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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 سایت نشریه به آدرس style.quran.ac.ir 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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Abstract
Metaphor in literary and religious discourse is a dynamic tool for organiz-
ing abstract concepts. Conceptual metaphor, which is a new approach in 
cognitive linguistics, plays a significant role in explaining and clarifying 
texts, especially religious texts. The application of this theory in cognitive 
stylistics and analysis of literary and religious texts can be useful. Since the 
language of religion is a metaphorical language, conceptual metaphors have 
many functions in it. Conceptual metaphors, which are structural, ontologi-
cal (existential) and directional, have been studied by many researchers. In 
this research, we aim to analyze the ontological metaphors of the Day of 
Judgment in Part thirty of the Holy Quran based on the descriptive-analyti-
cal method and answer these questions whether ontological metaphors as a 
cognitive process for Does the expression of the abstract concept of resur-
rection have an effective presence in the 30th part of the Holy Quran? What 
axes are included in the maps of the conceptual domain of Qayamat? The 
findings show that ontological metaphors to express the abstract concept of 
resurrection have a significant presence in the third part and the names of 
the conceptual domain of resurrection have various axes.

Keywords: Qur'an, conceptual metaphor, name mapping, resurrection.
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استعاره‏های هستی‏شناختی حوزه قیامت در جزء سی قرآن کریم
)تاریخ دریافت: 31-05-1401 تاریخ پذیرش: 1401-08-23(

وفاء محفوظی موسوی1، دکتر سید حسین سیدی2، دکتر امیر مقدم متقی3

چکیده
اســتعاره مفهومی که رویکردی جدید در زبان‏شناسی شناختی است، در تبیین و روشنگری 
متون به‏ویژه متون دینی نقش بســزایی دارد. کاربرد این نظریه در سبک‏شناســی شناختی 
و تحلیــل متون ادبی و دینی می‏تواند کارگشــا باشــد. از آن‏جایی که زبــان دین، زبانی 
اســتعاری اســت، اســتعاره‏های مفهومی در آن کارکرد فراوانی دارند. این پژوهش بر آن 
است تا براساس شیوه توصیفی_تحلیلی اســتعاره‏های هستی‏شناختی حوزه قیامت در جزء 
ســی قرآن کریم را واکاوی کند و به این پرســش‏ها پاســخ دهد که کارکرد استعاره‏های 
هستی‏شناختی حوزه مفهومی قیامت در جزء سی قرآن کریم به چه صورت است؟ با بررسی 
استعاره‏های هستی‏شــناختی حوزه مفهومی قیامت در جزء سی قرآن کریم براساس نظریه 
استعاره مفهومی به چه ویژگی‏هایی می‏توان دست یافت؟ یافته‏ها نشان می‏دهد که تجسم‏ 
بخشــیدن به مفاهیم انتزاعی و ملموس‏ترکردن آن‏ها از برجسته‏ترین کارکرد استعاره‏های 
هستی‏شناختی است و بررسی استعاره‏های هستی‏شناختی حوزه مفهومی قیامت در جزء سی 

دستیابی به ویژگی‏هایی براساس استعاره مفهومی لیکاف و جانسون است. 
واژگان کلیدی: قرآن، استعاره مفهومی، نام‏نگاشت، قیامت.

1(  دانشجوی دکترای زبان و ادبیات عربی گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکده ادبیات و علوم انسانی دکتر علی شریعتی، دانشگاه 
vafa.mahfoozi@gmail.com :فردوسی مشهد، مشهد- ایران، ایمیل

2(  استاد گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکده ادبیات و علوم انسانی دکتر علی شریعتی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد- ایران، 
seyedi@Ferdowsi.um.ac.ir :نویسنده مسوول( ایمیل(

3(  دانشیار گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکده ادبیات و علوم انسانی دکتر علی شریعتی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد- ایران، 
a.moghaddam@ferdowsi.um.ac.ir :ایمیل

	    This work is licensed under a Creative Commons Attribution 4.0 International License.



سال ششم 
شمارة اول
پیاپی: 10

بهار و تابستان 
1401

11

 � 
هستی‏شناخت





ی

 ح
زو

 ه
قیامت در




ج 
ء سز


 قرآنی




کریم 

 1. مقدمه

زبان‏شناسی شناختی شامل دو حوزه معناشناختی و مطالعه دستور زبان است. معناشناسیِ 
شــناختی، بخشی از علم زبان‏شناسی شناختی است و مطالعه علمی »معنا« به‏شمار می‏رود. 
این بخش از زبان‏شناسی شــناختی که در سال 1980 به‏صورت یک الگو پدید آمد، شامل 
نظریه‏هــای گوناگونی مانند مقوله‌‌بندی )Categorization( و پیش‌‌نمونه‌‌ها )Prototype(  و 
فضاهــای ذهنی )Mental spaces( آمیختگی مفهومــی )Conceptual blending( و نظریه 

استعاره مفهومی )Conceptual Metaphor( است.
زبان‏شناسانِ شناختی بر این نظرند که زبان و اندیشه، هر دو دارای نظام و ساختار هستند. 
بدین معنا که با استفاده از یک حوزه مفهومی، می‏توان حوزه مفهومیِ دیگر را سازمان‏بندی 
کرد. به‏عنوان مثال، یک مفهوم انتزاعی به‏وسیله مفاهیم عینی و یا مفاهیم کمتر انتزاعی تبیین 
می‏شــود؛ بر همین اساس استعاره شناختی بنیان نهاده شد. استعاره در گفتمان ادبی و دینی، 

ابزاری پویا برای سازماندهی مفاهیم انتزاعی به‏شمار می‏رود.
یکــی از مفاهیــم انتزاعی و ذهنی که در قرآن کریم با مفاهیــم عینی و تجربی و یا حتی 
مفاهیم کمتر انتزاعی مفهوم‏سازی شده است، قیامت است. اگرچه ابعاد قیامت از زاویه‏های 
گوناگونی مورد بررسی و واکاوی قرار گرفته است، لیکن به‏کارگیری استعاره‏های مفهومی 
برای تبیین و روشــنگری حوزه مفهومی قیامت در جزء سی قرآن کریم، سبب درک بیشتر 
آن برای مخاطب می‏شود؛ چرا که زبان قرآن، زبانی سرشار از مفاهیم استعاری است. درکِ 
مفاهیم اســتعاری، نیاز به کاربســت روش‏های جدید در درک مفاهیــم ادبی دارد. درواقع 
گاهی اوقات برای درک رُخدادها، کُنش‏ها و حالت‏ها، از استعاره‏های هستی‏شناختی استفاده 
می‏شــود؛ زیرا مفهوم انتزاعی قیامت، امری نسبتاً ناشــناخته و پیچیده است. بر این اساس، 
گاهی مفهوم انتزاعی قیامت به‏صورت شــیء، گاهی به‏صــورت مفهومی انتزاعی و گاهی 
به‏صورت انســان هستومند می‏شــود. از این رو، پژوهش حاضر بر آن است تا استعاره‏های 
هستی‏شناختی حوزه قیامت در جزء سی قرآن کریم را براساس رویکرد لیکاف و جانسون، 

و به شیوه توصیفی- تحلیلی واکاوی کند و به پرسش‏های زیر پاسخ دهد:
1. کارکرد اســتعاره‏های هستی‏شناختی حوزه مفهومی قیامت در جزء سی قرآن کریم به 

چه صورت است؟
2. با بررسی استعاره‏های هستی‏شــناختی حوزه مفهومی قیامت در جزء سی قرآن کریم 

براساس نظریه استعاره مفهومی به چه ویژگی‏هایی می‏توان دست یافت؟
فرضیه‏های این نوشتار به شرح زیر است:

1. تجســم‏ بخشــیدن به مفاهیم انتزاعی و ملموس‏ترکردن آن‏ها از برجسته‏ترین کارکرد 
استعاره‏های هستی‏شناختی حوزه قیامت در جزء سی قرآن است.
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2. هدف ما در این پژوهش دســت‏یابی به ویژگی‏های استعاره‏های هستی‏شناختی حوزه 
مفهومی قیامت در جزء سی قرآن کریم براساس استعاره مفهومی لیکاف و جانسون است.

1. 1. پیشینه پژوهش
1- لیکاف و جانسون )1980م( با نگاشتن کتاب »استعاره‏هایی که با آنها زندگی می‌کنیم«، 
انتشــارات دانشگاه شیکاگو آمریکا، دیدگاه کلاسیک اســتعاره را به چالش کشیدند و ادّعا 
کردند اســتعاره، تنها به حوزه زبان محدود نشــده، بلکه سراسر زندگی روزمره و از جمله 

حوزه اندیشه و عملمان را نیز دربرگرفته است.  
2- امینی )۱۳۹۴( در رساله »بررسی استعاره‌های مفهومی در سوره‏های واقعه و نبأ«، تلاش 
نمودند تا نشــان دهند مفاهيم و استعاره‌های به‌کار رفته در این سوره‏ها، باعث درک بهتر از 

معاد می‌شوند. 
3- حسینی و قائمی‌‌نیا )۱۳۹۶ش( در مقاله »استعاره مفهومی رحمت الهی در قرآن کریم« 
حوزه‏هــای مقصد اموال و نفایس گران‏قیمت در قالب اســتعاره وجودی، رحمت در قالب 
اســتعاره شــخصیت، مکان در قالب ظرف و ریزش باران با اســتفاده از استعاره جهتی را 

مفهوم‏سازی کرده‏اند.
4- علیرضا قائمی‏نیا )1396( در کتاب »استعاره‏های مفهومی و فضاهای قرآن« پس از تبیین 
نظریه اســتعاره مفهومی، به تحلیل اقسام استعاره‏های قرآنی، از قبیل استعاره‏های وجودی، 
ســاختاری و جهتی پرداخته و در پایان، به بحث در توحید وجودی و متافیزیکی پرداخته 

است.
5- باقرزاده کاســمانی و همکاران )1398( در مقاله »فرایند هستی‏شناختی واژه »حیاة« در 
قرآن، براســاس نظریه استعاره مفهومی« به این نتیجه رسیده‏اند که واژه »حیاة« به شکل‏های 
مختلفی از دنیا از جمله کالابودن زندگی، تشــبیه زندگی به ســرگرمی و تشبیه مجازات و 

عذاب به غذا و نوشیدنی مفهوم‏سازی شده است.
6- عبدی چاری و هدایتی عزیزی )1399( در مقاله »تحلیل و بررسی استعاره‏های مفهومی 
آیات مربوط به قیامت« که از اســتعاره‏های مفهومی برای درک هر چه بهتر آنچه در جهان 
ناشناخته است، به بررســی آیات مربوط به قیامت پرداخته‏اند و به این نتیجه رسیده‏اند که 

بسامد استعاره‏های هستی‏شناختی بیشتر از دیگر استعاره‏ها است. 
7- ســیدی و همکاران )1400( در مقاله »اســتعاره‏های مفهومی حوزه قیامت در سوره 
نازعات« اســتعاره‏های مفهومی حوزه قیامت در این ســوره را بررسی کرده و به این نتیجه 
رسیده‏اند که تجسم ‏بخشیدن به مفاهیم انتزاعی از برجسته‏ترین کارکرد استعاره‏های مفهومی 
است و بیشترین بسامد استعاره‏های مفهومی در این سوره، استعاره‏های هستی‏شناختی است.
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 با ملاحظــه نمونه پژوهش‏های صورت‏ گرفته، تاکنون پژوهشــی کــه به‏طور جداگانه‌ 

اســتعاره‌های هستی‏شناختی حوزه قیامت در جزء ســی قرآن کریم را بررسی نماید، یافت 
نشده است.

همچنین، پژوهش‏هایی که تاکنون درباره استعاره‏های قرآنی انجام شده است برپایه استعاره 
سنتّی و تفاسیر گوناگون بوده که البته از ارزش والایی نیز برخوردار می‏باشند. اما همان‏طور 
که قائمی‏نیا می‏گوید مفســران خودِ تعابیر قرآنی را مورد بررســی قــرار داده و به اصول 
معناشــناختی مشترک میان آنها توجه نکرده‏اند، لذا اگر هم این اصول در مواردی به‏صورت 
ناآگاهانه به‏کار گرفته شــده، هرگز از آنها به‏طور منسجم در فهم آیات استفاده نشده است. 
)1390: 23( و از آنجا که زبان قرآن زبانی استعاری است و سرشار از عبارات تلویحی است، 
می‏توان نظریه‏های زبان‏شناختی را برای مطالعه آن به‏کار گرفت. بنابراین ضرورت پژوهش 
در این حیطه ایجاب می‏کند که این نوشــتار، آیات مورد نظر را واکاوی و تحلیل کند که از 
این رهگذر بتوان هدف دینی خداوند متعال یعنی رساندن مفهوم قیامت به مخاطب را بهتر 

تبیین کرد و به مخاطب انتقال داد.

2. استعاره مفهومی و انواع آن 
یک اســتعاره مفهومی از دو حوزه مفهومی تشکیل می‌شود که در آن استعاره‌ها به‏عنوان 
ابزاری جهت ارتباط میان دو اندیشــه مختلف عمل می‌کنند. آن حوزه مفهومی که ما از آن، 
عبارات اســتعاری را اســتخراج می‌کنیم تا حوزه مفهومی دیگری را درک کنیم، حوزه مبدأ 
)Source Domain( و آن حــوزه مفهومی را که بدین روش درک می‌شــود، حوزه مقصد  
)Target Domain( می‌نامیم. )کووچش، ۱۳۹۳: ۱۵( به‏عبارتی اســتعاره یعنی نگاشت بین 
قلمروها در نظام مفهومی )لیکاف، 1383: 197( و نگاشت »مجموعه‏ای از تناظرهای نظام‏مند 
میان مبدأ و مقصد وجود دارند که عناصر مفهومیِ سازه‏ای حوزه »ب« را بر عناصر سازه‏ای 

حوزه »الف« منطبق می‏کنند. )کووچش، 1393: 20-25( 
لیکاف و جانســون، اســتعاره‏های مفهومی را به ســه دسته اصلی اســتعاره‏های جهتی، 
هستی‏شناختی و ساختاری تقسیم‏ کرده‏اند. استعاره‏های وضعی یا جهتی استعاره‏هایی هستند 
که عمدتاً مفاهیم را براساس جهت‏گیری فضایی مانندِ بالا، پایین، عقب، جلو، دور، نزدیک 
و ... ســازمان‏دهی و مفهومی می‏کنند.)Lakoff & Johnson, 1980: 14( در اســتعاره‏های 
هستی‏شــناختی، »ادراک تجربیاتمان در شکل اشیا و جوهرها، امکانِ شناختِ قسمت‏هایی 
از تجربه و تلقیِ ما را از آنها به مثابه هســتومندها و جوهرهایِ مجزایِ نوعی واحد، فراهم 
می‏کند.« )Ibid: 25(  لیکاف و جانســون، اساس استعاره‏های ساختاری را سامان‏دهی یک 

)4 :1980 ,Lakoff & Johnson( .مفهوم در چارچوب مفهومی دیگر می‏دانند
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2. 1. استعاره هستی‏شناختی و انواع آن
از نظر لیکاف و جانسون، استعاره هستی‌شناختی، سه نوع است:

الف( اســتعاره‌های پدیده‌ای یا مادّی )Entity/ Substance Metaphors( در این استعاره‌ 
هستی‌شــناختی، ارزش پدیده‌ای به مفهومی انتزاعی داده می‌شود. به‌‌عنوان مثال، می‌توان به 
عبارت »تورّم، مرا عصبانی می‌کند« اشــاره کرد. )لیکاف و جانسون، 1396: 59؛ حسینی و 

قائمی‌‌نیا، ۱۳۹۶: 33( 
ب( اســتعاره‌های ظرف )Container Metaphors( در این‌‌‌گونه اســتعاره‌‌ها، ذهن انسان، 
پدیده‌ها و اشــیای فاقد حجم و در نتیجه فاقد درون و بیرون را واجد درون و بیرون فرض 
می‌کند. مثلًا می‌گوییم »او از کُما )اغِما( خارج شــد«، یا »ما تو دردســر افتادیم«، که »کُما« 
و »دردســر«، که پدیده‌هایی انتزاعی هســتند، دارای درون و بیرون و حجم فرض شده‌اند. 
)لیکاف و جانسون، 1396: 67( تجربه‏های ما به‏طور کلی در قالب شیء، ماده و ظرف درک 
می‏شوند، بدون در نظر گرفتن اینکه دقیقاً چه شیئی، ماده‏ای و ظرفی مدنظر باشد. )کووچش، 

)38 :1393
ج( استعاره‌های شخصیتّ )Personification Metaphors( در این نوع استعاره، پدیده‌های 
اجتماعی یا عواطف، به‌عنوان یک شخص تصوّر می‌شوند.« )لیکاف و جانسون، 1396: 69؛ 

قائمی‌‌نیا، 1396: 75؛ حسینی و قائمی‌‌نیا، 1396: 42-41( 

2. 1. 1. تحلیل داده‏های قرآنی
با توجه به انواع استعاره‏های هستی‏شناختی، به تحلیل آیات می‏پردازیم: 

2. 1. 1. 1. استعاره‌های پدیده‌ای یا مادّی
نمونه‏هایی که استعاره‏های پدیده‏ای در آن‏ها به چشم می‏خورد، به ترتیب زیر است:

در آیه ﴿عَمَّ يتَسَــاءَلوُنَ﴾ )نبأ/1( ﴿عَنِ النَّبـَـإِ العَْظِيمِ﴾ )نبأ/2(؛ »درباره چه چيز از كيديگر 
م‏‏ىپرســند، از آن خبر بزرگ« استعاره مفهومی، »قیامت خبر است«، استعاره پدیده‏ای است. 
»خبر« اســتعاره برای »قیامت« اســت که در این دنیا همواره درباره آن اختلاف بوده است، 
خواننده از طریق تجربه خبر، می‌‌‌تواند قیامت را که مفهومی انتزاعی به‌‌شــمار رفته و هرگز 
بیش از این تجربه نکرده، درک کند. در »خبر«، می‌توان مؤلفه‌های »خبردهنده« )یعنی پیامبر( 
یک »شــنونده خبر« )یعنی انسان(، زمانی که خبر روی می‌دهد« )قیامت( و غیره را در نظر 

گرفت. 
نام‏نگاشتِ خبر بزرگ، از استعاره مفهومیِ »قیامت خبر است« حاصل شده است که حوزه 

مبدأ یعنی خبر بر حوزه مقصدِ قیامت نگاشت یافته است. 



سال ششم 
شمارة اول
پیاپی: 10

بهار و تابستان 
1401

15

 � 
هستی‏شناخت





ی

 ح
زو

 ه
قیامت در




ج 
ء سز


 قرآنی




کریم 

 علت انتخاب به‌‌عنوان اســتعاره پدیده‏ای این اســت که چیزهایی را که درباره ماهیتشان 

اطلاعات اندک و ناکافی داریم و یا حتی هیچ شناخت قابل درکی از آن‏ها‏ نداریم، به کمک 
استعاره هستی‌‌شناختی در قالب یک پدیده یا رُخداد ملموس می‌‌پذیریم؛ که در اینجا رُخداد 
قابل ملموس »خبر« است، و »قیامت« مفهومی است که از آن شناخت تجربه‌‌شده‌ای نداریم.
در آیه ﴿إنَِّ يوَْمَ الفَْصْلِ كَانَ مِيقَاتاً﴾)نبأ/۱۷(؛ »قطعاً وعده‌‌گاه ]ما با شما[ روز داورى است« 

نیز استعاره پدیده‏ای وجود دارد.
در قســمت اول آیه، »روز جدایی« استعاره‌ای از »قیامت« است. )عبدی چاری و هدایتی 
عزیــزی، 1399: 84( بــا توجه به انتزاعی ‏بودنِ مفهوم قیامت، در این آیه ســعی شــده از 
استعاره‌ای ملموس مانند روز جدایی به منظور مفهوم‌سازی عینی‌‌تر استفاده گردد تا خواننده 
به‌‌وسیله تجربه جداشدن از چیزی، معنای قیامت را نیز درک کند. تشابهی که می‌‌توان بین این 
تجربه عینی و انتزاعی درنظر گرفت، عبارت است از اینکه در روز قیامت هر شخص جدای 
از شخص دیگر وارد قیامت می‌شود؛ قیامت روزی است که اهل ایمان از اهل طاغوت جدا 
می‌شوند. )امینی، 1394: 62-61( بنابراین، نام‏نگاشت »قیامت، روز جدایی است« از بخش 
اول آیه حاصل می‏شــود. در اینجا چون »روز جدایی« پدیده‌ای تجربی است، برای مفهومی 

‌‌کردن »قیامت« استفاده شده که می‌‌توان آن را از نوع هستی‏شناختی در نظر گرفت.
رَتْ﴾)تکویر/۱(؛ »آن‏گاه كه خورشــيد به هم درپيچد« اســتعاره  ــمْسُ كُوِّ در آیه ﴿إذَِا الشَّ
مفهومی، »هنگامی که خورشید درهم پیچیده شود« و نام‌‌نگاشت، »قیامت، درهم‌‌پیچیده‌‌شدن 

خورشید است« است. 
علّت انتخاب به‌‌عنوان استعاره پدیده‌‌ای این است که ما درباره ماهیتّ »قیامت«، اطّلاعات 
اندک و ناکافی داریم به‌‌همین جهت به‌‌کمک اســتعاره هستی‌‌شــناختی، آن را در قالب یک 
پدیده یا رُخداد ملموس می‌‌پذیریم، که در اینجا این رُخداد قابل ملموس، درهم‌‌پیچیده‌‌شدن 
خورشــید است. به‌‌هم‌‌خوردگی نظم خورشید و عملکرد آن، رُخدادی است شگفت‌‌آور که 
قابل‌‌دیدن و قابل‌‌تصور است، بنابراین با استفاده از حوزه مبدأ درهم‌‌پیچیده‌‌ شدن خورشید، 
می‌‌توان حوزه مقصد قیامت را تبیین کرد. تناظرهای حوزه مبدأ از قبیل درهم‌‌پیچیده ‌‌شــدن 
خورشید، جمع‌‌شدن شعله‌‌های آن، تاریک ‌‌شدن آسمان و زمین و کُنش انسان‌‌ها بر تناظرهای 
حوزه مقصد از قبیل حوادث ابتدایی برپایی قیامت، حوادث دهشتناک، دگرگونی در آسمان 
و زمین و ترس و هراس انســان‌‌ها هســتومند می‌‌شــود و مفهوم قیامت را استعاری‌‌سازی 
می‌‌کنند. و بدین‏گونه »استعاره‏های هستی‏شناختی را، برای درک رویدادها، کُنش‏ها، فعالیت‏ها 
و حالات به‏کار می‏بریم و به ترتیب آنها را به‏مثابه اشیا، مواد و ظروف، مفهومی و تصویری 

می‏کنیم.« )هاشمی، 1389: 129(
در آیه ﴿وَإذَِا النُّجُومُ انكَْدَرَتْ﴾)تکویر/۲( استعاره مفهومی، »هنگامی که ستارگان خاموش 
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شود« و نام‌‌نگاشت، »قیامت، خاموش‌‌شدن ستارگان است« است. 
در ایــن آیه نیز ما از رُخداد قیامت اطلاع کافی نداریم و برای ما ملموس نیســت؛ قرآن 
کریم با اســتفاده از رُخدادهای طبیعی و پدیده‌‌های عینی، مفهوم انتزاعی قیامت را برای ما 
مفهوم‌‌سازی می‌‌کند تا ملموس‌‌تر شود. ریشه واژه »انکدرت«، »کدر« است و »كدر و كدارت 
به‏معنى تيرگى اســت.«‌ )قرشــی، 1412: 96/6( و »انکدار« مصدر فعل »إنکدرت« به‏معنای 
»پراکندگی چیزی را تغییر می‏دهد« )راغب الإصفهانی، 1417: 704( و نیز به معنای »سقوط« 
)طباطبایی، 1378: 348/20( اســت؛ و »مراد از این جمله این است که در آن روز ستارگان 
م‏ىریزند.« )همان( و یا به معنای این باشد که »در آن روز ستارگان بى نور مى شوند.« )همان( 
بنابراین با استفاده از تناظرهای هستومند حوزه مبدأ از قبیل خاموشی ستارگان، دگرگونی 
نظام ستارگان و تغییرات آسمان و زمین بر تناظرهای حوزه مقصد قیامت یعنی آغاز حوادث 
ابتدایی تغییر در جهان، پایان حرکت کرات آسمانی و دگرگونی و پایان نظام هستی، نگاشت 

می‌‌شود و درک و فهم وقوع قیامت برای مخاطب مفهوم‌‌سازی می‌‌شود.
در آیه ﴿فإَِنَّ الجَْحِيمَ هِيَ المَْأْوَى﴾)نازعات/۳۹(؛ »پس جايگاه او همان آتش است« استعاره 
مفهومی، »جایگاه مشــرکان و گناهکاران آتش )جهنم( است« و نام‌‌نگاشت، »جهنمّ، جایگاه 

گناهکاران است« است. 
 جحیم همان جهنمّ اســت؛ جحیم، هر آتش بزرگ و وسیعی است که در گودالی عمیق 
باشــد. )ابن عاشــور، بی‌‌تا: ۹۰/۳۰( جهنمّ مفهومی انتزاعی است و عینی نیست. ازآنجا که 
مخاطب هیچ ذهنیتّی از آن ندارد، چیستی و ماهیتّ آن قابل تصور نیست در نتیجه از طریق 
مفهومی عینی، برای مخاطب مفهوم‌ســازی شده تا قابل درک شود. این مفهوم عینی، کلمه 
»المأوی« است. »مأوی به‌‌معنی منزل و مکان است«. )ابن منظور، 1414: 52/14( لذا جهنمّ که 
مفهومی انتزاعی است، جسمیتّ یافته، و به‌‌شکل مکانی برای استقرار مفهوم‌‌سازی استعاری 
شده است. درواقع، جهنمّ مانند یک پدیده مادّی، تصویرسازی شده، بر مفهوم جایگاه و محلّ 
استقرار نگاشت یافته است. این شکل اندیشگی، بر شکل زبانی غالب می‌شود و مخاطب را 

به تفکّر و اندیشه وامی‌دارد. )سیدی و همکاران، 1400: 160-161( 
در آیه ﴿فإَِنَّ الجَْنَّةَ هِيَ المَْأْوَى﴾)نازعات/۴۱(؛ »پس جايگاه او همان بهشت است« استعاره 

مفهومی، »بهشت جایگاه پارسایان است« و نام‌‌نگاشت، »بهشت جایگاه است«. 
بهشــت نیز مانند جهنمّ، یک مکان اســت. در این استعاره، با به‌کارگیری واژه ملموس‌تر 
و قابل‌‌درکِ جایگاه به مفهوم انتزاعی بهشــت بیشتر واقف می‌شویم. در این آیه نیز بهشت 
مانند یک پدیده مادّی، مفهوم‌‌سازی استعاری شده تا در ذهن مخاطب ملموس‌‌تر جلوه کند. 
)همان: 161( حوزه مقصد جایگاه، محل آســایش و آرامش مؤمنان اســت؛ همان‏گونه که 
ُ برَِحْمَةٍ ادْخُلُوا  َّذينَ أقَْسَمْتمُْ لا ينَالهُُمُ اللَّ خداوند متعال در آیه 49 اعراف می‏فرماید: ﴿أَ هؤُلاءِ ال
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 الجَْنَّةَ لا خَوْفٌ عَلَيْکُمْ وَ لا أنَتْمُْ تحَْزَنوُنَ﴾

مَاءُ انفَْطَرَتْ﴾)إنفطار/۱(؛ »آن‏گاه كه آسمان از هم بشكافد« استعاره مفهومی،  در آیه ﴿إذَِا السَّ
»قیامت شکافته‏شدن آسمان است« و نام‌‌نگاشت، »قیامت، شکافته‌‌شدن آسمان است« است.

علت انتخاب‌‌شدن به‌‌عنوان استعاره پدیده‌‌ای این است که وقوع قیامت موضوعی ناشناخته 
برای انسان‌‌ها است. بنابراین با ارزش‌‌ دادن‏ِ پدیده‌‌ای به مفهوم انتزاعی قیامت آن را مفهوم‌‌سازی 
می‌‌کنیم تا درک آن آســان‌‌تر واقع شود. از طریق نام‏نگاشــتِ »قیامت، شکافته‌‌شدن آسمان 
اســت«، درمی‏یابیم که قیامت به‏وسیله رُخدادها و حوادثی آغاز می‏شود؛ برای تبیین هرچه 
بیشتر این عبارت، حوزه مبدأ شکافته ‏شدنِ آسمان بر حوزه مقصد قیامت نگاشت می‏شود.

رَتْ﴾)إنفطار/۳(؛ »و آن‏گاه كه درياها از جا بركنده گردند« استعاره  در آیه ﴿وَ إذَِا البْحَِارُ فجُِّ
مفهومی، »و آن‏گاه كه درياها از جا بركنده گردند« و نام‌‌نگاشت، »قیامت، از جا بركنده ‌‌شدن 

دریاها است« است.
 سرآغاز برپایی قیامت به‌‌شکل حوادثی رُخ می‌‌دهد که شگفت‌‌آور و غیرقابل تصور است 
و انسان‌‌ها را دچار ترس و وحشت می‌‌کند. این حوادث و رُخدادها به‌‌شکل دگرگونی نظام 
هستی است. با توجه به آیات قبل )شکافته‌‌ شدن آسمان و پراکنده ‌‌شدن ستارگان(، دگرگونی 
و تغییر بر زمین نیز به‌‌وجود می‌‌آید از جمله »دریاها آن‌‌چنان از جای خود برکنده و طوفانی 
می‌‌شــوند که به همه جا می‌‌ریزند و فواصل میان آن‏ها برداشــته می‌‌شــود و این در مقدمه 
حوادث دیگری اســت که منتهی به دگرگونی در زمین می‌‌شود.« )طالقانی، 1362: 217/3( 
در این آیه، حوزه مقصد قیامت بر حوزه مبدأ ازجابرکنده ‏شــدن دریاها نگاشت می‏شود و 
مفهوم انتزاعی قیامت در قالب یک رُخداد که برای مخاطب قابل فهم است، استعاری‏سازی 

شده است.
ينٍ﴾)مطففین/۷(؛ »نه چنين اســت ]كه م‏ىپندارند[  ارِ لفَِي سِــجِّ در آیه ﴿كَلَّ إنَِّ كِتاَبَ الفُْجَّ
كه كارنامه گناهكاران در ســجين است« استعاره مفهومی، »نامه اعمال گناهکاران در سجین 
است« و نام‌‌نگاشت »اعمال گناهکاران، در سجین است« است. علت انتخاب استعاره مفهومی 
به‌‌عنوان اســتعاره پدیده‌‌ای این اســت که ارزش پدیده‌‌ای به مفهوم اعمال داده شده است. 

به‌‌عبارتی، اعمال مجسّم شده و درون سجین قرار داده شده است. 
طبق دیدگاه برخی مفســران، »کلمه »کتاب« به‌‌معناى مکتوب اســت، آن هم نه از کتابت 
به‏معناى قلم دست‏ گرفتن و در کاغذ نوشتن، بلکه از کتابت به‌‌معناى قضاى حتمى است، و 
منظور از »کتاب فجّار« سرنوشتى است که خدا براى آنان مقدّر کرده، و آن جزایى است که 
با قضاى حتمی‌‌اش اثبات فرموده« )طباطبایی، 1378: 381/20( این آیه، تصویر سرنوشــت 
فاجران را با لحنی تهدیدآمیز ترسیم می‌‌کند و آنان را به عذابی سخت هشدار می‌‌دهد؛ کتابت 
اعمال فجار یا سرنوشــت آن‏ها در »سجین« صورت می‌‌گیرد، »سجین« »صفتی است مشتق 
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از واژه »ســجن« بر وزن فعّیل، یکی از اوزان صیغه مبالغه، ولی تعدادی از مفســران آن را 
اســم عَلَمی برای کتاب جامعی درنظر می‌‌گیرند که در آن اعمال شــرّ فاجران جنیّ و انسی 
ثبت می‌‌شود.« )آلوسی، بی‌‌تا: 71/30( و نیز گفته شده: »سجین، زندانی که عذابش سخت و 
جاودانه است و قراردادن نامه فاجران در »سجین« یا زندان ابدی، به‌‌منزله توبیخ شدید آنان 
اســت و درحقیقت، این معنا را به تصویر می‌‌کشــد که نه نامه اعمالشان از بین می‌‌رود و نه 
عقابشــان.« )الطبرسی، 1425: 298/10( بدین‏ترتیب، حوزه مبدأ نامه اعمال بر حوزه مقصد 
ســجین نگاشت شده است. »به‌‌هرحال می‌‌توان گفت که »ســجین« از طریق سایه‌‌ای که از 
خود در ذهن مخاطب به‌‌جای می‌‌گذارد، فضایی از ترس و وحشت را بر آیه حاکم می‌کند.« 

)عرفت‌‌پور، 1395: 232-231(
ماءُ انشَْقَّتْ﴾)إنشقاق/1(؛ »آن‌‌گاه که آسمان از هم بشکافد.« استعاره مفهومی  در آیه ﴿إذَِا السَّ

»آن‏گاه که آسمان از هم بشکافد« و نام‌‌نگاشت »قیامت، شکافته‌‌شدن آسمان است« است.
رُخدادهایی که قبل از وقوع قیامت رخ می‌‌دهند، به اشــکال مختلفی در قرآن کریم آمده 
است؛ از جمله آن‏ها، شکافته‌‌شــدن آسمان است. به تعبیر علّمه طباطبایی »انشقاق آسمان 
به‌‌معنای ازهم‌‌گسیختن و متلاشی‌‌ شدن آن است و این خود یکی از مقدّمات قیامت است.« 
)طباطبائي، 1378: 400/20( »شکافته‌‌شــدن« تجربه ملموسی است که خواننده می‌تواند از 
طریق آن به درک بهتری از واقعه »قیامت« برســد. با اســتفاده از استعاره هستی‌‌شناختی، آن 
را در قالب یک پدیده یا رُخداد ملموس می‌‌پذیریم، که در اینجا این رُخدادِ شناخته‏شــده، 

شکافته ‌‌شدن است.
از ســویی دیگر، کارکرد استعاره‌های مفهومی در این آیه، کارکردی اکتشافی است؛ یعنی 
»باعث آشکارشــدن برخی امور و مفاهیمِ پوشیده می‌‌شود. تجربه‌‌های غیرقابل ‌‌توصیف را 
وصــف می‌کند و امور انتزاعی و نامحســوس را عینی می‌‌بخشــد. در زبان مجازی نماد و 
تمثیل‌‌های رمزی بیش از دیگر اقســام استعاری نقش اکتشافی دارند. این اکتشاف دو سویه 
اســت؛ هم در گوینده و هم در مخاطب. گوینده به کمک رمز و نماد قادر به کشف حالات 
و روحیاّت و تجارب درونی خویش اســت و شــنونده از طریق خوانش و تأویل نمادهای 

گوینده به کشف معانی تازه می‌‌رسند.« )قاسم زاده، 1392: 16(
در آیات ﴿فأََمَّا مَنْ أوُتيَِ كِتاَبهَُ بيِمَِينهِِ، فسََــوْفَ يحَُاسَبُ حِسَاباً يسَِيرًا﴾)إنشقاق/7-8(؛ »امّا 
کســی که نامه اعمالش را به دســت راستش دهند، به‌‌زودی با حســابی آسان به حسابش 
رســیدگی شود« مفهوم محاسبه انسان، استعاری‌‌ســازی شده است« لفظ »کتاب« ذکر شده، 
ولی مراد اعمال انســان اســت. کتاب در لغت یعنی »آنچه که درون آن چیزی نوشته شده 
باشد.« )ابن منظور، 1414: 669/1( و در اصل، یک ورق از کتاب که در دو طرف آن نوشته 
شــده باشد، است که کتاب نامیده شد. )الراغب الإصفهاني، 1412: 699( طبق نظر برخی از 
مفسّران، منظور از کتاب در این آیه، نامه اعمال است. )الطبرسي، 1425: 305/10؛ طباطبایی، 
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 1378: 402/20؛ قرشی، 1412: 88/6( به‌‌‌‌دیگر سخن، نامه‌‌ای که روز قیامت به انسان‌‌ها داده 

می‌‌شود، ثبت و ضبط اعمال اوست. 
استعاره مفهومی، »کسی که نامه اعمالش را به‌‌دست راستش دهند، محاسبه‌ای آسان خواهد 
داشــت« و نام‌‌نگاشت، »نامه اعمال به‌‌مثابه کتاب است« اســت. از صحنه‌های روز قیامت، 
محاسبه اعمال انسان‌هاست. از طریق ارتباطی که بین حوزه مبدأ یعنی کتاب و حوزه مقصد 

یعنی اعمال وجود دارد، مفهوم محاسبه انسان، استعاری‌‌سازی شده است. 
نمونه دیگر، آیه ﴿وَيصَْلَى سَعِيرًا﴾)إنشقاق/12(؛ »و در آتش افروخته درآيد« است. »یصلَی« 
از ریشــه صلي است و به‌معنای »برافروختن آتش است«. )الراغب الإصفهاني، 1412: 490( 
»وَ یصَلى سعیِراً« یعنى داخل آتشی م‌‌ىشود و یا حرارتش را تحمّل م‌‌ىکند که درحال زبانه‌‌ 
کشیدن است، آتشى که نم‌‌ىتوان گفت چقدر شکنجه‌‌آور است. )طباطبائی، 1378: 410/20( 
در این آیه، عذاب کافران و شدّت آن بعد از محاسبه اعمالشان در روز قیامت توصیف شده 

است. 
استعاره مفهومی، »کافر به آتش افروخته درآید« و نام‌‌نگاشت، »دوزخ، آتش افروخته است« 
است. حوزه مبدأ که آتش افروخته است، پدیده‌ای است ملموس که از طریق این حوزه، بر 
حوزه مقصد یعنی دوزخ که مفهومی انتزاعی است نگاشت شده است و مفهوم دوزخ برایمان 
تبیین می‌شود که درواقع همان عذاب الهی است. بدین ترتیب، »در استعاره پدیده‌‌ای، ارزش 

پدیده‌‌ای به مفهومی انتزاعی داده می‌‌شود.« )حسینی و قائمی‌‌نیا، 1396: 33(
ـذِي يصَْلَى النَّارَ الكُْبْرَى﴾)أعلی/۱۲(؛ همان كس كه در آتشــى بزرگ درآيد،  ّـَ در آیه ﴿ال
استعاره مفهومی »کافران در آتشی بزرگ و سوزان درآیند« و نام‌‌نگاشت »دوزخ آتشی بزرگ 

و سوزان است« است.
علت انتخاب به‌‌عنوان اســتعاره پدیده‌‌ای به این دلیل اســت که به مفهوم دوزخ، ارزش 
پدیده‌‌ای داده شده است؛ در معنای »النَّارَ الكُْبْرَى« گفته‌‌اند: »منظور پائين‌ترين طبقه جهنم و 
اسفل‏السافلين است.« )ر.ک: مکارم شیرازی، 1374: 399/26( بنابراین، حوزه مقصد دوزخ 

با استفاده از حوزه مبدأ آتش بزرگ و سوزان مفهوم‌‌سازی شده است.
در آیه ﴿هَلْ أتَاَكَ حَدِيثُ الغَْاشِيةَِ﴾)غاشیه/۱(؛ »آيا خبر غاشيه به تو رسيده است« استعاره 

مفهومی، »قیامت، همه چیز را فرا می‌‌گیرد« و نام‌‌نگاشت، »قیامت، فراگیرنده است« است.
»غاشیه، به‌‌معنای احاطه‌‌کننده و پوشاننده است.« )قرشی، 1412: 238/4( صاحب ‌‌التحقيق، 
بر معنای یادشــده قیدهای استیلا، پوشــش و نفوذ را افزوده، می‌گوید: این پوشانیدن باید 
به‌‌گونه‌ای باشد که بر شیء پوشیده شده، مستولی شود و از بالا فرود آید و همه جای آن را 
فرا گیرد. )مصطفوی، 1402: 607( صاحب لسان‌‌العرب می‌‌گوید: الغاشية، قیامت است؛ زیرا 
مخلوقات را با وحشت‌‌های‌ خود فرا می‌گیرد. )ابن منظور، 1414: 126/15( گویی »غاشیه« 
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به‏مثابه شــیئی اســت که حادثه عظیم قیامت را دربرگرفته است. بنابراین با توجه به معنای 
فراگیربودن و احاطه‌‌کننده واژه »غاشــیه« می‌‌توان حوزه مقصد یعنی قیامت را مفهوم‌‌سازی 
کرد. تناظرهای حوزه مبدأ از قبیل فراگیرنده، پوشــاننده، احاطه‌‌کننده انسان‌‌ها بر تناظرهای 
حوزه مقصد همچون حادثه وســیع، غالب، دربرگیرنده بندگان نگاشت می‌‌شود و مخاطب 

مفهوم انتزاعی قیامت را درک می‌‌کند.
در آیه ﴿تصَْلَى ناَرًا حَامِيةًَ﴾)غاشیه/۴(؛ »]ناچار[ در آتشى سوزان درآيند« استعاره مفهومی، 

»کافران وارد آتشی سوزان می‌‌شوند« و نام‌‌نگاشت، »دوزخ آتشی سوزان است« است.
علت انتخاب به‌‌عنوان اســتعاره پدیده‌‌ای این است که با استفاده از حوزه مبدأ یعنی آتش 
ســوزان که ملموس و محسوس است، حوزه مقصد قیامت که ناملموس و ناشناخته است، 

استعاری‌‌سازی می‌‌شود.
»صلى النار« یعنى، عذاب آتش را چشید. )قرشی، 1412: 150/4( و از سویی دیگر، واژه 
»نار یا آتش« به »حامیه« توصیف شــده که شدت حرارت این آتش را بیان می‌‌کند. بنابراین 
می‌‌توان نام‌‌نگاشت »دوزخ، آتشی پرحرارت و سوزان است« را استنباط کرد؛ به‏عبارتی دوزخ 
یکی از انواع عذاب الهی که مفهومی انتزاعی اســت در قالب تجربه آتش، استعاری‏ســازی 

شده است.
در آیه ﴿كَلَّ إذَِا دُكَّتِ الَْرْضُ دَكًّا دَكًّا﴾)غاشــیه/۲۱(؛ »نه چنان است آنگاه كه زمين سخت 
درهمك‌‌وبيده شــود« اســتعاره مفهومی، »قیامت، زمین به‌‌شــدت درهم‌‌کوبیده‌‌ می‌‌شــود« و 

نام‌‌نگاشت »قیامت، درهم‌‌کوبیده‌‌شدن زمین است« است.
علت انتخاب به‌‌عنوان اســتعاره پدیده‏ای این است که ماهیتّ قیامت، برای ما ناشناخته و 
غیرملموس است، به‌‌همین دلیل آن را در قالب یک رُخداد یا پدیده ملموس می‌‌پذیریم؛ این 
رُخداد ملموس در اینجا، درهم‌‌کوبیده ‌‌شــدن زمین است که رُخداد زلزله را برای ما تداعی 
می‌‌کند. یکی از صحنه‌‌های برپایی قیامت، درهم‌‌کوبیده‌‌شدن زمین است؛ بنابراین با استفاده از 

حوزه مبدأ، حوزه مقصد قیامت استعاری‌‌سازی می‌‌شود.
در آیه ﴿فأََنذَْرْتكُُمْ ناَرًا تلََظَّى﴾)لیل/۱۴(؛ »پس شــما را به آتشى كه زبانه مك‏ىشد هشدار 
دادم«، استعاره مفهومی، »دوزخ، آتش زبانه‌‌دار و شعله‌‌ور است« و نام‌‌نگاشت، »دوزخ، آتش 

زبانه‌‌دار است« است.
علّت انتخاب به‌‌عنوان استعاره پدیده‌‌ای این است که حوزه مقصد دوزخ، به‌‌واسطه حوزه 
مبدأ آتش زبانه‌‌دار استعاری‌‌ســازی می‌‌شود. مقصود از »آتشى که تلظى م‏ىکند« آتش جهنم 
َّها لظَى﴾‏)معــارج/15( )طباطبایی، 1378:  اســت، هم‌‌چنان‌‌که در جاى دیگر فرمود: ﴿کَلَّ إنِ
514/20؛ الطبرسی، 1425: 124/27( مفهوم انتزاعی دوزخ به‏مثابه حوزه مقصد برای مخاطب 
ناملموس اســت، بنابراین با استفاده از مفهومی عینی و محسوس که همان حوزه مبدأ آتش 
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 زبانه‌‌دار است، ملموس و شناخته‌‌ شده می‌‌شود.

در آیــه ﴿إذَِا زُلزِْلتَِ الَْرْضُ زِلزَْالهََا﴾)زلزله/۱(؛ »آن‏گاه كه زمين به لرزشِ ]شــديد[ خود 
لرزانيده شــود« اســتعاره مفهومی، »هنگامی که زمین به‌‌شدت بلرزد« و نام‌‌نگاشت، »قیامت 

زلزله است« است.
لرزش شدید زمین یا زلزله، رُخداد ملموسی است که مخاطب می‌‌تواند از طریق آن‏ها به 
درک بهتری از حادثه »قیامت« برسد. توصیف قیامت در قرآن کریم به اشکال گوناگونی آمده 
که در اینجا لرزش شــدید زمین، حادثه زلزله را در ذهن مخاطب تداعی می‌‌کند. از این رو، 
حوزه مبدأ، زلزله و حوزه مقصد، قیامت است؛ در نتیجه، تناظرهای حوزه مبدأ مانند »ویرانی، 
ســردرگمی، ترس و وحشــت و نابودی« بر تناظرهای حوزه مقصد »ویرانی، سرگردانی و 

پریشانی، هراس و وحشت و مرگ« نگاشت می‌‌شود.
در آیه ﴿القارعة﴾)قارعه/1(؛ »كوبنده« استعاره مفهومی »قیامت، آن حادثه کوبنده و شدید 
اســت« و نام‏نگاشت »قیامت، حادثه کوبنده است« است. حوزه مبدأ یعنی حادثه کوبنده که 
محســوس و عینی است، بر حوزه مقصد یعنی قیامت نگاشت یافته است. به‌‌عبارتی، ارزش 
پدیده‌‌ای به مفهوم انتزاعی قیامت داده شــده اســت. در آیات دوّم و ســوّم این سوره ﴿ما 
القارعة﴾، ﴿وَ ما أدراک ما القارعة﴾ با تکرار این واژه بر اهمیتّ و عظمت روز قیامت تأکید 

می‌‌شود و با آوردن ادات استفهامی »ما« ذهن مخاطب را به تفکّر بیشتری وامی‌‌دارد.
در آیه ﴿فأَُمُّهُ هَاوِيةٌَ﴾)قارعه/۹(؛ »پس جايش هاويه باشــد« اســتعاره مفهومی، »جایگاه 

گناهکاران در دوزخ باشد« و نام‌‌نگاشت »جایگاه گناهکاران دوزخ است« است. 
علت انتخاب به‌‌عنوان استعاره پدیده‌‌ای این است که حوزه مقصد »گناهکاران« را با توجه 
به تجربیات اطراف، تصویرسازی می‌‌کنیم؛ به‌‌عبارتی، جایگاه گناهکاران به‌‌واسطه حوزه مبدأ 
»دوزخ« مفهوم‌‌سازی می‏شود. تناظرهای حوزه مبدأ مانند »انسان‌‌ها، اعمال ناشایست، دنیا« بر 

تناظرهای حوزه مقصد »گناهکاران، گناهان، دوزخ« نگاشت می‌‌شود.
از آیات ﴿كَلَّ ليَنُْبذََنَّ فيِ الحُْطَمَةِ﴾)همزه/4( ﴿وَ مَا أدَْرَاكَ مَا الحُطَمة﴾)همزه/5(؛ »و تو چه 
دانى كه آن آتش خردكننده چيســت« نام‌‌نگاشت، »دوزخ، آتش خردکننده است« را می‏توان 

به‏دست آورد.
در این آیه حوزه مقصد دوزخ را با توجه به اشــیاء و تجربیات اطرافمان، مفهوم‌‌ســازی 
می‌‌کنیم. »واژه »الحُطَمة« از ریشــه »حَطَمَ« به‌‌معنای درهم شکست، اسم مبالغه است، یعنی 
آتش جهنم از شــدت شعله‌‌ها و امواجی که از حرارت ایجاد می‌کند، افراد را درهم شکسته 
و خرد می‌کند. به آتش جهنم »الحُطَمة« گفته می‌شــود، زیرا افرادی که داخل آن می‌افتند را 
می‌‌بلعد یا استعاره است از کسی که زیاد چیزی می‌خورد.« )سید رضی، 1407: 278( کلمه 
»حطمة« »یکى از نام‏هاى جهنم است چون جمله »نار الّل الموقده« آن را به آتش جهنم تفسیر 
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کرده است« )طباطبایی، 1378: 617/20( بنابراین، آتش خردکننده برای ما مفهومی ملموس 
است، آتشی است که نابودکننده است، پس دوزخ که مفهومی انتزاعی است، به‌‌واسطه حوزه 
مبدأ آتش خردکننده، مفهوم‌‌ســازی می‌‌‌‌شــود. در واقع آتش به‏مثابه شیئی است که در این 
جهان برای ما ملموس اســت ولی ما از چگونگی دوزخ اطلاعات کافی و روشــن نداریم. 
اســتعاره هستی‏شناختی، این امکان را برایمان فراهم می‏آورد تا بر جنبه‏های مختلف تجربه 
ذهنی متمرکز شــویم؛ به‏عنوان مثال، حوزه مبدأ آتش خُردکننده، سوزاندن را به ذهن متبادر 
می‏سازد، بنابراین یکی از ویژگی‏های دوزخ، سوزاندن است؛ همچنین، هدف استعاری این 
آیه، بزرگ جلوه‏دادن آتش دوزخ اســت؛ زیرا عبارت »وَ مَا أدَْرَاک«، »تعظیم و هول‏انگیزى 

حطمه را م‏ىرساند.« )طباطبایی، 1378: 617/20(
ِ المُْوقَدَةُ﴾)همزه/۶(؛ »آتش افروخته خدا]ىي[ اســت« اســتعاره مفهومی،  در آیه ﴿ناَرُ اللَّ

»دوزخ آتش افروخته است« و نام‌‌نگاشت، »دوزخ، آتش افروخته است«.
علت انتخاب به‌‌عنوان استعاره پدیده‌‌ای این است که مفهوم انتزاعی دوزخ به‌‌عنوان حوزه 
مقصد، به‌‌واســطه حوزه مبدأ آتش افروخته تصویر‌‌سازی می‌‌شود. به‌‌عبارتی، پدیده ملموس 
آتش افروخته در مفهوم‌‌ســازی مفهوم انتزاعی دوزخ نقش به‌‌سزایی دارد. همچنین با توجه 
به واژه »الموقده« به‏معنای برافروخته، ویژگی شــعله‏ور ‏بودن تأکید می‏شــود. »يعني آتش 
ِ« تا دانسته شود كه آن مانند آتش‌‌هاي  برافروخته، خدا آن را به خودش اضافه فرمود »نارُ اللَّ
ديگر نيست سپس آن را توصيف كرد به اينكه همواره افروخته و روشن است.« )الطبرسی، 

 )271/27 :1425
بنابراین اهدافی که از استعاره‏های پدیده‏ای به‏دست آورده‏ایم، از تجربیات ذهنی و روزمره 
ما نشأت گرفته است؛ ما از مفاهیم استعاری در تجربیات روزمره‏مان در ارتباط با اشیاء برای 
مفهوم‏سازی آنها بهره می‏بریم. حوزه مفهومی قیامت به‏مثابه مفهومی استعاری، به‏واسطه اشیا، 

رُخدادها و تجربیاتمان مفهوم‏سازی شده است. 

2. 2. استعاره‏های شخصیت‏
احتمالاً مشخص‏ترین استعاره‏های هستی‏شناختی آن‏هایی‏ هستند که در آن‏ها شیء مادی 
به‏مثابه یک شخص درنظر گرفته می‏شود. چنین شرایطی این امکان را برایمان فراهم می‏کند تا 
تجربیات متعددی با چیزهای غیرانسانی را در ارتباط با انگیزه‏ها، خصوصیات و فعالیت‏های 
انسان دریابیم. )لیکاف و جانسون، 1396: 69( توجه به نقش شخصیت‏بخشی در تفکر دینی 
دوچندان است؛ چراکه در بسیاری از موارد در متون مقدس با چنین پدیده‏ای سروکار داریم. 
در بسیاری از آیات قرآن هم با این پدیده روبه‏رو می‏شویم. )قائمی‏نیا، 1396: 299( از سویی 
دیگر، »اولاً، شخصیت‏بخشی به نتایج خاصی می‏انجامد و همواره زمینه‏ای برای استنتاج‏های 
معنایــی جدیدی را فراهم می‏آورد؛ از این رو مفســر می‏تواند با توجه به این فعالیت نتایج 
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 معنایی جدیدی را به دست بیاورد. ثانیاً، شخصیت‏بخشی در آیات متناسب با بافت و سیاق 

آیات صورت می‏گیرد. )همان: 300-301( با این مقدمه به شــرح آیات مرتبط در این زمینه 
در جزء سی قرآن کریم می‏پردازیم:

در آیه ﴿قلُُوبٌ يوَْمَئذٍِ وَاجِفَةٌ﴾)نازعات/۸(؛ »دل‏ها روز قیامت سخت ترسیده‌‌اند«، استعاره 
مفهومی، »دل‏ها روز قیامت ســخت ترسیده‌‌اند« و نام‌‌نگاشــت »انسان‌‌های هراسان از روز 

قیامت« است.
طبرسی به نقل از ابن‌‌عباس می‌‌گوید: معناي واجفه، خائفه است يعني ترسناك و مقصود 
از اين، صاحبان قلوب است يعني دلها در قلق و اضطراب و پريشاني است و هيچ آسايش 
نــدارد براي اينكه منازل هولناك قيامت را مشــاهده ميك‌‌ند. )الطبرســی، 1415: 254/10( 
همان‏طور که پیشــتر اشاره شد، در استعاره شخصیتّ، به پدیده‌‌ها جان داده می‌‌شود؛ در این 
آیه، دل‌‌های هراســان، استعاره از انسان‌‌هایی اســت که در روز قیامت به‌‌خاطر دیدن اهوال 
قیامت دچار ترس و هراس شــده‌‌اند. حوزه مبدأ همان دل‌‌های هراســان است که بر حوزه 
مقصد نگاشت شده است. درواقع، ترس و هراس، حالتی روحی است که مختص جانداران 
است و به‏صورت‏های گوناگونی بروز می‏یابد؛ بدین‌‌ترتیب می‌توان حوزه مقصد را درک کرد 
و حالات روانی مشرکان و منکران را در روز قیامت تصوّر کرد و فضای سنگین و هولناک 
آن روز را بهتر درک نمود. لذا، »در اســتعاره‌‌های شخصیت، عواطف و پدیده‌‌های اجتماعی 
به‌‌منزله شخص تصور می‌‌شــوند.« )قائمی‌‌نیا، 1390: 43( به‌‌عبارتی، مفاهیم انتزاعی به‌‌مثابه 

جانداری زنده، همچون انسان، استعاری‌‌سازی می‌‌شود.
در آیه ﴿أبَصَْارُهَا خَاشِعَةٌ﴾)نازعات/۹(؛ »ديدگان آن‏ها فرو افتاده« استعاره مفهومی »دیدگان 

آن‏ها خوار و زبون« و نام‌‌نگاشت »خوار و ذلیل‌‌شدن کافران در روز قیامت« است. 
»أبَصْارُها خاشِعَةٌ« يعني »دیدگان« از هول و بيم اين روز، خوار و زبون است. عطاء گويد: 
مقصود ديدگان افرادي اســت كه به ‌‌غير دين اسلام مرده‌اند. )طبرسی، 1425: 254/10( در 
این استعاره، حوزه مفهومیِ عینی و مشخّصِ مبدأ که همان دیدگان است بر حوزه مفهومی 
مقصد که افراد کافر و مشــرک اســت، نگاشت شده است و با استفاده از کلمه »خاشعه« به 
توصیف آنان پرداخته و وضعیتّ آن‏ها را در روز قیامت مشــخّص نموده اســت. درواقع، 
صفات و ویژگی‌‌های انســان را به اعضای بدن داده است نه خودِ انسان‌‌، لیکن جهت درک 
مفاهیم انتزاعی، به تصویرســازی استعاری پرداخته است. دیدگان کافران در روز قیامت، از 
شــدّت ترس و وحشــتِ این روز، خوار و زبون است. بنابراین با استفاده از واژه »خاشعة« 
حالت خواری که از ویژگی‏های انسان‏های کافر است، به چشمان داده شده و آنان را تحقیر 

کرده است.
امَّةُ الكُْبْرَى﴾)نازعات/۳۴(؛ »پس آن‏گاه كه آن هنگامه بزرگ دررسد«  در آیه ﴿فإَِذَا جَاءَتِ الطَّ
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اســتعاره مفهومی، »قیامت با ترس و وحشتی که دارد، بر همه غالب می‌شود« و نام‌‌نگاشت، 
»قیامت، حادثه فراگیر« است. 

واژه »الطامة« از ماده »ط – م – م« است. این ریشه دو معنی دارد: یکی به معنی پرکردن چاه 
و غیره است به گونه‏ای که با زمین هم‏سطح شود )المُقری الفیومی، بی‏تا: 378/2، ماده طمّ( 
همچنین، »الطّامة« از ریشــه »طمّ« و به معنای غلبه و تجاوز است و به حادثه‌ای که حوادث 
دیگر را درنوردد و بر همه غالب آید، الطامة گویند. )ابن منظور، 1414: 370/12، ذیل ماده 

»طمّ«(  
در این آیه، قیامت که همان الطامه الکبری است به‌‌شکل یک شیء مجسّم شده که همه چیز 
را دربرگرفته است. از طرفی، وقوع قیامت در این استعاره با افعال حرکتی جاء مفهوم‌سازی 
شــده اســت و کاربرد افعال أتی و جاء در جملات استعاره‌ای، استعاره از ظهور و حصول 
اســت، بعد از اینکه امکان حصول نبوده است. )ابن عاشــور، بی‌‌تا: 304/29( مفهوم‌سازی 
وقوع قیامت در حوزه مقصد با فعل حرکتی »أتی« یا »جاء«، دلیل بر ظهور حتمی آن در عالم 
خارج و حاصل‌‌شدن نتایجی است که نشان از ظهور وقوع قیامت دارد و این پاسخی است 
به مشرکان که قیامت را امری محال می‌دانستند )حجازی، 1399: 41( بنابراین، قیامت مانند 

یک موجود جاندار، دارای حرکت است و انسان‌‌ها را دربرگرفته است.
زَتِ الجَْحِيمُ لمَِنْ يرََى﴾)نازعات/۳۶(؛ »و جهنم براى هر كه بيند آشكار گردد«  در آیه ﴿وَبرُِّ

استعاره مفهومی، »جهنمّ آشکار می‌شود« و نام‌‌نگاشت »آشکارشدن جهنمّ« است. 
از ظاهر آیه برم‌‌ىآید که جهنمّ قبل از روز قیامت خلق شده، تنها در روز قیامت با کشف 
پرده ظاهر م‌‌ىشــود، و مردم آن را م‌‌ىبینند. )طباطبائی، 1378: 310/20( گویی‌‌که جهنمّ، در 
برابر دیدگان پنهان و غیرقابل‌‌ِ دیدن بوده اســت، ســپس مانند یک شیء یا یک انسان، قابل‌‌ 
دیدن می‌شــود. پس مفهوم انتزاعی جهنمّ از طریق مفهومی ملموس‌تر درک می‌شود. طبیعتاً 
مفاهيم انتزاعی دارای جسم و یا شکل خاصّی نیستند که بتوان آ‏ن‏ها را توصیف نمود ولیکن 
با شخصیتّ‌‌بخشــی و انسان‌‌انگاریِ این مفاهیم، می‌توان آن‏ها را ملموس و قابل ‌‌درک کرد. 

در این آیه، حوزه مبدأ »آشکارشدن و دیده‌‌شدن« بر حوزه مقصدِ جهنمّ نگاشت می‏شود.
ةُ﴾)عبس/33(؛ »پس چون فرياد گوش‏خراش دررسد« استعاره  اخَّ در آیه ﴿فإَِذَا جَاءَتِ الصَّ
مفهومی عبارت است از: »وقوع قیامت با غرش‌‌هایى کر کننده و ناشى از اصطکاک موجودات، 
همراه می‌آید« و نام‌‌نگاشــت آن، »قیامت، به‌‌مثابه انسانی غرّنده است که به سمت ما می‌آید« 
اســت. حوزه مبدأ یعنی »الصّاخة یا گوش‏خــراش و غرّنده« بر حوزه مقصد یعنی »قیامت« 
نگاشت یافته است؛ به‌‌عبارتی، الصاخّة همان قیامت است؛ چرا که برپایی قیامت، نشانه‌‌هایی 
دارد و غرّش‌‌های کر کننده، فریاد شدید و یا نفخه صور از جمله آ‏ن‏هاست. در کشّاف آمده 
اســت که توصیف قیامت به این وصف، به اعتبار فریاد کشــیدن حاضرانِ در قیامت است. 
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 )زمخشری، 1407: 705/4( نوع استعاره مفهومی این آیه، استعاره شخصیتّ‌‌ است؛ همنشینی 

»جاء« با »صاخه« بيانگر آن اســت که قیامت به‌‌مثابه انسانی است که به سمت ما درحرکت 
است )ابن عاشور، بی‌‌تا: 119/30( به‌عبارتی با توجّه به فعل »جاءت«، »الصّاخّة« مانند انسان 

یا جانداری ترسیم شده است که با آمدنش، وحشت و هراس به‌‌وجود می‌‌آید. 
ِّها وَ حُقَّتْ﴾)انشــقاق/2(؛ »و )آســمان( پــروردگارش را فرمان برد و  در آیه ﴿وَ أذَِنتَْ لرَِب
)چنین( ســزد.« کلمه »اذن« در اصل لغت به‌‌معناى اجازه دادن نیست، بلکه به‌‌معناى گوش‌‌ 
دادن است، و گوش‌‌ دادن را هم که »اذن« نامیده‌‌اند تعبیرى است مجازى از انقیاد و اطاعت، 
و کلمه »حقّت« به‌‌معناى آن اســت که آسمان در شنیدن و اطاعت فرمان‌‌هاى خدا حقیق و 

سزاوار م‌‌ىشود.« )طباطبایي، 1378: 400/20( 
استعاره مفهومی، »آســمان از پروردگارش اطاعت می‌کند« و نام‌‌نگاشت، »آسمان به‌‌مثابه 
جاندار از پروردگار اطاعت می‌‌کند« اســت. آسمان مانند یک موجود جاندار می‌شنود و از 
پروردگارش اطاعت و فرمانبرداری می‌کند؛ این اطاعت از پروردگار، این مفهوم را می‌‌رساند 
کــه در روز قیامت همه موجودات در برابر خداوند متعّال همچون غلامی فرمانبردار مطیع 
هستند و این استعاره مفهومی، استعاره شخصیتّ‌‌بخشی یا جاندارپنداری نامیده شده است، 
چراکه آسمان، به‌‌مثابه جاندار درنظر گرفته شده است؛ یعنی آسمان که از پدیده‌‌های هستی 
است در قالب جاندار، مفهوم‌‌سازی استعاری شده تا تأثیرگذاری آن در ذهن و خیال مخاطب 

بیشتر باشد. بنابراین حوزه مبدأ اطاعت آسمان بر حوزه مقصد انسان نگاشت شده است.
در آیه ﴿وَ ألَقَْتْ ما فیِها وَ تخََلَّتْ﴾)انشقاق/4(؛ »و آنچه را در درون دارد بیرون افکند، و تهی 
گردد.« استعاره مفهومی، »زمین هرچه که درون خود دارد، بیرون می‌‌اندازد و خالی می‌شود« 
و نام‌‌نگاشت، »خالی‌‌شدن زمین مانند بیرون‌‌افکندن درون یک جاندار است« است. زمین به 
انســانی تشبیه شده که هرچه در خود دارد، بیرون می‌اندازد و خالی می‌شود. مقصود از این 
اســتعاره، »بیان اطاعت زمین و شــنیدن امر خداوند است که حرکت می‌‌کند و پستی‌‌هایش 
هموار می‌‌شود و اموات و انسا‌‌ن‌‌هایی که در درونش به امانت هستند مانند جنینی در درونش 
بوده‌‌اند و آن‌‌ها را وضع حمل می‌‌کند.« )ســید رضی، 1407: 269( به تفسیری دیگر »زمین 
آنچه از مردگان در جوف دارد بیرون م‌‌ىاندازد، و خود را از آنچه دارد، تهى م‌‌ىسازد. بعضى 
گفته‌‌اند: مراد بیرون‌‌انداختن مرده‌‌ها و گنج‌‌ها اســت کما اینکه خداوند فرموده: ﴿وَ أخرِجَت 
الأرض‌ أثقالها﴾ )طباطبایي، 1378: 400/20( به‌‌ هر صورت، در اینجا با نگاشت حوزه مبدأ 

بر حوزه مقصد، مفهوم‌‌سازی استعاری شده است.
ِّها وَ حُقَّتْ﴾)انشقاق/5(؛ »و )زمین( پروردگارش را فرمان برد و )چنین(  در آیه ﴿وَ أذَِنتَْ لرَِب
ســزد.« نیز، مانند آیه 2، زمین هم همگام با آســمان، از پروردگارش اطاعت می‌کند؛ و این 
اطاعت سزاوار اوست. استعاره مفهومی، »زمین از پروردگارش اطاعت نمود« و نام‌‌نگاشت، 

»اطاعت زمین به‌‌مثابه جاندار از پروردگار« است. 
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زمین که حوزه مبدأ است، به‌‌وسیله حوزه مقصد انسان، مفهوم‌‌سازی استعاری شده است؛ 
به‌‌عبارتی، مفهوم فرمانبرداری زمین از پروردگار را به فرمانبرداری انسان از پروردگار تشبیه 
کرده و ویژگی انســان را به یک شیء بی‌‌جان بخشــیده است و این فرمانبرداری را سزاوار 

زمین می‌‌داند چرا که همه مخلوقات خداوند، در مالکیت و سیطره خداوند هستند.
در آیــه ﴿وَ أخَْرَجَــتِ الَْرْضُ أثَْقَالهََا﴾)زلزلة/۲(؛ »و زمين بارهاى ســنگين خود را برون 
افكند«. استعاره مفهومی، »زمین بارهای سنگین خود را بیرون می‌‌اندازد« و نام‌‌نگاشت، »زمین 

بارهای سنگین خود را بیرون می‌‌اندازد« است.
علت انتخاب به‌‌عنوان استعاره شخصیت‌‌ این است که زمین مانند یک انسان یا جاندار توان 
انجــام‌‌ دادن کاری را می‌‌یابد و آنچه درون خود دارد را به بیرون می‌‌افکند و به‌‌نوعی قدرت 
اثربخشی دارد. تناظرهای حوزه مبدأ مانند »زمین، بارهای سنگین، تغییر« بر تناظرهای حوزه 

مقصد »زمین، موجودات، دگرگونی« نگاشت می‌‌شود.
ثُ أخَْباَرَهَا﴾)زلزله/۴(؛ »آن روز است كه ]زمين[ خبرهاى خود را باز  در آیه ﴿يوَْمَئذٍِ تحَُدِّ
گويد« اســتعاره مفهومی، »زمین در روز قیامت خبرها را باز می‌‌گوید« و نام‌‌نگاشت »زمین 

سخن می‌‌گوید« است.
علت انتخاب به‌‌عنوان استعاره شخصیت‌‌ این است که به حوزه مقصد زمین ویژگی انسانی 
داده می‌‌شود و این ویژگی انسانی یعنی سخن ‌‌گفتن از حواس پنجگانه است. زمین که به‌‌مثابه 
یکی از عناصر طبیعت به‌‌شــمار می‌‌رود، همچون یک انسان سخن می‌‌گوید و آنچه بر وی 
گذشــته است را بازگو می‌‌کند. شخصیت در نظریه استعاره مفهومی در ذهن رُخ می‌‌دهد و 

فراتر از زبان است.
در آیه ﴿وَجَاءَ رَبُّكَ وَالمَْلَكُ صَفًّا صَفًّا﴾)فجر/۲۲(؛ »و ]فرمان[ پروردگارت و فرشــته]ها[ 
صف‏ در صف آيند«. اســتعاره مفهومی، »پروردگار و فرشــته‏ها صف در صف می‏آیند« و 

نام‏نگاشت »پروردگار و فرشته‏ها می‏آیند« است.
»در این جمله نســبتِ آمدن به خداى تعالى داده، و این تعبیر از متشــابهات است که آیه 
»لیس کمثله شىء«، و آیاتى که خواص قیامت را ذکر م‏ىکند، و مثلًا م‏ىفرماید آن روز همه 
ســبب‌ها از کار م‏ىافتد، و همه حجاب‏ها کنار م‏ىرود، و بر همه مکشوف م‏ىشود که خدا 
حق مبین اســت، این متشابه را تفسیر م‏ىکند، و تشابه آن را برطرف م‏ىسازند.« )طباطبایی، 
1378: 475/20( نســبتِ آمدن به خدا دادن در آیه شریفه از باب مجاز عقلى است. )همان( 
خداوند متعال در روز قیامت، به همراه فرشــتگان صف در صف، برای داوری و محاســبه 
حاضر خواهند بود. آمدن خداوند به معنای آمدن امر و فرمان خداوند اســت زیرا خداوند 
متعال، جســمیت ندارد. همان‌طور که »در کتاب عیون در روایات وارده از حضرت رضا در 
باب توحید به ســند خود از على بن فضال از پدرش، نقل شده که گفت: از حضرت رضا 
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 )علیه الســام( پرسیدم: معناى آیه »و جاء ربک و الملک صفا صفا« چیست؟ فرمود: خداى 

تعالى به صفت آمدن و رفتن توصیف نمی‌‌شود، چون خدا منزه است از انتقال، منظور آیه از 
آمدنِ خدا، آمدن امر خدا اســت.« )طباطبایی، 1378: 480/20( بنابراین، برای ملموس‏کردن 

این معنا، ویژگی انسانی به خداوند داده شده است تا برای مخاطب قابل فهم باشد.
كْرَى﴾)فجر/۲۳(؛ »و جهنم را  َّى لهَُ الذِّ در آیه ﴿وَ جِيءَ يوَْمَئذٍِ بجَِهَنَّمَ يوَْمَئذٍِ يتَذََكَّرُ الْنِسَْانُ وَأنَ
در آن روز ]حاضر[ آورند آن روز است كه انسان پند گيرد ]ولى[ كجا او را جاى پندگرفتن 
باشد.« استعاره مفهومی عبارت است از: »جهنم در روز قیامت آورده می‏شود« نام‏نگاشت نیز 

»جهنم حاضر می‏شود« است.
بعید نیست که مراد از »آوردن جهنم«، پرده‏بردارى از روى آن باشد، همچنان‏که در آیه زیر 
همین تعبیر آمده فرموده: ﴿وَ برّزت الجَحیمُ لمَِن یرى﴾ )طباطبایی، 1378: 476/20( در اینجا، 
موضوع آوردن جهنم در صحنه قیامت است. یعنی به جهنم، تصویر تشخیص از مکانی که 
قابلیت حرکت و تغییر مکانی دارد، داده شده است که آن را از مکانش انتقال داده، به صحنه 
قیامت می‌آورند. )شــربتدار، 1395: 95( بنابراین، به جهنم، ویژگی جاندار داده شده که آن 
حرکت و حضور است تا حضور آن باعث هشدار و پنددهی انسان باشد. حوزه مبدأ جهنم 
بر حوزه مقصد حاضر شدن، نگاشت شده است. هدف شخصیت‏بخشی در این آیه، پنددادن 

انسان است.
»در شخصیت‏بخشــی یک هدف کلی داریم و هدف‏های خاص موردی. هدف کلی که 
در همه موارد به چشم می‏خورد تناسب با تفکر دینی و توحیدی است، ولی در هر موردی 
با توجه به شــرایط و خصوصیت‏های مورد، هدف‏های دیگری هم وجود دارد.« )قائمی‏نیا، 
1396: 306( بنابراین، در شخصیت‏بخشی آیات مربوط به قیامت، هدف کلی، تناسب با تفکر 
دینی و توحیدی اســت که همان قیامت است؛ چرا که معاد از اصول دین اسلام است و در 

جهان‏بینی اسلامی اهمیت به‏سزایی دارد.

نتیجه‏گیری
استعاره‏های مفهومی درک جدیدی از تجربه‏ها را برای انسان میسر ساخته، معنای تازه‏ای 
به آن‏ها می‏دهند. کاربرد این اســتعاره‏ها در زبان قرآن که زبانی استعاری است، در تبیین و 
روشنگری مفاهیم انتزاعی سودمند واقع شده است. واژه »قیامت« که مفهومی انتزاعی است 
با توجه به استعاره هستی‏شناختی در زبان قرآن، به اشکال مختلفی مفهوم‏سازی شده تا برای 
مخاطب قابل درک و فهم شود. در واقع قرآن کریم، در گفتمان خود از مفاهیم عینی، ملموس 
و تجربی بهره برده است تا از این طریق به مفهوم‏سازی مفاهیم انتزاعی و درک آن‏ها بپردازد. 
مفاهیم برگرفته از واژه »قیامت« نیز چنین ویژگی‏ای دارند. درک این مفاهیم استعاری موجب 

فهم قرآن می‏شود. 
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در پاســخ به پرسش اول می‏توان گفت: تجسم‏بخشــیدن به مفاهیم انتزاعی و ملموس‏تر 
کردن آن‏ها از برجسته‏ترین کارکرد استعاره‏های هستی‏شناختی است. دقت در این استعاره‏ها 
موجب می‏شــود که ترجمه و تفسیر دقیق‏تری از آیات مربوط به حوزه مفهومی قیامت در 

جزء سی قرآن کریم به‏دست آید. 
در پاسخ به پرســش دوم نیز می‏توان گفت: هدف از بررسی استعاره‏های هستی‏شناختی 
حوزه مفهومی قیامت در جزء ســی قرآن کریم دست‏یابی براساس نظریه استعاره مفهومی 
لیکاف و جانســون است. استعاره‏های هستی‏شناختی حوزه قیامت در جزء سی قرآن کریم، 
اهداف گوناگونی را تحقق می‏بخشند که از جمله آن‏ها شناخت مفاهیم این حوزه است؛ با 
توجه به حوز‏های مبدأ، می‏توانیم تجربیاتمان را به‏عنوان مواد یا اشیاء باز بشناسیم، آنگاه به 
آن‏ها ارجاع دهیم. آن‏ها را ارزیابی کنیم، جنبه‏های خاصی از آن را شناســایی و مقوله‏بندی 
کنیــم و عملکردمــان را با توجه به آن‏ها تنظیم کنیم. بدین‏گونــه که حوزه مفهومی قیامت 
به‏وسیله حوزه‏های مبدأ مانند خبر بزرگ، روز داوری، زلزله، روز جدایی، کمین‏گاه، حادثه 
کوبنده، فراگیرنده... و نیز در محورهایی همچون دوزخ، بهشــت و نامه اعمال مفهوم‏سازی 
می‏شــود. از جهت استعاره‏های شــخصیت، این امکان برایمان فراهم می‏شود تا تجربیات 
متعددی را با چیزهای غیرانســانی درارتباط با انگیزه‏ها، خصوصیات، حالت‏ها و فعالیتهای 
انسان دریابیم. البته استعاره شــخصیت یا انسان‏پنداری مقوله‏ای کلی است که استعاره‏های 
متعددی را شامل می‏شود؛ استعاره‏هایی که هر کدام بر ویژگی‏های متفاوتی از افراد متمرکزند.
از سویی، نظام‏مندی، برجسته‏سازی و انسجام از ویژگی‏های استعاره‏های مفهومی است، 
لذا مفاهیم انتزاعی حوزه قیامت در جزء سی قرآن را می‏توان آشکار و برجسته نمود و بعضی 
مفاهیم را پنهان‏سازی کرد؛ زیرا گاهی تمایزات بافتی اهمیتی ندارند. قرآن کریم، استعاره‏ها را 
به‏نحوی مرتبط باهم و نظام‏مند به‏کار می‏برد و در حوزه مفهومی قیامت، به‏صورت منسجم 

به تجارب ساختار می‏دهد.
بر این اساس، شــناخت مقوله معاد و اندیشیدن درباره آن، عبرت‏گرفتن از آیات مربوط 
به قیامت و نهادینه‏کــردن مفهوم قیامت در ذهن به‏مثابه هدف دینی خداوند متعال از نتایج 

به‏کارگیری استعاره‏های هستی‏شناختی است. 
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Stylistics of "فی هدی" and "فی ضلال " in the Quran
(With emphasis on the intellectual level)
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Reza amani1

Abstract
One of the most fundamental concepts in the Holy Quran is the subject of 
guidance and misguidance. Among the stylistic features of this group of 
verses is the association of the letter "Ala" with the concept of guidance 
(Ala Hodan) and the letter "fi" with the concept of misguidance (fi dhala-
len). The intellectual level of the use of these letters with the mentioned 
concepts sheds light on a part of the expressive miracle of the guiding 
verses of the Holy Quran.
Analysis of the meanings of the letters Ala and Fi along with their compat-
ibility with the concepts of guidance and misguidance in the Qur'an shows 
that the Qur'an considers the wise believers as those who ride on a horse 
and move in a path, governing their living conditions and destiny. So that 
these people will advance in the path of guidance with power and domi-
nance and will eventually reach their destination. In the face of the poly-
theists and infidels, they will be immersed in worldly life and immersed in 
darkness and the toy of Satan and worldly life, and they will fail in the end.
People who are "guided" (Ala Hodan) have a "source of internal control". 
They are responsible for their actions and lives, are less affected by the 
opinions of others and external stimuli, perform better in their jobs and 
responsibilities, and tend to maintain their mental and physical health. 
Unlike misguided people who have an "external source of control", they 
see external factors as involved in their success or failure and are less 
inclined to take responsibility.
Keywords: Quran stylistics, guidance and misguidance, transcendence, 
capacity,علی letter Jarr ,فی letter jarr
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سبک‏شناسی »علی هدی« و » فی ضلال« در قرآن
)با تأکید بر لایه فکری(

)تاریخ دریافت: 22-11-1400تاریخ پذیرش: 1401-06-27(
رضا امانی1

چکیده
یکــی از بنیادی‏ترین مفاهیم وارده در قرآن کریم موضوع هدایت و ضلالت اســت. از جمله 
ویژگی‏های سبک‏شــناختی این دسته از آیات همنشینی حرف »علی« با مفهوم هدایت )علی 
هدی( و حرف »فی« با مفهوم ضلالت )فی ضلال( است که در پژوهش حاضر تلاش شده با 
روش توصیفی_تحلیلی لایه فکری این این نوع تعابیر مورد بررسی قرار گیرد. از رهگذر این 
پژوهش می‏توان ضمن تحلیل بعد لفظی و بیانی دســته‏ای از آیات قرآن، به عمق بیشتری از 
فهم و تفسیر قرآن رسید. تحلیل دلالت‏های حروف علی و فی، در کنار هم‏آیی آن‏ها با مفاهیم 
هدایت و ضلالت در قرآن نشانگر آن است که قرآن حکیم انسان‏های مؤمن را بسان کسی‏که 
ســوار بر مرکب و در مســیری حرکت می‏کند، حاکم بر سرنوشت خویش می‏داند، بطوری‏که 
این افراد در مســیر هدایت به پیش می‏روند و در نهایت به سرمنزل مقصود خواهند رسید. در 
مقابل مشــرکان و کافران غرق در زندگی دنیوی و غوطه‏ور در تاریکی‏ها و بازیچه شیطان و 
حیات دنیوی شده و در پایان ناکام خواهند ماند. نیز افرادی که به تعبیر قرآنی »بر هدایت‏اند« 
از »منبع کنترل درونی« برخوردارند. اینان در قبال اقدامات و زندگی خود مسئولیت پذیرند، در 
مقابل نظرات دیگران و محرک‏های بیرونی کمتر تأثیر می‏پذیرند، عملکرد بهتری در مشاغل و 
مسئولیت‏های خود دارند و تمایل به حفظ سلامت روانی و جسمانی خود دارند. برعکس افراد 
گمراه که دارای »منبع کنترل بیرونی« هســتند، عوامل بیرونی را در موفقیت یا شکست خود 

دخیل می‏دانند و تمایل کمتری به مسئولیت پذیری دارند. 
واژگان کلیدی: سبک‏شناسی قرآن، هدایت و ضلالت، استعلاء، ظرفیت، حرف جرّ علی، 

حرف جرّ فی

1( دانشیار زبان و ادبیات عربی دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم )دانشکده علوم قرآنی تهران(، تهران، ایران ایمیل:
amani@quran.ac.ir
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 1. مقدمه

قرآن کریم متنی است دو بعُدی؛ یکی بعُد لفظی و ظاهری، و دیگری بعُد معنایی و باطنی. 
از نظر ظاهری و لفظی شــاهد کاربســت الگوها و ســاختارهای ادبی در قرآن هستیم و به 
لحاظ محتوایی و درون‏مایه نیز قرآنی متنی است دینی. لذا در مجموع قرآن کریم متنی است 
ادبی_دینی. نکته حائز اهمیت وجود پیوندی عمیق و ناگسستنی میان این دو بعد متن قرآنی 
اســت. به گونه‏ای که بررسی و مطالعه صحیح، دقیق و کامل متن قرآن با هدف دستیابی به 
معانی و مقاصد آن در گرو توجه به هر دو جنبه لفظی و معنایی آن است. موضوعی که در 
سنت قرآن‏پژوهان مسلمان پیشینه‏ای به درازی تاریخ تفسیر قرآن دارد. امروزه نیز با پیشرفت 
و گســترش مطالعات و نظریه‏های ادبی و زبان‏شناختی در جهان، شاهد انجام پژوهش‏های 
قابل توجه در حوزه زبان و ادبیات قرآن کریم می‏باشــیم کــه به غنای میراث قرآن‏پژوهی 
می‏افزاید. هر چند که قرآن کریم به تعبیر حضرت علی )ع( در نهج البلاغه »دریایی اســت 
که به قعر آن نتوان رسید«. )الشریف الرضي، 1431: 315، خطبه 198( لذا این باب و مسیر 
همچنان به روی علاقمندان به کلام وحی و قرآن‏پژوهان باز اســت، تا هر کس به قدر توان 
علمی و ظرفیت وجودی و روحی خویش بهره‏ای از آگاهی‏های ناب و روشنایی‏های قرآن 
ببرد و دیگران را نیز در دریافت‏های علمی و تجربه‏های معنوی خود شــریک و هم سفره 

نماید.
بر همین اساس در پژوهش حاضر تلاش شده است پرده از یکی از اسرار بیانی در آیات 
قرآنی کنار زده شود و به این پرسش اساسی پاسخ داده شود که چرا در آیات قرآن و در بیان 
مفاهیم هدایت و ضلالت از حروف جرّ »علی« و »فی« اســتفاده شده است؟ چنانچه در آیه 
مَاوَاتِ وَالَْرْضِ قلُِ الَلّ وَإنِاَّ أوَْ إيِاَّكُمْ  24 سوره مبارکه سبأ می‏خوانیم: ﴿قلُْ مَنْ يرَْزُقكُُمْ مِنَ السَّ
لعََلَى هُدًى أوَْ فيِ ضَلَلٍ مُبيِنٍ﴾ علت همنشــینی مفاهیم هدایت و ضلالت با حروف علی و 
فی چیست و چه تصاویر و مفاهیمی از این ویژگی سبک‏شناختی قرآن قابل دریافت است؟
اهمیت و ضرورت طرح و عرضه چنین پرســش‏هایی به ساحت قرآن کریم در آن است 
که ضمن رمزگشــایی از بعد لفظی و ادبی آیات قرآنی، ما را به عنوان مخاطبان آیات الهی 
وارد ابعاد و اعماق تازه‏ای از مفاهیم و محتوای قرآن می‏کند و در نهایت بر تأثیرگذاری قرآن 
بر مخاطبان می‏افزاید، به‏طوریکه خواننده را از ســاحت قرائت وارد ساحت تدبر در آیات 
وحی نموده و او را به ساحت عمل به آموزه‏های قرآنی یک گام نزدیک‏تر می‏سازد. بنابراین 
در پژوهش حاضر علت و نتایج کاربســت حروف »علی« و »فی« در بیان مفاهیم »هدایت« 
و »ضلالت«، به عنوان یک ویژگی سبک‏شناختی برای آیات قرآنی، مورد واکاوی و مطالعه 

قرار خواهد گرفت.
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1. 1. پیشینه تحقیق
در خصوص سبک‏شناسی و بیان معانی حروف جر در زبان عربی به طور کل و در قرآن 
کریم به طور خاص، مطالعات و پژوهش‏های بسیاری صورت پذیرفته است که در ذیل تنها 

به مواردی که به مسأله تحقیق حاضر نزدیک‏تر است، اشاره می‏شود:
- مقاله »بررســی شــبکه معنایی حرف "فــی" و اهمیت آن در ترجمه قــرآن از منظر 
معنی‏شناسی معنی‏شناختی« نوشته محمود ایمانی و مجتبی منشی‏زاده، مجله مطالعات ترجمه 

قرآن و حدیث، شماره 4، پاییز و زمستان 1394.
پژوهش مذکور به بررســی معانی حرف جر »فی« در قرآن، در چارچوب معنی‏شناســی 
شــناختی پرداخته اســت. در این پژوهش تمام کاربردهای حرف »فی« در قرآن استخراج 
گردیده و معانی آن‏ها با توجه به ترجمه‏های موجود و تفاسیر المیزان و مجمع البیان بررسی 

شده است. در پایان نیز شبکه معنایی حرف »فی« در آیات قرآن ترسیم شده است.
- مقاله »شــبکه معنایی "علی" در گفتمان قرآن بر مبنای نظریه پیش نمونه« نوشته کبری 

راستگو، مجله جستارهای زبانی، شماره 34، فروردین و اردیبهشت 1397.
در این مقاله نگارنده ســعی داشته تا با کاربســت نظریه پیش گفته )پیش نمونه( معانی 
گوناگون حرف »علی« را در گفتمان قرآنی تبیین و جهان بینی حاکم بر آن‏ها را اســتخراج 
نماید. ضمن آنکه دیدگاه نیابت و جایگزینی حرف »علی« از برخی حروف همچون »من«، 

»فی«، »باء« و »لام« در گفتمان قرآن به چالش کشیده شده است.
- مقاله »بررســی شــبکه معنایی حرف "علی" در قرآن با رویکرد شناختی« نوشته مریم 

توکل‏نیا و ولی‏اله حسومی، مجله آموزه‏های قرآنی، شماره 28، پاییز و زمستان 1397.
در این پژوهش نیز بر اساس اصول معنی شناسی شناختی، ابتدا معنای اصلی حرف »علی« 
شناســایی شده، سپس کیفیت بســط این معنای پیش نمونه مورد بررسی قرار گرفته است. 
اینکه چگونه این حرف با معنای مرکزی خود از طریق استعاره و طرح‏واره، وارد حوزه‏های 

مفهومی تازه‏ای شده و شبکه‏ای از معانی مختلف را ایجاد کرده است.
- مقاله »واکاوی نظریه‏ها در ماهیت و کارکرد حروف جرّ در زبان قرآن« نوشــته صادق 
عباسی، سعید نجفی اسداللهی، علی حاجی‏خانی و کاووس روحی برندق، نشریه جستارهای 

زبانی، شماره 3، مرداد و شهریور 1399.
محققان در این پژوهش با بررســی تعاریف گوناگون حروف جر، درصدد یافتن تعریفی 
دقیــق برای ایــن حروف بوده‏اند تا با وضع طبیعی و اولیه آن‏هــا در کاربرد عرب، به ویژه 
کارکرد آن‏ها در قرآن منطبق باشد تا با بهره‏گیری از آن به عنوان یک شاخص علمی بتوان، 

آراء نحویان را در ماهیت، تعداد، تقسیمات و معانی حروف جر، ارزیابی کرد.
- پایان‏نامه »حروف جر در قرآن کریم با رویکرد نحوی_بلاغی« دانشجو: بهنوش اصغری، 
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 استاد راهنما: محمد فاضلی، دکترای تخصصی دانشگاه تربیت مدرس، 1388.

در این رساله پس از ذکر آراء دانشمندان نحو و بلاغت در خصوص حروف جر در قرآن 
تلاش شده است معانی اصلی و مجازی این حروف مورد واکاوی و تصحیح انتقادی مجدد 
قــرار گیرد. همچنین موضوع متعلق حروف جر و تعیین آن‏ها، همچنین جایگزینی حروف 

جر به جای یکدیگر نیز در این رساله مورد بررسی قرار گرفته است.
- پایان‏نامه »بررسی جایگاه معانی حروف جرّ در ترجمه« دانشجو: مرضیه حجتی، استاد 

راهنما: رحمت پورمحمد، کارشناسی ارشد دانشگاه گیلان، 1389.
در این پایان‏نامــه نگارنده به قواعد نحوی مربوط به حروف جر و موضوع تعیین متعلق 
آن‏ها پرداخته و تلاش نموده اســت ضمن معرفی این حروف و کاربرد هر یک از آن‏ها در 

متون مختلف، به مسائل مربوط به ترجمه آن‏ها نیز بپردازد.
- پایان‏نامه »هم‏معنایی و چندمعنایی حروف جرّ در قرآن کریم« دانشجو: اکرم نورمحمدی، 

استاد راهنما: علی نوروزی، کارشناسی ارشد دانشگاه فردوسی مشهد، 1392.
نگارنده پایان‏نامه فوق نیز به مســأله هم‏معنایــی و چندمعنایی حروف جر در قرآن کریم 
پرداخته اســت. جایگزینی حروف جر به جای یکدیگر، ترادف، اشــتراک لفظی و معانی 

حروف جر مهم‏ترین موضوعات مطرح شده در این تحقیق است.
چنانچه در معرفی پژوهش‏های مذبور ملاحظه می‏شــود که جنبه‏های مختلفی از معانی 
و مســائل حروف جر مورد بررسی قرار گرفته اســت. در تحقیق حاضر نیز تلاش شده از 
جنبه‏ای متفاوت موضوع مورد واکاوی قرار گیرد و به بررســی سبک‏شــناختی باهم‏آیی و 
همنشــینی حروف »علی« و »فی« با مفاهیم »هدایت« و »ضلالت« و ابعاد معناشــناختی آن 
پرداخته شود. ضمن آنکه در مقاله حاضر سعی بر آن است با گذر از لایه‏های زبانی )لغوی( 
و ادبی )بلاغی( بر لایه فکری و محتوایی این تعبیر قرآنی تأکید بیشتری شود، چرا که الفاظ 
پل رســیدن به معانی و حلقه وصل میان گوینده و شنونده‏اند و در این میان آنچه اصالت و 
موضوعیت دارد در حقیقت معنا اســت و انتخاب واژگان، سبک و نوع تعابیر در یک متن 

همگی بسته به مقصود و مراد گوینده یا نویسنده یک متن است.

2. سبک‏شناسی لایه‏ای
اصطلاح »سبک‏شناســی« مبتنی بر واژه »سبک« است. سبک مصدر فعل »سَبکََ یسَبکُِ و 
یسَبکُُ« است و در اصل معنایی خود بر »نهایت ذوب کردن یک شیء« )ابن فارس، 2001: 
ماده »ســبک«( دلالت دارد به معنای »گداختن و قالب‏گیری کردن طلا و نقره« یا »اصلاح و 
نیکوساختن سخن« است. )ابن منظور، 1414: ماده »سبک«( در اصطلاح ادبی نیز »سبک« یا 
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»اســلوب«1 به معنای »روش خاص ادراک و  بیان افکار به وسیله ترکیب کلمات و انتخاب 
الفاظ و طرز تعبیر« )بهار، 1356: 1/ مقدمه( اســت. به تعبیر عبدالحسین زرین کوب »سبک 
عبارت است از شیوه خاص در نزد هر گوینده و تعبیر صادقانه‏ای است از طرز فکر و مزاج 
او«. )زریــن کوب، 1363: 161( بنابراین در مطالعه ســبک یک اثر ادبی که به اصطلاح به 
آن سبک‏شناســی می‏گوییم اندیشــه و افکار گوینده یا نویسنده از خلال شیوه بیان و نحوه 
کاربســت امکانات زبانی و فنون ادبی همچون جنبه‏های آوایی، واژگانی، دستوری و بلاغی 

مورد مطالعه و بررسی قرار می‏گیرد.
در دهه‏های اخیر مطالعات سبک‏شناسی در غرب گسترش و پیشرفت چشمگیری داشته 
و امروزه رویکردها و روش‏های مختلفی در سبک‏شناســی شــکل گرفته و مورد بررسی و 
استفاده پژوهشگران حوزه زبان و ادبیات قرار می‏گیرد. یکی از روش‏های سبک-شناختی در 
مطالعه و تحلیل متون »سبک‏شناسی لایه‏ای« است. با این توضیح که زبان توده‏ای از آواها و 
نشانه‏های بی‏نظم نیست، بلکه شبکه‏ای نظام‏مند و منسجم است که از سطوح و لایه‏های به 

هم وابسته و به هم تنیده‏ای تشکیل شده‏است. )فتوحی، 1391: 237(
بر این اســاس می‏توان برای متون مختلف سه لایه یا سطح زبانی، ادبی و فکری در نظر 
گرفت. لایه زبانی شــامل آواشناسی )موسیقی درونی و بیرونی، انواع سجع و جناس، انواع 
تکرار و ســایر مسائل مربوط به آوا و تلفظ واژگان(، لغوی )بررسی واژگان اصیل و دخیل، 
کهنه‏گرایی در متن، سره‏نویســی، اسامی بسیط یا مرکب، اسم معنی یا ذات، حروف اضافه، 
نوع گزینش واژگان با توجه به محور جانشــینی و محور هم‏نشــینی، ترکیب‏های وصفی و 
اضافی و...( و نحوی )ناظر بر سبک‏شناســی جمله و بررســی مواردی همچون کوتاهی یا 
بلندی جملات، انواع کلام خبری و انشــائی و...( اســت. در لایه ادبی یا بلاغی نیز مسائل 
مربوط به علم معانی، علم بیان و علم بدیع )معنوی( مورد بررســی و مطالعه قرار می‏گیرد 
و نهایتاً در لایه یا ســطح فکری افکار و اندیشــه‏های خالق اثر مورد کنکاش و بررسی قرار 
می‏گیرد )ر.ک: شمیســا، 1386: 213_224( و اینکه چگونه نویســنده یا گوینده از رهگذر 
لایه‏های زبانی و ادبی، افکار و اندیشه‏های خود را سامان می‏بخشد و سعی در انتقال آن‏ها به 
مخاطبان خود دارد. بنابراین امروزه در سبک‏شناسی بررسی صوری و مختصات شکلی متون 
صرفاً مورد نظر و مطلوب نیســت. بلکه مهم‏تر از آن تعیین مشخصات و ویژگی‏های زبانی 
و ادبی متن و نقش آن‏ها در شکل دادن و صورت بخشیدن به اندیشه‏های صاحب سخن و 

تأویل و تفسیر متن است.

3. دلالت و بسامد هم‏آیی حروف »علی« و »فی« با مفاهیم »هدایت« و »ضلالت« 
در قرآن

1)  style
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 مفاهیم هدایت و ضلالت یکی از بنیادی‏ترین گزاره‏های قرآنی است و بسیاری از آموزه‏ها 

و معارف قرآنی بر پایه این مفاهیم بنا نهاده شده است. مفهوم هدایت با ریشه لغوی »هدی« 
303 مرتبه، به صورت فعلی و اســمی در آیات قرآن بسامد دارد که در این میان 7 مرتبه و 
به صورت ترکیب »علی هدیً« در آیات: 5 سوره بقره، 67 سوره حج، 5 سوره لقمان و 24 
ســوره سبأ ذکر شده است. و نیز به صورت ترکیب »علی الهدی« در آیات: 35 سوره انعام، 

17 سوره فصلت و 11 سوره علق، با حرف جر »علی« همنشین شده است.
مفهوم ضلالت نیز که از ریشــه لغوی »ضلل« اســت، در مجموع مشتقات فعلی و اسمی 
خود، 191 مرتبه در آیات قرآن تکرار شده که در این میان در 30 آیه با حرف جر »فی« همراه 
شــده است. ترکیب‏هایی همانند »فی ضلال«، »فی تضلیل«، »فی ضلالک« و »فی الضلالة«1. 
)ر.ک: عبدالباقی، 1384: ماده »هدی« و »ضلل«( بی‏شک چنین بسامدی از این مفاهیم و در 
چنین ساختار و سبکی نشان از اهمیت موضوع دارد که در این پژوهش تلاش شده در حد 

توان چرایی آن تبیین شود.
حرف »علی« در مفهوم وضعی و حقیقی خود بر »استعلاء« دلالت دارد. »استعلاء« مصدر 
باب اســتفعال از ریشه »علو« و به معنای چیره شــدن، برتری یافتن و تسلط داشتن است. 
مثلًا هنگامی‏که اســبی در یک مســابقه به پیش بتازد و اصطلاحاً از خط پایان بگذرد گفته 
می‏شود: »استعلی علی الغایة واستولی« )فراهیدی، 1410: ماده »علو«( و یا در آیه 64 سوره 
طه می‏خوانیم: ﴿...وَقَدْ أفَْلَحَ اليْوَْمَ مَنِ اسْــتعَْلَى﴾ و منظور کســی است که در پی جایگاهی 
برتر و رفعت بوده است. )راغب اصفهانی، 1412: ماده »علو«( همینطور »علا النهارُ واعتلی 

واستعلی« همگی یعنی بالا آمدن روز. )ابن منظور، 1414: ماده »علو«(
حال دلالت »علی« بر استعلاء گاه حسی و حقیقی است، مانند آیات: ﴿كُلُّ مَنْ عَلَيْهَا فاَنٍ﴾ 
)الرحمن/26( و ﴿وَعَلَيْهَا وَعَلَى الفُْلْكِ تحُْمَلُونَ﴾ )المؤمنون/22(، گاهی نیز استعلاء معنوی و 
سُلُ  مجازی است. )الصبان، 1425: 333/1؛ الرضي، 1417: 318/2( همانند آیات: ﴿تلِْكَ الرُّ
لْنـَـا بعَْضَهُمْ عَلَى بعَْضٍ...﴾ )البقره/253( و ﴿...وَلَِّ عَلَى الناَّسِ حِجُّ البْيَْتِ مَنِ اسْــتطََاعَ إلِيَْهِ  فضََّ

سَبيِلً...﴾ )آل عمران/97(.
اما معنای وضعی و حقیقی فی »ظرفیت« اســت که همانند معنای استعلاء در علی، گاهی 
حسی و حقیقی است، خواه ظرف مکانی باشد خواه ظرف زمانی که هر دو نمونه را می‏توان 
در آیات ﴿فيِ أدَْنىَ الَْرْضِ وَهُمْ مِنْ بعَْدِ غَلَبهِِمْ سَــيغَْلِبوُنَ * فيِ بضِْعِ سِــنيِنَ لَِّ الَْمْرُ مِنْ قبَْلُ 
وَمِنْ بعَْدُ وَيوَْمَئذٍِ يفَْرَحُ المُْؤْمِنوُنَ﴾ )الروم/3-4( سراغ گرفت. گاهی نیز دلالت »فی« بر مفهوم 

1(  ترکیب »فی ضلال« در آیات: 164 سوره آل عمران، 74 سوره انعام، 8  و 30 سوره یوسف، 14 سوره رعد، 3 سوره ابراهیم، 38 
سوره مریم، 54 سوره انبیاء، 97 سوره شعراء، 85 سوره قصص، 11 سوره لقمان، 24 سوره سبأ، 24 و 47 سوره یس، 22 سوره زمر، 
25 و 50 سوره غافر، 18 سوره شوری، 40 سوره زخرف، 32 سوره احقاف، 27 سوره ق، 24 و 47 سوره قمر، 2 سوره جمعه، 9 و 
29 سوره ملک وارد شده است. همچنین ترکیب‏های »فی تضلیل« در آیه 2 سوره فیل، »فی ضلالک« در آیه 95 سوره یوسف و »فی 

الضلاله« در آیه 75 سوره مریم آمده است. )ر.ک: عبدالباقی، 1384: ماده »ضلل«(
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ظرفیت، مجازی اســت. مانند آیه ﴿وَلكَُمْ فيِ القِْصَاصِ حَياَةٌ يـَـا أوُليِ الَْلبْاَبِ لعََلَّكُمْ تتَقَُّونَ﴾ 
)البقره/179(. )المبرد، 1399: 139/4؛ ابن یعیش، 1422: 20/8(1

4. هم‏آیی حروف »علی« و »فی« با مفاهیم »هدایت« و »ضلالت«
چنانچه از مطالعه آیات قرآن کریم و مشــاهده و تجربه زندگی این جهانی برمی‏آید، پر 
واضح اســت که ما در دنیایی دو قطبی و متضاد زندگی می‏کنیم. جهانی که ایمان در کنار 
کفر و شــرک )البقره/256(، نور با تاریکی )البقره/257(، خیر و شــر )البقره/216(، علم و 
جهل )الزمر/9(، پیــدا و پنهان )النمل/25(، مرگ و زندگی )الملک/2( و هدایت و ضلالت 
)سبأ/24(، و... نمود و ظهور دارند و این انسان است که با حق انتخاب و قدرت اراده‏ای که 
دارد قادر به گزینش و ادامه حرکت در هر یک از دو پارادایم و قطب مثبت یا منفی اســت 
و اساساً فلسفه وجودی ادیان و مکاتب معنوی و هدف از ارسال رسل و انزال کتب بیرون 
ســاختن آدمیان از وادی افکار و اعمال منفی و قدم نهادن در فضای اندیشه‏ها و رفتارهای 
لُمَاتِ إلِىَ النوُّرِ بإِِذْنِ رَبهِِّمْ إلِىَ صِرَاطِ  مثبت است: ﴿الر كِتاَبٌ أنَزَْلنْاَهُ إلِيَْكَ لتِخُْرِجَ الناَّسَ مِنَ الظُّ

العَْزِيزِ الحَْمِيدِ﴾ )إبراهیم/1(
در این میان تعبیر قرآنی در بیان مفاهیم هدایت و ضلالت جلب توجه می‏کند که چگونه 
همراه مفهوم »هدایت« از حرف »علی« و در کنار مفهوم »ضلالت« از حرف »فی« اســتفاده 
شــده اســت! به عنوان نمونه در آیه 5 ســوره مبارکه بقره پس از پاره‏ای از اوصاف متقین 
می‏خوانیم: ﴿أوُلئکَ عَلَى هُدًى مِنْ رَبهِِّمْ وَ أوُلئکَ هُمُ المُْفْلِحُونَ﴾. حال این پرســش به ذهن 
متبادر می‏شــود که چرا به جای حرف »علی« از سایر حروف استفاده نشده‏است؟ به عنوان 
مثال چرا نفرموده »فی هدیً«، »عن هدیً« یا »إلی هدیً«؟! در پاسخ به این پرسش مهم باید 
بیان نمود که چنانچه گذشت حرف »علی« وضع شده است از برای معنا و مفهوم »استعلاء«، 
که گاه این استعلاء حسی و حقیقی است و گاه معنوی و مجازی. اما کاربست »علی« همراه 
مفهوم »هدایت« قطعا بر استعلاء معنوی و مجازی دلالت دارد. چرا که مفهوم هدایت امری 

است معنوی، غیر حسی و غیر مادی. 
در واقع در تعبیر »أولئک علی هدی« و ســایر موارد مشــابه، حالت افراد هدایت یافته از 
سوی پروردگار در برخورداری از هدایت و ثبات و استقراری که در فرایند و مسیر هدایت 
یافته‏اند و تلاشی که در جهت افزایش هدایت و حرکت در مسیر نیکی‏ها و فضای مثبت و 
پارادایم ایمان دارند به حالت کسی تشبیه شده است که سوار بر مرکبی است و بر آن تسلط 
داشته و توانایی مهار و راهبری مرکب را داراست. همانگونه که گفته می‏شود: »هو علی الحقّ 

1(  -هر یک از حروف »علی« و »فی« مانند سایر حروف جر علاوه بر معانی اصلی و وضعی خود بر تعدادی معانی ثانویه و استعاری 
نیز دلالت دارند که چون خارج از مسأله این تحقیق است از ذکر آن‏ها اجتناب شده است. )ر.ک: ابن هشام، 1368: 152/1-157 و 

182/1-184؛ المرادی، 1413: 476–479 و 253-250(
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 یا علی الباطل« )ر.ک: الزمخشری، 1407: 44/1 ؛ البیضاوی، 1418: 40/1 ؛ الطبرسی، 1377: 

15/1( و چنانچه »ابن عاشور« اشاره کرده است »استعلاء« بر قوی‏ترین نوع تسلط، کنترل و 
احاطه بر یک شیء یا موضوعی دلالت دارد. )ابن عاشور، 1420: 239/1(

از ســوی دیگر در این حالت شخص ســوار بر مرکب می‏بایست همواره هوشیار بوده و 
هوشمندانه مراقب مسیر و خطرات و انحرافات احتمالی باشد. لذا در این تعبیر قرآنی )علی 
هدیً( علاوه بر مدح و تمجید از این افراد، که در مسیر هدایت قرار گرفته و سوار بر مرکب 
هدایت به پیش می‏روند، )ر.ک: أبوحیان الأندلســی، 1420: 72/1-73 ؛ أبو الســعود، بی‏تا: 
33/1( به ایشــان به نوعی گوشزد می‏کند که باید همواره در حالتی از مراقبه باشند و چه به 
لحاظ نظری و ایمان قلبی و چه از نظر عملی و رفتاری به محاسبه خویشتن پرداخته و خود 

را از آسیب‏ها و وسوسه‏های شیاطین حفظ نمایند. )ر.ک: الفخر الرازی، 1420: 279/2(
در مورد کاربســت حــرف »فی« همراه مفهوم »ضلالت« نیز بایــد بیان نمود که چنانچه 
گذشت حرف »فی« از برای معنا و مفهوم »ظرفیت« وضع شده است که گاهی ظرف حقیقی 
نيْاَ حَسَنةًَ وَفيِ الْخِرَةِ حَسَنةًَ وَقنِاَ عَذَابَ  و حسی است، مانند ﴿وَمِنْهُمْ مَنْ يقَُولُ رَبنَّاَ آتنِاَ فيِ الدُّ
هُمْ فيِ طُغْياَنهِِمْ  الناَّرِ﴾ )البقره/201( و گاهی نیز مجازی و معنوی، مانند ﴿الَلّ يسَْتهَْزِئُ بهِِمْ وَيمَُدُّ
يعَْمَهُونَ﴾ )البقره/15( و ﴿إنَِّ الْنِسَْــانَ لفَِي خُسْرٍ﴾ )العصر/2( و همینطور در کاربرد حرف 

»فی« همراه مفهوم »ضلالت« )فی ضلال( که ظرف مجازی و معنوی را افاده می‏کند.
در این دسته از آیات چنانچه ملاحظه می‏شود، مفاهیمی همچون طغیان، خسران و ضلالت 
اموری معنوی، عقلی و فرا حسی هستند و یکی از مهم‏ترین روش‏هایی که قرآن کریم جهت 
ساده‏سازی و تقریب مفاهیم انتزاعی و ذهنی به فهم و درک انسان بکار بسته، تشبیه آنها به 
امور مادی و قابل درک و دریافت با حواس ظاهری انســان همچون حس لامســه و بینایی 
اســت. این شــیوه علاوه بر آنکه فهم چنین اموری را برای انسان ساده‏تر می‏سازد موجب 
ماندگاری بیشتر آن‏ها در ذهن نیز می‏گردد. در منابع بلاغی نیز به هنگام بحث از انواع تشبیه 
نوعی تشبیه تحت عنوان تشبیه عقلی به حسی ذکر می‏شود که بیانگر همین موضوع است. 

)ر.ک: الجرجانی، 1991: 67-69 ؛ القزوینی، 1437: 129-127(
لذا در بیان مفهوم »ضلالت« در قرآن کریم شاهد بکارگیری حرف »فی« همراه این مفهوم 
هستیم و نه حروف و تعابیری همچون »بضلال«، »عن ضلال«، »من ضلال« یا »إلی ضلال«. 
تعبیر مورد اســتفاده قرآن )فی ضلال( همانند تعبیر »علی هدیً« بیانگر یکی از ویژگی‏های 
سبک‏شناختی آیات قرآنی است. در این تعبیر همانگونه که اشاره شد »فی« بر معنای ظرفیت 
دلالت دارد و مفهوم پس از خود را بســان یک ظــرف و در نتیجه مدلول پیش را از خود 
مظروف آن معرفی می‏کند. گویی که در تعبیر »فی ضلال« گمراهی ظرفی است که برخی از 
افراد در آن قرار می‏گیرند. به عبارت دیگر حالت کسانی‏که از مسیر هدایت فاصله می‏گیرند 
و یا به آن پشت می‏کنند به حالت کسانی‏که در یک ظرف گرفتار و اسیر گشته‏اند تشبیه شده 
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اســت. در واقع دلالت »فی« در تعبیر »فی ضلال« و نظایر آن، به لحاظ مفهومی دقیقاً بیانگر 
نقطه مقابل دلالت علی در تعبیر »علی هدیً« است. در تعبیر »علی هدیً« هر چقدر که افراد 
هدایت یافته بر مرکب هدایت تسلط و اشراف دارند، تعبیر »فی ضلال« بیان می‏کند که افراد 
گمراه در ظرف و وعاء گمراهی گرفتار و مقهور شــده‏اند و این گمراهی است که بر آن‏ها 

احاطه و اشراف دارد و آنان در این ظرف غوطه‏ور شده و به هر سو کشانده می‏شوند.
جالب توجه اینکه در آیه 24 ســوره مبارکه سبأ شاهد به کارگیری حروف »علی« و »فی« 
همراه مفاهیم هدایت و ضلالت در کنار یکدیگر هســتیم. آنجا که آیه به پیامبر اسلام )ص( 
می‏فرماید که »به مشرکان بگو چه کسی است که از آسمان‏ها و زمین به شما روزی می‏دهد 
و در ادامه بگو الله« سپس در پارادایم دو گانه ایمان و شرک ادامه می‏دهد: »همانا هر یک از 
ما و شما بی‏تردید یا بر مسیر هدایت هستیم یا غوطه ور در گمراهی«: ﴿قلُْ مَنْ يرَْزُقكُُمْ مِنَ 

مَاوَاتِ وَالَْرْضِ قلُِ الَلّ وَإنِاَّ أوَْ إيِاَّكُمْ لعََلَى هُدًى أوَْ فيِ ضَلَلٍ مُبيِنٍ﴾ السَّ
زمخشــری در تفسیر کشــاف به این دقت در تعبیر قرآنی واقف شده و با طرح پرسشی، 
اینگونه به این نکته اشاره می‏کند که »اگر بگویی چگونه است که حروف جرّ وارده بر حق و 
ضلال با یکدیگر تفاوت دارند؟ می‏گویم: زیرا که صاحب حق گویی سوار بر اسبی تیزرو و 
ممتاز شده و آن را هر گونه که می‏خواهد به پیش می‏راند و شخص گمراه بسان کسی است 
که در تاریکی فرو رفته و در آن گرفتار شده است. به گونه‏ای که نمی‏داند به کدام جهت باید 

حرکت کند و چگونه خود را از آن ورطه رها سازد.« )الزمخشری، 1407: 582/3(
در کتاب »الطراز« نیز چنین بیان شده که صاحب حق به جهت قدرت و اراده‏ای که دارد 
با ســربلندی و از موضع قدرت و اقتدار بسان سوارکاری است سوار بر اسبی تیزرو که هر 
گونه بخواهد عمل نموده و به هر سو که اراده کند اسب را می‏راند. به همین خاطر »هدی« 
با حرف »علی« که بر اســتعلاء دلالت دارد همراه شده اســت. بر عکس آن، آنکه به باطل 
گرویده به خاطر شکســت و شدت نگرانی و پریشان حالی‏اش همچون کسی است که در 
تاریکی غرق شــده و در قعر مکانی گرفتار آمده است. نمی‏داند چه کند و به کدام سو باید 
برود. بدین ســبب است که »ضلال« با »فی« که بر ظرفیت دلالت دارد همنشین شده است. 

)الحسینی العلوی، 1423: 31/2(
ابن قیم نیز در این خصوص می‏گوید: با تأمل در این بیان الهی ﴿وَإنِاَّ أوَْ إيِاَّكُمْ لعََلَى هُدًى أوَْ 
فيِ ضَلَلٍ مُبيِنٍ﴾ در می‏یابیم که مسیر حق افرادی را که بر آن پای می‏نهند به سوی بزرگی، 
رشد، کمال و خداوند متعال می‏برد و مسیر گمراهی پیمایندگان خود را به زیر کشیده و آنان 
را کوچک ساخته، راهی اسفل السافلین می‏نماید. )ابن قیم الجوزیه، 1423: 40/1( همچنین 
وی می‏افزاید که خداوند عزّ و جلّ حق است، راه خدا نیز حق است، دینش نیز حق می‏باشد 
و هر کس در مســیر الهی استقامت ورزد او نیز بر حق بوده و هدایت یافته است. »علی« از 
چنین معنایی برخوردار اســت که در ادوات دیگر وجود ندارد. بر خلاف ضلالت و ریب 
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 که بر فرو رفتن، گرفتار شــدن و خدعه و نیرنگ دلالت دارد. همانند آیه ﴿إنِمََّا يسَْــتأَْذِنكَُ 

دُونَ﴾ )التوبه/45( )همان،  الذَِّينَ لَ يؤُْمِنوُنَ باِلَلّ وَاليْوَْمِ الْخِرِ وَارْتاَبتَْ قلُُوبهُُمْ فهَُمْ فيِ رَيْبهِِمْ يتَرََدَّ
.)40-39/1

5. منبع کنترل افراد هدایت‏یافته و گمراه
بر اســاس مســأله تحقیق حاضر و مبتنی بر آیات مذکور، قرآن کریم انســان‏ها را به دو 
گروه »هدایت یافته« و »گمراه« تقســیم می‏نماید. اگر بخواهیم از منظر علوم جدید همچون 
روانشناســی به این مسأله نگاه کنیم، بایســتی موضوع »شخصیت‏شناسی«1 را دنبال کنیم. 
»مطالعه شــخصیت«2 به منظور بررسی و پیش‏بینی رفتار یا شخصیت افراد، در روانشناسی 
جایگاه ویژه‏ای دارد. در طول تاریخ بشــر نیز شاهد تلاش زیادی در جهت طبقه‏بندی افراد 
از زوایا و جنبه‏های مختلف می‏باشیم تا ابعادی از خصوصیات رفتاری، اخلاقی و اعتقادی 

انسان‏ها مشخص شود. 
در قرن اخیر، روانشناسان در این زمینه تلاش بسیاری داشته‏اند و برای ارزیابی شخصیت 
افراد، روش‏های مختلفی را دنبال نموده‏اند. یکی از جنبه‏های شخصیت انسان نوع اسنادهایی 
است که در هنگام مواجه شدن با رویدادها به کار می‏برد. »نظریه اسناد«3 که در »روانشناسی 
اجتماعی«4 مطرح است، بر این پایه استوار است که انسان‏ها، موفقیت‏ها و ناکامی‏های زندگی 
خویش را یا به عوامل قابل کنترل نســبت می‏دهند یا به عوامل غیر قابل کنترل. دســته اول 
کســانی هستند که »منبع کنترل درونی«5 دارند و دســته دوم افرادی هستند که دارای »منبع 

کنترل بیرونی«6 می‏باشند. )سلیمانی حصار، 1392: 395(
آیات بسیاری در قرآن کریم انسان را مسئول اعمال و رفتار و نتایج حاصل از آن می‏داند 
و این آدمی اســت که باید در برابر رفتارهای خود پاســخگو باشد: ﴿وَ لا تقَْفُ ما ليَْسَ لكََ 
عَ وَ البْصََرَ وَ الفُْؤادَ كُلُّ أوُلئكَِ كانَ عَنْهُ مَسْــؤُلا﴾ )الإسراء/36( »از آنچه به آن  ــمْ بهِِ عِلْمٌ إنَِّ السَّ
آگاهى ندارى، پيروى مكن، چرا كه گوش و چشم و دل، همه مسئولند«، ﴿ثمَُّ لتَسُْئلَُنَّ يوَْمَئذٍِ 
عَنِ النَّعيم﴾ )التکاثر/8( »ســپس شما در آن روز ب‏ىشك از بخشش و نعمت )خدا در دنيا( 
بازخواست خواهيد شد.«، ﴿يوَْمَ لا يغُْني‏ مَوْلىً عَنْ مَوْلىً شَيْئاً وَ لا هُمْ ينُْصَرُونَ﴾ )الدخان/41( 
»روزى كه هيچ دوســت و ياورى از دوست و ياور خود هيچ گونه ضررى را دفع نمك‏ىند، 
َّما يضَِلُّ عَلَيْها وَ لا تزَِرُ  َّما يهَْتدَي لنِفَْسِهِ وَ مَنْ ضَلَّ فإَِن و آنان يارى نم‏ىشوند.«، ﴿مَنِ اهْتدَى‏ فإَِن
بينَ حَتَّى نبَْعَثَ رَسُولًا﴾ )الإسراء/15( »هر كه هدايت يافت جز  وازِرَةٌ وِزْرَ أخُْرى‏ وَ ما كُنَّا مُعَذِّ

1)  Personology
2)  Personality
3)  Attribution Theory
4)  Social Psychology
5)  Internal Locus of Control
6)  External Locus of Control
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اين نيســت كه به سود خويش هدايت يافته و هر كه گمراه شد پس به زيان خويش گمراه 
شده است، و هيچ گنهكارى حامل گناه ديگرى نم‏ىشود و ما )هيچ ملتى را پيش از اين به 
عذاب ريشهك‏ن در دنيا( عذابك‏ننده نبوديم تا اينكه )نخست( رسولى را )براى بيدارى آنان( 
َّكُمْ وَ اخْشَوْا يوَْماً لا يجَْزي والدٌِ عَنْ وَلدَِهِ وَ لا مَوْلوُدٌ هُوَ جازٍ  بفرستيم.« و ﴿يا أيَُّهَا النَّاسُ اتَّقُوا رَب
ِ الغَْرُورُ﴾ )لقمان/33( »اى  َّكُمْ باِللَّ ن نيْا وَ لا يغَُرَّ َّكُمُ الحَْياةُ الدُّ ن ِ حَقٌّ فلَا تغَُرَّ عَنْ والدِِهِ شَيْئاً إنَِّ وَعْدَ اللَّ
مردم، از پروردگار خود پروا كنيد و از روزى بترسيد كه هيچ پدرى از فرزند خويش چيزى 
را )از عذاب آن روز( دفع نمك‏ىند و هيچ فرزندى دفعك‏ننده چيزى از پدر خود نيســت. به 
يقين وعده خدا حقّ است، پس مبادا زندگى دنيا شما را مغرور كند، و شيطان فريبكار شما 

را نسبت به خداوند بفريبد!«
بر اساس تعبیر قرآنی می‏توان گفت کسانی‏که »بر هدایت‏اند« )علی هدیً( افرادی هستند 
با منبع کنترل درونی و آنان که »در گمراهی‏اند« افرادی هســتند دارای منبع کنترل بیرونی. 
شــناخت این موضوع از آن جهت مهم است که »منبع کنترل« یکی از مؤلفه‏های شخصیت 
آدمی است و از جمله عواملی است که بر کیفیت زندگی تأثیرگذار است. »کیفیت زندگی« 
همانگونه که ابعاد چند گانه‏ی عملکرد جسمی، روانی و اجتماعی فرد را در بر می‏گیرد، از 

عوامل مختلفی نیز تأثیر می‏پذیرد که یکی از این عوامل منبع کنترل است.
چنانچه در آیه 15 ســوره شــوری آمده است مؤمنان مســئولیت اعمال خود را بر عهده 
ُ يجَْمَعُ بيَْننَا وَ إلِيَْهِ  ةَ بيَْننَا وَ بيَْنكَُمُ اللَّ ُّكُمْ لنَا أعَْمالنُا وَ لكَُمْ أعَْمالكُُمْ لا حُجَّ ُّنا وَ رَب ُ رَب می‏گیرند: ﴿...اللَّ
المَْصيرُ﴾ »...خداوند پروردگار ما و شماست، )نتايج( عمل‏هاى ما از آن ما و عمل‏هاى شما 
از آن شماست، ديگر محاجّه و استدلالى ميان ما و شما )پس از روشن شدن حقايق و ظهور 
عناد شما( نيست، خداوند ميان همه ما )در روز واپسين( جمع خواهد نمود، و بازگشت همه 
ا  به سوى اوست.« این موضوع در آیه 25 سوره سبأ نیز تأکید شده است: ﴿قلُْ لا تسُْئلَُونَ عَمَّ
ا تعَْمَلُونَ﴾ »بگو: شما از آنچه ما گناه كرديم بازخواست نم‏ىشويد، و ما  أجَْرَمْنا وَ لا نسُْئلَُ عَمَّ
نيز از آنچه شما عمل مك‏ىنيد بازخواست نم‏ىشويم.« در آیه 30 سوره شوری نیز شکست‏ها 
و ناکامی‏های انسان ناشی از عملکرد خود آدمی معرفی شده است: ﴿وَ ما أصَابكَُمْ مِنْ مُصيبةٍَ 
فبَمِا كَسَــبتَْ أيَْديكُمْ وَ يعَْفُوا عَنْ كَثيرٍ﴾ »و آنچه از مصيبت‏ها به شما برسد به خاطر گناهانى 

است كه خود كسب كرده‏ايد، و از بسيارى نيز درم‏ىگذرد.«
افــراد دارای منبع کنترل درونی )علی هدیً( _چنانچه اشــاره شــد_ موفقیت‏ها یا عدم 
موفقیت‏های خود را به شخص خود )کوشش یا توانایی فردی( نسبت می‏دهند و نه عوامل 
و شــرایط بیرونی. این دسته از افراد کنترل جدی بر زندگی خود دارند و طبق آن نیز رفتار 
می‏کنند. آنان نسبت به سایرین ارزش بیشتری برای مهارت‏ها و پیشرفت‏های خود قائل‏اند. 
ضمن آنکه اضطراب کمتری دارند و از اعتماد به نفس بالاتری برخوردارند. همچنین آمادگی 
بیشتری برای پذیرش مسئولیت اعمالشان دارند و در مجموع از سلامت روانی و جسمانی 
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 بیشــتری برخوردارند. البته در فرهنگ قرآنی و باور توحیدی خداوند منشأ تمام خوبی‏ها و 

نیکی‏ها دانســته می‏شود و انسان باورمند موفقیت‏هایی را که در زندگی کسب می‏کند ناشی 
ِ وَ ما أصَابكََ مِنْ سَيِّئةٍَ فمَِنْ نفَْسِكَ وَ  از توفیق الهی می‏داند: ﴿ما أصَابكََ مِنْ حَسَــنةٍَ فمَِنَ اللَّ
ِ شَهيداً﴾ )النساء/79( »)اى انسان( آنچه از ن‏ىكيها به تو  أرَْسَلْناكَ للِنَّاسِ رَسُــولًا وَ كَفى‏ باِللَّ
رسد از جانب خداست )سبب آن رحمت اوست( و آنچه از بد‏ىها به تو رسد از سوى خود 
توســت )سبب آن گناهان توست( و )اى پيامبر( ما تو را به رسالت براى مردم فرستاديم، و 
ِ عَلَيْهِ توََكَّلْتُ وَ إلِيَْهِ  خدا از نظر گواهى )بر رسالت تو( كافى است« و ﴿...ُ وَ ما توَْفيقي‏ إلِاَّ باِللَّ
أنُيبُ﴾ )هود/88( »... و توفيق من جز به يارى خدا نيســت بر او توكل كردم و به ســوى او 
بازم‏ىگردم.« و آنجا که فرد مؤمن مرتکب اشتباه یا ترک اولی شود باز مسئولیت رفتار خود 
َّنا ظَلَمْنا أنَفُْسَنا وَ إنِْ لمَْ تغَْفِرْ لنَا وَ ترَْحَمْنا لنَكَُوننََّ  را پذیرفته و بدان معترف می‏شــود: ﴿قالا رَب
مِنَ الخْاسِــرينَ﴾ )الأعراف/23( »گفتند: پروردگارا، ما به خويشــتن ستم كرديم، و اگر ما را 
ِّي ظَلَمْتُ نفَْسي‏ فاَغْفِرْ  نيامرزى و بر ما رحم نكنى قطعا از زيانكاران خواهيم بود.«، ﴿قالَ رَبِّ إنِ
حيمُ﴾ )قصص/16( »گفت: پروردگارا البته من )به كشــتن قبطى(  َّهُ هُوَ الغَْفُورُ الرَّ لي‏ فغََفَرَ لهَُ إنِ
به خويشتن ستم كردم، )زيرا خود را در خطر فرعونيان افكندم( پس مرا ببخش )از عواقب 
بد آن نگاه دار(، پس خدا او را بخشيد، همانا او بخشنده و مهربان است.« و ﴿وَ ذَا النُّونِ إذِْ 
ِّي كُنْتُ مِنَ  لُماتِ أنَْ لا إلِهَ إلِاَّ أنَتَْ سُبْحانكََ إنِ ذَهَبَ مُغاضِباً فظََنَّ أنَْ لنَْ نقَْدِرَ عَلَيْهِ فنَادى‏ فيِ الظُّ
المِينَ﴾ )الأنبیاء/87( »و )به ياد آر( ذا النون )صاحب نهنگ، يونس بن متىّ( را هنگامى كه  الظَّ
خشــمناك )از ميان قوم خود بيرون( رفت، پس گمان كرد كه ما هرگز بر او تنگ نخواهيم 
گرفت، پس )كارش به جاىي رســيد كه( در ميان تار‏ىكيها )ى سه‏گانه شب و قعر دريا و 
شــكم نهنگ( ندا درداد كه )اى خدا( جز تو معبودى نيست، تو )از هر عيب و نقصى( منزه 
و پاىك، حقّا كه من از ســتمكاران بودم )زيرا عملى كه نتيجه‏اش نقص بهره من بود بدون 

توجه به جا آوردم(«.
در مقابل افراد دارای منبع کنترل بیرونی )فی ضلال( عوامل خارجی همچون شــانس یا 
دشواری موقعیت و... را عامل موفقیت یا ناکامی خود می‏دانند. اینان دارای شخصیتی وابسته 
به دیگر مردم، سرنوشــت و یا بخت و اقبال هســتند. خود را در برابر عوامل و محرک‏های 
بیرونی ناتوان می‏بینند و در نتیجه در کوشش برای بهبود موقعیت و شرایط زندگی خود فایده 
و نتیجه‏ای نمی‏بینند. )سلیمانی حصار، 1392: 395( در قرآن کریم چنین بیان شده که افراد 
گمراه با فرافکنی و عدم پذیرش مسئولیت، کورکورانه به پیروی از باورها و رفتارهای نیاکان 
َّا عَلى‏ آثارِهِمْ مُهْتدَُونَ﴾ )الزخرف/22(  َّا وَجَدْنا آباءَنا عَلى‏ أمَُّةٍ وَ إنِ خود می‏پردازند: ﴿بلَْ قالوُا إنِ
» بلكــه آنها گفتند: همانا ما پدرانمان را بر آيينــى يافته‏ايم، و حتما ما نيز در اثر پيروى آنها 
سُــولِ قالوُا حَسْبنُا ما وَجَدْنا عَلَيْهِ  ُ وَ إلِىَ الرَّ راهيافته‏ايم.«، ﴿وَ إذِا قيلَ لهَُمْ تعَالوَْا إلِى‏ ما أنَزَْلَ اللَّ
آباءَنــا أَ وَ لوَْ كانَ آباؤُهُمْ لا يعَْلَمُونَ شَــيْئاً وَ لا يهَْتدَُونَ﴾ )المائدة/104( »و چون به آنها گفته 
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شــود: به سوى آنچه خدا نازل كرده و به سوى فرستاده او بياييد، گويند: آنچه كه پدرانمان 
را بر آن يافته‏ايم )از عقايد و رفتار( ما را بس است! آيا هر چند پدرانشان چيزى نم‏ىدانسته 
و )به راه راســتى( هدايت نيافته باشــند )باز هم كوركورانه از آنها تقليد مك‏ىنند(؟«، ﴿وَ إذِا 
طانُ يدَْعُوهُمْ إلِى‏  ــيْ ُ قالوُا بلَْ نتََّبعُِ ما وَجَدْنا عَلَيْهِ آباءَنا أَ وَ لوَْ كانَ الشَّ قيلَ لهَُمُ اتَّبعُِوا ما أنَزَْلَ اللَّ
عيرِ﴾ )لقمان/21( » و چون به آن‏ها گفته شود از آنچه كه خدا فرو فرستاده )كتاب  عَذابِ السَّ
و برنامــه دينى( پيروى كنيد، گويند: )نه( بلكــه از آنچه پدرانمان را بر آن يافته‏ايم )عبادت 
بت‏ها و سنن جاهليت( پيروى مك‏ىنيم! آيا )از آنها پيروى مك‏ىنند( هر چند كه شيطان آنها 
را به سوى عذاب شعله‏ور )دوزخ( دعوت كند؟!« و هرگاه خطا و اشتباهی کنند از پذیرش 
ُ أمََرَنا  مســئولیت رفتار خود سرباز می‏زنند: ﴿وَ إذِا فعََلُوا فاحِشَةً قالوُا وَجَدْنا عَلَيْها آباءَنا وَ اللَّ
ِ ما لا تعَْلَمُونَ﴾ )الأعراف/28( »و چون كار  َ لا يأَْمُرُ باِلفَْحْشــاءِ أَ تقَُولوُنَ عَلَى اللَّ بهِا قلُْ إنَِّ اللَّ
زشتى انجام دهند، گويند: پدرانمان را بر آن يافتيم و خدا ما را بدان فرمان داده. بگو: مسلّما 
خداوند به كار زشــت فرمان نم‏ىدهد. آيا چيزى را كه نم‏ىدانيد به خدا نسبت م‏ىدهيد؟!« 
َّا  َّنا إنِ در روز قیامت نیز همچنــان دیگران را علت گمراهی خود معرفی میکنند: ﴿وَ قالوُا رَب
بيلَا﴾ )الأحزاب/67( » و گويند: پروردگارا، ما از رؤسا و  أطََعْنا ســادَتنَا وَ كُبرَاءَنا فأََضَلُّوناَ السَّ
بزرگان خود اطاعت كرديم، پس آنها ما را از راه )راست( گمراه كردند.« و ﴿وَ ما أضََلَّنا إلِاَّ 
المُْجْرِمُونَ﴾ )الشــعراء/99( »و ما را جز گنهكاران )عالمان فاسد و حاكمان جور و دوستان 

منحرف( گمراه نكردند.«  
در حالی‏که کنترل داشتن بر موقعیت‏ها و شرایط زندگی نتایج و آثار سودمند فراوانی دارد 
و موجب سازگاری روانشناختی بیشتر و بهزیستی جسمی، روانی و اجتماعی فرد می‏گردد. 
همچنین برخی مطالعات نشان می‏دهد که افراد با منبع کنترل درونی از زندگی مشترک خود 

احساس رضایت بیشتری دارند. )ر.ک: معتمدی، 1395: 49-48(

6. افرادی ‏که بر هدایت و کسانی‏که در ضلالت‏اند
بررسی سیاق آیاتی که در آن‏ها حرف »علی« همراه مفهوم هدایت آمده نشانگر آن است 
که »مؤمنین« )ســبأ/24(، »متقین« )البقره/2(، »محسنین« )لقمان/5( و در رأس ایشان »پیامبر 
اکرم )ص(« )الحج/67( بر هدایت‏اند. اینان کســانی هســتند که به غیب ایمان دارند، صلاة 
می‏گذارند، اهل انفاق‏اند، به کتاب‏های آســمانی که بر پیامبران نازل شده است باور دارند، 

به آخرت یقین داشته و این افراد در حقیقت اهل رستگاری‏اند. )البقره/2-5 ؛ لقمان/5-4(
در مقابل، ســیاق آیاتی که در آن‏ها حرف »فی« با مفهوم ضلالت همنشین شده بیانگر آن 
است که مشــرکان )الجمعه/2 ؛ یس، 24 ؛ سبأ/24( و کافران )یس/47( هستند که غرق در 
گمراهی‏اند. اینان کســانی هستند که دعوت فرستادگان الهی را اجابت نکرده )الشوری/18( 
و پیامبران و کتاب‏های آسمانی را دروغ می‏انگارند. )الملک/9( همچنین اینان افرادی هستند 
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 که زندگی دنیوی را بر زندگی اخروی ترجیح می‏دهند، مردم را از مسیر الهی بازمی‏دارند و 

تلاش می‏کنند مسیر الهی را در نظر دیگران راهی انحرافی جلوه دهند )إبراهیم/3( از جمله 
تلاش می‏کنند در مورد روز قیامت تردید افکنی کنند. )الشوری/18( این افراد سنگدل شده 
و یاد خدا در دلهایشان جایی ندارد )الزمر/22( و همنشین و همراه شیطان شده‏اند. )ق/27(

خداونــد متعال هر دو گــروه کافران )مریم/37-38( و مشــرکان )لقمان، 11( را ظالم و 
ســتمکار خوانده و وعده می‏دهد که خواســته و اهداف )الرعد/14( و طرح‏ها و نقشه‏های 
شوم ایشان )غافر/25( در بیراهه است و راه به جایی نخواهد برد و نقش بر آب خواهد شد. 
چنانچه ملاحظه می‏شود فرجام و عاقبت هر یک از دو گانه ایمان و شرک و کفر، و مؤمنان 
و مشرکان و کافران به روشنی در آیات مبین و هدایت‏بخش الهی بیان شده است و این آدمی 

است که از سر اختیار و انتخاب خود پای در هر یک از این دو مسیر می‏گذارد.

نتیجه‏گیری
انســان‏ها بر اســاس اراده، اختیار و حق انتخابی که خداوند به آنان داده، هدف و مسیر 
حرکــت و زندگی خــود را در حیات دنیوی برگزیده و دنبال می‏کننــد. تا به فرموده خدا 
مشخص شود که هر فرد چه عملکردی خواهد داشت و اصطلاحاً »چند مرده حلاج است«: 
﴿تبَاَرَكَ الذَِّي بيِدَِهِ المُْلْكُ وَهُوَ عَلَى كُلِّ شَــيْءٍ قَدِيرٌ * الذَِّي خَلَقَ المَْوْتَ وَالحَْياَةَ ليِبَْلُوَكُمْ أيَكُُّمْ 

أحَْسَنُ عَمَلً وَهُوَ العَْزِيزُ الغَْفُورُ﴾ )الملک/2-1(
در بررسی سبک‏شناختی کاربســت حرف جرّ »علی« همراه مفهوم هدایت و حرف جرّ 
»فی« شــاهدیم که تعبیر قرآنی با دقت و ظرافت هنرمندانه‏ای که در این ســبک ادبی خود 
داشــته، با تشــبیه و تمثیل امری معنوی و عقلی )هدایت و ضلالت( به امور مادی و حسی 
)اســتعلاء و ظرفیت( و با تصاویری که در اذهان مخاطبان و در برابر دیدگان ایشــان قرار 
می‏دهد )تصویر شخصی سوار بر مرکب و فردی غوطه‏ور در یک فضا و ظرف( بیان می‏دارد 
کــه اهل ایمان، پرهیــزکاران و نیکوکاران که به غیب باور دارند، صــاة می‏گذارند، انفاق 
می‏کنند، به کتاب‏های آسمانی که بر پیامبران نازل شده ایمان و به آخرت باور دارند و نهایتاً 
اهل رستگاری و نجات می‏باشند، بسان سوارکاران، افسار نفس خود و زندگی دنیوی را به 
دست گرفته و در مسیر هدایت به سوی مقصد الهی در حرکت‏اند. اینان در زندگی و مسیر 
حرکت خود بر اوضاع و شرایط مسلط می‏باشند و کنترل امور را به دست دارند. در نهایت 

راه نیز به سر منزل مقصود رسیده و رستگار و سعادتمند خواهند شد.
در مقابــل اهل کفر و شــرک، آنان که دعــوت انبیاء الهی را نپذیرفته و ایشــان را دروغ 
می‏انگارنــد و پرداختن به زندگی و امور دنیوی را ترجیح می‏دهند. همچنین تلاش می‏کنند 
دیگران را نیز از مســیر الهی بازدارند و به گمان خود به تخریب حق و حقیقت می‏پردازند. 
در حالیکه همنشین و همراه شیطان گشته و یاد خدا در دلهایشان جایی ندارد. این افراد در 
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واقع در فضای گمراهی گرفتار آمده‏اند و در ســیاهی‏ها و تاریکی‏ها غرق شده‏اند. اینان در 
طول زندگی اسیر و مغلوب شرایط و عوامل بیرونی شده و عنان زندگی را از کف داده‏اند و 
به بازیچه‏ای در دست شیطان مبدل گشته‏اند. هر چند که به وعده الهی اهداف و طرح‏های 
شــوم این افراد در انحراف دیگران از مسیر الهی و سلطه بر مردم و جهان، در نهایت راه به 

جایی نبرده و نقش بر آب خواهد شد. 
در بررسی تطبیقی افرادی که به تعبیر قرآنی »بر هدایت‏اند« )علی هدیً( و افرادی که »در 
گمراهی‏اند« )فی ضلال( با مطالعات روانشناختی معاصر درمی‏یابیم که افراد هدایت‏یافته از 
»منبع کنترل درونی« برخوردارند. اینان در قبال باورها و رفتارهای خود در زندگی مسئولیت 
پذیرند. بر عکس افراد گمراه که دارای »منبع کنترل بیرونی« هســتند، عوامل بیرونی را در 

گمراهی و ناکامی خود دخیل می‏دانند و تمایل کمتری به مسئولیت پذیری دارند.
 آنچه در این مقاله بیان شد تنها نمونه و گوشه‏ای بود از آموزه‏ها، هدایت‏ها و راهبری‏های 
قرآن کریم که از گذر مطالعه سبک‏شــناختی کاربســت حروف »علــی« و »فی« با مفاهیم 
»هدایت« و »ضلالت« حاصل شد. قطعاً با چنین نگاه و رویکردی می‏توان به اعماق و ابعاد 
بیشتری از معارف الهی دست یافت که البته نیازمند پژوهش‏های بیشتر و پردامنه‏تری است.
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The expressive miracle of the Qur'an in Surah Takwir
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Hasan kharaghani1 

Abstract
The Qur'an is so advanced in rhetoric, eloquence, firmness of speech, 
expressiveness of expression, many innovations in the field of teachings 
and rules and other features that it is far from the reach of humanity  And 
this miracle is eternal and eternal. One of the gaps in the research of mir-
acles of the Holy Quran is the Surahology of Miracles. Considering that 
the border of the miracle of the Qur'an is a surah, it is necessary to iden-
tify the miraculous aspects of all the surahs of the Qur'an. In this article, 
as a case study, Surah Takwir has been selected and its expressive miracle 
has been studied. The question is, in terms of expression, what dimen-
sions and subtleties does Surah Takwir contain that made it a miracle? 
Literary and linguistic studies in Surah Takwir show that this Surah is in 
four important axes of expressing miracles And it has many subtleties and 
subtleties that have taken it beyond the level of human speech: Coher-
ence, word choice, music and illustration. This form of expression, along 
with the meanings of its miracles in the scientific and unseen dimension, 
plays a divine piece that human beings cannot oppose.  
Keywords:The Holy Quran, Surah Takwir, expressive miracle, coher-
ence
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اعجاز بیانی قرآن در سوره تکویر 
)تاریخ دریافت: 24-06-1401تاریخ پذیرش: 1401-08-23(

حسن خرقانى 1

چکیده
قرآن در اســتوارى گفتار و شیوایی و رســایی بيان، نوآور ىهاى فراوان در زمينه معارف و 
احكام و ديگر محاسن، در اوج قرار دارد و به معجزه جاوید تبدیل گشته است. یکی از خلأها 
در پژوهش‏های اعجاز قرآن کریم، سوره‏شناســی اعجاز است. با توجه به آنکه مرز تحدی 
ســوره است، لازم است وجوه اعجاز تمامی سوره‏های قرآن شناسایی گردد. در این مقاله به 
عنوان مطالعه موردی ســوره تکویر انتخاب و اعجاز بیانی آن بررسی شده است. مسئله آن 
است که ســوره تکویر از جهت بیانی، چه ابعاد و ظرافت‏هایی دارد که آن را معجزه ساخته 
است؟ بررسی‏های ادبی و زبانشناختی در سوره تکویر نشان داد که این سوره در چهار محور 
مهم اعجاز بیانی: انســجام، واژه‏گزینی، موسیقی و تصویرسازی، قطعه‏ای الهی را می‏نوازد 
که بشــر را توان معارضه با آن نیست. در محور انسجام، از نظر نحوی و بلاغی قطعه‏ای به 
هم پیوســته و منسجم اســت و کلامی واحد را تشکیل می‏دهد. در محور واژگانی، کلماتی 
زیبا و فصیح را برگزیده اســت که در حد اعجاز در فواصل و در درون آیات هم‏آوا هستند و 
ضمن تناســب کامل با معنا، دلالت‏هایی ضمنی و دقیق در راستای آموزه‏های الهی دارند. 
سوره تکویر موسیقی برجســته‏ای دارد که از توازن فقرات، تناسب فواصل، انسجام مخارج 
حروف، تکرار »رویّ« و آواها، تشــکیل شده است و همگام با معنا فراز و فرود دارد. تصویر 
نیز به عنوان برجســته‏ترین ابزار بیانی با تمامی عوامل تأثيرگذار، در سوره حضوری پر رنگ 

دارد و عهده‏دار بخشی از اعجاز بیانی آن است.
واژگان کلیدی: قرآن کریم، سوره تکویر، اعجاز بیانی، انسجام.  
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تکویر 


 1. مقدمه
از مباحث مهم و پردامنه در علوم قرآن که با مسائل اعتقادی و علم کلام نیز پیوند خورده 
است و دانش‌های گوناگون از جمله علوم ادبی را به خدمت می‌گیرد، مبحث »اعجاز قرآن« 
است. همواره این پرسش مطرح بوده است که چه ویژگی‌ها و برجستگی‌هایی در قرآن کریم 
نهفته اســت که آن را برای ابدیت مانندناپذیر ســاخته است و با وجود توانمندی‌های روبه‌ 
رشد بشر در عرصه‌های گوناگون و وجود سخنوران نامی و چیره‌دست در میان آنان چگونه 

برایشان میسر نیست کتابی بدین پایه تدوین کنند؟ 
جهت شناسایی دقیق‏تر اعجاز قرآن و دفاع از حریم آن در برابر شبهات و نیز نقد متونی 
ادعایی که در هماوردی با قرآن ارائه می‏شــود، باید به سراغ تک تک سوره‏های قرآن رفت 
و وجوه اعجاز آن‏ها را شناسایی کرد. این مطالعات به مباحث نظری نیز کمک خواهد نمود 
و وجوهی از اعجاز قرآن که تاکنون طرح شــده، در میدان عمل کارایی خود را بهتر نشــان 
خواهد داد و در پاسخ به سوره‏های ساختگی که در معارضه با قرآن گفته شده، زمینه سنجش 

و برتری قرآن بهتر فراهم خواهد شد. 
با توجه به گســتردگی کار، شناسایی ابعاد مختلف اعجاز یک سوره در یک مقاله نخواهد 
گنجید؛ بنابراین، در اینجا سوره‏ای از سوره‏های کوچکتر قرآن انتخاب و در این مجال تنها به 
اعجاز بیانی آن پرداخته شده است. مسئله مورد بحث آن است که سوره تکویر از نظر بیانی چه 
ویژگی‏ها و جنبه‏هایی را در بر دارد که آن را معجزه ساخته است؟ با توجه به مقتضیات عصر 
جدید و گستره علومی که در این مقطع زمانی در حوزه‏های مختلف ادبی، انسانی و طبیعی در 

اختیار بشر قرار دارد، سبک و محتوای کار با روزگار پیشین بسیار متفاوت خواهد بود.    

1. 1. پیشینه پژوهش
در وادی اعجاز قرآن و در پاسخ به چگونگی اعجاز آن، آثار بسیاری تا کنون سامان یافته 
)رک: رضایی کرمانی، 1380: سراسر کتاب( و بحث معجزه در علوم مختلفي از جمله علم 
تفسير، كلام، اصول و علوم قرآن مطرح بوده است. بعضي مفسران آن را در لابه‌لاي تفسير 
قرآن و به مناســبت معجزات انبياء مطرح كرده‌اند )رک: طیب، 1369: 40/1-59؛ طباطبایي، 
1390: 73/1 به بعد و دیگر تفاســیر، ذیل آیه 33 ســوره‌ی بقره و 88 سوره‌ی اسراء(، ولی 
تاکنون موارد اندکی در زمینه اعجاز ســوره‏ها ســامان یافته است؛ مانند: اعجاز سوره کوثر 
زمخشری. درباره اعجاز بیانی سوره تکویر مقاله یا کتابی به طور مستقل مشاهده نشد، اما در 
برخی ابعاد ادبی و زبان‏شناختی آن مقالاتی نگاشته شده است از جمله پیوند فرم و ساختار 
با محتوا در ســوره مبارکه تکویر از هومن ناظمیان. این مقاله، بیشتر به مسائل آوایی در این 
سوره می‏پردازد و در آن ساختارهاي زبانی و موسیقایی سوره تکویر و ارتباط آن‏ها با محتوا، 
بررسی شده است. دو مقاله مشابه با دو نام متفاوتِ »سبک‏شناسی سوره تکویر« و »پژوهشی 
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در آواشناســی و ساختارهای صرفی و نحوی و بلاغی و سوره تکویر« از محمد فراهانی و 
مهدی داوودی نســب وجود دارد که بیشــتر، مباحثی آوایی و نکاتی بلاغی از این سوره را 
بازگو می‏کند. در زبان عربی نیز مقالاتی نگاشته شده است از جمله »بلاغه التعبیر فی سوره 
التکویر« از حمدیه عباس جاسم خفاجی. این مقاله بیشتر در باره امتیازات تعبیرها و واژگان 
ســوره تکویر به جای موارد جایگزین آن‏هاست؛ همانند انتخاب اسلوب شرط در سرآغاز 
سوره و استفاده از ادات شرط »إذا« و استفاده از »عَلمَِتْ« به جای »تعَْلَم«. مقاله »بین الاعجاز 
البلاغی و الاعجاز العلمی فی ســوره التکویر«، از جمیله سید علی سید زیدان، میان اعجاز 
علمی و اعجاز بلاغی قرآن ارتباط برقرار و مباحث معانی، بیان و بدیع را در این سوره تطبیق 
کرده اســت و در پی همسو بودن آن‏ها با حقایق علمی بازگو شده در سوره است. نویسنده 
نیز مقاله‏ای با نام »اعجاز علمی در سوره تکویر و نقد تطبیق آن بر حوادث و پیشرفت‏های 

عصر حاضر«، نوشته است.
مقاله حاضر، از زاویه اعجاز بیانی به سوره تکویر پرداخته و ابعاد و مواردی را مد نظر قرار 
داده اســت که با مقالات یاد شــده تفاوت‏هایی دارد و شامل نوآوری‏هایی است که حاصل 

پژوهش‏های نویسنده است.

2. مباحث نظری

2. 1.  اعجاز و اعجاز بیانی  
اعجاز مصدر باب افعال از ريشه ثلاثي »عَجْز« است. برای اين ماده در لغت دو ريشه ياد 
شده است: كي ريشه دلالت بر ضعف و ناتواني ميك‏ند و ريشه دوم عجز به معناي انتها و 
دنباله كي چيز و جمع آن اعجاز اســت. اعجاز امور يعني اواخر آن‏ها. )ابن فارس، 1404: 
232/4-233( راغــب اصفهاني عجز را در اصل به معني تأخر و بازماندن می‏داند و معنای 
ناتواني كه ضدّ قدرت است برخاسته از آن می‏باشد. )راغب اصفهانی: 547( بنابر این عجز 

یعنی ناتوانی و اعجاز به معنای ناتوان ساختن است. 
معجزه در اصطلاح امری برخلاف جریان عادی نظام هستی است که همراه با دعوت به 
مبارزه باشــد و کسی نتواند با آن رویارویی کند و خداوند آن را بر دست پیامبرانش جاری 

می‌سازد تا نشانه درستی رسالتشان باشد. )سیوطی، 2001: 240/2؛ خالدی، 2000: 18(
دیدگاه اعجاز بیانی از مشهورترین و فراگیرترین رویکردها در حوزه‌ اعجاز قرآن است که 
بازتاب و تأثیر فراوانی در حوزة‌ مطالعات کلامی، ادبی و تفســیری داشته است. این دیدگاه 
بر این فرض استوار است که ساختار بیانی قرآن با برخورداری از ویژگی‌های مافوق بشری، 
عجز بشر از هماوردی با آن را در پی داشته و بی‌پاسخ ماندن تحدّی قرآن که در بیشتر موارد 
ناظر به همین ســاختار بیانی اســت، بهترین دلیل بر درستی این مدّعاست. بنابراین، اعجاز 
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 بیانی در واقع از وجوه تحدّی به شمار می‌‌آید که نسبت به وجوه دیگر از شهرت و پشتوانه‌ 
مطالعاتی بیشتری برخوردار است. )معموری، 1396: 195/1(

آثاری که درباره اعجاز بیانی ســامان یافته‌اند،‌ یا در ضمن دیگر وجوه اعجاز فصلی را به 
اعجاز بیانی اختصاص داده‌اند، هرکدام به فراخور مجال کتاب و دانش و توان نویسنده آن، 
گوشــه‌هایی از اعجاز بیانی قرآن کریم را به تصویر کشیده‌اند. بنت‌الشاطی به سه بحث: راز 
نهفته در حروف، راز کلمات و اسلوب‌های قرآنی و راز نهفته در چگونگی تعبیر، می‌پردازد. 
)ر.ک: بنت‌الشــاطی، 1376: 141، 219 و 255( صلاح خالدی با الهام از سید قطب عناصر 
پنج‌گانــه‌ای برای بیان قرآنی یاد می‌کند: 1. دقیق بودن الفاظ قرآن؛ 2. زیبایی معناهای الفاظ 
قرآن؛ 3. جاذبه موســیقایی قرآن؛ 4. زیبایی تصویرهای قــرآن؛ 5. نظم والای قرآن. )ر.ک: 

خالدی، 2000: 127ـ142(
آیــت‏‌الله معرفت )ره( در جلد پنجم التمهید فی‌ علوم القرآن که به اعجاز بیانی اختصاص 
دارد، وجوه دوازده‌گانه‌ای را برای اعجاز بیانی ذیل عنوان »نظم بی نظیر و ســاختار شگفت 
قرآن«، یاد می‌کند. )معرفت، 1386: 15/5-18( جمع‏بندی آن‏ها به محورهای ذیل باز می‏گردد:

1. واژه گزینی قرآن که واژگانی دقیق، دلنشین و فصیح اختیار کرده است.  
2. موســیقی قرآن که نظم‌آهنگی زیبا و شــکوهمند دارد و  معنا را در آوای حروفش به 

نمایش می‏گذارد.  
3. سبک جدید و منحصر به فرد قرآن که در نظم و نثر نظیری شبیه آن نیست.

4. شیوه‏های بیانی قرآن مانند: تشبیه‌ها و استعاره‌های نیکو، تصویرسازی‏های خیال انگیز 
و کنایه‌ها و تعریض‌ها زیبا و نیز آرایه‏های زیبای بدیعی.

5. به هم‌پیوستگی و انسجام ساختاری قرآن.
آنچه مشــخص است اینکه واژه‏گزینی، موســیقی، تصویرسازی و نظم، محورهای مورد 
اتفاق بسیاری از نویسندگان حوزه اعجاز بیانی است. )نک: حفنی، 1390: 220 و پس از آن(

2. 2. سوره تکویر و محور موضوعی آن
ســوره مبارکه تکویر از ســوره‏های بسیار زیبای قرآن کریم اســت. این سوره هشتاد و 
یکمین سوره در مصحف شریف است، اما از نظر ترتیب نزول هفتمین سوره و از نخستین 
سوره‏هایی است که بر رسول اکرم فرود آمده است. )معرفت، 1386: 168/1؛ میدانی، 1361: 
‏393/1( دو مقطع در این ســوره وجود دارد و آیات کریمه آن حول دو محور ســخن می 

گویند. )نک: حوّی، 1991: ‏6390/11؛ صابونی، 1421: ‏498/3؛ میدانی، 1361: ‏398/1(:
1. در مقطع نخست که تا آیه 14 ادامه دارد سخن درباره حقانیت قیامت و فروپاشی نظام 
رَتْ ، وَ  مْسُ كُوِّ هستی در آســتانه وقوع آن و سپس برپایی دادگاه عدل الهی است: ﴿إذَِا الشَّ
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لَتْ ، وَ إذَِا الوُْحُوشُ حُشِرَتْ ، وَ إذَِا  إذَِا النُّجُومُ انكَْدَرَتْ ، وَ إذَِا الجِْبالُ سُــيِّرَتْ ، وَ إذَِا العِْشارُ عُطِّ
حُفُ  جَتْ ، وَ إذَِا المَْوْؤُدَةُ سُــئلَِتْ ، بأَِيِّ ذَنبٍْ قتُلَِتْ ، وَ إذَِا الصُّ رَتْ ، وَ إذَِا النُّفُوسُ زُوِّ البْحِارُ سُــجِّ
ماءُ كُشِــطَتْ ، وَ إذَِا الجَْحيمُ سُــعِّرَتْ ، وَ إذَِا الجَْنَّةُ أزُْلفَِتْ ، عَلِمَتْ نفَْسٌ ما  نشُِــرَتْ ، وَ إذَِا السَّ
أحَْضَرَتْ﴾ )تکویر/1-14( آیات بیان می‏کنند که خورشید که چراغ فروزنده هستی است در 
هم پیچیده و تاركي مي‌شود، ستارگان تيره و ب‏ىنور می‏شوند و سقوط می‏کنند، کوه‏ها با آن 
همه استواری روان می‏گردند، اموال نفيس و با ارزش؛ مانند شتران آبستن رها و ب‏ىصاحب 
می‏شود، حيوانات وحشــى گرد هم جمع می‏شوند، درياها مشتعل و برافروخته می‏گردند، 
آنجاســت که هركس با همسان خود قرين و جفت می‏شود خوبان با خوبان و بدان با بدان‏ 
و از دختران زنده به گور می‏پرسند که به كدام گناه كشته شده است؟ در آن هنگام است كه 
نامه‏هاى اعمال را بگشايند و آسمان برچیده شود و دوزخ افروخته گردد و بهشت را نزدكي 

آرند. آنجاست که هر کس به نیک و بد اعمال خود آگاه گردد.
2. مقطع دوم سوره از عظمت وحی قرآنی و آورنده آن و تأثيرش در نفوس انسانى سخن 
م‏ىگويد، و به رد شبهاتي از ساحت مقدس قرآن كريم مي‏پردازد: ﴿فلَا أقُْسِمُ باِلخُْنَّسِ ، الجَْوارِ 
ةٍ عِنْدَ ذِي  َّهُ لقََوْلُ رَسُــولٍ كَريمٍ ، ذي قوَُّ بْحِ إذِا تنَفََّسَ ، إنِ سَ ، وَ الصُّ الكُْنَّسِ ، وَ اللَّيْلِ إذِا عَسْــعَ
العَْرْشِ مَكينٍ ، مُطاعٍ ثمََّ أمَينٍ ، وَ ما صاحِبكُُمْ بمَِجْنوُنٍ ، وَ لقََدْ رَآهُ باِلُْفقُِ المُْبينِ ، وَ ما هُوَ عَلَى 
الغَْيْبِ بضَِنينٍ ، وَ ما هُوَ بقَِوْلِ شَــيْطانٍ رَجيمٍ ، فأََيْنَ تذَْهَبوُنَ ، إنِْ هُوَ إلِاَّ ذِكْرٌ للِْعالمَينَ ، لمَِنْ شاءَ 
ُ رَبُّ العْالمَينَ﴾ )تکویر/15-29( اين قسمت با  مِنْكُمْ أنَْ يسَْــتقَيمَ ، وَ ما تشَاؤُنَ إلِاَّ أنَْ يشَاءَ اللَّ
سوگندهاى بيداركننده و پر محتواىي همراه است: به ستارگانی که مدام در حرکت و طلوع و 
غروبند، به شب هنگامى كه‏ م‏ىرود و به صبح هنگامى كه م‏ىدمد، سوگند یاد شده كه قرآن 
كلام فرســتاده‏اى ارجمند است. آنگاه آورنده وحی جبرئیل امین، توصیف می‏شود به آنکه 
نيرومند و نزد صاحب عرش داراى مقام و منزلت اســت و مورد اطاعت فرشــتگان‏ و امين 
است. بنابراین پیامبر ديوانه و قرآن، كلام شيطان نيست و او هرچه را به وی وحی می‏شود به 
شما ابلاغ می‏کند. سپس مشرکان توبیخ می‏شوند که چرا با وجود چنین پیام حقی که تمامی 
جهانيان را پند می‏دهد و به راهِ مستقيم راهبر است، به کژراهه می‏روند و از قرآن رویگردانند. 
این مقطع نیز در درون خود منسجم و همبسته است و موضوع آن اثبات وحیانی بودن قرآن 

و هدایت حق جویان توسط آن است. 

2. 3. وجوه اعجاز بیانی در سوره تکویر
در این بخش، محورهای چهارگانه: انسجام، واژه گزینی، موسیقی و تصویرسازی در سوره 

مبارکه تکویر، دنبال می‏شود:
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 ‌2. 3. 1. پیوستگی و انسجام در سوره تکویر
هر متن حاصل به هم پیوســتن مجموعــه‏ای از واژگان در ضمن جملات و جملات در 
ضمن مجموعه‏ای بزرگتر اســت و ارتباط معنایی میان واژگان و جملات سخنی منسجم و 
هماهنگ را به‏وجود می‏آورد که در آن همه عناصر ســازنده متن بر اســاس اصول و قواعد 
معینی به‏ هم پیوسته‏اند. این انســجام هم بر اساس برون‏ساخت‏های نحوی و دستور‏زبانی 
شــکل می‏گیرد و هم بر اســاس روابط معنایی و درونی اجزاء آن، که بعُد بلاغی را تشکیل 
می‏دهند. انســجام سوره تکویر بر هر دو پایه در حد اعلای خود قرار دارد که در ذیل بیان 

می‏شود:

2. 3. 1. 1. انسجام نحوی  
 ساختار این سوره چنین است که مرکب از شرط و جزاء و قسم و جواب آن است. در آیات 
مقطع نخســت سوره تکویر دوازده شرط طی ســیزده آیه آمده است )آیه نهم ادامه شرط آیه 
هشتم است( در چهاردهمین آیه جزای آن‏ها آمده است: ﴿عَلِمَتْ نفَْسٌ ما أحَْضَرَتْ﴾؛ »هرکس 
آنچه را انجام داده حاضر می‏بیند.« این آیه کریمه نتیجه و جواب تمامی »إذا«های شــرطیه‏ای 
رَت‏ْ﴾ و تمام  مْسُ كُوِّ اســت که از آغاز سوره آمده اســت و »عَلمَِتْ‏« عامل نصب در ﴿إذَِا الشَّ
شــرط‏هایی است که بر آن  عطف گرفته شده‏اند. )زمخشــری، 1413: ‏709/4( همچنین این 
آیات با حروف عطف به یکدیگر پیوند خورده‏اند و مصداقی از »وصل« هستند که امور متعدد 
مشترک را به هم پیوند می‏دهد. آیات مبارکه امور گوناگونی از هستی و عوالم بسیاری را جمع 
ساخته است تا دقایق دگرگونی در هستی را بازگوید و همه را تحت پوشش روز واحدی قرار 

دهد که همان قیامت و حشر خلایق در یک صحنه واحد باشد. )صغیر، 1420: ۲۱۴(
مقطع دوم ســوره مرکب از قسم و پاسخ‏های آن است. در آیات 25 تا 18 به ستارگان و 
َّهُ لقََوْلُ  اختفا و آشکار شدن آن‏ها ســوگند یاد شده است. پاسخ قسم‏های این چهار آیه ﴿إنِ
رَسُولٍ كَرِيمٍ﴾ و ادامه آن می باشد.  ضمير »إنَِّه‏ُ« به قرآن یا آيات پیشین از این جهت که قرآن 
اســت باز‏می‏گردد. )طباطبایی، 1390: ‏218/20( همینطور ﴿ما صاحِبكُُمْ بمَِجْنوُنٍ﴾جمله‏ای 
اســت که محلّی از اعراب ندارد و معطوف بر جواب قسم است و در پی آن جملات: ﴿قَدْ 
رَآهُ باِلُْفقُِ المُْبينِ﴾، ﴿ما هُوَ عَلَى الغَْيْبِ بضَِنينٍ﴾ و ﴿ما هُوَ بقَِوْلِ شَيْطانٍ رَجيمٍ﴾ نیز عطف بر 
جملات پیش از خود هستند و به همان جواب قسم باز می‏گردند. ﴿إنِْ هُوَ إلَِّ ذِكْرٌ للِْعالمَِينَ﴾ 
نیز جواب قسم است. ﴿لمَِنْ شاءَ مِنْكُمْ أنَْ يسَْتقَيمَ﴾ بدل بعض از کل برای »للِْعالمَِينَ« است. 
ُ رَبُّ العْالمَينَ﴾ نیز در جواب قسم داخل است. )صافى، 1418:  ﴿ما تشَاؤُنَ إلِاَّ أنَْ يشَــاءَ اللَّ

‏258/30-256؛ طبرسی، 1372: ‏676/10(
»فَأَينَْ تذَْهَبوُنَ« جمله‏ای معترضه اســت و با این استفهام توبیخی هشدار داده می‏شود که 
حال که امر چنین است، پس کجا می‏روید و چرا حق را رها کرده و مسیر را خطا می‏روید؟! 
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در »فأََيْنَ تذَْهَبوُنَ« فاء جوابِ شــرط مقدّری است؛ یعنی »إن تبينّ لكم أمر محمد و القرآن 
فأين تذهبون«. )صافى، 1418: ‏258/30(

مقطع دوم سوره، با مقطع نخست پیوندی نزدیک دارد. نکته‏ای که در تفاسیر مغفول مانده 
و به آن نپرداخته‏اند، وجود فاء در »فلَا أقُْسِــمُ« اســت. برخی کتب إعراب قرآن، این فاء را 
اســتینافیه می‏دانند. )درويش، 1415: ‏394/10؛ صافى، 1418: ‏30/‏256؛ دعاس، حميدان و 
قاسم، 1425: ‏423/3؛ علوان، 1427: ‏2640/4( فای استینافیه آن است که پس از آن، کلامی 
از سرگرفته می‏شود که ارتباطی با کلام پیشین ندارد. این نوع جمله محلی از اعراب ندارد. 
كُون‏َ﴾  ا يشُْــرِ ُ عَمَّ ا آتاهُما صالحِاً، جَعَلا لهَُ شُــرَكاءَ فيِما آتاهُما، فتَعَالىَ اللَّ نمونــه آن آیه ﴿فلََمَّ
)أعراف/190(، اســت جمله »تعالى الّل« استینافیه است و محلی از اعراب ندارد. )يعقوب، 
1367: 478( ابن هشــام کاربرد فاء برای استیناف را نپذیرفته است و مواردی از شعر را که 

برای این نوع مثال آورده شده، عطف می‏داند. )ابن هشام، بی‏تا: ‏168/1(
پس »فاء« در اینجا چیست؟ با بررسی نمونه‏های مشابهی از این »فاء« در برخی از سوره‏های 
َّما  جزء سی مشاهده می‏شود که آن را جواب شرط مقدر گرفته‏اند. به طور مثال در ﴿فذََكِّرْ إنِ
أنَتَْ مُذَكِّرٌ﴾ )غاشــیه/21( همان کتب »فاء« را رابط جواب شرطی مقدر و »ذكّر« را در محلّ 
جزم به عنوان جواب آن می‏دانند که چنین باشد: »إن لم يتعّظ الكفّار بدلائل قدرة الّل فذكّرهم 
بها« )صافى، 1418: ‏317/30( یا چنین تعبیر شده که »فاء« فصیحه است )فای فصیحه فای 
تفریع است که دال بر شرط محذوف است( که مثلًا چنین بوده »إن كانوا لا ينظرون إلى هذه 

الأشياء نظر اعتبار و تدبر و تأمل فذكرهم«. )درويش، 1415: ‏460/10(
بنابراین »فاء« در »فلَا أقُْسِــمُ« می‏تواند جواب شــرط مقدر باشد. در واقع این »فاء« مثل 
تفریع و نتیجه‏ای اســت که از آیات قبلی گرفته می‏شود؛ یعنی اکنون که سرانجام هستی و 
آمدن روز حسابرســی روشن شــد، پس پیامبر که واسطه وحی است سخنش حق است و 
فرشته آسمانی آن را بر او بازگفته است. برخی نیز آن را حرف عطف دانسته‏اند. )كرباسى، 

1422: ‏549/8(

2. 3. 1. 2. انسجام بلاغی
آیات مقطع نخســت سوره تکویر از نظر معنایی، آوایی و واژگانی انسجام بالایی دارند و 
تمامی به منزله کلامی واحد هستند. نه تنها ساختار کلی آیات مقطع را به هم پیوند داده است 
بلکه انســجام درونی عمیقی میان آن‏ها برقرار اســت. در این بخش دوازده پدیده ذکر شده 
است. شش مورد آن مربوط به دنیا و شش حالت دیگر مربوط به آخرت است. )زمخشری، 
1413: ‏709/4؛ كاشــانى، 1351: ‏164/10؛ حفنی، 2004: ۷۷۹/۱( حوادث پایان هستی نیز با 

یکدیگر تناسب‏هایی دارند. 
آرایه‏هایی؛ مانند: مراعات نظیر و تضاد بیانگر وجود تناســب و رابطه معنایی میان واژگان 
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تکویر 


 است که موجب »باهم‌آیی« آن‏ها می‏شود. در »مراعات نظير« واژه‏هایی در سخن به کاربرده 
می‏شوند که همه، داخل در كي مجموعه و زمینه معنایی قرار دارند و از جهت جنس، نوع، 
زمان، مكان، همراهى و مانند آن با یکدیگر پیوسته و همبسته هستند. )نک: تفتازاني، 1392: 
21/4-22؛ مطلوب، 2000: 614 و 11؛ کزازی، 1373: 103( »شمس« با »نجُوم« و »جِبال« با 
»بحار«، »مراعات نظیر« دارند. »عِشار« جمع عُشَراء ناقه‏ای است که ده ماه از آبستن آن گذشته 
باشــد، )ابن فارس، 1404: 325/4؛ طبرسی، 1372: ‏672/10( بنابر این دامی اهلی است و با 
»وُحُوش« که حیوانات وحشی هســتند، رابطه تضاد دارد. پس قرآن، هم درباره سرنوشت 

حیوانات اهلی و هم در حالات حیوانات وحشی سخن گفته است.   
میان »نشــر صحف« و »کشــط سماء« نیز تناسب است. »نشَــر« خلاف »طَىّ« است و به 
معنای پهن کردن، گستردن و پراکنده کردن است. )موسى و صعیدی، 1410: 72/1( مقصود 
آیه صحیفه‏های اعمال انسان‏هاســت که هنگام مرگ پرونده‏شــان بسته می‏شود و در روز 
حسابرسی باز می‏گردد یا آنکه صحیفه اعمال میان صاحبانشان پخش می‏شود. )قمي، 1363: 
‏408/2‏؛ زمخشری، 1413: ‏709/4( »كَشط« به معنای کندن است؛ مانند آنکه پوشش چیزی 
را بردارند یا پوست شتر کنده و یا زین اسب برداشته شود. )ابن منظور، 1363: ‏387/7( فراء 
ماءُ كُشِــطَتْ‏﴾؛ را »نزُِعت فطَُوِيتَْ«، معنا کرده است. )فراء، 1980: ‏241/3( یعنی  ﴿وَ إذَِا السَّ
کنده شــود و جمع گردد؛ بنابراین تضادی پنهانی میان »نشَر« و »كَشط« وجود دارد و یکی 
گستردن و دیگری برچیدن است. »سلخ« و »کشط« هردو کندن پوست است، ولی به کندن 
پوست شتر »کشــط« اطلاق می‏شود. )ابن منظور، 1363: ‏387/7( از این جهت تناسب این 
واژه با »عِشار« نیز روشن می‏شود و در اصل لغوی، به شتر مرتبط است. تناسب دیگری نیز 
میان دو آیه وجود دارد. ملائکه که صحیفه‏های اعمال را در قیامت نشر می‏دهند اهل آسمان 
هستند. )ابن‏عاشور، 1420: 126/30( میان »جحیم« و »جنتّ« نیز تضاد وجود دارد که بر این 
انسجام افزوده است. خداوند چون خانه دشمنان دور از رحمت خویش را یاد کرد تا پرهیز 

دهد، خانه مقربان را نیز آورد تا تشویق کند. )بقاعی، 1427: ‏339/8(
در این ترتیب خداوند از عالم ملک و قابل مشــاهده شروع کرده است؛ چون به تصور و 
فهم انسان نزدیکتر است و سر و کار او با محسوسات است. نیز از بزرگترین نشانه آسمانی 
و محسوس‏ترینش که خورشید باشد آغاز کرد که دچار دگرگونی می‏شود. چون دگرگونی 
در بزرگتر، نشــانگر تأثیر در کوچکتر خواهد بود، سپس به طور عام ستارگان را یاد کرد که 
دچار سقوط و تاریکی می‏شوند. سوره تکویر از نشانه‏های آسمانی که هولناکتر و مشهودتر 
هستند از دو موردشان یاد کرد، و سپس به نشانه‏های زمینی پرداخت و چهار نشانه را یاد کرد 
و از سخت‏ترین آنها که کوه‏ها باشد آغازید که همانند ستارگان در زمین هستند و سرانجام 
مثل ابر، روان می‏گردند. پس از جماد نیز به سراغ حیوان آمد و از شتران که نفیس‏ترین اموال 
اعراب اســت شروع کرد. ظرف زمانی »إذ« جهت نشــان دادن این صحنه های هولناک در 
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تمامی موارد تکرار می گردد )بقاعی، 1427: ‏336/8(.
در شش صحنه‏ای که مربوط به آخرت است، دو مورد آن مربوط به انسان‏هاست: نفوس 
که با همدیگر جفت و قرین می‏گردند و دختر زنده به گور شــده. در تفسیر تزویج نفوس، 
اقوالی گفته شــده همانند آنکه جانهای خوبان با حوریان تزویج و بدان با شیاطین همنشین 
می‏گردند یا هرکســی با هم شکلش از اهل بهشت و دوزخ همدم می‏شود )طبرسی، 1372: 
‏674/10؛ فخــر رازى، 1420: ‏65/31؛ طباطبایی، 1390: ‏214/20؛ فضل الله، 1419: ‏91/24(. 
از کنار هم قرار گرفتن این دو آیه، تفســیری دیگر را می‏توان به دست آورد که مفسران به 
آن اشــاره نکرده‏اند و آن اینکه یک مصداق تزویج نفوس آن است که جنایتکاران و آنهایی 
که در باره آنها جنایت شــده است کنار هم قرار می‏گیرند و جنایتی که صورت گرفته مورد 

مؤاخذه قرار خواهد گرفت. 
در مقطع دوم سوره میان ستارگان و طلوع و غروب آنها و رفتن شب و آمدن روز تناسب 
برقرار است. همینطور این بخش با آیات پیشین که از خورشید و ستارگان سخن می‏گفتند 
تناسب دارد و نظامی که این آیات به آن سوگند یاد می‏کند، پیش از به هم ریختن نظام هستی 
اســت که در صدر سوره به آن اشاره شد. سیر هستی و حرکت ستارگان و آمد و شد شب 
و روز مانند هر امر دیگری که در عالم مشاهده می‏شود، لاجرم به پایان خود خواهد رسید.

خداوند متعال در: آیات 19 تا 21 جبریل را با شــش صفت می ستاید: رسول، کریم، ذِي 
ة، مَكِين، مُطاعٍ و  أمَِين. )فخر رازى، 1420: ‏31؛ طباطبایی، 1390: ‏218/20( در ادامه آیات  قوَُّ
از رسول اکرم )ص( دفع تهمت جنون می‏شود و ارتباط او با جبرئیل امین روشن می‏شود. 
همچنین رسول گرامی اسلام نسبت به آنچه به ایشان وحی می‏شده است ضنین؛ یعنی بخیل 
نیستند، چنانکه کاهنان به طمع دریافت شیرینی از گفتن خبرهایشان دریغ می کردند، بلکه 
آن حضرت مشــتاق است امتش هرآنچه را خدا به او وحی کرده بدانند. قرائت دیگری نیز 
وجود دارد که »ظنين« خوانده شده به معنای متهّم، و از ظننت به معناى: اتهمت،گرفته شده 

است. )فارسی، 1413: ۳۷۹/۶(
ســوره تکویر جریان وحی از رسول اکرم )ص( تا جبرئیل امین، که وحی را از پروردگار 
می‏گیرد، تبیین می‏کند، ســپس به توصیف وحی قرآنی می‏پردازد که سخن شیطان نیست؛ 
چنانکه عرب‏ها درباره کاهنان معتقد بودند که با آن‏ها شــیطان‏هایی هســتند که بر زبانشان 
ســخن می‏گویند )قمي، 1363: ‏408/2( و کفار مکه برای پیامبر نیز شــیطانی به نام »ری« 
تصور می‏کردند که به زبان ایشان القا می‏کند. )مقاتل، 1423: ‏597/4( خود توصیف شیطان 
به »رَجِيم« دلیلی بر نفی دخالت او در وحی اســت؛ زیرا او رانده شده و دور است و راهی 
به درگاه الهی و یا جایی که بتواند مطالب را از آنجا استراق سمع کند، ندارد. سپس قرآن را 
توصیف می‏کند که تذكّر و پند براى جهانيان است؛ البته براى كسى كه بخواهد راه مستقيم 
بپيمايد و بر حق و طاعت و عبودیت الهی ثبات داشــته باشــد. که آن نیز جز با خواســت 
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 خداوند میسر نیست.
با تحليلي از نصوص قرآن و شناخت سبک و سياق آن، پيوند آيات سوره تکویر و وحدت 
موضوعي آن به خوبي روشــن مي‏گردد. اين سوره از سوره‏های مکي است که محور عمده 
در آن‏ها اصول سه‏گانه اعتقادي: توحيد، نبوت و معاد است. )نک: مسلم، 2000: 29؛ قطب، 
1414: 22 و پس از آن( به اين اصول از زواياي گوناگون در اين سوره‏ها پرداخته شده است. 
رابطه ميان آن‏ها نيز در آيين اسلام روشن است و هر يک پايه‏اي از نظام‏واره اعتقادي اسلام 

را تشکيل مي‌دهند. 
سوره تکویر نیز چنین است که مقطع نخست از آیات الهی در هستی و پایان جهان، آغاز 
و به نظام حسابرسی در قیامت و سرانجام نیکان و بدان ختم می‏شود. مقطع دوم، اصلی دیگر 
که رسالت و پیام آسمانی قرآن باشد را دنبال می‏کند و در نهایت به توحید افعالی اشاره دارد: 

ُ رَبُّ العْالمَينَ﴾ ﴿وَ ما تشَاؤُنَ إلِاَّ أنَْ يشَاءَ اللَّ

2. 3. 2. انتخاب و چینش واژگان در سوره تکویر
بی‏تردید واژگان خشت بنای یک متن است و چگونگی انتخاب آن‏ها نقش مهمی در حال 
و هوا و ساختار متن دارد. )خرقانى، 1399: 30-50( تألیف الفاظ و تک واژگان در چهارچوب 
متنی فصیح، همانند ساخت گردنبندی با دانه‏های مروارید است. این کار نیازمند سه چیز است: 
1. انتخاب و گزینش تک واژها مثل انتخاب دانه‏های مروارید که در جنس و شــکل صاف و 
درخشنده باشند؛ 2 نظم بخشی هر واژه با هم شکل و همانند آن، چنانکه اگر هردانه‏ای با بافت 
پیرامون خود متناسب باشــد، زیباترین و جالب‏ترین موقعیت را خواهد داشت؛ 3. مطابقت 

داشتن با هدف و غرض کلام. )علوی یمنی، 1995: 62؛ منصوری، 2015: 74-73(
سوره تکویر واژگانی زیبا و فصیح را برگزیده است که در تلفظِ هیچکدام دشواری و در 
فهم معنایشان پیچیدگی یافت نمی‏شود. در توضیحات ذیل نشان می‏دهیم که قرآن کریم تا 

چه حد در هم آوا بودن و تناسب فواصل و نیز واژگان مجاور غنی است. 
در سیزده آیه اول مقطع نخست، جملات از نظر شمار واژگان یکسان هستند و در تمامی 
واژگانِ جمله‌های قرینه‏ هم، همســانی و هماهنگی پدید آمده اســت؛ به گونه‌ای که تمامی 

یا بیشتر واژگان، دو به دو با هم همطراز هستند و منجر به »توازی« و »توازن« شده است.1
تمامی 14 آیه به یک »رویّ« ختم شده‏اند که حرف »تاء« باشد و ماقبل آن نیز مفتوح است. 
فواصل آن‏ها بیشــتر در وزن نیز یکسان هستند و از سجع »متوازی« تشکیل شده‏اند؛ مانند: 
لَتْ«، »سُئلَِتْ« و »قُتلَِتْ«. در شماری نیز دو فاصله، تنها در »رویّ« اشتراک  »سُــيِّرَتْ« و »عُطِّ
1( »توازی« )به موازات هم بودن( عبارت است از همانندی و برابری ساختارها یا معانی در سطرهایی که از نظر کلمات مطابق هم 
هستند یا عبارت‏هایی که برپایه زوجیت هنری بنا شده‌اند. در چنین مواردی عبارات مطابق، برابر یا متوازی نام دارد؛ خواه در شعر 
باشد یا نثر، به ویژه نثر مقفی یا هنری. )شیخ، 1999: 7-8 و 24( توازن نیز در بلاغت با نام‏هایی همچون ترصیع و مماثله مطرح 

است. )نک: تفتازانی، بی‏تا: 211/2؛ مطلوب، 2000: 306-309 و 656-654(
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رَتْ« و »انكَْدَرَتْ«، »سُــعِّرَتْ« و  دارند که ســجع »مطرف« را به وجود آورده‏اند؛ مثل: »كُوِّ
»أزُْلفَِتْ«. افزون بر آنکه تمامی آیات در یک »رویّ«، اشــتراک دارند. در هشــت فاصله نیز 
»التزام« به حرف راء وجود دارد1 و فواصل به »رَتْ« ختم شده‏اند که تناسب آن‏ها را قوی‏تر 
رَتْ«، »نشُِرَتْ«، »سُعِّرَتْ« و  رَتْ«، »انكَْدَرَتْ«، »سُيِّرَتْ«، »حُشِرَتْ«، »سُجِّ ساخته است: »كُوِّ
»أحَْضَرَتْ«. در سه آیه دیگر نیز فواصل به »لتَْ«ختم شده‏اند و قبل »رویّ«، »لام« قرار گرفته 
که در مخرج و صفات با »راء« اشتراک دارد و سبب انسجام آوایی بیشتر فواصل شده است: 
لَتْ«، »سُئلَِتْ« و »قتُلَِتْ«. »لام و راء« هر دو از حروف لثوي هستند که نوک زبان با لثه  »عُطِّ
تماس پیدا می‏کند یا به آن نزدیک می‏شود )یارمحمدي، 1364: 138؛ زندى، 1374: 69-68( 
و در صفات »جهر«، میانه شدت و رخوت، و استفال شریک هستند. همچنین هر دو، صفت 

اذلاق دارند و روان تلفظ م‏ىشوند.2 
دو مورد از واژگانی که در آن‏ها »لام«  قبل از رویّ قرار دارد؛ یعنی »سُــئلَِتْ« و »قتُلَِتْ« 

قرینه هم قرار گرفته‏اند و در آن‏ها »التزام« به »لام« وجود دارد.
جَتْ«، »كُشِطَتْ« و »أزُْلفَِتْ«. اگر در آن‏ها  در سه فاصله حرف پیش از آخر متفاوت است: »زُوِّ
رَتْ.  نیز نیک بنگریم از ابعاد دیگری هم آوایی شــگفت‏انگیزی می‏بینیم: در ﴿وَ إذَِا البْحِارُ سُجِّ
جَتْ« پیش از رویّ حرف »جیم« آمده اســت ولی کاربرد  جَتْ﴾ گرچه در »زُوِّ وَ إذَِا النُّفُوسُ زُوِّ
رَتْ« این دو واژه را همخوان ساخته است. اشتراک این واژگان در مصوّت  این حرف در »سُجِّ
ضمّه نیز به همخوانی آن‏ها کمک می‏کند. در ﴿وَ إذَِا الجَْنَّةُ أزُْلفَِتْ. عَلِمَتْ نفَْسٌ ما أحَْضَرَتْ﴾ در 
»أزُْلفَِتْ« حرف پیش از رویّ، »فاء« است، ولی باز حرف ماقبل آن »لام« است که بی تناسب با 

»سُئلَِتْ« و »قُتلَِتْ« نیست. همچنین نیز با »عَلمَِتْ«؛ واژه نخست آیه بعد همخوانی دارد. 
با درنگی دیگر، درمی‏یابیم که همگونی واژگان در این آیات فراتر از حد فواصل اســت 
رَتْ« با »انكَْدَرَتْ«  و در درون و میانه آیات نیز واژگان تناســب‏های بیشــتری دارند. »كُــوِّ
لَتْ« در حرف  »همگوني در ريخت« دارند.3 »نجُوم« با »جِبال« در حرف »ج«، »عِشار« با »عُطِّ

1( اشتراك در حرف پاياني، براي هماهنگيِ مصرع‌ها و ابيات شعر و پايان فقرات در نثر کفايت مي‌کند، اما اگر حروف مشترك پايان 
آن‌ها شمار بيشتري داشته باشد، بر زيبايي سخن مي‌افزايد و آن را دلنشين‌تر مي‌سازد. به اين آرايه لفظي »لزوم ما لايلَزَم« یا »التزام«، 

اطلاق مي‌شود. )مطلوب، 2000: 149ـ151؛ حَمَوي، 2006: 421/2. همايي، 1368: 74(
2( در حالت جهر يا توليد واك، تارهاى صوتى به كيديگر نزدكي م‏ىشوند و مسير عبور هوا تنگ‏تر م‏ىشود. در نتيجه عبور هواى 
بازدم، تارهاى صوتى به ارتعاش درم‏ىآيند كه باعث ايجاد »واك« م‏ىشود. اين »واك« را در علم تجويد و آواشناسى عربى، »جهر« 
م‏ىنامند. در تلفظ پنج حرف )ل ر ن ع م(، حالتى بين شدت و رخوت، پديد م‏ىآيد. يعنى نه آن گونه محكم تلفظ م‏ىشوند كه 
صدايشان قطع شود و نه آن قدر نرم و روان هستند كه صدا به طور كامل جريان داشته باشد. در صفت »استفال« هنگام تلفظ، زبان 
بطرف پائين ميل كرده و حروف به پستى و نازىك ادا مي‏شوند. ذلاقت به معنی فصاحت و روانی کلام و تیغه زبان است و به حروفی 
که با سر زبان یا سر لب‏ها تلفظ م‏ىشوند، مذلقه می‏گویند كه مخصوص شش حرف )ف، ر، م، ن، ل، ب( است. در تلفظ )ل، ن و 
ر( اعتماد و تيكه بر لبه زبان است. اين حروف، از نظر تلفظ راحت‏ترين و خفيف‏ترين حروف هستند. )نک: ستوده نیا، 1378: 73؛ 

معرفت، 1386: 182/5-186؛ ابن جزری، 1376: 83-98؛ حفيان،  2003: 111-103(
3( . گاه دو واژه از كي ريشه نيستند، اما از نظر ريخت ظاهری شبيه كيديگرند و حتي در تمامي يا بيشتر حروف اصلي خود كيسانند 
به گونه‌ای كه گمان مي‌رود از كي ريشه‌اند. از اين نوع به »تجنيس اطلاق«، »ايهام اشتقاق« و »شبه اشتقاق« تعبير شده است. )نک: 

مطلوب، 2000: 270؛ سیوطی، 2011: 127؛ خويي، بی‏تا: 202/1(
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 جَتْ«  »ع« مشترک هستند. »وُحُوش« و »حُشِرَتْ« هم‏آوایی زیبایی دارند. در »نفُُوس« و »زُوِّ
نیز دو حرف »س« و »ز« متجانس )داراى كي مخرج ولی با صفات مختلف( هستند و این 
خود نشــانه نزدیکی این دو واژه در این آواســت؛ از این رو برخی قاریان در آن ادغام کبیر 

را اجرا کرده اند. )سيوطي، 2001: 306/1؛ عجمی، 1423: 217-251؛ انیس، 1374: 171(
﴿وَ إذَِا المَْوْؤُدَةُ سُئلَِتْ بأَِيِّ ذَنبٍْ قتُلَِتْ﴾ »وأد« به معنای زنده به گور کردن دختر و »مَوْؤُودَه« 
یا »وئيد« دختر زنده به گور شــده است. )فراهیدی، 1409، ‏97/8؛ جوهری، 1376، ‏546/2( 
زمخشری »وَأدََ يئَدِ« را مقلوب از »آدَ يئَود« به معنای سنگین کردن می‏داند که در »وَ لا يؤَُدُهُ 
حِفْظُهُما« آمده است؛ زیرا با ریختن خاک روی مدفون شده او را تحت فشار و در سنگینی 
قرار می‏دادند. )زمخشری، 1413: ‏707/4( انتخاب این واژه درد و رنجی را که کودک زنده 
به گور شــده زیر خاک تحمل کرده و پدر متعصب و نادان از آن فارغ بوده اســت، نشــان 
« در حرف  می‏دهد.  همچنین از نظر آوایی زیباســت و با واژگان همجوار: »سُــئلَِتْ« و »أيَِّ

همزه مشترک است.
آیه ﴿عَلِمَتْ نفَْسٌ ما أحَْضَرَتْ‏﴾ چارچوب کلی مســئولیت انسان در مقابل اعمال خود را 
نشــان می‏دهد و »علمت« آگاهی یقینی را می‏رساند. استفاده از نفس بلیغ‏تر از آن است که 
انســان می‏آمد؛ چون نفس مرکز شــعور و احساس است. »ما أحضرت« نیز در اوج بلاغت 
اســت چون همه تلاش می‏کنیم تا برای روز موعود چیزی برای سعادت ابدی خود فراهم 
آورده باشــیم؛ مانند دانش آموزی که برای روز امتحان خود و ورزشــکاری که برای روز 
مسابقه تلاش می‏کنند. )مدرسى، 1419: ‏365/17( »نفس« نیز نکره و مفرد آمده است و اسم 
جنس اســت. دلیل إفراد »نفس« را برخی مفســران چنین ذکر می‏کنند که مفرد آمد تا ذهن 
شــنونده حقارت و کمبود و ناتوانی خود را حس کند که جز با رحمت الهی نمی‏تواند از 

سعادت بهرمند گردد. )ابن‏عطيه، 1422: ‏446/5؛ حقی بروسوی، بی‏تا: ‏356/10(
مقطع دوم ســوره تکویر را از نظر انسجام آوایی و واژگانی، به دو بخش می‏توان تقسیم 
کرد. بخش نخست سوگندهاست و آیات 15 تا 18 را دربرمی‏گیرد. در این چهار آیه واژگان 
ــسَ« در فاصله قرار گرفته‏اند که تمامی در حرف »س«  سَ« و »تنَفََّ »خُنَّسِ«، »كُنَّسِ«، »عَسْــعَ
ماقبل مفتوح مشترک هستند و نوع متوازی و مطرّف را تشکیل می‏دهند. »خُنسّ« با »كُنسّ« 
افزون بر سجع »متوازی«، جناس ناقص با تفاوت در حرف نخست دارند که این دو حرف 
سَ« نیز، دارای  نیز در مخرج نزدیک به هم و هردو حروفى مهموسه هستند. »عَسْعَسَ« با »تنَفََّ
ســجع »مطرف«اند. کاربرد حرف »س« در این دو واژه آن‏ها را با هم و با دو واژه پیشــین 
همخوان ساخته است. در مجموع تناسب آوايي این چهار واژه موسيقي ويژه‌اي را در آيات 

کريمه به‏وجود ‌آورده است. 
در بخش دوم آیات 19 تا 25، که تا آخر سوره ادامه دارد، فواصل آیات به »م« و »ن« ختم 
شــده است که یا سجع متوازن می‏شــود؛ مانند: »كَريمٍ« و »مَيكنٍ«، و نیز »ضَنينٍ« و »رَجيم« 
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یــا متوازی؛ مانند: »مَيكنٍ« و »أمَينٍ« و نیــز »مُبينِ« و »ضَنينٍ« و یا مطرف؛ مانند: »تذَْهَبوُن«و 
»عالمَين«. در »يسَْتقَيم« و »عالمَين« سجع متقارب وجود دارد. میان »أمين و ميكن« نیز جناس 

غير تام وجود دارد.  
خداوند از خود به »ذيِ العَْرْشِ«‏ تعبیر کرد تا اشــاره به بزرگی و گستره فرمانروایی خود 
داشته باشد. )ابن‏عطيه، 1422: ‏444/5( این مطلب مقام جبرئیل را نیز بهتر نشان می‏دهد که 
ة«،  نزد چنین پروردگاری مکانت و جایگاهی رفیع دارد. همچنین برای وی از صفت »ذيِ قُوَّ
استفاده شد نه قویّ و یکی از امتیازات آن این است که با »ذيِ العَْرْشِ« همخوانی و هماهنگی 
پیدا کرده و نشــان‏دهنده آن است که وی قوت خود را از صاحب عرش کسب کرده است. 

)خفاجی، 2011: 27(  
یکی از واژه‏گزینی‏های زیبای ســوره آن است که کنایه لطیفی آورد و از حضرت محمد 
)ص( با لفظ »صاحِبكُُمْ« یاد کرد )صابونی، 1421، ‏501/3(، تا بفهماند که ایشان مدت مدیدی 
با شما معاشرت داشته است و شما او را در غایت درایت و کمال و امانت می‏شناسید. پس 
به خوبی می‏دانید که او دیوانه نیســت و تا کنون جز از روی خرد ســخن نگفته است. این 
واژه در نفی جنون از آن حضرت رساتر است و در واقع در درون خود استدلالی نهفته دارد.

2. 3. 3. ضرب‏آهنگ و آرایه‏های آوایی در سوره تکویر
»ایقاع موســیقی« در قرآن از عناصر گوناگونی تشکیل شده است: مخارج حروف در یک 
واژه، هماهنگی آواها در واژگان یک فقره، ســمت و ســوهای مد در واژگان و نیز سمت 
و ســوی آن‏ها در پایان فاصله آیات و خود حــرف فاصله. )قطب، 1988: ‏2039/4( افزون 
بر موســیقی اصطلاح ضرب آهنگ یا ریتم نیز مطرح اســت که آن را در یک تعریف کلی، 
می‌توان احســاس حرکت در موسیقی دانست که تأکیدی قابل ملاحظه بر نظمی تکراری و 
دورانی دارد. )منصوری، 1384: 302( عواملی همچون نظم، توازن، تناسب، تکرار و تغییر را 
به‌عنوان مهم‌ترین عوامل پدیدآورنده ضرب‌آهنگ قرآنی، می‏توان معرفی کرد. )نک: خرقانی، 

)23-10 :1396
اگر براى غير عربــ‏ىدان، محض امتحان، كي يا چند حرف از كي آيه را جابه‌جا كنند و 
سپس آن را با تجويد و ترتيل كامل بخوانند، در حسّ مبهم شنونده دست‌اندازى پديد م‌ىآيد 
كه اگر دستگاه سنجش اثرِ استماع باشد كاملًا آن را ثبت خواهد كرد. مثلًا اگر در آيات ﴿إذَِا 
ماءُ انفَْطَرَتْ وَ إذَِا الكَْواكِبُ انتْثَرََتْ﴾، بخوانند »اذا السّماء انفطرت و اذا الكواكب تفرّقت«،  السَّ
صرف نظر از اينكه »انتثار« معنى خاصّى دارد كه »تفرّق« آن را نم‌ىرساند )زيرا انتثار به معنى 
پراكنده شدن و پخش شدن و نوعى از انواع تفرّق و جدا شدن است(، جرس صوتى در دو 
قرائت كاملًا متفاوت است و غير عربى دان احساس مك‌ىند كه دوّمى نفوذ و جذبه اوّلى را 

ندارد. )کمالی دزفولی، 1370: ۵۷۸(
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 در مباحث پیشــین به اموری پرداخته شد، که بخش عمده‏ای از موسیقی سوره تکویر را 
شــکل داده و فهرست آن به شرح ذیل اســت: توازن میان فقرات؛ تناسب فواصل؛ انسجام 

مخارج حروف؛ تکرار »رویّ« در پایان آیات و تکرار آواها در درون آ‏ن‏ها. 
 در اینجا به ابعاد دیگری از این موسیقی اشاره می‏شود که از آن جمله، »واج‏آرايي« است. 
به تكرار زيباي حروف يا حركات در نظم یا نثر »واج‏آرايي« مي‏گويند که بر موسيقىِ درونى 
و زيبايــى و روانى كلام م‏ىافزايد و آن را بــراي خواننده لذّت بخش، دل‏انگيز و تأثیر‏گذار 
می‏سازد. )شمیسا، 1386: 73؛ راستگو، 1376: 30( در سوره تکویر نمونه‏های زیبایی از این 
»واج‏آرايي« را مشــاهده می‏کنیم. تکــرار »ل« و »ر« در ضمن توضیحات بالا آمد. در مقطع 
نخست سوره، حرف »ش« شش بار و حرف »س« هفت بار در سراسر آیات پراکنده است 
و از این بعُد »واج‏آرايي« زیبایی ایجاد کرده اســت. حرف »ج«  شش بار به کار رفته که در 
یک مورد مشــدد است. »ح« نیز شش بار آمده اســت. »ش« و »ج«، هردو مخرجشان یکی 
اســت و حروف کامی هستند که زبان مقابل سختکام قرار می‏گیرد. نزدیکی مخرج این دو 
حرف انسجام آوایی سوره را افزون‏تر می‏سازد. تکرار مصوت‏های کوتاه نیز در ضرب‏آهنگ 
ِــُ که سی و سه بار در این مقطع، تکرار  این ســوره نقش مهمی ایفا می‏کنند به ویژه ضمه ـ

شده است. 
یکی از انواع تکرار که موسیقی‏ساز است، »تکرارهای نحوی« است. »تکرار نحوی« تکرار 
نقش‌ها و قالب‌هاي دستور‏زباني در متن است به گونه‌اي که نظم آفرين و موسيقي ساز باشد. 
)خضر، 1424: 114( در سوره تکویر، شرط‏هایی پیاپی با »إذا« آمده است، که نمونه‏ای زیبا 
از »تکرارهای نحوی« را پدید آورده و ریتمی جذّاب بر سوره حاکم کرده است. تکرار خود 
»إذا« نیــز بر زیبایی این ضرب‏آهنگ افزوده و ایجاد »واژه آرایی« کرده اســت.1 در آیه نهم: 
﴿بـِـأَىِّ ذَنبٍ قتُلَِتْ﴾ ریتم تغییر می‏کند و به جای کاربرد مجدد »إذا« آیه قبل تکمیل و آنگاه 
ضرب‏آهنگ پیشــین دنبال می‏گردد. گویا دوباره نفســی تازه شده و ریتم کلام از سرگرفته 

می‏شود.
ضرب‏آهنگ سوره تکویر با مضمون آیات متناسب است. در مقطع نخست آمد که تمامی 
فواصل به حرف »ت« پایان یافته بودند. آوای »تاء« از آواهای انفجاری یا انسدادی است که 
هنگام تلفّظ آن، در مجاری تنفسی برای زمانی اندک، حبس هوا اتفاق می‌افتد و پس از آن، 
انفجارِ هوا به بیرون صورت می‌گیرد. )نک: ســتوده نیا، 1378: 90-93؛ زندی، 1374: 69-
82( آیات مذکور، تصویری سراسر رُعب و هراس از دگرگون شدن هستی و واقعه قیامت 

را مجسّم می‌سازد، این آوا در ترسیم معنا به خوبی همنوایی می‏کند. 

1( »واژه‏آرایی«، نوعی از آرایش آوایی سخن است که در آن یک واژه یا واژگان همگون، در سطح کلام تکرار می‏گردد. )شمیسا، 
1386: 75-82؛ راستگو، 1376: 53-51(
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2. 3. 4. تصویر هنری در سوره تکویر
تصویر در حقیقت مجموعه امکانات بیان هنری اســت که در شعر مطرح است و زمینه 
اصلی آن را انواع تشبیه، استعاره، اسناد مجازی و رمز و گونه‏های مختلف ارائه تصاویر ذهنی 
می‏سازد. )شفیعی کدکنی، 1389: 10( تصویر در رایج‏ترین کاربرد آن عبارت است از: »هر 
گونــه تصرف خیالی در زبان«؛ این تعریف هم در بلاغت ســنتی و هم در نقد ادبی جدید 
پذیرفته شده است. )فتوحی، 1385: 44( تصویر می‏تواند انواع مختلفی از وجوه اعجاز بیانی 
را که برخی قرآن‏پژوهان به صورت مســتقل آورده‏اند، در خود جای دهد؛ مانند: تشبیه‌های 
زیبا، اســتعاره‌های نیکو و خیال انگیز، کنایه‌ها لطیف و تعریض‌های ظریف قرآن. )معرفت، 

   )18-17/5 :1386
سید قطب پیشگام بحث از تصاویر هنری قرآن در عصر حاضر است. صورت در نزد وی 
هر گونه تعبیر حسی از معناست، خواه این تعبیر بر پایه انواع بلاغی گذشته باشد یا تعبیرات 
حقیقی که خیال مخاطب را به تکاپو وادارد، گرچه مجاز نباشد. طبق این مفهوم تمامی آیات 
قرآن به جز آیات تشــریعی تصویری به شــمار می‏آیند و این اسلوب تصویری، سر اعجاز 
قرآن به شمار می‏آید و در مؤمن و کافر تأثیرگذار است. او معنای تصویر را توسعه می‏دهد و 
آن را شامل تصویرگری با نغمه و موسیقی، می‏سازد. وی تصویر را برجسته‏ترین ابزار بیانی 
در سبک قرآن می‏داند که روشی معین و گسترده در همه جای قرآن است و قرآن آن را به 
شیوه‏های گوناگون به کارگرفته است و قاعده‏ای به نام تصویر را پایه ریزی می‏کند. )قطب، 

1993: 36-37؛ راغب، 2001: 40-38(
حس و خیال دو عنصر تشــکیل دهنده تصویر هســتند. این دو، بــا همکاری یکدیگر 
تصویرهای هنری زیبایی در قرآن ترســیم کرده‏اند. قرآن بــا این تصویرها از معانی ذهنی، 
حالات روحی، حوادث و صحنه‏های محســوس، نمونه‏های انسانی و سرشت بشری تعبیر 

کرده است و به آن‏ها حیات و حرکت می‏بخشد. 
در آیات 1 تا 14 سوره تکویر، تمام عوامل تأثيرگذارِ تصويرى در بيان قرآنى _چه ديدارى و 
چه شنيدارى_ براى ايجاد ترس و وحشت به كار گرفته شده‏اند. خورشيد درهم پيچيده شده 
و خاموش و نابود شده است. ستارگان تاریک و ب‌ىنور گشته‏اند. خاموشى نور به آغاز مرحله 
جديد يكهانى در جهان ديگر و جديد اشاره دارد. گوىي اين‌روشنايی‏هاى يكهانى منحصر به دنيا 
بوده‌اند و با نابودی آن پايان م‌ىپذيرند. كوه‏ها هم، روان و پراكنده گشته‏اند. شتران آبستن نيز 
رهایند و از شدت هراس، ك‌سی توجهی به آن‏ها ندارد. حيوانات وحشى از لانه‌هاشان بيرون 
و از هر طرف گردِ هم م‌ىآيند و ميخكوب م‌ىشوند. درياها برآشفته و متلاطم‏اند. هر کس در 
کنار مثل خود قرار می‏گیرد؛ خوبان با خوبان و بدان با بدان. در اين روند هراسناک هستی از 
دخترك زنده به گور شــده پرسش م‌ىشود كه اشاره به عمق جنايت فجیع در باره وی دارد. 
كردار آدمیان در پرونده‌هاى منتشر شده و گشوده است. آسمان از جا كنده م‌ىشود  و از میان 
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 می‏‏رود. دربرابر دیدگان دوزخ شعله ور و بهشت نيز آنجا نزدكي است.
ترس و وحشت در اين صحنه‌هاى گوناگون، با رنگ‏ها، شكل‏ها، حالات و حركات ترسيم 
شــده‌اند؛ از جمله در تصويرهاى نورانی تاركي شده، که در خورشيد درهم پيچيده شده و 
ســتارگان خاموش مجسم شده اند و نیز در تصوير متحرك در كوه‏هاى روان و در برابر آن 
تصوير متحرك شــتران رها شده و حيوانات وحشــى حیران و ب‌ىحركت. تصویر متحرک 
دیگر، تصوير جوشــش درياهاى خروشــان و تصويرهاى روانى مجسّم شده در رها کردن 
شتران ارزشمند، گشوده شدن نامه اعمال، و نشان دادن كردار آدمى و گردِ هم آوردن جانهاى 

شبيه به هم است. )راغب، 2001: ۳۳۲(
تيكه تصوير بر افعال ماضى مجهول است، چون اين رخدادها، حتماً تحقّق خواهند یافت 
پس با زمان گذشــته بيان شده‌اند. همچنین ساختار مجهولی با فضاى كلى ترس و وحشت 
ترسيم شده در اين صحنه‌ها تناسب دارد؛ زیرا حوادث صرف نظر از پدیدآورنده آن‏ها محور 
قرار می‏گیرند و بر آن‏ها تأکید بیشــتری می‏شود و مخاطب مستقیم با این صحنه‏ها برخورد 
می‏کند. )خفاجی، 2011: 20-22( تنها فعل ماضى معلوم، ﴿عَلِمَتْ نفَْسٌ ما أحَْضَرَتْ﴾ است 
تا بر مســئوليت آدمى نســبت به كردارش تأيكد کند. در هر صحنه‏ای که بازآورده می‏شود، 
تصويرهایی تازه و نكاتی جديد دیده می‏شود كه با هدف دينى و سیاق سخن از آن، هماهنگ 
است. صحنه‌ها به‏هم‏پيوسته و منسجم‌اند و كيديگر را ضمن نظام روابط تصويرى، فكرى، و 

بيانى، كامل مك‌ىنند نه اينك‌ه تكراری بدون فایده باشند. )راغب، 2001: 334-۳۳3(
از دیگر تصویرهای زیبای سوره تکویر، تصویر حرکت و طلوع و غروب ستارگان و رفتن 
بْحِ إذِا  شب و آمدن روز است: ﴿فلَا أقُْسِمُ باِلخُْنَّسِ ، الجَْوارِ الكُْنَّسِ ، وَ اللَّيْلِ إذِا عَسْعَسَ ، وَ الصُّ
تنَفََّسَ﴾ )تکویر/15-18( این آیات کریمه، ستارگانی را که در گردش فلکی خود برمی‏گردند 
و  حرکت می‌نمایند و مخفی می‌شــوند، به آهوانی تشــبیه می‏کند که حرکت می‌کنند و در 
کاشــانه خود پنهان می‌شوند، و دوباره شــب از ناحیه دیگری برمی‌گردند. تعبیر قرآنی به 
ستارگان  حیات  دلربائی  بسان  حیات آهوان می‌بخشد. گویا در آنجا حیات در جریان، و 
جنب و جوشــی در میان  است‌. شب  نیز چنین به تصویر کشیده می‏شود که پشت می‌کند 
و به آخر می‌رسد ‌و رو به سوی روشنائی و نور می‌رود‌. صبح همانند موجود زنـــده‌ای به 
تصویر کشــیده شده که نفس می‏کشد. تنفس نشانه زندگی و حیات است و گویا با دمیدن 
صبح تمامی موجودات زنده نیز زندگی را از ســر می‏گیرند و انفاس صبح  نور و حرکت 

و حیات را به هستی می‏دمد. )قطب، 1988: ‏3842/6؛ ابن عاشور، 1420: ‏135-136/30(
در این آیات از تصویر خیال‏انگیز تشــخیصی و تجسیمی استفاده شده است. »تشخیص« 
گونه‏ای از اســتعاره مکنیهّ و تخییلییه اســت که در آن به اشــیاء بی‏جان شخصیت بخشی 
می‏شــود. نام‏های دیگری شبیه »انسان‏انگاری« و »آدمی گونگی« نیز به آن داده‏اند. )شمیسا، 

1394: 184-186؛ کزازی، 1393: 127(
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»عسعســه«، هم به آمدن شب اطلاق می‏شــود و هم به رفتن آن؛ زیرا عسعسه به تاریکی 
کمرنگ اطلاق می‏شــود که در اول و آخر شب وجود دارد. )راغب اصفهانی، 1430: 566( 
به ســبب اتصال این جمله به آمدن صبح مناســب‏تر آن است که مقصود رفتن شب باشد. 

)طباطبایی، 1390: ‏217/20(

نتیجه‏گیری
1. با بررسی سوره مبارکه تکویر روشن می‏گردد که ابعاد گوناگون اعجاز بیانی قرآن، در 
آن یافت می‏شــود. این سوره قطعه‏ای به هم پیوسته و منسجم است که هم از نظر آوایی و 
واژگانی و هم از نظر معنایی کلامی واحد اســت و دارای وحدت موضوعی اســت. گرچه 
این ســوره از دو مقطع تشکیل شده است، اما هم میان آیات هر مقطع و هم میان دو مقطع 
پیوندی استوار وجود دارد و سه اصل اعتقادی توحيد، نبوت و معاد را به محوریت قرآن به 
هم گره می‏زند. در مقطع نخســت از آیات الهی در هستی و پایان جهان، آغاز می‏شود و به 
نظام حسابرســی در قیامت و سرانجام نیکان و بدان ختم می‏شود و از آن نتیجه می‏گیرد که 
پیامبر که واسطه وحی است سخنش حق است و فرشته آسمانی از جانب خداوند آن را بر 

او بازگفته است.
2. ســوره تکویر واژگانی زیبا و فصیح را برگزیده است که در حد اعجاز چه در فواصل 
و چه در درون آیات هم آوا هستند؛ به‏گونه‏ای که در بخش نخست سوره تمامی 14 آیه به 
یک »رویّ« ختم شده‏اند و بیشتر از سجع »متوازی« تشکیل شده‏اند. هشت فاصله به »رَتْ« و 
سه آیه به »لتَْ« ختم شده‏اند. »لام« با »راء« در مخرج و صفات اشتراک دارد و سبب انسجام 
آوایی بیشــتر فواصل شده است. در سه فاصله دیگر که حرف پیش از آخر متفاوت است، 
از ابعاد دیگری هم‏آوایی شــگفت‏انگیزی دارند. همگونی واژگان در این آیات فراتر از حد 
فواصل است و در درون و میانه آیات نیز واژگان تناسب‏های بیشتری دارند و ضمن اشتراک 
در برخی حروف، هم‏آوایی زیبایی دارند و انواع گوناگون ســجع در آن به کار رفته است. 

مقطع دوم سوره نیز انسجام آوایی و واژگانی زیبایی دارند. 
3. تک تک واژگان ســوره تناسب کاملی با معنا و دلالت‏های ضمنی و دقیقی در راستای 
آموزه‏هــای الهی دارند. به طور مثال انتخاب واژه »مَوْؤُودَه« درد و رنجی را که کودک زنده 
به گور شده زیر خاک تحمل کرده، نشان می‏دهد. همچنین از حضرت محمد )ص( با لفظ 
»صاحِبكُُمْ« یاد شده است. این واژه در نفی جنون رساست و در درون خود استدلالی نهفته 
دارد که شــما او را به خوبی می‏شناسید و می‏دانید که تاکنون جز از روی خرد سخن نگفته 

است.  
4. سوره تکویر موسیقی برجسته‏ای دارد که از عوامل گوناگونی تشکیل شده است؛ مانند: 
توازن میان فقرات، تناســب فواصل، انسجام مخارج حروف، تکرار »رویّ« در پایان آیات، 
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 تکرار آواها در درون آن‏ها. تکرار »ل« و »ر« در مقطع نخست سوره، و حروفی مانند: »ش« 
و »س« »واج‏آرايي« زیبایی ایجاد کرده است. همینطور تکرار مصوت‏های کوتاه به ویژه ضمه 
در ضرب‏آهنگ این سوره نقش مهمی ایفا می‏کنند. شرط‏های پیاپی با »إذا« نمونه‏ای زیبا از 

»تکرارهای نحوی« در سوره را پدید آورده و ریتمی جذّاب بر آن حاکم کرده است.  
5. ضرب‏آهنگ سوره تکویر با مضمون آیات متناسب است و همگام با معنا فراز و فرود 
دارد از جمله تمامی فواصل به حرف »ت« پایان یافته‏اند که از آواهای انفجاری است و در 
ترســیم تصویری سراسر رُعب و هراس از دگرگون شدن هستی و واقعه قیامت، به خوبی 

همنوایی می‏کند. 
6. تصویر به عنوان برجســته‏ترین ابزار بیانی در سبک قرآن در سوره تکویر حضوری پر 
رنگ دارد و حس و خیال با تمامی عوامل تأثيرگذار تصويرى شــامل ديدارى و شنيدارى، 
تصویرهای هنری زیبایی را ترسیم کرده‏اند و ترس و وحشت در اين صحنه‌هاى گوناگون، 
با رنگ‏ها، شكل‏ها، حالات و حركات به نمایش گذاشته شده است. همچنین در این سوره 
از تصویر خیال‏انگیز تشــخیصی و تجسیمی استفاده شده است. از تصویرهای زیبای سوره 
تکویر، تصویر حرکت و طلوع و غروب ســتارگان و رفتن شــب و آمدن روز است که در 

آن ستارگان، به آهوانی تشبیه شده که حرکت می‌کنند، پنهان می‌شوند و شب برمی‌گردند.
اعجاز بیانی قرآن در تمامی آیات ســوره تکویر وجود دارد و ظرافت‏ها، زیبایی‏ها و دقت‏ 

آن به‏حدی است که سطح الهی آن در شیوه القای مطالب مشهود است.
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The role of Arabic rules in the criticism of narration of 
Hafs from Asim

(Received: 2022-02-25 Accepted: 2022-11-14)

Ruhollah Najafi1

Abstract 
Asim is one of the readers of the Quran in the second Islamic century and 
Hafs is one of his narrators.In current century, reading of Hafs from Asim 
has become the most common reading among Muslims but this reading, 
with all its importance and popularity, is not free from some grammatical 
and morphological doubts. Some examples of grammatical problems in 
this reading which have provoked the objection of a group of grammar 
scholars, are as follows:
1-"Baynakom" in Surah al-An'am
2-"La Nokazziba" in Surah Al-An'am
3-"Fa Atalia" in Surah Al-Ghafir
4- "Qilihi" in Surah Az-Zukhruf. 
5-"Arbao" in Surah An-Nur 
6-"La yahsabanna" in Surah Al-Anfal 
7-"Lamma" in Surah At-Tariq
Moreover, These examples have been criticized according to the morpho-
logical rules:
1-"Qarna" in Surah Al-Ahzab
2-"Soedu" in Surah Hud
3-"Thummalyaqta'a" in Surah Al-Hajj
The present research aims to show the importance of grammatical and mor-
phological rules in criticism of some aspects of the reading of Hafs from 
Asim by examining the above ten examples. Based on this, it becomes 
clear that the reading of Hafs cannot be considered beyond criticism.  
 Keywords: difference in reading, Arabic rules, Asim, Hafs, grammatical 
challenge.
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نقش عربیت در نقد قرائت حفص از عاصم
)تاریخ دریافت: 07-12-1400تاریخ پذیرش: 1401-08-230(

روح‌الله نجفی 1

چکیده
عاصم یکی از قاریان کوفه در قرن دوم و حفص یکی از راویان اوست. در سده اخیر، قرائت 
حفص از عاصم به رایج‏ترین قرائت در دســت عموم مسلمانان بدل شده است. قرائت مزبور 

با همه اهمیت و محبوبیت، از برخی شبهات نحوی یا صرفی پیراسته نمی‏باشد. 
لع« در ســوره غافر،  منصــوب خواندن »بینکم« و نیز »لانكَُذّب« در ســوره انعام و »فَأَطَّ
مجرور خواندن »قيله« در ســوره زخرف، مرفوع خواندن »أرَبع« در سوره نور، قرائت غایب 
« در سوره انفال و قرائت مشدد »لما« در ســوره طارق، نمونه‏هایی از غرائب  »لايَحْسَــبَنَّ

نحوی قرائت حفص از عاصم است که اعتراض جماعتی از نحویان را برانگیخته است. 
به همین ســان، قرائت به فتح قاف »قرن« در سوره احزاب، قرائت به ضم سین »سعدوا« 
در ســوره هود و قرائت به ســکون لام »ثُمَّ ليَقطَع« در سوره حج، از منظر دانش »صرف« 

مورد نقد قرار گرفته است. 
تحقیق حاضر بر آن است تا با بررسی شواهد دهگانه فوق، از جایگاه عربیت در نقد پاره‏ای 
از وجوه قرائت حفص از عاصم پرده بردارد و آشــکار گردانــد که قرائت مزبور را نمی‏توان 

فراتر از نقد پنداشت.  
واژگان کلیدی: اختلاف قرائت، عربیت، عاصم، حفص، چالش نحوی.

r.najafi@khu.ac.ir :1( دانشیار گروه علوم قرآن وحدیث، دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه خوارزمی، تهران، ایران.ایمیل
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صم 1. مقدمه

اختلاف در خواندن آیات قرآن پدیده‏ای شناخته شده است که از همان زمان رسول اسلام 
آغاز شــد و به تدریج دامنه آن فزونی گرفت. از زیســت نامه قاریان بزرگ چنین برمی‏آید 
که از نیمه دوم قرن نخســت، رفته رفته قرائت قرآن به صورت دانش و حرفه‏ای پردامنه و 

پراختلاف در آمده است.  
در ایــن دوران، نام »عاصم بن بهدله« )م 127ق( در کنار دیگر قاریان نامدار قرآن مطرح 
گردید. در قرن چهارم، ابوبکر بن مجاهد در کتاب »الســبعه«، هفت قاری برگزید که یکی 
از ایشــان عاصم بود و سرانجام، در قرن چهاردهم، مصحف قاهره که زیر نظر »الازهر« در 
مصر انتشــار یافت و نسخه معیار در جهان اسلام گردید، سبب رواج بی‏نظیر قرائت عاصم 

به روایت حفص شد. 
مقبولیت فراگیر این قرائت در عصر حاضر سبب شده است که برای برخی، این توهم رخ 
نماید که قرائت حفص از عاصم در پهنای تاریخ، همواره چنین بوده است. برای زدودن این 
»اســتصحاب قهقرایی« ناصواب از عرصه دانش، از زوایای مختلف می‏توان به شفاف‏سازی 

چیستی قرائت حفص از عاصم اقدام نمود. 
در این میان، تحقیق حاضر از »عربیت« یعنی موازین صرف و نحو، استمداد جسته است. 
این تحقیق نشان می‏دهد که چهره‏هایی چون ابن سیرین، ابوحاتم، طبری، علی بن سلیمان 
و نحاس، با تکیه بر عربیت، وجوهی از قرائت حفص از عاصم را انکار کرده‏اند. حفص از 
عاصم در هیچ یک از قرائات این تحقیق تنها نیســت، بلکه قاریانی دیگر را _ازمیان قاریان 
هفت گانه یا خارج از ایشــان_ به همراه دارد. بنابراین چه بسا پیشینیان در نقد خود، اساسا 
به نام حفص یا عاصم توجه نکرده باشند. با این همه، شهرت فراگیر قرائت مزبور در سده 

اخیر سبب شده است که تحقیق حاضر بر این نام انگشت نهد. 

2. چالش‏های نحوی در قرائت حفص از عاصم

2. 1. قرائت مجرور »قيله« 
﴿وَ قيِلهِ ياَرَبِّ إنَِّ هَؤُلَء قوَْمٌ لا يؤُْمِنوُنَ﴾ )زخرف/88(

قرائت عاصم و حمزه از آیه فوق، »قيِلهِِ« -به جرّ لام و کسر هاء- است ولی سایر قاریان 
هفــت گانه )ابن کثیر، نافع، ابوعمرو، ابن عامر و کســائی(، »قيِلَهُ« -به فتح لام و ضمّ هاء- 

قرائت کرده اند. )دانی، 1430: 197( 
طبری )بی‏تا: 25، 125( قرائت نصب را قرائت عموم قاریان مدینه، مکّه و بصره و قرائت 
جــرّ را قرائت عموم قاریان کوفــه معرفی می‏کند. به گفته ابن ادریــس )1428:  810/2(، 
اکثر اهل علم و پیشــوایان بر قرائت به فتح لام هســتند. از این‏رو، اهل تفسیر قرائت نصب 
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را قرائت جمهور خوانده‏اند. )ابوحیان، 2010: 30/8؛ آلوســی، 1421: 149/25؛ ابن‏عاشور، 
1420: 303/25( از نظــر معنا، راغب )1429: 432(، »القول« و »القیل« را واحد و یکســان 
معرفی می‏کند. نحــاس )2004: 119/4( و بناّ دمیاطی )1407: 461/2( نیز »القول« ، »القال« 
و »القیل« را سه مصدر به معنایی یکسان می‏شمارند. ضمیر »قيِلهِِ«، از آن پیامبر اسلام است، 
چنانکه اهل تفسیر متذکّر شده‏اند. )طباطبایی، 1430: 129/18؛ ابن عاشور، 1420: 302/25( 
توجیه نحوی قرائت نصب، چندان دشوار نیست و می‏توان فعلی را برای منصوب ساختن 
»قيِلَــهُ« در تقدیر گرفت، چنانکه طبری )بی‏تا: 125/25( در تقدیر گرفتن فعل »قال« را برای 

نصب »قيِلَهُ« روا انگاشته است. 
اما توجیه نحوی قرائت جرّ، با دشواری روبرو است. عموم اهل فن از جمله فرّاء )1432: 
757/2(، طبری )بی‏تا: 25، 125(، زجاج )1427: 328/4(، ابن خالویه )1427: 406(، عُکبریّ 
)1421: 229/2( و بناّ دمیاطی )1407: 2، 461-460(، »قيِلهِِ« _به جرّ_ را معطوف به »الساعه« 
اعَه و ]عِلْمُ[  در آیه 85 قلمداد کرده‏اند. بر این مبنا، تقدیر سخن چنین است: »وَعِندَهُ عِلْمُ السَّ

قيِلهِ«: )علم به قیامت و علم به گفتار وی ]:رسول[، نزد او ]: خدا[ است.(  
ــاعَه وَإلِيَْهِ ترُْجَعُونَ وَلَ  ســیاق آیات پایانی سوره زخرف چنین است: ﴿...وَعِندَهُ عِلْمُ السَّ
اعَه إلَِّ مَن شَهِدَ باِلحَْقِّ وَهُمْ يعَْلَمُونَ وَلئَنِ سَأَلتْهَُم من خَلَقَهُمْ  ــفَ َّذِينَ يدَْعُونَ مِن دُونهِِ الشَّ يمَْلِكُ ال

... ﴾ )زخرف/85-88(  َّى يؤُْفكَُونَ و قيِلهِ ياَرَبِّ ُ فأََن ليَقَُولنَُّ اللَّ
هویداست که میان »قيِلهِِ« و »الساعه« فاصله‏ای طولانی افتاده است و این عطف مفروض، 
نامتناسب، پرتکلّف و پدید آورنده گسست معنایی است. از این‏رو، ادّعای عطف، ناپذیرفتنی 

جلوه می‏کند. 
به گفته ابن ادریس، قرائت »وقیلهِ« _به کسرلام_  عطف بر »و عنده علم الساعة« است و 
تقدیر ســخن »و علم قیله« می‏باشد و این در عربیت بسیار قبیح است. )ابن ادریس، 1428: 
810/2( ابن ادریس، قرائت به فتح لام را اختیار خود معرفی می‏کند با این اســتدلال که در 

میان امت، مستفیض است و وجه آن در عربیت نیکو است. )همان، 811-810/2(
علاوه‏بر عطف »قيِلهِِ« به »السّاعه«، برخی ادعا کرده‏اند که »و قيِلهِ« می‏تواند مجرور به واو 
قسم، انگاشته شود. )ابوحیان، 2010: 30/8؛ اهدلی، 1427: 165؛ ابن‏عاشور، 1420: 303/25( 
به عقیده ابن عاشــور، در این فرض، جمله »إنَِّ هَؤُلَء قوَْمٌ لايؤُْمِنوُنَ« جواب قســم است و 
« گفته است، قسم می‏خورد که آنان ]:مشرکان مکه[ ایمان  خداوند به قول پیامبرش که »ياَرَبِّ
« است و این نکته، فرض قسم را با  نمی‏آورند. )همان( بدین‏ســان قول پیامبر، فقط »ياَرَبِّ
« ندای آغازین ســخن اســت و بعید است که بتوان قول  چالش مواجه می‏کند؛ زیرا »ياَرَبِّ
پیامبر را با آن، پایان یافته تلقّی کرد. در جهت رفع این اشکال، ابن عاشور بر آن می‏شود که 
آنچه پیامبر، خدا را به خاطر آن ندا داده است، محذوف است و از مقام، فهمیده می‏شود که 
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ا
صم ادامه سخن پیامبر، چاره‏خواهی درباره ایمان ناآوران است. )همان( با این همه، قسم انگاشتن 

«، ناپذیرفتنی جلوه می‏کند، زیرا ظاهر آن است که »إنَِّ  »و قيِلهِ« و قطع سخن پیامبر با »ياَرَبِّ
« و مفاد قول پیامبر است.  هَؤُلَء قوَْمٌ لايؤُْمِنوُنَ« ادامه »ياَرَبِّ

بر وفق تتبعّ این قلم، درباره قرائت مجرور »قيِلهِِ« در ســوره زخرف، از راهکار »محذوف 
بودن حرف جرّ«، استفاده نشده است، هرچند در فرض جواز محذوف انگاشتن حرف جرّ، 
گره خوانش مجرور »قيِلهِِ« با حرف جرّ »منِ«، گشوده می‏شود. یعنی »وَ ]مِن[ قيِلِهِ ياَرَبِّ إنَِّ 

هَؤُلَء قوَْمٌ لَا يؤُْمِنوُنَ« )و پاره‏ای از سخنش آن بود که...(  
به عقیده طبری )بی‏تا: 125/25( با توجّه به مشهور بودن هر دو قرائت نصب و جرّ در میان 

قاریان شهرها و صحّت معنایی آن دو، قاری قرآن به هر کدام بخواند، اصابت کننده است.
فرّاء )1432: 757/2( در این میان بر آن است که خوانش »قيِلُِه« _ به رفع_ نیز جایز است 

بدین معنی که »سخنش، آن است که...«. 
بر این مبنا، »قيِلُِه« مبتدا و ادامه آیه خبر آن تلقّی می‏شــود. ابوحیان )2010: 30/8( قرائت 
رفع را به اعرج، ابوقلابه، مجاهد، حســن، قتاده و مسلم بن جندب نسبت داده است. هذلی 
)1428: 634( قرائت رفع را اختیار می‏کند، بر وفق آن که »قيِلُِه« مبتدا باشــد. این اختیار در 
حالی رخ می‏دهد که قرائت رفع، از قرائت قاریان هفت گانه و بلکه دهگانه بیرون است.  

جِیمــز بلَِمی )James Bellami( ادّعا کرده اســت که واژه »قيِلــهِ« را بر وفق هیچ یک از 
قرائت‏های آن )نصب، جرّ و رفع(، نمی‏توان »ترکیب نحوی« کرد. وی بر آن اســت که این 
واژه، »قبلُه« _ با باء_ به معنی قبل از آن بوده اســت و نویسنده مصحف، آن را در متن وارد 

کرده است تا بگوید که جای درست آیه 88 قبل از آیه 87 است. 
به عقیده بلَِمی)Bellami,1996,197(، چون کاتب در ترتیب آیات مرتکب خطا شده است، 
این راه حلّ را در پیش گرفته اســت که به جای پاره کردن کاغذ ارزشمند یا خط زدن تمام 
آیه پیشین، خطای خود را با ذکر واژه »قبله«، متذکّر شود. )همان( هرچند نسخه‏های نخستین 
قرآن، فاقد نقطه و اعراب بوده‏اند و امکان مشتبه شدن »قيِله« و »قبله« وجود داشته است، اما 
این نکته برای پذیرش مدّعای بلَِمی کفایت نمی‏کند، زیرا کاربرد واژه »القیل«، منحصر به آیه 
88 زخرف نیســت و - فی المثل- در آیه ﴿وَمَنْ أصَْدَقُ مِنَ الّل قلًای﴾ )نساء/122( نیز دیده 
می‏شود. به علاوه قرائت عبدالله بن مسعود از این آیه به صورت »وقال الرسول...« نقل شده 
است. )آلوسی، 1421: 150/25( در این قرائت، عبارت »و قال الرسول« از سخن پیامبر خبر 
می‏دهد، چنانکه در مصحف رســمی »و قیله« چنین معنایی را افاده می‏کند. بنابراین قرائت 
عبدالله، شــاهدی بر داخل بودن »قیله« در مصحف رســمی است. همچنین وجه نصب که 
قرائت مشهور »قیله« است، دشواری نحوی ندارد و بر فرض فقدان توجیه برای قرائت جرّ، 

حدّاکثر آن است که در این قرائت، تردید شود. )نه در اصل واژه »قيِلهِ«(
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« را آغاز آیه انگاشــتن، نه تنها نظم  افزون بر این، نهادن آیه 88 پیش از آیه 87 و » ياَرَبِّ
آیات را شیواتر و رساتر نمی‏کند، بلکه سیاق را برهم می‏زند. نکته دیگر آن است که بر فرض 
خطای یک کاتب در نگارش قرآن، چگونه آن خطا به همه نســخه‏های قرآن سرایت یافته 
اســت؟ اگر نخستین نسخه‏های رسمی قرآن را مصاحف عثمانی بدانیم، آن نسخه‏ها متعدّد 
بوده‏اند و به شهرهای مختلف گسیل شده‏اند و عالمان فن، اختلافات جزئی آن نسخه‏ها را 
به تفصیل بیان داشــته‏اند. )نک: ابوعبید، 1426: 122-119( حال چگونه است که در تمام 
مصاحف عثمانی، ترتیب آیات پایانی سوره زخرف به همین شکل کنونی است؟ به علاوه، 
در گذشته، جنس نوشت افزار استفاده شونده برای نگارش، چنان بود که می‏توانستند آن را 
پاک کنند و برای نگارش دوباره از آن استفاده کنند. به گفته جوادعلی، عرب‏ها، صحیفه‏های 
نوشته شده را برای استفاده مجدّد می‏شُستند، زیرا به دست آوردن صحیفه نگارش، دشوار و 
گران بود. )علی، 1413: 269/8( بر این اساس، اگر در صدر اسلام خطایی در نگارش قرآن 
پدید می‏آمد، نیاز به پاره کردن کاغذ ارزشمند یا خط زدن تمام آیه پیشین یا تذکّر دادن آن 

با وارد کردن کلمه‏ای به درون متن نبوده است. 

لع«  2. 2. قرائت منصوب »فَأَطَّ
لِع إلِىَ إلِهَِ  مَاوَاتِ فأََطَّ ﴿وَقاَلَ فرِْعَوْنُ ياَ هَامَانُ ابنِْ ليِ صَرْحًا لعََلِّي أبَلُْغُ الَْسْــبَابَ أسَْباَبَ السَّ

مُوسَى ... ﴾ )غافر/36-37( 
لعَِ« را منصوب قرائت كرده  از ميان قاريان هفت گانه، تنها عاصم در روایت حفص، »فَأَطَّ

است و خوانش باقی ایشان، مرفوع است. )دانی، 1430: 191(
لعِ« را به رفع قرائت کرده‏اند. بدین  به گفته طبری )بی‏تا: 76/24( عموم قاریان شهرها، »فَأَطَّ
‏سان از قرائت رفع با تعبیر »قرائت جمهور« یاد شده است )ابن عطیه، بی‏تا: 1637؛ ابوحیان، 

2010: 446/7( و گاه آن را »قرائت عامه« گفته‏اند. )قرطبی، 1430: 207/8(  
لعِ« در قرائت رفع، عطف بر»أبَلُْغُ« اســت اما در قرائت نصب، پس از »فاء« به عنوان  »فَأَطَّ

جواب »ترّجی« )ابراز امید(، منصوب شده است. 
نحاس )2004: 35/4( به تفاوت معنایی این دو قرائت قائل اســت. به عقیده وی، بر وفق 
خوانش نصب، در صورت رســیدن به راه‏های آسمان‏ها، اطلاع از خدای موسی نیز حاصل 
خواهد شــد، اما معنای قرائت رفع آن است که شــاید به راه‏های آسمان‏ها برسم و سپس 
شاید از خدای موسی مطلع شوم. )همان( یعنی »عطف« در قرائت رفع سبب شده که ابراز 

امیدواری هم برای رسیدن به راه‏های آسمان و هم برای اطلاع از خدای موسی باشد. 
كْرَى﴾ )عبس/4-3( نیز از ميان قاريان  كَّرُ فتَنَفَعه الذِّ كَّى أوَْ يذََّ در آیــات ﴿وَمَا يدُْرِيكَ لعََلَّهُ يزََّ
هفت گانه، تنها عاصم »تنَفَعه« را منصوب خوانده است و قرائت باقی ایشان، مرفوع است. 
)دانی، 1430: 220( در این موضع، باز رفع فعل مبتنی بر »عطف« و نصب آن مبتنی بر جواب 
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ا
صم »ترجی« _ پس از »فاء«_ است.

به گفته ابن الحاجب، »فاء« به دو شــرط، فعل مضارع را منصوب می‏کند. نخست آن که 
»ســببیه« باشــد و دوم آن که قبل از آن، امر یا نهی یا نفی یا استفهام یا تمنی یا عرض آمده 
باشد. )رضی، 1431: 63/4( رضی در شرح این سخن یادآور شده که ابن الحاجب، »ترجی« 
را ذکر نکرده اســت، اما در آیات سی‏وششم غافر و چهارم عبس، قرائت منصوب فعل پس 

از »ترجی« آمده است. )همان( 
به گفته سیوطی )1390: 309/2( نحویان اختلاف کرده‏اند که آیا فعل پس از »فاء« به عنوان 
جواب »ترجــی«، منصوب می‏گردد یا خیر؟ بصری‏ها بر آن رفته‏اند که فعل مضارع پس از 
»فاء« به عنوان جواب »ترجی« منصوب نمی‏گردد، اما کوفی‏ها این نصب را جایز دانسته‏اند. 
به همین ســان، ابوحيان )2010: 446/7( بیان می‏دارد که نصب فعل مضارع بعد از »فاء« در 
جواب »ترجی«، نزد کوفی‏ها جایز و نزد بصری‏ها ممنوع اســت. به گفته جرجاوی )1390: 

386/2( نیز در مکتب بصری‏ها، »ترجی«، جواب منصوب ندارد. 
لعَِ« مبتنی بر آن معرفی شــده است که »ترجی«، کلام غیر موجَب  منصوب خواندن »فَأَطَّ
]:سخن غیر ایجابی[ است. )فارسی، 1407: 276/4؛ قیسی، 1432: 575-574( از آن سو، نزد 
بصری‏ها، »ترجی« در حکم کلام موجب ]:سخن ایجابی[  است و از این‏رو، جواب منصوب 
ندارد. )سیوطی، 1390: 309/2( مقصود از کلام موجَب، گزاره خبری مثبت است. گزاره‏های 
انشــائی یا منفی، غیر موجَب، دانسته می‏شوند. بدین‏سان اختلاف درباره غیر موجَب یا در 
حکم موجَب دانستن »ترجی« سبب شده است که درباره جواز نصب بعد از»ترجی« اختلاف 

شود. 
ممکن اســت پرسش شود که چه فرقی میان »ترجی« و »تمنی« است که بصری‏ها، نصب 

فعل بعد از »ترجی« را نپذیرفته‏اند ولی در »تمنی« آن را پذیرفته‏اند؟ 
پاســخ آن است که ابراز امید درباره امری، بر نزدیک بودن آن دلالت دارد و این نزدیکی 
سبب شده که بصری‏ها، ابراز امیدواری را در حکم خبری مثبت بدانند، اما در»تمنیّ« )ابراز 
آرزو( این نزدیک انگاری دیده نمی‏شــود. با این همه، زمخشری )1429: 127/4( شباهت 

داشتن »ترجی« به »تمنیّ« را توجیه‏گر قرائت نصب انگاشته است.
لعَِ« جواب امر »إبن« است و از این‏رو منصوب  در راهکاری دیگر ادعا شده است که »أطََّ
گشته است؛ یعنی »إن تبن لی اطّلع« )اگر برای من، ]قصر[ بناکنی، مطلع می‏شوم( )عکبری، 

)219/2 :1421
مدعای فوق خلاف ظاهر اســت، زیرا اطلاع از خدای موســی فرع بر رسیدن به راه‏های 

آسمان است. )نه فرع بر بنای قصر(  
لعُِ« را بر پایه عطف به »ابلغ«، اختيار خود معرفی  ابن خالويه )1427: 387( قرائت رفع »فَأَطَّ
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لعُِ«، قرائت دیگری را  کرده است. طبری )بی‏تا: 77/24( تصریح کرده است که جز رفع »فَأَطَّ
اجازه نمی‏دهد، زيرا اجماع قاريان که حجت است، بر قرائت رفع می‏باشد. 

طبری در اختیار خود، از چالش نحوی قرائت نصب ســخن نگفته اســت، بلکه بر عدم 
شــهرت آن در برابر شــهرت قرائت رقیب تکیه کرده است. با این همه، به نظر می‏رسد که 
غرابت نحوی قرائت نصب، زمینه‏ســاز فقدان شــهرت آن شده است. به دیگر بیان، چالش 
نحوی قرائت نصب به عدم شــهرت آن در میان قاریان انجامیده است و این فقدان شهرت 

لعَِ« را اجازه ندهد. سبب شده است که شیخ مفسران، خوانش منصوب »فَأَطَّ

2. 3. قرائت منصوب »لانكَُذّب« 
ِّناَ وَنكَُون مِنَ المُْؤْمِنيِنَ﴾ )انعام/27(  ب بآِياَتِ رَب ﴿...فقََالوُاْ ياَ ليَْتنَاَ نرَُدُّ وَ لانكَُذِّ

بَ« و »نكَُونَ« را در آیه فوق، نصب  عاصم در روایت حفص و نیز حمزه، افعــال »لانكَُذِّ
بُ« _ به رفع_ و »نكَُونَ« _ به نصب_ اســت و باقی قاریان  داده‏اند. قرائت ابن عامر »لانكَُذِّ

هفت گانه، هر دو فعل را به رفع خوانده‏اند. )دانی، 1430: 102( 
بَ« پس از واو، مبتنی بر آن اســت که جواب »تمنی« باشد. )زجاج، 1427:  نصب »لانكَُذِّ
بَ« را جواب »تمنی« ندانسته، بلکه »نكَُون«  181/2؛ نحاس، 2004:، 65/2( ابن عامر، »لانكَُذِّ

را جواب انگاشته است. )ابن ‏زنجله، 1418: 245( 
به گفته اهل تفســیر، زجاج جایز می‏داند که با واو در جواب تمنا نصب داده می‏شــود، 
چنانکه با فاء نصب داده می‏شود، اما اکثر بصری‏ها بر آن رفته‏اند که در جواب تمنا، فقط فاء 

جایز است. )قرطبی، 1430: 548/3؛ شوکانی، 1430: 638/1( 
بدین سان به نظر می‏رسد قاریان به رفع هر دو فعل، قائل به جواز نصب با واو نبوده‏اند. 
بَ  از دیگر ســو، قرائت عبدالله بن مسعود و ابی بن کعب، به صورت »ياَ ليَْتنَاَ نرَُدُّ فلانكَُذِّ
بَ« به عنوان  ِّناَ...« گزارش شده است. )نحاس، 2004: 65/2( در این قرائت »لانكَُذِّ بآِياَتِ رَب

جواب »تمنی« با فاء منصوب شده است. )همان( 
بَ« _در مصحف  طبــری )بی‏تا: 206/7( عقیــده دارد که قرائت کننده به نصــب »لانكَُذِّ
رســمی_ به امید اصابت به معنای قرائت عبدالله، چنین خوانده است. )همان( به گفته وی، 
بَ« صحیح است، اما صحت  تردیدی نیست که در قرائت به فاء، اعراب نصب برای »لانكَُذِّ
این نصب در قرائت به واو بســته به آن اســت که از عرب درباره »جواب منصوب با واو« 
نقل صحیحی رســیده باشد. )همان( در نهایت، طبری اظهار بی‏خبری می‏کند که در این‏باره 
از عرب، چیزی به نحو صحیح شنیده شده باشد بلکه شناخته شده در سخن عرب، جواب 

با فاء می‏باشد. )همان(
بُ« و »نكَُونُ«، قرائت دیگری را اختیار نمی‏کند.  طبــری بیان می‏دارد که جز رفع »لانكَُــذِّ
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ا
صم )همان( ابوالقاســم هذلی )1428: 539( نیز این دو فعل را جواب »تمنی« ندانسته و قرائت 

رفع را اختیار کرده است.

 » 2. 4. قرائت غایب »لايحَْسَبنََّ
َّهُمْ لَ يعُْجِزُونَ﴾ )انفال/59( َّذِينَ كَفَرُوا سَبقَُوا إنِ ﴿و لَيحَْسَبنََّ ال

« _ به ياء و فتح  در آیه فوق، قرائت حمزه، ابن عامر و عاصم در روایت حفص، »لايحَْسَبنََّ
« _ به تاء وکسر سین_ قرائت  ســین_ است اما ابن کثیر، نافع، ابوعمرو و کسائی، »لاتحَْسِبنََّ
كرده‏اند و قرائت عاصم در روایت ابوبکر، به تاء و فتح سین است. )دانی، 1430: 117( این 
/ لا یحســبَنَّ الذِينَ كَفَرُوا مُعْجِزِينَ فيِ الَْرْضِ...﴾ )نور/57( نیز  اختلاف در آیه ﴿لا تحســبَنَّ
تکرار شده است، با این تفاوت که در این موضع، حفص از عاصم به قرائت کنندگان به تاء 

پیوسته است. )همان، 163( 
فتح یا کسر سین، عاری از تأثیری معنایی است، اما قرائت به یاء و تاء، بیانگر اختلاف میان 
صیغه مفرد غایب و مفرد مخاطب است و قرائت به یاء در این آیات، اعتراض برخی نحویان 
« _به سان دیگر افعال قلوب_ به دو مفعول احتياج  را برانگیخته اســت، زیرا فعل »يحَْسَبنََّ
دارد. )نک: نحاس، 2004:  203/2( در این راستا، جمعی از نحویان _ازجمله ابوحاتم_ این 
قرائت را »لحن« دانســته و خواندن آن را ناروا شــمرده‏اند. )همان( به علاوه، در مقام طعن 
گفته‏اند که هر کس »اعِراب« را بشناسد یا به او بشناسانند، چنین نمی‏خواند. )همان( به عقیده 
ازهری )1412: 442/1( و زجاج )1427: 331/2(، قرائت به یاء جایز اســت اما وجه آن نزد 

اهل »عربیت« ضعیف است. 
از دیگر سو، اهل فن در قرائت به تاء به دیده نیکو نگریسته‏اند، چنانکه زجاج، قرائت نیکو 
)القــراءة الجیدة( را قرائت به تاء معرفی می‏کند )همان(، ابن خالویه )1427: 139( قرائت به 
تاء را قرائت مختار خود می‏خواند و رشــیدرضا )1426: 45/10( قرائت به تاء را آشکارتر 

می‏شمارد. 
با وجود فراگیر شدن قرائت حفص از عاصم در دوره معاصر، طباطبایی )1430: 116/9( 
« را یادآور شود و آن را توجیه نحوی کند،  در المیزان نیازی نمی‏بیند که قرائت »لايحَْسَــبنََّ
بلکه قرائت مشــهور را قرائت به تاء معرفی کرده و آیه را تنها بر وفق آن تفسیر می‏کند. به 
« خطاب به پیامبر است؛ به سان خطاب‏های ﴿ياَ أيَُّهَا النَّبيُِّ حَسْبكَُ الّل ...﴾  گفته وی، »تحَْسبنََّ
ضِ المُْؤْمِنيِنَ...﴾ )انفال/65( که در آیات بعد آمده‏اند. )همان( )انفال/64( و ﴿ياَ أيَُّهَا النَّبيُِّ حَرِّ
از دیگر سو، قرائت عبدالله بن مسعود به صیغه غایب ولی به زیادت »انَّهُمْ« قبل از »سَبقَُوا« 
نقل شــده اســت. )نحاس، 2004: 203/2( به گفته طبری )بی‏تا: 35/10(، عبارت مصحف 
« در »أنَّهُمْ« عمل کرده است. طبری هنگامی  عبدالله صحيح و فصيح اســت، زیرا »يحَْسَــبنََّ
« در  ناقد قرائت به یاء اســت که »أنَّهُمْ« در جمله وجود ندارد و واژه‏ای نیست که »يحَْسَبنََّ
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آن عمل کند. )همان( با این همه، ازهری )1412: 442/1( قرائت عبدالله بن مســعود را در 
این موضع، موید قرائت به یاء در مصحف رسمی انگاشته است. زجاج )1427: 331/2( نیز 
قرائت ابن مســعود به صورت »انهم سبقوا« را شاهد آن می‏داند که معنای قرائت به یاء، ﴿وَ 
َّذِينَ كَفَرُوا أن سَبقَُوا﴾ باشد. یعنی حرف »أن« پیش از »سبقوا« مقدّر و محذوف  لَيحَْسَــبنََّ ال
يِّئاَتِ  َّذِينَ يعَْمَلُونَ السَّ قلمداد شود. در این فرض آیه پنجاه و نهم انفال به سان آیه ﴿أمَْ حَسِبَ ال
أنَ يسَْبقُِوناَ...﴾ )عنكبوت/4( جلوه می‏کند. بر وفق دانش نحو »أنّ« و »أن« به همراه صله خود 
می‏توانند جای دو مفعول را برای افعال قلوب نظیر »حســب یحسب«، پرُ کنند. )شرتونی، 
1422: 149/4( به نظر می‏رســد مقدّر و محذوف دانســتن »أن« پیش از »سبقوا«، توجیهی 
متکلفانه نیست، زیرا سبب نمی‏شود که معنای قرائت بر خلاف قصد قاری، دگرگون گردد.

 2. 5. قرائت منصوب »بینکم« 
عَ بيَنكُم... ﴾ )انعام/94(  َّهُمْ فيِكُمْ شُرَكَاء لقََد تقَطَّ َّذِينَ زَعَمْتمُْ أنَ ﴿وَمَا نرََى مَعَكُمْ شُفَعَاءكُمُ ال

حفص از عاصم و نیز نافع و کسائی، »بین« در این آیه را به نصب خوانده‏اند اما باقی قاریان 
هفت گانه آن را به رفع خوانده‏اند. )دانی، 1430: 105( 

در قرائت نصب، »بین« ظرف اســت، اما در قرائت رفع، قطع شــدن به »بین« نسبت داده 
شده و »بین« به عنوان فاعل، مرفوع است. هذلی )1428: 544( معنای »بيَنْكُم« در این آیه را 
»وصلکم« دانسته و قرائت رفع را اختیار کرده است. به عقیده طبری )بی‏تا: 324/7( با توجّه 
به مشــهور بودن هر دو قرائت نصب و رفع و توافق معنایی آن دو، قاری قرآن به هر کدام 

بخواند، اصابت کننده است. 
عَ ما بیَنکُم« می‏باشد. )فراء،  از دیگر ســو، قرائت عبدالله بن مســعود از این آیه، »لقَد تقََطَّ
عَ بيَنكَُم« به  1432: 261/1( یعنی آنچه میان شما بود، گسسته شد. در نقلی از »سدی«، »تقَطَّ

عَ ما بيَنكُم« معنا شده است. )طبری، بی‏تا: 324/7(    »تقَطَّ
به گفته ازهری )بی‏تا: 498/15(، ابوحاتم قرائت نصب را انکار کرده است، با این استدلال 
که حذف موصول و باقی ماندن صله جایز نیســت. بدین ســان به عقیده ابوحاتم، نصب 
»بینکم« در این موضع جز با ذکر موصول روا نیست، مثلا باید گفته شود »ما بینکم« )همان( 
ازهری بیان می‏دارد که فراء و ابواســحاق نحوی، قرائت نصب را روا دانسته‏اند و آن دو به 

نحو از ابوحاتم داناتر بوده‏اند. )همان(   

2. 6. قرائت مرفوع »أرَبع«
َّهُ  ِ إنِ َّذِينَ يرَْمُونَ أزَْوَاجَهُمْ وَلمَْ يكَُن لهُمْ شُهَدَاء إلَِّ أنَفُسُهُمْ فشََهَادَةُ أحََدِهِمْ أرَبع شَهَادَاتٍ باِللَّ ﴿وَال

ادِقيِنَ﴾ )نور/6(  لمَِنَ الصَّ
در آیه فوق، قرائت ابن کثیر، نافع، ابوعمرو، ابن عامر و عاصم در روایت ابوبکر، »اربعَ« –به 
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ا
صم نصب- است اما حمزه، کسائی و حفص از عاصم، »اربعُ« _ به رفع_ قرائت کرده‏اند. )دانی، 

 )161 :1430
طبری )بی‏تا: 100/18( سزاوارترین دو قرائت به صواب را نزد خود، نصب »اربع« به وقوع 

»شهادة« بر آن معرفی می‏کند. 
از دیگر ســو، در قرائت رفع، »أرَبعُ« خبر برای »شَهَادَةُ أحََدِهِمْ« است. )ابن‏زنجله، 1418: 
495؛ ابن ابی مریم، 2009: 556( بر این اســاس، معنا آن است که گواهی هر یک از ایشان، 
چهار گواهی برای خدا اســت که او راســت می‏گوید. به گفته ابن عطیــه )بی‏تا: 1347(، 
ابوحاتم، قرائت رفع را فاقد وجه شــمرده است؛ با این استدلال که »الشهادة« واحد است و 
شــهادت واحد، چهار شهادت نیســت. به گفته ابن خالویه )1427: 296( نیز ابوحاتم، رفع 
»أرَبعُ« را لحن )خطا( انگاشته است، زیرا شهادت واحد است و نمی‏توان از آن به جمع خبر 

داد، چنانکه نمی‏توان گفت زید اخوتک )زید برادران تو هستند(. 
ابن خالویه، مدعای ابوحاتم را نپذیرفته اســت بلکه ترکیب نحوی قرائت رفع را به سان 
جملاتی چون »صومی شهرٌ« )روزه من، یک ماه است( معرفی کرده و آن را صحیح دانسته 

است. )همان( 

2. 7. قرائت مشدد »لما« 
﴿إن کل نفس لما علیها حافظ﴾ )طارق/4( 

در آیه فوق، قاریان هفت گانه در قرائت »لما« به تشــدید یا به تخفیف اختلاف کرده‏اند؛ 
بدین شــرح که قرائت عاصم، ابن عامر و حمزه به تشدید میم و قرائت باقی، بدون تشدید 

است. )دانی، 1430: 221(
به گفته نحاس، قرائت به تخفیف در زبان عربی، وجهی آشــکار دارد؛ بدین سان که »ما« 
زائد و »إن« تخفیف یافته »إنّ« اســت. )نحــاس، 2004: 186/5( درنتیجه معنای »لما علیها 
حافظ«، »لعلیها حافظ« است. )زجاج، 1427: 293/5( و آیه بیان می‏دارد که برای هر نفسی، 

نگاهبانى است. 
از دیگر ســو، در قرائت به تشدید، »لمّا« به معنای »الّ« و »إن« در معنای »ما« نافیه است. 
)عکبری،1421: 285/2( بر این اســاس، معنا آن اســت که هيچ نفســی نيست جز آن که 

نگاهبانى برای او است.
 از اخفش، کسائی و ابوعبیده نقل است که »لمّا« به معنای »الّ« در سخن عرب، یافت نشده 
است. )فخررازی، 1426: 119/31( اما عتبی بر آن است که »لمّا« به معنای »الّ« - به همراه 
»إن« نافیه - در لهجه هذیل وجود دارد. )همان( ابن عون گفته است که نزد ابن سیرین »لمّا« 

را با تشدید خواندم، پس آن را انکار کرد و گفت: سبحان الله! سبحان الله! )همان( 
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طبری )بی‏تا: 179/30( می‏گوید قرائتی که جز آن را در این موضع اختیار نمی‏کنم، قرائت 
»لما« به تخفیف است، چون وجه شناخته شده در کلام عرب، تخفیف است و شایسته نیست 

که از وجه شناخته شده‏تر به وجه ناشناخته‏تر عدول شود. 

3. چالش‏های صرفی در قرائت حفص از عاصم

3. 1. قرائت به فتح قاف »قرن« 
جَ الجَْاهِلِيَّةِ الُْولىَ ... ﴾ )احزاب/33(     جْنَ تبَرَُّ ﴿وَ قرْنَ فيِ بيُوُتكُِنَّ وَلَ تبَرََّ

 در آیــه فوق، عاصم و نافع »قرْنَ« را به فتح قاف خوانده‏اند اما قرائت باقی قاریان هفت 
گانه به کســر قاف اســت. )دانی، 1430: 179( اهل تفسیر از قرائت به كسر قاف به عنوان 
قرائــت جمهور یاد کرده‏اند. )ابن عطیه، بی‏تا: 1511؛ قرطبی، 1430: 355/7( این واژه درهر 
دو قرائت، فعل امر به صیغه جمع مخاطب مونث اســت. »قرِن« _به كسر قاف_ می‏تواند از 
»وَقرََ يقَِرُ وِقارا« باشــد. به گفته طبری )بی‏تا: 7/22( در این صورت، معنا آن اســت که در 
خانه‏های خود، اهل وقار و ســکینه باشید. وجه دیگر آن است كه »قرِن«- به كسر قاف- از 
»قرََّ يقَِرُّ قرَاراً« باشــد. بر اين مبنا، »قرِن« در اصل »أقرِرن« بوده است که از باب تخفیف، راء 
نخست حذف و حرکت کسره آن به قاف منتقل شده است. حرکت دار شدن قاف، آن را از 

همزه بی‏نیاز کرده است.
راغب )1429: 414( »قرّ فی مکانه« را به »ســکون عاری از حرکت« معنا کرده اســت. به 
گفته قرطبی )1430: 355/7( عبارت »قررتُ فی المكان« هنگام اقامت گزیدن در یک مکان، 

به کار می‏رود. 
 از دیگر سو، تحلیل صرفی »قَرن« -به فتح قاف-، تنها به سان وجه دوم »قرِن« _به كسر 
قاف_ اســت با این تفاوت که در قرائت به فتح قاف، عین الفعل مضارع، مفتوح است. این 
مفتوح انگاری اختلافی مهم میان اهل فن برانگیخته اســت. ابوعبيد گفته اســت شيوخ ما، 
»قَرنَ« را در سخن عرب انکار کرده‏اند. )نحاس، 2004 : 287/3( علت انکار آن است كه در 
»قررت فی المكان أقرّ« فعل مضارع به كسر قاف صحيح و به فتح قاف، فاقد جواز می‏باشد. 
)شــوكانى، 1430: 503/2( به همین سان، ابوحاتم »قَرن« _ به فتح قاف_ را در كلام عرب 
فاقد وجه دانسته است. )نحاس، 2004: 287/3؛ قرطبی، 1430: 355/7( ابوعثمان مازنی نیز 
در زمره منکران جواز این خوانش یاد شــده است. )فارسی، 1407: 176/4؛ قرطبی، 1430: 
355/7( به عقیده ابوعلی فارسی )1407: 177/4( وجه قرائت، کسر قاف است، چون درباره 
قرائت به فتح، اختلاف شده است اما قرائت به کسر، بدون اشکال از دو جهت جایز است؛ 
یعنی می‏تواند از »القرار« یا از »الوقار« باشد. زجاج )1427: 172/4( نیز قرائت به کسر قاف 

را شایسته‏تر )اجود( می‏شمارد.
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ا
صم از ديگر ســو، نحاس )2004: 287/3( از علی بن ســلیمان نقل کرده است كه »قَرنَ« _به 

« می‏باشد. این معنای پیشنهادی، درمقام حل اشکال وارد بر  فتح قاف_ از »قرََرتُ به عیناً اقرُّ
«، مقبول  قرائت به فتح قاف است؛ زیرا فتح عین الفعل مضارع در عبارت »قَرَرتُ به عیناً اقرُّ
می‏باشــد. )نک: قرطبی، 1430: 355/7؛ شــوكانى، 1430: 503/2( به گفته نحاس )2004: 
287/3( بر این فرض، معناى آیه »اقررن عيونا فى بيوتكن« اســت؛ يعنى بايد براى شما در 
خانه‏هايتان، روشنى ديدگان باشد. شوكانى )1430: 503/2( قول مزبور را نپسندیده است و 
آن را با معناى رایج آيه مخالف م‏ىشــمارد، زيرا بر وفق تفسیر رایج، زنان پیامبر، به سکون 
و اســتقرار در خانه‏ها امر شده‏اند. اما ابن عاشور )1420: 242/21( معناى لزوم روشن شدن 
ديدگان در خانه‏ها را به همان معناى لزوم ملازمت داشتن به خانه‏ها باز گردانده است؛ با اين 
تقرير كه آيه م‏ىگويد روشــنى ديده شما بايد در خانه شما باشد؛ پس به ماوراى آن چشم 

نيندازيد. بدین سان این فرمان، كنايه از ملازمت داشتن به خانه‏ها است.
« را به لزوم روشــنى ديدگان در خانه‏ها معنا  به باور این قلم، نمی‏توان »قرْنَ فيِ بيُوُتكُِنَّ
كرد، زیرا در همه كاربردهاى قرآنى این فعل برای دلالت بر روشنی چشم، به واژه »عين« به 
عنوان »مفعول به« تصریح شــده است اما در این موضع، واژه »عين« ذكر نشده و بر حذف 

آن نیز شاهدی اقامه نشده است. 

3. 2. قرائت مجهول »سعدوا«
َّذِينَ سُعِدُوا ففَِي الجَْنَّةِ﴾ )هود/108( ﴿وَأمََّا ال

در آیه فوق، قرائت عاصم در روایت حفص و قرائت حمزه و کسائی، »سُعدُِوا« _ به ضمّ 
ســین_ است اما باقی قاریان هفت گانه، »سَعدُِوا« _ به فتح سین_ خوانده‏اند. )دانی، 1430: 
126( ضمیــر »واو« در قرائت معلوم، فاعل و در قرائت مجهول، نائب فاعل اســت. قرائت 
معلوم، نیک بخت و ســعید بودن را به خود افراد نسبت می‏دهد اما بر وفق قرائت مجهول، 
ســعادت ونیک بختی، به آنان عطا شده اســت. به باور طبری )بی‏تا: 143/12( با توجّه به 
معروف بودن هر دو قرائت، قاری قرآن به هر یک از آن دو بخواند، اصابت کننده به صواب 
است. ابن عطیه )بی‏تا: 971( قرائت به ضم سین را »شاذّ« دانسته است. مراد ابن عطیه، شذوذ 
زبانی اســت؛ زیرا وی »سَعدَِ« را فعلی معرفی کرده که متعدی نمی‏شود. )همان( از سیبویه 
نقل است که »سُعدُِ فلانٌ« گفته نمی‏شود، چنانکه »شُقِیَ فلانٌ« گفته نمی‏شود، زیرا این افعال 

متعدی نمی‏گردند. )قرطبی، 1430: 69/5(   
در این راستا، علی بن سلیمان، از »سُعدُِوا« خواندن کسائی _با وجود دانش او به عربیت_  
اظهار شــگفتی کرده است، زیرا »سُــعدُِوا« لحنی ناروا است و عرب »سَعدَِ فلان« و »أسعده 
الله« می‏گوید. )نحاس، 2004: 317/2( یعنی این فعل، در ثلاثی مجرد لازم و در باب افعال، 

متعدی است. 
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به گفته طباطبایی )1430: 36/11( قرائت معلوم وفاق بیشتری با لغت دارد؛ زیرا در کاربرد 
معروف از عرب، »سعد« لازم است. گرچه به باور مفسر ما، خوانش مجهول »سُعدُِواْ« در کنار 
فعل معلوم »شُقوا« _که در آیات پیشین آمده است،_ این اشاره لطیف را دربردارد که سعادت 

و خیر از جانب خدا است، ولی بدی از جانب خود آدمی به وی ملحق می شود. )همان(
 به گفته قیسی )1432: 380(، حجّت قرائت معلوم آن است که »سَعدُِواْ« متعدّی نمی‏شود 
و چون متعدّی نشود و مفعول نگیرد، نمی‏توان از آن فعل مجهول ساخت. قیسی خود نیز بر 
پایه این استدلال، قرائت معلوم را اختیار ‏می‏کند. )همان( با این همه، وی در توضیح قرائت 
مجهول اذعان می‏دارد که گویشی خارج از قیاس از عرب، »سعده الله« را به معنای »أسعده 
الله« به کار می‏گیرد. )همان( به گفته ابن‏ زنجله، عرب »سعد« را به صورت لازم و متعدّی به 
کار می‏برد و »سعد زیدٌ« و »سعده الله« می‏گوید اما استعمال »سعده الله« در کلام عرب، اندک 
است و بیشتر »أسعده الله« را به کار می‏برند. )ابن‏ زنجله، 1418: 349( بدین سان اختیار اهل 

لغت در این موضع، قرائت »سَعدُِواْ« _به فتح سین_ است. )همان( 

3. 3. قرائت به سکون لام »ثمَُّ ليقَْطَعْ« 
مَاء ثمَُّ ليِقَْطَعْ فلَْينَظُرْ  نيْاَ وَالْخِرَةِ فلَْيمَْدُدْ بسَِببٍَ إلِىَ السَّ ُ فيِ الدُّ َّن ينَصُرَهُ اللَّ ﴿مَن كَانَ يظَُنُّ أنَ ل

هَلْ يذُْهِبنََّ كَيْدُهُ مَا يغَِيظُ﴾ )حج/15(
ابوعمرو، ابن عامر و نافع در روایت ورش، در خواندن »ثمَُّ ليِقَْطَعْ«،  لام را کسره داده‏اند، 

اما باقی قاریان هفت گانه، لام را به سکون خوانده‏اند. )دانی، 1430: 156(
»اصل« در این‏باره، کســره لام اســت و ســکون را از باب تخفیف معرفی کرده‏اند. )ابن 
خالویه، 1427: 281؛ قیســی، 1432: 470( به گفته ابن عاشور، لام »لیقطع« لام امر است و 
لام امر چون در اول کلمه باشد، کسره می‏گیرد و هرگاه پس از حروف عطف _غیر از »ثمّ«_ 
باشــد، ساکن می‏شود اما پس از »ثمّ« هر دو وجه کسره یا سکون جایز است. )ابن عاشور، 

  )160/17 :1420
نحاس بیان می‏دارد که اهل کوفه »ثمَُّ ليقَْطَعْ« را به سکون لام خوانده‏اند و این در »عربیت« 
بعید اســت، زیرا »ثمّ« مانند واو و فاء نیست. )نحاس، 2004: 85/3( مبرد نیز سکون لام با 
»ثمّ« را منع کرده اســت. )قیســی، 1432: 470( قیسی در این میان، قرائت به کسر را اختیار 

کرده است. )همان(
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ا
صم  شواهدی از اثرگذاری »عربیت« در نقد روايت حفص از قرائت عاصم 

سخن منتقدان
قرائت حفص

     قرائت
رقیب

قرائت 
حفص

محل
اختلاف

سوره
آیه

اما »قیلهِ« _بالکسر_ فهو عطف علی قوله »و عنده علم 
الساعة« و هو فی العربیة قبیح جداً )ابن ادریس( 

نصب جرّ قيله زخرف
88

مذهب البصریین ان الترجی لیس له جواب منصوب 
)جرجاوی(

القراءه التی لا استجیز غیرها الرفع فی ذلک )طبری(

رفع نصب لع فَأَطَّ غافر
37

اکثر البصریین لایجیزون الجواب الا بالفاء )قرطبی(
القراءه التی لا اختار غیرها فی ذلک

»...لا نكَُذّبُ ...و نکونُ« بالرفع )طبری(

رفع نصب ولا نكَُذّب
و نکون

انعام
27

زعم جماعة من النحویین منهم ابوحاتم ان هذا لحن لاتحلّ 
القراءه به ولایُسمَعُ لمن عَرَفَ الاعرابَ او عُرّفَه )نحاس(

صیغه 
مخاطب

صیغه 
غایب

لاتحسبنّ انفال
59

کان ابوحاتم ینکر هذه القراءة و یقول من قرأ »بینکَم« لم 
یجز الا بموصول کقولک »ما بینکم« و لایجوز حذف الموصول 

و بقأ الصلة )ازهری(

رفع نصب بینکم انعام
94

قال ابوحاتم لا وجه للرفع لان الشهادة لیست باربع شهادات 
)ابن عطیه(

نصب رفع أرَبع نور
6

قال ابن عون قرأت عند ابن سیرین »لما« بالتشدید فأنکره 
و قال سبحان الله سبحان الله )فخررازی(

لا ینبغی أن یترک الاعرف الی الانکر )طبری(

تخفیف میم تشدید 
میم

لما طارق
4

زعم ابوحاتم انه لامذهب له فی کلام العرب و زعم ابوعبیده 
ان اشیاخه کانوا ینکرونه من کلام العرب )نحاس(

کسر قاف فتح
قاف

قرن احزاب
33

کان هذا لحنا لایجوز لانه انما یقال سعد الله و اسعده الله 
)نحاس(

قال سیبویه لا یقال سُعِدَ فلان کما لایُقال شُقی فلان لانه مما 
لایتعدی )قرطبی(

صیغه 
معلوم

صیغه 
مجهول

سعدوا هود
108

هذا بعید فی العربیة لان »ثم« لیست مثل الواو والفاء 
)نحاس(

منع المبرد اسکان اللام مع »ثم« )قیسی(

کسر
لام

سکون 
لام

ثمّ ليقطع حج
15
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نتیجه‏گیری
تحقیق حاضر با ارائه و بررســی شواهدی دهگانه مدلل نمود که »عربیت« در نقد قرائت 

حفص از عاصم جایگاهی مهم دارد و چنان نیست که قرائت مزبور، فراتر از نقد نشیند.
به وقت ســنجش قرائات در ترازوی عربیت، گاه از منظر زبانی، به موجه یا ناموجه بودن 
اشــکالات نحوی یا صرفی، نظر می‏دوزیم و گاه از منظر تاریخی، از نحوه مواجهه پیشینیان 
با یک قرائت، ســخن می‏گوییم. تفاوت نهادن میان ایــن دو مقام اهمیت دارد؛ زیرا داوری 
کنونی داوران تنها در مقام نخست اهمیت دارد، اما در مقام اخیر، همدلی یا ناهمدلی با آراء 
پیشینیان یکسان است. یعنی در تاریخ قرائات، آن آراء بروز یافته و وفاق و خلاف‏ها رخ داده 
است ولو آن که امروزیان چنین انگارند که آن رفتارها و گفتارها نمی‏بایست رخ دهد. بدین 
سان از منظر تاریخی، نحوه مواجهه پیشینیان با یک قرائت - به خودی خود - اهمیت دارد.
از دیگر سو، از منظر زبانی، داوری در مواردی چون روایی یا ناروایی فتح قاف در »قرن«، 
وابسته به شــنیدن از »عرب« مخاطب قرآن است که امکان آن، امروزه منتفی است. در این 
سنخ موارد، سهم »شنیدن« تعیین کننده‏تر از تفکر است و نمی‏توان در مقام ارزیابی، به داوری 
عقلی صرف نشســت. اما مواردی نظیر قبح عطف »قیلهِ« به »الساعه« به سبب فاصله بسیار، 
چندان به قرائن »شنیدنی« ناموجود وابستگی ندارد و امروزه نیز دانایان نحو می‏توانند داوری 

خود را بیان دارند. 
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One of the important and needed sources of commentators in interpreting 
the verses of the Qur'an is dictionary books and one can find among the 
dictionary books of the fourth century A.H, the valuable book of Ragheb 
Esfahani's contents. He pointed out that it has always been considered 
by commentators such as Allameh Tabatabai. This article intends to ex-
amine the views and opinions of Allameh Tabatabai regarding the words 
of Ragheb Esfahani; in the words Wali, Asm, Qahr, Wajh, Ijtaba, Sanam 
and their derivatives in the surahs of Ma'idah and An'am in a descriptive-
analytical way and by collecting information in a library method. Using 
this source, following the interpretation of some verses, he has first fully 
explained the meaning of the word presented by Ragheb Esfahani; and in 
some words, the views of Ragheb Esfahani; Has not accepted and finally 
has corrected and criticized, completed and given a full description of the 
word.
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 دیدگاه انتقادی علامه طباطبایی در لغت‏شناسی المفردات راغب
مورد مطالعه: سوره‏های مائده و انعام

)تاریخ دریافت: 11-10-1400تاریخ پذیرش: 1401-05-24(

مجید صادقی مزیدی1، شهربانو قنبری2

چيكده
كيي از منابع مهم و مورد نياز مفسران در تفسير آيات قرآن، كتاب‏هاي لغت است. مي‏توان 
از ميان كتاب‏هاي لغت سده چهارم هجري، به كتاب ارزشمند مفردات راغب اصفهاني اشاره 
نمود كه همواره مورد توجه مفســراني همچون علامه طباطبایي قرار گرفته است. اهمیت 
موضوع را می‏توان در بازتاب معانی مفردات راغب در تفســیر علامه و بررسی دیدگاه‏های 
لغوی راغب در این تفسیر دانست. اين جستار تلاش نموده تا به بررسي آراء و نظرات علامه 
طباطبایي نسبت به گفته راغب اصفهاني  در واژگان َ وليّ، عَصم، قهر، وجه، إجتباء، صنم و 
مشتقات آن در سوره‌های مائده و أنعام  به روش توصيفي_تحليلي  و با گردآوري اطلاعات 
به روش كتابخانه‏اي بپردازد. ايشان در بهره‏گيري از اين منبع در ذيل تفسير برخي از آيات 
ابتدا معناي ارائه شده واژه توسط راغب اصفهاني را به طور كامل شرح داده است و در پاره‏اي 
از واژه‏ها  نظرات راغب اصفهاني را نپذيرفته و نهايتاً اصلاح و نقد، تکمیل و به شرح كامل 

واژه مبادرت نموده ‌است. 
واژگان کلیدی: قــرآن، علامه طباطبایي، تفســیر الميزان، مفــردات راغب اصفهاني، 

لغت‌شناسی، نقد.
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 1. مقدمه 

تفسير الميزان از جمله كتاب‏هاي تفسيري شيعي در عصر حاضر كه اهميت ويژه‌ای میان 
مســلمانان دارد و اين نكته از ديد مفسران، پژوهشگران و دانشمندان علوم قرآني شيعي و 
ســني، حتي مردم عادي مخفي نمانده ‌است. بررسی تفســیر المیزان از جنبه لغوی یکی از 
موضوعاتی است که کمتر بدان توجه شده است. از سویی علامه طباطبایی معانی و مفاهیم 
لغوی دیدگاه اهل لغت را در آیات مختلفی بهره جسته و در تفسیر آیات به کار برده است. 
اهمیت و ضــرورت موضوع را می‏توان در دیدگاه علامه طباطبایی در برخورد با نظرات و 
معانی لغت، لغت‏شناســان دانســت که در برخی موارد نظرات و دیدگاه را مورد نقد قرار 
می‏دهد. ساختار كتاب به گونه‌اي است كه درقسمت بيان آيات، غالباً به معناي لغوي برخي 
از واژگان قرآنــي پرداخته و بعد از بيان نظــرات لغت پژوهان خصوصاً راغب اصفهاني به 

تفسير آيات مبادرت ورزيده است. 
از ميان واژگان، اين نوشــتار در صدد بررســي  واژگان مربوط به دو سوره مائده و انعام 
است که علامه طباطبایی نظرات انتقادی خود را نسبت به دیدگاه‏های لغوی راغب اصفهانی 
بیان کرده است. واژگانی که علامه دیدگاه‏های انتقادی نسبت به معنای راغب اصفهانی دارد، 
می‏توان در واژه‏های وَلــيّ )مائده/55(، عصم )مائده/67(، قهر )انعام/18(، وجه )انعام/52(، 

اجتباء )انعام/78( و صنم )انعام/74( دریافت کرد. 
پي بردن به دانش و قدرت علمي بالاي علامه طباطبایي در نقد لغويان، در تفسیر المیزان 
اهمیت خاص خود را دارد که در بســیاری از مــوارد از ذكر نام بزرگان لغت در نقد خود 
خودداري كرده است. اما در ارتباط با راغب اصفهانی با توجه به جایگاه لغوی ایشان نظرات 
صریح خود را با ذکر نام ایشان در شرح، تببین و نقد لغات مطرح می‏کند. لذا در اين جستار 
بعد از بيان معناي لغت توسط برخی لغويان، و بيان نظر راغب اصفهانی در شرح لغات فوق، 
به بررســي نظرات علامه طباطبایی نسبت به گفته‏های راغب اصفهانی پرداخته شده‌ است. 
این جستار به دنبال آن است تا به سوالات زیر پاسخ دهد: اهميت و جايگاهي كه مفردات 
راغب اصفهانی در تفســير الميزان داشته و روش به كارگيري آن توسط علامه طباطبایي به 
چه شــكل بوده است؟ دیدگاه‏های انتقادی علامه طباطبایی در نظرات مخالف یا انتقادی و 

اصلاحی چگونه بیان شده است؟ 

1. 1.  پيشينه تحقيق 
تحقيقات متعددي توسط دانش‏پژوهان علوم قرآني، معارف اسلامي و ... در حوزه مباحث 
تفســير و مفردات قرآن و نقد و بررسي كتاب‏هاي مختلف تفسيري و علوم قرآني صورت 
گرفته اســت. اما در زمینه بازتاب دیدگاه علامه طباطبایی نســبت به نظرات لغوی راغب 
اصفهانی پژوهش‏هاي اندکی وجود دارد که با بررسی‏های صورت گرفته مهم‏ترین آن‏ها را 
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می‏توان در موارد زیر دانست:
1- دیاری بیدگلــی، محمدتقی. کاظمی، ابوالفضل )1392ه.ش(، »جایگاه مفردات راغب 
در واژه پژوهی علامه طباطبایی در المیزان فی تفســیر القرآن«. نویسندگان در این مقاله به 
ذکر نمونه‏هایی از دیدگاه‏های علامه طباطبایی درباره نظرات راغب اصفهانی توجه داشته و 
به صورت کلی به بحث برخی از واژگان در برخی سوره‏ها و آیات از دید علامه طباطبایی 

پرداخته شده است.
2- غضنفری، علی. کریمی، زهرا )1398ه.ش(، »بررسي تطبيقي ديدگاه علامه طباطبایي و 
ابن عاشور در معناشناسي خطأ«. نویسندگان در این مقاله تلاش نموده‏اند به بررسي تفاوت 
معناي واژه »خطأ«، »گناه عمدي يا غير عمد« از منظر علامه توجه کنند و فقط به بررســی 

تطبیقی یک واژه و آن هم در دو تفسیر پرداخته‏اند.
اما این مقاله تلاش دارد به طور خاص به نقد و نظر دیدگاه لغوی علامه طباطبایی نسبت 
به نظرات لغوی راغب اصفهانی در سوره‏های انعام و مائده بپردازد و تا جایی که بررسی و 

تحقیق  شده، در این باره مقاله و پژوهش مستقلی صورت نگرفته است. 

2. »وَليّ« از منظر لغت‏شناسی
لغت‏پژوهان معاني مختلفي برای واژه »وَلیّ« بيان کرده‏اند، لیکن معنای مشــترک این واژه 
نزد لغویان قُرب، دُنوّ، نزدیکي و همجواری است. )زبیدی، 1414: 310/20؛ فیومی، 1414: 
672؛ فیروزآبــادی، 1415: 464/4؛ ازهــری، 1421: 321/15( ابن منظور »وَليّ« را كيي از 
اســماء خداوند دانســته و می‏گوید: الوَْليِ‏ُ هو الناصِرُ و وَليّ ياور و ياري رســان است. )ابن 
منظور، 1414: 407/15( قرشــي نیز واژه »وَليّ« را به معناي سرپرســت و ادارهك‏ننده امور 
دانســته است. )قرشــي، 1371: 247/7( اين در حالي اســت كه معناي اصلي واژه »وَليّ« 
سرپرست و صاحب اختيار با وجود كاربرد زيادي در آيات قرآن و روايات، كمتر مورد توجه 

لغت‏شناسان قرار گرفته است.
راغب اصفهاني در معناي »وَلاء« و »توَالي« مي‏گويد: »دو شيء به شكلي با هم قرابت داشته 
باشــند كه چيزي كه از جنس آنها نیســت، بین آن دو يافت نشود. به طوري كه اين معناي 
دوستی و نزدكيي به صورت استعاره از حيث  قرب مكاني، نسََبي، دينی، راستي، نصرت و 
اعتقادي مورد استفاده قرار گیرد« ايشان معناي »وِلَيةَ« را  »نصرت« و »وَلَيةَ« را »سرپرستى 
و مُتوليّ امر« ، و به تعبيري ديگر هر دو را به كي معني، يعني همان »سرپرستى« دانسته است 
و واژه‏هاي »وَليِ‏ّ  و مَوْل‏ى«  هر دو در معناي اسم فاعلي به همين معنا نيز آمده است و كلمه 
»مَولي«  به معاني »برده«، »صاحب برده«، »هم پيمان«، »پســر عمو«، »همسايه« ، »سرپرست« 
دانســته است. همچنين واژه »َ ولي« به معنای برتری داشتن فردی بر ديگري، به عنوان مثال 
قال تعالى ﴿النَّبيِ‏ُ أوَْلى‏ باِلمُْؤْمِنيِنَ مِنْ أنَفُْسِــهِم‏ْ...﴾ )احزاب/6( »پيامبر به مؤمنان از خودشان 
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 سزاوارتر )نزدیکتر( است. ...« بيان شده است. )راغب اصفهانی، 1412: 887-885/1( 

2. 1. دیدگاه علامه طباطبایي در نقد معنای »وَليّ« 
واژه »وَليّ« و مشــتقات آن از واژه‏هاي پرکاربردی اســت كه در قرآن كريم فراوان به كار 
رفته، به طوري كه واژه »وَليّ« 44 مرتبه؛ »اولياء« 42 مرتبه؛ »مَولي« و »مَوالي« سه مرتبه؛ »والٍ« 
كي مرتبه؛ »وِلايةَ« دو مرتبه؛ و همچنين فعل‏هاي »توََلیّ« و »وَلَّی«، 14 مرتبه و به معناي ولي 
گرفتن يا ولي قرار دادن آمده است. )ذوقي، 1399: 228( همچنين واژه »ولايت« و مشتقات 
آن 233 مرتبــه، گاهي به صورت اشــتراك لفظي، معنوي و گاهــي در معاني حقيقي و در 
مواردی نیز به طور مجازي استعمال شده است. )مصباح، 1391: 5( مفسران واژگان »وَليّ« و 
»مَولي« را در برخي موارد به معناي »دوستي با خدا و رسول« آيه )مائده/55( )زحيلي، 1422: 
473/1(، دانســته و در ســوره انعام به معناي »ربّ«،  »معبود«، »ناصر«، »معين« )انعام/14( 

)ثعلبي، 1422: 138/4( تفسير كرده‏اند. 
 علامه طباطبایي واژه »وَليّ« را به معناهای مختلف در آیات گوناگون آورده است. از ميان 
معاني متعددي كه براي اين واژه منظور داشته، معناي »وَليّ« را »ولايت در تصرف«  كي نوع 
قرب و نزدكيي كه موجب تصرف و ماليكت ويژه‏اي، كه اين قرب  منحصر در »وَليّ« است، 
مي‏داند و  آيه مورد بحث سياقى دارد كه از آن ولايت نسبت به خدا و رسول و مؤمنين به 
َّما  كي معنا مورد اســتفاده قرار مي‏گيرد. )طباطبایي، 1390: 12/6( ايشان ذيل تفسیر آيه ﴿إنِ
كاةَ وَ هُمْ راكِعُونَ﴾ )مائده: 55(  لاةَ وَ يؤُْتوُنَ الزَّ َّذينَ يقُيمُونَ الصَّ َّذينَ آمَنوُا ال ُ وَ رَسُولهُُ وَ ال وَليُِّكُمُ اللَّ
»ولىّ شــما، تنها خدا و پيامبر اوست و كسانى كه ايمان آورده‏اند؛ همان كسانى كه نماز برپا 
م‏ىدارند و در حال ركوع زكات م‏ىدهند.« می‏فرماید: »راغب اصفهانی در شرح معنای واژه 
»ولی« گفته اســت که اگر این واژه بدون حرف »عن« آورده شود، اقتضاي معناي »ولايت« 
ميك‏ند. همان‏گونه كه گفته شــده، »گوش يا چشم يا روي خود را نزدكي فلاني بردم« اگر  
واژه »ولي« با حرف »عن« چه به صورت ظاهري، و يا تقديري، متعدي شده باشد، اقتضاي 
معنــاي اعراض )روگرداني( و ترك نزدكيي دارد و ظاهراً قربي كه به معناي »ولايت« تعبير 
شــده، ابتدا در حوزه قرب مكاني و زماني اشــياء به كار رفته و سپس به استعاره در قرب 
معنوي استعمال شده است« )طباطبایي، 1390: 12/6( حال علامه طباطبایی بر سخن راغب 
اصفهانی اشكال وارد كرده و گفته او را ناصحيح و عكس حقيقت دانسته است. به نظر ايشان  
ظاهر انســان اوليه اين‏گونه بوده كه ابتدا مطلبي را به صورت حســي درك كرده و بعد در 
معقولات به كار برده و اين مطلب برخلاف آن چيزي است كه راغب اصفهانی گفته است. 
)خليلي، 1390: 110( پس اگر »ولايت« قرب در امور معنوي تصور شود، لازمه آن اين است 
كه براي »ولي« قُربي باشد كه براي ديگري اين قرب وجود ندارد، مگر اين كه به واسطه او 
بدســت آيد. بنابراين هرچه از زندگي »صغير، مجنون، غير رشيد« قابل واگذاري به ديگري 
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است، تنها »ولي« مي‏تواند عهده‏دار و سرپرست آن شود، همان‏طور كه »ولي ميت« مي‏تواند 
بعد از مرگ ميت در تمام اموال و دارايي او دخل و تصرف داشــته باشــد. لذا تنها خداوند 
صاحب اختيار و »وليّ« همه بندگان، پيامبراكرم، امامان معصوم و حاكماني كه از جانب آنان 
برگزيده شده‏اند و در محدوده اختيارات خود بر مردم حكومت ميك‏نند، چنین ولایتی دارند؛ 

زیرا »وليّ« مؤمنان هستند. )رك: موسوي، 1374: 14/6( 
علاوه بر علامه طباطبایي جناب شــيخ محمدرضا جعفري نیز در تأیید ســخنان علامه 
طباطبایی معتقد است معناي  واژه  وَلي »فراهم آمدن دو چیز به گونه‏ای که میانشان، چیزی 
که از جنس آن‏ها نباشد یافت نشود، فقط هنگامی صورت می‏پذیرد که آن دو چیز کاملًا به 
یکدیگر چسبیده و میانشان هیچ فاصله‏ای نباشد. حال اگر به موارد کاربرد این ریشه مراجعه 
شود، مي‏توان دريافت که این معنا به هیچ وجه متصّل بودن دو چیز را نمی‏رساند، بلکه اساساً 
این واژه فقط در مواردی به کار می‏رود كه تعدد وجود داشته باشد، فقط زماني كه دو چيز 
از هم فاصله داشته باشند امكان وجود اشيايي بين آن دو وجود دارد. برهمين اساس ايشان 
بر اين باورند كه بهتر است در معناي واژه »ولي« گفته شود »فراهم آمدن دو چیز یا بیشتر به 
گونه‏ای که بین آن دو، چیزی که از جنس آن‏ها باشــد، یافت نشود«، طبق این تعریف، این 

واژه در معنای قرب و نزدیکی به كار رفته است. )جعفري، 1390: 31(

3. عَصم از منظر لغت‏شناسی
واژه عَصَمَ دلالت بر إمساك، منع، ملازمت، که در واقع معناي همه آن‏ها كيي است و واژه 
عصمت هم از همين ريشــه و به معنای حفظ بنده توسط خدا از اين که در بدي قرارگیرد. 
)ابن‏فــارس، 1404: 331/4( همچنين درباره معناي عصمت گفته شــده: العَصَمَة: قلِادَة، و 
يجَمع عل‏ى أعَْصام‏. »عصمت به معناي گردنبند زينتي است و جمع اين كلمه أعصام است« 
)جوهــری، 1376: 1985/5؛ فراهیدی، 1409: 313/1( و ابن‏منظور معتقد اســت عِصمَت 
را در گذشــته به معني گره‏زدن چيزي به كار مي‌بردند؛ اما در حال حاضر بيشــتر به معناي 
مانع و بازداشــتن از امري دانســته‌اند. )ابن‏منظور: 1414: 403/12( و اغلب اين واژه را به 
معناي حفظ و دفع شّر نيز تعبير نموده‌اند. )جوهری، 1376: 1986/5؛ فیومی، 1414: 414؛ 
حمیری، 1420: 4/7( مصطفوي اصل و ريشه اين كلمه را حفظ همراه با دفاع دانسته ‌است. 
)مصطفوی، 1430: 187/8( لذا همان‏طور كه مشاهده گرديد در اين واژه و تمامي مشتقات 

آن به نوعي معناي منع، حفاظت، نگه داشتن نهفته‌ است. )پیرمرادی، 1385: 48( 
 راغب اصفهاني در معناي واژه عَصم مي‌گويد: »اين واژه به معناي إمساك است و إعتصِام 
به معني استمســاك »دست درازي كردن و درآويختن است.« به اين معنا كه شخص در پي 
چيزي باشد كه مانع و بازدارنده‌اي از ارتكاب او به معاصي شده و او را حفظ نمايد. )راغب 
اصفهانی، 1374: 602/2( معنايي كه ايشان ارائه داده، دارای نكته بسيار ظريفي است، كاربرد 
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 عصمت در معناي إمســاك نشان‏دهنده كي نوع خويشتن‏داري همراه با اختيار و اراده است 

و به همين سبب پيامبران داراي عصمت و مصون از خطا و اشتباه هستند. )صمدی، 1390: 
ِ...﴾ )هود/43(»... 194( ایشــان در معناي لاعَاصِمَ در آيه ﴿...قال لَا عاصِــم‏َ اليْوَْمَ مِنْ أمَْرِ اللَّ
گفت: امروز در برابر فرمان خدا هيچ نگاه دارنده‏اى نيست... .« مي‌فرمايد هيچ چيزي در اين 
عالم وجود ندارد كه مانعي براي امر خداوند باشد و از دستورات او سرپيچي كند. كسي كه 
گفته لا عاصم به معناي لا معصوم است، هدفش اين نبوده كه بگويد، عاصم و معصوم هم 
معنا هستند، بلكه خبري بر آن معناست كه دلالت بر مقصود مورد نظر است، زيرا عاصم و 
معصوم در معنا با كيديگر همراه و ملازم هســتند به گونه‏اي كه اگر معناي كيي از اين دو 
واژه روشــن گردد، معنای دیگر واژه نیز حاصل می‌شود. )راغب اصفهانی، 1374: 609/2( 
ايشان درباره عِصمة الانبياء بر اين عقيده است كه »خداوند پيامبرانش را به أشكال مختلفي 
حفظ ميك‌ند عصمت پيامبران به آن چيزي كه از لحاظ پاكي و خلوص خاص آنان قرارداده، 
فضيلت دادن به جســم و روحشــان، ياري كردن و ثابت قدم نمودن آنان، جاري ساختن 

آرامش و سيكنه بر قلبشان، تأييد كردن آنان به شايستگي است.« )همان، 60( 

3. 1. دیدگاه علامه طباطبایي در نقد معنای عَصم 
واژه »عِصمَت« و مشــتقات آن ســيزده مرتبه در قرآن كريم آمده ‌است. اين كلمه از نظر 
ريشه‏شناســي كي معنا دارد و آن هم به معناي نگهداري و إمســاك، منع و باز داشــتن که 
ُ يعَْصِمُكَ مِنَ  درآيات قرآن نيز به همين معنا به كار رفته اســت. طبرسی درتفسیرآیه ﴿وَ اللَّ
النَّاسِ...﴾ )مائده/67( این واژه را به معنای حفظ و نگهداری دانسته ‌‌است. )طبرسی، 1372: 
344/3( زمخشــری در تفســیر آیه فوق به معنای، ضمانت و محافظت از شرّ دشمنان بیان 
نموده‌ است. )زمخشری، 1407: 659/1( علامه طباطبایي نیز در معنای واژه و ذيل تفسير آيه 
ِ...﴾ )نساء/146( »مگر كسانى كه  ِ وَ أخَْلَصُوا دينهَُمْ لَِّ َّذينَ تابوُا وَ أصَْلَحُوا وَ اعْتصََمُوا باِللَّ ﴿الاَّ ال
توبه كردند و )عمل خود را( اصلاح نمودند و به خدا تمسّــك جستند و دين خود را براى 
خدا خالص گردانيدند...« معنای اعْتصََمُوا را توجه به خودسازی و طلب عصمت و مصونیت 
از خدا، مصون داشــتن خود از به دام افتادن در خطاها و لغزش‏ها و لازمه إعتصام حقیقی 

جلب رضایت خداوند و اخلاص برشمرده‌است. )موسوی، 1374: 193/5( 
سُولُ بلَِّغْ ما أنُزِْلَ إلِيَْكَ مِنْ رَبِّكَ وَ إنِْ لمَْ تفَْعَلْ  علامه طباطبایي در ذيل تفسير آيه ﴿يا أيَُّهَا الرَّ
َ لا يهَْدِي القَْوْمَ الكْافرِينَ﴾ )مائده/67( »اى  ـاسِ إنَِّ اللَّ ُ يعَْصِمُكَ مِنَ النّـَ فمَا بلََّغْتَ رِســالتَهَُ وَ اللَّ
پيامبر، آنچه از جانب پروردگارت به ســوى تو نازل شده، ابلاغ كن؛ و اگر نكنى پيامش را 
نرســانده‏اى و خدا تو را از )گزندِ( مردم نگاه م‏ىدارد... .« مي‌فرمايد: »راغب اصفهاني واژه 
عَصم را به معناي إمساك دانسته و إعتصام يعني حالتي كه انسان براي دستيابي به حافظي كه 
از او مراقبت نمايد، ازخود نشان مي‌دهد. واژه عِصام نيز به طناب و وسيله‌اي گفته مي‌شود 
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كه به وسيله آن بار يا محملي را محكم كنند و عصمت انبياء نيروي است بازدارنده، كه مانع 
ارتكاب آنان به معصيت الهي می‌شود. خداوند متعال عصمت انبياء را با اعطاي، پاكي باطن 
و خلوص قلبي، فضيلت جســماني و نفسانی، ياري و ثابت قدم نمودن، آرامش و اطمينان 
خاطر، آنان را حفظ ميك‌ند و آيه فوق را به عنوان شــاهد مثال بيان نموده است.« )موسوی، 
1374: 72/6( او معتقد اســت »معنايي را كه راغــب اصفهانی درباره عصمت پيامبران بيان 
نموده، هرچند معناي درستی است اما با آيه فوق ارتباطي ندارد. علتش اين است كه عصمت 
در اين آيه به معني حفظ و نگهباني از رســول خدا )ص( در برابر كســاني كه قصد صدمه 
زدن به ايشان را داشته و مانع اهداف الهي نبي اكرم )ص( در ارسال وحی و دعوت مردم به 
دین حق، بیان شده، لذا آيه شريفه ارتباطي به مسأله عصمت انبياء ندارد و كاربرد آن در اين 
معنا صحيح نیست. ايشان مي‌گويد »معناي عصمت به معني نگهداري و گرفتن است و اين 
واژه در معناي حفظ از باب استعاره بوده ‌است و خداوند متعال مقصود از واژه عصمت از 
شــرّ مردم را به وضوح بيان نكرده كه مراد از شرّ جسماني است يا روحي یا ایجاد مانع در 
تبليغ دين و یا كارشكني و بدعهدي و... لذا خداوند خواسته تا افاده عموم كند و منظورهمه 
شرّها می‌باشد. اما بايد گفت آنچه به ذهن می‌رسد، كارشكني و عملكردهايي است كه باعث 
كاســتن نفوذ اسلام و ايجاد موانع در مسيرهدايت دين مبين اسلام بوده است.« )همان، 72( 
ونكََ مِنْ  ايشان معتقد است كه »بهتر بود به جاي ذكر آيه فوق آياتي همچون آيه ﴿... ‏وَ ما يضَُرُّ
ِ عَلَيْكَ عَظِيماً﴾  ُ عَلَيْكَ الكِْتابَ وَ الحِْكْمَةَ وَ عَلَّمَكَ ما لمَْ تكَُنْ تعَْلَمُ وَ كانَ فضَْلُ اللَّ شَي‏ْءٍ وَ أنَزَْلَ اللَّ
)نساء/113( »... و هيچ‏گونه زيانى به تو نم‏ىرسانند. خدا كتاب و حكمت بر تو نازل كرد و 
آنچه را نم‏ىدانستى به تو آموخت، و تفضّل خدا بر تو همواره بزرگ بود.« را بيان ميك‌رد كه 
با معناي ارائه شده بيشتر منطبق است. اين آيه از جمله آياتي است كه اعطاي عصمت انبياي 
الهي را مي‌توان اثبات نمود و علت آن هم اين است كه خداوند در اين آيه به صراحت بيان 
مي‌دارد كه مردم نمي‏توانند هيچ‏گونه ضرر و زياني به  پيامبر اكرم )ص( برســانند و دليلش 
را  نازل كردن كتاب آسماني، تعليم علم و حكمت الهي كه ملاك آن عصمت است، دانسته 
و ايــن نيروي الهي را به انبياي خود عنايت كرده كه مانعي براي ارتكاب آنان از معصيت و 
خطا شود و سرچشمه نيروي عصمت علمي است كه اكتسابي نيست، بلكه الهي و در وجود 
پيامبراكرم )ص( نهادينه شده‌ است. )ناصری، 1389: 52-53( بنابراين علامه طباطبایي بر این 
باوراست ذکر آیه 67 سوره مائده در معنای عصمت صحیح نیست و باید از آیاتی مرتبط با 

مساله عصمت همچون آیه )نساء/113( استفاده شود. )موسوی، 1374: 213/5( 

4. واژه قَهر از منظر لغت‏شناسی 
لغت‏شناســان در معناي واژه قَهر می‌گویند: »القَهْرُ: الغَلَبة و الَأخذ من فوق »قهر به معناي 
غلبه و گرفتن كســي يا چيزي از بالاســت.« )فراهیدی، 1409: 365/3؛ ابن منظور، 1414: 
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 120/5؛ صاحــب، 1414: 314/1؛ ازهری، 1421: 257/5( مصطفــوي در معناي واژه قهر 

مي‌گويد: »اصل واحد اين واژه، تحقق پيروزي، يعني تسلط در موقعيت اجراء و عمل است. 
غلبه و پیروزی یک برتری در توانایی مي‌باشد.« )مصطفوی، 1430: 367/9( راغب اصفهاني 
نیز در بيان واژه قهر مي‏گويد: »القَْهْرُ: الغَلبةَُ و التذّليل مَعَاً، و يسَــتعَمِل فُي كلِّ واحدٍ  مِنهُما«. 
»قهر يعني غلبه و چيره شــدن و رام كردن كه براي هر كدام از آن‏ها معنايي به طور مستقل 
به كار مي‏رود.« ســپس آياتي را به شرح ذيل ذكر نموده‌است؛ ﴿وَ هُوَ القْاهِرُ فوَْقَ عِبادِهِ. ..﴾ 
)انعام/18( »اوست كه بر بندگانش چيره و غالب است.«، ﴿....وَ هُوَ الوْاحِدُ القَْهَّارُ﴾ )رعد/16( 
َّا فوَْقهَُم‏ْ قاهِرُونَ﴾‏ )اعراف/127( »و ما بر آنها چيره و  »و تنها او كيتاي پيروز است.« ،﴿... و إنِ
مسلطيم.«، ﴿فأََمَّا اليْتَيِمَ فلَا تقَْهَرْ﴾ )الضحى/9( »يتيم را خوار مكن.« همچنين در معناي اقَهَر 
مي‌گويد: أقَْهَرَه‏ُ: سلّط عليه من يقهره »كسي كه بر او مسلط و چيره شود و او را مقهور كند.« 

)راغب اصفهانی، 1374: 687/1(

4. 1. دیدگاه علامه طباطبایي در نقد معنای قاهر
قاهر از ريشه قهر در قرآن كريم دو مرتبه و در آيه 18 و 61 سوره أنعام آمده كه خداوند 
متعال در هر دو آيه به اين صفت ذكر شــده اســت. مفسران در معنای این واژه و مشتقات 
آن ذیل تفســیر آیات معانی مختلفی ارائه داده‌اند. آلوســی واژه قاهر را در ذیل تفسیر آیه 
)انعام/18( به معنای برتری همراه با غلبه و قدرت دانســته ‌است. )آلوسی، 1415: 108/4( 
طبرانی در تفســیر آیه فوق واژه قاهر را به معنای استعلاء همراه با اقتدار و غلبه‌ بیان نموده 

‌است. )طبرانی، 2008: 16/3( 
برخي از مفســران از جمله علامه طباطبایي بر اين باورند »قهار بودن معمولاً در جایى به 
کار برده م‏ىشــود که طرف مقابل موجود عاقلى باشــد، ولى غلبه داراي مفهوم عامي است 
و پیروزی بر موجودات غیرعاقل را نیز شــامل م‏ىشــود.« )مکارم شیرازی، 1371: 176/5( 
علامه طباطبایي ذيل تفســير آيه ﴿وَ هُوَ القْاهِرُ فوَْقَ عِبــادِهِ وَ هُوَ الحَْكِيمُ الخَْبيِر﴾ )انعام/18( 
»و اوســت كه بر بندگان خويش چيره است، و اوست حيكم آگاه.« ایشان معنای ارائه شده 
توسط راغب اصفهاني را نمی‌پذیرد و مي‌گويد: »راغب اصفهانی لفظ قهر را به ذلیل ساختن 
که ظهورش در صاحبان عقل بیشتر است، تفسیر نموده و لیکن صرف غلبه استعمال باعث 
نمی‌شــود که این کلمه در مورد غیرصاحبان عقل به هیچ عنایتی صادق نیاد.« )موســوی، 
1374: 48/7( همچنین درباره واژه  قَهر مي‌گويد قَهر نوعي از غلبه اســت، به اين معني كه 
جسمي  بر جسمي ديگر طوري اثر كند كه آن جسم وادار به پذيرش اثرش شود و اثری که 
مخالف اثر مقهور باشد. مثلًا آبي را بر آتش فرو ريزند و آتش خاموش گردد. خداوند قاهر 
بر همه موجودات عالم است و تمام كائنات مخلوق خداوند و مجبور به قبول آثار و مقهور 
ذات الهی هستند. )طباطبایی، 1390: 36/7( علامه طباطبایی معتقد است: »واژه قاهر هم بر 
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خداوند دلالت دارد و هم سلســله اسباب، اما اين قهر و غلبه با كيديگر متفاوت است. قهر 
و غلبه موجودات بر كيديگر از نظر رتبه و درجه به كي اندازه است. مثلًا آتش بر هيزم قهر 
كرده و آن را شعله‏ور ميك‏ند، چرا كه هر دو موجود طبيعي هستند؛ اما قهر خداوند همانند 
قهر بندگان كه نسبت به هم، هم رأس و در عرض هم قراردارند، نيست. خداوند متعال نه 
تنها قاهر بر همه مخلوقات است، بلكه والا و برتر از همه‌ آنهاست. )همان( به طور كلي بايد 
گفت در آيه 18 و 61 سوره أنعام قاهر از اسماء خداوند سبحان است و اگر قهر خدا مانند 
ســاير موجودات بود، بايد وصفي  براي آن ذكر ميك‌ــرد. اين واژه را مقيد به ‏»فوَْقَ عِبادِهِ« 
نموده و مشــخص اســت، در جايي كاربرد دارد كه مقهور از صاحبان عقل )انس و جن و 
ملك( باشد، برخلاف واژه غلبه كه هم براي صاحبان عقل و هم در جمادات و مايعات و ...  
به كار مي‏رود. درصورتي كه راغب اصفهانی معناي واژه قهر را به معناي ذلیل ساختن گرفته 
كه ظهورش در صاحبان عقل بيشتر است. ذلت و ذليل كردن معناي مستقيم واژه قهر نيست، 
بلكه از اسباب و لوازم آن است؛ زیرا لازمه‌ غلبه بر کسی، ذلیل و سرکوب کردن اوست که 

همراه با ذلت است. )سبحانی، 1388: 86(

5. معناي واژه »وجه« از منظر لغت‏شناسی
اصل و ريشــه »وجه« دلالت بر مقابله و رويارويي شيء دارد. )ابن‏فارس، 1404: 6/‏88( 
برخي از لغت‏شناســان نيز واژه وجه را به معنيُ مستقَبلَُ كُلِّ شيءٍ »روی هر چیزی که با آن 
روبرو شــوند.« گفته‌اند. )مهنا، 1414: 719/2؛ فیومی، 1414: 649؛ زبیدی، 1414: 110/19؛ 
صاحــب، 1414: 23/4؛ ازهــری، 1421: 186/6( و برخي نيز »وجه« را به معني معروف و 
جمع اين واژه را وُجُوه دانســته‌اند. )جوهری، 1376: 2254/6؛ ابن منظور، 1414: 555/13( 
مصطفــوي در معناي كلمه »وجه«، اين واژه را بر وزن فلس می‏داند و می‏گوید وجه چيزي 
اســت كه مورد توجه و مواجهه واقع گردد، حال امري مادي باشــد و يا امر معنوي و اين 
معني در هر چيزي به همان مناسبت خودش در نظر گرفته مي‌شود. به طور مثال در حيوان 
به صورت ظاهري آن مطابقت داده مي‏شود و در مسائل معنوي و روحاني به ذات و درون 
آن اطلاق مي‏گردد.« )مصطفوی، 1430: 47/13( به طور كلي اين واژه و مشــتقات آن را در 
معاني نفس، ذات و حقيقت چيزي، روي و چهره، جهت، توجّه، رحمت و رضايت، قدر و 

منزلت نيز به كار رفته است. )قرشی، 1371: 185/7( 
راغــب اصفهاني نیز درباره »وَجه« مي‌گويد: »اين واژه در معناي حقيقي خود همان چهره 
و صورت اســت، همان‏طور كه بر اساس آيه ﴿...فاَغْسِلُوا وُجُوهَكُم‏ْ وَ أيَْدِيكَُم‏...﴾ »...صورت 
و دســت‏هايتان را تا آرنج بشوييد...« صورت اولين و برترين عضو انسان به شمار مي‏آيد و 
به همين منظور براي برترين و مقدم‏ترين قسمت هر چيزي اين واژه به كار گرفته مي‏شود. 

)راغب اصفهانی، 1374: 855( 
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 5. 1. دیدگاه علامه طباطبایي در نقد معنای »وجه« 

مفسرانی همچون شیخ طوسی در ذیل تفسیر آیه )أنعام/52( معنای »يرُيِدُونَ وَجْهَهُ« به معنای، 
خلوص نیت در عبادت خدا دانسته ‌است. )طوسی، بی‏تا: 144/4( و ابن عاشور معنای »يرُِيدُونَ 
وَجْهَه‏ُ« شهادت مؤمنان عاری از هر گونه دلبستگی مادی بیان نموده‌است.« )ابن عاشور، 1420: 
َّهُمْ باِلغَْداةِ وَ العَْشِيِّ يرُيدُونَ  َّذينَ يدَْعُونَ رَب 116/6( علامه طباطبایی ذیل تفســیر آیه ﴿وَلا تطَْرُدِ ال
وَجْهَهُ...﴾ )أنعام/52( »و كســانى را كه پروردگار خود را بامدادان و شــامگاهان م‏ىخوانند در 
حالى كه خشنودى او را م‏ىخواهند، مران ...« معتقد است که »براساس آيات قبل اين آيه دلالت 
بر صفات مؤمنان دارد؛ زيرا آنان در صبحگاهان و شــامگاهان خداوند را مي‏خوانند و اين امر 
نشان دهنده كي رابطه عميق و دوست داشتني بين آنان و پروردگارشان است. البته به صراحت 
لفظ مؤمنان را به كار نبرده ‌اســت. علامه طباطبایی معنایی که راغب اصفهانی در معنای وجه 
بیان کرده، پذیرفته، اما نقدی بر آن وارد نموده و ســپس به تکمیل معنای واژه پرداخته ‌است. 
او معتقد است »این که راغب اصفهانی گفته به صورت و سطح بیرونی هر چیزی  وجه گفته 
شده، سخن صحیحی است، اما در آیه مذکور وجه را به معني ذات دانسته اين مطلب مخالف 
با تحقيق اســت، چرا كه ذات موجودي براي موجود ديگري قابل ظهور نیست و تنها ظاهر 
بيروني صفات و اسماء است كه براي ديگری جلوه ميك‌ند و شناخت اين موجود تنها به همان 
صفات ظاهري اســت که بروز ميك‌ند، نه به ذات آن. البته گفتني است كه  با توجه به همين 
ظاهر اشياء مي‌توان به ذات آن پي برد، اما نه به طور مستقيم، بلكه در ابتدا به شكل ظاهري به 
صفات آن واقف شده، سپس به ذات و جوهر عامل و مسبب آن صفات، اذعان نمود. بنابراين 
فهميدن ذات، فهمي است كه بدون استدلال و مقايسه عقلي مورد علم و معرفت قرار نمي‏گيرد 
و ذات اشياء تنها در محدوده علم و دانش ما قرار نمی‌گیرد، لذا بشر هرگز قادر نخواهد بود به 
ذات خدا پي ببرد و اين دليل درباره خدا به درستي آشكار است، چرا كه علم و شناخت بشر 
محدود است و ذات پاك الهي نامحدود و غيرقابل وصف، چنان كه در آيات متعددي به اين 
مسأله پرداخته شده است.« )موسوی، 1374: 142/7( لذا با توجه به معنای ارائه شده »وجه«، هر 
چيزي است كه به آن اشاره مي‏شود مانند صورت انسان و يا از هر چيزي است كه ديگران به آن 
اشاره ميك‏نند. لذا با اين اوصاف مي‏توان اعمال صالح را نيز وجه خدا دانست، به طوري كه در 
مقابل، اعمال ناپسند را وجه شيطان به شمار آورد. صفاتي نظير رحمت، خلق و رزق، هدايت، 
علم و قدرت را وجه خدا اســت و بندگان این اوصاف خدا را شناخته و با همین اوصاف به 

جانب خداوند توجه و روی می‌کنند.« )همان، 143-144(

6. »إجتباء« از منظر لغت‏شناسی
اين واژه از ســه حــرف اصلي »جيم ، باء ،ياء« و دلالت بر جمــع كردن چيزي و به هم 
پيوســتگي آن دارد، همان‏گونه كه گفته مي‌شــود »مال و ثروت را گرد آوردم.« و يا »آب را 
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بهَُ »او را  در حــوض جمع‏آوري نمودم.« )ابن‏فارس، 1404: 503/1( گاهی إجتبَاهُ به معني قَرَّ
به خود نزدكي نمود.« تعبيرشده‌ اســت. )فراهیدی، 1409: 192/6( و همچنين گفته‏اند كه 
كلمه إجتباء در باب افتعال و كلمه جِبايةَ به معني جمع كردن »اســتخراج اموال از جايي كه 
احتمال مي‏رود در آن باشد.« )ابن‏منظور، 1414: 129/14؛ زبیدی، 1414: 268/19( و برخي 
از لغت‏شناســان نيز گفته‌اند اجْتبَاَه‏ُ، أى اصطفاه »او را برگزيد و پاك و خالص گردانيد.« و يا 
به عبارتي إختار »او را انتخاب كرد.« )جوهری، 1376: 2298/6؛ فیروزآبادی، 1415: 335/4؛ 
ابن اثیر، 1367: 238/1 ؛ حمیری، 1420: 989/2(، مصطفوي در اين باره مي‌گويد: »اصل اين 
كلمه جبي به معناي جمع كردن با قيد انتخاب و اســتخراج از مصاديق آن است و در باب 
افتعال و از خصوصيات باب افتعال اين اســت كه دلالت بر دقت و امتياز خاص و اختيار 

ميك‌ند.« )مصطفوی، 1430: 63/2(
راغب اصفهاني اين واژه را از ريشه جبي به معناي جمع كردن دانسته و به همين مناسبت 
گفته شــده، جَبيَتُ الماءَ في الحــوضِ »آب را در حوض جمع كــردم.« زيرا حوض محل 
نگهداري و جمع‏آوري آب و  آن را جابية  ناميده‏اند.« )خســروی حسینی، 1369: 380/1( 
و از همين ريشــه، در معناي استعاره، جمع‏آوري ماليات، كه جَبايةَ الخَراج  نام گرفته است. 
إجتباء را به معنای جمع كردن همراه انتخاب و خالص شدن، دانسته‌است. )همان( و اجْتبِاَءُ 
الّل العبد، برگزيده شــدن بنده توسط خداوند، و مختص شــدن فيوضات الهي براي او، به 
طوری كه از همه نعمت‌های الهي بدون هيچ‏گونه زحمتي بهره‏مند شود كه اين بخشش الهي 

تنها شامل شهدا، صالحان، صديقان مي‌شود. )همان، 381(

6. 1. دیدگاه علامه طباطبایي در نقد معنای »إجتبَاء«
واژه جبي و مشتقات آن در قرآن كريم 12 مرتبه، كه 10 مورد در معناي اصطلاحي و در 
معاني گوناگوني به كار رفته ‌اســت. در آیات )نحل: 121؛ انعام: 87؛  طه: 122؛ مريم: 58( 
به معنای هدایت اســت. )رضایی، 1382: 116-120( مفسران در تفسیرآیات مرتبط با این 
واژه معانی مختلفی ارائه داده‌اند. قرطبی ذیل تفسیر آیه )أنعام :87( معنای این واژه را از نظر 
مجاهد، خَلَّصناَهُم و نزد اهل لغت به معنای أخَترَناَهُم دانسته ‌است. )قرطبی، 1364: 34/7( و 
سیوطی در آیه )أنعام/87( این واژه را به معنای أخلصناهم‏ می‌داند. )سیوطی، 1404: 28/3( 
ابوالفتوح رازی در تفســیرآیه فوق این واژه را به معنای هدایت و برگزیدن دانســته‌ است. 
)ابوالفتوح رازی، 1408: 367/7( علامــه طباطبایی نیز در بيان لغوي واژه »إجتباء« دو معنا 
متصور شــده ‌است. اول إجتباء به معني جمع كردن از نوعي كه با انتخاب و برگزيدن توأم 
باشــد. دوم به معني پاك و خالص كردن بنده بــراي خداوند و جمع كردن او از پراكندگي 
مذاهب و مســيرهاي فرعي و راهنمايي در صراط مســتقيم و هدايت الهي دانســته ‌است. 

)عرب‏زاده، 1390: 123-124( 
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 ايشــان در شرح و تفســير آيه ﴿...واجْتبَيَْناهُم‏ْ وَ هَدَينْاهُمْ إلِى‏ صِراطٍ مُسْتقَيمٍ﴾ )أنعام/87( 

»...و آنان را برگزيديم و به راه راســت راهنماىي كرديم‏.« مي‌گويد »راغب اصفهاني معناي 
واژه إجتباء را به معناي جمع كردن همراه با انتخاب و برگزيدن دانسته است. درصورتی که 
علامه طباطبایی نظر مخالفی نسبت به گفته راغب اصفهاني ابراز داشته، و معنای این واژه را 
در آیات فوق به معناي جمع كردن و حفظ از تفرقه و تشتت دانسته، علامه طباطبایی معتقد 
اســت »معنايي كه راغب اصفهاني ارائه داده، گرچه در مواردي استعمال مي‌شود، اما معناي 
اصلي لغت نيست و بلكه لازم آن همان معني جمع كردن است. سياق آيه نيز دلالت بر اين 
مفهوم دارد. به طوري كه منظور اين است كه خداوند انبياي الهي را كه از نظر زماني متفرق 
بوده‌اند، در كي جا جمع كرده و با مشيت الهي آن‏ها را هدايت كرده‌ است.« )موسوی، 1374: 
343/7( درصورتــي كه راغب اصفهاني معناي واژه »إجتباء« را به معني انتخاب و برگزيدن 
دانسته‌ است.  به طوری کلی بايد گفت تنها اکتفا به معانی جمع كردن، برگزيدن دست يافتن 
به تفسيری دقیق و روشن آیات نخواهد بود؛ بلكه بايد معناي مشتركي براي آن معادلي‏ابي 
نمود تا گام مؤثري در كســب مفهوم متعالي برداشته شود. ازطرفی معناي پيشنهاد شده نيز 
ضامن شأن نظام خداوندي باشد. لذا »إجتباء« را مي‌توان به معني راه‏های خوبي براي كسي 
يــا چيزي باز كردن در نظر گرفت كــه دربردارنده هم معناي جمع كردن، برگزيدن و نخبه 

پروري نيز است. )عرب‏زاده، 1390: 151(

7. صَنمَ از منظر لغت‏شناسی 
این کلمه از سه حرف صاد، نون، ميم و به معناي، آنچه كه از چوب خشك تنه درختان، 
نقره و مس مي‌ســاختند و آن‏ها را عبادت ميك‌ردند و جمع آن أصَنام اســت. )ابن فارس، 
1409: 314/3؛ ابن ســیده، 1421: 345/8(، بت‏پرســتان نیز آنچه را كه به عنوان خدايان به 
جاي خداوند كيتا مي‏پرســتيدند، اگر دارای شكل يا صورت بوده به آن صنم مي‌گفتند، در 
غير ايــن صورت، وَثنَ مي‌ناميدند. )ابن‏منظــور، 1414: 349/12؛ طریحی، 1375: 103/3( 
امــا زبيدي صاحب كتاب تاج العروس بر این باور اســت که »بين واژه وَثنَ و صَنمَ  نوعي 
ارتباط و آميختگي وجود دارد به گونه‏اي كهَ وثنَ همان صنم در مقياســي كوچكتراست و 
علت نامگذاري آن به وَثنَ به خاطر ثابت بودن آن در كي وضعيت است.« )زبیدی، 1414: 

 )421/17
راغب اصفهاني در شــرح واژه صنم مي‌گويد: »به مجسمه‏اي كه از نقره يا مس يا چوب 
خشك، مي‏ساختند و براي عبادت و تقرب به سوي خداي تعالي مي‏پرستيدند و جمع اين 
كلمه أصَنام اســت. چنانچه خداوند در آيه مبارك مي‌فرمايــد ﴿وَ إذِْ قالَ إبِرْاهيمُ لَِبيهِ آزَرَ أَ 
تتََّخِذُ أصَْناماً آلهَِةً. ..﴾ )انعام/74( »و ]ياد كن‏[ هنگامى را كه ابراهيم به پدر خود »آزر« گفت 
»آيا بتان را خدايان ]خود[ م‏ىگيرى؟...« همچنين اضافه ميك‏ند حكما گفتند هر چيزي كه به 
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غير از خدا پرستش شود و حتي هر چيزي كه انسان را از ياد خدا غافل كند، آن بت انسان 
محسوب مي‏شود. و دراين‏باره خداوند متعال فرموده: ﴿وَ إذِْ قالَ إبِرْاهيمُ رَبِّ اجْعَلْ هَذَا البْلََدَ 
آمِناً وَ اجْنبُْني‏ وَ بنَيَِّ أنَْ نعَْبدَُ الَْصْنامَ﴾ )ابراهيم/35( »و ]ياد كن‏[ هنگامى را كه ابراهيم گفت 
»پروردگارا، اين شهر را ايمن گردان، و مرا و فرزندانم را از پرستيدن بتان دور دار.« بنابراين 
پرواضح است كه حضرت ابراهيم )ع( با يقين قلبي كه نسبت به خدا داشت، هرگز بتان را 
نمي‏پرستيد، بلكه مقصود او از درخواست و دعا، هرآن چه كه موجب غفلت آن‏ها و منصرف 

كردن از ياد و توجه و عبادت خداوند متعال بوده ‌است. )راغب اصفهانی، 1374: 494/1(

7. 1. دیدگاه علامه طباطبایي در نقد معنای »صنم«
 ايــن واژه در قرآن كريم به صورت صيغه جمع پنج مرتبه و در ســوره‌هاي )انعام/74(، 
)اعراف/138(، )ابراهيم/35(، )شــعراء/71(، )انبياء/57( آمده‌ است. )قرشی، 1371: 156/4( 
علامه طباطبایی در ذیل تفســیر آیــه ﴿وَ إذِْ قالَ إبِرْاهيمُ لَِبيهِ آزَرَ أَ تتََّخِــذُ أصَْناماً آلهَِةً. ..﴾ 
)انعــام/74( »و ]ياد كن‏[ هنگامى را كه ابراهيم به پدر خود »آزر« گفت: »آيا بتان را خدايان 
]خود[ م‏ىگيرى؟ ...« بر اين باور اســت »راغب اصفهاني صنم را به معناي مجســمه‏اي كه 
از چوب، نقره و مس ســاخته شــده و به جای خدای یکتا پرستش می‌کردند، مي‌داند. در 
حالی که معناي دقيقي نيست. بت‏ها تنها از چوب و نقره و مس ساخته نمي‌شدند، و جنس 
آن‏ها منحصر در اين سه ماده كه راغب اصفهانی بيان نموده، نيست؛ بلكه آنها از هر چيزي 
بتي مي‌ســاختند و به آن تقرب مي‌جستند. به طور مثال از انواع فلزات و انواع سنگ‏ها بت 
مي‌تراشــيدند. در روايت‌ها آمده كه قبيله بني حنيفه از يمامه بتي را از كشك ساخته بودند 
و گاهي بت‏ها را از گِل مي‌ســاختند. گاهي هم به نقش و صورتي اكتفا ميك‏ردند. لذا اين 
بت‏ها به عواملي همچون معبود آسمان و زمين و الهه عدل و... يا چيزهاي محسوسي مانند 
خورشــيد، ماه و ستارگان مشتمل بوده است كه در آيات مورد بحث، قوم حضرت ابراهيم 
)ع( هر دو نوع بت را مي‌پرســتيدند و آثارباســتاني خرابه‌هاي بابــل اين موضوع را تاييد 
ميك‌ند.« )موسوی، 1374: 238/7( لذا علامه طباطبایي بعد از بيان معناي انحصاري )چوب، 
نقره، مس( كه راغب اصفهاني در مورد واژه صنم شرح داده، نسبت به آن نقدی وارد نموده 

و آن را معناي كامل ندانسته به تکمیل معنای واژه پرداخته ‌است.

نتيجه‏گيري 
كتاب مفردات الفاظ القرآن راغب اصفهاني همواره مورد توجه مفسران، دانشمندان علوم 
قرآن بوده اســت. در همين راســتا علامه طباطبایي نيز به شــيوه‏هاي مختلفي از اين كتاب 
ارزشمند بهره برده است. در اين جستار با بررسي نظرات علامه طباطبایي نسبت به معناي 
ارائه شده توسط راغب اصفهاني، واژه  وَليّ در آیه )مائده/55(، واژه عصم در آيه )مائده/67(، 
واژه قهر در آيه )انعام/18(، واژه وجه در آیه )انعام/52(، واژه اجتباء در آیه )انعام/78(، واژه 
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 صنم در آیه )انعام/74( پرداخته شده و نتايجي به شرح ذيل حاصل گرديد:

1- در بررســي و تحليل  آراء علامه طباطبایي ذيل تفســير آيه )مائده/55(  واژه »وَليّ«  
حاكي از عدم پذيرش معناي ارائه شــده توسط راغب اصفهانی، به طوري كه ايشان وَليّ را 
نوعي از قربي دانسته كه تصرف در ولايت و مفهوم انحصار درَ وليّ دارد، درحالي كه راغب 
اصفهانی قربي متصور شــده كه اين نزدكيي دلالت بر قرب مكاني، نسََبي، اعتقادي، ديني، 

نصرت به كار رفته، و در واقع محدود به امور مادي دانسته است. 
2- در تحليل آراء و نظرات علامه طباطبایي نسبت به دیدگاه راغب اصفهاني، در خصوص 
واژه »عصمت« ذیل تفســیر در آيه )مائده/67( معنايي را كه راغب اصفهانی درباره عصمت 
پيامبران بيان نموده، هر چند معناي درســتی است، اما با آيه فوق ارتباطي ندارد. علتش اين 
است كه عصمت در اين آيه، به معني حفظ و نگهباني از رسول خدا )ص( در برابر كساني 
كه قصد صدمه زدن به ايشــان را داشته و مانع اهداف الهي نبي اكرم )ص( در ارسال وحی 
و دعوت مردم به دین حق، بیان شده، لذا آيه شريفه ارتباطي به مسأله عصمت انبياء ندارد و 
كاربرد آن در اين معنا صحيح نیست. معناي عصمت به معني نگهداري و گرفتن است. اين 
واژه در معناي حفظ از باب استعاره بوده‌ است و خداوند متعال مقصود از واژه عصمت از 
شرّ مردم را به وضوح بيان نكرده كه مراد از آن شرّ جسماني است يا روحي یا ایجاد مانع در 
تبليغ دين و یا كارشكني و بدعهدي و... لذا خداوند خواسته تا افاده عموم كند و منظورهمه 
شــرّها است. ایشان بعد از نقدی که معنای راغب اصفهاني در اين آيه نموده، بیان داشته که 

بهتر بود از آیاتی نظیر )نساء/113( درمعنای این واژه بهره می‌‌برد.
3- در بررسي نظر علامه طباطبایي در ذيل تفسير آيه (أنعام/18( درخصوص معنای واژه 
»قهر« علامه نظر مخالفی نســبت به راغب اصفهانی بیان نموده »راغب اصفهانی لفظ قهر را 
به ذلیل ساختن که ظهورش در صاحبان عقل بیشتر است، تفسیر نموده و لیکن صرف غلبه 
استعمال باعث نمی‌شود که این کلمه در مورد غیرصاحبان عقل به هیچ عنایتی صادق نیاد.« 
و ایشــان قهر را به معنای غلبه که هم در صاحبان عقــل و هم در جمادات و... به کاربرده‌ 
اســت. ذلت و ذليل كردن معناي مستقيم واژه قهر نيست، بلكه از اسباب و لوازم آن است، 

زیرا لازمه‌ی غلبه بر کسی، ذلیل و سرکوب کردن اوست که همراه با ذلت است.
4- در بررسی و تحلیل نظرات علامه طباطبایی ذیل تفسیر آیه )أنعام/52( معنایی که راغب 
اصفهانی در معنای »وجه« بیان کرده پذیرفته، اما نقدی بر آن وارد نموده و سپس به تکمیل 
معنای واژه پرداخته ‌است. او معتقد است »این که راغب اصفهانی گفته به صورت و سطح 
بیرونی هرچیزی وجه گفته شده، سخن صحیحی است؛ اما در آیات فوق »وجه« را به معني 
ذات دانسته اين مطلب مخالف با تحقيق است، چرا كه ذات موجودي براي موجود ديگري 
قابل ظهور نیســت و تنها ظاهر بيروني صفات و اسماء است كه براي ديگری جلوه ميك‌ند 
و شناخت اين موجود تنها به همان صفات ظاهري است که بروز ميك‌ند، نه به ذات آن. لذا 
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کاربرد معنای ذات درآیاتی که ذکر کرده صحیح نیست.
5- در تحلیل و بررسی نظرات علامه طباطبایی نسبت به دیدگاه راغب اصفهانی در ذیل 
تفسیر آیه )أنعام/87( راغب معنای واژه »أجتباء« را انتخاب و برگزيدن بیان کرده‌، برخلاف 
ایشــان معنای این واژه به معناي جمع كردن و حفظ از تفرقه و تشتت، دانسته ‌است. علامه 
طباطبایی معتقد اســت »معنايي كه راغب اصفهاني ارائه داده، گرچه در مواردي اســتعمال 
مي‌شــود؛ اما معناي اصلي لغت نيست و بلكه لازم آن، همان معني جمع كردن است. سياق 
آيه نيز دلالت بر اين مفهوم دارد؛ زیرا خداوند انبياي الهي را كه از نظر زماني متفرق بوده‌اند، 

در كي جا جمع كرده و با مشيت الهي آن‏ها را هدايت كرده ‌است.«
6- در تحلیل و بررسی آراء و نظرات علامه طباطبایی نسبت به دیدگاه راغب اصفهانی در 
معنای واژه صنم ذیل تفسیرآیه )أنعام/74( علامه طباطبایی می‌گوید: »راغب اصفهاني صنم 
را به معناي مجسمه‏اي كه از چوب، نقره و مس ساخته شده و به جای خدای یکتا پرستش 
می‌کردند، مي‌داند. در حالی که معناي دقيقي نيست. بت‏ها تنها از چوب و نقره و مس ساخته 
نمي‌شدند، و جنس آن‏ها منحصر در اين سه ماده كه راغب اصفهانی بيان نموده، نيست؛ بلكه 
آن‏ها از هر چيزي بتي مي‌ســاختند و به آن تقرب مي‌جستند. به طور مثال از انواع فلزات و 

انواع سنگ‏ها بت مي‌تراشيدند.«
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Accurate understanding of texts, especially the miraculous text of the 
Holy Quran, requires deciphering the words and instruments that make 
up the chain of speech, which, due to insufficient attention, has led to 
a misunderstanding of the meaning of the verses and the slip of many 
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require careful translation and have different semantic meanings in dif-
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شیوه برخورد ترجمه‏های فارسی قرآن با برگردان ادوات»قد، ربّ، کم« 
با تأکید بر ترجمه مشکینی، خرمشاهی، فولادوند و الهی‏قمشه‏ای

)تاریخ دریافت: 02-12-1400تاریخ پذیرش: 1401-04-20(

  
حسین خانی کلقای1، فاطمه سواری2

چکیده
فهم درســت و دقیق متون به‏ویژه متن اعجازآمیز قرآن کریم نیازمند رمزگشایی از واژگان 
و ادواتی است که زنجیره کلام را تشکیل می‏دهند، که عدم توجه کافی به این امر، موجب 
درک‏ نادرست مفهوم آیات و لغزش بسیاری از ترجمه‌های فارسی قرآن شده است. در قرآن 
کریــم ادواتی وجود دارد که برگردان آنها و یافتن برابــر نهاده برای آنها نیاز به دقت دارد، 
و در ســیاق‏ و بافت‏های مختلف، دلالت‏های معنایی متفاوتــی دارند. این تحقیق به روش 
توصیفی_تحلیلی برگــردان ادوات »قد، ربّ،کم« را با توجه به اهمیت تشــخیص دلالت 
معنایــی آنها که گاهی میان وجوه معنایی آنها تقابل وجود دارد و عدم دقت در تشــخیص 
درســت این دلالت‏ها موجب انحراف از اغراض وحیانی می‏شود، مورد بررسی قرار داده که 
نتایج حاصله نشان می‌دهد؛ اغلب ادوات به درستی تشخیص و ترجمه نشده‏‏اند و خیلی جاها 
نیز دیدگاه مفسران، در مورد این ادوات نادیده گرفته شده است. بیشترین لغزش در برگردان 

»قد« و »ربّ« وجود دارد و کمترین لغزش شامل ترجمه »کم« است.
واژگان کلیدی: ترجمه قرآن کریم، نقد ترجمه، ادوات تقلیل و تکثیر، قد، ربّ، کم.

1( استادیار زبان و ادبیات عربی دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم،)دانشکده علوم قرآنی خوی(،خوی ایران، )نویسنده مسئول( ایمیل: 
khani@quran.ac.ir

f.savari.313@gmail.com :2( کارشناس ارشد علوم قرآن و حدیث، دانشکده علوم قرآنی خوی ایران ایمیل
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 1. مقدمه
مترجمان قرآن خدمات بزرگی به قرآن ارائه کرده و در راه گسترش فرهنگ قرآنی گام‌های 
بلندی برداشــته‌اند؛ اما ترجمه قرآن در طول تاریخ اسلام، سیر تکاملی را پیموده است و به 
اعتراف مترجمان قرآن، ترجمه نهایی و مطلوب تاکنون حاصل نشــده است. از این‌رو لازم 
اســت ترجمه قرآن ســیر تکاملی خویش را ادامه دهد و این حرکت تکاملی بدون نقد و 
بررســی و آسیب‌شناسی ترجمه‌های پیشین امکان ندارد. بنابراین آسیب‌شناسی ترجمه‌های 
قرآن به معنای نادیده گرفتن زحمات و نقاط قوت ترجمه‌ها نیست و اگر نامی از مترجمی 
محترم به میان می‌آید، نوعی احترام به اوست و این نقدها همچون اصل ترجمه‌ها، چراغ راه 
آیندگان خواهد شد تا ترجمه‌های استوارتر و دقیق‌ و کامل‌تر از قرآن شکل بگیرد. در قرآن 
کریم ادواتی وجود دارد که مترجمان برای برگرداندن به زبان فارســی نیاز به دقت ویژه‌ای 
دارنــد. نمونه‌ای از این ادوات، ادوات تقلیل و تکثیر اســت که حضور این ادوات در متن، 
گاهی باعث ایجاد اشتباه در ترجمه می‌شود. این نابسامانی در برگرداندن، به‌دلیل دلالت این 
ادوات بر معانی گوناگون می‌باشــد. مثلًا ادات »قد« بر معانی گوناگونی مثل تقلیل، تکثیر، 
تقریب به زمان حال و تحقیق دلالت می‌کند و زمانی که بر سر فعل ماضی وارد شود معنای 
تحقیق و وقتی بر فعل مضارع داخل شود؛ معنای تقلیل و گاهی اوقات معنای تأکید می‌دهد 
« گاهی معنای تقلیــل و گاهی معنای تکثیر می‌دهد که این موضوع  و همچنیــن ادات »رُبَّ
باعث لغزش مترجمان گرامی شــده اســت. این لغزش نه تنها از لحاظ نحوی است، بلکه 
ممکن اســت از لحاظ بلاغت نیز باشــد. از آنجا که واژگان قرآنی، در درک مفاهیم آیات 
و استنباط احکام الهی، نقش بســزایی دارند و به‌دلیل اینکه می‌توانند معانی متفاوتی داشته 
باشند؛ اهمیت فراوانی دارند و عدم توجه کافی به این، موجب لغزش بسیاری از ترجمه‌های 
فارسی قرآن شده است.  بنابراین این تحقیق، برآن است تا برگردان و برابرسازی ادوات »قد، 
ربّ، کم« را در ترجمه‏های فارسی قرآن به‏ویژه در دو ترجمه معروف مشکینی و خرمشاهی 

بررسی نماید.

1. 1. سئوالات تحقیق
1ـ دلالت‏های معنایی ادوات  »قد«، »ربّ«، »کم« در قرآن کریم با توجه به ســیاق و بافت 

آیات چیست؟
2- نحوه برخورد ترجمه‏های فارسی با برگردان ادوات مذکور چگونه است؟

1. 2. پیشینه پژوهش
با بررسی‌‌های انجام شده، کارهای پژوهشی که دقیقاً منطبق با این موضوع باشد، یافت نشد؛ 
چرا که این تحقیق به بررسی و تحلیل و نقد دلالت‏های معنایی تنها سه مورد از ادوات تقلیل و 
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تکثیر و نقد برگردان آنها با ارائه نمونه‏های متعدد به صورت جزئی و دقیق پرداخت نموده است. 
هر چند در این راستا پژوهش‌هایی صورت گرفته است که به برخی از آن‌ها اشاره می‌شود:

- صابــری، علی، »چالش‌های مترجمان قرآن در برگرداندن ادوات تقلیل و تکثیر به زبان 
فارسی«، پژوهش‌های ترجمه در زبان و ادبیات عرب، شماره 5، 1390

- صدری، محمدجعفر، »آسیب‌شناسی ترجمه‌های فارسی قرآن کریم و طبقه‌بندی نقدهای 
ارائه شده«، پژوهشکده فرهنگ و معارف قرآن، 1390.

ـ عباسی، اقبالی؛ زهره زرکار، »نقد ترجمه کنایه در ترجمه‌های فارسی قرآن کریم«، نشریه 
پژوهش دینی، شماره 26، 1392.

ـ متقی زاده، عیســی؛ سید علاء نقی زاده، »بررســی معانی مختلف حرف »لکن« و نقد 
ترجمه‌های فارســی در قرآن کریم«، فصلنامه مطالعات ترجمه قرآن و حدیث، ســال اول،  

شماره دوم، 1393.
- خانی‌کلقای، حسین؛ کوثر حلال‌خور، »بررسی ترجمه و معادل ساختاری مفعول مطلق 
با محوریت ترجمه‌ی استاد فولادوند )بررسی موردی سوره‌ی نساء(« ، پژوهش‌های ترجمه 

در زبان و ادبیات عرب، شماره12، 1394.

2. ادوات در قرآن کریم
الأداة جمع آن أدوات اســت. به معنی ابزار )ابن منظــور، 1414: 25/14(، مانند »أدوات 
النجار«: ابزارآلات نجاری. اصل آن أدو می‌باشد. )بستانی، بی‏تا: 32( ادوات اصطلاحی است 
مختص به کلمه‌‌‌ای که وظیفه‌ی نحوی مشــترکی را بین حرف، اســم و فعل ایجاد می‌کند. 

)دحداج، 1377: 19(
ادوات در قرآن یعنی حروف و هر چیزی که به حروف شباهت دارد؛ هر چند اسم یا فعل 
باشد. ادوات قرآن به دلیل اینکه می‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌توانند معانی متفاوتی داشته باشند، اهمیت فراوان دارند. 
در کتاب الإتقان فی علوم القرآن  شناخت معانی این ادوات بر مفسر لازم دانسته شده است؛ 
لذا در این کتاب بابی مفصل به منظور بررســی و شناخت معانی ادوات قرآن گشوده شده 
اســت. )ســیوطی، 1376: 276( همین کار نیز در کتاب البرهان فی علوم القرآن زرکشی به 
چشم می‌خورد. )زرکشی، بی‏تا: 742( ادوات در صرف، نام برخی از حروف و اسماء است؛ 
مانند »الأدوات الجازمه«. )راغب اصفهانی، بی‏تــا: 312( ادوات قرآن فراوان‏اند؛ مانند ادات 
نهی، نفی، استفهام، عطف، تأکید، استثناء، دعا، نداء، تعلیل، اختصاص، تقلیل، تکثیر، تمنی، 

تنبیه، شرط، موصول، امر، عرض، غایت، و... . )سیوطی، 1376: 276(
این پژوهش بر آن است به برخی از این ادوات که دلالت بر تکثیر یا تقلیل معنا دارند در 

فرایند ترجمه‌‌‌‌‌‌‌‌‌های فارسی قرآن بپردازد.
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 2. 1. قد
»قد« در قرآن کریم 221 بار بکار رفته و برای آن 5 معنای مختلف و متضاد ذکر شده است 

)همان: 169(
1ـ تقلیل: یکی از معانی »قد« تقلیل اســت. در این‌صورت »قد« مختص به فعل مضارع 
می‌باشــد؛ مانند: »إنَّ الکذوب قد یصدق« )انســان بسیار دروغگو گاهی راست می‌گوید( و 
مانند: »إنَّ الجواد قد یفتقر« )انســان بخشنده، گاهی بخل می‌ورزد( )شیرافکن، 1392: 582( 

این معنای »قد« محل بحث ماست و در زیر به توضیح آن پرداخته می‌شود: 
تقلیل یا تقلیل وقوع فعل مانند: »قد یجود البخیل« )انسان بخیل گاهی می‌بخشد( یا تقلیل 
مَاوَاتِ وَالَْرْضِ ۖ  قَدْ يعَْلَمُ مَا أنَتمُْ عَلَيْهِ وَيوَْمَ يرُْجَعُونَ إلِيَْهِ  ِ مَا فيِ السَّ متعلق فعل مانند: ﴿ألََ إنَِّ لَِّ

ُ بكُِلِّ شَيْءٍ عَليِمٌ﴾ )نور/64(. فيَنُبَِّئهُُم بمَِا عَمِلُوا ۗ وَاللَّ
2ـ تحقیق و تأکید: در این‌صورت مختص به فعل ماضی می‌باشد. )نظری، 1375: 582(
گاهی »قد« بر فعل مضارع داخل می‌شــود و معنای تحقیق و تأکید می‌دهد، مشــروط به 
مَاوَاتِ وَالَْرْضِ ۖ قَدْ يعَْلَمُ مَا أنَتمُْ عَلَيْهِ  ِ مَا فيِ السَّ ‌این‌که قرینه‌ای در کار باشد. مانند: ﴿ألََ إنَِّ لَِّ
ُ بكُِلِّ شَيْءٍ عَليِمٌ﴾ )نور/64( )محمود بخیتاری، 1432:  وَيوَْمَ يرُْجَعُونَ إلِيَْهِ فيَنُبَِّئهُُم بمَِا عَمِلُوا ۗ وَاللَّ
187( »به تحقیق که خداوند به بازدارندگان از شــما علم دارد.« قرینه‌ای که در اینجا وجود 
دارد و دلالت می‏کند بر این‌که »قد« معنای تحقیق دارد، یک قرینه معنوی است و آن این‌که 
درست است که »قد« اگر بر فعل مضارع داخل شود، معنای تقلیل می‌دهد، لکن در این مورد 
تقلیل محال می‌باشد؛ زیرا لازم می‌آید خداوند گاهی بداند و گاهی نداند )نستجیربالله(. البته 

در این آیه توجیهات دیگری نیز وجود دارد. )نظری، 1375: 582(
گاهی بر »قد« لام ابتدا داخل می‌شود که در این‌صورت به معنی تحقیق و تأکید خواهد بود. 
ائلِيِنَ﴾ )یوسف/7(  ِّلسَّ َّقَدْ كَانَ فيِ يوُسُفَ وَإخِْوَتهِِ آياَتٌ ل )بیاتی شــوکت، بی‏تا: 146( مانند ﴿ل

»در )داستان( يوسف و برادرانش، نشانه‏هاي )هدايت( براي سائل بود.«
3ـ توقع: یعنی انتظار وقوع فعل، مانند »قد یجئُ المسافرُالیومَ« )مسافر امروز می‌آید(؛ در 
صورتی‌که متکلم توقع و انتظار آمدن او را داشــته باشد؛ لذا این معنا به‌وسیله قرائن دانسته 
می‌شود. )نظری،1375: 581(. کاربرد قد توقع با فعل ماضی نمی‏تواند به معنی انتظار باشد، 
چرا که فعل، واقع شــده و تمام شــده است. اما کاربرد قد توقع با فعل ماضی چنین توجیه 
می‏کنند که تو توقع و انتظار انجام آن را داشتی و آن، انجام شده است. مانند این آیه شریفه 
َّتيِ تجُادِلكَُ فيِ زَوْجِها﴾ )مجادله/1( چرا که وی توقع و انتظار استجابت  ُ قوَْلَ ال ﴿قَدْ سَمِعَ اللَّ

دعایش را داشته است. )اسمر، 2005: 170(
4- تقریب ماضی به حال: یکی از معانی و فواید »قد« این است که زمان فعل ماضی را به 
حال نزدیک می‌کند، مانند: »قد رَکِبَ الأمیرُ« )کمی قبل امیر سوار شد( به‌همین جهت »قد« 
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را حرف تقریب نیز نامیده‌اند. )شیرافکن، 1392: 581(
5- تکثیر: یکی از معانی غریب و نادرست که برخی از مفسرین از جمله زمخشری به آن در این 

آیه شریفه اشاره کرده است: ﴿قد نری تقلّب وجهک فی السماء﴾ )بقره/180( )اسمر، 2005: 172(

2. 2. رُبَّ
رُبَّ یکی از حروف جر است. که از چند جهت قابل بررسی است:

« دو معنا ذکر شده است: 1- تقلیل: به معنای اینکه مجرورش بسیار کم؛ متصف  برای »رُبَّ
به صفتی که به‌صورت فعل ماضی بعد از آن نقل می‌شود. مانند: »رُبَّ رَجُلٍ کریمٍ لقَیتهُُ«؛ چه 
« همین است. 2- تکثیر: بر  بسیار اندک مرد کریمی که ملاقات کرده باشم. غالباً معنای »رُبَّ
خلاف معنای تقلیل، برای بیان زیادت یک چیز به‌کار می‌رود. این دو معنا از مقتضیات مقام 

و قرائن دانسته می‌شوند. )دحداج، 1377: 533( 
« در زبان فارسی به‌معنای »چه بسا« می‌آید. مانند: »رُبَّ رَجُلٍ کریمٍ لقَیتهُُ«: چه بسا مرد  »رُبَّ
کریمی دیدم. و یا به‌معنای »بسی«؛ »رُبَّ فقَیرٍ اغَنیَتهُُ«: بسی فقیر را ثروتمند کردم. یعنی گاهی 

برای کم کردن و گاهی برای زیاد کردن می‌آید. )صفائی حائری، 1381: 207( 
« هشت معنا ذکر شده است: در الإتقان برای »رُبَّ

1- همیشه برای کم شمردن است، بیشتر علما بر‌این قول هستند.
َّذِينَ كَفَرُوا لوَْ  بمََا يوََدُّ ال 2- همیشه برای بسیار ‌شمردن است، مانند فرموده خداوند‌‌تعالی ﴿رُّ
كَانوُا مُسْلِمِينَ﴾ )حجر/2( »که بسیار آرزو کنند کافران ای‌کاش مسلمان بودند«؛ ولی آن‌ها که 
قول اول را اختیار کرده‌اند گویند: کافران در اهوال قیامت غوطه‌ورند، و از آن حالت بیرون 

نمی‌آیند که این آرزو را داشته باشند، مگر اندکی از آن‌ها. 
3- به‌طور مساوی در هر دو معنی به‌کار می‌رود.

4- غالباً برای تقلیل است.
5- عکس قول سابق.  

6- برای هیچ‌یک از این دو معنی وضع نشــده، بلکه حرف اثبات اســت که نه بر تقلیل 
دلالت می‌کند و نه بر تکثیر، و این معانی را از خارج می‌فهمیم.

7- هنگام مباهات و افتخار برای تکثیر است، و در غیر اینها برای تقلیل.
8- برای مبهم عدد است، هم برای تقلیل می‌آید و هم برای تکثیر )سیوطی، 1376: 562(
« حرف جر شبیه به زائد است به معنی تقلیل و شرطش  در البرهان آمده اســت که: »رُبَّ
این است که اولاً در صدرکلام باشد؛ ثانیاً مجرور آن اسم نکره و غالباً موصوف است. )بیاتی 

شوکت، بی‏تا: 104(.
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 « حرف جرّی است ویژة اسم‌های نکره و در مفهوم این واژه که آیا برای تقلیل است  »رُبَّ
یا تکثیر، تفاوت دیدگاه‌ها فراوان اســت، امّا نحویان غالباً مفهوم تقلیل را ترجیح می‌دهند. 
)سیوطی، 1376: 562( برخی نیز بر این باورند که از واژگان أضداد است، لذا نه ویژه تقلیل 
است و نه ویژه تکثیر، بلکه باید از سیاق کلام به مفهوم تقلیل یا تکثیر آن پی‌ برد. و شاید آنجا 
که ســیبویه آن را همانند »کَمِ« خبری می‌داند و یا هنگامی که صاحب العین می‌گوید: »یقََعُ 
عَلَی وَاحِدٍ یعَنیِ باِلجَمِیع« نیز منظور همان تکثیر باشد. امّا برخی از صاحب‌نظران »رُبّ« را در 
بیان مفهوم تقلیل، همانند »کَمِ« خبری در بیان تکثیر می‌شمارند. گاهی نیز حرفِ »ما«ی کافهّ 
به آخر این حرف متصّل می‌شود و آن را از اختصاص به اسم و مجرور کردن آن بازمی‌دارد. 
مثلًا صاحب الإتقان هشت دیدگاه گوناگون در مفهوم آن بیان می‌کند که در قسمت بررسی 
« در قرآن انجام شد؛ به این  ادوات تقلیل از لحاظ نحو بیان شد و با بررسی که پیرامون »رُبَّ
« یک‌بار در قرآن به‌کار رفته است و معنای تکثیر را داراست.  نتیجه دست یافته شد که »رُبَّ

)همان: 562(
»ربّ« اغلب برای تکثیر به کار می‏رود و بعد از آن هم فقط فعل ماضی استعمال می‏شود و 
دخول »ما« کارکرد و دلالت آن را تغییر نمی‏دهد. همان‏طورکه در این آیه شریفه آمده است 

﴿رُبمّا یودّ الذین کفروا﴾ )حجر/2( و »کان« بعد از آن در تقدیر است. )اسمر، 2005: 136(

2. 3. کم خبری
»کم« یکی از الفاظ کنایه است و به‌طور کلی به دو معنا استفاده می‌شود: »کم« استفهامیه و 

»کم« خبریه. )شیرافکن، 1392: 331(
»کم« اســتفهامیه به معنای »چه اندازه«، »چه تعداد« و »کم« خبریه به معنای »چه بســیار« 
اســت. کلمه بعد از »کم« اســتفهامیه به صورت مفرد، منصوب و کلمه بعد از »کم« خبریه 
مؤنث، مفرد یا جمع مجرور است. مانند: )کم کتاباً لک: چند کتاب داری؟( )کم کتابِ )کتب(ِ 
لک! کتاب‌های زیادی داری!( )کشفی، 1383: 237( »کم« خبری اغلب در مقام فخرفروشی 

و مباهات بکار می‏رود چرا که دلالت به تکثیر می‏کند. )اسمر، 2005: 194(

3. نقد و بررسی »قد، ربّ، کم« در ترجمه‌های منتخب فارسی قرآن کریم

3. 1. قد
اوَاتِ وَالَْرْضِ قَدْ يعَْلَمُ مَا أنَتمُْ عَلَيْهِ وَيوَْمَ يرُْجَعُونَ إلِيَْهِ فيَنُبَِّئهُُم بمَِا  ــمَ ِ مَا فيِ السَّ - ﴿ألََ إنَِّ لَِّ

ُ بكُِلِّ شَيْءٍ عَليِمٌ﴾ )نور/64( عَمِلُوا وَاللَّ
* مشــکینی: حتما آنچه را كه شما بر آنيد )از حالات جسمى و اوصاف روحى و شئون 

اجتماعى( م‏ىداند.
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* الهی‌قمشه‌ای: شما به هر حالى باشيد البته خدا از آن آگاه است. 
* فولادوند: به یقین آنچه را که برآنید می‌داند.

* خرمشاهی : به راستی می‌داند که شما اکنون در چه کاری هستید. 
درباره »قد« که در آیه به‌کار رفته اســت؛ اختلاف‌نظر اســت. اکثراً آن را حرف تحقیق و 
تأکید دانسته‌اند. مثل فخررازی، بیضاوی در تفسیر أنوارالتنزیل، قمی مشهدی در تفسیرکنز 
الدقائق، فیض کاشانی در تفسیر صافی، و همچنین در تفسیر کشاف، تفسیر المنیرفی العقیده 
و الشــریعه. )فخــررازی، 1420: 427؛ بیضاوی، 1418: 116؛ قمی‏مشــهدی، 1368: 347؛ 
فیض‏کاشــانی، 1415: 452؛ زمخشری، 1407: 260؛ زحیلی، 1418: 316( در کتاب اعراب 
القرآن الکریم و‌‌ بیانه »قد« برای تکثیر است. )درویش، 1415: 661/4( فراء و ابن‌جزی آن را 

حرف تقلیل گرفته‌اند. )عبابنه، بی‏تا: 264(
علیرغم اختلاف مفســران در مورد آیه مذکور معنای تقلیل ترجیج دارد؛ زیرا همان‏طور 
در قسمت قبلی گفته شد: »قد« بر سر فعل ماضی به‌معنی تحقیق و تأکید است. بر سر فعل 
مضارع وارد شــود، معنای تقلیل می‌دهد. تقلیل بر دو صورت اســت: 1ـ تقلیل وقوع خود 
فعل؛ مانند: »قد یصدق الکدوب و قد یجود البخیل« 2ـ تقلیل متعلق فعل. )مدنی، بی‏تا: 881(
سیبویه می‌گوید: در این آیه تقلیل متعلق فعل است. زیرا کلمه »قد« دلالتی ندارد که فعل 
مابعد »یعلم« کم است، بلکه دلالت دارد بر اینکه »قدَ یعَلَمُ ما أنتمُ عَلَیه« که معمول و متعلق 
به »یعلم« است نسبت به »یعلم« بسیار کم است. )صفائی،1381: 293( بنابراین، این کاستی 
مربوط به میزان دانش خداوند نیســت، بلکه مربوط است به میزان آگاهی که آنان نسبت به 

این دانش دارند و این آگاهی شامل کمترین حد دانش خداوند است.
پس با این حســاب به این نتیجه دســت یافته شد که »قد« در آیه مذکور معنای تقلیل را 

می‌دهد. اکنون به مقایسه ترجمه‌ها پرداخته می‌شود: 
»قد« در ترجمه مشکینی »حتماً«، در ترجمه خرمشاهی »به راستی«، در ترجمه فولادوند »به 
یقین« ترجمه شده است. در واقع در سه ترجمه مذکور »قد« به معنای تأکید ترجمه شده است. 
در ترجمه الهی‌قمشه‌ای هم »البته« معنا شده است و علیرغم نظر اکثر مفسران معنای تقلیل را 
نادیده گرفته‌اند. و »قد« را در این آیه تاکید معنا نموده‏اند. در ادامه بررسی آیه مذکور باید گفت 
که در ترجمه مشکینی، فولادوند و خرمشاهی فعل )یعلم( به صورت مضارع معنا شده است. 
ولی در ترجمه الهی‌قمشه‌ای به صورت جمله اسمیه و فعل اسنادی معنا شده است که دقیق 
نیست. »ما« اسم موصول و مفعول‌به است که در ترجمه مشکینی و فولادوند به صورت صحیح 
»آنچه را« ترجمه شــده اســت. و در ترجمه خرمشاهی »که« ترجمه شده است. و در ترجمه 
الهی‌قمشه‌ای »ما« ترجمه نشده است. عبارت »انتم علیه« ترجمه صحیح آن، »شما برآنید« است 
که فقط در ترجمه مشکینی به‏درستی معادل‏سازی شده و در ترجمه فولادوند »برآنید« ترجمه 
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 کرده و »انتم« را نادیده گرفته است و در ترجمه خرمشاهی به صورت »شما اکنون در چه کاری 
هستید« ترجمه کرده است. الهی‌قمشه‌ای نیز، عبارت را »به هر حالی باشید« ترجمه کرده است. 
ترجمه پیشــنهادی: )خداوند( می‌داند آنچه را )که( شما برآنید )از احوال ظاهر و باطن، 

اخلاص و نفاق(، )در مقابل دانش خداوند( اندک است.
با بررسی آیاتی که در آنها »قد« به‌کار رفته است، مشخص شد که اغلب برای بیان تحقیق 

و تأکید است و تنها در این مورد معنای تقلیل می‌دهد. 

مَاءِ﴾  )بقره/144( - ﴿قَدْ نرََى تقََلُّبَ وَجْهِكَ فيِ السَّ
* مشــکینی: حتما ما به هر سو گشــتن رويت را در آسمان )مانند كسى كه منتظر امرى 

باشد( م‏ىبينيم‏.
* الهی‌قمشه‌ای: ما توجه تو را بر آسمان )به انتظار وحى و تغيير قبله( بنگريم‏.

* فولادوند: ما )به هر سو( گردانیدن رویت در آسمان را نیک می‌بینیم.
* خرمشاهی: آری رویکرد تو را به آسمان می‌بینیم.

»قد« در این آیه مورد اختلاف واقع شــده است. بعضی مفسران »قد« را به معنای تحقیق 
گرفته‌اند. )حسینی شاه عبدالعظیمی، 1363: 279؛ دعاس، 1425: 66(

 و بعضی آن را تکثیر معنا کرده‌اند. )زمخشــری،1407: 201/1؛ آلوســی، 1415: 407/1؛ 
درویش، 1415: 206( مشهور میان مفسران آن است که »قد« در این آیه به معنی تکثیر است. 

)حسینی جرجانی، 1404: 122(
شأن نزول آیه این است که یهود، پیامبر اسلام )ص( را سرزنش می‌کردند و  می‌گفتند: تو 
تابع ما هستی، زیرا نماز را به قبله ما می‌خوانی. حضرت از این سخن بسیار ناراحت شدند 
تا اینکه نیمه شب از خواب برخاستند و به آسمان نگاه می‌کردند و منتظر آنکه حق تعالی او 
را فرجی مرحمت فرماید. چون روز شــد وقت نماز ظهر، که حضرت در مسجد بنی سالم 
نماز ظهر دو رکعت به‌جا آورد. جبرئیل نازل و بازوی مبارک را گرفته به طرف کعبه متحول 

ساخت و آیه شریفه نازل شد. )حسینی شاه‏عبدالعظیمی، 1363: 279(
بین مترجمان نیز اختلاف واقع شــده است. »قد« در ترجمه مشکینی به صورت »حتماً«، 
در ترجمه خرمشاهی »آری« ترجمه شده و در ترجمه الهی‌قمشه‌ای معنا نشده و در ترجمه 
فولادوند به صورت قید کیفیت »نیک« ترجمه شــده است. همان‏طور که می‌بینید، مترجمان 

معنای تکثیر را نادیده گرفته‌اند.
ترجمه پیشــنهادی: ما به هر سو گشتن رويت در آسمان )به انتظار وحى و تغيير قبله( را 

بسیار می‌بینیم.
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ِ إلِيَْكُمْ﴾ )صف/5( ِّي رَسُولُ اللَّ - ﴿وَإذِْ قاَلَ مُوسَى لقَِوْمِهِ ياَ قوَْمِ لمَِ تؤُْذُوننَيِ وَقدَ تَّعْلَمُونَ أنَ
* مشــکینی: و )به ياد آر( هنگامى كه موســى به قوم خود گفــت: اى قوم من، چرا مرا 

م‏ىآزاريد در حالى كه م‏ىدانيد من فرستاده خدا به سوى شمايم؟!
* الهی‌قمشه‌ای: )ياد آر( وقتى كه موسى به قوم خود گفت: اى قوم، براى چه مرا رنج و 

آزار م‏ىدهيد.
* فولادوند: و )یاد کن( هنگامی را که موســی به قوم خود گفت: ای قوم من، چرا آزارم 

می‌دهید، با اینکه می‌دانید من فرستاده خدا به سوی شما هستم.
* خرمشاهی: و چنین بود که موسی به قومش گفت: ای قوم من چرا مرا می‌آزارید و حال 

آنکه می‌دانید که پیامبر خداوند به سوی شما هستم.
»قد« در اینجا میان مفســران مورد اختلاف واقع شــده است و اکثراً آن را حرف تأکید و 
تحقیق گرفته‌اند. )دعاس، 1425: 337/3؛ صاوی، 1427: 194/4؛ شــوکانی، 1414: 262/5؛ 
کاشــانی، 1423: 44/7؛ طنطــاوی، بی‏تا: 357/14؛ صافــی، 1415: 233/28؛ جمل، 1427: 
493/7؛ ابوحیان، 1407: 1097/2؛ حســینی شــیرازی، 1424: 565/1؛ نیشــابوری، 1416: 
296/6؛ ابوالسعود، بی‏تا: 243/8؛ کاشانی، 1336: 261/6؛ قرطبی، 1364: 82/18؛ فخررازی، 
1420: 528/29؛ بیضــاوی، 1418: 208/5؛ آلوســی، 1415: 279/14؛ زمخشــری، 1407: 

521/4؛ درویش، 1415: 79/10(
صاحب جامع‌البیان آن را حقاً ترجمه کرده است. )طبری، پیشین: 57/28(

وصحیح آن است که »قد« در اینجا به معنای تأکید باشد؛ زیرا همان‏طور که گفته شد گاهی 
اوقات قد بر ســر فعل مضارع معنای تأکید می‌دهد و حال آنکه مترجمان محترم معنای آن 
را نادیده گرفته‌اند و در ترجمه‌های خود فقط »واو« قبل از »قد« را که معنای حالیه می‌دهد، 

معنا کرده‌اند. 
ترجمه پیشنهادی: و )به ياد آر( هنگامى كه موسى به قوم خود گفت: اى قوم من، چرا مرا 

م‏ىآزاريد در حالى كه قطعاً م‏ىدانيد من فرستاده خدا به سوى شمايم؟!

ِ يجَْحَدُونَ﴾  المِِينَ بآِياَتِ اللَّ بوُنكََ وَلكَِنَّ الظَّ َّهُمْ لَ يكَُذِّ َّذِي يقَُولوُنَ ۖ فإَِن َّهُ ليَحَْزُنكَُ ال - ﴿قَدْ نعَْلَمُ إنِ
)انعام/33(

* مشــکینی: به يقين م‏ىدانيم كه آنچه آنها م‏ىگويند )تو را ســاحر و شــاعر و مجنون 
م‏ىخوانند( تو را غمگين م‏ىسازد. 

* الهی‌قمشه‌ای: ما به تحقيق م‏ىدانيم كه كافران در تكذيب تو سخنانى م‏ىگويند كه تو را 
افسرده و غمگين م‏ىسازد.
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 * فولادوند: به یقین می‌دانیم که آنچه می‌گویند تو را سخت غمگین می‌کند.
* خرمشاهی: نیک می‌دانیم که آنچه ایشان می‌گویند اندوهگینت می‌کند.

»قد« در این آیه نیز مورد اختلاف مفســران واقع شده است و بعضی آن را حرف تحقیق 
گرفته‌اند. همچنین در کتاب شــرح التسهیل المســمی تمهید القواعد بشرح تسهیل الفوائد 
نیز به‌همین معنا آمده اســت. )طباطبایی، 1374: 61/7؛ شبر،1407: 252/2؛ سیوطی، 1376: 
124/1؛ ناظرالجیــش، بی‏تا: 213/1( و بعضی آن را حرف تکثیر گرفته‌اند. )بیضاوی، 1418: 
159/2؛ قمی‌مشــهدی، 1368: 316/4؛ آلوســی، 1415: 127/4؛ زمخشری، 1407: 17/2؛ 
حقی‌بروســوی، بی‏تا: 25/3؛ حائری‌تهرانی، 1377: 159/4؛ درویش، 1415: 99/3؛ دعاس، 
1425: 299( مفهوم تکثیر از ســیاق کلام فهمیده می‌شــود نه ازکلمه »قد«؛ زیرا علم که در 
این آیه آمده است؛ فزونی و کثرت نمی‌پذیرد. )آلوسی، 1415: 127؛ سمین، 1414: 47/3(

همان‌گونه که در دلالت »قَد« بر تقلیل بیان شد، در این مفهوم نیز ممکن است تکثیر مربوط 
به وقوع خود فعل نباشد، بلکه به وابسته‌های آن بازگردد. )طنطاوی، بی‏تا: 65/5(

چون اگر خود )علم( که در این آیه آمده است، فزونی یا کاستی پذیرد، مستلزم آن است 
که حادث باشد. و در این‌صورت، این حدوث شامل صاحب آن دانش )خدا( نیز می‌گردد. 
در حالی‌که وقتی »قد« بر سر »علم« بیاید؛ و آن »علم« متعلق به خداوند باشد، لازم است که 
صفت استمرار، دیرینگی و همیشگی داشته باشد، نه حدوث. بنابراین آن مفهوم تکثیر که از 
واژه »قد« در این آیه فهمیده می‌شــود، باید مربوط به وابسته‌های )علم(، یعنی معلومات آن 

باشد، نه خود علم. )صابری، 1394: 146(
در ترجمه‌های مشکینی و فولادوند »به یقین« و در ترجمه الهی‌قمشه‌ای »به تحقیق« معنا 
کرده‌اند. و در ترجمه خرمشــاهی آن را قید کیفیت »نیک« ترجمه کرده است. و هر کدام از 
مترجمان ســعی کرده‌اند که »قد« را معنا کنند. ولی همان‌طور که مشاهده می‌شود، هیچ‌یک 

از مترجمان به معنای تکثیر »قد« توجهی ننموده‌اند. بنابراین ترجمه‌ی دقیقی وجود ندارد. 
ترجمه پیشــنهادی: بسیار می‌دانیم كه آنچه آنها م‏ىگويند )تو را ساحر و شاعر و  مجنون 

م‏ىخوانند( قطعاً تو را غمگين م‏ىسازد. 

َّكَ يضَِيقُ صَدْرُكَ بمَِا يقَُولوُنَ﴾ )حجر/97( - ﴿وَلقََدْ نعَْلَمُ أنَ
* مشکینی: و به يقين ما م‏ىدانيم كه تو سينه‏ات از آنچه آنها م‏ىگويند تنگ م‏ىشود.

* الهی‌قمشه‌ای: و ما محققا م‏ىدانيم كه تو از آنچه امت )در طعنه و تكذيب تو( م‏ىگويند 
سخت دلتنگ م‏ىشو‏ى.

* فولادوند: و قطعاً می‌دانیم که سینه تو از آنچه می‌گویند تنگ می‌شود.
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* خرمشاهی: به خوبی می‌دانیم که از آنچه می‌گویند دلتنگ می‌شوی.
در این آیه نیز میان مفســران اختلاف است. اکثر مفسران »قد« را حرف تحقیق گرفته‌اند. 
)سیوطی، 137: 207/1؛ جمل، 1427: 201/4؛ صافی، 1415: 277/14؛ طنطاوی، بی‏تا: 84/8؛ 
دعاس، 1425: 150/2( و صاحب  اعراب ‌القرآن ‌‌و‌ بیانه »قد« در این آیه را حرف تحقیق و 

تکثیر گرفته است. )درویش، 1415: 264/5(
مترجمان »قد« در آیه مذکور را نادیده گرفته‌اند و از معنای تکثیر آن غفلت ورزیده‌اند. اگر 
در ترجمه‌ها تأکیدی می‌بینید،  مربوط است به لام تأکید که بر سر »قد« وارد شده است. این 
آیه همانند آیه 33 سوره انعام کثرت و فزونی مربوط به وابسته‌های فعل است نه خود فعل 

)علم(. بنابراین دیدگاه تکثیر برای این آیه مناسب است.
ترجمه پیشــنهادی: و قطعاً بسیار ما م‏ىدانيم كه تو سينه‏ات از آنچه آن‏ها م‏ىگويند، تنگ 

م‏ىشود.
در این بررســی آیاتی که در آن‏ها ادوات تکثیر از لحاظ نحو به‌کار رفته اســت؛ به پایان 
رسید. در ادامه آیاتی که از لحاظ بلاغت معنای تکثیر را می‌دهد، بررسی می‌شوند. همان‏طور 
که بیان شــد: یک مورد، آن هم نکره آوردن مســندالیه، معنای تکثیر را می‌دهد. بنابراین به 

بررسی آیاتی که در آن‏ها مسندالیه نکره آورده شده، می‌پردازد. 
ِّعَصَاكَ الحَْجَرَ  فاَنفَجَرَتْ مِنْهُ اثْنتَاَ عَشْرَةَ عَيْناً قَدْ  - ﴿وَإذِِ اسْتسَْقَى مُوسَى لقَِوْمِهِ فقَُلْناَ اضْرِب ب

ِ وَلَ تعَْثوَْا فيِ الَْرْضِ مُفْسِدِينَ﴾ )بقره/60( زْقِ اللَّ عَلِمَ كُلُّ أنُاَسٍ مَّشْرَبهَُمْ كُلُوا وَاشْرَبوُا مِن رِّ
* مشــکینی: و )به ياد آريد( هنگامى كه موسى براى قوم خود آب طلبيد؛ گفتيم: عصاى 
خود را بر آن ســنگ بزن. پس دوازده چشــمه از آن جوشــيد )براى دوازده سبط از نسل 
يعقوب(، هر گروهى آبشــخوار خود را شــناخت، )و گفتيم( از روزى خداوند بخوريد و 

بياشاميد و در روى اين زمين تبهكارانه حركت نكنيد.
* الهی‌قمشه‌ای: و )به ياد آريد( وقتى كه موسى براى قوم خود طلب آب كرد، به او گفتيم: 
عصاى خود را بر سنگ زن، پس دوازده چشمه آب از آن سنگ جوشيد و هر سبطى آبشخور 
خود را دانست )و گفتيم( از آنچه خدا روزى شما ساخته بخوريد و بياشاميد و در زمين به 

فتنه‏انگيزى و فساد نپردازيد. 
* فولادوند: و هنگامی که موسی برای قوم خود در پی آب برآمد. گفتیم: »با عصایت بر 
آن تخته سنگ بزن.« پس دوازده چشمه از آن جوشیدن گرفت. )به گونه‌ای که( هر قبیله‌ای 
آبشــخور خود را می‌دانست. )و گفتیم( »از روزی خدا بخورید و بیاشامید. )ولی( در زمین 

سر به فساد برمدارید.
* خرمشــاهی: و چون موســی برای قومش در طلب آب برآمد، به او گفتیم با عصایت به 
آن ســنگ بزن. آنگاه از آن دوازده چشمه شکافت. و هر گروهی )از اسباط( آبشخور خود را 
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 شناختند. )گفتیم( از روزی خداوند بخورید و بیاشامید و در این سرزمین فتنه و فساد برپا نکنید.  
»قد« در این آیه معنای تحقیق و تأکیــد را دارد. )صافی، 1415: 139/1؛ درویش، 1415: 
110/1؛ دعاس و حمیدان و قاسم، 1425: 28/1( هیچ‌یک از مترجمان »قد« را معنا نکرده‌اند. 
ترجمه پیشــنهادی: و )به ياد آريد( هنگامى كه موســى براى قوم خود آب طلبيد؛ گفتيم: 
عصاى خود را بر آن سنگ بزن. پس دوازده چشمه از آن جوشيد )براى دوازده سبط از نسل 
يعقوب(، قطعاً هر گروهى آبشــخوار خود را شناخت، )و گفتيم( از روزى خداوند بخوريد 

و بياشاميد و در روى اين زمين تبهكارانه حركت نكنيد.

3. 2. رُبّ
َّذِينَ كَفَرُوا لوَْ كَانوُا مُسْلِمِينَ﴾ )حجر/2( بمََا يوََدُّ ال - ﴿رُّ

* مشکینی: چه بسا كسانى كه كفر ورزيده‏اند )در وقت ديدن پيروزى مسلمين يا در وقت 
مرگشان يا در روز جزا( آرزو كنند كه كاش مسلمان بودند.

* الهی‌قمشــه‌ای: كافران )چون چشم حقيقت بين بگشايند( اى بسا آرزو كنند كه كاش 
مسلم و خداپرست بودند.

* فولادوند: چه بسا کسانی که کافر شدند آرزو کنند که کاش مسلمان بودند.
* خرمشاهی: چه بسا کافران آرزو کنند که کاش مسلمان بودند.

« در این آیه اختلاف نظر وجود دارد. بعضی گفته‌اند: اصل  در مــورد دلالت معنایی »رُبَّ
« برای بیان تقلیل اســت. )عکبری، بی‏تا: 1؛ صابونی، 1421: 97/2( در بعضی تفاسیر  »رُبَّ
آمده است که گاهی برای بیان تقلیل و گاهی برای بیان تکثیر است. )شوکانی، 1414: 141/3؛ 
« در این آیه، تقلیل گرفته‌اند این چنین توجیه می‌کنند:  طنطاوی، بی‏تا: 11/8( کسانی که »رُبَّ
»این شیوة عرب است که وقتی قصد تکثیر دارند، از واژگانی استفاده می‌کنند که برای تقلیل 

وضع شده است.« )فخررازی، 1420: 117/19(
و این شــیوه تعبیر را گویاتر از کاربرد خود ادوات تکثیر می‌دانند. همان‌گونه که در بیان 
عاطفی بودن زیاد یک انســان به جای اینکه بگوییم: »او از حوادث، بســیار متأثرّ می‌شود« 

می‌گوییم: »او از اندک حادثه‌ای متأثرّ می‌شود.« )صابری، 1394: 146(
« را تکثیر گرفته‌اند؛ آیه را این‌چنین معنا نموده‌اند: بسیار آرزو می‌کنند که  مفسرانی که »رُبَّ
ای کاش مؤمن بودند. در مورد زمان آرزو اقوالی وارد شده است: 1ـ زمانی که مسلمانان به 
پیروزی می‌رســند؛ کافران آرزو می‌کنند که ای کاش مسلمان بودند. 2ـ زمان مرگ. 3ـ قبر. 

4ـ روزقیامت. )کاشانی، 1423: 506/3(
« در این آیه برای بیان تکثیر است.  با توجه به توضیحات بالا، صحیح آن اســت که »رُبَّ
چون اگر به معنای تکثیر بگیرند، به مفهوم آیه نزدیک‌تر اســت. اینک به مقایسه ترجمه‌ها 
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« در ترجمه‌های مشکینی، خرمشاهی و فولادوند به‌صورت »چه بسا«  پرداخت می‌شود: »رُبَّ
و در ترجمه الهی‌قمشــه‌ای »ای بسا« ترجمه شده اســت. بنابراین در این آیه نیز مترجمان 

« را نادیده گرفته‌اند.  محترم، معنای تکثیر »رُبَّ
ترجمه پیشنهادی: کافران )در وقت مرگ، یا روز قیامت، یا در هنگام پیروزی مسلمانان( 

بسیار آرزو کنند که ای کاش مسلمان بودند. 

3. 3. کم
 َ ِ مِن بعَْدِ مَا جَاءَتْهُ فإَِنَّ اللَّ لْ نعِْمَةَ اللَّ - ﴿سَــلْ بنَيِ إسِْــرَائيِلَ كَمْ آتيَْناَهُم مِّنْ آيةٍَ بيَِّنةٍَ ۗ وَمَن يبُدَِّ

شَدِيدُ العِْقَابِ﴾ )بقره/211(
* مشکینی: از بن‏ىاسرائيل بپرس: چه بسيار نشانه‏هاى روشن به آنان عطا كرديم‏.

* الهی‌قمشه‌ای: )اى پيغمبر( از بنى اسرائيل سؤال كن كه ما چقدر آيات و ادلهّ روشن بر 
آن‏ها آورديم‏. 

* فولادوند: از فرزندان اسرائیل بپرس: چه بسیار نشانه‌های روشنی به آنان دادیم.
* خرمشاهی: از بنی‌اسرائیل بپرس چه بسیار معجزه آشکار به آنان )نشان( دادیم. 

میان مفسران در مورد »کم« اختلاف‌نظر است و گفته‌اند: که »کم« در این آیه هم معنای خبر 
و هم معنای استفهام را می‌دهد )فخررازی، 1420: 365/6؛ بیضاوی، 1418: 134/1( و برخی 
قطعاً آن را پرسشــی می‌دانند. )ابن‏عاشــور، بی‏تا: 272/2( امّا برخی دیگر خبری و پرسشی 
بودن آن را جایز می‌شمارند و برخی در بیان نوع آن سکوت کرده‌اند. در آیه، نخست دستور 
داده می‌شود که »بپرس: سَلْ«، امّا مورد سؤالی ذکر نمی‌شود! یعنی دربارة چه چیزی بپرسد، 

مشخّص نیست. )صابری، 1394: 134(
از آنجا که جمله تعجّبی یا پرسشــی را در نوشتار فارسی تنها از طریق علامتِ »؟« یا »!« 
می‌توان از هم شــناخت و برخی ترجمه‌های قرآن فاقد نشــانه‌های نگارشی است، امّا باز 
می‌توان دریافت که مترجمان محترم در خبری یا پرسشــی بودن »کَم« در این آیه هماهنگ 
نیســتند. صحیح آن است که »کم« در اینجا معنای تکثیر را بدهد. با توجه به اینکه تمییز آن 
»من ایةٍ« مفرد و مجرور است. مشخص می‌شود که »کم« در آیه مورد‌نظر، »کم خبری« است. 
اینک به ترجمه‌ها توجه شود: »کم« در ترجمه مشکینی »چه بسیار نشانه‌های روشن«، و در 
ترجمه الهی‌قمشه‌ای »چقدر آیات و ادله روشن«، و در ترجمه فولادوند »چه بسیار روشنی«، 
و در ترجمه خرمشاهی »چه بسیار معجزه آشکار« ترجمه شده است. بنابراین از میان چهار 
ترجمه، ترجمه مشکینی و فولادوند دقیق‌تر است. در ترجمه خرمشاهی »چه بسیار معجزه« 
آمده است. در حالی‌که معنای »ایةٍ« نشانه است، نه معجزه. و در ترجمه الهی‌قمشه‌ای، معنای 

تکثیر »کم« در نظر گرفته نشده، بلکه به صورت پرسشی ترجمه شده است.
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 ترجمه پیشنهادی: از بن‏ىاسرائيل بپرس: چه بسيار نشانه‏هاى روشن به آنان عطا كرديم‏. 

- ﴿أوََلمَْ يهَْدِ لهَُمْ كَمْ أهَْلَكْناَ مِن قبَْلِهِم مِّنَ القُْرُونِ يمَْشُونَ فيِ مَسَاكِنهِِمْ ۚ إنَِّ فيِ ذَلكَِ لَياَتٍ ۖ أفَلََ 
يسَْمَعُونَ﴾ )سجده/26(

* مشــکینی: و آيا آن‏ها را هدايت نكرد و برايشان روشن ننمود كه چه بسيار گروه‏هاىي 
از انســان‏ها را پيش از آن‏ها هلاك كرديم، كه اينها در مسكن‏هاى آن‏ها راه م‏ىروند )و آثار 
هلاكت و ويرانى خانه‏هاى آن‏ها را م‏ىبينند(؟! همانا در اين امر نشانه‏هاىي است )از توحيد 

و قدرت خدا(
* الهی‌قمشه‌ای: آيا آن طوايف و قبايلى را كه ما پيش از اين مردم كنونى هلاك كرديم و 
اينان اينك در ديارشان به جاى آنها رفت و آمد مك‏ىنند هلاك آنها موجب هدايت و عبرت 

اينان نگرديد؟ البته در اين هلاك پيشينيان آياتى )از پند و عبرت خلق( است‏.
* فولادوند: آیا برای آنان روشــن نگردیده که چه بســیار نســل‌ها را پیش از آن‏ها نابود 

گردانیدیم )که اینان( در سراهایشان راه می‌روند؟ قطعاً در این )امر( عبرت‏هاست.
* خرمشــاهی: آیا برای ایشان روشن نشده است که پیش از آنان چه بسیار نسل‏هایی را 
نابود کردیم که )اینان( بر خانه و کاشانه‌هایشان می‌گذرند، بی‌گمان در این مایه‌های عبرت 

است.
در آیه مورد نظر، )کم( خبری اســت و معنای تکثیر دارد و اختلافی در بین مفسران دیده 
نشد. ولی با بررســی ترجمه‌ها، از میان چهار ترجمه؛ ترجمه الهی‌قمشه‌ای معنای تکثیر را 
نادیده گرفته اســت. در ترجمه مشکینی، خرمشــاهی و فولادوند »چه بسيار« ترجمه شده 

است. اما ترجمه مشکینی دقیق‌تر است. 

ُ مَعَ  ِ وَاللَّ ذْنِ اللَّ ِ كَم مِّــن فئِةٍَ قَليِلَةٍ غَلَبتَْ فئِةًَ كَثيِرَةً بـِـإِ َّهُم مُّلَقوُ اللَّ َّذِينَ يظَُنُّونَ أنَ - ﴿قـَـالَ ال
ابرِِينَ…﴾ )بقره/249( الصَّ

* مشکینی: )امّا( كسانى كه باور داشتند كه ديداركننده خدايند )مؤمنان به آخرت( گفتند: 
بسا گروه اندىك كه به توفيق خدا بر گروه بسيارى پيروز شدند.

* الهی‌قمشه‌ای: آنان كه به لقاء رحمت خدا و ثواب آخرت معتقد بودند )ثابت قدم مانده( 
گفتند: چه بسيار شده كه گروهى اندك به يارى خدا بر سپاهى بسيار غالب آمده‏.

* فولادوند: کســانی که به دیدار خداوند یقین داشــتند، گفتند: بسا گروهی اندک که بر 
گروهی بسیار، به اذن خدا پیروز شدند.

* خرمشاهی: )اما( کسانی که یقین داشتند که به لقای الهی خواهد رسید گفتند: چه بسا 
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گروهی اندک شمار که به توفیق الهی بر گروهی انبوه پیروز گردیده است.
در مورد »کم« اختلاف‌نظر است. گفته شده »کم« در اینجا احتمال دارد که هم برای استفهام 
و خبر باشد. )بیضاوی، 1418: 152/1؛ قمی‌مشهدی، 1368: 387/2( و در بعضی از تفاسیر 
به معنای »کم خبری« و به معنای تکثیرآمده است. )آلوسی، 1415: 562/1؛ ابن‌عاشور، بی‏تا: 

476/2؛ درویش، 1415: 373/1(
اینک به بررســی ترجمه‌ها پرداخته می‌شــود. »کم« در ترجمه مشکینی و فولادوند و در 
ترجمه خرمشــاهی »چه بسا« و در ترجمه الهی‌قمشه‌ای در معنای خود یعنی تکثیر ترجمه 

شده است. بنابراین از میان ترجمه‌ها، ترجمه الهی‌قمشه‌ای دقیق است. 
ترجمه پیشــنهادی: آنان كه به لقاء رحمت خــدا و ثواب آخرت معتقد بودند )ثابت قدم 
مانده( گفتند: چه بســيار شــده كه گروهى اندك به يارى خدا بر سپاهى  بسيار غالب آمده 

است‏.
نمودار میزان موفقیت ترجمه‏های منتخب در برابرسازی ادوات »قد، رُبّ، کم«� 

 

مشکینی
30%

الهی قمشه ای
10%

فولادوند
30%

خرمشاهی
30%



سال ششم 
شمارة اول
پیاپی: 10

بهار و تابستان 
1401

135

 � 
شیوه

 
رخورب


 ترجمه‏های فاد






ر

سی قرآن با ب





ر
گردان ادوات»ق







، ربّ، کم«د





 نتیجه‏گیری
-  با توجه به کار ارزشمند مترجمان، ذکر این نکته لازم می‌آید؛ که ادوات تقلیل و تکثیر، 
گاهی به دلیل شــباهت بــا ادوات دیگر در قرآن کریم، و گاهی بــه دلیل دلالت بر مفاهیم 
گوناگون و بسا متناقض، چالشی در برگردان قرآن کریم است و به‌همین دلیل لازم است در 

تشخصیص نوع ادوات و دلالت معنایی آن‏ها نهایت دقت را داشته باشند.
- از آنجــا که این واژگان کارکرد قیدی دارند، لازم اســت با مراجعه به کتب نحوی، از 
شــیوه‌های کاربرد و کارکرد آن‏ها در جمله آگاهی پیدا کنــد تا در تعیین رکن مقید جمله 

جابجایی صورت نگیرد، که باعث تغییر مفهوم کلام شود.
 یافته‏های تحقیق با تأکید به نمونه‏های بررسی شده، نشان می‏دهد: 

-اغلب ادوات به درســتی تشخیص و ترجمه نشده‏‏اند و خیلی جاها هم دیدگاه مفسران، 
در مورد این ادوات نادیده گرفته شده است.

- بیشــترین لغزش در برگردان »قد« و »ربّ« بوده و کمترین لغزش شــامل ترجمه »کم« 
است.
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Rawz al-jinan and rawh al-janan, written by Abu al-Futuh Razi, is one of 
the most important Persian interpretations of the sixth century A.H that 
has been researched in various aspects and angles, including theological, 
doctrinal, jurisprudential and lexical issues as well as the writing style of 
the work and its prose and the translation of the Quran. Despite this fact, 
rhetorical issues, especially semantics and Quranic rhyme, have not re-
ceived much attention in aforementioned interpretation from scholars in 
the field of the Quran and rhetoric. ‘Repetition’, considered as one of the 
important Quranic styles and one of the topics of semantics, constitutes 
the subject of this article. In this article, the authors have attempted to 
explore and explain the style ‘repetition’ in aforementioned interpretation 
in a descriptive-analytical and library manner. To do this, after having in-
troduced aforementioned style from a lexical and idiomatic point of view 
et mentioned different types of ‘repetition’, les authors examined its place 
in this interpretation and they came to the conclusion that Abu al-Futuh 
focused on the method ‘repetition’ and that he explained its functions, 
implications and concepts and that he justified its different uses in the 
Quran, which can be a basis for further research on his points of view and 
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بررسی اسلوب تکرار قرآنی و گونه‌ها و کارکردهای آن در تفسیر 
ابوالفتوح رازی

)بررسی موردی سوره کافرون(
)تاریخ دریافت: 30-05-1401 تاریخ پذیرش: 1401-08-23(

علی علی محمدی1، دکتر علیرضا باقر2، دکتر سیمین ولوی3

چکیده
رَوضُ الجِنان و رَوحُ الجَنان فی تفســیر القرآن اثر ابوالفتوح رازی از مهم‌ترین تفســیرهای 
ســده ششم هجری اســت که درباره جنبه‌های گوناگون آن پژوهش شده‌است. اما مباحث 
بلاغی به‌‌ویژه، علم معانی و نظم قرآنی در این تفسیر چندان محل توجه پژوهشگران نبوده 
‌اســت. »تکرار« که یکی از اسلوب‌های مهم قرآنی و از مباحث علم معانی به‌‌شمار می‌رود، 
موضوع مقاله حاضر اســت. نویسندگان در این مقاله کوشیده‌اند با شیوه تحلیلی_توصیفی، 
اســلوب »تکرار« را در این تفسیر بررسی و تبیین کنند. بر این اساس، پس از معرفی لغوی 
و اصطلاحــی و ذکر انواع مختلف »تکرار« و بررســی انواع و کارکردهای آن در تفســیر 
ابوالفتوح، آیات ســوره کافرون را در این تفسیر بررسی کرده و دریافته‌اند که ابوالفتوح رازی 
بدین اسلوب اهتمام داشته و به تبیین کارکردها و دلیل کاربردهایش در قرآن کریم پرداخته 
کــه می‌تواند زمینه‌ای برای پژوهش‌های نوین درباره دیدگاه‌ها و اندیشــه‌های بلاغی این 

مفسر باشد.
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 1. مقدمه

از ویژگی‌های مهم تفسیرهای سده ششم هجری، توجه مفسران به مباحث زبانی و بلاغی 
اســت. یکی از عوامل مهم این رویکرد را باید در نتیجــه پژوهش‌های عالمان و بلاغیانی 
دانست که از اوایل سده سوم، اندیشه مانندناپذیری قرآن کریم را مطرح کردند. به‌باور آنان 
در آوردگاه اندیشــه، قرآن کریم، چه به‌لحــاظ محتوا، و چه به‌لحاظ لفظ، هماورد ندارد که 
اندک‌اندک این موضوع عنوان »اعجاز« به خود گرفت؛ عنوانی که در پژوهش‌های علمی_ادبی 
نشانگر تقلیدناپذیری شد و در نمایاندن خارق‌العاده ‌بودن قرآن به‌کار رفت. واژه اعجاز، متأثر 
از جاحظ و دیگر اندیشمندان و ادیبان متقدم مسلمان که بر فصاحت و بلاغت قرآن تأکید 
داشتند، به‌نحوی فزاینده با اسلوب بلاغی والا و دست‌نیافتنی قرآن گره خورد. )رک: بلاطه، 
1394ش: 203( از این ســده به بعد، تألیفات درباره اعجاز قرآن، پیوسته رو به فزونی نهاد 
و اندیشــه‌ها و دیدگاه‌های مختلفی در این‌باره مطرح شد که اوج آن‏ها را باید تألیف کتاب 
»دلائل الاعجاز« عبدالقاهر جرجانی در ســده پنجم دانست. وی در این اثر، همه ملاحظات 
بلاغی مرتبط با اعجاز قرآن و نیز مباحث لغت، نحو، خطابه و نقد را جست‌وجوگرانه مطالعه 
کرد و موفق شد نظریه »نظم« و علم معانی و بیان را پایه‌گذاری کند. )رک: ضیف، 1396ش: 
287( پس از آن، مفســران در آثارشان به مباحث زبانی و بلاغی اهتمام ورزیدند که از میان 
آن‏ها می‌توان کشاف زمخشری، مجمع البیان طبرسی، روض الجنان و روح الجنان ابوالفتوح 

رازی و مفاتیح الغیب فخر رازی را برشمرد.
روض الجنان و روح الجنان از مهم‏ترين تفســيرهاى ســده ششم است كه »گرچه اوّلين 
تفسير پارسى نيست، ولى گســترده‏ترين و مفصّل‏ترين تفسير زبان پارسى تا بدان روزگار 
است.‏« )مهدوی‏راد، 1366ش: 64( ابوالفتوح در این تفسیر »در ادب، بيان، صرف، نحو، لغت 
و امثال آن، غايت جهد را بهك‏ار برده و منتهاى تحقيق به عمل آورده و از هيچ جهت فروگذار 
نكرده‌اســت. آن اندازه شواهد از اشــعار عرب و امثال كه براى بيان لغات و قواعد عربيتّ 
آورده، در هيچكي‏ از تفاســير؛ مانند كشاف و تفســير طبرى نياورده‏اند.« )ابوالفتوح رازى، 
1352ش: 24/1ـ25، مقدمه شعرانى( این مفسر با آگاهی‏هاى گسترده‏اش از فرهنگ اسلامى، 
تفســيرش را از اطلاعات سودمند و مباحث ارزنده گوناگون آكنده است. )رک: مهدوی‏راد، 
1366ش: 64( بخشی از این اطلاعات و مباحث به حوزه زبان و بلاغت باز می‌گردد که در 

میان تفسیرهای متقدم فارسی کم‏نظیر می‌نماید.
درباره جنبه‌های مختلف این تفســیر از جمله مســائل کلامی، اعتقادی، فقهی و لغوی و 
نیز ســبک نگارش اثر و ترجمه قرآن در آن، پژوهش‌های ســزامندی صورت گرفته‌است 
که برخی از آن‏هــا عبارتند از: »مباحث علوم قرآن در تفســير ابوالفتوح رازى« )اعتمادی، 
1380ش(؛ »ویژگی‌ها و منهج تفســیری روض الجنان«، )اســامیه، ۱۳۸۴ش(؛ »بررســی 
ســبک تفسیری ابوالفتوح رازی« )نبی‌لو، 1384ش(؛ »تأویل در تفسیر روض الجنان و روح 
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الجنان« )ســجادی، 1384ش( و »پژوهشــی تحلیلی پیرامون انواع سیاق، در تفسیر روض 
الجنان و روح الجنان« )مظفری، ناعمی، اشــکوری و بابایی، 1399ش(. همچنین مقاله‌ها و 
جستارهایی در فصلنامه »بينات« )ش47، پاییز 1384ش(، مجله »آينه پژوهش« )ش95، آذر 
و دی 1384ش(، »مجموعه مقالات کنگره شــیخ ابوالفتوح رازی رحمه‌الله )روش تفسیری 
1ـ2(« )دارالحدیث، 1384ش( و »شــناخت‌نامه شیخ ابوالفتوح رازی رحمه‌الله )علوم قرآن 
در تفسیر روض‌الجنان(« )دارالحدیث، 1384ش( منتشر شده‌است. اما درباره مباحث بلاغی 
و به‌ویژه، علم معانی و نظم قرآنی در این تفسیر، پژوهشی صورت نگرفته‌است. درحالی‌که 
بررسی اندیشه‌های بلاغی ابوالفتوح رازی و تبیین مباحث مختلف علم بلاغت در این تفسیر 
سترگ، اهمیت بســیاری دارد و می‌تواند راه‌گشــای پژوهش‌های افزون‌تری در این زمینه 
باشد. یکی از این مباحث،‌ اسلوب »تکرار« است که در زیرمجموعه علم معانی و فن اطناب 
طبقه‌بندی می‌شود. )رک: التفتازانی، 1383ش: 177( »تکرار« در قرآنی که در اوج بلاغت و 
قله فصاحت است، پرسش‌برانگیز است؛ زیرا با بلاغت ناهمگون می‌نماید. ازاین‌رو، عالمان 
و مفسران در حوزه مباحث بلاغت، به تحلیل و بیان دلایل آن پرداخته‌اند تا نشان دهند که 
تکرار در قرآن نه‌تنها با بلاغت ناهمسو نیست که از نمونه‌های والای بلاغت است. ابوالفتوح 
نیز از همین زاویه به موضوع تکرار نگریسته و گونه‌های مختلف آن را با تحلیل و چگونگی 

کاربرد آن در تبیین و تفسیر و نمایاندن اعماق معارف قرآنی گزارش کرده‌است.
نویسندگان در این مقاله می‌کوشند بدین پرسش پاسخ دهند که »تکرار« چه جایگاهی در 
تفسیر رَوضُ الجِنان و رَوحُ الجَنان دارد؟ بر این اساس، با شیوه تحلیلی_توصیفی و به‌روش 
کتابخانه‌ای، رویکرد ابوالفتوح را در بررسی این اسلوب در آیه‌های قرآنی به‌طورعام و سوره 

کافرون به‌طورخاص، تبیین و تحلیل می‌کنند.

2. تعریف تکرار
واژه »تکرار« را می‌توان از جنبه‌های متعددی تعریف کرد:

2. 1. تکرار در لغت
ا وكُروراً وتكَْراراً«. )ابن‌سیدة، 1421ق:  تکَرار مصدر ماده »ک‌ر‌ر« اســت: »كَرَّ عليه يكَُرُّ كرًّ
652/6؛ ابن‌منظــور، 1412ق: 64/12؛ الفیروزآبادی، بی‌تا: ‏125/2( برخی نیز تکرار را مصدر 
رْتُ الشى‏ء تكَْرِيراً وتكَْرَاراً«. )الجوهری، 1407ق: 805/2؛ مجمع اللغة  باب تفعیل می‌دانند: »كَرَّ
العربیة بالقاهرة، بی‌تا: 782/2( این واژه در هر دو ساخت، به‌معنای بازگویی قول یا انجام‌دادن 
مجدد عملی است. براساس رأی دوم، تکرار مصدر غیرقیاسی باب تفعیل است. برخی هم 
معتقدند که همان مصدر قیاسی باب »تفعیل« است که »الف« آن عوض از »یاء« است. )رک: 

الزرکشی، 1410ق: 95/3ـ96(
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 2. 2. تکرار در اصطلاح بلاغی

تکرار در زیبایی‌شناسی هنر از مسائل اساسی است، و باید آن را یکی از مختصات سبک 
ادبی قلمداد کرد. )رک: شمیســا، 1386ش: 83( این اســلوب در علم معانی1، زیرمجموعه 
فن اطناب2 است که »از تأيكد بليغ‌تر بوده و از محاسن فصاحت به‌شمار می‌آید.« )سیوطی، 
1380ش: 213/2( »اگر تکرار و ذکر کلمه‌ای در مرتبه دوم، حاوی نکته‌ای باشــد، پسندیده 
و جزء اطناب اســت، در غیر این صورت تطویل محسوب می‌شــود؛ مانند تأکید انذار در 
فَ تعَْلَمُونَ﴾ )التکاثر/3ـ4(«. )التفتازانی، 1383ش:  فَ تعَْلَمُونَ ثمَُّ كَلاَّ سَــوْ آیه‌های ﴿كَلاَّ سَــوْ
177؛ همو، 1392ش: 282( زَبیدی در مدخل تکرار لغت‍نامه‌اش از ســیوطی نقل می‌کند که 
برخی از عالمان بلاغت معتقدند که شــرط تأکید، اتصال است و اینکه بیش از سه‌بار تکرار 
بانِ﴾ در سوره الرحمن و ﴿وَيْلٌ يوَْمَئذٍِ  ِّكُما تكَُذِّ نشده باشد. بر این اساس، آیه ﴿فبَأَِيِّ آلاءِ رَب
بيِنَ﴾ در سوره مرسلات که بیش از سه‌بار و در فواصل مختلف تکرار شده‌اند، صرفاً  للِْمُكَذِّ
بیدی، بی‌تا: 27/14( ســیوطی در الاتقان نیز به این مسأله اشاره  تکرارند؛ نه تأکید. )رک: الزَّ
کرده‌اســت. )نک: سیوطی، 1380ش: 215/2( زمخشری درباره فایده و کارکرد این اسلوب 
می‌گوید: »تکرار موجب تثبیت معانی در جان‌ها می‌شود. آیا نمی‌دانی که فقط تکرار، روش 
حفظ دانش‌هاست. هرچه تکرار بیشتر شــود، در دل استوار‌تر، در فهم عمیق‌تر، در حافظه 
ماندگارتر و از فراموشی دورتر می‌شود.« )الزمخشری، 1407ق: ‏334/3( این اسلوب، حاوی 
کارکردهای دیگری از جمله تقریر و تثبیت، مبالغه، تعظیم، تهویل، تخصیص، تمکین، خوف 
نسیان، تعجب، تعدد متعلق، استیعاب، و... نیز هست. )رک: الزرکشی، 1410ق: 98/3ـ116؛ 
سیوطی، 1380ش: 215/2ـ216؛ التهانوی، 1996م: 503/1ـ504؛ یعقوب و عاصی، 1432ق: 
166/1( یکی از قرآن‌پژوهان معاصر، تقسیم‌بندی جدیدی از این کارکردها به ‌دست داده که 
عبارتند از: تکرار تأکیدی، انگیزه‌های روان‌شناختی تکرار، کارکردهای تربیتی تکرار و تکرار 

در ادب و هنر. )رک: خرقانی، 1392ش: 240ـ246؛ همو، 1398ش: 106ـ107(

3. انواع تکرار در قرآن کریم
تکــرار آیه‌هــای قرآن، چه با الفاظ مشــترک، و چه با الفاظ مختلــف، چنانکه برخی از 
تنگ‌نظران تصور می‌کنند، خالی از فواید و اسرار نیست. اگر خدای متعال، آیه‌ای را با لفظ 
خاصــی در جایی آورده، آنگاه آن را در فرازی دیگر و با لفظی دیگر، دوباره ذکر کند، قطعاً 
نشان‌ از حکمتی دارد که در آن فراز، می‌طلبیده ذکر شود. )رک: الخطیب الاسکافی، 1418ق: 
11/1( اســلوب تکرار در قرآن، ناظر به آیه‌هایی است که لفظ، عبارت، جمله، مضمون و یا 
1( برخی از عالمان، تکرار را در علم بدیع، طبقه‌بندی کرده‌اند؛ برای مثال، ابومحمد قاسم سجلماسی در کتاب المنزع البدیع فی 
تجنیس اسالیب البدیع تکرار را از ابواب بدیع برشمرده و باب دهم را بدان اختصاص داده است. وی، تکرار را به لفظی و معنوی 

تقسیم کرده و انواعی مانند مشاکله و تجنیس را در آن داخل می‌سازد. )به‌نقل از خرقانی، 1392ش: 238(
2( تفتازانی می‌گوید: »اطناب عبارت است از اینکه گوینده، مقصود خود را با الفاظی افزون‌تر از حد معمول ولی با فایده بیان کند.« 

)التفتازانی، 1392ش: 269؛ نقیب‌زاده، 1398ش: 142(
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معنایی از آن در همان آیه یا آیه‌ای دیگر از همان ســوره یا سوره‌ای دیگر تکرار شده باشد. 
این اسلوب به‌صورت »لفظی« و »معنوی« در قرآن کریم به‌کار رفته‌است.

3. 1. تکرار لفظى
تکرار لفظی به گونه‌های مختلفی انجام می‌پذیرد:

3. 1. 1. تکرار یک حرف: مانند تکرار حرف »س« در سوره ناس که تصويرى از موقعيت 
و تجسمى از دلالت آن است و معناى موردنظر با تيكه بر آهنگ ابراز م‌ىشود. )رک: الکواز، 

1386ش: 309(
3. 1. 2. تکــرار یک لفــظ: مانند تکرار فعل »توََاصَوْا« در آیه ﴿وتوََاصَــوْا باِلحَْقِّ وتوََاصَوْا 
برْ« اســت. در این  بْرِ﴾ )عصر/3( که کاربرد آن به‌دلیل وجود دو وصف »الحَْقّ« و »الصَّ باِلصَّ
آیه، هر فعلی با مفعول جداگانه‌ای آمده تا هریک از این دو وصف، مورد تأکید قرار گیرند. 

)رک: عبدالرئوف، 1390ش: 421ـ422(
3. 1. 3. تکرار یک جمله یا آیه کامل: این نوع تکرار چند گونه است:

ـ در یک سوره و در کنار هم مانند ﴿فإَِنَّ مَعَ العُْسْرِ یسُْراً إنَِّ مَعَ العُْسْرِ یسُْراً﴾ )انشراح/5ـ6(؛
بانِ﴾ )الرحمن/13، 16، 18،  ِّکُما تکَُذِّ ـ در فواصل آیه‌های یک ســوره مانند ﴿فبَأِیِّ آلاءِ رَب
 ،61 ،59 ،57 ،55 ،53 ،51 ،49 ،47 ،45 ،42 ،40 ،38 ،36 ،34 ،32 ،30 ،28 ،25 ،23 ،21

63، 65، 67، 69، 71، 73، 75، 77(؛
ـ در ســوره‏‌‌هاى مختلف مانند ﴿وما ظَلَمُونا ولکِــنْ کانوُا أنَفُْسَــهُمْ یظَْلِمُونَ﴾ )بقره/57؛ 

اعراف/160(

3. 2. تکرار معنوی
تکرار معنوى عبارت است از: تکرار یک مضمون و معنا که با الفاظ مختلفی در دو یا چند 
فراز تکرار می‌شود. همچنین گاهی یک سرگذشت یا داستان قرآنی با جمله‌ها و عبارت‌های 
متفاوتى در دو یا چند سوره مختلف تکرار می‌شوند؛ مانند تکرار سرگذشت انبیاء از جمله 
حضرت آدم، حضرت ابراهیم، حضرت موســی و حضرت ســلیمان )ع(. )رک: سیوطی، 

1380ش: 218ـ220؛ ابوزهره، 1370ش: 196ـ270؛ عبدالرئوف، 1390ش: 433ـ436(

4. تکرار در تفسیر ابوالفتوح رازی
تکرار از جمله اســلوب‌های قرآنی است که ابوالفتوح رازی بسیار بدان پرداخته، و انواع 
مختلف آن را بررسی کرده‌است. وی ضمن تبیین کارکرد‌های آن‏ها، دلیل کاربردشان را نیز 
تشریح می‌کند. ابوالفتوح در آیه 84 سوره آل‌عمران درباره دلایل کاربرد تكرار در قرآن کریم 
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 بحث کرده و می‌گوید: »تكرار، نوعى فصاحت اســت در جاى خود؛ نه براى عى1ّ گوينده 

باشد، و اين در كلام عرب بسيار است، و غرض از اين تأيكد باشد و تقرير كلام با مخاطب.« 
)ابوالفتــوح راز‏ى، 1408ق: ‏416/4ـ418( ‌با توجه به بحث‌های ابوالفتوح درباره اســلوب 

تکرار، می‌توان آن را به انواع مختلف زیر تقسیم کرد:

4. 1. تکرار لفظی
خود تکرار لفظی نیز انواعی دارد که عبارتند از:

4. 1. 1. تکرار یک لفظ
الحَِاتِ‌ جُناَحٌ‌ فيِمَا طَعِمُوا  َّذِينَ‌ آمَنوُا وعَمِلُوا الصَّ ابوالفتوح رازی در تفســیر آیه ﴿ليَْسَ‌ عَلَى‌ ال
ُ‌ يحُِبُ‌ المُْحْسِنيِنَ﴾  الحَِاتِ‌ ثمَُ‌ اتَّقَوْا وآمَنوُا ثمَُ‌ اتَّقَوْا وأحَْسَــنُوا واللَّ إذَِا مَا اتَّقَوْا وآمَنوُا وعَمِلُوا الصَّ
)مائــده/93( درباره تکرار فعل »اتَّقَوْا« چند وجه را بیان کرده و می‌گوید: »ىكي آنکه مراد و 
فايده مختلف است. براى آن تكرار كرد مراد به اوّل اتقّاء معاصى است و به دوم استمرار و 
استدامت بر آن و به سه‏ام اتقّاء مظالم العباد. و وجهى دگر در حسن تكرار آن است كه روا 
بود كه مراد به اتقّاء اوّل اتقّاء باشــد از معاصى كه در گذشــته روزگار كرده باشند. نبينى كه 
قولى آن است كه سبب نزول آيت حديث گذشتگان بود كه خمر خورده بودند پيش تحريم 
او و به دوم، مراد اتقّاء معاصى باشد در حال و به سه‏ام مراد استقبال باشد.« )همان: ‏140/7( 
ابوالفتوح همانند شیخ طوســی و زمخشری همین دیدگاه را درباره دلیل تکرار »اتَّقَوْا« بیان 

کرده است. )رک: الزمخشری، 1407ق: 676/1؛ الطوسی، بی‌تا: 20/4(

4. 1. 2. تکرار جمله و آیه
ابوالفتوح، تکرار آیه را نیز بررســی می‌کند؛ برای مثال، درباره حسن تکرار ﴿فلََ تعُْجِبْكَ 
مْ وهُمْ كَافرُِونَ﴾  نيْاَ وتزَْهَقَ أنَفُْسُــهُ بهَُمْ بهَِا فيِ الحَْياَةِ الدُّ ُ ليِعَُذِّ َّمَا يرُِيدُ اللَّ أمَْوَالهُُــمْ ولَ أوَْلَدُهُمْ إنِ
نيْاَ وتزَْهَقَ أنَفُْسُهُمْ  بهَُمْ بهَِا فيِ الدُّ ُ أنَْ يعَُذِّ َّمَا يرُِيدُ اللَّ )توبه/۵۵( و ﴿ولَ تعُْجِبْكَ أمَْوَالهُُمْ وأوَْلَدُهُمْ إنِ
وهُمْ كَافرُِونَ﴾ )توبه/۸۵( در ســوره توبه به‌نقل از ابوعلی می‌گوید: »ممتنع نباشد كه اين دو 
آيت براى دو گروه از منافقان آمده باشد در دو وقت، و چون آيت وارد است مورد مذمّت 
نفاق و اهلش، و وعظ مؤمنان و تحذير ايشان از آنكه چشم دارند به مال و فرزندان، و غبطت 
كنند بر آن منافقان را، و معلوم است كه آنچه چنين باشد از وعظ و تحذير و تذيكر، تكرار 

در او نكيو باشد.« )ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: 317/9(

4. 2. تکرار معنوی
ابوالفتوح، به تکرار معنوی نیز توجه داشته‌اســت و دلایل آن را نیز بررســی کرده‌اســت 

1( درمانده و عاجزکردن.
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كاةَ  لاةَ وآتوُا الزَّ که نشــان از نکته‌ســنجی‌های وی دارد؛ برای مثال، وی در آیه ﴿وأقَيِمُوا الصَّ
لاةَ«  اكِعِينَ﴾ )بقره/43( درباره دلیل باز گفتن‏ »وَارْكَعُوا« با وجود ذکر »أقَيِمُوا الصَّ وارْكَعُوا مَعَ الرَّ
می‌گوید: »خطاب با جهودان اســت كه ايشــان در نماز ركوع نكنند. جوابى ديگر آن است 
كه: تخصيص كرد به ذكر اين را، چنانكه: ﴿ومَلائكَِتهِِ ورُسُــلِهِ وجِبْرِيلَ ومِيكالَ﴾ )بقره/98(. 
)ابوالفتــوح راز‏ى، 1408ق: ‏245/1ـ246( برخی نیز بر این باورند که این تکرار برای تأکید 
َّذِينَ  است. )رک: الطوسی، بی‌تا: 196/1؛ البقاعی، 1427ق: ‏24/1( ابوالفتوح در آیه ﴿يا أيَُّهَا ال
بوَا﴾ )آل‌عمــران/130( نیز می‌گوید: »در تكرار اين حكم اينجا با آنكه در  آمَنوُا لا تأَْكُلُوا الرِّ
با﴾، دو وجه گفتند: ىكي تأيكد و توثيق تحريم  مَ الرِّ ُ البْيَْعَ وحَرَّ سوره بقره گفته بود: ﴿وأحََلَّ اللَّ
را، و ديگر آنكه: آنجا به لفظ تحريم اســت، و اينجا به لفظ نهى تا معلوم شود كه تحريم او 

على أبلغ الوجوه است.« )ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: 64/5ـ65( 

5. کارکردهای تکرار از دیدگاه ابوالفتوح رازی
کاربرد اســلوب تکرار در قــرآن کریم کارکردها و مفاهیم مختلفی دارد. چنانکه اشــاره 
رفت، عالمان بلاغت و مفســران مهم‌ترین کارکرد این اســلوب را تأکید می‌دانند. در کنار 
آن کارکردهای دیگری از جمله »تقریر و تثبیت«، »مبالغه«، »تعظیم«، »تهویل«، »تخصیص«، 
»خوف نسیان«، »تعجب«، »تعدد متعلق«، »استیعاب« و... ذکر شده‌است. ابوالفتوح نیز مهم‌ترین 
کارکرد تکرار را تأکید می‌داند. به‌باور وی تكرار از فنون كلام عرب بوده و براى تأيكد است. 

)رک: ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: ‏435/20(
وی، کارکردهای مختلفی از کاربرد تکرار در قرآن را تبیین ساخته‌است که در ادامه با ذکر 

مثال‌هایی تبیین می‌شوند:

5. 1. تأکید
ابوالفتوح، در آیه‌های بســیاری به کارکرد تأکید در اســلوب تکرار اشاره کرده‌است. وی 
ا كانا  ــيْطانُ عَنْها فأَخْرَجَهُما مِمَّ َّهُمَا الشَّ درباره فایده تکــرار »وقُلْناَ اهْبطُِوا« در آیه‌های ﴿فأَزَل
﴾ )بقره/36( و ﴿قلُْناَ اهْبطُِوا مِنْها جَمِيعاً فإَمَّا يأَتيِنََّكُمْ مِنِّي  فيِــهِ وقلُْناَ اهْبطُِوا بعَْضُكُمْ لبِعَْضٍ عَدُوٌّ
هُــدى‏﴾ )بقره/38( با بیان اینکه فایده آن تأکید اســت، در بیان دلیل این تکرار می‌گوید: به 
هبوط اول نزول خواست از بهشت به آسمان دنيا، و به دوم نزول خواست از آسمان دنيا به 
زمين )رک: همان: 233/1ـ234( زمخشری نیز کارکرد این تکرار را برای تأکید می‌داند. )رک: 

الزمخشری، 1407ق: 129/1(
َّذِينَ يفَْرَحُونَ بمَِا أتَوَْا ويحُِبُّونَ  « در آیه ﴿لَ تحَْسَبنََّ ال این مفسر، کارکرد تکرار فعل »لَ تحَْسَبنََّ
أنَْ يحُْمَدُوا بمَِا لمَْ يفَْعَلُوا فلََ تحَْسَــبنََّهُمْ بمَِفَازَةٍ مِنَ العَْذَابِ ولهَُمْ عَذَابٌ ألَيِمٌ﴾ )آل عمران/188( 
را نیز تأيكد دانســته و می‌گوید: چون كلامى دگر معترض شد ميان مفعول اوّل و دوم، فعل 
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 عامل با سر گرفت، گفت: »فَلا تحَْسَبنََّهُمْ«‏، گفت: مپندار اى محمّد آنان را كه شادمانه باشند 

به آنكه كرده باشند، و دوست دارند كه ايشان را حمد كنند، و بستايند به آنچه نكرده باشند 
كه ايشان از عذاب برهند. )رک: ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: 202/5( بیضاوی نیز این تکرار را 

برای تأکید فعل، فاعل و مفعول اول می‌داند. )رک: البیضاوی، 1418ق: 53/2(
لِ«  رازی در آیــه ﴿فمََهِّلِ‌ الکَْافرِِينَ‌ أمَْهِلْهُمْ‌ رُوَيْداً﴾ )طــارق/17( درباره اینکه چرا فعل »مَهِّ
یک‏بار در باب تفعیل آمده و بار دیگر آن را در باب افعال تکرار کرده‌است، می‏گوید: با دو 
ساخت متفاوت و براى تأيكد تكرار شده‌اســت. )رک: ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: ‏231/20( 
قرآن‌پژوه دیگری نیز می‌گوید: تکرار فعل »أمْهلِْ« و شــکل دستوری مشتق‌شده از آن، برای 
دســت‌یافتن به توازن واژگانی ایجادشــده آمده‌اســت تا از این طریق کارکرد بلاغی تأکید 

حاصل شود. )رک: عبدالرئوف، 1390ش: 421(

5. 2. تقریر و تثبیت
تقریر و تثبیت نیز از کارکردهای مهم تکرار اســت. ابوالفتــوح درباره تکرار چندین‌باره 
باَنِ‌﴾ می‌گوید: تكرار بر اختلاف فوايد اســت، چون تقرير به  ِّکُمَا تکَُذِّ آیــه ﴿فبَـِـأيِ‌ آلَاءِ رَب
نعمت‌هاى مختلف كرد، عند ذكر هر نعمتى تكرار تقرير كرد و غرض از تكرير تقرير است 
و تذيكر و تقريع و توبيخ، چنانكه ىكي از ما گويد: »الم احسن اليك بأن اعطيتك، الم احسن 
اليك بأن خلّقتك، الم احســن اليك بأن رفعتك، الم احسن اليك بان خلعت عليك«. )همان: 
‏285/18ـ286( ســید مرتضی نیز می‌گوید تکرار در سوره الرحمن به‌دلیل تقریر نعمت‌های 
متعدد نیکو و زیباست. وی درباره اینکه چرا این آیه پس از برخی از آیه‌هایی آمده که در آن 
ذکر عذاب الهی رفته‌است، می‌گوید: اگر درست بينديشيم، درمي‌ىابيم كه اينها نيز نعمت‌های 
اله‌ىاند و وصف اين عذاب‌ها ســبب م‌ىشود كه انسان‌ها درپی كارهاى ناشايست نباشند و 

اين تفضّل الهى به بندگان است. )رک: السيد المرتضي، 1403ق: 86/1(
اءِ إلِهٌَ وفيِ الَْرْضِ إلِهٌَ وهُوَ الحَْكِيمُ  ــمَ َّذِي فيِ السَّ ابوالفتوح درباره تکرار لفظ »اله« ﴿وهُوَ ال
العَْلِيــمُ﴾ )زخرف/۸۴( به دو نکته اشــاره می‌کند: 1. تأيكد و تميكــن معنا در نفس به‌دلیل 
جایگاه بلند این معنا در جان انســان؛ 2. تا بدانند همان‌گونه که عبادت او برای اهل آسمان 
واجب است برای اهل زمین نیز واجب است. زیرا دلیل آن الوهیت خدا و به‌جاآوردن اصول 
نعمت‌هاســت و این نعمت‌ها هم برای اهل آسمان است، و هم اهل زمین. )رک: ابوالفتوح 
راز‏ى، 1408ق: ‏195/17( طبرســی نیز می‌گوید: این تکرار برای تأيكد است تا معنا در جان 

انسان بيشتر تمکین و تثبیت یابد. )رک: الطبرسی، 1372ش: 88/9(

5. 3. تذکیر
تذکیر از دیگر کارکردهای اســلوب تکرار اســت. صاحب »روض الجنان« درباره دلیل 
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لْتكُُمْ عَلَى العَْالمَِينَ﴾  ِّي فضََّ َّتيِ أنَعَْمْتُ عَلَيْكُــمْ وأنَ تکرار آیه ﴿ياَ بنَيِ إسِْــرَائيِلَ اذْكُرُوا نعِْمَتيَِ ال
)بقره/47( در آیه 122 همین سوره می‌گوید: »آيت اوّل متضمّن است ذكر نعمت‌هاى خداى 
كه بر بن‌ىاســرائيل كرد، و آيت ما خطاب جهودان و ترسايان عهد رسول است. حق تعالى 
نعمت‌هاىي كه با ايشــان و با پدران ايشان كرد يادشــان داد تا در شكر او بيفزايند و كفران 
نكنند. و امّا آيت دوم متضمّن است ذكر وعيد را و ترسانيدن از روز قيامت و آنكه او روزى 
باشد كه كس از كس غنا نكند و قبول فديه نباشد و شفاعت شافع در حقّ كفّار نافع نباشد و 
اين هر دو آن است كه به تذيكر او مكلّف به صلاح نزدكي شود و از فساد دور شود، و آنچه 
اين صورت دارد تكرار و تذكار او مكلّفان را لطف باشــد. وی به نکات دیگری نیز درباره 

این تکرار اشاره کرده‌است.« )ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: ‏137/2ـ138(
ا  ابوالفتوح درباره تکرار ﴿تلِْكَ أمَُّةٌ قَدْ خَلَتْ لهَا ما كَسَــبتَْ ولكَُمْ ما كَسَبْتمُْ ولا تسُْئلَُونَ عَمَّ
كانوُا يعَْمَلُونَ﴾ در آیه‌های 134 و 141 سوره بقره سه وجه را برشمرده‌است. وی، در یکی از 
وجوه می‌گوید: مخاطبان مختلف بودند و چون مخاطبان مختلف باشــند تكرار فايده باشد. 
وی، در وجه ديگری نیز می‌گوید: وقت مختلف بود، و آيت وارد مورد وعظ و زجر است، 
و در اين تذيكر باشد به نعمت خدا و تحذير بود از عقاب او و اين معنا هرچه بيشتر باشد 

نفعش عام‏تر باشد و فايده‏اش ظاهرتر. )رک: همان: ‏193/2(

5. 4. تعظیم
بوُا شُعَيْباً كَأنْ لمَْ  َّذِينَ كَذَّ يْباً« در آیه ﴿ال بوُا شُــعَ َّذِينَ كَذَّ ابوالفتوح درباره دلیل تکرار جمله »ال
بوُا شُعَيْباً كَانوُا هُمُ الخَْاسِرِينَ﴾ )اعراف/92( می‌گوید: این تکرار می‌خواهد  َّذِينَ كَذَّ يغَْنوَْا فيِهَا ال
بزرگی و شــدت عمل زشت قوم مدین را نشان دهد که شعیب را دروغ‌گو پنداشتند. )رک: 
همان: 304/8( خداوند پس از درخواست داوری شعیب؛ مبنی بر اینکه چه کسی بر صراط 
مستقیم است. )اعراف/89(، پس از اینکه رأی به نفع شعیب داد، مخالفان او را به‌شکل سختی 
تنبیه کرد. به‌طوری که زلزله‌ای شدید آنان را فراگرفت. )اعراف/91( طبرسی نیز همین رأی 
را ابراز کرده و می‌گوید: تکرار آن برای تغلیظ و تشدید عمل آن قوم است. )رک: الطبرسی، 
بوُا شُعَيْباً« را متضمن مبالغه در مردود بودن  َّذِينَ كَذَّ 1372ش: 694/4( زمخشری نیز تکرار »ال
ســخن سران قوم به پیروان خود، بی‌اعتبار ساختن رأی آنان، به‌سخره‌ گرفتن نصیحتشان و 
بزرگی بلایی که بر سر آنان آمده‌است، می‌داند. )رک: الزمخشری، 1407ق: 131/2( بیضاوی 

نیز با زمخشری هم‌رأی است. )رک: البيضاوی، 1418ق: 42/3(

5. 5. اظهار فرودستی و بندگی
ابوالفتوح رازی، کارکرد تکرار ضمیر »إيَِّاكَ« در آیه ﴿إيَِّاكَ نعَْبدُُ وإيَِّاكَ نسَْتعَِينُ﴾ )فاتحه/5( 
را اظهار فرودستی و بندگی انســان و نیازمندی‌اش به پروردگار و لذت ‌بردن از این تکرار 
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 می‌دانــد. وی می‏گوید: بيان را و عــرض ك‏ردن مذلتّ و اقرار به عبوديتّ و حاجت و قلّت 

اســتغناء از او و فزع با درگاه او و التذاذ به ذكــر او. )رک: ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: ‏81/1( 
ابوالفتوح در اینجا به دلالت بلاغی بسنده کرده‌است، اما کرمانی و زرکشی به بیان دلیل نحوی 

این تکرار نیز پرداخته‌اند. )رک: الکرمانی، بی‌تا: 65ـ66؛ الزرکشی، 1410ق: 97/3(

5. 6. مقایسه دو موضوع
ابوالفتوح گاهی نیز کارکرد تکرار یک عبارت یا ترکیب را در قرآن کریم برای مقایسه دو 
موضوع یا مسأله می‌داند که نشان از نوآوری‌ها و نکته‌سنجی‌های وی در تبیین این اسلوب 
َّذِينَ مِنْ قبَْلِكُمْ ويتَوُبَ عَلَيْكُمْ  ُ ليِبُيَِّنَ لكَُمْ ويهَْدِيكَُمْ سُننََ ال قرآنی دارد. او در تفسیر آیه ﴿يرُِيدُ اللَّ
هَواتِ أنَْ تمَِيلُوا مَيْلًا عَظِيماً﴾  َّذِينَ يتََّبعُِونَ الشَّ ُ يرُِيدُ أنَْ يتَوُبَ عَلَيْكُمْ ويرُِيدُ ال ُ عَليِمٌ حَكِيمٌ واللَّ واللَّ
)النســاء/26ـ27( درباره علت تکرار حدیث توبه )يتَوُبَ عَلَيكُْمْ( می‏گوید: »در آيت دوم به 
آن بازگفت تا مطابقه باشد ميان ارادت او و ارادت آنان كه فساد خواهند تا مطابقه به مقارنه 
پيدا شود، كه هر چيز به عكس خويش پيدا گردد.« )ابوالفتوح راز‏ى، 1408ق: ‏328/5( یکی 
از نکته‌ســنجی‌های شایان توجه درباره بیان دلیل این تکرار، نظر علامه طباطبائی است. وی 
هَواتِ  َّذِينَ يتََّبعُِونَ الشَّ می‌گوید: گويا منظور دلالت بر اين معنا بوده كه بفهماند جمله »ويرُِيدُ ال
 ُ أنَْ تمَِيلُوا مَيْلً عَظِيماً« از سه فقره آيه قبلى، فقط مقابل فقره اخير قرار دارد و اگر جمله »واللَّ
هَواتِ« به آيه قبلى وصل م‏ىشد قهراً  َّذِينَ يتََّبعُِونَ الشَّ يرُِيدُ... « تكرار نم‏ىشد و جمله »ويرُِيدُ ال
چنين به‌نظر م‏ىرسيد كه اين جمله در مقابل همه فقرات آيه قبلى قرار دارد و آن وقت معناى 

آيه به‌طور قطع لغو م‏ىشد.1 )رک: الطباطبائی، 1390ق: ‏281/4(

6. بررسی تفسیری سوره کافرون
حِيمِ قلُْ يا أيَُّهَا الكْافرُِونَ ، لا أعَْبدُُ ما تعَْبدُُونَ ، ولا أنَتْمُْ عابدُِونَ ما أعَْبدُُ ،  حْمنِ الرَّ ِ الرَّ ﴿بسِْمِ اللَّ

ولا أنَا عابدٌِ ما عَبدَْتُّمْ ، ولا أنَتْمُْ عابدُِونَ ما أعَْبدُُ ، لكَُمْ دِينكُُمْ وليَِ دِينِ﴾ )کافرون/6-1(
یکی از ویژگی‌های بلاغی ســوره کافرون، وجود اســلوب تکرار در آن اســت. از نظر 
ســبکی، آیه ﴿وَلَ أنَاَ عَابدٌِ مَا عَبدَْتمُْ﴾  تکرار آیه ﴿لَ أعَْبدُُ مَا تعَْبدُُونَ﴾ است. اما این دو آیه 
از نظر ســبکی و ساختاری از هم متمایزند. درعین‌حال آیه سوم ﴿وَلَ أنَتْمُْ عَابدُِونَ مَا أعَْبدُُ﴾ 
و آیه پنجم ﴿وَلَ أنَتْمُْ عَابدُِونَ مَا أعَْبدُُ﴾ هر دو از نظر ساختاری و سبکی عین هم‌اند. )رک: 
عبدالرئوف، 1390ش: 422( اکثر مفسران معتقدند که آیه‌های چهارم و پنجم، تکرار آیه‌های 
دوم و سوم بوده و کارکردهایی برای آن‏ها ذکر کرده‌اند. در مقابل برخی از مفسران نیز وجود 

َّذِينَ مِنْ قبَْلِكُمْ﴾ ، 3. ﴿وَيتَوُبَ عَلَيْكُمْ﴾ ، و اراده آن‏هاىي كه  ُ ليِبُيَِّنَ لكَُمْ﴾ ، 2. ﴿يهَْدِيكَُمْ سُننََ ال 1( فقرات آۀي قبل عبارتند از: 1. ﴿يرُِيدُ اللَّ
پيروى شهوات مك‏ىنند، نم‏ىتواند از بيان خداى متعال كه مضمون فقره اول است، جلوگيرى و با آن مقابله كند. همچنين نم‏ىتواند 
با هدايت خداى متعال كه مضمون جمله دوم است مقابله نمايد، خداى متعال براى مسلمانان بيان مك‏ىند و به سوى سنت‏هاى 
هَواتِ...﴾  به همه  َّذِينَ يتََّبعُِونَ الشَّ گذشتگان هدايت مك‏ىند، چه آن‏ها بخواهند، و چه نخواهند، پس به همين منظور كه جمله ﴿وَيرُِيدُ ال

فقرات برنگردد و فقط به جمله اخير برگردد. )طباطبائی، 1374ش: ‏449/4(
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تکرار را در این سوره نمی‌پذیرند. اینک دیدگاه برخی از مفسران متقدم و معاصر را در این 
زمینه تشریح و بررسی می‌کنیم.

6. 1. طرفداران تکرار در سوره کافرون
در میان مفســران طرفدار تکرار در ســوره کافرون، طبری )د: 310ق( از نخستین کسانی 
اســت که اظهارنظر می‌کند و می‌گوید: تکرار آیه ﴿لا أعَْبدُُ مَا تعَْبدُُونَ﴾ و پس از آن، همانند 
﴿فإَِنَّ مَعَ العُْسْرِ يسُْــرًا إنَِّ مَعَ العُْسْرِ يسُْرًا﴾  )انشراح/ 5ـ6( برای تأکید است. )رک: الطبری، 
بی‌تا: 663/24( اما قمی )زنده تا ســال 307ق(، در بیان دلیل تکرار در این سوره، به روایتی 
از امام صادق )ع( اســتناد می‌کند: دلیل تکرار آن اســت که قریش به رســول خدا )ص( 
پیشنهادهایی کردند که خداوند مثل گفته آن‏ها را پاسخ داد. در مقابل اینکه گفتند: یک‌سال 
تو خدای ما را بپرســت، فرمود: »قلُْ‌ ياَ أيَُّهَا الکَْافرُِونَ‌ لَا أعَْبدُُ مَا تعَْبدُُون‌‌«. در پاسخ به اینکه 
گفتند: یک‌سال ما خدای تو را بپرسیتم، فرمود: ﴿وَلَا أنَتْمُْ‌ عَابدُِونَ‌ مَا أعَْبدُُ﴾. در پاسخ به اینکه 
باز گفتند: یک‌سال تو خدایان ما را بپرست، فرمود: ﴿وَلَا أنَاَ عَابدٌِ مَا عَبدَْتمُْ‌﴾ و درنهایت در 
پاسخ به اینکه گفتند: یک‌سال ما خدای تو را بپرستیم، فرمود: ﴿وَلَا أنَتْمُْ‌ عَابدُِونَ‌ مَا أعَْبدُُ لکَُمْ‌ 

دِينکُُمْ‌ وَليَِ‌ دِينِ‌﴾ )رک: القمي، 1404ق: 446/2(
شیخ طوســی )د: 460ق(، تکرار »عبادت« را در سوره کافرون دارای فوائدی می‌داند؛ از 
جمله اینکه عبادت بت‌ها توســط انسان مؤمن به‌دلیل قبح آن در گذشته، حال و آینده نفی 
می‌شــود. همچنین عبادت خدا توسط انسان کافر به‌دلیل جهلش نسبت به یکتاپرستی نفی 
می‌شــود. )رک: الطوسی، بی‌تا: 420/10ـ422( بغوی )د: 510ق(، با تأکید بر اینکه تکرار از 
شیوه‌های گفتاری در زبان عربی است، این سوره را از مصادیق تکرار می‌داند. )رک: البغوی، 
1420ق: 318/5( فخــر رازی )د: 606ق(، با بحثی مفصل دربــاره تکرار یا عدم تکرار، به 
وجهی اشــاره کرده که چندان محل توجه دیگران نبوده‌اســت. وی می‌گوید: تکرار در این 
سوره متضمن نوعی تهکم و استهزا نسبت به مخاطب است؛ زیرا کسی که سخنی را با هدف 
فاسدی تکرار می‌کند شایسته است که با تکرار پاسخ تحقیرآمیزی به او و سخنش داد. )رک: 

الرازی، 1420ق: 331/32(
خازن )د: 741ق( نیز دو قول را مطرح می‌کند؛ قول اول نبود تکرار در این سوره است. اما 
طبق قول دوم در این ســوره تکرار وجود دارد و افاده تأکید می‌کند و هرچه به تأکید بیشتر 
نیاز باشــد، تکرار نیکوتر اســت و در هیچ فرازی چون این فراز به تکرار نیاز نیست. )رک: 
الخــازن، 1415ق: 486/4( ابن‌کثیر )د: 774(، رأی نیکــو را این می‌داند که مراد از آیه ﴿لَ 
أعَْبدُُ مَا تعَْبدُُونَ﴾ نفی فعل اســت. زیرا جمله فعلیه است و مراد از ﴿وَلا أنَاَ عَابدٌِ مَا عَبدَْتمُْ﴾ 
نفی پذیرش آن به‌طور کامل است. زیرا نفی با جمله اسمیه استوارتر و معنایش نفی وقوع و 

امکان است. )رک: ابن‌کثیر، 1419ق: 479/8ـ480(
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 دیدگاه‌های مفســران معاصر طرفدار تکرار نیز تقریباً همان روایت دیدگاه‌های مفســران 

متقدم اســت و اغلب به کارکرد تأکید و ثبات و استمرار اشاره کرده‌اند؛ محمد جمال‌الدین 
قاســمی )د: 1333ق(، تکرار در این سوره را برای تأکید آیه‌های پیشین دانسته‌است. )رک: 
القاســمی، 1418ق: 558/9( طالقانی )د: 1399ق(، آیه‌های چهارم و پنجم را تکرار و تأکید 
آیه‌های دوم و ســوم‌ می‌داند که به‌صورت جمله اسمیه آمده‌اند تا بر ثبات اعراض حضرت 
رســول از بت‌پرســتی و ثبات کافران در عبادت بت‌ها دلالت داشته باشند. )رک: طالقانی، 
1387ش: 284/6( ابن‌عاشــور )د: 1394ق( و ســیدمحمد حسین فضل‌الله )د: 1431ق( نیز 
دیدگاهی نزدیک به طالقانی را مطرح کرده‌اند. )رک: ابن‌عاشور، 1420ق: 511/30؛ فضل‌الله، 
1419ق: 456/24( علامه طباطبائی )د: 1402ق(، با رد دلایل مخالفان تکرار آیه‌های چهارم و 
رَ ثمَُ‌  پنجم، می‌گوید: این دو آیه تکرار و تأکید مضمون دو آیه قبلی‌اند؛ مثل آیه ﴿فقَُتلَِ‌ کَيْفَ‌ قَدَّ
رَ﴾. )مدثر: 19ـ20( وی حدیث امام صادق )ع( را لطیف و دقیق برشمرده‌است.  قتُلَِ‌ کَيْفَ‌ قَدَّ
)رک: الطباطبائی، 1390ق: 20/ 374( وهبه زحیلی )د: 1436ق(، می‌گوید: خداوند با تکرار، 
بر مضمون سوره تأکید کرده تا کافران را از اینکه رسول خدا بت‌های آنان را بپرستد، ناامید 
کند و روشــن سازد که او فقط خدای یکتا را می‌پرستد. )رک: الزحیلی، 1418ق: 442/30( 
مکارم ‌شــیرازی با بررسی آرای مختلف می‌گوید: اين تكرار برای تأيكد است. )رک: مکارم 

‌شیرازی، 1371ش: 390/27(

6. 2. مخالفان تکرار در سوره کافرون
اما برخی از مفســران نیز تکرار در این سوره را نپذیرفته‌اند؛ زمخشری )د: 538ق(، بی‌آنکه 
سخنی از تکرار به میان آورد، می‌گوید: با توجه به اینکه حرف »لا« جز بر فعل مضارع در معنای 
استقبال وارد نمی‌شود، مراد از »لا اعبد« نفی عبادت در زمان آینده است. پس معنای آیه چنین 
است: من در آینده خواسته شما یعنی پرستش خدایانتان را انجام نخواهم داد. شما نیز در آینده 
درخواست مرا برای پرستش خدا پاسخ نخواهید داد. به‌اعتقاد وی، آیه‌های چهارم و پنجم برای 
نفی عبادت در گذشته‌اند. معنای آیه ﴿ولا أنا عابد ما عبدتم﴾ نیز این است که من در گذشته 
نیز هرگز آنچه را شما پرستیده‌اید، نپرستیده‌ام. معنای آیه پنجم ﴿ولا أنَتْمُْ عابدُِونَ ما أعَْبدُ﴾ نیز 
ناظر بر این اســت که شــما هم هرگز آنچه را من پرستیده‌ام، نپرستیده‌اید. )رک: الزمخشری، 
1407ق: 809/4ـ810( این دیدگاه زمخشری را برخی از مفسران از جمله ابوحیان )د: 745ق(، 
براســاس رأی نحویانی چون سیبویه نادرست خوانده و نقد کرده‌اند )رک: ابوحیان، 1420ق: 
559/10ـ560( بیان‌الحق نیشابوری )د: حدود 550ق(، معتقد است که در این سوره تکرار معنا 
وجود ندارد. )رک: النیسابوری، 1415ق: 894/2( صاحب »درة التنزيل و غرة التأويل« نیز وجود 
تکرار را در این ســوره رد می‌کند و می‌گوید: اگر کسی آن را تکرار قلمداد کند، از معرفت و 

تدبر ناچیز اوست. )رک: الخطیب الاسکافی، 1418ق: 71/1(
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زرکشــی )د: 794ق(، در بحث خود درباره اســلوب تکرار و در بررسی تکرار در سوره 
کافــرون، حدیثــی تقریباً با همان مضمون حدیث امام صادق )ع(، از امام حســن )ع( نقل 
کرده که به‌جای سال، کلمه ماه در آن ذکر شده‌است. اما زرکشی آن را تفسیر به عدم تکرار 
کرده و می‌گوید: مقصود از این قول آن اســت که این آیه‌ها تکرار نیستند. بلکه به اختصار 

شایسته‌ترند. )رک: الزرکشی، 1410ق: 105/3(

6. 3. دیدگاه ابوالفتوح رازی درباره تکرار در سوره کافرون
ابوالفتوح رازی در تفسیر سوره کافرون هم تکرار لفظی را بررسی کرده‌است، و هم تکرار 
معنوی را. وی سه وجه را درباره این تکرارها مطرح نموده‌‌است. اما همانند برخی از مفسران 

رأیی را درباره تکرار یا عدم تکرار نپذیرفته و قول صریحی درباره آن‏ها بیان نکرده‌است.
وی در وجــه اول، به هدف کاربرد تکرار اشــاره می‌کند و می‌گوید: تکراری که با هدف 
تأکید صورت می‌گیرد از گونه‌ها و فنون کلام عرب است. همان‌گونه که با هدف اختصار و 
تخفیف، کلام را حذف و کوتاه می‌کنند، برای تأکید نیز کلام را تکرار می‌کنند. وی سپس دو 

شعر را به‌عنوان شاهد ذکر می‌کند:
وكـمْ‌كمْ نعمٍ كَانتْ لكُم كـمْ  كـمْ 

)چقدر نعمت‌هایي كه داشته‌اید، چه اندازه و چه اندازه و چه اندازه(.
يـَومَ وَلـّوا أيـنَ أيـناهلّ سَألتْ جُموعُ كندة

)آيا از جماعت قبيله كنده نپرسیدی از روزي كه اعراض كردند، به كجا و کجا رفتند(.
وی در پایان این وجه به یک نکته دیگر نیز اشاره می‌کند و می‌گوید: اگر جمله‌ای دارای 

فایده مستقل باشد، نباید آن را بر تأکید حمل کرد.
رازی در وجه دوم، به بررسی معنای زمان افعال روی می‌آورد و برخلاف دیدگاه زمخشری، 
می‌گوید: لفظ »أفعل« صالح باشد حال را و استقبال را، گفت: »لا أعبد ما تعبدون فی الحال 
ولا أنتم كذلك تعبدون ما أعبد في الحال«، آنگه برای نفی استقبال كلام از سرگرفت، گفت: 
﴿وَلَ أنَا عابدٌِ ما عَبدَْتُّمْ﴾  و نه من پرســتم آن معبود را كه شــما پرستی در مستقبل اياّم و نه 
نيز شما معبود مرا پرستی در مستقبل. )رک: ابوالفتوح رازی‏، 1408ق: ‏436/20( وی براساس 
این وجه، معتقد است که با توجه به اینکه مفهوم آیه‌ها با یکدیگر متفاوت است، بنابراین، در 
سوره کافرون تکرار وجود ندارد و آن را نیکو می‌داند. )رک: همانجا( به‌باور وی در آیه سوم 
زمان حال برجسته شده، درحالی‌که تکرار آن در آیه پنجم نشانگر زمان آینده است. بنابراین، 
اولین و دومین فعل منفی »ما أعَْبدُُ« نشانگر این معنا هستند که اکنون نمی‌پرستیم و در آینده 

نیز نخواهیم پرستید. )رک: عبدالرئوف، 1390ش: 422(
ابوالفتوح در وجه سوم، به یک بحث نحوی پرداخته و می‌گوید: و جواب سه‏ام از آيت آن 
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 است كه اختلاف معنا مستفاد است از »ما« برای آنکه »ما« در آيات اوّل موصوله است، يعنی 

»لا أعبد معبودكم ولا أنتم تعبدون معبودی«. و در آيات ديگر »ما« مصدری اســت، »ولا أنا 
عابد عبادتكم، أی مثل عبادتكم«، گفت: عبادت من چون عبادت شما نباشد، چه عبادت من 
بر وجه قربت و شكر نعمت باشد و عبادت شما بر وجه متابعت پدران، اقتدا باشد به ايشان بر 
سبيل تقليد. پس عبادت ما مختلف است از اين وجه و »ما« مصدری در كلام عرب معروف 
و مشــهور است و در قرآن و اشعار بسيار آمده‌است، منها قوله: ﴿وضاقَتْ عَلَيْكُمُ الَْرْضُ بمِا 

رَحُبتَْ﴾  )توبه/118( أی »برحبها«. )رک: ابوالفتوح رازی‏، 1408ق: ‏436/20ـ437(

نتیجه‌گیری
با بررسی‏های انجام گرفته نتایج زیر حاصل آمد:

1. یکــی از مهم‌ترین وجوهی که در تفســیر ابوالفتوح رازی تاکنون مــورد توجه قرار 
نگرفته‌است، اندیشه‌های بلاغی او و به‌ویژه، علم معانی و نظم قرآنی است.

2. تکرار، به‌مثابه یکی از فنون علم بلاغت و علم نظم و از مهم‌ترین اســلوب‌های قرآنی، 
مورد توجه ابوالفتوح بوده و این مفسر انواع آن را بررسی و تشریح کرده‌است.

3. ابوالفتوح رازی، انواع مختلف اسلوب قرآنی، یعنی »تکرار لفظی و تکرار معنوی« را در 
تفسیر خویش بررسی کرده‌است. وی در تکرار لفظی به گونه‌هایی چون »تکرار یک لفظ«، 

»تکرار جمله«، و »تکرار آیه« پرداخته و آن‏ها را مورد بحث و بررسی قرار داده‌است.
4. مهم‌ترین و اصلی‌ترین کارکردی که ابوالفتوح رازی، همانند اکثر مفسران و عالمان بلاغت، 
برای اسلوب تکرار در آیات ذکر کرده، »تأکید« است. اما در کنار آن، »تقریر و تثبیت«، »تذکیر«، 

»تعظیم«، »اظهار فرودستی و بندگی« و »مقایسه دو موضوع« نیز مورد توجه وی بوده‌است. 
5. این مفســر در تبیین مفاهیم و کارکردهای اســلوب تکرار و دلیل کاربرد آن، افزون بر 
تأثیرپذیر از دیگران، خود نیز دســت به نوآوری‌هایی زده‌است که شایسته تأمل است؛ برای 
مثال، بررسی و بیان کارکردهایی چون »اظهار فرودستی و بندگی« و »مقایسه دو موضوع« از 

جمله این نوآوری‌هاست.
6. مفســران درباره وجود تکرار در ســوره کافرون اختلاف‌نظر دارند. اغلب آنان رأی به 
وجود تکرار داده و تأکید را مهم‌ترین کارکرد آن می‌دانند. اما ابوالفتوح با آنکه بحث مفصلی 
درباره تکرار در این سوره کرده، رأیی را درباره تکرار یا عدم تکرار نپذیرفته و قول صریحی 

بیان نکرده‌است.
7. این پژوهــش می‌تواند زمینه‌ای برای پژوهش و تحقیق در مســائل و مباحث بلاغی 

به‌ویژه، علم معانی و نظم قرآنی این تفسیر شیعی پارسی سدة ششم هجری باشد.
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Surah Hajj is the twenty-second Madani Surah of the Quran which ex-
plains the principles of religion in detail and some of the branches of 
religion in brief. The explanation of some moral values such as submis-
sion to God, continuous piety, righteous action and divine help are also 
among the other topics of this surah. Since in Surah Hajj, moral proposi-
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tion, request, and wish, and non-demand constructions, which are often 
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معناداری گزاره‏های انشایی سوره حج، پیرامون اخلاق1
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فاطمه اطهرجو2، مریم ولایتی کبابیان3

چکیده
سوره حج بیســت‏ودومین سوره مدنی قرآن اســت که اصول دین را به صورت تفصیلی و 
برخــی از فروع دین را به‏طور اجمالی بیان کرده اســت. تبیین برخی از ارزش‌های اخلاقی 
مانند خضوع در برابر خداوند، پیوســتگی تقوا، عمل صالح و نصرت الهی نیز از دیگر مباحث 
این سوره است. از آن‌جا که در سوره حج، گزاره‌های اخلاقی به دو صورت خبری و انشایی 
یافت می‌شوند؛ جملات انشایی این ســوره پیرامون اخلاق، شامل انشائات طلبی؛ در قالب 
امر، نهی، ترجی و تمنی و انشــائات غیرطلبی که اغلب در قالب جملات شرطیه بیان شده 
اســت. این نوشتار با روش كتابخانه‏ای درصدد تبیین این مطلب است که گزاره‌های انشایی 
این ســوره نیز همانند گزاره‌های خبری، معنادار بوده و حامل پیام‌های والای اخلاقی برای 
مخاطــب می‏باشــند و معرفت به این امور بــا توجه به آیات کتاب الهی، زمینه‌ی رشــد و 
تعالی را در انســان شکوفا خواهد کرد. معناداری جملات اخلاقی این آیات نیز با استفاده از 
شــواهد درون متنی و برون متنی از جمله باور وعده و وعید‌های الهی، تعقل و حکم عقل، 

هستی‏شناسی و انسان‏شناسی و ... محرز ‌گردید.
واژگان کلیدی: اخلاق، سوره حج، گزاره انشایی، معناداری.

1( نوشتار حاضر مستخرج از پایان نامه نویسنده با عنوان »پیام نمایی جملات انشائی سوره حج« است با راهنمایی استاد دکتر مریم 
ولایتی کبابیان که در فروردین 1401 از آن دفاع شده است.
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1. مقدمه
یکی از موضوعاتی که در حوزه پژوهش‏های قرآني مطرح می‌شود، بیان این است که آیا 
همــه‌ی گزاره‌های قرآن قصد بیان عالم واقع را دارند و معنای خاصی را به مخاطب منتقل 
می‌کنند یا خیر؟ در نگاهی اجمالی به انواع جملات قرآن، می‌توان گفت که گزاره‌های قرآنی 
از قبیل اخلاقیات، اعتقادات و عبادات در قالب جملات اخباری و انشــایی بیان شده است. 
جملات خبری به‏طور مســتقیم کاشف از واقع بوده یا آن را نفی می‌کنند؛ به عبارتی قابلیت 
صدق و کذب داشــته و معنادار هســتند. جملات انشایی گاه در قالب انشائات طلبی )امر، 
نهی، استفهام، تمنی، ندا، عرض و تحضیض( و گاه در قالب انشائات غیرطلبی ) افعال مدح 
و ذم، تعجب، شرط، قسم، رجاء و صیغه‏های عقود( بیان شده‌اند. از آن‌جا که خداوند قرآن 
را »هدی للناس« معرفی نموده، انتظار می‏رود همه جملات قرآن اعم از انشــایی و خبری، 
معنادار بوده و مفهوم مشــخص و پیام معینی را به مخاطب منتقل کنند. در غیر این صورت 
یعنی اعتقاد به عدم معناداری این جملات، غرض خداوند از فرستادن قرآن برای هدایت و 

کمال انسان نقض خواهد شد. 

 1. 1. طرح مسئله 
چنان که گذشــت، یکی از موضوعات مهم درباره زبان قرآن، معناداری و معرفت بخشی 
آن است؛ به این معنا که آیا همه‌ی گزاره‏های قرآن؛ اعم از خبری و انشایی، قصد بیان عالم 
واقع را دارند و معنای خاصی را به مخاطب منتقل می‌کنند یا اینکه صرفاً گزاره‏های نمادین و 
اسطوره‌ای هستند؟ در پاسخ به این پرسش، مقالاتی به رشته تحریر درآمده و از دلایل برون 
دینی و درون دینی متعددی برای اثبات معناداری گزاره‌های قرآن یاد کرده اســت. )حلیمی 
جلودار، 1393؛ اشــرفی، 1396( مقاله حاضر نیز مســتخرج از پایان ‌نامه نگارنده با عنوانِ 
»پیام‌نمایی جملات انشایی سوره حج« است. بنابراین با بررسی‌های صورت گرفته می‌توان 
ادعا نمود تاکنون نوشتاری با عنوان اختصاصی پیام‌های اخلاقی جملات انشایی سوره حج و 
معناداری آن‌ها با محوریت تفسیر نگاشته نشده است. هر چند مقالات و نوشته‌های مشابهی 
وجود دارد که یا در موضوع معناداری انشــائات طلبی قرآن اســت و یا به نوعی مرتبط با 
دلالت گزاره‏های انشایی و خبری سوره حج؛ اما هیچ یک به تبیین رابطه معناداری گزاره‌های 
انشایی این سوره با بحث معرفت بخشی نپرداخته و موضوعات سوره را به لحاظ اخلاقی، 
اعتقــادی و یا احکام از یکدیگر متمایز نکرده‌اند؛ بنابراین ضرورت دارد معناداری جملات 

انشایی سوره حج که صبغه اخلاقی دارد، بررسی گردد.
در این میان، باور به معناداری گزاره‏های انشایی مورد تردید بیشتری واقع شده؛ به طوری 
که برخی از صاحب‏نظران، در معنادار بودن و معرفت بخشی این جملات و قابلیت صادق 
یا کاذب بودن آن‏ها تشــکیک نموده‌اند. با توجه به »هــدی للناس« بودن قرآن و دارا بودن 
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 جملات انشایی متعدد با موضوع اخلاق، آیا می‌توان گفت این گزاره‌ها معنادار نبوده و پیامی 

را بــه مخاطب منتقل نمی‌کنند؟ آیا در صورت اعتقاد به عدم معناداری این جملات، نقض 
غرض خداوند از فرســتادن قرآن برای هدایت و کمال انسان صورت نگرفته است؟ برای 
دستیابی به این حقیقت ضرورت دارد این مسئله در آیات قرآن مورد تحقیق و بررسی قرار 
گرفته و معنادار بودن این جملات محرز گردد. بر این اساس نوشتار حاضر با گزینش آیات 
انشــایی سوره حج به عنوان نمونه درصدد است معناداری و پیام نمایی آن‏ها را در موضوع 
اخلاقیات مورد بررسی قرار ‌دهد تا به این وسیله به پرسش‏های فوق پاسخ دهد و در نهایت 

به فهم دقیق‏تر و بهتری از معرفت بخشی گزاره‌های یاد شده دست پیدا کند.

2. مفاهیم بنیادین پژوهش
برای فهم بهتر و دقیق‏تر موضوع، لازم اســت در ابتدا به تبیین واژه‌های کلیدی پژوهش 

پرداخته شود.

2. 1. اخلاق
اخلاق در لغت جمع‏ »خُلْق« )بروزن قُفل( و »خُلُق« )بر وزن افق( است. راغب، »ألَخَْلْق‏ُ« 
و »الخُْلْق«‏ را از یک ریشه می‌داند؛ با این تفاوت که خَلْق به معناى هيئت و شكل و صورتى 
اســت كه انسان با چشــم م‏ىبيند و خُلْق به معنى قوا و سجايا و صفات درونى است كه با 
چشــم دل ديده م‏ىشــود.‏ )راغب اصفهانی، 1412: 297( برخی دیگر اخلاق را به معنای 

سرشت و سيرت، طبع، عادت و مروت دانسته‌اند. )حسینی زبیدی، 1414: 124/13(
خُلق در اصطلاح، همان حالت نفسانى است كه انسان را به انجام كارهاىي دعوت مك‌ىند، 

ب‏ىآنك‏ه نياز به تفكّر و انديشه داشته باشد. )ابن مسکویه، بی‌تا: 41(
اخلاق دو دســته اســت: اخلاق فردی و اجتماعی؛ منظور از اخلاق‏ فرد‏ى، اصولى است 
كه صرف نظر از حيثيتّ اجتماعى انســان، به بيــان ارزش‏هاى اخلاقى او م‏ىپردازد )مركز 
فرهنگ و معارف قرآن، 1382: 377/2( مانند مجاهده با نفس، ولی اخلاق اجتماعی که وزنه 
سنگین‌تری در علم اخلاق دارد و شخصیت انسان بیشتر بر محور آن می‌چرخد، اخلاقیاتی 
اســت که انسان در تعامل و همزیستی با دیگران، با آن‏ها مواجه است مانند پرهیز ار نزاع و 

سخن بیهوده. )مکارم شیرازی، 1376: 29(

2. 2. گزاره‌ی انشایی
واژه »انشــاء« مصدر باب افعال از ماده »ن-ش-أ« در لغت به ‏معناى آفريدن، ايجاد كردن‏ 
و ايجاد همراه با تربيت كردن شــيئ اســت. برخى معناى رفعت و بلندى را نيز از مادّه آن 
اســتفاده كرده‏اند؛ مانند: نشََأَ السحاب؛ يعنى ابر بالا رفت. )قرشی بنایی، 1371: 63/7( انشاء 
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در اصطلاح سخنی است که ذاتاً راست یا دروغ بودن را نمی‏پذیرد. )هاشمی، 1429: 53/1( 
كلام چنانچه از نسبتى كه در خارج بين دو چيز واقع است حاىك باشد خبر و اگر این نسبت، 

به وسيله خود كلام ايجاد شود، انشاء ناميده م‏ىشود. )محمدی بامیانی، 1429: 187/1( 
انشائات بر دو قسم طلبی و غیرطلبی هستند. انشائات طلبی مانند استفهام، امر، نهی و مانند 
آن و غیرطلبی مانند افعال مقاربه، افعال مدح و ذم، صیغ عقود، قسم، لعل و مانند آن. بسیاری از 
انشائات غیرطلبی در اصل اخباری هستند که در معنای انشاء آمده است. )تفتازانی، 792: 224(
منظور از گزاره جملاتی اســت که در قالب اخباری یا انشایی ارائه شده و گزاره انشایی 
جمله‌ای است که صرف‌نظر از لفظ، حقيقت ثابتي ندارد. جملاتي مانند امانت‌دار باش )امر(، 
با بدان منشــين )نهي( و امثال آن، نمونه‌هايي از انواع مختلف جملات انشــايي به‌حساب 
مي‌آينــد. اين جمله‌ها ذاتاً قابليت اتصاف به صدق و كذب را ندارند؛ يعني درباره هيچكي‌ 
از آن‏ها نمي‌توان گفت كه آيا مطابق با واقع هســتند يا نه؛ زيرا واقع آن‏ها به صِرف ابراز و 
انشايشان ايجاد مي‌شود و قبل از آن واجد هيچ واقعيت و حقيقتي نبوده‌اند. )مصباح یزدی، 

)112 :1391

2. 3. معناداری
دربــاره معنا و معناداري تعاريف گوناگوني مطرح شــده که هر يک برگرفته از نظريه‌اي 
ويژه در باب معناست. با تأمل در سخنان و مباني انديشمندان مسلمان و با توجه به قصدگرا 
بودن آنان درباره معناي متن و نيز باور ايشــان به سخن گفتن خداوند به شيوه‌‌ی مرسوم و 
عقلايــي در تفهيم و تفهم _که نتيجه آن حجيت ظواهر قرآن اســت_  مي‌توان معناي يک 
متن را از نظر ايشان، همان مراد و مقصود مؤلف متن دانست که الفاظ و کلمات آن متن را 
براي افاده‌ی آن به استخدام درآورده است. بر پايه اين برداشت، مراد از معناداري يک گزاره 
»ويژگيِ قابليت انتقال مقصود گوينده و پديدآورنده‌‌‌‌‌‌ی متن به ذهن مخاطب هم‌زبان است«. 
اين انتقال در شــرايطي صورت مي‌گيرد که قبلًا ميان هر واژه و محکي آن قرارداد تعريف 
شــده باشد و کلمات و جمله‌ها، از ساخت صرفي و نحوي درست و شناخته شده‌اي براي 

مخاطبان برخوردار باشند. )اشرفی، 1396: 21( 

3. شواهد معناداری گزاره‌های قرآنی
در اثبات و تبیین معناداري عبارات قرآنی می‌توان از دو دســته کلی شواهد درون متنی و 

برون متنی بهره جست:
الف( شواهد درون متنی )آیات و روایات( 

شــواهد درون متنی، مســتقیماً به متون و رهنمودهاي منابع دينی به ويژه آيات قرآن و 
روايات متكی‌اند. مهم‌ترين اين دلايل كه از آيات قرآن بر‌می‌آيد و گواه بر معناداري پیام‌هاي 
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خلاا
 آن اســت، عبارتند از: فراخوان گسترده‌ی قرآن به تعقل، تدبر و تأمل، آیات تحدی، تصریح 

بــه عربی مبین و حق بودن قرآن، وجود وعده و وعیــد در گزاره‌های قرآن، ارتباط بایدها، 
هست‌ها و ... .

ب( شواهد برون متنی )عقلی و کلامی(
اين شواهد به متن خاصی از متون دينی، متكی نیستند و با نگاهی عقلايی و كلامی به مدعا 
می‌نگرند، هر چند برخی مقدمات خود را با جســت‏وجو در منابع دينی به دست می‌آورند. 
از جمله این شواهد می‌توان به اصل معرفت بخشی در مکالمات و محاورات عقلا و کاربرد 
آن در قــرآن با تأکید بر واژه‌هایی مثل تدبر و تعقل، قابلیت اثبات عقلانی آموزه‌های قرآنی 
از قبیل اصول اعتقادی و برخی فروعــات آن، زبان قران، زبان ارائه واقعیات و حقايقی در 
حوزه انسان‌شناسی و هستی‌شناسی و از این قبیل اشاره کرد. )شمخی، 1395: 59؛ سعیدی 

روشن، 1393: 418(

4. معناداری و معرفت بخشی گزاره‏های انشایی سوره حج پیرامون اخلاق 
سوره حج در زمان پیامبر اکرم )ص( به اين نام، نامیده شد و غیر از اين، نام ديگري ندارد. 
ابن عاشور وجه تسمیه این سوره به حج را، ذکر چگونگی امر ابراهیم )ع( به دعوت کردن 
به سوی حج می‏داند. اين سوره مدنی و صدوپنجمین سوره قرآن کریم در ترتیب نزول )ابن 
عاشور، 1420: 131/17( و بیست‏ودومین سوره در تدوين بوده )معرفت، 1375: 80( شامل 

78 آيه و در جزء 17 مصحف شريف است.
در این بخش معارف اخلاقی گزاره‌های انشــایی سوره حج، به دو بخش »اخلاق فردی« 
و »اخلاق اجتماعی« تقسیم می‌شود و سپس معناداری و معرفت بخشی آن‌ها مورد ارزیابی 

قرار می‌گیرد. 
به رغم اعتقاد برخی که انسان را جدای از اجتماع ندانسته و بازگشت تمام اصول اخلاقی را 
به مناسبات خاص اجتماعی انسان با دیگران می‌دانند، باید گفت درست است که بسیاری از 
فضائل و رذائل اخلاقی با زندگی اجتماعی انسان پیوند دارد، ولی این مسأله عمومیت ندارد؛ 
زیرا بســیاری از مسائل اخلاقی فقط جنبه فردی داشــته و در مورد یک انسان تنها نیز کاملً 

صادق‏اند؛ مانند »صبر« یا »جزع« بر مصائب، خضوع و فروتنی، سوء ظن و امثال این امور.
از اینجا تقسیم اخلاق به »اخلاق فردی« و »اخلاق اجتماعی« روشن می‏گردد؛ ولی ناگفته 
پیداست که اخلاق اجتماعی وزنه سنگین‌تری در علم اخلاق دارد و شخصیت انسان بیشتر 
بر محور آن می‌چرخد. اگرچه اخلاق فردی نیز سهم قابل توجهی به نوبه خود دارد. )مکارم، 
1376: 30( در برخی کتب اخلاقی، اخلاق بندگی نیز به این دو مورد اضافه شده که در این 
پژوهش، این مورد در ضمن اخلاق فردی آمده؛ چون بر این عقیده‌ایم که رفتار انســان در 

رابطه با خدا و آثار و نتایج آن در درجه اول به خود شخص بازمی‌گردد.
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4. 1. اخلاق فردی
در بخش اخلاق فردی، در دو قســم فضائل و رذائل اخلاقی، آیاتی از ســوره حج مورد 
بررسی قرارگرفته که دارای جملات انشایی بوده و محور آن‏ها خودسازی فرد، قطع نظر از 
روابط اجتماعی با دیگران اســت. در این‏جا نشان خواهیم داد که همه گزاره‏های یاد شده، 

معنادار بوده و معرفت بخش هستند. 

4. 1. 1. فضائل اخلاقی
فضايل، ارزش‌هاى خدادادى اســت كه از آن‏ها به عنوان ارزش‌هاى فطرى و طبيعى ياد 
شده است؛ ارزش‌هاىي كه انسان از راه معرفت و دانش و تمرين‌هاى عملى و رياضت‏هاى 
شرعى آن‏ها را به دست م‌ىآورد. )انصاریان، 1386: 21( در گزاره‌های انشایی سوره حج به 

فضیلت اخلاقی زیر اشاره شده است:

4. 1. 1. 1. خشوع و تواضع در برابر خداوند
 یکی از فضائل مهم اخلاقی که جملات انشــایی ســوره حج به آن اشاره دارد، تواضع 
و خشــوع اســت. تواضع ضد صفت کبر و به معنای شکسته نفســی می‌باشد که انسان به 
واســطه‌ی آن، خود را از دیگران بالاتر نبیند. تواضع باید برای خدا و در راه خدا باشــد و 
اگر جز این باشــد، مکر اســت. خداوند هر کس را که برای او فروتنی کند، بر بسیاری از 
بندگانش، شرف و بزرگی می‌دهد. )نراقی، 1374: 300-302( آیات 34 و 35 سوره حج  به 
صفات این‏گونه افراد اشــاره نموده و به پیامبر امر می‌کند که به آنان بشارت بده. می‌فرماید: 
ِ عَلى‏ ما رَزَقهَُمْ مِنْ بهَيمَةِ الَْنعْامِ فإَِلهُكُمْ إلِهٌ واحِدٌ فلََهُ  ﴿وَ لكُِلِّ أمَُّةٍ جَعَلْنا مَنْسَكاً ليِذَْكُرُوا اسْمَ اللَّ
ابرِينَ عَلى‏ ما أصَابهَُمْ وَ المُْقيمِي  ُ وَجِلَتْ قلُُوبهُُمْ وَ الصَّ َّذينَ إذِا ذُكِرَ اللَّ رِ المُْخْبتِينَ﴾ ﴿ال أسَْلِمُوا وَ بشَِّ
ا رَزَقْناهُمْ ينُْفِقُونَ﴾؛ »و براي هر امتي مناسكي قرار داديم‏، تا نام خدا را بر دام‏هاي  لاةِ وَ مِمَّ الصَّ
زبان‏بسته‏اي كه روزي آنها گردانيده ياد كنند. پس ]بدانيد كه‏[ خداي شما خدايي يگانه است‏، 
پس به ]فرمان‏[ او گردن نهيد. و فروتنان را بشارت ده‏. همانان كه چون ]نام‏[ خدا ياد شود، 
دل‏هايشان خشيت يابد و ]آنان كه‏[ بر هر چه برسرشان آيد صبر پيشه‏گانند و برپا دارندگان 

نمازند، و از آنچه روزيشان داده‏ايم انفاق ميك‏نند.«
جملات انشــایی این آیه، یکی جمله امر »و بشر المخبتین« و دیگری جمله شرطیه »إذِا 
ُ وَجِلَتْ قلُُوبهُُمْ« اســت که جمله اخیر با »إذا« ظرف زمان مســتقبل و متضمن معنای  ذُكِرَ اللَّ
شرط آغاز شده است. )شیخلی، 1427: 461/6( این دو جمله در ارتباط مضمونی با یکدیگر 
بوده و القاء کننده یک پیام و مفهوم هستند؛ به این معنا که خداوند در آیه 34 سوره حج امر 
می‌کند که به مخبتین بشارت بده و در آیه بعدی صفات ایشان را بیان می کند تا ویژگی آن‏ها 

برای مخاطب معلوم شود.
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خلاا
  خبت در این‏جا عبارت اســت از تواضع، طمأنینه و خشــوع. کلمه اخبات یک معنای 

خاصی است که در سه معنای تواضع، طمأنینه و خشوع جمع است. راغب اصفهانی معنى 
إخبــات را در اينجا نزدكي به معنى _هبوط_ می‌داند كه خداوند در آیه 74 بقره می‌فرمايد: 

ِ﴾. )راغب اصفهانی، 1369: 575/1(  ﴿وَ إنَِّ مِنْها لمَا يهَْبطُِ مِنْ خَشْيةَِ اللَّ
اهل لغت غالبا »اخبات« را از ماده »خبت« یعنی زمین صاف و هموار و فراخ  و به معنای 
خضوع و خشــوع در برابر خداوند گرفته‌اند )فراهیدی، 1409: 241/4( و از آنجا که رفتن 
در این گونه مکان‌ها توام با آرامش و امنیت و به دور از هرگونه اضطراب و تردید اســت؛ 
بنابراین »اخبات« بطور مجازی به معنای تواضع و اطمینان اســت. )زمخشــری، 1419: 1/ 
228( با دقت در این مفاهیم می‌توان به ارتباط نزدیک معنای آن‏ها با یکدیگر پی برد و به یک 
نقطه مشــترک در همه آن‏ها رسید و آن »تسلیم« است و لذا »مخبت« به کسی گفته می‏شود 
که با تمام وجود در برابر خداوند خاضع و خاشع بوده و به مرحله اطمینان و تسلیم رسیده 

است. )سلیمانی، 1385: 145(
رِ المُْخْبتِيِنَ« را این‌گونه تبیین می‌نماید:  با توجه به اینکه تفسیر جامع‏البیان نیز عبارت »بشَِّ
»ای محمد )ص( خضوع کنندگان برای خدا را به طاعت، مطیعان را به عبودیت و بندگی و 
روی آورندگان به سوی خدا را به پذیرفتن توبه آن‏ها مژده بده.« می‌توان گفت: این بشارت 
و وعده‌ی بهشــت به مخبتین دال بر واقع‌نمایی و معناداری آیه اســت؛ چون ما را به کسب 
ایمان قوی و به تبع آن خاشــع شدن در برابر خداوند تشویق می‌کند و همین امر می‌رساند 
که واقعی دانستن آن‏ها مفروض تلقی شده و سپس درصدد رسوخ آن در قلب است. پیشتر 
از وجود وعده و وعیدهای الهی به عنوان یکی از شواهد درون متنی اثبات معناداری آیات 

قرآن یاد کردیم.
ُ وَجِلَتْ قلُُوبهُُمْ« را طبری و اکثر مفسرین مانند فخر رازی  جمله انشایی شرطی »إذِا ذُكِرَ اللَّ
و علامه طباطبایی، صفت مخبتین دانســته‌اند که دل‏هایشــان با یاد خدا خاشع و از خشیت 
او فروتن شــده، از عذابش بیمناک و از ناخشنودی او ترسناک‏اند. )طبری، 1412: 116/17( 
»وجلت« جواب شرط برای »إذا« به معنای ترس شدید است. )ابن‌عاشور، 1420: 189/17( 
فخر رازی ظاهر شــدن خوف از عذاب خداوند و خضوع و خشوع برای خدا را در تبیین 
این جمله انشایی آورده و حاصل این بیم داشتن را دو اثر می‌داند؛ یکی صبر بر ناخوشایند‌ها 
و دیگری مشغول شدن به خدمت به عزیزترین‌های انسان که خودش و مالش است؛ با این 
توضیح که مراد از خدمت به نفس، نماز و از خدمت به مال، انفاق از »مما رزقناهم« است. 

)فخر رازی، 1420: 225/23( 
درست است که صفات مخبتین در این آیه با كسى كه حج خانه خدا را با اسلام و تسليم 
به جا م‏ىآورد، منطبق اســت )طباطبایــی، 1374: 529/14( اما با توجه به نعت بودن جمله 
ُ وَجِلَــتْ قلُُوبهُُمْ« برای مخبتین به‏طور مطلق، می‌توان گفت آن‏ها  َّذِينَ إذِا ذُكِرَ اللَّ انشــایی »ال
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كسانى هستند كه وقتى نام خدا برده م‏ىشود، دل‏هايشان مملوء از خوف پروردگار م‏ىگردد، 
نه اينكه از غضب او بى ‏جهت ترسیده یا در رحمت او شك و ترديد داشته باشند؛ بلكه اين 
ترس به خاطر مسئوليت‏هاىي است كه بر دوش داشتند و شايد در انجام آن كوتاهى كرده‏اند. 
اين ترس به خاطر درك مقام با عظمت خدا است كه انسان در مقابل عظمت خائف م‏ىگردد 
)مکارم شیرازی، 1371: 103/14( و این تعبیر می‌تواند بهترین مفهوم این جمله انشایی تلقی 
گردد؛ چون این گزاره انشایی واقع نمای این امر است که خاشعین آن‏چنان خداوند و وعده 
و وعیدهایــش ‌را باور دارند که هنگام یاد او به حالت خضوع می‌افتند و از خطای احتمالی 

خود بیمناک می‌شوند.

4. 1. 1. 2. جهاد با نفس )جهاد اکبر(
جِهاد گویای مبالغه در صرف نیرو از جهت قولی و فعلی است. )حسینی زبیدی، 1414: 
408/4( راغب اصفهانی حقیقت جهاد را پرداختن و صرف نيرو براى دفع دشــمن و راندن 
او دانســته و سه گونه برای آن معرفی می‌نماید: جنگ و مجاهده براى راندن و دفع دشمن 
آشــكار، جهاد با شــيطان و اهريمن، جهاد در مجاهده با نفــس. )راغب اصفهانی، 1369: 
ِ حَقَّ  424/1( واژه جهاد که در آیه 78 سوره حج به صورت عام آمده است ﴿وَ جاهِدُوا فيِ اللَّ
جِهادِهِ ...﴾، می‏تواند هر سه معنای فوق را شامل شود. با این توضیح که گاهى جهاد به‏طور 
مجاز توسعه داده م‏ىشود؛ به طورى كه شامل دفع هر چيزى كه ممكن است شرى به آدمى 
برساند، م‏ىشود؛ مانند شيطان كه آدمى را گمراه م‏ىسازد و نفس اماره كه آن نيز آدمى را به 
بدي‏ها امر مك‏ىند و امثال اين‏ها. در نتيجه جهاد شامل مخالفت با شيطان در وسوسه‏هايش 
و مخالفت با نفس در خواســته‏هايش نیز م‏ىشود كه رســول خدا )ص( اين قسم جهاد را 
»جهاد اكبر« ناميد و ظاهراً مراد از جهاد در آيه مورد بحث معناى اعم آن اســت، مخصوصاً 
وقتى م‏ىبينيم كه آن را مقيد به قيد )در راه خدا( كرده به خوبى اين عموميت را م‏ىفهميم؛ 
چون اين آيه جهاد را متعلق كرده بر كارى كه در راه خدا انجام شود. پس جهاد اعم است؛ 
)طباطبایی، 1374: 582/14( چنان‏که مرحوم »طبرسى« نیز در»مجمع البيان« از اكثر مفسران 
چنين نقل مك‏ىند كه منظور از»حق جهاد«، خلوص نيت و انجام دادن اعمال براى خدا است. 

)ابن عاشور، 1420: 251/17(
ِ حَقَّ جِهادِهِ‏« در قالب جمله انشایی طلبی، معرفت بخشی دارد. در جواهر  »وَ جاهِدُوا فيِ اللَّ
ِ« یعنی »و جاهدوا في ســبيل الّل« )عتیق، 180(؛ یعنی ایجاز  البلاغه آمده »وَ جاهِدُوا فيِ اللَّ
حذف )حذف اسم مضاف( صورت گرفته است. )هاشمی، 1943: 199( افعال اين مادّه در 
قرآن همه از باب مفاعله آمده؛ به معناى تكثير که ىكي از معانى مفاعله می‌باشــد. در آیه‌ی 
ِ‏«  مذکور نیز ســه تلاش استفاده می‌شــود: ىكي از مادّه، ىكي از هيئت و ىكي از »حَق‏َ جِهادهِ
يعنى در راه خدا تلاش كنيد، تلاش بســيار شديد. )قرشی بنایی، 1371: 78/2( با توجه به 
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خلاا
 اینکه فعل امر ظهور در وجوب دارد، خداوند در اینجا دســتور خود را در زمينه جهاد _به 

معنى وســيع كلمه_ صادر کرده، می‌فرماید: »در راه خدا جهــاد كنيد و حق جهادش را ادا 
نمائيد.« 

ِ حَقَّ جِهادِهِ‏« در این آیه بر اساس شواهد درون متنی و برون  جمله انشایی »وَ جاهِدُوا فيِ اللَّ
متنی معنادار اســت؛ چون زبان قرآن در اینجا به گونه‌ای است که به حقیقت انسان‌شناسی 
اشاره داشته و انرژ‌ىها و توان‌هاى گوناگون نهفته در انسان را که خداوند از آن‏ها آگاه بوده 
و ازفضل خود، هر انسانى را با استعدادها و شايستگ‌ىهاى ويژه‌اى برترى داده است، گوشزد 
می‌نماید. پس اگر انسان همه‏ی توان خود را به كار انداخته و همه انرژى خود را آزاد سازد، 
در واقع حق جهاد در راه خدا را انجام داده اســت. اين آيه نشان م‏ىدهد كه حدّ و مرز حق 
جهاد، رسيدن به حالت عسر و حرج است؛ يعنى انسان، تا آنجا از توان و استعداد خود كار 
بگيرد كه اگر بالاتر از آن عمل كند، باعث مشقّت و دشوارى در زندگى او خواهد شد. این 
امر را عقل نیز به خوبی درک می‏کند که هر کسی توان و استعداد خاصی دارد و خداوند نیز 

از او بیش از طاقتش تکلیف نمی‌خواهد.
از طرفــی جهاد داراى ابعاد گوناگون و مختلف اســت، پس مؤمن با همه توان و انرژى 
خود جهاد مك‌ىند؛ جهاد با انديشــه منظّم و سيســتماتكي و توامَ با نــوآورى و ابتكار در 
برنامه‏ريز‌ىها؛ جهاد با مال و انفاق داراىي خود، جهاد با سلاح سخن و قلم و ساير ابزارهاى 
تبليغاتى، جهاد از طريق روابط اجتماعى و والاترين درجه هم جهاد با خون است كه مافوق 
هر نىكي قرار دارد. )مدرسی، 1395: 32( در این راستا چون قرآن کلام خداوند است؛ پس 
ضرورت دارد در همه ابعاد مبارزه، از هدايت وحى بهره گرفته شود. اين ضرورت براى آن 

است كه مجاهد، حدود و ثغور دين را نشكند و از طريق هدايت، منحرف نشود. 
نکته آخر در معناداری جمله انشایی مذکور این است که ضرورت دارد تناسب تلاش در 
راه خدا با عظمت خداوند در نظر گرفته شود )حق جهاده(. چنان که رهبر انقلاب در گفتاری 
حکیمانه به این مطلب اشاره دارند که اگر درست نگاه کنید، آن تلاشی که برای خدا و در راه 
خدا باید انجام بگیرد حجمش، کیفیتش، عمقش، نستوهی و پایداری‌اش، بایستی به نسبت 
بزرگی وعظمت خودِ خدا، از همه تلاش‌ها بزرگ‌تر، پایدارتر، نســتوه‌تر، خستگی‌ناپذیر‌تر 

باشد. )حسینی خامنه‌ای، 1392: 124(

4. 1. 2. رذائل اخلاقی
هر آنچه ضد فضائل اخلاقی اســت و قرار داشــتنش بر صفحهى‌ وجود انســان، از قدر 
و قيمت او می‏‏‌کاهد و وى را به شــرارت و گنــاه و مزاحمت براى ديگران و پايمال كردن 
حقوق انسان‏ها مك‌ىشاند، رذائل ناميده شده است. )انصاریان، 1386: 21( رذائل اخلاقی بر 
خلاف فضائل که شخصیت‌ســاز هستند، انسانیت فرد را منهدم می‌کنند. )الهامی‌نیا، 1389: 
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10( علمای اخلاق رذائل متعددی را برشمردند که در این بخش، به مواردی که در جملات 
انشایی سوره حج معرفت بخشی دارند، پرداخته می‌شود.

4. 1. 2. 1. سوء ظن به خدا
بدگمانى هنگامى كه به صورت كي حالت درونى درآيد، از مهمترين رذائل اخلاقى است 

كه موجب از هم پاشيدگى خانواده‏ها، و گروه‏ها و جوامع انسانى می‌شود. )همان، 321(
خداوند در آیه 15 سوره حج خطاب به این افراد می‌فرماید: ﴿ مَنْ كانَ يظَُنُّ أنَْ لنَْ ينَْصُرَهُ 
ماءِ ثمَُّ ليْقَْطَعْ فلَْينَْظُرْ هَلْ يذُْهِبنََّ كَيْدُهُ ما يغَيظُ﴾؛ »هر  نيْا وَ الْخِرَةِ فلَْيمَدُدْ بسَببٍَ إلِىَ السَّ ُ فيِ الدُّ اللَّ
كه مي‏پندارد كه خدا ]پيامبرش‏[ را در دنيا و آخرت هرگز ياري نخواهد كرد ]بگو[ تا طنابي 
به سوي سقف كشد ]و خود را حلق‏آويز كند[ سپس ]آن را[ ببِرَُد، آنگاه بنگرد كه آيا نيرنگش 

چيزي را كه مايه خشم او شده از ميان خواهد برد؟«
ُ... فلَْيمَدُدْ« در این آیه، جمله انشــایی شرطیه است؛  عبارت »مَنْ كانَ يظَُنُّ أنَْ لنَْ ينَْصُرَهُ اللَّ
»مَن« شــرطیه مبتدا واقع شده و دارای فعل شرط و جواب شرط می‌باشد. »فلَْيمَْدُدْ« جواب 
شرط، فعل امری است که با لام امر مجزوم شده )درویش، 1364: 406/6( و جمله »لیقطع« 
به معنى خفقان و قطع نفس و پيش رفتن تا ســر حد مرگ نیز فعل امر می‌باشــد که به آن 

عطف شده است. )مکارم شیرازی، 1371: 335/3( 
صیغه‌های امر در اصل، برای لازم و واجب شــمردن امری استعمال می‌شوند؛ ولی گاهی 
از معنای اصلی به معنای دیگری گرایش می‌یابند و آن معنا از ســاختار و روند سخن و از 
قرینه‌های حالیه به دست می‌آید. )هاشمی، 1429: 55/1( ابن عاشور در التحریر بر این عقیده 
ماءِ« برای تعجيز است؛ چون تعلیق جواب بر  است که جمله انشایی »فلَْيمَْدُدْ بسَِببٍَ إلِىَ السَّ
حصول شــرطی است که واقع نمی‌شود. )ابن عاشور، 1420: 17/ 159( علامه فضل‏الله نیز 
آیه را مؤکد با اسلوبی شبیه تحدی می‌داند که در این صورت، عبارت انشایی معنادار و واقع 
نمای این امر خواهد بود که افراد معاند خود و دیگران را رهاشــده می‏پندارند و منکر این 
واقعیت هستند که نصرت الهی شامل حال افراد می‏شود؛ بنابراین خداوند با این مثال آنان را 
هشدار داده و این حقیقت را گوشزد می‌کند که نصرت الهی امری ثابت شده ‌است و گوینده 
آنقدر مســتدل سخن گفته که به شــکاکان می‌فرماید: کسی که از این امور )نصرت الهی بر 
پیامبر و عالم‌گیر شدن دینش( متعجب نمی‌شود؛ پس باید خودش را از بین ببرد و با خشمش 
خفه شــود؛ چون هرگز آنچه را که دوست دارد محقق نخواهد شد؛ پس یا باید واقعیت را 

قبول کند و با آن همراه شود یا اینکه از هستی ساقط شود. )فضل الله، 1419: 32/16( 
َّ كَيْدهُُ ما يَغِيظُ« در انتهای آیه، جمله انشــایی در قالب استفهام انکاری و چون  »هَلْ يُذهِْبَن
جمله بعد از »هل« اســتفهامیه، اقتضای وقوع را دارد، استفهام انکاری توبیخی است. )دقیق 
العاملی، 1433: 45( بنابراین عبارت در صدد القاء این حقیقت اســت که آيا به چنين عملى 
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خلاا
 كه منجر به هلاكت او گرديده، غيظ و سخط وى زائل مي‌گردد؟ هرگز چنين نيست و اين 

مثل عرفى اســت كه می‌گويند: تو اگر خود را بكشى آرزوى تو برآورده نخواهد شد. )بانو 
امین، بی‌تا: 338/8( علاوه بر این کار دشمن در اینجا »کید« نامیده شده؛ چون دارای استعاره 
تهکمیه )اهانت‏آمیز و برای استهزاء( است برای تبیین این حقیت که آنهایی که علیه مسلمین 
توطئه کردند؛ در حقیقت به خودشان ضرر رساندند. )ابن عاشور، 1420: 160/17( در نهایت 
می‌توان گفت: سبک بیان این‏گونه آیات حاوی استفهام، به گونه‌ای است که بر واقع‏نما بودن 
گزاره انشایی تأکید دارد و حقیقتی روشن را از مخاطب اقرار می‌گیرد؛ در غیر این صورت 
وی را به تفکر و تعقل در عاقبت نافرجام این عده دعوت نمی‌کرد و خود ایشان را به تحدی 

فرا نمی‌خواند.

4. 1. 2. 2. پیروی از شیطان
در بسياري از آيات قرآن كريم، پيروي از شيطان »نماد« ضد اخلاق معرفي شده است؛ تا 
آنجا كه بر پايه برخي آيات انسان دو راه در پيش دارد: كيي راه خدا، و ديگري راه شيطان. 
كساني كه حلقة بندگي و بردگي شیطان را گردن مي‌نهند، كمك‌م شيطان بر آنان مسلط شده و 
عامل اين تسلط، سوء اختيار خود انسان است که زمينه را فراهم کرده و از خدا غافل شده؛ 
ســپس شيطان همدم و همراه او خواهد شــد. بنابراين، آنچه ما را از رسيدن به ارزش‌هاي 
اخلاقي بازمي‌دارد، در كي عنوان كلّي »هواي نفس« اســت كه موضوع يا متعلّقش زندگي 
دنياســت و شيطان آن را تأييد ميك‌ند و مي‌آرايد. )مصباح یزدی، 1392: 124( آیه 4 سوره 
حج به همین واقعیت اشــاره دارد که وقتی انسان، شــیطان را به عنوان مرشد و رهبر خود 
انتخاب کند، نتیجه طبیعی این انتخاب، با چشم و گوش بسته و عقل منجمد به سمت شیطان 
رفتــه و از افعال و اقوال او تقلید می‌کند. )فضل الله، 1419: 16/16( می‌فرماید: ﴿ كُتبَِ عَلَيْهِ 
ُّهُ وَ يَهْديهِ إلِى‏ عَذابِ السَّعيرِ﴾؛ »بر )شيطان‏( مقرر شده است كه هر كس  َّهُ يُضِل هُ فَأنَ َّهُ مَنْ تَولَاَّ أنَ

او را به دوستي گيرد، قطعاً او وي را گمراه مي‏سازد و به عذاب آتشش ميك‏شاند.«
َّهُ يضُِلُّهُ« بنابه اتفاق نظر اکثر مفســرین، جمله انشایی در قالب شرط  جمله »مَنْ توََلاَّهُ فأََن
اســت؛ )ابوحیان، 1420: 483/7( که »تولاه« فعل شرط و »فانه« که با فاء جزا آمده، جواب 
شــرط قرار گرفته است. تقدیر آن درجواب شــرط این است: »فإن الشيطان يضله«؛ يعنی: 
شیطان کسی را که او را به دوستی بگیرد، گمراه می‌کند. )طبری، 1412: 89/17( بنابراين آیه 
در مقام بیان این واقعیت و هشدار اخلاقی است که اگر كسى از گمراهان و تبهكاران پيروى 
كند، نم‏ىتواند از گمراهى و عذاب سوزان بگريزد )مغنیه، 1378: 507/5(؛ به حكم اينكه در 
قيامت هر دوستى با دوست خود قرين مي‌گردد، شيطان با تابعين خود در آتش سعير سوخته 

خواهند شد. )بانو امین، بی‌تا: 324/8(
جمله انشایی در این‏جا بر اساس حکم عقل واقع‌نمای این است که شیطان، دوست و تابع 
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خود را به كارى وادار می‌کند كه مكافات آن آتش دوزخ اســت؛ چون بر اغوای انسان قسم 
خورده و هر كسی را به كي نحوى گمراه کرده و رو به جهنم مك‏ىشد.

4. 2. اخلاق اجتماعی 
در بخــش اخلاق اجتماعی، به اخلاقیاتی توجّه شــده که انســان در تعامل با دیگران و 
همزیســتی با افراد جامعه با آنها درگیر و مواجه است و در قالب جملات انشایی در سوره 

حج آمده است.

4. 2. 1. فضائل اخلاقی
در ســوره حج آیه 77 دو جمله انشایی وجود دارد که پیام‌نمای فضیلت اخلاقی نیکی و 

فلاح است.

4. 2. 1. 1. نیکی کردن و رستگاری
خداوند در آیه 77 ســوره حج، مؤمنــان را به انجام کارخیر امــر می‏نماید و آن را مایه 

رستگاری می‏داند.
َّكُــمْ وَ افْعَلُوا الخَْيْرَ لعََلَّكُمْ تفُْلِحُونَ﴾؛ »اي  دُوا وَ اعْبدُُوا رَب َّذينَ آمَنوُا ارْكَعُوا وَ اسْــجُ ﴿يا أيَُّهَا ال
كساني كه ايمان آورده‏ايد، ركوع و سجود كنيد و پروردگارتان را بپرستيد و كار خوب انجام 

دهيد، باشد كه رستگار شويد.«
»افعلوا الخیر« جمله انشــایی اســت که به صورت فعل امر آمده و بنا بر شواهد عقلی و 
نقلی، در حوزه وســیعی معرفت‌بخشی دارد؛ بنا به قول امیرالمؤمنین )ع( »افعلوا الخير و لا 
تحقّروا منه شيئا؛ فإنّ صغيره كبير و قليله كثير«؛ خیر امری کلی است که همه اعمال صالح، 
زیر مجموعه آن قرار می‌گیرند )مازندرانی، 1382: 276/1( و نباید آن را کوچک پنداشــت؛ 
چون کوچکش بزرگ است و کم آن، زیاد. به لحاظ عقلی نیز مکلف می‏داند که التزام عملی 
به این‏گونه مضامین و گزاره‌های قرآن به این دلیل اســت که می‏داند خدایی هســت و در 
این گزاره‌های قرآنی واقعیتی نهفته اســت که اگر غیر از این بود، هرگز خود را به زحمت 

نمی‌انداخت.
دســتور به »فعل خيرات« می‌تواند شامل هر گونه كار نىكي را _بدون هيچ قيد و شرط_ 
شامل باشد؛ چنانکه در التحریر، دادن زکات، صله رحم، امر به معروف و نهی از منکر و سایر 
مکارم اخلاق )ابن عاشور، 1420: 249/17( یا ممکن است مراد از فعل خیر، ساير احكام و 
قوانين تشريع شده در دين باشد؛ چون خير جامعه و سعادت افراد و حيات ايشان، در عمل 
كردن به آن قوانين اســت. )طباطبایی، 1374: 581/14( در این صورت مفهوم جمله انشایی 
»افعلوا الخیر«، امر به انجام انواع نیکی غیر از عبادات واجب اســت؛ مانند: یاری رساندن به 
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خلاا
 اندوهگینــی که مال یا عزیزش را از دســت داده، کمک به ضعفا، نیکی به والدین و از این 

جنس. )دخیل، 1422: 449( 
جمله انشایی دیگری که در این آیه پیام نمایی دارد »لعََلَّكُمْ تفُْلِحُون‏َ« است که در اسلوب 
ترجی آمده است. اگر به پدید آمدن امر محبوبی، امید باشد، خواستن آن چیز ترجی نامیده 
می‌شود. )هاشمی، 1383‏: 174/1( رجاء مستفاد از عبارت »لعََلَّكُمْ تفُْلِحُون‏َ« به معنی نزدیک 
بودن رســتگاری برای افرادی است که با اعمالشــان به حد وجوب فلاح در آنچه خداوند 
معین کرده، برســند که این حقیقت رجاء اســت. )ابن عاشور، 1420: 249/17( قرآن كريم 
در جاىي كه به كي فضيلت اخلاقى مانند عبادت، كار خير، ذكر نعمت‏هاى خداوند و توبه 
فرمان م‏ىدهد، تعبير به »لعلكم« مك‏ىند؛ )دهقان، 1387: 47/1( ‏گونه که در این آیه نیز »لعلّ« 
بعد از چند فعل امر که به یکدیگر عطف شده‌اند، آمده و به مخاطب این پیام را القا می‌کند 
كه پس از ايمان و ركوع و سجود )كه شايد مقصود نماز باشد( و عبادت و اعمال خير، در 
طريق هدايت قرار می‌گیرید كه در این صورت اميد رسيدن به مقصود )نجات از عذاب الهی 
و رسیدن به رضوانش( می‌رود. )امین، بی‌تا: 392/8( همه این اعمال که در رأس آن‌ها ایمان 
به خداست، صرفاً وسایلی هستند که انسان به وسیله‌ی آن‌ها به پروردگارش توسل می‌جوید؛ 
اما رستگاری با این وسایل، امری است که در دست خداست و خداوند مشیت بنده را رقم 
می‌زند. هدف از آوردن لعل، تشــویق و برانگیختن افراد بر امتثال امر الهی است و در زمره 
وعیدهای خداوند است؛ یعنی شما همه این کارها را انجام دهید در حالیکه امید فلاح دارید 
و مشــتاق آن هستید و در عین حال یقین به فلاح نداشته باشید و به اعمالتان اتکا و اعتماد 

نکنید. )زمخشری، 1407: 172/3(

4. 2. 2. رذائل اخلاقی
خداوند در سوره مبارکه حج به مواردی از رذائل اخلاقی اجتماعی، اشاره نموده که در این 

بخش به معرفت‏بخشی و معناداری گزاره‌های انشایی آن‌ها می‌پردازیم.  

4. 2. 2. 1. ظلم
ظلــم به معنای تعــدی کردن از حد تعادل و کار بی‌جا کــردن، جامع همه رذائل بوده و 
ارتکاب هر یک از قبائح شرعیه و عقلیه را شامل می‌شود که این معنای اعم آن است. معنی 
دیگر ظلم، ضرر و اذیت رساندن به غیر است که معنای أخصّ ظلم و معنای مراد در عرف 
و آیات و روایات می‌باشد. )نراقی، 1374: 475( در اینجا به نمونه‌ای از انواع ظلم که در آیه 

25 سوره حج آمده، اشاره می‌کنیم.
َّذي جَعَلْناهُ للِنَّاسِ سَواءً العْاكِفُ فيهِ  ِ وَ المَْسْجِدِ الحَْرامِ ال ونَ عَنْ سَبيلِ اللَّ َّذينَ كَفَرُوا وَ يصَُدُّ ﴿إنَِّ ال
وَ البْادِ وَ مَنْ يرُِدْ فيهِ بإِِلحْادٍ بظُِلْمٍ نذُِقْهُ مِنْ عَذابٍ ألَيمٍ﴾؛ »بي‏گمان‏، كساني كه كافر شدند و از 
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راه خدا و مسجدالحرام كه آن را براي مردم‏، اعم از مقيم در آنجا و باديه‏نشين‏، كيسان قرار 
داده‏ايم‏ جلوگيري ميك‏نند، و ]نيز[ هر كه بخواهد در آنجا به ستم ]از حق‏[ منحرف شود، او 

را از عذابي دردناك مي‏چشانيم‏.«
جمله انشــایی »وَ مَنْ يُردِْ فِيهِ بِإلِْحادٍ بِظُلْمٍ« در قالب جمله شرطیه و جواب آن »نذُِقْهُ منِْ 
عَذابٍ ألَيِم‏ٍ« اســت. »الحاد« در لغت به معنى مایل شدن و انحراف و در اینجا مراد خداوند، 
انحراف به ســبب ظلم می‌باشد. )قرطبی، 1364: 35/12( یا به معنای انحراف از حد اعتدال 
است و نام »لحد« از اين جهت لحد است كه حفره‏اى در كنار قبر و خارج از حد وسط آن 
است. بنابراين منظور از جمله انشایی »وَ مَنْ يرُِدْ فيِهِ بإِِلحْادٍ بظُِلْمٍ«، كسانى است كه با توسل 
به ظلم از حد اعتدال خارج م‏ىشــوند و در آن ســرزمين مرتكب خلاف م‏ىگردند، منتهى 
بعضى ظلم را در اينجا منحصراً به معنى »شــرك« تفســير كرده‏اند و بعضى حلال شمردن 
محرمات )ابوحیان، 1420: 500/7(؛ در حالك‏ىه بعضى ديگر از مفسران آن را به معنى وسيع 
كلمه؛ يعنى هرگونه گناه و ارتكاب حرام حتى دشنام و بدگوىي به زيردستان را در مفهوم آن 
داخل دانسته و جمله شرطیه فوق را حامل این پیام می‌دانند که ارتكاب هر گونه گناه در آن 

سرزمين مقدس يكفرش شديدتر و سنگين‌تر است. )برازش، 1394: 624/9( 
عبارت »وَ مَنْ يرُِدْ فيِهِ بإِِلحْادٍ بظُِلْم‏ٍ« تذييل و تبیینی اســت برای جمله تام قبلی به خاطر 
عمومیتی که در »من« شــرطیه وجود دارد. )ابن‌عاشــور، 1420: 173/17( علامه طباطبایی 
جمله جواب شــرط  »نذُِقْهُ مِنْ عَذابٍ ألَيِم‏ٍ« را بیان يكفر برای كســى كه به مردم در راه خدا 
ظلم مك‏ىند دانســته و لازمه آن را، تحريم اين عمل می‌داند؛ يعنى بازدارى مردم از دخول 
مسجد براى عبادت )باید حرام باشد که عقوبتی به این سنگینی دارد(. مفعول »يرد« حذف 
شده تا دلالت بر عموم كند و حرف »باء« در »بظلم« براى سببيت است؛ بنابراین مفهوم آيه 
اين است: كســانى كه كافر شدند و همواره مردم را از راه خدا، كه همان دين اسلام است، 
بازم‏ىدارند و مؤمنين را از ورود به مسجد الحرام كه ما آن را معبدى براى مردم قرار داديم 
كــه عاكف و بادى در آن برابرند، جلوگيرى مك‏ىنند، به آن‏ها از عذاب م‏ىچشــانيم؛ چون 
آن‏ها با مردم با الحاد و ظلم مواجه م‏ىشوند و كسى كه چنين باشد ما از عذابى دردناك به 

او م‏ىچشانيم. )طباطبایی، 1374: 518/14(
 معانی ذکر شده با احتمالات مختلف در معنای الحاد، هر کدام گویای پیامی خاص برای 
مخاطب هســتند که به آنها به اجمال اشاره شد و اگر خداوند با این عبارت انشایی از ظلم 
کردن برحذر داشــته و وعده داده که ظالمان را عذاب کند، دلیلی اســت بر واقع‏نمایی این 
گزاره‌ها و مکلف یقین می‏کند که اگر مرتکب آن خطا شود، به عذاب الهی دچار خواهد شد. 

4. 2. 2. 2. قول زور
از جمله عوارضى كه سخن با آن، داراى ارزش منفى خواهد بود، لهو يا لغو بودن سخن 



سال ششم 
شمارة اول
پیاپی: 10

بهار و تابستان 
1401

177

 � 
معن

داری گزارها





‏
های انشا




ی سوره حج، پیرامون ی









خلاا
 اســت. هدف اصلى براى مؤمن در زندگى كه م‌ىخواهد در مسير تكامل حقيقىِ خود گام 

بردارد، تقرب به خدا و قرارگرفتن در جوار رحمت او اســت؛ بنابراين، در اصطلاح شرع، 
لهو به كارى گفته م‌ىشود كه به مقتضاى طبعش، انسان را به خود مشغول و سرگرم كند و 

از ياد خدا و تقرب به خدا و توجه به مقصد اصلىِ زندگى باز دارد.
لغو و لهو، اعم از سخن بوده، شامل عمل هم م‌ىشود؛ ولى ىكي از مصاديق آن‌ها سخنان 
بيهوده يا سرگرم كننده است كه طبعاً انسان را از ياد خدا غافل مك‌ىند. )مصباح یزدی، 1391: 

)350/3
جْسَ  ِ ...فاَجْتنَبِوُا الرِّ مْ حُرُماتِ اللَّ خداوند در آیه 30 سوره حج می‌فرماید: ﴿ذلكَِ وَ مَنْ يعَُظِّ
ورِ﴾؛ آیه دارای چند جمله انشــایی است که معنادار بوده و هر  مِنَ الَْوْثانِ وَ اجْتنَبِوُا قوَْلَ الزُّ
کدام ناظر به موضوع و معنای خاصی هســتند. جمله انشایی که پیرامون اخلاق در این آیه 
وجود دارد، »اجْتنَبِوُا« می‌باشــد که جمله‌ای انشــایی در قالب امر حقیقی است و به معنای 
جلوگیری و بازداشــتن از قول زور می‌باشد؛ البته چون معنای منع از فعل، که معنای اصلی 
نهی است نیز از آن فهمیده می‏شود، در شمار نهی ذکر می‌شود؛ )سراج‌زاده، 1391: 13( اما 
در مورد منع و بازداشتن، از كلمه تحريم هم دلالتش سخت‏تر است؛ زيرا تحريم تنها بيانگر 
ممنوعيت اقدام به چيزى است، امّا »اجتناب« بيانگر پرهيز حتىّ از نزدكي شدن به آن است، 
بــه گونه‏اى كه مخاطب ميان خود و آن موضوع ممنوع ديوارى بلند و فاصله‏اى بســيار را 

احساس كند. )قرضاوی، 1382: 389( 
با توجه به اینکه در تعریف امر و نهی آمده: »طلب حصول فعل یا دست برداشتن مخاطب 
از آن فعل در صورتی که از طرف کسی که شأنش بالاتر است، صادر شود.« )هاشمی، 1429: 
54 و 59( پس می‌توان گفت: بایدها و نبایدهای شرعی برخاسته از مصالح و مفاسد واقعی 
هســتند و با شرایط خاص خودشــان )همراهی با نیت توحیدی( زمینه‏ساز کمال وجودی 
انسان‏اند و خصوصیتشان آن اســت که کشف رابطه میان افعال و نتایج آن‏ها در پرتو عقل 
بینّ و یا وحی قطعی صورت می‌گیرد که فرستنده‌ی آن آگاه به اسرار وجود انسان و مصالح 
واقعی اوست. )سعیدی روشن، 1393: 335( پس جملات انشایی مذکور و امثال آن که در 
قالب امر و نهی بیان شــده‌اند، دارای معنا بوده و واقع‏نمایی دارند؛ چون خداوند متعال بر 

اساس منافع و مصالحی آنها را بیان فرموده است. 

4. 2. 2. 3. نزاع و مخاصمه
»نزاع« از »نزع« گرفته شــده؛ به معنی خصومت در حق )طریحی، 1375: 397/4( و تنازع 
به معنای تخاصم می‌باشد. واضح است که شدت خصومت، اقتضای نزاع و جدال و دشمنی 

در ظاهر و باطن را دارد. )مصطفوی، 1368: 181/10(
»نزاع« و »جدال« در آیات و روایات نکوهش شــده، زیرا بدترین حجاب را میان انسان و 
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درک حقایق ایجاد می‏کند؛ به گونه‌ای که گاه واضح‌ترین بدیهیات را درک نمی‌کند.
خداوند در آیه 67 ســوره حج، مشــريكن و منكرين دعوت رســول خدا )ص( را نهى 
مك‏ىند از اينكه در عبادتى كه او آورده با او نزاع نكنند؛ هر چند كه آن‏ها ايمان به دعوت او 
نداشته باشند و براى امر و نهى او احترامى قائل نباشند، می‌فرماید: ﴿لكُِلِّ أمَُّةٍ جَعَلْنا مَنْسَكاً 
َّكَ لعََلى‏ هُدىً مُسْتقَيمٍ﴾؛ »براي هر امتي  هُمْ ناسِــكُوهُ فلَا ينُازِعُنَّكَ فيِ الَْمْرِ وَ ادْعُ إلِى‏ رَبِّكَ إنِ
مناسكي قرار داديم كه آن‏ها بدان عمل ميك‏نند، پس نبايد در اين امر با تو به ستيزه برخيزند، 

به راه پروردگارت دعوت كن‏؛ زيرا تو بر راهي راست قرار داري‏.«
جمله انشایی »لا ينُازِعُنَّكَ‏« در قالب نهی است که این نهی، ممكن است متوجّه به پيامبر 
باشد كه به گفته مردم لجوج توجّه نكند و به آن‏ها امكان منازعه ندهد یا ممكن است كفّار 
را از لجاجت با او در امر دين باز دارد؛ چون آن‏ها جاهل بوده و علمی ندارند و کافر هستند. 
)زمخشــری، 1407: 169/3( در این آیه، خداوند آن‏ها را از شبهاتی که شیطان به آن‏ها القاء 
می‌کند، نهی می‌کند تا با پیامبر در سرزنش دین مجادله نکنند که امروز به چیزی امر می‌کنی 
و فردا از آن نهی می‌نمایی. تفسیر کاشف معنای اخیر را برگزیده؛ بدين‏ معنا كه هرگاه براى 
هرملتى آيين و روشى باشد، پس نبايد پيروان اديان و يكش‏ها درباره اسلام و آيين آن با تو 
اى محمّد! به نزاع برخيزند؛ چرا كه آيين تورات و انجيل براى گذشتگان بوده، امّا آيين قرآن 
براى مردم دوره‏اى اســت كه در آن نازل شــده و نيز براى هر دوره‏اى ]پس از آن‏[ تا روز 
قيامت. )مغنیه، 1378: 565/5( گويا كفار از اهل كتاب و يا مشــريكن وقتى عبادات اسلامى 
را ديده‏اند و چون براى آن‏ها نوظهور بوده ‏_چون نظير آن را در شــريعت‏هاى سابق، يعنى 
شريعت يهود نديده بودند_ لذا در مقام منازعه با آن جناب برآمده‏اند كه اين نوع عبادت را 

از كجا آورده‏اى، ما اينطور عبادت در هيچ شريعتى نديده‏ايم. )طباطبایی، 1374: 575/14(
نهی از منازعه چه به قصد تهییج و تشویق به اعراض از کفار باشد )بقاعی، 1427: 173/5( 
یا کنایه از نهی پیامبر )ص( از توجه به نزاع کفار یا استئناس و دلداری دادن به پیامبر )ص(، 
که همه اینها می‌تواند از اغراض ثانویه فعل امر به‏شمار آید )هاشمی، 1429: 59(، حاکی از 
معناداری جمله انشــایی آیه و وجود واقعیتِ جدالی است که صورت گرفته و خداوند در 

این باره به مشرکین هشدار می‌دهد و به پیامبرش دلداری.

نتیجه‏گیری
با توجه به آن چه بیان شد می‌توان نتیجه گرفت که خداوند در قرآن، آموزه‌های اخلاقی 
را در قالب جملات خبری و انشــایی به مخاطب گوشزد کرده است، سوره حج نیز از این 
قاعده مســتثنی نیست. این ســوره علاوه‏بر جملات خبری معنادار، شامل 9 آیه با جملات 
انشایی است که مفاهیم اخلاقی معناداری هم چون خضوع در برابر خداوند، عدم پیروی از 
شیطان،  اجتناب از ظلم و ... را به مخاطب القا می‌کنند. معناداری جملات اخلاقی این آیات 
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خلاا
 با اســتفاده از شواهد درون متنی و برون متنی از جمله: باور وعده و وعید‌های الهی، تعقل 

و حکم عقل، هستی‏شناســی و انسان‏شناسی و ... محرز می‌گردد. جملات انشایی هر چند 
مدلول مطابقی‌شان جنبه‌ی توصیف و معرفت‏بخشی ندارد، ولی تردیدی نیست که ریشه در 
واقعیت دارند و _به اصطلاح_ بایدها به ریشه‌ی هست‌ها باز می‌گردد تا حقیقت خدا مورد 
تصدیق واقع نشــود، توصیه به عبادت و رعایت موازین بندگی و حدود الهی معنا نخواهد 
داشــت. علاوه بر این، اگر گزاره‏هاي قرآني معنادار و معرفت‏بخش نباشند، غرض الهي از 
انزال قرآن كه هدايت بشــر بود نقض خواهد شــد و وحي بر بشر كاري لغو خواهد شد. 
اهمیت بیان جملات انشایی این است که علاوه‏بر معرفت‏بخشی و معناداری، از نظر تربيتی 
نســبت به جملات خبری نقش مؤثرتر و بيشتری دارند؛ به این معنا که هم موجب اعتماد 
بيشتر متربی به جديت و حقانيت سخنان مربی شده و هم باعث ايجاد انگيزه قوی در افراد 
براي انجام وظایف می‌شــود؛ حال‌ آنكه جملات خبری و توصيفی چنين نقشی ندارند و يا 

در سطح بسيار ضعيفی آن را ايفا میك‌نند.
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Abstract
The rhetorical and syntactic subtleties in the verses of the Holy Quran, 
including the miraculous aspects of this book, have long been of inter-
est to scholars of Quranic sciences. One of the rhetorical topics of the 
Holy Qur'an is stylistics, which, by using the achievements of rhetoric 
and syntax, examines the stylistic effects in the Holy Qur'an. The present 
research, with descriptive-analytical method and based on the criteria of 
stylistics, has investigated the stylistic beauty of Surah Noah on two rhe-
torical (traditional and new) and syntactic levels and tries to show what 
elegance In Surah Nuh, similes, metaphors, metaphors, and irony, as well 
as syntactical deviations, which are among the outstanding stylistic fea-
tures of this surah, have been used. Therefore, by applying these features 
in accordance with the concepts and themes in the Surah, he realized 
the rhetorical subtleties and syntactic features of the verses, which is a 
sign of the unique style of this blessed Surah. The results of the research 
indicate that in this surah, in the most eloquent way and according to the 
situation of the audience, all kinds of syntactic and rhetorical deviations 
(traditional and new rhetoric) have been used, and in terms of syntactic 
structures, according to the situation and status of the sentences. Propor-
tionately short and long have been used, and because of the special order 
that prevails in this surah, the sentences are syntactically continuous.
Key words: Holy Quran, stylistics, rhetorical layer, syntactic layer, Surah 
Nuh
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بررسی سبک شناسی بلاغی و نحوی سوره‏ی مبارکه‏ی نوح
)تاریخ دریافت: 30-05-1401 تاریخ پذیرش: 1401-08-23(

علی محمدی1، پریسا سادات2

چکیده
ظرافت‏هــای بلاغی و نحوی در آیات قرآن کریــم، از جمله جنبه‏های اعجاز این کتاب، از 
دیرباز مورد توجه دانشــمندان علوم قرآنی بوده اســت. یکی از مباحث بلاغی قرآن کریم، 
سبک‏شناســی اســت که در ضمن آن با بهره‏گیری از دســتاوردهای علم بلاغت و نحو، 
به بررســی جلوه‏های ســبکی موجود در قرآن کریم می‏پــردازد. پژوهشِ پیش رو با روش 
توصیفی-تحلیلی و بر اساس معیارهای سبک‏شناسی، به بررسی زیبایی‏های سبکی سوره‏ی 
نوح در دو سطح بلاغی )سنتی و جدید( و نحوی پرداخته است و می‏کوشد تا نشان دهد که 
چه ظرافت‏هایی در سوره نوح از قبیل تشبیه، استعاره، مجاز و کنایه و نیز هنجارگریزی‏های 
نحوی که از ویژگی‏های برجســته سبکی موجود در این سوره است به کار رفته است؛ لذا با 
کاربست این ویژگی‏ها به تناسب مفاهیم و مضامین موجود در سوره به ظرافت‏های بلاغی و 
وجهیت نحوی عبارات آیات پی برده که این نشان از سبک منحصر به فرد این سوره مبارکه 
دارد. نتایج پژوهش حاکی از آن است که در این سوره به بلیغ‏ترین شیوه و به اقتضای حال 
مخاطب انواع هنجارگریزی‏های نحوی و بلاغی )بلاغت سنتی و جدید( به کار گرفته شده 
است، و از لحاظ ساختارهای نحوی بنا بر حال و مقام جملات کوتاه و بلند متناسبی به کار 
گرفته شــده اســت و نیز به دلیل نظم خاصی که در این سوره حاکم است جملات از لحاظ 

نحوی دارای پیوستار هستند.
واژگان کلیدی: قرآن کریم، سبک‏شناسی، لایه‏‏ی بلاغی، لایه‏ی نحوی، سوره‏‏ی نوح.
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 1. مقدمه
از جمله شــاخه‏های معرفتی که در قرن بیســتم رونق شــگرفی داشــته و متخصصانی 
برای خود یافته، علم سبک‏شناســی است. امروزه بســیاری از مطالعات و تحقیقات حوزه 
زبا‏ن‏شناسی به سبک‏شناسی اختصاص یافته است. سبک‏شناسی عبارت است از توصیف و 
تحلیل تغییرپذیری شکل‏های زبانی در کاربرد زبان. تمرکز اصلی سبک‏شناسان به کاربردهای 
زیباشــناختی متن است؛ به عبارت دیگر وظیفه سبک‏شناس آن است که با ارائه یک تحلیل 
منسجم از تغییرات سبک‏شناختی از نویسنده، درک شفافی از متن به وجود آورد. فتوحی در 
تعریف سبک‏شناســی چنین می‏گوید: »تعریف رایج سبک در روش‏های فرمالیستی عبارت 
است از خروج از زبان عادی و خودکار؛ یا به تعبیری آشناییی زدایی و ناآشناسازی زبان به 
هدف افزایش زمان ادراک حســی و مقاصد زیبایی شناختی. معمولاً در هر زبانی برای بیان 
یــک محتوا صورت‏های زبانی مختلفی وجود دارد که از میان آن‏ها یک رایج‏تر و شــناخته 
شده‏تر است، همین رواج و تداول قاعده‏ گونه‏ی معیار زبان را تعیین می‏کند. گونه‏ معیار در 

هر زبانی رایج‏تر و فراگیرتر از بقیه‏ گونه‏هاست.« )فتوحی، 1391: 39(
در اوایل قرن بیستم بعد از آنکه علم زبان‌شناسی به مدد فردینان دی سوسور1 پایه‏گذاری 
شــد سبک‌شناسی با پیشرفت علم زبان‌شناسی توسعه پیدا کرد. )فضل، 1988: 12( در دهه‌ 
پنجاه اصطلاح ســبک بر روش تحلیل گونه‌های ادبی اطــاق گردید که این روش تا حد 
زیادی از علم زبان‏شناســی اخذ گردید. )خفاجی، 1992: 11( اما مقوله‌ سبک‌شناســی در 
ایران با نام محمد تقی بهار پیوندی ناگسســتنی دارد. او برای اولین بار مسائل سبک‌شناسی 
فارسی را مورد بررسی علمی قرار داد. البته قراینی که ثابت کند، بهار با کارهای اروپاییان در 
زمینه‌ سبک‏شناسی آشنا بوده در دست نیست. چامسکی2 و لایمن اسپترز3 که سبک‌شناسی 
در غرب مدیون آن‌هاست؛ تقریباً همزمان با بهار می‌زیستند. بهار سبک‌شناسی را از شاعران 
دوره‌ی بازگشــت و مخصوصاً از پدر خود که برای تقلید سخنان قدما در سبک آنان دقت 
می‌کردند فراگرفت. )شمیسا، 1378: 75( اولین کتاب درباره جستار سبک و بررسی علمی 
ســبک سخن ادبی، به قلم محمدتقی بهار است. کتاب »سبک‏شناسی« براي نخستين بار در 
ســال 1331هـ.ش و در ســه مجلد انتشار يافت و ســپس بارها تجدید چاپ شد و شامل 
نتایج تجربیات و دیدگاههای ســبک شناسانه بهار است. هر سه جلد این کتاب به مباحث 
سبک‏شناســی نثر اختصاص دارد. محمد تقی بهار به جز اندکــی در مقدمه کتاب، درباره 
سبک‏شناسی شعر بحث نکرده است. او قصد داشت تا با انجام تحقیقی جداگانه به بررسي 

درباره سبک شعر فارسی بپردازد.

1)  Ferdinand de Saussure
2)  Noam Chomsky
3)  Lyman Spitzer
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 وی توانســت بدون اطلاع از جریانات سبک‏شناسی در غرب به مدد نبوغ خود این علم 
را در ایران پایه‏گذاری کند و ادبیات کهنسال فارسی را به نحوی به لحاظ سبک‌شناسی مورد 
مطالعه قرار دهد. )همان: 147( البته قراینی که ثابت کند بهار با کارهای اروپاییان در زمینه‌ی 
سبک‏شناســی آشنا بوده در دست نیســت. آتور باخ و لئو اسپترز که سبک‌شناسی در غرب 
مدیون آن‌هاســت؛ تقریبا همزمان با بهار می‌زیســتند. بهار سبک‌شناسی را از شاعران دوره‌ 
بازگشت و مخصوصاً از پدر خود که برای تقلید سخنان قدماً در سبک آنان دقت می‌کردند 
فراگرفت. )شمیسا، 1378: 114( هر پدیده و اثر ادبی، بیانگر نوعی سبک است؛ زیرا سبک 
پیوندی است که ذهن و زبان آدمی در گفتار و نوشتار می‏یابد. سبک در واقع کنش و واکنش 
معنی و شکل در گفتار و نوشتار است و سخن، واقعیت سبک زندگی یافته‏ تفکر آدمی است. 

)عبادیان، 1372: 13(
بی‏تردید بازسازی دانش‏های اسلامی به خصوص تفسیر در پرتو دانش‏های جدید می‏تواند 
در فهم بهتر قرآن کارساز باشد.  اگر به قرآن به عنوان یک متن نگریسته شود، می‏توان آیات 
آن را در ترازوی سبک‏شناسی سنجید و زیبایی‏های آن را برای خواننده آشکار کرد و از این 
طریق، شــیوه‏های متنوعی را که خدای سبحان به منظور اثرگذاری بر خواننده یا شنونده به 

کار گرفته را شناخت و به فوق بشری بودن آن صحه گذاشت. )حسنعلیان، 1389: 132(
با توجه به اهداف یاد شــده، این پژوهش برآنست، تا سوره‏ی مبارکه‏ نوح را از آن جهت 
که سوره‏ای است که اسلوبی قصصی دارد و در لابلای روایت آن اندیشه‏هایی چون دعوت 
به توحید، دعوت تقوا، دعوت به توبه، دعوت به استغفار، یادآوری نعمت‏های الهی، سزای 
اعمال، کیفر و.. مطرح شــده اســت در طرح هر یک از آن‏ها به فراخور حال و مقام، سبک 
خاصی از بلاغت و نحو به کار بسته شده است تا یاری‏گر القای هدف و اندیشه‏ مورد نظر 
باشــد به صورت سبک‏شناسانه و به کمک علوم زبان‏شناســی در دو لایه‏ بلاغی )سنتی و 

جدید( و لایه‏ نحوی مورد بررسی قرار داد و به دو سوال زیر پاسخ داد:
1- سبک‏شناسی بلاغی و نحوی در سوره‏ نوح به چه صورت نمودار شده است؟

2- سبک‏شناسی بلاغی و نحوی چگونه لطافت‏ها و ظرافت‏های ادبی قرآن قرآن را برای 
مخاطب تبیین می‏کند؟

1. 1. فرضیات پژوهش
در چارچوب این پژوهش به نظر می‏رسد که:

1- علاوه بر بلاغت ســنتی در این سوره، در اغلب آیات آن، شاهد استعاره‏های شناختی 
و مفهومی جدید با انواع مختلف آن و هنجارگریزی‏های نحوی هستیم که به فراخور حال 
و مقام در القای مفهوم مورد نظر به کار گرفته شــده‏اند و به تفهیم اهدافی که ســوره دنبال 

می‏کند، کمک شایانی کرده‏اند.
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 2- نظام اســتعاری در این سوره صرفاً ناشی از نگاشت‏ها و تناظرهای ساده‏ی میان مبدأ 
و مقصد نبوده، از این رو خداوند در تفهیم آن‏ها به مخاطب به خلق فضا پرداخته اســت و 
آمیختگی مفهومی و کارکردهــای گوناگون آن از جمله فراهم آوردن نگاه کلی و فراگیر و 
حرکــت از کثرت به وحدت به خلق فضاهای ذهنی متفاوت پرداخت تا ســرانجام مفاهیم 
نو بدیع را از آن‏ها اســتخراج کند و به این شیوه‏ جدید امور ناآشنا و مجهول را برای انسان 

آشکار و معلوم سازد.

1. 2. پیشینه و نوآوری پژوهش
مطابق بررســی‏های به عمل آمده سخنوران و نویســندگان، پژوهش‏های فراوانی را در 
خصوص علوم قرآن نگاشــته و از لحاظ سبک‏شناســی و دیگر حوزه‏ها آیات آن را مورد 
تحلیل و بررسی قرار داده‏اند. اما تاکنون پژوهش مستقلی در خصوص سبک‏شناسی نحوی و 
بلاغی سوره‏ نوح نگاشته نشده و موضوع در نوع خود تازه و بدیع است. در زیر به برخی از 
مهم‏ترین پژوهش‏هایی که در خصوص سوره‏ نوح به رشته‏ تحریر آمده است اشاره می‏شود:
* عرب و همکاران )1399( مقاله‏ای با عنوان »بررسی نقش راهکارهای گفتمانی مستقیم 
و غیرمستقیم در ادبیتّ سوره نوح )ع(« در پژوهشنامه‏ تفسیر و زبان قرآن به چاپ رسانده‏اند، 
کــه در آن بــه تحلیل وجوه ادبیتّ در نظام زبانی ســوره نوح پرداخته‏انــد. و به این نتایج 
رسیده‏اند که راهکار گفتمانی غیرمستقیم که مؤدبانه‏ترین راهکار گفتمانی جهت حفظ اعتبار 
اجتماعی طرفین گفتگو است و این نوع گفتمان در سوره بالاترین بسامد )74%( را به خود 

اختصاص داده است.
* ابراهیم و همکاران )1399(، مقاله‏ای با عنوان »واکاوی تطبیقی بافتارهای گفتمان مدار 
روایت حضرت نوح در دو سوره هود و نوح بر محور الگوی ون لیوون« در نشریه‏ مطالعات 
زبانی و بلاغی به انجام رســانده‏اند که در آن، بافتارهای گفتمان مدار روایت حضرت نوح 
در چهارچوب الگوی جامعه شــناختی- معنایی ون لیوون در زمینه میزان کارایی این الگو 
و مولفه های آن در تحلیل این روایت مورد بررســی قرار گرفته داده‏اند. همچنین چگونگی 
بازنمایی کارگزاران اجتماعی روایت حضرت نوح و قوم ایشان با توجه به مؤلفه‏های جامعه 
شــناختی- معنایی در جهت تولید و انتقال ایدئولوژی خــاص در لایه‏های زیرین متن در 

موقعیت عصر نزول در دو سوره هود و نوح، مورد تحلیل قرار داده‏اند. 
* ترکمانــی و همکاران )1396( مقاله‏ای با عنوان »تحلیل روایت‌شــناختی ســوره نوح 
)ع( ‏بــر مبنای دیدگاه رولان بارت و ژرار ژنت« در نشــریه‏ پژوهش‏هــای ادبی قرآنی به 
انجام رســانده‏اند که در آن، با روشی توصیفی و تحلیلی، نظریات دو تن از روایت‏شناسان 
ســاختارگرای فرانسوی، رولان بارت و ژرار ژنت را برای تحلیل این سوره به کار گرفته‏اند 
و به این نتیجه رسیده‏اند که تلفیق نظرات این دو اندیشمند در دو حوزه کارکردهای روایی 
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و گفتمان روایی، الگوی مناسبی برای تحلیل داستان‌های قرآنی است. الگویی که از یک سو 
راه را برای دست‌یابی به معارف گنجانده‌شده در داستان‌ها می‌گشاید و از سوی دیگر، پرده 

از برخی زیبایی‌های ساختاری نهفته در داستان‌های قرآنی برمی‌دارد.
* ولیئی و همکاران )1395( مقاله‏ای با عنوان »عوامل انســجام متنی در سوره‏ی نوح« در 
نشریه‏ پژوهش‏های زبانشناختی به چاپ رسانده‏اند که در آن، با استفاده از روش توصيفي-
تحليلي عوامل انسجام متني از قبیل عامل واژگانی، عامل دستوری، عامل پیوندی در سوره 
نوح را مورد بررســي قرار داده‏اند. و به این نتیجه رسیده‏اند که در بين اين عوامل به ترتيب 
عامل واژگاني سپس عامل دســتوري و در پايان عامل پيوندي از بيشترين بسامد در سوره 

برخوردار هستند و بيشترين تأثير را در منسجم ساختن سوره نوح بر عهده دارند.
* محمدی رکعتی و همکاران )1392(، مقاله‏ای با عنوان »ســورة “نوح”؛ دراسة أسلوبية 
دلالية في مســتوى الصوت والصرف« در نشــریه‏ بحوث في اللغة العربیة وآدابها، به چاپ 
رســانده‏اند که در آن سوره‏ نوح را از حیث زبان‏شناسی سبکی در دو سطح صرفی و آوایی 
مورد بررسی قرار داده‏اند، و در سطح صوتی نشانه‏های صفات صوتی از لحاظ جهر، همس، 
شــدت و رخوت را مورد بررســی قرار داده‏اند و از حیث صرفی دلالت‏های معرفه و نکره 

بودن، ماضی، مضارع و امر را در سوره‏‏ نوح مورد واکاوی قرار داده‏اند.

2. سبک‏شناسی و انواع آن
 سبکيسانش‏ در رتسگه ادايبت اكرآاهييي وژيهرتي تبسن بـه دگيـر رملقوهـاي زبـان 
خـود  هفـم  و  درك  ازفاشي  رباي  راهيياه  وخ‏يماده،  انش‏كبسس  هك  آن  تسخن  دارد؛ 
يپـدا نكـد؛ مثــاً درك انعمي اديب كي نتم، اي تخانش نيشيپه ذينه، اشـلااغتت كفـري، 
خشـتيص، درك دصاقم دنسيونه و زين آييانش رتهب و درتقيق از رشاطي و تفاب آشنيرف. اني 
روش از قيرط ياقمســه كبس اگدنسيونن فلتخم، دورهاه و اوناع اديب وصرت ريگيمد، در 
اني هسياقم رفدتي و تيقلاخ دنمرنه يياسانش وشيمد و هب سبکيسانش‏ هتفرشيپ می‏ادماجن 
كـه خـود نـيعو قنـد يلمع هب حســاب مـيآيـد و بـراي ضوتـحي واكـهشنـاي شـوهدي 
وخاننـاگدن، اكرآمـد اسـت. يسانش‏كبس از قيرط زكرمت رب ابزيسانش واهيگژي، اهوگلـا، 
سـاتخاراه و سـوطح زبـان و ينـز يناعم و اشريثأتن رب وخادننه هب ئسملــه‏ ريسفت وتمن زين 

میرپدازد.
سبک‌شناســی مطالعه سبکی اســت که در یک متن یا یک قطعه گفتاری استفاده شده و 
تأثیری که نویسنده یا گوینده می‌خواهد با استفاده از یک سبک به‌خصوص بر مخاطب خود 
داشــته باشد. سبک‌شناسی می‌کوشــد برای انتخاب‌هایی که گروه‌های اجتماعی در کاربرد 
ســبک زبانیِ خود می‌کنند، اصول و خطوطی بیابد و آن‌ها را دســته‌بندی و مطالعه کند. بنا 
بر یکی از تعاریف، سبک‌شناسی عبارت است از تفسیر متن بر مبنای سبک زبان‌شناختی و 
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 نواختِ آن متن. )میرشکاری، 1397: 64(
بهار، سبک را »روش خاص ادراک و بیان افکار به وسیله‏ ترکیب کلمات و انتخاب و طرز 
تعبیر می‏داند.« )بهار، 2536: 15/1( این تعریف با اغلب توضیحات و تعریف‏های جدید از 

سبک، همخوانی دارد.
سبک‌شناســی از میان گونه‌های کاربرد زبان، بیش از همه به زبان در ادبیات توجه نشان 
می‌دهد و بخش عمده‏ پژوهش‌ها در این شاخه‏ مطالعاتی بر شناساییِ سبک‌های ادبی، زبان 

شخصی، و فردیتِ خلاقِ مؤلف متمرکز است. 
به اعتقادِ لستر بولز پیرسون، هدف اصلی سبک‌شناسی صرفاً خصوصیات ظاهری و متداول 
یک نوشته نیست، بلکه اهمیت کاربردیِ آن در زمینه تعبیر و تفسیر یک متن با هدفِ ارتباط 
دادن و مرتبط کردنِ تأثیرات زبانی و لغوی به دلایل زبان‌شناختی است. )شریفی، 1397: 45(
برای تعریف دانش سبک‏شناسی، معیارهایی از جمله: نگاه خاص، عدول از هنجار، تکرار 
و تداوم در سخن متناسب با موقعیت و ... با تأکید بر جایگاه ویژه‏ زبان در مطالعات سبکی 
ادبیات، حائز اهمیت است. )شمیسا، 1372: 17( در تحلیل سبک‏شناسانه‏ متن، اساس کار را 
ساختارهایی تشکیل می‏دهند که برجسته‏تر از دیگر عناصر و ساختارها هستند. این عناصر، 
اغلب شامل آواها، واژه‏گزینی‏ها، ســاختار جمله‏ها، تکرار برخی عناصر زبان و انحراف از 

قاعده‏های زبان معیار است. )وردانک، 1393: 26(

2. 1. سبک‏شناسی لایه‏ای یا مدرن
سبک‏شناسی لایه‏ای که نخستین بار در کتاب سبک‏شناسی »نظریه‏ها، رویکردها و روش‏ها« 
اثر محمود فتوحی، معرفی و به کار برده شد، ترکیبی از شیوه‏های سنتی و مدرن در تحلیل 
متون و آثار هنری اســت. در شیوه‏های سنتی اغلب، تکیه بر سیر تطور تاریخی زبان است. 
در روش‏های نوین، علاوه بر مطالعات سنتی به سطوح هنری و فکری اثر و گزینش فرم‏ها 
و قالب‏های ادبی هم توجه می‏شــود. )شمیســا، 1372: 137( در سبک‏شناسی لایه‏ای که با 
الگوی زبان‏شناختی برای سبک‏شناســی طرح شده است مبانی سبک‏ساز در پنج لایه‏ زبان 
)آواشناسی، ساخت واژی، نحو، معنی‏شناسی و کاربرد‏شناسی( واکاوی می‏شود. این روش 
در سبک‏شناســی ادبی، از آن روی که سبک را در پنج لایه‏ »آوایی، واژگانی، نحوی، بلاغی 
و ایدوئولوژیک« )در دو مورد اخیر به جای معنی‏شناســی و کاربردشناسی( بررسی می‏کند 

»سبک‏شناسی لایه‏ای نامیده می‏شود. )فتوحی، 1391: 28(

3. سوره‏ ‏نوح، محتوا و شأن نزول آن
حِیم بسِْمِ الّل الرَّحمنِ الرَّ

َّا أرَْسَلْناَ نوُحًا إلِىَ قوَْمِهِ أنَْ أنَذِْرْ قوَْمَکَ مِنْ قبَْلِ أنَْ یأَْتیِهَُمْ عَذَابٌ ألَیِمٌ ﴿١﴾ قاَلَ یاَ قوَْمِ إنِیِّ  ﴿إنِ
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رْکُمْ إلِىَ  َ وَاتَّقُوهُ وَأطَِیعُونِ ﴿٣﴾ یغَْفِرْ لکَُمْ مِنْ ذُنوُبکُِمْ وَیؤَُخِّ لکَُمْ نذَِیرٌ مُبیِنٌ ﴿٢﴾ أنَِ اعْبـُـدُوا اللَّ
رُ لوَْ کُنْتمُْ تعَْلَمُونَ ﴿٤﴾ قاَلَ رَبِّ إنِیِّ دَعَوْتُ قوَْمِی لیَْلا  ِ إذَِا جَاءَ لا یؤَُخَّ ى إنَِّ أجََلَ اللَّ أجََلٍ مُسَمًّ
وَنهََــارًا ﴿٥﴾ فلََمْ یزَِدْهُمْ دُعَائیِ إلِا فرَِارًا ﴿٦﴾ وَإنِیِّ کُلَّمَا دَعَوْتهُُمْ لتِغَْفِرَ لهَُمْ جَعَلُوا أصََابعَِهُمْ فیِ 
وا وَاسْتکَْبرَُوا اسْتکِْباَرًا ﴿٧﴾ ثمَُّ إنِیِّ دَعَوْتهُُمْ جِهَارًا ﴿٨﴾ ثمَُّ إنِیِّ  آذَانهِِمْ وَاسْتغَْشَــوْا ثیِاَبهَُمْ وَأصََرُّ
مَاءَ  َّهُ کَانَ غَفَّارًا ﴿١٠﴾ یرُْسِلِ السَّ َّکُمْ إنِ أعَْلَنْتُ لهَُمْ وَأسَْرَرْتُ لهَُمْ إسِْرَارًا ﴿٩﴾ فقَُلْتُ اسْتغَْفِرُوا رَب
عَلَیْکُــمْ مِدْرَارًا ﴿١١﴾ وَیمُْدِدْکُمْ بأَِمْوَالٍ وَبنَیِنَ وَیجَْعَلْ لکَُمْ جَنَّاتٍ وَیجَْعَلْ لکَُمْ أنَهَْارًا ﴿١٢﴾ مَا 
ُ سَبْعَ سَمَاوَاتٍ  ِ وَقاَرًا ﴿١٣﴾ وَقَدْ خَلَقَکُمْ أطَْوَارًا ﴿١٤﴾ ألَمَْ ترََوْا کَیْفَ خَلَقَ اللَّ لکَُمْ لا ترَْجُونَ لَِّ
ُ أنَبْتَکَُمْ مِنَ الأرْضِ نبَاَتاً  مْسَ سِرَاجًا ﴿١٦﴾ وَاللَّ طِباَقاً ﴿١٥﴾ وَجَعَلَ القَْمَرَ فیِهِنَّ نوُرًا وَجَعَلَ الشَّ
ُ جَعَلَ لکَُمُ الأرْضَ بسَِاطًا ﴿١٩﴾ لتِسَْلُکُوا  ﴿١٧﴾ ثمَُّ یعُِیدُکُمْ فیِهَا وَیخُْرِجُکُمْ إخِْرَاجًا ﴿١٨﴾ وَاللَّ
َّهُمْ عَصَوْنیِ وَاتَّبعَُوا مَنْ لمَْ یزَِدْهُ مَالهُُ وَوَلدَُهُ إلِا خَسَارًا  مِنْهَا سُــبلُا فجَِاجًا ﴿٢٠﴾ قاَلَ نوُحٌ رَبِّ إنِ
اعًا وَلا یغَُوثَ  ا وَلا سُــوَ ﴿٢١﴾ وَمَکَرُوا مَکْرًا کُبَّارًا ﴿٢٢﴾ وَقاَلوُا لا تذََرُنَّ آلهَِتکَُمْ وَلا تذََرُنَّ وَدًّ
ا خَطِیئاَتهِِمْ أغُْرِقوُا  المِِینَ إلِا ضَلالا ﴿٢٤﴾ مِمَّ وَیعَُوقَ وَنسَْرًا ﴿٢٣﴾ وَقَدْ أضََلُّوا کَثیِرًا وَلا تزَِدِ الظَّ
ِ أنَصَْارًا ﴿٢٥﴾ وَقاَلَ نوُحٌ رَبِّ لا تذََرْ عَلَى الأرْضِ مِنَ  فأَُدْخِلُــوا ناَرًا فلََمْ یجَِدُوا لهَُمْ مِنْ دُونِ اللَّ
َّکَ إنِْ تذََرْهُمْ یضُِلُّوا عِباَدَکَ وَلا یلَِدُوا إلِا فاَجِرًا کَفَّارًا ﴿٢٧﴾ رَبِّ اغْفِرْ  الکَْافرِِینَ دَیَّارًا ﴿٢٦﴾ إنِ

المِِینَ إلِا تبَاَرًا ﴿٢٨﴾   لیِ وَلوَِالدَِیَّ وَلمَِنْ دَخَلَ بیَْتیَِ مُؤْمِناً وَللِْمُؤْمِنیِنَ وَالمُْؤْمِناَتِ وَلا تزَِدِ الظَّ
در این بخش مفهوم کلی سوره و شأن نزول آن و نیز جهان‏بینی الهی در نزول آن بررسی 
می‏شــود. اگر چه هدف این پژوهش پرداختن به سبک‏شناســی بلاغی و نحوی این سوره 
اســت؛ اما از آنجا که بلاغت و نحو ارتباط مســتقیمی با هدف، مضمون، مقتضای حال و 
فحوای ســوره دارد و هدف از بلاغت و نحو آن نیز تفهیم هر چه بیشــتر آن مفاهیم مورد 
نظر بوده است؛ اشاراتی به مضمون و جهان‏بینی الهی در این لایه سبک‏شناسی حائز اهمیت 

خواهد بود:
وسره ابمرهك ونح، اتفهد و نيمكي وسره در فحصم فيرش و داراي 28 آیه اســت و هر 
آهي به طور متوسط، داراي 8 هملك اتس. يمامت آايت اني وسره هب ايبن دااتسن رضحت ونح 
ااصتخص دارد. از رظن دايناتس وبدن، وسره ونح، دانيرت‏يناتس ســوره‏‏ قرآن است هك دبون 
چيه همدقم و رخؤمه‏ای، اميقتسمً بــه ويعياق رپداهتخ هك رباي رضحت ونح )ع( شيپ آدمه 
اتس. این ســوره داستان حضرت نوح را از همان ابتدای دعوت تا خاتمه‏ی طوفان که خدا 
به وســیله‏ آن تکذیب کنندگان را غرق کرد به تفصیل مورد بحث و بررسی قرار داده است. 
در خلال آیاتِ سوره، سنت خدای متعال درباره‏ ملت‏های منحرف از دعوت خدا بیان شده 
است و نیز ســرانجام پیامبران و عاقبت مجرمین در ادوار و قرون متفاوت بیان شده است. 
خداوند با ارائه‏ داستان این پیامبر و سرگذشت قومش، انسان را از سه مقوله‏ مهم خداشناسی 
و هستی‏شناســی و انسان‏شناسی در این سوره کوتاه آگاه می‏سازد، همانطور که از سوره به 
دســت می‏آید، ابتدا مخاطب را به معرفت خدا در زمینه رأفت و شفقت نسبت به بندگانش 
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 می‏رساند؛ خدایی که برای هر امتی ولو تکذیب‏کننده و کافر و مشرک، قبل از نزول عذاب، 
هادی و ناجی فرستاده آن هم ناجی‏ای که با برهان و معجزات آشکار آن‏ها را هدایت کند و 
چنانچه هدایت هم نشــد باز هم به او فرصت توبه و خودسازی می‏دهد. سپس به مقتضای 
حال هستی‏ای را توصیف می‏کند که خدای متعال انسان را در آن قرار داده و مال و ثروت و 
فرزند به او بخشیده و نعمت‏های آسمانی خود را بر او فرو فرستاده تا مایه‏ آرامش وآسایش 
او باشــند و بلکه به سوی خدا بگرود و از عذاب برهد. سپس انسان ناسپاسی را به تصویر 
می‏کشــد که تمام این نعمت‏ها و آفریدگار آن‏ها را نادیده انگاشته و همچنان بیراهه را برای 
خود برگزیده اســت به گونه‏ای که هیچ هادی و ناجی توان هدایت و رهاندن او از عذاب 
الهی را ندارد وانگهی چون زمان تعیین شده به پایان برسد عدل خدا جاری شده و هر یک 
را به سزای اعمال خود می‏رساند و سرگذشت زندگی او را عبرتی برای سایرین در زندگی 

دنیوی قرار می‏دهد.

4. بررسی سبک‏شناسی بلاغی و نحوی سوره‏ نوح

4. 1. سبک‏شناسی بلاغی سوره نوح 
مطالعات ســطح بلاغی زبان، سهم زیادی در سبک‏شناسی ادبی دارد. شگردهای بلاغی و 
صناعات بدیعی را «تمهیدات سبکی« نیز می‏نامند. این تمهیدات، هم در آفرینش متن خلاق 
کارآمد هستند، هم به فرایند خوانش و تحلیل متن یاری می‏رسانند. در همین لایه است که 
سبک‏شناسی می‏تواند با تکیه بر میزان کاربرد آرایه‏های بلاغی و لفظی به سبب کار نویسنده 
پی برد. ســبک هر ســخن بر اســاس فراوانی کاربرد آرایه‏های بلاغی، سرشت صوری و 
محتوایی ویژه‏ای پیدا می‏کند؛ مثلًا کاربرد تشبیه در یک متن، سبک تشبیهی را شکل می‏دهد 
و بسامد بالای استعاره، سبک استعاری را رقم می‏زند. )فتوحی، 1391: 304؛ شمیسا، 1373: 

)34-32
خدای تبارک و تعالی مقولاتی را که به اصول عقیده و تثبیت قواعد و مبانی ایمان توجه 
دارد، با بلیغ‏ترین شیوه به مخاطب ارائه کرده است و او را هدایت کرده است. خدای متعال 
در تفهیم این امور به مخاطب، به مقتضای حال و با التفات به نگرش منظور آرایه‏هایی را به 
کار گرفته و بدین روش عمل پردازش و گسترش اندیشه را به بهترین نحو ممکن به انجام 
رسانده است از جمله‏ این آرایه‏های بیانی مجاز و استعاره و کنایه‏ای است که به فراخور مقام 

در این سوره ظهور یافته‏اند.

4. 1. 1. بلاغت سنتی
آن هنگام که خداوند تکذیب و لجاجت کافران را بیان می‏کند این سه آرایه را در یک آیه 
با هم ممزوج ساخته تا شدت عناد و ستیزه‏جویی آن‏ها را بیان دارد: ﴿وَإنِیِّ کُلَّمَا دَعَوْتهُُمْ لتِغَْفِرَ 
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وا وَاسْتکَْبرَُوا اسْتکِْباَرًا﴾ )نوح/7( لجاجت  لهَُمْ جَعَلُوا أصََابعَِهُمْ فیِ آذَانهِِمْ وَاسْتغَْشَوْا ثیِاَبهَُمْ وَأصََرُّ
آن‏ها به حدی رســیده است که نه به ســخنان رسول گوش می‏سپارند و نه حتی به او نگاه 
می‏کننــد و بر کار خود اصرار ورزیده و کوتاه نمی‏آیند در اینجا »جَعَلُوا أصََابعَِهُمْ فیِ آذَانهِِمْ : 
فرو بردن انگشت در گوش« هم کنایه از شدت بی‏توجهی و شدت گوش ندادن و نافرمانی 
به سخنان طرف مقابل است و نیز فرو بردن انگشت در گوش مجاز مرسل به علاقه‏ی کلیه 
است که به جای جزء کل استعمال شده است چرا که کافران سرانگشتان خود را در گوش 
فرو برده‏اند نه کل انگشت را اما از آنجا که مقتضی حال در اینجا انکار و رویگردانی است 
مجاز کل به کار گرفته تا شدت گوش ندادن آن‏ها را نشان دهد. سپس آن انکار را درجه‏ای 
دیگر شــدت می‏بخشد و انزجار آن‏ها را با »وَاسْتغَْشَــوْا ثیِاَبهَُمْ« کشیدن لباس بر سر نشان 
می‏دهد و شــدت تکبر و طغیان آن‏ها را با این کنایه نشــان داده است که نه تنها به صورت 
کلامــی و گفتاری اعراض ورزیده‏اند؛ بلکه حتی حرکات ظاهری و زبان بدن آن‏ها هم این 
رویگردانی را نشــان داده است پس از این مرحله نیز به استمرار و پافشاری کافران بر کفر 
وا« استعاره کثرت در گناه و ادامه دادن گناه است؛ زیرا »صرّ به معنای  خود می‏رسد و »وَأصََرُّ
بســتن و گره زدن اســت و گویی گناهکار گناه را به گناه می‏بندد و ادامه می‏دهد.« )قرشی، 
1377: 352/11( پس در این موقعیت گره را به کار برده تا الحاح و ســماجت و پافشــاری 
قوم هدایت‏نیافته‏ نوح را نشان دهد و آن‏ها را محق عذابی بداند که بر آن‏ها نازل شده است. 
هنگامی که خواســته است رسالت کامل حضرت نوح را برساند و ارشاد و تبلیغ تمام و بی 
عیب و نقص آن حضرت را برســاند از کنایه‏ی شــب و روز استفاده کرده است آن‏سان که 
می‏فرماید: ﴿قاَلَ رَبِّ إنِیِّ دَعَوْتُ قوَْمِی لیَْلًا وَنهََارًا ، فلََمْ یزَِدْهُمْ دُعَائیِ إلِا فرَِارًا﴾ )نوح/5-6( در 
اینجا لیل و نهار کنایه از دعوت مستمر حضرت نوح بوده است. در اینجا مقام مقام دعوت 
پیوســته و بدون نتیجه بوده است بنابراین شــب و روز را کنایه از بی‏وقفگی دعوت آورده 
اســت؛ زیرا به طور مداوم و پیوســته قوم خود را به خداپرستی دعوت می‏کند اما زمینه‏ی 
پذیــرش را فراهم نمی‏بیند و دعوتش نتیجه عکس می‏دهد و آنگاه که اســتمرار در دعوت 
سود نمی‏بخشد و آن حضرت این کنایه را به کار می‏بندد تا تأکید کند که »بدون کوتاهی و 
سستی نهایت سعی و تلاش خود را به کار گرفته تا اینکه در نهایت عرصه بر او تنگ شده 
و چاره‏ای برایش نمانده است.« )صابونی، 1382: 533/4( در این آیه »به این دلیل دعوت را 
در ظروف زمان آورده است و این ظروف را کنایه از دعوت بی وقفه گرفته است که نهایت 
تلاش خود در ارشــاد و هدایت آن‏ها را برســاند یعنی هم در روز که زمان فعالیت بوده از 
دعوت آن‏ها غافل نبوده و هم در شــب که زمان آسودگی و استراحت به دعوت و هدایت 
آن‏ها پرداخته است.« )ابن عاشور، 1984: 194/29( و زمانی که بی‏حاصل بودن هدایت خود 
را می‏بیند و به تنگ می‏آید به مناجات با خدای خود می‏پردازد و به بلیغ‏ترین وجه با استفاده 
از صنعت »تشبیه ذم بما یشبه مدح« در آیه‏ 6 می‏فرماید: دعوتم چیزی بر آنان جز فرار از حق 
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 نیفزود در واقع با اســتفاده از این صنعت خواسته اوج اعراض و رویگردانی آن‏ها را برساند 
و هر قدر که آن‏ها را به سوی خدا فراخوانده اعراض و رویگردانی آن‏ها بیشتر شده است، 
بنابراین با این صنعت عدم سودبخشی هدایت را هر چه تمام‏تر رسانده است. در اینجا ﴿فلََمْ 
یزَِدْهُمْ دُعَائیِ إلِا فرَِارًا﴾ )نوح/6( می‏توان فرار را اســتعاره‏ مصرحه اصلیه از شدت اعراض 
گرفت به گونه‏ای که تا حدی از رســول خود و رسالت وی گریزان بوده‏اند که سرپیچی و 
تمرد آن‏ها را در قالب فرار و گریز آورده اســت تا شدت انزجار آن‏ها از گرویدن به دعوت 
را برساند. این ســوره پس از آنکه ناسپاسی انسان و کفر و تکذیب او را با وجود هدایتگر 
به مخاطب نشــان داد به ذکر قدرت خدا و نعماتی را که به انسان ارزانی داشته می‏پردازد تا 
تلنگری باشد جهت به خود آمدن او در هر عصری و در هر دوره‏ی زمانی، و پس از آن به 
ضعیف بودن انسان و عدم او اشاره می‏کند که خدا او را به عرصه هستی آورده است و این 
مهم را به او گوشزد می‏کند که خداوند او را از عدم به وجود آورده بنابراین می‏تواند پس از 
مرگ نیز او را زنده گرداند به همین مناسبت استعاره‏ی گیاه و دانه را برای او به کار می‏گیرد 
که چنان دانه‏ای در دل خاک او را می‏رویاند و ســپس بارور می‏کند و پس از اینکه خشک 
ُ أنَبْتَکَُمْ  شد و مرد دوباره او را زنده می‏سازد و شکوفا می‏گرداند از آنجا که می‏فرماید: ﴿وَاللَّ
مِنَ الأرْضِ نبَاَتاً ، ثمَُّ یعُِیدُکُمْ فیِهَا وَیخُْرِجُکُمْ إخِْرَاجًا﴾ )نوح/17-18( در اینجا »أنبت« استعاره‏ 
مصرحه‏ تبعیه از خلق و آفرینش انسان است و کاربرد آن در این موقعیت بدین سبب است 
که محتوای ســوره در باب اعراض و رویگردانی کافران و تکذیب حضرت نوح نازل شده 
و خدای متعال جهت اثبات رســتاخیز به تکذیب-کنندگان که امری معنوی و ذهنی است، 
اســتعاره‏ای حسی و ملموس را که در طبیعت هر انسانی شاهد آن بوده است به کار گرفته 
اســت تا آفرینش مجدد پس از مرگ را به او اثبات کند؛ بنابراین رویش را برای آفرینش به 
اســتعاره گرفته اســت همانطور که دانه در خاک فرو رفت مجدداً سرزنده می‏شود و سر از 
خاک بر می‏آورد انســان نیز همانند او پس از تبدیل شدن به خاک آفرینش مجددی خواهد 
داشت و از آن خارج خواهد شد این استعاره به زیبایی هر چه تمام‏تر در این حال و مقام به 
خوبی جوابگوی بسیاری از شبهات کافرانی است که مرگ را پایان کار انسان می‏دانند. برخی 
از مفســران گفته‏اند »چون انسان‏ها از مواد غذایی حیوانی و نباتی دریافتی از زمین استفاده 
می‏کنند به نباتات تشــبیه شــده اند چرا که غذای خود را از زمین می‏گیرند از این رو خلق 
و ایجاد آن‏ها را به رویاندن نام برده‏اند و به آفرینش آدم اشــاره دارد که از خاک زمین خلق 
شده است و بعد از آن نسلش پا به عرصه‏ هستی نهاده‏اند پس درست است که گفته شود از 
زمین رســته‏اند.« )صابونی، 1382: 537/4( در این سوره هنگام برشمردن نعمت‏های دنیوی 
برای تکذیب‏کنندگان به خلقت خورشید اشاره شده است که به سان چراغی مایه‏ روشنایی 
مْسَ سِرَاجًا﴾ خورشید را به چراغ تشبیه کرده است مقتضای حال در اینجا  است ﴿وَجَعَلَ الشَّ
تکذیب کافران است که دارایی‏ها و پست و مقام‏ها آن‏ها را دچار تکبر و غرور کرده است و 
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همه را از خود می‏دانند، اما خداوند تبارک و تعالی در تشبیه زیبایی یکی از نعمت‏ها را که 
خورشــید است و نور آن مایه آسایش در پرداختن انسان به امور زندگیش است و چنانچه 
این نور نبود انســان از بســیاری از کارهای خود عاجز می‏ماند و درمانده می‏شــد بنابراین 
خداوند با این تشبیه زیبا این را به مخاطب گوشزد می‏کند که هر دستاوردی که دارد مسببش 
خداســت و چنانچه نعمت‏های بی‏دریغش نبود انســان از پرداختن به هر کاری درمانده و 
متحیر می‏گشــت. پس از این نعمت خورشــید که همچون چراغی رهنمون آن‏ها است و 
به واســطه‏ی آن می‏تواند بیرون بروند و همه جا را مشاهده کنند و به امورات زندگی خود 
ُ جَعَلَ لکَُمُ الأرْضَ بسَِاطًا ،  بپردازند به نعمت زمین گسترده اشاره می‏کند و می‏فرماید: ﴿وَاللَّ
لتِسَْلُکُوا مِنْهَا سُبلُا فجَِاجًا﴾ )نوح/19-20( زمین خود را نیز به فرش تشبیه کرده است از آنجا 
که از مشخصه‏ فرش گستردگی است بنابراین آن را در تشبیه بلیغی مشبه‏به زمین قرار داده 
اســت تا به آن‏ها یادآور شــود که این زمین که در گوشه و کنار آن آزادانه به گشت و گذار 
می‏پردازید و هر جا که بخواهید مسکن می‏گزینید خود را مالک آن می‏دانید در واقع نعمتی 
از جانب خداست و مالک اصلی آن خداست. در واقع به کارگیری این تشبیهات و گزینش 
این مشبه‏به‏ها به دلایلی که گفته شد در این مقام بسیار به جا بوده و هدفی را که سوره مورد 
نظر دنبال می‏کند به خوبی بدان نائل آمده اســت و رهنمودهای آن نه تنها مختص به قوم 
نوح نبوده بلکه هر انسان تکذیب‏کننده و در هر مکان و زمانی با تأمل و تدبر در این آیات 
هدایت‏یافته و شبهات ذهنی‏اش رفع خواهد شد و به خدای پرودگار و خالق جهانیان ایمان 
خواهد آورد. یکی دیگر از زیبایی‏های بیانی این ســوره به کارگیری مجاز به علاقه‏ مایکون 
َّکَ إنِْ تذََرْهُمْ یضُِلُّوا عِباَدَکَ وَلا یلَِدُوا إلِا فاَجِرًا کَفَّارًا﴾ )نوح/27( آن هنگام  اســت در آیه‏ ﴿إنِ
که حضرت نوح قوم کافرین را نفرین می‏کند به سبب تجربه زیادی که در میان آن‏ها کسب 
کرده و عمر زیادی که داشته آینده‏ آن‏ها را نیز پیش بینی می‏کند که فرزندان آن‏ها نیز در آینده 
فاجر و کافر می‏شوند به همین سبب آن‏‏ها را قبل از تولد نیز فاجر و کافر می‏داند و این به 

اعتبار آینده است به همین سبب مجاز به علاقه مایکون است. 

4. 1. 2. بلاغت شناختی جدید
از دیدگاه زبان‏شناســی شناختی، اســتعاره عبارت است از »درک یک حوزه مفهومی، در 
قالب حوزه مفهومی دیگر. یک استعاره مفهومی از دو حوزه مفهومی تشکیل می‏گردد که در 
آن یک حوزه، در چارچوب یک حوزه دیگر درک می‏شــود. آن حوزه مفهومی که ما از آن 
عبارات اســتعاری را استخراج می‏کنیم تا حوزه مفهومی دیگری را درک کنیم حوزه مبدأ و 
آن حوزه مفهومی را که بدین روش درک می‏شود، حوزه مقصد می‏نامیم.« )کوچش، 1393: 
14( در تحلیل استعاره »مجموعه‏ای از تناظرهای نظام‏مند میان مبدأ و مقصد وجود دارند که 
عناصر مفهومی سازه‏ای حوزه مبدأ را بر عناصر حوزه مقصد منطبق می‏کنند. به این تناظرهای 
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 مفهومی در بیان فنی انطباق گفته می‏شود.« )قائمی، 1396: 13(
اســتعاره‏های مفهومی را از جهات گوناگون طبقه‏بندی کرده‏اند؛ ازجمله از نظر قراردادی 
بودن به: قراردادی و غیر قراردادی. از نظر نقش: به ســاختاری، هستی‏شناسی )ماده‏انگاری، 
جسم‏انگاری و شیء‏انگاری( و جهتی. و از نظر ماهیت: به گزاره‏ای و طرحواره‏های تصویری. 

هر کدام از اینها نیز خود دارای زیر مجموعه‏هایی هستند.
علاوه بر بلاغت ســنتی در این ســوره، در اغلب آیات آن، شــاهد استعاره‏های شناختی 
جدید نیز هستیم که به فراخور حال و مقام در القای مفهوم مورد نظر به کار گرفته شده‏اند 
و به تفهیم اهدافی که سوره دنبال می‏کند و پیشتر به آن‏ها اشاره شد کمک کرده‏اند یکی از 
َّهُمْ عَصَوْنـِـی وَاتَّبعَُوا مَنْ لمَْ یزَِدْهُ مَالهُُ وَوَلدَُهُ إلِا  این اســتعاره‏های مفهومی در ﴿قاَلَ نوُحٌ رَبِّ إنِ
خَسَارًا﴾ )نوح/21( رخ داده است، در این آیه که نفرین حضرت نوح علیه قوم کافرش است 
که به ویژگی‏های آن‏ها اشــاره کردیم، آن حضرت پس از ناامیدی از هدایت قومش و آزار 
و اذیت‏هایــی که از آن‏ها بر خود دید، به درگاه خــدا پناه آورد و آن‏ها را مورد نفرین قرار 
داد حضرت نوح از خدا خواســت نعمت‏هایی را از مال و فرزند به آن‏ها ارزانی داشته مایه 
خسران و ضرر برایشان قرار دهد و منظور عذاب است و عدم انتفاع اموال است، آنچه را که 
خسران و ضرر در ذهن آدمی تداعی می‏کند تجارت است بنابراین می‏توانیم بگوییم در این 
آیه، استعاره‏ی مفهومی از نوع ساختاری برقرار می‏باشد خداوند از آن جهت که نفسِ عذاب، 
امری انتزاعی و ذهنی اســت و مخاطب از لفظ آن بــه راحتی مفهوم آن را ادراک نمی‏کند، 
بنابراین آن را با تجارت متناظر ساخته تا به خوبی مفهوم مورد نظر را که از نتیجه نگاشت‏ها 
حاصل می‏آید به او القا کند؛ نگاشت‏هایی که در تجزیه‏ی این استعاره‏ها برقرار می‏شود بدین 
صورت است: »دنیا تجارت است« »انسان )کافر( تاجر است« »نعمت‏ها )اعمال( کالا است« 
»گناه خســران در تجارت است« تجزیه‏ این استعاره این امر را به ما می‏فهماند که دنیا برای 
چه انســان مؤمن چه انسان گناهکار همچون تجارتی است و نعمت‏هایی هم که به تناسب 
ظرفیت به هریک بخشــیده شده است همچون کالای این تجارت است و تفاوت آن‏ها در 
نوع معامله‏ی آن‏هاســت: انسان‏هایی که از خدا رویگردان می‏شوند در معامله‏ی کالای خود 
متضرر می‏شوند و معامله آن‏ها جز خســارت و زیانمندی چیزی عاید آن‏ها نمی‏سازد، اما 
انســان‏های با خدا و مؤمن از این معامله ســود برده و ســبب بهره‏مندی‏شان می‏شود. پس 
می‏توان گفت این استعاره‏ای بسیار به جا و مناسب است و در القای معنای مورد نظر بسیار 
موفق عمل کرده است. در این آیه علاوه بر این استعاره‏ شناختی ساختاری، نوعی آمیختگی 
مفهومی نیز وجود دارد که در آن دو فضای متناقض و ناهماهنگ در ذهن حاضر می‏شــود 
و در دو فضا مقابل یک قرار می‏گیرند؛ زیرا اطلاعات کلی که در مورد اموال و فرزندان در 
ذهن اســت این است که مایه آسودگی، بهره‏مندی، تمتع و خوشبختی است. اما در فضای 
آمیزه به اموال و فرزندانی برخورد می‏کنیم که نه تنها مایه سعادت و آرامش نیستند؛ بلکه به 
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عذاب و ســیه‏روزی بدل شده‏اند و آنچه در این حالت ناهماهنگی را رفع می‏کند مقتضای 
حال و مقامی اســت که در آن نعمات به کافران بخشــیده شده و در جهت صحیح استفاده 
نشــده در نتیجه برای آن‏ها نتیجه‏ی معکوس داده است. از دیگر استعاره‏های شناختی این 
سوره طرحواره‏ها هستند که خداوند سبحان جهت فهم بیشتر و درک بهتر مفهوم مورد نظر 
آن‏ها را به کار گرفته اســت یکی از این طرحواره‏ها طرحواره‏ حجمی و ظرفی می‏باشد. در 
این سوره برای امور انتزاعی و معنوی حجم و ظرف خاصی قائل شده تا مخاطب با تصور 
ا خَطِیئاَتهِِمْ أغُْرِقوُا فأَُدْخِلُوا  کردن آن به طور محســوس آن را دریابد آنجا که می‏فرماید: ﴿مِمَّ
ِ أنَصَْارًا﴾ )نوح/25( دراین آیه آتش جهنم را که تاکنون کســی  ناَرًا فلََمْ یجَِدُوا لهَُمْ مِنْ دُونِ اللَّ
آن را مشــاهده نکرده و امری عقلی است به سان ظرف و محدوده‏ای مفهوم سازی شده که 
انسان به آن وارد می‏شود بنابراین فعل »فأَُدْخِلُوا« را برای آن به کار گرفته است. در آیه‏ ﴿ثمَُّ 
یعُِیدُکُمْ فیِهَا وَیخُْرِجُکُمْ إخِْرَاجًا﴾ )نوح/18( نیز طرحواره‏ مســیر و حجمی را داریم. در این 
آیه نیز خداوند امر رســتاخیز را که امری مجرد و معنوی و عقلی است در امری محسوس 
و ملموس برای مخاطب به تصویر کشیده است؛ امر محشور شدن و زنده ساختن دوباره‏ی 
انســان‏ها را در قالب راهی به تصویر کشیده است که انســان را از آن بازمی‏گرداند و وارد 
صحنه‏ قیامت می‏سازد و نیز برای امر جانبخشی دوباره در فنا و نابودی فعل »وَیخُْرِجُکُمْ« و 
مصدر »إخِْرَاجًا« را به کار گرفته است گویی خداوند قالب و حجمی را برای انسان منهدم 
و مضمحل شــده، قائل شــده و در روز رستاخیز او را از آن خارج می‏سازد. بنابراین با این 
تصویرسازی‏ها و مفهوم‏ســازی‏ها امر نشور را برای مخاطب قابل فهم و قابل درک ساخته 
اســت و پاسخ کوبنده و دندان‏شــکنی را به تکذیب‏کنندگان داده است. در آیه‏ ﴿وَقَدْ أضََلُّوا 
المِِینَ إلِا ضَلالًا﴾ )نوح/24( نیز ضلال دارای طرحواره‏ی تصویری حجمی  کَثیِرًا وَلا تزَِدِ الظَّ
اســت که به سان ظرفی پنداشته شده که دارای ظرفیت و حجم است و فعل »تزد« را برای 
آن بکار برده اســت گویی برای هر چه بیشتر گمراه شدن ظرفی به تصویر کشیده شده که 
دارای حجم است و به آن افزوده می‏شود و بدین وسیله امر عقلی با تصویرسازی محسوس 

قابل فهم گشته است. 

4. 2. سبک‏شناسی نحوی سوره نوح
نحو منظم، مولود ذهن نظام‏مند اســت. »ساخت اندیشه، با نحو پیوند آشکارتری دارد، تا 
با واژه. کیفیت چیدمان کلمه‏ها در جمله، طول جمله‏ها، نوع جمله‏ها، کیفیات وجه و زمان، 
همگی بیان کننده‏ نوع اندیشه‏اند؛ بنابراین کیفیات روحی و ذهنیات پنهان گوینده در عناصر 

نحوی، بیشتر خودنمایی می‏کند.« )فتوحی، 1391: 267(
در بررسی سبک‏شناسی نحوی ضرورت دارد که روابط میان صورت‏های زبانی در جمله 
و چیدمــان کلمات و نظــم و توالی آن‏ها را با توجه به ایدئولوژی و نوع جهان‏بینی و افکار 
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 گوینده مورد بررســی قرار دهیم و دیدگاه‏ها و اهداف حاکم بر متن را در ســاختار نحوی 
جملات و تأثیری که بر آن جملات گذاشته است را بیان کنیم و آن را مورد تجزیه و تحلیل 
قرار دهیم بر این اســاس می‏توانیم بگوییم سوره‏ی نوح سوره‏ای است که اسلوبی قصصی 
دارد و در لابلای روایت آن اندیشــه‏هایی چون دعــوت به توحید، دعوت تقوا، دعوت به 
توبه، دعوت به استغفار، یادآوری نعمت‏های الهی، سزای اعمال، کیفر و.. مطرح شده است 
در طرح هر یک از آن‏ها به فراخور حال و مقام، ســبک خاصی از نحو به کار بســته شده 
اســت تا یاریگر القای هدف و اندیشه‏ مورد نظر باشد. به عنوان مثال نظم پایه بنابر اهمیت 
جزئی از جمله نســبت به ســایر اجزاء دچار تغییر و جابه‏جایی شده و ساختار نحوی آن 
دچار هنجارگریزی شــده اســت و این هنجارگریزی و خارج کردن کلمات از نظم طبیعی 
خود مســیر فکر و اندیشه را نیز تغییر داده است و نشان داده است که در این سوره هدف 
ا خَطِیئاَتهِِمْ أغُْرِقوُا فأَُدْخِلُوا  ارائه‏ موضوعی خنثی و طبیعی نیست به عنوان مثال در آیه‏ی ﴿مِمَّ
ِ أنَصَْارًا﴾ )نوح/25( جار و مجرور در صدر جمله آمده اســت  ناَرًا فلََمْ یجَِدُوا لهَُمْ مِنْ دُونِ اللَّ
و جهت تأکید مقدم شــده است تا قبل از هر چیز روشن شود که نزول عذاب الهی و غرق 
کردن آن‏ها و وارد شــدن آن‏ها در آتش به سبب خطایای خود آن‏ها یعنی کفر و تکذیب و 
آزار رســول و دیگر معاصی بوده است، بنابراین این جابجایی در ساختار سبب شده است 
که پیام و معنا را نیز تحت تأثیر قرار دهد و به اصطلاح تکیه بر جارومجرور بیشــتر گردد 
تا مخاطب بداند که به ســبب گناهان آن‏ها این عذاب‏ها نازل گشــته است که چنانچه اگر 
این جارومجرور بر طبق نحو معیار و در درجه‏ی صفر سبکی در جای خود قرار می‏گرفت 
تأکیدی را که در این تقدیم است نمی‏رساند و پیام و معنا بدین صورت منتقل نمی‏شد. یکی 
دیگــر از هنجارگریزی‏ها در آیه‏ ﴿قاَلَ یاَ قوَْمِ إنِیِّ لکَُمْ نذَِیرٌ مُبیِنٌ﴾ )نوح/2( رخ داده اســت 
بدین گونه که »جار و مجرور« بر »خبر إنّ« مقدم گشته است. تقدیم این جارومجرر که خود 
معمولی اســت برای نذیر به خاطر تأکید و اهمیتی اســت که در پیام و هدف آیه دارد؛ زیرا 
خداوند می‏خواهد به بندگانش بفهماند که هر رسول انذار دهنده‏ای که فرستاده شده است به 
نفع خودشان و از بهر خودشان بوده است، بنابراین »لکم« را بر »نذیر« مقدم ساخته است تا 
خواننده را متوجه این پیام مهم سازد که پیامبران در دعوت انسان‏ها جز نجات آن‏ها هدفی 
نداشته و سودی شخصی نبرده‏اند. این تقدیم جارومجرور بر عامل به خاطر تأکید و اهمیتی 
اســت که خدا برای بندگانش قائل می‏شــود و در جای جای این سوره به چشم می‏خورد 
مَاءَ عَلَیْکُمْ مِدْرَارًا ، وَیمُْدِدْکُمْ بأَِمْوَالٍ وَبنَیِنَ وَیجَْعَلْ لکَُمْ جَنَّاتٍ وَیجَْعَلْ لکَُمْ أنَهَْارًا﴾  ﴿یرُْسِــلِ السَّ
)نوح/11-12( کل این سوره از این جهت مربوط به قوم نوح و کیفری است که خدا برآنان 
فرو فرستاده جارومجرورهایی که عاملشان مکذبین بودند غالباً مقدم گشته‏اند زیرا خداوند 
تمرکز موجود را بر آن‏ها بگذارد که تا چه حد به آن‏ها فرصت داده شد و نعمت ارزانی داشته 
شد و ناجی به سوی آن‏ها فرستاده شد؛ اما ایمان نیاوردند در واقع با این تقدیم خواسته است 
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موقعیت آن‏ها را تنزل دهد و آن‏ها را توبیخ کند و زمینه را برای آن بخش از داســتان آماده 
سازد و نیز مخاطب را به این باور برساند که عذابی که بر آن‏ها وارد آمده سزاوارش بوده‏اند. 
بنابراین در هنجارگریزی‏های این سوره به این نتیجه می‏رسیم که موقعیت عناصری از جمله 
که دچار تقدیم و تأخیر شده‏ است و تمرکز بر آن، در نگرش الهی حائز اهمیت بوده است. 
همچنین در بسیاری از آیه‏ها هنگام ارائه‏ی مفهوم از قصر )نفی و إلا( استفاده است تا ویژگی 
به کار رفته شــده را در آن محصور ســازد:  برای نمونه آیات ﴿فلََمْ یزَِدْهُمْ دُعَائیِ إلِا فرَِارًا﴾ 
َّکَ إنِْ تذََرْهُمْ یضُِلُّوا عِباَدَکَ وَلا یلَِدُوا إلِا فاَجِرًا کَفَّارًا﴾ )نوح/27( به شیوه قصر  )نوح/6( و ﴿إنِ
به کار برده است تا شدت لجاجت و اعراض آن‏ها را برساند که هدایت آن‏ها جز طغیان و 
نافرمانــی آن‏ها نتیجه‏ی دیگری دربرندارد و چنانچه به زندگی خود ادامه دهند جز افزودن 
نافرمانان و فاجرانی دیگر ســودی ندارند و راهی جز فنا و نابودی آن‏ها نیست پس کاربرد 
قصر بسیار به جا و مناسب بوده و از مناسب‏ترین شیوه‏های آن )نفی و استثناء( استفاده کرده 
است و بدین وسیله حکمی قطعی در مورد آن‏ها صادر کرده است. علاوه بر این نکته فعل 
نفی عدم گرویدن به دعوت را با )لم+مضارع( منفی ســاخته است تا استمرار و تجدد را به 
دعوت نگرویدن آن‏ها ابراز دارد که آن‏ها نه تنها یکبار ایمان نیاوردند، بلکه ایمان نیاوردنشان 

به طور مستمر بوده است.
پیوند دیگری که میان ســاختارهای نحوی و معنای ســخن و اهداف ســوره دارد بحث 
کوتاهی و بلندی جملات است؛ در این سوره احوالات متنوعی به چشم می‏خورد از جمله 
نقل قول از زبان حضرت نوح، وحی خدا و به عبارتی روایت زاویه‏ی دید این داســتان به 
طور متناوب در تقاطع و تناوب از اول شخص به سوم شخص است همچنین نوع آن‏ها از 
امری به ندایی، تعجبی، خطابی و استفهامی به مقتضای مقام در حال تغییر است، بنابراین هر 
یک از این انواع و احوالات خود بر کوتاهی و بلندی جملات و ریتم آن‏ها تأثیر مســتقیمی 
َّا أرَْسَلْناَ نوُحًا إلِىَ قوَْمِهِ أنَْ أنَذِْرْ قوَْمَکَ مِنْ قبَْلِ أنَْ یأَْتیِهَُمْ  گذاشته است به عنوان مثال در آیه ﴿إنِ
عَذَابٌ ألَیِمٌ﴾ )نوح/1( شروع سوره که با کلام خدای تبارک و تعالی با آیه نسبتا بلندی آغاز 
شده است خداوند در این آیه ذهنیتی کلی برای شروع داستان به صورت خبری به مخاطب 
می‏دهد. به همین دلیل چون دارای معرفت‏بخشی است جمله طولانی و شتابی آرام دارد و با 
طمأنینه و ملایمت همراه است تا مخاطب را برای ادامه داستان آماده سازد. سپس به خطابه‏ 
حضرت نوح می‏رسد که دعوت خود را علنی ابراز می‏کند: ﴿قاَلَ یاَ قوَْمِ إنِیِّ لکَُمْ نذَِیرٌ مُبیِنٌ 
َ وَاتَّقُوهُ وَأطَِیعُونِ﴾ )نوح/2-3( در این آیات جملات به دلیل اینکه خطابی و  , أنَِ اعْبـُـدُوا اللَّ
در حال ارائه هستند کوتاه گشته و شتابی سریع و لحن کوبنده‏ای به خود گرفته‏اند، زیرا این 
جملات هدایت و تبلیغ بوده و بدین گونه بالاترین تأثیر را بر مخاطب دارند. سپس دوباره 
به معرفت بخشی و ذکر الطاف الهی می‏پردازد و جمله به مقتضای حال شتاب نزولی به خود 
ِ إذَِا جَاءَ لا  ى إنَِّ أجََلَ اللَّ رْکُمْ إلِىَ أجََلٍ مُسَمًّ گرفته و بلند می‏گردد: ﴿یغَْفِرْ لکَُمْ مِنْ ذُنوُبکُِمْ وَیؤَُخِّ



سال ششم 
شمارة اول
پیاپی: 10

بهار و تابستان 
1401

201

 � 
بررس

ی
سبک شناسی بلاغ 







ی
 و نحو


ی

 سوره‏ی مبارکه‏ی نو











 رُ لوَْ کُنْتمُْ تعَْلَمُونَ﴾ )نوح/4( در این بخش جهت تثبیت مفاهیم موجود در ذهن مخاطب  یؤَُخَّ
و آگاهاندن او و القای بینش مورد نظر بر طول جمله افزوده و آن را در ذهن و درون مخاطب 
استقرار می‏بخشد. همچنین آن هنگام که به مناجات می‏پردازد و ناکامی خود را نزد پروردگار 
می‏برد از جمله‏ی بلند استفاده کرده : ﴿وَإنِیِّ کُلَّمَا دَعَوْتهُُمْ لتِغَْفِرَ لهَُمْ جَعَلُوا أصََابعَِهُمْ فیِ آذَانهِِمْ 
وا وَاسْتکَْبرَُوا اسْتکِْباَرًا﴾ )نوح/7( چرا که مخاطبش پروردگار بوده و  وَاسْتغَْشَــوْا ثیِاَبهَُمْ وَأصََرُّ
مقــام مقام تضرع و زاری به درگاه پروردگار بوده بنابراین لحنی آرام و جمله‏ای طولانی را 
می‏‏طلبد. و آن هنگام که از قومش به تنگ آمده و قوم خود را نفرین می‏کند باز هم جملات 
کوتاهتر شده و لحن به تندی می‏گراید ﴿وَقاَلَ نوُحٌ رَبِّ لا تذََرْ عَلَى الأرْضِ مِنَ الکَْافرِِینَ دَیَّارًا 
َّکَ إنِْ تذََرْهُمْ یضُِلُّوا عِباَدَکَ وَلا یلَِدُوا إلِا فاَجِرًا کَفَّارًا﴾ )نوح/26و27( زیرا مقام مقام خشم  ، إنِ
و غضب بوده از جملات منقطع و پرشــتاب استفاده کرده و همین امر قاطعیت موجود در 
کلام او را به خوبی می‏رساند و هدف از آن نیز القای رعب و وحشت در دل کسانی است 

که وجود خدا را تکذیب می‏کنند و درس عبرتی را به آن‏ها می‏دهد.
پیوستار نحوی یکی دیگر از کاربردهای سبک‏شناسی است، همانطور که در این سوره و 
نیز کل قرآن به چشم می‏خورد، جملات آن داری پیوستار نحوی است و نظم خاص قرآن 
نیز به دلیل همین پیوستاری است که در تک تک آیات به چشم می‏خورد. این سوره به دلیل 
اینکه ماهیت و محتوایی داستانی دارد در بخش قریب به اتفاق آیات دارای پیوستاری مستقل 
و گسسته است، زیرا به دلیل انتقال داستان از صحنه‏ای به صحنه‏ای دیگر پیوستار مستقل را 
طلبیده و سبک این سوره را از لحاظ پیوستار گسسته کرده است گرچه در برخی آیات که 
َّا أرَْسَلْناَ نوُحًا إلِىَ  پیام یکسانی را منتقل کرده تصاویر متنوع به صورت هم پایه آمده اند: ﴿إنِ
قوَْمِهِ أنَْ أنَذِْرْ قوَْمَکَ مِنْ قبَْلِ أنَْ یأَْتیِهَُمْ عَذَابٌ ألَیِمٌ ﴿١﴾ قاَلَ یاَ قوَْمِ إنِیِّ لکَُمْ نذَِیرٌ مُبیِنٌ ﴿٢﴾ أنَِ 
ِ إذَِا  ى إنَِّ أجََلَ اللَّ رْکُمْ إلِىَ أجََلٍ مُسَمًّ َ وَاتَّقُوهُ وَأطَِیعُونِ ﴿٣﴾ یغَْفِرْ لکَُمْ مِنْ ذُنوُبکُِمْ وَیؤَُخِّ اعْبدُُوا اللَّ
رُ لوَْ کُنْتمُْ تعَْلَمُونَ ﴿٤﴾ قاَلَ رَبِّ إنِیِّ دَعَوْتُ قوَْمِی لیَْلا وَنهََارًا ﴿٥﴾ فلََمْ یزَِدْهُمْ دُعَائیِ  جَاءَ لا یؤَُخَّ
وا  ا ثیِاَبهَُمْ وَأصََرُّ إلِا فرَِارًا ﴿٦﴾ وَإنِیِّ کُلَّمَا دَعَوْتهُُمْ لتِغَْفِرَ لهَُمْ جَعَلُوا أصََابعَِهُمْ فیِ آذَانهِِمْ وَاسْتغَْشَــوْ
وَاسْــتکَْبرَُوا اسْتکِْباَرًا ﴿٧﴾ ثمَُّ إنِیِّ دَعَوْتهُُمْ جِهَارًا ﴿٨﴾ ثمَُّ إنِیِّ أعَْلَنْتُ لهَُمْ وَأسَْرَرْتُ لهَُمْ إسِْرَارًا 
َّهُ کَانَ غَفَّارًا ﴿١٠﴾ )و سایر آیات( همانگونه که در این آیات  َّکُمْ إنِ ﴿٩﴾ فقَُلْتُ اسْــتغَْفِرُوا رَب
مشــاهده می‏شود هر یک از آیه‏ها حامل گروهی از اندیشه‏های مستقل است که در آیه‏های 
کوتــاه و منقطع و مســتقل گاه با حرف عطف و گاه بدون حــرف عطف در کنار هم قرار 
گرفته‏اند و به طور متوالی به دنبال هم آمده‏اند و هرجمله حامل یک اندیشه‏ی مستقل است 
و از آن جهت که داستان قوم حضرت نوح را روایت کرده‏اند با این نوع سبک بیان اندیشه 
را سرعت بخشیده‏اند و صحنه‏های آن را از ذکر دیالوگ‏های متعدد بی‏نیاز ساخته است و با 
صرفه‏جویی در زمانِ روایت، شتاب آن را سرعت مثبت بخشیده و بخش عظیمی از حوادث 
را در تعداد اندکی از آیات روایت نموده است. آیه‏ اول رسالت نوح را بیان می‏کند، آیه‏ دوم 
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و چند آیه‏ بعد تبلیغ آشکار و نهان  او را می‏رساند. آیات چهارم و پنجم اعراض و نپذیرفتن 
دعوت و شــکایت نوح نزد خدا را بیان می‏دارد و به همین ترتیب تا آخر داستان هر آیه به 

طور مستقل حادثه‏ای خاص را روایت کرده و داستان را به پیش برده است. 
از لحــاظ وجهیــت و نقش معنایی جملات همان طور که در بحث کوتاه و بلند شــدن 
جملات، مطرح شــد تنوع جملات خبر، امر، نهی، دعا، تعجب، اســتفهام و ..  وجود دارد، 
اما از آن جهت که این سوره مبارزه‏ پیروان حق و باطل را نشان می‏دهد و به دعوت مستمر 
حضرت نوح به سوی توحید و کیفیت این دعوت و چگونگی برخورد آن حضرت با قوم 
لجوج خود که حاضر به ایمان آوردن نبودند، پرداخته شــده اســت و نیز از آن جهت که 
سوره اسلوبی داستانی و ماهیتی ابلاغی دارد کاربست جملات خبری نسبت به انواع دیگر 
جملات، از بسامد بالاتری برخوردار است. از جمله‏ این وجوه به کار بردن جملات اسمیه 
َّا أرَْسَلْناَ نوُحًا إلِىَ قوَْمِهِ أنَْ أنَذِْرْ قوَْمَکَ مِنْ قبَْلِ أنَْ یأَْتیِهَُمْ عَذَابٌ ألَیِمٌ﴾  همراه با تأکید است ﴿إنِ
)نوح/1( ﴿قاَلَ رَبِّ إنِیِّ دَعَوْتُ قوَْمِی لیَْلا وَنهََارًا﴾ )نوح/5( ﴿وَإنِیِّ کُلَّمَا دَعَوْتهُُمْ لتِغَْفِرَ لهَُمْ جَعَلُوا 
وا وَاسْتکَْبرَُوا اسْتکِْباَرًا ، ثمَُّ إنِیِّ دَعَوْتهُُمْ جِهَارًا ، ثمَُّ إنِیِّ  أصََابعَِهُمْ فیِ آذَانهِِمْ وَاسْتغَْشَوْا ثیِاَبهَُمْ وَأصََرُّ
أعَْلَنْتُ لهَُمْ وَأسَْرَرْتُ لهَُمْ إسِْرَارًا﴾ )نوح/7-9( افتتاح جمله با جمله‏ اسمیه و مؤکدساختن آن با 
»إنّ« به خاطر اهتمام به خبر است تا اثبات کند که مقام مقام حتمیت و قاطعیت بوده و هیچ 
و رد و انکاری در آن نیست و این مهم را مورد تأکید قرار داده است که قبل از اینکه مورد 
عذاب واقع شوند به طور قطع به یقین انذاردهنده‏ای به سوی آن‏ها فرستاده شده است. پس 
از آن نیز جملات دیگر که مربوط به دعوت مستمر و مداوم  نوح )ع( است اسمیه و با تأکید 
و بعضا به صورت منادا آمده‏اند تا در درستی امر رسالت آن حضرت و عدم کوتاهی او هیچ 
شک و شبهه‏ای باقی نگذارند و خواننده میزان قاطعیت گوینده را در این گزاره‏ها به خوبی 
ببیند که کنش در اینها تنها کنش بیانی نیست، بلکه منظوری نیز در آن نهفته است و آن حتمی 
بودن وقوع حوادث موجود و به تبع آن سزاوار عذابی بوده اند که بر آن‏ها فرود آمده است. 
علاوه بر تأکید با ادات و جمله اســمیه و ..و در مــواردی که از دعوت خود و لجاجت 
کافران و سپس تکرار دوباره‏ دعوت خود سخن می‏گوید: ﴿وَاسْتکَْبرَُوا اسْتکِْباَرًا﴾ )نوح/7(، 
﴿ثمَُّ إنِیِّ أعَْلَنْتُ لهَُمْ وَأسَْرَرْتُ لهَُمْ إسِْرَارًا﴾ )نوح/9( و ﴿وَمَکَرُوا مَکْرًا کُبَّارًا﴾ )نوح/22( سخن 
خود را با قیدهای تأکیدی )مفعول مطلق تأکیدی( مؤکد می‏ســازد که حامل شدت تلقی در 
مورد آن چیزی است که بیان می‏شود و تأکید و ایجاب را به به گونه‏ای مخاطب القا می‏کند 
که جای هیچ گونه رجا و امید و احتمالی را باقی نمی‏گذارد. در چند جا که قومش را مورد 
خطاب قرار می‏دهد و آن‏ها را ارشــاد می‏کند و به یکتاپرســتی دعوت می‏کند از فعل‏های 
َ وَاتَّقُوهُ وَأطَِیعُونِ﴾ )نوح/3(  انشایی امری در معنای ثانوی ارشاد استفاده می‏کند ﴿أنَِ اعْبدُُوا اللَّ
و از آنجا که داســتان به صورت کلی و با حذف دیالوگ‏های اضافی روایت شده است و با 
ذکر »لیلًا و نهاراً« از ذکر تمامی دعوت‏ها بی‏نیاز شــده اســت افعال امری در آن از فراوانی 



سال ششم 
شمارة اول
پیاپی: 10

بهار و تابستان 
1401

203

 � 
بررس

ی
سبک شناسی بلاغ 







ی
 و نحو


ی

 سوره‏ی مبارکه‏ی نو











 کمتری برخوردار اســت. نوح)ع( آن هنگام که قوم کافر را نفرین می‏کند و برای قوم مؤمن 
خود طلب آمرزش و مغفرت می‏کند از فعل انشــایی دعایی استفاده می‏کند ﴿وَقاَلَ نوُحٌ رَبِّ 
لا تـَـذَرْ عَلَى الأرْضِ مِنَ الکَْافرِِینَ دَیَّارًا﴾ )نــوح/26(﴿رَبِّ اغْفِرْ لیِ وَلوَِالدَِیَّ وَلمَِنْ دَخَلَ بیَْتیَِ 
المِِینَ إلِا تبَاَرًا﴾ )نوح/28( اما به دلایلی که قبلًا ذکر  مُؤْمِنـًـا وَللِْمُؤْمِنیِنَ وَالمُْؤْمِناَتِ وَلا تزَِدِ الظَّ

شد بسامد این نوع جملات نسبت به جملات خبری کمتر است.
بخش قابل توجهی از صدای دستوری موجود در این سوره که جهان‏بینی سوره را با سبک 
آن مرتبط می‏سازد دارای صدای فعال است، زیرا غالب افعال به کار برده شده در این سوره 
رُ، تعَْلَمُونَ، دَعَوْتُ،  رْ، لایؤَُخَّ متعدی می‏باشــند: »أرَْسَلْناَ، أنَذِْرْ، اعْبدُُوا، اتَّقُوهُ، أطَِیعُون، یغَْفِرْ، یؤَُخِّ
وا، اسْتکَْبرَُوا، أعَْلَنْتُ، أسَْرَرْت، اسْتغَْفِرُوا، یرُْسِل، یمُْدِدْکُمْ، یجَْعَلْ، قَدْخَلَقَکُمْ، ترََوْا،  اسْتغَْشَوْا، أصََرُّ
، أغُْرِقوُا، أدُْخِلُوا، لمَْ یجَِدُوا،  أنَبْتَکَُمْ، یخُْرِجُکُمْ، جَعَلَ، لتِسَْلُکُوا، عَصَوْنیِ، اتَّبعَُوا، لمَْ یزَِدْهُ، لا تذََرُنَّ
قاَلَ، لا تذََرْ، إنِْ تذََرْهُمْ، لا یلَِدُوا، اغْفِرْ، لا تزَِدِ« این افعال که یا خود متعدی بوده و یا با رفتن 
به ابواب ثلاثی مزید متعدی گشــته‏اند، دلالت بر این دارد که عمل از جانب خود کنش‏گر 
)فاعل( که پویاترین و فعال‏ترین بخش جمله است جاری شده و در کلام بسط یافته است 
و قریب به 40 فعل فعال در سوره‏ای 28 آیه‏ای دال بر صدای دستوری پویاست که خود در 

تأثیرگذاری مفهوم مورد نظر به مخاطب که هدایت است نقش به سزایی داشته‏اند.

نتیجه‏گیری
در این نوشتار به سبک‏شناسی سوره‏ مبارکه‏ نوح در دو سطح بلاغی و نحوی پرداخته شد 

که می‏توان به نتایج زیر تأکید نمود:
خدای تبارک و تعالی مقولاتی را که به اصول عقیده و تثبیت قواعد و مبانی ایمان توجه 
دارد، با بلیغ‏ترین شیوه به مخاطب ارائه کرده است و او را هدایت کرده است. خدای متعال 
در تفهیم این امور به مخاطب، به مقتضای حال و با التفات به نگرش منظور آرایه‏هایی را به 
کار گرفته و بدین روش عمل پردازش و گسترش اندیشه را به بهترین نحو ممکن به انجام 
رسانده است از جمله‏ این آرایه‏های بیانی مجاز و استعاره و کنایه‏ای است که به فراخور مقام 

در این سوره ظهور یافته‏اند.
سوره‏ نوح، از آن جهت که تکذیب و لجاجت قوم کافر نوح را بیان می‏کند، برای نشان دادن 
اوج لجات آن‏ها از انواع مجازها با علاقه‏های مختلف بهره گرفته است؛ گاه برای ارائه‏ شدت 
لجاجت کل را به کار برده و اراده‏ی جزء کرده است، گاه برای نشان دادن استمرار و پافشاری 
کافران بر کفر خود، از استعاره بهره گرفته است، گاه برای نشان دادن شدت تکبر و طغیان آن‏ها 
از اسلوب کنایه استفاده کرده است که نه تنها به صورت کلامی و گفتاری اعراض ورزیده‏اند، 
بلکه حتی حرکات ظاهری و زبان بدن آن‏ها هم این رویگردانی را نشان داده است. نیز هنگامی 
که خواسته است رسالت کامل حضرت نوح را برساند و ارشاد و تبلیغ تمام و بی عیب و نقص 
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آن حضرت را برساند از کنایه‏ ظروف زمان شب و روز استفاده کرده است. 
علاوه بر بلاغت ســنتی در این ســوره، در اغلب آیات آن، شاهد استعاره‏های شناختی و 
مفهومی جدید با انواع مختلف آن نیز بودیم که به فراخور حال و مقام در القای مفهوم مورد 
نظر به کار گرفته شــده بودند و به تفهیم اهدافی که ســوره دنبال می‏کرد و پیشتر به آن‏ها 
اشاره شد کمک شایانی کرده بودند، نظام استعاری در این سوره صرفاً ناشی از نگاشت‏ها و 
تناظرهای ســاده‏ میان مبدأ و مقصد نبوده و به سادگی و تنها با نظریه‏ استعاره‏ مفهومی قابل 
روشــن کردن نبودند، بلکه فراتر از آن بودند. از این رو خداوند در تفهیم آن‏ها به مخاطب 
به خلق فضا پرداخته اســت و آمیختگی مفهومی و کارکردهای گوناگون آن از جمله فراهم 
آوردن نــگاه کلی و فراگیر و حرکــت از کثرت به وحدت به خلق فضاهای ذهنی متفاوت 
پرداخت تا سرانجام مفاهیم نو بدیع را از آن‏ها استخراج کند و به این شیوه‏ جدید امور ناآشنا 

و مجهول را برای انسان آشکار و معلوم سازد. 
از لحاظ هنجارگریزی نحوی، ســوره‏ نوح از آن جهت که ســوره‏ای اســت که اسلوبی 
قصصی دارد و در لابلای روایت آن اندیشــه‏هایی چون دعوت به توحید، دعوت به تقوا، 
دعوت به توبه، دعوت به اســتغفار، یادآوری نعمت‏های الهی، سزای اعمال، کیفر و.. مطرح 
شــده اســت در طرح هر یک از آن‏ها به فراخور حال و مقام، سبک خاصی از نحو به کار 
بسته شده است تا یاریگر القای هدف و اندیشه‏ مورد نظر باشد به عنوان مثال نظم پایه بنابر 
اهمیت جزئی از جمله نسبت به سایر اجزاء دچار تغییر و جا به جایی شده و ساختار نحوی 
آن دچار هنجارگریزی شده است و این هنجارگریزی و خارج کردن کلمات از نظم طبیعی 
خود مســیر فکر و اندیشه را نیز تغییر داده است و نشان داده است که در این سوره هدف 

ارائه‏ی موضوعی خنثی و طبیعی نیست.
پیوند دیگری که میان ســاختارهای نحوی و معنای ســخن و اهداف ســوره دارد بحث 
کوتاهی و بلندی جملات است؛ در این سوره احوالات متنوعی به چشم می‏خورد از جمله 
نقل قول از زبان حضرت نوح، وحی خدا و به عبارتی روایت زاویه‏ دید این داستان به طور 
متناوب در تقاطع و تناوب از اول شخص به سوم شخص است. همچنین نوع آن‏ها از امری 
به ندایی تعجبی خطابی اســتفهامی به مقتضای مقام در حال تغییر کرده است. بنابراین هر 
یک از این انواع و احوالات خود بر کوتاهی و بلندی جملات و ریتم آن‏ها تأثیر مســتقیمی 

گذاشته است.
پیوستار نحوی یکی دیگر از کاربردهای سبک‏شناسی نحوی این سوره است همانطور که 
اشاره شد سوره به دلیل نظم خاصی که در آن حاکم است دارای پیوستار است. به دلیل اینکه 
ماهیت و محتوایی داســتانی دارد در بخش قریب به اتفاق آیات دارای پیوستاری مستقل و 
گسســته است، زیرا به دلیل انتقال داستان از صحنه‏ای به صحنه‏ای دیگر پیوستار مستقل را 

طلبیده و سبک این سوره را از لحاظ پیوستار گسسته کرده است.
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abstract:
Passing from structuralism and entering the stage of semiotics shows that 
meaning is plural and multiplicative, not pre-determined and impenetra-
ble, which provides the opportunity for multiple and dynamic readings 
in discourses. make Because semiotics is done exclusively through the 
interpretation of signs in the text, it can be a suitable tool for studying 
religious discourses. Therefore, in this research, one of the challenging 
discourses in the Holy Qur'an under the title of "Sura of the Monafiqun" 
was selected, in order to understand the formation structures of the pro-
duction and perception of meaning, the methods, the tools that they try 
to hide their true face. and the strategies of the Holy Quran to reveal their 
truth are examined. The research method is a descriptive-analytical meth-
od based on semiotics. The results of the analysis of Surat al-Monafiqun 
show that they used different strategies and methods for hypocrisy, the 
most important of which is the emotionalization of the discourse space. 
Also, the Holy Quran always chooses the signs of challenge, contradic-
tion, opposition, and change in front of the signs of the hypocrites, in 
order to take the emotional flow that they have set in motion towards the 
recognition and recognition of their true face
Key words: hypocrisy, semiotics, persuasion, emotional discourse, cog-
nitive flow
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تحلیل نظام گفتمانی سوره منافقون بر اساس نظریه نشانه - معناشناسی
)تاریخ دریافت: 15-06-1401  تاریخ پذیرش: 1401-08-23(

رقیه پوربایرام الوارس1

چکیده
گذر از ســاختار‏گرایی و ورود به مرحله نشانه_معنایی بیانگر این مطلب است که معنا امری 
متکثر و تعدد‏پذیر، از‏ پیش تعیین نشده و حصار نا‏پذیر است که  فرصت خوانش‏های متعدد 
و پویا را در گفتمان‏ها فراهم می‌سازد. همچنین، به‏ دلیل اینکه نشانه_معناشناسی، منحصراً 
از طریق تبیین وجوه نشــانه‏ای موجود درون متن صورت می‌گیرد، می‏تواند ابزاری مناسب 
برای مطالعه گفتمان‏های دینی باشد. ازاین‌رو در این پژوهش، یکی از گفتمان‏های چالشی 
در قرآن کریم، تحت عنوان ‏سوره منافقون انتخاب گردید، تا ساختارهای شکل‏گیری، تولید 
و دریافت ‏معنا، شــگرد‏ها، ابزارهایی که منافقان ســعی در پنهان کردن چهره حقیقی‌شان 
دارند و اســتراتژی‏های قرآن کریم برای آشکار‏ســاختن حقیقت آنان، بررسی گردد. روش 
تحقیق، روش توصیفی_تحلیلی با اتکا بر ابزار نشانه_معناشناسی است. نتایج بررسی روابط 
بین نشــانه‏های ســوره منافقون نشــان می‌دهد که منافقان برای کنش نفاق، استراتژی و 
شــگردهای مختلفی را پایه‏ریزی‏ می‏کردند که مهم‏ترین آن عاطفی‏سازی فضای گفتمان 
اســت. از دیگر نتایج تحقیق، اشــاره به استراتژی قرآن کریم اســت که همواره، در مقابل 
نشــانه‏های منافقان، نشانه‏های چالشی‏، تناقضی، تقابلی، دگرســویی را انتخاب می‏کند تا 
جریان عاطفی را که به راه انداخته‏اند به ســمت شــناخت و شناساندن چهره حقیقی آنان، 

هدایت کند.
واژگان کلیدی: نفاق، نشانه_معناشناسی، سوره منافقان، گفتمان عاطفی.

r.poorbairam@semnan.ac.ir :1(  دانشجوی دکتری زبان و ادبیات عربی دانشگاه سمنان. سمنان ایران، ایمیل
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 1. مقدمه 

مبنای هســتیِ آفرینش بر اساس معنا شکل‏گرفته است و اساساً انسان، عنصر معنا است؛ 
ازاین‌رو شناخت معنا، همواره موردبحث بوده است. در شرق اسلامی، اندیشمندانی همچون: 
جاحظ، ابن رشــیق قیروانی، ابو هلال عســکری و عبدالقاهر جرجانی بوده‏اند که هر‏کدام 
درصدد اظهار فضل دال، مدلــول و ارجحیت یکی بر دیگری بوده‏اند. در غرب نیز به‌ویژه 
در آثار افلاطون به‌عنوان فیلسوف عقل‌گرا، اولین بارقه‏های موضع‌گیری، ترجیح معنا بر لفظ 
مشــهود است؛ اما با وجود تمام این کوشــش‏ها تا پیش از دهه 60 میلادی، مکتبی مستقل 
وجود نداشــت تا به طور منســجم به مطالعه خاصیت‏ها و چگونگی شکل‌گیری نشانه و 
معنا بپردازد تا اینکه نخســتین خاستگاه و نحله‏های تأسیس نشانه‏شناسی1 _به‌عنوان علمی 
مســتقل که دارای نظریه اســت و قابلیت تطبیق بر گفتمان‏های مختلــف را دارد_ در آثار 
دی سوســور2  نشانه‏شناس اروپایی و چارلز پیرس سندرس3 نشانه‏شناس آمریکایی متجلی 
می‏گردد؛ دانش نشانه‏شناســی همانند هر علمی از زمان ظهور تاکنون شاهد تحولات مهمی 
بوده اســت و با پشت سر گذاشتن ساختارگرایی که روابط نشانه و معنا را رابطه‏ای تقابلی 
و صرف می‏دانســت وارد مراحل تکاملی و تعاملی شد که در آن، تقابلِ معنایی، فقط یکی 
از حالت‏های، روابط بین دال و مدلول اســت. در این حالت نشــانه‏ها در روابط متعددی، 
همچون، تعامل، تضاد، چالش، رقابت، همدســتی، تبانی، دگردیسی، هم‏زیستی، دگرگونی 

قرار ‏می‏گیرند تا به معنا برسند. 
 بنابرایــن، ورود به مرحله نشــانه_معنایی، بیانگر این مطلب اســت که معنا _برخلاف 
نشانه‏شناســی کلاسیک که آن را امری مسلم می‏دانست_ متکثر و تعدد‏پذیر است و وصول 
به بعُدی از ‏معنا یعنی از دســت‏دادن ســایر جوانب آن؛ همانند نگریستن به یک مکعب از 
زاویه خاص که به ‌محض مشــاهده بعُدی از مکعب، ابعاد دیگر آن پنهان می‌گردد. در واقع 
دریافت جزئی از معنا چیزی جز پنهان کردن اجزاء مختلف آن نیســت. این خاصیت متکثر 
بودن و حصارناپذیری معنا در نشانه_معناشناسی فرصت بروز خوانش‏های متعدد و پویا را 
در گفتمان‏ها فراهم آورد که موجب شــد، معنا امری قطعی و تام نباشــد و مرتب، به طور 
توقف‌ناپذیر، دچار بازبینی و تولید گردد و هر بار مرزهای آن توسط گفته‏یاب، جابه‏جا ‏شود. 
براین‌اساس، نشانه_معناشناسی و تحولات اخیرش می‏تواند روشی باشد تا رابطه گفتمان با 
گفته‏یابان، جهان، دیگران، حضور، مکان، زمان، بافت، زیست محیط و تجربه‏های انسانی را 
مطرح کند و از آنجایی‌که این تبیین منحصراً از طریق نشانه‏های موجود درون ‌متن صورت 

می‏گیرد، می‏تواند ابزاری مناسب برای مطالعه گفتمان‏های دینی، به‌ویژه قرآن کریم باشد. 

1)  semiotics
2)  Ferdinand de Saussure
3)  Charles Sanders Peirce
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در همین راســتا، در این پژوهش، یکی از گفتمان‏های چالشــیِ قرآن کریم، تحت عنوان 
‏سوره منافقون، انتخاب گردید، تا ساختارهای شکل‏گیری، تولید و دریافت ‏معنا بررسی شود؛ 
چراکه، به نظر می‏رســد این سوره مبارکه می‌تواند بستری مناسب برای بهره‏مندی از روش 
نشانه_معناشناسی باشــد؛ زیرا، علاوه بر، دربرداشتن، گفتمان منافقان و حالت‏های آنان در 
تولید و شکل‌گیری معنا، حاوی راهکارهای قرآنی است که به معرفی و شناخت این گروه 

از معاندان اسلام، می‏پردازد.
قلمرو موضوعی این پژوهش به‏صورت معین، مرتبط به ســوره منافقون است و همچنین 
قلمرو زمانی گفتمان سوره مذکور متعلق به سال پنجم هجری و بعد از جنگ بنی مصطلق 

است. 
روش تحقیــق، روش توصیفی_تحلیلی و با اتکا بر ابزار نشانه_معناشناســی اســت که 
چگونگی تولید و دریافت معنا را از طریق کشف روابط بین نشانه‏ها با وجوه نشانه‏ای تبیین 

می‏کند. 
به‌طورکلی پژوهش حاضر در پی پاسخ‏گویی به سؤالات زیر است:

1. چگونه سازوکارهای تولید و دریافت معنا در سوره منافقون شکل می‌گیرد؟
2. منافقان با چه شگرد‏ها و ابزاری سعی در پنهان کردن چهره حقیقی خود در لباس اسلام‏ 

دارند؟
3. قرآن کریم ازچه ابزار‏ها و استراتژی‏هایی برای آشکار ساختن چهره منافقان و خنثی‌سازی 

گفتمان آنها بهره می‏گیرد؟

1. 1. فرضیات پژوهش
1. منافقون سازوکارهای تولید معنا را در جهت تولیدِ شناختی وارونه پیگیری می‏کنند.

2. گفتمان عاطفی از ابزارهای مهم منافقان برای پنهان‏کردن، چهره حقیقی‌شان است.
3. قرآن کریم، در مقابل نشانه‏های منافقان، نشانه‏های چالشی‏، تناقضی را انتخاب می‏کند 

تا جریان عاطفی منافقان را خنثی و جریان شناختی جایگزین کند. 

1. 2. پیشینه پژوهش 
در میــان پژوهش‏هایی که در آیات مربوط به منافقان صورت‌گرفته اســت، دســته‏ای از 
تحقیقات ملاحظه می‏شــود کــه به تبیین مصادیق نفاق _به‏منظــور آموزش مفاهیم دینی_ 
پرداخته‏اند که این دســته از پژوهش‏ها خارج از حوزه استناد ما در این تحقیق، ‏هستند؛ اما 
دســته دومی از پژوهش‏ها وجود دارند که میدان عمل آن‏ها بررسی نفاق و سیمای منافقان 
در بافتی گفتمانی اســت که برای کشف لایه‏های ساختمانی و میزان تأثیر آن‏ها در مخاطب 
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 صورت می‌گیرد و می‏توان به مهم‌ترین ‏آن‏ها در ذیل اشاره کرد: 

1. مقاله »مدل اقناع افکار عمومی در قرآن کریم؛ مطالعه موردی مواجهه با منافقین/فصلنامه 
پژوهش‏های راهبردی سیاســت/1396« نوشــته افتخاری و کاظمی به دنبال پاسخ‏گویی به 
این پرسش هستند که رسول خدا)ص( ازچه روش‏های اقناعی برای مواجه با منافقان بهره 
می‌گرفتند؟ نویسندگان ضمن تبیین دقیق مواد نظری و مدل انطباقی تحقیق به ذکر نمونه‏های 
نفاق و انگیزه نفاق ورزی پرداخته‏اند؛ اما به نظر می‏رسد روش‏های اقناعی مطرح‌شده نیازمند 
ترسیم یک چرخه است؛ به این معنا باید چرخه پیش از اقناع و پس از آن و در رأس آن ابزار 
اقناع و مجاب سازی مطرح شود؛ امری که علی‏رغم نکات جدید مقاله، به چشم نمی‌خورد.
2. دیانــی و پرچم در مقاله »نقش بافت موقعیتی و پیرامونی در تفســیر آیات مربوط به 
منافقان/تحقیقــات علوم قرآن و حدیث/1397« به واکاوی مفهوم بافت موقعیتی و پیرامونی 
در دانش زبان‏شناسی پرداخته‏اند و سپس الگویی ترسیم نموده‌اند که آیات مربوط به منافقان 
را در دو سوره »بقره« و »منافقون« تحلیل می‏کنند. نویسندگان در هنگام توصیف پدیده نفاق 
آن را منحصر به عدم‌پذیرش اسلام و شکست در جنگ نمی‏دانند؛ بلکه علاوه‌بر آن شرایط 
پیشــینی و پســینی حاکم بر فضا را دخیل بر این پدیده دانسته‏اند و این نتایج، تأیید در‏نظر 
‏داشتن بافت در تفسیر است. شاید بتوان گفت: انتظار می‌رود به‌عنوان خروجی و نتیجه مقاله، 
باید به مسئله در‏نظر‏داشتن بافت و یا عدم استفاده آن در تفسیر قرآن، به‌صورت موردی در 
اصطلاح‌شناسی ایدئولوژی قرآن اشاره می‌شد تا کارایی و تفاوت به‏کارگیری بافت و یا عدم 

به‏کارگیری آن برای مخاطب، روشن گردد.
3. مقاله »واکاوی سبک انگیزشی ساختار آیات قرآن باتکیه‌بر علم معانی، مطالعه موردی 
سوره منافقان/فصلنامه مطالعات سبک‏شناسی قرآن کریم/1398« نوشته بخشی‏نیا و کاظمی 
تبار وجوه انگیزشــی قرآن کریم را بر مبنای کتاب مطول تفتازانی بررســی می‏کند. به نظر 
می‌رسد نویسندگان محترم، همان انگیزه‌های حذف مسند الیه، ذکر، معرفه، نکره و یا احوال 
دیگر را در علم بلاغت به‌عنوان گفتمان انگیزشی معرفی کرده‌اند. درصورتی‌که بررسی سبک 
انگیزشــی به دنبال راهکارهای ایجاد انگیزه و ســپس نتیجه آن بر کنشی یا عدم کنشی بر 

مخاطب است‏؛ امری که در این نوشتار مغفول مانده است.

1. 3. ضرورت پژوهش
مطابق بررســی‏هایی که صورت گرفت، پژوهشــی با ابزار نشانه_معناشناسی به واکاوی 
شــگردهای گفتمان منافقان و استراتژی‏های مجاب سازی‌شان در جهت تولید معنای نفاق، 
از منظر شــناختی، پدید نیامده و یا نویســنده، آن را نیافته است. ازاین‌رو، ضرورت تدوین 
پژوهشــی جهت خوانشــی نو در قرآن کریم، برای رسیدن و کشــف ساختارهای تولید و 
دریافت معنا با استفاده از وجوه نشــانه‏ای متن، مهم می‌نماید. همچنین، از جمله نوآوری، 
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پژوهش حاضر معرفی و تبیین استراتژی‌های بیانی و کلامی منافقان است که اعجاز بلاغی و 
لفظی پایان‏ناپذیر قرآن کریم را از منظر و دریچه‏ای نو معرفی و بررسی می‌کند.

2. نشانه_معناشناسی: چشم‌اندازی نو برای خوانش گفتمان
نشانه‏شناسی با عبور از دوره‏های مختلف شاهد تحولات مهمی بود که آغاز آن با مطالعات 
دی سوســور پیوند خورده ‏اســت و با نام ساختارگرایی شناخته می‌شــود. در این مرحله، 
نشــانه‏ها در ســاختاری ثابت، معین و تغییرناپذیر قرار دارند و رابطه آن‏ها، صرفاً با تقابل 
همراه اســت که از پیوند دال و مدلول ایجاد می‌گردند. )p ,1938 ,saussur:97( در همین 
دوره و تقریباً، هم‌زمان با سوســور، نشانه‏شناس آمریکایی پیرس مطالعات خود را بر انواع 
نشــانه‏ها اعم از لوگو، زبــان و تصاویر آغاز می‌کند و وضعیت انجماد نشــانگی و روابط 
ساختاری نشانه‏ها با مطالعات او، به دلیل طرح سه وجه برای نشانه، به پایان خود نزدیک‏تر 
می‏شــود. ازنظر پیرس هر نشانه از سه رکن اساســی یعنی: نشانه1 ،  موضوع2 و تفسيرگر3 
تشکیل‌شده است و تا ســه رکن مذکور وجود نداشته باشد، نشانه شکل نمی‌گیرد. در این 
حالت نشــانه‏ها باهم در رابطه‏ای فرایندی قرار دارند و در زنجیره‌ای بی‏نهایت به یکدیگر 
ارجاع داده می‏شوند. )p ,1931 ,peirce:276( شاید بتوان گفت: »آنچه که مطالعات گفتمانی 
ایــن دوره را دگرگون و از فرم مکانیکی صرف خارج کرد، حضور عاملی به نام گفته‏پرداز 
بود که برای اولین‌بار توسط بنویست4  در مسائل زبان‏شناسی عمومی مطرح‌شده بود.« )آیتی، 
1394: 24( درحقیقت، برخلاف مرحله ساختار‏گرایی و نشانه‏شناسی سوسری نشانه‏ها قائم 
به ذات نیســتند و با حضور مفســر و یا گفته‏پرداز، نشانه‏ها هویت می‏یابند که برای فهم و 

تفسیر هر نشانه آن را به نشانه‏های دیگر پیوند‏ می‏دهد.
مرحله اخیر تحولات نشانه‏شناسی، سال‏های 1980-1990 را در برمی‌گیرد، مرحله تعاملی 
اســت که با نظریه‌پردازی گریمس )1917(5 رهبر مکتب پاریسی نشانه‏شناسی در اروپا، به 
دستاوردهای مهمی نایل می‏شــود. در این مرحله، مطالعات زبان تابع شرایط تعاملی است 
که علاوه بر شرایط تولید گفتمان و حضور گفته‏پرداز، حضور گفته‏یاب نیز به‌عنوان شریک 
گفتمان اهمیت‏می‏یابد که با شرکت در گفتمان خلأ‏های آن را پر‏می‏کند. نکته مهم دیگر در 
این مرحله،  طرح مسئله ارتباط سوژه با نشانه‏ها به واسطه حضور جسمانه اي است؛ يعني 
جسم انتزاعي سوژه يا گفته پرداز به‌عنوان پايگاهي در نظر‏گرفته می‏شود كه احساس و ادراك 
ســوژه در آن جاي می‏گیرد و از آنجا مرزهاي معنايي دریافت و پیوسته جابه‏جا مي‏شوند. 
)شــعیری، 1388: 42( همچنین تولید و دریافت معنا در نظامی فرآیندی و تعاملی صورت 
1)  Sign
2)  object
3)  Interpretant
4)  Emile benveniste
5)  Algirdas Julien Greimas



سال ششم 
شمارة اول
پیاپی: 10

بهار و تابستان 
1401

213

 � 
تحلیل 


ظامن

 
گفتما


ی سورهن


 

منافقون



بر اساس 




نظریه  



ن

شانه - مع




اشناسین


 ‏می‏گیرد و چیزی به‌عنوان کشــف قاطعانه معنا وجود ندارد، معنا تمام شده نیست و همواره 

در تردید است؛ تمام این مسائل، موجب‏می‏شود تا معنا امری متعین و ازپیش‌تعیین‌شده نباشد 
و زمینه‏ را برای خوانش‏های جدید و متکثر در گفتمان فراهم آورد.

 بنابر قابلیت‏های نشانه_معناشناسی، این روش جدید می‏تواند، به‌عنوان یک ابزار کارآمد و 
مناسب این ظرفیت را داشته باشد تا رابطه انسان را در گفتمان با زمان، مکان، هستی، نشانه‏ها 
و دیگران با اتکا بر وجوه نشــانه‏ای بررسی کند و چشــم‏اندازی نو برای ابراز ظرفیت‏های 

معنایی باشد. 

3. شناخت گفتمانی 
بر اســاس نظریه‏های ارتباط در زبان‏شناسی، شــناخت به حالتی اطلاق می‌گردد که در 
آن اطلاعات از ســوی تولید‏کننده به سمت دریافت‏کننده هدایت می‌شود. آنچه که در این 
نوع از شــناخت اهمیت می‏یابد، وجود دو عنصر در حالتی خطی است که یکی، مسئولیت 
ارســال و دیگری، مسئولیت دریافت اطلاعات را دارد؛ اما در مقابل این تعریف از شناخت 
کــه در دهــه هفتاد رایج بود، نوع دیگری از شــناخت وجود دارد کــه مکانیکی و انتقالی 
نیســت؛ بلکه شناخت، جریانی تعاملی، فرایندی و متکثر اســت. )شعیری، 1395: 51( در 
این حالت، شــناخت به‏جای قرارگیری در حالــت خطی، در چرخه تبادل، قرار‏می‏گیرد که 
»موجب بروز راه‏کارها و یا شگرد‏های زبانی می‏گردد که این شگردها دائما درحالت تولید، 
تکثیر‏، جابه‏جایی، دگرگونی، حذف، جایگزینی یا زایش گونه‏های شــناختی دیگر هستند.« 
)همان:51(  بر این اســاس، مقصود از شــناخت از منظر گفتمان، صرف ارائه اطلاعات به 
گیرنده نیســت؛ بلکه علاوه برآن، یافتن استراتژی و شــگردهای القای شناخت به گیرنده 

شناخت است. 
نکته مهم دیگر در مورد شناخت از منظر گفتمانی، چگونگی، اشکال بروز و تحقق آن نیز 
‏است؛ چراکه، گاه شناخت در جهت غرق‏کردن، محو نمودن شناخت قبلی و یا بیان شناخت 
موجود با شگردی نو و یا تأسیس شناختی دیگر حرکت می‌کند؛ مثلًا واقعه کربلا حادثه‏ای 
اســت که گفته‏یابان با شرکت‏کردن در مراسم عزاداری یا تعزیه هر بار آن را از گفته‏پردازان 
مختلف، دریافت می‌کنند؛ اما آنچه که موجب تمایز انتقال شــناخت می‏شــود و تکرار را 
می‏زداید، فن شیوه ادا، ضرب‏آهنگ کلمات و روایت است که علی‏رغم ثابت‌بودن محتوای 
شــناخت، می‏تواند شناخت را با سهولت و دلپذیری بیشــتری انتقال‏ دهد. در واقع اساساً، 
محتوای شناخت یکسان است؛ اما گفتمانی موفق‏تر عمل می‌کند که  شیوه‏های بروز و تحقق  
متفاوتی برای شناخت  انتخاب کند. ازاین‌رو، شاید بتوان گفت: در گفتمان‏های امروزی آنچه 
بیش از انتقال شناخت اهمیت دارد، چگونگی انتقال شناخت است که از آن با عنوان راهبرد 

و یا شگرد‏های انتقال، یاد می‌شود. 
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3. 1. نفاق به‏ مثابه شناخت‏نما
نفاق، از نظر زبانی، به معنای گذشتن، سوراخ کردن و خرج‌کردن ‏است و به لحاظ مفهومی 
»واردشــدن در دین از یک‌سو و خارج‌شدن ازطرف دیگر اســت« )فیروزیان و همکاران، 
1399: 145( و به هرگونه تناقض در نیت و عمل اطلاق می‏گردد؛ اما آنچه، بیش از مطالعه 
معنای واژگانی و مفهومی این اصطلاح اهمیت دارد، هویت‏بخشــی به این اصطلاح است 
که برای اولین‌بار با مفهوم دو‏رویی در ترمینولوژی قرآن کریم مطرح شد: »نفاق، اصطلاحی 
اســامی اســت که عرب با معنای مخصوصش، یعنی پنهان کردن کفر و اظهار ایمان آشنا 
نبود، گرچه اصل این واژه در لغـــت مـعروف بوده است« )ابن منظور، 1414: 1135/10(؛ 
براین‌اســاس، می‏توان گفت: خلق، هویت‏بخشی به این واژه و اضافه‌کردن آن به فرهنگ و 
آرشیو دینی، به‌عنوان ضرورتی برای معرفی و شناساندن منافقان، صورت گرفت تا مسلمانان 
از گزند منافقان در امان باشــند؛ چراکه قطعاً، نفاق و ظهور آن در صدر اســام، پیامدهای 
مختلفی را به همراه داشت که در صورت عدم مواجه و شناسایی آن، عواقب جبران‏ناپذیری 
بــه بار می‏آورد. ازاین‌رو قرآن کریم در آیات مختلفی با معرفی ویژگی‏های نفاق و مصادیق 
آن، همواره درصدد آشکارســازی چهره حقیقی منافقان است، به‌گونه‌ای که آن‏ها را فاسق 

﴿إنَِّ المُْناَفقِِینَ هُمْ الفَْاسِقُونَ﴾)توبه/67(؛ »قطعاً، منافقان، فاسد هستند« معرفی می‌کند.
از نظر کارکرد، نفاق، ابزاری ضد شــناختی اســت که در پوشش شناخت، همانند سراب 
عمل‏ می‏کند و به‌صورت غیر‏مســتقیم، گفته‏یابان را تحت‌تأثیــر قرار می‌دهد؛ پس می‏توان 
آن را ســایه‏ای از شناخت نامید. همچنین نفاق در لباســی پنهان، مانند هر فرایند شناختی 
دیگر دارای برنامه‏ای اســت که مطابق آن برنامه، رسیدن به ابژه1 یا شیء را محقق می‏سازد 
و بســتری را فراهم می‏آورد که »تفکر، اندیشــه و منطق اســتدلالی، باوری را تغییر داده و 
باور دیگری را جایگزین آن کند.« )شــعیری،1395: 31(؛ برای اســاس، نکته مهم در مورد 
شــناخت، اولاً، داشتن برنامه است؛ ثانیاً، ابزارهایی است که در اختیار دارد که به هر میزان، 
این ابزارها، قوی‏تر باشد، احتمال مجاب‏سازی و درنتیجه تولید شناخت، تغییر باور پیشین و 

جایگزین‏سازی باور جدید، بیشتر‏ می‏گردد. 
اما آنچه که موجب پیچیدگی گفتمان شناختی منافقان نسبت به سایر گفتمان‏ها، می‏شود، 
ابزار مورد اســتفاده آنان برای القای شناخت و مجاب سازی کنش‏گران است. نفاق به‌عنوان 
ابزار مجاب سازی، به‌صورت مخفی و پنهانی عمل می‏کند و همین مسئله سبب عدم سهولت 
در شناسایی آنان می‏گردد و به این خاطر قرآن کریم با نزول آیات مختلفی، ماهیت آن‌ها را 

فاش می‏کند.

1)  object
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شناخت

مجاب
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نفاق

نمودار شماره 1: چرخه شناختی نفا
مطابــق الگو و طرح بالا، منافقان در جریان شــناختی برای مجاب‏ســازی، ابزار نفاق را 
برمی‏گزیند و نفاق بعد از قرارگیری در چرخه شناخت و رخنه در آن، مجدداً تولید شناختی 
کاذب می‏کند. این شناخت کاذب اگر بتواند با مجاب‏سازی به کنش مطلوب خود دست یابد، 
زمینه را برای مجاب‏سازی، کنش و اقدامات دیگر فراهم می‏آورد؛ یعنی نفاق مبدل به عنصری 
همیشگی و لاینفک از ساختار اجتماعی‏ می‏گردد.  همچنین، آنچه که موجب استمرار، اعتبار 
و بقای چرخه می‏گردد، استفاده ابزار نفاق است که درون خود استراتژی‏های مجابی مختلفی 
چون تصدیق، ســوگند، اظهار دوستی، خوش‏بیانی و استفاده از جایگاه اجتماعی را دارد و 
درعین‌حال مخفی است و تا پیشبرد اهداف خود باقی ‏می‏ماند؛ بنابراین پیش ازآنکه نفاق در 
ساختار اجتماعی تبدیل به عنصری ثابت شود و اهداف خود را پیش برد، ضرورت مقابله و 
آشکارسازی آن مهم می‏نماید. در بخش‌های بعدی پژوهش حاضر چگونگی آشکارسازی 

نفاق به‌عنوان عنصری شناخت‏نما توسط قران کریم مطرح خواهد شد. 

4. نقصان 
اگر گفتمان سوره منافقون را یک روایت از شرح‏ وضعیت منافقان و مسلمانان بدانیم، باید 
به دنبال هســته مرکزی آن روایت باشیم و نظریه پردازان گفتمان‌شناسی روایت، در بررسی 
نظام‏هایی روایی یک نقطه‌نظر مشــترک دارند »و آن اینکه هر گفتمان دارای هسته مرکزی 
اســت که می‏توان آن را کنش نامید.« )شعیری، 1395: 19( شاید بتوان گفت: هسته مرکزی 
روایت منافقان، کنش نفاق اســت و هر کنشــی در جهت تغییر حالت اولیه به حالت ثانویه 
است و به‌طورکلی، گفتمان کنشی دارای ساختاری اساسی است که از آن به تغییر و تحول 
معنا یاد می‏شود. ازنظر گریمس، نشانه‏شناس مکتب اروپایی روایت، روند حاکم بر بسیاری 
از روایت‏ها به‏گونه‏ای‏اســت که همه‌چیز از یک نقصان آغاز ‏می‏شود. نقصان یا خلأ با کنشِ 
کنش‏گران، گفتمان را در وضعیتی قرار‏می‏دهد که با اتصال به ارزش و یا انفصال از آن همراه 
می‏گردد. در‏ واقع، برای بر‏طرف‏کردن این نقصان، حرکت شروع و با عقد قرارداد و یا پیمان 
وارد مرحله کنش می‏گردد؛ مثلًا فردی که مجبور است تمام ‌مسیر منزل را تا محل کار خود 
پیاده برود و به‌دنبال خرید اتومبیل اســت، این حالت انفصال او از اتومبیل نقصان اســت و 
تغییر این حالت اولیه به حالت ثانویه یعنی اتصال به ابژه، با خرید خودرو محقق می‏گردد. 
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همچنین اگر فرد قادر به خرید اتومبیل نباشد با عدم دستیابی به آن، از آن انفصال می‏یابد. در 
واقع، این خاصیت نظام روایی کنش‏محور است که اساساً با یک و چندین نقصان و یا خلأ 
ایجاد می‏شــوند و مسیر حرکت کنش‏گران یا در جهت رفع آن پیش می‏رود و یا کنش‏گران 
از آن محــروم می مانند و یا کنش‏گر و یا کنشــگرانی وضعیــت اتصال و یا انفصال به ابژه 
را اســتمرار می‏بخشــند. همچنین اتصال با ابژه و یا انفصال از آن در جریان کنشی گفتمان 
لزوماً همیشــه مادی نیست؛ مثلًا، گاهی خرید اتومبیل می‏تواند علاوه بر جنبه مادی سازنده 
خاطرات شیرین و یا تلخی باشد که بیان‏گر رابطه هستی‌شناختی و عاطفی کنش‏گر نیز باشد. 
در همین راســتا، منافقان نیز در مقام و موقعیت خود به هنگام ظهور اســام احســاس 
خطــر کردند و نقصان حاکم بر این روایت از جانب منافقان حس انفصالشــان از ابژه‏هایی 
مادی چون ثروت، موقعیت و جایگاه اجتماعی اســت که تمــام کنش‏های آنان در جهت 
تثبیت و اســتمرار این ابژه‏ها است که در صورت انفصال از آن‏ها بحران‏های هستی‌شناختی 
مختلفی برای آنان ایجاد می‏شــوند. مثلًا آنان بر این باورند که اگر پول، جاه و مقام خود را 
از دست بدهند، عزتمندی خود را ازدست‌داده‌اند و به ذلت کشانده می‌شوند. در‏واقع مسیر 
هستی‌شــناختی آنان با ابژه‏های مادی و با اتصال و یا انفصال به آن تعریف می‌شــود، یعنی 
ابژه‌ای چون عزت و بزرگواری که ابژه‌ای درونی است با این ابژه‏ها تعریف می‏گردند. ظهور 
اســام در واقع منشــأ خلأ و انفصال آنان از ابژه‏ها است؛ چراکه در اسلام بر خلاف دوران 
جاهلیت، ابژه‏هایی درونی و غیرمادی چون اعتقاد به اصول اسلام و دین است که موجبات 
عزت و ارزشــمندی را فراهم می‏آورد. ازاین‌رو شاید بتوان گفت: اساساً تقابل در ابژه‏ها و 
تفســیر هستی‌شناختی منافقان، نقصان و فاصله ایجاد شده بین آنان و ابژه‏هایشان، موجبات 

کنش نفاق، برنامه‌ریزی و شگردهای مجابی  آن را فراهم آورده است. 
نقصان به خطر افتادن موقعیت  برنامه: تضعیف مســلمان راه‌های پیشــبرد برنامه: 

مجابسازی  ابزار مجابی:  نفاق
بنا بر مطالب بالا، کنش نفاق در جهت تغیر معنای ایجادشده توسط دین اسلام است و در 
این حالت با کنش‏گر و یا کنش‏گرانی مواجه هستیم که در وضعیت اتصالی و یا انفصالی قرار 
دارند. منافقان با برنامه تضعیف اسلام و با کنش نفاق در جهت اتصال و یا استمرار بخشی 
به ابژه و یا شیء ارزشی، یعنی قدرت و مقام خود هستند که برای تصاحب آن وارد فرایند 
کنشی می‏شوند و در این مسیر، صف خود را از سایر معاندان که به طور علنی به مخالفت 

با اسلام برمی‏خاستند، جدا می‌کنند.

5. عاطفی‏سازی گفتمان 
منافقان برای کنش نفاق، استراتژی و شگردهای مختلفی را پایه‏ریزی‏ می‏کردند که مهم‌ترین 
آن، عاطفی‏ســازی فضای گفتمان است و قرآن کریم در سوره منافقان، به توضیح و معرفی 
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 آن می‏پردازد. منظور از جریان عاطفی مطالعه خصوصیات، کلمات عاطفی و احساسی یک 

گفتمان نیست؛ بلکه به معنای بررسی شرایط تولید، شکل‌گیری و چگونگی تولد معنا است و 
به‌عبارت‌دیگر بررسی راهبردهای ایجاد معنا است. ما راهبرد عاطفی‏سازی گفتمان را به‌عنوان 
شــگردهای مجاب سازی در سوره منافقون به‌منظور القای شــناخت طرح کردیم؛ چرا‏که 
»احساسات و عواطف سبب اصلی کنش‏های مختلف است و به این خاطر باید بر آن تمرکز 
بیشتری داشت تا معنا و دلالت‏های پنهان در ورای کنش‏ را یافت«. )العیفاوی، 2018: 246( 
همچنین، عواطف با شَوِش و شَــوِش نیز با پدیدارشناسی ارتباط دارد. در واقع پدیدارگی 
معنا »بر پایه‏ای مســلم استوار است که احساســات را به‌تنهایی موضوع مستقیم رسیدن به 
شــناخت معرفی می‏کند« )الحرکانی، 2019 :37( و باتوجه‌به همین ارتباط حســی_ادراکی 
اســت که نشانه‏شناسی »با مطرح‌کردن مفاهیمی همچون تن، ادراک و حواس، احساسات و 
حضور یعنی به‌نوعی با اختیارکردن دورنمایی پدیدارشناختی، متحول می‏شود«. )بابک‏معین و 
لاندوفسکی، 1393: 54( درحقیقت، امروزه، نشانه_معناشناسی بر این باور است که بنیان‏های 
اصلی هر معنایی را باید در عواطف و احسســات جست‏وجو کرد. بر همین اساس، اکنون 

شرایط تولید این‌گونه مجابی با اتکا بر نشانه‏های سوره منافقون، بررسی می‏شود.

5. 1. افعال مؤثر
اولین عنصر دخیل در ســوره منافقون بر اساس نص سوره کریمه، به‌منظور عاطفی‌سازی 
فضای گفتمان، استراتژی به‏کارگیری افعال مؤثر است. افعال مؤثر »خود مستقیماً نقش کنشی 
ندارند و بر افعال کنشی تأثیر می‏گذارند. این افعال عبارت‏اند از خواستن، بایستن، دانستن، 
توانســتن و باورداشتن«. )شــعیری، 1395: 148( همچنین باید گفت: گاهی افعال مذکور 
همواره به طور مستقیم ذکر می‌گردد؛ بلکه نشانه‏هایی وجود دارند که در بطن خود این افعال 

را حمل می‏کنند:
﴾)منافقون/1(؛ »چون منافقان نزد تو آيند  َّكَ لرََسُولُ اللَّ ﴿إذَِا جَاءَكَ المُْناَفقُِونَ قاَلوُا نشَْهَدُ إنِ

گويند: گواهى می‌دهیم كه تو قطعاً و واقعاً پيامبر خداىِي«
﴾: »تو پیامبر خدایی.« الف( ﴿أنتَ رَسُولُ اللَّ

﴾: »شهادت می‌دهیم که تو قطعاً، پیامبر خدایی.« َّكَ رَسُولُ اللَّ ب( ﴿نشَْهَدُ إنِ
﴾: »شهادت می‌دهیم که تو قطعاً، واقعاً پیامبر خدایی.«  َّكَ لرََسُولُ اللَّ ج( ﴿نشَْهَدُ إنِ

سه جمله بالا، باهدف توزیع افعال مؤثر و تأثیر آن، به‌عنوان یکی از مؤلفه‏های جریان عاطفی 
گفتمان تدوین شده است.  جمله »الف« تحت‌تأثیر فعل »باور‏داشتن« است؛ یعنی نشانه‏ها در 
جهت تصدیق نبوت پیامبر )ص( است؛ اما این جمله، به میزان کافی بار عاطفی برای مجاب 
ســازی مخاطب، ندارد و فقط حاوی آگاهی، مطلع بودن  و دانســتن مسئله  رسالت است؛ 
بنابراین منافقان به تعداد افزونه‏های تأثیرگذار می‏افزایند. در جمله دوم فعل مؤثر »باورداشتن« 
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برکنش تصدیق و شهادت‌دادن استوارشده است و این نشانه معنای همراهی و همدلی را رقم 
زده است. در جمله سوم که عین آیه سوره منافقون است، سه فعل مؤثر باورداشتن، بایستن و 
دانستن _که از نشانه‌های شهادت‌دادن،  إنَِّ و لام پیدا است_ در گفتمان منافقان قابل‌مشاهده 
‏است. بنابراین جمله سوم باور به نبوت، بایستگی و دانستن آن را می‌رساند و همان‌طور که 
ملاحظه می‌شــود بار عاطفی تولیدشده در جمله سوم به نقطه اوج می‏رسد، چراکه نشانه‏ها 
در تبانی و تعامل، راه را بر‏ گونه‏های دیگر بســته‏اند. به‌این‌ترتیب منافقان با بالابردن جریان 
عاطفی و هیجانی ساختن گفتمان و استفاده از شعائر مسلمانان، گفتمان را به افزایش گستره 
عاطفی می‌کشــانند و در این حالت گستره شناختی به پایین‌ترین میزان ممکن می‏رسد و از 

این طریق گفته‏یابان از شناخت واقعی آن‏ها در مواجه با هیجانات بالا‏ عاجز می‏‏مانند.

         حور عواطف: سوگند و شهادت دروغ                                                                                                م                                                                                          

                                                                                 

 محور شناخت: شناخت حقیقت منافقان

                                                  

نمودار شماره 2: طرح‌وارة اوج فشاره عاطفی 

راهبرد قرآن کریم برای برملا‏سازی نقشه منافقان، در وهله نخست، استفاده از نشانه‏های 
خود منافقان و ســپس وارونه‌سازی آن برای رسیدن به معنا است؛ درنتیجه نشانه‏هایی چون 
»شهادت‏دادن« با فعل مؤثر »یعلم/می‏داند« تقویت‌شده است، همچنین نشانه منافقان با نشانه 
»الله« جایگزین شــده اســت و از چالش باور منافقان و علم الهی جریان عاطفی کاهش و 
گســتره شناختی به اوج خود می‏رسد. همچنین تکرار نشانه »الله« برای بار دوم با فعل مؤثر 
شهادت‏ خداوند بر دروغ‏گو بودن منافقین همراه گشته و فضای شناختی علیه فضای عاطفی 
ایجادشده، تقویت و وارونه ‌شده ‏است. در آیات ذیل جهت نشانگرها، تعامل، تضاد و چالش 

نشانه‏های قرآن کریم علیه نشانه‏های منافقان را نشان می‏دهد:
 

ُواقعا ُوُُقطعا ُُكهُتوُداندیمُ[وُخداُ]هم»ُ؛(1)منافقون/ُ﴾لَكَاذِب ونَُالمْ نَافِقِينَُُإِنَُّيشَهْدَ ُُوَاللَّه ُلَرَس ول ه ُإنَِّكَُيعَلَْم ُوَاللَّه ُ﴿
ُ«.سختُدروغگويندُدوُچهرهكهُمردمُُدهدیمپيامبرُاوُهستىُوُخداُگواهىُ

ُ

كهُُميدهیمچونُمنافقانُنزدُتوُآيندُگويندُگواهىُ»ُ؛(1)منافقون/ُ﴾اللَّهُِلَرَس ول ُإِنَّكَُنَشْهَد ُقَال واُالمْ نَافِق ونَُجَاءَكَُإِذَا﴿
ُ«.پيامبرُخدايىُُِواقعا وُُقطعا توُ
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  محور عواطف                                                                                     

 

 يعَْلَمُ( اللَّهُ) شناخت: بسط گستره شناختمحور

 

نمودار شماره 3: محور بط گستره شناختی
در واقع کنش شــهادت دادنِ منافقان را می‌توان یکی از مهم‏ترین فرایندهای القایی آنان، 
نامید و به گفته شعیری، شگردهایی القایی همواره در راستای ایجاد تصویری مثبت، استعمال 
می‌شوند که القاگر از خود ارائه می‌دهد تا باور درستی را در دیگران از خود به وجود آورد. 
)شــعیری، 1395: 32( قرآن کریم  نیز، در پاسخ به فرایند القایی شهادت دادنِ منافقان، فعل 
مؤثر »یعَلَمُ/دانســتن« را برای ابطال این نشانه بیان نمود که در این حالت، دو نشانه در عین 
تعامــل در تقابل با یکدیگر عمل می‏کنند. درحقیقت، منافقان با افزایش فشــاره عاطفی در 
صددِ هیجانی ســاختن گفتمان و پنهان کردن چهره حقیقی خودشــان هستند و قرآن کریم 
با پایین آوردن و به افت کشــاندن هیجانات عاطفی آن‏ها _با نشانه‏هایی مانند، آگاهی کامل 
بر هیجانات و احاطه بر همه چیز_ محور گفتمان را به ســمت بســط گونه‏های شناختی و 

شناساندن حقیقت آن‏ها هدایت می‌کند. 

5. 2. نقش آهنگ در گفتمان 
آهنگ و یا رتیم از دیگر مؤلفه‏های گفتمان عاطفی است که سیر حرکت گفتمان را نشان 
می‏دهد. هر گفتمان متناسب با اهدافش آهنگی اتخاذ می‏کند که منجر به تولید اثرات عاطفی 
در گفتمان می‏گردد و ضرورتاً منجر به تغییر روند حرکت شــوش‏گر عاطفی‏ می‏شود، مثلًا 
اگر شوش‏گر مأیوس باشد با کندی آهنگ مواجه هستیم. )العیفاوی، 2018: 237( در سوره 
منافقون، ریتم و آهنگ گفتمان در حالت تقابلی، چالشی و تعاملی قرار دارد. به این معنا که 
ریتم اتخاذ شده از جانب منافقین ریتمی آرام و با نمود و ظهوری مستمر است که گویی در 
جسم گفته‏یابان حالت خواب‌آلودگی ایجاد ‏می‏کند تا در باور آن‏ها رخنه کند. در واقع، آن‏ها 
به دنبال رجزخوانی و اتخاذ ریتم کوبشی نیستند؛ چرا که در صف مقابل اسلام نایستاده‏اند؛ 
بلکه ریتمی آرام در گفتمانشان و کنششان برگزیده‏اند تا از درون صفوف اسلام به آن رخنه 

کنند:
﴿وَإذَِا رَأیَْتهَُمْ تعُْجِبکَُ أجَْسَــامُهُمْ وَإنِْ یقَُولوُا تسَْــمَعْ لقَِوْلهِِمْ﴾ )منافقون/4(؛ »آنان را ببينى 
هیکل‌هایشان تو را به تعجب وامی‌دارد و چون سخن‌گویند به گفتارشان گوش فرامی‌دهی.«
نشانه‌های بالا حکایت از این دارد که ریتم گفتمان آن‏ها نرم و سازشی است، به‌نحوی‌که 
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گفته‏یاب را به شنیدن وا‏می‏دارد و این ریتم دلربا که با نشانه‏های »تعُْجِبکَُ أجَْسَامُهُمْ« همراه 
شده اســت و به‌عنوان نتیجه ظاهر آرایی آن‏ها ذکر‏شده و به‏منظور القای شناخت و مجاب 
ســازی اســت. در حقیقت، آنچه که در تولید بار عاطفی آهنگ، اهمیت دارد، این است که 
»آهنگ باید احساس شود و حیاتِ جسمی شوش‏گر را متأثر سازد.« )شعیری، 1395: 153( 

که این تأثیر در گفتمان منافقان به نحوی است که مخاطب را به شنیدن وامی‌دارد. 
در واقع اینجا، اســتراتژی و راهبرد القای شناختی منافقان با عاطفی‌سازی کلام، متکی بر 
استفاده از آهنگ رخوت‏انگیز و دلربایانه، نفوذ به صفوف مسلمان و واداشتن آن‏ها به اجرای 

برنامه مورد نظرشان است.
َّى یؤُْفکَُونَ﴾  ُ أنَ َّهُمْ خُشُبٌ مُسَنَّدَةٌ یحَْسَبوُنَ کُلَّ صَیْحَةٍ عَلَیْهِمْ هُمُ العَْدُوُّ فاَحْذَرْهُمْ قاَتلََهُمُ اللَّ ﴿کَأَن
)منافقون/4(؛ »چون آنان را ببينى هكيل‏هايشان تو را به تعجب وام‏ىدارد و چون سخن گويند 
به گفتارشان گوش فرا م‏‏ىدهی، همچون چوب‏های تکیه داده شده بر دیوارند ]كه پوك شده 
و درخور اعتماد نيســتند[ هر فريادى را به زيان خويش م‏ىپندارند ،آنان دشــمنند، از آنان 

بپرهيز خدا بكشدشان تا كجا ]از حقيقت[ انحراف يافته‏اند.«
در مقابل، پاسخ قرآن کریم از ابتدای آیات با ریتمی کوبشی است و با نمودی تند حرکت 
می‏کند؛ این نشانه‏ها که در تک‌تک آیات سوره منافقون، قابل‏مشاهده ‏است، به دنبال معنای 
بیدارسازی ‏است. به نظر می‏رسد، گفتمان و کنش منافقان حالت تخدیری و خواب‏آلودگی و 
درنتیجه غفلت را در گفته‏یابان تولید می‏کند و قرآن کریم برای مقابله با این استراتژی، لحنی 
کوبشــی و پی‌درپی را _همانند کوبیدن بر طبل_ برای آگاه‌سازی مسلمانان، نسبت به خطر 
آن‏ها برمی‏گزیند. ضمیر »هُم« در آیه بالا، چهار بار تکرار گردیده اســت و به نظر می‏رسد، 
حرف‌ها موجود در ایــن ضمیر، بیانگر نوعی اضطرابات درونی، تشــویش، عدم ثبوت و 

انفعالات درونی منافقان است. )عباس، 1998: 192( 
مطابق مطالب بالا، لحن کوبشــی و پی‌درپی قرآن کریم باهدف القای شناختی و مجاب 
سازی مسلمانان نسبت به خطر منافقان است و با اعطای برنامه ﴿هُمُ العَْدُوُّ فاَحْذَرْهُمْ﴾؛ »آن‏ها 
قطعاً دشــمن هستند و از آن‏ها دورباش« محقق می‏گردد. در‏واقع عملیات القای شناختی از 
سوی قرآن کریم با شناساندن چهره حقیقی منافقین یعنی دشمنی آنان با مسلمانان و با اعطای 

برنامه کنشی، یعنی دوری گزیدن از آنان رقم ‏می‏خورد. 

5. 3. نقش جسمی_ادراکی 
از دیگر عناصر گفتمان عاطفی، جســم است که احساسات و عواطف را متجلی می‌سازد 
و خــود به‌تنهایی نوعی گفتمان،  به شــمار می‏رود. برای مثال فردی که ســرش را پایین 
انداخته ممکن است، حالت شرم و خجالت داشته ‏باشد و یا حالتی متواضعانه و فروتنانه به 
خود گرفته باشــد. درحقیقت بروز جسمی عواطف »به‏منزله به ظهور رساندن معنا یا عملی 
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 از طریق بدن اســت و تجربه ادراکی هر فرد امری تنَانه، پیشــاتأملی، پیش آگاهانه، واقعی 

و جســمانی اســت.« )کمال‏آبادی، 1396: 26-25( پس بدن به‌تنهایی می‏تواند گفتمان فرد 
را بی‌هیچ، سخنی آشکار ســازد. همچنین، همواره در بررسی فعالیت‏های جسمی_ادراکی 
به‌عنوان گفتمان، نباید نقش فرهنگ و جامعه را در خوانش آن‏ها نادیده گرفت. مثلًا همین، 
نمایه جسمی_ادراکی سر را پایین انداختن ممکن است در فرهنگ غربی به معنای خجالت 

باشد؛ در حالی که در فرهنگ شرقی معنای حیاء و عفت را نشان دهد. 
قرآن کریم، نمایه‏های جســمی بروز‏یافته در سیمای منافقان را به‌منظور شناساندن هرچه 

بهتر آن‏ها، به این شکل مطرح می‏کند:
ونَ وَهُمْ مُسْتکَْبرُِونَ﴾  وْا رُءُوسَهُمْ وَرَأیَْتهَُمْ یصَُدُّ ِ لوََّ ﴿وَإذَِا قیِلَ لهَُمْ تعََالوَْا یسَْتغَْفِرْ لکَُمْ رَسُولُ اللَّ
)منافقون/5(؛ »و چون بديشــان گفته شــود بياييد تا پيامبر خدا براى شما آمرزش بخواهد 

سرهاى خود را برمی‌گردانند و آنان را می‌بینی كه تکبر کنان روى برمی‌تابند.«
زمانی که به منافقان گفته می‏شــود، بیایید تا پیامبر برای شما، آمرزش بخواهد، آنان نمایه 
وْا رُءُوسَهُمْ﴾ چرخاندن سر را اتخاذ می‏کنند. در واقع »تجربه  عاطفی و جسمی_ادراکی ﴿لوََّ
بدن همواره موقعیت معنایی را در انســان پدیدار‏ می‏کند.« )شــعیری، 1395: 32( و برای 
دریافتن معنای نشانه »چرخش سر« از نشانه‏های مذکور در خود آیه شریفه بهره می‏گیرند. 
در واقع، توصیف بروز جســمانی عواطف منافقان که توسط آن‏ها در آن لحظه زیست شده 
است در شناساندن چهره حقیقی آنان کمک ‏می‏کند. سری که در مقابل شنیدن بازگشت به 
خدا، پیامبر و توبه، طاقت شنیدن صحبت حق را ندارد؛ این عدم تاب‏آوری سرتاسر وجود 
و جسم آن‏ها را فرامی‌گیرد و در نهایت نمایه جسمی_ادراکی چرخش سر را بروز ‏می‏دهند.
 درواقع، غالباً، نمایه‏های جســمی خود به‌نوعی گفتمان هســتند و معنای خاصی تولید 
می‏کنند، همان گونه که کلمات به‌عنوان نشانه‏های صوتی و نوشتاری دلالت و معنایی خاص 
دارند، گفتمان جسمی نیز پایگاه معنا هستند. قرآن کریم در آیه مذکور نمایه جسمی_ادراکی 
چرخش سر را بیانگر گفتمان ﴿وَهُمْ مُسْتکَْبرُِونَ﴾؛ »آنان متکبرند« تکبر می‏داند؛  بروز جسمی 
معنایِ تکبر با چرخش سر همراه شده است و می‏توان گفت: ذکر حقایقی جزئی از عواطف 
و چگونگی بروز آن توسط جسم منافقان و جریان ضد شناختی‏شان، می‏تواند در جهت بهتر 

شناساندن حقیقت آنان مؤثر باشد.

5. 4. صحنه‏‏پردازی عاطفی  
برای مطالعه عناصر ســازنده گفتمان عاطفی، شیوه بروز عواطف موردتوجه قرار می‏گیرد 
که این عواطف، می‏تواند،  علاوه بر بروز جسمی، ‏دارای صحنه‏هایی باشد که خود را نمایان 
کند. در‏واقع »قائل‏بودن به چارچوب صحنــه‏ای، یعنی عنصری عاطفی را در قالب زمان و 
مکان و با توجه عوامل بشری و غیر بشری مرتبط با آن.« )شعیری، 1395: 159( سنجیدن. 
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مرلوپونتی1 )1961-1908( پدیدارشــناس فرانســوی، بر این باور‏است که انسان صاحب 
تجاربی است که در نتیجه رابطه وثیق و تنگاتنگ او با محیط اطراف و جهان هستی بدست 
می‌آید و آگاهی از جهان از طریق جسمی صورت می‏گیرد که در ارتباط با هستی و زمان و 
اشیاء خود را در‏می‏یابد. )شایگان‏فر و صابر، 1394: 115( در واقع میرلوپونتی جسم را منبع 
عواطف می‏داند که این جســم، خود و دیگری از طریق تن‏مندی و ارتباطش با جهان درک 
می‏کند. آیه ذکر شده در سطر پایین، صحنه عاطفی ترس در منافقین، و تجربه زیسته آنان را 

توسط جسم‏شان، نشان می‏دهد که در چارچوب صحنه‏ای مطرح‏ شده است:
َّهُمْ خُشُبٌ مُسَنَّدَةٌ یحَْسَبوُنَ کُلَّ صَیْحَةٍ عَلَیْهِمْ﴾ )منافقون/ 4(؛ »همچون چوب های تکیه  ﴿کَأَن
داده شــده بر دیوارند ]كه پوك شده و درخور اعتماد نيستند[ هر فريادى را به زيان خويش 

مى ‏پندارند.«
با درنظرداشتن چارچوب صحنه‏ای برای عواطف، می‌توان گفت در آیه بالا، ترس منافقان، 
نمایه‏ای جســمی_ادراکی است که باید ناشی از صحنه‏ای باشد. درواقع »ادراک ما به ابژه‏ها 
و اشــیا منتهی می‏گردد و ابژه‌ها خود از پدیدارهایی تشکیل شده‏اند که به‌عنوان دلیلی برای 
تمام تجربه‏های ما هستند.« )p ,2002 ,ponty:35( عواطف که به‌عنوان گفتمان جسمی بروز 
یافته‏اند، ناشی از ابژه و اشیا خارجی هستند؛ بنابراین می‌توان گفت: شاید یکی از دلایل ترس 

منافقان، فرایند روبه‌رشد اسلام باشد که آنان را ترسانده است. 
همچنین در مورد تفســیر صحنه‏های بروز عواطف، بایــد گفت: که صحنه‏های عاطفی، 
معمولاً با فرهنگ و آرشــیو بومی افراد مرتبط هستند. مثلًا در زبان فارسی کسی که از سایه 
خود نیز می‏ترســد، صحنه‏ای عاطفی است که در آن عناصر طبیعی چون سایه و نور فراهم 
شده‏اند و نمایه ترس را تولید کرده‏اند. این مثال، مصداق شرح عواطف منافقین است که در 
آیه شــریفه فوق، ذکرشده است. قرآن کریم منافقان را همانند چوب‏های تکیه داده شده‏ای 
می‌دانــد که هر فریادی را علیه خود می‏پندارند. چوب عنصری طبیعی اســت و در تصویر 
صحنه ترس نقش دارد و بار عاطفی ترس شــدید و حالت فوبیای منافقین را ذکر می‌کند،  
به‌نحوی‌که هر صدایی آنان را به خوف ‏می‏اندازد. شــاید بتوان گفت: منافقان خود را استوار 
هماننــد چوپ می پندارند و قرآن کریم آنــان را چوبی تو خالی می داند که از فریادی بیم 

شکسته شدن و پایان را دارند.
بنابراین، صحنه‌ای که نمایه عاطفی را در منافقان تبیین می‌کند، چوب‌های تکیه داده شده 
بر دیوار است. این نمایه در ابتدا هویت حقیقی منافقان و ترس درونی آنان را آشکار می‌کند 
و ســپس ابهت آنان را در هم می‏شــکند تا جریان شناختی آنان را جریانی همراه با ترس و 

شخصیت آنان را تو‏خالی و بزدل معرفی می‌کند.

1)  Maurice Merleau-Ponty
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 5. 5. چشم‏انداز یا دورنما‏سازی

از دیگر عوامل بروز احساســات، موضع‏گیری کنش‏گران است. در واقع موضع‏گیری، به 
ما نشــان می‏دهد، عاملی نسبت به موضوعی و یا مسئله‌ای دیدگاهی شخصی از خود بروز 
می‏دهد. بررســی جایگاه و جهتی که مسئول گفتمان از خود بروز می‏دهد ما را با وضعیتی 

خاص مواجه سازد و می‏تواند بستری برای بروز عواطف باشد. )شعیری، 1395: 159(
﴿یقَُولوُنَ لئَنِْ رَجَعْناَ إلِىَ المَْدِینةَِ لیَخُْرِجَنَّ الأعَزُّ مِنْهَا الأذَلّ﴾ )منافقون/8(؛ »می‏گويند اگر به 

مدينه برگرديم قطعاً، آنكه عزتمندتر است آن زبون‏تر را از آنجا بيرون خواهد كرد.«
در ســه‏‏ جمله پایین، سعی شده با حذف و افزودن نشــانه‏هایی که موضع‌گیری منافقان 
را تبیین می‌کنند، میزان تأثیر آن را در شــکل‏گیری بنیان‏های عاطفی گفتمان، تبیین شــود؛ 
به‌این‌ترتیب، هرچه به جمله سوم یعنی آیه شریفه نزدیک‏تر می‏شویم، جبهه‏گیری منافقان و 

تزریق عقایدشان در گفتمان تجلی‏ می‏یابد:
﴾؛ »می‏گویند اگر به شــهر بر‏گردیم آن‏ها را  الف( ﴿یقَُولوُنَ إنْ رَجَعْناَ إلِىَ المَْدِینةَِ َ لیَخُْرِجَنَّ

بیرون می‏کنیم.«
ب( ﴿یقَُولوُنَ لئَنِْ رَجَعْناَ إلِىَ المَْدِینةَِ لیَخُْرِجَنَّ الأعَزُّ مِنْهَا﴾؛ »می‏گویند اگر به شهر برگردیم، 

مسلماً عزیزان شهر آنان را بیرون می‏کنند.«
ج( ﴿یقَُولـُـونَ لئَنِْ رَجَعْناَ إلِىَ المَْدِینةَِ لیَخُْرِجَنَّ الأعَزُّ مِنْهَا الأذَلَّ﴾؛ »می‏گویند اگر به شــهر 

بر‏گردیم عزیزان شهر، مسلماً ذلیلان را بیرون می‏کنند.«
در واقع، حضور و بروز دو نشــانه »عزیز و ذلیل« در جملات فوق، نشــان‌دهنده جایگاه 
عاطفی اســت که منافقان آن را اتخاذ کرده‏اند. آن‏ها ابژه‏ای ارزشی به نام عزت را متعلق به 
خود و ذلت را متعلق به‏ مســلمانان می‏دانند. یعنی »ابژه از وضعیت بیرونی خارج گشــته و 
در کنش‏گر درونی می‏شود.« )شعیری، 1395: 38( که در این حالت گفتمان تنشی می‏گردد. 
تنــش گفتمانی »دو جریان، یکی متعلق به حالت روحی و عاطفی کنش‏گر و دیگری متعلق 
به ابژه و دنیای بیرونی را درهم‌آمیختگی با یکدیگر قرار می‌دهد.« )همان: 38( در واقع زاویه 
دید و ایدئولوژی که منافقان در گفتمان ایجاد کردند، به هدف همراه‏سازی و مجاب سازی 
آرای دیگران اســت و ون دایک1 نظریه‏پرداز و زبان‌شــناس هلندی، ایدئولوژی را به‏عنوان 
چارچوب اساسی شــناخت اِجتماعی معرفی می‏کند که میان اعضای یک گروه به اشتراک 
گذاشته می‏شود. )p ,2006 ,Van dijk:17(  نشانه »عزت« بیان‌کننده ایدئولوژی منافقان است، 
شیء ‏ارزشی خارج از دنیای بیرون نیست؛ بلکه حالتی درونی است که در صورت اتصال به 
آن مورد تأیید جمعی قرار می‏گیرند و در صورت انفصال از آن »ذلیل« می‏شوند. هرچند باید 
به این نکته اذعان داشت که منافقان عزت را امری درونی وابسته به ابژه‌های ارزشی بیرونی 

1)  Teune Van dijk
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همچون اصل، نســب و یا اموال می‏دانند و این همان حالت تنشــی گفتمان است و زمانی 
حاصل می‏شود که ترسیم‏کننده دو وضعیت بیرونی و درونی است که با یکدیگر در ارتباطی 

نه‌تنها تعاملی، بلکه در رابطه تنیدگی قرار می‏گیرند. 
پاســخ قرآن کریم به اعتقاد و زاویه دید منافقان که عــزت را ابژه درونی حاصل از ابژه‏های 
ارزشی چون پول و ثروت می‌دانستند، تعلق تمام ‌و کمال عزت به خداوند، پیامبر و مؤمنان است.
ةُ وَلرَِسُولهِِ وَللِْمُؤْمِنیِنَ وَلکَِنَّ المُْناَفقِِینَ لا یعَْلَمُونَ﴾)منافقون/8(؛ »و]لى[ عزت از آن  ِ العِْزَّ ﴿وَلَِّ

خدا و از آن پيامبر او و از آن مؤمنان است لكين اين دورويان نم‏ى دانند.«
در واقع، پاســخ قرآن ‏کریم با موضع‏گیری جدید همراه اســت که نسبت به شناختی که 
مدت‏ها بنیان جامعه بر آن مبتنی بود در تضاد است. در این نوع چشم‏انداز جدید، ابژه و یا 
شیء ارزشی بیرونی نیست و برخلاف ابژه‏های منافقان در انحصار عده‏ای معین قرار ندارد، 
می‏توان آن را تقسیم کرد و همچنین، شرایط اتصال و یا انفصال آن با شروط منافقین برای 
مالکیت آن، متفاوت است. درحقیقت زاویه دید گزینشی منافقان که مبتنی بر انتخاب برترین 
نمونه و انتســاب آن به خودشان است، تبدیل به زاویه دید متکثر می‏گردد. به این معنی که 
هرکسی که به خدا و پیامبر ایمان بیاورد و مؤمن شود، می‏تواند به ابژه عزت دست یابد و در 
آن سهیم شود. همچنین ضد ارزشی مانند »ذلت« در صورت دور شدن از دین اسلام است 

و حاصل انفصال از مادیات نیست.
 در‏ واقع، نقش چشم‏انداز در سازمان‏دهی اطلاعات و ارائه آن به گفته‏یاب، نقشی محوری 
برای القای جریان شــناختی و مجاب ســازی است. در گفتمان سوره منافقان دو زاویه دید 
)اســامی و غیراســامی( در چالش و رقابت با یکدیگر قرار می‏گیرند و هنگامی که ابژه 
ارزشــی از انحصار منافقین خارج می‏گردد، متکثر شده و امکان دستیابی به آن، برای تمامی 
اقشار جامعه عمومی و میسر می‏شود. به‌این‌ترتیب نگاه و زاویه دید متکثر، زاویه دید فردیت 

گرا و انحصاری را حذف می‏کند و جایگزین آن می‏شود. 

5. 6. کنش‏زایی یا سکون
از دیگر شــرایط ایجاد گفتمان عاطفی، شوش‏ها و عواطف هستند که می‏توانند  »به کنش 
وادارند و یا شــرایط و آمادگی کنش را فراهم‏سازند.« )الداهی، 2013: 97(؛ در این حالت این 
نوع از شوش‏ها را کنش‏زا می‏نامیم. همچنین اگر شوش‏ها مقدمات سکون و انفعال را فراهم 
ســازند، آن‏ها را کنش‏های عقیم‏ساز می‏‏نامیم. )شــعیری، 1395: 165(  در بررسی زایایی یا 
سکونِ کنش‏های منافقان، باید گفت: آنان همواره با ‏شگردهای متفاوتی درصدد القای شناخت 
و مجاب‏سازی کنش‏پذیران )اطرافیان( بودند تا آن‏ها را به کنش‏گر)براندازی اسلام( تبدیل‏کنند:
وا﴾ )منفقون/7(؛ »م‏ىگويند به  ِ حَتَّى ینَْفَضُّ َّذِینَ یقَُولوُنَ لا تنُْفِقُوا عَلَى مَنْ عِنْدَ رَسُولِ اللَّ ﴿هُمُ ال

كسانى كه نزد پيامبر خدايند انفاق میك‏نيد تا پراكنده شوند.«
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 وا﴾؛ »تا پراکنده شوند« در آیه فوق، بیانگر برنامه شناختی منافقان است  نشــانه ﴿حَتَّى ینَْفَضُّ

و گفتمان‏های شناختی که هسته اصلی آن‏ها، کنش، یعنی تغیر حالت اولیه به ثانویه است »در 
اغلب موارد بر اساس برنامه‏هایی مشخص و از قبل تعیین‏شده عمل می‏کنند.« )شعیری، 1395: 
20(؛ بنابراین نشانه اول ﴿لا تنُْفِقُوا﴾؛ »انفاق نکنید« بیانگر کنش‏های منافقان برای پراکنده ساختن 
مسلمانان است. یعنی آن‏ها با عدم انفاق نمودن و تشویق مردم به این کنش، در جهت وصول 
وا( مسلمانان هستند. به حالت ثانویه و اجرای برنامه یعنی پراکنده شدن و تضعیف )حَتَّى ینَْفَضُّ

وا )تا پراکنده شوند(  لا تنُْفِقُوا )انفاق نکنید(  حَتَّى ینَْفَضُّ
از منافقان کنش‏های آنان منتهی به کنش‏‏های دیگر می‏شــود؛ یعنی با زایایی کنش مواجه 
هســتیم که منجر به استمرار کنش و تولید کنش‏های دیگر می‏شود و در نهایت برنامه آنان 
اجرایی می‏شــود؛ اما قرآن کریم بر خلاف باور منافقان آنها را در حالت شوشــی و انفعالی 

معرفی می‏کند:
َّهُمْ آمَنوُا ثمَُّ کَفَرُوا فطَُبعَِ عَلَى قلُُوبهِِمْ فهَُمْ لا یفَْقَهُونَ﴾ )منافقون/3(؛ »اين بدان سبب  ﴿ذَلکَِ بأَِن
است كه آنان ايمان آورده سپس به انكار پرداخته‌اند و در نتيجه بر دل‌هایشان مهر زده شده 

و ]ديگر[ نمی‌فهمند.«
بر اساس آیه فوق  قرآن کریم، تمام کنش‏های منافقین را  با نشانه »کفر« معنا‏گذاری می‏کند 
و اعلام می‌دارد که  برخلاف باور منافقان، کنش‏هایشان، به زایشِ کنش نمی‏رسد؛ بلکه ساکن 
و عقیم ‏است. درواقع منافقان علی‏رغم کنش‏های مختلف، نظیر سوگند و شهادت دروغین، 
فسق و کفر در حالت شوشی و انفعالی به سر می‌برند و از این حالت خود مطابق نشانه‏های 
﴿فهَُمْ لا یفَْقَهُونَ﴾ بی‏خبرند. همچنین این شــدن یا شَوِش وضعیتی انفعالی_احساسی است 
و زمانی حاصل می‏شــود که ســوژه از یک ابژه و یا ســوژه‏ای دیگر متأثر می‏گردد. از نظر 
مرلوپونتی، شــخص به‌واسطه تن‏یافتگی »پیوســته وضعیت‏های مختلفی را ایجاد می‏نماید 
که برخی از آن‏ها نتیجه تأثیر اشــیا و رویداد‏های بیرونی بر او است«. )نورزاده و همکاران، 
1398: 14( یعنی منافقان )ســوژه‏ها( به‌خاطر تمام اقداماتشــان )کنش‏ها( دچار شوشی با 
عنــوان »کوردلی« شــده‏اند و تمام انفعالات آنان حاصل و نتیجــه کنش‏های بیرونی، یعنی 

کارشکنی‏شان است.
 در واقع، نشــانه »طُبعَِ/ ممهور شدگی« نوعی‏ شوشی عقیم و بی‏بار است که هرگز کنشی 
به دنبال ندارد و »جزء مراحل پایانی محرومیت اســت به‏گونه‏ای که قلب به مرحله نهایی و 
پایانی از جمود فکری و عقلی می‏رسد و زمانی که قلب مطبوع گردد، محرومیت از معرفت 
به حد نهایی می‏رسد و شــکلی ثابت به خود می‏گیرد.« )نعیم امین، 1388: 265( همچنین 
»جســم در تمام حالات شوشی، نقش مهمی در تحقق معنا ایفا می‏کند؛ چرا که جسم آنچه 
را که در ‏برمی‏گیرد و کســب می‏کند را احساس می‌کند.« )الداهی، 2013: 4( در‏واقع، نشانه 
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ممهور شــدن که به معنای اتمام یک موضوع و یک حالت است، در مورد منافقان نیز مبین 
حالت انفعالی و سکون آن‏ها است که هرگز کنشی را پیش نخواهند برد.

 شــاید به نظر می‏رسد، توصیف و آشکارســازی چهره حقیقی منافقان، کنش‏هایشان و 
معرفی آنان در حالت شوشی، نوعی استراتژی شناختی از سوی قرآن کریم است تا اقدامات 
منافقان را بی‌ثمر و تضعیف ســازد. گویی منافقان در این وضعیت در هیچســتان هستند و 
دچار شوش عدم حرکت و یا سکون شده‏اند؛ بنابراین راهبرد قرآن کریم در مقابل کنش‏های 

منافقان معرفی، پوچ و انفعالی نشان‌دادن اقدامات آنان است.
بر‏ اساس آنچه گفته شــد، جدول زیر بیانگر استراتژی‏های منافقان در عاطفی و هیجانی 
ساختن گفتمان است که در مقابل آنان، قرآن کریم، در وهله نخست به آشکارسازی حقیقت 
و ســپس به مقابله با آنــان می‏پردازد. درحقیقت، قرآن کریم، تمــام گام‏های منافقان را در 
عاطفی‏سازی گفتمان، ابتدا، شناسایی و تبیین می‏کند و سپس آن را تخریب  و وارونه می‏کند 

تا شناخت حقیقی تولید و عرضه گردد. 

جدول تضاد و تقابل نشانگانی 
گفتمان قرآن کریم و منافقین

قرآن کریممنافقان

افعال هیجانی و افزایش فشاره افعال مؤثر
عاطفی و کاستن شناخت

افعال شناختی، افت فشاره عاطفی و 
بسط شناخت

تند و کوبشیکند و تخدیریآهنگ و نمود

جسم_ادراک
 )تن‏مندی عواطف(

اظهار احساسات اصلی: نمایه جسمی اظهار دوستی و همزیستی
ادراکی تکبر: چرخاندن سر

شرح وضعیت صحنه‏های عاطفی و ظاهرسازی و لفاظیصحنه‏های عاطفی
حقیقی منافقان: ترسیدن حتی از سایه 

خودشان

زاویه دید گزینشی و انحصار ابژه چشم‏انداز و زاویه دید
عزت خود

زاویه دید متکثر و تعمیم و انحصار ابژه 
عزت به خدا، رسول و مؤمنان

اظهار به موفقیت در کنش و دعوت کنش‏زایی و یا سکون
به آن

معرفی منافقان در حالت شوشی و 
انفعالی و عقیم بودن کنش‏هایشان

جدول شماره 1: گام‏های عاطفی‌سازی گفتمان توسط منافقان و خنثی‌سازی آن توسط قرآن کریم
همچنین، حاصل تأمل در وجوه نشانه‏ای موجود در سوره منافقان این است که قرآن کریم 
در مقابل نشانه‏های منافقان، همواره نشانه‏های چالشی‏، تناقضی، تقابلی، دگرسویی را انتخاب 
می‏کند تا جریان عاطفی که به راه انداخته‏اند را به ‏سمت شناخت و شناساندن چهره حقیقی 

آنان، هدایت‌اند.
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 نتیجه‏‏گیری

تحليل گفتمان سوره منافقون بر اساس نظریه نشانه_معناشناسی نشان می‏دهد که:
1. به نظر می‏رسد نفاق مطابق سوره منافقون، در نتیجه تفسیر هستی‏شناختی ابژه‏ها پدید 
می‏آید. با ظهور اسلام، شرایط اتصال و یا انفصال از ابژه‏های ارزشی همانند عزت و ابژه‏های 
ضد ارزشــی، نظیر ذلت، درونی می‏شــود؛ اما از نظر منافقان عزت و ذلت ابژه‏های بیرونی 
هستند که در نتیجه اتصال و یا انفصال از مادیات حاصل می‌شود. به ‌این‌ ترتیب، سازوکارهای 

شکل‌گیری و تولید نفاق، جهت ایجاد جریان ضد شناختی توسط منافقان، ایجاد می‏شود.
2. منافقان برای کنش نفاق، اســتراتژی و شــگردهای مختلفی را پایه‏ریزی‏ می‏کردند که 

مهم‏ترین عاطفی‏سازی فضای گفتمان است.
3. بر اســاس وجوه نشــانه‏ای موجود در ســوره منافقون، قرآن کریم همواره، در مقابل 
نشــانه‏های منافقون، نشانه‏های چالشــی‏، تناقضی، تقابلی، دگرســویی و وارونه‏سازی را 
برمی‏گزیند تا جریان عاطفی و هیجانی ایجاد شده توسط منافقان را به سمت جریان شناختی 

و شناساندن ماهیت آنان هدایت کند.
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