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 شیوه‌‏نامۀ نگارش و چگونگی پذیرش مقاله

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

اختصاص دارد. 
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

4- شرایط پذیرش اولیه:
- مقاله باید دارای شــرایط بند دوم )شرایط علمی( باشد و بر اساس بند چهارم )شرایط 
نگارش مقاله( تنظیم گردد و از طریق سایت نشریه به آدرس style.quran.ac.ir ارسال گردد.
- مقالات مستخرج از پایان‌نامه باید تأیید استاد راهنما را به همراه داشته باشد و نام استاد 

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

نشده است، آن را برای دیگر مجلات ارسال نکند.
- مسئولیت صحّت یا سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهدۀ نویسنده است.
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Analytical study of the theory of symmetric order  
in explaining the coherence of Surah Yusuf (with empha-

sis on Raymond Farrin’s approach)1

(Received: 2022-10-10 Accepted: 2023-01-09)

Hamidreza Fazeli2, Bemanali Dehghan Mangabadi3, 
Ahmad Zare Zardini4,  Mohammad Ali Haydari Mazraih Akhund5 

Abstract
One of the types of Quranology in recent decades among Orientalists and 
Muslims is new research in recognizing new areas of the order of the Holy 
Quran. In this regard, research based on symmetric order has been able to 
occupy a good position in this regard. The present article, using a descrip-
tive-analytical method, will examine the approach of "Raymond Farrin", 
a contemporary Quran researcher. Relying on the theory of symmetrical 
order, he analyzes the rhetoric of Surah Yusuf. This article first introduces 
the concept of symmetrical order and then expresses Raymond Farrin's 
view on the order of Surah Yusuf and reviews it. Raymond Farrin divides 
Surah Yusuf into eleven sections and establishes an inverse relationship 
between the sections of the Surah and presents a general and comprehen-
sive model of the relationship between the sections of the Surah. Among 
the criticisms of his work; We can not mention the principles of division 
and misinterpretations of Surah Yusuf, such as the negativity of the soul, 
Yusuf's inclination towards Zulaikha, and the imprisonment of the thief of 
the King's Cup. One of the results of this research is proving the regular 
structure of Surah Yusuf.
Keywords: Holy Quran, Raymond Farrin, Surah Yusuf, Circular Com-
position, Semitic Rhetoric, Heart Industry.
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مقاله علمی - پژوهشی،‌ صص 34-9

DOR: 20.1001.1.26455714.1401.6.2.7.6

 بازخوانی انسجام ساختاری قرآن کریم 
در پرتو نظریه نظم متقارن از دیدگاه ریموند فرین

)مطالعه موردی سوره یوسف(1
)تاریخ دریافت  18-07-1401  تاریخ پذیرش: 1401-10-19(

حمیدرضا فاضلی2، بمانعلی دهقان منگابادی3، احمد زارع زردینی4، محمدعلی حیدری مزرعه آخوند5

چکیده
یکی از گونه‏های قرآن‏شناســی دهه‏های اخیر در میان مستشرقان و مسلمانان، پژوهش‏های 
نوین در شناخت ساحت‏های جدید نظم قرآن کریم است که در این میان پژوهش‏های مبتنی 
بر نظم متقارن توانسته است جایگاه خوبی را در این میان به خود اختصاص دهد. مقاله حاضر با 
در پیش گرفتن روش توصیفی-تحلیلی، به بررسی رویکرد »ریموند فرین«، قرآن پژوه معاصر 
خواهد پرداخت. وي با تکیه بر نظریه نظم متقارن به تحلیل بلاغی سوره یوسف می‏پردازد. این 
مقاله، نخست به معرفی مفهوم نظم متقارن پرداخته و پس از آن دیدگاه ریموند فرین در نظم 
سوره یوسف را بیان کرده و به نقد و بررسی آن می‏پردازد. ریموند فرین سوره یوسف را به یازده 
بخش تقسیم می‏نماید و به صورت معکوس میان بخش‏های سوره ارتباط برقرار کرده و یک 
مدل کلی و فراگیر را از ارتباط بخش‏های سوره ارائه می‏کند. از جمله نقدهایی که بر کار وی 
وارد است؛ می‏توان به عدم ذکر مبانی تقسیم‏بندی و ارائه تفاسیر اشتباه از سوره یوسف همچون 
منفی انگاری روح، تمایل یوسف به زلیخا و زندانی کردن سارق جام پادشاه اشاره کرد. از نتایج 
پژوهش می‏توان تبیین بهتر زیبایی ترکیب متن سوره یوسف، توسعه مباحث اعجاز ادبی قرآن 

کریم و توسعه مباحث متن پژوهی جدید در راستای اثبات عدم تحریف قرآن اشاره نمود.
واژگان کلیدی: قرآن کریم، ریموند فرین، ســوره یوسف، ترکیب حلقوی، بلاغت سامی، 

صنعت قلب.

1( مقاله برگرفته از رساله دکتری دانشجو است.
hr.fazeli114@gmail.com :2( دانشجو دکتری، علوم قرآن و حدیث گرایش تفسیر تطبیقی دانشگاه یزد، یزد، ایران، ایمیل

badehghan@yazduni.ac.ir  :3( دانشیار ،علوم قرآن و حدیث، دانشگاه یزد، یزد، ایران، )نویسنده مسئول(، ایمیل
Zarezardini@meybod.ac.ir :4( دانشیار، علوم قرآن و حدیث، دانشگاه میبد، میبد، ایران، ایمیل

heydari@yazd.ac.ir :5( استادیار، علوم قرآن و حدیث، دانشگاه یزد، یزد، ایران، ایمیل
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 1. مقدمه

بحث پیرامون نظم و پیوســتگی آیات قرآن در میان مسلمانان از دیرباز بوده و آنان کتب 
فراوانی را در مورد »نظم القرآن« نگاشــته‏اند؛ اما اغلب اندیشمندان غربی معتقدند که آیات 
قرآن، پراکنده، گسسته و فاقد انسجام ساختاری و موضوعی است. آنان قرآن را پاره متن‏های 
به هم ریخته‌ای می‏دانند که هیچ ارتباطی میان موضوعات گوناگون عرضه شــده در درون 

یک سوره وجود ندارد.
در این میان برخی از مســلمانان و خاورشناســان با اســتفاده از شواهد لفظی و معنوی، 
پیوســتگی قرآن را اثبات نموده‏اند. به عقیده آنان واحدهای متنی بر خلاف ظاهر اولیه‏شان 
ساختاری مستحکم و منســجم دارند. ریموند فرین1 قرآن پژوه آمریکایی و استاد دانشگاه 
آمریکایی الکویت2 از جمله این محققان می‏باشــد که مدعی اســت با توجه به نظریه نظم 

متقارن توانسته نظم و انسجام آیات سوره یوسف را تبیین کند.
دیدگاه ریموند فرین در نشان دادن پیوستگی و انسجام قرآن کریم اگرچه از سنت مرسوم 
مفسران و پژوهشگران مسلمان برنخواسته است، اما اشتراک بسیاری با ادبیات اسلامی دارد. 
)El-Awa, 2006 :164( بــا توجه به اهمیــت دیدگاه ریموند فرین در قرآن پژوهی معاصر 
غربی، نوشتار حاضر با روش توصییفی-تحلیلی پس از بیان پیشینه‌ای از ساختارشناسی سور 
به بررسی نظریه نظم متقارن پرداخته و سپس دیدگاه ریموند فرین پیرامون انسجام ساختاری 
 ,Cuypers( .سوره یوسف را مطرح نموده و در انتها به نقد و بررسی دیدگاه وی می‏پردازد

)22 :2011
دهه‌های اخیر، شاهد رشد چشــمگیر دانش غربی در مورد انسجام موضوعی و وحدت 
ساختاری ســوره‏های قرآنی بوده است. به عنوان مثال میشــل کویپرس3 ارزش استفاده از 
روش‏هــای لفظی حاصل از مطالعات کتاب مقدس را برای تقارن، همبســتگی، و ترکیبات 
حلقه‏ای سوره‏های قرآن را نشان می‏دهد. )Cuypers, 2009( از طرف دیگر، چنین مطالعاتی 
به دلیل نادیده گرفتن متن عینی در کشف ترکیب حلقه، مورد انتقاد برخی همچون نیکلای 

1(  ریموند فرین)Raymond Farrin( قرآن پژوه آمریکایی است. وی فارغ التحصیل از کالج هنر، دانشگاه پنسیلوانیا در ایالات متحده 
است. او مدتی در قاهره زندگی کرد و زبان عربی آموخت، سپس تحصیلات خود را در دانشگاه کالیفرنیا در دانشگاه برکلی ادامه داد 
و در آنجا در زمینه شعر باستانی عربی تخصص یافت. او در سال 2006 دکترای خود را از همان دانشگاه در زمینه مطالعات خاور 
نزدیک دریافت کرد. وی هم اکنون استاد دانشکده ادبیات دانشگاه آمریکایی الکویت است. ریموند فرین بر این باور است که شعر 

عربی بر تقارن متمرکز است و تقارن در قرآن نیز مشهود است.
2) American University of Kuwait
3( میشل کویپرس )Cuypers Michel( متولد 1941( قرآن پژوه بلژیکی و از پژوهشگران  IDEO، انجمن مطالعات شرقی پدران 
دومینیکن، در قاهره است. وی نزدیک به دوازده سال در ایران زندگی کرده است و دکتری ادبیات فارسی از دانشگاه تهران دارد. 
حوزه پژوهشی وی نظم بلاغی متن قرآن است. حاصل تلاش وی در نزدیک به دو دهه اخیر چاپ چند مقاله و کتاب در این حوزه 
از مطالعات قرآنی بوده است. کتاب وی به نام )Banquet. A Reading of the fifth Sura of the Qur’an The( که به تحلیل 
بلاغی سوره مائده اختصاص دارد در شانزدهمین دوره کتاب سال جمهوری اسلامی ایران، جایزه کتاب سال را دریافت کرد. )مکوند 

و شاکر، 1394: 10(
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) )2017,2Sinai.سینای1 قرار گرفته است
بسیاری از محققانی که درباره وحدت موضوعی و ساختار واحد سوره‏ها بحث می‌کنند؛ 
به ســاختار سوره یوسف توجه نموده‏اند. ســوره یوسف بزرگترین وحدت روایی را نشان 
می‏دهد که 111 آیه دارد. مستنصر میر3 دو مقاله در زمینه‏های ادبی سوره دوازدهم نوشته که 
به ســاختار حلقوی داستان -که در ادامه به ساختار حلقوی اشاره می‏شود- پرداخته است. 
)2000 و 1986mir, ( آنجلیکا نوویرث4 تجزیه و تحلیل دقیق از سوره یوسف ارائه می‏دهد.  
)Neuwirth, 1980( یاکو همین-آنتیلا5 )1991( شرح جامعی6 از لغات سوره ارائه می‏دهد 
و توجه را به ســاختار متقارن ســوره یوسف جذب می‏کند، اما چیزی از نظم متقارن سوره 
نمی‏گوید. )Hämeen-Anttila, 1991( نیل رابینسون7 ساختار سوره یوسف را آزاد8 توصیف 
می‏کند و طرح کلی مفیدی از ســوره ارائه می‏دهد اما بیش از این، آن را بررســی نمی‏کند. 
)Robinson, 2003( میشــل کویپرس مقاله‌ای را به ساختار حلقه سوره یوسف اختصاص 
 )1995, Cuypers( .داده که یک ســاختار متقارن شبیه ساختار آزاد رابینسون نشان می‏دهد

1( نیکولای سینایNicolai Sinai( ( اهل انگلستان و استاد مطالعات اسلامی دانشگاه آکسفورد است. حوزه‏های پژوهشی وی 
جنبه‏‏های ادبی قرآن، تفسیر، فلسفه، کلام و عرفان اسلامی می‏باشد. وی دارای بیش از چهل مقاله و کتاب است که از جمله آنان 
می‏توان به )کتاب مقدس اسلام: مهم‏ترین حقایق درباره اسلام( اشاره نمود. این کتاب به زبان آلمانی و با این مشخصات چاپ شده 

است: 
Die Heilige Schrift des Islams: Die wichtigsten Fakten zum Koran, Freiburg: Herder, 2012
2(  مستشرقان در پرداختن به متن قرآن کریم دو دسته هستند؛ برخی مانند نیکولای سینای بررسی روش‏های تاریخی را بیشتر 
می‏پسندند، ولی برخی همچون جواد انور قریشی، میشل کویپرس، مستنصر میر، ریموند فرین و نیل رابینسون بر تحلیل متن و 

روش‏های تقارن تمرکز بیشتری دارند و نقد نیکولای سینای اساسا یک نقد از جبهه مخالف است.
3(  مستنصر میر )Mustansir Mir( متولد 1949 و اهل پاکستان است. وی به ترتیب در سال‏های 1967 و 1969 لیسانس و فوق 
لیسانس خود را از دانشگاه پنجاب لاهور دریافت کرد. سپس در رشته مطالعات اسلامی دانشگاه میشیگان در سطح کارشناسی ارشد 
ادامه تحصیل داد و در سال  1983 با نگارش رساله »انسجام در قرآن« از این دانشگاه مدرک دکتری گرفت. وی هم اکنون در دانشگاه 
ایالتی یانگستون در اویاهو، رشته مطالعات اسلامی را تدریس می‏کند. )میر، 1388: 161( وی ده‏ها مقاله قرآنی را تالیف کرده است 

که اکثر آن را ابوالفضل حری ترجمه نموده است.
4(  آنجلیکا نوویرث )Angelika Neuwirth( )متولد 1943( استاد مطالعات قرآنی از دانشگاه فرای )Freie(، برلین آلمان است. 
او مطالعات اسلامی، مطالعات سامی و فلسفه کلاسیک را در دانشگاه‏های برلین، تهران، گوتینگن، اورشلیم و مونیخ تحصیل کرد. 
وی بین سال‏های 1994 تا 1999 مدیر موسسه شرق شناسی آلمان در بیروت و استانبول بود. وی در حال حاضر به عنوان استاد 
در دانشگاه فرای )Freie( برلین و همچنین به عنوان استاد میهمان در دانشگاه اردن می‏باشد. تحقیقات وی بر قرآن، تفاسیر آن و 
ادبیات مدرن عربی در شرق مدیترانه به ویژه شعر فلسطینی و نثر مربوط به درگیری اعراب و اسرائیل می‏باشد. ایشان به زبان‏های 
عربی، انگلیسی، فرانسوی، آلمانی و عبری مسلط هستند و موفق شدند در سال 1972 دکتری و در سال 1977 پسا دکتری خود را 

دریافت کنند.
5(  یاکو همین-آنتیلا )Jaakko Hämeen-Anttila( اهل فنلاند و متولد 1963 است. وی استاد زبان عربی و مطالعات اسلام 
دانشگاه ادنبورگ انگلستان می‏باشد و بیش از بیست مقاله تالیف کرده که از آن میان می‏توان به مقاله مسیحیان و مسیحیت در قرآن 
 Al-Kisrawi and Arabik( و مقاله کسروی و ترجمه‏های عربی خدای نامه )Christians And Christianity In The Qur’Ān(
transhations of the Khwadaynamag( اشاره نمود.  مقاله اخیر را کلثوم غضنفری و محمد حیدرزاده ترجمه نموده‏اند. )آنتیلا، 

)53 :1398
6) thick description 
7(  نیل رابینسون )Neal Robinson( )متولد 1948( در حال حاضر استاد مطالعات اسلامی دانشگاه ولز است. وی مؤلف چهار 
کتاب و بیش از بیست مقاله است و در تألیف دایرة‏المعارف‏های »روتلدج« و »قرآن« نیز همکاری داشته است. بیشترین شهرت وی 

به خاطر کتاب »کشف قرآن: رویکردی معاصر به متن مستور« است. )رابینسون، 1391: 161(
8) loosely chiastic
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 جواد انور قریشی1 نیز ساختار نظم متقارن سوره یوسف را بیان کرده و به تحلیل آن پرداخته 

)2017 ,Anwar Qureshi(  .است
         در مقاله حاضر ابتدا به مفهوم‏شناســی نظریه نظم متقارن و تحریف اشــاره نموده 
و ســپس با رویکردی توصیفی-تحلیلی به بازخوانی دیدگاه ریموند فرین در ساختار سوره 

یوسف و در آخر به نقد دیدگاه ایشان پرداخته می‏شود.

2. نظریه نظم متقارن
       نظریه »نظم متقارن« یکی از نظریه‏های مطرح در تفسیر ساختاری قرآن است که به 
آن »بلاغت ســامی«2 و »تحلیل بلاغی« نیز گفته می‏شود و خاستگاه آن به حدود دویست و 
پنجاه ســال قبل باز می‌گردد. برای نخستین بار میشل کویپرس، این روش تحلیل بلاغی را 
در متن قرآن به کار بســته است. او از مبســوط‌‏ترین اثر خود در این حوزه به ‌نام )ضیافت؛ 
خوانشــی از پنجمین سوره قرآن(3 به اثبات نظم و انسجام سوره مائده می‌پردازد. )مکوند و 
شاکر، 1394: 14-12( وی معتقد است این نوع بلاغت، کلیدی برای کشف نظم قرآن کریم 
اســت. نظم متقارن در ســه نوع تقارن یا سه شکل تألیف پدید می‏آید: 1. توازي یا ساختار 
 )C’B’A/ABC‘(  .متوازي؛ وقتی که واحدهاي یک متن به همان ترتیب اولیه باز ظهور یابند
2. ترکیب دایره‌اي یا حلقوي؛ وقتی که قسمت‏های یک متن به صورت دایره‌اي متحدالمرکز 
مرتــب می‏گردند. )‘A’B’C/x/ABC( 3. نظم آینــه‌ای )معکوس(؛ وقتی که عنصر مرکزي 

وجود ندارد. )‘Cuypers 35:2021( )C’B’A/ABC, ؛ مینت، 2004م: 20(
يْطَانِ وَمَنْ يتََّبعِْ  َّذِينَ آمَنوُا لََا تتََّبعُِوا خُطُوَاتِ الشَّ      نمونه قرآنی شکل متوازی در آیه ﴿ياَ أيَُّهَا ال
َّهُ يأَْمُرُ باِلفَْحْشَاءِ وَالمُْنْكَر﴾ مطرح گردیده است. واژگان تبعیت، خطوات و  يْطَانِ فإَِن خُطُوَاتِ الشَّ
شیطان به صورت ساختاری متوازی و پشت سرهم به همان ترتیب نخست، تکرار گردیده 
َّا أنَزَْلنْاَهُ فيِ ليَْلَةِ القَْدْرِ* وَمَا أدَْرَاكَ  است. همچنین نمونه قرآنی ترکیب دایره‏ای را در آیات ﴿إنِ
مَا ليَْلَةُ القَْدْرِ* ليَْلَةُ القَْدْرِ خَيْرٌ مِنْ ألَفِْ شَــهْرٍ﴾ می‏توان یافت. دراین مثال مفاصل طَرَفینی، دو 
جمله خبری هســتند که در میان آنان، یک جمله پرسشــی آمده است. نمونه قرآنی شکل 
 ُ َّکَ لرََسُولهُُ وَاللَّهَّ ی عَْلَمُ إنِ ِ وَاللَّهَّ َّکَ لرََسُــولُ اللَّهَّ آینه‏ای در آیه ﴿إذَا جَاءَکَ المُْناَفقُِونَ قاَلوُا نشَْهَدُ إنِ
یشَْــهَدُ إنَِّ المُْناَفقِِینَ لکََاذِبوُنَ﴾ مطرح گردیده است. واژگان منافقون، نشهد، رسول و الله به 
ُّهَا الرَّسُــولُ بلَِّغْ  صــورت معکوس باز ظهور یافته‏اند. نمونه دیگر از نظم معکوس آیه ﴿ياَ أيَ

1(  جواد انور قریشی )Jawad Anwar Qureshi( )متولد 1977( استادیار کالج زیتونا است. وی دوره‏های تحصیلات تکمیلی 
الهیات، کلام و روش تحقیق را تدریس می‏کند. او همچنین به عنوان مدیر اداری برای برنامهMA  در متون اسلامی خدمت می‏کند. 
وی در سال 2019 دکتری خود را در مدرسه الهیات دانشگاه شیکاگو در رشته مطالعات اسلامی به پایان رساند. زمینه‏های تحقیق وی 
در اندیشه کلاسیک اسلامی، از جمله قرآن پژوهی، ادبیات صوفیه، کلام و بدعت شناسی و منطق است. مقاله حاضر، برنده اولین 

جایزه بهترین مقاله سالانه اندرو ریپپین )Andrew Rippin( با انجمن بین‏المللی مطالعات قرآنی شد.
rhetoric Semitic )2

The Banquest A reading of the Fifth Sura of Quran )3
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سُولُ« با واژه  َّغْتَ رِسَــالتَهَُ﴾ می‏باشــد که واژه »الرَّ ِّكَ وَ إنِْ لمَْ تفَْعَلْ فَمَا بَل مَا أنُْزلَِ إلَِيْكَ مِنْ ربَ
ِّكَ« با عبارت »إنِْ لمَْ  »رسَِالتَهَُ«؛ واژه »بلَِّغْ« با واژه »فَمَا بلََّغْتَ« و عبارت »مَا أنُزِْلَ إلِيَكَْ منِْ رَب

تفَْعَلْ« تقارن دارند که نمونه‏ای دیگر از ساختار آینه‌ای )معکوس( در قرآن کریم می‏باشد.
دیدگاه ریموند فرین پیرامون نظریه نظم متقارن آن اســت کــه این نظریه توانایی اثبات 
انســجام ســاختاری قرآن کریم را داراســت؛ لذا وی با بهره‌گیری از نظریه نظم متقارن به 
کاربســت این نظریه در قرآن کریم پرداخته اســت که در ادامه به صورت مصداقی دیدگاه 

ایشان پیرامون انسجام ساختاری سوره یوسف مطرح ‏گردد.

3. دیدگاه ریموند فرین در انسجام سوره یوسف

3. 1. معرفی دیدگاه
بر اســاس دیدگاه ریموند فرین سوره یوسف شامل سه بخش است: پیش گفتار، داستان 

یوسف و سخن نهایی که بخش اول و سوم با هم تقارن دارند. 

همان‏طور که در تصویر فوق مشخص است پیش گفتار یا مقدمه بحث شامل آیات 1-3 
ســوره، اصل داستان یوسف شامل آیات 101-4 و سخن پایانی یا نتیجه‏گیری شامل آیات 
111-102 می‏باشد. پیش گفتار با سخن پایانی مرتبط هستند و یک تقارن را ایجاد می‏کنند. 

)فرین، 1398: 93(
از دوران گذشــته، صاحب‏نظران علوم قرآنی به ارتباط بین آیات آغازین و پایانی اشــاره 
کرده‏اند و اخیرا بسیاری از محققین، الگوی متقارن موجود در این سوره را مورد اشاره قرار 
داده‏اند. پژوهش حاضر تلاش می‏کند که مطالعات پیشــینیان را توسعه دهد و به ویژه میزان 
شیوع الگوهای متحدالمرکز را درون خود این سوره شناسایی نموده و همین‏طور موضوعات 

کلیدی این سوره را بیان نماید.

3. 1. 1. قسمت A. پیش گفتار )آیات 1-3(
پیش گفتار )آیات 3-1( بیان می‏کند که خداوند وحی خود را به شــکل یک قرآن عربی 
نازل می‌کند تا بلکه مردمان خردمند شوند و اینکه وی بهترین داستان‏ها را برای پیامبر بازگو 
می‏کند. البته، این داســتان یوسف یک داستان مشــابه با کتاب مقدس بخش سِفر پیدایش 
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 می‏باشــد. درواقع، همان‏طور که عبدالحلیم1 با مقایســه‏ی داستان‏های کتاب مقدس و قرآن 

دریافته است، داستان موجود در سفر پیدایش شامل بخشی از تاریخچه ملی یهودیان است. 
این داستان بعد از داستان یعقوب قرار می‏گیرد و نشان می‏دهد که چگونه یهودیان، کنعان را 
به مقصد مصر ترک کردند. )Abdel Haleem, 2005: 139( از ســوی دیگر، داستان یوسف 
در قرآن در یک ســوره مجزا قرار می‏گیرد و یک تاریخچه ملی را روایت نمی‏کند؛ بنابراین 
برای مثال نام افراد در این سوره بیان نمی‏شود و همه شخصیت‏ها به غیر از یوسف، یعقوب 
و نیاکان آنها یعنی ابراهیم و اسحاق، بی‏نام هستند. این داستان به زبان عربی بیان شده است، 

ولی به سادگی می‏تواند برای تمامی مردم قابل استفاده باشد.
ریموند فرین با وجود آنکه بخش ابتدایی ســوره یوســف را به عنوان پیش گفتار تلقی 
می‏کند و ســعی دارد مفاهیم و معانی آیات ســه‌گانه ابتدایی را مطرح سازد، اما به ساختار 
متقارن این بخش اشــاره نمی‏نماید که گویای این مطلب اســت که از منظر وی این بخش 

هیچ‏گونه تقارنی ندارد.

)B 3. 1. 2. داستان یوسف )بخش
این بخش )آیات 101-4( شامل داستان حضرت یوسف )ع( می‏باشد که جهت آشنایی با 

دیدگاه ریموند فرین این بخش را به قسمت‏های کوچک‏تر تقسیم می‏کنیم. 

3. 1. 2. 1. قسمت a )آیات 4-7( 
این بخش با این قسمت شروع می‏شود که یوسف به پدر خود، یعقوب می‏گوید که خوابی 
دیده اســت که در آن یازده ستاره و خورشید و ماه در برابر وی سجده می‏کنند. از آنجا که 
یوســف یازده برادر دارد، پدرش می‏فهمد که ستاره‏ها نشان دهنده آنها هستند. این درحالی 
است که خورشید و ماه در پاسخ حضرت یعقوب )ع( مدنظر قرار نگرفته‏اند، ولی می‏توانند 
نشــان دهنده والدین یوسف باشــند. یعقوب به یوسف ‏گوید که نباید خواب خود را برای 
برادران خود تعریف کند؛ زیرا ممکن است علیه او توطئه کنند. وی اضافه می‏کند که خداوند 
تعبیــر خواب را به او یاد خواهد داد و موهبت خود را در حق او و در حق خاندان یعقوب 

کامل خواهد کرد، همان‏طور که در حق ابراهیم و اسحاق کامل کرده است.
ریموند فرین این قسمت را به a نامگذاری می‏نماید که مشتمل بر آیات 7-4 سوره یوسف 
است. وی با وجود آنکه مفاهیم و معانی این آیات را مطرح می‏سازد، اما به ساختار متقارن 
این بخش اشــاره‌ای نمی‏نماید که نشان دهنده عدم تقارن میان آیات 7-4 سوره یوسف از 
1( محمد عبدالحلیم )متولد۱۹۳۰( در مصر می‏باشد. ایشان در پنج سالگی حافظ کل قرآن گشت و در سال ۱۹۵۶ به کالج دارالملک 
پیوست و پس از فارغ التحصیلی، در سال ۱۹۶۱ به انگلستان سفر کرده و دانشجو رشته ادبیات دانشگاه کمبریج گردید. ایشان هم 
 Journal of( اکنون استاد مطالعات اسلامی در دانشکده مطالعات شرقی و آفریقایی دانشگاه لندن و سردبیر مجله مطالعات قرآنی
Qur’anic Studies( است. از تالیفات وی می‏توان به ترجمه قرآن به زبان انگلیسی اشاره نمود که در سال 2004 انتشارات دانشگاه 

آکسفورد آن را چاپ کرد و به دلیل شیوایی و روان بودن، استقبال گسترده‏ای از این ترجمه صورت گرفت.
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منظر ریموند فرین است.

3. 1. 2. 2. قسمتb )آیات 8-19(
بخش دوم این داســتان مرتبط با توطئه موفقیت‏آمیز برادران برای خلاص شدن از دست 
یوسف است. آنها به این دلیل حسادت می‏کنند که وی محبوب پدرشان است. یعقوب نگران 
و حس بدی دارد که آنها یوسف را برای تفریح و بازی بیرون ببرند، با اینکه برادران تضمین 
می‏دهند که از او مراقبت کنند. )Farrin, 2014: 105( ریموند فرین این آیات را به صورت 

بسیار مختصر مطرح کرده و به نظم متقارن میان آیات یازده‌گانه سوره اشاره نمی‏کنند.

3. 1. 2. 3. قسمتc )آیات 20-22(
این قسمت مربوط به رسیدن یوســف به مصر و سکنی گزیدن وی در آنجا است. افراد 
کاروان قدر وی را ندانسته و به قیمتی بسیار پایین، تنها چند درهم نقره، او را می‏فروشند. با 
این حال، مرد مصری که او را می‏خرد، توانایی بالقوه وی را می‏بیند و به زنش می‏گوید که 
در خانه خود، او را محترم خواهند شمرد و شاید یک روز او را به فرزندی بپذیرند. یوسف 

در مصر بالغ شده و یک مرد رشید می‏گردد و خداوند وی را از دانش سرشار می‏کند.
ریموند فرین این قســمت را به c نامگذاری می‏نماید که مشتمل بر آیات 22-20 سوره 
یوسف می‏باشد. وی با وجود آنکه مختصری پیرامون مفاهیم این آیات بحث می‏کند، اما به 
ساختار متقارن این بخش اشاره‌ای نمی‏نماید. همچنین وی میان سه بخش a، b و c هیچ‏گونه 
ارتباط و تقارنی را نمی‏پذیرد؛ زیرا برآن اســت که این بخش‏ها با بخش‏های انتهایی سوره 

یعنی a’،b’ و c’ ارتباط متقارن دارند.

3. 1. 2. 4. قسمتd )آیات 23-53(
این قسمت شــامل دو تلاش برای اغوای یوسف توسط زلیخا1 است. با کمک خداوند، 
یوســف در برابــر هر دو مورد مقاومت می‏کند. در مرکز این بخش، به شــکل برجســته، 
درخواست شوهر از یوســف برای نادیده گرفتن خیانت همسر او و درخواست همسر او 

برای عفو قرار دارند. نظم متقارن این قسمت بدین شرح است: )فرین، 1398: 95(
A. 23-24. همسر درب‏ها را می‏بندد و یوسف را به سمت خود می‏خواند. یوسف به او 
میل دارد ولی شواهد خداوند خود را می‏بیند و خداوند وی را از این عمل شنیع دور می‏کند. 
تْ بهِِ وَهَمَّ بهَِا  َّتيِ هُوَ فيِ بيَْتهَِا عَنْ نفَْسِــهِ وَغَلَّقَتِ الْأْأَبوَْابَ وَقاَلتَْ هَيْتَ لكََ...وَلقََدْ هَمَّ ﴿وَرَاوَدَتْهُ ال

ِّهِ﴾ لوَْلََا أنَْ رَأىَ برُْهَانَ رَب

1( به خاطر تسهیل خواندن، از اسامی مناسب فرا قرآنی استفاده می‏شود: »پوتیفار« به جای »العزیز«، »زلیخا« به جای »امراة العزیز«، و 
»بنیامین« به جای برادر یوسف استفاده خواهم کرد.
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 B. 25-27. همسر، یوسف را دنبال کرده و پیراهن او را پاره می‏کند؛ شوهر جلوی درب 

ایستاده است؛ همسر پیشــنهاد زندان یا تنبیه سخت برای یوسف می‏کند؛ یوسف اعتراض 
می‏کند که همســر تلاش کرده تا او را اغوا کند؛ یکی از اعضای خانه پیشــنهاد می‏دهد که 
تْ قمَِيصَهُ مِنْ  مشخص کنند آیا پیراهن از جلو یا از عقب پاره شده است.1 ﴿وَاسْتبَقََا البْاَبَ وَقَدَّ
دُبرٍُ وَألَفَْياَ سَيِّدَهَا لدََى البْاَبِ قاَلتَْ مَا جَزَاءُ مَنْ أرََادَ بأَِهْلِكَ سُوءًا إلَِّاَّ أنَْ يسُْجَنَ أوَْ عَذَابٌ ألَيِمٌ...﴾
C. 28-29. پوتیفار می‏بیند که پیراهن از پشت پاره شده است و نتیجه می‏گیرد که این هم 
یکی از حیله‏های زنان اســت؛ پوتیفار به یوسف می‏گوید: »این حادثه را نادیده بگیرد«؛ وی 
َّكِ  به همسرش می‏گوید: »درخواست عفو کن«. ﴿يوُسُفُ أعَْرِضْ عَنْ هَذَا وَاسْتغَْفِرِي لذَِنبْكِِ إنِ

كُنْتِ مِنَ الخَْاطِئيِنَ﴾
B’. 30-32. بانوان شــهر می‏گویند که زلیخا عاشــق یک برده جوان شده است؛ همسر 
آن‏ها را برای ضیافت به خانه دعوت می‏کند و چاقوهایی را برای غذا خوردن در اختیار آنها 
می‏گذارد؛ زلیخا، یوســف را صدا می‏زند تا به آنجا بیاید؛ وی وارد می‏شود و بانوان دستان 
خود را می‌برند. همســر به یوسف هشدار می‏دهد که اگر اوامر او را رعایت نکند، به زندان 
َّذِي لمُْتنَُّنيِ فيِهِ وَلقََدْ رَاوَدْتهُُ عَنْ نفَْسِــهِ فاَسْتعَْصَمَ وَلئَنِْ لمَْ يفَْعَلْ مَا  خواهد افتاد.﴿قاَلتَْ فذََلكُِنَّ ال

اغِرِينَ﴾ آمُرُهُ ليَسُْجَننََّ وَليَكَُوناً مِنَ الصَّ
A’. 33-35. یوســف به زنان دلبســته می‌شــد اگر خداوند وی را از دام‏های آنها نجات 
نمی‏داد؛ مردان شــهر، بعد از دیدن نشــانه‏ها، به زندان انداختن یوسف را عاقلانه می‏دانند. 
ا يدَْعُوننَيِ إلِيَْهِ وَإلَِّاَّ تصَْرِفْ عَنِّي كَيْدَهُنَّ أصَْبُ إلِيَْهِنَّ وَأكَُنْ مِنَ  نُ أحََبُّ إلِيََّ مِمَّ ــجْ ﴿قاَلَ رَبِّ السِّ

الجَْاهِليِنَ﴾
      از منظر ریموند فرین قســمت d مشتمل بر آیات 35-23 سوره یوسف می‏باشد که 
نمایانگر نظم متقارن است. این قسمت که مشتمل بر سیزده آیه است؛ به پنج بخش تقسیم 
می‏شود که به صورت معکوس میان بخش‌ها ارتباط برقرار می‏شود. بخشA و A’به تمایل 
یوســف به زنان؛ و بخش B و B’به زندانی شدن وی اشــاره دارد. بخش C نیز که بخش 
مرکزی تقســیم‏بندی است، به آگاه شدن عزیز مصر )پوتیفار( غاز خیانت همسرش )زلیخا( 

اشاره دارد. این قسمت را می‏توان به صورت زیر اشاره نمود:

1( در رابطه با این رخداد خاص در داستان، باید توجه نمود که »قمیص« به احتمال زیاد نشان دهنده یک زیر پیراهنی متناسب یا 
خیاطی شده بوده است که بر روی پوست بدن پوشیده می‏شود و مرتبط با ثروت، زندگی شهری و شاید یک بدعت نسبی در مقایسه 

)79 :2009 ,Greifenhagen( .با لباس‏های عشایری اعراب بوده است
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3. 1. 2. 5. قسمتe )آیات 49-36(
       در مرکز این داستان، یوسف را در زندان شهر می‏بینیم که در حال موعظه مختصر دو 
هم سلولی خود و تعبیر رؤیاهای آنان است. در اینجا یوسف به وضوح به عنوان یک پیامبر 
به نظر می‏رسد که رؤیاهایی درباره آینده را توضیح می‏دهد و مردم را به دین صحیح - که 
همان پرستش خدای یکتا باشد - رهنمود می‏سازد. همچنین، هنگام تعبیر رؤیای دوم، وی 
یک نتیجه‏گیری امیدوار کننده را اضافه می‏کند. این گردش مثبت در انتهای قســمت میانی 
را می‏توان نشــانگر این امر دانست که داستان یوسف، در انتهای حلقه خود به شکل مشابه 

ممکن است یک انتهای شاد داشته باشد.
قســمت میانی این داستان شامل یک حلقه است که دارای سه عنصر می‏باشد. همچنین، 
آخرین عنصر دارای یک شــکل متحدالمرکز است. ساختار قســمت میانی این داستان به 

صورت زیر است: )فرین، 1398: 99(
A. 36. دو مرد جوان به همراه یوســف وارد زندان می‏شوند؛ یکی خود را در حال حمل 
شراب در خواب می‏بیند، دیگری خود را در حال حمل نان بر روی سر خود می‏بیند درحالی 
که پرندگان در حال خوردن نان‏ها هســتند؛ آن‏ها از یوسف می‏خواهند تا رؤیاهای آن‏ها را 

تعبیر کند.
B. 37-40. یوســف در ابتدا به هم ســلولی‏های خود در مورد دین توضیح می‏دهد: وی 
راه کافران را رها کرده اســت و از دین نیاکان خود، یعنی ابراهیم، اسحاق و یعقوب تبعیت 
می‏کند؛ سؤال از هم سلولی‏ها: »آیا خدایان متعدد از خدای یکتا و قادر مطلق، بهتر هستند؟« 
یوسف به آنها می‏گوید: خدا به شما دستور داده است که هیچ کس به غیراز او را نپرستید.

A’. 41-49. یوســف رؤیاهای هم سلولی‏ها و پادشــاه را تعبیر می‏کند. )این عنصر، که 
خودش یک حلقه است، در ادامه تشریح می‏شود.(

A. 41. یوســف رؤیاهای هم ســلولی‏ها را تعبیر می‏کند: یکی برای ارباب خود شراب 
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 می‏ریزد، دیگری به صلیب کشیده می‏شود و پرندگان مغز او را خواهند خورد.

B. 42. یوسف از هم سلولی‏اش که به زودی آزاد می‏شود، می‏خواهد که نزد ارباب خود 
از او صحبت کند؛ شیطان یادآوری به ارباب را از یاد آن مرد می‏برد. بنابراین یوسف چندین 

سال در زندان می‏ماند.
C. 43-44. پادشاه هفت گاو چاق را در خواب می‏بیند که توسط هفت گاو لاغر خورده 
می‏شوند و هفت خوشه سبز ذرت و هفت خوشه پژمرده ذرت در خواب می‏بیند؛ پادشاه از 

مشاورانش می‏خواهد که رؤیای او را تعبیر کنند، ولی آن‏ها نمی‏توانند.
B’. 45. زندانی که آزاد شده بود، یوسف را به یاد می‏آورد و می‏گوید که او تعبیر خواب 

را بیان می‏کند؛ وی می‏خواهد برای این هدف به زندان فرستاده شود.
A’. 46-49. زندانی سابق، خواب پادشاه را برای یوسف تعریف می‏کند و از او می‏خواهد 
که آن را تعبیر کند؛ یوســف خواب پادشاه را تعبیر می‏کند: هفت سال پر محصول خواهد 
آمد که طی این سال‏ها مردم باید اندکی از محصول را برای مصرف در نظر گرفته و مابقی 
را ذخیره کنند و بعد از این هفت سال، هفت سال سخت خواهد آمد که طی آنها مردم باید 
از ذخایر خود مصرف کنند، به غیر از اینکه اندکی را باقی بگذارند؛ یوســف اضافه می‏کند 

که بعد از آن، یک سال پر باران خواهد آمد که طی آن مردم می‏توانند آب انگور بگیرند.
از منظر ریموند فرین قســمت e در مرکز سوره بقره قرار دارد و مشتمل بر آیات 36-49 
ســوره یوسف است. این قسمت به ســه بخش A، B و A’ تقسیم می‏شود که قسمت‏های 
طرفینی به تعبیر خواب یوســف اشاره دارد و تقارن میان ابتدا و انتهای این قسمت را نشان 
می‏دهد. قســمت A’ نیز به پنج بخش کوچک‏تر تقسیم می‏شود که به صورت متحدالمرکز، 
ارتباط معکوس میان آنها برقرار اســت. دو موضوع تعبیر خــواب زندانیان با تعبیر خواب 
پادشــاه؛ و دو موضوع فراموش کردن یوســف و به یادآوردن وی توسط زندانی آزادشده؛ 

موضوعات متقارن این بخش را شامل می‏شود که بدین‏گونه است: 
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3. 1. 2. 6. قسمت d’. )آیات 53-50(
نیمه دوم این داستان تا حد زیادی تحت تأثیر موضوع عفو است. یوسف را از زندان فرا 
می‏خوانند، ولی او نمی‏خواهد در برابر پادشاه حاضر شود تا زمانی که اتهام او پاک شود. وی 
در مورد زنانی می‏پرسد که دستان خود را بریدند. پادشاه آنان را فرا می‏خواند و آنها اذعان 
می‏کنند که از وی هیچ بدی ندیده‏اند. زلیخا می‏پذیرد که در تلاش اغوای یوسف بوده است 
و یوســف تقصیری نداشته و بی‏گناه است. یوسف این را می‏گوید تا پوتیفار بداند که وی 
در غیبت او به او خیانت نکرده اســت؛ وی ادعا نمی‏کند که بی‏گناه است، ولی می‏گوید که 
روح، عادت به پذیرش شیطان دارد. وی شهادت خود را با گفتن این کلام به پایان می‏برد که 
خداوند بخشــنده‏ترین و آمرزنده‏ترین است. )ما این موضوع را دوباره در قسمت B’ مورد 

تأکید می‏بینیم(.1
ریموند فرین این قســمت را به d’ نام‏گذاری می‏نماید که مشتمل بر آیات 50-53 سوره 
یوســف می‏باشد. وی با وجود آنکه مختصری پیرامون مفاهیم این آیات بحث می‏کند و از 
نظر ساختاری این قسمت را شروع نیمه دوم داستان یوسف می‏پندارد، اما به ساختار متقارن 

این بخش اشاره‌ای نمی‏نماید. 

3. 1. 2. 7. قسمت c’. )آیات 57-54(
در قسمت  c، پادشاه، یوسف را فرا‌‌‌‌می‌خواند و اعلام می‏کند که مایل است یوسف به خود 
او خدمت کند، زیرا قابل اعتماد بودن او اکنون اثبات شــده است. یوسف تقاضا می‏کند که 
نگهبان خزانه‏های آن سرزمین شود تا به درستی آنها را مدیریت کند. به این طریق، آن‏طور 
که متن تائید می‏کند، خداوند یوســف را به عنوان عزیز مصر و فردی دارای قدرت در آن 

سرزمین قرار می‏دهد.      
ریموند فرین این قســمت را به c’ نام‏گذاری می‏نماید که مشتمل بر آیات 54-57 سوره 
یوسف می‏باشد. وی با وجود آنکه مفاهیم و معانی این آیات را مطرح می‏سازد، اما به ساختار 
متقارن این بخش اشــاره‌ای نمی‏نماید که نشان دهنده عدم تقارن میان آیات 54-57 سوره 

یوسف از منظر ریموند فرین می‏باشد.

1( بسیاری از مفسران بیان می‏کنند که در آیات 52-53 یوسف در حال صحبت کردن است که بر این اساس درک می‏کنند که یوسف 
در حال اشاره به شهادت زلیخا در بی‏گناهی یوسف بوده است تا پوتیفار از وفاداری یوسف اطمینان حاصل کند، که هیچ‏گاه از غیبت 
او سوء استفاده نکرده است و به زن او نظری نداشته است. )طباطبایی، 1412: 268/11؛ طبری، 1412: 141/12( ولی دیگران )ابن 
کثیر، 1400: 379/3؛ سید قطب، 1425: 1973/4؛ ابوحیان اندلسی، 1420: 57/5( این آیات را کلام زلیخا می‏دانند و ساختار ریموند 
فرین نیز از تفسیر آنها پشتیبانی می‏کند. به صورتی که در مرکز بخش، پوتیفار از او می‏خواهد که درخواست عفو کند و در اینجا نیز 

در واقع زلیخا در حال طلب عفو است.
در خصوص پیراهن یوسف به عنوان مجاز مرسل برای یوسف و پیشرفت وی به عنوان یک آشکارکننده حقیقت )در ابتدا خونی 

.)83 :2009 ,Greifenhagen( )شد، سپس پاره شد، سپس کامل و خوشبو شد
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 3. 1. 2. 8. قسمت b’. )آیات 98-58(

این قســمت شــامل ســه عنصر متحدالمرکز اســت. هر عنصر حول رخداد بازگشت 
کاروان ســازماندهی شده است، اولین حلقه به پنهان کردن کالاهای معامله شده برادران در 
خورجین‏های آنان می‏پردازد. حلقه دوم به قرار دادن جام نوشیدنی پادشاه در خورجین یکی 

از برادران اشاره می‏کند و حلقه سوم، درباره پس فرستادن پیراهن یوسف به کنعان است.1
این عناصر دارای تقارن هســتند؛ افزون بر وجود یک ابزار یا حلقه در آن‏ها، یک ساختار 
مشــابه هم مشاهده می‏شود. هر عنصر با رســیدن برادران به حضور یوسف آغاز می‏شود؛ 
بر بازگشــت کاروان _که همراه با اتفاقات غیرمنتظرانه است_ تمرکز می‏کند و با انجام یک 
عمل توسط یعقوب، پایان می‏پذیرد که پس فرستادن برادران به مصر )دو بار( یا رفتن با کل 
خانواده )در انتها( اســت. به شکل مشابه، تناظرهای متعددی بین این قسمت به عنوان یک 
کل و قسمت قبلی B وجود دارد که می‏توان به موضوعاتی از قبیل مسافرت به مصر، پنهان 
کردن در بار کاروان، تلاش برای فریب دادن یعقوب و همچنین موضوع خیانت به یوسف 

اشاره نمود.
در رابطه با موضوعات در این بخش، به صورت خاص متوجه تأکید بر عفو می‏شــویم. 
به یاد داریم که یوســف دو بار توســط زلیخا مورد خیانت قرار گرفت؛ هنگامی که وی را 
مقصر تلاش برای اغوای خود دانســت و زمانی که در برابر بانوان شهر به او دستور داد که 
در برابر امیال او تسلیم شود. با این حال زلیخا در ادامه، اشتباه خود را می‏پذیرد و از خداوند 
طلب عفو می‏کند. موضوع عفو دو بار در قسمت  b’ تکرار می‏شود. در قسمت b، برادران 
سعی کردند در رابطه با گم شدن یوسف، یعقوب را فریب بدهند؛ در اینجا آنها غیبت برادر 
دیگر )بنیامبن( را ناشی از دزدی کردن این برادر در مصر می‏دانند، با این حال در انتهای این 
قسمت، یعقوب می‏گوید که وی برای آنها از خدا طلب عفو می‏کند. به یاد داریم که یوسف 
به شکلی ظالمانه مورد خیانت برادران خود قرار گرفت زمانی که وی را به چاه انداختند؛ در 
مرکز این بخش، بعد از آن که جام نوشیدنی پادشاه کشف شده است، یوسف دوباره توسط 
برادرانش مورد خیانت قرار می‏گیرد زمانی که در پیشگاه او به یاد می‏آورند که زمانی برادری 
داشــتند که دزدی می‏کرد. )درحالی که نمی‏دانستند در حال صحبت با چه کسی هستند!( با 
این حال، بعد از آن که خطای خود را در برابر او می‏پذیرند، یوســف می‏گوید که آن روز 

هیچ سرزنشی بر آنها نیست و از خداوند برای آنها طلب عفو می‏کند.
ریموند فرین در مقام کاربســت محتوای سوره یوسف برای پیامبر اکرم)ص( برآن است 
که »حضرت محمد)ص( در یک موقعیت بسیار مهم، این پیام -که عفو خطاکاران است- را 
به قلب خود ســپرده اســت. به نقل از ابن عباس گفته شده است که در سال هشتم هجری 

1( در خصوص پیراهن یوسف به عنوان مجاز مرسل برای یوسف و پیشرفت وی به عنوان یک آشکارکننده حقیقت )در ابتدا خونی 
)83 :2009 ,Greifenhagen( )شد، سپس پاره شد، سپس کامل و خوشبو شد
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-زمانی که مکه در حال فتح به دست مسلمانان بود- عمربن خطاب گفت که انتقام سختی 
در انتظار مردمان شهر است. با این حال، پیامبر)ص(، رئوف بود و از آیه 92 برای آنها تلاوت 
ُ لكَُمْ﴾ )قرطبی، 1405: 169/5( پیامبر اکرم)ص( به جای  نمود ﴿لََا تثَْرِيبَ عَلَيْكُمُ اليْوَْمَ يغَْفِرُ اللَّهَّ

)115 :2014 ,Farrin(  ».مجازات کردن اهالی مکه، آنها را با آغوش باز به اسلام پذیرفت
 ’b در داستان یوسف آیات 98-58 دارای سه عنصرمتحدالمرکز است که می‏توان قسمت

را به شکل زیر خلاصه نمود:

الف( الگوی متحدالمرکز اول: آیات 58-68
A. 58-61. برادران به محضر یوسف وارد می‏شوند درحالی که وی آنها را می‏شناسد؛ وی 
به آنها دستور می‏دهد که به همراه برادر خود بازگردند؛ زیرا یوسف بهترین میزبانان است؛ 
اگر دعوت او را رد کنند، او به آنها ذرت نخواهد داد و به آنها اجازه نخواهد داد که دوباره 

به آنجا بیایند؛ برادران قول می‏دهند که سعی می‏کنند تا پدر خود را راضی کنند.
B. 62. یوســف به خدمتکاران خود دســتور می‏دهد که کالاهای معامله شده برادران را 
در خورجین‏های آنها پنهان کنند تا هنگامی که به خانه بازگشــتند متوجه آنها شوند و شاید 

بازگردند.
A’. 63-68. برادران ســعی می‏کنند که پدر را قانع کنند که برادر را با آنها بفرســتد؛ پدر 
تمایلی به این کار ندارد؛ برادران خورجین‏ها را باز کرده و کالاهای بازگردانده شده را کشف 
می‏کنند؛ آنها عنوان می‏کنند که از برادر خود مراقبت خواهند کرد و با وجود او یک بار شتر 
دیگر نیز بهره‏مند می‏شــوند؛ پدر به آنها می‏گوید که تنها در صورتی برادر را با آنها خواهد 
فرســتاد که سوگند بخورند که او را باز می‏گردانند، مگر اینکه محاصره شوند و نتوانند این 
کار را بکنند؛ آنها قســم می‏خورند؛ یعقوب به آنها می‏گوید که برای احتیاط از دروازه‏های 

مختلف وارد شهر شوند و آنها همین کار را می‏کنند.

الف( الگوی متحدالمرکز دوم: آیات 69-87
A. 69. برادران بدون آگاهی به حضور یوســف وارد می‏شوند؛ یوسف برادر را نزد خود 
جای می‏دهد و هویت خود را برای او آشکار می‏کند و می‏گوید از آنچه دیگر برادران انجام 

داده‏اند، غمگین نباشد.
B. 70-75. یوسف، برادرانش را به خواروبار مجهز می‏کند و جام نوشیدنی پادشاه را در 
خورجین برادرش قرار می‏دهد؛ مردی به سمت کاروان فریاد می‏زند که برادران دزد هستند، 
زیرا جام نوشیدنی پادشاه گم شده است؛ برادران دزدیدن جام را انکار می‏کنند؛ مردان از آن‏ها 
می‏پرسند که اگر دروغ برادران اثبات شود، مجازات آن‏ها چه خواهد بود و برادران می‏گویند 

که اگر جام نوشیدنی در خورجین کسی پیدا شد، وی را زندانی کنید.
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 C. 76-79. یوسف خورجین‏های برادران را می‏گردد و جام نوشیدنی را از خورجین برادر 

تازه وارد شده، پیدا می‏کند؛ برادران می‏گویند که اگر او دزدی کرده پیش از این هم برادرش 
دزدی کرده؛ یوســف رازهای خود را مخفی نگه می‏دارد؛ برادران می‏گویند که پدرشان پیر 
اســت و از یوســف می‏خواهند که به جای برادرشان یکی از آنها را بازداشت کند؛ یوسف 

پاسخ می‏دهد که فقط کسی را بازداشت می‏کند که مال در خورجین او یافت شده است.
B’. 80-82. برادر بزرگتر، عهد با پدر و وظیفه مراقبت از یوسف و بنیامین را به دیگران 
یادآوری می‏کند؛ برادر بزرگتر می‏گوید که وی در مصر می‏ماند تا زمانی که پدر به او اجازه 
دهــد بازگردد یا تا زمانی که خدا برای او تصمیم بگیرد؛ وی به دیگران می‏گوید که به پدر 
بگویید که پســر دیگر او دزدی کرده اســت و آنها نتوانسته‏اند در مقابل اتفاقات غیرمترقبه 
مقاومت کنند و اگر پدر ســخن پســرانش را نمی‏پذیرد باید از افراد شهر -که دزدی در آن 

اعلام شد- و کسانی که در کاروان هستند بپرسد که آیا آنها راست می‏گویند یا خیر.
A’. 83-87. پــدر حرف آنهــا را باور نمی‏کند و می‏گوید که صبر برای او بهتر اســت؛ 
چشــمانش از غم ســفید می‏شــوند؛ برادران می‏گویند که وی هیچ‏گاه یوسف را فراموش 
نمی‏کنــد؛ یعقوب می‏گوید که وی چیــزی از خدا می‏داند که آنهــا نمی‏دانند؛ پدر به آنها 
می‏گوید که بروند و در مورد یوســف و بــرادرش پرس‏وجو کنند و از رحمت خدا ناامید 

نشوند.

ج( الگوی متحدالمرکز سوم: آیات 88-98
A. 88-92. برادران با اموالی اندک به محضر یوسف)ع( وارد می‏شوند؛ آنها از شوربختی 
ناله کرده و درخواســت صدقه می‏کنند؛ وی از آنها می‏پرســد که آیا دانســتید با یوسف و 
برادرش چه كردید؟ آنها با شگفتی می‏پرسند آیا تو واقعا همان یوسف هستی؟ و او تصدیق 
می کند؛ وی می‏گوید که خداوند همواره پاداش کسانی را که کار نیک انجام می‏دهند، از او 
می‏ترسند و صبور هستند، اعطا می‏کند؛ آنها تصدیق می‏کنند که خداوند او را بر آنها برتری 
داده اســت و گناه خود را می‏پذیرند؛ یوســف به آنها می‏گوید که امروز بر شما سرزنشى 
نیســت؛ وی از خداوند برای آنها طلب عفو می‏کند و تأکید می‏کند که خداوند مهربان‏ترین 

مهربانان است. 
B. 93. یوســف به برادران می‏گوید که به خانه برگردند و پیراهن او را بر روی صورت 
پدر قرار دهند تا وی بینایی خود را بازیابد و سپس به همراه کل خانواده به نزد او بازگردند.
A’. 94−98. هنگامی که کاروان از مصر خارج می‏شــود، یعقوب)ع( بوی یوســف را از 
دور استشــمام می‏کند، اما مردم او را دیوانه می‏دانند؛ وقتی کاروان می‏رسد، پیراهن بر روی 
صورت او قرار داده می‏شــود و بینایی وی بازمی‏گردد؛ یعقوب گفته خود را به فرزندانش 
یادآوری می‏کند که از خدا چیزی می‏دانســت که آنها نمی‏دانســتند؛ برادران خطای خود را 
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می‏پذیرند و از پدر تقاضا می‏کنند که از خداوند برایشان طلب عفو کند؛ پدر پاسخ می‏دهد 
که این کار را خواهد کرد.

از منظر ریموند فرین قسمت b’ بزرگ‏ترین قسمت سوره یوسف است که مشتمل برآیات 
58-98 می‏باشــد. از دیدگاه وی این قسمت شامل سه الگوی متحدالمرکز است که الگوی 
متحدالمرکز اول شــامل 68-58؛ الگوی متحدالمرکز دوم شــامل آیات 87-69؛ و الگوی 
متحدالمرکز ســوم مشتمل بر آیات 98-88 سوره یوسف می‏باشد. الگوی اول به سه بخش 
تقسیم می‏شود که دو بخش طرفینی آن یعنی A و A’ ارتباط متقارن دارند؛ زیرا به دو موضوع 
وعده آوردن بنیامین توســط برادران یوسف و قانع کردن حضرت یعقوب)ع( در فرستادن 
بنیامین اشاره دارد. الگوی دوم به پنج بخش تقسیم می‏شود که که دو موضوع آوردن بنیامین 
به مصر توسط برادران با رفتن به مصر برای پیداکردن بنیامین؛ و دو موضوع پیدا شدن جام 
در خورجین بنیامین با انکار ســرقت بنیامین ارتباط معکوس برقرار است. الگوی سوم نیز 
به سه بخش تقسیم می‏شــود که میان قسمت ابتدایی و انتهایی یعنی A و A’ تقارن برقرار 
 ’A به عذرخواهی برادران از یوسف و دعای یوسف در حق آنها و بخش A اســت. بخش
به عذرخواهی برادران از یعقوب و دعای یعقوب در حق آنها اشــاره دارد. این ســه الگوی 

متحدالمرکز که به موضوع بازگشت کاروانیان در مرکز آنها قرار گرفته بدین شکل است:
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 3. 1. 2. 9. قسمت a’. )آیات 101-99(

قســمت a’ داستان یوســف را به پایان می‏برد. در قســمت انتهایی این داستان، یوسف 
خانــواده خود را در کنار خود قرار می‏دهد و ورود آنها را به مصر خوش‏آمد می‏گوید. وی 
والدین خود را بر روی تخت می‏نشــاند و سپس آنها و برادرانش را مشاهده می‏کند که در 
برابر او سجده می‏کنند. به پدرش می‏گوید که این، تعبیر خواب اوست که خداوند آن را به 
واقعیت بدل کرده اســت. وی در ادامه بیان می‏کند که خداوند تا چه حد با او مهربان بوده 
يْطَانُ بيَْنيِ وَبيَْنَ إخِْوَتيِ﴾  جْنِ وَجَاءَ بكُِمْ مِنَ البْدَْوِ مِنْ بعَْدِ أنَْ نزََغَ الشَّ است: ﴿إذْ أخَْرَجَنيِ مِنَ السِّ
)یوســف/100( داستان با ستایش خداوند توسط یوسف پایان می‏یابد، یادآوری می‏کند که 
خداوند به او قدرت تعبیر خواب داده است، وی را به عنوان خالق و محافظ می‏ستاید و از 
خداوند می‏خواهد که او را مسلمان -یعنی کسی که در برابر خدا تسلیم است- بمیراند و وی 

الحِِين‏﴾ )یوسف/101(  را به صالحان ملحق سازد. ﴿توََفَّنىِ مُسْلِمًا وَ ألَحِْقْنىِ باِلصَّ
ریموند فرین این قسمت را به a’ نام‏گذاری می‏نماید که مشتمل بر آیات آیات 101-99 
ســوره یوسف می‏باشــد. وی با وجود آنکه مفاهیم و معانی این آیات را به اختصار مطرح 
می‏سازد، اما به ساختار متقارن این بخش اشاره‌ای نمی‏نماید که نشان دهنده عدم تقارن میان 

آیات 99-101 سوره یوسف از منظر ریموند فرین می‏باشد.

3.1.3. قسمت A’. کلام آخر )آیات 102-111(
بخش انتهایی یا سخن پایانی، داستان یوسف را در چارچوبی مشخص قرار می‏دهد. قرآن 
تأکید می‏کند که این داســتان یکی از داستان‏هایی است که خداوند برای پیامبر خود آشکار 
می‏کند به مانند داســتان‏هایی که برای پیامبران پیشین آشکار نموده بود. با این حال، آن‏طور 
کــه این بخش بیان می‏کند اغلب مردم ایمان نمی‏آورند. در مرکز، پرســش‏های انکاری در 
خصوص نادیده گرفتن آیات خدا در آسمان و زمین و در خصوص مجازات نهایی خداوند 
برای کســانی که این آیات را نادیده می‏گیرند و همچنین دستور به پیامبر برای فراخواندن 

مردم به خدای یکتا قرار دارد. )فرین، 1398: 117(
A. آیــات 104-102: پیام به پیامبر: این )ماجرا( از خبرهاى غیب اســت كه به تو وحى 
می‏کنیم؛ و بیشتر مردم هر چند آرزومند باشى ایمان نمی‏آورند؛ و تو بر این )کار( پاداشى از 

آنان نمی‏خواهی؛ آن )قرآن( جز پندى براى جهانیان نیست.
B. آیات 105- 108: جمله انکاری: و چه بســیار نشانه‏ها در آسمان‏ها و زمین است كه 
بر آنها می‏گذرند درحالی که از آنها روى برمی‏گردانند! بیشترشــان به خدا ایمان نمی‏آورند 
جز این كه با او چیزى را شریك می‏گیرند؛ استفهام انکاری: آیا ایمن هستند از اینكه عذاب 
فراگیر خدا به آنان برســد؟ پیام به پیامبر: بگو من با بصیرت مردم را به ســوی خدا دعوت 

می‏کنم -من و هر كس پیروی‏ام كرد این کار را انجام می‏دهیم- و من از مشركان نیستم.
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A’. آیــات 109-111: پیــام به پیامبر: پیش از تو مردانى را كه بــه آنان وحى می‏کردیم 
فرســتادیم، مردانی که از اهالی شهر برگزیده شده بودند؛ آیا در زمین نگردیده‏اند تا فرجام 
كســانى را كه پیش از آنان بوده‏اند بنگرند؟ قطعا سراى آخرت براى كسانى كه پرهیزکارى 
کرده‏اند بهتر اســت؛ هنگامی که فرستادگان ناامید شدند و )مردم( پنداشتند كه به آنان واقعا 
دروغ گفته شــده، یارى ما به آنان رســید؛ پس كسانى را كه می‏خواستیم نجات یافتند ولى 
عذاب ما از گروه مجرمان برگشــت ندارد؛ به راســتی در سرگذشت آنان برای خردمندان 
عبرتی است، سخنی نیست که به دروغ ساخته باشد؛ بلکه تصدیق کتاب‏های گذشته بوده؛ 

روشنگر هر چیزی است و برای مردمی که ایمان می‏آورند رهنمود و رحمتی است.
    از دیدگاه ریموند فرین قســمت A’ به موضوع کلام آخر یا نتیجه‏گیری سوره یوسف 
اشاره دارد که مشتمل بر آیات آیات 111-102 است. این قسمت دارای سه بخش است که 
میان بخش‌های طرفینی یعنی A و A’ نظم متقارن می‏باشد؛ زیرا هر دو بخش حاوی پیامی 

به پیامبراکرم)ص( است.
در اینجا، یک نمودار ســاده شده برای ساختار کل سوره یوسف از دیدگاه ریموند فرین 

آورده شده است:

     با نگاه به این سوره، متوجه ارتباطات شفاف بین ابتدا، وسط و انتها می‏شویم؛ بدین نحو 
که بخش A که مقدمه سوره یوسف است با بخش A’ که نتیجه‏گیری می‏باشد، ارتباط دارد. 
همچنین بخش a که به خواب حضرت یوســف)ع( پیرامون ســجده ماه، خورشید و یازده 
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 ستاره اشاره دارد با بخش a’ که به سجده پدر، مادر و یازده برادرش می‏پردازد، ارتباط دارد؛ 

زیرا خوابی که او در ابتدا دیده است در اننهای سوره تعبیر می‏شود. همچنین بخش b که به 
موضوعات نیرنگ برادران در جدایی یوسف از یعقوب؛ افکندن یوسف در چاه و سفر او به 
مصر اشاره دارد با بخشb’ که به موضوعات نیرننگ یوسف برای جدایی بنیامین از یعقوب 
و سفر کنعانیان به مصر ارتباط متقارن دارد. بخش c نیز که به موضوع ساکن شدن یوسف در 
خانه عزیز مصر اشاره دارد با بخش c’ که مقام گرفتن یوسف در سرزمین مصر است ارتباط 
متقارن دارد. همچنین بخش d که به تلاش زلیخا و زنان مصر برای اغوای یوسف اشاره دارد 
با بخش d’ که اعتراف زلیخا و زنان مصر در بی‏گناهی یوسف است؛ مرتبط می‏باشد. بخش 
e که به عنوان مرکز ســاختار سوره یوســف مطرح می‏شود به موضوعات خواب زندانیان، 
موعظه توحیدی حضرت یوسف)ع( و خواب پادشاه معطوف می‏باشد که پیام جهانی بیان 
شده توسط یوسف در موعظه خود _که تنها یک خدا وجود دارد که خدای یوسف و خدای 
نیاکان وی ابراهیم، اســحاق و یعقوب است درحالی‏که خدایان خیالی مورد پرستش توسط 
)105 :2014 ,Farrin( .هم سلولی‏ها تنها نام و اسم هستند_ دقیقاً در مرکز آورده شده است

3. 2. بررسی دیدگاه ریموند فرین
ریموند فرین با تقسیم‏بندی ســوره به یازده قسمت و ارتباط معکوس میان قسمت‏های 
گوناگون، به انسجام سوره یوسف اشاره می‏کند و نشان می‏دهد بر خلاف اجماع مستشرقان، 
سوره یوسف به شدت منسجم بوده و دارای نظمی پیچیده می‏باشد که این یکی از زیبایی‏های 

کار ایشان است.
از منظر ریموند فرین میان دو بخش A و A’ به جهت بیان مقدمه و نتیجه‏گیری داستان، 
ارتبــاط وجود  دارد. همچنین میان دو بخش a و a’ به جهت بیان خواب یوســف و تعبیر 
خواب وی ارتباط متقارن اســت. میان دو بخش b و b’ نیز به جهت نیرنگ برادران در حق 
یوســف برای فراق وی از یعقوب با نیرنگ یوســف در حق برادران -با قرار دادن جام در 
خورجین بنیامین- برای وصال وی با یعقوب ارتباط معکوس برقرار می‏باشد. همچنین میان 
دو بخش c و c’ به جهت ســکونت یوسف در خانه مرد مصری و به مقام رسیدن یوسف 
در مصــر ارتباط متقارن وجود دارد. همچنین دو بخش d و d’ که به تلاش زنان مصر برای 
اغوای یوسف و سپس پذیرش خطا و طلب بخشش از یوسف اشاره دارد؛ نظمی متقارن را 
شکل می‏دهد. بخش e به عنوان مرکز به سه موضوع خواب زندانیان، خطبه توحیدی یوسف 

و خواب پادشاه اشاره می‏کند.
از جمله ویژگی‏های پژوهش ریموند فرین که مزیتی نسبت به پژوهش‏های سابق است؛ 
ارتباط محتوای ســوره با شرایط زندگی پیامبر اکرم)ص( می‏باشد. وی با قرار دادن مضمون 
ســوره در تاریخ نزول، به ارتباط شــرایط زندگی حضرت یوسف با حضرت محمد)ص( 
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پرداخته و نتیجه می‏گیرد همان‏طور که حضرت یوســف از کنعان به مصر منتقل شــد؛ این 
ســوره نیز به صورت ضمنی به هجرت پیامبر)ص( از مکه به یثرب اشاره دارد که خود از 

زیبایی‏های پژوهش ایشان می‏باشد. )فرین، 1398: 103(
اما در نقد دیدگاه ریموند فرین باید به نکات ذیل اشاره نمود.

1. ریموند فرین به مبنای تقسیم‏بندی آیات اشاره نمی‏کند که بهتر بود پیش از تقسیم‏بندی 
آیات، ابتدا به مبانی تقســیم‏بندی آیات اشاره می‏نمود تا در معرض اتهام برخی از منتقدان 
نظم متقارن همچون نیکولای سینای در ضعیف بودن، خود اختیاری بودن و غیرعقلانی بودن 

)110 :2017 ,Sinai( .تقسیم‏بندی آیات، قرار نمی‏گرفت
ــوءِ﴾ )یوسف/53( می‏نویسد: »روح،  2. ریموند فرین در تبیین آیه ﴿انَِّ النَّفسَ لأمَّارَةٌ باِلسُّ
عادت به پذیرش شیطان دارد.«  )Farrin, 2014: 98( در نقد این کلام باید متذکر شویم که 
در فرهنگ قرآن، روح و نفس متفاوت است. روح همیشه مثبت بوده و رفتار بد به آن نسبت 
داده نشده، اما نفس هم دارای بعد مثبت و هم دارای بعد منفی می‏باشد همان‏طور که فرمود: 
﴿فأََلهَْمَهَا فجُُورَهَا وَتقَْوَاهَا﴾ )شــمس/ 8( لذا اگر بعد مثبت او تقویت شــد به مقام اطمینان 
َّتهَُا النَّفْسُ المُْطْمَئنَِّةُ﴾ )فجر/ 27( و اگر بعد منفی او تقویت شود به بدی دستور  می‏رسد ﴿ياَ أيَ

وءِ﴾ )یوسف /53( می‏دهد. ﴿انَِّ النَّفسَ لأمَّارَةٌ باِلسُّ
3. ریموند فرین بر تشــابه عفو پیامبر اکرم)ص( و حضرت یوسف)ع( اشاره می‏کند که 
یوســف برادران خود و پیامبر اکرم)ص( نیز اهالی مکه را بخشید و آنها را با آغوش باز به 
اسلام پذیرفت  )Farrin, 2014: 108(اما این موضوع را به عنوان برتری و فضیلت حضرت 
رسول)ص( بر حضرت یوســف)ع( ذکر نمی‏کند؛ زیرا یوسف صرفا برادرانش را بخشید، 

ولی نبی اکرم)ص( یک شهر را عفو کرد.
4. ریموند فرین در قسمت خواب پادشاه، بیان می‏کند: »)پادشاه( هفت خوشه سبز ذرت 
و هفت خوشــه پژمرده ذرت در خواب می‏بینــد«  )Farrin, 2014: 98(در نقد این مطلب 
باید متذکر شــویم که اولا قرآن کریم می‏فرماید: ﴿وَ قاَلَ المَْلِكُ إنِىّ أرََى‏ سَــبْعَ بقََرَاتٍ سِمَانٍ 
يأَْكُلُهُنَّ سَــبْعٌ عِجَافٌ وَ سَبْعَ سُنبلَُتٍ خُضْرٍ وَ أخَُرَ ياَبسَِات﴾ )یوسف/46( و سخنی از ذرت به 
میان نمی‏آورد و ثانیا مفســران به ذرت اشاره ننموده و همان معنای هفت خوشه گرفته‏اند. 
)ثعلبی، 1422: 199/5؛ فضل الله، 1419: 12/ 169؛ طباطبایی، 1412: 74/11؛ ســید قطب، 

)1973/4 :1425
5. ریموند فرین در قسمت b’ می‏نویسد: »برادران یوسف می‏گویند که اگر جام نوشیدنی 
در خورجین کسی پیدا شد، وی را زندانی کنید.«  )Farrin, 2014: 138(این درحالی است 
المِِينَ﴾  که قرآن کریم می‏فرماید: ﴿قاَلوُا جَزَاؤُهُ مَنْ وُجِدَ فيِ رَحْلِهِ فهَُوَ جَزَاؤُهُ كَذَلكَِ نجَْزِي الظَّ
)یوســف/75( همان‏طور که از الفاظ قرآن برمی‏آید برداران نمی‏گویند که جام در خورجین 
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 هر کس باشد او زندانی گردد؛ بلکه می‏گویند: »فهَُوَ جَزَاؤُهُ« یعنی دزد، به عنوان برده پادشاه 

می‏شود نه آنکه دزد را در زندان کنند.
6. ریموند فرین می‏نویسد: »زلیخا درب‏ها را می‏بندد و یوسف را به سمت خود می‏خواند. 
یوســف به او میل دارد ولی شــواهد خداوند خود را می‏بیند و خداوند وی را از این عمل 
شــنیع دور می‏کند«.  )Farrin, 2014: 105(در نقد این مطلب که یوسف)ع( به زلیخا تمایل 
داشته، باید متذکر شویم که برخی از تفاسیر با این دیدگاه مخالف هستند )فخر رازی، 1420: 
439/18؛ ســید قطب، 1425: 1973/4؛ طباطبایی، 1412: 172/11( و برخی این موضوع را 
با عصمت یوسف)ع( ناسازگار می‌دانند همان‏طور که در تفسیر نورالثقلین می‏خوانیم: »عَلِيِّ 
لََامُ( فقََالَ لهَُ المَْأْمُونُ: ياَ  ضَا )عَلَيْهِ السَّ دِ بنِْ الجَْهْمِ قاَلَ: حَضَرْتُ مَجْلِسَ المَْأْمُونِ وَ عِنْدَهُ الرِّ بنِْ مُحَمَّ
ِ عَزَّ وَ جَلَّ  ِ أَ ليَْسَ مِنْ قوَْلكَِ أنََّ الْأْأَنبْيِاَءَ مَعْصُومُونَ؟ قاَلَ: بلََى، قاَلَ: فمََا مَعْنىَ قوَْلِ اللَّهَّ ابنَْ رَسُولِ اللَّهَّ
ِّهِ« فقََالَ  تْ بهِِ وَ هَمَّ بهِا لوَْ لا أنَْ رَأى‏ برُْهانَ رَب ِ تعََالىَ: »وَ لقََدْ هَمَّ إلِىَ أنَْ قاَلَ: فأََخْبرِْنيِ عَنْ قوَْلِ اللَّهَّ
تْ بهِِ لكَِنَّهُ كَانَ مَعْصُوماً  ِّه‏ِ لهََمَّ بهَِا كَمَا هَمَّ تْ بهِ‏ِ وَ لوَْ لا أنَْ رَأى‏ برُْهانَ رَب لََامُ(: لقََدْ هَمَّ ضَا )عَلَيْهِ السَّ الرِّ
تْ بأَِنْ  َّهُ قاَلَ: هَمَّ لََامُ( أنَ ادِقِ )عَلَيْهِ السَّ ثنَيِ أبَيِ عَنِ الصَّ وَ المَْعْصُومُ لََا يهَِمُّ بذَِنبٍْ وَ لََا يأَْتيِه وَ لقََدْ حَدَّ
تفَْعَلَ وَ هَمَّ بأَِنْ لََا يفَْعَل‏« )حویزی،‏ 1415: 419/2( معصوم انگاری یوســف توسط حضرت 
رضا)ع( در تضاد با این جمله ریموند فرین است که می‏نوسید: »با وجود اینکه یوسف هم 
انسان و قادر به خطا است، اما با دیدن شواهد الهی دست از گناه کشید« )فرین، 1398: 122(
7. از جمله نقدهایی که بر ســاختار مطرح شده ریموند فرین وارد است؛ عدم ذکر تقارن 
میان آیات بخش‏های  A و a وb وc وd’ و c’ وa’ و A’ می‏باشد. توضیح آنکه ریموند فرین 
به تقارن میان A و A’ می‏پردازد، اما در اثبات انسجام آیات درونی بخش A و آیات درونی 

بخش A’ ناتوان است.
8. در ساختار ریموند فرین بخش e به عنوان مرکز ساختار سوره یوسف به سه موضوع 
خواب زندانیان، خطبه توحیدی یوســف و خواب پادشاه اشاره می‏کند که با توجه به آنکه 
میان خواب زندانیان و خواب پادشــاه تقــارن وجود دارد، ریموند فرین باید این دو بخش 
قسمت e را به عنوان دو قسمت مجزا-e و e’- مطرح می‏کرد و خطبه توحیدی را در مرکز 
ســوره با عنوان f مطرح می‏ســاخت تا هم تقارن این دو بخش بهتر شناخته می‏شد و هم 

ساختار سوره یوسف با جزئیات بیشتر عرضه می‏شد.

نتیجه‏گیری
خوانش متن قرآن اگر در یک خوانش ســطحی و خطی باشــد، ممکن است تا حدودی 
گسســته به نظر بیاید، اما اگر این خوانش عمیق باشد؛ خواهیم دید که انسجام قرآن حاصل 
ساختاري سخت پیچیده است که نظم متقارن عهده‏دار تبیین این نظم می‏باشد. در پژوهش 
حاضر با تبیین ساختار سوره یوسف از دیدگاه ریموند فرین، سعی شد ارزش مرکز ساختار 
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و طرفین آن نشان داده شود. از جمله نقدهایی که بر کار وی وارد شد؛ می‏توان به عدم ذکر 
مبانی تقســیم‏بندی و ارائه تفاسیر اشتباه از سوره یوسف همچون منفی انگاری روح، تمایل 
یوســف به زلیخا و زندانی کردن سارق جام پادشاه اشــاره کرد. آنچه که ریموند فرین در 
مقام تبیین آن برآمد؛ اثبات یک ساختار منسجم در قالب نظریه نظم متقارن می‏باشد که این 
ساختار هرچند نزد مفسران و پژوهشگران علوم قرآنی نامانوس است، اما روشمند می‏باشد 
و از رهگذر آن توانســتیم انسجام ساختاری سوره یوسف را اثبات نماییم. با توجه به آنکه 
سایر محققان و مستشــرقان پیرامون انسجام ساختاری قرآن کریم پژوهش‏های ارزشمندی 

انجام داده‏اند؛ پیشنهاد می‏گردد علاقمندان به تحقیقات نظم متقارن به واکاوی آن بپردازند.
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Abstract
Layered stylistics analyzes and examines the indicators of a text in terms 
of word selection and structure and structure of phrases. The presence of 
stylistic elements in the syntactic layer in the elements of the sentence 
indicates the dominant thought of the text. In this stylistic layer, the link 
between style and thought is taken into consideration through syntac-
tic components such as marked order (presentation and delay, omission, 
omission) and sentence structure (sentence length, sentence connection), 
and each of these components According to the atmosphere governing 
the prayer verses, it is related to one of the social, moral, educational 
themes, the creation of the world, etc. slow Based on this, this essay aims 
to analyze the style of the syntactic layer of prayer verses. To achieve this 
goal, an analytical-descriptive method has been used. The findings of the 
research show that each of the stylistic components used in the prayer 
verses is in proportion to the content of the verses. Active voice, high 
certainty, presentation and delay, removal of some sentence components, 
and syntactic balance of the verses lead to unique constructions and make 
the goals of the verses more in the audience's mind.
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سبک لایه نحوی آیات دعا
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رمضان رضائی1

چکیده
سبک‏شناسی لایه‏ای به تحلیل و بررسی شــاخص‏های یک متن از جهت گزینش کلمات 
و ســاخت و زیرســاخت عبارات می‏پردازد. وجود عناصر سبک‏ساز در لایه نحوی در ارکان 
جمله، نشــانگر اندیشــه حاکم بر متن است. در این لایه ســبکی، پیوندِ سبک و اندیشه به 
واســطه مؤلفه‏های نحوی همچون نظم نشاندار )تقدیم و تأخیر، حذف، التفات( و ساختمان 
جمله )طول جمله، پیوند جمله( مورد توجه قرار می‏گیرد و هر کدام از این مؤلفه‏ها متناسب با 
فضای حاکم بر آیات دعا، به یکی از مضامین اجتماعی، اخلاقی، تربیتی، آفرینش عالم و ... 
ارتباط پیدا می‏کند و معانی مختلفی همچون هشدار، انذار، توبیخ، راهنمایی، توجه و اهتمام 
را بیان می‏کند. بر این اســاس، این جســتار در صدد تحلیل سبک لایه نحوی آیات دعا در 
پانزده جزء نخســت قرآن است. برای رسیدن به این هدف از شیوه تحلیلی ـ توصیفی بهره 
برده شــده است. یافته‏های پژوهش بیانگر آن است که هر کدام از مؤلفه‏های سبک‏ساز به 
کار رفته در آیات دعا با محتوای آیات در تناسب است. صدای فعال، وجهیت، تقدیم و تأخیر، 
حذف برخی از اجزای جمله و توازن نحوی آیات منجر به ســاخت‏های بی‏بدیل می‏شــود و 

اهداف آیات را در ذهن مخاطب بیشتر می‏نشاند.
واژگان کلیدی: قرآن کریم، آیات دعا، سبک‏شناسی، لایه نحوی.
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 1. مقدمه

دعا و نیایش در قرآن و ســنت اســامی نقش اساسی و بنیادین دارد. قرآن کریم در عین 
تشــویق به دعا، خود به بیان بهترین دعاها پرداخته یا با بیان دعاهای انبیاء، اولیاء، ملائک، 
مؤمنان و ... نحوه دعا کردن را به مؤمنان می‏آموزد. خداوند در قرآن بندگانش را امر به دعا 
می‏کنــد و امتثال نکردن این فرمان را معادل روی‏گردانی کبرآمیز از عبادت و موجب داخل 
شــدن در آتش جهنم می‏داند. در جهان‌نگری‌ قرآن، همه موجودات بنده و فرمانبردار خدا 
هســتند و او را تسبیح و ســتایش می‌کنند. بدین‌ ترتیب دعا و نیایش، عبادت و پرستش و 
تسبیح و ستایش‌ پروردگار از ارکان عالم هستی‌اند. در این میان، انسان رابطه‌ ویژه و منحصر 
به‌ فردی با خدا دارد. آیه‌ای در قرآن اســت‌ که این ارتباط ویژه را به روشنی نشان می‌دهد: 
اعِ إذَِا دَعَان﴾؛ هرگاه‌ بندگان من از تو  ﴿وَإذَِا سَــأَلكََ عِباَدِي عَنيِّ فإَِنيِّ قرَِيبٌ أجُِيبُ دَعْوَةَ الدَّ
درباره من بپرسند، من نزدیکم و دعای‌ دعاکننده را به هنگامی‌ که مرا بخواند اجابت می‌کنم، 
پس‌ باید فرمان مرا گردن نهند و به من ایمان آورند. باشد که راه‌ یابند. )بقره/186( این تنها 
آیه‌ای است که خداوند هفت بار به صورت متکلم وحده و بدون به کار بردن ضمیر جمع که‌ 
شیوه رایجی در زبان قرآن است، با انسان سخن می‌گوید. دعاهای قرآنی بنابر ساختار کلی 
قرآن، در سوره یا بخش خاصی از قرآن گرد نیامده‌اند. حضور آن‏ها در قرآن‌ به شکل گسترده 
و پاره پاره و در متن زندگی و تاریخ است‌؛ و بسان روحی که در سراسر کلام وحی جریان 

دارد. 
بر اســاس کتاب حســین خلیف الجبوری، آیات دعا در قرآن 150 آیه است که در این 
جستار 75 آیه از این آیات که در پانزده جزء نخست قرآن آمده است، بررسی خواهد شد.

امّا درباره ســبک باید گفت که سبک شیوه خاص بیان افکار به صورت هنری، با انتخاب 
الفاظی خاص است که یک نوشته را از دیگر آثار متمایز می‏کند و به آن ارزش والای هنری 
می‏دهد که به آن ســبک نویسنده می‏گویند. به وسیله سبک می‏توان به افکار و اندیشه‏ها و 
شخصیت یک نویسنده پی برد. به تعداد نویسندگان سبک وجود دارد و یک سبک می‏تواند 
مربوط به شخص خاص یا یک دوره تاریخی خاص باشد. صلاح فضل می‏گوید: اسلوب از 
مرز تقلید عبور می‏کند و تمام عناصر خلاق در زبان را به کار می‏گیرد و منحصر به فرد بودن 
و اصالت یک نوشته را منعکس می‏کند. )فضل، 1998: 13( اسلوب طریقه‏ی فکرکردن و به 
تصویر کشــیدن و بیان کردن است. )الشایب، 1945: 46( سبک نحوه و نوع بیان است. دو 
نفر مطلب را به دو گونه می‏گویند که هم نحوه بیانشان متفاوت است و هم نحوه نگاهشان. 
اختلاف در تأکید و آهنگ و لحن یا موقعیت و ترکیب لغات یا به اصطلاح نحو کلام، سبک 
را عوض می‏کند. برای بررســی هر ســبکی باید سطوح و لایه‏های مختلف را بررسی کرد. 

یکی از آن لایه‏ها، لایه نحوی است.
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نحو، علمی است که قوانین مربوط به نحوه ترکیب واژه‏ها و شکل‏گیری جمله‏ها در یک 
زبان را آموزش می‏دهد. جمله عنصر اصلی کلام است؛ زیرا به وسیله آن متن برای کاربران 
زبان قابل فهم می‏شود. نویسنده، افکار خود را به واسطه جمله‏ها بیان کرده و با آن‏ها سخن 
می‏گوید و ارتباط برقرار می‏کند. )الحسینی، 2004: 195( البتهّ وظیفه نحو صرفاً به چگونگی 
ترکیب کلمات و شکل‏گیری جمله و در نهایت ایراد سخن فصیح محدود نمی‏شود؛ بلکه در 
ســطحی بالاتر هدف نحو آن است که ارتباطی قوی میان آنچه که ترکیب جمله و آنچه که 
معانی و افکار نامیده می‏شود، برقرار نماید. )ر.ک: عبدالمطلب، 1994: 35( از بین دانشمندان 
عرب، دیدگاه‏ها و اندیشــه‏های عبدالقاهر جرجانی در زمینه سبک و ارتباط آن با نحو قابل 
توجّه است. او تصویری دقیق از مفهوم سبک ارائه داده، می‏گوید: »سبک نوعی نظم و نحوه 
چیدمان کلمات است« )جرجانی، 1368: 361( وی اشاره می‏کند که ترتیب الفاظ در ترکیب 
کلمات، تابع ترتیب معانی در ذهن متکلم است و می‏گوید: »کلام خود را بر اساس اقتضای 
علم نحو قرار بده و بر اساس اصول و قوانین آن عمل کن«. )همان: 362( عبدالقاهر ارتباط 
نظم و سبک را با نحو تأیید کرده و معتقد است که نحو به هر خالقی این امکان را می‏دهد 
که ویژگی خاصی به نظم و چیدمان کلماتش ببخشد؛ چرا که کلمات به خودی خود باعث 
امتیاز و برتری گوینده آن کلمات نمی‏شــوند؛ بلکه چیدمان کلمات اســت که امتیاز بخش 
اســت. امروزه در مباحث سبک‏شناســی نیز عنصر نحو از اهمیت خاصی نســبت به سایر 
عناصر برخوردار است؛ زیرا هم از توان بالایی در ایجاد معانی مختلف برخوردار بوده و نیز 
روحیات و ذهنیات پنهان گوینده در عناصر نحوی بیشتر خودنمایی می‏کند. فتوحی معتقد 
اســت که »نحو منظم، مولود ذهن نظام‏مند اســت. ساخت اندیشه با نحو پیوند آشکارتری 
دارد تا با واژه. کیفیت چیدمان کلمه‏ها در جمله، طول جمله‏ها، نوع جمله‏ها، کیفیات وجه و 
زمان، همگی بیانگر نوع اندیشه‏اند؛ بنابراین کیفیات روحی و ذهنیات پنهان گوینده در عناصر 
نحوی بیشتر خودنمایی می‏کند.« )فتوحی، 1390: 265( با توجه به اهمیتّ جمله در انتقال 
فکــر و دیدگاه گوینده به مخاطب و تحمیل ایدئولوژی بر روابط نحوی کلمات، مؤلفه‏های 
متعددی را در بررسی لایه نحوی برشمرده‏اند؛ از جمله اسمیه و فعلیه بودن جمله، کوتاهی و 
بلندی جمله، قطعیت و عدم قطعیت جمله، همپایگی و ... که در جستار پیش‏رو مورد بررسی 
قرار خواهد گرفت. همچنین درصدد پاســخ به این پرسش‏هاست که از منظر سبک‌شناسی 
تکوینی، چه رابطه‌ای بین ویژگی‌های ســبکی و جنبه روانی مخاطبین قرآنی برقرار است؟ 
کدام ‌یک از ویژگی‌های ســبکی تأثیر بیشتری بر روان مخاطب برجای می‌نهند؟ هرکدام از 
متغیرهای موجود در لایه نحوی چگونه با موضوع اصلی آیات ارتباط برقرار می‏کند؟ کدام 
مؤلفه نقش برجســته‏ای در ملموس نمودن مضمون اصلی آیات دارد؟ برای پاســخ به این 
پرســش‏ها با اســتفاده از روش توصیفی_تحلیلی، به تبیین برجسته‌ترین عناصر سبک لایه 

نحوی این آیات پرداخته شده است.
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 به طور کلی در این پژوهش فرض بر آن اســت که ســاختار کلمات و جملات در لایه 

نحوی، عــاوه بر چینش دقیق و منظم در جهت مفهوم آیات، باعث به نمایش گذاشــتن 
اســلوب متفاوت و کارکرد مهم الفاظ  در جهت معنای والای آیات قرآن می‏شــود. بسامد 
جملات فعلیه و خبریه به عنوان عنصر سبک‏ساز بیشتر است. صدای نحوی غالب در آیات 
دعا صدای فعال است. همپایگی به عنوان عنصر سبک‏ساز در آیات دعا برجستگی خاصی 

دارد.

1. 1. پیشینه تحقیق
در دهه‏های اخیر پژوهشگران به اهمیت مطالعات سبک‏شناختی در قرآن کریم پی برده‏ و 
پژوهش‏های خویش را به این مســیر سوق داده‏اند. تعداد این پژوهش‏ها به حدی است که 
مجال احصا آن‏ها در این مقال نمی‏گنجد؛ اما باز همچنان جای پژوهش در ابعاد مختلف آن 
وجود دارد. در اینجا به طور کلی به پژوهش‏هایی اشاره می‏شود که در ارتباط با سبک لایه 

نحوی در متون مختلف صورت پذیرفته است.
1. مقاله »بررسی سبک‏شناسی نحوی در ســوره انسان«، مجله پژوهش‏های زبان‏شناسی 
قرآن، 1396، نوشــته علی اصغر یاری و حمیده کامکار مقدم، در این جســتار، نویسندگان 

به مؤلفه‏های سبک‏سازی چون تقدیم و تأخیر، حذف، همپایگی و طول آیات پرداخته‏اند.
2. پایان نامه »سبک‏شناسی لایه نحوی و تصویرپردازی سوره نور«، دانشگاه اراک، ۱۳۹۸، 
زهــرا اکبری، در این پایان‏نامه نیز موضوعاتی مثل تقدیــم و تأخیر، طول جمله، وجهیت، 

همپایگی و غیره مورد بررسی قرار گرفته است. 
3. مقاله »سبک‏شناسی نحوی نامه سی‏و‏یکم نهج البلاغه«، مجله پژوهشنامه نقد ادب عربی، 
شماره ۸، سال ۱۳۹۳، نوشته مرتضی قائمی و زهرا علی کرمی، در این مقاله به موضوعاتی 
چــون طول جمله ها، همپایگی، روابط معنایی، وجهیت، صدای نحوی، چیدمان نشــاندار 

پرداخته شده است.
4. رســاله دکتری »آيات الدعاء في القرآن الكريم دراســه اســلوبيه« دانشــگاه ام درمان 
ســودان،۲۰۱۲، نوشته سالم عبود مبارك غانم، در این رساله ضمن تعریف دعا و اقسام آن، 
در زمینه سبک‏شناسی به موضوعاتی چون فواصل آیات قرآنی، تقابل، خبر و انشاء، تقدیم و 

تأخیر، فصل و وصل پرداخته شده است.
5. مقالــه »من بلاغة بعض الأدعيه في القرآن الكريم«، مجله جامعه ام القرى، شــماره ۲۶، 
ســال ۱۴24، نوشته یحیی بن محمد ابراهیم عطیف، این مقاله نیز همان طور که از عنوانش 
پیداســت به بررسی بلاغی آیات دعا پرداخته شده است. با توجه به پیشینه تحقیق، می‏توان 
گفت که بررســی لایه نحوی آیات دعا تازگی دارد و پیش از این پژوهشــی در این زمینه 

صورت نگرفته است. 
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2. مباحث نظری

2. 1. جمله اسمیه و فعلیه
جمله اسمیه، جمله‏ای است که مرکب از مبتدا و خبر باشد یعنی دارای مسندالیه و مسند 
باشــد. بعضی در تعریف جمله اســمیه و فعلیه گفته‏اند: اسمیه آن است که صدرش اسم و 
فعلیه آن اســت که صدرش فعل باشــد. ولی این تعریف نیاز به توضیح و رفع ابهام موارد 
مشتبه است؛ باید روشن شود که مقصود از صدر چیست؟ توضیح این که مقصود از صدر 
همان مسندالیه در جمله اسمیه و مسند در جمله فعلیه است و هر آنچه بر این دو، از اسما و 
حروف مقدم گردد؛ در تعیین نوع جمله مدخلیتی ندارد. )ابن هشام الأنصاری، 1428: 492( 
از نظر زبان‏شناسان جمله اسمیه بر ثبات دلالت می‏کند، اما جمله فعلیه مفید تجدد و حدوث 
می‏باشــد. راز این امر در آن است که اســم برخلاف فعل مقید به زمانی خاص نمی‏باشد. 
بنابراین اســم عموم و ثبوت بیشتری دارد. )التفتازانی، 1430: 46( بسامد جملات اسمیه و 

فعلیه در آیات دعا در جدول زیر قابل ملاحظه است:
جدول بسامد جملات اسمیه و فعلیه

جمله فعلیهجمله اسمیه

74274

از مجموع 350 جمله آیات دعا، 74 جمله، جمله اســمیه است. بیشترین این جملات آن 
طور که از آیات دعا بر می‏آید برای بیان صفات خداوند یا مومنان و یا صفات کسانی است 
که ایمان نیاورده‏اند. اما قسمت عمده جملات را جمله‏های فعلیه تشکیل می‏دهند و این به 
مضمون تجددپذیر جملات فعلیه برمی‏گردد که اشاره به افعال مؤمنان و غیر مؤمنان از امور 
تجددپذیر و غیر ثابت دارد. برخی معتقدند که ریشــه این امر در عقلیت عربی است. عقل 
عربی اقتضا می‏کند که جمله فعلیه باشد و بخش عمده تعابیر عربی با جمله فعلیه است، چرا 
که سلیقه و فطرت او به اهتمام به حدوث در احوالات عادی سوق داده شده است. )الجارم، 
1327: 347( در میان جمله‏های فعلیه نیز فعل مضارع با فراوانی 98 بیشترین بسامد را دارد 
َّناَ وَابعَْثْ فيِهِمْ رَسُــولًا مِّنْهُمْ يتَْلُو عَلَيْهِمْ آياَتكَِ وَيعَُلِّمُهُمُ  به عنوان مثال در فرموده خداوند: ﴿رَب
َّكَ أنَتَ العَزِيزُ الحَكِيمُ﴾ )بقره/129( و فعل امر با بســامد 87  به  الكِْتاَبَ وَالحِْكْمَةَ وَيزَُكِّيهِمْ إنِ
َّناَ أفَْرِغْ عَلَيْناَ صَبْراً وَثبَِّتْ  ا برََزُواْ لجَِالوُتَ وَجُنوُدِهِ قاَلوُاْ رَب عنوان مثال در فرموده خداوند: ﴿وَلمََّ
أقَْدَامَنـَـا وَانصُرْناَ عَلَى القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾ )بقره/250( و فعل ماضی با بســامد 85 در مرتبه‏های 
ِّي نذََرْتُ لكََ مَا  بعدی قرار دارد. به عنوان مثال فرموده خداوند: ﴿إذْ قاَلتَِ امْرَأةَُ عِمْرَانَ رَبِّ إنِ
مِيعُ العَْليِمُ﴾ )آل عمران/35( از آنجا که قرآن به زبان  َّكَ أنَتَ السَّ راً فتَقََبَّلْ مِنِّي إنِ فيِ بطَْنيِ مُحَرَّ
مردمی نازل شده که در عصر پیامبر زندگی می‏کردند؛ لذا از نظر ساخت زبانی با گویش آن 
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 مردمان ســازگار است. ضمن این که به زبان معیار نیز تبدیل شده است. از آنجا که در زبان 

عربی دوران ظهور اسلام کاربرد بیشتر فعل به عنوان یک ویژگی سبکی است؛ در قرآن و به 
ویژه در آیات دعا نیز کاربرد جملات فعلیه به عنوان یک ویژگی سبک ساز به شمار می‏آید. 
این امر منجر به حرکت دینامیکی متن شــده و با محتوای آیات دعا و با فضای کلی حاکم 

برآن‏ها کاملا متناسب است.

2. 2. جملات خبری و انشائی  
انواع کلامی که انســان به وسیله آن از احساســات و عواطف خود یاد می‏کند و افکار و 
اندیشه خود را بیان می‏دارد و با آن با دیگران ارتباط برقرار می‏کند، از دو حال خارج نیست 
و آن دو خبر و انشــاء است. ســکاکی در این زمینه می‏گوید: »کلام عرب بر دو نوع است: 
خبر و طلب« )الســکاکی، 1981: 72( خبر کلامی است که احتمال صدق و کذب دارد. اما 
انشاء احتمال صدق کذب ندارد »بلکه اندیشه گیرنده کلام و مخاطب را تحریک می‏کند و 
افکارش باز می‏نماید و احساسات و عواطفش را سیراب می‏کند صرف نظر از مسأله مطابقت 
با خارج یا عدم مطابقت با آن.« )عثمان، 1983: 103( این نوع جملات در آیات دعا بیشتر 

خود نمایی می‏کند.
جدول بسامد جملات خبری و انشائی

انشائیخبری

237111

 جمله خبریه به عنوان یک عنصر سبک‏ساز در آیات دعا برجستگی خاصی دارد و قابل 
توجه است. دلیل این امر بسامد بالای آن نسبت به جمله انشائیه است. جمله خبریه در اقسام 
مختلف آن در آیات دعا سیطره دارد. چه جمله اسمیه باشد و یا جمله فعلیه و چه مثبت باشد 
و چه منفی. در این بین وجود جملات خبری مؤکد به ادات تأکید نیز به عنوان یک ویژگی 
سبک‏ساز قابل توجه است. به طور کلی جملات خبریه برای اهدافی چون بیان، توصیف و 
اقناع به کار رفته‏اند. جملات انشائی نیز در کنار جملات خبری اما با بسامد کمتر دارای کار 
بســت هستند. هر چند که اقسامی مثل امر، نهی، استفهام را در آیات دعا ملاحظه می‏کنیم، 
اما بخش عمده جملات انشــائی، از نوع امر و در معنای دعاست چرا که اساسا این آیات، 
آیات دعا هستند و به دلیل وجود نوعی خواسته و خواهش از خداوند، دعا لقب گرفته‏اند.

2. 3. طول جمله‏ها
بعد از واژه‌ها، جمله نخستین صورت معنادار در هر نوشته به شمار می‌رود که دربردارنده 
پیام نگارنده و گوینده است. »جمله بلندترین واحد سازمانی در نحو است و اگر هر ساخت 
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نحوی شــکلی از یک واحد اندیشــه باشد، می‌توان از رهگذر بررســی بلندی و کوتاهی 
جمله‌ها، ساخت اندیشه و سبک و حالات روحی گوینده را تحلیل کرد؛ چراکه طول جمله 
نســبتی با میزان درنگ و تأمل گوینده در یک واحد فکــری دارد.« )فتوحی، 1390: 275( 
هم‌چنین میانگین واژه‌ها در جمله، ارزش سبک‌شناختی ویژه‌ای دارد، به‌گونه‌ای‌که سبک‌های 
مقطع و پرشــتاب عاطفی‌تر اســت و یا یکی از ویژگی‌های بارز سبک‌های فنی و مصنوع، 

بسامد بسیار واژه‌های مترادف است که به بلندی جملات می‌انجامد.
اگر خواسته باشــیم طول یك جمله را بسنجیم باید تعداد واحدهای ترکیبی را شمارش 
کنیم »واحد ترکیبی قطعه‏ای اســت که اقدام به انجــام وظیفه اصلی یا غیر اصلی می کند.« 
)میشل شرم، 1984: 41( قسمت عمده جملاتی که در آیات دعا به کار رفته‏اند، از نوع کوتاه 
هســتند. جملات کوتاه معنادار شده و سبک آیات را تحت تأثیر قرار داده است. )الحمد لله، 
ایاک نعبد، ایاک نستعین، بئس المصیر، اضطرّه، تقبلّ مناّ، تب علینا، یزکّیهم، إنیّ قریب، کنت بنا 
بصیرا، اشدد به أزری، وهن العظم منیّ، کان أمره فرطا، کان الإنسان کفور، ...( برپایه بررسی‌های 
صورت‌گرفته در آیات مورد نظر، میانگین واژه‌های هریک از این جملات 2 تا 4 کلمه است 
و از مثال‏هایی که زده شــده کاملا معلوم اســت. جملات کوتاه بیانگر اندیشه‌ای عاطفی و 
پرشتاب است و گوینده با آن‏ها باورهایی را بازگو می‌کند که در احساسات و عواطف وی 
ریشــه دارد. آیات دعا نیز به سبب آنکه بیانگر ارتباط بنده با خالق است، از این شیوه جدا 
نیست و بسامد بالای جملات کوتاه در آن از گوینده‌ای سرشار از عاطفه حکایت می‌کند که 

خود نیز از کارکرد این نوع جملات آگاهی دارد و به‌خوبی از آن‏ها بهره برده است.
 از آنجا که مورد خطاب آیات دعا خداوند است، لذا دعا‏کننده در یک لحظه باید گویا و 
رسا و درخور حوصله سخن گوید و مقتضای حال را رعایت کند و سخن به درازا نکشاند؛ 
به‌گونــه‌ای ‌که مفهوم و موضوع منظور خود را به بهترین و مفهوم‌ترین شــکل انتقال دهد. 
دعاکننده می‌داند که جملات او اگر پرشتاب و عاطفی و هیجانی نباشد، رغبتی برای شنیدن 
نخواهد بود. به هر روی، کوتاهی جملات به عنوان یک ویژگی سبک ساز در آیات دعا که 

با محتوا و مضمون نیز کاملًا متناسب و هم‏خوان است، از اهمیت خاصی برخوردار است.

2. 4. درجه قطعیت
وجهیت »کیفیت‌های بیان امور« و نیز هر نوع دخالت گوینده در بیان یک موضوع اســت 
و جهت‌گیری گوینده در کلام، نوع رابطه او را با شــنونده تعیین می‌کند که از آن با »نقش 
بینافردی سخن« یاد شده است. بررسی وجهیتّ، كار بازشناسي نقش‌ها و معاني ساخت‌هاي 
زباني را آسان ميك‌ند، به گونه‌اي كه می‌توان از جنبه‌هاي روانشناختي زبان و سبك مؤلف، 
آگاهــی دقيق‌تری حاصل کرد. میزان اعتبار معنای گزاره از لحاظ احتمال یا الزام )شــک یا 
قطعیت( و یا میزان مثبت و منفی بودن آن را به وسیله حالت کیفی وجه می‌توان بازشناسی 
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 کرد. از طریق بررســی وجهيت، میزان پای‌بندی متن به عقایــد و ایدئولوژی‌ها را می‌توان 

ســنجید. ذهنيت، تعهدات و دیدگاههای مؤلف در عناصر وجه‌ســاز پوشیده و پنهان عمل 
می‌کند و وجهيت تعامل میان گوينده و مخاطب را افزایش می‌دهد و زمینه نوعی اعتماد و 
همدلی یا تعارض را در گفتگو فراهم می‌کند. معمولاً وجهیتّ یک گزاره را بر اساس اعتبار 

اطلاعات و نگرش گوینده و ... ارزیابی می‌کنند.
وجهیت عبارت اســت از میزان قاطعیت گوینده در بیان یک گزاره که به طور ضمنی به 
وسیله عناصر دستوری نشان داده می‏شود و بیان‏کننده منظور )کنش غیر بیانی( یا قصد کلی 
یک گوینده یا درجه پایبندی او به واقعیت یک گزاره یا باور پذیری، اجبار و اشتیاق نسبت 
به آن است. وجه، مقوله‏ای است نحوی_معنایی که نظر و دیدگاه گوینده را در جمله نسبت 
به موضوع سخنی که بیان می‏کند، نشان می‏دهد. وجه در ساختمانِ بند از آن جهت اهمیت 
دارد که حاکی است از »جهت‏گیری‏های خاص نویسنده نسبت به آنچه می‏گوید.« )فتوحی، 

)285 :1390
وجهیت یا مدالیته کانونی اســت که می‏توان بازتــاب ایدئولوژی مؤلف را در این کانون 
جستجو کرد. نمود وجهیت در متغیرهای نحوی از قبیل وجه فعل، قید، صفت و زمان، نشان 
دهنده میزان درجه قطعیت مؤلف در موضوع متن می‏باشند. راجر فاولر در این باره می‏گوید: 
وجهیت ســاختار، بیان واضح و جزئی متن اســت. با این ابزار می‏توان میزان قطعیت مردم 

نسبت به گزاره‏هایشان را سنجید. )درپر، 1392: 81(
وجه‏هایی مانند اســتفاده از ســاخت‏های اخباری و امری )جمله‏های مثبت و منفی(، به 
کارگیری افعال مربوط به بینش و ادراک همچون عقیده داشــتن، دریافتن، دانســتن، درک 
کــردن و همچنین ســاختار جمله معلوم باعث بالا رفتن درجه قطعیت متن شــده ولی به 
کارگیری ساختار التزامی، شرطی، تمنایی، دعایی و به کارگیری وجه‏های شناختی که بیانگر 
عدم شناخت کامل هستند مانند: خیال کردن، حدس زدن و پنداشتن و همچنین استفاده از 
جمله‏های مجهول قطعیت متن را کاهش می‏دهد. )درپر، 1392: 81( مصادیق همین موضوع 

را در آیات می توان در جدول زیر ملاحظه کرد:
کاهش قطعیت متنقطعیت بالای

اخبار: الحمد لله، إلیک المصیر، أنت مولانا، 
له أصحاب، لله الأســماء الحســنی، هم بآیاتنا 

یؤمنون، أنت ولییّ

ساختار شرطی: إن نسینا، لو شئت

امر: ادعوا ربکّم تضرّعا، ادعوه مخلصین له 
الدین، ادعوه خوفا، انظر إلی الجبل

افعال مجهول: أمُِرنا، زُینّ للمسرفین
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کاهش قطعیت متنقطعیت بالای

قید: إنکّ أنت الســمیع العلیــم، إنکّ أنت 
التــوّاب الرحیم، إنکّ أنت العزیز الحیکم، إنکّ 
أنت الوهّاب، إنیّ قریــب، إنیّ نذرت، أنهّم قد 

ضلّوا

وجه التزامی: أن نعبد الأصنام، أن یقضی

افعال معلوم: ایاک نعبد، أنعمت علیهم، أمتعّه 
قللای، اضطّره

استفهام: أغیر الله تدعون، أ تهلکنا

جمله منفی: ما له من خلاق، لا طاقة لنا، ما 
هو ببالغه

امر در معنای دعا: اهدنا صراط المستقیم، 
قنا عذاب النار، ارزق أهله، ابعث

صفت‏های ارزش گــذار: العزیز الحیکم، 
السمیع العلیم، الشاکرین، صادقین، العذاب الألیم، 

الکافرین، الخاسرین

نهی در معنای دعا: لاتؤاخذنا، لاتحمّلنا

جدول فوق بیانگر آن اســت که آیات دعا به طور کلی از قطعیت بالایی برخوردار است. 
کار بست زیاد قیدهای تأکیدی )إنّ، أنّ(، افعال مربوط به عقیده و یقین، و صفت‏های ارزش 
گذار )عزیز، حكیم، عذاب ألیم، الخاسرین...( هر کدام در ترهیب و انذار و ترغیب مخاطب 
سهیم هستند. بسامد بالای جمله‏های اخباری )مثبت و منفی( که دلالت بر ثبات و استمرار 
دارند باعث شده متن از قطعیت بالایی برخوردار باشد. کاربست ساخت جمله و فعل معلوم 
با بســامد بالا ضمن این که باعث قطعیت متن شده، باعث ایجاد صدای فعال متن نیز شده 
اســت. در کنار بسامد بالای ابزارهای قطعیت متن، ابزارهای قطعیت پایین متن نیز در آیات 
دعا دیده می‏شــود که از آن میان ســاخت مجهول دو بار، ساخت التزامی سه بار و ساخت 
شرطی سه بار به کار رفته و بقیه مربوط به ساخت دعایی است که فعل امر و نهی در معنای 

دعا به کار رفته است. پس می‏توان نتیجه گرفت که درجه قطعیت متن آیات دعا بالاست. 

2. 5. صدای دستوری
بخشي از رابطه سبك و انديشه در صداي دستوري بازتاب مي يابد. در زبانشناسي، صداي 
دســتوري عبارت اســت از رابطه ميان رخداد يا حالت بيان شــده در فعل با ديگر شركت 
كنندگان در آن )فاعل، مفعول و. . . (. صداي دستوري در كنار ديگر وجوه فعل مانند زمان، 
نمود، وجهيت و حالت بازشناخته مي‏شود. صداهاي دستوري در زبان‏هاي مختلف متفاوت 
است اما معمول‏ترين آن‏ها عبارتند از صداي فعال، منفعل و انعکاسی. )فتوحی، 1390: 295(
کلایمن در کتابی با نام صدای دســتوری به طور مبســوط به این مقوله پرداخته است. او 
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 صدای فعّال و منفعل را این گونه تشــریح می‏کند: صدای فعّال بیان کننده انجام یک عمل 

توسّــط عنصر اصلی جمله )نهاد( است. وقتی نهاد جمله، کنشگر یا عامل فعل باشد، جمله 
صدای فعّال و مؤثرّ دارد. این صدا را از آن جهت فعّال می‏گویند که فعل از جانب کنشــگر 
)فاعل( که پویاترین عنصر در موقعیتّ ارتباطی اســت، صادر می‏شود. وقتی مبتدای جمله 
پذیرنــده، هدف یا متحمّل فعل باشــد، جمله، صدای منفعل و پذیــرا دارد. صدای منفعل 
بیان‏کننده انفعال و پذیرندگی ناپویاترین یا غیرفعّال‏ترین عنصر جمله )مثلًا پذیرنده یک فعل 
متعدّی در جمله مجهول( در قبال یک کنش است. این صدا از آن رو منفعل نامیده می‏شود 
که مبتدا در حالت پذیرنده عمل یا متحمّل تأثیرات عمل آن قرار می‏گیرد. صداي فعال )مؤثر( 
بيان كننده انجام كي عمل توســط عنصر اصلي جمله )مبتدا( اســت. وقتي مبتداي جمله، 

كنشگر يا عامل فعل باشد، جمله صداي فعال و مؤثر دارد. )همان: 295(
فرق این دو نوع صدا با یکدیگر در آن اســت که اولی، هم فاعل را برجسته‏تر نشان داده 
و هم گویای اقتدار آن می‏باشــد؛ ولی صدای منفعل بر خود فعل یا مسند جمله تأکید دارد 
و فاعل در حاشیه قرار می‏گیرد. متنی که با فعل متعدّی در جمله‏های معلوم تولید می‏شود، 
صدای فعّال دارد و متنی که حاوی فعل لازم، جمله‏های اســنادی با فعل‏های ربطی )است، 
بود، شد، گشت و گردید(، جمله‏های مجهول و وجه مصدری )مصدر مؤوّل( است، صدای 
منفعل دارند. در زبان عربی فعل‏های متعدّی به واســطۀ حرف جرّ در برخی موارد و اســم 
فاعل‏های مشتقّ از فعل متعدّی، صدای فعّال دارند و در مقابل، آن دسته از فعل‏های متعدّی 
که مفعول‏شــان به دست فراموشی سپرده شده و در حکم فعل لازم می‏شود، اسم فاعل‏های 
برگرفته از فعل لازم و افعالی که در معنای مطاوعه به کار رفته‏اند، صدای دســتوری منفعل 
دارند؛ البتهّ برخی از مصادیقی که برای صدای فعّال و منفعل برشــمرده شد، ممکن است با 
توجّه به بافت کلام، کارکرد عکس داشته باشد؛ یعنی در یک بافتی ممکن است فعل متعدّی 

صدای منفعل داشته باشد و در یک بافت دیگر فعل لازم صدای فعّال داشته باشد. 
جدول صدای نحوی

صدای منفعلصدای فعال

إنَِّ اّهَللّه كَانَ بكُِلِّ شَيْءٍ عَلِيماًإيَِّاكَ نعَْبدُُ وإيَِّاكَ نسَْتعَِينُ
رَاطَ المُستقَِيمَ إنِ كُنتمُْ صَادِقيِنَاهدِنـَـــا الصِّ

وَنرَُدُّ عَلَى أعَْقَابنِاَأنَعَمتَ عَلَيهِمْ
ذَا بلََداً آمِناً َـ وَأمُِرْناَ لنِسُْلِمَ لرَِبِّ العَْالمَِينَاجْعَلْ هَ

 لنَكَُوننََّ مِنَ الخَْاسِرِينَوَارْزُقْ أهَْلَهُ مِنَ الثَّمَرَاتِ
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صدای منفعلصدای فعال

إنِ كُنتمُْ صَادِقيِنَتقََبَّلْ مِنَّا
كَذَلكَِ زُيِّنَ للِْمُسْرِفيِنَوَاجْعَلْناَ مُسْلِمَيْنِ لكََ

اكِرِينَوَأرَِناَ مَناَسِكَناَ لنَكَُوننَِّ مِنَ الشَّ
ِّكُمْوَابعَْثْ فيِهِمْ رَسُولًا أنَْ آمِنوُاْ برَِب
وَأكَُن مِّنَ الجَْاهِليِنَيتَْلُو عَلَيْهِمْ آياَتكَِ
ِّكَ كَانَ مَحْذُوراًيتَْلُو عَلَيْهِمْ آياَتكَِ إنَِّ عَذَابَ رَب

نيْاَ حَسَنةًَ وَكَانَ الإنِسَْانُ كَفُوراًآتنِاَ فيِ الدُّ
وَكَانَ أمَْرُهُ فرُُطاًوَقنِاَ عَذَابَ النَّارِ
وَلمَْ أكَُن بدُِعَائكَِ رَبِّ شَقِياًّوَقنِاَ عَذَابَ النَّارِ

ألََّاَّ أكَُونَ بدُِعَاء رَبِّي شَقِياًّوَانصُرْناَ عَلَى القَْوْمِ الكَْافرِِينَ
َّكَ كُنتَ بنِاَ بصَِيراًوَلَا تحَْمِلْ عَلَيْناَ إصِْراً إنِ

بمَِا أنَزَلتَْلَا تزُِغْ قلُُوبنَاَ
لَا تزُِغْ قلُُوبنَاَ

فاَغْفِرْ لنَاَ ذُنوُبنَاَ
نذََرْتُ لكََ مَا فيِ بطَْنيِ

يَّةً طَيِّبةًَ َّدُنكَْ ذُرِّ هَبْ ليِ مِن ل
سُولَ وَاتَّبعَْناَ الرَّ

اهِدِينَ فاَكْتبُْناَ مَعَ الشَّ
وَثبَِّتْ أقَْدَامَناَ

وَلَا  تخُْزِناَ يوَْمَ القِْياَمَةِ
اشْرَحْ ليِ صَدْرِي

ِّسَانيِ وَاحْلُلْ عُقْدَةً مِّن ل
اشْدُدْ بهِِ أزَْرِي
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 گفته شده صدای نحوی پژواک وضعیت ذهنی ما در مواجهه با محیط است. سبک شناس 

بســامد صدای نحوی را شناسایی می‏کند و پس از شناسایی صدای مسلّط بر متن )فعال و 
منفعل( و موضع مؤلف رابطه بین صورت‏های زبانی و محتوا و دیدگاه نویســنده را تحلیل 
می‌کند. صدای نحوی غالب در آیات دعا صدای فعال اســت. جملات معلوم و فعل های 
متعدی بیشــترین کاربرد و بسامد را در مقایسه با فعل‏های مجهول و... در آیات دعا دارند. 
فرآیند اســنادی نشان دهنده تأثیری اســت که متن بر مخاطب می تواند داشته باشد. نحو 
ایدئولوژیک با صورت بندی‏هایی از قبیل بســامد بالای وجه امری و کاربرد عناصر شدت 
بخشی مانند قیدهای تأکید »إنّ و أنّ« نمود پیدا کرده‌اند، بیانگر باور مسلم و قطعی گوینده 
متن به موضوعاتی است که مطرح نموده است. چنانکه گفته‏اند عناصر دستوری شدت بخش 
در گفتار گروه ایدئولوژیک یا افراد معتقد به یک ایده، بیشــتر نقش بازی می‌کنند. بســامد 
بالایی قیدهای قطعیت و تاکید و ایجاب بیانگر باور قطعی و مسلم مؤلف به موضوع است. 

بنابراین صدای دستوری فعال به عنوان عنصر سبک ساز در آیات دعا مورد توجه است.

2. 6. همپایگی
مســأله گزینش مخصوصاً در متون ادبی همواره با مســأله زیبایی‏شناســی و قوّت معنی 
و مقتضــای حال مخاطب و قدرت بیان همراه اســت. یعنی با بحث‏های معنی‏شناســی و 
زیباشناســی و علوم بلاغی ملازم است. توازی )همپایگی( از نظر لغوی از ریشه )وزی( به 
معنای موازی بودن، نقطه مقابل بودن، عکس چیزی بودن، آن روی ســکه بودن، هم اندازه 
بودن، برابر بودن، معادل بودن، مساوی بودن، همطراز بودن، همردیف بودن با کسی یا چیزی 
است. )آذرنوش، 1385: 746( الحجایا هم در تعریف لغوی توازی می‏گوید: توازی از ریشه 
وزی به معنای اجتماع و انقباض )جمع شدن، منقبض و درهم کشیده شدن( است و توازی 
در لغت به معنای محاذاه )روبروی هم قرار گرفتن( و موازی یکدیگر شدن است. )الحجایا، 
2016: 6( و در لسان العرب به معنای مقابله و مواجهه به کار رفته است. )ابن منظور، 1990: 
ماده وزی ج15( »همپایگی« اصطلاحی در حوزه نقد و نظریه ادبی است که از نظام فکری 
هلیدی در تحلیل های زبانی گرفته شده است و ریشه یونانی دارد و معنای نخستین آن در 
قامــوس یونانی، دلالت بر عملِ »در کنار هم قرار گرفتن« دارد. )اکبری، 1397: 2( اصطلاح 
توازی در اصل از مفاهیم ریاضی و علمی بوده اســت که به میدان شعر و ادب منتقل شده 
اســت و توازی مظهری از مظاهر اتســاق ) نظم( یا سبک یک نوشته است. )بالعید، 2015: 
29-28( همپایگی تکرار نقش های نحوی به وسیله حروف عطف همپایه ساز است که این 
توازن در بیشتر موارد توازن بلاغی و واژگانی را به همراه دارد که تکرار و تناوب نقش‏های 
نحوی، و نظام آوایی هماهنگ بین جملات، متن را به اوج موسیقایی می‏رساند. نویسندگان 
برای اهداف زیباشناسانه از جمله تأثیر کلام در مخاطب، آفرینش سبک، موسیقی و برجسته 
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نمودن سخن از انواع امکانات زبانی از جمله »ساخت های همپایه« سود جسته اند. از نظر 
عابدی »ســاخت های همپایه« که واحدهایی از جملات را به وسیله حروف عطف همپایه 
ساز به یکدیگر پیوند می‏دهند، یکی از حیطه‏های زیباشناسی ساختاری است. این »ساخت 
هــای همپایه« امکانی را به وجود می آورند تا نویســنده با تزیین و قرینه پردازی به توازن 
سخن پرداخته و نیز با چینش واژه ها و جملات در سه لایه »بلاغی، نحوی و آوایی« که گاه 
یک گروه موســیقایی و وزنی را ایجاد می کند، به خواننده کمک کند تا به درک و دریافت 
بیشتر متن پرداخته، حس لذت جویی او برانگیخته شود. )عابدی، 1395: 146-145( صفت 
زیبایی به آثاری داده می‏شود که سه ویژگی در آن باشد: توازن داشته باشد، فکر و اندیشه‏ای 
را بیان کند و حالت و کیفیتی را منتقل کند. )به نقل از موســوی لر، 1393: 8( و شــعبانی 
معتقد است: اصطلاح همپایگی به آن دسته از ساخت های نحوی اطلاق می‏شود که در آن 
از ترکیب دو یا چند واحد هم نوع یک واحد بزرگتر تشــکیل می‏شود، به طوری که همان 
روابط معنایی را با عناصر پیرامون داشته باشد. )شعبانی، 1389: 2( همپایگی، اصطلاحی از 
زبان است که اساساً به مفهوم شباهت است و به یک تکرار ساختاری در یک بیت شعری یا 
مجموعه ابیات شعری اطلاق می‏شود. )مفتاح، 1996: 97( از نظر دستوری مراد از همپایگی 
آنست که دو کلمه یا دو جمله دارای یک حکم شوند یعنی در عبارت، کار مشابهی بکنند. 
)فرشیدورد، 1344: 74( همپایگی یا توازی یکی از مهم ترین وسایل اتساق )هماهنگی( متن 
اســت و جمله های متوازی؛ جمله هایی هستند که به صورت قطعه‏های مساوی هستند و 
صرف‏نظر از هماهنگی میان جملات در ســطح معنایی، در ساختار نحوی هماهنگی دارند. 
شــرط جمله‏های متوازی این است که در ساختار متنی فاصله‏ای بین آن‏ها نباشد وگرنه از 

دایره توازی خارج می‏شوند. )جاهمی، 2012: 76-77( 
یکی از ابزارهایی که همپایگی را به وجود می‏آورند، حروف عطف هســتند. »حرف ربط 
همپايگي، كلمه يا گروه يا جمله‏واره را همســان و همپايه كلمه يا گروه يا جمله‏واره ديگر 
ميك‏ند يا به عبارت ديگر دو يا چند جمله واره يا كلمه يا گروه را در كي وظيفه دســتوري 
شركي مي‏سازد.« )فرشید رود، 1382: 527( گروه محدودي از تكواژه‏هاي دستوري را كه به 
صورت واژه به كار مي‏روند و با قرار گرفتن بين دو سازه، سبب پديد آمدن ساخت همپايه 
مي‏شوند، ادات همپايه گويند. )مشكوةالديني، 1379: 28( برخی از شواهد آن در آیات دعا 

بدین ترتیب است:
﴿إيَِّاكَ نعَْبدُُ و إيَِّاكَ نسَْتعَِينُ﴾ )حمد/5(

ذَا بلََداً آمنِاً وَ ارْزُقْ أهَْلَهُ منَِ الثَّمَرَاتِ مَنْ آمَنَ منِهُْم باِّهِللّه وَ اليْوَْمِ الآخِرِ قَالَ وَ مَن  َـ ﴿اجْعَلْ هَ
هُ إلِىَ عَذَابِ النَّارِ وَبئِسَْ المَْصِيرُ﴾)بقره/126( كَفَرَ فَأُمَتِّعُهُ قَليِلًا ثمَُّ أضَْطَرُّ

َّكَ  َّناَ وَ ابعَْثْ فيِهمِْ رَسُولاً مِّنهُْمْ يتَلُْو عَلَيهْمِْ آياَتكَِ وَيعَُلِّمُهُمُ الكِْتاَبَ وَالحِْكْمَةَ وَيزَُكِّيهمِْ إنِ ﴿رَب
أنَتَ العَزِيزُ الحَكِيمُ﴾)بقره/129(
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 َّناَ وَقنِاَ عَذَابَ النَّارِ وَثبَِّتْ أقَْدَامَناَ وَانصُرْناَ عَلَى القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾)بقره/250( ﴿رَب

َّذِينَ منِ  َّناَ وَلاَ تحَْمِلْ عَلَينْاَ إصِْراً كَمَا حَمَلْتهَُ عَلَى ال َّسِيناَ أوَْ أخَْطَأْحناَ رَب َّناَ لاَ تؤَُاخِذْناَ إنِ ن ﴿رَب
لْناَ مَا لاَ طَاقَةَ لنَاَ بهِِ وَاعْفُ عَنَّا وَاغْفرِْ لنَاَ وَارْحَمْناَ أنَتَ مَوْلانَاَ فَانصُرْناَ عَلَى  َّناَ وَلاَ تحَُمِّ قَبلْنِـَـا رَب

القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾)بقره/286(
در آیات فوق شاهد هستیم که حروف عطف »و، فاء، ثم، أو« این نقش ایجاد همپایگی را 
بازی می‏کنند؛ اما تكرار حروف ربطي كه موجب برجستگي خاصي در آیات دعا شده باشد 
فقط حرف »واو« اســت. بسامد بالای استعمال این حرف با فراوانی یکصد و بیست بار به 
سبك این آیات برجستگي خاص بخشیده و در واقع سبك مختص آیات را نشان مي‏دهد.

ساخت هاي همپايه با توجه به سازه‏هاي سازنده آن انواع مختلفي دارد:
 الف( سازه كلمه‏اي، در اين نوع ساخت، سازه‏هاي تشيكل دهنده آن از كي كلمه تشيكل 

شده است. 
ب( ســازه گروهي، سازه‏ها از گروهي تشيكل شــده، و با هم كي ساخت همپايه شكل 

مي‏دهند. 
ج( ســازه جمله‏وار، در اين نوع ســاخت، همپايه ها از جمله‏هاي اسميه و فعليه تشيكل 

مي‏شوند.
در آیات دعا نمونه‏ای از اين گونه همپايه‏ها دیده می‏شود.

سازه كلمه‏اي: اين نوع سازه در آیات دعا کاملا مشهود است:
﴿وَيعَُلِّمُهُمُ الكِْتاَبَ وَالحِْكْمَةَ﴾)بقره/129(

﴿اغْفِرْ لنَاَ ذُنوُبنَاَ وَإسِْرَافنَاَ﴾)آل‏عمران/147(
يكُم مِّن ظُلُمَاتِ البْرَِّ وَالبْحَْرِ﴾)انعام/63( ﴿مَن ينُجَِّ

عاً وَخُفْيةًَ﴾)انعام/63( ﴿تدَْعُونهَُ تضََرُّ
﴿وَادْعُوهُ خَوْفاً وَطَمَعاً﴾)اعراف/56(

﴿آتيَْتَ فرِْعَوْنَ وَمَلأهُ زِينةًَ وَأمَْوَالًا﴾)یونس/88(
مَاوَاتِ وَالَأرْضِ﴾)یوسف/101( ﴿فاَطِرَ السَّ

﴿وَهَبَ ليِ عَلَى الكِْبرَِ إسِْمَاعِيلَ وَإسِْحَاقَ﴾)ابراهیم/39(
سازه گروهی: سازه گروهی در آیات دعا در مقایسه با سازه کلمه‏ای کاربرد کمتری دارد.

﴿آمَنَ مِنْهُم باِّهِللّه وَاليْوَْمِ الآخِرِ﴾)بقره/126(
نيْاَ حَسَنةًَ وَفيِ الآخِرَةِ حَسَنةًَ﴾)بقره/201( ﴿آتنِاَ فيِ الدُّ

﴿افْتحَْ بيَْننَاَ وَبيَْنَ قوَْمِناَ﴾)اعراف/89(
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﴿اغْفِرْ ليِ وَلَأخِي﴾)اعراف/151(
﴿اغْفِرْ ليِ وَلوَِالدَِيَّ وَللِْمُؤْمِنيِنَ﴾)ابراهیم/41(

ســازه جمله‏وار: ساخت، هر كل متشكلي اســت كه از ترتيب و تنظيم تعدادي اجزاي 
كوچكتر از خودش طبق قاعده درســت شده باشد و بتواند كار معيني را انجام دهد. اجزاي 
سازنده ساخت را واحد ساختاري مي گويند و نظمي كه طبق قاعده ميان واحدهاي ساختاري 
هر ســاختي پديد مي‏آيد روابط ساختاري است. )حق‏شناس،1370 :175( همان طوري كه 
پیش‏تر گفته شــد، چنانچه سازه از كي كلمه تشيكل شده باشد، سازه كلمه‏اي، اگر از گروه 
تشــيكل شده باشد، ســازه گروهي و اگر از جمله )جمله‏اي كه داراي اجزاي اصلي مانند: 
فعل+ فاعل و مبتدا + خبر باشــد( تشيكل شده است، ســازه جمله‏واره‏اي ناميده مي‏شود. 

سازه‏هاي جمله‏واره به صورت‏هاي مختلفي در آیات دعا به كار گرفته شده است:
﴿إيَِّاكَ نعَْبدُُ وإيَِّاكَ نسَْتعَِينُ﴾)حمد/5(

ذَا بلََداً آمِناً وَ ارْزُقْ أهَْلَهُ مِنَ الثَّمَرَاتِ﴾)بقره/126( َـ ﴿اجْعَلْ هَ
﴿أرَِناَ مَناَسِكَناَ وَ تبُْ عَلَيْناَ﴾)بقره/128(

﴿يعَُلِّمُهُمُ الكِْتاَبَ وَالحِْكْمَةَ وَ يزَُكِّيهِمْ﴾)بقره/129(
﴿ثبَِّتْ أقَْدَامَناَ وَ انصُرْناَ عَلَى القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾)بقره/250(

﴿وَاعْفُ عَنَّا وَ اغْفِرْ لنَاَ وَ ارْحَمْناَ﴾)بقره/286(
﴿فاَغْفِرْ لنَاَ ذُنوُبنَاَ وَ كَفِّرْ عَنَّا سَيِّئاَتنِاَ وَ توََفَّناَ مَعَ الأبرَْارِ﴾)آل‏عمران/193(

َّدُنكَ نصَِيراً﴾)نساء/75( َّناَ مِن ل َّدُنكَ وَليِاًّ وَ اجْعَل ل َّناَ مِن ل ﴿اجْعَل ل
ناَ﴾)انعام/71( ﴿مَا لَا ينَفَعُناَ وَ لَا يضَُرُّ

َّمْ تغَْفِرْ لنَاَ وَ ترَْحَمْناَ﴾)اعراف/23( ﴿وَإنِ ل
﴿اطْمِسْ عَلَى أمَْوَالهِِمْ وَ اشْدُدْ عَلَى قلُُوبهِِمْ﴾)یونس/88(

﴿أدَْخِلْنيِ مُدْخَلَ صِدْقٍ وَ أخَْرِجْنيِ مُخْرَجَ صِدْقٍ﴾)اسراء/80(
با توجه به بررســي‏هاي انجام شده مشخص گرديد كه در آیات دعا از ساخت‏هاي جمله 
وار به وفور استفاده شده است به طوري كه در بين انواع ساخت‏ها، سازه‏هاي جمله واره و 
ســازه کلمه‏ای از غالبيت برخوردارند. اما آنچه موجب تمايز بين سازه‏هاي جمله وار شده، 
اســتفاده از جمله‏هاي فعليه در مقایسه با جمله اســميه است. به طوری در آیات دعا سازه 
جمله‏واره اســمیه ملاحظه نشد. نکته‏ای که در جملات فعليه در آیات دعا وجود دارد، نوع 

افعال است كه بيشتر از فعل امر بهره برده شده است.
در پژوهش‏های سبک‏شــناختی معمولاً اعتقاد بر اين بوده كه فقط ساخت نحويي جمله 
در فهميدن آن اهميت دارد، لذا تا حدودي توجهي به عناصر واژگاني نشــده است. اهميت 
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 اطلاعات واژگاني، خصوصا افعال، در پردازش و »كليد« درك گفتار تا آن اندازه اســت كه 

بسياري از روانشناســان زبان مدعي‏اند فعل به كي معني در واقع جمله است. وقتي انسان 
جمله‏اي را مي‏شــنود، به فعل آن توجهي خاص معطوف مي‏دارد، به محض شــنيدن فعل، 
در فرهنــگ لغت ذهني خود به جســتجوي آن مي‏پردازد. اين فرهنگ ذهني فهرســتي از 
ساخت‏هاي ممكن را كه با آن فعل مربوط‏اند، دربردارد. )جين اچسون،1364: 382( در آیات 
دعا جمله فعلیه دارای تنوع بوده و به صورت‏های مختلف کاربرد داشته است. از جمله آن‏ها:

- جمله فعلیه مثبت )فعل+فاعل+ ...(
- فعل منفی + بقیه جمله

- فعل امر + مفعول به
كيي از مهمترين ويژگي‏هاي ســبكي موجود در آیات دعا تكرار انواع ســاخت‏ها است. 
ايــن نوع تكرار در آیات دعا با اهداف مختلفي صورت گرفته اســت چرا كه »تكرار منظم 
و متناوب، كيي از عوامل مختلف موســيقي در متن است.« )عمرانپور،1386: 86( در متون 
ادبي تكرارها در ســطوح مختلف قابل رويت بوده و از محورهاي اساســي ايجاد ريتم و 
آهنگ )موســيقي( محسوب مي‏گردند كه هدف نويســنده از به كارگيري تكرارها، علاوه 
بر برجسته‏ســازي، تأيكد و تقرير كي موضوع، مفهوم يا انديشه نيز است. استفاده از تكرار 
علاوه بر ايجاد موسيقي دروني و جنبه‏هاي هنري آن، بستري مناسب را براي انتقال انديشه 
و نگرش خاص اديب به همراه تأيكدي كه از اين تكرار حاصل مي‏شــود، فراهم مي سازد. 
علاوه بر اين موارد در تكرارها، مخاطب با نوعي از رهاشــدگي در معنا روبه‏رو مي‏شود كه 
ذهن او را به تفكر واداشته و باعث ايجاد حركتي دوراني در متون ادبي مي‏شود. )روحاني، 
1390: 154( در آیــات مورد نظر با توجه به محتواي كلام به صورت‏هاي مختلفي از تكرار 

بهره برده شده است.
﴿وَثبَِّتْ أقَْدَامَناَ وَانصُرْناَ عَلَى القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾)بقره/250(

﴿وَارْحَمْناَ أنَتَ مَوْلَاناَ فاَنصُرْناَ عَلَى القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾)بقره/286(
﴿اغْفِرْ لنَاَ ذُنوُبنَاَ وَإسِْرَافنَاَ فيِ أمَْرِناَ وَثبَِّتْ أقَْدَامَناَ وانصُرْناَ عَلَى القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾)آل‏عمران/147(

نيْاَ حَسَنةًَ وَفيِ الآخِرَةِ حَسَنةًَ وَقنِاَ عَذَابَ النَّارِ﴾)بقره/201( ﴿آتنِاَ فيِ الدُّ
َّناَ آمَنَّا فاَغْفِرْ لنَاَ ذُنوُبنَاَ وَقنِاَ عَذَابَ النَّارِ﴾)آل‏عمران/16( ﴿إنِ

َّناَ مَا خَلَقْتَ هَذا باَطِلًا سُبْحَانكََ فقَِناَ عَذَابَ النَّارِ﴾)آل‏عمران/191( ﴿رَب
َّدُنكَ وَليِاًّ﴾)نساء/75( َّناَ مِن ل ﴿وَاجْعَل ل

َّدُنكَ نصَِيراً﴾)نساء/75( َّناَ مِن ل ﴿وَاجْعَل ل
با توجه به شــواهد فوق می‏توان گفت که از مهمترين ويژگي‏هاي ســبكي كه در ســازه‏ 
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جمله‏واره مشــاهده شد نظام هندسي خاصي است که باعث نشــانه‏دار شدن سبک آیات 
گردیده است.

2. 7. تقدیم و تأخیر
در لایه نحوی، پیوند ســبک و اندیشه تحقق می‏یابد و همه ارکان جمله برای به نمایش 
گذاشــتن تغییــرات و تحولات موجود در ســبک جمله، متفاوت به کار گرفته می‏شــود. 
صورت‏های زبانی )اسمی، فعلی، قیود(، دارای قواعد دستوری یا همان نظم دستوری هستند 
که جز از طریق وارد کردن اجزای کلام در جمله نمی‏توان مشاهده نمود. هر نظام واژگانی 
موجود در زبان، باعث شکل‏گیری اندیشه و سبکی متفاوت می‏شود که البته از نظر قرابت، 
همسوی یکدیگر هستند. صورت‏های زبانی علاوه بر آنکه سبک نحوی خاصی را به وجود 
می‏آورند، اندیشه‏ای را شکل می‏دهند که ساختار نحوی جمله از نظر ترکیب اجزای جمله، 
ســاختمان جمله‏ها، طول جمله، نقش معنایی جمله و در آخر وجهیت و صدای دستوری 

جمله بر اساس اغراض و دیدگاه نویسنده صورت پذیرد »نحو نشاندار« می‏شود.
برای شــناخت سبک نحوی یک متن، نخست باید نحو پایه را شناسایی کرد. »نحو پایه« 
عبارت است از نظم سازنده زبان عادی که بیشترین جمله‏های یک زبان با آن تولید می‏شود و 
شامل ساختارهای معمول و متعادل جمله‏های زبان است؛ مثلًا در زبان عربی ساخت نحوی 

)فعل+ فاعل+ مفعول( متداول‏تر است. )فتوحی،1390: 270(
تغییر نظم طبیعی کلمات، مســیر اندیشه را تغییر می‏دهد. وقتی کلام بر مدار نحو طبیعی 
زبان حرکت کند، در واقع دیدگاه گوینده درباره موضوع، خنثی و طبیعی است؛ ولی همین 
که یکی از عناصر جمله از جایگاه طبیعی خود جابه‏جا شود، در واقع موقعیت آن عنصر در 

نگاه گوینده تغییر کرده است. )لونگینوس، 1379 : 66(  
در سبک‏شناســی، ویژگی‏هایی همچــون، »تقدیم و تأخیر، حــذف و التفات، به معنای 
جابه‏جایی در ساختار نحوی قلمداد می‏شوند که نسبت به نظم پایه، عدول از نظم معیار در 
ساختار زبان است و باعث ایجاد سبک متفاوت ادبی یا ویژگی‏های منحصر به فرد می‏شود. 
عناصر سبکی همچون، »تقدیم وتأخیر، حذف و التفات در کلام براساس هنجارگریزی مورد 
بحث قرار می‏گیرد اما در قــرآن کریم، این اصطلاح را نمی‏توان به کار برد؛ زیرا در ابتدای 
نزول قرآن، نظم و تألیف متفاوت قرآن با زبان مادری عرب زبان‏ها، باعث تفاوت سبکی و 
اعجاز آن شــده است. »تقدیم و تأخیر« از یکی از عناصر سبکی است و در زیبا جلوه دادن 
سبک، تأثیر شــگرفی دارد. در زبان عربی قرار گرفتن کلمه در جمله، دارای اسلوب و فرم 
خاصی است، مانند قرار گرفتن مبتدا بر خبر، فاعل بر مفعول و از این دست، کلماتی مقدم و 
کلماتی موخر می‏شوند. »تقدیم و تأخیر«، یکی از اسلوب‏های ساختار زبانی است که تطابقی 
با نحو طبیعی ندارد، با این وجود در نحو و بلاغت از جهت بارز بودن فصاحت و سخنوری 
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 در کلام عرب زبان‏ها اهمیت دارد و سبب انتقال و تغییر محل قرار گرفتن لفظ از جایگاهش 

می‏شــود؛ بدین صورت لفظ بر اساس ســیاق جمله، زیبایی‏های معنایی و تأثیرگذاری بر 
مخاطب، یا مقدم می‏شود یا مؤخر. 

با توجه به آنچه ذکر شد، باید دانست که تقدیم و تأخیر در قرآن علت‏های خاص و مهمی 
دارد که نحویان و بلاغیان فقط می‏توانند راجع به آن حدس و گمان‏هایی بزنند و نمی‏توانند 
به طور مطلق راجع به متــن قرآن نظر صریحی بدهند. خداوند متعال با پس و پیش کردن 
هر واژه، اهدافی را متناسب با موضوع خاصی در نظر دارد. »تقدیم و تأخیر در قرآن کریم با 
آنچه در کلام مردم است، متفاوت است. تقدیم و تأخیر در سبک قرآن بر اساس حکمت و 
قدرت شگرف صورت می‏گیرد که موجب فساد معنا نمی‏شود، در آن روشنی آشکار است 
و چیــزی جایگزین آن نمی‏گردد، معنا اقتضا می‏کند که تقدیم و تأخیر صورت گیرد و این 
اقتضای طبیعی است که تأثیری آشکار بر مخاطب می‏گذارد.« )کواز، 1386 : 287( از طرفی 
تقديم و تأخير ســبب زيبايي و برجستگي كلام مي‏شود و در پس فرايند آن، لطايف بلاغي 
وجود دارد كه تأثير آن بر اساس تريكب‏هاي عادي و معيار واژگان، شناخته نمي‏شود. برخی 

ازمصادیق تقدیم و تأخیر در آیات دعا بدین صورت است:
غرض بلاغیمؤخرمقدمشاهد

حصرنعبدإیاّک)مفعول به(إیاّک نعبد

حصرنستعینإیاّک )مفعول به(إیاّک نستعین

تاکید و موسیقیمن خلاقفی الآخرةما له فی الآخرة من خلاق

حصرالمصیر )مبتدای مؤخر(إلیک )خبر مقدم(إلیک المصیر

توجه و اهتمامعلیمابکلّ شیءکان بکلّ شیء علیما

حصرتدعونإیاه )مفعول به(إیاه تدعون

حصرأصحابله)خبر مقدم(له أصحاب

توجه و اهتمامیؤمنونبآیاتناهم بآیاتنا یؤمنون

حصرالأسماء الحسنیلله)خبر مقدم(لله الأسماء الحسنی

تشویق و ترغیبالوسیلةالی ربهّمیبتغون الی ربهّم الوسیلة

حصرتوکلناعلی اللهعلی الله توکلنا

توجه و اهتمامبصیرابناکنت بنا بصیرا

تحذیرشقیاّبدعاء ربیّأکون بدعاء ربیّ شقیاّ

بررسی جدول اسلوب تقدیم و تأخیر در آیات نشان می‏دهد که واژه‏ها معنا محور هستند؛ 
بدین منظور خداوند متعال واژگانی که از نظر لفظ و معنا مهم هســتند را با چینش منظم، 
تناســب و رعایت فاصله بر دیگــر واژگان مقدم می‏دارد؛ زیرا اصــل کلام بر محور آن‏ها 
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می‏گردد و موجب توجه و عنایت بیشــتر مخاطب به انگیزه‏های تقدیم می‏شود. لذا داشتن 
اغراضی چون تأکید، حصر، توجه و اهتمام، تشویق و ترغیب، تحذیر، رعایت موسیقی آیات 
و غیر اینها باعث تقدیم و تأخیر می‏شود. همین امر به عنوان یک ویژگی سبک‏ساز در آیات 

دعا قابل ملاحظه است.

2. 8. حذف
حذف از نظر لغوی برداشتن یا زدودن است و از نظر اصطلاحی برداشتن جزئی از کلام 
یا کل آن به‌دلیل بودن یک قرینه. البته »تمام حسّان« می‌گوید: حذف در قرآن به ترکیب زبان 
مربوط می‌شــود و نه به مضمون آن. )حسّان، 1993: 380( از ویژگی‌ها و محسّنات حذف 
در قرآن کریم که »زرکشــی« نیز به آن اشاره می‌کند، تفخیم و بزرگداشت است؛ زیرا ذهن 
مخاطب در جستجوی حقیقت می‌رود، فراتر از آنچه که باید ذکر می‌شد؛ ولی از آنجا که به 

حقیقت نمی‌رسد، این امر بزرگ و فخیم در ذهن تجلّی می‌کند.
پــس حذف از جمله عناصر زبانی اســت که در بافت ادبی یک متــن، مورد توجه قرار 
می‏گیرد و در سطوح گوناگون حرف، کلمه و جمله روی می‏دهد و از جمله فنونی است که 
در زبان عربی مورد توجه است و آن را لازمه قوی بودن یک اثر می‏دانند. بلاغیون و نحویون 
بر این دیدگاهاند که نیاوردن یک واژه در زبان عربی از آوردن آن بهتر است؛ زیرا این عمل 
مخاطب را به کنجکاوی بیشتر در کشف واژه حذف شده وا می‏دارد و میزان اثرگذاری آن بر 
جمله بیشتر است و علاوه بر آن، اگر محذوف ذکر شود، دیگر زیبایی و تأثیری بر مخاطب 
نخواهد داشت. در قرآن کریم پدیده حذف در بافت ساختاری آیات به خوبی مشهود است 
و دانشمندان نحو و بلاغت، واژه حذف شده در قرآن را با وجود قرینه و دلایل معنایی بیان 

می‏کنند.
به طور کلی وجود قرینه یکی از مهمترین شروط حذف است و اگر این قرینه برای فهم 
محذوف وجود نداشته باشد، کلام لغو یا معما گونه می‏شود. قرائنی که بر محذوفات جمله 

دلالت دارد، لفظی و معنوی است.
عمده‏ترین نمونه‏های حذف در آیات دعا عبارتند از: حذف در اسلوب‏های قسم، جواب 
شرط، خبر، فاعل، مضاف و مضاف الیه، موصوف، مفعول به؛ که حذف مفعول به از بسامد 
بالایی برخوردار اســت. مهمترین کارکردهای حذف در آیات مورد نظر عبارتند از: تفخیم، 
تعظیــم، اختصار، تعمیم معنا، رعایت فاصله، مبالغه و غیر اینها. در اینجا به ذکر شــواهدی 

بسنده می‏کنیم:
اكِرِينَ / لنَكَُوننََّ مِنَ الخَْاسِرِينَ - حذف خبر: لنَكَُوننََّ مِنَ الشَّ

- حذف موصوف: فأَُمَتِّعُهُ قَلِيلًا



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11

پاییز و زمستان
1401

55

 � 
سبک
ل 

هیا
نحوی 

آ 
ات دعی

 - حذف جواب شرط: إنِْ شَاء / إنِ كُنتمُْ صَادِقيِنَ

َّكَ يَّتنِاَ أمَُّةً مُّسْلِمَةً ل - حذف فعل: وَمِن ذُرِّ
- حذف مضاف: يقَُومُ الحِْسَابُ

نيْاَ / وَاغْفِرْ لنَاَ / مَا كَانوُاْ يعَْمَلُونَ / تدَْعُونَ  - حذف مفعول به: تقََبَّلْ مِنَّا / إذَِا دَعَانِ / آتنِاَ فيِ الدُّ
مِن دُونِ اّهِللّه / ندَْعُوْ مِن دُونكَِ.

نتیجه‏گیری
قسمت عمده جملات در آیات دعا را جمله‏های فعلیه تشکیل می‏دهند و این به مضمون 
تجددپذیر جملات فعلیه برمی‏گردد که اشــاره به افعال مؤمنان و غیر مؤمنان از امور تجدد 

پذیر و غیر ثابت دارد.
جمله خبریه به عنوان یک عنصر سبک ساز در آیات دعا برجستگی خاصی دارد و قابل 
توجه اســت. دلیل این امر بسامد بالای آن نســبت به جمله انشائیه است. جمله خبریه در 
اقســام مختلف آن در آیات دعا ســیطره دارد. چه جمله اسمیه باشد و یا جمله فعلیه و چه 

مثبت باشد و چه منفی.
آیات دعا به طور کلی از قطعیت بالایی برخوردارند. کار بست زیاد قیدهای تأکیدی )إنّ، 
أنّ(، افعــال مربوط به عقیده و یقین، و صفت‏هــای ارزش‏گذار )عزیز، حكیم، عذاب ألیم، 

الخاسرین...( هر کدام در ترهیب و انذار و ترغیب مخاطب سهیم هستند.
صدای نحوی غالب در آیات دعا، صدای فعال است. جملات معلوم و فعل های متعدی، 

بیشترین کاربرد و بسامد را در مقایسه با فعل‏های مجهول و... در آیات دعا دارند.
همپایگی موجود در آیات دعا، با بهره گیری از انواع موسیقی و همچنین صور خیال باعث 
زیباتر شــدن و منسجم‏تر شدن کلام شده است؛ بنابراین در آیات، شاهد همراهیِ همپایگی 
موسیقایی و بلاغی با همپایگی ترکیبی هستیم؛ در این راستا همپایگی موسیقایی سهم بسیار 
بالاتری نســبت به همپایگــی بلاغی دارد. به گونه‏ای که اکثر قریب به اتفاق ســاخت‏های 

همپایه، با یک یا چند نوع از صنایع بدیعی همراه هستند.
تقدیــم و تأخیر، حذف برخی از اجــزای جمله و توازن نحوی برخــی آیات منجر به 

زیبایی‏های بی بدیل می‏شود و اهداف آیات را در ذهن مخاطب بیشتر می‏نشاند.
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The semantics of the word "junah" in the Holy Quran is 
based on approach Constructivism based on the relations 

of companionship and succession
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Yadollah Rafiei1, Leila Jadidi2 

Abstctra
The "Sin" is one of the Qur'anic themes, the semantic field of which is very 
important due to the multiplicity of examples and applications. This article 
seeks with the descriptive-analytical method of the root, the lexical and idi-
omatic meaning of the word "junah", the characteristics of the letters and 
the function of the meaning of its sound, the morphological, syntactic and 
rhetorical structure of phrases from the Holy Quran in which the word is 
used. Examine the axis of substitution and companionship of the word and 
its derivatives. The findings of this study indicate that despite the differ-
ences of opinion on the eloquence and authenticity of the word "Junah", its 
attribution to the evolved form of the word "Vinas" in the ancient Persian 
language is more acceptable.The meaning of the letters also indicates that 
this word refers less to the meaning of its derivatives and the root "Jannah". 
Its structure in the verses is such that it is used in the form of negative noun 
sentences and in the civil verses of the Qur'an it is mostly used to express 
legal themes, customs and limits. Its companions do not have much variety 
and only the companion relationship that governs them is complementary. 
The two successors of "Atham" and "Harj" have been identified in a similar 
structure for "Junah", which are somewhat different in meaning. The deriva-
tives used of this word, due to the different space and structure of the verses 
of "Junah", have different relations with "Jannah" with their companions 
and all of them have been used in verses with a positive semantic load.
Keywords: Semantics, Constructivist Approach, Companionship Rela-
tionship, Substitution Relationship, Joint.
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معناشناسی واژه »جُناح« در قرآن کریم بر مبنای رویکرد ساخت‏گرا
)تاریخ دریافت: 05-08-1401  تاریخ پذیرش: 1401-10-28(

یدالله رفیعی1، لیلا جدیدی2

چيكده
معناشناســی واژگان قرآن کریم از جمله علوم زبانی اســت که در سال‏های اخیر مورد توجه 
پژوهشــگران بسیاری قرار گرفته اســت و به عنوان یکی از ابزارهای دقیق جهت تشخیص 
معنای حقیقی کلام وحیانی به شــمار می‏رود. این مقاله در پی آن اســت با روش توصیفی_

تحلیلــی معنای اصطلاحی واژه »جُناح«، ویژگی حروف و کارکرد معنای آوای آن، ســاختار 
صرفی، نحــوی و بلاغی عباراتی از قرآن کریم که واژه مذکور در آن به کاررفته و در نهایت 
محور جانشــینی و هم‏نشینی واژه مذکور و مشــتقات منسوب به آن را با رویکرد معناشناسی 
مورد بررســی قرار دهــد. یافته‏های این پژوهش حاکی از آن اســت با وجود اختلاف نظر بر 
معرّب و اصیل بودن واژه »جُناح«، انتساب آن به صورت تحول یافته واژه »ویناس« در زبان 
فارسی باستان قابل قبول‏تر است. همچنین معنای حروف نیز بيانك‌ننده آن است كه این واژه 
کمتر بر معنای مشتقات خود و ریشه »جَنح« دلالت دارد. ساختار آن در آیات به نحوی است 
که در قالب جملات اســمیه منفی و در آیات مدنی قرآن بیشــتر برای بیان مضامین حقوقی، 
آداب و حدود به کار رفته است. همنشین‏های آن از تنوع زیادی برخوردار نیست و تنها رابطه 
همنشینی حاکم بر آن‏ها مکملی است. دو جانشین »إثم« و »حَرج« در ساختاری مشابه برای 
»جُناح«  شناســایی شده که تا حدودی با یک‏دیگر اختلاف معنا دارند. مشتقات به کاررفته از 
این‏واژه با توجه به فضا و ســاختار متفاوت با آیات »جُناح«، از روابطی متفاوت‏تر از »جُناح« با 

همنشین‏های خود برخوردارند و همگی در آیاتی با بار معنایی مثبت به کار رفته‏اند. 
واژگان کلیدی: معناشناسی، رویکرد ساخت‏گرا، رابطه هم‏نشینی، رابطه جانشینی، جُناح.

Rafiei_y20@yahoo.com :1( استادیار، گروه ترجمه، پژوشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایران.)نویسنده مسؤول(، ایمیل
leilajadidi89@yahoo.com :2(کارشناسی ارشد رشته زبان و ادبیات عرب، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایران.ایمیل
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1. مقدمه
در قرن حاضر زبان‏شناســان و قرآن پژوهان بســیاری در صدد هســتند تا با به کاربردن 
روش‏های تحلیلی و علمی به معنای واقعی و اصلی مفاهیم ذکر شده در قرآن کریم و واژگان 
آن پی ببرند و در این راستا از انواع روش‏های بررسی واژه نظیر ریشه‏شناسی، معناشناسی، 
نظریه‏های گوناگون زبان‏شناســان مطرح و... مدد جســتند که دستاوردهای برخی از آن‏ها 
ارزشــمند اســت و پرداختن مفصل به یک موضوع خاص در قرآن به صورت جداگانه و 
بررســی همه جانبه آن نیز، بر ارزش کار آن‏ها می‏افزاید؛ زیرا قرآن همچون اقیانوسی مملو 
از مفاهیم بوده که برای درک آن لازم اســت آن را به بخش‏های کوچک‏تری تقســیم کرد 
و بــا همان روش‏های کارآمد علمی و امــروزی به کنه و حقیقت آن در حد توان و قدرت 
بشر، پی برد. از سوی دیگر، باوجود سال‏ها تحقیق و پژوهش در حوزه واژگان به کار رفته 
در قرآن کریم، هنوز ریشــه و اصالت برخی واژگان مبهم اســت و برخی زبان‏شناسان در 
تشخیص معرب و اصیل بودن آن‏ها به اتفاق نظر نرسیده‏اند. بدین سبب لزوم پژوهش‏های 
مجزا و اختصاصی برای واژگان قرآن حس می‏شــود. از همین‏رو، نویسندگان این جستار با 
اختصاص مقاله به معناي واژۀ »جُناح«، ویژگی حروف تشــکیل‏دهنده و صوت آن، درصدد 
هســتند به منشأ واژه پی‏برده و میزان تناسب با معنای لغوی و اصطلاحی که توسط مؤلفان 
قدیم و جدید کتاب‏های فرهنگ لغت و تفسیر برای آن در نظر گرفته شده است را بسنجند. 
در معنانشناســی این واژه چندین دیدگاه از جمله اصیل بودن و نیز دخیل بودن آن مطرح 
شده است. مهمترین دیدگاه در خصوص معرب بودن )دخیل بودن( توسط یوهان هاینریش 
هوبشــمان1، لغت‏شناس و ایران‏شناس آلمانی ارائه شده و نویسندگان مقاله سعی دارند این 
دیدگاه را در معنای این واژه تقویت و پشتیبانی نمایند. جهت نیل به اهداف مذکور، روش 
کار این است که به صورت توصیفی‏_تحلیلی، ابتدا معانی کلی آیات »جُناح« مشخص و واژه 
مورد نظر در سیاق جملاتش از لحاظ صرفی، نحوی و بلاغی بررسی شود سپس بر اساس 

روابط هم‏نشینی و جانشینی معنای اصلی واژه در آیات تبیین گردد.
این پژوهش، برآن است به پرسش‏‏های زیر پاسخ دهد:

1. معنای واژه »جُناح« و ویژگی حروف و آوایی آن چیست؟
2. ســاختار نحوی، صرفی و بلاغی جمله‏ای کــه واژه »جُناح« در آن به کار رفته چگونه 

است؟
3. واژگان همنشین و جانشین واژه »جُناح« چه مفهومی را به این واژه داده‌اند؟

1) Johann Heinrich Hübschmann
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 1. 1. پیشینه پژوهش

تاکنون پژوهش‏های متعددی در خصوص »معناشناســی در قرآن کریم« و بحث »گناه و 
مصادیق آن در قرآن« انجام شــده اســت اما آن‏چه مربوط به واژه »جُناح« است و بر اساس 

جستجوی نویسندگان به دست آمده به شرح ذیل است:
مقاله »مطالعه سبک‏شــناختی واژه‏های گناه در قرآن« سید مهدی مسبوق و رسول فتحی 
مظفری )1395(: در این پژوهش واژه »جُناح« در سه بند و بدون تبیین آیاتی که این واژه در 

آن‏ها به کاررفته، بررسی شده است.
مقاله »حوزه معنایی نام‏های گناه در قرآن کریم و نقد ترجمه‏های فارســی بر اساس آن«، 
هادی رهنما )1387(: این جُســتار به بررسی حوزه معنایی نام‏های گناه در 5 واژه پرداخته 
و درصدد اســت با تطبیق ترجمه‏های فارسی آن‏ها زمینه دست یافتن به ترجمه‏های دقیق و 

نظام‏مند را فراهم کند.
مقاله »بررسی واژه‏های مشترک معنوی مربوط به »گناه« در قرآن کریم و روایات«، حمید 
جلیلیان، سیدّ ابوالفضل حسینی بناب )1393(: در این مقاله نویسنده، 28 واژه که دلالت بر 
معنای گناه دارد، را جمع‏آوری و توضیح مختصری درباره آن‏ها داده و در موارد اندکی، فرق 

آن‏ها را با هم بیان کرده است.
کتاب مفاهیم اخلاقی‏_دینی در قرآن مجید اثر توشیهیکو ایزوتسو )1377(: در این کتاب 
ایزوتســو قرآن پژوه ژاپنی در بخش کوتاهی از کتاب )حــدود 5 خط( در خصوص واژه 

»جُناح« توضیحاتی ارائه کرده و 7 آیه را به عنوان شاهد مثال آورده است. 
کتــاب واژه‏های دخیل در قرآن مجید اثر آرتور جفــری )1372(: جفری صفحه 169 از 
کتاب خود را به واژه »جُناح«  اختصاص داده و به ریشــه و اصل آن پرداخته اســت و طبق 
استناداتی که آورده معتقد است این واژه معرب و مأخوذ از زبان فارسی است. بنابراین بیشتر 

از بعد زبان‏شناختی و نه معنایی از آن سخن گفته است.
پایان‏نامه معناشناسی گناه در قرآن و مقایسه آن با مفهوم رذیلت در اخلاق فلسفی اسلامی، 
یاسر ابراهیمی ترکمانی )1392(: در اثر مذکور نویسنده با تکیه بر نظریه حوزه‏ای تفاوت‏های 
معنایی گناه در قرآن و رذیلت در اخلاق فلســفی را در ســه اثر اصلی اخلاق فلسفی یعنی 

تهذیب الاخلاق، اخلاق ناصری و جامع السادات بررسی کرده است. 
پایان‏نامــه حوزه معناشناســی واژگانی گناه در قرآن و شــعر جاهلی )پژوهش تطبیقی(، 
محمودرضا روشن‏دل‏زاده )1395(: در این اثر نویسنده در تلاش است تا بعد از نقل نکاتی 
از مقدمــات پژوهش‏های واژگانی به تبیین بار معنایی حوزه معنایی گناه در قرآن و اشــعار 

جاهلی بپردازد و کاربرد آن‏ها و تأثیر فرهنگی اسلام در تغییر معنایشان را تبیین نماید.
و امّا تفاوت پژوهش حاضر با موارد نامبرده این اســت که در این مقاله از میان مصادیق 
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مختلف واژه گناه )ذنب، إثم، خطئیه، جرم، حرج و... ( تنها به یک مصداق یعنی کلمه »جُناح« 
پرداخته شــده و محوریت با این واژه است نه مفهوم کلی و عام گناه. همچنین، نویسندگان 
در این جستار در تلاش بوده‏اند تا همه آیات مربوط به واژه »جُناح« و مشتقات آن را مورد 
بحث قرار دهند و تنها به چند مصداق اکتفا نکنند و معناشناســی را با رویکرد معناشناسی 
ساخت‏گرا و روابط همنشینی و جانشینی و انواع آن نظیر مکملی، تقابلی، اشتدادی و توزیعی 
مورد بحث قرار دهند. در این مقاله تنها به بررسی واژه »جُناح« بسنده نخواهد شد و اسلوب 
خاصــی )نفی( که ایــن واژه در آن به کاررفته از نظر صرفی، نحوی و بلاغی و نیز موضوع 

مرتبط با واژه و نیز مشتقات آن تبیین می‏گردد.

 )Semantics( 2. معنا‏شناسی
در تعاریــف متداول در حیطه زبان‏شناســی، معنی1َ )الدَلالــه( در لغت به معنای هدایت و 
راهنمایی و در اصطلاح به پژوهش‏هایی اطلاق می‏شود که در حوزه معنی صورت می‏پذیرد. 
معنا‏شناســی )علم الدلاله( به دو نوع معنای واژگانی و معنای ســاختار جمله تقسیم می‏شود 
و ارتباط تنگانگ و جدانشــدنی با آواشناســی، صرف و نحو دارد و علوم یاد شــده اگر با 
معنی‏شناسی همراه نشوند خالی از هر گونه رونق و پویایی خواهند بود. )مزبان، 1394: 6-5( 
فردینان دو سوســور زبان‏شناس سوئیسی بیان کرده که زبان ساخت سازمان‏یافته‏ای دارد 
و تمامی عناصر و اجزای درون این مجموعه با هم وابســتگی متقابل دارند. )باقری، 1375: 
147( در معناشناسی بر اساس مکتب ساخت‏گرا نیز، »دو واحد »واژه« و »جمله« در مطالعه 
معنا دخیل هستند.« )صفوی، 1379: 34( بنابراین بررسی واژگان و روابط حاکم بر آن‏ها در 
جمله از اهمیت بسیاری برخوردار است؛ زیرا هنگامی که کلمات در کنار یک‏دیگر، مطابق 
روش‏هــا و قوانین خاصی که قواعد نحوی زبــان نام دارند در یک محور افقی قرار گیرند، 
رابطه‏ای میان‏شان شکل می‏گیرد که به آن »رابطه هم‏نشینی« یا »رابطه نحوی« می‏گویند. )نک: 
باقری، 1375: 42-43( علاوه بر این محور افقی حاکم در یک مقوله دســتوری، یک محور 
عمودی دیگر هم وجود دارد که در آن واژه‏ای از یک مقوله دیگر دستوری مشابه، می‏تواند 
جایگزین واژه‏ای دیگر در یک بافت نحوی شود که به آن »رابطه جانشینی« یا »برابر نهادی« 
می‏گویند. )نک: همان، 43( طبق آنچه بیان شــد، کلمات به تنهایی و قبل از این‏که در یک 
جمله قرار بگیرند، معنای خاص خودشان را دارند امّا آن هنگام که در یک زنجیره پیوسته‏ای 
از کلمات و در سیاق جمله‏ای کامل ظهور پیدا می‏کنند، ممکن است افاده معنای دیگری غیر 
از معنای خود کند؛ زیرا با نقش نحوی که به خود گرفته خواه‏ناخواه متأثر از ســایر واژگان 
پیشــین و پسین خود است و همه واژگان با هم عهده‏دار معنای بلاغیِ جمله می‏شوند. لذا 
لازم اســت واژه با هیأتی از واژگان موجود بررسی شــود. جهت انجام چنین کنکاشی در 

1) Mininig
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 جمله، زبان‏شناسان قرآن پژوه معاصر1 تقسیم‏بندی نوینی در این خصوص ارائه کرده‏اند که 

به شرح ذیل است: 
1( رابطه نحوی_معنایی )مکمّل(: رابطه‏ای با تأکید بر مکمل بودن اجزای جمله از لحاظ 

دستوری و دارای دو وجه ارتباط نحوی و ارتباط معنایی جهت تمام شدن معنای جمله.
2( رابطه معنایی_معنایی: رابطه‏ای در عرض رابطه مکملی که کلمات در آن بدون داشتن 
رابطه نحوی، رابطه معنایی دارند. این نوع رابطه به سه نوع کلی قابل تقسیم است که عبارت 
است از: رابطه اشتدادی )ضمن وجود ویژگی مشترک میان دو واژه، در مقام تقویت معنای 
هم بر می‏آیند. رابطه تقابلی )ضمن داشــتن مؤلفه مشترک بین دو واژه، در مؤلفه‏های با هم 
تضاد دارند. مانند زن و مرد که که در انســان بودن اشــتراک و درجنسیت با یکدیگر تضاد 
دارند. رابطه توزیعی )دو واژه در یک حوزه معنایی هستند اما قلمروهای متمایز دارند. مثل 

رنگ‏های اصلی( )نک: فائز، 1398: 102-99(
غالباً، برای تشخیص واژگان جانشین، نیاز است ابتدا رابطه نحوی_معنایی یا همان رابطه 
مکملی بررسی شود و بر اساس همنشین مکملی واژگان جانشین معین گردد. در واقع باید 
یک رابطه نحوی مشابه میان واژه جانشین و واژه اصلی وجود داشته باشد. به دیگر سخن، 
قرابت معنایی و کاربرد در زنجیره همنشینی مشابه از شروط مهم تشخیص واژگان جانشین 

است.

3. معنای لغوی و اصطلاحی واژه »جُناح« 
در معنای لغوی و اصطلاحی واژه »جُناح« عدّه‏ای آن را واژه‏ای اصیل و عربی می‏دانند و 
عدّه‏ای دیگر معتقدند این واژه معرّب و فارسی است. از این رو سعی برآن است از دیدگاه 
لغویون و مفسران قرآن، معنای این واژه تبیین شود. طریحی معادل فعل »جَنحَ« را »مال« مایل 
شدن و منحرف شدن بر می‏شمارد. )طریحی، 1375: 347/2( همچنین »الجَناَح«‏، بال پرنده 
است و »جَناحَيهِ« پهلوها و كرانه‏هاى هر چيز را م‏ىگويند. )همان: 206( ابن فارس »جُناح« 
را به معنای »الإثم« گناه هم می‏داند و بیان می‏کند که آن از ماده »جَنحََ« است که بر »الميل« و 
»العدوان« میل، رغبت، انحراف و بی‏اعتنایی و رهاکردن چیزی دلالت دارد. علت تسمیه بال 
پرندگان به »جَناح« همین انحراف و تجاوز آن‏ها به دو طرف اســت. از آن‏جایی که گناه نیز 
منحرف شدن از راه حق است، این واژه نیز از فعل »جَنحََ« به معنای »مال« مشتق شده است. 
)ابن فارس، 1404: 484/1-485( راغب اصفهانی معتقد اســت چون گناه خود انسان را از 
حق منحرف و دور می‏سازد، به هر نوع گناهی »کُلُّ إثم« می‏توان واژه »جُناح« را اطلاق کرد 
و عبارت ﴿لا جُناحَ عَلَيْكُمْ﴾‏ )بقره/235( را  غير مورد گناه و كارهایى كه گناه نيست و مباح 

1( این روش که حاصل پروژه تحقیقاتی »گنج واژه قرآن کریم« با مدیریت دکتر احمد پاکتچی است در مرکز تحقیقات دانشگاه امام 
صادق )ع(، در حال بررسی بوده و تاکنون در چند پایان‏نامه با موضوع معناشناسی در قرآن نیز به کاررفته است.
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اســت، ترجمه کرده است. )راغب اصفهانی، 1412: 207( فخر رازی با استناد به آیه ﴿وَإنِْ 
ــلْمِ فاَجْنحَْ لهَا﴾ )أنفال/61( بیان می‏کند اصل این واژه، میل است، برخی از مردم  جَنحَُوا للِسَّ
نیز معتقدند که در عرف قرآن نیز همین معنی است، پس معنی »لا جُناحَ عَلَيهْ« یعنی گناهی 
»إثم« بر او نیست. این واژه هرجا در قرآن ذکر شده است به این معنا است که کسی تمایل 
به مطالبه چیزی ندارد و برخی گفته‏اند واژه مذکور مختص میل به باطل و مواردی است که 
در آن گناه وجود دارد. )فخر رازی ، 1420: 137/4( قرشی این واژه را در قرآن با محذور و 
مسؤولیت گناه هم، مرادف می‏داند. )قرشی بنابی، 1307: 56/2( طبرسی بر خلاف نظر دیگر 
مفســران واژه »جُناح« را انحراف از حق نمی‏داند و می‏گوید »كلمه »جُنوُح« به معناى »ميل« 
اســت، و بال پرنده را هم از اين جهت »جَناح« م‏ىگويند كه پرنده به وســيله آن به ىكي از 
دو طرف خود متمايل و منحرف م‏ىشود، و »لا جُناحَ عليه« معنايش اين است كه اگر فلان 
كار را بكند به‏ســوى گناه »المَأثمَ« منحرف نشده است.«‏ )طبرسی، 1372: 852/4( در واقع 
»جُناح« را انحراف به ســوی گناه و نه انحراف از حق ترجمه کرده است. طبری در تفسیر 
فَ بهِِما﴾ )بقره/158( که در خصوص طواف کعبه است، مقصود  وَّ آیه ﴿فلَا جُناحَ عَلَيْهِ أنَْ يطََّ
خداوند را از واژه »جُناح« در آیه »حرج« )تنگی، سختی( و »مأثم« )گناه( بیان می‏کند. )طبری، 
1412: 27/2( ابن کثیر نیز در بخش تفســیر آیه 198 ســوره بقره به نقل از دیگران، معنای 
»حرج« )تنگی، دشــواری و سختی( را برای »جُناح« در نظر گرفته است. )ابن کثیر، 1419، 
409/1(  ابن عطیه اندلســی در کتاب المحرر الوجیز فی تفسیر الکتاب العزیز در شرح آیه 
﴿ليَْسَ عَلَيْكُمْ جُناح‏ٌ﴾ )بقره/198( می‏گوید »جُناح« از »إثم« عام‏تر است؛ زیرا »إثم« مواردی 
را شامل می‏شود که مستحق کیفر است ولی »جُناح« علاوه بر کیفر سرزنش و نکوهش را به 

همراه دارد. )ابن عطیه اندلسی، 1422: 274/1( 
ایزوتسو قرآن‏پژوه ژاپنی معتقد است »جُناح« مترادف واژه »إثم« است؛ زیرا واژه »إثم« در 
برخی از آیات که به کار رفته بافت آن‏ها با آیاتی که »جُناح« در آن است کاملًا مشابه است و 
بیان می‏دارد که این کلمه، مختص بخش‏های تشریعی قرآن نظیر ازدواج، طلاق، کوتاه کردن 
نماز در موارد اضطراری و... اســت. )نک: ایزوتسو، 1378: 512-513( آرتور جفری آن را  
فارســی و به معنای گناه، خطا و بزه دانسته که در آیات مدنی قرآن به کاررفته است )رک: 
جفری، 1372: 169( السّید ادّی شیر نیز می‏گوید »»جُناح« معرّب واژه گناه است که به معنای 
کار »حرام« و »إثم« اســت.« )شیر، 1988: 45( ابوالقاســم پرتو دو بار برای واژه »جُناح« به 
ضم جیم معنایی را آورده است؛ مقابل »جُناح« اول پارسیِ تازی گشته گناه و مقابل »جُناح« 
دوم، واژه اندلسی و به معنای پیلگوش که از گل‏هایی با برگ‏های پهن است را درج نموده 
است. )پرتو، 1377: 517/1( نام دیگر این گل به فارسی باباآدم است. صاحب کتاب برهان 
قاطع نیز در تشــریح واژه »جُناح« این‏گونه می‏نویســد: »»جُناح« به ضم اول و سکون حای 
بی نقطه، به لغت اندلســی گُلی است که آن را به فارسی فیلگوش خوانند و به فتح اول در 
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 عربی بال مرغان را گویند.« )برهان تبریزی، 1342: 589/2( همان‏گونه که ملاحظه شــد به 

معنای گناه هیچ اشــاره‏ای نشده است و در بخش واژگانی که با »گ« شروع می‏شوند هیچ 
اثری از این کلمه در این فرهنگ نیست فر‏ه‏وشی این واژه را فارسی پهلوی بر می‏شمارد و 
در فرهنگ فارســی به پهلوی خود ذیل واژه گناه کلماتی را آورده که دو واژه آن vinãs و 
gunãk می‏باشــد. )فره‏وشی، 1381: 435( دهخدا این واژه را در زبان پهلوی ویناس )گناه، 
خراب کردن( و در ایرانی باســتان ویناســه )انقراض و زوال( معنا می‏کند و معانی دیگری 
نظیر »بزه، جرم، خطا، معصیت، اثم، تقصیر، قصور و غلط« برای آن بر می‏شمارد.« )دهخدا، 

 )19273/12 :1377
چنان‏که مبرهن است، برخی معتقد به دخیل بودن واژه »جُناح« و ریشه فارسی پهلوی آن 
هســتند. در این میان، یوهان هاینریش هوبشمان، توجه ویژه‏ای به این کلمه داشته و نسبت 
به سایرین، تحقیقات مبسوط‏تری را در این خصوص انجام داده است. وی بیان می‏دارد که 
 vinās اصل این واژه مربوط به فارسی باستـان است که در فـارسی پهلوی متقدم به صورت
( نوشته می‏شود و در فارسی پهـلوی متـأخر vnās )قرن پنجم میلادی(، در فارسی  (

نو و پازند به شکل gunāh و در عربی junāh جناح، آمده است. 
 n پیش از حرف vi هوبشمان با استدلال به یک قاعده کلی در پازند، یعنی تبدیل هجای
به gu در چندین کلمه، واژه gunāh را تحول یافته از واژه vinās بر می‏شمارد و معتقد است 
 junāh این تغییر  در قرن ششم میلادی صورت گرفته و بعد از آن در قرن هفتم به صورت
در قرآن آمده است. )هوبشمان، 1386: 143( به طور اجمالی، vi-n فارسی باستان، در پهلوی 
متقدم vin، در پهلوی متأخر v(i)n و در پازند و فارســی نو به gun تبدیل می‏شود. )همان: 
145( علاوه بر سیر تحول دو واج ابتدایی، واج پایانی کلمه junāh نیز تغییراتی داشته است. 
به صورتی که از Ө به s و ســپس h تبدیل شده است؛ در واقع »در زبان ارمنی واج h، برابر 
فارسی میانه و نو h و به جای فارسی باستان Ө در واژه‏های dahekan، akah در مقابل واج 
s فارســی باســتان در واژه vnas = زیان و گناه )سده پنجم میلادی(، پازند و فارسی نو آن 
gunāh= عربی junāh )در قرآن(= پهلوی vināө آمده اســت.« )همان: 234( همچنین این 
کلمه، در زبان باستانی مردم هندوستان یعنی سانسکریت که با زبان پارسی باستان هم‏ریشه 
بوده و »یک واژه هندی و اروپایی اصیل اســت« )جفری، 1372: 168(، به شکل vināça به 
معنای گمشدگی، نابودی و سقوط )هرن و هوبشمان، 1394: 361( به کار می‏رود که با واژه 
vinās خویشــاوند است. این کلمه هنوز در گویش بهدینی )گویش قدیم یزد و کرمان( در 

ایران به صورت venāh استعمال می‏شود. 
 )1973:77,Haug( به معنای بی‏گناه )  ( avanās نظیر ، vanā مشتقات دیگر
و]vanāhkar] vanāskar به معنای گناه‏کا ر )  (  )همان: 225( نیز در زبان پهلوی 

یافت می‏شود.
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شــواهد و قرائن دیگری نشان می‏دهد که »جُناح« مستقیماً وارد قرآن نشده و پیش از آن 
نیز در اشعار شاعران دوره جاهلی به کار رفته که مصداق بارز آن، بیتی از معلقه حارث بن 

حلزه شاعر منسوب به قرن ششم میلادی است:
ا الجَزَاءُ أعََلَيْنـَا جُنـَاحُ كِنْـدَه أنَْ يغَْـ         ـنمََ غَازِيهِمُ وَمِنّـَ

)الزوزنی، بی‏تا: 167(
همچنین در بیت شــعری از حاتم الطائی از شاعران قرن 5 میلادی است، این واژه یافت 

می‏شود:
، شُهُودا فتجَــمَعَ نعُـمَی علـی حاتمٍ         وَ تحُضِـرَها، مِن مَعَدٍّ
أمِ الهُلکُ أدَنی، فما إن عَلِمتُ        علَّی جُناحاً، فأَخشی الوَعِيدا

)مدرک الطائی، 2004: 61(
جفری اذعان دارد این واژه بی‏تردید مستقیماً از فارسی گفتاری به زبان عربی داخل شده 
اســت؛ زیرا اثری از این واژه در زبان سریانی نیســت. )جفری، 1374: 169( فولرس ابتدا  
معرب بودن واژه جُناح را با تردید می‏پذیرد، اما بعد آن را به عنوان شــاهدی بر دگرگونی 

آوایی نقل می‏کند. )همان: 169(
طبق ریشــه‌یابی دقیق هوبشمان و نیز اتفاق نظر برخی لغت‏شناسان بر معرب بودن واژه، 
احتمال دخیل بودن آن زیاد است. اما لازم است روابط همنشینی و جانشینی و معنای حروف 

هم بررسی شود تا بتوان نظر قطعی را بیان کرد.

4. معنای حروف جناح
»بیشــتر علمای لغت بــه ارتباط ذاتی لفظ و معنی اعتقاد داشــتند؛ زیــرا در زبان عربی 
ویژگی‏هایــی را می‏دیدند که در زبان‏های دیگر کمتر دیده می‏شــد و اهتمام جدی به این 
ارتباط ذاتی آن‏ها را به اســتخراج معنی در صرف آواها سوق داد و در مواردی که از یافتن 
معانی برخی واژه‏ها در می‏ماندند ســعی در تأویل و توجیه معنی برای آواهای آن داشتند.« 
)مزبان، 1394: 8( بنابراین، بررسی حروف جهت روشن شدن معانی حقیقی کلمات، کمک 

بسیاری خواهد کرد.
همان‏طور که پیش‏تر اشــاره شــد، واژه »جُناح« هم با فتح جیم و هم با ضم جیم تلفظ 
می‏شود که اولی به معنای بال پرنده و دومی به معنای گناه است. براي این‏که مشخص شود 
حروف این واژه با کدام یک از تلفظ‏ها و معانی آن تناســب دارد باید به بررسی حروف و 

اصوات آن پرداخت.
در خصوص ویژگی حروف واژه مدنظر باید گفت جیم شامی، حکایت از شدت، قدرت، 
گرمی و صلابت دارد و القاهای بینایی آن نیز مابین صلابت و بزرگی است. )عباس، 1998: 
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 105( و این حرف شتر را از نظر دیداری و لمسی به خاطرمان می‏آورد. با این حرف اسامی 

حیوانات بسیاری  آغاز می‏شود؛ مثل: )»جاموس« )گاومیش(، »جحش« )کره خر(، »الجؤزر« 
)گوســاله وحشی( و ...(« )عباس، 1998: 42( حسن عباس 15 واژه که بر حیوانات، جسم 
و قســمی از جسم دلالت می‏کند را در کتاب خود بر شــمرده است. با این‏که وی به واژه 
»جَناح« اشاره نکرده اما این واژه نیز بر قسمتی از جسم پرنده دلالت می‏کند و در تقسیم‏بندی 
وی می‏گنجد. حرف نون که از حروف ذولقی است و با نوک زبان تلفظ می‏شود دلالت بر 
ظرافت، لطافت و آرامش دارد و اگر اندکی شدید تلفظ شود، دلالت بر انگیزش و خروج از 
اشیاء، برای بیان درون و قلب می‏کند.)نک: همان، 106-107( حرف حاء از حروف حلقی 
و از نوع مهموس اســت که اگر به صورت مشدد مفخم و دارای تیزی تلفظ شود، حرارت 
می‏رساند و به همراه صداهایی است که اندکی تندی دارد و به همراه احساسات انسانی که 

از تندی و انفعال خالی نیست. )نک: 182-181(
حســن عباس در بخشی با عنوان »مصدرهایی که به حرف حاء ختم می‏شوند«، 4 مصدر 
را کــه دلالت بر »کج بودن« و »متمایل بودن« می‏کند را بر شــمارده و مصدر »جَنح« نیز در 

میانشان موجود است. )همان: 188(
با توجه به آن‏چه در خصوص ویژگی حروف مطرح شــد به نظر می‏رسد واژه »جناح« با 
تلفظ )janãh( با حرف شجری »جیم« که از ابتدای دهان تلفظ می‏شود و دلالت بر ضخامت، 
شــدت و قدرت دارد آغاز می‏شــود و به بخش دوم واژه یعنی حرف ذولقی »نون« که بر 
انگیزش و خروج از اشــیاء دلالت دارد می‏رســد و با اضافه شدن الف مدّی بر این ویژگی 
افزوده می‏شــود و در نهایت به حرف حلقی »حــاء« که با فرو رفتن نفس در چیزی در اثر 
فشــار همراه با کمی تنگی نفس ایجاد می‏شود و صدای آن به چیزی شبیه خش خش شبیه 
است پایان می‏یابد. از آنجا که بیان شد مصدر کلمه »جَناح«، »جَنحَ« است و »جَنحَ« به معنای 
متمایل شدن و انحراف از چیزی است کاملًا می‏توان تصویری از انحراف و کج شدن مسیر 
چیزی یا کسی را با واژه »جَناح« در ذهن تصور کرد. طبق نظر لغویان که پیش از این از نظر 
گذشــت، علت تسمیه بال پرندگان به »جَناح« را، انحراف و کجی آن و تمایل به دو طرف 

بدن پرنده دانسته‏اند.  
در خصوص واژه »جُناح« اگر آن را به معنای گناه _و نه انحراف از حقی بدانیم که ریشه 
آن »جنح« اســت_ ویژگی حروف چندان با معنا سازگاری ندارد. اما اگر به اعتقاد برخی از 
زبان‏شناســان و مفسران که نظراتشــان پیش از این مورد بررسی قرار گرفت این واژه را به 
معنای میل از حق بدانیم، تناسب میان لفظ و معنا دیده می‏شود. در صورت پذیرش قول اول 
می‏توان این‏گونه استنباط کرد، معنای میل و انحراف، یک معنای اصطلاحی و ذهنی است که 
به دلیل مشابهت واژه »جُناح« با فعل »جنح« توسط برخی به آن نسبت داده شده است. حال 
آن‏که در واژه »جَناح« می‏توان به سهولت انحراف و میل را با همان استدلال انحراف در بال 
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پرندگان به آن نسبت داد و معنای حروف گواه آن است. همه معنای حروف تداعی‏گر اسم 
ذات بودند. در حالی که »جُناح« اسم معنی است. حتی در بررسی حرف جیم به طور مستقیم 
اشاره شد که اعضا و جوارح حیوانات با جیم آغاز می‏شود. با این حساب، در این بخش هم، 

یک گام دیگر به معرّب بودن واژه و عدم اصالت معنای آن در زبان عربی نزدیک شده‏ایم.

5. معناشناسی واژه جناح در قرآن کریم
واژگان در جمله برای ایفای نقش معنایی خود متأثر از یک‏دیگر هستند و بر معنای هم نیز 
اثر می‏گذارند. بدین‏سبب جهت خوانشی دقیق از واژه »جُناح«، کاربرد نحوی و بلاغی واژه 
در جمله، مفاهیم فقهی و غیر فقهی آن جمله و در نهایت روابط هم‏نشینی و جانشینی»جُناح« 

و مشتقات آن با دیگر واژه‏ها بررسی خواهد شد. 

5. 1. حوزه معنایی گناه
واژه »جُنــاح« در قرآن کریم 25 بار در 24 آیه و 6 ســوره مدنی در حوزه معنایی گناه به 
کار رفته که این آیات در یک ســاختار مشخص، مفاهیم فقهی، حقوقی و احکامی را که بر 
مسلمانان واجب است مطرح می‏نمایند. نکته حائز اهمیت این است که همه کاربرد این واژه 
در آیات مدنی اســت؛ آیاتی که غالباً با ویژگی بیان احکام و طولانی بودن شناخته شده‏اند. 
همین امر تناسب موضوع حقوق با فضای مدنی و شهری را بر مخاطب عرضه می‏دارد. این 

واژه در دو ساختار قابل بررسی است:

5. 1. 1. ساختار نفی با لای نفی جنس
- حج و احکام مربوط به آن )بقره/158(

در آیه 158 سوره بقره خداوند مجوز سعی دو محل به نام »صفا« و مروه را به مسلمانان 
فَ  وَّ ِ فمََنْ حَجَّ البْيَْتَ أوَِ اعْتمََرَ فلَا جُناح‏َ عَلَيْهِ أنَْ يطََّ فا وَ المَْرْوَه مِنْ شَــعائرِِ اللَّهَّ می‏دهد: ﴿إنَِّ الصَّ
َ شــاكِرٌ عَليمٌ﴾ )بقره/158( دلیل نزول این آیه این اســت که در  عَ خَيْراً فإَِنَّ اللَّهَّ بهِِما وَ مَنْ تطََوَّ
زمان جاهلیت در بالای کوه »صفا« بت أســاف و در بالای کــوه »مروه« بت »نائله« را قرار 
 داده بودنــد و مردمان آن زمان، هنگام حضور بر بالای این دو کوه، این بت ها را هم لمس 
می‏کردند. بعد از اســام، مسلمانان از ســعی این دو مکان کراهت داشتند )آلوسی، 1415: 
424/1( این آیه نازل شــد و عبارت »لا جُناح« شک و نگرانی مسلمانان را زائل کرد و این 
اطمینان را برایشــان حاصل نمود که بر آنان گناهی نیســت که طواف را در این دو محل 
انجام دهند. اما آنچه که محل اختلاف میان علما اســت این است که طواف واجب است یا 
مستحب. آیه، صراحتاً به این موضوع اشاره ندارد و مقصود از کاربرد عبارت »لاجُناح« جواز 
طواف و زدودن تفکرات خرافی و بی اســاس پیش از نزول آیه است؛ زیرا مسلمانان گمان 
می‏کردند که چون قبــاً آن مکان‏ها آلوده به حضور بت‏ها بوده الآن نباید اعمال حج را در 
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 آن‏جا انجام داد. این آیه نازل شد تا بیان کند دو قطعه سنگ و بت بی‏ارزش، احکام و شریعت 

الهی را تغییر نمی‏دهد و تأثیری در دستورات خداوند و عبادات او ندارد. 
- مســائلی مانند ازدواج و طلاق و احکام مربوط به آن )بقره/229و 230و 234و 235و 

236 و 240، نساء/24و 128، أحزاب/51، الممتنحه/10(
تانِ فإَِمْساكٌ بمَِعْرُوفٍ أوَْ تسَْريحٌ  لاقُ مَرَّ آیه بعدی با موضوع طلاق است كه می‌فرمايد: ﴿الطَّ
بإِِحْســانٍ ...﴾ )بقره/229( این آیه در خصوص 2 حکم فقهی اســت؛ یکی طلاق رجعی و 
دیگر طلاق خلع. طلاق رجعى یعنی براى شــوهر در آن حقّ رجوع و بازگشــت به همسر 
اســت‏ )نک: جبعی عاملی، 1413: 184/9( و »طلاق خلع« یعنی همان طلاقی که مرد زن را 
می‏خواهد ولی زن، شوهر را نخواهد به ازای بخشش مالی مرد را راضی کند که او را طلاق 

دهد. )علامه حلی، 1411: 506/3(
در ابتدای آیه حدود طلاق و رجوع مشــخص می‏شود و زن و مرد پس از دو بار جدایی 
دیگر نمی‏توانند مجدداً رجوع کنند مگر این‏که زن ازدواج کرده باشــد و از همســر دومش 

جدا شود.
مضمون آیات دیگر که مربوط به این بخش اســت، شامل ازدواج با زن مهاجر مسلمان، 
عدم ازدواج مرد با زن پس از سه بار طلاق وی قبل از ازدواج زن با فرد دیگر، در عده بودن 
زن به مدت 4 ماه و 10 روز پس از مرگ همســر، جواز طلاق زن قبل از آمیزش و تعیین 
مهریه، پرداخت نفقه به زن پس از مرگ شــوهرش به مدت یک ســال، جواز ازدواج با زن 

مؤمن اسیر شده، مصالحه با شوهرو احکام مربوط به زنان پیامبر است.
در ادامه، با توجه به محدودیت صفحات مقاله، فقط به موضوعات آیات اشاره می‏شود:

- تکلیف مادر و پدر در خصوص شیردهی به فرزند )بقره/233(
- تعیین محارم و غیر محارم بر مرد و زن و حکم ازدواج )نساء/23(

- نماز و احکام مربوط به آن )نساء/102(
- حجاب و احکام مربوط به آن )احزاب/55(

5. 1. 2. ساختار نفی با فعل ناقصه لیس
- حج و احکام مربوط به آن )بقره/198(

در آیه 198 ســوره بقره نیز باز هم حکمی از احکام حج بیان می‏شــود. خداوند در این 
ِّكُمْ ...‏﴾ )بقره/198( همان‏طور که از  آیه می‏فرماید: ﴿ليَْسَ عَلَيْكُمْ جُناحٌ أنَْ تبَْتغَُوا فضَْلًا مِنْ رَب
محتوای آیه پیداســت خداوند فرموده است تجارت در ایام حج بلا مانع است و مسلمانان 
می‏توانند علاوه بر انجام مناســک معنوی حج، امور مادی خود را هم پی‏ بگیرند؛ زیرا ارائه 
خدمات در زمان حج به زائرین و تأمین نیازهای اقتصادی امری بدیهی و غیر قابل چشــم 
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پوشی است و نمی‏توان آن را کنار گذاشت. در واقع علت نزول این آیه این است که مسلمانان 
در این ایام در بازارهایی نظیر عکاظ، مجنه و ذوالمجاز دست از تجارت می‏کشیدند و گمان 
می‏کردند تجارت از ثواب حجشــان می‏کاهد. )نک: آلوسی، 1415: 482/1( اما این آیه باز 
هم به منظور ازاله نگرانی و شــک در انجام و یا عدم انجام امر تجارت بر آن‏ها نازل شد و 
این کار را جایز دانست. در این آیه تجارت امری اختیاری است و واژه »جُناح« بر وجوب 

امری دلالت نمی‏کند.
از دیگر حوزه‌های معنایی آیات در این ساختار می‌توان به موارد زیر اشاره کرد:

- عهد و پیمان و انعقاد قرارداد و احکام مربوط به آن )بقره/282(
- نماز و احکام مربوط به آن )نساء/ (

- خوراکی‏ها و نوشیدنی‏ها و احکام مربوط به آن )مائده/93(
- حریم خصوصی و احکام مربوط به آن )نور/29 و 58 و 61(

- حجاب و احکام مربوط به آن )نور/60(
- روش تعامل با فرزند خواندگان و احکام مربوط به آن )أحزاب/5(

همان‏طور که از موضوعات بالا مشــخص اســت »متن‏های جناح بر مرزهای رواداری و 
آزادی‏های شــریعت و به بیان آیات بر »حدودالله« )نه »حدّ« به معنای فقهی کیفرِ معین در 
شریعت( دلالت دارد.« )رهنما، 1387: 125( اما ایزوتسو می‏گوید این واژه بر گناهی دلالت 
دارد که شایســته تنبیه و مجازات باشد. )ایزوتسو، 1378: 512( سؤالی که پیش می‏آید این 
است در کدامین آیه از قرآن »جناح« به شکل مثبت به کار رفته تا نوع عقوبت نیز مشخص 
شود؟ در واقع هیچ فعل گناهی با واژه جناح به وقوع نپیوسته و فقط برای افعالی به کار رفته 
که ســلب گناه از آن‏ها شده است. از سویی »جُناح« بر خلاف واژگان مترادف خود، با هیچ 
قید و صفتی همراه نیست و شدت و ضعف آن مشخص نیست و به صورت مطلق به کار 
رفته اســت. به همین دلیل نمی‏توان این نظر ایزوتسو را پذیرفت. چه این‏که در اکثر موارد 
انجام فعل یا ترک آن مجاز بود و تنها در ســه مورد ســلب گناه از امری شده که در گذشته 
صــورت گرفته و تکرار آن در آینده گناه تلقی می‏شــود و خلاف آن فعل عمل کردن گناه 

است، اما در سایر موارد این گونه نیست.

6. روابط همنشینی و جانشینی واژه جناح و مشتقات آن
پیش از هر چیز ابتدا لازم اســت همنشــین واژه »جُناح« و مشــتقات آن در یک جدول 

مشخص و روابط میان آن‏ها بررسی شود: 
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 جدول 1: بررسی روابط 4گانه‏ی محور همنشینی

آیهسورهردیف
واژه 
اصلی

نوع رابطهرابطهمقصود از ضمیرواژه همنشین

خبریمکملیمَن ]حَجَّ البْيَتَْ أوَِ اعْتمََرَ[عَليَهِْجُناح158َبقره1

خبریمکملیالذّين آمنوا ]حجّاج[عَليَكُْمْجُناح198ٌبقره2

خبریمکملیالزوج و الزوجهعَليَهِْماجُناح229َبقره3

خبریمکملیالزوج و الزوجهعَليَهِْماجُناح230َبقره4

خبریمکملیالوالد و الوالدهعَليَهِْماجُناح233َبقره5

خبریمکملیالآباءعَليَكُْمْجُناح233َبقره6

خبریمکملیالرجالعَليَكُْمْجُناح234َبقره7

خبریمکملیالرجالعَليَكُْمْجُناح235َبقره8

خبریمکملیالرجالعَليَكُْمْجُناح236َبقره9

خبریمکملیالأزواج الَّذينَ يتوفونعَليَكُْمْجُناح240َبقره10

َّذينَ آمنوا و تداينَواعَليَكُْمْجُناح282ٌبقره11 خبریمکملیال

خبریمکملیالرّجالعَليَكُْمْجُناح23َالنِّساء12

َّذينَ آمنواعَليَكُْمْجُناح24َالنِّساء13 خبریمکملیال

خبریمکملیمن يضربون فی الأرضعَليَكُْمْجُناح101ٌالنِّساء14

خبریمکملیالَّذينَ يصلونعَليَكُْمْجُناح102َالنِّساء15

خبریمکملیالزوج و الزوجهعَليَهِْماجُناح128َالنِّساء16

َّذينَ جُناح93ٌالمائده17 علی ال
آمنوا

خبریمکملی-

َّذينَ آمنواعَليَکْمجُناح29ٌالنور18 خبریمکملیال

َّذينَ مَلكََتْ أيَمْانكُُمْ وَ...عَليَکْمجُناح58ٌالنور19 خبریمکملیال

النِّساءِ اللاَّتي‏ لا يرَْجُونَ عَليَهِْنَّجُناح60ٌالنور20
نكِاحاً

خبریمکملی

خبریمکملیالَّذين آمنواعَليَكُْمْجُناح61ٌالنور21

خبریمکملیالرجالعَليَكُْمْجُناح5ٌالأحزاب22

خبریمکملیالنبیعَليَكَْجُناح51َالأحزاب23

خبریمکملیزوجات النبیّعَليَهِْنَّجُناح55َالأحزاب24

َّذينَ آمنواعَليَكُْمْجُناح10َالممتنحه25 خبریمکملیال

-اشتدادی-طائربجَناحَيهْ‏38ِالأنعام26



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11
پاییز و زمستان
1401

74

آیهسورهردیف
واژه 
اصلی

نوع رابطهرابطهمقصود از ضمیرواژه همنشین

مجروریمکملی-للسّلمِجَنحَُوا61الانفال27

لمْ‏لهااجنح61َالأنفال28 مجروریمکملیالسَّ

فعلیمکملی-اخْفِضْجَناح88َالحجر29

نَّ -اشتدادی-تمَُدَّ

فعلیمکملی-اخْفِضْجَناح24َالإسرا30

فعلیمکملی-اضْمُمْجَناح22ِطه31

-اشتدادی-يدََكَ

فعلیمکملی-اخْفِضْجَناح215َالشعراء32

-اشتدادی-اسْلكُْجَناح32َالقصص33

-اشتدادی-جَيبْ

فعلیمکملی-اضْمُمْ

-اشتدادی-الملائکهأجَْنحَِه1الفاطر34

همان‏طور که ملاحظه می‏شود در کاربرد واژه »جُناح« در قرآن تنوع زیادی در حوزه‏های 
مختلف نظیر ساخت واژه، حوزه نحوی، صرفی و بلاغی مشهود نیست. اما مشتقات آن از 

تنوع بیشتری برخوردار هستند.
در خصوص ســاختار نحوی، صرفی و بلاغی واژه »جُناح« در جمله، طبق بررســی‏های 
صورت گرفته، واژه »جُناح« در جمله اسمیه و فقط در دو ساختار نفی با لای نفی جنس )با 
16 بسامد( و فعل ناقصه لیس )با 9 بسامد( به کار رفته است که »به عنوان یک اصطلاح فنی 

در احکام دینی اسلام به کار می‏رود« )جفری، 1372: 168(:
1( جمله اسمیه نفی با لای نفی جنس: مانند »لا جُناح‏َ عَلَيْهِ«: لا نفی جنس و مبنی/علیه، 

جار و مجرور متعلق به خبر محذوف لای نفی جنس.
2( جمله اسمیه نفی با لیس و تقدم خبر بر اسم‏ آن: »ليَسَ عَلَيْكُمْ جُناحٌ« و مانند آن: لیس: 
افعال ناقصه و مبنی بر فتح/ علیکم: جار و مجرور متعلق به خبر محذوف لیس. جناح: اسم 

مؤخر لیس و مرفوع. 
آنچه در آیات به چشــم می‏خورد، کاربرد »جُناح« به صورت جمله اســمیه است؛ جمله 
فعلیه غالباً افاده حدوث و تجدد دارد؛ یعنی آن‏که امری حادث شده یا خواهد شد و گاهی 
نظیر این اتفاق به وقوع می‏پیوندد، اما جمله اســمیه معنای ثبوت و استمرار می‏دهد؛ یعنی 
آن‌که امری ثابت را بیان می‏کند که پیوســته جریان دارد و محدود به زمان خاصی نیســت. 
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 )نک: الهاشمی، 1386: 131(  در قرآن کریم نیز واژه جُناح تنها در جمله اسمیه و برای بیان 

احکامی نظیر ازدواج، طلاق، حجاب و ... که بر حکمی ثابت و استمراری دلالت دارند، به 
کار رفته است. همچنین جمله اسمیه نسبت به جمله فعلیه قوی‏تر است و تأکید بیشتری در 
آن وجود دارد. )نک: همان: 66( بنابراین می‏توان این‏گونه استنباط کرد از آن‏جایی که خداوند 
در آیات مذکور، می‏خواهد در احکام اقتدار و حتمی بودن و ثابت بودن احکام را بیان کند 
مسائل مربوط به آن‏ها را با جمله اسمیه بیان کرده است و چون در این ساختار ادوات نفی 

به کار رفته شدت تأکید »لاجُناح« یا »ليَسَ جُناح« از اسم متضاد با این واژه بیشتر است.
نکته دیگر در این آیات، به کارگیری نفی در دو شــکل است: »ليَسَ« برای نفی مضمون 
جمله در زمان حال کاربرد دارد که در صورت داشــتن قرینه لفظی، بر ماضی و مستقبل نیز 
دلالت دارد و چون فعل است حالت حدوث و تجدد نیز دارد و نفی مصداق می‏نماید. )نک: 
کاظمی تبار، 1399: 11( »لای نفی جنس« نیز بر ســر مبتدا و خبر می‏آید، ثبوت و استمرار 
دارد، به معنای هیچ اســت و نفی به طور اطلاق و نفی جنس و ماهیت می‏کند. اســم لای 
نفی جنس به طور ذاتی نکره است؛ زیرا دایره شمولی آن متوجه ماهیت است؛ اما اسم فعل 
ناقصه »ليَسَ« در حالت عادی معرفه اســت، مگر آن‏که خبر آن مقدم شود که در این حالت 
بایــد نکره بیاید؛ در همه آیات »جُناح« و نفی با »ليَسَ«، این تقدیم و تأخیر قابل مشــاهده 
است. بنابراین نکُران »جُناح« در همه آیات به چشم می‏خورد، اما با توجه به آن‏چه پیش از 
این گذشــت، لای نفی جنس چون جنس و حقیقت چیزی را نفی می‏کند، درجه نکران آن 
بیشتر از اسم لیس نکره است که غالباً مصداق را نفی می‏کند و یک دایره مشخص شمولیت 
دارد. همچنین تقدیم اسم ساختار نفی با فعل ناقصه لیس در همه جملات شاید به این علت 
است که تأکید نفیِ مصداقی، روی خبر باشد و بر ازاله گناه از مرجع ضمیر موجود در خبر 

تأکید بیشتری داشته باشد. 
همه همنشــین‏های واژه »جُناح« با حرف جر »علَی« مقارن اســت. بیشترین کاربرد برای 
مجرور »علَی« از آن ضمیر »کُم« با 16 بســامد است که اشــاره به ایمان آورندگان، پدران، 
مردان، شوهران، مسافران و نمازگزاران دارد. ضمیر »هُما« با 4 بسامد در رتبه دوم قرار دارد 
و در همه موارد به زن و مرد اشاره دارد. بعد از آن ضمیر »هنّ« با اشاره به زنانی که امیدی 
به ازدواجشان نیست و همسران پیامبر)ص( با 2 بسامد به کار رفته است. ضمیر مفرد مذکر 
غائب »ه« با اشاره به حجاج تاجر و ضمیر مفرد مذکر مخاطب »کَ« با اشاره به پیامبر)ص( 

به کار رفته‏اند.
تنها در 1 مورد مجرور به حرف جر به صورت اسم ظاهر »ليس علی الذين آمنوا وعملوا 

الصالحات جناح« بیان شده است. 
همنشینِ »جُناح« با عنوان »عَلَيْكُمْ« به صورت ضمیر و با مرجعیت مؤمنان بیشترین تکرار 
را دارد. »عَلَيْكُمْ« 165 بار )طبق آمار نرم افزار تفســیر نور( در 50 سوره قرآن، »عَلَيْهما« 8 
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بار در 6 ســوره قرآن و »عَلَيْكَ« 52 بار در 29 ســوره قرآن به کار رفته‏اند و فقط در همین 
آیاتی که کلمه »جُناح« در آن هســت به این صورت و در سیاق خبر لای نفی جنس و فعل 
لیس به کار رفته و ساختار مشابهی در قرآن یافت نشد که بتوان همنشین‏هایشان را به عنوان 

جانشین »جُناح« بررسی کرد.
همنشــین دیگر، با عنوان »عَلَيهِْ« و با مرجعیت تجار در سیاق نفی در 3 آیه 173، 182 و 
203 سوره بقره مطرح شده است. نکته قابل تأمل در این آیات این است که در هر سه آیه 

واژه »إثم« از هم‏نشین‏های »عَلَيهِْ« است که به عنوان جانشین »جُناح« نیز مطرح می‏شوند.
واژه »إثم« را می‏توان به عنوان یکی از جانشــین‏های کلمه »جُناح« مورد بررسی قرار داد؛ 
این واژه 48 بار در 21 ســوره از قرآن کریم آمده است که 35 بار آن به معنای گناه و افتادن 
در گناه است. )فراهیدی، 1409: 250/8( همچنین دلالت بر »کندی« دارد و موجب کند شدن 
انسان از نیکی است. )نک: راغب اصفهانی، 1412: 63( مسأله قابل ملاحظه در این واژه این 
اســت که بر خلاف »جُناح« با صفت نیز به کاررفته است: ﴿يسَْئلَُونكََ عَنِ الخَْمْرِ وَ المَْيسِْرِ 
قُلْ فيهمِا إثِمْ‏ٌ كَبيرٌ﴾ )بقره/219( بنابراین به نظر می‏رســد دایره شمولیت آن از »جُناح« کمتر 
اســت و جنبه عمومی آن پایین‏تر است و محدوده مشخصی دارد. اما »إثم« در 3  آیه‏ای که 
با یکی از همنشین‏های »جُناح« آمده و خود نیز جانشین آن محسوب می‌شود هیچ صفت یا 
قیدی ندارد. در آیه 173 سوره بقره نیز واژه »إثم« در ساختار لای نفی جنس آمده و در پی 
تحریم مردار، خون، گوشت خوک و آن‏چه که به اسم غیر خدا کشته شده، ذکر گردیده که 
اگر در حالت اضطرار خورده شــود گناهی ندارد، اما قطعاً غیر آن گناه است. بنابراین جواز 
خوردن در شرایط خاص صادر شده نه به طور دائم و همیشگی. در آیه 182 سوره بقره نیز 
بیان می شود تغییر در وصیت موصی، عقابی را متوجه میت نمی‏کند و هیچ کس به گناه دیگر 
مؤاخذه نمی‏شود. در واقع در این آیه نیز یک حکم تشریعی بیان می‏شود و ازاله گناه از غیر 
عامل _نه کسی که خود مستقیما کاری را انجام داده_ می‏شود و آیه 203 سوره بقره به ذکر 
خدا در ایام تشریق يعنى يازدهم و دوازدهم و سيزدهم ذى الحجه اشاره دارد و بیان می‏دارد 
که »كسى كه عمل حج را تمام كرده، گناهانش بخشوده شده است، چه اينك‏ه در آن دو روز 
تعجيل كند، و چه اينك‏ه تأخير كند و از اين‏جا روشــن م‏ىشود كه آيه شريفه در مقام بيان 
تخيير ميان تأخير و تعجيل نيست و نم‏ىخواهد بفرمايد حاجى مخيرّ است بين اينك‏ه تأخير 
كند و يا تعجيل، بلكه منظور بيان اين جهت است كه گناهان او آمرزيده شده، چه تأخير و 

چه تعجيل.« )طباطبائی، 1417: 82/2(
واژه دیگری که از نظر لغویان با وجود اختلاف لفظ با »جُناح« تا حدودی با آن اتفاق معنا 
دارد و به عنوان جانشــین آن نیز محسوب می‏شود واژه »حَرج« است. کلمه مذکور، همانند 
»إثم« از جمله واژگانی بود که در بخش معنای لغوی »جُناح« به عنوان معنای آن به کار رفته 
بود. در حالی‏که این واژه بیش‏تر بر تنگی و دشــواری دلالت دارد. )راغب اصفهانی، 1412: 
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 226( این واژه در 15 آیه و 8  سوره از قرآن کریم به کار رفته است. شاید فضای کلی آیات 

»حَرج« در ساختار نفی، از جهاتی شبیه فضای آیات »إثم« و »جُناح« باشد و برای بیان حکمی 
به کار رود، اما از آن‏جا که ازاله »حَرج« از ناتوان‏ و ضعیفان شده، بیش‏تر بر دشواری دلالت 
دارد؛ مانند آیه 91 ســوره توبه که جهاد در راه خدا از گردن فرد ضعیف، بیمار و مســکین 
َّذينَ لا يجَِدُونَ ما ينُْفِقُونَ  عَفاءِ وَ لا عَلَى المَْرْضى‏ وَ لا عَلَى ال ساقط شده است: ﴿ليَْسَ عَلَى الضُّ

حَرَج‏ٌ ...﴾ )توبه/91( و در آیه 17 سوره فتح نیز جهاد بر کور، فلج، بیمار واجب نیست. 
چنانچه مشــخص است هر یک از این اعمال برای افراد ذکر شده نوعی رنج و سختی به 
همراه می‏آورد و آن‏ها در انجامشان محدودیت دارند؛ بنابراین تعبیر گناه برای »حَرج« در این 
آیات جایز نیست. در واقع می‏توان این‏گونه گفت معنای قوی‏تر حرج همان تنگی است و 

گناه معنای ثانوی آن است که مصداق آن نیز در آیه 61 سوره نور بيان شد.
در آیات »حَرج« با سیاق نفی، همنشین‏‏ها، حرف »علَی« با اسم ظاهر است که اسم ظاهر 

آن نیز چیزی غیر از همنشین »جُناح« است. 
وجه تشابه همنشین‏های واژه »جُناح«  با هم‏نشین‏های واژه »إثم« و »حَرج«، رابطه مکملی 
حاکم برآن‏ها اســت. وجه تمایز آن نیز شمولیت بیشتر واژه »جُناح« از »إثم« و تفاوت دایره 

نفی »حَرج« از افرادی خاص و دلالت بیشتر بر تنگی و دشواری است.
در خصوص مشتقات واژه »جُناح« ، دو نوع مشتق اسمی »جَناح«، »جَناحَيْه‏ِ« و »أجَْنحَِه« 
و مشتق فعلی »جَنحوا« و »إجنحَ« به چشم می‏خورد. آیه 38 سوره انعام و آیه 1 سوره فاطر 
»جَناح« دلالت بر بال پرنده دارد. در آیه 88 سوره حجر ظاهر واژه به معنای بال پرنده است 
اما معنای کنایی آن یعنی )خفض الجناح: تواضع و فروتنی( مد نظر است. در آیه 24 سوره 
اســرا و آیه 215 سوره شعرا، کلمه »جَناح« به معنای طرف و جانب است. در آیه 32 سوره 

قصص و 22 سوره طه نیز به معنای بازو و زیر بغل است.
در آیه 61 ســوره انفال دو فعل »جَنحوا« و »إجنحَ« به معنای مایل بودن و تمایل داشــتن 

است. روابط حاکم بر این واژگان علاوه بر مکملی، نيز اشتدادی است.
از معنای مشــتقات واژگان مشهود است که هیچ یک از واژه‏ها دلالت بر گناه ندارد، هیچ 
یــک در آیه‏هایی که مختص احکام و حدود الله باشــد به کار نرفته‏ اســت، همه آیات در 
ســوره‏های مکی است، معنای سلبی ندارد و با حرف نفی منفی نشده است و روابط حاکم 
بین همنشــین‏های آن‏ها از تنوع بیشتری برخوردار اســت؛ بنابراین شاید موضوع انتساب 
واژه »جُناح« به فعل »جَنح« حاصل همان عرب انگاری واژگان دخیل باشد؛ زیرا »برخی از 
لغت‏شناسان و مفســران واژه‏هایی را که می‏توان برای آنان ریشه سه حرفی در نظر گرفت 
عربی دانسته‏اند، اما بعضی دیگر بر این نظرند که حتی اگر بعضی اسم‏های بیگانه با الگویی 
عربی توافق دارد یا به یک ریشــه عربی مرتبط است، الزاماً نمی تواند عربی باشد.« )خلیلی 
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آزاد و عباســی، 1397: 76( مانند نام اســحاق که برخی آن را از ریشــه »ســحق« و عربی 
دانســته‏اند در حالی که این اسم معرب اســت. )نک: جفری، 1372: 120( بنابراین می‏توان 
گفت ممکن است این مســأله در خصوص واژه »جُناح« نیز رخ داده باشد و این واژه یک 

کلمه معرب باشد.

نتیجه‏گیری
واژه »جُناح« 25 بار در قرآن به کاررفته‏ است. زبان‏شناسان و مفسران در زبان عربی، معانی 
متعــددی برای این واژه‏ در نظر گرفته‏اند که از معانــی متداول آن »گناه«، »انحراف از حق« 
و »انحراف به ســوی گناه« و از معانی شاذ نیز »اشــتیاق«، »رغبت و میل«، »زمین پست« و 
»عوض کردن تصمیم« اســت. برخی از زبان‏شناسان نیز این واژه را معرب واژه »گناه« و از 
ریشه فارسی پهلوی »ویناس« برمی‏شمارند. به نظر می‏رسد »جُناح« از جمله واژگانی است 
که فهم اصالت آن در کتب لغت عربی مســکوت مانده اســت و حتی در میان برخی کتب 
معتبر در خصوص واژگان دخیل اثری از آن نیســت و این شاید خبر از عدم تمایل لغویون 
و قــرآن پژوهان عرب از پذیرش لغات دخیــل در قرآن کریم بدهد؛ زیرا در خصوص این 
کلمه، طبق بررسی روابط هم‏نشینی و جانشینی واژه و مشتقات آن مشخص گردید »جُناح« 
در مشتقات دیگرش به معنای گناه به کار نرفته؛ این در حالی است که برخی آن را از ریشه 
»جَنح« به معنای انحراف می‏دانند. اما حوزه معنایی نیز انحراف از حق را نشــان نمی‏دهد؛ 
زیرا در اکثر مواقع، عملی که »جُناح« از آن ســاقط شده، انجام و عدم انجام آن جایز است 
و تنها در ســه مورد این‏گونه نیســت. بنابراین معنای اصطلاحی »انحراف از حق و میل به 
گناه« که تنها به دلیل قرابت با مایل شــدن و انحنای بال پرنده برای آن در نظر گرفته شــده 
نمی‏تواند ادله محکمی برای اصیل بودن اين واژه باشد. به دیگر سخن این واژه فاقد تصریف 
در اشــکال اشتقاقی ولی هم معنا که یکی از خصائص اصیل دانستن واژه به شمار می‌رود، 
است و همین امر بر دخیل بودن آن صحه می‏گذارد و به نظر می‏رسد معرب واژه »ویناس« 
در فارسی باستان است. از سویی 9 واژه مشتق شده از ریشه »جَنحَ« که »جُناح« را نیز به آن 
نســبت می‏دهند، در قرآن در فضایی دیگر یعنی مکه و در مضامینی دیگر غیر از حدود و 
احکام با روابطی غیر از مکملی یعنی اشــتدادی به کار رفته است و همگی آیات مربوط به 
آن‏ها بر خلاف آیات »جُناح« بار مثبت دارند. این در حالی است که »جُناح« در آیات مدنی، 
در ســاختاری مشــخص یعنی نفی با »لا« و »لیس« با روابط معنایی مکملی، با مضامینی در 
حیطه حقوق، احکام، آداب و حدود، با حوزه‏های معنایی نظیر حج، ازدواج، طلاق، احکام 
شیردهی به فرزند، انعقاد قرارداد، نماز، احکام خوراکی‏ها، حریم خصوصی و روش تعامل 

با فرزندخوانندگان استفاده شده است.
با اســتناد به کاربرد کلمه »جُناح« در اشــعار جاهلی که شرح آن گذشت و تطبیق تاریخ 
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 تقریبی ســرایش آن با تاریخ وجود واژه »ویناس« در فارســی و تحولات آوایی آن در طی 

زمان، دخیل بودن واژه بیشــتر نمایان می‏شود. از سوی دیگر معنای حروف »جُناح« بیشتر 
از آن‏که دلالت بر اســم معنای »جُناح« کند مصداق اســم ذات »جَناح« است که شرح آن به 

تفصیل گذشت.
در خصوص جانشین‏های »جُناح« که واژه »إثم« یکی از آن‏ها بود باز هم به نظر می‌رسد 
با وجود ساختار مشترک میان این دو یعنی به کار رفتن »إثم« در جملاتی با ساختار مشابه با 
»جُناح«، باز هم تفاوت‏های معنایی میان آن‏ها وجود داشــته باشد؛ زیرا »إثم« بر خلاف واژه 
دیگر، در آیات مکی و بدون شأن یا سبب نزول در ساختار نفی به کار رفته حال آن که اکثر 
آیات »جُناح« دارای شأن نزول است. از سویی »إثم« در کاربردهای دیگر خود با قید و صفت 
به کار رفته است. بنابراین از جنبه عمومیت آن اندکی کاسته خواهد شد و شدت و ضعف 
برایش می‏توان در نظر گرفت. واژه »حَرج« نیز بیشتر بر تنگی و سختی دلالت دارد تا گُناه و 
ضرر و دلیل این مدعا، سلب حرج از افرادی با شرایط خاص و ناتوان است. پس »جُناح« با 
توجه به اینکه بدون قید به کاررفته و فقط یک ساختار دارد از عمومیت بیشتری برخوردار 

است و به معنای »گناه« بیشتر اطلاق می‏شود.
در خصــوص کیفر و نحــوه مجازات واژه »جُناح« با توجه بــه این‏که فقط در احکام به 
کارنرفته و در حدود و آداب هم هست نمی‏توان حد کیفر و مجازاتی برای آن در نظر گرفت. 
از ســوی دیگراین واژه در هیچ جمله مثبتی به کار نرفته تا متوجه شویم عاملین به »جُناح« 
از چه تهدید و عقوبتی برخوردار شده‏اند. لذا کاربرد آن بیش‏تر برای دفع توهم گناه از ذهن 

مخاطب است و کمتر معنای عینی دارد.
درباره ســاختار جمله »جُناح« و معنای بلاغی حاصل از آن و موقعیت نحوی آن می‏توان 
بیان کرد با توجه به این‏که »جُناح« به صورت نکره، مفرد و در سیاق جمله منفی آورده شده 
کــه 16 مرتبه با »لای« نفی جنــس و با اعراب محلی نصب و 9 مرتبه با فعل ناقصه »لیس« 
و با اعراب رفع مورد استفاده قرار گرفته، نفی ماهیت گناه بیشتر از نفی مصادیق گناه مورد 
نظر خداوند متعال بوده است و شاید به این دلیل باشد احکام و حدود الهی تغییر ناپذیرند 
و جنس آن دستخوش تحریف نخواهد شد. البته با توجه به تأخیر اسم »لیس« و نکره آمدن 

آن تا حدودی این موضوع بر آن نیز قابل تعمیم است اما شدت آن کمتر است. 
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کتاب‌نامه
قرآن کریم -
آلوسی، سيد محمود )1415(: »روح المعانى فى تفسير القرآن العظيم«، بیروت: دارالکتب العلمیه. -
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The symbolic meaning of the composition of the "Asāṭīr 
al-Awwalīn (stories of the ancients)" in the verses of the 
Qur'an; Critical analysis of commentators' views and a 

new look at the issue
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Abstract
The composition "Asāṭīr al-Awwalīn" is repeated 9 times in Qur'an (6:25, 
8:31, 16:24, 23:83, 25:5, 27:68, 46:17, 68:15, 83:13). In 23, 27 and 46 
it points to superstition and doctrine of the resurrection. In 5 verses it 
is understood in 3 meanings: 1- the (invalid) words and writings by the 
former (generations), 2- mythical stories, and 3- superstition and myth. In 
the remaining case, verse 68, most of the commentators only express the 
literal meaning. The above three meanings are based on narrations. Based 
on those, this phrase is an accusation of denying divine revelation, in op-
position to the Qur'an and response to the Tahaddi. But Qur'anic verses 
about the ancients are not similar to the stories of Rostam and Esfandiar. 
A critical analysis shows that the part of the narration which introduces 
it as the descent affair of these verses is probably not part of the text 
and is the narrator's interpretation because it is equal to the simplicity of 
challenge. This allegation is against Qur'anic quotes on this subject from 
associators. Although it is claimed that the narrations cited refer to all the 
cases of the "Asāṭīr al-Awwalīn", it conflicts with some verses and only 
the following verses have been used that the meaning has been ambigu-
ous. This paper shows evidence that it refers to the promise of resurrec-
tion, exodus, and publication in the writings of the ancients, including the 
books of Jews and Christians and other divine religions, the Avesta, and 
the writings of the Copts, Indians, Greeks, etc.
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Place of return, Nadr-ibn-Hareth.
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معنای مصداقی ترکیب »اساطیر الاولین« در آیات قرآن؛  تحلیل 
انتقادی  دیدگاه مفسران و نگاهی نو به مسأله

)تاریخ دریافت: 22-08-1401 تاریخ پذیرش: 1401-10-19(

کاوس روحی برندق1، احمد امین یوسفی2

چکیده
ترکیب »اســاطیر الاولین« در قرآن در نهُ آیه آمده‌اســت. )انعام/25، انفال/31، نحل/24، 
مؤمنون/83، فرقان/5، نمل/68، احقاف/17، قلــم/15، مطففین/13( این پژوهش با روش 
توصیفی، تحلیلی و انتقادی به این پرسش اساسی پاسخ می‌دهد که معنای مصداقی ترکیب 
»اساطیر الاولین« در آیات قرآن چیســت؟ در سه آیه )مومنون، نمل، احقاف( مصداق این 
ترکیب وعده‌ی حشــر، بعث و خروج اســت. برای پنج مورد دیگر مفسران سه مصداق ارائه 
کرده‌اند: 1. نوشــته‌های پیشــینیان یا سخنان و نوشته‌های باطل ایشــان، 2. داستان‌های 
اســطوره‌ای، 3. خرافه و افســانه. در یک مورد باقی مانده، آیه‌ 15 قلم، غالباً تفسیری ارائه 
نکرده‌اند و به بیان معنای لغــوی اکتفا کرده‌اند. این پژوهش با روش تحلیلی و انتقادی در 
تجزیه و تحلیل دیدگاه‌ها و مستندات مفسران شاخص )طبری، طوسی، طبرسی، زمخشری، 
فخررازی، رشــیدرضا، طباطبایی، ابن‌عاشــور، فضل‌الله(،  به این نتیجه دســت‌یافته که در 
همه‌ی آیات »اســاطیر الاولین« تنها به وعده‌ی بعث، خروج، حشــر و نشر در نوشته‌های 
پیشــینیان، اعم از کتب یهود و نصارا و ســایر ادیان الهی و اوســتا و نوشته‌های قبطیان و 
هندیان و یونانیان و... اشاره می‌کند. و »آیاتنا« در آیه‌ی 15 قلم، به سوره‌ی حمد برمی‌گردد. 

مشرکان باور به روز جزا، »یوم الدین«، در آن سوره را »اساطیر الاولین« خوانده‌اند.
واژگان کلیدی: اساطیر الاولین، داستان‌های قرآنی، معاد، نضر بن حارث.
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1. مقدمه
نخستین آیات و سوره‌های نازل شده بر پیامبر اسلام بارها به مواجهه‌ی میان پیامبر و سران 
مشــرکان و کفار پرداخته‌است. )برای نمونه: علق/9-10 و قلم/2و6و7( اما ابهام موجود در 
ترتیب دقیق نزول نخســتین آیات و سوره‌ها مانع از بهره‌برداری‌های ژرف از این گنجینه‌ی 
یکتا برای روشن‌شــدن وقایع ابتدای نزول قرآن و آغاز دعوت پیامبر گرامی اســام شــده 
است. از طرف دیگر روایت‌هایی که تاریخ این دوره را نقل کرده‌اند نیز جسته و گریخته‌اند، 
اطلاعــات چندانی را منتقل‌نکرده‌اند و ترتیب دقیق زمانی آن‌ها مشخص‌نیســت و از آن‌ها 
نمی‌توان کمک چندانی برای تفســیر موارد مبهم این آیات گرفت. )رامیار، 1384: 51، 55-

)75 ،71 ،56
یکی از این مواجهه‌ها که در نخستین سوره‌های نازل شده بر پیامبر )ص( منعکس‌شده‌است، 
نسبت‌دادن »اساطیر الاولین« است. این تعبیر در نهُ سوره‌ی قرآن آمده‌است و نخستین آن‌ها 
در آیه‌ 15 سوره‌ مبارکه‌ قلم اســت. در این آیه می‌فرماید: ﴿إذَِا تتُْلَى عَلَيْهِ آياَتنُاَ قاَلَ أسََاطِيرُ 
ليِنَ﴾. این‌‌که ماهیت این نسبت چه‌بوده و چه‌چیزی »اساطیر الاولین« خوانده‌‌شده و چرا  الْأْأَوَّ
از چنین تعبیری استفاده‌شــده در آیات دیگر مورد تفسیرهای گوناگونی قرارگرفته‌است. اما 
ذیل این آیه غالب مفسران یا توضیحی‌ندارند )زمخشری، 1407ق: 586/4-589؛ فخررازی، 
1420ق: 605/30-606( یا به توضیح لغوی بســنده‌کرده‌اند )طوسی، بی‌تا: 78/10؛ طبرسی، 
1406ق: 502/10؛طباطبایی، 1393ق: 372/19؛ ابن‌عاشــور، 1420ق: 72/29( و مشــخص 
نکرده‌اند که مصداق »اســاطیر الاولین« در این آیه چیســت. این آیه ارجاعی به آیات دیگر 
دارد؛ آیاتی که بر کســی خوانده‌شده و او همه‌ی آن‌ها یا چیزی را در آن‌ها »اساطیر الاولین« 
خوانده است. اگر می‌دانستیم که مصداق »اساطیر الاولین« در این آیه چیست، آن‌گاه آیاتی که 
بر شخص مورد نظر خوانده‌شده و ترتیب نسبی نزول آیات معلوم می‌شد. از طرف دیگر اگر 
ترتیب نزول نخستین آیات و سوره‌ها به دقت روشن بود، می‌توانستیم از آن‌ها برای روشن 

شدن مصداق »اساطیر الاولین« کمک بگیریم.
هدف این پژوهش یافتن مصداق »اســاطیر الاولین« در آیات مورد اشاره و به‌ویژه آیه‌ 15 
ســوره‌ی قلم و یافتن مشارالیه »آیاتنا« است. پرســش‌های فرعی به‌قرار زیرند: مفسران چه 
مصادیقی برای »اساطیر الاولین« ارائه‌ نموده‌اند؟ مستندات و ادله‌ هرکدام چیست؟ و چه نقاط 
قوت و ضعفی دارند؟ کدام‌یک قابل پذیرش و کدام غیر قابل پذیرش است؟ و کدام‌یک بر 

سوره‌ی قلم قابل تطبیق‌است؟
روش پژوهــش: این پژوهش با اتخاذ روش کتابخانه‌ای در گردآوری، و روش توصیفی، 
تحلیلی و انتقادی در تجزیه و تحلیل دیدگاه‌ها و مستندات مفسران در چند تفسیر شاخص 
)طبری، طوسی، طبرسی، زمخشری، فخررازی، رشیدرضا، طباطبایی، ابن‌عاشور، فضل‌الله( 
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 انجام‌شده‌اســت. عبارت‌های »همه‌ی مفسران« و »غالب مفســران« در این پژوهش به این 

مجموعه برمی‌گردد.
پیشــینه‌ی پژوهش: اما از نظر پیشــینه، خلف‌الله در »الفن القصصي فــي القرآن الکریم« 
)1999م: 203/1-209( ادعا ‌کرده که »اساطیر« یعنی »داستان‌های اسطوره‌ای« و در این‌گونه 
داســتان‌ها هدف‌های هدایتی و تربیتی برجسته‌اند و قرآن نسبت به اسطوره‌ای خوانده‌شدن 
برخی داســتان‌هایش موضع منفی ندارد. و تنها غیر وحیانی بودن آن‌ها و انتساب به پیامبر 
را رد ‌می‌کند. در این پژوهش به این مســاله توجه‌شــده که در چهــار آیه )مؤمنون، نمل، 
احقاف، مطففین( قائلین، منکران بعث و کســانی هستند که به حیات آخرت ایمان‌ ندارند 
و در دو آیه‌ی دیگر )انعام و نحل( نیز ســخن از حیات آخرت است. و این مساله شایسته‌ 
تفســیر و تعلیل شمرده‌شده‌است؛ اما بیش‌تر به آن نپرداخته‌اســت. در این پژوهش برخی 
داســتان‌های قرآن، از جمله برخی که در آن‌ها حیات پس از مرگ تجسم‌شــده، اسطوره‌ای‌ 
شمرده‌شده‌است. در رد این نظریه مطالب متعددی منتشرشده‌است. از جمله طیب‌حسینی در 
»نقدی بر استدلال خلف الله در باب وجود قصه اسطوره‌ای در قرآن« )1388، قرآن شناخت، 
ســال 2، شماره 1( بیان کرده که مشــرکان پیش از آن‌که در قرآن هیچ‌کدام از این داستان‌ها 
مطرح‌شــود آن را »اساطیر الاولین« خوانده‌اند. همو در »معنی‏شناسی اساطیر در قرآن کریم؛ 
نقدی بر ادله محمد احمد خلف الله مبنی بر وجود قصه‌های اســطوره‌ای در قرآن« )1389، 
علوم قرآن و حدیث، ســال 42، شماره 2( آورده که نســبت دادن اساطیر به آیات قرآن از 
ســوي مشرکان، بیش از هرچیز با هدف معرفی مصادري براي قرآن به جز وحی الهی بوده 
اســت. )نیز ببینید: همو، 1389: »جریان تفســیر ادبی معاصر« آســیب شناسی جریان های 
تفسیری( حاج ســید جوادی در »بررسی مفهوم اسطوره در سنت اسلامی_تأملی در وجوه 
تمایز معنای قرآنی و فهم پدیدارشناســانه از اســطوره« )1391، فصلنامه کیمیای هنر، سال 
اول، شماره 2( به این نتیجه رسیده که اسطوره در فرهنگ اسلامی و قرآنی دارای بار منفی 
و فاقد واقعیت تاریخی و واقعیت خارجی شــمرده ‌شده‌است و این نگاه پدیدارشناسانه را 
که دین عبارتســت از اسطوره‌هایی که انســان دین‌باور حقیقت آن‌ها را می‌پذیرد مورد نقد 
قرارداده‌‌است. حســنی جلیلیان در »تحول مفهوم اساطیر الاولین در تفاسیر« )1394، علوم 
قرآن و حدیث، ســال 47، شــماره 2( می‌گوید مفهوم »نوشته« در عبارت »اساطیر الاولین« 
در تفاســیر اندک اندک نادیده‌گرفته‌شــده و آن را معادل ترهات و افســانه‌ها و خرافات و 
داســتان‌های پیشــینیان گرفته‌اند در صورتی که مضامین قرآن تناسبی با افسانه‌هایی چون 
رستم و اسفندیار ندارد و منظور کفار از »اساطیر الاولین« نوشته‌های سایر ادیان الهی است. 
و گرچه در اغلب نهُ آیه‌ مورد بحث موضوع انکار قیامت مطرح‌شده است؛ اما همگی آن‌ها 
در این سیاق نیستند. حاجی‌اسماعیلی و پیمانی در »بررسی مفهوم اساطیر الاولین در قرآن« 
)1394، پژوهش دینی، ســال 14، شماره 30( اساطیر را در کنار سایر اتهام‌هایی که منکران 
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وحی و نبوت به پیامبر می‌زدند به‌شــمار‌می‌آورند و آن‌را اختصاصاً به معنای تعلیمات جنّ 
 History and the" در مقاله‌ی )Rosenthal( و اتهــام ارتباط پیامبر با جنیان می‌دانند. رزنتال
Qur’ān" (2002, Encyclopaedia of the Qur’an, Vol. 2, Leiden: Brill(  می‌گوید این 
عبارت همه‌جا اختصاصاً از زبان کافرانی نقل‌شــده که خود را در برابر عقیده به رســتاخیز 
معرفی‌می‌کنند. اما ســخنی درباره‌ی نســبت مصداقی که از اساطیر الاولین ارائه شده با این 

وصف ندارد. 
نوآوری این پژوهش: در پژوهش‌ حاضر ادله‌ مفســران بــرای مصادیقی که به جز معاد 
ارائه‌کرده‌اند مورد ارزیابی و نقد قرارگرفته‌اســت و اســتخراج مصداق آیه‌ 15 قلم و مرجع 
ضمیر »آیاتنا« در این آیه مورد توجه ‌اســت. همچنین تعارض میان تفسیری که از آیه‌ی 31 
انفال ارائه شده با ویژگی‌هایی که قرآن در این مساله از مشرکان نقل‌می‌کند بررسی‌شده‌است. 
به‌علاوه نسبت میان توصیفی که قرآن از قائلین این عبارت کرده با مصادیقی که مفسران ارائه‌ 

کرده‏اند مورد تحلیل قرارگرفته‌است.

2. مفهوم‏شناسی واژه »اساطیر«
»اســاطیر« از ریشــه‌ی »سطر« اســت. »س ط ر« ریشه‌ای اســت که اصل معنایی آن بر 
ردیف‌کردن و به‌صف‌درآوردن چیزی دلالت‌می‌کند )ابن‌فارس،1404ق: 72/3( مانند ردیفی 
از کتاب‌ها یا درختان غرس‌شده یا هرچیزی که به‌ردیف‌درآید. )فراهیدی، 1409ق: 210/7؛ 
ازهری، 1421ق: 229/12( گذاشــتن حروف در خط راست را »سطر« می‌گویند. )طوسی، 
بی‌تا: 74/10( واژه‌ی »ســطر« نام ردیفی است از حروف که در خطی افقی پیاپی‌ند یا خطی 

افقی که جای نوشتن حروف است.
واژه‌ »اســاطیر« به عنوان یک اسم خاص تشبیه به چیزهایی است که کنار هم ردیف‌شده 
و نوشته‌شــده‌اند و باطلند. )ابن‌فــارس، 1404ق: 72/3( معانی دیگری نیز برای آن گفته‌اند 
از جمله ســخنان بی‌ســامان )فراهیدی، 1409ق: 210/7؛ ابن‌منظور، بی‌تا: 363/4؛ زبیدی، 

1414ق: 520/6( و دروغ‌ها )همان(. 
درباره‌ی رابطه‌ی »ســطر« و »اساطیر« لغت‌شناسان هم‌نظر نیستند. گفته‌اند »سَطْر« مفرد 
و جمع قليل آن‏ »أسَطُر« و جمع کثیر آن »سُطور« است. همچنین »سَطَر« مفرد و جمع آن‏ 
»أسطار« اســت. )ازهری؛ زبیدی( جمع »سطر« را »اساطیر« نیز گفته‌اند. )ابن‌منظور( مفرد 
»اساطیر« را »إسِْطارَةٌ« )فراهیدی(، »إسطار« )ابن‌فارس( و »أسُطورة« )فراهیدی، ابن‌فارس، 
ابن‌منظور( گفته‌اند. همچنین گفته‌شده »اساطیر« جمع »أسَْطار« و آن جمع »سَطْر« است. یا 

اساطیر جمعی است که مفرد ندارد. )ابن‌منظور(
از نظر ریشه‏شناســی تاریخی، درباره‌ی ریشــه‌ این واژه گفته شده که »مسطوراً« واژه‌ای 
حِمْیرَی به معنای »مکتوباً« اســت و ایشان نوشته را »اسطورا« می‌نامند. )سیوطی، 1421ق: 
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 420/1( همچنین »ܐܫܛܪܐ« )اســطرا( واژه‌ای سریانی است که »اساطیر« از آن مشتق شده 

اســت. )Jeffery, 1938: 57( وجود دو واژه‌ی »/�𐩷𐩱�« )اســطر( به معنای »نوشــته« و 
»�𐩷𐩧�« )سطر( فعل برای »نوشتن« در کتیبه‌های جنوب عربستان این نظریه را تایید می‌کند. 
 »ἱστορία« 1938: 57( نظریــه‌ی دیگر »اســاطیر« را برگرفتــه از واژه‌ی یونانی ,Jeffery(
 :1938 ,Jeffery( .می‌داند. نقدهای وارد شده بر این نظریه بی‌پاسخ مانده است )ایســتوریا(

)430 :2002 ,Rosenthal :56؛ نیز ببینید
ادعا شــده که عرب پیش از ظهور اســام و نزول قرآن این واژه را به‌کارنمی‌برده‌است. 
)مسعود، 1994م: 16( اما از عبدالله بن زبِعَْری، از شعرای مخضرم، هجوی از دوره‌ی جاهلی 
ثبت‌شده که می‌گوید: »الهى قصياّ عن المجد الاساطير«. )جمحی، 1400ق: 235/1( همچنین 
روایتی که در ادامه درباره‌ی نضر بن حارث می‌آید نشان‌می‌دهد که پیش‌از به‌کار‌رفتن آن در 

قرآن، این واژه برای عرب مکه مفهوم ‌بوده‌است.
نتیجه این‌که: »اساطیر« از ریشه‌ی »سطر« و به معنی »نوشته‌ها« یا جمعِ جمعِ »نوشته« است 
و در نوشته‌های بی‌پایه و اساس به‌کاربرده‌شده است. در قرن‌های اخیر مفهوم »نوشته« در آن 
نادیده‌گرفته‌شــده و معادل افسانه‌ها، خرافات و داستان‌های پیشینیان فرض شده است. )نیز 
ببینید: حســنی‌جلیلیان، 1394: 67؛ Rosenthal, 2002: 442( این واژه در اصل لغوی خود 
به معنای امروزی »اسطوره« در زبان فارسی، برابر داستان‌های حاوی حقایق ازلی یا قهرمان 

افسانه‌ای، نیست.

3. یافته‌های تحقیق؛ دیدگاه‌های مفسران 
»اســاطیر« در قرآن در تمام موارد در ترکیب »اساطیر الاولین« آمده است و مفسران آن را 
بــا چند موضوع در ارتباط قرارداده‌اند: 1- انکار وحی الهــی و نزول قرآن و نبوت پیامبر، 
2- تحدی و اعجاز قرآن، 3- نســبت‌هایی که مشــرکان به قرآن داده‌اند، 4- اخبار قرآن از 

امت‌های پیشین، 5- وعده‌ی معاد.
ذیل سه آیه مفســران مصداق »اساطیر الاولین« را وعده‌ی قرآن به بعثت، برانگیخته‌شدن 
و خروج از قبر پس از مرگ دانسته‌اند. به این معنا که وعده‌ی بی‌اساسی است که به پدران 
ایشان نیز داده‌شده و در نوشته‌های پیشینیان آمده اما حقیقت‌ندارد. هدف از این تعبیر انکار 
معاد اســت )طبری، 1412ق: 36/18؛ طوســی، بی‌تا:  378/7؛ زمخشری، 1407ق: 199/3؛ 

فخررازی، 1420ق: 289/23؛ طباطبایی، 1393ق: 55/15( 
ذیل پنج آیه‌ دیگر مفسران سه مصداق زیر را برای »اساطیر الاولین« ارائه‌کرده‌اند:

1( نوشته‌های پیشینیان: قرآن سخنانی است که در کتاب‌های پیشینیان آمده‌است )طوسی، 
بی‌تا: 110/5( و جمع‌آوری شــده‌ی پیامبر از نوشته‌های ایشان یا نوشته‌های خرافی و باطل 
ایشان است. )طبری، 1412ق: 137/18؛ طوسی، بی‌تا: 471/7؛ فخررازی، 1420ق: 433/24؛ 
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طباطبایی، 1393ق: 229/12( از جنس معجزه نیست و ما نیز می‌توانیم مانند آن را بیاوریم. 
)فخررازی، 1420ق: 478/15( با هدف استهزاء ادعای پیامبر در نزول قرآن از جانب خدا و 

رد وحی بودن آن و انکار نبوت او. )طبری، 1412ق: 18/29( 
2( داســتان‌های خرافی درباره‌ی گذشــتگان: آن‌چه در قرآن از سرگذشت اقوام پیشین 
بیان‌شده‌اســت را »اساطیر الاولین« و همانند داســتان‌های رستم و اسفندیار و کلیله و دمنه 
)زمخشری، 1407ق: 216/2؛ فخررازی، 1420ق: 478/15( یا به معنای نوشته‌های پیشینیان 
از اخبار امت‌ها شــمرده‌اند. )رشیدرضا، 1414ق: 348/7( هدف رد معجزه‌بودن قرآن است. 

)فخررازی، 1420ق: 478/15(
3( افسانه و خرافه: کافران کلام خدا را خرافات و اکاذیب شمرده‌اند. )زمخشری، 1407ق: 
14/2( اخبار دروغ و داستان‌هایی غیر واقعی. )طبرسی، 1406ق: 549/6؛ فخررازی، 1420ق: 
78/31؛ طباطبایی، 1393ق: 51/7؛ ابن‌عاشور، 1420ق: 59/6( افسانه و خرافاتی که حقیقت 
ندارد. )فضل‌الله، 1419ق: 375/10( برای مبارزه با اسلام، با کلماتی که چهره‌ی آن را  مشوّه 
کنــد در برابر دعوت به گفتگو و تفکر از پیش مانــع ایجادکرده‌اند. )همان: 131-130/24( 

مؤلفه‌ی »نوشته« در این مصداق اهمیتی‌ندارد.
در ادامه‌ مقاله منظور از دیدگاه نخست، دوم و سوم، دیدگاه‌های فوق است که نام قائلان و 

نشانی ارجاع به مطالب ایشان در این‌جا آمده و برای رعایت اختصار تکرار نمی‌شود.
مستند مصداق معاد متن آیات و مستند سه مصداق دیگر به طور عمده روایت‌های نقل‌شده 
درباره‌ی نضر بن حارث است. مفسران نقل‌کرده‌اند که نضر بن حارث از شیاطین قریش و از 
دشمنان موذی پیامبر بود و در سفرهای بازرگانی به فارس و حیره، نیایش و انجیل خواندن 
مســیحیان را دیده‌بود و چون رکوع و سجود پیامبر را دید، اعمال پیامبر را با ایشان مقایسه 
‌می‌کرد و می‌گفت قرآن مانند کلام و ســجع اهل حیره است و اگر بخواهیم می‌توانیم مانند 
آن را بگوییم. بنابر نظر مفسران این همان سخنی است که در آیه‌ی 31 انفال نقل ‌شده‌است. 
)طبری، 1412ق: 152/9( در روایت دیگری آمده که نضر آن‌چه از سرگذشت اقوام گذشته 
در قرآن آمده‌است را با داستان‌های پادشاهان فارس و داستان‌های رستم و اسفندیار و کلیله 

و دمنه مقایسه می‌کرده است. )ابن هشام، 1375ق: 300/1؛ فخررازی، 1420ق: 478/15(
بر اساس این روایات »اساطیر الاولین« نسبتی است که در معارضه با قرآن و در پاسخ به 

تحدی برای انکار وحی الهی مطرح‌شده‌است.

4. نقد و ارزیابی دیدگاه‌های مفسران

4. 1. نقد دیدگاه نخست: »اساطیر الاولین« خواندن همه‌ آیات به معنای نوشته‌های پیشینیان
بر اساس این دیدگاه، انتساب »اساطیر الاولین« به قرآن به معنای آنست که قرآن برگرفته 
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 از منابع »مکتوب« پیشینی است و بر پیامبر وحی‌نشده‌است. در این دیدگاه، مؤلفه‌های افسانه، 

خرافی و دروغین بودن اخبار قرآن در »اساطیر الاولین« الزامی نیست. این ویژگی‌ها ممکن 
است باشند یا نباشند. اما مؤلفه‌ »نوشته« در این دیدگاه نقش محوری دارد. مستند این دیدگاه 
روایت‌های نقل‌شــده درباره‌ نضر بن حارث و روایت نقل‌شــده درباره‌ سه غلام اهل کتاب 

است که تورات می‌خواندند و مسلمان شده‌بودند.
ارزیابی: این دسته از مفسران، توضیح، تحلیل یا استدلالی ارائه نداده‌اند که چگونه »اساطیر 
الاولین« به همه‌ قرآن برمی‌گردد. در ادامه روایت نضر و هر کدام از آیات جداگانه بررســی 
شده و نشان داده شده که چنین برداشت‌هایی تحت تأثیر روایت نضر صورت گرفته است. 
روایت نضر موجب شده تا مفسران »اساطیر الاولین« را در موضوع تحدی در نظر بگیرند و 
از آن‌جا که تحدی متوجه همه‌ی قرآن اســت، مشارالیه »اساطیر الاولین« را نیز همه‌ی قرآن 

گرفته‌اند. اما نقدهای وارد بر این دیدگاه را به صورت زیر می‌توان سامان‌داد:
- اگر آیات قرآن ســخنان و نوشته‌های پیشینیان و جمع‌آوری شده‌ی پیامبر از نوشته‌های 
ایشان باشد، آن‌گاه آوردنِ مانند آن کاری نیست که هیچ‌کس دیگری نتواند انجام دهد. بلکه 
به سادگی می‌توان از همان نوشته‌ها، نمونه‌های دیگری مانند آن‌چه او به عنوان قرآن عرضه 
کرده را آورد و تحدی قرآن به »فاتوا بســورة مثله« )یونس/38( را پاســخ‌گفت. به ویژه اگر 
منبع این نوشته‌ها شناخته‌شده و همان تورات و انجیل باشد که در دسترس بوده است. این 
تحدی در ســوره‌ای مکی است )یونس/38(، و بســیاری از سوره‌هایی که پیش از آن نازل 
شــده‌اند سوره‌های کوتاهند. این ادعا به زیان خودشان تمام‌می‌شد که چگونه او می‌تواند با 
کمک سه غلام تازه مسلمان شده )برای نمونه ببینید: زمخشری، 1407ق: 263/3؛ طباطبایی، 
1393ق: 180/15( از محتوای این کتاب‌ها مطلع شود، اما ایشان نمی‌توانند سوره‌ی کوتاهی 

از آن‌ها فراهم‌کنند؟
- اما مشــرکان قریش، به گواهی قرآن، باهوش‌تر از آن بوده‌اند که با چنین ادعای واضح 
البطلانی خود را بی‌دفاع کنند. ســخنانی که از آن‌ها در رد و انکار قرآن آمده، چنین اســت: 
َّمٌ مَجْنُونٌ﴾ )دخان/14( ﴿أعَانهَُ عَلَيْهِ قوَْمٌ آخَرُونَ﴾ )فرقان/4(  ِّمُهُ بَشَرٌ﴾ )نحل/103(، ﴿مُعَل ﴿یُعَل
﴿إنِْ هذا إلِّا سِــحْرٌ يؤُْثرَ﴾ )مدثر/24(. یعنی این کار را چنان سترگ می‌شمردند که از خود 
پیامبر )ص( به تنهایی ساخته‌نیســت؛ و کسی یا قومی به او کمک می‌کنند و توان ایشان یا 
منابعی که از آن اســتفاده‌می‌کنند فراتر از توان و منابع متعارفی اســت که مشرکان نیز به آن 
دسترسی داشته‌باشند. این نسبت‌ها وحیانی و الهی بودن قرآن را نفی می‌کرده، اما آن را سهل 
و آسان معرفی نمی‌کرده، چرا که چنین ادعایی سودی برای مشرکان نداشته و موضع ایشان 
را در برابر پیامبر تقویت نمی‌کرده‌اســت. چگونه چیزی که برگرفته از نوشته‌هایی است که 
پیروان اندکی در منطقه‌ی ایشــان دارد، تبدیل به سحری چنان تاثیر‌گذار شده که کسی نباید 

آن را بشنود؟ و دیگران نیز از آوردن همانند آن از همان نوشته‌ها عاجزند؟ 
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- با این ادعا که تمام قرآن برگرفته از نوشــته‌های پیشینیان است نمی‌توان پاسخ تحدی 
قرآن را داد و بنابراین »اســاطیر الاولین« نیز نمی‌تواند چنین معنایی داشته باشد، چه کلًا در 
موضوع تحدی باشــد یا نباشــد. اگر هم چنین ادعایی شده‌باشد سخن بی‌معنا و بی‌ارزشی 
است و قرآن پاسخ‌های دیگری از ایشان ثبت کرده است و استفاده از روایت نضر برای ارائه‌ 
چنین تفسیری از »اساطیر الاولین« مخدوش است و مستندات و ادله‌ قابل پذیرشی ندارد و 

در هیچ‌کدام از این آیات قابل انتساب به قرآن نیست.

4. 2. نقد دیدگاه دوم: »اساطیر الاولین« به معنای داستان‌های پیشینیان
در این دیدگاه آیاتی از قرآن که در آن‌ها سرگذشــت اقوام گذشته بیان‌شده‌است »اساطیر 
الاولین« خوانده‌شــده و همانند داستان‌های رستم و اسفندیار و کلیله و دمنه، خرافی و غیر 
واقعی شمرده‌شده‌است و به همه‌ی قرآن برنمی‌گردد. مستند این دیدگاه نیز روایت‌های نقل 

شده درباره‌ی نضر بن حارث است.
ارزیابی: نقد روایت‌های نضر در ادامه می‌آید. در این جا به نقد محتوای اختصاصی این 

مدعا می‌پردازیم. 
- در نـُـه موردی که این عبــارت در قرآن به کار رفته، پیش از ایــن آیات یا مجاور آن 
ســخن یا اشاره‌ای به سرگذشت اقوام پیشــین نیست. این موضوع مورد توجه برخی دیگر 
از پژوهش‌گران نیز قرارگرفته است. )ببینید: اسماعیلی، 1382: 31/7؛ طیب‌حسینی، 1389: 
169( چگونه است که با وجود آیات بسیاری که درباره‌ی سرگذشت اقوام پیشین در قرآن 
آمده، این عبارت در کنار این آیات به کار نرفته و هیچ‌جا به این آیات اشاره ندارد، اما چنین 

معنایی از آن فهمیده شده است؟ 
- بر اســاس ترتیب نزول، نخســتینِ این موارد آیه‌ 15 ســوره‌ قلم است که طبق غالب 
روایت‌های ترتیب نزول، از جمله پذیرفته‌شده‌ترین آن‌ها، روایت عطا از ابن عباس، دومین 
ســوره‌ی نازل شــده اســت و تا این آیه هیچ آیه‌ای که در آن سرگذشت اقوام پیشین ذکر 
شــده باشد نازل نشده بوده اســت. هیچ‌کدام از مفسران مستندی جز روایت نضر برای این 
برداشت ارائه نکرده‌اند. آیا نضر بن حارث علم غیب داشته که بعدتر قرار است آیاتی شامل 
سرگذشــت اقوام پیشین نازل شــود؟ یا حدس زده است؟ هیچ‌کدام از مفسران یا مورخین 
با وجود این‌‌که چنین معنایی را مطرح کرده‌اند، پاســخی به این پرسش مقدر نداده‌اند. تنها 
پاســخ تا حدودی مرتبط را دروزه در بحثی که در ترتیب نزول دارد فراهم کرده اســت. او 
از عبارت »اســاطیر الاولین« و ﴿وَ رَتِّلِ القْرآن ترَْتيِلًًا﴾ )مزمل/4( و ﴿إنِْ هذا إلَِّاَّ قوَْلُ البْشََرِ﴾ 
)مدثر/25( چنین نتیجه گرفته که باید سوره‌ها و آیات دیگری به جز آن‌چه در ترتیب نزول‌ها 
آمده پس از پنج آیه‌ نخســت علق نازل شده باشــد که شامل دعوت و انذار عام باشد و بر 
مردم خوانده ‌شده‌باشــد و به خدا دعوت ‌شده‌باشــند که کفار در برابر آن‌ها موضع انکار و 
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 دشمنی گرفته‌باشند و سپس بقیه‌ آیات سوره‌ی علق و سه سوره‌ بعدی نازل ‌شده‌باشد و بر 

این اســاس احتمال داده است که سوره‌های فاتحه، اعلی، شمس، عصر، لیل و مانند این‌ها 
که محتوای آن‌ها صرفا دعوت و انذار و بیان اهداف به صورت عام است پس از نزول پنج 
آیه‌ی نخست علق نازل‌شده‌باشند. )دروزه، 1421ق: 126/1( اما در این احتمال نیز چیزی از 

اخبار امت‌های گذشته پیش از آیه‌ 15 سوره‌ قلم نازل‌نشده‌است.
- چگونه اخبار قرآن از امت‌ها‌ی گذشــته مشابه داســتان‌هایی نظیر رستم و اسفندیار و 
کلیله و دمنه شــمرده شده است؟ آن داســتان‌ها درباره‌ی قهرمان‌های افسانه‌ای و نبردها و 
هماوردی‌های ایشان و قیام مردم برعلیه ستم پادشاهان یا بیان تمثیلی موضوع‌های سیاسی_
اجتماعی در قالب داســتان اســت. در صورتی که در قرآن اخبار امت‌های پیشین از جهت 
پذیرش یا عدم پذیرش هدایت الهی و نوع رفتار ایشان با پیامبران و نتیجه‌ی رفتارشان نقل 
شــده اســت. چگونه این دو به هم شباهت دارد؟ چگونه ممکن است کسی قرآن را شنیده 
باشــد و در مقام تحدی، داستان رستم و اســفندیار و داستان‌های کلیله و دمنه را مشابه آن 

بداند؟ آیا عرب جاهلی این تفاوت موضوع را درک نمی‌کرده است؟ 
- اگر این دو را مشابه‌ می‌شمردند چرا از آن‌ها برای تحدی با قرآن بهره ‌نبردند؟  

- تحدی به چیزی که مشابه آن را اقوام و ملل در زبان‌های گوناگون بارها خلق کرده‌اند 
چه معنایی دارد؟ 

تفاوت میان این‌دو، بیش از آن‌ســت که مشــابه ‌شمرده ‌شوند و قرآن نیز چنین ادعایی از 
کافران ثبت ‌نکرده‌اســت و آن‌چه در تفاســیر آمده برداشت مفسران است و تنها مستند آن 
روایت نضر است، اما این مصداق تناسبی با قرآن ندارد و به عبارت قرآنی »اساطیر الاولین« 

قابل انتساب نیست.

4. 3. نقد دیدگاه سوم: افسانه و خرافی خواندن تمام قرآن
در این دیدگاه قرآن به طور کلی و مبهم، افســانه و خرافه نامیده شــده است. تفاوت این 
دیدگاه با دیدگاه دوم در این است که متوجه همه‌ی قرآن است و با دیدگاه نخست در این 

است که مولفه‌ی »نوشته« در این دیدگاه نیست. 
ارزیابی: قرآن در موضوع های متنوعی ســخن گفته، به‌علاوه برخی عبارات قرآن کلمات 
حکیمانه‌ای هســتند که پیش از آن در عرب نمونه‌های مشابهی داشته و قرآن بهتر از آن را 
عرضه کرده و عربی که به سخن‌شناسی خود افتخار می‌کرده نمی‌توانسته شکوه لفظ و ژرفای 
معنا را نادیده ‌بگیرد و همه‌ی قرآن را یک‌ســره افســانه و خرافه بخواند. نسبتی که قرآن در 
همان ســوره‌های نخستین از آنان نقل‌می‌کند چنین‌است که »قرآن سحری است اثرگذار اما 

جز سخن بشر نیست« )مدثر/24-25(. افسانه‌ کجا و چنین نسبتی کجا؟ 



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11
پاییز و زمستان
1401

94

مشــرکان، قرآن را بشــری و غیر وحیانی می‌شــمرده‌اند و برخی اخبــار آن را تکذیب 
‌می‌کرده‌اند. نه آن‌که همه‌ی آن را بیهوده و خرافه بخوانند.

4. 4. ارزیابی شأن نزول بیان شده در روایت نضر بن حارث
بر اساس روایت‌هایی که از نضر در این باره شده او »اساطیر الاولین« را در معنای نوشته‌های 
پیشینیان نســبت به همه‌ی قرآن یا داستان‌های پیشینیان نسبت به آن‌چه از سرگذشت اقوام 
پیشین در قرآن آمده است به کار برده و خدا در قرآن هشت آیه درباره‌ی نضر نازل کرده و 
ليِنَ﴾ و هر آیه‌ای است که در آن »اساطیر الاولین«  آن ﴿إذِا تتُْلى‏ عَلَيْهِ آياتنُا قالَ أسَــاطِيرُ الْأْأَوَّ

آمده است. )ابن‌هشام، 1375ق: 300/1(
از این روایت‌ها چنین برداشــت شــده که هر چه »اســاطیر الاولیــن« در قرآن آمده در 

مصداق‌هایی است که نضر »اساطیر الاولین« را در آن‌ها به‌کاربرده‌است.
ارزیابی: »اســاطیر الاولین« در قرآن در نهُ آیه، و نه هشــت آیه، آمده‌اســت. از این نهُ آیه 
دست‌کم در سه آیه مصداق آن معاد است. متن این سه آیه چنان صراحتی دارد که مفسران 
هیچ احتمال دیگری، از جمله مصداق‌های برداشــت شده از روایت‌های نضر، را ذیل آن‌ها 
مطرح‌نکرده‌اند. گوینده‌ی این عبارت در ســه ســوره مفرد و در شش سوره جمع است. از 
ســه آیه‌ مفرد، مشخصاتی که برای قائل این عبارت در سوره‌ی قلم آمده بر چند نفر تطبیق 
‌داده‌شــده، اما نضر در میان آن‌ها نیست. در ســوره‌ احقاف نیز فرزندی در پاسخ به والدین 
مؤمنــش این عبارت را به ‌کار می‌برد پس او هم نمی‌تواند نضر باشــد. در مطففین نیز این 
عبارت به ﴿یوم الدین﴾ برمی‌گردد و تطابقی با روایت نضر ندارد. در سایر موارد قائل جمع 
َّذِينَ لَا يؤُْمِنوُنَ باِلْْآخِرَةِ﴾  است که در چهار مورد با ﴿الذین کفروا﴾ و در دو مورد دیگر با ﴿ال
توصیف شده‌اند و دست‌کم این ادعا که این آیات اختصاصاً درباره نضر نازل ‌شده‌ باشد را 
زیر سوال می‌برد. بنابراین بخش آخر روایت که آن را به همه‌ موارد تعمیم داده بی‌تردید غلط 
‌است. اما این همان بخشی است که شأن نزول آیه را بیان ‌کرده‌است. پس این شان نزول یا 

به تمامی غلط‌است یا اختصاص آن به نضر و تعمیم آن به همه‌ی موارد غلط‌است. 
برای یافتن مورد یا مواردی که مطابق این شــأن نزول باشــد ناچار از مراجعه به ســیاق 

هستیم، اما سیاق هیچ‌کدام از موارد با این سه مصداق سنخیت‌ندارد.
این روایت‌ها از دو بخش تشکیل‌شده‌است. بخش نخست نقل واقعه‌ای تاریخی و بخش 
دوم تبدیل آن واقعه به شــأن نزول یا ارائه‌ نظریه‌ای تفســیری است. ناقل این روایت‌ها ابن 
عباس اســت و او این روایت‌ها را از پیامبر )ص( یا امیرالمؤمنین )ع( یا یکی از مهاجرین 
نقل‌نکرده و خودش نیز ســه سال پیش از هجرت به دنیا آمده و نمی‌توانسته شاهد ماجرای 
نضر و نزول این آیات باشــد. بنابراین ممکن اســت بخش دوم روایت‌ها، برداشت و نظر 
تفســیری ابن عباس، یا کسی باشــد که ماجرای نضر را برای او نقل‌ کرده‌است. اما مفسران 
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 بدون توجه به این موضوع و تفکیک این دو بخش، تفسیر خود را برپایه‌ صحت چنین شأن 

نزولی بنا کرده‌اند. و از این روایت‌ها چنین نتیجه‌گرفته‌اند که »اســاطیر الاولین« در قرآن به 
همان معنایی آمده که نضر آن را به‌کار برده‌است.

نسبت دادن این مصادیق به »اساطیر الاولین« تنها مستند به این شأن نزول است و نمی‌تواند 
از بخش نخست روایت استنباط ‌شــود. زیرا بخش نخست تنها نشان ‌می‌دهد که نضر این 
عبارت را در چه مصداقی به‌کاربرده و نمی‌تواند نشــان ‌دهد که قرآن این عبارت را در چه 

مصداقی به‌کار برده‌است.
اما پاسخ این پرسش که کافران این تعبیر را در نقلی که قرآن از آنان کرده، در چه مصداقی 
به‌کاربرده‌اند، باید از متن و بافت و سیاق آیات و قرائن منفصل و متصل لفظی و غیر لفظی 
و مفاهیمی که با آن در ارتباط قرار گرفته‌اند فهمیده‌ شــود و این روایت با این اشــکال‌ها 

نمی‌تواند جزء قرائن فهم این عبارت قراربگیرد.

5. بحث و تحلیل و اثبات دیدگاه برگزیده
مدعای این پژوهش اینســت که مصداق »اساطیر الاولین« در تمام موارد، معاد است. در 
ادامــه به اثبات این مدعــا می‌پردازیم و به صورت تفصیلی یکایک آیات را به ترتیب نزول 
مورد بررســی قرارمی‌دهیم و در انتها از آن‌ها برای فهم مصداق این عبارت در سوره‌ی قلم 

استفاده ‌می‌کنیم.
ترتیب نزول سوره‌هایی که »اساطیر الاولین« در آن‌ها آمده است به قرار زیر است: 1- قلم، 
2- فرقان، 3- نمل )خروج(، 4- انعام، 5- احقاف )خروج(، 6- نحل، 7- مومنون )حشر و 
بعث(، 8- مطففین، 9- انفال. هشت سوره‌ نخست مکی و انفال دومین سوره‌ی مدنی است 
و سه موردی که مفسران مورد بررسی در این پژوهش به اتفاق »اساطیر الاولین« را وعده‌ی 
بعثت و خروج دانســته‌اند در میان سایر موارد قراردارد پس این احتمال منتفی است که در 
یــک دوره‌ی زمانی به یک معنــا و در دوره‌ی زمانی دیگر به معنای متفاوتی در آیات آمده‌ 
باشــد. دلالت این ســه آیه در این مصداق نص است و احتمال دیگری در آن نمی‌رود و با 
وجود آن‌که نقل کرده‌اند که تمام مواردی که »اساطیر الاولین« آمده ناظر به نضر بن حارث 
است، اما ذیل این سه آیه هیچ اشاره‌ای به روایت نضر ندارند و هیچ توضیحی هم ندارند که 
چگونه »اساطیر الاولین« در این سه آیه به بعث و خروج برمی‌گردد اما در سایر آیات منظور 
از آن سرگذشــت اقوام پیشین است که در قرآن آمده؟ آن هم بدون آن‌که چنین مطالبی در 
آن آیات یا مجاورشان آمده باشد. یا ناظر به تحدی است و به همه‌ی آیات قرآن برمی‌گردد؟
آن‌چه موجب شده روایت نضر ذیل این سه آیه مطرح نشود، نخست صراحت و روشن 
بودن معنای »اســاطیر الاولین« در این سه آیه و دوم، نبودن تناسبی میان روایت نضر و این 
آیات است. مفسران جایی روایت نضر را مطرح کرده‌اند که معنای آیه برایشان مبهم بوده اما 
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از آن برای فهم معنای آیه اســتفاده ‌نکرده‌اند؛ بلکه آن را جایگزین معنای آیه کرده‌اند. بدون 
آن‌که توجه کنند که این عدم تناسب، به شرحی که گذشت، در آن‌ها نیز وجود دارد.

علاوه بر ســه آیه‌ فوق که معنای معاد در آن‌ها مورد اتفاق اســت، از شش آیه‌ دیگر ذیل 
چهار آیه‌ این احتمال که »اســاطیر الاولین« به بعث برگردد مطرح شده‌اســت. در انعام این 
احتمال مطرح‌شــده که منظور از ﴿کل آيــة﴾ آیات توحید و ربوبیت و قدرت پروردگار بر 
بعث و آیات رسالت و نبوت باشد. )ماتریدی، 1426ق: 50/4( در مطففین »اساطیر الاولین« 
تکذیب »یوم الدین« است )ابن‌عاشــور، 1420ق: 175/30-176(، و مراد از »آیاتنا« در آن، 
آیــات تحذیر از معصیت و انذار به بعث و جزاء اســت. )طباطبایی، 1393ق: 233/20( در 
نحل آن‌چه از آخرت نقل شــده )فضل‌الله، 1419ق: 13/ 211-212( و در فرقان اخبار قرآن 

از بعث و نشور و جنت و نار )همان: 16/17( مصداق »اساطیر الاولین« شمرده ‌شده‌است.

5. 1. فرقان
آیه‌ نخســت و ششم فرقان درباره‌ی قرآن اســت. اما آیاتی که میان این دو قراردارند به 
ا وَ لا نفَْعاً وَ لا يمَْلِكُونَ مَوْتاً وَ  موضوع‌های دیگری پرداخته‌اند: ﴿... وَ لا يمَْلِكُونَ لِِأَنفُْسِهِمْ ضَرًّ
َّذينَ كَفَرُوا إنِْ هَذا إلِاَّ إفِْكٌ افْترَاهُ وَ أعَانهَُ عَلَيْهِ قوَْمٌ آخَرُونَ فقََدْ  لا حَياةً وَ لا نشُُــوراً * وَ قالَ ال
ليِنَ اكْتتَبَهَا فهَِيَ تمُْلى‏ عَلَيْهِ بكُْرَةً وَ أصَِيلًا﴾ )فرقان/5-3(  جاؤُ ظُلْماً وَ زُوراً * وَ قالوُا أسَاطِيرُ الْأْأَوَّ
مفسران درباره‌ی مصداق ترکیب اساطیر الاولین در این آیه دو نظریه ارائه کرده‌اند: 1- نشور 
)فضل‌الله، 1419ق: 16/17( 2- نوشــته‌های پیشــینیان )دیدگاه شماره 1( )طبری، 1412ق: 
137/18؛ نیز ببینید: طوســی، ‌بی‌تا: 471/7؛ طبرسی، 1406ق: 253/7؛ زمخشری، 1407ق: 
264/3؛ فخــررازی، 1420ق: 433/24؛ طباطبایی، 1393ق: 229/12؛ ابن‌عاشــور، 1420ق: 

 )15/19
غالب مفســران ذیل این آیه به روایت نضر اســتنادکرده‌اند )طبری، طوسی، زمخشری، 
فخررازی، ابن‌عاشــور(. همه‌ی مفســران، به جز فضل‌الله، بدون هیچ اســتدلال، توضیح و 
تحلیلی و تحت تاثیر روایت نضر، »اساطیر الاولین« را به همه‌ی قرآن برگردانده‌اند. و به این 

ترتیب »هذا« به آیه‌ی نخست برگشته و بنابراین »افكٌ افتراه« نیز به همه‌ قرآن برمی‌گردد. 
ارزیابــی: ﴿إن هذا﴾ و ﴿إفِْكٌ افْترَاهُ﴾ به همان چیزی برمی‌گردند که »اســاطیر الاولین« 
خوانده ‌شده‌اســت. بنابر توضیحی که گذشت »اســاطیر الاولین« به همه‌ قرآن برنمی‌گردد. 

بنابراین ﴿إن هذا﴾ و ﴿افكٌ افتراه﴾ نیز به همه‌ قرآن برنمی‌گردد. 
برگشت »اســاطیر الاولین« به نشور: گوینده‌ این سخنان کافرانی هستند که روز قیامت 
اعَةِ﴾ )فرقان/11(. در آیات 35-38 سوره‌ مؤمنون آن‌چه  بوُاْ باِلسَّ را تکذیب کرده‌اند: ﴿بلَْ كَذَّ
کافران افترای پیامبر نســبت به خدا خوانده‌اند وعده‌ی خروج و بعثت است. در این‌جا نیز 
﴿إن هذا﴾ و ﴿افكٌ افتراه﴾ به جای آن‌که به آیه‌ نخست که درباره‌ی قرآن است برگردد، دقیقا 
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 به آیه‌ پیش از خود برمی‌گردد که نزدیک‌تر است. در این آیه موت و حیات نمی‌تواند مورد 

تکذیب قرار بگیرد و تنها »نشور« اســت که مورد تکذیب قرارگرفته است. بنابراین آن‌چه 
»اساطیر الاولین« نامیده شده »نشور« است. 

منظور از کتابت و املای آن تنها اصل وجود معاد نیســت. بلکه تمام جزئیاتی اســت که 
درباره‌ی حشــر و نشر و بعث و معاد، در ســوره‌های نازل شده پیش از فرقان، آمده است. 
سوره‌ی فرقان، طبق ترتیب عطا از ابن عباس، چهل و یکمین سوره‌ی نازل شده است و پیش 
از آن سوره‌های متعددی از جمله مدثر، مسد، لیل، فجر، ماعون، قیامت، طارق، قمر و اعراف 
نازل شده‌ که حاوی مباحث مربوط به معاد و قیامتند. این موضوع که »اساطیر الاولین« اشاره 
به تمام این جزئیات است، درباره‌ آیه‌ 83 سوره‌ مومنون نیز صادق است. )ببینید: طباطبایی، 

1393ق: 55/15(

5. 2. انعام
مفســران در آیه‌ی ‌25 انعام: ﴿... وَ إنِْ يرََوْا كُلَّ آيةٍَ لا يؤُْمِنوُا بهِا حَتَّى إذِا جاؤُكَ يجُادِلوُنكََ 
ليِنَ﴾ سه نظریه ارائه‌داده‌اند: 1- نوشته‌های پیشینیان  َّذِينَ كَفَرُوا إنِْ هذا إلِاَّ أسَاطِيرُ الْأْأَوَّ يقَُولُ ال
)دیدگاه 1( )طبری، 1412ق: 108/7؛ طوسی، بی‌تا: 102/4-105؛ طبرسی، 1406ق: 444/4؛ 
فخر‌رازی، 1420ق: 506/12( 2- حکایت‌های قرآن خرافات نوشــته ‌شــده‌ پیشینیان است 
)دیدگاه 2( )رشــیدرضا، 1414ق: 348/7( 3- خرافات، اکاذیب و اخبار دروغ )دیدگاه 3( 
)زمخشری، 1407ق: 14/2؛ طباطبایی، 1393ق: 51/7؛ ابن‌عاشور، 1420ق: 59/6؛ فضل‌الله، 

1419ق: 60/9 و 65(.
مقصود از ﴿کل آية﴾ هر حجت و علامتی اســت که بر توحید و صدق گفتار پیامبر و حق 
بودن نبوت او اقامه شده است. )طبری، 1412ق: 108/7؛ رشیدرضا، 1414ق: 348/7( احتمال 
دارد مقصود آیات توحید و ربوبیت و قدرت بر بعث و آیات رسالت و نبوت باشد. )ماتریدی، 
1426ق: 50/4( هر علامت و معجزه‌ای اســت که بر نبوت نبی دلالت می‌کند. )طوسی، بی‌تا: 
104/4( »آية« به معنای دلیل و حجت است. )فخررازی، 1420ق: 506/12( مقصود از »کل آية« 

همه‌ی آیات نیست بلکه مقصود کثرت است. )ابن‌عاشور، 1420ق: 57/6( 
غالب مفســرانی که برگشت »کل آية« و »هذا« را به همه‌ی قرآن گرفته‌اند دلیلی برای آن 
نیاورده‌اند. به‌نظرمی‌رسد این برداشت، تحت تأثیر روایت نضر صورت گرفته باشد. )ببینید: 

ابوالفتوح رازی، 1408ق: 259/7؛‌ زمخشری، 1407ق: 13/2؛ طباطبایی، 1393ق: 51/7(
برگشــت »اساطیر الاولین« به حشر: آیه‌ 22 درباره‌ی روز حشــر است: ﴿وَ يوَْمَ نحَْشُرُهُمْ 
جَميعاً ...﴾. ضمیر در »نحشرهم« به مشرکانی برمی‌گردد که بر خدا افترا‌ می‌زنند یا آیات خدا 
را تکذیب ‌می‌کنند. آیات بعد، 27، 29 و 31، نیز توصیف حاضر شدن ایشان در پیشگاه الهی 
و پشــیمانی از تکذیب آیات الهی و بعثت و زیان‌کار بودن کســانی است که لقاء پروردگار 
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را تکذیب‌کرده‌انــد. ﴿كُلَّ آيةٍَ﴾ هر دلیل و حجتی اســت که بر قــدرت پروردگار بر بعث 
اقامه‌می‌شــود. )ماتریدی، 1426ق: 50/4( ضمیر در ﴿لا يؤُْمِنوُا بهِا﴾ به حشر برمی‌گردد. به 
همین ترتیب »هذا« و »اساطیر الاولین« نیز به حشر برمی‌گردد. کفار هر نشانه‌ الهی در اثبات 

بعثت می‌بینند ایمان ‌نمی‌آورند و زنده‌شدن پس از مرگ را »اساطیر الاولین« می‌خوانند.

5. 3. نحل
ليِنَ﴾ سه نظریه  ُّكُمْ قالوُا أسَاطِيرُ الْأْأَوَّ مفسران در آیه‌ی 24 نحل: ﴿وَ إذِا قيِلَ لهَُمْ ما ذا أنَزَْلَ رَب
ارائه‌داده‌اند: 1- نوشــته‌های باطل پیشــینیان )دیدگاه 1( )طبری، 1412ق: 65/14؛ طوسی، 
بی‌تا: 376/6؛ طباطبائی، 1393ق: 229/12( 2- قرآن سخنان دروغین و باطل پیشینیان است 
)دیدگاه 3( )طبرســی، 1406ق: 549/6؛ زمخشری، 1407ق: 601/2(  3- مستکبران آن‌چه 
قرآن از داستان‌ها و آخرت نقل کرده است را شبیه خرافات و افسانه‌ها خوانده‌اند. )فضل‌الله، 

1419ق: 212-211/13( 
این دسته از مفســران یا توضیحی درباره‌ی »ما ذا أنَزَْلَ« نداده‌اند )طبری، 1412ق: 65/14؛ 
ماتریدی، 1426ق: 493/6؛ زمخشری، 1407ق: 601/2( یا آن را به قرآن برگردانده‌اند. )طوسی، 
بی‌تا: 376/6؛ فخررازی، 1420ق: 197/20؛ طباطبایی، 1393ق: 229/12( در آیات پیشین دلایل 
توحید و ابطال بت‌پرستی بیان شده و این‌جا احتجاج پیامبر بر صحت پیامبریش به معجزه بودن 
قرآن است. چون پیامبر برای صحت نبوتش به معجزه بودن قرآن احتجاج کرده، ایشان در قرآن 
طعن‌کرده و آن را »اساطیر الاولین« خوانده‌اند. )فخررازی، 1420ق: 197/20( در صورتی که در 
این فراز آیات چنین موضوع و احتجاجی نیست. گویا این نظر تحت تأثیر این پیش‌فرض که 

»اساطیر الاولین« پاسخ مشرکان به معجزه بودن قرآن است ارائه‌شده‌است. 
برگشت »اساطیر الاولین« به بعث: از آیه‌ 20 نحل در نکوهش بت‌پرستی و هشدار نسبت 
به بعثت، و دعوت به توحید و ایمان به آخرت اســت. آیه‌ 22 درباره‌ی توحید و توصیف 
َّذينَ لا يؤُْمِنوُنَ باِلْْآخِرَةِ قلُُوبهُُمْ مُنْكِرَةٌ وَ هُمْ  کسانی است که به آخرت ایمان نمی‌آورند: ﴿... فاَل
مُسْتكَْبرُِونَ﴾. کسانی که مورد پرسش قرار گرفته‌اند با عدم ایمان به آخرت توصیف شده‌اند. 
تعلیق پاســخ آنان بر این وصف، مشــعر علت این پاسخ آنان است. »اساطیر الاولین« پاسخ 
مســتکبران نســبت به ایمان به آخرت است. آیات بعد 25، 27 و 29 نیز توصیف ایشان در 
ُّكُمْ﴾، را از پرهیزکاران  روز قیامت و سرای آخر است. آیه‌ 30 همین پرسش، ﴿ما ذا أنَزَْلَ رَب
می‌کند. پاسخ ایشان نیز نه متوجه کلیت قرآن، بلکه از میان آیات قرآن متوجه وعده‌ی معاد 
است. تقابل این دو پاسخ نشــان می‌دهد که مقصود مستکبران از »اساطیر الاولین« استهزاء 
وعده‌ی بعث است )آیه‌ 34(. ایشان که در آیه‌ 36 با صفت تکذیب‌کنندگان توصیف شده‌اند، 
ِ جَهْدَ أيَْمَانهِِمْ لََا يبَْعَثُ  تکذیب مبعث را در آیه‌ 38 با قسم به خدا بیان می‌کنند: ﴿وَ أقَْسَمُواْ باِللَّهَّ

ُ مَن يمَُوتُ﴾. اللَّهَّ
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 5. 4. مطففین

لينَ﴾ ســه نظریه  مفســران در آیه‌ 13 مطففیــن: ﴿إذِا تتُْلى‏ عَلَيْهِ آياتنُا قالَ أسَــاطيرُ الْأْأَوَّ
ارائه‌کرده‌اند: 1-نوشته‌های )بی‌اساس و باطل( پیشینیان )دیدگاه1( )طبری، 1412ق: 62/30؛ 
طوســی، بی‌تا: 299/10؛ طبرســی، 1406ق: 688/10( 2- دروغ‌های پیشینیان )دیدگاه 3( 
)فخررازی، 1420ق: 87/31؛ فضل‌الله، 1419ق: 130/24-131( 3- کفار آیات قرآن به ویژه 
هشدار نســبت به بعث و جزاء را اباطيل امت‏هاى گذشته خوانده‌اند. )طباطبایی، 1393ق: 

233/20( تکذیب یوم الدین است. )ابن‌عاشور، 1420ق: 176-175/30(
در ایــن آیه »آیاتنا« به چند معنا فهمیده‌ شده‌اســت: 1- قــرآن )مقاتل، 1423ق: 622/4؛ 
فخررازی، 1420ق: 87/31(، 2- حجت‌ها و ادله‌ای که در قرآن آمده‌است )طبری، 1412ق: 

62/30؛ طوسی، بی‌تا: 299/10(، 3- اخبار پیشینیان )ماتریدی، 1426ق:458/10(
برگشــت ﴿اســاطیر الاولین﴾ به ﴿یوم الدین﴾: آیه‌ 4 هشدار نسبت به بعثت است: ﴿أَ لَا 
َّذينَ  َّهُمْ مَبْعُوثوُنَ﴾. از آیه‌ 10 درباره‌ی تکذیب‏کنندگان ﴿یوم الدین﴾ است: ﴿ال يظَُنُّ أوُلئكَِ أنَ
ينِ﴾. دلیلی بر این‌‌که همه‌ آیات قرآن را اســاطیر خوانده باشــند نیست. در  بوُنَ بيِوَْمِ الدِّ يكَُذِّ
آیات مجاور هم چیزی از اخبار امت‌های گذشــته نیامده است. آن‌چه این‌جا مورد تکذیب 

قرارگرفته ﴿یوم الدین﴾ است و »اساطیر الاولین« در این‌جا به ﴿یوم الدین﴾ برمی‌گردد.

5. 5. انفال
ليِنَ﴾ سه نظریه  مفســران در آیه‌ی 31 انفال: ﴿لوَْ نشََاءُ لقَُلْناَ مِثْلَ هذَا إنِْ هذَا إلِاَّ أسََاطِيرُ الْأْأَوَّ
ارائه‌کرده‌اند: 1- نوشــته‌های پیشــینیان )دیدگاه 1( )طبری، 1412ق: 151/9؛ طوسی، بی‌تا: 
110/5( 2- سرگذشت اقوام پیشین که در قرآن آمده همانند داستان‌های کلیله و دمنه است 
)دیدگاه 2( )زمخشری، 1407ق: 216/2؛ فخررازی، 1420ق: 478/15( 3- قرآن مانند رستم 
و اســفندیار است )دیدگاه 3()طبرسی، 1406ق: 828/4؛ رشیدرضا، 1414ق: 653/9-654؛ 

طباطبایی، 1393ق: 67/9؛ ابن‌عاشور، 1420ق: 83/9-84؛ فضل‌الله، 1419ق:375/10(
ارزیابی: مفســران و قرآن پژوهان بســیاری این آیه را در موضوع تحدّی تفسیرکرده‌اند 
بدون آن‌که توضیح‌دهند چگونه »هذا« به همه‌ی قرآن برمی‌گردد. )برای نمونه: رشــیدرضا، 
1414ق: 650/9( مشارالیه هذا در جمله‌ اول و دوم یکی است و این دو در صورتی به همه‌ 
قرآن برمی‌گردد که »اساطیر الاولین« به همه‌ قرآن برگردد. بنابراین ابتدا باید معنای »اساطیر 

الاولین« مشخص‌شود.
نقد برگشت »هذا« به همه یا بخش‌هایی از قرآن و »اساطیر الاولین« به نوشته‌ها یا افسانه‌های 

پیشینیان پیش‌تر گذشت.
این عبارت اگر در موضوع تحدی تفســیر شود به معنای آسان‌گرفتن هماوردی با قرآن 
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است. »كه اساطیر است و افسانه‌ نژند/نیست تعمیقی و تحقیقی بلند، گفت اگر آسان نماید 
این به تو/این‌چنین آسان یکی ســوره بگو«. )مولوی، 1399، دفتر سوم مثنوی، بیت 4238 
و 4242( و »هر کســی می‌توانــد مانند قرآن بیاورد«. )فخــررازی، 1420ق: 67/13( اما به 
گواهی قرآن و تاریخ، اعراب این قدر سخن‌نشــناس نبوده‌اند. روایت‌های متعددی نقل‌شده 
که مشرکان در برابر بلندی و جامعیت معنا و فصاحت و بلاغت آیات نازل شده شگفت‌زده‌ 
می‌شــدند. در کتاب »دلائل النبوة« در »‌باَبُ اعْترَِافِ مُشْــرِكِي قرَُيْشٍ بمَِــا فيِ كِتاَبِ اللهِ مِنَ 
َّهُ لََا يشُْــبِهُ شَيْئاً مِنْ لغَُاتهِِمْ مَعَ كَوْنهِِمْ مِنْ أهَْلِ اللُّغَةِ وَأرَْباَبِ اللِّسَانِ« تعدادی از این  الْْإعِْجَازِ وَأنَ
روایت‌ها نقل‌ شده‌اســت. )ببینید: بیهقی، 1408ق: 198/2-199( مفسران برای توجیه چنین 
تفسیری می‌گویند این سخن از روی نادانی و مخالفت و ستیزه‌گری با حق گفته‌شده است 
)طبــری، 1412ق: 151/9؛ ماتریدی، 1426ق: 190/5(؛ این را جز ســفیه نمی‌گوید و خدا 
سفاهت و دروغ او را در قرآن آشکار کرده‌است. )همان: 109/7( از روی دشمنی، مخالفت 
و ســتیزه‌گری چنین گفته‌اند و چه بسا شدت دشــمنی، انسان را به گفتن آن‌چه نمی‌فهمد 
می‌کشــاند. )طبرسی، 1406ق: 828/4( برای نشان‌دادن بی‌اعتنایی و بی‌ارزش شمردن آیات 
قرآن چنین گفته‌اند. )طباطبایی، 1393ق: 67/9( به وقاحت ایشــان برمی‌گردد. )ابن‌عاشور، 
1420ق: 84/9( امــا قرآن برای تأیید خودش نیازی نــدارد که از میان واکنش‌های اعراب، 
سخن سفیهانه‌ یا وقیحانه‌ی ایشان را نقل‌کند. بلکه سخنانی که توانمندترین و بلیغ‌ترین ایشان 
در کمال آزادی و ســامت گفته‌اند را نقل‌می‌کند. این تأیید ادعای قرآن است، نه سخنی که 

از روی نفهمیدن گفته‌ شده‌باشد. در نتیجه این سخن کافران پاسخ به تحدی قرآن نیست.
برگشت »اســاطیر الاولین« به »باور به زندگی پس از مرگ«: ضمیر در ﴿تتلی علیهم﴾ به 
﴿الذین کفروا﴾ در آیه‌ پیش برمی‌گردد. و با توجه به این‌‌که »اساطیر الاولین« در سایر آیات، 
انکار کافران نسبت به وعده‌ی بعثت است، و این آیه نیز در میان آیات مرتبط با حشر )آیه‌ 
24 و 25 و 36( واقع‌شده، در این‌جا نیز انکار کلی ایشان نسبت به وعده‌ حشر، و برای ایشان 
محشور شدن به سوی جنهم )انفال/36(، است که در برابر وعده‌ی محشور شدن مؤمنان به 
ســوی پروردگار )انفال/24( قراردارد. و برای نشان‌دادن شدت عناد و انکار خود نسبت به 
همین وعده و الهی بودن آن‌ســت که گفته‌اند ﴿اللَّهُمَّ إنِْ كَانَ هذَا هُوَ الحَْقَّ مِنْ عِنْدِكَ فأََمْطِرْ 

مَاءِ أوَِ ائتْنِاَ بعَِذَابٍ ألَيِمٍ﴾ )انفال/32(.  عَلَيْناَ حِجَارَةً مِنَ السَّ
از ملت‌هایی که عرب عصر جاهلی با آن‌ها تماس داشته و از عقاید آن‌ها می‌توانسته مطلع باشد 
علاوه بر مسیحیان، یهودیان و پیروان باقی‌مانده از سایر ادیان الهی در این منطقه، ایرانیان زرتشتی 
و مصریان قبطی نیز از دیرباز حیات پس از مرگ را باور داشته‌اند و این عقیده در »نوشته‌های« 
باقی‌مانده از آن‌ها آمده‌است. یونانیان نیز به زندگی روح پس از مرگ باور‌داشته‌اند. هندیان نیز 
به زندگی دوباره پس از مرگ باور‌داشــته‌اند. )ببینید: توفیقی، 1398: 32، 66، 119، 189، 295؛ 
 :2001 ,Howarth, Glennys and Oliver Leaman ;45 :2006 ,Retief, F. P. and L. Cilliers
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 238( اما عرب جاهلی که منکر معاد بوده آن را »اساطیر الاولین« خوانده و در برابر این وعده‌ی 

قرآنی است که گفته ﴿لوَْ نَشَاءُ لَقُلْناَ مِثْلَ هذَا﴾ یعنی ما نیز می‌توانیم مانند این سخنان را درباره‌ی 
زندگی پس از مرگ بگوییم، همچنان که تمام تمدن‌ها و ملل حاضر در عصر و اطراف ایشان 
چنین باورهایی داشــته‌اند. ابن‌عاشور با این‌‌که ذیل آیه‌ سوره‌ی مطففین می‌گوید »اهل کتاب و 
صابئین و بسیاری از مشرکین از جمله قبطیین »یوم الدین« را تکذیب‌نمی‌کنند. مشرکین عرب 
و دهریین تکذیب می‌کنند« )ابن‌عاشور، 1420ق: 175/30-176( اما همین مطلب را ذیل انفال 

ذکرنکرده و در فهم معنای آیه تأثیر نداده‌است.

5. 6. قلم
غالب مفســران درباره‌ی »اساطیر الاولین« یا به توضیح لغوی بســنده‌کرده‌اند. )طوسی، 
بی‌تا: 78/10؛‌ طبرسی، 1406ق: 502/10؛ طباطبایی، 1393ق: 372/19؛ ابن‌عاشور، ‌1420ق: 
72/29( یــا توضیحی‌ندارنــد. )زمخشــری، 1407ق: 586/4-589؛ فخــررازی، 1420ق: 
605/30-606( و تفســیر این آیه را به موارد دیگر نیز ارجــاع‌ نداده‌اند و با توجه به آن‌که 
ذیل موارد دیگر تفسیرهای متفاوتی ارائه‌کرده‌اند، نظر ایشان در تفسیر این آیه از آن‌ها قابل 
‌برداشت‌ نیست. باقی مفسران دو نظریه در این آیه ارائه‌کرده‌اند: 1- آیات قرآن را نوشته‌های 
پیشــینیان خوانده‌اند و از جانب خدا بودن آن‌را انکارکرده‌اند. )دیدگاه 1( )طبری، 1412ق: 
18/29( 2- گفته‌اند آیات قــرآن مضمونی خرافی دارند مانند قصه‌های خرافی که مردم از 

امت‌های گذشته نقل می‌کنند. )دیدگاه 3( )فضل‌الله، 1419ق: 46/23( 
در این آیه ضمیر »تتلی علیه« به کسی برمی‌گردد که در آیات پیش از آن توصیف ‌شده‌است. 
از جملــه او تکذیب‌کننده‌ای اســت که پیامبر را مجنون، مفتون و گمــراه از راه پروردگار 
خوانده‌است. مفسران صفات ذکر شده در این آیات را بر »ولید بن مغیره مخزومی«، به نقل 
ابن‌عباس و مقاتل، منطبق دانسته‌اند. )طوســی، بی‌تا: 78/10؛ زمخشری، 1407ق: 587/4؛ 
ابن‌جوزی، 1422ق: 321/4؛ فخــررازی، 1420ق: 604/30؛ طباطبایی، 1393ق: 372/19( 
همچنین از »الاخنس بن شریق« به نقل از عطاء و سدّی، »ابوجهل« و »اسود بن عبد یغوث« 

به نقل از مجاهد نیز نام‌ برده ‌شده‌است. )طوسی، زمخشری، ابن‌جوزی، فخررازی(
ارزیابی: با آن‌که در جای دیگری گفته‌اند که هر آیه‌ای که در آن »اســاطیر الاولین« آمده 
درباره‌ی نضر اســت )طبری، 1412ق: 137/18( اما هیچ‌کدام از این مفســران ذیل این آیه 
اشاره‌ای به نضر و روایت او ندارند و صفات ذکر شده در این آیات را بر او منطبق‌ندانسته‌اند. 
برگشت »اساطیر الاولین« به ﴿العالمین﴾ و ﴿یوم الدین﴾: براساس روایات ترتیب نزول، 
پیش از سوره‌ قلم تنها سوره‌ علق )طبق روایت عطا از ابن‌عباس و سایر روایت‌های مشابه( 
یا ســوره‌ علق و سوره‌ حمد )طبق روایت سعید بن مسیب( نازل ‌شده‌است. در سوره‌ علق 
و آیات 1 تا 15 ســوره‌ قلم و ســوره‌ حمد، یعنی تمام آیاتی که پیش از این آیه نازل ‌شده 
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و در آیات مجاور این آیه، سرگذشــت اقوام پیشــین ذکر نشده‌است. »اساطیر الاولین« در 
سایر کاربردهای آن در قرآن به حشر )انعام و انفال(، آخرت )نحل(، بعث )مؤمنون(، نشور 
)فرقان(، خروج از قبر )نمل و احقاف( و یوم الدین )مطففین( برمی‌گردد. در ســوره‌ علق و 
آیات 1 تا 15 ســوره‌ قلم اشاره‌ای به آخرت، معاد یا رستاخیز نیست. اما در سوره‌ حمد آیه‌ ‌ 
چهارم با »یوم الدین« به روز جزا اشاره‌ می‌کنند. با توجه به سایر کاربردهای »اساطیر الاولین« 
در قرآن، این دو تنها آیاتی هستند که »اساطیر الاولین« به آن‌ها برمی‌گردد و پیش از آیه‌ 15 
علق نازل ‌شده‌اند. بنابراین »تتلی علیه« به سوره‌ حمد برمی‌گردد که بر مکذّب مورد اشاره در 

قرآن خوانده شده و او این دو را در آن »اساطیر الاولین« خوانده‌است. 
در میان نهُ آیه‌ای که »اساطیر الاولین« در آن‌ها آمده‌است، تنها دو آیه متن یکسان دارند: آیه‌ 
15 قلم و آیه‌ 13 مطففین؛ و هردوی این آیات نیز به عبارت یکســان »یوم الدین« )حمد/4، 
مطففین/11( برمی‌گردند و گوینده‌ این عبارت در هر دو ســوره از جمله با صفت مشترک 

»معتد اثیم« )مطففین/12، قلم/12( توصیف ‌شده‌است.

نتیجه‏گیری
دســتآورد پژوهش حاضر در زمینه‌ مصداق »اساطیر الاولین« در آیات قرآن را بعد از نقد 
و ارزیابی دیدگاه‌های مفســران ذیل تمام مــوارد نه‌گانه‌ی این ترکیب در آیات قرآن به این 

صورت می توان سامان ‌داد: 
- مفسران »اساطیر الاولین« را بر مصداق‌های زیر تطبیق داده‌اند: 1- باور به زنده‌شدن پس 
از مرگ، 2- قرآن برگرفته از نوشته‌های پیشینیان است. 3- خبرهای قرآن درباره‌ی امت‌ها و 

پیامبران گذشته، افسانه است. 4- قرآن افسانه و خرافه است.
- مســتند مصداق نخست متن آیات است. مستند ســایر مصادیق روایت نضر و روایت 
کمک‌گرفتن پیامبر برای تدوین قرآن از ســه غلام تازه مسلمان شده‌ای است که پیش از آن 

یهودی بوده‌اند و تورات می‌خوانده‌اند.
- ســیاق آیات با روایت نضر هم‌خوان نیســت. ضمیر مفرد گوینده بر نضر تطبیق‌پذیر 
نیســت. ضمیر جمع با اختصاص به نضر هم‌خوان نیست. تعمیمی که در روایت نضر آمده 
را هیچ مفســری ملتزم نشده‌است. عدد وارد شده در روایت نضر غلط‌ست. پذیرش این دو 
روایت مســتلزم آسان‌شمردن هماوردی با قرآن اســت. این ادعا با نسبت‌هایی که قرآن از 
مشــرکان در رد پیامبر و قرآن نقل‌کرده و روایاتی که اعجاب و اعتراف مشــرکان نسبت به 

قرآن را بیان‌کرده در تضاد است.
- معاد تنها مصداق قابل پذیرش است و نقدهای واردشده بر سایر مصادیق مانع از احتمال 

درستی آن‌ها می‌شود.
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 - معاد تنها مصداقی است که قابل تعمیم به سوره‌ی قلم است.

- »آیاتنا« به سوره‌ حمد برمی‌گردد. مشرکان باور به جهان دیگر و »یوم الدین« در آن سوره 
را »اساطیر الاولین« خوانده‌اند. 

- و نتیجه‌ نهایی آن‌که: آن‌چه در همه‌ آیات »اساطیر الاولین« خوانده شده تنها به وعده‌ی 
بعث، خروج، حشر و نشر در نوشته‌های پیشینیان، اعم از کتب یهود و نصارا و سایر ادیان 
الهی و اوستا و نوشته‌های قبطیان و هندیان و یونانیان و... اشاره‌می‌کند. و در آیه‌‌ی 15 سوره‌ 

قلم نیز »آیاتنا« و »اساطیر الاولین« به »یوم الدین« )حمد/4( برمی‌گردد. 
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The literary miracle of the Holy Qur'an is one of the most important as-
pects of the miracle of this heavenly book, which with its special style 
of expression makes every literature disappear in its beauty. Each let-
ter and even a short sound has a special feature to highlight a concept. 
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in inducing meanings was tried to be analyzed and investigated using a 
descriptive analytical method. take The results of the research show that 
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 تحلیل آوایی سوره‌‏های مبارکه زخرف و دخان
 در راستای القای معانی

)تاریخ دریافت: 28-06-1401 تاریخ پذیرش: 1401-09-19(

علی شیخ جامی پشته‏ئی1، عباس گنجعلی2، سید مهدی نوری کیذقانی3

چکیده
اعجاز ادبی قرآن کریم، یکی از مهم‏ترین وجوه اعجاز این کتاب آسمانی است که با سبک 
بیانی ویژه‌اش هر ادیبی را محو زیبایی‌های خود می‌سازد، گویی که هنرمندانه سخن گفتن 
را به بشر می‌آموزد. چینش حروف و کلماتش در ترسیم موقعیت‏ها چنان هنرمندانه است که 
گویا انســان در صحنه‌های مورد نظر حضور دارد و با کوچک‏ترین جابجایی، نظم آن دچار 
اختلال می‌شــود. هر حرف و حتی صدای کوتاهــی از آن، ویژگی خاصی دارد تا مفهومی 
را برجســته سازد. از آنجا که آوای کلام نقشــی اساسی در به تصویر کشیدن انگاشت‌های 
ادراکی دارد و نیز در تحریک احساســات مؤثر اســت، در این پژوهش ســعی شده تا نقش 
آوای کلامی ســوره‏های مبارکه زخرف و دخان در القای معانی، به روش توصیفی_تحلیلی، 
بررسی شود، چرا که سوره‌های مذکور حاوی مطالب و مفاهیم ارزشمندی است که با تحلیل 
لایه‌های آوایی آن می‌توان آن‏‏ها را کشف نمود. نتایج پژوهش حکایت از آن دارد که فواصل 
آیات دو سوره، در القای معانی متناسب با فضای سوره‌ها و نیز در تقویت نظام آوایی نقشی 
اساسی داشته است. همچنین تکرارها _حتی در کوچک‏ترین واحد زبانی نظیر واج‌ها_ القاگر 
معانی شگفت‌‌انگیزی بوده که افزون بر تحریک احساسات، ایجاد توازن و افزایش موسیقی 
را در پی داشته است. به طور کلی تحلیل آوایی دو سوره نشان می‌دهد انسجام فوق‌العاده‌ای 
میان لفظ و معنا برقرار بوده و هر لفظی از آن برای غرضی وضع شــده و استفاده هنرمندانه 

از آن موجب ترسیم صحنه‌های حیرت‌انگیزی در ذهن مخاطب گردیده است.
واژگان کلیدی: تحلیل آوایی، معنا، قرآن کریم، زخرف، دخان.
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1. مقدمه
یکی از ویژگی‌های موسیقی قرآن کریم، برانگیختن احساس شنونده و قرار دادن وی در 
فضایی متناسب با متن و محتوای آیات است. نظم قرآن، نغمه آفرین و آوای آن، جانبخش 
و روح‌افزاست. تأثیر نوای دل‌انگیزش عرب و عجم نمی‌شناسد و حتی غیر عرب را مسحور 
خود می‌ســازد. کلامی که توأمان از ویژگی‌های نظم و نثر برخوردار بوده و از همه مهم‏تر 
کلامی اســت که حروف و کلماتــش طوری تنظیم و ترکیب شــده‌اند که با کوچک‏ترین 
جابجایی دچار اختلال و ضعف می‌شــوند. چــرا که هر کلمه، حرف و حتی حرکتی از آن 
معنی خاصی را تداعی می‌کند. جای شــگفتی اســت که قرآن از همان حروف و کلماتی 
ســاخته شده که بشر با آن آشناســت و در گفتار روزمره از آن استفاده می‌کند، لیکن قرآن 
هنرمندانه از آن استفاده نموده و مواردی را برجسته می‌سازد. ساختار آوایی متن قرآن کریم، 
در عناصر مختلفی از قبیل: انواع تکرار، مخارج و صفات حروف، فواصل آیات، هم حروفی 
و هم‌آوایی واژگان، ریتم و لحن کلام، صنایع لفظی مانند ســجع و جناس، انواع بدیع و ... 
انجام گرفته که نوع ادبی اعجاز آن را رقم زده‌اند. از آنجا که موسیقی کلام، نقش مؤثری در 
تحریک احساســات دارد و شــنونده از این طریق جذب کلام می‌گردد، لذا خدای متعال با 
قرار دادن محسنات ایقاعی در کلام پاکش، آن هم در قالب همان الفاظی که انسان در زندگی 
روزمره‌اش با آن سر و کار دارد، مقاصد و اهدافی را بیان فرموده که شگفتی ادیبان هر عصری 
را برانگیخته اســت. هر حرف و یا حتی صدای کوتاهی از آن طوری تنظیم شــده است که 
تداعی‏کننده صحنه‌های حیرت‏انگیزی است. در واقع پشت هر حرفی از آن دنیایی از سخن 
نهفته که انسانِ آگاه در پی آن حرکت نموده و کلمات و الفاظ رمزآلود آن را کشف می‌نماید.

1. 1. اهداف تحقیق
کشف معانی نهفته در قرآن کریم در راستای عمل به فراخوان الهی مبنی بر تدبر در قرآن 
عظیم الشأن ﴿أفَلَََا يتَدََبرَُّونَ القُْرْآنَ أمَْ عَلَى قلُُوبٍ أقَْفَالهَُا﴾ )محمد/24( پرداختن به این موضوع 
را موجب شده است. از دیگر سو ساختار آوایی سوره‏های مبارکه زخرف و دخان به گونه‌ای 
است که مطالب و مفاهیم بسیار ارزشمندی را در خود جای داده و از این‌رو شایسته است 
از این منظر )آوای کلمات در راستای القای معانی( نیز آیاتشان مورد واکاوی، نقد و بررسی 
قرار گیرند تا جنبه دیگری از شگفتی‌های موجود در آن‏ها نمایان گردد و ضمن تبیین اعجاز 
ادبی آن، زمینه تدبر بیشــتر در آیات وحی فراهم شــود. افزون بر آن، کارکرد معنایی الفاظ 
مســئله‌ای اســت که بر اهمیت تحقیق می‌افزاید، از این‌رو در گام بعدی سعی شده ادبیات 
برجســته قرآن کریم منطبق با رویکردهای جدید ادبی نظیر قاعده‏‌کاهی و قاعده‏افزایی نیز 

مورد بررسی قرار گیرد.  
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 1. 2. بیان مسأله و سؤالات تحقیق

آنچه مســلم اســت اینکه قرآن کریم از موســیقی ویژه‌ای برخوردار است که شنونده را 
مجذوب خود می‌سازد، اما شگفت‌انگیزتر اینکه آوای کلمات آن نیز با معنای درونیشان در 
ارتباط هستند، چیزی که حتی بشر نیز گاهی برای ارتباط میان لفظ و معنا سعی نموده از آن 
اســتفاده نماید، کلماتی نظیر شُرشُر و یا جیرجیرک به تقلید از صدای ریزش آب و صدای 
حشــره مورد نظر، روی آن‏ها گذاشته شده است. گرچه این نام‌آواها به خاطر تفاوتی که در 
کیفیت اصوات زبــان با صداهایی که در اطراف و پیرامون ما وجود دارند، نمی‌توانند دقیقاً 
صداهای اطراف را بازآفرینی کنند؛ لیکن با دلالت‌هایی همراه‌اند که انســان را به سر منزل 
مقصود می‌رسانند. »تحلیل آوایی سبک به الگوهای صوتی و شیوه‌های تلفظ در زبان گفتار و 
نوشتار نظر دارد و در پی پاسخ به این پرسش است که کاربرد خاص الگوهای آوایی و واجی 
زبان تا چه اندازه می‌تواند گفتار یک شــخص را برجســته کند و به آن شکل خاصی بدهد 
به گونه‌ای که با شکل‌های عادی سخن و زبان معیار متفاوت شود«. )فتوحی، 1390: 243( 
حال با توجه به ابعاد وسیع اعجاز ادبی قرآن و قابلیت بررسی آن از جنبه‌های گوناگون، در 

این پژوهش سعی شده به چند سؤال اساسی پاسخ داده شود:
1. ویژگی‌های آوایی این دو سوره در راستای القای معانی چیست؟ 

2. خدای متعال چگونه میان لفظ و معنای این دو سوره هماهنگی ایجاد نموده است؟ 
3. استفاده از واژگانی دارای وزن و موسیقی خاص، با چه هدفی صورت گرفته است؟  

1. 3. پیشینه تحقیق
بــا مراجعه به پايگاه‏هاي اطلاعات علمي و با اســتفاده از کليــد واژه‏هاي مرتبط در این 
زمینه مشخص شد که در مورد موسیقی قرآن و نیز هنجارگریزی‌های موجود در آن تاکنون 
تحقیقات مختلفی انجام شــده است. به مهمترین و مرتبط‏‏ترین این تحقیقات در ذیل اشاره 

می‏شود:
آفرین زارع )1390ش( در مقاله »الإعجاز البیانی للقرآن الکریم من خلال أسلوبیة الانزیاح 
دراسة وصفیة تطبیقیة« نصوص قرآنی را با استفاده از اسلوب انزیاح و انواع سه‌گانه آن یعنی: 
انزیاح اســتبدالی، ترکیبی و صوتی، مورد بررســی قرار داده و این نوع از اعجاز قرآن را به 

تصویر کشیده است.
بلال سامی )2012م( در مقاله »سورة الواقعة دراسة أسلوبیة« پس از بررسی سوره واقعه از 
حیث صوتی، صرفی، نحوی و بیانی، به این نتیجه رسیده است که اصوات جهر و همس و 

تفخیم و تکرار و غیره در القای معانی و دلالت‌ها نقش دارند. 
دفة بلقاســم )2009م( در مقاله »نماذج من الإعجاز الصوتی، فی القرآن الکریم _دراســة 



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11
پاییز و زمستان
1401

112

دلالیة_« آورده اســت که قرآن کریم به حسن نظم و زیبایی‌هایی ظاهری اکتفا نکرده، بلکه 
علاوه بر آن به معانی نیز توجه نموده است. وی عدول صوتی را ابزاری ارزشمند دانسته که 

در جذب شنونده مؤثر است. 
قاســم مختاری و مریم یادگاری )1396ش( در مقاله‌ای تحت عنوان »هماهنگی آوایی در 
دو جزء 16 و 17 قرآن کریم، بر اساس نظریه موریس گرامون« قاعده‌افزایی را _که یکی از 
مباحث مطرح شده نقد فرمالیستی است_ در زمینه دریافت معنا از طریق فرم و ساختار ادبی 
مفید دانسته‌اند و با ذکر این مطلب که هماهنگی آوایی به عنوان زیرشاخه‌ای از قاعده افزایی 
به پژوهشــگر این توانایی را می‌دهد که از طریق ســاختار و فرم آیات الهی، بدون در نظر 
گرفتن شرایط نزول، بخشی از معانی را کشف نماید، به بیان برخی از این معانی پرداخته‌اند. 
احسان رسولی کرهرودی و دیگران )1399ش( در مقاله »هنجارگریزی و برجسته‌سازی 
در ســوره »طه« از دیدگاه لیچ« پس از بررســی ســوره مذکور به این نتیجه رسیده‌اند که 
هنجارگریزی صرفا برای بیان زیبایی ادبی و ظاهری به کار نمی‌رود، بلکه در راستای مضمون 

و محتوای کلام است.

2. موسیقی و ساختار آوایی قرآن
یکی از وجوه منحصربه‌فرد قرآن کریم سبک بیانی آن است؛ خدای متعال در قالب الفاظ 
چنان هنرنمایی می‌کند که حیرت هر خداباور و خداناباوری را برمی‌انگیزد، آن‏چنان که کفار 
از ترس رسوخ آن در قلب‌هایشان انگشت در گوش فشرده تا به قول خودشان مسحور آن 
نگردند. »تكواژها، هجاها، و واج‏ها در قرآن، صرف‏نظر از معانى، به ترتيب و آميزه‏اي آمده و 
واژگانى را ساخته كه صداهاى كوتاه و بلند آن، سكون و تشديد و مدّ آن و آواهاى كي كي 
حروفش )اعمّ از واكه، مصوّت، يا همخوان، صامت( نوا، موسيقى، و الحانى را براى مؤمنان 
تداعى مك‏ىند.« )فراســتخواه، 1376: 127( یعنی نوع چینش و یا ترکیب کلمات به گونه‌ای 
اســت که موسیقی خاصی به آن می‌بخشد. پیداست که موسیقی کلام نقش مهمی در القای 
معنا دارد. به طور مثال: استفاده مکرر از حرف »ق« که حرفی انفجاری است در آیات ابتدایی 
ســوره واقعه اتفاقی نیست، بلکه کاملًا هدفمند اســت. همین‏طور موسیقی کلمه واقعه به 
گونه‌ای است که تداعی‌گر وقوع و سقوط است، کافی است صحنه افتادن شخصی از بلندی 
را تصور نمایید، دو حرف اول »واقعه« یعنی »وا« در ترسیم لحظات ابتدایی سقوط و قبل از 
برخورد نقش به‌سزایی دارد، تعلیق، هول و هراس و انتظار برخورد و ... از مواردی است که 
در اینجا تداعی می‌شود، اما به هنگام برخورد صدای ناهنجاری نیز از آن ایجاد می‌شود که از 
ادامه کلمه یعنی »قعَِة« برداشت می‌شود، برخوردی که موجب خرد و خمیر شدن می‌گردد. 
از این‌رو خدای متعال از الفاظ قرآن در به تصویر کشیدن صحنه‌های حیرت‌انگیز فوق‏العاده 
زیبا عمل نموده است. بدیهی است که خداوند قصد رقابت با شاعران و ادیبان عصر پیامبر 
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 را ندارد؛ زیرا احدی را توان رقابت با او نیست، بلکه تا سر حد امکان از موسیقی الفاظ در 

القای معانی بهره جسته است. بدین منظور می‌توان گفت که قرآن کریم مافوق ادب است و 
ضمن سامان دادن به ادبیات، آن را ارتقا بخشیده و نگاه‌ها را بیشتر بدان معطوف می‌گرداند؛ 
زیرا ادبیات هنری است که ابزار شکل‌گیری آن کلمه است و همواره ادراکات و احساسات 

انسانی را برمی‌انگیزد گویی که موضوعی را به مخاطب الهام می‌کند. 
»فرایند برجسته‌سازی _که یکی از مباحث مطرح‏شده توسط فرمالیسم‌های روسی می‌باشد_ 
به ما نشان می‌دهد که چگونه برخی متون با اینکه از همان عناصری تشکیل شده‌اند که سایر 
تولیدات زبانی از آن‏ها به وجود آمده، دارای ویژگی‌هایی هستند که آن‌ها را متمایز و برجسته 
می‌سازد، بنابراین برجسته شدن عناصر زبانی، موسیقایی و معنایی در پیدایش اثر ادبی نقشی 

کلیدی ایفا می‌کند.« )علوی مقدم، 1377: 82(
توجه به زیبایی‌های کلامی و بررســی محســنات صوتی قرآن کریم چیزی اســت که 
دانشــمندان اســامی از دیرباز به آن اهمیت داده‌اند. از این‌رو گرچه این اصطلاح در دوره 
معاصر توسط زبان‌شناســان روسی مطرح شد، اما با بررسی آثار کهن مشخص می‌شود که 
پژوهشگران مسلمان من جمله عبدالقادر گیلانی و ... از این مفهوم در آثارشان بهره برده‌اند و 
برای فهم بهتر کلام الهی و دریافت اعجاز آن، و نیز معرفی اسلوب اعجاب‌انگیز آن در القای 
معانی، و تبیین کاربردهای زبانی آن، با این شیوه بیان، آشنا بوده و گاهی کتب ارزشمندی نیز 
در این حوزه تألیف نموده‌اند. لذا این ادعا که مفاهیمی مثل آشــنایی‌زدایی و برجسته‌سازی، 
زاییده فرهنگ و ادبیات غربی است و بعدها در عربی رسوخ نموده است، صحیح نیست، و 
کافی است اندکی در میراث ادبی قدیم تأمل نمود تا این مطلب روشن شود که این اصطلاح 
در ادبیات کهن اسلامی موجود بوده است. )قائمی، 1395: 45و44( شاید صحیح‏تر این است 
که گفته شود این اسلوب از دوران قدیم وجود داشته و فرمالیست‌ها صرفا آن را دسته‌بندی 
نموده‌اند. مگر نه این است که قدمت قرآن بیش از این نظریه است؟ بالطبع مفسران قرآن از 
همان ابتدا اعجاز ادبی آن را درک نموده و در صدد چرایی آن شدند. مفاهیمی مثل استعاره، 
تشــبیه، و یا فواصل زیبای قرآنی و .. از جمله چیزهایی هستند که در حوزه نقد فرمالیسم 

قابل بررسی هستند اما مفسران قدیم نیز به آن‏ها پرداخته‌اند. 
زبان‏شناســان دو عامل هنجارگریزی )قاعده‌کاهی( و فراهنجاری )قاعده‌افزایی( را سبب 
برجسته‌ســازی زبان می‌دانند. مراد از هنجارگریــزی همان عدول و خروج از قواعد حاکم 
بر زبان خودکار اســت و در مقابل، افزودن قواعدی بــر قواعد حاکم بر زبان، قاعده‌افزایی 
تعبیر می‌شود. بر این اساس، لیچ )زبان‏شناس معروف انگلیسی(، برجسته‌سازی را انحراف 
و عــدول هنرمندانه می‌داند البته نه هر انحرافی، بلکه انحــراف و عدولی که انگیزه هنری 
داشــته باشد. در واقع وی همین فرایند را که زبان ادبی را از زبان کاربردی متمایز می‌سازد، 
برجسته‌سازی می‌نامد. علوی‌مقدم معتقد است »هنجارگریزی نوعی انحراف از هنجار و دور 
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شــدن از عناصر زیبایی‌شناختی شعر است و فراهنجاری )قاعده‌افزایی(، به‏‏کارگیری هر چه 
بیشتر عناصر زیبایی‌شناختی می‌باشد.« )علوی‌مقدم، 1377: 84( لازم به ذکر است که خروج 
از قواعد حاکم بر زبان و یا افزودن بر آن وقتی هدفمند باشــد آن را غیر قانونی نســاخته و 

زشت نمی‌کند، بلکه بسیار هم زیبایش نموده و ارتقا می‌بخشد. 
تحلیــل آوایی قرآن کریم از منظر قاعده‌افزایــی )فراهنجاری( صورت می‌پذیرد، چرا که 
قاعده‌افزایــی، اعمال قواعدی اضافی بر قواعد زبان هنجار اســت و از طریق توازن حاصل 
می‌شود و توازن، با تکرار در کلام، و در سه بخش آوایی، واژگانی و نحوی، شکل می‌گیرد 
و قابل بررســی اســت؛ زیرا صنعت‌هایی که با اســتفاده از توازن به دست می‌آید، ماهیت 
یکسانی ندارند. عملیات تکرار حتی می‌تواند در کوچک‏ترین واحد یک زبان، یعنی واج‌ها 
صورت پذیرد و در نتیجه منجر به تداعی معانی زیبا و شگفت‏انگیز گردد. همچنین با ایجاد 
موسیقی در کلام، به آن جلوه خاصی می‌دهد و آن را برجسته می‌سازد. »نظم و توالي صوت 
يا اصــوات در كلمه و بافت جمله، طنين و آهنگي را بــه وجود مي‏آورد كه نغمه حروف 
خوانده مي‏شــود و غالباً القاگر و تداعيك‏ننده‌ مفهوم و حالات عاطفي خاصي است.« )على 

پور، 1378: 53( 
خالقِ اثر با استفاده از ابزاری )کلامی( که در اختیار دارد، از گنجایش‌های زبان بهره گرفته 
و هدفمند دست به پررنگ ساختن مقصود خویش می‌زند و ضمن عادت‌زدایی سعی دارد 
آن را برجسته ‌نماید. این همان چیزی است که صورت‌گرایان روس، آن را عامل شکل‌گیری 
اثر ادبی دانســته‌اند. یاکوبسن، اولین کسی بود که اصطلاح قاعده‌افزایی و پیامد آن )توازن( 
را مطرح نمود، وی معتقد است: »فرآيند قاعده‏افزايي چيزي نيست جز توازن در وسيع‏ترين 
مفهــوم خود و اين توازن از طريق »تكرار كلامــي« )Verbal Repetition( حاصل مي‏آيد.« 

)صفوی، 1390: 156/1( 
موسیقی یا وزن، یکی از عناصر اصلی ساختار کلام و به ویژه اثر ادبی است و به آن زیبایی 
خاصی می‌بخشد و به شکل‌های مختلفی در یک اثر ادبی بروز پیدا می‌کند. گاهی از به هم 
پیوســتن آواهای حروف در کلمه و گاهــی از چگونگی و نظم و چینش کلمات در جمله 
و گاهی نیز از کاربرد انواع محســنات بدیعی که موجبات آهنگین شــدن عبارت را فراهم 

می‌آورند، مثل سجع، جناس و ... ایجاد می‌شود. 
در هنجارگریزی آوایی، »تغییرات آوایی که شــاعر در جهت حفظ جلوه‌های موسیقیایی 
شعر )وزن و قافیه( از آن بهره می‌جوید مانند حذف، تشدید، ادغام، تسکین، قلب و جز آن 
مورد توجه‌اند«. )محســنی و صراحتی، 1389: 7( به عنوان مثال: آیات ابتدایی سوره مبارکه 
فجر، با وزن »فَعل« خاتمه می‌یابد و به لحاظ وزن و آوا شبیه هم می‌باشند. ﴿وَ الفَْجْرِ، وَ لیَاَلٍ 
عَشرٍ، وَ الشفْع وَ الوَْتْرِ، وَ الیَّْلِ إذَِا یسَرِ﴾ )فجر/1-4( نکته قابل توجه آن است که از این میان، 
واژه »یسَــر« از باب »فعََلَ یفَعِلُ _ سَرَی یسَرِی« و معتل اللام )ناقص( است و حرف یاء از 
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 آخر آن حذف شده، چنانچه عادت عرب است که گاهی آن را حذف نموده و خلاف قاعده 

مشــهور نحویون که قائل به اثبات لام الفعل از مضارع معتل اللام هستند )مثل: رمی یرمی( 
عمل می‌کنند و کسره ماقبل آن را جهت دلالت بر حذف کافی می‌دانند. 

اما در ایــن حذف علاوه بر حفظ نظم فواصل آیات و احتراز از شکســت وزن، ممکن 
اســت خدای متعال قصد القای معنایی متفاوت از آنچه گمان می‌رود نیز داشته باشد. مثلًا 
حذف صدای کشیده »ای« بی‌ارتباط با کوتاه کردن شب جهت استراحت نیست. به این معنا 
که همان‏گونه که از انتهای کلمه حرفی حذف شــده، از شــب نیز اندکی از خوابت بکاه و 
برای عبادت بیدار شو! یعنی جریان شب را از آن ایستایی و خاموشی قطع کن و از طولانی 
بودنش با عبادت بکاه، و این کاستن از آخر شب یعنی وقت سحر و هنگام پایان شب باشد 
که از ارزش بسیاری برخوردار است. )بلقاسم، 2009: 18و17 با تصرف( لازم به ذکر است 
که توازن در ســه بخش آوایی، واژگانی و نحوی، به وســیله تکرار در کلام ایجاد می‌شود. 
از دیرباز به تکرار کلمات و جملات در متون ادبی توجه بســیاری شــده است و پژوهش 
نشــان از آن دارد که تکرارها تنها شــامل کلمه و جمله نمی‌شود، بلکه کوچک‏ترین واحد 
زبان، یعنی واج‌ها را نیز در برمی‌گیرد؛ زیرا واج‌ها نیز با تکرار خود، معنای زیبایی را تداعی 
می‌کنند که نمی‌توان از آن‏ها چشم‌پوشی کرد. بر این اساس »تحلیل ساختاری زبان‌شناختی، 
در سطح آوایی به بررسی قافیه‌ها، تکرار واکه‌ها و تکرار همخوان‌‌‌‌ها می‌پردازد؛ اما در اینجا 
فقط جنبه القاگر آواها، هماهنگی تقلیدی یا پیوند بین اصوات و اندیشــه‌ها یا احساســات 
مطرح نیســت، بلکه بایــد گامی از این حد فراتر نهاد و شــباهت‌های آوایی را با توجه به 
شــباهت یا فقدان شباهت در سطح معنایی ســنجید؛ زیرا صوت گونه‌ای از پژواک مفهوم 
است.« )قویمی، 1383: 91( در حقیقت زبان مجموعه‌ای از صامت‌ها و مصوت‌ها است که 
با قرار گرفتن آن‏ها بر روی محور همنشینی زبان، کلمات شکل می‌گیرند و بر زبان جاری و 
موجب برقراری ارتباط می‌شوند. اگر این واج‌ها تکرار شوند، موجب ایجاد توازن و افزایش 
موسیقی در سخن می‌شــوند؛ حال اگر بنابر نظریه »موریس گرامون این تکرارها که القاگر 
بالقوه هستند، بتوانند با محتوا ارتباط برقرار کنند، ارزش بیشتری خواهند داشت.« )هاشمیان 

و شریف‌نیا، 1393: 360( 
در ســوره مبارکه »همــزه« دو واژه »هُمَزَه و لمَُزَه« با واژه »حُطَمَه« که دو بار در ســوره 
تکرار شــده، وزنی یکسان دارند و این وزن »فُعَلَه« که برای مبالغه است یقیناً هدفمند برای 
توصیف گنهکار و ســزای عملش انتخاب شده اســت. یکی از معانی‏ای که می‌تواند از آن 
برداشــت شود این است که جزای »همزه و لمزه« »حطمه« است. بنابراین آنچه بسیار نمود 
پیدا می‌کند ایجاد توازن میان فعل و جزاســت که بسیار فنی و زیبا به کار گرفته شده است. 
با تکیه بر نظریه گرامون که واکه‏ها را به واکه‌های روشن و درخشان و تیره و همخوان‌ها را 
به انسدادی، پیوسته، خیشومی، روان و سایشی دسته‌بندی می‌کند؛ درمی‌یابیم، »واکه )اُ( که 
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یک واکه تیره قلمداد می‌شــود«، )قویمی، 1383: 36( در »هُمَزَه لمَُزَه« روی همخوان )ه( و 
)ل( و در »حُطَمَه« روی همخوان )ح( قرار گرفته است و نیز »واکه )اَ( که یک واکه درخشان 
محسوب می‌شود« )همان: 31(، روی همخوان‌های )م( و )ز( و )ط( قرار گرفته، »واکه‌های 
تیره برای صداهای مبهم و نارســا و واکه‌های درخشان برای بیان عظمت و شوکت و ... به 
کار می‌روند«. )همان( از این‌رو با توصیف اندیشــه‌ها و احساساتی در تناسب است که در 
زمان تجلی آن‏ها، صدا اوج می‌گیرد و بیانگر خودشیفتگی و خودخواهی و تکبر است و نیز 
عظمت آن را بیان می‌دارد. واکه‏های تیره اصواتی هستند که به گفته گرامون درون حفره دهان 
تولید می‌شــوند، بنابراین علاوه بر تداعی صداهایی که گویی از مانعی می‌گذرند حفره‌ها و 
گودال‌های جهنم را نیز یادآوری می‌کنند. یعنی ثمره گذشتن از حد و مرز دیگران و شکستن 
حرمت و بردن آبرویشان، سرانجامش افتادن در گودال‌های وحشتناک جهنم است. همخوان 
)ح( از همخوان‌های )ه( و )ل(، و همچنین همخوان )ط(، نســبت به همخوان‌ )م( از شدت 
بیشتری برخوردار است. )همان: 53- 27( لازم به ذکر است که این صرفاً بخشی از تحلیل 

آوایی این چهار کلمه بود که در این پژوهش مجال تحلیل کامل آن‏ها نیست. 

3. سیمای کلی سوره‌های مبارکه زخرف و دخان
ســوره‌های مبارکه زخرف و دخان، هر دو از ســور حوامیم هســتند و در چینش کنونی 
مصحف، به ترتیب چهل و سومین و چهل و چهارمین سوره‌های قرآن کریم‏اند که در جزء 
25 واقع شده‌اند. عمده‌ترین مسائل مشترکی که این دو سوره در خود جای داده‌اند این است 
که هر دو ســوره به ذکر اهمیت و نیز بیــان عظمت قرآن و همین‏طور به معادگرایی و ذکر 
نشانه‌های رستاخیز پرداخته و مسئله توحید را بررسی نموده و فرشته‌پرستی را نفی می‌کنند. 
از میان سور حوامیم، دو سوره زخرف و دخان همانند دو سوره جاثیه و احقاف، علاوه بر آیه 
اول در آیه دوم نیز شروع یکسانی دارند که خود بیانگر ارتباط شدیدتر آن‏ها با یکدیگر است. 
در بیان تفاوت‌های دو سوره می‌توان به طولانی‌تر بودن سوره زخرف چه از حیث حروف 
و چه از حیث آیات، نســبت به ســوره دخان اشــاره نمود که خود مبین گسترده‌تر بودن 

موضوعات آن نیز است. 

3. 1. فواصل آیات همراه با سجع زیبا
     ســجع در کلام عرب از دیرینه‏ترین ایام وجود داشــته اســت و حتی پیش از اسلام 
»کاهنان به خاطر موسیقی جذاب سجع در کلام خود از آن استفاده می‏کرده‏اند«. )فاخوری، 
1427ق: 111( ســجع ویژگی بارز و نشــانه اعجاز بلاغی بسیاری از سوره‏های کوتاه قرآن 
اســت؛ به‌گونه‌ای که کمتر ســوره‏ای را خالی از آن می‌بینیم. قرآن کریم کتابی است که در 
آن واحــد هم حق لفظ و هم حق معنا را ادا نموده و هیچ کدام را به تنهایی در نظر نگرفته 
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 است، لذا ائتلاف لفظ با معنا در آن به وضوح پیداست. این کتاب آسمانی با جلوه‌های زبانی 

نظیر فواصل، قوم عرب را از عشق به قافیه‌های شعری و سجع‌های مرسوم کاهنان و علاقه 
آنان به موســیقی الفاظ بی‌نیاز نمود؛ زیرا جلوه‌های فاصله )سجع( در قرآن از امتیازات قابل 
ملاحظه‌ای نسبت به نثر مسجوع بشری برخوردار است. محل انفصال بندها یا همان فواصل 
آیات به خاطر بسته شدن عبارت با آن و نیز تشابه صوتی و آوایی، به قافیه شباهت دارد و 
آیات قرآن را موزون و آهنگین ســاخته است. لازم به ذکر است که این سجع و تناسب در 
فواصل آیات زمانی پدیدار و آشکار می‌شود که بر آن وقف شود و گرنه حرکت‏های پایانی 
بسیاری از فاصله‌ها با یکدیگر متفاوت است: ﴿وَ الكِْتابِ المُْبيِنِ، إنِاَّ أنَزَْلنْاهُ فيِ ليَْلَةٍ مُبارَكَةٍ إنِاَّ 
كُناَّ مُنْذِرِينَ﴾ )دخان/2و3( بنابراین تولید اثری برجسته، ساز و کاری دارد. »لیچ، زبان شناس 
انگلیسی، برجسته‌سازی موسیقایی را مجموعه عواملی از قبیل وزن، قافیه، ردیف، جناس و 

.. می‌داند که زبان شعر را از زبان روزمره برتر می‌سازد.« )شفیعی کدکنی، 1373: 4(
فرم پایانی آیات در هر سوره با توجه به حال و هوای آن سوره و در راستای همسان‌سازی 
فواصل، به گونه‌ای آمده که ارتباطی تنگاتنگ با معنا برقرار می‌کند. همچنین پایانه‌های مشابه 
که سازنده سجع هستند به آن پشتوانه آوایی داده‌اند. گفتنی است دو سوره مبارکه زخرف و 
دخان از سه نوع سجع متوازی، مطرف و متوازن برخوردار هستند که از باب نمونه به چند 

مورد از آن‏ها اشاره می‌شود: 
الف( ســجع متوازی: ﴿فإَِمَّا نذَْهَبنََّ بكَِ فإَِناَّ مِنْهُمْ مُنْتقَِمُــون*أوَْ نرُِينَكََّ الذَِّي وَعَدْناهُمْ فإَِناَّ 
عَلَيْهِمْ مُقْتدَِرُون﴾ )زخرف/41و42(، ﴿كَغَلْيِ‌ الَحَْمِيم* خُذُوهُ فاَعْتلُِوهُ إلِىَ سَــوَاءِ الجَْحِيم* ثمَُّ 

صُبوُّا فوَْقَ رَأسِْهِ مِنْ عَذَابِ الحَْمِيم* ذُقْ إنِكََّ أنَتَْ العَْزِيزُ الكَْرِيم﴾ )دخان/46-49( 
در آیات فوق، کلمات پایانی هم در حرف رَوی و هم در وزن مطابق هم هستند. 

ب( سجع مطرف: ﴿وَ نادى فرِْعَوْنُ في قوَْمِهِ قالَ يا قوَْمِ أَ ليَْسَ لي مُلْكُ مِصْرَ وَ هذِهِ الْأْأَنهْارُ 
تجَْري مِنْ تحَْتي أفَلَا تبُْصِرُون* أمَْ أنَاَ خَيْرٌ مِنْ هذَا الذَِّي هُوَ مَهِينٌ وَ لا يكَادُ يبُيِن* فلََوْ لا ألُقِْيَ 
عَلَيْهِ أسَْــوِرَةٌ مِنْ ذَهَبٍ أوَْ جاءَ مَعَهُ المَْلائكَِةُ مُقْترَِنيِن* فاَسْتخََفَّ قوَْمَهُ فأََطاعُوهُ إنِهَُّمْ کانوُا قوَْماً 
جْناهُمْ بحُِورٍ عين* يدَْعُونَ فيها بکُِلِّ فاکِهَةٍ آمِنين﴾  فاسِقين﴾ )زخرف/54-51(، ﴿كَذلكَِ وَ زَوَّ

)دخان/54و55( 
در ایــن آیات، کلمات پایانی در حرف رَوی یکی هســتند، اما وزن آنها یکی نیســت و 

مختلف است. 
رَأحََدُهُمْ بمِا ضَرَبَ  ا يخَْلُقُ بنَاتٍ وَ أصَْفاکُمْ باِلبْنَين* وَ إذِا بشُِّ ج( سجع متوازن: ﴿أمَِ اتخََّذَ مِمَّ
ا وَ هُوَ كَظيم﴾ )زخرف/16و17(، ﴿وَ لقََدْ فتَنَاَّ قبَْلَهُمْ قوَْمَ فرِْعَوْنَ وَ  حْمنِ مَثلًَا ظَلَّ وَجْهُهُ مُسْوَدًّ للِرَّ

جاءَهُمْ رَسُولٌ كَرِيم* أنَْ أدَُّوا إلِيََّ عِباَدَ الَلَّهّهِ إنِيِّ لكَُمْ رَسُولٌ أمَِين﴾ )دخان/17و18(
گرچه وزن مثال‌های فوق یکی اســت؛ لیکن حرف رَویّ در آن‏ها متفاوت است. واژگان 
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»بنین و کظیم« در مثال اول از ســوره زخرف هر دو بر وزن »فَعیِل« هستند، اما حرف رویّ 
در یکی »ن« و در دیگری »م« است. همچنین در مثال دوم از سوره دخان، واژگان »کریم و 

أمین« هر دو هم وزن هستند، ولی حرف رویّ آن‏ها با هم فرق می‌کند. 

3. 2. التزام به ختم آیات با حروفی یکسان و متقارب
هماهنگی آوایی در انتهای هر یک از آیات این دو ســوره به قدری شــدید اســت که 
علی‌رغم گســتردگی نســبی باز هم اغلب با حروفی یکســان پایان می‌پذیرند و یا از نوع 
متقارب، یعنی حروفی نزدیک به هم هستند که از حیث مخرج و ویژگی‌های صوتی بسیار 
به هم نزدیک هســتند. از آنجا که برجسته‌سازی به دو روش قاعده‌کاهی )هنجارگریزی( و 
قاعده‌افزایی )فراهنجاری( صورت می‌گیرد و توازن موجود در قاعده‌افزایی از طریق تکرار 
حاصل می‌شود؛ لذا موسیقی حروف )تکرارهای آوایی درون یک هجا( و یا تکرار صامت‌ها 
و مصوت‌ها را از مصادیــق بارز آن می‌توان نام برد، تکرارهایی که می‌تواند یک واج، چند 
واج درون یک هجا، کل هجا و توالی چند هجا را شامل شود. از این‌رو آیات این دو سوره 
به جز یک مورد، بقیه یا با حرف روی »م« و یا »ن« خاتمه می‌یابند که هر دو از حروف غنه 
و خیشومی هستند و در یک مجموعه دسته‌بندی می‌شوند، ضمن اینکه بدون استثناء، قبل از 
حرف آخر هر یک از آن‏ها صدای کشیده »ی« و یا »و« قرار دارد، حتی حروف مقطعه این 
دو سوره )حامیم( هنگام تلفظ این‏گونه است که با »م« خاتمه یافته و قبل از آن صدای کشیده 
»ی« وجود دارد. در قرآن کریم ختم فواصل آیات، به واسطه حروف مدّ و لین و الحاق »نون« 
بدان، فراوان است که به سجع فواصل تمکّن و ترنمّ می‌بخشد، زیرا »و« و »ی« حروفی مدی 
هستند و »ن« و »م« غنوی، بنابراین با مکثی که روی آن‏ها صورت می‌گیرد زیبایی و انسجام 

موسیقایی آیات به گونه‌ای متناسب با معنا تقویت و تحکیم شده است. 
بر اساس نظریه گرامون و آنچه امروزه »هماهنگی القاگر« )harmonic suggestive( نامیده 
می‌شــود، هماهنگی القاگر، جلوه )effect(ای است که شاعر با انتخاب واژه‌هایی به دست 
می‌آورد که واج‌های تشکیل دهنده آن‏ها با تصاویر ذهنی یا اندیشه‌های وی در تناسب قرار 
دارند. شــاعر با توسل به این جلوه، بی‌آنکه نیاز به توصیف یا شرحی دقیق و جزء به جزء 
داشته باشد، می‌تواند تصاویر ذهنی یا اندیشه‌های مورد نظر را تداعی کند و آن‏ها را در ذهن 
خواننده بیدار ســازد. همخوان‌ها و واکه‌ها، هر دو دسته، در ایجاد هماهنگی القاگر مؤثرند. 
)قویمــی، 1383: 20-19( از این‌رو همخوان‌های خیشــومی یعنی م )m( و ن )n( اصواتی 
هســتند که به هنگام تلفظ آن‏ها هوا از راه بینی خارج می‌شــود. بنابراین این واج‌ها گاهی 
صدایی شــبیه به نق‌نق آهسته، یعنی در واقع اصواتی ناشی از ناخشنودی و عدم رضایت را 
تداعی می‌کنند، )همان، 1383: 49( که در اینجا نیز با فضای هر دو ســوره هماهنگ است؛ 
زیرا خدای متعال در این دو ســوره از عدم تعقل مشــرکان در زبان قرآن و زیاده‌روی در 
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 کفر و همچنین فرشته‌پرســتی و عقاید خرافی‌شان رضایت نداشته، علاوه بر آن سرگذشت 

مغضوبین را یادآور می‌شــود و با تهدید و ذکر مواردی از عذاب الهی آنان را از عاقبت امر 
برحذر می‌دارد. ازاین‏رو فواصل، متناسب با محتوای دو سوره که فضایی دوستانه با معاندین 
ندارند، گویی با گله و شکوه و شکایت و نهایتاً توبیخ و تهدید به عذاب همراه است. وجود 
همخوان خیشومی »ن« در فواصل آیات، از پریشانی، افسردگی و نبود شادمانی حکایت دارد 
و غم درونی آزار دهنده‌ای را به تصویر می‌کشــد و در پاره‌ای موارد همخوان خیشومی »م« 
ا يخَْلُقُ بنَاتٍ  نیز برای افزایش نارضایتی با آن همراه شده است. به عنوان مثال: ﴿أمَِ اتخََّذَ مِمَّ
ا وَ هُوَ كَظيم﴾  حْمنِ مَثلًَا ظَلَّ وَجْهُهُ مُسْــوَدًّ ــرَأحََدُهُمْ بمِا ضَرَبَ للِرَّ وَ أصَْفاکُمْ باِلبْنَين* وَ إذِا بشُِّ
)زخرف/16و17( طوائفی از عرب جاهلیت معتقد بودند که فرشــتگان دختران خدایند در 
حالیکه خود از تولد فرزند دختر در خانه‌شان نفرت داشته و مایه ننگ خویش می‌دانستند، 
زیرا طبق باورشــان زن در اندرونی‌ترین بخش خانه و میان زیور و زینت بوده و از عرصه 
ســخن و جنگ‌‌آوری به دور است و به همین خاطر در بیان مقصود و دفاع از خود ضعیف 
است و این مرد است که در عرصه‌های پیکار و نبرد، حاضر و افتخارآفرین است؛ در نتیجه 
فرزند پســر را برای خود ترجیح می‌دادند، چون براي قبايل عرب، که يکســره در جنگ و 
جدال و غارت و غنيمت بودند، ارزش فرزند در خوگرفتن به سختي‌ها، جنگاوري و جدال 
]قدرت کلام[ بوده است. از این‌رو خدای متعال مشرکین را بر اساس افکار و عقاید خودشان 
توبیخ و محکوم می‌کند که چگونه وقتی دختر را ضعیفتر از پســر می‌پندارند آن را به خدا 
نسبت داده و پسر را به خود اختصاص می‌دهند؟ آیه 16 همسو با دیگر آیات این سوره که با 
»ن« ختم می‌شوند بیشتر با گلایه و نارضایتی همراه است، اما ختم آیه 17 با حرف »م« بیانگر 
شدت بیشتر نارضایتی است و نکته ظریف دیگری که در اینجا مطرح است آن است که در 
اینجا دو نارضایتی وجود دارد: یکی از جانب مشرکین که به خاطر تولد فرزند دختر در خانه‌ 
خویش خشمگین شده و خشمشــان نیز در واژه »کظیم« نمایان است، زیرا واژه »کظیم« از 
ماده »کظم« و به معنی گلوگاه است و در مورد کسی که قلبش مملو از خشم یا غم و اندوه 
است به کار می‌رود. )مکارم شیرازی، 1374: 28/21( علاوه بر آن، مطابق سیاق، بیانگر عدم 

رضایت پروردگار از تفکر واهی مشرکین در ارزیابی غلط و نابجایشان است. 
در ســوره دخان نیز این رویه مشهود است آنگاه که خدای متعال می‌فرماید: ﴿إنَِّ شَجَرَةَ 
قـُّـوم* طَعامُ الْأْأَثيِــم* كَالمُْهْلِ يغَْليِ فيِ البْطُُون* كَغَلْيِ‌ الَحَْمِيم* خُذُوهُ فاَعْتلُِوهُ إلِىَ سَــوَاءِ  الزَّ
الجَْحِيم* ثمَُّ صُبوُّا فوَْقَ رَأسِْهِ مِنْ عَذَابِ الحَْمِيم* ذُقْ إنِكََّ أنَتَْ العَْزِيزُ الكَْرِيم﴾ )دخان/43-49( 
آنچه مشخص است این است که ذکر عذاب گناهکاران دوستانه به نظر نمی‌رسد و ختم این 
چند آیه با حرف »م« در سوره‌ای که آیات دیگر آن با حرف روی »ن« ختم می‌شوند هدفمند 
است؛ زیرا در این آیات ذکر عذاب گناهکاران مطرح می‌شود و از برخورد شدید با آنان در 
سرای آخرت سخن به میان آمده است و به همین خاطر، شکوه و شکایت افزون گردیده و 
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با ختم آیات با حرف »م« این نارضایتی افزایش یافته و به اوج خود می‌رسد. 
ناگفته نماند که تعداد آواهای زبان محدود است حال آنکه احساسات، حسیات، اندیشه‌ها، 
نیات، دیدگاه‏ها و تمام آنچه به ذهنیات و عواطف انســان مربوط می‌شــود و نیز شــمار 
تفاوت‏هــای باریک و ظریف مثلًا بین تأثرات روحی گوناگون، نامحدود می‌نماید. پس هر 
آوا ناگزیر در القای حســیات و ذهنیات متفاوتی به کار می‌رود، البته به شرط آنکه یکی از 
عناصر آن آوا در تناسبی نسبی با حسیت یا ذهنیت مورد نظر باشد. )قویمی، 1383: 24( از 
این‌رو برای همخوان‌ها نه فقط یک معنا که گاهی معانی دیگری نیز مطرح اســت. بنابراین 
گاه همخوان‌های خیشــومی علاوه بر بیان ناخشنودی از طریق تکرار، با طنینی از تمسخر 
عجین می‌شود، زیرا واژه‌ای که نشان‏دهنده شوخی تمسخرآمیز یا ریشخند باشد و همخوانی 
خیشومی را شامل گردد، رساتر و بلیغ‌تر به نظر می‌رسد. )همان: 49( با توجه به آیات فوق 
درمی‌یابیم که همخوان خیشــومی »م« بیش از هر چیز دیگر در آیات ذکر شــده و محتوای 
آیات با لحنی ناملایم و توأم با طنینی از تمسخر همراه گردیده است و سرانجام در آیه 49 با 
الفاظی که از روی تهکم و استهزاء به آنان نسبت داده شده، معنای تمسخر و ریشخند بیش 

از پیش خودنمایی نموده و با الفاظ هماهنگ شده و بر آن مهر می‌نهد.
با این قاعده‌افزایی از طریق تکرار کلامی، توازن به دســت آمده است. بنابراین عدول از 
زبان هنجار مطرح نیست، بلکه قواعدی بر قواعد هنجار افزوده شده و موجب برجسته‌سازی 

گردیده است. 
خدای متعال جهت حفظ نظم فواصل قرآن و ختم آیه با حرفی متناسب با فواصل دیگر 
ســوره، ضمن توجه به زیبایی و حفظ موســیقی و وزن آیه، به معنا نیز توجه داشته است؛ 
طوری‏که از سویی با خروج از قواعد هنجار و از دیگرسو با استفاده از فراهنجاری یا تکرار 

موسیقی و ایجاد سجع مطلوب، آن را دلنشین‌تر و تأثیرگذارتر کرده است. 
تغییرات حاصله در فواصل آیات زیر موجب آهنگین شدن فواصل گردیده و باعث شده‌ 

نظم و موسیقی آیات حفظ شود.
﴿إنِاَّ جَعَلْناَهُ قرُْآناً عَرَبيِاًّ لعََلَّكُمْ تعَْقِلُون﴾ )زخرف/3(

﴿الذَّي جَعَلَ لكَُمُ الْأْأَرْضَ مَهْداً وَ جَعَلَ لكَُمْ فيها سُبلًُا لعََلَّكُمْ تهَْتدَُون﴾ )زخرف/10(
﴿وَ جَعَلَها كَلِمَةً باقيِةًَ فيِ عَقِبهِِ لعََلَّهُمْ يرَْجِعُون﴾ )زخرف/28(

﴿وَ ما نرُيهِمْ مِنْ آيةٍَ إلَِاّ هِيَ أكَْبرَُ مِنْ أخُْتهِا وَ أخََذْناهُمْ باِلعَْذابِ لعََلَّهُمْ يرَْجِعُون﴾ )زخرف/48(
رْناهُ بلِِسانكَِ لعََلَّهُمْ يتَذََكَّرُون﴾ )دخان/58( ﴿فإَِنمَّا يسََّ

در انتهای آیات فوق، فعل با »لعل« همراه شــده اســت که از حروف مشبهه‏ به فعل بوده 
و از خصوصیات لفظی آن، منصوب ســاختن اسم و مرفوع ساختن خبرش است. همچنین 
ترجی و امید داشتن را از خصوصیات معنوی آن برشمرده‌اند، چنانچه در کلام انسان درآید 
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 معنایش روشــن است؛ زیرا انسان از آینده خبر ندارد، ولی استفاده از آن در کلام پروردگار 

که دانای نهان و آشکار است چه توجیهی دارد؟ باید دانست که برخی از مفسرین آن را به 
»کی« تعلیلیه و برای تعلیل، تفسیر نموده‌اند و برخی برای امیدوار کردن دانسته‌ و فرموده‌اند: 
لعل برای ایجاد امید در مخاطب است. )برای نمونه‏های دیگر نک: رادمنش، 1371: 93( از 
ایــن‌رو آیات، بجای اینکه با عباراتی نظیر: لتعقلِوا، یا لکی تعقلوا، و لتهتدوا یا لکی تهتدوا، 
لیرجِعوا، یا لکَی یرجِعوا، و نیز لیتذَکّروا یا لکی یتذکّروا پایان پذیرند، آن‏گونه که ذکر گردید 
آمده‌اند تا علاوه بر ایجاد امید در مخاطب، نظم و موسیقی آیات به هم نخورد و همان‏گونه 
که پیش‏تر گفته شــد، با حروف خیشومی پایان پذیرفته تا با فضای سوره که حاکی از عدم 

رضایت و ناخشنودی پروردگار از آنان است، متناسب باشد. 
در پاره‌ای از آیات نیز حذف یک حرف یا بیشــتر از آخر آیه موجب شده تا بدون اینکه 

معنا مختل شود، نظم آوایی سوره حفظ گردد. مانند: 
ا تعَْبدُُونَ﴾ )زخرف/26(، »مما تعبدون من دون الله«  ﴿وَ إذِْ قالَ إبِرْاهِيمُ لِِأبَيِهِ وَ قوَْمِهِ إنِنَّيِ برَاءٌ مِمَّ

﴿إلََِّاّ الذَِّي فطََرَنيِ فإَِنهَُّ سَيهَْدِينِ﴾ )زخرف/27( »سیهدینی الی صراط مستقیم«
﴿وَ إنِهَُّ لذَِكْرٌ لكََ وَ لقَِوْمِكَ وَ سَوْفَ تسُْئلَُونَ﴾ )زخرف/44( »سوف تسئلون عنه«

ا جاءَ عيسي‏ باِلبْيَنِّاتِ قالَ قَدْ جِئْتکُُمْ باِلحِْکْمَةِ وَ لِِأُبيَنَِّ لکَُمْ بعَْضَ الذَّي تخَْتلَِفُونَ فيهِ فاَتقَُّوا  ﴿وَ لمََّ
الَلَّهّهَ وَ أطَيعُونِ﴾ )زخرف/63( »و أطیعونی« 

﴿يوَْمَ نبَْطِشُ البْطَْشَةَ الكُْبْرَى إنِاَّ مُنْتقَِمُونَ﴾ )دخان/16( »انا منتقمون منهم«
﴿وَ إنِيِّ عُذْتُ برَِبيِّ وَ رَبكُِّمْ أنَْ ترَْجُمُونِ﴾ )دخان/20( »أن ترجمونی«

در فواصل دیگری از این دو سوره نیز به جهت حفظ نظم و موسیقی سوره، تقدیم و تأخیر 
رخ داده است تا به همان شکلی خاتمه یابند که مقتضی فضای سوره است. به مثال‌های زیر 

توجه نمایید: 
﴿وَ إنِهَُّ فيِ أمُِّ الكِْتابِ لدََيْنا لعََلِيٌّ حَكِيمٌ﴾ )زخرف/4( 

»ام الکتاب« متعلق به »علیّ« که خبر است می‌باشد و بر آن مقدم شده است، زیرا اگر »لام 
ابتدا« روی خبر بیاید و اســم »انّ« بیش از یک خبر داشته باشد؛ آن‏گاه باید خبری که دارای 
»لام ابتداء« است بر سایر خبرها مقدم شود. به همین خاطر عموم کسانی که این آیه را اعراب 
کرده‌انــد به دلیل فوق، جار و مجرور »فی أم الکتــاب« را متعلق به »علیّ« معرفی کرده‌اند. 

)ر.ک: زجاج، 1374ش: 770/2؛ عکبری، بی‌تا: 1137/2؛ درویش، 1992م: 60/9(
﴿وَ إنِاَّ إلِى رَبنِّا لمَُنْقَلِبوُنَ﴾ )زخرف/14( 

در این آیه نیز علی‌رغم اینکه خبر »انّ« با »لام« همراه شــده و اصولاً نباید مؤخر می‌بود، 
لیکن »لام« در اینجا مزحلقه )کنار زده شده، دور افتاده، و ..( است که در راستای تأکید »انّ« 
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و پس از آن می‌آید و در اینجا از صدر جمله کنار زده شده تا از شروع جمله با دو نوع تأکید 
)انّ، لام( جلوگیری شود.

ــأُ فيِ الحِْلْيةَِ وَهُوَ فيِ الخِْصَامِ غَيْرُ مُبيِنٍ﴾ )زخرف/18(؛ )در این آیه »غیر مبین«  ﴿أوََمَنْ ينُشََّ
خبر »هو« است و »فی الخصام« متعلق آن است که بر آن مقدم شده است.(

﴿أمَْ آتيَْناهُمْ كِتاباً مِنْ قبَْلِهِ فهَُمْ بهِِ مُسْتمَْسِــكُونَ﴾ )زخــرف/21(؛ )در این مثال نیز »به« بر 
»مستمسکون« مقدم شده است.(

﴿وَنعَْمَةٍ كَانوُا فيِهَا فاَكِهِينَ﴾ )دخان/27(؛ )جمله »کانوا..« صفت برای »نعمة« است و »فیها« 
متعلق به »فاکهین« و »فاکهین« خبر »کانوا« است.(

﴿إنَِّ هذا ما كُنْتمُْ بهِِ تمَْترَُونَ﴾ )دخان/50(؛ )جار و مجرور »به« متعلق به »تمترون« است که 
خود خبر »کنتم« است.(

4. آوای کلمات و القای معانی شگفت‌انگیز	
قرآن کریم گنجینه‌ای اسرارآمیز و سراسر رمز و راز است که تمام الفاظش چنان آگاهانه و 
مهندسی ترکیب و در کنار هم چیده شده‌اند که ضمن ایجاد آوایی دل‌انگیز، معنا و مفهوم مورد 
نظر را به زیبایی هر چه تمام‏تر ارائه می‌کنند. از این‌رو لفظ و معنا آنچنان در هم آمیخته‌اند که 
الفاظ آن تداعی‌گر مفاهیمی متناســب با معناست. نظم‌آهنگی معنوی که نه شعر جاهلی و نه 
شــعر و نثر معاصر به شیرینی و حلاوتش نمی‌رسند، کلامی که نه شعر است و نه سحر و نه 
افسون و در عین حال، از ویژگی‌های نثر و خصوصیات شعر توأمان برخوردار است. به اعتقاد 
یاکوبســن مقصود از توازن آوایی مجموعه تکرارهایی است که در سطح تحلیل آوایی امکان 
بررسی می‌یابند. )صفوی، 1390: 184/1-177( بنابراین یکی از ویژگی‌های موسیقی حاکم بر 
کلام وحی استفاده از فن تکرار است که در قالب تکرار حرف، تکرار کلمه و یا تکرار جمله 
صورت می‌پذیرد و یکی از عوامل تأمین معانی خاص، از جمله تأکید اســت. چنانکه برخی 
گفته‏اند »تکرار اســاس موسیقی در تمامی اشکال آن است.« )وهبه و المهندس، 1984: 117( 
»تکرار بر نقطه‏ای حســاس در عبارت تمرکز می‏کند و از توجه گوینده به آن پرده برمی‏دارد. 

تکرار به این معنا، مفهومی درونی و ارزشمند دارد.« )ملائکة، 1397: 252(

4. 1. تکرار حرف
در زیباشناســی مباحث آوایی کمترین واحد تکرا ، تکرار حروف است که اگر هنرمندانه 
و بــدون تکلف به کار رود، تأثیر آوایی خاصی دارد. این نوع تکرار را در ادبیات فارســی 

»واج‌آرایی« می‌گویند. در قرآن کریم نمونه‏های هنری و زیبایی از آن وجود دارد:
هُمْ وَ نجَْواهُمْ بلَى وَ رُسُلُنا لدََيْهِمْ يكَْتبُوُنَ﴾ )زخرف/80(؛  الف( ﴿أمَْ يحَْسَبوُنَ أنَاَّ لا نسَْمَعُ سِرَّ
»آیا آن‏ها می‌پندارند که ما راز دل و سخن در گوشی آن‏ها را نمی‌شنویم؟ البته که می‌شنویم 
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 و فرستادگان ما که نزد آنهایند، می‌نویسند.«

حرف ســین از حروف احتکاکی )سایشــی( مهموس اســت که بر حالت »هیس خفی« 
)نجــوای پنهان( دلالت دارد. )عباس، 1998: 211( این حرف بیش از هر حرف دیگری در 
آیه خودنمایی می‌کند و از این‏رو با ویژگی‌ای که دارد، فضایی را که کافران به آهستگی در 
خلوت خود ســخن می‌گویند و صدایی شبیه به آن از آنان به گوش می‌رسد که علیه پیامبر 
)ص( توطئه می‌کنند، ترسیم می‌کند. همان‏طور که قبلا گفته شد تعداد آواهای زبان محدود، 
لیکن بیان احساسات، حسیات و به طور کل، معانی، نامحدود است. پس هر آوا ناگزیر در 
القای حسیات و ذهنیات متفاوتی به کار می‌رود، البته به شرط آنکه یکی از عناصر آن آوا در 
تناسبی نسبی با حسیت یا ذهنیت مورد نظر باشد و از همين نمونه است، مثال زير که در آن 

حرف »سين« با فراواني بسيار تکرار گشته است: 
ب( ﴿يلَْبسَُونَ مِنْ سُندُسٍ وَ إسِْتبَْرَقٍ مُتقَابلِينَ﴾ )دخان/53( 

از لباس‌های ابریشم نازك و ضخیم می‌پوشند در حالی که )برای انس و صحبت( رویاروی 
هم می‌نشینند.

آیه در وصف یکی از نعمت‏ها و پاداش‏های بهشتی پرهیزکاران است. تکرار حرف »سین« 
که از حروف احتکاکی مهموس اســت با مضمون و مفهوم آیه تناســب و همخوانی دارد. 
ســندس یکی از بهترین انواع حریر نازک و اســتبرق لباسی از حریر و ضخیم‏تر از سندس 
است. تکرار این حرف متناســب با صفت لباس نرم بهشتیان است، ضمن اينكه ظرافت و 
نرمی در ســندس ملموس‌تر است؛ زیرا حرف »ســین« در آن بیشتر خودنمایی می‌کند. آیه 
مذکور فضای آرام بهشت و نیز صحبت‏های دلنشين و ملایم بهشتیان را به تصویر می‌کشد 

و بیانگر حس خوشایند بهشتیان است.
ج( ﴿فذََرْهُمْ يخَُوضُوا وَ يلَْعَبوُا حَتىَّ يلُاقوُا يوَْمَهُمُ الذَِّي يوُعَدُونَ﴾ )زخرف/83(

آنان را به حال خود واگذار تا در باطل غوطه‌ور باشــند و سرگرم بازی شوند تا روزی را 
که به آن‏ها وعده داده شده است، دریابند. 

در آیه فوق نیم همخوان »ی« بیش از حروف دیگر تکرار شــده اســت و از خصوصیات 
متفاوتی نسبت به دیگر حروف برخوردار است؛ زیرا هم طنین یک واکه و هم سایش یک 
همخوان را دارد. گرامون برای این حرف ارزش‏های القایی متفاوتی قائل شــده است؛ وی 
عقیده دارد این واج پیشکامی، شامل نوعی لرزش مداوم است و اندیشه تداوم و پایان‏ناپذیری 
احساس یا اندیشه‌ای را تداعی می‌کند. علاوه بر آن القاگر اندیشه دنائت و پستی شخص یا 
چیزی است و احساس اهانت‏آمیزی را نسبت به آن تداعی می‌کند. )قویمی، 1383: 62و63( 
از این‌رو تکرار این نیم همخوان در آیه مذکور القاگر تداوم اندیشــه پست آنان است که تا 

روز موعود ادامه خواهد داشت. 
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د( ﴿وَ لقََدِ اخْترَْناهُمْ عَلى‌ عِلْمٍ عَلَى العْالمَِينَ﴾ )دخان/32( 
ما آنان را با علم خویش بر جهانیان برگزیدیم. 

حرف »ع« از حروفی اســت که دارای صفت توسط اســت. یعنی حالتی مابین شدّت و 
رخــوت، به گونه‌ای که هنگام تلفظ نه صوت قطع می‌شــود و نه بــه راحتی اجازه جریان 
می‌یابد. )موسوی بلده، 1392: 87( با توجه به صفتی که این حرف داراست با معنای درونی 
آیه نیز که توصیفی بینابین از آنان دارد همخوانی کامل دارد؛ زیرا به هنگام تلفظ حرف »عین« 
حلق به نوعی تنــگ گردیده و مثل یک فیلتر )صافی( عمل می‌کند، به‌طوری‏که همین گره 
یا فیلتر اجازه جریان کامل را از صوت می‌گیرد، پس گویی صحنه غربال ســره از ناسره در 
ذهن تداعی می‌گردد. گزینش همچون غربال، امری است که از میان توده و انبوه، فقط تعداد 
مشخصی انتخاب می‌شوند و این بنی‌اسرائیل بودند که خدای متعال آن‏ها را بر جهانیان آن 
زمان ممتاز نمود و از آنجا که »حرف عین نه شــدّت و نه رخوت بلکه صفتی بینابین دارد« 
)همان( القاگر طنز نیش‌دار نیز است )قویمی، 1383: 47( چون به بدعهدی بنی‌اسرائیل که در 
ادامه آیات ذکر می‌شود کنایه می‌زند. در واقع بیانگر آن است که گرچه ما آنان را بر جهانیان 
برگزیدیم، لیکن آن‏ها شایســته این مقام نبودند؛ چون با نعمت‌هایی که به ایشان بخشیدیم، 

آنان را آزمودیم ولی نتوانستند از آن سربلند برون آیند. 

4. 2. تکرار کلمه
نيْاَ وَ رَفعَْنا بعَْضَهُمْ  الف( ﴿أهَُمْ يقَْسِمُونَ رَحْمَتَ رَبكَِّ نحَْنُ قَسَمْناَ بيَْنهَُمْ مَعِيشَتهَُمْ فيِ الحَْياَةِ الدُّ
فوَْقَ بعَْضٍ دَرَجاتٍ ليِتَخَِّذَ بعَْضُهُمْ بعَْضاً سُخْرِياًّ وَ رَحْمَتُ رَبكَِّ خَيْرٌ مِمّا يجَْمَعُونَ﴾ )زخرف/32( 
آیا آنان رحمت پروردگارت را تقسیم می‌کنند؟ ما معیشت آنان را در زندگی دنیا میانشان 
تقسیم کرده‌ایم و درجات بعضی را بر بعضی دیگر برتری دادیم تا برخی از آنان برخی دیگر 

را به خدمت گیرند و رحمت پروردگارت از آنچه می‌اندوزند، بهتر است.  
در این آیه تکرار »بعض« علاوه بر انســجامی که به موسیقی الفاظ بخشیده، یکی پس از 
دیگــری روی هم قرار گرفته و درجات دنیوی آنــان را به زیبایی هر چه تمام‏تر به تصویر 
کشــیده است. صرف نظر از مقوله »کثرة المبانی تدل علی کثرة المعانی« یعنی هر چه تعداد 
حروف یک کلمه بیشتر باشــد، به همان نسبت معانی بیشتری را افاده خواهد کرد و اینکه 
واژگان »بعضهم« نسبت به واژگان »بعضٍ« از حروف بیشتری برخوردارند که موجب شده 
از حیث ظاهر بزرگتر به نظر برسند، و نیز فارغ از اینکه واژگان »فوق و درجات« خود بیانگر 
سلطه اولی بر دومی هستند، در اینجا »بعضهم« همان افراد سرشناسی هستند که خداوند به 
آنان مکنت و ثروت بخشــیده و معرفه هستند، از این‌رو با ضمیر همراه شده که نزد سیبویه 
و جمهور، »ضمیر، أعرف المعارف شمرده می‌شود.« )ابن صائغ، 2004: 123( این در حالی 
اســت که »بعضٍ« نکره است و با سرشناس نبودن افراد دسته دوم هماهنگ است. افزون بر 
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 آنچه گفته شد، این هماهنگی به حدی‌ است که حتی در همخوان‌ها نیز ترتیب رعایت شده 

و گویی درجه‏بندی گردیده‌اند. همخوان انســدادی »ب« دارای صفت شدّت بوده و هنگام 
تلفظ آن به صورت ساکن، صوت پشت مخرج حرف محبوس می‌شود و تا زمانیکه لب‌ها 
بسته باشند و انسداد برطرف نشود این حرف تلفظ نخواهد شد. پس از آن حرف »ع« آمده 
که صفت توسط دارد، و آن حالتی است بین شدّت و رخوت که نه صوت قطع می‌شود و نه 
به راحتی اجازه جریان کامل می‌یابد، بلکه حالتی بینابین دارد. حرف »ض« در جایگاه بعدی 
قرار گرفته و دارای صفت »رخوه« و جزء حروف سایشی است که به هنگام تلفظ صوت در 
مخرج حرف کاملا جریان دارد. )موســوی بلده، 1392: 88-86( از این‌رو متناسب با معنی 
آیه، حروف کلمه »بعض« نیز برخی مافوق برخی دیگر قرار گرفته و رتبه‌بندی شــده‌اند و 

هیچ‏کدام شبیه آن دیگری نیست. 
همان‏طور که گفته شــد: در اینجا واژگان »فوق و درجات« بیانگر سلطه افراد دسته اول بر 
افراد دسته دوم می‌باشد، اما گفتنی است که در مواضعی عباراتِ این‏چنینی بدون ذکر این دو 
واژه و یا با واژگانی دیگر نیز می‌آید که می‌توان واژگان معرفه را به انسان‌های سرشناس و نکره 
لَ بعَضَکُم عَلَی بعَضٍ فیِ الرِّزق﴾  را به انســان‌های نه چندان مطرح، نسبت داد. مثل: ﴿وَ اللهُ فضََّ
)نحل/71( برخی با بیان قاعده‌ای کلی این‏گونه آورده‌اند که »هرگاه بعض اول فاعل یا مفعول 
لَ« و »رَفَع« و امثال آن استعمال شود و بعض دوم، بعد از کلمات  قرار گیرد و یا بعد از افعال »فَضَّ
»فوق« و »علی« و امثال آن به کار رود، تعبیر »یکدیگر« نادرست است و مواردی که به صورت 
جمله اســمیه، مبتدا و خبر، مضاف و مضاف‏الیه دیده می‌شود، تعبیر یکدیگر صحیح به نظر 
سُولِ بیَنکَُم کَدُعاء بعَضِکُم لبِعَض﴾  می‌رسد. )طالقانی، 1384: 22و23( مانند: ﴿لا تجَعَلُوا دُعاءَ الرَّ
)نور/63( که این‏گونه ترجمه می‌شــود: پیامبر را میان خویش چنان فرانخوانید که یکدیگر را 
فرامی‌خوانید. در واقع زمانی شایسته است چنین عباراتی را با لفظ »یکدیگر« ترجمه کنیم که 

امکان قرار دادن یک »بعض« در جای آن دیگری وجود داشته باشد. 
ماءِ إلِهٌ وَ فيِ الْأْأَرْضِ إلِهٌ وَ هُوَ الحَْكيمُ العَْليمُ﴾ )زخرف/84(؛ »او ذاتی  ب( ﴿وَ هُوَ الذَّي فيِ السَّ

است که در آسمان معبود است و در زمین معبود و او حکیم و علیم است.«
در آیه فوق لفظ »اله« تکرار شــده که در نگاه اول ممکن اســت تفاوتی میان آن دو حس 
نشــود، اما پس از تدبر درخواهیم یافت که پرســتش خدا در آســمان توسط فرشتگان با 
پرستش خدا در روی زمین توسط انسان‌ها متفاوت بوده و آلوسی نیز در کتاب خود به این 
اشاره نموده است. )آلوســی، 1415: 105/13( مشرکین برای خدا هم در روی زمین و هم 
در آسمان معبودانی قرار دادند که برخی زمینی و از جنس خودشان و برخی دیگر آسمانی 
)فرشته( هستند. خدای متعال می‌فرماید: ﴿وَ جَعَلُوا لهَُ مِنْ عِبادِهِ جُزْءاً إنَِّ الْْإنِسْانَ لکََفُورٌ مُبينٌ﴾ 
)زخرف/15( و بــرای خدا برخی از بندگانش را جزئی )فرزند و شــریک( قرار دادند، به 
راستی که انسان بس ناسپاس آشکار است. در ادامه نیز می‌فرماید: ﴿وَ جَعَلُوا المَْلائکَِةَ الذَّينَ 
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حْمنِ إنِاثاً أَ شَهِدُوا خَلْقَهُمْ سَتکُْتبَُ شَهادَتهُُمْ وَ يسُْئلَُونَ﴾ )زخرف/19( و فرشتگانی  هُمْ عِبادُ الرَّ
را که خود بندگان رحمانند، دختران او قرار دادند، آیا در خلقت آنان حضور داشتند؟ گواهی 
ایشــان به زودی نوشته می‌شود و از آن پرسیده خواهند شد. با توجه به آیات مزبور خدای 
متعال در آیه 84 عقیده هر دو گروه را ابطال نموده و می‌فرماید که هم در آســمان و هم در 

زمین یکتاست. )ابن عاشور، 1984: 267/25( 
روشــن اســت که تکرار لفظ »اله« علاوه بر تأکید بیشتر بر یگانگی خدا، برای رد هر دو 
عقیده، هدفمند به کار گرفته شده و قرینه برای اثبات این مهم، همان آیات مربوط به شریک 
و فرزند قائل شدن مشرکان برای خدا در همین سوره است تا بدین‏گونه هر دو جنس زمینی 
و آسمانی از منسوب شــدن به خدا منتفی گردد، بنابراین »اله« اول بر نفی دختر خدا بودنِ 

فرشتگان و »اله« دوم بر نفی انسان از معبود قرار گرفتن دلالت دارند. 
شایان ذکر است که در مثال فوق دو واژه »هُوَ« و »فیِ« نیز تکرار گردیده که »هُوَ« معنای 
تأکید دارد و »فیِ« که مفید معنای ظرفیت اســت، علاوه بر تأکید، مبیِّن آن است که هر دو 

ظرف آسمان و زمین را معبود یکی است.

4. 3. تكرار جمله
الف( ﴿بلَْ قاَلوُا إنِاَّ وَجَدْناَ آباَءَناَ عَلَى أمَُّةٍ وَإنِاَّ عَلَى آثاَرِهِمْ مُهْتدَُونَ* وَ کَذلکَِ ما أرَْسَلْنا مِنْ 
قبَْلِــکَ فیِ قرَْیةَ مِنْ نذَِیر إلِّا قالَ مُتْرَفوُها إنِاَّ وَجَدْنا آباءَنا عَلى أمَُّةٍ وَ إنِاَّ عَلى آثارِهِمْ مُقْتدَُونَ﴾ 
)زخــرف/22و 23(؛ »گفتند: ما پدرانمان را بر آیینــی یافتیم و ما نیز به پیروی آنان هدایت 
یافته‌ایم. همچنین پیش از تو در هیچ شــهر و دیاری هشداردهنده‌ای نفرستادیم مگر اینکه 
خوشگذرانان آن گفتند: ما پدران خود را بر آیینی یافتیم و ما نیز به آثار آنان اقتدا می‌کنیم.« 
در دو آیه فوق عبارت ﴿إنِاَّ وَجَدْنا آباءَنا عَلى أمَُّةٍ وَ إنِاَّ عَلى آثارِهِمْ﴾ پشت سر هم تکرار 
شده است که خود بیانگر تکرار مفهوم آیه است، یعنی عملشان تکرار عمل پیشینیانشان است 
و آنان بی‏کم و کاست همان را تکرار می‌کنند، و این عملکرد در ظاهر عبارات دو آیه، آن هم 
َـ « در این عبارت  پشت سر هم به وضوح نمایان است. ضمن اینکه واکه‌های درخشان »آ و 
زیاد به کار رفته که اغلب القاگر صداهای بلند و همهمه غریو جمعیت، و نیز تداعی کننده 
خشم ناشی از اوج‌گیری صدا و همچنین فخرورزی و غرور حقیقی است. )قویمی، 1383: 

47-42( و با ظاهر عبارت کاملًا همخوانی دارد. 
اعَةِ فلَا تمَْترَُنَّ بهِا وَ اتبَّعُِونِ هذا صِراطٌ مُسْتقَيمٌ﴾ )زخرف/61(؛  ب1( ﴿وَ إنِهَُّ لعَِلْمٌ للِسَّ

»و همانا او )مسیح( نشانه‌ای برای )فرارسیدن( رستاخیز است، پس در آن شک نکنید و از 
من پیروی کنید، این است راه راست.« 

ب2( ﴿إنَِّ الَلَّهّهَ هُوَ رَبيِّ وَ رَبكُُّمْ فاَعْبدُُوهُ هذا صِراطٌ مُسْتقَِيمٌ﴾ )زخرف/64(؛ 
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 »همانا خداوند همان پروردگار من و پروردگار شماســت، پس او را بپرستید، این است 

راه راست.« 
در دو آیه فوق عبارت »هذا صِراطٌ مُسْــتقَِيمٌ« با فاصله کمی تکرار شده است که مشارالیه 
)هذا( در هر کدام متفاوت است. این یکی از ویژگی‌های ممتاز قرآن کریم است که عبارتی 
همســان را در بیان مقاصدی متفاوت عرضه داشته است و همان‏گونه که از ترجمه آیه اول 
پیداســت پیروی از رسول، صراط مستقیم ذکر شده است و در آیه 64، پرستش خدای یکتا 
صراط مســتقیم نامیده شده است. پوشیده نیســت که تبعیت از رسول خود نوعی پرستش 
خداوند محســوب می‌شــود که با مضمون آیه مذکور در تعارض نیست و از ‏این‏رو خدای 
متعال تبعیت از رســول را دقیقاً عین عبادت و پرستش خودش عنوان کرده است؛ زیرا کار 
رسول دعوت الی الله و اعلام و اجرای دستورات الهی است و نهایتاً همه چیز به خدا ختم 
می‌شــود. ناگفته نماند که این عبارت به نوعی جناس هم می‌تواند باشــد؛ زیرا در هر بار 

مقصود متفاوت است. 

نتیجه‏گیری 
با توجه به مباحث مطرح شده پیرامون ساختار آوایی الفاظ و تطبیق آن بر دو سوره مبارکه 

زخرف و دخان محرز گردید که: 
- کارکرد آوایی ســوره‌های مذکور از بســامد بالایی در انسجام و القای معانی برخوردار 

است؛ چرا که حروف و کلمات آن زنجیروار با یکدیگر در ارتباط هستند. 
- ساختار آوایی این دو سوره به گونه‌ای است که انواع مختلف توازن آوایی، واژگانی و 

نحوی را در خود جای داده است.
- تمام اجزاء ســوره و حتی حروف و صداهای کوتاه آن، هدفمند به کار گرفته شده‌اند، 

طوری‏که با یک جابجایی کوچک نظم موجود دچار اختلال می‌شود. 
- فواصل آیات دو سوره، نقش مهمی در القای معانی متناسب با فضای سوره‌ها داشته و 

در تقویت نظام آوایی نقشی اساسی دارند. 
- تکرارها، ولو در کوچکترین واحد زبانی نظیر واج‌ها، القاگر معانی شگفت‌‌انگیزی هستند 

که علاوه بر تحریک احساسات، موجب ایجاد توازن و افزایش موسیقی شده‏اند. 
تحلیل آوایی دو سوره نشان می‌دهد انسجام فوق‌العاده‌ای میان لفظ و معنا برقرار است و 
هر لفظی از آن برای غرضی وضع شده و استفاده هنرمندانه از آن موجب ترسیم صحنه‌های 
حیرت‌انگیزی در ذهن مخاطب می‌گردد. ضمن اینکه خدای متعال با مطرح نمودن مسائلی 
مثل: قرآن، معاد، نبوت، سرگذشت پیشینیان، توصیف بهشتیان و جهنمیان و ... به بداندیشان 

متذکر می‌شود که شرک به خدا، تکذیب قرآن، رسولان و معاد، چه عواقبی در پی دارد. 
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Abstract
Quran transcends time; thus, its exegesis must be progressive and up to 
date. The presentation of a novel exegesis of Quranic verses and surahs is 
also emphasized in narratives. In a time when Islamic sciences are develop-
ing and expanding, it is crucial to examine the exegetic innovations. This 
study examined levels of innovation in Sayyid Muhammad Husayn Fadl 
Allah’s Wahy al-Qur’an with a focus on Surah Al-Jumu’ah. This qualitative 
research conducted a desk study. The case study of Surah Al-Jumu’ah indi-
cated that Fadl Allah adopts a novel and different view in his exegesis of the 
Quran. In so doing, he examines innovation in five levels, namely, literary, 
methodology, orientation, narratives, and Quranic sciences. His exegesis’s 
innovation at the literary level -grammar and rhetoric- is in an emphasis 
on rhetorical points, non-emphasis on grammatical and lexical points, and 
presentation of exegesis in line with the style. At the methodology level, 
he employs the novel method of estihayi, and concerning orientation, Fadl 
Allah adopts a socio-educational approach and presents a socio-historical 
critique and analysis. At the methodology level, he presents a thematic-tex-
tual critique of the cause of the revelation of Surah Al-Jumu’ah. Regarding 
the Quranic sciences, in the analysis as well as Makki and Madani Surahs, 
there was no innovation in the exegesis of Surah Al-Jumu'ah. The findings 
indicated that Min Wahy al-Qur’an is an innovative exegesis.
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 نوآوری‏های علامه سید محمد حسین فضل الله 
در تفسیر من وحی‏القرآن

)مطالعه موردی سوره جمعه(
)تاریخ دریافت: 21-07-1401تاریخ پذیرش: 1401-09-19(

رامش حلاجیان اصفهانی1، مهدی مهریزی2، سید محمدعلی ایازی3

چکیده
قرآن فرازمانی است و تفسیر آن نیاز به روزآمدی و تحول دارد. روایات واصله نیز، ارائه‏ تفاسیر نو 
از آیات را تأیید می‏کند. بر این اساس، بررسی نوآوری‏های مفسرین قرآن، ضرورتی عصری است 
که توسعه و رشد علوم اسلامی را در پی دارد. هدف این نوشتار، معرفی نوآوری‏های علامه سید 
محمد حسین فضل‏الله در تفسیر »من وحی القرآن«، با تمرکز بر سوره‏ی جمعه است. روش این 
پژوهش کیفی است و مسئله پژوهش این است که سید محمد حسین فضل‏الله چه نوآوری‏هایی 
در تفســیر»من وحی القرآن« دارد و این نو‏آوری‏ها با توجه به ســوره مبارکه جمعه چگونه قابل 
تطبیق و طبقه‏بندی است؟ تفسیر »من وحی القرآن« تفسیری نوآور است و مطالعه‏ موردی سوره 
جمعه حاکی از نگاه نو و متفاوت فضل الله در تفسیر او از قرآن کریم است. نوآوری‏های علامه 
فضل الله در تفسیر »من وحی القرآن« در پنج بخش ادبی، روشی، گرایشی، روایی و علوم قرآنی 
بررسی می‏شود. نتیجه پژوهش این که نوآوری‏های فضل‏الله در بخش ادبی )مباحث دستور زبانی 
و بلاغی( شامل پرداختن به نکات بلاغی بی‏سابقه )و عدم اهتمام بر نکات دستوری و لغوی( و 
ارائه تفسیری متناسب با سیاق، به همراه تقسیم‏بندی‏های سیاقی نوین؛ در بخش روشی، شامل 
روش استیحایی؛ در بخش گرایشی، شامل ارائه تفسیری اجتماعی_تربیتی به انضمام نقد و تحلیل 
اجتماعی_تاریخی؛ در بخش روایی، شامل نقد محتوایی_متنی روایات شأن نزول است. در بخش 
علوم قرآنی ضمن بی‏اعتنایی به برخی از مباحث علوم قرآنی نظیر قرائات، با در نظر گرفتن فضای 

نزول آیات )مکی_مدنی(، به نوآوری‏هایی دست یافته است.
کلیدواژگان: نوآوری، علامه فضل الله، تفسیر »من وحی القرآن«، سوره جمعه
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 1. مقدمه

قرآن به دلیل جامعیت، جاودانگی، فراعصری بودن و پویایی، روشــنگر مسیر نوین کمال 
انسان تا آخر تاریخ خواهد بود. از لوازم فراعصری بودن قرآن کریم، نو به نو شدن و تجدید 
مفاهیم آن است. ضرورى بودن مسأله جاودانگی قرآن در میان مسلمانان و روایات فراوانى 
که از پیامبر و دیگر پیشــوایان اســام رسیده، ارائه تفســیرهای نو برای قرآن را روشن‏تر 
می ‏ســازد. )بنگرید: کلینــی، 1429ق،398/4؛ بحرانی، 1416ق،28/1؛ مجلســی، 1403، 
97/89( یکی از این تفاسیر، تفسیر »من وحی القرآن« علامه سید محمدحسین فضل الله بن 
عبدالرئوف )1354-1431ق(، از علما و مفسرین معاصر است که افزون بر استعدادهای ذاتی 
و برجستگی علمی از عناصر فعال و مبارز در عرصه‏های اجتماعی، فرهنگی و سیاسی لبنان 
بوده است. تا جایی‏که او به پدر معنوی جنبش اسلامی در این دیار شناخته شده است. تنوع 

آثار علامه فضل‏الله نماد چند جانبه‏نگری و سعه وجودی او است.1 

1. 1. پیشینه پژوهش
در زمینه نوآوری در علوم گوناگون تا به حال پژوهش‏های فراوانی صورت گرفته است، 
اما کمتر پژوهشــی در زمینه نوآوری‏های تفاسیر انجام شده است که در این‏جا به برخی از 

آن‏ها اشاره می‏شود. از جمله:  
پایان‏نامه‏ها: »بررسی منهج تفسیری و برخي نوآوري‏هاي ابن عاشور در تفسير التحرير و 
التنوير«، شفيعي، علی، به راهنمایی: رضا مؤدب، 1384ش، »بررسی دیدگاه‏ها و نوآوری‏های 
آیة‏الله معرفت در محکم و متشــابه، نسخ و قرائات«، فخار، سعید به راهنمایی: کاظم شاکر 

1389ش.
اخیرا کتابی با عنوان: »آشــنایی با مفســران و قرآن پژوهان معاصر«، جمعی از نویسندگان، 
1400ش، دفتر اول، تهران، نشــر مؤسسه دین‏پژوهی بشری به چاپ رسیده است که حاصل 
نشست انجمن مطالعات قرآنی است و الهام‏بخش برخی از جنبه‏های نوآوری در این تفسیر بود.
مقاله‏ها: »نوآوری‏های علامه طباطبایی در تفســیر المیزان«، سعد غنامی، 1387ش، نشریه 

کوثر، ش7 به چاپ رسیده است. 
آثاری که به‏طور ویژه، به ســویه‏هایی از تفســیر »من وحی القرآن« پرداخته‏اند، از جمله 
مقاله‏ها: »روش‏شناســی علامه سید محمد حسین فضل‏الله در نقد آرای علامه طباطبایی در 
تفســیر المیزان«، رضا قلی زاده و محمدجواد توکلی، 1395، تفسیرپژوهی، ش81/6-108؛ 
»بررسی رویکرد آیه الله سید محمدحسین فضل الله به روایات تفسیری »من وحی القرآن«، 
غروی نایینی، نهله؛ نجفی، محمد، 1388ش، تحقیقات علوم قرآن و حدیث، ســال ششم، 

1( جمعی از اندیشوران، 1400، آشنایی با مفسران و قرآن پژوهان معاصر، دفتر اول، تهران:مؤسسه فرهنگی دین پژوهی بشرا. 
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ش25/11-48 و "روش مواجهه علامه فضل‏الله با روایات تفســیری در»من وحی القرآن«" 
سیاوش کرمی، 1392، پژوهشنامه تفسیر و زبان،ش43/ 67-2.

با توجه به این‏که در این نوشــتار به مطالعه سوره جمعه پرداختیم، برخی از آثاری که به 
سویه‏هایی از سور مسبحات پرداخته‏اند. از جمله پایان‏نامه‏ها: »سبک‏شناسی سور مسبحات 
قرآن کریم«، رسا، فاطمه، به راهنمایی علی بیانلو،1393ش، »بررسی سیاقی سور مسبحات«، 

امیری، زهرا، به راهنمایی ایرج گلجانی، 1393ش.
با توجه به تنوع نوآوری‏های علامه فضل‏الله در تفسیر »من وحی القرآن« و نو ظهور بودن 
این موضوع، با مطالعه موردی ســوره جمعه، بــه وضوح می‏توان به جنبه‏های نوآورانه این 
پژوهش پی‏برد. قدر مســلم تاکنون پژوهش جامعی مبتنی بر استخراج نوآوری‏های علامه 
فضل‏الله در تفسیر »من وحی القرآن«، به ویژه با تطبیق آن در سوره جمعه انجام نشده است. 

بنابراین از جنبه‏های نوآورانه پژوهش، پیش‏روی، تازگی و تکراری نبودن آن است.

2. مباحث نظری

2. 1. مفهوم نوآوری
نــوآوری در زبان عربی معاصر، معادل کلمــه »التجدید« و ابتکار، ابداع، اختراع و بدعت 
)آفریدن و آغاز کردن و ساختن چیزی بدون الگوی قبلی( است. )ابن منظور، 1997م: 176؛ 
ابن فــارس، 1404ق: 209/1؛ غفرانی، 1371ش: 591؛ فرزان، 1378ش: 1048؛ مصطفوی، 
1430ق: 62/2( و یکی از معادل‏های آن در زبان انگلیسی: »innovation« است. )حق شناس، 
علــی محمــد و...، 1387: 828( و در اصطلاح به خلاقیت متجلی شــده و به مرحله عمل 
رســیده اطلاق می‏شود. به عبارت دیگر نوآوری یعنی اندیشه خلاق تحقق یافته. )محمدی، 
1387ش: 28-35( در معنای لغوی و اصطلاحی این واژه فرق چندانی نیست، بلکه افتراق 

آن‏ها به استعمال در جمله مربوط می‏شود.
نوآوری در تفسیر قرآن به معنای تغییردادن دین نیست. بلکه فهم و تبیین بطون و لایه‏های 
جدید و تطبیق موضوعات تغییر پذیر دین با مسائل و نیازهای جدید در افق زندگی پیشرفته 
امروزی اســت. همانطور که فقیه اجازه دارد با توجه به مقتضیات زمان فتوا دهد، مفسر نیز 

می تواند تفسیر و فهم به روز و کارآمدتری از قرآن ارائه دهد و نوآوری کند.  
نوآوری در تفسیر قرآن با بدعت متفاوت است چرا که در بدعت فرد از جانب خود گزاره 
دینی ابداع می‏کند. همچنین نوآوری با تفســیر به رأی نیز ســه تفاوت عمده دارد. از جمله 
این‏که: نوآوری برآمده از علم و آگاهی اســت )نصیری، 1377ش: 75-98(، پافشاری مفسر 
بر به کارگیری منابع تفســیری است. )همو(، و در نوآوری توجه مفسر به قرائن، مویدات، 
استشهادات و اشعارات اســت، در حالی‏که در تفسیر به رأی گاه مفسر بدون علم وآگاهی 
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 و مراجعه به منابع تفســیری، توأم با پیش‏داوری و از روی احساس، تفسیری ارائه می‏دهد. 

)درسهایی از مکتب اسلام، 1351ش: 57-52( 
بنابراین نوآوری در عرصه تفسیر قرآن را می‏توان نگاهی دوباره و جدید به آیات با توجه 
به ســاختار مبانی و روش‏های نو از قرآن دانست. بدیهی است در این بازنگری روش‏های 
جدیدی ابداع خواهد شــد و یا فهم‏های جدیدی به دســت خواهد آمد. باز بودن راه نقد و 
انتقاد نیز یکی از زمینه های رشــد نوآوری خواهــد بود. نوآوری چه از منظر برون دینی و 
محققان غربی و غیر مســلمان صورت گیرد؛ و چه از منظر درون دینی باورمندانه به شکل 
بازخوانی یا بازاندیشــی باشد، چنانچه فصل تمایز با بدعت وتفسیر به رأی را رعایت کند؛ 

امری مطلوب و پسندیده است.
منظور از نوآوری تفســیری به هیچ روی تولید یا فرآورده‏ای صد در صد نو نیست بلکه 
این مفهوم کاملا نســبی است. نکات نوآورانه تفسیر »من وحی القرآن« اعم از طرح مطالبی 
که مسبوق به سابقه در تفاسیر پیشین نبوده: مصداقی نو، طبقه‏بندی نو‏، استدلال یا استنباطی 
نو، ارائه نقدی جدید و حل تناقضات در مبانی اندیشه و دفع شبهات؛ که این تعریف منطبق 
بر تعاریف نوآوری در منابع متعدد اســت. )رک: حماد جوهری، بی‏تا: 986/3؛ ابن فارس، 
1404ق: 209/1؛ خیلیون، 1389ش: 8 و9 ؛ محمدی، 1387ش: 28-35 ؛ زاهدی، بی‏تا: 17( 

2. 2. سوره جمعه و ساختار آن
سوره جمعه شصت و دومین سوره قرآن کریم در ترتیب مصحف و صد و دهمین سوره 
در ترتیب نزول است که پس از سوره صف و قبل از سوره تغابن در مدینه نازل شده است. 
این سوره مشتمل بر یازده آیه و یکی از مسبحات هفتگانه قرآن کریم است. )ابوالفتوح رازی، 

1408ق: 1/19؛ ابن عطیه، 1422: 7/16( 
نام این سوره برگرفته از آیه نهم سوره و به معنای آدینه، آخرین روز هفته است. مهمترین 
مشــخصه و در عیــن حال کارکرد روز جمعــه، نقش آن در نظام تقســیم‏ روزهای ماه به 
واحدهایــی هفت‏تایی به عنوان روز پایانی یا تعطیل هفتگی بوده اســت. برای روز جمعه 
در اســام کارکردهای فراوانی از جمله نماز جمعه، نظافت، عبادت، عیادت بیمار و زیارت 

برادران ایمانی ذکر شده است. )زرنگار، 1367ش: 710/16(
ســوره جمعه علاوه بر طرح مباحث زیربنایی و اصول دین، مشــتمل بر مضامين عالي 
اجتماعي، سياســي، اقتصادي و فرهنگي اســت، در طول تاریخ تفســیر به ویژه در دوران 
معاصر مورد توجه مفسرين و قرآن‏پژوهان قرار گرفته است و در این پژوهش برآن شدیم تا 

نوآوری‏های فضل‏الله را در سوره جمعه مورد مطالعه قرار دهیم.
مضامین عالی این سوره تحت سه سیاق کلی قابل مطالعه است که عبارتند از:
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- ســیاق اول )آیات1-4(: محور اصلی این ســیاق تســبیح خداوندی است که با اسماء 
چهارگانه ملک، قدوس، عزیز و حکیم، رسولی امی را در میان امیین مبعوث نمود تا ایشان 

را تزکیه نموده و به ایشان کتاب و حکمت بیاموزد. 
- سیاق دوم )5-8(: این سیاق درسه محور اصلی است: 1. یهودیانی که به تورات مکلف 

شدند اما بدان عمل نکردند. 2. خود برتربینی یهود 3. دنیاگرایی یهود. 
- سیاق سوم )آیات9-11(: خطاب به مؤمنان با موضوع نماز جمعه و ذکر الله، ضمن مورد 
خطاب قرار دادن مؤمنان وآموزش آنان بر مقدم داشــتن نماز جمعه و ذکرالله بر تجارت به 
معرفی و توبیخ گروهی پرداخته که ســرگرمی دنیا ایشان را ازهمراهی با رسول خدا )ص( 

باز داشته است.
مسئله این پژوهش این است که سید محمد حسین فضل‏الله چه نوآوری‏هایی در تفسیر»من 
وحــی القرآن« دارد؟ این نو‏آوری‏ها با توجه به ســوره مبارکه جمعه چگونه قابل تطبیق و 

طبقه‏بندی است؟
علامه فضل‏الله، شــخصیت نوآور جهان اسلام است. نوآوری‏های فضل‏الله در زمینه‏های 
گوناگون اســت. وی علاوه بر نوآوری‏های فقهی فراوان، در تفسیر قرآن نیز دارای نوآوری 
است. فضل‏الله با بهره‏گیری از فنون ادبی، روشی، گرایشی، روایی و مباحث علوم قرآنی، به 
نوآوری‏هایی در زمینه تفسیر دست یافته است. که تاکنون مورد پژوهش علمی قرار نگرفته 
است. از آن جهت که تاکنون نوآوری‏های تفسیری فضل‏الله مورد پژوهش علمی قرار نگرفته 
است در این پژوهش بر آنیم تا به معرفی این نوآوری‏ها و تطبیق آن بر سوره جمعه بپردازیم.

3. معرفی نوآوری‏ها 
علامه فضل‏الله در زمینه فقهی نوآوری‏های فراوانی دارد. نوآوری‏های شجاعانه فقهی وی 
عبارتند از: طهارت تمامی انســان‏ها صرف نظر از عقیده و مذهب؛ اعتماد به علم نجوم در 
اثبات هلال ماه؛ جواز تقلید از غیر اعلم؛ اعتقاد به عدم مبنای علمی رای فقهی احتیاطی، و 

مشروعیت ریاست جمهوری و قضاوت زنان. )جمعی از نویسندگان، 1400ق: 465 (
موضوع این نوشتار معرفی نوآوری‏های علامه فضل‏الله در تفسیر »من وحی القرآن« است. 
این نوآوری‏ها در پنج بخش گوناگون مورد بررسی قرار گرفت که تحت عنوان زیر مجموعه 

این بخش‏ها به معرفی آن می‏پردازیم.

3. 1. بخش ادبی 
مقصود از بخش ادبی کلیه بحث‏هایی است که در تفسیر قرآن، پیرامون علوم ادبی شکل 
گرفته است. هنگامی‏که از نوآوری در بخش ادبی سخن می‏گوییم باید بدانیم هرگاه با ترکیبی 
از عناصر زبانی بتوان ارزش افزوده‏ای بیش از ارزش واژگانی و دســتوری ایجاد کرد با یک 
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 خلق ادبی مواجهیم و آن ارزش افزوده، نوآوری ادبی است. ) رک: محمدنام، 1396: 149(

علامــه فضل الله با باور بر دلالت ظاهر، خروج از ظاهر آیه را جز با دلیل قطعی ســنت، 
عقل یا قواعد فنی عربی اعم از فصاحت و بلاغت جایز نمی‏داند. فضل‏الله با توجه به نکات 
بلاغی، سیاق و تقسیم‏بندی سیاقی، در تفسیر سوره جمعه به نوآوری‏هایی دست یافته است 

که در زیر به توضیح آن می‏پردازیم.

3. 1. 1. توجه به نکات بلاغی 
علامه فضل الله همچون تفاســیر پیشــین، اهتمام به طرح مباحث ادبی و لغوی ندارد و 
در پی توضیح مجملات نیز نیســت. وی با توجه به نکات ادبی معتقد اســت تنها توجه به 
ظرافت‏های بلاغی آیات می‏تواند ما را در ارائه تفســیری نوین یاری دهد. وی بر این باور 
است که یک واژه در استعمال واحد نمی‏تواند دارای دو یا چند معنا باشد. چرا که با اسلوب 
فهم سازگاری ندارد و وضع یک لفظ برای معانی متعدد، استعمال لفظ را در تمام این معانی 
واجب نمی‏کند. بلکه اســتعمال لفظ در هر یــک از این معانی نیازمند قرائن حالیه و مقالیه 
است. وی اجمال را در شناخت معنای مراد، با احتمال بیش از یک معنا می‏داند. لذا مسئله، 
مسئله امکان و استحاله ذاتی نیست؛ بلکه مسئله، روش هنری )بلاغت( در استعمال کلام در 
تفهیم آن نزد عرب است؛ و تعدد معنای لفظ از استعمال عرفی عرب دور است. همچنین از 
جهت بلاغی )قرآن را در بالاترین قله فن بلاغت تصور می‏کند(، منافات دارد. )رک: فضل 

الله، 1419ق: 10/1(
فضل الله در این میان گاه به معانی بی‏ســابقه‏ای در شرح تاریخی یک واژه می‏پردازد. وی 
درباره معنای واژه »امّی« در ســوره جمعه چند معنــا را بدون نقد مطرح نموده و به معنای 
»گوييم« اشــاره نموده است. بنابر بررسی انجام شده، این معنا از »امّی« که در تورات مطرح 
شده است، مورد توجه مفســرین پیشین نبوده است. بنابراین نظر، »امّی« منسوب به »امم«، 
تعبیر عبری در تورات اســت و مقصود آن، تفکیک عرب از یهودیِ غیر عرب اســت و به 
این معنا اســت که یهود قوم مختار هستند و بقیه غیر از یهود، همان امم یا »گوییم« هستند. 

)همان، 205/22(1
فضل‏الله در تفســیر آیه180 آل‏عمران که مفســرین در آن به نظریه تجســم اعمال اشاره 
نموده‏اند، می‏گوید: »کســانی که کوشیده‏اند از این آیه برداشت کنند که اعمال آدمی در روز 
قیامت، همچون دنیا، به خود، صورت مجسّم می‏گیرد، به اسلوب بلاغی قرآن توجه نکرده‏اند. 

در نتیجه این نوع آیات را بر ظاهر لفظی آن حمل و تفسیر نموده‏اند.« )همان: 27/1(
وی آیه 5 ســوره جمعه را من باب تمثیل دانســته، معتقد است سبب شمول یهود بر این 
تمثیل تبدیل نکردن مضامین تورات به یک پروژه عملی توسط ایشان جهت تحولات درونی 

1( دهقانی، فرزاد و امامی، حسام، ، 1395، گامی لرزان در پیشگاه مسبحات، ص40
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نفســی برای قرب الهی است. وی می گوید: »این گونه فضل خداوند موجب ارتقای سطح 
ایشــان شده تا بتوانند در حمل عملی رسالت الهیه عمل کنند، تا همچون چهارپایان حامل 
اســفار نباشند... در پرتو این مطلب یهود در جایگاه هبط عمل هستند چرا که بار مسئولیت 
رسالتی را که موسی )ع( بر دوش کشید تحمل نکردند و با تعصبات نژادی خود را اولیای 

الهی دانستند.« )همان: 205/22(
فضل‏الله در ســوره جمعه با بکارگیری عناصر تصویرپردازی بر صنعت بلاغیِ »تجسید« 
تأکید نموده اســت. »تجســید« به معنای روح و جسد بخشیدن به امری انتزاعی و بی‏جان، 
جهت بارور نمودن تخیل، و تصور مخاطب جهت تقریب معنا به ذهن است. وی می‏گوید: 
»و المراد به الصلاة التي تمثل التجسيد الحي المتحرك لذكر الّلّه في حركاتها و سكناتها و قراءتها 
و أذكارها...« او با این بیان، به کارگیری واژه »صلوة« در آیه 9 سوره جمعه، تجسید شخصیتی 
زنده و متحرک، در قالب نماز دانســته اســت؛ که با تمام حرکات و ســکناتش خدا را یاد 

می‏نماید و مظهریت در ذکرالله یافته است. )همان: ‏217/22( 
در واقــع علامــه فضل الله با باور بــر مجازگویی قرآن، هنر بلاغت قــرآن را به نمایش 
َّذِيــنَ آمَنوُا« در این آیه را به جهت برانگیختنِ  می‏گــذارد. وی به کارگیری ندای: »يا أيَُّهَا ال
عمق ایمان در وجدان مسلمانان و بازگشتن به روح ایمان دانسته؛ تا مسئولیت واجباتشان را 
با انجام فرائض ثابت، عهده‏دار شــوند و در برابر طوفان حوادث ناگهانی داخلی و خارجی 

متزلزل نشوند. )همان( 

3. 1. 2. توجه به سیاق و تقسیم‏بندی سیاقی نو
از ویژگی‏های فضل‏الله ســیاق بندی آیات هر سوره است. وی طبقه‏بندی سیاقی متفاوتی 
نسبت به سایر مفسرین معاصر در سوره جمعه ارائه داده است. وی به بررسی کلید واژه‏های 
هر ســیاق تحت عنوان »معنای مفردات« پرداخته و عناوینی متناسب با موضوعات انتخاب 
نموده اســت. کوشــش فضل‏الله بر ایجاد ارتباط محتوایی بین آیات سوره و تعیین محوری 

اصلی برای سوره است. 
وی آیات ســوره جمعه را در چهار سیاق تقسیم‏بندی نموده است. ابتدا 4 آیه اول؛ سپس 
آیه5 را به طور مجزا؛ ســپس آیات 6-8 و نهایتاً آیات 9-11 را در یک سیاق بررسی نموده 
اســت. به عنوان مثال در سیاق نخست )1-4( به معانی واژگانِ »تسبیح«، »ملک«، »قدوس«، 
»عزیز«، »حکیم«، »امیین« و »یزکیهم« پرداخته است. سپس با محوریت سیاق تحت دو عنوان 

به تفسیر آیات پرداخته است:
1. تسبیح هر آنچه در آسمان‏ها و زمین است.

2. خدا در میان امیین رسولی از میان ایشان مبعوث نمود.
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 فضل‏الله آیات اول ســوره را به منزله تمهید برای آیات وجوب نماز جمعه دانسته است 

و دلیل آمدن تســبیح مستمر تمام کائنات در طلیعه سوره را این دانسته که خداوند خواسته 
است تا در آغاز سوره همه مجامع و محامدش را ذکر نماید تا بگوید تمام کائنات در تسبیح 
خداوند جمعند. لذا باید روز جمعه، جمع شــدن حول محور ذکرالله و تسبیح خدای تعالی 

باشد. )همان(
در ســیاق دوم )آیه5( تحت عنوان: »تورات...و مثل حمار« به تفســیر آیه می‏پردازد. وی 
می‏گوید: »اگر قضیه در بعثت رسولان، یاد گرفتن کتاب و حکمت و پاکسازی نفوس بوده 
تا ظرفیت روحی برای عمل به آموزه‏های دینی در ایشــان ایجاد شــود، پس این آیه جهت 
برانگیختن مســئله یهود در برابر مسلمانان آمده است. یهودی که کتاب برایشان نازل شد و 
مضامینش را موسی)ع( به ایشان ابلاغ نمود و آموخت. اما مواجهه ایشان با تورات همچون 
یک مواجهه قومیتی بود و آن را به عنوان یک میراث تاریخی نگریستند و التزام عملی به آن 
ننمودند. پس خداوند این مثال را به طور مطلق برای مسلمین که وضعی مشابه یهود در اخذ 
ظاهری قرآن داشتند نیز تعمیم داده است که شاید قرآن را به اعتبار اینکه به زبان عربی نازل 

شد، پذیرفتند. زیرا عمق هر دو قضیه یکی است.« )فضل الله، 1419ق: ‏211/22( 
فضل‏الله آیه 5 را مقدمه آیه 6 می‏داند که خطابی است به یهود، که احساس برتری نسبت 
به ســایر مردم داشتند و خود را مقرب نسبت به خداوند می‏دانستند. فضل‏الله مثال ایشان را 
همچون خران حامل تورات دانســته که تورات را به پروژه عملی جهت تغییر و تحولات 

درونی در جهت تغییر فساد به صلاح تبدیل نکردند. 
در سیاق سوم )آیات 6-8( تنها عنوانِ »قرآن تحدی می‏کند و یهود، قوم برگزیده هستند« 
مطرح اســت. و در ســیاق چهارم )آیات9-11( به معنای چهار واژه »فاسعوا«، »فانتشروا«، 
»تفلحون« و »انفضوا« پرداخته اســت. سپس با عنوانِ »نماز جمعه و سعی برای ذکرالله«، به 
تفســیر آیه9 می پردازد. سپس با عنوانِ »انتشــار به منظورطلب رزق« به تفسیر آیه10؛ و با 
عنوان »آنچه نزد خدا از لهو و تجارت بهترســت«، به شــرح آیه11 می پردازد و تفسیر این 

سوره را به پایان می‏رساند.

3. 2. بخش روشی
در بخش روشــی به شیوه عملکرد مفسر در تفســیر آیات قرآن می‏پردازیم و منظور از 
»نوآوری روشــی« شیوه‏ خلاقانه سیستماتیک، قابل تکرار و قابل پیش بینی مفسر در تفسیر 
آیات است. تفسیر »من وحی القرآن«، نه تنها تفسیری روشمند است، بلکه روش این تفسیر، 
نوآورانه است. فضل‏الله در مقدمه تفسیرش اذعان نموده است: »...چاره كار را اين يافتم كه 
مفاهيم قرآن را به روش نظريه و تطبيق مطرح كنم تا بتوانم در مشــكلات و مســائل امروزِ 
زندگى بشرى، از او پاسخ دريافت كنم ... ادعاى تفسير جديد را نداریم، بلكه غالب مطالب 
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ما از بيانات مفسرين و محققين قرآنى است؛ فقط انطباعات، استنتاجات و استیحائات به آن 
اضافه گرديده است.« )همان: 1/ 5(

سبک تفسیری فضل‏الله شباهت بسیاری به سبک سید قطب در تفسیر »فی ظلال القرآن« 
دارد و نظرات تفســیری وی تا حد زیادی متأثر از آرای علامه طباطبایی است. ولی این امر 
موجب نشــده تا وی دســت از اجتهاد و نقد آرای مفسرین بکشد و روشی منحصر به فرد 
نداشــته باشد. برخی از اندیشمندان تفسیر علامه فضل الله را نتیجه فهمی دانسته‏اند که وی 
از قرآن کریم داشــته و آن را به روشی نوين و به شیوه تحلیلی نگاشته است. )رک: ایازی، 

1414ق: 1282/3(

3. 2. 1. روش استیحائی
علامه فضل الله در سراســر آیات، سوره‏ها و تفسیر آن، به کرات عبارت »کیف نستوحی 
بعض...؟« را به کار برده است و در پاسخ به این سوال مطالبی را از آیه ایده و الهام می‏گیرد. 
این اصطلاح که به کرات در تفســیر وی آمده اســت، تنها مختص تفسیر وی است. حال 
»استیحاء«، به چه معنا است و مقصود علامه فضل الله از به کارگیری این اصطلاح چیست 

و پاسخگوی چه نیازهایی خواهد بود؟ 
»اســتیحاء«، مصدر باب استفعال از ماده »وحی«، به معنای طلب وحی نمودن است. أصل 
وحي، اشارة سريع و کلام رمز گونه، صوت مجرّد از تريكب، اشاره با بعض جوارح، و كتابت 
است. كلمة الهيةّ که خداوند به أنبيا و أوليائش القا می‌کند. )فراهیدی، 1410ق: ‏320/3؛ راغب 

اصفهانی، 1412ق: 858(
مصطفوی وحی را القای امر در باطن غیر دانســته اســت. خواه این القا، تکوینی، خواه با 
واردات قلبیه، خواه با علم و ایمان و نور یا با وسوسه و.... باشد. در صورتیکه »إلهام« عبارت 
است از: »القای بدون واسطه از جانب پروردگار در باطن؛ که بیشتر در امور معنوی کاربرد 
دارد و بدیهی اســت که وحی چون با شهود قلبی است، استماع صوت، قوی تر از مشاهده 
چشمی است چراکه توأم با بصیرت یقینی است که اثر عمیق قطعی در باطن بر جای گذاشته 

که هیچ گونه شکی باقی نمی‏گذارد.« )مصطفوی، 1430ق: ‏59-57/13(
»استیحاء« از نظر مهدی مهریزی در اصطلاح الهام گرفتن از آیات و ایده‏پردازی است؛ نه 

استخراج قانون و دستور. )جمعی از نویسندگان، 1400ق: 465(
فضل‏الله با نظریه »اســتیحاء« روشی مبتنی بر دو رکن ابداع نموده است. رکن اول متن و 
رکن دوم، انســان که با فعالیتش حرکتی ایجاد می‏کند که موجب  به حرکت درآوردن متن 
می‏‏شــود. بر این اساس ما هستیم که از ایحاء قرآن »استیحاء« می‏کنیم. به بیان روشن‏تر این 
ما هستیم که با الهام‏گیری از آیات، قرآن را به نطق در آورده و به پاسخگویی سوالات خود 
برمی‏انگیزیم. در روش استیحاییِ فضل الله، مفاهیم به دست آمده از آیه به هیچ روی برآمده 
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 از مدلولات لفظی آیات نیســت؛ بلکه چیزی فراتر از استظهار نمودن است. مدلولی غیر از 

مدلول ظاهری آیه مقصود او اســت که وی از حقیقتی با عنوان »وحی شــدن مجدد آیه« یا 
»اســتلهام« از آن یاد می‏کند. همان مفهومی کــه در روایات مأثور ائمه طاهرین)ع( از آن به 

تأویل اعظم مفهوم اعمق یاد شده است. )رک: فضل الله، 1419ق: 26/1(
بــه عنوان نمونه وی درباره صفات چهارگانه: »الملک، القدوس، العزیز، الحکیم« در آیه1 
سوره جمعه می‏گوید: »چه بسا برخی از مفسرین مناسبت این صفات را برای مضمون سوره 
»اســتیحاء« کرده‏اند. صفت »ملک« با تجارتی که برای آن شتاب می‏کنند؛ »قدوس« با لهوی 
که از ذکر خدا به ســوی آن می‏روند؛ »عزیز« با مباهله‏ای که یهود به آن فراخوانده می‏شوند 
و مرگی که گریزی از آن نیســت؛ و»حکیم« با اختیار رسولی امی از میان خود ایشان ... این 
مطالب از جنبه اســتیحایی، ظریف و دقیق اســت گرچه در دلالت واضح نیست.« )همان: 

)204/22
فضل‏الله آیه 9 ســوره جمعه را تأکید بر اقامــه نمازی می‏داند که دو خطبه، جایگزین دو 
رکعت آن شده اســت و مسلمانان موظفند بر آن اهتمام ورزند. این خطبه‏ها بدل از نماز و 
مقدم بر آن بوده و مشــتمل بر ضروریات اجتماعی و سیاســی اســت که مردم برای دنیا و 
آخرتشــان بدان نیازمندند. وی با روش استیحایی نتیجه می‏گیرد کلام و وعظ مرشدانه در 
مسائل  سیاسی حیاتی مسلمانان، خود نوعی از نماز به شمار می‏آید. تأکید فراوان خداوند بر 
حضور در نماز جمعه به گونه‏ای بوده است که بر هیچ نماز دیگری این گونه تأکید ننموده 
است و تنها ترک آن در شرایط ضرر، حرج یا اضطرار جایز است، پس بیع را در هنگام اذان 
َّذِينَ آمَنوُا« به جهت بر انگیختن وجدان عمیق  نمــاز جمعه حرام نمود و خطاب: »يا أيَُّهَا ال
ایمان در وجود مؤمنین اســت تا ادای این واجب را در هیچ شرایطی از بحرانهای داخلی و 
خارجی فراموش نکنند و این به جهت پافشاری بر بازگشت این صفت به شخصیت ایشان 
و جریان داشتن آن در زندگی ایشان است تا تحت تأثیر جو حاکم در جامعه قرار نگیرند.« 

)همان/216(
وا فيِ الْأْأَرْضِ« را حاوی این الهام  لاةُ فاَنتْشَِــرُ فضــل‏الله همچنین عبارت: »فإَِذا قضُِيتَِ الصَّ
می‏داند که منابع روزی در دست خداست و انسانی که در طلب روزی و سعی در به دست 
آوردن آن اســت امید به فضل خدایی دارد که هم مصادر و هم موارد روزی و تکفل آن در 

دستان فضل‏الله است. )همان: 218( 

3. 3. بخش گرایشی
هر مفســر بنا به پیش‏زمینه‏ها یا تخصص خود در تفسیر، رویکرد و گرایش خاصی دارد. 
فضل‏الله در تفســیر، به‏جای توجه به احکام فقهی، به تحلیل اجتماعی_تربیتی آیات توجه 

داشته است. 
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3. 3. 1. گرایش اجتماعی_تربیتی 
گرایش اجتماعی فضل‏الله در تفســیر بر مبنای آزاداندیشی، واقع‏نگری، تغییر و حرکت، 
دوری از به کارگیری روایات نامعتبر و عدم اهتمام به مجملات، نقد و اجتهاد و فراعصری 
بودن است. همین مبانی موجب شده است تا ما گرایش اجتماعی وی در تفسیر را به عنوان 
گرایشی نوین و بی‏سابقه بدانیم. وی در سراسر تفسیرش توجه ویژه‏ای به آزادی و کرامت 
انسان نموده اســت. واژه »حریة« در این تفسیر 305 بار تکرار شده است. وی با قرار دادن 
قرآن در معرض واقعیت‏های موجود اجتماع به تفســیر آیات آن می‏پردازد. از نظر او قرآن 
می‏تواند پاسخگوی سوالات روز و حلال مشکلات بشر امروز باشد. با این رویکرد طبیعی 
است که وی اهتمام به آموزه‏های تربیتی قرآن داشته باشد و بر عقل و دانشهای روز نیز تأکید 
نماید و با زبانی همه فهم و واضح سخن بگوید. وی همانگونه که در مقدمه تفسیرش بیان 
نموده است با هرگونه تعقید در متن قرآن مخالف است. لذا آیات را از منظر فلسفی، فقهی یا 
حتی ادبی تفسیر نمی‏کند. همچنین برخلاف بسیاری از مفسرین اهتمام بر تفصیل مجملات 
ندارد. وی در مقدمه چاپ دوم )1419ق( که به منهج بیانی قرآن پرداخته اســت با استفاده 
از روایــات و آیاتی که دلالت بر مبین بودن قــرآن دارد، هرگونه اغماض و پیچیدگی را از 
قرآن منتفی دانسته است. فضل‏الله می‏گوید: »... ممّا يعني أنّ الآيات القرآنية لا تنطلق في خطّ 
التعقيد اللفظي و المعنوي أو الإشارة الرمزية التي لا توحي للناّس بالوضوح في الفهم«. »...آنچه 
بدین معنا است که آیات قرآن در جهت تعقید لفظی و معنوی یا بیان رمزگونه‏ای نیست که 

موجب عدم وضوح معنای آیات می‏شود.« )فضل الله، 1419ق: 9/1(
پربسامدترین واژه‏ در تفسیر »من وحی القرآن«، واژه »حرکه« است. این واژه که 2517 بار 
در تفسیر وی تکرار شده است بیانگر مهم‏ترین مبنای علامه در گرایش اجتماعی_تربیتی او 
است. فضل الله، قرآن کریم را متشکل از واژه‏های ایستا، بی‏جان و جامد نمی‏داند؛ بلکه قائل 
به حرکت واژه‏ها در امتداد زمان اســت. وی هدف محور است و هدف وی تربیت انسانی 
مطابق آموزه‏های قرآن، در جهت محقق شــدن اهداف اجتماعی_تربیتی قرآن است. وی با 
باور به امکان ایجاد تغییر در پی آن اســت که با دمیدن روح حيات‏بخش آیات در انسان و 
بازگشت به آموزه‏های قرآنی، حلقه اتصالی میان قرآن و زندگی بشر ایجاد کند و این قرآن 
است که می‏تواند انسانی پرشور و فعال تربیت کند که قادر به حل مسائل و مشكلات جامعه 

بشری باشد.
پس از واژه حرکت، واژه‏ هایی نظیرِ»واقع« به معنای »واقعیت«؛ »الدعوه« به معنای »تبلیغ«، 
از پربسامدترین واژه‏ها در این تفسیر است. به گونه‏ای که تفسیر هیچ سوره‏ای خالی از این 
واژه‏ها نیست. هنگامی‏که با واژه »واقع« روبه رو می‏شویم به این مبنای علامه پی می‏بریم که 
وی قرآن را کتابی ناظر بر واقعیت می‏داند که باید در متن زندگی انسان ایفای نقش نماید. 
فضل‏الله در تفســیر آیه: ﴿إنَِّ هَذَا القُْرْآنَ يقَُصُّ عَلَى بنَيِ إسِْرَائيِلَ أكَْثرََ الذَِّي هُمْ فيِهِ يخَْتلَِفُونَ﴾ 
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 )نمل/76( می‏گوید: »قرآن، کتابی مجرد و ذهنی نیســت بلکه در هر زمانی ناظر به واقعیت 

است و هر جامعه‏ای می‏تواند خویش را در آن بیابد و حس کند.«)همان: 241/17؛ 382/14(
واژه »دعوة« حاکی از باور علامه بر جاذبه زیاد دین اسلام و رسالت قرآن و مسلمانان بر 
گسترش دین الهی است. دینی که گاه با گفتگو و گاه با جهاد رخ می‏نماید و آموزه‏های آن 
ظرفیت تطبیق با اقتضائات زمان را دارد؛ نه مانند یهودیان که داعیه هیچ گونه تبلیغی در دین 
ندارند. همان‏گونه که در مقدمه تفســیرش اذعان نموده است: »تمامی آن چه امیدوارم این 
کوشــش‏ها به بار آورد، اندکی جدیت در عرضه اسلوب و تحرک آفرینی تفسیر در اوضاع 
کنونی است که تبلیغ اسلام نیازمند آن است. قرآن در تمامی زمینه‏های علمی در راه و هدفی 

باشد که بر گرفته از وحی قرآن گردد.« )همان: 8/1(
در سوره جمعه، مفســر پس از ارائه تفسیر تربیتی از عبارت »ویزکیهم ویعلمهم الکتاب 
والحکمه« آیه دوم در پایان به ارزش تربیت اسلامی و مکانیزم عملکرد آن اشاره نموده است. 
این نوع مواجهه فضل الله در تفاسیر تربیتی پیشین و هم‏عصر وی بی‏سابقه است. وی معتقد 
اســت ارزش شیوه اسلامی در تربیت انسان، در این است که تأکید بر وحدت فکری دارد. 
وحدت فکری که همه قضایا از آن نشأت می‏گیرد. به گونه‏ای که در آن، وحدت شخصی در 
چارچوب عملی وحدت تلاقی می‏کند و این همان چیزی اســت که می‏تواند امت اسلامی 
را دارای ابعاد مختلف فرهنگی، روحی، سیاسی و اقتصادی در حرکت انسان درسطح جهان 

قرار دهد. )فضل الله، 1419ق: 205/22(

3. 3. 2. نقد و تحلیل اجتماعی_تاریخی
علامه فضل الله از تحلیل اجتماعی_تاریخی در تفسیرش بهره برده است؛ قدرت مفسر بر 
تطبیق آیات بر مسائل اجتماع عصرحاضر، جلوه ویژه‏ و نویی از تفسیر را به نمایش گذاشته 

است به عنوان نمونه:
فضل‏الله در تفســیر سیاق دوم ســوره جمعه )آیه 5-8( به ریشــه‏های تاریخی رفتار و 
انگاره‏های غلط یهود از جمله نژادپرستی، برگزیدگی )بقره/40،47(، محبوبیت نزد خداوند 
و خودبرتربینــی )مائــده/19( در ادوار مختلف تاریخ می‏پــردازد. وی عامل اصلی رفتار و 
توهمات آنان را در زندگی پیچیده شخصی این قوم و ظلم‏هایی که در طول تاریخ تا قبل از 
مبعوث شــدن موسی)ع( برایشان شده بود دانسته است. عقده‏های ایشان کم کم به تعصب 
نژادی تبدیل شــد و عوامل و شــرایط خارجی به گونه‏ای شد که آنان گمان نمودند اولیای 
الهی هســتند که آخرت تنها اختصاص به آنان دارد و جز ایشان کسی به بهشت نمی‏رود و 
آنان قوم برگزیده هستند. و وضع به گونه‏ای دگرگون شد که این فکر به عداوت و دشمنی 
آنان با امت های دیگر، توطئه، تخریب و دسیسه‏چینی انجامید. قرآن کریم مکرر از این ایده 

یهود یاد نموده است. ) همان: ‏214-213/22(
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3. 3. 3. فراعصری بودن و قابلیت تعمیم 
آیه 61 آل عمران، مشهور به آیه مباهله است که سابقه تاریخی آن به قضیه تاریخی مناظره 
رسول خدا )ص( با مسیحیان نجران بازمی‏گردد. ولی علامه فضل الله در مقدمه بحث در آیه 
6 ســوره جمعه جریان مباهله را منحصر در شأن نزول آیه 61 آل عمران ندانسته، و معتقد 
اســت در این آیه نیز نوعی از مباهله رخ داده است. وی معتقد است قرآن در آیات فراوانی 
به غیر از این آیه به وضوح نظریه خلقت اولیه بشر را مطرح نموده که انسان ها هیچ برتری 
ذاتی یا الهی نســبت به یکدیگر ندارند. این موضوع در خلال آیات تحدی و مباهله درباره 
یهود که خود را نژاد برتر می‏دانستند نیز روشن است تا دروغین بودن ادعای یهود و بطلان 

موقعیتی که برای خود نزد خداوند متصورند روشن گردد.
فضل‏الله می‏گوید: »در این آیه نیز ایشــان را با لفظ »هادوا« خطاب نموده تا به ماموریت 
الهی موسی )ع( اشاره نموده و بگوید اگر خودتان را از خاصان درگاه پروردگار می‏دانید و 
برای خودتان علو شأن و منزلت قائلید و خود را شعب مختار می‏دانید، پس اگر در این ادعا 
راســتگویید مرگ را آرزو کنید چرا که عدم طلب و کراهت ازمرگ صرفا به دلیل محاسبه 

اعمال و دوری از پروردگار است.« )فضل الله، 1419ق: 212/22(
مطابق این دیدگاه علامه فضل الله ســنت مباهله را تنها منحصر به یک واقعه تاریخی و 
مربوط به مسیحیان نجران ندانسته است. بلکه با تعمیم سنت‏های الهی، این سنت را نسبت 
به یهود و در برابر ادعاهای گزاف ایشــان در دیگر آیات نیز جاری می‏داند و معتقد اســت 
آیات ششم تا هشتم این سوره در مقام تحدی با یهود به مباهله با ایشان پرداخته است. با این 

نگرش مباهله در همه اعصار و زمان‏ها در نظایر این وقایع امکان‏پذیر است. 

3. 4. بخش روایی
علامه فضل‏الله در مقدمه تفسیرش ضمن باور به اولویت قرآن نسبت به سنت در داشتن 
حجیت یقینی و تفســیر، توجه ویژه‏ای به روایات تفســیری و جایگاه آن در تفسیر آیات 
می‏نماید، چرا که معتقد است روایت نقش مهمی در شکل‏گیری ذهنیت مسلمانان و تطبیق 
آن با واقع دارد. ایشان عدم افراط در کاربست روایات تفسیری را ضروری دانسته و معتقد 
است نباید روایات تفسیری را بدون تحقیق و بررسی در قطعیت، در معنای تفسیری آیات 
دخیل نمود. فضل‏الله معتقد اســت میان روایات تفسیری و احادیث فقهی مربوط به حوزه 
عمل مکلف، تمایز وجود دارد و بر عهده مفسر است که در بررسی روایات تفسیری همچون 
روایات اعتقادی به مرحله یقین یا نزدیک به یقین برسد و گرنه ممکن است منجر به زوال 
اعتقادی گردد. وی معتقد اســت ضروری است روایات، قطعی یا قریب به قطعی باشند و 

حتی گاهی لازم است در آن روایات توقف و احتیاط کرد. )رک: همان : 14/1(
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 3. 4. 1. جامع‏نگری و نگرش اجتماعی در نقد محتوایی روایات 

فضل‏الله در مقدمه تفســیرش پس از اظهار نظر درباره جایگاه روایت درتفســیر، توجه 
ویژه‏ای به جایگاه اســباب نزول، اشخاص و موارد مشخصی که قرآن ذکر می‏کند، نموده و 

دو نکته را درباره اسباب نزول قابل ملاحظه می‏داند:
اول اینکه تفســیر آیه را متوقف در نقطه عزیمت اسباب نزول نمی‏داند. زیرا بر این باور 
اســت که قرآن زنده است و اقتضای حیات، حرکت است. لذا آیات قرآن در امتداد زمان و 
مکان در جریان هستند و مفهوم یک آیه از قرآن کریم یا موضع‏گیری آن در یک واقعه، قابل 
بسط، جری وتطبیق در امتداد تاریخ به جریان‏های روز و در سطح واقع است و این قابلیت 
موجب می‏شود تا از خلال اســباب نزول با بسط مفهوم نظریه‏های راهبردی مناسب زمان 

حاضر و آینده در رویارویی با شرک، کفر، ظلم و طغیان استخراج شود .
دوم اینکــه: با وجود اینکه آیات در چارچــوب مضمون فکری معینی در حرکتند، اما به 
اعتبــار ارتباط معنوی که آیه آن را در معنایی دیگر و با در نظر گرفتن نتایج عملی شــامل 
می‏شــود، آیه در هر زمان به صورت جدیدی بر ما نازل می‏شود. و این همان چیزی است 
که در روایات ماثور از ائمه معصومین)ع( تحت عنوان تأویل از آن یاد شــده اســت. همان 
مفهومی که بر اســاس مدلول لغوی و ظاهری آیه برداشت نمی‏شود، بلکه بر مبنای مدلولی 

غیر از مدلول ظاهری آیه فهم می‏شود. )همان: 27-26(
علامه فضل الله با اجتهادهای فراوانی که در مورد شــأن نزول آیات نموده اســت، چهره 
نوینی از تفسیر روایات را به نمایش گذاشته است. )به عنوان نمونه: همان: 200/3، 106/7، 

29/10 و 65-68/24(
وی در سوره جمعه با بهره‏گیری از نقد محتوایی شأن نزول آیه 11، نمونه‏ای نوآورانه از 
برداشت تفسیری را به نمایش گذاشته است و با ایده‏پردازی درباره نقش رهبری در جامعه 
اسلامی معتقد است طرح شــأن نزول در برخی آیات خدای سبحان، دائماً از نقاط ضعف 
موجود در جامعه اسلامی برای نسل مسلمان در صدر اول )صحابه(، برای ما سخن می‌گوید؛ 
تا بر این مســئله تأکید کند که وجود نقاط ضعف در هر دوره از ادوار مسلمانان، اسلامیت 
ایشان را ملغی نمی‏کند و ذره‌ای از مسئولیت رهبری در تعامل با ایشان نمی‏کاهد. توجه به 
نقاط قوت داخل ایشان یا دیگر افرادی که دارای ضعف هستند، ضروری است. وی، رهبری 
به جهت توجه و رشد از طریق کلام الله و از طریق ارائه الگو، یا از طریق ترغیب و ترهیب 

را ضروری می‌نماید.‌ )همان: 220/22(
فضل‏الله می‏گوید: »شاید ظاهر واقعه این بود که مسلمانان در مسجد گرد رسول الله )ص( 
بودند در حالی که  وی خطبه می‌خواند...«، اما حق مطلب این است که مردم در هر زمان و 
مکان، همان مردم هســتند، و بر عهده عاملین تبلیغ و جهاد است که طبیعت انسان را مورد 
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مطالعه قرار دهند و نقاط ضعف و قوتش را بررســی نمایند، تا هنگامی که مومنان به طور 
غافلگیرانه‌ای دچار برخی انحرافات شــدند، جامعه دچار سقوط نشده و یاس بر آن‏ها غلبه 
نکند. این نحوه مواجهه قرآن  با کســانی است که رسول‌ خدا )ص( را در حال خطبه ها و 

نماز ترک نمودند و به سوی لهو و تجارت روانه شدند.« )همان(

3. 5. بخش علوم قرآنی
در بخش علوم قرآنی مباحث گسترده‏ای مطرح است که در این نوشتار نمی‏توان به همه 
آن‏ها پرداخت. لذا در این مجال اندک، تنها به بحث قرائات و مکی و مدنی در تفســیر من 

وحی القرآن پرداختیم. 

3. 5. 1. بحث قرائات 
علامه فضل الله در مقدمه چاپ دوم تفســیر در جایی‏ که از منهج بیانی قرآن سخن گفته 
است، از جایگاه محکم و متشابه، ظاهر و باطن، و مجمل و مبین بحث نموده است. در این 
پژوهش، مبحث قرائات در تفســیر این سوره، مورد مداقه قرار گرفته و نوآوری در تفسیر 
من وحی القرآن در این موضوع ملاحظه نشده. این مطلب حاکی از باور علامه فضل الله بر 
تفکیک مباحث علوم قرآنی از تفسیر است. در دوره معاصر با تأکید اکثر مفسرین بر تفکیک 
مباحث علوم قرآنی از تفســیر، ضرورت بررسی مباحث علوم قرآنی و کم کاری در حوزه 

مرابطه تفسیر و علوم قرآنی، همچنان باقی است.
 مفســران و قرآن پژوهان معاصر، ضمن نقد معیارهای پیشــین و بی‏تأثیر دانستن قرائات 
در حل مشکلات، معیارهای نویی را برآن افزوده و دامنه قرائات معتبر را به قرائات مشهور 

ارتقاء بخشیده‏اند. 
علامــه فضل‏الله نیز در مقدمــه چاپ دوم با مورد توجه قــرار دادن مباحث علوم قرآنی 
می‏گویــد: »هناك عدة أبحاث حول عناوين القرآن مما يتمثل في علوم القرآن، نرجو أن نوفق 
لتقديم بحث مفصل عنها في كتاب جديد«: »در اینجا مباحثی قرآنی مطرح است که از مباحث 
علوم قرآنی به شــمار می‏آید و امیدواریم که در کتاب جدیــدی به این مباحث بپردازیم.« 

)همان: 20/1(
 این سخن فضل‏الله بیانگر باور او بر تفکیک مباحث علوم قرآنی از تفسیر است.

3. 5. 2. بحث مکی و مدنی 
نگاه علامه فضل‏الله به بحث مکی و مدنی، نگاهی متفاوت نسبت به مفسرین پیشین است. 
فضل‏الله در طلیعة تفســیر بسیاری از ســوره‏ها، بحث از مکی و مدنی بودن سوره را تحت 
عنوان: »فی اجواء الســوره« مطرح نموده است. او بحث از مکی و مدنی  بودن سوره را در 
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 خدمت تفسیر اجتماعی_تربیتی درآورده و با استفاده از تفاوت سبک دعوت نبی اکرم)ص( 

در آیات مکی و مدنی، ســعی در تطبیق و به‏روز‏رسانی شیوه‏های دعوت اسلامی در عصر 
حاضر دارد.

بیان موضوع و محورهای اصلی سوره از حرکت‏های نوین تفاسیر معاصر است که پیش از 
»من وحی القرآن«، نیز در تفاسیر مشاهده می‏شود. اما فضل‏الله در اکثر سوره‏ها علاوه بر بیان 
این خطوط کلی به صورت خلاقانه‏ای با بیان جو و فضای حاکم بر سوره، با نگاه کل‏نگرانه 
خود، به محورها و موضوعات اصلی ســوره پرداخته و سعی در عنوان‏دار کردن محورهای 
اصلی یک ســوره نموده است. وی در اغلب ســوره‏ها پس از بیان محورهای اصلی سوره، 
نتیجه‏گیری نیز تحت عنوان: درس‏هایی از ســوره، ایحائات، استنطاقات، استیحائات آورده 

است. )به عنوان نمونه: فضل‏الله، 1419ق: 215/1-217؛ 196-191/15(
در ســوره جمعه نیز تحت عنوانِ »في أجواء الســورة« می‏گوید: »این سوره مدنی جهت 
بیان تأثیر نقش رســول در تغییر  جامعه جاهلی که در مکه یا جزیره العرب زندگی می‏کرد، 
نازل شــد تا با آیات الهی که رســول بر ایشان تلاوت نموده، ایشان را تزکیه نماید و سطح 
فکر و فرهنگ ایشان را ارتقا بخشد و عملکرد ایشان را مطابق کتاب و حکمت گرداند. این 
گونه فضل خداوند موجب ارتقای سطح ایشان شده تا بتوانند در حمل عملی رسالت الهی 
عمل کنند؛ تا همچون چهارپایان حامل اسفار نباشند. تکریم الهی شامل حال عاملین عالم از 
ایشــان می‏شود که این بهای حقیقی انسان است. در پرتو این مطلب، یهود در جایگاه هبط 
عمل هســتند چرا که بار مسئولیت رسالتی را که موسی بر دوش کشید تحمل نکردند و با 
تعصبات نژادی خود را اولیای الهی دانستند. پس خداوند هم ایشان را با درخواست مرگ، 
تحدی نمود. گرچه ایشان هرگز چنین درخواستی نکردند. چرا که از آثار وخیم آن مطلعند 
و این گونه بر مؤمنین تأکید نموده که مشــغولیت به دنیا، موجب ترک ذکرالله و نماز جمعه 
نشــود. نمازی که در روز جمعه، روز گردهمایی هفتگی مســلمانان جهت عبادت خداوند 

برگزار می‏شود.« )همان(

نتیجه‏گیری
یکی از شخصیت‏های نوآور در عرصه تفسیر معاصر، علامه محمدحسین فضل الله است. 
با مطالعه موردی سوره مبارکه جمعه، نوآوری‏های تفسیری علامه فضل‏الله را می‏توان در پنج 
بخش ادبی، روشی، گرایشی، روایی و برخی مباحث علوم قرآنی طبقه‏بندی و معرفی نمود.
- بخش ادبی: در جهت رفع نقیصه نگاه ادبی محض و تجدید نظر در روش‏های ســنتی 
تفسیر، تعمد مفسر برعدم اهتمام بر لغت و صرف و نحو کاملا آشکار است. گرچه اهتمام 
ویژه‏ای بر جنبه‏های بلاغی نظیر اســتعاره، تمثیل، تجســید و... دارد. از سوی دیگر، توجه 
فراوان مفســر به سیاق، موجب شده تا تقسیم‏بندی ســیاقی نوینی در هر سوره ارائه نماید 
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و ضمن نگاه کلی به ســوره و پرداختن به محورهای اصلی هر ســوره، عناوینی متناسب با 
موضوعات هر سیاق تعیین کند. 

- بخش روشــی: فضل‏الله با این‏که ادعای نگارش تفســیری جدید را نداشــته، ولی با 
الهام‏گیری و ایده‏پردازی در روش اســتیحایی، باور بر زنده بودن، جاری بودن و فراعصری 
بودن قرآن دارد و به تقویت این اندیشــه می‏پــردازد که باید در هر زمان از قرآن برای حل 

مسائل روز الهام گرفت.
 این روش مبتنی بر دو رکن متن وانســان است که طی آن انسان می‏تواند از وحی قرآن 
الهام ‏بگیرد. شــاید بتوان این روش را تطبیقی بر روش استنطاقی دانست که علی )ع( آن را 
در نهج البلاغه عنوان نموده است. بنابراین گرچه تفسیر »من وحی القرآن« همچون »المیزان 
فی تفســیر القرآن« با روش قرآن به قرآن به تفسیر آیات پرداخته است و در سبک شباهت 
زیادی به تفسیر »فی ظلال‏القرآن« سید قطب دارد، اما آنچه موجب نوآورانه بودن این تفسیر 
می‏شود، روش نوین استیحایی او است. همین امر تفسیر»من وحی القرآن« را زنده و امروزى 

و متناسب با مقتضيات زمانى و مكانى، جهت ساختن و هدايت انسان گردانده است.
- بخش گرایشــی: فضل‏الله پرداختن به مسائل اجتماعی‏_تربیتی، با روش‏های عقلی در 
تفسیر قرآن را ضرورتی انکارناپذیر می‏داند که حل چالش‏های روزآمد را در پی دارد. مبانی 
وی در گرایشات اجتماعی عبارتند از: آزاداندیشی، واقع‏نگری، تغییر و حرکت، دوری از به 
کارگیری روایات نامعتبر و عدم اهتمام به مجملات، نقد و اجتهاد، فراعصری بودن و اعتقاد 

به قابل تعمیم بودن آیات.
 واژه »حرکه« بیانگر مهم‏ترین مبنای الله اســت. فضل الله، هدف محور اســت و هدف او 
تربیت انسانی مطابق آموزه‏های قرآن، در جهت محقق شدن اهداف تربیتی قرآن است. وی 
با باور به امکان ایجاد تغییر در پی آن است که با دمیدن روح حيات‏بخش آیات در انسان و 
بازگشت به آموزه‏های قرآنی، حلقة اتصالی میان قرآن و زندگی بشر ایجاد کند و این قرآن 
اســت که می‏تواند انسانی پرشور و فعال بیافریند که قادر به حل مسائل و مشكلات جامعه 

بشری باشد.
 با اینکه روش تفســیر تاریخی از روش‏های مستقل تفســیر در دوره معاصر است، ولی 
علامه تنها گزاره‏های تاریخی را به عنوان یک گرایش در تفســیر خود به کار بسته و گاه به 

نقد و تحلیل اجتماعی-تاریخی می پردازد. 
-بخش روایی: در این بخش، نوآوری مفسر در کاربست روایات تفسیری به دور از افراط 
، نو و درخور توجه اســت. فضل‏الله همچنین با جامع‏نگری به نقد محتوایی_متنی روایات 
شأن نزول سوره جمعه پرداخته و از آن الگوی رهبری در جامعه اسلامی را الهام می‏گیرد. 

- بخــش علوم قرآنی: در این بخش، تنها دو مبحث »قرائــات« و »مکی و مدنی بودن« 
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 بررســی شد که در زمینه‏ قرائات، نوآوریی در تفسیر سوره مبارکه جمعه مشاهده نشد، چرا 

که مفســر عزمی بر بیان پاره‏ای از مباحث علوم قرآنی )که به زعم او کارآمدی در تفســیر 
اجتماعی آیات ندارند( نداشته است. اما در طلیعه بسیاری از سوره‏ها بحث از مکی و مدنی 
بودن را تحت عنوان»فی اجواء الســوره« مطرح نموده و در خدمت تفسیر اجتماعی_تربیتی 
خود درآورده است. وی ضمن تاکید بر تبلیغ و گسترش دین اسلام با الهام از تفاوت سبک 
دعوت نبی اکرم )ص( در آیات مکی و مدنی، ســعی در تطبیق و به‏روز‏رســانی شیوه‏های 
دعوت اســامی در عصر حاضر دارد. همچنین فضل‏الله با بیان جو و فضای حاکم بر سوره 
و با نگاه کل‏نگرانه خود، به محورها و موضوعات اصلی سوره پرداخته و سعی در عنوان‏دار 
کردن محورهای اصلی یک سوره نموده است. بر خلاف انتظار پژوهشگر، آن‏چه مفسر در 
تفسیر ســوره جمعه ذکر نموده است، بسیار کمتر از نوآوری‏هایی بود که در اجزای متعدد 
تفســیر »من وحی القرآن« مشاهده شــد. بنابر این علامه فضل الله با این که ادعا بر نگارش 
تفســیری جدید ندارد ، ولی تفسیر »من وحی القرآن« در بخش‏ها و عناوین یادشده دارای 

نوآوری‏ است.
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Abstract 
Among the miraculous aspects of the Holy Quran, the rhetorical subtle-
ties in the verses of this divine book have long been the focus of scholars 
and scholars of Quranic sciences. One of the rhetorical topics of the Holy 
Quran is stylistics, which by taking advantage of the achievements of the 
science of rhetoric; we investigate the stylistic effects in the Holy Quran. 
Surah "Ghashiyeh" as one of the clear examples of a systematic language 
is full of verbal signs, where the harmonious words that create the inter-
nal beat of the verses and the intervals of the verses lead to the external 
music of the verses. In this research, based on linguistic analysis at three 
phonetic, lexical, and grammatical levels, we discuss the stylistics of 
Surah Ghashieh. The present research tries to show that it is the linguistic 
features in the verses of the Holy Quran that cause the change of style in 
the verses at different levels. Applying repetition techniques; Sajja; Puns, 
respect for example, and contrast emphasize rhetorical elegance in addi-
tion to melodiousness. In fact, these stylistic features make this blessed 
surah suitable and melodious.
Keywords: stylistics; Surah Ghashiyyah; Quran; phonetic level; lexical 
level; grammatical level
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چکیده
ازجمله جنبه‏های اعجاز قرآن کریم، ظرافت‏های بلاغی در آیات این کتاب آسمانی است که 
از دیرباز مورد توجه علما و دانشــمندان علوم قرآنی بوده است. یکی از مباحث بلاغی قرآن 
کریم سبک‏شناسی است که با بهره گیری از دستاوردهای علم بلاغت به بررسی جلوه‏های 
ســبکی موجود در قرآن کریم می‏پردازیم. ســوره »غاشیه« به مثابه یکی از نمونه‏های بارز 
زبانی نظام‏مند، مشــحون از نشانه‏های کلامی اســت که کلمات متجانس آفریننده ضرب 
آهنگ درونی آیات و فواصل آیات به موســیقی بیرونی آیــات می‏انجامد. در این پژوهش 
براساس تحلیل زبانی در سه سطح آوایی، واژگانی و دستوری به سبک‏شناسی سوره غاشیه 
پرداخته می‏شــود. پژوهش حاضر با تکیه بر روش توصیفی_تحلیلی می‏کوشد تا نشان دهد 
که ویژگی‏های زبانی در آیات قرآن کریم اســت که موجب تغییر سبک در آیات در سطوح 
مختلف می‏گردد. به کارگیری تکنیک‏های تکرار، ســجع، جنــاس، مراعات النظیر و تضاد 
علاوه بر آهنگین ســاختن خویش بر ظرافت بلاغی نیز تأکید دارد. در واقع این ویژگی‏های 

سبکی سبب تناسب مفاهیم و آهنگین ساختن این سوره مبارکه شده است.
واژگان کلیدی: سبک‏شناسی، سوره غاشیه، سطح آوایی، سطح واژگانی، سطح دستوری
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1. مقدمه
قرآن كريم كتاب هدايت بشــر در همه زمان‏ها و مكان‏ها بوده و شايســته اســت تمامي 
سوره‏های قرآن كريم مورد توجه و تحقيق و بررسي قرار گيرند تا در پرتو اين پژوهش‏ها به 
اهداف عالي آن دست يافته و سبب تفكر و تعمق هر چه بيشتر در آيات اين كتاب الهي شود.
 ســوره غاشیه یکی از ســوره‌های مکی قرآن و هشــتاد و پنجمین سوره قرآن است که 
در جزء ســی‌ام قرآن جای گرفته اســت. این سوره را غاشــیه می‌نامند؛ زیــرا در آغاز آن 
از غاشیه سخن گفته شده است. )خرمشــاهی، 1377: 1263/2( غاشیه به معنای پوشاندن 
و یکی از نام‌های قیامت اســت. انتخاب این نام برای قیامت به سبب آن است که حوادث 
وحشتناکش ناگهان همه را زیر پوشش خود قرار می‌دهد. )مکارم شیرازی، ۱۳۸۲: ۴۸۴/۵(

این سوره با توصیفی از بهشت و دوزخ، از احوال و عاقبت کار منکران و نیز از خشنودی، 
شادابی و رستگاری مؤمنان سخن می‌گوید و انسان‌ها را به تفکر در شگفتی‌های آفرینش فرا 
می‌خواند. اين سوره عمدتاً حول سه محور در چرخش است: اول بحث »معاد« است، مخصوصاً 
يكفرهاى دردناك مجرمان و پاداش‏هاى شوق انگيز مؤمنان. محور دوم بحث »توحيد« است كه 
با اشاره به آفرينش آسمان و خلقت كوه‏ها و زمين و توجه انسان‏ها به اين سه موضوع اسرار 
آميز بيان شده. و محور سوم بحث از »نبوت« و گوشه‏اى از وظائف پيامبر اسلام )ص( است.

در حديثى از پيغمبر اكرم )ص( م‏ىخوانيم: »هر كس آن را تلاوت كند خداوند حساب او 
را در قيامت آسان مك‏ىند.« )طبرسی، 1359: 333/10( و در حديثى از امام صادق )ع( آمده 
است: »كسى كه مداومت بر قرائت اين سوره در نمازهاى فريضه يا نافله كند، خداوند او را 
تحت پوشش رحمت خود در دنيا و آخرت قرار م‏ىدهد، و در قيامت او را از عذاب آتش 
امان م‏ىبخشــد.« )ابن بابویه، بی تا: 122( مسلماً اين همه ثواب و فضيلت در صورتى عائد 

م‏ىشود كه تلاوت انگيزه انديشه و عمل گردد.
علامه طباطبایی دقت در مخلوقات الهی در این سوره را از محورهای اصلی آن و غرض از آن 
را توجه به ربوبیت خداوند دانسته ‌است، توجهی که لازمه‏اش عبودیت اوست و لازمه عبودیت 
حسابرســی به اعمال مؤمنان و کافران در روزی است که یکی از ویژگی‌هایش غاشیه است، 
یعنــی فراگرفتن ناگهانی مردم با حوادث هولناکش یا فراگرفتن کافران با عذاب. ) طباطبایی، 
1387: 273/20-274( نویسنده تفسیر نور داشتن روحیه تفکر در خلقت را مفید و نتیجه بخش 
دانسته و یادآور شده که اگر روحيه تفكر در انسان باشد، همه هستى كلاس درس است و حتی 
چوپان در بيابان هم گوىي در بزرگترين كتابخانه‌هاى دنياست؛ که با دقت در زمین زير پايش 
وآسمان بالای سرش وکوه‌های اطرافش و شترهای پیش رویش می‌تواند اسرار زیادی را کشف 
کند. مثلًًا شــتر از اسب بيشتر م‌ىدود، از الاغ بيشتر بار م‌ىبرد. در ميان حيوانات بعضى براى 
ســوارى، بعضى براى گوشت و بعضى براى شير مورد استفاده قرار م‌ىگيرند، ولى شتر همه 
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 چيزش قابل استفاده است. پل‌كهايش در برابر باد و خاك بيابان مقاوم است، در كوهان خود 

چربى و غذا را ذخيره كرده و در برابر گرسنگى مقاوم است. در بدنش آب را نگهدارى كرده 
و در برابر تشنگى مقاوم است، راه را م‌ىداند، چنان رام است كه صدها شتر تسليم كي ساربان 
م‌ىشــوند، كف پاى او براى ريگزار آفريده شده، گردن او پله سوار شدن و اهرم بار برداشتن 
و خلاصه به قول عرب‌ها، شتر كشتى بيابان هاست. قو‌ىترين، كم‏خرج‌ترين، پرفايده‌ترين و 

آرام‌ترين و بردبارترين حيوان است. ) قرائتی،۱۳۸۳: 189(
قرآن به ‌مثابه یک متن، موضوع علم زبان‌شناســی است؛ اما باید توجه داشت، قرآن یک 
متن عادی نیســت؛ بنابراین دانش‌های زبانی باید چون ابزار در خدمت مطالعه و فهم قرآن 
قرار بگیرد. سبک‌شناســی شاخه‌ای از زبان‌شناســی است که کاربرد عمده آن در جنبه ادبی 
متون است. به‌عبارتی ‌دیگر، سبک‌شناسی مطالعه جنبه عاطفی زبان است که دلایل انتخاب 
یک سبک خاص و رابطه آن با معنای مدّ نظر نویسنده بررسی می‌شود. تغییر سبک یکی از 
ویژگی‌های زبان است که در سطوح مختلف زبانی رخ می‌دهد. در قرآن کریم به‌دلیل تنوع 
موضوع و تکرار آن در سوره‌های مختلف، سبک‌های مختلفی برای بیان موضوعات به کار 
رفته است؛ بنابراین تغییر سبک در سطوح مختلف زبانی، فراوان رخ داده است. این تغییرات 
در ســوره‌های مکی نمود بیشــتری دارد. )آزادی و نیکخــواه، 1397: 86( در این پژوهش 
براساس تحلیل زبانی در سه ســطح آوایی، واژگانی و دستوری سبک‌شناسی سوره غاشیه 

بررسی می‌شود.

1. 1. پیشینه تحقیق	
از اوایل قرن 21 سبک‏شناســی در مســیر رشد و شــکوفایی قرار گرفت و با تحولات 
زبان‌شناسی، زبان‌شناســان نیز به آن توجه ویژه‏ای کردند. سبک‌شناسی در ایران نیز پیشینه 
طولانی ندارد و برای اولین بار، محمدتقی بهار با تألیف کتاب سبک‌شناسی آن را پایه‌گذاری 
کرد؛ بنابراین عرصه مطالعات قرآنی نیز پژوهش‌های سبک‌شناسانه محدودی را داراست که 

در اینجا به چند مورد اشاره شده است:
مؤمن نژاد و همکاران )1396( در مقاله »سبک‏شناســی ســوره نازعات« ضمن پرداختن 
به سبک‏شناسی ســوره نازعات، ویژگی‏های ادبی موجود در سوره از قبیل تقدیم و تأخیر، 
حذف، التفات و زمان افعال را به عنوان ویژگی‏های برجسته سبکی موجود در این سوره بر 
شــمرده‏ و به این نتیجه رسیده‏اند که تناسب مفاهیم و مضامین موجود در سوره با موسیقی 
عبارات آیات، نشان از ظرافت بلاغی موجود در این سوره مبارکه است؛ رحمانی و سلیمی 
)1395( در مقاله »ســبک شناسی سوره ســبا« در سه سطح آوایی، ترکیبی و تصویرپردازی 
به بررســی سوره سبأ پرداخته و نتیجه پژوهش آن که در این سوره واژگان در جایگاه خود 
قــرار گرفته‏اند و از صــوت حروف مد و حروف مفخمه برای بیــان حالات مختلف مثل 
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شکایت و یا تعظیم استفاده شده است و این‏که تصاویر حقیقی و بلاغی در این سوره معانی 
را در ذهن مخاطب تثبیت می‏کند و هماهنگی بین آن‏ها، زیبایی آیات این ســوره را آشکار 
می‏کند؛ خاقانی اصفهانی و اصغری )1389( در مقاله »سبک‏شناسی سوره مریم« بر پایه دانش 
زبانشناسی و سبک‏شناسی و با تکیه بر دانش بلاغت به تحلیل و بررسی رابطه بین واژگان، 
ترادف، مشترک لفظی، تکرار، افراد، جمع، تعریف، تنکیر، و استفهام و آواشناسی در سوره 
مریم )ع( پرداخته، یافته‏های پژوهش حاکی از آن اســت که در این سوره تمامی واژگان در 
جایگاه ویژه خود قرار گرفته‏اند به طوری‏که وقتی قصد بزرگ جلوه دادن کاری باشد واژه به 
صورت نکره آمده و اگر قصد توضیح و شرح باشد واژه به صورت معرفه آمده است؛ نظری 
و لطفی )1392( در مقاله »ســوره مبارکه الرحمن ازمنظر سبک‏شناســی« به بررسی عناصر 
ســبکی در سه ســطح آوایی، نحوی، تصویرپردازی و میزان انسجام این سطوح با یکدیگر 
پرداخته؛ یافته‏های پژوهش نشــان از اثرگذاری بیشتر در مخاطب و هماهنگی و توازن در 
نتیجه انســجام آوایی و اســلوب بیانی دقیق و جملات هماهنگ در نتیجه سطح نحوی و 
تصویرپردازی، دارد؛ همچنین آزادی و نیکخواه )1397( در مقاله »سبک‏شناسی سوره واقعه 
براساس تحلیل زبانی« به عنصر تکرار که بیشترین نقش را در انسجام زبانی داراست، اشاره 
می‏کنند همانطور که التفات، تضاد و ســاختار جملات اسمیه و فعلیه در این سوره را مورد 
بررســی قرار داده‏اند؛ علاوه بر پژوهش‏های فوق الذکــر به چند پژوهش دیگر به صورت 
مختصر اشاره می‏گردد: خدابخش نژاد و دیگران )1397( »سبک‏شناسی لایه‏ای سوره مبارکه 
نبأ )لایه نحوی، آوایی و واژگانی(«؛ قلاوند )1391( »بررسی سبک‌شناختی در سوره انعام«؛ 
بهرامیان )1392( »بررســی سبک‌شناسی ســوره توبه«؛ بنایی )1393( »سبک‌شناسی سوره 
مبارکه »یس«؛ مرادی کتولا )1394( »سبک‌شناســی ســوره حج از سه منظر)زبانی، ادبی و 
فکری(«؛ جرفی و محمدیان )1393( »بررسی سوره »عبس« از دیدگاه سبک‌شناسی گفتمانی 
میشــل فوکو«؛ خاقانی اصفهانی و جلیلیان )1433( »ومضات أسلوبیة فی سورة الرحمن«. 
کتاب‌هایی نیز در زمینه سبک‌شناســی قرآن کریم تألیف شده است که به چند نمونه اشاره 
می‏شود: حسین عبدالرئوف )1390( سبک‌شناسی قرآن کریم ترجمه پرویز آزادی؛ همچنین 
سبک‌شناســی اعجاز بلاغی قرآن از محمدکریم کواز )1386( ترجمه سیدحســین سیدی. 
چنانچه در ســوابق پژوهشی موضوع مشاهده می‌شود، سبک‌شناسی در سوره‌های مختلفی 
انجام شده است؛ اما در سوره غاشیه صورت نگرفته است. پژوهش‌های مشابهی هم که در 
ســوره غاشیه انجام گرفته است، ناظر به جنبه‌ای از موضوع پژوهش است. نکته‌ای که نباید 
از آن غافل بود، این اســت که در سبک‌شناسی قرآن کریم، به‌دلیل مواجه ‌شدن با پژوهشی 
میان‌ رشــته‌ای ضعف‌های عمده‌ای وجود دارد. پژوهشگران زبان و ادبیات عرب بیشتر آثار 
مرتبط با سبک‌شناســی قرآنی را انجام داده‌اند. به ‌همین ‌دلیل، بیشتر جنبه ادبی دارد و کمتر 
وارد محتوا و بحث‌های معرفتی آیات شــده‌اند. در برخــی نمونه‌ها، با توجه به ضعف در 
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 رویکرد تفسیری، برداشت‌ها و تحلیل‌ها ذوقی است و چندان روشمند نیست. تنها اثر مهمی 

که نزدیک به پژوهش حاضر اســت، سبک‌شناســی قرآن کریم از حسین عبدالرئوف است 
که هم دارای جنبه زبانی و ادبی غنی اســت و هم با رویکرد تفسیری و تسلط بیشتر دلایل 
سبکی و تحلیل آن بیان شده است. اگرچه این اثر گام مهمی در راستای پیوند سبک‌شناسی 
و قرآن کریم برداشته است؛ ولی هنوز الگویی در پژوهش‌هایی از این قبیل نیست و نیازمند 
روشمندسازی بیشتری است. همچنین تحلیل زبانی این کتاب چارچوب و نظم روشمندی 
ندارد؛ بنابراین تکمیل و ترسیم روش تحقیق با الگو گرفتن از پژوهش‌های پیشین در اثری 
مستقل ضروری است. در این پژوهش سعی می‌شود، سبک‌شناسی در حوزه مطالعات قرآنی 
به‌ویژه تفسیر، بومی‌سازی شود تا گامی مؤثر برای روشمندسازی پژوهش‌‌های میان‌رشته‌ای 

در حوزه علوم قرآن باشد.

1. 2. پرسش‏های پژوهش 
این پژوهش درصدد پاسخ به سوالات زیر است: 

1- سطح آوایی سوره غاشیه چگونه است؟
2- سطح واژگانی سوره غاشیه چگونه است؟
3- سطح معنایی سوره غاشیه چگونه است؟

1. 3. فرضیه‏های پژوهش 
1- ظرافت‏های بلاغی قرآن کریم نشانه‏ای از اعجاز این کتاب جاودانه است.

2- ویژگی‏های ادبی همچون استعاره، تشبیه و کنایه از برجستگی‏های سوره غاشیه است.

شکل 1: ساختار تصویری سوره مبارکه غاشیه )خامه‏گر، 1392(
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2. سبک‏شناسی
از نظر لغوی؛ واژه »سبک« واژه‏ای عربی است که به معنای گداختن و به قالب ریختن زر 
و نقره است و پاره نقره گداخته را »السبکیه« می‏نامند. )ابن منظور، 1414: 438/10( معادل 
انگلیســی واژه سبک؛ »style« به معنای وسیله‏ای با نوک فلزی برای نوشتن روی صفحات 
نرم است. )p ,1972 ,Webster. 1810( در اصطلاح ادبی سبک به طورکلی به شیوه خاص 
ســخن، شعر و نثر گفته می‏شود. سبک اصطلاحی قدیمی است، ولی سبک‏شناسی در چند 
قرن اخیر بوجود آمده اســت. با توجه به این‏که رویکردها و دیدگاه‏های متفاوتی نســبت 
به سبک‏شناســی وجود دارد، تعاریف متفاوتی از آن صورت گرفته اســت. افلاطون اولین 
شــخصی اســت که به مقوله سبک اشاره کرده اســت. از نظر افلاطون؛ زمانی سبک ایجاد 
می‏شود که معنایی صورت مناسب خود را پیدا کنند. بعد از افلاطون، ارسطو در کتاب »فن 
سخنوری« به مسئله سبک پرداخت. در بین پژوهشگران ایرانی ملک الشعرای بهار نخستین 
کسی است که با تألیف کتاب سه جلدی »سبک‏شناسی« به مفهوم دقیق کلمه سبک در ادبیات 

و نثر فارسی پرداخت و سبک‏شناسی را در ایران به مفهوم دقیق، پایه‏گذاری کرد.
برخی در تعریف سبک‏شناسی به بررسی گزینش‏ها و شگردهای زبانی تأکید دارند مانند 
جوسف میستریک »سبک‏شناس چک« که می‏گوید: »سبک‏شناسی عبارت است از بررسی 
گزینش‏ها و روش‏های بکارگیری از زبان شناســی، فرازبان و شگردهای شناخت زیبایی‏ها، 
صناعات و شگردهای خاصی که در ارتباط کلامی به کار می‏رود.« برخی دیگر به نقش زبان 
در تعریف خود اشــاره دارند؛ برای نمونه پل سیمپسون می‏گوید: »سبک‏شناسی روشی از 
)2004:2 ,Simpson(  .»تحلیل متنی است که در آن زبان از جایگاه برتری برخوردار است

تعریف سبک‏شناسی از دیدگاه نو بررسی شرایط کلامی و صوری ادبی است. سبک‏شناسی 
به محتوای ادبیات کاری ندارد بلکه به محتوای بیان به عنوان ابزار صوتی یا طرز واژه چینی 
می‏نگرد. به طور خلاصه سبک‏شناســی پیکره محتوا و پیکره بیان است. سبک‏شناسی یعنی 

شناخت واژه‏ها؛ نه جدا جدا بلکه در ارتباط با یکدیگر.
پیتروردونک1 مشخصه سبک را »بیان زبان مشخص« و سبک‏شناسی را تحلیل چنین بیانی و 
توصیف هدف و تأثیرات آن بیان می‏کند.  )Burke, 2014:518( در واقع سبک‏شناسی شاخه‏ای از 
زبان‏شناسی است که ویژگی‏های متنوع زبانی را بررسی می‏کند و در تلاش است قواعدی را برای 
گزینش‏های ویژه اشخاص یا گروه‏های اجتماعی از زبان فراهم کند. به عبارت دیگر؛ سبک‏شناسی 

)2008:460 ,Crystal(  .بخشی از زبان شناسی است که تنوع در زبان را بررسی می‏کند
تحقیقات حاکی از پیوند تنگاتنگ معیار‏های علم سبک‏شناسی و علوم بلاغت کهن است 
به این معنا که علمای بلاغت ابتدا به مانند سبک‏شناســان امروزی به بررسی متون آثار ادبی 

1) Peter Verdonk.
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 می‏پرداختند. البته توجه علما معطوف به نمونه‏های کلامی برتر مثل قرآن کریم و آثار شعرا 

و نویســندگان طراز اول بود. تحلیل سبک‏شناســی زبان متن در روشن نمودن دیدگاه‏های 
نویسنده و افکار و اندیشه او سهیم است و معنای موجود در متن را برای ما مشخص می‏کند.

3. ساختار کلی سوره غاشیه
سوره مباركه غاشيه در مكه نازل شده و ٢٦ آيه دارد. )و هشتاد و هشتمين سوره از سوره 

قرآن كريم است( اين سوره عمدتاً حول سه محور در گردش است: 
1. بحث معاد: اين محور يكفرهاي دردناك مجرمان و پاداش‏هاي شــوق‏انگيز مؤمنان را 

يادآور مي‏شود. 
2. بحث توحيد: اين محور با اشــاره به آفرينش آســمان و خلقت کوه‏ها و زمين، توجه 

انسان را به اين سه موضوع اسرارآميز جلب كرده است.
3. بحث نبوت: اين محور گوشــه‏اي از وظايف پيامبر )ص( را بيان ميك‏ند و در مجموع 

اهداف سوره‏هاي مكي را كه تقويت مباني ايمان و اعتقاد است تعقيب ميك‏ند.
مجمع البيان درباره ارتباط اين سوره با سوره قبل مي‏گويد: چون خداوند سبحان آن سوره 
را به ترتيب در آخرت پايان داد و اينك‏ه آن بهتر از دنياست اين سوره را نيز به بيان احوال 

آخرت شروع نمود. علامه در بيان اين سوره مي‏گويد: 
سوره غاشيه سوره انذار و بشارت است و غاشيه همان روز قيامت است كه بر مردم از هر 
سو احاطه پيدا ميك‏ند و در اين سوره قيامت را به همراه شرح حال مردم توصيف ميك‏ند از 
اين جهت كه به دو دسته تقسيم مي‏شوند سعيدها و اشقياء و هر طائفه‏اي در جائيك‏ه برايشان 
آماده شده مستقر مي‏گردند كيي در بهشت و ديگري در دوزخ. )طباطبایی، 1387: 255/20(

4. تحلیل زبانی سوره غاشیه
در این بخش ویژگی‏های ســبکی ســوره مبارکه غاشیه در سه ســطح آوایی؛ واژگانی و 
دستوری مورد بررسی قرار می‏گیرد و در هر موردی که تغییری در سبک یا سطوح مختلف 

زبانی رخ داده باشد، ارزیابی و تحلیل می‏شود.

4. 1. سطح آوایی	
آهنگ درونی واژگان و هماهنگی و نظام آوایی آن‏ها در ساختار زبانی، نظامی موسیقیایی 
به وجود می‏آورد که در این ساختار، فضا برای »رستاخیز کلمات« و بالندگی و رشد معنایی 

واژه‏ها گسترده‏تر می‏شود. )علوی‌مقدم، 1377: 73(
توجه به نظم آهنگ آیات؛ موســیقی پایان آیه‏ای، توجه به معانی حروف، صفات حروف، 
توجه به سجع و توازن آوایی از جمله ویژگی‏های سبکی است که در سطح آوایی مدنظر قرار 
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می‏گیرد. در سوره غاشیه باتوجه به مکی بودن آن؛ کاربرد صامت‏هایی مانند انواع تنوین رفع، 
نصب و جر، ســبب ضرب آهنگ و موسیقای درونی کلمات گشته است. سویه فراز و فرود 
آهنگ‏ها که ازتفاوت تنوین رفع و جر و نصب در کلمات »وجوه، یومئذ، خاشعه، نارا، حامیه« 
حاصل می‏شود از آن حکایت دارد که صاحب سخن در پی جلب نظر و توجه مخاطب است 
و از آنجا که مدار موســیقی )به معنی تمام کلمه( بر تنوع و تکرار اســتوار است، هر کدام از 
جلوه‏های تنوع و تکرار در نظام آواها که از مقوله موسیقی بیرونی )عروضی( و کناری )قافیه( 
نباشــد؛ درحوزه مفهومی این موسیقی قرار می‏گیرد. متن قرآن فارغ از قافیه است، اما فواصل 
آیات باعث موسیقای بیرونی می‏شــود. در این سوره پدیده تکرار، انواع جناس‏ها و چیدمان 

حروف سبب این موسیقای بیرونی شده است که به اختصار به آن اشاره می‏شود.
تکرارجمله؛ کلمه وحرف و نیــز چگونگی ترکیب حروف. دلالت‏های لفظی نیز در این 
موسیقایی نقش دارند. تکرار در حقیقت؛ اصرار بر جنبه مهمی از سخن است که با آن نقطه 
حســاس سخن برجســتگی و بروز ویژه‏ای می‏یابد. این تکرار می‏تواند در سطوح مختلف 

حرفی، واژگانی، کلامی و ساختاری رخ دهد.
بنیاد جهان و حیات انسان همواره بر تنوع و تکرار است؛ در نسبت خاصی از این تنوع و 
تکرارهاست که موسیقی مفهوم خود را بازمی‌یابد. تأثیر گونه‏هایی از تکرار در ترکیب یک اثر 
هنری گاه تا بدان پایه است که در مرکز خلاقیت یک گوینده قرار می‏گیرد. )شفیعی‌کدکنی، 

)394 :1385
واکاوی میزان حضور واژگان تکراری در برخی آیات این سوره؛ علاوه بر موسیقی زیبایی که 
پدید می‏آورد؛ دال برآن است که خداوند برای تثبیت و گسترش مفهوم مورد نظرخویش در ذهن 
مخاطب که همانا نشان‏دادن بزرگی و قدرت خویش است؛ از تکرار بهره مند است. به عنوان مثال:
در آیات ﴿إنَِّ إلِیَـــنا إیاَبهَُم﴾ ﴿ثمَُّ إنَِّ عَلَینا حِسَــابهَُم﴾ )غاشــیه/25-26( نیز خداوند با 
« و از رهگذر تقدیم خبر )إلِینا-علینا( بر  بهره‏گیری از این فن بهترین تکرار حرف تأکید »إنَِّ
؛ بر قطعیت و حصر بازگشت بندگان به سوی خداوند تأکید می‏کند.  اسم )إیِاب-حساب(؛ إنَِّ

این تکرارها با عنوان سوره تناسب داشته و از وحدت موضوع سوره حکایت می‏کند.
همانطورکه در نمونه بالا ملاحظه کردید تکرار کلمات به تکرار ترکیب و ســاختارکلام 
منجر می‏شود و این تکرار منجر به تعامل عبارات با یکدیگر می‏گردد و سبب ایجاد هم وزنی 

و توازن می‏شود. )موسی، 2003: 20(
جناس یکی دیگر از مقوله‏هایی اســت که ســبب ضرب آهنگ در آیات می‏شود؛ جناس 
در واقع تشــابه لفظی بین دو کلمه اســت. اگر نوع، تعداد، شــکل و ترتیب کلمات کاملًا 
یکســان باشد جناس از نوع تام اســت؛ در غیر این صورت جناس ناقص است. )تفتازانی، 
بی‌تـا: 458-461( جناس به دو نوع ازدواجی و سجعی تقسیم می‏شود. جناس ازدواجی به 



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11

پاییز و زمستان
1401

161

 � 
بررسی

سبک‏شناسانه 




سوره مبارکه 




غاشیه 

 صورتی است که در آن کلمات از نظر زمانی که در آن بیان می‏گردد هم شکل و در وزن هم 

با یکدیگر برابرند، اما جناس سجعی درمکان نشان داده می‏شود؛ یعنی کلمات متجانس در 
صداها و حروف با هم مشترک هستند. )طیب، 2000: 572-571/2(

به عنوان مثال واژگانی همچون »غاشیه، خاشــعه«، »عامله، ناصبه«، »حامیه، آتیه«، »راضیه، 
عالیه«، »لاغیه، جاریه« و »مرفوعه، موضوعه«، »مصفوفه، مبثوثه«، »مذکر، مصیطر« همگی واژگانی 
هستند که زمان و صرف وقت تلفظ آن‏ها با هم برابر است و جزء جناس ازدواجی محسوب 
می‏شــوند. از طرفی؛ با هم آمدن واژگانی همچون »غاشیه، خاشــعه«، »مرفوعه، موضوعه«، 
»إیابهم، حسابهم«، »ضریع، جوع«، »مذکر، مصیطر«، »کفر، اکبر«، »ذکر، مذکر«، »یعذب، عذاب«، 
نمونه‏هایی ازجناس سجعی اســن. بنابراین وجود واژگان هم‏شکل سبب نوعی هماهنگی و 

وحدت می‏شود و در آهنگین ساختن آیات نقش بسزایی دارد. )ابن‌عاشور، بی‏تا: 42(
صنعت »مراعات نظیر« یا »تناسب« یکی دیگر از عواملی است که سبب ایجاد ضرب‏آهنگ 
در آیات می‏شود. به عبارتی چیدمان واژگان به صورتی است که واژگانی که یک موضوع واحد 
دارند و به نوعی در یک مجموعه قرار گرفته‏اند با هم آورده می‏شوند و با تناسب خود سبب 
خلق موسیقی معنوی و ضرب آهنگ آیات می‏شود. )براتی، 1387: 12و13، به نقل از محسنی(.

4. 2. سطح واژگانی	
در سطح واژگانی علاوه بر کلمه »غاشیه« کلماتی چون »خاشعه، عامله، ناصبه، ناعمه، راضیه، 
عالیه، جاریه، مرفوعه، موضوعه، مصفوفه و مبثوثه« همگی کلمات یا نشــانه‏هایی هستند که 

قطعیت رویدادها و ویژگی‏های قیامت و همچنین بر ثبات و پایداری آن‏ها دلالت دارد.
علاوه برآن واژه‏هایی همچون »تســقی« و »تصلی« مدلول آن‏ها با ســویه‏های نظایرآن‏ها 
یعنی »تشرب« و »تضرم« تناسب دارد. در میان واژگان گزینش کلمه »إبل« سویه‏ای است که 
درنگ و تأمل را می‏طلبد؛ چراکه در گزینش »قبل« به عنوان شــاهد تدبیر و قدرت خداوند 

رمزی نهفته است. 
تحلیل این نشانه براساس محور جانشینی مدلول پنهان کلام را معلوم می‌سازد؛ ثعلبی در 
تفسیر خود در مورد دلیل این گزینش آورده است: اعراب هرگز چارپایی بزرگ‌تر از شتر را 
ندیده‌اند و فیل را نیز همه ندیده‌اند و با نقل ‌قولی از کلبی می‏گوید شتر با بارش برمی‌خیزد 
در حالی که زانو زده اســت. قتاده گوید خداوند ارتفاع تخت‌های بهشــتی را ذکر نمود و 

منکران گفتند چگونه بالا می‏رویم؟ و خداوند این آیه را نازل فرمود.
فخر رازی در تفســیر کبیر خود، درباره امتیازات این حیــوان که به انتخاب آن انجامیده 

آورده است:
»خداونــد این حیوان را به‌گونه‌ای آفریده که انســان بــرای بهره‌برداری‌های گوناگون به 
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سراغش می‌رود: از گوشت او می‌خورد از شیر او می‌نوشد، بار سفرش را بر پشت او حمل 
می‌کند و گاهی سرمایه و مایه زینت زندگی که چنین خواصی در هیچ حیوانی فراهم نیست 

و در تبیین این خواص آیاتی از قرآن را می‌آورد.« )رازی، 1982: 143/31(
همچنین واژگان »ســرر، أکــواب، غارق و زرابی« در بیان پــاداش اخروی و پذیرایی از 
بهشتیان اشتراک دارند و کلمات »سماء، أرض و جبال« همگی نشانه‏هایی هستند که مدلول 

آن‏ها بیان قدرت خداوند و امکان وقوع قیامت است.

4. 3. سطح دستوری
دو ابزار مهم در تحلیل سبک‏های متن صرف و نحو است. تغییرات نحوی دگرگونی‏های 
سبکی را پدید می‏آورد. دو ترکیب متمایز از نظر ساختاری معناهای متفاوتی را القا می‏کند؛ 
تغییراتی که در ساخت واژه پدید می‏آید، سبک را دگرگون می‏کند. توجه به ریشه و معناهای 
مختلف مشتقات یک واژه که انتخاب ساخت واژه را با توجه به محتوای آیات تحت تأثیر 
قرار می‏دهد. توجه به تغییرات دستوری مانند تغییر در حروف ربط، جملات اسمیه و فعلیه، 

اسم‏های فاعل و مفعول، نقش عمده‏ای در تحلیل تغییرات سبکی در این سطح دارد.
در آیه نخســت ﴿هَل اتَآک حَدیثُ الغاشِیةَ﴾ )غاشیه/1( استفهام به کار رفته است؛ اما نه به 
منظور سؤال جدی بلکه به منظور مهم جلوه دادن مطالب است. در آیه سوم؛ واژه »عامله« خبر 
از خبری اســت که از وجوه داده و همچنین کلمه »ناصبه« که بعد از عامله آمده و نیز کلمه 
»تصلی« در آیه چهارم و »تسقی« در آیه پنجم و »لیس لهم« درآیه ششم؛ همه خبرهایی هستند 
برای کلمه »وجوه« ممکن است مراد از کلمه »وجوه« صاحبان وجوه و چهره‏های برجسته باشد؛ 

یعنی چهره‏های شاخص هر یک از دو گروه نیک و بد. ) طباطبایی، 1387: 456/20(
در ســطح نحوی، مدلول بسیاری از جمله‌های این ســوره، از نظر محور هم‌نشینی، نوع 
جملات، کوتاهی و بلندی، اسمیه و فعلیه بودن شناسایی می‌شود. در محور هم‌نشینی که بین 
مجموعه واژگان، واژه‏ متناسب با ساختار را بر می‌گزینند. واژگان گزینش‌شده در یک مسیر 

خطی کنار هم قرار می‏گیرند و ترکیب نوشتاری جدیدی را به وجود می‌آورند.
در آیات ﴿وُجُوهٌ یوَْمَئذٍِ خَاشِــعَه﴾ ﴿عَامِلَه ناصِبهَ﴾ ﴿تصَْلَى ناَراً حَامِیهَ﴾ ﴿تسُْقَى مِنْ عَیْنٍ 
نُ وَلََا یغُْنیِ مِن جُوعٍ﴾ )غاشــیه/2-7( کلمه  آنیِهَ﴾ ﴿لیْسَ لهَُمْ طَعَامٌ إلِا مِن ضَرِیعٍ﴾ ﴿لََا یسُْــمِ
»وجوه« مبتدا و واژه‌های »خاشــعه«، »عامله«، »ناصبه« صفت آن و فعل »تصلی«، »تســقی« 
و »لیس« خبرهای این مبتدا هســتند. از آنجا که خبر این مبتدا به صورت فعل آورده شــده 
است، این نوع جمله سویه‌هایی هستند که تجدد و حدوث وقایع قیامت را می‌رسانند و در 
آیات ﴿وُجُوهٌ یوَْمَئذٍِ ناعِمَه﴾ ﴿ لسَِعْیهَِا رَاضِیهَ﴾ ﴿فیِ جَنه عَالیِهَ﴾ )غاشیه/8-10( کلمه وجوه 
مبتدا و »راضیه« خبر آن جمله اســمیه با خبر مفرد، ســویه‌ای است که بر ثبوت و دوام این 
رضایت و خوشنودی دلالت دارد و آیات ﴿فیِهَا عَیْنٌ جَارِیهَ﴾ ﴿فیِهَا سُرُرٌ مرْفوُعَه﴾ ﴿وَ أکَْوَابٌ 
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 موْضُوعَه﴾ ﴿وَ نمََارِقُ مَصْفُوفهَ﴾ ﴿وَ زَرَابیِه مَبْثوُثهَ﴾ )غاشیه/12-16( که »عین« مبتدا و »فیها« 

شبه‌جمله و خبر، سویه‌ای است که بر تجدد و تداوم جریان چشمه‌های بهشتی دلالت دارد. 
هم‌چنین آیات ﴿إنَِّ إلِیَْناَ إیِاَبهَُمْ﴾ ﴿ثمُ إنَِّ عَلَیْناَ حِسَابهَُمْ﴾ )غاشیه/25-26(« جمله‌های مؤکد 

اسمیه نشان از قطعیت حضور همگان در قیامت و حتمیت حسابرسی دارد.
 علاوه بر این‏ها، آیات این ســوره؛ از نظر کوتاهــی و بلندی؛ آنجا که به توصیف جهنم 
می‌پردازد، توصیف‌ها کوتاه اســت، ولی آنگاه که به وصف بهشت می‏رسد سخن به درازا 
کشیده می‏شود. این نوع سخن به‌مثابه یک دال می‏تواند نشان این مطلب باشد که خداوند در 
ذکر صفات دوزخ و دوزخیان اکراه دارد و سعی می‏نماید که گذرا به آن اشاره کند اما آنگاه 

که به بهشتیان می‏رسد آن را با جزئیات توصیف می‏کند. )طبرسی، 1359: 481/5(

5. نتیجه گیری
قرآن کریم، کلام جاویدان آسمانی است، که از هر سو به آن بنگریم، جلوه‌ای بدیع از پرتو 
حسنش بر ما آشکار می‌گردد. اعجاز این کتاب هستی‌بخش، به اندازه‌ای است که منشأ پیدایش 
دانش‌های فراوانی گشته است. یکی از جلوه‌های زیبا و جذاب از قرآن کریم، علم سبک‌شناسی 
اســت. سبک‌شناسی از بهترین علومی است که با دانش‌های دیگری چون: بلاغت و ادبیات، 
نحو و تصویرآفرینی به کشف سبک و اســلوب می‌پردازد. در حقیقت سبک‌شناسی، روابط 
زبانی موجود در متن ادبی را مورد تحلیل و بررسی قرار می‌دهد. مهم‌ترین ویژگی‌های روش 
سبک‌شناسی به ویژه سبک‏شناسی در متون ادبی که قرآن در مرتبه نخست این متون قرار گرفته 
است، کشف روابط زبانی در متن و کشف پدیده‌های خاصی است که ویژگی‌های بارز آن متن 
را به وجود می‌آورد. در پژوهش حاضر نیز هدف، بررســی مشخصه‌ها و ویژگی‌های سبکی 
و تبیین روابط درون‌متنی سوره »غاشیه« بود. بررسی‌ها نشان می‌دهد که سبک قرآن، وحدت 
و هماهنگی شــایان توجهی دارد که این وحدت از عوامل و مختصات تکرارشونده و جلب 
نظرکننده ناشی می‌شود؛ عواملی که نسبتاً آشکار اما غالباً پنهان و پوشیده‌اند. بررسی آوایی این 
سوره وجود نوعی توازن موسیقایی در ایقاع آن را ثابت می‌کند. تکرار بعضی صوت‌ها و واژگان 
در افزایش موسیقی و اثرگذاری آوایی سوره غاشیه مؤثر بوده است. این صوت‌ها و حروف در 
واژگان دارای هماهنگی‌اند و کلمات هم در سیاق خاص خود و بجا قرار گرفته‌اند. در سطح 
معنایی نیز، واژگان سوره به ویژگی‌هایی چون دقت بسیار در انتخاب، وسعت دلالت و معنی، 
برانگیختن خیال، و قوت و شدت در اثرگذاری بر مخاطب _شنونده یا خواننده_ مزین است.  
ویژگی‏های زبانی قرآن کریم در سطوح آوایی؛ واژگانی و دستوری سبک ساز هستند و سبب 
تغییر در ســبک آیات می‏شوند. این سه سطح در سبک آیات این سوره به اندازه‌ای تأثیرگذار 
اســت که با توجّه به اسرار نهفته در آیات قرآن، تبیین و فهم سبک آیات بدون آگاهی از این 

سطوح و قواعد امکان‌پذیر نیست.
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(PBUH) in the Holy Quran based on Jacobson's verbal 
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 Abstract
Verbal communication, which has a history as long as human life, has been a 
place of emphasis and attention in the religious teachings of divine prophets 
from the very beginning, and they have not avoided employing it during their 
mission to guide their people, as well as to emphasize the word and prove 
their righteousness. In the present era, thinkers such as Roman Jacobsen have 
investigated the quantitative and qualitative structure of verbal communication 
with a scientific approach. The present essay is due to the importance of the 
principle of prophecy and prophethood in the guidance and happiness of peo-
ple, as well as the capabilities of verbal communication in changing thoughts, 
beliefs, and lifestyles and in general the guidance and happiness of people, 
and most importantly, the capacities of Jacobsen's theory of verbal commu-
nication in the analysis of religious texts; The verbal communication of the 
prophets as one of the most important means of carrying out the mission has 
been investigated based on this well-known scientific theory, and the six func-
tions and roles of language from Jacobsen's point of view in a part of religious 
texts including a selection of verses that the prophets spoke to their relatives 
and Also, he has analyzed the words of the Prophets' relatives with them in a 
selective way, which was mainly focused on examining the verses of Surah 
Ghafar. The aim of the research was a better and deeper understanding of the 
words of guidance of the prophets, using a descriptive-analytical method and 
a linguistic approach. The findings of the research show that despite the pow-
erful presence of all verbal roles in the verbal communication of the prophets 
with their relatives, the persuasive and referential role of language is stronger 
than other linguistic roles. The reason for the predominance of the reference 
role can be found in the guiding mission of the prophets and the educational 
and awareness-raising feature of their words and their guiding role.
Key words: communication theory, Jacobson, message, six roles, prophets, 
Surah Ghafir
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 شیوه‏های ارتباط کلامی پیامبران )ع( در سوره مبارکه غافر 
بر اساس الگوی ارتباط کلامی یاکوبسن

)تاریخ دریافت: 03-08-1401تاریخ پذیرش: 1401-10-19(

فاروق نعمتی1، بهنام فعلی2

چکیده
ارتباطات کلامی که قدمتی به درازای عمر بشــر دارد، از همــان ابتدا در آموزه‌های دینی 
پیامبــران الهی، محل تأکید و توجه بوده و آنان طی رســالت خود برای هدایت اقوام خود 
و نیز تأکید بر کلام و اثبات حقانیت خود، گریزی از کاربرد آن نداشــته‌اند. در عصر حاضر 
نیز اندیشمندانی نظیر رومن یاکوبســن با رویکردی علمی به بررسی ساختار کمی و کیفی 
ارتباطات کلامی پرداخته‌اند. جســتار حاضر به دلیل اهمیــت اصل نبوت و نیز قابلیت‌های 
ارتباطات کلامی در تغییر افکار و عقاید و ســبک زندگی و به طور کلی هدایت و ســعادت 
انســان‌ها، و از همه مهم‌تر ظرفیت‌های نظریه ارتباطات کلامی یاکوبسن در تحلیل متون 
دینی؛ ارتباطات کلامی پیامبران )ع( به مثابه یکی از مهم‌ترین ابزارهای انجام رسالت را بر 
اساس این نظریه مطرح و شناخته شده علمی بررسی کرده، کارکردها و نقش‌های شش‌گانه 
زبانی از دید یاکوبســن را در بخشی از قرآن کریم، شــامل گزیده‌ای از آیات سوره مبارکه 
غافر که پیامبران )ع( در آن با اقوام خود ســخن گفته‌اند و نیز ســخنان اقوام پیامبران )ع( 
با ایشان به صورت گزينشــى، واکاوی نموده است. هدف پژوهش، درك و دریافت بهتری 
ازکلام هدایت بخش پیامبران )ع(، به روش توصيفى_تحلیلی و با رویکرد زبان‌شناسی بوده 
است. یافته‌های پژوهش نشان می‌دهد علی‌رغم حضور قدرتمند همه نقش‌های کلامی در 
ارتباطات کلامی پیامبران الهی با اقوام خود، نقش ترغیبی و ارجاعی زبان نســبت به ساير 
نقش‏هــاى زبانى پررنگ‌تر اســت. دلیل غلبه نقش ارجاعی را می‌توان در رســالت هدایت 
پیامبران )ع( و ویژگی تعليمى و آگاهی‏بخشــى ســخنان و نقش رهنمودی ایشان جست و 

دلیل برجستگی نقش ترغیبی را با مخاطب‌محور بودن کلام ایشان مرتبط دانست. 
واژگان کلیدی: نظریه ارتباطى، ياكوبســن، پیام، نقش‏هاى شــش‌گانه، پیامبران )ص(، 

سوره غافر
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1. مقدمه
از آن‏جا که یکی از فلسفه‏های وجودِ نبوت، ناتوانی عقل بشر از یافتن مسیر هدایت است؛ 
لذا بشــر نیازمند هدایت بیرونی می‌شود. بنابراین پیامبران آمده‌اند تا انسان را از طریق ابلاغ 
مجموعه تعالیم و پیام‏های آسمانی که خداوند بر ایشان وحی کرده، راهنمایی کنند و حجت 
خدا را بر انسان‌ها تمام نمایند. از همین رو، هدف و رسالت پیامبران، تهذیب و تزيكه، تعليم 
ارزش‌ها، کمالات و اخلاقیات بر محور انديشه‌هاى انسان‌ساز الهی و در یک کلام، هدایت 
بشر بوده اســت. در این میان، بدیهی است بهترین، تأثیرگذارترین و در دسترس‌ترین ابزار 
برای تحقق این هدف، به‌کارگیری کلام فصیح و زبان بلیغ پیامبران و سازوکارهای ارتباطات 
کلامی مانند اســتفاده از فنون مختلف ترغيب و اقناع، خطابه و ســخنورى و بهره‌گیری از 
راهکارهاىي همچون مناظره و نیز تمسک به شیوه‌هاىي همانند زبان و بيان ادبی بوده است.

پژوهش حاضر که تحلیل ارتباطات کلامی پیامبران و کشــف معانی و اهداف در فرایند 
ارتباطــات اجتماعی پیامبران را وجهه همت خود قرار داده، نیک واقف اســت که تحلیل 
ارتباطات کلامی و زبانی پیامبران و اساساً هر متن دیگری اعم از متون دینی و غیر آن، بدون 
اتکا بر نظریه مشــخص و بدون تکیه بر یک روش علمی، مستدل و سنجیده، راه به جایی 
نخواهــد برد. بدین منظور، نظر به اهمیتِ درک و حفظ این گنجینه‌های معنوی در هدایت 
انسان‌ها، به طور مشخص از نظریه ارتباطات کلامی یا فرایند ارتباطی زبانیِ رومن یاکوبسن1 

که یکی‏ از طرح‌ها و مُدل‏های مشهور در تبیین ارتباطات کلامی است، بهره برده است.
بر اســاس این نظریه، گزاره‌هاى ارتباط زبانى، بســته به موقعیت گوینده، مقصد کلام، و 
مقتضاى مخاطب و سخن، به ‌ترتیب بر عناصر فرستنده، مخاطب یا گیرنده، و رمزگان استوار 
اســت و تمركز كلام متوجه هر كدام از عناصر كلام باشد، نقش و كاركرد كلام نيز متمايز 
می‌گردد. نقش‌های ارتباط کلامیِ حاصل از تأکید بر این عناصر، غالباً بر تلفیقی از نقش‌های 
شــش‌گانه مورد نظرِ یاکوبســن؛ اعم از نقش‌ها و کارکردهای عاطفی، فرازبانى، ارجاعى، 

ترغیبی، همدلی و ادبی مبتنی است.
این جستار به دلیل اهمیت زبان به طور کلی و نیز اهمیت سبکِ کلامیِ پیامبران در رساندن 
دعوت الهی به مردم، به بررســی اجمالیِ عوامل سازنده در کنش ارتباط کلامی انبیای الهی 
پرداخته اســت و کوشیده تا ارتباطات کلامی ایشان را در خلال آیات قران کریم، و به طور 
خاص با تکیه بر آیات ســوره مبارکه غافر، بر اساس نظریه مذکور، مورد واکاوی قرار دهد 
و از این رهگذر، نحوه ارائه پیام، نقش زبان، و در نهایت طرح و شاکله‌ای کلّی از نقش‌های 
زبانی پیامبران را  بر اساس نظریه ارتباط یاکوبسن، شناسایی و بررسی نماید. علّت انتخاب 
ســوره مذکور، به دلیل وجودِ انواعِ کارکردهای زبانی بر اساس نظریه یاکوبسن در گفتگوها 

1) Roman Jakobson.: 1896-1982.
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 و ارتباطات کلامی پیامبران در این سوره است. 

از دیگر سو، به دلیل اینکه »وظيفه اصلى زبان، عبارت است از بيان اطلاعات واقعى يا دادن 
دســتورهاى ضرورى؛ و اين وظیفه، وظيفه رهنمودى زبان يا به طور ساده‌تر، بیان اطلاعى 
ناميده می‏شود.« )ایچیسون،1376: 34(، پژوهش پیشِ‏رو کوشیده این وظیفه رهنمودی را به 
وظیفه رهنمودی و هدایت‌گری پیامبران گره زده و از این چشــم‌انداز، وجوه متعدّد برترى 
زبان بر ساير نظام‏هاى ارتباطى را با اهمیت اصل نبوّت و رسالت هدایت پیامبران پیوند بزند؛ 
به عنوان نمونه، سيستم يا نظام زبان که »از نسلى به نسل دیگر و از عصرى به عصر دیگر، 
وظيفه ارتباطى خود را انجام داده، پیام گذشــتكان را به ‏آيندگان می‏رساند« )باقرى، 1389: 
72(، می‌تواند از جهتی مشابه وظیفه و رسالت پیامبران از آدم تا خاتم لحاظ گردد؛ چرا که 
دستورها و فرامین قُدسی و آموزه‌ها و تعالیم الهی ایشان نیز که نیازِ ریشه‏دار نوع بشر بوده، 

نسل به نسل در حال انتقال به همه امّت‏ها برای هدایت و سعادت مردمان است.

1. 1. اهداف پژوهش
هدف این پژوهش، علاوه بر تبيين جایگاه ارتباطات کلامی و شــیوه‏های آن در ســيره 
انبیاء و پیامبران )ص(، تحلیلِ فرايند این ارتباطات بر اساس نظریه ارتباط كلامى یاکوبسن 
و کارکردهای شــش‌گانه زبانی در آن است. از همین رو جهت نیل به این اهداف و به دلیل 
گستردگی موضوع، سوره مبارکه غافر به عنوان محدوده پژوهش و بررسی ارتباطات کلامی 

پیامبران انتخاب شده است.

1. 2. پرسش‌های پژوهش
در این تحقیق به سه پرسش زیر پاسخ خواهیم داد:

- یا توجّه به سوره مبارکه غافر، پیامبران با چه شيوه‌ها و ابزارهاى ارتباطى توانسته‏اند به 
بهترين شكل با موافقان و مخالفان قوم خود، ارتباط برقرار کنند؟

‏- ميان ساختار جملات در کلام پیامبران و الگوى ارتباط کلامی یاکوبسن در سوره مذکور، 
چه رابطه‏اى وجود دارد؟

-  بر اســاس نظریه ارتباطات زبانی یاکوبسن، روش غالب پیامبران در ارتباطات کلامی 
خود با اقوام‏شان، بیشتر مبتنی بر کدام یک از نقش‏های شش‌گانه زبانی است؟

1. 3. فرضیه‌های پژوهش
- پیامبران با به‌کارگیری کلام فصیح و  بلیغ و سازوکارهای ارتباطات کلامی مانند استفاده 
از فنون ترغيب و اقناع، خطابه و ســخنورى و بهره‌گیری از راهکارهاىي همچون مناظره و 
احياناً تمســک به شــیوه‌هاىي همانند زبان و بيان ادبی موافقان و مخالفان قوم خود، ارتباط 
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برقرار نمودند.
‏- ميان ساختار جملات در کلام پیامبران و الگوى ارتباط کلامی یاکوبسن، ارتباط معناداری 

وجود دارد.
-  بر اســاس نظریه ارتباطات زبانی یاکوبســن و با توجه به رســالت هدایت پیامبران و 
ویژگی تعليمى و آگاهی‏بخشــى در سخنان و رهنمودهای ایشان، نقش ارجاعی؛ و به سبب 
مخاطب‌محور بودن سخنانشــان، نقش ترغیبیِ زبان نسبت به ساير نقش‏هاى زبانى غالب‌تر 

بوده است.  

 1. 4. روش پژوهش
روش تحقيق در اين پژوهش مانند ساير پژوهش‌هاى علوم انسانى، به صورت كتابخانه‌اى 
و بر اساس اصول فیش‌برداری، روش توصيفى_تحليلى و اسنادی، شیوه استقرایی و رویکرد 

زبان‌شناسانه مبتنی بر نظریه الگوهای ارتباط کلامی یاکوبسن مبتنی است.

1. 5. پیشینه پژوهش
در رابطه با بررســی ارتباط کلامــی در متون ادبی و دینی به ویژه قــرآن کریم با نظریه 

یاکوبسن، مطالعاتی صورت گرفته که به برخی اشاره می‏شود:
- اخوان‏مقدم در مقاله »تحلیل نشانه‏شــناختی چگونگیِ وحی بر اساس "مدل یاکوبسن" 
و با تکیه بر مفهوم نزول از منظر ایزوتســو« )پژوهشنامه معارف قرآنی، 1400(، با تکیه بر 
رویکرد نشانه‏شناســی به بررســی وحی از منظر قرآن کریم پرداخته و آرای کسانی چون 

یاکوبسن و ایزوتسو را در این باره مورد تحلیل قرار داده است.
- انصاری در مقاله »نقش‏های زبانی و کارکرد پیام در نامه‏های نهج‏البلاغه بر اساس الگوی 
ارتباطی رومن یاکوبســن« )لسان مبین، 1400(، تلاش دارد تا با انطباق این الگو بر نامه‏های 
نهج‏البلاغه، افزون بر تعیین نقش‏های زبانی، تأثیر مقصود گوینده و نوع دریافت‏کننده را در 

کارکرد زبان بررسی نماید.
- نجفى و دیگران در مقاله »آداب مكالمه انســان با خدا بر اســاس مدل ارتباطى ديويد 
برلو و نظریه یاکوبســن )با تکیه بــر آثار منثور عرفانی تا قرن هفتــم(« )ادبیات عرفانی و 
اسطوره‏شناختی، 1397(، به تبيين انواع سخن گفتن انسان با خدا اعم از نماز، دعا، مناجات 

و راه‏هاى ارتباط خداوند با انسان شامل وحى و الهام پرداخته‌اند. 
- ســلیمی و انصاری در مقاله »تمایز ســوره‏هاى مىك و مدنى براساس نقش‌های زبانى 
)مطالعــه موردى ســوره‏هاى مريم و طه، نور و احزاب براســاس الگــوى ارتباطى رومن 
یاكوبســن(« )پژوهش‏های ادبی_قرآنی، 1400(، به بررســی نقش‌های زبانى در سوره‏هاى 

مذکور بر اساس نظریه فوق پرداخته‌اند. 
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 - خلیفه شوشــتری و لطفی کزج در مقاله »تحلیل و بررســی برجسته‏سازی واژگانی در 

سوره مبارکه غافر« )پژوهش‏های ادبی_قرآنی، 1398(، به بیانِ نوع انتخاب واژه‏ها و گزینش 
آنها در بستر فصاحت و اعجاز قرآن کریم در سوره غافر می‏پردازند.

بر همین اساس و با بررسیِ پایگاه‌های اسنادی و اطلاعات علمی کشور، تاکنون پژوهش 
یا اثری که به طور مشخّص به بررسی ارتباطات کلامی پیامبران با اقوام خود بر اساس نظریه 

ارتباط کلامی یاکوبسن در سوره مبارکه غافر انجام شده باشد، نپرداخته است.  

‏2. چارچوب نظری

2. 1. نظریه ارتباطى ياكوبسن و نقش‏های زبانی
نظریه ارتباطات کلامی یا فرآيند ارتباطى زبان که در میراث علمی مسلمانان و در بلاغت 
اســامی نیز ریشه داشته، نخستین بار توسط رومن یاکوبســن )R.Jakobson(، فرمالیست 
برجســته روسی و »یکی از تواناترین متفکران در تاریخ تفکّر قرن بیستم« )مقدادی، 1397: 
567(  ارائه شــده است.  با این توضیح که ابويعقوب سجستانی، انديشمند شیعی ايرانى در 
قرن چهارم در كتاب»كشــف المحجوب« خود، به بررســى آن پرداخته، زبان، ویژگی‌ها و 
كاركردهاى آن را مورد واکاوی قرار داده، نظام ذهن و زبان، وجوه و مؤلفه‌هاى تشيكل‌دهنده 
آن و چگونىك تحقّق و عدم تحقّق ارتباط زبانى را به دقت بررسى كرده است. با مقایسه آراء 
وى با نظریه ارتباطى رومن ياكوبسن، درمیي‏ابيم كه نظريهّ و مدل ارتباطى مستخرج از آراء 
وى، به لحاظ دقتّ و كارآمدى، دســت کمی از نظريهّ و مدل ارتباطى ياكوبسن ندارد؛ ولی 
متأسفانه آراء ارزشمند وى مورد غفلت واقع شده و از خلال آثارش، استخراج و به صورت 

نظريهّ‌اى منسجم و علمى، ارائه نگرديده ‌است. )ر.ک: جلالت و همکاران، 1397: 29(
این نظریه که »ىكي از كامل‌ترين طرح‌ها در تبيبن ارتباط كلامى است و اهميت زیادی در 
كشف معانى و اهداف در فرآيند ارتباطات اجتماعى دارد« )حاتمی وهمکاران، 1392 :93(، 
ناظر بر این است که زبان در فرآيند ارتباطى خود، غالباً گرايش به معنا دارد. افراد و گروه‌ها 
متأثر از بافت و موقعيت فردى يا اجتماعى خويش به اشــكال مختلف، از نقش‌هاى زبانی 
براى انتقال معنا و مفهوم استفاده مك‌ىنند. در نظريه ارتباطى ياكوبسن، زبان مرتبط با عوامل 
درونی آن؛ اعم از گوينده، فرستنده و پیام بررسى می‏شود؛ زيرا فهم معنا نيازمند شناخت همه 

جانبه زبان است. )سلیمی و انصاری،1400 : 101(
نظریه ارتباط يا فرآيند ارتباطى زبان ياكوبســن بر اين مسأله اشاره دارد كه صرف نظر از 
هر موضوع زبانى، در فرآيند ارتباط با پیامى روبرو هســتيم؛ يعنى پیام، محور اصلى ارتباط 
است. نظریه یاکوبسن، ارائه طرحى كلى از نقش‌هاى زبان را مستلزم بررسى اجمالى عوامل 
ســازنده هر تحقق گفتارى، يعنى هر كنش ارتباط كلامى می‌داند. فرســتنده، پیامى را براى 
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گیرنده می‏فرستد؛ اين پیام براى آنك‌ه بتواند مؤثر باشد بايد به موضوعى اشاره كند؛ موضوع 
بايد براى گیرنده، قابل درك باشد و به صورت كلامى مطرح گردد یا بتواند در قالب كلام، 
بيان شود. در اين ميان، رمزگانى نيز مورد نياز است كه بايد براى فرستنده و گیرنده، شناخته 
شده باشد. ســرانجام به مجراى ارتباطى نياز است؛ مجراىي فيزىكي و پیوندی روانى ميان 
فرستنده و گیرنده پیام كه به هر دوى آنان، اين امكان را می‌دهد که ارتباط برقرار كنند. اين 

شش عامل حضورشان در ارتباط كلامى ضرورى است. )یاکوبسن، 1380 :91(
ديدگاه ارتباطى ياكوبسن ضمن این‌ که بیان می‌دارد »در هر متنى جهت‏گیری به سوى ىكي 
از عوامل ارتباطى، بســامد بيشترى دارد« )هلیدی و حسن، 1393 :267(؛ ولی در عین حال 
تأيكد مك‏ىند كه »ما در متن تنها با كي عامل ارتباطى روبرو نيستيم؛ بلكه قدرت متن می‌تواند 
وابسته به چند عامل ارتباطى باشد؛ امّا همواره ىكي از اين عوامل پررنگ‌تر است و می‏تواند 
از ملاک‏هاى اساسى برای تعيين گونه و سبك متن در نظر گرفته شود. عواملى همچون )چه 
چیزى را(، )به چه كســى( و )چطورگفتن( در تعيين گونه كي متن مؤثرند. درك هركي از 

اين جنبه‌ها در متن بايد پیوسته و در كنار هم صورت گیرد.« )همان: 267(
ياكوبســن كاركرد هر كي از عناصر ارتباطى را به‌دقت شــرح داده و هر كي را به نامى 
خوانده؛ كاركرد فرســتنده را عاطفى؛ كاركرد زمينــه را ارجاعى؛ كاركرد تماس را همدلى؛ 
كاركرد كد را فرازبانى؛ كاركرد گیرنده را كنشى؛ و كاركرد پیام را ادبى نامیده است. )احمدی، 
1370: 66( وی که معتقد است در هر ارتباط، عناصر متفاوت به شكل كاركردهاى متفاوتی 
ظاهر می‏شوند، براى تحقّق هر كنش ارتباطى از شش عامل: فرستنده يا رمزگذار، گیرنده يا 
رمزگردان؛ پیام، موضوع و مجراى ارتباطى، نام می‏برد و اين شش عنصر را كه حامل پیام و 
معنی‏اند را تعيين كننده نقش‌هاى شش‌گانه زبان دانسته، معتقد است هر كدام از اين عناصر 
بر اســاس کارکردشان در جمله، نقش‌های متفاوتی ايجاد می‌کنند؛ به عبارت دیگر تکیه هر 
ارتباط كلامى بر ىكي از اين شــش عامل، موجب ايجاد نقشــى خاص در فرآيند ارتباطى 

می‌شود. )یاکوبسن، 1380: 116(
‎ىكي از مهم‌ترين آراي ياكوسن در زمینه مطالعات ادبی و زبانی، بررسی همین نقش‌های 
زبانی اســت. وی معتقد است كه »گوینده از طريق مجراى فيزىكي، پیامى را براى مخاطب 
م‌ىفرستد و اين پیام، زمانى مؤثرّ واقع می‌شود كه انتقال دهنده معناىي باشد.« )فالر و دیگران، 
1369: 77( الگوی یاکوبسن، هم به مدل‌های خطّی شباهت دارد و هم الگوهای سه ضلعی. 
او زبان‌شــناس اســت و به »معنا« و »ســاختار درونی« پیام علاقه دارد. پس روی شکاف 
مکتب‌‌های »فرایند« و »معنا« پل می‌زند. الگوی دوگانه او، با تعریف عوامل شش‌گانه سازنده 
)شکل دهنده( ارتباط آغاز می‌شود؛ سپس کارکردهایی را برمی‌شمارد که این عمل ارتباطی 

را برای هر عاملی انجام می‌دهد. 
ياكوبســن مسأله حضور نقش‌هاى اساسى شــش‌گانه موجود در زبان، توجه به مصداق، 
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 گوينده، شنونده، رابطه ميان آن‌ها و نهايتا خود پیام، تحليل تطبيقى ساخت‌هایی كه از طريق 

تمركز چشــمگیر بر پیام )نقش هنرى( يا به عبارت دیگر از طريق بررسى همزمان هنرهاى 
كلامى، موسيقى، نقاشــى، تثاتر و فيلم حاصل می‌شود را از ضروری‏ترین و ارزشمندترين 
وظايف علم نشانه‌شناسى می‏داند. )ياكوبسن، 1380 :40( به اعتقاد ياكوبسن، تأيكد بر هركي 

از عوامل مؤثر در كنش ارتباطى، می‏تواند به ظهور ىكي از نقش‌هاى زبان بينجامد.

2. 2. کارکردهای شش‌گانه زبان در نظریه یاکوبسن
2. 2. 1. كاركرد‏ عاطفى1: »اين نقش زبان، تأثيری از احساس خاص گوينده را به وجود 
می‏آورد؛ خواه آن احســاس را داشته باشــد، خواه وانمود کند که چنین احساسى را دارد. 
عبارت‌هاىي مانند: »بخُشــىك شــانس«، »آخيش«، »نچ نچ«، »ای وای« و غيره.« )یاکوبسن، 
1380: 66؛ آقابابایی و صفوی، 1395: 14( این نقش در تقابل با نقش ارجاعی قرار م‏ىگیرد. 
در نقش عاطفى ســعى بر افزودن تنوّع‌هاى معنایی است؛ ولی در نقش ارجاعی، جلوى هر 
نوع »چندگانگی معناىي« گرفته می‌شــود؛ در واقع نقش عاطفی، زبان حال گوینده است که 
تجلی می‌یابد. )یاکوبسن، 1380: 80؛ به نقل از رفیعی و مراد صحرایی، 1392: 23( هنگامی 
که ما با پیام ارتباط برقرار می‌کنیم، می‌توانیم نگرش خود را نســبت به آن موضوع هم ابراز 
کنیم و بگوییم آن پدیده، به نظر ما خوب اســت یا بد، زشت است یا زیبا، مطلوب است یا 
منفور، مؤدبانه است یا تمسخرآمیز. لذا این کارکرد را می‏توان »کارکرد احساسی« یا »کارکرد 
ذهنی« هم نامید؛ چون برای بیان احساســات و حالات درونی به کار می‌رود. مانند: آه، چه 
بــاران زیبایی! »نقش عاطفى يا بيانى زبان با جهت‌گیری به ســمت فرســتنده پديد می‌آید 
و نمايان‌گر احســاس مستقيم گوينده از موضوعى اســت كه درباره‏اش صحبت می‌کند.« 

)یاکوبسن،1380: 92(
2. 2. 2. كاركــرد ترغيبى2: این کارکرد رابطه میان پیام و گیرنده را مشــخص می‌کند. 
چون هدف هرگونه ارتباط، ایجاد واکنش نزد گیرنده اســت. حکم می‌تواند عقلِ گیرنده یا 
احساس او را هدف خود قرار دهد. در نتیجه، در این سطح هم می‌توان محتوای ارجاعی را 
با دلالت‌های عینی_شناختی دید و هم محتوای عاطفی را با دلالت‌های ذهنی_احساسی. این 
کارکرد، نقش بســیار مهمی در تبلیغات دارد که در آن‌جا، هم اطلاع‌رسانی و هم برانگیختن 
احساســات مخاطب به موازات هم وجود دارد. مثال: »اینجا بمان تا باران بند بیاید«؛ در اين 
كاركرد، پیام به سوى مخاطب جهت می‌یابد. كاركرد كنشى یا ترغیبی به سوى دوم شخص 
گرايش دارد. ياكوبســن معتقد اســت اين كاركرد در شــعر تعليمى و مدح، نمود می‌یابد. 

ساخت‏هاى امرى و نداىي از بارزترين نمونه‌هاى اين كاركرد هستند. )همان: 87(

1) Emotive function.
2) Conative function.
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2. 2. 3. كاركرد ارجاعى1: در اين نقش، جهت‌گیرى پیام به سمت موضوع یا زمینه پیام 
است. جملات اخباری معمولاً از اين نوع نقش برخوردارند. اين نقش، »توصيفى و بيانى« نيز 
ناميده می‏شود. در اين نقش، جملات قابل صدق وكذب بوده؛ زيرا از نوع جملات اخبارى 
هستند. در اين جا مسأله مهم، فرمول‌بندي اطلاعات حقيقي، عيني، قابل مشاهده و اثبات‌پذير 
در باب مرجع پيام اســت. این کارکرد را می توان »کارکرد شــناختی« یا »کارکرد عینی« هم 
نامید. مانند جملات صریح و مستقیم خبری: »دارد باران می آید«؛ این کارکرد رابطه میان پیام 
و فرستنده را رقم می‌زند. )ر.ک: صفوی، 1390: 2( »در كاركرد ارجاعى، سوم شخص نقش 
بارزى دارد و بارزترين نمونه اين كاركرد در ساخت‌هاى اخباری، نمود می‌یابد.« )ياكوبسن، 

1380: 93؛ علوى مقدم، 1377: 233( 
2. 2. 4. کارکرد فرازبانى2: هدفِ این کارکرد، روشــن کردن معنای نشــانه‌هایی است 
که ممکن اســت گیرنده آن‌ها را نفهمد. مثلًا کلمه‌ای در گیومه قرار می‌گیرد یا توضیح داده 
می‌شــود. در اینجا مرجع پیام، خودِ »رمزگان« است. انتخاب رسانه نیز به کارکرد فرازبانی 
مربــوط می‌شــود؛ کادر یک تابلو، و طرح روی جلد یک کتاب، کــه ماهیت رمزگان را به 
نمایش می‏گذارد، انواع دیگری از کارکرد فرازبانی اســت. »یاکوبسن کارکرد یک پیام را که 
به رمزگان مرتبط می‌شود، فرازبانی می‌خواند« )به نقل از: احمدی، 1370: 141( در شرايطى 
كه گوينده يا مخاطب احســاس كنند بايد از مشترك بودن رمزى استفاده‌ کنند، باید اطمينان 
يابند از زبان براى صحبت درباره خود زبان بهره می‌برند و واژگان مورد استفاده شرح داده 

می‏شوند. )صفوی، 1380 :32(
2. 2. 5. کارکرد همدلى3: در اين نقش، »جهت‌گیری پیام به سوى مجراى ارتباطى است 
وهدف از پیام، ايجاد ارتباط و اطمينان از تداوم یا قطع آن است.« )سلیمی و انصاری، 1400: 
103( این پیام‌ها کلامی هســتند و از سر عادت یا قرارداد وضع می‌شوند )احمدى ، 1370: 
66( به نظر یاکوبسن »پیام‌هایی که با هدف جلب توجه مخاطب صادر می‌شوند تا مشخص 
شــود که مخاطب به ســخن گوش می‌دهد یا نه نقش همدلى ايجاد می‌کنند.« )حاتمی و 
همکاران، 1392: 94( هدف اصلى برخى از پیام‌ها اين است كه ارتباطى را برقرار كنند، آن 

را ادامه دهند یا قطع كنند.
2. 2. 6. کارکــرد ادبى4: در اين كاركرد، جهت‌گیرى پیام به ســوى خود پیام اســت و 
توجه مخاطب بيش از محتوا، به شكل پیام جلب می‏شود. اگر شكل انتقال پیام بيشتر از بار 
اطلاعي‌اش ارزش داشته باشــد، توجه به خود پیام معطوف می‏شود. )صفوی، 1380: 34( 
بايد اذعان كرد كه مرز قاطعى ميان نقش‌هاى زبان وجود ندارد؛ مثلًا ممكن است در متنى در 
1) Referential function.
2) Metalinguistic function.
3) Phatic function.
4) Poetic function.
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 عين غلبه نقش ادبى؛ نقش‌هاى عاطفى و ارجاعى هم مطرح باشد، چنانکه خود ياكوسن نیز 

بدان تصريح كرده است )حاتمی و همکاران، 1392: 95(: »گرچه بين شش وجه عمده زبان 
فرق قائل م‏ىشويم، مشکل بتوان پیامى كلامى يافت كه فقط كي كاركرد واحد داشته باشد! 
گوناگون بودن نقش‏ها و كاركردهاى كي پیام در اين نيســت كه ىكي از اين چند كاركرد؛ 
نقشى انحصارى در آن پیام باشد؛ بلكه در اين است كه ترتيب سلسله مراتب اين كاركردها 

متفاوت باشد.« )ياكوبسن، 1380: 73(
 در ادامه، پس از تحليل محتواییِ نمونه‌هاىي از سخنان و عبارات پیامبران )ع( و دلالت‏های 
آن‌ها در سوره مبارکه غافر، عناصر زبانى آن‌ها و كاركردهاى شش‏گانه در ارتباطات کلامی 
ایشان با توجه به فرستندگان و گیرندگان كلام، منطبق با مؤلفه‌هاى ارتباطى ياكوبسن مورد 

بررسی قرار خواهد گرفت:‏

3. بحث و بررسی

3. 1. درآمد
پیش‏تر اشاره شد که نقش‌ها و كاركردهاى زبان، متنوّع و متعدّد بوده و از ميان آن‌ها نقش 
ارتباطى آن، بســیار مهم و پررنگ می‏نمايد. زبان با انتقال اطّلاعات و معارف بشــرى بين 
نسل‌ها و عصرها، راه تكامل را هموار ساخته و ملت‌ها، پیشینه و اندوخته‌هاى فرهنگی خود 
را مديون اين كاركرد زبان هستند. »تكامل اجتماعى انسان از طريق جامعه منتقل می‏شود و 
تنها وسيله‌اى كه جامعه براى اين انتقال در اختيار دارد زبان است.« )باطنى، 1370: 14( در 
این راستا پیامبران الهی نیز با شيوه‌هاى گوناگون زبانی و کلامی، با اقوام خود اعمّ از موافقان 
و مخالفان ارتباط برقرار مك‌ىردند و در ارتباطات کلامی خود به ظرفيت خِرَد و داناىي آن‌ها 
توجه داشــتند؛ به گونه‌ای که با هر كس به مقدار عقل و فهم او ســخن می‏گفتند؛ چنان که 
در روایتی مشــهور آمده است: »أمِرنا معاشرَ الأنبياءِ أن نکُلّمَ الناّسَ على قَدرِ عقولهِِم«؛ )به ما 

گروه پیامبران امر شده که با مردم به میزان خردشان سخن بگوییم.( )باخرزی، 1383: 57(
پیامبران الهی )ع( در سخن گفتن با دیگران، مستقيم يا غيرمستقيم از زبان براى بازنمایی 
افكار، احوال و عواطف خود، بازشناسى و بازسازى عقايد مخاطب، ايجاد انفعال نفسانی در 
مخاطب و در نتيجه تغيير رفتار و تعليم او، رازگشــاىي از اسرار، رفع نياز سائلان، تهديد و 
تنبيه مخالفان، تشويق مريدان يا دیگر كسان، بهره برده‏اند. در شیوه مستقیم معمولاً شخص 
يا جماعتى خاص را مخاطب قرار می‏دادند و با ســخنان پرمحتوا و موجز خويش به تغيير 
رفتار و افكارشان كمك میك‏ردند. در برخی موارد نيز با استفاده از تمثيل و حكايت به‌ طور 
غير مستقيم، افراد را متوجه اشتباه خويش می‏ساختند و به ايجاد تغيير در رفتار و نگرش آنان 
همّــت می‌گماردند )حاتمی و همکاران، 1392: 91(؛ چنانکه يحىي باخرزى )1383: 157( 
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در كتاب »أوراد الأحباب وفصوص الآداب«، هدف اساســی از ترجيح سخن بر سكوت را 
نفع خلق و ارشــاد و طلب نجات آن‏ها دانسته است. در ادامه با تمرکز بر ارتباطات کلامی 
پیامبران با اقوام خود در سوره مبارکه غافر، شیوه‏های و سبک‏های مختلفِ این ارتباط زبانی 

را از منظر رویکرد یاکوبسن بررسی می‏نماییم:

3. 2. بررسی ارتباطات کلامی پیامبران در سوره مبارکه غافر بر اساس نظریه یاکوبسن
یاکوبسن كه نقش‌هاى زبانی و روند ايجاد ارتباط را تحليل می‌کند، معتقد است: »گوينده، 
پیامی را براى مخاطب می‏فرســتد؛ پیام زمانى مؤثر اســت كه معناىي داشته باشد و بايد از 
سوى گوينده، رمزگذارى و از سوى مخاطب رمزگشاىي شود.« )فالر و دیگران، 1369: 77( 
همچنین »پیام نيز از راه مجراى فيزىكي، انتقال میي‏ابد. او شش عنصر تشيكل دهنده فرايند 
ارتباط؛ يعنى گوينده، مخاطب، مجراى ارتباطى، رمز پیام و موضوع را تعيين كننده نقش‌هاى 
زبان می‏داند. اين شــش جزء فرايند ارتباط، تعيين‏کننده كاركردهاى شــش‌گانه براى زبان 

است.« )نبی‌لو، 1387: 157(

3. 2. 1. كاركرد عاطفى
ایــن کارکرد که »تأثيری از احســاس خاص گوينده را به وجود مــی‏آورد« )آقابابایی و 

صفوی، 1395: 14(، در آیه 26و 27 از سوره مبارکه غافر نمود روشنی دارد: 
لَ دِينكَُمْ أوَْ أنَْ يظُْهِرَ فيِ الْأْأَرْضِ  ِّي أخََافُ أنَْ يبُدَِّ َّهُ إنِ ﴿وَقاَلَ فرِْعَوْنُ ذَرُونيِ أقَْتلُْ مُوسَى وَليْدَْعُ رَب
ِّكُمْ مِنْ كُلِّ مُتكََبِّرٍ لََا يؤُْمِنُ بيِوَْمِ الحِْسَابِ﴾ )غافر/26- ِّي عُذْتُ برَِبِّي وَرَب الفَْسَــادَ. وَقاَلَ مُوسَى إنِ
27(؛ »و فرعون گفت مرا بگذارید تا موســی را بکشــم و او پروردگارش را به یاری بطلبد 
)تا نجاتش دهد(؛ همانا من می‌ترسم که دین شما را تغییر دهد یا در این سرزمین فساد برپا 
کند. موسی گفت من از هر متکبر سرکشی که به روز حساب ایمان ندارد به پروردگار شما 

پناه می‌برم.«
همان‌گونه که مشــاهده می‌شود در این آیه، فرستنده پیام، نخست فرعون، سپس حضرت 
موسی)ع( اســت؛ هرچند می‏دانیم که در قرآن کریم به طور کلی فرستنده حقیقی، خداوند 
اســت، ولی در ارتباطات کلامی که میان پیامبران و اقوام ایشــان در خلال آیات قران کریم 
شــکل می‌گیرد، مانند این دو آیه و آیات بعدی همین ســوره که گفتگویی میان فرعون و 
حضرت موســی )ع( و قومشان جاری است، فرستنده غیر مســتقیم، پیامبران و اقوامشان 
هستند؛ چنان ‌که در این آیه به طور مشخص، فرستنده غیر مستقیم پیام، فرعون و حضرت 

موسی)ع( است. 
در آیه نخســت، فرعون که نماد حکومت طاغوت و مســتکبر اســت، به دلیل ترس از 
محبوبیت و نفوذ حضرت موســی )ع(، موضوع کشتن حضرت موسی را مطرح می‏کند و 



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11

پاییز و زمستان
1401

177

 � 
شیوه‏های ارتب





ا
ط کل
ما
 پیی
ا
مبران

)ع( در سوره مبارکه غافر 








ب 
اساس  ر

لگوا
ی
 ارتب

ط کلامی یاکوبا




 با به کار بردن فعل »أخاف«، احســاس ترس شدید خود را بیان می‌دارد و همین امر کارکرد 

عاطفی زبان را تقویت می‌کند. 
کارکرد عاطفی در آیه بعدی نیز همان تأثیری اســت که از احساس خاص فرستنده پیام؛ 
یعنی حضرت موسی )ع( از فرعون و  قومِ به‌غایت سرکش و متکبر خود دارد؛ تا حدی که 
از کفر و عناد و سرکشی آنان احساس استیصال نموده، با عبارت »عذتُ«، به درگاه خداوند 
پناه می‌برد. به‌ دلیل استعمال جمله دعایی »عذتُ« در ابتدای سخن حضرت موسی )ع(، نقش 
عاطفی زبان، کارکرد برجســته‌تری می‏یابد. باز هم از آنجا که ساختار صرفی فعل »عذتُ«، 
صیغه متکلم وحده اســت، تأکید کلام بر گوینده یا فرستنده پیام بوده و از همین رو، نقش 
عاطفی زبان، غالب است؛ چرا که به اعتقاد یاکوبسن در کارکرد عاطفی »جهت‌گیری پیام به 

سمت گوینده است.« )نبی‌لو، 1387: 157(
هرچند ساختار دستوری این آیه، جمله خبری بوده و در نظریه ارتباطات کلامی یاکوبسن، 
جملات خبرى كه قابل صدق و كذب هستند، در زمره كاركرد ارجاعى كلام قرار می‌گیرند؛ 
امّا ممكن است گاهی جمله در قالب خبر، ولى براى تحركي محبت، جلب احساس ترحم 
و دلســوزى مخاطب، و يا معانى ثانويه دیگر بيان شــده باشد. در این آیه نیز به دلیل القای 

معنای ثانویه، كاركرد غالب، کارکرد عاطفی زبان است.
با این توضیحات، کارکرد عاطفی در آیه 32 همین سوره نیز نمود یافته است: 

ِّي أخََافُ عَلَيْكُمْ يوَْمَ التَّناَدِ﴾ )غافر/32(؛ »ای قوم من! بی‌تردید من از روزی که  ﴿وَياَ قوَْمِ إنِ
مردم یکدیگر را }برای نجات خود از عذاب ندا می‌دهند{ بر شما می‌ترسم.«

در اینجا نیز بیان احساس ترس و خوف فرستنده و نیز جهت پیام که به سوی فرستنده پیام 
است، کارکرد عاطفی در این آیه شریفه را برجسته و پررنگ می‌سازد.

3. 2. 2. كاركرد ارجاعی
 در اين نقش، »جهت‌گیری پیام به ســمت موضوع است. جملات اخباری معمولاً از اين 
نوع نقش برخوردارند. اين نقش، توصيفى و بيانى نيز ناميده می‌شود و در آن، جملات قابل 

صدق وكذب هستند؛ زيرا از نوع جملات اخبارى هستند.« )صفوی، 1390: 2(
در خصوص ارتباطات کلامی پیامبران، به دلیل رســالت هدایت‏گری و نقش رهنمودی 
ایشــان که تکیه و اهمیت بر موضوع پیام متمرکز است، نمونه‌های این کارکرد در ارتباطات 
کلامی پیامبران بسیار متعدد و متنوع است. مهم‌ترين نكته در اين نقش، موضوع پیام و امكان 
بررســى صحّت و سقم موضوع است. اين نقش و اهميتّ آن، موجب م‌ىشود که گوينده، 
جمله را به صورتى كاملًا روشن و بدون استفاده از واژه‌هاى چندمعناىي به گونه‌اى ادا كند كه 
امكان بروز ابهام در معانى جمله ميسر نشود. »در كاركرد ارجاعی، تأيكد بر بافت غير زبانى 
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اســت كه در روند كنش ارتباطى به آن اشــاره می‌شود و عوامل دیگر همچون ویژگی‏هاى 
گوينده، مخاطب يا صورت گفته، اهميتّ كمترى دارند.« )مکاریک، 1385:  158( نمونه‌های 
بســیاری در ارتباطات کلامی پیامبران با اقوام خود در سوره غافر و دیگر سوره‌ها می‏توان 

یافت؛ از جمله بخش پایانیِ آیه 44 سوره غافر: 
َ بصَِيرٌ باِلعِْباَدِ﴾ )غافر/44(؛ »پس به  ِ إنَِّ اللَّهَّ ضُ أمَْرِي إلِىَ اللَّهَّ ﴿فسََــتذَْكُرُونَ مَا أقَوُلُ لكَُمْ وَأفُوَِّ
زودى آنچه را به شما م‏‏ىگويم به ياد خواهيد آورد و كارم را به خدا م‏‏ىسپارم؛ خداست كه 

به ]حال[ بندگان ]خود[ بيناست.« 
از آن‌جا که  در عبارت موجز »إنّ الله بصیرٌ باِلعباد«، تکیه و اهمیت بر موضوع پیام متمرکز 

است نه عنصر دیگری، کارکرد ارجاعی غلبه دارد.

3. 2. 3. كاركرد ترغیبی
 اســتفاده از فنون اقناع و ترغيب جهت ابلاغ رســالت به مردم در میان پیامبران، کارکرد 
برجسته‌ای داشته اســت. اقناع و ترغيب، دو مقوله‌اى هستند كه طبق نظر دانشمندان علوم 
ارتباطات، نقش بســيار مهمى در ارتباط دارند؛ چرا كه اگر افراد قانع نشــوند، ترغيب نیز 
صــورت نمی‌گیرد. اقنــاع و ترغيب زمانی صورت م‏ىگیرد كــه در عملكرد افراد، تغييری 
حاصل شود و گفتار و كردار آنان را تحت تأثير قرار دهد. )ر.ک: تفضلی و اکبری نصرآبادی، 
1390: 107( ســيره پیامبران سرشــار از مكالمه‌ها، خطابه‌ها و گفتگوهاى اقناعى و ترغيبى 
اســت؛ پیامبر اســام )ص( نیز با طرح موضوعات فطرى و انسانى و استدلالى، مردم را به 
سوى كيتايرستى دعوت كرده، در جهت اقناع و ترغيب مردم برای دعوت كوشش میك‏ردند. 
پذيرش اســام ظرف مدت كوتاه به ویژه از سوى دانشمندان آن زمان، نشان دهنده اهمیت 
ارتباطــات کلامــی پیامبر )ص( در جهت اقناع و مهم‏تر از آن ترغیب مخاطبان در دســت 

کشیدن از دين پدران خود و گرایش به اسلام است. )همان(
در نظریه ارتباطات کلامی یاکوبسن، هنگامى که ارتباط، بر گیرنده متمركز باشد، كاركرد 
ترغيبــى برترى میي‏ابد. در ارتباطات کلامی پیامبران نیــز که هدف، ايجاد ترغيب و كنش 
در گیرندگان یا مخاطب بوده اســت، طبیعی اســت که کارکرد ترغیبی زبان غالب باشد تا 
انگیزه حركت به ســوى خدا در وجودشان ایجاد شود. پیامبران با دادن آگاهى و آموزش و 
وعده‌هاى نكي به مردمان اقوام خویش، مهارت، دانش و انگیزه لازم براى برقرارى ارتباط را 
ايجاد م‏ىکردند؛ این ترغیب بی‌گمان در میان بندگان خاص، نمود بیشتری میي‏ابد. بنابراین 
در نقش ترغیبی زبان که پیام به ســوى مخاطب جهت میي‏ابد، كاركرد كنشــى به ســوى 
دوم شــخص گرايش دارد. به اعتقاد ياكوبسن »اين كاركرد در شعر تعليمى نمود میي‏ابد و 
ساخت‏هاى امرى و نداىي از بارزترين نمونه‏هاى اين كاركرد هستند.« )یاکوبسن، 1380 :93(
نمونه کارکرد ترغیبی در ارتباطات کلامی پیامبران، آیات 39 تا 44 سوره غافر نمود یافته 
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 اســت. نقش و کارکرد ترغیبی در این آیات به این صورت اســت که گفتگویی میان پیامبر 

و قومش در حال شــکل‌گیری است. پیام آیات، آگاه ساختن قوم از ماهیت مادی و موقتّ 
زندگانی دنیوی و در مقابل، آرامش ابدی زندگی اخروی است؛ و در نتیجه، تشویق و ترغیب 
ساختن قوم به زندگی اخروی است. فرستنده حقیقی، خداوند متعال است؛ ولی این گفتگو 
از زبان پیامبر خطاب به قومش که گیرنده پیام است جاری می‌شود. جهت پیام، هدایت‏گری 
و انذار و جهت‌گیری آن، به سوی مخاطب است که با توجه به آیات پیشین این سوره، قوم 

حضرت موسی)ع( است:
نيْاَ مَتاَعٌ وَإنَِّ الْْآخِرَةَ هِيَ دَارُ القَْرَارِ﴾ )غافر/39(؛ »اى قوم من! اين  َّمَا هَذِهِ الحَْياَةُ الدُّ ﴿ياَ قوَْمِ إنِ
زندگى دنيا تنها كالاىي ]ناچيز[ است و در حقيقت آن آخرت است كه سراى پايدار است.«

ساخت نحوی ندایی این آیه در همان ابتدا، یادآور کنش ترغیبی یاکوبسن است و  	 
قابل صدق و کذب بودن موضوع پیام، یادآور کنش ارجاعی است.

﴿مَنْ عَمِلَ سَــيِّئةًَ فلَََا يجُْزَى إلَِّاَّ مِثْلَهَا وَمَنْ عَمِلَ صَالحًِا مِنْ ذَكَرٍ أوَْ أنُثْىَ وَهُوَ مُؤْمِنٌ فأَُولئَكَِ 
يدَْخُلُونَ الجَْنَّةَ يرُْزَقوُنَ فيِهَا بغَِيْرِ حِسَابٍ﴾ )غافر/40(؛ »هر كه بدى كند، جز به مانند آن يكفر 
نمي‏‏ىابد و هر كه كار شايســته كند، چه مرد باشد يا زن، در حالى كه ايمان داشته باشد، در 

نتيجه آنان داخل بهشت م‏‏ىشوند و در آنجا ب‏ىحساب روزى مي‏‏ىابند.«
در این آیه از آنجا که به طور غیرمستقیم از قوم خود می‌خواهد که از ارتکاب سیئات دوری 
کنند و اعمال صالح انجام دهند، یعنی با اینکه ظاهر جمله‌ها در سیاق امر و نهی نیست؛ اما 
معانی ثانویه عبارات، کارکرد امری و نقش ترغیبی به انجام اعمال صالح و دوری از سیئات 
دارد؛ بنابراین باز هم دارای کارکرد کنشی است. همچنین با قرار دادن انذار و تبشیر در کنار 
هم و برقراری صنعت مقابله میان آن دو، ترغیب و کنشی در میان مخاطب که قوم حضرت 
موسی )ع( است، ایجاد می‌شود تا با دادن آگاهى و نحوه انجام كار، مخاطب خود را ترغیب 
ســازد تا علاوه بر اینکه اعمال نیک انجام دهند، از انجام اعمال ناپسند نیز برحذر بمانند و 
بدین وسیله، انگیزه انجام اعمال نیک را در آن‌ها تقویت کند. ضمن این ‌که کارکرد ترغیبی 
در این آیه با ساخت نحوی ندایی در آیه پیش و پس از این آیه نیز تناسب و هماهنگی دارد. 
به باورِ یاکوبسن، »تظاهر اين نقش در ساخت‌هاى نداىي و امرى است؛ بنابراين قابل تصديق 
و تكذيب هم نيست و جهت‌گیری و تأيكد به سوى مخاطب است.« )یاکوبسن، 1380: 74(؛ 

مسأله‌ای که هم در این آیه و هم در آیات بعدی به روشنی دیده می‌شود.
﴿وَياَ قوَْمِ مَا ليِ أدَْعُوكُمْ إلِىَ النَّجَاةِ وَتدَْعُوننَيِ إلِىَ النَّارِ﴾ )غافر/41(؛ »و اى قوم من چه شده 

است كه من شما را به نجات فرا م‏‏ىخوانم و ]شما[ مرا به آتش فرا م‏‏ىخوانيد.«
پیام این آیه نیز بر هدایت‌گری متمرکز است که با خطاب قرار دادن قوم، بازنمایی می‌شود. 
هرچند ياكوبســن معتقد اســت، »لايه صرفاً عاطفى زبان در عبارات تعجبى تجلى میي‏ابد و 
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علی‌رغم این‌که این عبارت، ساختار تعجب ندارد؛ اما به نوعی در معناى تعجب هم به کار رفته 
است؛ تعجب پیامبر از این‌که قوم و مخاطب ایشان، دعوت به سوی هدایت و نجات ایشان را 
نادیده گرفته و از این هم فراتر او را به کیش و آیین خودشان که جز آتش جهنم فرجامی ندارد 
فرا می‌خوانند! همچنین به دلیل این‌که موضوع پیام در این آیات، در دنياى بيرونى قابل صدق 
و كذب نیست و پیام در ارتباط با خود گوينده است )مالی أدعوکم...(؛ و گوينده نیز به انتقال 
احساسات و عواطف و احوال درونی خويش پرداخته و به گونه‌اى حديث نفس میك‏ند، دارای 
کارکرد عاطفی هم هست. در واقع می‌توان چنین گفت که تداخل كاركرد در ميان این آيات، 
مشاهده می‏شــود؛ يعنى از منظرى می‏توان آيه را عاطفى و از سوى دیگر با توجه به ساخت 

نحوى یا مخاطب‌گون بودن کلام، داراى نقش ترغيبى دانست. 
نمونه دیگر نقش ترغيبى ارتباطات کلامی پیامبران که در همین سوره یعنی سوره مبارکه 
غافر مصداق روشــنی دارد، آیه 29 است که ناظر بر ارتباط کلامی دوسویه‌ای میان فرستنده 
و گیرنده پیام اســت. صرف نظر از فرســتنده حقیقی که خداوند متعال است، فرستنده غیر 

مستقیم حضرت موسی )ع( و گیرنده پیام، قوم غیرمؤمن و در رأس ایشان فرعون است: 
ِ إنِْ جَاءَناَ قاَلَ فرِْعَوْنُ  ﴿ياَ قوَْمِ لكَُمُ المُْلْكُ اليْوَْمَ ظَاهِرِينَ فيِ الْأْأَرْضِ فمََنْ ينَْصُرُناَ مِنْ بأَْسِ اللَّهَّ
شَادِ﴾ )غافر/29(؛ »ای قوم من! امروز فرمانروایی  مَا أرُِيكُمْ إلَِّاَّ مَا أرََى وَمَا أهَْدِيكُمْ إلَِّاَّ سَبيِلَ الرَّ
و حکومت برای شماست که در این سرزمین پیروز هستید؛ ولی اگر عذاب خدا به سوی ما 
آید، چه کسی ما را یاری خواهد داد؟ فرعون گفت من جز آن‌چه را که }صواب{ می‌بینم و 
به آن یقین دارم )و آن، انکار موســی و کشتن او و تقویت حکومت من است( به شما ارائه 

نمی‌کنم و شما را جز به راه راست، هدایت نمی‌کنم.«
 با اینکه ساخت آیه، جملات امر و نهی نیست؛ اما علاوه بر ساختار ندایی در فراز آغازین 
آیــه، مخاطب‌گون بودن پیام و اینکه پیام به ســوى مخاطب جهــت میي‏ابد، معنای ثانوی 
عبارات و جملات که تشویق و ترغیب حضرت موسی )ع( به راه درست و در مقابل نهی از 
گمراهی است، از مواردی است که کارکرد ترغیبی را در این آیه پررنگ می‌سازد. همچنین 
می‏توان این آیه را بنا بر جمله پرسشی »فمََن ینَصُرنا مِن بأَسِ الله ..«، دارای کارکرد همدلی 
نیز دانست؛ چرا که اولاً با هدف جلب توجه مخاطب صادر شده است، و ثانیاً »جهت‌گیری 
پیام به ســوى ایجاد تماس« ) نبی‌لو، 1387: 158( بوده است؛ اما بخش پایانی آیه که پاسخ 
فرعون اســت: »قالَ فرعونُ ما أرکُیم إلّّا ما أرَی وما أهدکُیم إلّّا سبیلَ  الرّشاد«، به طور قطع 

دارای کارکرد ارجاعی آن هم با تأکید بالایی است.

3. 2. 4. كاركرد فرازبانی
ابزارهای ارتباطات کلامی با توجه حیات فکری، اعتقادی و اجتماعی انســان و در جهت 
گســترش افکار و عقاید به خدمت گرفته می‌شــوند و در هر عصر، متناسب با همان عصر 
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 کاربرد دارند. در گذشــته‌های دور، انسان با اســتفاده از آتش و دود، صدای طبل، و علائم 

رمزگــون دیگر، مکنونات قلبی، عقاید و پیام‌های خود را به دیگران منتقل می‌کرده و زمانی 
هم با نوشتن و قلم، خطوط هندسی، اشکال و ...اقدام به برقراری ارتباط نموده است. )رهبر، 
1371: 351( پیامبران الهی نیز گاه كلمات و عباراتى را تعيين می‏کردند كه هم به منزله اسم 
رمز تلقى می‏شــد و هم واسطه شناســاىي افراد مرتبط بود، و بدين صورت اطلاع‏رسانى و 
ارتباطات به صورت كاملًا علمی و فنی جریان داشت )واقدی، 1386: 2/346(؛ به این معنا 
که در زمینه اطلاعات و ارتباطات، رسم بر این بود که زبان پیام‌های شفاهی یا کتبی به زبانی 
با الفبای رمزی تبدیل می‌شد، به گونه‌ای که کسی جز فرستنده و گیرنده از محتوای آن آگاه 
نگردند. این زبان رمزی به نام کد مشهور است )تفضلی و اکبری نصرآبادی، 1390: 101(. 
در زمینه این نقش در ارتباطات کلامی پیامبران، می‏توان به آیات 30 و 31 سوره مبارکه غافر 

اشاره نمود:
ِّي أخََافُ عَلَيْكُمْ مِثْلَ يوَْمِ الْأْأَحْزَابِ. مِثْلَ دَأبِْ قوَْمِ نوُحٍ وَعَادٍ وَثمَُودَ  َّذِي آمَنَ ياَ قوَْمِ إنِ ﴿وَقاَلَ ال
ُ يرُِيدُ ظُلْمًا للِْعِباَدِ﴾ )غافر/30-31(؛ »و كســى كه ايمان آورده بود  َّذِيــنَ مِنْ بعَْدِهِمْ وَمَا اللَّهَّ وَال
گفت: اى قوم من من از ]روزى[ مثل روز دســته ‏ها]ى مخالف خدا[ بر شما م‏‏ىترسم. )از 
سرنوشتى( نظير سرنوشت قوم نوح و عاد و ثمود و كسانى كه پس از آنها ]آمدند[ و ]گرنه[ 

خدا بر بندگان ]خود[ ستم نم‏‏ىخواهد.«
 افزون بر کارکرد عاطفی عبارت »إنیّ إخاف علیکم« که توضیح آن در صفحات پیشــین 
از نظر گذشت، ترکیب اضافی »یوم الأحزاب« به نوعی اشاره به واقعه‏ای در زمان مشخّصی 
دارد که کســی جز فرستنده و گیرنده از محتوای آن آگاه نیست؛ مگر کسی که با مطالعه در 
جزئیات وقایع آن روز بدان آگاه گردد؛ لذا این ترکیب نخست، به عنوان رمز مطرح م‌ىشود؛ 
آن گاه با رمزگشاىي از آن، در قالب تفسير و تأويل و نیز با ايجاد نقش فرازبانى، با مخاطب 

ارتباط برقرار م‌ىشود. 
کارکرد فرازبانی در آیه بعدی هم ادامه می‌یابد: »مثلَ دَأبِ قوَم نوحٍ و عادٍ و ثمود والذینَ مِن 
بعَدِهم«؛ در این آیه شریفه نیز نخست، عبارت »مثلَ دَأبِ قَوم نوحٍ و عادٍ و ثمود والذینَ منِ 
بعَدِهم« به عنوان رمز مطرح م‌ىشــود؛ آن گاه با رمزگشاىي از آن، در قالب تفسير و تأويل، 
با ايجاد نقش فرازبانى، با مخاطب ارتباط برقرار م‌ىشــود. بخش پایانی آیه »و ما یرید ظلماً 
للعباد«، کارکرد ارجاعی دارد؛ زیرا اولا »جهت‌گیری پیام به سمت موضوع است« که موضوع 
پیام در این عبارت، ظلم نکردن به بندگان است. به باور یاکوبسن »جملات اخباری معمولاً 
از اين نوع نقش برخوردارند. اين نقش که توصيفى و بيانى نيز ناميده می‌شــود، قابل صدق 
وكذب و از نوع جملات اخبارى هستند.« )صفوی، 1390: 2(؛ همانگونه که این جمله هم 

قابل صدق وكذب است و هم از نوع جملات اخبارى است.
افزون بر این، آیه نخست این سوره با حروف مقطعه »حم« آغاز می‌شود. با این که حروف 
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مقطعه، خارج از دایره ارتباطات کلامی پیامبران با اقوام‏شــان اســت و تنها میان پروردگار 
صاحب عرش با پیامبر اســام )ص( است؛ اما از آنجا که حروف مقطعه از جمله رمزگانی 
اســت که تأویلش را جز خداوند، کســی نمی‌داند و چون طبق نظر یاکوبسن، در اینجا هم 

مرجع پیام، خودِ »رمزگان« است، در این آیه نیز کارکرد فرازبانی غالب است. 

3. 2. 5. کارکرد همدلی
در اين نقش، »جهت‌گیری پیام به ســوى ایجاد تماس« )نبی‌لو، 1387: 158( و »مجراى 
ارتباطىِ هدف از پیام، ايجاد ارتباط و اطمينان از تداوم یا قطع آن است.« )یاکوبسن، 1380: 
75؛ ســلیمی و انصاری، 1400: 103 و حاتمی و همکاران، 1392: 94( به نظر یاکوبســن، 
پیام‌هایی که با هدف جلب توجه مخاطب صادر می‌شــوند تا مشخص شود که مخاطب به 
ســخن گوش می‌دهد یا نه، نقش همدلى ايجــاد می‌کنند. )حاتمی و همکاران، 1392: 94( 
هدف اصلى برخى از پیام‌ها اين اســت كه ارتباطى را برقرار نموده، آن را ادامه داده یا قطع 

كنند. )سلیمی و انصاری، 1400: 111(
از آن‌جــا که ارتباطات کلامی به طور طبیعی، دو ســویه یا دو طرف دارند؛ در ارتباطات 
کلامی پیامبران نیز گاه فرستنده پیام، خود پیامبران هستد و گاه، طرف مقابل یعنی قوم ایشان، 
اعم از موافقان یا مخالفان است. برای نمونه در آیه 28 سوره مبارکه غافر، مردی مؤمن از آل 
فرعون که ایمان خود را پنهان می‌داشت و فاش نمی‌کرد، به تعبیر یاکوبسن برای ایجاد پیام 
و جلب توجه مخاطب و نیز برای همراه و همدل ساختن قوم کافرکیش حضرت موسی)ع( 

و یاری رساندن به آن حضرت در هدایت فرعونیان، خطاب به آن‌ها می‌گوید: 
ُ وَقَدْ جَاءَكُمْ  ِّيَ اللَّهَّ ﴿وَقَــالَ رَجُلٌ مُؤْمِنٌ مِنْ آلِ فرِْعَوْنَ يكَْتمُُ إيِمَانـَـهُ أتَقَْتلُُونَ رَجُلًًا أنَْ يقَُولَ رَب
َ لََا  َّذِي يعَِدُكُمْ إنَِّ اللَّهَّ ِّكُمْ وَإنِْ يكَُ كَاذِباً فعََلَيْهِ كَذِبهُُ وَإنِْ يكَُ صَادِقاً يصُِبْكُمْ بعَْضُ ال باِلبْيَِّناَتِ مِنْ رَب
ابٌ﴾ )غافر/28(؛ »و مرد مومنی از خاندان فرعون که ایمانش را پنهان  يهَْدِي مَنْ هُوَ مُسْرِفٌ كَذَّ
می‌داشــت گفت: آیا مردی را می‌کشید که می‌گوید: پروردگار من خداست؟ و بی تردید از 
ســوی پروردگارتان برای شما دلایل روشنی آورده است و اگر دروغگو باشد، دروغش به 
زیان خود اوســت و اگر راستگو باشــد، برخی از عذاب‌هایی که به شما وعده می‌دهد، به 
شما خواهد رسید؛ زیرا خدا کسی را که اسراف‌کار و بسیار دروغگو ست هدایت نمی‌کند.« 
هدف از پیام در اين آیه، ايجاد ارتباط و اطمينان فرســتنده پیام است که در اینجا ترکیب 
وصفی »رجلٌ مومنٌ مِن آلِ فرعونَ کیتمُُ إیمانه«، از تداوم یا قطع آن اســت از دید یاکوبسن 

نیز هدف کارکرد عاطفی هم همین است. 
جمله پرسشــی »أ تقتلونَ رجلًا أن یقولَ..«، با اینکه ســیاق و ساختار جملات تعجبی در 
زبان عربی را ندارد؛ ولی در عین حال، تعجب و احساس شگفتی گوینده و فرستنده پیام را 
می‌رساند. همین احساس شگفتی، کارکرد عاطفی زبان را برجسته می‌سازد. بنابراین با توجه 
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 به این‌که پیام در کلام، اصل اســت، بيشــتر توجه بر مفهوم عبارات متىك است نه ساختار 

نحوى آن.
همچنین به نظر یاکوبســن پیام‌هایی که با هدف جلب توجه مخاطب، صادر می‌شوند تا 
مشخص شود که مخاطب به سخن گوش می‌دهد یا نه، نقش همدلى ايجاد می‌کنند. در این 
آیه نیز که با هدف جلب توجه مخاطبان برای روشن ساختن و آگاه نمودن آن‏ها و اطمینان 
از گوش کردن آن‏ها و دریافت پیام صادر شــده، این نقش به روشنی مشهود است. این آیه 
به دلیل مخاطب‌محور بودن، در عین حال دارای کارکرد ترغیبی نیز هست؛ البته نه با ساخت 
نحوی امر، بلکه به صورت غیرمســتقیم کارکرد ترغیبی دارد که همان نهی غیر مســتقیم از 
کشتن حضرت موسی )ع( است. بنابراین تداخل کارکردها به نوعی در این آیه دیده می‌شود.
 فراز پایانی آیه ﴿إنّ اللهَ لا یهَدِی مَن هُوَ مُسرِفٌ کَذّابٌ﴾، هم کارکرد ارجاعی دارد؛ چرا که 
از دیدگاه یاکوبســن، جملاتی خبری که صدق و کذب‏پذیر هستند، دارای کارکرد و نقش 

ارجاعی نیز می‏باشند. 

3. 2. 6. كاركرد ادبی
کلام پیامبران الهی )ع( در تبشیر و انذار و به طور کلی هدایت مردم، باید با اصول فصاحت 
و بلاغت آمیخته باشــد تا اثر خــود را بر مخاطبان بگذارد؛ همچنان که حضرت موســی 
)ع( هنگامی‌که از طرف خداوند عهده‌دار هدایت فرعون شــد، از پروردگار تقاضا نمود که 
برادرش هارون )ع( را یاور او قرار دهد؛ چرا که سخن و زبان او را فصیح‏تر و گویاتر از خود 
می‏دانست: ﴿وأخِي هَارونُ هُوَ أفصَحُ منيّ لسَِاناً﴾ )قصص/34(؛ یعنی آن شیوایی گفتاری که 
در برادرم هارون هست در من نیست؛ البته از این گفتار، فصیح بودن حضرت موسی)ع( هم 
دریافت می‌شود. )جوادی آملی، 1387: 169/7-170( بنابراین در ارتباطات کلامی پیامبران 
)ع(، هم کلام باید دارای بلاغت و فصاحت و در نهایت زیبایی و مناسبت حال باشد، و با 
خودِ پیام، فرســتنده پیام و هم گیرنده آن نیز باید بلیغ باشند، تا بلاغت در ارتباطات کلامی 
به معنای حقیقی تحقق یابد. لذا بدیهی است که قریب به اتفاق ارتباطات کلامی پیامبران در 
قرآن کریم، از چنین کارکرد و خصیصه‏ای برخوردار باشند، و اساساً یکی از جنبه‌های اعجاز 

علمی و ادبی کلام وحی، برخورداری از این نقش زبانی است.
در ســوره مبارکه غافر، با فصاحت ادبی و بلاغی بی‏نظیری در گفتار پیامبران الهی مواجه 

هستیم؛ از جمله اینکه در آیه 30 می‏فرماید:
نيْاَ مَتاَعٌ وَإنَِّ الْْآخِرَةَ هِيَ دَارُ القَْرَارِ﴾ )غافر/39(؛ »اى قوم من اين  َّمَا هَذِهِ الحَْياَةُ الدُّ ﴿ياَ قوَْمِ إنِ
زندگى دنيا تنها كالاىي ]ناچيز[ است و در حقيقت آن آخرت است كه سراى پايدار است.«

در این آیه با کارکردی ادبی، از تشــبیه بلیغ اســتفاده نموده، و زندگی دنیوی را همچون 
کالایی »متاع« دانســته اســت که روزی از دســتِ آدمی خواهد یافت و جاودان و ماندگار 
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نخواهد بود. در مقابل، از روز آخرت با تعبیر »دار القرار« یاد کرده است تا به مخاطب خود 
نشان دهد که در مقابل حیات زودگذر و موقتّ دنیا، سرایی همیشگی و دائمی به نام آخرت 
وجود دارد که جایگاه سکونتِ واقعی و سرمدی انسان‏هاست. بدین گونه با تعبیر آخرت به 
»دار القــرار«، در واقع »علاوه بر معنای عمومی آخرت، جنبه‏های جزئی معنای آن را نیز به 

مخاطب انتقال می‏دهد.« )خلیفه شوشتری و لطفی کزج، 1398: 33(

نتیجه‏گیری
نظریه ارتباط کلامی یاکوبســن، بر این مسئله اشــاره دارد که صرف نظر از هر موضوع 
زبانی، با پیامی روبه‏رو هستیم که آن محور اصلی ارتباط است. به باور وی، هر یک از عوامل 
تأثیرگذار در کنش ارتباطی، می‏تواند به ظهور نقش‏ها و کارکردهای زبانی شش‏گانه عاطفی، 
ترغیبی، ارجاعی، فرازبانی، همدلی و ادبی بینجامد. در این میان با تأمل در ارتباطات کلامی 
و گفتاری پیامبران الهی در قرآن کریم، با انواع نقش‏های شش‏گانه مذکور در نظریه یاکوبسن 
مواجه خواهیم شد. در این پژوهش با تکیه بر سوره مبارکه غافر و بررسی کنش‏های گفتاری 
پیامبران، به بررســی آن از منظر کارکردهای شش‏گانه در نظریه ارتباط یاکوبسن پرداخته و 

نتائج زیر حاصل شد: 
- با بررســی و تحلیل ارتباطات کلامی پیامبران با اقوام خود و تطبیق آن بر اساس نظریه 
ارتباطات کلامی یاکوبســن، حضور قدرتمند همه نقش‌های کلامی قابل ردیابی و واکاوی 

است و گاهی تداخل نقش‏ها نیز مشاهده می‌شود.
- با توجه به رسالت اصلی پیامبران در هدایت انسان‌ها و ویژگی تعليمى و آگاهی‏بخشى 
سخنان ایشان، و نیز جهت‌داربودن پیام به سوى موضوع با ویژگی قابل صدق و كذب بودن 
عبارات؛ از میان نقش‏های شش‌گانة زبان، بسامد نقش ارجاعی زبان نسبت به ساير نقش‌هاى 

زبانى در ارتباطات کلامی پیامبران پررنگ‌تر است. 
- جهت‌داربودن پیام به سوى مخاطب یا مخاطب‌گون بودن عبارات؛ چه به طور مستقیم 
چه غیر مستقیم و با معانی ثانویه، همچنین نقش رهنمودی کلام انبیا و پیامبران، بخش بزرگی 

از ارتباطات کلامی پیامبران را در دایره نقش یا کارکرد ترغیبی زبان قرار می‌‌دهد.
- نقش ادبی به دلیل برخورداری پیامبران از فصاحت و بلاغت و بیان نمادین، در قریب 

به اتفاق ارتباطات کلامی ایشان دیده می‌شود.
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The model of effective communication 
 in Surah Mubaraka Nemal  

(Case study of Solomon and the Queen of Sheba)
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Tahere Mohseni1 

Abstract
Paying attention to the issue of effective communication is an issue that 
is always considered as an important principle in human interactions; Be-
cause man is a social being that is defined by interaction with others. 
Effective communication is one of the successful skills in interactions, 
which is not only considered a sign of human courtesy and intelligence, 
but is also effective in their mental health. Therefore, the present study, 
using descriptive-analytical method, tests the hypothesis that the ways of 
communication between Prophet Suleiman and the Queen of Sheba in 
Surah Namal have a high exemplary power; In such a way that by refer-
ring to it, behaviors, beliefs and attitudes can be changed in the field of 
communication and interactions can be given a divine color along with 
peace and success. The result is that in the communication between these 
two Quranic characters, audience awareness, foresight, respect for polite-
ness, seriousness in words, acceptance of criticism, trust and support have 
been the main pillars of communication. Therefore, as one of the many 
factors in godliness and happiness, it is possible to direct communication 
towards influence by raising awareness, education and culturalization of 
these components in the society.
Keywords: Surah Namal, Hazrat Suleiman, Queen of Sheba, effective 
communication, target audience.
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الگوی ارتباط مؤثر در سوره مبارکه نمل 
)مطالعه موردی حضرت سلیمان و ملکه سبأ(

)تاریخ دریافت: 27-06-1401تاریخ پذیرش: 1401-09-19(
 طاهره محسنی1

چکیده   
اهتمام به مســئله ارتباط مؤثر، موضوعی است که همواره به عنوان اصلی مهّم در تعاملات 
بشری به‏شــمار می‏رود؛ زیرا انسان موجودی اجتماعی است که به واسطه تعامل با دیگران 
تعریف می‏شود. برقراری ارتباط مؤثر، یکی از مهارت‏های موفقیّت‏آمیز در تعاملات است که 
نه تنها نشانه ادب و شعور انسان تلقی می‏شود، بلکه در سلامت روانی آن‏ها نیز مؤثر است. 
از این رو پژوهش حاضر با روش توصیفی- تحلیلی، این فرضیه را مورد آزمون قرار می‏دهد 
که شــیوه‏های ارتباطی حضرت سلیمان با ملکه سبأ در ســوره نمل از توان الگویی بالایی 
برخوردار است؛ به گونه‏ای که با استناد به آن می‏توان رفتارها، باورها و نگرش‏ها را در حوزه 
ارتباطات تغییر داد و به تعاملات، رنگ الهی همراه با آرامش و موفقیّت بخشید. نتیجه آنکه 
در ارتباطات این دو شــخصیت قرآنی مخاطب‏شناسی، دوراندیشی، رعایت ادب، سنجیدگی 
در کلام، انتقادپذیری، اعتماد و حمایت‏گری از ارکان اصلی ارتباط مؤثر بوده اســت. از این 
رو به عنوان یکی از عوامل متعدد در الهی‏شــدن و ســعادتمندی می‏توان با آگاهی‏بخشی، 
تعلیم و فرهنگ‏سازی این مؤلفه‏ها در جامعه، ارتباطات را به سمت تأثیرگذاری هدایت نمود.
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1. مقدمه
انســان موجودی است که به واسطه اجتماعی بودنش باید در تعامل با دیگران باشد تا از 
این منظر پیام‏های خود را به دیگران انتقال دهد؛ از این رو خودِ برقراری ارتباط دارای اهمییّ 
غیرقابل انکار است. اما آنچه اهمیت ارتباط مؤثر را بیشتر می‏نماید، ارائه الگو‏ها و شیوه‏هایی 
اســت که با مبانی و پیش‏فرض‏های صحیح حاصل شــده باشد تا روابط را به سوی تداوم، 
کارآمــدی و رضایت الهی جهت دهد. قرآن کریم به عنوان کتاب هدایت‏گر به این مســئله 
توجه ویژه نموده است. از این رو در سوره نمل به مسئله برقراری ارتباط حضرت سلیمان 
با ملکه ســبأ پرداخته اســت که با بهره‏گیری و کاربست آن‏ها در زندگی فردی و اجتماعی 
مقدمه عاقبت‏بخیری انســان‏ها را فراهم می‏سازد؛ زیرا ارتباطات کلامی و غیرکلامی مؤثر نه 
تنها کلید طلایی موفقیتّ در زندگی فردی، اجتماعی و شغلی است بلکه باعث عزت نفس، 

مثبت‏اندیشی، شکوفایی استعداد و در نهایت احساس رضایت از زندگی نیز می‏شود.
ذکر این مطلب ضروری اســت که اگرچه عوامل بســیار زیادی در برقراری ارتباط مؤثر 
نقش دارند، امّا نگارنده در پژوهش حاضر تلاش نمود براســاس گفتمان قرآنی سوره نمل 
این فرآیند را مورد تحلیل و بررســی قرار دهد تا الگویی قرآنی را به تمام کسانی که طالب 
ارتقاء ســطح ارتباطی خود هستند، ارائه دهد. به گونه‏ای که با آگاهی‏بخشی، فرهنگ‏سازی 
و آمــوزش ‏بتوان فرهنگ برقراری ارتباط مؤثر و کارآمد را با اســتناد به آموزه‏های ارتباطی 

حضرت سلیمان و ملکه سبأ در بین افراد نهادینه نمود. 
از این رو با توجّه به جایگاه مهّم ارتباطات در زندگی انســان‏ها و نقش مهّم آن در تکامل 
معنوی افراد، نگارنده بر آن شد تا با ابزار کتابخانه‏ای و روش توصیفی_تحلیلی و بررسی آیات 
15 تا 44 سوره نمل به این پرسش‏ها پاسخ دهد: شاخصه‏های اصلی ارتباط مؤثر در تعاملات 
حضرت سلیمان و ملکه سبأ چیست؟ در سوره نمل شیوه‏های ارتباطی حضرت سلیمان و ملکه 
سبأ چه نقشی را در شناخت شخصیت طرفین ایفا می‏نماید؟ مخاطب‏شناسی، دوراندیشی و 
رعایت ادب از منظر سوره نمل چه تأثیری بر بهبود کیفیت ارتباطات دارد؟ سنجیدگی کلامی، 
انتقادپذیری و اعتماد چه نقشی را در سوق‏دادن ارتباطات به سمت کارآمدی و سعادت‏مندی 
دارد؟ تا از رهگذر آن الگویی ارتباطی را در خصوص چگونگی ارتباطات این دو شــخصیت 
قرآنی و شــناخت ابعاد و گستردگی آن به خوانندگان ارائه دهد؛ تا با کاربست آن در زندگی، 
علاوه بر رســیدن به آرامش و تعادل در شخصّیت فردی و اجتماعی، الگویی متفاوت از یک 

انسان موفق و الهی نیز در جامعه اسلامی به نمایش گذاشته شود.

1. 1. پیشینه تحقیق
دانش ارتباطات، یکی از زیرشاخه‏های علوم اجتماعی به‏شمار می‏آید که از دهه50 میلادی 
مورد توجّه جدی دانشمندان غرب واقع شد. )ساروخانی، 1375: 15( از این رو از مباحث 
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 مهمّی اســت که تحقیقات فراوانی در خصوص آن انجام شــده اســت که به مهّم‏ترین و 

مرتبط‏ترین این تحقیقات اشاره می‏شود.
1- عباسی و آزادگان )1391( در مقاله »بررسی تطبیقی داستان دیدار حضرت سلیمان و 
ملکه سبأ در قرآن، تورات و منابع اسلامی« به بررسی شباهت‏ها و تفاوت‏های دیدار حضرت 

سلیمان با ملکه سبأ از حیث ساختار و روش در قرآن و تورات پرداخته‏اند.
2- نادری و بهجت‏پور )1397( در مقاله »نگرشــی کاربردی به رفتارشناسی ملکه سبأ در 
تعامل با مردم در تفسیر آیات 23_24« با تحلیل رفتارشناسی ملکه سبأ به دو رویکرد متفاوت 
دست یافته‏اند: برخی او را فردی مستبد معرفی نموده‏اند و برخی حاکمیت او را مورد تأیید 

خداوند قرار داده‏اند.
3- شریفی )1396( در مقاله »مهارت‏های ارتباطی در قرآن« به صورت مبسوط به بررسی 
برخی از آیات قرآن کریم در خصــوص مهارت‏های رفتاری_کلامی و غیرکلامی پرداخته 

است.
پژوهش حاضر حاصل مطالعات قرآنی و تفاسیر معتبر در حوزه ارتباطات حضرت سلیمان 
و ملکه ســبأ است. از این رو در این مقاله تلاش شده است با تحلیل آیات 15 تا 44 سوره 
نمل به صــورت کاربردی و علمی، مؤلفه‏های مهّم ارتباطی این دو شــخصیت قرآنی، در 
راســتای تأثیرگذاری و کارآمدی تبیین گردد تا با تعلیم و نهادینه‏ســازی آن‏ها در بین افراد 
و مبلغان دینی، ارتباطی الهی در بین افراد حاصل گردد، همین مســئله وجه تمایز این کار 

تحقیقی با سایر پژوهش‏ها و نوین بودن آن را مشخص می‏نماید.

2. مباحث نظری پژوهش

2. 1. الگوی ارتباطی
الگوها، دستورالعمل‏های جزئی‏ برای عمل و رفتار هستند که به افراد تعلیم می‏دهند برای 
رســیدن به مقصود و مقصد مورد نظر باید چه بکنند از این رو الگوی ارتباطی به مجموعه 
فعالیت‏ها و تدابیری که فرد را به اهداف معینی می‏رساند، اطلاق می‏شود. )امین زاده، 1376: 
13( طبق تعریف ارائه شــده الگوهای ارتباطی غالباً بر چهــار اصل ارتباط با خود، ارتباط 
با دیگران، ارتباط کلامی و ارتباط غیرکلامی اســتوار اســت که بیان می‏کنند نه تنها بعضی 
از اعمال، بلکه تمام رفتارهایی که توســط انســان‏ها انجام می‏شود بر طبق یک برنامه‏ریزی 
قبلی اســت. این برنامه‏ریزی‏ها گاه کنترل‏شده و گاه ناخودآگاه می‏باشند. از این رو به بشر 
می‏آموزند که چگونه رفتارهای نامطلوب خود را تغییر دهند و به رفتارهای آتی خود، تأثیر 

مثبت بگذارند. )ر.ک. معدلی، 1393: 48(
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2. 2. ارتباط موثر
واژه »ارتباط« از نظر لغوی واژه‏ای عربی از باب افتعال و ماده »ربط« اســت که به معنای 
محکم‏کردن، ثابت‏کردن، بســتن )ابن منظــور، 1414: 302/7-303( بــه کار می‏رود و در 
زبان فارســی به معنای ربط‏دادن، رابطه، بستگی، پیوستگی، پیوند )معین، 1388: 1636/2( 
آورده شــده اســت و در زبان لاتین از لغت »commicat« گرفته شده که به معنای ارتباط 
برقرارکردن، تماس‏گرفتن، گفتگوکردن، مکاتبه‏کردن، ارتباط‏داشتن، پیوندداشتن، رابطه‏داشتن 
و تما‏س‏داشتن )حق شناس و دیگران، 1381: 270( استعمال می‏شود. این واژه در اصطلاح 
رشــته‏ای از فعالیت‏های هدف‏دار اســت که تنها یک رخداد _یعنی چیزی که اتفاق بیفتد_ 
نیست )ساغروانیان، 1369: 54(، بلکه کلیه فعالیتّ‏های گفتاری، نوشتاری، کرداری، حرکتی، 
که برای انتقال معنا و مفهوم و یا اثرگذاری و نفوذ بر دیگران به کار گرفته می‏شود را در بر 

می‏گیرد. )فرهنگی، 1386: 3/2(
همچنین مقصود از ارتباط مؤثر این است که فرستنده پیام، بتواند منظور خود را به گیرنده 
پیام برساند. اما این فقط یکی از معیارهای مؤثر بودن است؛ زیرا یک ارتباط، زمانی می‏تواند 
مؤثر باشــد که محرک آغازگر به عنوان فرستنده پیام، با محرک دریافت‏کننده پیام به عنوان 
گیرنده در یک راســتا قرار گیرند؛ یعنی معنا و مفهومی که در ذهن فرستنده پیام است و یا 
قصد ارسال آن را دارد با آنچه گیرنده از آن دریافت و نشان می‏دهد، یکی باشد. )فرهنگی، 

)45-37/1 :1387

2. 3. انواع ارتباطات 
ارتباطات به دودسته کلی ارتباط کلامی و غیر کلامی تقسیم می‏گردد که در ادامه به تبیین 

آن‏ها پرداخته می‏شود.

2. 3. 1. ارتباط کلامی 
ارتباطات کلامی مجموعه روابطی هستند که از طریق گفتن و گفتگو حاصل می‏شوند که 
اســاس آن‏ها بر زبان گذاشته شده اســت. در ارتباط کلامی، با استفاده از زبان که مرکب از 
لغت‏ها و دســتور زبان است اطلاعاتی بیان می‏شود؛ سپس برای بیان فکر، کلمه‏ها بر اساس 
قوانین مرتب می‏شوند. در نتیجه بخش‏های مختلف یک گفتار دارای ترتیب مناسب و پیام 
به شکلی شــفاهی یا کتبی منتقل می‏گردد. )رضائیان، 1374: 150-151( به عبارتی ارتباط 
کلامی، فعالیتّی اجتماعی است که طی آن افراد با استفاده از اندام‏های گفتاری خود، اصواتی 
را تولید می‏کنند که در ترکیب با هم معنادار هستند و از این طریق پیامی را که برای خود و 

دیگران اهمیت دارد، انتقال می‏دهند. )گیل و رادمز، 1384: 212(
تبیین تعریف فوق نشان می‏دهد که در ارتباطات کلامی زبان نقش دوجانبه‏ای را بر عهده 
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 دارد؛ زیرا از یک سو منشأ ارتباط است و اندیشه پیام‏دهنده را به گیرنده بیان می‏کند و از سویی 

دیگر، مخاطب طرف گفتگو اســت و به او پاسخ می‏دهد. از این رو مهارت‏های چهارگانه 
گفتن، شنیدن، خواندن و نوشتن برآمده از ارتباطات کلامی هستند. )معتمدنژاد،1371: 71( 
در ایــن نــوع ارتباط، خود کلام مورد توجّه اســت و لحن کلام، تنــدی و نازکی صدا در 
ارتباطات غیر کلامی، مورد توجّه قرار می‏گیرد. سخن و کلام برای فرستنده‏ی پیام در گفتار 
و نوشتار و برای گیرنده‏ی پیام در شنیدن و خواندن منعکس می‏گردد. محققان، عموماً بر این 
باور هستند که انسان‏ها در ابتدا برای برقراری ارتباط به طرز حرکت اندام بدن اتکا می‏کردند 
و بعد رمزی را قرارداد کردند که به وسیله‏ی آن می‏توانستند ارتباط گفتاری نیز برقرار کنند. 
)برکو و دیگران، 1386: 101( لازم به ذکر اســت؛ هــدف از ارتباطات کلامی ایجاد کردن 
زمینه‏ای برای مبادله‏ی آزاد اندیشه‏هاســت. در زندگی انسان‏ها هیچ رفتار ارتباطی به اندازه 
ارتباطات کلامی وسعت و تأثیر ندارد و هیچ پدیده‏ی ارتباطی تا این اندازه با زندگی انسان 
عجین نیســت. )میلر، 1368: 39( در اهمیتّ ارتباط کلامی همین بس که خداوند در قرآن 
کریم پس از ذکر خلقت انسان، از نعمت بیان1 یاد می‏کند؛ زیرا انسان‏ها به وسیله سخن گفتن 

شناخته؛ و از اندیشه‏ها، عقاید و نوع تفکراتش پرده برداشته می‏شود.

2. 3. 2. ارتباط غیرکلامی
ارتباطات غیرکلامی به کلیه‏ی پیام‏هایی که افراد علاوه بر خود کلام، آن‏ها را مبادله می‏کنند، 
گفته می‏شــود )برکو و دیگران، 1386: 118( که از طریق کلیه‏ی محرک‏های بیرونی، غیر از 
نوشــتار و گفتار صورت می‏گیرد. در برخی از منابع به نوع غیرکلامی »زبان بدن« نیز گفته 
می‏شود. )بولتون، 1388: 123( از آنجایی که ارتباطات انسانی فراتر از کلام است، بسیاری از 
اندیشه‏ها و احساس‏های بشری از طریق ارتباطات غیر کلامی منتقل می‏شود. البته اختلاف 
بیــن ارتباطات کلامی و غیرکلامی فقط در رفتار و گفتار نیســت، به عنوان نمونه صحبت 
کردن نیز آمیخته با عناصر غیرکلامی چون تنُ صدا، ســکوت‏های بین جمله‏ها و... اســت. 
)محســنیان راد، 1369: 247( از این رو می‏توان زبان بدن )حرکت گفتاری( صداهای آوایی 
)شبه اصوات(، فضا )مجاورت( زمان، شامه، زیبایی‏شناسی، مشخصات فیزیکی و مصنوعات 
را از کانال‏هــای ارتباط غیرکلامی معرفی نمــود )برکو و همکاران، 1386: 152( و مواردی 
چون تبسّــم، بازوان از هم باز، خم شــدن به جلو، لمس کردن، تماس چشمی و سر تکان 
دادن را از جمله تســهیل کنندگان بعُد غیر کلامی ارتباط دانســت. )گابور، 1389: 19-13( 
رفتارهای غیرکلامی به طور معمول اطلاعات ارزشــمندی را درباره احساسات دیگران در 
اختیار افراد قرار می‏دهند و نقش مهّمی را در بسیاری از تعاملات اجتماعی از قبیل جذابیت 
فردی، نفوذ اجتماعی، کمک‏رســانی و پرخاشگری ایفا می‏کنند؛ علاوه براین، مشکل است 

1( ﴿خَلَقَ الْْإنِسْانَ/ عَلَّمَهُ البْيَان‏﴾ )الرحمن/2-3(؛ »انسان را آفريد/قرآن را تعليم فرمود.«
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بتــوان این علایم را از دید دیگران مخفی نگه داشــت. )آذربایجانی، 1382: 39( از این رو 
نقش نشانه‏های غیرکلامی در ارتباطات و انتقال پیام به دیگران بسیار مهّم و تأثیرگذار است.
بر این اساس، ارتباط غیرکلامی یکی از مؤثرترین و مهّم‏ترین راه‏ها برای درک احساسات 
و عواطف دیگران است؛ زیرا گاه افراد به طور مستقیم، تمایلی برای ابراز احساسات درونی 
خود ندارند. این درحالی اســت که توجّه به رفتارهای غیرکلامی اطلاعات ارزشمندی را از 
احساســات درونی افراد در اختیار ما می‏گذارد که از طریق کلام قابل دسترسی نیست. در 
قرآن کریم تعداد زیادی از آیات به طور مســتقیم و غیر مستقیم بر ارتباط غیرکلامی دلالت 
می‏کنند. در این آیات حالت چهره1 حرکات چشــم2 شیوه راه‏رفتن3 و.. به عنوان مؤلفه‏های 

ارتباط غیرکلامی معرفی شده است.

2. 4. الگوی ارتباطی حضرت سلیمان و ملکه سبأ در سوره نمل 
یکی از پارامترهای مهّمی که علم ارتباطات به آن می‏پردازد؛ نحوه برقراری ارتباط مؤثر با 
دیگران است که این کار به وسیله الگوبرداری از نمونه‏های موفق با توجّه به هدف صورت 
می‏گیــرد. )بندلر و گریندر، 1975: 10( برای تحقق این هدف، الگوهای مهّم ارتباطی مانند 
»NLP«4 در ارتباط کلامی از متامدل‏ها و ویژگی‏های فطری که در همه انســان‏ها یکســان 
اســت استفاده می‏کند. همچنین از ویژگی‏های فیزیولوژی بدن مثل حالات چهره، ماهیتّ و 
کیفیت حرکت‏های بدن در جهت تحقق ارتباط مؤثر الگوبرداری می‏نماید؛ زیرا الگوبرداری 
سبب می‏شود که در کوتاه‏ترین زمان، نتایج برجسته‏ای به دست آید. )رضائیان، همان: 60-

)69
»متامدل‏ها الگوهایی هستند که دارای بار معنایی خاص می‏باشند به همین منظور موجب 
جهت‏دهی ذهن مخاطب می‏شوند. )برن، 1387: 47( در واقع متامدل طرحی در کلام و زبان 
اســت که بر اساس کاربرد اصول الگوسازی در سطح جهان بنا شده است و مجموعه‏ای از 
طرح‏های کلامی و پرسش‏هایی است که زبان را به تجربه مرتبط می‏سازند.« )اکانر و مک در 
موت، 1378: 27( متامدل‏ها در گفتمان قرآنی علاوه بر حفظ تداوم و تکامل حیات جسمی 
و روحی انسان، تأثیر بسزایی را در شناخت افراد از یکدیگر دارد. ﴿وَ لتَعَْرِفنََّهُمْ في‏ لحَْنِ القَْوْلِ 
ُ يعَْلَمُ أعَْمالكَُم﴾ )محمد/30(؛ »هر چند م‏ىتوانى آن‏ها را از طرز سخنانشــان بشناسى و  وَ اللَّهَّ
خداوند اعمال شما را م‏ىداند.« تأمل در این آیه بیانگر آن است که با توجّه به گفتار و لحن 
افراد، می‏توان به جوهره وجودی و شــخصیتّ افراد پی‏برد؛ زیرا یکی از مهّم‏ترین ابزارهای 

1( محمد/ 30، مزمل/22، حج/72، عبس/1.
2( توبه/127، انبیاء/21، مریم/96.

3( فرقان/63، اسراء/37.
4( الگوی ارتباطی »NLP« متد جدیدی در علم ارتباطات است که به وسیله آن می‏توان نگرشی را تقویت و یا تغییر داد. این مدل 
ارتباطی دنیای بیرون را تغییر نمی‏دهد، بلکه به مخاطب کمک می‏نماید که شیوه‏ی نگرش و درک خود را از دنیای بیرون تغییر دهد. 

)ردی و برتون، 1393: 16(
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 راهیابی به درون افراد توجّه به شیوه‏ی گفتاری و رفتاری آن‏ها می‏باشد. )یاوری، 1380: 19(

بررسی‏ها و مطالعات صورت گرفته در سوره نمل نشان می‏دهد که حضرت سلیمان )ع( 
از نظر شــخصیتی فردی است که به دانایی و علم شهرت دارد. ﴿وَ لقََدْ آتيَْنا داوُدَ وَ سُلَيْمانَ 
لَنا عَلى‏ كَثيِرٍ مِنْ عِبادِهِ المُْؤْمِنيِنَ﴾ )نمل/15(؛ »و ما به داوود و  َّذِي فضََّ ِ ال عِلْمــاً وَ قالا الحَْمْدُ لِِلَّهَّ
سليمان، دانشى عظيم داديم؛ و آنان گفتند: »ستايش از آن خداوندى است كه ما را بر بسيارى 
از بندگان مؤمنش برترى بخشــيد« و علت نکره آمدن »علم« اشاره به عظمت و اهميت آن 
دارد )طباطبایــی، ۱۴۱۷: 495/15( و ملکه ســبأ، مظهر بارز یک زن مدیر، مدبر و با درایت 
و صلح‏دوست است. )ســید قطب، 1368: 171( بی‏تردید چنین زنی باید هشیار، زیرک و 
کاردان باشــد تا بتواند بر سرزمین سبا حکمرانی نماید. )ستاری، 1381: 132( حاصل آنکه 
تبیین الگوی ارتباطی این دو شخصیت قرآنی علاوه بر ترسیم شیوه‏های ارتباطی صحیح در 
راستای کارآمدی، می‏تواند افراد را در پیشبرد اهداف خود هدایت نماید؛ تا علاوه بر کسب 
موفقیت در امور دنیوی به تعالی اخروی و معنوی نیز بیانجامد. در حقیقت ســوره نمل با 
آیات روشــن خویش الگویی از ارتباطات را به انســان‏ها ارائه می‏نماید که تمسک به آن‏ها 
انسان‏ را از تاریکی‏ها به سوی نور، هدایت می‏کند. از این رو، تبیین و تحلیل آن‏ها در راستای 

تأثیرگذاری بر مخاطب امری ضروری است.

2. 4. 1. مخاطب‏شناسی )شخصیت‏شناسی(
مخاطب‏شناسی از مهّم‏ترین شاخص‏های الگوی ارتباطی است که موجب می‏گردد انسان 
در تعامل با دیگران، میزان خرد آن‏ها را سنجیده و به اندازه عقل مخاطب و درک صحیح از 
تفاوت اســتعداد و توان وجودی انسان‏ها، با آن‏ها گفتگو نماید؛ زیرا توجّه به سطح و درک 
مخاطــب، نیازها، علایق و گرایش‏های او، از عناصــر تحکیم‏بخش و تأثیر گذار در ارتباط 

کلامی است که خود به عنوان الگویی مؤثر در فرآیند ارتباطی تلقی می‏شود.
بر اســاس الگوی ارتباطی »انِ الِ پی« باید در انتخاب مخاطب دقتّ لازم صورت گیرد، 
دلیل این مســئله از نظر علم پزشکی و با توجّه به عملکرد سلول عصبی، موسوم به نورون 
آینه‏ای قابل اثبات است. محققان در خصوص عملکرد این نورون به این نتیجه دست یافته‏اند 
که وقتی افراد در جمعی قرار می‏گیرند، نورون‏های آینه‏ای به صورت ناخودآگاه تحت تأثیر 
آن جمع می‏شود و باعث می‏گردد پس از مدتی فرد مخاطب، خصوصیات مشترکی نسبت 
به جمع پیدا نماید. )هیز، 2010: 576( از سویی توجّه به خصوصیات مخاطب عامل مهّمی 
در افزایش تأثیر پیام ارتباطی و درک مخاطب می‏باشد؛ زیرا انتخاب هر پیامی برای انتقال با 
مخاطب آن پیام، ارتباط تنگاتنگی دارد. از این رو اگر متکلم پیام خود را بر همان اساسی که 
مخاطب باور دارد، انتقال دهد. فرآیند تأثیرگذاری به مراتب عمیق‏تر و ارتباط از پیوســتگی 
مداوم‏تری برخوردار خواهد گشــت. )کولتز، 1369: 49( به عبارتی گوینده باید سطح درک 
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شــنونده پیام را در نظر بگیرد و در خور فهم او سخن بگوید؛ زیرا بی‏توجّهی به این مسئله 
مانع بزرگی را در روابط میان‏فردی به‏وجود می‏آورد. )رضازاده گلی، 1387: 72(

توجّه به این شــیوه ارتباطی به اندازه‏ای حائز اهمیتّ اســت کــه در آموزه‏های حضرت 
ســلیمان )ع( از آن به عنوان یک ‏اصل مهّم در ارتباطات قلمداد شــده است؛ چراکه وقتی 
حضرت از اخبار هدهد مبنی بر خورشید پرست‏بودن اهالی سرزمین سبأ خبر داد، حضرت 
حِيم؛  حْمنِ الرَّ ِ الرَّ َّهُ بسِْمِ اللَّهَّ َّهُ مِنْ سُلَيْمانَ وَ إنِ نامه‏ای را برای ملکه سبأ با این محتوا نوشتند: ﴿إنِ
مِين﴾ )نمل/۳۰-۳۱( اين نامه از سليمان است، و چنين م‏ىباشد:  ألََّاَّ تعَْلُوا عَلَيَّ وَ أتْوُنيِ مُسْــلِ
به نام خداوند بخشنده مهربان؛ توصيه من اين است كه نسبت به من برتر‏ىجوىي نكنيد، و 
بسوى من آييد در حالى كه تسليم حقّ هستيد« و به هدد چنین مأموریت می‏دهند: ﴿اذْهَبْ 
بكِِتابـِـي هذا فأََلقِْهْ إلِيَْهِمْ ثمَُّ توََلَّ عَنْهُمْ فاَنظُْرْ ما ذا يرَْجِعُونَ﴾ )نمل/28( اين نامه مرا به ســوى 
ايشان، يعنى ملكه سبأ و مردمش ببر و نزد ايشان بينداز و خودت را كنار بكش و در محلى 
قــرار گير كه تو آنان را ببينى، آن گاه ببين چه عكس العملى از خود نشــان م‏ىدهند، يعنى 

وقتى بحث در ميان آنان درگير م‏ىشود با هم چه م‏ىگويند؟« )طباطبایی، 1374: 509/15(
تحلیل این آیه نوعی درایت و مخاطب‏شناســی حضرت ســلیمان را نشان می‏دهد؛ زیرا 
حضرت به هدهد مأموریت می‏دهد که وقتی نامه را رساند در محلی قرار بگیرد به گونه‏ای 
که دیده نشــود اما بتواند ســخنان ملکه با همراهانش را بشنوند. این تدبیر حضرت، نوعی 
جمع‏آوری اطلاعات از مخاطب را نماینگر می‏نماید که در پیشبرد ارتباط به سمت کارآمدی 
نقش بسیار مهّمی را ایفا می‏نماید. در حقیقت حضرت با ارزیابی عکس‏العمل و رفتار ملکه 
ســبأ و همراهانش قصد تحلیل شخصیت ملکه را داشــتند تا با داده‏های دریافتی از میزان 
درک و فهم آن‏ها به گفتگو و مناظره بنشیند. در مقابل نیز ملکه سبأ برای ارزیابی شخصیت 
و اهداف حضرت ســلیمان با مشورت بزرگان کشور، هدایای گران‏بهایی را برای حضرت 
ِّي مُرْسِلَةٌ إلِيَْهِمْ بهَِدِيَّةٍ فنَاظِرَةٌ بمَِ  ‏فرستاد تا واکنش او را نسبت به این هدایا ارزیابی نماید ﴿وَ إنِ
يرَْجِعُ المُْرْسَلُونَ﴾ )نمل/۳۵(؛ »و من )اكنون جنگ را صلاح نم‏ىبينم،( هديه گرانبهاىي براى 
آنان م‏ىفرســتم تا ببينم فرستادگان من چه خبر م‏ىآورند )و از اين طريق آن‏ها را بيازمايم(« 
تا بدین وســیله دریابد که قصد اصلی حضرت سلیمان از این نامه چه بوده است. در بینش 
مخاطب‏شناسی ملکه سبأ، این اندیشه موج می‏زند که اگر سلیمان هدیه‏ها را قبول نماید او 
پادشــاهی اســت که قصد تصرف دارد و اگر نپذیرد، نشان می‏دهد که در گفته خود صادق 

است و پیامبر خداست.
تبیین فوق نشان می‏دهد که مخاطب‏شناسی یا همان شخصیت‏شناسی از ارکان اصلی هر 
ارتباطی تلقی می‏شود به گونه‏ای که به وسیله آن می‏توان در خصوص شیوه، تکنیک و روند 
ادامه ارتباطات تصمیم‏گیری نمــود و از چالش‏های ارتباطی جلوگیری نمود. حاصل آنکه 
برای تحقق یک ارتباط مؤثر ابتدا باید به ارزیابی شــخصیت طرف مقابل پرداخت تا بدین 
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 وســیله الگویی مطابق با عکس العمل‏های مخاطب ارائــه نمود تا با نفوذ  بر افکار و رفتار 

مخاطب، او را در مسیر اهداف خود قرار داد.  

2. 4. 2. دوراندیشی
»دوراندیشــی با استناد به کلام امام علی )علیه‏السلام( ﴿الحَْزْم‏ُ النَّظَرُ فيِ العَْوَاقبِِ وَ مُشَاوَرَةُ 
ذَوِي العُْقُولِ﴾ )تمیمی آمدی، 1410: 105( به معنای توجّه داشتن به فرجام کارها و مشورت 
کردن با خردمندان اســت و دوراندیش فردی اســت که عاقبت کارها را در نظر می‏گیرد و 

درباره پایان کار فکر می‏کند و نتیجه را در می‏یابد.« )معین، 1388: ۱۵۷۴/2(
وقتی فردی از فضیلت اخلاقی دوراندیشــی در ارتباطــات کلامی و غیرکلامی خویش 
برخوردار باشد، یعنی ادراک و احساس آن فرد در خدمت هدف‏های اخلاقی، تحت تعلیم و 
نظم درآمده‏اند. به گونه‏ای که این احساسات به قضاوت و تصمیم مسئولانه منجر می‏گردد. 
توجّه به این امر مهّم در ارتباطات به تمایلات و مسئولیت‏های شخص، شکل معینی می‏بخشد 
و علاوه بر کسب موفقیت در امور ارتباطی به بسط دامنه‏ی امور اخلاقی نیز منجر می‏شود. 
)پاتریک، ۱۳۷۸: ۶۳( در واقع افراد دور اندیش در مقایســه با دیگران، تصویر شفاف‏تری را 
از گفتارها، رویدادها و رفتارها از خود بروز می‏دهند از این رو موفقیتّ بیشــتری در روابط 

فردی و شغلی بدست می‏آورند.
مطالعات صورت گرفته در سوره نمل نشان از دوراندیشی حضرت سلیمان و ملکه سبأ در 
راستای ارتباط مؤثر و کارآمد دارد؛ دور اندیشی حضرت در آزمودن هدد و ملکه سبأ کاملا 
مشهود اســت. ﴿قالَ سَننَْظُرُ أَ صَدَقْتَ أمَْ كُنْتَ مِنَ الكْاذِبيِن﴾ )نمل/27(؛ »)سليمان( گفت: ما 
تحقيق مك‏ىنيم ببينيم راست گفتى يا از دروغگويان هستى؟« تفسیر و تحلیل این آیه حاکی 
از درایت و دور اندیشــی حضرت در رفتار و ارتباط با هدد را نشان می‏دهد؛ زیرا حضرت 
سلیمان داورى درباره هدهد را به آينده محول نمود، چون هدهد بر گفته‏هاى خود شاهدى 
نياورد، بــه همین دلیل وعده داد كه به زودى درباره ســخنانش تحقيق مك‏ىند تا صدق و 
کذب گفته‏هایش معلوم گردد )طباطبایی، 1417ق: 509/15( و در رفتار با ملکه سبأ تصمیم 
می‏گیرند پیش از هر اقدامی ابتدا با ارسال یک نامه به ارزیابی و تحلیل رفتار او بپردازد. ﴿ثمَُّ 
تـَـوَلَّ عَنْهُمْ فاَنظُْرْ ما ذا يرَْجِعُون‏﴾ )نمل/28(؛ »در گوشــه‏اى توقفّ كن ببين آن‏ها چه عكس 

العملى نشان م‏ىدهند«. 
دوراندیشی ملکه سبأ نیز از چگونگی برخورد با نامه حضرت سلیمان مشهود است؛ ایشان 
پس از دریافت نامه بزرگان قوم خود را فراخواند و خطاب به آن‏ها چنین بیان نمود: ﴿قالتَْ 
ِّي ألُقِْيَ إلِيََّ كِتابٌ كَرِيم‏﴾ )نمل/29(؛ »اى اشــراف؛ نامه پرارزشــى به سوى من  يا أيَُّهَا المَْلََأُ إنِ
افكنده شــده است.« بعد از ذكر محتواى نامه سليمان، رو به سوى آن‏ها كرد و چنين گفت: 
﴿قالتَْ يا أيَُّهَا المَْلََأُ أفَْتوُنيِ فيِ أمَْرِي ما كُنْتُ قاطِعَةً أمَْراً حَتَّى تشَْهَدُونِ﴾ )نمل/32(؛ »اى اشراف 
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و صاحب‏نظران، رأى خود را در اين كار مهم براى من ابراز داريد كه من هيچ كار مهّمى را 
بى حضور شما و بدون نظر شما انجام نداده‏ام.«

ملکه با اين نظرخواهى قصد داشــتند علاوه بر تثبيت موقعيت خود و جلب نظر بزرگان؛ 
ميزان هماهنگي آن‏ها را با تصميمات خود نیز مورد مطالعه و بررســى قرار دهند. در واقع 
ملكه سبأ با اين تدبیر و دوراندیشی، هم پيچيدگى مسأله را به آن‏ها گوشزد نمود و هم آن‏ها 
را به اين نكته توجّه داد كه بايد در اظهار نظر خویش دقت به خرج دهند تا راه خطا نپويند 
)طباطبایی، 1417ق: 454/15(؛ زیرا ملکه، از محتوای نامه حضرت متوجه شــد در صورت 
عدم پذیرش ســخنان ســلیمان وارد جنگ بزرگی خواهد شد. این درحالی بود که سران و 
ةٍ وَ أوُلوُا بأَْسٍ شَدِيد﴾  بزرگان کشور تمایل به جنگ با سلیمان داشــتند ﴿قالوُا نحَْنُ أوُلوُا قوَُّ
)نمل/33(؛ »گفتند: ما داراى نيروى كافى و قدرت جنگى فراوان هستيم.«‏ و چون ملكه این 
را فهميده بود ابتدا از مذمت جنگ‏ کردن برای آن‏ها سخن گفت: ﴿قالتَْ إنَِّ المُْلُوكَ إذِا دَخَلُوا 
َّةً وَ كَذلكَِ يفَْعَلُون﴾ )نمل/34( يعنى، جنگ عاقبتى ندارد،  ةَ أهَْلِها أذَِل قرَْيةًَ أفَْسَدُوها وَ جَعَلُوا أعَِزَّ
مگر غلبه ىكي از دو طرف و شكســت طرف ديگر. به عبارتی جنگ یعنی فســاد قريه‏ها و 
شــهرها و ذلت عزيزان آن و چون چنين است، نبايد بدون تحقيق اقدام به جنگ كرد، بايد 
نيروى خود را با نيروى دشــمن بسنجيم، اگر تاب نيروى او را نداشتيم، تا آنجا كه راهى به 
صلح و ســلم داريم اقدام به جنگ نكنيم، مگر اينكه راه، منحصر به جنگ باشد )طباطبایی، 
1417ق: ۵۱۳/۱۵( و اینگونه با دوراندیشی خویش اشراف را از جنگ با سلیمان بازداشت.

 تحلیل و تفسیر آیات ذکر شده حاکی از آن است که ملکه سبأ بعد از مشورت با درباريان 
خود نظرش اين شــد كه درباره سليمان تحقيق بيشترى كند و كسى را نزد او بفرستد تا از 
حال او و مظاهر نبوت و ســلطنتش اطلاعاتى به دســت آورده، برايش بياورد، تا او به ىكي 
از دو طرف جنگ يا تسليم رأى دهد. از این رو پیش از هر حرکتی تصمیم می‏گیرند که به 
ارزیابی اهداف سلیمان در قالب ارسال هدایای گران‏بها بپردازند. تصمیم ارسال هدیه به جای 
اعمال جنگ و قدرت جسمانی در سیاست ملکه سبأ علاوه بر دوراندیشی، توانایی مستقل 

او در فرمان‏بردن عاقلانه در امور مادی و معنوی را نیز نشان می‏دهد. )ودود، ۱۳۹۵: ۹۳(
حاصل آنکه دوراندیشــی در ارتباطات به اندازه‏ای اهمیت دارد که می‏تواند تعاملات را 
به ســمت دوستی و یا دشمنی سوق دهد. از این رو از ارکان اصلی یک ارتباط مؤثر قرآنی 
تلقی می‏گردد. حضرت ســلیمان با دوراندیشی خود توانستند بدون جنگ ملکه‏ای را یکتا 
پرست نمایند و ملکه سبأ با هوش و درایت سیاسی و ارتباطی خویش نه تنها از بروز یک 
جنگ ویران‏کننده خودداری نمودند؛ بلکه با ارزیابی شــخصیت و اهداف حضرت سلیمان 
در قالب ارسال هدایا، قصد دیدار با او را نمودند و این همان تحقق ارتباط مؤثر در راستای 
دوراندیشی است که نشان می‏دهد وارد شدن در یک ارتباط بدون تأمل و دوراندیشی در آن، 
همانند حرکت کردن در مسیری بدون مقصد است که می‏تواند انسان را به سقوط بکشاند.
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 2. 4. 3. رعایت ادب 

»ادب در لغــت به معنای ظرافت و به نیکویی به موضوعی پرداختن اســت )ابن منظور، 
1414ق: 206/1( و در اصطلاح به معنای ظرافت گفتار و به نوعی فصاحت و بلاغت کلام 
در ســخن‏گفتن است؛ بدین معنا که اگر انسان توانســت مفهومی را با ظرافت به مخاطب 

خویش انتقال دهد، ادب گفتاری را رعایت نموده است.« )جوادی آملی، 1389: 18(
ادب و احتــرام به عنوان یکی از زمینه‏های اصلــی ارتباط موفق، موجب ایجاد و تقویت 
بازخوردهای مثبت و به دنبال آن پرورش صمیمیتّ اجتماعی می‏شــود، به عبارتی ادب و 
احترام در گفتار و رفتار به بهینه‏ســازی محیط اجتماعی کمک می‏کند )ابوالقاسمی، 1389: 
49-60( از سویی ادب و عفت در کلام نشانه‏ی عزت نفس و رشد شخصّیتی گوینده است 
که موجب تقویت احترام متقابل، تأثیرگذاری و جذابیت گفتاری می‏شــود )مکارم شیرازی، 
1363: 289/17(؛ چراکه هر انسانی به شخصیت خود علاقمند است و انتظار دارد که دیگران 
شــخصیت او را محترم شمرده و با ادب و احترام با او رفتار نمایند. روشن است، هر میزان 
که این احترام بیشــتر و رفتار دیگران با وی مؤدبانه‏ و محترمانه باشــد او نیز متقابلًا به این 
احترام‏گذاری جواب مثبت خواهد داد و ارتباط ســازنده‏تری برقرار خواهد کرد و در مقابل 
از کســانی که به او احترام نمی‏گذارند و یا به او اهانت می‏کنند دوری و قطع رابطه خواهد 

نمود. )کول، 1383: 125-124(
جستجو در مهارت‏های ارتباطی سوره نمل ما را به ادب ملکه سبأ در چگونگی برخورد با 
نامه حضرت سلیمان می‏رساند تا جایی که هنگام خواندن نامه برای اشراف و سران قوم با 
ِّي ألُقِْيَ  کلامی کوتاه، ساده و موقر نامه را کریم و ارزشمند تلقی می‏کنند. ﴿قالتَْ يا أيَُّهَا المَْلََأُ إنِ
إلِيََّ كِتابٌ كَرِيم﴾ )نمل/29( اين آيه حاکی از گفتار و رفتار ملكه سبأ است، كه به مردمش از 
رســيدن چنين نامه‏اى و يكفيت رسيدن آن و نيز مضمون آن خبر م‏ىدهد و نامه را به اينكه 
نامه‏اى است كريم‏ توصيف مك‏ىند. )طباطبایی، 1417ق: 509/15( با ارزش تلقی‏کردن نامه 
از سوی ملکه سبأ علاوه براینکه ادب سیاسی1 ایشان را در جایگاه یک پادشاه بیان می‏کند؛ 
می‏تواند به خاطر سخاوت و کریم بودن فرستنده‏ی نامه و یا به خاطر محتوای نامه نیز باشد. 
)ابن عاشــور، 1420: ۲۵۳/۱۹( در چرایی اهمیت و ارزشــمندی خطاب و رفتار ملکه سبأ 
باید عنوان نمود که عادت حکمرانــان بر این بود که از موضع قدرت برخورد می‏کردند و 
جواب‏هایشان به پیامبر زمانه بسیار تند بود و دعوت آن‏ها را به ایمان صراحتاْ رد می‏کردند. 
اما ملکه با تدبیری که به خرج داد متوجه شد که هدف حضرت سلیمان مانند سایر پادشاهان 
تصرف و کشورگشــایی نیست و همین رفتار و ادب سیاســی سعادت و آرامش دنیوی و 

معنوی را برای او و مردم سرزمینش به ارمغان آورد. 

1( ادب سیاسی به حسن معاشرت در تعاملات سیاسی اطلاق می‏شود )دهخدا، ۱۳۷۷: ج۱، ص۱۰۶(.
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در خصوص ادب سیاسی حضرت سلیمان نیز می‏توان به نحوه برخورد و گفتگوی ایشان 
ا رَأتَْهُ حَسِبتَْهُ  رْحَ فلََمَّ با ملکه ســبأ در هنگام ورود به قصر اشــاره نمود: ﴿قيلَ لهََا ادْخُليِ الصَّ
دٌ مِنْ قوَارير﴾ )نمل/۴۴(؛ »به او گفته شد: "داخل  َّهُ صَرْحٌ مُمَرَّ ةً وَ كَشَفَتْ عَنْ ساقيَْها قالَ إنِ لجَُّ
حياط )قصر( شو!" هنگامى كه نظر به آن افكند، پنداشت نهر آبى است و ساق پاهاى خود 
را برهنه كرد )تا از آب بگذرد؛ امّا ســليمان( گفت: ")اين آب نيست،( بلكه قصرى است از 

بلور صاف!"
‏تبیین و تفســیر آیه نوعی ادب سیاســی حضرت در قبال ملکه را نمایان می‏نماید؛ زیرا 
بررسی و مطالعات صورت گرفته در آداب استقبال از بزرگان نشان می‏دهد که وقتی بزرگی 
بر کســی وارد می‏گشت به رسم ادب خدمتکاران در محل ورود آن فرد و همراهانش قرار 
می‏گرفتند و با احترام و ادب آن‏ها را به داخل راهنمایی می‏کردند. )ر.ک. طباطبایی، 1417: 

)۳۶۶/۱۵
تحلیل این مطالب بیانگر آن است که نیکو سخن‏گفتن و استفاده از واژه‏ها و کلمات زیبا از 
مصادیق مهّم ادب کلامی به‏شمار می‏روند؛ زیرا واژگان زیبا با نقش و تأثیر عاطفی و روانی 
که دارند، می‏توانند باعث ایجاد صمیمیت، دوســتی و تداوم رابطه‏ها شوند )رضازاده گلی، 
1387: 42( و نیکو سخن گفتن به عنوان یکی از زمینه‏های اصلی ارتباط مؤثر، موجب ایجاد 
و تقویت بازخوردهای مثبت و به دنبال آن پرورش صمیمیت اجتماعی می‏شود به گونه‏ای 
که با حذف آن، ارتباط بیشتر جنبه تحکم و پرخاشگرانه به خود خواهد گرفت. حاصل آنکه 
ادب رفتاری و استفاده از الفاظ نیکو در برقراری ارتباط مؤثر، یکی از ویژگی‏های انسان‏های 
هوشــمند و عاقبت اندیش اســت؛ زیرا چنین فردی به جهت مجهــز بودن به مهارت‏های 
ارتباطی به موفقیتّ بیشتری در ارتباطات خود دست خواهد یافت که سنجیدگی در کلام و 

رفتار نمونه‏ای از آن است.

2. 4. 4. سنجید‏گی در کلام و رفتار 
استواری و ســنجیدگی، از دیگر مؤلفه‏های ارتباط مؤثر در تعاملات کلامی و غیرکلامی 
اســت. بدین شکل که اگر گوینده قبل از آنکه سخنی بر زبانش جاری شود، بیندیشد و بر 

اساس انصاف و حق سخن بگوید، سخنی سنجیده و محکم بکار برده است.
ســخن سنجیده در فرآیند ارتباطی به اندازه‏ای اهمیتّ دارد که در گفتمان قرآنی از آن به 
َّذينَ آمَنوُا باِلقَْوْلِ  ُ ال عنوان یک نعمت برای کسانی که ایمان آوردند تعبیر می‏شود. ﴿يثُبَِّتُ اللَّهَّ
نيْا وَ فيِ الْْآخِرَةِ﴾ )ابراهیم/27(؛ »خداوند كســانى را كه ايمان آوردند، به  الثَّابتِِ فيِ الحَْياةِ الدُّ

خاطر گفتار و اعتقاد ثابتشان، هم در اين جهان و هم در سراى ديگر استوار م‏ىدارد.«
مقصود از »قول ثابت« در این آیه، بيان كلمه اســت؛ كلمه‏ای که بر اســاس اعتقاد و عزم 
راسخ استوار بوده و صاحبش پاى آن م‏ىايستد و عملًا از آن منحرف نم‏ىگردد. )طباطبایی، 
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 1417ق: 51/12( به عبارتی به وسيله آن روحش آرامش میي‏ابد )طبرسی، 1377: 248/2(

تنظیم ارتباطات بر اساس ســنجیدگی از شرط‏های اجتناب‏ناپذیر رابطه مفید و اثربخش 
است که قاطعیت آن را مستحکم‏تر می‏نماید؛ تمسک حضرت سلیمان به همین اصل ارتباطی 
ســبب گردید ملکه ســبأ در مورد نامه و محتوای آن بیندیشــد و به مشورت با خردمندان 
سرزمین خود بپردازد؛ زیرا حضرت در نامه خویش خطاب به ملکه سبأ چنین فرموده بود: 
حِيم‏؛ ألََّاَّ تعَْلُوا عَلَيَّ وَ أتْوُنيِ مُسْلِمِينَ﴾ )نمل/30-31(؛  حْمنِ الرَّ ِ الرَّ َّه‏ بسِْمِ اللَّهَّ َّهُ مِنْ سُلَيْمانَ وَ إنِ ﴿إنِ
»این نامه از سلیمان است به نام خداونده بخشنده مهربان، توصيه من اين است كه نسبت به 

من برتر‏ىجوىي نكنيد، و بسوى من آييد در حالى كه تسليم حقّ هستيد.«
از ســویی وقتی ملکه سبأ متوجه شد که هدف ســلیمان مانند سایر پادشاهان تصرف و 
کشورگشــایی نیست تصمیم به دیدن او نمود. حضرت برای سنجیدن عقل و هوش ملکه، 
تخت او را با اندکی تغییر به قصر آورد تا بدین وسیله ملکه را مورد آزمون قرار دهد که با 
رُوا  دیدن تخت و تغییرات اعمال شــده روی آن آیا به قدرت خداوند پی می‏برد؟ ﴿قالَ نكَِّ
َّذِينَ لا يهَْتدَُونَ﴾ )نمل/۴۱( به عبارتی قصد سنجش  لهَا عَرْشَــها ننَْظُرْ أَ تهَْتدَِي أمَْ تكَُونُ مِنَ ال

رفتارعقلی و سیاسی او را داشتند.
ا جاءَتْ قيِلَ أَ هكَذا  زمانی که تخت ملکه سبأ را به نزد او آورند و از او سؤال نمودند: ﴿فلََمَّ
عَرْشُــكِ﴾ )نمل/۴۲(  که آیا تخت اوست یا خیر؟ ملکه نه تصدیق و نه تکذیب کرد بلکه 
گفت گویا همان است و این اوج سنجیدگی در کلام و رفتار ملکه سبأ را نشان می‏دهد؛ چرا 
که ایشــان ازسبك مغزى و تصديق بدون تحقيق اجتناب نمودند، از این رو از تعبیر تشبیه 
َّهُ هُو﴾ )نمل/۴۱( که ناشــی از اعتقادات ابتداىي كه هنوز وارسى نشده و در قلب جاى  ﴿كَأَن
نگرفته اســت اســتفاده می‏کنند. )طباطبایی، 1417ق: 521/۱۵( سنجیدگی سخن ملکه سبأ 
منجر به ســربلندی ایشان از آزمون حضرت سلیمان و سعادتمندی او گردید. حاصل آنکه 
هر رفتار و کلامی باید به‏گونه‏ای باشد که شنونده را در مرتبه نخست مجذوب، سپس آن را 
به تفکر و تدّبر وا دارد تا رفتاری ســنجیده محسوب گردد؛ چراکه در این صورت است که 
می‏توان از تأثیرگذاری ارتباطات و کارآمدی آن ســخن به میان آورد. تحلیل مطالب فوق ما 
را به جایگاه نقد در ارتباط مؤثر می‏رساند؛ زیرا نقد سازنده علاوه بر اینکه افراد را به تفکر 

و تأمل در سخنان گوینده ترغیب می‏نماید آن‏ها را آماده تغییر نیز می‏کند. 

2. 4. 5. انتقادپذیری
»نقد در لغت به معنای جداکردن و شناخت درست از نادرست است )ابن منظور، 1414ق: 
۲۳۹/۳( و فرد انتقادپذیر به کسی می‏گویند که عیوب خود را می‏پذیرد.« )دهخدا، 1377: ۲۴۵/۱(
انسان موجودی است که فطرتاً گرایش به کمال و سعادت دارد و برای دستیابی به آن از 
انگیزاننده‏های گوناگونی کمک می‏گیرد و موانع رسیدن به کمال را کنار می‏نهد تا زمینه رشد 
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و بالندگی فردی و پیشرفت اجتماعی خویش را فراهم سازد. از جمله این انگیزاننده‏ها که در 
مسیر تکامل انسانی و پیدایش حیات طیبه اجتماعی او نقشی مهّم و بنیادی دارد، مسأله نقد 
و انتقادپذیری است؛ زیرا پذیرش انتقاد و نصیحت مشفقانه، خصلتی انسانی و اسلامی است 
و بیشترین نقش را در فرو نشاندن آتش اختلاف و آسیب‏های فردی و اجتماعی دارد؛ زیرا 
نقد منصفانه مایه‏ی کمال و رشد رفتارها و عملکردهاست. علاوه بر آن انتقادپذیری زمینه‏ساز 

بسیاری از خوش‏بینی‏ها و امیدواری‏ها نسبت به اصلاح امور است. )حق‏پناه، ۱۳۹۳: ۳(
ذکر این مطلب اهمیت دارد که نقد و انتقادپذیری، از مهّم‏ترین صفات زندگی اجتماعی و 
اخلاقی انسان است که اگر تحقق یابد، نقش مهّمی را در تعالی شخصیت او خواهد داشت 
تا حدی که راهنمای سعادت و کمال او می‏شود؛ زیرا انسان موجودی حقیقت‏جو و حق‏گرا 
است که برای شناخت حقایق و تمییز حق از باطل باید روحیه انتقادپذیری داشته باشد اما 
این مسئله هرگز به معنای عیب‏گیری نیست؛ زیرا انتقاد به معنای شیء را در محک قراردادن 
و به وسیله محک‏زدن به آن سالم و ناسالم را تشخیص دادن است. )مطهری، 1380: 171(

مطالعــات صــورت گرفته در فرآیند ارتباطی حضرت ســلیمان و ملکه ســبأ حاکی از 
ِّي  انتقادپذیری ملکه در قبال نقد حضرت به دینش اســت. مؤید این مطلب عبارت ﴿رَبِّ إنِ
ظَلَمْتُ نفَْسِی﴾ )نمل/۴۴( است که وقتی حضرت سلیمان حقایق را به ملکه شناساند و او را 
به کیش خود دعوت کرد ملکه ســبأ نقد سلیمان به دینش را پذیرفت و این عبارت را بیان 
نمود. در این آیه ملکه سبأ ظلم به خودش و قومش را  به خاطر آتش‏پرست بودن، می‏پذیرد 
و به آن اعتراف می‏کند. )زمخشری،۱۴۰۷: ۳۷۰/۳( این انتقاد پذیری ملکه، سبب گردید که 
در مرحله نخست از شرک مبرا و در مرحله بعدی وجودش به ایمان حق تعالی آراسته گردد 

که همان مقام توحید است. )ابن عاشور، 1420ق: ۲۶۹/۱۹(
تحلیل نقد حضرت سلیمان به آتش‏پرستی ملکه سبأ و انتقادپذیری ایشان نشان می‏دهد که 
اگر فرهنگ نقدکردن و پذیرفتن نقد به درستی بیان و ترسیم گردد، شناخت کاستی‏ها و تلاش 
برای زدون آن تحقق می‏یابد که خود گامی مهّم و اساســی در رســیدن به سعادت فردی و 
اجتماعی است که نمونه عینی آن را در داستان ملکه سبأ و عاقبت‏بخیری آن‏ها می‏توان دریافت 

که نتیجه شخصیت‏شناسی ملکه نسبت به هدف حضرت سلیمان و اعتماد به او است. 

2. 4. 6. اعتماد 
»اعتماد به معنای باور و اتکاء به کسی است که بر اساس آنچه از او انتظار می‏رود، عمل 
می‏کنــد. این باور بر مبنای این احتمال اســت که فرد با اقدام یا خــودداری از کارهای به 
خصوصی از آســیب‏زدن به دیگران خودداری می‏کنــد.« )نوتیوم بارت، 1387: 13( اعتماد 
آفرینی و کســب اعتماد مخاطب از عوامــل مهّم در برقراری ارتباط مؤثر اســت. اعتماد، 
زمینه‏ســاز پیوند میان انسان‏هاست و برای رشد و گســترش روابط جنبه ضروری دارد، به 
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 طوری‏که شــکل‏گیری هرگونه رابطه‏ای بدون وجود اعتماد ناممکن است؛ هر چه این عامل 

قوی‏تر باشد، رابطه نیز وسیع‏تر خواهد بود و هر گاه اعتماد رو به کاهش بگذارد روابط بین 
افراد نیز به طور چشــم‏گیری کاهش می‏یابد. از طرفی اعتماد عاملی اســت که فرد باید در 
جریان ارتباط آن را کسب نماید. به عبارتی گفتار، رفتار و کنش‏های دو طرف ارتباط است 
که سطح اعتماد را در روابط افزایش یا کاهش می‏دهد )ر.ک.گیتومر جفری، 1389: 6-22(؛ 
زیرا در فرآیندهای ارتباطی این اعتماد اســت که افراد را ترغیب به معاشــرت، سخن‏گفتن 
و صمیمیــت با دیگران می‏کند و اگر اعتماد اولیه در هر ارتباطی شــکل نگیرد به صراحت 

می‏توان عنوان نمود که اصلًا ارتباط سازنده‏ای محقق نگردیده است. 
تحلیل آیات ارتباطی ســوره نمل نشان از اعتماد دو طرفه حضرت سلیمان با همراهانش 
و ملکه ســبأ با بزرگان دارد؛ مؤید این ادعا اعتماد حضرت به گفته شخص صاحب علو در 
َّذي عِنْدَهُ عِلْمٌ مِنَ الكِْتابِ أنَاَ آتيكَ بهِِ قبَْلَ أنَْ يرَْتدََّ إلِيَْكَ  آوردن تخت ملکه می‏باشــد: ﴿قالَ ال
ا عِنْدَهُ قالَ هذا مِنْ فضَْلِ رَبِّي‏﴾ )نمل/۴۰(؛ »)امّا( كســى كه دانشى از  ا رَآهُ مُسْــتقَِرًّ طَرْفكَُ فلََمَّ
كتاب )آســمانى( داشت گفت: "پيش از آنكه چشم بر هم زنى، آن را نزد تو خواهم آورد!" 
و هنگامــى كه )ســليمان( آن )تخت( را نزد خود ثابت و پابرجــا ديد گفت: "اين از فضل 
پروردگار من است."« همچنین مشورت ملکه با بزرگان قوم خویش از دیگر مواردی است 
که این مسئله را اثبات می‏نماید. ملکه سبأ وقتی نامه سلیمان را دریافت نمود بزرگان سرزمین 
خود را فراخواند و در مورد محتوای نامه و پاســخ به سلیمان به مشورت با آن‏ها پرداخت. 
دُون﴾ )نمل/۳۲(؛ »)سپس(  ﴿قالتَْ يا أيَُّهَا المَْلََأُ أفَْتوُنيِ فيِ أمَْرِي ما كُنْتُ قاطِعَةً أمَْراً حَتَّى تشَْــهَ
گفت: "اى اشراف )و اى بزرگان( نظر خود را در اين امر مهمّ به من بازگو كنيد، كه من هيچ 
كار مهمّى را بدون حضور )و مشورت( شما انجام نداده‏ام‏."« این کلام ملکه نشان از اعتماد 

او به بزرگان دارد؛ چراکه در غیر آن از ایشان مشورت نمی‏خواست.
پس از مشورت ملکه، بزرگان در پاسخ به این اعتماد به ملکه دلگرمی می‏دهند و می‏گویند: 
ةٍ وَ أوُلوُا بأَْسٍ شَدِيدٍ وَ الْأْأَمْرُ إلِيَْكِ فاَنظُْرِي ما ذا تأَْمُرِين﴾ )نمل/۳۳( از نظر  ﴿قالوُا نحَْنُ أوُلوُا قوَُّ
نیروی جسمی و تعداد افراد بسیار هستیم. همچنین دارای قدرت جنگی نیز می‏باشیم اما در 
نهایت اختیار با توســت که صلح کنی یا وارد جنگ با ایشان شوی در هر صورت ما از تو 
تبعیت می‏کنیم. )بیضاوی، 1418: ۱۵۹/۴( این کلام نشــان از اعتماد بزرگان به ملکه را دارد 
که نتیجه اعتماد و مشورت ایشان با خردمندان می‏باشد که نشان از کارآمدی اعتماد دو طرفه 

در تحقق ارتباطی مؤثر و سعادتمند را دارد.
از سویی تحلیل آیات فوق ما را به اصل حمایت‏گری در فرآیند ارتباطات سوق می‏دهد؛ 
زیرا هر انســانی در یک رابطه سالم و مؤثر نیاز به بســتری دارد که علاوه بر آرامش‏گری، 
احســاس امنیت را نیز تجربه نماید. به بیانی ســاده‏تر نیازمند افرادی اســت که در شرایط 
ســخت و بحران‏های عاطفی و اجتماعی پشــتیبان و حامی او باشد. به همین دلیل در این 
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آیه حمایت‏گری یکی از شاخصه‏های مهم رفتاری بزرگان با ملکه سبأ می‏باشد که ناشی از 
اعتماد طرفین به یکدیگر است که بدون درنظر گرفتن آن‏، ارتباطات به نحو مؤثر و مستمری 
شکل نخواهد گرفت. از این رو نه تنها موجبات آزار روحی و جسمی افراد را در بر می‏گیرد 
بلکه فراتر از آن انســان را از شکل‏گیری ارتباطات ســازنده که دربردانده آرامش دنیوی و 

سعادت اخروی است نیز باز می‏دارد.

نتیجه‌گیری 
در این پژوهش با استناد به سوره نمل و تفسیر و تحلیل آن‏ از منظر روان‏شناختی و ارتباطی، 
نشــان داده شد که آموزه‏های ارتباطی حضرت ســلیمان و ملکه سبأ که بر پایه‏ی شناخت 
و تحلیلی عمیق از ابعاد شــخصیتی طرفین شــکل گرفته، مؤلفه‏هایی را به عنوان برقراری 
ارتباط مؤثر مانند مخاطب‏شناســی، دوراندیشی، رعایت ادب، سنجیدگی در کلام و رفتار، 
انتقادپذیری و اعتماد ارائه نموده است. برای حصول به این مؤلفه‏های قرآنی، آیات 15 تا 44 
سوره نمل مورد تجزیه و تحلیل قرار گرفت تا با شناسایی شیوه‏های مؤثر ارتباطات حضرت 
سلیمان و ملکه سبأ و بررسی تأثیرگذاری آن‏ها بر روی رفتارهای اجتماعی، شاهد تغییرات 
هدفمند در حوزه ارتباطات میان‏فردی باشــیم. این آموزه‏های ارتباطی که تنها نمونه‏هایی از 
آن‏ در این نوشتار بیان گردید مؤید یافته‏های آن دسته از روانشناسان و جامعه‏شناسانی است 

که در حوزه علوم رفتاری، رفتارهای انسانی را مورد پژوهش قرار داده‏اند.
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 تبیین و نتیجه نهایی

مؤلفه‏های ارتباط 
مؤثر در سوره نمل

آثار و نتایجملکه سبأحضرت سلیمان)ع(

مخاطب‏شناسی

﴿اذْهَبْ بكِِتابيِ هذا فأََلقِْهْ 
إلِيَْهِمْ ثمَُّ توََلَّ عَنْهُمْ فاَنظُْرْ ما ذا 

يرَْجِعُونَ﴾ )نمل/28(

ِّي مُرْسِلَةٌ إلِيَْهِمْ بهَِدِيَّةٍ  ﴿وَ إنِ
فنَاظِرَةٌ بمَِ يرَْجِعُ المُْرْسَلُونَ﴾ 

)نمل/۳۵(

۱- سنجش درک، عقل و میزان شعورمندی 
مخاطب

۲- آگاهی از نیازها، علایق و گرایش‏های 
طرفین

اعتقادی،  فردی،  اطلاعات  جمع‏آوری   -۳
اخلاقی و شخصیتی

دوراندیشی

﴿ثمَُّ توََلَّ عَنْهُمْ فاَنظُْرْ ما ذا 
يرَْجِعُون‏﴾ )نمل/28(

﴿قالتَْ يا أيَُّهَا المَْلََأُ أفَْتوُنيِ فيِ 
أمَْرِي ما كُنْتُ قاطِعَةً أمَْراً حَتَّى 

تشَْهَدُون‏ِ﴾ )نمل/32(

هوشمند  و  تصمیم‏های صحیح  اتخاذ   -۱
در ارتباطات

اجتماعی  فردی،  موفقیت‏های  کسب   -۲
و شغلی

رابطه‏های  در  انسجام  و  استقرار   -۳
اجتماعی

رعایت ادب

ا  رْحَ فلََمَّ ﴿قيلَ لهََا ادْخُلِي الصَّ
ةً وَ كَشَفَتْ عَنْ  رَأتَْهُ حَسِبتَْهُ لجَُّ
دٌ مِنْ  َّهُ صَرْحٌ مُمَرَّ ساقيَْها قالَ إنِ

قوَارير﴾ )نمل/۴۴(

ِّي ألُقِْيَ  ﴿قالتَْ يا أيَُّهَا المَْلََأُ إنِ
إلِيََّ كِتابٌ كَرِيم﴾ )نمل/ 29(.

۱- ایجاد و تثبیت بازخوردهای مثبت
و  ارتباطی  ‏محیط‏های  بهینه‏سازی   -۲

اجتماعی
تقویت  و  کلام  در  تاثیرگذاری   -۳

جذابیت‏های گفتاری و رفتاری

سنجیدگی در 
کلام و رفتار

َّه‏ بسِْمِ  َّهُ مِنْ سُلَيْمانَ وَ إنِ ﴿إنِ
حِيم‏؛ ألََّاَّ تعَْلُوا  حْمنِ الرَّ ِ الرَّ اللَّهَّ

عَلَيَّ وَ أْتوُنيِ مُسْلِمِينَ﴾ 
)نمل/31-30(

ا جاءَتْ قيِلَ أَ هكَذا  ﴿فلََمَّ
عَرْشُكِ﴾

َّهُ هُو«  )نمل/۴۲( »كَأَن
 

ــاد در  ــان و اعتم ــش، اطمین 1-تأمین‏آرام
روابــط

۲- تداوم‏ دوستی‏ها و صمیمیت‏ها
۳- ایجاد و تقویت اعتماد در ارتباطات

انتقادپذیری
ِّي ظَلَمْتُ نفَْسِی﴾ ــــــــ ﴿رَبِّ إنِ

)نمل/۴۴(

1- رشد و بالندگی فردی
۲- پیشرفت در امور اجتماعی و شغلی
۳- تکامل معنوی

اعتماد

َّذي عِنْدَهُ عِلْمٌ مِنَ  ﴿قالَ ال
الكِْتابِ أنَاَ آتيكَ بهِِ قبَْلَ أنَْ 
ا رَآهُ  يرَْتدََّ إلِيَْكَ طَرْفكَُ فلََمَّ

ا عِنْدَهُ قالَ هذا مِنْ فضَْلِ  مُسْتقَِرًّ
رَبِّي‏﴾ )نمل/۴۰(

﴿قالتَْ يا أيَُّهَا المَْلََأُ أفَْتوُنيِ فيِ 
أمَْرِي ما كُنْتُ قاطِعَةً أمَْراً حَتَّى 

تشَْهَدُون﴾ )نمل/۳۲(

۱- ایجاد استحکام و پیوند در ارتباطات
۲- ایجاد مهر، محبت و همدلی در 
ارتباطات 
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Abstract
God Almighty has used various methods to guide mankind. One of these 
methods is to tell the story of the Prophets in the form of Qur'anic stories. The 
story of Prophet Adam (AS) is one of the short stories in the Qur'an that God 
has beautifully and eloquently portrayed in various surahs. The semiotics of 
discourse is a directional process in which the signs have a special position 
according to their existence. This makes the signs emotional, cultural, and 
sensory-perceptual, and finally, the collection of these elements in the space 
of discourse provides the process of meaning transfer. In this article, using 
the sign-semantics approach, we have analyzed and applied the emotional 
dimension in the sign systems of the verses related to the story of Adam (AS). 
The present paper seeks to examine how the process of emotional discourse 
is formed from the point of view of the semantic sign with a descriptive-
analytical method. This study aims to receive meaning at different levels 
of emotional discourse and the interaction between sensory-perceptual and 
emotional dimensions. as a result; Semantic-semantic analysis of the emo-
tional discourse of the verses of the story of Prophet Adam (AS) shows that 
the most important emotional mechanisms that can be seen in the signs of this 
story are effective actions, melody and appearance, emotional scenes or emo-
tional staging and activation. The interaction between the effective verbs in 
the discourse of this story provides a way to create an emotional atmosphere 
or produce an emotional burden. As a result, we see the formation of an emo-
tional atmosphere of sorrow, regret, rebellion, and seduction. Also, the musi-
cal beating that we encounter in this discourse creates a feeling of heaviness 
and sorrow in the conscious body, and as a result, it is this feeling that creates 
the emotional atmosphere of sorrow that dominates the discourse.
Keywords: discourse, semantic sign, emotional-semantic dimension, 
Adam's story.
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 تحلیل بُعد عاطفی نظام گفتمانی داستان حضرت آدم)ع( 
با تکیه ‌بر فرآیندهای عاطفی - معنایی

)تاریخ دریافت: 12-08-1401 تاریخ پذیرش: 1401-10-19(

سیدمرتضی صباغ جعفری1، سمیرا حیدری‏راد2

چکیده
خداوند متعال برای هدایت بشر از شیوه‌های مختلفی بهره جسته است. یکی از این شیوه‌ها، بیان 
سرگذشت پیامبران در قالب داستان‌های قرآن است. داستان حضرت آدم)ع( از جمله داستان‌های 
کوتاه قرآنی است که خداوند به زیبایی و با بیانی شیوا در سوره‌های مختلف آن را به تصویر کشیده 
است. نشانه‏معناشناسیِ گفتمان فرآیندي جهت‌مند است که در آن نشانه‌ها با توجه به هستی خود از 
موقعیتی ويژه برخوردار می‌شوند همين امر نشانه‌ها را عاطفي، فرهنگي و حسي‏_ادراکي می‌سازد 
و در نهایت مجموعه اين عناصر در فضای گفتمان، فرآیند انتقال معنا را فراهم می‌ســازند. این 
مقاله با بهره‌گیری از رویکرد نشانه_معناشناسی، و با روش توصیفی_تحلیلی به بررسی و تطبیق 
بعُد عاطفی در نظام‌های نشانه‌ای آیات مربوط به داستان حضرت آدم )ع( و چگونگی شکل‌گیری 
فرآیند گفتمان عاطفی پرداخته‌است. هدف پژوهش حاضر دریافت معنا در سطوح متفاوت گفتمان 
عاطفی و تعامل میان ابعاد حســی_ادراکی و عاطفی است. درنتیجه؛ تحلیل نشانه_معناشناسی 
گفتمان عاطفی آیات داســتان حضرت آدم)ع( نشان می‌دهد که مهم‌ترین سازوکارهای عاطفی 
که در نشــانه‌های این داستان به چشم می‌خورد افعال مؤثر، آهنگ و نمود، صحنه‌های عاطفی 
یا صحنه‌پردازی عاطفی و کنش‌زایی است. تعامل میان افعال مؤثر در گفتمان این داستان راه را 
برای ایجاد فضای عاطفی یا تولید بار عاطفی فراهم می‌سازد در نتیجه شاهد شکل‌گیری فضای 
عاطفی اندوه، تأسف، تمرد و اغوا هستیم. همچنین کوبش موسیقیایی که در این گفتمان با آن 
مواجه هستیم در جسم ‌شوش‌گر احساس سنگینی و اندوه را به وجود می‌آورد و در نتیجه همین 

احساس است که فضای عاطفی افسوس را بر گفتمان حاکم می‌سازد.
واژگان کلیدی: گفتمان، نشانه معناشناسی، بعد عاطفی_معنایی، داستان حضرت آدم)ع(

1(  استادیار گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکده زبانهای خارجی، دانشگاه ولی عصر )عج( رفسنجان، رفسنجان ،ایران، )نویسنده 
m.sabbagh@vru.ac.ir :مسئول(، ایمیل

2(  دانشجوی دکترای زبان و ادبیات عربی گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکده زبان و ادبیات، دانشگاه یزد، یزد، ایران ،ایمیل: 
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 1. مقدمه

قرآن کریــم در ســوره‌های گوناگون: بقــره/31-30، اعــراف/27-10، حجر/26-46، 
اســراء/64-60، کهف/123-115، ص/83-71، طــه/120-116، آل‌عمران/5، الرحمن/14، 
صافات/11، انعام/2 به طرح داســتان حضرت آدم )ع( پرداخته اســت که کامل‌ترین آن در 

سوره بقره آمده است. 
هر تولید زبانی نیازمند یک سوژه در مقام گفته‏پرداز و یک ابژه که همان متن زبانی است 
می‌باشــد. یعنی این دیدگاه نشــان‌دهنده ایده‌ای غیر ساختاری است زیرا انسان، دنیا و معنا 
را به هم گره زده اســت و گفتمان بستری است که این سه عنصر در آن حضور پویا داشته 
باشند. در این فرآیند گفتمانی مشخص خواهد شد که نشانه‌ها چگونه کار می‌کنند و چگونه 
به تولید معنا منجر می‌شــوند. مسئله نگارندگان پژوهش این است که نوعی رابطه نوسانی 
در بین عناصر زبانی وجود دارد که تابع قطب‌های ثابت معنایی نیســت و منجر به تولید و 

بازسازی معنا می‌شود.
»داستان در قرآن با غرض دینی و تربیتی و اخلاقی بوده است. محتوای آن بیانگر اهدافی 
چون: قوت قلب، روشن‌شــدن راه حق، پند، یادآوری، به اندیشه واداشتن و عبرت گرفتن 
است.« )نصیحت و پراندوجی، 1390: 3( داستان آفرینش حضرت آدم )ع( در قرآن با الفاظ 
و عباراتی بیان گردیده که ترجمه و تفسیر آن‌ها بر اساس ظاهر و تبادر اولیه ذهنی با صفات 
و ویژگی‌هــای خداوند در تضاد اســت ازجمله این الفاظ می‌تــوان به گفتگوی خداوند با 
﴾ )ص/75(؛  فرشتگان و انسان و نیز خلقت انسان به دست خداوند با عبارت: ﴿خَلَقْتُ بيِدََيَّ
»من به دو دست خود آفریدم«، اشاره کرد. اما بر اساس اعتقادات مسلمانان و تصریح آیات 
کریمه قرآن ذات حق مُبرا از صفات مخلوقات بوده و ســخن گفتن او نیز نمی‌تواند مانند 
ســخن گفتن آدمیان باشد. )اســماعیلی و همکاران، 1390: 31( »داستان حضرت آدم )ع( 
از یک جریان واقعی در روابط میان انســان و فرشته و شیطان خبر می‌دهد در حقیقت این 
داستان هویت فرشته و شیطان را در برابر انسان بیان می‌نماید پس داستانی تکوینی است که 
به شــکل امور مأنوس اجتماعی بیان شده است« )طباطبایی، 1372: 8/60( منظور از »قول« 
در عبارت »قاَلَ رَبكَُّ« تلفظ به الفاظی با زبان و به کمک امواج هوا نیست تا در نسبت آن 
به خداوند تشکیک شود بلکه حقیقت قول و کلام کشف مقصود و پرده برداشتن از مراد و 
معانی ما‏فی‏الضمیر به‌نوعی از دلالت و اشــارت است و انسان بدین روی به استعمال الفاظ 
و اصوات برای رساندن مقصود خویش روی آورده است که اشهاد حضوری برایش ممکن 
نیســت و اگر تفهیم مقصود از طریق مذکور ممکن باشد مسلماً دلالت آن قوی‌تر و رساتر 
است چنین دلالتی برای خداوند سهل است هرچند آدمی از کیفیت آن آگاه نباشد پس معنای 
آیه شــریفه این است که خداوند چنین فهم و شهودی را در ملائک پدید آورد تا از مشیت 

خود درباره آدم پرده بردارد. )جوادی آملی، 1385: 23-22/3(
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هدف پژوهش حاضر دریافت معنا در سطوح متفاوت گفتمان عاطفی و تعامل میان ابعاد 
حســی_ادراکی و عاطفی می‌باشد. در مقاله حاضر نظام عاطفی گفتمان و سیالیت حاکم بر 
گفتمان آیات مربوط به آفرینش حضرت آدم)ع( بررسی می‌شود و با تبیین نشانه_معناشناسی 
این آیات، ضمن بررسی عناصر دخیل در گفتمان عاطفی چگونگی شکل‌گیری نشانه معناها 

به تصویر کشیده می‌شود تا به سؤالات زیر پاسخ داده شود:
1. چگونه نظام عاطفی گفتمان باعث تولید و درک معنا می‌شود؟

2. عناصر دخیل در فرآیند عاطفی گفتمان کدامند؟

1. 1. پیشینه تحقیق
دیدگاه نشانه_معناشناسی، دیدگاه جدیدی است که از سوی زبان‌شناسان و نشانه‌شناسانی 
چــون گرمس و فونتني مورد توجه قرار گرفته اســت. مهم‌ترین پژوهش‌هایی که در ‌زمینه 

نشانه‌_معناشناسی انجام شده‌اند عبارتند از:
- آلژیردا ژولین )1389( در کتاب »نقصان معنا« به ماهیت ســیاّل معنا و در نوسان بودن 
آن مبتنی بر نشــانه معناشناسی حســی_ادراکی پرداخته است. این کتاب با ترجمه و شرح 

حمیدرضا شعیری از سوی انتشارات علم منتشر شده است. 
- مرتضی بابک معین )1394( در کتاب »معنا به مثابه تجربه زیسته: گذر از نشانه‌شناسی 
کلاسیک به نشانه‌شناســی با دورنمای پدیدار شناختی« ضمن تأکید بر آراء لاندوفسکي و 
توضیح ابعاد گمشده معنا، جنبه‏های مختلف نشانه‏شناسی کلاسیک، به‌ویژه نظام روایی برنامه 

مدار را به چالش می‏کشد و به شرح و تفسیر نظام معنایی مبتنی بر تطبیق می‌پردازد. 
- حمیدرضا شــعیری )1395( در کتاب »نشانه معناشناسی ادبیات«، به مباحث گفتمان و 
نشانه‏ معناشناسی در ادبیات پرداخته است و بر این اساس، نظام‏های گفتمانی کنشی، تنشی، 

شوشی و بوشی را تبیین کرده است. 
- حمیدرضــا شــعیری )1396( در کتاب »تجزیه‌ و تحلیل نشانه_معناشناســی گفتمان« 
به‌خوبی نشــان می‌دهد که معنا و فرآیند تولید آن، دارای ســازوکارهایی است که در همه 
گفتمان‏ها یکسان نیست. پژوهش مذکور به پژوهشگر کمک می‏کند تا شرایط تولید معنا را 

در گفتمان‏های مختلف موردبررسی قرار دهد. 
در زمینه داســتان حضرت آدم)ع( در قرآن کریم، پژوهش‌های متفاوتی انجام شده است 
که بیشــتر این پژوهش‌ها به تحلیل داســتان مذکور از منظر ادبیات داستانی پرداخته‌اند. اما 

پژوهش‌هایی که به جستار پیشِ‌رو مرتبط هستند عبارتند از: 
- علی عباســی، علی کریمی فیروزجائی )1391( در مقاله‌ای تحت عنوان »کارکرد روایی 
فراراوی در داســتان »حضرت آدم)ع(«« که در آن از روش روایت‌شناسی »لنيت ولت« برای 
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 تحلیل داســتان بهره گرفته شده است، با بهره‌گیری از نشانه معناشناسی به بررسی پیرنگ و 

موقعیت‌های روایی کنشگران پرداخته‌اند. 
- الهام ســیدان )1394( در مقاله‌ای با عنوان »نشانه‌شناســی لایه‌ای رمزگان‌ها در داستان 
قرآنی خلقت آدم)ع( با تأکيد بر کشف الأسرار میبدی« از منظر نشانه‌شناسی به تحلیل داستان 
مذکور پرداخته است، این پژوهش رویکردی ساختارگرایانه دارد و همین امر تفاوت آن را با 
پژوهش پیشِ‌رو مشخص می‌سازد. نگارنده، داستان قرآنی خلقت آدم)ع( را با تکیه‌بر الگوی 

پنج‌گانه بارت تحلیل نموده و به رمزگان هرمونتیکی و کنشی پرداخته است.
با توجّه به اینکه پژوهش‏های انجام شــده، بستری جهت نگارش جستار پیشِ‌رو فراهم 
کرده‌اند امّا این پژوهش متفاوت از آن‏هاست؛ زیرا در پی این است که مشخص کند چگونه 
در گفتمان آیات شریفه، نشانه‌های عاطفی منجر به شکل‌گیری معنا و انتقال آن به مخاطب 
می‌شــوند و هـــدف اصلی آن با تکیه‌بر نظریات نشانه_معناشناسی، مشخص نمودن نظام 
گفتمانی و بررســی کارکردهای انتقال معنا می‌باشد. علاوه بر این، تاکنون پژوهش مستقلی 
در ‌زمینه داستان حضرت آدم)ع( در قرآن کریم در حوزه نشانه-معناشناسی گفتمان عاطفی 
صورت نپذیرفته اســت و اغلب پژوهش‏هایی که در آیات مذکور انجام شده است تحلیلی 
ســاختارگرایانه ارائه داده‏اند. اما پژوهش حاضر، به بررسی نشانه-معناشناسی با رویکردی 
عاطفی پرداخته است و چنین رویکردی تاکنون در این داستان بررسی نشده است و همین 

امر اهمیت پژوهش حاضر را مشخص می‌نماید.

2. ادبیات نظری
آنچه که در نشانه‌شناســی مورد توجه قرار می‌گیرد، نشانه‌ها هستند. اما آنچه در نشانه_
معناشناسی اهمیت دارد ارتباطی است که در ورای نشانه‌ها و در تعامل آن‌ها با یکدیگر حاکم 
است. در تفاوت میان نشانه‌شناسی و نشانه معناشناسی، شعیری معتقد است: »نشانه‌شناسی 
معادل واژه »ســمیولوژی« در فرانسه است و نشانه_معناشناسی معادل واژه »سمیوتيک« در 
فرانســه است، شاید بتوان به این نکته اشــاره نمود که نشانه‌شناسی، مطالعه سیستمی زبان 
اســت که با نشانه شروع می‌شود و با نشــانه نیز پیش می‌رود؛ اما نشانه معناشناسی مطالعه 
فرآیندی زبان اســت با نشانه شروع می‌شود ولی معنا را هدف گرفته و بر اساس رابطه بین 
دو پلان زبانی یعنی صورت بیان و صورت محتواست.« )شعیری، 1395: 4( بنابراین نشانه 
معناشناسی در بستر گفتمان شکل می‌گیرد و تنها به نشانه‌های جدا از بافت توجه نمی‌کند.

تفاوتی که بین مفاهیمی چون نشانه‌شناســی و نشانه_معناشناسی وجود دارد مرز بین این 
دو را مشخص می‌سازد. »نشانه‌شناسی تنها به بازشناخت رمزگان‌های نهادینه‌شده می‌پردازد 
که نقش آن‌ها تضمین بازتولید طرح‌واره‌های معناییِ از پیش‌ســاخته شده است. اما نشانه_
معناشناسی که باید آن را نظریه فرآیندهای معنایی دانست که تنها علاقه‌مند به مطالعه شرایط 
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خلق و یا تحول و تغییر معنا می‌باشــد. هم‌چنین هدف آن پرداختن به معنایی اســت که در 
ارتباطات پویای باز، پیوسته تجدید می‌شود.« )بابک معین، 1394: 44(

به‌طورکلــی در یک متــن با دو نظام گفته پردازی و گفته‌ای مواجه هســتیم. هرگاه نظام 
گفتمانی که حضور گفته پرداز را در پی دارد ترک کنیم و به‌نظام دیگری که نظام گفته خوانده 
می‌شــویم سوق یابیم با فرآیند جدیدی از معنا روبرو می‌شویم. از منظر نشانه_معناشناسی، 
دیدگاه گفتمانی، دیدگاهی اســت که ما را با گفته پرداز، نگاه او و یا موقعیتی که او در آن 
قرار دارد، مواجه می‏سازد و دیدگاه گفته‏ای، دیدگاهی است که ما را با وضعیت و موقعیتی 
که کنشگران و یا ‌شوش‌گران درونِ گفته در آن قرار دارند، مواجه می‏سازد. )گرمس، 1389: 
33( شَوِش در تقابل با کنش قرار می‏گیرد وضعیت شَوشی وضعیتی است که در آن کنشی 
صورت نمی‏گیرد بلکه حالتی به حالت دیگر تغییر می‏کند. شَوش‏گر، فردی است احساس 

و ادراک او قبل از کاری که انجام می‏دهد حائز اهمیت است. 
الگوی نشانه_معناشــناختی به عنوان یکی از شیوه‏های نقد ادبی نو طرح می‏شود. یکی از 
نظام‏های گفتمانی که در این الگو بررســی می‏شود، نظام عاطفی است.نظام عاطفی بر پایه 
رابطــه تعاملی میان صورت‏های بیان و محتوا و در نتیجه حضور ادراکی_حســی و عاطفی 
شَوِش گران تحقق می‏پذیرد. این امر نظام عاطفی را در کانون مطالعات زبانی قرار می‏دهد. 
)میرحسینی و کنعانی، 1398: 172( در نشانه معناشناسی عاطفی »بدون اینکه سوژه برنامه‏ای 
داشته باشد یا به دنبال تغییر وضعیتی باشد، خود را در مقابل دنیایی می‏یابد یا دنیایی بر سر 
راه او قرار می‏گیرد که همه حواس او را درگیر می‏کند و معنا درســت آن‏جایی رخ می‏دهد 
که انتظار آن نمی‏رود. همین معناســت که ما آن را »معنای شوشــی« خوانده‏ایم؛ معنایی که 
نتیجه کنش نیست، بلکه نتیجه تعامل حسی_ادراکی سوژه و دنیاست.« )گرمس، 1389: 9( 
اگر نظام گفتمانی بر حضور عوامل گفتمانی مبتنی باشد از اصل شَوِش پیروی می‏کند. هرگاه 
به جای تغییر در وضعیت مواد گفتمان، تغییر در احساس و ادراک عوامل گفتمانی رخ دهد 
با وضعیتی شوشــی روبرو هستیم؛ در چنین وضعیتی شــوش‏گر با توجه به تغییری که در 
احساســات و عواطف او رخ می‏دهد دســت به کنش می‏زند. )خراسانی و دیگران، 1394: 
40( مطالعه جریان عاطفی گفتمان به‌ هیچ‌وجه به معنای مطالعه خصوصیات عاطفی و روانی 
شخصیت‌های یک گفته نیست. بلکه به معنی بررسی شرایط شکل‌گیری و تولید نظام عاطفی 
و چگونگی ایجاد معنا از طریق آن اســت. به ‌این ‌ترتیب دیگر نمی‌توان در هنگام تولیدات 
زبانــی، وجود چند واژه عاطفی را برای بحث پیرامون نظام عاطفی گفتمان کافی دانســت. 
بلکه باید از راهبردهای عاطفی سخن به میان آورد که قابل‌مطالعه باشند، و لذا دنیای عاطفی 
را باید زبانی دانست که نظام خاص خود را دارد و نمی‌توان آن را در تقابل با نظام شناختی 

قرار داد. )شعيري، 1395: 138(
فضای عاطفی بر اســاس شــرایط درونی و چگونگی حضور سوژه سخن‌گو و مواجهه 
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 مخاطب با این رفتار عاطفی شکل می‌گیرد. چگونگی شکل‌گیری این فضا و ارزیابی عاطفی 

آن بر پایه معانی صورت می‌گیرد که فرآیند تنشی گفتمان تشکیل می‌شود. در این صورت، 
گفتمان دارای معنایی سیاّل و غیر تثبیت‌شده خواهد بود. این سیاّلیت معانی باعث نوسان در 
ارزش‌ها می‌شود به دلیل اینکه »فضای تنشی گفتمان به شکل‌گیری فضای اعتباری گفتمان 
منجر می‌شود. یعنی فضایی که در آن ارزش‌ها اعتبار می‌یابند؛ یا از توجیه اعتباری برخوردار 
می‌شوند. زیرا در زبان، ارزش‌ها پیوسته جابه‌جا، تبدیل و بازسازی می‌شوند.« )پوشنه، 1391: 

)473

3. بررسی عناصر دخیل در گفتمان عاطفی

3. 1. نقش افعال مؤثر در گفتمان عاطفی آیات مربوط به داستان حضرت آدم)ع(
افعال مؤثر یعنی افعالی که خود مســتقیماً نقش کنشــی ندارند و بر افعال کنشــی تأثیر 
می‌گذارند. این افعال عبارتند از »خواستن«، »بایستن«، »دانستن«، »توانستن« و »باور داشتن«. 
)شــعیری، 1381: 147( تعامل میان افعال مؤثر در گفتمان راه را برای ایجاد فضای عاطفی 
یا تولید بار عاطفی فراهم می‌ســازد. در آیه‌ای که اشاره به دریافت کلماتی توسط حضرت 
آدم)ع( از جانب خداوند دارد و به‌واســطه آن توبه‌‌اش پذیرفته می‌شود: ﴿فتَلََقَّى آدَمُ مِنْ رَبهِِّ 
كَلِماتٍ فتَابَ عَلَيْهِ﴾ )بقرة/37(؛ »آدم از پروردگارش كلمه‌اى چند فرا گرفت. پس خدا توبه او 
را بپذيرفت.« در این آیه شریفه؛ فعل »تلََقَّى منِ« که به‌طور غیرمستقیم بر فعل مؤثر »بایستن« 
دلالــت دارد فعل »تاب عَلَيه« را تحــت تأثیر قرار می‌دهد و فضای عاطفیِ »پذیرش توبه و 

مهربانی خداوند« را در بافت گفتمانی منعکس می‌کند. 
 همچنین در جایی که به آفرینش آدم از گل خشــيكده‏اي كه از گل بدبوئي گرفته‌شــده، 
می‌فرماید: ﴿وَإذِْ قاَلَ رَبكَُّ للِْمَلََائكَِةِ إنِيِّ خَالقٌِ بشََرًا مِنْ صَلْصَالٍ مِنْ حَمَإٍ مَسْنوُنٍ﴾ )حجر/28(؛ 
»و ]ياد كن‌[ هنگامى را كه پروردگار تو به فرشتگان گفت: »من بشرى را از گِلى خشك، از 
گِلى سياه و بدبو، خواهم آفريد.« افعال مؤثر »خواستن« و »دانستن« به ترتیب در فعل »قال« و 
شبه فعل »خالقٌ« متجلی گشته است و در تعامل با هم قرار گرفته‌اند و منجر به ایجاد فضایی 
عاطفی در این گفتمان شــده‌اند. این فضای عاطفی نشان می‌دهد که گفته پرداز از بالاترین 
عزم و اراده در ارتباط با کنش‌گران برخوردار اســت. همین »خواستن« بسیار قوی و بالا با 
»خواستن« بسیار ضعیف یا به عبارتی نخواستن )سجده نکردن شیطان در ادامه آیات« روبه‌رو 

می‌شود و پدیده عاطفی اندوه، تأسف و تنهایی را به دنبال خواهد داشت. 
 در آیاتی که به فرشــتگان فرمان سجده‌کردن بر آدم داده ‌شد، و آن‌ها همگی جز شیطان 
ســر به ســجده فرود آوردند: ﴿وَإذِْ قلُْناَ للِْمَلََائكَِةِ اسْجُدُوا لِِآدَمَ فسََــجَدُوا إلََِّاّ إبِلِْيسَ كَانَ مِنَ 
الجِْنِّ ففََسَــقَ عَنْ أمَْرِ رَبهِِّ...﴾ )کهف/50(؛ »و ]ياد كن‌[ هنگامى را كه به فرشــتگان گفتيم: 
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»آدم را ســجده كنيد،« پس ]همه‌[ _جز ابليس_ ســجده كردند، كه از ]گروه‌[ جن بود و از 
فرمان پروردگارش ســرپيچيد« و ﴿فسََجَدَ المَْلََائكَِةُ كُلُّهُمْ أجَْمَعُونَ إلََِّاّ إبِلِْيسَ اسْتكَْبرََ وَكَانَ مِنَ 
الكَْافرِِينَ﴾ )ص/73-74(؛ »پس همه فرشتگان كيسره سجده كردند، مگر ابليس ]كه‌[ تكبر 
نمود و از كافران شد« در این آیات هم افعال مؤثر »بایستن: لزوم سجده فرشتگان بر آدم( با 
فعل مؤثر »نتوانســتن: سجده نکردن شیطان( در تعاملی چالشی قرار گرفته‌اند و تمرّد را که 
گونه‌ای عاطفی است مشخص گردانیده‌اند. در این گفتمان آنچه که کنش‌گران را در جایگاه 

سوژه می‌نشاند، توانش مدالی آن‏هاست. 
در آیات مربوط به فریب خوردن آدم و حواء از شيطان، و چشیدن از میوه درخت ممنوعه 
جَرَةَ بدََتْ لهَُمَا سَوْآتهُُمَا وَطَفِقَا يخَْصِفَانِ عَلَيْهِمَا  ا ذَاقاَ الشَّ و آشکار‌شدن زشتى برهنگ‌ىشان: ﴿فلََمَّ
مِنْ وَرَقِ الجَْنةَِّ﴾ )أعراف/22(؛ »چون از آن درخت خوردند شرمگاه‌هايشــان آشكار شد و 
يْطَانُ ليِبُْدِيَ لهَُمَا مَا  به پوشــيدن خويش از برگهاى بهشت پرداختند« و ﴿فوََسْــوَسَ لهَُمَا الشَّ
وُورِيَ عَنْهُمَا مِنْ سَــوْآتهِِمَا﴾ )أعراف/20(؛ »سپس شیطان آن دو را وسوسه کرد، تا آنچه را 
از اندامشــان پنهان بود، آشکار سازد.« در این گفتمان، هر دو کنش‌گر »حضرت آدم)ع(« و 
»شــیطان« در تعامل با یکدیگر قرار می‌گیرند و کنشــی را شکل می‌دهند. این تعامل از نوع 
القایی اســت و یکی از دو ســوی تعامل، دیگری را به اجرای کنش متقاعد می‌کند. در این 
کنش، شیطان توانش حضرت آدم)ع( را نشانه می‌گیرد و این گونه او را اغوا می‌کند و یعنی 

با به رخ کشاندن توانش آدم، او را به انجام کنش سلبی تشویق می‌کند.
در اینجا »نبایســتن« و »خواستن« در تعاملی چالشی قرار گرفته‌اند و تأسف و تأثر را که 
گونه‌های عاطفی هستند به وجود آورده‌اند؛ این افعال مؤثر با یکدیگر در چالش قرار گرفتند 
و هردوی آن‌ها یک گزاره را به طور هم زمان یا پی‌در‌پی تحت تأثیر خود قرار دادند درنتیجه 
زمینه برای ایجاد و بروز فضای عاطفی مساعد گشته است. در آیاتی از سوره بقره فرشتگان 
در گفتگو با خداوند به این موضوع اشاره دارند که ما به واسطه عبادت: »نحَْنُ نسَُبحُِّ بحَِمْدِكَ« 
خود را برتر از آدم می‌دانیم؛ امّا فرشــتگان چون حقيقت را فهميدند، پوزش خواستند و به 
مَاءَ وَنحَْنُ نسَُبحُِّ بحَِمْدِكَ  جهل خود اقرار كردند: ﴿قاَلوُا أتَجَْعَلُ فيِهَا مَنْ يفُْسِدُ فيِهَا وَيسَْفِكُ الدِّ
سُ لكََ قاَلَ إنِيِّ أعَْلَمُ مَا لََا تعَْلَمُونَ﴾ )بقره/30(؛ »گفتند: آيا كسى را م‌ىآفرينى كه در آنجا  وَنقَُدِّ
فساد كند و خونها بريزد، و حال آنكه ما به ستايش تو تسبيح م‌ىگوييم و تو را تقديس مى 
كنيم؟ گفت: من آن دانم كه شــما نم‌ىدانيد.« و ﴿فقََالَ أنَبْئِوُنيِ بأَِسْمَاءِ هَؤُلََاءِ إنِْ كُنْتمُْ صَادِقيِنَ 
قاَلوُا سُــبْحَانكََ لََا عِلْمَ لنَاَ إلََِّاّ مَا عَلَّمْتنَاَ﴾ )بقره/31-32(؛ »و فرمود: اگر راست م‌ىگوييد، از 
اسامى اينها به من خبر دهيد، گفتند: منزهى تو! ما را جز آنچه ]خود[ به ما آموخته‌اى، هيچ 

دانشى نيست.«
اما درباره »أسماء« تفاسیر مختلفی بیان شده است. منظور از اسماء الهی حقایق غیبی عالم 
اســت که به لحاظ نشانه خداوند بودن بر آن‌ها اسم اطلاق می‌شود. حقایقی داری شعور و 
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 عقل که در حجاب غیب الهی مخزونند. )جوادی آملی، 1385: 3/162( طبرســی می‌گوید: 

مقصود از آموزش نام‌ها، آموزش معانی آن‌هاست؛ زیرا یادگیری نام بدون معنای آن سودی 
ندارد. )طبرســی، 1372: 1/76( به‌عبارت‌دیگر »اسماء« به موجودات عالیه‌ای اشاره دارد که 
حقایق عالم شــهود، تنزل یافته از آن است و همه آنچه در آسمان و زمین مشاهده می‌شود 
از نور و بهای آن مشتق‌شــده و به برکت آن‌ها نزول یافته اســت و منظور از تعلیم آن‌ها به 
آدم، تعلیم به الفاظ و معانی نبوده، بلکه مراد از آن علم حضوری اســت. بدین نحو که آن 

وجودهای ملکوتی، مشهود آدم قرار گرفتند. )جوادی آملی، 1385: 169/3(
چالش میان ندانستن و دانستن أسماء الهی منجر به شکل‌گیری گفتمان عاطفی با فرشتگان 
شده است که درنهایت گونه  عاطفی اعتراف به ندانستن را به مخاطب منتقل می‌کند. به طور 
کلی هر چه از دانستن سطحی فاصله گرفته شود نوعی از دانستن شکل می‌گیرد که محتوای 
معنایی در بردارد؛ درنتیجه از منظر نشانه معناشناسی تحلیل می‌شود. در حقیقت در این آیات 

منظور از دانستن شکل صوری آن نیست بلکه گونه انتزاعی آن است.
در ســوره بقره خداوند متعال ابتدا در مورد امری که در آینده اتفاق خواهد افتاد، ســخن 
می‌گویــد: »إنِيِّ جَاعِلٌ فيِ الْأْأَرْضِ خَلِيفَةً« و در ســوره أعــراف خداوند می‌فرماید: ﴿وَلقََدْ 
اجِدِينَ﴾  رْناَكُمْ ثمَُّ قلُْناَ للِْمَلََائكَِةِ اسْجُدُوا لِِآدَمَ فسََجَدُوا إلََِّاّ إبِلِْيسَ لمَْ يكَُنْ مِنَ السَّ خَلَقْناَكُمْ ثمَُّ صَوَّ
)أعراف/11(؛ »و در حقيقت، شما را خلق كرديم، سپس به صورتگرى شما پرداختيم؛ آنگاه 
به فرشــتگان گفتيم: »براى آدم ســجده كنيد.« پس ]همه‌[ ســجده كردند، جز ابليس كه از 
سجدهك‌نندگان نبود« این حادثه که خداوند آن را با فعل ماضی آورده است نسبت به فعل‌های 
ماضی دیگری که در اواســط داستان آمده دورتر است. به‌طورکلی رویدادها در این داستان 
بر اســاس توالی طبیعی خود پیش می‌روند یعنی از گذشته به حال و سپس به سمت آینده 
پیش می‌روند و با خط سیر زمان درحرکت و تغییرند. )زارع زردینی، 1392: 93( در سوره 
مبارکه بقره هم امر به سجده ملائک در برابر بشر را پس از جعل او به‌عنوان خلیفه و اعطای 
مقام علم به وی مطرح می‌نماید. )بقره/38-30( با در نظر گرفتن این مطلب که مقام خلافت 
جز با اســتخلاف در همه شئون و آثار و صفات مستخلف عنه به اتمام نمی‌رسد و خداوند 
تعالی متصف به صفات علیا و اسماء حسنی بوده و وجود مقدسش از هر نقصی مبراست. 
)طباطبایی، 1372: 1/116( خلیفه او نیز باید امکان اتصاف به چنین شیء ونی را داشته باشد 
که این امکان با نفخ روح برای وی فراهم گشته است. لذا باید گفت که نفخ روح الهی مقدمه 
و لازمه خلافت است و آن‌گونه که برخی تصور می‌کنند خلقت تدریجی را اثبات نمی‌کند. 

)اسماعیلی و همکاران، 1390: 38(

3. 2. نقش آهنگ و نمود در گفتمان عاطفی
منظور از آهنگ، روند حرکت در گفتمان آیات مذکور می‌باشــد. آهنگ در حقیقت نمود 
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شرایطی اســت که مطابق با آن روند حرکت گفتمان شکل می‌گیرد. بنابراین می‌توان گفت 
آهنگ‌های گفتمانی هدفمند هســتند و منجر به ایجاد تقابل بین نشــانه_معناهای گفتمان 
می‌شــوند درنتیجه منجر به تولید اثرات عاطفی می‌شــوند. »بر حسب تنشی که در جسم 
‌شــوش‌گر ایجاد می‌شود، می‌توان از اثرات عاطفی آهنگ گفتار سخن گفت. در بسیاری از 
موارد آهنگ گفتار را عنصر یا جنبه‌ای نمودی همراهی می‌کند. در واقع، آهنگ گفتار تجلی 
بخش فضای عاطفی حاکم بر گفتمان اســت که دارای نمودهای متفاوتی است.« )شعیری، 
1396: 153( در آیات زیر؛ تکرار، اســتمرار، تراکم، تجدید، تداوم همه از عناصری هستند 
که همراه آهنگ گفتارند و تعیین‏کننده یک گونه عاطفی در گفتمان به شمار می‌روند. یعنی 
زمانی‏که غرض از بیان گفته در جریان گفته‏پردازی آگاه‏سازی، سرزنش یا تنبیه باشد متناسب 
بــا غرضِ گفته‏پرداز، آهنگِ گفته تغییر می‏کند تا تأثیــر خاص خود را در مخاطب برجای 
بگذارد. »یک نوع موســیقی درونی در کلام قرآن وجود دارد که حس می‏شــود، اما تن به 
تشــریح نمی‏دهد. این موســیقی در تار و پود الفاظ و در ترکیب درون جمله‏ها نهفته است 
و فقط با احســاس ناپیدا و با قدرت متعال ادراک می‏شود.« )سید قطب، بی‏تا: 83( داستان 
حضرت آدم )ع( در سوره‌های مختلفی از قرآن تکرار شده است و این تکرار در شیوه بیان 
داستان در هر ســوره متناسب با هدف خاصی است که آهنگی منحصر به فرد همراه دارد. 
مثلًا در ســوره »ص« اثر آهنگ گفتار و نمود آن بر روی جسم ‌شوش‌گر تعیین کننده سازه 

عاطفی اثبات وحی می‌باشد.
علاوه برتکرار، از دیگر ویژگی‌ای بیان داســتان در قرآن آوردن مقدمه‌ای از داســتان در 
ابتدای سوره و سپس بسط و گسترش آن می‌باشد. در سوره طه آیه 115 خداوند به نسیان 
و فراموشی آدم نسبت به پیمانش با او اشاره می‌کند و بعد ازآن به بیان داستان می‌پردازد در 
این آیه شریفه آهنگ و ریتم گفتمان منطبق بر هدف و منطق آیه می‌باشد. درنتیجه ریتم آیه 
ریتمی‌کند متناسب با فراموشی دارد یعنی کندی آهنگین حاکم بر گفتمان آیه 115 سوره طه 
به همراه نمودی که در تکرار تجلی می‌یابد اثری عاطفی را در ‌شــوش‌گر ایجاد می‌کند که 
می‌توان آن را تهی‌شدن و درنهایت نسیان نامید: ﴿وَ قََدْ عَهِدْنا إلِى‌ آدَمَ مِنْ قبَْلُ فنَسَِيَ وَ لمَْ نجَِدْ 
لهَُ عَزْماً﴾ »پیش از این، از آدم پیمان گرفته بودیم؛ امّا او فراموش کرد؛ و عزم استواری برای 
او نیافتیم« در این آیه؛ حروفی مانند »قَد«، »إلی«، »منِ«، »لمَ« و»لهَ« منجر به ایجاد نوعی مکث 
می‏شود و متناسب با نوع حروف، گفتمان سیری کُند به خود می‏گیرد تا مخاطب به معنای 
دریافتی توجه ویژه‏ای داشته باشد. عناصر تشکیل‏دهنده این حروف، حروف مهموسه هستند 

که دلالت بر نرمی و طمئنینه دارند.
 و در ســوره حجر بعد از یک مقدمه‌چینی کوتاه به بیان فرق اساســی میان آدم و شیطان 
می‌پردازد. از دیگر ویژگی‌های داستان حضرت آدم)ع( وجود قطع هنرمندانه در داستان مانند 
دیگر داستان‌های قرآن است. یعنی اینکه خداوند تمام صحنه را بیان نمی‌کند. بلکه هنرمندانه 
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 صحنه را قطع می‌کند و به پایان می‌رساند تا شروع صحنه بعدی فاصله‌ای به وجود آید این 

فاصله ذهن مخاطب را پر می‌کند بدون آنکه به اصل داســتان لطمه‌ای وارد کند و با توجه 
به اینکه داســتان یکباره عرضه نمی‌شود یعنی تمام داستان در یک سوره بیان نمی‏شود بلکه 
با کمک ســوره‏های دیگر کامل می‏شــود و به عبارتی دیگر؛ این داستان بر خلاف داستان 
حضرت یوسف از ابتدا تا انتها در یک سوره عرضه نمی‏شود. همین امر کنجکاوی مخاطب 
را برای دنبال کردن داستان حضرت آدم برمی‏انگیزد چرا که هیجان و کنجکاوی  بعُد عاطفی 
گفتمان را شدت می‌بخشد و در هر بخش از آیات سوره‏های مختلف، ریتم و آهنگ متناسب 

با معنا نمود می‌یابد.
در سوره حجر آیات 29-26 »ولقد خلقنا الانسن من صلصل من حماءِ مسنون/و الجان خلقنه 
من قبل من نار الســموم/ اذِ قال ربك للملاكة انِى خلق بشرا من صلصل من حماِ مسنون/ فاِذا 
سويته و نفخت فيه من روحى فقعوا له سجدين« خداوند درباره مراحل آفرینش انسان صحبت 
می‌کنــد. در حقیقت نظم و ترتیبی که در آفرینش وجود دارد در آهنگ گفتمان هم نشــان 
داده می‌شــود به عبارتی گفتمان این آیــات آهنگی یکنواخت دارد بنابراین عاطفه حاکم بر 
آن عاطفه‌ای آرامش بخش اســت. صوت »سین« در این آیات چندین بار تکرار شده است. 
»این صوت جزء اصوات احتکاکی مهموس است که در هنگام تلفظ آن، دندان‏های پایین با 
دندان‏های بالا تماس پیدا می‏کنند و انسان با دهان باز نمی‏تواند آن را ادا کند. این صوت بر 
حالت همس دلالت دارد.« )سیدی و شاهوردی، 1391: 45( در این آیات، حرف »صاد« در 

»صلصال« نیز مخرجی نزدیک به »سین« دارد و ویژگی صوتی با آن مشترک است.
در آیات ســوره »ص«، آهنگ حاکم بر گفتمان دارای وضعیتی کوبشــی اســت در واقع 
گفتمان کوبشی مستمر را به تصویر می‌کشد که اثر عاطفی آن حزن انگیز و ناخوشایند است: 
﴿قاَلَ ياَ إبِلِْيسُ مَا مَنعََكَ أنَْ تسَْجُدَ لمَِا خَلَقْتُ بيِدََيَّ أسَْتكَْبرَْتَ أمَْ كُنْتَ مِنَ العَْاليِنَ قاَلَ أنَاَ خَيْرٌ مِنْهُ 
ينِ  خَلَقْتنَـِـي مِنْ ناَرٍ وَخَلَقْتهَُ مِنْ طِينٍ قاَلَ فاَخْرُجْ مِنْهَا فإَِنكََّ رَجِيمٌ وَإنَِّ عَلَيْكَ لعَْنتَيِ إلِىَ يوَْمِ الدِّ
تكَِ  قَــالَ رَبِّ فأََنظِْرْنيِ إلِىَ يوَْمِ يبُْعَثوُنَ قاَلَ فإَِنكََّ مِنَ المُْنْظَرِينَ إلِىَ يوَْمِ الوَْقْتِ المَْعْلُومِ قاَلَ فبَعِِزَّ
نْ  لََأُغْوِينَهَُّمْ أجَْمَعِينَ إلََِّاّ عِباَدَكَ مِنْهُمُ المُْخْلَصِينَ قاَلَ فاَلحَْقُّ وَالحَْقَّ أقَوُلُ لََأَمْلََأَنَّ جَهَنمََّ مِنْكَ وَمِمَّ
تبَعَِكَ مِنْهُمْ أجَْمَعِينَ﴾ )ص/75-85(؛ کوبش موسیقیایی که در این گفتمان با آن مواجه هستیم 
در جسم ‌شوش‌گر احساس سنگینی و اندوه را به وجود می‌آورد و درنتیجه همین احساس 
اســت که فضای عاطفی افسوس را بر گفتمان حاکم می‌ســازد. تکرار حرف مد »الف« در 
آیات مذکور ایقاعی دردناک به دنبال دارد و مناسب حال عذاب شدگان روز قیامت از جمله 
شیطان است. در این آیات تنبیه و سرزنش منجر شده است تا مخاطب به سرانجام مخلوقاتی 

پی ببرد که از فرمان الهی سرپیچی کرده‏اند.
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3. 3. صحنه‌های عاطفی یا صحنه‌پردازی عاطفی
از منظر نشــانه معناشناسی هر ‌شوش‌گر عاطفی می‌تواند تبدیل به صحنه گردانی شود که 
صحنه‌هایش باری کاملًا عاطفی در پی داشــته باشند. یک صحنه می‌تواند خود سبب بروز 
نمایه خاصی گردد که دارای بارهای عاطفی متفاوتی باشد. در این صورت منبع اصلی نمایه 

یکی است، ولی بار عاطفی آن با توجه به شرایط تغییر می‌یابد. 
آیه 119-118 ســوره طه دربردارنده نوعی تصویرپردازی اســت و به صورتی واضح و 
تأثیرگذار بهشت را در معرض دید مخاطب قرار‌داده تا نیروی خیال با به نماش گذاشتن آن 
به مخاطب لذتی هنری داده باشــد: ﴿إنَِّ لكََ ألَََّاّ تجَُوعَ فيِهَا وَلََا تعَْرَى وَأنَكََّ لََا تظَْمَأُ فيِهَا وَلََا 
تضَْحَى﴾ در این دو آیه خداوند بهشت را به مکانی تشبیه می‌کند که امکاناتی در آن وجود 
دارد و آن بهشــت بیشتر شبیه بهشت‌های زمینی است که در آن نعمت‌هایی وجود دارد که 
انســان را از خوردن و پوشیدن بی‌نیاز می‌کند. نمونه‌ای دیگر از این خیال را می‌توان در آیه 
رْتنَِ إلِىَ يوَْمِ القِْياَمَةِ  مْتَ عَلَيَّ لئَنِْ أخََّ 62 ســوره إسراء مشاهده کرد: ﴿قاَلَ أرََأيَْتكََ هَذَا الذَِّي كَرَّ
يتَّهَُ إلََِّاّ قَلِيلًًا﴾ »احتناک« مصدر باب افتعال و از ریشه »حنک« و به معنای »افسار  لََأَحْتنَكَِنَّ ذُرِّ
بر دهان اســب نهادن« است خداوند متعال ضمن یک استعاره مصرّحة تبعيهّ کشاندن انسان 
به سمت گناهان توسط شیطان و استیلاء بر ایشان را به افسار نهادن بر دهان چهارپا و تسلط 
بر آن تشــیبه کرده است، به ‌این ‌ترتیب که »احتناک« برای »قيادة« و سپس »أحَْتنَکُِ« را برای 

»أقود]هم إلی المعاصي[« استعاره گرفته‌است. 
در آیه 33 ســوره بقره، خداوند آدم را مورد مخاطب قرار می‌دهد، و از او می‌خواهد که در 
حضور فرشــتگان اسماء موجودات و اسرار آن‌ها را شرح دهد: ﴿قاَلَ ياَ آدَمُ أنَبْئِْهُمْ بأَِسْمَائهِِمْ﴾ 
)بقره/33(؛ و در آیه 35 همین ســوره در خطابی به آدم و همسرش دستور و اجازه سکونت 
گزیدن در بهشــت و بهره‌مندی از نعمت‌هایش را می‌دهد، و در ادامه ایشان را از نزدیک‌شدن 
به درختی یا بوته‌ای خاصّ نهی می‌کند: ﴿وَقلُْناَ ياَ آدَمُ اسْكُنْ أنَتَْ وَزَوْجُكَ الجَْنةََّ وَكُلََا مِنْهَا رَغَدًا 
المِِينَ﴾ )بقره/35(؛ و در دیالوگی دیگر بعد از  جَرَةَ فتَكَُوناَ مِنَ الظَّ حَيْثُ شِــئتمَُا وَلََا تقَْرَباَ هَذِهِ الشَّ
آنکه آدم و حوا تسلیم فریب شیطان شدند، و نافرمانى كردند پروردگار به آن‌ها ندا داد که: چرا 
فرمان مرا به دســت فراموشی سپردید، و ایشان بلافاصله به كار خلاف خود اعتراف كردند و 
جَرَةِ وَأقَلُْ لكَُمَا  از خداوند تقاضاى بخشــايش كردند: ﴿وَناَدَاهُمَا رَبهُُّمَا ألَمَْ أنَهَْكُمَا عَنْ تلِْكُمَا الشَّ
يْطَانَ لكَُمَا عَدُوٌّ مُبيِنٌ قاَلََا رَبنَّاَ ظَلَمْناَ أنَفُْسَناَ وَإنِْ لمَْ تغَْفِرْ لنَاَ وَترَْحَمْناَ لنَكَُوننََّ مِنَ الخَْاسِرِينَ﴾  إنَِّ الشَّ
)أعــراف/22- 23(؛ و در گفتگوی دیگر، خداوند متعال شــيطان را بعنوان دشــمن به آدم و 
حوا معرّفى می‌کند: ﴿فقَُلْناَ ياَ آدَمُ إنَِّ هَذَا عَدُوٌّ لكََ وَلزَِوْجِكَ فلَََا يخُْرِجَنكَُّمَا مِنَ الجَْنةَِّ فتَشَْقَى﴾ 
)طه/117(؛ با توجه به گفتمان آیات مذکور می‌توان گفت صحنه‌های عاطفی با ســاختارهای 
ارزشــی مرتبط می‌باشد، از این رو ‌شوش‌گر با پیش ‌احساسی نسبت به صحنه عاطفی مواجه 

می‌شود که بر اساس حس ارزیابی او از آنچه با آن روبروست قابل توجیه است.
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 خداوند در گفتگویی شــیطان را به خاطر سرکشی و طغیانگری مؤاخذه می‌کند: ﴿قاَلَ مَا 

مَنعََكَ ألَََّاّ تسَْــجُدَ إذِْ أمََرْتكَُ قاَلَ أنَاَ خَيْرٌ مِنْهُ خَلَقْتنَيِ مِنْ ناَرٍ وَخَلَقْتهَُ مِنْ طِينٍ﴾ )أعراف/12(؛ 
و در جایی دیگر نیز از ســوی خداوند مورد مؤاخذه و بازپرسی قرار گرفته است: ﴿قَالَ ياَ 
إبِلْيِسُ مَا مَنعََكَ أنَْ تسَْجُدَ لمَِا خَلَقْتُ بيِدََيَّ أسَْتكَْبرَْتَ أمَْ كُنتَْ منَِ العَْاليِنَ﴾ )ص/75(؛ و در 
گفتگویی دیگر وقتى شــيطان فهميد تا روز قيامت مورد لعن است، از خداوند خواست تا 
آن روز به او مهلت داده شود: ﴿قالَ رَبِّ فأََنظِْرْنیِ إلِی یوْمِ یبْعَثوُنَ قالَ فإَِنکَّ مِنَ المُْنْظَرِینَ إلِی 
یوْمِ الوَْقْتِ المَْعْلُومِ﴾ )حجر/36-37(؛ شیطان در سوره دیگر سوگند می‌خورد که اگر خداوند 
به او تا روز قیامت و مدت عمر بشــر در روی زمین مهلت دهد، فرد فرد نســل او را مانند 
مْتَ  چهارپایان افسار می‌کند و زمام امور آن‌ها را به دست می‌گیرد: ﴿قاَلَ أرََأيَْتكََ هَذَا الذَِّي كَرَّ

يتَّهَُ إلََِّاّ قَلِيلًًا﴾ )إسراء /62( رْتنَِ إلِىَ يوَْمِ القِْياَمَةِ لََأَحْتنَكَِنَّ ذُرِّ عَلَيَّ لئَنِْ أخََّ
وقتی صحبت از عواطف است منظور تمام آن چیزی است که خصوصیات مثبت یا منفی 
درونی ما را شــکل می‌دهد و باعث عکس‌العمل‌های متفاوتی در رفتارهای ما می‌شود. سید 
قطب هرکدام از نمودهای عاطفی و احساســی را به‌ عنوان یک عنصر می‌داند مانند عنصر 

یأس، عنصر نفرت و غیره )پروینی و ناظمیان، 1393: 142(
- احساس تعجب و اعتراض نسبت به آفرینش آدم )ع(: ﴿قاَلوُا أتَجَْعَلُ فيِهَا مَنْ يفُْسِدُ فيِهَا 

سُ لكََ﴾ )بقره/30( مَاءَ وَنحَْنُ نسَُبحُِّ بحَِمْدِكَ وَنقَُدِّ وَيسَْفِكُ الدِّ
- احساس ضعف و جهل در برابر خداوند و اقرار به علم خداوند: ﴿قاَلوُا سُبْحَانكََ لََا عِلْمَ 

لنَاَ إلََِّاّ مَا عَلَّمْتنَاَ إنِكََّ أنَتَْ العَْليِمُ الحَْكِيمُ﴾ )بقره/32(
- احساس فروتنی و خضوع در برابر مخلوق جدید و بزرگداشت مقام او با سجده‌کردن: 

﴿وَإذِْ قلُْناَ للِْمَلََائكَِةِ اسْجُدُوا لِِآدَمَ فسََجَدُوا إلََِّاّ إبِلِْيسَ﴾ )بقره/34(
- احساس غرور و تکبر: ﴿قالَ أنَاَ خَيْرٌ مِنْهُ خَلَقْتنَيِ مِنْ نارٍ وَ خَلَقْتهَُ مِنْ طِينٍ﴾

- عاطفه تمرد و ســرپیچی از فرمان خداوند: ﴿قاَلَ لمَْ أكَُنْ لِِأَسْجُدَ لبِشََرٍ خَلَقْتهَُ مِنْ صَلْصَالٍ 
مِنْ حَمَإٍ مَسْنوُنٍ﴾ )حجر/33(

تكَِ لََأُغْوِينَهَُّمْ أجَْمَعِينَ﴾ )ص/82( - عاطفه انتقام‌جویی و کینه: ﴿قاَلَ فبَعِِزَّ
يتَّهَُ إلََِّاّ قَلِيلًًا﴾  رْتنَِ إلِىَ يوَْمِ القِْياَمَةِ لََأَحْتنَكَِنَّ ذُرِّ مْتَ عَلَــيَّ لئَنِْ أخََّ ﴿قاَلَ أرََأيَْتكََ هَذَا الذَِّي كَرَّ

)إسراء/62(
- احساس تعجب و بیزاری از به سجده‌افتادن در مقابل مخلوقی که از خاک آفریده شده 

است: ﴿قاَلَ أأَسَْجُدُ لمَِنْ خَلَقْتَ طِيناً﴾ )إسراء/61(
- احســاس پشیمانی در پیشگاه خدا و طلب گذشت: ﴿قاَلََا رَبنَّاَ ظَلَمْناَ أنَفُْسَناَ وَإنِْ لمَْ تغَْفِرْ 

لنَاَ وَترَْحَمْناَ لنَكَُوننََّ مِنَ الخَْاسِرِينَ﴾ )أعراف/23(
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3. 4. کنش‌زایی 
منظور از کنش‌زایی جریان عاطفی این اســت که عنصر عاطفی به مرکز یا پایگاهی برای 
تولید کنش تبدیل شــود، فرآیند عاطفی متوقف یا بسته می‌شود و فرآیند جدیدی که آن را 
کنش می‌نامیم آغاز می‌گردد. ولی اگر عنصر عاطفی نه‌تنها خود متوقف گردد بلکه مانع بروز 
هر نوع کنش دیگر شود با نوعی سکون و سرکوب مواجه می‌شویم. )شعیری، 1396: 165(

﴿قلُْ هُوَ نبَأٌَ عَظِيمٌ أنَتْمُْ عَنْهُ مُعْرِضُونَ مَا كَانَ ليَِ مِنْ عِلْمٍ باِلمَْلََإِ الْأْأَعْلَى إذِْ يخَْتصَِمُونَ إنِْ يوُحَى 
يْتهُُ وَنفََخْتُ فيِهِ  إلِيََّ إلََِّاّ أنَمََّا أنَاَ نذَِيرٌ مُبيِنٌ إذِْ قاَلَ رَبكَُّ للِْمَلََائكَِةِ إنِيِّ خَالقٌِ بشََرًا مِنْ طِينٍ فإَِذَا سَوَّ
مِنْ رُوحِي فقََعُوا لهَُ سَاجِدِينَ فسََجَدَ المَْلََائكَِةُ كُلُّهُمْ أجَْمَعُونَ إلََِّاّ إبِلِْيسَ اسْتكَْبرََ وَكَانَ مِنَ الكَْافرِِينَ 
قاَلَ ياَ إبِلِْيسُ مَا مَنعََكَ أنَْ تسَْجُدَ لمَِا خَلَقْتُ بيِدََيَّ أسَْتكَْبرَْتَ أمَْ كُنْتَ مِنَ العَْاليِنَ قاَلَ أنَاَ خَيْرٌ مِنْهُ 
ينِ  خَلَقْتنَـِـي مِنْ ناَرٍ وَخَلَقْتهَُ مِنْ طِينٍ قاَلَ فاَخْرُجْ مِنْهَا فإَِنكََّ رَجِيمٌ وَإنَِّ عَلَيْكَ لعَْنتَيِ إلِىَ يوَْمِ الدِّ
تكَِ  قَــالَ رَبِّ فأََنظِْرْنيِ إلِىَ يوَْمِ يبُْعَثوُنَ قاَلَ فإَِنكََّ مِنَ المُْنْظَرِينَ إلِىَ يوَْمِ الوَْقْتِ المَْعْلُومِ قاَلَ فبَعِِزَّ
نْ  لََأُغْوِينَهَُّمْ أجَْمَعِينَ إلََِّاّ عِباَدَكَ مِنْهُمُ المُْخْلَصِينَ قاَلَ فاَلحَْقُّ وَالحَْقَّ أقَوُلُ لََأَمْلََأَنَّ جَهَنمََّ مِنْكَ وَمِمَّ
تبَعَِكَ مِنْهُمْ أجَْمَعِينَ﴾ )ص/67-83(؛ »بگو اين خبرى بزرگ اســت ]كه[ شما از شنیدن آن 
خبر بزرگ اعراض می‌کنید. هنگامى كه با كيديگر جدال مك‌ىردند من خبرى از ساكنان عالم 
بالا نداشتم تنها از آن روى به من وحى م‌ىشود كه بيم‌دهنده‌اى روشنگر هستم، پروردگارت 
به فرشــتگان گفت: من بشرى را از گل م‌ىآفرينم چون تمامش كردم و در آن از روح خود 
دميدم، همه ســجده‌اش كنيد همه فرشتگان سجده كردند مگر ابليس كه بزرگى فروخت و 
از كافران شــد، فرمود اى ابليس چه چيز تو را مانع شد كه براى چيزى كه به دستان قدرت 
خويش خلق كردم سجده آورى آيا تكبر نمودى يا از ]جمله[ برتر‏ىجويانى گفت من از او 
بهترم مرا از آتش آفريده‏ اى و او را از گل آفريده‏ اى فرمود پس از آن ]مقام[ بيرون شو كه 
تو رانده‏ اى و تا روز جزا لعنت من بر تو باد گفت پروردگارا پس مرا تا روزى كه برانگيخته 
مى ‏شوند مهلت ده فرمود در حقيقت تو از مهلت‏ يافتگانى تا روز معين معلوم ]شيطان[ گفت 
پس به عزت تو ســوگند كه همگى را جدا از راه به در مى برم مگر آن بندگان پاكدل تو را 
فرمود حق ]از من[ اســت و حق را م‏ى گويم هرآينه جهنم را از تو و از هر كس از آنان كه 

تو را پيروى كند از همگي‏شان خواهم انباشت.«
در این آیات شریفه؛ گفتمان ابتدا در روند مقدمه‌ چینی قرار دارد و سپس قضیه وحیانی‌بودن 
قرآن با اشاره به داستان حضرت آدم)ع( مطرح می‌شود. در ادامه مسئله کینه و دشمنی شیطان 
پررنگ‌تر نشان داده می‌شود. در این داستان نقطه اوج و بزنگاه با طرد‌شدن شیطان از درگاه 
خداوند و فریب‌دادن و وسوســه‌کردن آدم در راستای سرپیچی از فرمان خداوند به تصویر 
کشیده می‌شود.از منظر نشانه معناشناسی با ابژه‌ای ارزش محور مواجه هستیم که کنش‌گرانی 
از جمله شیطان در پی تصاحب آن است. در این گفتمان کُنش شیطان که مبتنی بر سرپیچی 
از فرمان الهی اســت شــرایط عبور از وضعیت ایجابی به وضعیتی سلبی را فراهم می‌کند: 
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 ﴿فسََجَدَ المَْلََائكَِةُ كُلُّهُمْ أجَْمَعُونَ إلََِّاّ إبِلِْيسَ اسْتكَْبرََ وَكَانَ مِنَ الكَْافرِِينَ﴾ به عبارتی دیگر کنشِ 

سرپیچی وضعیت ایجابی ایمان را به وضعیت سلبی کفر ﴿فاَخْرُجْ مِنْهَا فإَِنكََّ رَجِيمٌ﴾ تغییر 
می‌دهد. »گفتمان روایی کنش محور، گفتمانی است که هدف اصلی آن تغییر وضعیت اولیه 

به وضعیتی ثانوی است.« )شعیری، 1395: 24(
کشمکش شیطان با خداوند از نوع کشمکش ذهنی و اعتقادی و به‌‌صورت عدم اطاعت و 
کفر متجلی می‌شود و در رابطه با آدم از نوع شیطانی و به‌صورت اغوا و تحریک به نافرمانی 
از خدا به‌صورت مرموزانه و با خدعه و فریب می‌باشد. در این گفتمان با نظام مجاب‌سازی 
از جانب شــیطان مواجه می‌شویم. در نظام مجاب‌ســازی گفتمان است که بر جهان ذهنی 
دیگری تأثیر گذاشــته می‌شود و توانش او در راستای هدفی مشخص که در اینجا وسوسه 
و فریب اســت به کار برده می‌شــود. بنابراین در این گفتمان از منظر نشانه_معناشناسی با 
ارتباطات بینا سوژه‌ای مواجه می‌شــویم. رفتارهای یک سوژه »شیطان« بنابر انگیزه و دلیل 
می‌باشد. در حقیقت آنچه از گفتمان آیه شریفه بر‌می‌آید این است که اگر شیطان را به‌عنوان 
ســوژه کنشــی در نظر بگیریم انگیزه او انگیزه‌ای مبتنی بر اراده و تصمیم خواهد بود چنین 
تصمیمــی ارزش اعمال قبلی او را باطل می‌کند و اعمال دیگری را جایگزین آن‌ها می‌کند. 
بنابراین در این گفتمان »با قاعده و برنامه مداریتی مواجه می‌شویم که برخاسته از نیت‌مندی 

و انگیزه باطل می‌باشد.« )بابک معین، 1394: 122(
در آیات مذکور ابتدا خداوند متعال از نظام‌مندی حاکم بر جهان هســتی صحبت به میان 
می‌آورد و آن مســئله آفرینش اســت که از نظم و قاعده در راســتای خواست الهی تبعیت 

می‌کند. 
﴿وَإذِْ قلُْناَ للِْمَلََائكَِةِ اسْــجُدُوا لِِآدَمَ فسََــجَدُوا إلََِّاّ إبِلِْيسَ أبَىَ فقَُلْناَ يـَـا آدَمُ إنَِّ هَذَا عَدُوٌّ لكََ 
وَلزَِوْجِكَ فلَََا يخُْرِجَنكَُّمَا مِنَ الجَْنةَِّ فتَشَْــقَى إنَِّ لكََ ألَََّاّ تجَُوعَ فيِهَا وَلََا تعَْرَى وَأنَكََّ لََا تظَْمَأُ فيِهَا 
يْطَانُ قاَلَ ياَ آدَمُ هَلْ أدَُلكَُّ عَلَى شَجَرَةِ الخُْلْدِ وَمُلْكٍ لََا يبَْلَى فأََكَلََا  وَلََا تضَْحَى فوََسْوَسَ إلِيَْهِ الشَّ
مِنْهَا فبَدََتْ لهَُمَا سَوْآتهُُمَا وَطَفِقَا يخَْصِفَانِ عَلَيْهِمَا مِنْ وَرَقِ الجَْنةَِّ وَعَصَى آدَمُ رَبهَُّ فغََوَى ثمَُّ اجْتبَاَهُ 
رَبهُُّ فتَاَبَ عَلَيْهِ وَهَدَى قاَلَ اهْبطَِــا مِنْهَا جَمِيعًا بعَْضُكُمْ لبِعَْضٍ عَدُوٌّ فإَِمَّا يأَْتيِنَكَُّمْ مِنيِّ هُدًى فمََنِ 
اتبَّعََ هُدَايَ فلَََا يضَِلُّ وَلََا يشَْقَى وَمَنْ أعَْرَضَ عَنْ ذِكْرِي فإَِنَّ لهَُ مَعِيشَةً ضَنْكًا وَنحَْشُرُهُ يوَْمَ القِْياَمَةِ 
أعَْمَى﴾ )طه/116-124(؛ »و ]ياد كن[ هنگامى را كه به فرشتگان گفتيم براى آدم سجده كنيد 
پس جز ابليس كه سر باز زد ]همه[ سجده كردن پس گفتيم اى آدم در حقيقت اين ]ابليس[ 
براى تو و همســرت دشمنى ]خطرناك[ است زنهار تا شما را از بهشت به در نكند تا تيره‏ 
بخت گردى در حقيقت براى تو در آنجا اين ]امتياز[ است كه نه گرسنه م‏ىشوى و نه برهنه 
م‏ىمانى و ]هم[ اينكه در آنجا نه تشنه م‏ىگردى و نه آفتاب‏زده پس شيطان او را وسوسه كرد 
گفت اى آدم آيا تو را به درخت جاودانگى و ملىك كه زايل نمى شود راه نماي آنگاه از آن 
]درخت ممنوع[ خوردند و برهنگى آنان برايشــان نمايان شد و شروع كردند به چسبانيدن 
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برگ‏هاى بهشت بر خود و ]اين گونه[ آدم به پروردگار خود عصيان ورزيد و بيراهه رفت. 
سپس پروردگارش او را برگزيد و بر او ببخشود و ]وى را[ هدايت كرد فرمود همگى از آن 
]مقام[ فرود آييد در حالى كه بعضى از شما دشمن بعضى ديگر است پس اگر براى شما از 
جانب من رهنمودى رســد هر كس از هدايتم پيروى كند نه گمراه م‏ىشود و نه تيره‏ بخت 
و هر كس از ياد من دل بگرداند در حقيقت زندگى تنگ ]و ســختى[ خواهد داشت و روز 

رستاخيز او را نابينا محشور مى ك‏نيم.«
﴿فأََكَلََا مِنْهَا فبَدََتْ لهَُمَا سَوْآتهُُمَا وَطَفِقَا يخَْصِفَانِ عَلَيْهِمَا مِنْ وَرَقِ الجَْنةَِّ وَعَصَى آدَمُ رَبهَُّ فغََوَى﴾ 
در این قسمت از گفتمان می‌توان چنین استنباط کرد که کارکرد القایی روایت می‌تواند یک 
کنش‌گر را از وضعیت پیوســت با ارزش به وضعیت گسســت با آن سوق دهد. با توجه به 
آیه شــریفه حضرت آدم)ع( درنتیجه نظام القایی که وسوســه و فریب است فرآیند کنشی 
نزدیک‌شدن به درخت ممنوعه را مرتکب می‌شود و به دنبال عملیات القایی و فرآیند کنشی؛ 

معنای گسست از بهشت به وقوع می‌پیوندد:

عملیات القایی  فرآیند کنشی  گسست یا پیوست با ابژه ارزشی  ارزیابی نهایی

با تأمل در این آیات متوجه می‌شویم که روند حاکم بر داستان حضرت آدم)ع( به گونه‌ای 
است که همه چیز از یک نقصان آغاز می‌شود و سپس با عقد قرارداد یا پیمان وارد مرحله 

کنش می‌شود. در پایانِ این مرحله، فعالیت ارزیابی شناختی آغاز می‌شود. 
ارزیابی یا شــناختی است یا عملی؛ »ارزیابی شــناختی شامل بررسی عملیات و نتایج به 
دســت آمده بر اساس شواهد و مدارک است و دیگری ارزیابی عملی یعنی اجرای حکم و 
اعمال تنبیه یا پاداش در مورد کنش‌گر.« )شعیری، 1396: 91( طرح‌واره این فرایند گفتمانی 

را می‌توان به شکل زیر نشان داد.
در بررســی داســتان حضرت آدم)ع( می‌توان چنین گفت گونه القایی در رأس عملیات 
کنشــی از جانب حضرت آدم)ع(  قرار گرفته اســت؛ به عبارتی دیگر ارزیابی شــناختی با 
عملیات القایی پیوند خورده اســت. از آن جایی که عملیات القایی حضور بدعت‌گذاری را 
ایجاب می‌کند در این داستان بدعت‌گذار شیطان است که کُنش‌گر یعنی حضرت آدم )ع( را 
به سمت کُنش سوق می‌دهد. گونه‌های القایی ممکن است مبتنی بر تشویق، مبتنی بر اغوا، 
مبتنی بر تهدید یا ایجاد رعب و وحشــت و مبتنی بر تحریک باشند. گونه القایی‌ای که در 
این داستان منجر به تولید معنا می‌شود از نوع گونه القایی مبتنی بر اغوا و تحریک می‌باشد.

در گونه القایی مبتنی بر اغوا بدعت‌گذار یعنی شــیطان، بــا ارائه تصویری مثبت از میوه 
درخت ممنوعه، کنشــگر را در شرایط انجام عمل کنشی قرار می‌دهد. پس از انجام کنش، 
فرآیند روایی وارد آخرین مرحله خود یعنی ارزیابی کنش می‌شــود. با توجه به کنشــی که 
از حضرت آدم)ع( ســر می‌زند، عملیات القایی به‌عنوان مبدأ عملیات کنشی قرار می‌گیرد و 
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 جریان کنشی مبتنی بر القا، عملی است که تحت تأثیر دیدگاه بدعت‌گذار یعنی شیطان قرار 

دارد. به عبارتی دیگر القا، توانش کنشکر را تحت تأثیر قرار داده، آن را تغییر می‌دهد. 

نتیجه‏گیری
داستان حضرت آدم)ع( در‌زمره داستان‌های کوتاه قرآنی قرار دارد. این داستان دربردارنده 
نشانه‌های عاطفی می‌باشد که منجر به شکل‌گیری فرآیند معناسازی در آن می‌شود. از جمله 
مهم‌ترین سازوکارهای عاطفی که در نشــانه‌های این داستان به چشم می‌خورد می‌توان به 
نقش افعال مؤثر، نقش آهنگ و نمود در گفتمان، صحنه‌های عاطفی یا صحنه‌پردازی عاطفی 
و کنش‌زایی اشاره کرد؛ تعامل میان افعال مؤثر در گفتمان این داستان راه را برای ایجاد فضای 
عاطفی یا تولید بار عاطفی فراهم می‌ســازد درنتیجه شاهد شکل‌گیری فضای عاطفی اندوه، 
تأسف، تمرد و اغوا هستیم. داســتان حضرت آدم)ع( در سوره‌های مختلفی از قرآن تکرار 
شده است و این تکرار در شیوه بیان داستان در هر سوره متناسب با هدف خاصی است که 
آهنگی منحصر به فرد همراه دارد. کوبش موسیقیایی که در این گفتمان با آن مواجه هستیم 
در جسم ‌شوش‌گر احساس سنگینی و اندوه را به وجود می‌آورد و درنتیجه همین احساس 
است که فضای عاطفی افسوس را بر گفتمان حاکم می‌سازد. با توجه به گفتمان آیات مذکور 
می‌توان گفت صحنه‌های عاطفی با ساختارهای ارزشی مرتبط می‌باشند. از این رو ‌شوش‌گر 
با پیش‌احساســی نسبت به صحنه عاطفی مواجه می‌شــود که بر اساس حس ارزیابی او از 
آنچه با آن روبروست قابل توجیه است. گونه القایی‌ای که در این داستان منجر به تولید معنا 
می‌شــود از نوع گونه القایی مبتنی بر اغوا و تحریک می‌باشد که می‌تواند یک کنش‌گر را از 

وضعیت پیوست با ارزش به وضعیت گسست با آن سوق دهد.
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Abstctra
The simultaneity approach of semantics is an attempt to represent the 
vocabulary of Quranic concepts. Because words in the Qur'an reveal their 
true meaning from the sum of intertextual connections in the form of a 
semantic network. The purpose of this article is to first examine the root 
of the word "taqah" in the word and its uses in the Qur'an. After that, 
the adjacent and mutual concepts of the taqah material will be studied. 
The approach of selecting cognate concepts is among words that have a 
semantic affinity with the word taqe. The search of Quranic data showed 
that words such as; Mobtilikam, Tohmalna, Asra', Bakhlo, Vasa and Iklof 
are the primary companions of the subject of taqah, which share the se-
mantic components of suffering, hardship and difficulty. In the secondary 
stage, each of these 6 words, which had a semantic affinity with taqah, 
have been paired with words in some verses that are included in the se-
mantic components of zakat. Then, by using the component of semantic 
contrast, the explanation of the four articles Yasir, Abbreviation, Rafq and 
Hun was discussed and the result of the concepts of these 4 articles is 
ease, comfort and lightness, which, while contrasting with the meaning of 
difficulty and difficulty in strength, ensures the involvement of the men-
tioned restrictions in addition to Ability will mean endurance. It should be 
noted that this article was written using library resources and descriptive-
analytical method.
Keywords:Semantics, coexistence axis, arch, semantic opposition,
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چکیده
رویکرد همزمانی معناشناسی، تلاشــی در جهت بازنمایی واژگان مفاهیم قرآنی است؛ زیرا 
واژگان در قرآن معنای حقیقی خود را از مجموع ارتباطات بینامتنی به صورت شبکه معنایی 
آشکار می‌نمایند. نوشتار حاضر در پی آن است که نخست به بررسی ریشه‏ای ماده »طوق« 
لغت و کاربردهای آن در قرآن بپردازد. پس از آن مفاهیم هم‌نشین و متقابل ماده طاقه مورد 
مطالعه قرار خواهد گرفت. رویکرد گزینش مفاهیم هم‌نشین، از میان واژگانی است که دارای 
قرابت معنایی با کلمه »طاقت« هستند. جســتجوی داده‌های قرآنی نشان داد که واژگانی 
همچون »مبتلیکم، تُحمّلنا، اصراً، بخلو، وسع و یکلفّ« هم‌نشین‌های اولیه ماده طاقه هستند 
که در مولفّه‌های معنایی رنج، مشــقّت و سختی اشتراک دارند. در مرحله ثانویه، هر کدام از 
این 6 کلمه که ضمن قرابت معنایی با »طاقه« هم‌نشــین بودند، در برخی آیات با واژگانی 
هم‌نشین شده‌اند که خود در دایره مؤلفه‌های معنایی طاقت قرار می‌گیرند. سپس با استفاده 
از مؤلفه تقابل معنایی به تبیین چهار ماده »یسر، خفف، رفق و هون« پرداخته شد و برآیند 
مفاهیم این 4 ماده آسانی، راحتی و سبکی است که ضمن تقابل با معنای مشقّت و سختی 
در طاقت، سبب اطمینان به دخالت قیود مذکور در کنار توانایی در معنای طاقت خواهند بود. 
لازم به ذکر است نوشتار حاضر با استفاده از منابع کتابخانه‌ای و روش توصیفی_تحلیلی به 

رشته تحریر درآمده است.
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1. مقدمه
یکی از مهم‌ترین مراحل اولیه درک آیات قرآن، شناخت مفاهیم واژگان این کتاب مقدس 
است. از دیرباز تاکنون کتب لغت متعددی نگاشته شده و به بررسی معانی واژگان پرداخته‌اند. 
در معناشناســی نوین برای کشف مؤلفه‏های معنایی یک واژه، ضمن مراجعه به کتب لغت 
که از ضروریات است، باید با استفاده از کلماتی که در مجاورت واژه مورد بحث هستند یا 
واژگان متقابل یا واژگان قریب المعنا به اصل معنایی واژگان دست یافت. در پژوهش حاضر 
با استفاده از این روش معناشناسی به بررسی معنای دقیق و قرآنی طاقت پرداخت شده است.
ســوال اصلی که تحقیق حاضر در پی پاسخ به آن است، این است که ماده طوق در قرآن 
چه معنای پایه یا نسبی دارد؟ برای پاسخ به این سوال اصلی، پاسخگویی به سوالات فرعی 
لازم اســت. ازجمله اینکه، ماده طوق با قید قرابت معنایی در قرآن با چه واژگانی هم‌نشین 
شــده و شــناخت این واژگان چطور به فهم معنای طاقه کمک خواهند کرد؟ ماده طاقه چه 

واژگان متقابلی از لحاظ معنا در قرآن دارد؟
تحقیقات بسیاری در زمینه معناشناسی براساس روابط هم‌نشین، جانشین و تقابل معنایی 
انجام شده است. اما در رابطه با کلمه »یطیقونه« تا آنجا که نگارنده یافته است، مقاله »بازکاوی 
واژه طاقت در آیه صوم« )مســعودی، 1391( نگارش شــده  که با رویکرد بررسی روابط 
هم‌نشین و متقابل انجام نشــده است. همچنین پژوهشی تحت عنوان نقش واژه‌شناسی در 
حل شبهات قرآنی؛ بررســی موردی واژه‌های »یطیقونه«، »ترائب«، »صبیّ« )طیب حسینی، 
1399(، و مقاله بررســی تعلق تکلیف به وســع یا طاقت )ایزدی‌فرد و زارعی و شــکریان 
امیری، 1400( وجود دارد. در مقاله اول نویســنده پس از بررسی لغوی و قرآنی »یطیقونه« 
در قرآن، به بررسی و پاسخ به سه شبهه در مورد سه واژه قرآنی می‌پردازد. در مقاله دوم نیز 
نویسنده پس از بررسی لغوی و اصطلاحی طاقه و همچنین کاربردهای قرآنی آن دو به ذکر 
دو دیدگاه در تعلق تکلیف به وسع یا طاقت پرداخته و نظریه تعلق تکلیف به وسع را با ذکر 

ادله اثبات می‌نماید.

2. تعریف لغوی واژه »طاقت«
درتبیین معنای این ماده بیان شده: »طوق همان طاقت است. گفته می‌شود هو فی طوقی؛ 

یعنی آن فعل در وسعش است.« )جوهری، 1407: 1519/4(
 در کتاب العین آمده؛ به هر چیزِ دایره‌ای شــکل که شــیء دیگری را احاطه کند »طوق« 
گفته شــده، مانند سنگ آسیاب که محور را احاطه کرده است. »طائقِ« هر چیز، آن است که 
اطرافش را احاطه کرده است؛ از قبیل کوه یا تپه و جمع آن »اطواق« است و »طوق« مصدر 

است از »طاقت« که اسم می‌باشد. )فراهیدی، 1409: 22/5(
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 در المحیط فی اللّغه این‌گونه آمده است: »طاقت و طوق به یک معنا هستند. گفته می‌شود 

هر فردی به مقدار طاقتش مکلّف شده است.« )عباّد، 1414: 481/5(
ی« یعنی آن چیز را طوق  قتهُُ الشَّ برخی »یطُیقونهَ« این کلمه را جمع »طوق«، می‌دانند و »طَوَّ
او قرار دادم. از تکلیف به طوق تعبیر شده است و طوق هر چیز، آن چیزی است که دور آن 

را احاطه کرده است. )فیومی، 1405ق: 521(
همچنین برخی ذیل کلمه »طاقه« چنین گفتند: »طاقت یعنی نهایت قدرت انســان. طاقت 
آن است که برای انســان انجام عملی همراه با مشقّت و سختی ممکن باشد.« )ابن منظور، 

)233/10 :1414
»یطُيقونه« فعل مضارع از باب افعال و از ماده »طوق« در اصل به معنى حلقه‏اى اســت كه 
به گردن م‏ىاندازند و يا به طور طبيعى در گردن وجود دارد )مانند حلقه رنگين گردن بعضى 
از پرندگان( ســپس به معنای باری بر دوش کســی تحمیل کردن که او را به مشقت و رنج 
بیندازد، به کار رفته است و »طاقه« اسم است به معنای آن مقداری که انسان می‌تواند کاری 

را با مشقت انجام داده و به عجز رسد. )راغب اصفهانی، 1412: 532(
در التحّقیق فی کلمات القرآن، ذیل مادّه »طوق« آمده اســت: »أنّ الاصل الواحد فی المادّه: 
هو الاحاطه و الاستداره علی شیء محسوسا أو معقولا. و اذا کان النظر الی جهه صدور الفعل 
عن الفاعــل: هو الحاله المتحصّله  من الطوق، أی تحمّل طــوق و و الوقوع القهری تحت 
هذه المحدودیه »اصل در ماده طاقت همان احاطه بر شــی محسوس یا معقول است، اما از 
جهت صدور آن از فاعل، حالتی است که همراه با تحمل سختی و محدودیت همراه باشد.« 

)مصطفوی، 1368: 146/7(
نویسنده قاموس القرآن نیز چنین می‌نویسد: »طوق و طاقت هر دو به معنای قدرت است. 
َّنا و لا تحَمل عَلَینا اصراً کما حملتهَ علی الذّین  "قالو لا طاقه لنا الیــومَ بجالوتَ و جنوده"، "رب
من قبَلنا ربنّا و لا تحَُمّلنا ما لا طاقه لنَا به" مراد از اصر و طاقت، بار ســنگین و تکلیف شاق 

است.« )قرشی، 1309: 257/4(
با توجه به مطالب ذکر شــده به نظر می‌‎رسد بتوان طاق را به معنای رنج و مشقّت زیادی 
دانســت که با حمل بار یا امری بر دوش کســی حاصل شده و شخص در انجام آن کار به 
عجز نزدیک گردد. بنابراین طاقه به معنای قدرت نبوده، بلکه تکلیفی است که انجام آن بسیار 

دشوار است و قید مشقّت را باید در همه مشتقّات طاقه در نظر گرفت.

2. 1. ماده طاقه در قرآن
قبل از ورود تفصیلی به معناشناسی طاقت، لازم است استعمالات قرآنی این واژه به طور 
کامل بررســی شود تا به فهم دقیق‌تری از کلمه رسید. واژه »طاقت« و مشتقّات آن در چهار 
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آیه از قرآن کریم به کار رفته اســت: »به زودی آنچه که به آن بخل ورزیده‌اند، روز قیامت 
طوق گردنشان می‌شــود.« )آل عمران/180(1، »و بر آنان که روزه گرفتن طاقت فرساست، 
طعام دادن به یک نیازمند کفّاره آن اســت« )بقره/184(2، »گفتند: امروز ما را یارای مقابله با 
جالوت و ســپاهیانش نیست.« )بقره/249(3 »پروردگارا آنچه تاب آن را نداریم بر ما تحمیل 

مکن.« )بقره/286(4 
غیر از آیه 184 بقره در معانی آیات دیگر ابهامی وجود ندارد. در واقع از مهم‌ترین دلایل 
پرداختن به فهم معنای این واژه در تحقیق، ابهام کاربرد آن در آیه 184 ســوره بقره اســت. 
گروهــی حرف همزه در واژه »اطاقه« را همزه ســلب می‌داننــد و »اطاقه« را »ناتوانی« معنا 
کرده‌اند. بنابراین پرداخت فدیه فقط برای افرادی است که قدرت روزه گرفتن ندارند. )حقی 

بروسوی، بی‌‌تا: 290/1(
دسته‌ای از مفسران با تبیین کلمه »طاقت« به قدرت توأم با رنج و زحمت بسیار، مصداق 
»یطُیقونهَ« را روزه همراه با سختی دانسته‌اند. )آلوسی بغدادی، 1415: 456/1( برخی دیگر 
مفهوم آن را توســعه داده که شــامل حامل، مرضع و شاغلان کارهای سخت و سنگین نیز 

می‌شود. )رشید رضا، بی‌تا: 157/2(
ينٍ« می‌فرماید: اين  َّذِينَ يطُِيقُونهَُ فدِْيةٌَ طَعامُ مِسْــكِ علامه مغنیه در توضیح عبارت »وَ عَلَى ال
حكم درباره شــخصى نازل شده است كه كهن‏سال، پير و ضعيف باشد و در آن، زن و مرد 
با كيديگر تفاوتى ندارند. »الطّاقة«، يعنى كســك‏ىه توان انجام كارى را با مشــقّت و تحمّل 
سختى داشته باشد. چنين كسى مخيرّ است كه روزه بگيرد و يا افطار كند و فديه بدهد، يعنى 
مسيكنى را اطعام كند. در اين‏باره، روايت صحيحى از اهل بيت عليهم السّلام رسيده است. 

)مغنیه، 1378: 503/1(
جمله »يطُيقونهَ« در اينجا با توجه به اينكه ضمير آخر آن به روزه برم‏ىگردد، مفهومش اين 
است كه براى انجام روزه نهايت تواناىي خود را بايد بكار برند؛ يعنى شديداً به زحمت بيفتند 
و اين در مورد پيران و بيماران غيرقابل علاج م‏ىباشــد، بنابراين آن‏ها از حكم روزه معافند، 
و تنها به جاى آن فديه م‏ىپردازند. )ولى بيمارانى كه بهبودى مي‏ىابند، موظفند قضاى روزه 

را بگيرند.( )مکارم شیرازی، 1371: 28(
ابن عاشــور در تفسیرش به درستی اصل معنایی »یطُیقونه« را تبیین کرده و می‌گوید: در 
َّذینَ یطُیقونه« طاقت به معنی نزدیک‌ترین حالت به عجز بوده که فرّاء آن  عبــارت »و عَلَی ال
را به جهد تفسیر می‌کند. در واقع پایین‌ترین مرتبه قدرت که پس از آن انسان ناتوان خواهد 

1( ﴿سیطَُوّقونَ ما بخَلو به یوَمَ القیامه...﴾
2( ﴿و عَلی الذّینَ یطُیقونهَ فدیه طعامُ مسیکن﴾

3( ﴿و قالو لا طاقهَ لنَاَ الیومَ بجالوتَ و جنوده...﴾
4( ﴿رَبنّا و لا تحَُمّلنا مَا لا طاقهَ لنَا به...﴾
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 شد. از همین‏رو می‌گویند این تکلیف فوق طاقت است یا در قرآن آمده، ﴿ربنّا لا تحَُمّلنا ما 

لا طاقهَ لنا﴾ بنابراین مراد از ا»لذّین یطیقونه« در آیه افرادی هستند که توانایی بر روزه گرفتن 
داشته، اما این توانایی در نازل‌ترین حدّ خودش قرار دارد. این حالت موجب تغییر حکم از 

وجوب روزه، به اختیار میان روزه و اطعام مسکین می‌شود. )ابن عاشور، 1420: 164/2(
َّذِينَ يطُِيقُونهَُ فدِْيةٌَ طَعامُ مِسْكِينٍ﴾ حکم مذکور در این آیه، بیانی است برای قاعده  ﴿وَ عَلَى ال
کلی از احکام شــریعت که همان تسهیل خداوند بر بندگان در عبادات است. »یطیقونه« به 
معنای کســانی است که توانایی کاری را همراه با مشقّت و سختی دارند؛ زیرا طاقت اسمی 
اســت برای قدرت بر شــئ، همراه با تحمل رنج فراوان و کلمه وسع برای قدرت همراه با 
سهولت به کار می‌رود. عرب أطاق را استفاده نمی‌کند، مگر زمانی که قدرت بر فعل به نهایت 

ضعف می‌رسد. )طنطاوی، 1997: 384/1(
 علامه طباطبایی در تفسير عبارت ﴿و على الذّين يطُيقونهَ فدية طعامُ مسكين﴾ در آيه ۱۸۴ 
ســوره بقره می‌فرمايد: »واژه »يطُيقونهَ« از مصدر »اطاقه« است و این واژه در مفهوم به كار 
بستن تمامى قدرت در عمل استعمال شده است. لازمه این برداشت این است که اکثر نیروی 
انسان در انجام فعلی مصرف شود که موجب تحمل سختی فراوان خواهد بود.« )طباطبایی، 

)13/2 :1374
با توجه به کاربردهای قرآنی ماده طاقه و نظرات مفسّرین می‌توان چنین برداشت کرد، ماده 
طاقه هیچگاه در رابطه با خداوند استفاده نشده و گفته نمی‌شود خداوند طاقت انجام کاری 
را دارد، بلکه این ماده به انســان نسبت داده شده و برای افعال خداوند کلمه قدرت به کار 
می‌رود. همچنیــن با نظر به قاعده اصاله عدم ترادف و قاعده اصاله المبانی تدلّ علی زیاده 
المبانی باید گفت که هم طاق، یطوقُ )ثلاثی مجرد( و هم أطاقَ، یطُیقُ )ثلاثی مزید( معنای 
قادر بودن بر انجام کاری همراه با مشــقّت زیاد را می‌رســانند، با این تفاوت که باب إفعال 

»أطاق« دلالت بر مبالغه بیشتری در رساندن مفهوم دشواری زیاد عمل دارد.

3. بررسی مؤلفه‌های معنایی طاقه
از مهم‌تریــن رویکردهای تحصیــل و توصیف مفاهیم کلمات، بررســی مجموعه‌ای از 
مؤلفه‌های معنایی واژگان است. این مؤلفّه‌ها عبارت‌اند از: خصوصیاتی که معنای کلمات را 
تشکیل داده و جنبه‌های اشتراک و تمایز را تبیین می‌کند. )صفوی، 1390: 71( این ویژگی‌ها 
به دو صورت لازم و کافی خود را نشــان می‌دهند. چنانچه منجر به فهم واژه شــود، شرط 
لازم خواهد بود و اگر ســبب روشن شدن وجه افتراق مفهومی از سایر مفاهیم شود، شرط 
کافی قلمداد خواهد شد. )پالمر، 1391: 147( بررسی مفهوم طاقت در ارتباط با سایر مفاهیم 
نزدیــک به آن و نیز مفاهیم متقابل آن، تکمیل‏کننده معنای واژه در بافت قرآنی خواهد بود. 
برای اینکه عناصر مفهومی این واژه را با مفاهیمی که به شــکلی با آن ارتباط دارند بررسی 
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نماییم؛ از روش تحلیل مفهومی اســتفاده خواهیم کرد. بنابراین آنچه پس از تحلیل مفهومی 
واژه مورد نظر تبیین می‌گردد، باید ضمن برخوردار بودن از غنای کافی برای روشــنگری، 
پیچیدگی مفهوم را نیز معلوم کند. از این رو، برای رســیدن به مقصود پروردگار، علاوه بر 
دقــت نظر در معنای وضعی و کاربردی الفــاظ در زبان عربی، باید به ادبیات خاصّ قرآنی 
نیــز توجّه نمــود. دامنه فرهنگ لغت و واژه‏گزینی می‌تواند یکــی از ارکان مهم در مبحث 
معناشناســی باشد، همچنان که توجّه به مصادیق و نیز سیاق آیات، دریچه‌ای برای راهیابی 
به فرهنگ و ادبیات قرآن کریم اســت. از جمله مهم‌ترین روابط مفهومی در سطح واژگان، 
هم‌معنایی، تقابل معنایی، روابط هم‏نشینی و جانشینی است که در تحلیل معنایی »طاقت« در 

قرآن کریم نیز کاربرد دارد.

4. بررسی جانشین‌ها یا واژگان قریب‏المعنا با طاقه
یکی از مؤلفه‌های معناشناســی، بررسی جانشین‌ها یا به تعبیری واژه قریب‏المعنا با کلمه 
محوری است. از آنجا که هر گونه تغییر کوچک یا بزرگ در کلمات قرآنی موجب تفاوتی 
در معنی خواهد بود؛ زیرا انتخاب واژگان در قرآن بسیار حکیمانه انجام گرفته و عبارات آن 
جانشین‏ناپذیر است. )فراستخواه، 1376: 223 و 224( با در نظر گرفتن این نکته که واژگان 
به شــرطی مترادف دانسته می‌شوند که باعث تغییر عمده در معنا نشوند؛ )ایزوتسو، 1361: 
169( هم‌معنایی یکی از انواع روابط معنایی است که بین دو مفهوم با مؤلفه معنایی مشترک 
وجود دارد. طبق اصول زبان‏شناســی، هم‌‌معنایی واقعی وجود ندارد و میزان هم‌پوشــانی 
در مترادف‌ها یکســان نیســت. هیچ دو واژه‌ای را نمی‌توان یافت که در تمام جملات زبان 
بتوانند به جای یکدیگر به کار روند و تغییری پدید نیاورند. در عین حال برای تعیین میزان 
هم‌معنایی بین دو یا چنــد واژه می‌توان از روش جایگزینی کمک گرفت. )وزیرنیا، 1379: 
83( مــا در این تحقیق به این جنبه از مؤلفه‌های معنایــی نخواهیم پرداخت و تنها واژگان 

هم‌نشین و تقابل معنایی با کلمه طاقه را بررسی خواهیم کرد.

5. بررسی همنشین‌های مادّه طاقه
مجموعه‌ای کلی از الگوهای معنادار در رابطه با طاقت را می‌توان با معناشناسی و تشخیص 
الفاظی که در مجاورت یا هسته معنایی طاقه قرار دارند، دریافت. واژه »طاقت« و ساختارهای 
مختلف آن همنشین‌های متعددی دارد، اما کشف و تبیین واژگان همنشین اصلی که دارای 

قرابت معنایی با واژه مورد بحث خواهند بود، اهمیت بیشتری دارد.

5. 1. مُبتَلیکم
َ مُبْتلَِيكُمْ  ا فصََلَ طَالوُتُ باِلجُْنوُدِ قاَلَ إنَِّ اللَّهَّ در آیه 249 ســوره بقره خداوند می‌فرماید: ﴿فلََمَّ
َّهُ مِنِّي إلَِّاَّ مَنِ اغْترََفَ غُرْفةًَ بيِدَِهِ فشََرِبوُا مِنْهُ إلَِّاَّ  بنِهََرٍ فمََنْ شَرِبَ مِنْهُ فلََيْسَ مِنِّي وَمَنْ لمَْ يطَْعَمْهُ فإَِن
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 َّذِينَ  َّذِينَ آمَنوُا مَعَهُ قاَلوُا لََا طَاقةََ لنَاَ اليْوَْمَ بجَِالوُتَ وَجُنوُدِهِ قاَلَ ال ا جَاوَزَهُ هُــوَ وَال قَلِيلًًا مِنْهُمْ فلََمَّ

ابرِِينَ﴾  ُ مَعَ الصَّ ِ وَاللَّهَّ ِ كَمْ مِنْ فئِةٍَ قَليِلَةٍ غَلَبتَْ فئِةًَ كَثيِرَةً بإِِذْنِ اللَّهَّ َّهُمْ مُلََاقوُ اللَّهَّ يظَُنُّونَ أنَ
در این آیه، از کلماتی که ضمن هم‌نشینی با طاقه، معنای نزدیکی به آن دارد، واژه »مبتلیکم« 
اســت. باتوجه به آنچه در کتب لغت ذکر شده است؛ »بلَاء« آزمایشی است که با سختی و 
محنت همراه اســت؛ زیرا موجب مشــقّت بدن، روح یا کاستی در اموال است. به این معنا 
در آیه 155 سوره بقره اشاره شده اســت. آنجا که می‌فرماید: ﴿وَلنَبَْلُوَنكَُّمْ بشَِيْءٍ مِنَ الخَْوْفِ 
ابرِِينَ﴾ )فیروزآبادی، 1415: 327/4(  رِ الصَّ وَالجُْوعِ وَنقَْصٍ مِنَ الْأْأَمْوَالِ وَالْأْأَنفُْسِ وَالثمََّرَاتِ وَبشَِّ

در مجمع‏البحرین نیز به معنی امتحان و آزمایش آمده است. )طریحی، 1375: 60/1(
در التحّقیق بیان شــده، اصل در این مادّه ایجاد تحوّل و دگرگونی برای رسیدن به نتیجه 
منظور است. )مصطفوی، 1402: 335/1( ابتلاء می‌تواند با خیرات یا شرور باشد که در اولی 
مؤلفه شکر مورد امتحان قرار می‌گیرد و در دومی مؤلفه صبر. )راغب اصفهانی، 1412: 145( 
به بیان دیگر »بلاء« گاهى به وســيله نعمت‌هاســت كه آن را »بلاء حسن« م‏ىگويند. مانند 
قول خداوند که فرمود: ﴿...وَليِبُْلِيَ المُْؤْمِنيِنَ مِنْهُ بلَََاءً حَسَناً...﴾ )انفال/17( و گاهى به وسيله 
مصيبت‏ها و مجازات‏هاست كه به آن »بلاء س‏ىء« گفته م‏ىشود، چنان كه در باره بن‏ىاسرائيل 
ــيِّئاتِ﴾‏؛ آن‏ها را به وسيله مصائب آزموديم. )اعراف/168( و آیه  م‏ىخوانيم‏ ﴿وَ بلََوْناهُمْ باِلسَّ
﴿انمّا نبلوکم باالشّرّ و الخیر﴾ )انبیاء/35( که اشاره به با هم بودن ابتلاء به شر و خیر دارد. از 
مجموع آیاتی که مادّه بلو در آنان به کار رفته است، تنها در سه مورد با کلماتی هم‌نشین شده 

که در دایره واژگان مؤلفه معنایی طاقه قرار دارند.
1. در آیه 16 سوره فجر آمده: ﴿وَأمََّا إذَِا مَا ابتْلَََاهُ فقََدَرَ عَلَيْهِ رِزْقهَُ فيَقَُولُ رَبيِّ أهََاننَِ﴾ در این 
آیه، واژه ابتلاه با قدر هم‌نشــین شده است. صاحب مجمع‏البحرین می‌گوید: قُدرَ یا قدَرَ با 
رزق به معنای تنگ نمودن یا سخت گرفتن است. )طریحی، 1375: 447/3( یعنی رزق کم 

شد که اثر آن سختی است.
مویدّ این معنا در آیه 87 سوره انبیاء آمده؛ ﴿وَذَا النُّونِ إذِْ ذَهَبَ مُغَاضِباً فظََنَّ أنَْ لنَْ نقَْدِرَ عَلَيْهِ 
المِِينَ﴾ کسی که معتقد باشد  ِّي كُنْتُ مِنَ الظَّ حَانكََ إنِ لُمَاتِ أنَْ لََا إلِهََ إلَِّاَّ أنَتَْ سُــبْ فنَاَدَى فيِ الظُّ
حضرت یونس )ع( گمان کرد خداوند قادر نبوده کافر شده است. زیرا کسی که چنین گمانی 
به خدا ببرد قطعاً غیر مؤمن است، در حالی‏که یونس رسول خدا بود و چنین ظنیّ از او جایز 
نبوده و با مقام عصمت انبیاء ناسازگار است. پس معنای »فظنّ أن لن نقدرَ علیه« چنین است 
که او گمان کرد ما او را در تنگنا قرار نخواهیم داد و شــرایط را بر او سخت نخواهیم کرد. 
اما خدا او را در شدیدترین مضیقه قرار داد و او از این گمان خود پشیمان شد. )ابن‌منظور، 
1414: 77/5( در توضیــح دیگری آمده، قَدَر رزقُه یا قُدرَ یعنی بر او تنگ گرفت بر خلاف 
وقتی که بی‏حســاب عطا می‌کرد. و این معنا به صورت استقلالی در این ماده وجود ندارد، 
بلکــه یکی از لوازم و آثار اختیار تامّ که در مــاده قَدرَ وجود دارد توانایی تنگ گرفتن یا به 
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مشقّت انداختن است که خداوند این کار را می‌تواند انجام دهد. )مصطفوی، 1402: 208/9(
2. در آیه 186 آل عمران: ﴿ثمَُّ أنَزَْلَ عَلَيْكُمْ مِنْ بعَْدِ الغَْمِّ أمََنةًَ نعَُاسًــا يغَْشَــى طَائفَِةً مِنْكُمْ....
دُورِ﴾ در این آیه واژه  صَ مَا فيِ قلُُوبكُِمْ وَالَلَّهّهُ عَليِمٌ بذَِاتِ الصُّ وَليِبَْتلَِيَ الَلَّهّهُ مَا فيِ صُدُورِكُمْ وَليِمَُحِّ
الغمّ با لیبَتلَیَ هم‌نشــین شده است. پس از بررســی کلمه غم در کتب لغت معنای کرب و 
سختی به دست آمد. )أزهری، 1421: 27/8( لذا این واژه نیز در محدوده واژگان قریب‏المعنا 

با طاقه قرار می‌گیرد.
3. در آیه 186 آل عمران: ﴿لتَبُْلَوُنَّ فيِ أمَْوَالكُِمْ وَأنَفُْسِــكُمْ وَلتَسَْمَعُنَّ مِنَ الذَِّينَ أوُتوُا الكِْتاَبَ 
مِنْ قبَْلِكُمْ وَمِنَ الذَِّينَ أشَْرَكُوا أذًَى كَثيِرًا...﴾ در این آیه واژه أذیً با لتبلونّ هم‌نشین شده است. 
أذیً در لغت به معنای تضرّر، تألمّ و امر ناپســند آمده است. )موسی، 1410: 191/1( أذَ‏ى: 
ناخوشايند، ناپسند ﴿لا تبُْطِلُوا صَدَقاتكُِمْ باِلمَْنِّ وَ الْأْأَذى‏﴾ )بقره/264( صدقات خود را با منت 
گذاردن و كار ناپسند باطل نكنيد. گوئيم: فلانى مرا اذيت كرد يعنى درباره من كار ناپسندى 
انجام داد. )قرشی بنابی، 1309: 58/1( این واژه نیز ضمن قرابت معنایی با ماده بلو در مشقّت 

یا سختی، در دایره واژگانی قرار می‌گیرد که با طاقه مرتبط می‌باشد.
ابرِِينَ وَنبَْلُوَ أخَْباَرَكُمْ﴾  4. در آیه 31 سوره محمّد: ﴿وَلنَبَْلُوَنكَُّمْ حَتىَّ نعَْلَمَ المُْجَاهِدِينَ مِنْكُمْ وَالصَّ
در این آیه کلمه »مجاهدین« با »لنبلونکّم« هم‌نشین شده است. ماده جهد در اصل به معنای 
بذل طاقه و انجام نهایت سعی و کوشش برای رسیدن به سر حد مقصود است. )مصطفوی، 
1402: 128/2( بــا این مفهوم نیز با واژه طاقــه در معنا نزدیک بوده و با ماده ابتلا از حیث 

معنای زحمت و مشقّت قرابت پیدا خواهد کرد. 
در ادامه بررسی واژگان هم‌نشین با طاقه، آیه ‌286 سوره بقره را بررسی خواهیم کرد.

ُ نفَْسًا إلَِّاَّ وُسْعَهَا لهََا مَا كَسَبتَْ وَعَلَيْهَا   در آیه 286 سوره بقره خداوند می‌فرماید: ﴿لََا يكَُلِّفُ اللَّهَّ
َّذِينَ  َّناَ وَلََا تحَْمِلْ عَلَيْناَ إصِْرًا كَمَا حَمَلْتهَُ عَلَى ال َّناَ لََا تؤَُاخِذْناَ إنِْ نسَِيناَ أوَْ أخَْطَأْناَ رَب مَا اكْتسََبتَْ رَب
لْناَ مَا لََا طَاقةََ لنَاَ بهِِ وَاعْفُ عَنَّا وَاغْفِرْ لنَاَ وَارْحَمْناَ أنَتَْ مَوْلََاناَ فاَنصُْرْناَ عَلَى  َّناَ وَلََا تحَُمِّ مِنْ قبَْلِناَ رَب

القَْوْمِ الكَْافرِِينَ﴾
در این آیه 4 واژه »یکُلّفُ، وُســع، اصراً و تحَُمّلنا« با »طاقه« هم‏نشــین شده‌اند که در معنا 
نیز به نوعی قرابت دارند. در ادامه تحقیق و در جهت کشف شبکه معنایی طاقه، به بررسی 
این واژگان، تببین مفاهیم هر یک از حیث هم‌نشین‌های مرتبط با خودشان در سایر آیات و 

مرتبط با معنای طاقه خواهیم پرداخت.

5. 2. یکُلّفُ
در کتاب الصّحاح آمده »کلّف« به معنای نقطه و خالى اســت كه در پوســت چهره ظاهر 
مي‌شود و رنگى است ميان سياهى و سرخى، سپس در امر کردن به کاری که مشقّت در آن 
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 باشد استعمال شده است. )جوهری، 1407: 1424/4(

اصــل در این مادّه عبارت اســت از: تعلّق گرفتن امری به شــئ، بــه صورتی که در آن 
شــئ مشقّتی برخلاف جریان عادی وارد شــود. اعمّ از آنکه مشقّت مادّی یا معنوی باشد. 
)مصطفوی، 1402: 99/10( همچنین بیان شده، كلف به معنى ظهور اثر است و الزام شاقّ را 
از آن جهت تكليف گويند كه اثرش در انسان ظاهر مي‌شود. تكلّف آن است كه انسان كاري 

را با مشقّت يا تصنعّ انجام دهد. )قرشی بنابی، 1309: 136/6(
 كَلَّفَ، تكَْليِفاً، كلّفهُ: او را به كارى ســخت گمارد، نفَْسَــهُ عَناءً: خود را به كارى ســخت 
انداخت‏. )بســتانی، 1375: 119( با توجّه به معانی مطرح شــده در کتب لغت، قرابت ماده 
»کلم« با »طاقه« روشن است؛ زیرا هر دو دلالت بر کاری ‌می‌کند که با مشقّت همراه باشند.

از هم‌نشــین‌های مــاده »کلف« که در معنا قرابت با آن دارنــد، می‌توان به واژگان »بأس، 
تنکیلًا، قُدِر و عُسر« )طلاق/7( اشاره کرد.

ضِ المُْؤْمِنيِنَ عَسَى الَلَّهّهُ  1. آیه 84 سوره بقره: ﴿فقََاتلِْ فيِ سَبيِلِ الَلَّهّهِ لََا تكَُلَّفُ إلََِّاّ نفَْسَكَ وَحَرِّ
أنَْ يكَُفَّ بأَْسَ الذَِّينَ كَفَرُوا وَالَلَّهّهُ أشََدُّ بأَْسًا وَأشََدُّ تنَْكِيلًًا﴾ در بیان معنای بأس آمده است: بأس 
به معنای شدّت است. مصادیق آن متفاوت بوده که مصداق اتمّ آن در جنگ است که انسان 
از هر طرف شدیداً تحت فشار قرار می‌گیرد. )جوهری، 1407: 906/3( لازمه این فشار همه 
جانبه تحمل و اســتقامتی است که اسباب مشّقت را به وجود خواهد آورد. در بیان دیگری 
آمده »بأسا« اسمی است مخصوص جنگ، ضرر، مشقّت و ... . مرد بائس کسی است که بلا 
بر او نازل شده است. )فراهیدی، 1409: 316/7( اصل در این ماده، شدت در هر امری است 
که سازگار با طبع نباشد. )مصطفوی، 1402: 207/1( با توجه به آنچه در معنی بأس ذکر شد 
اقتران معنایی کلف با بأس در شدّت، مشقّت و زحمت تبیین گردید. معانی که در طاقه نیز 
وجود دارد و کشف ارتباط هم‌نشین اولیه‌ی طاقه )کلف( با هم‌نشین ثانویه )بأس( آن ما را 

در رسیدن به خانواده کلمات طاقه نزدیک می‌کند.
ا آتاَهُ الَلَّهّهُ لََا  2. آیِه 7 ســوره طلاق: ﴿ليِنُْفِقْ ذُو سَعَةٍ مِنْ سَعَتهِِ وَمَنْ قدُِرَ عَلَيْهِ رِزْقهُُ فلَْينُْفِقْ مِمَّ
يكَُلِّفُ الَلَّهّهُ نفَْسًا إلََِّاّ مَا آتاَهَا  سَيجَْعَلُ الَلَّهّهُ بعَْدَ عُسْرٍ يسُْرًا﴾ لازم به ذکر است، ماده قدر در بحث 

واژگان هم‌نشین با ماده بلو بررسی گردید و در این بخش به آن نخواهیم پرداخت.

5. 3. وُسعَها
در ریشــه این واژه بیان شده، وقتی گفته می شود: انفق على قدر وسعك، یعنی به مقدار 

وسع و توانایی انفاق کن. وسع همان طاقت است. )فراهیدی، 1409: 203/2(
در کتاب مفردات بیان شــده است: »وسع به میزان توانایی مکلف است. خداوند در قرآن 
می فرماید: ﴿لا يكلف الله نفسا إلا وسعها﴾ به خاطر اینکه تنبیه دهد که بندگان را به کمتر از 
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نهایت توان و طاقتش تکلیف کرده است، )راغب اصفهانی، 1412: 870(
در التحقيق في كلمات القرآن ذیل مادة »وسعه« این‏گونه آمده است: »وسع در مقابل ضیق و 
طاقت است، زیرا وسع انجام عمل با گشایش و راحتی است.« )مصطفوی، 1368: 103/13(
همچنین بیان شده: »ما أسََعُ ذلكِ، أي: ما أطُيقَه« یعنی چه مقدار توانایی و طاقت دارد! و 
معنای »هل تسََــعُ هذا؟« یعنی آیا او طاقت و توانایی انجام آن کار را دارد؟ در حالی که این 

سخن نوعی مجاز است. )زبیدی، 1407: 512/11(
»وسع كلمه‏ای است که برخلاف ضیق و تنگی و عسر است. گفته می‏شود: وَسُعَ الشئ، و 
اتَّسَــعَ.« وی در ادامه گوید: »و الوضع الجسد و الطاقة« وسع همان وثاقت و توان فرد است. 
)ابن فارس، 1404: 109/6( با توجه به اینکه برخی از لغت‏شناسان وسع و طاقت را به یک 
معنا گرفته‌اند، اما به نظر می‌رسد وسع تکلیفی است که در حد توانایی انسان باشد هر چند 
او را به زحمت اندازد. اما طاقت به معنای تکلیفی است که برای مکلّف مشقّت فراوان داشته 
باشــد. با این توضیح معنای ﴿لا کیلّف الله نفساً الا وُسعها﴾ ثابت می‌کند که تکلیف به وسع 
افراد تعلّق می‌گیرد نه طاقت ایشــان. )ایزدی‌فرد؛ زارعی و شکریان امیری، 1400: 168( لذا 

کلمه طاقه در آیه 286 بقره با وسع که معنای متقابل آن است، هم‌نشین شده است.

مّلنا 5. 4. حَّ
ماده حمل در اصل معنا مفهوم تکلّف و به زحمت افتادن را می‌رساند. راغب در مفردات 
می‌گویــد: لیحملوا أی کلّفوا )راغب اصفهانــی، 1404: 257/4َ( ماده حمل، در امور معنوی 
و مادی به معنای بر دوش گرفتن امری که انجام آن متوقفّ بر ســعی باشد که گاه موجب 
زحمت و رنج شود، استعمال شده است. )مصطفوی، 1402: 285/2( در سه آیه قرآن، ماده 

حمل با واژگانی هم‌نشین شده که به نوعی با آن در معنا مرتبط هستند.
1. در آیه 12 ســوره عنکبوت: ﴿وَ ما هُمْ بحِامِليِنَ مِنْ خَطاياهُمْ مِنْ شَــي‏ْءٍ...﴾ در این آیه 
»بحاملین« با »خطایاهم« هم‌نشــین شده اســت. در تعریف به اضداد، خطا را ضدّ صواب 
دانسته‌اند )ابن منظور، 1414: 65/1( در ماده خطا چنین آمده: هنگامی‌ که انسان اراده می‌کند 
کارش را به نحو أحســن انجام دهد، لکن خلاف آنچه اراده کرده واقع می‌شود. البته گاهی 
اشتباه به اراده اصابت می‌کند و خطای اراده و قصد موجب خطای در فعل می‌شود. )راغب 
اصفهانی، 1404: 287/3( با توجه به این معنا هر زمان خطایی رخ دهد زمینه زحمتی فراهم 
خواهــد آمد؛ چرا که یا باید آن کار دوباره انجام شــود و یا اینکه به نحوی جبران شــود. 
ارتباط حمل و خطا در این است که حمل کردن خودش زحمت دارد و حمل خطا زحمتی 

مضاعف که در این آیه نفی حمل خطای مؤمنین توسط کافران شده است.
2. در آیه 13 سوره عنکبوت: ﴿ليَحَْمِلُنَّ أثَقْالهَُمْ وَ أثَْقالًًا مَعَ أثَْقالهِِمْ...‏﴾ صاحب مصباح المنیر 
ثقل را به معنی هر آنچه مقابل خفیف باشد می‌داند. در واقع خفّت می‌تواند در وزن یا ارزش 
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 باشــد. پس ثقیل نیز ممکن است در وزن باشــد و گاهی از حیث ارزش )فیومی، 1405ق: 

83/2( مثلًا در حدیث ثقلین کتاب الله و عترتی به عنوان دو شئ گران‌بها معرفی شده‌اند نه 
ســنگین. در ترجمه آیه چنین آمده است: و قطعاً بار سنگين )گناهان(شان را، و بار سنگين 
)گناهان ديگران( را، با بار ســنگين )گناهان(شان بر دوش مك‏ىشند. و مسلماً روز رستاخيز 
از آنچه همواره )بر خدا به دروغ( مى بســتند، بازپرســى خواهند شــد. بنابر گزارش‏های 
لغت‌شناسان، حمل و ثقل هر دو به جهت به دوش کشیدن و سنگینی، ارتباط معنایی خوبی 
با یکدیگر برقرار می‌کنند که نتیجه آن چیزی جز عارض شدن رنج و زحمت نخواهد بود.

3. در آیه 25 سوره نحل: ﴿ليِحَْمِلُوا أوَْزارَهُمْ كامِلَةً يوَْمَ القِْيامَةِ...﴾ به گفته فراهیدی، »وزَرُ« به 
معنای پناهگاهی در کوه است. و »الوِزر« به کسر واو به معنای حمل ثقیل و سنگین استعمال 
شــده که گاهی در امور معنوی به خصوص اثم به کار می‌رود. طبق گفته خلیل بن احمد، 
اصل معنای ثقل حمل در وِزر خوابیده و از این جهت ارتباط وزر و حمل روشن‏تر خواهد 
بود. )ابن منظور، 1414: 380/7( کما اینکه نســبت ارتباط این دو واژه با طاقه نیز تا حدی 

واضح می‌شود.
يْناَ الْْإنِسَْانَ بوَِالدَِيْهِ إحِْسَــاناً حَمَلَتْهُ أمُُّهُ كُرْهًا وَوَضَعَتْهُ  4. در آیه 15 ســوره احقاف: ﴿وَوَصَّ
كُرْهًا﴾ در کتاب صحاح به نقل از أبى عبيدة چنین آمده، واژه کُره به معنای مشــقّت است. 
گفته شــده؛ قمت علی کُره، به معنا علی مشقّه. در واقع آنچه ناپسند یا ناخوشایند باشد در 
معنای کُره وجــود دارد که طبیعتاً انجام آن با زحمت و رنج خواهد بود. )جوهری، 1407: 

)2247/6

5. 5.  إصراً
اصل در این مادّه همان تقیدّ اکید و حبس شــدید اســت که موجب تکلّف یا ســنگینی 
هم باشــد. مصادیق آن عبارت‌اند از: عقد، عهد، ذنب و... )مصطفوی، 1402: 93/1( معنای 
ســنگینی و سختی ناشی از حبس یا مقید شــدن در اصر نهفته است، در طوق نیز مشاهده 
می‌شود. همچنین در معنای ﴿ربنّا لا تحَُمّلنا اصراً﴾ گفته شده؛ »لا تكَُلِّفْنا تكَْليفاً شاقاًّ نعَْجَزُ عن 
القيامِ بهِِ«؛ یعنی ما را مکلّف به تکلیف شاق و دشواری نکن که از انجام آن عاجز باشیم. یا 
عهد و میثاق سنگینی از ما نستان تا تنوانیم به آن پایبند باشیم. بنابراین مراد از اصراً، هر امر 
سخت و طاقت‌فرسا است. )مدنی، 1384: 34/7؛ قرشی بنابی، 1309: 88/1؛ حمیری، 1420: 
271/1( غیر از آیه 286 سوره بقره، در دو آیه دیگر نیز ماده إصر آمده است که در هر دو آیه 

یک کلمه که قرابت معنایی با إصر دارند به عنوان هم‌نشین ذکر شده است.
1. آیه 81 ســوره بقره: ﴿وَإذِْ أخََذَ الَلَّهّهُ مِيثاَقَ النبَّيِيِّنَ لمََا آتيَْتكُُمْ مِنْ كِتاَبٍ وَحِكْمَةٍ ثمَُّ جَاءَكُمْ 
قٌ لمَِا مَعَكُمْ لتَؤُْمِننَُّ بهِِ وَلتَنَْصُرُنهَُّ قاَلَ أأَقَْرَرْتمُْ وَأخََذْتمُْ عَلَى ذَلكُِمْ إصِْرِي قاَلوُا أقَْرَرْناَ  رَسُولٌ مُصَدِّ

اهِدِينَ﴾ قاَلَ فاَشْهَدُوا وَأنَاَ مَعَكُمْ مِنَ الشَّ
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ابن فارس می‌گوید: وثق‏ کلمه‌ای است که دلالت بر عقد و احکام می‌کند. هنگامی که گفته 
می‌شود وثقّت الشّــی، یعنی آن عقد را محکم کردم و میثاق عبارت است از عقد و عهدی 
محکم که قابل اعتماد است. )ابن فارس، 1404: 85/6( با این وجود اگر چنین عقدی نقض 
شود موجبات مشقّت را برای طرفین فراهم خواهد کرد. چرا که ممکن است تبعات سوئی 
داشــته باشــد. بنابراین هر دو واژه »میثاق« و »إصری« معنای تقیدّ و احکامی را که موجب 
پایندی شود، دربردارند. از این نظر به لحاظ معنایی به یکدیگر نزدیک بوده و رابطه میثاق با 

طاقه نیز از حیث عدم عمل به میثاق است.
سُولَ النبَّيَِّ الْْأُمِّيَّ الذَِّي يجَِدُونهَُ مَكْتوُباً عِنْدَهُمْ  2. آیه 157 ســوره اعراف: ﴿الذَِّينَ يتَبَّعُِونَ الرَّ
فيِ التوَّْرَاةِ وَالْْإنِجِْيلِ يأَْمُرُهُمْ باِلمَْعْرُوفِ...وَيضََعُ عَنْهُمْ إصِْرَهُمْ وَالْأْأَغْلََالَ التَّيِ كَانتَْ عَلَيْهِمْ...﴾ در 
الصحاح آمده است: الغُلُّ بالضم مفرد اغلال است. گفته می‌شود غلّی از آهن در گردنش قرار 
گرفته اســت. )جوهری، 1407: 1783/5( اگر غلّ را همان آهن یا طوق بر گردن بگیریم از 
این جهت موجب رنجش، تقید و در بند شــدن افراد می‌گردد و با واژه اطاقه بسیار قرابت 
معنایی پیدا می‌کند. در واقع هم‌نشین اولیه طاقه که إصر است، در مرحله ثانویه و در آیه‌ای 

دیگر با واژه‌ای هم‌نشین شده که آن واژه نیز از قرابت معنایی با قاطه برخوردار است.

5. 6. بخَلوا
چهارمین واژه که در آیه 180 ســوره آل عمران با ماده طاقه هم‌نشــین شده است، کلمه 
»بخلوا« است. خداوند می‌فرماید: ﴿وَلََا يحَْسَبنََّ الذَِّينَ يبَْخَلُونَ بمَِا آتاَهُمُ الَلَّهّهُ مِنْ فضَْلِهِ هُوَ خَيْرًا 
مَاوَاتِ وَالْأْأَرْضِ وَالَلَّهّهُ بمَِا  قوُنَ مَا بخَِلُوا بهِِ يوَْمَ القِْياَمَةِ وَلِِلَّهَّهِ مِيرَاثُ السَّ لهَُمْ بلَْ هُوَ شَــرٌّ لهَُمْ سَــيطَُوَّ

تعَْمَلُونَ خَبيِرٌ﴾1 
آيه فوق، سرنوشــت مسلمانان بخیل را در روز رستاخيز توضيح م‏ىدهد، همان‌ها كه در 
جمع‏آورى و حفظ ثروت ميك‌وشند و از انفاق كردن در راه بندگان خدا خوددارى مك‏ىنند. 
در واقع تمام توان خود را صرف حفظ و گردآوری اموال می‌کنند. )مکارم، 1371: ‏190/3( 

از این جهت با طاقه که استفاده از تمام قدرت است هماهنگ می‌باشد. 
  همچنین در معنای این واژه گفته شــده: در معنای بخل، دو جهت ســختی و قرب قرار 
دارد. سختی پرداخت حقوق )اعم از واجب و مستحب( که نتیجه آن نزدیک شدن به منیتّ 
و خودخواهی اســت. )فیومی، 1405ق: 37/2( برخی بخل را ضدّ کرم می‌دانند )صاحب، 
1414ق: 210/5( و با توجهّ به اینکه کرم و سخاوت نهایت بخشندگی در افراد است، معنای 

بخل نهایت امساک در نگهداری اموال است. )زبیدی، 1414: 45/14(

1( »و كسانى كه ]نسبت‏[ به آنچه خدا از بخشش خود به آنان داده، بخل م‏ىورزند، هرگز نپندارند كه آن ]بخل‏[ براى آنان خوب 
است؛ بلكه آن براىشان بد است؛ بزودى در روز رستاخيز، آنچه كه به آن بخل ورزيده‏اند، طوق گردنشان خواهد شد. و ميراث 

آسمان‏ها و زمين، فقط از آنِ خداست؛ و خدا از آنچه انجام م‏ىدهيد، آگاه است.«
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 یکی از آیاتی که ماده بخل در آن به کار رفته اســت؛ مقرون با کلماتی است که آن‏ها هم 

دلالت بر معانی نزدیک به بخل و طاقت دارند. در آيه 37 سوره محمد بعد براى نشان دادن 
ميزان دلبستگى غالب مردم به اموال و ثروت‏هاى شخصى م‏ىافزايد: ﴿إنِْ يسَْئلَْكُمُوها فيَحُْفِكُمْ 
تبَْخَلُوا وَ يخُْرِجْ أضَْغانكَُم‏ْ﴾1 واژه »يحفكم« از ماده احفاء است. ابن منظور آن را به معنی جهد 

گرفته که نهایت تلاش در مطالبه و درخواست را می‌رساند. )ابن منظور، 1414: 188/14(
 همچنین به معنى اصرار در مطالبه و ســؤال است، و در اصل از حفا به معنى پابرهنه راه 
رفتن است. اين تعبير كنايه از كارهاىي است كه انسان تا آخرين حد آن را پيگيرى مك‏ىند، 
لذا »احفاء شارب« به معنى اصلاح كردن سبيل در كوتاه‏ترين حد است. )زمخشری، 1386: 
228( همچنین برخی مفسّرین در معناى احفاء، اجهاد، نهایت غایت و تحميل مشقت را بیان 

کرده‌اند. )زمخشری، 1407: 330/4؛ طباطبایی، 1390: 249/18(
»اضغان« جمع »ضغن« را به معنای کینه شدید گرفته‌اند که شخص نهایت توان خود را در 

آن به کار گیرد. )راغب اصفهانی، 1404: 509(

6. واژگان متقابل معنایی طاقه
اصطلاح تقابل معنایی در معناشناســی نوین بیشــتر کاربرد دارد کــه در مقابل اصطلاح 
معناشناسی سنتّی، به بررسی مفاهیم متضادّ واژگان پرداخته می‌شود. البته تقابل معنایی شامل 

1( »هرگاه اموال شما را مطالبه كند، و حتى اصرار ورزد بخل مك‏ىنيد، بلكه از آن بالاتر يكنه‏ها و خشم شما را آشكار م‏ىسازد!«
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رده‌های متفاوتی است که به هنگام ورود آن لازم است از یکدیگر متمایز شده و بازشناخته 
شــوند. )صفوی، 1379: 41( برای مثال یک گونه از تقابل از نوع تباین کامل اســت که در 
این صورت دو واژه متقابل کاملًا در نقطه مقابل یکدیگر قرارگرفته و هیچ‏گونه همپوشــانی 
میانشان دیده نمی‌شود. همچنین ممکن است این تباین به شکل جزئی باشد که رابطه عموم 
و خصوص من وجه میان دو کلمه برقرار خواهد بود. )نصرتی، 1390: 11( در میدان تقابل 
معنایی، دو مفهوم محوری و اصلی روبروی یکدیگر قرار گرفته و تبیین هر واژه به شناخت 
معنای واژه دیگر کمک شــایانی خواهد کرد. )همان: 298( بــدون در نظر گرفتن کارکرد 
تقابل‌های واژگان که می‌توانند به صورت دوگانه یا بیشــتر باشــند، روند کشف مفهوم با 
کندی پیش خواهد رفت. چرا که همواره در ذهن بشر، بسیاری از مفاهیم در تقابل با مفهوم 
متضادشان ادراک می‌شوند. برای مثال معانی همچون؛ زنده در برابر مرده، شب در برابر روز، 
سیاه در برابر سفید و مثبت در برابر منفی از این قبیل مقوله‏ها هستند. )هارلند، 1380: 21( 
ارتباط متقابل غالباً میان دو مفهومی برقرار می‌شــود که دارای مؤلفه‌های معنایی واحد بوده، 
امــا با این حال یکدیگر را نقض کرده و یا در جهت نفی هم مفهوم‏ســازی می‌کند. لذا در 
عین یگانگی در مؤلفه مشترک، افتراقاتی در سایر جهات خواهند داشت. )شفیع زاده، 1393: 
103( امروزه تئوری تقابل معنایی در دایره شــبکه مؤلفه معنایی قرار گرفته که در مطالعات 
قرآنی یکی از ابزارهای مهم در فرایند درک و شناخت واژگان قرآنی محسوب می‌شود؛ چرا 
که پدیده‌ها در این نظام دو قطبی تقابل‌ها همواره بر حسب ضدّ خودشان تعریف می‌شوند. 
)داد، 1385: 83( بنابراین برای درک و شناخت بهتر مفهوم طاقه، بررسی واژگان متقابل آن 

ضروری است.

6. 1. یسُر
در کتاب مفردات واژه یســر را ضد عسر معنا کرده و می‌گوید: یسر به معنای مهیا شدن 
همه امور و سهولت در انجام اســت. )راغب اصفهانی، 1412: 891( صاحب لسان العرب 
یســر را به لینت و نرمی معنا کرده )ابن منظور، 1414: 295/5( که در مقام عمل با متابعت 
ســریع و انقیاد در فعل همراه است. )فراهیدی، 1409: 295/7( همچنین واژه یسر را چنین 
ریشه‌یابی کرده‌اند: »گشایش و سبکی و سبک‏بالی و دیگری، عضوی از اعضا« )ابن ‌فارس، 
1404 : 155/6؛ مصطفوی، 1402: 242/14( یسر به معنای آسانی و بی‌نیازی و الیسُری نیز 
از ریشــه »ی س ر« مونث »الایسر« به همین معناست. )الزبیر، 1991: 1026/2( با توجه به 
معانی مطرح شده در یسر که عبارت‌اند از: آسانی، آسایش و راحتی در کار و زندگی؛ متضادّ 
همین معانی را در طاقت که عبارت باشــند از مشقّت، سختی فراوان و دشواری تکلیف یا 
امور، مشاهده می‌کنیم. البته این تقابل تا حدّی در برخی آیات به صورت هم‌نشینی با کلمات 

هم‌نشین طاقت خود را نشان می‌دهد.
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 ةٌ مِنْ أيَاَّمٍ أخَُرَ  يرُِيدُ الَلَّهّهُ بكُِمُ  1. آیه 185 ســوره بقره: ﴿... وَمَنْ كَانَ مَرِيضًا أوَْ عَلَی سَفَرٍ فعَِدَّ

اليْسُْــرَ وَلََا يرُِيدُ بكُِمُ العُْسْر...﴾ پس از اینکه در آیه 184 بقره خداوند تکلیف مریض، مسافر 
و افرادی که روزه بر ایشان مشقّت دارد بیان می‌کند، در این آیه شریفه به ذکر مجدد حکم 
مریض و مســافر اکتفا کرده و سپس عبارت »يرُِيدُ الَلَّهّهُ بكُِمُ اليْسُْرَ« را به کار می‌برد. در واقع 
واژه »یسُــر« در مقابله با »یطیقونه«، که روزه گرفتن برایشان بسیار دشوار است و همچنین 

مریض و مسافر استفاده شده است.
وا الحَْجَّ وَالعُْمْرَةَ لِِلَّهَّهِ  فإَِنْ أحُْصِرْتمُْ فمََا اسْتيَْسَرَ مِنَ الهَْدْيِ... فمََنْ  2. آیه 196 سوره بقره: ﴿وَأتَمُِّ
كَانَ مِنْكُمْ مَرِيضًا أوَْ بهِِ أذًَى مِنْ رَأسِْــهِ ففَِدْيةٌَ مِنْ صِياَمٍ أوَْ صَدَقةٍَ أوَْ نسُُــكٍ﴾ در این آیه واژه 
»استیَسَرَ« با دو واژه »أحصرتمُ و أذی« همنشین شده است. در بخش واژگان هم‌نشین طاقت، 
ماده ابتلاء را مورد بررســی قرار دادیم که یکی از کلمات هم‌نشــین آن واژه »أذیً« بود که 
مورد بررســی قرار گرفت.1 اما واژه »احصرتم« از ماده حصر در لغت این‏طور گفته شده که 
به معنای تنگ گرفتن و محبوس ساختن است. حبس گفته است ﴿وَ خُذُوهُمْ وَ احْصُرُوهُمْ﴾‏ 
)توبه/5( بگيريد آن‏ها را و حبس كنيد. )قرشــی، 1309 : 147/2( برخی آن را به معنی منع 
و در بند کشــیدن معنا کرده )ابن‌فارس، 1404 : 110/6( که مستلزم همه این معانی سختی، 
مشقّت و ناراحتی است که با معانی طاقت مشترک است. همچنین با توجه به معانی مطرح 
شده در ماده حصر و اذیً، ضمن رابطه هم‌نشینی این دو واژه با یسُر، شاهد رابطه جانشینی 

یا تقابل معنایی این واژگان نیز هستیم.

6. 2. خفف
عموم لغت‏شناسان، مادّه خفف را ضد ثقل و سنگینی می‌دانند. آنچه سبک باشد و حمل 
نقل آن آسان اســت. )جوهری، 1407ق: 1353/4؛ راغب اصفهانی، 1412: 288( یا نسبت 
به افراد به معنای سبک‏ســری و جهالت به کار می‌رود مانند: ﴿فاَسْــتخََفَّ قوَْمَه‏ُ فأََطَاعُوهُ﴾ 
)زخرف/54( و درباره افعال به معنای سبک شمردن نیز به کار رفته است. مانند حدیث: »مَنْ 

»ِ اسْتخََفَّ بصَِلََاتهِِ لََا يرَِدُ عَلَيَّ الحَْوْضَ لََا وَ اللَّهَّ
1. در آیه 80 ســوره نحل، عبارت ﴿وَجَعَلَ لكَُمْ مِنْ جُلُودِ الْأْأَنعَْامِ بيُوُتاً تسَْــتخَِفُّونهََا...﴾ به 
معنای سبک بودن حمل است به‌گونه‌ای که جابجایی آن آسان باشد، مانند این قول خداوند 
در آیه 189 اعراف: ﴿حَمَلَتْ حَمْلًًا خَفِيفاً﴾ که نشان از حملی دارد که موجب سختی و اذیت 
نخواهد شــد و به آسانی انجام می‌شود. )طریحی، 1375ش: 48/5( و بحث تخفیف عذاب 
الهی که در بسیاری از آیات قرآن مطرح شده، اشاره به کاستن از مشقّت و سختی آن است. 

در دو آیه قرآن ماده خفف و ثقل نیز در مقابل و هم‌نشین هم به کار رفته‌اند:
ا أثَْقَلَتْ دَعَوَا  تْ بهِِ  فلََمَّ اهَا حَمَلَتْ حَمْلًًا خَفِيفًا فمََرَّ ا تغََشَّ 2. آیه 189 ســوره اعراف: ﴿...فلََمَّ

1( أذیً در لغت به معنای تضرّر، تألمّ و امر ناپسند آمده است. )موسی، 1410: 1/ 191( أذَ‏ى: ناخوشايند.
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الَلَّهّهَ رَبهَُّمَا...﴾ طنطاوی در تفسیر این عبارت می‌گوید: آنچه حمل کرد سبک بود و محمولش 
جنینی بود که در ابتدای حمل قرار داشت، بسیار سبک بود به طوری که آن زن سنگینی آن 

را احساس می‏کرد. )طنطاوی، 1997: ‏453/5(
3. آیه 41 ســوره توبه: ﴿انفِْرُوا خِفَافاً وَثقَِالًًا وَجَاهِدُوا بأَِمْوَالكُِمْ وَأنَفُْسِكُمْ﴾ در این آیه ماده 
خفافاً و ثقالا در کنار یکدیگر به کار رفته که بیانگر تقابل معنایی نیز می‌باشد؛ زیرا مراد از آیه 
این است که برای جنگ کوچ نمایید، خواهد سبک‏بار که جنگ در این حالت به صورت نفر 
خفیف بوده از حیث نزدیکی مســافت یا ضعیف بودن دشمن و یا اینکه جنگ مهمی است 
که لازمه آن حمل و استفاده از تجهیزات سنگین و إحیاناً برداشتن توشه برای مسافت دور 

خواهد بود. )مدرّسی، 1419: ‏179/4(
در بررســی واژه »تحَُمّلنا« که به صورت مستقیم با کلمه طاقت هم‌نشین شده بود، معنای 
ماده ثقل را به مناسبت هم‌نشینی و قرابت معنایی آن با ماده حمل بیان کردیم.1 سپس تبیین 
شد که میان ثقل و طاقت به عنوان هم‌نشین ثانویه طاقت، قرابت معنایی وجود دارد. بنابراین 
با توجه به قرابت معنایی ثقل و طاقت و مقابله ثقل و خفّ، می‌توان مادّه خفف را به عنوان 

تقابل معنایی طاقت نیز در نظر گرفت.

6. 3. رفق
عموماً ماده رفق را به معنای ضدّ عنف دانسته‌اند و صاحب مجمع‏البحرین در بیان معنای 
ماده عنف می‌گوید: از مفاهیم متضاد رفق می‌توان به شدّت، مشقّت  و ضیق اشاره می‏کنند. 
)طریحی، 1375: 104/5( همچنین معنای کراهت و مشقّت در عنف اشاره می‌کند. )فراهیدی، 
1409: 157/2؛ ابن‌فارس، 1404ق: 158/4( مرفق را بعضى بفتح »م« و كســر »فاء« و بعضى 
بعكس آن خوانده‏اند. و آن با دو وزن فوق و همچنين بفتح »م« و »ف« مصدر است به معنى 
لطف و ســهولت. يعنى خدا براى شما از مشكلى كه داريد سهولت و گشايش پيش آورد. 
)قرشی، 1309: 110/3( صاحب التحقیق نیز اصل در ماده رفق را همان برخورد با سازگاری 
و نرم خوبی دانسته که عنف به معنای شدّت و خشونت در مقابل آن قرار دارد. )مصطفوی، 

 )186/4 :1402
در آیه 16 سوره کهف خداوند نسبت به اصحاب کهف می‌فرماید: ﴿وَ يهَُيِّئْ لكَُمْ مِنْ أمَْرِكُمْ 
مِرْفقَاً﴾ علامه طبرسی ذیل ترجمه این آیه که می‌فرماید: اكنون به طرف غار رو كنيد و آنجا 
را منزل و مأواى خود قرار دهيد، تا خداوند از نعمت خود بر شما بگستراند و دشواري‏ها را 
بر شما آسان گرداند و دست ستم شاه را از سر شما كوتاه سازد و لطف خود را شامل حال 
شما گرداند. معنای »مرفق« را هر چیز آسان و راحتی می‌دانند که موجب آسایش و آرامش 

1( صاحب مصباح‏المنیر ثقل را به معنی هر آنچه مقابل خفیف باشد، می‌داند. در واقع خفّت می‌تواند در وزن یا ارزش باشد. پس 
ثقیل نیز ممکن است در وزن باشد و گاهی از حیث ارزش. )فیومی، 1405 : 83/2(
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 انسان شود. )طبرسی، 1372: ‏701/6(

با توجه به آنچه ذکر شــد و معنای عنف که ســختی، مشقّت و کراهت در آن بیان شده، 
می‌توان عنف را هم‌معنای طاقت دانســت و از این جهــت چون عنف در مقابل رفق قرار 

گرفته، به قرینه تقابل معنایی رفق با طاقت نیز دست یافت.

6. 4. هون
در ریشه‏شناسی این کلمه آمده، هَون به معنای وقار و آرامش است. هَون مصدر هانَ است. 
هانَ علیه الشّــئ، یعنی آن حکم بر او سبک و راحت شد یا  خدا در مجازات به او تخفیف 
داد. )جوهری، 1407: 2218/6( مادّه خفف در معنای این واژه نیز به کار رفته است. از امام 
صادق )ع( منقول اســت: مراد یمشــون هوناً آن مردى است كه به طبيعت خود راه مي‌رود 

خودپسندى و تكلّف ندارد. )طبرسی، 1372: 279/7(
1. در آیه 9 ســوره مریم آمده: ﴿قالَ رَبُّكَ هُوَ عَلَيَّ هَيِّنٌ﴾؛ خدايت گفت: آن بر من آسان 

است.
َّذِي يبَْدَؤُا الخَْلْقَ ثمَُّ يعُِيدُهُ وَ هُوَ أهَْوَنُ عَلَيْه‏ِ﴾؛ اوست كه  2. در آیه 27 ســوره روم: ﴿وَ هُوَ ال
آفريدن را شروع ميك‌ند و سپس آن را از سر مي‌گيرد خلقت دوّم بر او از خلقت اوّل آسانتر 
است. در کنار ماده هون، ریشه وهن وجود دارد که به معنای ضعف و سستی است. فراهیدی 
می‌گوید وهن به معنای ضعف در عمل و اشیاء است. )فراهیدی، 1409: 92/4( با این معنا 
نیز شاید بتوان ماده وهن را مقابل با طاقه دانست، از این جهت که عمل در هر دو با ضعف، 

سستی و نهایت توان همراه است.
 ‏بنابراین میان هون و خفّ قرابت معنایی وجود دارد و ذیل بررســی ماده خفف، وجود 

تقابل معنایی خفّ با طاقه تبیین شد، لذا می‌توان به تقابل معنایی هون و طاقه نیز پی‌ برد.
به طور کلی در بخش بررسی واژگان متقابل معنایی با طاقه، چهار ماده یسر، خفف، رفق و 
هون پرداخته شد و برآیند مفاهیم این 4 ماده بیانگر معانی همچون؛ آسانی، راحتی و سبکی 

است که در تقابل با معنای مشقّت و سختی در طاقت، می‌باشند.
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نتیجه‏گیری
با بررسی‏های انجام گرفته در این مقاله، نتایج زیر حاصل شد:

1- در نوشــتار حاضر  نخست به بررسی ریشه‌ای ماده »طاقه« در لغت پرداخته شد که با 
توجه به مطالب ذکر شده به نظر می‌‎رسد بتوان طاق را به معنای رنج و مشقّت زیادی دانست 
که با حمل بار یا امری بر دوش کسی حاصل شده و شخص در انجام آن کار به عجز نزدیک 
گردد. بنابراین طاقه به معنای قدرت نبوده، بلکه تکلیفی است که انجام آن بسیار دشوار است 

و قید مشقّت را باید در همه مشتقّات طاقه در نظر گرفت.
2- ســپس کاربردهای ماده طاقه در قرآن و به خصوص فعل »یطیقونه« در آیه 184 بقره 
بررســی گردید. با توجه به کاربردهای قرآنی ماده طاقه و نظرات مفسّــرین می‌توان چنین 
برداشت کرد، ماده طاقه هیچ‏گاه در رابطه با خداوند استفاده نشده و گفته نمی‌شود خداوند 
طاقت انجام کاری را دارد، بلکه این ماده به انســان نســبت داده شــده و برای برای افعال 
خداوند کلمــه قدرت به کار می‌رود. همچنین با نظر به قاعده اصالت عدم ترادف و قاعده 
اصاله المبانی تدلّ علی زیاده المبانی باید گفت که هم طاق، یطوقُ )ثلاثی مجرد( و هم أطاقَ، 
یطُیقُ )ثلاثی مزید( معنای قادر بودن بر انجام کاری همراه با مشــقّت زیاد را می‌رسانند، با 
این تفاوت که باب إفعال »أطاق« دلالت بر مبالغه بیشــتری در رساندن مفهوم دشواری زیاد 

عمل دارد.
در مرحله ســوم مفاهیم هم‌نشــین و متقابل ماده طاقه مورد مطالعه قرار گرفت. رویکرد 
گزینش مفاهیم هم‌نشــین، از میان واژگانی انجام شد که دارای قرابت معنایی با کلمه طاقه 
باشــند. جستجوی داده‌های قرآنی نشــان داد که واژگانی همچون؛ مبتلیکم، تحُمّلنا، اصراً، 
بخلو، وســع و یکلّف هم‌نشین‌های اولیه ماده طاقه هســتند که در مؤلفه‌های معنایی رنج، 
مشــقّت و سختی اشتراک دارند. در مرحله ثانویه، هر کدام از این 6  کلمه که ضمن قرابت 
معنایی با طاقه هم‌نشین بودند، در برخی آیات با واژگانی هم‌نشین شده‌اند که خود در دایره 
مؤلفه‌های معنایی طاقت قرار می‌گیرند. سپس با استفاده از مؤلفه تقابل معنایی به تبیین چهار 
ماده یسر، خفف، رفق و هون پرداخته شد و برآیند مفاهیم این 4 ماده آسانی، راحتی و سبکی 
اســت که ضمن تقابل با معنای مشــقّت و سختی در طاقت، سبب اطمینان به دخالت قیود 

مذکور در کنار توانایی در معنای طاقت خواهند بود.
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Stratification semiotics delves into the hidden layers of a literary text in 
terms of analyzing intertextual relationships and syntagmatic relationships 
between semantic layers and codes. Roland Barthes identifies five main 
semiotic codes: Hermeneutic, Proairetic, Semantic, Symbolic, and Cultural 
which provide a comprehensive analysis of a literary text and its meaning. 
This research, adopting a descriptive-analytical methodology, examines the 
stratificational semiotics of An-Nāziʻāt Sura to decode its implicit mean-
ings following the requirements of the 21st-century context (apocalypse) 
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 نشانه‏‌شناسی لایه‌‏ای رمزگان‌‏های سوره مبارکه نازعات 
با تکیه ‌بر نظریه رولان بارت
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نیلوفر زریوند1، علی پیرانی‏شال2، زهره ناعمی3، علی اسودی4، سودابه مظفری5

چکیده
نشانه‌شناســی لایه‌ای در سطح متون گســترده ادبی، با تحلیل روابط بینامتنی و هم‏نشینی میان 
لایه‌های معنایی برخاسته از رمزگان‌ها، به شکوفاسازی استعداد نهفته متن می‏پردازد تا معانی نهفته 
آن را آشکار سازد. رمزگان، به گفته رولان بارت، به پنج‏دسته هرمنوتیکی، کنشی، معنایی، نمادین 
و فرهنگی تقسیم شده و از ستون‏های اصلی تحلیل متن و شناخت معانی آن به‏شمار می‏رود. این 
پژوهش با روش توصیفی_تحلیلی به نشانه‌شناسی لایه‌ای رمزگان‌های سوره نازعات پرداخته با این 
هدف که معانی ضمنی آن را متناسب با مقتضیات جامعه امروز، کشف نموده و قابلیت‏های سوره را 
برای تفسیر بر اساس پیشرفت‏های روز افزون انسان در عرصه تکنولوژی در قرن بیست‏و‏یکم و یا 
دوران آخر‏الزمان شکوفا سازد. بر این اساس، چنین نتیجه‌گیری شده که رمزگان‌ هرمنوتیکی، معمای 
سوره را مبنی بر وقوع قیامت و زنده شدن مردگان مطرح می‏کند، رمزگان‌های کنشی موهبت‌های 
الهی در حق انســان، اعمال گناهکاران و نیز جدال موســی و فرعون را بیان کرده، رمزگان‌های 
معنایی فناوری‌های پیشرفته و قدرت انسان را در آخرالزمان و رمزگان‌های نمادین دنیای دو قطبی 
را به تصویر می‌کشد و درنهایت رمزگان‌های فرهنگی بر اساس داستان موسی و فرعون، تشویق 
به دوری از تکبر در انسان می‌کند. لایه‌های معنایی ایجادشده از این رمزگان‌ها دورانی را به تصویر 
می‏کشد که انسان به سطح بالایی از قدرت و خلقت دست پیدا کرده تا جایی که خدایی جز خود 
را قبول ندارد، در چنین حالتی، سوره نازعات دعوت به شناخت رسالت انسان در هستی و دوری از 

تکبّر می‏کند تا هدف از خلقت را درک کرده و دچار عاقبتی نافرجام نگردد.
واژگان کلیدی: نشانه‌شناسی لایه‌ای، رمزگان، رولان بارت، سوره نازعات.
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 1. مقدمه

در بررســی آثار ادبی، همواره متونی همچون قرآن هستند که بسیاری از نشانه‏های زبانی 
آن‏ها دارای لایه‏های متعدد معنایی بوده و بررسی مفاهیم مطرح شده در آن‏ها نیازمند نوعی 
تحلیل نشــانه شناسی اســت که لایه‏های معنایی را با بهره‏مندی از یکسری علوم بینامتنی، 
کشــف روابط هم‏نشینی و یا جانشینی )زبان استعاری( و نیز تحلیل رمزگان‏های خاص آن 

مورد بررسی قرار دهد.
رمزگان‏ها که شامل یک نشانه، عبارت و یا گروهی از واژگان می‏شوند، همچون قرار‏دادهای 
اجتماعی هستند که هر چه فرد به علوم بیشتری احاطه داشته باشد، میزان بیشتری از آن‏ها را 
دریک متن می‏تواند کشــف و تحلیل کند. رمزگان‏ها از دیدگاه رولان بارت )1980-1915( 
نشانه‏شــناس و منتقد ادبی فرانسوی، پنج گونه متفاوت دارند؛ گاه به یک جنبه معمایی در 
یک متن اشاره دارند، گاه به بیان کنش‏های شخصیت‏ها پرداخته و گاهی نیز از معانی ضمنی، 
مفاهیم متناقض و یا علومی در خارج از متن همچون ادبیات، سیاســت و فرهنگ، اخلاق، 
پزشکی، علوم طبیعی، تاریخ و ... پرده بر می‏دارند، امری که همگی با تکیه بر یک ایدئولوژی 

غالبی صورت می‏پذیرد که این رمزگان‏ها را در یک راستا قرار می‏دهد.
در همین راستا، تکیه کردن به روش تحلیل معنای بارت که رمزگان‏ها را بر اساس فرهنگ 
و مقتضیات جامعه مورد بررسی قرار داده و از انواع علوم در تحلیل رمزگان‏ها بهره می‏برد، 
در قرآن کریم می‏تواند بسیار راهگشا باشد؛ چراکه قرآن از جمله متونی است که برای کشف 
و پرده‏بــرداری از لایه‏های معنایی رمزگان‏هایش، نیاز به بهره‏برداری از علوم مختلفی چون 
زبانشناسی، تاریخ، علوم طبیعی و... است و چنین تحلیل‏هایی، تعلق مفاهیم و معانی قرآن را 

به همه اعصار و قرون آشکارتر می‏سازد.
در این مقاله سعی بر آن شده تا به نشانه‌شناسی لایه‌ای رمزگان‌های سوره نازعات پرداخته 
شــود؛ با این پیش‌فرض که متن این سوره از پتانسیل بالایی جهت تحلیل انواع رمزگان‌ها 
برخوردار است. ســوره نازعات ازجمله سوره‌های قرآن است که وجود دلالت‌های متعدد 
معنایی آن نادیده انگاشته شده و غالب مفسرین، تنها آن را مربوط به لحظه جدا شدن روح 
از بدن، وقوع قیامت و یا داستان موسی و فرعون می‌دانند. اما در این مقاله، چنین معانی‌ای 
تنها به‌عنوان معانی اولیه سوره در نظر گرفته‌شده و سایر معانی از طریق هم‌نشینی لایه‌های 

معنایی کنار هم استنباط شده است.
بر این اســاس، هدف از چنین تحلیلی اثبات این نکته اســت که سوره نازعات، قابلیت 
تحلیل و شناسایی معانی ضمنی متعددی دارد که می‌تواند برای نسل امروز بشر در زندگی 
روزمره‌شان مفید و کاربردی واقع شود و برای مردم قرن بیست‌ویک پیامی جدید و متناسب 
با مقتضیات جامعه امروزی داشــته باشــد. ضمن آن‌که امید می‌رود با معرفی این رویکرد، 
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دریچه تازه‏ای به روی محققان گشــوده شود تا به تحلیل قرآن و نیز متونی که دارای معانی 
چندبعدی و لایه‌ای متعدد هستند بپردازند. ازاین‌رو، پرسش‌های بنیادین این پژوهش چنین 

خواهد بود:
1- رمزگان‌هاي برجســته سوره نازعات بر اســاس نظریه رولان بارت، از چه عناصري 

تشيكل يافته است؟
2- روابط هم‌نشینی رمزگان‌های سوره نازعات در کنار سایر نشانه‌ها، چه لایه‌های معنايي 

جديدي را خلق نموده است؟
با توجه به پرسش‌های مطرح‌شده، چنین فرض می‌شود که در سوره نازعات، نشانه‏هایی 
که بر ســر آن‏ها در پنج آیه نخست، حرف قســم وارد شده، هم‏زمان به عنوان رمزگان‏های 
معنایی و معمایی، در جهت بیان معمای سوره مطرح شده باشند؛ چراکه همواره حروف قسم 
پرده از بیان امری مهم بر می‏دارند. همچنین چنین به‏نظر می‏رسد که رمزگان‏های کنشی، به 
بیان اعمال گناهکاران و نیز مواهب الهی پرداخته باشند، رمزگان‏های فرهنگی داستان موسی 
و فرعون را شــرح داده و رمزگان‏های نمادین نیز به ذکر دنیای دو قطبی پرداخته باشــند. 
همچنین چنین فرض می‏شود که در نتیجه هم‏نشینی لایه‏های معنایی حاصل از رمزگان‏های 
یاد شــده، شاهد بیان معانی ضمنی متعددی باشیم که بر اساس پیشرفت‌های مرتبط با قرن 
بیســت‌ویک، پیام‌های جدیدی را برای مخاطب نســل امروز در جهت ارتقای سطح کیفی 

زندگی‌اش دربرداشته باشد.
ضرورت انجام چنین پژوهشی نیز ازآن‌رو است که چون قرآن کریم مختص یک عصر و 
یا یک دوران نبوده و متعلق به همه اعصار است، پس دال‌های آن فقط به مدلول‌هایی واحد 
یا تعدادی مدلول مشخص دلالت نمی‌کند. لذا لازمه اعجاز بودن قرآن این است که برای هر 
عصری، مدلول‌های متناســب با آن برای دال‌ها وجود داشته باشد. ازاین‌رو، چنین پژوهشی 
باعث کشــف لایه‌های معنایی مرتبط با عصر امروز شده و می‌تواند مقدمه‌ای باشد تا سایر 
معانی ضمنی قرآن نیز با تکیه‌بر تحلیل رمزگان‌ها کشف شده و نسل امروز و نسل‌های آینده 
ارتبــاط مؤثرتری با قرآن برقرار کرده و در جهت بالابردن ســطح کیفی زندگی خود از آن 

بهره‌مند شوند.

1. 1. پیشینه پژوهش
در خصوص پیشــینه این پژوهش باید گفت که بیشــتر پژوهش‌های صورت گرفته در 
خصوص سوره نازعات، در باب تحلیل سبک‌شناسی و عناصر بلاغی، بیان، بدیع و استعاره 
آن اســت. به‌عنوان‌مثال در زبان عربی، رســاله کارشناسی‏ارشد تاج العارفین )2020( به نام 
»الاســتعارة فی سورة النازعات؛ دراسة بلاغیة تحلیلیة«، در خصوص تحلیل انواع استعاره و 
عناصر بلاغی به‌کاررفته در سوره نازعات است. تفاوت پژوهش حاضر با این رساله در این 
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 است که این پژوهش معانی ضمنی نشانه‌ها را از طریق تحلیل انواع رمزگان بررسی می‌کند 

نه‌فقط از طریق اســتعاره، ازاین‌رو معانی اســتنباط شده در این پژوهش به معانی مطرح در 
رساله مذکور محدود نشده و بسیار گسترده‌تر می‌باشد.

از دیگر پژوهش‌های صورت گرفته در این خصوص، مقاله مؤمن‏نژاد و همکاران )1396( 
به نام »سبک‌شناسی سوره نازعات« است. تفاوت این پژوهش با مقاله حاضر در عدم تحلیل 
رمزگان‌هــای رولان بــارت و عدم بیان معانی ضمنی و ثانویه آن‌هــا در ارتباط با یکدیگر 
است. به عبارتی، در مقاله مذکور به تحلیل لایه‏های نحوی و صنایع بلاغت )بیان، بدیع( و 
نیز تحلیل انســجام سوره پرداخته شده و تنها زیبایی‏های موسیقایی، تصویر‏سازی و تطابق 
موسیقی دورنی با معنای سطحی آیات و بررسی سطح انسجام مد نظر بوده است؛ در حالی 
که هدف از پژوهش پیش‏رو،  بررسی استعدادهای متن برای پرده برداشتن از معانی متعدد 

ضمنی و لایه‏های معنایی نهفته مطابق با روند روبه پیشرفت زندگی امروزی است.
اما در خصوص تحلیل نشانه‌شناسی لایه‌ای در قرآن به‌طورکلی، می‌توان به مقاله پیرانی و 
زریوند )1399( با نام »نشانه‌شناسی لایه‌ای رمزگان‌های سورة المسد از منظر رولان بارت« 
اشــاره کرد. در این پژوهش به تحلیل رمزگان‌های رولان بارت در سوره مسد پرداخته‌شده 

است. تفاوت این پژوهش با مقاله حاضر در انتخاب نوع سوره مورد تحلیل می‌باشد.
پژوهشــی دیگر در این زمینه، مقاله محققیان )1393( با عنوان »نشانه‌شناسی لایه‌ای قرآن 
کریم با توجه به روابط درون‌متنی و بینامتنی« اســت. تفــاوت این پژوهش با مقاله حاضر 
در این اســت که پژوهش مذکور، مربوط به ســوره‌ای واحد نبوده و تنها به ذکر نمونه‌های 

محدودی از قرآن بسنده کرده و تحلیل‏هایش بر اساس نظریه نشانه‏شناس واحدی نیست.
ازاین‌رو، جستار پیش رو که درزمینه نشانه‌شناسی لایه‌ای رمزگان‌های سوره نازعات است، 
پژوهشی نو در حیطه این سوره است که می‌تواند در خصوص کشف معانی ضمنی آن که 
مطابق با نیاز جامعه امروز اســت، کمک مؤثری کــرده و دریچه تازه‏ای را به روی دیدگان 
پژوهشگران در باب تحلیل دیگر سور قرآن و کشف معانی ضمنی آن‏ها بگشاید تا راه‏هایی 

مفید و کاربردی را بر اساس قرآن برای سعادتمندی نسل امروز و آینده ارائه دهند.

2. تعاریف و مباحث نظری

2. 1. نشانه‏شناسی لایه‏ای
نشانه‌شناسی لایه‌ای طرحی است که نخستین بار فرزان سجودی در کتاب »نشانه‌شناسی 
کاربــردی« خود بیان کرد؛ به عقیده او »نشانه‌شناســی لایه‌ای بــه مثابه دیدگاهی نظری که 
زمینه‌ساز نوعی نشانه‌شناسی کاربردی اســت، زمینه را برای تحلیل گسترده متون در بستر 
رابطه تعاملی و چند ســویه بین نظام‌های نشــانه‌ای و لایه‌های متنی که شبکه‌ای پیچیده از 
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روابط دلالی را به وجود می‌آورد، فراهم می‌کند. بی‌تردید چنین طرح نشانه شناختی علاوه 
بر حوزه نشانه‌شناســی، پیامدهایی در مطالعات معنی‌شناسی، تحلیل گفتمان، تحلیل متن، 
مطالعات رســانه‌ای، ارتباطات، مطالعه کارکردهای ایدئولوژیک و سیاسی متن و همچنین 
فلسفي زبان خواهد داشت.« )ســجودی، 1398 الف: 7( از منظر نشانه‌شناسی لایه‌ای، متن 
حاصل هم‌نشــینی لایه‌های متفاوتی است که به واسطه عملکرد رمزگان‌های متعدد ممکن 
شده اســت. متن، پدیده‌ای فیزیکی و غیرقطعی است، جنبه پدیداری داشته و باز است؛ نه 
بســته. همچنین، بســته به متن، برخی لایه‌ها و یا گاهی یک لایه نسبت به لایه‌های دیگر 
اصلی‌تر بوده و لایه‌های دیگر متغیر هســتند. گاهی نیز لایه‌های حاشیه‌ای‌تر، چنان اهمیت 
پیدا می‌کنند که لایه ثابت‌تر، معنی خود را از آن‌ها دریافت می‌کند. )ســجودی، 1398 ب: 

210و 211(
برخلاف تقابل ســنتی متن در برابر بافت که متن کانون معنا تلقی شده و بافت به حاشیه 
رانده می‌شد، در نشانه‌شناسی لایه‌ای، هرگاه عنصری از این به‌اصطلاح بافت، اعتبار دلالتگر 
پیدا کند، قابلیت متنی می‌یابد و به لایه‌های متن تبدیل می‌شود. بنابراین به اعتقاد سجودی، 
بافت یک رابطه است که بین لایه‌های متنی ممکن است برقرار باشد )بافت ساز( یا به نظر 
برسد که برقرار نیست. )بافت زدا( )سجودی، 1398 الف: 209-213( از دیگر ویژگی‌های 
متن در نظریه نشانه‌شناسی لایه‌ای، تکراری بودن و یا حاصل روابط بینامتنی بودن آن است؛ 
اما بینامتنیتی که به گفته کالر1  مقصود از آن صرفاً نامی نیست که بیانگر رابطه یک اثر با متون 
بخصوص قبلی باشد؛ بلکه مقصود مشارکت یک اثر در فضای گفتمانی یک فرهنگ است، 
یعنی رابطه یک متن و زبان‌ها یا دلالت‌های متفاوت یک فرهنگ و رابطه‌اش با آن متونی که 

)114 :1981 ,Culler( .امکانات آن فرهنگ را پدید می‌آورند
بنابراین هر لایه متنی خود متنی اســت که در کنش متقابل با لایه‌ای متنی دیگر )متن‌های 
دیگر( دامنه متن بودگی خود را گسترش می‌دهد و هر متن تنها به واسطه متونی که از قبل 
وجود داشــته‌اند و هریک نیز حاصل عملکرد تعاملی رمزگان‌ها و متون ماقبل خود بوده‌اند، 
دریافت می‌شــود و امکان تولید معنا را می‌یابد؛ ازاین‌رو متن فرآیندی باز و بی‌پایان است. 
بنابراین، در نشانه‌شناســی لایه‌ای، نخست به شــناخت و تحلیل رمزگان‌های متن پرداخته 
می‌شــود و لایه‌های متنی ایجادشــده از طریق آن‌ها موردبررســی قرار می‌گیرد تا بتوان به 
معانی حاصل از هم‌نشینی چنین لایه‌های معنایی در کنار هم دست پیدا کرد. سجودی برای 
تعریف و تقســیم‌بندی انواع رمزگان‌ها، نظریات نشانه‏شناسانی چون رولان بارت را در این 
زمینه شــرح داده است که چگونه با استفاده از شناخت و تحلیل رمزگان‌ها، به نشانه‌شناسی 

داستان‌ها پرداخته است.

1)  Culler
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 2. 2. رمزگان‏های پنج‏گانه رولان بارت

رولان بارت در کتاب اس/زد که شاید اصلی‌ترین هدفش در نوشتن آن، آشکارسازی تمایز 
میان متن خواندنی و متن نوشتاری باشد )بارت، 1399: 11( به ارزیابی داستان سارازین1 اثر 
بالزاک پرداختــه و از پنج رمزگان اصلی به نام های: رمزگان هرمنوتیک2، رمزگان معنایی3، 
رمزگان کنشی4، رمزگان نمادین5 و رمزگان فرهنگی6 نام برده که شناسایی و تحلیل آن‌ها از 
ســتون‌های اصلی ارزیابی و تأویل متن به شمار می‌روند. از میان این پنج رمزگان، رمزگان 
هرمنوتیکی و کنشــی به شــیوه‏هایی مربوط می‌شــوند که خود روایت از آن طریق آفریده 
می‌شــود؛ یعنی عامل حرکت متن به جلو هســتند و  متن را از نقطه‏ای به نقطه دیگر و به 
ســوی آن غایت اجتناب‏ناپذیر پیش می‏برند؛ اما سه رمزگان دیگر ما را از مجموعه حوادث 
و منطق روایی داســتان فراتر برده، اطلاعات اساسی را فراهم می‌کنند و معانی ضمنی لازم 
برای تکمیل قابلیت فهم متن را به دست می‌دهند. )صفیئی و همکاران، 1390: 7 و سجودی، 

1398 الف: 151(
بارت در فرآیند یافتن و تحلیل رمزگان متن کتاب ســارازین، آن را به 561 واحد تقسیم 
کرده که گاه یک عبارت، نیم عبارت و یا یک کلمه را شامل می‌شوند. وی سه مرحله را در 
تحلیلش پشــت سر گذاشته؛ نخست عنوان کتاب را مورد تحلیل قرار داده )معنایش، مذکر 
یا مؤنث بودنش و...( ســپس به جمله نخست داستان، اهمیت آن و بررسی رمزگان‌هایش 
پرداخته و درنهایت سایر واحدها را تحلیل و بررسی کرده است. )عیلان، 2008: 74 و 75( 
او شرح این رمزگان‌ها را به هنگام تحلیل متن ذکر کرده و ترتیب خاصی را برای آن‌ها قائل 
نشده است. در پژوهش پیش‏رو نیز برای جلوگیری از تکرار، تعاریف مربوط به هر رمزگان، 

در بخش سوم و در ابتدای تحلیل هر یک از رمزگان‏های سوره نازعات بیان شده‏است.

3. 2. ویژگی‏های متن قرآن از منظر نشانه‏شناسی
نشانه‌شناسی لایه‌ای، ابزاری بسیار منسجم و کاربردی جهت تحلیل متونی همچون قرآن 
است که از لایه‌های متعدد معنایی برخوردارند. متن قرآن ازلحاظ نشانه‏شناختی، ویژگی‌های 
درونی مهمی دارد: اولاً شبکه‌ای از دلالت‌های در هم بافته است که ارتباط بسیار پیچیده‌ای 
میان نشانه‌های آن وجود دارد )تشابک دلالت‌ها(، ثانیاً، نشانه‌های متن قرآن لایه‌های گوناگون 
دلالی دارند که از تعامل و تأثیر متقابل نشــانه‌های متن پیدا می‌شوند. ثالثاً، این متن، سطوح 
متعدد دلالی دارد و با متون بیرون از خودش درگیر می‌شود. به عبارتی، متن قرآن علاوه بر 

1)  Sarrasine
2)  Le code herme´neutique
3)  Le code proprement se´mantique
4)  Le code des action narrative
5)  Le code symbolique
6)  Le code culturel ou re´fe´rentiel
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طبقات و لایه‌های گوناگون دلالی، ســطوح مختلف دلالی هم دارد و هر یک از دلالت‌های 
فلسفی، علمی، فقهی، کلامی و ... به سطح خاصی تعلق دارند و قرآن با زمینه‌های مختلفی 

ارتباط پیدا می‌کند. )قائمی نیا، 1393: 170-164(
بــر طبق آنچه در رابطه با متن قرآن و لایه‌های دلالی آن گفته شــد، می‌توان چنین نتیجه 
گرفــت که با نشانه‌شناســی لایه‌ای قرآن، می‌توان به متن قرآن فعلیت‌بخشــید. به عبارتی، 
ازآنجایی‌که نشانه‌شناسی از فرآیند فهم، تفسیر نشانه‌ها و لایه‌های دلالتی نیز بحث می‌کند، 
یک نشانه‏شــناس یا مفسر با فعلیت‌بخشی، استعدادهای متن قرآن را شکوفا می‌کند )همان: 
178( و این پتانســیل قرآن برای شکوفاشــدن از نشانه‌های ارزشمند‏بودن و به‌نوعی اعجاز 
آن اســت؛ چراکه می‌تواند برای هر عصری، حرف تازه‌ای برای گفتن داشته باشد که مطابق 
با خواســت نسل همان عصر است. همچنانکه رولان بارت نیز معتقد است هر آنچه امروز 
می‌تواند نوشته )بازنویسی( شود متن نوشتاری1 است؛ متنی که ارزشمند است؛ چراکه شرط 
اساسی کار ادبی )ادبیات به‌عنوان کار( تبدیل خواننده، نه به مصرف‌کننده بلکه به تولیدکننده 
متن اســت. به‌این‌ترتیب، در مقابل متن نوشتاری که کانون توجهش گشودن درهای متن به 
تأویل‌های متعدد از آن اســت، با ضد ارزش این متن مواجهیم، با ارزشــی منفی و واکنشی 

یعنی آنچه تنها می‌تواند خوانده شود و نه نوشته: متن خواندنی. )بارت، 1399: 12- 15(

3. رمزگان‌های پنج‌گانه رولان بارت در سوره نازعات

3. 1. رمزگان هرمنوتیک
رولان بارت رمزگان هرمنوتیک HER را مجموعه واحدهایی تعریف کرده که نقششــان 
بیان یک سؤال و پاسخش به شیوه‌های متفاوت است و نیز حوادثی متنوع که یا برانگیزنده 
پرســش‌اند یا به تأخیر آورنده پاسخ؛ یا اینکه معمایی بسازیم و سپس رمزگشایی‌اش کنیم. 
)بارت، 1399: 29( هاوکس2 نیز با تأکید بر همین تعریف این رمزگان را شامل همه واحدهایی 
می‏داند که به طرح پرسش و پاسخ به آن می‌پردازد و یا طیف متنوعی از رویدادهای تصادفی 
را در برمی‌گیرد که ممکن اســت ســؤالی را صورت‌بندی کرده و یا پاسخ به آن را به تأخیر 
 :Hawkes( .بیندازد؛ یا حتی معمایی را طرح کرده و سپس به‌سوی راه‌حل آن راهنمایی کند

2003: 94( ازاین‌رو می‌توان این رمزگان را رمزگان چیستانی نیز نامید.
البته رمــزگان هرمنوتیکی مطرح در رمزگان‌های بارت با رمزگان هرمنوتیکی ســنتی و 
فلسفی که در طرح پدیدارشناسی هوسرل مطرح می‌شود، تفاوت داشته و از زاویه‌ای خاص 
به آن نگریســته می‌شود به‌گونه‌ای که تنها به ایجاد ســؤال در روایت و پاسخگویی به آن 
می‌پردازد. بــارت برای یافتن و حل این معما )رمزگان هرمنوتیکی( ده مرحله را بیان کرده 
1)  Scriptible
2)   Hawkes
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 است: موضوعیت1، موقعیت‌یابی2، فرمول‌بندی3، نوید پاسخگویی4، فریب5، ابهام6، انسداد7، 

پاسخ تعلیقی8، پاسخ جزئی9، افشای حقیقتBowman( .10, 2000: 21( شایان‌ذکر است که 
در تمامی روایت‏ها ترتیب این مراحل یکســان نیست و ممکن است تعدادی از این مراحل 

ذکر شده و برخی دیگر موجود نباشد.
در خصوص تحلیل رمزگان هرمنوتیکی در سوره نازعات، از ابتدای سوره متوجه واژگانی 
می شــویم که به گفته اغلب مفسرین، با حرف قَسَم )واو( شروع شده‏اند؛ حرف قسمی که 
نخست بر واژگان )النازعات، الناشطات، السابحات( وارد شده و سپس واژگان )السابقات و 
المدبرات( بر آن‏ها عطف شده‏اند. )درویش، 1415، 362/10و 363؛ انصاری، 1424: 322( 
حضور قســم در ابتدای سوره و پنج مرتبه تکرار شــدن آن )سه مرتبه به‌صورت واو و دو 
مرتبه عطف با فاء( حکایت از ســخن گفتن از امر مهمــی دارد که برای اثبات حقانیت آن 
در ابتدا ســوگند یادشده است. بنابراین از همان ابتدا و با دیدن این قَسم‌های مکرر، سؤالی 
در ذهن مخاطب شــکل می‌گیرد مبنی بر اینکه چه ســخن مهمی قرار است گفته شود ؟! 
)رمزگان هرمنوتیکی مرحله موضوعیت(. نخستین راه برای یافتن پاسخ این سؤال، توجه به 

موضوعاتی است که بر سر آن‌ها سوگند آمده است.
بنابراین، حضور این پنج قسم در پنج آیه ابتدایی این سوره، مخاطب را متوجه امر مهمی 
کرد که در ادامه از آن ســخن گفته خواهد شد. به عبارتی، گویا خداوند در این سوره برای 
اثبات وقوع امر مهمی که از آن ســخن خواهد گفت، به این پنج فرشته یا پنج فناّوری برتر 
دنیا سوگند خورده اســت و این واژگان در هم‌نشینی با دیگر واژگانی که از آیه نخست تا 
پنج آمده‌اند، مرحله پاســخ‌های تعلیقی را برای رمزگان هرمنوتیکی سوره تشکیل داده‌اند؛ 
چراکه به‌گونه‌ای ضمنی به پاســخ رمزگان هرمنوتیکی اشاره دارند و خبر از امری در رابطه 
با جان ســپردن و یا قدرت فوق‌العاده پیدا کردن می‌دهند و درعین‌حال این پاســخ را معلق 

نگه‌داشته‌اند.
از ســوی دیگر این پنج واژه به همراه بســیاری دیگر از واژگان این سوره که غالباً از آیة 
نخســت تا آیه چهاردهم ذکرشــده‌اند، مجموعه قابل‌توجهی از اسم فاعل‌هایی را تشکیل 
می‌دهند که به‌صورت برجســته و غالباً هم‌وزن و ردیف ذکرشده‌اند )النَّازِعاتِ، النَّاشِطاتِ، 

1)  Thematisation
2)  Positioning
3)  Formilation of the enigma
4)  The promise it will be explained
5)  Leurre (decoy or snare)
6)  The partially correct clue
7)  Blockage
8)  Delay
9)  Partial
10)  Full resolution
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ةٌ، الحْافرَِةِ، خاسِرَةٌ، واحِدَةٌ،  ادِفةَُ، واجِفَةٌ، خاشِــعَ اجِفَةُ، الرَّ ِّراتِ، الرَّ ــابقِاتِ، المُْدَب ابحِاتِ، السَّ السَّ
اهِرَةِ(. این اســم فاعل‌ها از آیه نخست شروع‌شده و در آیه چهاردهم به واژه )الساهرة(  السَّ
ختم می‌شوند؛ امری که حکایت از اهمیت واژه اخیر دارد که اسم فاعل‌ها به آن ختم شده‌اند. 
در صورت تأمل در معنای آیات هم اهمیت واژه »الســاهرة« برجســته می‌شود؛ در پنج آیه 
نخســت سوره بحث از قسم خوردن به فرشتگان گیرنده جان‌ها یا فناّوری‌های برتر جنگی 
بود که باعث شد از همان ابتدا اشاراتی به پاسخ معمای سوره شود: ﴿وَ النَّازِعاتِ غَرْقاً * وَ 

ِّراتِ أمَْراً﴾ )نازعات/5-1( ابقِاتِ سَبْقاً * فاَلمُْدَب ابحِاتِ سَبْحاً * فاَلسَّ النَّاشِطاتِ نشَْطاً * وَ السَّ
در توضیح اهمیت به‌کاربرده شدن اسم فاعل در این سوره باید یادآور شد که دو گونه اسم 
فاعل در این آیات به‏کار برده شده است: اسم فاعل‏های مقرون به الف و لام و اسم فاعل‏های 
بدون الف و لام. اســم فاعل‏هایی که مقرون به الف و لام باشند، حکم فعلی را دارند که در 
همه زمان‏ها )گذشته، حال و آینده( می‏توانند به کار برده ‏شوند و در صورت لازم بودن، به 
فاعل خود اکتفا نموده و در صورت متعدی بودن نیز مفعولی را منصوب سازند؛ لذا محدود 
به زمان خاصی نیستند و می‏توانند با توجه به قید زمانی به کار برده شده برای آن‏ها همچون 
)امس، حالیاً، غداً(، تعلق خود را به هر یک از زمان‏های مذکور برسانند. اسم فاعل‏هایی که 
بدون ال هســنتند، در صورتی که متعدی به مفعولی نباشند )همچون اسم فاعل‏های بدون 
الف و لام مذکور(، حکم فعل لازم را داشــته و می‏توانند در همه زمان‏ها به کار برده شوند. 

)السامرائی، 1434: 147/3(
از‏این‏رو، اســم فاعل‏های مذکور چه با الف و لام و چه بدون آن، به علت آن که هیچ قید 
زمانی همراه با آن ها ذکر نشــده و قابلیت تطابــق در هر زمانی را دارند، پس مفهوم انجام 
شــدن کار و یا بیان صفتی را بدون محدودیت به زمان خاصی می‌رســانند. بنابراین، گویی 
آیــات مذکور به تصویر وقایعی می‌پردازند که در کســری از ثانیه رخ می‌دهند و زمان در 
آن‏ها معنایی ندارد؛ همچون لحظه جان ســپردن، لحظه وقوع زلزله )در پایان دنیا( و لحظه 
زنده شــدن پس از مرگ که زمان در آن متوقف شده و زندگی دنیایی ]همان‌طورکه در آیه 
انتهایی این ســوره )46( آمده اســت[ همچون رؤیایی از پیش چشمان انسان عبور می‌کند. 
البته اگر از منظر شکل‏گرایی هم نیم‌نگاهی به ظاهر و صوت این اسم فاعل‌ها داشته باشیم، 
مصوت )آ( است که مکرراً در آن‏ها تکرار شده است. در تعریف صفات آوایی این واج آمده 
کــه برای بیان صداهای بلند، هیاهو و همهمه به کار می‌رود؛ مثل صوت پر اوج موســیقی، 
غریو جمعیت یا ســر و صداهای رعد آسا. )قویمی، 1383: 31( از این رو، حالت عمودی 
اســم فاعل‌هایی که از باب ثلاثی مجرد ساخته‌شده‌اند و تکرار مصوت )آ( در آن‌ها همچون 
ادِفةَُ، واجِفَةٌ، خاشِعَةٌ، الحْافرَِةِ، خاسِرَةٌ،  اجِفَةُ، الرَّ ابقِاتِ، الرَّ ابحِاتِ، السَّ )النَّازِعاتِ، النَّاشِطاتِ، السَّ
اهِرَةِ(، می‏تواند به امری عظیم، بزرگ و هراس‏انگیز و نیز حالت برخاستن از گور  واحِدَةٌ، السَّ

و یا زنده و سرپا شدن مردگان هم اشاره ضمنی داشته باشند.



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11

پاییز و زمستان
1401

263

 � 
نش
نه‏شناسی لایه‏ای رمزگا








ن‏ها

ی سورا

 مبارکه

ه
 نازع

ا
ب ت
 تکیه بر نظرا




ه رولای

 بان

 مرحله پاســخ‌های جزئی به معمای سوره از آیه ششم تا نهم این سوره مطرح شده است 

که بحث لرزش زمین )الراجفة(، در پی آمدن لرزه‌ای دیگر )الرادفة(، اضطراب و دل پریشانی 
اجِفَةُ * تتَْبعَُهَا  )واجفة( و خشوع و تواضع چشمان )خاشعة( را پیش می‏کشند: ﴿يوَْمَ ترَْجُفُ الرَّ
ادِفةَُ * قلُُوبٌ يوَْمَئذٍِ واجِفَةٌ * أبَصْارُها خاشِعَةٌ﴾ )نازعات/6-9( مرحله نوید پاسخ‌گویی به  الرَّ
معمای ســوره نیز در آیات دهم تا دوازدهم مطرح شده است  که بحث از نگرانی انسان‌ها 
از زنده شــدن دوباره در کالبد انسانی )الحافرة( و پشــیمانی حاصل از آن )خاسرة( است: 
ةٌ خاسِــرَةٌ﴾  َّا لمََرْدُودُونَ فيِ الحْافرَِةِ * أَ إذِا كُنَّا عِظاماً نخَِرَةً * قالوُا تلِْكَ إذِاً كَرَّ ﴿يقَُولـُـونَ أَ إنِ
)نازعات/10-12( درنهایت در آیه چهاردهم هم به افشای حقیقت پرداخته شد و به‌صراحت 
به بیدار شــدن و زنده شدن مردگان )بعد ازاینکه به ارواحی بدل شده بودند( اشاره گردید: 
اهِرَةِ﴾ )نازعات/14( بنابراین آیه چهاردهم مرحله پاسخ معماي سوره )رمزگان  ﴿فإَِذا هُمْ باِلسَّ
هرمنوتیکی( می‌باشد که نشان می‌دهد آن خبر مهم این است که همگی پس از مرگ دوباره 

زنده خواهند شد و حقیقتاً به پا خواهند خواست.
در انتها، آنچه از تحلیل نشانه‏شناسی مراحل رمزگان هرمنوتیکی مطرح در سوره نازعات 
دریافت می‏شــود، این اســت که این سوره از همان آیه نخســت گام به گام مخاطب را با 
خود همراه می‏سازد و با به تعویق انداختن پاسخ معمای خود و تکرار قسم‏های متوالی، از 
یک رســتاخیزی پرده برمی‏دارد که انسان را دچار خوف و نگرانی عظیمی می‏کند. مراحل 
پرده‏بــرداری از ایــن معما مخاطب را کنجکاو نموده و در ادامه، با کاربرد اســم فاعل‏ها و 
تصویرپردازی های دقیق، ترس و نگرانی را در او القا می‏کند تا با تمام وجود متوجه روزی 
باشــد که او زنده شــده و تک تک اعمالش همچون فیلمی به نمایش گذاشته می‏شود. این 
رمزگان با به صحنه کشــیدن لحظه لحظه اضطراب هنــگام وقوع قیامت و نحوه وقوع آن، 
تلنگر مهمی به انسان می‏زند تا بی‏تفاوت از کنار اعمال خود نگذرد که روز پاسخگویی بسیار 

نزدیک و هولناک است.

3. 2. رمزگان معنایی
رمزگان معنایی یا معناشناسانه که در کتاب اس/زد با شکل SEM آمده است، به دلالت‌های 
کمابیش خصلت نما، روانشناسیک و محیطی مرتبط می‌شود؛ مثلًا با این رمزگان می‌فهمیم 
که شــخصیتی عصبی اســت بدون آنکه واژه عصبی در متن آمده باشد. )احمدی، 1382: 
240( بنابراین، این رمزگان به معانی ضمنی پرداخته و مربوط به دلالت‌های پنهانی است که 

خصوصیات شخصیت‌ها و کنش‌ها را می‌سازند. )آلن، 1385: 137(
ازجمله رمزگان‌های معنایی مطرح در ســوره نازعات، خود کلمه )نازعات( است که در 
عنوان سوره و آیه نخست آن‌هم ذکرشده است. این واژه، در فرهنگ لغت از ریشه )نزع( و به 
معنای کندن آمده است که درصورتی‌که با حرف اضافه )إلی( باشد معنای رغبت پیدا کردن 
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و درصورتی‌که با حرف اضافه )عن( بیاید، به معنای جدا افتادن و غریب شــدن است. )ابن 
منظور، 1414: 349/8( همچنین این واژه به‌صورت اسم فاعل آمده و بر کسی یا عاملی که در 
حال کندن است دلالت دارد که با سختی همراه است. اکثر مفسرین )نازعات( را به ملائکی 
تفســیر کرده‌اند که به‌طور خاص برای گرفتن جان‌های کافران نازل می‌شوند، برخی دیگر 
مقصود از آن را اســب‌های جنگجویی دانسته‌اند که گردن‌های بلندی دارند و لگام‌هایشان 
به‌سختی به آن می‌رسد و یا ستارگانی که سخت از کرانه‌ای به کرانه‌ای دیگر کشیده می‌شوند 

و تمام فلک را طی می‌کنند. )طبرسی، 1412: 435/4؛ بیضاوی، 1418: 282/5(
اما از نگاه خالد اسماعیل ابراهیم؛ از مفسران قرآن بر طبق علوم امروزی، پنج واژه نخستی 
را که به گفته او بر سرشــان قَسَــم واردشــده، از فناّوری‌های جدیدی دانسته که خصوصاً 
کشورهای غربی به آن دســت‌یافته‌اند و باعث شده که بر آسمان‌ها و زمین مسلط شوند و 
خــود را چون خدایی مقتدر، توانا بر انجام هر عملی بدانند. به عقیده او می‏توان مقصود از 
)نازعات( را _با توجه به واژه »الراجفة« که در ادامه آیات آمده و نیز واژه غرق شدن »غرقاً« 
که به عنوان تمییز به غرق و ناپدید شدن این اسم فاعل دلالت دارد_ زیردریایی‌هایی دانست 
که ساخته دست بشر بوده و توانایی ناپدید شدن در سطح دریا و یا کنده شدن از قعر دریا را 
در هر زمانی که بخواهد دارد. )ابراهیم، 1423: 16/15و 67( بر این اساس، می‌توان نازعات 
را نه‌فقط مختص فرشتگان که جان را می‌گیرند؛ بلکه در عصر حاضر مربوط به فناّوری‌های 
پیشرفته‌ای نیز دانست که در دریا به انسان قدرت حرکت با سرعت‌بالا یا اعمال قدرت برای 

ایجاد جنگ‌افروزی و فتح کشورهای دیگر را می‌دهد.
از دیگر رمزگان‌های معنایی مطرح در ســوره نازعات، واژه »الناشــطات« است که بر سر 
آن‌هم واو قَسَم واردشده؛ واژ »نشط« در فرهنگ برای حیوان و انسان به‌کاررفته و به معنای 
خارج شــدن، راه رفتن سریع با نشاط، بیرون کشیدن و نیز به معنای مربوط ساختن و گره 
زدنی اســت که گشودن آن مشکل نباشد و به‌آسانی بازگردد )گره کور نباشد(. )ابن منظور، 
1414ق: 414/7( اغلب مفســرین )ناشطات( را فرشــتگانی تعبیر کرده‌اند که برای گرفتن 
جان‌های مؤمنین نزول می‌کنند، برخی نیز )ناشطات( را فرشتگانی دانسته‌اند که ارواح کافران 
را بیرون می‌کشند و یا کسی که از حوزه اسلام به حوزه جنگ خارج شود و یا فلکی که از 
برجی به برج دیگر خارج شود. )بیضاوی، 1418: 282/5 ؛ طبرسی، 1412: 435/4 و قرطبی، 
1364: 190/19-192( در این مورد هم طبق تفسیر امروزی، می‏توان مقصود از آن را قایق، 
لنج یا جت اســکی‏هایی دانست که به‌سرعت حرکت می‌کنند؛ حرکتی که ذاتی و به واسطه 
موتور و پروانه است و نه توسط بادبان‌ها یا پاروهایی که توسط انسان هدایت می‌شوند؛ به 
همین علت واژه »نشــطاً« در توصیف آن آمده که این حرکت و نشــاط را ذاتی جلوه دهد. 

)ابراهیم، 1423: 16و17(
سومین رمزگان معنایی این سوره، واژ »سابحات« است که بر سر آن‌هم واو قَسَم واردشده. 
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 این واژه از ریشــه »ســبح« و به معنای غوطه‌وری و به‌سرعت حرکت کردن در آب یا هوا 

آمده است. )راغب اصفهانی، 1412ق: 392( به گفته اغلب مفسرین، مقصود از آن فرشتگانی 
است که به‌سرعت برای اجرای فرامین الهی حاضر می‌شوند و جان‌ها را گرفته و به‌سرعت و 
سبک‌بالی حرکت می‌کنند. )بیضاوی، 1418: 282/5( برخی نیز گفته‌اند سابحات سیاره‌هایی 
هســتند که در فلک شــناورند و بعضی از آن‌ها بر بعضی دیگر سبقت می‌گیرند. )طبرسی، 
1412:  435/4 و قرطبی، 1364: 193/19( همچنین می‏توان آن را کشتی‌های بزرگی در نظر 
گرفت که شکل پیشرفته‌ای از کشتی‌های قدیمی‌اند و توسط نیروهای خارجی همچون باد 
یا پارو به حرکت درمی‌آیند. )ابراهیم، 1423: 17( بر این اســاس، مقصود از سابحات را نیز 
به‌طورکلی می‌توان شناورهای پیشرفته‌ای دانست که سرعت عمل بسیار بالایی در دریا داشته 

و انسان‏های آخرالزمان به راحتی آن‏ها را در اختیار دارند.
دو رمزگان معنایی دیگر این ســوره، عطف به رمزگان‌های پیشین و قَسَم شده‌اند؛ یعنی 
»فالســابقات و فالمدبرّات« که به ترتیب از ســبق به معنی پیشــی گیرندگان و از تدبیر به 
معنای تدبیرکنندگان گرفته‌شده است. )راغب اصفهانی، 1412: 395و307( طبق اکثر تفاسیر 
می‌تواند منظور از آن‌ها فرشــتگانی باشد که در اجرای فرامین الهی بر هم سبقت‌گرفته و به 
تدبیر امور الهی می‌پردازند. )بیضاوی، 1418: 282/5( همچنین می‏تواند فاء عطف در اینجا 
تنها معنای عطف نداشــته بلکه ترتیب و تعقیب هم برساند. بر این اساس، »فالسابقات« را 
می‏توان تجهیزاتی در نظر گرفت که از ســه مورد قبلی هم ســریع‌تر حرکت کرده، از آن‌ها 
پیشی می‌گیرد و منظور از »فالمدبرات« نیز می‏تواند تجهیزاتی باشد که دارای هوشمندی و 
مغز متفکری همانند کامپیوتر است و کنترل امور را به دست می‏گیرد. )ابراهیم، 1423: 18(

با توجه به دلالت متعدد و تفاســیر مختلفی که از این پنج رمزگان )نازعات، ناشــطات، 
ســابحات، سابقات و مدبرّات( بیان شد، این واژگان ازآنجایی‌که اسم فاعل هستند و کننده 
کار می‌باشند، در زمان قدیم و پیش از اختراعات مدرن تنها مصادیقی که می‌توانست داشته 
باشند فرشتگان، ستارگان یا حتی اسب‌های جنگجو بودند. اما هم‌اکنون می‌تواند مقصود از 
آن‌ها فناّوری‌های پیشــرفته و هوشمندی باشد که به انسان قدرت تسلط بر دنیا را می‏دهد. 
بنابراین، آنچه هم‌نشــینی لایه‌های معنایی رمزگان‌ها در ذهن ایجاد می‌کند، دنیایی است که 
بســیار به زمان آخر دنیا نزدیک اســت، دورانی که در آن انسان به قدرت‌های عظیمی در 
ســطح زمین، دریا، آسمان و کهکشان‌ها دســت‌یافته و قدرت انجام هر کاری را در دست 
دارد و رنگ معرفت و خداپرستی کم شده و کم‌کم علم حرف اول را می‌زند. روزگاری که 
انسان خالقی جز خود و دانش خود را قبول نخواهد داشت. در چنین روزگاری خداوند به 
فرشته‌های خود که در کسری از ثانیه جان انسان‌ها را قبض می‌کنند و نیز در معنای ضمنی، 
به فناّوری‌هایی که اوج قدرت انسان را توصیف می‌کنند، سوگند یادکرده تا مخاطب قرآن در 
هر عصر و در هر سطحی از قدرت که هست، بداند مخلوقی فناپذیر بیش نیست و تسلیم 
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ارادة خداوند است و به خواست او پس از مرگ حتماً زنده خواهد شد.

3. 3. رمزگان کنشی
رمزگان کنشــی که در متن کتاب، با شکل ACT مشخص‌شــده، به هرگونه واحدی در 
داســتان می‌گویند که به ما نشــان می‌دهد داســتان و توالی کنش‌ها چگونه پیش می‌روند. 
)احمدی، 1382: 240( این رمزگان، کنش‌های شخصیت‌ها را به‌صورت پی‏رفت‏های روایی 
سامان‌دهی نموده و برای هر پی‏رفت اصطلاح عامی را در نظر می‌گیرد که کارکرد راهبردی 
آن را نشــان می‌دهد )مکاریک، 1393: 138(؛ به‌عبارتی، در هرجایی از متن که با عناصری 
مواجه شــویم که کنش‌ها و اثرات متقابل را نشان می‌دهد، با این‌گونه رمزگان‌ها مواجهیم؛ 
همچنان‏که بارت نیز این رمزگان را توالی اعمال انســانی، کنش‌ها و رفتارهایی می‌داند که 
تأثیراتی را نیز در پی دارند. )بارت، 1399: 30 و31( در ســوره نازعات، رمزگان‌های کنشی 
در ســه قالب ذکر نعمت‌ها و موهبت‌های الهی، کنش‌های گناهکاران و عقوبت الهی و نیز 

جدال موسی و فرعون بیان‌شده است. 
در آیات 28-33 سوره نازعات، رمزگان‌های کنشی در قالب بیان نعمت‌ها و موهبت‌های 
اها * وَ أغَْطَشَ ليَْلَها وَ أخَْرَجَ ضُحاها *  الهی در حق انسان بیان‌شده است: ﴿رَفعََ سَمْكَها فسََوَّ
وَ الْأْأَرْضَ بعَْدَ ذلكَِ دَحاها * أخَْرَجَ مِنْها ماءَها وَ مَرْعاها * وَ الجِْبالَ أرَْســاها * مَتاعاً لكَُمْ وَ 
لِِأَنعْامِكُمْ﴾ )نازعات/28-33( این رمزگان‌های کنشــی پیام خاصی را برای مخاطب قرآن به 
همراه دارد تا به دنبال کشف ارزش وجود چنین نعمت‌ها و نیز علت عطای آن‌ها باشد. در 
خطبه 185 نهج‌البلاغه، حضرت علی )ع( در این خصوص چنین بیان داشته که انسان اگر در 
عظمت نعمت‌های الهی بر خود اندکی تفکر می‌کرد و به چرایی آن می‌اندیشید، قطعاً به راه 
راست هدایت‌شده و از عذاب در امان می‌ماند؛ اما چون قلب‌ها بیمار و بینش‌ها مختل است، 

انسان از راه راست منحرف می‌شود.1 )ابن ابی‌طالب، 1384: 562(
بــا توجه به گفتار حضرت علی )ع( می‌توان چنین برداشــت کــرد که برای درک صحیح 
نعمت‌های الهی و چرایی خلقت آن‌ها برای انسان، تنها دیدن و ذکر کردن نعمت‌ها نشانه درک 
آن‌ها و بودن در راه راست نیست؛ بلکه هر فردی احتیاج به قلبی سالم و به‌دور از غل و غش و 
نیز بینشی صحیح و به‌دور از خرافات و تعصبات دارد تا بتواند با کمک گرفتن از این دو مورد 
راه راســت را تشخیص دهد. بر این اساس، غرض از ذکر نعمت‌های الهی، به چالش کشیدن 
مخاطب برای اندیشیدن در تمامی نعمت‌هایی است که به خاطر او در هستی خلق‌شده است، 
از زمین و آســمان گرفته تا تک‌تک حیوانات و گیاهان. مخاطب قرآن در صورت بهره‌مندی 
از قلبی سلیم و بینش درست، با تفکر در چنین رمزگان‌های کنشی که نعمت‌های الهی را در 
حق انسان متذکر می‌شوند، متوجه این امر خواهد شد که تمامی این نعمت‌ها برای هدفی مهم 

روا في عظيم القدرة و جَسيم النعمة لرََجعوا الى الطريق و خافوا عذابَ الحريق، ولكن القلوبُ عليلةٌ و البصَائرُ مَدخولةَ. 1(  وَ لوَ فكََّ
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 خلق‌شده‌اند که نباید نسبت به آن غافل بود؛ همچنان که سعدی می‌گوید:

تا تو نانی به کف آری و به غفلت نخوریابر و باد و مه و خورشید و فلک در کارند

شــرط انصاف نباشد که تو فرمان نبریهمه از بهر تو سرگشــته و فرمان‌بردار

)سعدی، 1382: 13(
علاوه بر ذکر موهبت‏های الهی، رمزگان‏های کنشــی در ســوره نازعــات، در قالب بیان 
کنش‏های گناهکاران و عاقبت اعمال آنان نیز بیان‌شــده است. مســأله قابل‌توجهی که در 
مقایسه ضمنی میان کنش‏های گناهکاران با نتیجه اعمالشان _که قرار گرفتن در جهنم است_ 
وجود دارد، این است که هنگامی‌که سخن از اعمال گذشته گناهکاران است از افعال ماضی 
نيْا﴾ )نازعات/37-38( و هنگامی‌که ســخن  استفاده‌شــده: ﴿فأََمَّا مَنْ طَغى‏ * وَ آثرََ الحَْياةَ الدُّ
از نتیجه اعمالشــان می‏شــود، فعلی که زمان آینده را بیان می‌کند وجود ندارد؛ بلکه جمله 
اسمیه: ﴿فإَِنَّ الجَْحيمَ هِيَ المَْأْوى﴾ )نازعات/39( به‌کاربرده شده است. همان‌طور که می‌دانیم، 
جمله اسمیه دلالت بر ثبوت دارد )السامرائی، 1434: 169/1(؛ ازاین‌رو، این آیه نتیجه اعمال 
تکذیب کنندگانِ آیات قرآن را نه‌فقط در آخرت؛ بلکه از لحظه تکذیب در زندگی گناهکاران 
مؤثر دانسته و چنین نشان می‏دهد که آتش جهنم از لحظه ارتکاب این عمل در زندگی انسان 
بازتاب داده می‏شــود و انسان هم در دنیا و هم در آخرت این آتش را می‏چشد، عذابی که 

ثابت و پایدار است. )اشاره به قانون بازتاب در زندگی انسان(
گذشــته از دو مورد سابق، سوره نازعات، اقدامات و رفتارهای موسی و فرعون را نیز در 
قبال هم شرح می‌دهد که به‌عنوان رمزگان‌های کنشی شناخته می‌شوند: ﴿فأََراهُ الْْآيةََ الكُْبْرى‏ 
ُ نكَالَ  ُّكُمُ الْأْأَعْلى* فأََخَذَهُ اللَّهَّ بَ وَ عَصى‏ * ثمَُّ أدَْبرََ يسَْعى‏ * فحََشَرَ فنَادى‏ * فقَالَ أنَاَ رَب * فكََذَّ
الْْآخِــرَةِ وَ الْْأُولى‏﴾ )نازعات/20-25( آیات مذکور که به بیان دعوت حضرت موســی)ع( 
به حــق و در مقابل، انکار و تکبــر فرعون پرداخته و کنش‌های رفتــاری آن‌ها به تصویر 
می‌کشد، به‌نوعی می‌تواند برای غالب انسان‌ها به‌عنوان داستانی سمبلیک هم صدق کند، به 
این صورت که هر انســانی در درون خود یک موسی و یک فرعون دارد؛ موسای درون هر 
انسانی دائماً در پی خیر می‌رود و فرعونِ درون نیز یاغی بوده و دائماً به دنبال خودبرتربینی، 
تکبر و سایر تمایلات نفسانی است. این جدال خیر و شر در درون انسان به شکل کنش‌های 
رفتاری میان موسی و فرعون در قرآن تعبیر شده، امری که به حقیقت زندگی امروز و یا هر 
لحظه زندگی انسان در هر دوره‌ای بیشتر ارتباط دارد تا اینکه تنها داستانی مربوط به گذشته 
دو انســان که جدای از احوال ما انسان‌ها بوده‌اند، تعبیر شود. همچنان‏که شمس تبریزی در 
سخنان خود گفته: »همه را در خودبینی، از موسی و عیسی و ابراهیم و نوح و آدم و حوا و 
آسیه و خضر و الیاس و فرعون و نمرود! ... تو عالم بیکرانی! چه جای زمین و آسمان‌ها؟!« 

)صاحب‌الزمانی، 1351: 595آ(
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بنابراین، رمزگان‏های کنشــی این سوره، انسان را دعوت به درک هدف از خلقت جهان و 
نعمت‏های بی‏شمار او می‏کند تا بدین وسیله، عمر خود را به بیهودگی نگذرانده و رسالت خود 
را به عنوان یک انسان دریابد. همچنین به انسان هشدار می‏دهد که اعمال ناشایست او نه فقط 
برای آخرت؛ بلکه از لحظه ارتکاب آن عمل، در زندگی دنیایی او نیز اختلال ایجاد کرده و او 
را با بازتاب اعمالش مواجه می‏کند؛ لذا نوعی پیام پندار نیک، گفتار نیک و کردار نیک نیز در آن 
نهفته است تا انسان هم سعادت دنیوی و هم اخروی را به واسطه بازتاب اعمالش تجربه کند. 
از دیگر معانی و پیام‏های رمزگان کنشی در این سوره، اشاره به دو بعُد وجودی انسان یعنی بعُد 
حیوانی و روحانی او دارد که هر لحظه در وجود انسان در حال کشمکش است و اگر پیروی 
حیوان وجود را کند، همچون فرعون، نمونه اعلای تکبر و هواپرستی گردیده و راه حقیقت را 
گم می‏کند. بر این اســاس، نوعی درس اخلاق برای انسان امروزی در این رمزگان به تصویر 
کشیده شد تا از زندگی سعادمتند بهره‏مند گردد؛ درس اصلاح بینش، ارتقای وسعت دید نسبت 

به خلقت هستی، درس تواضع، کار خیر، اندیشه خیر، گفتار خیر و... .

3. 4. رمزگان نمادین
رمزگان نمادین از منطق هر روزه، آشــنا، استدلالی و تجربی جدا است و همچون منطق 
رؤیا، زمان توالی یا جانشینی رخدادهای نامعمول است و به شکل SYM در کتاب اس/زد 
آمده است. )احمدی، 1382: 241( این رمزگان به الگوهای تقابلی و متضادی اشاره می‌کند 
که به متن معنا می‏دهند )آلن، 1385: 137 و Cuddon: 2013: 132(؛ به عبارتی این رمزگان، 
گروه‌بندی‌ها یا ترکیب‌بندی‌های قابل‌تشخیص است که به‌طور منظم و در شکل‌های متفاوت 
و به روش‏های گوناگون در متن تکرار شــده و ســرانجام ترکیب‌بندی غالب را می‌سازند. 

)سجودی، 1398 الف: 149(
در ســوره نازعات، شاهد یکســری رمزگان‌های نمادین نیز هستیم که به‌صورت تقابلی 
ماءُ و الْأْأَرْضَ، ليَْلَ و ضُحى، الْْآخِرَةِ وَ الْْأُولى، الجَْحيمُ و الجَْنَّةَ«. اين  ذکرشده‌اند؛ همچون »السَّ
رمزگان‌هــای نمادین با متقابل قرار دادن عناصر خلقت، به‌نوعی بر قانون تضاد و دو قطبی 
بودن جهان مادی دلالت دارند و متقابل قرار گرفتن بهشــت و جهنم نیز به عاقبت دوگانة 
انسان‌ها با توجه به نوع عملکرد آن‌ها در دنیا اشاره دارد؛ دنیایی که خود در تقابل با آخرت 
قرارگرفته است. به عبارت دیگر، این رمزگان‏های نمادین، اشاره می‏کنند که عناصر این دنیا 
بر پایه حضور عناصر متضاد خود معنا گرفته‌اند و در مقابل، تنها ذات پروردگار است که از 
هرگونه تضاد و دو قطبیت مبرا است. همچنان‏که مولوی و شبستری هم بنای خلقت جهان 

را از اضداد و ذات الهی را فارغ از آن دانسته‌اند:
ولی حق را نه مانند و نه ندّ استظهور جمله اشــیا به ضد است

)شبستری، 1382: 49 و 50(
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 چون‌که حق را نیست ضد پنهان بوَدپس نهانی‏هــا به ضد پیدا شــود

 )مولوی، دفتر اول، 1392: 57(
بر این اساس، پیام این نوع رمزگان در سورة نازعات، این است که هر چیزی در این دنیا 
با عنصر متضاد خود تعریف شــده و معنا می‌گیرد و دنیا مکانی نیست که تنها یک بعُد در 
آن جاری باشــد؛ لذا توقع قرار گرفتن در بهشتی که همیشه سلامتی، شادی، ثروت، عدالت 
و ... حکم‌فرما باشد به دور از واقع بوده و خداوند شرّ را نیز خلق نموده است تا به وسیله 
آن بتوانــد طرح اصلی خود را که آزمایش آدم در ورطه خطرناک جهان و تضاد و دو قطبی 
اســت را به انجام برساند. از‏این‏رو، انسان نباید به اعتراض علیه شرّ بپردازد؛ بلکه باید بداند 
که هدف از خلقت بدی و خوبی حضور در آزمایشی بزرگ است که انسان با تجربه خیر و 
شر، مسیر کمال را یافته و از ظلمت به‌سوی نور حرکت کند؛ امری که در صورت دو قطبی 
نبودن عالم، هیچ آزمایشــی نبود و ارزش هیچ انســانی با توجه به انتخاب‌ها و عملکردش 

مشخص نمی‌شد و تعالی و کمالی نیز برای هیچکس رقم نمی‌خورد.

3. 5. رمزگان فرهنگی
بــه عقیده بارت، رمزگان فرهنگی مجرای ارجاع متن بــه بیرون؛ به دانش عمومی )هنر، 
پزشــکی، سیاســت، ادبیات و ...( است و قلمرو اسطوره‌شناســی و ایدئولوژی محسوب 
می‌شــود. )سجودی، 1398 الف: 150 و 151( او در کتاب اس/زد این رمزگان را به‌صورت 
REF نشان داده است. بنابراین، به مجموعه دلالت‌های فرهنگی که به شناخت کلی از دوران 
مربوط می‌شود؛ شناختی که سخن استوار به آن است، رمزگان فرهنگی یا ارجاعی می‌گویند. 
)احمدی، 1382: 240( این نوع رمزگان، خواننده را به استفاده از دانش خود از جهان واقعی 
فرامی‌خواند تا بتواند به معنای متن پی‏ببرد، ازنظر بارت، این دانش طبیعی بوده و از تجربه 

نشأت می‌گیرد و ریشه در منابع متنی دارد. )مکاریک، 1393: 138(
در سوره نازعات، رمزگان فرهنگی در قالب داستان موسی و فرعون )آیات 15 تا 20 سوره 
نازعات( بیان‌شده و در آن، گفتمان سوره از حالت غائب، در آیه پانزدهم به حالت خطاب 
درآمده و التفات رخ‌داده است؛ مخاطب قرار دادنی که با توجه به آیات سابق که در رابطه با 
لحظه وقوع قیامت است، می‌تواند به حدیث نفس انسان در لحظه‌ای که دوباره زنده می‌شود 
و از خود می‏پرســد که آیا داستان موســی را به یاد داری، اشاره داشته باشد و هم می‌تواند 
مخاطب قرار گرفتن خواننده توسط خداوند را در ذهن تداعی کند: ﴿هَلْ أتَاكَ حَديثُ مُوسى‏ 
َّهُ طَغى * فقَُلْ هَلْ لكََ إلِى‏ أنَْ تزََكَّى  سِ طُوىً * اذْهَبْ إلِى‏ فرِْعَوْنَ إنِ ُّهُ باِلوْادِ المُْقَدَّ * إذِْ ناداهُ رَب

ِّكَ فتَخَْشى‏ * فأََراهُ الْْآيةََ الكُْبْرى‏﴾ )نازعات/20-15( * وَ أهَْدِيكََ إلِى‏ رَب
داستان موسی و فرعون، از داستان‌های مطرح در کتاب‌های تاریخی است، وادی طوی نیز 
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در تاریخ به محل سخن گفتن موسی )ع( با خداوند و لقب کلیم‌الله گرفتن او مشهور است. 
مقصود از آیه بیســتم ﴿فأََراهُ الْْآيةََ الكُْبْرى‏﴾ )نازعات/20( نیز به گفته مفسرین و مورخین 
نشــان دادن معجزات موسی )ع( به فرعون است؛ همچون ید بیضاء )دست نورانی موسی( 
و یا عصای او که تبدیل به مار شد. )جزایری، 1388: 341/5( آیات مذکور همگی اشاره به 
داستان‏هایی در تاریخ دارند که نسل به نسل منتقل‌شده و به‌عنوان رمزگان فرهنگی شناخته 

می‌شوند.
ذکر چنین رمزگان‌های فرهنگی در قالب داســتان موســی و فرعون، جدای از اشاره به 
داستان تاریخی، در خود نوعی ایدئولوژی به همراه دارد که حکایت موسی و فرعون نه‌فقط 
داستانی مختص به دو شخصیت در گذشته؛ بلکه مربوط به هر لحظه زندگی انسان‏هاست. به 
عبارتی، هر انسانی در درون خود هم موسایی دارد که هر لحظه به نیکی و درستی می‏خواند 
و هم فرعونی که هر لحظه می‌تواند به غرور و دیگر رذایل اخلاقی دچار شــده، پشــت به 
درخواست‌های موسایش کند و از راه راست دور شود. بنابراین، این نوع رمزگان فرهنگی، 
در ظاهر به اتفاقی در بیرون؛ اما در حقیقت انســان را به درون خویش سوق می‌دهد تا هر 
لحظه به وارســی عملکرد و اندیشه‌های خویش بپردازد که به کدامین سو در حال حرکت 
اســت. مولانا در کتاب فیه ما فیه نیز به این نکته اشاره‌کرده و انسان را آمیزه‌ای از حیوانیت 
و انســانیت توصیف کرده تا هردو صفات قابلیت آشکار شدن داشته باشند و درنهایت نور 
خداوند از میان ظلمت آشکار شود؛ همچنان که انبیاء مظهر نور حق هستند و در مقابل آن‌ها 
عناصر متضادی نیز هســت، انسان نیز دارای ظلماتی اســت که نور حق را در درون دارد. 

)مولوی، 1391: 103 و 104(

نتیجه‏گیری
پس از بررســی‌های انجام‌شده، مشخص شد که سوره نازعات از هر پنج رمزگان مطرح 
در نظریه رولان بارت برخوردار اســت. رمزگان‌های هرمنوتیکی شامل چهارده آیه نخست 
ســوره اســت که در خصوص ایجاد ابهام در وقوع امری مهــم و درنهایت پرده‌برداری از 
وقوع قیامت و زنده شــدن مردگان می‌باشد. رمزگان‌های معنایی شامل واژگان »النَّازِعاتِ، 
ِّراتِ« هستند که در معنای ظاهری، فرشتگانی هستند  ابقِاتِ، المُْدَب ابحِاتِ، السَّ النَّاشِــطاتِ، السَّ
که قبض روح می‌کنند و در معنای ضمنی به فناوری‌های پیشرفته‌ای دلالت دارند که انسان 
در آخرالزمان به آن‌ها دســت پیداکرده و قدرت زیادی را در خلق دنیای موردنظر خود به 
دست می‌آورد. رمزگان‌های کنشی نیز در جهت بیان موهبت‌های الهی در حق انسان، اعمال 
گناهکاران و عقوبت الهی و نیز جدال موسی و فرعون بیان‌شده است. رمزگان‌های فرهنگی 
نیز در خصوص بیان داستان موسی و فرعون و بیان ایدئولوژی جدال خیر و شر در انسان و 
پرهیز از تکبر ذکرشده‌اند و درنهایت، رمزگان‌های نمادین نیز بر عناصر متضاد دنیا و عاقبت 
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 دوگانه انسان در آخرت به واسطه اعمال دنیایی‌شان اشاره دارند.

آنچه از هم‌نشــینی لایه‌های معنایی رمزگان‏های مذکور حاصل می‌شود، دورانی است که 
انســان به قدرت‌های عظیمی در سطح زمین، دریا، آسمان و کهکشان‌ها دست‌یافته و رنگ 
معرفت و خداپرســتی کم شده است. در چنین روزگاری خداوند قسم یادکرده به فرشتگان 
خود که در کسری از ثانیه جان انسان‌ها را در هر سطحی از قدرت یا فناوری‏های پیشرفته 
که باشــند قبض کنند و بعد از مرگ به خواســت او دوباره زنده شوند. لذا دوری از تکبرّ 
درس اولیه این رمزگان‏ها اســت. از درس های دیگر آن، رعایت اخلاق اســت تا انسان به 
سمت اعمال خیر سوق داده شود و بتواند در هر عصری، با دریافت بازتاب اعمال خود، به 
زندگی سعادتمندانه برسد. همچنین رمزگان‏های این سوره، تصویری از دنیای مادی را برای 
مخاطب نمایش می دهند که همه چیز با ضد خود معنا گرفته و انســان در دنیای دو قطبی 
آمده تا بتواند رســالت خود را دریافته، هدف از خلقت خویش را درک کند و ارزش خود 
را در کنار تمامی پســتی ها و بلندی‏ها، اثبات کرده و از ظلمت و ســیاهی به تعالی و کمال 

راه پیدا کند.
بر اساس روش‏شناسی این مدل تحلیل معنا؛ یعنی نشانه‏شناسی لایه‏ای رمزگان‏های پنجگانه 
رولان بارت در سوره نازعات می‏توان چنین نتیجه‏گیری کرد که در بررسی متون چند بعٌدی 
از جمله قرآن که دارای لایه‏های متعدد معنایی است _علاوه بر روش‏های کلاسیک تحلیل 
معنا همچون بررسی  بلاغی )معانی، بیان و بدیع( در متن_ تحلیل معانی رمزگان‏های مختلف 
متن و بررسی تأثیر روابط هم‏نشینی و بینامتنی بر آن‏ها، می‏تواند تأثیر قابل‏توجهی در درک 
لایه‏های عمیق‏تر معنا داشته باشد و پرده از بسیاری دروس نهفته در متن بردارد. به عبارت 
دیگر، تحلیل معنا با استفاده از این مدل، می‏تواند معانی منطبق با پیشرفت زندگی بشر را در 
دوران معاصر جلوه گر ســازد؛ چراکه در بررسی رمزگان‏ها خصوصاً رمزگان‏های فرهنگی 
_که ارجاع به بیرون از متن دارند_، معانی با استناد به علوم یا فرهنگ روز نیز مورد بررسی 
قرار می‏گیرد و این امر اعجاز قرآن را که گفته شــده متعلق به همه اعصار و قرون اســت، 

بیشتر آشکار می‏سازد.
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Abstract 
The theory of communicative action is a social-critical plan to reach an 
understanding that was first written by Jürgen Habermas in 1982; Ac-
cording to this theory, actors communicate with each other through rea-
soning to reach a common understanding and cooperation. Using the 
descriptive-analytical method, this essay analyzed the Quranic story of 
Prophet Noah (PBUH) based on Habermas' theory of communicative ac-
tion. The result of the research showed that Hazrat's speech based on the 
mentioned theory was active and dynamic and was able to affect the mind 
and intellect of the audience. In the meantime, many people around were 
influenced by the words of the Holy Prophet, and others were on the path 
of ruin and destruction without being effective and paying attention to it. 
On the other hand, by using discourse based on communicative action 
throughout the story, he targets the mind of his audience to develop the 
reasoning power in him and provide the conditions to reach understand-
ing and implement the desired action.
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 خوانش گفتمان داستان قرآنی حضرت نوح)ع(  
با تکیه بر نظریه کنش ارتباطی یورگن هابرماس

)تاریخ دریافت  20-08-1401تاریخ پذیرش: 1401-10-19(

حجت‏اله فسنقری1، مهدی یاری2، مسعود سلمانی حقیقی3

چکیده
نظریه کنش ارتباطی یک طرح انتقادی_اجتماعی برای رســیدن به تفاهم که نخستین بار 
توسط یورگن هابرماس در سال 1982م نوشته شده است؛ بر اساس این نظریه، کنشگران به 
منظور رسیدن به یک درک و همکاری مشترک، از طریق استدلال با یکدیگر ارتباط برقرار 
می‌کنند. این جســتار با استفاده از روش توصیفی_تحلیلی، داستان قرآنی حضرت نوح)ع( را 
با تکیه بر نظریه کنش ارتباطی هابرماس تحلیل و بررسی می‏کند. برآیند پژوهش حاکی از 
آن است که گفتمان حضرت بر پایه نظریه مذکور یک گفتمان فعال و پویا بوده و توانسته بر 
ذهن مخاطبان اثر بگذارد؛ در این میان تعدادی از اطرافیان از کلام حضرت تأثیر پذیرفتند و 
سایر آن‏ها بدون اثرپذیری و اهتمام به آن، در مسیر تباهی و هلاکت قرار گرفتند. از طرفی 
دیگر ایشان با استفاده از گفتمان مبتنی بر کنش ارتباطی در سرتاسر داستان، ذهن مخاطب 
خویش را نشانه می‌رود تا از این طریق قوه استدلال را در او پرورش دهد و شرایط را برای 

رسیدن به تفاهم و عملی کردن کنش مطلوب فراهم سازد.
واژگان کلیدی: گفتمان، داستان قرآنی نوح)ع(، کنش ارتباطی، یورگن هابرماس.
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1.مقدمه
یکــی از رویکردهای مهم در تحلیل متون دینی و ادبی، تحلیل گفتمان انتقادی_اجتماعی 
اســت؛ اصطلاح »گفتمان، نخستین بار در مقاله »تحلیل گفتمان« نوشته »زلیگ هریس«1 در 
سال 1952م به کار رفته است«. )بهرام پور، 1379: 89( از آنجا که کاربرد و کارکرد گفتمان، 
ساختاری میان‏‏رشــته‌ای پیدا کرد، بنابراین با تعاریف متفاوتی برای این پدیده زبان‌شناختی 
مواجه می‌شــویم که ملاک هر کدام، توجه به جنبه خاصی از این دانش بوده اســت. برای 
آشنایی بیشتر، به برخی از این تعاریف بنابر جنبه‌های خاص اشاره می‌شود: ساده‏ترین شکلی 
که برای تعریف گفتمان می‌توان لحاظ کرد، حکایت از معنای روزمره‌ای است که در فرهنگ 
لغت‌ها نیز یافت می‌شود. )کریمی و دیگران، 1400: 114( یورگن هابرماس2 جامعه‌شناس، 
فیلســوف و نظریه‌پرداز اجتماعی اهل آلمان است. آثار او نقد اجتماعی، چگونگی پیدایش 
سرمایه‌داری، معانی دموکراسی، خردگرایی و کارکردهای حقوقی را در برمی‌گیرد. مهم‌ترین 
موضوعات آثار او دفاع از لیبرال دموکراســی مدرن و نقش نظریه‌پردازی آن در ایده‌آل‌های 
عصر روشنگری، عقل، عدالت، پیشرفت و آزادی است. بر خلاف مخالفان پسا ساختارگرا 
که معتقد بودند عقل، نسبی، جبری و منحصر به فرد است، او مفهوم عقل ارتباطی را مطرح 
کرد؛ عقل ارتباطی نوعی خردگرایی است که ریشه در فرآیند ارتباط دارد و در زیربنای آن 
»کنــش ارتباطی«3 امکان‏پذیر می‌گردد؛ )حبیب، 1396:  176( هابرماس در دوره دوم حیات 
فکری خود شدیدا تحت تأثیر فلسفه زبان و زبان‌شناسی قرار دارد؛ این همان دورانی است 
که از آن تحت عنوان چرخش زبانی یاد می‌شــود؛ به نظر می‌رســد مباحثات هابرماس با 
گادامر4، دریدا5 و لیوتار6 در این چرخش زبانی بی‌تأثیر نبوده اســت؛ او در دوره دوم حیات 
فکری خود، زبان را به عنوان محملی برای رهایی ســوژه از ســرکوب و سلطه، شناسایی 
می‌کند؛ بدین معنا که نظریات زبان‌شناســانه از جمله نظریات ویتگنشتاین7، سرل8، آستین9، 
استراسن10 و چامســکی11 نقش محوری در این مرحله بازی می‌کنند؛ البته به نظر می‌رسد 
تأثیر نظریه کنش گفتاری آستین و »نظریه توانش«12 چامسکی بیش از دیگران است؛ )توانا، 
1390: 102( هابرماس نظریه کنش ارتباطی خود را بر مبنای همین نظریه توانش چامسکی 

1) Zellig Harris.
2) Jürgen Habermas.
3) Communication Action.
4) Gadamer.
5) Derrida.
6) Lyotard.
7) Wittgenstein.
8) Searle.
9) Austin.
10) Strassen.
11) Chomsky.
12) Linguistic competence.
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 بنا می‌کند تا شرایط فهم متقابل را به اثبات برساند. )هابرماس، 1979: 1( به بیان ساده نظریه 

توانش زبانی چامســکی، اصول و قواعد پایه‌ای دســتور زبان را که میان تمامی ابنای بشر 
مشــترک است، کشف می‌کند و نظریه کنش ارتباطی زبانی یا به تعبیر دقیق‌تر »پراگماتیسم 
عام« هابرماس آن را در حوزه جامعه‌شناسی و ارتباطات اجتماعی وارد می‌کند؛ بدین معنا در 
حالی‏که نظریه توانش زبانی چامسکی می‌کوشد تا توانایی‌ها و فرآیندهای بالقوه سخن‌گویان 
آرمانی یک زبان برای بیان جملات صحیح را نشــان دهد، تئوری کنش ارتباطی هابرماس، 
شــرایط عام عملی فهم متقابل کنشــگران از طریق گفتگویی زبانی را آشکار می‌سازد؛ البته 
نظریه مذکور برای تکمیل در بعد زبانی به یک نظریه دیگر نیز متوسل می‌شود و آن، نظریه 
کنش گفتاری آســتین اســت. )توانا، 1390: 103( کنش ارتباطی دارای سه وجه گفتاری، 
نمایشــی و هنجاری است. در این جســتار، گفتمان داستان قرآنی حضرت نوح)ع( بر پایه 
نظریه کنش ارتباطی یورگن هابرماس در دو مقوله گفتاری و نمایشی مورد بررسی و تحلیل 
قرار می‌گیرد تا از این طریق شیوه‌های مؤثر گفتمان مبتنی بر کنش ارتباطی در شکل‏گیری، 

انتقال و دریافت معنا و نیز فراهم‏سازی بستر تفاهم نمایان گردد.

1. 1. پیشینه پژوهش
- مقاله »روی‏آورد قرآنی دعوت، کنش ارتباطی هابرماس و نظریه دریافت هال«، نوشــته 
غمامی)1393(، چاپ شده در پژوهشنامه تبلیغ و ارتباطات دینی، روی‌آوردی قرآنی نسبت 
به ارتباطات را بررسی می‌کند و درصدد بیان این ایده است که ارتباطات در نگاه دینی اصولاً 

باید به شیوه دعوتی باشد.
- مقالــه »الگوی ارتباطی حضــرت نوح)ع( در قرآن کریم«، نوشــته فخــری و امینی 
صدر)1393(، چاپ شده در فصلنامه مطالعات قرآنی، الگوی ارتباطی حضرت نوح)ع( در 

قرآن کریم را بر اساس مدل هایدر مورد بررسی قرار می‌دهد.
- مقاله »تحلیل روایت شــناختی ســوره نوح)ع( بر مبنای دیــدگاه رولان بارت و ژرار 
ژنت«، نوشــته ترکمانی، شــکوری و مهیمنی)1396(، چاپ شده در فصلنامه پژوهش‌های 
ادبی_قرآنی، با استفاده از نظریات مطرح شده توسط دو تن از روایت‌شناسان ساختارگرای 

فرانسوی؛ رولان بارت و ژرار ژنت، سوره مذکور را مورد بررسی قرار می‌دهد.
- مقالــه »نقدی بــر مبانی نظریه کنش ارتباطی در اندیشــه یورگن هابرماس«، نوشــته 
نوری)1399(، چاپ شده در دو فصلنامه شناخت، می‌کوشد تا نشان دهد شیوه استناد او به 
مفاهیم »صدق« و »جهان‌شمولی« با تعهدات پسامتافیزیکیِ هابرماس و لوازم چرخش زبانی 

سازگار نیست.
- مقاله »واکاوی تطبیقی بافتارهای گفتمان مدار روایت حضرت نوح در دو ســوره هود 
و نوح بر محور الگوی ون لیون«، نوشــته فلاح و شــفیع پور)1399(، چاپ شده در مجله 
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مطالعات زبانی و بلاغی، در پی آن اســت ضمــن واکاوی تطبیقی مؤلفه‌های گفتمان مدار 
روایت حضرت نوح در دو ســوره هود و نوح بر اســاس نظریه تحلیــل انتقادی گفتمان 
ون لیوون، ارتباط چگونگی بازنمایــی این مولفه‌ها را در رویکرد درزمانی با عصر نزول و 

موقعیت اجتماعی مسلمانان روشن سازد.
گفتمان داستان قرآنی حضرت نوح)ع( علی‏رغم سایر پژوهش‌های صورت گرفته تاکنون 
بر اســاس نظریه کنش ارتباطی یورگن هابرماس مورد تحلیل و بررسی قرار نگرفته است. 
بنابراین در این جستار سعی شده تا ضمن تبیین نظریه هابرماس، آیات قرآنی مربوط داستان 
حضرت نوح)ع( بر اســاس نظریه مزبور مورد بررســی قرار گیرد. تفاوت این پژوهش با 

پژوهش‌های مذکور در نوع مبانی نظری و مؤلفه‌هاي آن، تحلیل متن و یافته‌ها است. 

1. 2. پرسش‌های پژوهش
1. داســتان قرآنی حضرت نوح)ع( بر پایه نظریه کنش ارتباطی یورگن هابرماس چگونه 

تبیین می‌شود؟
2. کارکرد کنش ارتباطی اعم از گفتاری و نمایشی، در ایجاد تفاهم میان حضرت نوح)ع( 

و قومش و محقق شدن هدف ایشان چیست؟

2. کنش ارتباطی یورگن هابرماس
کنش ارتباطی، یکی از کنش‌هایی است که هابرماس در نظریه خود معرفی می‌کند. در واقع 
هابرماس با بهره‌گیری از کنش گفتاری جان سرل، دو نوع کنش گفتاری را متمایز می‌سازد؛ 
کنش ارتباطی و کنش نمایشــی. )توانا، 1390: 104( به طور کلی کنش ارتباطی به سه نوع 
گفتاری و نمایشی و هنجاری تقسیم می‌شود. از نظر هابرماس کنش گفتاری ارتباطی گونه 
اصیل کاربرد زبان اســت که هدف غایی آن دست‏یابی به تفاهم و اجماع است. )هابرماس، 
1984: 287( کنش ارتباطی در جست‏وجوی اصولی است که در سطح عمومی و کلی حاکم 
بر کاربرد بیانی زبان هســتند. زبان بعدی کلی دارد که مربوط به شرایط صوری امکان ادای 
سخن است. این کنش از این نظر که شامل کنش‏گرانی است که به طور دو طرفه رفتارهای 
خود را تغییر می‌دهند تا مقاصد خود را نشان دهند، خود محور است؛ اما از این نظر که چنین 
تغییر در زمینه فعالیت ســازماندهی شده انجام می‌شود، اجتماعی است. )همان: 74( در این 
نوع کنش، کنشــگر به صورت آگاهانه و در وضعیتی نمایشی به صورت هدفمند و با نیتی 
مشــخص احساسات و یا رفتار خود را بروز می‌کند. )مهدوی و مبارکی، 1385: 17( کنش 
هنجاری، رفتاری اســت که جهت‌گیری آن به ســمت ارزش‌های مشترک یک گروه است. 
بنابراین کنش هنجاری به ســوی همخوانی با انتظارات هنجاری گروه‌های جمعی سازمان 
یافته افراد است. در استدلال‏های اخلاقی_کاربردی، مشارکت کنندگان می‌توانند هم درستی 
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 کنش معین را در زمینه هنجار معین و هم در سطحی دیگر، درستی خود هنجار را بیازمایند. 

)سهرابی و اسکافی، 1394: 73( هابرماس از بحث سه جهان پوپر1 کمک می‌گیرد و می‌گوید 
ما همزمان در ســه جهان زندگی می‌کنیم: جهان خارج، جهان درونی انســان‌ها )عواطف، 
احساسات‌ و...( و جهان ارزش‌های بین الاذهانی. در این سه جهان بین طرف‌های گفت‏وگو 

روابط دو سویه‌ای برقرار می‌شود. )عباسپور، 1390: 42-41( 
کنش ارتباطی به دنبال این اســت که کنش کلامی در شرایط آرمانی )آزاد از محدودیت 
و ســلطه درونی روان شناختی و بیرونی ساختاری( صورت بگیرد، یعنی از تناقض رفتاری 
گوینده به دور باشــد تا صداقت روشن شــود و آزمون‏پذیر باشد تا حقیقت اثبات گردد و 
مهم‌تر اینکه انتقادپذیر باشــد تا صحت آن تضمین شــود. )هولاب، 1393: 39( هابرماس 
کنش‌های اجتماعی متعددی را مورد بررسی قرار می‌دهد تا بهترین کنش را میان فرد و جهان 
اجتماعی مشخص نماید. از نظر او هنگامی می‌توان یک کنش ایده‌آل داشت که سه چیز به 
رسمیت شناخته شود و به همه آنها ارجاع داده شود: »فرد«، »دیگری« و»امری مشترک میان 
آن دو« که به ترتیب متناظر با سه جهان ذهنی، عینی و اجتماعی است. )توانا، 1390: 110( 

کنش نمایشی، کنشی است که شامل تغییر آگاهانه خود نزد مخاطبان یا عموم است. 

2. 1. کنش ارتباطی گفتاری از طریق گفتمان مبتنی بر »اخطار و دعوت به استغفار«
 در داســتان حضرت نوح)ع( برنامه و کنش هدفمند یک دستور الهی است برای دعوت 
به دین حق و ایمان به خداوند و اثبات باطل بودن غیر حق از راه بشارت و انذار. موقعیت 
کنش گفتاری ارتباطی با مبعوث شــدن نوح)ع( آغاز می‌شود. حضرت برای محقق ساختن 
کنش مطلوب، زحمات طاقت‏فرســایی نظیر زیستن در میان قوم خویش به مدت 950 سال 
و دعوت آن‏ها به حق متحمل شــدند و با برقراری کنش گفتاری ارتباطی و با صحبت‌های 

منطقی قوم خویش را به دین توحید و ترک خدایان دروغین دعوت می‌نمودند.  
َّهُ كَانَ غَفَّارًا﴾ )نوح/10( َّكُمْ إنِ -﴿فقَُلْتُ اسْتغَْفِرُوا رَب

رُ لوَْ كُنْتمُْ  ى إنَِّ أجََلَ الَلَّهّهِ إذَِا جَاءَ لََا يؤَُخَّ رْكُمْ إلِىَ أجََلٍ مُسَــمًّ - ﴿يغْفِــرُ لكَُمْ مِنْ ذُنوُبكُِمْ وَيؤَُخِّ
تعَْلَمُون﴾ )همان/4(

در آیه نخست، حضرت قوم خویش را به طلب مغفرت از پروردگار  دعوت می‌کند؛ در 
آیه بعد حضرت می‌فرماید: خداوند به واسطه این درخواست شما را مورد آمرزش و رحمت 
خویش قرار می‌دهد. طلب مغفرت از کسی که زیست جهان را آفریده است، بهترین هدف 
به شمار می‌رود. از این رو زیست جهان )طلب مغفرت( به تنهایی در برابر نظام جهان ارزش 
ندارد، بلکه به دلیل آن که غفار دارد بااهمیت است. غفار كه صيغه مبالغه است، معناى كثير 
المغفره م‌ىدهد و م‌ىفهماند علاوه بر اينكه كثير المغفره اســت، مغفرت سنت مستمرى او 
1) Popper.
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اســت. )طباطبایی، 1378، 75/17( زیست‌ جهان افق‌ معنایی است که در فرآیند کنش‌های 
ارتباطی شــکل می‌گیرد و اکنون به صورت پس زمینــه در هر کنش ارتباطی عمل می‌کند. 
افراد نمی‌توانند پای خود را از زیست جهان بیرون بگذارند؛ جهان زیست، ماحصل ذخایر 
انباشته تجربه ما قبل علمی اســت. )هولاب، 1393: 58( جهان زیست را باید همان جهان 
معنی و کنش ارتباطی و توافق و رابطه ذهنی میان انسان‌ها دانست، جهانی که مفهوم مکمل 
برای کنش ارتباطی بوده و فضایی است که در آن کنش ارتباطی صورت می‌گیرد. )مهدوی 

و مبارکی، 1385: 2(
َّهُمْ مُلََاقوُ  َّذِينَ آمَنوُا إنِ ِ وَمَا أنَاَ بطَِارِدِ ال - ﴿وَياَ قوَْمِ لََا أسَْــأَلكُُمْ عَلَيْهِ مَالًًا إنِْ أجَْرِيَ إلَِّاَّ عَلَى اللَّهَّ

ِّهِمْ وَلكَِنِّي أرََاكُمْ قوَْمًا تجَْهَلُونَ﴾ )هود/29( رَب
- ﴿فأََوْحَيْناَ إلِيَْهِ أنَِ اصْنعَِ الفُْلْكَ بأَِعْينُنِاَ وَوَحْينِاَ فإَِذَا جَاءَ أمَْرُناَ وَفاَرَ التَّنُّورُ فاَسْلُكْ فيِهَا مِنْ كُلٍّ 
َّهُمْ مُغْرَقوُنَ﴾  َّذِينَ ظَلَمُوا إنِ زَوْجَيْنِ اثْنيَْنِ وَأهَْلَكَ إلَِّاَّ مَنْ سَبقََ عَلَيْهِ القَْوْلُ مِنْهُمْ وَلََا تخَُاطِبْنيِ فيِ ال

)مؤمنون/27(
- در دو آیه فوق، حضرت نوح)ع( به این نکته اشاره می‌کند که ایشان قوم خود را دائماً و 
به طور خستگی‏‏ناپذیر به سمت حق تعالی فرا می‌خواند و آن‏ها را از سرانجام نیک گرویدن 
به دین حق آگاه می‌سازد و از جهل قوم خود و ستمی که بر خود روا داشته‌اند به درگاه خدا 
شکوه می‌کند؛ در واقع ایشان با استفاده از آیات مذکور و با اخطار دادن به افراد غافل و آگاه 
ســاختن آن‏ها از حقیقت اشتباهات و گناهانشان و نیز با تبیین نتیجه و ثمره ایمان به خدا، 

لایه‌های معنایی کنش هدفمند را تولید و آن را به مخاطب خود منقل می‌کند. 
َّهُمْ مُغْرَقوُنَ‌﴾ هدف از اين اخطار در آیه مذکور به خاطر  َّذِينَ ظَلَمُوا إنِ ﴿وَ لا تخُاطِبْنيِ فيِ الَ
آن بود كه احتمال داشــت نوح)ع( تحت تأثير عواطف انسانى يا عاطفه پدر و فرزندى قرار 
گيرد و دوباره آن‏ها را شــفاعت كند؛ بنابراین برنامه و کنش هدفمند حضرت نوح)ع( برای 
محقق ساختن دستور الهی در ابتدا صحبت کردن با قوم خود به صورت منطقی و با الفاظی 
نرم و تحقق کنش ســاخت کشتی به منظور هلاک شدن کافران و کسانی که ایمان نیاوردند 
در اختیار او قرار گرفت. )مکارم شــیرازی، 1387: 229/14( وضعیت اولیه در این گفتمان 
عدم قبول دین، سرکشی و ایمان نیاوردن به خدا و تکبر ورزیدن از سوی قوم حضرت بود. 
در ایــن میان تنها اندکی از افراد قوم در این خصوص با حضرت نوح تفاهم کردند و ایمان 

آوردند.

2. 2. کنش ارتباطی گفتاری با استفاده از گفتمان مبتنی بر »صبر و استقامت«
یکی از راه‌های محقق ساختن اهداف کنش ارتباطی، استقامت و صبر در برابر واکنش‌های 
باطل اســت. در این کنش فردی که برای ارســال پیام تلاش می‌کند، نسبت به واکنش‌های 
باطل طرف مقابل صبر و استقامت می‌کند. )فرخی و امین صدر، 1393: 51( حضرت برای 
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 انجام رســالت خویش و دســت‏یابی به تفاهم با افراد خویش در برابر پیام‌های بیهوده آنان 

شکیبایی می‌نماید.
- ﴿وَيصَْنعَُ الفُْلْكَ وَكُلَّمَا مَرَّ عَلَيْهِ مَلََأٌ مِنْ قوَْمِهِ سَخِرُوا مِنْهُ قاَلَ إنِْ تسَْخَرُوا مِناَّ فإَِناَّ نسَْخَرُ مِنْكُمْ 

كَمَا تسَْخَرُونَ﴾ )هود/38(
می‌توان گفت مســخره کردن یک پارازیت ارتباطی اســت که ممکن است فرستنده پیام 
را تحت تأثير قرار دهد و انگیزه وی را برای اســتمرار بخشیدن به مأموریت ارتباطی خود 
تضعیف نماید؛ )فرخی و امینی صدر، 1393: 51( حضرت در سرتاسر گفتمان، تلاش می‌کند 
تا با استفاده از گفتمانی منطقی و مناسب نسبت به محقق ساختن هدف اصلی خویش گام 
بردارد و این اقدام ایشان یک نوع آموزش در زمینه دست‏یابی به اجماع و تفاهم با مخاطبان 
به شــمار می‌رود؛ چرا که عدم شکیبایی و توجه به واکنش‌های منفی و بیهوده طرف مقابل 
می‌تواند مانع از رسیدن به هدف و سازش جمعی گردد؛ بنابراین می‌توان گفت نوع گفتمان 
در این بخش از داســتان، از نوع گفتمان اســتقامتی است که حضرت با رفتار خود آن را به 
منصه ظهور می‌گذارد و این اقدام ایشان علاوه بر این که در بعد زبانی و ادبی قابل بررسی 

است، در بعد اخلاقی نیز کاربرد دارد.

2. 3. کنش ارتباطی گفتاری با استفاده از »گفتمان مجابی«
در چنین کنشی هر دو طرف کنش یا برنامه، در تعامل با یکدیگرند و سببِ تعیین کنش یا 
شکل گرفتن آن می‌شوند. تعامل حاکم در این نظام ارتباطی از نوع القایی است؛ یعنی یکی 
از دو طرف تعامل باید طرف دیگر را به اجرای کنش متقاعد ســازد. فرآیند مجاب ســازی 
می‌تواند دارای اشکال متفاوتی باشد نظیر »تشویق، تهدید، چابلوسی، رجز خوانی و تحریک 

و ...«. )شعیری و وفایی، 1388: 18(
در گفتمان موجود در داســتان حضرت نوح)ع(، غفلت برخــی از افراد قوم حضرت را 
مجاب می‌کند تا ایشــان با استفاده از گفتمان و حرف‌های منطقی آنان را تشویق به هدایت 
و نسبت به مجاب ساختن افراد و قبولاندن گفتمان خود اقدام کند که در نهایت حرف‌ها و 
صحبت‌های معقول حضرت باعث ایمان آوردن تعداد اندکی از افراد قوم و فرزند ایشان شد:

يتَْ عَلَيْكُمْ  - ﴿قَــالَ ياَ قوَْمِ أرََأيَْتـُـمْ إنِْ كُنْتُ عَلَى بيَِّنةٍَ مِنْ رَبِّي وَآتاَنيِ رَحْمَةً مِــنْ عِنْدِهِ فعَُمِّ
أنَلُْزِمُكُمُوهَا وَأنَتْمُْ لهََا كَارِهُونَ﴾ )هود/28(

اين آيه شريفه و سه آيه بعدش پاسخى را كه نوح)ع( به استدلال كفار داده بيان مك‌ىند، و 
كلمه »عُميتْ« ماضى مجهول از باب تفعيل، يعنى تعميه است، و تعميه به معناى پنهان كردن 
است؛ م‌ىفرمايد: اى قوم اگر من بصيرتى از ناحيه خدا داشته باشم و آن بر شما مخفى باشد، 
و شما به خاطر جهل و ب‏ىرغبت‌ىتان نسبت به پذيرفتن حق، آن رحمت را درك نكرده باشيد، 

آيا می‌توانم شما را در درك آن مجبور بسازم؟ )مکارم شیرازی، 1387: 74/9(
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آیه مذکور جهت بیدار ســاختن افکار و توجه دادن واقعیت زندگی و سرنوشــت شوم 
تبهکاران و بیان راه پیروزی و موفقیت است و حضرت با استفاده از آیات ذکر شده سعی در 
ایجاد یک گفتمان منطقی و مثمر ثمر می‌باشد؛ زمانی که ایشان به نتیجه‌ای مطلوب از گفتمان 
منطقی با عده‌ای از افراد قوم خود دست پیدا نمی‌کند، آن‏ها را مورد نفرین خویش قرار داده 
و از خداوند برای آن‏ها طلب نابودی می‌کند؛ بنابراین نوع بیان ایشــان به طور قطع در این 
بخش از داستان نوعی گفتمان کنش مجابی است، اگر چه این امر منکر وجود گفتمان مجابی 

القایی در دیگر گفتمان‌ها نمی‌باشد.
- ﴿وَقاَلَ نوُحٌ رَبِّ لََا تذََرْ عَلَى الْأْأَرْضِ مِنَ الكَْافرِِينَ دَيَّارًا﴾ )نوح/26(

افراد قوم با مجاب سازی حضرت را وادار به کنش می‌کنند. هسته اولیه و مهم‏ترین کنش 
توسط حضرت نوح)ع( درخواست هلاکت برای قوم خود می‌باشد که این امر با وحی الهی 
مبنی بر ساختن کشتی برای نابود شدن آن‏ها صورت می‌گیرد، بنابراین القاگر توانسته نوعی 

انگیزه کنش را در القا شونده ایجاد کند:
- عملیات مجابی افراد قوم ← فرآیند کنشی نفرین و درخواست هلاکت برای برخی از 

افراد قوم حضرت نوح)ع(
در پاســخ به چنین گفتمانی، حضرت با کنش مجابی خود یعنی ساخت کشتی، پاسخی 
مجابی به کنش‌گران می‌دهد و فعل مجابی خود را برخلاف فعل افراد قوم )عدم قبول دعوت 

و سرکشی( به جای پاسخ شفاهی، به انجام می‌رساند. 

2. 4. کنش ارتباطی گفتاری با بهره‌گیری از »گفتمان ارشادی«
یکی دیگر از مضامین کنش ارتباطی موجود در گفتمان داستان حضرت نوح)ع( و قومش 
استفاده از گفتمان ارشادی است. »در این نوع کنش رابطه گفتمانی از بالا به پایین و بر اساس 
میثاق یا قرارداد صورت می‌گیرد. بر این اساس گفتمان ما را با کنش‌گزاری مواجه می‌سازد 
که در موقعیتی برتر نســبت به کنش‌گر قرار دارد و می‌تواند او را وادار به انجام کنش کند.« 
)شعیری، 1388: 65( نکته قابل توجه در این فرآیند این است که کنش خود دارای دو مرحله 
است که عبارت‌اند از توانش و اجرای کنش، یعنی کنش‌گر ابتدا توانش لازم در اجرای کنش 
را کسب می‌کند و ســپس وارد عمل می‌شود؛ حضرت پس از روبرو شدن با مخالفت‏ها و 
سرکشی‏های عده‏ای از افراد قوم خود،  در قالب این گفتمان، یگانگی خداوند، حقیقت دین 
و دروغ بودن خدایان ســاختگی آن‏ها را به اثبات می‌رساند و به توصیه و ارشاد آن‏ها اقدام 
می‌کند که در نتیجه آن برخی به مخالفت خود ادامه دادند و برخی دیگر به او ایمان آورده و 
دعوت او را لبیک گفتند؛ ایشان در مقام یک کنش‏گزار و به عنوان مقامی ارشد که سخن او 
قولش تلقی می‌شود، به امر کردن برخی از افراد قومش و فرزندش پرداخت و به آنها گفت 
پس از نجات یافتن از هلاکت و نابودی، حمد و ثنای خدا را بگویند و از او برکت بخواهند.
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 المِِينَ﴾  اناَ مِنَ القَْوْمِ الظَّ َّذِي نجََّ ِ ال - ﴿فإَِذَا اسْــتوََيْتَ أنَتَْ وَمَنْ مَعَكَ عَلَى الفُْلْكِ فقَُلِ الحَْمْدُ لِِلَّهَّ

)مؤمنون/28(
- ﴿وَقلُْ رَبِّ أنَزِْلنْيِ مُنْزَلًًا مُباَرَكًا وَأنَتَْ خَيْرُ المُْنْزِليِنَ﴾ )همان/29(

خداوند متعال به نوح تعليم می‌دهد كه بعد از جاى گرفتن در كشتى، او را بر اين نعمت 
كــه از قوم ظالمان نجاتش داد حمد گويد و اين خود بيانى اســت بعد از بيان قبلى، براى 
هلاكت كفار؛ چراکه خبر م‌ىدهد از اينكه حتما آنان غرق م‌ىشوند و تو نجات پيدا مك‌ىنى، 
و نيز تعليم م‌ىدهد كه از خدا درخواست كند تا از طوفان نجاتش داده و صحیح و سالم در 
زمين فرودش آورد؛ چون او بهترين منزل دهندگان است و از همين كه او را مأمور كرده تا 
حمد و ستايشــش كند، و صفات جميلش را بر شمارد، برم‌ىآيد كه نوح از بندگان مخلص 
خدا بوده، چون خدا منزه است از اينكه به غير مخلصين چنين دستورى دهد، و منزه است 
از توصيفى كه غير مخلصين براى او مك‌ىنند، همچنان كه فرموده: ﴿سبحان الّلّه عما يصفون 

الا عباد الله المخلصين﴾ 
اگر خداى عزوجل از نقل داســتان نوح)ع( و طوفانش تنها به فرمان خود اكتفا كرد یعنی 
فرمان به غرق آنان داد، و ديگر از غرق شدن آنان چيزى نفرمود، براى اشاره به اين بوده كه 
آنچنان محو و نابود شدند كه خبرى از ايشان باقى نماند كه به گفته آيد و نيز اشاره به عظمت 
قدرت الهى است و هم براى اين بوده كه مردم ديگر را از سخط خود بيمناك سازد و كفار 
و نابودى آنان را امرى ناچيز و ب‏ىاهميت جلوه دهد؛ به همين جهت اســت كه از داســتان 

هلاكت آن‏ها چيزى نگفت، و به سكوت گذراند. )طباطبایی، 1378: 40/17(
در این حالت با نوعی ارشــاد منطقی یا عقلانــی مواجهیم و از آن‌جا که گفتمان »ادبیات 
تعلیمی از شــرایط اجتماعی وام می‌گیرد و آن را در شــکل پندهای اخلاقی و یا نهی‌های 
انســانی بازنمایی می‌کند«، )یلمه‌هــا، 1395: 86( بنابراین اندکی از یــاران حضرت و نیز 
فرزندش با هوشــیاری و آگاهی قلبی به خداوند ایمــان آوردند و خدایان دروغین را ترک 
کردند و آگاهی آن‏ها با دیدن صحنه ســاخت کشــتی توسط حضرت بیشتر و بیشتر شد و 
سرانجام با اتمام ساخت کشتی و نجات یافتن اندکی از یاران حضرت و غرق شدن کافران 
مسأله یگانگی دین و ترک خدایان دروغین و از بین رفتن باطل و اثبات حق محقق گشت. 
موعظه و نصحیت کنش گفتاری است که قلب و احساسات درونی انسانی را در جهت حق 

برمی‌انگیزد. )غمامی، 1393: 113( 

2. 5. کنش ارتباطی گفتاری با استفاده از »گفتمان احساسی«
 احساســات در گفتمان در ارتباط مستقیم با کنشگران، جهت‏گیری هر یک از آنها و نیز 
دیدگاه روایی اســت که شکل گرفته و از نوعی به نوع دیگر تغییر می‌یابد. )آیتی و اکبری، 
1395: 3( هســته اولیه گفتمان داستان حضرت نوح)ع(، از چالش میان باور و اعتقاد عمیق 
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حضــرت و ناباوری و عدم اعتقاد برخی از اطرافیانش شــکل می‌گیرد و از رهگذر چالش 
دانستن و ندانستن بار احساسی و عاطفی گفتمان مبتنی بر حقانیت خداوند و حقیقت دین 
تثبیت می‌گردد. فعل دعوت به سوی حق از باور عمیق حضرت و فعل قبول نکردن دعوت 

توسط عده‌ای از افراد، حکایت از ناباوری آن‏ها دارد.
- ﴿قاَلَ ياَ قوَْمِ إنِيِّ لكَُمْ نذَِيرٌ مُبيِنٌ﴾ )نوح/2(

حضرت در این آیه به مانند سایر آیات به دنبال بیان خيرخواهى خود براى افراد قوم است 
و سعی دارد با استفاده از گفتمان احساسی به آن‌ها بفهماند كه اگر دعوتشان مك‌ىند منظورش 
تنها و تنها تأمين خير دنيا و آخرت ايشان است. از چالش میان دو فعل مؤثر »دعوت به سوی 
حق« و »قبول نکردن« دینامیک معنایی گفتمان تأمین می‌شــود و بدین ترتیب گونه عاطفی 

یقین بر حقانیت خداوند تولید و تثبیت می‌گردد.  

2. 6. کنش ارتباطی گفتاری از طریق »گفتمان تشویقی« 
در چنین کنشــی هدف تشــویق و ترغیب مخاطب به انجام یا ترک کاری اســت که در 
قالب‌های مختلف درخواست، پیشــنهاد، التماس یا فرمان صورت می‌پذیرد. در این کنش 
گوینده ســعی دارد تا میان جهان خارج با وضعیت مطلوب خود از طریق مخاطب مطابقت 
دهد. )عبداللهیان و باقری، 1395: 248( در گفتمان داستان مذکور حضرت به هنگام دعوت 
قوم خود به یگانه پرستی و قرار گرفتن در مسیر درست، از نمایه‌های مختلفی بهره می‌گیرد، 
مانند: گفتمان و صحبت‌های منطقی، امر به معروف و نهی از منکر، نماز خواندن و... . تمامی 
این موارد نشــان از حکمت، بینش و درایت حضرت مبنی بر محقق ساختن کنش و برنامه 
خود دارد. حضرت هژمونی باور به یگانگی خداوند را با نازل شــدن عذاب الهی و نجات 
پیدا کردن منتقل می‌کند و به کمک آن، برخی از افراد قوم خود را هدایت می‌کند و عده‌ای 
دیگر را که هدایت نمی‌شوند به عذاب الهی و هلاکت بشارت می‌دهد. برای تبیین این مسأله 

نمونه‌هايي از آیات قرآنی در ذیل آورده شده است:
لََاةَ إنَِّ  َ قيِاَمًا وَقعُُودًا وَعَلَى جُنوُبكُِمْ فإَِذَا اطْمَأْننَْتمُْ فأََقيِمُوا الصَّ لََاةَ فاَذْكُرُوا اللَّهَّ - ﴿فإَِذَا قَضَيْتمُُ الصَّ

لََاةَ كَانتَْ عَلَى المُْؤْمِنيِنَ كِتاَباً مَوْقوُتاً﴾ )نساء/103( الصَّ
ى وَيؤُْتِ كُلَّ ذِي فضَْلٍ  َّكُمْ ثمَُّ توُبوُا إلِيَْهِ يمَُتِّعْكُمْ مَتاَعًا حَسَناً إلِىَ أجََلٍ مُسَمًّ - ﴿وَأنَِ اسْتغَْفِرُوا رَب

َّوْا فإَِنِّي أخََافُ عَلَيْكُمْ عَذَابَ يوَْمٍ كَبيِرٍ﴾)هود/3( فضَْلَهُ وَإنِْ توََل
آیات فوق بیانگر تلاش حضرت برای بیدار ســاختن افــراد قوم و بیان فضائل و ثمرات 
اعتقاد به توحید و خواندن نماز است؛ آیات مذکور نشان‏دهنده این است که حضرت برای 
القای گفتمان عاطفی به قوم خود از حالت‌های مختلفی استفاده می‌کند؛ ذکر نمونه‌های فوق 
صحنه‌های عاطفی را تولید می‌کند؛ برپایی نماز در سخت‏ترین حالت که این خود به معنای 
آن است که خواندن نماز یک دستور انضباطی است که روح توجه به پروردگار را در انسان 
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 زنده می‌کند،  طلب مغفرت و توبه کردن و هشدار از عاقبت و عذاب دردناک عدم توجه به 

خداوند از دیگر صحنه‌های عاطفی موجود در مثال‌های مذکور می‌باشد. همچنین حروف و 
تصاویر معنایی موجود در آیات بالا ذهن مخاطبین حضرت را برای صحنه‌سازی و پردازش 
تصویر مربوط به گفتمان عاطفی را فراهم می‌کند، به عنوان مثال تصویر حرف »ع« در فعل 
»الا تعبدوا« که به معنای عدم عبادت خداوند اســت و حرف »ع« عذاب الهی که به معنای 
گرفتار شدن به مجازات الهی است که این خود بیانگر ایجاد یک حالت و کنش عاطفی در 
ذهن مخاطب می‌باشد و باعث تحت تاثیر قرار گرفتن او در هنگام گفتمان می‌شود و تولید 

معنای ناشی از این گفتمان را در ذهن او پردازش می‌کند.
همچنیــن حضرت هژمونی )قدرت( باور به حقانیت و یگانگی خداوند را با مفهوم نازل 
شــدن عذاب الهی و نجات پیدا کردن منتقل می‌کند و به کمک آن، برخی از افراد قوم خود 
را هدایت می‌کند و عده‌ای دیگر را که هدایت نمی‌شــوند به عذاب الهی و هلاکت بشارت 
می‌دهد؛ استفاده از لایه ضمنی داستان یعنی )افعال و اقدامات مذکور( اگرچه برای مردم مضر 
است اما به نوعی در لایه ثانویه خود به سودمندی ذات یگانه خداوند اشاره دارد، مسأله‌ای 
که در نهایت باعث نجات یافتن قوم حضرت و نابود شــدن کافران شد. لازم به ذکر است 
دعوت صرفا یک کنش گفتاری ارتباطی نیست؛ بلکه کسانی که دعوت می‌کنند، امتی هستند 
که باید الگوی خیر و معروف باشــند. حســن موعظه و احسن بودن جدال اشاره به همین 
عامل بودن داعی دارد و اگر داعی به آنچه حق است عامل نباشه دعوت به خلاف حق است. 

)غمامی، 1393: 113(

3. کنش نمایشی با محتوای روی‏گردانی از حق
یکی از حوزه‌های ارتباطات انسانی، ارتباط غیرکلامی یا همان زبان بدن است. روان‌شناسان 
فرآیند ارتباط را به دو نوع »کلامی« و »غیرکلامی« تقســیم می‌کننــد. )ربایعه، 2010: 17( 
این‏گونه ارتباط دارای شــاخه‌های متعددی است که زبان بدن مهم‌ترین آنهاست. زبان بدن 
»شــامل تمامی جنبه‌های ارتباطی، به جز واژگان اســت. )دویکات و ندی، 2016: 14( در 
کنش نمایشی، رفتار بدنی جانشین کلام می‌شود. در چنین کنشی مخاطب با بروز حالت‌های 
مختلف رفتاری، اهداف و نیت خود را متبلور می‌ســازد. در داستان حضرت نوح)ع( زمانی 
که ایشان افراد قومش را به یگانه پرستی و ترک خدایان دروغین دعوت می‌‌کند، عده‌ای از 

افراد از قبول این دعوت سرباز می‌زنند:
وا وَاسْتكَْبرَُوا  - ﴿وإنِيِّ كُلَّمَا دَعَوْتهُُمْ لتِغَْفِرَ لهَُمْ جَعَلُوا أصََابعَِهُمْ فيِ آذَانهِِمْ وَاسْتغَْشَوْا ثيِاَبهَُمْ وَأصََرُّ

اسْتكِْباَرًا﴾ )نوح/7(
گذاشتن انگشت در گوش‌ها براى این بوده که صداى حق را نشنوند و پیچیدن لباس بر 
خویشــتن یا به این معنى است که لباس بر سر م‌ىانداختند تا پشتوانه‌اى براى انگشتان فرو 
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کرده در گوش باشد و کمترین امواج صوتى به پرده صماخ آن‏ها نرسد، و از آنجا که پیامى 
به مغز منتقل نگردد! و یا م‏ىخواســتند صورت خود را بپوشــانند مبادا چشمانشان بر قیافه 
ملکوتى نوح این پیامبر بزرگ بیفتد، در واقع اصرار داشــتند هم گوش از شنیدن باز ماند و 
هم چشــم از دیدن. )مکارم شــیرازی، 1387: 25/ 63( در این بخش افراد قوم با قرار دادن 
دست در گوش و کشیدن لباس بر سر خود، نیت و هدف خود را آگاهانه و به صورت کنش 

نمایشی انعکاس می‌دهند.

4. خوانش کلی گفتمان داستان حضرت‌ نوح)ع( بر پایه کنش ارتباطی هابرماس
با توجه به این که سطح اجتماعی گفتمان دست‏یابی به تفاهم مبتنی بر کنش اخلاقی است، 
حضرت با تکیه بر ویژگی‌های اخلاقی خود و با استفاده از گفتمان منطقی و مناسب با هدف 
اقناع افراد قوم برای پذیرفتن دعوت، توانســتند با تعدادی از آن‏ها در این خصوص به تفاهم 
دست پیدا کنند و زمینه‏ساز فضایلی چون شناخت خدا و ایمان به او باشند. هابرماس موضوع 
شناخت را واقعیتی دانست که به شکل نمادین دنیای اجتماعی را نشان می‌دهد و قادر است 

ساخت پنهانی قواعد روابط انسانی را نشان دهد. )نقیب‏زاده و نوروزی، 1388: 128(
حضرت از طریــق گفتمان اجتماعی به دنبال اثبات صداقــت در نگرش خود در کنش 
گفتاری و ایجاد زمینه شناخت در نزد قوم خود می‌باشد. هابرماس در کنش ارتباطی در فکر 
پیوند الگوی برهان، جدل و خطابه است. برهان همان ارجاع به عینیت‏هاست، جدل ارجاع 
به میان ذهنیت است و خطابه ارجاع به ذهنیت که همه در کنش ارتباطی وجود دارد. علامه 
طباطبایی معتقد اســت که سه طریقی که خداوند متعال برای دعوت بیان کرده با همان سه 

طریق منطقی یعنی برهان، خطابه و جدل منطبق می‌شود. )طباطبایی، 1368: 534/12(
 در داســتان مذکور کنش ارتباطی با محتوای دعوت به دین حق و ایمان به خدا  به ســه 
جهــان ارجاع دارد: ارجاع به جهان عینی از طریق دانش، ارجاع به جهان اجتماعی از طریق 
جدال و گفت‏وگو و ارجاع به جهان ذهنی از طریق پند و نصحیت. حضرت در این داستان 
برای خروج از موقعیت بحرانی قوم خویش به اســتفاده آیات قرآنی در صدد ســامان‌دهی 
عقلانیت و ذهنیت افراد برمی‏آید و با استفاده از کنش ارتباطی و گفتمانی خالی از پیامدهای 
منفی و تقویت زیســت جهان، هدف مطلوب خود و خدای خویش را متبلور می‌سازد. در 
گفتمان داستان مزبور گفت‏وگوها در جهت منافع شخصی انجام نمی‌شود؛ چرا که حضرت 
هدفــی را دنبال می‌کند که مصلحت عموم را به دنبال دارد. به زعم هابرماس گفت‏وگوها و 
بحث‌هایی که شرکت کنندکان در آن دیدگاه خود را در جهت منافع شخصی ابراز می‌کنند، 

یک گفت‏وگو و استدلال واقعی نیست. )نقیب‏زاده و نوروزی، 1388: 129( 
حضرت در این داســتان با اســتفاده زبان عقلانیت در پی ایجاد مسیرهای مناسب است 
تا از این طریق افراد قوم به درک مناســبی از توحید و ایمان به خدا دســت پیدا کنند. در 
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 نزد هابرماس عقلانیت ارتباطی به معنای اســتفاده از زبان به همراه قدرت استدلال و بحث 

عقلانی و قوت و توان مجاب نمودن عقلانی کنش‌گران مشــارکتی ارتباطی است و به یک 
معنای هنجاری مبتنی بر تفاهم و توافق بر سر هنجارهای اخلاقی کنش است. )همان: 132(
 حضرت نوح)ع( برای محقق ســاختن کنش دعوت به توحید و ایمان به خدا از اعمال 
گفتاری مختلفی بهره می‌برند. اعمال گفتاری‌ای که می‌توانند از سه وجه دعوی اعتبار یعنی 
صداقت، درســتی و صدق مورد نقد قرار گیرند. این اعمال گفتاری دربردارنده ســه دسته 
توصیفی )شامل جمله‌های ســاده(، تنظیمی )جمله‌های ساده امری یا قصدی( و بازنمودی 
)جمله‌های ساده تجربی به صورت اول شخص( هستند. )سهرابی و اسکافی، 1394: 70( به 
عنــوان نمونه برای اعمال گفتاری توصیفی می‌توان به آیه ﴿قاَلَ ياَ قوَْمِ إنِيِّ لكَُمْ نذَِيرٌ مُبيِنٌ﴾، 
برای تنظیمی به آیه ﴿أنَِ اعْبدُُوا الَلَّهّهَ وَاتقَُّوهُ وَأطَِيعُونِ﴾ و برای بازنمودی به آیه ﴿قاَلَ رَبِّ إنِيِّ 
دَعَوْتُ قوَْمِي ليَْلًًا وَنهََارًا﴾ اشــاره کرد. با جملات امری گوینده به یک وضعیت مطلوب در 
جهان عینی ارجاع می‌دهد، البته به شکلی که میل دارد شنونده را به پدید آوردن آن وضعیت 
وامی دارد. با اعمال گفتاری تنظیمی، گوینده به چیزی در دنیای اجتماعی مشــترک ارجاع 
می‌دهد؛ به نحوی که مایل اســت رابطه‌ای بین شــخصی را ایجاد کند که مشــروع شمرده 
می‌شود. نفی چنین گفتاری به معنای آن است که شنونده با درستی هنجار دعوی گوینده در 

مورد کنش خود یا درستی هنجار زیرین آن مخالف است. 
با اعمال گفتاری بازنمودی، گوینده به چیزی در جهان عینی ارجاع می‌دهد به صورتی که 
مایل اســت تجارب خود را برای جمع آشکار کند. انکار چنین گفتاری به این معناست که 
شــنونده دعوی صداقتی را که گوینده برای دعوی خود طرح کرده است، مورد تردید قرار 
دهد. با اعمال گفتاری توصیفی گوینده به چیزی در جهان عینی ارجاع می‌دهد به وجهی که 
مایل است واقعیتی را معرفی کند. انکار چنین گفتاری به معنای آن است که شنونده با دعوای 
اعتباری که گوینده طرح کرده اســت، مخالفت دارد. )هابرماس، 1384: 437/1؛ سهرابی و 

اسکافی، 1394: 70(
در سرتاســر گفتمان، حضرت با دلسوزی و خیرخواهی کنش ارتباطی خود با قومش را 
پیش می‌برد و برای فراهم ساختن زمینه پذیرش دعوت از عبارات دلسوزانه و محبت آمیز 
»ای قوم من« بهره می‌برد. کنش ارتباطی کنشــگران را وادار بــه تأمل و بازنگری در مورد 
وضعیت کنش، تعین مســیر کنش‌های اجتماعی و هماهنگ نمودن نقشه‌های عمل جمعی 
می‌کند. )نقیب‏زاده و نــوروزی، 1388: 132( می‌توان گفت پیام جدای از محتوای صحیح 
باید به صورت درست ارائه گردد تا بتواند تغییر و بازنگری نگرش مورد نظر را در مخاطب 
ایجاد نماید. هر چند برای تغییر و بازنگری نگرش، مخاطب باید زمینه تأثیرپذیری خود را 

مهیا کند. )فرخی و امین صدری، 1393: 54(
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 نتیجه‌گیری
با بررسی گفتمان داســتان قرآنی حضرت نوح)ع( بر پایه نظریه کنش ارتباطی هابرماس 

مشخص گردید:
- حضرت برای ایجاد یک بســتر مناسب در جهت دست‌یابی به هدف خویش که همان 
دســتور الهی مبنی بر دعوت به توحید و ایمان است، به بهره‌گیری از کنش‌های ارتباطی با 

مضامین و مفاهیم مختلف روی می‌آرود. 
- ایشان با استفاده از گفتمان منطقی و اثر بخش در سرتاسر داستان ذهن مخاطب خویش 
را نشــانه می‌رود تا از این طریق قوه استدلال را در او پرورش و شرایط را برای رسیدن به 

تفاهم و عملی کردن کنش مطلوب فراهم سازد.
- اســتفاده از عقلانیت ارتباطی در تمام قسمت‌های گفتمان از دیگر ابزارهایی است که 
حضــرت در کنش ارتباطی خود به کار می‌گیرد تا قوه عقلانی مخاطبان را تحت تأثير قرار 

دهد.
- هدف از گفتمان این داســتان ارجاع به ســه جهان عینی، ذهنی و اجتماعی اســت که 
حضرت با استفاده از گفتمان هدفمند این سه جهان را برای مخاطب تبیین می‌سازد تا بتواند 

در زمینه حق بودن خداوند با افراد قوم خویش به تفاهم و اجماع دست پیدا کند.
- حضــرت با اســتفاده از کنش‌های ارتباطی آمیخته با مضامین مختلف نظیر اســتغفار، 
شکیبایی، ارشادی، مجاب‌سازی، احساس و... توانست با تعدادی از افراد قوم خویش بر سر 
دعوت به دین حق و ایمان به خدا به تفاهم دست پیدا کند و آنان را نسبت قرار گرفتن در 

مسیر درست متقاعد سازد و از این طریق هدف خویش را جامه عمل بپوشاند.
- می‌توان گفت کنش گفتاری ارتباطی و نمایشی در داستان حضرت نوح)ع( به صورت 
مطلق و کامل باعث ایجاد اجماع و تفاهم نشده است؛ چرا که اجماع زمانی صورت می‌پذیرد 
که تمامی طرفین گفت‏وگو در یک موضوع اتفاق نظر داشته باشند. در داستان مذکور با توجه 
به این که برخی از یاران حضرت از مســیر دعوت به حق روی‏گردان شدند، لذا اثر بخشی 

این کنش در رسیدن به اجماع و محقق شدن هدف اصلی نسبی می‌باشد.
- حضرت به منظور انتقال مقصود و متبلور ســاختن اهــداف کنش ارتباطی در گفتمان 
خویش از جملاتی با ساختارهای متفاوت امری، ساده، تشویقی و... استفاده می‌کند. جملاتی 

که بخشی از اعمال گفتاری ایشان را تشکیل می‌دهد.
- می‌تــوان گفت گفتمان حضرت بر پایه نظریــه مذکور یک گفتمان فعال و پویا بوده و 
توانسته بر ذهن و عقل مخاطب اثر بگذارد. در این میان تعدادی از اطرافیان تحت‏تأثیر واقعی 
کلام حضرت قرار گرفته و ســایر آن‏ها بدون اثرپذیری و اهتمام به آن در مســیر تباهی و 

هلاکت قرار گرفتند.
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 Abstract
 One of the important schools of thought of the current era is the school 
of Imam Khomeini (RA), which is based on Islam, Quran and divine 
teachings and has attracted many people to it. Martyr Sardar Haj Qas-
sem Soleimani is one of the people who is the output and nurtured of the 
school of Islam and Imam Khomeini. Therefore, in the present article, we 
are going to examine the position of the Quran in the behavior, character 
and performance of this martyred general to see what place this divine 
book had in his belief and performance and to what extent it was the cen-
ter and basis. In other words, let's find out what role the Quran played in 
the behavioral and functional development of General Soleimani. The re-
sult of this research, which was carried out using a descriptive-analytical 
method, shows that the movement and performance of Martyr Soleimani 
was consistently in line with the Qur'an and the Qur'anic instructions. 
This has been shown more clearly according to his will and speeches. 
Also, Martyr Soleimani was worried about the damage of the Quran and 
its abandonment due to the verses of the Quran. 
Keywords: Quran, behavior, performance, martyr, General Qassem So-
leimani.
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جایگاه قرآن در رفتار و عملکرد سردار شهید قاسم سلیمانی
)تاریخ دریافت: 30-06-1401  تاریخ پذیرش: 1401-09-13(

اسماعیل اسلامی1

چکیده
یکی از مکاتب فکری مهم عصر کنونی مکتب حضرت امام خمینی )ره( است که مبتنی بر 
اسلام، قرآن و آموزه‏های الهی است و افراد زیادی را به سوی خود جذب کرده ‌است. سردار 
شهید حاج قاسم ســلیمانی از جمله افرادی است که خروجی و پرورش یافته‌ مکتب اسلام 
و امام خمینی اســت. لذا نوشتار حاضر برآنســت، به بررسی جایگاه قرآن، در رفتار، منش و 
عملکرد این سردار شهید بپردازد تا ببیند این کتاب الهی چه جایگاهی در باور و عملکرد وی 
داشــته و تا چه حد محور و اساس قرار گرفته است. به عبارتی به این مطلب دست یابد که 
قرآن چه نقشی در رشد رفتاری و عملکردی سردار سلیمانی داشته است. نتیجه این پژوهش 
که به روش توصیفی_تحلیلی انجام شــده، نشان می‌دهد، حرکت و عملکرد شهید سلیمانی 
پیوسته در راستای قرآن و دستورالعمل‌های قرآنی بوده است. این امر با توجه به وصیت‌نامه 
و خطابه‌های ایشان به شــکل واضح‌تری نمود یافته است. همچنین شهید سلیمانی نگران 

آسیب دیدن قرآن و مهجوریت آن با توجه به آیات قرآن بوده است.
واژگان کلیدی: قرآن، رفتار، عملکرد، شهید، سردار قاسم سلیمانی.
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 1. مقدمه

در آموزه‌های تمامی ادیان الهی، شــناخت انســان بعد از خداشناسی بیشترین اهمیت را 
دارد. تا آنجا که یکی از اهداف اساسی انبیاء، توجه دادن انسان به خویشتن بوده است. ‏قرآن 
راهنمای انسان است و سعادت دنیا و آخرت انسان را تأمین می‌کند و در تمام مراحل زندگی 
رهبر و راهنمای انسان به سوی کمال است این قرآن به راهی هدایت می‌کند که مستقیم ترین 
راههاست. کسانی که با قرآن مأنوسند به کمک قرآن حق را از باطل تشخیص می‌دهند. قرآن 

کریم، انسان را به زندگی کردن با معیارهای و ارزش‌های انسانی و اسلام دعوت می‌کند.
 یکی از اصول و مبانی هر جهان‏بینی و یکی از محورهای اساسی معرفت و اندیشه بشری، 
»انســان« و مباحث مربوط به او است. در فرهنگ دینی، انسان، مخلوق خدا است و از این 
جهــت، به دیگر پدیده‏های عالم می‏ماند؛ امّا هرگز در رتبه و جایگاه آن‌ها قرار ندارد. قرآن 
کریم به طور کلّی برای انســان در مقابل همه اشیای عالم یک حساب‏ جداگانه‏ای باز کرده 
است. در آیه 53 سوره فصلت قرآن کریم آمده است: ﴿سَنرُِیهِمْ آیاَتنِاَ فیِ الْْآفاَقِ وَفیِ أنَفُسِهِمْ 
یدٌ﴾، »ما نشانه‏های خود را  ‏ءٍ شَــهِ َّهُ عَلَ‏ی کُلِّ شَــیْ ِّکَ أنَ َّهُ الحَْقُّ أوََلمَْ یکَْفِ برَِب حَتَّ‏ی یتَبَیََّن‏َ لهَُمْ أنَ
در آفــاق، یعنی در عالم طبیعت و در نفوس خود مردم ‏ارائه می‏دهیم«. این‏جا را با یک بیان 
جداگانه و حساب جداگانه‏ای بیان کرده ‏است و همین آیه سبب شده است که در ادبیات ما 

اصطلاح آفاق و انفس راه پیدا کند. )مطهری، بی‏تا: 71( 
انســان کامل پیامبر)ص( و اهل بیت ایشــان و ســپس پیروان آن‌ها هستند؛ کسانی که با 
ایمان راسخ و اخلاص قدم در مسیر الهی گذاشته‏اند. شهید سردار قاسم سلیمانی به عنوان 
یکی از این افراد و از محبوب‌ترین چهره‌های انقلاب اسلامی و نماد مبارزه با نظام سلطه و 
ظلم جهانی شناخته می‌شود. این شهید والامقام هرگز فکری جز حرکت برای عزت اسلام 
و مظلومان جهان در ســر نداشــت و زندگی خود را صرف مبارزه با ظالمان کرد و همواره 
نگاهش به افق نگاه مقام معظم رهبری جمهوری اسلامی دوخته بود، تا اینکه پس از سال‏ها 
مجاهدت به فیض عظیم شــهادت نائل گشت. در قرآن کریم آمده اســت: ﴿مِّنَ المُْؤْمِنيِنَ 
لوُاْ تبَْدِيلا﴾  ‏ نحَبهَُ وَ مِنهْم مَّن ينَتظَِرُ وَ مَا بدََّ َ عَلَيْهِ  فمَِنْهُم مَّن قضَــىَ رِجَــالٌ صَدَقوُاْ مَا عَاهَدُواْ اللَّهَّ
)احزاب/۲۳(؛ »در میان مؤمنان مردانی هســتند که بر ســر عهدی که با خدا بستند صادقانه 
ایستاده‌اند؛ بعضی پیمان خود را به آخر بردند و در راه او شربت شهادت نوشیدند، و بعضی 

دیگر در انتظارند؛ و هرگز تغییر و تبدیلی در عهد و پیمان خود ندادند.«
در مکتب شــهید سلیمانی ســه بعد مهم معنویت )اخلاص(، عقلانیت )تدبیر( و عدالت 
وجود دارد و همواره سیاست بامعنویت درهم تنیده است. با توجه به این امر می‏توان جایگاه 

قرآن در عملکرد شهید سلیمانی را در بعد اول یعنی بعد معنویت جستجو کرد.
بنابراین می‌توان گفت این تحقیق به دنبال پاســخ این پرسش است که قرآن‏محوری چه 
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اندازه در رشد و شکوفایی شخصیت شهید سلیمانی و به تبع آن در رفتار و عملکرد ایشان 
تأثیر داشته است.

1. 1. پیشینه تحقیق
کتاب‏ها و مقالاتی درباره این شــهید بزرگوار و جنبه‏های مختلف زندگی وی به رشــته 
تحریر درآمده است. لکن اطلاعات ما در مورد آن بزرگوار به دو دلیل اندک است. دلیل اول 
به موقعیت ویژه نیروی قدس و لزوم حفظ اطلاعات و اخبار فرماندهان آن مربوط می‌شود، 
و دلیل دوم و شــاید مهم‌تر، به شخصیت متواضع سردار شهید و عدم تمایل او به رسانه‌ای 
شــدن و مورد توجه خاص قرار گرفتن مرتبط است؛ آن‌چنان که خود را پیوسته یک سرباز 
اسلام، انقلاب، وطن و رهبر می‌دانست. او همچون مالک اشتر، شجاع در میدان رزم، خاضع 
در برابر مقتدا و فداکار برای مردم بود و همچون میثم تمار، سال‌ها چوبه‏دار خویش بر دوش 

می‌کشید و آماده شهادت بود.

1. 1. 1. کتاب‌ها
»از چیزی نمی‌ترسیدم«، زندگی‌نامه خودنوشت قاسم سلیمانی«، کتابی ۱۳۶ صفحه‌ای ک 
در سال ۱۳۹۹ش به چاپ رسید. این کتاب نخستین اثر چاپ شده توسط انتشارات »مکتب 
حاج قاسم« محســوب می‌شود و شامل دست نوشته‌های شخصی قاسم سلیمانی از دوران 
کودکی و زندگی در روســتای قنات مَلکِ کرمان تا مبارزه علیه حکومت پهلوی در ســال 

۱۳۵۷ش است.
»حاج قاســم: جستاری در خاطرات حاج قاسم سلیمانی«، کتابی ۱۶۷ صفحه‌ای که در آن 
برخی از خاطرات و سخنرانی‌های قاسم سلیمانی در دوران جنگ ایران و عراق گردآوری شده 
اســت. این کتاب توسط انتشارات »یا زهرا)س(« در سال ۱۳۹۴ش منتشر شده است. کتاب 

مذکور به زبان عربی ترجمه و توسط جمعیت المعارف در لبنان منتشر شده است.
»ذوالفقار«، خاطراتی شــفاهی از قاســم ســلیمانی دربــاره همرزمانش از ســال ۱۳۶۰ 
تا ۱۳۹۳ش اســت. ایــن کتاب خاطراتــی از دوران جنگ عراق علیه ایــران و نیز مبارزه 

با داعش در سوریه و عراق را دربردارد.
»ســربازان ســردار« تألیف »مرتضی کرامتی« نیز به قاســم سلیمانی و شــهدای مدافع 
حرم می‌پردازد. این کتاب را »آیکوت پازار باشــی« ترجمه و انتشارات فتِا )feta( ترکیه به 
زبان ترکی استانبولی منتشر کرده است. در پشت جلد این کتاب ۲۰۸ صفحه‏ای آمده است: 
شهید سرباز حاج قاسم سلیمانی کسی بود که تمام عمر با عزت خود را به عنوان یک سرباز 

وقف انسانیت کرد و در برابر آن به پاداش شهادت رسید.
»سلوک در مکتب سلیمانی«، نوشته محمدجواد رودگر از سوی مؤسسه فرهنگی دانش و 
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 اندیشه معاصر پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی در ٢٦٤ صفحه با قطع رقعی برای اولین 

بار در سال ١٣٩٩ش منتشر شد. در این اثر، اصول و روش عرفان اجتماعی قاسم سلیمانی 
تبیین شده است.

»عقل ســرخ«، این کتاب، در برگیرنده مجموعه مقالات و یادداشــت‌های اصحاب علوم 
انسانی و اجتماعی در باب شخصیت و جهان‌بینی قاسم سلیمانی است.

1. 1. 2. مقالات
»ویژگی‏های‏ رفتاری، مکتبی ‏و دستاوردهای‏ سردار سلیمانی« از دکتر امید مهدیه استادیار، 
دانشکده علوم انسانی، دانشگاه زنجان. این تحقیق به منظور شناسایی بخشی از ویژگی‌های 
شــخصیتی و دستاوردهای ســردار سلیمانی انجام شده اســت. بی‌تعلقی به دنیا، تواضع و 
فروتنی، سخت‏کوشی و شجاعت برخی از این ویژگی‌ها و احیای انقلاب و پرورش نیروی 
انسانی، ایجاد وحدت در جامعه و خنثی کردن نقشه امریکا برخی دیگر از دستاوردهای این 

شهید والامقام هستند.
»واکاوی ‏ســبک ‏رهبری ‏سردار شهید قاسم ‏ســلیمانی ‏الگوی متعالی رهبری خدمتگزار« 
از محمد ازگلی و میثم قراباغی. این مقاله با هدف ترســیم مؤلفه‌های ســبک رهبری شهید 
سلیمانی به بررسی کتابخانه‌ای در زندگی، سخنرانی، یادداشت و وصیت نامه شهید پرداخته 
است. نتایج این پژوهش نشان می‌دهد که ویژگی‌های تربیت کارکنان، محبت به زیردستان، 
اخلاق حسنه، تفکر عاشورایی، دنیا گریزی و شخصیت الهام بخش و صلابت شخصیت در 

سبک رهبری شهید قاسم سلیمانی قابل مشاهده است.
و »مبانی و اصول قرآنی مکتب شهید سلیمانی« از محمدعلی رضایی اصفهانی. تحقیق‏های 
داخلی انجام شــده عمدتاً متمرکز بر اســتخراج خاطرات یــا انعکاس صحبت‌های برخی 
همراهان شــهید سلیمانی اســت و کمتر به تجزیه وتحلیل در مورد ابعاد قرآنی این شهید 
بزرگوار پرداخته است، تحقیق‏های لاتین نیز بیشتر به جنبه حقوق شهادت حاج قاسم و نقش 
ایشان در تحولات منطقه پرداخته‌اند و به تجزیه و تحلیل مکتب شهید سلیمانی نپرداخته‌اند، 
درباره شــخصیت قرآنی و جایگاه قرآن در مکتب این شــخصیت بزرگوار تنها مقاله فوق 
یافت شــد که به بررسی مبانی و اصول نظری و عملی مکتب این شهید به صورت موردی 
پرداخته است. در حقیقت این مقاله پیش فرض‌های اعتقادی برگرفته از قرآن کریم است که 
از مطالعه‌ی زندگی شهید سلیمانی استخراج شده است. این مبانی شامل ایمان به خدا و قرآن 
و نبوت، ولایت مداری و دوستی اهل بیت، بصیرت مندی و ثبات قدم، تبری و تولی، جهاد 
و دفاع از مظلومان است. در این مقاله آیاتی که این باورها را در زندگی شهید سلیمانی رقم 
زده، آورده شده است. لکن پژوهش حاضر جایگاه قرآن محوری در این مکتب را با توجه 
به شخصیت قرآنی شهید سلیمانی و هم‌چنین بر اساس وصیت‌نامه ایشان مورد مطالعه قرار 
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داده و نکات اشتراکی این دو مورد را بررسی می‌کند. در واقع در مقاله مبانی و اصول قرآنی 
مکتب شهید ســلیمانی به پیش فرض‌هایی اشاره شده که مبنا و پایه مکتب شهید بزرگوار 
بودند، اما در نوشتار حاضر تنها به چند صفت و ویژگی قرآنی مکتب شهید سلیمانی اشاره 

می‌شود. لذا این گفتار از این نظر، کاری جدید در جامعه علمی به حساب می‏آید.

2. ادبیات تحقیق

2. 1. مفهوم‏شناسی

2. 1. 1. شهید قاسم سلیمانی
شهید قاسم سلیمانی در ۲۰ اسفند ۱۳۳۵ در قنات ملک که روستایی کوهستانی با ساختاری 
طایفه‌ای )طایفه ســلیمانی کرمانی( بود، واقع در شهرســتان رابر، از توابع کرمان زاده شد. 

)قاسم سلیمانی، 1399ش: 1-3(
ســردار ســلیمانی طی جنگ ایران و عراق از فرماندهان عملیات‌های »والفجر هشت«، 
»کربلای چهار« و »کربلای پنج« بود و چندین بار مجروح شــد و پس از آن تا سال ۱۳۷۶، 
فرمانده لشکر ۴۱ ثارالله کرمان بود. او از سال ۱۳۷۶ تا زمان مرگ به عنوان فرمانده در نیروی 
قدس سپاه پاسداران انقلاب اسلامی فعالیت می‌کرد. وی دومین فرمانده نیروی قدس سپاه 
پاسداران انقلاب اسلامی بود که در ۱۳ دی ۱۳۹۸، هنگام خروج از فرودگاه بین‌المللی بغداد 
در طی عملیات آذرخش کبود مورد حمله موشــک پهپاد نظامی ارتش ایالات متحده قرار 
گرفت و به شــهادت رسید. از جمله پیامدهای مرگ وی حمله به پایگاه هوایی عین الاسد 
که تحت شعار »انتقام سخت« اتفاق افتاد و سرنگونی پرواز شماره ۷۵۲ هواپیمایی بین‌المللی 

اوکراین توسط نیروهای سپاه پاسداران انقلاب اسلامی بود. )شیرازی، 1400ش: 1-14(

2. 1. 2. قرآن
قرآن کلام خدا و کتاب آســمانی مســلمانان است و دليلى اســت بر صدقِ نبوتِ پيامبر 
اکرم)ص( که از فصاحتِ خاصى نيز برخوردار اســت، ضمن آن که نظم شــگفت آور آن، 
همگان را مبهوت و متحيرّ ساخته است. مسلمانان محتوا و الفاظ قرآن را نازل‌شده از سوی 
خداوند می‌دانند. )میرمحمدی زرندی، 1420ق: ۴۴( همچنین معتقدند قرآن، معجزه و نشانه 
پیامبری حضرت محمد)ص( و آخرین کتاب آسمانی است. شیوه بیان قرآن به‌گونه‌ای است 
که کلام هیچ بشــری حتی رسول اکرم)ص( با آن قابل مقایسه نیست. کسانى که از ادبیات 
عرب آگاه باشند و با قرآن آشنا گردند، م‏‏ىبینند این کتاب بزرگ الهى، این امتیاز مهم را در 
ســرحّد اعجاز حفظ کرده که هم الفاظ در آن در نهایت شیرینى، و هم جمله بندی‌هاى آن 
در کمــال ظرافت و زیبایى، و کلمات آهنگ دار و موزون اســت، و هم حقّ معانى با تمام 



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11

پاییز و زمستان
1401

301

 � 
جایگاه قرآن در رفتار و عمل










رد سردار شهید قاسم سلیمانیک









 ریزه‌کاری‌ها و دقایقش ادا شــده است، و این یکى از ابعاد اعجاز قرآن در جنبه فصاحت و 

بلاغت است. )مکارم شیرازی،1384ش: ‏125/8( این کتاب بر معجزه‌بودن خود تأکید کرده 
و دلیل اعجازش را آن دانســته است که کســی نمی‌تواند مانندی برای آن بیاورد. قرآن در 
آیات متعددّى، مخالفان و منکران خود را به آوردن کتابى همانند آن دعوت کرده است و با 
این‏که مخالفان ســر سخت پیامبر )ص( براى این کار کوشش کردند، هرگز نتوانستند به آن 
لنْاَ عَلَى عَبْدِناَ فأَْتوُا بسُِورَةٍ مِنْ مِثْلِهِ وَادْعُوا  ا نزََّ جامه عمل به آن بپوشانند. ﴿وَإنِْ كُنْتمُْ فيِ رَيْبٍ مِمَّ
َّئنِِ اجْتمََعَتِ الْْإنِسُ  شُهَدَاءَكُمْ مِنْ دُونِ الَلَّهّهِ إنِْ كُنْتمُْ﴾ )بقره/23(. قرآن صریحاً می فرماید: ﴿قلُ ل
وَ الجِنُّ عَلَی  انْ یأْتوُْا بمِِثْلِ هَذَا القُرْآنِ لََا یأْتوُنَ بمِِثْلِهِ﴾ )اسرا/88(؛ »بگو اگر همه دست بدست 

هم دهند که همانند قرآن را بیاورند، قادر نخواهند بود.«
قــرآن مهم‌تریــن منبــع اندیشــه مســلمانان و معیــار دیگــر منابع تفکر اســامی 
چون حدیث و سنت است؛ به این معنا که آموزه‌هایی که از طریق دیگر منابع اسلامی رسیده 
است، در صورت مخالفت با آموزه‌های قرآن، اعتبار ندارد. )مطهری، 1358: ۲۵/۲۶( بر پایه 
روایات پیامبر اسلام و امامان شیعه، احادیث را باید بر قرآن عرضه کرد و اگر بر آن منطبق 

نبود، باید آن‏ها را نامعتبر و جعلی دانست. )ابی الفتوح رازی، 69/3(
برای نمونه از پیامبر اســام )ص(، گزارش کرده‌اند: هر ســخنی که از من برای شما نقل 
می‌شــود، اگر با قرآن سازگار باشد، من آن را گفته‌ام و اگر با آن منافات داشته باشد، من آن 
را نگفته‌ام. )کلینی، 1407ق: ۶۹/۱( در روایتی از امام صادق)ع( نیز آمده است که هر حدیثی 

که با قرآن منافات داشته باشد، دروغ است. )همان( 

2. 1. 3. مکتب
واژه مکتب بر وزن مَفعَل از ریشه »ک ت ب« به معنای محل کتابت یا همان نوشتن است 
که در فارســی گذشته کاربرد داشته است. با توجه به تطور معنایی کلمات، این واژه امروزه 
بــه معنای چهارچوب و نظام فکری به کار می‏رود. فرهنگ فارســی معین واژه »مکتب« را 
چنین تعریف می‌کند: »جای درس خواندن، مدرســه، نظریه فلسفی، هنری، ادبی، جمع آن 
مکاتب. استاد شهید مرتضی مطهری مکتب را چنین تعریف می‏نمایند: »مکتب و ایدئولوژى 
ضــرورت خود را م‏ىنمایاند؛ یعنــى نیاز به یک تئورى کلى، یک طرح جامع و هماهنگ و 
منسجم که هدف اصلى، کمال انسان و تأمین سعادت همگانى است و در آن، خطوط اصلى 
و روشها، بایدها و نبایدها، خوب‌ها و بدها، هدف‌ها و وسیله‏ها، نیازها و دردها و درمان‌ها، 
مسئولیت‌ها و تکلیف‌ها مشخص شده باشد و منبع الهام تکلیف‌ها و مسئولیت‌ها براى همه 

افراد بوده باشد.« )مطهری، 1358: 53/2(
هر مکتب فکری یا عملی ویژگی‌هایی دارد، از جمله:

- یک طرح جامع و منسجم است.
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- اجزای آن نظام‌مند و هماهنگ است.
- دارای ویژگی متمایزکننده است.

- دارای جهان‌بینی خاص و دستور العمل‌هایی برای تحقق آن است.
- همزمان جنبه‌های مختلف درون علمی و برون علمی را مورد توجه قرار می‏دهد.

- ضمن تعیین مسئولیت، الهام بخش است.
- دارای حد و مرز و ضوابط مشخص است.

- دین نیست، بلکه اعم از دین است. )هدایتی، 1393: 15(
بنابراین می‌توان گفت مکتب مجموعه چند جهان‌بینی و ایدئولوژی و طرح‌ها و نظریه‌های 
متفاوت و خاص ولی همسو و هماهنگ است که نیازهای فکری را برای رسیدن به سعادت 
روشن کرده و برای تحقق آن دستورالعمل‌هایی ارائه می‌کند. مکتب طرحی منسجم و متمایز 
برای چگونه زیســتن بیان می‌کند که در این طرح مسئولیت‌ها و تکلیف‌ها برای رسیدن به 
کمال براساس ارزش‌های مادی و معنوی تعریف می‌شود و جوانب مختلف آن در نظر گرفته 

شده و دارای قوانین مشخص است.

3. جایگاه قرآن در رفتار، منش و عملکرد شهید سلیمانی 

3. 1. شخصیت قرآنی  
بســیاری از ویژگی‌های قرآنی در وجود ارزشمند ســردار عزیز و آسمانی ما حاج قاسم 
سلیمانی مشهود بود؛ چراکه او شاگرد مکتب قرآن و ولایت بوده و فرماندهی فراسازمانی و 
یک الگو و اسوه حسنه بود. شهید حاج قاسم سلیمانی تلاش می‌کرد به آیات قرآن عمل کند. 
خیلی‌ها تلاش می‌کنند مصداق یک آیه شوند، اما این شهید عزیز مصداق خیلی از آیات بود. 
ابراهیم شــهریاری از دوستان و همرزمان سردار ســلیمانی بیان کرد: یادم هست شب 
رحلــت حضرت امام خمینی )ره( مانوری داشــتیم و حاج قاســم گفته بود بچه‌ها برای 
ســامتی امام دعا کنند و از تک تک بچه‌ها این را پرســید و آنقدر ولایت برای ایشــان 
اهمیت داشت. وی ادامه داد:‌ همیشه در ماشین می‌نشست قرآن را حفظ می‌کرد و صلوات 
می‌فرســتاد و سوره حشــر را می‌خواند. سردار ســلیمانی روی قرآن کریم تسلط خوبی 
داشــت. حتی در ماشین زمان‌هایی که کاری نداشــت به مداحی زنگ می‌زد و می‌گفت 

برایش مداحی کند. )خبرگزاری شبستان، 1399(
در خاطره‌ای از شــهید نقل شده که: ســربازی در مهدیه لشکر ثارالله در مراسم رسمی و 
ســخنرانی ادب را رعایت نکرده بد نشسته و صحبت می‌کرد. سردار سلیمانی بعد از جلسه 
او را صدا کرد و با وجود اینکه او فرمانده لشــکر بود و می‏توانست اضافه خدمت بنویسد 
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 به او گفت: »برادرم عزیزم جلسه رسمی بود و سخنرانی از تهران داشتم که مؤدب ننشستی 

و نظم را رعایت نکردی، در مقابل اشتباه کاریت اگر جزء 30 قرآن را حفظ کردی و آمدی 
سوال کردم و دیدم حفظی با شما بی‏حساب می‏شویم و در غیر این صورت با شما بر خورد 

انضباطی می‏کنم.« )پایگاه خبری صاحب نیوز، 1399(
رویکرد اصلی این کارها، معرفی قرآن و جاانداختن آن به عنوان منبع معرفتی است. بخش 
دوم از فعالیت‌های قرآنی شــهید نیز کاربردی کردن قرآن اســت. به گونه‌ای که پاسخگوی 

نیازهای زمانه خود باشد.
ویژگی‏های بارز قرآنی که در شخصیت شهید سلیمانی تبلور یافته بود بسیار زیاد است. اما 

در اینجا با توجه به محدودیت این پژوهش به ذکر چند مورد بسنده می‏شود.

3. 1. 1. روحیه جهادی
جهاد در لغت از ریشه »جَهد و جُهد« به معنای مشقت و زحمت و همچنین به معنای توان 
و طاقت است (راغب اصفهانی، 1412ق: ۱۰۱( صاحب قاموس می‌گوید: »اصل کلمه جهاد 
از »جهد« )به فتح جیم و ضم آن( است، و به معنای تلاش توأم با رنج و زحمت است. جهاد 
مصدر باب مفاعله و به معنی بسیار تلاش کردن و نیز اسم است به معنی جنگ. جنگ را از 
آن جهت جهاد گویند که تلاش توأم با رنج اســت. )قرشی، 1412ق: ۷۷/۲ ـ ۷۸( خلیل‏بن 
احمد نوشته جِهاد به معنای مشقت، تلاش، مبالغه در کار، به نهایت چیزی رسیدن و توانایی 
اســت. )خلیل بن احمد، 1409ق: ذیل واژه جهد( مهم‌ترین‌ مفهوم‌ اصطلاحی‌ این‌ واژه‌ در 
متون‌ دینی‌، همانند کاربرد عام‌ آن‌، گونه‌ای‌ خاص‌ از تلاش‌ اســت‌ یعنی‌ مبارزه‌ کردن‌ در راه‌ 
خدا با جان‌، مال‌ و دارایی‌های‌ دیگر خود در نبرد با کافران و باغیان، با هدف‌ گســترش‌ و 
اعتلای اســام و برپا داشتن شعائر یا دفاع‌ از آن‌ است. )نجفی‌، 1981م: 21/3( جهاد بماهو 
جهاد، امری مقدس و ارزشمند است. مقام معظم رهبری در تبیین روحیه جهادی در دیدار 
با جمعــی از نخبگان فرمودند: »روحیهّ‌ی جهادی یعنی کار را برای خدا انجام دادن، کار را 

وظیفه‌ خود دانستن؛ این روحیهّ‌ی جهادی است.« )مقام معظم رهبری، 1394(
یکی از شاخص‌ترین ویژگی‌های بارز حاج قاسم برخورداری از روحیه جهاد بود، یعنی در 
حقیقت چون آیات قرآن بر جان و دل او نشسته بود: ﴿جَاهِدِ الكُْفَّارَ وَالمُْناَفقِِينَ وَاغْلُظْ عَلَيْهِمْ﴾ 
)توبه/73(، کســی بود که چهل سال پا در پوتین داشت و در ساعاتی نیز به شهادت رسید که 
مردم به صورت طبیعی در خواب بودند، اما او در حال جهاد بود. شهید سلیمانی توانسته است 
با درونی‌سازی مفهوم جهاد، یعنی تلاش فداکارانه در راه رسیدن به اهداف الهی در پیروان خود 
در میدان عمل به نتایج قابل ملاحظه‌ای برای بهترشدن زندگی مردم برسد. مهمترین دستاورد 
این شــهید بزرگوار ایجاد فرهنگِ ضرورت همراهی امت با امام و در نتیجه ایجاد تمرکز در 
نیروهای مردمی در جهت اجرای منویات امام امت که مبتنی بر اسلام ناب محمدی است. از 
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جمله دستاوردهایی که مکتب شهید سلیمانی با جهاد فی‌سبیل‌الله و ذیل مکتب امامین انقلاب 
در چهل ســال گذشته بدان دست یافته عبارتند از: بیداری مردم با گسترش فرهنگ مبارزه با 
استکبارجهانی در منطقه و جهان، گســترش روحیه مواسات و همدلی با فقرا، سیل‌زدگان و 
زلزله‌زدگان، فعالیت در راستای گسترش اقتدار ایران در منطقه، تجهیز و تقویت جبهه مقاومت 

)http://fekrat.net/?p=6763( ....در منطقه و در نتیجه نابودی داعش و

3. 1. 2. شجاعت
شُجاعَت از ریشه شجع که معنایش به اصل واحدی برمی‌گردد که همان جرأت و جسارت 
است. ابن منظور در لســان العرب می‌گوید: شَجُع شجاعه یعنی تشدید شده در دلاوری و 
شــجاعت شدت قلب در دلیری اســت و هر که به این صفت متصف شود به او می‌گویند 
شَجاع و شُجاع و شِجاع و اشجع و شَجع و شجیع و شِجَعَه و به اتفاق برای زنان نیز به همین 
منوال اســت. )ابن منظــور، 1414ق: 173/8( از فضائل اخلاقی به معنای دلیری و دلاوری 
است )دهخدا، 1377: ذیل واژه شجاعت( که در علم اخلاق آن را حد وسط بی‌باکی و ترس 
قرار داده‌اند. شــجاعت به عنوان یکی از چهــار فضیلت اخلاقی برتر. )طباطبایی، ۱۴۱۷ق: 
۳۷۲/۱( در آیات و روایات و از ویژگی‌های نبوت، امامت و فرماندهی در جنگ و از صفات 

امامان معصوم دانسته شده است. 
از دیگر ویژگی‌های ســردار شهید سلیمانی شجاعت وی بود که هیچ هراسی از دشمنان 
 ﴾َ نهَُ وَلََا يخَْشَوْنَ أحََدًا إلَِّاَّ اللَّهَّ در دل او وجود نداشــت. ﴿الذَِّينَ يبُلَِّغُونَ رِسالاتِ الَلَّهّهِ وَيخَْشَــوْ
)احزاب/39( وجود حاج قاسم درست طبق این آیه شریفه تعریف شده بود. ایشان در نهایت 

تواضع با مردم رفتار می‌کرد، اما در برابر استکبار هیچ هراسی نداشت.
نقل شده که سردار ســلیمانی درباره حلب سوال می‌کند که چقدر نیرو و امکانات برای 
آزادی آنجا لازم اســت؟ فرماندهان ارشــد ســوری ابراز بی‌اطلاعی کردند. چند روز بعد 
جلسه‌ای با همان‌ افراد گذاشته می‌شود. سردار سلیمانی به حلب می‌رود و از دل دشمن برای 
این‌ فرماندهان گزارش می‌آورد که اینجا امکانات اینطور هســت و ... سرلشگر سوری بلند 
می‌شــود دکمه پیراهن ایشان را می‌بوسد و می‌گوید من به اندازه دکمه شما هم نیستم. این 
شجاعت سردار مثال زدنی است. )مرکز اسناد انقلاب اسلامی، تاریخ انتشار: ۱۳ دی ۱۴۰۰(

3. 1. 3. دشمن‏شناسی و دشمن‏ستیزی
واژه دشمن در فرهنگ اسلامی معادل »عدوّ« است. راغب اصفهانی درباره »عدوّ« می‌گوید: 
عدو، تجاوز و درگذشــتن از حدّ است که با التیام منافات دارد؛ یعنى با بهبودى بخشیدن و 
سازگارى دادن میان دو چیز تفاوت دارد. )راغب اصفهانی، 1412ق: 553( دشمن‏شناسی از 
مفاهیمی اســت که در آیات و روایات اسلامی مورد توجه قرار گرفته است و بر هوشیاری 
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 همیشگی مؤمن و دشمن‏شناسی او تاکید شده و تبرّی از دشمن که لازمه‌ آن دشمن‏شناسی 

اســت در زمره‌ی فروع دین قرار دارد. دشمن‏شناســی و دشمن‏ستیزی از مهمترین عناصر 
فرهنگ و تمدن در حیات اجتماعی است. جاودانگی و استمرار این اندیشه بیش از هر چیز 
مرهون سعی و تلاش رادمردان و بزرگان و فرزانگانی است که با همت والای خویش گام 
در این راه نهادند و همچون نوری در دنیای ظلمانی جوامع بشــری را هدایتگری کردند و 
مردم را به قســط و عدالت سعادت و آزادی و استقلال فراخواندند. شهید بزرگوار، سردار 
سلیمانی خود یکی از این دشمن ستیزان آگاه و بلندآوازه بود که با تکیه بر روح ذلت‏ناپذیری 
و ستم‏ستیزی فریاد »هیهات منا الذله« را که برگرفته از اسلام ناب محمدی )ص( بود سرداد 
و این فریاد که از عمق ایمان او نشــأت می‌گرفت لرزه بر پیکره بیگانگان و بیگانه پرســتان 
افکند. دشمن‌شناسی و دشمن‌ستیزی یکی دیگر از ویژگی‌های سردار شهید سلیمانی بود. در 
کُمْ  ةٍ وَمِنْ رِباَطِ الخَْیْلِ ترُْهِبوُنَ بهِِ عَدُوَّ الَلَّهّهِ وَعَدُوَّ وا لهَُمْ مَا اسْتطََعْتمُْ مِنْ قوَُّ قرآن آمده است: ﴿وَأعَِدُّ
وَآخَرِینَ مِنْ دُونهِِمْ لََا تعَْلَمُونهَُمُ الَلَّهّهُ یعَْلَمُهُمْ﴾)انفال/60( خداوند متعال در این آیه شریفه تأکید 
می‌کنــد که همه ادوات و نیرویتان را به‌کارگیرید که دشــمنان مورد ارعاب قرار گیرند. در 
بســیاری از مواقع، چه در ســوریه، چه عراق، وقتی می‌گفتند سردار سلیمانی حضور دارد، 
دشمن عقب‌نشینی می‌کرد. )http://acecr.ac.ir/fa/news/26521( برخی افراد در شناخت 
نسبت به دشمن موفق نیستند و حتی برخی مواقع که دشمن را می‌شناسند، اراده مقابله با او 
را ندارند. حاج قاســم هر دو این ویژگی‌ها را داشت. چون انس با قرآن کریم در دل ایشان 
از اعماق وجود بود، در ارتباط با دشمنان اعتقاد داشت که باید محکم ایستاد و مبارزه کرد. 
شهید سلیمانی را که پیروی راســتین علی ابن ابیطالب )ع( بود می‏توان مانند مولا جمع 
اضداد دانست. در میدان نبرد کسی هماورد او نبود ولی شب‏ها در نماز شبش و در روضه‏های 
اهل بیت به قدری رقیق القلب بود و به شکلی گریه می‏کرد که انگارنه انگار همان مرد مقتدر 
میدان نبرد است، دشمن از ترس نام حاج قاسم صحرا به صحرا و شهر به شهر فرار می‏کرد. 
حسن نیت به دشمن در او جایی نداشت. شهید به درستی می‏دانست که دشمن زمانی که به 
بن بست می‏رسد، لبخند می‏زند. او رمز عقب زدن دشمن را »استقامت« می‏دانست و معتقد 

بود می‌تواند هر برنامه دشمن را به هم بزند.

3. 1. 4. تواضع و فروتنی
توَاضُــعْ از فضائل اخلاقی به معنای فروتنی و خود را خوار کردن )تذللّ( آمده اســت. 
)فراهیدی، 1409ق: ۸۵۸/۲( در قرآن و حدیث و متون اخلاقی و عرفانی بر آن تأکید شــده 

است.
ویژگی تواضع و فروتنی حاج قاســم سلیمانی که برگرفته از آیات الهی قرآن کریم بود، 
سازش‌ناپذیری و عدم‌پروا از دشمنان دین را از دیگر ویژگی‌های این شهید بزرگوار عنوان 
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کرد و گفت: حاج قاسم همیشه به دنبال تحصیل رضای الهی بود و هیچ اعتنایی به دشمنان 
نداشت. این ویژگی نیز ملهم از کلام‌الله مجید است. قرآن در آیه 215 سوره شعرا می‏فرماید: 
﴿اخْفِضْ جَناحَكَ لمَِنِ اتبَّعََكَ مِنَ المُْؤْمِنيِنَ﴾؛ »)ای پیامبر( بال و پر خود را برای مؤمنانی که 

از تو پیروی می‌کنند بگستر )و نسبت به آن‏ها تواضع و مهربانی کن(«
به طور نمونه می‌توان گفت سردار ســلیمانی همچون افراد عادی در مراسم و آیین‌های 
حرم مطهر رضوی حضور می‌یافت و شــأن و جایگاه ویژه‌ای برای خود قائل نبود. تواضع 
و فروتنی حاج قاسم بارزترین خصوصیت اخلاقی ایشان بود به طوری که رفتار این شهید 
عزیز به جایگاه اجتماعی افراد ربطی نداشــت. همان رفتاری که با مردم عادی داشــت با 
مســئولان نیز همان‌گونه رفتار می‌کرد. همین امر سبب شد ایشان به چنین درجه‌ای نایل و 

)https://hawzahnews.com/x9XXq( .محبوب قلب‌ها شود

3. 1. 5. توکل 
توکل به معنای اظهار ناتوانی در کاری و اعتماد کردن به دیگری است. )ابن فارس، بی‌تا: 
۱۳۶/۶( علامه طباطبایی نیز می‏گوید: توکل آن است که در امور تنها خداوند را مؤثر بدانیم. 

)طباطبایی، ۱۴۱۷ق: ۷۸/۱۹(
یکی دیگر از ویژگی حاج قاســم، توکل به خدا بود که با اتکای به خدا و بدون اعتنا به 
دشمنان مأموریت‌های خود را به خوبی انجام داد. این ویژگی سردار شهید سلیمانی برگرفته 
ِ فلَْيتَوََكَّلِ المُْؤْمِنوُنَ﴾ )تغابن/13( بود که در تمام صحنه‌ها نیز با توکل  از آیه کریمه ﴿وَعَلَى اللَّهَّ

به خدا پیروز و سرافراز بود.
ســردار فتح الله جعفری، بنیانگذار یگان زرهی ســپاه پاسداران که در دوران دفاع مقدس 
در کنار سپهبد شهید قاسم سلیمانی بوده و خاطراتی ماندگار را از سال‌های حضور در کنار 
شــهید به همراه دارد، می‌گوید: به یاد دارم در جلسه‌ معارفه شهید سلیمانی، اولین جمله‌ای 
که گفت، این بود: از ابتدا که وارد جنگ شدم دو ابزار مهم درکوله‌پشتی‌ام بود: ۱. خلوص، 

)khabaronline.ir/xfpXP( .۲. توکل، همیشه با این دو، خودم را آماده‌ی خدمت کرده‌ام

3. 1. 6. اخلاص
تمامی این توفیقاتی که حاج قاســم داشت، به خاطر اخلاص وی بود. ایشان یک موحد 
خالــص و مؤمن بی‌توقع بود. این فراز از قرآن کریم که می‌فرمایــد ﴿وَنحَْنُ لهَُ مُخْلِصُونَ﴾ 
)بقره/139( از جمله فرازهایی است که حاج قاسم جرئت داشت آن را بیان کند، چون فقط 

برای خدا کار می‌کرد.
مقام معظم رهبری ســردار را با این خصیصه معرفی می‌کنند: آن شهید والامقام همچنین 
اهل معنویت، اخلاص و آخرت بــود و هیچ‌گاه اهل تظاهر نبود. نمونه‌های عینی خلوص 
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 ســردار دل‌ها بسیار زیاد اســت. در اینجا به ذکر یک نمونه که مشتی از خروار است بسنده 

می‏شود: در مصاحبه رسانه‌ای درباره جنگ ۳۳ روزه، سردار سلیمانی تقریباً بیشتر روز‌های 
جنگ را در بیروت درکنار سید حسن نصر الله و عماد بودند جلسات سه نفره داشتند. یکی 
از نکات مهم مصاحبه، انتســاب همه موفقیت‌ها و طرح‌ها به سید و عماد مغنیه بود. شهید 
سلیمانی از نقش خود هیچ حرفی نزد. )سایت بصیرت، تاریخ انتشار : ۱۴ دی ۱۳۹۹، شناسه 

خبر : ۳۲۷۴۰۲(

3. 2. باتوجه به وصیت‏نامه

3. 2. 1. حقانیت قرآن
برای ریشه حق، دو معنای اصلی ذکر شده است یکی استحکام و استواری، چنان که »ثوب 
محقَّق« به معنای لباس یا پارچه‏ای با بافت محکم است؛ و دیگری موافقت و مطابقت، چنان 
که به حفره‏ای که پاشــنه در، در آن قرار می‌گیرد و می‌چرخد »حِقِّ الباب« و به محل اتصال 

دو استخوان »حُق« می گویند. )راغب اصفهانی، 1412ق: 142(
قرآن کتابی است که حقانیتش اثبات شده و هیچونه شک و تردیدی در آن نیست همانطور 
دٍ وَهُوَ الحَْقُّ  لَ عَلَى مُحَمَّ الحَِاتِ وَآمَنوُا بمَِا نزُِّ که خود قرآن می‏فرماید: ﴿وَالذَِّينَ آمَنوُا وَعَمِلُوا الصَّ
مِنْ رَبهِِّمْ كَفَّرَ عَنْهُمْ سَــيئِّاَتهِِمْ وَأصَْلَحَ باَلهَُمْ﴾ )محمد/2( برای نمونه‌های بیشتر رجوع شود به 
بقره/2، مائده/5، انعام/6، هود/11، قصص/28و ... . هم چنین قرآن کریم می‏فرماید هر کس 
که حقانیت قرآن را تصدیق نماید، این عمل او نشانه خرمندی است. ﴿لقََدْ أنَزَْلنْا إلِيَْكُمْ كِتاباً 
فيِهِ ذِكْرُكُمْ أَ فلَا تعَْقِلُونَ﴾ )انبیا/پ10( و چه کسی خردمندتر و بیدارتر از سردار سلیمانی که 

با توجه به حساسیت‏های موجو در زمان خودش بهترین مدیریت را داشت. 
در وصیت‏نامه شهید نیز دیده می‏شود که ایشان به حق بودن قرآن را تصدیق کرده آنجا که 
نوشــته : »شهادت می‌دهم كه قیامت حق است. قرآن حق است. بهشت و جهنمّ حق است. 
ســؤال و جواب حق است. معاد، عدل، امامت، نبوّت حق است.« این تصدیق به حق بودن 
قرآن نشــان از آن دارد که شخصیت شهید بر محور حقانیت قرآن قرار گرفته است و وقتی 
فردیت وی به عنوان یک شخص مبنایی قرآنی داشته به طریق اولی مکتب وی نیز محوریتی 

قرآنی دارد. 

3. 2. 2. صبغه الله
»صبغ« در اصل به معنای فرورفتن در چیزی است که موجب تغییر در حالت و دگرگونی 
آن شــیء می‌شود؛ خواه ظاهری باشــد، خواه معنوی؛ ظاهری مثل فروبردن لباس در شیء 
مایع و فروبردن دست در آب و معنوی مثل فرورفتن در دین و علم. )ابن منظور، 1414ق: 
۴۳۷/۸( در اصطلاح اهل لغت »صَبغ« به معنای رنگ کردن یا رنگ شده، همچنین به معنای 



سال ششم 
شمارة دوم
پیاپی: 11
پاییز و زمستان
1401

308

شستشــو نیز آمده و »صِبغ« )مؤمنون/43( به معنای طعم‏دهنده غذا یا نان خورش گفته شده 
اســت. )فراهیدی، 1409ق: ۳۷۴/۴( »صبغه الهی« داشتن به معنای داشتن رنگ اخلاص و 
بندگي و عبودیت است. صِبْغَةَ الَلَّهّ به معنای »رنگ خدا ترکیب قرآنی به‌کار رفته در آیه ۱۳۸ 
سوره بقره است. ﴿صِبْغَةَ الَلَّهّهِ وَمَنْ أحَْسَنُ مِنَ الَلَّهّهِ صِبْغَةً وَنحَْنُ لهَُ عَابدُِونَ﴾؛ »رنگ خداست )که 
به ما رنگ ایمان و ســیرت توحید بخشیده( و چه رنگی بهتر از رنگ )ایمان به( خدا؟ و ما 

او را پرستش می‌کنیم«.
در روایات نیز در تأویل صبغه الله و توضیح مصداق و معنای باطنی آن، گاهی آن را اسلام 
)کلینی، 1407ق: ۱۴/۲(، و گاهی آن را شناخت ولایت امام علی )ع( تفسیر کرده‌اند. )عیاشی، 
1380ق: ۶۲/۱( اینکه »صبغة الله« به اســام یا به ولایت ائمه اطهار: معنا شــده، اولاً ظهور 
سیاق آیه همان اسلام است و ولایت اشاره به معنای باطنی آیه هست )طباطبایی، ۱۴۱۷ق: 
315/1(؛ ثانیاً بین این دو معنا تعارضی نیست؛ زیرا ولایت، حقیقت و باطن اسلام است؛ از 
ســویی اشاره به مهم‌ترین عنصر اســام دارد که حِصن و قلعه‌ی توحید مشروط به ولایت 
است )جوادی آملی، 1378ق: ۲۵۶/۷؛ نیز ابن بابویه، ۱۳78ق: ۱۳۵/۲(؛ ثالثاً طبق اخبار وارده 
از ائمه اطهار اســام بدون ولایت تحقق‌پذیر نیست. )قمی مشهدی، 1368‏: ۱۷۰/۲( حاج 
قاسم سلیمانی نیز در وصیت الهی سیاسی خود از این تعبیر زیبای قرآنی با عنوان رنگ خدا 

بهره جسته آنجا که نوشته: 
»وصیت میك‏نم اســام را در این برهه كه تداعی یافته در انقلاب اســامی و جمهوری 
اسلامی اســت، تنها نگذارید. دفاع از اسلام نیازمند هوشــمندی و توجه خاص است. در 
مسائل سیاســی آنجا كه بحث اسلام، جمهوری اسلامی، مقدّســات و ولایت فقیه مطرح 
می‏شــود، این‏ها رنگ خدا هستند؛ »رنگ خدا« را بر هر رنگی ترجیح دهید.« شهید بزرگوار 
پیروی از ولایت را رنگ خدا دانســته همانطور که در برخی تفاسیر نیز از آن تحت عنوان 

ولایت نام برده شده است. 

3. 2. 3. صوت قرآن
ِ تطَْمَئنُِّ القُْلُوبُ﴾ )رعد/28(؛ »آگاه  خداوند متعال در قرآن کریم می‏فرمایــد: ﴿ألَََا بذِِكْرِ اللَّهَّ
باش كه با ياد خدا دلها آرامش مي‌‏ىابد.« فقط با ذکر خداســت که قلب انســان به آرامش 
می‏رسد. از مصادیق ذکر خدا، قرآن کریم است؛ همانطور که قرآن، خود را ذکر نامیده است. 
)قلم/52( کسی که از دل سالم برخوردار است، جز معنای راست و درست از او سر نمی‌زند 
و بــر اثر لطف خدا، چنان بینشــی به حق پیدا می‌کند که روحــش در نتیجه آن، به آرامش 
می‌رسد. کسی که یاد خداوند به او آرامش بخشد، دنیاخواهی در او نیست، به همین دلیل، 
از آرامش ویژه‌ای برخوردار است. صوت قرآن و شنیدن آن نیز سبب به آرامش رسیدن فرد 
می‏شود. پیامبر اکرم )ص( فرمودند: از جمله خوش صوت ترين مردم در قرائت قرآن، كسى 
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 است كه وقتى بشنوى قرآن م‏ىخواند گمان برى كه از خدا م‏ىترسد. )محمدی ری شهری، 

بی‏تا: 250/9(
این ویژگی نیز در شهید سلیمانی به شکلی خاص تبلور یافته و در وصیت‏نامه ایشان آمده 
است که ایشان روزانه با صوت قرآن مانوس بوده و منبع الهام ایشان در امور بوده است: »در 
این عالم، صوتی كه روزانه من می‌شنیدم و مأنوس با آن بودم و همچون صوت قرآن به من 
آرامش می‏داد و بزرگ‏ترین پشــتوانه معنوی خود می‌دانستم، صدای فرزندان شهدا بود كه 

بعضاً روزانه با آن مأنوس بودم.«

3. 2. 4. آسیب دیدن قرآن
پیامی که در طول قرون اسلامی از آیه ۳۰ سوره فرقان برداشت شده است، بیان »نکوهش 
از مهجور کردن قرآن« است، که به عنوان شکایت رسول خدا )ص( در روز قیامت به محضر 
سُــولُ يا رَبِّ إنَِّ قوَْمِي اتخََّذُوا هذَا القُْرْآنَ مَهْجُوراً﴾  پروردگار عرضه می‌گردد، آیه ﴿وَ قالَ الرَّ
)فرقان/30( است. شهید سلیمانی در وصیت‏نامه خود به پرهیز از آسیب زدن به قرآن اشاره 

کرده و راهکار این موضوع را چنگ زدن به خیمه ولایت معرفی کرده است:
»بدانید ]باید[ به دور از هرگونه اختلاف، برای نجات اســام خیمه ولایت را رها نكنید. 
خیمه، خیمه‏ی رسول الله است. اساس دشمنی جهان با جمهوری اسلامی، آتش زدن و ویران 
كردن این خیمه اســت. دور آن بچرخید. والله والله والله این خیمه اگر آسیب دید، بیت الله 
الحرام و مدینه حرم رسول الله و نجف، كربلا، كاظمین، سامرا و مشهد باقی نمی ماند؛ قرآن 
آســیب می بیند.« این بیان حاکی از این مسئله است که جایگاه قرآن و محوریت آن،  ایه و 

اساس مکتب این شهید والامقام است.

3. 2. 5. غفلت از قرآن
یکی از مسائل بسیار مهم در رابطه با قرآن کریم توجه و یادکرد از این کتاب آسمانی است. 
انسان بر اثر روزمرگی از این کتاب الهی غافل می‏شود و حال آنکه سعادت حقیقی او در گرو 
عمل به دستورات آن است. خداوند در آیات مختلفی از قرآن، به عبارت »غفلت« اشاره کرده 
و مســلمانان را از آن نهی کرده و مورد نکوهش قرار داده است. ﴿وَ إنَِّ كَثيِراً مِنَ الناَّسِ عَنْ 
آياتنِا لغَافلُِونَ﴾ )یونس/92(؛ »بسیاری مردم، از آیات و نشانه‌های ما غافل‌اند.« در منابع نقلی 
نیز به این مسئله توجه شده است. از جمله نشانه‏هایی که برای غفلت نام برده‏اند، فراموشی 
است. )دهقان بنادکی، 1391: ۹۵( از جمله عواملی که باعث غفلت می‏شود، نیز می‏توان به 
توجه به مظاهر زندگی مادی اشــاره کرد. )مکارم شیرازی، 1386: ۳۳۸/۲( همانطور که در 
نیْاَ وَهُمْ عَنِ الْْآخِرَةِ هُمْ غَافلُِونَ﴾ )روم/7(؛  قرآن کریم آمده است: ﴿یعَْلَمُونَ ظَاهِراً مِّن الحَْیاَةِ الدُّ
»آن‌هــا فقط ظاهری از زندگی دنیا را می‌داننــد، و از آخرت )و پایان کار( غافل‌اند.« و هوا 
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پرســتی و آرزوهای دراز )مکارم شــیرازی، 1386: ۳۳۸/۲( اشاره کرد. در قرآن آمده است: 
﴿وَلََا تطُِعْ مَنْ أغَْفَلْناَ قَلْبهَُ عَنْ ذِكْرِناَ وَاتبَّعََ هَوَاهُ وَكَانَ أمَْرُهُ فرُُطًا﴾ )کهف/28(؛ »و از کسانی که 
قلبشــان را از یاد خود غافل ساختیم اطاعت مکن! همان‌ها که از هوای نفس پیروی کردند، 

و کارهایشان افراطی است.« )کهف/ 28(
سردار شــهید سلیمانی نیز به این مطلب مهم اشاره کرده و این مسئله را یکی از عواملی 
دانســته که سبب رنج پیوسته برایش بوده است. در وصیت شهید چنین آمده: »آنچه پیوسته 
در رنج بودم اینكه عموماً ما در دو مقطع، خدا و قرآن و ارزش ها را فراموش میك‏نیم، بلكه 

فدا میك‏نیم.«

نتیجه‌‌گیری
مقوله‏ی ايمان مهم‏ترين و تأثيرگذارترين امر در حيات انســان اســت. زماني كه ایمان به 
چيزي در دل آدمی پيدا مي‏شــود، به آساني در راه آن ايثارگري ميك‏ند، و چنانچه ايمان به 
امور مقدس و حقيقي تعلق بگيرد، ارزش متعالي مي‌یابد. بر اين اســاس، در اســام ايمان 
به خداوند و آنچه كه بدان امر فرموده اســت، از مقدس‏ترين و زيربنایی‏ترين امور زندگي 
محســوب مي‏شود. شهید ســلیمانی نمونه بارزی از یک مؤمن با اعتقاد راسخ است که از 
برجســته‏ترین افراد تربیت شده‏ مکتب اســام، قرآن و مکتب امام خمینی)ره( بود. انس با 
قرآن و زندگی قرآنی باعث شــده بود تا این فرمانده والا مقام بیش از چهل ســال مبارزه و 
مجاهدت داشــته باشد. او همه‏‌ی عمر خود را به جهاد در راه خدا گذرانید. شهادت پاداش 
تلاش بی‌وقفه او در همه‌ این ســالیان بود، حاج قاسم یک فرد نبود، بلکه یک فرهنگ، نماد 

و ایدئولوژی بود. 
شهید قاسم سلیمانی به درجه‌ای از اطمینان الهی رسید که دشمنان اسلام را حقیر می‌دانست 
و خدا محوری و توکل بر خدا ویژگی بارز او بود. مکتب حاج قاسم سلیمانی وصل به قرآن 
و عترت اســت و مکتبی که حرکت و جریان‌سازی آن وصل به قرآن و عترت باشد، پایدار 
خواهد ماند. سردار سلیمانی مکتب قرآن و اهل بیت)ع( را در قالب امروزی عرضه کرد، این 

مکتب یعنی برش روزآمد از مکتب قرآن و عترت.
نکته پایانی ذکر این مطلب است که برای پیشرفت ایران اسلامی که شامل قدرت در همه 
عرصه های سیاسی، اجتماعی، اقتصادی، نظامی و ... می‌شود، به مکتب سردار سلیمانی نیاز 
اســت، چرا که این مکتب تجسم عینی مکتب قرآن و اهل بیت)ع( در شرایط امروز جامعه 

است.
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مقام معظم رهبری )۱۳۹۴ش(: بیانات در دیدار شرکت‌کنندگان در نهمین همایش ملی »نخبگان فردا«،  -

.۲۲/۰۷/۱۳۹۴
مکارم شــیرازی، ناصر )1386ش(: »اخلاق در قرآن فروع مسائل اخلاقی«، تهران: دارالکتب الاسلامیه،  -

چاپ نهم.
مکارم شیرازی، ناصر )1384ش(: »پیام قرآن«، تهران: انتشارات دارالکتب الاسلامیه. -
میر محمدی، سید ابوالفضل )1420ق(: »تاریخ و علوم قرآن«، قم: موسسه النشر الاسلامی، چاپ اول. -
نجفی‌، محمدحسن‌بن‌ باقر )1981م(: »جواهر الکلام‌ فی شرح‌ شرائع‌ الاسلام«‌، بیروت‌: دار صادر. -
هدایتی، احمدرضا )1393ش(: »آشنایي اجمالي با مفهوم مکتب؛ مرتبط با فرآیند تحقق اهداف انقلاب  -
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.http://rahtooshe.com/2383 . ،اسلامي«، در دسترس تارنمای رهتوشه
سایت بصیرت )1399ش(: تاریخ انتشار : ۱۴ دی ۱۳۹۹، ۱۵:۱۸، شناسه خبر : ۳۲۷۴۰۲. -

 - http://acecr.ac.ir/fa/news/26521.
 - https://hawzahnews.com/x9XXq.. 
 - khabaronline.ir/xfpXP.
 - ( http://fekrat.net/?p=6763
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 � 
جایگاه قرآن در رفتار و عمل










رد سردار شهید قاسم سلیمانیک
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