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هیئت تحریریه:

   دکتر مرتضی قائمی / زبان و ادبیات عربی
استاد زبان و ادبیات عربی دانشگاه بوعلی سینا همدان؛

   دکتر عبدالاحد غیبی / زبان و ادبیات عرب
دانشیار زبان و ادبیات عرب دانشگاه شهید مدنی آذربایجان؛

   دکتر امیر مقدم متقی / زبان و ادبیات عرب
دانشیار زبان و ادبیات عرب دانشگاه فردوسی مشهد؛

   دکتر رضا امانی / زبان و ادبیات عرب
دانشیار زبان و ادبیات عربی دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم؛

   دکتر علی حاجی خانی / علوم قرآن و حدیث
دانشیارعلوم قرآن و حدیث دانشگاه تربیت مدرس؛
   دکتر زهره اخوان مقدم / علوم قرآن و حدیث 

دانشیار علوم قرآن وحدیث دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم؛
   دکتر علیرضا نظری / زبان و ادبیات عرب 

استادیار زبان و ادبیات عربی دانشگاه بین المللی امام خمینی قزوین؛
   دکتر سیدمهدی مسبوق / زبان و ادبیات عرب 

استاد زبان و ادبیات عرب دانشگاه بوعلی سینا همدان؛
   دکتر سید عبدالرسول حسینی زاده / علوم قرآن و حدیث

دانشیارعلوم قرآن و حدیث دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم؛

مشاوران علمی:

   دکتر عسگر بابازاده
   دکتر بهمن هادیلو

   دکتر جمال طالبی قره قشلاقی
   دکتر حسین تک تبار فیروزجائی

   دکتر کبری راستگو 
   دکتر حسین خانی کلقای 
   دکتر وفادار کشاورزی 
   دکتر احمد امیدوار 

   دکتر منوچهر نصیرپور
   دکتر جواد کارخانه 
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 شیوه‌‏نامۀ نگارش و چگونگی پذیرش مقاله

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

اختصاص دارد. 
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

نشده است، آن را برای دیگر مجلات ارسال نکند.
- مسئولیت صحّت یا سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهدۀ نویسنده است.
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YY10 ................................................................................................................................. سخن سردبیر 

سبک‌شناسی رویکرد بلاغی برخی آیات قرآن در ترغیب به ازدواج
YY11...................................................................................................... مهین حاجی زاده، فاضل بیدار 

پژوهشی در آرایه‌‏های بیانی قرآن و تأثیر آن در تربیت و هدایت انسان
YY27.................................................................................................... وفادار کشاورزی، سوسن زارع  

دلالت‏‌های معنایی فراهنجار تقدیم حال قرآنی  و بازتاب آن در سه ترجمه‌ فارسی 
YY46.................................................................................  یداله حیدری، سیدرضا سلیمان‌زاده نجفی 

بررسی وجوه معنایی ماده »کتب« در قرآن بر اساس کتب وجوه و نظائر
YY66....................................................................... مریم محمدیاری، اعظم فرجامی، مجتبی بیگلری  

تحليل تطبيقی اشكالات نحوی ترجمه قرآن حدّاد عادل و فولادوند
YY81.............................................................................................. محمدحسن امرائی، یحیی معروف  

جحيم و همايندهای آن در قرآن از منظر معناشناختی
YY98.................................................................................................................................. علی اسودی  

چکیده انگلیسی مقالات

YY120.................................................................................................................دکتر حسین هاشم‌نژاد
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سخن سردبیر
مجله مطالعات سبک شناختی قرآن کریم،نشریه ای است میان رشته ای که با محوریت قرآن کریم 
و زبان عربی ،دانشــهای تفسیر،زبان شناختی،نقد ادبی و علوم بلاغی را به هم پیوند می زند هدف 
از انتشــار این نشــریه کمک به فهم معاصر ونوین از زبان وحی،کمک به شناخت معاصراز اعجاز 
قرآن،پاسخگوی به شبهات جدید در حوزه وحی و شبهات مربوط به عدم انتساب کلام و زبان وحی 
به خداوند وغیره می  باشــد،بنابراین نشریه از مقالاتی که محصول مطالعات شخصی پژوهشگران 
و استادان یا مقالات مســتخرج از پایان نامه ها و رساله های دانشجویان تحصیلات تکمیلی باشد 

استقبال می کند، به طورمشخص،محورها و قلمروهای پذیرش مقالات در مجله عبارتند از:

مطالعات علمی و روش مند در حوزه اعجاز ادبی قرآن کریم ��
نقد و بررسی دیدگاه قدما و معاصرین در حوزه اعجاز ادبی قرآن کریم ��
مطالعات علمی و روش مند در حوزه سبک شناختی سوره های قرآن کریم ��
مطالعات علمی و روش مند در حوزه قصه های قرآن کریم از منظر روایت شناسی نوین ��
بررسی سبک شناسانه تفاسیر ادبی قرآن کریم ��
بررسی رابطه قرآن کریم با علوم زبانی عربی و نقش آن در تطور این علوم  ��
بررسی رابطه قرآن کریم با علوم بلاغی و نقش آن در تطور این علوم ��
بررسی رابطه قرآن کریم با نقد ادبی و مکاتبات نقدی معاصر ��
بررسی رابطه زبان قرآن کریم با لهجه های عامیانه قدیم و جدید ��
بررسی رابطه زبان قرآن کریم با زبان عربی فصیح قدیم و جدید ��
بررسی علمی و سبک شناختی قرانت های مختلف قرآن ��
بررسی علمی و روش مند )مبتنی برنظرات زبان شناسی(در حوزه واژگان قرآن ��
بررسی علمی و روش مند تاثیر سبک بیانی قرآن کریم در ادبیات و ادبیات ملل اسلامی ��
بررسی تطبیقی سبک بیانی قرآن کریم و عهدین ��
بررسی روش مند وعلمی سبک بیانی قرآن کریم و بیان نقش آن در پاسخگویی به شبهات  ��

معاصر در حوزه وحی
بررســی روش مند و علمی وجوه اشتراک و افتراق سیک بیانی قرآن کریم با سخنان پیامبر  ��

اکرم و اهل بیت )علیه السلام(
بررســی روش مند و علمی وجوه اشتراک و افتراق ســبک بیانی قرآن کریم با سبک بیانی  ��

ادبای بزرگ عرب
بررسی چیستی ، چرایی و چگونگی تاسیس نقد ادبی اسلامی با تکیه بر متن شاهکار قرآن ��
آسیب شناسی نظریات نقدی معاصر در پرتو متن قرآن و سایر موضوعاتی که به طور علمی  ��

و روش مند متن و زبان قرآن را سبک شناختی می‌کند مورد پذیرش در مجله خواهد بود

خلیل پروینی
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 سبک‌شناسی رویکرد بلاغی برخی آیات قرآن 
در ترغیب به ازدواج

)تاریخ دریافت: 97/3/20 تاریخ پذیرش:97/5/25(
1مهین حاجی‌زاده*
2فاضل بیدار**

چکیده
سبک‌شناسی ازجمله دانش‌های نوین در حوزه نقد ادبی می‌باشد. این دانش تلاش می‌کند 
تناسب میان لفظ و معنی، انسجام متنی و هماهنگی منظور کلام با ساختار عبارت‌ها را مشخص 
کند؛ ازآنجاکه این دانش پیوند نزدیکی با بلاغت عربی دارد،برای رسیدن به نتیجه بهتر از  علم 
بلاغت بهره می‌گیرد. قرآن کریم به‌عنوان کتاب مافوق کلام بشــر از توسعه کلامی و معنایی 
برخوردار است و نمود سبک گفتمان‌های آن می‌تواند ما را در فهم معنی و نیز بلاغت بی‌مانند 
آن یاری رساند. یکی از این مواردی که تابه‌حال موردبررسی جدی قرار نگرفته، سبک آیاتی 
از قرآن کریم است که به ازدواج و تشکیل زندگی مشترک تشویق می‌نمایند. پرداخت به این 
موضوع بســیار مهم، می‌تواند تا حدودی نگرش قرآن را نسبت به این بعد از زندگی جمعی 
آشــکار ساخته و جوانان به را نسبت به تشــکیل خانواده ترغیب نموده و از یأس و نومیدی 
برهاند. ازاین‌رو نوشتار حاضر با کاربست دانش سبک‌شناسی و نیز با تکیه‌بر روش توصیفی 
ـ تحلیلی درصدد اســت تا ســبک آیاتی از قرآن که در آن‌ها به مقوله ازدواج پرداخته‌شده، را 
بررسی نماید. بررسی سبک شناسانه این نوع آیات نشان می‌دهد که سبک کلامی آن دسته از 
آیات الهی که به ازدواج مربوط می‌شوند، به لحاظ ساختار لفظی، معنایی و نیز ساختار نحوی 
کلمات، رویکردی ترغیبی می‌باشند و خداوند در مسئله ازدواج بیش از هر چیز مقتضای حال 
مخاطب را  که جوانان و افراد مجرد  می‌باشند،رعایت نموده و در معنا، سیاق عبارات و چینش 
واژگان، نوع بشر را بیش از هر چیز به امیدواری و خوش‌بینی نسبت به تشکیل خانواده و پرهیز 
از نومیدی و یأس فراخوانده است و همه این‌ها نشان از توجه و عنایت خاص نسبت به حیات 

انسان به‌طور عام و تشکیل خانواده و ازدواج به‌طور خاص دارد.
کلید واژگان:  قرآن کریم، سبک‌شناسی، بلاغت، رویکرد ترغیبی،  ازدواج.

hajizadeh_tma@yahoo.com )دکترای تخصصی دانشیار دانشگاه شهید مدنی آذربایجان )نويسنده مسئول *
fazelbidar@yahoo.com دانشجوی دکترا دانشگاه شهید مدنی آذربایجان **
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مقدمه
یکی از موضوعاتی که ادبا و ســخن‌دانان در ســده‌های اخیر در کنار دیگر  موضوعات 
نقد ادبی  به آن پرداخته‌اند، ســبک و سبک‌شناسی اســت. در این میان قرآن کریم کتابی 
است که در بیان مفاهیم به‌طور فصیح و بلیغ از دیگر کتب فراتر می‌باشد. یکی از مفاهیم 
به‌کاررفته در قرآن که رابطه‌ای تنگاتنگ بازندگی فردی و اجتماعی انســان دارد، ازدواج 
اســت، که در قرآن با ساختارهای مختلف به آن پرداخته‌شده است. بی‌تردید چینش افقی 
واژگان و متــن حاصــل از آن همچون دیگر متون درآیات مربوط به ازدواج نیز توســط 
کاربر زبان، آگاهانه و عامدانه صورت می‌گیرد. بررســی سبک شناسانه این آیات می‌تواند 
در کنار رویکرد بلاغی، منظور نهفته در پس واژگان را بیشــتر روشــن ساخته و مخاطب 
را به اقناع برســاند؛ زیرا سبک‌شناسی ارتباط بین لفظ و معنا و انسجام حاصل از آن‌ها را 
در نوشــتار یا گفتار مشــخص می‌کند، که تا حدودی باهدف گذاری دانش بلاغی؛ یعنی 
رســاندن بهتر معنا به گیرنده متن موازی می‌باشد. البته در کنار تمازجی که در بین این دو 
دانش هست، تفاوت‌هایی نیز بین آن‌ها دیده می‌شود. سبک‌شناسی برخلاف دانش بلاغت 
 )discourse( ماده موردبررسی خود را از شــاهد و مثال نمی‌گیرد؛ بلکه متن یا گفتمان «
را تحلیــل می‌کند. از طرفی دیگر، در سبک‌شناســی، متن بدون توجه به ارزش ادبی‌اش، 
مورد تحلیل قرار می‌گیرد؛ امّا دانش بلاغت، فقط کلام ادبی را موردبررســی قرار می‌دهد. 
ویژگی بارز سبک‌شناســی، تأکید بر جلوه‌های‌ سبک مبتنی بر آنی)synchronic( و زمانی 
 )achronism( اســت؛ اما ویژگی غالب بر پژوهش‌های بلاغــی لازمانی )diachrocnic(
بودن اســت« )عبدالعزیز مصلوح، ۲۰۰۳: ۱۷۷(؛ ولی باوجود تفاوت، نقطه مشترکشان در 
این است که هر دو با متن سروکار دارند و ماده اولیه تحلیل هر دو را متن)نوشتار، گفتار( 

تشکیل می‌دهد. 
با گذر زمان و با پیشــرفت دانش بشری و باوجود انبوه پژوهش‌هایی که در موضوعات 
قرآنی صورت گرفته، زوایای ناپیدای زیادی در این کتاب آســمانی وجود دارد که همچنان 
برای بشر امروزی ناشناخته و مجهول است. یکی از این موارد بررسی سبک آیاتی از قرآن 
کریم اســت که به ازدواج و تشکیل زندگی مشترک تشویق می‌نماید؛ زیرا ادبیات و جامعه 
باهم تعامل دوســویه دارند. انجام تحقیقات مختلف هرچنــد ادبی وقتی مثمر ثمر خواهد 
بود که با جهان پیرامون در ارتباط باشــد. بررسی سبک‌شناختی آیات قرآن در مورد ازدواج 
می‌تواند رویکرد قرآن را نسبت به ازدواج مشخص کند و بدین ترتیب به باور افرادی که با 

ایدئولوژی الهی به زندگی می‌نگرند، بیفزاید.
ازاین‌رو پژوهش حاضر با بررسی سبک آیات قرآن در ترغیب به ازدواج درصدد است به 

سؤالات زیر پاسخ دهد:
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 سبک کلامی و اسلوب ادبی قرآن در ورود به موضوع ازدواج  چگونه می‌باشد؟

سبک آیات با محوریت ازدواج، تا چه حد ترغیب‌کننده است ؟

پیشینه تحقیق
در موضوعات قرآنی که به حوزه بلاغی و سبک‌شناسی مربوط می‌شود، مقالات، پایان‌نامه‌ها 

و کتاب‌هایی به نگارش درآمده است که از میان آن‌ها به چند مورد اشاره می‌شود.
-  مقاله »بررسی سوره عبس از دیدگاه سبک‌شناسی گفتمانی میشل فوکو« به قلم محمد 
جرفی و عباد محمدیان‌ مجله »پژوهش‌های ادبی- قرآنی« ســال دوم، شماره دوم، تابستان 
۱۳۹۳. در این مقاله نویســندگان بر اساس نظریه سبک‌شناسی گفتمانی میشل فوکو سوره 
عبــس را کاویده و توجه به ســبک نحوی و کنش گفتاری موجود در متن را در بررســی 

سبک‌شناسی گفتمانی دارای اهمیت دانسته‌اند.
- » سبک‌شناسی استشــهادهای نهج‌البلاغه به قرآن کریم« مقاله دیگری است که  مهدی 
جزینــی و محمد رحیمی خویگانی در زمســتان ۱۳۹۳ در مجله پژوهش‌های نهج‌البلاغه ، 
شماره ۴۳  نوشته و در آن بر تأثیرپذیری نهج‌البلاغه از قرآن و همسویی سبک کلام قرآن و 

نهج‌البلاغه تأکید کرده‌اند.
- پایان‌نامه »بررسی سبک بیانی قرآن در دعوت به تدبر« به کوشش منظر نقی‌پور احمدآباد 
و به راهنمایی ایرج گلجانی امیرخیز «به ســال ۱۳۹۰در دانشگاه بین‌المللی امام خمینی )ره(
قزوین دانشکده علوم انســانی به انجام رسیده و بیان‌شده که قرآن با کاربست اسلوب‌های 

ویژه در دعوت به تعقل، افق‌های جدیدی بر روی اندیشه‌ بشر گشوده است. 
- در موضوع ازدواج نیز، می‌توان به مقاله» نقش باور به مقدس بودن ازدواج در شادکامی« 
نوشته محمد سجاد صیدی ، علی محمد نظری،محمد ابراهیمی، اشاره کرد که  درسال ۱۳۹۲ 
در مجله علمی پژوهشی روان‌شناسی و دین، سال هفتم، شماره اول به چاپ رسیده است. 
نویســندگان در این مقاله پس از بررسی آماری  تأثیرات ازدواج در بهبود زندگی انسان‌ها، 
باور افراد به تقدس ازدواج را ،یک باور شــناختی مفید می‌دانند که می‌تواند رابطه زناشویی 

را به محیطی امن برای رشد و بالندگی زوجین تبدیل کند. 
- مقاله دیگر»بازخوانی مفاهیم »زوج« و »زوجیت« در قرآن کریم« است که توسط »پروین 
بهارزاده« به ســال ۱۳۹۲ درمجله علمی پژوهشی »علوم قرآن وحدیث دانشگاه الزهرا« سال 
دهم، شــماره ۲نگارش یافته است. نویسنده در این مقاله معانی مختلف زوج و کارکردهای 

مختلف آن را درآیات قرآن بررسی و آن را با بافت متن در ارتباط دانسته است.
طبق بررسی‌های به‌عمل‌آمده توسط نگارندگان مقاله یا کتابی با موضوع سبک‌شناسی آیات 

قرآن در ترغیب به ازدواج یافت نشد.
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 مفهوم شناسی سبک‌شناسی 
۱-۳. ســبک در لغت: سبک در زبان فارسی به معنای روش و شیوه است)معین، ۱۳۶۰: 
ماده ســلب(. در زبان عربی »اسلوب«]ســبک[ عبارت است از راه طولانی یا صف درختان 
خرما )ابن منظور، ۱۹۸۸: ۶/ ۳۱۹(؛ به نظر می‌رسد وجه‌تسمیه سبک از همین )صف درختان 
خرما( گرفته‌شــده باشــد. همان‌طور که صف درختان خرما نظم و انسجام خاصی را نشان 
می‌دهد، پیوند واژگان و جملات نیز موجب انســجام متنی و ســبکی خاص می‌گردد. اما 
»در زبان‌های گوناگون اروپایی ریشــه این واژه به لفظ stylus برمی‌گردد که به معنای آهن 
دو ســر نوک‌تیزی است که پیشــینیان ازآن‌جهت باز کردن نامه‌های مهروموم‌شده، استفاده 

می‌کردند«)نجم،۱۹۹۰: ۴۰۲(
۲-۳. سبک در اصلاح: شمیسا مفهوم اصطلاحی سبک را وحدتی می‌داند که در آثار کسی 
به چشــم می‌خورد.)شمیسا،۱۳۷۳: ۱۶(. بنابراین می‌شود گفت که سبک انسجام و وحدت 
بیرون کلام با مفهوم درونی آن است که هر گوینده یا نویسنده‌ای در ارتباط با مخاطب به کار 
می‌بندد، طوری که آن را از تمامی گفتارها و نوشتارهای دیگر متمایز می‌سازد. احمد الشایب 
می‌گوید: ســبک روش فکر کردن و تصور نمودن و بیان است.«)الشایب، ۱۹۴۵: ۴۶(در کل 
سبک، چه  در نگاه پیشینیان و دانشمندان معاصر،  لفظ و معنا را باهم در نظر می‌گیرد و یکی 

را بدون دیگری بی‌ارزش می‌داند.  
۳-۳. سبک‌شناسی: سبک‌شناســی عهده‌دار بررسی تمام مسائلی است که به متن مربوط 
می‌شود)الکوار،۱۳۸۶: ۵۴( و »عبارت است از روش نویسنده در بیان دیدگاه‌هایش و روشن 
نمودن شخصیت ادبی‌اش در مقایسه با دیگران از جهت گزینش واژگان، ساخت عبارت و 
تشبیهات بلاغی«)عزام،۱۹۸۹: ۱۰(. مهم‌ترین ویژگی سبک‌شناسی، کشف روابط زبانی در متن 
و کشف پدیده‌های خاصی است که ویژگی‌های بارز متن را به وجود می‌آورد)شمیسا،۱۳۷۳: 
۱۶-۱۸(. سبک‌شناسی به‌عنوان یک دانش جدید مرتبط با زبان‌شناسی، بیان‌گر زیبایی‌شناسی 
زبان‌شناســی اســت؛ زیرا ویژگی‌های شــیوه بیان را که گفتمان عــادّی از آن کمک می‌گیرد، 

موردپژوهش قرار می‌دهد)برکات و دیگران، ۲۰۰۴: ۱۸۴(. 
بنابراین وظیفه سبک‌شناسی این است که میان زبان‌شناسی و نقد ادبی، پیوند برقرار کند و 
برای توفیق و رســیدن به آرمانی که هدف این دانش در آن خلاصه می‌شود، ناگزیر باید از 

دانش‌های دیگری چون نقد و بلاغت کمک گیرد. 
۴-۳. رابطه سبک‌شناســی بادانش بلاغت: سبک‌شناســی و بلاغت در موارد زیادی باهم 
مشــترک می‌باشند. می‌توان گفت که » سبک‌شناسی بیان، ریشــه در بلاغت قدیم دارد؛ اما 

راهکار و شیوه نوینی یافته است)جیرو،۱۹۹۴: ۲۸( 
 »طــه وادی« می‌گوید: همچنان که زبان‌شناســی نوین از زبان‌شناســی قدیم جداشــده 
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 اســت،همین‌طور سبک‌شناســی ادبی نیز، تا حدود زیادی از دانش بلاغت قدیم جدا گشته 

اســت. سبک‌شناســی به‌عنوان دانش توصیفی نوین  با بلاغت که یک دانش معیاری قدیم 
هســت که تنها بر اصول منطقی تکیه می‌کند تفاوت اساسی دارد؛)احمد سلیمان،۲۰۰۴: ۴(
در مقابل این دیدگاه، دیدگاه دیگری هســت که می‌گوید: میان سبک‌شناســی با  بلاغت و 
نحــو  ارتباط تنگاتنگی وجود دارد؛ چراکه موضوع بحث در هرکدام  آن‌ها ادبیات هســت 
بــا این تفاوت که هرکــدام از این دانش‌ها از زاویه دید خود به موضوع می‌نگرند و تنها در 
نگرش‌ها با همدیگر تفاوت دارند)همان: ۲۷و ۱۱(. ازاین‌رو گفته می‌شــود »بلاغت سلف 
اسلوبیة است«)ساندیرس،۲۰۰۳: ۹۵(؛ اما در حوزه پیوند بلاغت غرب با سبک‌شناسی نوین، 
تودوروف می‌گوید :» افول بلاغت غرب طی بیســت قرن گذشــته موجب پیدایش دانشی 
جدید به نام » زبان‌شناســی« شــد. در رقابت میان زبان‌شناسی و بلاغت، بلاغت به‌صورت 
بخشــی از دانش زبان‌شناســی درآمد؛ طوری که وظیفه بلاغت منحصر به‌صورت و شکل 
گفتمان گردید. چیزی نگذشــت تا اینکه زبان‌شناسی سبک که شکل پیشرفته زبان‌شناسی 
بود، نمود یافت«. )تودورف،۱۹۹۰: ۱۸۰-۱۸۲(؛اما واقعیت این اســت که هیچ‌دانشی به‌طور 
کامل نمی‌تواند ارتباط خود را با دانش‌های قبلی بگســلد و سبک‌شناســی نیز از این قاعده 
مســتثی نیست. برای همین در بیشتر تحقیقات سبک‌شناختی، شواهد بلاغت را نیز باید در 

نظر بگیریم.  
۵-3. تحلیل ســبک آیات قرآن در ترغیب به ازدواج: ضروری اســت قبل از پرداختن به 
سبک آیات قرآن در ترغیب به ازدواج، اندکی درباره مفهوم شناسی ازدواج بحث شود: واژه 
»ازدواج« از ریشــه »زوج« و مصدر باب افتعال است. در لغت به معنی چیزی است که فرد 
نباشــد ) الزوج: خلاف الفرد، یقال زوج أو فرد ()ابن منظور،۱۹۸۸: ۷۶/۷ ( زوج به معنای 
جفت،قرین شدن با یکدیگر می‌باشد، بر این اساس، به هر دو چیزی که با یکدیگر شبیه یا 

همانند باشند زوج گفته می‌‌شود)راغب اصفهانی،۱۴۱۲: ۱۵۸/۲(. 
در اصطلاح نیز تنظیم اشــیاء به‌صورت دوبه‌دو اســت، مانند چرخ‌ها و ستون‌ها و غیره) 
افرام البستانی، ۱۳۷۰ :۴۶۵/۱(.  در قرآن کریم علاوه بر »زوج« ودیگر مشتقات آن‌که درباره  
ازدواج و تشکیل زندگی مشترک مورداستفاده قرارگرفته، واژه »نکح« )نکََحَ-نکِاحاً و نکَحاً( 
نیز آمده که  در لغت به معنای زن را به عقد خود درآورد و با او ازدواج کرد، می‌باشــد. در 
اصطلاح شرعی ازدواج »عقدی است که به نحوه خاص، مشتمل بر ایجاب و قبول بین زن 
و مرد منعقد می‌گردد«.)بیســتونی،۱۳۸۴: ۱۵(. اصل »نکاح« در مورد »عقد« ازدواج است و 
ســپس برای رابطه زناشویی استعاره گرفته‌شده اســت. )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲:۲/ ۸۲۲ ( 
واژه »أنکحَ« از مصدر »إنکاح«به معنی ] نكح [ هُ المرأةََ : آن زن را به عقد او درآورد. است، 
)افرام البســتانی، ۱۳۸۳: ۶۰۸(، و در اصطلاح، نکاح عقدی اســت که به‌موجب آن، زن و 
مرد به‌منظور تشــکیل خانواده و شرکت در زندگی باهم متحد می‌شوند.)جعفر پور، ۱۳۹۰: 
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۲۵-۴۶(. تفاوت معنایی میان واژه ازدواج و نکاح این است که، در ازدواج بیشتر زوجیت و 
برون‌رفت از تنهایی مطرح هســت؛ ولی در نکاح علاوه بر زوج شدن و دو تا گشتن، رابطه 
زناشــویی نیز موردتوجه قرار می‌گیرد. در عقد ازدواجی که توسط عاقد میان زوجین بسته 
می‌شود، ابتدا واژه »انکحتُ« و سپس »زوجتُ« می‌آید. ساختار این‌چنینی واژگان نشان‌دهنده 
این است که؛ ابتدا قراردادی میان دو تن بسته می‌شود و سپس رابطه زوجیت برقرار می‌گردد 
و نکاح برخلاف ازدواج که بیشتر به‌صرف زوجیت و دوتا بودن می‌پردازد، به جنبه شرعی 

این ازدواج و رابطه‌ای که از آن متأثر می‌شود، می‌پردازد.

۴. تحلیل سبک‌شناختی آیات مربوط به ازدواج: 
ةً  ۱-۴- »وَ منِْ  آياتهِِ أنَْ خَلَقَ لكَُمْ منِْ أنَفُْسِــكُمْ أزَْواجاً لتِسَْــكُنوُا إلِيَهْا وَ جَعَلَ بيَنْكَُمْ مَوَدَّ
رُونَ«. )روم: ۲۱ (» و از نشــانه‌های او این اســت  وَ رَحْمَــةً إنَِّ فـِـي ذلكَِ لَياتٍ لقَِوْمٍ يتَفََكَّ
که برای شــما از جنس خودتان همســرانی آفرید که در کنار آن‌هــا آرامش یابید، و میان 
شــما علاقه دوســتی و مهر باطنی نهاد. همانا در این امر نشانه‌هایی است برای گروهی که 

می‌اندیشند«)مشکینی،۱۳۸۵: ۴۰۴(.  
عبارت»من آیاته« در آغاز آیه برای تشــویق مخاطب به دریافت ادامه آیه است. مخاطب 
با شــنیدن و یا خواندن پاره‌گفتار»منِ آیاتهِ« به سبب فطرت حقیقت‌جویی و کنجکاوی که 
در وجود او نهفته اســت، بی‌اختیار ســؤالی در ذهنش نقش می‌بندد که:ازجمله نشانه‌های 
خداوند در میان انســان‌ها چیســت؟ و با تمام رغبت برای رسیدن هر چه سریع‌تر به پاسخ 
تلاش می‌کند. عبارتی که پس از »منِ آیاتهِ« با »أن« موصوله شروع می‌شود، بی‌درنگ و بدون 

کش‌دادن کلام مخاطب را به مقصود از ترغیب می‌رساند.
با تعمق در ســیاق آیه معلوم می‌شود که»خطاب در عبارت »ان خلق لکم «خطاب کلی و 
شــامل همه انسان‌ها )مرد و زن( است«. )ابن عاشور، بی‌تا:۲۱/ ۳۳ ( از سوی دیگر می‌توان 
گفت  که سبک چینش واژگان و توالی آن‌ها در عبارت »أنَْ خَلَقَ لكَُمْ منِْ أنَفُْسِكُمْ أزَْواجاً« 
از امتنان و لطف خدا به انســان خبر می‌دهد، مبنی بر اینکه زوج‌هایتان را از جنس خودتان 

آفرید؛ چون گرایش به هم‌جنس به‌مراتب بیـشتر اسـت.
درباره حرف»منِ« در »منِ أنفُسِکُم« دو احتمال وجود دارد: یکی اینکه "منِ" تبعیضیه باشد؛ 
یعنی از خودتان، در این صورت »انفســکم« معنی اصلی خود را خواهد داشت، دیگر اینکه 
"منِ" حرف ابتدائیه باشد. در این صورت انفس مجاز از جنس خواهد بود؛ یعنی »خلق لکم 
من جنسکم لا من جنس آخر« ،گفته‌شده مورد دوم بهتر است. جعل بینکم؛ یعنی بین الازواج 
و از باب تغلیب مردان برزنان، ضمیر را مذکر آورده است. »لام در »خَلَقَ لكَُمْ منِْ أنَفُْسِكُمْ« 
رُون« حرف شبه تملیک بوده  و عبارت خلق لکم ) خَلَقَ لِجَلِ نفَعکُِم (  و »آياتٍ لقَِوْمٍ يتَفََكَّ

امتنان خداوند نسبت به انسان را به خاطر نعمت‌هایی که داده می‌رساند«.) همان(
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 عبارت »لتِسَْكُنوُا إلِيَهْا« حاىك از آن است كه مرد به‌تنهایی ناقص است و با زن كه مكمل 

اوست كي واحد كامل م‏ىشوند، پس مرد در صورتى احساس آرامش و سكون پيدا خواهد 
كرد كه زن در كنار او باشد، نظير اين است آيه » هُوَ الَّذِي خَلَقَكُمْ منِْ نفَْسٍ واحِدَةٍ وَ جَعَلَ 
منِهْا زَوْجَها ليِسَْــكُنَ إلِيَهْا ...اعراف/ ۱۸۹« )قرشــی،۱۳۷۷: ‏۱۹۲/۸(. در پاره‌گفتار »لتِسَْكُنوُا« 
اســتعاره مصرحه تبعیه از انس و الفت و آرامش وجــود دارد. »زیرا انس والفت پیدا کردن 
باکســی موجب برطرف شدن اضطراب  و افسردگی است و این خود ناراحتی‌های جسمی 

را  از بین می‌برد«)ابن عاشور، بی‌تا: ‏۲۱/ ۳۲(. 
از ســوی دیگر »لتِسَْكُنوُا إلِيَهْا« جواب سؤال مقدری اســت که از عبارت »خَلَقَ لكَُمْ منِْ 
أنَفُْسِكُمْ أزَْواجاً« به دست می‌آید. گویا سؤال شده چرا برای ما زوج‌هایی از جنس خودمان 
آفریدی ؟و در جواب گفته‌شده :برای اینکه به آرامش برسید. بنابراین ازدواج سبب رسیدن 
به آرامش اســت )مجاز مرسل باعلاقه ســببیت(.البته در قرآن مواردی مانند: شب،) جَعَلَ 
ُ جَعَلَ لكَُمْ  لكَُمُ اللَّيلَْ لتِسَْــكُنوُا فيِه()یونس:۶۷(، دعا)إنَِّ صَلاتكََ سَــكَنٌ لهَُم‏( وَ خانه)وَ اللَّ
منِْ بيُوُتكُِمْ سَكَناً)نحل:۸۰(از عوامل آرامش مطرح‌شده‌اند؛ با این تفاوت  آرامش حاصل از 
ازدواج اختیاری و در مرحله خاصی از زندگی  اســت. حرف »إلی« بیانگر گرایش هدفمند 
مذکر به مؤنث برای رسیدن به آرامش است. سبک عبارت‌ها در این قسمت از آیه بیانگر این 

است که آرامش و ازدواج رابطه موازی باهم دارند. 
دو واژه »مــودت و رحمة« در آیــه با بار مثبت از محبت و علاقه پــس از ازدواج خبر 
می‌دهند. »"مودت" غالباً جنبه متقابل دارد، اما رحمت یک‌جانبه و ايثارگرانه است، زيرا براى 
بقاء كي جامعه گاه خدمات متقابل لازم است كه سرچشمه آن مودت است و گاه خدمات 

بلاعوض كه نياز به ايثار و"رحمت" دارد«.)مکارم شیرازی،۱۳۷۴: ۳۹۳/۱۶(
واژگانی مانند: »لتسکنوا الیها و مودت و رحمت« ذکرشده تا امتیازات ازدواج بیشتر روشن 
شــود به‌طوری‌که اگر ازدواج صورت نگیرد و انســان تا آخر عمر مجرد باقی بماند نه‌تنها 
هیچ‌گاه به آرامش نخواهد رســید؛ بلکه مفهوم دوست داشــتن و مهربانی را هرگز آن‌طور 
کــه باید نخواهد فهمید. به عبارت بهتر خداوند رســیدن به آرامش و به وجود آمدن الفت 
و مهربانی و رحمت را جایزه‌ای برای کســانی قرار داده که ازدواج می‌کنند. نکته دیگر در 
این زمینه که بر جنبه ترغیبی آیه نسبت به ازدواج می‌افزاید بار مثبتی هست که در تک‌تک 
واژگان این آیه کریمه وجود دارد تمامی واژگان از آغاز آیه تا پایان) خلق لکم، لتســکنوا، 

مودة، رحمة( از بار معنایی مثبت برخوردارند.   
« و لام تأکید در ابتدای اسم نکره )لَیاتٍ( و اسم اشاره‌ی دور ) ذلک( در »  کاربســت »إنَّ
رُون « و مقدم شدن خبر، برای رساندن اهمیت و عظمت مسئله  إنَِّ فيِ ذلكَِ لَياتٍ لقَِوْمٍ يتَفََكَّ
بســیار مهم ازدواج و پیوند زناشویی و نشانه ســبک ترغیبی است. همچنین  برای اهمیت 
فوق‌العاده داشــتن مسئله ازدواج اســت که خداوند در آخر آیه همگان را به تفکر در آن و 
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پیامدهــای آن فرامی‌خواند.این جمله که تذییل مضمون ماقبل اســت، آن را تأکید می‌کند و 
می‌خواهد بفهماند که آنچه گفته‌شده سخنان بی‌اهمیت یا کم‌اهمیت نیست؛ بلکه نشانه‌هایی 
است که نیازمند تفکر و اندیشه است)آلوسی، ۱۴۱۵: ۱۱/ ۳۲(؛ علاوه بر این در عبارت »إنَِّ 
رُونَ « نوعی تحکم نیز اســت، و به‌صورت کنایی می‌رســاند تنها  فيِ ذلكَِ لَياتٍ لقَِوْمٍ يتَفََكَّ
خردمندان درباره این آیات اندیشه می‌کنند. ازاین‌رو، سبک پاره‌گفتار» إنَِّ فيِ ذلكَِ لَياتٍ لقَِوْمٍ 
رُونَ« با انواع تأکیدی که دارد ازجمله: اســمیه بودن جمله، آمدن إنَّ در اول جمله که از  يتَفََكَّ
ادات تأکید کلام است، افزوده شدن لام مزحلقه در اول اسم حروف مشبهة بالفعل، هر منکری 
را نفی و مفید بودن ازدواج را اثبات می‌کند. در کل ســبک آیه ۲۱ ســوره روم چه به لحاظ 
ساختار بیرونی عبارات و توالی واژگان و چه ازنظر معنایی که از کل عبارت دریافت می‌شود، 
پیام‌رسان لطف خداوند به انسان در اقدام به تشکیل زندگی مشترک است. در تمام آیه از ابتدا 
تا آخر، هیچ نشــانه‌ای از نومیدی نیست، چراکه مخاطب کلام بیشتر جوانان وافرادی هستند 

که در زندگی آن‌ها مثبت اندیشی نسبت به آینده در درجه اول اهمیت قرار دارد.  
 ُ الحِِينَ منِْ عِبادكُِمْ وَ إمِائكُِمْ إنِْ يكَُونوُا فُقَراءَ يغُْنهِمُِ اللَّ ۲-۴. »وَ أنَكِْحُوا الْيَام‏ى منِكُْمْ وَ الصَّ
ُ واسِعٌ عَليِمٌ«.)نور : ۳۲(» و عزب ها و بی همسرانتان را و از بندگان و کنیزکان  منِْ فَضْلهِِ وَ اللَّ
آنهایی را که صلاحیت ازدواج دارند، همسر دهید؛ اگر فقیر باشند خداوند از فضل خویش 

بی‌نیازشان میکندو خداوند دارای وسعت نامتناهی و داناست«) مشکینی، ۱۳۸۵: ۳۵۳(.
در آیه فوق كلمه" إنِكاح" به معناى تزويج است)طباطبایی، ۱۴۱۷: ۱۵/ ۱۵۷(  سبک شروع 
آیه با فعل امر و انشائی بودن کلام دال بر این است که مخاطب دریابد، منظور نهفته در معنای 
آیه جای هیچ‌گونه تردیدی نبوده و قابل صدق یا کذب نیست؛ بلکه همگان باید نسبت به آن 
اهتمام کامل داشته باشند. فعل کنشی »أنکِحوا« قدری بالاتر از ترغیب و دستور به انجام فعل 
است. ازاین‌رو »تعبير"انكحوا" )آن‌ها را همسر دهيد( بااینکه ازدواج كي امر اختيارى و بسته 
به ميل طرفين می‌باشد، مفهومش اين است كه مقدمات ازدواج آن‌ها را فراهم‌سازید)مکارم 
شیرازی، ۱۳۷۴: ‏۴۵۷/۱۴( در خصوص اینکه مورد خطاب در آیه چه کسی است، دو احتمال 
وجود دارد، یکی اینکه خطاب برای سرپرستان بوده، و یا اینکه خطاب برای زوج‌ها  است؛ 
ولی احتمال اول پذیرفته تر است؛ زیرا زن نمی‌تواند خود را شوهر دهد.)شوکانی، ۱۴۱۴: ‏۴/ 
۳۳(. بهتر است بگوییم:»كلمه )أنَكِْحُوا( فعل امر استحبابى است، ولى درعین‌حال از آن امور 
مستحبى م‏ىباشد كه گاهى به مرحله وجوب م‏ىرسد«)نجفی خمینی، بی‌تا: ‏۱۴/ ۸۴(. و هر 
امر مستحبی مورد ترغیب بوده و همچنان که از مکروه بر حذر داشته می‌شود، به مستحب 
نیز ترغیب می‌شــود. به نظر می‌رسد، دلیل استحباب فعل امر أنَکِحوا باوجود امر از مافوق 
تزویج غیر خود است. چراکه اگر عبارت به‌صورت خبری می‌آمد. عده‌ای مانند امر معمولی 
با آن برخورد می‌کردند و در انجام آن کاهلی می‌ورزیدند. انشــائی آمدن عبارت، بر اهمیت 
این امر افزوده و همگان را نسبت به آن حساس می‌نماید. برای اهمیت اين مسئله است كه 
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 در حديثى از على)ع( م‏ىخوانيم:»افضل الشفاعات ان تشفع بين اثنين فى نكاح حتى يجمع 

اللَّ بينهما«)حر عاملی، ۱۱۰۴: ۱۴/ ۲۷(. بهترين شــفاعت آن است كه ميان دو نفر براى امر 
ازدواج، ميانجيگرى كنى، تا اين امر به سامان برسد.

واژه »أيَامَى« »مقلوب أیَایم وجمع "أیَِّم"  بوده و به معناى پسر عزب و دختر عزب است، 
و گاهى به دختران عزب أيَِّمِه هم م‏ىگويند«)طباطبایی، ۱۴۱۷: ۱۵/ ۱۵۷(. عبارت »الایامی« 
از یک‌سو اشاره به تمام افراد دارد که شرایط ازدواج را دارند،از سوی دیگر عبارت "ألأیامَی 
منِکُم ....امائکم" می‌رساند که بزرگان و سرپرستان  در فراهم ساختن مقدمات ازدواج فرقی 

بین افراد)فقیر و غنی(  نگذاشته و زمینه ازدواج آن‌ها را فراهم سازند.
واژه »الصالحین« بیانگر تخصیص بوده و روشــن می‌کند کســانی باید ازدواج نمایند که 
شایستگی آن را داشته باشند؛ »حال چه صلاحیت در دین قصد شود و چه صلاحیت ازدواج 
«)کاشانی،۱۴۲۳:۴/ ۵۰۱(، درهرصورت آیه به‌صورت کنایی غیر صالحان را مستثنی می‌کند. 
جمع آمدن واژه )فقراء(به این معنی است که خداوند از یک‌سو هر نوع ناداری )روحی یا 
مادی ( را به فضل خود برطرف می‌کند و از سوی دیگر نگرانی همه‌کسانی را که به خاطر 
تنگدستی از ازدواج سرباز می‌زنند، برطرف می‌سازد. آمدن  مفعول به‌صورت ضمیر متصل 
به فعل )یغُنهِمِ( و مقدم شدن مفعول بر فاعل)تقدیم ما حقه التاخیر(، دلالت بر این دارد که 
همان‌طــور که مفعول بلافاصله پس از فعل ذکرشــده ، توانگری زوج‌ها  و رهایی آن‌ها از  
فقر روحی و مادی نیز بلافاصله  پس از ازدواج  محقق  خواهد شد. آمدن اسم اعظم )الله( 
به‌جای یکی از صفات او، نشان از اهمیت فوق‌العاده امر ازدواج در زندگی بشر دارد. زیرا در 
تعریف اســم علم آمده است: »هو ما وضع لشیء مع جمیع مشخصاته و هو اعرف من بقیة 
المعارف«) تفتازانی، ۱۳۸۸: ۲۱۵ ( بی‌دلیل نیست که خداوند در این موردِ بخصوص از لفظ 
الله، که جامع تمام صفات ثبوتیه هست، بهره می‌گیرد و می‌رساند که  امدادهای خداوند در 

امر ازدواج زوجین را یاری خواهد رساند‌. 
ُ منِْ فَضْلهِِ« جواب سؤال مقدر بوده و»  پاسخ کسانی است که  »إنِْ يكَُونوُا فُقَراءَ يغُْنهِمُِ اللَّ
به خاطر فقر و تهیدســتی  مانع ازدواج می‌شوند«) فیض کاشانی، ۱۴۱۵: ۳/ ۴۳۳(؛ لذا این 
عبارت » وعده جميل و نكيوىي است كه خداى تعالى داده، مبنى بر اينكه از فقر نترسند كه 
ُ واسِعٌ عَليِمٌ" تأکید  خدا ايشان را بی‌نیاز مك‏ىند و وسعت رزق م‏ىدهد، و آن را با جمله "وَ اللَّ
كرده است«. )طباطبایی، ۱۴۱۷: ۱۵۷/۱۵(. و با این وعده زیبا بهانه آنهایی را که در اقدام به 

این امر مهم دچار تردید و کاهلی می‌شوند، خنثی می‌کند.
ســبک کلام و جهت‌گیری تک‌تک واژگان در کل آیه با بار مثبت و رویکرد خوش‌بینانه 
برای سوق دادن افراد به امر مهم ازدواج است. نکته مهم دیگر در این مورد تکرار لفظ جلاله 
»الله« در پاره‌گفتار »وَ أللهُ واسِــعٌ عَليِمٌ« است، در حالی که می‌توانست، بگوید: »وَ هُوَ واسِعٌ 



سال دوّم
شمارة یکم
پیاپی: 3

پاییز و زمستان 
1397

20

عَلیِمٌ«. این نیست مگر برای اهتمام به امر تزویج.
ُ منِْ فَضْلهِِ".)نور: ۳۴(. »كسانى  ۳- ۴. وَ ليْسَْتعَْففِِ الَّذِينَ لا يجَِدُونَ نكِاحاً حَتَّى يغُْنيِهَُمُ اللَّ
كه )وسائل( ازدواج را نمي‏ىابند بايد پاک‌دامنی ورزند تا خدا آن‌ها را از فضل خويش ب‏ىنياز 

سازد«)مشکینی،۱۳۸۵: ۳۵۴(.
سبک واژگان این آیه برای ترغیب به عفت کسانی است که هنوز صلاحیت و توان مالی 
لازم برای ازدواج را ندارند؛ از اســلوب این آیه ازآنجاکه به بندگان مربوط می‌شود، اسلوبی 
انشایی است. « برخلاف قسمت دوم آیه که به خداوند مربوط بوده و سبک خبری برخوردار 

است. »حتی یغنیهم الله من فضله«.
»كلمه )وَ ليْسَْــتعَْففِِ( اولاً: امر پروردگار، و ثانیاً براى وجوب و ثالثاً به معنى طلب عفت 
و عصمت ورزيدن م‏ىباشد«.)قاسمی،۱۴۱۸: ‏۷/ ۳۸۳(. فک ادغام لیستعفف به‌جای ادغام  و 
» سین وتا در لیستعفف برای مبالغه در عفت ورزی است.  وجه دلالت آن برای مبالغه این 
اســت که آن در اصل  نوعی استعاره اســت. طلب فعل را به‌منزله طلب تلاش برای انجام 
فعل در نظر گرفته اســت تا بر بذل تلاش در این راه دلالت کند. مفهوم »لایجدون نکاحا« 
،لایجدون قدره علی النکاح اســت. نکاح در اینجا اسم چیزی است که سبب تحصیل نکاح 

می‌گردد؛ مانند مهر و نفقه«.  )ابن عاشور، بی‌تا: ‏۱۸/ ۱۷۴(. 
ُ منِْ فَضْلهِِ« امیدواری بخشی نسبت به کسانی است که عفت به خرج  عبارت » حَتَّى يغُْنيِهَُمُ اللَّ
می‌دهند و با وعده غنا می‌خواهد به نحوی پاداش پاک‌دامنی آن‌ها را بپردازد«)قاسمی،۱۴۱۸: 
‏۷/ ۳۸۳(. در اين آيه روى سخن مستقیماً با خود افرادى است كه تصميم ازدواج دارند؛ اما 
وسيله و مقدمات ازدواج براى آنان فراهم نيست. فلذا كسانى كه قدرت بر ازدواج ندارند از 
زنا احتراز بجويند تا خداوند ايشان را از فضل خود ب‌ىنياز كند«)طباطبایی،۱۴۱۷: ۱۵/ ۱۵۷( 
بر این اساس آیه » شامل رجال و نساء م‏ىشود؛ اما رجال كسانى توانایی پرداخت نفقه و مهر 
را ندارند و اما نساء كسى حاضر نشده با آن‌ها ازدواج كند، صبر كنند تا خداوند براى آن‌ها 
اسباب ازدواج فراهم فرمايد«) طیب، ۱۳۷۸: ‏۹/ ۵۲۶( بر اساس این رأی منظور از نکاح لوازم 

نکاح است به عبارتی مسبب بیان و سبب اراده شده است )مجاز مرسل (.
شــاید برخی در جمع میان مفهوم این آیه و آیه قبلی دچار تردید شــده و این سؤال به 
ذهنشــان خطور کند که  چطور می‌شــود این دو آیه را باهم در یکجا جمع کرد ؟ خداوند 
ســبحان در آیه قبلی به کســانی که فقیرند وعده می‌دهد درصورتی‌که ازدواج کنند آن‌ها را 
از تنگدســتی وناداری می‌رهاند و سپس در این آیه می‌فرماید: اگر مهر ونفقه و قدرت لازم 
برای ازدواج را نیابند، باید عفت پیشه کنند تا اینکه خداوند در روزی‌شان وسعت دهد. در 
پاسخ باید گفت که: هیچ تنافری میان این دو آیه نیست تا از وجه جمع آن دو سؤال شود؛ 
زیرا مقصود از آیه اولی، اولیای زن هست و آن‌ها نباید خاطب )داماد( را صرفاً به خاطر فقر 
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 مالی جواب رد دهند؛ اما منظور از آیه دوم خود فقیر است و تا زمانی که مردم او را به خاطر 

فقرش جواب رد دهند، او باید صبر پیشه کند و عفت به خرج دهد تا  اسباب نکاح برای او 
فراهم گردد)مغنیه۱۴۲۴: ‏۵/ ۴۲۰(. 

در آیه قبلی چون روی ســخن با اولیاء بود، فعل امر »انکحوا« معنای اســتحبابی به خود 
می‌گیرد . اما در این آیه چون روی سخن با خود فرد مجرد است، فعل امر»لیستعفف« مفهوم 

ایجابی گرفته است. 
رویکرد ســخن در این آیه مثبت وترغیبی اســت و خداوند به‌جای اینکه از فعل نهی که 
بازدارنده از زشــتی‌ها است استفاده کند، مانند: »لا یفحش«،  از فعل امر »لیستعفف« استفاده 
می‌کند که رویکردی به‌مراتب مثبت دارد.و واژه نکاح را در این آیه به خاطر رعایت مقتضای 
حال می‌آورد. چراکه روی ســخن در این آیه با جوانان مجرد هســت. از این حیث نه‌تنها 
واژگانی را استعمال نمی‌کند که نشان از دلسردی و ناامیدی باشد؛ بلکه در تکمیلیه رویکرد 
ترغیبی تشویقی خود می‌فرماید »الله« خود آن‌ها را از فضل خودش بی‌نیاز می‌کند. آمدن واژه 
»الله« به‌جای الغنی نشــان از اهتمام بی‌حدوحصر خداوند نسبت به امر ازدواج و پاک‌دامنی 
دارد. ازاین‌رو قســمت دوم آیه را نیز با رویکردی ترغیبی بیان می‌کند: »حتی یغنیهم الله من 

فضله«. 
از منظر دیگر نیز می‌توان این آیه را مورد کنکاش ســبک شناسانه قرار داد و پرسید:چرا 
به‌جای صیغه مخاطب از صیغه غایب در فعل‌های این آیه بهره جســت و نفرمود: "یاَ أیَُّهَا 
الَّذِینَ لا تجدون نکاحا إستعففوا حتی یغنیکم الله من فضله". به نظر نگارندگان مقاله علت 
اصلی چنین سبکی از کلام به خود مخاطب برمی‌گردد. خداوند صیغه غایب را در این آیه 
بر صیغه مخاطب و نهی مستقیم  )لا تفحشوا(  یا امر مستقیم) إستعففوا( برتری داده است؛ 
چراکه مخاطب کلام در اینجا کسانی هستند که به دلایلی نمی‌توانند، زندگی مشترک تشکیل 
دهند و امر غیرمســتقیم و نرمش در کلام بهتر می‌تواند با مقتضای حال مخاطب سازگاری 

کند و در ضمن آن‌ها را در مقابل فرمان خداوند قرار ندهد.
۴-۴. ولا تنَكِْحُوا المُْشْرِكاتِ حَتَّى يؤُْمنِ‏ وَ لَمََةٌ مُؤْمنِةٌَ خَيرٌْ منِْ مُشْرِكَةٍ وَ لوَْ أعَْجَبتَكُْم‏ وَ لا 
تنُكِْحُوا المُْشْرِكيِنَ حَتَّى يؤُْمنِوُا وَ لعََبدٌْ مُؤْمنٌِ خَيرٌْ منِْ مُشْرِكٍ وَ لوَْ أعَْجَبكَُم‏ أوُلئكَِ يدَْعُونَ إلِىَ 
رُون«‏) بقره:۲۲۱( »و  ُ يدَْعُوا إلِىَ الجَْنَّةِ وَ المَْغْفرَِةِ بإِذِْنهِ‏ وَ يبُيَِّنُ آياتهِِ للِنَّاسِ لعََلَّهُمْ يتَذََكَّ النَّارِ وَ اللَّ
زن‏هاى مشــرك را به همسرى مگيريد تا ايمان بياورند، و البته كنيزى باایمان از زنى آزاد و 
مشرك بهتر است هرچند )جمال و مال( او شما را خوش آيد، و به مردان مشرك زن ندهيد 
تا ايمان بياورند، و حتماً برده‏اى باايمان از مردى آزاد و مشرك بهتر است هرچند او شما را 
خوش آيد. آن‌ها به‌سوی آتش م‏ىخوانند و خداوند به توفيق خود به‌سوی بهشت و آمرزش 
م‏ىخواند و آيات خود را براى مردم بيان مك‏ىند، شايد متذكر شوند«)مشکینی، ۱۳۸۵: ۳۵(.
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سبک‌شناســی واژگانی و متنی این آیه نشان می‌دهد، این آیه در واژه »مؤمن و مؤمنة« در 
تقابل با»مشرک و مشرکة« محوریت می‌یابد. کنش غیر بیانی و منظور شناختی جملات فوق 
باوجود شروع شدن با فعل نهی)لا تنَكِْحُوا و لا تنُكِْحُوا(ترغیب به ازدواج با فرد مؤمن است، 
عبارت »حَتَّى يؤُْمنِ‏، حَتَّى يؤُْمنِوُا« و لام تأکید در » لَمََةٌ مُؤْمنِةٌَ خَيرٌْ« و » لعََبدٌْ مُؤْمنٌِ خَيرٌْ« این 
معنا را تقویت می‌کند. در این آیه معیار اصلی انتخاب همسر ایمان به خدا می‌باشد. ازاین‌رو 
ازدواج با کنیز مؤمنه بر ازدواج با زن مشرک و برده مؤمن بر مرد مشرک برتری یافته است. 
مخاطب سخن در فعل کنشی» لا تنَكِْحُوا/ازدواج نکنید« مردان مجرد و در فعل »لا تنُكِْحُوا/ 
همســر ندهید« اولیای دختران مجرد هســتند. و این به خاطر شرط اذن ولی، برای ازدواج 
دوشیزگان اســت. بافت این‌چنینی متن  موجب شــمول معنایی واژگان در فراگیری همه 
جوانان)دختران و پسران( گردیده است.  حذف موصوف  مشرکة و مشرک برخلاف  مؤمن 
و مؤمنة و ایجاز حاصل از آن بیانگر این است که فرد مشرک هرکسی که باشد) آزاد ، برده 
یا کنیز( صلاحیت انتخاب شــدن به‌عنوان شریک زندگی را ندارد، هرچند با توجه به سیاق 
آیه مرد یا  دختر آزاد زودتر به ذهن متبادر می‌شود. حرف »لو« در آغاز »وَ  لوَْ أعَْجَبتَكُْم« و 
» لوَْ أعَْجَبكَُم‏«)هرچند خوشتان بیاید(  حرف امتناع  )سامرایی، ۲۰۰۷: ۷۶/۴(  و بیانگر نهی 
مکرر است که جوابش حذف‌شده؛ یعنی در اصل این‌گونه بوده » لو أعجبتکم فلا تنَکِحوهنَّ 
/ لو أعجبکم فلا تنُکِحوهم«  و جواب لو به قرینه ماقبل حذف‌شــده است؛ عبارت » أوُلئكَِ 
رُون«.   ُ يدَْعُوا إلِىَ الجَْنَّةِ وَ المَْغْفرَِةِ بإِذِْنهِ‏ وَ يبُيَِّنُ آياتهِِ للِنَّاسِ لعََلَّهُمْ يتَذََكَّ يدَْعُونَ إلِىَ النَّارِ وَ اللَّ
پاسخ پرسش مقدر است. در واژگان »الناّر « و الجنةّ« مجاز مرسل وجود دارد به این صورت 
که مسبب ذکر و سبب)ازدواج با مشرک( اراده شده است. نکته مهم در فقره پایانی آیه تقابل 
معنایی دو جمله، مانند تقابل معنایی جملات ابتدایی آیه اســت . با این تفاوت که  آنگاه‌که 
سخن از مشرکین اســت با واژه ارجاعی  »أوُلئكَِ« به آنان اشاره می‌کند؛ اما وقتی سخن از 
مؤمنین می‌شود. به‌جای واژه هؤلاءِ، واژه »ألله« جایگزین می‌گردد؛»اين بدان جهت است كه 
بفهماند مؤمنين در دعوتشــان به‌ســوی جنت و مغفرت و بلكه در تمامى شئون وجودشان 
خود را مستقل از پروردگار خود نم‏ىدانند، و خدا را ولى خود م‏ىدانند )طباطبایی، ۱۳۷۴:  
۲/  ۳۰۷( هم چنان‌که درجایی دیگر فرمود:»وَالله وَليُِّ المُْؤْمنِيِنَ« )آل‌عمران: ۶۸(. تکرار واژه 
مؤمن )۴بار( به شکل مذکر و مؤنث و تناسب و موازات آن با واژگان » ألله،الجنةّ و المَغفرَِة« 
در مقابل تکرار )۴بار( واژه مشرک با واژگان »أوُلئكَِ و الناّر« علاوه بر انسجام و وحدت متن، 
بیانگر ســبک ترغیبی آیه به ازدواج با مؤمن و مؤمنه است. همچنان که می‌توان گفت: اسم 
اشــاره به دور »أولئکَ« برای تهکم و تحقیر مشرکین و مشرکات به‌کاررفته است. در مقابل 
عدم کاربرد اسم اشاره و ذکر لفظ جلاله برای تحبیب و تکریم مؤمنین و ترغیب به ازدواج 

با چنین افرادی ذکرشده است. 
مَ ذلكَِ  انيِةَُ لا ينَكِْحُها إلَِّ زانٍ أوَْ مُشْرِ‏ك وَ حُرِّ انيِ لا ينَكِْحُ إلَِّ زانيِةًَ أوَْ مُشْرِكَةً وَ الزَّ ۵-۴.»الزَّ
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 عَلَى المُْؤْمنِيِن‏«)نور: ۳(. مرد زناكار جز زن زناكار يا مشــرك را به همسرى نم‏ىگيرد و زن 

زناكار را جز مرد زناكار يا مشــرك به همســرى نم‏ىگيرد، و اين بر مؤمنين ممنوع گرديده 
است.)مشکینی،۱۳۸۵: ۳۵۰(. 

آیه فوق سومین آیه سوره است. آیه قبل  از این آیه هم، در این مورد )الزانیه والزانی( است 
با این تفاوت که در آیه قبلی »الزانیة« بر »الزانی« مقدم شــده است. علت این امر شروع این 
عمل قبیح نخست از جانب زن است؛ اما در آیه سوم وقتی سخن از ازدواج به میان می‌آید و 
زانی بر زانیة مقدم شده است چون در ازدواج نخست مرد پیش‌دستی می‌کند.  زانی در لغت 
از ریشه »زنی« و به معنی  انجام عمل خلاف عفت بدون عقد شرعی است )انیس و دیگران، 
۱۳۷۶: ۴۰۳ ( . این آیه بااینکه در قالب جمله خبری بیان‌شده؛ ولی در اصل نهی مؤکد است. 
گویا نخســت نهی شده و به نهی عمل شده و حالا از عمل انجام‌گرفته خبر می‌دهد . چون 
امرونهی وقتى به‌صورت خبر بيان شود. امرونهی مؤكد م‏ىشود، مثلًا م‏ىگوييم فلانى اين كار 
را مك‏ىند، و يا ديگر از اين كارها نمك‏ىند، يعنى به‌هیچ‌وجه نبايد كند) طباطبایی،۱۳۷۴: ۱۵/ 
۱۱۴(. سبک استثنایی موجود در جمله موجب تقویت کلام و محصور شدن ازدواج زانی به 
زانیه و مشــرکه و بالعکس گردیده است. تکرار واژه »زانی« در ساخت‌های مختلف )۴ بار( 
و هم‌آیی آن با فعل نفی »لا ینکح« و در قالب استثناء، علاوه بر انسجام متنی موجب ایصال 
پیام به مخاطب با بار تأکیدی زیاد می‌گردد.  چنین ســاختاری نه‌تنها موجب پرهیز کنشگر 
از کنشگری  منفی می‌شود؛ بلکه او را به کنشگری سازنده و تناسب با هنجار مؤمنین سوق 
مَ ذلکَ عَلَی المُؤمنِینَِ «  با ســاخت مثبت به‌منزله  تأکید  می‌دهــد. پاره‌گفتار آخر آیه» وَ حُرِّ
دوباره بر انجام  ندادن عمل خلاف عفت اســت. انگیزه مجهول شدن فعل در سازه » حرم 
ذلک علی المؤمنین« به جهت اهمیت کنش نســبت به کنشگر است؛ یعنی مهم عمل حرام 
شــده و نفی‌شده است  که نبایست انجام گیرد. اسم اشاره به دور ذلک در آخر آیه در عین 
انجام نقش ارجاع متنی، بیانگر قباحت و پستی عمل منافی عفت است.  خلاصه اینکه »آيه 
تنها كي واقعيت عينى را بيان مك‏ىند كه آلودگان هميشه دنبال آلودگان م‏ىروند، و هم‌جنس 
بــا هم‌جنس پرواز مك‏ىند، اما افراد پاك و باایمــان هرگز تن به چنين آلودگي‌ها و انتخاب 
همسران آلوده نم‏ىدهند، و آن را بر خويشتن تحريم مك‏ىنند، شاهد اين تفسير همان ظاهر 

آيه است كه به‌صورت" جمله خبريه" بیان‌شده است«)مکارم شیرازی،۱۳۷۴: ۳۶۱/۱۴(.
يِّبوُنَ  يِّبيِنَ وَ الطَّ يِّباتُ للِطَّ آیه۲۶ ســوره نور » لخَْبيِثاتُ للِْخَبيِثيِنَ وَ الخَْبيِثوُنَ للِْخَبيِثات‏ وَ الطَّ
يِّبات‏« »زنان پلید برای مــردان پلید و مردان پلید برای زنان پلید وزنان پاک برای مردان  للِطَّ
پاک و مردان پاک برای زنان پاک‌اند«)مشکینی،۱۳۸۵: ۳۵۲(. تناسب معنایی با آیه ۳نور دارد.  
تقابل معنایی موجود در جملات این آیه)نور:۲۶( بیانگر اختصاص هر یک از زنان و مردان 
به زنان و مردانی با ویژگی‌های خاص خود هســتند. اسمیه بودن جملات، از ایدئولوژی و 
اصل ثابتی خبر می‌دهد که در زمان‌ها و مکان‌های مختلف پایدار هستند. مفاهیم ذکرشده در 
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آیه بی‌ارتباط با موضوع آیه ۲۲۱ بقره و ۳ نور نیست . همچنان که در بقره هم‌آیی و هم‌نشینی 
صفات و ویژگی‌های خوب با مؤمنین در مقابل مشرکین بیانگر ترغیب به ازدواج با مؤمنین 
در عین نهی از ازدواج با مشرکین بود و در نور ازدواج با زانی محصور در زانیه شده بود، در 
این آیه نیز بافرمی تازه گروه‌های مردمی را به دو قسمت تقسیم می‌شوند که هرکدام از آن‌ها 
متناسب با باورها و مرام خاص خود، به افرادی که دارای همان باورها و ویژگی‌ها هستند، 

اختصاص‌یافته و با آن‌ها ازدواج می‌کنند. 
ا مَلَکَت أیمانکُُم  ۶-۴.» وَ مَن لمَ یسَتطَِع منِکُم طولاً أن ینَکِح المُحصَناتِ المُؤمنِاتِ فَمِن مَّ

منِ فَتیَاتکُِمُ المُؤمنِاتِ« )نساء:۲۵(.
جملات شرطی بیانگر کنش ترغیبی هستند. گفته پرداز بابیان مقدمه شرط، مخاطب را به 
دریافت جواب ترغیب می‌کند. »من« در این آیه همه مردانی را که به سن ازدواج رسیده‌اند، 
شــامل می‌شود. عبارت» وَ مَن لمَ یسَتطَِع منِکُم طولاً« کنایه از افراد فقیری است که توانایی 
پرداخت مهر و نفقه را ندارند. بافت سخن در اینجا می‌رساند که منظور از »المحصنات« زنان 
آزاده می‌باشند؛ زیرا المحصنات را در مقابل مملوکات )ملکت ایمانکم(آورده است)آلوسی، 
۱۴۱۵: ۹/۳(. انتخاب واژه »فتاة/دوشــیزه جوان « به‌جای » إماء/ کنیز« برای این اســت که » 
اين تعبير آميخته با احترام خاصى در مورد زنان است و غالباً در مورد دختران جوان به كار 
م‏ىرود«)مکارم شیرازی،۱۳۷۴: ۳۴۷/۳(. نکته جالب‌توجه دیگر در این است که هر دو گروه 
زنان) محصنات /مملوکات( مقید به صفت »المومنات« شده‌اند؛ و این یعنی اینکه در انتخاب 
همسر، نخستین و مهم‌ترین معیار، ایمان فرد است و معیارهای دیگر آزاده بودن، کنیز بودن، 
زیبایی، ثروت  و.. در درجه بعدی اهمیت قرار دارند. نکته دیگر در این آیه این اســت که 
آنگاه  در شــرط، روی سخن در مورد ناتوانی جوانان در ازدواج با زنان محصنه است، فعل 
» لم ســیتطع« ذکر می‌شود؛ ولی در جواب شــرط آنگاه‌که از توانایی برای ازدواج سخن به 
میان می‌آید،  هیچ فعلی به قرینه ماقبل ذکر نمی‌شود و بلافاصله از انتخاب فرد مناسب برای 
ازدواج سخن به میان می‌آید. به تعبیر دیگر سخن را کنش نمی‌دهد و مستقیم سر اصل مطلب 
می‌رود. و این یعنی اینکه در ازدواج باید عجله کرد. در ذکر عبارت » من فتیاتکم المومنات« 
بعــد از »مــن ما ملکت أیمانکم«  اظهار بعد از ابهام و ذکر خاص بعد از عام وجود دارد. به 
عبارتی نخســت کنیزان را مطرح می‌کند؛  ولی بلافاصله  از میان کنیزان،  دوشیزگان مؤمن 
مناسب را برای ازدواج برجسته می‌سازد و  این نوع گفته پردازی متناسب با رویکرد ترغیبی 

است که سخن برای انجام آن سامان‌یافته است. 

۵- نتیجه‌گیری
 برای دریافت معنای متن یا گفته ناگزیر باید از دانش نوپای سبک‌شناســی نیز بهره برد؛ 
چراکــه این دانش به هــر دو جنبه )معنا و لفظ( و نیز چگونگــی پیوند بلاغی جملات و 
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 عبارات‌ها می‌پردازد. بررســی سبک شناسانه برخی از آیات قرآن که به ازدواج می‌پردازند، 

نشان داد که
۱-۵. کلام الهــی در زمینــه ازدواج رویکردی مثبت و امیدبخش اســت. واژگانی که در 
این ســری از آیات قرآن به کار بسته‌شده، به لحاظ معنایی شوق‌انگیز و  امیدبخش هستند، 
واژگانی مانند »مودة، رحمة ، فضل، یغنی و ......کلماتی هستند که به‌هیچ‌وجه معنای منفی و 
مأیوس‌کننده‌ای را به همراه ندارند؛ بلکه پیام‌آور نوعی نشــاط و امیدواری نسبت به زندگی 

پس از ازدواج و تشکیل خانواده هستند. 
۲-۵.در کنار واژگان آن دســته از آیات قرآن که به ازدواج ترغیب می‌کنند، پاره‌گفتارها و 
جملاتی هم هستند که در کنار پرهیز از عزوبت، بیانگر الطاف خداوند نسبت به زوج‌هایی 
هســت که زندگی مشترک و تشکیل خانواده را بر عزوبت و تنهایی برمی‌گزینند و به وعده 
خداوند نســبت به افرادی که باوجود مشــکلاتی چون فقر و ....به زندگی مشــترک اقدام 

می‌کنند، امیدوار می‌شوند.
۳-۵.چون روی ســخن در این آیات با جوانان و برای سوق دادن آنان از تنهایی غم‌انگیز 
به‌ســوی زوجیت و باهم بودن نشاط‌انگیز اســت، از همان ابتدا سبک بیان آیات مبتنی بر 
رعایت مقتضای حال مخاطب بوده و واژگان و جملات و عباراتی که به کار بسته می‌شوند،  
همگی امیدوارکننده  و آرامش‌بخش می‌باشند و جملات یکی پس از دیگری بر شوق انسان 

نسبت به ازدواج و تشکیل خانواده می‌افزایند.
۴-۵. بهره‌گیری از دانش سبک‌شناسی در دریافت مفهوم آیات قرآن می‌تواند در برداشت 
معنای صحیح از آن‌ها مفید واقع شــود، لذا شایســته هست آیات قرآن به‌ویژه آنهایی که به 
زندگی فردی و جمعی انسان‌ها مربوط می‌شود؛ مانند طلاق، مورد کنکاش بلاغی قرار گیرند 

تا هر چه بیشتر مفهوم و منظور کلام الهی آشکار گردد.  
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 پژوهشی در آرایه‌‏های بیانی قرآن
و تأثیر آن در تربیت و هدایت انسان
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1وفادار کشاورزی*

2سوسن زارع**

چکیده:
یکی از شــیوه‌های بیان در قرآن، اســتفاده از آرایه‌های ادبی تشبیه، استعاره و کنایه برای 
تربیت و هدایت نوع بشر و به تعقّل و تفکّر واداشتن اوست. تصاویر بیانی که از این طریق 
پدید آمده به بیان زندگی انسان، رابطۀ او با جهان هستی، فرجام کار او، احوال بهشت و جهنم 
و نعمت‌ها و نقمت های آن دو، طرح قصه‌های عبرت‌آموز و اموری ازاین‌دســت، پرداخته 
است. در این جســتار، به روش توصیفی تحلیلی و با بررســی آیاتی از قرآن، کاربردهای 
مختلفِ شیوه‌های بیانی، بررسی‌شده و در ضمن پرداختن به هر یک از آرایه‌ها ازلحاظ ادبی 
و برداشت تربیتی -هدایتی از آن‌ها به تحلیل هر یک پرداخته‌شده است. نتیجۀ بحث نشان 
می‌دهد که طرز بیان قرآن در تربیت و هدایت انسان این‌گونه است که تمام فضایل و رذایل 
اخلاقی از طریق تصویرسازی در متن قرآن، به نیکویی ترسیم‌شده و زیبایی اخلاق پسندیده 
و پستی رفتارهای ناپسند در پیش چشم انسان مجسّم شده تا از آن درس زندگی بیاموزد و 

آن را سرمایۀ حیات دنیوی و سعادت اخروی خویش قرار دهد.
کلیدواژه‌ها: قرآن، آرایه‌های بیانی، تربیت، هدایت.

vafadarkeshavarz@gmail.com )استادیار در رشته زبان و ادبیات عرب  علوم ومعارف قرآن کریم)نويسنده مسئول *
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1. مقدمه
یکی از جنبه‌های شــایان توجه در متون ادبی، چگونگی به کار بســتن آرایه‌های بیانی و 
تصویرپردازی از این طریق است، آن‌چنان‌که مخاطب بیشتر و شدیدتر مورد تأثیر قرارگرفته، 
معناها و مفاهیم موجود در متن را بادل و جان خویش پذیرا باشــد. از این منظر متن قرآن 
کریم با فصاحت و بلاغتش در اوج قرار دارد و یکی از جنبه‌های اعجاز بلاغی آن شیوه بیان 

و تصویرپردازی از طریق آرایه‌های ادبی تشبیه، استعاره و کنایه است.
حدّ صحيح بلاغت نیز در كلام آن اســت كه آنچه را شــنونده از كلام انتظار دارد براى 
او برآورده ســازد و كلام در انديشــه او به‌صورت كي برداشت و باور و در دل يا قلب او 
به‌صورت كي وجدان درآيد )بنت الشاطی 1376: ص 95(. ازاین‌رو مفهوم اعجاز بلاغى به 
معناى محدود شدن به مطالب بلاغت در حوزه معانى، بيان و بديع نيست بلكه فراتر از آن به 
علل تأثيرگذارى بر جان و روان كه در اختيار بشر نيست نيز م‏ىپردازد. )الکوّاز 1386: ص 
22( بر همین اساس، شناخت جنبه‌های بیانی قرآن، به‌ویژه چگونگی به کار بستن آرایه‌های 

ادبی در مسیر تربیت و هدایت انسان، امری ضروری می‌نماید.
از جنبه‌های مختلف ادبی، بیانی و تصویرپردازی هنری قرآن، پژوهش‌های بســیاری هم 
به زبان عربی و هم به زبان فارسی انجام‌گرفته است که علاوه بر کتب بلاغت، طرح چنین 
موضوعاتی در نوشته‌هایی جدید نیز صورت گرفته است؛ آثاری چون »الاسلام والفن« محمود 
بستانی،‌ »التصویر البیانی« ابوموسی محمد، »الاعجاز البیانی للقرآن« عایشه عبدالرحمن بنت 
الشاطی، »التصویر الفنی فی القرآن« سید قطب و آثار دیگری مانند »سبک‌شناسی اعجاز قرآن« 
از محمد کریم الکواز، »کارکرد تصویر هنری در قرآن کریم« از عبدالســام احمد الراغب و 
»جلوه‌های تصویر آفرینی در قرآن« از حمید محمدقاسمی و دیگر آثاری که به‌صورت مقاله 
نگاشته شده است مانند: »کاربرد کنایه در پرتو آیاتی از قرآن کریم« روح‌الله نصیری، »انتقال 
معنا از طریق تصویرســازی ذهنی در جزء ســی‌ام قرآن کریم« جلیل الله فاروقی هندوالان، 
زهره آسوده و عبدالکریم حقدادیو، »بررسی فن داستان‌نویسی در قرآن کریم از دیدگاه سید 

قطب و محمود بستانی«.
 در این مقالات و تحقیقات معمولاً درزمینه آرایه‌های بیانی قرآن و تصویرگری آن صحبت 
شده و چگونگی کارکرد شیوه بیان آرایه‌های ادبی قرآن در رشد انسان مغفول مانده است، اما در 
پژوهش حاضر بناست که با نگاهی نو به نکات تربیتی و هدایتی این طرز بیان قرآنی بپردازیم تا 
از این رهگذر به شیوۀ بیان و مشخصه‌های تصویرپردازی قرآن از خلال تشبیه، استعاره و کنایه 
دست‌یابیم و نکات اخلاقی، تربیتی و هدایتی را که در قالب این شیوه از بیان برای انسان ارائه 
نموده، استخراج نماییم، با طرح این پرسش که تأثیر آرایه‌های بیانی و تصویرپردازی‌های قرآن 

بر روان انسان در جهت تهذیب اخلاق و اصلاح و تربیت وی چیست؟
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 2. بلاغت تشبیه و کارکرد تربیتی و هدایتی آن

تشــبیه عبارت است از مشارکت دادن امری با امر دیگر در معنایی و ملحق کردن چیزی 
به چیز دیگر اســت دریکی از صفات مشهورش )الهاشمی 1381 ج 2: ص 12(. تشبیهات 
قرآنی خالی از تأثیر روانی بر مخاطب نیست، شاید این مسئله ناشی از این باشد که خداوند 
از پنهانی‌های روان بشری آگاه است. )الکوّاز 1386: ص 360( این تأثیرات انفعالات مختلف 
مثل بیم و امید، عشق، نفرت، شجاعت و بزدلی و...را برمی‌انگیزد، چون خدایی که قرآن را 
نازل کرده همان کســی اســت که آدمی را آفریده و از عوامل تأثیرگذار بر او و روانش آگاه 

است تا به آن‌ها پاسخ گوید. )احمد الرّاغب 1387: ص 537(
تشــبیه در قرآن تنها یک آرایش کلامی و زیبایی لفظی نیســت که هدف از آن تنها ایجاد 
مشابهت میان اشیا باشــد، بلکه قرآن به کمک تشبیه، روح و حیات و نشاط به کالبد الفاظ 
می‌دمد و معانی ذهنی را به صورت‌هایی مجسم و زنده در قالب تصاویری بدیع به نمایش 
می‌گذارد، البته در این میان از عنصر هنر و زیبایی و نظم و موسیقایی کلام غافل نمی‌شود و 
همه را کنار هم درنهایت هماهنگی و زیبایی مورداستفاده قرار می‌دهد. )محمدقاسمی 1387: 
ص 68( اکنون تعدادی از آیات قرآن کریم که در آن‌ها آرایه‌ی تشبیه به‌کاررفته است مرور 

خواهیم کرد.
یکــی از نمونه‌هــای قابل‌ذکر در این موضوع، تشــبیه حاملان تورات کــه از آن چیزی 
درنمی‌یابند به درازگوشــی است که تنها حامل کتبی است و از مفاهیم آن آگاه نیست: مَثلَُ 
بوُاْ  لُوااْلتَّوْرَئةَ ثمُ ‏لَّمَْ يحَمِلُوهَا كَمَثلِ الحِْمَارِ يحَمِلُ أسَْفَارَا بئِسْ مَثلَُ القَْوْمِ الَّذِينَ كَذَّ الَّذِينَ حُمِّ
المِِين كســانی که مكلف به تورات شدند ولى حق آن را ادا  ُ لَيهَدِى القَْوْمَ الظَّ ِ وَاللَّ باِياَت اِللَّ
نكردند، مانند درازگوشــى هستند كه کتاب‌هایی حمل مك‏ىند، )آن را بر دوش مك‏ىشد اما 
چيزى از آن نم‏ىفهمد( )جمعه/5( تشــبیه تمثیل، بازتاب بزرگ‌تری در معانی ایجاد می‌کند 
و ارزش معانی را بالا می‌برد و قدرت تحریک انســان را چندین برابر می‌ســازد. اگر تمثیل 
ســتایش باشد دل‌پذیرتر و اگر نکوهش باشد درد خیرتر خواهد بود. در اینجا مشبه کسانی 
هستند که مکلّف به تورات شده‌اند و در آن نیندیشیده‌اند و مشبه‌به الاغی است که کتاب‌‌‌های 
ســودمندی را حمل می‌کند و از آن بهره‌ای نمی‌برد )الهاشــمی 1381: ص 54(، وجه شبه 
برگرفته از احوال الاغ اســت )الکواز 1386: ص 368( و آن محرومیت او از ســود بردن به 
بهترین ســود دهنده‌ها باوجود همراه بودنِ با آن است. )سیوطی 1363 ج 2: ص 141( »لم 
یحملوها« به این معناســت که ایشان به آن اســفار )کتاب‌ها( تجاهل ورزیده و از حدود و 
امرونهی آن اعراض کرده‌اند تا جایی که همانند خری شــده‌اند که اســفار بر پشــت خود 
حمل می‌کند و از آن اطلاعی ندارد. تشبیه در این آیه، در مورد تلاوت کننده خود قرآن نیز 
درصورتی‌که معنای آن را نفهمد و فقط در پی قرائت و حفظ آن باشد صدق می‌کند و مثل 

حمار برای او نیز بکار می‌رود. )ر ک: بغدادی 1374: ص 329(
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 این‌که چرا کلمه‌ی حمار به‌کاررفته؛ ظاهراً علّت آن اين اســت كه »درازگوش« شــهرت 
فراوانى در حماقت و نادانى دارد به اين جهت، هرگاه م‏ىخواهند ضرب‌المثلی براى حماقت 
شخصى بزنند، وی را به »حمار« تشبيه مك‏ىنند. كتاب آسمانى كه بايد باعث هدايت انسان‌ها 
به‌سوی حقيقت شود و واقعيتّ را براى آن‌ها نمايان كند، چه بسيارند كسانى كه تنها زحمت 
حمل‌ونقل آن را مك‏ىشــند و بهره‏اى از آن نم‏ىبرند همواره انوار هدايت از ناحيه خداوند 
است؛ امّا قابلیت‌ها را ما خود بايد به وجود آوريم. باران در طبع لطيفش خلاف نيست، امّا 
چنين نيســت كه بر هر زمينى ببارد، گل برويد؛ بلكه بســتگى به نوع زمين دارد. اگر زمين 
شوره‌زار باشد، جز خس و خار نم‏ىرويد؛ ولى اگر زمينِ آماده‏اى باشد، قطعاً گل م‏ىرويد. 
)مکارم 1382 ج 2: ص 270(. انســان با شنیدن چنین تمثیلی از آن عبرت می‌گیرد و درراه 
هدایت، استوارتر گام برمی‌دارد، زیرا در غیر این صورت خود را نه دانشمند و محقق بلکه 

چارپایی می‌بیند که تعدادی کتاب بر پشتش نهاده‌اند و او از محتویاتش هیچ آگاهی ندارد.
در آیه »کأنهّم حمرٌ مستنفرة * فرّت من قسورة« اگر به حالت روانی که مراد آیه است توجه 
کنیم، تصویری از بیم و هراس مشــرکان از مواعظ دینی و اعراض از آن را می‌توان ترسیم 
کرد. »فرّت من قســوره«: مقصود خدا از قسوره شیر است و نیز گفته‌شده است: »قسوره به 
معنای تیراندازانی اســت که شیر را شکار می‌کنند« و اصل معنای آن »الأخذالشدید، سخت 

گرفتن« و از ریشه‌ی ‌قسره ‌قسرا )مجبور ساخت او را( است. )بغدادی 1374: ص 340(
کفار از هر آنچه آنان را دعوت   به تفکر در خلقت خود و جهان هســتی می‌نمود گریزان 
بودند و هرگاه با آیات روح‌پرور قرآن مواجه می‌شدند به‌سرعت از آن می‌گریختند گویا نیرویی 
در اعماق وجودشان بود که آنان را به فرار از این دعوت آسمانی فرامی‌خواند. )محمدقاسمی 
1387: ص 205( آن‌هم نه برای چیز دیگری، بلکه فقط برای این‌که آنان دعوت به‌سوی ایمان 
شده‌اند. )ســید قطب 1359: ص 342( عواملی مانند، »لجاجت«، »حماقت«، »تعصّب بی‌جا« 
و »جهالت« از اموری اســت که مانع شنيدن ســخن حق و باعث فرار انسان از حق م‏ىشود. 
)مکارم 1382 ج 2: ص 341( كامل‏ترين نوع فرار در اين مثال زيبا ترسیم‌شده است و اين از 

شاخصه‏هاى فصاحت قرآن مجيد است. )همان، ج 2: ص 339(
ثلَُ الَّذِينَ كَفَرُواْ  نمونۀ دیگری از این موضوع، تشبیه اعمال کافر به خاکستر بربادرفته است: »مَّ
اكَسَبوُاْ عَلى‏َ شى‏َءْذٍَالكَِ  يقَْدِرُونَ ممَِّ يحُ فىِ يوَْمٍ عَاصِفٍ لَّ تْ بهِاِالرِّ برَِبِّهمِْ أعَْمَالهُُمْ كَرَمَادٍ اشْــتدََّ
لَلُ البْعَيِد« )اعمال كسانى كه به پروردگارشان كافر شدند، همچون خاكسترى است  هُوَالضَّ
در برابــر تندباد در كي روز طوفانى! آن‌ها تواناىي ندارنــد كمترين چيزى ازآنچه را انجام 

داده‏اند، به دست آورند؛ و اين همان گمراهى دورودراز است!( )ابراهیم/18(
همه تشبیهاتی که در قرآن آمده برای این است که یک‌رشته معانی و حالات گوناگونی را 
به ســیماها و هیئت‌های گوناگون تبدیل کند. )سید قطب 1359: ص 115( این آيه شريفه، 
درصــدد بيان اعمال نكي كفــار برآمده، م‏ىفرمايد: آن‌ها چون فاقد ايمان به خدا هســتند، 
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 اعمالشان پذيرفته نم‏ىشــود. ازاین‌رو، بر اساس آيه شريفه احتمال این‌که اعمال نكي آن‌ها 

جدا از كفر و بی‌ایمانی آن‌ها محاســبه شــود، مردود شمرده‌شده است. )مکارم 1382 ج 1: 
ص 313(

چون اعمالشان از روی فراموشی خدا و در حال غفلت انجام‌گرفته اصلًا وزنی ندارد، پوک 
اســت و بی‌وزن گویا که عمل نیست. به‌منزله یک ذرّه‌ی خاکستر است که  در برابر تندباد 
یک روز طوفانی قرار گیرد و چیزی از آن بر جا نماند. هرچند که خود به عمل خویش دل 
می‌بندد و به آنچه کرده‌اند دل‌خوش هســتند، در مقیاس آخرت نیز وزنی ندارد  و خداوند 

اعمالشان را نابود می‌کند که به کارشان نیاید. )ثواقب 1389: ص 176(
اگر با جهان‌بینی توحیدی و معیارهای آن بررســی کنیم کاملًا روشن است که آن چیزی 
که به عمل، شــکل و محتوا می‌دهد، نیت و انگیزه و هدف و برنامه آن اســت. اگر برنامه و 
هدف، ســالم و قابل‌ملاحظه باشد خود عمل نیز چنین خواهد بود، ولی اگر برترین اعمال 
را باانگیزه‌ی پست برنامه‌ای نادرست و هدفی بی‌ارزش انجام دهیم آن عمل به‌کلی مسخ و 
بی‌محتوا می‌شود و چون خاکســتری خواهد بود بر سینه تندباد. )مکارم 1371 ج 10: ص 
309( قابل‌توجه است که آدم‌های ب‏ىايمان، انگيزه‏هاى معنوى ندارند؛ بلكه غالباً انگيزه آنان 

مادّى است. )همو 1382 ج 1: ص 321(
همسنگ دانسته شــدن ربا با دادوستد از جانب مشرکان نیز موضوع تشبیه دیگری است 
بوَا« گفتند: دادوستد هم مانند ربا است )و  که به‌خوبی بیان‌شــده است: »قَالوُاإْنَِّمَاالبْيَعُْ مثِلُْ الرِّ
تفاوتى ميان آن دو نيســت(. )بقره/275( تشــبیه به‌کاررفته در این آیه قرآنی از نوع تشبیه 
مقلوب )واژگون( می‌باشد. اصل این بوده که بگویند: ربا مانند بیع است؛ چون سخن درباره 
ربا است نه درباره بیع که از آن عدول کرده و ربا را اصل قرار داده‌اند که بیع در جواز به آن 

برگردد. )سیوطی 1363 ج 2: ص 143(
رباخواران، همان‌ها که به‌وســیله‌ی رباخواری در دنیا تعــادل اقتصادی  جوامع را بر هم 
می‌زننــد و در نظــم اقتصادی جامعه اخلال ایجاد می‌کنند، همان‌ها که با آشــفته و متزلزل 
ســاختن بنیان‌های اقتصادی جامعه زندگی فردی و اجتماعی را آشــفته و ناامن می‌سازند 
و درنتیجه جامعه‌ای بیمار و ناســالم و نامتعادل به وجــود می‌آورند. در قیامت هنگامی‌که 
از قبرها برمی‌خیزند خود تعادل ندارند همانند افراد دیوانه و مخبطّ بر خود مســلط نیستند 
گویی شــیطان آن‌ها را مس کرده و دچار صرع و جنون شــده‌اند که رعشه و لرزه اندامشان 
را رها نمی‌کند چگونگی برخاســتن رباخواران از قبر در قیامت و حالت کسی تشبیه شده 
است که شیطان او را مس کرده باشد و درنتیجه دیوانه شده باشد. )ثواقب 1389: ص 369( 
رباخوار عامل ايجاد فاصله طبقاتى در جامعه است؛ چون اگر رباخوارى در جامعه گسترده 
گردد، باگذشت زمان، ثروت در نزد آنان اندوخته م‏ىشود و ديگران به خاك سياه م‏ىنشينند. 

)مکارم 1382 ج 1: ص 154(
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خداوند در آیه‌ای دیگر، خانه عنکبوت، سست‌ترین خانه‌ها را برای کسانی که اولیایی غیر 
ِ أوَْليِاَءَ كَمَثلَ  ذُواْ منِ دُونِ اللَّ از الله برای خویش برمی‌گزیننــد، مثال می‌زند: »مَثلَُ الَّذِينَ اتخَّ
ذَتْ بيَتْاً وَإنَِّ أوَْهَنَ البْيُوُتِ لبَيَتُْ العَْنكَبوُتِ لوَْ كَانوُاْ يعَْلَمُون«)مثلَ كســانى كه  ِالعَْنكَبوُتِ اتخَّ
غير از خدا را اولياى خود برگزيدند، مثلَ عنكبوت است كه خانه‏اى براى خود انتخاب كرده؛ 

درحالی‌که سست‏ترين خانه‏هاى خانه عنكبوت است اگر م‏ىدانستند!( )عنکبوت/41(
قرآن کریم برای نشان دادن سست و بی‌ثبات بودن پناهگاه کسانی که غیر خدا را تکیه‌گاه 
خود قرار داده‌اند، این صحنه را به نمایش می‌گذارد. )محمدقاســمی 1387: ص 223( مثال 
با مثال، در این آیه کاملًا باهم منطبق‌اند. پناه بردن به لانه‌ی عنکبوت گونه‌ای از وهم است، 
چنان‌که پرســتش بت‌ها در برابر خداوند نیز وهم اســت. )احمد الراغب 1387: ص 209( 
بت‌پرستی تنها پرستش بت سنگى و چوبى نيست؛ بلكه هرگونه پرستش غير خدا، بت‌پرستی 
است؛ بنابراين در عصر حاضر نيز انواع و اقسام‏ بت‌پرستی رواج دارد؛ بت مقام، بت شهوت، 
بت مال و ثروت، بت هواى نفس و بت شيطان و خلاصه هر چيزى كه انسان را از خداوند 
غافل كند. )مکارم 1382 ج 2: ص 162( کسانی که غیر خدا را تکیه‌گاه خود قرار دهند تکیه 
آن‌ها بر تارعنکبوت اســت ولی آن‌ها که بر ایمان و توکل بر خدا تکیه می‌کنند تکیه‌بر سد 

پولادین دارند. )همو 1371 ج 6: ص 278(
ابــن قیمّ درباره این تمثیل زیبا و گویــا می‌گوید: این مثال از بلیغ‌ترین و گویاترین آیات 
به شــمار می‌رود که هدف از آن ابطال شرک و تحقیر مشرکان و به سخره گرفتن اعتقادات 
و اندیشــه‌های آن‌هاست و بیانگر آن است که شیطان آن‌ها را چنان به بازی گرفته است که 
هماننــد مهره‌ای در اختیار اطفال و یا بی‌اختیارتر از آن گردیده‌اند. )ابن قیم 1981: ص 47( 
سید قطب می‌گوید: این مثال تصویری است شگفت و حقیقی از حقیقتی که در این دنیا به 
چشــم می‌خورد همان حقیقتی که احیاناً مردم از آن غافل‌اند و خود نمی‌دانند به کجا روی 
می‌آورند، چه به دست آورده‌اند و یا چه چیزی را می‌خوانند. گاه قدرت حکومت و سلطنت 
آن‌ها را می‌فریبد و آن را قدرت قاهره‌ای می‌پندارند که گویا سرنوشت همه امور را به دست 
دارد. لذا از روی میل و رغبت و یا از ســر ترس و اجبار بدان پناه می‌برند تا از حمایت آن 
بهره‌مند شــوند و یا خود را از شر آن ایمن دارند و یا پول و ثروت ایشان را فریفته و آن را 
حاکم بر همه مقدرات خود می‌پندارند و با شــوق و رغبت بســیاری بدان روی می‌کنند تا 
شاید به گمان خود از این طریق به منزلتی دست یابند و یا بر دیگران توفقّ یابند؛ و یا علم و 
دانش آن‌ها را معروف ساخته و آن را اساس هر قدرت و ثروت و نیروی دیگری می‌پندارند.
آری انسان‌ها، فریفته‌ی این قدرت‌های ظاهری )و پوشالی( می‌شوند و یگانه قدرتی را که 
بر همه‌چیز توفقّ دارد و همه عالم را مسخّر خود نموده است به دست فراموشی می سپرند؛ 
اما فراموش کرده‌اند که پناه بردن به چنین قدرت‌هایی که در دســت افراد باشد یا در اختیار 
گروه‌ها یا دولت‌ها همانند پناه بردن به خانه عنکبوتی است. خانه‌ی همان حشره ظریفی که 
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 به‌قدری سســت و بی‌دوام است که نمی‌تواند پناهگاه مناسبی باشد و نه پناهنده و آن را در 

سایه حمایت خود حفظ کند. باید دانست جز بنیان مستحکم الهی و جز حمایت و یاری وی 
هیچ قدرت دیگری دوام و بقا نخواهد داشــت و این حقیقت بسیار مهمی است و قرآن نیز 
به‌خوبی نقش آن را در دل‌های مؤمنان ثبت نموده است. )سید قطب 1425 ج 5: ص 2736(
غیبــت، خوردن گوشــت برادر )مثل مثال‌های قبل عمل شــود( خداوند زشــتی و قبح 
عمل غیبت را مانند خوردن گوشــت برادر می‌داند و چنین می‌فرماید: »...وَلَيغَْتبَ بَّعْضُكُم 
بعَْضًاأيَحُبُّ أحََدُكُمْ أنَ يأَْكُلَ لحَْمَ أخَِيهِ مَيتْاً فَكَرِهْتمُُوه...«)...و هیچ‌یک از شما ديگرى را غيبت 
نكند، آيا كسى از شما دوست دارد كه گوشت برادر مرده خود را بخورد؟! )به‌یقین( همه شما 

از اين امر كراهت داريد؛( )حجرات/12(
در اینجا با آن‌که کلمه‌ی »مثل« به کار نرفته، لیکن مســئله تشــبیه خیلی روشــن است. 
به‌طوری‌که ملاحظه می‌شود حتی ادات تشبیهی هم وجود ندارد، شاید علتش شدت وضوح 
تشبیه باشد. )اســماعیلی 1377: ص 556( غیبت در این آیه به خوردن گوشت برادر مرده 
خود تشــبیه شده است؛ یعنی آبروی برادر مســلمان همچون گوشت تن اوست و ریختن 
این آبرو به‌وسیله غیبت و افشای اسرار پنهانی همانند خوردن گوشت بدن اوست. تعبیر به 
»میتّاً«)مرده( به خاطر آن است که غیبت در غیاب افراد، صورت می‌گیرد که همچون مردگان 
قادر به دفاع از خویشتن نیستند و این ناجوانمردانه‌ترین ستمی است که ممکن است انسان 
درباره برادر خود روا دارد؛ و چه شباهت در این تشبیه به‌شدت  زشتی عمل است و بیانگر 
فوق‌العاده قبیح بودن غیبت و گناه عظیم آن می‌باشد. )مکارم 1371 ج 22: ص 185( مراد در 
اینجا، برای انتقال معنای ذهنی شگفت‌آور، همین شگفتی و غرابت در تصویرگری است که 
متناســب با آن است. غرابت در تصویر نمایان گر غرابت  در معنای ذهن است و مبالغه در 

تصویر به‌قصد نفرت از این عادت زشت است. )احمدالراغب 187: ص 179(
ظاهراً عمل غیبت کنندگان حرکت زبان و دهان و فک اســت ولی باطن آن مردارخواری 
است که اگر بدون توبه بمیرند، بعد از مرگ و روز »تبُلَی السّرائرِ« آن حالت آشکار می‌شود. 

)حقیقت‌جو 1390: ص 190(
غیبت در حقیقت هویت شــخصیت اجتماعی افراد است که خودشان از جریان اطلاعی 
ندارند و خبر ندارند که پشت سرشان چه چیزها می‌گویند و اگر خبر داشته باشند و از خطری 
که این کار برایشان دارد، اطلاع داشته باشند از آن احتراز می‌جویند و نمی‌گذارند پرده‌ای را 
که خدا روی عیوبشان انداخته به دست دیگران پاره شود، وگرنه اگر این پرده‌پوشی خدای 
تعالی نبود، با در نظر گرفتن این‌که هیچ انسانی منزه از تمامی عیوب نیست، هرگز اجتماعی 

تشکیل نمی‌شد. )طباطبایی 1374 ج 18: ص 513(
خداوند نتیجه انفاق‌های ریاکارانه را حبط و تباهی اعمال می‌داند و چنین می‌فرماید: »مَثلَُ 
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نيْاَ كَمَثلَِ ريِحٍ فيِهَا صرِّ أصََابتَْ حَرْثَ قَوْمٍ ظَلَمُواأْنَفُسَهُمْ فَأَهْلَكَتهُْ وَ  مَاينُفقُِونَ فىِ هَاذهِِ الحَْيوَةاِلدُّ
ُ وَلَكنِْ أنَفُسَهُمْ يظَْلمُِون«)آنچه آن‌ها در اين زندگى پست دنيوى انفاق مك‏ىنند،  مَاظَلَمَهُمُ اللَّ
همانند باد سوزانى است كه به زراعت قومى كه بر خود ستم كرده )و در غير محل و وقت 
مناســب، كشــت نموده‏اند(، بوزد؛ و آن را نابود سازد. خدا به آن‌ها ستم نكرده؛ بلكه آن‌ها، 

خودشان به خويشتن ستم مك‏ىنند()آل‌عمران/117(
بادهــا خدمت‌گزاران خوبی برای ســاکنان زمین‌اند، امّا آن زمان کــه آدمیان راه طغیان و 
سرکشی را در پیش می‌گیرند همین نعمت به نقمتی پر بلا مبدّل می‌گردد و همین نسیم‌های 
روح‌نواز به طوفان‌هایی قهرآمیز تغییر چهره می‌دهند. )محمدقاسمی 1390: ص 423( در این 
آیه شریفه خداوند، تشبیه انفاق‌های ریاکارانه را که هیچ ارزش و سودی ندارد را به نمایش 
می‌گذارد و به زیبایی صحنه‌ای تأثیرگذار را به‌پیش چشم انسان می‌نمایاند. در این آیه از باد 
سوزان سخن به میان آمده است. زمخشری می‌گوید: »مراد تشبیه آنچه انفاق شده در نابودی 
و نیستی است بی‌آنکه نفعی به آنان برسد، به کشت به مردمی که سرمازده شده و از بین رفته 
و چیزی از آن باقی نمانده است؛ و تشبیه به‌کاررفته از نوع، تشبیه مرکّب است.«)زمخشری 

1407 ج 1: ص 51(
کلمه‌ی »صرّ« که در اصل به معنای بســتن چیزی توأم با شدّت است در این آیه، »كَمَثلَِ 
ريِح فٍيِهَا صرِّ أصََابتَْ حَرْثَ قَوْمٍ ظَلَمُواأْنَفُسَهُمْ فَأَهْلَكَتهُْ« معنای شدّتی است که در باد است، 
خواه به شکل باد سوزان باشد یا باد سرد و خشک کننده. )ابن منظور 1414 ج 4: ص 450( 
ایــن واژه با صوت و طنین خود گویی صفیر مرگ باری را تداعی می‌کند که همه‌چیز را بر 

سر خود خرد و متلاشی می‌کند. )محمدقاسمی 1387: ص 58(
« بیان‌گر آن است که کردار کافران در بی‌ثباتی مثل باد است.  ورود ادات بر »ریحِ فیها صرًّ
ایــن معنا را حسّ به‌محض ورود ادات بــر باد درمی‌یابد قبل از آن‌که معنای اصطلاحات و 
« به‌جای  قواعد بیان را بداند. در توصیف باد به سرما مبالغه شده و گفته‌شده است »فیها صرٌّ
اینکه بگوید »ریحٌ باردهٌ« گویی ســردی عامل دیگر و مستقل از باد است. )المطعنی 1388: 
ص 493(»وَ مــا يفَْعَلُوا منِْ خَيرٍْ فَلَنْ يكُْفَرُوه‏ُ« آن‌ها كه كافر شــدند به خود ظلم مك‏ىنند و 
سرمايه و نقش و مواهب انسانى خود را از میان‌بر م‏ىدارند و محكوم عوامل زمان و زندگى 
 ُ پست م‏ىشوند و همه‌چیز را با ديده جبر الهى و يا قهر تاريخى م‏ىنگرند: »وَ ما ظَلَمَهُمُ اللَّ

وَ لكِنْ أنَفُْسَهُمْ يظَْلمُِونَ« )طالقانی 1362 ج 5: ص 300(

3. بلاغت استعاره و کارکرد تربیتی و هدایتی آن
اســتعاره از ريشه »ع‌ و‌ ر« گرفته‌شــده و به معناى عاريه خواستن و عاريه گرفتن است. 
)ابــن منظور 1414 ج 9: ص 471( یعنی عاریه خواســتن لغتــی را به‌جای لغت دیگر. هر 
اســتعاره‌ای یک جمله‌ی تشبیهی است. ااعتسره و هيبشت اتيهامً كيـي سهـدنت. در حقیقت به 
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 قول فرنگی‌ها، اســتعاره تشبیه فشرده است. ينعي هيبشت را آن‌قدر هصلاخ و رشفده می‌کنیم 

تا از آن فقط مشبه‌به یا مشبهّ باقی بماند. منتهی در تشبیه ادعای شباهت است و در استعاره 
ادعای یکسانی و این همانی. )شمیسا 1379: ص 57( استعاره مجازی است که تصویرساز 
و مخیل است. مثل: »سرو چمان من چرا میل چمن نمی‌کند.«)انوشه 1376: ص 1224( باید 
به استعارات قرآنی توجه کرد و از این میان دستورات هدایتی آن را موردتوجه قرارداد که در 
این جستار به برخی از این موارد می‌پردازیم و آن‌ها را موردبررسی و تحلیل قرار می‌دهیم.

در آیه اول ســوره ابراهیم )ع( استعاره‌ای زیبا آورده شــده است و خداوند راه نجات از 
ظلمت و رســیدن به نور را چنین بیــان می‌دارد: »الر كتِاَبٌ أنَزَلنْهَُ إلِيَـْـكَ لتِخُْرِجَ النَّاسَ منَِ 

لُمَاتِ إلِىَ النُّور بِإِذِْنِ رَبِّهمِْ إلِى‏َ صِرَاطِ العَْزِيزِ الحْمِيدِ«. الظُّ
)اين( كتابى است كه بر تو نازل كرديم تا مردم را از تاركيي‌ها )ى شرك و ظلم و جهل(، 
به‌سوی روشــناىي )ايمان و عدل و آگاهى(، به‌فرمان پروردگارشــان درآوری، به‌سوی راه 

خداوند عزيز و حميد. )ابراهیم/1(
دو واژه »ظلمت« و »نور« در معناي غیر وضعی آن دو به‌کاررفته اســت. »ظلمت« استعاره 
از »گمراهی« و »نور« استعاره از »هدایت« است و آن به خاطر وجود شباهت میان »گمراهی 
و تاریکی« و »روشــنایی و هدایت« است. با توجه به این‌که »نور« لطيف‌ترين موجود جهان 
ماده است و سرعت سير آن بالاترين سرعت‌ها و بركت و آثار آن در جهان ماده بيش از هر 
چيز ديگر است، به‌طوری‌که م‏ىتوان گفت: سرچشمه همه مواهب و بركات مادى نور است 
روشــن م‏ىشود كه تشــبيه ايمان و گام نهادن درراه خدا، به آن تا چه اندازه پرمعنی است. 
)مکارم 1371 ج 10: ص 265( در حقيقت تمام هدف‌هاى تربيتى و انسانى، معنوى و مادى 
نزول قرآن، در همين كي جمله جمع است: »بيرون ساختن از ظلمت‌ها به نور«! از ظلمت 
جهل به نور دانش، از ظلمت كفر به نور ايمان، از ظلمت ستمگرى و ظلم به نور عدالت، از 
ظلمت فساد به نور صلاح، از ظلمت گناه به نور پاىك و تقوى و از ظلمت پراکندگی تفرقه 

و نفاق به نور وحدت. )همان:262(
دســتور خداوند به پیامبر )صل الله علیه وآله( به روی‌گردانی از مشــرکان در این آیه نیز 
نمونه‌ای دیگر از استعاره است: »فَاصْدَعْ بمَِاتؤُْمَرُ وَأعَْرِضْ عَنِ المُْشْرِكيِنَ« آنچه را مأموريت 
دارى، آشكارا بيان كن! و از مشركان روی‌گردان )و به آن‌ها اعتنا نكن( )حجر/94( استعاره 

به کار گرفته‌شده در این آیه، محسوس به معقول است.
صدع که شکســتن شیشه است و محسوس برای  تبلیغ که امری معقول می‌باشد استعاره 
شــده و جامع بین آن دو تأثیر اســت که از »بلّغ« بلیغ‌تر می‌باشد، هرچند که به همان معنی 
است؛ چون تأثیر »صدع« رساتر از تأثیر تبلیغ است که احیاناً مؤثر نمی‌افتد ولی »صدع« حتماً 
تأثیر می‌کند. )سیوطی 1363 ج 2: ص 148( گویی خداوند هیبت و شوکت مشرکان را به 
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ظرفی شیشه‌ای تشبیه نموده و دعوت پیامبر را به سنگی که آن را مورد اصابت قرار می‌دهد 
و تأثیر بلیغ دعوت وی را نیز به شکستن آن ظرف تشبیه کرده است. این  تعبیری است که با 
خود موجی از حرکت و حیات را به مخاطب منتقل می‌سازد. )معرفت 1414 ج 5: ص 349( 
گویا پیامبر اکرم )ص( می‌خواست با آشکار کردن دعوت خود، جـوّي را كـه در آن زنـدگي 
می‌کرد را بشـكند. در حقیقت انسان باید بر اساس موقعیتّ های خویش عکس‌العمل‌های 
مناســبی را اتخّاذ کند. آن زمان که نیرو و یا امکانات انجام عملی را ندارد با صبر و تلاش 
به ســمت رسیدن به اهدافش گام بردارد؛ و زمانی که همه‌چیز مهیا شد با اطمینان خاطر بر 
دل مشکلات هجوم برد و آن‌ها را از سر راه خود بردارد. آن‌وقت می‌شود مصداق این آیه.

نمونه‌ای دیگر از اســتعاره، دعای حضرت زکریا )علیه‌السلام( با خداوند است که پیری 
خود را به شــعله‌ور شدن موهای ســرش چنین بیان می‌کند: »فَاصْدَعْ بمَِاتؤُْمَرُ وَأعَْرِضْ عَنِ 
المُْشْرِكيِنَ« گفت: پروردگارا! استخوانم سست شده؛ و شعله پيرى تمام سرم را فراگرفته؛ و 

من هرگز در دعاى تو، از اجابت محروم نبوده‏ام! )مریم/4(
حس و خیال در ترسیم تصویر هنری در قرآن هم‌عنان هستند و حس و خیال مخاطب را 
تحریک می‌کند. در این آیه تصویری است که حرکت خیالی سریع یعنی شعله‌ور شدن که 
یک‌لحظه ســر را فرامی‌گیرد و هیچ نقطه سیاهی در سر باقی نمی‌گذارد. )سید قطب 1425 
ج 4: ص 2302( و قــوّه خیال را تحریک می‌نماید، حرکتی که حس و خیال را باهم درگیر 
می‌کند. )همو 1988: ص 32( چون فراوانی موهای ســفید به‌سرعت رو به فزونی می‌گذرد 
و همه‌ی ســر را فرامی‌گیرد، از آن به اشــتعال تعبیر شده اســت، مانند شعله‌ور شدن آتش 
که به‌سرعت حاصل می‌شــود و این تعبیر جایگاه شگفتی در بلاغت دارد و چنین تعبیری 

بی‌تردید در نزد عرب رایج نبوده است. )رمانی 1976: ص 82(
دقتّ در این اســتعاره انسان را به وجد می‌آورد، درس زیبا سخن گفتن می‌آموزد، این‌که 
چگونه با پروردگار خویش سخن بگوییم؛ آن هنگامی‌که درخواستی از خدای خویش داریم 
از جملات و کلماتی اســتفاده کنیم که هم ذوق برانگیز باشد و هم کمال تواضع و ادب در 
آن رعایت شده باشــد؛ زیرا دنبال كردن خط انبياء كي ارزش معنوى است‏. )قرائتی 1388 

ج 5: ص 246(
دل‌های کافرانی که حق را نمی‌پذیرند به دستور خداوند بر آن‌ها مهر نهاده شده است که در 
ُ عَلىَ ‏قُلُوبهِمِْ...« )خداوند بر دل‌ها و... آنان، مُهر نهاده...(  ایــن آیه خداوند می‌فرماید: »خَتمََ اللَّ
)بقره/7( در این آیه تمثیل در کلمه‌ی »ختم« است که لفظ مجازی بر حقیقی ترجیح داده‌شده 
اســت. در ضمن استعاره‌ی تمثیلیهّ هم هســت که حالات به آن تشبیه شده است. المطعنی 
1388: ص 657 دل‌هایــی لاک و مهرخورده، تجســیمی هنری در تصویر آفرینی قرآن که به 
زیبایی، تجسیم حالت کافران را به نمایش می‌گذارد. خداوند دل‌های کافران را در اینکه حق 
را نمی‌پذیرند به چیز محکم مهرشده‌ای تشبیه فرموده و سپس بر آن مهری اثبات کرده است، 



سال دوّم
شمارة یکم

پیاپی: 3
پاییز و زمستان 

1397

37

�� 
پژوهشی

در آرایه‏های بیانی ق 








ر
آنو تأثی

ر
 آن در تربیت و هدایت







انسان  


 استعاره‌ای از نوع استعاره‌ی تخییلیه )سیوطی 1363 ج 2: ص 150(. می‌بینیم که دل هل را مانند 

یک انبار مجسم ساخته که گویا گنجینه‌ای گران‌بهاست. )سید قطب 1359: ص 121(
فقدان این هدف انگیزاننده و راهنمای رفتار، توازن را از شــخصیتّ کافران ســلب و به 
مسیر ارضای شهوات و لذّات جسمانی و دنیوی منحرف می‌کرد، چنان‌که توازن انفعالی آنان 
را طوری به هم می‌زد که از مســلمانان، متنفّر و به آنان کینه و حسد می‌ورزیدند و رفتاری 
تجاوزگرانه با آن‌ها در پیش می‌گرفتند و موجبات آزار ایشان را فراهم می‌آوردند. همین عدم 
تعادل در شخصیتّ کفّار، باعث جمود فکری و عدم آمادگی آنان برای پذیرش دعوت الهی، 

یعنی توحید و درک و جذب آن بود. )عباس نژاد 1384: ص 62(
حدومرز انفاق و بخشــش را خداوند در این آیه برای انسان‌ها معلوم می‌دارد و از این‌که 
انفاق را ترک نکنند، به دســت بر گردنتــان زنجیر نکنید، بیان مــی‌دارد: »وَلَتجَعَلْ يدََكَ 
سُورًا« )هرگز دستت را بر گردنت  مَغْلُولةًَإلِى‏َعُنقُكَِ وَلَتبَسُْطْهَا كل‏ّ البْسَْــطِ فَتقَْعُدَ مَلُومًا محَّ
زنجير مكن، )و ترك انفاق و بخشــش منما( و بيش از حدّ )نيز( دســت خود را مگشاى تا 

مورد سرزنش قرارگیری و از كار فرومانى!( )اسراء/29(
دســت‌ها رمز بخشش اســت و گاه در بافت انفاق درراه خدا می‌آید و گاه هم رمز بخل 
ورزیدن. قرآن در به تصویر کشــیدن حالات انســان‌های بخیل، فردی را نشان می‌دهد که 
دســت‌هایش با غل و زنجیر به گردنش بسته‌شده اســت؛ و این حالتی است که به‌وضوح 
بازماندن انسان را از هر نوع فعالیتی که به کمک دستان صورت می‌گیرد نشان می‌دهد. دست 
به گردن بســتن كنايه است از خرج نكردن و خسيس بودن و خوددارى از بخشش نمودن، 
درست مقابل »بسط يد« است كه كنايه از بذل و بخشش م‏ىباشد و این‌که هر چه به دستش 
آيد از دســت خود فروبریزد، به‌طوری‌که هیچ‌چیز براى خــود باقى نم‏ىگذارد. )طباطبایی 

1374 ج 13: ص 114(
برخــی از مردم، تصاحب پول و ثروت را فی‌نفســه هدف قرار می‌دهند و به اندوختن و 
ذخیره کردن آن می‌پردازند و آن را درراه خدا و منافع مردم و کمک به پیشــرفت بشــریت 
هزینه نمی‌کنند. به‌طورکلی، اسراف یا زیاده‌روی در ارضای انگیزه‌ها و ناتوانی انسان در مهار 
کردن و حاکمیتّ بر آن‌ها، به انحراف آن‌ها از اهداف حقیقی‌شــان یعنی تداوم بخشیدن به 
زندگی فرد و بقای نوع بشر و تحقق هماهنگی انسان با محیط، منجر می‌شود؛ اما میانه‌روی 
در ارضای انگیزه‌ها، انســان را از فرورفتن در گرداب انحراف بازمی‌دارد؛ بنابراین، می‌توان 

گفت بهترین کار، همان میانه‌روی است. )عباس نژاد 184: ص 270(
خداوند هستی در استعاره‌ای زیبا احترام و اکرام به والدین را چنین بیان می‌دارد: »وَاخْفضِْ 
بّ ارْحَمْهُمَا كَمَا رَبَّياَنىِ صَغيِرًا« و بال‌های تواضع خويش  حْمَةِ وَقُل رَّ لّ ‏منَِ الرَّ لهَُمَا جَناَحَ الذُّ
را از محبـّـت و لطف، در برابر آنان فــرود آر! و بگو: پروردگارا! همان‏گونه كه آن‌ها مرا در 
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كوچىك تربيت كردند، مشمول رحمتشان قرار ده‏ )اسراء /24(
حقیقت اســتعاره آن اســت که کلمه از چیزی که به آن معروف است به چیزی که به آن 
معروف نیست به عاریت گرفته شود و حکمت آن اظهار مخفی و توضیح ظاهری که بسیار 
لّ« مثال  روشــن نیست، با حصول مبالغه و یا مجموع هردو باشــد »وَاخْفضِْ لهَُمَا جَناَحَ الذُّ
آنچه کاملًا روشن نیست می‌باشد که منظور امر کردن به فرزند در مورد کوچکی کردن برای 
والدین از روی مهر و شفقت است. )سیوطی 1363 ج 2: ص 145( این آیه شریفه قسمتى از 
ريزهك‏اري‌هاى برخورد مؤدبانه و فوق‌العاده احترام‌آمیز فرزندان را نسبت به پدران و مادران 
بازگو مك‏ىند خداوند به‌نوعی فرزندان را به راه نیک و عاقبتی خیر هدایت نموده اســت، با 
توجّه به آیه درمی‌یابیم که در این تعبیر زیبا، گویا که فروتنی و احترام بالی است از رحمت و 
مهربانی که زیر پای پدر و مادر گسترده می‌گردد. قانون تجسیم با تحول و تبدیل کردن معنا 
به جسم، با قانون تخییل با به حرکت درآوردن این جسم فرضی در یکجا اجتماع می‌کنند. 

)سید قطب 1359: ص 124(
خداوند چنگ زدن به ریسمان الهی را نشانه وحدت می‌داند و عمل بدان را امر می‌کند و 
قُواْ…« )و همگى به ريسمان خدا ]قرآن  ِ جَمِيعًا وَلَتفََرَّ چنین می‌فرماید: »وَاعْتصَِمُواْ بحِبلْ اِللَّ
و اسلام و هرگونه وسيله وحدت‏[، چنگ زنيد و پراكنده نشويد! ...( )آل‌عمران:103( در این 
آیه شریفه، استعاره به‌کاررفته، از نوع استعاره اصلیهّ است که لفظ مستعار در آن اسم جنس 

است و استعاره محسوس به معقول است. )سیوطی 1363 ج 2: ص 148(
 قرآن برخلاف پندار برخی کوته‌فکران، کتابی نیست که تنها به مواعظ و پند و اندرزهای 
اخلاقی بپردازد و تنها درصدد بهبود روابط انسانی باخدا باشد، بلکه یکی از وظایف مهم این 
کتاب آسمانی، اصلاح روابط و نظامات اجتماعی و سیاسی و بهبود روابط انسان‌ها و جوامع 
با یکدیگر اســت. )محمدقاســمی 1387: ص 189( در جامعه‌ی بشری انسان‌ها به‌منزله‌ی 
اعضای یک پیکر ندو چنان پیوندی بین آن‌ها برقرار است که اگر یکی در رنج باشد، اعضای 
دیگر همه در رنج خواهند بود. ازاین‌رو انسان‌ها حتیّ برای تأمین مصالح خود نیز نمی‌توانند 
در برابر گرفتاری‌ها و نیازهای یکدیگر بی‌تفاوت بمانند. در مورد آحاد امّت اسلام، موضوع 
رفتار حمایتی بیشــتر مورد تأیید است و مسلمانان از هر نژاد و ملیتّی که باشند در برابر هم 
دارای وظایف و حقوقی خاص هستند و به‌مقتضای آن وظیفه‌دارند به هم دیگر کمک کنند. 
در منابع اسلامی بر این نکته پیوسته تأکید می‌شود که در جامعه‌ی اسلامی پیوند میان افراد، 

برادرانه است و صادقانه‌ترین و عمیق‌ترین پیوندهاست. )عباس نژاد 1384: ص 341(

4. بلاغت کنایه و کارکرد تربیتی و هدایتی آن
کنایه در لغت به معنی پوشــیده سخن گفتن، به‌گونه‌ای که معنی آن صریح نباشد. )عمید 
1379 ج 3: ص 3083( و در اصطلاح علم بیان به کار بردن لفظی اســت که به‌جای معنای 
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 اصلی آن‌یکی از لوازم آن معنا را اراده کنند، هرچند اراده معنای اصلی نیز جایز باشد. )الجارم 

بی تا: ص 125( کنآیه‌یکی از صورت‌های بیان پوشیده و اسلوب  هنری گفتار است. بسیاری 
از معانی را که اگر با منطق عادی گفتار ادا کنیم لذت‌بخش نیست و گاه مستهجن و زشت 
می‌نماید، از رهگذر کنایه می‌توان به اسلوبی  دلکش و مؤثر بیان کرد. )شفیعی کدکنی 1375: 
ص 140( همه‌ی علمای ادب بر این‌که کنایه از هر تصریح رســاتر و شیواتر است متفق‌اند. 
)جرجانی،1384: ص 117(. حال به تعدادی از کنایات اشاره‌شده در قرآن می‌پردازیم و آن‌ها 

را مورد تبیین و تحلیل قرار می‌دهیم.
یکــی از نمونه‌های قابل‌ذکــر در این موضوع، جواب خداونــد در ادعای یهود به اینکه 
ادعا می‌کردند دســت خداوند بسته است و هیچ قدرتی ندارد. خداوند در جواب این ادعا 
ِ مَغْلُولةٌَ غُلَّتْ أيَدِْيهمِْ وَلعُنِوُاْ بمِاقَالوُاْ بلْ يدََاهُ مَبسُْــوطَتاَنِ ينُفقُِ  می‌فرماید: »وَقَالتَِ اليْهَودُ يدَُاللَّ
كَيفَْ يشََاء...«)و يهود گفتند: »دست خدا )با زنجير( بسته است.« دست‌هایشان بسته باد! و به 
خاطر اين سخن، از رحمت )الهى( دور شوند! بلكه هر دودست )قدرت( او، گشاده است؛ 

هرگونه بخواهد، م‏ىبخشد...( )مائده/64(
هدف از کنایه در این آیه، »استدلال« است، چراکه کنایه مانند ادّعای چیزی است با ارائه 
دلیل؛ زیرا در کنایه، انتقال از ملزوم )یدَاهُ مَبسُْوطَتان( است به لازم )داشتن قدرت( و وجود 
هر ملزوم گواه بر وجود لازم خود است، چراکه جدایی لازم از ملزوم محال است و بدیهی 
است که دعوی حُکمی به اثبات یا سلب همراه با ارائه دلیل، قوی‌تر از دعوی حٌکمی بدون 
دلیل اســت. در این آیه تأکید شده که دودســت خداوند باز است. از این عبارت استدلال 
می‌شــود که خدای تعالی قدرت زیادی دارد )ر ک: نصیری، کاربرد کنایه در پرتو آیاتی از 
قرآن(. اصولاً در ادبيات عرب دســت كنايه است از قدرت و دودست كنايه است از كمال 
قدرت و از همين جهت خداى تعالى به‌صورت تثنيه آورد تا به كمال قدرت خود اشاره‌کرده 
باشــد. )طباطبایی 1374 ج 6: ص 47( دریافت‌هایی که می‌شود از این آیه‌ی شریفه داشت؛ 
اعتماد و اعتقاد به خداوند در تمام مراحل زندگی است و این‌که بدانیم همیشه دستی بالای 
تمام دســت‌ها وجود دارد که در طوفان‌های زندگی و مشکلاتی که توان را از انسان سلب 
می‌کند، به‌خوبی نمایان است. درواقع این آیه شامل حال تمام انسان‌ها می‌شود. اینکه قدرت 
خدا را محدود نشماريد كه از رحمت الهى دور م‏ىشويد، )رضایی اصفهانی 1387 ج 5: ص 
171( و بدانید که خداوند كمال قدرت را دارد. )قرائتی 1388 ج 2: ص 331(. اینجاست که 
انسان هدایت جو، هستی خویش را تحت سیطره قادری متعال می‌بیند که دستش برای انجام 

هر کاری باز است و در کسب رحمت و معیشت به او اطمینان و توکل می‌کند.
حْمَانُ عَلىَ العَْرْشِ  نمونه‌ای دیگر از که کنایه‌ای است بر قدرت خداوند که می‌فرماید: »الرَّ
اسْــتوََى«)خداى رحمان بر عرش استيلا دارد.( )طه/5( کنایه از فرمانروایی خدا و سلطه و 
ســیطره‌ی او بر همه‌ی اموراست، زیرا جلوس پادشــاه بر تخت تداعی‌کننده به فرمانروایی 
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حْمَانُ عَلىَ العَْرْشِ اسْتوََى« به‌منظور تأيكد  اوســت. )زمخشــری،1407، ج 3: ص 54( »الرَّ
درباره تدبير عوالم امكانى است كه جزء و ركن نظام خلقت است و بدان تصريح نموده كه 
ساحت پروردگار همه عوالم امكانى را آفريده‏ و براى ابد و هميشه آن‌ها را تدبير مي‌نمايد و 
آيه دلالت بر حصر دارد و صفت فعل پروردگار است ازنظر اينك‌ه نعمت وجود و هستى در 
همه عوالم اختصاص به ساحت آفريدگار دارد و جزء و ركن ايجاد نيز گسترش نظام هستى 
و ادامه و پايدارى آن اســت، هم چنانك‌ه موجودات ب‏ىشــمار و ب‏ىنهايت عوالم را آفريده 
پيوسته و براى هميشه و ابد همه‌ی آن‌ها را تدبير نموده همچنين نعمت هستى به‌طور مدوام 
همه آن‌ها را فرا خواهد گرفت. )حسینی همدانی،1404، ج 10: ص 431(. در اینجا نیز آدمی 
هستی خود را در برابر قدرت و سیطره خداوند رحمان ذرّه‌ای بیش نمی‌بیند؛ بنابراین هدایت 

فرستاده‌شده از سوی او را می‌پذیرد و در این مسیر گام می‌نهد.
آتش و هیزم، نمونه‌ای زیبا از کنایه که در قرآن بیان‌شــده است و خداوند در عاقبت کار 
ظالمان چنین می‌فرماید: »تبََّتْ يدََا أبَىِ لهََبٍ وَتبََّ مَاأغَْنى‏َ عَنهُْ مَالهُُ وَمَاكَسَــبَ سَــيصَْلى‏َ ناَرًا 
الةََالحَْطَب فىِ جِيدِهَا حَبلٌْ مِّن مَّسَدِ« )بريده باد هر دودست ابو لهب  ذَاتَ لهَبٍ وَامْرَأتَهُُ حَمَّ
)و مرگ بر او باد(! هرگز مال و ثروتش و آنچه را به دست آورد به حالش سودى نبخشيد! 
و به‌زودی وارد آتشــى شعله‏ور و پر لهیب م‏ىشود؛ و )نيز( همسرش، درحالی‌که هيزمك‏ش 
)دوزخ( است و در گردنش طنابى است از ليف خرما( )مسد/5-1( یکی از سبب‌های کنایه، 
توجه دادن به عاقبت کار اســت. در آیاتی کــه صحنه‌هایی از قیامت و عذاب را به تصویر 
کشیده‌اند، ضرب‌آهنگ کلمات تند و سریع و کوبنده است، به‌گونه‌ای که تارهای دل انسان 
را به‌ســرعت به حرکت درآورده و پتک ســنگین آن دل‌ها را می‌کوبد و جوّی از هیجان و 
اضطراب می‌آفریند. )محمدقاســمی،1387: ص 117( و در این آیاتی که مشتمل بر نفرین 
و تهدید کفار و ستم‌پیشــگان اســت، طنین ســخت و باصلابتی حکم‌فرماست که غالباً‌ از 
طول‌موج کوتاهی برخورداراســت، خصوصاً آیه اول سوره مسد که در آن ضرب‌آهنگی به 
گوش می‌خورد که با محتوای تهدیدگر آیات ارتباطی ناگسستنی دارد. )سید قطب،1425، ج 
6: ص 4000(. این آیه برای هدایت و تربیت آدمی، عناد، لجاجت انحراف، ستیزه و مقابله 
باخدا و پیامبرش )ص( را به تصویر کشــیده و نشان داده است که هر فرد يا گروهى داراى 

همان اوصاف باشند، سرنوشتى شبيه آن‌ها دارند.
خداوند در آیه‌ای دیگر نتیجه بی‌ایمانی و عهدشــکنی باخــدا در این دنیا و نتیجه آن را 
ِ وَأيَمَْانهمِْ ثمََناً قَليِلًاأُ وْلئَكَ  در آخرت بیان می‌کند و می‌فرماید: »إنَِّ الَّذِينَ يشَْــترَونَ بعَِهْدِاللَّ
يهمِْ وَلهَُمْ عَذَابٌ ألَيِم«  ُ وَلَينَظُرُ إلِيَهْمْ يوَْمَ القْيِاَمَةِ وَلَيزَُكِّ لَخَلَقَ لهَُمْ فىِ الاخَِرَةِ وَلَيكَُلِّمُهُمُ اللَّ
)كســانى كه عهد خدا و ســوگندهاى خود را به بهاىي اندك می‌فروشند در آخرت نصيبى 
ندارند و خدا در روز قيامت نه با آنان سخن م‏ىگويد و نه به آنان م‏ىنگرد و نه آنان را پايكزه 

م‏ىسازد؛ و برايشان عذابى دردآور است.( )آل‌عمران/77(
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 واقعاً آنان که پیمان خدا و ایمان خودشــان را با اندک قیمتی فروختند، آنان را در آخرت 

از پاداش کوچک‌ترین نصیبی نیســت و در روز قیامت خدا با آنان سخن نمی‌گوید و نظر 
رحمت به سویشــان نمی‌اندازد، آنان را تزکیه نمی‌سازد و مخصوص آنان است عذابی بس 
دردناک. پس به دقتّ که بنگریم پیداست که معنای رها کردن وبی سرپرست گذاشتن را در 
چنین روزی با یک سیمای حسی نقش می‌زند و مجسم می‌سازد، نه با الفاظ و سخن، ولکن 
با نشــان دادن سیمای این حرکاتی که دلالت بر آن‌گونه زبونی و خوار گذاشتن دارد که نه 
کلامی، نه نگاهی، نه تزکیه‌ای و نه احترامی، بلکه فقط عذاب دردناک، بس سوزان و گدازان. 
)سید قطب،1359: ص 66( خداوند به‌وسیله همین الفاظ آشنا، صحنه‌ی زنده‌ای خلق می‌کند 

که احساسات انسان‌ها را برمی‌انگیزد و عواطف آن‌ها را به جنبش درمی‌آورد.
جزای عمل اصحاب یمین در آخرت را نیز خداوند با آوردن کنایه بیان می‌کند و می‌فرماید: 
رْفُوعَة«، به دو معنا آمده اســت: 1-  رْفُوعَة« )و زنانی ارجمند‏()واقعه/34(»فُرُشٍ مَّ »وَفُرُشٍ مَّ
فرش‌های گران‏قيمت. 2- زن‌هایی كه داراى نهايت عقل و كمال و زيباىي م‏ىباشــند. عرب 
به زوجه »فراش« م‏ىگويد. )سید کریمی حسینی 1382: ص 535( این آیه درباره‌ی یکی از 
مواهبی که در آخرت به گروه »اصحاب الیمین« می‌رسد اشاره دارد، مواهب مادی و معنوی 
که جزای اعمالی است که آن‌ها در این دنیا انجام داده‌اند. »اصحاب اليمين«، همان جمعيتّ 
سعادتمندی كه نامه اعمالشان به علامت پيروزى در امتحانات الهى به دست راستشان داده 
م‏ىشود. )مکارم شیرازی 1371 ج 23: ص 219( هدف از کنایه در این آیه می‌تواند »جذّابیتّ 

بخشیدن به کلام« باشد.
در آیه‌ای دیگر خداوند نفاق اهل ریارا بیان می‌کند ودروصف حال آنان چنین می‌فرماید: 
»هَأَنتمُْ أوُْلَءِ تحُبُّونهَــمْ وَلَيحُبُّونكَُمْ وَتؤُْمنِوُنَ باِلكِْتاَبِ كلُّهِ وَإذَِالقَُوكُــمْ قَالوُاْ ءَامَنَّا وَإذَِاخَلَوْاْ 
دُور« شــما كســانى  َ عَليِمُ بذَِاتِ الصُّ واعَْلَيكُْمُ الْنَاَملَِ منَِ الغَْيظِْ قُلْ مُوتوُاْ بغَِيظِْكُمْ إنَِّ اللَّ عَضُّ
هستيد كه آن‌ها را دوست م‏ىداريد؛ امّا آن‌ها شما را دوست ندارند! درحالی‌که شما به همه 
كتاب‌هاى آسمانى ایمان‌دارید )و آن‌ها به كتاب آسمانى شما ايمان ندارند(. هنگامی‌که شما 
را ملاقات مك‏ىنند، )به‌دروغ( م‏ىگويند: »ايمان آورده‏ايم!« امّا هنگامی‌که تنها م‏ىشــوند، از 
شدّت خشم بر شما، سرانگشتان خود را به دندان م‏ىگزند! بگو: با همين خشمى كه داريد 

بميريد! خدا از )اسرار( درون سينه‏ها آگاه است‏)آل‌عمران/119(
کنایه به‌کاررفته در این آیه شــریفه، کنایه از صفت است، وقتی منافقان قدرت مسلمانان 
را مشــاهده می‌کردند و خود هم بی‌قدرت گشــته بودند و پیروزی‌های پیاپی‌شان را دیدند 
حســرت می‌خوردند که‌ای کاش ایمان می‌آوردند. )المطعنی 1388: ص 620( خداوند در 
اين آيه به مؤمنان هشــدار داده است تا دشمنان خود را جزء خاصان خويش قرار ندهند و 
رازهاى مســلمانان و نكي و بد ايشان را، در برابر اين گروه آشكار نسازند، اين اعلام‌خطر 
به‌صورت كلى و عمومى است و بايد در هر زمان و درهرحال مسلمانان به اين هشدار توجه 
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كنند. ولى متأسفانه بسيارى از پيروان قرآن از اين هشدار غفلت ورزيده‏اند و درنتیجه گرفتار 
نابســاماني‌هاى فراوان شده‏اند، هم‌اکنون در اطراف مسلمانان دشمنانى هستند كه خود را به 
دوســتى م‏ىزنند و به‌ظاهر از مسلمانان طرفدارى مك‏ىنند، ولى باکارهایی كه از خود نشان 
م‏ىدهند، معلوم م‏ىشــود كه دروغ م‏ىگويند، مسلمانان فريب ظاهر آن‌ها را خورده به آنان 
اعتماد مك‏ىنند، درصورتی‌که آنان براى مســلمانان جز پريشانى و بيچارگى و تباهى چيزى 
نم‏ىخواهند و از ريختن خار بر سر راه آن‌ها و به‌دشواری افكندن كار آنان كوتاهى ندارند. 

)مکارم 1371 ج 3: ص 66(
نکته دیگری که در آیه بدان اشاره‌شده، مسئله‌ی خشم است، انسان میل دارد با یورش به 
مواضعی که مانع ارضای انگیزه‌ها و یا تحقق اهدافش هســتند در برابر حالت انفعالی خشم 
واکنش نشــان دهد. قرآن، آنجا که به توصیف منافقان می‌پردازد، متذکّر می‌شــود که آن‌ها 
از شــدّت خشم نسبت به مؤمنان انگشتانشــان را گاز می‌گیرند و بدیهی است وقتی انسان 
از شدت خشــم انگشــتانش را گاز می‌گیرد درواقع به‌جای این‌که رفتاری پرخاشگرانه با 
دیگران داشته باشد، این عمل را نسبت به خود انجام می‌دهد و به خودآزاری ولو به‌صورت 

سمبلیک، می‌پردازد. )عباس نژاد 1384: ص 123(
پشــیمانی اهل ســتم را خداوند با کنایه‌ای زیبا برای اهل عبرت بیان می‌دارد و آن‌ها را 
المُِ عَلى‏َ يدََيهِْ يقَُولُ  از رســیدن روز حسرت هشــدار می‌دهد و می‌فرماید: »وَيوَْمَ يعََضُّ الظَّ
سُــولِ سَــبيِلا«)و )به خاطر آور( روزى را كه ستمكار دست خود را  ذْتُ مَعَ الرَّ يلََيتْنَىِ اتخَّ
)از شدّت حســرت( به دندان م‏ىگزد و م‏ىگويد: »ای‌کاش با رسول )خدا( راهى برگزيده 
بودم‏(«)فرقان/27( مراد از گزیدن دست توسط ستمگر همان حرکت مادی نیست که ممکن 
است آدمی آن را ببیند، چون ذاتاً ارزش و اهمیتّی ندارد، ارزش حقیقی به چیزی است که با 
این حرکت مادّی مرتبط می‌باشد و لازمه‌ی آن و نشانه و رمز آن در عرف سخن‌گویان زبان 
بدل گشته است، یعنی احساس پشیمانی و حسرت برگذشته و همان چیزی است که جان 
کافر در آن روز )روز قیامت( به پریشانی دچار می‌گردد و مراد آیه هم همین است. )الکواز 

1386: ص 332(
ازجمله نام‌های قیامت »یوم الحســره« می‌باشد، روزی که هر کس به خاطر کمی اعمالش 
در آن روز حسرت می‌خورد و از کردارش پشیمان است و در چنین روزی دیگر بازگشتی 
وجود نخواهد داشت. ستمکاران در این روز پشیمان‌اند و این پشیمانی، بی‌فایده و طولانی 
اســت و تذکر و یادآوری گذشته است. ســید قطب 1359: ص 192 حسرت و پشیمانی 
ظالمان بیشــتر و دردناک‌تر است، چون در موقعیتّی هســتند که دیگر فرصتی برای جبران 

نیست و می‌توان مبالغه در کنایه را در آیه به‌خوبی فهمید. )المطعنی 1388: ص 620(
انســان در زندگی دنیوی خود باید درصدد این برآید که به خودسازی بپردازد و نسبت به 
گناهان و خطاهایش احســاس ندامت کند. ندامت حالتی انفعالی است که از احساس گناه و 



سال دوّم
شمارة یکم

پیاپی: 3
پاییز و زمستان 

1397

43

�� 
پژوهشی

در آرایه‏های بیانی ق 








ر
آنو تأثی

ر
 آن در تربیت و هدایت







انسان  


 تأسف از ارتکاب آن و ملامت نفس بر آنچه انسان انجام داده و آرزو بر اینکه ای‌کاش آن کار 

را انجام نمی‌داد، ناشی می‌شود. سرزنش نفس توسط خود انسان و پشیمانی از انجام کار زشت، 
از عوامل مهم اســتواری شخصیتّ انسان و تشویق او به دوری از اعمال ناشایست و ارتکاب 

گناهی است که باعث پشیمانی و سرزنش نفس می‌شود. )عباس نژاد 1384: ص 263(
خداوند در جواب کســانی که فرشتگان را دختران خدا می‌خواندند با این آیه و با کلامی 
ــؤُاْ فىِ الحِْلْيةَِ وَهُو فىِ الخْصَامِ غَيرُ مُبيِن« آيا كسى را  زیبا چنین پاســخ می‌دهد: »أوَمَن ينُشََّ
كه در لابه‌لای زينت‌ها پرورش مي‏ىابد و به هنگام جدال قادر به تبيين مقصود خود نيست 

)فرزند خدا م‏ىخوانيد( )زخرف/18(
کنایه در این آیه شریفه به‌قصد بلاغت و مبالغه آورده شده است و اگر لفظ »نساء = زنان« 
را می‌آورد این نکته را نمی‌رساند، )سیوطی 1363 ج 2: ص 157( این کنایه به‌قصد »تزیین 
ســخن«، آمده است و کنایه از موصوف است؛ و ملاحظه می‌شود که کنایه به صفت ویژه‌ی 
زنان یعنی پرورش در ناز و نعمت و زینت کردن اشاره‌کرده است تا نفی آن با بافت سازگار 
باشد و مراد از نفی آن )زن بودن( از فرشتگان و دختر خدا بودن است. )الکواز 1386: ص 
337( در اینجا قرآن دو صفت از صفات زنان را كه در غالب آن‌ها ديده م‏ىشــود و از جنبه 
عاطفى آنان سرچشمه م‏ىگيرد موردبحث قرار داده، نخست علاقه شديد آن‌ها به زينت‏آلات 
و ديگــر عدم قدرت كافى بر اثبــات مقصود خود به هنگام مخاصمه و جروبحث به خاطر 
حيا و شرم. هدف بيان اين حقيقت است كه چگونه شما دختران را فرزند خدا م‏ىپنداريد و 

پسران را از آن خود م‏ىشمريد. )مکارم 1371 ج 21: ص 26(
ازنظر روان‌شناســی طبیعتاً زن مایل به خودآرایی و خودنمایی اســت، این حالت روانی 
محلی را برای بروز خود می‌طلبد که محیط خانواده و فضاهای متناسب با آن، بهترین زمینه‌ی 
آن اســت. تجلی این حالت روانی در محیط جامعه و نهادهای اجتماعی دیگر به‌ســامت 
روابط انسانی آسیب جدّی وارد می‌کند. رعایت نکات اخلاقی و عفت و پاک‌دامنی در زنان 

از اصول مهم تعالیم اسلام محسوب می‌شود. )عباس نژاد 1384: ص 233(

5. نتیجه:
از رهگذر این پژوهش دریافتیم که قرآن کریم با ســبک بیانی منحصربه‌فرد، در راســتاي 
هدفی متعالی که همان هدایت و تربیت و رســیدن به حقیقت اســت، کوشــیده تا از تمام 
توانمندی‌های شیوۀ بیان زبـان عربی، به صورتی برتر و فراتر از ساختار این زبان بهره گیرد. 
این کتاب عظیم، آرایه‌های بیانی را باانگیزه‌های گوناگونی به کار بســته و با به‌کارگیری این 
آرایه‌ها به بیان احوال بهشت و جهنم و نعمت‌ها و نقمت های آن، طرح قصه‌های عبرت‌آموز 
و حتی با پرداختن به خصوصی‌ترین مسائل انسان‌ها با استفاده از اسلوب‌های تشبیه، استعاره 
و کنایــه، مفاهیم و معانی را به‌صورت اموری محســوس و ملمــوس مطرح کرده و برای 
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مخاطب به نمایش گذاشــته تا فطرت به خواب‌رفته‌ی وی را بیدار ســازد و به زندگی‌اش 
جهت دهد. کارکرد انواع تشبیه در هدایت و تربیت انسان بسامد بیشتری در متن قرآن دارد 
و آدمی تصاویری را که از این طریق به دست می‌آید بادل و جان خویش لمس می‌کند، خود 
را با آن همراه و همگام می‌سازد و صحنه‌های مختلف آن را در ذهن خویش تداعی می‌کند. 
پس‌ازآن استعاره‌های قرآنی است که هدف خداوند در استخدام این شیوۀ بیان، هدایت نوع 
بشــر و به تعقل و تفکر واداشتن اوست، آن‌هم از طریق عینی سازی معانی ذهنی اخلاق و 
تربیت که در زمرۀ امور معنوی و ذهنی اســت و درک آن برای عموم انسان‌ها دشوار است؛ 
مثل مبادله هدایت با گمراهی که با لفظ خریدوفروش آمده اســت و درنهایت اســتفاده از 
کنایه‌ها که شیوه‌ای دیگر در بیان قرآن و ساخت تصویر است و به شکلی نهانی انسان را در 
مسیر هدایت الهی قرار می‌دهد. بر همین اساس در پشت آرایه‌های ادبی و تصویرسازی‌های 
قرآن، چه به‌صورت تشبیه باشد یا استعاره یا کنایه به شکلی یکسان پیام‌های اخلاقی و تربیتی 

فراوانی نهفته است که انسان را به‌سوی زندگی سعادتمند رهنمون می‌سازد.
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المطعنی، عبدالعظیم ابراهیم محمد، »ویژگی‌های بلاغی قرآن«، مترجم ســید حســین ســیدّی، تهران،  -

انتشارات سخن، چاپ اول:1388 ش
معرفت، محمدهادی، »التمهید فی علوم القرآن«، قم، موسسه النشر الاسلامی، چاپ چهارم:1414 ق -
مکارم شــیرازی، ناصر و همکاران، »تفسیر نمونه«، تهران، انتشــارات دارالکتب الاسلامیه، چاپ دهم:  -

1371 ش
...، »مثالهای زیبای قرآن« قم، انتشارات نسل جوان، چاپ اول:1382 ش -
نصیــری، روح‌الله، مقاله؛ کاربرد کنایه درپرتوآیاتی از قرآن کریم، مجله ســراج منیر )دانشــگاه علامه  -

طباطبایی( دوره 5، شماره 14، سال 1393 ش
الهاشمی، احمد، »ترجمه و شرح جواهر البلاغه«، مترجم حسن عرفان، قم، نشر بلاغت، چاپ دوم:1381 ش -
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 دلالت‏‌های معنایی فراهنجار تقدیم حال قرآنی
 و بازتاب آن در سه ترجمه‌ فارسی

)موردپژوهش؛ ترجمه‌های فولادوند، خرمشاهی، حداد عادل(
)تاریخ دریافت: 97/4/23 تاریخ پذیرش: 97/6/10(

1یداله حیدری*
2سيدرضا سليمان‌زاده نجفي**

چکیده
اهمیت آرایش اجزای جمله و نظم دلالت‌خیز متن قرآن کریم، بر کســی پوشیده نیست 
و غالبــاً، دریافت لایه‌های معنایی و ژرف‌ســاخت آیات، در گروِ فهم زیباشــناختی و معنا 
محور این اصل اســت. گاهی نیز، به فراخور مدلول‌های معنایی- بلاغی، مهندسی چیدمان 
کلام، از هنجارهــای زبانی گذر می‌کند. حــال، از مهم‌ترین پدیده‌های زبانی آمیخته با نظم 
قرآنی اســت که تفــاوت در ترتیب قرار گرفتن آن در اجــزای کلام الهی، منجر به تفاوت 
معنایی شده، جابجایی آن، ارائه معنی و مفهومی خاص را دنبال می‌کند که در صورت عدم 
جابجایی، آن مفهوم حاصل نخواهد شــد. پژوهش حاضر، با روش توصیفی- تحلیلی، به 
بررســی گونه‌های تقدیم حال در قرآن و بازنمود آن در ســه ترجمه‌ فارسی پرداخته است. 
بر اساس نتایج پژوهش، فراهنجار آشنازدايانة تقدیم حال، یکی از پرُبسامدترین پدیده‌های 
زبانی درآیات الهی است که غالباً در دو سطح حال مفرد و حال شبه جمله به‌کاررفته است. 
این عدول برجسته‌ساز متن، بیشتر به انگیزة تعمیم، اختصاص و ترغیب مخاطب رخ‌داده که 
برابرنهادهای دلالت‌ساز فارســی آن، به ترتیب و به‌طور نسبی، در ترجمه‌های حداد عادل، 

فولادوند و خرمشاهی، رعایت شده است.
واژگان کلیدی: فراهنجار تقدیم، ترجمه قرآن، حال.

heidari.y1354@gmail.com )دکترای زبان و ادبيات عربي دانشگاه اصفهان )نويسنده مسئول *
najafi@fgn.ui.ac.ir دانشيار گروه زبان و ادبيات عربي دانشگاه اصفهان **
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دلالت‏های معنایی فراهنج










ر تقدیم حال قرآنی و بازتا








ب آن در سه ترجمه فارسیا









 1- مقدمه
اهمیتّ دانش ترجمه، در حوزه‌های گوناگون علم بر هیچ‌کس پوشــیده نیســت. سرعت 
فزاینده رشــد علوم مختلف، سبب شــده تا بهره‌گیری بهینه از آن‌ها، مرهون خامة توانمند 
مترجمانی باشــد که به ترجمة متون همت می‌گمارند. اعتبار و درجة دشــواری این دانش، 
به‌ویژه در حیطة متون مقدس، فراتر از دیگر گستره‌هاست و خسارت نارسایی و نامفهومی 
ترجمة آن متون، به‌مراتب بیشــتر و بالاتر. قرآن کریم معجزه‌ای‌ جاویدان اســت که علاوه 
بر تبیین مضامین والای آســمانی، به واســطة ادبیات بی‌بدیل خود، از همان آغاز نزول، بر 
ســتیغ شکوهناک ادب، جلوه‌گری کرده اســت. این کتاب مقدس، با هندسة منحصربه‌فرد، 
آرایش مثال‌زدنی ترکیب‌ها و واژه‌گزینی در بالاترین ســطح دقتّ لفظی و معنایی، همواره 
هماوردطلــب مدعیان فصاحت و بلاغت بوده، مدلول‌های معنایــی قرآن را در اوج کمال 
قرار داده اســت. گرچه ظرافت و باریک‌بینی منحصربه‌فــرد آیات الهی، دریافت و انتخاب 
برابرنهادهای مناسب را دشوار و در بعضی موارد، ناممکن می‌نماید؛ امّا مطالعه اسالیب نحوی 
و درک کارکردهای بلاغی مطلوب آن‌ها، می‌تواند رهیافتی نو در حوزة ترجمة قرآن به همراه 
داشته باشد. اسلوب حال، یکی از اسالیب پربسامد قرآنی است که گاهی عدول زبانی در آن 

رخ‌داده، با هنجارگریزی سعی در برساختن مفاهیمی والا برای مخاطب دارد.
فراهنجار تقدیم، از شاخص‌ترین پدیده‌های زبانی اسلوب حال، مایة برجستگی و تشخّص 
کلام می‌شود. این اسلوب، حامل انگیزه، پیام و ظرافت خاصی است که فهم و دریافت آن، 
می‌تواند توانش ارائة ترجمه‌ای بهتر و کارآمدتر از آیات الهی را افزایش دهد. این جســتار، 
به دنبال بررســی و تحلیل فرانمودهای تقدیم حال در قرآن کریم و تطبیق آن با سه ترجمه‌ 
فارسی معاصر است. برای این مهم، ترجمه‌های فولادوند، خرمشاهی و حداد عادل از میان 
ترجمه‌های ادبی قرآن، انتخاب شدند که به لحاظ اسلوب ترجمه و رسایی و شیوایی آن، به 
ادبی بودن نزدیک‌ترند و رعایت نکات و کارکردهای بلاغی آیات در ترجمه ایشــان بیشتر 
نمود داشــته است. نیز این نوشــتار، به تحلیل و بررسی تغییراتی می‌پردازد که در لایه‌های 
مختلف معنایی و شــکل‌گیری یک ساخت پیشایندســاز شده در فرایند ترجمه از عربی به 

فارسی رخ می‌دهد.

2- پیشینه پژوهش
دربارة اســلوب تقدیم در قرآن کریم، پژوهش‌هایی صورت پذیرفته که به بعضی از آن‌ها 

اشاره می‌شود:
در مقاله‌ »معانی تقدیم‌وتأخیر ســاختارهای متشــابه قرآن با تکیه‌بر تفاسیر مجمع‌البیان، 
المیزان و نمونه«، احمدی و همــکاران )1394 ش(، وجود تقدیم‌وتأخیر در قرآن را، امری 
دقیق، ظریف و متناســب با حکمت الهی می‌دانند و معتقدند که تفسیر "المیزان" در زمینة 
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بازتاب این ظرافت‌ها موفق‌تر عمل نموده است. در مقاله »معناشناسی نظم در تقدیم مسندالیه 
برای تخصیص و تقویت کلام از دیدگاه عبدالقادر جرجانی، ســکاکی و ابن عاشــور« کار 
مشترک خلیفه شوشتری و قاسمی )1395 ش(، نویسندگان معتقدند که قرآن کریم برای بیان 

معانی و افزایش تأثیرگذاری، از ابزار تعبیر تصویر مانند تقدیم مسندالیه بهره گرفته است.
روش پژوهش حاضر این است که ابتدا جایگاه آرایش واژگانی در دو زبان عربی و فارسی 
تبیین گردیده، آنگاه در شواهدی منتخب از تقدیم حال قرآنی، به تحلیل داده‌ها و تطبیق آن‌ 
تقدیم با معیار زبان مقصد و برابر نهاد فارسی آن پرداخته‌شده است. درواقع، مبحث تقدیم 
حــال، آثار معنایی آن و چگونگی انعکاس آن معانی در ترجمه‌های معاصر فارســی برای 

نخستین بار است که صورت می‌گیرد.

3- سؤالات پژوهش
پژوهش حاضر در پی یافتن پاسخی مناسب برای سؤالات زیر است:

الف- فراهنجار تقدیم در اسلوب حال قرآنی به چه شکل رخ نموده است؟
ب- معانی و دلالت‌های حاصل از این نوع تقدیم چیست؟

ج- مترجمان موردنظر تا چه حد در برگردان معانی حاصل از تقدیم حال موفق بوده‌اند؟

4- ادبیات و مبانی نظری پژوهش

1-4. آرایش واژگانی زبان
مطالعة آرایش واژگانی در دانش نحو و زبان‌شناســی معاصر از اهمیتّ بسزایی برخوردار 
اســت. هرچند در تمام زبان‌ها »پارامتر رده‌شناســی، ترتیب اصلی کلمات، ترتیب نســبی 
فاعــل )S(، مفعول )O( و فعل )V( را نســبت به یکدیگر مطالعه می‌کند که دارای شــش 
ترتیب منطقی SOV، SVO، OSV، OVS، VSO، VOS است« )واحدی لنگرودی، 1381: 
152(، امّــا این ترتیب و آرایش واژگانی و ترکیب ســازه‌ای از زبانی به زبان دیگر متفاوت 
است. گاهی، مجموعه‌ای از عوامل نحوی، معنایی و کاربردشناختی باعث خروج ترکیب و 
ساختمان از نرُم معمول خود و شکل‌گیری صورتی معیارگریز می‌شود که به »سازة نشاندار« 
موسوم است. یکی از انواع این نوع سازه‌ها، ساخت‌هایی است که در آن‌ها پیشایندسازی یا 
تقدیم رخ‌داده باشد. نیز مبحث تقدیم، از مباحث مهم علم معانی است که در سطح ترکیب، 
ساختمان جمله و چگونگی هم‌نشینی واژگان و ارتباط آن‌ها در محور کلام رخ می‌دهد. این 
پدیده زبانی، بیش از آن‌که به ترکیب جمله مرتبط باشــد، یک ســبک و تکنیک ادبی بسیار 
مهم و از ابزارهای ارتباطی مؤثر به شــمار می‌رود. در این فرایند، متکلّم از چارچوب زبان 
عادی خارج‌شــده، با ارائۀ جمله‌ای با ســاختار نحوی خاص که قسمتی از آن با ملا‌كهای 
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 شناخته‌شده زبان عادی معیار مطابقت ندارد، مخاطب را متوجه نکته و معنای خاصی می‌کند، 
البته با لحاظ مبانی و اصولی ازجمله: وضوح و پرهیز از پیچیدگی معما‌گونه، ابداع و نوآوری 

و توجه به مخاطب )میر حاجی، 1390: 173(.
پدیده تقدیم‌وتأخیر، در زمرة برجســته‌ترین عناصر و مؤلفه‌های زیباشناختی آیات قرآن 
کریم به شــمار رفته و ظهور آن، حاکی از آن است که گوینده با جابجایی الفاظ، ارائه معنی 
و مفهومــی خاص را دنبال می‌کند که در صورت عدم جابجایی، آن مفهوم حاصل نخواهد 
شــد. جرجانی )2007: 99( بر این باور اســت که: »وقتی معنایی اقتضایش این باشد که در 
ذهن ما ابتدا قرار گیرد؛ واجب اســت که لفظ دال بــر آن‌هم در گفتار ما اوّل بیاید«. بر این 
اســاس، اهتمام به این مبحث در متن قرآن و در بطن ساختارهای زبانی آن، باهدف کشف 
معانی و مفاهیم آیات و اسرار و زیبایی‌های نهفته در آن‌ها، از اهمیت والایی برخوردار است؛ 
چراکه »اگر تقدیم‌وتأخیر در کنار آرایش الفاظ، موجب افزایش معنی شــود، به هدف نهایی 
رسیده است« )حسینی، 1386: 333(. در پرتو نظم قرآنی حاصل به هم‌پیوستگی خلل‌ناپذیر 
اجزای کلام الهی، فراهنجار تقدیم، از ادوات برجسته‌ســاز در اســلوب حال به شمار رفته، 
تقدیم‌وتأخیرها و معانی حاصل از آن‌ها، با الفاظ آیات و کل متن و تصاویر ارائه‌شــده، در 
انسجام کامل به سر می‌برند و حاوی دلالت‌های معنایی متناسب با اهداف سوره‌ها و فضای 

حاکم بر آن‌ها هستند.

1-1-4. آرایش واژگانی زبان عربی و فراهنجار تقدیم
هرچند "ســیبویه" برای نخستین بار، به ارزش آرایش واژگانی در تولید معنا پرداخته امّا 
"جرجانی" اولين کسی است که آن را در قالب یک نظریه سامان بخشید. پدیده زبانی تقدیم، 
از مقوله‌های بنیادین درک نظرية نظم اوســت. در ســاختارها و واژگان زبان عربی می‌توان 
گونه‌های مختلف تقدیم؛ همچون تقدیم خبر بر مبتدا، تقدیم مفعول بر فاعل، تقدیم صفت 
بر موصوف، تقدیم حال بر صاحب‌حال، تقدیم حال بر عامل و یا هر دو را مشــاهده نمود. 
این پدیده اگر ناشی از الزامات نحوی باشد، همچون تقدیم فعل بر فاعل، خودبه‌خود غرض 
بلاغی خاصی را در پی ندارد. باید توجه داشــت که در دستور زبان عربی، جمله به دو نوع 
اسمیه و فعلیه تقسیم‌شده، هرکدام دارای دو رکن اصلی هستند. البته اجزای اضافی )فضله( 
نیز، بنا به نیازها، به این دو رکن افزوده می‌شــوند. به هر روی، چینش این دو نوع جمله به 

شکل زیر است:
1- جمله اسمیه: مسندالیه + مسند + فضله
2- جمله فعلیه: مسند + مسندالیه + فضله

اصولاً، فضله، ازجمله قید حالت، پس از دو رکن اصلی آورده می‌شود، اما گاه این آرایش 
دگرگون گشــته به سبب عدول از اصل، جابجایی رخ می‌دهد که از هر دو دیدگاه نحوی و 
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بلاغی حائز اهمیت است.
از نگاه نحویان که غالباً به ترکیب و ساختار عبارت و جواز و منع تقدیم توجه دارند، این 
پدیده به دو گونه اســت: تقدیم لفظ بر عاملش، مانند: تقدیم حال بر عامل که غالباً معنای 
اهتمام و اختصاص را می‌رســاند، هرچند که به علل اهتمام چندان پرداخته نشــده است؛ 
دیگــری تقدیم یک‌لفظ بر لفظی دیگر، بدون دخالــت عامل که هر دو نوع، به کلام معنای 

جدیدی می‌بخشند.
جواز و وجــوب و منع تقدیم‌وتأخیر در نگاه نحویان، به عللــی مانند؛ ابهام در اعراب، 
صدارت‌طلــب بودن، حصر، تقدم و تأخر رتبــی ضمیر و مرجع آن بازمی‌گردد )ابن عقیل، 
1387: 1: 212-227(، ازجمله اینکه حال بر صاحب‌حال نکره یا مجرور به حرف جر مقدم 

شود و یا صدارت‌طلب بودن، باعث تقدم حال گردد )همان: 590-575(.
اما از دیدگاه اصحاب بلاغت معانی ثانویه آن موارد مطرح اســت و با تکیه‌بر حالت‌های 
جواز و بیان تفاوت‌های هر كي ازلحاظ معناشناســی، در تلاش‌اند تا هر عبارت را در جای 
خود به كار گرفته و كلام با مقتضای حال مطابق گردد؛ بنابراین، شــیوه اصحاب بلاغت در 
تقدیم، با نگاه معناشــناختی و زیباشــناختی بوده، غالباً مبتنی بر عناصری همچون اغراض 
تقدیم و موضوعات آن اســت، اغراضی همچون اهتمام و تخصیص که تقدیم را بر تأخیر 
ترجیح می‌دهد و موضوعاتی که منحصر اســت به مواردی از قبیل: تقدیم مسندالیه، تقدیم 
مســند و یا تقدیم متعلقات بر عوامل، یا تقدیم برخی از متعلقات بر متعلقات دیگر؛ مانند 
تقدیم مفعولٌ به بر فعل، تقدیم ظرف، تقدیم جار و مجرور، تقدیم حال و نیز تقدیم توابع 

بر یکدیگر.
ازآنجاکه حال در زبان عربی از متعلقات مســند اســت، لذا اغــراض تقدیم آن می‌تواند 
همان اغراض تقدیم مســند باشــد. همچنین، چون حال نوعی خبر است، اغراض و معانی 
نهفته در تقدیم خبر را که عبارت‌اند از: تخصیص، افتخار، خوش‌بینی یا بدبینی، اختصاص 
و حصر، رعایت مشــاکله و سجع، تنبیه و آگاهی بخشی و غیره، می‌توان به حال نیز تسری 
داد )سامرایی، 2007 م: 1: 137-143( و یا حتی به علت اینکه حال جزء منصوبات است و 

قرابت زیادی با مفعول به دارد، علل تقدیم هر دو را نسبتاً مشترک دانست.

4-1-2. آرایش واژگانی زبان فارسی و فراهنجار تقدیم
جمله در دستور زبان فارسی، ازنظر رعایت اصل در چینش اجزا، به »مستقیم« و در صورت 
جابجایی و تقدیم‌وتأخیر اجزا به »مقلوب« معروف اســت، مانند: )دید موسی یک‌شبانی را 
به راه ...( که در نمونه مذکور، ترتیب اجزا با عدول از اصل این‌گونه گشته: فعل + فاعل + 
مفعول بی‌واسطه + مفعول باواسطه )شریعت، 1372: 389(. برای مقایسه و درک بهتر شرایط 
و امکانات دو زبان فارســی و عربی، باید گفت که در زبان فارســی، معمولاً ترتیب عناصر 
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 ساختاری جمله منثور به اشکال زیر است:
أ- جمله فعلیه:

1- فاعل + قید زمان + قید حالت + مفعول صریح + ]متمم[ + فعل.
2- قید زمان + فاعل + قید حالت + قید مکان + مفعول صریح + فعل.
3- فاعل + قید زمان + مفعول صریح + قید حالت + قید مکان + فعل.

4- فاعل + قید حالت + مفعول صریح + قید زمان + ]متمم[ + فعل
ب- معادل جمله اسمیه:

1- قید زمان + مسندالیه + قید مکان + قید حالت + مسند + فعل ربطی.
2- مســندالیه + قید زمان + قید حالت + مسند + فعل ربطی )قلیزاده، 1380: 197؛ ن.ک: 

خیامپور، 1344: 24؛ قریب و همکاران، 1350: 102-90(
چنانکه ملاحظه می‌شود چینش ساختاری اجزای جملات در زبان فارسی، متفاوت از زبان 
عربی است. درعین‌حال، جایگاه قید حالت همانند زبان عربی، در زبان فارسی نیز متغیر بوده، 

به‌گونه‌ای که گاهی بر عامل خود مقدم شده اما بر صاحب‌حال مقدم نشده است.
از طرفی، فرشــیدورد )1392: 560( ترتیب جمله فارسی را چنین بیان می‌کند: »مسندالیه 
+ وابســته فعل + فعل یا گروه فعلی« که منظور از وابســته فعل؛ مفعول، متمم، قید و مسند 
است. این ترتیب، شیوه رایج در جمله‌سازی فارسی است و چیزی به نام جمله اسمیه وجود 
ندارد و تنها درصورتی‌که فعل ربطی در جمله بکار رود آن را معادل جمله اسمیه می‌شمارند. 
چنانکه ملاحظه می‌شود، »هنجار در جملات فارسی آن است که مسندالیه قبل از مسند آورده 
شود اما گاه به دلیل انگیزه‌های بلاغی، آن را مؤخر می‌آورند« )گلی، 1388: 64( که حصر و 
اختصاص، تأکید و مبالغه )قریب و همکاران، 1350: 111(، از مهم‌ترین انگیزه‌های آن است 
و البته غالباً در سخن منظوم چنین جمله‌بندی‌هایی با اهداف بلاغی خاص شکل می‌گیرد. در 
آرایش واژگانی جملات فارسی، مفعول صریح و افزوده‌ها پیشایند می‌شوند. گاهی نیز این 
فرایند، با آغازگری فعل جمله صورت می‌پذیرد. به‌عبارتی‌دیگر، سازة فعلی جمله برای القای 
پدیدة پیشایندی جمله، پیش گذاری می‌شود و »به فرایندی اطلاق می‌شود که به‌موجب آن، 
فعل واژگانی یا کمکی در جمله، تحت تأثیر عواملی خاص به جایگاه آغازین بند درونه‌ای یا 
بند اصلی حرکت می‌کند« )تفکری رضایی و مغانی، 1395: 2( آن‌گونه که مولوی می‌گوید:

 دروازه بــا را بــر عشــق‌باز کرده بازآمــد آن مغنیّ با چنگ ســاز کرده

در این بیت، »بازآمد« مسند است و به جهت تأکید مقدم آورده شده و یا در بیت زیر:
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نــام خوبی بــه گیتــی   کــه دارد تــاب زلفــم دام خوبــی مــرا زیبد 

کــه فخرالدین اســعد گرگانی، نام خوبی را منحصر به خود نموده اســت )گلی، 1388: 
.)65-64

در مثــال ذیل نیز، ترتیب کلمات اصلی در جملة »الف« از آرایش واژگان در جملة »ب« 
بی‌نشان‌دارتر است:

الف( معلّم دانش‌‌آموز را دید.
ب( معلّم دید دانش‌‌آموز را.

در جملة »ب« می‌تواند مراد از فراهنجار تقدیم‌ ســازة فعلی »دید« بر سازة »دانش‌‌آموز«، 
تأکید و تقویت دلالی عمل »دیدن« باشد، درصورتی‌که در جملة »الف«، تأکید بر هیچ‌یک از 
دو سازة اصلی »دیدن« و »دانش‌آموز« احساس نمی‌شود. لذا نظر به عدول از نرُم زبان معیار 
در جملة »ب«، این جمله نشان‌دار به شمار می‌آید و این نشان‌داری انگیزه‌ها و ظرافت‌هایی 

را بر ساختمان جمله افزوده است.

4-2. کارکردهای بلاغی فراهنجار تقدیم در قرآن کریم
تقدیم‌وتأخیر، از پدیده‌های بســیار مهم و مؤثر در القای مفاهیــم قرآنی و ارائه تصاویر 
موردنظر اســت و اهمیت برگردان آن در درک معنای آیات بر کســی پوشیده نیست. بدین 
ســبب، بازتاب کامل نظم قرآنی، ازجمله فراهنجار تقدیم، در ترجمه‌های فارســی، امری 
چالش‌برانگیز اســت. این‌گونه مباحث، بر اســاس ظرفیت‌های زبانی و معنایی زبان عربی 
طراحی‌شــده‌اند که بلاغت نویسان زبان فارسی نیز در مباحث نظری و کاربردی خود غالباً 
به الگوهای این زبان گرویده، با نسخه‌برداری از بلاغت زبان عربی، آن را برای زبان فارسی 
نیز تجویز نموده‌اند. این کار موجب شــده معیاری متناســب با زبان فارسی وجود نداشته 
باشد و تحمیل اصول بلاغت عربی بر فارسی، علاوه بر نارسایی‌ها، مخاطب را نیز در دایره 
سرگردانی قرار دهد )قلیزاده، 1380: 191(. درواقع، پیاده کردن اصول بلاغت عربی در زبان 
فارسی، دستیابی به تأیید مخاطب و برقراری ارتباط با او را دشوار می‌کند؛ چراکه در برقراری 
این ارتباط، توجه به دو جنبه ســاختاری و بلاغی کلام به‌طور یکسان و توأمان مؤثر است، 
موضوعی که در منابع بلاغت غالباً به شکلی نامنظم مطرح‌شده و تا حدی مغفول مانده است 

)میرباقری فرد و همکاران، 1390: 174(.
فراهنجــار تقدیم دارای کارکردهای بلاغی ویژه‌ای اســت که در مهم‌ترین و بنیادی‌ترین 
وظيفة خود، »باعث رهایی از چارچوب‌های مرســوم و به دنبال آن، ظرافت متن می‌گردد« 
)مطلوب، 1987: 41(. به‌طورکلی، تقدیم درآیات قرآنی نیز به انگیزه‌های گوناگونی ازجمله: 
شــتاب در اظهار شادمانی و ســرور و یا اعلام خبر ناخوش، تشویق مخاطب به خبر بعد، 
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 لذت‌جویی، تبرک، تصریح به شــمول نفی یا نفی شمول، تخصیص، انکار و اظهار شگفتی، 
رعایت ترتیب وجودی، تحقیر و اهانت، افتخار، گله‌مندی و جلب ترحم، رعایت ترتیب یا 
لف‌ونشر، کاربرد صحیح واژگان در قالب صنعت مقابله، اهتمام و توجه، استهزا و تمسخر، 
بیان تدریج و درجه‌بندی مراتب، بیان فضیلت وبرتری و بیان حالت )المســیری، 2005 م: 
50-67(، رخ‌داده است. در ادامه، به واکاوی فراهنجار تقدیم در اسلوب‌ حال قرآنی پرداخته 

کارکردهای بلاغی و بازتاب آن‌ها را در سه ترجمه‌ ادبی قرآن به بوتة نقد می‌سپاریم.

5- واکاوی تقدیم‌ در اسلوب حال قرآنی و ارزیابی ترجمه‌های فارسی آن
پیشایندســاز شدن حال قرآنی در سه ســطح: تقدیم حال بر صاحب‌حال، تقدیم حال بر 

عامل و تقدیم حال بر
صاحب‌حال و عامل قابل‌بررسی است.

5-1. تقدیم حال بر صاحب‌حال
علمــای نحو، اصل را بر جواز تقدیم حال بر صاحبش یــا تأخیر آن قرار داده‌اند. بر این 
اساس، در بســامد قابل‌توجهی از آیات الهی، حال از معیار خود عدول نموده بر صاحبش 
مقدم شده اســت. گویاترین‌ موارد آن را باید در صفاتی که بر موصوف خود مقدم شده‌اند‌ 
جســتجو نمود. در ایــن موارد، صفات غالباً و در صورت عــدم وجود مانع، به‌عنوان حال 
شناخته می‌شوند )حسن، 2010: 2: 313 - 356(. این اصل هنجارگریز، انواع صفت )مفرد، 
جمله، شبه جمله( را شامل می‌شود. واکاوی داده‌های قرآنی در این زمینه، کمترین بسامد را 

برای حال مفرد و بیشترین را برای حال شبه جمله ثبت نموده است.

5-1-1. حال مفرد
نحویان، واژة »كَافَّةً« را از مواردی به شــمار می‌آورند که در صورت نصب، تنها در نقش 
حال ظاهر می‌شود )همان: 295/2(. از شواهد آن، می‌توان آیة ﴿وَ ما أرَْسَلْناكَ إلِاّ كَافَّةً للِناّسِ 

بشَِيراً وَ نذَِيراً ...﴾ )سبأ/ 28( را برشمرد.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
در این آیه، حال )كَافَّةً( بر صاحب خود )الناّسِ( مقدم گشــته است. خداوند متعال، برای 
جلــب اهتمام و توجه به تعمیم موردنظر خود که همان بعثــت پیامبر )ص( برای هدایت 
تمام عرب و عجم اســت، حال را بر صاحب‌حال مقدم می‌دارد )ابن عطية، 1422: 420/4؛ 
آلوســي، 1415: 316/11(. البته انگیزة تقدیم، علاوه بر اهتمام و اختصاص، تشویق به درک 
صاحب‌حال نیز هســت؛ چراکه از مقدم شــدن حال، مخاطب درمی‌یابد که صاحب‌حالی 
وجود دارد که در ادامه از آن ســخن خواهد رفت، پس اشتیاق به شناخت آن صاحب‌حال، 
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در وجودش شکل می‌گیرد. بر این اساس، نوعی حصر هم از سیاق آیه استنباط می‌شود.
ارزیابی ترجمه‌ها:

فولادوند: و ما تو را جز ]به سِمَت‏ِ[ بشارت گر و هشداردهنده براى تمام مردم، نفرستاديم.
خرمشاهی: و تو را جز مژده‌آور و هشداردهنده برای همگی مردم نفرستاده‌ایم.

حداد عادل: و ما تو را تنها برای آن فرستاده‌ایم که برای همه مردم بشارت‌دهنده باشی و 
بیم دهنده.

در ترجمه‌های فولادوند و خرمشاهی، نه‌تنها به اسلوب بلاغی و پیشایندساز حال توجهی 
نشــده، بلکه سازة جملة برساخته و ترجمه‌شده، کاملًا بی‌نشان و با آرایش طبیعی و مرسوم 
جمله‌های فارســی به‌کاررفته اســت. اضافه بر این، حال دوم و سوم )بشَِــيراً وَ نذَِيراً(، بر 
ترجمه حال نخســت )کافة(، مقدم شــده و ترجمه حال مقدم نیز به آخر جمله منتقل‌شده 
است. ازاین‌روی، دلالت‌های معنایی این تقدیم و جلوه بلاغی موجود در آن تباه‌شده است. 
حــداد عادل نیز گرچه تا حدی به دلالت‌هــای بلاغی تقدیم در آیه واقف بوده امّا برگردان 
تحت‌اللفظــی آیه، به‌هیچ‌روی، مدلول‌های بلاغی - معنایی موجود در ژرف‌ســاخت آن را 
بازتاب نداده اســت؛ چراکه او با پیش‌گذاری ســازة فعلی )أرَْسَلْناكَ: فرستاده‌ایم(، بر حال 
)كَافَّةً: به تمامه(، ســاخت و آرایش واژگانی زبان فارســی را رعایت ننموده است. مترجم 
می‌باید برای بیان معنای مطلوب خود، از اســلوب جابجایی سازه‌ها و عناصر درون جمله 
اســتفاده می‌کرد و آرایش واژگانی زبان مقصد را نیز موردتوجه قرار می‌داد. از طرف دیگر، 
سبک و سیاق ترجمة حداد عادل، نوعی تعلیل را به ذهن متبادر می‌کند تا مدلول‌ معناگرای 
پیشایندساز اسلوب حال را. با توجه به موارد مذکور، ترجمه زیر برای آیه پیشنهاد می‌شود:

ترجمه پیشنهادی: حقیقت این است که ما تو را برای مردم، به تمامه، مژده‌آور و بیم دهنده 
فرستادیم.

5-1-2. حال شبه جمله
از نمونه‌های تقدیم این نوع حال در قرآن، می‌توان به آية ﴿هذِهِ ناقَةُ الَّل لكَُمْ آيةًَ﴾ )أعراف: 

73( اشاره نمود.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
برخی اصحاب تفســیر معتقدند که »لكَُمْ ظرف مستقرّ در موضع حال از »آيةًَ« و در اصل 
صفتی است که بر موصوف خود مقدم شده، به حال تبدیل گردید و تقديم آن به‌قصد اهتمام 
به این مطلب اســت که این نشانه و معجزه الهی، برای پاسخ به لجاجت کفار کافی است« 
)ابن عاشــور، بی‌تا: 8: 168(. در این عبارت قرآنی، واژة »آية« نیز خود در نقش حال مفرد 
است، نسبت به »لكَُمْ« در مقام صاحب‌حال قرار دارد و تقدیم حال شبه جمله بر حال مفرد، 
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 تقدیم فضله‌ای بر فضلة دیگر اســت. بر این اســاس، پدیده تعدد حال نیز در آیه به چشم 
می‌آيد. هدف از تقدیم حال )لكَُمْ(، تصریح به این اســت که »ناقة« نشانه‌ای مختص آنان و 
در مقابل چشمانشــان است، ازاین‌رو، مجالی برای انکار و تکذیب نیست )ابوحیان، 1420: 
5: 92(؛ بنابراین، یا آگاهی نسبت به اهمیت حال مقدم و نهایت توجه به آن موردنظر است 
و یا به‌قصد اختصاص، تقدیم رخ‌داده است. در این آیه، می‌توان قائل به هر دو مورد شد که 
در صورت اجتماع دو وجه، هیچ منافاتی میانشان نخواهد بود؛ چراکه آنچه از باب تخصیص 

آمده؛ به‌طور ضمنی، دلالت‌های اهتمام را نیز در لایه‌های نهان خود داراست.

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادوند: این، ماده شتر خدا برای شماست که پدیده‌ای شگرف است.

خرمشاهی: این شتر خداست که معجزه‌ای برای شماست.
حداد عادل: اینک ماده اشتری الهی، معجزه‌ای برای شما.

در ترجمة فولادوند، مترجم با ترجمة اســلوب پیشایندســاز حال شبه جملة )لكَُمْ(، بر 
صاحب‌حال )آية(، دلالت‌های معنا خیز و موردتوجه آیه را در ســازة نشاندار برمی‌انگیزاند؛ 
بنابراین در دلالت‌های معنایی تقدیم موردبحث، موفق‌ و ســنجیده‌ عمل نموده اســت. این 
موضوع، در ترجمه خرمشــاهی، بــا جابجایی صورت گرفتــه، در حقیقت تقدیم‌وتأخیر 
زبان‌اصلی لحاظ نشــده و همین لغزش، منجر به این گردیده تغییر نقش نحوی ایجاد شود 
که صحیح نیست. گرچه به نظر می‌رسد حال و صفت، دارای ارزش معنایی برابر باشند اما 
باید توجه نمود که حال علاوه بر توصیف صاحب‌حال، قیدی برای عامل اســت، برخلاف 
صفت که ارتباطی با عامل ندارد. بدین ســبب، برخی واژگان در نقش صفت وارد می‌شوند 
اما نمی‌توانند نقش حال را پذیرا باشند )عرفه، 1984: 204/2(. از طرف دیگر، اهتمام مطلوب 
آیه نیز محو می‌شود. نارســایی متن بازگردان ‌شده در ترجمه سوم، یا ناشی از عدم آگاهی 
از نقش نحوی )لكَُمْ( اســت یا ثمرة عدم شناخت ساخت‌های آزاد زبان فارسی که به دلیل 
آرایش واژگانی سیال‌گون خود می‌توانســت با پیشایندسازی سازة شبه جمله‌ای )لكَُمْ( بر 

صاحب‌حال )آية(، نارسایی موجود را بپوشاند.
شاهد مثال دیگر در این باب، آیه ﴿وَ جاؤُوا عَلى قَمِيصِهِ بدَِمٍ كَذِبٍ﴾ )يوسف‏: 18(، است.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
در آیة فوق، »عَلَی قَمِیصِه« به تقدیر »جاؤوا بدَِمٍ کَذِبٍ عَلَی قَمِیصِهِ«، حال برای »دَمٍ«، است 
)عکبری، بی‌تا: 209/1(. ابن عاشــور ضمن تأييد آن، بر این باور اســت که جار و مجرور، 
حالی اســت که بر صاحب خود مقدم شده )ابن عاشور، بی‌تا: 36/12(. فراهنجار تقدیم در 
این آیه، ذهن مخاطب را به این نکته معطوف می‌دارد که مدعای برادران یوسف )ع( کاملًا 
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دروغین و به‌دوراز حقانیت است. ازاین‌رو، وجود حرف جر )عَلَی( با دلالت استعلایی خود، 
گواهی اســت راستین بر این موضوع که خون، بعداً روی پیراهن یوسف )ع( قرار داده‌شده 
و از ابتدا روی آن نبوده و با آن آمیخته نشده است. ظرافت‌های موجود در این نکته، انگیزه 
بلاغــی عدول هنجارگریز تقدیم حال بر صاحب خود در زبان معیار اســت. همچنین، اگر 
»عَلَی قَمِیصِه« پس از »دَمٍ« ذکر می‌شــد، در آن صورت صفت دوم آن به شمار می‌رفت که 
علت نحوی تقدیم حال بر صاحبش اســت و تقدیر عبارت چنین می‌شــد: »... بدَِمٍ کَذِبٍ 
مَســکُوبٍ عَلَی قَمِیصِهِ«، یعنی: خونی دروغین که بر پیراهن او ریخته شــده است. در این 
صورت توجه از »قَمِیص« به سمت »دَم« می‌رفت و به خاطر اینکه اهتمام نسبت به »قمیص« 
است، با حقیقت امر ناسازگار می‌شد؛ بنابراین، با حرف جر »عَلی« که دلالت بر دروغ بودن 

سخن برادران یوسف )ع( دارد، مقدم شده است.

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادوند: و پیراهنش را ]آغشته[ به خونی دروغین آوردند.

خرمشاهی: و بر پیراهنش خـونی دروغین آوردنـد.
حداد عادل: و بر پیراهنش خونی دروغین آوردند.

دقـّـت نظر در ترجمه فولادوند، حاکی از مفعول انگاشــتن »قمیص« و فرض حال برای 
شبه جملة »بدِمٍ کَذِبٍ« است. لحاظ نمودن این موضوع، منجر به وارونگی نقش و خطا در 
بازگردان ظرافت‌های موجود در متن اصلی شــده اســت. توجه به این نکته ضروری است 
که فعل جمله، متعدی به‌واســطه حرف جر باء و عامل نصب واژه »دَم« به‌عنوان مفعول به 
)صاحب‌حال( است؛ بنابراین، برجسته‌سازی نشانة جعلی خون از سوی برادران یوسف )ع( 
بــرای اثبات ادعای واهی خود، موردنظر پروردگار حکیم بوده اســت. این ظرافت بلاغی- 
معنایی، در ترجمة فولادوند نادیده انگاشــته شده، نگاه مخاطب به‌جای اهتمام به خون، به 
پیراهن معطوف می‌شــود. درنهایت، چیزی که ترجمة ایشــان را نجات می‌دهد؛ استفاده از 
افزودة ]آغشـته[، به هنگام ترجمه حال اصلی است. همین موضوع، نشان می‌دهد فولادوند 
از اینکــه جار و مجرور متعلق به حال محذوف اســت غافل نبــوده، آن را در قالب افزوده 
تفسیری لحاظ نموده است. در ترجمه‌های خرمشاهی و حداد عادل، پیشایندسازی عبارت 
»بر پیراهنش«، حاکی از توجه ایشان به سبک بیانی آیه در تقدیم معنادار حال بر صاحب‌حال 
اســت. ضمن اینکه مفعول حقیقی جمله نیز در جای خود به‌درســتی بازگردان شده است. 
این موضوع، رجحان دو ترجمة پیش‌گفته را در بازگردان این آیه بر فولادوند نشان می‌دهد. 
ناگفته نماند کــه کدگذاری و نکره آوردن واژه »دمٍ« و بازتاب صحیح آن به‌صورت اســم 
ناشــناس در ترجمه‌های فوق، خود به‌تنهایی حکایت از دروغین و ساختگی بودن آن خون 

دارد.
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 5-2. تقدیم حال بر عامل
بر اساس اصول و مبانی نحوی، تقدیم حال بر عامل از نوع »تقدیم ما حقه التأخیر« است 
که در علوم ادبی بیشتر موردتوجه قرار دارد. توجه به این نکته، سبب شکل‌گیری نوعی قصر 
و اهتمام در کلام می‌شود که از مزایای آن، می‌توان به‌وضوح معنا و تحسین و زیبایی کلام 
اشاره نمود )حسینی، 1386: 182 و 304(. درواقع، تقدیم از چهار حالت خارج نیست: اول 
آن‌که باعث معناافزایی و تحسین لفظی کلام می‌گردد که هدف نهایی بلاغت است. دوم اینکه 
صرفاً منجر به افزایش معنا می‌شود. در حالت سوم، هر دو وجه تقدیم‌وتأخیر کاملًا برابری 
دارند و مزیت یکی بر دیگری، ملاک واقع نمی‌شــود؛ اما حالت چهارم، موجب پیچیدگی 

لفظی و اخلال در معنا و تزلزل آن می‌شود )المسیری، 2005: 44-43(.
در فرایند تقدیم حال بر عامل، نوع عامل، مهم و تأثیرگذار اســت. درصورتی‌که عامل 
لفظی )فعل یا شــبه فعل( باشــد، این امر جایز است؛ اما اگر عامل معنوی )ظرف، جار و 
مجرور، حرف ندا، اســم اشاره و ...( باشد، به دلیل ضعف عامل، تقدیم حال بر آن جایز 
نیســت. این موضــوع، همچنین در باب جمله حالیه همراه با واو نیز صادق اســت )ابن 
عقیل، 1387: 587/1-589(. در زیر، به واکاوی نمونه‌هایی در ترجمه‌های فارسی خواهیم 

پرداخت.

5-2-1. حال مفرد
از شــواهد این نوع حال که با عدول معنایی- بلاغی بر عامل خود مقدم شــده، آیه ﴿وَ ما 

قَدَرُوا الَّل حَقَّ قَدْرهِِ وَ الْرَْضُ جَمِيعاً قَبضَْتهُُ يوَْمَ الَقْيِامَةِ ...﴾ )زمر: 67( را باید ذکر نمود.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
در این آیه، »جَمِیعاً« حال برای »الأرضُ« است )عکبری، بی‌تا: 332/1(. عامل این حال، 
یعنی شــبه فعل »قَبضَتهُُ«، در معنای عبارت »یقَبضُِها« به‌کاررفته است. در حقیقت، حال بر 
عاملی که خود خبر برای مبتدا )الأرضُ( اســت مقدم شــده؛ اما حقیقتاً انگیزه این تقدیم 
چیست؟ در پاسخ باید عنوان کرد که صاحب‌حال )مبتدا( که مفهوم تأکید را با خود دارد، 
کانــون توجه و موردنظــر متکلم تبارک قرارگرفته تا نهایت اهتمام به »الأرض« رســانده 
شــود. »زمخشری« در تفسیر آیه معتقد اســت که: »چون جایگاه سخن، تفخیم و بزرگ 
شــمردن مرتبة پروردگار است، اقتضای حال این‌گونه است که سخن با مبالغه بیان شود. 
ازاین‌رو، »الأرض« مقدم شــده تا برساند که خبر )یکسره در قبضه ]قدرت[ اوست( برای 
تمام زمین‌ها صدق می‌کند« )زمخشــری، 1407: 144/4(. از شــأن آیه چنین برمی‌آید که 
دلیل تقدیم، همراه نمودن حال با صاحبش برای ارتباط بیشتر و تقویت دلالت بر عظمت 

و تجلیل مقام الهی نیز باشد.



سال دوّم
شمارة یکم
پیاپی: 3

پاییز و زمستان 
1397

58

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادونــد: و خدا را آن‌چنان‌که باید به بزرگی نشــناخته‌اند و حال‌آنکه روز قیامت زمین 

یکسره در قبضه ]قدرت[ اوست.
خرمشــاهی: و خداوند را چنانکه سزاوار قدر اوست ارج ننهادند، حال‌آنکه سراسر زمین 

در روز قیامت در قبضه قدرت اوست.
حداد عادل: و بزرگی خدای را، چنان‌که شایسته بزرگی اوست، نشناختند و زمین در روز 

قیامت، یکپارچه، در ید قدرت اوست.
در ترجمــه فولادوند و حداد عادل، حال درســت پس از صاحب‌حــال و قبل از عامل 
)قَبضَتهُُ( قرارگرفته و این توجه به محل استقرار واژگان و علت تقدیم حال بر عامل، بازتاب 
آن در ترجمه فارســی آیه را ممکن ساخته است. شــاید در نگاه اول به ترجمه خرمشاهی 
اشکال خاصی مشاهده نشود، اما با توجه به کاربرد صفت مبهم یا تأکیدی در ترکیب »سراسر 
زمین«، تعادل بلاغی موردنظر نادیده انگاشته شده است. همچنین با توجه به اینکه »جمیعاً« 
حال مؤکد صاحب‌حال )الأرض( است، عبارت معادل و برابر نهاد حال، تأکید موردنظر در 
ترجمه خرمشــاهی را کم‌رنگ می‌ســازد. توجه به این نکته ضروری است که معمولاً واژه 
»جمیعاً« در نقش حال، به‌صورت قید ســاده ترجمه می‌شــود و قید‌های فارسی معادل آن، 
مانند؛ همه، همگی، به‌تمامی و موارد مشــابه، باید پس از صاحب‌حال آورده شوند )قلیزاده، 
1380: 76(. لذا، ترجمه فولادوند و حداد عادل، ضمن حفظ ساختار زبان مبدأ، وجه تأکیدی 
حال را نیز موردتوجه قرار داده است. نیز باید عنوان کرد که ترجمة فولادوند به خاطر به کار 
رفتن حال )یکســره( بلافاصله پس از صاحب‌حال خود )زمین(، از ظرافت و دقتّ بیشتری 

نسبت به ترجمة حداد عادل برخوردار است.

5-3. تقدیم حال بر صاحب‌حال و عامل
این نوع تقدیم، گویاترین شــکل تقدیم حال برای اظهار نهایت توجه به آن است. بسامد 

این گونة حال فراوان و به دو دستة تقدیم واجب و جایز قابل‌تقسیم است.

5-3-1. تقدیم واجب
به‌طور مشخص، مواردی که حال صدارت‌طلب است را باید در زمره تقدیم واجب حال 
به شــمار آورد. واژگانی همانند »کَیفَ« و »أنیّ« که بســامد فراوانی در قرآن کریم دارند، از 
این دســته هستند. واژه »کَیفَ« 83 بار و واژه »أنیّ« 28 بار، جز در مواردی اندک، بیشتر در 
نقش حال به‌کاررفته‌اند. ذکر این نکته نیز ضروری می‌نماید که واژة »أنیّ«، درصورتی‌که به 
معنای »کَیفَ« بکار رفته باشــد؛ به‌عنوان حال شناخته می‌شود )مصطفوی، 1368: 168/1(؛ 
زیرا درآیات الهی، این واژه در معانی دیگری، مانند؛ »مَتی« و »منِ أینَ«، نیز به‌کاررفته است.
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 از شــواهد قرآنی تقدیم واجب حال بر عامل و صاحب‌حال می‌توان به آیه مبارکه: ﴿كَيفَْ 
تكَْفُرُونَ باِلّل وَ كُنتْمُْ أمَْواتاً فَأَحْياكُمْ ...﴾ )بقره: 2: 28(، اشاره نمود.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
 در این آیه »کیفَ« حال اســت و عامل آن، فعل »تکَفُرُونَ«. صاحب‌حال نیز ضمیر فاعلی 
»واو« اســت. به‌طور مشــخص، حال »کیفَ«، بر صاحب و عامل خود مقدم شده است. با 
توجه به اینکه سیاق آیه، اقتضای توبیخ و تقریع و انکار است، تقدیر آیه چنین خواهد شد: 
أجَاحِدینَ تکَفُرونَ، أمَُنکِرینَ تکَفُرونَ )ابن عطیه، 1422: 113/1(. ازاین‌رو، اگر انگیزه‌ خاصی 
در تقدیم حال نبود؛ آیه به شــکل: »أتَکَفُرونَ جاحِدِینَ« یا »أتکَفُرونَ مُنکِرینَ« بیان می‌شد. 
برای پی بردن و دریافت انگیزه‌ها و اغراض این تقدیم، توجه به هم‌نشــینی همزه استفهام 
باحال و عامل راهگشاســت. در حقیقت، عامل اصلی تقدیم حال، صدارت‌طلب بودن آن 
اســت که این موضوع و همچنین مجاورت همزه اســتفهام، باعث شده تا حال، در کانون 
انکار جمله قرار گیرد. ناگفته نماند که عبارت اســتفهامی »کیفَ«، در تمام مواردی که حال 

واقع‌شده، در مقام توبیخ و انکار است.

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادوند: چگونه خدا را منکرید؟ باآنکه مردگانی بودید و شما را زنده کرد.

خرمشــاهی: چگونه به خداوند کفر می‌ورزید، حال‌آنکه بی‌جان بودید و او به شما جان 
بخشید.

حداد عادل: چگونه به خدا کافر می‌شــوید، حال‌آنکه مردگانی بودید و او شــما را زنده 
گردانید.

ازآنجاکه کلمات پرسشــی فارســی، همچون همتایان خود در زبان عربی، صدارت‌طلب 
هســتند؛ بازتاب و برگردان آن‌ها، چندان دشوار به نظر نمی‌آید؛ بنابراین، ملاحظه می‌شود 
که ترجمه حال )کیفَ(، به‌صورت ساخت پیشایندساز )چگونه(، در عبارت بازگردان شده 
به‌کاررفته است. همچنین در ترجمه‌های پیش‌گفته، شیوه »باآنکه ...« و »حال‌آنکه ...«، معادل 
ترجمه واو حالیه در ادامه بازگردان آيه، کاملًا مناســب است و اگر به‌جای آن از »واو قید« 
یا »واو حالیه فارســی« )خیام‌پور، 1344 ش: 182(، اســتفاده می‌شد، به جهت تکرار آن در 
آیه بعد که صرفاً واو عطف اســت، نوعی ابهام در نوع دو واو و گونه‌ای تکرار ملال‌آور در 

ساخت جمله شکل می‌گرفت.
از دیگر شواهد، آیه 75 سوره مبارکه مائده می‌باشد که »کیفَ« با »أنیّ« در همان معنا همراه 

شده است: ﴿انُظُْرْ كَيفَْ نبُيَِّنُ لهَُمُ الَْياتِ ثمَُّ انظُْرْ أنَىّ يؤُْفَكُونَ﴾.
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تبیین نکات بلاغی و معنایی:
عامــل حال اول )کَیفَ(، »نبُيَِّنُ« و عامل حال دوم )أنَىّ(، »يؤُْفَكُونَ« اســت. هر دو حال، 
به خاطر صدارت‌طلب بودن، بر عامل و صاحب خود مقدم شــده‌ا‌ند. ظاهر امر، گویای این 
( میان آن دو، »یعنی  اســت که آیه، حاوی دو نوع تعجب اســت و وقوع حرف عطف )ثمَُّ
اینکه آیات الهی به طرز شگفتی برای ایشان تبیین شد و رویگردانی آنان از این امر، موجب 
شــگفتی بیشتر است« )زمخشری، 1407: 665/1(؛ چراکه تکرار نیز بیانگر مبالغه در تعجب 
اســت )آلوسی، 1415: 374/3(. امّا در حقیقت، بیان دهشت‌آمیز آیه، باعث شده تا به‌گزین 
شــدن عبارت پرسشــی »أنیّ« که مفهومی فراتر از »کَیفَ« را القا می‌کند، مراتب دهشت و 
تعجــب مطلوب آیه را افزون‌تر ‌نماید و تقدیم حال، باعث شــده تا کانون تعجب متکلم و 

توجه مخاطب قرار گیرد.

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادوند: بنگر چگونه آیات ]خود[ را برای آنان توضیح می‌دهیم؛ سپس ببین چگونه ]از 

حقیقت[ دور می‌افتند.
خرمشــاهی: بنگر که آیات خود را چگونه برای آنان روشن می‌سازیم و بازبنگر چگونه 

روی‌گردان می‌شوند.
حداد عادل: ببین چگونه آیات )خود( را بر ایشان روشن می‌سازیم و آنگاه ببین که تا کی 

از حق روی برمی‌تابند.
برگردان این‌گونه آیات، با در نظر گرفتن خاصیت صدر‌نشــینی واژگان استفهامی، آسان 
می‌نماید. باوجوداین، در ترجمه خرمشاهی، تقدیم مفعول )آيات( بر اسم استفهام )چگونه( 
در پاره‌گفتار )بنگر که آیات خود را چگونه برای آنان روشــن می‌سازیم(، موجب تضعیف 
دلالت‌های ســاخت پیشــایندی جمله و همین‌طور، کم‌توجهی به حال گردیده است. این 
موضوع در دو ترجمة فولادوند و حداد عادل به‌درســتی رعایت شده است. در پایان، باید 
گفــت که برای بازگردان فارســی واژه »کیفَ«، هنگامی‌که در نقــش حال در جمله ظاهر 

می‌شود، برابرنهادهای پرسشی‌ همچون؛ »چگونه، چه سان، چطور« مطلوب است.

5-3-2. تقدیم جائز
گاهی اوقات، تقدیم حال بر صاحب و عامل خود، جایز است که به بررسی گونه‌های آن 

پرداخته خواهد شد.

 5-3-2-1. حال مفرد
تقدیم حال مفرد بر صاحب و عامل خود بســامد فراوانی دارد و آیه ﴿جَناّتِ عَدْنٍ مُفَتَّحَةً 
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ب آن در سه ترجمه فارسیا









 لهَُمُ الَْبَوْابُ * مُتَّكِئيِنَ فيِها يدَْعُونَ فيِها بفِاكهَِةٍ كَثيِرَةٍ وَ شَــرابٍ﴾ )ص‏: 50-51(، از شــواهد 
جواز تقدیم است.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
 »مُتَّكِئيِــنَ« حال برای ضمیر عامل )يدَْعُونَ( و به خاطر رعایت فواصل آیات، بر عامل و 
صاحب خود پیشــی گرفته است )آلوسی، 1415: 204/12(. این توجیه، بیش از آنکه جنبه 
معنایی داشته باشد؛ جنبه لفظی دارد. از سیاق آیه چنین برمی‌آید که انگیزة این تقدیم عدول 
گرا، توجه به امر تکریم و تعظیم اهل بهشــت اســت. ازاین‌رو، خداوند متعال برای تحقق 
این تکریم، پارسایان بهشت را بر اورنگ‌های راحت‌آسای خود تصویر می‌کند که در همان 

حالت تکیه، نعمت‌های گوارا و تمام‌ ناشدنی بهشتی را در جنات عدن خویش می‌طلبند.

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادوند: باغ‌های همیشــگی درحالی‌که درهای ]آن‌ها[ برایشان گشوده است * در آنجا 

تکیه می‌زنند ]و[ میوه‌های فراوان و نوشیدنی در آنجا طلب می‌کنند.
خرمشاهی: بهشــت‌های عدن که درهایش برای ایشان گشوده است * در آنجا تکیه ]بر 

اورنگ‌ها[ زدگانند، در آنجا میوه‌های بسیار و نوشیدنی ]ها[ می‌طلبند.
حداد عادل: که بهشت‌هایی است جاودان، با درهایی گشوده بر آنان * آنجا )بر تخت‌ها( 

تکیه زنند و میوه‌های فراوان و نوشیدنی طلب کنند.
ازآنجاکه حال نخست )مُفَتَّحَةً( از نوع سببی و صاحب‌حال آن واژه »أبواب« است، تقدیم 
آن متناســب با اصل این نوع حال است. همچنین، کاربرد حرف عطف »که« به‌جای الگوی 
کلیشه‌ای »درحالی‌که ...« گویاتر و مختصرتر است، نکته‌ای که ترجمه خرمشاهی را مناسب‌تر 
از ترجمه فولادوند نشان می‌دهد. از سویی، ترجمه خرمشاهی که حال دوم را دقیقاً مطابق 
با ساختار صرفی آن بازتاب داده، به ترجمه تحت‌اللفظی می‌گراید و از شیوایی لازم به دور 
اســت. ضمن اینکه حداد عادل نیز با الگوی »حرف‌اضافه + متمم«، جایگزین مناسبی برای 
رعایت لطافت موردنظر در یک ترجمه ادبی داشته است. در مورد حال دوم )مُتَّكِئيِنَ(، باید 
گفت که ساخت پیشایندساز حال، احترام و گرامیداشت اهل بهشت که در ضمن حال وجود 
دارد را به مخاطبان القا ‌می‌کند و توجه و شــوق آنان را برمی‌انگیزد. بیان نعمت‌های بهشتی 
در پی عامل، مؤید همین نکته بلاغی است؛ بنابراین، ترجمه پیشنهادی متناسب با الگوهای 

زبان معیار را این‌گونه می‌توان عرضه داشت:
ترجمه پیشنهادی: باغ‌های )بهشت( جاودانه با درهای گشوده بر آنان )بهشتیان( که تکیه 

زده )بر تخت(، میوه‌های بسیار و نوشیدنی طلب می‌کنند.
ــعاً أبَصْارُهُمْ  از نمونه‌های دیگر، جواز تقدیم حال مفرد در قرآن کریم، آیه مبارکه: ﴿خُشَّ
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يخَْرُجُونَ منَِ الَْجَْداثِ كَأَنَّهُمْ جَرادٌ مُنتْشَِرٌ﴾ )قمر: 7(، است.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
ــعاً أبَصْارُهُمْ« حال برای فاعل »يخَْرُجُونَ« و به معنای »یخَرجونَ منِ الأجداث أي   »خُشَّ
القبور أذلةًّ أبصارهم من شدة الهول« است که علت تقدیم نیز متصرف بودن عامل و اهتمام 
به حال اســت )آلوسی، 1415: 79/14(. متصرف بودن عامل، علت نحوی تقدیم و اهتمام، 
علت بلاغی آن اســت. سیاق آیه نشانگر ارعاب و هراس موجود در هنگامه هولناک قیامت 
اســت. ازاین‌رو، برای همراهی با آن صحنه‌های خوف انگیز، توجه به تصویر خواری مردم 
عاً أبَصْارُهُمْ« بر  و همچنین بیان شــدت ترس و هراس آنان، اسلوب پیشایندساز حال »خُشَّ
عامل و صاحب خود مقدم شــده است تا نمایانگر اوج ترس، دلهره و خشوع انسان در آن 
عرصه باشــد. از سویی، سازة پیشایندساز حال در آیه مذکور، متضمن دلالت‌های کنایی نیز 
هســت؛ چراکه نشانه‌های ذلت کافران و عزت مؤمنان، هر دو، در چشمشان هویدا می‌شود 
)زمخشــری، 1407: 432/4(. در حقیقت، مؤمنان در دنیا و از ســر صدق و ایمان و نقوی، 
دیدگانــی خاشــع دارند و کافران در آخرت، از بیم و هــراس و ذلت، این گونه‌اند. پس از 
رهگــذر فراهنجار تقدیم، معنای اضافی و مدلول‌ کنایه‌وار کلام نیز بیشــتر تقویت و تأکید 

می‌گردد.

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادوند: درحالی‌که دیدگان خود را فروهشــته‌اند، چون ملخ‌های پراکنده از گورها ]ی 

خود[ برمی‌آیند.
خرمشاهی: درحالی‌که دیدگانشان را فرو داشته‌اند، از گورها بیرون آیند، گویی که ملخ‌های 

پراکنده‌اند.
حداد عادل: )آن روز( با چشــمانی به زیر دوخته‌شده، چونان ملخ‌هایی پراکنده، از گورها 

بیرون آیند.
نکته‌ دو ترجمه نخست این است که معادل‌سازی حال مفرد با یک عبارت قیدی فارسی 
بهتر از آوردن معادل جمله، آن‌هم با الگوی »درحالی‌که ...« اســت؛ چراکه منجر به بســط 
واژگانی‌شده، از اصل خود که یک واژه است فاصله می‌گیرد. دراین‌بین، حداد عادل معادل 
مناســب‌تری را برگزیده که یک عبارت قیدی یا جمله‌واره اســت. به هر صورت، ترکیبی 
از ترجمه‌های فوق که جانب اختصار و تعادل واژگانی را نیز رعایت کرده باشــد پیشــنهاد 

می‌شود:
ترجمه پیشنهادی: با دیدگان فروهشته، از گورها بیرون آیند، گویی که ملخ‌های پراکنده‌اند.

5-3-2-2. حال شبه جمله )جار و مجرور(
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 تقدیم حال شبه جمله، از گونه‌های جواز تقدیم حال بر صاحب و عامل است. از شواهد 
آن می‌توان به آیه 105 سوره مبارکه إسراء: ﴿وَ باِلحَْقِّ أنَزَْلنْاهُ وَ باِلحَْقِّ نزََلَ ...﴾ اشاره نمود.

تبیین نکات بلاغی و معنایی:
(، در قالب جار و مجــرور، بر عامل و صاحب‌حال، یعنی؛   در ایــن آیه دو حال )باِلحَْقِّ
»أنَزَْلنْاهُ« و »نزََلَ«، مقدم شده‌اند )عکبری، بی‌تا: 1: 242( که به نظر می‌رسد علت تقدیم، قصر 
و اختصاص باشد و به‌قصد اتمام تحدی، چنانکه ابن عاشور گوید: »و تقدیم الجار والمجرور 
في الموضعین علی عامله للقصر ردّاً علی المنکرین الذین ادعوا أنه أساطیر الأولین، أو سحر 
مبین، أو نحو ذلک« )ابن عاشــور، بی‌تا: 14: 180(. در این آیه قصر به شیوه »تقدیم ما حقه 
التأخیر« رخ‌داده و درواقع، قصر، خود حامل معنای تأکید و از شــیوه‌های ابراز آن است. لذا 

غرض از تقدیم حال را می‌توان اهتمام و تأکید بر آن دانست.

ارزیابی ترجمه‌ها:
فولادوند: و آن ]قرآن[ را به‌حق فرود آوردیم و به‌حق فرود آمد.

خرمشاهی: و آن را به‌حق فرو فرستادیم و به‌حق هم‌فرود آمد.
حداد عادل: و قرآن را به‌حق نازل کرده‌ایم و به‌حق نازل‌شده.

از توضیحات پیشــین چنین برمی‌آید که با توجه به تقدیم حال بر عامل و صاحب‌حال، 
بهتر است در ترجمه فارسی نیز با ترجمه تحت‌اللفظی و البته متناسب با شرایط جمله، همان 
تقدیم صورت گیرد تا معنای موردنظر به نحوی ملموس‌تر منتقل شــود؛ چه آنکه این کار 
ناهنجاری ادبی و ترجمه‌ای در پی نخواهد داشت. پس پیشنهاد می‌شود که قید »به‌حق« در 

ابتدای کلام قرار گیرد:
ترجمه پیشنهادی: به‌حق آن را نازل کردیم و به‌حق هم نازل شد.

درواقع آوردن صاحب‌حال در آغاز ترجمه، آن‌گونه که مترجمان موردنظر عمل نموده‌اند، 
موجب می‌شود تا معنای حاصل از تقدیم حال؛ یعنی اهتمام و قصر و تأکید بر حقانیت کتاب 
آسمانی، به‌طور شایسته درک نشود که این خود ناشی از عدم توجه ایشان به معنای حاصل 

از جابجایی رخ‌داده در اجزای کلام الهی است.

نتیجه
یافته‌های پژوهش نشانگر این است که:

1- فراهنجار آشنازدايانة پیشایندساز حال، از پرُتکرارترین پدیده‌های زبانی در قرآن کریم 
است که بیشتر در دو سطح حال مفرد و حال شبه جمله رخ‌داده است.
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2- سازة پیشایندســاز حال، با توجه به سیاق آیات، می‌تواند به علل گوناگونی ازجمله: 
اختصاص، اهتمام و توجه، تأکید و تقویت، تشــویق، تصویر حالت، کمال اهتمام به شأن و 
مقــام الهی، تقویت دلالت، صدارت‌طلبی حال، کنایه، تعظیم، واقع‌شــدن در کانون انکار یا 
تعجب، افزایش تعجب، دلالت بر حال بودن و نه صفت بودن، رعایت فواصل قرآنی، تکریم، 
متصرف بودن عامل، تصویرسازی، قصر، تقدیم بنابر اصل ترتیب وجودی و غیره باشد که 
در تقدیم حال بر عامل و یا صاحب‌حال نمود می‌یابد. در حقيقت، اهمیتی که منجر به تقدیم 
می‌شود نسبی اســت و تابع شرایط جمله و مقتضای حال و باید نگریست که درآیات چه 

چیزی محوریت دارد تا همین نکته، رهنمودی جهت درک علل تقدیم باشد.
3- در بعد ترجمه نیز باید گفت که برترین الگوهای زبانی و برابرنهادهای دلالت ساز و 
متناسب فارسی آن در این عدول هنجارگریزانه و برجسته‌ساز متن، به ترتیب و به‌طور نسبی، 
در ترجمه‌های حداد عادل، فولادوند و خرمشــاهی، لحاظ گردیده اســت. ترتیب نشان‌دار 
سازه‌ها در ســاختمان جملات زبان فارسی که با پیشایندسازی صورت می‌گیرد؛ نسبت به 
همتایان بی‌نشــان‌ خود که هیچ عدولی در ســاختمان آن‌ها رخ نداده؛ از بار معنایی بالاتری 
برخوردار بوده و به لحاظ شکلی و مفهومی نیز، بسیار پیچیده‌تر و دیریاب‌تر هستند. آگاهی و 
اشراف به ساخت‌های نشان‌دار و عدول گرا و نیز بلاغت و دستور فارسی و صورت و معنای 
زبانی آن، برآیند ترجمه و تولید دلالت‌های معنایی را، بســیار ملموس‌تر و سنجش‌پذیرتر 
می‌سازد و توجه به ژرف‌ساخت و لایه‌های پنهان یک پاره‌گفتار، بهترین ملاک و دقیق‌ترین 
ســنجه برای ارزیابی و ارزش‌گذاری یک متن ترجمه‌شده از زبان مبدأ به زبان مقصد است 

که از ورود و بازتولید ساخت‌های بیگانه و نارسا در زبان مقصد نیز جلوگیری می‌نماید.

منابع
قرآن کریم -
تفکری رضائی، شــجاع و حســین مغانی )1395 ش(، »بررسی پیش گذاری فعل در جملات پرسشی  -
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بررسی وجوه معنایی ماده »کتب« در قرآن بر اساس کتب وجوه و نظائر
)تاریخ دریافت: 97/3/31 تاریخ پذیرش: 97/5/29(

1مریم محمدیاری*
2اعظم فرجامی**
3مجتبی بیگلری***

چکیده
واژه »کتب« و مشتقات ماده »کتب«، سیصد و نوزده مرتبه در کل قرآن به‌کاررفته است که 
نشان از اهمیت این واژه قرآنی در فهم آیات قرآن دارد. بیش از همه مشتق »کتاب« در قرآن 
به‌کاررفته که نویســندگان وجوه و نظائر برای آن »بیست‌وپنج« وجه برشمرده‏اند. همچنین 
برخی از آنان واژه »کتب« را ذووجوه می‏دانند و »پنج« وجه برای آن قائل شده‏اند که با وجوه 
معنایی »کتاب« یکسان یا مشابه است. امر کردن، قضاء، واجب کردن، روشنگری، علم، حفظ 
کردن، نوشتن، نامه‏نگاری، نوشته‏های ملائک، مجموع نوشته‏ها، اعمال بنی‌آدم، حسابرسی، 
قرار دادن، لوح محفوظ، قرآن، انجیل، تورات، زبور، صحف، کتاب سلیمان و بلقیس، کتاب، 
همه نوشــته‏ها، وقت و زمان مشخص، بیســت‌وپنج وجه معنایی واژه »کتب« هستند که در 
شــش کتاب وجوه و نظائر، ذکرشده اســت. در ازدیاد وجوه معنایی کتاب، تکلف شده و 
بسیاری از آن‏ها مانند کتاب‏های پیامبران گذشته مصادیق مختلف وجه کلی »الکتاب بعینها« 
هستند. پس از بررسی تک‌تک آیاتی که نویسندگان وجوه و نظائر برای نظائر هر وجه ذکر 
کرده‏اند و مراجعه به تفاسیر، می‌توان نتیجه گرفت که کتاب ازجمله واژگان چندمعنایی در 

قرآن با »ده وجه« کلی است. روش تحقیق در این مقاله توصیفی - تحلیلی است.
کلیدواژه‌ها: کتب، تفسیر لغوی، وجوه و نظائر، چندمعنایی در قرآن.

maryam.mohammadyari.71@gmail.com )دانشجوی ارشد علوم قرآن و حدیث دانشگاه رازی، )نويسنده مسئول *
azamfarjami@yahoo.com استادیار گروه الهیات، دانشکده ادبیات، دانشگاه رازی **

m.b1339@gmail.com استادیار گروه الهیات، دانشکده ادبیات، دانشگاه رازی ***
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 ۱- مقدمه

واژگان چندمعنایی در قرآن معمولاً در علم وجوه و نظائر معرفی و ســنجیده می‌شــوند. 
تفســیر واژگان قرآن برای پیدا کردن مراد خداوند از کاربرد هر واژه، درآیات قرآن لازم و 
ضروری است. از قرون ابتدایی درباره دانش واژگان قرآنی، کتاب نوشته‌شده است؛ نخستین 
کتاب موجود، یعنی الاشباه و النظائر را مقاتل بن‏سلیمان )۱۵۰ ق(، نگاشته است. معمولاً در 
این کتاب‏ها، واژگانی که با چندین معنا در قرآن به کار می‌روند، برشــمرده می‌شوند، وجوه 

معانی متعدد و نظائر آیات نظیر هم برای هر وجه معنایی است )شیشه‌چی، ۱۳۹۴: ۱۰۵(.
درباره برخی کلمات وجوه و نظائر در قرآن و واژگان چندمعنایی پژوهش‌هایی انجام‌شده 
است. احمد پاکتچی و دیگران چندمعنایی واژه »نذر« را کارکرده‌اند )پاکتچی، ۱۳۹۷: شماره 
۱۳(؛ لینا سادات حسینی و دیگران چندمعنایی واژه »روح« را بر اساس ترجمه‏های قرآن، در 

شکل مقاله‌ای به چاپ رسانده‏اند )حسینی، ۱۳۹۴: شماره ۳(.
درباره واژه »کتاب« در قرآن نیز مقالاتی با نگاهی متفاوت از پژوهش حاضر ســامان‌یافته‌ 
اســت. غلام محمد شریعتی در مقاله »معناشناســی درزمانی واژه کتاب در قرآن« بر اساس 
روش تحلیل گذر زمان، تغییرات تاریخی معنای کتاب را بررسی کرده و به این نتیجه رسیده 
که واژه »کتاب« در قرآن توســعه معنایی یافته است )شریعتی،۱۳۹۰: سال سوم، شماره ۷(. 
لطفی و میر سعیدی نیز در مقاله »معناشناسی واژه کتاب در قرآن بر پایه روابط همنشینی« نیز 
ازاین‌جهت که کتاب در قرآن با چه واژگانی هم‌نشین است، به تحلیل معنایی آن پرداخته‌اند 

)لطفی،۱۳۹۴: شماره ۸(.
با این‌همــه در پژوهش حاضر از جنبه چندمعنایی واژه »کتــاب« درآیات قرآن پرداخته 
می‌شــود که بر اساس شش کتاب وجوه و نظائر، الاشباه و النظائر فی القرآن الکریم/ مقاتل 
بن‏سلیمان )۱۵۰ ق(، الوجوه و النظائر فی القرآن الکریم/ هارون بن‏موسی )۱۷۰ ق(، وجوه 
القرآن/حیری نیشــابوری )۴۳۱ ق(، الوجوه و النظائر لألفاظ کتاب الله العزیز/دامغانی )۴۷۸ 
ق(، وجوه القرآن/ تفلیسی )۵۵۸ ق( و کتاب نزهه الأعین النواظر فی علم الوجوه و النظائر/
ابن‏جوزی )۵۹۷ ق(، وجوه ذکرشده بررسی می‏شود. این نویسندگان درمجموع بیست‌وپنج 
وجه برای »کتب« برشــمرده‏اند. یافتن معنای اصلی واژه »کتاب« و توضیح ارتباط معنایی، 
توضیــح ارتباط معانی فرعی بامعنای اصلی و بررســی تفصیلی و کامل وجوه معنایی واژه 
»کتاب« در قرآن و تطبیق با دیدگاه‏های مفســران هدف اصلی این پژوهش اســت. این در 
حالی است که در پژوهش‌های پیشین هیچ‌یک به چندمعنایی و »کتب« وجوه و نظائر توجه 

چندانی نداشته‏اند.

۲- کاربرد لغوی ماده کتب
لغت شناســان برای »کتب« معانی متفاوتی را ذکر کرده‏اند: »خُرِزَ الشَــیءُ بسِِیرٍ«،1 »الناَقَةُ 
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هُ«، »مَا أثبتََ عَلی  إذَا ظَئرَت عَلــی وَلدََ غِیرِهَا«،2 »مَجمُوعَاً«، »فَرضَ وَ حَکمَ وَ قَــدَرَ«، »خَطَّ
بنَـِـی آدَمَ منِ أعمَالهُِم«، »مُصحف« و... )فراهیــدی، ۱۴۰۹: ۳۴۱/۵؛ ابن‏درید، ۱۹۸۸: ۲۵۵/۱؛ 
ازهری، ۱۴۲۱: ۸۸/۱۰؛ جوهری، ۱۳۷۶: ۲۰۸/۱؛ ابن‏فارس، ۱۴۰۴: ۱۵۸/۵؛ ابن‏سیده، ۱۴۲۱: 

.)۷۷۸-۷۶۶/۶
در بین معانی ارائه‌شــده به نظر می‏رســد عبارت »خرز الشیء بســیر« معنای اصلی واژه 
»کتب« اســت. ابن‏فارس »کَتبََ« را اصل صحیح واحد می‏داند و همین وجه معنایی را برای 
آن مــی‌آورد )ابن‏فارس، ۱۴۰۴؛ ۱۵۸/۵(. از این عبارت، مفهوم دوختن و پینه کردن به ذهن 
می‏رسد. ارتباط این معنا را با دیگر معانی می‏توان چنین توضیح داد: محبت کردن انسان یا 
حیوان به شــخص دیگر، باعث ایجاد محبت است که این محبت و ارتباط، موجب نوعی 
وصل شدن عاطفی است. بر این اساس می‏توان عبارت »الناقة اذا ظئرت علی ولد غیرها« را 

به معنای مادی و اصلی ربط داد.
 »مجموعاً« شــامل اشیاء یا افرادی است که به نوع یا طریقی به یکدیگر متصل‏اند. راغب 
اصفهانی مصدر »فرض« و »حکم« و... را این‌گونه تعبیر کرده است: مصدرهاى اثبات، تقدير، 
ايجاب، فرض و... نیز به‏ »كتِاَبةَ« تعبير مي‏شوند. به‌این‌ترتیب که چيزى اراده مي‏شود، سپس 
گفته مي‎‏شود و بعدازآن نوشته مي‏شود. پس »اراده« آغاز و مبدأ نوشتن است و كتابة به معنای 
»نوشــتن«، پايان آن اراده است؛ بنابراين تعبير نوشتن يا كتابت پايان مراد و هدفى است كه 

انجام آن تأکید شد و در آغاز اراده شد )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۶۹۹(.
»خُرزة« به معنای دوختن، ارتباطش بامعنای اصلی که وصل کردن بود، مشــخص است. 
هر آنچه از عمل انســان نوشته و ثبت می‏شود به‌صورت نامه یا کتابی در کنار یکدیگر قرار 
دارد. »مصحف« آن چیزی است كه جمع كننده و دربرگیرنده کلمه‏ها و نوشته‏هاست )راغب 
اصفهانی، همان: ۴۷۶(. با توجه به توضیحات ارائه‌شــده، ارتباط این معانی، برای واژه کتب 

مشخص است.

۳- وجوه معنایی ماده کتب
»کتب« ازجمله واژگانی اســت که هر شش محقق وجوه و نظائر، آن را از واژگان دارای 
وجه برشمرده‏اند )مقاتل بن‏ســلیمان، ۲۰۰۶: ۶۲ و ۶۳؛ هارون بن‏موسی، ۱۹۸۸: ۷۲ و ۷۳؛ 
حیری، ۱۴۳۲: ۴۷۹-۴۸۱، ۴۸۹-۴۹۱؛ دامغانی، ۱۹۸۳: ۳۹۹-۴۰۱؛ تفلیســی، ۱۳۷۱: ۲۴۷ و 

۲۴۸؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۱۴ و ۵۱۵، ۵۲۷-۵۲۵(.
در دســته‌بندی این واژه بی‌نظمی‌هایی مشاهده می‌شود. برای مثال حیری واژه »کتاب« و 
»کتابة« را دو وجه مختلف برشمرد _در جدول زیر هر دو را در جدول »کتاب« ولی در دو 
ســتون متفاوت نمایش داده‏ایم_ ابن‏جوزی نیز »کتب« و »کتاب« را دو وجه مختلف عنوان 
کرده است. برای واضح شدن مطلب، کتب و کتاب را در دو جدول مختلف نمایش داده‏ایم.
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 *وجوه کتب

ابن‏جوزیدامغانیهارونمقاتلوجه نام

11 الأمر.
22 الجعل.
33 الحفظ.
44 الفرض.
55 القضاء.

*وجوه کتاب
ابن‏جوزیتفلیسیدامغانیحیری )کتابة(حیری )کتاب(وجه نام

11 الأعمال بنی آدم )ع(.
22 الأمر.
33 الإنجیل.
44 الإیجاب فی الوجوب.
55 التبیین.
66 التوراة.
77 الجعل.
88 الحساب.
99 الحفظ.
1010 دیوان الحفظة
1111 الزبور
1212 الصحف
1313 العدة
1414 العلم
1515 الفرض
1616 القرآن
1717 القضاء
1818 الکتاب بعینها
1919 کتاب سلیمان و بلقیس
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2020 الکتابة
2121 کتابة الملائکة
2222 الکتب کلها
2323 اللوح المحفوظ
2424 المکاتبة
2525 الوقت

در ظاهر دلیل خاصی برای دسته‌بندی حیری در دو واژه »کتاب« و »کتابة« پیدا نشده است. 
همانطور که در جدول‏ها پیداست تمام وجوه گفته‌شده برای واژه »کتب«، در وجوه گفته‌شده 
برای واژه »کتاب« وجود دارد؛ بنابراین بهتر اســت که واژه »کتب« و »کتاب« در یک ستون 

ذکر شود.
ارتباط بین وجوه ارائه‌شــده و معنای اصلی واژه »کتب« را که عبارت »خرز الشیء بسیر« 
اســت، می‏توان چنین توضیح داد: اعمال بنی آدم، ممکن است از دو جهت بامعنای اصلی 
در ارتباط باشــد، اول از آن جهت که اعمال انســان توسط ملائکه ثبت و ضبط می‎گردد و 
به‌صورت نوشــته‏هایی متصل به یکدیگرند؛ در این صورت وجه »کتاب الملائکة« با وجه 
»اعمال بنی آدم« مرتبط اســت. دوم اینکه، اعمال انسان به نحوی با یکدیگر در ارتباط‏اند و 
به یکدیگر متصل‏اند. مثال واضح آن دروغ گفتن اســت؛ گفتن یک دروغ به‌ناچار انسان را 
به گفتن دروغ‏های بعدی وادار می‏کند، یا اینکه هر عملی که از انسان سر بزند ممکن است 
نتیجه اعمال قبلی‌اش باشد. پس اعمال سرزده از انسان‏ها با اعمال قبلی‌شان در ارتباط است. 
در این صورت وجه »أمر« -اگر به معنای کار و عمل گرفته شــود- و وجه »عمل« با اعمال 

بنی آدم مرتبط است.
وجه بعدی واژه »أمر« اســت که به دو شــکل می‏توان آن را به »کتاب« مرتبط کرد. اول 
اینکه اگر معنای دســتور دادن از »امر« گرفته شود بامعنای اصلی چنین در ارتباط است که 
امر بر انجام عمل، عمل شدن به امر خواسته‌شده را در پی دارد و این دو مطلب به یکدیگر 
متصل‏انــد. در این صورت وجــه »ایجاب فی الوجوب« به وجه »أمــر« بازمی‏گردد. امر به 
انجام کار، اگر از طرف خداوند یا ولی او بر شــخص یا اشــخاصی صورت گیرد، عمل به 
آن واجب اســت. این وجوب همان »فرض« است )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۶۹۹(. فرض از 
وجوهی است که هر شش محقق آن را وجه واژه کتاب ذکر کرده‏اند. دوم اینکه چون معمولاً 
دســتورات و امر نوشته می‏شود و با کتابت واجب الطاعة می‏گردد، پس امر از لوازم معنایی 

کتابت است، زیرا امر را با کتابت حتمی و واجب می‏کردند تا لازم الإجرا شود.
»قضاء«3 و قدر، درآیات بســیاری به عنوان از پیش نوشته‌شــده در لوح محفوظ یا کتاب 
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 معرفی‌شــده است. »تبیین« و روشــنگری نیز همواره با نگاشتن و کتابت همراه بوده است. 

وجوه »انجیــل«، »تورات«، »دیوان«،4 »حفظة«، »زبور«، »صحــف«، »قرآن«، »کتاب«، »کتاب 
سلیمان«، »کتابة«، »کتاب ملائکه«، »کتب کلها«، »لوح محفوظ« و »مکاتبة« همگی با یکدیگر 
مرتبط‏‎اند. به این دلیل که مراد از همه آن‏ها، مجموعه‏هایی پیوسته از نوشته‏ها هستند که در 

کنار هم قرار دارند.
»حســاب« همان حسابرسی و رسیدگی به امور اســت که معمولاً با کتابت همراه است. 
وجــه »حفظ« به معنای حفظ و نگهداری، ازاین‌جهت بامعنای اصلی در ارتباط اســت که 
مجموعه‏ای از اطلاعات، مدارک و... درباره موضوعی، در حافظه یا محلی نگهداری و ضبط 
می‏گردد. اگر این اطلاعات در مورد موضوعات، در حافظه شخص نگهداری شود به آن علم 
به موضوع گویند. »علم« وجهی است که دامغانی برای واژه کتاب ذکر کرد. »عدة« و »وقت« 

به مدت زمانی که باید برای مواردی خاص طی شود، بامعنای اصلی ارتباط دارد.
در بین بیســت‌وپنج وجهی که برای واژه کتاب ذکر شــد، وجه »جعل« در ظاهر بامعنای 

کتاب مرتبط نیست. در بخش کاربرد قرآنی این مطلب توضیح داده می‏شود.

۴- کاربرد قرآنی ماده کتب
ریشــه »کتب« و مشتقات فعلی و اسمی آن، سیصد و نوزده مرتبه در کل قرآن به‌کاررفته 

است )عبدالباقی، ۱۳۸۹: ۷۶۴-۷۶۰(.
یکتبمکتوبکُتِبَکَتبکتابکاتبتکتباُکتبواژه

۶۳۷۲۵۵۱۹۱۹۱۹تکرار

در این بخش وجوه کتب در قرآن و نظر مفسران را مورد بررسی قرار می‏دهیم.

۴-۱. کتب آسمانی
در این بخش به بررسی آیاتی که نویسندگان وجوه و نظائر به ترتیب برای وجوه انجیل، 

تورات، زبور و قرآن ذکر کردند، پرداخته‏ایم.
-»إنجیل« وجهی است که حیری، دامغانی و ابن‏جوزی برای واژه »کتاب« ذکر کرده و به 
آیات »قُلْ ياَ أهَْلَ الكِْتاَبِ تعََالوَْاْ إلِى‏َ كَلمَِةٍ سَــوَاءِ بيَنْنَاَ وَ بيَنْكَُم« )آل‏عمران/۶۴/۳( و »قَالَ إنِىِّ 
ِ ءَاتئَنی الكِْتاَبَ وَ جَعَلَنىِ نبَيًِّا« )مریم/۳۰/۱۹( اشــاره داشته‏اند )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۱؛  عَبدُْ اللَّ

دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۱؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۷(.
اکثر مفســران وجه »انجیــل« را تأیید و منظور از اهل کتــاب را »نصاری« گفته‏اند )فخر 
رازی، ۱۴۲۰: ۲۵۲/۸؛ طباطبایــی، ۱۴۱۷: ۴۷/۱۴؛ صادقی تهرانی، ۱۳۶۵: ۱۸۳/۵(. برخی نیز 
»أهل الکتابین« را تفسیر کتاب در آیه شصت‌وچهار سوره آل‏عمران دانسته‏اند )طوسی، بی‏تا: 
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۴۹۰/۲؛ زمخشری، ۱۴۰۷: ۳۷۱/۱(.
-حیری، دامغانی و ابن‏جوزی وجه »توراة« را برای واژه »کتاب« ذکر کرده‏اند و آیات »وَ إذِْ 
ِ نوُرٌ وَ كتِاَبٌ  ءَاتيَنْاَ مُوسىَ الكِْتاَبَ وَ الفُْرْقَانَ لعََلَّكُمْ تهَتدَُونَ« )البقرة/۵۳/۲(، »قَدْ جَاءَكُم مِّنَ اللَّ
مُّبيِنٌ« )المائدة/۱۵/۵( و »وَ لقََدْ ءَاتيَنْاَ مُوسىَ الكِْتاَبَ فَاخْتلُفَِ فيِهِ« )هود/۱۱۰/۱۱( را برای آن 

مثال آورده‏اند )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۰؛ دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۱؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۷(.
مفســران واژه »کتاب« در آیه پنجاه‌وسه سوره البقرة و صد و ده هود را به معنای »توراة« 
تفسیر کرده‏اند )طبری، ۱۴۱۲: ۷۴/۱۲؛ زمخشری، ۱۴۰۷: ۴۳۲/۲؛ فخر رازی، ۱۴۲۰: ۵۱۴/۳(؛ 
اما واژه »کتاب« در آیه پانزدهم ســوره المائدة را که تنها ابن‏جوزی به آن اشاره‌کرده است، 
»قرآن« گفته‏اند )سمرقندی، بی‏تا: ۳۷۸/۱؛ طوسی، بی‏تا: ۴۷۵/۳؛ فیض کاشانی، ۱۴۱۵: ۲۳/۲(.
-وجــه »زبور« را تنها حیری برای »کتاب« ذکر کرده و آیه »فَقَدْ ءَاتيَنْاَ ءَالَ إبِرَْاهِيمَ الكِْتاَبَ 
وَ الحِکمَةَ وَ ءَاتيَنْاَهُم مُّلْكا عَظِيمًا« )النساء/۵۴/۴( را مثال آورده است )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۱(. 
مفســران، »الكِْتاَبَ« را در این آیه چنین تفسیر کردند: »التوراة و الإنجیل« )طبرسی، ۱۳۷۷: 
۲۶۳/۱(، »التوراة و الإنجیل و الزبور« )آلوســی، ۱۴۱۵: ۵۶/۳(، »التوراة و الإنجیل و القرآن« 
)صادقی تهرانی، ۱۳۶۵: ۱۱۹/۷(. بنا بر آنچه گفته‌شده، چنین برمی‌آید که هیچ‌یک از تفاسیر 
بامعنــای اصلی واژه »کتب« در تضاد نیســت؛ اما هیچ‌کدام به‌تنهایــی، نظر حیری را تأیید 

نکرده‏اند.
-»قرآن« وجهی اســت که حیری، دامغانی و ابن‏جوزی آن را یکی از وجوه واژه »کتاب« 
ذکر کرده‏اند و به آیات »ذَالكَِ الكِْتبَُ لَ رَيبَْ فيِهِ هُدًى لِّلْمُتَّقيِنَ« )البقرة/۲/۲(، »كتِاَبٌ أنَزَلنْاَهُ 
كْرِ  رَ أوُْلوُاْ الْلَبْاَبِ« )ص/۲۹/۳۸( و »إنَِّ الَّذِينَ كَفَرُواْ باِلذِّ بَّرُواْ ءَاياَتهِِ وَ ليِتَذََكَّ إلِيَكَْ مُبـَـارَكٌ لِّيدََّ
ا جَاءَهُمْ وَ إنَِّهُ لكَِتاَبٌ عَزِيزٌ« )فصلت/۴۱/۴۱( اشاره می‏کنند )حیری، ۱۴۳۲: ۴۷۹؛ دامغانی،  لمََّ
۱۹۸۳: ۴۰۱؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۷(. مفســران نیز »کتاب« درآیات فوق را، »قرآن« گفته‏اند 

)فیض کاشانی، ۱۴۱۵: ۳۶۲/۴؛ ابن‏عاشور، بی‏تا: ۱۴۸/۲۳؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۴۴/۱(.

۴-۲. دیگر وجوه
- وجه »أعمال بنی آدم« را دامغانی و به‌طور مشابه، وجه »عمل« را ابن‏جوزی، برای واژه 
ينٍ« )المطففین/۷/۸۳( و »كَلَّ إنَِّ كتِاَبَ الْبَرَْارِ  ارِ لفَىِ سِجِّ »کتاب« درآیات »كَلَّ إنَِّ كتِاَبَ الفُْجَّ
يِّينَ« )المطففیــن/۱۸/۸۳( آورده‏اند )دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۱؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۶(.  لفَىِ عِلِّ
مفسران نیز این وجه را تأیید کرده‏اند )طوســی، بی‏تا: ۲۹۹/۱۰؛ زمخشری، ۱۴۰۷: ۷۲۲/۴؛ 

فیض کاشانی، ۱۴۱۵: ۲۹۹/۵(.
- هر شش محقق وجوه و نظائر وجه »أمر« را برای »کتب« ذکر و همگی تنها به آیه »ياَقَوْمِ 
ُ لكَُمْ« )المائدة/۲۱/۵( اشاره‌کرده‏اند )مقاتل بن‏سلیمان،  سَةَ الَّتىِ كَتبََ اللَّ ادْخُلُواْ الْرَْضَ المُْقَدَّ
۲۰۰۶: ۶۳؛ هارون بن‏موسی، ۱۹۸۸: ۷۳؛ حیری، ۱۴۳۲: ۴۹۰؛ دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۰؛ تفلیسی، 
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 ۱۳۷۱: ۲۴۷؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۱۴(.

برخی مفســران این وجه را تأیید کرده‏اند و »كَتبََ« را »أمرکم بدخولها« تفســیر کرده‏اند 
)ســمرقندی، بی‏تا: ۳۸۱/۱؛ ســیوطی، ۱۴۰۴: ۲۷۰/۲؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۲۸۸/۵(؛ اما بیشتر 
تفاسیر، کتب را به معنای »خط فی اللوح المحفوظ« گفته‏اند )طوسی، بی‏تا: ۴۸۳/۳؛ طبرسی، 
۱۳۷۷: ۳۲۱/۱؛ زمخشری، ۱۴۰۷: ۶۲۰/۱(. هر دو تفسیر می‏تواند صحیح باشد؛ ازاین‌جهت 
که هر امر و اتفاقی که مقررشده، همگی در لوح محفوظ قرار دارد پس امر در آیه نیز، قطعا 

در لوح محفوظ است.
- حیــری وجه »إیجاب فــی الوجوب« را برای واژه »کتابة« ذکر کــرده و چهار آیه »منِْ 
أجَْلِ ذَالكَِ كَتبَنْاَ عَلى‏َ بنَىِ إسِــرَائيِلَ« )المائدة/۳۲/۵(، »وَ كَتبَنْاَ عَلَيهمِْ فیِهَا أنََّ النَّفْسَ باِلنَّفْسِ« 
كَوةَ وَ الَّذِينَ هُــم باِياَتنِاَ يؤُْمنِوُنَ«  )المائدة/۴۵/۵(، »فَسَــأَكْتبُهَُا للَِّذِيــنَ يتََّقُونَ وَ يؤُْتـُـونَ الزَّ
ِ« )الحدید/۲۷/۵۷( را برای آن مثال  )الأعراف/۱۵۶/۷( و »مَا كَتبَنْاَهَا عَلَيهْمِْ إلَِّ ابتْغَِاءَ رضِْوَانِ اللَّ

آورده است )حیری، ۱۴۳۲: ۴۹۰(.
مفســران با تعابیری مانند: »قضینا«، »فرضنا«، »أوجب«، »کتب« و...، به تفســیر واژه کتب 
درآیات فوق پرداخته‏اند )طبرســی، ۱۳۷۲: ۷۴۷/۴؛ فیض کاشــانی، ۱۴۱۵: ۳۹/۲؛ آلوسی، 
۱۴۱۵: ۲۸۷/۳؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۱۷۳/۱۹(. به نظر می‏رســد وجه »إیجاب فی الوجوب« و 

»أمر« به یکدیگر برمی‏گردند و می‏توان هر دو را یک وجه برشمرد.
- »تبیین« وجهی اســت که حیری برای واژه »کتابة« آورده و تنها آیه صد و پنج ســوره 
كْرِ  بوُرِ منِ بعَْدِ الذِّ الأنبیاء را برای آن مثال زده است )حیری، ۱۴۳۲: ۴۹۱(. »وَ لقََدْ كَتبَنْاَ فىِ الزَّ
لحُِونَ« )الأنبیاء/۱۰۵/۲۱(. تفاسیر مختلف، »کتب« در آیه فوق را  أنََّ الْرَْضَ يرَِثهَُا عِباَدىَِ الصَّ
تفسیر نکرده‏اند یا از تعبیر »هو مکتوب« استفاده کرده‏اند )سمرقندی، بی‏تا: ۴۴۵/۲؛ میبدی، 
۱۳۷۱: ۳۱۸/۶؛ ســیوطی، ۱۴۰۴: ۳۴۰/۴(. تبیین به معنای »توضیح دادن و واضح شدن«، هم 
می‏تواند به‌صورت گفتاری انجام گیرد هم نوشــتاری و مکتوب. مراد از »کتب« در این آیه، 
شکل مکتوب آن است که توسط مفسران نیز تأیید می‌شود. به نظر می‏رسد وجه »تبیین« را 

می‏توان به وجه »کتابة« برگرداند و هر دو را یک وجه شمرد.
اهِدِينَ« )آل‏عمران/۵۳/۳(، »فَاكْتبُنْاَ  - هر شش محقق وجوه و نظائر، در چهار آیه »فَاكْتبُنْاَ مَعَ الشَّ
كَوةَ« )الأعراف/۱۵۶/۷(  ــاهِدِينَ« )المائدة/۸۳/۵(، »فَسَأَكْتبُهَُا للَِّذِينَ يتََّقُونَ وَ يؤُْتوُنَ الزَّ مَعَ الشَّ
نهُْ« )المجادلة/۲۲/۵۸( واژه »جعل« را  و »أوُْلئَــكَ كَتبََ فىِ قُلُوبهمُِ الْيمَانَ وَ أيََّدَهُــم برُِوحٍ مِّ
وجه واژه »کتب« قرار داده‏اند )مقاتل بن‏ســلیمان، ۲۰۰۶: ۶۲؛ هارون بن‏موسی، ۱۹۸۸: ۷۳؛ 
حیری، ۱۴۳۲: ۴۹۰؛ دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۰؛ تفلیســی، ۱۳۷۱: ۲۴۷؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۱۴(. 
مفســران نیز این نظر را تایید و »کتب« درآیات فوق را با لفظ »جعل و ثبت« تفسیر کرده‏اند 
)طبرســی، ۱۳۷۲: ۷۵۸/۲؛ قرطبی، ۱۳۶۴: ۲۵۸/۶؛ آلوســی، ۱۴۱۵: ۷۲/۵؛ صادقی تهرانی، 
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۱۳۶۴: ۲۲۲/۲۸(. به نظر می‏رســد که اگر منظور از »جعل«، قرار دادن و ثبت کردن باشــد، 
ارتباط بامعنای اصلی حفظ می‏شود.

-دامغانی و ابن‏جوزی »حســاب« را یکی از وجه‏های »کتــاب« معرفی کرده‏اند و هر دو 
تنها به آیه »كُلُّ ‏أمَُّةٍ تدُْعَى إلِى‏َ كتِاَبهَِا اليْوَْمَ تجُْزَوْنَ مَا كُنتمُْ تعَْمَلُونَ« )الجاثیة/۲۸/۴۵( اشــاره 
می‏کنند )دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۰؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۶(. »صحائف اعمالها« تفســیری است 
که مفســران برای واژه »کتاب« در این آیه ذکر کرده‏اند )طوســی، بی‏تا: ۲۶۱/۹؛ زمخشری، 
۱۴۰۷: ۲۹۲/۴؛ فخــر رازی، ۱۴۲۰: ۶۸۰/۲۷(. بــا توجه به نظر مفســران و اینکه منظور از 
»حســاب« مجموعه اعمال انسان‏هاست، مشخص می‌شــود که واژه حساب با صحف در 

ارتباط است و این معنا به معنای اصلی بازمی‏گردد.
- حیری و ابن‏جوزی، وجه »حفظ« درآیات »سَــنكَْتبُُ مَــا قَالوُاْ وَ قَتلَْهُمُ الْنَبيِاَءَ بغَِيرِ حَقٍّ 
ُ يكَْتبُُ مَا يبُيَِّتوُنَ« )النســاء/۸۱/۴(  وَ نقَُولُ ذُوقُواْ عَذَابَ الحَْرِيقِ« )آل‏عمران/۱۸۱/۳( و »وَ اللَّ
را بــرای واژه »کتــب« آورده‏اند )حیری، ۱۴۳۲: ۴۹۰؛ ابن‏جــوزی، ۱۹۸۷: ۵۱۵(. »يثبته في 
صحائفهم« نیز تفسیر مفسران برای واژه کتب است )زمخشری، ۱۴۰۷: ۴۴۶/۱؛ فیض کاشانی، 
۱۴۱۵: ۴۷۳/۱؛ آلوسی، ۱۴۱۵: ۸۹/۳(. به نظر می‏رسد وجه »حفظ«، با وجه »الأعمال بنی آدم« 

ارتباط دارد؛ به این دلیل که اعمال انسان، توسط ملائکه حفظ و ثبت می‏شود.
-»دیوان الحفظة« وجهی اســت که رســی می‏کنیم.ابت همراه بوده است.حفوظ یا کتاب 
معرفی شــده است.تنها حیری به آن اشــاره‌کرده و چهار آیه »إنَِّ رُسُلَناَ يكَْتبُوُنَ مَا تمَْكُرُونَ« 
)یونس/۲۱/۱۰(، »وَ لَ نكَُلِّفُ نفَْسًــا إلَِّ وُسْعَهَا وَ لدََينْاَ كتِاَبٌ ينَطِقُ باِلحَقِّ وَ هُمْ لَ يظُْلَمُونَ« 
هُمْ وَ نجَوَاهُم بلَى‏َ وَ رُسُلُناَ لدََيهمِْ يكَْتبُوُنَ«  )المومنون/۶۲/۲۳(، »أمَْ يحَسَــبوُنَ أنََّا لَ نسَْمَعُ سِرَّ
)الزخــرف/۸۰/۴۳( و »هَاذَا كتِاَبنُاَ ينَطِقُ عَلَيكُْم باِلحَْقِّ إنَِّا كُنَّا نسَْتنَسِــخُ مَــا كُنتمُْ تعَْمَلُونَ« 
)الجاثیة/۲۹/۴۵( را برای آن مثال آورده اســت. در آیه بیســت و یک سوره یونس و هشتاد 
ســوره الزخرف، »کتابة الملائکة فی دیوان الحفظــة« وجه واژه »کتابة« و »دیوان الحفظة« را 
وجه واژه »کتاب« در آیه شصت‌ودو سوره المومنون و بیست و نهم الجاثیه، ذکر کرده است 

)حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۱ و ۴۹۱(.
»إن حفظتنا الذين نرســلهم إلكي« و »الكتاب الذي فيه اعمال العباد مكتوبة من الطاعة و 
المعصية تكتبه عليه الملائكة« تفاســیری است که مفســران برای آیات فوق ارائه کرده‏اند 
)طبری، ۱۴۱۲: ۷۰/۱۱؛ طوســی، بی‏تا: ۳۷۹/۷؛ میبــدی، ۱۳۷۱: ۸۵/۹؛ فخر رازی، ۱۴۲۰: 
۶۸۱/۲۷(. به نظر می‏رسد که وجه »حفظ« که توسط ابن‏جوزی مطرح شده، برگرفته از وجه 

»دیوان الحفظة« است که حیری به آن اشاره دارد و هر دو، یک وجه محسوب می‏‎شود.
-»صحف« وجه انتخابی حیری، برای واژه »کتاب« درآیات »أوُْلئَكَ الَّذِينَ ءَاتيَنْاَهُمُ الكِْتاَبَ 
ةَ« )الأنعام/۸۹/۶( و »لقََدْ أرَْسَلْناَ رُسُلَناَ باِلبْيَِّناَتِ وَ أنَزَلنْاَ مَعَهُمُ الكِْتاَبَ وَ المِْيزَانَ  وَ الحُکمَ وَ النُّبوَُّ
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 ليِقَُومَ النَّاسُ باِلقْسِْطِ« )الحدید/۲۵/۵۷( است )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۰(. »صحف إبراهيم، موسى، 

زبور و... عليهم أجمعین« تفســیری است که مفســران برای واژه کتاب درآیات فوق ارائه 
کرده‏انــد )طبری، ۱۴۱۲: ۱۷۴/۷؛ ابن‏عطیه، ۱۴۲۲: ۳۱۸/۲؛ آلوســی، ۱۴۱۵: ۱۸۸/۱۴(. بهتر 

است وجوه »إنجیل«، »توراة«، »زبور« و »قرآن« زیرمجموعه وجه عامِ »صحف« قرار گیرد.
- حیــری، دامغانــی و ابن‏جوزی، وجه »عدة« را برای واژه »کتــاب« در آیه »وَ لَ تعَْزِمُواْ 
عُقْــدَةَ النِّكَاحِ حَتى‏َ يبَلُْغَ الكِْتاَبُ أجََلَهُ« )البقــرة/۲۳۵/۲( ذکر کرده‏اند )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۰؛ 
دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۰؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۶(. تفاسیر نیز »عدتها« را تفسیر این واژه گفته‏اند 
)سمرقندی، بی‏تا: ۱۵۵/۱؛ سیوطی، ۱۴۰۴: ۲۹۱/۱؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۲۴۴/۲(. صادقی تهرانی، 
دلیل آن را چنین توضیح می‏دهد: »التعبير عن مدة العدة بالكتاب، تأيكد لفرضها بأنها مكتوبة 

على النساء« )صادقی تهرانی، ۱۳۶۵: ۱۱۰/۴(.
 ِ - ابن‏‏جوزی، »کتاب« را در آیه »وَ قَالَ الَّذِينَ أوُتوُاْ العْلِْمَ وَ الْيمَانَ لقََدْ لبَثِتْمُْ فىِ كتِاَبِ اللَّ
إلِى‏َ يوَْمِ البْعَْثِ« )الروم/۵۶/۳۰( »علم« گفته اســت )ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۷(. سمرقندی نیز، 
»کتاب الله« را به‌طور خاص »علم« تفسیر کرده است )سمرقندی، بی‏تا: ۱۹/۳(. اکثر مفسران 
»کتاب« را »لوح المحفوظ« گفته‏اند )طوسی، بی‏تا: ۲۶۶/۸؛ طبرسی، ۱۳۷۲: ۴۸۷/۸؛ میبدی، 
۱۳۷۱: ۴۷۲/۷(. برخی »فی کتاب الله« را چنین تفسیر کرده‏اند: »أي في علمه و قضائه أو ما 
كتبه و عينه سبحانه أو اللوح المحفوظ أو القرآن« )زمخشری، ۱۴۰۷: ۴۸۷/۳؛ آلوسی، ۱۴۱۵: 

.)۵۹/۱۱
به نظر می‏رسد لوح محفوظ، تفسیر بهتری برای واژه »کتاب« است؛ به این دلیل که معمولاً 
در لوح محفوظ هر آنچه ازقضا و قدر و ایجاد و تکوین در عالم اســت، قرار دارد. »اللوح 
المحفوظ هو السجل الجامع لكل ما قضى الله و قدّر و كل ما كان و ما كيون من عوالم الإيجاد 
و التكوين و هذا من مظاهر قدرة الله و عظمته و علمه و إرادته و حكمته و واسع سلطانه و 

قدرته« )رأفت سعید، ۱۴۲۲: ۳۷(.
- »فرض« از وجوهی است که هر شش محقق وجوه و نظائر آن را وجه واژه »کتب« ذکر 
کرده‏اند )مقاتل بن‏ســلیمان، ۲۰۰۶: ۶۲؛ هارون بن‏ موسی، ۱۹۸۸: ۷۲؛ حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۹؛ 
دامغانی، ۱۹۸۳: ۳۹۹؛ تفلیســی، ۱۳۷۱: ۲۴۸؛ ابن‏جــوزی، ۱۹۸۷: ۵۱۵(. این وجه درآیات 
ياَمُ« )البقرة/۱۸۳/۲(، »كُتبَِ عَلَيكُْــمُ القْتِاَلُ وَ هُوَ كُرْهٌ  »يأََيُّهَــا الَّذِينَ ءَامَنوُاْ كُتبَِ عَلَيكُْــمُ الصِّ
لَوةَ كانَتَْ عَلىَ المُْؤْمنِيِنَ  ِ عَلَيكُْمْ« )النســاء/۲۴/۴(، »إنَِّ الصَّ لَّكُــمْ« )البقرة/۲۱۶/۲(، »كتِاَبَ اللَّ
وْقُوتاً« )النســاء/۱۰۳/۴( نظیر هم قرارگرفته‌اند. مفسران کتب و کتاب درآیات فوق را  كتِبَاً مَّ
»فرض« تفســیر کرده‏اند )طوسی، بی‏تا: ۱۱۴/۲؛ طبرســی، ۱۳۷۲: ۵۴۹/۲؛ بیضاوی، ۱۴۱۸: 

۶۹/۲؛ سیوطی، ۱۴۰۴: ۲۶۵/۲(.
- وجه »قضاء« به معنای مقرر کردن ازلحاظ معنای به وجه »فرض« نزدیک اســت. تمام 
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نویسندگان وجوه و نظائر، قضاء را وجه واژه »کتب« ذکر کرده‏اند )مقاتل بن‏سلیمان، ۲۰۰۶: 
۶۲؛ هارون بن‏موسی، ۱۹۸۸: ۷۲؛ حیری، ۱۴۳۲: ۴۹۰؛ دامغانی، ۱۹۸۳: ۳۹۹؛ تفلیسی، ۱۳۷۱: 

۲۴۸؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۱۴(.
ُ لكَُــمْ« )البقرة/۱۸۷/۲(، »كُتبَِ عَلَيهْـِـمُ القَْتلُْ إلِى‏َ مَضَاجِعهِمِْ«  آیــات »وَ ابتْغَُواْ مَا كَتبََ اللَّ
كُمْ فيِمَا أخََذْتمُ عَذَابٌ عَظِيمٌ« )الأنفال/۶۸/۸(،  ِ سَبقََ لمََسَّ )آل‏عمران/۱۵۴/۳(، »لَّوْ لَ كتِاَبٌ مِّنَ اللَّ
ُ لَغَْلبِنََّ أنَاَ وَ رُسُلىِ« )المجادلة/۲۱/۵۸( را محققان وجوه و نظائر برای وجه »قضاء«  »كَتبََ اللَّ
آورده‏اند. بیشتر مفسران »قضی الله« را تفسیر »کتب« درآیات فوق ذکر کرده‏اند )سمرقندی، 

بی‏تا: ۱۲۵/۱؛ طبرسی، ۱۳۷۲: ۸۶۴/۲؛ ابن‏عطیه، ۱۴۲۲: ۵۵۴/۲؛ قرطبی، ۱۳۶۴: ۳۰۶/۱۸(.
به نظر می‏رســد اختلاف زیــادی بین »فرض« و »قضاء« درآیات فــوق وجود ندارد؛ اما 
»فرض« بیشــتر برای واجب کردن، به‌ویژه واجبات دینی و شــرعی، کاربرد و »قضاء« برای 

تقدیر و اندازه کردن، استفاده دارد.
- حیــری تعبیر »کتاب بعینهــا« را وجه واژه »کتابة« ذکر کرده )حیــری، ۱۴۳۲: ۴۹۱( و 
ى يجَِدُونهَُ مَكْتوُباً عِندَهُمْ فىِ التَّوْرَاةِ وَ الْنِجِيلِ«  ـذِ سُــولَ النَّبیَِّ ‏الْمُِّىَّ الّـَ آیه »الَّذِينَ يتََّبعُِونَ الرَّ
)الأعراف/۱۵۷/۷( را برای آن مثال آورده اســت. مفســران معمولاً »مکتوب« را در این آیه 
تفسیر نکرده‏اند؛ احتمالا دلیل آن واضح بودن معناست )طبرسی، ۱۳۷۲: ۷۴۹/۴؛ فخر رازی، 

۱۴۲۰: ۳۸۰/۱۵؛ میبدی، ۱۳۷۱: ۷۶۰/۳(.
- تعبیر »کتاب سلیمان )ع( و بلقیس« به معنای نوشته و نامه، وجهی است که تنها حیری 
به آن اشــاره دارد و آیات »اذْهَب بِّكِتاَبىِ هَذَا فَأَلقْهِْ إلِیَهمِ ثمَُّ توََلَّ عَنهُم فَانظُرْ مَا ذَا يرَْجِعُونَ 
قَالـَـتْ ياَأيَهَُّا المَْلَــؤُاْ إنِِّی ألُقْىَِ إلِىََّ كتِاَبٌ كَرِيمٌ« )النمل/۲۸/۲۷ و ۲۹( را شــاهد مثال آورده 
اســت )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۱(. مفســران نیز آیه را چنین تفسیر کرده‏اند »أمر سليمان الهدهد 
بأن يذهب بكتابه الذي كتبه له« )طوسی، بی‏تا: ۹۲/۸؛ فخر رازی، ۱۴۲۰: ۵۵۴/۲۴؛ سیوطی، 

.)۱۰۶/۵ :۱۴۰۴
- حیری، دامغانی و ابن‏جوزی وجه »کتابة« را برای واژه »کتاب« ذکر کرده‏اند و به این سه 
آیه اشاره می‏کنند »وَ يعَُلِّمُهُم الكِْتاَبَ وَ الحِكْمَةَ« )البقرة/۱۲۹/۲(، »وَ يعَُلِّمُهُ الكِْتاَبَ وَ الحِْكْمَةَ« 
)آل‏عمــران/۴۸/۳( »وَ إذِْ عَلَّمْتكَُ الكِْتابَ وَ الحِْكْمَةَ« )المائدة/۱۱۰/۵( )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۱؛ 

دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۰؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۶(.
مفسران تفاســیر متفاوتی از واژه »کتاب« درآیات فوق آورده‏اند؛ اکثر مفسران »کتاب« در 
آیه صدوبیست و نه سوره البقرة را »القرآن« تفسیر کرده‏اند )سمرقندی، بی‏تا: ۹۴/۱؛ طوسی، 
بی‏تا: ۴۶۶/۱؛ طبرســی، ۱۳۷۷: ۸۰/۱(. این واژه در آیه چهل‌وهشت سوره آل‏عمران، »يعلمه 
الخط بالید« تفسیر شده است )میبدی، ۱۳۷۱: ۱۲۲/۲؛ قرطبی، ۱۳۶۴: ۹۳/۴؛ آلوسی، ۱۴۱۵: 
۱۶۰/۲(. تفاسیر، »کتاب« در آیه صد و ده سوره المائدة را »كتاب الحقائق و المعارف«، »خط«، 
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 »جنس الکتب«، »کل کتابات الوحی« و... تفســیر کرده‏اند )ابن‏کثیر، ۱۴۱۹: ۲۰۰/۳؛ آلوسی، 

۱۴۱۵: ۵۵/۴؛ صادقی تهرانی، ۱۳۶۵: ۲۹۱/۹(.
- حیری »کتابة الملائکة فی دیوان الحفظة« را که بسیار شبیه وجه »دیوان الحفظة« است، 
وجه »کتابة« آورده و آیات »إنَِّ رُسُلَناَ يكَْتبُوُنَ مَا تمَْكُرُونَ« )یونس/۲۱/۱۰( و »أمَْ يحَْسَبوُنَ أنََّا 
هُمْ وَ نجَْوَئهُم بلَى‏َ وَ رُسُلُناَ لدََيهمِْ يكَْتبُوُنَ« )الزخرف/۸۰/۴۳( را برای این وجه  لَ نسَْــمَعُ سِرَّ

ذکر کرده است )حیری، ۱۴۳۲: ۴۹۱(.
اکثر مفســران واژه »یکتبون« در دو آیه فوق را تفسیر نکرده‏اند و احتمالاً دلیل آن واضح 
بودن معنا برای مخاطب اســت )طوسی، بی‏تا: ۳۵۸/۵؛ فخر رازی، ۱۴۲۰: ۲۳۲/۱۷؛ آلوسی، 
۱۴۱۵: ۱۰۳/۱۳(. به نظر می‏رسد، »کتابة الملائکة« یکی از مصادیق »کتابة« است و بهتر است 

هر دو یک وجه اعلام شوند.
- »کتب کلها« وجه دیگری است که حیری برای واژه »کتاب« به آن اشاره می‏کند و آیات 
»هُنَّ أمُُّ الكِْتـَـابِ« )آل‏عمران/۷/۳( و »وَ تؤُْمنِوُنَ باِلكِْتاَبِ كُلِّــهِ« )آل‏عمران/۱۱۹/۳( را برای 
آن مثال می‏آورد )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۰(. مفســران نیز این وجــه را تایید کرده‏اند و »کتاب« 
در این آیات را چنین تفســیر کرده‏اند »أصل کل کتــاب«، »جنس الکتاب«، »جمیع الکتب 
السماویة النازلة« و... )سمرقندی، بی‏تا: ۱۹۴/۱؛ طوسی، بی‏تا: ۳۹۵/۲؛ قرطبی، ۱۳۶۴: ۱۸۱/۴؛ 

طباطبایی، ۱۴۱۷: ۳۸۷/۳(.
- حیری، دامغانی، تفلیسی و ابن‏جوزی وجه »اللوح المحفوظ« را ذکر کرده‏اند و به آیات 
»وَ لَ رَطْبٍ وَ لَ ياَبسٍِ إلَِّ فىِ كتِاَبٍ مُّبيِنٍ« )الأنعام/۵۹/۶(، »وَ عِندَهُ أمُُّ الكِْتاَبِ« )الرعد/۳۹/۱۳(، 
»وَ إنَِّهُ فىِ أمُِّ الكِْتاَبِ لدََينْاَ لعََلیٌِّ حَكِيمٌ« )الزخرف/۴/۴۳( و »مَا أصََابَ منِ مُّصِيبةٍَ فىِ الْرَْضِ 
وَ لَ فىِ أنَفُسِكُمْ إلَِّ فىِ كتِاَبٍ« )الحدید/۲۲/۵۷( اشاره داشتند )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۰؛ دامغانی، 

۱۹۸۳: ۴۰۰؛ تفلیسی، ۱۳۷۱: ۲۴۸؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۶(.
مفسران نیز واژه »کتاب« درآیات فوق را »لوح المحفوظ« تفسیر کرده‏اند )ابن‏عطیه، ۱۴۲۲: 

۴۵/۵؛ زمخشری، ۱۴۰۷: ۳۱/۲؛ فخر رازی، ۱۴۲۰: ۴۶۷/۲۹؛ میبدی، ۱۳۷۱: ۲۱۱/۵(.
- وجه »مکاتبة«5 را حیری برای واژه »کتاب« ذکر کرده و آن را چنین توضیح داده اســت 
ا  »هی أن یشتری العبد نفســه من مولاه« )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۱(. »وَ الَّذِينَ يبَتْغَُونَ الكِْتاَبَ ممَِّ
مَلَكَتْ أيَمَْانكُُمْ فَكاتَبِوُهُمْ« )النور/۳۳/۲۴( )حیری، ۱۴۳۲: ۴۸۱(. مفسران »کتاب« در این آیه 
را چنین تفسیر کرده‏اند »المكاتبة و هي ان يقول الرجل لمملوكه كاتبتك على كذا« )بیضاوی، 
۱۴۱۸: ۱۰۶/۴؛ فیض کاشــانی، ۱۴۱۵: ۴۳۳/۳؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۱۱۳/۱۵(. به نظر می‏رسد 
وجه »مکاتبة« به معنای نامه‌نگاری و نوشتن، می‏تواند زیرمجموعه وجه »کتابة« قرار می‏گیرد.
- وجه »وقــت« را دامغانی و ابن‏جوزی برای واژه »کتاب« در دو آیه »وَ مَا كَانَ لنِفَْسٍ أنَ 
لًا« )آل‏عمران/۱۴۵/۳( و »وَ مَا أهَْلَكْناَ منِ قَرْيةٍَ إلَِّ وَ لهََا كتِاَبٌ  ِ كتِاَباً مُّؤَجَّ تمَُــوتَ إلَِّ بإِذِْنِ اللَّ
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عْلُومٌ« )الحجر/۴/۱۵( ذکر کرده‏اند )دامغانی، ۱۹۸۳: ۴۰۱؛ ابن‏جوزی، ۱۹۸۷: ۵۲۷(. مفسران  مَّ
نیــز با عباراتی مانند، »أجل مقدر مکتوب فی اللوح«، »لکل أمة کتاب معلوم عندالله مکتوب 
فیه أجلهم« و... با این وجه تفســیری موافق‏اند )زمخشری، ۱۴۰۷: ۴۲۴/۱؛ آلوسی، ۱۴۱۵: 
۲۵۸/۷؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۹۸/۱۲(. با این تفاسیر، منظور از وقت، زمانی است که در لوح یا 

کتاب نوشته شود؛ بنابراین این واژه بامعنای اصلی »کتب« مرتبط است.

۵- نتیجه
معنای اصلی »کتب« که عبارت »خرز الشیء بسیر« است در قرآن به کار نرفته است. به نظر 
می‌رسد قرآن کاربرد رایج دیگری به »کتب« داده و مشتق »کتاب« از این ریشه به فراوانی و 
با توسعه معنایی در قرآن استعمال شده است. از سوی دیگر، به نظر می‏رسد در ازدیاد وجوه 
معنایی »کتاب«، افراط و تکلّف شــده است. همانطور که در قسمت وجوه معنایی و کاربرد 

قرآنی آمده است، حیری بیشترین وجه را برای واژه »کتاب« ذکر می‏کند.
به‌طــور کلی می‏توان برخی وجوه را به یکدیگر برگرداند و چندمعنایی واژه »کتاب« را با 
تعداد کمتری مطــرح کرد. برای نمونه وجه »إنجیل«، »توراة«، »زبور«، »قرآن«، »کتب کلها«، 
»صحــف« را زیرمجموعه و مصداق »کتاب بعینها« قرارداد. همچنین وجه »قضاء«، »فرض«، 
»إیجاب فی الوجوب« زیر مجموعه »أمر« باشــد. وجه »تبیین«، »کتاب سلیمان«، »مکاتبة«، 
»کتابة الملائکة« زیر مجموعه »کتابة« و نوشــتن قــرار گیرد و »عدة« به »وقت« بازگردد. در 
این صورت ده وجه کلی برای »کتب« باقی اســت که عبارت‌اند از »أعمال بنی آدم«، »أمر«، 
»جعل«، »حساب«، »حفظ«، »علم«، »کتاب بعینها«، »کتابة«، »لوح المحفوظ« و »وقت«. کاربرد 
تمام این ده وجه ازنظر مفسران تایید شده و به معنای اصلی واژه »کتب« قابل بازگشت است.

منابع
آلوسی، محمود، روح المعانی فی تفسیر القرآن العظیم، محقق: علی عبدالباری عطیه، انتشارات دار الکتب  -

العلمیة، بیروت، ۱۴۱۵ ق.
ابن‏جوزی، عبدالرحمن، نزهة الأعین النواظر فی علم الوجوه و النظائر، موسسة الرسالة، بیروت، ۱۹۸۷ م. -
ابن درید، محمد بن‏حسن، جمهرة اللغة، انتشارات دار العلم للملایین، بیروت، ۱۹۸۷ م. -
ابن‏سیده، علی بن‏اسماعیل، المحکم و المحیط الأعظم، محقق: عبد الحمید هنداوی، دارالکتب العلمیه،  -

بیروت، ۱۴۲۱ ق.
ابن‏عاشور، محمد بن‏طاهر، التحریر و التنویر، بی‏نا، بی‏جا، بی‏تا. -
ابن‏عطیه اندلسی، عبدالحق بن‏غالب، المحرر الوجیز فی تفسیر الکتاب العزیز، تحقیق عبدالسلام الشافی  -

محمد، دارالکتب العلمیه، بیروت، ۱۴۱۲ ق.
ابن‏فارس، احمد بن‏فارس، معجم مقاییس اللغة، محقق: عبدالســام محمد هارون، انتشــارات مکتب  -

الأعلام اسلامی، قم، ۱۴۰۴ ق.
ابن‏کثیر دمشقی، اسماعیل بن ‏عمرو، تفسیر القرآن العظیم، محقق: محمد حسین شمس الدین، دارالکتب  -
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 العلمیه، بیروت، ۱۴۱۹ ق.

ازهری، ابومنصور محمد بن محمد، تهذيب اللغة، محمد عوض مرعب، دارإحياء التراث العربي، بيروت،  -
۲۰۰۱ م.

بیضاوی، عبدالله بن‏عمر، أنوار التنزیل و أسرار التاویل، محقق: محمد بن‏عبدالرحمن المرعشلی، دارالحیاء  -
التراث العربی، بیروت، ۱۴۱۸ ق.

پاکتچی، احمد و دیگران، »چندمعنایی ماده »ن‌ذر« در قرآن کریم؛ تحلیلی زبان‌شناختی بر همگرایی ریشه  -
‌ای میان »نذر« و »انذار««، پژوهشنامه تفسیر و زبان قرآن، پاییز و زمستان ۱۳۹۷، شماره ۱۳.

تفلیسی، حبیش بن ابراهیم، وجوه قرآن، تحقیق: مهدی محقق، بنیاد قرآن، ۱۳۶۰ ش. -
جوهری، اسماعیل بن‏حماد، الصحاح، محقق: احمد عبدالغفور عطار، دار العلم للملایین، بیروت، چاپ  -

چهارم، ۱۹۹۰ م.
حسینی، لینا ســادات و دیگران، »بررســی چندمعنایی واژه »روح« در ترجمه‌های قرآن کریم«، نشریه  -

مطالعات ترجمه قرآن و حدیث، بهار و تابستان ۱۳۹۴، شماره ۳.
حیری نیشــابوری، اســماعیل بن‏احمد، وجوه القرآن، محقق: نجف عرشی، بنیاد پژوهش‏های اسلامی  -

آستان قدس رضوی، مشهد، چاپ دوم، ۱۴۳۲ ق.
دامغانی، حسین بن‏محمد، الوجوه و النظائر فی القرآن الکریم أو قاموس القرآن، محقق: عبدالعزیز سید  -

الأهل، چاپ چهارم، دارالعلم للملایین، بیروت، ۱۹۸۳ م.
راغب اصفهانی، حسین بن‏محمد، مفردات ألفاظ القرآن، دارالقلم، بیروت، ۱۴۱۲ ق. -
رأفت سعيد، محمد، تاريخ نزول القرآن، دار الوفاء، مصر، ۱۴۲۲ هـ - ۲۰۰۲ م. -
زمخشری، محمود، الکشاف عن الحقائق غوامض التنزیل، چاپ سوم، دار الکتاب العربی، بیروت، ۱۴۰۷ ق. -
سمرقندی، محمد بن‏احمد، بحر العلوم، بی‏نا، بی‏جا، بی‏تا. -
شیشــه‏چى، زینب و الهه شاه پسند، »نقدى بر تعاریف ارائه‌شده از اصطلاح »وجوه و نظائر««، معرفت،  -

سال بیست و چهارم، مهر ۱۳۹۴ شماره ۲۱۴.
سیوطی، جلال الدین، الدر المنثور فی تفسیر الماثور، کتابخانه آیت الله مرعشی نجفی، قم، ۱۴۰۴ ق. -
شریعتی، غلام محمد، »معناشناسی درزمانی واژه کتاب در قرآن«، نشریه قرآن شناخت، بهار و تابستان  -

۱۳۹۰، سال سوم، شماره ۷.
صادقی تهرانی، محمد، الفرقان فی تفســیر القرآن بالقرآن، چاپ دوم، انتشــارات فرهنگ اسلامی، قم،  -

۱۳۶۵ ش.
طباطبایی، محمد حسین، المیزان فی تفسیر القرآن، چاپ پنجم، انتشارات اسلامی جامعه مدرسین حوزه  -

علمیه قم، قم، ۱۴۱۷ ق.
طبرسی، فضل بن‏حسن، جوامع الجامع، دانشگاه تهران و مدیریت حوزه علمیه قم، تهران، ۱۳۷۷ ش. -
طبری، محمد بن‏جریر، جامع البیان فی تفسیر القرآن، انتشارات دار المعرفة، بیروت، ۱۴۱۲ ق. -
طوسی، ابوجعفر محمد بن حسن، التبیان، احمد قصیر عاملی، داراحياء التراث العربى، بی‌تا. -
عبدالباقی، محمد فواد، المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الکریم، انتشارات ژکان، قم، ۱۳۸۹ ش. -
فخرالدین رازی، محمد بن‏عمر، مفاتیح الغیب، چاپ ســوم، انتشارات دار احیاء التراث العربی، بیروت،  -

۱۴۲۰ ق.
فراهیدی، خلیل بن‏احمد، العین، تحقيق مهدی مخزومی، دار و مكتبة الهلال، بی‌تا. -
فیض کاشانی، ملا محسن، الصافی، محقق: حسین اعلمی، چاپ دوم، انتشارات الصدر، تهران، ۱۴۱۵ ق. -
قرطبی، محمد بن‏احمد، الجامع الأحکام القرآن، انتشارات ناصر خسرو، تهران، ۱۳۶۴ ش. -
لطفی، ســید مهدی و میرسعیدی، سمانه، »معناشناســی واژه کتاب در قرآن بر پایه روابط همنشینی«،  -

پژوهش های زبانشناختی قرآن، پاییز و زمستان ۱۳۹۴، شماره ۸.
مقاتل بن‏ســلیمان البلخی، الوجوه و النظائر فی القرآن العظیم، محقق: حاتم صالح الضامن، مرکز جمعة  -

الماجد للثقافة و التراث، دبی، ۲۰۰۶ م.
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میبدی، احمد بن ابی‏اســعد، کشــف الأســرار وعدة الأبرار، محقق: علی اصغر حکمت، چاپ پنجم،  -
انتشارات امیرکبیر، تهران، ۱۳۷۱ ش.

هارون بن‏موسی، الوجوه و النظائر فی القرآن الکریم، محقق: حاتم صالح الضامن، وزارة الثقافة و الأعلام  -
دائرة الأثار و التراث، بغداد، ۱۹۸۸ م.

)Endnotes(
1( پینه کردن.

2( ماده شتر زمانی که به فرزندی غیر خود محبت می‏کند.
3( امر نمودن به كارى و فيصله دادن آنچه با سخن و چه با عمل چه الهی چه بشری.

4( مجموعه نوشته‏ها.
5( مکاتبه، درباره »عبد مکاتب« است که به واسطه آن بنده بر اساس شرایطی آزاد می‏گردد و در این مورد، 

قرار فی‌مابین مکتوب می‏گردد، سلیمانی، ۱۳۷۳: ۱۷۳.
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تحليل تطبيقی اشكالات نحوی ترجمه قرآن حدّاد عادل و فولادوند
)مطالعه موردی: مفعول مطلق(

)تاریخ دریافت: 97/3/4 تاریخ پذیرش: 97/6/6(

1محمدحسن امرائی*
2یحیی معروف**

چکیده
غلامعلي حداد عادل و محمدمهدی فولادوند از مترجمان معاصر قرآن کریم هســتند كه 
ترجمة آن‌ها از منظر برگردان انواع مفعول مطلق، نیازمند بازنگری مجدد است. روش‌‌شناسي‌‌ 
ترجمه‌‌ها نشــان می‌‌دهد کــه مترجمان در برگردان مفعول مطلق و انواع آن غالباً به شــیوه 
تحت‌‌اللفظی صرف عمل نموده‌‌اند؛ لذا نقش ظرافت‌‌های نحوی و دستوري را در بیان ترجمه 
فارسی نادیده انگاشته‌‌اند. اين مقاله درصدد است تا به بررسی و نقد کیفیت ترجمة مفعول 
مطلــق و انواع مختلف آن در ترجمه غلامعلي حداد عادل و محمدمهدی فولادوند بپردازد. 
نتایج پژوهش در آیاتي كه به‌‌صورت مورد پژوهانه بررســی و تحليل گردید، نشــان داد که 
هــردو مترجم در برگردان تعابیر مفعول مطلق قرآن کریم غالباً از روش‌‌ معنایی يا معنایی - 
ارتباطی که بهترین روش‌‌ها در برگردان انواع مفعول مطلق هســتند، غفلت ورزیده‌‌اند؛ بلكه 
بيشــتر از رویکرد حرفی و لفظی بهره گرفته‌اند. بااین‌حال، فولادوند به‌‌مراتب بهتر از حداد 
عادل عمل كرده است. ضرورت انجام این پژوهش، نارسایی ترجمه حداد عادل و فولادوند، 
در برگردان انواع مفعول مطلق است تا جايي كه ادبيات این ترجمه‌‌‌‌ها در برخی موارد، دچار 

عربی زدگی ساختاری گردیده است.

واژگان کلیدی: اشکالات نحوی، مفعول مطلق، قرآن، ترجمه، حداد عادل، فولادوند.

m.amraei@velayat.ac.ir )استادیار گروه زبان و ادبیات عربي دانشگاه ولایت، ایرانشهر، ایران.)نويسنده مسئول *
y.marof@yahoo.com .استاد گروه زبان و ادبیات عربي دانشگاه رازى، كرمانشاه، ایران **
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1- مقدمه و بيان مسئله
ترجمه قرآن کريم به زبان فارسی يکی از پرچالش‌‌ترین بخش‌‌های ترجمه است که رسالت 
آن، توسعه و ترویج فرهنگ قرآنی و انتقال آموزه‌ها و تعالیم وحیانی است. ازجمله مهم‌‌ترین 
اصولی كه تاكنون در ترجمه‏هاى فارسی قرآن کریم، توجّه كاملی به آن نشده است، ترجمه 
مفعول مطلق در قـــرآن کریم اســت. مفعول مطلق در زبان فارسی الگوی برابری به لحاظ 
نقش نحوی ندارد، جز در مواردی اندک که در زبان عرف به کار می‌‌رود؛ مانند: خندید چه 
خندیدنی! فریاد کشید چه فریادی! )جواهری، 1393 ش: 222( در زبان عربي، مفعول مطلق 
از نقش‌‌هايي اســت كه معادل مشــخصی در زبان مقصد )فارسی( ندارد. این حالت نحوی 
به‌‌ویژه پس از نفوذ زبان عربی در زبان و ادب فارسی، وارد ساختار نحوی زبان فارسی شد و 
به‌صورت ساختاری مشابه و نه معادل – بخصوص در شعر فارسی به‌کاررفته رفت، چنان‌‌که 

در شواهد زیر می‌‌بینیم:
شــاهوار« »خندیدنی  چاه‌‌ساربخندید  از  آوازش  کامد  چنان 

)فردوسی، 1363: 93/3(

باشــکوه« »جنبیدنی  چــو از زلزلــه کالبدهای کوهبجنبیــد 

)نظامی، 1381: 451(

این حالت نحوی در زبان فارسی معاصر و معیار هرگز به‌صورت مشابه ساختاری به کار 
نمی‌‌رود؛ بنابراین، باید معادلی ساختاری در زبان مقصد در برابرش به کار برد. در زبان معیار، 
گونه‌‌های مختلف مفعول مطلق را با گونه‌‌های متناســب از قید )تأکیدی، تشــبیهی، تکرار، 
نفی( معادل‌‌ســازی می‌‌کنند )قلي‌‌زاده، 1395: 28(. در این مقاله، مشکلات نحوی مربوط به 
مفعول مطلق را در چهار محور در سطح ترجمة حدّاد عادل و فولادوند با روكيرد تطبيقي 
موردبررسی و نقد تحليلي قرارگرفته تا میزان توفیق هرکدام از برگردان مفعول مطلق بیشتر 

تبیین گردد.

1 - 1 - پيشينه پژوهش
در ارتباط با ترجمة فارسی غلامعلی حدّاد عادل و محمدمهدی فولادوند از قرآن، تاکنون 

مقالات متعددی به رشتة تحریر درآمده است که در زیر به برخی از آن‌ها اشاره می‌‌شود: 
1. محمدعلی کوشــا در مقالة »معرفی و بررسی ترجمه حدّاد عادل از قرآن« )1390 ش(، 
ضمن اشاره به برخی نقاط قوت و زیبایی‌‌های این ترجمه، برخی مشکلات صرفی - نحوی، 

واژگانی، بلاغی و فقهی تفسیری این ترجمه را به‌صورت پراکنده، مطرح نموده است. 
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 2. حسین استادولی نیز در مقاله‌‌ای به نام »نگاهی دیگر به‌نقد و بررسی ترجمة قرآن کریم 
از غلامعلی حدّاد عادل« )1394 ش( به‌نقد و بررسی اشکالات این ترجمه به‌طور استقرائی 
و گزینشی اقدام نموده و حدّاد عادل نیز برخی از این نقدها را در چاپ جدید ترجمة خود 

اعمال نموده‌‌ است.
3. ســیدمحّمد رضی اصفهانی نیز در مقاله‌‌ای به‌عنوان »نقد ساختار ترجمه حدّاد عادل و 
صفارزاده، مطالعه مورد پژوهانه: ضمیر فصل« )1393 ش( ضمیر فصل را ازنظر ســاختاری 
در دو ترجمه فارســی حداد عادل و طاهره صفــارزاده، تحلیل تطبیقی نموده و معادل‌‌های 

ساختاری متفاوتی از برگردان انواع ضمیر فصل در ترجمه مترجمان واکاوی نموده است.
4. مهدی سلطانی رنانی در مقاله »نقد ترجمه استاد فولادوند« )1384( به‌نقد ترجمه‌‌ استاد 

فولادوند در برخی جنبه‌‌ها ازجمله واژگان، تعابیر نحوی و بلاغی و ... پرداخته است.
5. مالک عبدی در مقاله‌‌ای با عنوان »آسیب‌شناسی ترجمه‌ فولادوند با تکیه بر کارکردهای 
صرفی، نحوی، واژگانی و بلاغی دانش معناشناســی« به آسیب‌‌شناسی ترجمه فولادوند در 

حوزه‌‌های مذکور و بیان راه‌‌کارهای مطلوب پرداخته است.
و مقالات دیگری که به خاطر پرهیز از تکرار مکررات از ذکر آن‌ها خودداری می‌‌گردد؛ اما 
دربارة مفعول مطلق نیز تاکنون مقالاتی متعدد به زیور طبع آراسته‌شده که از مهم‌‌ترین آن‌ها 

می‌‌توان به موارد زیر اشاره کرد:
1. »بررســی ترجمه و معادل ساختاری مفعول مطلق با محوریتّ ترجمه استاد فولادوند( 
بررســی موردی سورة نساء« در این نوشــته، ابتدا به بحث پیرامون مفعول مطلق و معادل 
ســاختاری آن در ادبیات فارسی. پرداخت‌شده است. سپس با ترجمه قرآن استاد فولادوند 

به‌صورت نمونه در سوره نساء تطبيق  داده‌شده است.
2. »مفعول مطلق و معادل ســاختاری آن( بر اساس ســاختار زبانی قرآن کریم(« عنوان 
مقاله‌‌ای از حیدر قلی زاده اســت که در آن به بررسی مشکلات ساختاری. مفعول مطلق در 

برخی ترجمه‌‌های قرآنی پرداخته و مشکلات ساختاری مفعول مطلق را برشمرده است. 
بااین‌حال، علی‌رغم مقالات نگارش‌‌یافتة متعددی در خصوص ترجمة فارسی حدّاد عادل  
و فولادوند از قرآن کریم؛ تا آنجا كه نگارندگان این مقاله مطلّع هســتند، تاکنون پژوهشــی 
مستقّل و جامع در خصوص نقد و بررسی تطبيقي ترجمة مفعول مطلق در سطح ترجمه‌‌های 

یادشده از قرآن کریم، به‌صورت خاص و موردی، صورت نپذیرفته است. 

1 - 2 - سؤالات پژوهش
1- آیــا هردو مترجم، در ترجمه ســاختار نحوي مفعول مطلق و انواع آن توانســته‌‌اند 

معادلي‌‌ابي دقيقي انجام دهند؟
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3- هردو مترجم، در برگردان ســاختار نحوی مفعول مطلق بیشتر به معانی لفظي اعتماد 
دارند یا معاني مفهومی؟

2- چارچوب نظری پژوهش

2-1. تعریف مفعول مطلق و انواع آن 
در اصطــاح نحو، مفعول مطلق عبارت از مصدری اســت که پس از فعلی که مصدر از 
لفظ همان فعل است، برای تأکید، بیان نوع و یا عدد عنوان می‌شود؛ مانند: ﴿وَکَلَّمَ الّل مُوسَى 
تکَْلیِمًا﴾ )النسّاء/ ۱۶۴(. در این آیه شریفه، فعل »کَلَّمَ« عامل و »تکلیماً« مفعول مطلق و مصدر 
تأکید کننده‌ی عامل اســت. در غالب کتب نحوی، مفعول مطلق را به چهار گروه تقســیم 
نموده‌‌انــد: مفعول مطلق تأکیدی که غالباً مصدري اســت منصوب از جنس فعل كه بدون 
صفت با مضاف‌الیه به‌کاربرده مي‌‌شــود و  بــراي تأيكد بر وقوع فعل به كار مي‌‌رود. مفعول 
مطلق نوعی که غالباً به‌صورت موصوف و مضاف، برای بيان چگونگي وقوع فعل به‌کاربرده 
مي‌‌شود و همواره باصفت يا مضاف‌الیه همراه است. قابل توجّه است که در ترجمه مفعول 
مطلق نوعي درصورتی‌که باصفت همراه باشــد فقط صفت ترجمه مي‌‌شود يعني به‌صورت 
)خيلي، زياد و...( استفاده ميك‌‌نيم و درصورتی‌که با مضاف‌الیه همراه باشد از كلمات )مثل، 
مانند و...( اســتفاده ميك‌‌نيم. مفعول مطلق عددی که غالباً عدد فعل را می‌‌رســاند و گاهي 
نیز مصادري وجود دارند که به‌عنوان مفعول مطلق در جمله ظاهر مي‌‌شــوند و عامل آن‌ها 
جوازاً یا وجوباً محذوف اســت مانند، حقّاً، سمعاً، طَاعةً، شُکراً، ايًضاً، حًمداً، صبراً، سُبحانَ 
الله، مَعــاذ الله، مَعذرةً، اضافةً، عفواً و ... ما در اين پژوهش بر اســاس انواع مختلف مفعول 
مطلق، ترجمة فارســی حدّاد عادل و فولادوند از قرآن را بررسی نموده تا معادل‌‌یابی دقیقی 

از انواع مفعول مطلق را در آن دو، به مخاطب بشناسانیم.

2-2. عامل مفعول مطلق 
عامل مفعول مطلق نیز به چهار شکل واقع می‌شود كه عبارت‌اند‌‌ از:

2-2-1. فعل متصرّف تامّ
بنابراین، فعل جامد مثل فعل تعجّب و فعل ناقص مثل »کَانَ« نمی‌توانند عامل مفعول مطلق 
باشند؛ مانند: »فَرَحتُ فَرَحاً«. در این مثال، »فَرَحتُ« فعل متصرّف تامّ و عاملِ مفعول مطلق 

)فَرَحاً( است )ر.ک؛ حسن، 1428 ق: 2/ 159(

2-2-2. وصف متصرّف
وصف متصرّف؛ مانند اســم فاعل و اسم مفعول و صیغه مبالغه. لذا اسم تفصیل و صفت 
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 مشــبهّه نمی‌توانند عامل مفعول مطلق باشند )ر.ک؛ الصّبان، 1377: 2/ 627(؛ مانند »رَأیَتکَُ 
مُجتهَدِاً اجتهَِاداً«. در این مثال، »مجتهداً« اسم فاعل و عامل مفعول مطلق )اجتهَِاداً( است.

2-2-3. مصدر
وْفُورًا﴾ )الإسراء/63(؛  مصدر؛ مانند:﴿قَالَ اذْهَبْ فَمَن تبَعَِکَ منِهُْمْ فَإنَِّ جَهَنَّمَ جَزَآؤُکُمْ جَزَاءً مَّ
یعنی: »فرمود: برو و هرکســی از آنان از تو تبعیتّ کند، جهنمّ کیفر شماست؛ کیفری است 
فراوان«. در این آیة شــریفه، »جَزَاؤُکُم« مصدر و عامل مفعول مطلق )جَزَاءً( اســت )همان: 

.)137

2-2-4. مفعول مطلق با عامل محذوف
باید این ســاخت نحوی را به‌عنوان یک قسِــم از جمله‌های زبان عربی که هم به لحاظ 
ساختار و هم به لحاظ معنای مستفاد از آن با مفعول مطلق‌های مذکورالعامل متفاوت است، 
موردبررسی قرار داد. این مطلب از توضیح خضری بر شرح ابن‌عقیل استفاده می‌شود، آنجا 
که دربارة این ساخت می‌نویسد: »مفعول مطلق یا برای تأکید است یا برای نوع یا بیان عدد 
و یا جانشین فعل خویش است« )خضری، 1368، ج 1: 188(؛ زیرا در این ساخت نحوی، 
مفعول مطلق درواقع، به منزلة مسندٌإلیه و مسند یک جمله ایفای نقش می‌کند )ر.ک؛ شکرانی، 
قَابِ حَتَّى إذَِا أثَخَْنتمُُوهُمْ  1380: 24(؛ بــرای مثال، در آیة ﴿فَإذِا لقَیِتمُُ الَّذِینَ کَفَرُوا فَضَرْبَ الرِّ
وا الوَْثاَقَ... ﴾ )محمّد/ 4(، »ضَرب« یک مفعول مطلق برای فعل محذوف است که در  فَشُــدُّ
چهارچوب قواعد نحوی و در کتب تفسیر، این عبارت در اصل چنین بوده است: »فَإذَِا لقَیِتمُُ 
قَا بضَِرباً« که با حذف عامل یعنی »اضرِبوُا« از باقیماندة کلام، ترکیب  الَّذِینَ کَفَرُوا فَضَرْبَ الرِّ

قابِ« به وجود آمده است. »ضَرْبَ الرِّ

3- بررسی ترجمه انواع مفعول مطلق در ترجمۀ حداد و فولادوند

1 - 3 -  مفعول مطلق تأکیدی 
مفعول مطلق تأکیدی مفاد فعل را مؤکد می‌‌ســازد و قیدهای تأکید، کیفیتّ، مقدار، نفی و 
مانند این‌ها که به‌نوعی بر مفهوم فعل تأکید می‌‌کنند یا می‌‌توان در این راستا از آنان استفاده 

کرد، می‌‌توانند برابرهای مناسبی برای این نوع مفعول مطلق باشد؛ به‌عنوان نمونه:
ا﴾ )مریم / 79( ﴿وَنمَُدُّ لهَُ منَِ العَْذَابِ مَدًّ

حدّاد عادل: و عذابش را بسی افزون‌‌تر خواهیم ساخت.
فولادوند: و عذاب را برای او خواهیم افزود.

قید »بســی« در ترجمة حدّاد عادل، متمم قیدی برای فعل جمله است که در برابر مفعول 
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ا« آورده شــده است. همان‌‌گونه که در ترجمه فولادوند ملاحظه می‌‌شود،  مطلق تأکیدی »مَدًّ
وي نقش مفعول مطلق را در ترجمه مغفول گذاشــته اســت، بدین معنی که مترجم اساساً 
مفعول مطلق را –  خواه به‌صورت معادل و یا به‌صورت مشابه – به زبان مقصد ترجمه نکرده‌‌ 
و این حذف نابجاســت؛ امّا در ترجمه حدّاد عادل به نقش مفعول مطلق در ترجمه توجه 
شده و معادل قید تأکید »بسی« را ذکر نموده است. البته این بدان معنی نیست که حدّاد عادل 
تمامی مفعول مطلق‌‌ها را به‌درستی به زبان مقصد )ترجمه( انتقال داده؛ بلکه ایشان در موارد 
بســیاری، دیده می‌‌شود که از برابرهایی برای ترجمة مفعول مطلق تأکیدی بهره گرفته‌‌ است 
که برفرض مفهوم بودن، نمی‌‌توانند برابرهایی به زبان معیار و موافق زبان فارسی تلقی شوند، 

به نمونه‌‌هایی ازاین‌دست پرداخته می‌‌شود:
ا﴾ )طور / 13( ونَ إلِىَ ناَرِ جَهَنَّمَ دَعًّ ﴿يوَْمَ يدَُعُّ

حدّاد عادل: روزی که به‌سوی جهنم می‌‌رانندشان، چه سخت راندنی!
فولادوند: روزى كه به‌سوی آتش جهنم كشيده م‌ىشوند ]چه‌[ كشيدني.

﴿وَمَكَرُوا مَكْرًا كُبَّارًا﴾ )نوح / 22(

حدّاد عادل: و نیرنگ زدند نیرنگی بزرگ.
فولادوند: و دست به نيرنگى بس بزرگ زدند.

﴿وَمَكَرُوا مَكْرًا وَمَكَرْناَ مَكْرًا وَهُمْ لَ يشَْعُرُونَ﴾ )النمل / 50(

حدّاد عادل: آنان ترفندی زدند و ما نیز، بی‌‌آنکه بدانند، ترفندی زدیم و چه ترفندی.
فولادوند: و دست به نيرنگ زدند و ]ما نيز[ دست به نيرنگ زديم و خبر نداشتند.

نقد و ارزیابی
برخــاف فولادوند، مهم‌‌ترین نکته‌‌ای که در ترجمة حــدّاد عادل از مفعول مطلق تأکیدی 
درآیات فوق، توجّه مخاطب را به خود جلب می‌‌نماید، استفاده از شیوه‌‌های قدیمی و منسوخ 
ترجمة مفعول مطلق در زبان فارسی اســت که بقايای این شیوه احیاناً در زبان محاوره دیده 
می‌‌شود. همان‌‌گونه که ملاحظه می‌‌شود، مترجم به‌ظاهر و شکل متن مبدأ )قرآن کریم( اعتماد 
نموده و ترجمة آیات بر مبنای تشابه ساختاری و نه تعادل ساختاری و به  شیوة تحت‌‌اللفظی 
و حرفی صورت گرفته است؛ و همان است که سبب این ناهنجاری شکلی در ترجمه گردیده 
اســت. مفعول مطلق »دعاً« بر اساس تشابه ســاختاری و لفظ به لفظ به متن مبدأ و نه تعادل 
ساختاری، به زبان فارسی برگردان‌شده است که نه‌تنها معادل و مطابق نیست؛ بلکه اصولاً در 
زبان فارسی چنین اسلوبی، ناشناخته و غیرقابل‌قبول است و در حقیقت خروج از زبان معیار 
و نوعی عربی گرایی است. نمی‌‌توان ترجمه‌‌ حدّاد عادل را وفادارترین ترجمه به زبان مبدأ، از 
منظر ساختار‌‌هاي مفعول مطلق، به شمار آورد؛ بلکه مترجم، احیاناً مرتکب نوعی عربی گرایی 
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 افراطی در این مجال نیز گردیده اســت. جالب توجّه است که ایشان، در تکمله‌‌ای که دریکی 
از مقالات محمدمهدی رکنی یزدی آمده، اظهار نموده است که: »عربی زدگی ساختاری، بدتر 
از عربی زدگی واژگانی« اســت )رکنی یزدی، 1390: 8(. امّا  آیات شریفه‌‌ی فوق و نیز آیه 5 
از سوره معارج: ﴿فَاصْبرِْ صَبرًْا جَمِيلا﴾ )معارج/ 5( که به‌صورت: )و تو صبر پیشه کن، صبری 
جمیل.( ترجمه‌شــده است، مثال‌‌هاي بارز و برجســته‌‌ای بر وجود عربی زدگی‌‌ ساختاری در 
ترجمه حدّاد عادل است. در این آیه، ساختار ترجمه‌‌ حدّاد عادل، شبیه ساختار مفعول مطلق در 
قرآن کریم است، نه معادل آن. هرچند فولادوند نیز گاه‌‌گاهی مرتکب این‌‌گونه عربی زدگی‌های 
ساختاری گردیده‌‌ است؛ چنان‌که در ترجمه‌‌ آیه 20 سوره‌‌ فجر، چنین گفته است: ﴿وَتحُِبوُّنَ المَْالَ 

ا﴾: )و مال را دوست دارید، دوست‌داشتنی بسیار(.  حُباًّ جَمًّ

2-3- مفعول مطلق نوعی 
مفعول مطلق نوعی، نوع فعل را بیان می‌‌کند و بر دو نوع است: موصوف و صفت. دربارة 
دســتة نخســت، یعنی مفعول مطلق از نوع موصوف، مهم‌‌ترین اشکالی که ممکن است در 
ترجمه مفعول مطلق نوعی رخ نماید، برگردان آن به شکل مفعول صریح از جانب مترجمان 

است، هما‌‌ن‌‌گونه که آیه ﴿وَقُلْ لهَُمَا قَوْلً كَرِيمًا﴾ )الإسراء / 23( را چنین ترجمه نموده‌‌اند:
حدّاد عادل: و بدانان به نیکی سخن بگوی.

فولادوند: و با آنان سخنی شایسته بگوی.
ملاحظه می‌‌شود که ترکیب »سخنی شایسته« در ترجمة فولادوند، نقش مفعول صریح دارد 
و می‌بایست به‌جای آن از قیدهایی نظیر به نیکویی، بزرگوارانه، با اکرام و ... استفاده می‌‌کردند؛ 
امّا دیده می‌‌شــود که در  ترجمة حدّاد عادل با اســتفاده از متمم قیدی »به نیکی« تعادل در 
ترجمه برقرارشــده است.  در این آیه شــریفه »قولاً« می‌‌تواند به معنای کلام و مفعول‌‌به یا 
مصدر و مفعول مطلق نوعی و موصوف باشــد. بدین معنی که برخي صاحب‌‌نظران نحوی 
به دلالت ســیاق و بافت این‌‌گونه ســاختارها را مفعولٌ به نیز به شمار آورده‌‌اند. در ترجمة 
نخست عبارت »به نیکی« در برابر »قَوْلً كَرِيمًا« در نظر گرفته‌شده است و بهتر بود پیش از 
لفظ »ســخن« می‌‌آمد: »و با ایشان به‌‌ نیکویی سخن به گوی یا: نیکو سخن بگو«؛ امّا ترجمة 

دوم  بر اساس مفعول‌‌به بودن آن است؛ و از همین قبیل است: 
بُ عَذَابهَُ أحََدٌ * وَلَ يوُثقُِ وَثاَقَهُ أحََدٌ﴾ )الفجر / 25 - 26( ﴿فَيوَْمَئذٍِ لَ يعَُذِّ

حــدّاد عادل: در آن روز هیچ‌‌کس مثل عذاب خــدا، عذاب نکند؛ و هیچ‌‌کس مثل به بند 
کشیدن خدا، به بند نکشد.

فولادوند: پــس در آن روز هیچ‌کس چون عذاب کردن او، عذاب نکند و هیچ‌کس چون 
دربند کشیدن او دربند نكشد.
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کلمات »عذابه« و »وثاقه« مفعول مطلق نوعی از نوع مضاف هستند که باید با کمک ادوات 
تشــبیه و قیدهای کیفیت ترجمه شــوند. در ترجمة حدّاد عادل مترجم با بهره‌‌گیری از لفظ 
»مثل«  توانســته است به ترجمه‌‌ای وفادار دســت یابد که البته بهتر بود به‌جای لفظ »مثل« 
که عربی اســت از قیود تشــبیه دیگری، از قبیل: )چون مانند، همانند، به‌‌مانند و ...( استفاده 
می‌‌کردند. این موضوع در ترجمة فولادوند به‌‌خوبی مراعات شــده و ایشان با آوردن ادات 
تشــبیهی مانند »چون« ترجمة بهتر و معادل‌‌تری ارائه نموده‌‌ است. نکتة مهم دیگری که در 
ترجمه حدّاد عادل بدان التفات کافی نشده، این است که در این ترجمه‌‌ها »عذاب« که مصدر 
است1، به عذاب فارسی که اسم مصدر است ترجمه شده است. این موضوع اساساً ابهام‌‌آور 
اســت و دو معنا را به ذهن مخاطب القا می‌‌کند: عذاب کردن و نوع آن؛ یعنی کسی به‌‌مانند 
عذاب‌‌کردن خدا از جهت ســختی و شدت، عذاب نمی‌‌کند، یا: کسی به‌‌سان عذاب خدا از 
جهت نوع و صورت، عذاب نمی‌‌کند. ترجمه فولادوند، هیچ‌‌کدام از اشکالات مطرح‌شده را 

ندارد؛ بنابراین، ترجمه‌‌ای وفادار، امین و دقیق‌‌ است. 
ا﴾ )الفجر / 20( ﴿وَتحُِبوُّنَ المَْالَ حُباًّ جَمًّ

حدّاد عادل: و مال و ثروت را دوست می‌‌دارید، بسیار هم دوست می‌‌دارید.
فولادوند: مال را دوست دارید، دوست‌‌داشتنی بسیار.

در این آیه شریفه »حباًّ« مفعول مطلق نوعی از نوع موصوف و لفظ »جمّاً« صفت برای آن 
است و نوع این دوست داشتن را بیان می‌‌نماید. معادل ساختاری دقیق ترجمة این‌‌گونه مفعول 
مطلق‌‌ها، قید کیفیتّ و یا تأکید اســت. اگــر بخواهیم این‌‌گونه جملات را به‌صورت حرفی 
و تحت‌‌اللفظی ترجمه نماییم دچار ناهنجاری‌‌های ســاختاری در ترجمه شده و نمی‌‌توانیم 
بلاغــت نحوی - معنایــی مفعول مطلق معنایی را به مخاطب زبان فارســی بازتاب دهیم. 
همان‌‌گونه که گفته شد، در ترجمة این آیه و مفعول مطلق نوعی آن، ضرورت دارد، مفعول 
مطلق و صفت آن را یکجا به یک نقش )قید تأکید یا کیفیتّ( تبدیل و ترجمه نماییم. ترجمه 
هر یک از مفعول مطلق و صفت آن به‌صورت جداگانه و مســتقلّ خلاف اهداف دستوری 
اســت و نتیجه‌‌ای ناخواسته، جز افتادن در دام عربی گرایی ساختاری ندارد. این موضوع در 
ترجمة فولادوند، قابل‌ملاحظه است. روشن است که در این ترجمه، هر یک از مفعول مطلق 
نوعی و صفت جداگانه ترجمه‌شده‌اند؛ لذا ترجمة وي تعادل ساختاری ندارد؛ چراکه ترجمه‌‌ 
او بر اساس روش ترجمة حرفی و لفظ به لفظ صورت گرفته است. با دقتّ در ترجمة حدّاد 
عادل می‌‌توان گفت که ترجمة ایشــان از منظر مفهوم همان ترجمة فولادوند، است که فقط 
قالب و ساختار جمله‌‌بندی ترجمه تغییر کرده است. روشن است که حدّاد عادل جمله اسمیه 
»بسیار هم دوست دارید« را به‌‌جای مصدر و صفت »دوست‌‌داشتنی بسیار« آورده است. البته 
مترجم با انتخاب این ســاختار متفاوت در ترجمه از گرداب عربی گرایی ساختاری رهایی 
یافته و ترجمه را به‌ســوی معنا محور بودن ســوق داده است. جالب توجّه است که برخی 
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 مترجمان صاحب‌‌نام همانند خرمشاهی از قید تعجب برای برگردان مفعول مطلق نوعی بهره 
گرفته‌‌اند: »و مال را چه بســیار دوست می‌‌دارید« )خرمشاهی(. ترجمه پیشنهادی استفاده از 
معادل ســاختاری در قالب ترجمه‌‌ای مفهومی به جای مشابه ساختاری در قالب ترجمه‌‌ای 

حرفی و تحت‌‌اللفظی است، بدین‌صورت:
»و مال ]و ثروت[ را بسیار دوست می‌‌دارید«

3 - 3 - مفعول مطلق عددی 
تنها مشــکلی که ممکن است در ترجمه مفعول مطلق عددی پیش بیاید، عدم ذکر شمار 
وقوع فعل و مغفول ماندن تعداد آن اســت که معادل این نوع مفعول مطلق در زبان فارسی، 

غالباً قید مقدار یا تعداد است که با ذکر آن در ترجمه پیام آیه انتقال می‌‌یابد:
انيِ فَاجْلدُِوا كُلَّ وَاحِدٍ مِّنهُْمَا ماِئةََ جَلْدَةٍ ﴾ )النور / 2( انيِةَُ وَالزَّ ﴿الزَّ

حدّاد عادل: زن زناکار و مرد زناکار، هرکدام را صد تازیانه بزنید.
فولادوند: به هر زن زناكار و مرد زناكارى صد تازيانه بزنيد.

»ماِئةََ جَلْدَةٍ« جانشین مفعول مطلق عددی و نمایانگر تعداد دفعات انجام فعل مفعول مطلق 
است و هر دو مترجم به‌درستی آن را برگردان نموده‌‌اند. در ترجمة فولادوند مبتدای صریح 
به متمم تبدیل‌شده است كه البته این شکل  از تريكب كلام در زبان مقصد به‌‌نوعی گریز از 
هنجارها و نرم عادی زبان است که غالباً در ترجمه معنایی و مفهومی این‌‌گونه تغییر شکل‌‌ها 

قابل‌ملاحظه است. 

4 - 3 - ترجمة مفعول مطلق با عامل محذوف 
بر اســاس تحلیل غالب نحویان مفعول مطلق در چنین جایگاهی منصوب به فعلی مقدّر 
اســت و از نگاه معناشناسی سه مصداق معنایی در ترجمه فارسی برای این ساخت نحوی 

قابل‌تصور است که می‌‌توان بدین گونه بیان کرد:
1. فقط فعل محذوف را در ترجمه برگردان کنیم.

2. هــم فعل محذوف و هم مدلول مفعول مطلق )تأکیدی، نوعی و عددی( را در ترجمه 
برگردان کنیم.

 3. ترجمة حرفی و مشابه الفاظ عربی بکنیم یعنی ترجمه مفعول مطلق به شکل مصدری. 
تقریباً هر سه نوع ترجمه در میان مترجمان قرآن قابل‌ملاحظه است؛ امّا از این سه نظریه 
ارائه‌شده توسط نگارنده، غالباً نظریه اول و دوم می‌‌تواند درست باشد؛ البته بر اساس نظریه 
اول، مفعــول مطلق محذوف ‌‌العامل تنها بر مدلول عامــل محذوف خود دلالت می‌‌کند، نه 
چیزی بیشتر. این نظریه را ابن جنی به‌اختصار و ابن عقیل در شرح خود بر الفیه ابن مالک 
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به‌تفصیل اظهار نموده‌‌ اســت. ابن عقیل دراین‌باره می‌‌گوید: »ضرباً زیداً« به هیچ‌‌وجه دلالت 
بر مفعول مطلــق تأکیدی نمی‌‌کند؛ زیرا »ضرباً زیداً« به جای جملــة »اضرب زیداً« به کار 
می‌‌رود؛ بنابراین، همان‌‌گونه که جمله امری »اضرب زیداً« فاقد تأکید است، »ضرباً زیداً« نیز 
فاقد تأکید اســت )ابن عقیل، 1408 ق: 488/4(؛ امّا نگارنده بر این اعتقاد اســت که ضمن 
برگردان عامل و فعل محذوف، بهتر اســت مدلول مفعــول مطلق )تأکید، نوع، عدد( را نیز 
همراه آن برگردان نماییم. به‌هرحال، نگارندة این جستار، نظریه سوم – یعنی ترجمه مفعول 
مطلق محذوف‌‌العامل به‌صورت مصدری بدون ‌‌زمان و شخص فعل – را در ترجمه مفعول 
مطلق، به ســبب عدم مطابقت و تعادل ســاختاری و زبانشناســی با ساخت دستوری زبان 
فارســی قابل‌قبول نمی‌‌داند؛ زیرا مفعول مطلق در زبان فارسی، معمولاً به‌صورت قید تأکید، 
کیفیت، تعداد بیان می‌‌شود؛ امّا گاهي ملاحظه می‌‌شود که در ترجمه‌‌هايي با سبک حرفی و 
تحت‌اللفظی، مفعول مطلق‌‌ بر اساس تشابه ساختاری و لفظ به لفظ به متن مبدأ و نه تعادل 
ساختاری به زبان فارسی برگردان‌شده است که نه‌تنها معادل و مطابق نیست؛ بلکه اصولاً در 
زبان فارسی چنین اسلوبی، ناشناخته و غیرقابل‌قبول است و در حقیقت خروج از زبان معیار 
و نوعی عربی گرایی اســت. دلیل دیگری که به ما در ردّ این نظریه کمک می‌‌کند این است 
که بسیاری از مفعول مطلق‌‌های محذوف العامل را نمی‌‌توان بر اساس روش ترجمة مصدری 

به فارسی ترجمه نمود. 
دقیق‌‌ترین نظریه در ترجمه مفعــول مطلق محذوف‌‌العامل را می‌‌توان همان نظریه دوم و 
سپس نظریه اول دانست؛ زیرا هر دو نظریه غالباً از منظر کاربردی تطبیق بیشتری با ساختار 
نحــوی و کاربردی زبان فارســی دارند. هرچند حدّاد عادل، از نظریه ســوم، یعنی ترجمه 
به‌صورت مصدری، بدون دخالت زمان و شــخص فعل اســتفاده‌‌ی بسیاری نموده‌‌؛ امّا این 
نظریه را می‌‌توان روشی بسیار کهنه و قدیمی در ترجمه مفعول مطلق دانست که غالباً مربوط 
به سال‌‌های فتح ایران باستان توسط اعراب مسلمان و ورود زبان و اسلوب عربی به فارسی و 
... تا سده‌‌های حدوداً پنجم و ششم هجری است و در زبان فارسی معیار امروز، به‌جز اندکی 
احیاناً در زبان محاوره و عامیانه قابل‌ملاحظه نیست. غالب مترجمان قرآن کریم، بدون توجه 
به مباحث نحوی، از هر سه شیوه ترجمة مفعول مطلق محذوف‌‌العامل استفاده نموده‌‌اند؛ اما 
در برگردان این ساختار نحوی باید توجه داشت که فعل محذوف به‌‌درستی در ترجمه لحاظ 

شود، به‌عنوان نمونه:
﴿وَقَضَى رَبُّكَ ألََّ تعَْبدُُوا إلَِّ إيَِّاهُ وَباِلوَْالدَِينِْ إحِْسَاناً﴾ )الإسراء / 23(

حدّاد عادل: و به پدر و مادر نیکی کنید.
فولادوند: به پدر و مادر احسان کنید.

»إحســاناً« مفعول مطلق برای فعل محذوف »أحسِنوُا إحساناً« است )ر.ک: حسین‌‌خانی و 



سال دوّم
شمارة یکم

پیاپی: 3
پاییز و زمستان 

1397

91

�� 
تحليل تطبيقی اشك






ا اتل
 
حوین

تر 

مهج
قر 
آ
حدّاد عادل  ن





و
و ف
لادو

 حلال‌‌خور، 1394 ش: 113(. حدّاد عادل در استفاده از ترجمه لفظ عربی »إحسان« به‌خوبی 
توانسته‌‌ فعل محذوف را در ترجمه منعکس نماید؛ و این مفعول مطلق از نوع تأکیدی است؛ 
زیرا خداوند متعال می‌‌توانستند بدین گونه بفرمایند: »وأحسِنوا بالوالدین«؛ امّا خداوند متعال 
عامــل )فعل( را حذف نموده و مصدر آن را جایگزین ســاخته‌‌اند؛ بنابراین، می‌‌توان گفت 
که در این جمله معنای تأکیدی نیز نهفته اســت که این تأکید در تمامی ترجمه‌‌ها، ازجمله 
ترجمــه حدّاد عادل ملاحظه نمی‌‌گردد. هر دو مترجم از نظریه اول در ترجمه مفعول مطلق 
نوعی استفاده نموده و تنها فعل محذوف را برگردان نموده‌‌ و مدلول تأکیدی مفعول مطلق را 

وانهاده‌‌اند. ترجمه پیشنهادی، چنین است: »به پدر و مادر بسیار نیکی کنید«.
ا يصَِفُونَ﴾ )الصافات / 159(  ِ عَمَّ ﴿سُبحَْانَ اللَّ

حدّاد عادل: خداوند از این اوصاف که بر می‌‌شمرند پاک و منزه است.
فولادوند: خدا منزه است ازآنچه در وصف م‌ىآورند.

بحُِ سُبحَانهَ«  مصدر »سُبحَْانَ« مفعول مطلق است که عامل آن محذوف است به تقدیر »نسَُّ
)حسین‌‌خانی و حلال‌‌خور، 1394 ش: 114(. ذکر مفعول مطلق و حذف عامل آن تجلی‌‌بخش 
نوعی تأکید اســت کــه در هیچ‌‌کدام از ترجمه‌‌ها این تأکید دیده نمی‌‌شــود. همان‌‌گونه که 
ملاحظه می‌‌شــود تمامی مترجمان با بهره‌‌گیری از سبک ترجمه معنایی - محتوایی مفعول 
مطلق را به فارسی برگردان نموده‌‌اند. مشکل دیگر این ترجمه‌‌ها، این است که حدّاد عادل به 
جای جمله فعلیه ازجمله اسنادی استفاده نموده‌‌ است. گفتنی است که اگر این تغییر ساختار 
در ترجمه به تغییر مفهوم ترجمه منجر نشود، بر اساس شیوة  ترجمه معنایی درست است، 
هرچند بر اساس ترجمه وفادار و امین، مخدوش تلقی می‌‌شود. ترجمة پیشنهادی برای این 

مفعول مطلق نوعی بهره‌‌گیری از نظریه دوم و اول است:
»او را چنان‌که شایســته‌‌ است، تسبیح می‌‌گوییم و او ازآنچه توصیف می‌‌کنند، برتر است« 

)نظریه دوم(
همان‌‌گونه که قبلًا نیز گفته شــد، مفعول مطلق برای فعل محذوف است نه اسم محذوف 
و جمله، فعلیه است نه اسمیه؛ امّا حدّاد عادل، احیاناً این جمله‌‌های فعلیه را به‌صورت جمله 
اسمیه ترجمه نموده و محذوف آن‌ها را مبتدا تلقی نموده‌‌ است نه فعل محذوف، از آن جمله 

است:
ُ المِْيعَادَ﴾  ِ لَ يخُْلفُِ اللَّ ﴿لهَُمْ غُرَفٌ مـِـنْ فَوْقهَِا غُرَفٌ مَبنْيَِّةٌ تجَْرِي منِْ تحَْتهَِا الْنَهَْارُ وَعْدَ اللَّ

)الزمر / 20(
حدّاد عادل: ... این وعدة خداست، خدا خلف وعده نمی‌‌کند.

فولادوند: ... وعدهى‌ خداست و خدا خلاف وعده نمك‌ىند.
ترکیــب »وعد الله« چهار بار در قرآن کریم با نصب »وعد« آمده اســت که حدّاد عادل، در 
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هیچ‌یک از موارد به نقش نحوی آن توجه نکرده‌‌ است؛ چنان‌‌که در ترجمه عبارت ﴿وعدَ اللهِ حقاً﴾ 
)نساء/ 122( آورده‌‌ است: »وعده خدا حق است«. ترجمه درست عبارت چنین است: »خداوند 
آنان را به وعده‌‌ای راستین وعده داده است« )نیز ق یونس، 4؛ روم، 6؛ لقمان، 9؛ زمر، 20( »وَعْدَ 
ِ« در آیة موردپژوهش، مفعول مطلق برای فعل محذوف )وعد الله وعده( و جمله، فعلیه است،  اللَّ
امّا ملاحظه می‌‌گردد که حدّاد عادل و فولادوند آن را اسمیه ترجمه نموده‌‌اند. اگر این تغییر از 
فعلیه به اسناد تغییری در مفهوم ایجاد نکرده باشد، این ترجمه بر اساس ترجمه معنایی درست 
است؛ هرچند بر اســاس ترجمه معادل و وفادار مخدوش تلقی می‌‌شود، ولی به نظر می‌‌رسد 
ترجمه فعلیه عبارت یادشده با اسمیه در نظر گرفتن آن متفاوت باشد؛ زیرا جملة »این وعده‌‌ی 
الهی است« محدود به نعمت‌‌های یادشده است، امّا »خدا وعده داده است« به بهشت که درآیات 
دیگر توصیف‌شده، انصراف و درنتیجه معنایي عام‌‌تر دارد. البته اگر کسی این انصراف را نپذیرد 

و مرجع آن را همین آیه بداند، طبیعی است که دیگر تفاوت معنایی نخواهد داشت. 

5 - 3 - ترجمة مفعول مطلق و مشکلات آن در حوزه جانشینی 
در زبان عربی کلماتی می‌‌توانند بجای مصدری که مفعول مطلق اســت بکار ‌‌روند که آن 
کلمات حکم مفعول مطلق را خواهند داشت و منصوب خواهند بود. جانشین مفعول مطلق 

در انواع مختلف آن، غالباً به دو صورت قابل دسته‌‌بندی است:
1 -  دو چیز از مفعول مطلق تأکیدی نیابت می‌کند:

1- مرادف آن، یعنی آن لفظی که به معنای مفعول مطلق است؛ مانند: »قُمتُ وُقُوفاً« که از 
»قیاماً« نیابت نموده اســت؛ زیرا هم‌معنای آن است. 2 – لفظی که از حیث حروف اصلی با 
مصدر شــریک باشــد و خود بر دو نوع اسم مصدر و یا مصدری است که برای فعل دیگر 

آورده می‌شود.
2 - هفت چیز، جانشین مفعول مطلق نوعي و عددي است:

 2 .» 1 ـ لفظ »کُلّ« و »بعَض« که به مصدر اضافه‌شــده باشد؛ مانند: »جَدَّ الطَالبُِ کُلَّ الجِدِّ
ـ عدد و وســیلة مخصوص فعل؛ مانند: »طَعَنتهُُ رُمحَــا«. 3 ـ ضمیر به مصدر مفعول مطلق 
بهُُ احََداً«. 4 ـ صفت؛ مانند: »خَاطَبتهُُ أحَسَــنَ خَطَاب«. 5 ـ نوعیتّ یا  بازگردد؛ مانند: »لاَ أعَُذِّ
شکل؛ مانند: »یمَُوتُ الکَافرُِ مَیتةََ سُوءٍ و یعَیِشُ المُؤمنُِ عَیشَةً رَاضِیةًَ«. 6 ـ اسم اشاره‌ای که به 
مصدر بازمی‌گردد؛ مانند: »أکَرَمتهُُ ذَلکَِ الإکِرَامِ«. 7 ـ »مَا« و »أیَّ« استفهامی یا شرطی؛ مانند: 

»مَا فَعَلتَ« و »أیََّ سَیرِ سِرتَ؟« )شرتوتی، 1417 ق/ 135(.
در زبان عربی، گاهی به جای مفعول مطلق کلماتی جانشــین می‌شود. این جانشین‌ها به 
اشکال مختلف به کار می‌رود جانشین‌های مفعول مطلق و شیوه‌های ترجمة آن‌ها را در سه 
قسمت می‌‌توان بررسی و تحلیل نمود: 1 ـ جانشین عددی. 2 ـ جانشین به‌صورت کلماتی 

خاص. 3 ـ جانشین به‌صورت صفت.
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 1-  5- 3 -  جانشين مفعول مطلق عددي: 
اين‌‌گونه نائب مفعول مطلق،  شیوة  خاصي براي ترجمه ندارد و فقط كافي است كه عدد 

را در ترجمه ذکر نماييم:
انيِ فَاجْلدُِوا كُلَّ وَاحِدٍ مِّنهُْمَا ماِئةََ جَلْدَةٍ﴾ )النور / 2( انيِةَُ وَالزَّ ﴿الزَّ

حدّاد عادل: زن زناکار و مرد زناکار، هرکدام را صد تازیانه بزنید.
فولادوند: به هر زن زناكار و مرد زناكارى صد تازيانه بزنيد.

ملاحظه می‌‌گردد كه حدّاد عادل و فولادوند معادل عدد »ماِئةََ« که جانشــین مفعول مطلق 
از نوع عددی اســت در ترجمه به‌صورت صفت شمارشی )صد( برگردان نموده‌‌اند. مشکل 
خاصــی از این منظر وجود ندارد؛ مگر اینکه ترجمه عــدد را فراموش کنند. بااین‌حال، در 
مواردی از جانشــین مفعول مطلق عددی هم ممکن اســت به‌صورت تمییز ترجمه شود، 

همان‌‌گونه که حدّاد عادل ترجمه نموده است:
لَ الّل المُْجَاهِدِینَ بأَِمْوَالهِمِْ وَأنَفُسِهمِْ عَلَى القَْاعِدِینَ دَرَجَةً... ﴾ )النسّاء/ 95( ﴿فَضَّ

حــدّاد عادل: خداوند کســانی را که با مــال و جان خود در راه خدا جهــاد کرده‌‌اند، بر 
خانه‌‌نشینان از حیث رتبه، برتری بخشیده است. 

فولادوند: »خداوند کسانی را که با مال و جان خود جهاد می‌کنند، به درجه‌ای بر خانه‌نشینان 
مزیتّ بخشیده«.

در آیه فوق، »درجة« را می‌‌توان مفعول‌‌به، تمییز و یا مفعول مطلق نوعی )ابزار جانشــین 
مصدر( نیز به‌‌شــمار آورد. امّا، با در نظر گرفتن سیاق کلام و بافت آیه، در اینجا بهتر است 
که آن را مفعول مطلق عددی در نظر بگیریم. با این توصیفات، به نظر می‌‌رســد که ترجمه 

فولادوند بهتر از ترجمه حداد عادل است.

2- 5 - 3 -  جانشين مفعول مطلق به شکل كلماتی خاص: 
نوع دوم از جانشین‌های مفعول مطلق کلماتی خاص و متداول است که به اقتضای معنای سخن 
 » ، أحَسنَ، بعَضَ، اشََدَّ ، کُلَّ در جمله به کار می‌روند. مشهورترین این کلمات بدین ترتیب است: »حَقَّ
)حسين‌‌خاني و حلال‌خور، 1394 ش: 97(. در زبان فارسی، معادل این نوع مفعول مطلق، معمولاً قیدِ 
کیفیتّ، تأکید و مقدار به کار می‌رود که بیشتر در قالب عبارت‌های قیدی‌‌اند )قلی‌‌زاده، 1380 ش: 48(.

﴿فَلَا تمَِیلُواْ کُلَّ المَْیلِْ فَتذََرُوهَا کَالمُْعَلَّقَةِ... ﴾ )النسّاء/ 129(.
حدّاد عادل: ... پس به‌کلی )از یکی( کناره مگیرید که او را بلاتکلیف رهاسازید.

فولادوند: »... پس به یک‌طرف یکسره تمایل نورزید تا آن ]زندگی[ را سرگشته ]بلاتکلیف[ 
رها کنید«.
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در این آیه، »کُل« جانشین مفعول مطلق است و در ترجمه‌‌های فوق به عبارت قیدی ترجمه 
شده است؛ بنابراین، از این نظر، تعادل »نحوی« در ترجمة مفعول مطلق برقرار است و به قید 

کیفیتّ و تأکید ترجمه شده است )ر.ک: حسین‌‌خانی و حلال‌‌خور، 1394 ش: 108(.
﴿الَّذِينَ آتيَنْاَهُمُ الكِْتاَبَ يتَلُْونهَُ حَقَّ تلَِوَتهِِ﴾ )البقرة / 121(

حدّاد عادل: کسانی که بدانان کتاب داده‌‌ایم، آن را چنان‌‌که سزاوار است می‌‌خوانند.
فولادوند: كسانى كه ]كتاب آسمانى[‌ به آنان داده‌ايم، ]و[ آن را چنانكه بايد م‌ىخوانند.

« جانشین مفعول مطلق نوعی است که در هر دو ترجمه به‌صورت  در این آیه کلمة »حَقَّ
قید و صحیح برگردان‌شده است.

 3-  5- 3 -  جانشین مفعول مطلق به شکل صفت
یکی دیگر از موارد جانشینی مفعول مطلق، جانشین شدن صفت به جای مصدر )= مفعول 
مطلق محذوف( است. این شــکل از مفعول مطلق درواقع همان مفعول مطلق نوعیِ دستة 
نخست )دارای صفت مفرد( است؛ بنابراین، شیوة ترجمة این‌‌گونه جانشین‌‌های مفعول مطلق 
نوعی نیز همانند شیوة  ترجمة مفعول مطلق نوعیِ دارای صفت مفرد خواهد بود که حدّاد 
عادل غالباً لغزش‌‌هایی از منظر اشتباه در تشخیص نقش کلمه و از محور نحوی داشته است:

﴿... وَمَن قَتلََ مُؤْمنِاً خَطَئاً فَتحَْرِیرُ رَقَبةٍَ مُّؤْمنِةٍَ... ﴾ )النسّاء/ 92(.
حدّاد عادل: و هر که مؤمنی را به خطا به قتل برساند، باید بنده‌‌ای مؤمن آزاد کند.

فولادوند: و هر کس مؤمنی را به اشتباه کشت، باید بندة مؤمنی را آزاد کند.
همان‌‌گونه کــه در هر دو ترجمه حدّاد عادل و فولادوند قابل‌ملاحظه اســت، در هر دو 
ترجمة مذکور با ذکر صفت مفرد، به‌صورت درست ترجمه نموده‌‌اند )ر.ک: حسین‌‌خانی و 
حلال‌‌خور، 1394 ش: 109( و ترجمة هر دوی آنان از جانشــین مفعول مطلق نوعی کاملًا 
معادل با زبان مبدأ و مقصد اســت؛ زیرا هم ترجمه معادل با زبان مبدأ )قرآن کریم( است و 
مترجمان مفعول مطلق را برگردان نموده‌‌اند و هم اینکه معادل با زبان مقصد بوده و مبتنی بر 

ضوابط و قوانین زبانی و زبانشناسی در ادبیات فارسی است.
﴿بلَ لعََّنهَُمُ الَلّ بكُِفْرِهِمْ فَقَليِلًا مَّا يؤُْمنِوُنَ﴾ )البقرة: 88(

حدّاد عادل: ... و چه اندک است ایمانشان.
فولادوند:... چه اندک شماره‌‌اند.

»قليلًا« منصوب است چون صفت برای موصوف یا مفعول مطلق محذوف است به تقدیر: 
»فإیماناً قلیلًا  ...« بنابراین، صفت »قليلًا« جانشــین مفعول مطلق محذوف است. به عبارتی 
»قليلًا« صفت برای مصدر محذوف است نه اسم. مصدری برای فعل محذوفي كه در اصل 
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 چنين بوده اســت »يؤُْمنِوُنَ إیماناً قليلًا« به‌هرحال، معناي دقيق عبارت »يؤُْمنِوُنَ إیماناً قليلًا« 
»کمتر ایمان می‌‌آورند« است )الأنصاري، 1421 – 2001، ج1: 427(. در ترجمة حدّاد عادل 
اشــکال دیگری نیز وجود دارد و آن اینکه جملة فعلیه‌‌ی خبری به جملة اســمیه‌‌ی عاطفی 
برگردان‌شــده است. ترجمة ایشان از جانشــین مفعول مطلق نوعی در این آیه بیشتر شبیه 

برگردان فعل تعجّب است تا مفعول مطلق.
هِمْ عَن سَبیِلِ الّل کَثیِرًا﴾ )النسّاء/160(. ﴿... وَبصَِدِّ

حدّاد عادل: ... و به سبب آنکه بسیاری )از مردم( را از راه خدا بازداشته بودند.
فولادوند: ... و به سبب آنکه ]مردم را[ بسیار از راه خدا بازداشتند.

واژة »کثیراً« به اتفّاق نظر اکثر دانشمندان نحو و اعراب قرآن، به‌ویژه به دلیل تناسب فراوان 
با سبک زبانی قرآن کریم ـ صفت و جانشین مصدر یا مفعول مطلق محذوف )صُدوداً/ صَدّاً( 
است )ابن عاشور، 2000 م: 312/4(. جانشین گرفتن آن برای مفعولٌ‌به، متناسب با سبک و 
سیاق قرآن کریم نیست )ر.ک: حسین‌‌خانی و حلال‌‌خور، 1394 ش: 113(؛ بنابراین، ترجمه 
حــدّاد عادل با توجه به اینکه در نقش مفعول‌‌به ترجمه شــده‌‌ و نه مفعول مطلق، نمی‌‌تواند 
ترجمه‌‌اي درســت و معادلی براي متن مبدأ باشــند. همان‌‌گونه که قبلًا نیز ذکر آن گذشت، 
بهترین ترجمه برای این‌‌گونه جملات استفاده از قید است و در ترجمة فولادوند به درستی 

به‌صورت قید مقدار معادل‌سازی شده است.

4- نتیجه‌‌ بحث
ساختار نحوی مفعول مطلق جزء ساختارهایی است که در زبان فارسی شباهت ساختاری 
ندارد و باید برای آن معادل ســاختاری قرار داد. این امر ســبب لغزش بسیاری از مترجمان 
به‌‌ویژه حداد عادل و فولادوند در محور ترجمة مفعول مطلق گردیده است. با بررسی ترجمه 
حــدّاد عادل و فولادوند، دریافتیم که این ترجمه‌‌ها در یافتن معادل ســاختاری مفعول‌های 
مطلق غالباً دارای اشکالاتی متعدد هستند و در موارد بسياری مرتکب عربی گرایی ساختاری 
گردیده اســت. نمونه‌های بررسی‌شــده نشــان می‌دهد که هر دو ترجمه در یافتن معادل 
ســاختاری برای مفعول‌های مطلق تأکیدی بیشــترین توفیق را داشته‌‌اند و غالباً مفعول‌های 
مطلق بر مبنای معادل ساختاری به درستی برابرسازی شده است؛ اما بیشترین لغزش ترجمه 
حداد عادل، مربوط به مفعول مطلق با عامل محذوف اســت که این مفعول مطلق‌ها اغلب 
به‌صورت اسنادی )مبتدا و خبر( ترجمه شده است؛ یعنی مترجم غالباً با برهم زدن ساختار 
زبان‌اصلی )قرآن کریم( مفاهیم موردنظر را ضمن مخدوش نمودن ساختار، انتقال داده است؛ 
اما در ترجمه فولادوند چنین اشــکالاتی کمتر قابل‌ملاحظه است. درمجموع می‌‌توان گفت 
که ترجمه فولادوند در غالب محورها و مؤلفه‌‌های شاخص ترجمه مفعول مطلق و انواع آن 

به‌‌مراتب بهتر از ترجمه حداد عادل عمل کرده است.
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پی‌‌نوشت‌‌ها
1( . اسم مصدر »عذاب« و مصدر »عذاب کردن« است

کتاب‌نامه
قرآن کریم -
ابن عاشور، محمد الطاهر )2000 م(، »تفسیر القرآن العظیم«، المحقق: الدكتور حاتم صالح الضامن، دبی:  -

دار طیبة للنشر والتوزیع.
ابن عقيل )1384 ش(، »شرح ابن عقیل«، الطبعة الأولی، قم: آسیانا. -
الأنصاري، زكريا بن محمد بن أحمد )1421 – 2001(، »إعراب القرآن الكريم«، حققه وعلّق عليه: موسی  -

علي موسی مسعود )رسالة ماجستير(، ط 1، لا مك، لا نا.
حسن، عباس )1428 ق(، »النحو الوافي«، ط15، بیروت: دارالمعارف. -
حسین‌خانی، کلقای و کوثر حلال‌خور )1394 ش(، »بررسی ترجمه و معادل ساختاری مفعول مطلق با  -

محوریتّ ترجمة استاد فولادوند )بررسی موردی سوره ی نساء(«، فصلنامه پژوهش‌‌های ترجمه  در زبان 
و ادبیات عرب دوره 5، شماره 12، تابستان، ص 132 – 97. 

خضری، محمّد. )1368(،  »حاشیة الخضری علی شرح ابن عقیل«، بیروت: دارالفکر. -
الشرتوني، رشید )1417 ق(، »مبادی العربیة قسم النحو«، تنقيح و إعداد: حمید المحمديّ، الطبعة الأولی،  -

قم: مؤسسة دارالذکر.
شــکرانی، رضا. )1380(. »درآمدی بر تحلیل ساخت‌های نحوی قرآن« مجلّة مقالات و بررسی‌‌ها. دفتر  -

.69
الصّبان، محمّدبن علی )1377(، »حاشیة الصّبان«، چاپ سوم، تهران: انتشارات امیر.‌ -
فردوسي، ابوالقاسم )1363(، »شاهنامه«، تصحیح ژول مول، چ3، تهران: سازمان کتاب‌‌های جیبی. -
فولادوند، محمد مهدي )1375(، »ترجمة قرآن كريم«، ط 2، قم: دارالقرآن الكريم، )دفتر مطالعات تاريخ  -

و معارف اسلامي(.
قلي‌‌زاده، حیدر )1395(، »مشكلات ساختاري ترجمه قرآن كريم«، قم: مؤسسه فرهنگی و اطلاع‌رسانی  -

تبیان. 
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جحيم و همايندهای آن در قرآن از منظر معناشناختی
)تاریخ دریافت: 97/2/30 تاریخ پذیرش: 97/5/20(

1علی اسودی*

چکیده
قرآن، معجزه جاودان اسلام ابعاد گوناگون اعجاز، ازجمله اعجاز بیانی رادار است. هریک 
از واحدهای زبانی قرآن به‌گونه‌ای انتخاب‌شــده که هيــچ واژه‌ای نمی‌تواند جايگزين واژه 
ديگري باشد. حال ســؤال این است واژه حجیم در قرآن به لحاظ معناشناختی چه معنا، و 
ابعاد و ویژگی‌هایی دارد. بررســی تحلیلی توصیفی این مســئله، حاکی از آن است که تمام 
موارد بکار رفته حجیم در قرآن، دارای معنای خاص خود است و واژه‌های مترادف آن مانند 
دوزخ، جهنم، نار، و... قابليت جانشــيني آن را ندارد. واژه حجیم اشــاره به جايگاه خاصی 
از عذاب درونی دوزخ داشــته، و تمام امور مربوط به آن ازجمله صفات جحيم مانند بروز 
و تســعير، وارد شوندگان در جحيم مانند كافران و غاوون، انواع عذاب در آن مانند كبّ و 
تصلية و ابزارهای عذاب آن مانند غلّ و سلاسل و غذاي اهل آن مانند زقوم و غسلين مورد 

توجه قرارگرفته است.
 واژگان كليدي: قرآن، جحيم، معناشناختي

* استادیار گروه زبان وادبیات عربی دانشکده ادبیات وعلوم انسانی ،دانشگاه خوارزمی ،تهران، ایران )نويسنده مسئول(
asvadi@khu.ac.ir
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 پیش‌درآمد

اولين كاري كه در دســتيابي به مفهوم مدّنظر نويســندة كي متن موردنیاز است شناخت 
واژگان بكار رفته در آن است. فهم دقيق قرآن و پي بردن به مراد خداوند نيز نيازمند شناخت 
دقيق واژگان آن از همه جهات است. براي رسيدن به اين مقصود توجه به جنبه‌های اعجاز 
در قرآن حائز اهميت است. در اين راستا مدنظر قرار دادن وجه اعجاز بياني و به‌طور خاص 
بلاغت، اثر شــاياني در فهم مراد آيات دارد. اعجاز بياني و بلاغي قرآن به‌گونه‌ای است كه 
تبيين و تشريح كامل آن براي ما ميسر نيست. زيرا كه نظيري نداشته و با هیچ‌چیز قابل‌مقایسه 
نيســت. ازآنجاکه آيات آن از جهت الفاظ، استوار و داراي مفاهيم و معاني عالي است، لفظ 
و معنا را در بالاترين سطوح ارزشي باهم درآميخته است. چراکه گفتار خدايي است كه در 

هیچ‌یک از صفات خويش همانندي ندارد.
اين پژوهش به روش تحليلي- توصيفي و گردآوري کتابخانه‌ای به بررسي همه‌جانبه واژه 
جحيم، از حيث اصل عدم ترادف در قرآن پرداخته و مفهوم لغوي و اصطلاحي آن را بررسي 
كرده، بطور گسترده، تمام امور مربوط به آن را كه در قرآن مورد توجه قرارگرفته، مدنظر قرار 
داده است؛ ازجمله صفات جحيم مانند بروز و تسعير، وارد شوندگان در جحيم مانند كافران 
و غاوون، انواع عذاب در آن مانند كبّ و تصلية و ابزارهای عذاب آن مانند غلّ و سلاسل و 
غذاي اهل آن مانند زقوم و غسلين؛ و نتيجه گرفته است كه جحيم، جايگاه ویژه‌ای در دوزخ 
اســت و نوعي خاص از محل عذاب در درون دوزخ را به تصوير می‌کشــد؛ و نام ديگري 

براي جهنم و دوزخ نيست.

پيشينه
واژه جحيــم از جهاتي ديگر در قالب مقالات مختلفي، مورد پژوهش قرارگرفته اســت. 
ازجمله مقاله»جلوه قيامت در ديوان صائب تبريزي« 1390 از عنایت‌الله شريف پور و مقاله 
»بررســي دســتاوردهايي درزمینة اعجاز عددي قرآن« 1386 از پريچهر ســاروي. در مقاله 
»الجحيم«،1972 م، احمد محمد عطيه در قالب كي روايت اسرائيلي به لفظ جحيم پرداخته 
و همچنين جلال حســن در نوشته‌ای در ســال 1366 ق، از جحيم دروني و سپس جحيم 
به‌عنوان عذاب الهي در عاقبت اعمال انســان در تبعيت از هواي نفساني یادکرده است. در 
خصوص مفهوم‌ســازی و معناشناســي عبارات ديگري در قرآن نيز مقالاتي نگارش شده 
ازجمله»مفهوم‌سازی اعمال نكي با روكيردي شناختي«، 1397 از فريده اميني و »معناشناسی 
و ملاك شناسي جدال أحسن قرآني«، 1397 از مصطفي عباس مقدم؛ اما از بعُد معناشناختي 
كه در اين پژوهش به واژه جحيم پرداخته‌شده، كاري صورت نگرفته و ازاین‌جهت پژوهشي 

بديع می‌باشد.
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روش بررسی
 این پژوهش بر شــش مبحث اســتوار است: ۱( بررسي معنايي جحيم 2( صفات جحيم 
3( وارد شــوندگان در جحیم 4( عذاب در جحیم 5( ابزارهاي عذاب در جحيم 6( غذا و 
شــراب در جحيم. در این پژوهش سعی شده بررسي لغوي و كاربردي بر اين واژه صورت 
پذیرد و در این راستا از معاجم قدیم تا معاجم جدید همه بررسی‌شده‌اند و در پایان با روش 

توصیفی- تحلیلی تغییرات معنایی این واژه تبیین شده است.

1- جحیم و معنای آن
 طبق بررسی و مشــاهده لغت‌نامه‌ای، معنای واژه »جحیم« پیرامون دایره معنایی »عذاب 

سوزان« می‌چرخد و تقریباً بر این معنا تأکید دارد و دو معنا برای آن ذکر گردیده است:
معنای نخســت: دال بر آتش شعله‌ور و ویرانگر اســت. چراکه اصل در ريشه »ج ح م« 
شدت حرارت و شعله‌ور شدن و شدت فوران آتش است.) مصطفوي، 1430 ق، ج 2: ص 
69، ابن فارس، 1404 ق، ج 1: ص 429( و »جحيم« در اصطلاح، هر آتش شديد الاشتعال 
و آتشــي كه بعض آن بالاى بعضى است يا هر آتش بزرگي در گودال بزرگ معنا می‌شود. 
) فراهيــدي، 1409 ق، ج 2: ص 87؛ ابن دريد، 1988 م، ج 1: ص 441؛ ازهري، 1421 ق، 
ج 4: ص 101؛ صاحــب، 1414 ق، ج 2: ص 417؛ راغــب اصفهاني، 1412 ق: ص 187؛ 
زمخشــري،1979 م: ص 83؛ فيروزآبادي، 1415 ق، ج 4: ص 23؛ زبيدي،1414 ق، ج 16: 

ص 94؛ بستاني، 1375: ص 289؛ قرشي، 1371، ج 2: ص 19(
جحيم از نام‌های آتش آخرت اســت كه قهراً به‌واســطه بزرگى و كثرت اشتعال، جحيم 
نام‌گرفته و ممكن اســت آن را به معنی مكان بســيار گرم بدانيم، در اين صورت نامي براي 
جهنمّ است.)جوهري، 1376، ج 5: 1883؛ عسكري، 1400 ق: ص 307؛ ابن اثير، 1367، ج 
1: ص 241؛ ابــن منظور، 1414 ق، ج 12: ص 84؛ طريحي، 1375، ج 6: ص 26؛ زبيدي، 

1414، ج 16: ص 94؛ قرشي، 1371، ج 2: ص 19(
واژه »جحيم« 26 مرتبه در قرآن و همه به‌صورت مفرد ذکرشــده اســت. 23 بار به شكل 
معرفه به »ال« )بقره: 119، مائده: 10 و 82، توبه: 113، حج: 51، شعراء: 91 و....( و 3 مرتبه 
به‌صورت نكره )واقعه: 94، انفطار: 14، مزمل: 12(. همه درباره آتش آخرت است فقط ىكي 
درباره دنياست و آن در قضيهّ حضرت ابراهيم 7 است‏ »قالوُا ابنْوُا لهَُ بنُيْاناً فَأَلقُْوهُ فيِ‏ الجَْحِيم‏ِ 
فَأَرادُوا بهِِ كَيدْاً فَجَعَلْناهُمُ الْسَْفَليِن‏َ؛ گفتند براى او بنائ‏ى بسازيد و او را در آتش بزرگ افكنيد 
خواستند درباره او حيله‏اى كنند مغلوبشان كرديم« )صافات: 97( ) ازهري، 1421 ق، ج 4: 

ص 101؛ قرشي، 1371، ج 2: ص 19(
معنای دوم: ریشه جحیم به چشــم ارتباط پیدا می‌کند. واژه »جحمه« به معناي چشم در 
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 لغت بنی حِمیرَ و ازنظر برخي لغت اهل يمن است و ارتباط آن را باریشه لغت، برافروخته 

بودن دو چشم دانسته‌اند و از همين معنا، »جَحَمَ الرجل« را به معناي بازگشودن چشم براي 
چشــم دوختن و چشــم تيز كردن گفته‌اند.) جوهري، 1376، ج 5: ص 1883؛ ابن فارس، 
1404 ق، ج 1: ص 429( و تجحیم به معنای استمرار در نگاه کردن بدون پلک زدن است. 

)ابن منظور، 1414 ق، ج 12: ص 85(
 موضوع انتقال معنایی این ریشــه، از آتش و شــعله‌وری آن به شعله‌وری چشمان شیر 
درنده و سپس اطلاق بر چشم دوختن و تيز كردن انسان و همچنين چشمان سرخ و بزرگ 
) جوهري، 1376، ج 5: ص 1883(، به دلیل همان برافروخته و درخشــان بودن دو چشــم 
می‌باشد. از دلالت‌های جانبی و فرعی این واژه، اطلاق آن برای جنگ و نبرد است که انتقال 
معنا از حقیقت به مجاز رخ می‌دهد و »الحرب الجاحم« به معنای جنگ سخت و نفس‌گیر و 
شدت كشتار در جنگ خواهد بود. )زبیدی، 1414 ق، ج 16: ص 94( و یا عبارت »جحیم 
المعرکه« به معنای ســختی و صعوبت می‌باشــد و »اذهب الی الجحیم« جنبه نفرين براي 

هلاكت دارد. )احمد مختار عمر، 2008 م، ج ۱: ص ۳۴۷(
این واژه در قرآن در آیاتی كه مربوط به آخرت اســت، در چهارچوب لغوی و مفهومی، 
صفــات مادی و معنوی و ادوات عــذاب و کیفیت عذاب و غذای عذاب را بیان می‌کند؛ و 
همچنين قرآن کریم دلالت و معنای مشــخص و جدیدی را به واژه »جحیم« بخشيده و آن 
را دارای معنای اجتماعی جدیدي می‌کند که در آن به معنای مکان عذاب در آخرت استفاده 
می‌شود مانند: »خُذُوهُ فَاعْتلُِوهُ إلِ‏ى سَواءِ الجَْحيم‏؛ او را بگيريد و بكشيدش تا در ميان دوزخ 
بيفكنيد« ) دخان:47( این واژه موجب ايجاد تأثیری خاص بر مخاطب می‌شود که واژه دیگر 
را یارای این مهم نیست، چراکه دال بر آتش بسیار بزرگ و پر اخگري است که بنی‌بشر را 

در خود می‌بلعد و در آن غُل و زنجیرها و قیود بسیار و رستنی های تلخ فراوان است.
كيــي از اصول پر اهميت در قرآن عدم ترادف اســت، كه اين اصل در مورد لفظ جحيم 
نيز جاري اســت. علت عدم ترادف اين است كه قرآن حيكم است و از سوى حيكم براى 
ما فرستاده‌شــده. در سوره يس م‏ىفرمايد: »وَ القُْرْآنِ الحَْكِيم‏ِ« حكمت حيكم اقتضاء دارد كه 
هر كلامى در جاى خاصى به كار رود و در مورد خداوند دو تعبير مشــابه بدون افاده معنى 
تازه‏اى، سر نم‏ىزند كه همان زياده‏گوىي و لغوگوىي را نتيجه م‏ىدهد و الفاظى كه در قرآن 
كريم مترادف به نظر م‏ىرسند هر كي حامل خصوصيات ويژه‏اى است كه ترادف را از آن‌ها 
سلب مك‏ىند. با عنايت به اين نكته كه الفاظ قرآن با خصيصه اعجاز توأم است به‌عبارت‌دیگر 
به‌جای لغتى كه در قرآن كريم، مرادف بالغت ديگر به نظر م‏ىرسد محال است لغت ديگرى 

به‌کاررفته باشد. ) نجار، 1381: ص 44(
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۲- صفات جحیم

۱-۲( بروز
زَتِ الجَْحيمُ لمَِنْ يرَ‏ى« )نازعات: ۳۶( معنای اصلی بروز، همان ظهور و جلوه گری   »وَ برُِّ
)ابن فارس، 1404 ق، ج ۱: ص ۲۱۸( و در برخی اوقات به معنای آشــکار کردن اســت. 
زت " ماضى مجهول از مصدر " تبريز "  ) زمخشــری، 1979 م، ج ۱: ص 36( كلمه " بــرِّ
معناى اظهار اســت و معناى آيه اين اســت كه: در آن روز، دوزخ ظاهر م‏ىشود، و پرده از 
روى آن برمی‌دارند، تا هر صاحب چشم و بيناىي آن را به عيان ببيند. ) طباطبايي، 1417 ق، 
ج‏20: ص 191( یعنی جحیم برای همه قابل‌رؤیت اســت؛ اما شــيخ طوسي در ذيل آيه »و 
زتِ الجَحیمُ للِغَاوین« )شعراء: ۹۱( بروز آن را براي كساني كه عامل به نهايت شرّ و فساد  برِّ
هستند و هدايت را ترك کرده‌اند، می‌داند. ) طوسي، بی‌تا، ج‏8: ص 35( و همچنين صاحب 
مجمع‌البیان جحيم را براي گمراهان و منحرفين از حق آشكار می‌داند. ) طبرسي، 1372، ج‏7: 
ص 305( ازنظر مغنيه صاحب تفســير الكاشف، دوزخ براي كساني بروز می‌یابد كه آن را 
انكار و تكذيب كردند. ) مغنيه، 1424 ق، ج‏5: ص 504( زمان اين بروز به‌مجرد موت بلكه 
در حال احتضار صورت می‌گیرد كه ملائكه عذاب خبر به آن داده و انذار به آتش می‌کنند.

) طيبّ، 1378، ج‏10: ص 50(

۲-۲( مکان رویش درختان دوزخی
 در ابتدای امر رویش درختان درجایی که سراســر آتش اســت )جحیم( بســیار سخت 
می‌نمایانــد چراکه حیات طبیعی درختان، آب و هوایی مناســب را می‌طلبد؛ اما آتش نقطۀ 
مقابل آن است و این مقوله، عقل انسان را نسبت به قیاس آخرت به دنیا به چالش می‌کشد؛ 
اما اين تعجب ندارد كه در آتش جهنم درختى برويد و هم چنان باقى بماند و نسوزد، براى 
اينكه زنده ماندن دوزخيان در آتش عجيب‏تر است؛ و خدا هر كارى بخواهد م‏ىتواند بكند. 
) طباطبايي، 1417 ق، ج‏17: ص 140( و این تقدیر الهی است. ازجمله این درختان، درخت 
زَقوّم است »آن‌ها شَجَرَةٌ تخَْرُجُ في‏ أصَْلِ الجَْحيم‏« )صافات: ۶۴( اما اصل جحیم یعنی اساس 
و پایه آن ) ابن فارس، 1404 ق، ج ۱: ص 109( زمخشــری آن را یک‌بار در معنای وســط 
و میان آتش و بار دیگر به معنای عمق آن یادکرده ) زمخشــري، 1407 ق، ج 4: ص 46( 
خاصیت رویش در میان عمق آتش دلالت و مفهومی جدید اســت که قرآن برای اولین بار 

به واژه اضافه کرده است.

۳-۲( شعله‌وری و آتش‌افروزی )تسعیر(
رَت‏« )تكوير: 12( که در مرحله   از حالات دیگر حجیم شعله‌وری است »وَ إذَِا الجَْحيمُ سُعِّ
رَتْ * وَ إذَِا النُّجُومُ انكَْدَرَتْ« )تکویر:  مْسُ كُوِّ پایان هستی و شروع حیات آخرت است »إذَِا الشَّ
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 1 و 2( تســعیر از ریشه سعاراً و به معنای گرمای آتش و شعله‏ور ساختن است، به‌طوری‌که 

زبانه بكشد. ) طباطبايي، 1417 ق: ج‏20، ص 215( علمای لغت معنای مرکزی و اصلی ریشه 
)سعر( را شعله‌وری و ارتفاع می‌پندارند )ابن فارس، 1404 ق، ج 3: ص 75( که در اصل برای 
آتش بوده است اما در زبان عربی به‌تدریج این دلالت اصلی )مستعمل در قرآن( به معنای فرعی 
ر النزاع« بکار رفته است. ابوهلال عسکری در تفاوت میان سعیر  »سعّر النار من الحرب« و »سَعُّ
و حریق و جحیم، سعیر را آتش سوزاننده و حریق را آتش سوزانندۀ چیزی دیگر و جحیم را 
آتشــی به روی آتش تعریف می‌کند.)عسکری، 1400 ق: ص 307( تسعير در آيه فوق بيانگر 
برافروخته و شعله‌ور گشتن آتش و افزوده شدن شدت و تندي آن در دوزخ است، بنا بر قولي 
هرچه گناهان بنی‌آدم و غضب خداوند بيشتر شود، برافروختگي اين آتش بيشتر خواهد شد. ) 

طبرسي، 1372، ج‏10: ص 675؛ طوسي، بی‌تا، ج‏10: ص 283(

3- وارد شوندگان در جحيم
 قرآن کریم دســته‌های متعدد را در زمرۀ وارد شــوندگان به دوزخ برمی‌شــمارد و دسته 
بســیاري نيز وارد آن نمی‌شوند و این بیانگر آن است که همه بدکاران و کافران وارد جحیم 
نمی‌شوند، بلکه عدۀ معیني وارد می‌شوند و شیاطین و منافقان ازجمله این افراد نیستند، بلکه 
ایشــان در درکات دیگری از دوزخ‌اند؛ چراکه شــیاطین نیز وارد جهنم می‌شوند: »فَوَ رَبکَِّ 
لنَحَشُرَنَّهُم وَالشَیاَطِینَ ثمَُّ لنَحُضِرَنَّهُم حَولَ جَهَنَّمَ جِثیًِّا« )مریم: ۶۸( مراد اين است كه در بيرون 
قبرها ايشان را با اوليائشان، كه شیطان‌ها هستند جمع مك‏ىنيم، چون به دليل ايمان نداشتن از 
غاويان شدند. ) طباطبايي، 1417 ق، ج‏14: ص 88( و بنا بر قولي در این معناست كه آن‌ها 
را درحالی‌که بر زانو نشســته‏اند، در اطراف جهنم حاضر می‌سازیم، به‌طوری‌که با كيديگر 
در ســتيز و جدال هســتند و از كيديگر اظهار تنفر مك‏ىنند، زيرا محاسبه آن‌ها در نزد‏ىكي 
جهنم اســت. )طبرسي، 1372، ج‏6: ص 808( و نيز کســانی که ادعای الوهیت کرده‌اند از 
وارد شــوندگان هستند: »وَ مَنْ يقَُلْ منِهُْمْ إنِِّي إلِهٌ منِْ دُونهِِ فَذلكَِ نجَْزيهِ جَهَنَّمَ كَذلكَِ نجَْزِي 
المِينَ« )انبیاء: ۲۹( همه بیانگر این است که جحیم بخشی از آتش دوزخ است و مختص  الظَّ

افراد خاصی می‌باشد.

1-3( کافران
بوُا بآِياتنِا أوُلئكَِ أصَْحابُ الجَْحيم‏ِ« )مائده: 10( کافر و ریشه آن در زبان  »وَ الَّذينَ كَفَرُوا وَ كَذَّ
عربی ارتباطی به موضوعات دینی نداشــته و با نزول قرآن در معنای جدیدِ پوشاندن چیزی 
بكار رفته اســت؛ و به فلاح كافر می‌گویند چون بذر را زیرخاک می‌پوشــاند. ) مصطفوي، 
1430 ق، ج 10: ص 86( اگر كفر در معناي اعم خود به معنى ستر باشد، هر كه حق بر او 
مســتور باشد، كافر است درنتیجه شامل غير مؤمن می‌شود هر كه و هر چه هست. ) طيبّ، 

1378، ج‏13: ص 313(
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باید خاطرنشــان ساخت کافر، معنای کلی دارد و منظور از اهل جحیم کافرانی هستند که 
آیات الهی را تکذیب می‌کنند. اصحاب جحيم بيانگر خلود در دوزخ است، چراكه مصاحبت 
اقتضاي ملازمت را دارد. )طوسي، بی‌تا، ج 3: ص 463( تمام طبقات كفار و مكذبين به آيات 
الهى و لو كي آيه، از ملازمان آتش در جهنم خواهند بود. ) طيب، 1378، ج‏12: ص 433( در 
آيه فوق، انكار آيات، عطف بر كفر شده زيرا كه اين انكار، نوعي از كفر است و آيه درصدد 

بيان حال تكذيب كنندگان می‌باشد. ) كاشاني، 1423 ق، ج 2: ص 311(

2-3( کسانی که به خدای متعال ایمان ندارند
 »خُذُوهُ فَغُلُّوهُ* ثمَُّ الجَْحيمَ صَلُّوهُ * ثمَُّ في‏ سِلْسِلَةٍ ذَرْعُها سَبعُْونَ ذرِاعاً فَاسْلُكُوهُ * إنَِّهُ كانَ 
ِ العَْظيم‏«؛ محققاً او بود كه به خداى عظيم ايمان نياورد. )الحاقه:30 -۳۳( ایمان  لا يؤُْمنُِ باِللَّ
مصدر آرامش و از ریشه »أمن« مأخوذ گردیده و متضاد خوف می‌باشد؛ اما با استفاده قرآنی 
از معنای آرامــش در برابر خوف به معنای امانت در برابر خیانت و ایمان در برابر تکذیب 
بکار رفته است. ) راغب، 1412 ق: ص 90( عدم ايمان به خدا مجرد انكار وجود او نيست، 
بلكه انكار به توحید و دعوى شــرك را هم شامل می‌شــود، به جميع اقسام شرك ذاتى و 
انكار عدل الهــى و انكار صفات كماليه و جماليه و جلاليه و انكار معجزات پيغمبران او و 
ِ العَْظِيم‏ِ است. اين از حيث اعتقاد؛ البته  کتاب‌های او و احكام او؛ تمام این‌ها عدم ايمان باِللَّ
كسى كه ايمان بالّل نداشته باشد به هيچ امور دينيه معتقد نيست، به نبوت و امامت و معاد و 
ضروريات دين و ساير امورى كه مدخليت در ايمان دارد، و كسانى كه به بعض از اين امور 
معتقد نباشند حتى به انكار كي ضرورى دينيه يا مذهبيه، يا كي بدعتى در دين بگذارند كه 
باعث سلب ايمان شود، ملحق به این‌ها هستند.) طيب، 1378، ج‏13: ص 173( آن‌کسانی كه 
كافر شــدند و آيات ما را تكذيب كردند اصحاب ویاران دوزخ بوده در آن جاودانه خواهند 

بود. ) طبرسي، 1372، ج‏9: ص 359؛ طوسي، بی‌تا، ج‏9: ص 530(

3-3( کسانی که بر اطعام مساکین بی‌اهمیت بودند
ِ العَْظيمِ * وَ لا يحَُضُّ عَل‏ى  ـهُ كانَ لا يؤُْمنُِ باِللَّ  »خُــذُوهُ فَغُلُّوهُ *ثمَُّ الجَْحيمَ صَلُّوهُ *... إنِّـَ
طَعامِ المِْسْــيكن« ‏ )الحاقة: 34-30( ورود اين دسته در جحيم دال برشدت ناشایستگی این 
کار می‌باشد. زمخشری دو دلیل بزرگی گناهِ »بخل« را عطف آن به کفر و آوردن فعل »حضّ« 
به‌جای »یطعمون« می‌داند؛ چراکه این فرد نه‌تنها خود نمی‌بخشد بلکه تشویق به این کار هم 
نمی‌کند.)زمخشری، 1407 ق، ج 4: ص 605( آيه موردبحث در مقام بيان علت دستور قبلى 
)بگيريد و ببنديد و در آتش بيفكنيد( است، م‏ىفرمايد بدين علت چنين دستور داديم كه وى 
به خداى عظيم ايمان نياورده، مردم را به اطعام مسيكنان تشويق نمك‏ىرد، بلكه مسامحه ك‏رده، 

از رنج بينوايان احساس ناراحتى نم‏ىنمود.) طباطبايي، 1417 ق، ج‏19: ص 401(
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 4-3(: گمراهان )غاوون(

زَتِ الجَْحيم‏ُ للِْغاوينَ )شعراء: 91( »الغيّ« در لسان العرب به معناي گمراهي و نااميدي  وَ برُِّ
و در التحقيق به معناي هدايت به‌سوی شرّ و فساد و در مفردات راغب به معناي جهل ناشي 
از اعتقاد فاسد است. ) ابن منظور، 1414 ق، ج‏15: ص 140؛ مصطفوي، 1430 ق، ج‏7: ص 
349؛ راغب، 1412 ق: ص 620( و »الغَوَايةَُ« به معناي فرورفتن در شــرّ و فساد و گمراهی 
می‌باشــد. ) ابن منظور، 1414 ق، ج‏15: ص 141( غوايت را دو معنى بلكه معانى بسيارى 
مرده‌اند به معنی مضل كه ديگران را اضلال می‌کند و به معني جهل يعني مخالفت لســان با 
قلب، يعني كســي كه ظاهرش با باطنش مخالف است، به معنی ضلالت و به معنی خيبة و 

نااميدي كه تمام این‌ها قريب المعنى است. ) طيبّ، 1378، ج‏10: ص 50(
 ابن فارس دو معنای اصلی را برای ریشــه )غَوِیَ( بیان می‌کند: 1- نقطه مقابل هدایت؛ 
2- فساد در یک‌چیز )ابن فارس، 1404 ق، ج 4: ص 399( اما درواقع یک فعل با کسر عین 
الفعل )غَوِیَ( و فعلی دیگر با فتح العین )غَوَی( وجود دارد که معنای اولی به معنای فســاد 
و دومی به معنای گمراهی است، با محوریت معنای گمراهیِ فاسد گونه بودن؛گمراهی نیز 
تخصیص بر معنای عام می‌باشد »فَكُبكِْبوُا فيها هُمْ وَ الغْاوُونَ« )شعرا: ۹۴( و قرآن کریم دلیل 
 ِ این گمراهی را در مقابل آیه مذکور می‌فرماید »وَ قيلَ لهَُمْ أيَنَْ ما كُنتْمُْ تعَْبدُُونَ *منِْ دُونِ اللَّ
هَلْ ينَصُْرُونكَُمْ أوَْ ينَتْصَِرُون‏« )شعرا: 92-93( و همان‌گونه که مشاهده می‌شود معنای »غَیّ« از 
گمراهی و فساد به معنای کافری که در راه اشتباه عبادت غیر خداست، تغییر پیداکرده است.

5-3( لشکریان ابلیس )جنود ابلیس(
زَتِ الجَْحيمُ للِْغاوين‏ *....فَكُبكِْبوُا فيها هُمْ وَ الغْــاوُون‏ * جُنوُدُ إبِلْيسَ أجَْمَعُون‏«   »وَ بـُـرِّ
)شــعراء: ۹۵- 91( جنود ابليس به کسانی اطلاق می‌شود که ابلیس را در گمراهی دیگران 
یاری می‌رسانند. بت‌ها و پرستندگان آن‌ها كه مردمى گمراه بوده‏اند، و سپاهيان شیطان همه 
را جمع كرده، بر روی‌هم م‏ىريزند. )طبرسي، 1372، ج‏7: ص 305( جنود ابليس شامل هر 
گمراه و گمراه‌کننده‌ای می‌شــود ) مغنيه، 1424 ق، ج 5: ص 504( در كافي از امام باقر 7 
نقل‌شــده است كه مقصود از جنود ابليس ذريهّ او از شياطين هستند. ) كليني، 1407 ق، ج 

2: ص 31(

6-3( طغیانگران )طاغون(
نيْا * فَإنَِّ الجَْحيمَ  ا مَنْ طَغ‏ى* وَ آثرََ الحَْياةَ الدُّ  دسته دیگر این افراد طغیانگران می‌باشند »فَأَمَّ
هِيَ المَْأْو‏ى« )نازعات: 37-39( و طغیانگر کســی اســت که در حزب و معصیت و گناه و 

مکروه زیاده‌روی می‌کند. ) ابن منظور، 1414 ق، ج 15: ص ۷(
و این فعل سه شکل در زبان عربی دارد:
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1- طَغَی یطََغَی به معنای زیاده‌روی در کفر و عصیان کردن
2- طَغیَِ یطغی به معنای سروصدا کردن

3- طَغَی یطغو به معنای فراتر از حد خود رفتن
درواقع طغيانگر كسي است كه در معصيت از حد تجاوز كرده باشد. ) ابوحيان، 1420 ق، 
ا مَنْ طَغ‏ى« ي‏عنى از حدّ و مرزى كه خداوند براى او گذارده تجاوز كند  ج 10: ص 401(»فَأَمَّ
نيْا« و دنيا را بر آخرت اختيار نمايد. پس البتهّ آن دوزخ  و مرتكب گناهان شود »وَ آثرََ الحَْياةَ الدُّ
براى او جايگاه است‏. ) طبرسي، 1372، ج‏10: ص 660( اختيار زندگاني دنيا، برگزيدن منافع 
حيات دنيوي است با ارتكاب گناهان و ترك آنچه خداوند واجب كرده است. سپس خداوند 
بيان می‌کند كه جايگاه و محل استقرار چنين فردي در آخرت جحيم خواهد بود. ) طوسي، 

بی‌تا، ج‏10: ص 264(

7-3( فجّار
ارَ لفَي‏ جَحيمٍ« )انفطار:14( فجار جمع فاجر و وزن فُعّال معمولاً برای جمع اسم   »وَ إنَِّ الفُْجَّ
فاعل مذکر صحیح سالم بکار رفته و در قرآن کریم هم»فجّار« مقابل »ابرار«ذکرشده است»إنَِّ 
ارَ لفَي‏ جَحيم‏« )انفطار: 13-14( باید دانست معنای اصلی ریشه  الْبَرْارَ لفَي‏ نعَيمٍ * وَ إنَِّ الفُْجَّ
»فجر« شکافتن و شقّ است و فَجر از همین روی فجر نامیده شده است؛ پس‌ازاین دلالت به 
معنای میل و انحراف از راه منتقل‌شده و سپس مفهوم انحراف از راه درست‌دینی و عقلی را 

به خود گرفته است )ابن فارس، 1404 ق، ج ۴: ص ۴۷۵(
با دقت در اجتماع سه حرف )ف، ج، ر( و آواشناسی آن درمی‌یابیم فاء آوای پنهان و آرام 
و جیم صدای آشکار و راء دلالت بر تکرار دارد که نشان می‌دهد زبان برای ادای مخارج آن 
به کرات به جهات مختلف متمایل و منحرف می‌گردد که در راســتای معنای مراد آن است 
و دلالت قرآنی، دلالت خاص بر مبنای فجور و میل دینی اســت. پس فاجر كسى را گويند 
كه ميل از حق كرده رو به باطل رود و اين شامل جميع طبقات كفار و ارباب ضلال می‌شود 
كه از حق كه دين اســام باشــد رو برگردانده و از ائمه طاهرين و ضروريات دين اعراض 
كرده رو به باطل كه خلفاء جور هستند كردند، و بدعت در دين گذارده، پرده اسلام را پاره 
كردند، و علنا و متجاهراً مرتكب معاصى شدند؛ به حدی كه موجب زوال ايمان آن‌ها شده، 
ب‏ىايمــان از دنيا رفتند. ) طيب، 1378، ج 14: ص 29( علامه طباطبايي معتقد اســت كلمه 
" فجار " به معناى گناهکاران پرده‌در اســت، و ظاهراً مراد كفار هتاك باشــد، نه مسلمانان 
گناهکار، چون مســلمانان در آتش‏ مخلد نم‏ىشــوند.) طباطبايي، 1417 ق، ج‏2: ص 227( 
ازنظر شــيخ طوسي نيز فجار كساني هستند كه براي معصيت و نافرماني خداوند از طاعت 
و فرمان‌برداری او بيرون آمده‌اند و جزاي كفر و معصيت آن‌ها جحيم خواهد بود.) طوسي، 

بی‌تا، ج‏1: ص 293(
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 8-3( تکذیب کنندگان )مکذّبون(

 تكذيب كنندگآنچهار دسته‌اند: دسته‌ای مکذب گمراه و دسته دیگر مکذب صاحب نعمت 
الُّونَ  و دســته سوم مکذبان روز جزا و دسته چهارم مکذبان آیات و نشانه‌ها »ثمَُّ إنَِّكُمْ أيَُّهَا الضَّ
الِّينَ*  بينَ الضَّ ا إنِْ كانَ منَِ المُْكَذِّ بوُنَ* لَكلُِونَ منِْ شَجَرٍ منِْ زَقُّوم‏« )واقعه: 51-52( »وَ أمََّ المُْكَذِّ
فَنزُُلٌ منِْ حَميمٍ* وَ تصَْليِةَُ جَحيم‏« )واقعه: 92-۹۴( و تقدم »مکذبین« بر »ضالیّن« در اين آيه، از 
حیث ظهور بیشتر آن است. حذف مبتدا در جواب شرط در راستای تأکید و تأثیرگذاری بیشتر بر 
این امر است. خداى تعالى دوزخيان را به مكذبين و ضالين توصيف كرده، و تكذيب را جلوتر 
از ضلالت ذكر فرموده، ازآن‌جهت كه عذابى كه م‏ىچشــند همه به خاطر تكذيب و عنادشان 
با حق بود، چون اگر تنها دچار ضلالت بوده و هيچ تكذيبى نسبت به‌حق نم‏ىداشتند، عذاب 
نداشتند، زيرا چنين مردمى در حقيقت مستضعف هستند، كه قرآن آنان را دوزخى نم‏ىداند.) 
بين‏«)مطففین: ۱0( اين  طباطبايي، 1417 ق، ج‏19: ص 140( همچنين فرموده »وَيلٌْ يوَْمَئذٍِ للِْمُكَذِّ
آيات نيز در خصوص احوال تكذيب كنندگان قيامت در روز بعث است. آن‌ها از حدود الهي 
تجاوز كرده و گناهکار هستند به‌گونه‌ای كه زشتي اعمالشان مانع از درك حق شده است. آنان 
داخل جحيم خواهند شد، دخولى كه بيرون شدن برايش نيست. ) طباطبايي، 1417 ق، ج‏20: 
بوُا بآِياتنِا أوُلئكَِ أصَْحابُ الجَْحيمِ« )حدید: ۱۹( منظور  ص 234( و فرمود »وَ الَّذينَ كَفَرُوا وَ كَذَّ
از آیه نشــانه و علامت و منظور از " اصحاب دوزخ بودن " اين است كه از آن جدا نخواهند 

شد، و دائماً در آن هستند.) طباطبايي، 1417 ق، ج‏19: ص 163(

9-3( معاندان کارشکنی درآیات الهی )اساعون بالمعاجزه فی آیات الله(
 »وَ الَّذينَ سَــعَوْا في‏ آياتنِا مُعاجِزينَ أوُلئكَِ أصَْحابُ الجَْحيم‏« )حج: ۵۱( ســعی در زبان 
عربی به معنای دویدن آرام اســت و هر عملی چه خیر و چه شــر سعی برشمرده می‌شود. 
معنای اصلی آن دویدن بوده و سپس به فعل و عمل و قول انتقال معنا داده است. این تلاش 
برای کارشکنی می‌تواند با »صدا« و »تکذیب« و یا تطمیع و ترهیب پیروان دین باشد. »الذين 
سعوا« يعني كساني كه در ابطال آيات ما تلاش می‌کنند و به دنبال اين هستند كه عجز آيات 
الهي را نشــان دهنــد، قطعاً عذاب دوزخ ) جحيم( براي آنان بــوده و ملازم و خالد در آن 
خواهند بود.) طوسي، بی‌تا، ج 7: ص 329( همچنين بيانگر اين است كه مشريكن بطور دائم 
خلود در آتش داشته و تا بی‌نهایت ملازم آن خواهند بود؛ زيرا كه با پيامبر 9 دشمني كرده و 
تلاش بســيار کرده‌اند كه ايشان را عاجز از تبليغ رسالت پروردگارش كنند و مردم را نيز از 

اين راه بازدارند. )مغنيه، 1424 ق، ج 5: ص 338(

4- عذاب در جحیم
 مفردات عذاب برای جحیم متفاوت از جهنم و لظی و سعیر است مثلًا درباره جهنم »لهَُمْ 
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 ِ المِين‏«)اعراف: ۴۱( »وَ لا تجَْعَلْ مَعَ اللَّ منِْ جَهَنَّمَ مهِادٌ وَ منِْ فَوْقهِمِْ غَواشٍ وَ كَذلكَِ نجَْزِي الظَّ
إلِهاً آخَرَ فَتلُْق‏ى في‏ جَهَنَّمَ مَلُوماً مَدْحُوراً« )اسراء: ۳۹( »وَ نحَْشُرُهُمْ يوَْمَ القْيِامَةِ عَل‏ى وُجُوهِهمِْ 
ا مَأْواهُمْ جَهَنَّمُ كُلَّما خَبتَْ زدِْناهُمْ سَــعيراً« )اســراء: ۹۷( اما عذاب‌های  عُمْياً وَ بكُْماً وَ صُمًّ

جحیم به شرح ذیل می‌باشد:

1-4( کبّ
ابن فارس دلالت اصلی این ریشه را جمع شدن کامل و بدون استثنای بخشی از بخش‌های 
یک‌چیــز بیان می‌کند.) ابن فارس، 1404 ق، ج 5: ص 124( کبّ برای انســان بر صورت 
افکندن اوست كَببَتْهُ‏ُ لوجهه‏ فَانكَْبَ ‏)فراهيدي، 1409 ق، ج 5: ص 284( كبكب از سر سقوط 
كردن اســت و چون به فعل مجهول ادا فرموده يعنى آن‌ها را از ســر در جهنم ‏م‏ىاندازند.) 
طيب، 1378، ج 10: ص 52( »فَکُبکِبوُا فیِهَا هُم الغَاوُونَ« )شــعراء: ۹۴( بیانگر زمین افکندن 
بر روی صورت به‌طور مکرر و توقف‌ناپذیر اســت. بر اساس تفسیر مشخص است استفاده 
مضاعف و رباعی »کبکب« در راستای تکرار و زمین افکندن‌های مکرر و پیاپی است. )ابن 

عاشور، ج 19: ص 161؛ طباطبايي، 1417 ق، ج 15: ص 290(

2-4( تصلیه )افکندن در آتش(
 این فعل از ماده »صلی« مأخوذ شده و در بررسی معجمی دو شکل دریافت شد:

۱- صلیِ- )صَلَیَ-(
۲- صلیُ-

و زمخشــری به این نکته پی برده و دو معنا را برای این ریشــه بیان کرده یکی عبادت و 
دیگری آتش و باید بين این ریشه صلو )عبادت( و صلی )آتش( تمایز قائل شد. )زمخشری، 
1979 م: ص ۳60؛ مصطفــوي،1430 ق، ج 6: ص 330( فرق میان صلی و یصلی با أصلی 
و یصُلیِ در این اســت که اولی دلالت بر در معرض آتش گرفتن اســت و دومی بر پرتاب 
شدن به آتش؛ استفاده از ساختار اسمی »تصلیه الجحیم« )واقعه:94( یا »انهم لصالوا الجحیم« 
)مطففين:16( دلالت بر ثبوت و دوام این امر است و البته در آیه »یصلونها یوم الدین«) انفطار: 
5( هم به شکل فعلیه آمده است. تصليه دلالت بر ملازم بودن آتش دارد و اصطلاء نيز از اين 
ريشــه است و به معني نشستن كنار آتش براي گرم شدن است؛ و اصل در آن ملازم بودن 
است.) طوسي، بی‌تا، ج‏1: ص 105( و این نوع عذاب میان جهنم و جحیم مشترک است »وَ 
سُولَ منِ بعَدِ مَا تبَیََّنَ لهَُ الهُدَی وَ یتََّبعِ غَیرَ سَبیِلِ المُؤمنِیِنَ نوَُلهِِّ مَا توََلَّی وَ نصُلهِِ  مَن یشَُاققِِ الرَّ

جَهَنَّمَ و سَاءَت مَصِیرًا« )نساء: ۱۱۵(
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 3-4( عذاب دردناک )عذاب الیم(

 عذاب با دو نوع مادی و معنوی خود دردناک اســت. لغت شناســان معنای ألم را درد و 
ألیم را دردناک برشــمرده‌اند و آن را هم‌معنای »وجع« می‌دانند.) فراهيدي، 1409 ق، ج 8: 
ص 347( اما با اندکی دقت می‌توان دریافت »وجع« أعم از ألم اســت و ألم دردی اســت 
که از جانب دیگری به تو می‌رســد اما »وجع« هم از خود و هم از دیگران به تو می‌رســد.
)عســكري،1400 م: ص 234( عذاب وصف به أليم می‌شــود براي رساندن مبالغه در آن ) 
كاشــاني، 1423، ج 1: ص 62( ألم به معنی دردي است كه در اثر مرض و بيمارى و مقابل 
لذّت اســت. براى اهل دوزخ هم آلام جسمانى از آتش و زقوم و غساق و حميم و مارها و 
عقرب‌ها و لباس‌های آتشى و تازيانه‏ها و گرزهاى آتش و غير این‌ها از عذاب‌های جسمانى 
می‌باشد و هم آلام روحانى از محجوب بودن از پروردگار و دورى از مقام قرب و حشر با 
شــياطين و تألم از عقاید فاسده و اخلاق رذيله و اعمال سيئة و مورد سخط و غضب الهى 
بودن و خلود در عذاب و تكلّم نكردن خدا با آن‌ها و خوارى و ب‏ىاعتناىي به آن‌ها و خنده و 
سخرية اهل بهشت از آن‌ها و حسرت و ندامت و غير این‌ها از عذاب‌های روحانى می‌باشد.

) طيب، 1378، ج‏1: ص 370(   

۵- ابزارهای عذاب در جحيم

1-5( غل و زنجیرها )أغلال(
 عذاب‌های جحیم به عذاب‌های بدنی همانند آتش سوزان یا غذاهای تلخ و بدبو منتهی 
نمی‌شود بلکه خداوند حیات ایشان در آنجا را همچون دنیا قرار داده و عذاب بدنی دیگری 
به نام »أغلال« هم قرار داده که بیشــتر عذاب روحی و روانی می‌نماید تا عذاب جسمانی؛ 
گويا این فرد با غل و زنجیرهای بسیار از دست آتش و عذاب خواهد گریخت. اغلال جمع 
غلّ به‌صورت دایره‌ای از آهن يا پوست به‌اندازه گردن است براي گردن اسيران براي درد و 
نشــان ذلت، كه با زنجير يا ريسماني محكم بسته می‌شود تا توسط آن، به‌سوی آنچه تلاش 
بر فرار و رهايي از آن داشتند، بكشند. ) ابن عاشور، بی‌تا، ج 22: ص 74؛ طوسي، بی‌تا، ج 
9: ص 95( »خُذُوهُ فَغُلُّوهُ * ثمَُّ الجَْحيمَ صَلُّوهُ«)حاقه: 30-31( هنگام رســيدن اين خطاب، 
ملائكه عذاب، ابزار غل و سلاســل و زنجيرهاي آتشي را بكار می‌گیرند.)طيب، 1378، ج 
10: ص 568( ابن منظور اين ابزار را مختص گردن ندانسته و به دست هم نسبت می‌دهد ) 
ابن منظور، 1414 ق، ج 11: ص 504( اما در قرآن »أغلال« همراه با »اعناق« به‌کاررفته است 
»إذِِ الْغَْلالُ في‏ أعَْناقهِمِ‏« )غافر: ۷۱( در خصوص اين عبارت دو مســئله قابل‌تأمل می‌باشد 
عبارت »فی اعناقهم« نشــان می‌دهد گویی که اغلال درون گردن‌های ایشان فرورفته و دوم 
این‌که اختصاص به جحیم ندارد بلکه عموماً برای اهل آتش و دوزخ از جهنم و غیر آن‌هم 
شامل می‌شود. اصل كلمه )غل( به معنى دخول است، گفته م‏ىشود: )انغل العنق فى الشي‏ء: 
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غلّ شد گردن در چيزى( زمانى كه داخل در آن چيز شود.) طبرسي، 1372، ج‏8: ص 827(

2-5( سلاسل
 »خُذُوهُ فَغُلُّوهُ * ثمَُّ الجَْحيمَ صَلُّوهُ * ثمَُّ في‏ سِلْسِلَةٍ ذَرْعُها سَبعُْونَ ذرِاعاً فَاسْلُكُوه‏« )حاقه: 
30-32( " سلاسل " جمع سلسله است و حلقه‏هاى به رشته درآمده‌ای است كه در جهت 
طول استمرار دارد و معادل لفظ فارسى آن )زنجير( است. ) طبرسي، 1372، ج 8: ص 828؛ 
طوســي، بی‌تا، ج‏9: ص 95( پس از بستن غل و زنجیر گردن، سلاسل که به‌منزله طنابی در 
افســار است، به آن بسته می‌شــود؛ و عبارت »سبعون ذراعاً« کنایه از طولانی و کثرت درازا 
می‌باشد. دلیل کاربرد آن احتمالاً به خاطر شدت اهانت و خوار شمردن است و بیشتر عذاب 
روحی است تا جسمانی، گویی که آنان را به‌سان چارپایان می‌رانند که نشان می‌دهد عذاب 
شونده هر دم در پی فرار از عذاب است و این سلاسل مانع این امر می‌شود و هر دم ایشان 
)اهل دوزخ( به سواء الجحیم افکنده و بار دیگر برای طعام زقوم به جحیم آورده می‌شوند و 
در هر ورود و خروج، اغلال و سلاســل در انتظار ایشان است که مبالغه در تحقیر و اهانت 
به ایشان است. )زمخشری، 1407، ج ۴: ص ۲۸۱( اما سلاسل برای اهل جحیم هم آمده »إنَِّا 
أعَْتدَْنا للِْكافرِينَ سَلاسِلَ وَ أغَْلالاً وَ سَعيرا« )انسان: ۴( براي كافران به سبب كفر و عصيانشان 
عقوبتي توســط اغلال و زنجيرها آماده‌شده كه به‌وسیله آن‌ها عذاب خواهند شد. ) طوسي، 
لاسِلُ  بی‌تا، ج‏10: ص 208؛ طبرسي، 1372، ج 10: ص 615( »إذِِ الْغَْلالُ في‏ أعَْناقهِمِْ وَ السَّ
يسُْحَبوُنَ * فيِ الحَْميمِ ثمَُّ فيِ النَّارِ يسُْجَرُونَ« )غافر: ۷۲-۷۱( اين آيه براي قيامت است كه 
به‌زودی حقيقت عمل خود را خواهند فهميد، آن‌وقتی كه غلها و زنجيرها در گردنشان باشد 
و در آبى سوزان كشيده شوند و سپس در آتش افكنده گردند. ) طباطبايي، 1417 ق، ج 17: 
ص 351( مغنيه در تفســير خود سلاسل را براي بستن پاها و اغلال را براي بستن دست‌ها 

دانسته است. ) مغنيه، 1424 ق، ج 7: ص 479(

 3-5( أنَکال
 قــرآن کریم چهار مورد در تضاد با بهره‌مندی، نعمت اهل جحیم را ذکر می‌کند )انکال، 
ةٍ وَ  جحیم، طعام سخت و ناگوار و عذاب الیم( »إنَِّ لدََينْا أنَكْالاً وَ جَحيماً * وَ طَعاماً ذا غُصَّ
عَذاباً ألَيماً« )مزمل: ۱۲-۱۳( نكَْل‏ عاجز شدن از كارى؛ نكِْل‏، لگام حيوان كه آن را از كار و 
حركت بازمی‌دارد؛ جمعش أنَكال‏ است. ) راغب اصفهاني، 1412 ق: ص 825( هر چيزي كه 
با آن ديگري را می‌بندند و در قيد می‌کنند.) مصطفوي، 1430 ق، ج 2: ص 277( همچنین به 
قوام آهن افسار هم اطلاق می‌شود و مفسرین هم تقریباً همین معانی را برای انکال ذکر کرده 
و آن را قیدوبندهایی ســنگین معنا کرده‌اند )زمخشری، 1407 ق، ج ۴: ص 640؛ طبرسي، 
1372، ج 10: ص 166( ایــن ابزار عذاب دنیوی در آخرت نیز بکار برده می‌شــود تا مانع 
حرکت و فرار از آتش شود. قيود و اغلال و آتشي كه آتش گیره‌های آن انسان‌ها و سنگ‌ها 
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 هستند را خداوند آماده كرده و از اوصاف قيامت است. ) مغنيه، 1424 ق، ج 7: ص 450(

6- غذاها و شراب‌های جحیم
 غذاها و شــراب‌های جحیم نوعی عذاب و درد برای اهل آن به شمار می‌رود و این نوع 
ســیر تحول تکاملی در تعبیر قرآنی اســت، چراکه غذاها و شراب کارکرد استمتاع و فایده 
بخشی دارند، اما برای اهل دوزخ باعث رنج و عذاب مضاعف‌اند و همان‌گونه که نوع آتش 
دوزخ اشــکال مختلف داشت، غذاها و شــراب‌های دوزخ هم متنوع است. زقوم، غسلین، 

ضریع كه دو مورد اول مختص اهل جحیم می‌باشد.

1-6( زقوم
 اهل زبان دو معنا برایش ذکر می‌کنند یکی نوعی از غذا و دیگری روشی برای خوردن غذا 
به معناي بلعيدن و خوردن؛ به معناي به‌زور بلعيدن نيز به‌کاررفته است؛ شايد كه اطلاق زقوّم 
به‌نوعی از درخت در دوزخ به دليل بلعيدن ميوه آن باشد كه مخالف طبع است و به‌اجبار انجام 
می‌گیرد.) مصطفوي، 1430 ق، ج 4: ص 350( همچنين نوعی بلعیدن و لقمه برداشتن هم‌معنا 
شده که ســریع خوردن است.) ازهري، 1421 ق، ج 8: ص 333؛ ابن فارس، 1404 ق، ج ۳: 
ص ۱۶( و ابن منظور زقوم را نوعی درخت خاکســتری با برگ‌های کوچک بدون تیغ و تلخ 
با گل‌های سفید و با گلبرگ‌های نازیبا گفته است.)ابن منظور، 1414 ق، ج ۱۲: ص ۲۶۹( اما 
روایات نشان می‌دهد اهل مکه و قریش آن را نمی‌شناختند؛ از همین روی وقتی آیه زقوم نازل 
شد ابوجهل گفت: این رســتنی در سرزمین ما نمی‌روید، آیا کسی از شما آن را می‌شناسد؟! 
یکی از غلامان آفریقایی گفت در ســرزمین ما به کــره و خرما گویند، ابوجهل به کنیز خود 
گفت تا مقداری کره و خرما آوردند، در حال خوردن می‌گفتند محمد 9 ما را از چه چیزهایی 
می‌ترساند!)ابن سیده، 1421 ق، ج 6: ص 263( در پاسخ به سخنان ابوجهل بقيه آیات نازل شد 
ياطينِ  المِينَ * آن‌ها شَجَرَةٌ تخَْرُجُ في‏ أصَْلِ الجَْحيمِ * طَلْعُها كَأنََّهُ رُؤُسُ الشَّ »إنَِّا جَعَلْناها فتِنْةًَ للِظَّ
* فَإنَِّهُمْ لَكلُِونَ منِهْا فَمالؤُِنَ منِهَْا البْطُُونَ * ثمَُّ إنَِّ لهَُمْ عَلَيهْا لشََوْباً منِْ حَميمٍ * ثمَُّ إنَِّ مَرْجِعَهُمْ 
لَلِىَ الجَْحيمِ« )صافات: ۶3-۶۸( ) طبرسي، 1372، ج 8: ص 696( با بررسي میراث تفسیری 
مشخص می‌شود زقوم میان اعراب جاهلی، مخصوصاً قریشی‌ها، آشنا نبوده و بيانگر اين است 
كه اولین بار توسط قرآن کریم استفاده‌شده، سپس به هر درختچه رستنی سمّی اطلاق شده که 
در تماس باپوست پای انسان باعث تورم و مرگ فرد می‌شود. ) ابوحيان، 1420 ق، ج 9: ص 
89( و داشتن سرهایی همچون سران شیاطین که برای اعراب مأنوس نیست همه در راستای 
ایجاد تصورِ میزان نامأنوســی و غیرمتعارف و خوفناک بودن این درخت است. عوام از مردم، 
شــيطان را در زشت‏ترين صورت‌ها تصوير مك‏ىنند. در تشبيه هر چيزي، اين معنا لازم است 
كه به چيزى تشبيه شود كه شنونده آن را بشناسد، درحالی‌که مردم سر شیطان‌ها را نديده‏اند و 

نم‏ىشناسند.) طباطبايي، 1417 ق، ج 17: ص 140(
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2-6( غسِلین
 غذای دوم اهل جحیم غسلین اســت و آن را غذایی از غذاهای اهل دوزخ برشمرده‌اند 
اما با صفات مختلف، برخی آن را بسیار گرم و برخی آن را قطعه‌های پخته‌شده پوست اهل 
دوزخ می‌دانند.) ابن منظور، 1414 ق، ج 11: ص ۴۹۵( »غِســل« به معناي چيزي است كه 
با آن شستشــو می‌کنند و با اضافه شــدن دو حرف به آن »غِسلين« به معناي كندن و از بين 
بردن زوائد است. اصل در ماده اين لغت، شستن و پايكزه كردن آلودگی‌ها توسط آب است 
و غســلين از جهت مادي و معنوي محدود به همين رابطه است. يعني آن چيزي است كه 
از شستن آلودگی‌ها و تیرگی‌های ظاهري ريخته می‌شود؛ اما غسلين در ماوراء عالم ماده در 
معناي آنچه از دفع آثار پلیدی‌ها و رذایل و تیرگی‌های نفساني ريخته می‌شود. آن چيزهايي 
كه موجبات خســران و محجوبيت را در پي دارد؛ و چون اهل دوزخ طعام ديگري ندارند 
از همين ماده تغذيه می‌شــوند.) مصطفوي، 1430 ق، ج 7: ص 272( همچنين با پرداختن 
به متون تفســيري معلوم می‌شود غِسْليِن‏ٍ چرك و خون اهل آتش و چیزی است كه از اهل 
آتش جارى می‌شود. پس طعام چیزی است كه براى خوردن آماده‌شده باشد و چون چرك 
و خون آماده براى خوراك اهل آتش شــده براى آن‌ها طعام می‌باشد.) طوسي، بی‌تا، ج‏10: 
ص 106؛ طبرســي، 1372، ج 10: ص 523( نتيجه این‌که در خصوص اشتقاق آن در ریشه 
»غسل« آن را شسته شده پوست سوخته اهل دوزخ برمی‌شمارند. حتی وزن کلمه هم عجیب 
است اما آنچه مشخص است اصل و جزئیات این غذای اهل دوزخ مشخص نیست و تنها 
خداوند به آن آگاه است »فَلَيسَْ لهَُ اليْوَْمَ هاهُنا حَميمٌ * وَ لا طَعامٌ إلِاَّ منِْ غِسْلينٍ * لا يأَْكُلُهُ 

إلِاَّ الخْاطِؤُن‏« )الحاقه: 35 -37(

نتیجه‌گیری
بررسی‌های معناشناختی در خصوص واژه جحيم در قرآن، جنبه اعجاز بياني و اصل عدم 
ترادف در قرآن را قوت بخشــيده و حاکی از آن اســت كه در تمام موارد بکار رفته، دارای 
معنای ویژه خود بوده و هیچ‌یک از واژه‌های مترادف آن مانند دوزخ، جهنم، نار، سعير، سقر، 

قابليت جانشيني آن را ندارد. با در نظر گرفتن عدم ترادف به دست می‌آید كه:
جحيم در دايره معنايي آتش شــعله‌ور و ويرانگر و شديد الإشتعال و معناي دومِ چشمان 
برافروخته و تيزشده، ارتباط مستقيم با اصل ريشه »ج- ح- م« دارد كه بيانگر شدت حرارت 
و فوران می‌باشــد. اين معنا در صفات نام‌برده براي جحيم در قرآن كه عبارت‌اند از: بروز، 

مكان رويش درختان دوزخي و شعله‌وري و آتش‌افروزی، نمايان است.
كساني كه به‌عنوان وارد شوندگان در جحيم از آن‌ها نام‌برده شده است، استحقاق ورود در 
آن و ملازمت با آن رادارند كه طبق آيات عبارت‌اند از: كافران، كساني كه از ايمان به خداوند 
سرباز زدند، دوري كنندگان از اطعام مسايكن، لشكريان ابليس، تكذيب كنندگان، گمراهان، 
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 طاغيان، معاندان و فجار. درحالی‌که همه اين افراد ازنظر صفاتي هم‌پوشانی با كيديگر دارند. 

كســي كه ايمان به خدا نياورده اســت، درواقع تكذيب كننده آيات و گمراه از راه راست و 
طاغي و فاجر و بی‌اهمیت نسبت به همنوعان خود می‌باشد و می‌تواند در گمراهي ديگران 

با ابليس همكاري داشته باشد.
اشــكال مختلف عذاب كه درآیات اختصاص به جحيم يافته است و شامل كبّ ) افكنده 
شدن به‌صورت(، تصليه و عذاب‌های دردناك می‌باشد، در معناي خود با استمرار و دوام و 
مبالغه همراه هستند. همچنين ابزارهايي كه براي عذاب در جحيم بكار گرفته می‌شود، غل و 
زنجير و سلسله‌های آتش است كه وارد شوندگان را با آن‌ها به بند كشيده، با غذاهايي مانند 

زقوّم و غسلين روبرو می‌شوند.
از تمام موارد فوق معلوم می‌شــود که جحيم در قرآن اشاره به جايگاه ویژه‌ای در دوزخ 
دارد نه این‌که نام ديگري براي آن باشــد. همچنين دربردارنده افراد خاصي با اشكال خاص 

عذاب است و نوعي خاص از محل عذاب در درون دوزخ را به تصوير می‌کشد.
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 «Jahim» and its collocations 

 in the Quran from a semantic perspective

Dr. Ali Asvadi

Abstract
The Qur'an, the eternal miracle of Islam, has a variety of miracles, in-
cluding expressive miracles. Each of the linguistic units of the Qur'an is 
chosen in such a way that no word can replace another. The question now 
is, what is the meaning of the word ' Jahim ' in the Qur'an, and what are 
its dimensions and characteristics? The descriptive-analytic study of this 
issue indicates that all the terms and forms used by Jahim in the Quran 
have their own meaning and that its synonymous terms such as Hell, Nar, 
and so on cannot be substituted. The word ' Jahim ' refers to a particu-
lar place of hell's outer torment, and all its related matters, including the 
characteristics of Jahim such as incarnation and annihilation, those who 
entered Jahim like unbelievers, the kinds of doom in it such ّكب  and  تصلية 
and the means of doom in hell such as ّغل  and سلاسل and food given to the 
people like زقوم  and غسلين have been taken into consideration. 

Key words: Quran, Jahim, Semantic
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Comparative Analysis of Syntactic Problems 
in the Translation of the Qur'an in Haddad Adel 

 and Fouladvands Translations
(Case Study: Ablative Absolute)

Dr. Mohammad Hasan Amraei
Dr. Yahya Marof

Abstract
Gholam Ali Haddad Adel and Mohammad Mehdi Fooladvand are con-
temporary translators of the Holy Qur'an whose translations need to 
be revisited from the perspective of translating ablative absolute.  The 
translation methodology shows that translators have often used the literal 
translation in the translation of ablative absolute and its various types; 
therefore, the role of syntactic and grammatical delicacies in the expres-
sion of Persian translation is ignored. This article tries to review and cri-
tique the quality of translation of ablative absolute and its various types in 
the translation of Gholamali Haddad Adel and Mohammad Mahdi Fou-
ladvand. Both translators have often neglected the semantic or semantic-
communicative method of translating the ablative absolutes of the Holy 
Qur'an, which are the best methods for translating the ablative absolutes, 
they have used the literal  approach instead. However, Fooladvand has 
done much better than Haddad Adel. The necessity of conducting this 
research is the failure of Haddad Adel and Fouladvand in  translating all 
kinds of ablative absolute to the extent that the literature of these transla-
tions has in some cases been subjected to structural Arabicization (Arabic 
structural removing).

Key words: Syntactic problems, Ablative absolute, Holy Quran, Transla-
tion, Haddad Adel, Fooladvand,
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Investigating the Semantic Properties of the term 
'Books' in the Qur'an Based on polysemy and homonomy 

(wujuh & naza'ir)

Maryam Mohammadyari
Dr. Azam Farjami
Dr. Mojtaba Biglari

Abstract
The word "books" and derivatives of "books" have been used three hun-
dred and nineteen times throughout the Qur'an, indicating the importance 
of this Quranic word in understanding the verses of the Qur'an. The most 
commonly used derivative of the "book" in the Qur'an is that the authors 
of polysemy and homonomy (wujuh & naza'ir)  have listed "twenty-five" 
cases.  Some also refer to the word "books" as "zuvejouh"  (having many 
layers and interpretations) and consider  "five" terms that are identical 
or similar to the semantic aspects of the "book". To enjoin, to judge, to 
enforce, to enlighten, to know, to preserve, to write, to correspond, an-
gels posts, collection of writings, actions of human beings, Resurrect, to 
perform, Lauh e Mahfuz( the Preserved Tablet of Allah), Qu’ran, Injil 
(Gospel),  Tawrat or Torah, Zabur, Ṣuḥufi (scrolls) the Books of Solei-
man and Belgheis, the book, all writings, specific time and place, are 
the twenty-five semantic aspects of the word "books" that are mentioned 
in the six books of polysemy and homonymy (different semantic layers 
and interpretation). Many of the semantic aspects of the book have been 
fulfilled, and many of them, like the books of the past prophets, are dif-
ferent instances of the general meaning of the Book «الکتــاب بعینهــا». After 
examining each of the verses that the authors of the الوجوه و النظائر (differ-
ent semantic layers and interpretations) have cited for the theories of each 
aspect and referring to the interpretations, it can be concluded that the 
book is one of the few semantic terms in the Qur'an with a general ten se-
mantic layers. The research method in this paper is descriptive-analytical.

Keywords: Books, Lexical interpretation, polysemy and homonymy, 
Polysemy in Quran
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Semantic implications of meta-norms in proposing adverb 
of manner in the Holy Qur'an and its reflection in three 

Persian translations

Yadolah Heidari
Dr. Saidreza Soleimanzade najafi

Abstract
The importance of the arrangement of the components of the sentence 
and the order in which the text of the Holy Quran is arranged is clear for 
all, and often understanding and receiving the profound semantic layers 
of the verses is dependent on meaningful understanding of this principle. 
Sometimes, according to the semantic-rhetorical modes, word ordering 
and its selection transcend linguistic norms. However, it is one of the 
most important linguistic phenomena intertwined with the Qur'anic order 
that the difference in its placement in the components of divine theology 
leads to a semantic difference and its displacement leads to a specific 
meaning and if it is not moved, the concept will not be achieved. The 
present descriptive-analytical study attempts to study the meta-norms in 
proposing adverb of manner in the holy Qur’an and its reflection in three 
Persian translations. The results of the research show that the meta-norm 
of defamiliarizational proposing is one of the most frequent phenomena 
of language in the divine verses, which has often been used by two lev-
els of singular (definite description) and utterances. This prominent tran-
script of the text is more motivated by the generalization, assignment, and 
persuasion of the audience that its Persian signifying equivalents have 
been respectively and relatively followed in the translations of Haddad 
Adel, Fooladvand and Khorramshahi.

Keywords: Meta-norm proposition, Persian translation of the Qur'an, 
Adverb of manner.
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Research in Some Figures of Speech in Holy Qur’an and 
their Impact on Human Education and Guidance

Dr. Vafadar Keshavarz
Sosan Zare

Abstract:
One way of expression in the holy Qur'an is to use figures of speech such 
as simile, metaphor, and irony to educate and guide human beings and 
make them think and rationalize their thinking. The expressive images 
that have emerged thus illustrate human life, its relation to the world of 
existence, the end of its life, the conditions of heaven and hell, the bless-
ings and torments of the two, as well as the exemplary tales and such. 
In this study, various uses of expressive methods have been studied in 
a descriptive-analytic manner and in addition to addressing each of the 
mentioned figures of speech in a literary and educational-guidance sense, 
each of them has been analyzed. The result of the discussion shows that 
the way the Qur'an is expressed in human education is that all moral vir-
tues and vices are portrayed in the Quranic text in a well-crafted and 
well-behaved manner. The beauty of good morality and the inferiority 
are illustrated to the man to teach him the lesson of life, and to make it a 
source of worldly life and the hereafter happiness.

Keywords: Quran, Figures of speech, Education, Guidance.
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Stylistics of the rhetorical approach of some Qur'anic 
verses in persuading marriage

Dr. Mahin Hajzadeh
Fazel Bidar

Abstract
Stylistics is one of the modern sciences in the field of literary criticism, 
This knowledge wants to determine the harmony between the word and 
the meaning, the textual cohesion and the harmony of the concept of the  
word with the structure of phrases. Since this knowledge is closely linked 
to the Arabic rhetoric, it uses rhetoric to get a better result. The Holy 
Quran, as a book beyond human words, enjoys a verbal and semantic de-
velopment, and its style of discourse can help us to understand its mean-
ing as well as its rhetoric.One of the cases that has not been seriously 
investigate, is the style of the verses of the Holy Quran which encourage 
marriage and the formation of a common life. Addressing this very im-
portant issue can help us to some extent to reveal the Qur'an's attitude 
towards this dimension of social life and encourage the youth to start a 
family and get out of despair. So this paper by using the knowledge of 
stylistics and  the descriptive-analytical method aims to study the style of 
the verses of the Quran that their subject is marriage. A stylistic examina-
tion of these kinds of verses shows that style of verses related to marriage 
in terms of the verbal, semantic and syntactic structure of words use an 
encouraging approach. Considering marriage subject, God focuses more 
on the situation of people who are young and single. Considering mean-
ing, the context  and order of the words, God has called mankind to hope 
and optimism about family formation and avoidance of despair. All these 
show special attention to human life in general and marriage in particular.

Keywords: The holy Quran, Stylistics, Rhetoric, Persuasion, Marriage.






