 
عزت ملاابراهیمی2

چکیده
واژگان بســیاری در قرآن کریم بر مفهوم پوشــش دلالت دارند از جمله آن‌ها می‌توان به 
»ســرابیل«، »جلابیب«، »قمیص«، »کســوه«، »عبقری«، »بطائن«، »زرابیّ«، »خُمر«، 
»لبوس«، »ثیاب«، »سابغ«، »مدثر«، »مزمل« و غیره اشاره کرد. این نوشتار درصدد تبیین 
و بررســی واژگانی است که به نوعی با پوشــش و پوشیدنی‌های انسان مرتبط هستند و در 
قرآن کریم مطرح شــده‌اند. پژوهش حاضر برای تبیین آیات مورد نظر از نظریه معناشناسی 
بهره جســته و در جهت کشــف ارتباط بین مفاهیم درون متن از دیدگاه مفســران و اهل 
لغت نیز بهره جسته اســت. روش انجام این پژوهش، توصیفی ـ تحلیلی است و گردآوری 
اطلاعات در آن به صورت اسنادی و کتابخانه‌ای انجام شده است. نگارندگان در این جستار 
برآنند تا واژگان دال بر پوشــش را، که تعدادشان در قرآن کریم به 26 کلمه می‌رسد، در دو 
دسته پوشش‌های مادی و غیرمادی تقسیم‌بندی نموده و از نظر معناشناسی روابط میان این 

واژگان با یکدیگر و حوزه‌های معنایی آن‌ها را استخراج و تحلیل نمایند.
واژگان کلیدی:‌ قرآن کریم، معناشناسی پوشش، پوشیدنی، لباس.

1ـ مقدمه
پوشیدگی در ابتدا یکی از نیاز‌های ضروری انسان بوده است، سپس جنبه اعتقادی، مذهبی 
و ملیتی به خود گرفته است. در قرآن کریم نیز به این پوشش‌ها و انواع و جنس آن‌ها اشاراتی 
شده است. میان کلمات و جملات قرآن پیوستگی معنایی خاصی برقرار است و همگی از 
جانب خداوند حکیم برای القــای پیامی ویژه ترتیب یافته‌اند. هر واژه جایگاه خاص خود 
را داشته و معنای خود را در ارتباط با سایر واژگان قرآن می‌باید. از روش‌های نوین تحقیق 

rezaei.zahra@hotmail.com 1( دانشجوی کارشناسی ارشد، گروه زبان و ادبیات عرب، دانشگاه تهران )نویسنده مسئول(؛
mebrahim@ut.ac.ir 2( استاد تمام، گروه زبان و ادبیات عرب، دانشکده ادبیات، دانشگاه تهران؛
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و پژوهش در قرآن کریم، معناشناســی واژه‌های قرآنی اســت. روش این پژوهش در تبیین 
واژگان دالّ بر پوشیدنی‌ها در قرآن، نیز شیوه معناشناسی است و از میان شاخه‌های مختلف 

این علم، معناشناسی تاریخی و معنایی را دنبال می‌کند.
نکته قابل اهمیتی که قبل از ورود به بحث باید به آن پرداخت، تفاوت تفسیر و معناشناسی 
اســت که در معناشناسی، معنا از حالت واژه‌ای، محدود، منقطع و بریده‌شده خارج می‌شود. 
دیگر نه کلمه و واژه به عنوان یک معناآفرین مطرح اســت و نــه روابط بین‌واژه‌ای خیلی 
کارساز است. واژه و روابط بین‌واژه‌ای مد نظر معناشناس قرار دارد، ولی در مرحله پیشرفته‌تر 
مطالعــه، به معنا می‌پردازد؛ یعنی از واژه و روابط واژه‌ای گذشــته و به فراتر از آن می‌رود. 

)صالحی حاجی‌آبادی، 1397: 151(
معنا‌شناســی، مطالعه علمی معنی است. )صفوی، 1391: 15( موضوع »معنی« را می‌توان 
از دیدگاه روابط مفهومی در ســطح واژگان نظام زبان مورد بحث و بررسی قرار داد. هشت 
نوع رابطه مفهومی در سطح واژگان زبان وجود دارد: »شمول معنایی«1 که رابطه کل و انواع 
را می‌نمایاند؛ به عبارتی هر واژه زیرشــمول را می‌توان نوعی از واژه شــامل دانست؛ نظیر 
رابطه گوســفند و گله؛ »جزء‌واژگی«2 که رابطه‌ کل و اجزاء است؛ نظیر رابطه پیراهن و یقه؛ 
»عضوواژگی«3 رابطه کل و اعضای تشکیل‌دهنده آن کل به حساب می‌آید؛ نظیر رابطه اسب 
و گله؛ »واحدواژگی«4 رابطه میان دو واژه‌ای تلقی می‌شــود که یکی واحد شمارش دیگری 
اســت؛ نظیر رابطه پرس و چلوکباب؛ »هم‌معنایی«5 منظور همان ترادف است؛ ؛ نظیر رابطه 
اتومبیل و ماشــین، البته باید توجه داشت که هم‌معنایی مطلق در میان واحدهای نظام زبان 
ممکن نیســت. »چندمعنایی«6 معانی یک واژه چندمعنی، به نوعی به هم مربوط‌اند و از این 
طریق از واژه‌های مختلفی که با هم همنام به حســاب می‌آیند، متمایز می‌گردند؛ نظیر رابطه 
توپ و سه معنی وسیله بازی، ابزار جنگی و پارچه لوله؛ »تقابل معنایی«7 به انواع تقابل‌های 
معنایی ممکن میان مفهوم واژه‌ها تقســیم می‌گردد؛ نظیر رابطه خرید و فروش؛ »باهم‌آیی«8 
محدودیت وقوع واژه‌ها را در کنار هم نشان می‌دهد، اگر این محدودیت به جایی برسد که 
حضور یک واژه تنها در هم‌نشینی با یک واژه امکان‌پذیر باشد، این باهم‌آیی به صورت مطلق 
درخواهد آمد؛ نظیر رابطه کتاب و کهنه که ما کهنه را با کتاب به کار می‌بریم، اما با اسب به 

کار نمی‌بریم. )همان: 59ـ76(

1) Hyponymy
2) Meronymy
3) Member-collection
4) Portion-mass
5) Synonymy
6) Polysemy
7) Semantic Opposition
8) Collocation
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 از دیگــر مباحــث »معنی«، می‌توان به »حوزه معنایی«1 اشــاره کرد که عبارت اســت از 

مجموعه‌ای از کلمه‌ها که دلالت آن‌ها به هم ارتباط دارد و معمولاً تحت واژه عامی که آن‌ها 
را به هم پیوند می‌دهد، جای می‌گیرند؛ مانند رنگ‌ها که اصطلاح عام »رنگ« شامل واژگانی 
چون »سرخ، آبی، زرد، سبز و سفید و ...« می‌گردد. )مختار عمر، 1385: 73( البته باید توجه 
داشت که در بسیاری از موارد، اعضای یک حوزه معنایی بر اساس علم انتخاب نمی‌شوند، 
بلکه بر حسب باورهای قومی و فرهنگی انتخاب می‌شوند؛ خواه این باورها منطبق بر علم 
باشــند، خواه نباشــند. )صفوی، 1391: 102( مطالعه حوزه‌های معنایی را می‌توان هم در 
‌معنا‌شناســی هم‌زمانی دنبال کرد، هم در ‌معنا‌شناسی در زمانی. )همان: 98( پژوهش حاضر 
درصدد اســت تا با روش توصیفی ـ تحلیلی، به بررســی روابط مفهومی واژگان قرآنی و 

استخراج حوزه‌های معنایی این واژگان بپردازد.
از جمله مقالاتی که در زمینه پوشــش به نگارش درآمده اســت، می‌توان به مقالات ذیل 

اشاره کرد:
ـ مقاله »حجاب در قرآن«، پس از بیان آیاتی که واژه حجاب در آن‌ها به کار رفته، به تقسیم 
حجاب از دو بعد مادی و معنوی پرداخته و در ذیل آن سه واژه »جلباب«، »خِمار« و »جیب« 

را بررسی کرده است. )شهیدی، 1380(
ـ مقاله‌ »پوشــیدنی‌های مادی در قرآن«، سیزده واژه را که به معنای پوشش یا مرتبط با آن 
اســت، بررسی کرده است. این واژه‌ها عبارت‌اند از: »لباس«، »سندس«، »استبرق«، »نمارق«، 
»زرابیّ«، »خُمُر«، »جلابیب«، »ســابغات«، »ســرابیل«، »بطائن«، »قمیص«، »مدثر«، »مزمل«. 

)ارجمندفر، 1386(
ـ مقاله »پویشی در معنا و مفهوم حجاب«، به مفهوم‌شناسی لغوی حجاب با توجه به مفهوم 
آن در عرفان، فقه و آیات قرآن پرداخته است و سپس مفاهیم »حجاب«، »عفاف« و »تبرج« را 
بررسی کرده است. از نظر نویسنده این مقاله، در قرآن کریم فقط معنای لغوی حجاب به کار 
رفته، در عرفان از حجاب به عنوان اصطلاح خاص عرفانی اســتفاده شده و در فقه حجاب 

به معنای پوشش زنان است. )غروی نائینی و عامری، 1386(
ـ مقاله »بررســی واژه‌های هم‌گرای حجاب و ســتر در شــبکه مفهومی پوشش بانوان با 
رویکرد معناشناسی متنی«، به تعریف و تبیین اصطلاحات مهم شبکه مفهومی پوشش بانوان 
می‌پردازد و وجوه تمایز واژه‌هایی را که در ســطح عموم جامعه مترادف تلقی می‌شــوند، 
بیان می‌کند. هم‌چنین به بررســی این واژگان که مرتبط با پوشــش بانوان است، می‌پردازد: 
»حجاب«، »ستر«، »غطاء«، »سُدافه« و »سَدَن«. و در نهایت به تبیین معنای حقیقی هر اصطلاح 

با توجه به موارد کاربرد آن‌ها در صدر اسلام می‌انجامد. )طیبی، 1393(

1) Semantic field
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ـ مقاله »واکاوی مفاهیم ناظر به مصادیق پوشــش بانوان در منابع اسلامی«، پوشش 
بانوان را در سه بخش سر، نیم‌تنه و تمام بدن بررسی کرده و در ذیل آن برخی مصادیق 
قرآنی پوشــش زن را همچون واژگان »خمار« و »جلباب« بررسی می‌کند. )عبدالهی، 

)1394
از آنجا که هر یک از مقالات فوق، بخشــی از واژگان مرتبط با پوشیدنی‌ها در قرآن را 
محور بررســی قرار داده‌اند و تاکنون هیچ پژوهشــی، تمامی واژه‌های مرتبط با پوشش و 
پوشــیدنی در قرآن اعم از پوشــیدنی‌های مختص زنان یا مردان و پوشیدنی‌های مادی یا 
غیرمادی را مورد بررسی قرار نداده است، نوشتار حاضر بر آن است تا تمامی این واژگان 
را به صورت یکجا، هم در برخی کتب لغت و هم در برخی کتب تفســیری مورد مطالعه 

قرار دهد. 
‌با بررسی واژگان مربوط به پوشیدنی‌های قرآن مشخص شد که می‌توان این واژگان را در 
سه گروه دسته‌بندی کرد: الف( پوشش‌های مادی؛ ب( پوشش‌های غیرمادی؛ ج( پوشش‌های 
مادی و غیرمادی. از این رو در ادامه تک‌تک واژگان در ذیل این سه گروه بررسی و در انتها 

روابط مفهومی آن‌ها بیان می‌شود.

2ـ انواع پوشش‌های مادی
منظور آن دسته از واژگانی است که برای پوشش و پوشیدن در دنیا و آخرت کاربرد دارند.

2ـ1ـ سَرابیل
مفرد آن »ســربال« و به معنای »قمیــص، پیراهن« )فراهیــدی، 1410: 7، 344( و این 
پیراهن از هر جنســی می‌تواند باشــد. )راغب اصفهانی، 1412: 406( از این رو است که 
معنی »الدرع: زره« را نیز می‌تواند شامل شود. )ابن‌منظور، 1414: 11، 335( واژه »سرابیل« 
در قرآن کریم ســه مرتبه به کار رفته اســت. یک مرتبه خداوند در سوره ابراهیم در مورد 
جهنمیان می‌فرماید: ﴿سَــرابيلُهُمْ مِنْ قطَِرانٍ﴾ )ابراهیم/50(؛ بدین معنی که »پيراهن‏هايشان 
از قطران ]ماده‏اى متعفّن، قابل اشتعال و بدبو[ است.« )انصاریان، 1383: 261( در این آیه 
منظور از كلمه »قطران« چيزى ســیاه‌رنگ و بدبو است كه به شتران م‏ىمالند و در قيامت 
آن‌قدر بر بدن مجرمين م‏ىمالند كه مانند پيراهن بدنشــان را بپوشــاند. )طباطبایی، 1374: 

)130 ،12
هم‌چنین در آیه‌ای دیگر کلمه »ســرابیل« دو بار تکرار شده است: ﴿وَ جَعَلَ لكَُمْ سَرابيلَ 
تقَيكُمُ الحَْرَّ وَ سَرابيلَ تقَيكُمْ بأَْسَــكُمْ﴾ )نحل/81(؛ »و تن‌پوش‏هاىي براى شما قرار داد كه 
شــما را از گرما نگه م‏ىدارد و پيراهن‏هاىي ]مقاوم‏[ كه شــما را از آسيب جنگ و نبردتان 
حفــظ مك‏ىند.« )انصاریان، 1383: 276( در آیه فوق »ســرابیل« اول به معنی »پیراهن«ی 
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 است که از گرما محافظت می‌کند و »سرابیل« دوم به معنی »زره جنگی« است. )ابن‌منظور، 

 )335 ،11 :1414
البته راغب در مفردات، ذیل این واژه پس از ذکر هر سه آیه گفته است: »أي تقي بعضكم 
من بأس بعض« )راغب اصفهانی، 1412: 406( به نظر می‌رسد راغب معتقد است، »سرابیل« 

از آسیب‌هایی که به بدن وارد می‌شود، محافظت می‌کند.

2ـ2ـ لبَوس
واژه »لبَوس« یک مرتبه در قرآن بکار رفته است: ﴿وَ عَلَّمْناهُ صَنْعَهَ لبَوُسٍ لكَُمْ لتِحُْصِنكَُمْ مِنْ 
بأَْسِكُمْ﴾ )انبیاء/80(؛ »و به سود شما صنعتِ ساختنِ پوشش‏هاى دفاعى را به او آموختيم تا 
شما را از ]آسيب‏[ جنگتان محافظت نمايد.« )انصاریان، 1383: 328( ضمیر »هُ« به حضرت 
داوود برمی‌گردد و معنای آیه آن اســت که صنعت زره‌‌ســازی را به حضرت داوود )علیه 
السلام( آموختیم تا برای شما زره بسازد و شما را از شدت ضربات دشمن ایمن نگه دارد. 

)طباطبایی، 1417: 14، 313(
طبرسی در مجمع‌البیان، در شرح این واژه می‌نویسد: »لبَوس، اسمی برای سلاح است که هم 

به زره، هم به جوشن و هم به شمشیر، هم به نیزه اطلاق می‌شود« )طبرسی، 1372: 7، 90( 
راغب معتقد اســت واژه »لبَوس« ـ از ریشه »لبس« ـ به معنی آنچه انسان می‌پوشد، است 
)راغب اصفهانی، 1412: 734( ابن‌منظور می‌گوید: »اگر این واژه را به معنی »ثیاب و سلاح« 
بدانیم، واژه مذکر اســت و اگر به معنی »زره« فرض کنیم، واژه مؤنث اســت.« )ابن‌منظور، 
1414: 6، 203( در آیه فوق منظور از »لبَوس«، زرهی می‌باشــد که در جنگ‌ها می‌پوشــند. 

)همان؛ راغب، 1412: 734(

2ـ3ـ عَبقَریّ
مجمع‌البیان واژه »عبقریّ« را در معنی »جامه‌های نازک و بالش‌های مخملی خال‌دار«1، اسم 
جنس دانسته و مفرد آن را »عبقریةّ« معرفی می‌کند. وی از ابوعبیده نقل می‌کند: »هر چیزی 
از فرش را عبقریّ گویند« )طبرسی، 1372: 9، 318( معادل‌های دیگری برای »عبقریّ« نقل 
شده است؛ از قبیل »الزّرابی«، »الطنافس«، »الدیباج« و »البسط« و »هر جامه‌ای که نقاشی شده 

باشد.« )همان: 320( 
این واژه تنها یک بار در قرآن آمده اســت: ﴿مُتَّكِئينَ عَلى‏ رَفْرَفٍ خُضْرٍ وَ عَبْقَرِيٍّ حِسانٍ﴾ 
)الرحمن/76(؛ »بر بالش‌های ســبز و فرش‌های زيبا تيكه م‏ىزنند« )انصاریان، 1383: 534( 

راغب »عبقریّ« را نمونه‌ای از فرش‌های بهشتی می‌داند. )راغب اصفهانی، 1412: 544(

1( »العبقري عتاق الزرابي و الطنافس المخمله الموشمه«
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2ـ4ـ قَمیص
واژه »قمیص«، شــش بار در قرآن و تنها در مورد پیراهن حضرت یوسف )علیه السلام( 
به کار رفته است. )سوره یوسف، آیات 18، 25، 26، 27، 28، 93( برخی از جمله سیوطی، 
اصل این واژه را فارسی دانسته‌اند. )جِفری، بی‌تا: 339( »قمیص«، در معنای »پیراهن« واژه‌ای 
مذکر اســت، اما وقتی معنی »زره« بدهد، مؤنث است. )فراهیدی، 1410: 5، 70؛ ابن‌منظور، 

)82 ،7 :1414
ریشــه »ق م ص«، کاربرد فعلی هم دارد و معنای آن »لبَسِ: پوشــانیدن« است. ابن‌منظور 
ذیل این ریشه، شاهد مثالی برای معنای استعاری آن هم آورده است: »روى ابن‌الأعَرابي عن 
صُك قميصاً و إنِك سَتلُاصُ على  عثمان أنَ النبي )صلی الله علیه و آله(، قال له: إنِ الّل سَيقَُمِّ
خَلْعـِـهِ فإيِاك و خَلْعَه« که منظور از »قمیص« در این عبارت، »خلافت« ‌اســت )ابن‌منظور، 
1414: 7، 82( این معنای استعاری در نهج ‌البلاغه هم به کار رفته است: »أما والله لقد تقمصها 
فلان و إنهّ لیعلم أنّ محلّی منها محلّ القطب من الرّحی.« در واقع منظور این است که خلافت 

وی را همچون پیراهن پوشانیده است. )طریحی، 1375: 4، 181(

2ـ5ـ ثیاب
»ثوب« به معنى لباس و جمع آن »ثياب« اســت )قرشی، 1371: 1، 322( که از هر جنسی 
می‌تواند باشــد؛ اعم از »قطــن«، »كتان«، »صوف«، »خز« و »قز« )طریحــی، 1375: 2، 20( 
این واژه در هشــت آیه به کار رفته است: )هود/5(، )کهف/31(، )حج/19(، )نور/58و60(، 

)نوح/7(، )مدثر/4( و )انسان/21(

2ـ6ـ کَسوَه
از ریشــه »ک س و« در قرآن دو مشــتق اسمی »کَســوه1« و فعلی »کسو2« در مجموع در 
پنج آیه به کار رفته اســت. واژه »کسِْوَه« ]مترادف با »کُسْوَه«[، به معنی »لباس و پوشاک« و 
معنای فعلی آن به »پوشیدن، پوشانیدن« است و منظور از عبارت »اكتسبت الأرض بالنبات«، 
پوشــاندن زمین به وســیله گیاهان اســت یا به عبارتی زمین از گیاهان پوشیده شده است. 

)فراهیدی، 1410: 5، 391(
اصل ریشــه »کسو« به معنی »لبس الثوب« اســت: الف( »لبس« به معنی پوشانده شدن و 
پنهان شــدن با چیزی است؛ گاهی هم به شــبهه، وقتی آن شبهه انسان را فرا بگیرد، اطلاق 
می‌شود. ب( »ثوب« به معنی رجوع چیزی به عنوان اجر به چیز دیگر و ارتباط با آن است؛ 

1( ﴿وَ عَلَى المَْوْلوُدِ لهَُ رِزْقهُُنَّ وَ كِسْوَتهُُنَّ باِلمَْعْرُوفِ﴾ )بقره/233(؛ ﴿فكََفَّارَتهُُ ... أوَْ كِسْوَتهُُمْ أوَْ تحَْريرُ رَقبَهٍَ﴾ )مائده/89(
2( ﴿وَ انظُْرْ إلِىَ العِْظامِ كَيْفَ ننُْشِزُها ثمَُّ نكَْسُوها لحَْماً﴾ )بقره/259(؛ ﴿وَ ارْزُقوُهُمْ فيها وَ اكْسُوهُمْ﴾ )نساء/5(؛ ﴿فكََسَوْناَ العِْظامَ لحَْماً﴾ 

)مومنون/14(
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 بنابراین »ثوب« اخص از »لباس« و »کســاء« اســت و مربوط به لباسی است که به صاحبش 

ارتباط دارد و بر هر چیز پوشــاننده‌ای »کسو« اطلاق نمی‌شود. )مصطفوی، 1360: 10، 61( 
دو واژه »کساء و کسوه« را بر آنچه عرفا می‌پوشند و به وسیله آن پوشانده می‌شوند، اطلاق 

می‌کنند. )همان: 62(

2ـ7ـ نعَلَین
واژه »نعلین« از ریشــه »نعل« به معنی »کفش و پای‌پوش« یا به عبارتی آنچه از تماس 
پا با زمین ممانعت می‌کند. )فراهیدی، 1410: 2، 142( منظور از »نعل« آن چیزی اســت 
که پای انســان را به هنگام راه رفتن از تماس با ســایر اشیاء محافظت می‌کند. در کتاب 
التحقیق فی کلمات القرآن الکریم، »نعل« را پوشیدنی می‌داند )لبس النعل( و تنها مختص 
انســان نیست، در مورد انســان و حیوان، چه تکوینی و چه جعلی به کار می‌رود. واژه‌ 
»نعل« مجازاً برای محافظت از ســایر اشیاء هم به کار می‌رود؛ برای مثال »نعل السیف«، 
یا آن چیزی که در مرتبه‌ای پایین و زیرِ پا قرار دارد؛ مانند انسان‌های ذلیل یا آن بخشی 
از زمین که سخت، صاف و مسطح است و مانع خسته شدن رونده می‌‌شود. )مصطفوی، 

)174 ،12 :1360
این واژه تنها یک بار در قرآن به کار رفته اســت: ﴿فاَخْلَعْ نعَْلَيْكَ﴾ )طه/12(؛ »پا‏ىپوش 
خويش بيــرون آور« )انصاریان، 1383: 312( این »نعلین«ی که در قرآن به کار رفته ممکن 
اســت از جنسِ پوست حمار، گاو یا هر گونه کفشی که از نجسی‌ها و شر حیوانات مصون 
بدارد، باشد. )طبرسی، 1372: 7، 10( درآوردن کفش در این آیه می‌تواند دو وجه جسمانی 
و روحانی داشته باشد: در وجه جسمانی، همان‌گونه که آدمی در مجلس بزرگان، کفش‌های 
خود را در می‌آورد، آن مکان متجلی به انوار الهی است؛ پس رعایت ادب و خشوع ایجاب 
می‌کند کفش را دربیاورد. در وجه روحانی، از آنجایی که گام‌های آدمی وسیله سیر سلوک و 
اتیان است، پس برای این حرکت به ‌ناچار بایستی گام‌ها را از هرگونه تعلق خارجی و دنیوی 
پاک و منزه کرد. پس منظور از نعل روحانی، آن چیزی اســت که گام و قدم را می‌پوشاند.1 

)مصطفوی، 1360: 12، 174(

2ـ8ـ جَلابیب
این واژه تنها یک بار در قرآن به کار رفته است: ﴿يدُْنينَ عَلَيْهِنَّ مِنْ جَلَابيِبهِِنَّ ذلكَِ أدَْنى‏ أنَْ 
يعُْرَفْنَ فلَا يؤُْذَيْنَ﴾ )احزاب/59(؛ چادرهايشان را بر خود فرو پوشند. اين ]پوشش‏[ به اينكه 
]به عفت و پا‌کدامنی[ شــناخته شــوند نزدیک‏تر است و در نتیجه مورد آزار قرار نخواهند 

گرفت. )انصاریان، 1383: 436(

1( »فالنعل الروحاني في القدم الروحانىّ: عباره عمّا يلبس و يشتمل و يغطّى القدم«
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»جلابیــب« )مفرد آن جلباب( یــک واژه دخیل و نام یکی از لباس‌هــای زنانه در قرآن 
کریم اســت. لغت‌نامه‌ها در باب معنای آن اختــاف نظر فراوان دارند )جِفری، بی‌تا: 163( 
فراهیدی آن را پیراهنی گشــادتر از خمار و کوتاه‌تر از رداء می‌داند و بانوان به وســیله آن 
ســر و ســینه خود را می‌پوشــانند. )فراهیدی، 1410: 6، 130( طبرسی، »جلباب« را همان 
»خمار: روسری، مقنعه« برای زن می‌داند که سر و صورت وی را در هنگام خروج از منزل 
می‌پوشــاند. )طبرسی، 1372: 8، 578( البته طبرسی به نقل از ابن‌عباس و مجاهد می‌گوید: 
جلباب فقط مختص زنان آزاده اســت و کنیزها با ســر و گردن باز بیرون می‌روند. )همان: 
581( معانی دیگری برای »جلباب« نقل کرده‌اند: »ثیاب«، »قمیص« و هر چیزی که زن با آن 
خود را می‌پوشاند. )طبرسی، 1372: 8، 578(، »جامه‌ای گشاد و کوتاه‌تر از ملحفه«، »ملحفه« 

)ابن‌منظور، 1414: 1، 268(، »إزار«. )همان: 269(
تفســیر جلباب به خمار، مقنعه یا نیم‌تنه، تسامحی است و تعریف درست آن همان 
روپوش یا روی لباســی اســت که سراســر اندام را فراگیرد و نیز از فعل امر »یدنین« 
دانســته می‌شود که جلباب پوششــی بوده اســت جلو باز، همانند شنل که بر دوش 
می‌افکنده‌اند و در آیه دســتور داده شــده است که دو طرف آن را به هم نزدیک کنند. 

)شهیدی، 1380: 79( 
نکته‌ای دیگر در باب این واژه، عدم کاربســت آن برای بانوان است. واژه »جلباب« با 
توجه به کاربرد آن در دیگر متون، هر دو محدوده پوشــش را در بر می‌گیرد: اگر برای 
بانوان به کار رود ـ همان‌گونه که در قرآن نیز اســتعمال شــده است ـ به معنای پوشش 
سرتاسری )چادر( اســت و اگر برای مردان به کار رود، می‌تواند به معنای عبا باشد که 
روی دوش‌ها انداخته می‌شــود و از پایین گردن تا پایین پا را می‌پوشــاند.1 )عبدالهی، 

)32 :1394

2ـ9ـ خُمُر
در زبان عربی فعل »خَمَرَ« به معنای پوشــاندن و پنهان کردن است. از همین ریشه واژه 
»خِمــار« به معنای »مقنعه و معجر« آمده اســت که صورت جمــع آن »خُمُر« در قرآن به 
﴾ )نور/31(؛ »و  کار رفته اســت. )جِفری، بی‌تا: 196(: ﴿وَ ليْضَْرِبـْـنَ بخُِمُرِهِنَّ عَلى‏َ جُيوُبهِِنَّ
مقنعه‏هاى خود را به روى گريبان‏هايشان بيندازند.« )انصاریان، 1383: 353( در آیه فوق، 
اســتعمال صیغه‌ امر »وَ ليْضَْرِبنَْ« به همراه واژه‌ »خمر«، نوعی تأکید ادبی اســت در مورد 
شدت ستر و استحکام آن به هر طریقی ‌که مقدور است. دستور »زدن خمار بر گردن‌های 
زنان« در آیه بعد از امر غضّ بصر و ســتر زینت، می‌تواند بر این امر دلالت داشــته باشد 
ک؛ گردن چون از محدوده لباس بیرون است و در بالای سینه واقع می‌شود، ممکن است 

1( ر.ک. مقاله واکاوی مفاهیم ناظر به مصادیق پوشش بانوان در منابع اسلامی، صص 31ـ35.
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 مفهوم زینت بر آن صدق نکند؛ بنابراین، با این امر و تأکید، مفهوم ســتر زینت را دقیق‌تر 

و به شدت بیشتر بیان می‌کند.1 )عبدالهی، 1394: 30ـ31(
اگرچه این واژه در شــعر کهن عربی بســیار به کار رفته، اما قرائن نشان می‌دهد این واژه 
از یک منبع مســیحی وارد زبان عربی شده اســت. )جِفری، بی‌تا: 197( »خِمار« برخلاف 
»جلباب«، پوشــش سر اســت و کاربرد آن در شــعر‌های جاهلی و دوره‌ اسلامی به همین 
معناســت. )شــهیدی، 1380: 79( »خمار« و »جلباب« معادل یکدیگر نیستند؛ بلکه »خمار« 
پوشش اســت و جلباب پوششی است که سراســر بدن )از گردن به پایین( را می‌پوشاند. 

همچنین »جلباب« پوششی جلو باز است و »خمار«، سرپوش دامنه‌دار است. )همان: 80(

2ـ10ـ بطائن
»بطائن«، جمع واژه »بطِانه«، به معنی باطن و آســتر لبــاس )فراهیدی، 1410: 7، 440( و 
جوف هر چيز است، در مقابل آن ظهائر كه جمع ظهاره وبه معناى ظاهر و سطح بيرونى آن 
است و لذا آستر جامه را بطانه و رويه آن را ظهاره گويند. )طباطبایی، 1417: 19، 110( البته 
معنی دیگر آن »خویشــاوندان نزدیک« است. برای نمونه وقتی گفته می‌شود »بطِانه الرجل« 
منظور »دوســتان و یاران مورد اعتماد او از میان قومش؛ کسانی که با آن‌ها مشارکت می‌کند 
و آن‌ها نیز وی را در امور داخلی‌شــان مشارکت می‌دهند.« یا منظور از »اهل بطانته«، منظور 

یاران مورد اعتماد شخص است. )فراهیدی، 1410: 7، 440(
این آیه در قرآن یک بار آمده است: ﴿مُتَّكِينَِ عَلى‏َ فرُُشِ بطََائنِهُا مِنْ إسِْتبَْرَقٍ﴾ )الرحمن/54(؛ 
»]بهشتيان‏[ بر بسترهاىي كه آستر آن‌ها از حرير درشت‌بافت است، تيكه م‏ىزنند« )انصاریان، 
1383: 533( ذکر آستری و عدم ذکر رویه‌ فرش‌‌ها در آیه، دلالت بر آن دارد که وقتی فرش 
آسترش از جنس استبرق باشد، هر کسی می‌فهمد که رویه آن گران‌بهاتر و بالاتر از استبرق 

است. )طبرسی، 1372: 9، 313(

2ـ11ـ زرابی
»زرابیّ«، به معنی »فرش« و مفرد آن »زربی« اســت )طبرسی، 1372: 10، 725( اگرچه در 
قرآن و به تبع آن مفسران و اهل لغت واژه »زرابیّ« را به معنی »فرش« دانسته‌اند: ﴿وَ زَرَابىُِّ 
مَبْثوُثهٌَ﴾ )غاشــیه/16(؛ »و فرش‏هاىي زربفت و گسترده« )انصاریان، 1383: 592(، اما معنای 
پوشیدنی هم دارد. راغب آن را نوعی لباس راحت و منسوب به جایی شمرده و استعمال آن 

در قرآن را از باب تشبیه و استعاره می‌داند. )راغب، 1412: 1، 379( 
اصل این واژه مأخوذ از زبان فارسی و واژه »زربفت یا زربافت« و منظور پارچه‌هایی است 
که از الیاف طلا بافته می‌شود که در قرآن هم همین معنا مورد نظر است: فرش‌ها، بالش‌ها و 

1( ر.ک. مقاله واکاوی مفاهیم ناظر به مصادیق پوشش بانوان در منابع اسلامی، صص 28ـ31.
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پشتی‌های زربافت. )مصطفوی، 1360: 4، 321(

2ـ12ـ سابغ
این ریشــه تنها دو بار در قرآن به کار رفته اســت که یک مورد آن در قالب اسم فاعل و 
معنای پوشیدنی دارد: ﴿وَ ألَنََّا لهَُ الحَْدِيدَ أنَِ اعْمَلْ سابغِاتٍ﴾ )سبأ/10 و11(؛ »آن را برای او نرم 

کردیم كه زره‏هاى فراخ بساز.« )انصاریان، 1383: 428ـ429( 
»ســابغ« به معنای نوعی لباس )طبرسی، 1372: 8، 595( و زره وسیع و گسترده )راغب، 
1412: 1، 395( اســت. فراهیدی این‌گونه تعریف می‌کند: »آن را پوشــیدن زره و هر چیز 

بلندی تا زمین می‌رسد«. )فراهیدی، 1410: 4، 379(

2ـ13ـ مدثر
ایــن واژه یــک بار در قرآن و آن هم در خطاب به پیامبــر )صلی الله علیه و آله( در آغاز 
ثِّرُ﴾ )مدثر/1(؛ »اى جامه بر خودپوشيده!« )انصاریان،  بعثت به کار رفته اســت. ﴿يا أيَُّهَا المُْدَّ

)575 :1383
»دثار« به لباس‌هایی گفته می‌شــود که روی لباس زیرین پوشیده می‌شود و در معرض 
دید قرار می‌گیرد و ممکن اســت به خاطر گرم کردن بدن نیز پوشــیده شود و در معرض 
دید قرار گیرد و ممکن اســت که به خاطر گرم کردن بدن نیز پوشــیده شود. )ارجمندفر، 

)27 :1386
از ریشــه »دثر«، به کنایه در مورد هر چیز آشــکاری استفاده می‌شود. این ریشه در نهج 
‌البلاغه چهار مرتبه به کار رفته اســت. برای نمونه در خطبه 89 در وصف دوره جاهلیت 
آمده است: »و شعارها الخوف و دثارها السیف«، بدین معنی که »پوشاکش ترس و هراس 
و آنچه مردم روی لباس بر خود می‌بســتند، شمشیر بود« )جعفری، 1386: 243( هم‌چنین 
امیرالمؤمنین )علیه السلام( در حکمت 104، در مورد زاهدان می‌فرمایند: »و القرآن شعارا 
و النــاس دثارا«، »قرآن را برنامه زندگی و دعا را برای خود پوشــاک قرار دادند.« )همان: 

)1015

2ـ14ـ مزمّل
مِّلُ﴾  این کلمه، نیز یک بار در قرآن و آن هم در وصف پیامبر بیان شده است: ﴿يا أيَُّهَا المُْزَّ

)مزمل/1(؛ »اى جامه بر خودپيچيده!«. )انصاریان، 1383: 574(
ظاهراً در موقع نزول این ســوره، پیامبر )صلی الله علیه و آله( جامه‌ای را به خود پیچیده 
بوده‌اند؛ چرا که در مقابل دعوتش توسط کفار مورد استهزاء و اذیت قرار گرفته و اندوهناک 
بود. لذا برای رفع غم و اندوه جامه‌ای به دور خود پیچید تا لحظه‌ای اســتراحت کند، به او 
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 خطاب شد که ای جامه بر خودپیچیده! برخیز و نماز شب بخوان. )ارجمندفر، 1386: 28(

2ـ15ـ جنس پوشش‌های مادی
‌در قرآن واژگانی بر جنس و نوع لباس و پوشش دلالت دارند. از جمله این واژگان می‌توان 

به موارد ذیل اشاره نمود: »سندس«، »استبرق«، »حریر«، »قطران« و »دفء«.

2ـ15ـ1ـ سندس
این واژه تنها سه بار در قرآن و آن هم در هم‌نشینی با واژه »استبرق« آمده است: ﴿وَ يلَْبسَُونَ 
ثيِاباً خُضْراً مِنْ سُنْدُسٍ وَ إسِْــتبَْرَقٍ﴾ )کهف/31(؛ ﴿يلَْبسَُونَ مِنْ سُندُسٍ وَ إسِْتبَْرَقٍ مُتقَابلِينَ﴾ 

)دخان/53(؛ ﴿عاليِهَُمْ ثيِابُ سُندُسٍ خُضْرٌ وَ إسِْتبَْرَقٌ﴾ )انسان/21(
این واژه تنها از ترکیب با واژه »استبرق« در توصیف جامه‌های زیبا و فاخر ساکنان بهشت 
به کار رفته است؛ از این رو احتمال می‌رود که یک واژه ایرانی باشد. )جفری، بی‌تا: 263( در 
معنای این واژه آمده است »نوعی لباس که از پشم بز گرفته شده است«. در کلام مفسران هم 
به معنای »دیباج ظریف« آمده است. بین دانشمندان اهل لغت و گروهی از مفسران، ظریف 
بودن و نازک بودن آن معنای مشــترکی اســت که به وضوح قابل دریافت است. در بعضی 
ترجمه‌های قرآن نیز به معنای دیبای تنک، جامه‌های تنک، حریر نازک، جامه ابریشم و دیبای 

خوش آمده است. )ارجمندفر، 1386: 19(

2ـ15ـ2ـ استبرق
این واژه چهار مرتبه در قرآن آمده است؛ همان‌طور که پیش‌تر گفتیم، سه مرتبه هم‌نشین 
با واژه »ســندس« بوده و یک بار هم به صورت تنها آمده است: ﴿مُتَّكِئينَ عَلى‏ فرُُشٍ بطَائنِهُا 

مِنْ إسِْتبَْرَقٍ﴾ )الرحمن/54(
این واژه از معدود واژگانی اســت که تقریباً همه دانشمندان مسلمان به دخیل بودن آن از 
فارسی اذعان کرده‌اند. )جفری، بی‌تا: 118ـ119( معنای این واژه، ابریشم ضخیم یا به عبارتی 
ابریشمی که از جنس طلاست یا لباس حریر زیر که از استبر معرب شده است. معنای این 
واژه در ســریانی، »حریر گل‌دار« اســت. در فارسی به معنای »ستبر، ضخیم و محکم« آمده 

است. )ارجمندفر، 138: 19(

2ـ15ـ3ـ حَریر
کلمه »حریر« سه بار در قرآن آمده است: ﴿وَ لبِاسُهُمْ فيها حَريرٌ﴾ )حج/23(؛ ﴿لبِاسُهُمْ فيها 

حَريرٌ﴾ )فاطر/23(؛ ﴿وَ جَزاهُمْ بمِا صَبرَُوا جَنَّهً وَ حَريراً﴾ )انسان/12( 
در قامــوس قرآن، آن را حریر معمولی نمی‌داند، بلکه حریر به خصوصی اســت. به نظر 
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مي‌آيد مراد از آن لباس نازک و نرم است؛ چنان‌که راغب گفته نه ابريشم كه از كرم ابريشم 
به دست می‌آيد. )قرشی، 1371: 2، 119(

2ـ15ـ4ـ قطران
این واژه غریب تنها در آیه‌ای که توصیف‌گر عذاب‌های گناهکاران در روز واپسین است، 
به کار رفته است: ﴿سَــرابيلُهُمْ مِنْ قطَِرانٍ﴾ )ابراهیم/50(؛ بدین معنی که »پيراهن‏هايشان از 

قطران ]ماده‏اى متعفّن، قابل اشتعال و بدبو[ است«. )انصاریان، 1383: 261( 
زمخشری می‌گوید که قطران شیره درخت ابهل است که در طلای اشتران گرگین به کار 
می‌رود، اما در بحثی که در لسان ‌العرب درباره این واژه آمده در می‌یابیم که علمای لغت تا 
حدی در توضیح این واژه حیران مانده‌اند، اما به نظر می‌رســد این واژه سریانی و به معنای 

»قیر« باشد. )جفری، بی‌تا: 337(

2ـ15ـ5ـ دفِء
این واژه تنها یک بار در قرآن به کار رفته است: ﴿وَ الَْنعْامَ خَلَقَها لكَُمْ فيها دِف‏ْءٌ وَ مَنافعُِ﴾ 
)نحل/5(؛ »و دام‏ها را كه براى شما در آن‌ها ]وسيله‏[ گرمى و سودهاست آفريد«. )انصاریان، 

 )267 :1383
برخی »دفء« را حرارت يا آنچه وسيله‌ حرارت و گرمى است، معنى كرده‏اند؛ مانند لباس. 

طبرسى »دف‏ء« را چیزی می‌داند كه به وسيله آن گرم شوى. 
در صحاح آمده اســت: دف‏ء بچه زاییدن شتر و شير و ساير منافع آن است. در نهايه نيز 
چنين گفته شده و در قاموس آن را ىكي از معانى »دف‏ء« شمرده‌اند. به نظر می‌آيد كه مراد 
از »دف‏ء« در آيه شــريف فقط »نتاج و بچه دادن انعام ثلاثه« است؛ زيرا اگر »دف‏ء« حرارت 
يا وسيله حرارت معنا شود، لباس تهيه‌شده از آن‌ها فقط وسيله گرمى و حرارت خواهد بود، 
﴾ )نحل/81( در اين آیه از  حال آن كه قرآن فرموده اســت: ﴿وَ جَعَلَ لكَُمْ سَرابيِلَ تقَِيكُمُ الحَْرَّ
لباســی كه وسيله خنىك اســت و از حرارت مانع است، سخن رفته است. هم‌چنین در آیه 
دیگری از همین سوره آمده است: ﴿وَ جَعَلَ لكَُمْ مِنْ جُلُودِ الَْنعْامِ بيُوُتاً تسَْتخَِفُّونهَا يوَْمَ ظَعْنكُِمْ 
وَ يوَْمَ إقِامَتكُِمْ وَ مِنْ أصَْوافهِا وَ أوَْبارِها وَ أشَْعارِها أثَاثاً وَ مَتاعاً إلِى‏ حِينٍ﴾ )نحل/80(؛ در اين 
آیه نيز از پشم و كرک و موى حيوانات سخن رفته است؛ بنابراین بهتر است »دف‏ء« در آيه 

به معنى نتاج در نظر گرفته شود. )قرشی، 1371: 2، 349ـ350(

3ـ پوشش‌های غیرمادی
مقصود آن دســته از واژگانی است که در قرآن برای امور غیرحسی و عرفانی به کار رفته 

است. در ادامه این واژگان و کاربردهایشان در قرآن بررسی شده است.
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 3ـ1ـ غطاء

»غطاء« در لغت به معنای پوشــاندن اســت به طوری که زیر آن پوشیده باشد؛ به عبارت 
دیگر »غطاء« به ‌طور قطع باید کُلفت و به شیء پوشیده‌شده، الصاق شود. البته در منابع متأخر 
»غطاء« هم‌معنای »ســدافه« نیز گرفته شده است، )طیبی، 1393: 49( اما این معنا در قرآن به 

کار نرفته است و معنای عرفانی آن در قرآن منظور است. 
این واژه در قرآن دو بار آمده است: 

َّذينَ كانتَْ أعَْينُهُُمْ في‏ غِطاءٍ عَنْ ذِكْري وَ كانوُا لا يسَْتطَيعُونَ سَمْعاً﴾ )کهف/101(؛ »همان  ﴿ال
كسانى كه ديده ]بصيرت‏[شان از ياد من در پرده ]غفلت‏[ بود و نم‏ىتوانستند ]سخن خدا 
را[ بشــنوند.« )انصاریان، 138: 305( و ﴿لقََدْ كُنْتَ في‏ غَفْلَهٍ مِنْ هذا فكََشَفْنا عَنْكَ غِطاءَكَ 
فبَصََــرُكَ اليْوَْمَ حَديدٌ﴾ )ق/22(؛ »]به او م‏ىگويند[: تــو از اين روز بزرگ در ب‏ىخبرى و 
غفلــت بودى، پس ما پرده ب‏ىخبرى را از ديده ]بصيرت‏[ات كنار زديم در نتيجه ديده‏ات 

امروز بسيار تيزبين است.« )انصاریان، 1383: 519(

3ـ2ـ اکنه
مشــتقات ریشــه »ک ن ن« که در قرآن به کار رفته عبارت‌اند از: »مکنون« )واقعه/78(، 
»اکنــان« )نحل/81( و »أکنَِّــه«. واژه »أکنَِّه« که مفرد آن »کنان« اســت و هم‌معنی »غطاء« 
می‌باشــد. ایــن واژه چهار مرتبه در قرآن به کار رفته اســت. کاربرد ایــن واژه در قرآن 
همچــون کلمه »غطاء«، امری روحانی و عرفانی اســت؛ برای نمونــه در آیه ذیل منظور 
پوششــی روحانی بر روی قلب به واسطه معصیت‌هایی است که فرد مرتکب شده است. 
)مصطفــوی، 1360: 10، 123( ﴿وَ جَعَلْنا عَلى‏ قلُُوبهِِمْ أكَِنَّةً أنَْ يفَْقَهُوهُ﴾ )اســراء/46(؛ »و بر 

دل‏هايشان پوشش‏هاىي م‏ىگذاريم تا آن را نفهمند« )انصاریان، 1383: 286(

3ـ3ـ غشاوه
ُ عَلى‏َ قلُُوبهِِمْ وَ عَلى‏َ سَمْعِهِمْ وَ عَلىَ  این واژه دو مرتبه در قرآن به کار رفته اســت: ﴿خَتمََ اللَّ
أبَصَْرِهِمْ غِشَاوَهٌ﴾ )بقره/7( و )جاثیه/23( ابن‌منظور »غشاء« و »غطاء« را هم‌معنی می‌داند. او 

»غشاوه« را پوسته‌ای پوشاننده می‌داند که قلب را می‌پوشاند. )ابن‌‌منظور، 1414: 15، 126(

3ـ4ـ غواش
این واژه از ریشــه »غ ش ی« و مفرد آن »غوّاش« )راغــب اصفهانی، 1412: 1، 607( به 
معنی پوشــش است و یک بار در قرآن به کار رفته اســت: ﴿لهَُمْ مِنْ جَهَنَّمَ مِهادٌ وَ مِنْ فوَْقهِِمْ 
غَواشٍ﴾ )اعراف/41(؛ »براى آنان بسترى از دوزخ و بر فرازشان پوشش‏هاىي از آتش است« 
)انصاریان، 1383: 155( در آیه بالا منظور این اســت که انواع عذاب‌ها آن‌ها را می‌پوشاند. 
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)طریحی، 1375: 1، 316(

4ـ پوشش‌های مادی و غیرمادی
سه واژه »لباس«، »حجاب« و »ستر« از جمله واژگانی هستند که در قرآن هم برای پوشیدنی 
در امور مادی به کار  رفته‌اند و هم برای امور غیرمادی. از این رو این واژگان در دســته‌ای 

جداگانه بررسی شده‌اند.

4ـ1ـ لباس
اولین واژه‌ای که در مورد پوشــیدنی‌ها به ذهن انســان خطور می‌کند، واژه لباس است. 
این واژه و مشــتقاتش 23 بار در قرآن آمده است. در تعریف این واژه آمده است: »هر آنچه 
بدنت را با آن می‌پوشــانی« )ارجمندفر، 1386: 17( در مورد لباس و پوشش عرفی انسان‌ها 
در زمان‌ها و مکان‌های مختلف )دنیا، بهشــت، جهنم و ...( به کار رفته اســت؛ برای نمونه 
می‌توان به آیات ذیل اشاره کرد: ﴿يا بنَي‏ آدَمَ قَدْ أنَزَْلنْا عَلَيْكُمْ لبِاساً يوُاري سَوْآتكُِمْ وَ ريشاً وَ 
لبِاسُ التَّقْوى‏ ذلكَِ خَيْرٌ﴾ )اعراف/26(؛ ﴿ينَْزِعُ عَنْهُما لبِاسَهُما ليِرُِيهَُما سَوْآتهِِما﴾ )اعراف/27(؛ 
﴿وَ لبِاسُهُمْ فيها حَريرٌ﴾ )حج/23(؛ ﴿وَ يلَْبسَُونَ ثيِاباً خُضْراً مِنْ سُنْدُسٍ وَ إسِْتبَْرَقٍ﴾ )کهف/31(؛ 

رَ البْحَْرَ لتِأَْكُلُوا مِنْهُ لحَْماً طَرِيًّا وَ تسَْتخَْرِجُوا مِنْهُ حِلْيهًَ تلَْبسَُونهَا﴾1 )نحل/14(  َّذي سَخَّ ﴿وَ هُوَ ال
این واژه معنای غیرمادی هم دارد که این معنای غیرمادی هم در قرآن کاربرد داشته است؛ 

برای نمونه می‌توان به معانی زیر اشاره کرد:
﴾ )بقره/187(، لباس معنای همسر به کار رفته است.  در آیه ﴿هُنَّ لبِاسٌ لكَُمْ وَ أنَتْمُْ لبِاسٌ لهَُنَّ
ارتباط این معنا با واژه لباس در این است که در واقع زن و شوهر، همدیگر را از کشیده شدن 
به فســق و فجور باز می‌دارند؛ در حقیقت هر کدام از زن و مرد، لباس و ســاتر یکدیگرند. 

)ارجمندفر، 1386: 18(
﴾ )فرقان/47(، تاریکی شــب به لباس تعبیر شده  َّذي جَعَلَ لكَُمُ اللَّيْلَ لبِاســاً در آیه ﴿هُوَ ال
است. می‌توان گفت از آنجا که شب فراگیر است و تمام نقاط فرو رفته در تاریکی را به ‌طور 

یکنواخت می‌پوشاند، از آن به لباس تعبیر شده است. )همان(
در آیه ﴿وَ لبِاسُ التَّقْوى‏ ذلكَِ خَيْرٌ﴾ )اعراف/26(، حیا را لباس می‌داند. اضافه کردن لباس 
برای تقوا از این جهت است که همان‌گونه که لباس، بدن و عورت انسان را کاملًا می‌پوشاند، 
تقوا و پرهیزگاری هم وجود انســان را در برمی‌گیرد و آن را از گناهان و عیوب اخلاقی که 

باعث رسوایی است، دور می‌کند. )همان: 17ـ18(
ُ مَثلًَا قرَْيهًَ كانتَْ آمِنهًَ مُطْمَئنَِّهً يأَْتيها رِزْقهُا رَغَداً مِنْ كُلِّ مَكانٍ فكََفَرَتْ بأَِنعُْمِ  در آیه ﴿وَ ضَرَبَ اللَّ
ُ لبِاسَ الجُْوعِ وَ الخَْوْفِ﴾ )نحل/112(، اثر ترس و گرسنگى را لباس نامیده است؛  ِ فأََذاقهََا اللَّ اللَّ

1( خداوند در اين آيه يکی از منابع تهيه لباس را، دريا و زيورهاي آن معرفی می‌نمايد.
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 زیرا اثر گرسنگى و لاغرى مانند لباس، بر بدن انسان ظاهر می‌شود.

4ـ2ـ حجاب
واژه حجاب، هفت مرتبه1 در قرآن به کار رفته اســت و معنای کلمه در این هفت مورد 
چیزی اســت که از هر جهت مانع دیده شدن چیز دیگر است که برخی از آیات به حجاب 
معنوی و برخی اشــاره به حجاب مادی دارند؛ برای نمونه در آیه ﴿وَ إذَِا سَــأَلتْمُُوهُنَّ مَتاَعًا 
فسََــلُوهُنَّ مِن وَرَاءِ حِجَابٍ﴾ )احزاب/53(، مقصود از »حجاب«، پوششــی است که مانع از 
دیده شــدن زنان پیامبر )صلی الله علیه و آله( می‌شود؛ مانند پرده )شهیدی، 1380: 74(، اما 
مقاله »پویشــی در معنا و مفهوم حجاب«، پس از بررســی لغوی واژه »حجاب«، دو مفهوم 
متمایز را از این واژه استخراج کرده است: مفهوم اول جدا کردن دو چیز، مرز گذاشتن میان 
آن‌ها و فاصله انداختن بین دو امر است که این معنا از واژه‌های حائل، مانع و حاجز مستفاد 
می‌گردد. مفهوم دوم، پنهان کردن، پوشاندن و از مقابل دیده افراد خارج کردن است که این 
معنا از کلمه »ستر« و مانند آن قابل استفاده است. )غروی نائینی و عامری، 1386: 116ـ117( 
هم‌چنین لفظ حجاب در قرآن به معنای لغوی حجاب اســتفاده شده و معتقد است حجاب 

شرعی در قالب تعابیر دیگری تبیین و تشریح شده است. )همان: 125(

4ـ3ـ ستر
ستر در لغت به معنای پوشش و پوشیدگی است و در برخی از کتب لغت هم‌معنی حجاب 
گفته ‌شده است. )طیبی، 1393: 48( ریشه »س ت ر« سه بار در قرآن به کار رفته و به صورت‌های 
»سِــتر«، »تسترون« و »مستور« ذکر شده است. واژه »سِتر« در آیه ذیل بدین صورت به کار برده 
َّهُم مِّن دُونهَا سِترًا﴾  َّمْ نجْعَل ل ــمْسِ وَجَدَهَا تطَْلُعُ عَلى‏َ قوَْمٍ ل شــده است: ﴿حَتىَّ إذَِا بلََغَ مَطْلِعَ الشَّ
)کهف/90(؛ »تا زمانى كه به محل طلوع خورشيد رسيد، آن را يافت كه بر قومى طلوع مك‏ىند 
كه در برابر آن پوششى ]از مسكن و لباس‏[ براى آنان قرار نداده‏ايم.« )انصاری‌فر، 1383: 303( 
المیزان معتقد است آیه اشاره دارد به این که مردم مذكور هنوز به اين حد از تمدن نرسيده 
بودند كه بفهمند خانه و لباســى هم لازم است و هنوز علم ساختمان كردن و خيمه زدن و 

لباس بافتن و دوختن را نداشته‌اند. )طباطبایی، 1374: 13، 502(

5ـ حوزه‌های معنایی و روابط مفهومی واژگان
بــا توجه به مباحث اولیه و کاربرد واژگان فوق در قرآن، از میان روابط هشــت‌گانه میان 
واژگان زبــان تنها پنج گونه از ایــن روابط را می‌توان در میان آن‌ها مشــاهده نمود. برای 
نمونه رابطه شــمول معنایی میان واژه »لباس« و مجموعه واژگان ســرابیل، قمیص، ثیاب، 

1( ص/33؛ مریم/17؛ احزاب/53؛ اعراب/46؛ شوری/51؛ فصلت/5؛ اسراء/45.
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کســوه، جلابیب، مدثر و مزمل وجود دارد. رابطه جزءواژگی میان »بطائن« به معنی آستر و 
واژگان مرتبط با فرش نظیر عبقری و زرابی دیده می‌شــود. رابطه هم‌معنایی میان واژه‌های 
»سرابیل، لبوس، سابغ به معنی زره« و »سرابیل و قمیص به معنی پیراهن« دیده می‌شود. رابطه 
چندمعنایی در واژه »ســرابیل« وجود دارد؛ چرا که دارای دو معنی اســت، یک جا مترادف 
قمیص و در جای دیگر مترادف زره به کار برده شده است. رابطه باهم‌آیی نیز میان واژگان 

»سندس و استبرق« و »سرابیل و قطران« وجود دارد.
حوزه‌های معنایی واژگان مربوط به پوشیدنی‌های قرآن به شش دسته ذیل تقسیم می‌گردد: 
لباس معمولی، لباس جنگی، جنس لباس، حجاب، فرش، پرده روحانی. در ادامه شــکل 1، 
نمودار فراوانی واژگان مرتبط با پوشیدنی‌های قرآن و شکل2، شبکه معنایی واژگان مرتبط با 

پوشیدنی‌های قرآن را به نمایش می‌گذارد. 
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شکل1: نمودار فراوانی کاربرد واژگان مرتبط با پوشیدنی‌ها در قرآن
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شکل2: شبکه معنایی پوشیدنی‌های قرآن
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نتیجه‌گیری
نتایج حاصل از بررســی 26 واژه مرتبط با پوشیدنی‌ها در قرآن کریم را می‌توان در قالب 

سه گروه ذیل دسته‌بندی نمود:
1ـ پوشش‌های مادی؛ کلماتی که ذیل این دســته قــرار می‌گیرند، عبارت‌اند از: »ثیاب«، 
»ســرابیل«، »لبوس«، »عبقری«، »قمیص«، »کســوه«، »نعلین«، »جلابیب«، »خمر«، »بطائن«، 

»زرابی«، »سابغ«، »مدثر« و »مزمل«. 
از نمونه جنسیت‌های پوشش‌های مادی‌ای که در قرآن نام ‌برده شده است، می‌توان به این 

موارد اشاره کرد: »سندس«، »استبرق«، »حریر«، »قطران« و »دفء«.
2ـ پوشــش‌های غیرمادی؛ از جمله این موارد عبارت‌اند از: »غطاء«، »اکنه«، »غشاوه« و 

»غواش«.
3ـ پوشــش‌های مادی و غیرمادی؛ از جمله واژگانی که بر هــر دو بعد دلالت دارند، 

عبارت‌اند از: »لباس«، »حجاب« و »ستر«.
هم‌چنین با بررســی روابط مفهومی میان این واژگان، روابط شمول معنایی، جزءواژگی، 
هم‌معنایی، چندمعنایی و باهم‌آیی استخراج گردید و حوزه‌های معنایی پوشیدنی‌های قرآن را 
می‌توان در حوزه‌های ذیل گنجاند: »لباس معمولی« که منظور واژگانی است که به‌ طور عادی 
برای پوشــش استفاده می‌گردد؛ نظیر لباس، قمیص، ســرابیل، ثیاب و غیره. »لباس جنگی« 
منظور پوششی است که برای جنگ به کار می‌رود؛ نظیر زره. »حجاب« منظور واژگانی است 
که حجاب گرفتن و پوشــش مخصوص بانوان را در بر می‌گیرد. »پرده روحانی« مقصود آن 
دســته واژگانی است که خداوند در قرآن برای امور غیرحسی و عرفانی به کار برده است؛ 

نظیر پرده‌ای مقابل چشم منافقان )بقره/7(، »جنس لباس« و »فرش«.

کتابنامه
ـ قرآن کریم. -
‌ ابن‌منظور، محمد بن مكرم، 1414: لسان العرب، بیروت: دارصادر، چاپ سوم. -
ـ ارجمندفر، مهدی، 1386: »پوشش‌های مادی در قرآن«، نشریه بینات، شماره 45، صص 16ـ29. -
ـ انصاريان، حسين، 1383: ترجمه قرآن، قم: انتشارات اسوه، چاپ اول. -
ـ جِفری، آرتور، بی‌تا: واژه‌های دخیل در قرآن مجید، ترجمه فریدون بدره‌ای، بی‌جا: انتشارات توس. -
ـ راغب اصفهانى، حسين بن محمد، 1412: المفردات في غريب القرآن، تحقیق: صفوان عدنان داودی،  -

بیروت: دارالعلم.
ـ شــهیدی، ســید جعفر، 1380: »حجاب در قرآن«، مجله پژوهش‌های قرآنی، شماره 25 و 26، صص  -

74ـ81.
ـ صالحی حاجی‌آبادی، علی و اصغر هادی، 1397: »معناشناســی صبر در قرآن«، نشــریه پژوهش‌های  -

قرآنی، شماره 86، صص 150ـ173.
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 ـ صفوی، کوروش، 1391: آشنایی با معنی‌شناسی، تهران: پژواک کیوان، چاپ دوم. -

ـ طباطباىي، سيد محمد حسين، 1417: الميزان، قم: انتشارات اسلامى، چاپ پنجم. -
ــــــــــــــــــــــــــ،المیزان،ترجمه محمدباقر موسوی همدانی، جامعه  - ـ ـ
- 
ـ طبرســى، فضل بن حســن، 1372: مجمع ‌البيــان لعلوم القرآن، تحقيق: محمدجــواد بلاغى، تهران:  -

ناصرخسرو، چاپ سوم.
ـ طريحى، فخرالدین، 1375: مجمع البحرين، تحقيق: سيد احمد حسينى، تهران: مرتضوى، چاپ سوم. -
ـ طیبی، ناهید، 1393: »بررســی واژه‌های هم‌گرای حجاب و ســتر در شبکه مفهومی پوشش بانوان با  -

رویکرد معناشناسی متنی«، نشریه مطالعات اسلامی زنان و خانواده، شماره 1، صص 25ـ60.
ـ عبدالهی، لیلا، 1394: »واکاوی مفاهیم ناظر به مصادیق پوشــش بانوان در منابع اسلامی«، دو فصلنامه  -

مطالعات اسلامی زنان و خانواده، شماره 2، صص 23ـ48.
ـ علامه جعفری، 1386: ترجمه نهج ‌البلاغه‌، تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی، چاپ پنجم. -
ـ غــروی نائینی، نهله و وحیده عامری، 1386: »پویشــی در معنا و مفهــوم حجاب«، مجله مطالعات  -

راهبردی زنان، شماره 36، صص 113ـ137.
ـ فراهیدی، خلیل بن احمد، 1410: العین، قم: انتشارات هجرت، چاپ دوم. -
ـ قرشی، سيد علی‌اکبر، 1371: قاموس قرآن، تهران: دارالکتب الاسلامیه، چاپ ششم. -
ـ مختار عمر، احمد، 1385: معناشناسی، ترجمه حسین سیدی، مشهد: دانشگاه فردوسی، چاپ اول. -
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اسلوب کنایی عنصر بصری رنگ‌ در قرآن کریم و اشعارحافظ
)تاریخ دریافت: 99/06/10؛ تاریخ پذیرش: 99/07/30(

رضا رفیعی راد1

چکیده
اگر چه رنگ‌ها در جنبه‌ی فیزیکی خود، تنها بازتاب طول موج خاصی هستند، اما در فرهنگ 
بشــری، محملی برای بیان احساسات، توصیفات، تخیلات، رمزها و نمادها و دیگر شئونات 
انسانی شدند. چنان‌که هم در زبان خالق در متن شریف قرآن و هم در زبان مخلوقی چون 
لسان‌الغیب جایگاه معنایی ویژه‌ای یافته‌اند. چنان‌که گاه رنگ‌ها به صورت واقع‌گرا و اشارات 
مســتقیم و گاه به صورتی کنایی، محملی برای انتقال معناهای قدسی گشته‌اند. با توجه به 
تاثیراتی که شــعر حافظ از قرآن برگرفته است، لازم اســت کارکردهای کنایی رنگ‌ها در 
قرآن کریم و اشــعار حافظ، مورد بررسی قرار گیرد. این پژوهش با روش توصیفی ـ تحلیلی 
و تطبیقی، از طریق جمع‌آوری کارکرد‌های کنایی رنگ در این دو متن شــریف، به نتایجی 
دست یافته‌است. به نحوی که مشخص گردید در قرآن تنها سه رنگ سفید، کبود و سیاه به 
صورت کنایی و به شــکل کنایه از صفت به کار رفته‌اند. اما در شعر حافظ، نه تنها این سه 
رنگ، بلکه رنگهای زرد، قرمز و ســبز نیز به صــورت کنایی به کار رفته‌اند. همچنین رنگ 
کبود، به صورت کنایه از اسم و کنایه از فعل، و رنگ سیاه، به صورت کنایه از نسبت، کنایه 
از فعل، کنایه از اســم و کنایه از صفت به کار برده شده است. بدین ترتیب کارکرد رنگ‌ها 
در قرآن، بیشتر بر واقع‌گرایی استوار است؛ حال آنکه در شعر حافظ، کثرت و تنوعات کارکرد 

کنایی رنگ‌ها بیشتر است. 
واژگان کلیدی: قرآن کریم، حافظ، کنایه، رنگ.

1ـ مقدمه
زبان، پایه‌های اصلی ارتباطات انسانی را شکل می‌دهد. )قزوینی، 1424: 3( همچنین حامل 
اطلاعات بسیار مهمی نظیر ساختارهای اجتماعی، سیاسی، خانوادگی، اقتصادی و دیدگاه‌ها 

r.rafieirad@tabriziau.ac.ir 1. دانشجوی دکتری، دانشکده صنایع اسلامی، دانشگاه هنر اسلامی تبریز، ایران
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 به جهان نیز هست. )کاور، 1975: 235ـ339( نزول قرآن کریم به صورت کلمه، نشان‌دهنده‌ 

آن است که خدا نیز از طریق زبان با انسان‌ها ارتباط برقرار کرده و زبان را محملی برای پیام 
خود برگزیده اســت. چنان‌که نشان داده خواهد شــد، در زبان قرآن کریم، اشارات مستقیم 
و غیرمســقیمی به رنگ با معناهای خاص وجود دارد. مسلمانان معتقدند که قرآن را باید با 
اســتفاده از روشی ویژه که متناسب متن است، مورداستفاده قرار داد. این امر، اعمال اصول 
نظریه‌های ادبی را برای آن دشوار می‌کند. رودی پارت1 بیان می‌کند که اعتقاد مسلمین بر آن 
اســت از آنجا که قرآن، کلامی الهام گرفته‌شده از خداوند است، بنابراین همیشه در بهشت ​​
به شکل اصلی و ایده‌آل خود وجود داشته است. بنابراین، قرآن به‌ واقع یک اثر ادبی نیست 
و نمی‌توانــد ابژه مطالعات ادبی قرار گیرد. )Rahman, 2012: 24( با این حال، اگرچه قرآن 
کتابی صرفاً ادبی نیست، اما برخی را عقیده بر این است که به رسمیت شناختن وجوه ادبی 
قــرآن، راه‌هایی را برای آگاهی از ابعاد معنوی آن باز می‌کند. )Johns, 1993: 103( رنگ‌ها، 
عناصر مهمی در تصویرســازی اشکال مختلف زبان و ادبیات هستند؛ زیرا با همه شئونات 
زندگی مانند علوم، روانشناسی، دین، فرهنگ و هنر و اسطوره در ارتباطی تنگاتنگ هستند. 
)Sharif, 1974: 1( کاربرد رنگ‌ها، تنها برای تفاوت قائل شدن میان اشیاء نیست، بلکه هر 
رنــگ، حامل معنای فکری و فرهنگی بوده و تأثیرات فراوانی در انســان بر جا می‌گذارد. 
.)شــاهر، 1381: 2( کاربرد رنگ‌ در زبان، صرفاً برای تزئین کلام نیســت، بلکه با مفهوم و 
بلاغت ارتباط دارد.)عصفور، 1382: 281(  شــفیعی کدکنی معتقد اســت بسیاری از امور 
معنوی که به حس زیبایی در نمی‌آیند، از طریق توســعه رنگ‌ها توسط استعاره‌های خاص 
و مجازها با صفتی از صفات رنگ‌ها، نشــان داده‌شده‌اند. )شفیعی کدکنی، 1366: 274( در 
میان اعراب، منفورترین رنگ برای چشم، رنگ آبی بود و به ‌عنوان نفرین، به دشمنان »آبی 
باد چشــمانش« می‌گفتند و زرقا یعنی نابینایی؛ زیرا حدقه چشم نابینایان، آبی‌رنگ می‌شود. 
)ابوالسعود، 1411: 41( رنگ سبز نیز در تفکر اسلامی رمز خیر و ایمان بوده و به همین دلیل 
در پرچم‌های عربی و گنبدها و پرده کعبه مورد استفاده قرار گرفته است.)شاهر، 1381: 2( 
همچنین می‌توان مشــاهده کرده که بیش از هفتاد درصد رنگ‌های به‌ کاررفته در پرچم‌های 
کشورهای اسلامی، رنگ ســفید )76 درصد( و رنگ قرمز )72 درصد( است. )بختیاری و 

زنگی، 1393: 167(
در ادبیات فارسی نیز، می‌توان کارکرد رنگ‌ها را در تصویرسازی‌های شاعرانه پی گرفت. 
شفیعی کدکنی، شــاعران را در ارتباط با استفاده از رنگ، به دو دسته‌ بزرگ تقسیم می‌کند. 
او معتقد اســت گروهی از شاعران، به مســأله رنگ، حساسیت بیشتری نشان داده و عنصر 
رنگ را با دقت بیشتری مورد نظر قرار داده‌اند. اما گروه دیگر، نوعی کور رنگی دارند؛ یعنی 
جز چند رنگ ســیاه و سفید و سبز، رنگ دیگری را نمی‌بینند و از همین چند رنگ هم که 

1) Rudi Paret
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احساس می‌کنند، به هنگام ارائه تصویر و در صور خیال، استفاده لازم را نمی‌برند یا اگر نام 
رنگ را می‌برند، مثل این اســت که رنگ‌ها، در زبان ایشان، معنی اصلی و روشنی ندارد و 
کلمات مربوط به رنگ در شعر ایشان، کلماتی ناتوان و ضعیف است و فقط برای پر کردن 
وزن می‌آید. )شفیعی کدکنی، 1390: 267( به نظر می‌رسد حافظ جزو دسته‌ اول قرار داشته 
و رنگ‌ها در شــعر او، با حساسیت قابل توجهی به کار رفته‌اند. لازم به ذکر است که تأثیر 
قرآن بر شعر حافظ انکارنشدنی است و این مسأله ضرورت دارد که بدانیم آیا در زمینه‌ رنگ 
هم، این تأثیرات، قابل مشاهده است؟ برخی از پژوهشگران، یکی از علل خلود و جاودانگی 
شعر حافظ را، الهام گرفتن از منبع پر فیض قرآن و حدیث می‌دانند. همچنین، او را نه تنها 
حافظ، بلکه قرآن‌پژوه نیز به شــمار آورده‌اند. )علوی مقدم، 1389: 63( حافظ در اشعارش 
نیز، صراحتاً به این امر اشــاره دارد: »صبح‌خیزی و سلامت‌طلبی چون حافظ / هرچه کردم 
همه از دولت قرآن کردم.« یا در جای دیگر می‌گوید: »ز حافظان جهان کس چو بنده جمع 
نکرد / لطایف حکمی با کتاب قرآنی« همچنین غزل و موارد بســیاری از این دست، که به 
این امر اشارات مستقیم دارند. حال، مسأله این است که کارکرد مفهومی و دلالت‌های کنایی 
رنگ‌ها در شعر حافظ چگونه است و مقایسه این دلالت‌ها با دلالت‌های قرآنی در ارتباط با 
رنگ‌ها، چه نتایجی در بر دارد؟ ســؤال این است که با توجه به تأثیرپذیری عمیق حافظ از 
آیات قرآنی، تا چه اندازه کارکرد مفهومی و دلالت‌های کنایی رنگ‌ها در شعر حافظ و قرآن 
با یکدیگر قابل انطباق‌اند؟ همچنین، در زمینه‌های کنایی رنگ‌ها، قرآن تا چه اندازه بر اشعار 
حافظ تأثیرگذار بوده اســت؟ این مقاله با روش توصیفی ـ تحلیلی و تطبیقی، با استفاده از 

منابع کتابخانه‌ای و بر اساس تطبیق یافته‌ها، به انجام رسیده است.
در زمینه تحلیل رنگ‌ها در شعر حافظ می‌توان به مقاله تحلیل کارکرد رنگ در شعر حافظ، 
که در سال 1393 در نشریه فصل‌نامة تحقیقات تمثیلی در زبان و ادب فارسی منتشر شده، 
اشاره کرد. در نتیجه‌گیری این مقاله، به تاثیرات مذهبي، سياسي، اجتماعي، تاريخي و عرفاني 
رنگ در شــعر حافظ اشاره شده و نیز استفاده از رنگ‌ها در شعر حافظ را در سطح انتزاعي 
و كمتر عينيت‌گرا معرفی می‌نماید. )نظری‌بقا و دهقان، 1393: 89( که تفاوت آن با پژوهش 
حاضر، نوع بررسی از منظر کارکردهای کنایی رنگ‌ها در شعر حافظ است. در زمینه ارتباط 
معنایی رنگ‌ها در قرآن و ادبیات کنایی فارســی در پژوهشی با عنوان »تطبیق منظر معنایی 
رنگ‌‌ها در قرآن کریم و ادبیات کنایی فارســی« از نگارنده همین مقاله، در نشــریه هنرهای 

صناعی اسلامی،  به چاپ رسیده است. 
اما پژوهش‌هایی را که درباره رنگ در قرآن کریم در ایران انجام شده‌اند، می‌توان به چند 

دسته تقسیم کرد:
دســته اول مطالبــی درباره رنگ در قرآن کریم و احادیث را بــا مطالبی درباره فیزیک و 
روانشناســی رنگ، جمع‌آوری نموده و مقایســه‌هایی انجام داده‌اند. بیشتر این پژوهش‌ها، 
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 از نظــر جمع‌آوری مطلب قابل اعتنا هســتند. از این نمونه‌ها می‌توان به کتابی تحت عنوان 

»رنگ‌شناســي از ديدگاه قرآن کریم و حديث )روانشناســي رنگ‌ها و بررســي پنج رنگ 
ذكرشــده در قرآن کریم(« نوشــته‌ گروه تحقيق با نظارت محمد بيســتوني اشاره نمود که 
بــه جمع‌آوری رنگ‌ها در قرآن کریــم و روایات پرداخته و به موضوعاتی نظیر فيزيولوژي 
رنگ‌ها، روانشناسي رنگ، نقش بعضي از رنگ‌ها در درمان، تأثير رنگ در موجودات زنده، 
رنگ‌هاي متعادل در طبيعت، انتخاب رنگ مناسب براي نوشتن و خواندن، رنگ‌هاي روشن 
و پنج رنگ ذكرشــده در قرآن كريم پرداخته است. همچنین از این دسته می‌توان به برخی 
پژوهش‌های دیگر مانند: »رنگ از منظر قرآن کریم، حدیث و روانشناسی« نوشته علی شریفی 

در نشریه علوم قرآن و حدیث اشاره نمود.
دسته‌ دوم در جســتجوی ارائه‌ معناهای خاصی از رنگ در قرآن کریم هستند که در ‌این 
راســتا می‌توان به مقاله‌ای با عنوان »رنگ‌ها و پیام‌ها در قرآن کریم« نوشته طیبه بلوردی، در 
فصلنامه علمی ترویجی مشکو‌ه، اشاره نمود. یافته‌های این مقاله حاکی از آن است که رنگ 
در قرآن کریم هم از منظر روانشناســی و هم از منظر فیزیولوژیک به کار گرفته شده و تنها 
موردی که ‌این پژوهش به مســأله‌ پیام‌های رنگ در قرآن کریم پرداخته، ‌این است که تنوع 
و تفاوت رنگ‌ها در قرآن کریم، نشــانه‌ای از آیات الهی است تا  انسان را به پاکی فطرت و 

رنگ الهی و حذف همه‌ رنگ‌ها برساند. 
دسته سوم، مقالاتی هستند که به رنگ در قرآن کریم از منظر نشانه‌شناسی پرداخته‌اند؛ مانند 
»رویکرد نشانه‌شناختی به مفهوم رنگ و کاربست آن در قرآن کریم« نوشته‌ فیروزه محمدی 
حسن‌آبادی در نشریه پژوهش‌های زبان‌شناختی قرآن کریم است که در تحلیل واژگان رنگ 
در قرآن کریم از رویکردهای نشانه‌شناختی مانند درون متنیت و تفاوت )روابط همنشینی و 

جانشینی( بهره گرفته و نتایج مفیدی را ارائه نموده است. 
دســته‌ چهارم نیز، یکی از رنگ‌های قرآن کریم را مورد بررســی قرار داده‌اند؛ مانند مقاله‌ 
»رنگ ســفید از منظر قرآن کریم و روانشناســی« نوشته‌ علی شــریفی و مجید جوکار در 
پژوهشــنامه علوم و معارف قرآن کریم، که تنها خصوصیات رنگ ســفید در قرآن کریم و 
روانشناسی با هم ادغام شده و نتیجه حاکی از آن است که مفاهیم رنگ سفید در قرآن کریم 

و روانشناسی رنگ با هم یکسان هستند. 
دسته‌ پنجم هم به کارکرد نمادین رنگ در قرآن کریم اشاره دارند؛ مانند مقاله‌ »کاربرد نمادین 

رنگ‌ها در قرآن کریم« نوشته‌ عزیزی‌پور و دیگران در نشریه‌ مطالعات قرآن کریم است. 
در مجموع این پژوهش‌ها دارای برخی اشــکالات نیز بودند. به عنوان مثال در بیشتر این 
مقالات مشــخص نیست که منظور از روانشناسی رنگ، کدام یک از نظریه‌های موجود در 
حوزه‌ روانشناسی رنگ است. یا در پژوهش‌هایی که هدف قرآن کریم را حذف همه رنگ‌ها 
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و تنها رنگ خدایی را به عنوان رنگ قابل قبول معرفی نموده، جنبه‌های فیزیکی و جنبه‌های 
استعاری رنگ با هم خلط شده است؛ چرا که اگر این یافته صحیح می‌بود، در نتیجه، رنگ‌ها 
در قرآن کریم، می‌بایســتی فقط معنای منفی داشته باشند. در حالی ‌که ‌این چنین نیست؛ به 
عنوان مثال رنگ ســفید، برای بیان زیبایی فرشتگان و سبز برای بیان فضای بهشتی و لباس 
بهشــتیان  در قرآن کریم به کار رفته است. با این حال این پژوهش‌ها، جمع‌آوری رنگ‌های 
قرآن کریم را کم و بیش متفاوت انجام داده‌اند که در پژوهش حاضر، سعی شد با نیم‌نگاهی 

بر این جمع‌آوری‌ها، درستی نمونه‌گیری، مورد آزمون قرار گیرد.  

2ـ مبانی نظری
کنایات، تابعی از زندگی روزمره ما هســتند و عمیقاً درون سیســتم فکری و فرهنگی ما 
گنجانده‌ شده‌اند. آن‌ها بسان کانال‌های ارتباطی عمل می‌کنند که »امکان درک یک مفهوم را 
از طریق مفهومی دیگر« فراهــم می‌آورند. همچنین کنایات می‌توانند مفاهیم را برون‌ریزی 
نمایند و عامه مردم، برای تفسیر جهانی که در آن زندگی می‌کنند، از آن‌ها استفاده می‌نمایند. 
)Matusitz & Olufowote, 2016: 18-19( قابلیت‌های منحصر به ‌فرد کنایه، سبب شده تا 
در زبان و ادبیات کارکردهای گسترده‌ای داشته باشد. از دلایل کاربرد کنایه می‌توان به »آگاه 
کردن از زیادی قدرت«، »آزمودن زیرکی مخاطب«، »ترک لفظ به آنچه زیباتر است«، »نیکو 
ادا کردن لفظ«، »قصد بلاغت«، »قصد مبالغه در تشــنیع یا تحسین«، »آگاهی دادن از عاقبت 
امری«، »اختصار«، »بیان جمله‌ای که معنایش خلاف ظاهرش باشد«، »ارائه مفاهیم مجرد در 
قالب محسوس«، »به دلیل ترس«، »توقیر و تعظیم« و »اثبات برهان و مدعا« )طاهری، 1394: 

103ـ107( اشاره کرد. در ادامه معنای کنایه را مورد بحث قرار می‌دهیم.
»خیال و خیال‌انگیزی از جمله ارکان اصلی شــعر، و صورخیال گوهر اصلی آن اســت و 
معیار ارزش و اعتبار هنری شــعر را تعیین می‌کند. تمام کتاب‌های منطق اسلامی بنیاد شعر 
را تخییل و آن را کلامی مخیل دانسته‌اند«. )شفیعی‌کدکنی، 1366: 28( صور خیال در واقع 
بــر مجموعه‌ای از تصاویر شــعر دلالت دارد که از قدیم به‌ عنــوان چهار مؤلفه مهم کنایه، 
تشــبیه، استعاره و مجاز شناخته می‌شدند. شفیعی کدکنی معتقد است به مجموعه تصرفات 
بیانی و مجازی )از قبیل تـشبیه، استعاره، کنایه، مجاز مـرسل، تمثیل، نماد، اغراق و مـبالغه، 
اسناد مـجازی، تشخیص، حس‌آمیزی، پارادوکس و غیره( اطـلاق‌ می‌شود. )شفیعی کدکنی، 
1366: 9ـ12( طبق تعاریف، کنایه، بیان مطلبی و دریافت مطلبی دیگر اســت؛ یعنی ترکیب 
کلمه یا جملاتی اســت که به‌ جای معنای ظاهری، مراد یکی از لوازم معنای آن است؛ مثلًا 
مقصود از کنایه »درِ خانه فلانی باز است«، بر بخشندگی آن فرد دلالت می‌کند؛ چرا که لازمه 
بخشــنده بودن فرد، باز بودن درب منزل او به روی مردم اســت. )شمیسا، 1393: 65ـ66( 
همچنین کنایه »پوشیده سخن گفتن است، به‌ طوری ‌که لفظی ایراد شود و معنی غیرحقیقی 
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 آن مراد گردد و بتوان معنای حقیقی را نیز از آن مستفاد کرد«. )تجلیل، 1390: 80( ابومنصور 

ثعالبی، کنایه را مشتق از »کنیتُ الشیئ اکنیتهُ« به معنای پوشاندن چیزی گرفته و اشاره می‌کند 
که گاه، بدان »کنانه« نیز اطلاق شده است. »آنگاه‌ که چیزی را پوشیده داری، بگویی: کنیت 
الشیء و کنایه را از آن‌ جهت کنایه نامند که یک معنا را می‌پوشاند و معنای دیگری را آشکار 

می‌سازد.«)ثعالبی، 1998: 241( 
کنایه دارای دو رکن است. یکی »مکنی‌به« و دیگری »مکنی‌عنه«. کنایه به اعتبار مکنی‌عنه 
دارای انواعی است. یک نوع آن، کنایه از موصوف )اسم( است. در این نوع کنایه، وصف آن 
اســم را به‌جای اسم می‌آوریم. )کزازی، 1368: 168( مثلًا سعدی در دیوان اشعار می‌گوید: 
»به سرو گفت کســی میوه‌ای نمی‌آری / جواب داد که آزادگان تهی‌دست‌اند.« که در اینجا 

»آزادگان تهی‌دست« به‌جای »سرو« به ‌کار رفته است. 
نوع دوم آن کنایه از صفت است. وقتی معنای ظاهری، صفتی است که ما باید از آن متوجه 
صفت دیگر، یعنی معنای باطنی شویم؛ مثلًا در شعر خاقانی »دهر سیه‌کاسه‌ای است ما همه 
مهمان او / بی‌نمکی تعبیه است در نمک خوان او« سیه‌کاسه، کنایه از پلیدی و بخیلی روزگار 

و بی‌نمکی، بدون جاذبه بودن زندگی را می‌رساند. )همان( 
همچنین نوع دیگر کنایه، کنایه از فعل اســت. که در این نوع کنایه، فعلی را به چیزی یا 
کسی نسبت دهیم، اما معنای دیگری را از آن دریافت کنیم. )همان: 167( مانند شعر سعدی: 
»آیینه‌ای طلب کن تا روی خود ببینی/ وز حســن خود بماند انگشت در دهانت« که در آن 

کنایه »انگشت ‌به ‌دهان ماندن«، به معنای فعلی »حیرت کردن« آمده است.
چهارمین نوع کنایه، کنایه از نســبت، کنایه‌ای اســت که در آن، نسبت امری به امر دیگر، 
نفیاً یا اثباتاً اراده شود؛ مانند آیه 60 سوره مائده ﴿اولئک شرٌ مکاناً﴾ که اثبات شر برای مکان 
آنان، کنایه از اثبات شر برای خود ایشان است. )زمخشری، 1417: 653(  انواع دیگری نیز از 
تقسیم‌بندی کنایه نیز وجود دارد. مثلًا گاهی واسطه میان معنی عبارت اول و دوم متعدد بوده 
و فهم کنایه دشــوار است که به آن تلویح می‌گویند؛ )احمدنژاد، 1382: 68( مانند »بازویت 
را قوی می‌گردانم« در آیه 35 ســوره قصص، تلویحاً به معنی تقویت و نیرو دادن به موسی 
)ع( اســت. )طباطبائی، بی‌تا: 35( و گاهی نیز عبارتی است در نکوهش، ریشخند یا اندرز، 
که تعریض نام دارد؛ مثلًا عبارت »ذات الواح و دُسُر« از نظر لغوی به معنای »دارای تخته‌ها 
و میخ‌ها« اســت که خدای تعالی آن را کنایه از کشــتی آورده است.)درویش: 1994: 379(
رویکــرد این پژوهش در زمینه معنایابی رنگ در قرآن کریــم بوده و تنها در صورت لزوم 
نگاهی بر تفســیرها و نیز روایات و احادیث جهت بررسی صحت دریافت معانی مراجعه 
گردیــد. همچنین جهت یافتن معنای آیات قرآن کریم، بــه ترجمه محمدمهدی فولادوند 
مراجعه و معنا و مفهوم رنگ‌ها در آیات بر اساس این ترجمه جستجو، دریافت و دسته‌بندی 
گردیده اســت. ضمن اینکه به ترجمه‌های الهی قمشــه‌ای، مکارم شیرازی و انصاریان نیز 
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مراجعه شد، اما منبع اصلی، ترجمه‌ مذکور بوده است. 
در ادامه رنگ‌هایی را که در قرآن کریم به کار رفته‌اند، بیان نموده و مفاهیم و معناهای به 
‌کاررفته آنها در آیات، دســته‌بندی خواهد شد. سپس، رنگ‌های به کار رفته در اشعار حافظ 

بیان و یافته‌ها با یکدیگر مقایسه خواهد شد.

3ـ رنگ‌های به کاررفته در قرآن کریم و مفاهیم آنها
در آیات قرآن کریم، نام رنگ‌های سفید، دوازده بار؛ زرد روشن )صفراء فاقع(، یکبار؛ زرد 
مایل به قهوه‌ای، ســه بار؛ زرد شتری، یکبار؛ قرمز، دو بار؛ سبز و سبز پررنگ مایل به سیاه، 
)مُدْهَآمَّتاَنِ(، هشت بار؛ کبود، یک بار و سیاه نیز نه بار به صورت اشاره‌ مستقیم و با استفاده 

از واژه‌ اصلی و مشتقات آن نام برده شده است. 
به‌این ترتیب، تعداد هر کدام از رنگ‌ها مشــخص شــد. به غیر از سیاه و سفید، تیره‌ترین 
رنگ در نظام رنگ‌بندی قرآن کریم، سبز پررنگ مایل به سیاه )مدهامتان( و روشن‌ترین رنگ 
آن نیز زرد روشن است. بیش‌ترین تعداد استفاده از رنگ به غیر از سیاه و سفید، مربوط به 

رنگ سبز می‌باشد.
جدول شماره 1: رنگ‌های به کار رفته در قرآن

سوره‌هاتعدادرنگ

)آل‌عمران/106(، )اعراف/108(، )بقره/187(، )شعراء/33(، 12سفید
)طه/22(، )نمل/12(، )یوسف/84(، )صافات/46(، )صافات/49(، 

)قصص/32(، )فاطر/27(‏، )مریم/4(

)بقره/69(1زرد روشن )صفراء فاقع(

)حدید/20(، )روم/51(، )زمر/21(3زرد مایل به قهوه‌ای

)مرسلات/33(1زرد شتری

)فاطر/27(، )رحمن/37(2قرمز

سبز و سبز پررنگ مایل به 
سیاه، )مُدْهَآمَّتاَنِ(

)حج/63(، )انعام/99(، )یوسف/43(، )یوسف/46(، )انسان/21(، 8
)کهف/31(، )رحمن/76(

)طه/102(1کبود

)آل‌عمران/106(، )نحل/58(، )بقره/187(، )زمر/60(، )زخرف/17(، 9سیاه
)ملک/27(، )فاطر/27(، )عبس/41( قتره، )اعلی/5( احوی

4ـ مفاهیم رنگ‌ها در قرآن کریم
بدین ترتیب با جمع‌آوری آیاتی که در آن‌ها از رنگ‌ها استفاده شده، به دسته‌بندی معنا و 

مفهوم هر رنگ در قرآن کریم به صورت جدول‌های مجزا می‌پردازیم.
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 4ـ1ـ رنگ سفید

رنگ سفید در قرآن کریم در هفت مورد  به کار رفته است:
پایداری بر ایمان و سعادت ابدی: در سوره‌ آل‌عمران آیه 106، این آیه رنگ چهره را بر 
اســاس اینکه انسانی بعد از ایمان، کافر شده یا نشده، تقسیم‌بندی کرده و سفید شدن چهره 

﴿تبَْيضَُّ وُجُوهٌ﴾ بر پایداری بر ایمان دلالت می‌کنند.
رنگ معجزه‌ دست حضرت موســی: عبارت ﴿وَنزََعَ يدََهُ فـَـإِذَا هِيَ بيَْضَاءُ للِناَّظِرِينَ﴾ در 
سوره‌های )اعراف/108( و )شعراء/33(، عبارت ﴿تخَْرُجْ بيَْضَاءَ مِنْ غَيْرِ سُوءٍ﴾ در سوره‌های 
)طه/22(، )نمل/12( و)قصص/32( اشــاره به رنگ ســفید و معجزه آسای دستان حضرت 

موسی )ع( دارند. 
عیب و بیماری، نابینایی، پیری: در سوره نمل آیه 12، ﴿تخَْرُجْ بيَْضَاءَ مِنْ غَيْرِ سُوءٍ﴾ اشاره 
به معجزه‌ حضرت موســی )ع( دارد. قرآن با عبارت ﴿مِنْ غَيْرِ سُــوءٍ﴾ اشاره می‌کند که این 
سفیدی، با سفیدی که محصول عیب و بیماری است، متفاوت است. در نتیجه، رنگ سفید 
تْ عَيْناَهُ مِنَ  در قرآن بر بیماری و عیب نیز دلالت می‌کند. در سوره‌ یوس)ع( آیه 84، ﴿وَابيْضََّ
الحُْزْنِ﴾ رنگ سفید بر نابینا شدن چشمان حضرت یعقوب )ع( از شدت اندوه دلالت می‌کند. 
أسُْ شَيْباً﴾ به  در ســوره‌ مریم آیه 4 رنگ سفید، به صورت شعله‌ای بر روی سر ﴿اشْتعََلَ الرَّ

کار برده شده، که نشان پیری است.
رنگ نور صبحگاهی: در سوره‌ بقره آیه 187 عبارت ﴿الخَْيْطُ الَْبيْضَُ﴾ اشاره به نور سفید 

صبحگاه دارد.
رنگ راه‌هایی که در کوه‌ها وجود دارند: در این آیه ﴿مِنَ الجِْباَلِ جُدَدٌ بيِضٌ﴾ اشاره دارد 

به جاده‌هایی به رنگ سفید.
ــارِبيِنَ﴾ که درآن رنگ سفید به »کَأْسٍ« بر  هٍ للِشَّ رنگ شراب بهشتی: عبارت ﴿بيَْضَاءَ لذََّ

می‌گردد.
شــدت رنگ ســفید حوریان: در عبارت ﴿كَأَنهَُّنَّ بيَْضٌ مَكْنوُنٌ﴾ بیض به معنای تخم 

)شترمرغ( است که حوریان از شدت سفیدی به آن تشبیه شده‌اند.

4ـ2ـ رنگ زرد
رنگ زرد با دقت فراوان به صورت ســه طیف در قرآن کریم آمده است. مهم‌ترین نکته 
دربــاره رنگ زرد این اســت که در هر ســه حالت، قرآن کریم این رنــگ را در توصیف 
واقع‌گرایانه‌ رنگ حیوان و گیاه استفاده نموده است و تنها در یک مورد به فرح‌بخشی رنگ 
زرد شتری برای انسان اشاره نموده است. طبق جدول شماره دو می‌توان کارکردهای معنایی 

رنگ زرد در قرآن کریم را مشاهده نمود.
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موی شتر:  در آیه 33 ســوره‌ مرسلات : ﴿كَأَنهَُّ جِمَالتٌَ صُفْرٌ﴾ رنگ زرد برای شتر به‌کار 
رفته است.

رنگ گاو بنی اسرائیل: در آیه 69 سوره‌ بقره، برای رنگ گاو ﴿إنِهََّا بقََرَةٌ صَفْرَاءُ فاَقعٌِ لوَْنهَُا تسَُرُّ 
الناَّظِرِينَ﴾ مورد استفاده قرار گرفت که رنگ فرح‌بخش برای ببیندگان نیز معرفی شده است.

رنگ گیاهان خشک: رنگ زرد )مایل به قهوه‌ای( در سوره‌ حدید آیه 20 ﴿ثمَُّ يهَِيجُ فتَرََاهُ 
ا﴾ خشــک شــدن گیاه، و نیز زردی خزان گیاه و در سوره روم آیه 51 ﴿أرَْسَلْناَ رِيحًا  مُصْفَرًّ

ا﴾ پژمردگی گیاه دلالت می‌کند. فرََأوَْهُ مُصْفَرًّ

4ـ3ـ رنگ قرمز
رنگ قرمز در دو سوره‌ قرآن ذکر شده است.                              

رنگ راه‌ها در کوه‌ها: در آیه 27 سوره فاطر ﴿جُدَدٌ بيِضٌ وَحُمْرٌ مُخْتلَِفٌ ألَوَْانهَُا﴾ برای نشان 
دادن رنگ راه‌ها در کوه‌ها.

هَانِ﴾ برای توصیف  مَاءُ فكََانتَْ وَرْدَهً كَالدِّ رنگ آسمان: در سوره الرحمن ﴿فإَِذَا انشَْقَّتِ السَّ
رنگ آسمان کره‌ زمین در هنگام قیامت از رنگ قرمز استفاده نموده است. 

4ـ4ـ رنگ سبز
این رنگ مطابق جدول شــماره چهار، هم برای گیاهان و هم برای پوشــش انسان مورد 

استفاده قرار گرفته است.
هً﴾ و سوره‌ انعام آیه  سبزی گیاهان: رنگ سبز در سوره‌ حج آیه 63 ﴿فتَصُْبحُِ الَْرْضُ مُخْضَرَّ
99 ﴿فأََخْرَجْناَ مِنْهُ خَضِرًا﴾  که به سبز شدن گیاهان بعد از بارش باران اشاره دارد. همچنین 
این رنگ به رنگ ســبز هفت خوشه در خواب عزیز مصر اشاره دارد که در آیات 43 و 46 

سوره‌ یوسف ﴿سَبْعَ سُنْبلَُتٍ خُضْرٍ﴾ به کار رفته است.
لباس بهشتیان: رنگ سبز در سوره‌ انسان آیه 21 ﴿سُنْدُسٍ خُضْرٌ﴾ و آیه 31 سوره‌ کهف 

﴿ثيِاَباً خُضْرًا﴾ برای توصیف رنگ لباس بهشتیان به کار رفته است.
فرش و بالش بهشتی: رنگ سبز در سوره‌ الرحمن آیه 76 ﴿رَفْرَفٍ خُضْرٍ﴾ برای توصیف 

فرش و بالش‌های بهشتی به کار رفته است.
باغ‌های بهشتی: در ســوره‌ الرحمن آیــه 64 ﴿مُدْهَامَّتاَنِ﴾ باغ‌های بهشتی را از نظر رنگ 

توصیف می‌کند.

4ـ5ـ رنگ کبود 
تنها یک بار از رنگ کبود در قرآن کریم اســتفاده شــده اســت. برخی زُرْقاً در ﴿نحَْشُرُ 
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 المُْجْرِمِينَ يوَْمَئذٍِ زُرْقاً﴾ در سوره‌ طه آیه 102 را، چشم‌کبود و برخی دیگر )مکارم شیرازی( 

برای بدن‌های کبود ترجمه نموده‌اند. 

4ـ6ـ رنگ سیاه
رنگ سیاه در نهُ آیه مورد استفاده قرار گرفته است:

ســیاه شدن چهره: در سوره‌ آل‌عمران آیه 106 ﴿تسَْوَدُّ وُجُوهٌ فأََمَّا الذَِّينَ اسْوَدَّتْ وُجُوهُهُمْ 
أكََفَرْتمُْ بعَْدَ إيِمَانكُِمْ﴾ که ســیاه شــدن چهره را به دلیل کفر ورزیــدن بعد از ایمان می‌داند. 
هٌ﴾ در سوره‌ زمر آیه 187، نیز سیاه  همچنین در عبارت ﴿الذَِّينَ كَذَبوُا عَلَى الَلّ وُجُوهُهُمْ مُسْوَدَّ
شــدن چهره را به دلیل دروغ بســتن بر خدا می‌داند. همچنین در آیات 58 ســوره‌ نحل ﴿
ا وَهُوَ كَظِيمٌ﴾ و نیز آیه 17 سوره‌ زخرف، خشم نیز دلیل سیاه شدن چهره معرفی  وَجْهُهُ مُسْوَدًّ

می‌گردد.
ابر و دود سیاه: در آیه 41 سوره‌ عبس، عبارت ﴿ترَْهَقُهَا قتَرََهٌ﴾ اشاره به فرو رفتن گناهکار 

در ابری سیاه از غم و اندوه دارد.
سیاهی شب: در سوره‌ بقره آیه 187 ﴿مِنَ الخَْيْطِ الَْسْوَدِ مِنَ الفَْجْرِ﴾ رنگ سیاه به سیاهی 

شب دلالت دارد. 
رنگ راه‌ها در کوه‌ها: در عبارت ﴿مُخْتلَِفٌ ألَوَْانهَُا وَغَرَابيِبُ سُودٌ﴾ در سوره‌ فاطر آیه 27، 
غََرَابيِبُ سُــودٌ، به معنای بسیار سیاه و سیاه پررنگ است که بر رنگ راه‌ها و رگه‌ها در کوه 

دلالت می‌کند.
رنگ گیاهان خشــک:  در آیه 5 ســوره‌ اعلی ﴿فَجَعَلَهُ غُثاَءً أحَْوَى﴾، احوی به رنگ سیاه 

دلالت دارد.

5ـ رنگ‌ها و مفاهیم آن‌ها در شعر حافظ  
آنچه از شــعر شاعران پارسی‌گوی بر می‌آید این است که شاعران پارسی‌گوی، اطلاعات 
جامعی از فیزیک رنگ نداشــته‌اند. »زبان فارسی از نظر دایره لغت، در زمینۀ رنگ‌ها چندان 
گسترده نیست؛ یا بهتر است بگوییم زبان و ادب پارسی چنین است؛ زیرا بسیاری از رنگ‌ها، 
در زبان رایج مردم است که در ادب، مورد استفاده قرار نگرفته است. اما شاعران پارسی‌زبان، 
همواره کوشیده‌اند که این محدودیتّ دایره‌ رنگی را از رهگذر استعاره‌ها و تعبیرات خاصّی 
که خلق کرده‌اند، جبران کنند.« )شفیعی کدکنی، 1366: 267( با این حال، تنوع رنگی در شعر 
حافظ، قابل توجه اســت. پس از بررسی غزل‌ها، قصاید، رباعیات و قطعات دیوان حافظ، 
مشخص شد که حافظ از رنگ‌های سفید )بیضا، بیاض(، رنگ زرد، سرخ )احمر، ارغوانی، 
لعل فام(، سبز )اخضر(، طیف‌های رنگ آبی اعم از کبود )ازرق(، نیلی )مینایی( و فیروزه‌ای، 
سیاه )سیه، مشکین، سواد، هندو، مداد( در اشعارش استفاده برده است. حال، همان ترتیبی که 
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برای رنگ‌های به ‌کاررفته در قرآن کریم مشخص گردید، بر رنگ‌های به‌ کاررفته در اشعار 
حافظ نیز به ترتیب زیر اعمال می‌گردد.

5ـ1ـ سفید
حافظ رنگ سفید را به صورت بیضا و بیاض نیز مورد استفاده قرار داده است. نکته‌ قابل 
توجه این است که تنها در یک بیت است که حافظ، رنگ سفید را بدون قرار گرفتن در کنار 

رنگ سیاه، استفاده نموده است: 
»به تاج هدهدم از ره مبر که باز سفید / چو باشه در پی هر صید مختصر نرود« )خلخالی، 
1306: 104( سفید در این بیت، رنگ پرنده‌ عقاب از نوع خاصی است که هیبتی عظیم دارد 
و شــاعر تأکید می‌کند که این نوع پرنده، برخلاف پرنده »باشه« به دنبال صیدهای کوچک 
نمی‌رود. در اینجا رنگ سفید دلالت بر یک پدیده‌ طبیعی در عالم حیوانات دارد: »باز سفید 
که پدر و مادر او کافوری باشند و بر هیچ پرش، هیچ نشانی نباشد و هم سرخ چشم بود و 

سبزپای و به منسر بغایت سبز.« )نسوی، 1354: 91(
همچنین »به آب زمزم و کوثر سفید نتوان کرد / گلیم بخت کسی را که بافتند سیاه« )حافظ، 
1381: 701( یا در بیت »گفته باشد مگرت ملهم غیب احوالم / این که شد روز سفیدم چو 
شب ظلمانی.« )حافظ، 1381: 698( بخت به رنگ سفید، بر سرنوشت نیک و روز سفید نیز 

بر نیکبختی دلالت دارد. )دهخدا، 1377: 2235( 

معجزه حضرت موسی )ع(: 
رنگ سفید به شکل بیضا نیز در ابیات »بانگ گاوی چه صدا باز دهد عشوه مخر / سامری 
کیســت که دســت از ید بیضا ببرد« )حافظ، 1381: 14( و نیز »این همه شعبده‌ خویش که 
می‌کرد اینجا / ســامری پیش عصا و ید بیضا می‌کرد« )حافظ، 1381: 96( آمده است که به 
معجزه‌ حضرت موسی )ع( که در قرآن ذکر شده است، اشاره دارد. رنگ سفید به شکل کلمه‌ 
بیاض نیز، در اشعار آمده، اما باز هم می‌توان ملاحظه نمود که جهتِ کارکرد تقابلی با رنگ 

سیاه، مورد استفاده قرار گرفته است.

توصیف چهره‌ پیامبر: 
»بیاض روی تو روشــن چو عارض رخ روز / ســواد زلف سیاه تو هست ظلمت داج« 
)حافظ، 1381: 182( که روی سخن با پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله( است که »به منزلت 
معنوی و شمایل ظاهری رسول، اشاره دارد و می‌خواهد بگوید: ای رسول گرامی، تو مظهر 
جمال و کمال حضرت دوســت هســتی و تمامی عالم را نور جمالت همچون خورشــید 
عالمتاب روشن نموده است.« )سعادت‌پرور، 1368: 2، 464( همچنین سواد نیز بر جلال و 
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 عظمت و نابود کردن سرکشان دلالت دارد. )سعادت‌پرور، 1368: 2، 464(

پیر شدن: 
»سواد نامه موی سیاه چون طی شد / بیاض کم نشود گر صد انتخاب رود« )حافظ، 1381: 
226( حافظ در این بیت خود را خطاب قرار داده و می‌گوید: جوانی‌ات سپری شد و دیدار 
دائمی حضرت دوست نصیبت نشد. در زمانی که موی سیاه شروع به سپید شدن می‌کند و 
پیر شدی، تمنای آن را نکن. )سعادت‌پرور، 1368: 3، 326( همچنین »گفتی که پس از سیاه 
رنگی نبود / پس موی سیاه من چرا گشت سفید« )خلخالی، 1306: 273( رباعی، نیز  رنگ 

سفید بر پیری دلالت دارد.

اسماء و صفات الهی: 
»بیاض روی تو را نیست نقش درخور از آنک / سوادی از خط مشکین بر ارغوان داری« 
)حافظ، 1381: 617( روی ســخن شاعر در این بیت، خداوند متعال است: »محبوبا، جهان 
هســتی که روی تو و مظهر اســماء و صفاتت می‌باشند، نمی‌توانند نقش کثرت را به ذاتت 
بزنند؛ زیرا تو احدی و نقش‌بردار نیســتی و صفاتت عین ذاتت بوده است.« )سعادت‌پرور، 
1368: 10، 87( در این ابیات شــاهد تضاد رنگی میان بیاض و ســواد هســتیم. این تضاد، 
بالاترین شدت کنتراست تیره ـ روشن در میان رنگ‌ها را مشخص می‌کند. )ایتن، 1378: 68( 

5ـ2ـ رنگ زرد 
رنگ زرد نیز در شــعر حافظ هم با واژه‌ی زرد، هم با واژه‌ زرّین و گاه با رنگ کاه به ‌کار 

رفته است. 

زردی چهره: 
»رفته گیر از برم و ز آتش و آب دل و چشــم / گونه‌ام زرد و لبم خشک و کنارم تر گیر« 
)حافظ، 1381: 363( در این بیت، به محبوب گفته می‌شود: »چنان گمان مکن اگر از کنارم 
رفتی و به هجرم مبتلا ساختی، از آتش درونی و خشکی لب و زردی رخ و آب دل که اشک 
دیدگانم از آثار آن است، برکنار خواهی دید. بیا و چنان مکن تا چنین نباشم.« )سعادت‌پرور، 
1368: 5، 382( همچنین: »گر چنین چهره گشــاید خط زنگاری دوســت / من رخ زرد به 
خونابه منقــش دارم« )خلخالی، 1306: 183( در این بیت نیز مانند بیت قبلی، زردی چهره 
بر ضعف و بیماری بدن حکایت دارد: »و چنانچه معشــوق به چهره‌ باطراوت و تجلیاتش 
جلوه نماید، اشــک شــوق به گونه‌ زرد خویش )که در فراقش داشــتم( خواهم ریخت.« 
)ســعادت‌پرور، 1368: 7، 354( همچنین: »روی زرد است و آه دردآلود / عاشقان را دوای 
رنجــوری« )حافظ، 1381: 600( رنگ زرد در این بیت نیز بر »رنجوری عاشــقان حقیقی« 
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دلالت دارد. )سعادت‌پرور،  1368: 9، 396(

خجالت کشیدن:
 در بیت: »زردرویی می‌کشــم زان طبع نازک بی‌گناه / ساقیا جامی بده تا چهره را گلگون 
کنم« )حافظ، 1381: 481 ( به معشــوق گفته می‌شــود: »جا دارد که از من برنجی، ولی در 
مقابل این تشبیه‌ام، جز خجالت و ناراحتی و آب شدن و زردرویی در پیشگاهت نمی‌توانم 
داشــته باشم.« )ســعادت‌پرور، 1368: 7، 375( ناظم‌الاطباء، زردرویی را به معنای خجالت 

کشیدن آورده است. )دهخدا، بی‌تا، 420(

خورشید: 
در بیــت »وین اطلس مقرنس زرد و ز زرنگار / چتری بلند بر ســر خرگاه خویش دان« 
)یوســفی، 1381: 735( همچنین »شه ســپهر چو زرین سپر کشد در روی / به تیغ صبح و 
عمود افق جهان گیرد« )حافظ، 1381: 651(  »زرین ســپر« کنایه از خورشید و مقرنس زرد 

نیز توصیف خورشید به ‌کار رفته است. )دهخدا، 1377: 435( 

5ـ3ـ رنگ قرمز
رنگ قرمز در اشــعار حافظ با کلمات سرخ، احمر، ارغوانی، لعل‌فام، رنگ خون، گلرنگ 

و عقیقی بیان شده است. 

بهادار و باارزش: 
»خموش حافظ و این نکته‌های چون زر ســرخ / نگاه دار که قَلاب شــهر صراف است« 

)حافظ، 1381: 126( 
در اینجا شاعر می‌گوید: »ای خواجه، از افشاگری زبان فروکش و نکته‌های پربهای خود را 
به نااهلان مگو؛ زیرا محبوب، خود صراف است و سخنی را که از دل و نور ایمان و حکمت 
گفته شــده )چون گفتار تو( و آنچه از روی تقلید و هوا و هوس برخاســته )چون دیگران( 

می‌شناسد.« )سعادت‌پرور، 1368: 1، 480(

شدت درد فراق: 
»اشک غماز من ار سرخ برآمد چه عجب / خجل از کرده خود پرده‌دری نیست که نیست« 
)حافظ، 1381: 167( در این بیت شــاعر می‌گوید: »محبوبا پس از آنکه دیدمت و از نظرم 
غایب گشتی، اگر بسیار بگریم تا اشک دیدگانم به خون تبدیل و راز دلدادگی‌ام به تو فاش 

شود، جای شگفتی نیست.« )سعادت‌پرور، 1368: 2، 338(
همچنین »به طرب حمل مکن ســرخی رویم که چو جام / خون دل عکس برون می‌دهد 
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 از رخسارم« )حافظ، 1381: 500( سرخی در این بیت، به رنگ خون برمی‌گردد: »سرخ‌رویی 

مــرا بر بودن در دامن وصال جانان حمل مکنید؛ زیرا وی به هجران یا غم عشــقش، چنان 
خونین دلم نموده که عکس آن خونین‌دلی در چهره‌ام ظاهر گشــته.« )سعادت‌پرور، 1368: 

)104 ،8
»به عشق روی تو روزی که از جهان بروم / ز تربتم بدمد سرخ گل به جای گیاه« )حافظ، 
1381: 576( در اینجا باز هم رنگ ســرخی، به طور غیرمســتقیم بر خــون، دلالت دارد: 
»معشــوقا، در فراقت چنان خونین‌دل گشته‌ام که اگر عنایتی نفرمایی و از دیدارت بهره‌مندم 
ننمایی و در عشــقت جان دهم و به خاکم بسپارند، بر مزارم عوض گیاه، گل سرخ خواهد 

رویید.« )سعادت‌پرور، 1368: 9، 211(
در بیت: »تا بو که دســت در کمر او توان زدن / در خون دل نشسته چو یاقوت احمریم« 
)حافظ، 1381: 526( انسانی که به غم عشق مبتلا شده، از نظر اینکه در خون دل نشسته و 
در هجران به ‌سر می‌برد، به یاقوت احمر تشبیه شده است. در نتیجه انسان با یاقوت و خون 
با احمر متناظر است و احمر در اینجا برای بیان شدت هجران است. )سعادت‌پرور، 1368: 
7، 390( در معنای دیگری که از این بیت ارائه شده، می‌خوانیم: »حافظ از کمربند مرصع یار، 
کمربندی که بعدها خواهد داشت سخن می‌گوید و خود را در عالم آرزو، یاقوت سرخ آن 
کمربند می‌انگارد که از تمنای دست در کمر یار زدن، یعنی ترصیع شدن در کمربند او، خون 
در دلش افتاده اســت.« )خرمشــاهی، 1380: 2، 1036( در اینجا نیز، آرزوی ترصیع یاقوت 

سرخ در کمربند یار، شدت فراق را بازگو می‌کند.

رنگ شئ: 
»گر پرتوی ز تیغت بر کان و معدن افتد / یاقوت سرخ‌رو را بخشند رنگ کاهی« )حافظ، 
1381: 593( در این بیت شــاعر می‌گوید: »ای برجســتگان عالم و یا رسول ‌الله، نه تنها تیغ 
و برندگی گفتار و رفتار شــما جهان را بی‌ســپاه گرفته، که پرتو تیغ و و نظر کیمیاگر شما 
اگر به معدن یاقوت افتد، آن را مبدل به طلا خواهد کرد.« )ســعادت‌پرور، 1368: 9، 338( 
خرمشــاهی، این بیت را این‌گونه معنا نموده اســت: »اگر از تیغ تیز و پرمهابت تو، برقی به 
معدن یاقوت سرخ بیافتد، همانا که از ترس، رنگش مثل کاه زرد خواهد شد.« )خرمشاهی، 
1380: 2، 1240( در اینجا، سرخ‌روئی یاقوت، به نشانه شجاعت و زردی کاه، به نشانه ترس 

دلالت می‌کند.
در بیت »پير گلرنگ من اندر حق ازرق‌پوشــان / رخصت خبث نداد ار نه حكايتها بود« 
)حافظ، 1381: 273( نیز منظور شــراب است: »پیرگلرنگ، بی هیچ شک، اشارتی به شراب 
گلرنگ، شــراب کهنه، شراب پیر است. اما کسانی که از طریقت جز سلسله و خانقاه و پیر 
و مرشد چیزی در تصور نداشتند، بعدها کوشیدند که این تعبیر شاعرانه خواجه را به عنوان 
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یک شیخ شهر، یک صوفی بنمایند.« )زرین‌کوب، 1393: 234(

رنگ خون: 
در بیت: »مشــوی ای دیده نقش غم ز لوح سینه حافظ / که زخم تیغ دلدار است و رنگ 
خون نخواهد شــد« )حافظ، 1381: 317( در اینجا، شاعر می‌گوید: با اشک خویش، رنگ 
خون را که حاصل زخمِ عشــق و فرِاق دوست است از سینه نشوی. )سعادت‌پرور، 1368: 

)85 ،5
در بیت: »اگر به رنگ عقیقی شــد اشــک من چه عجب / که مهر خاتم لعل تو هســت 
همچو عقیق« )خلخالی، 1306: 154( شــاعر می‌خواهد بگوید: »علت آنکه اشک دیدگانم 
خونین می‌نماید، آن اســت که دیده‌ام را مزین به خون‌فشانی از مهر غم عشق خواسته‌ای.« 

)سعادت‌پرور، 1368: 7، 366( در اینجا، رنگ عقیقی، به رنگ خون اشاره دارد.

تجلیات و شدت جمال الهی: 
ابیات: »بده ســاقی شــراب ارغوانی / به یاد نرگس جادوی فرخ« )حافظ، 1381: 186( 
ترکیب شــراب ارغوانی در این بیت، به معنای »شــراب تجلیات« )سعادت‌پرور، 1368: 2، 
497( برای »رهیدن از خود« می‌باشد که در نتیجه ارغوانی بودن شراب در اینجا، به شراب، 

وجهه‌ای عرفانی می‌بخشد.
»بیا به میکده و چهره ارغوانی کن / مرو به صومعه کان جا سیاه‌کاران‌اند« )حافظ، 1381: 
293( ارغوانی در این بیت، »برافروخته‌تر کردن جمال« )سعادت‌پرور، 1368: 4، 346( معنا 
شده و اساساً این بیت، دارای محتوای عاشقانه تفسیر شده است. بنابراین، در اینجا ارغوانی 

بر شدت جمال الهی تأکید دارد.
در بیت: »صوفی بیا که آینه صافی است جام را / تا بنگری صفایِ میِ لعل‌فام را« )حافظ، 
1381: 76( در این بیت، شاعر می‌گوید: »ای زاهد پشمینه‌پوش، بیا تا مال یار را در جام وجود 
خود و مظاهر که ظرف مشــاهدات حضرت دوســت است بدون هیچ مانعی نشانت دهم. 
)ســعادت‌پرور، 1368: 1، 83( در نتیجه، لعل‌فام، مفهوم می را به جمال یار ارتقا می‌بخشد. 
همچنین »عشقبازی و جوانی و شراب لعل‌فام / مجلس انس و حریف همدم و شرب مدام« 
)حافظ، 1381: 393( در این بیت، شــراب لعل‌فام به تجلیات پرشور )سعادت‌پرور، 1368: 
1، 83( معنا شده است. خرمشاهی، در معنای این بیت، معتقد است بین لعل و گوهر، ایهام 
و تناسب وجود دارد. به طور کلی در دیوان حافظ، لعل به چهار شکل معنایی سنگ قیمتی 
معروف به رنگ قرمز، اســتعاره از لب، استعاره از اشــک و استعاره از شراب )خرمشاهی، 

1380: 1، 287ـ289( به کار رفته است.
گلرنگ که همان رنگ قرمز است، در ابیات: »بیار زان می گلرنگ مشک‌بو جامی / شرار 
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 رشــک و حســد در دل گلاب انداز« )حافظ، 1381: 380( که میِ گلرنگ »شراب دو آتشه‌ 

تجلیات« )سعادت‌پرور، 1368: 6، 118( معنا می‌دهد. معنای مد نظر خرمشاهی از این بیت 
این اســت که »ای ساقی برای آنکه کاملًا سرمست و ســیراب شوم، به من، خرده خرده و 
پیاله‌ پیاله منوشان، بلکه مرا به درون کشتی باده بینداز. شبیه به این تعبیر همانا به خم شراب 

انداختن و به حوض کوثر انداختن است.« )خرمشاهی، 1380: 2، 836(
 همچنین »باده‌ گلرنگ تلخ تیز خوش‌خوار سبک / نقلش از لعل نگار و نقلش از یاقوت 
خام« )حافظ، 1381: 493( شــاعر می‌گوید: »باده‌ گلرنگ، همان شــراب دو آتشه است که 
عاشق از تجلیات پرشور محبوب نصیبش می‌گردد.« )سعادت‌پرور، 1368: 8، 55( که برای 

قرمز شدن رنگ اشک به‌ کار رفته است.  

5ـ4ـ رنگ سبز 
حافظ، رنگ سبز را به صورت اخضر نیز به ‌کار برده است. گاهی رنگ سبز را برای خط 

به ‌کار برده است: 

جمال الهی )معشوق(: 
»هر که را با خط ســبزت سر سودا باشــد/ پای از این دایره بیرون ننهد تا باشد« )حافظ، 
1381: 334( دهخدا معتقد اســت که »خط« یعنی »خطی که تازه از رخسار خوبان بر آمده 
باشــد.« همچنین »خطی را گویند که از غیب مرقوم شده باشد؛ یعنی کسی نداند که از کجا 
آمده است و که نوشته است.« و نیز »عالم برزخ به نزد صوفیان« )دهخدا، 1377: 2225( سبز 
در این معنا »محبوبا، نه تنها من، که هر که عاشــق تو شــد و دل به جمال دل‌آرایت داد و با 
تو سودا نمود، محال است غیر تو را اختیار نماید.« )سعادت‌پرور، 1368: 5، 195( دلالت بر 

زیبایی و جمال معشوق می‌نماید. 
»ایام شــباب است شراب اولی‌تر / با ســبز خطان باده‌ی ناب اولی‌تر« )خلخالی، 1306: 
271(، »سبز است لبت ساغر از او دور مدار / می بر لب سبزه خوش بود نوشیدن« )خلخالی، 
1306: 270( و نیز »سبزپوشــان خطت بر گرد لب / همچو موران‌اند گرد سلسبیل« )حافظ، 

)440 :1381

سبزی گیاهان: 
»ســبز است در و دشت بیا تا نگذاریم / دســت از سرِ آبی که جهان جمله سراب است« 
)حافظ، 1381: 125(، به این معنا اشــاره دارد که »ایام بهارست و سراسر دره و دشت سبز 
و خرم است. بیا تا غافل از این دعوت بی‌زبان نباشیم و حال که جهان جمله چون سراب، 
وهم‌آلود و بی‌اعتبار و غیرواقعی اســت، دم را غنیمت بشــمریم و از شراب غافل نباشیم.« 
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)خرمشاهی، 1380: 1، 235( شاعر در واقع می‌خواهد بگوید: »ای سالکان، تا فرصت ایام و 
جوانی و نشاط و وسایل بهره‌مندی از دوست برایمان مهیاست، بیایید از نفحات جانفزای او 
استفاده کنیم.« )سعادت‌پرور، 1368: 1، 475( در نتیجه در اینجا رنگ سبز، در سطح اول بر 
گیاهان و در سطح عمیق‌تر معنایی، بر جوانی و نشاط دلالت دارد.»هوا مسیح نفس گشت و 
باد نافه‌گشای / درخت سبز شد و مرغ در خروش آمد« )حافظ، 1381: 289( شاعر می‌گوید: 
»باد بهاری چون وزیدن گیرد، هوا را خوش و گل را برافروخته و عطر آن را ظاهر و درختان 

را سبز و مرغان را در خروش می‌آورد.« )سعادت‌پرور، 1368: 4، 221(
همچنین رنگ ســبز در ابیات »بلبل عاشــق تو عمر خواه که آخر / باغ شود سبز و شاخ 
گل به بر آید« )حافظ، 1381: 213(، »مزرع ســبز فلک دیدم و داس مه نو / یادم از کشِــته 
خویش آمد و هنگام درو« )حافظ، 1381: 568( خرمشــاهی درباره این بیت معتقد اســت 
که »مزرع ســبز فلک، اضافه تشــیبهی است و قدما بین رنگ ســبز و آبی خلط می‌کردند؛ 
به طوری که آســمان یا دریا را اخضر می‌نامیدند، به جای ازرق )کبود(. چنان‌که حافظ در 
جاهای دیگر گوید: دریای اخضر فلک و کشتی هلال / هستند غرق نعمت حاجی قوام ما« 

)خرمشاهی،1380: 2، 1120(  

توصیف جهان مادی: 
گاهی سبز، را رنگی برای آسمان تلقی نموده است: »پیش از این کاین سقف سبز و طاق 
مینا برکشــند / منظر چشم مرا ابروی جانان طاق بود« )حافظ، 1381: 214( خرمشاهی نیز، 
سقف سبز و طاق مینا را اشارتی به جهان مادی می‌داند: »پیش‌تر از آفرینش آسمان و به طور 
کلی جهان مادی، دیده انســان محو و مبهوت جمال جانان بود و حتی این دیدگاه انسان به 
مدد او ساخته شده بود.« )خرمشاهی، 1380: 1، 749( شاعر سقف سبز را به صورت کنایه 

از »جهان« مادی استفاده نموده است. )سعادت‌پرور، 1368: 3، 229( 
»مه جلوه می‌نماید بر سبز خنگ گردون / تا او به سر درآید بر رخش پا بگردان« )حافظ، 
1381: 551( در مصرع اول: »ماه فلکی بر اســب نیلگون فلک ســوار شــده و جلوه‌گری 
می‌کند.« )سعادت‌پرور، 1368: 9، 40( رنگ سبز به جای رنگ آبی و برای وصف آسمان و 

جهان مادی، به ‌کار رفته است.

کامیابی از تجلیات الهی: 
رنگ ســبز، گاهی نیز برای سر انســان که البته توصیف وضعیت معنوی انسان مبنی بر 
کامیابی از »تجلیات الهی« )ســعادت‌پرور، 1368: 5، 228( است: »سرت سبز و دلت خوش 
باد جاوید / که خوش نقشی نمودی از خط یار« )حافظ، 1381: 355( و نیز »به سر سبز تو 
ای ســرو که گر خاک شوم / ناز از سر بنه و سایه بر این خاک انداز« )حافظ، 1381: 382( 
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 دلالت بر کامیابی  از تجلیات الهی داشــته و در معنای دومش، به سبزی گیاهان اشاره دارد. 

خرمشاهی معتقد است: »سر سبز، کنایه از دماغ تازه، خوش و خرم، تر و تازگی عیش است. 
البته چون خطاب به ســرو اســت، لطف و ایهامی هم دارد. معنای دومش سبزی گیاه سرو 
است. چنان‌که شبیه این تعبیر را در مورد طوطی گویای اسرار به کار برده است: »سرت سبز 
و دلت خوش باد جاوید / که خوش نقشی نمودی از خط یار« )خرمشاهی، 1380: 2، 849(

5ـ5ـ رنگ کبود 
رنگ کبود در شعر حافظ، به‌ صورت ازرق نیز به‌ کار رفته و انواع کارکردهای معنایی این 

رنگ را می‌توان به صورت زیر دسته‌بندی کرد:

عالم طبیعت، آسمان اول: 
»غلام همت آنم که زیر چرخ کبود / ز هر چه رنگ تعلق پذیرد آزادست« )حافظ، 1381: 
90( همچنین »گر مســاعد شودم دایره‌ چرخ کبود / هم به دست آورمش باز به پرگار دگر« 
)حافظ، 1381: 370( چرخ کبود، »عالم محسوس و طبیعت« است. )سعادت‌پرور، 1368: 1، 
189( همچنین رنگ کبود برای چرخ که کنایه از آسمان اول )دهخدا، 1377: 630( می‌باشد

رنگ لباس صوفیه: 
به صورت ازرق نیز در ابیات »ســاغر می بر کفم نهِ تا ز بر / برکشم این دلق ازرق‌فام را« 
)حافظ، 1381: 80(، »غلام همت دردی‌کشــان یک‌رنگم / نه آن گروه که ازرق لباس و دل 
سیه‌اند« )خلخالی، 1306: 70(، »پیر گلرنگ من اندر حق ازرق‌پوشان / رخصت خبث نداد 
ار نــه حکایت‌ها بود« )حافظ، 1381: 273( همچنین »چندان بمان که خرقه‌ ازرق کند قبول 
/ بخــت جوانت از فلکِ پیرِ ژنده‌پوش« )حافظ، 1381: 405( و نیز »ما نگوییم بد و میل به 
ناحق نکنیم / جامه‌ کس سیه و دلق خود ازرق نکنیم« )حافظ، 1381: 510( به صورت ازرق 
به‌ کار رفته است. پوشش و خرقه‌ ازرق به صوفیان اشاره دارد. )سعادت‌پرور، 1368: 620(  

5ـ 6ـ رنگ سیاه )سیه، مشکین، اسود(
پر بسامدترین رنگ در اشــعار حافظ، رنگ سیاه است که با نام‌های سیاه، سیه، مشکین، 

هندو، سواد و شبرنگ به‌ کار رفته است:

توصیف قدرت الهی: 
»کلک تو بار‌کالله، بر ملک دین گشاده / صد چشمه آب حیوان، از قطره‌ سیاهی« )حافظ، 
1381: 593( قطره سیاهی، اشاره به »قلم قدرت الهی« )سعادت‌پرور، 1368: 7، 336( دارد. 
همچنین »به مدد قلم و حکم و فرمان‌های تو، هم ملک و هم دین قوت گرفته، گویی مرکب 
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تو خاصیت احیاگری آب حیوان دارد.« )خرمشاهی، 1380: 2، 1239( همچنین در بیت »روز 
ازل از کلک تو یک قطره سیاهی / بر روی مه افتاد که شد حل مسائل« )حافظ، 1381: 443( 

نیز به همین معناست. 

توصیف رنگ موی جوان: 
در این بیت »گفتی که پس از ســیاه رنگی نبود / پس موی ســیاه من چرا گشت سفید« 

)خلخالی، 1306: 273(، موی سیاه، نشانه جوانی و موی سفید نشانه پیری است.

توصیف پدیده‌ طبیعی: 
»چشــم جادوی تو خود عین سواد سحر اســت / لیکن این هست که این نسخه سقیم 

افتادست« )حافظ، 1381: 146( 

تجلیات جمالی آمیخته با جلالی: 
»مژه سیاهت ار کرد به خون ما اشارت / ز فریب او بیندیش و غلط مکن نگارا« )حافظ، 
1381: 78( سیاه در این بیت به معنای »تجلی جمالی آمیخته با جلالی« است. )سعادت‌پرور، 
1368: 1، 107( همچنین است در بیت »به مژگان سیه کردی هزاران رخنه در دینم / بیا کز 

چشم بیمارت، هزاران درد برچینم.« )حافظ، 1381: 459(

کم‌بها بودن چیزی: 
»آن چه زر می‌شود از پرتو آن قلب سیاه / کیمیایی است که در صحبتِ درویشان است« 
)حافظ، 1381: 94(، قلب ســیاه، منظور سکه با فلز کم‌ارزش است. )دهخدا، 1377: 1632( 
که از طریق کیمیای مصاحبت با درویشــان، تبدیل به طلا می‌شود. خرمشاهی معتقد است: 
»قلب سیاه، ایهام دارد: الف( نقد تقلبی و به همین جهت سیاه؛ ب( دل سخت و سیاه، دلی 

که قسی است.« )خرمشاهی، 1380: 1، 294(

فسق و گناه: 
»مکن به نامه سیاهی ملامت من مست / که آگه است که تقدیر بر سرش چه نوشت« )حافظ، 
1381: 179( سیاه در سیاه نامه به معنای »کنایه از عاصی، گنهکار، فاسق، بدکاره و ظالم« است. 
)دهخدا، 1377: 2230( همچنین در ابیات »من ار چه عاشقم و رند و مست و نامه سیاه / هزار 
شکر که یاران شهر بی‌گنه‌اند« )حافظ، 1381: 283(، »سیاه‌نامه‌تر از خود کسی نمی‌بینم / چگونه 
چون قلمم دود دل به سر نرود« )خلخالی، 1306: 104(، »از نامه سیاه نترسم که روز حشر / با 

فیض لطف او صد از این نامه طی کنم« )حافظ، 1381: 467( نیز به همین معناست.
سیاه‌کار نیز در لغت‌نامه »کنایه از فاسق و فاجر و ظالم و محیل و گناهکار« )دهخدا، 1377: 
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 2227( بیان شــده، بنابراین سیاه در »بیا به میکده و چهره ارغوانی کن / مرو به صومعه کان 

جا ســیاه‌کاران‌اند« )حافظ، 1381: 293(، بر همین معنا دلالت می‌کند. شاعر می‌گوید: »ما از 
آنان )دشــمنان( بدگویی نخواهیم کرد و جامه‌سیاه و گناهکارشان نمی‌شماریم، طریقه‌ آنان 
)صوفی‌گری( را هم نمی‌پذیریم.« )سعادت‌پرور، 1368: 2201( خرمشاهی نیز »سیاه‌نامه« را 
کنایه از عاصی و گناهکار دانســته و صور دیگری را که حافظ در اشعارش به کار برده، به 

صورت »نامه سیاهی، سیاه‌نامه، نامه‌سیاه« )خرمشاهی، 1380: 1، 772(  بیان نموده است.

سیر شدن دل: 
»نقد دلی که بود مرا صرف باده شد / قلب سیاه بود از آن در حرام رفت« )حافظ، 1381: 
130( سیاه در این بیت به معنای »سیر شدن دل از آن، چنان‌که پرواي حال او نکند و هرگز 
بدو توجه ننماید.« )ســعادت‌پرور، 1368: 2217( معنای این بیت از نظر خرمشاهی چنین 
است: »دل خود را به هوای شراب و شادخواری باختم. آری این دل، دل درست و نقد سره 
نبود، بلکه در حکم نقد ناسره و قلب بود و از طریق درست و مشروع کسب نشده بود. لذا 
همچنان در کار حرام باده خوری صرف شد.« )خرمشاهی، 1380: 1، 415( سیاه در این معنا 

به نامشروع بودن، اشارت دارد.

توصیف سنگدلی: 
در ابیات »غلام مردم چشمم که با سیاه‌دلی / هزار قطره ببارد چو درد دل شمرم« )خلخالی، 
1306: 193( خرمشاهی، سیاه‌دلی را در این بیت، »سخت‌دلی و قساوت قلب« )خرمشاهی، 
1380: 1، 951( معنا نموده و این معنا را در بیت »دیدم و آن چشــم دل‌ســیه که تو داری / 
جانب هیچ آشنا نگاه ندارد« )حافظ، 1381: 267( نیز مشابه عنوان نموده است. »دلم ز نرگس 
ســاقی امان نخواست به جان / چرا که شیوه‌ آن ترک دل‌سیه دانست« )حافظ، 1381: 145( 
»سیاه‌دل« به معنای »سیاه اندرون، بدقلب و سنگدل« )سعادت‌پرور، 1368: 2217( می‌باشد. 
همچنین در ابیات »دادگرا تو را فلک جرعه‌کش پیاله باد / دشمن دل سیاه تو غرقه به خون 
چــو لاله باد« )خلخالی، 1306: 268( و »خزینه‌ دل حافظ به زلف و خال مده / که کارهای 
چنین حد هر سیاهی نیست« )حافظ، 1381: 132(، »غلام همت دردی‌کشان یک‌رنگم / نه 

آن گروه که ازرق‌لباس و دل‌سیه‌اند« )خلخالی، 1306: 70( نیز همین معنا را دارد.

ظلمت و گمراهی: 
»در این شــب سیاهم گم گشت راه مقصود / از گوشــه‌ای برون آی ای کوکب هدایت« 
)حافظ، 1381: 154( سیاه در اینجا به معنای ظلمت می‌باشد: »ظلمت عالم امکان سبب شد، 
منزلگاه مقصود خود را گم کنم و از درگاهت بی‌بهره بمانم.« )سعادت‌پرور، 1368: 2، 242( 
همچنیــن در بیت »ما نگوییم بد و میل به ناحق نکنیم / جامه‌ کس ســیه و دلقِ خود ازرق 
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نکنیم« )حافظ، 1381: 510( 

توصیف عضوی از چهره: 
»بیاض روی تو را نیست نقش در خور از آنک / سوادی از خط مشکین بر ارغوان داری« 
)حافظ، 1381: 617(، »لب لعل و خط مشــکین چو آنش هست و اینش هست / بنازم دلبر 
خود را که حُسنش آن و این دارد« )حافظ، 1381: 331( در اینجا خط مشکین به معنای »خط 

سیاه عارض خوبان مزلف« )دهخدا، 1377: 835( می‌باشد.
خال ســیاه، »نزد سالکان، اشارت به نقطه‌ وحدت است، من حیث‌الخفا که مبدأ و منتهاي 
کثرت است. منه مشــابه هویت غیبیه است که از ادراك و شعور محتجب است و مخفی.« 
)ســعادت‌پرور، 1368: 624( کــه در ابیات: »ای آفتاب آینه‌دار جمال تو / مشــک ســیاه 
مجمره‌گردان خال تو« )حافظ، 1381: 558(، »بر آتش رخ زیبای او به جای ســپند / به غیر 
خال ســیاهش که دید به دانه« )حافظ، 1381: 575( سیاهی چشم در بیت »گناه چشم سیاه 
تو بود و گردن دلخواه / که من چو آهوی وحشی ز آدمی برمیدم« )حافظ، 1381: 470(، بر 
»جذابیت الهی در ازل« )ســعادت‌پرور، 1368: 7، 297( دلالت دارد. در بیت »این نقطه سیاه 
کآمد مدار نور / عکســی‌ ســت در حدیقه بینش ز خال تو« )خلخالی، 1306: 211( معنای 
این بیت »نقطه سیاه یا سیاهی یا مردمک چشم من که مدار بینایی است، در حدیقه بینش در 

حکم عکسی است از خال تو.« )خرمشاهی، 1380: 2، 1126( 
همچنین چشــم سیاه، »صفت معشوق است به دو وجه: یکی، آنکه سیاهی چشم موجب 
حسن و خوبی است؛ و دیگر آنکه طایر شکاري سیاه‌چشم بی‌وفا باشد، خلاف طایر زردچشم 
که در عرف آن را کلال چشــم گویند.« )دهخدا، 1377: 2220( همچنین در ابیات »ندانم از 
چه سبب رنگ آشنایی نیست / سهی‌قدان سیه‌چشم ماه‌سیما را« )حافظ، 1381: 79(، »دردا 
که از آن آهوی مشکین سیه‌چشم / چون نافه بسی خون دلم در جگر افتاد« )حافظ، 1381: 
209( خرمشاهی معتقد است که »معلوم نیست که علاقه حافظ به چشم سیاه از روی سنت 
و عادت شعری است؛ چنان‌که رودکی گوید: شاد زی با سیاچشمان شاد، یا علاقه شخصی 
است. طبعاً حافظ به چشم خوش و میگون و مست و بیمار هم تعلق خاطر دارد، ولی بارها 

هم از چشم سیاه سخن گفته است.« )خرمشاهی، 1380: 1، 714(

شرمندگی: 
حافظ می‌گوید: »به صدق کوش که خورشید زاید از نفََست / که از دروغ سیه‌روی گشت 
صبح نخست« )حافظ، 1381: 117( که این بیت »حسن تعلیل دارد؛ می‌گوید اگر اهل صدق 
باشی مثل صبح صادق از نفس تو، خورشید پدید می‌آید؛ یعنی کلام تو روشنگر خواهد بود، 
برعکس صبح کاذب، که ایهام دارد: دروغین، دروغگو، که سیه‌روی می‌شود که سیه‌روی هم 
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 ایهام دارد: روســیاه به معنای خجل و منفعل، یا تاریک چنان‌که صبح کاذب تاریک است.« 

)خرمشاهی، 1380: 1، 230( در بیت »خوش بود گر محک تجربه آید به میان / تا سیه‌روی 
شود هر که در او غش باشد« )حافظ، 1381: 327( نیز »بعد از اینکه در بیت اول از نقد قلب 
صوفی و در بیت دوم از باده‌نوشی او سخن گفت، چه خوب است که برای آزمون این نقدها 
و ناســره‌ها، معیاری باشد. )نقدها را بود آیا که عیاری گیرند( تا بر مبنای آن معیار خارجی 
و ضابطه عینی خدشه‌ناپذیر، هر نقدی که ناسره است، همانند زر ناسره به مدد محک رسوا 
شود.« )خرمشاهی، 1380: 1، 619( در این ابیات، سیاه بر معنای »رسوا، بی‌آبروی و شرمنده« 

)دهخدا، 1377: 2224( دلالت دارد.

وجه جلالیه الهی: 
»سیاهی نیکبخت اســت آن که دایم / بود همراز و هم‌زانوی فرخ« )حافظ، 1381: 186( 
که زلف ســیاه را به »کثرت در عالم« که در واقع زلف، نشــانی از کثرت و ســیاه بودن آن، 
وجه »جلالیه قدرت« حضرت حق است. )سعادت‌پرور، 1368: 2، 501( همچنین در ابیات 
»ز بنفشه تاب دارم که ز زلف او زند دم / تو سیاه کم‌بها بین که چه در دماغ دارد« )حافظ، 
1381: 242(، »نی من تنها کشــم تطاول زلفت / کیســت که او داغ آن سیاه ندارد« )حافظ، 
1381: 267(، »دی گله‌ای ز طره‌اش کردم و از سر فسوس / گفت که این سیاه کج گوش به 
من نمی‌کند« )حافظ، 1381: 275(، »در این خیال به سر شد زمان عمر و هنوز / بلای زلف 
ســیاهت به سر نمی‌آید« )حافظ، 1381: 271(، »دارم از زلف سیاهش گله چندان که مپرس 
/ که چنان ز او شده‌ام بی سر و سامان که مپرس« )حافظ، 1381: 389(، »به ادب نافه‌گشایی 
کن از آن زلف سیاه / جای دل‌های عزیز است به هم بر مزنش« )حافظ، 1381: 416(، »در 
خم زلف تو آن خال ســیه دانی چیســت / نقطه دوده که در حلقه‌ جیم افتادست« )حافظ، 
1381: 146(، »من کی آزاد شــوم از غــم دل چون هر دم / هندوی زلف بتی حلقه کند در 
گوشم« )حافظ، 1381: 499(، »من سرگشته هم از اهل سلامت بودم / دام راهم شکن طره 
هندوی تو بود« )حافظ، 1381: 246(، »مقیم زلف تو شــد دل که خوش ســوادی دید / وز 
آن غریب بلاکش خبر نمی‌آید« )حافظ، 1381: 323(، همچنین شــبرنگ در ابیات »با چشم 
پرنیرنگ او حافظ مکن آهنگ او / کان طره‌ شــبرنگ او بسیار طراری کند« )حافظ، 1381: 

195( دوده، هندو، سواد و شبرنگ بر سیاه رنگ بودن زلف و طره دلالت دارد.

توصیف پدیده طبیعی: 
»ز دوســتان تو آموخت در طریقت مهر / سپیده‌دم که صبا چاک زد شعار سیاه« )حافظ، 
1381: 576( منظور از شــعار سیاه، ســیاهی شب است که باد صبا از اولیای الهی آموخت. 

)سعادت‌پرور، 1368: 9، 211( 
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»رنگ تزویر پیش ما نبود / شــیر سرخیم و افعی سیه‌ایم« )حافظ، 1381: 501( در اینجا 
رنگ سیاه بر رنگ حیوان در طبیعت منطبق است.

بخل و امساک: 
»برو از خانه‌ گردون به در و نان مطلب / کان سیه‌کاسه در آخر بکشد مهمان را« )حافظ، 
1381: 77( سیه‌کاسه در این بیت، به معنای »بخیل، ممسک و رذل« )دهخدا، 1377: 2227( 

می‌باشد. 

نابود شدن: 
»اگر به دست من افتد فراق را بکشم / که روز هجر سیه باد و خان و مان فراق« )حافظ، 
1381: 432(، شــاعر می‌گوید: »الهی که دودمان و خانمان فراق و هجر بسوزد و به سیاهی 
کشــیده شود.« )سعادت‌پرور، 1368: 7، 44( این شعر در برخی نسخ، به ابن‌حسام خوسفی 

منسوب است.

6ـ تطبیق و مقایسه
در یک جمع‌بندی کارکردهای کنایی رنگ‌ها در قرآن، در جدول شماره 2، نشان داده شده 
است. لازم به توضیح است که تنها سه رنگ سفید، کبود و سیاه، در قرآن به صورت کنایی 

به کار رفته‌اند.
جدول شماره 2: انواع دلالت‌های کنایی رنگ در قرآن

نوع کنایهکنایهرنگ

سفید
کنایه از صفت﴿تبَيْضَُّ وُجُوهٌ﴾

أسُْ شَيبْاً﴾ کنایه صفت﴿اشْتعََلَ الرَّ

کنایه از صفت﴿نحَْشُرُ المُْجْرمِيِنَ يوَْمَئذٍِ زُرْقًا﴾کبود

کنایه از صفت﴿ترَْهَقُهَا قَترََهٌ﴾سیاه

حافظ نیز در ســرودن اشعارش، گستره‌ وسیعی از کارکرد رنگ‌ها را به ‌کار برده است. 
او با اســتفاده از ترکیب واژگانی که رنگ نیز در آنها حضور دارد، به نحو کنایی، به شعر 
خویش غنا بخشیده است. ترکیباتی نظیر »روی‌زرد« که در برخی موارد کنایه از رنجوری 
و ضعف و در برخی دیگر کنایه از خجالت کشــیدن و نیز ترکیب عقیقی شــدن اشــک، 
یعنی قرمز شــدن اشک و کنایه از غم و اندوه بی‌نهایت اســت. گاه این ترکیبات کنایی، 
یعنی »مقرنس زرد«، »زرین ســپر« به اجرام آسمانی نظیر خورشید یا »سبز خنگ گردون« 
به آســمان اشــاره دارند. گاهی نیز مانند ترکیب »شعار سیاه«، به روشی کنایی، رنگ شب 
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 را بیان می‌کنند. در )جدول شــماره 3(، کنایات جمع‌آوری شــده و مصادیق و انواع آن‌ها 

نشان داده شده است:
جدول شماره 3: انواع دلالت‌های کنایی رنگها در اشعار حافظ

نوع کنایهکاربرد کنایی رنگشعر حافظرنگ‌ها

به آب زمزم و کوثر سفید نتوان کردسفید
گلیم بخت کسی را که بافتند سیاهاین که 

شد روز سفیدم چو شب ظلمانی

سفید و سیاه کنایه از  
نیکبختی و بدبختی

کنایه از صفت

کنایه از صفتکنایه از اسماء و صفات الهیبیاض روی تو را نیست نقش درخور از آنک

زرد
کنایه از صفتکنایه از رنجوریروی زرد است و آه دردآلود

کنایه از فعلکنایه از خجالت کشیدنزردرویی می‌کشم زان طبع نازک بی‌گناه

وین اطلس مقرنس زرد و ز زرنگار 
شهِ سپهر چو زرین سپر کشد در روی

کنایه از اسمکنایه از خورشید

قرمز

کنایه از صفتکنایه از سخنان باارزشخموش حافظ و این نکته‌های چون زر سرخ

به طرب حمل مکن سرخی رویم که چو جام 
ز تربتم بدمد سرخ گل به جای گیاه

کنایه از فعلکنایه از دل‌خون شدن

کنایه از فعلکنایه از تأثیرگذاری عمیقیاقوت سرخ‌رو را بخشند رنگِ کاهی

که زخم تیغ دلدار است و رنگ خون نخواهد 
شد

کنایه از صفتکنایه از لذت فراق

کنایه از اسمکنایه از غم بی‌نهایتاگر به رنگ عقیقی شد اشک من چه عجب

کنایه از فعلکنایه از مست شدنبیا به میکده و چهره ارغوانی کن

کنایه از اسمپیر گلرنگ کنایه از شرابپیر گلرنگ من اندر حق ازرق‌پوشان

سبز
کنایه از ریش نورسته هر که را با خط سبزت سر سودا باشد

جوانان
کنایه از اسم

کنایه از مهیا بودن نشاط سبز است در و دشت بیا تا نگذاریم
جوانی

کنایه از فعل

کنایه از ایجاد فرصت باغ شود سبز و شاخ گل به بر آید
مناسب

کنایه از فعل

کنایه از فخرفروشی و سر سبز تو ای سرو که گر خاک شوم
مباهات

کنایه از فعل

پیش از این کاین سقف سبز و طاق مینا 
برکشند

کنایه از اسمکنایه از جهان مادی

کنایه از اسمکنایه از آسمانمه جلوه می‌نماید بر سبز خنگ گردون
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کنایه از اسمکنایه از آسمانغلام همت آنم که زیر چرخ کبودکبود

کنایه از فعلکنایه از ریا و تظاهر به زهدجامه کس سیه و دلق خود ازرق نکنیم

کنایه از فعلکنایه از تظاهر به زهدنه آن گروه که ازرق‌لباس و دل سیه‌اند

سیاه

قطره سیاه کنایه از نقش صد چشمه آب حیوان، از قطره‌ سیاهی
هستی

کنایه از نسبت

کنایه از نسبتکنایه از کُنه هر چیزگفتی که پس از سیاه رنگی نبود

کنایه از نسبتکنایه از گناهکارمرو به صومعه کان جا سیاه کاران‌اند

کنایه از فعلکنایه از عزادار کردن مردمجامه‌ کس سیه و دلق خود ازرق نکنیم

کنایه از صفتدل‌سیه ‌بودن کنایه از جهلنه آن گروه که ازرق‌لباس و دل سیه‌اند.

کنایه از صفتکنایه از جوانیپس موی سیاه من چرا گشت سفید

کنایه از صفتکنایه از فقدان معرفتقلب سیاه بود از آن در حرام رفت

کنایه از گناهکاری در حدّ من ار چه عاشقم و رند و مست و نامه‌سیاه
اعلا

کنایه از صفت

کنایه از اسمکنایه از دنیای ظلمانیدر این شب سیاهم گم گشت راه مقصود

کنایه از صفتکنایه از جذابیت الهی در ازلگناه چشم سیاه تو بود و گردن دلخواه

کنایه از فعلکنایه از رسوایی و شرمندگیکه از دروغ سیه‌روی گشت صبح نخست

کنایه از نسبتکنایه از بنفشهتو سیاه کم‌بها بین که چه در دماغ دارد

کنایه از نسبتکنایه از طره‌ موگفت که این سیاهِ کج، گوش به من نمی‌کند

کنایه از نسبتکنایه از سیاهی شبسپیده‌دم که صبا چاک زد شعار سیاه

کنایه از بخیل، ممسک و کان سیه‌کاسه در آخر بکشد مهمان را
رذل

کنایه از صفت

نتیجه‌گیری
رنــگ به عنوان یکی از عناصر بصری، نه تنها از جنبه‌های فیزیکی برای انســان‌ها مورد 
توجه بوده، بلکه برای بیان احساسات، توصیفات، تخیلات، رمزها و نمادها و دیگر شئونات 
انســانی نیز کارکرد داشته است. وســعت حوزه‌ کارکرد رنگ‌ها، به حدی است که هم در 
زبان و ادبیات مخلوق و هم در کتاب سعادت بشر که از جانب خداوند خالق نازل شده، به 

وضوح حضور دارد.
 قرآن کریم که کتاب ســعادت بشر است، به اشکال گوناگونی رنگ‌ها را به کار گرفته و 
معناهای متفاوتی را به وســیله‌ آن‌ها انتقال داده است. این پژوهش با جمع‌آوری، دسته‌بندی 
و تحلیل و تطبیق معانی رنگ‌ها در این دو منبع مهم فرهنگی، به شــباهت‌ها و تفاوت‌هایی 
در کارکرد رنگ‌ها در این دو متن شریف دست یافت؛ چنان‌که در قرآن تنها سه رنگ سفید، 
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 کبود و ســیاه به صورت کنایی به کار رفته‌اند، اما در شعر حافظ، نه تنها این سه رنگ، بلکه 

رنگ‌های زرد، قرمز و ســبز نیز به صورت کنایی به کار رفته‌اند. رنگ سفید، هم در قرآن و 
هم در شعر حافظ، به صورت کنایه از صفت به کار برده شده است. همچنین دو رنگ کبود 
و سیاه در قرآن به صورت کنایه از صفت به کار رفته‌ است، حال آنکه در شعر حافظ، وسعت 
کارکرد کنایی این دو بیشتر است؛ چنان‌که رنگ کبود، به صورت کنایه از اسم و کنایه از فعل 
و رنگ سیاه، به صورت کنایه از نسبت، کنایه از فعل، کنایه از اسم و کنایه از صفت به کار 
برده شده است. بدین ترتیب کارکرد رنگ‌ها در قرآن، بیشتر بر واقع‌گرایی استوار است، حال 

آنکه وسعت کارکرد کنایی رنگ در شعر حافظ، بیشتر است. 
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تحلیل دلالت‌های آوایی فواصل آیات بهشت و جهنم1
)تاریخ دریافت: 99/01/17 ، تاریخ پذیرش.99/03/23(

فاطمه فیرورقی2 
دکتر حسین خانی کلقای3  

چکیده
تحلیل دلالت‌های آوایی از جمله سطوح دانش سبک‌شناسی است که با عنوان سطح آوایی، اولین 
سطح از بررسی هر زبان را به خود اختصاص می‌دهد. این جنبه از سبک‌شناسی ارزش اندیشه و 
احساسات بیانی اثر را مشخص می‌سازد و با تداوم این کار می‌توان به سبک گوینده دست یافت. 
گفتار حاضر بر آن اســت تا آیات موضوعی و لفظی بهشت و جهنم را از حیث دلالت آوایی 
فواصل آن ها مورد تحلیل قرار دهد و به این موضوع بپردازد که حروف مختلف در فواصل 
آیات بهشت و جهنم چه کارکردهایی دارند و دلالت‌های آوایی آن‌ها تا چه اندازه با مفاهیم 

بهشت و جهنم تناسب دارد. 
این تحقیق با روش تحلیلی ـ توصیفی، فواصل مختوم به حروف نون، میم، الف مدی، راء، 
دال و هاء را در آیات بهشــت و جهنم بررسی می‌نماید. دلالت‌های آوایی حروف مذکور در 
آیات بهشتی به ترتیب بر روشنی، صمیمیت، عظمت رحمت خدا، لطافت و استقرار نعمت‌ها 
و ابهام در ماهیت بهشــت و در آیات جهنم به اضطراب، مجموع عذاب‌های سخت، اهتزاز، 

تکرار شراره‌های آتش، شدت عذاب‌ها و ابهام در ماهیت جهنم اختصاص دارد.
واژگان کلیدی: فاصله، دلالت‌های آوایی، آیات بهشت و جهنم

1ـ مقدمه 
در نغمه‌های موســیقی قرآن، گوناگونی صدا، مد، طنین و نرمی و شــدت و حرکت‌های 
مختلفی که همراهش می‌شــود و همچنین زیر و بم و لرزش صدا که در زبان موسیقی، آن 
را »بلاغت صدا« می‌نامند، باعث نشــاط و آرامش روح می‌شــود. همین جنبه‌ برانگیزاننده 

1. این مقاله برگرفته از پایان‌نامه کارشناسی ‌ارشد با موضوع »سبک‌شناسی تطبیقی آیات بهشت و جهنم در قرآن کریم« متعلق به 
دانشکده علوم قرآنی خوی است.

f_firooraghi@yahoo.com )2. دانشجوی کارشناسی ارشد علوم قرآنی، دانشکده علوم قرآنی خوی، )نویسنده مسئول
khani.kalgay@gmail.com ،3. استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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احساســات آدمی توسط طنین قرآن اســت که راز تشویق به تلاوت قرآن با صدای بلند را 
روشــن می‌سازد. )سلمان‌پور، 1395: 36( نظم‌آهنگ واژگان قرآن، نغمه‌ای دلکش و طنینی 
دلپذیر پدید می‌‌آورد؛ نوایی که احساسات آدمی را برمی‌انگیزد و دل‌ها را شیفته‌ خود می‌کند. 
این نوا برای هر مخاطبی، به ویژه برای مخاطب عرب‌زبان، محسوس است. اگر کسی برای 
چندمین بار به یک شعر گوش ‌کند، لحن و آهنگ کلام برای او تکراری و ملالت‌بار می‌شود، 
اما به هنگام شــنیدن آواهای گوناگون، همگام، هماهنگ و تجدیدشونده‌ قرآن، که اسباب و 
فواصل آن پی‌درپی جای خود را عوض می‌کنند و هر کدام گوشــه‌ای از قلب را به نوازش 
وا می‌دارند، نه تنها خســته و آزرده نمی‌شود، بلکه عطش انسان برای شنیدن همواره فزونی 
می‌گیرد. )همان: 32( فواصل آیات نقش موثری در حفظ آهنگ کلی آیه و تداعی مفاهیم در 
ذهن مخاطب دارد. به طوری که اگر حتی یک حرف از کلمات آن جابجا شود، نظم‌آهنگ 
آیات به هم می‌خورد، اما نباید فراموش کرد که کارکرد فاصله در قرآن تنها به حفظ موسیقی 
و نظم آهنگ آیات نیست؛ بلکه تغییراتی را ایجاد می‌کند تا برخی ترکیب‌ها را از حالت عادی 
خارج کند؛ از جملــه تقدیم و تاخیر، افزایش حرف به خاطر رعایت فاصله، حذف حرف 
عله، تقدیم معمول بر عامل، حذف کاف ضمیر و ... که همه این موارد به تفســیر رمانی از 
بلاغت وحکمت برمی‌خیزد؛ چون راهی برای الهام معانی است که در بهترین صورت بدان 

نیازمند است. )سیدی، 1390: 290ـ293(
بررسی دلالت‌های آوایی فواصل قرآن کریم که در علمی به نام سبک‌شناسی دنبال می‌شود، 
اهمیــت ویژه‌ای در دریافت مفهوم کلی آیات از طریق القای مفهوم با اســتفاده از آوا دارد. 
آنچه در این جســتار مورد بررسی قرار گرفته است، فواصل آیات بهشت و جهنم به عنوان 
موضوع مهمی از آیات قرآن است که به طور تقریبی 20 درصد از کل آیات قرآن را تشکیل 
می‌دهد. ایــن تقریب طبق آمار پایگاه جامع قرآنی نور مطرح می‌شــود: مجموع کل آیات 
بهشتی و جهنمی در قرآن کریم 1237 آیه است؛ 452 آیه بهشتی شامل موضوعاتی همچون 
صحنه‌های زیبای بهشــت و حالت‌های بهشتیان و ...  و 785 آیه جهنمی شامل موضوعاتی 
https://quran.( .همچون صحنه‌های دردناک عذاب جهنم و حالت‌های جهنمیان و ... است
inoor.ir/fa/subjec( مجموعه فوق شــامل تمام آیات معنایی و لفظی در هر موضوع است. با 

توجه به این نکته که تعداد آیات مذکور برای بررسی در این تحقیق بسیار زیاد است، آیاتی 
را به عنوان نمونه از مجموعه آیات لفظی انتخاب نموده‌ایم.

در این آیات گاه وصف بهشــت و جهنم، گاه وصف بهشتیان و جهنمیان، عوامل بهشتی 
و جهنمی شــدن و ... بیان شده است. این موضوعات با توجه به اینکه جزو ایمان به غیب 
می‌باشــند و بشــر در دنیا به صورت ملموس به آن‌ها دسترسی ندارد، موضوع خوبی برای 
تحلیل آوایی می‌تواند باشــد؛ از این جهت که در مســائل ملموس، انســان تا حدودی به 
ویژگی‌ها آگاهی دارد، اما در مورد مســائلی که به غیب مربوط می‌شوند، درک و فهمی که 
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 انســان از آوای آیات به دست می‌آورد، با توجه کمتری به پیش فرض‌ها و بیشتر از طریق 

القای معانی است. 
این جســتار به دنبال پاسخ این پرسش است که حروف مختلف در فواصل آیات بهشت 
و جهنم چه کارکردهایــی دارند؟ و دلالت‌های مختلف آوایی در فواصل حروف، چقدر با 

مفاهیم بهشت و جهنم تناسب دارد؟
دستیابی به پاسخ مسأله‌های فوق از طریق روش تحلیلی توصیفی صورت گرفته است. در 
مورد آیات بهشت و جهنم تاکنون هیچ گونه تحقیقی که با موضوع فوق مرتبط باشد، انجام 
نشــده است، اما پژوهش‌های دیگری در این زمینه به سامان رسیده است؛ برای نمونه مقاله 
»بررسی سبک‌شناســانه دلالت‌های آوایی و نحوی زیارت‌نامه اربعین« اثر محمود شهبازی 
و فاطمــه ورمرزیادی، مقاله »تحلیل کارکرد ســاخت آوایی ســوره محمد )ص( در القای 
معنا« اثر منیر زیبایی و ســید حســین ســیدی، مقاله »تعیین الگوی آوایی فواصل قرآنی بر 
اساس مشــخصه‌های تمایزدهنده واجی« از فرزانه تاج‌آبادی و عالیه کرد زعفرانلو کامبوزیا 
از این دست است. در رابطه با فواصل قرآن نیز بحث‌های گسترده‌ای در کتاب‌های الفاصله 
في القرآن اثر محمد الحســناوي، فواصل الآيات القرآنيه اثر كمال‌الدين عبدالغني المرسي، 
دراســات في علم الفواصل اثر شــيخ حمدي عزت عبدالحافظ و الحقائق المكلله في بيان 

إعجاز فواصل الآيات المنزله اثر سعيد وعزوز انجام شده است. 

2ـ فاصله
تعریفی کــه عالمان عربی از فاصله بیان کرده‌اند، کما بیش شــبیه به هم و در عین حال 
متفاوت است؛ برای مثال باقلانی همانند رمانی فاصله را حروف متشاکل در مقاطع می‌داند 
که فهم معانی به وســیله آن‌ها صورت می‌گیرد. )باقلانی، 1963: 270( اما ابن‌منظور فاصله 
را همان اواخر آیات در کتاب خداوند می‌داند که به منزله قافیه در شعر می‌باشند و مفرد آن 
فاصله است. )ابن‌منظور، 1414: 11، 521( زرکشی نیز آن را همانند قافیه در شعر و قرینه در 

سجع می‌نامد. )زرکشی، 1376: 53(
موارد مشــترک تعاریــف فوق عبارت اند از: جایگاه فاصله در آخر آیات، همســانی در 
حروف و مقاطع، نقش در زیباســازی معانی و آرام‌بخشی به کلام، مقایسه با قافیه یا سجع. 
)حسناوی، 2000: 29( در هر حال »فاصله، حروف یا کلمه‌ پایان آیات است. )مثل قافیه در 
شعر و سجع در نثر( که به وسیله آن می‌توان به دلالت مضمونی آیه و هماهنگی و هم‌نوایی 
صوتــی مقاطع پی بــرد و نیز معنا با آن پایان می‌پذیرد و تجدیــد نفس صورت می‌گیرد.« 
)میسه، 2012:  29ـ32 ؛ مرسی، 1999: 9ـ14( اشکال مختلف فاصله در آیات قرآن، عبارت 
از حروف، اسم و فعل یا جمله است. )میسه، 2012: 32( و بر اساس حروف روی، وزن و 

اطلاق و تقیید و ... تقسیم‌بندی می‌شود.
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2ـ1ـ انواع فاصله

2ـ1ـ1ـ انواع فاصله بر حسب حرف روی
فاصله متماثل یا متجانس، فاصله‌ای اســت که در آن کلمه آخر آیات، دارای حرف روی 
ورِ * وَكِتاَبٍ مَّسْطُورٍ * فيِ رَقٍّ مَّنشُورٍ * وَالبْيَْتِ المَْعْمُورِ﴾ )طور:  یکسان باشند؛ مانند: ﴿وَالطُّ
1ـ4( )حسناوی، 2000: 145(. فاصله متقارب، فاصله‌ای است که در آن حروف روی یکسان 
حِيمِ  حْمَـنِ الرَّ هِ رَبِّ العَْالمَِينَ * الرَّ نیست، اما دارای مخرج مشترک هستند؛ مانند: ﴿الحَْمْدُ للِّـَ
رَاطَ المُْسْــتقَِيمَ﴾ )حمد: 2ـ6(  ينِ * إيَِّاكَ نعَْبدُُ وَإيَِّاكَ نسَْــتَعِينُ * اهْدِناَ الصِّ * مَالكِِ يوَْمِ الدِّ
)حسناوی، 2000: 146( و فاصله منفرد، فاصله‌ای است که بسیار نادر است، حرف روی در 
ائلَِ فلََ تنَْهَرْ * وَأمََّا  آن نه متماثل اســت و نه متقارب؛ مانند: ﴿فأََمَّا اليْتَيِمَ فلََ تقَْهَرْ * وَأمََّا السَّ

ثْ﴾ )ضحی: 9ـ11( )حسناوی، 2000: 148( بنِعِْمَةِ رَبكَِّ فحََدِّ

2ـ1ـ2ـ انواع فاصله بر حسب وزن
ف یا معطوف، فاصله‌ای است که کلمات آخر آیات در حرف روی اتفاق دارند،  فاصله مطَرَّ
ى * مَا وَدَّعَكَ رَبُّكَ وَمَا قَلَى * وَللَْخِرَةُ خَيْرٌ  حَى * وَاللَّيْلِ إذَِا سَــجَ نه در وزن؛ مانند: ﴿وَالضُّ
فَ يعُْطِيكَ رَبُّكَ فتَرَْضَى﴾ )ضحی: 1ـ5( فاصله متوازی، فاصله‌ای  َّكَ مِنَ الُْولىَ * وَلسََــوْ ل
است که کلمات آخر آیات، هم در وزن و هم در حروف روی یکسان هستند؛ مانند: ﴿سُرُرٌ 
مَّرْفوُعَهٌ * وَأكَْوَابٌ مَّوْضُوعَهٌ * وَنمََارِقُ مَصْفُوفهٌَ﴾ )غاشیه : 13ـ14( )حسناوی، 2000: 149( 
و فاصلــه متوازن، که در آن، کلمات فقط در وزن با هم هماهنگ هســتند؛ مانند: ﴿وَنمََارِقُ 

مَصْفُوفهٌَ * وَزَرَابيُِّ مَبْثوُثهٌَ﴾ )حسناوی، 2000: 150(
از میان آیات بهشتی در این تحقیق، 120رکوع و از آیات جهنمی، 218 رکوع انتخاب شده 
اســت. این رکوعات شامل کلیدواژه‌های لفظی آیات بهشت و جهنم همچون جنه، جنات، 
جهنم، سعیر، نار و ... بوده‌اند. جدول زیر بسامد فواصل مختلف این آیات را نشان می‌دهد: 

3ـ فاصله نون و میم در آیات بهشت و جهنم
فاصله‌های آیات قــرآن، تصویرهایی کامل از نظم‌آهنگ قرآنی را نشــان ‌می‌دهد. اغلب 
فواصل قرآن به دو حرف میم و نون که هر دو در موسیقی معمول هستند، ختم می‌شود و یا 
با حرف مد پایان می‌گیرند که آن هم در قرآن طبیعی است. )سلمانپور، 1395: 36( در این 
میان بسیاری از آیات نیز به حروف مد و لین و افزودن حرف »نون« ختم می‌شوند. حکمت 
آوردن چنین حروفی، ایجاد نوعی آهنگ است. به گفته سیبویه عرب‌ها وقتی می‌خواستند به 
سخنان خود آهنگ بدهند، حروف »الف«، »یاء« و »نون« را اضافه می‌کردند و با این کار صدا 
را کشیده می‌خواندند. اما اگر مقصودشان ایجاد آهنگ نبود، از آوردن این حروف خودداری 



سال دوّم
شمارة دوّم

پیاپی: 4
بهار و تابستان 

1398

123

�� 
تحلیل دلالتهای 






آ
وا
ی ی
ف
واصل 

یات بهشتآ


و جهن 

 می‌کردند. قرآن نیز چون در این عصر نازل شده است، به گونه‌ای غنی‌تر و شایسته‌تر از این 

شــیوه بهره برده است تا به نحوی مؤثر بر مخاطب اولیه خود و سپس بر سایر مخاطبان اثر 
بگذارد. )همان: 36( 

نون صدایی مجهور و متوســط، بین شدت و رخوت اســت. در تلفظ آن هوا از شش‌ها 
می‌گــذرد و تارهای صوتی را به ارتعاش در می‌آورد. بعــد از ورود به حلق، نرمکام پایین 
می‌آید و از ورود هوا به دهان جلوگیری می‌کند. در این هنگام، هوا وارد فضای بینی می‌شود 
که نوعی ســایش ایجاد می‌کند، ولی شنیده نمی‌شود. )انیس، 1384: 64( دلالت آوایی این 
حرف، تعبیری برای بطن اشیاء و صمیمیت است؛ بدین صورت که در لفظ مخفف و مرقق، 
زیبایی، عاطفه و تواضع را القا می‌کند و در لفظ مشدد، تجلی و خروج از اشیاء را بر مخاطب 
عرضه مــی‌دارد. در مواردی از کلمات نیز معنای اهتزاز، اضطراب، تکرار تحرک، ضعف و 

عیوب جسمی و روحی را در بردارد. )عباس، 1998: 160ـ165( 
به نظر می‌رسد دلیل اختلاف زیاد بسامد فاصله نون در آیات بهشتی و جهنمی این باشد 
که بیشــتر آیات جهنمی در مکه، آیاتی کوتاه و آهنگین دارند که این طنین‌انداز بودن آیات، 
بسامد بیشــتری را می‌طلبد. البته این موضوع را نیز نباید دور از نظر داشت که تعداد آیات 
جهنم در محدوده این تحقیق تقریباً دو برابر آیات بهشتی است، اما تفاوت بسامد فاصله نون 

در میان آیات مکی و مدنی جهنم و مکی و مدنی بهشت نیز مشهود است.

مجموع مدنی بهشتمکی بهشتحرف فاصله
بهشت

مجموع جهنممدنی جهنممکی جهنم

301747533184نون

3ـ1ـ دلالت آوایی حرف نون در فواصل آیات بهشت 
فاصله حرف نون در آیات ســوره الرحمن از میان آیات بهشــتی، به نحوی مؤثر بر جان 
مخاطب ارائه می‌شــود. علاوه بر این، فواصل آیات به حرف نون ختم می‌شــوند و آهنگ 
باَنِ﴾ در سراسر سوره تکرار شده است.  خاصی را القا می‌کنند. عبارت ﴿فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
می‌توان گفت با توجه به اینکه تنها در ابتدای این سوره است که به یکی از صفات خداوند 
متعال اشــاره شده است، تکرار ســیزده باره این عبارت، توجه مخاطب را به همین صفت 
خداوند متعال متوجه می‌سازد. به این صفت که رحمت عامه خداوند متعال )الرحمن( شامل 
مؤمن و کافر و دنیا و آخرت می‌شــود و با آیه ﴿تبَارَكَ اسْمُ رَبِّكَ ذيِ الجَْلالِ وَ الْكِْرامِ﴾ به 

ثنای خداوند متعال ختم می‌شود. )طباطبایی، 1417: 19، 94( 
باَنِ * ذَوَاتاَ أفَْناَنٍ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا  ﴿وَلمَِنْ خَافَ مَقَامَ رَبهِِّ جَنَّتاَنِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
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باَنِ * فيِهِمَا مِن كُلِّ فاَكِهَةٍ زَوْجَانِ *  باَنِ * فيِهِمَا عَيْناَنِ تجَْرِيـَـانِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ تكَُذِّ
باَنِ * مُتَّكِئيِنَ عَلَى فرُُشٍ بطََائنِهَُا مِنْ إسِْتبَْرَقٍ  وَجَنىَ الجَْنَّتيَْنِ دَانٍ * فبَأَِيِّ  فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
رْفِ لمَْ يطَْمِثْهُنَّ إنِسٌ قبَْلَهُــمْ وَلَ جَانٌّ * فبَأَِيِّ آلَءِ  بـَـانِ * فيِهِنَّ قاَصِرَاتُ الطَّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
باَنِ * هَلْ جَزَاءُ الْحِْسَــانِ  َّهُنَّ اليْاَقوُتُ وَالمَْرْجَانُ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ باَنِ * كَأَن رَبكُِّمَا تكَُذِّ
باَنِ *  باَنِ * وَمِن دُونهِِمَا جَنَّتاَنِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ إلَِّ الْحِْسَــانُ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
باَنِ *  اخَتاَنِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ باَنِ * فيِهِمَا عَيْناَنِ نضََّ مُدْهَا مَّتاَنِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
باَنِ * فيِهِنَّ خَيْرَاتٌ حِسَانٌ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا  فيِهِمَا فاَكِهَةٌ وَنخَْلٌ وَرُمَّانٌ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
باَنِ * لمَْ يطَْمِثْهُنَّ إنِسٌ قبَْلَهُمْ وَلَ  باَنِ * حُورٌ مَّقْصُورَاتٌ فيِ الخِْياَمِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ تكَُذِّ
باَنِ * مُتَّكِئيِنَ عَلَى رَفْرَفٍ خُضْرٍ وَعَبْقَرِيٍّ حِسَــانٍ * فبَأَِيِّ آلَءِ  جَانٌّ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ

باَنِ * تبَاَرَكَ اسْمُ رَبكَِّ ذِي الجَْلَلِ وَ الْكِْرَامِ﴾ )الرحمن: 62ـ78( رَبكُِّمَا تكَُذِّ
فواصل این بخش از آیات ســوره الرحمن، متماثل و مطرف اســت؛ به جز آیه 72 و 78 
کــه با آیات مجاور خود فاصله‌ای متقارب و مطرف به وجود آورده‌اند. فاصله‌های متماثل، 
که در آیات فوق با خط صاف مشــخص شده‌اند، همگی اشاره به نعمت‌های بهشتی دارند 
و قبــل از حرف نون در همه آیــات، حرف الف مدی وجود دارد. کاربرد این حرف بیانگر 
قوت معانی، عظمت، اهتزاز، صلابت، قدرت و شــأن و شــکوه است. )عباس، 1998: 97( 
و بــه خاطر راحتی تلفظ آن و برخورد نکردن هــوا به هیچ یک از اعضای دهان و حلق از 
آواهای لین محسوب می‌شود. بنابراین می‌توان گفت در این آیات نیز همراهی آن با حرف 
نون به راحتی و آسایشی که بهشتیان در بهشت تجربه خواهند کرد و نیز عظمت مقام آنان 
اشاره دارد و صدای نون نیز با توجه به دلالت آوایی خود بر دو موضوع دلالت دارد: صفا و 
صمیمت بهشتیان در بهشت با وجود نعمت‌های فوق الذکر و هشدار و بیدارباش به مکذبان 

نعمت‌های الهی.
علاوه بر اینکه فواصل در این ســوره به حرف »نون ختم می‌شوند، واج‌آرایی‌های زیبایی 
نیز به وسیله این حرف در آیات 68 و76 ایجاد شده است. در مورد نخست، ﴿مُتَّكِئيِنَ عَلَى 
رَفْرَفٍ خُضْرٍ وَعَبقَْرِيٍّ حِسَــان﴾؛ »بر بالش سبز و فرش نكيو تيكه زده‌اند.« واج‌آرایی حرف 
راء نیــز وجود دارد که بر زیبایی آوا و نظم‌آهنگ موجود در این ســوره می‌افزاید. این آیه 
آخرین نعمت از نعمت‌های بهشتی مطرح‌شده در این سوره است که با استفاده از نون ظاهر 
و تنوین، زیبایی این نعمات را به تصویر کشیده است. بنابراین این آیه نیز ضمن در برداشتن 
زیبایی‌هایی که در تصور آدمی نیســت، با آهنگی نرم و لطیف و در عین هشــدار و توبیخ، 
نعمت‌های بهشــتی را به بزرگی و درخشــانی و نورانیت تعریف می‌کند و در عین حال با 
باَنِ﴾ تمامی این نعمت‌ها را متصف به خداوند متعال می‌نماید.  عبارت ﴿فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
تکرار این حرف در ســطح کلی آیات بهشتی این سوره که نظم‌آهنگ زیبایی را به وجود 
آورده و فضایی نورانی و شــادمان را در ذهن آدمی می‌آفریند، بیانگر نورانیت بهشــتیان و 
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 وضوح و شفافیت و زیبایی نعمت‌های بهشتی با تعبیراتی همچون »جَنَّتاَنِ، ذَوَاتاَ أفَْناَنٍ، عَيْناَنِ 

 ، تجَْرِياَنِ، فاَكِهَةٍ زَوْجَان، مُتَّكِئيِنَ عَلَى فرُُشٍ بطََائنِهَُا مِنْ إسِْــتبَْرَقٍ وَجَنىَ الجَْنَّتيَْنِ دَانٍ، وَلَ جَانٌّ
اخَتاَنِ، فاَكِهَهٌ وَنخَْلٌ وَرُمَّانٌ، فيِهِنَّ خَيْرَاتٌ حِسَــانٌ،  َّهُنَّ اليْاَقوُتُ وَالمَْرْجَانُ، جَنَّتاَنِ، عَيْناَنِ نضََّ كَأَن
حُورٌ مَّقْصُورَاتٌ فيِ الخِْياَمِ، مُتَّكِئيِنَ عَلَى رَفْرَفٍ خُضْرٍ وَعَبْقَرِيٍّ حِسَانٍ« است. اکثر این نعمت‌ها 
و وصف‌ها نکره هستند که در حقیقت خبر از ناشناخته بودن آن‌ها برای انسان دارند و وقتی 
این قســمت از سوره الرحمن قرائت می‌شود، شادی و بهجتی در دل آدمی به وجود می‌آید 

که گویی وارد یک محیط نورانی و درخشان شده ‌است. 
3ـ2ـ دلالت آوایی حرف میم در فواصل آیات بهشت میم نیز مانند نون تلفظ می‌شود؛ 
با این تفاوت که در تلفظ نون، تیغه زبان به پایه‌ دندان‌های پیشین بالایی می‌چسبد، ولی در 
تلفظ میم، لب‌ها به یکدیگر می‌چسبند. )انیس، 1384: 64( و به همین دلیل است که میم بر 

انجماع، عاطفه، انعطاف و پیوستگی دلالت دارد. )عباس، 1998: 72ـ74(
 حرف میم در دو آیه از این رکوع، حرف فاصله است: ﴿حُورٌ مَّقْصُورَاتٌ فيِ الخِْياَمِ﴾ و ﴿
تبَاَرَكَ اسْمُ رَبكَِّ ذِي الجَْلَلِ وَ الْكِْرَامِ﴾، »منظور از حوريان مقصور در خيمه‏ها، این است که 
از دستبرد اجانب محفوظند و زنانى مبتذل نيستند كه غير شوهران نيز ايشان را تماشا كنند.« 
)طباطبایی، 1417: 19، 188( به نظر می‌رســد این معنا دقیقاً منطبق بر دلالت معنایی حرف 
میم است که بر انجماع تأکید دارد. بنابراین، همان‌گونه که هنگام تلفظ حرف میم لب‌ها بسته 

می‌شوند، حوریان نیز داخل خیمه‌ها و از دسترسی غیرهمسر، مقصور هستند.
در ابتدای سوره از رحمانیت خداوند متعال سخن رفته و در انتها به کرم و عظمت او اشاره 
می‌کند. »در آيه 37 اين سوره بعد از ذكر نعمت‌هاى مختلف معنوى و مادى دنيا م‏ىفرمايد: 
﴿وَ يبَْقى‏ وَجْهُ رَبِّكَ ذُو الجَْلالِ وَ الْكِْرامِ﴾ و در پايان سوره بعد از ذكر انواع نعمت‌هاى بهشتى 
م‏ىفرمايد: ﴿تبَارَكَ اسْمُ رَبِّكَ ذِي الجَْلالِ وَ الْكِْرامِ﴾ اين دو تعبير بيانگر اين واقعيت است كه 
همه خطوط به ذات پاك او منتهى م‏ىشود و هر چه هست، از ناحيه او است. دنيا از ناحيه او 
است و عقبى نيز از ناحيه او است و جلال و اكرام او همه چيز را فرا گرفته است.« )مکارم 
شیرازی، 1374: 23، 188( حرف میم در پایان این سوره بعد از ذکر تمامی نعمت‌های مادی 
و معنوی، تمام آن‌ها را در کبریا و کرامت خداوند متعال جمع می‌کند و در بهترین و زیباترین 
حالتها، اهل دين و اهل ولايت را اکرام می‌کند. )طبرسی، 1372: 9، 320( این معنا وقتی به 
خوبی دریافت می‌شود که به معنای اصطلاحی اکرام که عبارت است از »اينکه بزرگداشتى 
يا سودى به انسان برسد كه در آن نقصان و خوارى نباشد يا چيزى كه به او مي‌رسد، او را 
كريم يا شــريف گرداند.« )راغب، 1412: 4، 14( توجه شود. پس می‌توان معنای انجماع و 
پیوستگی را از واژه اکرام دریافت که لطف و عنایت خداوند متعال، دلیلی برای جمع شدن 

این نعمت‌های از پیش ذکرشده است.
در آیات منتخب ســوره طور نیز از مجموع آیات بهشــتی، حرف نــون و میم همراه 



سال دوّم
شمارة دوّم
پیاپی: 4

بهار و تابستان 
1398

126

یکدیگر فاصله‌های متقارب و مطرف را پدید آورده‌اند. سوره طور یورشی‌ را آغاز می‌کند 
که واژه و عبارت، معنی و مدلول، تصویرها و سایه روشن‌ها، آهنگ‌ها و نواهای طنین‌انداز 
و نغمه‌پرداز آن و بندها و فاصله‌های آن یکســان و هم‌آوا در آن شرکت دارند. از آغاز تا 
پایان این ســوره، آیه‌ها پشت سر هم می‌آیند. گویی آیه‌های این سوره گدازه‌هایی هستند 
کــه پــرت می‌گردند و آهنگ‌ها و نواهای این ســوره صاعقه‌ها و آذرخش‌ها هســتند و 
تصویرها و سایه‌روشن‌های این سوره، تازیانه‌های گزنده‌ای هستند که بر احساس و شعور 
می‌تازند و یک لحظه هم از آغاز تا به انجام به حس و شــعور مهلت و فرصت نمی‌دهند. 

)قطب، 1412: 6، 3392(
ُّهُمْ عَذَابَ الجَْحِيمِ *كُلُوا  ُّهُمْ وَوَقاَهُمْ رَب ﴿إنَِّ المُْتَّقِيــنَ فيِ جَنَّاتٍ وَنعَِيمٍ * فاَكِهِينَ بمَِا آتاَهُــمْ رَب
َّذِينَ  جْناَهُم بحُِورٍ عِينٍ * وَال وَاشْــرَبوُا هَنيِئاً بمَِا كُنتمُْ تعَْمَلُونَ * مُتَّكِئيِنَ عَلَى سُرُرٍ مَّصْفُوفةٍَ  وَزَوَّ
ءٍ  كُلُّ امْرِئٍ بمَِا  يَّتهَُمْ وَمَا ألَتَْناَهُم مِّنْ عَمَلِهِم مِّن شَــيْ يَّتهُُم بإِِيمَانٍ ألَحَْقْناَ بهِِمْ ذُرِّ آمَنوُا وَاتَّبعََتْهُمْ ذُرِّ
ا يشَْتهَُونَ * يتَنَاَزَعُونَ فيِهَا كَأْسًا لَّ لغَْوٌ فيِهَا وَلَ تأَْثيِمٌ  كَسَبَ رَهِينٌ * وَأمَْدَدْناَهُم بفَِاكِهَةٍ وَلحَْمٍ مِّمَّ
َّا  َّهُمْ لؤُْلؤٌُ مَّكْنوُنٌ * وَأقَْبلََ بعَْضُهُمْ عَلَى بعَْضٍ يتَسََاءَلوُنَ * قاَلوُا إنِ َّهُمْ كَأَن * وَيطَُوفُ عَلَيْهِمْ غِلْمَانٌ ل
َّهُ  َّا كُنَّا مِن قبَْلُ ندَْعُوهُ إنِ مُومِ * إنِ ــهُ عَلَيْناَ وَوَقاَناَ عَذَابَ السَّ كُنَّا قبَْلُ فيِ أهَْلِناَ مُشْفِقِينَ * فمََنَّ اللّـَ

حِيمُ﴾ )طور: 17ـ28( هُوَ البْرَُّ الرَّ
در مجموعه آیات بالا پنج آیه به میم ختم می‌شود:

ُّهُمْ عَذَابَ الجَْحِيمِ﴾ ُّهُمْ وَوَقاَهُمْ رَب ﴿إنَِّ المُْتَّقِينَ فيِ جَنَّاتٍ وَنعَِيمٍ * فاَكِهِينَ بمَِا آتاَهُمْ رَب
﴿يتَنَاَزَعُونَ فيِهَا كَأْسًا لَّ لغَْوٌ فيِهَا وَلَ تأَْثيِمٌ﴾

حِيمُ﴾ َّهُ هُوَ البْرَُّ الرَّ َّا كُنَّا مِن قبَْلُ ندَْعُوهُ إنِ مُومِ * إنِ هُ عَلَيْناَ وَوَقاَناَ عَذَابَ السَّ ﴿فمََنَّ اللّـَ
در هنگام تلاوت این بخش از سوره طور، ذهن متوجه این تفاوت حرف روی در فواصل 
آیات می‌شود و ناگهان می‌بیند که پنج کلمه متفاوت اما متقارب با دیگر فاصله‌ها وجود دارد: 
نعیم، جحیم، أثیم، سموم و رحیم. نعیم اولین واژه و رحیم آخرین واژه است؛ گویی رحیم 
بودن خداوند متعال سبب دستیابی به نعمت‌های بهشتی است و بهشتیان را از عذاب جحیم 
و ســموم و تأثیم در امان نگه می‌دارد. رحیم بودن خداوند متعال اشــاره به رحمت خاص 
خداوند متعال نســبت به بندگان خالص، مطیع و صالح دارد و انسان با توجه به این مفهوم 
در می‌یابد که نعیم همان رحمت خاص خداوند متعال نسبت به بهشتیان است و آن‌ها را از 

اثیم و سموم و رحیم حفظ می‌کند.
نعیم هفده بار در قرآن ذکر شــده، اما پنج مورد از آن‌ها در آیات بهشتی مکی وجود دارد 
و ذکر این کلمه در این ســوره از یک طرف برای حفظ فواصل و نغمه آیات بوده اســت؛ 
چه اینکه به طور مثال اگر »ان المتقین فی نعیم و جنات« می‌آمد، انســجام آوایی سوره بهم 

می‌ریخت، و از طرف دیگر اشاره به همان رحمت خاص خداوند متعال است. 
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 3ـ3ـ دلالت آوایی حرف میم در فواصل آیات بهشت و جهنم 

در میــان آیات جهنم نیز آیاتی با فاصله میم و نون وجود دارند؛ به طور مثال در ســوره 
الرحمن، قبل از اینکه از بهشــت و نعمت‌های آن ســخن رود، ذکر جهنم و ویژگی‌های آن 

است:
مَاوَاتِ وَالَْرْضِ فاَنفُذُوا  لَ تنَفُذُونَ  ﴿ياَ مَعْشَرَ الجِْنِّ وَالْنِسِ إنِِ اسْتطََعْتمُْ أنَ تنَفُذُوا مِنْ أقَْطَارِ السَّ
َّارٍ وَنحَُاسٌ فلََ تنَتصَِرَانِ *  باَنِ * يرُْسَلُ عَلَيْكُمَا شُوَاظٌ مِّن ن إلَِّ بسُِلْطَانٍ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
باَنِ  هَانِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ مَاءُ فكََانتَْ وَرْدَةً كَالدِّ باَنِ * فإَِذَا انشَقَّتِ السَّ فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
باَنِ * يعُْرَفُ المُْجْرِمُونَ  يِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ لُ عَن ذَنبهِِ إنِسٌ وَلَ جَانٌّ * فبَـِـأَ * فيَوَْمَئذٍِ لَّ يسُْــأَ
بُ بهَِا  َّتيِ يكَُذِّ هِ جَهَنَّمُ ال باَنِ * هَـــذِ بسِِيمَاهُمْ فيَؤُْخَذُ باِلنَّوَاصِي وَالَْقْدَامِ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ

باَنِ﴾ )الرحمن: 33ـ45( المُْجْرِمُونَ * يطَُوفوُنَ بيَْنهََا وَبيَْنَ حَمِيمٍ آنٍ * فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
در این دسته از آیات نیز حرف فاصله آیات، نون است و در اثنای پرداختن به جهنم، روز 
قیامت و سختی‌های آن را نیز یاد می‌کند. همراهی الف مدی با نون در این آیات، انسان را به 
اهتزار و اضطراب وا می‌دارد. برخلاف اینکه در آیات بهشتی این همراهی یادآور بشارت و 
شادمانی بود؛ در این آیات انسان به دلیل همراهی این دو آوا با توجه به حروف سایر کلمات 
که آوایی شــدت‌دار و مجهور و ... دارند؛ مانند شواظ، انشقت، مجرمون، النواصی، الاقدام، 
جهنم، یکذب و ... نوعی ســختی و دشواری و اضطراب احساس می‌کند و تکرار شش بار 

باَنِ﴾ بر این شدت و سختی می‌افزاید.  عبارت ﴿فبَأَِيِّ آلَءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
همان‌طور که گفته شد، در هنگام تلفظ حرف میم، برخلاف حرف نون، لب‌ها بسته هستند 
و صدا از بینی خارج می‌شــود. در این بخش از آیات تنها آیه ﴿يعُْرَفُ المُْجْرِمُونَ بسِِــيمَاهُمْ 
فيَؤُْخَذُ باِلنَّوَاصِي وَالَْقْدَامِ﴾ به حرف میم ختم شــده است و معناى آيه اين است كه: احدى 
از گناهش پرسش نم‏ىشود، مجرمين با علامتى كه در چهره‌هاشان نمودار م‏ىگردد، شناخته 
م‏ىشوند. در نتيجه موى جلو سرشان و پاهايشان را م‏ىگيرند و در آتش م‏ىاندازند. با وجود 
متقارب بودن میم و نون، متفاوت ذکر شــدن فاصله این حروف با ســایر آیات را می‌توان 
این‌گونه توجیه کرد: شناخته شدن تبهکاران از سیمایشان و افتادن آن‌ها با پیشانی و اقدامشان 
به ســمت جهنم، به نوعی حکایت از ذلیل و خوار و خفیف کردن آن‌ها دارد که این جزای 
تکذیب حقایق ربانی و نشانه‌های دال بر آن‌هاست که در میان آتش قرار گیرند و سعی در 
خلاصی از گرمای آن داشــته باشند، اما دوباره در آن فرو افتند. )مدرسی، 1419: 14، 338( 
دلالت آوایی میم در اینجا جمع شدن تمامی عذاب‌ها در جهنم بر جهنمیان و به یک باره تمام 
شــدن عاطفه و نعمت خداوند از آنان با پایان یافتن ظلم و جرمشان است که گویی یکباره 
در آتش فرو می‌روند و تمام می‌شوند؛ درست به همان صورت که هنگام تلفظ میم، لب‌ها 

بسته شده و آوای آن در ابهام قطع می‌شود. 
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آیات زیر بخشی از آیات جهنم هستند که دارای فاصله میم هستند و از میان آیات سوره 
دخان انتخاب شده‌اند:

قُّومِ * طَعَامُ الَْثيِمِ * كَالمُْهْلِ يغَْليِ فيِ البْطُُــونِ * كَغَلْيِ الحَْمِيمِ * خُذُوهُ  ﴿إنَِّ شَــجَرَتَ الزَّ
َّكَ أنَتَ العَْزِيزُ الكَْرِيمُ  فاَعْتلُِوهُ إلِىَ سَوَاءِ الجَْحِيمِ * ثمَُّ صُبُّوا فوَْقَ رَأسِْهِ مِنْ عَذَابِ الحَْمِيمِ * ذُقْ إنِ
* إنَِّ هَـــذَا مَا كُنتمُ بهِِ تمَْترَُونَ﴾ )دخان: 47( »همانا درخت زقوم، خوراک گناهکار اســت. 
مانند مس گداخته‌شده در شکم‌ها می‌جوشد، چون جوشیدن آب جوشان. گفته می‌شود این 
گناهکار را بگیرید و او را به زور به وســط دوزخ بکشانید، آن‌گاه از عذاب آب جوشان بر 
سرش فرو ریزید و بگویید بچش که تو همان ارجمند و بزرگواری. به یقین این همان چیزی 

است که همواره درباره آن تردید می‌کردید.«
عذاب‌هایی که در این آیات آمده از قبیل درخت زقوم که همان خوراک گناهکار اســت، 
مانند مس گداخته‌شــده در شکم‌ها می‌جوشد، چون جوشیدن آب جوشان، در وسط دوزخ 
کشانده شدن، آب جوشان بر سر او ریختن و استهزا و ... به نوعی کنار هم جمع شده‌اند تا 
از طریق مفهوم انجماع حرف میم که در آخر کلماتی از جمله زقوم، جحیم، أثیم، حمیم و 
... آمده است، مجموع این عذاب‌ها را به یک‌باره با آهنگی سخت و خشن بر قلب مخاطب 
وارد سازد و مثل ضربه پتکی محکم فرود می‌آید. از طرف دیگر ترکیب حروف این کلمات 
نیز سختی را بیشتر القا می‌کند؛ به طور مثال همراهی آوای صفیر زاء با آوای شدت‌دار قاف 
که تشدیددار است، در کلمه زقوّم و آوای شدت‌دار جیم همراه با آوای مهموس حرف حاء 
در جحیم، آوای  مجهوره همزه و مهموسه ثاء در واژه أثیم و ... هریک به نوبه خود بر این 

سختی و اضطراب افزوده و در القای معنای عذاب مؤثر افتاده است.
4ـ فاصله الف مدی در آیات بهشــت و جهنمطبق نظر دانشــمندان علم اصوات، صوت 
به دو نوع  لین و ســاکن تقسیم می‌شود. الف مدی جزو اصوات لین است که در اثر امتداد 
یافتن فتحه ایجاد می‌شود و هنگام ادای آن هوا از ریه‌ها به سمت حنجره و از حلق به سمت 
دهان جاری می‌شــود؛ بدون اینکه با جایگاهی برخورد داشته باشد. اصوات لین به ‌مراتب 
دارای وضوح بیشــتری نسبت به اصوات ساکن هســتند و در میان اصوات ساکن نیز الف 
مدی وضوح بیشتری دارد. )انیس، 1384: 39( کاربرد این حرف بیانگر قوت معانی، عظمت، 

اهتزاز، صلابت، قدرت و شأن و شکوه است. )عباس، 1998: 97(
4ـ1ـ دلالت آوایی الف مدی در فواصل آیات بهشت 

فاصله الف مدی در آیات بهشتی در رکوع اول سوره انسان نمود بیشتری دارد. قسمتی از 
آیاتی که در ارتباط با بهشت است، بدین قرار است:

رُونهََا تفَْجِيرًا  هِ يفَُجِّ ﴿إنَِّ الَْبرَْارَ يشَْرَبوُنَ مِن كَأْسٍ كَانَ مِزَاجُهَا كَافوُرًا * عَيْناً يشَْرَبُ بهَِا عِباَدُ اللّـَ
عَامَ عَلَى حُبهِِّ مِسْكِيناً وَيتَيِمًا  هُ مُسْتطَِيرًا * وَيطُْعِمُونَ الطَّ * يوُفوُنَ باِلنَّذْرِ وَيخََافوُنَ يوَْمًا كَانَ شَــرُّ
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 بنِّاَ يوَْمًا عَبوُسًا  َّا نخََافُ مِن رَّ هِ لَ نرُِيدُ مِنكُمْ جَزَاءً وَلَ شُكُورًا * إنِ َّمَا نطُْعِمُكُمْ لوَِجْهِ اللّـَ وَأسَِيرًا * إنِ

هُ شَرَّ ذَلكَِ اليْوَْمِ وَلقََّاهُمْ نضَْرَةً وَسُرُورًا * وَجَزَاهُم بمَِا صَبرَُوا جَنَّةً وَحَرِيرًا  قمَْطَرِيرًا * فوََقاَهُمُ اللّـَ
* مُّتَّكِئيِــنَ فيِهَا عَلَى الَْرَائكِِ لَ يرََوْنَ فيِهَا شَمْسًــا وَلَ زَمْهَرِيرًا * وَدَانيِةًَ عَلَيْهِمْ ظِلَلهَُا وَذُللَِّتْ 
رُوهَا  ةٍ قَدَّ ةٍ وَأكَْوَابٍ كَانتَْ قوََارِيرَا * قوََارِيرَ مِن فضَِّ قطُُوفهَُا تذَْليِلً * وَيطَُافُ عَلَيْهِم بآِنيِةٍَ مِّن فضَِّ
تقَْدِيرًا * وَيسُْقَوْنَ فيِهَا كَأْسًا كَانَ مِزَاجُهَا زَنجَبيِلً * عَيْناً فيِهَا تسَُمَّى سَلْسَبيِلً * وَيطَُوفُ عَلَيْهِمْ 
وِلدَْانٌ مُّخَلَّدُونَ إذَِا رَأيَْتهَُمْ حَسِبْتهَُمْ لؤُْلؤًُا مَّنثوُرًا * وَإذَِا رَأيَْتَ ثمََّ رَأيَْتَ نعَِيمًا وَمُلْكًا كَبيِرًا * عَاليِهَُمْ 
ُّهُمْ شَرَاباً طَهُورًا * إنَِّ هَـذَا كَانَ  ةٍ وَسَقَاهُمْ رَب ثيِاَبُ سُندُسٍ خُضْرٌ وَإسِْتبَْرَقٌ وَحُلُّوا أسََاوِرَ مِن فضَِّ

لكَُمْ جَزَاءً وَكَانَ سَعْيكُُم مَّشْكُورًا﴾ )انسان: 5ـ22(
ســوره انسان از جمله سور مدنی است که 31 آیه دارد. در تفسیر نمونه این سوره به پنج 
بخش تقسیم شده است: بخش اول از آفرينش انسان و خلقت او از نطفه »امشاج« )مختلط( 
و ســپس هدايت و آزادى اراده او سخن م‏ىگويد. بخش دوم سخن از پاداش ابرار و نكيان 
اســت كه شــأن نزول خاصى در مورد اهل بيت )علیهم الســام( دارد. بخش سوم دلائل 
استحقاق اين پاداش‌ها را در جمله‏هاىي كوتاه و مؤثر بازگو مك‏ىند. بخش چهارم به اهميت 
قرآن و طريق اجراى احكام آن و راه پرفراز و نشــيب خودســازى اشاره کرده است و در 
بخش پنجم سخن از حاكميت مشيت الهى )در عين مختار بودن انسان( به ميان آمده است. 
)مکارم شیرازی، 1374: 25، 327( آیات منتخب تحقیق، بخش دوم و سوم این سوره است 

که پاداش ابرار و نیکان و دلایل استحقاق این پاداش‌ها را بیان می‌کند. 
در سراسر این سوره آیات به حرف روی الف مدی ختم می‌شوند. کلمات پایانی آیات این 
سوره که به الف مدی ختم می‌شوند، عبارت‌اند از: »كَافوُرًا، تفَْجِيرًا، مُسْتطَِيرًا، أسَِيرًا، شُكُورًا، 
قمَْطَرِيرًا، سَُرُورًا، حَرِيرًا، زَمْهَرِيرًا، تذَْليِلً، قوََارِيرَا، تقَْدِيرًا، زَنجَبيِلً، سَلْسَبيِلً، مَّنثوُرًا، كَبيِرًا، طَهُورًا 
و مَّشْكُورًا« به نظر می‌رسد با توجه به دلالت آوایی الف مدی، که کاربرد آن بر قوت معانی، 
عظمت، اهتزاز، صلابت، قدرت و شــأن و شکوه استوار است، )عباس، 1998: 97( این آوا 
در هر یک از موارد فوق بر عظمت و پیوســتگی نعمت‌های بهشتی همچون نوشیدنی‌های 
معطرســرد و سفید کافور، چشمه جاری از این نوشیدنی‌ها )تفجیرا( و .... دلالت دارد. این 
نعمت‌های زیبا مخصوص کسانی اســت که از روز قیامت که گزندش گسترده )مستطیرا( 
اســت، می‌ترسند و از غذای محبوب خود به مسکین و یتیم و اسیر انفاق می‌کنند و انتظار 
هیچ پاداش و سپاســی را از آن‌ها ندارند و از روز عبوس و هولناک )یوما عبوسا قمطریرا( 

می‌ترسند. در مقابل این اعمال خداوند به آن‌ها چیزهایی را عطا می‌کند:
1. نگهداری از آسیب روز هولناک قیامت و اعطای شادمانی در آن روز )سُرُورًا( 2. بهشت 
و لباس‌های ابریشمی )حَرِيرًا( 3. دوری از گرما و سرمای اذیت‌کننده )لَ يرََوْنَ فيِهَا شَمْسًا وَلَ 
زَمْهَرِيرًا( 4. ســایه‌های نزدیک درختان و میوه‌های در دسترس آن‌ها 5. ظرف‌های نقره‌فام و 
قدح‌های بلورین 6. جام‌های نقره‌ای با اندازه متناسب 7. نوشیدنی‌های زنجبیلی در جام‌های 
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نقره، 8. که از چشــمه‌ای به نام سلسبیل می‌جوشد. 9. نوجوانان جاودانی همچون مروارید 
پراکنده که همواره در اطراف بهشتیان برای پذیرایی پراکنده‌اند 10. شباهت بهشت به نعمات 

فراوان و کشوری بزرگ 11. نوشانیدن شراب طهور توسط پروردگارشان به بهشتیان.
تمامی این نعمات به دلیل مقبول افتادن تلاش بهشتیان در دنیاست. در این مجموعه چهار 

دلیل برای بهشتی شدن بهشتیان معرفی شده است که عبارت‌اند از:
1. ترس از روز پر گزند و عذاب روز قیامت؛ 2. انفاق از غذای خود به مسکین و اسیر و 
یتیم؛ 3. کمک به دیگران بدون هیچ چشمداشت برای تشکر؛ 4. ترس از روز قیامت هولناک 

و چهره در هم‌ کشیده.
با دقت در این چهار دلیل روشــن می‌شود که بهشتیان در این دنیا، چقدر از وسعت فکر 
و اندیشــه و بصیرت برخودار بوده‌اند؛ آن‌گونه کــه همواره به یاد مرگ بوده‌اند و از عذاب 
های روز قیامت می‌ترسیدند، انفاق به نیازمندان کار همیشگی آن‌ها بود و هیچ چشم‌داشتی 
به تشکر و سپاس دیگران نداشتند و به قولی پیامبرگونه زندگی می‌کردند. هر چهار صفت 
فوق نشانه بزرگی و بزرگواری شخصیت بهشتیان در دنیاست. بنابراین پاداش‌های آن‌ها نیز 
باید متناســب با این بزرگواری‌ها باشد. همان‌گونه که جهنمیان متناسب با اعمالشان عذاب 
می‌شوند، بهشتیان نیز متناسب با اعمالشان در بهشت پاداش می‌بینند. نعمت‌هایی که در بالا 
ذکر شد، همگی سزاوار انسان‌هایی است که در دنیا هر گونه سختی و تلخی ترس از قیامت 
و عذاب‌های هولناک آن را به جان خریده‌اند، از آنچه برایشــان عزیز و دوست‌داشتنی بود، 
چشــم پوشیده‌اند و انتظار هیچ سپاسی نیز نداشــته‌اند. پس چنین انسان‌هایی لایق استفاده 
از این نعمت‌های همیشــگی و باعظمت و باشکوه هستند و این موضوع دلیل خوبی است 
برای پایان یافتن آیات با الف مدی، که از سویی عظمت بهشت و عظمت روحی و معنوی 
بهشتیان را یادآور می‌شود و از سویی هشداری است برای بدکاران برای از دست دادن این 
نعمت‌ها در صورت نداشــتن آن چهار صفت، و بشارتی است برای نیکوکارانی که متصف 

به چهار صفت فوق هستند. 

4ـ2ـ دلالت آوایی الف مدی در فواصل آیات جهنم 
دلالت آوایی الف مدی در آیات کوتاه و آهنگین در میان آیات جهنم، در سوره نبأ قابل توجه 
اســت. ذکر این نکته ضروری است که فاصله آیات، همان آوایی است که در هنگام وقف بر 
آخر آیات شنیده می‌شود. در این سوره آوای آخر، تنوین است که بر اساس قواعد تجویدی، 
هنگام وقف، به الف مدی بدل می‌شود. فاصله‌ها در این سوره از نوع متماثل و مطرف هستند:

مَاءُ فكََانتَْ أبَوَْاباً * وَسُيرَِّتِ الجِْباَلُ فكََانتَْ  ورِ فتَأَْتوُنَ أفَْوَاجًا * وَفتُحَِتِ السَّ ﴿يوَْمَ ينُفَخُ فيِ الصُّ
بثِيِنَ فيِهَا أحَْقَاباً * لَّ يذَُوقوُنَ فيِهَا برَْدًا وَلَ  اغِينَ مَآباً * لَّ سَرَاباً * إنَِّ جَهَنَّمَ كَانتَْ مِرْصَادًا * للِّطَّ
اباً  بوُا بآِياَتنِاَ كِذَّ َّهُمْ كَانوُا لَ يرَْجُونَ حِسَاباً * وَكَذَّ اقاً * جَزَاءً وِفاَقاً * إنِ شَرَاباً * إلَِّ حَمِيمًا وَغَسَّ
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 َّزِيدَكُمْ إلَِّ عَذَاباً﴾ )نبأ: 18ـ30( * وَكُلَّ شَيْءٍ أحَْصَيْناَهُ كِتاَباً * فذَُوقوُا فلََن ن

آیات فوق از ســوره نبأ که ســوره‌ای مکی است و همانند سایر سور مکی از معاد سخن 
می‌گوید، ابتدا قسمتی از نشانه‌های رستاخیز را بیان می‌کند و سپس به گوشه‌ای از عذاب‌های 
دردناک طغیانگران، با لحنی کوبنده، تکان‌دهنده و بیدارکننده که مخصوص سور مکی است، 
اشــاره می‌کند. به همین دلیل تأثیر شگرفی بر هر فرد آگاه می‌گذارد و ناآگاهان را نيز بيدار 
مك‏ىند، به جان‌های بی روح، حیات می‌بخشد و عالمی پر شور و غوغا را به تصویر می‌کشد. 

)مکارم شیرازی، 1374: 26، 3( 
در این آیات بعد از وصف شــروع قیامت، صحنه عذاب جهنم با تمام قدرت و قوت و 
ســختی خود این‌گونه جلوه می‌کند: در کمین است ﴿إنَِّ جَهَنَّمَ كَانتَْ مِرْصَادًا﴾؛ سرکشان و 
بثِيِنَ  اغِينَ مَآباً﴾؛ روزگاری دراز در آن بمانند. ﴿لَّ طغیانگران بدان جا باز خواهند گشت ﴿للِّطَّ
فيِهَا أحَْقَاباً﴾؛ در آنجا نه آب خنک دارند و نه آشــامیدنی باب میــل ﴿ لَّ يذَُوقوُنَ فيِهَا برَْدًا 
اقاً﴾؛ که  وَلَ شَرَاباً﴾؛ مگر آب جوشان، چرکاب و خونابه از بدن دوزخیان ﴿إلَِّ حَمِيمًا وَغَسَّ

پاداشی متناسب اعمال خودشان است. ﴿جَزَاءً وِفاَقاً﴾
علاوه بر اینکه در آیه 22 بر سرکش بودن جهنمیان اشاره می‌کند، بعد از ذکر عذاب‌های 

آن‌ها، ویژگی‌های دیگری نیز بر طغیانگری می‌افزاید: 
َّهُمْ كَانوُا لَ يرَْجُونَ حِسَاباً﴾  الف( امید نداشتن به روز قیامت ﴿إنِ

اباً﴾ بوُا بآِياَتنِاَ كِذَّ ب( انکار آیات خداوند با همه وجود ﴿وَكَذَّ
با این وجود، همه اعمال آنان ثبت شده و در قیامت به آن‌ها گفته می‌‌شود: بچشید که هرگز 

جز عذاب بر شما نیفزاییم.
کیفر متناسب با اعمال آن‌ها از این روست که آن‌ها در دنیا از فرمان خدا سرکشی می‌کردند، 
دل‌های ستم‌دیدگان را می‌ســوزاندند، جانشان را به آتش می‌کشیدند و با ظلم و زر و زور 
خود بر کسی رحم نمی‌کردند. بنابراین دوزخ با آن نوشیدنی‌ها که وصفش آمد، سزاوار چنین 
کسانی اســت که توقع حسابرسی را در معاد نداشتند و همواره نشانه‌های خداوند را انکار 

می‌کردند. )قطب، 1412: 6، 3802ـ3807(
مقابله زیبایی که در این سوره وجود دارد، میان توصیف بهشتیان و جهنمیان است، که بعد 
از ذکر توصیف جهنم و جهنمیان، با همان طنین محکم و فراز و فرودهای یکسان، به دلیل 
حفظ آهنگ کلی سوره، آیات بهشتی شروع می‌شود و با همان حرف الف مدی پایان می‌یابد 
و فراخی نعمت‌های بهشتی و متناسب بودن این نعمت‌ها را با اعمال بهشتیان یادآور می‌شود:

﴿إنَِّ للِْمُتَّقِينَ مَفَازًا * حَدَائقَِ وَأعَْناَباً * وَكَوَاعِبَ أتَْرَاباً * وَكَأْسًا دِهَاقًا *ل َّ يسَْمَعُونَ فيِهَا لغَْوًا 
بكَِّ عَطَاءً حِسَاباً﴾ )نبأ: 31ـ36( اباً * جَزَاءً مِّن رَّ وَلَ كِذَّ

به نظر می‌رسد کارکرد آوایی الف مدی به عنوان فاصله در این سوره، بر سه معنا دلالت 
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داشته باشد: 
عظمت معاد و تنبه نسبت به منکران معاد؛ بیان عظمت جهنم و عذاب‌های آن؛ بیان عظمت 

و شکوه بهشت و نعمت‌های آن.

5ـ فاصله راء در آیات بهشت و جهنم
راء صدایی دارای صفت تکریر اســت. در تلفظ آن تیغه زبــان به ابتدای کام )که بعد از 
دندان‌های پیشــین بالا قرار دارد،( برخورد می‌کند و هنگام تلفظ با دو یا ســه لرزه تکرار 
می‌شــود. گویا تیغه زبان ابتدای کام را دو سه مرتبه آهسته و آرام می‌کوبد تا راء زبان عربی 
ایجاد شود. همچنین راء از صفات متوسط بین شدت و رخوت محسوب می‌شود و صفت 
جهر را نیز در بر دارد. برای تولید راء، هوا از شش‌ها و از حنجره عبور کرده و تارهای صوتی 
را مرتعش می‌کند. سپس هوا از حلق و دهان می‌گذرد تا به مخرج خود که همان تیغه زبان 
است، متصل شود. درحالی که به ابتدای کام بالا چسبیده و هوا در آنجا تنگ می‌شود. )انیس، 
1384: 64( دلالــت آوایی این حرف در پایان کلمات بر تحرک، تکرار، بازگرداندن و برای 
احساسات مثل خشم و اضطراب و انفعال نفسی و بدنی است و لطافت و مهربانی، شادمانی 
و سستی از دیگر معانی این حرف است. در بعضی مصادر بر ترس و خوف دلالت دارد که 
صفت تکریر این معنا را افزایش می‌دهد. در بعضی دیگر از مصادر نیز بر استقرار و ثبات و 

ارتباط یک شی با شی دیگر دلالت دارد. )عباس، 1998: 85ـ89(

مجموع مدنی بهشتمکی بهشتحرف
بهشت

مجموع جهنممدنی جهنممکی جهنم

5611212344راء

اختلاف عمده‌ای که در تعداد فواصل راء در آیات بهشــت و جهنم مشــهود است، حتی 
اگر دو برابر بودن تعداد آیات جهنم کنار گذاشــته شود، باز هم تعداد فاصله حرف راء در 
آیات جهنم سه برابر آیات بهشتی است. عمده کلماتی که در آیات جهنم به فاصله راء ختم 
می‌شــوند، عبارت‌اند از: نار، ســعیر و مصیر. در آیات بهشتی بسامد آیاتی که به فاصله راء 
ختم می‌شــوند، بسیار کم است و آنچه بیشترین بسامد را در ارتباط حقیقی با بهشت دارد، 

واژه حریر است.

5ـ1ـ دلالت آوایی حرف راء در فواصل آیات بهشت
همان‌طور که گفته شد در میان آیات بهشتی حرف راء بسامد کمتری دارد. بخشی از آیاتی 

که به حرف راء ختم می‌شوند، عبارت‌اند از: 
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 هَ بعِِباَدِهِ لخََبيِرٌ بصَِيرٌ *  قاً لمَِّا بيَْنَ يدََيْهِ إنَِّ اللّـَ َّذِي أوَْحَيْناَ إلِيَْكَ مِنَ الكِْتاَبِ هُوَ الحَْقُّ مُصَدِّ ﴿وَال

َّذِينَ اصْطَفَيْناَ مِنْ عِباَدِناَ فمَِنْهُمْ ظَالمٌِ لنِّفَْسِهِ وَمِنْهُم مُّقْتصَِدٌ وَمِنْهُمْ سَابقٌِ باِلخَْيْرَاتِ  ثمَُّ أوَْرَثْناَ الكِْتاَبَ ال
هِ ذَلكَِ هُوَ الفَْضْلُ الكَْبيِرُ * جَنَّاتُ عَدْنٍ يدَْخُلُونهََا يحَُلَّوْنَ فيِهَا مِنْ أسََاوِرَ مِن ذَهَبٍ وَلؤُْلؤًُا   بإِِذْنِ اللّـَ
َّذِي  َّناَ لغََفُورٌ شَكُورٌ * ال َّذِي أذَْهَبَ عَنَّا الحَْزَنَ  إنَِّ رَب ــهِ ال وَلبِاَسُهُمْ فيِهَا حَرِيرٌ * وَقاَلوُا الحَْمْدُ للِّـَ

ناَ فيِهَا لغُُوبٌ﴾ )فاطر: 31ـ35(  ناَ فيِهَا نصََبٌ وَلَ يمََسُّ أحََلَّناَ دَارَ المُْقَامَةِ مِن فضَْلِهِ لَ يمََسُّ
 حریر را پارچه‌ لباســی گویند که نازک و نرم است و در ماهیت آن اشاره‌ای به حرکت، 
فعالیت خوب و مطلوب وجود دارد: »في مادّته إشاره الى الحركه و الفعّاليهّ الحسنه المطلوبه 
و التحوّلات التّي ترغب إليها نفوســهم و تلتذّ بها« )مصطفوی، 1430: 2، 225( پس در این 
کلمــه علاوه بر اینکه دلالــت آوایی حرف راء بر حرکت مطلــوب و دلخواه پارچه لباس 
بهشــتیان اشاره دارد و همراهی آن با حاء مهموســه به نرمی، لطافت و نازکی آن نیز اشاره 

می‌کند که قابل مقایسه با حریرهای دنیایی نیست. 

5ـ2ـ دلالت آوایی راء در فواصل آیات جهنم 
در آیات جهنمی نیز بخشی از آیات سوره ملک به حرف راء ختم می‌شوند:

عِيرِ *  ياَطِينِ وَأعَْتدَْناَ لهَُمْ عَذَابَ السَّ نيْاَ بمَِصَابيِحَ وَجَعَلْناَهَا رُجُومًا للِّشَّ اءَ الدُّ ــمَ ﴿وَلقََدْ زَيَّنَّا السَّ
عُوا لهََا شَهِيقًا وَهِيَ تفَُورُ *  وَللَِّذِينَ كَفَرُوا برَِبهِِّمْ عَذَابُ جَهَنَّمَ وَبئِْسَ المَْصِيرُ * إذَِا ألُقُْوا فيِهَا سَــمِ
تكََادُ تمََيَّزُ مِنَ الغَْيْظِ كُلَّمَا ألُقِْيَ فيِهَا فوَْجٌ سَأَلهَُمْ خَزَنتَهَُا ألَمَْ يأَْتكُِمْ نذَِيرٌ * قاَلوُا بلََى قَدْ جَاءَناَ نذَِيرٌ 
ــهُ مِن شَيْءٍ إنِْ أنَتمُْ إلَِّ فيِ ضَلَلٍ كَبيِرٍ * وَقاَلوُا لوَْ كُنَّا نسَْمَعُ أوَْ نعَْقِلُ مَا  لَ اللّـَ بنْاَ وَقلُْناَ مَا نزََّ فكََذَّ

عِيرِ﴾ )ملک: 6( صْحَابِ السَّ عِيرِ * فاَعْترََفوُا بذَِنبهِِمْ فسَُحْقًا لِّ كُنَّا فيِ أصَْحَابِ السَّ
فاصله در این آیات به حرف راء ختم می‌شود. همان‌طور که گفته شده حرف راء در پایان 
کلمات، به معنای تحرک، تکرار، بازگرداندن و برای احساســات مثل خشــم و اضطراب و 
انفعال نفسی و بدنی است و باید دید که آیا در این آیات نیز بر این معنا دلالت دارد یا خیر ؟
در این آیات فواصل به صورت متماثل و متوازی هستند، به جز آیه هفتم که با وزنی متفاوت 
ذکر شــده اســت. سعیر، المصیر، نذیر، کبیر و ســعیر کلمات هم‌وزنی هستند. سعیر در این 
مجموعه سه بار تکرار شده است. در کتاب التحقیق درباره سعیر آمده است: »يراد ما كيون في 
شدّه من الحراره مع الالتهاب.« )مصطفوی، 1430: 5، 158( سه بار تکرار این کلمه در حقیقت 
تأکیدی بر این معناســت و شدت حرارت و التهاب شعله‌های آتش به خوبی با حرف راء در 

نفس آدمی القا می‌شود و لرزش شعله‌های جهنم حس می‌شود.
 از طرفی این عبارت در آیات مکی جهنم شش بار و در آیات مدنی فقط یک بار به عنوان 
فاصله آمده است و این موضوع به خوبی گویای ضروری بودن جهنم با این وصف در مکه 
بوده اســت. چون شدت اعمال بد به حدی بوده است که باید شدت شعله‌های آتش جهنم 
در عذاب آن اعمال بیان می‌شد. در مقابل عبارت »بئس المصیر« در آیات مکی یک بار و در 
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آیات مدنی ده بار به کار رفته اســت؛ چون در مدینه تا حدی از شدت عتاب‌ها کاسته شده 
و تنها اشاره به بدی جایگاه جهنم مهم جلوه می‌کند. کلمه نار نیز در انتهای آیات در هر دو 

مجموعه هشت بار و به صورت یکسان به کار رفته ‌است. 
با توجه به آیاتی که در بهشت و جهنم مقایسه شد، بسامد بیشتر حرف راء در آیات جهنم 
به این دلیل است که در جهنم، التهاب شعله‌های آتش را به بهترین وجه با الفاظی همچون 
نار و سعیر نشان دهد، اما در آیات بهشتی که خبری از این شدت و التهاب و لرزش نیست، 
تنها استفاده از کلمه حریر نهایت لطافت و نرمی و همچین ماهیت تحرک در این پارچه را 

به خوبی به نمایش می‌گذارد. 

6ـ فاصله دال در آیات بهشت و جهنم
دال صدایی شدید و مجهور است که هنگام تولید آن، هوا از حنجره عبور کرده، تارهای 
صوتی را مرتعش می‌کند و پس از گذشت از حلق و دهان به مخرج صدا می‌رسد. در آن‌جا 
هوا به دلیل جسبیدن تیغه زبان به پایه‌های دندان‌های پیشین بالا، مدت خیلی کوتاهی حبس 
می‌شود. وقتی که زبان از پایه دندان‌های پیشین جدا شد، یک صدای انفجاری شنیده می‌شود 
که آن را دال می‌نامیم. )انیس، 1384: 48( ‌حرف دال بر سختی و تغییر با شدت، صلابت و 
قدرت و قساوت و تحرک سریع دلالت دارد و بی‌هیچ کنایه و توریه‌ای بر احساس سیاهی 

و ظلمت تأکید می‌کند. )عباس، 1998: 67ـ69(
هنگامی که کلمات فاصله آیات با یکی از حروف »ون«، »ین« و »ان« پایان نپذیرد و مثلًا با 
یک حرف ساکن پایان یابد، این موضوع به دلیل پیروی از آوای جمله و تقطیع واژگانی آن 
آمده و متناسب با لحن گفتار است که به زیباترین شکل ممکن در جایگاه خود قرار گرفته 
است. اغلب این فواصل در آیات کوتاه آمده و از حروف قلقله یا رنگ‌دار یا طنین‌انداز و یا 

حروف دیگری است که در نظام موسیقی، لحنی برای آن قائل شده‌اند.  
همان‌طور که گفته شد، فاصله آوایی است که هنگام وقف بر آخر آیات به گوش می‌رسد. 
این آواها اگر از حروف قلقله‌دار باشــند، وضوح و شدت بیشتری را نشان می‌دهند. قلقله 
عبارت اســت از جنبش و اضطراب صدا در هنگام تلفظ پنج حرف »ق، ط، ب، ج، د« در 
حالت سکون که با فشار و متراکم‌سازی شدید حرف در مخرج آنها پدید می‌آید. این حروف 
در هنگام ســکون دو بار شنیده می‌شــوند: یکی به صورت حبس‌شده و در دومی صدا به 
صورت انفجاری و مقطوع از حنجره به گوش می‌رســد. به دلیل موارد مذکور، این حروف 

که همراه با حرکت و اضطراب هستند، قلقله نامیده شده‌اند. )نیربانی، 2006: 74(

6ـ1ـ دلالت آوایی حرف دال در فواصل آیات بهشت
در میان آیات بهشتی، حرف دال در آیاتی از سوره واقعه، فواصلی متماثل و متوازی ایجاد 
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 کرده است: 

﴿وَأصَْحَابُ اليْمَِينِ مَا أصَْحَابُ اليْمَِينِ * فيِ سِدْرٍ مَّخْضُودٍ * وَطَلْحٍ مَّنضُودٍ * وَظِلٍّ مَّمْدُود﴾ 
)واقعه: 27ـ30( لفظ »

مخضود« تنها یک‌بار در قرآن ذکر شــده اســت و اشاره به شــاخه درخت سدر دارد که 
خارهایش بریده و زدوده شده اســت. )راغب اصفهانی، 1412: 1، 285( اصل در ماده این 
کلمه همان رفع ســختی و خشــونت و هموار کردن و منعطف ســاختن است و منظور از 
درخت سدر مخضود، نرمی و انعطاف و شادابی و طراوت آن است که بدون وجود هر نوع 
خاری، دستیابی به میوه‌هایش آسان است. )مصطفوی، 1430: 3، 82ـ83( مفهومش اين است 
كــه خارهاى آن را قطع كرده و به جاى هر خار، ميوه‏اى قرار داده‌اند كه هر ميوه‏اى هفتاد و 
دو رنگ ماده غذاىي دارد كه هيچكي‌ شــباهتى به ديگرى ندارد. )آلوسی، 1415: 14، 140( 

درباره لفظ »
منضود« در این آیه نیز گفته‌اند که طلح درخت موز است و منضود اشاره به چیدن ردیفی 
آن‌هاست. چون منضود اسم مفعول از مصدر نضد، عبارت از هر چیزی است که روی هم 

چیده شده و متراکم باشد. )طباطبایی، 1374: 19، 213( »
ممدود« يعنى سايه ابدى كه آفتاب و حرارتى آن را گرم نمك‌ىند. پس سایه‌ جاودانى است 
كه از بين نمي‌رود و عرب به هر چيز درازى كه منقطع نم‌ىشــود، ممدود گويد. )طبرسی، 

)123 ،19 :1372
دلالت آوایی حرف دال در این آیات بر همان شــدت و سختی که در آیه اول از درخت 
سدر رفع شده است، بر چینش متراکم و پیوسته میوه‌ها در آیه دوم و پیوستگی و دوام سایه 
بهشــت در آیه سوم دلالت دارد. گویی آن استقراری که هنگام تلفظ دال ساکن قلقله‌دار در 
این آیات سه‌گانه در وجود آدمی نقش می‌بندد، هر یک به استقرار و دوام آن نعمات بهشتی 

اشاره دارد. 

6ـ2ـ دلالت آوایی حرف دال در فواصل آیات جهنم 
در میان آیات جهنم نیز آیات 13 تا 18 سوره ابراهیم قابل توجه است:

ُّهُمْ لنَهُْلِكَنَّ  َّذِينَ كَفَرُوا لرُِسُلِهِمْ لنَخُْرِجَنَّكُم مِّنْ أرَْضِناَ أوَْ لتَعَُودُنَّ فيِ مِلَّتنِاَ فأََوْحَى إلِيَْهِمْ رَب ﴿وَقاَلَ ال
المِِينَ * وَلنَسُْــكِننََّكُمُ الَْرْضَ مِن بعَْدِهِمْ ذَلكَِ لمَِنْ خَافَ مَقَامِي وَخَافَ وَعِيدِ * وَاسْتفَْتحَُوا  الظَّ
عُهُ وَلَ يكََادُ يسُِيغُهُ وَيأَْتيِهِ  وَخَابَ كُلُّ جَبَّارٍ عَنيِدٍ * مِّن وَرَائهِِ جَهَنَّمُ وَيسُْقَى مِن مَّاءٍ صَدِيدٍ * يتَجََرَّ
َّذِينَ كَفَرُوا برَِبهِِّمْ  أعَْمَالهُُمْ  المَْــوْتُ مِن كُلِّ مَكَانٍ وَمَا هُوَ بمَِيتٍِّ وَمِن وَرَائهِِ عَذَابٌ غَلِيظٌ * مَّثلَُ ال
لَلُ البْعَِيدُ﴾  ا كَسَبوُا عَلَى شَيْءٍ  ذلكَِ هُوَ الضَّ يحُ فيِ يوَْمٍ عَاصِفٍ  لَّ يقَْدِرُونَ مِمَّ تْ بهِِ الرِّ كَرَمَادٍ اشْتدََّ
»عتید« اشاره‌ای است به مردم متكبر و معاند كه از حق دورى مك‏ىنند. )طبرسی، 1372: 6، 
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474( چرا که معمولاً افراد متکبر و معاند بر حرف خود پافشاری و اصرار دارند. »صدید« به 
چرك‌ها و خون و جراحت‏هاىي كه در آتش جهنم جارى م‏ىشود و رنگ آن مثل رنگ آب 
و طعم آن مثل طعم خون و جراحت اســت، گفته می‌شود. همچنین به معنای جرعه‌جرعه 

نوشیدن نجاست است. )طبرسی، 1372: 6، 473ـ474(
کلمه غلیظ نیز که در بین آیات با فاصله حرف دال متفاوت جلوه می‌کند، عبارت است از 
عذاب سنگینی که بعد از نوشیدن ماء صدید نصیب جهنمیان می‌شود. »ظاء صدایی مجهور 
و دقیقا همانند ذال است با این تفاوت که ظاء دارای صفت استعلاست. در هنگام تلفظ ظاء 
زبان به کام بالا به شــکل مقعر می‌چســبد. در تلفظ ظاء تیغه و عقب زبان به طرف کام بالا 
می‌رود و وسط زبان معقر می‌شود؛ زبان اندکی به عقب برمی‌گردد و به همین دلیل گذشتگان 
ظاء را از حروف اطباق می‌دانستند.« )انیس، 1384: 46ـ48( دلالت آوایی این حرف در آخر 
مصادر بر شــدت، ظهور، بزرگی و نیرومندی و سختی است. )عباس، 1998: 123( منفرد 
آمدن این فاصله و با این حروف سخت و شدت‌دار در عبارت »عذاب الغلیظ« همگی توجه 
بیشتر به مفهوم این آیه را می‌طلبد که حتی بعد از نوشیدن ماء صدید با آن حجم از تنفری 
که از آن حس می‌شــود، هنوز عذابی غلیظ‌تر و سنگین را در بردارد. »غلظت در این آیه در 
مقابل رقت قرار دارد و در اصل معنایی آن مفاهیم شدت تأکید، تقویت و سختی و ... وجود 
دارد.« )مصطفوی، 1430: 7: 306( یعنی در هر زمان عذاب و ســختی بدتر و ســخت‌تر از 

عذاب قبلی روی می‌دهد. )آلوسی، 1415: 7: 192(
لَلُ  در آخرین آیه نیز جهنمیان را در گمراهی دور و درازی معرفی می‌کند: »ذلكَِ هُوَ الضَّ
البْعَيِدُ« که منظور از آن دوری معنوی است. )مصطفوی، 1430: 1: 323( به گونه‌ای که اعمال 
آن‌ها فرسنگ‌ها از میزان سنجش اعمال دور است و گمان می‌کنند آنچه اندوخته‌اند، برایشان 
فایده خواهد داد. در صورتی که همانند ذره‌ غباری بیش نیستند. همچنین ضلال بعيد از آن 
جهت اســت كه هدايت يافتن چنين شخصى بسيار بعيد و مشكل است. )قرشی، 1371: 1: 
205( و این عبارت شــرحی جامع برای خلاصه حالات جهنمیان است. )ابن‌عاشور، بی‌تا: 

)241 :12
بنابراین در این دســته آیات حتی قبل از اینکه به معانی آیات پی برده شود، این شدت و 
سختی حاصل از آوای دال‌های قلقله‌دار در نفس انسان حس می‌شود و با مراجعه به معنای 

تک‌تک آیات و کلمات این سختی و شدت روشن می‌شود.

7ـ فاصله هاء در آیات بهشت و جهنم
ها آوایی مهموس و با صفت رخوت است. هنگام تلفظ آن بدون اینکه تارهای صوتی به 
ارتعاش درآید، چاکنای باز می‌ماند، اما دفع هوا نوعی سایش خفیف‌تر از حاء ایجاد می‌کند 
که از انتهای حلق یا شــکاف چاکنای شــنیده می‌شود. حالت دهان هنگام تلفظ این حرف، 
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 همانند تلفظ آواهای لین اســت. )انیس، 1384: 84( هاء بر نوعی مفهوم متلاشی شدن و از 

بین رفتن دلالت دارد و تعریف مبهمات در آن مشــهود اســت که احساس حرن، اندوه و 
ناامیدی را در انسان به وجود می‌آورد. )عباس، 1998: 191ـ193(

ســوره غاشیه یکی از سوره‌هایی اســت که در آن فواصل قسمتی از آیات به حرف هاء 
سکت ختم می‌شود. تفســیر نمونه این سوره را در سه محور معاد، توحید و نبوت معرفی 
کرده است. )مکارم شیرازی، 1374: 26، 412( آیات محور اول به هاء سکت، محور دوم به 

حرف ت و محور سوم به حرف راء ختم می‌شوند. 
آغاز این ســوره که محور اول را نمایان می‌ســازد، با یک استفهام صورت گرفته است. 
طبرسی معتقد است که هرچند »هل« از جمله ادات استفهامی است، اما در این سوره معنای 
سؤال و استفهام جدی را در پی ندارد، بلکه برای مهم جلوه دادن مطالب بعدی و خطاب به 
پیامبر )صلی الله وعلیه و آله( اســت و مدلول آن، اخبار قطعی بودن فرا رسیدن روز قیامت 
است که حالات سختی و ترس و دشواری مردم را فراخواهد گرفت. )طبرسی، 1372: 10، 

)725
َّاصِبهَ * تصَْلَى ناَرًا حَامِيهَ *  ﴿هَلْ أتَاَكَ حَدِيثُ الغَْاشِــيهَ * وُجُوهٌ يوَْمَئذٍِ خَاشِعَه * عَامِلَةٌ ن
َّيْسَ لهَُمْ طَعَامٌ إلَِّ مِن ضَرِيعٍ * لَّ يسُْمِنُ وَلَ يغُْنيِ مِن جُوعٍ﴾ )غاشیه:  تسُْــقَى مِنْ عَيْنٍ آنيِهَ * ل

1ـ7(
این قســمت از آیات، بعد از ذکر حادثه غاشیه که این کلمه نیز ماهیت حروفی سخت و 
القاکننده ترس و اضطراب دارد، به ذکر حالات کســانی می‌پردازد که در روز غاشیه، چهره 
زبون و شرمسار دارند، اعمالشان سودی به حالشان نبخشیده، در آتشی سوزان خواهند افتاد 
و از چشــمه بسیار داغ آن می‌نوشــند. غذای آنان جز خار خشک و زهرآگین نیست که نه 

فربه‌شان می‌کند و نه از گرسنگی نجاتشان می‌دهند. 
غاشیه، خاشعه، عامله، ناصبه، حامیه و آنیه در ابتدای خود الف مدی دارند که بر اثر آن‌ها 
آوایی بلند ایجاد می‌شــود، اما در پایان، ناگهان آوای صدا پایین می‌آید و متوقف می‌شــود. 
گویا انسان در بلندی‌ها پرواز می‌کند و ناگهان به زمین می‌افتد. »خاشعه، عامله،  ناصبه« هر 
ســه خبر برای وجوه است که در روز قیامت، هراسان و نگران خواهند بود. به خاطر اینکه 
ســزای او حامیه )افتادن در آتش سوزان( و آنیه )نوشیدن از چشمه داغ( است. )ابن‌عاشور، 
بی‌تا: 30، 262( و به نظر می‌رسد که حرف الف مدی در ابتدای این کلمات و هاء سکت در 
انتهای آن‌ها حاکی از این موضوع است که جهنمیان در دنیا خود را در جاهای بزرگ و عالی 
می‌پنداشــتند و در برابر خداوند متعال سر تعظیم و تسلیم فرو نمی‌آوردند. بنابراین به روز 
غاشــیه که می‌رسند، ناگهان خود را در قعر جهنم و دوزخ می‌یابند و از این رو در این روز 
زبون و خوار هســتند. وصف ‏خاشِعَه و عاملَِه و ناصِبهَ تعریضی به اهل شقاوت است برای 
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یادآوری به آنها که چون خشوع و خضوع نسبت به خداوند و عمل به اوامر او و اطاعت از 
او را ترک کردند، پس جزای آن‌ها، ســر به زیر انداختن ذلت‌بار، اعمال سخت و افتادن در 

دل سختی‌هاست. )ابن‌عاشور، بی‌تا: 30، 263(
حرف عین نیز مانند هاء از جمله حروف حلقی اســت. عین آوایی مجهور و محل تولید 
آن وســط حلق اســت. به هنگام تلفظ آن، هوا تارهای صوتی را مرتعش می‌کند و هنگامی 
که به وسط حلق می‌رسد، مجرای آن تنگ می‌شود. البته تنگی مجرای مخرج عین کمتر از 
مجرای غین است که این عمل باعث می‌شود، رخوت آن کمتر از غین باشد. )انیس، 1384: 
83( این حرف بر شــدت، بزرگی، ظهور، عُلوّ ، صفا، ضیاء و وضوح دلالت دارد. )عباس، 

1998: 214ـ216(
قرار گرفتن عین در کنار حروف رَوی فواصل این بخش از آیات که مرتبط با جهنم است، 
بر شــدت این ابهام و ترس حاصل از فراز و فرودهایی که به وســله هاء سکت به وجود 

می‌آید، می‌افزاید. 
در ادامه آیات این سوره از بهشتیان سخن رفته است: 

َّاعِمَه * لسَِّــعْيهَِا رَاضِيهٌَ * فيِ جَنَّهٍ عَاليِهٍَ * لَّ تسَْمَعُ فيِهَا لَغِيهًَ * فيِهَا عَيْنٌ  ﴿وُجُوهٌ يوَْمَئذٍِ ن
جَارِيهٌَ * فيِهَا سُرُرٌ مَّرْفوُعَهٌ * وَأكَْوَابٌ مَّوْضُوعَهٌ * وَنمََارِقُ مَصْفُوفهٌَ * وَزَرَابيُِّ مَبْثوُثهَ﴾ )غاشیه: 

)10
در این مجموعه از آیات، نعمات بی‌شــماری از نعمت‌های بهشتی با الفاظی که در هنگام 
وقف به ها ختم می‌شوند، بیان شده است. دلالت آوایی حرف »هاء« را با توجه به آنچه در 
ابتدا گفته شد، در این مجموعه می‌توان این‌گونه توصیف کرد که تمامی این نعمت‌ها همواره 
برای انســانی که در این دنیاست، در هاله‌ای از ابهام قرار دارد و هرچند که برای تقریب به 
ذهن بشــر با مفاهیم دنیایی بیان شده اســت، اما باز هم بشر از دستیابی به کنه واقعی آن‌ها 
ه أعَْينٍُ  ناتوان است. بنا بر آیه هفدهم سوره مبارک سجده ﴿فلََ تعَْلَمُ نفَْسٌ مَّا أخُْفِيَ لهَُم مِّن قرَُّ
جَــزَاءً بمَِا كَانوُا يعَْمَلُونَ﴾ هیچ کس نمی‌داند که برای او در ســرای آخرت چه چیزی آماده 

شده است. 
ناعمــه، راضیه، عالیه، لاغیه، جاریه یک مجموعه از فواصل متماثل و متوازی را به وجود 
آورده اســت که ختم شدن کلمات به ها نوعی فراز و فرود را در آهنگ این آیات به وجود 

می‌آورد. 
 همانند این موضوع در آیات بعد نیز مشــهود است، مرفوعه، موضوعه، مصفوفه، مبثوثه 
همگی فواصلی متماثل و متوازی هستند. فاصله متوازی نقش به سزایی در آهنگ آیات دارد؛ 
چون کلمات در این نوع فاصله هم حرف روی یکســان دارند و هم وزن یکسان. بنابراین 
تأثیر بیشتری بر نفس مخاطب و متوجه‌سازی او دارند. این کلمات در هر آیه، صفت کلمه 
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 قبل از خود یعنی سرر، اکواب، زرابی و نمارق هستند. گویا در زبان فارسی فارسی بخواهیم 

از صحنــه دل‌انگیزی تعریف کنیم و بگوییم: چه تخت‌‌هایی داشــت، تخت‌هایی بلند! چه 
قدح‌های نهاده‌شده‌ای وجود داشت! چه بالش‌های پهلوی هم چیده‌شده‌ای و چه فرش‌هایی؛ 
فرش‌هایی زربافت و گسترده! گویی برای کسی که آنجا را ندیده، گوشه‌ای از زیبایی‌ها را با 

حیرت و شیدایی بیان می‌داریم. 
مشابه این تقابل در ســوره الحاقه نیز وجود دارد که برعکس آیات سوره غاشیه، ابتدا از 

بهشتیان سخن رفته است. 
﴿فأََمَّا مَنْ أوُتيَِ كِتاَبهَُ بيِمَِينهِِ فيَقَُولُ هَاؤُمُ اقْرَءُوا كِتاَبيِهَْ * إنِيِّ ظَننَتُ أنَيِّ مُلَقٍ حِسَابيِهَْ * فهَُوَ 
اضِيهٍَ *فيِ جَنَّهٍ عَاليِهٍَ * قطُُوفهَُا دَانيِهٌَ * كُلُوا وَاشْــرَبوُا هَنيِئاً بمَِا أسَْلَفْتمُْ فيِ الَْيَّامِ  فيِ عِيشَــةٍ رَّ

الخَْالیِه﴾ )الحاقه: 19ـ24(
سپس درباره جهنمیان می‌فرماید: ﴿وَأمََّا مَنْ أوُتيَِ كِتاَبهَُ بشِِمَالهِِ فيَقَُولُ ياَ ليَْتنَيِ لمَْ أوُتَ كِتاَبيِهَْ 
* وَلمَْ أدَْرِ مَا حِسَــابيِهَْ * ياَ ليَْتهََا كَانتَِ القَْاضِيهَ * مَا أغَْنىَ عَنيِّ مَاليِهَْ * هَلَكَ عَنيِّ سُلْطَانيِهَْ * 
َّهُ كَانَ لَ  ةٍ ذَرْعُهَا سَبْعُونَ ذِرَاعًا فاَسْلُكُوهُ * إنِ خُذُوهُ فغَُلُّوهُ * ثمَُّ الجَْحِيمَ صَلُّوهُ * ثمَُّ فيِ سِلْسِــلَ
هِ العَْظِيمِ * وَلَ يحَُضُّ عَلَى طَعَامِ المِْسْكِينِ * فلََيْسَ لهَُ اليْوَْمَ هَاهُناَ حَمِيمٌ * وَلَ طَعَامٌ  يؤُْمِنُ باِللّـَ

إلَِّ مِنْ غِسْليِنٍ * لَّ يأَْكُلُهُ إلَِّ الخَْاطِئوُنَ﴾ )الحاقه: 25ـ37(
با توجه به این که حرف هاء در هر دو مورد بهشــت و جهنم در فواصل ذکر شده است، 
شــاید این ســؤال پیش بیاید که با توجه به تفاوت موضوعی، چــرا در هر دو مجموعه از 
یک حرف روی اســتفاده شده است؟ لازمه پاســخ به این سؤال، توجه به کارکرد مختلف 
حروف اســت. برای پی بردن به دلالت حروف در هر مجموعه باید سعی شود ارتباط میان 
دلالات معنایی و موضوع مورد نظر کشــف شود. در مورد آیات بهشتی حرف‌ها با آن فراز 
و فرودهایی که در آیات پدید آورده اســت؛ یعنی به صورتی که در ابتدای آیات، آوای بلند 
نمود دارد و بعد ناگهان در پایان ســکون بر هاء نوعی حالت رفت و برگشتی ایجاد می‌کند 
که گویا انسان فکر می‌کند به معنایی پی برده است، اما وقتی به هاء سکت می‌رسد، دنیایی 

از ابهام برایش ایجاد می‌شود.  
در آیات جهنمی نیز دیدیم که کلمات دارای حرف رَوی هاء علاوه بر نشــان‌ دادن ابهام 
موجود در عذاب‌های جهنمی، بر شدت و اضطراب حاصل از آن‌ها تأکید می‌کند. یعنی در 
آیات بهشــتی هیچ‌گونه‌ ترس و اضطرابی وجود ندارد؛ چون اندکی از معانی دریافت‌ شده 
و تنها در کنه آن نعمات ابهام وجود دارد، اما در آیات جهنم که انســان از عذاب می‌ترسد، 
علاوه بر ابهامی که هاء در بردارد، اضطراب و ترس و خوف بیشتری را نیز بر قلب مخاطب 

القا می‌کند. 
نتیجه‌گیریآنچه از بررســی آیات مختلف به دســت آمد، این است که کارکرد حروف و 
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دلالت‌های معنایی آن‌ها در موضوع بهشت و جهنم متفاوت است و به طور مطلق نمی‌توان 
گفــت حروف خاصی بــه مجموعه موضوعی خاصی از آیات دلالــت دارند. بلکه دلالت 

مفهومی هر حرف در هر موضوع متفاوت است؛ به این صورت که:
ـ دلالت آوایی حرف نون در آیات بهشــتی بر مفهوم روشنی‌بخشــی، زیبایی، صمیمت 
بهشتیان و نغمه نشاط‌بخش است و در آیات جهنم بر سختی، اضطراب و دشواری عذاب‌ها 

دلالت دارد.
ـ دلالت آوایی حرف میم در آیات بهشتی با توجه به مفهوم انجماع  آن، بر صفا و صمیمت 
بهشــتیان در مصاحبت با یکدیگر و جمع تمام خوبی‌ها و نعمت‌ها بر بهشتیان استوار است 

و در آیات جهنمی به جمع شدن یک‌باره عذاب‌ها همانند پتکی بر سر آن‌ها اشاره می‌کند.
ـ دلالــت آوایی حرف الف مدی در آیات بهشــتی بر عظمت رحمت و رضوان خداوند 
متعال نسبت به بهشتیان و شأن و شکوه آن‌ها نزد خداوند متعال و همچنین نعمت‌های والای 
بهشتی تأکید دارد و در مقابل در آیات جهنمی، اهتزاز و سختی و شدت عذاب‌های الهی را 

بر جهنمیان عرضه می‌دارد.
ـ دلالت آوایی حرف راء در آیات بهشــتی بر مطلوب بودن و نرمی و لطافت نعمت‌های 
بهشــتی و در آیات جهنمی بر لرزش و شــراره آتش جهنم و عذاب‌های آن است و در هر 
دو مــورد با توجه به صفت تکریر حرف راء، وجود مکرر این نعمات و عذاب‌ها را یادآور 

می‌شود.
ـ دلالت آوایی حرف دال در آیات بهشتی بر استقرار و دوام نعمات در بهشت است و در 
آیات جهنم علاوه بر استقرار عذاب‌ها با صفت قلقه و شدت خود بر شدت و سختی آن‌ها 

نیز تأکید می‌کند.
ـ دلالت آوایی حرف هاء با وجه به صفت مهموســه آن، که بر نوعی ابهام تأکید می‌کند، 
در هر مجموعه از آیات بر واضح نبودن کامل نعمت‌های بهشــتی و عذاب‌های جهنمی در 

این دنیا دلالت دارد. 
کارکرد آوایی حروف در فواصل آیات بهشــتی و جهنمی بــا توجه به دلالت آوایی هر 
حرف قابل توجیه اســت و حتی قبل از اینکه انســان به معانی مراجعه کند، از طریق تأثیر 
آهنگ بر نفس آدمی، مفاهیم آیــات را در می‌یابد. بنابراین، هر حرف با دلالت آوایی خود 
شــناخته می‌شود و باید برای دریافت عمیق مفاهیم به دلالت آوایی هر حرف و تأثیری که 

دارد، توجه کرد.

کتابنامه



سال دوّم
شمارة دوّم

پیاپی: 4
بهار و تابستان 

1398

141

�� 
تحلیل دلالتهای 






آ
وا
ی ی
ف
واصل 

یات بهشتآ


و جهن 

 ـ قرآن کریم -
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ـ مرسی، کمال‌الدین عبدالغنی، »)1999(: فواصل الایات القرآنیه، اسکندریه: دانشگاه الاسکندریه، اول. -
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شیرازی، ناصر، )1374(: تفسیر نمونه، تهران: دارالکتب الاسلامیه، اول.
ـ میسه، محمد الصغیر، )2012(: »جمالیات الایقاع الصوتی فی القران الکریم«، پایان نامه کارشناسی‌ارشد،  -

دانشگاه محمد خضیره بسکره، دانشکده الاداب اللغات.
ـ نیربانی، عبد البدیع، )2006(: الجوانب الصوتيه في كتب الاحتجاج للقراءات، دمشق: دار الغوثانی، اول. -
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مبانی و روش‏‏های تفسیری ابن‏‌قتیبه در کتاب تأویل مشکل‏القرآن
)تاریخ دریافت: 99/04/31؛ تاریخ پذیرش: 99/06/30(

حمید محمدی ‌راد1
حامد گلیپور2

چکیده
شــناخت روش علمی دانشمندان در هر علمی ســبب می‌گردد که از یافته‌های علمی او به 
صورت روشــمند استفاده بهینه شــود. در علوم قرآنی، دانشمندانی از دیرباز، آراء و نظریات 
قابل اســتفاده‌ای داشــته‌اند که ابن‌قتیبه مؤلف کتاب تأویل مشکل القرآن یکی از آنهاست. 
در این نوشــتار اهم مبانی و روش‌های تفسیری ابن‌قتیبه، با روش تحلیلی ـ توصیفی مورد 
بررسی قرار گرفته است. ابن‌قتیبه با مبانی ادبی، کلامی و بلاغی و با روش تفسیر اجتهادی 
و تفسیر ادبی، شبهات شبهه‌افکنان و طعن طاعنان به ساحت مقدس قرآن را پاسخ گفته و 
شبهات مهم را از قبیل تکرار برخی از آیات و قصص قرآنی، اختلاف قرائات، نامفهوم بودن 
حروف مقطعه، تحریف‌انگاری در قرآن و ... که منتقدین با طرح این شبهات، آسمانی بودن 
قرآن را زیر ســوال برده‌اند و امروزه نیز با تغییر شــکل، بازنویسی می‌شوند، مطرح نموده و 

پاسخ داده است. 
واژگان کلیدی: ابن‌قتیبه، تأویل مشکل القرآن، روشهای تفسیری، مبانی تفسیر، شبهات 

قرآنی. 

1. مقدمه
قرآن معجزه پیامبر خاتم و کتاب آسمانی مسلمانان همواره مورد شبهه و تعریض دشمنان 
اسلام بوده است. از سده‌های اول ظهور اسلام، دانشمندان زیادی قلم‌فرسایی کرده و شبهات 
را پاسخ گفته‌اند. ابن‌قتیبه از جمله کسانی است که در این راستا دست به قلم شده و درصدد 
پاســخ به شــبهات مربوط به قرآن برآمده اســت. او کتاب تأویل مشکل القرآن را با هدف 
پاســخ‌گویی به طعن طاعنان ســاحت مقدس قرآن، تدوین کرد. وی در این کتاب با روش 

اجتهادی و ادبی و با تکیه بر مبانی کلامی و لغوی به این ایرادات پاسخ گفته است. 
hamidrad35@gmail.com )1. دکترای تفسیر و علوم قرآن عضو هیأت علمی دانشکده علوم قرآنی مراغه )نویسنده مسئول

2. دانش پژوه سطح 3 حوزه علمیه مراغه )کارشناسی ارشد(
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 ابومحمد عبداالله بن مســلم بــن قتیبه الکوفی المروزی الدینــوری از علمای قرن دوم و 

سوم می‌باشد که با هدف پاسخ‌گویی به شبهه‌افکنان، اقدام به بیان دقائق و ظرائف قرآنی و 
ابهام‌زدایی از برخی مســائل مربوط به آن نموده و کتبی را در این زمینه تألیف کرده است. 
او می‌گوید: »قرآن از زيباىي و اســتحكامى برخوردار اســت كه جز بر اهل ذوق و ارباب 
بصيرت، بر ديگران مخفى است و عامه مردم از فهم آنها بی‌بهره هستند و كسانى كه اساليب 
متنوع عرب را بشناسند، م‌ىتوانند آنها را درک کنند.« او با این هدف کتب متعددی تدوین 
کرده اســت که کتاب تأویل مشکل القرآن یکی از آنها است. فهم درست قرآن نیازمند این 
اســت که قواعد و قوانین و اسالیب حاکم بر عصر نزول، به صورت مضبوط و درست در 
اختیار طالبان علم قرار بگیرد و روش‌هایی که دانشــمندان علوم قرآنی برای بهره‌برداری از 
قواعد مذکور به کار گرفته‌اند، مورد توجه قرار گیرد. در این نوشــتار ســعی بر آن است که 
مبانی و روش‌های تفســیری ابن‌قتیبه، مورد تحلیل و بررسی قرار گیرد و مسیر شبهه‌زدایی 
از ساحت مقدس قرآن کریم برای رهپویان حقیقت هموار گردد؛ چون شناختن روش‌های 
علمی دانشمندان صاحب‌نظر و اثر ذار علوم قرآنی، سیاّحان این عرصه را در تسلط هر چه 
بیشتر و بهتر بر مبانی و روشهای پیشکسوتان یاری می‌رساند و زمینه فهم صحیح آیات الهی 

را بیش از پیش فراهم می‌سازد. 
در مورد روش‌های تفسیری ابن‌قیبته در کتاب تأویل مشکل القرآن، بعد از بررسی به اثر 
مســتقل علمی دست نیافتیم گرچه در لابلای برخی کتب و مقالات از جمله کتاب ترجمه 
تأویل مشــکل القرآن نوشــته محمدحســن بحری بیناباج، و کتاب البحوث و الدراسات؛ 
دراســات فی مشــکل القرآن نوشته احمدحســن فرحات، و مقاله »ابن‌قتیبه فی مشکلات 
القرآن« نوشــته احمد رضا و مقاله »تأویل مشکل القرآن ابن‌قتیبه« نوشته يوسف رحمان، با 
ترجمــه و تلخيص مرتضى رزم‌آرا و پایان نامــه‌ای با عنوان »ترجمه و تحقیق کتاب تأویل 
مشــکل القرآن باب اللفظ الواحد للمعانی المختلفه ابن‌قتیبه« نوشــته  ناصر اسفندیاری، به 
راهنمایی قاسم فائز در مقطع کارشناسی ارشد، مباحثی در این زمینه امده است. این تحقیق 
در پی یافتن مبانی و روش‌های ابن‌قتیبه در کتاب مذکور است تا از این رهگذر بدین پرسش 
پاسخی یابد که ابن‌قتیبه با چه روش‌هایی به شبهات قرآنی پاسخ داده است؟ این نوشتار از 

این جهت حایز اهمیت و بدیع می‌باشد. 

2. نیم‌نگاهی به زندگی ابن‌قتیبه 
ابومحمد عبدالله بن مســلم دینوری از ادیبان و مورخان بزرگ قرن سوم هجری است که 
هم دین‌شــناس و هم ادیب بود. او در ســال 213 ق متولد شــد. او را مروزی نیز گفته‌اند. 
)ابن‌خلكان، بی‌تا: 3، 43( ابن‌قتیبه یکی از مؤلفان بزرگ ســنی قرن ســوم هجری اســت. 
شخصیت علمی نویسنده و قدمت آثارش از مهم‌ترین منابع تاریخی درباره اوضاع سیاسی، 
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فرهنگی و نظامی سه قرن نخست اسلامی و حتی قبل از اسلام به شمار می‌رود. از زندگى 
وى، به‌رغم شــهرت عظيمى كه از زمان حيات كسب كرده بود، اطلاعات بسيار اندىك در 
دســت است و منابع در این باب به گفتارى مختصر و گاه ضد و نقيض بسنده كرده‌اند. به 
همین سبب محل تولد ابن‌قتیبه مورد اختلاف واقع شده است؛ برخی محل تولد او را بغداد 
دانسته )خطيب بغدادي، 1417: 10، 168( و برخی دیگر کوفه را به عنوان محل تولد او ذکر 

کرده‌اند. )ابن‌خلكان، بی‌تا: 3، 43( 
ابن‌قتيبه مورد توجه خاص ابوالحسن عبيدالله بن يحىي خاقانى وزير متوكل، قرار گرفت 
و از سوی او به قضاوت دینور فرستاده ‌شد. او سال‌ها در این مقام در این شهر به قضاوت 
پرداخت و از این رو به سبب اینکه مدتی در دینور به عنوان قاضی اقامت داشته است او را 
دینوری گفته‌اند. )همان( ابن‌قتیبه کتاب »ادب الكاتب« خویش را كه یکى از نخســتين آثار 
اوست، به این وزير تقديم داشته است. سپس به بغداد رفت و در آنجا بيشتر به تدريس آثار 
خود اشتغال داشته است. بیشتر تألیفات او به سبب طولانی بودن مدت اقامتش در دینور، در 

همان شهر بوده است. )ابن‌ندیم، 1417: 1، 105( 

3ـ فلسفه تدوین تأویل مشکل القرآن 
ابن‌قتیبه در قرن سوم هجری کتاب تأویل مشکل القرآن را در دفاع از قرآن کریم و اعجاز 
و بلاغت آن و در پاســخ به طاعنان به نظم و اســلوب قرآن کریم تألیف نمود که یکی از 
آثار مهم در زمینه علوم قرآنی است. او انگیزه خود را در مورد تدوین کتاب این چنین بیان 
می‌کند: »ملحدان و کافران شروع به طعن و لغوگویی در کتاب خدا کردند. از مشتبهات قرآن 
برای ایجاد فتنه تبعیت کردند و خواستند اعجاز آن را زیر سؤال ببرند و در نظم آن اشکال 
کنند و بگویند قرآن تناقض‌گویی دارد و ... برای همین خواستم از کتاب الهی این شبهات را 
دور گردانم و اقدام به نوشتن این کتاب کردم.« )ابن‌قتیبه، 1423: 1، 4( این کتاب را خطیب 
بغدادی، ابن‌انباری، اب‌خلکان و دیگران نقل کرده‌اند. برخی آن را به اســم مشکل القرآن و 

برخی دیگر به اسم مشکل الحدیث ذکر نموده‌اند. )رک: ابن‌ندیم، 1417: 1، 105(

4ـ مفهوم‌شناسی

4ـ1ـ روش و روش‌شناسی)متد و متدولوژی(
»روش« یا method به معنای »در پیش گرفتن راه« است. »روش« عبارت است از فرآیند 
عقلانی یا غیرعقلانی ذهن برای دست‌یابی به شناخت یا توصیف واقعیت. به واسطه روش 
می‌توان از طریق عقل یا غیر آن مثل نقل، واقعیت‌ها را شناخت و به معرفت درست رسید. 
روش، هر گونه ابزار مناسب برای رسیدن به مقصود است. روش ممکن است به مجموعه 
طرقی که انسان را به کشف مجهولات هدایت می‌کند، مجموعه قواعدی که هنگام بررسی 
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 و پژوهش بــه کار می‌روند و مجموعه ابزار و فنونی که آدمی را از مجهولات به معلومات 

راهبری می‌کند، اطلاق شود. )ســاروخانی، 1375: 1، 24( روش‌شناسی به معنای شناختن 
روش یک متفکر در یک علم خاص یا مسئله خاص است. روش، مسیری است که دانشمند 
در تدوین کتب خود طی می‌کند و روش‌شناسی دانش دیگری است که به شناخت آن مسیر 

می‌پردازد.

4ـ2ـ تأویل در لغت
تأویل، از ریشــه‌ »آل،‌ یؤَ‌ول،‌ أوَ‌لاً‌؛ ای‌ رجع‌ رجوعاً« به‌ معنای‌ بازگشت‌ نمودن‌ گرفته‌ شده‌ 
است. )رافعي، ؟؟؟؟: 2، 29( تأویل از باب تفعیل به معنای بازگردان و ارجاع‌ می‌باشد. فرق 
تأویل با ارجاع در این اســت که ارجاع‌ در مــورد مفاهیم‌ و غیر آن نیز به کار می‌رود، ولی 
کاربرد تأویل در مفاهیم می باشد. تأویل در مورد کردار نیز به کار می‌رود. خداوند در قرآن 
کریم در جریان حضرت موسی و خضر )علیهما السلام( که حضرت موسی درباره‌ کارهای‌ 
شگفت‌آور حضرت خضر سوال کرد، از لفظ تأویل استفاده کرده است: ﴿سَأنبٍَّئکَُ‌ بتِأویل‌ ما 

لمَ‌ تسَتطَِع‌ عَلَیهِ‌ صَبراً.﴾ )کهف/78( 

4ـ3ـ تأویل در اصطلاح
برخی تأویل را معنای عمومی قرآن دانسته‌اند. این‌ معنای‌ عمومی در مقابل‌ خصوص‌ مورد 
نزول اســت. قرآن در مناسبتهای‌ مختلف و درباره‌ رفع‌ مشکلات‌ پیش‌‌آمده‌ و گوناگون‌ نازل‌ 
شــده‌ است و هر یک‌ از آن‌ پیش‌‌آمدها را سبب‌ نزول‌ یا شأن‌ نزول‌ می‌گویند. اما معنای آیه 
مخصوص به آن مورد نمی‌باشــد؛ چون قرآن‌ کتاب‌ هدایت‌ همگانی‌ اســت و خصوصیات‌ 
موارد نزول‌ آیات، موجب‌ تخصیص‌ در مُفاد آیه‌ها نمی‌کند؛ به عبارت دیگر انتزاع مفهوم عام 
و گسترده از آیه‌ای که در مورد خاصی نازل شده است، معنای چهارم تأویل می باشد. لازم به 
ذکر است که تأویل به این معنا در قرآن استعمال نشده است و برای همین در قسمت تأویل 
در قرآن ذکر نگردید. از تأویل به این معنا، گاهی به »بطن« یعنی معنای ثانوی و پوشیده‌ای 
که از ظاهر آیه به دست نمی‌آید، هم تعبیر شده است، در مقابل »ظهر« یعنی معنای اولیه‌ای 
که ظاهر آیه بر حســب وضع و کاربرد، آن معنا را می‌فهماند. این‌ گونه‌ برداشت‌های‌ کلی‌ و 
همه‌‌جانبــه‌ را، تأویل‌ می‌گویند. )معرفت، 1379( این معنای تأویل )معنای چهارم( دامنه‌ای 
بس گســترده دارد؛ چون معناســت که ضامن عمومیت قرآن است و موجب می‌شود قرآن 
شــامل تمام زمان‌ها و دوران‌ها باشد. اگر مفاهیم فراگیر برگرفته شده از موارد خاص نباشد 
و آیه مختص همان مورد شان نزول باشد، بسیاری از آیات قرآن عاطل و بی‌ثمر می‌شوند و 

فایده‌ای جز ثواب تلاوت و ترتیل آن در طول شبانه روز نخواهند داشت. 

4ـ4ـ مبانی 
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مبانی جمع »مبنا« اســت که در لغت به معانی بنیاد، اســاس، شــالوده و پایه آمده است. 
)دهخدا، ۱۳۷۳: 12، 17759( وقتی از مبانی بحث می‌شــود، مســائلی مورد توجه است که 
شالوده فکری نویسنده را شامل می‌گردد. در مقابل روش فرآیندی است که با تکیه بر مبانی 
و شالوده ذهنی در صدد رسیدن به شناخت یا توصیف واقعیت می‌باشد؛ مثلًا علامه طباطبائی 

با مبانی کلامی شیعی و با روش تفسیری آیه به آیه قرآن را تفسیر کرده است.

5ـ مبانی ادبی ابن‌قتیبه 

5ـ1ـ مبانی لغوی 
فهم برخی از لغات قرآن حتی در عصر نزول نیز برای عامه مردم مقدور نبود تا جایی که 
خلیفه اول یا دوم در فهم برخی از لغات قرآن مشکل داشتند و وقتی سؤالی از آنها در مورد 
برخی از مفردات قرآن پرسیده می‌شد، قادر به پاسخ‌گویی نبودند؛ به عنوان مثال سیوطی در 
الدر االمنثور آورده است که از خلیفه اول درباره ﴿و فاکهه و ابا﴾ )عبس/31( سوال شد و او 
گفت: »كدام آسمان بر سر من سایه ‏افكند یا كدام زمین مرا بر روى خود جای دهد، اگر آنچه 
را كه از كتاب خدا نم‌ىدانم، بگویم« ‏)ســیوطی، 1421: 8، 385( از این رو اصحاب به فکر 
نوشتن کتاب با عنوان »غریب القرآن” افتادند تا معانی مفردات غریب را در آن شرح دهند. 
ابن‌قتیبه در لغت به طور عام و تفسیر لغات قرآن به طور خاص دارای مبانی ویژه می‌باشد. 
او برای اینکه بتواند الفاظ و لغات مشکل و غریب قرآن را تفسیر و تبیین کند، کتاب غرائب 

القرآن را نوشت که به نوعی تتمه برای کتاب تأویل مشکل القرآن به شمار می رود.1

5ـ1ـ1ـ مجاز لغوی
یکی از مهم‌ترین خصایص ابن‌قتیبه در لغت، پذیرش وقوع مجاز در لغات قرآنی است. او 
با این مبنا برخی از شبهات مطرح‌شده را پاسخ گفته و به تبیین درست معانی آیات می‌پردازد. 
در مقابل این تفکر برخی از اســاس وقوع مجاز در قرآن را انکار کرده‌اند. برخی از حشویه 
و تنی چند از شافعیان و مالكیان، وجود مجاز در قرآن را رد کرده‌اند؛ به این گمان که مجاز 
برادر دروغ است و ساحت قرآن از آن مبراست. )سیوطی، 1404: ۳، ۱۰۹( این امر در حالی 
اســت که زرکشی گفته است: اگر در قرآن مجاز نباشــد، زیبایی‌های قرآن ساقط می شود. 
)زرکشــی، 1410: ۲، ۲۵۵( همچنین جرجانی در این زمینه گفته اســت: »هر کس در مجاز 
قدحی وارد کند و آن را دروغ پندارد، خبط عظیمی کرده است« )جرجانی، بی‌تا: ۳۶۱ـ۳۶۳( 
ابن قتيبه به منکران مجاز در قرآن به شدت تاخته و آنان را مشتی نادان دانسته که دچار سوء 
نظر و کج فهمی شده‌اند.. )ابن‌قتیبه، 1423: ۹۹( او نه تنها در لغات قرآن بلکه به وقوع مجاز 

1.  مجموعه کتاب‌های او که با محوریت لغت در باب قرآن و تفسیر نوشته شده است عبارت است از »اعِراب القرآن«، »معانی 
القرآن«، »مشکل القرآن« و »غریب القرآن«.
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 در کتاب تورات و انجیل و اقوال حضرت عیســی قائل شده و گفته است که اگر حضرت 

عیسی ســخن از اب گفته است، مرادش پدر از حیث ولادت نیست؛ چون ایشان در جای 
دیگر گفته است: آب پدر من است و نان مادر من. علت این وجه تسمیه از آن جهت است 
که قوام بدن با آن شــکل می‌گیرد و روح بــا آن بقا می‌یابد و از این جهت مثل پدر و مادر 
هستند. عرب نیز گاهی زمین را ام خطاب می‌کند؛ چون ابتدا خلق و محل رجوع نهایی خلق 

به سوی زمین است و از آن امرار معاش می‌کند. 

5ـ1ـ2ـ اشتراک لفظی 
یکی دیگر از مبانی او پذیرش اشتراک لفظی در علم لغت است و در کتاب تأویل مشکل 
القــرآن به بیان لغاتی می‌پردازد که معانی مختلفی دارد. او این باب را با عنوان اللّفظ الواحد 
للمعاني المختلفه نامگذاری کرده است. )همان، 247( اشتراک لفظی تعاریف متعددی دارد. 
قدر مشــترک تعریفهای اشــتراک لفظی این اســت که لفظی بیش از یک معنا داشته باشد. 
)سیوطی، بی‌تا: ‌۱، ‌۲۹۲( ابن‌درستویه معتقد است تمامی معانی متعدد که از یک لفظ فهمیده 
می‌شود، بیان‌گر یک واقعیت است؛ مثلًا وجد که به معنای یافتن خشم عشق و دانستن است، 

بیان‌گر مفهوم رسیدن به چیزی می‌باشد. )همان، 384ـ385(

5ـ1ـ2ـ اشتقاق 
اشتقاق یکی دیگر از مبانی ابن‌قتیبه است. چه بسا بتوان ابن‌قتیبه را پیشتاز این عرصه در 
امر تدوین معرفی کرد. اشتقاق از ریشه "ش ق ق" به معنی صدع یعنی شکافتن است و خود 
اشتقاق به معنی بنا کردن از اصل می‌باشد. )خلیل بن احمد، بی‌تا: 5، 7( در اصطلاح، اشتقاق 
عبارت است از گرفته شدن چیزی از چیز دیگر. معروف‌ترین و مهم‌ترین نوع اشتقاق، همان 
گرفته شدن کلمات مشتق )اسم فاعل، اسم مفعول، صفت مشبهه، اسم مبالغه، افعل تفضیل، 
اسم مکان، زمان و آلت( از فعل مضارع است که در صرف تحت عنوان جامد و مشتق و در 
نحو پنج اسم اول در عنوان اسامی عامله بحث می‌شوند. او خصوصاً در کتاب ادب الکاتب 

به برخی از این اشتقاق‌ها اشاره می‌کند. )ابن‌قتیبه، 1423: 468ـ 469(

5ـ2ـ مبانی بلاغی 
همان‌طور که در نقش علوم ادبی در تفســیر آیات ذکر شد، علم بلاغت نقش اساسی در 
تفسیر دارد. اما در طرف مقابل قرآن نیز در رشد و تدوین این علوم نقش بی‌بدیلی ارائه کرده 
است. قرآن به عنوان آخرین کتاب آسمانی و معجزه پیامبر خاتم، اقتضای این را داشت که 
معارف آن از طریق ادبیات عرب بازگو شود. این مهم لزوم تدوین علوم را در پی داشت. با 
گسترش دین مبین اسلام در بلاد غیراسلامی غیر از صرف و نحو علم دیگری نیز باید تدوین 
می‌شد که ظرائف بلاغی را به غیرعرب‌زبانان و عرب‌زبانان یاد بدهد تا در پرتو آن از اعجاز 
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قرآن دفاع کنند. از این رو گسترش فراوان علوم بلاغی و تألیف و تدوین آثار فراوان در این 
زمینه و پرداختن جدی به آن، بدون شک در پرتو درک بهتر کلام الله مجید و بیان جنبه‌های 
اعجاز لفظی و معنوی آن میسر شده است. بیتشرین علم ادبیاتی که در کتاب تأویل مشکل 
القرآن ظهور و بروز دارد، علم بلاغت است. ابن‌قتیبه نیز مانند سایر مفسران در تفسیر خود 
از مبانی بلاغی استفاده کرده است که در ذیل به مهم‌ترین آن ها که در تأویل مشکل القرآن 

مورد استفاده واقع شده است، اشاره می‌گردد.

5ـ2ـ1ـ  مجاز بلاغی
از مهم‌ترین موضوعاتی که برای نخستین‌بار در پژوهش‌های قرآنی مورد توجه بلاغت و 
بیان قرار گرفت، مجاز بود.1 مجاز یکی از مهم‌ترین و مؤثرترین ساختارها و صنایع بیانی در 
میان عرب‌زبانان به شــمار می‌‌‌‌‌‌‌‌‌رود و نقش بسزایی در زیباشناختی و معناآفرینی متون عربی 
دارد. قران كریم هم با توجه به سنت بیانی آنها به زبان فصیح عربی نازل شد و بخش زیبای 
آن یعنی مجاز را برگرفت، چون ظرافت بیانی و تولید معنا با ویژگی حسّــی در آن وجود 
دارد. لذا درباره‌ مجاز گفته می‌شود كه بخش مهمی از علم بیان یا تمامی علم بیان است؛ چون 
در تغییر عبارات به سبك مجاری فایده‌های فراوانی است. )ابن‌أثير، 1375: 1، 105(مجاز از 
جایگاه ویژه‌ای در علم بلاغت برخوردار اســت. مسئله‌ای که سبب گردیده تا قزوینی علم 
بیان را با بحث حقیقت و مجاز آغاز کند. او مجاز را چنین بیان می‌دارد: دانشی است كه به 
وسیله آن آوردن معنای واحد به روش‌های مختلف در عین روشنی دلالت، شناخته می‌شود 
و دلالت لفظ یا بر ما وضع له است یا غیر ما وضع له. در ادامه می‌گوید: »آوردن معنای واحد 
به وجه مذكور به دلالت وضعی نیست؛ چون شنونده اگر به وضع واژگان آگاه باشد، برخی 
از حیث دلالت بر برخی روشن‌تر نیست و اگر آگاه نباشد، هیچ یك از آنها دال نیست؛ بلكه 
به دلالت های عقلانی است به این دلیل كه یك پدیده لوازمی دارد كه لزوماً از برخی دیگر 

واضح‌تر است.« )قزوينى، بی‌تا: ‌ 212ـ213(
ابن‌قتیبه مفهوم مجاز را گسترده‌تر به كار برده است كه شامل استعاره، تمثیل، قلب، تقدیم 
و تأخیر، حذف، تكرار، اخفاء و اظهار می‌گردد. او در کتاب خود می‌نویســد: »ســنذكر ما 
نحفظ منها في كتابنا هذا مما أتى في كتاب الّل، عزّ و جل، و أمثاله من الشعر، و لغات العرب، و 
ما استعمله الناس في كلامهم. و نبدأ بباب الاستعارة، لأن أكثر المجاز يقع فيه« )ابن‌قتیبه، 1422: 
1، 87.( سپس قلب و تقدیم و تاخیر و ... ذیل آن آورده و آیات مربوط به آن را ذکر می‌کند.
عبارت مذکور و تبویب ارائه‌شده، نشان‌دهنده این است که او استعاره و برخی ابواب دیگر 
مثل مقلوب و ... را از انواع مجاز دانسته است. این توسعه معنایی در مجاز در آثار ابوعبیده 
نیز وجود داشــته است. ابوعبيده مجاز را به مثابه راههاىي قرار م‌ىدهد كه قرآن در اداى آن 

1.  . از کهن‌ترین کتاب‌های بلاغی در این زمینه کتاب مجاز القرآن ابوعبیده‌ معمر بن مثنی)210ق( است.



سال دوّم
شمارة دوّم

پیاپی: 4
بهار و تابستان 

1398

149

�� 
مبانی و روش‏‏های تفسیری ابن‏ق









یبه در کتاب تأویلت






مشکل‏القرآن 



 پيموده است. او م‌ىگويد: در قرآن كلام غريب و معانىي وجود دارد كه احتمالاً مجاز عبارتى 

كوتاه‌شــده يا مجاز حذف يا مجازى كه از خبرش صرف‌نظر شده، يا مجازی است كه لفظ 
آن واحد ولى بر جمع اطلاق م‌ىشــود يا مجازى است كه لفظ آن جمع و بر دو تن اطلاق 
م‌ىشود و مجازى كه لفظ آن خبر جمع بر لفظى كه خبر آن مفرد است و مجازى كه جمع 

در موقعيتّ مفرد آمده است. )ابوعبیده، 1988: ۱، 18ـ۱۹؛ کواز، 1986: ۱۷9( 
در آثار دانشــمندان متأخــر از او مباحث مربوط به مجاز لغوی و عقلــی و انواع دیگر 
آرایه‌های ادبی تفکیک شــده است. از این رو مجاز لغوی در مبانی لغوی ذکر گردید و در 
این بند از تکرار آن خودداری می‌شود؛ هر چند که این بحث هم در لغت و هم در بلاغت 
مطرح گردیده است. مباحث مربوط به استعاره و قلب در بندهای جداگانه ذکر می‌گردد تا 

مراجعه به انواع مبانی به صورت سهل میسر گردد. 
ابن‌قتیبه موارد مذکور را از قبیل مجاز دانسته است و ذیل آن تبویب کرده و بدان پرداخته 
است. »عربها در كلام خود مجاز دارند و معنايش روشهاى كلام است. در آن استعاره، تمثيل، 
قلــب، تقديم، تأخير، حذف، تكرار، اخفاء، اظهار، تعريض، افصاح، كنايه، ايضاح و مفرد را 
جمع مخاطب كردن و جمع را مفرد و مفرد و جمع را مثنى خطاب قرار دادن و قصد معناى 
خاص براى عام و لفظ عام براى معناى خاص وجود دارد.« )ابن‌قتیبه، ۱۵( مســئله‌ای که در 
کتب بلاغی عصر حاضر خلاف آن مشــاهده می‌شود و مباحث مربوط به آن تفکیک شده 
است. این امر را یکی از موارد اختلاف او با برخی دیگر از علمای بلاغت می‌توان تلقی کرد. 
به هر روی برای تبیین درســت مبانی ابن‌قتیبه در مجاز شایســته است که بحثی هر چند 
مختصر در مورد مجاز بیان شود و از انواع و اقسامی که ابن‌قتیبه در تأویل مشکل القرآن بدان 

تمسک جسته است، ذکر گردد. مجاز دو نوع است: مجاز لغوی و مجاز عقلی. 
مجاز در لغت از »جُزتُ الطریق جوازاً او مجازاً« گرفته شده است. مجاز بر وزن مفعل و 
از »جاز الشــیء یجوزه« یعنی »از آن گذشت« گرفته شده است و اگر از آنچه كه اصل زبان 
ایجاب میك‌ند عدول نماید، مجاز است. یعنی از جایگاه اصلیش عبور دادند یا خود از وضع 
اولیه‌اش فراتر رفت. )زمخشری، 1960: 365( مجاز به معنای مصدر و اسم مكان هم به كار 
می‌رود. )فراهیدی،1410: 6، 165( و دربردارنده‌ معنای انتقال اســت. )سامرائى، 1974: 12( 
علمای بلاغت همین معنا را برگرفته و برای دلالت بر انتقال واژگان از معنایی به معنای دیگر 
به كار می‌برند. جرجانی می‌گوید: »مردم در تعریف آن به انتقال تكیه میك‌نند و هر لفظی كه 
از موضوع اصلی خود انتقال یابد مجاز است.« ‌)جرجانی، بی‌تا: 66(مجاز لغوی به این معنا 
اســت که لفظ در غیر معنای حقیقی خود به کار رفته باشد. در مجاز لغوی قرینه‌ای موسوم 
به قرینه صارفه وجود دارد که شنونده را از معنای حقیقی باز می‌دارد و به معنای غیرحقیقی 
رهنمون می‌ســازد. علاوه بر قرینه وجود یک مناسبت و پیوستگی میان دو معنای حقیقی و 
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مجازی ضرورت دارد.1 استعمال لفظ رقبه و اراده عبد از آن مجاز لغوی است
در مقابل مجاز لغوی، مجاز عقلی است. در مجاز عقلی فعل به فاعل غیرحقیقی اسناد داده 
می‌شــود. در مجاز عقلی نیز علاقه باید وجود داشته باشد. »مجاز اسنادی«، »مجاز حکمی« 
و »مجاز مرکب« نام‌های دیگر مجاز عقلی هســتند. به دیگر ســخن مجاز عقلی یک رابطۀ 
اسنادی غیرحقیقی ‌است که ‌توسط یک قرینه شناخته می‌شود. )سکاکی،1403: 357، 362، 
393( مجــاز عقلی مثل آیه کریمه ﴿واذا تلیت علیهم آیاته زادتهم ایمانا﴾ )انفال/2( در اینجا 
فعل فزونی ایمان به آیات نسبت داده شده است؛ در حالی که خداوند سبب تاثیر آیات در 
افزایش ایمان شده است. یا مثل ﴿یذبح ابناءهم﴾ )قصص/4( که »ذبح« به فرعون نسبت داده 
شــده است؛ به این مناسبت که فرمان‌دهنده او است؛ حال آنکه کشتن، کار اطرافیان فرعون 

بود. )سیوطی، 1421: ۳، ۱۲(  
علامه دزفولی2 در مورد ضرورت استفاده از مجاز در کلام، می‌گوید: مجاز ضرورتى است 
لغوى و بيانى كه تعبير، از آن نم‌ىتواند خالى باشــد و در قرآن وارد است، چون فنىّ است 
قولى و بيانى، امّا محدود به قواعد و اصولى است كه مراعاتشان واجب است و در آن نبايد 
گسترش داد و چيزى را بر غير محتملش حمل كرد و با دراست در كلام عرب و ممارست 
در قرآن بايد موارد را شــناخت. در اين صورت مجاز را نبايد، تغيير حقيقت و كذب ناميد. 
مجاز گاهى متعلق به لفظ تنهاســت از ناحۀي مدلول لغــوى و گاهى مدلول لفظ از معناى 
اصليــش در لفظ به معناى ديگر تغيير مك‌ىند كه صلــه‌اى با آن دارد. همچنین تأيكد كردن 
يا تكرار لفظ مجازى جايز نيســت، پس نم‌ىتوان گفت: اراد الحائط اراده شــديده. )کمالی 

دزفولی، 1372: 304، 305(
ابن‌قتیبــه در مورد آیه ﴿فيِ أيَِّ صُورَةٍ ما شــاءَ رَكَّبكََ﴾ )انفطار/8( می‌گوید: گروهى قول 
خداى متعال را كه فرموده اســت: ﴿فيِ أيَِّ صُورَةٍ ما شاءَ رَكَّبكََ﴾، يعنى در هر صورتى كه 
خواسته است تو را تريكب كرده، به تناسخ تأويل كرده‌اند و حال اينكه خداوند متعال در اين 
خطاب انسان خاصى را مخاطب قرار نداده، بلكه جميع انسانها را مخاطب قرار داده چنانك‌ه 
َّكَ كادِحٌ إلِى رَبِّكَ كَدْحاً﴾ )انشقاق/6( اى انسان با هر رنج و  م‌ىفرمايد: ﴿يا أيَُّهَا الْنِسْــانُ إنِ
مشــقّت در راه طاعت و عبادت حق عاقبت حضور پروردگار خود م‌ىروى و »به مرگ« او 
را ملاقات م‌ىنماىي. خداوند متعال اراده كرده اســت كه آنها را صورت‌بندى كند و موزون 
سازد و به هر صورتى كه خواسته معتدل گرداند، صورت زيبا، زشت، سفيد، سياه، گندمگون 

و يا قرمز. )ابن‌قتیبه، 70(

1. مهم‌ترین علاقه‌هایی که ممکن است بین معانی حقیقی و مجازی وجود داشته باشد، عبارتند از: علاقه کلیت و جزئیت، علاقه 
لازمیت و ملزومیت، علاقۀ حال و محل، علاقه مشابهت، علاقۀ سببیت، علقۀ آلیت، علاقۀ عموم و خصوص و... 

2. علامه سید علی کمالی دزفولی فرزند سید رضی‌الدین، در هفدهم ذی الحجه سال 1330 هـ ق، در شهر دزفول دیده به جهان 
گشود. برخی از کتب او عبارت است از قانون تفسیر، تاریخ تفسیر، قرآن ثقل اکبر، شناخت قرآن، قرآن و مبارزات، قرآن و دستورات 

اجتماعی، قرآن و جامعه، قرآن و شعارها، قبسات قرآن، قرآن و مقام زن.
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 5ـ2ـ2ـ استعاره

استعاره در لغت از ریشه )ع  ی  ر( به معنای عاریه گرفتن می‌باشد. کلمه استعاره مصدر 
باب اســتفعال است. در کتب لغت عاریت این‌گونه معنا شده است: »رد و بدل شدن چیزی 
بین دو شــخص به صورت امانت دادن یا امانت گرفتــن« )ابن‌منظور، 1414: 4، 68( و در 
اصطــاح نوعی آرایه‌ ادبی برای به‌کار بردن لفظ یا عبارتی به‌جای عبارت دیگر بر اســاس 
شــباهت بین این دو است. می‌توان گفت استعاره همان تشبیه است که مشبه یا مشبهٌ‌به آن 

حذف شده باشد. )هاشمى، 1381: 244( 
ابن‌قتیبه در تعریف استعاره گفته است: استعاره یعنی اینکه کلمه‌ای به سبب علاقه سببیت 
و مجاورت یا مشابهت در معنای دیگری به کار رود )ابن‌قتیبه، 88(. بنابراین از منظر او علاقه 
سببیت یا مجاورت نیز از علقه‌های استعاره به شمار می‌رود. او بعد از ذکر این معنا مواردی 
از کلام عرب در این زمینه را ذکر و سپس آیاتی که در آنها استعاره به کار رفته است را بر 
می‌شــمارد و  آیه ﴿يوَْمَ يكُْشَفُ عَنْ ساقٍ﴾ )قلم/24( را مطرح می‌کند و می‌گوید: عرب هر 
وقت بخواهد از امر مهم و خطرناکی رونمایی کند، این اصطلاح را به کار می‌برد. دلیل این 
تعبیر از آن جهت است که هر وقت انسان بخواهد کار مهمی انجام دهد، آستین بالا می‌زند 
و این بیان‌گر اهمیت آن کار اســت. دريد بن صمّه گفته است: »كميش الإزار خارج نصف 
ســاقه صبور على الجلّاء طلّاع أنجد؛ او ســب‌كخيز، پرتلاش و فعال است و نصف ساقش 
از لباس بيرون اســت و در كارهاى ســخت و بزرگ و دشــوار خويشتن‌دار و آرام است«. 

)ابن‌قتیبه، ۲۴۴(

5ـ2ـ3ـ تشبیه مقلوب
ابن‌قتیبه در کتاب خود بعد از استعاره در بابی تحت عنوان باب المقلوب به آرایه دیگری 

اشاره کرده است. عنوان مقلوب در کتب بلاغی به معانی متعدد به کار رفته است. 
در برخــی از کتــب، مقلوب را به معنای تشــبیه معکوس به کار برده‌انــد. مثلًا به جای 
اینکه گفته شــود فلان شخص ماه است و مرادشــان زیبایی او باشد، گفته می‌شود ماه مثل 
فلان شــخص است در زیبایی. )هاشمی، 1381: 219( تشبيه مقلوب كه منعكس هم ناميده 
م‏ىشود، تشبيهى است كه هدف از تشبيه در آن به مشبهّ‏به باز م‏ىگردد و اين هنگامى است 
كه تشــبيه زايد به ناقص و الحاق اصل به فرع، براى مبالغه اراده شــود و اين نوع برخلاف 
عادت در تشــبيه جريان مي‏ىابد و ورود آن اندك است و تنها زيباىي آن در جاىي است كه 

معناى متعارف واژگون گردد. 
اما حقیقتی که ابن‌قتیبه از عنوان مقلوب استفاده کرده است، معنای تشبیه معکوس نیست. 

او انواع مقلوب را سه قسم ذکر کرده است:
قسم اول مقلوب، در کلام او عبارت است از اینکه کلمه‌ای در جمله‌ای به کار برود که باید 
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نقیض آن اســتعمال می‌شد. مثلًا به شخصی که مار او را گزیده است، می‌گویند سالم است 
و مراد از این تعبیر تفائل اســت؛ یعنی با حالت خوش‌بینانه به مسئله نگاه می‌کند و انشاالله 
خوب خواهد شد؛ یا تطیر یعنی با حالت بدبینی و سوءظن به مسئله نگاه می‌کند مثل اینکه 
به مریض بد حال گفته می‌شــود خوب اســت. به صورت کلی هدف از این تعبیر در کلام 

عبارت است از: الف( 
بــراى فال بد يا خوب زدن. »تطيرّ يا تفــأل« 2ب( براى مبالغه در توصيف، مثل اینکه به 
خورشید، پاره آتش گفته می‌شود. ج( براى استهزاء؛ به سياه‌پوست، سفیدپوست گفته شود. 
شِيدُ﴾ )هود/87( که قوم حضرت شعیب نسبت به  َّكَ لََنتَْ الحَْليِمُ الرَّ سپس ابن‌قتیبه به آیه ﴿إنِ
ایشان گفتند: براستى كه تو خودت مرد بردبار و رشيدى هستى و مرادشان استهزاء و تمسخر 
ایشان بوده است. ابن‌قتیبه در این باب نیز به کلام عرب استشهاد می‌کند که عرب نیز چنین 

اسلوبی دارد و برای آن اشعاری از عرب ذکر می‌کند. )ابن‌قتیبه، 309(
قسم دوم عبارت است از اینکه دو شىء که اصل و ریشه واحدی دارند، اما متضاد هستند 
به یک نام گفته شود. به صبح صریم گفته می‌شود و به شب نیز صریم می‌گویند علت این 
نامگذاری از آن جهت است که صرم به معنای قطع کردن است. )ابن‌ فارس، 1404: 3، 334( 
و صبح شب را و شب صبح را قطع می‌کند. یا مثلًا به تارىكي و روشنى، »سدفه« می‌گويند، 
چون سدفه به معنى پوشش است و روشنایی و تاریکی همدیگر را می‌پوشانند از این جهت 

سدفه می‌گویند.
ابن‌قتیبه آیاتی که این نوع از قلب در آنها به کار رفته اســت را مورد اشــاره قرار می‌دهد. 
اطلاق مشــتری بر خریدار و فروشــنده از همین باب اســت. خداوند متعال م‌ىفرمايد: ﴿
وَ شَــرَوْهُ بثِمََنٍ بخَْسٍ دَراهِمَ﴾ )یوســف/20( يعنى »او را به بهاى اندىك كه چند درهم بيش 
نبود، فروختند«. و در آیه دیگر م‌ىفرمايد: ﴿وَ لبَئِْسَ ما شَــرَوْا بهِِ أنَفُْسَهُمْ﴾ )بقره/102( يعنى 
»خويشــتن را به بد چيزى فروختند«. همچنین کلمه وراء به معنای پشــت سر و پیش رو 
از قســم دوم می باشــد. خداوند می‌فرماید: ﴿وَ كانَ وَراءَهُمْ مَلِكٌ يأَْخُذُ كُلَّ سَفِينةٍَ غَصْباً﴾ 
)کهف/79( يعنى »پيش روى آنها شاهى بود كه هر كشتى سالمى را غصب مك‌ىرد« همچنین 

می‌فرمايد: ﴿مِنْ وَرائهِِ جَهَنَّمُ﴾ )ابراهیم/16( يعنى »جهنم پيش روى آن است«. 
َّهُمْ مُلاقوُا الّل﴾ )بقره/249( يعنى »كســانى كه يقين دارند كه  َّذِينَ يظَُنُّونَ أنَ او آیــه ﴿قالَ ال
خداى را ملاقات مك‌ىنند گفتند«. را مصداق قســم دوم قلب می‌داند. با این توضیح که در 
ظن بهره‌ای از یقین وجود دارد، اما هر دو در اصل به علم و دانش بر می‌گردند و اتحاد در 

ریشه دارند. )ابن‌قتیبه، 119( 
ِّي مُلاقٍ حِســابيِهَ﴾ )الحاقه/20(، يعنى »من يقين دارم كه به حساب  ِّي ظَننَْتُ أنَ او آیات ﴿إنِ
َّهُمْ مُواقعُِوها﴾ )کهف/53( يعنى  كارهايم رسيدگى م‌ىشود« و ﴿وَ رَأىَ المُْجْرِمُونَ الناّرَ فظََنُّوا أنَ
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 »جنايتكاران آتش را م‌ىبينند و يقين دارند كه وارد آن م‌ىشوند« و آیه ﴿إنِْ ظَناّ أنَْ يقُِيما حُدُودَ 

الّل﴾ )بقره/230( »و اگر بدانند كه حدود الهى را برپام‌ىدارند«، از این قبیل دانسته است.
قســم سوم قلب در عبارات ابن‌قتیبه آن است كه چیزی مقدم شود که معنايش را عبارات 
بعدی روشن می‌کند و بر عکس یعنی چیزی متاخر ذکر شود که عبارت متقدم آن را تبیین 
هُ﴾  می‌کنند )ابن‌قتیبه، 122( مانند قول خداوند متعال: ﴿فلَا تحَْسَــبنََّ الّل مُخْلِفَ وَعْدِهِ رُسُــلَ
)ابراهیم/47( كه در اصل چنین اســت: »مخلف رسله وعده« یعنی گمان مبر كه خداوند با 

رسولانش خلف وعده مك‌ىند.

5ـ2ـ4ـ حذف و اختصار
ایجاز یکی دیگر از مباحث مهم بلاغی اســت. ایجاز یعنی جمع معنای کثیر تحت الفاظ 
قلیل با اینکه از وضوح و روشنی آنها چیزی کم نشود. ایجاز بر دو قسم است: ایجاز قصر 
که ابن‌قتیبه از آن به اختصار تعبیر کرده اســت. ایجاز قصر عبارت است از اینکه با عبارات 
کوتاه معانی زیادی منتقل شود و ایجاز حذف. )عتيق، 1430: 185( ایجاز حذف یعنی اینکه 
مفرد یا جمله یا بیش از آن حذف می‌شود، اما خللی به معنا وارد نمی‌شود. به صورت کلی 

ابن‌قتیبه انواع حذف و اختصار را در اقسام زیر بیان داشته است.
َّتيِ كُناّ فيِها﴾  قســم اول: حذف مضاف و جانشین کردن مضاف الیه مثل ﴿وَ سْئلَِ القَْرْيةََ ال
)یوســف/82( يعنى »اهل قريه‌« و مثل ﴿وَ أشُْرِبوُا فيِ قلُُوبهِِمُ العِْجْلَ﴾ )بقره/93( یعنی »حب 

العجل« و مثل ﴿الَحَْجُّ أشَْهُرٌمَعْلُوماتٌ﴾ )بقره/197( يعنى »وقت الحج«.
قســم دوم: آوردن مطلب بدون پاسخ به ســبب علم مخاطب به آن جواب مثل ﴿وَ لوَْ أنََّ 
عَتْ بهِِ الَْرْضُ أوَْ كُلِّمَ بهِِ المَْوْتى بلَْ لِّ الَْمْرُ جَمِيعاً﴾ )رعد/31( که  قرُْآناً سُيِّرَتْ بهِِ الجِْبالُ أوَْ قطُِّ

در آن لکان هذا القرآن جواب لو بوده و حذف شده است.
َّذِينَ اسْــوَدَّتْ وُجُوهُهُــمْ أكََفَرْتمُْ﴾ )آل  قســم ســوم: حذف یک یا دو کلمه مثل ﴿فأََمَّا ال
عمران/106( يعنى »اما كســانى كه چهره‌هايشان سياه شده است، ﴿فيقال لهم﴾ پس به آنها 

گفته م‌ىشود: آيا كافر شديد؟«.
قسم چهارم: قسم بدون جواب مثل ﴿وَ الناّزِعاتِ غَرْقاً وَ الناّشِطاتِ نشَْطاً وَ السّابحِاتِ سَبْحاً 
ِّراتِ أمَْراً﴾، سپس گفته است: ﴿يوَْمَ ترَْجُفُ الرّاجِفَةُ﴾ )نازعات/11ـ16(  فاَلسّابقِاتِ سَبْقاً فاَلمُْدَب
و جواب را نياورده اســت، براى اينكه شــنونده به آن علم دارد؛ زيرا در دنباله سخن، دليلى 
بر جواب، وجود دارد؛ گوىي خداوند متعال فرموده است: و النازعات و كذا و كذا، لتبعثنّ، 

هرآينه مبعوث م‌ىشويد.
قســم پنجم: حذف فعل مثل ﴿إلِّا كَباسِطِ كَفَّيْهِ إلِىَ المْاءِ ليِبَْلُغَ فاهُ﴾ )رعد/14(، منظور این 
است كه كباسط كفّيه الى الماء ليقبض عليه فيبلّغه فاه، همانند كسى كه دستهايش را به ‌سوى 
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آب باز مك‌ىند تا آب برگيرد و آن را به دهانش برساند.
قســم ششــم: حذف لا با در نظر گرفتن معنای آن در آیه مثل ﴿تاَلّل تفَْتؤَُا تذَْكُرُ يوُسُفَ﴾ 
)یوســف/85(، يعنى لا تزال تذكر يوسف، يعنى »به خدا تو هميشه به ياد يوسف م‌ىباشى« 
یا مثل ﴿يبُيَِّنُ الّل لكَُمْ أنَْ تضَِلُّوا﴾ )نســاء/176( كه به معنى لئلّا تضلّوا م‌ىباشــد، يعنى »خدا 
ماواتِ وَ الَْرْضَ أنَْ تزَُولا﴾  برايتان بيان م‌ىفرمايد تا گمراه نشويد«. یا مثل ﴿إنَِّ الّل يمُْسِكُ السَّ
)فاطر/41( كه به معنى لئلّا تزولا م‌ىباشد. يعنى »خداوند آسمانها و زمين را نگه داشته است 

كه زائل و نابود نشوند«.
قسم هفتم: آوردن ضمیر برای اسمی که ذکر نشده مثل ﴿حَتىّ توَارَتْ باِلحِْجابِ﴾ )ص/32( 
كه منظور خورشــید می‌باشد و حال اين كه قبلا ذكر نشده است. یا مثل ﴿لوَْ يؤُاخِذُ الّل الناّسَ 
َّةٍ﴾ )فاطر/45( كه منظورش »على الارض« اســت، يعنى  بظلمهم ما تـَـرَكَ عَلى ظَهْرِها مِنْ دَاب
»اگر خداوند انسانها را به سبب ستمكارى آنها مؤاخذه مك‌ىرد، بر روى زمين جنبنده‌اى باقى 

نم‌ىگذاشت«.
قسم هشتم: حذف صفات مثل ﴿وَ إذِا كالوُهُمْ أوَْ وَزَنوُهُمْ يخُْسِرُونَ﴾ )مطففین/3( يعنى كالوا 
لهم او وزنوا لهم »هرگاه براى آنان يكل يا وزن مك‌ىنند كم م‌ىنمايند« یا مثل ﴿وَ اخْتارَ مُوسى 
قوَْمَهُ سَبْعِينَ رَجُلًا﴾ )اعراف/155( يعنى اختار منهم، »موسى از ميان قوم خويش هفتاد نفر را 

براى ميقات ما برگزيد«.
در ادامه ابن‌قتیبه انواع اختصارهای دیگر را بدون اینکه معنون به عنوان خاصی کند، ذکر 
لالةََ وَ يرُِيدُونَ أنَْ تضَِلُّوا  َّذِينَ أوُتوُا نصَِيباً مِنَ الكِْتابِ يشَْترَُونَ الضَّ کرده است؛ مثل ﴿أَ لمَْ ترََ إلِىَ ال
بيِلَ﴾ )نساء/44( كه منظورش يشترون الضّلالة بالهدى است كه »الهدى« حذف شده است  السَّ
یا مثل ﴿وَ ترََكْنا عَلَيْهِ فيِ الْخِرِينَ﴾ )صافات//108(، يعنى ابقينا له ذكرا حسنا فى الآخرين یا 
مثل ﴿فبَعََثَ الّل غُراباً يبَْحَثُ فيِ الَْرْضِ﴾ )مائده/31(، منظورش اين است كه فبعث الّل غرابا 
يبحث التراب على غراب ميتّ ليواريه. ليِرُِيهَُ كَيْفَ يوُارِي سَوْأةََ أخَِيهِ، يعنى »خداوند كلاغى را 
فرستاد تا خاك بر روى كلاغ مرده‌اى بپاشد كه او را پنهان كند، تا به او نشان دهد كه چگونه 

بدن برادرش را بپوشاند«. )ابن‌قتیبه، ۳۵۰( 

5ـ2ـ5ـ کنایه و تعریض
كنايه كيي از اســلوب‌هاي بيان عربي است كه در قرآن كريم نيز به فراواني به كار گرفته 
شده است. سکاکی در تعريف كنايه می‌گوید: كنايه لفظي است كه از آن لازم معنايش اراده 
شده باشد. )سکاکی، 1403: 512( در توضیح می‌توان گفت کنایه در اصطلاح لفظى است كه 
به کار برده می‌شــود و معنایی که برای آن وضع شده اراده نمی‌شود، بلکه لازم آن معنا مراد 
اســت، ولی اراده معنى اصلى آن هم جايز است؛ چون قرينه بازدارنده از اراده معنى اصلى 
وجود ندارد و این فارق اصلی بین مجاز و کنایه اســت. در مجاز اراده معنى اصلى صحيح 
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 نيســت؛ چون مجاز با اراده معنى اصلى منافات دارد مانند: »زيد طويل النجاد« بند شمشير 

زید دراز اســت و مراد از دراز بودن بند شمشیر او این است که او شجاع بلند قامتی است. 
)عرفان، 1388: 2، 204(

ابن‌قتیبــه باب در ادامه مباحث بلاغی خود به کنایه و تعریض اشــاره کرده و آنها را از هم 
تفکیک کرده است. ابن‌قتیبه، ۱۶۰( ابن‌اثیر مثل برخی دیگر بین کنایه و تعریض فرق گذاشته 
اســت. او در تعریف تعریض می‌گوید: لفظی است که دال بر شیئی از طریق مفهوم است نه 
وضع حقیقی و نه مجازی؛ به عنوان مثال وقتی انســان از شخصی انتظار نیکی و احسان دارد 
بدون اینکه تصریحاً طلب کند، می‌گوید: به خدا من محتاج هستم و چیزی ندارم و لباس کافی 
ندارم و سرما مرا اذیت می‌کند. این جمله و امثال آن تعریض به طلب هستند. در این عبارت 
لفظی که موضوع برای چیزی باشد، وجود ندارد نه حقیقتاً و نه مجازاً و طلب در این جمله از 
طریق مفهوم ذکر شده است. ابن‌تنوخی نیز مثل ابن‌اثیر بین این دو فرق می‌گذارد و می‌گوید 
از مباحث مربوط به علم بیان کنایه و تعریض اســت و این دو تقارب معنایی بسیار نزدیکی 
به همدیگر دارند و چه بسا بر عده‌ای از فضلا هم مشتبه شود و برای تعریض مثالی بزنند که 
مربوط به کنایه باشد و برعکس. فرق بین کنایه و تعریض از این جهت است که در کنایه لفظی 
وضع شده است که معنایی از آن اراده شود که از لفظ دیگر باید فهمیده شود و در حقیقت باید 
آن لفظ به کار برده می‌شد، اما از آن عدول می‌شود. دلایل این عدول می‌تواند قبح یا عظمت یا 
ستر یا دیگر اغراضی که تناسب معنایی دارند، باشد، اما در تعریض مطلبی از مفهوم جمله به 

دلیل تناسب معنایی فهمیده می‌شود، اما وضعی وجود ندارد. )تنوخی، 1327: 72( 
از منظر ابن‌قتیبه هدف از کنایه یکی از امور ذیل می‌باشد:

امر اول: کنایه در برخی مواقع برای ازدیاد در دلالت است؛ چون ممکن است اسما مشترک 
باشند، اما وقتی کنیه نیز بدان اضافه می‌شود، دایره دلالت محدودتر می‌گردد. خصوصاً زمانی 

که نامه به شخصی می‌نویسند با کنیه ابوت از او تعبیر می‌کنند: ابو‌مسلم. 
امر دوم: در برخی موارد برای بیان عظمت شــخص است و در این تعبیر نوعی احترام به 
طرف مقابل وجود دارد. ابن‌قتیبه در ادامه اشــکالی را مطرح و بدان پاسخ می‌گوید. اشکال 
این است که چرا برای ابولهب کنیه آورده شده است و برای پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله 
و سلم( لفظ محمد که اسم ایشان است به کار برده می‌شود؛ حال آنکه باید در مورد ایشان 

کنیه به کار می‌رفت؛ چون پیامبر ولی و نبی او می‌باشد. 
او پاسخ می‌دهد که عرب برخی وقتها کنیه شخص را اسم او قرار می‌دهند و کنیه در واقع 
اسم می‌گردد. سپس در ادامه می‌گوید از اصمعی نقل شده است که اسماء أبوعمرو بن العلاء، 
و أبوســفيان بن العلاء کنیه‌های آنها بوده اســت و چه بسا برای شخص هم اسم و هم کنیه 
باشد، ولی به دلیل غلبه استعمال کنیه، فقط با کنیه شناخته شود؛ مثل أبوسفيان، و أبوطالب، 
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و أبوذرّ، و أبوهريره. )ابن‌قتیبه، ۱۶۰( 
از منظر ابن‌قتیبه اســم و کنیه علم برای تمییز بین اعیان و اشخاص است و نیازی نیست 
که در شــخص صفتی وجود داشــته باشد که به سبب آن صفت برای او کنیه‌ای گفته شود. 
به خلاف صفت و موصوف که در آن باید علتی باشد که موصوف بر آن حمل گردد. برای 
همین اگر شــخصی ابوالقاسم خطاب گردد، اما صفت قاسم بودن در او نباشد، این خطاب 

کذب است.
او برای کنایه در قرآن آیه ﴿يا وَيْلَتى ليَْتنَيِ لمَْ أتََّخِذْ فلُاناً خَلِيلًا﴾ )فرقان/28( را مثال می‌زند 
و قول کسانی را که می‌گویند مراد از فلان شخص خاصی است، رد می‌کند؛ چون اگر مراد 
شخص خاصی منظور باشد، ظالمان بعد از عصر نزول را شامل نمی‌شود. همچنین در مورد 
ضالمان قبل از عصر نزول که وجود داشته‌اند و با افرادی که آنها را گمراه کرده است، حشر و 
داشته‌اند، به اسم شامل خواهد بود و این ثقیل بر لسان است. بلکه مراد این است که جماعت 
ظالمان که عنوانی کلی است و شامل قبل از عصر نزول و بعد از عصر نزول با عنوان واحد 
می‌شود. )ابن‌قتیبه، ۱۶1( در این آیه مباحثی مربوط به مبانی او در باب خلافت بعد از رسول 

خدا وجود دارد که در مبانی کلامی مفصل‌تر ذکر خواهد شد.
او بعد از کنایه وارد باب تعریض شده و موارد استعمال آن در کلام عرب را کثیر می‌شمارد 
و می‌گوید: وقتی یک شــخص همیشه به تصریح سخن می‌گوید، مورد نکوهش و مذمت 
عرب قرار می‌گیرد. سپس به این مثال اشاره می‌کند که خوب تصریح نگفتن فقط از انسان 
ضْتمُْ بهِِ مِنْ خِطْبةَِ النِّساءِ أوَْ أكَْننَْتمُْ فيِ  معیوب بر می‌آید. او به آیه ﴿وَ لا جُناحَ عَلَيْكُمْ فيِما عَرَّ
أنَفُْسِكُمْ﴾ )بقره/235( »بر شما باىك نيست كه با كنايه‌گوىي از زنان خواستگارى كنيد يا نيت 
ازدواج را در دل خويش پنهان داريد« اشــاره کرده و می‌گوید این آیه بر عدم جواز تصریح 
در این مورد دلالت دارد. تعریض در خواستگاری به این صورت است که مرد به زن بگوید: 

تو زن زیبایی هستی یا اینکه بگوید خداوند شوهر صالح نصیبت کند. 
ابن‌قتیبه به آیاتی که در آنها تعریض به کار رفته اســت، اشــاره می‌کند و می‌گوید: کلام 
ِّي سَــقِيمٌ﴾ )صافات/8( دروغ نبوده است، بلکه مرادشان این  حضرت ابراهیم که فرمود: ﴿إنِ
اســت که مریض خواهم شد؛ چون هر شخصی که می‌میرد، مریض هم می‌شود؛ همان‌طور 
َّكَ مَيِّتٌ  که در سوره زمر خداوند به پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله و سلم( می‌فرماید: ﴿إنِ

َّهُمْ مَيِّتوُنَ﴾ )زمر/30( أي: ستموت و يموتون. )ابن‌قتیبه، 166(  وَ إنِ
َّذِينَ يقَْــرَؤُنَ الكِْتابَ مِنْ قبَْلِكَ﴾  ظاهر آیه ﴿فإَِنْ كُنْتَ فيِ شَــكٍّ مِمّا أنَزَْلنْا إلِيَْكَ فسَْــئلَِ ال
)یونس/94( دلالت بر این دارد که ای پیامبر اگر آنچه به تو نازل شــده است، شک داری از 
اشخاصی که قبل از تو کتاب را می‌خواندند، سوال کن. انتساب شک به ساحت مقدس پیامبر 
اکرم )صلی الله علیه و آله و ســلم( به دو صورت توجیه شــده است: توجیه اول این است 
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 که مخاطب واقعی پیامبر است، اما قصد خداوند تبارک و تعالی این است که به افراد دیگر 

بفهماند. این رویه در زبان عربی وجود دارد و قول معروفی که گفته می‌شود: »إياّك أعني و 
اسمعي يا جاره« از همین باب است. توجیه دوم این است که مراد آیه کسانی هستند که شاک 
می‌باشند. در واقع تعبیر این است که فان کنت ایها الانسان فی شک ... )ابن‌قتیبه، ص168(

6ـ روش‌های تفسیری ابن‌قتبیه

6ـ1ـ تفسیرادبی با محوریت شرایط جامعه عربی در زمان نزول	
دانشــمندان در رویکرد زبانی و ادبی به قرآن دو مطلب را به عنوان اصل اساسی و نقطه 
شــروع در نظر گرفته و آیات قرآن را مورد بررســی قرار می‌دادند. مطلب اول آنکه سبك 
قرآن از حيث واژگان و تريكب‌ها بر اساس همان شرایط جامعه عربی در زمان نزول است. 
مطلــب دوم که به نوعی تتمه مطلب اول می‌باشــد، عبارت اســت از اینکه به دلیل تحول 
شرایط مذکور، بیگانکان ورود کرده و برای نسل جدید که نزد آنها معانی مبهم است، تفاسیر 

نادرست ارائه می‌دهند. )کواز، 1986: ۱۷۷( 
ابن‌قتیبه با توجه به دو مطلب گذشــته، روش فوق را که ریشه در کلام گذشتگان دارد 
تقویت وتایید نموده اســت. سيبويه )م 180( درذیل آيه ﴿وَيْلٌ للِْمُطَفِّفِينَ﴾ )مطففین/1( یا 
بيِنَ﴾ )مطففین/10( و ﴿قاتلََهُمُ الّل﴾ )توبه/30( م‌ىگويد: این کلام‌ها و  ﴿وَيْــلٌ يوَْمَئذٍِ للِْمُكَذِّ
امثال آن به ظاهر دعا می‌باشد. از طرفی دعا انگاشتن این آیه با ذوق ادبی همخوانی ندارد؛ 
چون در دعا گوينده نســبت به مخاطب از مرتبۀ پايين‌ترى برخوردار اســت، اما مطابق با 
ســبک عرب در زمان نزول، قرآن نیز چنین تعبیه کرده اســت. به دیگر سخن مراد قرآن 
این اســت که شایسته است مردم درباره آنها چنین بگویند و مراد دعای خداوند نیست. ) 

کواز، 1986: ۱۷8( 
بعد از ســیبویه، فراء)م 207( همین روش سیبویه را پیش گرفته و کتاب خود را بر همان 
اســاس تألیف کرده اســت. او نیز چون ســیبویه کلام عربی عصر نزول را اساس تفسیر و 

رویکرد زبانی خویش به قرآن، قرار می‌دهد. 
“فــرّاء” نیز در ذیل آۀي ﴿فهَُوَ فيِ عِيشَــهٍ راضِيهَ﴾ )الحاقه/31( كه در حقیقت باید عبارت 
»مرضیه« باشــد، اما قرآن از لفظ »راضيه« استفاده کرده است، م‌ىگويد وجه عدول به مجاز 
برای مدح است و عرب نیز چنین روشی دارد؛ مثلًا م‌ىگويد »هذا ليل قائم و سرّ كاتم و ماء 
دافق« كه آن را بر وزن فاعل م‌ىآورند كه در اصل مفعول است و قصد آنها مدح می‌باشد. یا 
در آۀي ﴿ثمَُّ فيِ سِلْسِلَه ذَرْعُها سَبْعُونَ ذِراعاً فاَسْلُكُوهُ﴾ )الحاقه/32( می‌گوید: معنا چنين است: 
»ثمّ اســلكوا فيه سلســله« این روش از سخن گفتن در زبان عرب نیز وجود دارد. به عنوان 
مثال عرب می‌گوید: »أدخلت رأسى فى القلنسوه و أدخلتها فى رأسى« يا عباراتى چون »الخاتم 
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لا يدخل فى يدى« )فراء، ۱، ۱۸۲( 
ابوعبیده )م210( نیز تفسیر ادبی با محوریت شرایط جامعه عربی در زمان نزول را انتخاب 
و کتاب مجاز القرآن خود را بر همان اساس و پایه تدوین نموده است. او م‌ىگويد قرآن به 
زبان عربى گذشــتگان نازل نشده و به زبان فصيح و به زبان عربهاىي معاصر كه از پرسش 
در باب معانى و وجوه آن ب‌ىنياز بوده‌اند، نازل شده است. )ابوعبیده، 1988: ۱، ۸( او در دو 
سطح ترکیب کلام عرب و ســطح مفردات از عربی بودن قرآن دفاع می‌کند و شواهدی از 
رویه عرب‌زبانان بر آن اقامه می‌نماید؛ مثلا در آیه ﴿وَ لكِنَّ البْرَِّ مَنْ آمَنَ باِلّل﴾ )حمادی، 1981: 
341( که مصدر به عنوان صفت واقع شــده است، در حالی که مناسب با قواعد این بود که 
اسم فاعل ذکر شود، می‌گوید: عرب هم مصدر را صفت قرار م‌ىدهد. )ابوعبیده، 1988: ۱، 
۱۲ و ۶۵( او در این مســیر رویکرد مذکور را تقویت بخشید و کتاب مجاز القرآن را تألیف 
نمود تا تفســیرهای نادرســت را نقد کرده و از قرآن دفاع کند. ابوعبیده با تأکید بر مجاز و 
اهمیت آن در کتاب خود آیات زیادی را از باب مجاز تأویل و تفســیر می‌کند که در کتاب 
سیبویه یا فراء به این گستردگی جمع‌آوری نشده است. او ثابت كرد كه مجاز در اصل زبان 

قرآن است. )حمادی، 1981: 93ـ95(
ابن‌قتيبه )م ۲۷۶( به نوعی ادامه‌دهنده و تکمیل‌کننده مسیر سیوبه، فراء و ابوعبیده می‌باشد 
و بیشــترین تأثیر را از ابوعبیده گرفته اســت و در كتابش به آرای او بیشتر استناد می‌کند. 
)ابن‌قتیبه، 15، 100، 152، 177، 178، 189( خصوصاً در بحث مجاز که می‌توان گفت همان 
روش ابوعبیده را در توسعه معنایی به کار گرفته و با همان معنایی که ابوعبیده از مجاز داشته 

است، به پژوهش می پردازد.)ضيف شوقى، 1965: ۵۹.(

6ـ2ـ تفسیر آیات با پذیرش مجاز در لغت
ابن‌قتیبه می‌نویسد: »پروردگار متعال فرموده است: ﴿سَنفَْرُغُ لكَُمْ أيَُّهَ الثَّقَلانِ﴾ )الرحمن/31( 
و حال اينكه خداى تعالى را امرى چنان مشــغول نمك‌ىند كه به امر ديگرى توجه نداشــته 
باشد و مجاز آن، اين است كه به زودى شما را اراده مك‌ىنيم بعد از آنكه مدتى طولانى شما 
را رها كرديم و مهلت داديم. قتاده گفته است: قد دنا من الّل فراغ لخلقه، منظورش اين است 
كه قيامت نزدكي اســت و شــرايط وقوع آن فراهم شده است و اصل استراحت اين است 
كه چيزى تو را به رنج و زحمت انداخته و خســته كرده باشــد و از اين بابت به استراحت 
بپردازى. ســپس از اين معنى منتقل شده و به معنى »فراغت از كارى« آمده است، در سخن 
گفتن م‌ىگوىي: از حاجت تو راحت شديم و نسبت به آن فرمان داديم، منظور اين است كه 
از اين كار فارغ شــديم. وقتى انسان از كارى دست مك‌ىشد، از آن كار فارغ م‌ىشود. از اين 
معنى انتقال يافته و در معنى قصد و ارادۀ چيزى به ك‌ار رفته ‌است؛ چنانك‌ه گوىي لئن فرغت 
لك يعنى اگر اراده كنم يا قصد كنم قصد تو را.« )ابن‌قتیبه، 70( به دیگر ســخن در این آیه 
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 مجازگویی شده است.

6ـ3ـ تفسیر آیات با استفاده از آرایه استعاره
ابن‌قتیبه در ذیل آیه ﴿وَ لا يظُْلَمُونَ فتَيِلًا﴾ )نســاء/49( ﴿ وَ لا يظُْلَمُونَ نقَِيراً﴾ )نســاء/34( 
می‌گوید: »فتيل« به معنای چیزی اســت که در شکاف دانه خرما قرار دارد و مراد نخ بسیار 
نازکی اســت که در آن می‌ماند و »نقير« به معنى گودى پشت هستۀ خرماست. مقصود آیه، 
نفی ظلم به اندازه نقیر یا فتیل نیســت، بلکه مراد این است که هیچ ظلمی به آنها نمی‌شود. 

عبارت معادل آن در فارسی این است که سر سوزنی به آنها ظلم نمی‌شود. 
او همچنین آیه ﴿وَ قَدِمْنا إلِى ما عَمِلُوا مِنْ عَمَلٍ فجََعَلْناهُ هَباءً مَنْثوُرا﴾ )فرقان/24( را بر همین 
اساس تفسیر می‌کند. راغب در مفرادت در مورد معنای هباء گفته است: »هباء به معناى خاک 
بســیار نرم و غبارى است که در هوا پراکنده م‌ىشود و جز در هنگام تابش نور خورشید از 
پنجره دیده نم‌ىشــود.« )راغب اصفهانی، 1412: 832( کلمه نثر نیز به معناى پاشیدن است. 
ابن‌قتیبه گفته اســت که مراد از کلمه مذکور این اســت که ما آن اعمال را باطل و ب‌ىارزش 
ساختيم. در این آیه نیز اعمال آنها شبیه هبا منثور تلقی شده است و چون وجه شبه حذف 

گردیده، عنوان استعاره به خود می‌گیرد. 

7ـ شبهات قرآنی و نقد آنها در آثار ابن‌قتیبه

7ـ1ـ تکرار و پراکندگی برخی داستان‌ها در آیات قرآن
یکی از شــبهات این است که چرا برخی آیات و داستان‌های اقوام در قرآن، کراراً آمده و 
بارها در جای‌جای قرآن تکرار شــده است؟ مانند قصه‌هاى حضرات آدم، ابراهيم، ادريس، 
اسحاق، اســماعيل، اشموئيل، الياس، سليمان، شعيب، موســى، نوح، هارون، هود، يحيي، 
يعقوب، يوسف و ... که گاهی به صورت مجمل و گاهی به صورت مفصل تکرار شده است.
نقد: ابن‌قتیبه با استفاده از روش تفسیر اجتهادی می‌گوید: خدواند قرآن را در طول بیست 
و سه سال نازل کرده است و این امر به صورت تدریجی اتفاق افتاده است و با لحاظ شرایط 
زمانی و مکانی، بخشــهایی از سرگذشت پیامبران و اقوام را با هدف موعظه و عبرت، بیان 
نموده اســت؛ مثل اینکه در جریان زندگی عادی بشری واقعه‌ای اتفاق افتاده است که آن را 
در بخش‌هــای مختلف زندگی خود برای وعظ و اتعاظ ذکر می‌کند. این عمل منجر به این 
می‌شود که غفلت از بین برود و آن قضیه تکرار شود تا موعظه نیز تجدید شود و همین امر 

یکی از دلائل نزول تدریجی قرآن است تا قلوب مؤمنان با آن تثبیت شود. 

7ـ2ـ تناقض و اختلاف در آیات قرآنی
این شــبهه از گذشته‌ها مطرح بوده و در عصر حاضر نیز تکرار می‌شود؛ مثلًا در برخی از 
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آیات وارد شــده است که در روز قیامت از انس و جن هیچ سوال نخواهد شد: ﴿فيَوَْمَئذٍِ لا 
﴾ )الرحمن/ 39( و در آیه دیگر می‌فرماید: قسم به پرودگارت که  يسُْئلَُ عَنْ ذَنبْهِِ إنِسٌْ وَلا جَانٌّ
از همه آنها در مورد هر عملی که داشتند، سوال خواهیم کرد. ﴿فوََ رَبِّكَ لنَسَْئلََنَّهُمْ أجَْمَعِينَ﴾ 

)حجر/92( 
نقد: ابن‌قتیبه در نقد این شــبهه گفته است که روز قیامت پنجاه هزار سال است و ممکن 
است در بخشی از آن سؤالی شود و در بخش دیگر آن، سؤالی مطرح نگردد. سپس توضیح 
می‌دهد که  مراد از عدم ســؤال بعد از حسابرسی و تعیین حکم است که بعد از آن وجهی 
برای ســؤال و پرسش وجود ندارد؛ چون حسابرســی صورت گرفته است و سؤال کردن 

مربوط به زمان قبل از حسابرسی است. )ابن‌قتیبه، 46( 
و در مورد تناقض‌نمایی آیه 33 ســوره انفال که می‌فرماید: خداوند آنها را عذاب نمی‌کند 
در حالی که تو در میان آنها هســتی و در حالی که استغفار می‌کنند، با آیه بعد که می‌فرماید 
چرا خداوند آنها را عذاب نکند، گفته اســت: که مراد از عذاب آنها، عذاب عده‌ای خاص 

است نه تمامی آنها. )همان(
با دقت در پاسخ‌های او می‌توان دریافت که شروط تناقض باید بررسی شود. اگر تمامی این 
شروط وجود داشته باشد، می‌توان گفت دو گزاره متناقض است. طبق نظر مشهور اهل منطق 
در تحقق تناقض هشــت شرط لازم است: وحدت موضوع، محمول، مکان، زمان، شرط، قوّه 
و فعل، جزء و کل و اضافه و ملاصدرا شــرط نهمی به عنوان وحدت حمل بدان اضافه کرده 
است. )مظفر، بی‌تا: ۱۹۵( مثلًا در مورد اول شرط اضافه مراعات نشده است. مراد از اضافه در 
این بخش مربوط به زمان است. سؤال، مضاف به زمان قبل از حسابرسی و تعیین حکم و عدم 
سؤال، مضاف به زمان بعد از برررسی حکم است. در مورد دوم موضوع عدم عذاب در آیه اول 

تمامی مردم است و آیه بعدی موضوع عذاب بخش خاصی از آنها می‌باشد. 

7ـ3ـ اختلاف قرائات و تحریف‌انگاری در قرآن
پس از نزول قرآن، گویش‌هــا و لهجه‌های مختلف اعراب که در هر زبانی وجود دارد، در 
کنار عوامل دیگری همچون نبودن نقطه و اعراب و علائم وقف موجب اختلافاتی در قرائت 
قرآن گردید. اختلاف قرائات در همان سده‌های نخست چنان بالا گرفت که مسلمانان هر تیره 
و طائفه که بر قرائت خاصی پای‌بند بودند، گاه برای دفاع از قرائت خود در برابر قرائت سایر 
تیره‌ها تا مرز جنگ و خونریزی پیش می‌رفتند. در دوره‌های بعدی اختلاف‌ها بیشتر گردید و 
در نهایت برخی از عالمان تعدادی قرائت‌های معلمان قرائت قرآن را انتخاب نموده و ســعی 
کردند با تعیین آنها و پرداختن به آنها جلوی اختلاف و پراکندگی بیشتر را بگیرند. از بین این 
گزینش‌ها دو دسته قراءات سبعه و عشره از همه معروف‌تر است. به خصوص قراءات سبعه که 
توسط ابن‌مجاهد گزینش شد. محققان علوم قرآنی این مسئله را به صورت مفصل مورد بررسی 
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 قرار داده‌اند.1 با مشاهده قرائت‌های مختلفی که از آیات قرآن وجود دارد، این پرسش به وجود 

می‌آید که آیا وجود قرائت‌های گوناگون به معنای ورود تحریف در قرآن نیست؟
ابن‌قتیبه در پاسخ به این شبهه می‌گوید من بعد از تأمل دریافتم که وجوه اختلاف قرائت 

به هفت وجه بر می‌گردد:
 1. اختــاف در اعراب کلمه یا حرکت بناء کلمــه به گونه‌ای که صورت کلمه و معنای 
آن تغییــر نکند؛ مثلًا آیه ﴿وَهَلْ نجُازِي إلَِّ الكَْفُورَ﴾ )ســبأ/ 17( »و هل يجازى إلّ الكفور« 
نیز خوانده شــده است. معنای آیه طبق قرائت اول این است: »آیا جز کافران را عذاب جزا 

می‌دهیم؟« و طبق قرائت دوم معنای آیه این است: »آیا غیر از کافران جزا داده می‌شود؟«
2. اختلاف در اعراب کلمه که سبب تغییر در معنا شود؛ مثلًا آیه ﴿وَادَّكَرَ بعَْدَ أمَُّه﴾ )یوسف/45( 
به صورت »و بعد أمه« نیز تلاوت شده است. طبق قرائت اول معنای آیه این است: »و بعد از 

مدتی به یاد آورد« و طبق معنای دوم این است که »بعد از فراموشی به یاد آورد.«
3. اختلاف در حروف کلمه باشــد و معنای آن را تغییر دهد، اما صورت آن را تغییر ندهد؛ 
مثلًا در آیه ﴿وَانظُْرْ إلِىَ العِْظامِ كَيْفَ ننُْشِــزُها﴾ )بقره/259( و »ننشرها« قرائت شده است. طبق 
قرائت اول معنای آن این است: »و به استخوان‌ها نگاه کن چگونه آنها را حرکت می‌دهیم« و 

طبق قرائت دوم چنین است: »به استخوان‌ها نگاه کن چگونه آنها را زنده می‌کنیم.«
4. اختــاف در کلمه صورت لفظی را تغییر می‌دهد، ولی معنــای آن را تغییر نمی‌دهد؛ 
مثلًا در آیــه ﴿وَ تكَُونُ الجِْبالُ كَالعِْهْنِ المَْنْفُوشِ﴾ )قارعه/5( به صورت »كالصّوف المنفوش« 
نیز قرائت شــده است. طبق هر دو قرائت معنای آیه این است: »و کوه‌ها مانند پشم رنگین 

حلّاجی‌شده می‌گردد.« 
5. اختلاف در کلمه ســبب از بین رفتن صورت لفظ و از بین رفتن معنای آن شود؛ مثلًا 
در آیه ﴿وَطَلْحٍ مَنْضُودٍ﴾ )واقعه/29( به صورت »و طلع منضود« نیز قرائت شــده است. طبق 
قرائت اول معنای آیه این است: »درختان پربرگ سایه‌دار و متراکم« و طبق قرائت دوم معنای 

آیه این است: »شکوفه‌های متراکم«
﴾ )ق/19(  6. اختلاف در تقدیم و تاخیر باشــد؛ مثلًا در آیه ﴿وَجاءَتْ سَكْرَةُ المَْوْتِ باِلحَْقِّ
به صورت »وجاءت سكرة الحقّ بالموت« قرائت شده است. طبق قرائت اول معنای آیه این 
اســت: »سکرات موت به حق رسید« و طبق قرائت دوم معنای آیه این است: »سکرات حق 
با موت رسید.«7. اختلاف با زیادت و نقصان باشد؛ مثلًا آیه ﴿وَما عَمِلَتْهُ أيَْدِيهِمْ﴾ )یس/35( 
به صورت »وما عملت أيديهم« نیز قرائت شده است. طبق قرائت اول معنای آیه این است: 
»و آنچه آمده، کرده است آن را دستانشان« و طبق قرائت دوم معنای آیه این است: »و آنچه 

آمده، کرده است دستانشان.«

1.  آیت الله معرفت مسئله مذکور را تحت عنوان توحید المصاحف بررسی کرده است؛ معرفت، التمهید فی علوم‌ القرآن: 1، 334 تا 340.
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ســپس ابن‌قتیبه می‌گوید تمامی این حروف را روح‌الامین بر پیامبر اکرم نازل کرده است؛ 
چون در هر ماه رمضان آنچه از قرآن را نازل کرده بود، دوباره عرضه می‌کرد و خداوند هر 
آنچه می‌خواست اضافه می‌کرد و هر چه می‌خواست حذف می‌نمود و آنچه را می‌خواست 
نســخ می‌کرد و بر بندگانش سخت نمی‌گرفت و به جهت آسان گرفتن بر بندگانش بود که 
فرموده است که هر قومی به آن لسان و لهجه‌ای که بدان عادت دارند، قرائت کنند. “هذلی” 
می‌خواند: “عتیّ حین” و مرادش ﴿حتی حین﴾ )مومنون/54( اســت. چون این‌گونه تلفظ و 
استعمال می‌کند. اگر تمامی فرق می‌خواستند بر یک لغت واحد و لهجه واحد آن را قرائت 
کنند، بسیار مشکل بود و خداوند با رحمت خود در قرائت توسعه داده است. البته ابن‌قتیبه 
اختلاف را جایز می‌داند، اما تناقض را مردود می‌شمارد. سپس در مورد قرائات مدعی است 
که فقط به آنچه که وارد شده است و اصحاب آنها را بیان کرده‌اند، بخوانیم. اگر قرار باشد ما 
هر طور که بدان عادت کرده‌ایم، بخوانیم، باید جایز باشیم همان‌طور نیز بنویسیم و این امر 

را سلف برای ما جایز ندانسته و از آن کراهت داشته‌اند. )ابن‌قتیبه، 31(

7ـ4ـ زاید و بی‌فایده بودن حروف مقطعه 
حروف مقطعه حروفی هســتند که در ابتدای ۲۹ ســوره از سوره‌های قرآن آمده است و 
درباره مفهوم آن‌ها نظریه‌های متفاوتی وجود دارد. این حروف با احتساب مکررات ۷۸ عدد 
اســت و به صورت یک حرفی تا پنج حرفی قرار گرفته‌اند. درباره تفسیر این حروف اقوال 
متعددی ذکر شده است. ابن‌قتیبه درباره تفسیر این حروف در کتاب تأویل مشکل القرآن به 
ذکر اقوال فقها و تبیین آن بســنده کرده و می‌گوید: برخی از مفسران حروف مقطعه را اسم 
سوره‌ها دانسته‌اند و برخی دیگر آنها را قسم و بعضى آنها را حروفى دانسته‌اند كه از صفات 
خداوند متعال گرفته شــده است كه در آغاز كي سوره، صفات متعددى از پروردگار متعال 
به‌وســيله حروف مقطعه جمع م‌ىشود و گروهى دیگر برخى از اين حروف را تفسير كرده 
و م‌ىگفتند: »طه« به معنى اى مرد و »يس« به معنى اى انسان، و »نون« به معنى دوات است. 
با توجه به شیوه ابن‌قتیبه در این کتاب او در هر جایی که به مطلب اطمینان داشته باشد، آن 
را ذکر می‌کند و به عبارت دیگر به هر مطلبی که مستند علمی داشته باشد، تکیه کرده و آن 
را به صورت اجتهادی بیان می‌دارد؛ اما در مواردی که به نظر او استحسان برخی از مفسران 
اســت، یا خود دلیل متقنی بر آن نداشته باشد، نظر قطعی ارائه نمی‌کند. ذکر اقوال مفسران 
ســلف در این باب از باب اعتمادی است که او به آنها داشته است. در نتیجه می‌توان گفت 
او در باب تفسیر حروف مقطعه شیوه خاصی را اتخاذ نکرده است و دلیل آن نیز مبهم بودن 
ماهیت این حروف از منظر او می‌باشــد. اما در عین حال این حروف را چون کلام خداوند 

می‌داند هرگز خالی از فایده نمی‌انگارد.
نتیجه‌گیریدر این نوشــتار بررسی‌ها نشــان می‌دهد که ابن‌قتیبه بر اساس مبانی و روشهای 
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یبه در کتاب تأویلت






مشکل‏القرآن 



 تفســیری خود، از شــبهات قرآنی پاسخ داده و به طراحان آنها گوشــزد نموده است که این 

ایرادات از عدم آشــنایی با مبانی و روشــهای تفسیری نشأت می‌گیرد و کتاب تأویل مشکل 
القرآن را نیز در این راســتا تدوین نمودند و در این کتاب مبانی لغوی از قبیل مجاز در لغت، 
اشــتراک لفظی و اشــتقاق و مبانی بلاغی از قبیل اســتعاره، قلب، حذف و اختصار، کنایه و 
تعریض را پذیرفته و براساس آنها شبهات را پاسخ داده است. همچنین با اثبات مبانی کلامی 
از قبیل صیانت قرآن از تحریف، عدم عصمت پیامبران از گناهان صغیره، پذیرش خلافت خلفا 
و در عین حال اقرار به فضل امیرالمومنین و  شمول توحید افعالی نسبت به تمام افعال بندگان 
و... شبهاتی همچون تناقض آیات قرآنی، اختلاف قرائات و تحریف‌انگاری، بدون مدلول بودن 

حروف مقطعه و تکرار و پراکندگی آیات را پاسخ گفته است.
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تحلیل ادبی و سبکی عاطفه خشم در قرآن کریم
)مورد مطالعه سوره بقره(

)تاریخ دریافت: 99/02/10 تاریخ پذیرش: 99/04/11(

دکتر عزت ملاابراهیمی1 
نورا زارعی2

چکیده
عواطف انســان به دو دسته‌ی اصلی و ثانویه تقسیم می‌گردند. بر‌اساس نظریات روانشناسان 
در باب عواطف، عاطفه‌ی خشــم جزو عواطف اصلی انسان قرار می‌گیرد. در قرآن کریم برای 
هدایت انســان از ابعاد مختلف، احکام و اصولی وجود دارد. این احکام به شــیوه‌های متفاوتی 
قابل بررسی می‌باشــند. مهم‌ترین سوال ما در این مقاله این است که عوامل تاثیرگذار براین 
عاطفه کدام‌اند؟ و فرضیه‌ی ما بر مبنای این است که این عوامل شامل کلماتی با بار معنایی 
منفی می‌باشــند. بررسی آن‌ها در وهله‌ی اول شــامل جمع‌آوری اطلاعات از تفاسیر و متون 
حدیث می‌باشــد و سپس تحلیل آن آغاز می‌شــود. در تحلیل ادبی سعی می‌گردد با نگاه به 
عوامل تاثیرگذار در شیوه‌ی کلام، معانی و دلالت‌های بیشتری یافت شود و به اهداف و احکام 
آیات نزدیک‌تر گشت. سوره‌ی بقره طولانی‌ترین سوره‌ی قرآن کریم می‌باشد و در آن احکام 
مختلفی وجود دارد. عاطفه‌ی خشم در این سوره در معنای کلمه‌ی »غضب« قرار دارد، که در 
آیات ۶۱ و ۹۰ این ســوره قرار گرفته‌اند. در این آیات عوامل مختلفی برای وجود این عاطفه 

یافت می‌گردد و با بررسی آن‌ها درمی‌یابیم که کفر یکی از عوامل کلیدی آن می‌باشد.
واژگان کلیدی: تحلیل ادبی، عاطفه خشم، سوره بقره، غضب، احکام دلالی.

1. مقدمه
ســوره‌ی بقره، طولانی‌ترین سوره‌ی قرآن کریم می‌باشــد. بقََرَه به معنای گاو ماده است. 
نام ســوره‌ی بقره، به داستان گاو بنی اسرائیل اشاره دارد که در آیات ۶۷ تا ۷۳، از آن سخن 
گفته شــده است. قرآن در این داســتان »‌بهانه‌های بنی‌اسرائیلی‌« را نشان داده است. )مکارم 

mebrahim@ut.ac.ir )1. استاد زبان و ادبیات عربی دانشگاه تهران )نویسنده مسئول
2. کارشناس ارشد رشته زبان و ادبیات عربی دانشگاه تهران.
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شیرازی، ۱۳۷۴ش، ج‏۱، ص۵۹( فَسطاط القرآن و سَنام القرآن، نام‌های دیگر سوره بقره است. 
همچنین این ســوره و سوره آل عمران را با هم، زَهراوان نامیده‌اند. )خرمشاهی ، ۱۳۷۶ش، 
ج۲، ص۱۲۳۶( سوره‌ی بقره، به ترتیب کتابت قرآن، دومین سوره و به ترتیب نزول، هشتاد 
و هفتمین ســوره به شمار می‌رود. سوره‌ی بقره، اولین سوره از سوره‌های هفت‌گانه طُوَل‌ و 

اولین سوره از سوره‌های ۲۹ گانه‌ای است که با حروف مقطعه آغاز شده است. )همان(
1.1- سوال تحقیق: نگارندگان به دنبال پاسخگویی به این سوال بوده‌اند که چه عواملی 
در آیات وجود دارند که بر این عاطفه تاثیر می‌گذارند و همچنین چه دلالت‌های معنایی را 

بدان می‌بخشند؟
1.2- فرضیه‌ی تحقیق: بر این مبناست که این دلالت‌ها شامل کلماتی با بار معنایی منفی 

می‌باشند.
1.3- روش تحقیق: در این مقاله آیات ۶۱ و ۹۰ ســوره‌ی بقره که دارای ریشه‌ی کلمه‌ی 
غضب می‌باشــند به روش توصیفی- تحلیلی مورد بررســی قرار گرفته‌اند. در ابتدا به بیان 
برخی از نظریات روان‌شناســان در باب خشم پرداخته می‌شود و سپس میان آن‌ها مقایسه 
انجام می‌گیرد. برای بررسی مفاهیم آیات ابتدا به تفاسیر مراجعه شده است که در راس آن‌ها 
تفاسیر مجمع البیان، تبیان و المیزان قرار دارند. سپس با استفاده از نظریه سبک‌شناسی ابعاد 
مختلف زبانی، ادبی و فکری آیات تبیین شــده اســت؛ بدینگونه که آیات از ابعاد مختلف 
بررسی می‌گردد و ضمن بیان نکات بلاغی و ادبی، دلالت‌های معنایی آنها نیز تبیین می‌شود.
1.4- پیشینه‌ی تحقیق: با توجه به بررسی‌های انجام شده درباره تحلیلی ادبی عاطفه خشم 
در قرآن کریم تاکنون پژوهش مستقلی تدوین نشده است. اما دیگر تحقیقات مشابه‌ای که در 

این راستا نوشته شده از این قرارند:
- داوود معماری و رســول زمردی، »خشــم و مدیریت آن در قرآن کریم«، سراج منیر، 
1394؛ نویســندگان در این مقاله بیان کرده‌اند که خشم یکی از اساسی‌ترین و فراگیرترین 
هیجان‌ها در وجود آدمی است و نقشی بسزایی در حفظ موقعیت، عزت نفس و صیانت از 
او در هنگام تهدید دارد. اما اگر تحت مدیریت عقلانی و اخلاقی قرار نگیرد، به مشــکلی 
روانی و رفتاری تبدیل می‌گردد که ســامان فکری، عاطفی و رفتاری وی را ویران می‌سازد. 
از نظر نکارندگان آنچه در مقولة خشم باید بیشتر مورد توجه قرار بگیرد، شناخت گونه‌های 

مثبت و منفی خشم و مدیریت آن با ضوابط عقلانی و اخلاقی است.
- صدیقه رضایی دهنوی، »رابطه شــناخت و هيجان در قرآن و روانشناسي«، پژوهشهاي 
ميان رشــته‌اي قرآن كريم، 1396؛ نویسنده در این مقاله به بیان رابطه بين هيجان و شناخت 
پرداخته که توجه محققان روانشناسي را در طول تاريخ اين رشته به خود جلب کرده است. 
بر اســاس نتايج به دست آمده از این پژوهش، هيجانها و عواطف مختلفي مثل غم، شادي، 
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م خشم و اضطراب مي‌تواند بر روي درک، قضاوت، استدلال، توجه، حافظه و تصميم گيري 

افــراد اثر بگذارد. از طرفي نوع قضاوت و ارزيابي افراد از محرکهاي محيطي مي‌تواند نوع، 
شدت و تداوم هيجان را تعيين کند. همچنين از منظر قرآن، میان شناخت و هيجان رابطه‌اي 

دوطرفه برقرار است و جهت رفتار را تعيين مي‌کنند.
- مجتبی ترکاشــوند و یحیی معروف، »تحلیل عاطفۀ غضب در خطبه‌های نهج‌البلاغه«، 
پژوهشــنامه نهج‌البلاغه، 1397، نگارندگان در این پژوهش با بررســی عاطفه خشــم در 
خطبه‌های مربوط به ســرزنش کوفیان در نهج‌البلاغه دریافته‌اند که این خطبه‌ها به گونه‌ای 
است که خوانشگر با خواندن آنها سرشار از اندوه و خشم می‌شود و به خوبی این حس را 
لمس می‌کند. در واقع مخاطب با شنیدن این خطبه‌ها دستخوش همان حس و عاطفۀ مورد 
نظر می‌شــود. زیرا عاطفۀ غضب در گزینش واژگانی با نظم‌آهنگ متناسب، تأثیر به‌سزایی 

داشته و امام )ع( در برونداد این عاطفه از تصویرگری هماهنگ با آن بهره برده است.

2. داده‌های اصلی پژوهش:

2.1- عاطفه خشم از دیدگاه روان‌شناسی و اهل بیت )ع(
در وجود انسان هیجان‌ها و عواطف بسیاری وجود دارد که بیشتر روانشناسان در نظریات 
خود خشــم را جزو احساســات اصلی می‌دانند. در کتاب انگیزش و هیجان مارشــال ریو 
می‌خوانیم که جک پنکسب چهار هیجان ترس، خشم، وحشت و انتظار را معرفی می‌کند و 
نانســی استین و تام ترابوسو بر چهار هیجان شادی، غم، خشم و ترس تاکید دارند. سیلوان 
تامکینز شش هیجان علاقه، ترس، تعجب، خشم، اندوه و شادی را مشخص می‌کند و رابرت 
پلاچیک از هشت هیجان خشم، نفرت، غم، تعجب، ترس، تایید، شادی و انتظار نام می‌برد. 

)مارشال ریو، 1389 ش، ص۳۲۶(
همانطور که می‌بینیم در همه‌ی نظریات، هیجان خشــم مشــترک است و از آن به عنوان 
هیجان اصلی نام برده می‌شود. روانشناسان در تعریف خشم گفته‌اند: »خشم هیجانی فراگیر 
اســت« )آوریل، 1982م، ص35(. هنگامی که افراد جدیدتریــن تجربه‌ی هیجانی خود را 
توصیف می‌کنند، خشم هیجانی است که بیشتر به ذهن می‌آید )شرر و تاننبام، 1986م، 28(. 
اساس خشم این عقیده است که اوضاع آن گونه که باید باشد نیست و انسان در راه رسیدن 
به اهداف خود با مانع، اختلال و یا انتقاد مواجه است. )مارشال ریو، 1389 ش ، ص۳۳۱(

خشم پر شورترین هیجان است. آدم خشمگین، قوی‌تر و نیرومند‌تر می‌شود. خشم احساس 
کنترل افراد را نیز افزایش می‌دهد )لرنر و کلتنر، 2001م، 10(. خشــم نه تنها پرشــور‌ترین 
هیجان انسانهاست، بلکه خطرنا‌کترین هیجان نیز به شمار می‌آید، چندانکه هدف آن نابود 

کردن موانع در محیط زندگی آنهاست. )مارشال ریو، 1389ش، ص۳۳۱(
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روان‌شناسان خشم را نوعی عاطفه می‌دانند که در انسانها بيش و کم وجود دارد و در همه 
مراحل حيات با شــدت و ضعف با آدمی همراه است. برخی از روانشناسان آن را به عنوان 
غريزه‌ای طبيعی در انســان می‌شناسند که دارای منشأ زيستی و فيزيو‌لوژيکی است و درجه 
ضعف يا شدت آن به ميزان ترشح غده‌های درونی بستگی دارد. حالت خشم و غضب هر 
چندگاه در زندگی انسانها بروز می‌کند و موجب پديد آمدن دگرگونی‌هایی در احوال و رفتار 
آدمی و تنوع در زندگی او می‌شــود. آدمی در سايه آن قدرت و نيرويي در خود ميي‌ابد که 
آن را در راه هدف و مقصدی که می‌خواهد به کار می‌برد. وجود خشــم به ميزان متعادل و 
کنترل شــده در آدمی ضروری است، ولی وقتی صورت افراطی به خود بگيرد نوعی ابتلا و 
گرفتاری است و موجب رنجها و نابسامانيهای بسیار می‌شود که بايد درمان گردد. )قائمي، 

1368ش، ص138(
طبق نظریه‌ی فروید که به نظریه روان‌تحلیلگری معروف اســت، پرخاشــگری در انسان 
نماینده‌ی »غریزه‌ی مرگ« اســت که در مقابل »غریزه‌ی زندگی« در فعالیت اســت، یعنی 
در حالی که غریزه زندگی انســان را در جهت ارضــای نیازها و حفظ بقا هدایت می‌کند، 
غریزه‌ی مرگ به صورت پرخاشــگری می‌کوشــد تا به نابود کردن و تخریب آن بپردازد. 
ایــن غریزه چنانچه بتواند دیگران را نابود می‌کند و از بیــن می‌برد و اگر نتواند دیگران را 
هدف پرخاشــگری و تخریب قرار دهد. گاه زیان این غریزه متوجه خود انســانها می‌شود 
و به صورت خودآزاری یا خودکشــی جلوه‌گر می‌شــود. بنابراین از نظر فروید، خشــم و 

پرخاشگری، حالتی مخرب و منفی در انسان است. )کریمی، 1395ش، ص207(
لورنز با وجود آنکه مانند فروید خشــم و پرخاشگری را ذاتی می‌داند، برخلاف وی آن 
را ســازنده و مثبت تلقی می‌کند. وی خشم و پرخاشگری را ناشی از غریزه‌ی مبارزه طلبی 

می‌داند که در میان انسانها و بسیاری از موجودات کره زمین مشترک است. )همان(
در روایات اهل بیت علیهم الســام، خشم و غضب احساس منفی و منفوری تلقی شده 
است که انســان باید از آن دوری کند. پیامبر اکرم )ص( در این باره می‌فرمایند: الَا انَِّ خَيرَ 
ضا. ) بدانيد كه بهترين انسان ها كسانى هستند كه دير  جالِ مَن كانَ بطَىءَ الغَضَبِ سَريعَ الرِّ الرِّ
به خشم آيند و زود راضى شوند.( )نهج الفصاحه، ص 243، ح 469( همچنین در حدیثی از 
امام جعفر صادق )ع( نقل شده است که ایشان فرموده‌اند: ليَسَ منِاّ مَن لمَ يمَلكُِ نفَسَهُ عِندَ 
غَضَبهِِ. )كسى كه هنگام خشم خوددار نباشد، از ما نيست.( )كافى، ج 2، ص 637، ح 2( امام 
ُ عَنهُْ عَذَابَ يوَْمِ  محمد باقر )ع( نیز در این باره می‌فرمایند: مَنْ كَفَّ غَضَبهَُ عَنِ النَّاسِ كَفَّ اللَّ
القْيِاَمَةِ. )کسی که خشمش را از مردمان باز دارد خداوند نیز در روز قیامت عذابش را از او 

باز می دارد.( )همان،ص 305 ، ح 15(
همانطور که می‌بینیم این ســه حدیث در باب کنترل خشــم اســت و این اثبات می‌کند 
که خشــم احساســی منفی اســت و باید از آن دوری نمود. این مساله با برخی از نظریات 
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م رروانشناسی مانند نظریه‌ی فروید که در قسمت بالا گفته شد نوعی هم خوانی دارد.

ــرَّ  امــام على )ع( در این باره فرموده‌اند: بئِسَ القَرينُ الغَضَبُ: يبُدِى المَعائبَ ويدُنىِ الشَّ
وَيبُاعِدُ الخَيرَ. )بد هم‌نشــینی است خشم: عيب ها را ظاهر می‌سازد، شر را نزدكي می‌سازد 
و خیــر را دور م‌ىگردانــد.( )غرر الحكــم، ج3، ص 247، ح4417( در این حدیث نوعی 
تعریف از خشم وجود دارد که بر منفی بودن آن نیز دلالت می‌کند. بر اساس این حدیث که 
می‌فرماید خشم، شر را نزدیک می‌سازد و خیر را دور می‌گرداند، می‌توانیم این گفته را با نظر 

مارشال ریو که گفته است خشم خطرنا‌کترین هیجان است، شبیه بدانیم.

2.2- آیات سوره‌ی بقره در باب غضب
در ســوره‌ی بقره سه بار از کلمات با ریشــه‌ی کلمه‌ی غضب به کار برده شده‌ است، که 
در دو آیه‌ی ۶۱ و ۹۰ این ســوره قرار دارند. در کل قرآن کریم ۲۴ بار از کلمات با ریشه‌ی 
کلمه‌ی غضب به کار برده شده است که در سوره‌ی بقره 12/5درصد آن جای می‌گیرد. خشم 
جزو احساســات اصلی است و کثرت این درصد در بزرگترین سوره‌ی قرآن، اهمیت آن را 

بیان می‌دارد و نیز بر آن تاکید می‌کند.

 

12.5

87.5

نسبت وجود آن در سوره بقره به کل قرآن

در این ســوره کلمه‌ی غضب با فعل باءوا آمده اســت که در هر دو آیه این مسأله ديده 
می‌شود.

احســاس خشم در این ســوره، که در کلمه‌ی غضب آمده است، در هر دو آیه از سمت 
پروردگار می‌باشد، در نتیجه این احساس فقط در صورت وجود داشتن از سمت خداوند و 
به تبعیت دســتورات او جایز است. همچنین ما می‌دانیم که سوره‌ی بقره که بلندترین ومهم 
ترین ســوره‌ی قرآن کریم است، شامل احکام بسیاری می‌شود و توضیح درباره‌ی خشم در 
آن حکم کلی ای را صادر می‌کند و جایگاه آن را به وضوح بیان می‌دارد. لزوم داشــتن این 
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احســاس در گروی دستورات پروردگار است که البته در مورد احساسات دیگر نیز صدق 
می‌کند.

اولین آیه‌ای که در این باب مورد بررسی قرار می‌گیرد آیه‌ی ۶۱ این سوره است:
ا تنُْبتُِ الَْرْضُ مِنْ بقَْلِهَا  وَإذِْ قلُْتمُْ ياَ مُوسَى لنَْ نصَْبرَِ عَلَىٰ طَعَامٍ وَاحِدٍ فاَدْعُ لنَاَ رَبكََّ يخُْرِجْ لنَاَ مِمَّ
وَقثِاَّئهَِا وَفوُمِهَا وَعَدَسِهَا وَبصََلِهَا * قاَلَ أتَسَْتبَْدِلوُنَ الذَِّي هُوَ أدَْنىَٰ باِلذَِّي هُوَ خَيْرٌ * اهْبطُِوا مِصْرًا 
لةَُّ وَالمَْسْكَنةَُ وَباَءُوا بغَِضَبٍ مِنَ الَلّ * ذَٰلكَِ بأَِنهَُّمْ كَانوُا  فإَِنَّ لكَُمْ مَا سَــأَلتْمُْ * وَضُرِبتَْ عَلَيْهِمُ الذِّ

يكَْفُرُونَ بآِياَتِ الَلّ وَيقَْتلُُونَ النبَّيِيِّنَ بغَِيْرِ الحَْقِّ‌* ذَٰلكَِ بمَِا عَصَوْا وَكَانوُا يعَْتدَُونَ
بر اســاس معجم المعانی قرآن کلمه باءوا معنای بازگشتن و استحقاق داشتن را می‌دهد. 
همچنین بر اساس تفاسیر قرآن، آنها در منزلت و جایگاه خشم خداوند قرار گرفتند؛ که در 
مجمع البیان طبرسی نیز گفته شده است. همچنین طبرسی کلمه‌ی فوم را بر اساس روایتی 
از امام محمد باقر )ع( به معنای گندم )نان( گرفته است و از قول کسایی گفته است که فوم 
همان ثوم یعنی ســیر می باشد. طبرسی معنای خشــم را اراده‌ی ضرر رساندن به فرد مورد 
خشــم واقع شده دانسته است. همچنین واژه نبی را از کلمه نبأ دانسته که آن را خبر دهنده 
از ســمت خداوند می‌داند. در عبارت باءوا بغضب من الله گفته است که خشم خداوند بر 
آنها واجب شده است. همچنین گفته است که برخی می‌گویند خشم در این دنیا همان بلا و 
بدبختی به جای آسایش و نعمت است. برخی دیگر می‌گویند که خشم در آخرت به معنای 
سزای گناهان آنها می باشد. وی در توضیح یکفرون بآیات الله گفته است که آیات خداوند 
بیانات اوســت که در عبارت باءوا بغضب علی غضب، اولی به خاطر کفرشان بر حضرت 
عیسی )ع( و کتاب انجیل و دومی به خاطر کفرشان به حضرت محمد )ص( و کتاب قرآن 
می‌باشد. همچنین گفته شده است که آیات الله صفت حضرت محمد )ص( می‌باشد. از این 
رو در توضیح یقتلون النبیین بغیر حق گفته اســت یعنی بدون )داشتن( جرم مانند حضرت 

زکریا و حضرت یحیی و دیگرپیامبران. )طبرسی، 2005م، ص 170-165(
در تبیان شیخ طوسی درباره‌ی طعام واحد از قول اهل تفسیر گفته است که همان سلوی 
می‌باشــد و در قولی از ابن منبه گفته اســت که )آن( نان پاک به همراه گوشت بوده است. 

)طوسی، 1409ق، ج1، ص 274(
در تفســیر علامه طباطبایی از تفسیر عیاشــی آورده است که در توضیح ذلك بأنهم كانوا 
كيفرون بآیات الله از امام جعفر صادق )ع( روایت کرده است که درباره‌ی عبارت ذلك بأنهم 
كانوا كيفرون بآیات الله و يقتلون النبيين بغير حق ایشان فرموده‌اند به خدا سوگند آنها را با 
دســت هایشان نزدند و با شمشیر هایشان نکشتند اما گفتارهای آنها را شنیدند سپس آن را 
پخش کردند و مانع انجام آن شدند و آنها كشته شدند پس همانا آن قتل و تجاوز و مصیبت 
شــد. )طباطبائي، 1417ق، ج 1، ص 191-192( در تفسیر صافی کاشانی درباره معنی ذله 
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ی
م و مسکنه گفته شده که ذلت همان جزیه، و مسکنه فقر است و درباره عبارت باءوا بغضب 

من الله گفته است که خشم و نفرین از سوی خداوند بر آنها تحمیل شد. )کاشانی، 1419ق، 
ج1، ص 203-202(

در تفســیر نمونه گفته شده اســت: »به دنبال مواهب فراوانی که خداوند به بنی اسرائیل 
ارزانی داشــت، این آیه چگونگی کفران و ناسپاســی آنهــا را در برابر این نعمتهای بزرگ 
منعکس می‌کند و نشان می‌دهد که آنها چه مردمان لجوجی بوده‌اند که شاید در طول تاریخ 

مانند آنها دیده نشده است« )مکارم شیرازی، 1386ش، ج1، ص 88(.
از آیه‌ی ۴۷ ســوره‌ی بقره، قوم بنی اسرائیل مورد خطاب قرار می‌گیرند. خداوند نعمت 
هایی را که به آنها داده و نجات دادن آنها از فرعون را بازگو می‌کند که در جواب آنها همیشه 
کفر نعمت وجود داشت. ابتدای آیه‌ی ۶۱ سوره‌ی بقره )لن نصبر علی طعام واحد( به آیه‌ی 
۵۷ ســوره بقره اشاره دارد که در آنجا خداوند می‌گوید که از آسمان من و سلوی برای آنها 
فرو‌فرســتادیم. این داستان نیز مانند داستان های دیگر قوم بنی اسرائیل از جمله بهانه‌جویی 
های آنها می‌باشد و کفر آنها به نعمت‌های خداوند را بیان می‌کند. قطعاً این کفر نعمت گناه 
بزرگی زیرا در جواب آن فعل اهبطوا  آورده می‌شود. همانطور که در آیه‌ی ۳۶ این سوره در 
جواب عمل حضرت آدم )ع( این فعل استفاده شد) فأزلهما الشيطان عنها فاخرجهما مما کانا 
فیه و قلنا اهبطوا بعضكم لبعض عدو(. در واقع می‌توانیم آن را نتیجه فریب شــیطان بدانیم. 
همچنان که خداوند در آخر آیه ۶۱ نیز به مســئله کفر و گناه آنها اشــاره کرده است. مشابه 
آیه‌ی ۶۱ این سوره، قوم بنی اسرائیل در آیه‌ی ۵۵ سوره‌ی بقره در ابتدای آیه می‌گویند ایمان 
نمی‌آوریم )و اذ قلتم یا موسی لن نؤمن ..( همچنین در ابتدای آیه ۶۱ می‌گویند ما صبر نمی 
کنیم )و اذ قلتم یا موسی لن نصبر..( که در نتیجه، نداشتن ایمان و نداشتن صبر آنها را ثابت 
می‌کند و در ادامه اثبات می‌شــود که درخواست‌های ‌آنان بی دلیل و از روی کفر بوده است 

به همین علت است که به عنوان بهانه تعبیر می‌شوند.
ابتدای این آیه با عبارت : و اذ قلتم )و هنگامی که گفتید( شروع می‌شود که نشان می‌دهد 
این بار هم از نمونه‌هایی است که قوم بنی اسرائیل بهانه‌جویی کردند و کفر ورزیدند. در این 
آیه افعال بسیاری را داریم که به روند داستان و استمراری بودن آن کمک می‌کند و برای ما 
مرحله به مرحله توضیح می‌دهد. در این آیه تناســب های بسیاری را داریم که بین کلمات 
طعام، تنبت، أرض، بقلها، قثائها، فومها، عدسها و بصلها وجود دارد و ضمیر ها چندین بار 
تکرار می‌شــود که به کلمه أرض بازمی‌گردد. در این آیه قوم بنی اسرائیل در جایگاه خشم 
خداونــد قرار گرفتند که این حالت به عنوان فعل نیامده اســت بلکه فعلی قبل از آن برای 
قوم بنی اسرائیل آورده شده است که استحقاق آن‌ها را در آن جایگاه نشان می‌دهد و سپس 
کلمه‌ی غضب را به شــکل اسم آورده می‌شــود و عبارت من الله پس از آن می‌آید. )یعنی 
خداوند در آیه نمی‌گوید غضب الله عنهم بلکه می‌فرماید فباءوا بغضب من الله تا اثبات گردد 



سال دوّم
شمارة دوّم
پیاپی: 4

بهار و تابستان 
1398

172

آن‌ها خود با اعمالشان در این جایگاه قرار گرفتند( سپس سریعا دلیل آن آورده می‌شود و با 
کلمه‌ی ذلک شــروع می‌شود و کفر آن‌ها را نسبت به آیات خداوند بیان می‌کند )که در آیه 
های قبل نیز به نمونه هایی از کفرشان اشاره شد( و قتل پیامبران بدون داشتن حقی )که در 
ادامه‌ی آن کفر، انجام گرفته اســت و کفر لازمه‌ی آن است( بعد از آن دوباره کلمه‌ی ذلک 
مــی آید که باز دلیل آن دو را واضح تر می‌کند )کــه در اینجا پس از آوردن دلیل در ذلک 
اول، چگونگی آن را در ذلک دوم و ذات کارهای آنها را آشــکار می‌سازد( که بخاطر آنچه 
عصیان کردند )کفر و عمل نکردن به دستورات پیامبران( و از حق خود تجاوز می‌کردند )در 
بسیاری از چیزها که از حق خود تجاوز می‌کردند و از نمونه‌ی آن این بود که منجر به قتل 

پیامبران می شد(.
در این آیه ویژگی‌های قوم بنی اسرائیل را خداوند در قالب افعال می‌آورد و این دلالت بر 
حدث و استمرار داشتن آنها دارد که البته جواب اعمال آنها نیز در قالب فعل آورده می‌شود.
ویژگی‌های قوم بنی اســرائیل: این ویژگیها عبارتند از: صبر نکردن )لن نصبر(، ترجیح بد 
به خوب )أتســتبدلون الذي هو أدنى بالذي هو خير(، درخواست)بیهوده(کردن )ما سألتم(، 
کفر ورزیدن )یکفرون(، کشتن انبیا )یقتلون النبیین(، عصیان کردن )عصوا(، تجاوز کردن از 

مرز‌های الهی )یعتدون(.
نتیجه‌ی اعمال قوم بنی اسرائیل: قوم بنی اسرائیل در نتیجه اعمال ناشایست خود مستوجب 
این عذابها شد: هبوط کردن )اهبطوا(، وارد شدن ذلت و فقر بر آنها ) ضربت علیهم الذله و 

المسکنه(، در جایگاه خشم خداوند قرار گرفتن )فباءوا بغضب من الله(.
آخرین نتیجه‌ی اعمال آنها قرار گرفتن در مقام غضب الهی است که سخت‌ترین جایگاه 
می‌باشد و این خود باعث می‌شود که بزرگترین عذاب الهی بر آنها وارد گردد. البته می‌بینیم 
به غیر از نمونه داســتان‌های بهانه جویی‌های آن‌ها ، دلیــل قرار گرفتن آنها در این جایگاه 
سخت، بسیار فراتر و عمیق تر از آن مثال‌ها می باشد به همین دلیل خداوند دلایل آنها را ذکر 
می‌کند که بر همگان روشن شود. در نتیجه، این عذاب بزرگ در جواب گناهان بزرگ است.
آیه‌ی ۶۱ سوره بقره شیوه‌ی داستانی و حواری )سبک گفت و گو( دارد. این آیه با عبارت 
"و اذ قلتم" شروع می‌شود‌ و مخاطب است و سپس گفته‌ی بنی‌اسرائیل می‌آید که خطاب به 
حضرت موسی )ع( است و در ادامه حضرت موسی )ع( السلام خطاب به آنها پاسخ می‌دهد و 
در آخر نیز التفاتی دیگر رخ می‌دهد که خداوند نتیجه‌ی کارهای آنها را در ضمیر غایب توضیح 
می‌دهد. بنابراین در این آیه یک داستان کوتاه و کامل وجود دارد. این داستان از شخص سوم 
)خداوند( روایت شده است و در آن اسلوب حوار )سبک گفت و گو( وجود دارد. همانطور 
که در نتیجه گفته شــد یکی از ویژگی‌های قوم بنی اسرائیل درخواست‌های بیهوده‌ی آنها بود 
که خداوند در این آیه خواسته‌ی آنها را درمورد غذا به طور کامل و با کلمات جدا بیان می‌کند 
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ی
م )و هر کدام را جداگانه نام می‌برد: بقلها و قثائها و فومها و عدسها و بصلها( تا بر همگان بیهوده 

بودن آن ثابت شود و بار دگر بر بهانه‌جویی های آنها تاکید شود. سپس حضرت موسی )ع( در 
جواب آنها می‌گوید که بدتر را با بهتر عوض می‌کنید و به آن ترجیح می‌دهید )اتستبدلون الذی 
هو ادنی بالذی هو خیر( که این خود بهانه جویی و بیهوده بودن درخواســت آنها را نیز ثابت 
می‌کند. یکی دیگر از دلایلی که باعث می‌شــود درخواست بیهوده‌ی آنها نمایان شود جواب 
آخر درخواست آنهاست که در عبارت "فان لکم ما سالتم" می‌آید. این عبارت کوتاه و صریح 
آورده می‌شود و از نام بردن خواسته‌های آنها خودداری می‌کند و تمام آنها را در کلمه‌ی "ما" 

خلاصه می‌کند، که کم اهمیت بودن درخواست آنها را نشان می‌دهد.
همانطور که گفته شد یکی دیگر از ویژگی‌های قوم بنی اسرائیل کفر ورزیدن آنها بود که 
در این آیه کلمه‌ی »یکفرون« استفاده شده است و علاوه بر آن با توجه به عبارت »یا موسی 
ادع لنا ربك«، قوم بنی اسرائیل پروردگار موسی را هنوز پروردگار خود نمی‌دانند و به خدای 

او ایمان ندارند.
بــا توجه به عبارت »یخرج لنا مما تنبــت الأرض« )‌از آنچه که از زمین می‌روید برای ما 
خارج کند( تاکید بر این می‌شود که خداوند از آسمان برای آنها غذا نازل می کرده است که 
آنها بعد از آن، این درخواســت را از حضرت موسی )ع( داشتند. در پاسخ حضرت موسی 
)ع( )أتستبدلون الذی هو أدنی بالذی هو خیر( متوجه می‌شویم که آنچه که خداوند از آسمان 
نازل می‌کند بهتر می‌باشد و می‌توانیم »أدنی« را صفت آنچه که از درون زمین می روید بدانیم 

و »خیر« را صفتی برای آنچه که خداوند از آسمان نازل می‌کند.
آیه‌ی بعدی که مورد بررسی قرار می‌گیرد،آیه‌ی ۹۰ این سوره می‌باشد:

لَ الَلّ مِنْ فضَْلِهِ عَلَىٰ مَنْ يشََاءُ مِنْ  بئِْسَــمَا اشْترََوْا بهِِ أنَفُْسَهُمْ أنَْ يكَْفُرُوا بمَِا أنَزَْلَ الَلّ بغَْياً أنَْ ينُزَِّ
عِباَدِهِ * فبَاَءُوا بغَِضَبٍ عَلَىٰ غَضَبٍ * وَللِْكَافرِِينَ عَذَابٌ مُهِينٌ

در آیه‌ی ۹۰ سوره‌ی بقره دو بار از کلمه غضب )خشم( استفاده شده است. در تفسیر مجمع 
البیان طبرســی در معنای »بما انزل الله« گفته شده است که منظور قرآن و اسلام نازل شده بر 
پیامبر اکرم می باشد. وی بغیا را حسادت به حضرت محمد )ص( دانسته زیرا که او از نوادگان 
حضرت اســماعیل می باشد و دیگر پیامبران از بنی اسرائیل بوده اند. همچنین در عبارت »أن 
ينزل الله من فضله على من يشــاء من عباده« منظور از فضل همان وحی و نبوت اســت. در 

عبارت »باءوا بغضب على غضب« برای توضیح آن دو غضب ۴ احتمال گفته شده است:
۱- اینکه غضب برای هنگامی اســت که آنها از کتاب تورات ایراد گرفتند و غضب دوم 

برای هنگامی است که به حضرت محمد )ص( کفر ورزیدند.
۲- اینکه غضب اول برای هنگامی است که گوسفند را عبادت کردند و غضب دوم برای 

هنگامی که به حضرت محمد )ص( کفر ورزیدند.
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۳- اینکه غضب اول برای هنگامی است که به حضرت عیسی )ع( کفر ورزیدند و غضب 
دوم هنگامی که به حضرت محمد )ص( کفر ورزیدند.

۴- اینکه غضب برای تاکید و مبالغه تکرار شده است.
در معنای »للکافرین عذاب مهین« گفته اســت که برای انــکار کنندگان نبوت حضرت 
محمد )ص( عذابی خوار کننده است. وی در معنای مهین گفته است که آن چیزی است که 
صاحبش را ذلیل می کند و آبروی او را می برد و لباس خواری بر او می پوشاند. )طبرسی، 

2005م، ص 220-219(
 در تفســیر تبیان شیخ طوسی علاوه بر گفتن اینکه آنها حسادت می‌ورزیدند که پیامبری 
از غیر آنها بود، بغیا را مفعول له دانسته و معنای آن را فسادا می‌داند. ) از روی فساد، بخاطر 
فسادشان( وی می‌گوید که می تواند شدت درخواست کردن و دست درازی باشد. همچنین 
»أن ينزل الله« را به معناى »لأن ينزل الله« دانســته و هر آنچه که در قرآن اســت. )طوســی، 

1409ق، ج1، ص 349(
در تفسیر میزان علامه طباطبایی عبارت »بئس ما اشتروا« را بیان آن گفته است که به علت 
کفرشــان بعد از دانســتن بوده و تنها دلیل آن بغی و حسادت است و بغیا را مفعول مطلق 
نوعــی می‌داند. عبارت »أن ينزل الله« نیز متعلق به آن )یعنی بغیا( اســت. وی غضب را به 
علت کفرشــان به قرآن و »علی غضب« را به علت کفرشان از قبل به تورات دانسته است. 

)طباطبائي، 1417 ق، ج 1، ص 220(
در تفسیر صافی کاشانی در توضیح عبارت »بئس ما اشتروا به أنفسهم« گفته شده است که 
خداوند برای آنها نعمت های آخرت را می خواســت اما آنها آن را در راه دشمنی با رسول 
خدا هدر دادند تا در این دنیا عزت یابند. در عبارت »أن كيفروا بما أنزل الله« گفته است که 
به تصدیق حضرت محمد )ص( از جانب حضرت موســی )ع( کفر ورزیدند. بغیا را نیز به 
معنای حسادتشان گرفته است. همچنین بیان کرده »أن ینزل الله من فضله  علی من یشاء من 
عباده« منظور نزول قرآن بر پیامبر و نمایان کردن نبوتش در آن و ظاهر کردن نشــانه اش و 

معجزه اش و فضایل اهل بیتش در آن می باشد. )کاشانی، 1419 ق، ج1، ص 239(
در تفسیر بیان السعاده جنابذی گفته شده ممکن است منظور از بما أنزل الله، فضیلت علی 

)ع( در قرآن باشد. )جنابذی، 1408 ق، ج1، ص 115(
بر اســاس چند آیه قبل از آیه‌ی ۹۰ ســوره ی بقره، یعنی آیه‌ی ۸۷ آن سوره )وَلقََدْ آتيَْناَ 
سُلِ * وَآتيَْناَ عِيسَى ابنَْ مَرْيمََ البْيَنِّاَتِ وَأيَدَّْناَهُ برُِوحِ القُْدُسِ*  مُوسَى الكِْتاَبَ وَقفََّيْناَ مِنْ بعَْدِهِ باِلرُّ
بتْمُْ وَفرَِيقًا تقَْتلُُونَ( مخاطب این  أفَكَُلَّمَا جَاءَكُمْ رَسُــولٌ بمَِا لَ تهَْوَىٰ أنَفُْسُكُمُ اسْتكَْبرَْتمُْ ففََرِيقًا كَذَّ
آیه )یعنی آیه‌ی ۹۰ که در ادامه‌ی آن می باشد( شامل بنی اسرائیل و قوم یهود می‌شود. این 
آیه با فعل ذم شروع می‌گردد و نتیجه‌ی اولیه‌ی اعمال آنها را ابتدا بیان می‌کند ) بئسما اشتروا 
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م به انفسهم( و بعد دلیل این امر را توضیح می‌دهد )ان یکفروا بما انزل الله بغیا ..( و نتیجه‌ی 

ثانوی آن جایگاهی اســت که نسبت به خداوند قرار می‌گیرند )فباءوا بغضب علی غضب( 
سپس نتیجه‌ی آخر، مجازات آنها می‌باشد )و للکافرین عذاب مهین(.

در آخر آیه‌ی ۸۸ ســوره ، عبارت »بل لعنهم الله بکفرهم فقلیلا ما یؤمنون« آمده است که 
در آن از واژه‌های لعن و کفر استفاده شده، سپس در آیه‌ی بعدی یعنی آیه‌ی ۸۹ دو بار فعل 
کفروا آورده می‌شود و در آخر آن عبارت »لعنة الله على الكافرين« می‌آید که همچنین کلمه‌ی 
لعن و کفر در آن وجود دارد. در آیه‌ی ۹۰ علاوه بر داشتن فعل یکفروا آخر آیه نیز با عبارت 
»للکافرین عذاب مهین« ختم می‌شود. این آیات از لحاظ معنایی در یک راستا قرار دارند و 

این امر تاکید و استمرار آن را بیان می‌کند.
در این آیه اشتقاق در کلمات انزل و ینزل و همچنین در یکفروا و کافرین وجود دارد. کلمه‌ی 
الله دو بار تکرار شده است و واج »ب« در این آیه بسیار دیده می‌شود. بین کلمات بغیا، غضب 
و عذاب نوعی تناسب آوایی وجود دارد و همگی معنای منفی را تداعی می‌کنند . این معنا برای 

کسانی است که کفر ورزیده‌اند و در این آیه درباره‌ی آن‌ها توضیح داده می‌شود.
در ایــن آیــه کلمه‌ی غضب نه تنها دو بار آورده می‌شــود بلکه در عبارت »بغضب علی 
غضب« )خشمی بر خشم دیگر( می‌آید که شدت آن را دو چندان می‌کند. در این آیه ۷ فعل 

وجود دارد که استمرار و حدوث را بیان می‌دارد.
در عبارات »أن ينزل الله من فضله على من يشاء من عباده« و »فباءوا بغضب على غضب 
و للكافرين عذاب مهين« دو تصویر متفاوت و متضاد از جایگاهی که بنده نسبت به خداوند 
متعال قرار می‌گیرد وجود دارد که هر دو آن‌ها با هم در یک آیه بیان می شــوند. این امر بر 

کثرت معانی در این آیه دلالت می‌کند.

2.3. تحلیل سبک‌شناسانه آیات غضب
در ســطح زبانی از نظر آوایی تکرار )که هم شامل تکرار واج می شود و هم شامل تکرار 
کلمات( در این آیات ســبب شده است که توجه مخاطب جلب شود. در سطح لغوی این 
آیات مشــاهده می‌کنیم که بسیاری از کلمات استفاده شده معانی منفی را تداعی می کنند و 
ایــن خود دلالت بر منفی بودن جایگاه این عاطفه می باشــد. در آیه‌ی اول یعنی آیه‌ی ۶۱، 
۱۲ کلمه و در آیه‌ی دوم یعنی آیه‌ی ۹۰، ۸ کلمه وجود دارند که مســتقیما معنای منفی را 
تداعی می‌کنند. کثرت وجود این کلمات باعث می‌شوند که منفی بودن و سختی قرار گرفتن 
در این جایگاه ثابت شــود. در ســطح نحوی این آیات کثرت فعل وجود دارد که دلالت بر 
حدوث و اســتمرار می‌کنند. در سطح ادبی آیات می‌بینیم که صنایع التفات علاوه بر جلب 
توجه مخاطب به روند داســتانی بودن آن نیز کمک کرده اســت. داستانی بودن آیات سبب 
می‌شود که این آیات در ذهن مخاطب باقی بمانند. در بسیاری از موارد بین کلمات تناسب 
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وجود دارد و تضاد‌ها در معانی عبارات و در تصاویر می‌گیرند. در آیات مربوط به خشــم 
در این سوره، ابتدا از آیه‌های قبلی آن زمینه‌سازی انجام می‌گیرد. این زمینه سازی برای بیان 
مخاطب و بیان داستان به طور کامل می‌باشد، زیرا که مصادیق کفر و چگونگی قرار گرفتن 
در جایگاه خشم باید به طور کامل بیان گردد. این موضوع از اهمیت ویژه‌ای برخوردار است، 
زیرا که عذاب ســخت را به دنبال خود دارد. در سطح فکری این آیات متوجه می‌شویم که 
قرار گرفتن در جایگاه خشم، عذاب سختی را به دنبال دارد به طوری که می‌توانیم خود آن 

جایگاه را، جایگاه عذاب بدانیم زیرا که قطعا عذاب را به دنبال خود دارد.

نتیجه‌گیری
همانطور که گفته شد، یکی از موضوع‌های اصلی مورد بحث در سوره‌ی بقره، داستان‌های 
قوم بنی اســرائیل است. در این سوره خداوند از نعمت‌هایی که برای آن‌ها نازل کرده است 
ســخن می‌گوید. سپس واکنش آن‌ها را نسبت به این نعمت‌ها بیان می‌کند، که تمامی آن‌ها 
دلالت بر کفرشــان دارد. از جمله رفتار‌هایی که آن‌هــا در مقابل خداوند انجام داده‌اند: قتل 
پیامبران، ناسپاس بودن در برابر نعمت‌ها، کفر به خداوند، پرستش گوسفند، تکذیب پیامبران 
و... می باشــد که در این سوره بیان شده اســت. در واقع واژه‌ی کفر در این سوره توضیح 
داده شده است و مصادیق مختلف آن بیان شده، تا این مسئله‌ی مهم، گنگ و نامفهوم نماند.
خداوند درباره‌ی کســانی که در جایگاه خشم او قرار گرفته‌اند با بیان کردن اعمال آن‌ها 
توضیح کامل می‌دهد. این آیات شــامل داســتان، مثال، نیت‌ها و گفتار‌های آن‌ها در شرایط 
مختلف می‌باشد. در اینجا کفر کلید واژه‌ی مهمی است. زیرا که کافران در این جایگاه قرار 
می‌گیرند. همانطور که گفته شــد مصادیق کفر به طور کامل بیان شده است، در نتیجه، این 
جایگاه، یعنی جایگاه خشم که بسیار جایگاه سختی است، به گونه ای تفهیم شده است که 

متوجه شویم چه کسانی در این جایگاه قرار می‌گیرند.
مخاطب این آیات که افراد موجود در این طبقه را شامل می‌شود، افرادی از قوم بنی اسرائیل، 
از یهودیان و از کافران می باشــند که البته داشتن صفات آن‌ها باعث می‌شود که از نظر قرآن 
کریم در آن جایگاه قرار گرفت. خداوند در این آیات صفات آن‌ها را بیان کرده و نتیجه‌ی اعمال 
آن‌ها را نیز آورده است. به این ترتیب نتیجه‌ی بسیاری از اعمال در این آیات بیان می‌شوند. به 

طور خلاصه مراحلی که منجر شد این افراد در جایگاه خشم قرار بگیرند به شرح زیر است:
بر اساس آیه‌ی اول ) یعنی آیه‌ی ۶۱ سوره( :

عدم صبر   بهانه‌جویی  ذلت  کفر و عصیان  خشم خداوند
بر اساس آیه‌ی دوم ) یعنی آیه‌ی ۹۰ سوره(:

حسادت  کفر  قرار گرفتن در جایگاه خشم خداوند  عذاب خداوند
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تحلیل ساخت‏‌های گفتمان‌‏مدار در سوره مریم
)بر اساس الگوی ون لیون1(
)تاریخ دریافت: 99/03/26 تاریخ پذیرش: 99/05/27(

نویسنده مسئول: هدی یزدان2
سودابه مظفری3
 علی اسودی4

چکیده
تحلیل گفتمان انتقادی، یا همان شناسایی لایه‌های پنهان موجود در هر متنی، موجب درک بهتر آن 
متن می‌گردد. از آنجا که قرآن به عنوان یک کتاب آسمانی، برای هدایت بشر، بر پیامبر عظیم‌الشأن 
اسلام، نازل شده است، اهمیت صحّت ترجمه و تفسیر آن بر کسی پوشیده نیست. با درک همین 
اهمیت، می‌تــوان به جایگاه تحلیل گفتمان در این حوزه نیز پی بــرد. پژوهش حاضر، به روش 
توصیفی ـ تحلیلی، با تکیه بر الگوی ساخت‌های گفتمان‌مدار »ون لیون«، تلاش کرده تا این الگوها 
را در ســوره مبارک »مریم« مورد تحلیل و بررسی قرار بدهد. لیون، مجموع افرادی را که در یک 
رویداد حضور دارند، با عنوان کارگزاران اجتماعی معرفی می‌کند. الگوی ون لیون، شامل مؤلفه‌های 
گفتمان‌مداری نظیر حذف، اظهار، فعال‌سازی، منفعل‌سازی، تشخص‌بخشی، تشخص‌زدایی، پیوند 
زدن، تفکیک کردن و ... می‌باشد. بسامد شیوه بازنمایی هر یک از کارگزاران اجتماعی موجود در 
سوره مریم، در قالب یک نمودار میله‌ای نمایش داده شده است. بررسی‌ها نشان داد که الگوی ون 
لیون، در تحلیل سوره مریم بسیار کارآمد است. علاوه بر آن، مشخص شد که از بین دو الگوی اظهار 
و حذف، بازنمایی کارگزاران اجتماعی، با شیوه اظهار، بسامد بالاتری دارد. گفتنی است که در میان 
انواع شیوه‌های بازنمایی برای اظهار کارگزاران اجتماعی، شیوه‌هایی بیش‌ترین بسامد را دارند که 
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ی
م 1ـ مقدمه

بی‌شــک قرآن کتابی است برای هدایت بشر که از دیرباز، از دریچه علوم گوناگونی نظیر 
صرف و نحو، بلاغت، کلام، علوم تفسیری و... تلاش شده است تا معانی پنهان و آشکار آن 
بیان شــود. با مرور زمان، مطالعات قرآنی گسترش یافت و در حوزه‌هایی مانند روانشناسی، 
جامعه‌شناســی و زبان‌شناسی مورد بررســی قرار گرفت. در این عرصه، تحلیل گفتمان هم 
جای خود را در زبان‌شناسی باز کرد و در مطالعات قرآنی نیز، بسیار مهم ارزیابی شد؛ چراکه 
نتایج به دست آمده از تحلیل گفتمان، سبب می‌شود تا مترجمان و مفسران قرآنی، به زوایای 

پنهانی آیات دست یابند و به کمک آن به درک صحیح‌تر و روشن‌تری از معنا برسند.
 هدف از تحلیل، در نظریهّ تحلیل گفتمان انتقادی، یافتن ناگفته‌های گوینده و نویســنده 
است. در حقیقت گفتمان، ناظر به بخش آشکار متون و بافت است و تحلیل گفتمان انتقادی، 
ناظر به ابزاری اســت که ما را در کشــف ابعاد پوشــیده گفتمان یاری می‌کند. این نظریهّ، 
رویکردی جامعه‌شــناختی به مقوله زبان و ابزارهای زبانی دارد که در آن گفتمان، شــامل 
ســطوح و ابعاد متعدّدی می‌شود. الگوهای گوناگونی برای تعیین مؤلفه‌های گفتمان‌مدار و 
تحلیل متن وجود دارد که یکی از آن‌ها الگوی تحلیل گفتمان‌مدار »ون لیون« است. الگوی 
ون لیون، شــامل مؤلفه‌های گفتمان‌مداری نظیر حذف، اظهار، فعال‌ســازی، منفعل‌سازی، 
تشخص‌بخشی، تشخص‌زدایی، پیوند زدن، تفکیک کردن و... است که در آن مجموعه‌ای از 

افراد، به عنوان کارگزاران1 اجتماعی در یک گفتمان مشارکت دارند.
پژوهش حاضر می‌کوشد تا با روش توصیفی ـ تحلیلی، در راستای یافتن روابط فرامتنی 
قرآن، به بررســی میزان صراحت و پوشــیدگی نظام زبانی در ســوره »مریم« بپردازد و به 

پرسش‌های زیر پاسخ بدهد:
1ـ میزان کاربرد، تحلیل گفتمان‌مدار در سوره »مریم« چقدر است؟

2ـ هر یک از مؤلفه‌های گفتمان‌مدار با چه هدفی بر کارگزاران اجتماعی اعمال شده‌اند؟
3ـ عامل بالا بودن یا پایین بودن بسامد این مؤلفه‌ها چیست؟

پژوهش‌های متعددی با موضوع تحلیل گفتمان، در سوره‌های قرآنی صورت گرفته است 
که به چند نمونه اشاره می‌شود: 1. سیدی و حامدی )1391(، با تحلیل بافت زبانی آیاتی که 
درباره قیامت نازل شده، به این نتیجه رسیده‌اند که گفتمان حاکم بر این آیات ناظر به انذار، 
بیداری غافلان و حتمی بودن وقوع قیامت بوده است. 2. محمدرضایی و اکبرزاده )1392(، 
با تحلیل گفتمان آیات )16ـ32( از ســوره مریم، دریافتند که موضوع عفاف، محور انسجام 
بخش عام و ســازنده سازواره‌های زبانی و جهت‌دهنده کنش‌های گفتاری این آیات شمرده 
می‌شود. 3. جرفی و محمدیان )1393(، سوره عبس را بر اساس نظریه گفتمانی فوکو بررسی 

1. social actors.
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کردند و به این نتیجه دست یافتند که کاربست این نظریه، در تحلیل سوره عبس، به شناخت 
بهتر عوامل مؤثر محیطی، در نزول این سوره منجر می‌شود و تأثیر آن عوامل را بر کنش‌های 
کلامی، پیوســتار دســتوری و معنایی آیات نمایان می‌کند. 4. حسینی و رادمرد )1394(، با 
تحلیل کنش‌های گفتاری، در سوره‌های مکی و مدنی، دریافتند که سوره‌های مکی، در قالب 
کنش اظهاری، بیش‌تر ناظر به بیان معارف الهی و اســامی هستند و سوره‌های مدنی، ناظر 
به کنش‌های گفتاری مربوط به امر و نهی و تشویق و انذار. 5. پاکتچی و همکاران )1394(، 
پس از بررســی سوره قارعه، بر اساس تحلیل فرآیندهای گفتمانی، دریافتند که فرآیندهای 
گفتمانی این ســوره، مطابق ساختار تنشی نزولی است و در راستای گسست گفتمانی پیش 
رفته است. 6. یوسف‌آبادی و همکاران )1396(، با واکاوی مؤلفه‌های گفتمان‌مدار در سوره 
قصص، با تکیه بر نظر »ون لیون«، به این نتیجه رســیده‌اند که مؤلفه‌های گفتمانی مبتنی بر 

اظهار، در مقایسه با مؤلفه‌های مبتنی بر پوشیدگی، از بسامد بالایی برخوردارند.
امتیاز پژوهش حاضر، نسبت به پژوهش‌های پیشین، در آن است که این مقاله، با تکیه بر 
مؤلفه‌های جامعه‌شناختی، به دنبال تحلیل ساخت‌های گفتمان‌مدارانه در سوره مریم است تا 
از این طریق، با بررســی الگوی هر یک از این مؤلفه‌ها در قالب نمودار میله‌ای و تشخیص 
میزان بســامدِ این مؤلفه‌ها دریابد که سوره مبارک مریم، به عنوان یک سوره مکی، بیش از 

همه، از کدام یک از این مؤلفه‌های گفتمان‌مدار بهره گرفته است.

2ـ چهارچوب نظری و تحلیل
همــواره تحلیل متون، به ویژه متون ادبی و دینی کمــک می‌کند تا مخاطب بهتر بتواند، 
لایه‌های پنهانی متن را نمایان ببیند. در همین راســتا تحلیل گفتمان، یکی از راه‌های تحلیل 
متن شمرده می‌شود. تحلیل گفتمان، نه یک رویکرد واحد، بلکه مجموعه‌ای از رویکردهای 
میان‌رشــته‌ای است که می‌توان از آن‌ها در انواع گوناگون مطالعات و به منظور کندوکاو در 
قلمروهای گوناگون اجتماعی اســتفاده کرد. )به نقل از یورگنســن و فیلیپس، 1389: 17( 
تمــام نظریه‌پردازان حوزه تحلیل گفتمان، کاربســت اجتماعی زبان و عبور از صورت‌های 
زبان‌شناختی را مدّ نظر قرار داده‌اند، اما هر یک با توجه به حوزه فعالیت خود، تعریفی ارائه 
کرده‌اند: از نگاه ون دایک1، گفتمان شــکلی از کاربرد زبان است؛ مثلًا در یک سخنرانی یا 
حتی به‌طور کلی‌تر، زبان گفتاری یا شــیوه سخن گفتن )به نقل از میرفخرایی، 1383: 7ـ8(، 
او بر این باور اســت کــه نقش گفتمان تنها بیان ایدئولوژی نیســت و گفتمان در بازتولید 
ایدئولوژی‌ها نقش اساســی دارد )van dyke, 1988: 22(؛ در نظریه گفتمان لاکلو و موف، 
تعاملی دیالکتیکی میان گفتمان و چیزهای دیگر وجود ندارد: گفتمان سراســرِ جهان ما را 
می‌سازد )یورگنسن و فیلیپس، 1389: 45(؛ تحلیل گفتمان انتقادی فرکلاف، مفهوم گفتمان 

1. Van Dyke
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ی
م را بــرای متن، گفتگو و ســایر نظام‌های معنایی1 به کار می‌گیرد )همــان(؛ زیرا از نظر او، 

پدیده‌های زبان‌شناختی، پدیده‌هایی اجتماعی شمرده می‌شوند، به این صورت که کسانی که 
در شــرایط زمانی و مکانی خاصی، از زبان استفاده می‌کنند، در واقع حقیقت زبان را تحت 
تأثیــر قراردادهای اجتماعی حاکم بر جامعه بــه کار گرفته‌اند. )Fairclough, 1989: 23( با 

توجه به این تعاریف، انواع تحلیل‌های گفتمانی را می‌توان در سه دسته طبقه‌بندی کرد:
تحلیل گفتمان ســاختارگرا که در آن واحدهای بزرگ‌تر از جمله، فارغ از بافت و شرایط 

)5 :2001 ,wodak( .زمانی ــ مکانی و بیرونی متن مورد بررسی قرار می‌گیرد
تحلیل گفتمان نقش‌گرا که در آن مفهوم بافت که همان شــرایط زمانی ـ مکانی است، در 

تحلیل گفتمان وارد می‌شود. )همان: 7(
تحلیل گفتمان انتقادی که در آن بر نقش قدرت و ایدئولوژی به‌مثابه شرایط فرامتنی مؤثر 

بر تحلیل گفتمان تأکید می‌گردد. )همان: 9(
الگوی گفتمان‌مدار ون لیون، از جمله نظریات گفتمان انتقادی اســت که با بســط و تلفیق 
نظریات دیگر جامعه‌شناسان توانسته است تأثیر گفتمان را در ساخت، تبدیل صورت و حفظ 
قدرت اجتماعــی و جامعه اثبات کند. او در الگوی خود، یک نظام شــبکه‌ای ارائه کرده که 
کارگزاران اجتماعی در آن بازنمایی می‌شــوند و در همان جا اتحاد ممکن بین انواع گوناگون 
زبانی، جامعه‌شناسی زبان و خصوصیاّت گفتمانی آغاز می‌گردد. از نظر وی، نه تنها کارگزاران 
اجتماعی می‌توانند بازنمایی شوند، بلکه کنش‌های اجتماعی نیز، می‌توانند در همین شبکه نشان 
داده شــوند. )مقداری و جهانگیری، 1394: 126( لیون همچنین معتقد است که در مقایسه با 
بررسی مؤلفه‌های زبان‌شناختی صِرف، مطالعه جامعه‌شناختی ـ معنایی گفتمان، ابزار نیرومندی 
برای تحلیل متن شمرده می‌شود. )Van Leeuwen,2008: 4( او مجموع افرادی را که در یک 

رویداد حضور دارند، با عنوان کارگزاران اجتماعی معرفی می‌کند.
1ـ1ـ تحلیل ســاخت‌های گفتمان‌مدار در سوره مبارک مریمدر هر گفتمانی با تکیه بر 
مبانی آن، می‌توان به روش مناسبی، برای تحلیل پدیده‌های اجتماعی دست یافت. در اینجا با 
تحلیل نظام زبانیِ سوره مبارک مریم، بر اساس الگوی ساخت‌های گفتمان‌مدار ون لیون، به 
اهداف به‌کارگیری هر یک از این ساخت‌ها اشاره خواهد شد. در این الگو، دو شاخه اصلی 
عبارت‌اند از: حذف و اظهار که هر کدام به نوبه خود دارای زیرشاخه‌های جزئی‌تری هستند.
2ـ1ـ1ـ حذف2 مؤلفه حذف به این صورت تعریف می‌شــود که »تعدادی از کارگزاران 
اجتماعی، در طی گفتمان بازنمایی نمی‌شــوند.« )Van Leeuwen,2008: 32( در الگوی ون 

1. semiological systems
2. elusion
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لیون، حذف آگاهانه1 اســت یا غیرآگاهانه2 و فرض بر این اســت که مخاطب، از هویت 
کارگزار محذوف، آگاه است و او را می‌شناسد.« )همان( حذف آگاهانه »در پیوند با اهداف 
نویسنده و برای ایجاد تصور مورد نظر در مخاطب صورت می‌گیرد.« )مقداری و جهانگیری، 
1394: 127( و خود شامل دو نوع پنهان‌سازی3 و کمرنگ‌سازی4 می‌شود. پنهان‌سازی، »با 
حذف کامل کارگزار اجتماعی و فعالیت آن« )Van Leeuwen,2008: 32( رو به رو اســت. 
در کمرنگ‌سازی، »با وجود حذف کارگزار از گفتمان، اثری از آن در متن بر جای می‌ماند؛ 

به‌گونه‌ای که می‌توان به صورت تلویحی به حضور او پی برد.« )همان(
در سوره مبارک مریم، پنهان‌سازی یا همان حذف کامل کارگزار اجتماعی، 9 بار رخ داده 

است، در این موارد حذف به قرینه حالیه صورت گرفته است؛ مانند:
ــامُ عَلَيَّ يوَْمَ وُلدِْتُ وَ يوَْمَ أمَُوتُ وَ يوَْمَ أبُعَْثُ حَيًّا﴾ )مریم/33( و ﴿وَ لا يظُْلَمُونَ شَيْئاً﴾  ﴿وَ السَّ
)مریم/60( و ﴿وَ إذِا تتُْلى‏ عَلَيْهِمْ آياتنُا بيَِّناتٍ...﴾ )مریم/73(، چنان‌که در آیات بالا مشاهده می‌شود، 
در افعالی که با حروف توپرُ نمایش داده شده‌اند، کارگزار اجتماعی به کلی حذف گردیده است. 

پدیده کمرنگ‌سازی یا حذف به قرینه لفظی، 160 بار، در این سوره به کار رفته است؛ مانند:
﴿كهيعص﴾ )مریم/1( طبق آنچه که در تفاســیر )ســید بن قطب، 1412: 4، 2301؛ فیض 
کاشانی، 1415: 3، 272؛ بحرانی، 1416: 3، 697( آمده، حروف مقطعه، هریک رمزی هستند 
که اشاره به معنای گسترده‌تری دارند. با این تعریف می‌توان حروف مقطعه را به نوعی پدیده 

کمرنگ‌سازی در نظر گرفت.
ةٍ وَ آتيَْناهُ الحُْكْمَ صَبيًِّا﴾ )مریم/12( در این آیه، کارگزارِ فعل امر )خُذ(،  ﴿يا يحَْيى‏ خُذِ الكِْتابَ بقُِوَّ
بنابر قرینه لفظی )یحیی(، در کلام ظاهر نشده و به اصطلاح شاهد کمرنگ‌سازی این کارگزار هستیم.
﴿فاَتَّخَذَتْ مِنْ دُونهِِمْ حِجاباً فأََرْسَلْنا إلِيَْها رُوحَنا فتَمََثَّلَ لهَا بشََراً سَوِيًّا﴾ )مریم/17( در فعل 
)اتخذت(، کارگزار محذوف، به قرینه لفظی که در آیات پیشــین آمده، حضرت مریم )س( 
است و در فعل )تمثل( نیز، کارگزار محذوف، با توجه به قرینه لفظی، همان جبرائیل است 

که برای مریم )س( به صورت انسانی خوش‌سیما ظاهر شد.
1ـ2ـ اظهــار5 از نگاه لیــوون، اظهار کارگزاران اجتماعی به این صورت اســت:  2 ـ
هرگاه کارگزاران اجتماعی، آشــکارا در گفتمان حضــور یابند، پدیده اظهار رخ می‌دهد. 
)VanLeeuwen,2008: 34( او پدیده اظهار را به سه شیوه تعیین نقش، تعیین نوع اشاره 

و تعیین ماهیت توصیف می‌کند.

1. purposely
2. innocent
3. suppression
4. back grounding
5. inclusion.
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ی
م 2ـ1ـ2ـ1ـ تعیین نقش1 نقش‌هایی که در تصویرسازی به کارگزار داده می‌شود، به منظور 

تعیین کارگزار2 و یا پذیرنده عمل3 اســت. )همان( تعیین نقش به دو صورت فعال‌سازی4 
و منفعل‌سازی5 صورت می‌گیرد. در فعال‌سازی، کارگزار اجتماعی، به عنوان نیرویی فعال و 
اثرگذار معرفی می‌شود. )همان( در منفعل‌سازی، کارگزار اجتماعی به‌گونه‌ای تصویرسازی 
 :2008,Van Leeuwen( .می‌شود که گویی عمل را به اجبار پذیرفته و به آن تن در داده است

35( در سوره مبارک مریم، 29 بار پدیده فعال‌سازی دیده می‌شود؛ مانند:
أسُْ شَيْباً وَ لمَْ أكَُنْ بدُِعائكَِ رَبِّ شَقِيًّا﴾ )مریم/4(  ِّي وَهَنَ العَْظْمُ مِنِّي وَ اشْتعََلَ الرَّ ﴿قالَ رَبِّ إنِ

در اینجا دو کارگزار »العظم، الرأس« به عنوان کارگزارهای فعال ذکر شده‌اند.
يْطانِ وَليًِّا﴾ )مریم/45( در این  حْمنِ فتَكَُونَ للِشَّ كَ عَذابٌ مِنَ الرَّ ِّي أخَافُ أنَْ يمََسَّ ﴿يا أبَتَِ إنِ
آیه، کارگزار »عذاب«، به عنوان کارگزار فعالی ذکر گردیده که بدن شخص را لمس می‌کند.
منفعل‌سازی، خود شامل دو دسته می‌شود: تأثیرپذیری مستقیم و غیرمستقیم. در تأثیرپذیری 
مستقیم، کارگزار به‌ طور مستقیم به کاری گمارده می‌شود، اما در نوع تأثیر پذیری غیرمستقیم، 
 )35 :2008,Van Leeuwen( .کارگزار به صورت غیرمستقیم، نتیجه عمل را دریافت می‌کند

در سوره مبارک مریم، 122 مرتبه، پدیده منفعل‌سازی مستقیم مشاهده می‌شود؛ مانند:
َّهُ ندِاءً خَفِيًّا﴾ )مریم/3( در این آیه، )ربهّ( کارگزاری است که منفعل شده، زکریا  ﴿إذِْ نادى‏ رَب

پروردگارش را خوانده، بنابراین پروردگارش را به صورت مستقیم صدا زده است.
حْمنِ وَفْداً﴾ )مریم/85( در این آیه، خداوند پرهیزگاران را به  ﴿يوَْمَ نحَْشُــرُ المُْتَّقينَ إلِىَ الرَّ

صورت مستقیم، تحت تأثیر فعل )نحشر( قرار داده است.
اما پدیده منفعل‌سازی غیرمستقیم، 46 مرتبه وارد شده است؛ مانند:

﴿يرَِثنُــي‏ وَ يرَِثُ مِنْ آلِ يعَْقُوبَ وَ اجْعَلْهُ رَبِّ رَضِيًّا﴾ )مریم/6( زکریای نبی)ع( در دعایش، 
فرزند خویش را به ‌طور مســتقیم وارث خود و به صورت غیرمستقیم، وارث )آل یعقوب( 

توصیف کرده است.
َّذينَ هُمْ أوَْلى‏ بهِا صِلِيًّا﴾ )مریم/70( در این آیه، کارگزار »الذین« به واسطه  ﴿ثمَُّ لنَحَْنُ أعَْلَمُ باِل

حرف جر، تحت تأثیر »أعلم« است.
2ـ1ـ2ـ2ـ تعیین نوع اشاره6 تعیین نوع اشاره با بازنمایی کارگزار اجتماعی، در مقام انسان 
و با کمک مواردی که دارای مشخصه‌های انسانی هستند، صورت می‌گیرد، یا در مقام غیرانسان 

1. role allocation.
2. agent.
3. patient.
4. activation.
5. passivation.
6. reference allocation.
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 )36 :2008,Van Leeuwen( .و به کمک مواردی که دربردارنده مشخصه‌های غیرانسانی هستند
که به نوع اول، تشخص‌بخشی و به نوع دوم، تشخص‌زدایی می‌گویند.

2ـ1ـ2ـ2ـ1ـ تشخص‌بخشی1 شامل دو دسته است: نامشخص‌سازی2 و مشخص‌سازی3؛ 
»در صورتی که هویت کارگزاران اجتماعی مشــخص نشــود و به صورت افرادی ناشناس 
معرفی بشوند، از شیوه نامشخص‌سازی استفاده شده است.« )Van Leeuwen,2008: 37( در 
سوره مبارک مریم، 29 مورد نامشخص‌سازی وجود دارد، در این شیوه، یا کارگزاران به شکل 
مبهم بازنمایی می‌شوند یا اینکه به همراه واژگان مبهمی چون کل، بعض، قوم، جماعه، طایفه، 

عدد و... به کار می‌رود؛ مانند:
َّهُ كانَ وَعْدُهُ مَأْتيًِّا﴾ )مریم/61( در این آیه،  حْمنُ عِبادَهُ باِلغَْيْبِ إنِ َّتي‏ وَعَدَ الرَّ ﴿جنــات عَدْنٍ ال
کارگزار »جناّت«، ابتدا به صورت نامشخص و مبهم وارد شده و سپس ویژگی‌های آن مطرح 

گردیده است.
حْمنِ عِتيًِّا﴾ )مریم/69( هویت دو کارگزار  ﴿ثمَُّ لنَنَْزِعَنَّ مِنْ كُلِّ شــيعَةٍ أيَُّهُمْ أشََــدُّ عَلَى الرَّ

»شیعه« و »هُم«، با اضافه شدن به اسم مبهم »کل و أیّ«، نامشخص ذکر شده است.
حال اگر هویت کارگزاران اجتماعی، به شــیوه‌ای بارز بیان شود، از روش مشخص‌سازی 
استفاده شده است. )Van Leeuwen,2008: 37( لیون مشخص‌سازی را در چهار نوع پیوند، 

تفکیک، نام‌دهی ـ طبقه‌بندی و چند موردی می‌داند.
الف( پیوند4: در این فرآیند، کارگزاران اجتماعیِ تشخص‌دار، به شکل گروه‌هایی بازنمایی 
می‌شــوند که درباره یک فعالیت، از نقطه‌نظر واحدی برخوردارند یا اینکه عمل واحدی را 
انجام می‌دهند. )Van Leeuwen,2008: 37( در ســوره مبارک مریم، 23 مرتبه از این روش 

برای نشان دادن کارگزاران اجتماعی بهره گرفته شده است؛ مانند:
﴿وَهَبْنا لهَُ إسِْــحاقَ وَ يعَْقُوبَ وَ كُلاًّ جَعَلْنا نبَيًِّا﴾ )مریم/49(، دو کارگزار »اسحاق، یعقوب«، 
هر دو در اینکه فرزندان ابراهیم هستند، اشتراک دارند. حال آنکه اسحاق، پسر ابراهیم بود و 
یعقوب، پســر اسحاق؛ اما در آیه این‌گونه که مطرح شده هر دو فرزند ابراهیم بوده‌اند؛ زیرا 
اسحاق در زمان حیات ابراهیم به دنیا آمد و در خانه و آغوش او بزرگ شد، گویی که پسر 

حقیقی ابراهیم بوده است. )سید بن قطب، 1412: 4، 2312(
﴿إلِاَّ مَنْ تابَ وَ آمَنَ وَ عَمِلَ صالحِاً فأَُولئكَِ يدَْخُلُونَ الجَْنَّةَ وَ لا يظُْلَمُونَ شَيْئاً﴾ )مریم/60(؛ تمام 
کسانی که توبه کنند و اهل ایمان و عمل صالح باشند، در ورود به بهشت با هم اشتراک دارند.

1. personification.
2. indetermination.
3. determination.
4. association.
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ی
م ب( تفکیک1: در این فرآیند، یک فرد یا یک گروه اجتماعی، از افراد و گروه‌های مشــابه 

تفکیک می‌شـــود و به عبــارتی دیـگر، گروه خـودی و غیـــرخودی تشکیـل می‌شـود. 
)Van Leeuwen,2008: 37( به‌طور کلی در سوره مبارک مریم، 2 مرتبه از این روش استفاده 
شــده است. در این روش با اســتفاده از واژگان جداکننده‌ای نظیر لکن، بل، اما، ضدّ و ... در 

کنار کارگزاری که از صف سایر کارگزاران متمایز می‌شود، بازنمایی صورت می‌گیرد؛ مانند:
المُِونَ اليْوَْمَ في‏ ضَلالٍ مُبينٍ﴾ )مریم/38( در این آیه،  ﴿أسَْمِعْ بهِِمْ وَ أبَصِْرْ يوَْمَ يأَْتوُننَا لكِنِ الظَّ
صف ظالمان و ستمکاران از صف سایر کسانی که وارد محشر می‌شوند، متمایز شده است.
ج( نام‌دهی2 و طبقه‌بندی3: در صورتی که کارگزار اجتماعی، با توجه به هویت منحصر به 
فرد خود، بازنمایی بشود، می‌گوییم که شیوه نام‌دهی به کار رفته است، اما اگر بازنمایی آن با 
توجه به هویت جمعی و نقش‌هایی که در آن با سایر کارگزاران سهیم است، صورت پذیرد، 
می‌گوییم که شیوه طبقه‌بندی به کار گرفته شده است. )Van Leeuwen,2008: 38( نام‌دهی 
خود عنوان‌دهی )مقام‌دهی، نســبت‌دهی( را نیز دربرمی‌گیرد. در نام‌دهی، اسم علم کارگزار 
بیان می‌شود. در عنوان‌دهی، عناوین و القاب کارگزار مطرح می‌گردد. در سوره مبارک مریم، 

40 مرتبه از شیوه نام‌دهی و 22 مرتبه از شیوه عنوان‌دهی استفاده شده است؛ مانند:
﴿وَ وَهَبْنــا لهَُ مِنْ رَحْمَتنِا أخَاهُ هارُونَ نبَيًِّا﴾ )مریم/53( کارگزار »هارون« با شــیوه نام‌دهی 

بازنمایی شده و در آیه زیر:
ماواتِ وَ الَْرْضِ وَ ما بيَْنهَُما فاَعْبدُْهُ وَ اصْطَبرِْ لعِِبادَتهِِ هَلْ تعَْلَمُ لهَُ سَمِيًّا﴾ )مریم/65(؛  ﴿رَبُّ السَّ

کارگزار »رَبّ« با شیوه عنوان‌دهی بازنمایی شده است.
در طبقه‌بندی، به جای ذکر هویت فردی، کارگزار اجتماعی در قالب طبقه خاصی که برخاسته 
از نقش‌ها و هویت مشترک است، بازنمایی می‌شود. )Van Leeuwen,2008: 39( لیون، فرآیند 

طبقه‌بندی را در سه شاخه نقش‌دهی، هویت‌دهی و ارزش‌دهی جای می‌دهد.
ـ نقش‌دهی4: »در این شــیوه، بازنمایی کارگزار اجتماعی، بر اساس فعالیتی است که انجام 
می‌دهد.« )Van Leeuwen,2008: 39( در این سوره، 15 مرتبه از شیوه نقش‌دهی برای بازنمایی 
َّما أنَاَ رسُولُ رَبِّكِ لِهََبَ لكَِ غُلاماً  کارگزاران اجتماعی بهره گرفته شده اســت؛ مانند ﴿قالَ إنِ
زَكِيًّا﴾ )مریم/19( در این آیه، کارگزار )رسول( با نقش رسالت و پیامبری بازنمایی شده است.

ـ هویت‌دهی5: در این روش، ذات و هویت کارگزار اجتماعی مطرح است و نه نقش آن. 
)Van Leeuwen,2008: 40( این شیوه خود نیز، شامل سه دسته است:

1.differentiation.
2. nomination.
3.categorization.
4. functionalization.
5. identification.
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1ـ هویت‌دهی طبقه‌ای1 که بر اساس قومیت، جنسیت، زبان، فرهنگ و مذهب طبقه‌بندی می‌شود.
2ـ هویت‌دهی نسبتی2 که بر اساس روابط خویشاوندی و دوستانه طبقه‌بندی می‌شود.

3ـ هویت‌دهی ظاهری3 که در آن کارگزار بر اساس وضع ظاهری و خصوصیات جسمی 
)40 :2008,Van Leeuwen( .بازنمایی می‌شود

در سوره مبارک مریم، 17 مرتبه از شیوه هویت‌دهی طبقه‌بندی، 7 مرتبه از شیوه هویت‌دهی 
نسبتی و 35 مرتبه از شیوه هویت‌دهی ظاهری استفاده شده است؛ مانند:

﴿وَ نسَُوقُ المُْجْرِمينَ إلِى‏ جَهَنَّمَ وِرْداً﴾ )مریم/86( در این آیه، کارگزار )المجرمین( با نقش 
جنایت‌کار بودن طبقه‌بندی گردیده و در آیه 

﴿يا أخُْتَ هارُونَ ما كانَ أبَوُكِ امْرَأَ سَــوْءٍ وَ ما كانتَْ أمُُّكِ بغَِيًّا﴾ )مریم/28( کارگزار )اخت 
هارون( به صورت هویت‌دهی نسبتی بازنمایی شده و در آیه بعدی 

داً وَ بكُِيًّا﴾ )مریم/58(، حالت ســجده و گریان  وا سُــجَّ حْمنِ خَرُّ ﴿إذِا تتُْلى‏ عَلَيْهِمْ آياتُ الرَّ
بودن، بیانگر هویت‌دهی ظاهری کارگزار اجتماعی است.

ـ ارزش‌دهی4: »در این شــیوه، بازنمایی کارگزار اجتماعی، از طریق اصطلاحات تقابلی 
صورت می‌گیرد که بارِ معنایی مثبت یا منفی دارند.« )Van Leeuwen,2008: 40( نمونه‌ای 

برای این مورد یافت نشد.
د( چند موردی:5 کارگزاران اجتماعی، در آنِ واحد، می‌توانند دربردارنده یک یا چند نقش 
اجتماعی باشند، اگر کارگزار تنها از یک نقش اجتماعی برخوردار باشد، مشخص‌سازی از نوع 
تک‌موردی اســت و اگر کارگزار بیش از یک نقش اجتماعی را ایفا بکند، مشخص‌سازی از 
نوع چند موردی خواهد بــود. )Van Leeuwen, 2008: 40( نقش‌های چند موردیِ کارگزار 
اجتماعی، یا در تضاد با یکدیگرند که به آن چند موردیِ وارونگی6 می‌گویند، یا اینکه تخیلی 
هستند که به آن نمادین‌شدگی7 می‌گویند، یا جدای از نقش اصلی، دربردارنده نقش ضمنی هم 
هستند که به آن دلالت ضمنی8 می‌گویند و یا نقش انتزاعی دارند به ‌گونه‌ای که صفتی خاص 
از گروهی از کارگزاران گرفته می‌شود و سپس به هر یک از افراد آن گروه اطلاق می‌گردد، به 
مــورد اخیر چند موردیِ فشردگی9 می‌گویند. )Van Leeuwen, 2008: 41( در سوره مبارک 
مریم، نمونه‌ای برای دلالت ضمنی و نمادین‌شــدگی یافت نشد. تنها یک مرتبه از شیوه چند 
1. classification.
2. relational identification.
3. physical identification.
4. appraisement.
5. differentiation.
6. inversion differentiation.
7. symbolic differentiation.
8. connotation differentiation.
9. compression differentiation.
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ی
م موردیِ وارونگی و 9 مرتبه از شیوه چند موردیِ فشردگی استفاده شده است؛ مانند:

المُِونَ اليْـَـوْمَ في‏ ضَلالٍ مُبينٍ﴾ )مریم/38( در این  ﴿أسَْــمِعْ بهِِمْ وَ أبَصِْرْ يوَْمَ يأَْتوُننَا لكِنِ الظَّ
آیه که نمونه‌ای از چند موردیِ وارونگی شــمرده می‌شود، کارگزار اجتماعی دربردارنده دو 
َّهُ كانَ  نقش متضاد گمراهی و آشــکارا بودن اســت و در آیه ﴿وَ اذْكُرْ فيِ الكِْتابِ إسِْماعيلَ إنِ
صادِقَ الوَْعْدِ وَ كانَ رَسُــولًا نبَيًِّا﴾ )مریم/54(، کارگزار اجتماعی »اسماعیل«، دارای دو نقش 
همسو »پیامبری و فرستاده خدا بودن« است، بنابراین در اینجا کارگزار به شیوه چند موردیِ 

فشردگی بازنمایی شده است.
2ـ1ـ2ـ2ـ2ـ تشخص‌زدایی:1 هرگاه کارگزار اجتماعی با مشخصه‌های غیرانسانی بازنمایی 
 )36 :2008 ,Van Leeuwen( .بشــود، می‌گویند که از شیوه تشخص‌زدایی استفاده شده است
این شیوه، شامل دو مقوله انتزاعی کردن2 و عینی کردن3 است. در انتزاعی کردن، صفت یا یک 
 :2008 ,Van Leeuwen( .ویژگی کارگزار، جایگزین او می‌شود و کارگزار بازنمایی می‌گردد
36( در عینی کردن، کارگزار اجتماعی، به کمک کارگزار دیگری بازنمایی می‌شود. )همان:36( 
در صورتی که کارگزار اجتماعی، دلالت بر مکان داشته باشد، عینی کردن از نوع مکان‌مداری4 
اســت. اگر ابزار باشد، از نوع ابزارمداری5 اســت. اگر گفتار و نوشتارِ کارگزار باشد، از نوع 
گفته‌‌مداری6 است و اگر عینی کردن از طریق اشاره به بخشی از بدن کارگزار اجتماعی باشد، 
از نوع اندام‌مداری7 است. )Van Leeuwen,2008: 36( در سوره مبارک مریم، نمونه‌ای برای 
شیوه مکان‌مداری و ابزارمداری یافت نشد. برای شیوه گفته‌مداری 1 مورد، برای اندام‌مداری 2 

مورد و برای شیوه انتزاعی کردن 4 مورد یافت شد؛ مانند:
﴿فأََجاءَهَا المَْخاضُ إلِى‏ جِذْعِ النَّخْلَةِ قالتَْ يا ليَْتنَي‏ مِتُّ قبَْلَ هذا وَ كُنْتُ نسَْياً مَنْسِيًّا﴾ )مریم/23( 

این آیه نمونه‌ای است برای تشخص‌زدایی از نوع انتزاعی کردن. 
َّذي فيهِ يمَْترَُونَ﴾ )مریم/34( در این آیه ســخن حق،  ﴿ذلكَِ عيسَــى ابنُْ مَرْيمََ قوَْلَ الحَْقِّ ال

همپایه و جایگزینِ عیسی بن مریم ذکر شده، بنابراین نمونه‌ای است برای گفته‌مداری. 
ا﴾ )مریم/97( در این آیه، سادگی و  رَ بهِِ المُْتَّقينَ وَ تنُْذِرَ بهِِ قوَْماً لدًُّ رْناهُ بلِِسانكَِ لتِبُشَِّ َّما يسََّ ﴿فإَِن
روان بودن، به اندام زبان نسبت داده شده و زبان به عنوان عامل بشارت‌دهنده و انذار‌دهنده تلقی 

گردیده است. به همین دلیل این آیه، نمونه‌ای از شیوه بازنمایی اندام‌مداری شمرده می‌شود.
2ـ1ـ2ـ3ـ تعیین ماهیت8: گفته شــد که پدیده اظهار به ســه نوع تعیین نقش، تعیین 
1.impersonification.
2. abstraction.
3. obiectivation.
4. orbital position.
5. orbital tool.
6. speech circuit.
7. fitness circuit.
8. type allocation.
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نوع اشاره و تعیین ماهیت تقسیم می‌شود. اگر کارگزار اجتماعی به شکل عام )جنس( یا 
خاص )نوع( بازنمایی شــود، می‌گویند که از شیوه تعیین ماهیت بهره گرفته شده است. 
)Van Leeuwen,2008: 37( تعیین ماهیت به دو شاخه جنس ارجاعی1 و نوع ارجاعی2 
تقســیم می‌شــود. جنس ارجاعی، عبارت‌اند از اینکه کارگزار اجتماعی، بر یک امر عام 
دلالت داشــته باشد. )همان( حال مقصود از نوع ارجاعی، این است که کارگزار بر امری 
خاص یا گروه خاصی دلالت کند. )Van Leeuwen,2008: 37( در ســوره مبارک مریم، 

27 مرتبه از شیوه جنس ارجاعی بهره گرفته شده و 68 مرتبه از شیوه نوع ارجاعی.
﴿وَ يقَُولُ الْنِسْانُ أَ إذِا ما مِتُّ لسََوْفَ أخُْرَجُ حَيًّا﴾ )مریم/66( و ﴿كَلاَّ سَنكَْتبُُ ما يقَُولُ وَ نمَُدُّ 
ا﴾ )مریم/79( در این دو آیه، »انسان و عذاب«، ماهیت عام کارگزار اجتماعی  لهَُ مِنَ العَْذابِ مَدًّ

را بازنمایی می‌کنند. بنابراین نمونه‌ای از کاربرد شیوه جنس ارجاعی شمرده می‌شوند.
حْمنِ وَفْداً وَ نسَُوقُ المُْجْرِمينَ إلِى‏ جَهَنَّمَ وِرْداً﴾ )مریم/85ـ86( در  ﴿يوَْمَ نحَْشُرُ المُْتَّقينَ إلِىَ الرَّ
این دو آیه، نمونه‌ای از کاربرد نوع ارجاعی قابل مشاهده است، در این دو مورد کارگزار بر 

گروهی خاص چون گروه پرهیزگاران و مجرمان دلالت دارد.

)نمودار 1: مؤلفه‌های گفتما‌ن‌مدار در سوره مبارکه مریم(

1. genericisation.
2. specification.
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پس از بررسی سوره مبارک مریم و تطبیق ساخت‌های گفتمان‌مدار، می‌توان گفت که در 
این ســوره، اظهار کارگزاران اجتماعی، نســبت به حذف آن‌ها از بسامد بالاتری برخوردار 
اســت. در مجموع، پدیده اظهار با بسامد 498، نســبت به پدیده حذف، با بسامد 169، در 

ردیف بالاتری قرار می‌گیرد.
برخی از پدیده‌هایی که ون لیون به آن اشاره کرده، در سوره مریم، قابل تطبیق نبود؛ مانند 
پدیده چند موردیِ نمادین شدگی، دلالت ضمنی و پدیده مکان‌مداری، ابزارمداری و پدیده 
ارزش‌دهی. با این حال می‌توان گفت که تحلیل ساخت‌های گفتمان‌مدار لیون، در این سوره 

کارایی دارد.
در حذف کارگزاران اجتماعی نیز، از میان دو پدیده کمرنگ‌ســازی و پنهان‌سازی، پدیده 
کمرنگ‌ســازی که بی‌نشان‌تر است، بسامد بیش‌تری دارد. در اظهار کارگزاران اجتماعی، از 
میان منفعل‌ســازی مستقیم و غیرمســتقیم، پدیده منفعل‌سازی مستقیم که بی‌نشان‌تر از نوع 
غیرمستقیم خود شمرده می‌شود، بسامد بالاتری دارد. به همین ترتیب، از بین دو پدیده پیوند 
و تفکیک، بسامد پیوند بیش‌تر است. از بین نام‌دهی و عنوان‌دهی و نقش‌دهی، پدیده نام‌دهی 
بالاتریــن آمار را دارد. از بین هویت‌دهیِ طبقه‌بندی، ظاهری و نســبتی، پدیده هویت‌دهی 
ظاهری بسامد بالاتری دارد. از بین چند موردیِ فشردگی و وارونگی، چند موردی فشردگی 
بیش‌تر دیده شده است. از بین دو پدیده جنس ارجاعی و نوع ارجاعی، پدیده نوع ارجاعی 

بسامد بیش‌تری را به خود اختصاص داده است.
در تمام این مواردی که ذکر شد، پدیده‌ای که نشان‌داری بیش‌تری داشته، با بسامد کمتری 
در آیات به کار رفته است؛ به بیان دیگر رابطه نشان‌داری این پدیده‌ها با بسامد تکرار آن‌ها، 
رابطه‌ای معکوس می‌باشــد. از آنجا که سوره مبارک مریم، یک سوره مکی شمرده می‌شود، 
متناســب با اقتضای حال مخاطب خود، به منظور تأثیربخشــی عمیق‌تر، از پدیده اظهار و 

کاربرد پدیده‌هایی که بی‌نشان‌تر هستند، بیش‌تر بهره گرفته است.
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Analysis of Discourse Structures in Surah Maryam
(By Van Leeuwen Pattern)

Hoda Yazdan 
Dr:Soodabeh Mozaffari
Dr:Ali Asudi

Abstract:
 Critical discourse analysis, or the identification of the hidden layers of 
any text, helps to better understand those texts. Since the Qur'an has been 
revealed as a divine book to guide mankind, the importance of its trans-
lation and interpretation is no longer hidden. Understanding this impor-
tance, one can also understand the place of discourse analysis in this field. 
The present study, using a descriptive-analytical method, based on Van 
Leeuwen's discourse-based constructs attempts to analyze these patterns 
in the Surah Maryam. Leeuwen introduces the sum of people who attend 
an event as social workers. The Van Leeuwen model includes compo-
nents of orbital discourse such as elusion, inclusion, activation, passiv-
ation, personification, impersonification, linking, separation, and so on. 
In the continuation of the research, the frequency of representation of 
each social agent in Maryam is shown in a bar graph. The studies showed 
that the Van Leeuwen model was very effective in analyzing Maryam 
surah. In addition, it was found that between the two patterns of inclusion 
and elusion, the representation of social agents by the way of inclusion 
was higher. It is noteworthy that among the types of inclusion methods 
for social agents to express, the most frequent are the ones that are less 
significant than their counterparts. The same point indicates that in the 
Holy Qur'an, The Surah of Maki Maryam and the level of the early audi-
ence of that period were considered in the selection of the most appropri-
ate way of expression, with the aim of deep influence.

Keywords: Critical discourse Analysis, Van Leeuwen Pattern, Discourse 
Structures, Social Agents, Maryam Surah.
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The Literary and Stylistics Analysis of the Emotion of
Anger in the Holy Quran

Dr:ezzat molla ebrahimi
nora zareei

Abstract
Human emotions can be divided into two sections of primary and sec-
ondary. According to the theories of psychologists on emotions, emotion 
of anger counts as one of the primary ones. There are principles in the 
Quran to guide humans from different aspects. These principles can be 
analyzed with different methods. The main question in this article is that 
what are the factors influencing this emotion? And our hypothesis is that 
those elements include words that have negative meanings. At first the 
study includes gathering information from the descriptions of the Quran 
and hadiths, and then the analysis begins. In literacy analysis, with con-
sidering the impact of the elements on the language technique, we tried to 
find more meanings and get closer to the purposes and the rulings of the 
verses. The surah of al-Baqarah is the longest surah in the Quran and it 
has many different principles. The emotion of anger in this surah exists in 
the meaning of the word “retribution” (Ghazab ) that we see in the verses 
of 61 and 90 of this surah. In these verses, various factors are found for 
the existence of this emotion, and by examining them, we find that disbe-
lief (Kufr) is one of its key factors. 

Key words: Literary Analysis, The Emotion of Anger, Surah of al-Baqa-
rah, Ghazab, Inferential Semantics in Jurisprudence
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م Fundamentals and interpretive methods of  Ibn Qutaybah  

in the book Tawīl Mushkil al-Qur'an

Dr: Hamid Mohammadi Rad

Abstract :
Knowledge of the scientific method of scientists in all sciences, makes 
his findings to be used systematically and optimally. Ibn Qutaybah, the 
author of the book " Tawīl  Mushkil al-Qur'an ", is one of the schol-
ars of Quranic sciences who has had usable opinions and theories. In 
this article, the most important principles and interpretive methods of 
Ibn Qutaybah have been studied by analytical-descriptive method. Ibn 
Qutaybah, by applying literary, theological and rhetorical principles and 
by using the ijtihad interpretation and literary interpretation methods, has 
responded to the doubts of the skeptics and ridiculers of the Holy Qur'an. 
He has raised and answered the important doubts of the critics such as the 
repetition of some verses and stories of the Qur'an, the difference of read-
ings, the incomprehensibility of the moqatta'e letters, the distortion in the 
Qur'an, etc. With these doubts, the critics have questioned the heavenly 
nature of the Qur'an, which is still going on in another way.

Keywords: Ibn Qutaybah, " Tawīl  Mushkil al-Qur'an ", interpretive 
methods, fundamentals of interpretation, Quranic doubts
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Analysis of phonetic meanings between heaven and hell

Fatemeh.Firooraghi
Dr:Hossein khani.kalgay

Abstract:
The analysis of phonetic meanings is one of the levels of stylistic knowl-
edge that is called the phonetic level, and is taken as the first level of 
study of any language. This aspect of stylistics determines the value of 
thought and expressive feelings of the work, and by continuing this work, 
the style of the narrator can be achieved. 
The present study intends to analyze the thematic and verbal verses of 
heaven and hell in terms of the phonetic meanings and to deal with the 
issue of what functions the different letters have in the distances of the 
verses of heaven and hell and to what extent do their phonetic meanings 
fit into the concepts of heaven and hell. 
This descriptive-analytical study examines the distances ending in the let-
ters Nun, Meem, Alef Madi, Ra, Dal and Ha in the verses of heaven and 
hell. The phonetic implications of the letters mentioned in verses Para-
dise are on the clarity, intimacy, the greatness of God's mercy, gentleness, 
and establishment of blessings and ambiguity in the nature of heaven 
respectively and in the verses of Hell, it is dedicated to anxiety, the sum 
of severe punishments, trembling, repetition of flares of fire, the severity 
of torments, and the ambiguity in the nature of Hell.

Keywords: distance, phonetic implications (meanings), the verses of 
heaven and hell
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The ironic style of the visual element of color in the Holy 
Quran and Hafez's poems

Reza Rafiei Rad

Abstract: 
Although colors are only physically reflective of a particular wavelength, 
in human culture they have become a means of expressing emotions, de-
scriptions, imaginations, codes and symbols, and other human aspects. 
So that they have found a special semantic place both in the language of 
God and in the text of the Holy Qur'an and in human language such as 
Hafiz. Colors are sometimes realistically and sometimes ironically have 
become a means of conveying sacred meanings. Considering the effects 
that Hafez's poetry has taken from the Qur'an, it is necessary to examine 
the ironic functions of colors in the Holy Qur'an and Hafez's poems. This 
research has achieved results by descriptive-analytical and comparative 
methods, by collecting the metaphorical functions of colors in these two 
noble texts. As it turned out, in the Qur'an, only three colors, white, blue 
and black, are used metaphorically and in the form of "irony of adjec-
tive". But in Hafez's poetry, not only these three colors, but also yellow, 
red and green have been used metaphorically. Blue is used as "irony of 
noun" and "irony of verb", and black is used as "irony of relation", "irony 
of verb", "irony of noun" and "irony of adjective". Thus, the function 
of colors in the Qur'an is based more on realism. However, in Hafez's 
poetry, the multiplicity and variety of ironic functions of colors is more.

Keywords: "Holy Quran", "Hafiz", "irony", "color".
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Semantics of Quranic Wearables

Zahra Rezaee
Dr:ezzat molla ebrahimi

Abstract:
Many words in the Holy Quran refers to the wearing concept, including 
"Sarabil", "Jalabib", "Qamis", "Kaswa", "Abqari", "Batain", "Zarabi", 
"Khomor", "Labus", "Thiab", "Sabegh", "Muddaththir", "Muzmal" and 
so on. This article seeks to explain and study the words that are somehow 
related to human clothing and wearables which have been mentioned in 
the Holy Quran. The present study has used semantic theory to explain 
the verses and to discover the relationship between the concepts within 
the text from the perspective of commentators and lexicographers. The 
research method is descriptive-analytical and data collection has been 
done in the form of documentary and library. In this article, the authors 
try to divide the words referring to the cover, which has a number of 26 
words in the Holy Quran, into two categories of material and immaterial 
covers, and also try to extract and analyze the relations between these 
words with each other and their domains semantically.

Keywords: Holy Quran, Semantic, Cover, Wearable.
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Stylistic Reading of Syntactic Deviation in Quranic Stories
"A Case Study of the Renouncement from the Past to the 

Future Tense"

Dr: Kobra rastgoo
zohre janati asil

Abstract:
Deviation is a prominent feature of language that occurs at different lev-
els. The importance of Deviation lies in the fact that the recipient of the 
text is apparently confronted with a kind of fragmentation in the speech, 
while its application, in fact, expresses the behavior of the language in 
order to explain the obligatory implications and the points of distinction. 
In this sense, the present study seeks to examine the issue of interpreta-
tion of past tense for future one in a number of Qur'anic stories by relying 
on the descriptive-analytical method in the light of meta-normality theory 
and to explain the semantic reason for this stylistic phenomenon. The 
Quranic data showed that the phenomenon of interpretation of the past 
with the future word as one of the forms of deviation from the standard 
language is influenced by both textual and contextual factors. Also, this 
process has been effective in the stories of the Qur'an in order to explain 
concepts such as the appropriateness of work and punishment, proving 
the concept of free will and negation of determinism, influence of infidel-
ity and false notions, the generality of promoting degrees, and so on.

Keywords: Stylistics, Deviation, Past verb, Present Verb, Quranic Stories 
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Esoteric Interpretation in the Holy Qur'an
 and its relation to the use of the word in more than 

one meaning

Morteza Khosroshahi

Abstract:
By paying close attention to the opinions and thoughts of jurists and 
scholars, we find that the use of the word in more than a sense is not only 
rationally possible but has also been used in conversations and interests, 
and these uses have been based on a rational purpose. Now the question 
arises as to whether such a speech, which contains a kind of ambiguity in 
the word of the speaker, is compatible with the generality and universal-
ity of the word of revelation or not? And second, whether such uses are 
included in the word of revelation? And in principle, what can be the ra-
tional purpose of this kind of use? The author believes that not only such 
uses do not contradict the similarity and general address of the Qur'an; 
rather, this kind of use has occurred and with a little reflection on the 
expression of some truths of the Holy Qur'an, especially in the form of a 
code, we find that the reason for such uses is that the audience or address-
ees of this text have a great deal of superficial differences with each other 
and also with their understanding of the facts of existence. In this regard, 
and despite the rational intention of the speaker on such uses, as well as 
the permission to use the word in more than a sense in terms of reason, it 
must be said that esoteric interpretation and the deep or esoteric meaning 
in the Qur'an itself is a clear example of using the word in one meaning.

Keywords: Usage, word, esoteric interpretation, deep/esoteric meaning, 
principles, Holy Qur'an
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Investigating aspects of the rhetorical being of emphasiz-
ing manner of verb meaning in the Persian translation 

of the Quran through the application of Nida’s dynamic-
equivalence Theory

(Case study: Translations by Fooladvand, Khorramshahi, Haddad Adel)

Yadalah Heydari
Dr: Seyed Reza Soleimanzadeh Najafi

Abstract:
Due to the unique style of the Holy Quran and its high rhetorical and 
expressive capacity, its translation has always faced many challenges. 
Emphasizing manner of verb is one of the most important linguistic phe-
nomena that has been used in various styles and frequency in the Qur'an. 
Considering the fact that the purpose of the application of this language 
pattern is respecting the rhetoric for the reader to focus and observe a spe-
cific concept; investigating rhetorical aspects provides a new approach in 
translating the Quranic verses. 
The present study uses a descriptive-analytical method, through the 
analysis and evaluation of aspects of the rhetorical being of emphasizing 
manner of verb meaning in three English translations of the Qur'an, ac-
cording to dynamic-equivalence approach of Nida, to present approaches 
so that the soundness of a translation and the rhetoric in divine message 
against semantic entities are respected.
Findings show that Fooladvand’s translation, due to articulating and men-
tioning interpretation points, has the highest levels of dynamic equiva-
lence in the message transfer. Haddad Adel’s translation, through main-
taining and observing the literary style of the Qur'an and the reflection of 
rhetorical aspects, has achieved an appropriate level of dynamic balance. 
Khorramshahi’s translation, due to focusing and emphasizing on a literal 
translation, matches with the formal equivalence.

Keywords: emphasizing manner of verb, Persian Translation of the 
Qur'an, Nida, dynamic equivalence, formal equivalence.
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Analysis of the motivational style of the structure of 
Quranic verses based on semantics

(Case study of Surah Al-Munafiqhun)

Marzieh bakhshinya 
Dr:Mohammad Ali Kazemi Tabar

Abstract
The literature of the Qur’an is based on rhetorical styles, and the moti-
vational language of the Qur’an arises from the evocative nature of the 
verses towards its reader, to arouse the cheerful spirit in the audience and 
make them more inclined‌ to understand the verses. For this purpose, in 
the present research, in a descriptive-analytical method, the motivational 
structure related to the predicate in the nominal sentences based on se-
mantic science has been studied and witnessed from Surah Al-Munafiqun 
and other verses have been mentioned. Among the motivating structures 
in this field, we can state mentioning or removing the predicate, defining 
or denoting, relative pronouns, using the apparent noun, the functions of 
the predicate, etc,. each of them pursues a specific motivational literary 
structure, and understanding of which plays an important role in identify-
ing the motivational language of the Qur’an .For example in words, they 
say: “ They say, ‘When we return to the city, the mighty will surely expel 
the weak from it.’ Yet all might belongs to Allah and His Apostle and the 
faithful, but the hypocrites do not know. …”(Munafighun Surah, 8), it is 
mentioned for the verb (to leave) the subject (the dearest), and in fact the 
subject is in the form of pre-eminent noun with the deletion of the pro-
noun, and the deletion of the pronoun makes the adjective more promi-
nent and more appealing to the audience to understand its meaning. Moti-
vational tools have been used in the structure of Surah Al-Munafiqun. Of 
course, not to attract the hypocrites to religion, but to know the audience 
better than the hypocrites. Because the hypocrites blocked their way of 
communication.

Key words: Motivational language, , Musnadaleh(subject), Remove mo-
tivation, Motivation to mention, Progress and delay, Mounafigh, Exiting 
the style of speech.


