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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.



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

8

فهرست
) ... بعُْ وَالْأْأَرْضُ وَمَنْ فيِهنَِّ مَاوَاتُ السَّ نقد و بررسی روش‏ مفسران در تفسیر آیه )تسَُبِّحُ لهَُ السَّ

)اسراء/44(
ایوب امرائی، محمدهادی سیفی ....................................................................................................................�9 

کاربست انسجام پیوندی در تحلیل موارد اختلافی مفسرین قرآن کریم
 �31........................................ مجتبی ترکاشوند، جهانگیر امیری، محمد نبی احمدی، شهریار همتی

تحلیل شناختی القاگری آواها درآیات حج )بر اساس دیدگاه موریس گرامون(
نورالدین پروین، جواد معین، سید مجتبی میردامادی ...................................................................�48 

بررسی هم‏معنایی چهار جفت از اسماء حسنای خداوند دربافت آیات قرآن، با رویکرد تحلیل 
مؤلفه‌‏ای

محمدجواد توکلی خانیکی.............................................................................................................�71 
مفهوم‏شناسی تاریخی تدبر در تفاسیر فریقین

محمد سبحان یامچی، حمید نصرتی ............................................................................................�90 
خوانش معناشناسانه واژه »زَقُّوم« در قرآن کریم با تکیه برروابط همنشینی و جانشینی

مجید محمدی، فهیمه قربانی .........................................................................................................�115 
میدان معناشناختی واژه‌‏های »زعم، مریه و ريب« در قرآن کریم

علی اکبر نورسیده، سیدرضا میراحمدی، ابوالفضل ترابی.............................................................�136 
گونه‌‏شناسی نقشِ سیاق در تفسیر منِ وحی القرآن )از نقش‌آفرینی در تعیین معنا تا خروج از 

دلالت‌یابی(
حسن اصغرپور، روح‌الّلّه شهیدی، حکیم وزیری .........................................................................�156 

نگره‏ای به انســجام درون‏متنی آیات قرآنی، با تکیه بر تأثیرگذاری ظرافت‏های بیانی در انتقال 
مفاهیم )مطالعه موردی: شواهدی از سوره‏های بقره و نساء(

 مسعود اقبالی..................................................................................................................................�180 
تحلیل عبارات متضمّن تحقیر در آیات قرآن با تأکید بر آرای ادبی ـ تفسیری آلوسی

 �204............................................................ سید مهدی رحمتی، فردین جمشیدی مهر، مریم محبتی 
مهندسی زبانی سوره توحید از دیدگاه نظریه نظم عبدالقاهر جرجانی

 �228............................................................................................................ احمد عارفی، جلال مرامی 
نقد روایت‏‌شناسانه داستان حضرت عیسی)ع( در قرآن بر اساس نظریه ژرار ژنت و مؤلفه‏‌ی زمان

فرامرز طلائی، محمد فرهمند سرابی، ودود ولیزاده، فرامرز جلالت ...........................................�258 
نقض‏های اصول همکاری گرایس در سوره مجادله

امید جهان بخت لیلی، حامد پور حشمتی درگاه، فاطمه میرزاخواه رودسری.............................�278 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

9

  
�

In
ve
s
ti
ga
tin
g
 T
he Int


er
pre
tive

 
Met
h
od
s 
Of 
The
 
Co

mment


ators In


 
The Int


er
pret

ation

 
Of 
Ve
rse
 
44
 
Of 
Surah

 
Al-isr

a

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

 DOR: 20.1001.1.26455714.1402.7.1.5.9 
Investigating the interpretive methods of the commenta-

tors in the interpretation of verse 44 of Surah Al-Isra’
(Received:2023-02-20  Accepted:2023-06.05)

ayyuob amraei1, mohammadhadei seyfei2

Abstract
Verse 44 of Al-Karimah of Surah Esra, referring to the general glori-
fication of beings, has provoked many and sometimes conflicting dis-
cussions among commentators due to its deep theological and mystical 
dimensions. Some commentators have ruled out the possibility of real 
glorification for creatures based on rational arguments and have proved 
that the meaning of the verse is virtual glorification, which conflicts with 
the appearance of many authentic traditions. On the other hand, many 
commentators believe that all the creatures of the world have knowledge, 
intelligence, and life, as well as the meaning of glorification, is true glori-
fication. One of the ways to disclose the true and correct meaning of the 
verse is to examine the correct method of interpretation considering the 
principles of interpretation. This study aims to identify the most complete 
perspective and its causes by using the descriptive-analytical method and 
the comparative comparison of the interpretative method of authentic in-
terpretations, among the most important interpretations of Fariqin in all 
kinds of narrative, theological, and mystical tendencies. Based on this, 
the results indicated that the interpretation method of Allameh Tabatabai 
(may Allah be pleased with him) in Tafsir al-Mizan due to the application 
of correct principles of interpretation, such as “interpreting the Qur’an to 
the Qur’an”, “consideration in the context of the verse”, “using a ratio-
nal method in verbal arguments, and “narrative citation and alignment of 
viewpoints with authentic narrations under the verse” is considered the 
most comprehensive methods.
Keywords: The Holy Qur›an, Surah Isra›, The general glorification of 
beings, Commentators, principles interpretation
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مقاله علمی - پژوهشی،‌ صص 30-9

DOR: 20.1001.1.26455714.1402.7.1.5.9

بْعُ  مَاوَاتُ السَّ حُ لَهُ السَّ نقد و بررسی روش‏ مفسران در تفسیر آیه )تسَُبِّ
... ()اسراء/44( رْضُ وَمَنْ فِيهِنَّ وَالْْأَ

)تاریخ دریافت 01-12-1401 تاریخ پذیرش: 1402-03-05(

ایوب امرائی1، محمدهادی سیفی2

چکیده
آیه کریمه ۴۴ ســوره اسراء، که به تسبیح عمومی موجودات اشاره دارد، بدلیل در بر داشتن 
ابعاد عمیق کلامی و عرفانی، مباحث فراوان و بعضاً متعارضی را میان مفســرین برانگیخته 
اســت. برخی مفسرین با استناد به براهین عقلی امکان تســبیح حقیقی برای موجودات را 
منتفی دانســته و دلالت آیه را بر تسبیح حالی و مجازی اثبات نموده‏اند که با ظاهر بسیاری 
از روایات معتبر در تعارض است. از سوی دیگر تنی چند از مفسران  معتقدند همه مخلوقات 
عالم دارای علم، شعور و حیات بوده و مقصود از تسبیح، تسبیح حقیقی است. یکی از راه‏های 
کشــف معنای حقیقی و صحیح آيه، تفحص از روش تفسیری صحیحی است که بر قواعد 
و اصول تفســیری استوار باشد. این پژوهش بر آن است تا با بهره‏گیری از روش توصیفی_

تحلیلی و مقایسه تطبیقی روش تفسیری تفاسیر معتبر، از مهم‏ترین تفاسیر فریقین در انواع 
گرایش‏های روایی، کلامی و عرفانی کامل‏ترین دیدگاه و علل آن‏را شناسایی نماید. بر این 
اســاس، نتایج به دست آمده حکایت از آن دارد که روش تفسیری علامه طباطبایی)ره( در 
تفسیر المیزان به ســبب کاربست اصول و قواعد صحیح تفسیری از قبیل »تفسیر قرآن به 
قرآن«، »تدبر در ســیاق آیه«، »به کارگیری روش عقلی در استدلالات کلامی«، »استناد 
روایی و همسویی دیدگاه با روایات معتبر موجود در ذیل آیه«، جامع ترین روش‏ها به شمار 

می‏آید. 
واژگان کلیدی: قرآن کریم، ســوره اسراء، تســبیح عمومی موجودات، مفسران، اصول و 

قواعد تفسیر.

a.amraei@abru.ac.ir :1( استادیار گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه آیت الله بروجردی)ره(، بروجرد، ایران)نويسنده مسئول(. ایمیل
haniff1360@gmail.com :2( دانشجوی کارشناسی ارشد، علوم قرآن و حدیث، دانشکده علوم قرآنی شیراز، شیراز، ایران. ایمیل
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 1. مقدمه 
قرآن کریم به عنوان بهترین راهنما برای درســت زیســتن انسان‏ها، سرشار از ناب‏ترین 
آموزه‏های وحیانی جهت ارتقاء بینشــی و رفتاری انسان‏ها در عالم ناسوتی است. از جمله 
ارکان مورد نیاز جهت فهم درســت کلام وحی روش‏مندی آن اســت که مورد توافق همه 
قرآن‏پژوهان است. روش هر علم از ارکان اساسی آن علم به شمار می‏آید و علامه طباطبایی 
در اهمیت این بحث گفته اند: »اگر کســی با روش نادرست به تفسیر قرآن بپردازد هر چند 
به نتیجه درستی نائل آید، باز هم کار وی مصداق »تفسیر به رأی« شمرده می شود که از آن 
نهی شده است. )طباطبایی، بی‏تا: 75/3( یکی از آیاتی که براى تذكّر و تنبهّ و ارشاد و هدايت 
بْعُ وَ  ماواتُ السَّ خلق می‏توان از آن یاد نمود آیه ۴۴ ســوره مبارکه اسراء است: ﴿تسَُبِّحُ لهَُ السَّ
َّهُ كانَ حَلِيماً  ‏ءٍ إلِاَّ يسَُبِّحُ بحَِمْدِهِ وَ لكِنْ لا تفَْقَهُونَ تسَْبيِحَهُمْ إنِ الْأْأَرْضُ وَ مَنْ فيِهِنَّ وَ إنِْ مِنْ شَــيْ
غَفُوراً﴾ این آیه به معرکه‏ای برای ارائه دیدگاه‏های مختلف در باب نوع تسبیح موجودات میان 
مفسران شده است. البته مباحث گسترده‏ای ذیل این آیه و آیات دربردارنده تسبیح موجودات 
مانند ســوره »نور« و »حدید« مطرح گردیده که تمرکز مفسرین برای پرداختن به این بحث 
بیشــتر در سوره »اسراء« رقم خورده اســت، زیرا ظاهر این آیه برتسبیح موجودات تأکید و 
صراحت بیشتری دارد. پیشینه و خاستگاه مباحث تسبیح زبانی و حالی در روایات و تفاسیر 
فریقین قابل ردیابی و مطالعه است. روایات متواتر و فراوانی از پیامبر)ص( ومعصومین)ع( 
در تفاسیر روایی نقل شده که بر تسبیح زبانی تمامی موجودات اعم از جمادات و نباتات و 
حیوانات تصریح دارد. تفاسیر مختلف عرفانی، اجتهادی و کلامی هر یک بر اساس روش و 
گرایش مختص به خود تسبیح موجودات را به یکی از انواع نامبرده تفسیر کرده و ادله خود 
را آورده‏اند. علامه طباطبایی نیز در این زمینه نظری جامع دارد که آن‏را با دلایلی بدیع اثبات 
می نماید. پژوهش حاضر به مقایسه روش‏های تفسیری مفسران مهمترین تفاسیر فریقین ذیل 
آیه ۴۴ ســوره مبارکه اسراء پرداخته و در صدد پاسخگویی به سوالات پیرامون آن در قالب 
وجوه کلامی، روایی و عرفانی اســت تا جامع ترین روش را جهت فهم دقیق و درست آیه 

شناسایی نماید. لذا این مقاله به دنبال پاسخ به پرسش‏های زیر است:
۱. مفسران با استمداد ازکدام روش‏های تفسیری، به تفسیر آیه ۴۴ سوره اسراء پرداخته‏اند؟
۲. جامع ترین روش تفســیری و دیدگاه در خصوص تفسیر آیه مذکور از آن کدام مفسر 

است؟

1. 1. پیشینه پژوهش
 پژوهش‏هایی که تاکنون در این حوزه انجام شده‏اند عبارتند از:

 ۱. مقاله »تسبیح عمومی موجودات غیر ذی شعور از دیدگاه قرآن« نوشته امرالله معین و 
دیگران، انتشار یافته در مجله پژوهشــنامه معارف قرآنی )1393(، که در آن ضمن بررسی 
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محدوده تســبیح موجودات، و ارائه دیدگاه‏ها در ایــن خصوص، منتج به ارادی، آگاهانه و 
حقیقی بودن تسبیح  موجودات شده است.

۲. مقاله »تبیین مبانی تسبیح موجودات از منظر علامه طباطبایی در المیزان«، به قلم صدیقه 
السادات هاشمی‏پور، منتشر شده در مجله معرفت )۱۳۹۳(، که این مقاله درصدد تبیین تسبیح 
موجودات از منظر علّّامه طباطبائی برآمده است. تشریح مبانی تسبیح موجودات با تکیه بر 
پایه‏ها و زیرســاخت‏های آن در اندیشــه عرفانی تفسیری علّّامه بخش قابل توجهی از این 

مقاله است.
۳. پایان‏نامه‏ای با عنوان »مبانی تفســیری، فلســفی و عرفانی تســبیح موجودات از منظر 
امام خمینی)س( و علامه طباطبایی)ره(« نگارش شــده توســط نجیب‏الله تابش )۱۳۸۹(، با 
راهنمایی محســن غرویان در جامعه المصطفی العالمیه، به ‏بیان دیدگاه تفسیری، فلسفی و 
عرفانی امام خمینی و علامه طباطبایی درباره تسبیح موجودات پرداخته، و معتقد است: ‌که 
‌اندیشه‌های امام خمینی و علامه طباطبایی متأثر از حکمت متعالیه و تفاسیر عرفانی و عقلی 

شیعه بوده، لذا نظرات آن‏ها را به هم نزدیک است.‏ 
اما تفاوت پژوهش حاضر با مقالات پیشــین در آن اســت که پژوهش‏های پیشین بیشتر 
دارای رویکرد  فلســفی و عرفانی بوده، و هیچکدام به موضوع روش شناســی تفســیری 
نپرداخته‏اند. در حالی که این پژوهش بر آن اســت تا با نوعی نگاه روش شــناختی و درون 
رشته‏ای و با بررسی و ارزیابی روش‏های تفسیری مفسران، روش جامع در تفسیر آیه مذکور 

جهت فهم آن استخراج نماید.

 ۲. روش شناسی تفاسیر روایی   
در تفاســیر روایی متقدم و متأخر شــیعه و اهل ســنت، روایات فراوانی ذیل آیه مذکور 
آمده است. برخی روایات در مقام بیان مصادیق موجوداتی هستند که مشمول قاعده تسبیح 

عمومی قرار می گیرند و برخی نیز در صدد تبیین کیفیت تسبیح برآمده‏اند.

2. 1. مصداق‏یابی تسبیح بر مبنای روایات
 برخی از مفســران امثال طبری، ابن کثیر و ثعلبی در تفاسیر روایی خود، در صدد کشف 
مصداق عبارت »و إن من شیء« بر‏آمده‏اند. به این معنی که عده‏ای از مفسران تمامی مخلوقات 
را اعم از جاندار و غیر جاندار مشمول آیه دانسته‏، و برخی دیگر، مصداق »إن من شیء« را 
در نوعی از مخلوقات محصور نموده‏اند. از نمونه اول از ابن عباس نقل شده که مراد از »‏وَ 
إنِْ منِْ شَــي‏ْء« هر موجود زنده ای اســت؛ طبری در ذیل تفسیر »وَ إنِْ مِنْ شَي‏ْء« روایتی را 
آورده که هر چیزی روح دارد )به همین علت تســبیح می‏گوید( و همچنین درخت تسبیح 
می‏گوید، ستون )جمادات( نیز تسبیح می‏گویند. )طبری، 1412ق: 15( برخی هم آسمان‏های 
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 هفت‏گانه و زمین و تمامی مخلوقات را مراد دانسته‏اند. )ابن کثیر، 1419ق: 5(
 در نمونه دوم، بر اســاس اقوالی از قتاده و عکرمه، شمولیت تسبیح را متعلق به حیوانات 

و گیاهان دانسته و جمادات را از دایره تسبیح خارج نموده‏اند. )ثعلبی،1422ق : 102/6( 

2. 2. بیان کیفیت تسبیح بر اساس روایات
 علیرغم اختلاف نظرهایی که درباره مصداق تسبیح‏کنندگان در روایات قبل وجود داشت 
و همان‏گونه که ملاحظه گردید روایات رســیده بیشتر به صحابه و تابعان اختصاص دارد، 
در خصوص معنا و کیفیت تسبیح به نظر می‏رسد روایات غنی‏تری از پیامبر اسلام )ص( و 
اهل‌بیت )ع( در منابع روایی شیعه و اهل سنت مشاهده می گردد؛ که در ادامه به چند مورد 
از آن اشــاره می‏شود. در الکشف و البیان آمده‏اســت که: جابربن عبدالله انصاری از رسول 
الله )ص( نقل می کند: آیا شــما را با خبر کنم به آنچه نوح نبی به آن امر کرد؟ همانا نوح 
به پسرش گفت: به تو امر می کنم که بگویی سبحان الله و بحمده. همانا آن نماز مخلوقات 
و تســبیح آن‏ها و به آن روزی می گیرند. )ثعلبی،1422ق: 102/6؛ طبری، 1412ق: 66/15( 
مضمون این روایت به صورت‏های دیگری نیز وارد شده‏اســت. )سیوطی،1404ق: 183/4؛ 

ابن کثیر، 1419ق: 72/5( 
همچنین در روایات آمده ‏است: امام صادق)ع( از پدر بزرگوارشان نقل می‏کنند: پیامبر)ص( 
بیمار شد، جبرئیل با سینی‏ای از خرما و انگور نزدش آمد. پیامبر )ص( از آن خورد درحالی 
که آن خوراکی تســبیح می‏گفت. سپس حسن و حسین )ع( وارد شدند پس از آن خوردند 
در حالی که خرما و انگور تسبیح گفتند. سپس علی )ع( وارد شد و از آن خورد و آن تسبیح 
گفت. سپس مردی از اصحاب پیامبر )ص( وارد شد و از آن خورد، اما خرما و انگور تسبیح 
نگفتند. جبرئیل گفت: همانا از این طعام فقط پیامبر یا وصی پیامبر یا فرزند پیامبر می خورد. 

)ثعلبی ،1422ق :102/6(
ابوحمزه ثمالی آورده ‏اســت که نزد علی بن الحسین )ع( بودیم که گنجشک‏ها پریدند و 
صدا دادند. حضرت فرمود: ای ابا‏حمــزه آیا می‏دانی این پرندگان چه می‏گویند؟ گفتم: نه. 
فرمود: همانا آن‏ها پروردگار بلندمرتبه خویش را تقدیس می‏کنند و از او غذای امروزشــان 
را طلب می‏کنند. )ابوحمزه ثمالی ،1420ق: 231( همچنین از امام باقر )ع( پرســیده شد، آیا 
درخت خشــک هم تسبیح می‏گوید؟ پاسخ داد بلی. آیا نمی‏شنوی خانه چوبی چگونه صدا 
می‏دهد. پس در هر حالی تسبیح شایســته خداوند است )فیض کاشانی، 1415ق: 194/3؛ 
بحرانــی، 1415ق: 536/3؛ حویزی، 1415ق: 168/3( یا از امام صادق )ع( نقل اســت که 
شــکاف دیوار تسبیح می گوید. )فیض کاشانی، 1415ق: 194/3؛ بحرانی، 1415ق: 536/3؛ 
حویزی، 1415ق: 168/3( در روایتی دیگر از امام صادق )ع( آمده اســت که هیچ پرنده‏ای 
شــکار نمی‏شود جز این‏که در تســبیح گفتن کوتاهی کرده است. )فیض کاشانی‏، 1415ق: 
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194/3؛ بحرانی، 1415ق: 536/3؛ حویزی، 1415ق: 168/3(

تحلیل و ارزیابی
با عبور از مشــکلات سندی برخی روایات و مشــکل روشی آن‏ها در خصوص حذف 
اسناد، و یا اهتمام نداشتن به سندشناسی روایات، که ظاهراً ناظر به مقبولیت این روایات در 
نزد مفســران بوده، با توجه به روایات رسیده در تفاسیر شیعه و اهل سنت، به نظر می‏رسد 
که روایات تفســیری وارده ذیل آیه مربوطــه در مقام بیان مصداق موجوداتی بوده‏اند که به 
تســبیح خداوند می‏پردازند و گویا این پیش فرض که تسبیح حقیقی برای همه موجودات 
وجود دارد در همه تفاسیر روایی به خصوص تفاسیر شیعه وجود داشته و موضوعی روشن 
برای مفسران بوده اســت. البته نگرش تعبدی و غیر تحلیلی در این روش تفسیری روشن 
اســت. گویا مفسران در صدد برآمده‏اند تا با گردآوری روایات موجود نوع و کیفیت تسبیح 
موجودات را به تناســب موجودیتی که دارند اعــم از جماد، نبات و حیوان بیان نمایند. در 
این نگرش تفســیری، اختلاف نظر قابل توجهی میان مفســران اهل سنت و شیعه به چشم 
نمی‏خورد و تنها تفاوت قابل مشاهده در تفاسیر، تکمیل این موضوع توسط تفاسیر رسیده 
از اهل بیت)ع( در تفاســیر شــیعه مانند: بحرانی، حویزی و فیض کاشانی است که مضاف 
بر اقوال پیامبر اکرم)ص( در تفســیرهای اهل سنت اســت. با این توضیح به نظر می‏رسد 
اختلاف‏های روشــی به وجود آمده در تفسیر آیه مذکور بیشتر در قرون چهارم به بعد و با 

گسترش رویکردهای اجتهادی و کلامی به وجود آمده است.

3. روش‏شناسی تفاسیر عرفانی
اگر عرفان را مســتلزم کشــف و شــهود بدانیم در این صورت تفسیر عرفانی در ردیف 
تعبیرهایی چون »تفســیر روایی« یا »تفسیر عقلی« و یا »تفسیر قرآن به قرآن« ظاهر می‏شود. 
با این نگاه تفســیر عرفانی به مثابه یک روش تفســیری و گونه‏ای از تفسیر است. که البته 
آسیب‏شناســی ایــن روش مجال دیگری می‏طلبد که الهامــات وارده بر قلب عارف تا چه 
اندزه بیانگر مقصود الهی از آیات قرآن اســت. )اسعدی، 1390: 300-301( اما به طور کلی 
در خصوص تفســیر آیه مورد بحث بیشتر  تفاســیر عرفانی، طرفدار تسبیح حقیقی برای 
موجودات هستند. مفسران این دسته با بهره‏گیری از دو رویکرد به اثبات تسبیح حقیقی برای 
همه موجودات روی آورده‏اند: ۱- استمداد از آیات و روایات ۲- قائلیت به »زبان روحانی 

و ملکوتی برای همه موجودات« که در ادامه به آن پرداخته می‏شود.

3. 1. استناد به آیات و روایات
برخی مفســران عرفانی مانند: امین، سلطان علی‏شــاه و حقی برسوی معتقدند که علم و 
شــعور در تمام موجودات سریان دارد و آیات متعددی از قرآن بر آن دلالت دارد. صاحب 
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 تفسیر مخزن العرفان می‏‏نویسد: »مقصود از تسبيح نمودن موجودات معنائى است که اعم از 
ترتیب حروف و کلمات و نطق مسموع می‏باشد و غیر از مطلق دلالت بر صنع آن‏هاست و 
آن کلام مخصوصی اســت كه هر نوعى از موجودات بحسب خلقت مخصوص بخودشان 
و بقدر دانششان تسبيح خاصى دارند كه از غريزه و دانش مخصوص بخود مبدأ وجودشان 
را تسبيح و ستايش ميك‏نند باين طور: آن‏هائی كه صاحب نطقند بنطق و صداى مخصوص 
بخودشان و آن‏هایيك‏ه صدائى از آنان مسموع نيست در علم و غريزه خود رو به مبدأ دارند 
و از او بقاء و روزى م‏ىطلبند زيرا كه علم در تمام موجودات ســريان دارد مثل وجود اين 
است كه هر موجودى بقدر قوت وجودش صاحب علم و ادراك است و لو اينكه علم بعلم 
َّذِي أنَطَْقَ كُلَّ شَي‏ْءٍ )فصلت/21( حكايت از  ُ ال خود نداشــته باشد قوله تعالى قالوُا أنَطَْقَناَ اللَّهَّ
اعضاء انسان و شهادت آن‏ها بر عليه اوست. )امین، بی‏تا: 315/7( سلطان علی‏شاه می‏گوید 
»با همين شعور و آگاهى جمادات توانسته‏اند بين اشياء تميز داده و فرق بگذارند، مانند تميز 
دادن آتش بين ابراهيم عليه السّلام و نمرود و يارانش«. )سلطان علی شاه، 1372ش: 8؛ حقی 

برسوی، 1137ق: ج5(

3. 2. قائل شدن به زبان روحانی و ملکوتی برای موجودات
برخی مفســران برای اشــیاء زبانی روحانی و ملکوتی قائل شــده‏اند که با آن حق را با 
لغات غیبی و پنهانی تســبیح می‏کنند و جز اهل معرفت غیب آن را نمی‏شــنود. )روزبهان 
بقلی، 2008م: 361/2؛ سلطان علی شاه، 1372ش: 8( ابن عربی در فتوحات درمورد تسبیح 
موجودات با زبانی روحانی می‏گوید: »ما بگوش خود شنيديم كه سنگى بزبان قال ذكر ملك 
متعال م‏ىگفت و با ما خطابى كرد چون مخاطبه عارفان و ســخنان ادا نمود كه هر آدمى آن 
را در نيابد« و سپس روایتی را نقل می‏کند که سنگریزه‏ها در دست رسول خدا ص شهادتین 
گفتند. )کاشفی، 1176: 617( ابن عجیبه نیز از آن به زبان معنا یاد کرده است: »پس همه اشیاء 
از جهت حســی خود با زبان حال تســبیح می‏گویند و از جهت معنایی به زبان معنا تسبیح 
می‏گویند و می‏گویند: سبحانه ما أعظم شأنه« )ابن عجیبه، 1419ق: 202/3( سلطان علی‏شاه با 
اشاره به زبان ملکوتی اشیاء می‏گوید: »شنيدن و ادراك آن چشم و گوش ملكوتى م‏ىخواهد 
با همين زبان بود كه ستون ناله مك‏ىرد و سنگ‏ريزه در دست حضرت محمّد صلّى الّلّه عليه 
و آله تسبيح م‏ىگفت و شهادت م‏ىداد؛ آنچه كه كوهها و پرندگان با آن به حضرت داود عليه 
السّلام پاسخ م‏ىدادند.« )سلطان علی‏شاه، 1372ش: 8( سلمی با اشاره به آیه عالمُِ الغَْيْبِ فلَا 
يظُْهِرُ عَلى‏ غَيْبهِِ أحََداً* إلَِّاَّ مَنِ ارْتضَى‏ مِنْ رَسُولٍ )جن/27-26( می‏گوید شنیدن این تسبیح 

مقامی است که توسط خداوند به اهلش داده می‏شود. )سلمی، 1369ش: 192/3(

تحلیل و ارزیابی
همان‏گونه که ملاحظه می‏گردد، اعتقاد به زبان روحانی و ملکوتی برای موجودات، نیز بر 
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مبنای استناد مفسران به بن مایه‏های روایی موجود در این زمینه است و از این بعد به جهت 
روش شناختی به دلیل آن که بر منابع قابل تعلیم و تعلم، یعنی روایت استناد نموده و آن را 
از کشف و شهود صرف خارج نموده‏اند، اشکالی که غالباً بر روش‏های تفسیر عرفانی مترتب 

می‏گردد.1 )رضایی اصفهانی، 1382ش: 324( قابل پذیرش است.
در خصوص نقد و بررسی روش تفاسیر عرفانی می توان به عدم ضابطه‏مندی در معناشناسی 
واژگان )اسعدی، 1390: 334(، عدم رعایت اصل مرجعیت محکمات در آموزه‏های متشابه 

)همان: 337( و استناد بی‏ضابطه به روایات در تفسیر )همان: 334( اشاره کرد.

4. روش شناسی تفاسیر کلامی- اجتهادی
به طور کلی مفسران وابسته به مکاتب کلامی، در تفسیر آیه ۴۴ سوره اسراء، دو رویکرد 

در پیش گرفته‏اند:
۱- رویکرد نفی تسبیح »قالی« 

 ۲- رویکرد پذیرش و تایید تسبیح »قالی« برای همه موجودات

4. 1. روش‏شناسی مفسران مخالف تسبیح »قالی«
بســیاری از مفسران متکلم شــیعه و اهل ســنت ذیل آیه مذکور، پذیرش تسبیح »قالی« 
)حقیقی( را برای موجودات غیر ذوی العقول، ناممکن دانسته و بیشتر طرفدار تسبیح »حالی« 

هستند.
در ادامه روش‏هایی که مفســران این دســته برای رد تسبیح قالی موجودات به آن استناد 

جسته‏اند مورد ارزیابی قرار می‏گیرد.

4. 1. 1. بهره‏گیری از برهان حدوث و قدم 
مفســران این دسته با اســتناد به برهان حدوث و قدم، مقصود از تسبیح در آیه مذکور را 
تسبیح حالی دانسته و معتقدند همه موجودات از جهت خلقت تسبیح گوی بوده زیرا حادث 
هستند و بر خالقی که حادث نیست دلالت می کنند. )رک: طوسی، 1389: 482/10؛ طبرسی، 
1372ق: 644/6؛ زمخشری، 1417ق: 669/2؛ نووی، 1417ق: 626/1؛ ابن عاشور، 1420ق: 

91/14؛ نظام الاعرج، 1416ق: 54/4؛ ابوالسعود، 1983م: 354/5(
طبرسی ذیل آیه مذکور چنین می‏گوید: »هيچ موجودى نيست، جز اينك‏ه او را به تسبيح و 
حمد خداوند، زبانى است و از جهت آفرينش خود، بر قدرت و كيتاىي حق دلالت مك‏ىند، 

1( روش تفسیر عرفانی غیر صحیح که به آن »روش اشاری غیر صحیح« نیز گفته می‏شود آن است که مفسّر با استفاده از شهود باطنى 
خويش يا نظريات عرفانى و مبانى نظرى تصوّف يا غير آن به تأويل آيات قرآن ‏پردازد. و از حدّ ظواهر قرآن و قواعد استنباط از ظاهر 
م‏ىگذرد و باطن آيات را بيان مك‏ىند، بدون اين كه در اين كار تابع ضوابط كشف باطن باشد يا اين كه دلايل عقلى و نقلى برأى 

تأويل آيات ارائه كند. روشن است كه اين شيوه منتهى به تفسير به رأى م‏ىشود. )رضایی اصفهانی، 1382ش: 324(
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 زيــرا تمام موجودات -جز خداوند- حادث هســتند و در برابر خداوند تعظيم و نيازمندى 
خود را به كي آفريدگار ناآفريده، اثبات مك‏ىنند، بنابر‏اين، موجودات عالم هستى، دليل هستى 
ذاتى قديم و ب‏ىنياز هستند. او با موجودات غير قديم، فرق دارد.« )طبرسی، 1372: 644/6(
فخر رازی به رد کســانی که تسبیح را مقالی دانســته‏اند برخاسته و می‏گوید: لازمه قالی 
دانســتن تسبیح این اســت که آن موجود دارای علم باشد درحالی که اشیاء زنده نیستند و 
نمی‏توان برای یک غیرزنده علم قائل شد و این کار جهل وکفر است؛ زیرا دیگر نمی‏توانیم 
وجود خدای عالم زنده را اســتدلال کنیم. فخر رازی تسبیح در آیه ۴۴ را مجازی و حقیقی 
دانسته ‏است به این صورت که برای عقلای آسمان و زمین حقیقی و برای غیر آنان مجازی 

است. )فخر رازی، 1420ق: 347/20(

تحلیل و ارزیابی
موافقین تســبیح حالی برای جمادات علم و شعور و حیات قائل نیستند و همین موجب 
می‏شود که در بن بست تسبیح تکوینی قرار گیرند. تسبیح موجودات زبانی و حقیقی است 
و اگر بخواهیم تسبیح را زبان حال بگیریم نیاز به قرینه داریم زیرا اصل اولیه در فهم آیات 
قرآن، اصاله الظهور وعدم تقدیر است مگر آنکه عقل و نقل مخالف آن را بیان نماید تا برای 

رها کردن ظاهر آیه حجتی باشد. 
از ســویی دیگر، این دیدگاه، دلالت مخلوق بر خالق، از نظر برخی محققان با اســتناد به 
آیات دیگر مورد انتقاد واقع شده است. صادقی تهرانی در کتاب نقدی بر دین پژوهی فلسفه 
معاصر در رد نظر کسانی‏که تسبیح را مطلق تکوینی و حالی تفسیر کرده‏اند می‏گوید تسبیح 
تکوینی یعنی دلالت مخلوق بر خالق را هر صاحب عقلی متوجه می‏شود پس چگونه است 
که در »وَ لكِنْ لا تفَْقَهُونَ تسَْــبيِحَهُمْ« می‏فرماید تسبیح را نمی‏فهمید؟ حال آنکه آیه سَنرُِيهِمْ 
‏ءٍ  َّهُ عَلى‏ كُلِّ شَــيْ ِّكَ أنَ َّهُ الحَْقُّ أوََ لمَْ يكَْفِ برَِب آياتنِا فيِ الْْآفاقِ وَ فيِ أنَفُْسِــهِمْ حَتَّى يتَبَيََّنَ لهَُمْ أنَ
شَــهِيدٌ )فصلت/53(؛ »به زودى نشــانه‏‏هاى خود را در افقها ]ى گوناگون[ و در دلهايشان 
بديشــان خواهيم نمود تا برايشــان روشــن گردد كه او خود حق است آيا كافى نيست كه 
پروردگارت خود شاهد هر چيزى است« نشان می دهد که آیات آفاقی همه چیز است که بر 
 ماوات خدا استدلال می‏کند و آن‏را تمام مکلفان می‏فهمند و در آیات قلُِ انظُْرُوا ما ذا فيِ السَّ
ــماواتِ وَ الْأْأَرْض )اعراف/185( به آن امر شده  )یونس/101(‏ أَ وَ لمَْ ينَْظُرُوا فيِ مَلَكُوتِ السَّ
است و خدای بزرگ هرگز مکلفان را به چیزی امر نمی‏کند که »لا تفَْقَهُونَ« نمی‏فهمید پیامد 
آن باشــد. )صادقی تهرانی، 1386ش: 425( او در تفسیر فرقان بیان می‏کند که انسان تسبیح 
را نمی‏فهمــد مگر آنکه خدا او را بفهماند همانطور که به ســلیمان کلام مورچه را فهماند. 

)نمل/19( )صادقی تهرانی، 1406ق: 211/17(
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4. 1. 2. تشکیک در روایات و تأویل آن‏ها
 از جمله مفســرانی که به نقد قائلین به تســبیح مقالی در آیه پرداخته، آلوســی در روح 
المعانی است. وی طرفداران تسبیح قالی را صوفی مذهب خوانده و معتقد است، در روایات 
وارده اختلاف‏نظر دارند. مانند روایاتی که بیان می‏کند خاک تســبیح می‏گوید و اگر خیس 
شود ساکت می‏شود. برگ تسبیح می‏گوید و اگر بیفتد ساکت می‏شود. لباس تسبیح می‏کند 
و اگر کثیف شود ساکت می‏شود و برخی را استثناء دانسته‏اند و می‏گویند همه چیز تسبیح 
می‏گویند بجز سگ و الاغ. آلوسی این استثناء را قبول ندارد و روایتی از امام سجاد )ع( نقل 
می‏کند که ماه را خطاب قرار داد، سپس می‏گوید نمی‏توان برای ماه و سایرین شعوری مانند 

انسان قائل شد و باید آن‏را به تأویل برد. )آلوسی، 1415ق: 80/8(

تحلیل و ارزیابی
در ارزیابی روش تفسیری این دسته از مفسران چنین باید گفت که تفاوت کیفیت تسبیح 
موجودات ناشی از تفاوت حالات آن‏هاست و این نمی‏تواند دور از ذهن و غیرمنطقی باشد. 
ضمن آن‏که روایات زیاد و متواتری وجود دارد که همگی به تسبیح قالی تمامی موجودات 
اعم از حیوانات و نباتات و جمادات اشاره می‏کند و نمی‏توان به راحتی ظاهر روایت را رها 
نمود. و یا آن‏ها را حمل بر مجاز کرده و به تأویل برد. کسانی که معتقد به تسبیح قالی نبوده 
و آن ‏را حمل بر دلالت مخلوق به خالق می‏کنند چگونه این روایت نقل شده از امام باقر)ع( 
را معنا می‏کنند که ایشان با صراحت می‏فرماید ما صدای تسبیح شکاف دیوار را می‏شنویم؟ 
یا روایت متواتری که ســنگریزها در دست رسول الله )ص( تسبیح می‏گفتند و سایرین نیز 

شنیدند.

4. 1. 3. عدم توانایی مفسر در جمع میان دیدگاه خود و روایات موجود ذیل آیه
در ذیل بسیاری از تفاسیر کلامی، آن چه مشهود است آن که مفسر در ذیل آیه مذکور ابتدا 
به تسبیح حالی برای موجودات معتقد گردیده و پس از بیان آن که هر موجودی به زبان حال 
بر توحید و خالقیت خداوند گواهی می‏دهد، پاره‏ای از روایات که حتی دلالت بر تســبیح 
حقیقی موجودات دارد را نیز در تفســیر خود آورده اســت. )رک: بغوی، 1420ق: 136/3؛ 
پانی پتی، 1412ق: 443/5؛ کاشــانی، 1300ش: 276/5؛ جرجانی، 1378: 300/5( به عنوان 
مثال در تفســیر جلاء الاذهان، مفسر ذیل آیه در ابتدا چنین می‏گوید: »اوست آن خداى كه 
تســبيح ميك‏نند او را آسمان‏هاى هفت‏گانه و زمين و هر كه در آسمان‏ها و زمين است همه 
بزبــان حال؛ از آنجا كه دليل‏اند بر صانع و آفريدگار خود و بر صفات كمال وى، و بر آنك‏ه 
جايز نيســت كه وى را شركي و همتا و همباز گويند و هيچ موجودى از موجودات نيست 
إلّّا كه بر اين وجه خداى را تسبيح مي‏گويد، از آن‏جا كه همه مصنوع‏اند؛ و محتاج صانع‏ىاند 
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 كه هيچ مصنوع ب‏ىصانع نباشــد.« )جرجانی، 1378: 300/5( آن گاه به ذکر اقوال صحابه و 
تابعان در خصوص مصادیق تسبیح پرداخته و در پایان به  چند روایت از رسول اکرم)ص( 
استناد می‏نماید که از آن جمله روایت معروف است: »در خبرست كه رسول صلّى الّلّه عليه 
و آله و سلّم بيمار بود جبرئيل آمد و او را از بهشت طبق‏ى انار و انگور آورد رسول صلّى الّلّه 
عليه و آله و سلّم از آن بخورد بر دست او تسبيح كرد، و أمير المؤمنين علىّ ابن أبى طالب 
عليه السلام نيز از آن بخورد بر دست آن حضرت نيز تسبيح كرد، و همچنين حسن و حسين 
عليهما الســام از آن بخوردند بر دست ايشان نيز تسبيح كرد، ىكي از جمله صحابه دست 
دراز كرد و ىكي از آن بر دســت گرفت بر دست وى تسبيح نكرد جبرئيل گفت: اين طعام 
بهشت است و طعام بهشت در دنيا نخورد إلّّا پيغمبرى يا وصىّ پيغمبرى يا فرزند پيغمبرى«. 
)همان( که مفسر بدون جمع بندی میان دیدگاه خود و روایات موجود به ادامه تفسیر آیات 

بعدی می پردازد.
یا عجیب آن اســت که در تفسیر منهج الصادقین، مفســر روایتی درباره سبب نزول آیه 
مذکور به نقل از تفسیر التیســیر می‏آورد که به روشنی بر تسبیح جمادات دلالت دارد: »در 
تيســير نقل ميك‏ند كه ىكي از اولاد جنان بن الارث رضى اللَّهَّ نقل كرده كه محجن)عصای( 
حضرت رســالت )ص( در دســت مبارك وى خداى را تسبيح مي‏گفت چنان كه همه قوم 
شــنيدند و از روى تعجب گفتند يا رســول اللَّهَّ اين چوب خشك چگونه تسبيح مي‏گويد 
آيه آمد كه تسَُــبِّحُ لهَ‏....« )کاشانی، 1300ش: 276/5( و علی‏رغم استشهاد به این روایت، و 
روایات متعدد دیگر مبنی بر تسبیح حقیقی موجودات و ذکر اقوال عرفا و مفسران، در نهایت 
بدون اســتدلال به پذیرش قول ارجح خود مبنی بر تســبیح حالی با استناد به دو بیت شعر 
چنین می‏آورد: »و اصح آنســت كه همه اشيا بر سبيل عموم از وحوش و طيور و جمادات 
تســبيح حق‏تعالى ميك‏ند حتى صرير باب و ضرير آب و مراد بتسبيح ايشان يكفيت دلالت 

ايشان‏است بر وجود صانع عالم و بر قدرت و علم و وحدانيت او؛      
   و فى كل شي‏ء له آيه             تدل على انه واحد 

هر چیزی در این عالم آیه‏ای است که بر وحدانیت خداوتد دلالت دارد«. )همان: 277/5(

تحلیل و ارزیابی
 این موضوع نوعی تعارض روش شناختی و عدم توانایی مفسر در جمع میان دیدگاه خود 
و روایات است و به نحوی شناخت مسئله را بدون تحلیل و ارزیابی مسکوت و تعطیل رها 
نموده اســت. بدیهی است که به خصوص در تفاسیر کلامی، انتظار خواننده آن است که با 
دلیلی به خصوص عقلی، نتیجه روشنی حاصل گردد. اما این امر در بسیاری از تفاسیر کلامی 

که مخالف تسبیح قالی موجودات بوده‏اند محقق نشده‏است.
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4. 2. روش‏شناسی مفسران موافق تسبیح »قالی«
آن‏چه از بررســی روش تفسیری مفسران با رویکرد کلامی و اجتهادی در ذیل تفسیر آیه 
مذکور انتظار می رود، بیان دلایل عقلی و کلامی از نظریه تسبیح قالی برای همه موجودات 
اســت. اما آن چه مشهود است آن‏که در بین این مفسران، استشهاد به آیات قرآن و روایات 
بسیاری که در منابع شیعی و اهل سنت راجع به تسبیح حقیقی برای موجودات آمده است، 
از بیان دلایل عقلی و کلامی غلبه بیشتری دارد. بنابر‏این به طور کلی روش‏های استدلالی این 

دسته از مفسران بر اساس کثرت بهره‏گیری از روش‏ها به صورت زیر است:

4. 2. 1. استناد به روایات 
بســیاری از مفسران این دسته، تفسیر حقیقی همه موجودات را با استناد به روایات اثبات 
نموده‏اند. در تفسیر ابوالفتوح رازی، مفسر قریب به ده روایت راجع به تسبیح  همه موجودات 
اعم از سنگریزه، آب، درخت و ... از طریق صحابه، تابعان و روایاتی از امام صادق)ع( آورده 
است. )رک: رازی، 1408ق: 228/12( این رویکرد در دیگر تفاسیر اجتهادی و کلامی شیعه 
و اهل ســنت اعم از متقدمین و معاصران مشــاهده می شود. )رک:بغوی، 1420ق: 136/3؛ 

صادقی تهرانی، 1406ق: 212/17(

4. 2. 2. روش قرآن به قرآن
برخی مفســران این دســته با استشــهاد به آیات دیگر قرآن کریم که بر تسبیح حقیقی 
موجودات دلالت دارد نظریه تســبیح حقیقی موجودات را پذیرفته، و معتقدند که تســبیح 
تکوینــی و حالی، با صریح آیات و روایاتی که در قرآن کریــم راجع به این موضوع آمده 
مخالف است. )طیب، 1369ش: 260/8؛ صادقی تهرانی، 1406ق: 212/17(  نویسنده  تفسیر 
ماواتِ وَ مَنْ  َ يسَْجُدُ لهَُ مَنْ فيِ السَّ اطیب البیان با استشهاد به آیه 18 سوره حج: أَ لمَْ ترََ أنََّ اللَّهَّ
وَابُّ وَ كَثيِرٌ مِنَ النَّاسِ وَ كَثيِرٌ حَقَّ  جَرُ وَ الدَّ مْسُ وَ القَْمَرُ وَ النُّجُومُ وَ الجِْبالُ وَ الشَّ فيِ الْأْأَرْضِ وَ الشَّ
عَلَيْهِ العَْذاب‏ُ... »آيا ندانستى كه خداست كه هر كس در آسمان‏ها و هر كس در زمين است و 
خورشيد و ماه و ]تمام[ ستارگان و كوه‏ها و درختان و جنبندگان و بسيارى از مردم براى او 
سجده مك‏ىنند و بسيار‏‏ىاند كه عذاب بر آنان واجب شده است.« چنین بیان می‏دارد که اگر 
مراد از تسبیح، تسبیح تكوينى بود جميع الناس مي‏فرمود نه كثير. و قضيه هدهد و سليمان و 
تكلم مورچه و وحى بنحل و بسيار آيات ديگر و اخبار عرض ولايت بر آسمان‏ها و كوه‏ها 
و درياها و حيوانات كه تمام دلالت بر اين دارد كه با شــعور و ادراك و مكلف هستند پس 

مراد همان تسبيح تشريعى است. ‏)طیب، 1369ش: 260/8(

4. 2. 3. تفسیر اخلاقی
برخی مفســران این دســته تزکیه درونی و تلاش برای ایجاد صفای باطن در انســان را 
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 شــرط اساسی درک و دریافت حقیقت تسبیح موجودات می‏دانند و گویی گرایشی ذوقی و 
عرفانی نسبت به این آیه پیدا کرده‏اند. )قطب، 1425ق: 2230/4؛ خطیب، 1424ق: 493/8؛ 
مطهری، 1369ش: 174( ســید قطب ذیل آیه مورد‏نظر چنین می‏گوید: »هســتی همه‏اش 
حرکت و حیات است ... و هر سنگ و دانه و گیاه و شکوفه... درخت و هر حیوان و انسانی 
و هر جنبنده‏ای در زمین و هر شــناگری در آب و هوا و همراه آن ساکنین آسمان‏ها همگی 
تســبیح خداوند را گویند و در مقام اعلی به او توجه دارند.« )سید قطب، 1425: 2231/4( 
 ْوَ لكِنْ لا تفَْقَهُونَ تسَْبيِحَهُم و همچنین علت این که خداوند تبارک و تعالی در آیه فرموده
را چنین بیان می‏دارد که منظور آن است که به این دلیل تسبیح را نمی‏فهمید چون با صفت 
سرشتگی با گل و خاک عجین شده‏اید و با قلوبتان نمی‏شنوید و به اسرار خفیه‏ی وجودی 
توجه نمی‏نمایید و هنگامی که روح شــفا و صفا یابد هر متحرک و ساکن را می‏شنود و به 

تسبیح متوجه می‏گردد. )همان(

5. روش‏شناسی اجتهادی جامع
در مباحــث مربوط به روش‏های تفســیری، غالباً از روش »اجتهــادی جامع«، به عنوان 
کامل‏ترین و مســتدل‏ترین روشی که بر اساس آن می توان به معنا و مراد خداوند تبارک و 
تعالی در تفسیر آیات دست یافت یاد می‏شود. )بابایی، 1381ش: 126/2( روشی که از منابع 
مهم تفســیر یعنی »آیات قرآن«، »روایات صحیح« و »معرفت های بدیهی عقلی« بهره بگیرد 
و در نهایت مفســر با استمداد از آن‏ها بتواند مقصود آیه را روشن نماید. )بابایی و دیگران، 
1388ش: 196و192-183؛ رضایــی اصفهانــی، 1382ش: ۳۳( بنابراین مقصود از رویکرد 
اجتهادی، رویکردی است که در تفسیر قرآن از تمامی منابع فهم اعم از قواعد زبان‏شناختی 
وضع و دلالت گفتمان عقلا، قرائن تناظری درون متنی، سنت شارح و تبیینی، قرائن فرامتنی 
)زمینه متن(، تدبر و عقل )ابزاری و منبعی( به شــیوه روشمند و علمی در فرایندی مناسب 
بهره می‏گیرد. )اســعدی، 1390: 101( از بررســی روش تفسیری علامه طباطبایی )ره( در 
تفسیر المیزان ذیل آیه مورد بحث، چنین به دست می‏آید که این مفسر بزرگ، با روشی جامع 
به استدلال در خصوص آیه مذکور پرداخته و با بهره‏گیری از منابع مذکور، نتیجه‏ای معقول 
و قابل پذیرش درباره آیه مبنی بر »حقیقی بودن تسبیح همه موجودات« ارائه نموده است که 

در ادامه به آن پرداخته می‏شود.

5. 1. استناد به آیات مشابه )روش تفسیر قرآن به قرآن(
مقصود از تفسیر قرآن به قرآن این است که هر آیه به کمک و استعانت آیات دیگر اعم از 
آیات آن ســوره و یا آیات دیگر سور تفسیر شود، زیرا برخی آیات مبین آیات دیگرند و به 
تفصیلِ معانی و محتوای دیگر آیات پرداخته‏اند. )مؤدب، 1386: 169( استناد به آیات مشابه 
یکی از قواعد مهم تفســیر قرآن به شــمار می‏آید. در تفسیر هر آیه، تفحص کامل از آیات 
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مربوط و دقت در آن‏ها ضروری است و تفسیر قرآن به قرآن، نه تنها روشی نیکو و پسندیده 
در تفســیر است، بلکه در بسیاری از موارد بدون آن نمی‏توان مراد واقعی خدای متعال را از 
آیات کریمه به دست آورد. )رک: بابایی و دیگران، 1388ش: 192( با توجه به این‏که تبیین 
و تفسیر آیه مذکور در بین مفسران با اختلاف نظر‏هایی روبروست به نظر می‏رسد با استمداد 
از  آیات مشابه بتوان مقصود آیه را روشن نمود. بررسی تفاسیر فوق نشان می‏دهد که علامه 
طباطبایی)ره( در مقایســه با سایر متقدمین خود، از آیات مشابه بیشتری کمک گرفته است. 
ایشان می‏گوید: »از کلام خدا در قرآن اثبات می شود که علم و شعور در تمامی موجودات 
عالم سریان پیدا کرده و هر موجودی به اندازه سهمی که از وجود دارد به او علم داده شده 
ولی معنایش این نیست که علم همه موجودات برابر و یا یک نوع است. این استنباط در آیه 
َّذِي أنَطَْقَ كُلَّ شَي‏ْءٍ )فصلت/21(، و نيز آيه فقَالَ لهَا وَ للِْأْأَرْضِ ائتْيِا طَوْعاً أوَْ  ُ ال قالوُا أنَطَْقَناَ اللَّهَّ
كَرْهاً قالتَا أتَيَْنا طائعِِين1‌َ )فصلت/11( مشهود است. پس هر موجودی با مرتبه‏ای که از علم 
دارد نقص و فقر وجود خود را درک کرده و احتیاج خود را به پروردگار غنی درک و اظهار 
نموده و او را تســبیح نموده و از هر عیبی منزه مــی دارد«. )طباطبایی، 1374ش: ۱۵۱/۱۳( 
طبق نظر علامه این نظر درســت نیست که تسبیح موجودات را فقط حمل بر مطلق دلالت 
نموده و مرتکب مجاز شویم چون زمانی جایز است آن‏را مجازی بنامیم که نتوان ظاهر آیه را 
حمل بر حقیقت نمود بنابراین تسبیح موجودات حقیقی و قالی بوده و مجازی نیست و البته 
قالی بودن به این معنا نیست که حتما باید الفاظ شنیدنی و قراردادی باشد. در کلام خداوند 
نیز بارها بر حقیقی بودن تســبیح موجودات تأکید شده است. مثلًا ىكي از اين سنخ آيات، 
َّا  يْرَ )انبیاء/79( و آیات مشابه آن مانند:إنِ رْناَ مَعَ دَاوُودَ الجِْباَلَ يسَُبِّحْنَ وَالطَّ آيه شــريفه وَسَخَّ
رْناَ الجِْباَلَ مَعَهُ يسَُبِّحْنَ باِلعَْشِيِّ وَالْْإشِْرَاقِ )ص/18(؛ »ما كوه‏ها را با او مسخر ساختيم ]كه[  سَخَّ
بيِ  شامگاهان و بامدادان خداوند را نيايش می‏کردند« ووَلقََدْ آتيَْناَ دَاوُودَ مِنَّا فضَْلًًا ياَ جِباَلُ أوَِّ
يْرَ وَألَنََّا لهَُ الحَْدِيدَ )ســباء/10(؛ »و به راســتى داوود را از جانب خويش مزيتى عطا  مَعَهُ وَالطَّ
كرديم ]و گفتيم[ اى كوهها با او ]در تســبيح خدا[ همصدا شويد و اى پرندگان ]هماهنگى 
كنيد[ و آهن را براى او نرم گردانيديم.« اســت )همان( علامه پس از  اســتناد به آیات فوق 
چنین نتیجه می‏گیرد که: »با اين‏حال ديگر معنا ندارد تسبيح را نسبت به كوه‏ها و مرغان "زبان 

حال" گرفت، و نسبت به آن پيغمبر "زبان قال!".« )همان(

 5. 2. بهره‏گیری از سیاق
مقصود از سیاق، هر دلیل دیگری است که به الفاظ و عباراتی که می‏خواهیم آن را بفهمیم، 
پیوند خورده است، خواه مقوله الفاظ باشد، مانند کلمات دیگری که با عبارت مورد نظر یک 
ســخن به هم پیوسته را تشکیل می‏دهند و خواه قرینه حالی باشند، مانند اوضاع و احوال و 
مَاءِ وَهِيَ دُخَانٌ فقََالَ لهََا وَللِْأْأَرْضِ ائتْيِاَ طَوْعًا أوَْ كَرْهًا قاَلتَاَ أتَيَْناَ طَائعِِينَ )فصلت/11(؛ »سپس آهنگ ]آفرينش[   )1ثمَُّ اسْتوََى إلِىَ السَّ

آسمان كرد و آن بخارى بود پس به آن و به زمين فرمود خواه يا ناخواه بياييد آن دو گفتند فرمان‏پذير آمديم.«
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 شــرایطی که سخن در آن اوضاع و احوال مطرح شده است و در موضوع و مفاد لفظ مورد 
بحث، نوعی روشــنگری دارد. )صدر، 1410ق: 103(اصل قرینه بودن سیاق و تأثیر آن در 
تعیین معنای واژه‏ها و مفاد جمله‏ها، یکی از اصول عقلایی محاوره است که در همه‏ی زبان‏ها 
به آن ترتیب اثر داده می‏شــود و دانشــمندان اسلامی نیز در فهم ظواهر متون دینی، همواره 
از آن اســتفاده کرده و می‏کنند. مفسران و دانشمندان علوم قرآنی نیز، ضمن این که خود در 
تفســیر آیات کریمه بدان توجه نموده و در تعیین معنای واژه‏ها و فهم مفاد آیات کریمه، از 
آن کمک گرفته‏اند، به تأثیر چشمگیر آن در فهم مفاد آیات قرآن تصریح کرده‏اند. )بابایی و 

دیگران، 1388ش: 120(
یکی از امتیازات ویژه روش علامه این است که با استفاده از »وَ لكِنْ لا تفَْقَهُونَ تسَْبيِحَهُمْ« 
اثبات می‏کند که سیاق این آیه بهترین دلیل بر تسبیح حقیقی و قالی است. درحالی‏که مفسران 
قبل از ایشان به سیاق آیه توجهی نکرده‏اند. تنها ابن عربی در فتوحات نوشته است: »اگر مراد 
از تسبیح زبان حال باشــد دیگر هدف جمله وَ لكِنْ لا تفَْقَهُونَ تسَْبيِحَهُم محقق نمی‏شود« 
و شــرح و بسط قابل توجهی برای آن ارائه نکرده است. )رک: ابن عربی، بی‏تا: 59/1( پس 
موجودات فقط یک آیه ساکت محض نیستند که بر ذي‌الآيه دلالت کنند بلکه زنده‏اند و با ما 

سخن می‏گویند اگر بتوانیم آن‏ر‏ا بشنویم و درک کنیم. 
    علامه اشاره می‏کند که تسبیح مجازی یعنی هر موجودی در آسمان‏ها و زمین با هستی 
خود دلالت می‏کند بر اينك‏ه پديد آورنده‏اى منزه از هر نقص و متصف به كل كمال دارد، اما 
سیاق آیه تسبیح مجازی را رد می‏کند جائی‏که می‏فرماید: وَ إنِْ مِنْ شَي‏ْءٍ إلَِّاَّ يسَُبِّحُ بحَِمْدِهِ وَ 
لكِنْ لا تفَْقَهُونَ تسَْبيِحَهُمْ. چون اگر تسبیح مجازی بود دیگر نباید می‏فرمود شما تسبیح آن‏را 
نمی‏فهمید، زیرا تسبیح مجازی که همان دلالت مخلوق بر خالق است را همه افراد و حتی 
مشرکین می‏فهمند. بنابراین منظور از نفهمیدن تسبیح نفهمیدن تسبیحی است که برخاسته از 
شــعور و علم موجودات است. )طباطبایی، ۱۳۷۴ش: ۱۵۳/۱۳( علامه در انتهای تفسیر این 
َّهُ كانَ حَليِماً غَفُوراً« بیان می‏کند که انســان می‏تواند تسبیح موجودات را  آیه و در شــرح »إنِ
بشــنود و درک کند و این امر محالی نیست و گفته این توجیه خوبی است که »انسان چون 
در فهم اين تســبيح )كه تمامى موجودات دائماً مشــغول آنند و حتى خودش هم به جميع 
اركان وجودش دائما مشغول آن است( قصور م‏ىورزد، خطاكار است، و در اين خطا سزاوار 
مؤاخذه است، اما خداى سبحان چون حليم و غفور است، در مؤاخذه وى شتاب نمك‏ىند.« 

)همان: ۱۵۵/۱۳(

5. 3. اقامه برهان توحیدی با کمک قیاس استثنایی )روش عقلی(
معرفت‏های بدیهی و برهان‏های قطعی آشکار از قراین پیوسته غیر لفظی در فهم آیات به 
شمار می‏آیند و در فهم آیات می‏بایست به این قرینه توجه شود. )بابایی و دیگران، 1388ش: 
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182( علامه طباطبایی)ره( با اقامه برهانی توحیدی به کمک قیاس اســتثنایی، از آیات ۴۲ و 
۴۴ ســوره اسراء، به اثبات تسبیح حقیقی برای همه موجودات می‏پردازند. ایشان آیه ۴۴ را 
مقدمه‏ای می‏داند که با ایجاد یک قیاس استتثنایی، حجت و برهان آیه ۴۲ را تکمیل می‏کند.1 
با این توضیح که اگر خدایان دیگری هم وجود داشــتند، البته عرش خدا مورد هجوم آن‏ها 
قرار می‏گرفت اما تســبیح موجودات برای خداوند، عدم درگیــری و چندخدایی را ثابت 

می‏نماید. )طباطبایی، 1390: 108/13( طبق قیاس استثنایی به دو مقدمه احتیاج است:
مقدمــه اول: اگر خدایان دیگری بودند عرش خدا را مــورد حمله و غلبه قرار می‏دادند. 

)قضیه شرطی( 
مقدمه دوم: )اما عرش خدا مورد حمله و غلبه کسی قرار نگرفته( زیرا موجودات تسبیح 

گوی خدا هستند )استثناء(
نتیجه: جز الله خدای دیگری وجود ندارد. 

در بین تفاسیر بررسی شده از متقدمین تا معاصر بجز علامه طباطبایی تنها مفسری که به 
این نکته اشاره کرده، فخر رازی است. وی در کتاب تفسیر کبیر و ذیل این آیه فقط اشاره‏ای 
گذرا به رابطه آیات ۴۲ و ۴۴ کرده است. او می‏گوید تسبیح آسمان‏ها و زمین و موجودات 
بر درســتی دلیل آیه ۴۲ شهادت می‏دهد. )فخررازی، 1420: 347/20(  اما توضیح بیشتری 
درباره این که چگونه تســبیح موجودات منجر به درســتی دلالت آیه ۴۲ می‏گردد، را ارائه 

ننموده است.

5. 4. استناد به روایات موجود ذیل آیه
علامه طباطبایی )ره( پس از بیان روشــمند تفســیر آیه از قبیل اســتناد به آیات مشابه، 
بهره‏گیری از سیاق و اقامه برهان عقلی، که در سابق بیان شد، قریب به بیست روایت از منابع 
معتبر روایی شیعه و اهل سنت درباره حقیقت و مصداق تسبیح موجودات اعم از سنگریزه، 
دیوار، ستون و حیوانات می‏آورند. )رک: طباطبایی، 1374ش: 165/13-170( توجه به روش 
علامه در بیان روایات مربوط به این موضوع حایز اهمیت است. چرا که غالبا روش علامه 
)ره( ذیل مباحث آیات مختلف در المیزان، آن ‏اســت که  بحثی را با عنوان »بحث روایی« 
آورده که ذیل آن به اختلاف منابع شیعی و اهل سنت می‏پردازد، یا  متن یا سند روایات را به 
لحاظ قوت و ضعف مورد ارزیابی قرار داده و بر این اساس برخی روایات را کنار می‏نهند. 
اما در خصوص روایات مربوط به تسبیح موجودات، علامه ضمن حکم به صحت همه این 
روایات )همان: 169/13(، تلاش می‏کند مستندات مختلف این روایات را در منابع شیعی و 
اهل سنت ارائه نماید )همان( و به توضیح محتوای آن‏ها پرداخته وکوشیده‏است تا روایات 

1( در علم منطق قیاس و استنتاج دو شکل می‏باشد : قیاس استثنایی و قیاس اقترانی. در قیاس حداقل دو مقدمه لازم است تا بوسیله 
آن‏ها نتیجه اثبات گردد. در قیاس استثنایی، مقدمه اول یک قضیه شرطی و مقدمه دوم یک استثناء است.
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 مربوطه را برای خواننده قابل فهم و درک نماید. که این امر نشان از قوت منبع بودن روایات 
موجود در تبیین مقصود آیه اســت. ایشان در این خصوص می‏نویسد: »اين روايات هم كه 
م‏ىگويد سنگريزه در دست رسول خدا )ص( تسبيح كرد و ما شنيديم يا آنكه داوود شنيد كه 
كوه‏ها و مرغان با او تسبيح م‏ىگويند، يا روايات شبيه به آن همه صحيح است، و صداىي كه 
م‏ىشنيدند به ادراك باطنى بود كه تسبيح واقعى و حقيقت معناى آن را از طريق باطن درك 
مك‏ىردند، و حس هم چيزى نظير آن و مناسب با آن را حكايت مك‏ىرده گوش هم الفاظ و 

كلماتى كه اين معنا را برساند احساس م‏ىنموده.« )همان( 

نتیجه‏گیری
با توجه به بررسی‏های انجام گرفته، نتایج زیر حاصل آمد: 

- درباره آیه ۴۴ سوره اسراء، منابع روایی شیعه و اهل سنت روایت‏های فراوان، صحیح و 
متواتری را ارائه نموده‏اند که کیفیت و مصادیق تسبیح را معین می‏نمایند. آن‏چه در روایات 
مشاهده می‏گردد آن است که اصل تسبیح حقیقی برای موجودات برای معاصران پیامبر)ص( 
و اهل بیت)ع( حقیقتی آشکار بوده و روایات غالباً در صدد بیان مصادیق تسبیح برآمده‏اند.

- تفاســیر دارای گرایش عرفانی، بن مایه‏های دیدگاه خود را از روایات اخذ نموده‏اند و 
اکثریت این تفاسیر به تسبیح حقیقی موجودات معترف بوده‏اند.

- مفســرانی امثال شیخ طوسی، طبرسی و زمخشــری که از روش اجتهادی و کلامی در 
تفســیر بهره برده و با تسبیح حقیقی همه موجودات مخالفت نموده‏اند به چند دلیل، روشی 
که به کار برده اند قابل خدشه است: الف( غفلت از آیات دیگر، ب( عدم اقامه برهان عقلی 
قطعی، ج( عدم توانایی جمع میان دیدگاه‏های خود و روایات فراوان موجود در این زمینه، 

د( عدول از ظاهر آیات و روایات و قائل شدن به تأویل بدون حجت و قرینه.
- مبنای مفسرانی مانند: ابوالفتوح رازی و بغوی که موافق تسبیح حقیقی همه موجودات 
با روش کلامی و اجتهادی هســتند بیشتر بر آیات قرآن و روایات استوار گردیده، و برخی 
نیز اصل موضوع را بدیهی دانسته درصدد ارائه توصیه‏های اخلاقی برای نیل به حقیقت آیه 

برآمده‏اند.
- تفسیر ارائه شده از سوی علامه طباطبایی)ره( درباره آیه مذکور، دارای جامعیت روش 
شناختی بوده و این مفسر گرانقدر با بهره‏گیری از روش اجتهادی جامع و منابع مهم تفسیری 
یعنی آیات قرآن کریم، استناد به روایات متعدد از منابع معتبر شیعی و اهل سنت، اقامه برهان 
عقلی و بهره گیری از قرینه ســیاق، دیدگاه خود را مبتنی بر اصول روش شناسی تفسیری 
جهت فهم صحیح آیه شریفه به کار گرفته است. از منظر ایشان، بر اساس آیه ۴۴ سوره اسراء 
تمامی موجودات عالم تسبیح گوی خدا هستند و تسبیح آن‏ها حقیقی و زبانی بوده و مجازی 

نیست. البته زبانی بودن به این معنا نیست که حتما باید الفاظ شنیدنی و قراردادی باشد. 
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Abstract
In the Holy Quran, the sentences are connected through accessories that 
make the verses coherent. One of the factors that play a role in its beauty 
and discovering its subtleties and hidden layers is coherence and continuity. 
This issue is investigated and studied in the field of new linguistics under 
the title of textual coherence. In 1976, Halliday and Ruqieh Hassan called 
the semantic, verbal, syntactic, and logical connection of text components 
“cohesion” and their overall coordination in the vertical axis “cohesion”. 
One of the most important tools of cohesion is link cohesion. In this theory, 
conjunctions are mentioned as separate elements, next to grammatical and 
lexical elements, under the title of linking elements. In this research, we 
intend to investigate and analyze the disagreements between the commen-
tators and Ibn Katheer in this verse based on the theory of link cohesion, 
using a descriptive-analytical method, and specify how to categorize and 
analyze the disagreements based on this theory. The findings show that the 
analysis of the conflicting cases in this verse based on the theory of co-
herence indicates that the belief and lack of belief in the role of semantic 
linking of the sentences after and then with the preceding one shows the 
factor of difference in such a way that their opinions can be matched or not. 
According to the theory of coherence, he categorized.
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کاربست انسجام پیوندی در تحلیل موارد اختلافی مفسران قرآن کریم
)بررسی موردی: آیه 154 سوره انعام در تفسیر ابن کثیر(

)تاریخ دریافت 12-10-1401 تاریخ پذیرش: 1402-01-10(

مجتبی ترکاشوند 1، جهانگیر امیری2، محمد نبی احمدی3، شهریار همتی4 

چکیده
در قرآن کریم، جملات به واسطه‌ی لوازمی به یکدیگر پیوند خورده که باعث انسجام و پیوستگی 
آیات و سور می‌گردند. از عوامل نقش آفرین در زیبایی‌های آن و کشف ظرافت‌ها و لایه‌های پنهان 
آن، مسئله انســجام و پیوستگی است. این موضوع را می‌توان در حوزه زبان‏شناسی جدید تحت 
عنوان انسجام متنی که توسط هالیدی و رقیه حسن در سال 1976 مطرح گردید، مورد بررسی و 
مطالعه قرار داد. آن‌ها ارتباط معنایی، لفظی، نحوی و منطقی اجزای متن را »انسجام« و هماهنگی 
کلی آن‌ها را در محور عمودی »پیوستگی« نامیدند. از مهمترین ابزارهای انسجام، انسجام پیوندی 
اســت تا آنجا که تصور متنی بدون حضور ادوات ربطی غیرممکن به نظر می‌رسد. ادات ربط در 
نظریه هلیدی و حسن به عنوان یک عنصر جداگانه در کنار عناصر دستوری و واژگانی، با عنوان 
عناصر پیوندی ذکر شده است. هر متنی که فاقد این عنصر باشد متنیت خود را از دست می‌دهد. آیه 
151 سوره مبارکه انعام از موارد اختلافی مفسرین از جمله ابن‏کثیر است که عامل اختلاف، حرف 
»ثمّ« به عنوان عنصر ربط و پیوند ساز است. در این پژوهش بر آنیم تا با روش توصیفی_تحلیلی 
به بررســی و تحلیل موارد اختلافی مفســرین و ابن کثیر در این آیه بر اساس نظریه‌ی انسجام 
پیوندی هلیدی و حسن پرداخته و مشخص نماییم که چگونه می‌توان به دسته‏بندی و تحلیل موارد 
اختلافی بر اساس این نظریه پرداخت. یافته‌ها نشان می‌دهد که تحلیل موارد اختلافی مفسرین در 
این آیه بر اساس نظریه انسجام حاکی از آن است که اعتقاد و عدم اعتقاد به نقش پیوند دهندگی 
معنایی جملات ما بعد عنصر ربط ثمّ با ماقبل آن عامل اختلاف را نمایان می‌نماید به گونه‌ای که 

می‌توان آراء آنان را منطبق یا غیر منطبق بر نظریه انسجام دسته بندی کرد. 
واژگان کلیدی: قرآن، تفسیر، انسجام پیوندی، ابن کثیر.
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 1. مقدمه

بررسی و مطالعه تفاسیر قرآن کریم این حقیقت را برایمان نمایان می‌سازد که همه مفسرین 
در مورد ارائه معنا و تفســیر یکســان کل آيات قرآن کريم با یکدیگر هم عقیده نبوده و بر 
اساس توانایی، علم و نیز مکتب و مشرب‌های فکری خود، آیات را تفسیر و تبیین کرده‌اند. 
کتاب »تفسير القرآن‌ العظيم‌ ابن کثیر«1 تفسير قرآن‌ با قرآن است که با بهره‌گیری از احادیث 
و ســپس اقوال‌ صحابه به تبیین آیات قرآن پرداخته اســت، این کتاب در میان مفسرین، به 
تفسیر نقلی شناخته شــده است، اما با تأمل در آن می‌توان دریافت که نویسنده در مواردی 
نیز با بهره‏گیری از علوم ادبی چون: لغت‌، نحو و بلاغت‌ به تفسیر آیات پرداخته است. آیه 
151 ســوره مبارکه انعام از جمله آیاتی است که وی در تفسیر آن با استادش؛ جریر طبری 
هــم‌رای نبوده و آن را نقد کرده اســت. در واقع اختلاف در نوع نگاه و برداشــت آن‏ها از 
حرف »ثمّ« به عنوان عنصر ربط بوده است. ادوات ربط یا پیوندساز؛ مجموعه عناصر زبانی 
هســتند که سببب پیوســتگی واژگان و به ‌ویژه جملات در یک متن گشته و سبب انسجام 
و درهم تنیدگی یک متن می‌گردند. در علم زبان‌شناســی جدید اصطلاح انسجام را هالیدی 
و همسرش؛ رقیه حســن با تالیف کتاب »Cohesion In English« مطرح کردند. هالیدی 
و حسن این ســوال را مطرح کردند: »چه چیز یک متن گفتاری یا نوشتاری را از مجموعه 
جمــات بی‌ربط متفاوت ‌می‌کند؟« )محمد، 2007: 99( از این رو با توجه به ارتباط حرف 
ربط با مبحث انسجام و پیوستگی متن، در این پژوهش برآنیم تا با روش توصیفی_تحلیلی، 
موارد اختلافی مفسرین در آیه 151 سوره مبارکه و با تکیه بر رأی ابن‏کثیر و بر اساس نظریه‌ 
انسجام پیوندی مورد بررسی و تحلیل قرار دهیم. چگونه می‌توان آراء اختلافی مفسرین در 
این آیه را در مقایسه با نظر ابن کثیر بر اساس نظریه انسجام پیوندی هلیدی و حسن دسته 
بندی و تحلیل کرد؟ آیا بر اساس این نظریه می‌توان نظر ابن کثیر را مورد نقد و بررسی قرار 
داد؟ به نظر می‌رسد که با بهره‏گیری از نظریه انسجام و پیوستگی متن می‌توان موارد اختلافی 
را به صورت منظم و مستدل دسته‏بندی کرد و نیز می‌توان نظریه ابن کثیر و نیز دیگر علماء 

هم‌رای وی را نقد و بررسی کرد. 
ضرورت تحقیق: هر یک از حروف ربط، معانی خاص خود را دارند و در کتب مختلف 
در خصوص آن‏ها ســخن فرسایی شده است. در مورد دلالت حرف ربط واو بر جمع، فاء 
بر ترتیب و تعقیب و... . اما برخی از حروف ربط در کاربرد خود حاوی اســرار و نکات و 

1( ابن كثير، عمادالدين‌ ابوالفداء اسماعيل‌ بن‌ عمر بن‌ كثير قرشى ‌)701-774ق‌، 1302-1373م( مورّخ‌، مفسّر و محدّث‌ مشهور 
شافعى در قرية مُجَيدِْل‌ يا مجدل‌ )حسين‌ى، 57؛ خطراوي‌، 1402؛ 31/14-32( از قراي‌ بصُري‌ نزد‌كي دمشق‌ زاده‌ شد و از اين‌ رو او 
را بصُروي‌ نيز خوانده‌اند. از ابن کثیر آثار بسیاری بجای مانده است. علاوه‌ بر مهم‌ترين‌ اثرش یعنی البداية و النهاية، تا کنون حدود 
6 کتاب چاپ و از آثار خطی‏اش حدود 20 کتاب برجای مانده است. پدر او شهاب‌الدين‌ ابوحفص‌ عمر )ح‌ 640 - جمادي‌ الاول‌ 
703ق‌/1242 - دسامبر 1303م‌( در آغاز مذهب‌ حنف‌ى داشت‌ و پس‌ از آنكه‌ از بصري‌ به‌ قريه‌اي‌ در مشرق‌ آن‌ شهر رفت‌ و خطيب‌ 
آنجا شد به‌ مذهب‌ شافع‌ى گرويد ابن‌ كثير به‌ سبب‌ زندگ‌ى طولان‌ى در دمشق‌ و اشتغال‌ در آنجا به‌ شدت‌ تحت‌تأثير اين‌ محيط قرار 

گرفت‌. او غير از تأليف‌ و تصنيف‌، به‌ كار وعظ و تدريس‌ و اداره بعض‌ى مراكز آموزش‌ علوم‌ دين‌ى نيز مشغول‌ بود.  
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لطایفی هســتند که کشف آن‏ها نقش بسزایی در درک و فهم مخاطب از آیات قرآن دارد از 
جمله این حروف که در این تحقیق در صدد بررسی آن هستیم حرف »ثمّ« در آیه 151 سوره 
انعام اســت به گونه‏ای که خصیصه اعجاز بودن قرآن راه را برای درک متفاوت مفسرین در 

برداشت از قرآن باز کرده است.

1. 1. پیشینه
با توجه به اینکه مقاله حاضر بر اســاس نظریه انسجام و بررسی یکی از عوامل آن یعنی؛ 
عنصر پیوند در تحلیل موارد اختلافی مفســرین قرآن پرداخته است از این رو؛ پژوهشی که 
تاکنون از این منظر به موضوع پرداخته باشد صورت نگرفته است. اما پژوهش‌هایی در مورد 

»ثمّ« به شرح زیر صورت گرفته است:
- مقاله »بررسی شناختی شبکه معنایی حرف ثم در قرآن کریم« پژوهشی از بتول مشکین 
فام، اعظم دهقانی نیسیانی، دو فصلنامه علمی پژوهشی پژهش‌های زبان‌شناختی قرآن، سال 
هفتم، شــماره دوم، شماره پیاپی )14( پاییز و زمستان 1397. در این مقاله با تکیه بر شبکه 
شعاعی مفهومی »ثمّ« نشان داده شده که معنای »ثم« در قرآن کریم، همان فاصله میان معطوف 
و معطوف علیه است و معانی فرعی آن شامل ترتیب زمانی فاصله‏دار، رابطه صعودی میان 
دو رخداد هم‌جنس، رابطه نزولی میان دو رخداد هم‌جنس و تناسب نداشتن این دو است.

- مقاله »نگاهی به دلالت‌های "ثمّ" در قرآن کریم« بابازاده اقدم، عســگر؛ تک تبار فیروز 
جانی، حسین؛ حسنا، بهار 1395- شــماره 28، 14صفحه - از 93 تا 106( نویسنده معانی 
فرعی»ثم« را بیان کرده است و از مفاهیمی مانند»استبعاد تکذیبی« ، »استبعاد مجازی«، »مجاز 

در ترتیب و تراخی« نام برده است.

2. مبانی نظری
 »Cohesion In English« اصطلاح انسجام را هالیدی و همسرش رقیه حسن با تألیف کتاب
مطرح کردند و بعد از آن توســط بسیاری دیگر به عنوان یکی از مباحث اصلی زبان‌شناسی 
متن مورد اســتفاده قرار گرفت. هالیدی و حســن این سوال را مطرح کردند: »چه چیز یک 
متن گفتاری یا نوشــتاری را از مجموعه بی‌ربط جملات متفاوت ‌می‌کند؟« )محمد، 2007: 
99( طبق این نظریه، انسجام و پیوستگی از ویژگی‌های مهم متن است و عناصر مختلفی آن 
را پدید می‌آورند. هالیدی و حسن، عوامل انسجام را ابتدا به سه گروه کلی تقسیم می‌کنند: 
الف( انسجام دستوری ب( انسجام واژگانی ج( انسجام پیوندی)ربطی(. صرف وجود عناصر 
انسجام دستوری و واژگانی در جملات یک متن، انسجام آفرین نیست؛ بلکه باید بین آن‏ها 
ارتباطی منطقی و منظم برقرار باشد تا آن متن کلیِ به هم پیوسته برای خواننده درک شدنی 
باشد. علاوه بر عناصر انسجام بخش، پیوستگی متن هم لازم است. همان ویژگی که از آن با 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

35

 � 
کا
بست انسجر



م پیوندی درا




 
تحلیل

موارد 


اختلافی مفسران قرآن کری 











 عنوان »هماهنگی انسجامی« نیز نام برده می‌شود یعنی »ترکیب و تعامل زنجیره‌های انسجامی 

شکل یافته براساس عناصر انسجام« )ناصرقلی سارلی وایشانی: 1390: 59( پیرو این نظریه 
اســت که اصطلاح پیوستگی یا چســبندگی متنی در کنار انســجام قرار می‌گیرد وترکیب 
»هماهنگی انســجامی« پدید می‌آید. )داد، 1383: 55( عوامل ربطی، یکی از اسباب انسجام 
متن به شــمار می‌رود. هلیدی و حســن عوامل ربطی را به چهار دسته تقسیم کرده اند: 1. 
افزایشی 2. تقابلی 3. سببی 4. زمانی. )Halliday &.Hassan, 1984: 238-239( پیوستگی؛ 
به ارتباط منطقی بین واحدهای اندیشــه برمی‌گردد و از راه هماهنگی معنایی اجزا و عناصر 
درک می‌شود و اهمیتش در این است که هم درک عمیق‌تری از معنای متن ایجاد می‌کند و 
هم سبب افزایش جذابیت و انگیزه خوانش متن می‌شود از این رو، هیچ کس نسبت به یک 
متن گسسته و بی‌هدف رغبت پیدا نمی‌کند؛ بلکه از آن دل زده نیز می‌گردد. حروف عطف 
یا حروف ربط یکی از پرکاربردترین نقش‌ها میان حروف در دستور زبان دارند که میان دو یا 
چند کلمه یا جمله پیوند ایجاد می‌کند. وقتی حرف ربط، دو جمله مستقل یا دو جمله تابع، 
دو جمله اصلی و یا دو کلمه یا دو ترکیب، یا دو گروه مرکب از چند کلمه را که در جمله 
یک حالت دارند به هم ربط ‌دهد، حرف عطف یا پیوند عطف‌ساز نامیده می‌شود. به عنوان 
مثال در زبان فارسی حروفی مانند: سپس، پس، بلکه، و، تا... و در زبان عربی مانند: و، فاء، 

ثمّ، بل و... را می‌توان نام برد.  

2. 1. بحث
ســنت‌های غلط و تحریم‏های خودســرانه مشــرکان که غالباً آن‌ها را به خداوند نسبت 
می‌دادند در سوره مبارکه انعام از ابتدای آیه 136آمده است. از جمله این سنت‌ها اینکه آن‌‌ها 
در زراعت و چهارپايانى كه خدا آفريده بود ســهمیه‏بندی خاصی قرار داده بودند سهمی را 
برای خدا و ســهمی را برای بتان و در این بین تحريم‏هاى خودســرانه‌ای را وضع کرده و 
معتقد بودند که ســهم بتان به خدا نمی‌رسد، اما سهم خداوند در صورتی که بتان کمبودی 
داشــته باشند به آن‌ها می‌رسد. و به گمان ب‏ىاساس خود می‌گفتند: اين چهار‌پايان و زراعتى 
كه ســهم خدا و بتان است، خوردنش‏ ممنوع است، فقط كسانی که ما بخواهيم می‌توانند از 
آن‏ها بخورند، و می‌گفتند اينها چهارپايانى اســت كه ســوار شدن بر آنان حرام است، و نیز 
چهارپايانى داشــتند که هنگام ذبح، نام خدا را بر آن‏ها نم‏ىبردند. از دیگر ســنت‌های غلط 
و تحریم‏های خودســرانه مشرکان این بود که می‌گفتند: آنچه در شكم اين چهارپايان است 
در صورت زنده به دتیا آمدن ويژه مردان، و بر همســرانمان حرام است، ودر صورت مرده 
به دنیا آمدن، همگى در آن شــركي هســتند. اینها سنت‌های غلطی بود که مشرکان آن‌ها را 
به دروغ به خدا نســبت می‌دادند. در ادامه آیه، خداوند به تشــریح حلال و حرام حیوانات 
پرداخته است: دام‏ها، حيوانات باربر و حيوانات كُرك و پشم‏دهنده را ]آفريد[؛ از آنچه خدا 
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روزى شما كرده بخوريد، و از گام‏هاى شيطان پيروى نكنيد، ]از حيوانات حلال گوشت و 
قابل اســتفاده شما[ هشت نوع همراه با جفتش ]را آفريد[ از گوسفند كي نر و كي ماده، از 
بز كي نر و كي ماده، بگو: آيا خدا، نر گوســفند و بز، يا ماده گوسفند و بز را يا آنچه را كه 
رحم آن دو ماده در برگرفته حرام كرده؟ و از شتر كي نر و كي ماده و از گاو كي نر و كي 
ماده ]را آفريد[ بگو: آيا خدا نرينه شتر و گاو يا ماده هر دو را يا آنچه را كه رحم آن دو ماده 
دربرگرفته حرام كرده؟ يا زمانى كه خدا شما را به اين ]حرام ساختگ‏ى[ سفارش كرد حاضر 
بوديد، پس ســتمكارتر از كســى كه به خدا دروغ بندد تا مردم را از روى نادانى و جهالت 
گمراه كند، يكست؟! خداوند برای سرزنش مشرکین در پایان هر فراز از آیات آنها را مورد 
توبیخ قرار داده و در مورد آنچه آنها تحریم کرده بودند آنها را سرزنش می‌نماید برای این‌که 
به آن‌ها بفهماند هیچ یک از تحریم‌های خود‌ســاخته مشرکین از جانب خداوند نبوده است 
و به پیامبر فرمان می‌دهد که به آن‌ها گوشــزد کــرده و بگوید: در احكامى كه به من وحى 
شده خوراك حرامى را بر خورنده‏اى كه ميل دارد آن را بخورد نمي‏ىابم، مگر آنكه مردار يا 
خون ريخته شده يا گوشت خوك باشد كه يقيناً همه نجس و پليدند، يا حيوانى كه از روى 
نافرمانى از دســتور خدا هنگام ذبح‏ نام غير خدا بر آن برده شده؛ پس كسى كه براى نجات 
جانش از خطر به خوردن آنها ناچار شــود در حالى كه خواهان لذت نباشــد و از حدّ لازم 

تجاوز نكند گناهى بر او نيست.
خداونــد متعال در ادامه این آیات به پیامبر)ص( فرمان می‌دهد تا محرمات را برایشــان 
مَ رَبكُُّمْ عَلَيْكُمْ﴾ »بياييد تا  برشمرد از این جهت فرموده است: ای پیامبر: ﴿قلُْ تعََالوَْا أتَْلُ مَا حَرَّ
مَ  آنچه را پروردگارتان بر شما حرام كرده براى شما بخوانم«: این‌که: 1. ﴿قلُْ تعََالوَْا أتَْلُ مَا حَرَّ
رَبكُُّمْ عَلَيْكُمْ ألَََّاّ تشُْــرِكُوا بهِِ شَيْئاً وَباِلوَْالدَِيْنِ إحِْسَاناً وَلََا تقَْتلُُوا أوَْلََادَكُمْ مِنْ إمِْلََاقٍ نحَْنُ نرَْزُقكُُمْ 
مَ الَلَّهّهُ إلََِّاّ باِلحَْقِّ ذَلكُِمْ  وَإيِاَّهُمْ وَلََا تقَْرَبوُا الفَْوَاحِشَ مَا ظَهَرَ مِنْهَا وَمَا بطََنَ وَلََا تقَْتلُُوا النفَّْسَ التَّيِ حَرَّ
اكُمْ بهِِ لعََلَّكُمْ تعَْقِلُونَ﴾ )انعام/151(؛ »چيزى را با او شــركي قرار مدهيد؛ و به پدر و مادر  وَصَّ
احسان كنيد؛ و فرزندان خود را از بيم تنگدستى مكشيد؛ ما شما و آنان را روزى م‏ىرسانيم؛ 
و به كارهاى زشــت- چه علنى و چه پوشــيده - نزدكي مشويد؛ و نفَْسى را كه خدا حرام 
گردانيده، جز بحق مكشــيد. اينهاست كه ]خدا[ شــما را به ]انجام دادن‏[ آن سفارش كرده 
هُ وَأوَْفوُا  َّتيِ هِيَ أحَْسَنُ حَتَّى يبَْلُغَ أشَُدَّ است، باشد كه بينديشد«. 2.﴿وَلََا تقَْرَبوُا مَالَ اليْتَيِمِ إلَِّاَّ باِل
ِ أوَْفوُا  الكَْيْلَ وَالمِْيزَانَ باِلقِْسْطِ لََا نكَُلِّفُ نفَْسًا إلَِّاَّ وُسْعَهَا وَإذَِا قلُْتمُْ فاَعْدِلوُا وَلوَْ كَانَ ذَا قرُْبىَ وَبعَِهْدِ اللَّهَّ
اكُمْ بهِِ لعََلَّكُمْ تذََكَّرُونَ﴾ )انعام/152(؛ »و به مال يتيم _جز به نحوى ]هر چه نكيوتر[_  ذَلكُِمْ وَصَّ
نزدكي مشويد، تا به حد رشد خود برسد. و پيمانه و ترازو را به عدالت، تمام بپيماييد. هيچ 
كس را جز به قدر توانش تكليف نمك‏ىنيم. و چون ]به داورى يا شــهادت‏[ ســخن گوييد 
دادگرى كنيد، هر چند ]درباره‏[ خويشاوند ]شما[ باشد. و به پيمان خدا وفا كنيد. اينهاست كه 
اطِى مُسْتقَِيمًا  ]خدا[ شما را به آن سفارش كرده است، باشد كه پند گيريد«. 3. ﴿ وَ أنََّ هَذَا صرَِ
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 ئكُم بهِِ لعََلَّكُمْ تتََّقُونَ﴾ )انعام/153(؛  قَ بكُِمْ عَن سَبيِلِهِ  ذَالكُِمْ وَصَّ ــبُلَ فتَفََرَّ فاَتَّبعُِوهُ وَ لََا تتََّبعُِواْ السُّ

»و ]بدانيد[ اين اســت راه راست من؛ پس، از آن پيروى كنيد. و از راه‏ها ]ى ديگر[ كه شما 
را از راه وى پراكنده م‏ىسازد پيروى مكنيد. اينهاست كه ]خدا[ شما را به آن سفارش كرده 

است، باشد كه به تقوا گراييد«.
تا این بخش از آیه، رویه کلام به این صورت است که پیامبر)ص( نصایح و موعظه‌هایی 
را که خداوند دستور به ابلاغ کرده را از زبان خود برای مشرکان بیان فرموده‌ سپس در ادامه 
و در آیــه 154 حرف »ثمّ« به عنوان رابط این آیه با آیات قبل آمده و فرموده اســت: ﴿ ثمَُّ 
ِّهِمْ  َّذِي أحَْسَنَ وَتفَْصِيلًًا لكُِلِّ شَيْءٍ وَهُدًى وَرَحْمَةً لعََلَّهُمْ بلِِقَاءِ رَب آتيَْناَ مُوسَى الكِْتاَبَ تمََامًا عَلَى ال
يؤُْمِنوُنَ﴾ »آن گاه به موسى كتاب داديم، براى اينكه ]نعمت را[ بر كسى كه نىكي كرده است 
تمام كنيم، و براى اينكه هر چيزى را بيان نماييم، و هدايت و رحمتى باشد، اميد كه به لقاى 

پروردگارشان ايمان بياورند.«
از آنجا که در نظریه انسجام حروف ربط به عنوان عامل انسجام پیوندی لحاظ گردیده‌اند 
لذا در اینجا ابتدا به بررســی این واژه در کتب لغت می‌پردازیم. در مورد حرف عطف »ثمّ« 
در مغنی اللبیب آمده است: »حرف عطف یقتضی ثلاثة امور: التشریک فی الحکم، و الترتیب، 
و المهلة، و فی کل منها خلاف« )ابن هشــام انصاری، 1421هـ: 219/1( راغب اصفهانی در 
معنای ثم گفته است: »ثم: حرف عطفٍ يقتضى تأخر ما بعده عما قبله إما تأخيرا بالذات أو 
: حرف  بالمرتبة أو بالوضع« )الراغب الأصفهاني، 1404م: 81/1( ابن منظور نیز گفته است: »ثمَُّ
عطف یدل علی الترتیب و التراخی«. )ابن‏منظور، بی‏تا: 81/12-82( ذهنی تهرانی در شــرح 
البهجة المرضیة سیوطی چنین آورده: »و الفاء للترّتيب باتصّال/‌و ثمّ للترّتيب بانفصال. »فاء« 
براى ترتيب با اتصّال بوده و »ثمّ« براى ترتيب با انفصال م‌ىباشد و در ادامه گفته است: و ثمّ 
)للترّتيب( لكن )بانفصال( و مهلّة، نحو ﴿ثمَُّ أمََاتهَُ فأََقْبرََهُ ثمَُّ إذَِا شَاءَ أنَشَْرَهُ﴾ )عبس/22-21(
و تأتى بمعنى الفاء، نحو: كهــزّ الرّدينى تحت العجاج*** جرى فى الأنابيب ثمّ اضطرب‌. 
مصنفّ می‌گويد: »ثمّ« براى ترتيب با انفصال م‌ىباشــد. شــارح گويد: مقصود از »انفصال« 
مهلت و فاصله است مانند آنچه در فرموده حق تعال‌ى آمده: ﴿فأََقْبرََهُ ثمَُّ إذَِا شَاءَ أنَشَْرَهُ﴾ »پس 
او را بخاك قبر ســپرد و سپس هروقت بخواهد باز او را از قبر برانگيزد.« در اين آيه شريفه 
همان طورى كه می‎بینیم بين به خاك سپردن ميتّ و حشر و نشر آن فاصله زمانى م‌ىباشد از 
اينرو حرف »ثمّ« بين آن‏ها بكار رفته است. )ذهنی تهرانی، 1388: 1423/3( با توجه به آنچه 
در مورد »ثمّ« در کتب مختلف آمده، می‌‌توان چنین استنباط کرد که این حرف در بردارنده‌ی 

سه ویژگی: تشریک در حکم، ترتیب و تاخیر زمانی است. 
در بررســی آراء ادبی و در ارتباط با تفسیر ابن کثیر در کتابش، ملاحظه می‌گردد که وی 
در تفســیر آیه‌ مورد بحث و در خصوص واژه‌ »ثمّ« پس از بیان دیدگاه استادش؛ ابن جریر 
طبری نه تنها آن را نپذیرفته بلکه آن را مورد نقد قرار داده است. طبری نوع »ثمّ« را ترتیبیه 
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دانســته و جمله‌ی ما بعد آن یعنی »اتینا موســی الکتاب...« را به ابتدای آیه 151 ﴿قلُْ تعََالوَْاْ 
مَ...﴾ عطف داده اســت. در واقع، طبری تقدیر جمله‌ی پس از ثم را چنین دانسته  أتَْلُ مَا حَرَّ
است: ثمّ قُل یا محمد مُخبرِاً عناّ بأناّ آتینا موسی الکتاب. بر این اساس ترجمه چنین خواهد 
بود: »یعنی ای محمد پس از اینکه به آنها گفتی: بیایید تا برای شما بخوانم آنچه حرام است 
و... نیز ای محمد از جانب ما به آنها خبر بده که ما به موسی کتاب)تورات( دادیم«. ابن کثیر 
در تفسیر این آیه ضمن ردّ نظر طبری، برخلاف او »ثم« را تنها برای عطف خبرهای ما بعد 
ثم یعنی: ءَاتيَنْاَ مُوســىَ الكِْتاَبَ... بر اخبار ماقبل ثم قلمداد کرده و به اعتقاد او هیچ ترتیبی 
در وقوع وقایع و جملات نبوده تا بوســیله ثم به هم ربط داده شده باشند پس ثم دلالتی بر 
ترتیب ندارد و تنها برای عطف اخبار بر اخبار بوده و لا غیر. به نظر ابن کثیر خداوند متعال 
اطِى مُسْتقَِيمًا فاَتَّبعُِوهُ﴾،  در ابتدای آیه 153 پس از خبر دادن از قرآن با عبارت: ﴿وَ أنََّ هَذَا صرَِ
روی سخن را به مدح تورات و رسولش برده و خبر از تورات می‌دهد از این رو، عبارت ما 
بعد ثم، عطف به جمله‌ ماقبل شده بدون اینکه ترتیبی در کار بوده باشد‏. )ابن کثیر، 1419هـ( 
وی در تأیید مدعای خود به این بیت شعر استشهاد کرده است: قُل لمَِن سادَ ثمَُّ ساد ابوه/ ثمَُّ 
قد ساد قبلَ ذلک جده »به شما بگويم او سرورى كرد سپس به شما بگويم كه پدرش، سپس 

بشما بگويم كه جدش سروری کرد.«
بنا بر آنچه گذشت روشن گردید که اختلاف نظر ابن کثیر و طبری در این است ‌که واژه‌ 
»ثمّ« به عنوان یک عنصر ربط، ما بعد خود را از لحاظ معنایی به ماقبل پیوند داده یا نه؟ ابن 
کثیــر به هیچ وجه قائل به این پیوند معنایی بنوده و ثم را یک عنصر پیوند دهنده‌ی معنایی 
ندانســته است در مقابل اما طبری، ثم را یک عنصر پیوند دهنده‌ که مابعد را در یک ارتباط 
معنایی با قبل قرار داده، تلقی کرده اســت. با مراجعه به دیگر تفاســیر در خصوص این آیه 
متوجه می‌شویم که این آیه از جمله آیاتی است که مورد اختلاف مفسرین بوده و هر یک از 
آن‏ها نظر متفاوت خود را ارائه داده‏اند در ادامه بحث ضمن استخراج آراء دیگر مفسرین، به 

تحلیل و دسته بندی آن‌ها بر اساس نظریه انسجام پیوندی خواهیم پرداخت. 

2. 2. انسجام پیوندی
عناصر انسجام بخش، بر عمق معنایی و تأثیرگذاری متن می‌افزایند و علاوه بر یکپارچگی 
و پیوستگی متن، باعث جذب و اقناع مخاطب می‌گردد. بر اساس نظریه انسجامی هالیدی و 
حسن؛ انسجام، زمانی به وجود می‌آید که عامل و عنصر ربط، پیوندی معنایی بین جملات 
ایجاد کند. از نظر هالیدی و حسن، عوامل پیوند یا رابط، از لحاظ معنایی چهار نوع هستند: 
افزایشــی؛ که جمله‌های هم‌پایه را به هم ربط می‌دهند، تباینی؛ که وظیفه بیان معانی تباینی 
را در متن بر عهده دارند، علّی یا سببی؛ نشانگر روابط علّی و معلولی بین جملات در متن 
اســت، زمانی؛ دو یا چند جمله را به هم ربط داده و بیانگر ترتیب زمانی هستند. پیوستگی 
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 آیات، وجود نوعی ارتباط معنایی میان اجزای آن است که آن‌را از گسستگی، ناهماهنگی و 

پریشانی در هدف یا موضوع حفظ می‌کند. وجود نوعی پیوستگی میان آیات قرآن، همواره 
مورد توجه مفسران و قرآن‌پژوهان بوده است. اما در خصوص آیات مورد بحث ما، دسته‌ای 
از مفسرین بر این باورند که جمله‌ ما بعد »ثمّ« با جمله یا جملات قبل از خود ارتباط معنایی 
تنگاتنــگ دارند از این رو می‌توان آراء آن‌ها را منطبق بر نظریه انســجام پیوندی هالیدی و 
حســن دانست. گاهی ارتباط معنایی بین دو یا چند جمله، همراه با نوعی ترتیب زمانی در 
وقوع حوادث و روایات یک متن می‌‌شود و عنصر ربط و پیوند دهنده این وظیفه را بر عهده 
خواهد داشت، در واقع جملات قبل را در یک ارتباط معنایی زمانی پیوند داده است که این 

موضوع تحت عنوان پیوند زمانی بررسی می‌شود.

2. 2. 1. پیوند زمانی 
توالی زمانی جملات که حوادث و رویدادها را نشان می‌دهد، از شیوه‌های پیوند جملات 
اســت و نبود این پیوند تا حدودی سبب آشــفتگی متن می‌شود؛ در اين نوع ارتباط، عامل 
ربــط، جملاتي را به هم متصل ميك‌ند كه متــن را از نظر زماني تداوم مي‌دهند به عبارتي، 
در جمله‌هــاي كي متن گاهي رويدادها كيي پــس از ديگري روي می‌دهند. ارتباط زمانی 
خود به چهارگونه؛ »ترتیبی، هم‌زمانی، ارجاعی و انجامی« تقســیم می‌شود. ارتباط زمانی، با 
ادواتی چون فاء، ثمّ، واو، بعد، قبل، منذ، کلّما، بینما، فی حین ایجاد می‌شود. )رمضان التجار، 
2006: 26( در بررسی آراء مفسرین در خصوص این آیه، برخی از آن‌ها »ثمّ« را یک عنصر 
ربــط زمانی تلقی کرده و بر این باورند که حرف ربطِ زمانی گاهی علاوه بر یادآوری زمان 
و ترتیب، بیان کننده نوعی توضح و تفســیر برای ماقبل است و در واقع بر معنای جمله یا 
جملات قبل می‌‌افزاید لذا آراء این دســته از مفسرین را می‌توان تحت عنوان »پیوند زمانی 

افزایشی توضیحی« دسته بندی و تحلیل نمود.

2. 2. 1. 1. زمانیِ افزایشیِ توضیحی
گاهی ارتباط معنایی بین دو یا چند جمله به گونه‌ای است که جملات بعد از حرف ربط، 
توضیحی برای ماقبل هستند. در این نوع از پیوند، جملات توسط حرف ربط به هم متصّل 
می‌شوند و در واقع »پیوند افزایشــی وقتی برقرار می‌شود که جمله‌ای در رابطه با محتوای 
جمله قبلی، مطلبی را به متن اضافه کند.« )آذرنژاد، 1385: 43( در این نوع ارتباط ، شرح یا 
توضیح یا وصفی به جمله قبل افزوده می‌شــود. این دسته از مفسرین معتقدند که حرف ثمّ 
در این آیه علاوه بر نقش پیوند‏دهنده، جمله‌ی مابعد را به عنوان توضیحی اضافی در توالی 
زمانی با جمله ماقبل آورده است، از این رو جمله ما بعد »ثمّ« در این آیه، علاوه بر شرح و 
توضیحی که به معنای جمله قبل افزوده، متنی منسجم، توضیحی، یکپارچه، برای خواننده یا 
مخاطب خویش پدید آورده اســت. از این رو می‌توان گفت که در اعتقاد این دسته، حرف 
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ربط »ثمّ« برای توصیف بکار برده نشــده بلکه برای شرح وتوضیح بیشتر بکار رفته‌ است. 
به اعتقاد این دســته از مفســرین، چون كليات شرايع كه خداى تعالى در آيات گذشته بيان 
و وصيت فرمود تكاليف مشــروعه‏اى بودند كه در اديان همه انبياء عموميت داشــت و هم 
كلى و مجمل بودند بحسب اقتضاى مصلحت در عبارت ﴿ثمَُّ آتيَْناَ مُوسَى الكِْتاَبَ تمََامًا عَلَى 
َّذِي أحَْسَــنَ ...﴾. »براى موسى)ع( در كتابى كه به وى نازل كرده تفصيل داده و پس از آن  ال
براى رسول خدا محمد)ص( در كتاب مبارىك كه نازل فرموده مفصلا بيان نموده«. بنابر‌اين، 
معناى آيه چنین می‌شــود: ما پس از آنكه آن كليات و مجملات را تشريع نموديم به موسى 
)ع( كتابى فرستاديم تا نواقص آن كسانى را كه آن شرايع‏ اجمالى را به خوبى عمل كرده و 
به كار بســتند، تكميل كرده و فروع آن شرايع را كه مورد احتياج بنى اسرائيل بود تفصيل و 
توضيح دهيم. طباطبایی بر این باور است که: »پس در حقيقت جمله‌ ‏"ثمَُّ آتيَْنا مُوسَى الكِْتابَ" 
ُّكُمْ عَلَيْكُمْ« است كه در آن‏ها روى  مَ رَب برگشــت به سياق آيات قبل از »قلُْ تعَالوَْا أتَْلُ ما حَرَّ
سخن با پيغمبر اكرم )ص( بود، و خطاب در آن‏ها به صيغه متكلم مع الغير )ما فلان و فلان 
كرديم( بود و با لفظ "ثم" كه به تأخير دلالت مك‏ىند به اين معنى اشــاره شده كه اين كتاب 
براى اين نازل شده كه تمامك‏ننده و تفصيل‏دهنده آن شرايع عمومى اجمالى باشد.« )ترجمه 
تفســير الميزان: 525/7-526( و نیز مکارم شیرازی چنین آورده است: »از آنچه گفتيم معنى 
كلمه‌ "ثم" كه در لغت عرب معمولا براى "عطف با تأخير" اســت، روشن م‏ىگردد و معنى 
آيه چنين خواهد بود: نخســت به انبياى پيشين، اين فرمان‌‌هاى همگانى و عمومى را ابلاغ 
كرديم سپس به موسى كتاب آسمانى داديم، و اين برنامه‏ها و تمامى برنامه‏هاى لازم را در آن 
شرح داديم.« )مکارم شیرازی، 1371: 40/6( فضل‏الله نیز نزدیک‌ترین نظر را این می‌داند که 
در وصایایی که در آیات قبلی آمده، قوانینی کلی وجود دارد که قبل از موسی یعنی از دوران 
حضرت ابراهیم به بعد نیز بوده اند اما تفصیل و توضیح این کلیات نیامده یعنی رسالت‌های 
قبل وصیت‌های کلی بوده‌اند که آیات قبلی نیز از آن‌ها نام برده و »ثم« جاء کتب موسی بعد 

ذلک یعنی: کتاب موسی پس از آن آمده است. )فضل الله، 1415، 380/9(‏

2. 2. 1. 2. زمانیِ ترتیبیِ ترجیحی
رابطه‌ زماني ترتيبي دو واقعه را به گونه‌اي به هم ارتباط می‌دهد كه شنونده از اين ارتباط، 
كي ترتيب زماني استنباط كند. در واقع شنونده استنباط ميك‌ند كه اين وقايع پشت سر هم 
اتفاق افتاده‌اند. )علیجانی، 1372: 90( عوامل اين نوع ربط عبارتند از: »ســپس، بعد، آنگاه، 
آنوقت، پس از آن«. بررسی این آیه در برخی تفاسیر دیگر نشان داد که دسته‌ای از مفسرین 
بر این باورند که عنصر پیوندی »ثمّ« در این آیه در بردارنده نوعی ترتیب زمانی اســت اما 
بــا این تفاوت که بیان اخبار در جملات منــوط به ارجحیت برخی از آن‏ها بر برخی دیگر 
است و در واقع، اخبار بر اساس ارجحیت ذکر می‌گردند. این دسته از مفسرین ‏)سبزه‌واری، 
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 1406هـــ.ق: 110/3( و )ثقفی تهرانی، 1398هـ.ق: 400/2( )ثمّ( را براى تراخى در اخبار و 

تفاوت در رتبه دانسته‌اند اینها علاوه بر اینکه مانند دسته‌‌ی قبل قائل به نقش پیوندی زمانی 
توضیحی برای ثم بوده اما ذکر برخی از اخبار را  منوط به ارجحیت و رتبه آن‏ها دانسته‌اند 
یعنــی اینکه خداوند ارجحیت را بر این قرار داده تا وصیت‏های عمومی و کلی که احکامی 
الزام آور برای گذشته و حال و آینده بوده را ابتدا آورده و در مرتبه بعد، اعطای کتاب تورات 
به حضرت موســی)ع( را که به صورت مفصل‌تر کلیات وصیت‌ها و احکام را شــرح داده 
در مرتبه بعد بیاورد. پس ثم در اعتقاد این دسته از مفسرین و در ارتباط با نظریه‌ی انسجام 

پیوندی در دسته عنصر زمانی و از نوع توضیحی_ترجیحی جای می‌گیرد. 

2. 2. 2. انسجام زمانی ارجاعی
گاهی ارتباط معنایی بین دو یا چند جمله به گونه‌ای است که جملات بعد از حرف ربط، 
به جمله یا جملات قبل ارجاع داده می‌شــوند. در ایــن نوع رابطه، عوامل ربط به واقعه‌ای 
که در گذشــته رخ داده و یا به واقعه‌ای که در آینــده رخ خواهد داد، ارجاع می‌دهند. البته 
این ارجاع می‌تواند به زمان حال نیز اشــاره کند؛ بنابراین، چهار نوع انسجام زمانی ارجاعی 
وجود دارد. 1: ارجاع به ماقبل 2: ارجاع به ماقبل و اشــاره به حال 3: ارجاع به ماقبل، اشاره 
به حال و ارجاع به آينده 4: اشــاره به حال و ارجاع به آينده. )ر.ک: نوروزی و غلامحسین 

زاده، 1388: 7(

2. 2. 2. 1. ارجاع به ماقبل
در این گونه ارجاع، به واقعه‌ای که قبل از واقعه‌ای دیگر اتفاق افتاده باشد، ارجاع می‌دهند؛ 
یعنی واقعه‌ای که قبلا رخ داده، مجدداً تکرار می‌شود و خواننده متوجه عمل قبل می‌گردد. به 
رویدادی اشاره داد که قبلًا اتفاق افتاده و نویسنده با ذکر این واژه، مخاطب را به زمان پیشین 
ارجاع می‌دهد. با بررسی آراء مفسرین در این زمینه و انطباق با انسجام پیوندی می‌توان این 
آراء را در دو دســته بررســی و تحلیل نمود. دسته‌ای از مفسرین، جمله‌ی ما بعد »ثمّ« را از 
لحاظ معنایی به نزدیکترین جمله یعنی آیه 153 و برخی دیگر به دورترین آیه یعنی آیه 84 
از همین ســوره و برخی دیگر آن را با آیه 151 پیوند داده اند که در زیر به ترتیب بررســی 

خواهند شد.  

الف: ارجاع به ابتدای آیه 151 
برخی از مفســرین، در اینکه ما بعد »ثمّ« به آیه 151 از این ســوره ارجاع داده شــود با 
یکدیگر هم عقیده هســتند؛ اما در اینکه این ارجاع به چه واژه‌ای از آیه 151 باشد اختلاف 
نظر داشــته و هر یک دلایل خود را ارئه داده‌اند. این دسته از مفسرین، پس از ارجاع به آیه 
151 به دلیل برخی دلائل و وجود برخی واژگان در این آیه، محذوفاتی را با اســتناد به آنها 
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برای آیه 154 قائل شــده‌اند. دو واژه‌ی »قُل« و »أتلُ« در ابتدای آیه 151: ﴿قلُْ تعَالوَْا أتَْلُ ما 
ُّكُمْ عَلَيْكُمْ... ﴾ مبنای تفسیر، توجیه و نیز تقدیر مفسرین برای آیه 154 فراهم نموده  مَ رَب حَرَّ
است است. برخی مانند: )طبرى،1412: 66/8(، )جصاص، 1405؛ 197/4(، )ثعلبى، 1422؛ 
206/4( پس از ارجاع ما بعد »ثمّ« به آیه 151 بر این باورند که فعل »قل« به عنوان قرینه در 
آیه‌ 151 دلالت بر حذفش پس از »ثمّ« در آیه 154 بوده و تقدیر آیه چنین است:  »ثمَُّّ قلُ بعَْدَ 
ذلکَ یا مُحُمُدُ آتی رَبُّکَ موسی الکتابَ« یعنی سپس بگو بعد از آن ای محمد که پروردگارت 

به موسی کتاب داد.
اما برخی دیگر از مفســرین چون: )ســمرقندی، 1416هـ.ق: 495/1(، )زجاج، 1408هـ: 
«: )أتل( یا معنای )تلاوت( را مبنای تفسیر خود قرار داده‌اند.  306/2( واژه‌ی مقدر پس از »ثمَّ
زجاج آورده اســت: »ثمَُّ آتيَْناَ مُوسَى الكِْتاَبَ، فإنما دخلت ثم في العطف على التلاوة. والمعنى 
مَ رَبكُمْ عَلَيكُمْ«. )معاني الزجاج، 1408هـ: 306/2( با بررســی آراء این  قـُـلْ تعََالوَْا أتْلُ مَا حَرَّ
گروه می‏توان چنین اســتنباط کرد که این دسته از مفسرین با وجود اختلاف نظر در ارجاع 
به واژه‌ها، بر این باور هستند که ثمّ به عنوان یک عنصر پیوند دهنده توانسته است که نوعی 
پیوســتگی و یکپارچگی بین جملات در این آیه را که سبب انسجام متنی می‌گردد را ایجاد 

کند لذا می توان این دسته را نیز مطابق با نظریه پیوستگی تلقی کرد.

ب:  ارجاع به آیه153
 دسته‌ای دیگر از مفسرین بر این باورند که واژه‌ی »ثم« به عنوان یک عامل پیوند‏دهنده ما 
بعد با ماقبل خود بوده است و این را می‌توان در ارجاع مابعد به ماقبل خود در آیه 153 دید. 
اكُم بهِِ لعََلَّكُمْ تتََّقُونَ﴾  این دســته از مفسرین ما بعد ثم را معطوف به وصاکم در: ﴿ذَالكُِمْ وَصَّ
)153( دانســته‏اند. نظام اعرج در تفســیر خود بر این باور است که: ثمَُّ آتيَْنا مُوسَى الكِْتاب‏َ، 
اكُمْ‏ است و در ادامه گفته که شاید پرسید شود چگونه ممکن است که عطف  معطوف به‏ وَصَّ
این جمله به واسطه »ثم« که بر تأخیر زمانی دلالت می‌کند صورت پذیرفته است در حالی که 
تورات بسیار قبل‌تر از این وصیت )وصاکم( نازل شده؟ پاسخ این است که تکالیف نهُ‌گانه‌ای 
که بیان شده تکالیفی مشترک در همه‌ی شریعت‌ها بوده است.‏ )الاعرج، 1416هـ.ق؛ 190/3( 
مفســران دیگری نیز چون: صالح )1998م؛ 362/3( و صافی )فیض کاشــانی، 1418هـ.ق: 
336/8( در کتب خود دیدگاه زمخشــری را مبنی بر معطوف قرار دادن جمله »وصاكم به«، 
اكُم‏ْ و ثمّ للتراخي في الأخبار أو للتفاوت  برگزیده‌اند. »ثمَُّ آتيَْنا مُوسَــى الكِْتاب‏َ عطف على‏ وَصَّ
اكُمْ بهِ‏ِ قديماً و حديثاً ثمّ أعظم من ذلك إناّ آتيَْنا مُوسَى الكِْتاب‏َ تمَاماً  في الرتبة كأنهّ قيل‏ ذلكُِمْ وَصَّ

للكرامة و النعمة« )تفسیر الصافی: 171/2(
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 ج: ارجاع به آیه 84

برخی دیگر از مفسرین جمله ما بعد »ثمّ« یعنی: »آتيَْنا مُوسَى الكِْتابَ تمَاماً« را به دورترین 
آیه یعنی آیه 84 از همین سوره به فاصله‌ 70 آیه قبل تر ارجاع داده‌اند لذا به اعتقاد این دسته 
از مفســرین بین جمله‌ ما بعد ثمّ با ما قبل ارتباط و پیوستگی معنایی وجود دارد. همچنین 
)طوسى، 321/4( و )طبرسى، 1372: 595/4( و )دخیل، 1422هـ.ق( بر این باورند که در آیه 
84 از همین سوره ﴿وَ وَهَبْنا لهَُ إسِْحاقَ وَ يعَْقُوبَ كُلًّاًّ هَدَيْنا أي كلًّاًّ منهما وَ نوُحاً هَدَيْنا مِنْ قبَْل‏ُ 
يَّتهِِ داوُدَ وَ سُلَيْمانَ وَ أيَُّوبَ وَ يوُسُفَ وَ مُوسى‏ وَ هارُونَ وَ كَذلكَِ نجَْزِي المُْحْسِنيِن‏َ﴾ )84(  وَ مِنْ ذُرِّ
»خداوند به مواهبی که به ابراهیم عطا فرموده از جمله: فرزند صالح و نســل لایق و برومند 
و...« اشــاره می‌کند و از این رو جمله ما بعد »ثمّ« یعنی آتيَنْا مُوسَى الكِْتابَ از نظر محتوایی 
و معنایی متصل به داســتان حضرت ابراهیم است زیرا حضرت موسی نیز از اولاد حضرت 

ابراهیم بوده است که ما به او کتاب تورات را عطا کرده‏ایم.
 همانطور که دیدیم این دسته از مفسرین نیز در واقع »ثمّ« را یک عنصر پیوند دهنده تلقی 
کرده‏اند که ما بعد خود را در ارتباط معنایی با ما قبل قرار داده است از این رو و در ارتباط با 
انسجام پیوندی نظر این دسته نیز مطابق با نظریه‌ انسجام پیوندی است. اما در اینکه ارجاع به 
70 آیه قبل‌تر از خود، نوعی صعوبت و پیچیدگی برای مخاطب ایجاد می‌کند و در حقیقت 
در جایی که معنا را بتوان به نزدیکترین جمله پیوند داد، بهتر آن است که ارجاع به نزدیکترین 

آیه و جمله برای برقرای رابطه‌ی معنایی پیوند داد.

2. 2. 3. حرف ربط غیر انسجامی
بر اســاس نظریه انسجامی هالیدی و حســن؛ انسجام، زمانی به وجود می‌آید که عامل و 
عنصر ربط، پیوندی معنایی بین جملات ایجاد کند. برخی از مفسرین در ارتباط با این آیه، 
برآنند که »ثم« در این آیه تنها به عنوان حرف ربطی که نه دلالت بر ترتیب وقوع  دارد و نه 
دلابت بر پیوند معنایی بین جمله‏ها، آمده است و از سویی دیگر هیچ توالی زمانی بین ما قبل 
و ما بعد ثمّ  برای آن قائل نشده‌اند از این رو ایشان هدف از بکار‌گیری ثمّ در این آیه را تنها 
ربط بین اخبار غیر مرتبط با هم از لحاظ معنایی و زمانی دانسته‌اند. مفسرانی چون: )ثعلبی، 
1422هـ.ق: 205/4(، )ســمرقندی، 1416هـ.ق: 495/1( و )زحیلی، 1411هـ.ق: 107/8( بر 
این باورند که ثمّ مانند حرف واو و برای عطف اخبار )عطف خبر بر خبر( یعنی ترتیب در 
اخبار بدون مهلت زمانی آمده اســت. ابن کثیر نیز جزء این دسته از مفسرین است که ثم را 
تنها برای مطلق عطف دانسته و قائل بر این است که: خداوند پس از نام بردن ستایش قرآن 
مناسب دید تا به ستایش تورات بپردازد با این بیان که قرآن و تورات هر دو از جانب خداوند 
بوده‏اند و در هر دو این کتاب‌ها توافق با پایه‌های کمال هست. ابوحیان مفسر قرن هشتم نیز 
بر این باور است که آراء دیگر مفسرین در مورد این حرف تکلف آور است و لذا معتقد بر 
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این است که »و هذه الأقوال كلها متكلفة و الذي ينبغي أن يذهب إليه أنها استعملت للعطف 
كالواو من غير اعتبار مهلة، و قد ذهب إلى ذلك بعض النحاة« )634/4( پس در واقع در اعتقاد 
این دسته از مفسرین، با نظریه‌ی انسجام هالیدی و حسن که شرط پیوستگی را ایجاد ارتباط 

معنایی می دانند منطبق نیست. 
در تحلیل و نقد آراء این دســته از مفسرین با استفاده از برخی قرائن در آیات ماقبل »ثم« 
می‌توان نقش پیوند‏دهنده را برای ثم قائل شد. در آیه 151 خداوند متعال به واسطه واژه‌ »قل« 
به پیامبر)ص( دستور می‌دهد تا به خاطر موضوعی بسیار مهم فراخوانی عمومی دهد و این 
فراخوان را بواسطه واژه‌ »تعالوا« بیان داشته است پس این یک فراخوان عمومی مهم و حیاتی 
است که خداوند به پیامبرش دستور داده تا یک دسته از احکام و دستورات مهم و ضروری 
را به مردم ابلاغ کند و این ابلاغ به واسطه‌ »أتل علیکم« بوده است که این خود دلالت بر این 
دارد که پیامبر می‌خواهد سلســله‏ای از دستورات به هم‌پیوسته که احکامی حیاتی در ارتباط 
با زندگی بشــر هستند را بیان کند از این روست که بلافاصله و پس از بیان احکام کلی در 
آیه 153 ، در ابتدای آیه 154 و در مواجهه با واژه‌ ثمّ چنین اســتنباط می‌شــود که ما بعد آن 
حلقه‌ای دیگر از زنجیره‌ دســتورات و احکام ما قبل از ثم باشــد. با تدبر در واژه‌ »تفصیلًا« 
در همین آیه )154( می‌توان چنین برداشــت کرد که: چون در عبارات ماقبل »ثم« احکام به 
صورت وصایایی کلی »وصاکم به« آمده بود در این آیه، جزئیات آن »تفصیلًا« نیز در ارتباط 
معنایی با قبل می تواند باشد و این خود نوعی قرینه برای پی بردن به ارتباط معنایی مابعد 
به ما قبل ثم است که نقش پیوند دهندگی ثم را بیشتر نمایان می کند. با عنایت به موارد یاد 
شده و اینکه اکثر مفسرین با وجود اختلاف نظر در برخی موارد قائل به نقش ربط‏دهندگی 
معنایی برای »ثم« بوده اند و نظرات آن‏ها مطابق با نظریه پیوســتگی بوده است لذا می‏توان 

نظر و رای ابن کثیر را مورد نقد قرار داد. 

نتیجه‏گیری
با توجه با بررسی‏های انجام شده نتایج زیر حاصل آمد:

1: انسجام متن و به دنبال آن ارتباط معنایی بین عبارات و جملات یک متن از ویژگی‏های 
اصلی نظریه هلیدی و حسن در زبان شناسی اخیر است. واژه »ثمّ« به عنوان یک عنصر ربط 
در آیه 154 ســوره مبارکه انعام در تفسیر بسیاری از مفسرین مورد اختلاف بوده است. در 
این پژوهش نشان دادیم که می‌توان بر اساس نظریه انسجام متنی هالیدی و حسن به تحلیل 
موارد اختلافی مفسرین پرداخت و آراء اختلافی بر اساس این نظریه به دسته‏های زیر تحلیل 

گردید:
ا( انسجام پیوندی : دسته‌ای از مفسرین بر این باورند که جمله‌ی ما بعد »ثمّ« با جمله ویا 
جمــات قبل از خود ارتباط معنایی تنگاتنــگ دارند از این رو می‌توان آراء آن‌ها را منطبق 
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 بر نظریه انســجام پیوندی هالیدی و حسن دانســت الف( پیوند زمانی: 1. زمانی افزایشی 

توضیحی، 2. زمانی ترتیبی ترجیحی ب( انسجام زمانی ارجاعی: ارجاع به ماقبل: 1. ارجاع 
به ابتدای آیه 151 2. ارجاع به آیه153 2. ارجاع به آیه 84.

ب( برخی دیگر از مفســرین و به دنبال آن مترجمین ادات ربط »ثمّ« را یک عامل پیوند 
دهنده‌ معنایی تلقی نکرده و تنها آن را یک عامل عطف برشمرده که چند خبر بی ارتباط با 
هم را به همدیگر ارتباط داده بدون اینکه رابطه و پیوند معنایی بین آن‏ها باشد که این دیدگاه 
بر خلاف نظریه انسجام پیوندی ارزیابی می‌گردد »حرف ربط غیر انسجامی«. در نهایت اینکه 

می‌توان دیگر موارد اختلافی مفسرین را  بر این اساس تحلیل و بررسی نمود.
2. اما در نقد نظر ابن کثیر و موافقانش می‌توان با اســتناد به قرائن موجود در آیات ماقبل 
»ثم« نقش پیوند دهندگی را برای ثم اثبات کرد. خداوند متعال به واسطه واژه‌ »قل« در ابتدای 
آیه 151 به پیامبر)ص( دســتور می‌دهد تا به خاطر موضوعی بسیار مهم فراخوانی عمومی 
دهد و این فراخوان را بواســطه واژه‌ی »تعالوا« بیان داشــته است، فراخوانی عمومی و مهم 
که خداوند به پیامبرش دستور داده تا دسته‌ای از احکام و دستورات ضروری را به مردم به 
واســطه‌ی جمله »أتل علیکم« ابلاغ کند که این خود دلالت بر بیان سلسله‌ای از دستورات 
به هم پیوسته و حیاتی مرتبط با زندگی بشر دارد از این روست که بلافاصله و پس از بیان 
احکام کلی در آیه 153، در مواجهه با واژه‌ ثمّ در ابتدای آیه 154 چنین اســتنباط می‌شــود 
که ما بعد »ثمّ« حلقه‌ای دیگر از زنجیره‌ دســتورات و احکام ما قبل از ثم باشــد. و اما واژه‌ 
»تفصیلًا« در همین آیه )154( نشان از آن دارد که می‌خواهد جزئیات و تفاصیلی از یک دسته 
احکام کلی ارائه دهد که شــامل دستورات و وصایای قبلی است )وصاکم به( که این قرائن 
نقش پیوند‏دهندگی ثم را بیشتر نمایان می‌کند. در نتیجه و با عنایت به اینکه تعداد مفسرینی 
که قائل به نقش ربط‏دهندگی معنایی ثم با وجود اختلافات جزئی در نوع ربط بوده بیشــتر 
هســتند و از ســویی نظرات آن‏ها مطابق با نظریه پیوستگی بوده است لذا می‌توان رای ابن 
کثیر در این خصوص را مورد نقد قرار داد زیرا وی قائل به هیچ‌گونه ربط دهندگی معنایی 

برای ثم نبوده است.
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Abstctra
Language is a collection of regular and interconnected sounds that distin-
guish words and their meanings from other words; in fact, the sound is 
the most fundamental structure of language; because the appropriate use 
of vowels and consonants has a deep connection with the thought of the 
creator of the text, which can inspire specific meanings in the context of 
the situation; therefore, the purposeful repetition of consonants and vowels 
causes a great induction of phonemes in expressing the meanings of the text. 
“Maurice Grammon”, a famous French linguist in the 20th century, puts for-
ward the value and concept of inducing phonemes in language and believes 
that a writer can create the desired images and meanings with a specific and 
regular melody in a systematic network of words made up of similar pho-
nemes. , to induce in the mind of the audience; for this purpose, the present 
research investigates the induction of sounds in Hajj verses with the method 
of content analysis based on Grammon’s theory; the results indicate that the 
phonetic miracle of the Holy Quran ultimately inspires beauty, concepts, 
and meanings to the audience. So that the frequency of the light(simple) 
vowels “A” and “A”/a/¸/ã/ and the consonants of the Latin words “S, Z”/
s¸z/ and the alveolar- fricative consonant “Y”/j/ play a very important role 
in associating the concepts of Hajj.
Keywords: Holy Quran, Hajj verses, stylistics, phonetic layer, Morris 
Grammon. 
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 تحلیل شناختی القاگری آواها درآیات حج 
)بر اساس دیدگاه موریس گرامون(
)تاریخ دریافت 10-09-1401 تاریخ پذیرش: 1401-12-18(

نورالدین پروین1، جواد معین2، سید مجتبی میردامادی3

چکیده
زبان مجموعه‏ی از آواهای منظم و به هم پیوسته است که موجب تمایز واژه و معانی آن با 
واژه‏های دیگر می‏شــود؛ در واقع آوا بنیادی‏ترین ساختار زبان است؛ چرا که کاربرد متناسب 
واکه‌ها و همخوان‌ها، پیوند ژرفی با اندیشه‌ی خالق متن دارد که می‌تواند در بافت موقعیتی 
الهام‌بخش معانی خاص باشند؛ بنابراین تکرار هدفمند صامت‏ها و مصوت‌ها موجب القاگری 
شگرف واج‏ها در بیان معانی متن می‏گردد. »موریس گرامون« زبان‌شناس معروف فرانسوی 
در قرن بیســتم، ارزش و مفهوم القاگری واج‌های در زبان را مطرح می‌کند و معتقد اســت، 
ادیب می‌تواند در یک شبکه نظام‌مند واژگانی که از واج‌های مشابه سامان ‌یافته‌اند، تصاویر 
و معانــی مورد نظــر را با ملودی خاص و منظم، به ذهن مخاطــب القا نماید؛ بدین منظور 
پژوهش حاضر با روش تحلیل محتوا و بر اســاس نظریه گرامون به بررســی القاگری آواها 
درآیات حج می‏پردازد؛ نتایج حاکی از آن اســت اعجاز آوایی قرآن کریم در نهایت زیبایی، 
مفاهیم و معانی را به مخاطب القا می‏نماید. به‌طوری‌که بســامد واکه‌های درخشــان »آ« و 
»اَ« /a/¸/ã/ و همخوان‌های سایشــی لثوی »س،ز« /s¸z/ و نیم‌همخوان »ی« /j/ نقش 

بسیار مهمی در تداعی مفاهیم حج را به خود اختصاص داده‌اند. 
واژگان کلیدی: قرآن کریم، آیات حج، سبک‏شناسی، لایه‏ی آوایی، موریس گرامون.
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1. مقدمه
هرگاه انســان ســخن می‌گوید، پاره‏ی از آواهای پی در پی را بیان می‏کند، این آواها در 
مجموعه‏هایی که آن‌ها را »کلمه« می‏نامیم به‌ هم‌ پیوسته و هماهنگ می‏شوند، سپس کلمات 
در ساختار جملات و عبارات سازماندهی می‏شوند که معنای موردنظر و روشن از گوینده به 
گیرنده القا گردد. آواها مجموعه‏های به ‌هم ‌پیوسته و منظمی هستند که تجزیه نمی‏شوند مگر 
این‌که زبان‏شــناس باهدف آموزشی و خاص به بررسی ویژگی‏ها و اجزای آواها به‌صورت 
جداگانه بپردازد. )مالبرک، 1985: 133( مجموعه‏های آوایی، متشــکل از حروفی هستند که 
به‌یک‌بــاره بیرون می‌آیند، کما این‌که کودک در ابتدای یادگیری زبان، مجموعه‏ها صوتی را 
به‌یک‌باره تلفظ می‏کند، مثلًا می‌گوید "مامان" "بابا" به معنای پدر و مادرش، و این بدان معنا 
اســت که کودک یک هجای صاف و آســان را تلفظ می‌کند که هنگام تلفظ آن مشکل پیدا 

نمی‏کند، سپس به‌تدریج به دو هجا و سپس سه هجا و غیره پیش می‏رود.
 هر انسانی هرگاه صحبت کند اگر صدای او ضبط شود و دوباره گوش‌داده شود، متوجه 
می‏شــویم که کلمات به‌صورت مجزا و مقطعی تلفظ می‏کند و ازآنجایی‌که نظام آوایی زبان 
عربی به عقیده غانم قدوری »بر اساس یک مبانی نظری انتزاعی است، اصوات را به‌طورکلی 
توصیف می‏کند که برخی از عبارات آن‌ها را در بافت کلامی آن‌ها نادیده می‌گیرد« )قدوري، 
2004: 185(؛ از آنجایی‏که سبک‌شناسی، از جمله پژوهش‏های زبانشناسی است که بیشترین 
اهتمام را به ســطوح چهارگانه آوا، صرف، نحو و بلاغت متون، و آثار ادبی دارد. زبان یکی 
از مهم‌ترین ارکان و پایه‌های متن ادبی اســت و پژوهش ســبکی که وابسته به زبان‌شناسی 
مدرن اســت، با نگاهی به متون ادبی در جهت تحلیلی زبانی و ساختارشکنی عناصر آوایی، 
صرفی، ســاختاری و معنایی آن، به تبیین متون می‏پردازد. پژوهش حاضر با رویکردی زبان 
شناســانه، القاگری آواها درآیات مبارکه حج را بررسی می‏نماید و بر آن است که بر اساس 

نظریه موریس گرامون به سؤالات زیر پاسخ دهد:
- کدام ‌یک از واکه‏ها و همخوان‌های مطرح شده در نظریه موریس گرامون بیشترین بسامد 

را دارند و چه معانی را القا می‏کنند؟
- ویژگی‏های آوایی در آیات حج، چه پیوند معنایی را برقرار می‏کند و چه مفاهیمی را به 

مخاطب انتقال می‏دهد؟ 

1. 1. پیشینه پژوهش 
در زمینه القاگری آواها بر اســاس دیدگاه گرامون، پژوهش‌های نسبتاً محدودی در حوزه 

متون دینی صورت گرفته است: 
قاســم مختاری و مریم یــادگاری )1396( در مقاله »هماهنگی آوایی در دو جزء 16و17 
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 قرآن کریم بر اســاس نظریه موریس گرامون« با تکیه بر نقد فرمالیست و نظریه گرامون با 
روش توســعه‏ی_کاربردی، دو جــزء مبارکه‏ی 16و17 قرآن کریم را بررســی کرده و بیان 
می‏دارد که هماهنگی آوایی روشــی اســت که می‏تواند به محقق کمک رساند که معنا را از 
طریق فرم و ساختار ادبی بدون اطناب کلام مخاطب منتقل کند؛ اما پژوهش حاضر با روش 
تحلیل محتوا و بر اساس نظریه گرامون به بررسی القاگری آواها درآیات حج پرداخته است. 
در مقاله »شناسایی طبقات طبیعی همخوان‌ها با توجه به سجع پایانی آیات قرآن کریم« عالیه 
کرد و فاطمه شــاه وردی )1394( همخوان‌های خیشــومی و روان را در سجع‌های پایانی 

آیات، مورد مطالعه قرار داده‌اند. 
فاطمــه اطهرجو و مریم ولایتی کبابیان )1401( در مقاله‏ا‏ی با عنوان »معناداری گزاره‏های 
انشایی ســوره حج، پیرامون اخلاق« که در مجله سبک‏شناختی قرآن کریم به چاپ رسیده 
است با روش کتابخانه‏ی به تبیین گزاره‏های انشایی این سوره پرداخته‏اند نتایج تحقیق حاکی 
از آن اســت که گزاره‏های انشــایی مانند گزاره‏های خبری، معنادار بوده و حامل پیام‏های 
اخلاقی برای مخاطب است و معرفت به این امور با توجه به آیات کتاب الهی، زمینه‏ی رشد 
و تعالی را در انســان شکوفا خواهد کرد. رویا اسماعیلیان و همکاران )1398( در مقاله‏ی با 
عنوان »واکاوی صدا معنایی در قرآن کریم با تکیه بر نظریه اشتقاق ابن‏جنی مطالعه موردی 
ترکیب آواهای »ح، ر، م« به واکاوی تناسب معنایی واژگانی آواها )ح، ر، م( مشتقات قرآنی 
پرداخته اســت؛ از مهم‏ترین نتایج پژوهش آن اســت که اعجاز معنوی آوا در تفهیم و اقناع 
مخاطب، اعجاز کمینه‏گویی قرآن در تجســیم مفاهیم انتزاعی با کمترین صورت است، چرا 

که مشتقات با واج‏های یکسان، معانی مرتبط دارند. 
مهدی نجفی و همکاران )1398( در مقاله‏ا‏ی با عنوان »تحلیل آوا و القا در اشعار عاشورایی 
صفایی جندقی« بر اساس نظریه گرامون به تحلیل القاگری آواها در اشعار عاشورایی صفایی 
می‏پردازند. در مقاله دیگری با عنوان »القاگری آوا در خطبه جهاد بر اســاس نظریه موریس 
گرامون« قاسم مختاری و فریبا هادی فر)1395( القاگری آواها را در خطبه جهاد نهج‌البلاغه 
بررسی نموده‌اند. همچنین مهومش قویمی )1383( در کتابی با عنوان »آوا و القا رهیافتی به 
شعر اخوان ثالث« نظریه موریس گرامون را ضمن بررسی اشعار اخوان ثالث تبیین می‏نماید. 
پرویز آزادی و ســهیلا نیکخواه )1397( در مقاله‏‏ی »سبک‏شناســی سوره‏ واقعه براساس 
تحلیل زبانی« به تحلیل زبانی در ســه سطح آوایی، واژگانی و دستوری سبک‏شناسی سوره 
واقعه پرداخته‏اند؛ نتایج تحقیق حاکی از آن است که تغییرات سبکی مانند التفات در شخص 
و عدد فعل، التفات در مخاطب کلام، تغییر در چینش و بسامد حروف، با تغییر در لحن و 

سبک آیات، سبب تناسب محتوا و سبک بیانی آیات شده است.
 بر اساس بررسی‏های انجام‌ شــده تاکنون درباره توازن آوایی_معنایی و القاگری واج‌ها 
در »آیات حج« بر اســاس دیدگاه گرامون، پژوهشی صورت نگرفته است؛ بنابراین پژوهش 
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حاضر بر آن است که القاگری آواها را بررسی کرده تا برگ دیگری از زیباشناسی سبک‌های 
ادبیات قرآنی را معرفی و کشف نماید. 

2. مبانی نظری

2. 1. سبک‏شناسی
سبک‏شناسی یکی از رویکردهای نقدی نوین است که بر تفسیر و تحلیل متن ادبی تمرکز 
دارد و مرحله‏ی بنیادی و پیشــرفته‏ای از بررسی بلاغی و نقدی است؛ درواقع سبک‏شناسی 
توانسته است از ضعف و کاســتی‌های پژوهش‏های نقدی عربی فراتر رفته و با رویکردی 

مدرن به تحلیل و نقد متون بپردازد.
سبک‌شناسی به‌عنوان یک علم نوظهور توسعه‌یافته است که منشأ اصلی آن را زبان‌شناسی 
و مطالعات زبان‌شناســی می‏دانند که در آغاز قرن نوزدهم ظهور کردند. ابراهیم عبدالجواد 
تأکید می‏کند یکی از دلایل مهم و اساســی پیدایش سبک‌شناسی، رشد پژوهش‏های زبانی 
اســت و پیدایش آن به‌ صورت خاص با این مقوله مرتبط است که مبنای تحلیل‏های زبانی 
و سبکی است؛ بنابراین اگر بپذیریم که سبک‏شناسی به دلیل پیشرفت در علوم زبان، بلاغت 
و نقد پدید آمده اســت، باید ریشه اصلی سبک‌شناســی را جنبه زبانی بدانیم که در ارتباط 
تنگاتنگ با پژوهش‏های زبانی به قرن بیستم رسیده است. )الشیحان، 2012: 79( زبان توده‏ای 
از آواها و نشــانه‏های درهم‌ و برهم و بی‏نظم نیست؛ بلکه شبکه‏ای است نظام‏مند و درهم 
بافتــه از لایه‏ها و پیوندها، بنابراین هر پاره‌گفتار یا هر تکه از یک متن از خلال همکاری و 
پیوســتگی چندین سطح متمایز زبانی، سازمان‌دهی می‏شود. سطوح و واحدهای تحلیل در 
زبان که می‏تواند یک بررســی سبک‏شناسانه را سازماندهی کند عبارت‏اند از: لایه‏ی آوایی، 
لایه‏ی صرفی، لایه نحوی، لایه ایدئولوژیک. که دانش زبانشناسی هر یک را از این لایه‏ها را 
با روش‏ها و ابزارهای ویژه‏ای بررسی می‏کند. )فتوحی، 1391: 237( بر همین اساس جستار 
حاضر بر آن است بر اساس نظریه موریس گرامون ضمن بررسی لایه‏ی آوایی آیات مبارکه 

حج به تبیین القاگری آواها و چگونگی بسامد و بیان معانی در بافت‏ موقعیتی بپردازد.

2. 2. لایه آوایی
آواشناســی یکی از علوم وابســته به زبان‏شناســی هست. در بین رشــته‏های گوناگون 
زبان‏شناسی، آواشناسی بیش از همه جنبه تجربی دارد. زیرا زمینه کار آن مطالعه و توصیف 
صداهای زبان اســت، یعنی پدیده‏هایی که وجود خارجی محسوس دارند. )مدرسی،1387: 
1-2( کلمات هر زبانی از اصوات خاصی تشکیل‌شــده که هرکدام از واحدهای صوتی آن 
داری ویژگی‏های خاص‌اند که موجب تمایز آن از دیگر اصوات می‏شــود مثلًا صوت »باء« 
از صوت »میم« متفاوت است و هرکدام دارای بار معنای خاصی هستند. )عرار، 2002: 19( 
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 موســیقی درونی یا به عبارتی انسجام، رمز ادب و زیبایی آن است. زیبایی اسلوب ادبی، 
چیزی نیســت که بتوان دقیقاً حد و مرز آن را تعیین کرد؛ اما می‏توان برخی آثار و صفات 
آن را در بعضی تعبیرات جســتجو کرد. این نوع موسیقی به‌وسیله سجع، توازن، انواع بدیع 
لفظی، توالی حروف، و تنوع اصوات و حرکات بلند و کوتاه به وجود می‏آید )أبوالشــباب، 
1988: 266(؛ موسیقی درونی، حاصل هماهنگی‌ها و نسبت ترکیبات کلمات و طنین خاص 

هر حرفی در مجاورت با حروف دیگر است. )شفیعی کدکنی، 1386: 51(

2. 3. هماهنگی آوایی

2. 3. 1. مروری بر نظریه‏ گرامون
موریس گرامون شــاعر و زبان‏شــناس فرانســوی در قرن 19 میلادی تلاش کرد تا بین 
پدیده‏های هستی و جلوه‏های صوتی، پیوند و تناسب برقرار کند. گرامون نظریه‏های خود را 
کتاب‌های آواشناسی مطرح نموده که دراین‌بین، رساله کوتاهی درباره قواعد شعر فرانسوی 
و شعر فرانسه، دستاویزهای بیان و هماهنگی آن ارائه داد. درزمینه موردنظر پژوهش حاضر، 
در کتاب‏هــای مذکور، آنچه قبل از هر چیزی توجه گرامــون را به خود معطوف می‏دارد، 
نام‌آواهاست. نام‌آواها درواقع کلماتی هستند که ما به برخی جانوران و اشیا نسبت می‌دهیم 
و از طریق واج‏های خود، صداهایی را که در طبیعت وجود دارند کم‌وبیش تقلید می‏کنند یا 
این اصوات را به‌نوعی یادآور می‏شوند )قویمی،1383: 9-10(؛ کما اینکه عرب بر نام‌آواهای 
خاص با معانی معینی توافق و متفق‌القول شدند، برای مثال وقتی به صداهای آب فکر کردند، 
هر حالت صوتی را نسبت به تأثیر موسیقایی آن بر گوش نام بردند: صدای آب را به‌طورکلی 
»خریــر« می‌گویند. و در موارد خاص نام‏های خاص‏تری به صدای آب می‏دهند که ازجمله 

آن‌ها می‌توان به موارد زیر اشاره کرد: 
- امور: صدای آب هنگامی‌که به‌صورت امواج در دریا باشد.

- الأزيز أو الأز أو النشّش أو الغَرْغَرَةِ أو الغَطْغَطةُ: صدای جوشاندن آب در قابلمه.
- البقبقة صدای حباب آب در هنگام جوشیدن؛ و... . )عاتکة زیاد البورینی، 2021(

گرامون معتقداســت که »مغز انســان همواره به تشــبیه و تداعی می‏پردازد. اندیشه‏ها را 
دســته‏بندی و مرتب می‏کند و مفاهیم کاملًا ذهنی را با تأثراتی که حواس شــنوایی، بینایی، 
چشــایی، بویایی و لامسه در اختیار ما می‏گذارند در رده یا دسته کنار هم می‏چیند. نتیجه‏ی 
این امر آن اســت که مجردترین و معنوی‏ترین اندیشــه‏ها پیوســته با انگاره‏ای از رنگ‏ها، 
رایحه‏ها یا حسیاتی مانند خشکی، سختی، نرمی و... پیوند می‏خورند. )گرامون،1960: 403(
از سوی دیگر، تکرار در هر سطحی؛واژه، واج و یا جمله از نکات اساسی است که گرامون 
به آن توجه ویژه‏‏ای داشــته است. او معتقد است که این‌گونه تکرارها در اصل و کم‌وبیش، 
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حاکی از تأکیدات یا شــدت وحدت‌اند. به اعتقاد گرامون، اگر کلماتی که این‌گونه تکرارها 
را در بردارند، حال آن تکرار از هر نوع و ماهیتی که باشــند: تکرار تمامی هجا، بخشــی از 
یک هجا، تکرار با تشدید همخوان و...، بیانگر صدا یا حرکت باشند؛ نوعی مفهوم مضاعف 

به خود می‏گیرند؛ یعنی صدا یا حرکتی را تداعی می‏کنند که ادامه می‏یابد و مکرر می‏شود.
البته باید به این نکته توجه داشت که تمامی کلماتی که واج یا هجای تکراری دارند، اگر به 
شیء، عنصر یا پدیده‏ای اطلاق شوند که چنین اندیشه‏ای را به ذهن متبادر نمی‏کند، ضرورتاً 
بیانگر تأکید، شــدت یا صدا و حرکتی ممتد نیســتند؛ مثلًا کلماتی نظیر مرمر، فلفل، بی‏بی، 
داداش و... از این جمله‏اند. بنابراین باید یادآور شــد که تکرار واج‏ها یا هجاها بالقوه القاگر 
اســت و ارزش آن تنها زمانی آشــکار می‏گردد که اندیشه‏‌ای به بیان آمده، با چنین تکراری 

تناسب و ارتباط داشته باشد. )قویمی،1383: 12-11(
همان‌طور که زبان‏شناسان بر اهمیت تکرار اهتمام ویژه داشته‏اند؛ تكرار كيي از ابزارهاي 
زباني اســت كه مي‏تواند در القای اهداف متن، نقش اساسی داشته باشد. تكرارِ آواها همان 
چيزي اســت كه در ابتدا، حاكي از تســلط اين عنصر تكراري و اضطرار آن بر انديشــه و 

احساس ادیب است. )القاضي، 1974: 42( 
گاهــی یک حرف خاص یا دو یا ســه حرف به ‌صورت متفــاوت در یک جمله تکرار 
می‏شوند و تأثیر آن را به‌طورکلی، چند برابر می‏نماید، از طرفی موجب می‏شود که کلام از 
یکنواختی خارج و ایقاع خاصی به کلام ببخشد، یا اینکه از طریق ترکیب صداها بین آن‌ها 
توجه مخاطب را به یک کلمه یا کلمات خاص جلب نماید، یا اینکه برای تصدیق مقصود 
خاصی اســت که در این صورت تکرار آواها با معانی کلمات منطبق است )عیاشی، 2002: 
82(؛ بنابراین اساس نظریه گرامون نام‌آواها و تکرار آواها است که القاگری را در بافت‏های 

موقعیتی القا می‏نمایند؛ در اینجا به تحلیل این نظریه درآیات حج می‏پردازیم. 

2. 3. 2. تحلیل القاگری واکه‌ها درآیات حج 
در قرآن کریم بنابر قول مشهور، 500 آیه فقهی وجود دارد که احکام عبادات و معاملات را 
بیان می‌کند. واژه »حج« در لغت به معنای قصدى است كه به‌صورت مكرّر صورت می‌گیرد 
و در اصطلاح شرع، عبارت است از قصد خانه كعبه که به‌منظور انجام عبادات و با اعمال و 
مناسک خاصی همراه است. )طبرسی، 1372: 439/1( این عبادت در صورت تحقق شرایط 
وجوبش، بر مســلمان یک‌بار در طول عمرش واجب می‌شــود که از آن به »حجة الاسلام« 
تعبیر می‌کنند، و البته گاهی نیز به‌واســطه نذر، استیجار و مانند آن واجب می‌گردد. )حلّی، 
1408: 198/1(حــج از بزرگ‌ترین فریضه‌های الهی بوده که جنبه‌های فردی و اجتماعی در 
آن متجلّی شده است. اهمیت حج و مناسک آن تا به آنجایی است که در کتاب‌های حدیثی 
و فقهی، بخش قابل‌توجهی را به خود اختصاص داده است. در این نوشتار، تحلیل القاگری 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

55

 � 
تحلیل شن


ا

ختی القاگری



 
آواها درآ


ی

ات حج )بر اساس





دیدگاه موریس گرامون( 









 واکه‌هــا در 45 آیه برگزیده مربوط به احکام حج بر اســاس دیدگاه موریس گرامون، مورد 
بررسی قرارگرفته است.    

 /ã/و /a/ 2. 3. 2. 1. واکه درخشان »آ« و »اَ«؛
واحدهــای صوتی یک‌زبان با توجه به چگونگی تولید و طبیعت آوایی‌شــان به دوطبقه 
بنیادی صامت )consonant( و مصوت )vowel( تقســیم می‌شوند. صامت را »همخوان« و 
مصــوت را »واکه« نیز می‌نامند. )باقری، 1374: 186( واکه‌ها، واج‌هایی هســتند که از لرزه 
تارآواها پدید می‌آیند و بدون برخــورد به هیچ مانعی از مجرای دهان می‌گذرند. وضعیت 

دهان و لب‌ها و زبان در چگونگی مصوت‌ها تأثیر دارد.
گرامون، مصوت‌های /a/ و/ã/ را به‌عنوان واکه‌های درخشــان معرفی می‌کند. این دسته از 
واکه‌هــا برای بیان صداهای بلند، هیاهو، غریو جمیعت، توصیف اندیشــه‌هایی که در آن‌ها 
صدا اوج می‌گیرد، مانند: خشــم، برآشفتگی، توصیف صحنه‌ها و مناظر پرشکوه و توصیف 
شــخصیت‌های عالی‌رتبه و توانمند به کار می‌روند. )مارتینه، 1380: 31(؛ با توجه به فلسفه 
و اهداف آیات مبارک حج  لازم است که از واکه‏های درخشان در بیان معانی استفاده شود. 
بررسی انجام‌شده درآیات حج نشان می‌دهد که واکه‌های درخشان نسبت به واکه‌های روشن 
و تیره، تأثیر بیشتری در آیات حج داشته است؛ با توجه به توصیف‌هایی که برای واکه‌های 
درخشــان گذشــت و این آواها، ازلحاظ القاگری معانی و توازن آوایی، فضای دل‏‌ انگیز و 

پرمعنایی را برای مخاطب تداعی می‌کنند، که برخی نمونه‌ها اشاره می‌رود:  
َ برَِي‏ءٌ مِنَ المُْشْرِكِينَ وَ رَسُولهُُ فإَِنْ  ِ وَ رَسُولهِِ إلِىَ النَّاسِ يوَْمَ الحَْجِّ الْأْأَكْبرَِ أنََّ اللَّهَّ ﴿وَ أذَانٌ مِنَ اللَّهَّ
َّذِينَ كَفَرُوا بعَِذابٍ ألَيِم﴾‏  ــرِ ال ِ وَ بشَِّ َّكُمْ غَيْرُ مُعْجِزِي اللَّهَّ َّيْتمُْ فاَعْلَمُوا أنَ تبُْتمُْ فهَُوَ خَيْرٌ لكَُمْ وَ إنِْ توََل
)توبه/3(؛ »و اين، اعلامى اســت از ناحيه خدا و پيامبرش به )عموم( مردم در روز حج اكبر 
]روز عيد قربان‏[ كه: خداوند و پيامبرش از مشركان بيزارند! بااین‌حال، اگر توبه كنيد، براى 
شــما بهتر است! و اگر سرپيچى نماييد، بدانيد شــما نم‏ىتوانيد خدا را ناتوان سازيد )و از 

قلمرو قدرتش خارج شويد(! و كافران را به مجازات دردناك بشارت‌ده!«
ســوره مبارکه توبه ازجمله ســوره‌هایی است که در پایان رســالت نبوی نازل شد، و به 
جهت بیان احکام پایان دوره نزول قرآن، برای جامعه اســامی از اهمیت خاصی برخوردار 
بود. آیات نخســتین این سوره بیانگر ابراز انزجار از مشرکان است که می‌بایست با تعابیری 

طنین‌انداز و عمیق ادا شود. )سید قطب، 1425: 1565/3(
آیه، فرمانی الهی ست که به مسلمانان دستور می‌دهد در روز »حج اکبر« از مشرکان بیزاری 
بجویند. واژه »أذَانٌ« به معنای اعلام، صدازدن و ندا کردن است )طبرسی، 1372: 8/5( که با 
تکرار همخوان‌های درخشان، توازن معنایی شگفتی را ایجاد می‌نماید. لازم است القاء مطالبی 
به این مهمی، با صدایی بلند اتفاق بیفتد که خود موجب نوعی هیاهو و زمزمه افراد می‌شود. 
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کاربرد »إلِىَ النَّاسِ« به‌جای »إلِىَ المشرکینَ« حاکی از آن است که خطاب این دستور به همه 
مردم حاضر در مکه هست و همین امر موجب می‌شود که بانگی بلند باشد تا علاوه بر اینکه 
امر مهم به همه مردم برســد تأکیدی بر موضوع باشد. در اینجا واکه‌های درخشان که برای 
اوج‌گیری صدا و هیاهو به‌کاررفته، معنا و فضایی آکنده از بانگ و فریاد را القاء می‏نماید که 

تناسب زیبایی از توازن آوایی_معنایی می‌آفریند.
تکرار واکه‌های درخشــان /a/ و/ã/ تصویر زیبایی، از غریو جمعیت در آن رو به نمایش 
می‌گذارد. هیاهو و اوج صدایی که حضور سیل عظیم مردم، خواه مسلمانان و خواه مشرکان 
در روز عید قربان به همراه مراسم قربانی، ایجاد کرده است، به‌طور شگرفی با نتُ تکراری 

»اَ« و »آ« برای مخاطب ترسیم می‏گردد. 
از طرفی دیگر »بیان درد و ناامیدی« که معمولاً با اوج صدا و فریاد همراه است، به کمک 
واکه درخشــان به زیبایی تداعی می‏شود. در پایان آیه، تراژدی کافرانی که از اطاعت فرمان 
الهی ســرپیچی می‌کنند، به همراه موسیقی دردناکی که از بسامد واکه‌ها نواخته می‌شود، از 

»عذاب ألیم« و درد و ناامیدی آن‌ها خبر می‌دهد. 
توازن واکه‌های درخشــان در کنار بسامد همخوان‌های سایشی n وm که نوعی حقارت، 
اســتهزاء، ناتوانی و درماندگی را القاء می‌کند، پرده از ناتوانی کافران در مقابل قدرت لایزال 
ِ« این درماندگی را برای مخاطب، یادآور کرده  َّكُمْ غَيْرُ مُعْجِزِي اللَّهَّ الهی برمی‌دارد و تعبیر »أنَ

و ناتوانی کافران در مقابل قدرت الهی را مجسم می‏کند. 
همچنین کاربرد بشارت برای عذاب، نوعی تهکّم و استهزاء را به تصویر می‏کشد )آلوسی، 
1415: 243/5(؛ اعجاز بلاغی که در بشارت به عذاب وجود دارد به یاری بسامد مصوت‌های 

/a/ و/ã/ به اوج می‏رساند.
فوُا باِلبْيَْتِ  وَّ در آیه شــریفه دیگری قرآن می‏فرماید: ﴿ثمَُّ لیْقَْضُوا تفََثهَُمْ وَ ليْوُفوُا نذُُورَهُمْ وَ ليْطََّ
العَْتيِقِ﴾ )حج/29(؛ »سپس، بايد آلودگيهايشان را برطرف سازند؛ و به نذرهاى خود وفا كنند؛ 

و بر گرد خانه گرامى كعبه، طواف كنند.«
آیه اشــاره به برخی مناســک حج ازجمله حلق، تقصیر و طواف دارد. از دیدگاه گرامون 
واکه‌های »آ« و »اَ« در »توصیف مناظر پرشــکوه و شــگفت انگیز« به کار می‌روند. بســامد 
واکه‌های درخشان در آیه، تصویری شگفت از حضور باشکوه حاجیان را در لحظه طواف، 
بــه ذهن مخاطب القاء می‌کند که طنین نغمه‏ی پرهیاهوی »لبَیک اللّهُم لبَیک« بر شــکوه و 
جلال آن صحنه می‏افزایــد. تکرار صامت /l/ با همجواری مصوت‌های /a/ و/ã/، تصویری 
زیبا از موج طواف و گِردگشتن حاجیان به همراه ملودی آرام و روان خلق نموده که موجب 
می‌شــود تصویری از حاجیان سپیدپوش در ذهن القاء و ترسیم می‏نماید که در میان امواج 

دریا، به گرد معشوق می گردند. 
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 »تفث« در لغت به معنای چرک و زوائد بدن در مو و ناخن است )راغب، 1412: 165( که 
حاجی می باید در ادامه مناسک حج، این چرک که نماد آلودگی و زشتی است را »تقصیر« 
کند و از خود بزداید. در آیه شــریفه، واکه‌های تیره /o/ و/u/ به نحوی زشــتی آلودگی و 
چر‏کهای بدن حاجیان را القاء می‌کند و با آوای خود، گویی این زشــتی را را در جســم 
حاجیانی که ســپیدپوش در طواف و انجام مناسک حج هســتند، محل ابهام می داند! و به 
همین جهت است که آیه با تعبیر »ثمَُّ لیْقَْضُوا تفََثهَُمْ« به زایل کردن این آلودگی به‌عنوان یکی 

از اعمال حج دستور می‌دهد. )فاضل مقداد، 1373: 270/1(  
در نمونه دیگری قرآن درباره تجدید بنای کعبه می فرماید: ﴿وَ إذِْ يرَْفعَُ إبِرْاهيمُ القَْواعِدَ مِنَ 
ميعُ العَْليمُ﴾ )بقره/127(؛ »و )نيز به ياد آوريد(  َّكَ أنَتَْ السَّ َّنا تقََبَّلْ مِنَّا إنِ البْيَْتِ وَ إسِْــماعيلُ رَب
هنگامــى را كه ابراهيم و اســماعيل، پايه‏هاى خانه )كعبه( را بــالا م‏ىبردند، )و م‏ىگفتند:( 

»پروردگارا! از ما بپذير، كه تو شنوا و داناىي.«‏
از دیدگاه گرامون »توصیف صحنه‌ها و مناظر پرشکوه و توصیف شخصیت‌های عالی‌رتبه 
و توانمند« )مارتینه،1380: 31( ازجمله کارکردهای معنایی و القایی واکه‌های درخشان است. 
در این آیه، بســامد واکه‌های /a/ و/ã/، جلوه‏ای زیبا از شــکوه و عظمت بنای خانه کعبه به 
ذهن مخاطب القا می‌کند. اوج صدا در این واکه‌ها و تعبیر »رفع قواعد«، ضمن ایجاد نغمه‏ی 
از شوکت کعبه، شخصیت والای حضرت ابراهیم و اسماعیل را برای مخاطب خود تداعی 
می‌کند. فعل »يرَْفعَُ« در این آیه مضارع است ولی حکایت از گذشته دارد. )زمخشری، 1407: 
187/1( گویی قرآن می‏خواهد تصویری ذهنی و خیالی را با این روش، به‌صورت یک صحنه 
حقیقی برای شنونده مجسم کند که البته تکرار واکه‌های درخشان نیز بر این زیبایی می‏افزاید 
و خواننده گمان می‌کند در صحنه باشــکوه بنای کعبه و در کنار شــخصیت‌های والامقامی 

همراه می‏کند. 

 /e/و /i/ 2. 3. 2. 2. واکه روشن »ای« و »اِ«؛
گرامون براین باور است که واکه‌های روشن »ای« و »اِ« /i/ و/ /e لطیفتر، زیرتر و سبک‏تر 
از واکه‌های بماند، بنابراین صداهای نازک، تســلی بخش و نجواهای آهسته را القا می‌کنند. 
هم‌چنین این واکه‌ها، اندیشــه های نشاط‏انگیز، دلکش و عاشقانه را در ذهن نقش می بندد. 
)قویمی، 1383: 27( کاربرد این واکه‌ها درآیات حج، نسبت به واکه‌های درخشان از بسامد 

کمتری برخوردار هستند که در زیر به دو نمونه اشاره می‌رود:
َّذِي بارَكْنا حَوْلهَُ  َّذِي أسَْرى بعَِبْدِهِ ليَْلًا مِنَ المَْسْجِدِ الحَْرامِ إلِىَ المَْسْجِدِ الْأْأَقْصَى ال  ﴿سُــبْحانَ ال
مِيعُ البْصَِير﴾ )إسراء/1(؛ »پاك و منزّه است خداىي كه بنده‏اش را در  َّهُ هُوَ السَّ لنِرُِيهَُ مِنْ آياتنِا إنِ
كي شب، از مسجد الحرام به مسجد الاقصى _كه گرداگردش را پربركت ساخته‏ايم_ برد، تا 

برخى از آيات خود را به او نشان دهيم؛ چرا كه او شنوا و بيناست‏.«
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تکرار واکه‌های روشن در این آیه شریفه، فضای لطیف و عاشقانه شب معراج، و نجواهای 
عارفانه پیامبراکرم)ص( را بــا ذات حق تداعی می‌کند. عبارت »لنِرُِيهَُ منِْ آياتنِا« با نمایاندنِ 
نشانه‏هایی ازجمله صفات توحیدی و مقامات خاص نبوی )قشیری، 2000: 334/2(، تصویر 
زیبایی از محفل عاشقانه و نغمه های دلبربا خلق می‌کند که گویی وجود پیامبر محو در آن 
نماها و نشانه ها شده است. بسامد و توازن این واکه‌ها، بار معنایی زیبایی از القاگری آواها 
آفریده است که برای ذهن خواننده، محفل عاشقانه و دلکشی را به تصویر می‏کشاند. بسامد 
5 باره واج /سs/ با ویژگی همس، در کنار واکه‌های روشــن؛ ذهن مخاطب را در تداعی و 
القــای فضای نجواگونه، یاری می‌کند. تکرار این واج را می‌توان در موارد ایجاد یک فضای 
وسوسه برانگیز و راز آلود، نجوایی، حالت های پنهانی و مانند آن بیشتر احساس نمود، که 
در این آیه ســبب می‌شــود تصویری از یک محفل پنهانی که خاص به حضور ذات حق و 
پیامبرش است در ذهن ترسیم گردد. چنان که حافظ نیز با تکرار /س/ به پنهانی‏بودن این‌گونه 

محافل اشاره دارد و می‌گوید:
آن کس است اهل بشارت که اشارت داند 		

		      نکته‌ها هست بسی محرم اسرار کجاست     	
لطافت و ظرافتی که با تکرار واکه‌های روشن تداعی می‌شود می‌تواند عینی و ملموس یا 
معنوی و ذهنی باشد و به همین جهت، خیزش و جهشی حقیقی یا تخیلی)قویمی، 1383: 
30-28( را القاگری می‌کند. کما اینکه واکه‌های روشــن می‌توانند بیانگر حرکاتی ســریع، 
چست و چابک باشند. )همو، 1383: 29( ویژگی‏های یاد شده، در بافت معنایی آیه به زیبایی 
به تصویر آمده است. آيه شریفه به سفر شبانه و معراج وجود پیامبر )ص( از مسجد الحرام به 
مسجد الاقصى اشاره دارد. اين سفرِ بیش از صد فرسخی، در مدت کوتاه يک شب انجام شد 
که با توجه به شرايط آن زمان، امری غیرممکن و ناشدنی بود. طنین بسامد واکه‌های روشن، 
حکایت از حرکت ســریع جسم حضرت در شــب معراج دارد. واکه‌های / e،i / با ویژگی 
آوایی و بســامد خود، به گونه ی ملموس و جســمی و هم‌چنین ذهنی و معنوی به جریان 
معراج نبوی اشــاره دارد که تصدیق کننده دیدگاه مفســرانی )فخر رازى، 1420: 293/20( 
است که معتقدند بیشتر مسلمانان بر معراج جسمانی اتفاق نظر دارند و البته گروه اندکی نیز، 

معراج را روحانی دانسته‏اند.
از سوی دیگر، تکرار واکه‌های درخشان که توصیف صحنه‌های پرشکوه و شخصیت‌های 
بلند مرتبه را تداعی می‌کند، در کنار واکه‌های روشن، جلوه ای از زیبایی معنایی و آوایی را به 
روح واژه ها دمیده اند. واکه‌های درخشان، معنای شکوه و عظمت معراج و شخصیت والای 
پیامبری را القاء می‌کند که در معراج، فرشته وحی این مقام وصف نشدنی را به پیامبر)ص( 
نوید داد، )حویزی، 1415: 98/3( و به دلیل همین مقام است که عنصر بارز و محور اصلی 

در سوره إسراء را شخصیت والای نبوی دانسته اند. )سید قطب، 1425: 2208/4(
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 نْ فيِ النَّاسِ باِلحَْجِّ يأَْتوُكَ رِجالًا وَ عَلى‏ كُلِّ ضامِرٍ يأَْتيِنَ مِنْ كُلِّ فجٍَّ عَمِيقٍ﴾ )حج/27(؛   ﴿وَ أذَِّ
»و مردم را دعوت عمومى به حج كن؛ تا پياده و سواره بر مركب‏هاى لاغر از هر راه دورى 

بسوى تو بيايند.«
واکه‌های روشــن از دیدگاه گرامون، بیانگر ویژگی هایی ازجمله حرکات سریع و چابک 
هســتند. پس از آن که، خانه کعبه به دست حضرت ابراهیم برای عبادت‏کنندگان آماده شد، 
خداوند خطاب به آن حضرت فرمود: در میان مردم برای حج، اعلام کن تا پیاده و سوار بر 
مرکب های لاغر، به قصد حج به سوی کعبه حرکت کنند. واژه »ضامر« به معنای حیوان لاغر 
است، امّا نه لاغری که به سبب بیماری باشد، بلکه لاغری که به‌نوعی تناسب اندام و چابکی 
را نشان دهد. راغب می‌گوید: ضامر به اسبی کم گوشت گفته می‌شود، البته این کم گوشتی 
به خاطر کار زیاد اســت نه لاغری. )راغب، 1412: 512( حیواناتی هم چون اســب و شتر، 
چون مسافت شهرهای مختلف را تا مکه می پیمودند، تحمل مشکلات و سختی راه، آن‌ها 
را ورزیده و چابک می کرد؛ و يا اين كه در آن زمان حيواناتى را انتخاب می‌کردند، ورزيده 
و چابك و پر تحمل، حيواناتى كه در ميدان تمرين، لاغر شــده و عضلاتى صفت و محكم 
داشته باشند. بسامد واکه‌های روشــن /i/و /e/ریتم زیبایی از حرکات چابک این حیوانات 
لاغر را خلق می‌کند که با صلابت و اســتواری به سوی مکه حرکت می‌کنند. تولید این آوا 
در حقیقت القاگر ورزیدگی و تناسب جسمانی حیواناتی است که مردم در راه مکه از آن‌ها 

به‌عنوان یک مرکب مناسب استفاده می‌کردند.
هم‌چنین بســامد آوایی مصوت‌های درخشــان /a/ و/ã/ در کنار مصوت‌های روشن، به 
زیبایی هر چه بیشتر این آیه افزوده است. واکه‌های درخشان برای بیان صداهای بلند، هیاهو 
و غریو جمعیت است. فعل امر »أذَِّنْ« از ماده »اذن« ریشه یافته به معنای اعلام و اعلان کردن. 
)طریحی، 1375: 199/6( وقتی حضرت ابراهیم دستور یافت که حج را به مردم اعلام کند، 
در »مقام« ایستاد و با صدای بلند مردم را به این فریضه فراخواند به‌طوری که خداوند، بانگ 
و اعلام آن حضرت را به گوش  همگان رســاند، حتی کســانی که در صُلب پدران و رحم 
مادران خود بودند. )ســیوطی، 1404: 354/4( تکرار واکه‌های درخشــان با ویژگی تداعی 

صداهای بلند، همخوانی زیبای معنایی و آوایی با مضمون آیه و بانگ وجوب حج دارد.

2. 3. 2. 3. همخوان‌های انسدادی
این همخوان‌ها بر دو دســته هستند: بی‏آواها )ت t،ک k( و آوایی‏ها )ب b، د d، ق q( که 
به هنگام تلفظ، مستلزم خروج ناگهانی هوا با فشار به خارج هستند. این واج‌ها در توصیف 

حرکاتی به کار می‌روند که با تکان‌های شدید یا خفیف همراهند. )قویمی،1383: 45( 
به‌عنوان نمونه در آیه شریفه ﴿فإَِذا قَضَيْتمُْ مَناسِكَكُمْ فاَذْكُرُوا أللهَ كَذِكْرِكُمْ آباءَكُمْ أوَْ أشََدَّ ذِكْراً 
نيْا وَ ما لهَُ فيِ الْْآخِرَةِ مِنْ خَلاقٍ﴾ )بقره/200(؛ »و هنگامى  َّنا آتنِا فيِ الدُّ فمَِنَ النَّاسِ مَنْ يقَُولُ رَب
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كه مناســكِ )حج( خود را انجام داديد، خدا را ياد كنيــد، همانند يادآورى از پدرانتان )آن 
گونه كه رسم آن زمان بود( بلكه از آن هم بيشتر! )در اين مراسم، مردم دو گروهند:( بعضى 
از مردم م‏ىگويند: "خداوندا! به ما در دنيا، نىكي عطا كن!" ولى در آخرت، بهره‏اى ندارند.«

تکرار همخوان انســدادی »ک« )k( جلوه‏گری زیبایــی از آوا و معنا دارد. از این واج در 
هیجانات تند و تکان‏دهنده مثل به نفس افتادن استفاده می‌شود. کاربرد این واج به هیجانات 
و حرکات حجاج اشاره دارد که پس از اتمام مناسک، می‌بایست به »ذکر الله« مشغول شوند. 
درباره معنای این ذکر چند دیدگاه بیان شــده اســت: دعای پس از رمی جمرات؛ تکبیراتی 
که در ایام منی گفته می‌شود و یا همه ادعیه مستحبه‏ای که در این مکان‌های مقدس قرائت 
می‌شود. )قطب راوندی، 1405: 298/1( در هر صورت، وقتی در آیه، واژه »ذکر« متصف به 
 »k« أشَــدّ« می‌شود، نوعی شدت از هیجان تند و نفس نفس را تداعی می‌کند که  همخوان«
آن را به زیبایی بیان می دارد، و ویژگی شدّت و انفتاح در این واج، به افزونی و شدّت این 

هیجان رنگ بیشتری می‏بخشد.
هم‌چنیــن این همخوان برحکایت از نوعی طنز نیش دار نیز کاربرد دارد. )قویمی، 1383: 
47( عــرب جاهلیت در حج‏گذاری خود دچار انحرافات و خرافاتی بودند، از جمله این‌که 
پس از مناسک، پدران و نیاکان خود را یاد می‌کردند )طبرسی، 1372: 529/2( که در این آیه، 
کاربرد همخوان انسدادی »ک«، به‌طور نیش‏داری، مناسک غیر ابراهیمی عرب جاهلیت را به 
ســخره می‌گیرد و »ذکرالله« را به‌عنوان ذکر واقعی کسی می‏داند که صاحب همه نعمت‏های 

اخروی و دنیوی است، و لذا یاد خدای متعال را جانشین یاد آباء و اجداد می‌کند. 

2. 3. 2. 4. همخوان‌های غیر انسدادی    
به این دسته از همخوان‌ها، همخوان‌های پیوسته نیز گفته می‌شود.همخوان پیوسته، واجی 
اســت که تلفظ آن می‌تواند مدتی ادامه یابد. از این‌گونه واج‌ها در تولید نام‌آواها اســتفاده 
می‌شود. )قویمی؛1383: 48( گونه های مختلف این همخوان‌ها، درآیات حج کاربرد دارد. 

/m/،/n /»2. 3. 2. 4. 1. همخوان‌های خیشومی »م« و »ن
از دیدگاه گرامون، صامت های /m/ و/n/ از دســته همخوان‌های خیشــومی هستند. اگر 
هوای بازدم پس از برخورد با تارهای صوتی از مجرای دهان خارج شود، صوت ایجاد شده 
دهانی اســت؛ ولی اگر به هنگام ادای صوت جلوی مجرای حفره خیشوم )بینی( باز بماند 
به‌طوری که تمام یا قســمت عمده‏ای از هوای مرتعش از راه بینی به خارج فرســتاده شود، 
صوت پدید آمده خیشــومی یا غنهّ )nasal( می‏خواننــد. )باقری، 1374: 190( هنگام تلفظ 
همخوان‌های خیشــومی، هوا از بینی خارج می‌شود و اصواتی را تولید می‌کنند که از آن‌ها، 
نوعی ناخشــنودی و عدم رضایت تداعی می‌شود. این دســته از همخوان‌ها با القای آوایی 
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 خود، معانی خاصی را درآیات حج تداعی می‌کنند. 
َّمَا المُْشْرِكُونَ نجََسٌ فلَا يقَْرَبوُا المَْسْجِدَ الحَْرامَ بعَْدَ  َّذينَ آمَنوُا إنِ به‌عنوان نمونه در آیه ﴿يا أيَُّهَا ال
عامِهِمْ هذا وَ إنِْ خِفْتمُْ عَيْلَةً فسََوْفَ يغُْنيكُمُ اللهُ‌ مِنْ فضَْلِهِ إنِْ شاءَ إنَِّ اللهَ‌ عَليمٌ حَكيمٌ﴾ )توبه/28(؛ 
»اى كسانى كه ايمان آورده‏ايد! مشركان ناپاكند؛ پس نبايد بعد از امسال، نزدكي مسجد الحرام 
شوند! و اگر از فقر م‏ىترسيد، خداوند هرگاه بخواهد، شما را به كرمش ب‏ىنياز م‏ىسازد؛ )و 

از راه ديگر جبران مك‏ىند؛( خداوند دانا و حيكم است‏.«
تکرار صامت همخوان »م« و»ن«، تناسب بسیار زیبایی در واژگان، آوا  و معانی آیه آفریده 
است. القاگری آواها را در این آیه می‌توان در دو شبکه معنایی جستجو نمود: در بخش اول 
آیه که ازجمله ندایی »یا ایهّا الذّین« شروع و تا اول جمله شرطیه »إنِْ خِفْتمُْ« ادامه می‏یابد، 
بسامد این دو صامت، نوعی ناخشنودی و عدم رضایت را در ذهن تداعی می‌کند. آیه شریفه 
در ســال نهم هجرت، طی یک دستور فقهی خطاب به مؤمنان مکه می‏فرماید از سال آينده 
هيچ كي از مشركان حق ورود به مسجد الحرام و طواف خانه كعبه را ندارد. )فاضل مقداد، 
1372: 46/1( درواقع به نحوی، ناخشــنودی و عدم رضایت خداوند از حضور مشرکان در 
مسجد الحرام در قالب یک حکم فقهی و نهی از ورود آن‏ها به مسجدالاحرام اعلام می‌گردد. 
»انمّا« نشانگر حصر است و مصدر »نجََس« بر مبالغه در پلیدی دلالت دارد. )سمین، 1414: 
458/3( تکرار همخوان‌های خیشــومی در کنار این حصر و مبالغه، شدت نارضایتی ورود  

مشرکان به مسجد الحرام را القاء می‌کند.  
همخوان‌های خیشومی بیانگر ناتوانی و درماندگی نیز هستند. در بخش دوم آیه که ازجمله 
شرطیه »إن خفتم« آغاز و تا پایان آیه ادامه دارد، کاربرد دو صامت »م« و »ن«، آوایی سراسر 
نگران‏کننده می‌آفریند که نوعی ناتوانی و درماندگی را به تصویر ذهن نزدیک می‌کند. برخی 
از مؤمنان که مخاطب آیه بودند، با نزول این آیه، نگران شدند که مبادا عدم حضور مشرکان 
در تجارت و دادوستد بازار آن‌ها تأثیر‏گذار باشد و موجب ناتوانی و سستی در زندگی مالی 
آن‌ها شود. لذا در ادامه، آیه نوید می‌دهد که ترس و نگرانی به خود راه ندهید که خداوند از 
فضلش شما را بی نیاز خواهد کرد. )طباطبایی، 1390: 229/9( واژه »عیلة« به‌کاررفته در آیه، 
که به معنای فقر و تنگندستی است. )طریحی، 1375: 432/5( توازن زیبای معنایی_آوایی را 
با همخوان‌های خیشــومی برقرار کرده که نوعی ناتوانی و درماندگی را در موسیقی معنایی 
خود تداعی می‌کنند. هم‌چنین دو واج /م/ و/ن/ با ویژگی غنهّ، در کنار وعده »فضلِ« خداوند 
برای بی نیازی مؤمنان از سود تجارت با این دسته از مشرکان، فضای طرب انگیز و دلنشینی 

را در پایان امیدوارکننده آیه، خلق نموده است.

/r/،/l /»2. 3. 2. 4. 2. همخوان‌های روان »ل« و »ر
دســته ای دیگر از همخوان‌های پیوسته، همخوان‌های روان »ل« و»ر« هستند. صامت /ل
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l/ یک همخوان روان اســت و صامت /رr/ به‌عنوان یک همخوان تکریری معرفی شده که 
در گروه همخوان‌های روان قرار دارد.این همخوان‌ها، اصواتی هستند روان، جاری، سیاّل و 
شفاف که صدای مایعی را تداعی می‌کنند که به آرامی می ریزد. )قویمی،1383: 51( آرامش 
معنوی مناســک حج و روانی موسیقیایی آیات آن، موجب شده است تا این همخوان‌ها به 

گونه زیبایی در قرآن کریم جلوه نمایی کند. 
فا وَ المَْرْوَةَ مِنْ شَــعائرِِ اللهِ فمََنْ حج البْيَْتَ أوَِ اعْتمََرَ فلَا جُناحَ  به‌عنوان نمونه در آیه ﴿إنَِّ الصَّ
عَ خَيْراً فإَِنَّ أللهَ شاكِرٌ عَليمٌ﴾ )بقره/158(؛ »سعى صفا و مروه از  فَ بهِِما وَ مَنْ تطََوَّ وَّ عَلَيْهِ أنَْ يطََّ
شــعائر دين خداست، پس هر كس حج خانه كعبه يا اعمال مخصوص عمره به جاى آورد 
باىك بر او نيست كه سعى صفا و مروه نيز به جاى آرد، و هر كس به راه خير و نىكي شتابد 

)خدا پاداش وى خواهد داد كه( خدا قدردان و )به همه امور خلق( عالم است.«
بســامد این واج‌ها، القاگر جریانی روان و مداوم اســت. شأن نزول آیه اشاره دارد به حج 
خرافی مشرکان که در بالای »صفا« و »مروه«، بتان خود را مسح و تبرّک می‌کردند. مسلمانان 
از این عمل کراهت داشتند، و گمان می‌کردند عمل »سعی«، تعظیم بتان است و از همین رو، 
از انجام آن خودداری می‏نمودند تا این‌که آیه نازل شــد و آن را از »شــعائر الله« تلقی نمود. 
)سید قطب، 1425: 148/1( صامت های روان »ل« و »ر« نوعی ملایمت، روان شدن و تکرار 
را القاء می‌کند و با تکرار خود در این آیه، تصویر روان شــدن جمعیتّ حجّاج را از صفا به 
مروه و از مروه به صفا برای مخاطب تداعی گر می‌شود. بسامد واج /ل/ با ویژگی رخوت و 
غنهّ، و واج /ر/ با ویژگی تکریری؛ نغمه دل‌انگیزی از تکرار هفت باره »سعی« حجاج دارد که 
تصویر روان شدن و حرکت حاجیان را در این مسیر القاء می‌کند.این همخوانی و القاگری، 

ترسیمی از سیل روان حاجیان و تکرار عمل »سعی« را به زیبایی ارائه می‌کند.
خاصیـّـت قوام، قاطعیتّ و پایداری که در حرف )ل( وجود دارد )عباس، 1998: 78( در 
کنار عبارت »فَلا جُناحَ« این نوید را برای حاجیان مســلمان نغمه‏گری می‌کند که با آرامش 
خاطــر، حج خود را با پایداری و قاطعیت بجــای آورند و هیچ گناهی و مانعی برای آن‌ها 
وجــود ندارد. هم‌چنین ویژگی ترقیق و رخاوت این صامت و جریان آن در فضای آرام، با 
همنشــینی لفظ جلاله »الله« و تعبیر لطیف »شاکرٌ علیمٌ« در پایان آیه، گویی موسیقی پایانی 
روانی را می نوازد که خبر از شادمانی پذیرش سعی صفا و مروه مسلمانان دارد و آن گمانی 

را که از شرک بودن این منسک داشتند را برطرف می‏سازد.

2. 3. 2. 4. 3. همخوان‌های سایشی 
همخوان‌های سایشی شامل، سایشــی‏های لب و دندانی )ف،و(/f¸v/؛ سایشی‏های لثوی 
)س،ز(/ s¸z/؛ سایشی‏های تفشی )ش،ج (؛/ ʃ¸dƷ/ و نیم‌همخوان )ی(/j/ است. وجه اشتراک 
این واج‌ها آن است که هنگام تلفظ آن‌ها، گذرگاه هوا بسیار تنگ می‌شود تا آنجا که در موقع 
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 عبور هوا از این معبر تنگ، صدای ســایش و صفیر به گوش می‏رسد. )دیهیم، 1358: 50( 
سایشی های لثوی و نیم‌همخوان »ی«، در آیات حج از کارکرد بیشتری برخوردار هستند.  

َّذي جَعَلْناهُ  ونَ عَنْ سَبيلِ اللهِ وَ المَْسْجِدِ الحَْرامِ ال َّذينَ كَفَرُوا وَ يصَُدُّ به‌عنوان نمونه در آیه ﴿إنَِّ ال
للِنَّاسِ سَــواءً العْاكِفُ فيهِ وَ البْادِ وَ مَنْ يرُِدْ فيهِ بإِِلحْادٍ بظُِلْــمٍ نذُِقْهُ مِنْ عَذابٍ ألَيمٍ﴾ )حج/25(؛ 
»كسانى كه كافر شدند، و مؤمنان را از راه خدا بازداشتند، و از مسجد الحرام، كه آن را براى 
همــه مردم، برابر قرار داديم، چه كســانى كه در آنجا زندگى مك‏ىننــد يا از نقاط دور وارد 
م‏ىشوند )مستحقّ عذابى دردناكند(؛ و هر كس بخواهد در اين سرزمين از راه حق منحرف 

گردد و دست به ستم زند، ما از عذابى دردناك به او م‏ىچشانيم!«
 بســامد ترکیبی همخوان‌های سایشــی )s( در قالب /ص+س/ و )z( در قالب /ض+ظ/ 
ملودی خاصی را به آیات بخشــیده اســت. این دو واج لثوی، معانی احساساتی هم چون 
تــرس، تنفر، اضطراب و تحقیر را القاء می‌کنــد. )قویمی، 1383: 56( آیه خطاب به کافران 
و مشــرکانی است که در سال حدیبیهّ، پیامبراکرم)ص( و مسلمانان را از ورود و حضور در 
مســجد‏الحرام بازمی داشتند و از انجام مناسک حج و بجاآوردن شعائرالله توسط مسلمانان 
جلوگیری می‌کردند. )طبرسی، 1372: 128/7( تأکید به‌کاررفته در آیه در قالب کاربرد حرف 
« و هم‌چنیــن نوع التفات و هنجارگریزی دو فعــل ماضی )کفروا( و مضارع )یصدّون(  »إنَِّ
از اســتمرار و تلاش برای دورنگه داشتن مســلمان از مسجدالحرام حکایت دارد. در پایان 
آیه شــریفه وقتی سخن از چشــاندن عذاب دردناک به میان می‏آید، ادبیات قهرآمیز قرآنی 
با ترکیب صامت‏های سایشــی )s( و)z(، ســمفونی دلهره‏آور و ترسناکی را خلق می‌کند و 
روایتگر صحنه‏ای می‌شــود که در آن کافران، حقیر شده و فضای ترس و اضطرابی بر آن‌ها 

سایه افکنده است.
َّذينَ كَفَرُوا« نیز بر این فضای رعب‏آور می‏افزاید که فرجام این دســته از  حذف خبر »إنَِّ ال
مشــرکان و کافران چه خواهد شــد؟! هر چند که به سیاق آیه می‌توان عباراتی مقدّری مثل 
»نذیقهم العذاب الألیم« را خبر »إنّ« دانســت ولی ســردرگمی سرنوشت، موجب افزایش 
حیرت و نگرانی می‌شود. توازن آوایی این دو همخوان با ویژگی تهدید و تنفر، در کنار وعده 

عذاب دردناک، نشان از تنفر و خشم الهی بر کافران دارد.
گرامون معتقد است نیم‌همخوان »ی« /j/ شامل نوعی ارزش مداوم است و اندیشه تداوم 
و پایان‏ناپذیری احســاس یا اندیشه‏ای را تداعی می‌کند. )قویمی، 1383: 63( در آیه شریفه 
يْدِ  َّذينَ آمَنوُا أوَْفوُا باِلعُْقُودِ أحُِلَّتْ لكَُمْ بهَيمَةُ الْأْأَنعْامِ إلِاَّ ما يتُْلى عَلَيْكُمْ غَيْرَ مُحِلِّي الصَّ ﴿يــا أيَُّهَا ال
وَ أنَتْمُْ حُرُمٌ إنَِّ اللهَ يحَْكُمُ ما يرُيدُ﴾ )مائده/1(؛ »اى كســانى كه ايمان آورده‏ايد! به پيمان‏ها )و 
قراردادها( وفا كنيد! چهارپايان )و جنين آن‌ها( براى شما حلال شده است؛ مگر آنچه بر شما 
خوانده م‏ىشود )و استثنا خواهد شد( و به هنگام احرام، صيد را حلال نشمريد! خداوند هر 

چه بخواهد )و مصلحت باشد( حكم مك‏ىند.«
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کاربرد این نیم‌همخوان، زیبایی خاصی به فضای معنایی آیه بخشیده است. آیه شریفه فوق 
بــا تکرار صامت »ی« و آوای مدوامت آن، در حقیقت بر تداوم و اســتمرار در احکام الهی 
ازجمله وفای به عقد اشــاره دارد. »عقود« جمع عقد اســت در اصل به معنای بستن و گره 
زدن محکمی که جدا ناپذیر باشــد که این اســتحکام، خود حکایت گر نوعی تداوم است. 
)ابن‏منظور، 1414: 296/3( قرآن کریم با کاربرد این نیم‌همخوان آوادار به گونه‏ای دل‌انگیز، 
احســاس التزام و تداوم در تعهد به عهد و وفای به عقد را به مخاطب خود منتقل می‌کند. 
ضرورت این تداوم و تعهد موجب شــده است که فقیهان، لزوم وفای به هر عهد و عقدی 
را واجب بدانند. )نجفی، 1404: 140/26( بدیهی اســت که امتثال این وجوب، مشروط به 
تداوم تعهد است. »حلیتِّ« گوشت حیوانات حلال گوشت و »حرمتِ« صید در حال احرام، 
از احکام دیگری است که در این آیه، واج )j( بر تداوم و استمرار حلال بودن و حرام بودن 
آن‌هــا به‌عنوان یک حکم فقهی دلالت دارد، و در قالب ملودی خود، این مهم را به حاجیان 

یادآور می‌شود که صید، مادامی که در حال احرام باشند، حرمت دارد. 

نتیجه‏گیری 
یافته‏ های این پژوهش نشان می‌دهد، معانی و مفاهیم آیات حج، از طریق هماهنگی آوایی 
به مخاطبان منتقل و غرض نزول حاصل شــده است. واکه‌ها و همخوان‌ها در کنار گزینش 
شگفت انگیز واژه‏ها، ریتم بسیار زیبایی به بافت آیات بخشیده که تأثیر ژرفی بر شنونده خود 

برای القای یک معنا می‌گذارد. 
واکه‌های درخشــان /a¸ã/ به جهت توصیف صحنه‌های پرشــکوه و با عظمت، و تداعی 
صداهای بلند و غریو جمعیت، ارتباط شــگفتی با فضای معنایی و موســیقیایی آیات حج 
دارد و به همین جهت از بســامد بیشتری نسبت به واکه‌های تیره و روشن برخوردار است. 
همخوان‌های سایشــی لثوی »س،ز« /s¸z/ و نیم‌همخــوان »ی« /j/ با توجه به ویژگی‏های 
نغمه‏ی و معنایی که دارند، نسبت به سایر همخوان‌ها، از کاربرد بیشتری برخوردار بوده‏اند. 
تکرار نیم‌همخوان /j/؛ حکایت از تداوم و پایان‏ناپذیری فریضه حج و رهآوردهای آن دارد 
که به‌عنوان یک احســاس و اندیشه به مخاطبان ازجمله مســلمان القاء می‌گردد. هم‌چنین 
بســامد بالای همخوان‌های /s¸z/ از نوعی حیرت، اضطراب و نگرانی دشمنان اسلام نسبت 
به مناســک حج ابراهیمی پرده برمی‌دارد که از عصر نزول تا زمان حاضر، همواره آن‌ها را 

متأثر کرده است.
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 پیوست‏ها
بسامد آواهای مجهور و مهموس در آیات حج به شرح ذیل است: 

جدول1: بسامد آواهای مجهور در آیات حج 

آیات حج آوای مجهور )الأصوات المجهورة(

2303الف

297الباء

169الدال

170الذال

497الراء

76الضاد

10الظاء

432العين

53الغين

158الجیم

24الزاء

921واو

1692لام

782نون

812الیاء

8396مجموع
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جدول3: بسامد آواهای مهموس در آیات حج

آیات حج آواهای مهموس

434تاء

55الثاء

236الحاء

52الخاء

219السین

123الشين

79الصاد

41الطاء

355فاء

214قاف

698هاء

2506مجموع
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 کتابنامه
قرآن کریم 
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آلوسی، محمود )1415(: »روح المعانی«، بیروت: دارالکتب العلمیه، چاپ اول.  -
اسماعیلیان، رویا، اقبالی، عباس و بشیری، علی )1398(: »واکاوی صدا معنایی در قرآن کریم با تکیه بر  -

نظریه اشتقاق ابن‏جنی مطالعه موردی ترکیب آواهای »ح، ر، م«« مجله پژوهش‏های زبانشناختی قرآن، سال 
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Examining the synonymy of four pairs of God’s good 

names in the context of the verses of the Qur’an, with the 
approach of component analysis
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Abstract
In lexical writings, in some cases, a meaning of a few words is called a 
synonym. The study of the meanings of synonymous words in the Holy 
Quran has been considered by researchers; Therefore, the discussion of 
synonymy is one of the most frequent semantic connections of the Holy 
Quran and has special importance in the knowledge of semantics. The 
study of synonyms can reveal some aspects of the wisdom of choosing 
synonyms. This is especially important in the component analysis model 
And makes the conceptual scope of a word subject to more limited com-
ponents called semantic components. By analyzing it, similarities and 
differences between related words are revealed. And the role of irreplace-
ability in explanation also makes sense. Using this semantic applied hy-
pothesis, this article examines the characteristics of four pairs of beautiful 
names of God; And opens the subscriptions and differences of each of the 
four selected pairs. And explains the specific conditions and distinctions 
of their linguistic environment. Studies show that among the synonyms, 
one can express the meaning appropriate to that context in a specific con-
text and language environment. And be specific to specific components. 
Therefore, on the one hand, it is not possible to replace that name with 
other synonymous names. And on the other hand, all the components of 
a name in one verse are meant by God. Because it is inconsistent with the 
rhetoric of the Qur’an, And causes a semantic deviation from the speaker.
Keywords:  Semantic”, “synonymous”, “Asma Hosni”, “component 
analysis”
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بررسی هم‏معنایی چهار جفت از اسماء حسنای خداوند دربافت آیات 
قرآن، با رویکرد تحلیل مؤلفه‌‏ای

)تاریخ دریافت 06-04-1401 تاریخ پذیرش: 1401-06-05(

محمدجواد توکلی خانیکی1

چکیده
در مکتوبات اهل لغت در مواردی از چند واژه یک معنا اراده شــده که به آن ترادف گویند. 
بررسی هم‌معانی واژگان قرآن کریم، مورد توجه پژوهشگران قرارگرفته ‌است؛ لذا این بحث 
از پربســامدترین ارتباطات معنایی قرآن کریم است و اهمیت ویژه‌ای در دانش معناشناسی 
دارد. ایــن گونه مطالعــات می‌تواند پرده از برخی زوایای حکمــتِ گزینش واژگان هم‌معنا 
برگیــرد. این مهم در مــدل تحلیل مؤلفه‌ای اهمیت ویژ‌ه‌ای دارد؛ و گســتره مفهومی یک 
واژه را منــوط به اجزایی محدودتر به نــام مؤلفه‌های معنایی می‌کند. که با تجزیه و تحلیل 
آن همانندی و تغایر بین واژه‌های مرتبط محرز و آشــکار می‎شود و نقش بی‌بدیلی درتبیین 
هم‌‎معنایی دارد. این مقاله با کاربســت این فرضیه کاربردی معناشــناختی، به روش تحلیل 
مؤلفه‌ای به بررســی ویژگی‏های چهار جفت از اســماء حســنای خداوند پرداخته است؛ و 
اشــتراکات و افتراقات هر یک از چهار جفت منتخب را باز می‌نماید و شرایط خاص و تمایز 
محیط زبانی آن‏ها را تبیین و تشــریح می‌کند. بررسی‌ها حاکی است: از بین اسماء هم‌معنا، 
یکی می‌تواند در بافت و محیط زبانی مشــخص معنای متناســب با آن بافت را افاده کند و 
مشعر به مؤلفه‌هایی خاص باشد. لذا از یک طرف امکان جابجایی آن اسم با دیگر اسم‏های 
مترادفاتش نیست. و از طرف دیگر همه مؤلفه‌های یک اسم در یک آیه مراد خداوند است. 

زیرا ناسازگار با بلاغت قرآن است؛ و باعث انحراف معنایی از مراد متکلم می‌شود.
واژگان کلیدی: معناشناختی، هم‌معنایی، اسماء حسنی، تحلیل مؤلفه‌ای

tavakoli@quran.ac.ir :1( استادیار علوم قرآن و حديث،دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم دانشکده علوم قرآنی مشهد. مشهد، ايران ايميل
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 1. مقدمه

در قرآن کریم ارائه مفاهیم نامحدود در قالب واژگانی محدود، ســبب بروز ظرفیتی ویژه 
در مطالعات مربوط به آن شده است؛ که منجر به استفاده از روش‌های مختلف برای کشف 
مفاهیم و نکات جدید قرآن شــده اســت.  از ديرباز يکي از موضوعات اختلافي در ميان 
دانشــمندان علوم قرآن ترادف واژگان قرآن بوده است. اختلافات آنان به نظر برخي لفظي 
و ناشــي از بي‌توجهي آنان به مقاصد يکديگر بوده و ريشه اختلافات آنان نداشتن تلقي و 
تعريف واحدي از ترادف اســت. نظریه ترادف مطلق کــه واژگان مترادف را صددرصد با 
یکدیگر هم‌معنا می‌داند؛ طرفداران خود را از دست داده، و »ترادف نسبی« بیشتر مورد اقبال 
پژوهشگران قرار گرفته است؛ مسئله‌ای که سبب می‌شود واژگان مترادف را صرفاً از جهاتی 

شبیه به یکدیگر بدانیم، و شباهتشان را به تمام جنبه‌های معنایی آن‌ها تعمیم ندهیم.
معناشناســی گســتره قابل توجهی از مطالعات معنا را دربرمی‌گیرد. در این میان، الگوی 
»تحلیل مؤلفه‌ای« ابزاری است که معناشناسان در واژه‌پژوهی از آن بهره می‌برند. مؤلفه‌های 
معنایی با روشن‌ساختن عناصر قوام‌بخش هر مفهوم، حقیقت را به تصویر می‌کشند. تا روابط 
مفهومی میان واژگان بهتر درک شــود. مثلًا می‌توان به روابط معنایی ترادف، تضاد و شمول 

معنایی اشاره نمود.
تحلیل مؤلفه‌ای واژه‌های هم‎معنا، با تدقیق در مفاهیم، وجوه اشتراک و افتراق این واژگان 
را مشــخص می‌کند که چینش تمامی کلمات قرآن کریم حکیمانه اســت، و کشف علت 
گزینش هر واژه سبب تعمیق ادراک مخاطب از متن آیات می‌شود. این امر رسیدن به هدف 

نزول قرآن، یعنی هدایت را تسریع می‌بخشد.
بدین تصوّر، پژوهش حاضر با بهره‌گیری از رهیافت تحلیل مؤلفه‌ای برای واژگان هم‌معنا، 
به طور موردی به بررســی چهار جفت واژه مترادف از اسماء حسنای خداوند می‌پردازد تا 
پاسخی مناســب برای این پرسش‌ ارائه دهد که بافت آیات مشتمل بر واژگان مورد بحث، 
چه تأثیری در گزینش واژگانی آیات داشته است؟ و با این شیوه تا چه حد می‌توان نظر بر 

هم‌معنایی کامل داد ؟

1. 1. پیشینه پژوهش
مکتوبات با عنوان »وجوه و نظائر در قرآن کریم« در مواردی به مقوله هم‌معنایی می‌پردازد. 
علاوه براین مکتوبات متنوع دیگری وجود دارد که این بحث را دنبال می‌کند. موارد زیر از 

آن جمله است:
1. مقاله »الإعجاز اللغوي في ألفاظ الترادف من القرآن الكريم، دراسة تطبیقیة في لفظتي الشك 

والريب« از عبدالله الراجحي )۱۴۲۹ق(، دو واژه »شک و ریب« در قرآن بررسی شده است.
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2. مقاله »بررســی هم‌معنایی در گفتمان قرآنی بر پایه نظریه تحلیل مؤلفه‌ای« )راســتگو 
و فرضی‌شوب، 1396(؛ نویســندگان در این مقاله شش جفت واژه مترادف از قرآن کریم، 

بررسی شده است. 
3. ترادف در قرآن کریم اثر ســیدعلی میرلوحی )1392(؛ مؤلف پس از ارائه پیشینه‌ای در 
بحث واژگان مترادف، با گزینشِ این نظر که ترادف تامّ وجود ندارد، فهرســت مفصّلی از 
واژگان مترادف قرآنی ذکر می‌کند و بر آن اســت که تفاوت‌های واژگان مترادف با یکدیگر 

را مشخص کند.
4. التــرادف فی القرآن بین النظریة و التطبیق؛ محمّد نورالدین منجّد در این کتاب نظرات 
گوناگون در مورد بحث ترادف را مطرح می‌نماید. در ادامه برخی از واژگان مترادف قرآنی 
را با یکدیگر مقایسه می‌کند. در پایان نیز فهرستی از واژه‌های مترادف قرآن کریم جمع‌آوری 

شده است. محمدرضا عطایی این کتاب را در سال 1392 ترجمه نموده است.
این موارد در زمره منابع بحث هستند که نمی‌توان از آن‏ها به عنوان پیشینه یاد کرد. در این 
میان، پژوهشی که با استفاده از رویکرد تحلیل مؤلفه‌ای به بررسی واژگان هم‌معنا در اسماء 

حسنای خداوند پرداخته باشد یافت نشد لذا این بحث فاقد پیشینه است.

2. تحلیل مؤلفه‌ای
در تحلیل مؤلفه‌ای، مؤلفه‌های معنایی واژگان بررســی می‌شود. در مجموعه‌ای از واژگان 
که واحدهای آن‌ها به یکدیگر مرتبط و وابسته هستند، برای درک بهتر روابط میان واحدها، 
از تحلیل مؤلفه‌ای استفاده می‌شود. )ر.ک؛ گیررتس، 1393ش: 131-132؛ لاینز، 1391ش: 
159( هدف از تحلیل مؤلفه‌ای، دستیابی به واحدهای اولیه  معنایی است؛ یعنی واحدهایی که 
همراهی چند مورد از آن‌ها، باعث تشــکیل واحدهای بزرگ‌تر می‌شود. )افراشی، 1381ش: 
156( مؤلفه‌های معنایی شرایط لازم و کافی برای تحقق یک مفهوم هستند. مثلًا، مؤلفه‌های 

معنایی چهار مفهوم مرد، زن، دختر و پسر بدین قرار است:
]+انسان[، ]+مذکر[، ]+بالغ[      زن:	     ]+انسان[، ]-مذکر[، ]+بالغ[ مرد:	
]+انسان[، ]-مذکر[، ]-بالغ[      پسر:	     ]+انسان[، ]+مذکر[، ]-بالغ[ دختر:	

با در نظر گرفتن این مؤلفه‌های معنایی، درک روابط مفهومی راحت‌تر خواهد شد. بدین 
ترتیب، تفاوت زن با مرد در مؤلفه جنســیت، و تفاوت پســر با مرد در مؤلفه بلوغ اســت. 

)صفوی، 1397ش: 280-278(
نقدهایی در مورد نظریه تحلیل مؤلفه‌ای مطرح اســت. مثلا، فودور مؤلفه‌های معنایی را 
سلیقه‌ای می‌داند.، و معتقد است مؤلفه‌های معنایی همان شرایط لازم و کافی هستند؛ و نظریه 
تحلیل مؤلفه‌ای صرفاً شکل جدیدی به آن‌ها می‌دهد. )صفوی، 1397ش: 309( این نقدها از 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

75

 � 
بررسی 

مه
‏معنایی چهار جفت





 
ز اسماء حسنای خا






د
او
د ن
ربافت آیات قرآن،د







با رویکرد تحلیل 






ؤلفه‏ایم 


 جهاتی قابل قبول هستند، اما تحلیل مؤلفه‌ای همچنان قابل دفاع است؛ چرا که علمی‌ترین و 

صریح‌ترین شــیوه‌ای است که تاکنون برای تعبیر معنایی جملات ارائه شده است؛ )صفوی، 
1391ش: 31( که کمترین کارکرد آن دقتّ‌بخشیدن به مطالعات معنا است.

3. هم معنایی
در عربي فرايند تغييـر معنايي كلمات، كيي از سازوكارهاي اصلي واژه افزايي بوده است. 
)اميني، مقدســي ، 1392: 9( این فرایند گاه منجر به تولید واژگانی با معنی یکسان، و لفظ 
متفاوت شده که به آن‏ها واژگان هم‏معنا گویند. مهمترین دلیل انتخاب یک واژه محیط زبانی 
و بافت موقعیتی جمله است. و این زمانی میسر است که بدون تغییر معنی زنجیره بتوان جزء 
یا اجزای یک زنجیره زبانی، را به جای جزء با اجزای دیگری نهاد. )لاينز، ۱۹۹۵م: ۶۴( هم 
معنایی نادر است و به آسانی نمی‌توان دو هم معنای کامل را یافت؛ زیرا کلمات هم معنی به 
لحاظ معانی عاطفی و شناختی با هم متفاوتند. )ر.ک؛ همان: ۶۶( در یکی از دو واژه با معنای 
واحد ویژگی وجود دارد که در دیگری نیســت. یعنی یک واژه نســبت به مترادفش معنای 
وســیعتر یا محدودتری دارد. اگر دو واژه کاملا معنای یکســان داشته باشند؛ کاری عبث و 
واژه‌سازی غیر ضروریست. پس هیچ دو یا چند واژه‌ای نمی‌توانند بجای یکدیگر در محیط 

زبانی و بافت موقعیتی عبارات و آیات قرآن قرارگیرد.  

3. 1. جباّر، قهّار
ویژگی‏های ذاتی واژگان باعث می‌شود متکلم برای بیان مراد خود آن را در بافت متناسبی به 
کار ببرد. لذا محدودیت‏های انتخابی واژگان مستقیماً به خصیصه‌های مؤلفه‌ای آن برمی‌گردد. 
از آنجایی که چیدمان آیات برحـــسب تسلـسلي مـنظم بـه يپش مي‌رود. )ناظمیان، 1392: 
10( امکان جابجایی وا‌ژگان _حتی مترادف_ وجود ندارد. لذا واژگان منتخب در این پژوهش 
بر همین اساس واکاوی می‌شــوند. »جباّر و قهّار« بر یک واحد مشترک معنایی »قدرتمند« 
دلالت دارند. بنابراین مترادفند. چون تــرادف صددرصدی بین دو واژه‌ وجود ندارد وجوه 

اشتراک و افتراق مؤلفه‌های این دو قابل بررسی است.

3. 1. 1. جبار
»جبر« نوعی بزرگی و بلندی و استقامت است. )ابن فارس، 1404: 501/1( به معنای نیکی 
کردن است. )زبیدی، 1414ق: 159/6( جباّر جزء اسماء خداوند است؛ حکمش نافذ است و 
امرش بدون هیچ قید و شرطی جاری است. )مصطفوی، 1368ش: 47/2( بنابراین، جباّر در 
حقیقت مختصّ به خداوند است، و برای انسان‌ها جهت ذمّ بکار می‌رود. )طوسی، 1376ق: 
574/9( زیرا انســان »جباّر« حقّی برای دیگران قائل نیســت. )ابن‌منظور، 1410ق: 113/4( 
َّذي لا إلِهَ إلِاَّ هُوَ ...  المُْهَيْمِنُ العَْزيزُ الجَْبَّارُ المُْتكََبِّرُ ... ﴾ )حشــر/23( »جباّر«  ُ ال در آیه ﴿هُوَ اللَّهَّ
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از اســامی خداوند است. توجه به معنای دو واژه »عزیز« و »متکبر« معنای جبار را روشن‌تر 
می‌کند. این واژگان »هم‌نشین« با جباّر هستند. قاعده هم‌نشینی یکی از قواعد خوانش است، 
بنابرایــن، توجه به معانی کلماتی که همراه یک واژه به کار رفته‌اند، معنای دقیق واژه مورد 
نظر را به دســت می‌دهد. )صفوی، 1397ش: 196-203( »عزیز« از ریشه »عزّ« گرفته شده، 
که اصل را در معنای آن، قوّت، شدّت و غلبه دانسته‌اند. )ابن‌فارس، 1404ق: 38/4؛ ابن‌اثیر، 
1367ش: 228/3( زمین سخت »عَزاز« نامیده می‌شود. )ابن‌منظور، 1410ق: 376/5( با توجه 
به معانی »عزّ«، مؤلفه اصلی آن »+نفوذناپذیری« اســت. »کبر« به معنای بزرگی، )فراهیدی، 
1409ق: 361/5؛ مصطفوی، 1368ش: 17/10( و تکبرّ به معنای بزرگ شمردن نفس است. 
)راغب اصفهانی، بی‌تا: 697( به همین جهت، صفت »متکبرّ« برای خداوند حقیقی و مثبت 
اســت؛ و در مورد انســان‌ها صفتی مذموم، بلکه نمودی از ادّعای ایشــان مبنی بر عظمت 
ُ عَلى‏ كُلِّ قَلْــبِ مُتكََبِّرٍ جَبَّارٍ﴾ )غافر/35( مؤید  نفس خویش اســت. آیه ﴿... كَذلكَِ يطَْبعَُ اللَّهَّ
این ادعاســت. اما در آیه مورد بحث با توجه به شیوه چینش عزیز، جباّر و متکبرّ ، می‌توان 
نام‌های جباّر و متکبرّ را تفصیلی از نام عزیز دانســت. )الأشــقر، 1428ق: 64( پس مؤلفه 
عظمت در واژه متکبرّ، با مؤلفه‌های تســلّط، ظهور و قدرت در واژه جباّر متناسب است؛ و 
مجموع این موارد، ابعاد عزیز و نفوذناپذیر بودن خداوند را به تصویر می‌کشد. ﴿وَ اسْتفَْتحَُواْ 
وَ خَــابَ كُلُّ جَبَّارٍ عَنيِدٍ﴾ )ابراهیم/15( عنيد به معناى لجوج و درباره قوم عاد هم بکار رفته 
اســت. ﴿وَ تلِْكَ عادٌ جَحَدُوا ... اتَّبعَُوا أمَْرَ كُلِّ جَبَّارٍ عَنيد﴾ )هود/59( قوم عاد از قدیمی‌ترین 
تیره‌های عرب بود. و قرآن آن‏ها را رهرو افراد جباّر می‌داند؛ ﴿فأََمَّا عادٌ فاَسْتكَْبرَُوا فيِ الْأْأَرْضِ 
ةً ...﴾ )فصّلت/15( از این آیات برمی‌آید که مردم این قوم  بغَِيْرِ الحَْقِّ وَ قالوُا مَنْ أشََــدُّ مِنَّا قوَُّ
انسان‌هایی تنومند بودند؛ و از حیث تمدن نیز در جایگاهی بالاتر از اقوام زمان خویش قرار 
داشــتند. لذا تا حدی فریفته قدرت خویش شــده بودند، و هیچ‌کس را نیرومندتر از خود 
نمی‌دانســتند. )بیوّمی، 1383ش: 200/1-203( این‏هــا امر خود را به مردم تحمیل می‌کنند 
و خود را برتر از ایشــان می‌شمارند. )آلوســی، 1415ق: 284/6( نسبت دادن این صفت به 
ســردمداران قوم عاد کاملًا منطقی می‌نماید؛ این اشخاص با تسلّط و قدرتی که دارند، تکبر 
و برتری‌طلبی درونی خویش را آشــکار می‌سازند؛ و از هیچ ظلمی به مردم دریغ نمی‌کنند. 
قومی که چنین افرادی را پیشوای خود قرار می‌دهند، شرایط را برای ظلم بیشتر مهیاّ نموده‌اند 
و مســتحق سرزنش خواهند بود. به‌علاوه قوم عاد از رهبران جباّر پیروی می‌کردند، و بنابر 
ســخن حضرت هود)ع(، خودشان نیز رفتارهای جبارگونه داشــتند: ﴿وَ إذِا بطََشْتمُْ بطََشْتمُْ 
جَبَّارين‏﴾ )شــعراء/130( بطش: كشتن به شمشير و زدن به شلاق. جبار: زورمند )طبرسی، 
1372ش: 474/6( بنابراین افرادی را که کار اشــتباهی انجام داده بودند، در نهایت خشونت 
تنبیه می‌کردند؛ و هیچ رأفتی از خود نشــان نمی‌دادنــد. )بیضاوی، 1418ق: 145/4( اغلب 
لغویان دو معنای اصلی برای فعل »جَبرََ« برشمرده‏اند: نخست مقهور و مجبور ساختن کسی 
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 به آنچه دلخواه وی نیست و دوم ترمیم شکستگی استخوان یا بهبود بخشیدن به تنگدستی. 

)ابن‌منظور، 1410ق: 113/4؛ فیومی و حموی، بی‌تا: 89/1؛ الصديقي الهندي، 1387: 317/1؛ 
احمد مختار، 1429: 340/1؛ فیروزآبادی، 1433: 360( پس »جبر« ســه مؤلفه »+تســلّط« و 
»+قدرت « و»+ترمیم« دارد؛ البته منظور از قدرت، توانایی است که در جهت مثبت یا منفی 
به کار می‌رود. تسلط هم فقط از آن خداست که کائنات در ید قدرت اوست. و اگر به غیر 
نسبت داده می‌شود اعتباری است. این دو مؤلفه در ترمیم ظهور و بروز دارد؛ زیرا کسی که 
متصدی ترمیم است باید قادر بر انجام آن باشد که بدون تسلط بر مورد ترمیم ممکن نیست. 

3. 1. 2. قهار
»القُهرَةُ« به معنای شرارت است. )زبیدی، 1414ق: 427/7( عبارت »أخََذَتهُم قهَراً« زمانی 
به کار می‌رود که یک نفر عده‌ای را مجبور به انجام کاری کرده باشــد؛ )فراهیدی، 1409ق: 
365/3( و به طور کلی، برای تعبیر غلبه پیدا کردن کســی، از فعل »قهُِرَ« اســتفاده می‌شود. 
)ابن‌فارس، 1404ق: 35/5( بنابر مشــتقات این واژه، مؤلفه‌های اصلی ریشه قهر، »+تسلط«، 
»+بازدارندگــی« و »+قدرت « اســت. در قرآن کریم واژه قهّار، بــه خلاف جباّر، جز برای 
ُ الوْاحِدُ القَْهَّار﴾ )یوسف/39(  قوُنَ خَيْرٌ أمَِ اللَّهَّ خداوند به کار نرفته اســت.آیه ﴿... أأَرَْبابٌ مُتفََرِّ
حکایت‌گر زمانی است که حضرت یوسف)ع( در زندان، از زندانیان پرسشی جهت احتجاج 
علیه معبودانشان می‌پرسد. واژه »خَیرٌ« در اصل صفت تفضیل بر وزن »أفعَل« است؛ که همزه 
ابتدائی آن به دلیل کثرت اســتعمال حذف می‌شود. )حسن، 2007م: 396/3-397( ذکر این 
واژه، به نحوی فضای مقایســه‌ای که در جمله وجود دارد را ترسیم می‌کند. بنابراین، در آیه 
شــریفه شاهد تقابل میان ارباب متفرق و خداوند واحد قهّار هستیم؛ که این تقابل در میزان 

شایستگی شان برای پرستش است. )طباطبایی، 238/1374:11(
لحن حضرت یوسف)ع( سرشار از محبت است، استفاده از صفت »صاحب« برای زندانیان 
مؤید همین مهر است. ایشان با چنین شروع دوستانه‌ای، سؤالی پرسیدند که با فطرت می‌توان 
به آن پاســخ داد؛ و در همین راســتا، صفاتی را برای خداوند بیان کردند که به بهترین وجه 
اراده معنای مورد نظر را می‌کند. چرا که فطرت انسان میل به کسی دارد که بی‌همتا و صاحب 
سلطنت است؛ )قطب، 1425ق: 1989/4( برخی برآنند که همراهی دو صفت واحد و قهّار 
به این دلیل شیوه صحیح احتجاج است، ابتدا درجه‌ای آسان‌تر بیان می‌شود و پس از تثبیت 
آن، بالاترین درجه نیز مطرح خواهد شــد. بدیــن ترتیب مخاطب با پذیرش درجه اول آن 
مسأله، ملزم به پذیرش درجه آخر نیز است. )ابن‌عطیه، 1422ق: 245/3( این معنا نیز با مؤلفه 
بازدارندگی در قهار تناســب دارد، زیرا انسان به طور طبیعی، برترین نیرو را نیرویی می‌داند 

که در مقابل هرچیزی برتری داشته باشد.
به نظر می‌رسد دو نام واحد و قهّار که با یکدیگر احدیتّ خداوند را به تصویر می‌کشند، 
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)طباطبایی، 1374ش: 446/11( اغلــب در فضای احتجاج برای جلوه‌های مختلف توحید 
ُ خالقُِ كُلِّ  خداوند ذکر شــده‌اند؛ زیرا با بازدارندگی در قهار متناسب است. مثلا ﴿... قلُِ اللَّهَّ
شَي‏ْءٍ وَ هُوَ الوْاحِدُ القَْهَّار﴾ )رعد/16( با استفاده از مسأله خالقیتّ خداوند که مشرکان پذیرفته 

بودند، )زمخشری، 1407 ق: 522/2( توحید در ربوبیتّ خداوند اثبات می‌شود.
ُ الوْاحِدُ القَْهَّــار﴾ )ص/65( الوهیتّ خداوند را اثبات  همچنیــن آیه ﴿... ما مِــنْ إلِهٍ إلِاَّ اللَّهَّ
می‌کنند و بدین منظور، با تقریر توحید آغاز می‌شوند. )فخررازی، 1420 ق: 406/26( مسألۀ 
ِ الوْاحِدِ القَْهَّار﴾ )غافر/16(  یگانگــی خداوند در مالکیتّ نیز در آیۀ ﴿... لمَِنِ المُْلْــكُ اليْوَْمَ لِِلَّهَّ
مطرح شده است. بنابراین هرچند برای واژه‌های »جبار و قهار« می‌توان مؤلفه‌های »+تسلّط« 
و »+قدرت« در نظر گرفت، امــا نمی‌توانند بجای یکدیگر بکار روند. زیرا »جبار« متضمن 
مؤلفه »+ظهور« اســت که »قهار« فاقد آن است؛ و »قهار« »+بازدارندگی« است که »جبار« از 

آن بی بهره است.

3. 2. خالق، بارئ

3. 2. 1. خلق‏
واژه‏ خَلْق‏ در معنى نو آفرينى و ايجاد چيزى بدون اينكه آن چيز ســابقه وجودى داشــته 
باشــد و ايجادش بدون نمونه داشتن باشد بكار م‏ىرود. این جز براى خداى تعالى نيست. 
ماواتِ وَ الْأْأَرْضَ﴾ )انعام/73(. و نیز در آيه‏ ﴿خَلَقَكُمْ مِنْ نفَْسٍ واحِدَةٍ﴾ )نساء/1( به  ﴿خَلَق‏َ السَّ
همین معناســت. )راغب اصفهان‏ى، بی‏تا: 633/1( الخَالقِ‏ُ: الصانع‏ )فراهیدی، 1409: 151/4( 
»خالق« در اصل به معنای اندازه‌گیری و تقدیر است و چون آفریدن همراه با تقدیر است، آن 
رُ لهَُ  ُ الخْالقُِ البْارِئُ المُْصَوِّ ‌را به آفریدگار ترجمه می‌کنند )قرشی، 1371ش: 292/2(، ﴿هُوَ اللَّهَّ
الْأْأَسْماءُ الحُْسْنى... ﴾ )حشر/24( »اوست خدا، آفریننده، به فعلیت رساننده تقدیر، صورتگر، 
همه نام‌هاى نیکو ویژه اوست.. ....« در این آیه، اسامی و صفات نیکو و زیبایی برای خدای 
تعالی ذکر شده است. سه کلمه »خالق« و »بارئ« و »مصور« اشاره به مراحل مختلف خلقت 
موجودات دارد با اینکه در ظاهر به یک معنا به نظر می‌رسد ولی در حقیقت معانی آن‏ها با 

یکدیگر متفاوت است.
ابتدا خداوند موجودی را خلق می‌کند، سپس آن‌ را برئ، و بعد آن ‌را صورت‌گری می‌کند. 
مرحله اول، مرحله خلقت است. این مرحله شامل به وجود آوردن مخلوق، و تعیین اندازه 

وجودی آن چیز است. این اولین مرحله تکوین مخلوقات است.
مرحله دوم، مرحله »برئ« است که مقام ایجاد مخلوق، طبق آن اندازه‌ای است که برایش 
تعیین شده است. یعنی؛ وقتی تقدیری که در مرحله خلق، برای موجود درنظر گرفته شده، 
به فعلیت و ایجاد می‌رســد، مرحله برئ صورت گرفته اســت. )مصطفوی، همان: 241/1( 
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 مرتبه سوم، مرحله صورت‌گری اســت. »مصور« یعنی كسى است پديد آورده‏هاى خود را 

طورى صورتگرى کند كه به كيديگر مشتبه نشوند. )طباطبایی، همان: 382/19( یعنی در این 
مرحله خصوصیات و شکل ظاهری جسم در قبال ماده تعیین می‌شود. یقیناً ترتیب بین این 
ســه مرحله، ترتیب زمانی نیست، بلکه ذاتی است. در عرف به همه این سه مرحله، خلقت 
و آفرینش گفته می‌شود ولی در واقع، خلقت فقط همان مرحله اول است. مؤلفه‌های اصلی 
این واژه، »+آشکارشدن چیزی«، »+قوام«، و »+طبیعی بودن« است. نام »خالق« در قرآن تنها 
برای خداوند به کار رفته اســت؛ با این حال، فعل خلقت به غیر او نیز استناد داده می‌شود. 
يْرِ بإِِذْني‏...﴾ )مائده/110( برای ســاختن پرنده  ينِ كَهَيْئةَِ الطَّ مثلا در آیۀ ﴿...وَ إذِْ تخَْلُقُ مِنَ الطِّ
با گل توســط حضرت عیسی)ع( از ریشه خلق استفاده شده است. این معنا با نظر به آیات 
ُ أحَْسَــنُ الخْالقِين﴾ )مؤمنون/14( و ﴿أتَدَْعُونَ بعَْلًا وَ تذََرُونَ أحَْسَنَ الخْالقِين﴾  ﴿... فتَبَارَكَ اللَّهَّ
)صافات/125( نیز به دست می‌آید؛ چرا که در این آیات با استفاده از صفت تفضیل »أحسن« 
برای خالقیتّ، خداوند از خالق‌های دیگر برتر شمرده می‌شود. )طباطبایی، 1374ش: 27/15( 
به طور کلی، خلقت، مرحله اول ساخت شیء است. از آن جهت که انسان‌ نیز در طول اراده 

خداوند، قدرت بر ساخت بعضی اشیاء را دارد، می‌توان خلقت را برایش به کار برد.
ِّي خالقٌِ بشََــراً مِنْ صَلْصالٍ مِنْ حَمَإٍ مَسْنوُن‏﴾  پس علت کاربســت خالق در آیات ﴿... إنِ
ِّي خالقٌِ بشََــراً مِنْ طين﴾ )ص/71( روشــن می‌شود. در این آیات، ماده  )حجر/28( و ﴿...إنِ
اولیه آفرینش بشــر ذکر شده و روی سخن به ســمت آفرینش اولیه است. این ابتدائیتّ به 
نوعی نظر به مؤلفه طبیعی بودن دارد، چرا که در مرحله اول خلقت، هنوز تغییر چندانی در 

مخلوق پدید نیامده است.

3. 2. 2. بارئ
»البرُْء« به معنای بهبود یافتن شخص بیمار است. )ابن‌درید، 1987م: 102/2( »بارَأهُ« یعنی 
از او جدا شــد. )فیروزآبــادی،1433ق: 130( »الشرب الأبری« به معنای نوشیدنی است که 
سیراب می‌کند. )ابن‌منظور، 1410ق: 31/1( البار‏ى در معنى ايجاد كننده، در وصف پروردگار 
بكار م‏ىرود و خاصّ اوست )راغب اصفهانى، بی‌تا: 264/1(‏ برء: خلاص شدن، كنار شدن. 
اين كلمه اگر از باب علم يعلم باشــد، بمعنى خلاص شدن و كنار شدن و اگر از باب قطع 
يقطع باشــد بمعنى آفريدن اســت. بارى: آفريننده‏. شــاید از این جهت که خدا با آفرینش 
چیزی، آن‌را از عدم کنار زده و به هســتی می‌کشــاند، به او بارئ اطلاق می‌شود. )قرشی، 

همان: 174-173/1( 
»بارئ« در دو آیه از قرآن کریم و تنها برای خداوند به کار رفته است. این واژه در آیه ﴿هُوَ 
رُ لهَُ الْأْأَسْماءُ الحُْسْنى...‏﴾ )حشر/24( پس از واژه خالق ذکر شده است.  ُ الخْالقُِ البْارِئُ المُْصَوِّ اللَّهَّ
پس برئ مرحله پس از خلق در آفرینش است، در این مرحله تقدیری که در خلقت، برای 
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مخلوق مقدر شده به فعلیت می‌رسد. نام »مصوّر« نیز اشاره به مرحله نهایی آفرینش دارد، که 
مخلوق به بهترین صورت تصویرگری می‌شــود. و ناظر به تعیین آخرین ویژگی‌ها و دقائق 

ظاهری مخلوق است. )بقاعی، 1427ق: 543/7( 
با توجه به اینکه نام بارئ مؤلفه طبیعی بودن را ندارد، اگر تنها این نام در آیه شریفه ذکر 
می‌شــد، مرحله دوم آفرینش به مرحله اول آن پیوند نمی‌خورد و این امکان وجود داشــت 
که افرادی مجدداً در این مســأله طرح شــبهه کنند. بنابراین دو نام بارئ و مصوّر به منزله 
قیدهایی برای نام خالق هستند که جهت توضیح چگونگی آفرینش خداوند مطرح شده‌اند. 
این قیدها در نام بارئ، تغییر مخلوق و تمایز آن از ســایر مخلوقات؛ و در نام مصوّر، تعیین 
دقیق خصوصیات ظاهری است. )مصطفوی، 1368ش: 299/6( در آیه ﴿... فتَوُبوُا إلِى‏ بارِئكُِم‏ 
فاَقْتلُُوا أنَفُْسَــكُمْ ذلكُِمْ خَيْرٌ لكَُمْ عِنْدَ بارِئكُِمْ فتَابَ عَلَيْكُمْ ...‏ ﴾ )بقره/54( نیز برای خداوند از 
نام بارئ اســتفاده شده است. برخی برآنند که در این آیه، نوعی سرزنش وجود دارد؛ یعنی 
حضرت موســی)ع( به نحوی، به قوم خود می‌فرماید شما از فرمان کسی سرپیچی کرده‌اید 
که آفرینش شــما را به بهترین شــکل متمایز ساخته است! )زمخشــری، 1407ق: 140/1( 
البته برخی معتقدند که اســتفاده از بارئ به مخاطبان حضرت موســی)ع( دلگرمی می‌دهد؛ 
)طباطبایی، 1374ش: 287/1( زیرا ناظر به لطفی است که خداوند به ایشان دارد. امکان جمع 
میان این دو نظر وجود دارد؛ )طنطاوی، 1997م: 131/1( با نظر به نکات پیش‌گفته، مؤلفه‌های 
اصلی ریشه برئ را می‌توان سه مؤلفه »+آشکار شدن چیزی«، »+تغییر« و »+جدایی« دانست. 
چرا که وقتی به کسی گفته می‌شود »از فرمان شخصی که به تو لطف داشته است، سرپیچی 
کرده‌ای!«، هم‌زمان با توبیخ وی، این امید در او به وجود می‌آید که دوباره مشمول لطف آن 
شخص خواهد شد. بنابراین فضای آیه شریفه، با لطف خاص خداوند در آفرینش هماهنگی 
دارد. این لطف خاص نتیجه‌ای است که از توجه به معنای بارئ و مؤلفه‌های تغییر و جدایی 
در آن به دســت می‌آید. لذا هرچند دو واژه »خالق و بارئ« دارای مؤلفۀ »+آشــکار شــدن 
چیزی« هستند؛ اما نمی‌توانند بجای یکدیگر در بافت جمله قرار گیرند زیرا »خالق« متضمن 
دو مؤلفۀ دیگر »+قوام«، و »+طبیعی بودن« اســت که »بارئ« فاقد آن اســت؛ و »+تغییر« و 

»+جدایی« دو مؤلفه‌‌ای است که خالق فاقد آن است.

3. 3. رؤوف، ودود

3. 3. 1. رؤوف
رَءُوفٌ: از اسماء حسنى است و يازده بار در قرآن مجيد آمده است. دو بار تنها و نه بار توأم 
ُ‏ رَؤُف‏ٌ باِلعِْبادِ﴾ )آل عمران/30(. همچنين ﴿وَ مِنَ الناّسِ مَنْ  ُ نفَْسَهُ وَ اللَّهَّ رُكُمُ اللَّهَّ با رحيم‏ ﴿وَ يحَُذِّ
یشَْری نفَْسَهُ ابتْغِاءَ مَرْضاتِ اّهِللّه وَ اّهُللّه رَئوُفٌ باِلعِْبادِ﴾ )بقره/207( در ده مورد صفت خداوند و 
در كي مورد صفت حضرت رسول اكرم )ص( آمده است ﴿لقََدْ جاءَكُمْ رَسُولٌ مِنْ أنَفُْسِكُمْ ... 
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 باِلمُْؤْمِنيِن‏َ رَؤُف‏ٌ رَحِيمٌ﴾ )توبه/128( در آياتي كه رءوف در آنها توأم با رحيم آمده است مانند: 

َ باِلنَّاسِ‏ لرََؤُف‏ٌ رَحِيمٌ﴾ )بقره/143( به احتمال قوى مراد آنست كه خداوند به گرفتار  ﴿إنَِّ اللَّهَّ
و غير آن مهربان اســت. ناگفته نماند رأفت خدا بمعنى تأثر و رقتّ قلب نيست، چنانكه در 
بشر است و رأفت خدا همان نعمت‏هاى خداست كه خوان كرمش براى عموم گسترده است 
و از رأفت بزرگش هدايت خلق بوســيله فطرت و پيامبران است. )قرشی، همان: 35( برای 
ریشه »رأف« در لغت‌نامه‌ها تنها معنای عطوفت و لطف ذکر شده است. )ابن‌عباّد، 1414ق: 
256/10(؛ مصطفوی، 1368ش: 6/4( در قرآن کریم افزون بر واژه »رؤوف«، واژه »رأفة« نیز 
 ِ ِ إنِْ كُنْتمُْ تؤُْمِنوُنَ باِللَّهَّ دو مرتبه به کار رفته اســت. در آیه ﴿... لا تأَْخُذْكُمْ بهِِما رَأفْةٌَ في‏ دينِ اللَّهَّ
وَ اليْوَْمِ الْْآخِرِ ...‏ ﴾ )نور/2( خداوند فرمان مجازات افراد زناکار را صادر می‌کند. و هم‌چنین 
مؤمنان را ارشاد می‌کند، که مبادا از روی مهربانی، در تنبیه این افراد تخفیفی روا دارند؛ بلکه 
گروهی از مؤمنان باید شاهد عذاب این افراد باشد، که همین شهادت خود عذابی مضاعف 

برای خطاکاران است.
َّذينَ اتَّبعَُوهُ رَأفْةًَ وَ رَحْمَة...﴾ )حدید/27( منظور از           در آیــه ﴿... وَ جَعَلْنا في‏ قلُُوبِ ال
رحمت و رأفت یا امر پیروان حضرت عیسی)ع( به رأفت و رحمت است، و یا توفیق رواج 
مهربانی در میان ایشــان. )طبرســی، 1372ش: 365/9( به هر روی، با توجه به کاربردهای 
مذکور، می‌توان سه مؤلفه »+گرایش«، »+ظهور« و »+مقدار فراوان« را مؤلفه‌های اصلی ریشه 
»رأف« دانست. از جمله آیاتی که در آن کاربرد نام رؤوف برای خداوند به چشم می‌خورد، 
َ رَؤوفٌ رَحيم‏﴾ )نور/20( است. حذف جواب  ِ عَلَيْكُمْ وَ رَحْمَتهُُ وَ أنََّ اللَّهَّ آیه ﴿وَ لوَْ لا فضَْلُ اللَّهَّ
شرط »لولا« در این آیه، سبب افزایش دایره شمول پاسخ‌های ممکن برای شرط می‌شود. به 
این ترتیب، مخاطب می‌تواند اینطور تصور کند که با نبودن فضل و رحمت خدا، هر اتفاق 
ناگواری می‌تواند رخ بدهد. برای انتقال چنین مفهومی، که رحمت خداوند را به منزله سپری 
در مقابل گزندهای مختلف به تصویر می‌کشد، استفاده از نام رؤوف، با توجه به مؤلفه »مقدار 
فراوان« در این واژه، به خوبی تأثیرگذار است. گفتنی است که در همین سوره، آیه‌ای مشابه، 
َ توَّابٌ  ِ عَلَيْكُمْ وَ رَحْمَتهُُ وَ أنََّ اللَّهَّ ولی با دو نام متفاوت خداوند وجود دارد: ﴿وَ لوَْ لا فضَْلُ اللَّهَّ
حیکم﴾ )نور/10( این تفاوت ذکر اســامی، ناشــی از تفاوت سیاق در دو آیه شریفه است. 
بدین شرح که آیات اول تا دهم سوره نور، در مقام تبیین احکام مربوط به زنا است. پس از 
همه حکم‌هایی که برای شرایط مختلف در مسأله زنا بیان می‌شود، خداوند بسیار توبه‌پذیر 
خوانده شــده است، تا کسی با دیدن این احکام دقیق، احساس نکند که امکان توبه برای او 

وجود ندارد.
اما آیات یازدهم تا بیستم سوره مبارکه، از داستان دروغین و تهمت بزرگی سخن می‌گوید 
و افــرادی که این تهمــت را پذیرفته‌اند مورد مؤاخذه قرار می‌دهــد. آنچه در اینجا جلوه 
می‌نماید، این اســت که خداوند هیچ اسم و نشانه‌ای از آن ماجرای ساختگی بیان نمی‌کند. 
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به عکس، دائماً با ضمیر غایب که نوعی بار ابهام همراه خود دارد از ماجرا یاد می‌کند؛ و در 
واقع لحن او نشــان‌دهنده وجوب پخش نکردن تهمت است. در مقابل، بارها از افراد دخیل 
در ماجرا ســؤال‌هایی همراه با مؤاخذه می‌پرســد؛ که چرا این تهمت را پخش کردند، چرا 
آن را دروغ ندانســتند و برایش درخواست شاهد نکردند، بلکه چرا نگفتند ما حق صحبت 
درباره این مسأله را نداریم؟ آنچه از سیاق گفته شد، نشان‌دهنده کمال لطف خداوند است؛ 
که برای دفاع از بی‌گناهی شخصی که مورد تهمت واقع می‌شود، بدون آنکه نشانه‌ای از آن 
داستان به دست بدهد و به پراکنده شدن تهمت دامن بزند، کسانی را که اتهام زده‌اند مؤاخذه 
می‌کند. البته خداوند با وجود تمام مؤاخذه‌ها، هم‌چنان توّاب است و به همین دلیل، با لحنی 
خیرخواهانه همراه با سرزنش دستور به عدم تکرار این مسأله، و به نوعی فرصت دوباره‌ای 
ُ أنَ تعَُودُواْ لمِِثْلِهِ أبَدًَا إنِ كُنتمُ مُّؤْمِنيِن﴾ )نور/17( در نتیجه، در  به مخاطبان می‌دهد: ﴿يعَِظُكُمُ اللَّهَّ
سیاقی که هم از فرد متهم دفاع شده است، و هم به گناهکاران فرصت دوباره داده می‌شود، 
لازم است شدت مهربانی خداوند، را به تصویر بکشد؛ که این معنا نیز با مؤلفه »مقدار فراوان« 

در واژه رئوف هم‌خوانی دارد.
َ باِلنَّاسِ  رَ لكَُمْ ما فيِ الْأْأَرْضِ ... أنَْ تقََعَ عَلَى الْأْأَرْضِ إلِاَّ بإِِذْنهِِ إنَِّ اللَّهَّ َ سَخَّ در آیه ﴿ألَمَْ ترََ أنََّ اللَّهَّ
لرََؤُفٌ رَحيم‏﴾ )حج/65( نعمت‌هایی برای انســان ذکر شــده که محسوس و قابل مشاهده 
هستند. به این ترتیب مؤلفه ظهور در نام رؤوف، متناسب با نعمت‌های آشکار خداوند است. 
لُماتِ إلِىَ النُّورِ وَ  لُ عَلى‏ عَبْدِهِ آياتٍ بيَِّناتٍ ليِخُْرِجَكُمْ مِنَ الظُّ َّذي ينُزَِّ این تناســب در آیه ﴿هُوَ ال
َ بكُِمْ لرََؤُفٌ رَحيم‏﴾ )حدید/9( با خروج از ظلمات به ســمت نور ظهور دارد. و نیز در  إنَِّ اللَّهَّ
َّكَ رَؤُفٌ رَحيم‏﴾ )حشــر/10( نام رؤوف  َّنا إنِ آیه ﴿...وَ لا تجَْعَلْ في‏ قلُُوبنِا غِلاًّ للَِّذينَ آمَنوُا رَب
برای خداوند استفاده شده است. در این آیه انصار از خداوند درخواست می‌کنند که نسبت 
به مؤمنان در قلبشان ذره‌ای »غِلّ« قرار ندهد. )طباطبایی، 1374ش: 358/19( »غِلّ« در لغت 
به معنای پوشــاندن است. )راغب اصفهانی، بی‌تا: 610( لباس نازکی که زیر پیراهن پوشیده 

می‌شود »غَلالة« نام دارد. )مصطفوی، 1368ش: 256/7( 
روشــن است که خودشان از کینه‌های بزرگ تا حد ممکن پرهیز می‌کردند، ولی چه بسا 
کدورت‌های غیراختیاری که جز با دعا کردن و توسط لطف الهی برطرف نمی‌شوند. چنین 
فضایی، متناسب با شدت لطف خداوند در پاک گرداندن قلب‌ها است، که این معنا در واژه 

رؤوف وجود دارد.

3. 3. 2. ودود
واژه »ودود« از ریشه »ودّ« است و دلالت بر محبت دارد. هنگامی که گفته می‌شود »وَددِتُ 
أنَّ ذاک کان« یعنــی تمنای بودن چیزی وجود دارد. )ابن‌فارس، 1404ق: 75/6( دوســت 
دارنده. ﴿إنَِّ رَبِّي رَحِيم‏ٌ وَدُودٌ﴾ )هود: 90(. ايضا ﴿وَ هُوَ الغَْفُورُ الوَْدُودُ﴾ )بروج/14(. )قرشی، 
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 1371: 193/7( و دوســت نیز »وَدید« خوانده می‌شــود. )فراهیدی، 1409ق: 100/8( پس 

مؤلفه اصلی در این واژه »+گرایش« »-ظهور« است؛ )مصطفوی، 1368ش: 64/13( »ودود« 
برخلاف واژه »رؤوف«، نسبت به مؤلفه شفافیت بی‌نشان است.

واژه »ودود« در قــرآن کریم در آیات ﴿... إنَِّ رَبِّي رَحيمٌ وَدُود﴾ )هود/90( و ﴿وَ هُوَ الغَْفُورُ 
الوَْدُودُ﴾ )بروج/14( مشاهده می‌شود. آیه اول، نقل سخنان حضرت شعیب)ع( با قوم خویش 
است. ایشان ابتدا مردم را از ابتلاء به سرنوشت اقوام پیشین برحذر می‌دارد و سپس آن‏ها را 
توصیه به اســتغفار می‌کند. در سوره بروج نیز خداوند توبه‌پذیر و ودود خوانده شده است. 
پس بافت هر دو آیه ســخن از مغفرت اســت. نام ودود در دعایی از امام صادق)ع( نیز با 
ُ لََاإلِهَ إلَِّاَّ أنَتَْ الغَْفُورُ الوَْدُودُ«. )کلینی، 1429ق: 556/4(  غفور همراه شده است: »... وَ أنَتَْ اللَّهَّ
همراهی مغفرت با صفت »ودود« که نســبت به مقوله شــفافیت بی‌نشان است، متناسب با 

پوشانندگی خداوند در مقام بخشش گناهان است؛ و معنای لطف او را دوچندان می‌نماید.
علاوه بر این، در احادیث نیز آن دوستی »ودود« خوانده شده است که عیوب انسان را به 
او هدیــه بدهد: »مَن أبانَ لك عن عيوبكِ فهو ودودُك« )تمیمی‌آمدی، 1410ق: 603( توجه 
به سفارش‌های ائمه)ع( در مورد لزوم پنهانی بودن نصیحت دوست )حرانی، 1404ق: 489( 
به معنی عدم ظهور در واژه »ودود« است. »رؤوف، ودود« دارای مؤلفه »+گرایش« است؛ اما 
نمی‌تواننــد بجای یکدیگر در بافت جمله قرار گیرند زیرا »رؤوف« متضمن دو مؤلفه دیگر 

»+ظهور« و »+مقدار فراوان« است. 

3. 4.  رقیب، حفیظ

3. 4. 1. رقیب
رَقيِب‏: نگهبان، حافظ اعمال. و اين معنى يا به خاطر مراعات كردن و حفظ نمودن اســت 
و يا به خاطر اين كه رقيب براى مراقبت گردن مك‏ىشد و سرش را بالا نگه م‏ىدارد. )راغب 
اصفهانی، بی‌تا: 99/2( حافظ و ضابط اعمال و كلمات‏)قرشی، 1371: 114/3( »أرْقَبتْكَُ الدارَ« 
یعنی خانه را به تو سپردم. )ابن‌عباّد، 1414ق: 407/5( رقيب در قرآن پنج مرتبه ذکر شده که 
 ُ َ كان‏َ عَلَيْكُم‏ْ رَقيِباً﴾ )نساء/1(، ﴿... وَ كانَ اللَّهَّ در سه آیه درباره خداوند آمده است: ﴿... إنَِّ اللَّهَّ
قيِبَ‏ عَلَيْهِمْ ... ﴾ )مائده/117(  ا توََفَّيْتنَيِ كُنْتَ أنَتَْ‏ الرَّ عَلى‏ كُلِّ شَي‏ْءٍ رَقيِباً﴾ )احزاب/52( و ﴿فلََمَّ
در هر ســه آيه رقيب به معنى حافظ و عالم به‌اعمال است؛ نه مطلق حافظ؛ اما در آیه اخیر 
آگاه مطلق است )جوادی‌آملی، 1390ش: 291/24( مؤيد اين مطلب: »لََا يعَْزُبُ عَنْهُ عِلْمُ شَي‏ْءٍ 
وَ هُوَ بكُِلِّ شَي‏ْءٍ مُحِيطٌ وَ هُوَ عَلَى كُلِّ شَي‏ْءٍ رَقيِب‏ٌ«. )دعاى 47 صحيفه( است. پس چيزى از 
خدا پوشــيده نيست. چنانكه در آيه‏ ﴿ما يلَْفِظُ مِنْ قوَْلٍ إلَِّاَّ لدََيْه‏ِ رَقيِب‏ٌ عَتيِدٌ﴾ )ق/18(. رقیب 
از شــئون ربوبیت است. اگر بی‌تقوایی و تمرد کنید خدا در کمین و رقیب است تا پشتوانه 
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رهنمود به تقوا باشد. )جوادی آملی، 1388: 138/17-140( فرشته‌ای که ناظر بر اعمال انسان 
است. با زیر نظر داشتن همه اعمال انسان، و حتی تک‌تک الفاظی که به کار برده است، آن‌ها 

را ضبط می‌کند تا شخص به تناسب رفتاری که دارد، پاداش یا مجازات لازم را ببینید. 
ِّي مَعَكُمْ رَقيب‏﴾ )هــود/93( رقیب به حضرت  در آیــه ﴿وَ يا قوَْمِ اعْمَلُــوا ... وَ ارْتقَِبوُا إنِ
شــعیب)ع( نسبت داده شــده که به قوم خود می‌گوید منتظر عذاب و فرجام كارتان باشيد 
من هم با شــما منتظر م‏ىمانم. مؤلفه‌های اشراف و استعلاء در آیه شریفه نمایان است. زیرا 
حضرت شــعیب)ع( به حق بودن وعده و وعیــد خویش مطمئن بود؛ لذا انتظاری که برای 
رســیدن عذاب داشت، از موضع برتر، و انتظار کســی بود که با رسیدن عذاب، ادعاهایش 
اثبات می‌شــود؛ نه کســی که خود نیز درگیر عذاب است. با توجه به معنای لغوی »رقیب« 
و توضیحات پیش‌گفته چنین به دســت می‌آید که مؤلفه‌های اصلی این واژه »+اشــراف«، 
»+اســتعلاء«، »+حرکت« »+انتظار« و »+ استمرار« هستند. کسی که متصف به صفت رقیب 
اســت لاجرم مراقبت می‌کند؛ چنین کسی باید بر مسائل چیره شود و مانند انسان منتظر با 

حرکت مستمر خود باید بر محیط اشراف داشته باشد.

3. 4. 2. حفیظ
حَفِيظ: حامی، نگهبان، پوشــاننده راز. )اســماعيل صينى، 1414ق: 37( »حفظ« مخالف 
فراموشــی است. )ابن‌ســیده، بی‌تا: 284/3( »حفظته« ظاهر کردن امر یا چیزی )ابن‌منظور، 
1410ق: 441/7( با توجه به این معانی، مؤلفه‌های اصلی ریشه حفظ »+حرکت« و »+نزدیکی« 

»-فراموشی« است؛ و به نظر می‌رسد این واژه نسبت به مؤلفه استعلاء بی‌نشان است.
واژه حفیظ در قرآن 11 مرتبه آمده است، که در سه آیه نام خداوند است. این واژه در آیه 
ابٍ حَفيظ﴾ )ق/32( صفت بهشتیان است. بهشتیان در دنیا بر اعمال  ﴿هذا ما توُعَدُونَ لكُِلِّ أوََّ
خویش مراقبت دارند، و در صورتی که مرتکب گناه شــوند، توبه می‌کنند که اثری از گناه 
نماند و به آن بازنگردند. علت کاربســت »حفیظ« به جای »رقیب« در این آیه بی‌نشان بودن 
ریشــه حفظ نسبت به مؤلفه‌های اشراف و اســتعلاء است. زیرا گاهی شخصی که مرتکب 
گناه می‌شــود، نسبت به مسئله‌ای که موجب گناه شده است اشرافی ندارد. نیکوکار نیز، در 
همه مواردی که از گناه اجتناب می‌کند اشراف ندارد. و ممکن است علّت بسیاری از احکام 

خداوند را نداند، ولی آن‌ها را رعایت می‌کند؛ چون خدا صادر کرده است. 
در مواضــع متعــددی از قرآن، حفیظ بودن پیامبر اکرم)ص( نســبت به اعمال مردم نفی 
می‌شود. مانند: ﴿... وَ ما أنَاَ عَلَيْكُمْ بحَِفيظ﴾ )انعام/104( ایشان همراه مردم بودند، و دلسوزی 

می‌کردند و پندشان می‌دادند، اما قرابتی با آن‏ها نداشتند و عهده‌دار گمراهی ایشان نبودند.
‏ءٍ حَفيظ﴾ )ســبأ/21( حفیظ نام خداوند است. این آیه در  در آیه ﴿... رَبُّكَ عَلى‏ كُلِّ شَــيْ
ســیاق بیان عذاب قوم سبأ اســت. پس از وصف عذابشــان، این نکته مطرح می‌شود که 
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 شــیطان سلطه‌ای بر آن‏ها نداشته اســت، بنابراین تمام تقصیر متوجه خود خطاکاران است. 

این توصیف دقیق از نحوه تأثیر شــیطان در عاقبت قوم ســبأ، که تنها در محدوده وسوسه 
بوده اســت، مستلزم نوعی نزدیکی است. »رقیب و حفیظ« دارای مؤلفه »+حرکت« هستند؛ 
اما در بافت جمله بجای یکدیگر قرار نمی‌گیرند؛ زیرا رقیب دارای مؤلفه‌های‌‌ »+اشــراف«، 
»+استعلاء«»+انتظار« و »+استمرار« است که حفیظ فاقد آن است. »حفیظ« متضمن دو مؤلفه 

»+نزدیکی« »-فراموشی« است که »رقیب« فاقد آن است.

نتیجه‌گیری
با توجه به بررسی‏های انجام شده نتایج زیر حاصل آمد:

1. از بین اســماء مترادف، تنها یکی از آن‏ها در یک بافت زبانی مشخص و بافت خاص 
موقعیتی می‌تواند معنای متناســب با آن بافت را ارائه دهد. لذا، امکان جابجایی آن اســم با 
دیگر مترادفاتش وجود ندارد؛ زیرا انحراف هر چند جزئی در دلالت معنایی لغت، و اختلاف 
مولفه معنایی مانع جایگزینی می‌شود. این نکته با بلاغت قرآن سازگاری ندارد؛ مثلًا برای دو 
واژه »جبار و قهار« می‌توان دو مؤلفه »+تسلّط« و »+قدرت« در نظر گرفت اما بجای یکدیگر 
در بافت جمله قرار نمی‌گیرند؛ زیرا »جبار« متضمن مؤلفه »+ظهور« است که »قهار« فاقد آن 

است؛ و »قهار« »+بازدارندگی« است که »جبار« از آن بی بهره است.
2. با توجه به بافت جملات و سیاق آیاتی که مشتمل بر این اسماء است؛ علاوه بر عدم 
جایگزینی هر اســم بجای مترادفش، قرار گرفتن هر اســمی در آیات مختلف نیز ناظر به 
مؤلفه‌ای خاص است؛ و همه مؤلفه‌های احصاء شده، مراد خداوند در همه آیات نیست؛ مثلا 
واژه »جبار« در بافت آیه، 23 سوره حشر با توجه به دو هم‌نشینش »عزیز« و »متکبر« معنی 
می‌شــود؛ و نام‌های جباّر و متکبرّ می‌تواند تفصیلی از نام عزیز باشد. پس مؤلفه عظمت در 
واژه متکبرّ، با مؤلفه‌های تسلّط، ظهور و قدرت در واژه جباّر متناسب است؛ و مجموع همه 
این موارد، ابعاد عزیز و نفوذناپذیر بودن خداوند را به تصویر می‌کشد. ولی در آیه 15 ابراهیم 
جبار باتوجه به همنشــینش »عنید« وصف زورگویان و ناظر به دو مؤلفه‌ »تسلط و قدرت« 

است که بار معنایی منفی دارد. و نسبت به مؤلفه ظهور بی‌نشان است. 
3. واژه »رءوف« در آیه 143 بقره وصف خداوند است و در آیه 128 توبه وصف رسول‌الله 
است؛ جایی که برای خداوند بکار رفته مشعر به خالقیت و بمعنى تأثر و رقتّ قلب نيست. 
اما در آیه اخیر مشــعر به مخلوقیت است. و معنای تأثر و رقت قلب را برمی‌تابد. حتی در 
آیات دیگری که این وا‌ژه وصف خداوند اســت؛ باتوجه به همنشینانش بار معنایی متفاوتی 

را القاء می‌کند. 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

86

کتابنامه
قرآن کریم

ابن‌اثیر، مبارک بن محمد )1367ش(: »النهایة فی غریب الحدیث و الأثر«، قم: اسماعیلیان، چاپ چهارم. -
ابن‌درید، محمد بن حسن )1987م(: »جمهرة اللغة«، بیروت: دارالعلم الملایین، چاپ اول. -
ابن‌سیده، علی بن اسماعیل )1421ق(: »المحکم و المحیط الأعظم«، بیروت: دارالکتب العلمیة. -
ابن‌عباّد، صاحب اســماعیل )1414ق(: »المحیط فی اللغة«، تحقیق و تصحیح محمدحســن آل‌یاسین،  -

بیروت: عالم الکتب، چاپ اول.
ابن‌عطیــه، عبدالحق بن غالب )1422ق(: »المحرر الوجیز فی تفســیر الکتــاب العزیز«، تحقیق محمد  -

عبدالسلام عبدالشافی، بیروت: دارالکتب العلمیة )منشورات محمدعلی بیضون(.
ابن‌فارس، احمد بن فارس )1404ق(: »مقاییس‌اللغة«، قم: مکتب الأعلام الإسلامی. -
ابن‌منظور، محمد بن مکرم)1410ق(: »لسان‌العرب«، بیروت: دارصادر. -
احمد مختار، عبدالحمیدعمر )1429(: »معجم اللغة العربية المعاصره«، قاهره: عالم الکتب. -
افراشی، آزیتا )1381ش(: »اندیشه‌هایی در معنی‌شناسی«، تهران: فرهنگ کاوش. -
اميني، ادريس، امين مقدســي، ابوالحسن )پاييز و زمستان 1392(: »مطالعه تطبيقي واژه‌افزايي در فارسي  -

و عربي )با تيكه بر سه عنصر اشتقاق، تريكب و تغيير معنايي كلمات(« مجله زبان و ادبیات عرب ، دوره 
5، شماره نهم، صص 1-22 

الأشقر، عمر سلیمان )1428ق(: »شرح إبن القیمّ لأسماء الله الحسنی«، اردن: دارالنفائس. -
آلوســی، محمود بن عبدالله )1415ق(: »روح‌المعانی«‏، تحقیق علی عبدالباری عطیه، بیروت: دارالکتب  -

العلمیة )منشورات محمدعلی بیضون(، چاپ اول.
بیضاوی، عبدالله بن عمر )1418ق(: »أنوار التنزیل و أسرار التأویل«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی. -
بیوّمی مهران، محمد )1383ش(: »بررســی تاریخی قصص قرآن«، ترجمه ســیدمحمد راستگو، تهران:  -

انتشارات علمی و فرهنگی.
تمیمی آمدی، عبدالواحد بن محمد )1410ق(: »غررالحکم و دررالکلم«، قم: دارالکتاب الإسلامی، چاپ  -

دوم.
جوادی‌آملی، عبدالله )1390ش(: »تفسیر تسنیم«، ج17و24، قم: انتشارات اسراء، چاپ دوم. -
حرانی، حسن بن علی )1404ق(: »تحف العقول«، تصحیح علی اکبر غفاری، قم: جامعۀ مدرسین، چاپ  -

دوم.
حسن، عباس )2007ق(: »النحوالوافی«، مصر: دارالمعارف، چاپ سوم. -
راغب اصفهانی، حسین بن محمد )بی‌تا(: »مفردات ألفاظ القرآن«، بیروت: دارالقلم. -
زبیدی، محمد بن محمد )1414ق(: »تاج‌العروس«، تحقیق و تصحیح علی شیری، بیروت: دارالفکر. -
زمخشری، جارالله )1407ق(: »الکشاف«، بیروت: دارالکتب العربی، چاپ سوم. -
صديقي هندي، محمد طاهر بن علي )1387(: »نمجمع بحار الأنوار في غرائب التنزيل ولطائف الأخبار«،  -

حیدرآباد، هند، مطبعة مجلس دائرة المعارف العثمانية.
صفوی، کوروش )1397ش(: »درآمدی بر معناشناسی«، تهران: سوره مهر، چاپ ششم. -
ــــــــــــــــ )1391ش(: »نوشته‌های پراکنده؛ دفتر اول«: تهران: نشر علمی. -
صینی، محمود اسماعیل، مصطفی عبدالعزیز، ناصف، و احمد سلیمان، مصطفی )۱۴۱۴(: »المکنز العربی  -

المعاصر«، بیروت - لبنان: مکتبة لبنان ناشرون.
طباطبایی، محمدحســین )1374ش(: »تفســیر المیزان«، ترجمۀ محمدباقر موسوی، قم: دفتر انتشارات  -

اسلامی جامعۀ مدرسین حوزۀ علمیۀ، چاپ پنجم.
طبرســی، فضل بن حســن )1372ش(: »مجمع‌البیــان«، تصحیح یزدی طباطبایی و رســولی، تهران:  -

ناصرخسرو، چاپ سوم.
طوسی، محمد بن حسن )1376ق(: »التبیان«، تصحیح احمدحبیب عاملی، بیروت: دار إحیاء التراث العربی. -



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

87

 � 
بررسی 

مه
‏معنایی چهار جفت





 
ز اسماء حسنای خا






د
او
د ن
ربافت آیات قرآن،د







با رویکرد تحلیل 






ؤلفه‏ایم 


 فخررازی، محمد بن عمر )1420ق(: »مفاتیح‌الغیب«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی، چاپ سوم. -

فراهیدی، خلیل بن احمد )1409ق(: »العین«، قم: هجرت، چاپ دوم. -
فیروزآبادی، محمد بن یعقوب )1433ق(: »القاموس‌المحیط«، بیروت: شرکة الأعلمی للمطبوعات. -
فيومي، أحمد بن محمد بن علي، حموی، ابوالعباس )بی‌تا(: »المصباح المنير في غريب الشرح الكبير«،  -

بیروت: مکتبه علمیه.
قرشی، سید علی اکبر )1371ش(: »قاموس قرآن«، تهران: دار الکتب الإسلامیة، چاپ ششم. -
قطب، سید )1425ق(: »فی ظلال القرآن«، بیروت: دارالشروق، چاپ پانزدهم. -
کلینی، محمد بن یعقوب )1429ق(: »الکافی«، قم: دارالحدیث. -
گیررتس، دیرک )1393ش(: »نظریه‌های معنی‌شناســی واژگانی«، ترجمۀ کورش صفوی، تهران: نشــر  -

علمی.
لاینز، جان )1391ش(: »درآمدی بر معنی‌شناسی زبان«، ترجمه کورش صفوی، تهران: نشر علمی. -
مصطفوی، حســن )1368ش(: »التحقیق فی کلمات القرآن الکریم«، تهران: وزارت فرهنگ و ارشــاد  -

اسلامی.
ناظميان، هومن )بهار و تابســتان 1393(: »آشنايی‏زدايي و برجسته‏سازي در سوره مباركه واقعه«، مجله  -

زبان و ادبيات عربی ، دوره 6، شماره دهم، صص 139-165. 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

88

References
The Holy Quran
 - Ibn Athir, Mubarak bin Muhammad, (1367) Al-Nahiya fi Gharib al-Hadith and Athar, 

fourth chapter, Qom: Ismailian.
 - Ibn Darid, Muhammad bin Hasan, (1987) Jamrah al-Legha, Chapter 1, Beirut: Dar 

al-Alam al-Malayin.
 - Ibn Saida, Ali Ibn Ismail, (1421 AH) Al-Muhakam wa Al-Muhait al-Azam, Chapter 1, 

Beirut: Dar al-Kitab al-Alamiya.
 - Ibn Abbad, Sahib Ismail, (1414 AH) Al-Muhait fi al-Laghga, research and correction 

by Muhammad Hasan Al-Yasin, Chapter 1, Beirut: Alam al-Katb.
 - Ibn Attiyah, Abdul Haq bin Ghalib, (1422 AH), the editor of al-Awjiz fi Tafsir al-Kitab 

al-Aziz, researched by Muhammad Abd al-Salam Abd al-Shafi, Beirut: Dar al-Katb 
al-Alamiya (published by Muhammad Ali Bizoon).

 - Ibn Faris, Ahmad Ibn Faris, (1404 AH) Muqays al-Laghha, Qom: School of Islamic 
Sciences.

 - Ibn Manzoor, Muhammad bin Makram, (1410 AH) Lasan al-Arab, Beirut: Dar Sader.
 - Ahmad Mukhtar, Abdul Hamid Omer, 1429, Al-Mujam al-Laghga al-Arabiya al-

Mawdaim, Cairo, Alam al-Katb.
 - Afrashi, Azita, (1381) Thoughts in Semantics, Tehran: Farhang Kavash.
 - Al-Ashqar, Umar Sulaiman, (1428 AH) Ibn al-Qayyim’s description of the names of 

Allah al-Hasani, Jordan: Dar al-Nafis.
 - Alousi, Mahmoud bin Abdullah, (1415 AH) Rooh al-Ma’ani, researched by Ali Ab-

dulbari Atiyeh, Chapter 1, Beirut: Dar al-Kitab al-Alamiya (published by Muham-
mad Ali Bizoun).

 - Beyzawi, Abdullah bin Omar, (1418 AH) Anwar Al-Tanzil and Asrar al-Taawil, Bei-
rut: Dar Ihya Al-Tarath al-Arabi.

 - Bayoumi Mehran, Mohammad, (1383) Historical Review of Qur’anic Stories, trans-
lated by Seyyed Mohammad Rastgo, Tehran: Scientific and Cultural Publications.

 - Tamimi Amadi, Abd al-Wahed bin Muhammad, (1410 AH) Gharral al-Hakm wa Darr 
al-Kalam, second chapter, Qom: Dar al-Kitab al-Islami.

 - Javadi-Amli, Abdullah, (2013) Tafsir Tasnim, Vol. 24, Ch. II, Qom: Esra Publications.
 - ---------------, (1388) Tafsir Tasnim, Volume 17, Qom: Isra Publications.
 - Harrani, Hasan bin Ali, (1404 AH) Tuhf al-Aqool, corrected by Ali Akbar Ghafari, 

2nd chapter, Qom: Madrasin Society.
 - Hassan, Abbas, (2007) Al-Nahwalwafi, 3rd edition, Egypt: Dar al-Maarif.
 - Ragheb Esfahani, Hossein bin Mohammad, (Bita) Al-Qur’an Vocabulary, Beirut: Dar 

al-Qalam.
 - Zubeidi, Muhammad bin Muhammad, (1414 AH) Taj al-Arus, research and correction 

by Ali Shiri, Beirut: Dar al-Fikr.
 - Zamakhshari, Jarallah, (1407 AH) Al-Kashaf, 3rd, Beirut: Dar al-Kitab al-Arabi.
 - Siddiqui Handi, Muhammad Tahir bin Ali, 1387, Assembly of Bihar al-Anwar in Gha-

reeb al-Tanzir and Lataif Al-Akhbar, Hyderabad, India, Majlis Press of the Otto-



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

89

 � 
بررسی 

مه
‏معنایی چهار جفت





 
ز اسماء حسنای خا






د
او
د ن
ربافت آیات قرآن،د







با رویکرد تحلیل 






ؤلفه‏ایم 




man Encyclopaedia.
 - Safavi, Korosh, (2017) An introduction to semantics, 6th chapter, Tehran: Surah Mehr.
 - _____________, (2013) scattered writings; First office, Tehran: Scientific publication, 

Tehran.
 - Saini, Mahmoud Ismail, Mostafa Abdulaziz, Nassef, and Ahmad Suleiman, Mustafa. 

(1414) Al-Maqzan Al-Arabi al-Mudhamdane, Beirut-Lebanon: Maktaba Liban 
Nashrun.

 - Tabatabaei, Mohammad Hossein, (1374) Tafsir Al-Mizan, translated by Mohammad 
Baqer Mousavi, fifth edition, Qom: Islamic Publications Office of the Islamic So-
ciety of Teachers.

 - Tabarsi, Fazl bin Hasan, (1372) Majmaal Bayan, Yazdi Tabatabai and Rasouli’s cor-
rection, 3rd, Tehran: Nasser Khosro.

 - Tousi, Muhammad bin Hassan, (1376 AH) al-Tabayan, edited by Ahmad Habib Am-
eli, Beirut: Dar Ihya al-Tarath al-Arabi.

 - Fakhrazi, Muhammad bin Omar, (1420 AH) Mufatih al-Ghaib, third volume, Beirut: 
Dar Ihya al-Tarath al-Arabi.

 - Farahidi, Khalil bin Ahmad, (1409 AH) Al-Ain, 2nd, Qom: Hijrat.
 - Firozabadi, Muhammad bin Yaqub, (1433 AH) Al-Qamoos-ul-Mahait, Beirut: Al-

Alami Publishing Company.
 - Fayoumi, Ahmed bin Muhammad bin Ali, Hamwi, Abu al-Abbas, Bita, al-Masbah 

al-Munir fi Gharib al-Sharh al-Kabeer, Beirut, Islamic School.
 - Qureshi, Seyyed Ali Akbar, (1371) Qur’an dictionary, 6th edition, Tehran: Dar al-Katb 

al-Islamiyyah.
 - Qutb, Seyyed, (1425 AH) in the shadows of the Qur’an, chapter 15, Beirut: Dar al-

Shoroq.
 - Kilini, Muhammad bin Yaqub, (1429 AH) al-Kafi, Qom: Dar al-Hadith.
 - Girerts, Dirk, (2013) Theories of lexical semantics, translated by Koresh Safavi, Teh-

ran: Scientific Publication.
 - Lines, John, (2013) An introduction to the semantics of language, translated by Ko-

resh Safavi, Tehran: Scientific publication.
 - Mostafavi, Hassan, (1368) Tahaqiq fi kalamat al-Qur’an al-Karim, Tehran: Ministry of 

Culture and Islamic Guidance.
 - articles
 - Amini, Idris, Amin Moghdisi, Abolhasan, (Autumn and Winter 2013) “Comparative 

study of word addition in Persian and Arabic (based on the three elements of deri-
vation, combination and semantic change of words)” Journal of Arabic Language 
and Literature, Volume 5, No. IX, pp. 1-22

 - Nazemian, Homan, (Spring and Summer 2013) “Defamiliarization and highlighting 
in Surah Mubarakah Yaqeeh”, Journal of Arabic Language and Literature, Volume 
6, Number 10, pp. 139-165.



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

90
	   This work is licensed under a Creative Commons Attribution 4.0 International License.

DOR: 20.1001.1.26455714.1402.7.1.1.5
The historical conceptualization of deliberation in the 

interpretations of Fariqin
(Received: 2022-05-17    Accepted: 2022-08-27)

Mohammad Sobhani Yamchi1, Hamid Nosrati2

Abstract
According to Quran one of the Islamic Prophet’s responsibilities is reci-
tation and teaching of the Holy Book and teaching theosophy. The pur-
pose of the revelation of the Quran is to explain its signs. Some verses 
of the Quran invite people to contemplate Quranic verses and also con-
demn those who do not have a contemplation viewpoint to verses of the 
Quran. Philologists believe that the term » contemplation « has a differ-
ent meaning. Therefore there are various interpretations of contemplation 
verses. This research tries to examine contemplation’s semantic’s evolu-
tion among Shia and Sunni interpretations with descriptive and analytical 
methods as well as by historical approach. This article has been attempted 
by library instruments to ascertain the meaning of contemplation from 
the beginning of Islam till now among Islamic commentators. Scholars 
of Islam had given 16 meanings for the term » contemplation:« hearing, 
Paying attention, thinking, Paying attention and examination of thing’s 
consequence, deep looking, contemplation, intuition, cogitation, compre-
hension, verses relationship together, comprehension of verses succes-
sively, insight, checking of Quran’s concepts, thinking and idea and Pay 
attention to eloquence. However, these concepts had been changed for 
centuries but they correlate together. If someone wants to listen to divine 
speech and thinks about it without any presupposition he can understand 
the consequence of divine speech and the main goal of chapters and vers-
es of the Quran to be guided.
Keywords: contemplation, understanding of the Qur’an, historical con-
ceptualization, foreign interpretations.
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چکیده
قرآن کریم یکی از وظایف پیامبر اکرم)ص( را تلاوت و تعلیم کتاب و حکمت و هدف از نزول آن 
را تبیین آیات می‌داند. در برخی آیات ضمن دعوت به تدبر در قرآن، از اینکه عده‌‌ای نگاه تدبرانه 
به آیات ندارند، مورد مذمت و توبیخ واقع شده‌اند. با توجه به تعدد معانی تدبر در نگاه لغت دانان، 
همین اختلاف در نگاه مفسران به آیات تدبر نیز دیده می‌شود. پژوهش حاضر به منظور بررسی 
و تحلیل تطور معنایی تدبر در تفاسیر فریقین برآن است تا با روش توصیفی تحلیلی و با رویکرد 
تاریخی با ابزار کتابخانه‌ای بسیاری از تفاسیر فریقین از صدر اسلام یعنی قرن اول تا عصر حاضر 
را بررسی کرده تا مشخص کند برداشت مفسران از کلمه تدبر همان معنای لغویون بوده و یا غیر 
آن مراد است و اینکه تدبر در تفاسیر شیعه و اهل سنت چه تطور معنایی داشته است. با عنایت به 
ارزیابی دیدگاه مفسران در معنای تدبر از قرن دو تاکنون شانزده معنی برای تدبر ارائه شده است 
که عبارتند از: 1. استماع 2. توجه 3. تفکر 4. توجه و بررسی عاقبت و نتیجه امور 5. ژرف‌نگری 
6. غور 7. مکاشفه 8. تأمل 9. تفهم 10. ارتباط آیات با یکدیگر 11.پشت سر هم فهمیدن آیات 
12. بصیرت و بینش عمیق 13. بررســی و وارســی در معانی و مفاهیم قرآن 14. به دیده دل 
نظر کردن 15. فکر و نظر 16. توجه به بلاغت. اگرچه مفاهیم ارائه شــده از تدبر در قرآن طی 
زمان‌های گذشــته )از عصر نزول تاکنون( دچار تغییراتی شده، اما می‌توان برداشت کرد که این 
مفاهیم با همدیگر تناسب و ارتباط دارند. چنانچه هر کسی که کلام الهی را بشنود و این شنیدن 
همراه با نگرش قلبی و با تامل و ژرف‌نگری و به دور از پیش فرض‌های ذهنی باشــد، می‌تواند 
به عاقبت و نتیجه کلام الهی و غرض اصلی آیات و سوره‌های قرآن دست یابد و هدایت شود.

واژگان کلیدی: تدبر، فهم قرآن، مفهوم شناسی تاریخی، تفاسیر فریقین.
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1. مقدمه
صاحب نظران حوزه فهم قرآن معتقدند برای درک بهتر آموزه‏های قرآن، عبرت‌پذیری از 
آیات الهی و در نتیجه رســیدن به هدایت که هدف غایی قرآن است، نیازمند تدبر در آیات 
قرآن هســتیم. چیزی که خود قرآن نیز به آن اشاره داشته است. ﴿کِتاَبٌ أنَزَلنْاَهُ إلِیَْکَ مُباَرَکٌ 
َّرُواْ ءَایاَتهِِ وَ لیِتَذََکَّرَ أوُْلوُاْ الْأْأَلبْاَبِ﴾ )ص/29(؛ »]اين[ كتابى مبارك است كه آن را به سوى  ب ِّیدََّ ل
تو نازل كرده‏ايم تا در]باره[ آيات آن بينديشند و خردمندان پندگيرند.« این آیه شرط استفاده 
از خیرات و برکات قرآن، پیدا کردن مســیر درســت زندگی و هدایت را در سایه تدبر در 
آیات و کاربست آموزه‏های آن در زندگی می‏داند. )ر.ک: طباطبایی، 1374: 300/17( گرچه 
محققان در قرون اولیه جهت فهم قرآن تلاش‌های بسیاری انجام داده و تألیفاتی داشته‌اند، اما 
همت بیشتر آن‌ها توجه به تفسیر سنتی بوده است. طی این قرون عده‌ای از مفسران با انتقاد 
از روش سنتی تفسیر، به دنبال یافتن راه جدیدی برای فهم قرآن بوده‌اند؛ با این‌حال تفسیر 
ســنتی همچنان به قوت خود باقی ماند. در قرن بیستم میلادی با ظهور اندیشمندانی چون 
اشرف علی ثنوی، حمیدالدین فراهی، امین احسن اصلاحی، محمد عزت دروزه، سید قطب 
و علامه طباطبائی، نگاه به قرآن عوض شــد و رویکرد خطی جزئی‌نگر به رویکرد نظام‌وار 
کلی‌نگر تغییر کرد )ر.ک: میر، 1387: 15و26( و مفسران بیش از گذشته و به طور جدی‌تر 

به دنبال یافتن غرض سوره بوده و در این چارچوب آیات الهی را تفسیر و تفهیم کردند. 
واژه‏ »دبر« با مشــتقاتش 44 مرتبه در قرآن بکار رفته است. در برخی سوره‌ها، قرآن‌کریم 
ضمــن دعوت به تدبر در آیات، آنان را که در قرآن‌ تدبر نمی‌کنند، مذمت کرده و به نوعی 
َّرُونَ القُْرْآنَ وَلوَْ كَانَ مِــنْ عِندِ غَيْرِ اّهِللّه لوََجَدُواْ فيِهِ اخْتلَِافاً  آنهــا را توبیخ می‌کند که ﴿أفَلََا يتَدََب
كَثيِرًا﴾ )نساء/82(؛ »آيا در ]معانى[ قرآن نم‏ىانديشند اگر از جانب غير خدا بود قطعا در آن 
َّرُونَ القُْرْآنَ أمَْ عَلَى قلُُوبٍ أقَْفَالهَُا﴾ )محمد/24(؛ »آیا  اختلاف بســيارى مي‏ىافتند.« ﴿أفَلَََا يتَدََب
آن‏ها در قرآن تدبر نمی‌کنند یا بر دل‏هایشان قفل نهاده شده است.« بی شک تلاوت سطحی 
آیات قرآن‌کریم با تلاوت و قرائت متدبرانه در آیات تفاوت اساســی دارد. آنچه از انسان‏ها 
انتظار می‌رود، تلاوت نوع دوم اســت که آیات قرآن بــه نوعی همگان را به آن فراخوانده 
است. اینکه مراد از تدبر چیست و این واژه در لغت به چه معناست، بین لغویون بحث است. 
همچنان‏که در بین مفسران نیز در معنای این واژه و اینکه مراد الهی در آیات تدبر سوره‌های 
»نســاء، محمد، ص و...« چیست، اختلاف هست. آنچه مسلم است، آن است که در بررسی 
تفســیر این واژه در سور قرآن‌کریم در بین مفسران وحدت نظر دیده نمی‌شود. مفسران در 
سده‌های مختلف معنایی برای این واژه بیان کرده‌اند که آن معنا در قرون متمادی یا به نوعی 
تکرار شده و یا مفسران برداشت دیگری از آن داشته‌اند. اینکه مراد از تدبر در قرآن چیست؟ 
آیا مراد الهی از تدبر همان معنای استعمالی است یا متضمن معنای دیگری است، و اینکه در 
بین مفسرین این واژه دچار تطور معنایی شده یا نه و در قرون متمادی مفسران چه برداشتی 
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 از واژه تدبر داشــتند؟ پژوهش حاضر در پی آن است تا به سوالات بیان شده پاسخ داده و 

ارتباط بین معانی مختلف را ذکر کند. در این مقاله که با ابزار کتابخانه‌ای سامان یافته است، 
سعی شده به روش توصیفی تحلیلی و با رویکرد تاریخی برخی از آیاتی که واژه تدبر در آن 
بکار رفته مورد بررسی قرار گیرد و مشخص شود که آیا معنای لغوی تدبر در بین مفسران 

رواج داشته و یا اینکه در هر عصری مفسران معانی متفاوتی از آن ارائه کرده‌اند.
پیرامون بحث تدبر در قرآن تألیفاتی توســط اندیشــمندان علوم قرآنی صورت گرفته که 
به عنوان نمونه می‌توان به کتاب »پژوهشــی پیرامون تدبر در قرآن« نوشته ولی الله نقی‌پور 
اشــاره کرد؛ عمده بحث‌های این کتاب مطالبی اســت که مؤلف در کلاس درس به عنوان 
مقدماتی بر تفســیر ارائه کرده اســت. همچنین مقالات »تدبر در فهم قرآن« نوشته روح‌الله 
محمد علی‌نژاد عمران )سراج منیر، پاییز 1394( که به بیان مقدمات تدبر، روش‌های تدبر و 
مفاهیم تدبر ‌پرداخته، »بازشناسی مفهوم تدبر در قرآن« نوشته سکینه آل حبیب )بینات، پاییز 
1390(، »حوزه معنایی تدبر در قرآن کریم« نوشته سید مهدی لطفی و محمدرضا ستوده نیا 
)پژوهش‏های زبان‏شناختی قرآن، پاییز و زمستان 1392(، »معناشناسی تدبر در قرآن کریم« با 
تکیه بر روابط همنشینی و جانشینی نوشته محسن قاسم پور و مرتضی سلمان نژاد )مطالعات 
تاریخی قرآن و حدیث، پاییز و زمســتان 1391(، و مقاله »مفهوم التدبر فی القرآن الکریم« 
نوشــته الشیخ ارکان الخزعلی )نورالتنزیل، شــعبان 1440( اشاره کرد. وجه تمایز نوشتار با 
پژوهش‏های اشاره شده در این است که نگارندگان مفهوم تدبر را در تفاسیر فریقین بررسی 
کرده‏اند تا تطور و تغییرات معنایی را در طول قرون متمادی بررسی کنند که در نوشتارهای 

ذکر شده هیچ پژوهشی در این زمینه انجام نگرفته است. 
پیش از ورود به بحث مفهوم‌شناسی باید یادآور شد که مراد نگارندگان از رویکرد تاریخی 
در این پژوهش، بررســی معنا و تغییرات مفهوم تدبر در طــول زمان )از قرن اول تا عصر 

حاضر( از منظر تفاسیر فریقین است.

2. مفهوم‌شناسی تدبر

2. 1. تدبر در اندیشه اهل لغت
واژه تدبر، در باب »تفعّل« و از ریشــه »د ب ر« گرفته شده است. لغت‌شناسان برای این 
واژه »دبر« معانی متفاوتی را ارائه داده‌اند: ابن‏‌درید آن را به معنای پشت می‌داند که در مقابل 
»قُبلُ« یعنی جلو می‌آید )ابن درید، 1988: 296/1( و کنایه از دو عضو مخصوص بدن انسان 
اســت. )جوهری، 1407: 653/2؛ راغب اصفهانــی، 1394: 463( »تدبر« نزد اهل لغت، هم 
بــه معنی نگاه کردن در عاقبت امور و تأمل در آن )طریحی، 1386: 298/3( و هم به معنای 
تفکر آمده است. )ابن منظور، 1414: 273/4؛ طریحی، 1386: 299/3؛ زبیدی، بی‌تا: 256/11( 
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»تدبیر« نیز که از همین ریشــه گرفته‌ شــده، به معنای در عاقبت کاری اندیشــیدن است. 
)راغب اصفهانی، 1394: 464؛ فیروزآبادی، 1426: 390/1؛ زبیدی، بی‌تا: 256/11( با توجه 
به تعاریفی که اهل لغت از تدبر ارائه کرده‌اند، معنای این کلمه، در دو معنای پشت و عاقبت 
کار به‌کار رفته است و عده‌ای تدبر را هم‌معنا با تفکر دانسته‌اند؛ اما باید توجه داشت که این 
دو واژه بــا یکدیگر تفاوت دارند؛ چراکه تفکر یعنی بررســی علل و خصوصیات یک امر، 
اما تدبر به معنای بررســی عواقب و نتایج آن است. )عسکری، 1400: 67؛ طریحی، 1386: 
299/3( مفسران نیز تفاوت تفکر و تدبر را این‌گونه بیان کرده‌اند. )طوسی، بی‌تا: 271/3( بنابر 
نظر لغت‌شناسان می‌توان گفت که تدبر یعنی نتیجه کار که پس از بررسی علل و عواقب یک 
کار به دست می‌آید و این کلمه معنای نزدیکی با واژه تفکر دارد گرچه در یک معنا به کار 
نمی‌روند. با این توضیح ارتباط معنای »تدبر« به »دبر« نیز مشخص می‌گردد که می‌توان گفت 

هر دو واژه به مفهومی فراتر از معنای استعمالی و ظاهری اشاره دارد.

2. 2. تدبر در اصطلاح مفسران
مفسران شیعه و سنی، معنایی که از تدبر ارائه کرده‌اند، همان معنایی است که اهل لغت بیان 
کرده‌اند؛ البته برای تدبر در قرآن، معانی متفاوتی ذکر شده که در ادامه به آن پرداخته خواهد 
شد. علاوه بر کسانی که می‌گویند تدبر به معنای نظر در سرانجام کارها است )طوسی، بی‌تا: 
271/3؛ فخررازی، 1420: 15/10(، گروهی با مقید کردن دقت و تأمل، تدبر را به معنی در 
کاری درنگ و در انجام آن نگریســتن می‌دانند )ر.ک: طبرســی، 1372: 259/5؛ زمخشری، 
1407: 664/1(؛ گروهی دیگر تدبر را بررســی چیزی پس از چیــز دیگر می‌دانند. )ر.ک: 
طباطبایی، 1374: 26/5؛ جوادی آملی، 1393: 622/19( برخی نیز بررسی نتایج به‌دست‌آمده 
از یک کار و بررسی پشت و روی آن را تدبر می‌دانند که تفاوتش با تفکر در بررسی دلایل 
و عواقب کار اســت؛ چون تفکر یعنی بررسی دلایل کار و تدبر بررسی نتایج و عواقب کار 
را گویند. )مکارم شــیرازی، 1371: 28/4( با توجه به تعاریف مفسران، چهار معنی از تدبر 
به دســت آمد: نظر در سرانجام کارها، دقت و تأمل در کارها، بررسی تدریجی و مرحله به 

مرحله و بررسی نتایج به‌دست‌آمده از یک کار.

3. مفهوم‌شناسی تاریخی تدبر در تفاسیر )قرن اول تا عصر حاضر(
واژه تدبر در تاریخ تفسیر دچار تطوراتی شده که در ادامه به بررسی آن‏ از عصر نزول تا 

تفاسیر قرن حاضر پرداخته می‏شود.

3. 1. قرن اول
عصــر حضور پیامبر اکرم)ص( با اینکه صحابه همگی عرب بودند و قرآن به زبان قوم و 
عربی مبین نازل شــده بود )شعراء/195( و معنای آیات قرآن را متوجه می‌شدند، باز برخی 
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 صحابه در مفهوم برخی از واژه‌ها و اصطلاحات به مشکل برمی‌خوردند و آن را از پیامبر)ص( 

می‌پرسیدند. )دیپین، 1392: 46( از آنجا که تدبر یک امر ذهنی قلبی است و با تفسیر تفاوت 
دارد، مردم نیازی به تبیین آن احســاس نمی‌کردند. چون تدبر با قلب سروکار دارد و بیشتر 
مردم عصر نزول به جز دشمنان سرسخت اسلام، با استماع آیات الهی قلب‌هایشان متحول 
و منقلب می‌شد و به اسلام می‌گرویدند. اگر خواسته شود به بررسی منابع مکتوب پیرامون 
تدبر پرداخته شــود، باید از قرن دوم به بعد شــروع کرد، چراکه علوم اسلامی در قرن اول 
مدون نبود و تدوین علوم اسلامی از قرن دوم آغاز شده )پاکتچی، 1392: 63( و بحث‌های 
دینی رونق بیشتری گرفت. بنابراین برای شناخت نظریه‌هایی که پیرامون تدبر مطرح است، 

ضرورت دارد تا به آراء مفسران ذیل آیات تدبر از قرن دوم به بعد پرداخته شود.

3. 2. قرن دوم
در نزدیک‌ترین تفســیر موجود به عصر پیامبراکرم)ص( یعنی تفســیر مقاتل بن سلیمان، 
معنایی که برای تدبر بیان شــده، شــنیدن است. در این تفســیر آمده »أفلایتدبرون« یعنی 
»أفلایســمعون« )مقاتل بن ســلیمان، 1423: 392/1(؛ یعنی چرا آیات الهی را نمی‌شنوند تا 
بدانند از جانب خداست. به نظر می‌رسد این معنی و مفهوم به تعریفی که ارائه شد، نزدیکتر 
است. چراکه تدبر که امری قلبی ذهنی است، از شنیدن آغاز می‌شود؛ یعنی فردی که قرآن را 
بشنود، قلب وی متأثر گشته و به آن ایمان می‌آورد. قرآن با متن فصیح و بلیغ خود همگان را 
متحیر کرده و با شنیدن آن مستقیماً وارد قلب می‌شود. خطابی به تأثیر قرآن بر قلب و روان 
پرداخته و آن این اســت که کلام قرآن به‌ محض شنیدن، تأثیر آن مستقیماً از گوش به قلب 
می‌رسد که همراه با شیرینی و لذت است و در انسان خشوع و خشیت ایجاد می‌کند. )ر.ک: 
خلف‌الله احمد و زغلول ســام، 1976: 70( درنتیجه شنیدن قرآن می‌تواند مرحله آغازین 

تدبر باشد. ساختار نهفته در این معنی توجه نکردن به ریشه لغوی تدبر است.

3. 3. قرن سوم
در تفاسیر )تســتری، قمی، معانی القرآن، تفسیر غریب القرآن، تفسیر القرآن العزیز و...(، 
مفسران قرن سوم ذیل آیات تدبر، مفهوم خاصی برای این واژه بیان نکرده‌اند. تستری ضمن 
تفسیر قلب و قفل‌هایی که بر قلب زده می‌شود )تستری، 1423: 145/1(، از کنار تدبر گذر 
کرده اســت و این نشــان از فهم واژه تدبر در آن زمان به دلیل نزدیکی به عصر پیامبر)ص( 
بود و عموم مردم مفهوم تدبر را می‌فهمیدند. اگر هم مقاتل اشــاره‌ای داشته، خواسته بگوید 
برای تدبر، اســتماع قرآن شرط است و باید با گوش دل آن را شنید. تفاسیر نوشته ‌شده در 
این قرن بیشتر روایی و ادبی_لغوی هستند. این نشان می‌دهد که احتمالاً روایتی در این زمینه 
وارد نشــده و مردم درباره مفهوم این واژه سؤالی از پیامبر اکرم)ص( نکرده‌اند و عدم سؤال 

می‌تواند نشان از بدیهی بودن معنی و آگاهی آنان نسبت به معنای تدبر باشد.
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 3. 4. قرن چهارم
قرن چهارم دوره‏ای است که گرایش و توجه به تفسیر بیشتر شد و تفاسیر بیشتری نوشته 
شد. همچنین در این قرن دیدگاه‌های متفاوتی به وجود آمد. بنابراین مفسران معانی متفاوتی 

برای تدبر بیان کرده‏اند.
تفســیر جامع البیان تدبر را به معنی توجه معنی کرده است. »یتدبرون النظر فیه«. )طبری، 
1412: 114/5؛ ابن ابی ‌حاتم، 1419: 1013/3( بعد از معنای »شنیدن« که در قرن دوم مطرح 
شــد، در این قرن معنای »توجه« در تفسیر جامع البیان طبری به نقل از ضحاک مطرح شد 
که بی‌ارتباط با شنیدن نیست. بنابراین تدبر در قرآن یعنی توجه در کتاب خدا و تلاش برای 

فهم معانی آیات قرآن کریم. 
تدبر در تعریف گروهی از مفســران این قرن به معنای »اندیشه و تفکر« بکار رفته است. 
چنانکه تفسیر آیه تدبر در سوره نساء و سوره ص به معنی »أفلايتفكرون فى القرآن« و »لکی 
یتفکروا فی آیاته« معنی شــده اســت. )دینوری، 1424: 163/1؛ 230/2( چرا در آیات قرآن 
تفکر نمی‌کنند تا ببینند در آیاتش اختلاف کثیر نه، بلکه اختلاف قلیلی هم وجود ندارد. چرا 
در آیات و مواعظ قرآن تفکــر نمی‌کنند تا ببینند آیات همدیگر را تصدیق می‌کنند و برای 
عبرت و پندپذیری به ســوی شما آمده است. )ر.ک: ســمرقندی، 1416: 321/1؛ طبرانی، 
2008: 267/2؛ دینــوری، 1424: 163/1( این تعریف برای اولین بار در قرن چهارم مطرح 
شــد و در قرون بعد نیز طرفدارانی داشت و مفسران زیادی این تعریف را برگزیدند که در 

ادامه خواهد آمد.
برای اولین بار در قرن چهارم هجری معنای تدبر بر اساس ریشه لغوی آن معنا شد. معنایی 
که صاحب »اعراب القرآن« برای تدبر بیان کرده است، »توجه به عاقبت و نتیجه کار« است. 
این تعریف با ریشه لغوی تدبر سازگار است. نحاس تدبر را به »افلاینظرون فی عاقبته« معنی 
کرده و آن را به معنای توجه به عاقبت و نتیجه کار می‌داند و این کار را برای دســت یافتن 
به معنای حقیقی قرآن لازم می‌داند. )ر.ک: نحاس، 1421: 228/1( این معنی می‌تواند هدف 
از تدبر باشد؛ یعنی با تدبر در قرآن می‌توان به مراد و معنای حقیقی آیه دست یافت. بیشتر 
مفسران همین معنا را برگزیده‎اند و تا قرن حاضر هم این معنا مورد نظر محققان و مفسران 
قرار دارد. در این قرن تدبر به‌صورت لغوی معنا شــده و صرفاً گفته شده تدبر یعنی نظر و 

توجه در عاقبت امور، لذا به مفهوم اصطلاحی آن توجهی نشده است. 

3. 5. قرن پنجم
در تفاســیر شیعه و اهل سنت این قرن تدبر به معنی »نظر و تامل در عواقب امور« معنی 
شده است. شیخ طوسی در معنی تدبر می‌نویسد: »التدبر؛ هو النظر فی عواقب الامور« چنانکه 
جرجانی و مکی بن حموش، آن را به معنی »التامل فی عواقب الامور« و »ینظرون فی عاقبته« 
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 معنی کرده‌اند. )طوســی، بی‌تا: 271/3؛ جرجانی، 1430: 510/1؛ حموش، 1429: 1398/2( 

البته شــیخ طوسی در تفسیر ســوره »ص«، تدبر را به معنی »تفکر در ادله قرآن« هم معنی 
کرده اســت. )طوســی، بی‌تا: 558/8( در این قرن در کنار معنای ذکر شده، معنای جدیدی 
برای تدبر بیان شد که با معنای ذکر شده تفاوت داشت و آن ژرف‌نگری و دقت در استنباط 
برای استخراج جواهر معانی قرآن از آیات بود. صاحب »لطایف الاشارات« در تعریف تدبر 
می‌نویسد: »تدبر؛ إشارة المعانی بغوص الأفکار و إستخراج جواهر المعانی بدقائق الإستنباط«. 

)قشیری، 2000: 350/1(

    3. 6. قرن ششم
تعریف اصطلاح »تدبر در قرآن« در این دوره به صورت گســترده‌تر مطرح شد. صاحب 
تفسیر زاد المســیر در معنای »أفلایتدبرون القرآن« از ابن عباس نقل می‌کند این فراز از آیه 
یعنی این‌که چرا در آن تدبر نمی‌کنند تا ببینند بعضی از آیات بعضی دیگر را تصدیق می‌کنند 
درحالی‌کــه هیچ‌یک از مخلوقات قادر به این کار نیســتند )ر.ک: جرجانی، 1378: 250/2؛ 
ابن جوزی، 1422: 438/1(؛ بنابراین مفسران در این قرن علاوه بر پرداختن به مفهوم تدبر، 
بیاناتــی هم راجع بــه مفهوم تدبر در قرآن ارائه کرده‌اند. در این دوره برای تدبر از ســوی 

مفسران سه معنی بیان شده است.
برخی از مفســران شیعه قرن ششــم مراد قرآن از تدبر را »اندیشه کردن همراه با توجه« 
دانسته‌اند و بین تدبر و تفکر فرق قائل شده‌اند. ابوالفتوح رازی در تفسیر آیه 82 سوره نساء 
می‏نویسد: »فرق ميان تدبرّ و تفكّر آن است كه »تدبرّ« تصرّف دل باشد به نظر )در عواقب و 
تفكّر تصرّف دل باشد به نظر( در دلائل«‏ همو می‏نویسد: در آيت چهار دليل است بر چهار 
اصل از اصول مذهب ما: ىكي بطلان تقليد و حثّ بر نظر و تأمّل و تدبرّ، دگر دليل اســت 
بر بطلان قول آن كس كه گفت: معنى قرآن نشــايد دانستن الّّا به قول رسول، و اين مذهب 
مجبرّان است و جماعتى حشويان، براى آن كه خداى تعالى ما را حثّ كرد بر تدبرّ و تأمّل 
او بدانيم كه كلام خداست بانتفاء الاختلاف عنه، و اين آنگه باشد كه ما از او به تأمّل چيزى 
بدانيم. دگر دلالت آن كه او كلام خداست به نفى اختلاف و تناقض فرمود، نه از جهت قدم 
و حــدوث، نه گفت اگر نه كلام خداى بودى محدث بودى. دليل چهارم آن كه اختلاف و 
تناقض و تفاوت نه از فعل خداى است، براى آن كه اگر از فعل او بودى از عند او بودى، و 
خداى تعالى گفت: آن از عند غير من باشد. )ابوالفتوح رازی، 1408: 33/6؛ ابن شهر آشوب، 

)191/1 :1369
یکی از معانی که در این قرن بین مفســران فریقین رواج داشت، تدبر به معنی »توجه به 
عاقبت و انجام کارها« است. با توجه به این‌که این معنا با ریشه لغوی تدبر همخوانی دارد، 
توجه و اقبال بیشــتری به این معنا شده است و مفسران تا قرن حاضر نیز به این معنا توجه 
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دارند؛ در این قرن نیز مفســران شیعه و اهل ســنت به این معنا توجه داشته‌ و ذیل آیه 82 
سوره نساء تدبر را به »النظر فی ادبار الامور« معنی کرده و مراد از تدبرالقرآن را »تامل معانیه« 
می‌دانند. )ر.ک: طبرســی، 1372: 124/3؛ ابوالفتوح رازی، 1408: 33/6؛ زمخشری، 1407: 
540/1؛ ابن عطیه، 1422: 83/2؛ بغوی، 1420: 667/1( میبدی می‌نویسد: »تدبر یعنی در آخر 
کارها نظر کنی تا اول و آخر آن به هم سازی و راست کنی.« )میبدی، 1371: 603/2( تدبر 
در قرآن در این قرن به معنای تأمل در معانی آیات برای رســیدن به مراد آیه تعریف شــده 

است. )ر.ک: طبرسی، 1412: 273/1؛ زمخشری، 1407: 540/1(
»مکاشــفه« یکی از معانی ویژه این دوره اســت که تنها یک مفسر آن را بیان کرده است. 
میبدی از ابوعثمان مغربی نقل می‌کند که تدبر بر سه قسم است و یکی از اقسام آن را اندیشه 
کردن در قرآن می‏داند و می‏نویســد: »ســوم اندیشــه کردن در قرآن، آن را تدبر حقیقت و 
مکاشفه گویند که صفت عارفان است.« )میبدی، 1371: 612/2( ایشان تدبر را صفت عامه 
مسلمانان، زاهدان و عارفان می‌داند. این تعریف از تدبر که تعریفی عارفانه است، به کشف 
معانی و مفاهیم حقیقی قرآن دلالت دارد که با توجه به تعریف فوق، تنها عرفا می‌توانند به 
آن دست پیدا کنند و دیگران از دسترسی به مراد آیات محروم هستند. البته این با عمومیت 
آیه تدبر ناسازگار است؛ چراکه آیه همگان را به تدبر دعوت می‌کند و قشر خاصی را مستثنا 
نمی‌کند؛ بنابراین همه افراد می‌‌توانند در قرآن تدبر کنند و به فهمی از آیات آن دست یابند.

3. 6. قرن هفتم
در این قرن گرچه مفســران بزرگی مانند فخر رازی، بیضاوی، قرطبی و... ظهور کردند و 
تا حدودی تحولی در علم تفسیر به وجود آوردند، اما مفسران ذیل آیات تدبر، نظر جدیدی 
ارائه نکرده و معنای مشهور »النظر فی عواقب الامور و ادبارها؛ توجه به نتیجه و انجام کار« 
)فخر رازی، 1420: 151/10( را در تفاســیر خود نقل کرده‌اند. البته در این قرن به یکی از 
تعاریف تدبر در تفاسیر فریقین یعنی »تامل در معانی و مبانی قرآن« اشاره شده است. )ر.ک: 
بیضاوی، 1418: 86/2؛ حســنی واعظ، 1381: 90( فخــر رازی ذیل آیات تدبر دو نکته را 
متذکر می‏شــود، اولین نکته احتجاج خداوند با قرآن بــر صحت نبوت پیامبر اکرم)ص( و 
دیگری عدم دسترســی به اسرار عجیب قرآن بدون تدبر و تأمل در آیات قرآن. )ر.ک: فخر 

رازی، 1420: 151/10؛ 389/26(

3. 8. قرن هشتم
علاوه بر معنای »عاقبت ‌نگری« که یکی از مفسران این دوره آن را در تفسیر خود آورده 
)ر.ک: نظام الأعرج، 1416: 455/2(، دو معنای متفاوت نیز از جانب مفسران ارائه شده است:
از معانی متفاوتی که در این قرن توسط مفسران ارائه ‌شد، »تفهم« در معانی است. صاحب 
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 »تفسیر القرآن العظیم« ذیل آیه 82 سوره مبارکه نساء می‏نویسد: »خداوند دستور به تدبر در 

قرآن و تفهم در معانی محکم و الفاظ بلیغ قرآن داده است و به آن‌ها خبر می‌دهد که در قرآن 
هیچ اختلاف و تعارضی وجود ندارد چراکه از جانب خداوند حکیم و حمید آمده اســت.« 
)ابن کثیر، 1419: 322/2( معنای دیگری که بیان شد، »نظر و استدلال« است. صاحب تفسیر 
غرائب القرآن می‌نویســد: »و فی ایلآة دلالة علی وجوب النظر و الاستدل اعنی التدبر« )نظام 

الأعرج، 1416: 456/2(
دیگر معنای بیان‌ شــده در قرن هشــتم، »فکر کردن و اندیشــیدن« است. صاحب تفسیر 
»جلاء الاذهان« ذیل آیه 82 ســوره نساء می‌نویسد: »استفهام است بر سبیل تقریع و توبیخ. 
می‌گوید که این کافران و منافقان که بر کفر و نفاق خود اصرار کرده‏اند و ما این آیات قرآن 
می‌فرســتیم و توی پیامبر این آیات را بر آن‌ها می‌خوانی و اینان می‌شــنوند، آیا در آن هیچ 
اندیشــه نمی‌کنند تا بدانند که درست و راســت و حقّ است و از جانب خدای متعال نازل 
شده است.« )جرجانی، 1378: 250/2( در این قرن مفسران برای تدبر به معنای »تفکر« چند 
نکته را متذکر شده‌اند. ابن جزی تدبر را به معنی »حضّ علی التفکر فی معانیه لتظهر ادلته و 
براهینه« ترغیب بر تفکر در معانی قرآن می‌داند تا ادله و براهین آیات ظاهر شود. دوم »تدبر 
القرآن« را به معنای تفکر در حکمت‌های قرآن معنی کرده‌اند و ســوم تدبر را به معنی تفکر 
در آیات برای تبعیت از اوامر و نواهی آن جهت رســیدن به اســرار عجیب و لطایف آیات 

می‌دانند )ر.ک: خازن، 1415: 201/1 و 402؛ 40/4(‏

3. 9. قرن نهم
مفسران در این قرن همان معنای از پیش‌گفته شده را قبول داشتند. برخی همچون ثعالبی 
تدبر را »نظر در اعقاب امور و تاویلات اشــیاء« دانسته و آیه »افلا یتدبرون القرآن« را امری 
می‌داند که باید در قرآن با نظر و اســتدلال نگریست )ثعالبی، 1418: 268/2( و برخی چون 
ثلایی معتقد است که آیه به وجوب نظر در آیات قرآن و باطل بودن تقلید اشاره دارد و ثمره 

آن را وجوب تفکر در آیات قرآن می‏داند. )ر.ک: ثلایی، 1423: 409/2؛ 135/5(
در این قرن برای تدبر معنای دیگری نیز از سوی قرآن پژوهان ذکر شده است. حفظ آداب 
و شــرایع قرآن و نظر در الفاظ قرآن و ترتیب و لوازم آیات برای اســتخراج علوم به طریق 
استدلال، از جمله این معانی است. )ر.ک: سیواسی، 1427: 25/4؛ مهائمی، 1403: 204/2( 

3. 10. قرن دهم
مفســران این قرن بر معنــای »تأمل در آیات قرآن« و توجه بــه معانی حقیقی آن صحه 
گذاشــتند. )ر.ک: شیخ علوان، 1999: 161/1؛ کاشفی، بی‌تا: 194؛ شیخ‌زاده، 1419: 370/2؛ 
خطیب شربینی، 1425: 368/1( سیوطی برای تدبر چند نکته را ذکر کرده است. اولین نکته 
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آن که مراد از تدبر در آیات یعنی تبعیت از قرآن با عمل کردن به آیات آن. )ر.ک: سیوطی، 
1404: 308/5( نکته دوم آن اســت که سیوطی معتقد اســت در آیه »لیتدبروا آیاته« فقهاء 
اســتدلال بر استحباب تدبر در قرآئت قرآن کرده‌اند، هر چند شیبانی آن را دلیلی بر وجوب 
تدبر می‏داند. )شــیبانی، 1376: 509( ســیوطی در جای دیگر مراد از آن را سرعت در تدبر 
قرآن »الحث علی تدبر القرآن« دانســته و معتقد است آیه تدبر به روش اجتهادی تأکید دارد 
و ردی است بر زعم کسانی که معتقدند قرآن به غیر روش نقلی قابل فهم نیست. )سیوطی، 

 .)95/1 :2007
معنای دیگری که در این قرن مفســران فریقین به آن اشــاره کرده‌اند، آن است که مراد از 
»تدبر قرآن« همان نگریستن و تأمل کردن درآیات قرآن‌ کریم و نگاه به پند و اندرز و نواهی 
و ممانعت‌های آن اســت »افلایتدبرون القرآن« ای »الایلاحظونه و لایتصفحون و ما فیه من 
المواعظ و الزواجر« )ابوالسعود، 1983: 99/8؛ شیخ زاده، 1419: 592/7؛ شیخ علوان، 1999: 
330/2؛ کاشانی، 1423: 360/6(. این معنا نیز بر کل‌نگری آیات قرآن تأکید دارد؛ بدین منظور 
که با کنار هم قرار دادن آیات در صفحات مختلف )پشت سر هم( می‌توان به مراد برخی از 

موضوعات مطرح‌شده در قرآن پی برد.

3. 11. قرن یازدهم
از میان چهار مفســر معروف در این دوره، سه مفســر به اظهارنظر در مورد معنای تدبر 
پرداخته اســت. ملاصدرا در تفسیر خود معنایی از تدبر ارائه نکرده است. چراکه به تفسیر 
ســوره‌هایی که دارای آیه تدبر باشد، نپرداخته است. )ر.ک: صدرالدین شیرازی، 1361( از 
مهم‏ترین مفســران این دوره که در مورد معنای تدبر اظهارنظر کرده، فیض کاشانی صاحب 
تفســیر »الصافی« اســت. وی معنای تدبر در قرآن را »تأمل و نگرش عمیق« در معانی قرآن 
می‌داند )ر.ک: فیض کاشانی، 1415: 474/1(؛ همین معنا را مفسران دیگر این قرن در تفسیر 

خود آورده‎اند. )ر.ک: اشکوری، 1373: 516/1؛ خفاجی، 1417: 315/2(

3. 12. قرن دوازده و سیزده
در این قرن تحولی در معنای تدبر ایجاد نشــد. برخی از مفســران معنی »تفکر و نگرش 
عمیــق« به آیــات و برخی »تأمل در معانی و بینش عمیق« در آن را معنی تدبر دانســته‌اند. 
)ر.ک: قمی مشهدی، 1368: 484/3؛ حقی برسوی، بی‌تا: 2/ 244؛ جزایری، 1388: 481/1؛ 
کاشانی، 1410: 238/1؛ ابن ابی جامع، 1413: 329/1؛ قونوی، 1422: 368/7؛ آلوسی، 1415: 
89/3؛ پانی پتی، 1412: 170/2؛ شــبر، 1407: 74/2؛ جمــل، 1427: 88/2؛ صاوی، 1427: 
310/1( برخــی توجه به بلاغت و بیان و دقت نظر داشــتن در معانی و اطلاع از قصه‌ها و 
اخبار شــگفت‌انگیز را معنای تدبر بیان کرده‏اند. )ر.ک: ابن عجیبه، 1419: 535/1( این معنا 
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 با توجه به این‌که قابل ‌درک برای عموم مردم نیست، نمی‌تواند درست باشد؛ چراکه بلاغت 

بحث بسیار تخصصی است که تنها از عهده بلغا و اهل ادبیات برمی‌آید؛ همچنین این نظر با 
عمومیت آیات تدبر ناسازگار است.

 3. 13. قرن چهارده
قرن ظهور مفســران و متفکران بزرگ اسلامی در میان شیعه و اهل سنت است که هم از 
نظر فکری و هم از نظر علمی، جهان اسلام را دچار تحولی عظیم کرده و چهره علمی اسلام 
را به جهانیان معرفی کرده‌اند. متفکران بزرگی چون سید قطب، رشیدرضا، شیخ شلتوت و... 
که اندیشه و تفکر انقلابی و جهادی داشتند، بر بسیاری از تحولات جهان اسلام تأثیر مستقیم 
گذاشــتند. می‌توان توجه به بحث فهم قرآن و تدبر به صورت گسترده و مجزا از تفسیر را 
در اندیشــه‌های سید قطب یافت. چراکه وی با نگارش کتاب‌هایی چون »التصویر الفنی فی 
القرآن« و تفسیر »فی ظلال القرآن«، نظریه جدیدی با ایجاد تصاویر قرآن در ذهن برای فهم 
قرآن معرفی کرد. با نگاهی به تفســیر فی ظلال القرآن مشخص می‌شود که روش تفسیری 
ســید قطب نه تنها با مفســران پیش از خود کاملًا متفاوت است؛ بلکه وی در تفسیر خود 
از نظریات آنان کمتر اســتفاده کرده است. )ر.ک: قطب، 1425: 11/1-18( بعد از وی شیخ 
شلتوت یکی از مؤسسان دارالتقریب بین المذاهب، دنبال یافتن راه‌حلی برای فهم بهتر قرآن 
و تعلیم آن به عموم مردم بود. وی در کتاب »إلی القرآن الکریم« در پی یافتن هدف و مفهوم 
کلی سوره‌ها است و معتقد است که مهمترین وظیفه رهبران و اندیشمندان دینی این است 
که قرآن‌ کریم را برای همه مردم قابل‌فهم کنند و راه‌های تدبر و تفقه در قرآن را به آنان نشان 

دهند. )ر.ک: شلتوت، 1377: 13(
بســیاری از مفســران این قرن بر همان معنای مشهور یعنی »توجه به عاقبت امور« و نظر 
در نتیجــه کار صحه می‌گذارند و در مورد »أفلایتدبرون القرآن« می‌گویند این فراز از آیه بر 
حقیقت قرآن و سرانجام مؤمنین و کفار دلالت می‌کند و خداوند توسط قرآن کفار و منافقین 
را هشــدار می‌دهد که این قرآن حق اســت و از جانب خداوند است )ر.ک: رضا، 1414: 
278/5؛ بلاغی، 1386: 58/2؛ ابن عاشــور، 1420: 200/4؛ مراغی، بی‌تا: 102/5؛ قاســمی، 
1418: 233/3؛ حائــری تهرانی، 1338: 142/3( تأمــل در معانی قرآن و تفکر در الفاظ آن 
معنی دیگری است که مفسران قرن 14 به آن توجه داشته‌اند. )ر.ک: شاه‌عبدالعظیمی، 1363: 
519/2؛ خسروانی، 1390: 250/2؛ ســعدی، 1408: 201؛ نهاوندی، 1386: 252/2؛ نووی، 
1417: 213/1( مهمترین معنایی که برای تدبر بیان شد، »به دیده دل نظر کردن در آیات به 
عواقب و نتایج هر چیز« اســت. )عاملی، 1360: 46/3( این تعریف در واقع مکمل تعریف 
مقاتل بن ســلیمان است که تدبر را به معنای »شنیدن« گرفته بود. یعنی برای فهم قرآن ابتدا 
باید به کلام الهی گوش کرد و ســپس با قلب در آیات قرآن به تأمل و تفکر پرداخت. اگر 
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فردی به‌دور از کینه و تعصب سخن الهی را بشنود و قلباً به آن توجه کند، یقیناً به آن دلبسته 
خواهد شد و ایمان خواهد آورد. این تعریف می‌تواند تا حدودی با عمومی بودن آیات تدبر 

سازگار باشد؛ چراکه همگان می‌توانند سخن الهی را بشنوند و قلباً به آن توجه کنند.

3. 14. قرن پانزده
عصر تحول در حوزه فهم قرآن است. در این دوره علاوه بر مفسران که به فهم بیشتر قرآن 
همت گماشــتند، محققان و اندیشمندانی هم ظهور کردند که به‌طور ویژه به بحث‌های فهم 
قرآن پرداختند. یکی از برجسته‌ترین چهره‌های قرن پانزدهم، علامه طباطبایی است که تحول 
بزرگی در تفسیر پدید آورد و تفسیرش را با روش متدبرانه و به شیوه قرآن به قرآن نگاشت. 
بعد از علامه طباطبایی مفسران دیگری هم در تعریف تدبر، بیشتر به معنایی که گذشتگان 
می‌گفتند اعتقاد داشتند و برخی هم معانی جدیدتر، اما نزدیک به همان معانی بیان می‌کردند. 
عده‌ای چون مکارم شیرازی و دیگران معنای تدبر را »بررسی نتایج و عواقب امور« می‌دانند 
)ر.ک: مکارم شیرازی، 1371: 28/4؛ همو، 1421: 345/3؛ حجازی، 1413: 402/1؛ شعراوی، 
1991: 2469/4؛ رضایی اصفهانی، 1387: 219/4(، برخی دیگر چون سبزواری و دیگران آن 
را »تأمل در معانی آیات« معنی کرده‌اند )ر.ک: ســبزواری، 1419: 96؛ همو، 1406: 316/2؛ 
حســینی همدانی، 1404: 138/4؛ ثقفی تهرانی، 1398: 90/2؛ شحاته، 1421: 881/3؛ فضل 
‌الله، 1419: 368/7؛ زحیلی، 1411: 168/5؛ طنطاوی، 1997: 234/3؛ آبیاری، 1405: 324/9؛ 
موسوی ســبزواری، 1409: 76/9؛ حوی، 1424: 1132/2(، صاحب تفسیر ترجمان فرقان، 
»پشت سر هم فهمیدن آیات« را مراد از تدبر می‌داند. )صادقی تهرانی، 1388: 417/1( برخی 
دیگر تدبر را »غرق‌شــدن و غور در مفاهیم آیات« می‌داننــد )دیوبندی، 1385: 536/1( و 
بعضی »ارتباط آیات با یکدیگر« را مفهوم تدبر دانسته‌اند. )امین، بی‌تا: 120/4( »تفهم« معنای 
دیگری اســت که در این قرن برخی قائل به آن شده‌اند. )ر.ک: دره، 1430: 547/2( آخرین 
معنایی که در این عصر بیان‌ شــده، »بررسی و وارسی کردن آیات« است. )خرم‌دل، 1384: 
167( آیت الله جوادی آملی تدبر را »بررســی چیزی پــس از چیز دیگر« می‌داند و مراد از 
تدبــر در قرآن را »تامل و دقت در یک آیه با در نظر گرفتن همه آیات قرآن« معنی می‌کند. 

)جوادی آملی، 1393: 622/19(
با عنایت به ارزیابی دیدگاه مفســران در معنای تدبر از قرن دو تاکنون شانزده معنی برای 
تدبر ارائه شده است که عبارتند از: 1. استماع 2. توجه 3. تفکر، شامل تفکر در الفاظ، تفکر 
در معانی و تفکر در الفاظ و معانی 4. توجه و بررسی عاقبت و نتیجه امور 5. ژرف‌نگری 6. 
غور 7. مکاشفه 8. تأمل، شامل تأمل در الفاظ، تأمل در معانی، تأمل در الفاظ و معانی، تأمل 
در آیه‌ای به دنبال آیه دیگر و تأمل در آیه‌ای بعد از تأمل در آیه قبلی 9. تفهم 10. ارتباط آیات 
با یکدیگر 11. پشت سر هم فهمیدن آیات 12. بصیرت و بینش عمیق 13. بررسی و وارسی 
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 در معانی و مفاهیم قرآن 14. به دیده دل نظر کردن 15. فکر و نظر 16. توجه به بلاغت. به 

نظر می‌رســد هر یک از توضیحات و تعریفات فوق، می‌تواند در مفهوم تدبر دخیل باشد؛ 
بدین معنی که تدبر از شــنیدن کلام الهی شــروع می‌شود، بعد از آن دل دادن به آیات و در 
نهایت توجه و تأمل عمیق در آموزه‌های آن زمینه فهم و رسیدن به مراد الهی را فراهم می‌کند.

4. جمع‌بندی
از مباحث مطرح‌شــده و بررســی‌های صورت گرفته درباره مفهوم تدبر از نگاه مفسران، 

ماحصل آنچه به‌دست‌آمده، به شرح ذیل است.

4. 1. تقسیم‌بندی بر اساس قرن
در این تقســیم‌بندی تفاسیر به ترتیب از قرن اول تا عصر حاضر مورد بررسی قرارگرفت 
و مشــخص گردید که مفسران تا قرن چهارم مفهوم و معنای خاصی از تدبر ارائه نکرده‌اند. 
شاید به این دلیل که مردم درک نسبی از این مفهوم داشتند و به نوعی با قرآن مانوس بوده و 
قلباً پذیرای آن بودند. جز تفسیر مقاتل بن سلیمان در قرن دوم که تدبر را به معنای »شنیدن« 
گرفته است، تفاسیر دیگر این دوره و قرن سوم نسبت به بیان مفهوم تدبر ساکت مانده‌اند. در 
قرن چهارم که مفسران بیشتری ظهور کردند، سه معنای متفاوت بیان شد که بیشتر بر معنای 
»توجه به آیات« صحه گذاشــتند. با این‌ وجود در این دوره بود که برای اولین بار تدبر بر 
اساس معنای ریشه لغوی آن یعنی »دبر به معنای پشت« تعریف شد و مراد از تدبر »توجه به 
عاقبت و نتیجه امور« دانسته شد؛ عاقبت کار یعنی پشت و پس هر کار؛ بنابراین تعریف تدبر 
در قرآن یعنی رسیدن به عاقبت و نتیجه آیه. کمترین دوره‌ای که به مفهوم تدبر توجه شده، 
قرن یازدهم است که تنها سه تفسیر آن‌هم مشترکاً معنای »تأمل« را مراد از تدبر دانسته‌اند و 

مفسران دیگر این دوره راجع به تدبر اظهارنظر نکرده‌اند.
در عصر حاضر )قرن پانزدهم( که دوره ظهور مفســران بزرگ با رویکرد اجتهادی است، 
تنوع تعاریف تدبر بیشتر از دوره‌های گذشته است؛ تا زمان حاضر هفت معنای متفاوت از آن 
بیان شده است که سهم »تأمل« از تعاریف دیگر بیشتر است؛ به‌طوری‌که یازده مفسر بر این 
معنا صحه گذاشته‌اند. مفهوم »تأمل« نخستین بار توسط مفسران قرن هشتم ارائه شد و سیر 
صعودی خود را تا عصر حاضر طی کرده است. به نظر می‌رسد با ادامه این روند با توجه به 
گسترش دانش به‌ویژه در حوزه تدبرشناسی و کسب تخصص در این زمینه، می‌توان شاهد 

تعاریف بیشتر و واقع ‌بینانه‌تری از تدبر شد.

4. 2. تقسیم‌بندی بر اساس مذهب
از بین 210 اثر تفســیری یا قرآنی که شــامل 92 اثر از آثار دانشمندان شیعه و 118 اثر از 
دانشمندان اهل سنت می‌شود، ذیل آیات تدبر، 106 اثر درباره مفهوم تدبر اظهارنظر کرده و 
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104 اثر دیگر در بیان معنی تدبر ساکت مانده‌اند. )یا بدون توجه از آن عبور کرده و یا خود 
واژه تدبر را ذکر کرده‌اند( از ‌بین این 106 تألیف، 40 تا از آن‌ها متعلق به اندیشمندان شیعه 
و 66 تا متعلق به محققان اهل سنت است. نتایج بیانگر آن است که تنوع تعریف از تدبر در 
هر دو گروه از مفســران مشاهده می‌شود؛ یعنی از 16 معنی، 10 معنای متفاوت را مفسران 
شیعه و 10 معنای متفاوت را مفسران اهل سنت بیان کرده‌اند. این نشان از عدم توافق آن‌ها 

بر یک معنی و همچنین معنای گسترده تدبر است.
با توجه به این‌که عمده آن‌ها چه شیعه و چه اهل سنت مفهوم »تأمل« سپس »توجه به عاقبت 
امور« را معنی اصلی واژه تدبر دانسته‌اند، معلوم می‌گردد که مذهب تأثیر خاصی بر تعریف از 
تدبر نداشــته است. در بین تعاریف مختلف این دو گروه، به نظر می‌رسد دانشمندان شیعه از 
مفاهیم دقیق‌تری استفاده کرده‌اند؛ مفاهیمی چون استماع، به دیده دل نگریستن، پشت سر هم 
فهمیدن آیات و ارتباط دادن آیات به یکدیگر، از مفاهیم خاصی است که مفسران شیعه برای 
تدبر بیان کرده‌اند. اهمیت این تعاریف آنجا مشخص می‌گردد که می‌توان با کنار هم قرار دادن 
آن‌هــا تعریف جامع‌تری از تدبر ارائه داد؛ یعنی بــرای تدبر در قرآن باید ابتدا کلام پاک الهی 
را شــنید و قلباً آن را پذیرفت، سپس مفهوم آیات را پشت سر هم و با ربط‌ دادن به یکدیگر 
فهم کرد. هر آیه جدای از دیگری نیست و همه آیات قرآن همانند یک زنجیره به‌هم‌پیوسته به 

یکدیگر متصل هستند و با هم هدف معینی را دنبال می‌کنند.

4. 3. تقسیم‌بندی بر اساس زبان
در این بخش به بررسی مفهوم تدبر در تفاسیر فارسی‌ و عرب‌زبان پرداخته می‌شود. نتایج 
حاصل آن اســت که باز هم تنوع تعاریف حرف اول را می‌زند؛ از 16 تعریف ارائه‌ شده، 9 
تعریف متفاوت نزد فارس ‌زبانان و 10 تعریف متفاوت نزد عرب‌زبانان دیده می‌شــود. این 
هم نشان از عدم توافق بر سر مفهوم واحدی از تدبر در زبان خاصی دارد؛ یعنی فارس‌ زبانان 
هم بر یک معنا توافق نکرده‌اند و حتی عرب‌ها که زبان قرآن زبان آن‌ها است، نتوانسته‌اند در 

مورد مراد خداوند از تدبر به تعریف واحدی دست یابند.

4. 4. تقسیم‌بندی بر اساس روش تفسیری
تقسیم‌بندی دیگر بر اساس روش تفسیری است که از سوی مفسر نگارش یافته است. در 
این تقسیم‌بندی مفاهیم تدبر از حیث تفسیر نوشته‌شــده )ادبی، عرفانی، روایی و...( بررسی 
می‌شــود تا معلوم گردد آیا نوع تفسیر در تعریف واژه تدبر تأثیری داشته یا نه؟ تنوع تعریف 
در تفاسیر روایی )7معنی(، عرفانی )6معنی( و اجتهادی )5معنی( است. البته یادآوری این نکته 
لازم است که در تفاسیر روایی تعاریفی که از تدبر ارائه‌شده، فرمایشات معصومین )ع( نیست 

بلکه نظریات خود مفسران است؛ بنابراین نمی‌توان آن تعریف را از جانب معصوم دانست.
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 نکته جالب‌تر تنوع تعریف در تفاسیر عرفانی است که از بین 8 تفسیر عرفانی بررسی‌شده، 

6 معنی متفاوت به دســت آمد؛ چه‌بسا با بررسی تفاسیر بیشتر عرفانی بتوان معانی مختلف 
دیگری کشف کرد. به نظر می‌رسد این تفاوت به دلیل نگرش خاصی است که این دسته از 
مفســران دارند. مفهومی مانند »مکاشفه« خود مفهومی صوفیانه است که در یکی از تفاسیر 
عرفانی بیان شده است. با توجه به مباحث مطرح‌شده می‌توان به این نتیجه رسید که تعریف 
از تدبر، امری سهل و ممتنع است. سهل به این خاطر که هر کس می‌تواند مفهومی برای آن 
بیان کند که دارای مفهوم فکر و اندیشه باشد و ممتنع بودن آن به دلیل این است که علی‌رغم 
تحقیق و پژوهش‌های به‌عمل‌آمده در این حوزه، همچنان بر سر یک تعریف توافق به وجود 

نیامده و به‌ویژه امروزه با پژوهش‌های جدیدتر مفهومی جدیدتر بیان می‌شود.

نتیجه‏گیری
تدبر به عنوان یک دســتور قرآنی و همگانی از همان ابتدای عصر رســالت مورد توجه 
مفسران قرار داشته است. در معنای اصطلاحی تدبر تعریف واحدی بیان نشده، همچنان که 
در معنا و مفهوم لغوی آن بیش از پانزده معنا مطرح شده است. در قرون اول به دلیل حضور 
پیامبرخدا )ص( معنایی برای تدبر ذکر نشــده اســت. اما از قرن دوم به بعد معانی متعدد و 
متناســب با آن زمان در نوشتار مفســران بیان شده است، چنانچه در قرن دوم شنیدن قرآن، 
قرن سوم معنایی خاص در نظر نگرفته، قرن چهارم توجه و تفکر در قرن پنجم ژرف نگری 
در آیات، قرن ششم فکر و مکاشفه، قرن هفتم نیز همان معنی گذشته، قرن هشتم تفهم تأمل 
و تفکر، قرن نهم همانند قرن هفتم، قرن دهم تأمل در آیات قرآن و توجه به معانی حقیقی، 
قرن یازدهم تأمل و نگرش عمیق در معانی قرآن، قرن دوازده و سیزده به مانند قرون گذشته، 
قرن چهاردهم معانی متعدد از قبیل توجه به عاقبت امور و نظر در نتیجه کار، تأمل‌کردن در 
آیات قرآن، به دیده دل نظر کردن در آیات به عواقب و نتایج هر چیز. اوج توجه به امر تدبر 
و عصر شــکوفایی آن را می‏توان عصر حاضر و به ‏ویژه بعد از نگارش تفسیر »المیزان فی 
تفسیر القرآن« نوشته علامه طباطبایی دانست. این تفسیر نوعی تفسیر تدبری است که امروزه 
متدبران، شیوه‎های تدبری خود را برگرفته از آن می‏دانند. با نگاهی به تعاریف بیان شده در 
تفاسیر می‌توان به این نتیجه رسید که اگرچه مفاهیم ارائه شده از تدبر در قرآن طی زمان‌های 
گذشته )از عصر نزول تاکنون( دچار تغییراتی شده، اما می‌توان برداشت کرد که این مفاهیم با 
همدیگر تناسب و ارتباط دارند. چنانچه هر کسی که کلام الهی را بشنود و این شنیدن همراه 
با نگــرش قلبی و ذهنی، همراه با تامل و ژرف‌نگری در آیات و به دور از پیش فرض‌های 
ذهنی باشد، این امکان برای همه افراد وجود دارد تا به مراد جدی کلام الهی و غرض اصلی 

آیات و سوره‌های قرآن دست یافته و در مسیر هدایت قرار بگیرند.
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Abstract
Semantics is a structuralist method for studying the exact meaning of the 
words in the language system, in this knowledge the semantic domains of 
words are determined by examination of companions and substitutes in 
the text. This knowledge plays a major role in examining Quranic words 
and discovering their hidden layers of meaning, researchers in etymology 
and semantics have turned to this knowledge. The present article intends 
to study the word Zaqqum In the Holy Quran with a semantic approach 
based on the axes of companionship and substitution in a descriptive-an-
alytical method to extract its semantic components. The word Zaqqum is 
mentioned three times in the Holy Quran. It has a negative connotation 
and illustrates severe torment and an ominous end, therefore it is dedicated 
to the torment and inmates of Hell. In the research, it is specified that the 
words “Tree, Treial, Hospitality, Hell, Food, Speathe, Eat, Boiling water” 
have a complementary and intensifying companion relationship with the 
word Zaqqum. The word tree is the most frequent companion of the word 
Zaqqum that plays an important role in determining the substitute. Words 
Zaqqum’s relationship in the axis of substitution includes the words “Cor-
rupt and Cursed” and the concepts, of food, experiment, means of hospital-
ity, allocation to inmates of hell, fire, torment, Rejected from mercy, cor-
ruption, and impurity are the components of Zaqqum based on the semantic 
approach. It is the semantic core of Zaqqum (The torment of the hellish) 
around which the other components revolve.
Keywords: semantics, semantic component, companionship, 
substitution, Zaqqum.
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وم« در قرآن کریم با تکیه برروابط  خوانش معناشناسانه واژه »زَقُّ
همنشینی و جانشینی
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مجید محمدی1، فهیمه قربانی2

چکیده
معناشناســی روشی ساختارگرا برای مطالعه معنای دقیق واژه‌ها در نظام زبان است. در این 
دانش، حوزه‌های معنایی واژگان با بررســی همنشین‌ و جانشین‌های واژه‌ها تعیین می‌شوند. 
این دانش در بررسی واژه‌های قرآنی و کشف لایه‌های پنهان معنایی آن‏ها نقش برجسته‌ای 
دارد، مقاله حاضر قصد دارد با رویکرد معناشناسی بر اساس محورهای همنشینی و جانشینی 
به روش توصیفی_تحلیلی به بررســی واژه »زقُّوم« درقرآن کریم بپردازد، تا بدین وســیله 
مؤلفه‏های معنایی آن را اســتخراج کند. واژه »زَقُّوم« 3 مرتبه در قرآن کریم آمده و دارای 
بار معنایی منفی و تصویرســاز عذابی ســخت و سرانجامی شوم اســت؛ بنابراین، استعمال 
قرآنی آن به حوزه عذاب و جهنمیان اختصاص دارد. در روند تحقیق مشــخص شــده که 
واژه‌های »شَجَر«، »فتنة«، »نزُُل«، »جَحیم«، »طَعام«، »طَلع«، »آکُل« و »حَمِیم«، رابطه 
همنشــینیِ مکملی و اشتدادی با واژه قرآنی »زَقُّوم« دارند. واژه »شَجَر« پربسامدترین واژه 
همنشــین »زَقُّوم« است که در تعیین واژگان جانشینش نقش بسزایی را ایفا می‌کند، رابطه 
»زَقُّوم« در محور جانشینی شامل واژه‌های »خَبیِث و مَلعُون« است. مفاهیم »خوراک و غذا، 
آزمایش، وســیله پذیرایی، اختصاص به جهنمیان، آتش، عذاب، طرد شده از رحمت، فساد و 
ناپاکی« مؤلفه‌هایی معنایی »زَقُّوم« براساس رویکردی معناشناسانه می‌باشند. هسته معنایی 

»زَقُّوم« عذاب جهنمیان است که بقیه مؤلفه‌های معنایی حول آن می‌چرخند.
واژگان کلیدی: معناشناسی، مؤلفه معنایی، همنشینی، جانشینی، زَقُّوم.
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 1. مقدمه

دانش معنا‏شناســی راهکار مناســب برای فهم دقیق معنای کلمــات ارائه کرده و دیدگاه 
جدیدی در مســیر پژوهشگران و زبان‏شناسان گشوده اســت در این دانش معنای کلمه از 
طریق روابط معنایی با ســایر واژگان متن بررسی می‏شود، از جمله آن‏ها، روابط همنشینی 
و جانشــینی است که به تبیین کارکردهای واژه‏ و مؤلفه‏های معنایی آن در سطح گسترده‏ای 
از زبان می‏پردازد؛ زیرا واژه‏ها، عناصر زبانی هستند که سیستم‏وار بهم اتصال یافته‏ و معنای 
آن‏ها تحت تأثیر بافت و ساختار متن قرار دارد و واکاوی ارتباط منطقی بین واژگان و اجزای 
درون آن را می‏طلبد؛ بنابراین بررسی معنای کلمه خارج از ساختار جمله و پیوند معنایی واژه 
در ارتباط با سایر واژه‏ها یکی از روش‏های ناقص در فهم معنای کلمه است. قرآن کریم از 
جمله متونی است که واژگان آن دارای پیوستگی معنایی هستند که با توجه به بافت سوره، از 
لایه‏های متعدد معنایی برخوردارند؛ بنابراین بررسی ژرف‏تر معنای واژگان این کتاب مقدس 
ضروری می‏نماید تا فهم دقیق و عمیقی از مفاهیم و آموزه‏های جامع تربیتی_هدایتی آن در 
زمینه‏های انذار و بشارت فراهم گردد؛ لذا می‏توان از روش علمی معناشناسی در مطالعه آن 
بهره گرفت. واژه »زقُّوم« یکی از واژگان قرآنی در محتوای انذار است که بررسی مدلول تک 
تک واژگان و ترکیب‏های بکار رفته در هم‏نشــینی و جانشینی این واژه برای درک صحیح 
معنای آن امری ضروریست که نویسنده در این مقاله به این مهم پرداخته و سوالاتی که در 
طی فرآیند معناشناسانه این واژه در پی پاسخ به آن‏ها بوده است عبارتند از: رابطه »زقُّوم« با 
واژه‏های مرتبط با آن از نظر روابط معناشناسانه چگونه است؟ مؤلفه‏های معنایی واژه زقُّوم 

در قرآن کریم کدامند؟

1. 1. پیشینه پژوهش
پژوهشگران و نویسندگان از دیرباز مطالعات فراوانی در زمینه معناشناسی واژگان قرآنی 

انجام داده‏اند، از جمله آن‏ها می‏توان به موارد زیر اشاره کرد: 
- مقاله »معناشناسی ظَن در قرآن کریم« )1390( سید محمود طیب حسینی، فصلنامه کتاب 
قیم، سال اول، شماره 1. دســتاوردهای پژوهش نشان می‏دهد که مفسران، »ظَن« را حالتی 
نفســانی، یعنی اعتقاد راجح و گمان که مرتبه‌ای بالاتر از شک و پایین‌تر از یقین است معنا 
کرده‌اند، در کتب وجوه‏النظائر برای این واژه در قرآن کریم پنج معنای »شک، یقین، تهمت، 

پندار و دروغ« بیان شده است.
 - مقاله »معناشناســی واژه جهل در قرآن کریم« )1393( علی رفیعی و حسن عبداللهی، 
فصلنامه مطالعات قرآنی، ســال پنجم، شماره20. نویســندگان به ریشه‏شناسی این واژه و 
همچنین به معناشناسی تاریخی و توصیفی آن پرداخته‏اند. همچنین وجوه معنایی این واژه و 
چگونگی اســتعمال آن‌ها در مقابل حلم، عقل، اسلام و نیز حوزه معنایی آن‌ها و ارتباط‌شان 
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با واژگان مترادف، متقابل و مجاور با معنای اصلی، بر محور جانشــینی یا هم‌نشینی بررسی 
کرده‏اند.

- مقاله »مصداق‏یابی واژه زقُّوم در قرآن با تأکید بر منابع تفسیری و گیاه‏شناسی« )1397( 
مریم رفیعی، امیر احمدنژاد و محسن صمدانیان، پژوهش‏های زبان‏شناختی قرآن، سال هفتم، 
شــماره2. در این پژوهش بیان شده که از نظر گیاه‏شناسی گیاهی به نام »خرمای صحرایی« 
بیشــترین تطابق را با کارکرد قرآنی واژه »زقُّوم« دارد. اما از نظر معناشناســی بررسی نشده 

است.
-  مقاله »مطالعه مؤلفه‏های معنایی واژه قرآنی حمَیم بر مبنای روابط همنشینی و جانشینی« 
)1397( مرتضــی قائمی، صلاح‏الدین عبدی و ابراهیم احمدی، فصلنامه ادب عربی، ســال 
دهم، شــماره2. نویسندگان، الفاظ فعلی و اسمیِ همنشین با واژه »حَمِیم« را بررسی کردند 
و دریافتند که واژه »عذاب« بیشــترین تقارب معنایی را با این واژه دارد. با توجه به فراوانی 
تحقیقات در حوزه معناشناســی واژگان قرآن، لکن تاکنون نگارشی درباره معناشناسی واژه 

»زَقُّوم« صورت نگرفته است؛ بنابراین پژوهش پیش‏رو، فرآیندی نو محسوب می‏شود.

2. معناشناسی
معناشناســی )Semantic( با معنی کلمه ارتباط عمیــق دارد و »هر چیزی که دربردارنده 
معنایــی باشــد در این دانش، مورد بررس قــرار می‏گیرد و می‏تواند عنــوان موضوعی از 
معناشناسی پیدا کند؛ به همین سبب متفکران و دانشمندان، در میدان‏های گوناگون تخصصی؛ 
همچون زبان‏شناسی محض، جامعه‏شناسی، مردم‏شناسی، روان‏شناسی و... با این دانش سر 
و کار دارند.« )ایزوتســو، 1361: 3( »این دانش به مطالعه زبان‏شــناختی به صورت محض، 
مســتقیم و تحت اللفظیِ معنا می‏پردازد، اما می‏توان گفت موقعی که انسان‏ها جمله‏ها را به 
صورت طبیعی و عادی و در موقعیت‏های واقعی زندگی به کار می‏برند، مفهوم و منظوری 
که از این جملات به مخاطب القا می‏شــود، بیشــتر از آن کلمات اســت که بر زبان متکلم 
 )Beral( معناشناسی نخستین بار توسط برال )جاری شــده است.« )اس.فالک، 1371: 367
معرفی شــد و »از اصطلاح )Semantique( فرانسه نشأت گرفته و بدنبال کشف چگونگی 
عملکرد ذهن انســان و درک معنی از طریق زبان است.« )صفوی، 1383: 28( و به واکاوی 
ارتباط محتوایی و معنایی الفاظ در ســاختار کلام می‏پردازد، »به دیگر سخن معناشناسی در 
پی راه‏هایی است که با آن بتوان هر نوع متن یا سخن، اعم از کلامی یا غیر کلامی را مطالعه 
و بررســی کرد.« )شعیری، 1388: 4( هدف اصلی معناشناسی »شناخت توانایی سخنگویان 
به یک زبان در فهمیدن صحبت‏ها و پی‏بردن به منظورهای یکدیگر اســت« )باقری، 1374: 
295( بنابراین معناشناســی کارکرد ارتباطی دارد که از طریق بررســی ارزش دقیق معنایی 
عناصر زبانی در روابط درونی نظام زبان محقق می‏شــود. دو رویکرد هم‏زمانی و درزمانی 
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 برای مطالعه معنای عناصر زبانی در معناشناســی بررسی می‏شود. »در معناشناسی درزمانی، 

تغییرات و دگرگونی‏های معنا در گذر زمان مورد مطالعه قرار می‏گیرد؛ اما در معناشناســی 
هم‏زمانی، عامل زمان لحاظ نمی‏شــود و صرفاً تفاوت‏هــا و تمایزهای میان معانی در یک 
مقطع مشــخص مورد مطالعه قرار می‏گیرد.« )راهنما، 1382: 11( اساس کار جستار حاضر 
معناشناسی همزمانی است تا از این طریق ارتباط واژه »زقُّوم« با دیگر واژگان توسط روابط 

همنشینی و جانشینی بررسی شود، سپس مؤلفه‏های معنایی »زقُّوم« مشخص گردد. 

3. روابط هم‏نشینی و جانشینی
در زبان و زنجیره گفتار، نقش معنایی کلمه درون جمله از طریق ارتباط آن با دیگر اجزای 
زبان که همنشین آن شده‏اند و یا می‏توانند جانشین آن شوند روشن می‏گردد. این دو رابطه 
معنایی در معناشناسی همزمانی بررســی می‏شوند. مفهوم همنشینی چیزی جز ارتباط یک 
عنصر زبانی با سایر عناصر تشکیل‏دهنده زبان نسیت. )پالمر، 1374: 159( در حالیکه رابطه 
جانشینی، رابطه‏ای از نوع انتخاب و جایگزینی، میان هر یک از الفاظ یک زنجیره کلامی با 

)286 :1992 ,Crystal( .الفاظی است که می‏توانند جایگزین آنها شوند
بزرگتریــن واحد‏های معنایی در مجاورت واحد‏های دیگر قرار می‏گیرند، لذا توصیف و 
تشخیص معانی بین واحد‏ها تنها با در نظر گرفتن واحد‏های مجاورشان امکان‏پذیر می‏باشد. 
)مختارعمر، 1998: 68-69( در محور هم‏نشــینی »کلمات پشت‏سر هم، گویی بر روی یک 
خــط قرار دارند و رابطه کلماتی که بــر روی این محور قرار می‏گیرند و مکمل یکدیگرند 
رابطه همنشینی است. رابطه اجزای حاضر در یک پیام با اجزای دیگر غایب از پیام را رابطه 
جانشــینی می‏گویند رابطه بین اجزایی است که بر روی یک محور عمودی قرار گرفته‏اند.« 
)باقــری، 1374: 70-72( »امکان جانشــینی نه تنها در کلمات بــه وجود می‏آید بلکه همه 
پدیده‏های آوایی و دستوری زبان در این محور، امکان جانشینی دارند؛ بنابراین، جانشینی هر 
یک از پدیده‏های زبانی چون واج، تکواژ، واژه، گروه و جمله، باعث تغییر در معنا می‏شوند.« 
)فضیلت، 1385: 29( می‏توان اینگونه برداشت کرد که در رابطه همنشینی، حضور فیزیکی 
و ظاهری کلمات دیده می‏شود ولی در رابطه جانشینی حضور فیزیکی کلمات لزومی ندارد، 

بلکه ارتباط آن‏ها در ذهن قابل درک است.
در روش معناشناسی ساختارگرا، کلماتی که در زنجیره افقی )همنشینی( زنجیره عمودی 
)جانشینی( قرار دارند بررسی می‏شوند. ابتدا به شناسایی واژه‏های همنشین و تحلیل روابط 
معنایی آن‏ها پرداخته می‏شــود و سپس از روابط همنشین به واژگان جانشین کلمه می‏توان 
دســت یافت. »در این روش بافت زبانی که بر روابط دســتوری )نحوی( و معنایی واحد 
زبانی با واحدهای دیگر زنجیره گفتار دلالت دارد« )صفوی، 1383: 212( از اهمیت ویژه‏ای 
برخوردار اســت. دایره پیوند و ارتباط دســتوری و معنایی میان واحدهای زبانی همنشین 
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در معناشناســی در سه بخش »مکملی، اشــتدادی و تقابلی« مورد بررسی قرار گرفته است. 
منظور از روابط مکملی، »نوعی از روابط معنایی مبتنی برساختار نحوی بین دو واژه است؛ 
ماننــد روابط »مبتدا و خبر«، »فعل و فاعــل«، »فعل و مفعول«، »مضاف و مضافٌ‏الیه«. رابطه 
اشتدادی رابطه دو مفهومی است که مؤلفه معنایی مشترک داشته باشند و یکدیگر را از نظر 
معنایی تقویت کنند.« )ســلمان‏نژاد، 1391: 23( »رابطه تقابلی، یا تقابل معنایی رابطه بین دو 
واژه‏ای است که ضمن داشتن مؤلفه مشترک، در مؤلفه‏هایی نیز با هم تضاد دارند. به عنوان 
مثال، واژه‏های زن و مرد، در مؤلفه »انســان بودن« اشــتراک و در مؤلفه جنسیت با یکدیگر 
تضــاد دارند.« )صفوی، 1383: 208( دو نوع رابطــه تقابلی وجود دارد: اول( لفظی، که دو 
لفظ مخالف و نقیض هم هســتند، مثل ظلمت و نور یا ضعف و قوت، که این تقابلِ اصلی 
اســت. دوم( معنوی، که مقابل معنای دیگر اســت و ضد یا خلاف معنی آن را در بر دارد. 
)مجیدزنگنه، 2002: 92-93( کلمات متقابل اجتماعشــان در زمان واحد و یا متصل به هم 
جایز نیســت. )مختارعمر، 1998: 196( نویسنده برای تبیین مؤلفه‏های معنایی واژه »زقُّوم« 
در قرآن کریم در آغاز به شــناخت معنای لغوی و آوایی »زقُّوم« پرداخته و سپس به بررسی 

کلمات مجاور »زقُّوم« پرداخته و بعد از آن به واژگان جانشین آن اهتمام ورزیده است.

4. معنای لغوی واژه »زَقُّوُم«
ســه حرف اصلی »زَقُّوم«، »زاء، قاف و میم، اصلی هســتند که بر نوعی از خوردن دلالت 
می‏کنند. )ابن‏فارس، 1979: 16/3( ریشــه »زقُّوم« فعل »زَقَم« اســت و آن فعلی است که از 
»زقُّوم و إزدقِام« گرفته شــده و گفته شده اسم طعامی است که تلخ و چرب باشد و غذای 
اهل آتش است. و همچنین گفته‏اند هر طعامی که می‏کشد »زَقُّوم« است. )ابن‏منظور، 1414: 
268/12( راجع بمعنى »زَقَم« گفته شده، هنگامی که شخصی چیز زشت و منفوری را ببلعد 
این کلمه را برای آن به عنوان استعاره می‏آورند و می‏گویند: زقَّمَ فلانٌ و تزََقَّمَ. )راغب‏اصفهانی، 
1412: 213( در جایی دیگر گفته شــده »زَقُّوم« از »تزَقُم« مشتق شده و مفسران گفته‏اند آن 
با شعله آتش زنده می‏ماند در حالی که درخت با سردی آب زنده می‏ماند. )قرطبی، 1364: 
85/15( در توصیف »زقُّوم« آمده: درختی است داری تیزی، حرارت، خشکی و مقاومت که 
این صفات در هنگام عطش شدت می‏یابد خصوصاً در مناطق گرم و کنار آتش. )مصطفوی، 
1430: 350/4( با اســتنباط از اجماع نظرات لغت‏شناســان، می‏توان گفت: »زقُّوم« با صفت 
خوراکی بودن همراه اســت که اطلاق مادی و معنوی بودن این صفت در بافت جملات و 

ترکیبات مجاور »زقُّوم« مشخص می‏شود.

5. بررسی آوایی واژه »زَقُّوم«
زیبایی لغوی پدیده‏ای اســت که در بیان تصویر و تعبیر کلمه به قرآن اختصاص دارد و 
از ویژگی این زیبایی لغوی و صوتی ســرعت تأثیر بر شــنیداری و ایجاد آگاهی و بیداری 
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 وجدان اســت. )عبدالعال، 1990: 20-19( واژه »زَقُّوم« با طنین خود،شیء خشن و خاردار 

و خمیده‏ای را به تصویر می‏کشــد که به کف دســت‏ها فرو می‏رود و می‏خلد، چه رسد به 
گلو. )قطب، 1979: 3465/6( زاء، قاف و میم، سه حرف اصلی این واژه هستند، که درباره 
مخرج تلفظ‏شان در کتاب اصوات اللغویة آمده است: زاء، از صداهای رخوت و سست است 
که هنگام تلفظ آن هوا حبس می‏شــود و به شــدت مجرایش تنگ شده، زبان به دندان‏های 
ثنایا برخورد می‏کند و صدای صفیر شــنیده می‏شود، در حرف قاف، هوا از ریه‏ها به طرف 
حنجره حرکت می‏کند، تارهای صوتی حرکت نمی‏کنند و هوا در حلق جریان می‏یابد تا به 
پایین‏ترین قسمت حلق می‏رسد، هوا با اتصال به ته حلق در ته زبان حبس می‏شود، سپس 
این دو عضو ناگهان از هم جدا می‏شوند پس صدای انفجار شدیدی به وجود می‏آید. )انیس، 
بی‏تا: 25-73( مشــدد بودن حرف قاف در »زَقُّوم« بیانگر شدت تلفظ حرف است، به دنبال 
آن هنگام تلفظ حرف میم، دو لب به طور کامل بر هم منطبق می‏شوند و هوا کاملًا در دهان 
حبس می‏شود. )بشر، 1970: 167( در نتیجه شدت فشار بر حنجره و گرفتگی صدا دو برابر 
می‏شــود. با توجه به مطالب گفته شده، بین احساس سختی که از تلفظ واژه »زقُّوم« حاصل 

می‏شود همراه با انسدادیی که در گلو رخ می‏دهد، ناخوشایندی تداعی می‏شود.

6. معناشناسی واژه »زَقُّوم«
معنا واژه »زَقُّوم« در بافت زبانی و ساختارگرا بر مبنای روابط همنشینی و جانشینی بررسی 
می‏شود، واژگان همنشین آن عبارتند از: »شَجَر، فتِنةَ، نزُُل، جَحِیم، طَعام، طَلع، آکل و حَمِیم«، 
که تحلیل معنایی آن‏ها در تبیین مؤلفه‏های معنایی این واژه نقش بارزی دارند. همه کلمات 
همنشــین، رابطه مکملی با »زقُّوم« دارند، »حَمیم« تنها واژه‏ایســت که با آن رابطه اشتدادی 
دارد، »زَقُّوم« با هیچ کدام از واژه‏های همنشینش، رابطه تقابلی ندارد. بر اساس تحلیل روابط 
مکملی و اشتدادی در رابطه همنشینی »زَقُّوم«، مشخص می‏شود که واژگان »خَبیثِ و مَلعون« 

جانشین‏های »زقُّوم« در بافت قرآن کریم هستند.

6. 1. معناشناسی »زَقُّوم« بر محور هم‏نشینی
واژگان »شَــجَر«، »فتِنةَ«، »نزُُل«، »جَحیم«، »طَعام«، »طَلــع«، »آکُل«، »مَالیِء« و »حَمِیم«، با 
»زَقُّوم« رابطه همنشینی دارند و در یک زنجیره افقی کنار هم قرار می‏گیرند، ارتباط بین آن‏ها 
از نوع مکملی یا معنایی_نحوی است که در زیر به بررسی و تحلیل آن‏ها پرداخته می‏شود 
تا نقش آن‏ها در وضوح مؤلفه‏های معنایی »زَقُّوم« آشکار شود، سپس از طریق همنشین‏های 
واژگان فوق در دیگر آیات قرآن کریم و بررسی تشابه ساختار نحوی آنان می‏توان به واژگان 

جانشین »زَقُّوم« دست یافت.
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6. 1. 1. همنشینی »شَجَرة« با »زَقُّوم«
ریشــه »شَــجَر« 27 مرتبه در آیات قرآن کریم آمده است که دارای بارمعنایی مثبت برای 
بیان رحمت و بار معنایی منفی برای تهدید و عذاب است و به صورت اسم معرفه و نکره 
بکار رفته اســت، بجز آیه 65 ســوره نساء که به صورت فعلی و در معنای اختلاف، نزاع و 
مُوكَ فيِمَا شَجَرَ بيَْنهَُمْ﴾؛ »تو را در مورد آنچه ميان آنان  مشــاجره استعمال شده است: ﴿يحَُكِّ

مايه اختلاف است داور گردانند.«
لغت‏شناسان »شَجَر« را درخت نامیدند بخاطر داخل شدن بعضی از شاخه‏هایش در بعضی 
دیگر )ابن‏منظور، 1414: 395/4( و گیاهی که ســاقه داشــته باشد. )راغب‏اصفهانی، 1412: 
256( بنابراین، معنی اصلی شــجر یعنی آنچه رشــد و نمو دارد و دارای شاخ و برگ ‏شود، 

خواه مادی باشد یا معنوی. 
ــجَرَةِ﴾ )فتح/18(؛ »زيــر آن درخت با تو بيعت  درخــت مادی: ﴿إذِْ یبُاَیعُِونکََ تحَْتَ الشَّ
ــجَرِ الْأْأَخْضَرِ ناراً﴾ )یــس/80(؛ »همو كه برايتان در  َّذِی جَعَلَ لکَُمْ مِنَ الشَّ می‏کردنــد« و ﴿ال
درخت‏ ســبزفام اخگر نهاد« که مراد از آن‏ها درخت حســی است که در عالم خارج وجود 

دارد و قابل رؤیت است.
المِِينَ﴾ )بقره/35(؛ »به اين درخت  رَةَ فتَكَُوناَ مِنَ الظَّ ــجَ درخت معنوی: ﴿وَلََا تقَْرَباَ هَذِهِ الشَّ
نزدكي نشويد كه از ســتمكاران خواهيد بود.« و﴿کلألِونَ مِن شَجر مِن زَقوّم﴾ )واقعه/52(؛ 

»قطعاً از درختى كه از زقوم است‏ خواهيد خورد.«
شَــجر معنوی با شَجر مادی هم سنخ اســت و از مفهوم اصلی شَجر )قابل رشد و دارای 
شــاخ و برگ( خارج نیست )مصطفوی، 1430: 21/6(؛ زیرا این مفهوم عمومیت دارد و بر 
هر نوع شجری اطلاق می‏شود. »شَجَر« به معنی اصل و نژاد نیز آمده است، گفته شده: »فلانٌ 

من شجرةٍ مبارکة« یعنی از اصلی مبارک است. )ابن‏منظور، 1414: 398/4( 
»شَجَرة« پربســامدترین و اصلی‏ترین واژه همنشین »زقُّوم« است. در هر سه مرتبه‏ای که 
»زقُّوم« در قرآن کریم آمده، همنشین با»شَجَر« است: ﴿لََآكِلُونَ مِنْ شَجَرٍ مِنْ زَقُّومٍ﴾ )واقعه/52(، 

قُّومِ« )دخان/43( قُّومِ﴾ )صافات/62( و »إنَِّ شَجَرَتَ الزَّ ﴿أذََلكَِ خَيْرٌ نزُُلًًا أمَْ شَجَرَةُ الزَّ
قُّومِ« بر پایه رابطه مکملیِ  قُّومِ« و »شَــجَرَتَ الزَّ همنشــینی »زقُّوم و شَجَر« در »شَجَرَةُ الزَّ
»مضاف و مضافٌ‏الیه« اســت و در »مِنْ شَجَرٍ مِنْ زَقُّومٍ« از نوع رابطه مکملی، »موصوف و 
صفت« می‏باشــد؛ »منِ زَقُّوم، متعلق به شــجر و صفت آن است« )صافی، 1995: 120/14( 
و »مِنْ« در »مِنْ شَــجَرٍ« برای بیان نوع درخت بکار رفته اســت؛ زیرا گفته شده از درختی 
خواهید خورد و سپس در ذهن این سوال بوجود می‏آید: از چه درختی؟ که با آمدن زقَّوم، 
مجهول بودن نوع درخت آشــکار شده است. با توجه به اینکه معنی »شَجَرة« )ریشه دار و 
قابل رشــد و دارای شاخ و برگ( شناخته شده و قابل تجسم است، به نظر می‏آید دلیل این 
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 هم‏نشــینی، در نگاه اول ملموس‏نمودن واژه ناشــناخته‏ و نامأنوس »زقُّوم« است و سپس با 

رابطه همنشــینیِ مکملی آنبا درخت، خوراکی بودن »زقُّوم« اولین وجه معنایی آن استکه به 
ذهن متبادر می‏شود. 

َّهَا شَــجَرَةٌ تخَْرُجُ فيِ أصَْلِ الجَْحِيمِ﴾ )صافات/64(؛ »آن درختى است كه از قعر  در آیه ﴿إنِ
آتش ســوزان می‏رويد.« »زَقُّوم« به صورت غیرمستقیم و بواسطه ضمیر با »شَجَرة« همنشین 
شــده است. مرجع ضمیر »هاء«، »شَــجَرةُ الزقُّوم« است و مضمون آیه به توصیف »زقُّوم« و 
جایگاه رویشش پرداخته اســت، این همنشینی بر اساس ساختار نحوی )مبتدا »ها« و خبر 
»شَجرة«( بیان شده است. در تفسیر کشاف آمده که حاصل »شجره زقُّوم« درد، غم و اندوه 
اســت. )زمخشری، 1998: 212/5( باتوجه به مکان رویش زقُّوم )قعر جهنم( و همچنین با 
وجه خوراکی بودنش می‏توان گفت، درد و اندوه غذای اهل آتش و کافران اســت؛ بنابراین 
درخت زقُّوم درخت معنوی است نه مادی؛ زیرا مفهوم اصلی درخت در آن تجلی یافته است 
و عذاب، درد و رنج در جان دوزخیان مانند درخت ریشــه دوانده و رشد کرده است؛ لکن 

وجود خارجی در عالم ماده ندارد و در‏کپذیر نیست که درختی در آتش بروید.

6. 1. 2. هم‏نشینی واژه »فتِنةَ« با »زقُّوم«
در کتاب وجوه‏النظائر 11 وجه معنایی برای »فتِنةَ« ذکر شــده اســت: 1- شرک 2- کفر 
3- عذاب 4- آزمایش 5- ســوختن با آتش 6- کشــتن 7 - نفاق 8- گمراهی 9- معذرت 
10-  فتنه 11- دیوانگی و جنون. )دامغانی، 1983: 347( یکی از معانی »فتِنة« آزمایش است، 
و این معنا از این سخن گرفته شده: »فتنتُ الفضةَ و الذهبَ إذا أذبتهما بالنار لتمییز الرَدِیء مِن 
ـدِ.« نقره و طلا را آزمایش کردم؛ بنابراین آن دو را با آتش ذوب کردم برای جدا کردن  الجَیّـِ
خوب از بد، »الفتِنَ«: یعنی ســوختن و خداوند فرمود: »يوَمَ هُمْ عَلَى النَّارِ يفُْتنَوُنَ«، یعنی با 
آتش سوزانده می‏شوند )ابن‏منظور، 1414: 317/13( اصل واژه »فتِنةَ« به معنای گداختن طلا 
در آتش به منظور جدا کردن خالصی‌ ها و ناخالصی‌ هاست و در داخل کردن مردم در آتش 
هم استعمال شده است. )راغب‏اصفهانی، 1412: 371( به معنی محنت و عذاب برای ظالمین 
در آخرت، یا وسیله آزمایش آنان در دنیا. )زمخشری، 1998: 212/5( کلمه »فتِنةَ« 60 بار در 
قرآن کریم به صورت فعلی و اسم معرفه و نکره بکار رفته است که یک بار به واسطه ضمیر 

با کلمه »زَقُّوم« همنشین شده است:
المِِينَ﴾ )صافات/63(؛ »در حقيقت ما آن را براى ســتمگران ]مايه  ـا جَعَلْناَهَا فتِْنةًَ للِظَّ ّـَ ﴿إنِ

آزمايش و[ عذابى گردانيديم«
گفته شده منظور از ظالمین، ابوجهل و یارانش هستند؛ زیرا هنگامی که ذیل »شجره زقُّوم« 
َّهَا شَــجَرَةٌ تخَْرُجُ فيِ أصَْلِ الجَْحِيمِ﴾ نازل شد، ابوجهل به کفار گفت: محمد از آتش  آیه ﴿إنِ
خبر می‏دهد که درخت می‏رویاند در حالی که آتش، درخت را می‏ســوزاند و از بین می‏برد 
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و گفت: زقُّوم خرما با کره است و ما آن را می‏خوریم و می‏بلعیم. )اندلسی، 1993: 348/7( 
المِِينَ﴾ نازل شد. با رابطه  َّا جَعَلْناَهَا فتِْنةًَ للِظَّ ســپس در پاســخ به گفته‏های ابوجهل آیه ﴿إنِ
همنشــینی ضمیر »هاء« به نیابت از »شَجَرةُ الزَقُّوم« با »فتِنةَ« که به صورت مکملی و ترکیب 
نحوی )مفعول‏ٌبه اول »ها« و دوم »فتِنةَ«( برای فعل »جَعَلَ« هستند، از طریق این رابطه معنای 

)آزمایش و عذاب( برای زقُّوم حاصل می‏شود.

6. 1. 3. همنشینی »نزُُل« با »زَقُّوم«
»نزُُل« چیزی است که برای مهمان آماده می‏شود، و بهترین آن چیزی است که کشِت شده 
اســت. )فراهیدی، 2003: 213/4؛ ابن‏فارس، 1979: 658/11( »نزُُلاً« 4مرتبه در قرآن کریم 
در بافت مثبت آیات، و در دو آیه در بافت منفی بکار رفته اســت. با توجه به معنای لغوی 
این واژه، اســتعمال آن در سیاق منفی، کاربرد اخروی دارد. که یکی از این موارد در رابطه 

همنشینی با واژه »زَقُّوم« است: 
قُّومِ﴾ )صافات/62(؛ »آيا از نظر پذيراىي اين بهتر اســت‏ يا  ﴿أذََلكَِ خَيْرٌ نزُُلًًا أمَْ شَــجَرَةُ الزَّ

درخت زقوم؟«
همنشــینی »زقُّوم و نزُُل« به صورت معنوی با قرینه لفظی صورت گرفته اســت، اینگونه 
قُّومِ خَيْرٌ نزُُلًًا«، »نزُُلًا« در اصل بهترین محصول است  می‏باشد: »أذََلكَِ خَيْرٌ نزُُلًًا أمَْ شَجَرَةُ الزَّ
و برای حاصل و ثمره چیزی استعاره گرفته شده است و به خاطر تمییز بودن منصوب شده 
و حال هم می‏تواند باشــد، در صورت حال بودنِ »نزُُلًا«، معنای عبارت اینگونه می‏باشــد: 
هریک از رزق اهل بهشــت و جهنم در جایگاه خودشان بهترین رزق است که نصیب آنان 
می‏شود. آشکار است که خیری در درخت »زَقُّوم« نیست ولی کافران چیزی را انتخاب کردند 
که نتیجه‏اش درخت »زَقُّوم« شــد، و گفته شده آن توبیخی بود بخاطر بد بودن انتخاب‏شان. 
َّا أعَْتدَْناَ جَهَنَّمَ للِْكَافرِِينَ نزُُلًًا﴾ )کهف/102(؛  )زمخشــری، 1998: 212/5( »نزُُلًا« در آیه ﴿إنِ
»ما جهنم را آماده كرده‏ ايم تا جايگاه پذيراىي كافران باشــد« نیز کارکردی مشــابه آیه فوق 
دارد. )وسیله‏ای برای پذیرایی واختصاص یافتن آن به کافران( وجه معنایی مشترکی است که 
از کاربرد واژه »نزُُلاً« در دو آیه مذکور بدست می‏آید. »زَقُّوم« در جهنم می‏روید پس خوراکی 
جهنمی و وســیله پذیرایی از کافران شده اســت. لذت و سرور نتیجه‏ایست که از پذیرایی 
حاصل می‏شــود، اما نتیجه حاصل شده از پذیرایی با درخت »زَقُّوم« درد، رنج و غم است، 
این همنشــینی بر اساس رابطه مکملی )حال و صاحب حال( و یا )تمییز( می‏باشد و مؤلفه 
»وسیله پذیرایی« وجه معنایی دیگری است که از هم‏نشینی »زَقُّوم« با »نزُُلا« نمود یافته است. 

6. 1. 4. هم‏نشینی »جَحیم« با »زَقُّوم«
»جَحیم« از ریشه »جَحَمَ« است و اصل در »ج ح م« شدت حرارت، شدت شعله‏ورشدن و 
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 شدت فوران آتش است. )مصطفوی، 1430: 69/2( »جَحیم« اسمی از اسم‏های آتش است، 

هر آتشی که در فضای بزرگی باشد »جَحیم« است. )ابن‏منظور، 1414: 84/12( بر وزن فعیل 
و از اوزان مبالغه می‏باشد که بر زیادی صفتی در چیزی دلالت دارد؛ بنابراین می‏توان گفت به 
زیادی و شدت آتش در این مکان )جَحِیم( اشاره دارد، »جَحِیم« ۲6 بار در قرآن و به صورت 
اســم مفرد معرفه و نکره  به کار رفته است که ۲5 مورد از آن درباره آتش و عذاب آخرت 
و توصیف شــرایط اخروی گناهکاران اســت،  و یک مورد »اشاره به کوره آتشی است که 
نمرود برای ابراهیم )ع( بنا کرد و همچنین یکی از نام‏های دوزخ است.«: ﴿قاَلوُا ابنْوُا لهَُ بنُْياَناً 
فأََلقُْوهُ فيِ الجَْحِيمِ﴾ )صافات/97(؛ »گفتند برايش كوره‏خانه‏‏اى بسازيد و در آتشش بيندازيد.« 
)دامغانی، 1983: 102( بنابراین یکی از معناهای جحیم، مکان آتش گسترده است و بر وزن 
فعیل بودنِ »جحیم« مبین این معناســت؛ زیرا اوزان مبالغه بر زیادی صفتی در چیزی دلالت 
دارند؛ یعنی ظرفی وجود دارد و مظروفی در آن جای گرفته اســت، لذامی‏توان گفت زیادی 

و شدت آتش )مظروف( و جَحیم )ظرف و مکان( آن شده است.
َّهَا شَــجَرَةٌ تخَْرُجُ فيِ أصَْلِ الجَْحِيمِ﴾ )صافات/64(؛ »آن درختى است كه از قعر  در آیه ﴿إنِ
آتش سوزان می‏رويد« ﴿تخَْرُجُ فيِ أصَْلِ الجَْحِيمِ﴾ جمله توصیفی برای »شَجرة زقُّوم« است، 
َّهَا«، »الشَجَرةُ زَقُّوم« است که »جَحیم« با واسطه این ضمیر همنشین  مرجع ضمیر »هاء« در »إنِ
»زقُّوم« شــده و مکانی برای رشــد و نمو »زَقُّوم« شده است، این همنشینی تداعی‏گر شدت 
عذاب اســت. در تفسیر بحرالمحیط در توصیف زقُّوم گفته شــده: محل رویشش در قعر 
جهنم است و شاخه‏هایش به طرف طبقات جهنم بالا می‏روند. )اندلسی، 1993: 348/7( از 
آتش تغذیه می‏کند و از آن خلق شده است. )ابن‏کثیرالدمشقی، 1999: 20/7( بنابراین زقُّوم 
می‏تواند از جنس آتش باشد یا چیزی که آتش آنرا نمی‏سوزاند و به وسیله »جَحِیم« هویت 
یافته و منبع رشــدش دوزخ و شــعله‏های برافروخته آتش است. بر حسب قانون طبیعت، 
درخت در خاک رشــد می‏کند و از املاح و مواد موجــود در آن تغذیه می‏کند، لذا رویش 
درختی در آتش امری خارق‏العاده است و با عقل بشری قابل تصویرسازی نیست. همنشینی 
»زقُّوم و جحیم« از نوع مکملی و ترکیب وصفی است و مؤلفه معنایی »اختصاص داشتن به 
جهنمیان« و »هم‏جنس آتش بودن« برای »زقُّوم«، از این توصیف و همنشینی بدست می‏آید 

و کسانی که در جحیم هستند از درخت زقوم یا آتش تغذیه می‏کنند.

6. 1. 5. همنشینی »طَعام« و »زَقُّوم«
طعام، اســم جامعی است برای هر چیزی که خورده می‏شــود. )فراهیدی، 2003: 49/3؛ 
ابن‏منظور، 1414: 363/12( گفته شده: طعام، گندم خاصی است. )ابن‏فارس، 1979: 410/3( 
واژه »طَعام« 26 مرتبه در قرآن کریم آمده که یک‏بار همنشین »زَقُّوم« شده است: ﴿إنَِّ شَجَرَتَ 

قُّومِ، طَعَامُ الْأْأَثيِمِ﴾ )دخان/43-44(؛ »آرى درخت زقوم، خوراك گناه پيشه است« الزَّ
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»أثیم« اسم مبالغه به معنی گناهکار است و دلالت بر زیادی گناه دارد و با این صیغه یک 
مرتبه در قرآن کریم آمده اســت. ابن زیدون می‏گوید: منظــور از أثیم در این آیه، ابوجهل 
است. )اندلســی، 1993: 40/8( »طَعَامُ الْأْأَثيِمِ«: طعام فاجری است که گناهانش زیاد است. 
)زمخشری، 1998: 476/3( همنشینی میان »طَعام و زقُّوم« از نوع مکملی )اسم  و خبر انّ( 
اســت و با کاربرد این ساختار نحوی از ماهیت »زَقُّوم« خبر داده شده است و بیانگر مؤلفه 
معنای معنوی »طعام« )چیزی که خورده می‏شــود( برای »زَقُّوم« است. آیه 13 سوره مزمل: 
ةٍ وَعَذَاباً ألَيِمًا﴾ توصیفی از این طعام بودن زقُّوم ارائه کرده اســت و گفته:  ﴿وَطَعَامًــا ذَا غُصَّ
منظور از غذایی گلوگیر و همراه با عذاب، »زَقُّوم« اســت. )همو: 246/6؛ اندلســی، 1993: 

)356/8

6. 1. 6. هم‏نشینی »طَلْع« و »زَقُّوم«
»طَلْع« یکی دیگر از واژگانی اســت که ارتباط همنشینی با »زَقُّوم« دارد. 4 بار در قرآن به 
عنوان ثمره درخت آمده اســت. به استثنای یک موردی که در مجاورت با »زَقُّوم« بارمعنایی 

منفی گرفته است، بقیه موارد بار معنایی مثبت دارند.
ــيَاطِينِ﴾ )صافات/65(؛ »ميوه‏‏اش گوىي چون كله‏هاى شــياطين  َّهُ رُءُوسُ الشَّ ﴿طَلْعُهَا كَأَن

است.«
»طــاء، لام و عین« اصل واحدی اســت که بر ظهور و بروز دلالــت می‏کند. )ابن‏فارس، 
1979: 419/3( »طَلْع« آنچه از چیزی است که آشکار می‏شود؛ )راغب‏اصفهانی، 1412: 307( 
بنابراین »طَلْع« در این آیه چیزی اســت که بر شــاخ و برگ درخت »زَقُّوم« ظاهر می‏شود. 
خداوند از طریق همنشــینی »طَلْع« با ضمیر »ها« که به »شَــجَرةُ الزقُّوم« برمی‏گردد و با به 
َّهُ(، قصد دارد ثمره درخت زقُّوم را توصیف کند و »طَلْع« استعاره  کاربردن ادات تشــبیه )كَأَن
گرفته شده برای زمانی که ثمره »زَقُّوم« متجلی وآشکار می‏شود. )صافی، 1995: 62/23( این 
همنشینی، مکملی و بر پایه ترکیب )مضاف و مضافٌ‏الیه( است و بر معنای رشد و نمو زقُّوم 
دلالت دارد؛ زیرا ثمره دادن درخت دلیلی بر رشــد کردن آن اســت. به علت اینکه درخت 
زقُّوم در جهنم می‏روید و خوراک ظالمان است از جهت معنی مناسب است که آنچه بر این 
درخت ظاهرمی‏شود و رشد می‏کند از درون اهل جهنم باشد؛ یعنی تکبر و خودخواهی که 
از بزرگترین صفات شیطان اســت. )مصطفوی،1430: 130/7( به منظور ایجاد این تناسب 
معنایی، میوه زقُّوم با تشــبیه خیالی به سرهای شــیطان شبیه شده است که نهایت زشتی و 

منفوری باطن متکبر جهنمیان را نشان می‏دهد.

6. 1. 7. همنشینی »آكلُِون« با »زقُّوم«
»آكلُِون« جمع مذکر بر وزن اسم فاعل هستند و تنها دو مرتبه در قرآن کریم با این صیغه 
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 آمده‏اند که یکی به صورت اسم ظاهر و دیگری به واسطه ضمیر، همنشین با»زَقُّوم« شده‏اند.

﴿لََآكِلُونَ مِنْ شَــجَرٍ مِنْ زَقُّومٍ، فمََالئِوُنَ مِنْهَا البْطُُونَ﴾ )واقعه/52-53(؛ »قطعا از درختى كه 
َّهُمْ لََآكِلُونَ مِنْهَا  از زقوم اســت‏ خواهيد خورد و از آن شــكم‏هايتان را خواهيد آكند.« و﴿فإَِن
فمََالئِوُنَ مِنْهَا البْطُُونَ﴾ )صافات/۶۶(؛ »پس ]دوزخيان[ حتما از آن می‏خورند و شكم‏ها را از 

آن پر مك‏ىنند.«
»آكلُِون« اســم فاعل از ثلاثی »أکَل« است. به معنی خوردن غذا. )راغب‏اصفهانی، 1412: 
20( یا به معنی طُعمَة اســت، غذایی که پادشــاهان به اشراف و بزرگان برای پذیرایی عطاء 
می‏کردند. )ابن‏فارس، 1979: 122/1( اما »أکل« همیشــه به معنای خوردن غذا نیست گاهی 
به معنای تباه کردن بکار می‏رود مثل أکَلَ فلانٌ عمرَهُ: یعنی تباه کردن عمر. یا به معنی بهره 
و رزق اســت »انه لعظیمُ الأکل فی الدنیا« یعنی عظیم الرزق و برای میت گفته شده »أنقطع 
أکله« بهره از دنیا گویی خوردن آن اســت. )ابن‏منظور، 1414: 20/11-21( »أکَل« در معنای 
لغوی‏اش )خوردن( با میت )مرده( تباین دارد؛ یعنی اجتماع نقیضین هستند و جمع این دو 

با هم محال است؛ اما در معنای استعاری )بهره‏مندی از دنیا( بکار رفته است. 
اســم فاعل »آکلِ« شبه فعل اســت و به دو رکن فاعل و مفعول‏ٌبه نیازمند است و در یک 
زنجیره افقی با ارکانش همنشــینی دارد. فاعــلِ آن، ضمیر متصل مرفوعی »واو« و مفعول‏‏به 
آن ترکیب صفت و موصوف »مِنْ شَجَرٍ مِنْ زَقُّومٍ« است، همچنین در آیه 66 سوره صافات 
با ضمیر »هاء« همنشــین شده است که مرجع آن ترکیب اضافی »شجرة الزقُّوم« است، وجه 

معنایی »خوراکی و غذا« از این همنشینی برای واژه »زقُّوم« استنباط می‏شود.

6. 1. 8. هم‏نشینی »حَمیم« و »زَقُّوم«
کلمه »حَمیم« بر وزن فعیل اســت، 20مرتبه در قرآن کریم، بر دو وجه معنایی »نزدیک و 
آب داغ« آمده است. )دامغانی، 1983: 146-147( در نزد عرب‏ها، »حَمِیم« از کلمات اضداد 
می‏باشــد، هم به معنی آب گرم است و هم آب سرد، همچنین به معنای بارانی است که در 
تابستان می‏بارد و زمین گرم می‏شود و به معنی گرمای تابستان و عرق کردن: »إستحمَّ الرجل« 
یعنی عَرِقَ. )ابن‏منظور، 1414: 154/12( حرارت شدید نزدیک به جوشیدن است و اطلاق 
حمیم بر دوســت مهربان به اعتبار حرارت محبت و علاقه شدید است. )مصطفوی، 1430: 

)335/2
باً مِنْ حَمِيمٍ﴾ )صافــات/67(؛ »پس از خوردن زقوّم دوزخ  در آیه ﴿ثمَُّ إنَِّ لهَُمْ عَلَيْهَا لشََــوْ
بر آنها آمیزه‌ای از شــراب سوزان خواهد بود«، »حَمِیم« همنشین ضمیری شده که مرجعش 

»الشجرة زَقُّوم« است.
»حَمِیم« مانند »زَقُّوم« از اوزان مبالغه است، رابطه همنشینی آن‏ها از نوع اشتدادی )تقویت 
معنایی( اســت. دلیل این نوع رابطه با تأمل در همنشین‏های این دو واژه، مشخص می‏شود. 
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واژه »حَمِیم« در آیاتی که به معنای آب گرم و جوشــان با بارمعنایی منفی استعمال شده در 
همنشینی واژگان »نار و عذاب« است: ﴿شَرَابٌ مِنْ حَمِيمٍ وَعَذَابٌ ألَيِمٌ﴾ )یونس/4(؛ »شربتى از 
آب جوشان و عذابى پر درد خواهند داشت.« ﴿فيِ الحَْمِيمِ ثمَُّ فيِ النَّارِ يسُْجَرُونَ﴾ )غافر/72(؛ 

»در ميان جوشاب و آنگاه در آتش برافروخته می‏شوند.«
قبــاً نیز گفته شــد »جحیم« از نام‏های جهنم و مکانی اســت که »عــذاب و نار« در آن 
ا﴾ )طور/13( بنابراین با  ونَ إلِىَ ناَرِ جَهَنَّمَ دَعًّ وجود دارد: ﴿عذابَ الجَحیم﴾ )غافر/7( و ﴿يدَُعُّ
همنشینی »زقُّوم« با »جحیم« و همنشینی »عذاب و نار« با »حمیم« تناسب معنایی میان »زقُّوم 
و حَمیم« برقرار می‏شود و هر دو واژه مجسم کننده عذاب هستند و رابطه همنشینی آنان در 
مجاورت هم باعث تقویت مؤلفه معنایی عذاب در آن‏هاســت. »زَقُّوم« تداعی کننده عذاب 
با خوردن اســت و هم‏ســو با آن »حَمِیم« عذاب با نوشیدن را به تصویر کشیده است که از 

همنشینی‏های زنجیره‏وار فوق حاصل شده است.
نکته دیگری که در آیه 67 سوره صافات قابل تأمل است، تقدم »لهَُمْ« بر »عَلَيْهَا لشََوْباً مِنْ 
حَمِيمٍ« اســت. اختصاص زقُّوم و حمیم به کافران و جهنمیان از مؤلفه‏های معنایی زقُّوم و 
حمیم است که از تقدم جار و مجرور حاصل می‏شود. ابتدا با »شَجَرةُ الزَقُّوم« شکم‏ها را پر 
می‏کنند در حالی که آن شکم‏هایشــان را می‏سوزاند و آن‏ها را تشنه می‏سازد و سپس آنچه 
گرم‏تر از »زَقُّوم« اســت می‏نوشند و آن »حَمِیم« است، در اینجا خوراکی زشت و ناپسند و 
سپس نوشیدنی ناپسندتر و زشت‏تر بدنبال هم آمده‏اند. )صافی، 1995: 64/23( این تصویر 

بیانگر عذابی مضاعف بر عذابی است که از خوردن »زَقُّوم« نصیب جهنمیان می‏شود. 
تناســب دیگری که باعث شکل‏گیری رابطه همنشینی اشــتدادی »زقُّوم و حمیم« شده، 
همنشینی »حَمِیم« با »نزُُل« در آیه»فنَزُُلٌ مِنْ حَمِيمٍ« )واقعه/93( است و همانطور که بیان شد 
»نزُُل« نیز یکی از همنشین‏های زقُّوم است؛ بنابراین )نزُُل= وسیله پذیرایی( دیگر مؤلفه‏معنایی 

مشترک بین »زقُّوم و حَمیم« است.

6. 2. معناشناسی »زَقُّوم« بر اساس محور جانشینی
واژگان جانشــین بر پایه ساختار نحویِ مشــابه با واژگان همنشینِ واژه کانونی و محوری 
مشخص می‏شوند. »شَجَر« پربسامدترین واژه در همنشینی با واژه محوری »زَقُّوم« استو ارتباط 
بین آن‏ها بر پایه رابطه مکملی اســت؛ بنابراین واحدهــای زبانی‏ای که در کنار واژه محوری 
و در درون یک زنجیره کلامی حاضر شــده‏اند، بررســی می‏شوند. نکته‏ای که نباید در تعیین 
واحدهای جانشــین، آن را نادیده گرفت آن است که همنشین‏هایی از واژه همنشین »شَجَر« 
می‏توانند جانشین واژه محوری »زَقُّوم« شوند که رابطه مکملی_نحوی با آن داشته باشند یعنی 
هیئت ترکیبی آنها، مشابه ساختار نحوی همنشینی »شَجَر« و »زَقُّوم« باشد، با بررسی این موارد، 

واژگانی که با »زَقُّوم« در محور جانشینی ارتباط معنایی دارند عبارتند از: »خَبیث و مَلعُون«
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 6. 2. 1. جانشینی »خَبیِث«

خبیث ضد طیب اســت در مورد رزق و روزی، فرزند و انسان بکار می‏رود. )ابن‏منظور، 
1414: 141/2( و صفت برای هر چیز فاسدی است. )فراهیدی، 2003: 382/1( نیکو نبودن 
اســت. )ابن‏فارس، 1979: 238/2( در بسیاری از آیات قرآن »خَبیِث« در مقابل »طَیبِ« قرار 
يِّبِ﴾  يِّبُ﴾ )مائده/100(؛ ﴿حَتَّى يمَِيزَ الخَْبيِثَ مِنَ الطَّ گرفته اســت: ﴿لََا يسَْــتوَِي الخَْبيِثُ وَالطَّ
)آل‏عمــران/179( واژه »خَبیِث« یکبار در قرآن کریم و به صورت ترکیب موصوف و صفت 

در همنشینی با »شَجَر« آمده است:
﴿وَمَثلَُ كَلِمَةٍ خَبيِثةٍَ كَشَــجَرَةٍ خَبيِثةٍَ اجْتثَُّتْ مِنْ فوَْقِ الْأْأَرْضِ مَا لهََا مِنْ قرََارٍ﴾ )ابراهیم/26(؛ 
»و مثل سخنى ناپاك چون درختى ناپاك است كه از روى زمين كنده شده و قرارى ندارد.«

مفسران »شَجَرَةٍ خَبيِثةٍَ« را حنظل دانسته‏اند. کفر کافر که اصل و ثباتی ندارند مانند درخت 
حنظل است. )ابن‏کثیرالدمشقی، 1999: 493/4؛ اندلسی 1993: 411/5( »كَلِمَةٍ خَبيِثةٍَ« یعنی 
دعوت به شرک و »شَجَرَةٍ خَبيِثةٍَ« در تلخی یعنی حنظل. همانگونه که حنظل، ثمر، برکت و 
منفعتی ندارد، کافر هم خیری ندارد. نه فرعی در آسمان دارد یعنی عملش بالا نمی‏رود و نه 
اصلی در زمین. برای کافر نه در دنیا و نه در آخرت عمل صالح نیست مانند حنظله است که 
به همراه باد می‏رود کافر هم چنین است. )مقاتل بن سلیمان، 2002: 405/2( »شَجَرَةٍ خَبيِثةٍَ« 
و »شَــجَرةُ الزقُّوم« در معنای معنوی استعمال شــده‏اند نه مادی و اشاره به نسل انسان‏های 
کافر اســت که بی‏ثبات و بی‏ریشه هستند و ریشه دار نبودن چیزی یعنی موقتی و زودگذر 
بودن آن. برخلاف »شَــجَرةٍ طیبةٍ« در آیه ﴿كَلِمَةً طَيِّبةًَ كَشَــجَرَةٍ طَيِّبةٍَ أصَْلُهَا ثاَبتٌِ وَفرَْعُهَا فيِ 
مَاءِ﴾ )ابراهیم/24( که منظور مؤمنین هستند و سخن و کلام  آنها قول لا إله إلا الله است  السَّ
و عملشــان به آسمان‏ها می‏رود. )ابن‏کثیرالدمشقی، 1999: 491/4؛ اندلسی، 1993: 410/5( 

هدف روشن‏سازی چهره کافر و مؤمن است که با تشبیه در ذهن‏ها مجسم شده است. 
بنابراین مفاهیم »زقُّوم و خَبیث« در حوزه معنایی کفر هستند. همنشینی »خَبيِث« و »شَجَرَة« 
مکملی_نحوی از نوع )وصفی( و مشــابه همنشینی »شَجَر« با واژه »زَقُّوم« در ﴿لََآكِلُونَ مِنْ 
شَجَرٍ مِنْ زَقُّومٍ﴾ اســت که با »منِْ« بیانیه نوع درخت توصیف شده است و زمینه جانشینی 
»خَبیِث« را فراهم آورده اســت. هر سخن زشتی از جمله کفر، دروغ، سخن‏چینی و غیر آن 
مثل درخت فاسد است. )راغب‏اصفهانی، 1412: 141( همچنین روایت شده که اگر قطره‏ای 
از زقومِ جهنم بر دنیا ریخته شــود خوارک مردم را فاســد می‏کند. )طبری، 2001: 55/21( 

مؤلفه معنایی فساد و ناپاکی معنای مشترک بین »زقُّوم و خَبیث« است.

6. 2. 2. جانشینی »مَلعُون«
واژه »لعن« و کلمات مشــتق شــده از آن، 39 بار در قرآن کریم آمده است، »مَلعوُن« اسم 
مفعول مشتق شده از ریشه »لعَن« است که در آیات 61 سوره احزاب و 60 سوره إسراء آمده 
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است. سه حرف اصلی واژه »لعَن«، »بر دور کردن و راندن دلالت می‏کند.« )ابن‏فارس، 1979: 
252/6( یعنی راندن و دور ساختن از روی خشم، که از ناحیه خدای تعالی عقوبت و عذاب 
در آخرت است و قطع کردن و محروم ساختن از رحمت و توفیق در دنیاست، و اگر از جانب 
انسان باشد، دعا کردن به ضرر دیگران است. )راغب‏اصفهانی،1412: 451؛ مصطفوی،1430: 
224/10( پس در قرآن »لعَن« به معنای عذاب کردن اســت. )فراهیدی،2003: 90/4( ثعلب 
می‏گوید شجرة ملعونه یعنی شــجرة زقُّوم و مراد از لعن خورندگان آن است. )ابن منظور، 

جَرَةَ المَْلْعُونةََ«  فقط یکبار در قرآن کریم آمده است: 1414: 389/13( »الشَّ
فهُُمْ﴾  رَةَ المَْلْعُونةََ فـِـي القُْرْآنِ وَنخَُوِّ ــجَ َّتيِ أرََيْناَكَ إلَِّاَّ فتِْنةًَ للِنَّاسِ وَالشَّ ؤْياَ ال ﴿وَمَــا جَعَلْناَ الرُّ
)إســراء/60(؛ »و آن رؤياىي را كه به تو نمايانديم و ]نيز[ آن درخت لعنت‏ شده در قرآن را 

جز براى آزمايش مردم قرار نداديم و ما آنان را بيم می‏دهيم.«
َّا جَعَلْناَهَا فتِْنةًَ  ـومِ. إنِ قّـُ با توجه به ســاختار آیه فوق و آیه ﴿أذََلكَِ خَيْرٌ نزُُلًًا أمَْ شَــجَرَةُ الزَّ
جَرَةَ  المِِينَ﴾، کلمه »فتِْنةًَ« با اشــتراک اســلوب نحوی )نکره و مفعول‏ٌبه( همنشین »الشَّ للِظَّ
المَْلْعُونةََ« و »شَجَرةُ الزقُّوم« اســت. لذا )وسیله آزمایش( مؤلفه معنایی مشترک هر دو واژه 
اســت که امکان جانشــینی آنان را فراهم می‏کند، مبین این مطلب نظر مفســران است که 
ــجَرَةَ المَْلْعُونةََ«، »زَقُّوم« است که خداوند با آن بندگانش را ترساند  معتقدند: منظور از »الشَّ
و به وسیله آن آزمایش شدند. )طبری، 2001: 650/14؛ ابن‏کثیرالدمشقی، 1999: 85/5( ای 
محمد تو را به درخت زقوم خبر می‏دهیم به عنوان وســیله‏ای برای آزمایش که مردم را با 
آن بیازمایی )ابن کثیرالدمشــقی، 1999: 20/7( که کســی چه وجود این درخت را تصدیق 
و چه کســی آن را تکذیب می‏کند. لعنت، دوری از رحمت اســت و این لعنت در »أصلُ 
الجَحِیم« اســت یعنی دورترین مکان از رحمت )زمخشری، 1998: 528/3-529( و جایگاه 
درخت زقوم هم در »أصلُ الجَحِیم« اســت پس مورد لعن واقع شده است؛ بنابراین »زقُّوم« 
با »ملعونة« در مؤلفه معنایی )لعنت شده وطرد شده از رحمت خدا( تطابق معنایی دارد. در 
ــجَرَةَ المَْلْعُونةََ« و »شَجَرَةٍ خَبيِثةٍَ« نیز خبیث و ملعون باهم تلازم معنایی دارند، با توجه  »الشَّ
به ســاختار نحوی همنشنی هر دو با شــجر، که ترکیب وصفی است، همچنین معنای این 
دواژه که ذکر آن گذشت و اشتراک آن‏ها در حوزه معنایی کفر،جایگزینی‏شان بجای یکدیگر 

بلامانع به نظر می‏رسد.
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شکل 1. مؤلفه‏های معنایی زقُّوم در قرآن کریم

نتیجه‏گیری
»زَقُّوم« در قرآن کریم برای تهدید و انذار بکار رفته اســت. بررسی معناشناسانه آن نشان 
می‏دهد که این واژه، علی‏رغم بســامد پایینش در بافت زبانی قرآن، دارای مؤلفه‏های معنایی 
گســترده‏ای است. از واژگانی اســت که در حوزه عذاب جای دارد و اختصاص داشتن به 
جهنمیان و کافران مؤلفه محوری اســت که بقیه معانی حول آن می‏چرخند. بررسی آوایی 
این واژه نشــان داد که هماهنگی قابل توجهی بین سختی تلفظ مخارج حروف گرفتگی و 

انسدادی که در گلو از تلفظ »زقُّوم« به جود می‏آید سختی عذاب را مجسم می‏کند. 
واژه »زَقُّوم« در ارتباط زبانی و ساختاری دارای لایه‏های مختلف معنایی است که تحت ‏تأثیر 
عناصر همنشین و جانشین مشخص شده است، این واژه با واژه‏های »شَجَر، فتنة، نزُُل، جَحیم، 
طعام، طلع، آکل و حَمِیم«، رابطه همنشینی دارد و این رابطه بر اساس دو نوع رابطه مکملی و 
اشتدادی است که بسامد رابطه مکملی بالاتر از اشتدادی است. به علت ماهیت منفی »زَقُّوم« 
همه الفاظ همنشــین آن بارمعنایی منفی دارند.شــجر اصلی‏ترین همنشین زقُّوم است که در 
تعیین واژگان جانشین نقش بسزایی دارد و در همنشینی با واژگان انتزاعی و غیرملموس چون 
»خبیث، ملعون و زقُّوم«، از مفاهیم مادی‏اش فاصله گرفته و برای مفاهیم عقلی و معنوی استعاره 
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شده؛ زیرا نسبت دادن مفاهیم غیرحسی به درخت حسی غیرمنطقی است. 
 رابطه »زَقُّوم« در محور جانشــینی شــامل واژه‏های »خَبیِث و مَلعُون« است که در سطح 
روابط واژگانی و بر اســاس بررسی همنشــین‏های آنان، رابطه معنایی بین آن‏ها و »زَقُّوم« 
برقرار اســت و مؤلفه معنایی مشترک با هم دارند در نتیجه امکان جانشینی آنها فراهم شده 
است. با توجه به تأثیری که روابط معناشناسی بر »زقُّوم« داشته‏اند، مشخص شد که این واژه 
دارای مؤلفه‏های )خوراک و غذا، آزمایش، وســیله پذیرایی، اختصاص به جهنمیان، عذاب، 
طرد شده از رحمت، فساد و ناپاکی( است و هسته اصلی معنای »زَقُّوم« )عذاب جهنمیان( 
اســت که همه مؤلفه‏های معنایی حول هســته اصلی معنایی آن می‏چرخند و با آن ارتباط 

نزدیکی دارند.
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چکیده
یکی از روش‌های معناشناســی، نظریه ایزوتســو اســت که در حوزه واژگان قرآنی کاربرد 
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قابل پیاده‌ســازی نظریه ایزوتسو انجام شده‌است. از خلال این جستار مشخّص شد واژگان 
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1. مقدمه
معناشناســي به علمی اطلاق می‌شــود که طیّ آن با بررســي عناصر ماقبل و مابعد، سير 
تطوّر معنا، متن‌گرایی، روابط واژگان و ... معناي کلمه به دست مي‌آيد. معناشناسي واژگان، 
در متون متفاوت، قابل پياده‌ســازي اســت. ولی اهمیتّ معناشناسي در متون قرآن، به علّت 
وجوه بلاغي، اســتعاري، کنايي، چندمعنایی، اشتراک معنایی و ... بيش از ساير متون است. 
شــناخت معناي واژگان قرآني از طريق معناشناسي، به مترجمان و مفسّران کمک مي‌کند تا 
پيام متن مبدأ را به گونه‌اي صحيح‌تر در زبان مقصد بازســازي نمايند. توشیهیکو ایزوتسو1 
از نظریه‌پردازان حوزه معناشناســی اســت. وی هفت روش ارائه می‌دهد تا ساخت معنایی 
واژگان در قرآن به درستی حاصل شود. بافت متنی، جانشینی واژه، واژگان متضادّ، صورت 
منفــی واژگان، حوزه یــا میدان معنایی واژگان، ترادف عبــارات و کاربرد واژگان در متون 
غیردینی، هفت روشی هستند که وی آن‌ها را برای معناشناسی به کار می‌بندد. از طرفی وی 
ادبیاّت جاهلی را در معناشناسی واژگان قرآنی مؤثرّ می‌داند و در روش خود به ماقبل قرآن 
)ادبیاّت جاهلی( توجّه نموده تا بتواند معنای مناســب واژگان را دریابد. ايزوتسو براي هر 
واژه یک ميدان معنايي قائل شــده و به بيان وجوه افتراق و تشابه کلمات موجود در میدان 
معناشناختی مي‌پردازد. یکی از کارکردهای نظریه ایزوتسو دسته‌بندی مفاهیم مشابه در قرآن 
برای برای شــکل‌گیری جهان‌بینی اسلامی اســت. در قرآن، واژگانی چون »مریه«، »شكّ«، 
»ريب«، »حسبان«، »زعم«، »ظنّ« و ... دیده‌ می‌شوند که مفهوم مشترکی مانند شک و گمان را 
در نگاه اوّل در بر دارند. بنابراین نویسندگان به دنبال جداسازی آحاد معنایی در این واژگان 

بر اساس نظریه ایزوتسو هستند.
این پژوهش تلاش دارد تا به پاسخ پرسش‌های زیر دست یابد:
- تطوّر معنایی واژگان »زعم«، »مریه« و »ريب« چگونه است؟

- معناي واژگان »زعم«، »مریه« و »ريب« بر اساس نظريه ايزوتسو در قرآن کريم چيست؟
برای دستیابی به پاسخ پرسش‌های پیش‌گفته، فرضیه‌های زیر مدّ نظر است:

-با توجّه به این‌که واژگان مورد بررسی درجاتی از یقین را نشان می‌دهند، به نظر می‌رسد 
قبل از دوره قرآن‌ )شــعر جاهلی( نیز این واژگان کاربردهایی داشــته‌اند، لکن نزول قرآن 

تغییراتی در معنای آن‌ها ایجاد نموده و تطوّر معنا باید در ترجمه قرآن مدّ نظر قرار گیرد.
- در نگاه اوّل هر سه واژه دارای ترجمه گمان یا شکّ هستند. امّا به نظر می‌رسد هر واژه 

درجه‌ای از مفاهیم معرفتی است و باید با دنباله توصیفی همراه باشد.

1) Toshihiko Izutsu , 1993
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می 1. 1. پیشینه تحقیق

بررسی در پژوهش‌های گذشته پیرامون موضوع، پیشینه‌های زیر را نشان می‌دهد:
- ایزوتسو، خود با نگارش دو کتاب »خدا و انسان در قرآن« و »مفاهیم اخلاقی_دینی در 
قرآن مجید«، نظراتش را در معناشناســی برخی واژگان قرآنی ارائه نموده‌است. وی چندین 
مرحله در دو کتاب خود به این نتیجه رسیده که کانونی‌ترین واژه در قرآن، واژه »الله« است. 
ذکر این نکته لازم است که برخی از روش‌های هفت‌گانه ایزوتسو دارای همپوشانی است.

- رکّعی )1396هـ.ش( در رساله خود با عنوان »درجات معرفت در قرآن با روش معناشناسی 
شناختی« به قلمروها و کاربردهای »ريب«، »مریه« و »زعم« در قرآن پرداخته‌است. وی به این 
نتیجه رسیده که در درجات معرفت، مفاهیم روانشناختی در معنای مرکزی قرار نمی‌گیرند. 
تنها اطمینان، در برخی استعمالات خود، از مؤلفّه‌های معنایی روان‌شناختی برخوردار است 

که آن نیز در گروهی از آیات دارای مبدأ معرفت‌شناختی است. 
- رکّعی و نصرتی کتابی با عنوان »میدان‌های معنایی در کاربســت قرآنی« نگاشــته و به 
کلیاّت معناشناســی پرداخته و روش ایزوتسو را بررســی نموده‌اند. نویسندگان در بخش 
دیگری از کتاب، به گردآوری مقالاتی حول معناشناسی نمونه‌های کاربردی »فکر«، »کتاب«، 

»جهل« و »تعلیم« پرداخته‌اند.
- نورســیده و همکاران در ســه مقاله به صورت جداگانه به معناشناسی واژگان »زعم«، 
»مریه« و »ريب« پرداخته‌اند. به دلیل بررســی تک‌واژه‌ای در آن مقاله‌ها، مقایسه‌ای از دیدگاه 

معناشناسی بین این سه واژه انجام نشده‌است. 
- عطاءاله و موسوی در مقاله‌ای با عنوان »مفهوم‌شناسی ريب در قرآن و روایات اهل بیت 
علیهم‌السلام« در مجلّه تفسیر اهل‌بیت، به این نتیجه رسیده‌اند که ريب حالت روانی مربوط 
به عرصه معارف قلبی و حوزه روانشناسی است، نه حوزه معرفت‌شناسی. در حالی‌که شکّ، 

مفهومی عام دارد و شامل هر دو حوزه می‌شود. 
- در مقاله‌ای‌ با عنوان »بازخوانی مفهوم شکّ در قرآن کریم« از سلمان‌نژاد و اسمعیلی‌زاده 
در دوفصلنامه علمی_پژوهشی پژوهشــنامه تفسیر و زبان قرآن، از طریق همنیشنی »شکّ« 
با »ريب«، این نتیجه تحصیل شــده که بین »شكّ« و »ريب« رابطه عموم و خصوص مطلق 

وجود دارد و »شکّ« اعم از »ريب« است. 
- »نگاهی نو به معناشناسی شکّ و یقین در قرآن« عنوان مقاله‌ای‌ است از محمّدکاظم شاکر 
)مجله پژوهش دینی( و به این نتیجه رســیده که فردی به یقین می‌رسد که قبلًا دچار شکّ 
بوده‌باشد، امّا شکّی که هم‌مرز کفر نباشد. از طرف دیگر شکّی را می‌توان هم‌مرز کفر دانست 
که از مصادیق »ريب«، »مریه«، یا »جهل تقصیری« باشد، نه صرف تردید ذهنی یا روانی در 

مورد گزاره‌های دینی.



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

140

پژوهش‌های دیگری در حوزه پایان‌نامه و مقاله با تمرکز بر نظریه ایزوتسو برای معناشناسی 
برخی از واژگان قرآنی انجام شــده که هر يک نتايج متفاوتي را به همراه داشته‌اســت. امّا 
پژوهشــی در بررســی واژگان »زعم«، »مریه« و »ريب« با تکیه بر نظریه ایزوتسو و ارزیابی 
معادل‌های مکارم در ترجمه قرآن با میدان معناشناختی این واژگان انجام نشده و از اين‌رو، 

در نوع خود بديع است.

2. مباحث نظری تحقیق

2. 1. معناشناسی و دیدگاه ایزوتسو
برای معناشناســی تعریف‌های گوناگونی ارائه شده‌است. معناشناسي، متفاوت از تفسير و 
ترجمه است. مي‌توان عنوان نمود معناشناسي سطحي بين تفسير و ترجمه است. »معناشناسی 
مطالعه علمی معنا است. منظور از روش علمی آن است که ابتدا واقعیات و پدیده‌های عینی و 
محسوس زبانی گردآوری شده، طبقه‌بندی و فهرست‌بندی شوند. سپس از روی این فهرست‌ها، 
نتیجه‌گیری به عمل آید. سپس نتایج و فرضیات به دست آمده به محک آزمایش گذاشته‌ شود 
تا در صورت درست یا غلط بودن به مثابه یک نظریه پذیرفته یا مردود شناخته ‌شود. معمولاً 
نظریه‌ای قابل پذیرش است که جامع، مانع، ساده، صریح، مختصر و مفید باشد. به عبارت دیگر 
مقصود از مطالعه علمی، توصیف پدیده‌ها در چارچوب یک نظام، بدون هر پیش‌انگاری و با 

صراحتی است که بتوان صحت و سقم آن را محک زد.« )صفوی، 1377: 27(
»خدا و انســان در قرآن« و »مفاهیم اخلاقی دینی در قرآن مجید«، کتاب‌هایی هســتند که 
ایزوتسو در آن‌ها از زبان‌شناسی، معناشناسی و روابط معنایی میان کلمات بهره گرفته و انواع 
کلمات در یک میدان معنایی )کانونی، کلیدی و فرعی( و تبیین معنای اساسی و معنای نسبی 

را ارائه نموده ‌است. 
بر اساس نظر ایزوتسو میدان‌های معنایی هر متن، سه دسته واژگان را دربردارد: 1- کلماتی 
مانند »الله« و »ایمان« که با کلمات بسیار دیگری در ارتباط هستند. 2- کلمات کلیدی کلماتی 
هســتند که بسامد فراوانی دارند، اما محوریتّ کلمات کانونی را نداشته و در رتبه دوّم قرار 
دارند. 3- دســته‌ای از کلمات هم حضورِ کمرنگی در میدان معنایی داشته و از نظر کیفیتّ 
کاملًا در حاشیه بوده و فقط به افاده معنای سایر واژگان کمک می‌کنند که ایزوتسو آن‌ها را 

کلمه فرعی می‌داند.1
ایزوتسو برای معناشناسی واژگان قرآن 7 روش را به این شرح ارائه می‌نماید: 1-تعریف 
بافتی یا تعریف متنی 2-جانشــینی واژگان در بافت‌های مشــابه از لحاظ ساختمان صوری 
3- واژگان متضــاد 4- صورت منفی واژگان 5-بهره‌گیری از حوزه یا میدان معنایی واژگان 

1( برای مطالعه بیشتر ر.ک به صدانت/1395
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می 6-کشــف یک رابطه معنایی در میان دو واژه از طریق موازنه ساختمان دستوری یا ترادف 

عبارات 7-کاربرد واژگان در بافت‌های غیردینی1

3. معناشناسی واژگان »زعم«، »مریه« و »ريب«
بــا توجّه به آن‌چه در فصل قبــل در خصوص مبانی نظری بیان شــد، در این بخش به 
معناشناسی سه واژه »زعم«، »مریه« و »ريب« به همراه مشتقّ‌های آنان پرداخته می‌شود. ذکر 
این نکته ضروری است که میزان اشتقاق‌پذیری، حوزه کاربرد و بسامد تکرار این سه واژه در 
قرآن متفاوت است. بنابراین میزان بهره‌گیری از روش ایزوتسو برای معناشناسی هر یک از 
واژگان نیز متفاوت خواهدبود. »زعم« در قرآن بیشتر در حالت فعل ماضی به کار رفته‌است. 
واژه »مریه« نیز بیشــتر در حالت نهی به کار رفته که از جنس حال اســت. »ريب« هم برای 
پدیده‌هایی به کار رفته که در حال حاضر امکان نوعی شکّ در آن‌ها وجود دارد، امّا در آینده 
حقّانیتّ آن اثبات خواهدشد. به همین دلیل ابتدا واژه »زعم«، سپس واژه »مریه« و آن‌گاه واژه 

»ريب« بررسی شده‌است.

3. 1. معناشناسی واژه »زعم«
ریشه »ز‌ع‌م«، هفده بار در قرآن کریم در حالت‌های مختلف اسم و فعل به کار رفته‌است. 
با توجّه به این که این واژه از مفاهیم معرفت‌شــناختی بوده و نوعی از شک و گمان را بیان 
می‌کند، باید در معناشناسی معادلی درست برای آن به دست آورد تا علوم دیگر مانند ترجمه 

قرآن نیز از آن بهره‌مند شوند. 

3. 1. 1. »زع‌م« در لغت و اصطلاح
برای »زعم«، معادل‌هایی چون شــکّ در گفتار و گفتار دروغ )فراهیدی، 1409: 164/1(، 
اعتقاد و ظنّ )مختارعمر، 1429: 985/1( و کذب )جوهری، 1376: 1942/5( و )ابن‌فارس، 
1404: 10/3( آورده‌اند. برخی هم معتقدند زعم ممکن است حقیقت یا باطل باشد. )أزهري، 

)93/2 :1421
آن‌چه در کتاب‌های فرهنگ لغت از سوی پیشینیان و معاصرین به صورت مشترک برای 

»زعم« دیده‌ می‌شود، وجود عقیده یا شکّ دارای مؤلفّه منفی کذب است.

3. 1. 2. »زع‌م« در قرآن
در درک معنای نسبی باید بافت آیه مدّ نظر قرار گیرد. اگر صرفاً به معنای معجمی رجوع 
نماییم، بر اساس دیدگاه ایزوتسو، ساده‌ترین و متداول‌ترین امّا غیرقابل اعتمادترین روش را 

گزیده‌ایم. )ایزوتسو، 1394: 47(
1( برای مطالعه بیشتر ر.ک به ایزوتسو، 1394: 73-83
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با توجّه به پیشــینه عنوان‌شده، رکّعی معناهایی هم‌چون »عدم مطابقت با واقع و باور« را 
برای واژه »زعم« برشمرده‌است. )رکّعی، 1396: 164(

از آن‌جا که حقیقت، در مقابل بطلان قرار دارد )الهنائي، 1986: 375(، بنابراین سخنی که 
حقیقت ندارد، همان سخن باطل است. پس باید »زعم« را دارای ویژگی عدم تطابق با حقّ 
یا حقیقت دانست. بنابراين نظر رکّعی درباره »زعم« یعنی عدم تطابق با واقع، صحیح به نظر 

نمی‌رسد.
برای معناشناســی واژه باید مروری در روش‌های ایزوتســو انجام داد تا روش‌های قابل 

پیاده‌سازی در خصوص ریشه »زع‌م« یافته‌شود.

3. 1. 2. 1. ترادف عبارات
یکی از روش‌هایی که ایزوتســو برای معناشناسی از آن کمک می‌گیرد، عبارات مترادف 
اســت. بنابراین باید به دنبال عبارتی در حوزه پژوهش باشیم که به صورت مترادف در متن 

قرآن تکرار شده‌ است
َّهُمْ آمَنوُا بمِا  َّذين‏َ يزَْعُمُونَ أنَ یکی از آیاتی که حاوی ریشــه »ز‌ع‌م« است، آیه ﴿ألَمَ‏ْ ترََ إلِىَ‏ ال
َّذين‏َ« شروع شده که دوازده بار  أنُزِْلَ إلِيَْكَ ... ﴾ )نساء، 60( است. آیه با عبارت »ألَمَ‏ْ ترََ إلِىَ‏ ال
در قرآن دیده می‌شود1. این عبارات همگی با »أ« استفهامی شروع شده‌اند. کاربرد استفهام در 
برخی از آیات قرآن برای آن است که انسان‌ها برای پرهیز از اعمال زشت و روی‌آوردن به 
خداپرســتی، به عاقبت کسانی که قبل از آن‌ها بودند و به خاطر نافرمانی به سرنوشت بدی 
دچار شــدند، توجّه نمایند. در واقع هدف از استفهام در این نوع آیات، عبرت‌گرفتن است. 

)خورسندی و دیگران، 1391: 97(
با توجّه به فضای آیه، سؤال مطرح شده، برای عبرت‌آموزی مخاطب بیان شده و به نوعی 
در آحاد معنایی »زع‌م«، مؤلفه‌هایی هم‌چون ســرکوفت، منتّ، توبیــخ و ... وجود دارد. به 
عبارت دیگر خالق قرآن که از این ریشه استفاده کرده، دانایی برتری نسبت به افراد مدّ نظر 

آیات دارد و آگاهی وی به حدی است که کار آنان را مذموم می‌داند.
از دیگر عبارات مترادف در حوزه مورد بررسی، دو آیه زیر است: 

ـاسِ فتَمََنَّوُا المَْوْت‏َ إنِْ كُنْتمُْ  ِ مِنْ دُونِ النّـَ َّكُمْ أوَْليِاءُ لِِلَّهَّ َّذينَ هــادُوا إنِْ زَعَمْتمُْ أنَ ﴿قـُـلْ يا أيَُّهَا ال
المِِينَ﴾ )جمعه/6 و 7( ُ عَليِمُ باِلظَّ مَتْ أيَْدِيهِمْ وَ اللَّهَّ صادِقين‏* وَ لََا يتَمََنَّوْنهَُ أبَدََا بمَِا قَدَّ

ا المَْوْت‏َ إنِْ كُنْتمُْ  ـوُ ِ خالصَِه مِنْ دُونِ النَّاسِ فتَمََنّـَ ارُ الْْآخِرَه عِنْــدَ اللَّهَّ ﴿قـُـلْ إنِْ كانتَْ لكَُمُ الدَّ
المِِينَ﴾ )بقره/94 و 95( ُ عَليِمُ باِلظَّ مَتْ أيَْدِيهِمْ وَ اللَّهَّ صادِقينَ*وَ لنَ يتَمََنَّوْهُ أبَدََا بمَِا قَدَّ

در هر دو دســته آیات بالا، یهودیان مخاطب قرآن هســتند. هر دو دسته، دارای ساختار 

1( بقره 243، آل‌عمران 23، نساء 44، نساء 49، نساء 51، نساء 60، نساء 77، ابراهیم 28، غافر 69، مجادله 8، مجادله 14 و حشر 11
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می جمله شــرطی اســت و در صورت برقرار بودن مقدّم، تالی آن، آروزی مرگ است. سپس 

شرط صداقت مطرح می‌شــود و عبارت »فتمنوا الموت« مجدداً به عنوان جواب شرط، در 
تقدیر است. در ادامه قرآن به صراحت بیان می‌کند که يهودیان آرزوی مرگ نخواهند نمود، 
بنابراین در گفتار خود صداقت ندارند. در نتیجه، مقدّم اوّلیه برقرار نخواهد بود. یعنی اعتقاد 

بر این‌که فقط آن‌ها دوستان خدا هستند، باطل است. 

3. 1. 2. 2. همنشینی دَعَوَ و زَعَمَ
قــرآن در برخورد با مخاطبانِ جاهل به حدی مطمئن اســت کــه در روز قیامت آن‌ها را 
به چالش می‌کشــد. در واقع در رویارویی روز قیامــت، یک بار دیگر قرآن به آنان فرصت 
فراخواندن معبودهاي باطل و ياري جستن از آنان را مي‌دهد. اما خدایان آن‌ها توان برطرف 
کردن بلا را نداشــته و هیچ تغییری نمی‌توانند ايجاد كنند. يعني عقيده آن‌ها عقيده‌اي غلط 

بوده‌است.
رِّ عَنْكُمْ وَ لا تحَْويلًا﴾ )إسراء/56( َّذينَ زَعَمْتمُ‏ْ مِنْ دُونهِِ فلَا يمَْلِكُونَ كَشْفَ الضُّ ﴿قلُِ ادْعُوا ال

َّذينَ زَعَمْتمُ‏ْ فدََعَوْهُم‏ْ فلََمْ يسَْتجَيبوُا لهَُمْ وَ جَعَلْنا بيَْنهَُمْ مَوْبقِاً﴾  ﴿وَ يوَْمَ يقَُولُ نادُوا شُــرَكائيَِ ال
)کهف/52(

ماواتِ وَ لا فيِ الْأْأَرْضِ وَ ما  ه فيِ السَّ ِ لا يمَْلِكُونَ مِثْقالَ ذَرَّ َّذينَ زَعَمْتمُ‏ْ مِنْ دُونِ اللَّهَّ ﴿قلُِ ادْعُوا ال
لهَُمْ فيهِما مِنْ شِرْكٍ وَ ما لهَُ مِنْهُمْ مِنْ ظَهيرٍ﴾ )سبأ/22(

3. 1. 2. 3. همنشینی با »قول«، »أین« و »کنتم«
اســتفهام انواع مختلفی دارد. یک دسته از اســتفهام‌های قرآنی، انواعی هستند که در روز 
قیامت مطرح می‌شوند. این سؤال‌ها در فضای گفتگو دو طرفه مطرح شده و هدف سرزنشی 

دارند. به آیات زیر توجّه کنید:
َّذينَ كُنْتمُ‏ْ تزَْعُمُونَ﴾ )انعام/22( ﴿وَ يوَْمَ نحَْشُرُهُمْ جَميعاً ثمَُّ نقَُولُ للَِّذينَ أشَْرَكُوا أيَْن‏َ شُرَكاؤُكُمُ ال

َّذينَ كُنْتمُ‏ْ تزَْعُمُونَ﴾ )قصص/62 و 74( ﴿وَ يوَْمَ ينُاديهِمْ فيَقَُولُ أيَْن‏َ شُرَكائيَِ ال
در عبارات بالا، افعالی از ریشــه »ق‌ول« با کلمه‌های »أین« و »کنتم« همنشین شده‌اند. اين 
همنشــيني نشان مي‌دهد سرزنش روز قيامت در مقابل كي عمل اشتباه و صواب  است که 
گذشــته و زندگی دنیوی انجام شده‌است. يعني ريشــه »زع‌م«‌ كه در آيات بالا آمده،‌ داراي 

مؤلفّه‌هایی چون خطا و اشتباه و بطلان است.

3. 1. 2. 4. جانشینی واژگان
در برخی از عبارات قرآنی از گفتگویی در روز قیامت صحبت شــده که در بخش قبل به 
طور ویژه به آیات حاوی ریشــه »زع‌م« آن اشاره شد. اما آیات دیگری با همین نوع گفتگو 
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در قرآن دیده می‌شــوند که در بافت آن‌ها واژه‌هایی با ریشه »زع‌م« با واژگان دیگر جانشین 
شده‌اند. بر اســاس نظریه ایزوتسو زمانی می‌توانیم درباره این جانشینی‌ها صحبت کنیم که 

بافت آیات، مشابه باشد.
نگاه به آیات زیر نشــان می‌دهد در روز قیامت ســؤالی مطرح می‌شــود که جواب آن 
موجودیتی است که یار و یاور مخاطب باشد. همان یاوری که در دنیا معبود بوده و به جای 

خداوند به اشتباه پرستش می‌شده‌ است. 
َّذينَ كُنْتمُ‏ْ تزَْعُمُونَ﴾ )انعام/22( ﴿وَ يوَْمَ نحَْشُرُهُمْ جَميعاً ثمَُّ نقَُولُ للَِّذينَ أشَْرَكُوا أيَْن‏َ شُرَكاؤُكُمُ ال

َّذينَ كُنْتمُ‏ْ تزَْعُمُونَ﴾ )قصص/62 و 74( ﴿وَ يوَْمَ ينُاديهِمْ فيَقَُولُ أيَْن‏َ شُرَكائيَِ ال
َّذينَ أوُتوُا العِْلْمَ إنَِّ  َّذينَ كُنْتمُ‏ْ تشَُاقُّونَ فيهِمْ قالَ ال ﴿ثمَُّ يوَْمَ القِْيامَه يخُْزيهِمْ وَ يقَُولُ أيَْن‏َ شُرَكائيَِ ال

وءَ عَلَى الكْافرِينَ﴾ )نحل/27( الخِْزْيَ اليْوَْمَ وَ السُّ
﴿وَ قيلَ لهَُمْ أيَْن‏َ ما كُنْتمُ‏ْ تعَْبدُُونَ﴾ )شعراء/92(
﴿ثمَُّ قيلَ لهَُمْ أيَْن‏َ ما كُنْتمُ‏ْ تشُْرِكُونَ﴾ )غافر/73(

این آیات نشــان می‌دهد »زع‌م« با ریشه‌هایی مانند »ش‌ق‌ق«، »ع‌ب‌د« و »ش‌رک« جانشین 
شده‌است. یعنی »زع‌م« در قرآن به مفهوم عقیده‌ای است که دارای مؤلفّه‌های معنایی اختلاف 

در عبودیت، عبودیت اشتباه و شرک است.
جمع‌بندی آن‌چه بیان شــد گویای آن اســت که »زعم« به معنای عقیده باطل در قرآن با 

دسته‌بندی نمودار زیر به کاررفته‌است.
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دعقيده باطل در توحي عقيده باطل در معاد اهانت به پيامبر ه عقيده باطل در ايمان ب

قرآن

تعقيده باطل در خرافا به معناي ضامن

نمودار1: حوزه‌های کاربرد »زع‌م« در قرآن
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می 3. 2. معناشناسی واژه »مریه«

یکی دیگر از واژگانی که در قرآن، دارای ترجمه مشترک با شکّ دیده می‌شود، واژه »مریه« 
اســت. در خصوص معناشناســی این واژه نیز به کاربرد در قرآن پرداخته و روابط معنایی 

موجود در میدان معنایی آن را بررسی خواهیم‌کرد.

3. 2. 1.»م‌ري« در لغت و اصطلاح
در لغت، »مَرِيّ« را به معنای شتر پرُشیر و »مَرْي« را به لمس پستان شتر )فراهیدی، 1409: 
294/8( دانسته‌اند. »امتراء« و »تماري« را نیز به معنای شکّ دانسته‌اند. )همان( برخی واژه 
»أفَتَمُارُونهَُ« را در قرآن به »أفَتَجُادلونه« یا »أتدَْفعونه‏« و »مراء« را به »افتراء« و »شکّ« معنا 
نموده‌اند. )أزهری، 1421: 203/15( برخی معتقدند »م‌ر‌ي« بر دو چیز دلالت دارد. 1-لمس 

چیزی 2-صلابت در چیزی )ابن‌فارس، 1404: 314/5(

3. 2. 2. »م‌ري« در قرآن
به گواه کتاب‌هاي لغت حدود 100 کلمه با ريشه »م‌ري« در زبان عربي يافت می‌شود که 
بخشی از آن‌ها در قرآن ذکر شده‌است. در قرآن واژه »مریه« و مشتقّ‌های آن 20 بار ذکر شده 
که در نوزده آيه از شانزده سوره توزيع شده‌است. اين 20 واژه مربوط به صيغه‌هاي مختلف 
»امتری« )به همراه اســم فاعل آن: نه بار(، مصدر»مریه« )5 بار(، صيغه‌هاي مختلف از فعل 
»ماری« و مصدر »مرِاء« )4 بار( و صيغه‌هاي مختلف »تماری« )2 بار( است. در ترجمه‌هاي 
»مریه« و مشــتقّ‌های آن معادلي هم‌چون »شــكّ« )مكارم‌، 1395: 338( آورده‌اند. ربط ميان 
»شكّ« و »ترديد« با »م‌ري« آن است که در شير دوشيدن دست از بالا به طرف پايين کشيده 
می‌شود و دوباره برمي‌گردد و اين کار چند بار تکرار می‌شود و اين امر در ترديد هم وجود 
دارد. )حاجي‌اميري، 1386: 35( از اين استدلال، وجود مؤلفّه »شكّ« و »ترديد« در »مریه« به 

دست مي‌آيد. امّا هر نوع »شكّ« و »ترديد« معادل »مریه« نيست.
پــس از نزول قــرآن کريم و تأثيري که شــعر جاهلي در معناي »مریــه« وارد نمود، در 
فرهنگ‌هاي لغــت جديد، مؤلفّه لجاجت از آحاد معنايي »م‌ري« جدا شــده و معادل‌هايي 
هم‌چون »شــكّ« )مختار عمر، 1429: 2091( و »مردّد بودن« )قرشي‌بنابی، 1371: 251/6( 
براي آن به جاي مانده‌اســت. براي باب‌هاي ثلاثــي مزيد آن، مانند »ماری« نيز معادل‌هايي 
ماننــد »جادَلَ« و »خاصَمَ« )صينى، 1414: 29( ذکر شده‌اســت. در اين دو معني نيز خيلي 

افراط شده و ميزان لجاجت، بسيار زياد دخيل شده‌است.
مصطفوي معتقد اســت »مري« در کلمات قرآن، ممارست در چيزي است تا انسان براي 
خودش از آن، چيزي مادّي يا معنوي به دســت آورد. )مصطفوي، 1430: 88/11( بنابراین 
ممکن است ممارست، در خصوص موارد مثبت هم انجام شود، ولی بر اساس آن‌چه ما به 
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دست آورديم، »م‌ري« در قرآن تنها به معني منفي آن به کار رفته‌است.
با کنار هم قراردادن نظر ایزوتســو نسبت به معنای اساسی و معنای نسبی، معناي اساسي 
»مریه« در قرآن، شکّ لجوجانه است و معناي نسبي آن متفاوت است. براي رسيدن به معناي 

نسبي، هر متني بايد به صورت جداگانه بررسي شود که در ادامه به آن‌ها اشاره می‌شود.

3. 2. 2. 1. شکّ لجوجانه در توحيد
بيشــترين حوزه براي کاربرد واژه »مریه«، حوزه توحيدي است. )10 بار( در واقع يکي از 
مؤلفّه‌هاي معنايي »مریه« را مي‌توان شکّ لجوجانه در يگانگي پروردگار در نظر گرفت. »در 
نظام و دســتگاه قرآني حتیّ يک ميدان معناشــناختي واحد نيست که به صورت مستقیم با 
تصوّر مرکزي »الله« مرتبط و در زير فرمان آن نبوده‌باشــد.« )ایزوتسو، 1394: 47( از طرفي 
درجه اهمیتّ تصوّر و مفهوم انســان در قرآن به اندازه‌اي اســت که دوّمين قطب اصلي را 
تشــکيل مي‌دهد و روبروي قطب اصلي يعني خدا مي‌ايســتد )همان: 92( و اغلب کلمات 
کليدي قرآن مربوط به روابط ميان خدا و انسان است. )همان: 101( اين بيان، همان توحيد از 
ا يعْبدُُ هؤُلاءِ  ديدگاه ايزوتسو با مباني زبان‌شناسي است. قرآن قبل از آيه ﴿فلَا تكَُ في‏ مریه مِمَّ
َّا لمَُوَفُّوهُمْ نصَيبهَُمْ غَيرَ مَنْقُوصٍ﴾ )هود/109(؛ »پس  ما يعْبدُُونَ إلِاَّ كَما يعْبدُُ آباؤُهُمْ مِنْ قبَْلُ وَ إنِ
ترديدى در باطل بودن معبودهاىي كه آن‌ها م‏ىپرستند، به خود راه مده. آن‌ها همان‏گونه اين 
معبودها را پرستش مك‏ىنند كه پدرانشان قبلًا م‏ىپرستيدند، و ما نصيبشان را بك‏ىم و كاست 
به آنان خواهيم‌داد.« عبارت‌هاي ﴿فأمّا الذين شقوا ...﴾ )هود/106( و ﴿و امّا الذين سُعدوا ...﴾ 
)هود/108( را ذکر مي‌نمايد. با اين آيه، خدا پيامبر را از شکّ در باطل بودن معبود بدبختان، 
بر حذر مي‌دارد. بنابراين در جهان‌بيني قرآني، نگاه به انســان‌ها از روزنه »مریه«، بر اســاس 

معبود، آن‌ها را به دو دسته بدبخت و سعادت‌مند تقسيم مي‌کند.

3. 2. 2. 2. شکّ لجوجانه در معاد
در تعدادي از آيات مورد بررســي که بسامد آن به پنج مورد مي‌رسد، قرآن واژه »مریه« را 
براي اشــاره به شکّ لجوجانه در معاد به کار برده‌است. اين پنج آيه خود به دو دسته اشاره 

مستقيم و غيرمستقيم )خلقت حضرت عيسي( تقسيم مي‌شوند.
لازم اســت مقدمّه‌اي کوتاه براي کمک به بحث پيش‌رو عنوان نماييم. آيه ﴿كَيفَ تكَْفُرُونَ 
ِ وَ كُنتمُْ أمَْوَاتاً فأََحْياكُمْ ثمَُّ يمِيتكُُمْ ثمَُّ يحُييكُمْ ثمَُّ إلِيَهِ ترُْجَعُون﴾ )بقره/28(، بيان مي‌دارد که  باِللَّهَّ
انســان‌ها چگونه از هيچ )با واســطه پدر و مادري( خلق شدند و سپس هيچ مي‌شوند. بعد 
از آن دوباره از هيچ، بازآفريده مي‌شــوند. اين دو خلقتِ انسان، دليل بر قدرت خداوند در 
ِّكَ فلَا تكَُنْ مِنَ المُْمْترَين﴾ )آل‌عمران/60(  جاري نمودن معاد اســت. در آيات ﴿الحَْقُّ مِنْ رَب
َّذي فيهِ يمْترَُونَ﴾ )مريم/34( به داستان خلقت حضرت  و ﴿ذلكَِ عيسَى ابنُْ مَرْيمَ قوَْلَ الحَْقِّ ال
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می عيسي اشاره شده و اسم فاعل »مُمترَ« از فعل »امتری« ذکر شده‌است.

3. 2. 2. 3. شکّ لجوجانه در حقّانيت قرآن
دســته‌اي از آيات قرآن، خود به حقّانيت قرآن اشــاره مي‌نمايند و با اين نوع بيان، قدرت 
خود را به منصه ظهور می‌گذارد و اعجاز خود را به رخ مي‌کشــد. خدا نيز به پيامبر دستور 
داده به هر کس که در حقّانيت قرآن شکّ و ترديدي دارد، بگويد که ده سوره، يک سوره يا 
حتـّـی يک آيه مانند آن را بياورد. نوعي از اين رجزخواني در ميدان معنايي واژه »مریه« نیز 
ديده می‌شــود. مشاهده می‌شود چهار بار از اين واژه براي شکّ لجوجانه در حقّانيت قرآن 

استفاده شده‌است.
َّذينَ آتيَناهُمُ الكِْتابَ يعْلَمُونَ  لًا وَ ال َّذي أنَزَْلَ إلِيَكُمُ الكِْتابَ مُفَصَّ ِ أبَتْغَي‏ حَكَماً وَ هُوَ ال ﴿أفغََيرَ اللَّهَّ
ِّكَ باِلحَْقِّ فلَا تكَُوننََّ مِنَ المُْمْترَينَ﴾ )أنعام/114(؛ »با اين حال( آيا غير خدا را  لٌ مِنْ رَب َّهُ مُنزََّ أنَ
به داورى طلبم؟! در حالى كه اوست كه اين كتاب آسمانى را، كه همه چيز در آن بيان شده، 
به سوى شما فرستاده‌است؛ و كسانى كه به آن‌ها كتاب آسمانى داده‏ايم م‏ىدانند اين كتاب، به 

حقّ از طرف پروردگارت نازل شده؛ بنابراين هرگز از ترديدكنندگان مباش.«

3. 2. 2. 4. شکّ لجوجانه در نبوّت پيامبران
يکي ديگر از معاني نسبي »مریه«، شکّ لجوجانه در نبوّت پيامبران است. يک آيه خطاب 
به پيامر اســام است که در مورد دريافت کتاب الهي توسّط حضرت موسي است. ﴿وَ لقََدْ 
آتيَنا مُوسَى الكِْتابَ فلَا تكَُنْ في‏ مریه مِنْ لقِائهِِ وَ جَعَلْناهُ هُدىً لبِنَي‏ إسِْرائيلَ﴾ )سّجده/23(؛ »و 
ما به موسى كتاب آسمانى داديم؛ و شكّ نداشته‌باش كه او آن را دريافت داشت؛ و ما آن را 

وسيله هدايت بن‌ىاسرائيل قرار داديم.«
خطاب ديگر به آنان است که در آن‌چه پيامبر در شب معراج ديد، شکّ لجوجانه مي‌نمايند. 
﴿أفََتمُارُونهَُ عَل‏ى ما يرى﴾ )نجّم/12(؛ »آيا با او درباره آن‌چه )با چشم خود در معراج( ديده 

مجادله مك‏ىنيد؟!«
آيه اوّل با »لا« نهي پيامبر را از شــکّ لجوجانه در نبوّت موسي باز مي‌دارد. آيه دوّم نيز با 
ذکر »أ« استفهامي در قالب استفهام انکاري، افرادي که به شکّ لجوجانه در معجزه حضرت 

محمّد )ديدار پروردگار در شب معراج( گرفتارند، را سرزنش مي‌کند.
حوزه‌هاي قرآني کاربرد واژه »مریه« و مشتقّ‌های آن در قرآن را مي‌توان در نمودار مشاهده 

نمود.
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نمودار 2 : حوزه‌های کاربرد »م‌ري« در قرآن

در ديدگاه ايزوتسو، »قرآن اساساً يک جهان‌بيني خدامرکزي است و هيچ مفهوم عمده‌اي 
در قرآن، جدا از مفهوم خدا وجود ندارد«. )ايزوتسو، 1394: 36( همان‌گونه که نمودار نشان 
مي‌دهد اين بيان بر ميدان معنايي »مریه« نيز حاکم است و بيشترين بسامد در حوزه توحيد 
است. نکته ديگري که از تبيين نمودار به دست مي‌آيد، آن است که بين تکرار توحید، معاد 

و نبوّت که اصول دين هستند، ارتباط منطقيِ ترتيبي وجود دارد.

3. 3. معناشناسی واژه »ريب«
واژه »ريب« از دیگر واژگانی اســت که مفهومی از »شكّ« را طبقه‌بندی و بازگو می‌نماید. 
این واژه و مشــتقّ‌های آن، 36 بار در قرآن تکرار شــده‌اند. با توجّه به بسامد بیشتر و نوع 
کاربرد، نســبت به دو واژه قبلی، امکان بیشــتری برای بهره‌گیری از نظریه ایزوتسو برای به 

دست آوردن معنای »ريب« وجود دارد.

3. 3. 1. »ري‌ب« در لغت و اصطلاح
در کتاب‌های فرهنگ لغت، واژگانی دیده ‌می‌شوند که در رابطه معنایی با شکّ قرار دارند. 
از جمله ایــن واژگان می‌توان به ریشــه‌های »ش‌ك‌ك«، »ح‌س‌ب«، »رأب«، »زع‌م«، »ردد«، 
»ظ‌ن‌ن« و ... اشــاره نمود. برای بررسی معنای لغوی در معاجم، باید بررسی کنیم که از نظر 

لغت‌شناسان، کدام یک از این ریشه‌ها با »ريب« رابطه دارند.
التهانو‏ى عنوان می‌نماید »شكّ« چیزی است که در آن دو اعتقاد، ممکن است برابر یا نابرابر 
باشــند، امّا یکی از آن دو به درجه ظهوری که انســانِ عاقل کارهایش را بر اساس آن انجام 
می‌دهد، نمی‌رســد. از طرفی »ريب« چیزی است که به درجه یقین نمی‌رسد، هر چند که تا 
حدی ظهور پیدا کند. »شــكّ« موجب »ريب« است. به همین خاطر »شكّ مريب« مستعمل 
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می بوده و »ريب مشکك« کاربرد ندارد. »شكّ« انسان را به »ريب« مبتلا می‌نماید. بنابراین »شكّ« 

مبدأ »ريب« است. از طرفی »ريب« به معنای اضطراب و پریشانی نیز آمده‌است. )التهانوي، 
)1038/1 :1996

ابوهلال عســکری »ارتياب« را »شكّ« به همراه تهمت می‌داند. هنگامی که در کار کسی 
»شكّ« کنی نباید او را متهم کنی و بگویی »إني مرتاب بفلان« )عسکري، 1400: 92( یعنی 

»شكّ« و »ارتياب« قابل جایگزینی نیستند.
آن‌چه از جمع‌بندی این بخش به دست می‌آید این است که لغت‌شناسان، »ريب« را نوعی 

از »شكّ« می‌دانند.

3. 3. 2. »ري‌ب« در قرآن
با توجّه به آن‌چه در خصوص معنای اساسی و معنای نسبی در نظریه ایزوتسو بیان شد، 
معنای اساســی »ريب«، شکّ و تردید است؛ امّا با استفاده از روش ایزوتسو، به دنبال معنای 

نسبی واژه »ريب« در قرآن هستیم. 

3. 3. 3. میدان معنایی »ريب«
یکی دیگر از روش‌هایی که ایزوتســو برای معناشناســی واژگان قرآنی معرفی می‌نماید، 
بررســی روابط میان واژگان کلیدی موجود در میدان معنایی است. بررسی نشان می‌دهد در 
میدان معنایی »ريب« واژگان »الله«، »علم«، »شكّ«، »ايمان«، »کفر«، »صدق«، »قلب« و »مرض« 

به عنوان واژه کلیدی دیده می‌شوند.

3. 3. 3. 1. رابطه »الله« با »ريب«
واژه »الله« تکــرار زیادی در میدان معنایــی »راب« دارد. در واقع این واژه با 32 بار ورود 
در آیات حاوی واژه »ريب« و مشــتقّ‌های آن، تنها واژه کانونی میدان معنایی »راب« است. 
این نتیجه، بخشــی از مبانی فکری ایزوتسو راجع به واژه »الله« است. وی معتقد است »الله« 
عالی‌ترین کلمه کانونی در دستگاه قرآنی است و هیچ کلمه دیگری از لحاظ رتبه و اهمیتّ 

از آن برتر نیست. )ایزوتسو، 1396: 119(
حال باید رابطه »الله« را با »راب« به دست آورد و از این رابطه در معناشناسی »راب« کمک 

گرفت.
ورود به دین اســام به صورت حقیقی، با ایمان به خدا و رســولش آغاز می‌شود. سپس 
مؤمن نباید دچار »ارتياب« شــود و عدم ابتلاء به »ارتياب« باید تا جهاد با مال و جان ادامه 
ِ‏ وَ رَسُولهِِ ثمَُّ لمَْ يرَْتابوُا وَ جاهَدُوا بأَِمْوالهِِمْ وَ أنَفُْسِهِمْ  َّذينَ آمَنوُا باِللَّهَّ َّمَا المُْؤْمِنوُنَ ال داشته‌باشد. ﴿إنِ
ادِقوُنَ﴾ )حجرات/15( در این آیه واژه »الله« دو بار وارد شده‌است.  ِ‏ أوُلئكَِ هُمُ الصَّ في‏ سَبيلِ اللَّهَّ
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این آیه بازه زمانی عدم ابتلا به »ارتياب« را بر اساس واژه »الله« به تصویر کشیده‌است. وجود 
واژه »الله« در میدان معنایی »ريب« نشــان‌دهنده آن اســت که عدم ابتلاء به »ارتياب« باید از 

ایمان به خدا تا پایان زندگی با جهاد در راه خدا تداوم داشته‌باشد.
جمع‌بندی مطالب موصوف نشــان می‌دهد: ازآن‌جــا که خدا »مرتاب« را گمراه می‌کند و 
برای دوری انسان‌ها از »ريب« راهکار ارائه می‌دهد، »ريب« و »ارتياب« دارای مؤلفّه معنایی 
منفی هســتند. مؤمنین نیز نباید از ورود به ایمان تا پایان زندگی، »ارتياب« ورزند. از طرف 
دیگر کسانی که به »ارتياب« مبتلا می‌شوند، با مرگشان از »ارتياب« جدا می‌شوند. همچنین 

دَم زدن از معلول »لا ريبَ فيه« کار هر کسی نیست.

3. 3. 3. 2. رابطه »شکّ« با »ريب«
زبان از واحدهای مختلف در سطوحی مختلف تشکیل شده‌است. کنار هم آمدن )با فاصله 
یا بی‌فاصله( و تولید واحدهای زبانی در ســطح بالاتر را همنشینی می‌گویند. به نوع خاصّ 

بی‌فاصله »باهم‌آیی« گفته می‌شود.
ایزوتسو معتقد اســت برخی از ترکیب‌ها در جاهلیتّ نقشی نداشته و کسی، آن‌ها را در 
جاهلیتّ به خواب هم ندیده ‌است. )1396هـ.ش: 49( وی این‌گونه بیان می‌دارد که معنی هر 
کلمه تنها با معنی ابتدائی و اساسی آن تمام نمی‌شود. علاوه بر آن یک معنای نسبی نیز دارد 
و این معنای نسبی همیشه از ترکیباتی حاصل می‌شود که با این کلمه در داخل یک دستگاه 

صورت می‌گیرد. )1396: 177(
»شــکّ«، یکی از واژگانی اســت که در میدان معنایی »ريب« وارد شده و ترکیب »شك 

مريب« را تولید کرده‌است.
»ريب« نمی‌تواند به معنای مطلق »شــكّ« باشد؛ زیرا همین که در آیات قرآن این دو ماده 
در کنار هم به کار رفته‌اند، قرینه‌اســت بر تفاوت مفهومی آن‌ها. )عطاءاله و موسوی، 1394: 

108( پس رابطه تساوی یا تطابق بین آن‌ها مردود است.
واژه »شكّ« یک بار در آیه سی و چهار سوره غافر وارد شده و در چند عبارت بعد از آن، 
واژه »مرتاب« قید شده‌است. شش بار هم کلمه »شكّ« به همراه کلمه »مريب« در آیات قرآن 
ذکر شده و حالتی از باهم‌آیی را تولید کرده‌است. با توجّه به ترادف نسبی معنایی و نظرات 

مفسّران، این بخش نیاز به کنکاش بیشتری دارد.
کلمه شکّ سه بار با عبارت ﴿لفَي‏ شَكٍ‏ مِنْهُ مُريبٍ﴾ )هود/110، فصّلت/45 و الشّوری/14(، 
ا تدَْعُونا إلِيَْهِ  یک بار با عبارت ﴿شَــكٍ‏ مُريبٍ﴾ )سبأ/54( یک بار به صورت ﴿لفَي‏ شَكٍ‏ مِمَّ
ا تدَْعُوننَا إلِيَْهِ مُريبٍ﴾ )إبراهیم/9(  مُريبٍ﴾ )هود/62( و یک بار هم به صورت ﴿لفَي‏ شَكٍ‏ مِمَّ
به صورت همنشــین »ريب« وارد شده‌اســت. جار و مجرور »منه«، متعلّق به »شكّ« است 
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می )کرباسی، 1422: ‏691/3( و »مريب« نقش صفت برای »شكّ« را دارد. پس نوعی از »شکّ«، 

تولیدکننده »ريب« است. ضمن این که »مريب« مشتقّ و از نوع اسم فاعل است. یعنی شکّ 
ريب‌انداز یا شکّ ایجادکننده »ريب«. بنابراین »ريب« در نتیجه »شكّ« به وجود می‌آید.

در آیاتی که »شكّ« و »ريب« همنشین شده‌اند، عباراتی مانند ﴿...مِنْ بعَْدِ ما جاءَهُمُ العِْلْم...﴾ 
)شــوری/14(، ﴿...جاءَتْهُمْ رُسُلُهُمْ باِلبْيَِّنات...﴾ )إبراهیم/9(، ﴿...وَ لقََدْ جاءَكُمْ يوُسُفُ مِنْ قبَْلُ 
باِلبْيَِّنات...﴾ )غافر/34(، ﴿... وَ لقََدْ آتيَْنا مُوسَى الكِْتاب ...﴾ )هود/110( و )فصّلت/45(، ﴿...
َّذينَ أوُرِثوُا الكِْتاب...﴾ )الشّوری/14( وارد شده که نشان از ارائه پیام و سخنی حقّ است  إنَِّ ال
تا مخاطب از شکّ خارج شود، لکن عدّه‌ای به »ريب« مبتلا می‌شوند. یعنی شکّ آن‌ها ادامه 
داشته و از روی غرض است. پس نوعی از »شكّ« آن‌چنان است که ایجادکننده »ريب« است. 
این نوع »شكّ« ریشه در غرض‌ورزی و تعصّب نابجا دارد. همچنین »ريب«، شکّ جانبدارانه 
است که بیشتر با دیدگاه منفی در تعارض با اعتقاد مخاطب باشد. واژه »ريب« زمانی به کار 
می‌رود که گوینده در بیان خود قاطعیتّ داشــته و اعتقاد راســخ به آن دارد، لکن شنونده یا 

خواننده در آن »شكّ« دارد.
در شــش آیه از هفت آیه‌ای که »شكّ« و »ريب« با هم همنشین شده‌اند، فضای سخن با 

ضمایر و افعال جمع است. یعنی »شكّ« منجر به »ريب« دارای تأثیر و تأثرّ زیاد است.
واژه »ريب« و مشــتقّ‌های آن در قرآن 36 بار وارد شده‌اســت. نمودار زیر دســته‌بندی 

موضوعی برای کاربرد آن واژگان را نشان می‌دهد.
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نمودار 3: حوزه‌های کاربرد »ري‌ب« در قرآن

بررسی نمودار نشان می‌دهد که از مجموع سی و شش کاربرد، سی و یک کاربرد در حوزه 
معرفت‌شــناختی و مفاهیم اعتقادی )توحید، معاد، نبوّت و حقانیتّ قرآن( و پنج کاربرد در 
حوزه امور دنیوی اســت. تأثیر این مهمّ را در ترجمه می‌توان بدین صورت بیان داشت که 
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»ريب«، ارتباط و کاربرد بیشتری در زمینه‌های معنوی دارد. نکته دیگر این که کاربرد بیشتر 
»ريــب« در مفاهیم اعتقادی و اصول دین، ناقض کاربرد آن در احکام و مســائل اجتماعی 
)شــکّ در قرض، شکّ در بارداری زنان یائســه، شکّ در موفقیتّ باطل، شکّ در شاهدین 

زمان مرگ( نیست. 

نتیجه‌گیری
»زعم« گفتاری باطل یا دروغ است و بر این اساس، قید کلمه »باطل« یا »دروغ« در ترجمه 
تأثیر بســیار داشــته و در برخی آیات که ناظر بر صحنه‌های روز قیامت و مشابه آن است، 
حذف آن کلمه‌ها لطمه زیادی به درک پیام توسّط خواننده یا شنونده می‌زند. هر چند تعدادی 
از مترجمان برای واژه »زعم« از معادل‌هایی همچون تصوّر، شکّ، گمان و ... که بازگوکننده 
میزان اطمینان هستند، استفاده نموده، امّا جنس واژه »زعم« از آن نوع واژگان که نشان‌دهنده 
درصدی از میزان اطمینان از صفر تا صد باشــند، نیست و معنای درست آن »عقیده باطل« 

است. پس معنای اساسی »زعم«، عقیده باطل است.
ریشــه »م‌ري« در عصر جاهلی کاربرد داشته و به معنای دوشیدن شتر بوده‌است. دوشنده 
شير، با اصرار در پي به دست آوردن شير بيشتر است و به نظر می‌رسد اصرار دوشنده باعث 

شده مؤلفّه لجاجت آن به دوره قرآنی منتقل گردد.
واژه »ريب« در قرآن تنها یک بار عبارت »ريب المنون« دیده می‌شود و در 35 مورد دیگر 

با مفاهیمی از جنس شکّ همراه است.
تکرارِ کاربرد ریشــه‌های »زع‌م«، »م‌ري« در توحید بیشتر از معاد و در معاد بیشتر از نبوّت 
است. یعنی ترتیب کاربرد در هر سه میدان )بیشترین کاربرد در حوزه توحید، سپس معاد و 
بعد از آن نبوّت( با ترتیب منطقی اصول دین قابل توجیه است. در خصوص ریشه »ريب« 
نیز با توجّه به این‌که این واژه در قرآن غالباً برای مفاهیمی که در آینده حقیقت آن روشــن 

می‌شود، به کار رفته، ترتیب منطقی پیش‌گفته برقرار نیست.
»زعم«، »مریه« و »ريب« هر ســه مذموم هســتند. با توجّه به پژوهش انجام شده به نظر 
می‌رسد »مریه«، شکّی در مقیاس کم و کوچک بوده و تنها پیامبر از آن نهی شده‌است و برای 
رســیدن به مقامات عالیه است و ذمّت آن به اندازه »ريب« نیست. شکّ بر دو نوع است. یا 
انســان دچار شکّی می‌شود و هدف، کشف حقیقت اســت و این شکّ سهوی بوده، بر اثر 
تحقیق به دست می‌آید و مذموم نیست. اما شکّ ثانویه مذموم است. در واقع شکّ بر اساس 
منبع صادرکننده به دو نوع عقلی )نوع اوّل( و قلبی )نوع دوّم( تقسیم می‌شود. خطاب در »... 
فلا تك فی مریه« پیامبر است و این موضوع هیچ منافاتی با عصمت ایشان ندارد. اگر قرآن 
از عبارت »... فلا تك فی ريب ...« برای ایشان استفاده می‌کرد، آن وقت تناقض با عصمت 

به وجود می‌آمد. چرا که »ريب« شکّ از نوع منفی و قلبی است.
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می »زعم« در قرآن برای آن دسته از اعتقاداتی به کار می‌رود که فاعل آن در گذشته اعتقاد به 

صحّت آن داشته و بعدها از غلط بودن آن پرده‌برداری شده‌است. این واژه بیشتر برای برای 
ســرکوفت زدن و سرزنش عقیده‌های باطل در گذشته اســت. واژه »مریه« و مشتقّ‌های آن 
بیشتر برای زمان حال در قرآن به کار رفته‌است. لکن »ريب« برای گمان در چیزی است که 

در آینده حقیقت آن روشن خواهدشد.
از ســه واژه مورد بررســی، »مریه« و »ريب« در قرآن در باب افتعال به کار رفته‌اند و این 

موضوع نشان‌دهنده آن است که این دو میدان معنایی قابلیتّ تأثیرگذاری بیشتری دارند.
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Typology of the role of context in the interpretation of the 
revelation of the Qur'an (from playing a role in determin-

ing the meaning to exiting the signification
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Abstract
Context” is one of the most important elements involved in understand-
ing the meaning of Quranic verses, and paying attention to it has an un-
deniable effect on understanding the verses more precisely. “Context” 
is divided into intratextual (essay) and extratextual (current) categories. 
Muhammad Hossein Fazlullah has made extensive use of both types of 
contexts mentioned in his interpretation of the revelation of the Qur’an. 
Some of the various functions of the context in his interpretation are: 
presenting a different meaning of the word, preferring one reading of 
the word over other readings, determining the reference of pronouns, 
resolving the apparent contradiction between the verses, distinguishing 
the interpretation from “Jari”, rejecting the apparent meaning and pay-
ing attention to The deep and esoteric meaning, the weakening of some 
narrations, the reason for the descent and...Based on the findings of this 
research, more than ten different types of interaction of the commentator 
can be seen in using the context of the article and the situation in his com-
mentary. It should be mentioned that despite the importance of “context” 
in finding the meaning of the verses of the Quran, sometimes Fadlallah 
took it out of the scope of understanding the meaning of the verse and 
turned to the interpretation of the verse by sticking to other extratextual 
evidence.
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گونه‌‏شناسی نقشِ سیاق در تفسیر مِن وحی القرآن
)از نقش‌آفرینی در تعیین معنا تا خروج از دلالت‌یابی(

)تاریخ دریافت 25-07-1401 تاریخ پذیرش: 1402-11-25(

حسن اصغرپور1، روح‌الّلّه شهیدی2، حکیم وزیری3

چکیده
»ســیاق« از مهم‌ترین عناصر دخیل در فهم مدلول آیات قرآنی‏ است و توجه به آن در فهم 
دقیق‌تر آیات اثری انکارناپذیر دارد. »ســیاق« در یک دســته‌بندی به درون‌متنی )مقالی( و 
برون‌متنی )حالی( تقســیم می‌شود. محمّدحســین فضل‏الله از هر دو نوع سیاق یادشده در 
تفســیر مِن وَحی القرآن به گستردگی بهره برده اســت. برخی از کارکردهای متنوّع سیاق 
در تفســیر وی عبارتند از: ارائه معنای متفــاوت از کلمه، ترجیح یک قرائت از واژه بر دیگر 
قرائت‏ها، تعیینِ مرجع ضمایر، رفع تناقض ظاهری میان آیات، تمییزِ تفســیر از »جَری«، ردّ 
معنای ظاهری و توجّه دادن به معنای عمیق و باطنی، تضعیف برخی از روایات سبب نزول 
و.... پژوهش حاضر از نظر هدف، بنیادی و از نظر ماهیّت و روش، توصیفی_تحلیلی اســت. 
بر اســاس یافته‌های این پژوهش، بیش از ده گونه تعامل متفاوت مفسّــر در به کارگیری 
سیاقِ مقالی و حالی در تفسیرش به چشم می‌خورد. گفتنی است به‌رغم اهمّیت »سیاق« در 
دلالت‌یابی از آیات قرآن، گاه فضل‏الله آن ‌را از دایره فهم مراد آیه خارج ساخته و با تمسّک 

به دیگر قرائنِ برون‌متنی به تفسیر آیه روی آورده ‏است. 
واژگان کلیدی: سیاقِ متنی، سیاق حالیه، محمدحسین ‏فضل‏الله، مِن وَحی القرآن
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1. مقدمه
اصل قرینه بودن »ســیاق« و اثر آن در تعیین معنای واژه‌ها و مفادّ جمله‌ها، یکی از اصول 
عقلایی محاوره اســت که در همه زبان‌ها بدان ترتیب اثر داده می‌شود. دانشمندان اسلامی 
نیز در فهم متون دینی به »ســیاق« توجه نموده‌ و در تعیین مفادّ آیات از آن بهره گرفته‌اند. 
علّّامه فضل‏الله در تفســیر خویش، به تعریف سیاق و کارکرد آن در تفسیر نپرداخته، امّا در 
عمل به اهمّیت آن در کشف مدلول آیات باور داشته و اقسام دوگانه سیاق مقالی و حالی در 

دلالت‌یابی آیات را مورد توجّه قرار داده است. 
در »ســیاق« هرگونه نشانه‌ای اســت که به الفاظ و عبارات، پیوند خورده است؛ خواه از 
مقوله الفاظ و عبارات )مقالیه( باشــد و خواه قرینه‌ای حالیه )بســتر بیرونیِ مرتبط با تولید 
ســخن یا نوشــتار(. )صدر، 1425ق: 150/1 و رک: أولمان، 1973م: 55( »ســیاق« نوعی 
ویژگــی برای کلمات و عبارات اســت که بر اثر همراهی بــا کلمه‌ها و جمله‌های دیگری 
پدید می‌آید. بی‌تردید، برخی کلمات در فرهنگ‌های لغت تنها یک معنا ندارند و معانی که 
در فرهنگ لغات برای آن واژگان ذکر می‏شــود در سیاق‌های مختلف، محدود می‌گردد. به 
بیان دیگر، »ســیاق« تعدّد و احتمالات معناییِ مختلف واژه را برطرف می‌کند. )رک: کاظم 
عباس، 2004م: 158؛ زوین، 1986م: 94( جرجانی در این باره می‏گوید: »واژگان به خودی 
خود در حالی که در جمله نیستند و به تنهایی ذکر می‌شوند بر یکدیگر برتری ندارند، بلکه 
برتری و فضلیت آن‏ها در تناســب و هماهنگی معنای لفظ با معنای کلمه‌هایی است که در 
پیِ آن‏ها می‌آید.« )جرجانی، بی‌تا: 38( ابن‌قیمّ جوزی )751ق( در بحث اهمّیت ســیاق در 
تعیین معنا گوید: »ســیاق معنای کلی را روشن ساخته و ما را در رسیدن به معنای احتمالی 
و دقیق واژه، تخصیصِ عام، تقیید مطلق و تنوّع دلالت هدایت می‏کند و این از بزرگ‌ترین 
قرائنی اســت که از مقصود و مراد گوینده پرده برمی‌دارد؛ از این رو، هر کسی آن را نادیده 
بگیرد، در اندیشه‌اش دچار اشتباه می‏شود.« )ابن‌قیمّ جوزی، بی‌تا: 9/4ـ10( زرکَشی )794ق( 
راه رسیدن به فهم آن بخش از قرآن که نقل معتبری در تفسیر آن وارد نشده را دقت‌نظر در 
معانیِ مفردات آیات و کاربرد آن‌ها، براساس سیاق آیات دانسته و ‏گوید: راغب اصفهانی در 
کتابش؛ المفردات بسیار به این امر اهمّیت داده است. او در تفسیر معنای لفظ، بندی افزون‏تر 
از آنچه لغت‌شناســان بدان پرداخته‌اند، ذکر کرده که آن را از ســیاق به‌دست ‌آورده است.« 

)زرکشی، 1410ق: 313/2(
 پژوهشگران معاصر، »سیاق« را سنگِ بنای علم معنا به‌شمار می‌آورند. )رک: کاظم عباس، 
1410ق: 159( اســتیفن اولمان1 ‌گوید: »نظریه سیاق _اگر درست در نظر گرفته شود_ نقش 
سنگ بنا را در علم معانی ایفا می‌نماید.« )أولمان، 1973م: 59 و رک: کاظم عباس، 2004م: 

1) Stephen Ullmann.



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

159

 � 
گونه‏شناسی




ن 
قشِ سیاق

 
در
تفسیر مِ 



 ن
وحی القرآن




 159( فرِث1 بر این باور اســت که معنا »تنها از راه سیاقِ وحدت کلمات یعنی قراردادن آن 
کلمات در بافت‌های گوناگون مشخص می‏شود.« )عمر، 1982م: 68(

از دیگر طرفداران این نظریه می‏توان به زبانشناس فرانسوی »فنِدریس2« اشاره کرد که بر 
آن است »تنها چیزی که ارزش واژه را در همه شرایط روشن می‏سازد، همان »سیاق« است؛ 
زیرا، واژه در هر بافتی که قرار می‏گیرد، معنایش به صورت موّقت تغییر می‏یابد. »ســیاق« 
معنای واحدی بر کلمه بار می‏کند، به‌رغم آنکه آن کلمه می‏تواند بر معانیِ بیشــتری دلالت 
کند، همچنین این سیاق است که معانیِ متروکه را از دوش واژه برمی‏دارد و معنای جدیدی 
]متناسب با متن[ به آن می‌بخشــد«. )فنِدریس، 1950م: 231( اهمیت سیاق تا حدی است 
که طرفداران آن، در تأثیر سیاق بر تبیین معنا مبالغه نموده، ‏گویند: »قطعاً کلمات درحالی که 
مجرّد باشند و در ســاختِ جمله جای نگیرند، هیچ معنایی ندارند.« )اولمان، 1973م: 55؛ 

رک: سامی، 1997م: 313(
محمّد حســین فضل‏الله از مفسران معاصر لبنانی در تفسیر منِ وَحی القرآن از »سیاق« به 
گستردگی بهره برده ‌‌است. استفاده از سیاق در این تفسیر ابعاد و کارکردهای گوناگونی دارد 
که از آن میان می‌توان به این موارد اشاره نمود: تعیین معنای مراد کلمه در آن آیه، مشخص 
کردن رابطه معنایی میان ضمایر و مرجعِ آن‌ها، ردّ معنای حرفی و سطحی کلمه و توجه دادن 

به معنای عمیق و باطنیِ آن، تمییز تفسیر از موارد »جَری«، ردّ روایات سبب نزول و ... .
هرچند پژوهش‌های پراکنده‌ و مختصری در زمینه نقش سیاق در تفسیر قرآن _به صورت 
کلّی_ نگاشته شده و همچنین در پایان‌نامه‌ها، کتاب‏ها و مقالاتی چند از روش تفسیری فضل‏الّلّه 
سخن به میان آمده است. صفری )1393( در رساله دکترای خویش با عنوان بررسی و نقد مبانی 
و روش علامه فضل‏الله در تفسیر منِ وحي القرآن به بررسی و نقد روش و مبانی علامه فضل‏الله 
در تفسیرش پرداخته است. نگاهی بدین رساله نشان می‌دهد که مسأله سیاق در تفسیر یادشده، 
بســیار مختصر و تنها در قالب 4 صفحه )صص 145ـ148( بررســی شده است. معلّم‌کلایی 
)1389ش( در پژوهش خویش با عنوان »نقش سیاق از نگاه علامه فضل‏الله« عمدتاً به تعریف 
و اهمّیت سیاق در بیان علامه فضل‏الله پرداخته است. در پژوهش یادشده برخی از کارکردهای 
سیاق در تفســیر علامه فضل الله نیز مورد توجه قرار گرفته، امّا گستره نقش‌آفرینی سیاق در 
دلالت‌یابی آیات، به تنوّع و گستره یادشده در پژوهش حاضر نیست. شیواپور )1387ش( در 
پژوهش خود با عنوان »منِ وحی القرآن، تفسیری اجتماعی و واقع گرایانه« تفسیر فضل‏الله را 
اجتهادی و عصری با گرایشی اجتماعی دانسته که نسبت به برخی از تفاسیر معاصر دیگر از 
انسجام و سامان مناسبی بهره‌مند نیست، امّا به دلیل جایگاه برجسته و اندیشه‌های نوگرایانه و 
جامعه‌پسندان فضل‏الله، همچنان از جایگاه و ارزشی خاصّ در میان تفاسیر معاصر برخوردار 

1) Firth.
2) Joseph Vendryes.
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است. سیاوشی )1392ش( در پژوهش خود با عنوان »روش مواجهه علامه فضل الله با روایات 
تفسیری در من وحی القرآن«، ضمن تأکید بر تحرّ‌کبخشی، عصری و تربیتی بودن تفسیر من 
وحي القرآن، تعامل فضل‏الله با روایات تفســیری را سخت‌گیرانه خوانده و 17 عامل نگرش 
سخت‌گیرانه فضل‏الله به روایات تفسیری را برشمرده که یکی از آن‏ها، »عدم سازگاری روایت 

تفسیری با سیاق آیه« )یازدهمین عامل( بوده است.
در برخی دیگر از پژوهش‏ها، تفسیر فضل‏الله هم‌وزن و هم‌رده تفسیر المیزان علامه شمرده 
شده و برخی مسائل تفسیری، به‌گونه‌ای تطبیقی در این دو تفسیر مورد بررسی و تحلیل قرار 
گرفته اســت، برای نمونه، امامی و حسنی )1400ش( در پژوهش خویش با عنوان »تحلیل 
تفسیری آیات تجسّم اعمال در تفاسیر المیزان و من وحی القرآن«، در مسأله تجسّم اعمال، 
دو دیدگاه کاملًا متضادّ علامه طباطبایی و علامه فضل الله را گزارش و تحلیل نموده است. 
همچنیــن، میرزایی و خرقانی )1400ش( در پژوهش خود با نام »بررســی تطبیقی تحلیلی 
رهبری و شــروط آن در دو تفسیر »المنیر« و »من وحی القرآن«، به‌گونه‌ای تطبیقی، دیدگاه 
علامه فضل‏الله و وهبه زحیلی را مبتنی بر مبانی سیاســی و فقهی متفاوت دو مفسّــر و البته 

شروط کاملًا یکسان آن‏ها، مورد تحلیل قرار داده است.  
تفسیر من وحي القرآن، تفسیری با رویکرد و گرایش تربیتی_اجتماعی است. محمدحسین 
فضل‏الّلّه مؤلفّ این تفسیر، از درخشان‌ترین چهره‌های علمیِ اسلام در سرزمین لبنان است. 
او در تفســیر خویش کوشیده اســت تا روح قرآنی را در همه عرصه‌های زندگی مادّی و 
معنوی احیا کند. این تفسیر، به دلیل سبک جالب ادبی و امتزاج آن با سبکِ علمی، ممتاز و 
برجسته است؛ چنان‌که بسیار جالب به‌نظر می‌رسد و خواننده را به خود جذب نموده و او 
را فریفته خود می‌سازد. )معرفت، 1426ق: 1029/2ـ1030( فضل‏الله در مقدمه تفسیر خود 
تصریح نموده که قرآن فقط مجموعه‌ای از واژه‌های خشــک نیست تا در معانی لغوی خود 
راکد و جامد بماند، بلکه شــامل واژه‌ها و سخنانی اســت که در فضاهای معنوی و عملی 
حرکت می‌کنند و جریان دارند. )فضل‏الله، 1419ق: 8/1( گذشــته از اهمّیت و برجســتگی 
تفســیر و بزرگی و فضلِ نویســنده آن، مهم‌ترین دلیل گزینش این تفسیر به عنوان جامعه 
پژوهش در نوشــتار حاضر، پاسخ بدین پرسش‌های مقدّر بوده که: نویسندگان تفاسیری با 
رویکرد اجتماعی_تربیتی، تا چه میزان به »اصل سیاق« و نقشِ آن در کشفِ مراد الهی توجّه 
و اهتمام داشته‌اند؟ آیا رویکردِ اجتماعی و پاسخ به نیازهای زمانه، آنان را از قرائن درون‌متنی 
فهم کلام الهی دور نساخته؟ این مفسّران تا چه حدّ در جمع میان قرائنِ متنی مؤثر در فهم 

و نیز در نظر گرفتن اصلِ جاودانگی قرآن موفق بوده‌اند؟
این تحقیق در پی پاســخ به دو سوال اســت و آن اینکه: اولاً، بهره‌گیری مفسّر از عنصر 
»ســیاق« در تبیین مراد الهی چگونه اســت؟ ثانیاً، این بهره‌گیری تا چــه میزان به نتایج و 

برداشت‌های خاصّ مفسّر در آراء تفسیری خویش، منجر شده است؟
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 2. مباحث نظری پژوهش

2. 1. سیاق در دیدگاه فضل‏الله
بررســی دقیق موارد کاربست »سیاق« در تفسیر من وحی القرآن با بهره‌گیری از نرم‌افزار 
»جامع التفاســیر« نشــان از آن دارد که این اصطلاح، 283 بار در جای جای تفسیر یادشده 
اســتعمال شده است. »سیاق« در تفســیر منِ وَحی القرآن نقش مهمّی ایفا کرده و در تعیین 
معنا اثر زیادی ایفا نموده اســت. فضل‏الله، در تشریح »سیاق« گوید: »مسأله »سیاق«، چه در 
قرآن و چه در دیگر متون، همان مســأله »قرینه« اســت. بر این اساس، ممکن است کلمه یا 
جمله‌ای صرف‌نظر از کلمات یا جمله‌هایِ پیرامونش مفهومی داشته باشد، امّا اگر با کلمات 
و جمله‌های پس و پیشــش در نظر گرفته شود، مفهوم دیگری به دست می‌دهد. هر سیاقی 
با کلام در ارتباط است و بیانگر عمق معنایی کلام است. سیاق، حجّیتی از باب ظهور بوده 
و بر سیره عقلا اســتوار است. )فضل‏الله، 1426ق: ۴۴۰/۱۵ـ۴۴۱؛ همان، 1419ق: 29/10 و 

)246/14
مفسّر به فهم کلمه ‌به ‌کلمه )تحت‏اللفظی( آیات قرآن کریم اعتماد ندارد. فضل‏الله نقدهای 
فراوانی در این زمینه بر مفسّران گرفته و معتقد است خطای بسیاری از مفسّران آن است که 
الفاظ را بر معانیِ تحت اللفظی خویش حمل می‌کنند، بی‌آنکه به ســیاقِ عام واژه بنگرند.1 
ســیاقِ عام می‌تواند اســلوب‏های بلاغی مختلف چون استعاره و مجاز را نمایان سازد. این 
ســیاق عام، نشان می‌دهد که قرآن به اشارت، از ژرف معنایِ واژه سخن می‌گوید و تنها به 
افق معنای ظاهری و مادّی آن بسنده نمی‌کند. )فضل‏الله، 1419ق: 28/10ـ29 و رک: همان: 
416/6( با توجه به نکاتی که در باب تعریف سیاق و اهمیت آن در تفسیر قرآن بیان شد، در 
ادامه با ذکر نمونه‌هایی در تفسیر منِ وحی القرآن، کارکرد دو سیاق مقالی و حالی در تبیین 

مراد الهی از نظر خواهد گذشت. 

2. 2. انواع سیاق و کارکردهای آن در تفسیر »من وحی القرآن«

2. 2. 1. کارکردهای سیاق مقالی )متنی(
مقصود از ســیاق مقالی )متنی( آن متنی است که واژه در آن ذکر می‌شود و شامل عناصر 
لغوی گوناگونی است که سبب کشف معنای کاربردی این واژه می‌شوند. )کنوش، 1992م: 
48( غالباً قرائن لفظی در سیاق متن ذکر می‌شوند و از لحاظ ترکیب لغوی برای متن، گاهی 
جمله مستقل یا الفاظ غیر مستقلی‌اند که پیرو جمله اصلی هستند. اصولی‌ها این‌ها را قرائن 

1( و لعل مشكلة الكثيرين من المفسّرين في تفسيراتهم لكلمات القرآن أنهم‏ يحملونها على معناها الحرفي غير ملتفتين إلى أساليب 
البلاغة من الاستعارة و المجاز من خلال القرائن المتنوعة التي يحددها السياق العام للكلمة الذي قد يتحدث عن العمق المعنوي لا 

عن السطح المادي بطريقة الإيحاء.
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متصله می‌نامند. )حموده، بی‌تا: 40( زرکشــی درباره اهمیت سیاق در کشف معنای قرآنی 
می‌گوید: »دلالت ســیاق، معنای کلی و قطعی، تخصیص عــام، تقیید مطلق و تنوع دلالت 
را مشــخص می‌کند و از بزرگترین قرائنی اســت که دالّ بر مراد گوینده است.« )زرکشی، 

1410ق: 335/2(
برخی از کارکردهای متفاوت سیاق مقالی )متنی( در تفسیر منِ وحی القرآن عبارت‌اند از: 

2. 2. 1. 1. تعیین معنای واژگان قرآنی
برخی واژگان قرآن کریم، چندمعنا هستند و در سیاق‌های مختلف قرآنی معنایی متفاوت 

دارند. فضل‏الله در گزینش مفهوم این دست واژه‌های قرآن، از »سیاق« بهره گرفته است.
ةٌ مِّنْ أيََّامٍ  هْرَ فلَْيصَُمْهُ وَمَن كَانَ مَرِيضًا أوَْ عَلَى سَفَرٍ فعَِدَّ  برای نمونه در آیه ﴿فمََن شَهِدَ مِنكُمُ الشَّ
أخَُرَ﴾ )بقره/185( مراد از »شــهود« را »حضور« در مقابل سفر دانسته است به عبارت دیگر 
انسان مریض و مسافر در روزهایی غیر از ماه رمضان روزه بگیرند، ولی در خود ماه، روزه 
گرفتن بر آنها واجب نیست و برایشان تشریع نشده است. ایشان نظر برخی از مفسران )رک: 
زمخشری، 1407ق: 207/1( را مبنی بر اینکه مراد از شهود ماه در این آیه رؤیت هلال است، 
را بدون دلیل دانسته و گفته ذکر کلمه »سفر« در مقابل »شهود« خود دلیلی است که مراد از 
آن حضور در بلد اســت، مفسّــر این معنا را با روایتی از امام باقر )ع(1 و حضرت امیر)ع(2 
تقویت کرده اســت. )فضل‏الله، 1419ق: 29/4( ذکر این نکته ضروری اســت که »شهد« از 
سوی برخی عالمان لغت همچون راغب اصفهانی )اصفهانی، 1430ق: 465(، خود به معنای 
»حضورِ با مشــاهده«، تفسیر شده است؛ از این رو، نمی‌توان گفت که سیاق، در تعیین این 

معنا از واژه نقش مؤثری ایفا کرده است.
َّذِينَ مِن قبَْلِكُمْ لعََلَّكُمْ  َّذِي خَلَقَكُمْ وَال َّكُمُ ال نمونه دیگر در آیه شــریفه ﴿ياَأيَُّهَاالنَّاسُ اعْبدُُوا رَب
تتََّقُونَ﴾ )بقره/21( است که فضل‏الله بدون اشاره به نام مفسّری خاصّ گوید: برخی مفسران 
گفته‌اند که هدف نهایی از خلقت انسان، »وصول به تقوی« است. فضل‏الله بر این باور است 
که »تقوی« غایت آفرینش نیست. او ‌گوید: تأمّل در آیه ما را بدین نکته رهنمون می‌سازد که 
وصولِ به تقوی غایتِ عبادت است او برای اثبات دیدگاه خویش دو مؤیدّ ذکر کرده است: 
نخست آنکه، کلام امر در جهت امر به عبادت بیان شده ‌است و اصلِ کلام همین است، امّا 
خلق )آفرینش( به مثابه ذکر صفتی از صفات خداوند اســت تا انســان را به مسؤولیتّش در 
عبادت خداوند رهنمون ســازد و با مقام و سیاق سخن سازگار نیست که غایت به آفرینش 
بازگردد؛ دیگر آنکه، غایت را باید ثمره طبیعیِ عمل دانست و ما به خوبی می‌دانیم که مجرّدِ 

1( في رواية زرارة عن الإمام أبي جعفر محمد الباقر عليه السّلام أنه قال لمّا سئل عن هذه ما أبينها لمن عقلها قال: »من شهد رمضان فليصمه، 
و من سافر فيه فليفطر«. )فضل‏الله، 1419ق: 29/4(

2(  روي أيضاً  - كما في مجمع البيان - »عن علي و ابن عباس و مجاهد و جماعة من المفسرين أنهم قالوا: »من شهد الشهر بأن دخل 
عليه الشهر و هو حاضر، فعليه أن يصوم الشهر كله«. )همان(
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 خلقت )آفرینش( با غایت پیوندی ندارد، بلکه آنچه غایت را محقّق می‌سازد، نفسِ »عبادت« 
خداوند اســت که شــناخت خداوند و خضوع در برابر او را در نفس انســان برانگیخته و 
مسؤولیتِ پیوسته او در برابر خداوند را بدو الهام می‌کند. )فضل‏الله، 1419ق: 168-167/1( 
نگاهی به دیدگاه‌های تفسیری دیگر مفســران ذیل آیه یادشده نشان از آن دارد که در میان 
قدما، طَبرســی از تقوی به عنوان هدف آفرینش نام برده است. )طبرسی، 1372ش: 153/1( 
علّّامه طباطبایی از مفسّــران معاصر، هم‌نظر با علّّامه فضــل‏الله، »لعلّکم تتقّون« را متعلّق به 

»اعُبدُُوا« شمرده، نه »خَلَقَکُم«. )طباطبایی، 1417ق: 57/1(
 نمونه دیگر بهره‌گیری فضل‏الله از سیاق1، توضیح او در مورد کلمه »کفر« در آیه شریفه ﴿زُيِّنَ 
ُ يرَْزُقُ مَن  َّذِينَ اتَّقَوْا فوَْقهَُمْ يوَْمَ القِْياَمَةِ وَاللَّهَّ َّذِينَ آمَنوُا وَال رُونَ مِنَ ال نيْاَ وَيسَْــخَ للَِّذِينَ كَفَرُوا الحَْياَةُ الدُّ
يشََاءُ بغَِيْرِ حِسَابٍ﴾ )بقره/212( است. او می‌گوید: مقصود از کفر، کفر به خداست یعنی کفر 
مقابل ایمان نه کفر مطلق که نزدیک معنای لغوی آن )ستر: پوشاندن( است. فضل‏الله ابتدا نظر 
علامه طباطبایی را در مورد معنای کفر در این آیه بازگو می‌کند که می‌گوید: ظاهر كفر در قرآن 
همان ستر و پوشاندن است، چه اينكه كفر اصطلاحى باشد، يا مطلق پوشاندن حق، كه در برابر 
مطلق ايمان است. بنابراين زينت يافتن زندگى دنيا اختصاصى به كفار اصطلاحى ندارد، ممكن 
اســت مسلمان اصطلاحى هم دچار اين انحراف بشود و حقيقتى از حقايق دينى را بپوشاند، 
و نعمتى از نعمت‏هاى دينى را تغيير دهد، كه چنين كسى هم، كافرى است كه حيات دنيا در 
نظرش زينت يافته، او نيز بايد خود را آماده عذاب شــديد كند. )طباطبایی، 1417ق: 111/2( 
فضل‏الله دلیل این برداشت علامه را مستند به ظهور کلمه »کفر« در معنای »پوشاندن« می‌کند که 
هر دو معنا را در برمی‌گیرد از این رو شامل کافران و مؤمنانی که به سبب زینت یافتن حیات 
دنیوی به تبعیت از هوای نفس و شهوت‌ها رو آورده‌اند هم می‌شود ولی فضل‏الله معتقد است؛ 
اگرچه گاهی کلمه کفر به حسب معنای لغوی در معنای »پوشاندن« است ولی در سیاق قرآن 
کریم همانند کاربردهای عرفی آن، »کفر« به معنای اصطلاحی است به ویژه در آیاتی که عبارت 
»الذین آمنوا« مقابل عبارت »الذین کفروا« قرار می‌گیرد به وضوح بر معنای کفرِ در مقابل ایمان 
از جهت مبدأ دلالت می‌کند. مفسر مواردی که کلمه »کفر« شامل کفر برخی از حقایق دینی یا 

انحرافات عملی می‌شود را از نوع مَجاز می‌داند. )فضل‏الله، 1419ق: 140-139/4(
گاه فضل‏الله از بهره‌گیری هم‌زمانِ دلالتِ ســیاقی و عقلی، به معنای واژگان می‌رسد. این 
ِّي جَاعِلٌ فيِ الْأْأَرْضِ خَلِيفَةً قاَلوُا أتَجَْعَلُ فيِهَا  ُّكَ للِْمَلََائكَِةِ إنِ مســأله در آیه شریفه ﴿وَإذِْ قاَلَ رَب
مَاءَ﴾ )بقره/30( به چشم می‌خورد. در این آیه مفسّر، نخست دلیلی  مَن يفُْسِدُ فيِهَا وَيسَْفِكُ الدِّ
عقلی اقامه کرده است. او معتقد است، مقصود از کلمه »خلیفه« در این آیه نوعِ انسان است 
نه حضرت آدم )ع(؛ زیرا، آدم )ع( در بازه زمانی محدود می‌زیسته، که با پایان یافتن آن، عمر 
او نیز به پایان می‌رسد، پس چگونه ممکن است این نقشِ بزرگ را ایفا نموده و تمام زمین 

1( برای نمونه بیشتر رک: )فضل‏الله، 1419ق: 108/18 و 305/5(
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و همه دوران‌های حیات دنیوی را در بر می‌گیرد؟! )فضل‏الله، 1419ق: 230/1(
او سپس به سیاق متنی )لفظی( می‌پردازد تا بر دیدگاه خویش صحّه گذارد. توضیح اینکه، 
او معتقد است که فرشتگان الهی این خلیفه را به فساد و خونریزی بر روی زمین ستوده‌اند، 
درحالی که این توصیف شامل آدم )ع( نمی‌شود، بلکه شامل برخی گروه‌های انسانی است 

که در آینده بر روی زمین پدیدار می‌شوند. )همان: 230/1ـ231(

2. 2. 1. 2. اثبات بهِ‌گزینیِ واژگان در قرآن
گاه فضل‏الله با بهره‌گیری از ســیاق، نشان می‌دهد که قرآن بهترین و مناسب‌ترین واژه‌ها 
را برگزیده اســت. او کوشیده تا نشــان دهد که واژه‌های قرآن، در جایگاه خویش، وحی و 
اشارتهای منحصر به فردِ خویش دارند. برای نمونه، در تفسیر آیه شریفه: ﴿وَهُوَ القَْاهِرُ فوَْقَ 
عِباَدِهِ وَهُوَ الحَْكِيمُ الخَْبيِرُ﴾ )أنعام/18( ‌گوید: کلمه »فوق« به هیمنه و سیطره کامل خداوند بر 
بندگانش دلالت دارد. همچون هر چیزی که بر بالای چیز دیگر قرار می‌گیرد. به جای عبارت 
»القاهرُ لعباده« از تعبیر »القاهر فوق عباده« بهره گرفته؛ زیرا، در معنایِ عبارت نخســت، بر 
خلاف عبارت دوم، سیطره مطلق خداوندی منعکس نمی‌یابد. بنابراین سیاق در این جایگاه، 
تنها کاربستِ عبارت »فوق عباده« را اقتضا می‌کند؛ زیرا، با دلالت معنویش، بر سیطره مطلق 

خداوند بر بندگانش تأکید می‌کند. )فضل‏الله، 1419ق: 48/9(
َّكُمُ﴾ )نساء/1(  فضل‏الله همین کاراییِ سیاق را در تفسیر آیه شریفه: ﴿ياَ أيَُّهَا النَّاسُ اتَّقُوا رَب
نیز نمایان ساخته است. او ‌گوید: انتخاب کلمه »ربکّم« به جایِ »الله« از آن روست که »ربّ« 
بر معنایِ تربیت دلالت می‌کند و تقوا را به عنوانِ وجهی از وجوه تربیت نمایان می‌سازد؛ از 
این رو، این رابطه تربیتی، تنها ارتباطی نیست که با پایان یافتنِ فرایند آفرینش به پایان رسد، 
بلکه رابطه‌ای اســت که به وجود انســان متصّل بوده و در رشد جسدی و عقلی و روانی و 

عملی‌اش نقش‌آفرین است. )فضل الله، 1419ق: 23/7(

2. 2. 1. 3. ترجیح قرائت‌های قرآنی
گون دیگر استعانت فضل‏الله از سیاق، در ترجیح قرائت‌های قرآنی است. لازم به ذکر است 
که مفسّــر بسیاری از قرائات قرآنی را )در تفسیرش( بازگو نکرده و بدان‌ها بی‌اعتنا است. با 
این همه، در پاره‌ای موارد به آن‌ها توجّه داشته است. برای نمونه، ذیل آیه شریفه: ﴿مَا ننَسَخْ 
مِنْ آيةٍَ أوَْ ننُسِهَا نأَْتِ بخَِيْرٍ مِّنْهَا أوَْ مِثْلِهَا﴾ )بقره/106( به دو قرائت متفاوت از کلمه »ننُسِهَا« که 
همان قرائت موجود در قرآن کنونی است اشاره کرده است: الف( ننُسِها از ماده »نسیان« ب( 
ننسأها از ریشه »ن‌س‌أ« به معنای به تأخیر انداختن چیزی تا سرآمدی معین. فضل‏الله معنای 
اخیر را بعید می‌شمارد؛ چه این کلمه در سیاقِ تبدیلی وارد شده که ازاله و از بین بردن مُبدَل 

منه از اساس و پایه مدّنظر است. )فضل‏الله، 1419ق: 158/2ـ159(



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

165

 � 
گونه‏شناسی




ن 
قشِ سیاق

 
در
تفسیر مِ 



 ن
وحی القرآن




 2. 2. 1. 4. تعیین مرجع ضمایر
فضل‏الله در مشــخص کــردن رابطه معنایی میان ضمایر و مرجع آن نیز به ســیاق توجّه 
نيْاَ وَالْْآخِرَةِ فلَْيمَْدُدْ بسَِببٍَ  ُ فيِ الدُّ َّن ينَصُرَهُ اللَّهَّ داشته است. او در آیه شریفه ﴿مَن كَانَ يظَُنُّ أنَ ل
ــمَاءِ ثمَُّ ليْقَْطَــعْ فلَْينَظُرْ هَلْ يذُْهِبنََّ كَيْدُهُ مَا يغَِيظُ﴾ )حــج/15( همانند برخی دیگر از  إلِىَ السَّ
مفسّــران چون علامه طباطبایی )1417ق: 352/14(، بر آن است که ضمیر فعل »ينَصُرَهُ« به 
پیامبر برمی‌گردد. )فضل‏الله، 1419ق: 31/16ـ32( البته دیگرانی همچون صادقی تهرانی، در 
تعیین مرجع ضمیر، دو احتمالِ رسول خدا )ص( و نیز »مَنْ« شرطیه در آغاز آیه را صحیح 
شمرده‌اند. )صادقی تهرانی، 1406ق: 32/20( مشرکان مکّه به حضرت محمّد )ص( اهانت 
می‌کردند و نقش رســالتش را کوچک می‌شمردند. آن‏ها گمان می‌کردند رسول خدا )ص( 
توانایــی ندارد مردم را به دین خدا فراخواند، چرا که موقعیتّ اجتماعی‌اش چنین اقتضایی 
نداشت و رسالتش با عقیده‌ی عامّه مردم در تعارض بود؛ از این رو، سقوط و پایان دوره‌اش 
را انتظار می‌کشیدند. )رک: فرّاء، بی‌تا: ‏218/2؛ ابی السعود، 1419ق: 372/4ـ 373( اما وقتی 
با پیروزی رســالتش و داخل شدن دسته جمعی مردم به دین اسلام مواجه شدند، بر ایشان 
گران آمد و ناامید گشــتند. از این رو آیه برای مواجهه ساختن مشرکان با این پیروزی آمد. 
برخی از مفسرین )طبرسی، 1986م: ‏121/7( مرجع آن را اسم موصول »من« فرض کرده‌اند 
و مقصود آن شخصی است که به خداوند و تدبیر او برای خلقش و دفع شر از آن‌ها و جلب 
خیــر برای آن‌ها... اعتماد ندارد. فضل‏الله وجه اخیر را به ســیاق عام آیات نزدیکتر از وجه 
نخست می‌داند چرا که ارجاع ضمیر به حضرت رسول )ع( با اینکه نامی از ایشان در آیه به 

میان نیامده است هم‌خوانی ندارد.

2. 2. 1. 5. تعیین مخاطب آیه
ســیاق کلام نقشی اساسی در توجیه کردن خواننده جهت تشخیص مخاطب ایفا می‌کند؛ 
زیرا تعیین مخاطبان باکمک قرائن درون متنی و قرائن خارج از متن بدست می‏آید. فضل‏الله 
برای تعیین مخاطب از این کارایی سیاق بسیار بهره می‌برد و برخی از نظراتی که مخاطب را 

ناهمخوان با سیاق تعیین می‏کنند، ناصواب می‌شمارد. 
ُ لكَُمْ قيِاَمًا وَارْزُقوُهُمْ فيِهَا وَاكْسُوهُمْ وَقوُلوُا  َّتيِ جَعَلَ اللَّهَّ فَهَاءَ أمَْوَالكَُمُ ال او ذیل آی ﴿وَلََا تؤُْتوُا السُّ
لهَُمْ قوَْلًًا مَّعْرُوفاً﴾ )نساء/5( ‌گوید: این آیه همان‌طور که گفته شده شاید خطاب به کسی است 
که دارای مال و ثروت است تا سفیهان را از تصرّف در آن بازدارند. شاید نیز درباره پدرانی 
باشد که گاه به فرزندانشان ثروت‌هایی داده‌اند و آنها آن ثروت را در راهی که مصحلت‌شان 
نیست، استفاده می‌کنند و در زمان پیری که پدران‌شان بدان ثروت نیاز پیدا می‌کنند، فرزندان 
چیزی از آن را به آن‏ها نمی‌دهند. فضل‏الله دیدگاه دوم را با ســیاقِ آیه ناســازگار خوانده و 
در مقام اســتدلال گوید: آن‌گونه که از ظاهر برمی‌آید، این آیه خطاب به اولیائی اســت که 
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سرپرســتیِ امور قاصران را به دوش می‌کشند و مســؤولیت دارایی آنان را برعهده دارند و 
تا زمانی که آنان به ســنّ رشد نرســند، نمی‌توانند چیزی از آن دارایی‌ها را بدان‏ها بسپرند. 

)فضل‏الله، 1419ق: 76/7؛ رک: زمخشری، 1407ق: ‏471/1(

2. 2. 1. 6. حلّ ناسازواری ابتدایی آیات با یکدیگر
فضل‏الله با کمک ســیاق، تناقض وهمی میان برخی از آیــات را حل می‌کند مانند اثبات 
َّذِينَ أرُْسِــلَ إلِيَْهِمْ وَلنَسَْأَلنََّ  شــمولیت سؤال از مردم و مرسلین در آیه شــریفه ﴿فلََنسَْأَلنََّ ال
المُْرْسَليِنَ﴾ )أعراف/6( و نفی آن در آیه شریفه ﴿فيَوَْمَئذٍِ لَّاَّ يسُْأَلُ عَن ذَنبهِِ إنِسٌ وَلََا جَانٌّ فبَأَِيِّ 
باَنِ يعُْرَفُ المُْجْرِمُونَ بسِِيمَاهُمْ فيَؤُْخَذُ باِلنَّوَاصِي وَالْأْأَقْدَامِ﴾ )الرحمن/39 ـ 41(  ِّكُمَا تكَُذِّ آلََاءِ رَب

فضل‏الله معتقد اســت که آیه‌ای که سؤال را در قیامت نفی می‌کند، در سیاقِ تأکید بر این 
نکته است که خداوند از گناه گناهکاران و جرم مجرمین باخبر است و میزان آن را می‌داند 
پس نیازی به سؤال کردن از آنان نیست چون آنان در درون خویش و همچنین از طریق نامه 
اعمال از آن آگاهند و در این حال و هوا در وجود حجّت و دلیل بر روایی عذاب آن‏ها، چند 
و چونی وجود ندارد. این در حالی اســت که ســیاق آیات دالّ بر سؤال از افراد در قیامت، 
متفاوت اســت و در این مقام وارد شده است که نشان دهد در قیامت از رهگذر اعترافهای 
خود آن‏ها، حجّت و دلیل اقامه می‌شــود؛ بنابراین، هر آیه سیاقی دارد که با سیاق آیه دیگر 

متفاوت است. )فضل‏الله، 1419ق: 21/10(

2. 2. 1. 7. جداسازیِ روایات تفسیری از تأویل آیه
از دیگر کارکردهای ســیاق در تفســیر منِ وحی القرآن، تمییز تفســیر از »تأویل« است. 
ُ مِنْ فضَْلِهِ هُوَ خَيْراً لهَُمْ بلَْ هُوَ شَرٌّ  َّذينَ يبَْخَلُونَ بمِا آتاهُمُ اللَّهَّ فضل‏الله ذیل آیه ﴿وَ لا يحَْسَــبَنَّ ال
ُ بمِا تعَْمَلُونَ خَبيرٌ﴾  ماواتِ وَ الْأْأَرْضِ وَ اللَّهَّ ِ ميراثُ السَّ قوُنَ ما بخَِلُوا بهِِ يوَْمَ القِْيامَةِ وَ لِِلَّهَّ لهَُمْ سَــيطَُوَّ
)آل‏عمران/180( این نکته را تأکید نموده که »علم«، به مثابه امانت الهی در نزد عالمِ است و 
او باید در مواجهه با تهدیدهایِ ضدّ اسلام آن علم را اظهار نماید. سپس آیات و روایاتی را 
در تأیید این مطلب ذکر می‌کند، ولی روایت ابن‌عباس را مبنی بر اینکه آیه یادشــده درباره 
آن دسته از احَبار و دانشمندان یهود نازل شده که صفات حضرت رسول )ص( را در عصر 
دعوت اســامی کتمان می‌کردند، با اســتناد به سیاقِ آیات تضعیف می‌کند. فضل‏الله ‌گوید: 
ظاهر سیاق آیات، با ملاحظه آیاتِ بعدی دلالت دارد که این آیه در خصوص بخُل‌ورزی در 
مال صادر شده، نه بخُلِ در علم. اگر هم بخُل در عَلم را در برگیرد، از طریق انتقال از معنایِ 
مادی به معنایِ معنوی است، که همان طریقه جَری است و ائمه )ع( آن را در تفسیر برخی 
آیات قرآن به‌کار ‌بسته‌اند. نظیر آنچه که از ائمه)ع( در تفسیر آیه ﴿فلَْينَْظُرِ الْْإنِسْانُ إلِى‏ طَعامِهِ﴾ 
)عبس/24( وارد شده که مراد از »طعام«، را »علم« خوانده‌اند. روشن است که علم، تفسیری 
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 برای کلمه طعام نیســت، حتیّ به طریقه مجاز؛ چه ســیاقِ آیات بعدی با آن تناسب ندارد، 
بلکه اشاره‌ای به تفضّل الهی بر انسان به‌واسطه علم است. )فضل‏الله، 1419ق: 415/6ـ416(

2. 2. 2. سیاق حالیه
منظور از ســیاق حالیه، شرایط و زمینه‌هایی اســت که متن را در بر می‌گیرد، یا منظور از 
آن، مناســبت‌ها و شرایط مرتبط به؛ گوینده، شنونده، زمان و مکانی است که بر الفاظ سایه 
می‌افکند به گونه‌ای که دلالت و مفهوم متن را تعیین و مشخص می‌کند. )الجنابیّ، 1412ق: 

162-163؛ کاظم عباس، 2004م: 170(
محمــد محمد یونس دراین‌‌باره می‌گوید: »زمانی‌که متکلّمــان یک زبان، زبان خود را به 
صورت شــفاهی یا نوشتاری به کار می‌گیرند آن را در چارچوب زمانی و مکانی مشخصی 
قرار می‌دهند و معمولاً فرایند ارتباط در شــرایط و احوالی شکل می‌گیرد که همه آن موارد 
در دلالــت حرف به حرف گفتار تأثیر می‌گذارد. علاوه بر موارد مذکور، عوامل دیگری نیز 
در فرایند ارتباط دخیل هســتند؛ از جمله آنچه که مربوط به شخصیت مخاطبین و زندگی 
شخصیشــان اســت و آنچه که چارچوب اجتماعی در آن جای می‌گیرد و آنچه که مولودِ 

موقعیت و شرایط زمانی و مکانی است.« )یونس علی، بی‌تا: 137(
واژه »سیاق«، به طور مطلق توسط اندیشوران اسلامی به کار رفته اما اولین کسی که اصطلاح 
)ســیاق حال( را به کار برد برانیسلاو مالینوفســکی1 یکی از جامعه‌شناسان دوران مدرن بود 
 context of“ و ریموند فیرث؛ زبان‌شــناس انگلیســی آن را از وی به قرض گرفت و عنوان
stuation” را برایش برگزید که معاصرین عرب آن را به »سیاق الحال«، »المقام«، »الموقف« و 

»السیاق الاجتماعی« برگرداندند. )رک: السعران، بی‌تا: 339؛ کنوش، 1419ق: 82(
و اگر )مقام( نزد زبانشناسان نشان‏دهنده‌ی جوانب غیر لفظی همراه با رویداد کلامی یعنی 
ظروف و شرایط آن باشد پس بدون شک این شرایط و احوالات بیرونی متن، نزد اصولییون 
و مفسران، راه درستی برای کشف معانی متون قرآنی، به ویژه برای اسباب نزول خواهد بود.
 ســیاق حالیه پیوندی استوار با اسباب نزول دارد. سبب نزول حادثه‏اى است كه در زمان 
پيامبر )ص( به وقوع پيوســته يا سؤالى است كه از آن حضرت شده و به دنبال آن خداوند 
درباره آن حادثه و يا در پاســخ به آن سؤال، آيه يا آياتى نازل فرموده است. )زرقانی، بی‌تا: 
99/1( به نظر می‌رسد این دسته از روایات در فهم پاره‌ای از آیات نقش بسزایی داشته باشند؛ 
چه، در آن فضا و ناظر به یک رخدادی خاصّ، آیاتی نازل شــده و آگاهی از شرایط زمانی 
و مکانی مؤثرّ نزول، در فهم بهتر آیه اثرگذار است. از آنجا که جعل و تحریف از یک‌سو و 
اجتهاد راویان و مفسّران متقدم از سویی دیگر در این حوزه فراوان بوده، مفسّران در پذیرش 
این روایــات همواره راه احتیاط در پیش گرفته‌اند. محمد عزت دروزه ‌گوید: »بدون تردید 
1) Bronislaw Malinowski.
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روایات فراوانی در اســباب نزول و مناسبت‌های آن وجود دارد که در بسیاری از کتاب‌های 
تفســیریِ دوره‌های مختلف گردآوری شده‌اند و قابل نقد و پالایش هستند؛ به‌ویژه به دلیلِ 
چندگانگیِ نقل، تناقض و مغایرت با یکدیگر و نیز گاه به‌خاطر عدم هم‌خوانی )آن روایات( 
بــا مراد و روح آیــات و همچنین به‌خاطر ناهمخوانی آن روایات بــا آیات دیگرِ مرتبط با 

موضوع. )دروزة، بی‌تا: 217(
فضل‏الله مانند بســیاری از مفسران دیگر، به ســبب کثرت روایات موجود درباره اسباب 
نــزول، اختلاف، تعارض و ناهماهنگی آن‌ها با متن قرآن کریم، در پذیرش و تأیید صحت 
آن‌ها تردید می‌کند. او معتقد اســت روایات وارد شده در اسباب نزول، نقش فرهنگی ایفا 
می‌کنند که گاهی ممکن است در ارائه تصویر دقیق از حقیقت اسلام و مضمون قرآن کریم 
به خطا بروند، چرا که بســیاری از این روایات موثق نیستند که بتوانیم به آن‌ها اعتماد کنیم 
)فضل‏الله، 1419ق: 336/7(، نقد دیگری که به این دسته از روایات وارد است، ضعف سندی 
آن‌هاســت فضل‏الله صراحتاً به این نکته اشاره کرده اســت، او دراین‌باره می‏گوید: »إننا في 
منهجنا التفسيري- لا نجد لدينا أيةّ نصوص موثقة كثيرة مما رواه الرواة في أسباب النزول، لضعف 
أســانيد بعضها و إرسال بعضها الآخر«؛ ما در روش تفسیری خویش نصوصِ موثق زیادی از 
آنچه که راویان روایات اســباب نزول ذکر کرده‏اند، نمی‌یابیم و این به خاطر ضعفِ اســناد 
برخی از آن‌ روایات و نیز ارســال )مرسل‌بودنِ( برخی دیگر است. )همان: 116/6( فضل‌الله 
با عنایت به مؤلفّه‌هایی که جزو سیاق حالیه به‌شمار می‌روند، در پاره‌ای از آیات، به تضعیف 
روایات اسباب نزول یا ردّ آن‏ها اقدام می‌کند که در ادامه، به نمونه‌هایی از این دست، اشاره 

خواهد شد.
بدون شک عنایت به خصوصیات رسول گرامی اسلام )ص( به عنوان مخاطب اوّلیه قرآن، 
یکی از مؤلفّه‌هایی است که در شمار سیاق حالیه جای می‌گیرد. توجه بدین مهم، ما را به فهم 
صحیح آیات رهنمون می‌سازد. نتیجه آنکه در میان روایات اسباب نزول، اخبار و گزارشاتی 
وجــود دارد که با مقام عصمت پیامبر در تبلیغ، مغایــرت دارد. فضل‏الله در این باره ‌گوید: 
»بی‌تردید برخی از روایت‌هایی که راجع به اسباب نزول ذکر شده‏اند به شأن و منزلت پیامبر 
اکرم )ص( توهین و بی‌احترامی می‏کنند، به همین خاطر باید در تفسیر آیات در استفاده از 
آن‌ها پرهیز شود.« )همان: 81/8( فضل‏الله افسانه غرانیق را به همین دلیل ردّ می‌کند. )فضل 
َّذِينَ  الله، 1419ق: 97/16( او همچنین روایاتی که درباره اســباب نزول آیه شریفه ﴿ياَ أيَُّهَا ال
 ُ لُ القُْرْآنُ تبُْدَ لكَُمْ عَفَا اللَّهَّ آمَنوُا لََا تسَْأَلوُا عَنْ أشَْياَءَ إنِ تبُْدَ لكَُمْ تسَُؤْكُمْ وَإنِ تسَْأَلوُا عَنْهَا حِينَ ينُزََّ
ُ غَفُورٌ حَليِمٌ﴾ )مائدة/101( آمده اســت را از آن جهت که متضمن مســائلی است  عَنْهَا و اَللَّهَّ
که با خصلت عظیم و سرشــت‌های معمول پیامبر اکرم )ص( همخوانی و تناســب ندارند، 

نمی‌پذیرد. )فضل‏الله، 1419ق: 358/8ـ359؛ طبرسی، 1986م: 386/3(
برخی آیات متضمن عباراتی اســت که در ظاهر مبهم و پیچیده به نظر می‏رسند و حکم 
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 مستفاد از آیه با واقعیت ناسازگار جلوه می‌کند که با شناخت فضای نزول روشن می‌شوند. 
ِ فمََنْ حَجَّ البْيَْتَ أوَِ اعْتمََرَ فلَََا  ائرِِ اللَّهَّ فَا وَالمَْرْوَةَ مِن شَــعَ فضل‏الله در تفســیر آیه شریفه ﴿إنَِّ الصَّ
فَ بهِِمَا﴾ )بقره/158( می‌گوید: از ظاهر آیه به دور از در نظر گرفتن شرایط  وَّ جُناَحَ عَلَيْهِ أنَ يطََّ
و موقعیتی که آیه شــریفه در آن نازل شــده است، بدون شک اینگونه به نظر خواهد رسید 
که حاجی یا معتمر میان طواف و عدم آن مخیَّر است و این معنا از عبارت »فلا جناح« قابل 
اســتنباط است و دالّ بر رخصت و جواز امر اســت ولی با قرینه سبب نزول، این توهم و 

اشکال برطرف خواهد شد.
روایات فراوانی در مورد سبب نزول این آیه شریفه به دست ما رسیده است و همه آن‏ها 
اتفاق نظر دارند مســلمانان در آغاز از ســعى میان صفا و مــروه اعراض کردند زیرا عرب 
جاهلی، آن اعمال و مناسک را با طواف به دور برخی از بتُ‌ها انجام می‏دادند و معتقد بودند 
که آن اعمال از آثار باقی مانده شرک است و طواف بر اطراف آن جزو مناسک حج نیست 
تا این که خداوند می‏فرماید آن دو نیز جزو اعمال و مناســک محسوب می‏گردند. )واحدی 
نیشابوری، 1362ق: 27ـ29؛ فضل‏الله، 1419ق: 129/3( بر اساس روایات سبب نزول، طواف 
میان آن دو بر حاجی و معتمر )عمره گزار( واجب است همانطور که خداوند به انجام این 
کار دستور داده است. فضل‏الله بر این باور است که مقصود از عبارت »فلا جناح«، رخصت 
به معنای إباحه نیســت بلکه به معنای عدم حرج )گناه( در چیزی است که معتقد بودند با 
مســأله توحید منافات دارد، تا تأکیدی برای آنان بر عدم منافات باشد به همین دلیل )سعی 
بین صفا و مروه(، حتی اگر بت‌ها بر روی آن‏ها نصب شده باشند، از شعائر شرک به حساب 
نمی‌آیند بلکه جزو شــعائری هستند که خداوند برای مؤمنان قرار داده، تا مکان و مقصدی 
برای نزدیک شدن به او باشند، لذا گویی فرمود: همانا وجود بت‌ها مانع از عبادت )بندگان( 

نمی‌شوند. )فضل‏الله، 1419ق: 130/3(
ملاحظه خصوصیات گوینده کلام )خداوند( از دیگر مؤلفّه‌های سیاق حالیه به‌شمار می‌آید 
که فضل‏الله در معنای واژه »قَریب« در آیه شریفه ﴿وَإذَِا سَأَلكََ عِباَدِي عَنِّي فإَِنِّي قرَِيبٌ أجُِيبُ 
اعِ إذَِا دَعَانِ﴾ )بقره/186( آن را دخالت می‌دهد او معتقد اســت: منظور از آن، قرب  دَعْوَةَ الدَّ
معنوی است نه قرب مادی چرا که خداوند متعال از تجسیم منزّه است و وجود او منحصر 
به مکان نیست تا اینکه مسافت‌ها و فواصل میان او و آن‌ها فاصله بیاندازد؛ بلکه او در قدرت 
و احاطه و شمول وجود مطلق و کلّ است، در نتیجه چیزی از او پنهان نمی‏ماند و او در عین 
اینکه نزدیک اســت عالی و متعالی نیز است پس هیچ موجودی نزدیک‏تر از او به بندگانش 

نیست. )فضل‏الله، 1419ق: 40/4(
آنچه فضل‏الله در معنای قریب گفته است، بسیاری از مفسران نیز به آن باور دارند از جمله: 
سید مرتضی که این واژه را براساس سبب نزول تفسیر کرده‌است و می‏گوید: »بدون تردید 
منظور خداوند متعال از »قریب« قُرب مسافتی نیست، بلکه مقصود حضرتش این است که 
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من با اجابت و مســاعدت و نعمتِ )به شــما( یا با علمم به آنچه که بنده‏ام انجام می‏دهد و 
ترک می‌کند، نزدیک هستم ... و این تشبیه به قرب مسافتی است، زیرا کسی که به کس دیگر 
نزدیک می‏شــود از احوال او آگاهی می‏یابد و از او نگرانی و ترس به خود راه نمی‌دهد و 
روایت شده است که قومی از پیامبر اکرم )ص( سوال کردند که آیا پروردگار ما به ما نزدیک 
اســت تا با او نجوا کنیم یا از ما دور اســت که باید ندایش دهیم؟ و پس از این درخواست 

خداوند این آیه را نازل فرمود.« )الشریف المرتضی، 1967م: 603/1(
نکته درخور توجه آنکه، از طریق سیاق حالیه می‏توان به متن یا موقعیت اجتماعی‏ای دست 
یافت که گفتار )مقال( را در میان )هنگام( رخداد کلامی در برمی‌گیرد. )عبدالتوّاب، 1997م: 

128؛ کاظم عباس، 2004م: 174( 
فضل‏الله در تبیین معنای الفاظ قرآن کریم به این نوع از ســیاق تکیه کرده است، مانند آیه 
َّمَا النَّسِــيءُ زِياَدَةٌ فيِ الكُْفْرِ﴾ )توبه/37( کلمه »النسیء« به معنای تأخیر در زمان  شــریفه ﴿إنِ
است، گفته می‏شود: نسأ الله فی أجلک: یعنی خداوند اجل تو را به تأخیر اندازد و )النسیئة( 
یعنــی خرید و فروش چیزی به ‌صورتی که پول آن بعداً پرداخت شــود )راغب اصفهانی، 
1424ق: 804(، ولی »النسیء« در آیه پیشین به معنای جابجایی یکی از ماه‏های سال است که 

عرب‌های جاهلی آن را برای مصلحت خود به تأخیر می‌انداختند. )همان(
فضل‏الله گوید: »واژه »النســیء« یعنی همان کاری )به تأخیر انداختن ماه( که عرب‏ها در 
زمان جاهلیت انجام می‌دادند، بدین شکل که آنان گاه حرمتِ برخی ماه‏هاى حرام را به تأخیر 
م‌ىانداختند. این کار به خاطرِ مصلحت‌اندیشی آن‏ها در جنگ و آشتی بود. اگر مصلحت‌شان 
در جنگ بود، ماه صفر را به جای ماه محرّم انتخاب می‌کردند )محرّم را حلال دانسته( و در 
ســال بعد، ماه محرّم را به جای صفر حلال دانسته و صفر را حرام می‌دانستند. آن‏ها با این 
کار، خود را از جنگ و خونریزی‏ دور می‏ســاختند ]و همچنین، هرگاه اراده جنگ داشتند، 
به کشــتار و خونریزی روی می‌آوردند[.« )فضل‏الله، 1419ق: 108/11؛ اندلســی، 2002م: 
48/5ـ49( شایان ذکر است که در این آیه نیز عباراتی برای فهم »نسَیء« وجود دارد ﴿يحُِلِّونهَُ 
مَ اّهُللّه زُيِّنَ لهَُمْ سُوءُ أعَْمَالهِِمْ﴾ و سیاق  مَ اّهُللّه فيَحُِلُّواْ مَا حَرَّ ةَ مَا حَرَّ ِّيوَُاطِؤُواْ عِدَّ مُونهَُ عَامًا ل عَامًا وَيحَُرِّ

نقشی کامل و انحصاری در تعیین معنای آن ایفا نمی‌کند.

2. 3. مواردِ گذر از سیاق
با وجود آنکه فضل‏الله در موارد فراوانی به ســیاق آیات استناد می‌کند، در پاره‌ای موارد، 
در اســتنباط معنا، با تکیه بر دلایلی محکم‌تر، سیاقِ آیه را کنار می‌نهد. )فضل‏الله، 1426ق: 

)441/15
 در ادامه، به نمونه‌هایی از گذر نویسنده از دلیلِ سیاق در فهم آیات، اشاره خواهد شد: 

َّما يرُيدُ  الف( فضل‏الله در تفسیر آیه تطهیر سیاق کلام را نادیده گرفته است؛ او ذیل آیه ﴿إنِ
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 رَكُمْ تطَْهيراً﴾ )احزاب/33( با طرح این پرســش که  جْسَ أهَْلَ البْيَْتِ وَ يطَُهِّ ُ ليِذُْهِبَ عَنْكُمُ الرِّ اللَّهَّ
اهل‌بیت چه کسانی هستند وارد بحث می‌شود و برای پاسخ به آن دو احتمال مطرح می‌کند؛
- گفته می‌شود که مراد، زنان پیامبر )ص( است. فضل‏الله این دیدگاه را به روایتی که طبری 
در تفسیرش از علقمه آورده است، مستند می‌کند1 و می‌گوید: شاید گفته شود آنچه که این 
احتمال را تأیید می‌کند سیاق آیه است که در فضای آیات متعلق به زنان پیامبر )ص( واقع 
شده و آیات قبل و بعد، ظهور در این معنا را روشن می‌سازند. )فضل‏الله، 1419ق: 299/18(
- گفته شــده است مراد از اهل بیت، رســول خدا )ص( و حضرت علی، فاطمه )س( و 
امام حسن و حسین )ع( است. این دیدگاه به روایتی از ابوسعید خدری در تفسیر طبری،2 و 

روایتی از ام سلمه3 مستند می‌شود.
فضل‏الله دیدگاه دوم را به صحت نزدیکتر دانسته و ترجیح می‌دهد. او در توضیحِ دیدگاهِ 
خویش گوید: روایت عکرمه بر اســاس آنچه راوی یا مســلمانان شنیده‌اند، به پیامبر )ص( 
اســناد داده نشده است و چه بسا نظر شخصی او با تکیه بر یک اجتهاد خاص باشد و دلیل 
روشــنی بر این نظر وجود ندارد که بدان بنگریم در حالی‌که روایات دیگری وجود دارد که 
دیدگاه دوم را تایید می‌کند؛ نظیر روایت ام سلمه که نقل کرده است: آیه در خانه او نازل شده 
است و روایات دیگری که از او نقل کرده‌اند. این روایات برای تفسیر این آیه یک اساس و 

مبنای ثابت از منبع اولیه رسالت قرار می‌دهد. )فضل الله، 1419ق: 300/18(
فضل‏الله در راستای تحکیم دیدگاه دوم می‌گوید: این احادیث )روایات مؤید این احتمال( 
از جهت کثرت و وثاقت به بیش از هفتاد روایت می‌رسد که از طریق عالمان شیعه و سنی 
نقل شده است و چه بسا روایاتی که توسط اهل سنت نقل شده بیشتر است که نزدیک چهل 
حدیث بوده و در کتب اهل ســنت به طرق متعددی از عایشه، ام‌سلمه، ابو سعید خدری و 
غیره آورده‌اند. روایات نقل شده در کتب شیعه هم به نقل از: حضرت امیر، امام سجاد، امام 
باقر، امام صادق )ع( و از اصحاب؛ ابوذر، ابولیلی و ابوالاسود و غیره به بیش از سی روایت 
می‌رســد. نتیجه آنکه ترجیح علمی با حجم انبوه این دسته از روایات است که در مقابل آن 

روایت )گزارش علقمه از گفته عکرمه( قرار دارد. )همان(
احادیث فراوان، نه صریحا و نه به صورت غیرصریح از نزول این آیه با ســایر آیات وارد 
شــده در خطاب به زنان پیامبر )ص( سخن نمی‌گوید و باورمندان بدین روایات هم، از آن 

رَكُمْ  جْسَ أهَْلَ البْيَتِْ وَ يطَُهِّ ُ ليِذُْهِبَ عَنكُْمُ الرِّ َّما يرُِيدُ اللَّهَّ 1( روى الطبري في تفسيره عن علقمة قال: كان عكرمة ينادي في السوق إنِ
تطَْهيِراً قال: نزلت في نساء النبي صلّى الّلّه عليه و آله و سلّم خاصه. )فضل‏الله، 1419ق: 299/18(

2( روى الطبري في تفسيره عن أبي سعيد الخدري، قال: قال رسول الّلّه صلّى الّلّه عليه و آله و سلّم: نزلت هذه الآية في خمسة، فيّ 
جْسَ  ُ ليِذُْهِبَ عَنكُْمُ الرِّ َّما يرُِيدُ اللَّهَّ و في علي رضي الّلّه عنه و حسن رضي الّلّه عنه و حسين رضي الّلّه عنه و فاطمة رضي الّلّه عنها إنِ

رَكُمْ تطَْهيِراً. )همان( أهَْلَ البْيَتِْ وَ يطَُهِّ
3( روى عن أم سلمة قالت: كان النبيّ صلّى الّلّه عليه و آله و سلّم عندي، و علي و فاطمة و الحسن و الحسين، فجعلت لهم خزيرة 

فأكلوا و ناموا و غطى عليهم عباءة أو قطيفة، ثم قال: اللهم هؤلاء أهل بيتي أذهب عنهم الرجس و طهرهم تطهيراً. )همان(
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اختصاصِ آیه به زنان پیامبر را برداشــت نکرده انــد، بلکه احادیث، دلالت دارند که آیه به 
تنهایی و منفصل از سیاق، نازل شده، امّا بنا به مناسبتی آن را در میان این آیات قرار داده‌اند. 
)همان: 301/18( فضل‏الله خطاب با کلمه »عنكم« را مخالف با اختصاص آیه به زنان پیامبر 
و وحدت ســیاق می‌داند و از همین رو دیدگاه نخست را بعید می‌شمارد. او دیدگاه سومی 
که میان زنان پیامبر )ص( و اهل بیت )ع( جمع می‌کند را با روایاتی که از امّ سلمه نقل شده 
در تضاد می‌شــمرد. )همان( فضل‏الله در راســتای تبیین دلیل خویش، به معنای اصطلاحی 
عبارت »اهل بیت« توجه داده، ‌گوید: اهل‌بیت اصطلاحی اســت که تنها درباره رسول خدا 
)ص(، حضرت علی )ع(، فاطمه )س( و امام حسن و حسین )ع( می‌باشد که بر زبان پیامبر 
و مســلمانان پس از او جاری شده است به گونه‌ای که سریعاً و بدون التباس و اشتباه ذهن 
به سوی آن‌ها منصرف می‌شود. حتی این اصطلاح شامل بقیه نزدیکان هم نمی‌شود اگرچه 

کلمه به حسب عرفِ عام شمولیت آن را دارد. )همان(
 از آنچه گذشت، روشن شد به‌رغم اهمیتی که فضل‏الله برای سیاق قائل است در مواردی 
مانند آیه 33 ســوره احزاب، ســیاق را یکســره وانهاده و آن را در فهم تفسیر آیه راهگشا 

نمی‌داند. 
هَواتِ﴾ )آل‏عمران/14( اختلاف وجود  ب( در تعیین فاعل »زینّ« در ﴿زُيِّنَ للِنَّاسِ حُبُّ الشَّ
دارد. فضل‏الله ضمن اشــاره به گستردگی دامنه جدال مفسران در تعیین فاعل »زُینَّ« معتقد 
اســت مجالی برای این همه نزاع نیست، زیرا از ظاهر آیه استفاده می‌شود که این زینت از 
طریق سرشــته شدن با طبع انســان صورت می‌گیرد چرا که این امور از مواردی هستند که 
نیاز انسان بدان می‌خواند و مانند سایر چیزهایی هستند که خداوند ازآن سخن گفته است و 
برای انسان زینت داده است مانند آیه ﴿كَذلكَِ زَيَّنَّا لكُِلِّ أمَُّةٍ عَمَلَهُمْ﴾ )أنعام/108( )فضل‏الله، 
1419ق: 260/5( او می‌گوید: این آیه در مقام ردّ مطلق شــهوات نامبرده وارد نشده است؛ 
بلکه درخصوص موازنه‌ی بین آن‌ها و بین شــهوات اخروی دینی و روحی و در زمینه نیاز 
انسان در برتری برخی از آنان بر بقیه وارد شده است. )همان( او خود »الله« را فاعلِ حقیقیِ 
فعل »زُینَّ« درنظر گرفته اســت. )فضل‏الله، 1419ق: 259/5( برخی از مفســرین نیز همین 
عقیده را دارند مانند زمخشــری که معتقد است مزیِّن همان خداوند است که برای آزمایش 
َّا جَعَلْناَ مَا عَلَى  کردن انســان‌ها »حب شــهوات« را تزیین می‌کند همچنان که آیه شریفه ﴿إنِ
َّهَا لنِبَْلُوَهُمْ أيَُّهُمْ أحَْسَــنُ عَمَلًًا﴾ )کهف/7( نیز این نکته را تأیید می‌کند و قرائت  الْأْأَرْضِ زِينةًَ ل
»زَینّ للناس« از مجاهد و »زَینّ الشیطانُ« از حسن بصری را مؤید این دیدگاه ذکر کرده است. 

)زمخشری، 1407ق: 342/1(
فضل‏الله نظر علامه طباطبایی بر فاعل بودن شــیطان برای »زُیـّـن« را، مخالف ظهور آیه 
می‌داند. فضل‏الله معتقد است از ظاهر آیه بر می‌آید که در مقام برقراری مقارنه بین نعمت‌های 
دنیا برای دستیابی به نیازهای حسی مردم و نعمت‌های اخروی است و تأکید آنچه که باعث 
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 تمایز بین لذات آخرت از لذات دنیا می‌شود و به تقوی و طلب آنچه در نزد خداوند است، 
تشویق می‌کند )فضل‏الله، 1419ق: 260/5ـ261( فضل‏الله می‌گوید: اگر علامه در نظرش به 
سیاق اعتماد نموده است چرا که درباره کفار سخن می‌گوید، این امر موجب دلالت بر ظهور 
ادعا شده نمی‌شود زیرا قرآن کریم اسلوب‌های بیانی خاصّی دارد که بر پایه آن اسلوب‏ها، از 

موضوعی به موضوع دیگر منتقل می‌شود. )همان: 261/5(
َّذِينَ آمَنوُا  ج( از دیگر مواردی که فضل‏الله سیاق آیه را نادیده می‌گیرد ذیل آیه ﴿ليَْسَ عَلَى ال
الحِاتِ جُناحٌ فيِما طَعِمُوا﴾ اســت. )مائده/93( مفسّر بعد از آنکه یادآوری می‌کند  وَ عَمِلُوا الصَّ
معنای این آیه غامض و پیچیده است، می‌گوید: نکته قابل توجه‌ای که وجود دارد دقت در 
استنطاق کلمه »فيِما طَعمُِوا« است که مراد از آن خمر و چیزهای مشابه خواهد بود به خاطر 
پیوستگی آن به آیات متقدم و قرار گرفتن در سیاق واحد. چنانچه خوردنی را بر مطلق تغذی 
حمل کنیم هرچند با نوشیدن باشد یا اینکه آن را گفتاری مستقل به حساب آوریم که مطلق 
طعام را شامل شود زیرا وحدتِ سیاق امری نیست که به عنوان یک قاعده جاری شود مانند 
ظهور قرآنی که به عنوان دلیلی بر وحدت موضوع معتبر است به‌خصوص در برخی اسلوب 
قرآنی که بر پایه آن موضوعات متعددی به صورت پی درپی و بدون ارتباط با یکدیگر قرار 

گرفته‌اند. )فضل‏الله، 1419ق: 337/8( 
عملکرد فضل‏الّلّه چنین می‌نماید که او، گاه از سیاق عدول نموده و اسلوب بیانی قرآن در 
با هم‌آوری موضوعاتِ به‌ظاهر غیرمرتبط را شــاهدی بر ناکارآمدیِ سیاق در تفسیر برخی 
آیات قرآنی می‌شمرد. او در مواردی که سیاق به فهمِ مراد آیه کمکی نمی‌کند، به طرح یک 
قاعــده دیگر روی می‏آورد و آن اینکه اســلوبِ بیانی قرآن گاه اقتضا دارد که چند موضوعِ 
به‌ظاهر غیرمرتبط در کنار یکدیگر مطرح شــوند. البته این بدان معنا نیست که در حقیقت، 
پیوندی میان این دست آیات برقرار نیست، بلکه به تعبیر امام باقر )ع( »ليَْسَ شَي‏ْءٌ أبعَْدَ مِنْ 

جَالِ مِنْ تفَْسِيرِ القُْرْآن‏« )برقی، 1371ق: 300/2( عُقُولِ الرِّ

نتیجه‌گیری
دســتاوردهای این پژوهش، پس از بررسی نقش قرینه سیاق در تفسیر »منِ وحي القرآن« 
و نحوه بهره‌گیری مفسّر از سیاق و نیز گذر از آن در پاره‌ای موارد در فهم آیات قرآن نشان 

می‌دهد: 
1ـ فضل‏الله، بر خلاف برخی مفسّران که تنها به متن قرآن در دلالت‌یابی بسنده می‌کنند یا 
برخی دیگر که به‌گستردگی از گزاره‌های تاریخیِ سِره و ناسِره )اسباب نزول آیات و ...( در 
فهم آیات بهره می‌برند، در تعامل با نصّ قرآن دو رویکرد دارد؛ نخســت: نگاهی تاریخ‌مند 
بــه متن قرآن و کاوش در تاریخِ عصر نزول به منظور کشــف قرائن فهم، دوم: رویکرد نو 
و معاصرانه به قرآن، متناســب به نیازهای دوران. این روشــی است که فضل‏الله در انتخاب 
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اسلوب استیحائی )ایحائی(، از راه تحقیق در معانی حاشیه‏ای یا مصادیق یا آنچه که به جَری 
و تطبیق معروف است به کار گرفته است. در حقیقت، این یک دیدگاه تأویلی است که سعی 

بر انتقال معنا از دایره مفاهیم کلّی به مصادیقِ عینی خارجی دارد.
2ـ فضل‏الله تغییرات ســیاق و اثرِ آن در انتقال معنای الفاظ از معانی اصلی به معانیِ دیگر 
)از جمله: عرفی، شــرعی یا مجازی( را پذیرفتــه و آن را در ارائه معنایِ متفاوت از کلمه، 
ترجیح قرائت، تعیینِ مرجع ضمایر، رفع تناقض ظاهری آیات، تمییز تفســیر از جَری، ردّ 
معنای حرفی و توجه دادن به معنای عمیق و باطنی )تأویل(، تضعیف برخی از روایات سبب 

نزول و ... به‌کار گرفته است.
3ـ به‌رغم آنکه فضل‏الله بر اهمّیت ســیاق مقالیه و حالیه در کشــف معانی تأکید دارد، امّا 
گاه نقش ســیاق در معنایابی آیات را برنتابیده و باور دارد که اســلوبِ خاصّ قرآن به طرح 
سلســله‏وار پاره‌ای موضوعات در آیاتِ متوالی گشته، بی‌آنکه بتوان ارتباطی میان آن آیات 
جُست. با این وصف می‌توان گفت که فضل‏الله در برخی جایگاه‌های قرآنی به وحدت سیاق 

باور ندارد.
4ـ فضل‏الله در موارد بسیاری، تنها به یک قرینه برای تأیید دیدگاه تفسیری خویش بسنده 
نکرده، بلکه افزون بر قرائن مقالیه )سیاقِ درون‌متنی(، قرائن حالیه یا مقامیه )سیاق برون‌متنی( 

را نیز مدّنظر قرار می‌دهد.
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Abstract
The inner coherence of the Holy Quran, as one of the manifestations of 
the compatibility of words and meaning, is sometimes derived from the 
coexistence of the phonetic set of words, which plays an essential role in 
creating different levels of meaning and mental imagery for the audience, 
and sometimes from the purposeful coexistence of words and expres-
sions. At the same time, it is done to instill a special concept in the audi-
ence, which is based on the in-text approach and how the sentences and 
phrases are structured in the Crimean verses, which shows the subtleties 
of expression of this divine book. Accordingly, when we look at the Holy 
Qur’an as a part of the architecture from the perspective of the appropri-
ateness of words and meanings, we come across the orderly arrangement 
of words and phrases and a connected set of words Behind them lies an 
ocean of subtle meanings and precise points. By analyzing the structure of 
the sentences and the specific semantic load of the words, to achieve the 
real meaning and purpose of the Quran, the present research studies the 
verses of the Crimea based on the in-text approach. In this research, with 
a descriptive-analytical method, the fit of words and meaning, beyond the 
musical aspect of words, from an intra-text perspective and considering 
the purposeful role of words and the structure of sentences and phrases in 
presenting a specific concept to the audience and to explain a manifesta-
tion of elegance. The expressions of the Holy Quran are examined.
Keywords: Holy Qur’an, words and meaning, proportion, within the 
text, subtleties of expression.
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نگره‏ای به انسجام درون‏متنی آیات قرآنی، با تکیه بر تأثیرگذاری 
ظرافت‏های بیانی در انتقال مفاهیم 
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مسعود اقبالی1

چکیده
انســجام درونی قرآن کریم به عنوان یکی از جلوه‏های تناســب لفظ و معنا، گاه برگرفته از 
همنشینی مجموعه آوایی واژگان است که در ایجاد سطوح معنایی مختلف و تصویرسازی‏های 
ذهنی برای مخاطب نقش اساسی بر عهده دارد و گاه از همنشینی هدفمند واژگان و عبارات 
در کنــار هم، به منظور القای مفهوم خاصی به مخاطب صورت می‏گیرد که این شــیوه بر 
اســاس رویکرد درون متنی و چگونگی ســاختار جملات و عبارات در آیات، نشــان‏دهنده 
ظرافت‏های بیانی این کتاب آســمانی است. بر همین اســاس وقتی از زاویه تناسب لفظ و 
معنا به قرآن کریم، به عنوان بخشــی از معماری سخن نگریسته می‏شود، به چینش منظم 
و قاعده‏مند واژگان و عبارات و مجموعه به‏هم پیوســته‏ای از الفاظ برمی‏خوریم که در ورای 
آن‏ها اقیانوســی از معانی ظریف و نکته‏های دقیق نهفته اســت. پژوهش حاضر با تحلیل 
ســاختار جملات و بارِ معنایی خاص واژگان، جهت دستیابی به معنا و مقصود واقعی قرآن، 
آیات را بر اســاس رویکرد درون‏متنی مورد مطالعه قــرار می‏دهد. در این پژوهش با روش 
تحلیلی توصیفی، با توجه به گستردگی ظرافت‏های بیانی قرآن کریم، صرفآً شواهدی از دو 
ســوره »بقره و نساء« انتخاب شده و تناســب لفظ و معنا در آن‏ها، فراتر از جنبه موسیقایی 
واژگان، از منظر درون‏متنی و با توجه به نقش هدفمند واژگان و ســاختار جملات و عبارات 

در ارائه مفهومی خاص به مخاطب، مورد بررسی قرار گرفته است. 
واژگان کلیدی: قرآن کریم، لفظ و معنا، تناسب، درون‏متنی، ظرافت‏های بیانی.

1( استادیار گروه علوم قرآن وتفسیر، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، دانشكده علوم قرآني كرمانشاه، كرمانشاه، ايران ايميل: 
eghbali@quran.ac.ir

	   This work is licensed under a Creative Commons Attribution 4.0 International License.
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1ـ مقدمه
قرآن کریم جهت تبیین مفاهیم والای اخلاقی، اعتقادی و...، حالات و روحیات انسان‏ها و 
دیگر امور غیبی از تمهیدات بلاغی و ادبی خاصی بهره برده و عناصر مختلف زبانی و بیانی 
نیز در خدمت ارائه این مفاهیم والای قرآنی قرار گرفته اســت. گاه تصویرگری مفاهیم به 
واسطه حروف و معانی برآمده از آن، گاهی نیز با بهره‏گیری از صوت و آوا و گاهی نیز با به 
کارگیری دقیق واژگان در موضع مشخص صورت می‏گیرد. انتخاب دقیق واژگان و تناسب 
بی‏نظیر الفاظ و واژگان قرآنی با معانی آن، از جمله جلوه‏های اعجاز بیانی این کتاب آسمانی 
است. در قرآن کریم هر واژه جایگاه مناسب با معنای خود را دارد و مفهومی مشخص را به 
مخاطب القا می‏کند که واژگان دیگر نمی‏توانند آن را با معنایی مشــخص افاده کنند. بر این 
اساس، واژگان گاه به شکل جمع و گاه به حالت مفرد بیان می‏شود، گاه به صورت نکره در 
می‏آید و گاه در کســوت معرفه خودنمایی می‏کند، گاه مقدم شده و گاه مؤخر و در تمامی 

این حالات، بیانگر معنایی خاص و متناسب با مفهوم همان آیه است.  
هماهنگی و انسجام کامل میان واژگان قرآنی و معنای برخاسته از آن، پیش‏تر نزد قدما با 
عنوان »ائتلاف اللفظ مع المعنی« از آن یاد شده است که امروزه در مطالعات معناشناسی از آن 
به نظم‏آهنگ یا موسیقی تعبیر می‏شود که کاشف از اسرار بلاغی واژه‏ها و تناسب در معنای 
دریافت‏شده از آنهاســت. »ائتلاف« در لغت از ماده »ألف« است که واژگانی چون »أوالف، 
ألوف، مؤلفّه، تأليف، ألف و الُفه« از آن مشتق می‏شود. تمامی این واژگان با اختلافی اندک، 
در معنایی واحد یعنی »انس داشــتن و انسجام و تناسب« با هم اشتراک دارند. »ألُفَْهٌ«: انس 
گرفتن و دوســت داشتن »إيِلََاف‏ٌ« به معنى »ألفت دادن« مصدر باب افعال است، لذا: »آلفََه‏ُ 
إيِلََافاً: جعَلَه يأَْلفَُ« )قرشــی، 1388: 1، 93(. اما راغب آن را مصدر باب تفعيل گرفته است‏: 
َّفَهِ قلُُوبهُُمْ« يعنى كســاني كه قلب‏هایشان تأليف و جلب شده است )راغب اصفهانی،  »المُْؤَل

.)81 :1404
بی‏شــک، روابط بین واژگان و معانی آنها و نیز جایگاه خاص این واژگان و عبارات در 
جملات قرآنی، بیش از هر چیزی نظم و انسجام درونی قرآن را آشکار می‏سازد؛ زیرا قوام 
و استحکام بیان قرآنی، وابسته به انتخاب مفردات و بهره‏گیری از انسجام درونی جملات و 
تصویرآفرینی‏های قرآنی است، جایی که زیبایی‏شناسی بیان قرآن، از کارکرد خاص یک واژه 
آغاز می‏شود و به کارکرد جمله و در نهایت به کل سوره یا جملات قرآنی سرایت می‏کند که 
صحنه‏هایی جذاب و در اوج بلاغت را به نمایش می‏گذارد )حمدان، 1412: 17(. دقت در 
انتخاب واژگان قرآن کریم و معنای خاصی که از آن متبادر می‏شود، بیانگر کارایی ویژه هر 
واژه و مأموریتی است که برای انتقال معنا به مخاطب در آن قرار داده شده است. این مهم در 
معنادهی بسیاری از واژگان قرآنی به روشنی قابل فهم است که چگونه یک واژه در خدمت 
القای مفهومی خاص قرار گرفته و تناســبی بی‏نظیر میان لفظ و معنا در متن قرآنی پدیدار 
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 شده اســت. به عنوان نمونه به کارگیری واژه »الریاح« با مفرد آن یعنی »الریح« و همچنین 

واژه »الغیث« با »المطر« تفاوت معنایی ویژه‏ای دارند؛ چرا که واژه »الرّیاح« در قرآن، صرفاً 
ياَحَ  جهت اشــاره به خیر و منفعت و رحمت الهی ذکر شده است: ﴿وَمِنْ آياَتهِِ أنَ يرُْسِلَ الرِّ
رَاتٍ وَليِذُِيقَكُم مِّن رَحْمَتهِِ﴾ )روم/46( و نیز )فاطر/9، آل‏عمران/117؛ حجر/22(. اما واژه  مُبشَِّ
»الریح« به قصد ترســانیدن از فرجام عمل و عذاب الهی بیان شــده است. راغب می‏گوید: 
»در اکثر جاهایی که خداوند واژه الریح را مفرد آورده است، برای عذاب بوده است« )راغب 

اصفهانی، ذیل ماده روح(
غایت اصلی این پژوهش، بررســی ارتباط آوایی و موسیقایی واژگان قرآنی با معانی آن 
که امروزه تحت عنوان »فنوســمانتیک یا نظم‏آهنگ« شناخته می‏شود، نیست؛ چه این شیوه 
ارتباط مستحکم واژه‏ها با آوای برخاسته از آن را متصور می‏شود که معنایی همسو و مطابق 
با آهنگ کند یا تند واژگان دارد، بلکه هدف پژوهش حاضر، تبیین تناسب و هماهنگی میان 
لفظ و معنا از جنبه درون‏متنی و ســاختار جملات و چینش سامان‏یافته واژگان در آیاتی از 
سوره بقره و نساء است که اعجاز بیانی این مصحف شریف و هماهنگی کامل میان الفاظ و 

مفهومِ برآمده از آن را نشان می‏دهد. 

2ـ پیشینه تحقیق
علم زبان‏شناســی در ســالیان گذشــته مورد توجه اندیشــمندان زبان عربی بوده و آثار 
ارزشمندی نیز در این باره تألیف شده است؛ از جمله کتاب مدخل إلی علم اللغه از محمود 
فهمی الحجازی در حوزه زبان‏شناسی عربی است که در آن به مباحثی چون بلاغت عربی، 
شــعر و نثر عربی و موضوعات کلی زبان‏شناسی پرداخته شده است. همچنین کتاب أسس 
اللغه العربیه از همان مؤلف، که با عنوان زبان‏شناســی عربی توســط سیدحسین سیدی در 
انتشارات ســمت ترجمه شده است. این کتاب در خصوص شــناخت و دریافت سیمای 
کلی زبان عربی، پژوهشی علمی را در پرتو نظریه جدید زبان‌شناسی عمومی و زبان‌شناسی 

تطبیقی زبان‏های سامی و فرهنگ عربی انجام داده است. 
کتاب دیگر أسس علم اللغه از احمد مختار عمر است که در خصوص زبان‏شناسی عربی 
و فقه‏اللغه و ســطوح مختلف زبانی، ضرب‏آهنگ واژگانی و ترکیب‏های صرفی و نحوی به 

رشته تحریر در آمده است. 
اما در حوزه زبان‏شناسی قرآنی نیز در زبان عربی، تألیفات ارزشمندی انجام شده که آیات 
قرآن کریم را از منظر ســاختاری و واژگانی مورد بررسی قرار داده‏اند که به مواردی از آنها 

اشاره می‏شود: 
کتاب‏های معانی الأبنیه فی العربیه، أسئله بیانیه فی القرآن الکریم و قبسات من البیان القرآنی از 
فاضل صالح السامرایی که در آن‏ها به ساختار جملات قرآنی و مفهوم واژگانی آن پرداخته است. 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

184

کتاب فقه‏اللغه المقارن از ابراهیم السامرّائی که ب‍ا ع‍ن‍وان‌ زب‍ان‏‌ش‍ن‍اس‍ی‌ ت‍طب‍ی‍ق‍ی‌ در س‍ال‌ ۱۳۷۶ 
توسط سیدحسن سیدی ب‍ه‌ ف‍ارس‍ی‌ ت‍رج‍م‍ه‌ ش‍ده‌ اس‍ت‌. در این کتاب به مباحثی چون ترکیب 
و بنا در زبان عربی پرداخته شده که در آن به کارکرد برخی حروف اشاره شده است. ضمن 
اینکه به مفاهیم واژگان مثنی و جمع در برخی آیات نیز اشاراتی شده است. نیز کتاب الظاهره 
الجمالیه فی القرآن الکریم از نذیر حمدان که در آن مباحثی چون »زیبایی‏شناســی مفردات 
قرآنی، تناسب و هماهنگی صوتی و لفظی در عبارات قرآنی« مورد تحلیل قرار گرفته است.
برخی دیگر از پژوهش‏های صورت گرفته در حوزه هماهنگی و تناسب میان لفظ و معنا 

بدین شرح است: 
1. مقاله‏ای با عنوان »تناســب لفظ و معنا در قرآن« از حامد قنیبی، ترجمه محمد حســن 
معصومی، چاپ‏شــده در مجله بینات، سال ششم )1378(، شماره 1. در این مقاله واژگانی 
چون »الریح، الغیث و المطر« و بارهای مفهومی مختلف آن‏ها در قرآن مورد بررســی قرار 
گرفته و مناســبت آن با معنای برخاســته از واژه تبیین شده است. در ادامه به معنای برخی 

واژگان به ظاهر مترادف نیز اشاره شده است. 
2. مقاله »رابطه لفظ و معنا در ســاختار نظــم آهنگ قرآن کریم« از ابوالفضل خوش‏منش 
که در فصلنامه »کتاب قیم«، ســال هفتم )1396(، شماره 17 به چاپ رسیده است. در مقاله 
مذکور جلوه‏های آهنگین قرآن از نظر تناسب با معانی الفاظ مورد بررسی قرار گرفته و نقش 

ویژگی‏های واژگانی در ایجاد فضایی آهنگین متناسب با مفهوم آیات تبیین شده است. 
3. مقاله »تناسب آوایی ـ محتوایی )فنوسمانتیک( در آیات قرآن با بررسی مواردی از سوره 
واقعه« از ابراهیم فلاح و ســجاد پوردانش که در فصلنامه مطالعات متون اسلامی، سال دوم 
)1396(، شماره اوّل به چاپ رسیده است. نویسندگان مقاله با ذکر نمونه‏هایی از سوره واقعه، 
تناسب آوایی و محتوایی را در سه سطح واژه، آیه و آیات با سیاق معنایی مورد بررسی قرار 
داده و نشان داده‏اند که قرآن کریم به سبک آهنگین سرشار از موسیقی متناسب با معانی ممتاز 

است، بی‏آنکه آهنگ بر معنا یا معنا بر آهنگ غلبه یابد. 
4. مقالــه »هماهنگی آوایــی در دو جزء 16 و 17 قرآن کریم بر اســاس نظریه موریس 
گرامون« نوشته قاسم مختاری و مریم یادگار، چاپ‏شده در فصلنامه پژوهش‏های ادبی قرآنی، 
سال پنجم )1396(، شماره اوّل. مقاله مذکور بر آن است تا نشان دهد انتقال مقصود و معنا 
با تکرار واکه‏ها و همخوان‏ها، تأثیر ژرفی بر مخاطب گذاشــته و وی را به ســوی فهم معنا 

رهنمون خواهد ساخت.
همان‏طور که ذکر شــد بیشــتر پژوهش‏های صورت‏گرفته در حوزه تناسب لفظ و معنا، 
پیرامون مشــخصه‏های آوایی و موســیقایی واژگان و هماهنگی آن با معانی عبارات قرآنی 
نگاشــته شده است و ســعی بر آن بوده تا اهمیتّ موســیقی و آهنگ تند و ملایم واژگان، 
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 صامت‏هــا و مصوت‏ها، واکه‏ها و همخوان‏هــا را در القای معنای مقصود به مخاطب تبیین 

نماید، اما به نظر می‏رســد پژوهشی که مناسبت الفاظ و معانی را با رویکرد درون‏متنی و با 
تکیه بر اسلوب‏های بیانی مورد مطالعه قرار دهد، انجام نشده و پژوهش حاضر از این جهت 

نوآورانه است. 

3ـ تناسب لفظ و محتوا در آیات قرآن بر اساس رویکرد درون متنی 
ساختار درونی قرآن کریم و بهره‏گیری از اسلوب‏های بیانی منحصر به فرد در الهام‏بخشی 
هر چه بهتر تعالیم الهی به عنوان یکی از ویژگی‏های ممتاز زبانی قرآن قلمداد می‏شود که به 
کارگیری اصطلاحات و واژگان در موضع مشخص و چینش نوع جملات در اثرگذاری هر 
چه بیشــتر بر مخاطب، از جلوه‏های آشکار آن است. علاوه بر این، تقدیم و تأخیر عامدانه 
واژگان و نیز بهره‏گیری از شگرد‏های خاص بیانی و نوع خطاب در آیات قرآن که متناسب 
با مقتضای حــال مخاطب و در خدمت القای مفاهیم والای قرآنی اســت، بر ظرافت‏ها و 
ریزه‏کاری‏های هنری قرآن کریم افزوده است، به نحوی که هر واژه و اصطلاحی که در این 
کتاب آســمانی بیان شــده، همگی با معنا و مفهوم واقعی آیه تناسب تام دارد. لذا هر گونه 
تغییــری در ســاختمان جملات و برهم خوردن نظم آن‏ها، به اخــال و نامفهومی در فهم 
عبارات منجر می‏شــود. در ذیل شــواهدی از آیات قرآن کریم به عنوان نمونه‏ای از دریای 
بلاغت و اعجاز بیانی این کتاب آسمانی در هماهنگی و تناسب بی‏نظیر میان لفظ و معنا مورد 

بررسی و تحلیل می‏گردد.  

3ـ1ـ کارکرد خاص واژگان در نهادینه کردن عفت و اخلاق‏محوری
استفاده قرآن کریم از معنای خاص واژگان در راستای نهادینه کردن ادب و عفت در کلام، 
به عنوان جلوه‏ای آشــکار از ظرافت‏های بیانی این مصحف شریف خودنمایی می‏کند. در 
قرآن مجید از ظرافت‏های خاص بیانی در تبیین مناسبات فردى و اجتماعى انسان با خداوند، 
خود، دیگران سخن رفته است. در این میان موضوع تعاملات و به ویژه تعاملات کلامى و 
گفتاری از جایگاه ویژه‏اى برخوردار اســت که ریشه آن را در متن‏محورى و کلام‏محورى 
ادیــان ابراهیمى و به صورت خاص در اســام و به ویژه در کلام اللَّهَّ مجید باید جســت 
)احمدزاده، 1385: 25(. قرآن کريم نکات بسیاری را در زمينه ارتباطات اجتماعي و به ویژه 
کلامي و گفتاري بيان مي‏دارد که به دنبال آن نتايج مطلوب و مؤثري نيز براي فرد و جامعه 
حاصل شده است. بر این اساس، در بسیاری از آیات قرآنی، واژگانی انتخاب شده که کرامت 
وجــودی زن و شــأن و جایگاه او در جامعه را به طور کامل حفــظ نموده و با این تعابیر، 
هنجاری متمایز با فرهنگ دوره جاهلی رواج داده و جامعه را  به سوی تعالی و پاسداشت 

ارزش‏ها سوق می‏دهد که در ذیل به نمونه‏هایی از آن اشاره می‏شود: 
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﴿وَكَيْفَ تأَْخُذُونهَُ وَقَدْ أفَْضَى بعَْضُكُمْ إلِىَ بعَْضٍ﴾ )نســاء/٢١(، ﴿فلَََا رَفث1ََ وَلََا فسُُــوقَ وَلََا 
﴾ )بقره/197( ﴿وَلََا تبُاَشِرُوهُنَّ وَأنَتمُْ عَاكِفُونَ فيِ المَْسَاجِدِ﴾ )بقره/187(، ﴿... جِدَالَ فيِ الحَْجِّ

...﴾ )نساء/23(، ﴿...فأَْتوُا  تيِ دَخَلْتمُ بهِِنَّ أوَْ لََامَسْتمُُ النسَِّاءَ...﴾ )نساء/٤٣(، ﴿...مِّن نسَِّائكُِمُ اللَّاَّ
﴾ )نســاء/24( ﴿وَلََا تقَْرَبوُهُنَّ حَتَّى  َّى شِــئْتمُْ﴾ )بقره/223( ﴿فمََا اسْتمَْتعَْتمُ بهِِ مِنْهُنَّ حَرْثكَُمْ أنَ
يطَْهُرْنَ﴾ )بقره/222( بهره‏گیری هدفمند قرآن کریم از واژگان و عبارات غیرصریح در ترسیم 
عمل زناشویی، بدین منظور است تا اشاره‏ای باشد برای رعایت احتیاط در پاکیزه نگه داشتن 
خود از هر گونه ناپاکی؛ زیرا معمولاً جماع و عمل زناشویی با لمس کردن و به نوعی شوخی 
آغاز می‏شود و اگر به جای واژگان مذکور مثلًا عبارت »أو جامعِتمُ النسِاءَ .....« ذکر می‏شد، 
دیگر محلّی برای احتیاط و مراقبت از پاکیزه نگه داشتن نبود؛ اما چون سیاق کلی آیه به حفظ 
پاکیزگی و رعایت اصول نمازگزاری اشاره دارد، بنابراین واژه‏ای ذکر نموده که میزان دچار 
شدن فرد به ناپاکی و جنابت را کاهش می‏دهد و به نوعی تلنگری است برای دوری گزیدن 
از عمل زناشــویی در هنگام فرا رســیدن وقت نماز، با علم به اینکه شرایط برای غسل نیز 
فراهم نیست. ذکر چنین واژگانی نشان‏دهنده انسجام و هماهنگی لفظ و معنا در آیات است 
که هر واژه‏ای مأموریت خاصی را عهده‏دار اســت و در جهت القای معنایی مشخص بیان 
شــده که با سیاق جمله و مفهوم کلی آیه تناسب تام دارد. همان‏گونه که نظر برخی مذاهب 
اهل سنتّ نیز بر این است که حتی لمس بدن زن به تنهایی باعث ابطال وضو خواهد شد2 

)ثعلبى، 1422: 3، 315(.
قرآن کریم طرح مســائل جنسی را در ردیف تابوهای اجتماعی قرار می‏دهد و در این راه 
از عباراتی کنایه‏وار بهره می‏گیــرد )الصغیر، 1420: 15(؛ زیرا تعبیر صریح و بی‏پرده از این 
مسائل در موقعیتّ‏های فرهنگی و اجتماعی، شایسته فطرت پاک انسان نیست و باید در این 
زمینه از متانت گفتاری همراه با بیان کنایی و غیرصریح اســتفاده کرد. از این رو، استفاده از 
زبان رمز، ایما و کنایه در این بافت‏های موقعیتی، تصویرگر معانی شــعاعی همچون »ادب، 
عفت و متانت رفتاری و گفتاری« است )وافی، 1973: 263(. این موضوع را می‏توان در آیه 
َّى شِئْتمُْ﴾ )بقره/223( به خوبی مشاهده کرد که  َّكُمْ فأَْتوُا حَرْثكَُمْ أنَ شریف ﴿نسَِاؤُكُمْ حَرْث3ٌ ل
تناســب میان لفظ و مفهوم برآمده از آن به نحوی احسن تداعی‏گر عفّت و رعایت شئونات 

اسلامی در جامعه و در محاورات زناشویی است.
از ســوی دیگر چون عمل زناشــویی، از اساس با حیا و خفا عجین شده، لذا خداوند در 
این آیات از نفس این عمل هم با عباراتی غیرمستقیم که نتیجه آن جماع است، یاد می کند؛ 
چراکه در پرده ســخن گفتن از این عمل و عدم تصریح به شیوه کامجویی و لذت بردن از 

1( »فلَا رَفثََ« أي الجماع، لأنه يفسد الحج أو الفحش من القول: »رفث به معنای جماع یا سخن ناشایست درباره آن است؛ زیرا این 
کار، حج را تباه می‏کند.« )سيواسى، 1421: 1، 100؛ جرجانى، 1378: 1، 242(

2( فقال الشافعي: إذا أفضى الرجل بشي‏ء من بدنه إلى شي‏ء من بدن المرأه سواء كان باليد أو بغيرها من أعضاء الجسد تعلّق نقض الطهاره به.
3( الحرث، معناه: الجماع و هو قول علي )علیه السلام(. )طوسی، 3،  205(
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بیانی در انتقال مفاهیم 







 همبستری، نشــان‏دهنده حیا و عفت کلامی است که در تعالیم اخلاقی قرآن کریم جلوه‏ای 

آشکار یافته است، بنابراین، تناسب دیگر این آیات از بعد حیا و خفای آن است که در الفاظ 
و عبارات این آیات به خوبی قابل مشاهده است.  

 نکته شــایان ذکر این اســت که خداوند با ذکر واژه »حَرث« به جای »جماع«، علاوه بر 
متانت در گفتار و آموزش ادب جنســی، به باروری زن و تولید نسل نیز اشاره می‏کند؛ زیرا 
معنای برآمده از این واژه، بیانگر این نکته اســت که لذّت مادی و جنسی، غایت کلام قرآن 
نیست، بلکه با تأکید بر ارزش وجودی زن و نفی نگاه کالامحور به او، مسئله تولید نسل و 
ارزش بنیان خانواده را مد نظر داشته است که این مهم در واژگانی که صراحتاً بیانگر رابطه 
زناشویی و عمل جماع است، حاصل نمی‏شود و این همان تناسب و انسجام بی‏مثال لفظ و 
معنا در آیات است که مفسرانی چون زمخشری آن را به مثابه حکمت‏های الهی می‏دانند که 
در ساختار کلامی قرآن کریم به منظور ارائه شیوه‏های رفتاری و گفتاری در جامعه اسلامی 
نقش بسته است: »من الکنایات اللطیفه والتعریضات المستحسنه وهذه وأشباهها فی کلام الله 
آداب حسنه علی المؤمنین أن یتعلموها ویتأدبوا بها ویتکلفوا مثلها فی محاورتهم و مکاتبتهم« 

)زمخشری، 1407: 1، 266(. 

3ـ2ـ رعایت اصل تقدیم و تأخیر در مفهوم واژگان
قاعده »تقدیم و تأخیر« واژگانی، به عنوان یکی از شــیوه‏های خاص بیانی است که قرآن 
کریم به جهت تأکید بر معنا و مفهومی خاص بیان داشته است. در مبحث علم معانی، گاهی 
برخی از اجزای جمله از قبیل مبتدا، خبر، فاعل، مفعول وغیره بر اســاس یک هدف نحوی 
ـ بلاغی در کلام مقدّم یا مؤخّر از جایگاه خود آورده شده و باعث ایجاد تغییرات ظریف و 
ویژه‏ای در دامنه معنایی جمله و متن می‏شوند. ﴿وَإذِْ يرَْفعَُ إبِرَْاهِيمُ القَْوَاعِدَ مِنَ البْيَْتِ وَإسِْمَاعِيلُ 
﴾ )بقره/127( با توجه به اینکه جملات قرآنی دارای  يعُ العَْلِيــمُ ــمِ َّكَ أنَتَ السَّ َّناَ تقََبَّلْ مِنَّا إنِ رَب
مضمون فکری و معنوی هماهنگ با نوع ترکیب عناصر درونی جملات است، لذا تقدیم و 
تأخیر واژگان، حذف و ایجاز، نحوه عطف واژگان به ماقبل و نکات ظریف صرفی و نحوی، 
خود به جهت تبیین معنای ویژه‏ای صورت گرفته است که با کمترین تغییر در ساختار جمله، 
ممکن است هدف غایی از بیان این شیوه گفتمان به خوبی تبیین نشود؛ مثلًا در ماجرای بنا 
نهادن کعبه توسط حضرت ابراهیم )علیه السلام( ابتدا عبارت »وَإذِْ يرَْفعَُ إبِرَْاهِيمُ القَْوَاعِدَ مِنَ 
البْيَْتِ« ذکر شده که در ساختار نحوی، جمله‏ای کامل و مفید فایده است، به گونه‏ای که بدون 
ذکر متعلقات آن، معنای جمله روشن و گویاست و نشانگر آن است که ابراهیم )علیه السلام( 
پایه‏های خانه کعبه را بنا نهاده است. در این باره نقل شده است: »قال مجاهد بل أنشأه إبراهيم 
)علیه الســام( بأمر الله عز و جل« )طبرسی، 1371: 1، 439(، اما در ادامه، لفظ »اسماعیل« به 
صورت عطف به جمله ماقبل مرتبط گردیده است تا نشان دهد که اسماعیل نیز در این بنا به 
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نحوی سهیم بوده است؛ زیرا »وَ إسِْماعِيل‏ُ كان يناوله الحجاره فعطف عليه لمدخليتّه في الرفع« 
)ابن‏ابی‏جامع، 1413: 1، 140( 

بنابراین، اگر لفظ »اســماعیل« بدون فاصله به »ابراهیم« عطف می‏شــد، یعنی »وَإذِْ يرَْفعَُ 
إبِرَْاهِيمُ وإسمَاعیلُ القَْوَاعِدَ مِنَ البْيَْتِ« می‏بود، آنگاه اسماعیل مستقیماً در حکم بنای پایه‏های 
خانه کعبه نیز داخل می‏شــد، گویی که ابراهیم )علیه السلام( و اسماعیل، مشترکاً و بی‏هیچ 
برتری نسبت به یکدیگر، خانه کعبه را بنا نهاده‏اند، حال آنکه هدف، معرفی شخصیت ابراهیم 
)علیه الســام( به عنوان پیامبر خدا و کسی اســت که به فرمان الهی، خانه کعبه را بنا نهاده 
است و فرزندش اسماعیل نیز به عنوان حامی و شاگرد در کنار او مشغول بوده است. شايد 
نكته تأخير كلمه اســماعيل و فصل مفعول جمله )القواعد من البيت(، آن باشــد كه ابراهيم 
)علیه الســام( مباشر بنای خانه كعبه بوده و فرزندش اسماعيل بر حسب روايات، در آماده 
نمودن ســنگ كمك م‏ىنمود )حســینی همدانی، 1404: 1، 348(. این تقدیم و تأخیر میان 
واژگان، همان نکته مهمی است که در برخی از تفاسیر نیز مورد توجه قرار گرفته است. در 
تفسیر ابن‏عرفه آمده است: »إنما فصل بین إبراهيم و إسماعيل عليهما الصلاه و السّلام بالمفعول 
ليظهر كمال المباينه بينهما، لأن إبراهيم هو متولي البناء، و هو الذي كان يضع الحجر في الحائط و 

إسماعيل إنما كان يتناوله خاصه«. )ابن‏عرفه، 2008: 1، 169(

3ـ3ـ پیوند لفظ و معنا در انتخاب صحیح واژگانی
رویکرد تحلیل مؤلفه‏ای و تجزیه واژگان به آحاد معنایی، از جمله مباحث مهم و کاربردی 
در نظریه »حوزه‏های معنایی« قرآن است، بدین معنا که صرفاً توجه به ریشه کلمه و معنای 
ظاهری برآمده از آن، نمی‏تواند دلالتی آشکار بر معنای مقصود و هدف اصلی گوینده کلام 
داشته باشد، بلکه می‏بایست مؤلفه‏های متنوع معنایی واژگان، اعم از »حالات، قیود، تأکیدات، 
حصر، معانی مختلف ریشــه فعلی و...« به گونه‏ای اســتخراج شود تا به درک صحیحی از 
هدف و مقصود نهایی قرآن کریم نائل آییم )اقبالی، 1399: 111ـ139(. توجه قرآن کریم به 
این مؤلفه‏های معنایی تشکیل‏دهنده واژگان، پیوند بی‏نظیر میان لفظ و معنا را نشان می‏دهد 

که مفهوم کلی آیه، همسو با همان مؤلفه معنایی واژه بیان شده است.
يْناَكُم مِّنْ آلِ فرِْعَوْنَ يسَُومُونكَُمْ سُوءَ العَْذَابِ يذَُبحُِّونَ أبَنْاَءَكُمْ وَيسَْتحَْيوُنَ نسَِاءَكُمْ وَفيِ   ﴿وَإذِْ نجََّ
بكُِّمْ عَظِيمٌ﴾ )بقره/49( ظرافت بیانی در این آیه که تناسب شگرف میان لفظ و  ذَلكُِم بلَََاءٌ مِّن رَّ
معنا را به تصویر می‏کشد، در به کارگیری واژه »یذبحّون« تجلّی نموده که معنایی متفاوت و 
متناسب با سیاق آیه و سوره، نسبت به واژه »یقتلّون« در سوره )اعراف/141( دارد. استعمال 
این فعل در باب »تفعیل«، معنایی افزون بر »کشتن« را القاء می‌کند و کارکرد آن در این باب به 
‌منظور مبالغه و تکثیر است )ابوالفتوح رازی، 1408: 1، 270(. صاحب تفسیر نظم الدّرر فعل 
»تقتلّون« را در معنای »کشتار وسیع« دانسته و می‌گوید: »أی: تقتیلًا کثیراً« )بقاعی، 1427: 3، 
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 106(. فراتر از تبیین معنای »یقتلّون« که از ضرب‌آهنگی فوق‌العاده خشن و سریع برخوردار 

بوده و قســاوت قلب و بی‌رحمی فرعونیان در کشتار وسیع فرزندان بنی‌اسرائیل را به‌خوبی 
بازتاب داده )اقبالی، 1399: 116(، چراییِ اســتفاده از این افعال در بافت زبانی قرآن، امری 
است که نیازمند تعمّق و غور در معنای این افعال است. سوره اعراف در ترتیب نزول قرآن 
کریم، از جمله ســوره‏های مکی و سی و نهمین سوره قرآن است که پیش‏تر از سوره مدنی 
بقره نازل شــده اســت. ذکر عبارت »یقتلّون أبناءکم« در آیه، به صورت هدفمند و متناسب 
با فضای ســوره به کار رفته است؛ چرا که پیش‏تر و در همین سوره، فرعون بنی‏اسرائیل را 
تهدید می‏کند که: »سَنقَُتلُِّ أبَنْاَءَهُمْ« و این عبارت متناسب با همان فعلی است که فرعون بیان 
کرده و بدان تهدید نموده: »يقَُتلُِّونَ أبَنْاَءَكُمْ«. از سوی دیگر، »قتل«، اعم از »ذبح« است و در 
ســوره اعراف، در داستان موسی )علیه السلام( و مقابله او با فرعون و تهدید بنی‏اسرائیل و 
رنج و عذابی که بر آنان تحمیل نموده، به تفصیل بیان شده است، حال آنکه در سوره بقره، 
جز در همین یک آیه، از فرعون و تقابل او با بنی‏اســرائیل و عذاب آن قوم ســخنی به میان 
نیامده اســت. بنابراین، چون در سوره اعراف، داســتان حوادث قبل و بعد از موسی )علیه 
الســام( و مبارزه وی با ســاحران و نیز تهدیدهای فرعون علیه بنی‏اسرائیل مبنی بر کشتن 
فرزندان و خوار نمودن و تحقیر مردان و زنان بیان شده: ﴿قاَلوُا أوُذِيناَ مِن قبَْلِ أنَ تأَْتيِنَاَ وَمِن 
بعَْدِ مَا جِئْتنَاَ﴾ )اعراف/129(، لاجرم می‏بایست واژه‏ای به کار رود که متناسب با آن همه درد 
و رنج و تهدید باشد. از این رو، عبارت »یقتلّون« که بر تکثیر و گستردگی در کشتن، یعنی 
قتلِ عام گسترده دلالت دارد، برای تبیین این مفهوم انتخاب شده است. نکته دیگر در تبیین 
تناسب مفهوم واژگان با سیاق آیات اینکه، در سوره بقره، نامی از هارون به میان نیامده، در 
حالی که در سوره اعراف، در چندین موضع، اسم هارون در کنار موسی )علیه السلام( ذکر 
شده است. بنابراین همان‏گونه که واژه »یقتلّون« بر »یذبحّون« عمومیت دارد، ذکر نام موسی 
)علیه الســام( و هارون نیز نسبت به نام موسی )علیه السلام( در سوره بقره عمومیت دارد 

)صالح السامرایی، 2008: 13(.

4ـ3ـ کارکرد جلوه‏های بلاغی در خدمت القای معنایی خاص
َّناَ  َّذِينَ يقَُولوُنَ رَب جَالِ وَالنسَِّاءِ وَالوِْلدَْانِ ال ِ وَالمُْسْتضَْعَفِينَ مِنَ الرِّ ﴿وَمَا لكَُمْ لََا تقَُاتلُِونَ فيِ سَبيِلِ اللَّهَّ
المِِ أهَْلُهَا﴾ )نســاء/75( یکی از دلایل اعجاز قرآن کریم بیان ادیبانه  أخَْرِجْناَ مِنْ هَذِهِ القَْرْيهَِ الظَّ
و هنرمندانه معانی و مفاهیم والا در قالب علم بلاغت اســت. بیان دلنشین آیات، تعبیرهای 
زیبا و لطیف و به ‏کارگیری صنایع ادبی و بلاغی، به قرآن جلوه و طراوت خاصی بخشــیده 
است. »کنایه« یکی از ظریف‏ترین و لطیف‏ترین صنایع بلاغی است که در قرآن کریم به طور 
هدفمند از آن اســتفاده شده است. کنایه از موصوف، زمانی است که یک یا چند وصف در 
کلام ذکر شود و مقصود از بیان آنها موصوف مشخصی باشد که ویژه و منحصر به آن شده 
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است )سیوطی، 1421: 2، 155(. برخی اسامی خاص از اسم شهرها یا کشورها یا حیوانات 
در زبان عربی به صورت کنیه و با استفاده از الفاظ »أب و أم« که مختص انسان است، به ‏کار 
رفته است؛ از این رو »مار« را »ابنه‏الرمل«، کشتی را »ابنه‏الیم« و جنگ را »أم‏قسطل« نامیده‏اند. 
گاه نیز با اســتفاده از صفات به موصوف اشاره می‏شود؛ چه اینکه قلب را »موطن الأسرار و 
مجامع الأضغان« می‏نامند )فقیهی، 1382: 238(. این شــیوه کنایه در آیات قرآن نیز مشاهده 
المِِ أهَْلُهَا« »هذه القریه« کنایه  َّناَ أخَْرِجْناَ مِنْ هَذِهِ القَْرْيهَِ الظَّ می‏شود. در آیه مذکور، عبارت »رَب
از »مکه مکرّمه« است و واژه »أهل« نیز به بزرگان قریش و افرادی اشاره دارد که یکتاپرستان 

را مورد آزار و آذیت قرار می‏دادند.1 )ابن‏عاشور، 1420: 4، 188( 
قرآن کریم به دلیل تقدّس مکه مکرّمه، از تصریح به نام آن شهر خودداری کرده است؛ زیرا 
شایسته نیست که نام مکّه به خاطر وجود کعبه مقدس در آن، همنشین ظلم و ستم و شرک 
و تباهی گردد، بلکه با تعبیری عالمانه از آن به »هذه القریه« یاد شده است که غالب مشرکین 
مکّه اعم از بزرگان و مردم عادی با آلوده کردن خانه خدا به شرک و بت‏پرستی و تباه کردن 
فرجام خویش، هم بر خود ستم کرده و هم مؤمنان را در تنگنا و آزار و اذیت قرار دادند. این 
در حالی است که تصریح به اسم »مکّه« و یا »بکّه« در دیگر آیات قرآنی، با رحمت و رأفت 
و آسودگی همراه است که این حالت، قداست و شأن والای مکّه مکرّمه را به خوبی منعکس 
ةَ مُباَرَكًا وَهُدًى للِّْعَالمَِينَ﴾ )آل‏عمران/96(؛ ﴿وَهُوَ  لَ بيَْتٍ وُضِعَ للِنَّاسِ للََّذِي ببِكََّ می‏کند: ﴿إنَِّ أوََّ
ةَ مِن بعَْدِ أنَْ أظَْفَرَكُمْ عَلَيْهِمْ﴾ )فتح/24( نکته‏ای  َّذِي كَفَّ أيَْدِيهَُمْ عَنكُمْ وَأيَْدِيكَُمْ عَنْهُم ببِطَْنِ مَكَّ ال
که در آیه شــریف باید بدان توجه داشت، ترکیب نحوی بدیع و منحصر به‏فردی است که 
جهت حفظ قداست و بزرگی شهر مکه به کار رفته است. صفتی که برای واژه »القریه« ذکر 
شده به شیوه نعت سببی است نه حقیقی، به دلیل اینکه اسناد ظلم و ستمگری به طور مستقیم 
به مکه مکرّمه لحاظ نگردد، وصف آن را به صورت غیرمستقیم و سببی به متعلقات آن یعنی 
همان »کفّار و مشــرکین مکّه« بازگردانده است؛ چرا که قداست مکّه به دلیل وجود کعبه در 
آن، با صفت »ظلم« مورد خدشــه قرار نمی‏گیرد، بلکه با اشاره‏ای ظریف و با بهره‏گیری از 
نعت سببی، این اوصاف ناشایست را صرفاً متوجه اشراف قریش و بزرگان شهر نموده است. 
این در حالی اســت که دیگر شهرها و ســرزمین‏هایی که در قرآن با لفظ »قریه« به صورت 
کنایی بیان شــده‏اند، از این امتیاز برخوردار نیستند و گاه به صورت مجازی، صفت ظلم و 
ستم مستقیماً بدان اسناد داده شده است. لذا در آیه ﴿وَكَمْ أهَْلَكْناَ مِن قرَْيهٍَ بطَِرَتْ مَعِيشَتهََا فتَلِْكَ 
مَسَاكِنهُُمْ لمَْ تسُْكَن مِّن بعَْدِهِمْ إلَِّاَّ قَلِيلًًا﴾ )قصص/58(، عبارت »بطَِرَتْ مَعِيشَتهََا« جمله وصفیه 
و نعت حقیقی از »قریه« و بیانگر ســبک شمردن نعمت‏هاست که علاوه بر نابودی ساکنان 
آن »قریه«، خودِ »قریه« هم سبب عبرت‏آموزی شده و چنان ویران شده که بعدها، جز اندک 

1( و القريه هي مكّه. وسألوا الخروج منها لما كدّر قدسها من ظلم أهلها، أي ظلم الشرك و ظلم المؤمنين، فكراهيه المقام بها من جهه أنهّا 
صارت يومئذ دار شرك و مناواه لدين الإسلام و أهله، و من أجل ذلك أحلّها الّلّه لرسوله أن يقاتل أهلها.
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 افرادی، مردمی در آن دیار سکنی نگزیدند. 

ُ مَثلًًَا قرَْيهًَ كَانتَْ آمِنهًَ مُّطْمَئنَِّهً يأَْتيِهَا رِزْقهَُا رَغَدًا مِّن كُلِّ  همچنین در آیه شریف ﴿وَضَرَبَ اللَّهَّ
ُ لبِاَسَ الجُْوعِ وَالخَْوْفِ بمَِا كَانوُا يصَْنعَُونَ﴾ )نحل/112( با اینکه  ِ فأََذَاقهََا اللَّهَّ مَكَانٍ فكََفَرَتْ بأَِنعُْمِ اللَّهَّ
در ابتدا به خاطر بیان پیشینه آن شهر، وصف امنیت و آسودگی »كَانتَْ آمنِهًَ مُّطْمَئنَِّهً« را برای 
آن ذکر نموده، اما در ادامه و به‏ خاطر اعمال ناشایســتی که ساکنان آن شهر مرتکب شده و 
حدود الهی را زیر پا نهادند، به طور مســتقیم و در قالب مجاز، اوصافی همچون »گرسنگی 
ُ لبِاَسَ الجُْوعِ وَالخَْوْفِ«، آن شهر را  و ترس« را بدان نسبت داده است و با عبارت »فأََذَاقهََا اللَّهَّ
قحطی‏زده و مخوف به تصویر کشیده است؛ چنان‏که مخاطب با مشاهده این عبارات، شهری 
ویران‏شده، قحطی‏زده که ناامنی و وحشت بر آن مستولی شده را در ذهن مجسم می‏کند. لذا 
اوصافی که برای واژه »قریه« در این آیات ذکر شده، بیانگر تناسب عمیق لفظ و بار معنایی 
ناشی از آن اســت که در وجهی هدفمند و در راستای بیان مفهومی خاص به مخاطب القا 

شده است. 
بــه طور کلّی در آیاتی که واژه »قریه«، مکانی غیر از مکه مکرّمه را قصد کرده، اگر روی 
ســخن درباره ظلم و ستم یا نابودی و خرابی آن سرزمین بوده، به طور مستقیم و در قالب 
مجاز به همان شهر اسناد داده شده است که جلوه‏هایی از آن در سوره انبیاء ﴿وَكَمْ قَصَمْناَ مِن 
َّذِي مَرَّ  قرَْيهٍَ كَانتَْ ظَالمَِهً وَأنَشَــأْناَ بعَْدَهَا قوَْمًا آخَرِينَ﴾ )انبیاء/11( و نیز در سوره بقره ﴿أوَْ كَال
عَلَى قرَْيهٍَ وَهِيَ خَاوِيهٌَ﴾ )بقره/259( ذکر شده که وصف خرابی و ویرانی مستقیماً بدان اسناد 
داده شده است و این موضوع، تفاوت بارِ معنایی واژگان و عبارات در گفتمان قرآنی را نشان 
می‏دهد که هرگاه روی سخن با شهر مکّه بوده، شیوه اسناد به آن، قداست و جایگاه والای 

آن را به خاطر وجود کعبه حفظ نموده است. 

3ـ5ـ نحوه چینش منطقی و عامدانه واژگان در جملات
يدًا﴾  ُ عَلَيَّ إذِْ لمَْ أكَُن مَّعَهُمْ شَــهِ ئنََّ فإَِنْ أصََابتَْكُم مُّصِيبهٌَ قاَلَ قَدْ أنَعَْمَ اللَّهَّ َّيبُطَِّ ﴿وَإنَِّ مِنكُمْ لمََن ل

)نساء/72( 
« از ريشه‏ »بطَُؤَ« به معناى »كُندى« است و از این معناست »البطُْء«، يعنى »درنگ  ئنََّ »ليَبُطَِّ
كردن و تأخير در حركت« )فراهیدی، 1410: 7، 462(. مفهوم آیه، بیان حال منافقانی اســت 
که سستی و تأخیر از حضور در میدان نبرد را در میان مردم رواج می‏دهند؛ چراکه خداوند 
در آیه قبل از آن ﴿...فاَنفِرُوا ثبُاَتٍ أوَِ انفِرُوا جَمِيعًا﴾ )نســاء/71(، مؤمنان را به حفظ آمادگی 
در برابر دشــمن، بر طبق شــرایط زمانی و مکانی فرا خوانده و در آیه بعد، به نکوهش آن 
دســته از منافقانی می‏پردازد که با ترویج سستی و شرکت نکردن در نبرد، درصدد منحرف 
کردن جریان اتحاد و همبستگی مسلمانان و عامل کندی و دل‏سردی مؤمنان هستند. ساختار 
«، خود این فضاســازی را به نحوی شایسته به تصویر  ئنََّ َّيبُطَِّ عبارت قرآنی »وَإنَِّ مِنكُمْ لمََن ل
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کشــیده اســت. بدین معنا که ضربان کُند و بریده‏بریده در کل عبــارت و مخصوصاً فعل 
«، سستی و کاهلی و کندی را به طور عام مجسم می‏کند؛ به گونه‏ای که گویی زبان  ئنََّ َّيبُطَِّ »ل
دچار لکنت شده و در ادای واژگان به نهایت کندی و آرامی می‏رسد )نذیر حمدان، 1412: 
25(. این فعل، با مفهومی که از ســاختار ظاهری آن به دست می‏آید، خود گویای رویکرد 
منافقان در جامعه اســت که قصد دارند مسلمانان را به سوی سستی و کاهلی سوق داده و 

اتحاد و همدلی را از میان آنان بزدایند. 
از این رو، قرآن کریم در تصویرســازی از سیمای سست‏عنصری منافقان و هدف آنان از 
ترویــج این نوع از رفتار در جامعه، عبارتی را به کار برده که تناســب و هماهنگی کامل با 
معنای مقصود دارد. از این رهگذر است که امتزاج و پیوند لفظ و معنا را در این آیه به نظاره 
می‏نشــینیم که چگونه واج‏ها و واژه‏ها و در نهایت جملات و عبارات با هدفی عالمانه و به 

نحوی عامدانه گزینش و چینش شده‏اند و با این شیوه در خدمت القای معنا در آمده‏اند.
3ـ6ـ کاربرد ایجاز و اقتصار در بیان جملات

یکی از ویژگی‏های مهم در زبان عربی، استفاده صحیح و به‏جا از ایجاز و اقتصار و وضوح 
در معناســت و این ویژگی را در چگونگی کاربرد ضمایر به خوبی می‏توان فهمید؛ زیرا با 
الفاظِ کــم، معانی زیادی را منتقل می‏کند که در زبان‏شناســی جدید به آن »قانون کمترین 
تلاش« می‏گویند )ر.ک: ســلیمان‏زاده نجفی و دیگران، 1397، 61( و هدف از آن، رســیدن 
به منظور گوینده با کمترین تلاش است که این مهم در بسیاری از آیات قرآنی به خوبی به 

انجام رسیده است. برای مثال در آیه 
سُــولِ وَإلِىَ أوُليِ الْأْأَمْرِ مِنْهُمْ  وهُ إلِىَ الرَّ ﴿وَإذَِا جَاءَهُمْ أمَْرٌ مِّنَ الْأْأَمْنِ أوَِ الخَْوْفِ أذََاعُوا بهِِ وَلوَْ رَدُّ
يْطَانَ إلَِّاَّ قَلِيلًًا﴾ )نساء/83(  ِ عَلَيْكُمْ وَرَحْمَتهُُ لََاتَّبعَْتمُُ الشَّ َّذِينَ يسَْتنَبطُِونهَُ مِنْهُمْ وَلوَْلََا فضَْلُ اللَّهَّ لعََلِمَهُ ال
عبارت »أذاعوا به« در این آیه به معنای نشــر و اشــاعه اخبار و رویدادهایی است که بر 
پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله( و اصحاب آن حضرت گذشــته بود و به نوعی مذمّت و 
نکوهشی است در پی انتشار و فاش کردن اخبار و اطلاعات )طباطبایی، 1390: 5، 21(؛ چرا 
که مسلمانان به خاطر انتشار این اخبار در معرض گمراهی و تردید بودند که می‏توانست در 
نهایت، خطر مخالفت با امر رسول الله را در پی داشته باشد؛ زیرا برخی از مؤمنان و صحابه به 
خاطر بی‏بصیرتی و از روی سهل‏انگاری و ساده‏لوحی، هرگونه خبر مسرّت‏بخش یا ملال‏آور 
را انتشار می‏دادند و این عمل، مستمسکی برای ایجاد اختلاف و نفاق در صفوف مسلمانان 
به دست کفار و مشرکان می‏داد )صادقى تهرانى، 1406: 7،  203(، لذا این آیه هر نوع انتشار 
و فاش کردن اخبار پیرامون دستگاه پیامبر را مذمّت می‏کند. اما نگاهی به واژگانی که در ادامه 
آیه ذکر شــده است، بر اهمیت خویشــتن‏داری و حفظ اسرار و اطلاعات و پوشیده داشتن 

اسرار پیرامون پیامبر به گونه‏ای ضمنی و غیرصریح تأکید می‏کند. 
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 وهُ، لعََلِمَهُ و يسَْــتنَبطُِونهَُ« با مخفی کردن مقصود  ترکیب نحوی در فعل‏های »أذََاعُوا بهِِ، رَدُّ

اصلی از ضمیر »مفعول‏به«، ولو برای یک مرتبه، به اهمیت پوشــیده داشتن سخن و مخفی 
نمودن نیات درونی به صورت ضمنی اشاره دارد؛ چرا که استوارسازی پایه حکومت اسلامی 
در شــرایط کنونی، مستلزم مخفی کردن و کتمان اســرار و اطلاعات است، نه برملا کردن 
آن. این ترکیب، تناســب و هماهنگی میان مفهوم اصلی و الفاظ به‏کار رفته در آن را آشکار 
می‏ســازد. در واقع تمامی ضمایر به کار رفته در افعال مذکور، به واژه »خبر« یعنی )الخوف 
والأمــن( باز می‏گــردد که بدون تصریح به لفظ »خبر« و مشــتقات آن، به حفاظت نفس و 
خویشــتن‏داری تشویق نموده و از بازگو کردن اخبار و فاش نمودن اسرار نهی کرده است. 
بنابراین، ارجاع پیوسته ضمایر به مرجع مشخص و عدم تصریح به آن، القای مفهومی خاص 
را بــه مخاطب در نظر دارد که ممکن اســت این مهــم، از راه صراحت‏گویی و اطناب در 
جملات میسّر نشود. از این رو، حذف مراجع ضمیر و استفاده از شیوه ارجاع مکرر به آن، 
با القای مفهوم مورد نظر به مخاطب، از تناسب و هماهنگی در لفظ و محتوا برخوردار است 

که قرآن کریم در آیه مذکور به خوبی از این شیوه بیانی بهره جسته است. 

3ـ7ـ حذف و تصریح واژگانی در تبیین مفاهیم قرآنی
از جمله جلوه‏های بیانی قرآن کریم، بهره‏گیری از شــیوه حذف و تصریح واژگانی است 
که در موقعیت‏های مختلف زبانی و به جهت القای معنایی خاص مورد استفاده قرار گرفته 
است؛ یعنی جایی که بافت موقعیتی آیه، اقتضای حذف یا تصریح به واژه‏ای کند، بی‏شک، 
قــرآن کریم بهترین انتخاب را در این زمینه دارد؛ به گونه‏ای که ذکر هر واژه، بیانگر معنایی 
است که دیگر واژگان هم‏معنای آن یا حذف آن در جمله، نمی‏تواند آن پیام مورد نظر را به 

خوبی بازتاب دهد.
َ كَمَا عَلَّمَكُم مَّا لـَـمْ تكَُونوُا تعَْلَمُونَ﴾  ﴿فـَـإِنْ خِفْتمُْ فرَِجَالًًا أوَْ رُكْباَناً فـَـإِذَا أمَِنتمُْ فاَذْكُرُوا اللَّهَّ
)بقره/239( »رجال« جمعِ »راجل« است همچون »قائم و قیام؛ صائم و صیام« )قرشی، 1388: 
3، 58( از این رو در قرآن کریم آمده اســت: »يأَْتوُكَ رجَِالًًا« أی: راجِلینَ« )ابوالفتوح رازی، 
1408: 3، 322( در این آیه، خداوند وجوب نماز گزاردن را با شروط و حدود آن مشخص 
کرده است. اهمیتّ نماز و برپا داشتن آن از اهمّ فرامین دین اسلام و از اولین مواردی است 
که در روز قیامت از آن بازخواســت می‏شود1 )کلینی، 1388: 6، 18( آیات بی‏شمار دیگری 
نیز در قرآن، بر اقامه نماز و اهتمام ویژه به آن تأکید ورزید‏ه‏اند، از جمله در بیان حال بهشتیان 
لوه﴾ )نور/37( لذا در آیه  آمده اســت: ﴿رِجالٌ لا تلُْهیهِمْ تجِارَهٌ وَ لا بیَعٌ عَنْ ذِکرِ اّهِللّه وَ اقِام الصَّ
مذکور واژه »رجالًا« یعنی »فصََلّوا رِجالًا عَلی أرجِلکُم وَقیلَ مُشاهً« و نیز منظور از »رُکباناً« 

َ تعََالى‏  لََاهِ يطُْرَحُ مِنْهَا غَيْرَ أنََّ اللَّهَّ لََامُ يقَُولُ: »كُلُّ سَهْوٍ فيِ الصَّ دِ بنِْ عِيسى‏، عَنْ أبَيِ‏بصَِيرٍ، قاَلَ: سَمِعْتُ أبَاَجَعْفَرٍ عَلَيْهِ السَّ 1( عَنْ أحَْمَدَ بنِْ مُحَمَّ
لََاهُ، فإَِنْ قبُلَِتْ قبُلَِ مَا سِوَاهَا. لَ مَا يحَُاسَبُ بهِِ العَْبْدُ الصَّ يتُمُِّ باِلنَّوَافلِِ؛ إنَِّ أوََّ
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یعنی »صَلّوا عَلی ظُهُورِ دَوّابکُِم )صلاه الخوف(« )طبرسی، 1372: 2، 601( آیات بسیاری نیز 
بر اهمیت نماز گزاردن و مراقبت و پاسداری از به‏جای آوردن آن بیان شده است. در سوره 
َّذِينَ يؤُْمِنوُنَ  انعام، با اشاره به ایمان و اعتقاد مردم به آخرت و پاس ‏داشتن نماز می‏فرماید: ﴿وَال
باِلْْآخِرَهِ يؤُْمِنوُنَ بهِِ وَهُمْ عَلَى صَلََاتهِِمْ يحَُافظُِونَ﴾ )انعام/92( و در جای دیگر نیز، سهل‏انگاری 
و سبک شمردن نماز را مذمّت کرده و آن را گناهی بزرگ برشمرده است: ﴿فوََيْلٌ للِّْمُصَلِّينَ 
َّذِينَ هُمْ عَن صَلََاتهِِمْ سَــاهُونَ﴾ )ماعون/4ـ5( اما علی‏رغم اهمیت بحث نمازگزاری و عدم  ال
سستی و کاهلی در اقامه آن، این قاعده در آیه مذکور از زوایه دیگر مورد توجه قرار گرفته 
و در شــرایط خوف و ترس شدید، شیوه نمازگزاردن نیز تغییر کرده و دستورالعملی خاص 
برای آن وضع شــده است. قرآن کریم این رویکرد را با دو عبارت شرطی بیان داشته است. 
شرط اول برای حالت »خوف و ترس و چگونگی اقامه نماز« و شرط دوم برای نشان دادن 
حالت »امنیتّ و زایل شدن ترس و اضطراب« است. از آنجا که مصلحت زندگی انسان و به 
خطر افتادن جان او، مقدّم بر مصلحت برپایی نماز است، لذا تعابیری که در قالب جملات 
شــرطی بیان شده، این امر را به خوبی بازتاب داده است. بعد از حرف شرط »إن«، جمله با 
ایجاز به حذف عنوان شــده اســت و به تبع آن، واژگانی که دلالت بر اقامه نماز دارد نیز از 
جمله حذف شــده است؛ زیرا ســیاق آیه و هدف کلی عبارات، »حفظ جان آدمی به هنگام 
خطر و احســاس خوف و ترس« اســت و در این حالت، اقامه نماز به صورت معمول و 
مرسوم جایز نیست، لذا به جای اینکه اطناب بورزد و مثلًا بگوید: »فإَن خِفتمُ فصََلّوا راکِبینَ 
أوَ صَلّوا مُرتجَلینَ کَیفَ مَا تمََکّنتمُ«، آن را با جملاتی موجز بیان کرده است و صرفاً به حالت 
ایستاده یا سواره »رِجالًا أو رُکباناً« اشاره کرده است و این ایجاز بیان‏گر همان تناسب لفظ با 

محتوای کلام است که اعجاز بیانی قرآن را آشکار ساخته است. 
از سوی دیگر، با زایل شدن خوف و ترس و اطمینان از برقراری امنیت و آسودگی خاطر، 
جمله نیز به حالت عادی بازگشته و توضیحات در خصوص اقامه نماز، در جملاتی به شیوه 
اطناب و تفصیل بیان شده است. لذا بعد از جمله شرطیه دوم، می‏گوید: ﴿فإَِذَا أمَِنتمُْ فاَذْكُرُوا 
َ كَمَــا عَلَّمَكُم مَّا لمَْ تكَُونوُا تعَْلَمُونَ﴾ و چگونگی یادکرد خداوند را متذکّر می‏شــود که در  اللَّهَّ
این حالت، هیچ سســتی و کاهلی در انجام آن پذیرفتنی نیست. از این رو، دقت در چینش 
الفاظ و نظم بی‏مثال واژگان قرآنی، تناسبی شگرف و تام با معنای برآمده از متن قرآنی دارد 
و انسجام و پیوند میان لفظ و معنا را می‏توان در ‏چنین ترکیب‏های نحوی و جملات شرطی 

به خوبی مشاهده کرد. 

3ـ8ـ چینش منطقی جملات در ساختار منحصر بفرد آیات قرآنی 
علاوه بر جایگزینی هدفمنــد واژگان در بافت قرآنی، چگونگی به کارگیری جملات و 
چگونگی ترتیب آن‏ها در آیات نیز، از ظرافت‏های ویژه بیانی قرآن کریم اســت که تناسب 
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 شگرف لفظ و معنا را در آیات قرآنی مجسم می‏کند، بدین معنا که ذکر جملات و چگونگی 

چینش آن‏ها در ترکیبات قرآنی، بر مفاهیمی دلالت دارد که هر نوع تغییر در این ساختار، قطعاً 
بــه ایجاد خلل در فهم معنای مقصود خواهد انجامید. برای مثال در آیات ﴿إنَِّ المُْناَفقِِينَ فيِ 
ِ وَأخَْلَصُوا  َّذِينَ تاَبوُا وَأصَْلَحُوا وَاعْتصََمُوا باِللَّهَّ رْكِ الْأْأَسْفَلِ مِنَ النَّارِ وَلنَ تجَِدَ لهَُمْ نصَِيرًا * إلَِّاَّ ال الدَّ

ُ المُْؤْمِنيِنَ أجَْرًا عَظِيمًا﴾ )نساء/145ـ146(  ِ فأَُولئكَِ مَعَ المُْؤْمِنيِنَ وَسَوْفَ يؤُْتِ اللَّهَّ دِينهَُمْ لِِلَّهَّ
سیاق کلی آیه دلالت بر بغض و ناخشنودی شدید خداوند از منافقان دارد؛ چرا که نفاق 
علاوه بر آثار فردی و به تباهی کشاندن فرد، باعث زیان و ضرر گسترده در جامعه می‏شود و 
افکار و باورهای گروه کثیری را تحت الشعاع قرار می‏دهد و مایه اختلاف و از هم‏گسستگی 
در میان اقشار مختلف جامعه می‏شود. لذا سیمای فرد منافق، نشان‏دهنده وجهه‏ای ناخوشایند 
و نکوهیده در جامعه اســت که مورد مذمّت شدید ادیان مختلف و علمای مذهبی نیز قرار 
گرفته اســت. اهل‏بیت )علیهم السلام( نیز به شــیوه‏های گوناگون، انزجار و نفرت خود را 
از منافقیــن اعلام می‏کردند و حتی از نماز خواندن بر جنازه آنهــا خودداری کرده، آنها را 
مســتوجب لعن و نفرین می‏دانســتند. )کلینی، 1388: 3،  189؛ ابن‏بابویه، 1406: 1، 490؛ 

مجلسی، 1403: 2، 58(. 
مفهــوم کلی آیه بازتاب‏دهنده عملکرد نادرســت منافقــان و دوری آنان از رحمت الهی 
و دچار شــدن به بدترین نوع عذاب اســت که ترکیبات نحوی و ساختار جملات در آیه 
نیز متناســب با مضمون و محتوای آیه و ترســیم‏گر جایگاه پســت آنان در جهنم است و 
عبارت »الدرک الأسفل« نیز تأییدکننده سرنوشت شوم آنهاست. )فضل الله، 1419: 7، 520(. 
همچنین عبارت »ولنَ تجَِد لهَُم نصَیرَاً« که با حرف نفی ابد »لن« مقرون شده، یاری خداوند 
و نصرت الهی را از آنان دور می‏کند. از سوی دیگر به دلیل وجهه منفی فرد »منافق«، ضمیر 
بارز، جایگزین اسم ظاهر شده است؛ گویا که خداوند حتی نمی‏خواهد نامی از آنان بر زبان 
رانده شــود و صرفاً با برگرداندن ضمیر مرجع »لهم« به کردار نادرست و جایگاه شوم آنان 

اشاره کرده است. 
با نگاهی به مضمون آیه بعد، میزان ناخشنودی خداوند از منافقان، جلوه آشکارتری می‏یابد 
که جملات به کار رفته در این تعابیر، خود گویای جایگاه منافقین و ناخشــنودی شــدید 
خداوند از آن‏هاســت. قرآن کریم، کســب مقبولیت اجتماعی و پذیرش این گروه به عنوان 
بخشی از جامعه اسلامی و بخشش گناهانشان را منوط به چرخش اعتقادی و انجام شروطی 
 .﴾ِ ِ وَأخَْلَصُوا دِينهَُمْ لِِلَّهَّ َّذِينَ تاَبوُا وَأصَْلَحُوا وَاعْتصََمُوا باِللَّهَّ سخت و متعدد نموده اســت: ﴿إلَِّاَّ ال
توبــه به درگاه خداوند و طلب آمــرزش از او، به مثابه رویکردی جدید در اعتقاد به تعالیم 
الهی همواره مورد پذیرش خداوند قرار گرفته و انبیای الهی نیز، اقوام گنهکار خود را به توبه 

و انابه به درگاه باری‏تعالی فرا می‏خواندند. 
تبلور چنین رویکردی در بسیاری از آیات قرآن کریم جلوه‏ای آشکار دارد. مثلًا درخواست 
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حضرت شــعیب )علیه الســام( از قوم خود برای توبه و استغفار به درگاه الهی1، همچنین 
هود )علیه الســام( در خطاب به قوم خود نیز، صرفاً به توبه و اســتغفار اکتفا نموده است2 
و نیز دعوت موســی )علیه السلام( در توبه به درگاه خدا جلوه نموده است؛ جایی که حتی 
گناه عظیم گوساله‏پرستی و طرد کردن دستورات الهی را با توبه به درگاه خدوند قابل جبران 
َّكُمْ ظَلَمْتمُْ أنَفُسَكُم باِتخَِّاذِكُمُ العِْجْلَ فتَوُبوُا إلِىَ باَرِئكُِمْ﴾  می‏داند: ﴿وَإذِْ قاَلَ مُوسَى لقَِوْمِهِ ياَ قوَْمِ إنِ
)بقره/54( حتیّ مشــرکانی را که از دستورات پیامبر سرپیچی نموده و به استهزاء و تمسخر 
ایشــان مبادرت ورزیده و به انکار یگانگی خداوند برخاســتند، صرفاً با توبه به درگاه الهی 
مورد عفو و بخشش خویش قرار می‏دهد )توبه/74(. امّا شروط چهارگانه‏ای که قرآن کریم 
در راستای عدول از رفتار و عملکرد نادرست آنان وضع نموده، درباره هیچ‏یک از گروه‏های 

ستمگر یا مخالف با تعالیم قرآنی و رسالت پیامبران الهی بیان نشده است. 
در ادامه آیه، چینش جملات و نوع عباراتی که قرآن کریم اســتفاده نموده، باز در راستای 
همان دیدگاه کلّی، یعنی رفتار نادرست منافقان و ناخشنودی خداوند از آنان است؛ گویی که 
حتی با انجام شــروط چهارگانه و بازگشت از رفتار پلید و ناپسند، هنوز مورد پذیرش قرار 
نگرفته‏اند و همان فضای نارضایتی و ناخشــنودی از رفتار آنان حکمفرماست؛ زیرا عبارتی 
که پس از این شــروط ذکر شده، نشــان می‏دهد وجهه ناپسند منافقان به گونه‏ای است که 
انگار هرگز نمی‏توانند علی‏رغم نشان دادن خلوص نیت و توبه از ارتکاب اعمال نادرست، 
مؤمن واقعی قلمداد شوند و عبارت »فأَوُلئکَ معَ المُؤمنینَ« گویای این نکته است که هنوز 
مورد خشم و غضب خداوند قرار گرفته‏اند؛ لذا تنها به همراهی آنان با مؤمنان اشاره شده و 
عبارتی همچون »فأَوُلئکَ هُمُ المُؤمنونَ« درباره آنان گفته نشده تا اشارتی باشد بر ناخشنودی 

همیشگی خداوند از منافق و رفتار ناپسند او در جامعه. 
 بیزاری از عملکرد منافق به همین جا ختم نمی‏شــود، بلکه در ادامه با ذکر هدفمند واژه 
ُ المُْؤْمِنيِنَ« و عدم ارجاع ضمیر »هُم« به منافقان، گویی  »المُْؤْمِنيِنَ« در عبارت »وَسَوْفَ يؤُْتِ اللَّهَّ
می‏خواهد توجّه و محبتّ خویش را صرفاً نثار مؤمنان واقعی کند و به طور ضمنی بیان دارد 
که آن ‏دسته از منافقانی که پشــیمان شده و توبه نموده‏اند، در جرگه مؤمنان و برخورداری 
ُ المُْؤْمِنيِنَ أجَْرًا  از اجــر و پاداش و رحمت الهی جایی ندارند، لذا عبارت »وَسَــوْفَ يؤُْتِ اللَّهَّ
عَظِيمًا«، توجه خداوند را صرفاً معطوف به مؤمنان واقعی نموده و به طور غیرصریح، منافقانِ 
پشیمان‏شده از رفتار گذشته را صرفاً در جرگه عام مؤمنان به حساب ‏آورده و فقط همراهی 
آنان با مؤمنان را قصد کرده و اینکه می‏بایست اخلاق و رفتار خود را با کردار مؤمنان مطابقت 
دهند؛ زیرا اگر غیر از این بود، می‏بایست آیه به صورت »وَسَوْفَ يؤُْتیِهم الله أجَْرًا عَظِيمًا« بیان 
می‏شد تا با ارجاع ضمیر به ماقبل، آنان را نیز در شمار دریافت‏کنندگان اجر بزرگ قرار دهد. 

َّكُمْ ثمَُّ توُبوُا إلِيَْهِ إنَِّ رَبيِّ رَحِيمٌ وَدُودٌ﴾ )هود/90( 1( ﴿وَاسْتغَْفِرُوا رَب
َّوْا مُجْرِميِنَ﴾ )هود/52( تكُِمْ وَلََا تتَوََل ةً إلِىَ قُوَّ مَاءَ عَلَيكُْم مدِْرَارًا وَيزَِدْكُمْ قُوَّ َّكُمْ ثمَُّ توُبوُا إلِيَهِْ يرُْسِلِ السَّ 2( ﴿وَياَ قَوْمِ اسْتغَْفرُِوا رَب
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 در تأیید این موضوع به آیاتی اشاره می‏کنیم که در آن، تأکید قاطع خداوند بر عدم آمرزش 

منافق در دنیا و آخرت است. قرآن کریم خطاب به پیامبر می‏گوید: ﴿اسْتغَْفِرْ لهَُمْ أوَْ لََا تسَْتغَْفِرْ 
ُ لهَُمْ﴾ )توبه/80( و در جای دیگر نیز حتی رسول  ةً فلََن يغَْفِرَ اللَّهَّ لهَُمْ إنِ تسَْــتغَْفِرْ لهَُمْ سَبْعِينَ مَرَّ
خدا را از نماز گزاردن بر میتِّ منافق و زیارت قبر او برحذر داشــته اســت ﴿وَلََا تصَُلِّ عَلَى 
ِ وَرَسُــولهِِ وَمَاتوُا وَهُمْ فاَسِقُونَ﴾ )توبه/84( َّهُمْ كَفَرُوا باِللَّهَّ أحََدٍ مِّنْهُم مَّاتَ أبَدًَا وَلََا تقَُمْ عَلَى قبَْرِهِ إنِ
بنابراین ترکیب جملات و جایگزینی صحیح عبارات در آیه مذکور، دلالتی آشکار بر بغض 
و خشــم خداوند از منافقان و اعمال ریاکارانه آن‏هاســت و تناسب لفظ با مفهوم و مقصود 
واقعی آیه، بهترین و قوی‏ترین ابزار جهت نشان دادن این دلالت در ارتباط با منافقان است. 
َّمَا نحَْنُ مُسْتهَْزِئوُنَ﴾  َّا مَعَكُمْ إنِ َّذِينَ آمَنوُا قاَلوُا آمَنَّا وَإذَِا خَلَوْا إلِىَ شَياَطِينهِِمْ قاَلوُا إنِ ﴿وَإذَِا لقَُوا ال
)بقره/14( ساختار جملات اســمیه و فعلیه در توصیف رفتار منافقان و چگونگی تعامل با 
مؤمنان و همتایان خود در این آیه، بیان‏گر تناســب لفظ و معنــا در تبیین باورهای درونی 
منافقان و ریاکاری آنان در جامعه است؛ چراکه چگونگی خطاب مؤمنان و گفتمان آنان در 
برابر هم‏کیشــان خود با هم متفاوت است. منافقان، گروه مؤمنان را با جمله فعلیه »آمَنَّا« که 
دلالت بر حدوث و رخداد در زمان گذشــته دارد، مورد خطاب قرار داده‏اند، حال آن که با 
َّا مَعَكُمْ« سخن گفته‏اند. سؤال اینجاست که  یاران و همتایان خود، با جمله اسمیه مؤکده »إنِ
چــرا به جای فعل ماضی »آمناّ«، همچون خطاب همتایان خود، جمله اســمیه »إناّ مؤمنون« 
را به کار نبرده‏اند و راز این تغییر زمان افعال در چیســت؟ قرآن کریم با ذکر این تعابیر، از 
احساســات ریاکارانه منافقان در خطاب با مؤمنان پرده برداشــته است؛ چرا که آنان، خود 
می‏دانســند که ایمان آوردنشان صرفاً از روی تظاهر و به جهت فریب مؤمنان بوده است و 
چون ایمان ایشان از روی میل و اعتقاد قلبی و صداقت نبوده، لذا قرآن کریم از فعل ماضی 
»آمناّ« اســتفاده کرده تا اعتقاد سســت و گذرای آنان را به تصویر کشــد. اما همین دسته از 
منافقان، چون نسبت به پایداری بر کفر و الحاد و گرایش به دیدگاه‏های یهودیان ثابت قدم 
بودند و ابراز این احساسات و دیدگاه‏های فکری در برابر یهودیان و رؤسای خود، برخاسته 
از گرایش قطعی و صداقت در اســتمرار کفر و نفاق بوده است، با جمله اسمیه »إناّ معکم« 

از آنان یاد کرده است.
صاحب تسهیل السبیل بر این عقیده اســت که منافقان با به کارگیری جمله فعلیه »قاَلوا 
آمناّ« در خطاب مؤمنان و در مقابل، بهره‏گیری از جمله اســمیه »إناّ معَکُم«، دیدگاه فاسد و 
تلاش برای ثابت ماندن بر این اعتقادات باطل را مجسّم ساخته‏اند، حال آن که ذکر عبارت 
»آمناّ« در جلوه ماضی، صرفاً از روی تقیه و مخفی داشــتن نیات درونی‏شــان در برخورد با 

مسلمانان بوده است. )بکری،  2010: 38( 
َّذِيــنَ يكَْتمُُونَ مَا أنَزَلنْاَ مِنَ البْيَنِّاَتِ وَالهُْدَى مِــن بعَْدِ مَا بيََّنَّاهُ للِنَّاسِ فيِ الكِْتاَبِ أوُلئَكَِ  ﴿إنَِّ ال

عِنوُنَ﴾ )بقره/159(   ُ وَيلَْعَنهُُمُ اللَّاَّ يلَْعَنهُُمُ اللَّهَّ
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از جمله ویژگی‏های فعل مضارع، بحث اســتمرار تجددی آن اســت؛ بدین معنا که فعل 
مضارع برحســب موقعیت و قرینه کلام، به شیوه تجدّد و نو شدن، بر استمرار دلالت دارد؛ 
یعنی زمان مستقبل استمرار داشته و لحظه به لحظه تجدید می‏شود، بر خلاف زمان ماضی که 
با پایان یافتن و انقطاع آن با زمان حال، استمرار در آن راه ندارد )جرجانی، 1971: 107( در 
این آیه، فعل مضارع »یکَتمُُونَ« بیان‏گر آن است که دانشمندان یهودی که نبوّت پیامبر اکرم را 
انکار می‏کردند، این رفتار را به عنوان پیشه همیشگی در عناد با فرامین الهی مرتکب می‏شدند 
و بــه همین جهت، فعلی که بیان‏گر عقوبت آنان و در تقابل با کتمان نشــانه‏های الهی ذکر 
شده، نیز با فعل مضارع »یلَعَنهُُم« آمده است تا اشارتی باشد بر این نکته که مادامی که آنان 
به کتمان حقایق و آیات خداوندی ادامه دهند، عقوبت الهی و دوری از رحمت الهی همواره 
َّذِينَ كَفَرُوا  گریبان‏گیر آنان خواهد بود )ر.ک: صالح الســامرّایی، 2008: 26( اما در آیه ﴿إنَِّ ال
ِ وَالمَْلََائكَِهِ وَالنَّاسِ أجَْمَعِينَ﴾ )بقره/161(، لعن و نفرین  وَمَاتوُا وَهُمْ كُفَّارٌ أوُلئَكَِ عَلَيْهِمْ لعَْنهَُ اللَّهَّ
خدا و ملائکه و دوری از رحمت الهی در بیانی متفاوت و در هیئت جمله اسمیه »عَلَيْهِمْ لعَْنهَُ 
ِ« بیان شده است؛ زیرا سیاق آیه به کسانی اشاره دارد که با اعتقادات کفرآمیز از دنیا رفته‏اند  اللَّهَّ
و چون رابطه آنان با دنیا و اســتمرار این اعتقادات از بین رفته، لذا لعن خداوندی نیز صرفاً 
به شــیوه ثبوت و قطعیت بر آنان دلالت دارد، نه به شــیوه استمرار تجددی. از این رو، ذکر 
هر واژه‏ای در این آیات، هدفمند و در تناسب تام و شگرف با معنای برخاسته از آن است. 

نتیجه‏گیری
یکی از جلوه‏های اعجاز بیانی قرآن کریم، در تناســب و هماهنگی بی‏نظیر میان الفاظ و 
عبارات و معنای برآمده از آن نهفته است که در آن، هر واژه و جمله‏ای مأموریت ویژه‏ای در 
القاگری مفاهیم بر عهده دارد؛ به گونه‏ای که کمترین تغییر یا دگرگونی در ساختار جملات یا 
جایگزین کردن واژگان به ظاهر مترادف یا هم‏معنا، به اختلال در فهم معنای مقصود خواهد 
انجامید. درک و فهم ظرافت‏های بیانی قران کریم از طریق علم زبان‏شناسی و تحلیل معنای 
واژگان و به تبع آن، مفهومی که از جملات و عبارات قرآنی به دســت می‏آید، می‏تواند به 

فهم هر چه بهتر تعالیم قرآنی یاری رساند.
در بررسی ویژگی‏های خاص واژگانی و ظرافت‏های بیانی قرآن این نکته به دست می‏آید 
که چینش منظم و هدفمند واژگان، تصویری ذهنی از مفهوم مورد نظر قرآن ارائه می‏دهد که 
مخاطب را در فهم و درک هر چه بهتر تعالیم قرآنی همراهی می‏کند و بستری فراهم می‏آورد 

تا پیام آیه به بهترین وجه ممکن منتقل شود.
بررســی شواهدی از آیات ســوره »بقره و نساء« در حوزه تناســب لفظ و معنا و تبیین 
ظرافت‏های بیانی قرآن کریم، بیان‏گر آن اســت که ترکیب نحوی افعال و استفاده صحیح از 
ایجــاز و اقتصار در ارائه مفاهیم و به کارگیری هدفمنــد ضمایر، کارکرد اصلی خود را در 
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 انتقال معنا به مخاطب نشــان می‏دهد. جایی که گاه حذف مراجع ضمیر و استفاده از شیوه 

ارجاع، با القای مفهوم مورد نظر به مخاطب، از تناسب و هماهنگی در لفظ و محتوا حکایت 
دارد که قرآن کریم در بسیاری از آیات، به خوبی از این شیوه بیانی بهره جسته است. از این 
رو، دقت در چینش الفاظ و نظم بی‏مثال واژگان قرآنی، رعایت اصل تقدیم و تأخیر، کارکرد 
جلوه‏های بلاغی در انتخاب معنــای مقصود، چینش منطقی و عامدانه جملات و تغییر در 
ساختار عبارات قرآنی، تناسبی شگرف و تام با معنای برآمده از متن قرآنی ایجاد کرده است؛ 
به گونه‏ای که انســجام و پیوند میان لفظ و معنا را می‏توان در ســاختار ترکیب‏های نحوی، 
جملات شرطی و ذکر واژگانی خاص در متن قرآن کریم به خوبی مشاهده کرد؛ زیرا تناسب 
لفظ با مفهوم و مقصود واقعی آیه، بهترین و قوی‏ترین ابزار جهت نشــان دادن دلالت مورد 

نظر آیات در ترسیم معنایی خاص است. 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

200

کتابنامه
قرآن کریم.

ابن‏اب‏ىجامع، على بن حسين، 1413: الوجيز فى تفسير القرآن العزيز )عاملى(، قم: دار القرآن الكريم. -
ابن‏بابويه قمی، ابوجعفر محمد بن علی، 1406: مَن لايحَضُرُه الفقيه، بيروت: مؤسسه الأعلمي للمطبوعات. -
ابن‏عاشور، محمدطاهر، 1420: تفســير التحرير و التنوير المعروف بتفسير ابن‏عاشور، بیروت: مؤسسه  -

التاريخ العربي.
ابن‏عرفه، محمد بن محمد، 2008: تفسير ابن‏عرفه، بیروت: دارالكتب العلميه. -
ابوالفتوح رازی، حســین بن علی، 1408: روض‏الجنان و روح‏الجنان‏ فی تفســیر القرآن، مشهد: آستان  -

قدس رضوی.
ازهری، ابومنصور محمد بن احمد، 1421: تهذيب اللّغه، بیروت: دار إحياء التراث العربي.  -
احمدزاده، ســید مصطفی، 1385: »اصول حاکم بــر ارتباطات کلامی میان‏فردی از دیدگاه قرآن کریم«،  -

پژوهش‏های قرآنی، ویژه‏نامه وحی و پیامبری، شماره 46 و 47. 
اقبالی، مســعود، 1399: »تحلیلی بر معانی ضمنی برخــی واژگان قرآن کریم با تکیه بر تجزیه بر آحاد  -

واژگانی و بازتاب آن در ترجمه‏های معاصر«، فصل‏نامه پژوهش‏های قرآنی، سال بیست و پنجم، شماره 1.
بشار بن برد، 1968: ديوان الشعر، بيروت: دارالنشر. -
بقاعى، ابراهيم بن عمر، 1427: نظم الدرر فى تناسب الآيات و السور، بیروت: دار الكتب العلميه. -
البکری، ابوالحسن محمد، 2010: تفسیر البکری، بیروت: دار الکتب العلمیه.  -
ثعلبى، احمد بن محمد، 1422: الكشــف و البيان المعروف تفســير الثعلبي، بیروت: دار إحياء التراث  -

العربي، الطبعه الأولی.
جرجانى، حســين بن حســن، 1378: جلاء الأذهان و جلاء الأحزان )تفســير گازر(، تهران: انتشارات  -

دانشگاه تهران.
جرجانی، ابوالحسن علی بن محمد، 1971: الحاشیه علی المطوّل، بیروت: دار الکتب العلمیه. -
جوهری، اسماعیل بن حماد، 1404: الصحاح تاج اللغه وصحاح العربيه، بیروت: دارالعلم للملایین. -
حسينى همدانى، محمد، 1404: انوار درخشان در تفسير قرآن، تهران: لطفى. -
حمدان، نذیر، 1412: الظاهره الجمالیه فی القرآن الکریم، جده: دارالمنایره، الطبعه الأولی.  -
راغب اصفهانی، حســین بن محمد، 1383: ترجمه و تحقيق مفردات الفاظ قرآن با تفسير لغوى و ادبى  -

قرآن، ترجمه غلامرضا خسروی حسینی، تهران: نشر مرتضوی.
زمخشــرى، محمود بن عمر، 1407: الكشــاف عن حقائق غوامض التنزيل و عيون الأقاويل فى وجوه  -

التأويل، بيروت: دار الكتاب العربي.
السامرّائی، فاضل صالح، 1429: أسئله بیانیه فی القرآن الکریم، القاهره: مکتبه الصحابه، الطبعه الأولی. -
ســلیمان‏زاده نجفی و دیگران، 1397: »تقابل حذف و ارجاع ضمير به عنوان مؤلفه‏‏هاي انسجام متن بر  -

اســاس روكيرد متن‏پژوهي )داستان حضرت موسي در ســوره‏‏ طه(«، پژوهش‏های ادبی قرآنی، سال 6، 
شماره 2.

سيواسى، احمد بن محمود، 1427: عيون التفاسير، بیروت: دار صادر. -
سيوطى، عبدالرحمن بن اب‏ىبكر، 1421: الإتقان في علوم القرآن، بیروت: دار الكتاب العربي. -
صادقى تهرانى، محمد، 1406: الفرقان فى تفسير القرآن بالقرآن و السنهّ، قم: فرهنگ اسلامى. -
ـــــــــــــــــــــ، 1419: البلاغ فى تفسير القرآن بالقرآن، قم: مكتبه محمد الصادقي الطهراني. -
الصغیر، محمد حســین علی، 1420: أصول البیان العربی فی ضوء القــرآن الکریم، بیروت: دارالمؤرخ  -

العربی.
طباطباىي، محمدحسين، 1390: الميزان في تفسير القرآن، بيروت: مؤسسه الأعلمي للمطبوعات. -
طبرسى، فضل بن حسن، 1372: مجمع البيان في تفسير القرآن، تهران: نشر ناصرخسرو. -
طوسى، محمد بن حسن، بی‏تا: التبيان في تفسير القرآن، بيروت: دار إحياء التراث العربي، چاپ اول. -



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

201

 � 
نگره‏ای به انسجام درون‏متنی آیا












ق ت

آنی، ر

اب
 تکیه بر تأثیرگذا





ر
ظرافت‏های ی




بیانی در انتقال مفاهیم 







 فراهیدی، خلیل بن أحمد، 1410: العین، بیروت: مؤسسه دارالهجره.  -

فضل‏الله، محمد حسين، 1419: من وحى القرآن، بیروت: دارالملاك. -
فقیهی، علی، 1382: أصول البلاغه فی المعانی والبیان والبدیع، بابل: انتشارات مبعث.  -
قاسمی، حمید محمد، 1387: جلوه‏هایی از هنر تصویرآفرینی در قرآن، تهران: انتشارات علمی فرهنگی. -
قرشی، سید علی‏اکبر، 1388: قاموس قرآن، قم: دارالکتاب الاسلامی.  -
الكليني الرازي، محمد بن يعقوب، 1388: الكافي، تصحیح علي‏أكبر غفاري، تهران: دارالكتب الاسلاميه،  -

الطبعه الثالثه.
مجلسي، محمدباقر، 1403: بحار الأنوار الجامعه لدرر أخبار الأئمه الأطهار، بيروت: مؤسسه الوفاء الفقیه. -
وافی، علی عبدالواحد، 1973: علم اللغه، القاهره: دار نهضه مصر، الطبعه السابعه. -



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

202

Refrences
 The Holy Quran.
- Ibn Abi Jami, Ali bin Husayn (1413 AH): “Al-Awjiz fi Tafsir al-Qur’an al-Aziz (Am-
ily)”, 3 volumes, Qom: Dar al-Qur’an al-Karim.
- Ibn Babouyeh Qomi, Abu Ja’afar Muhammad bin Ali, nicknamed Sheikh Sadouq 
(1406): “I am not in the presence of al-Faqiyya”, Beirut: Est. Al-Alami Press.
- Ibn Ashur, Muhammad Tahir (1420 A.H.): “Tafsir al-Tahrir and Al-Tanweer al-Ma’roof 
by Tafsir Ibn Ashur”, Beirut: Est.
- Ibn Arafa, Muhammad bin Muhammad (2008 AD): “Tafsir Ibn Arafa”, 4 volumes, 
Beirut: Dar Al-Kutub Al-Elamiya.
- Abulfatuh Razi, Hossein bin Ali (1408 AH): “Ruz al-Jannan and Ruh al-Jannan in 
Tafsir al-Qur’an”, Holy Mashhad: Astan Quds Razavi Publishing House.
- Azhari, Abu Mansour Muhammad ibn Ahmad (1421 AH): “Tahdeeb al-Laghha”, Bei-
rut: Dar Ihiya al-Turath al-Arabi.
- Ahmadzadeh, Seyyed Mustafa (2005), “Principles governing interpersonal verbal 
communication from the perspective of the Holy Quran”, Quranic researches, special 
issue of Revelation and Prophethood, numbers 46 and 47.
- eqhbali, Masoud (2019): “An analysis of the implied meanings of some words of the 
Holy Quran relying on “decomposition into lexical units” and its reflection in contem-
porary translations”, Qur’anic Research Quarterly, year 25, number 1.
- Bashar Bin Bard (1968 AD): Diwan al-Shaar, Beirut: Dar al-Nashr.
- Baqa’i, Ibrahim bin Omar (1427 AH): “Al-Darr’s Order in the Proportion of Verses 
and Surahs”, Beirut: Dar Al-Kutub Al-Elamiya.
- Al-Bakri, Abulhasan Mohammad (2010): “Tafseer al-Bakri”, first part, Beirut: Dar 
al-Katb al-Alamiya.
- Thaalbi, Ahmad bin Muhammad (1422 AH): “Al-Kashf and Al-Bayan al-Moruf Tafsir 
al-Thalabi”, Beirut: Dar Ihiya al-Tarath al-Arabi, first edition.
- Jurjani, Hossein bin Hassan (1378 AH): “Jalaa al-Azhan and Jalaa Al-Ahzan (Tafsir 
Ghazar)”, Tehran: Tehran University Press.
- Jurjani, Abulhasan Ali bin Muhammad (1971 AD): “Al-Hashiyya Ali Al-Mutawall”, 
Beirut: Dar Al-Katb Al-Alamiya.
- Johri, Ismail bin Hammad (1404 AH): “Al-Sahah Taj al-Lagha and Sahah Al-Arabi-
ya”, Beirut: Dar al-Alam for the Muslims.
- Hosseini Hamedani, Muhammad (1404): “Lights of light in the interpretation of the 
Qur’an”, 18 volumes, Tehran: Lotfi.
- Hamdan, Nazir (1412 A.H.): “Al-Zahira Al-Jamaliya fi Al-Qur’an Al-Karim”, Jeddah: 
Dar al-Manairah, first edition.
- Ragheb Esfahani, Hossein bin Mohammad (1383 AH): “Translation and research of 
the words of the Qur’an with the literal and literary interpretation of the Qur’an”, trans-
lator: Gholamreza Khosravi Hosseini, Tehran: Mortazavi Publishing.
- Zamakhshari, Mahmoud bin Umar (1407 AH): “Al-Kashf on the facts of the hidden 
mysteries of the book and the eyes of the proverbs in the interpretations”, 4 volumes, 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

203

 � 
نگره‏ای به انسجام درون‏متنی آیا












ق ت

آنی، ر

اب
 تکیه بر تأثیرگذا





ر
ظرافت‏های ی




بیانی در انتقال مفاهیم 









Beirut: Dar Al-Kitab al-Arabi.
- Al-Samarrai, Fadel Saleh (1429 AH): “Questions of statement in the Holy Qur’an”, 
Cairo: Al-Sahaba School, first edition.
- Suleimanzadeh Najafi and others (2017): “Opposition of pronoun removal and refer-
ence” as components of text coherence based on the approach of textual research (the 
story of Prophet Moses in Surah Taha)”, Qur’anic Literary Researches, year 6, no. 2.
- Sivasi, Ahmad bin Mahmud (1427 AH): “Ayun al-Tafaseer”, volume 1, Beirut: Dar 
Sadir.
- Siyuti, Abd al-Rahman bin Abi Bakr (1421 AH): “Proficiency in the Sciences of the 
Qur’an”, volume 2, Beirut: Dar Kitab al-Arabi.
- Sadeghi Tehrani, Muhammad (1406 AH): “Al-Furqan in the interpretation of the 
Qur’an with the Qur’an and the Sunnah”, 30 volumes, Qom: Islamic Culture.
- ................................... (1419 AH): “Al-Balaagh fi Tafsir al-Qur’an with the Qur’an”, 1 
volume, Qom : Muhammad Al-Sadeghi Al-Tahrani Library.
- Al-Sagheer, Muhammad Hossein Ali (1420 AD): “The Principles of Al-Bayan Al-Ara-
bi in the Light of the Holy Qur’an”, Beirut: Dar al-Morukh Al-Arabi.
- Tabatabayi, Mohammad Hossein (2013): “Al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an”, Volume 5, 
Beirut: Al-Alami Publishing House.
- Tabarsi, Fazl bin Hasan (1372 AH): “Majjam al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an”, Volume 2, 
Tehran: Nasser Khosrow Publishing.
- Tousi, Muhammad bin Hassan (La Ta): “Al-Tibyan fi Tafsir al-Qur’an”, volume 3, 
Beirut: Dar Ihya Al-Trath al-Arabi, first edition.
- Farahidi, Khalil bin Ahmad (1410 AH): “Al-Ain”, Beirut: Est. Dar al-Hijra.
- Fazlullah, Muhammad Hossein (1419 AH): “I am the revelation of the Qur’an”, vol-
ume 7, Beirut: Dar al-Malaq.
- Faqihi, Ali (1382 AH): “Principles of Al-Balagha Fi Al-Ma’ani Wal-Bayan Wal-Ba-
di’”, Babol: Ma’baat Publications.
- Ghasemi, Hamid Mohammad (1387 AH): “Effects of the Art of Image Creation in the 
Qur’an”, Tehran: Scientific and Cultural Publications.
- Qurashi, Seyyed Ali Akbar (1388 AH): “Dictionary of the Qur’an”, Qom: Dar al-Kitab 
al-Islami.
- Al-Kalini al-Razi, Abu Ja’far Muhammad bin Ya’qub (1388 AH): “Al-Kafi”, al-Haqq: 
Ali Akbar al-Ghafari, Tehran: Dar al-Kutub al-Islamiya, third edition.
- Majlesi, Mohammad Baqir (1403 AH): “Bihar al-Anwar al-Jamaa Lederer Akhbar al-
Imam al-Athar”, Beirut: Al-Wafa Al-Faqih Foundation.
- Wafi, Ali Abdulwahid (1973 AD): “Linguistic Science”, Cairo: Dar Nahda Misr, sev-
enth edition.



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12
بهار و تابستان
1402

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

DOR: 20.1001.1.26455714.1402.7.1.10.4
Analyzing expressions containing contempt in Quranic 

verses with an emphasis on Alousi’s literary-comprehen-
sive opinions

(Received: 2023-02-14    Accepted: 2023-04-27)

Sayedmahi Rahmati1, Fardin Jamshidi Mehr2, Maryam Mohabbati3

Abstract
The revelation of the Holy Quran in Arabic geography provided the platform 
for the efforts of religious scholars and commentators to understand the nu-
ances of the meaning of the Holy Quran with the tools of Arabic literature. 
An effort that has been manifested in all areas of the guidance of the Word 
of Revelation with the range of beliefs, rules, ethics, and personal and social 
issues. The current library research, which is organized in a descriptive-ana-
lytical way, by examining the interpretation of “Ruh al-Ma’ani” as one of the 
valuable interpretations of the later centuries of Islam with a comprehensive 
approach and special literary effects, this is important in the study of verses. 
followed with contempt. The findings of the research indicate that humilia-
tion is an undeniable style in the Quran that has been used with several ori-
entations and goals. The maximum and purposeful use of the context and 
its connection with the meaning-giving styles of Quranic vocabulary is the 
most important method used by the author of Ruh al-Ma’ani in explaining the 
verses containing contempt. This fragmented approach is as follows: the use 
of our relative instead of me, the mention of the noun zahir instead of the pro-
noun, the use of a noun indicating nearness, the use of nouns, the meaningful 
use of the first person, the mention of the redundant word us, leaving the 
interrogative out of The real meaning to figurative meanings, the exit of the 
verb to figurative meanings and ambiguity and twisting of meaning instead of 
explanation and expression.
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تحلیل عبارات متضمّن تحقیر در آیات قرآن با تأکید بر آرای ادبی ـ 
تفسیری آلوسی
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سید مهدی رحمتی1، فردین جمشیدی مهر2، مریم محبتی3

چکیده
نزول معجزه خاتم در جغرافیای عربی، بســتر تلاش حداکثری دین‏پژوهان و اهل تفســیر 
در دریافــت لطایف معنایی قرآن کریم با ابزار ادبیات عرب را فراهم آورد. کوششــی که در 
تمام عرصه‏های هدایتی کلام وحی با گســتره‏ی اعتقادات، احکام، اخلاق و مسائل فردی 
و اجتماعی نمود یافته‌اســت. پژوهش کتابخانه‏ای حاضر که به شیوه‏ی توصیفی ـ تحلیلی 
ســامان یافته با بررسی تفســیر »روح‌المعانی« به عنوان یکی از تفاسیر ارزشمند سده‏های 
متأخر اســام با رویکرد جامع و جلوه‏های ادبی ویژه، ایــن مهم را در مورد مطالعاتی آیات 
متضمّن تحقیر دنبال کرده‌است. یافته‏های تحقیق حاکی از آن است که تحقیر اسلوبی غیر 
قابــل انکار در قــرآن کریم بوده که با جهت‏گیری و اهدافی چند به کار گرفته شده‌اســت. 
کاربرد حداکثری و هدفمند سیاق و پیوند آن با اسالیب معنابخشِ مفردات قرآنی، مهم‏ترین 
شیوه‏ای است که نگارنده روح‌المعانی در تبیین آیات دربردارنده‏ی تحقیر به‌کا برده‌است. این 
رویکرد پراکنده در تفســیر آلوسی از این قرار است: کاربرد ما موصول به جای من، یادکرد 
اســم ظاهر به جای ضمیر، استفاده از اسم اشاره دلالت کننده بر نزدیک، نکره آوردن اسم، 
کاربست معنادار حرف جر مِن، ذکر حرف زائد ما، خروج استفهام از معنای حقیقی به معانی 

مجازی، خروج فعل امر به معانی مجازی و ابهام و پیچش معنایی به جای ایضاح و بیان.
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1. مقدمه
از جمله مباحث رایج در مطالعات اســامی، بررســی تطبیقی موضوعات مورد اختلاف 
میان اندیشــمندان با محوریت آیات قرآن کریم اســت. امری که اهتمام به آن گاه منجر به 
تنوع امتثال احکام شــرعی در میان مسلمانان در حوزه عمل و فراتر از آن تفاوت باورهای 
بنیادین در حوزه اعتقادات و شکل‏‏گیری مذاهب کلامی شده‌است. مسئله صفات باری تعالی 
با محوریت کلام الهی، عدل الهی، جســم‏انگاری خداوند، معاد روحانی و جسمانی، بداء، 
رجعت، ایمان و کفر و تأثیر ارتکاب گناهان بر تحقق عنوان مســلمانی در شمار مهم‏ترین 
نمونه‏های شــناخته شده‌اســت. )حلبی، 1376: 185-189( آن‏چه یاد شد ناشی از گفتمان 
دوران نخســتین طلوع اسلام و ارتباط آغازین جهان اسلام با اقوام و ملت‏های دیگر است. 
این در حالی است که در عصر حاضر به سبب هجمه حداکثری اندیشه‏های رقیب بر آیین 
توحید، گســتره‏ی پرسش‏ها و شبهات بســی فراخ‏تر بوده و نیازمند پاسخ منطقی و مستدل 
اهل تحقیق اســت. مسئله‏ی اخلاق‏مداری و چگونگی ارتباط آن با باورها و احکام اسلامی 
مســئله‏ای است که امروزه بیش از همه مورد سؤال واقع شده‌است. )پاکتچی، 1395: 210( 
موضوع تحقیر مخاطب و رخداد آن در قرآن کریم از جانب خداوند متعال و نسبت‏سنجي 
آن با هنجارهای اخلاقی پذیرفته شــده در زمره‏ی این مســائل است. امری که بیان دقیق و 
صحیــح آن، بــه دور از رویکرد تفریطی انکارمدار و رویکرد افراطــی امتثال محور، زمینه 
دریافت معانی ارزنده قرآن کریم و باورمندی به آن را فراهم می‏سازد. مفسّران هنگام مواجهه 
با آیاتی این چنین، گاه بر ســبیل فرمانبری و باورمندی گام گذارده و پرســش از چرایی و 
چگونگی فعل الهی را ناروا قلمداد کرده‏ و گاه با تکیه بر مستندات نقلی با محوریت قرآن و 
سنت به تبیین این چون و چرا پرداخته‏اند. )بیهقی، 1413: 304/2؛ لالکائی، 1423: 441/3( 
 پژوهش حاضر با تأکید بر موضوع تحقیر در قرآن به جنبه‏ای دیگر از شیوه‏های پاسخ‏گویی 
به این دســت از پرســش‏ها پرداخته و آن توجّه به زبان قرآن و قواعد به کار رفته در آن در 
رســاندن مفاهیم و معانی اســت. چه عربی مبین بودن معجزه‏ی خاتم و اهتمام رسول خدا 
)ص(، ائمه معصومین، و ســلف صالح بدين خصوصيت )رافعی، 1360: 175؛ طباطبایی، 
1386: 153؛ سیوطی، 1398: 449/2(، همواره مفسّران قرآن كريم را بر آن داشته تا با آگاهی 
و تســلّط بر اســرار و نکته‏پردازی‏های صرفی، نحوی و بلاغی، به فهم و تفسير قرآن كريم 
بپردازند. به گونه‏ای که در نگاه اهل تحقیق این توانمندی شــرط و جواز ورود در عرصه‏ی 
تبیین قرآن کریم دانسته شده‌است. ناتوانی مفسّر از درک ظرافت‏های ادبی قرآن کریم، نه تنها 
موجب محرومیت از دست‏یازی به دریای عمیق معناپردازی و زیبایی‏آفرینی قرآن می‏شود، 
بلکه گاه زمینه‏ساز در افتادن در تأویلات ناروا، تحریف‏های معنوی، خارج نمودن آیات الهی 
از مراد شــارع و به دنبال آن شــکل‏گیری و ترویج افکار و باورهای غلط منسوب به قرآن 
می‏گردد.. )فاید، 1973: 147( تحقیق پیش‏رو با توجّه به نقش‏آفرینی زبان و ادبیات عربی در 



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

207

 � 
تحلیل


عبارا 


 ت
تضمّنم


تحقیر در آی 




 تا
نقرآ

 با
ت 

أکید بر آرای



ا 

بی ـد
 
ت
فسیری

آلوسی 


 فهم و تفســیر قرآن و ویژگی‏های ادبی کم‏نظیر تفسیر روح‌المعانی به عنوان مورد مطالعاتی 
خود، بر آن اســت که پس از گزارش مختصر احوال، منابع و شــیوه‏ی تفسیری آلوسی، به 
مفهوم‏شناسی تحقیر و توصیف چگونگی و گستره‏ی تحقق آن در قرآن پرداخته و در انجام، 
کاربســت قواعد ادبی در تفسیر آیات متضمّن تحقیر در این اثر تفسیری را مورد ارزیابی و 

تحلیل قرار دهد.

1.1. پیشینه تحقیق
    پیشــینه‏ی این تحقیق را می‏توان در دو ســاحت پی‏جویی‏های پژوهشی در موضوع 
»تحقیر در قرآن« و تلاش‏های پژوهشی در حوزه دستیابی به دیدگاه‏های آلوسی دنبال کرد. 
در عرصه‏ی نخســت، محققان این اثر به کتاب مجزا و اختصاص یافته به مســئله‏ی تحقیر 
در قرآن دســت نیافتند. بنابراین مهم‏ترین پایان‏نامه‏ها و مقالات علمی انجام گرفته درباره‏ی 

مفاهیم مشابه تحقیر با کلیدواژه‏های »تمسخر، استهزاء و تهکم« بدین قرار است: 
ـ »بررســی و تحلیل دیدگاه‏های روایی مفســرین در ذیل آیه 15 ســوره بقره« )اژدری، 
فصلنامه علمی بلاغ مبین، 1398: 87-120( محقق در این اثر به بیان فراز »الَلهُ یسَتهَزِئُ بهِِم« 

در آیه 15 سوره بقره از نگاه مفسران فریقین پرداخته‌است.
ـ  »بررســی تطبیقی اسناد اســتهزاء به خداوند متعال از منظر مفسران فریقین با تأکید بر 
دیدگاه آیت الله جوادی آملی« )میری و نریمانی اصل، فصلنامه علمی مطالعات تطبیقی قرآن 
پژوهی، 1399، 7-21( پژوهشگران این اثر نیز دیدگاه مفسران فریقین را به سنجه‏ی دیدگاه 
تفسیری نویسنده تفسیر تسنیم گذارده‏اند. شایان ذکر است که دو مقاله‏ی یاد شده، با فرض 
مشــترک ناروا دانستن اســتهزاء به عنوان یک رفتار منفی برآمده از جهل و نفاق، چگونگی 
استناد آن به خداوند متعالی را کاویده‏اند. ایشان در دو گستره متفاوت، بدین حقیقت دست 
یافته‏اند که فرض نارواانگاری مطلق استهزاء نقطه آغاز شکل‏گیری چرایی رخداد آن از سوی 
خداوند متعال در قرآن کریم است. و این درحالی است که این عمل در مقام بازدارندگی یا 

مجازات می‏تواند کارکردهای مثبتی داشته باشد و تأثیر مثبتی نیز بر اجتماع بگذارد. 
ـ »راهکارهای مقابله با اســتهزاء و تمسخر از دیدگاه قرآن وحدیث« حسین پور و نعمتی 
)1399، 107-128( نیز در این مقاله به شیوه‏های مقابله با رفتار نادرست مسخره نمودن در 
جوامع انســانی با نگاه ثقلینی پرداخته‏اند. مقاله یاد شده با سمت و سویی اخلاقی و تمرکز 
حداکثری بر وجه منفی رفتار ناهنجار استهزاء، مسئله‏ی مسخره کردن را به عنوان یک سوء 
رفتار مورد مطالعه قرار داده و شیوه‏های زدودن و از میان برداشتن آن را براساس مستندات 

قرآنی و روایی دنبال کرده‌است. 
ـ »تحلیل و بررسی اسالیب تهکم و استهزا در قران کریم« )کدخدایی، پایان نامه کارشناسی 
ارشد، رشته زبان و ادبیات عرب، دانشگاه قم، 1391( نیز پایان نامه‏ای است که با کشف آیات 
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قرآنی این حوزه به بررســی بیانی آنها پرداخته‌است. پژوهشگر این اثر پس از مفهوم‏شناسی 
اســالیب مورد بحث، بر آن اســت که متکلم در بهره‏گیری از ساختارهای تهکم و استهزاء، 
اغراضی همچون توبیخ مخاطب، تحقیر، تعجیز و ... را دنبال می‌کند. وی در انجام تحقیق به 
بررسی اغراض بلاغی این دو اسلوب در قرآن کریم پرداخته و نمونه هایی از آیات مربوط 
به آن را با تکیه بر منابع و مآخذ اصیل قرآنی- ادبی و بلاغی به بحث و گفتگو نهاده‌است. 

ســوی دیگر سابقه‏ی تحقیق، آلوسی است. مفسری که در جای جای تفسیر روح‌المعانی 
در اثبات مذهب فقهی و باور کلامی خویش و مردود نمودن آرای مقابل با مرکزیت شــیعه 
و معتزله کوشیده‌اســت. )ذهبی، 1396: 356/1( از این رو دیگر مفســران و محققان نیز در 
مواضع متعددی از آثار خود به گزارش و نقد آرای وی پرداخته‏اند. )معرفت، 1379: 499/2( 
همچنین مقالات علمی متعددی نیز با رویکرد تطبیقی در بررسی اندیشه تفسیری آلوسی با 

دیگر مفسران منتشر شده‌است. از جمله این مقالات می‏توان اشاره کرد به: 
ـ »ســنجش و سازش دیدگاه فخر رازی و آلوسی در مسئله کلام الهی« )نوری و دیگران، 
نشــریه علمی آموزه‏های فلســفه اســامی، 1400(، نگارندگان این مقاله با در نظر داشتن 
تأثیرپذیری آلوسی از فخر رازی، به بررسی تطبیقی موضوع اعتقادی کلام الهی از نگاه این 
دو مفسّر پرداخته‏اند. ایشان دریافته‏اند که هر دو مفسر، خداوند را متکلم، و کلام را دو نوع 
می‏دانند و علی رغم اشتراک در مبانی کلامی، تفاوت‏هایی در فهم و روش دارند. فخر رازی 
از دلایل عقلی در اثبات یا توجیه مدعیاتش بهره می‏گیرد؛ ولی آلوسی بیشتر سلوک علمای 

سلف را ترجیح می‏دهد. 
ـ  مقاله دیگر »بررسی تطبیقی آیه ولایت از منظر آلوسی و علامه طباطبایی« )طیب حسینی 
و خادم‏زاده یگانه، دوفصلنامه مطالعات تطبیقی قرآن و حدیث، 1399( است. این نگاشته با 
تمرکز بر ولایت به عنوان، مسئله قرآن بنیان چالشی فریقین مسلمان را براساس آیه‏ی پنجاه 
و پنجم ســوره‏ی مائده مورد ارزیابی مقارن قرار داده‌است. پژوهشی که از یک‏سو از منابع 
تاریخی و روایات مفسّــر قرآن کریم بهره برده و از سوی دیگر با تکیه بر واژگان محوری 
»ولایت« و »رکوع« در این آیه، ســعی بر بررسی تطبیقی دیدگاه این دو مفسّر اهل سنتّ و 

شیعه نموده‌است.
 ـ »ارزیابی ادعای آلوســی در باب نســبت تحریف قرآن به شیعه از منظر آیت‌الله فاضل 
لنکرانــی« )نجارزادگان، دوفصلنامه مطالعات تطبیقی قرآن و حدیث، 1398( دیگر مقاله‏ای 
اســت که با رویکرد تطبیقی بین مذهبی، به نقد و بررسی آرای آلوسی در موضوع تحریف 
قرآن و انتســاب آن به شــیعه از منظر آیت الله فاضل لنکرانی یکی از مراجع تقلید شیعه در 
دوران معاصر پرداخته‌اســت. یافته‏های این تحقیق از آن حکایت دارد که آلوســی در این 
انتســاب اجماع علما و محققــان مذهب امامیه را نادیدگرفته و افزون بر آن و با اســتفاده 
یک‏جانبه و ظاهری از روایات تحریف نما سعی بر اثبات باور شیعه به تحریف قرآن نموده 
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 و آیت الله فاضل لنکرانی با بررســی مورد به مورد مستندات وی این نسبت ناورا را پاسخ 
داده‌است. 

ـ مقاله پایانی »تحلیل انتقادی آرای آلوســی در انکار براهین عقلی وجوب عصمت امام« 
)معارف، فقهی‏زاده و چینی‏فروشان، نشریه علمی پژوهش دینی، 1394( است. تحقیقی که 
خاستگاه کلامی داشته و با توصیف و تحلیل آرای آلوسی در مسئله عصمت امام، به اثبات 
براهین عقلی وجوب آن پرداخته‌است. محققان این اثر با تأکید بر جایگاه عصمت به عنوان 
یکی از مبانی اصلی امامت در فرهنگ تشیع، با ارائه و تبیین عقل‏بنیان و وحی مدار عصمت 
به اشکالات مطرح شده از سوی آلوسی پاسخ داده‏اند. یافته‏ی محوری این پژوهش آن است 
که بنیان بسیاری از ایرادات آلوسی بر مسله عصمت، همسان‏انگاری امامت و خلافت و تنزل 

این جایگاه شریف در حد عالمان جامعه اسلامی است.
باری بررســی و تحلیل آثار یاد شده نشــان از آن دارد که مؤلفّان و محققان این آثار، هر 
یک با توجّه به رویکرد علمی و پژوهشی خود تنها بر موضوع اختصاصی و موردی تحقیق 
بســنده کرده‏ و از زاویه‏ی خود به مطالعه و تحقیق پرداخته‏اند. زاویه ورود به بحث تحقیر 
در پژوهش‏های دســته نخست تنها جنبه اعتقادی داشته و محققان گرامی در پی پاسداشت 
ســاحت کبریایی از رذیله تمسخر و استهزاء بوده‏اند. این درحالی است که مفهوم تحقیر در 
این پژوهش فراتر از اســتهزاء بوده و تنها بر مخاطبان حقیقی آیات محدود نمی‏شود. بلکه 
گاه اشخاص و اشیاء دیگر که خرد به شمار آمده و در دستگاه الهی ناچیز شمرده شده‏اند نیز 
مورد توجّه‌است. همین امر زمینه‏ساز انجام تحقیق مستقل در مورد مطالعاتی عبارات متضمن 
تحقیر در قرآن با تأکید بر آرای تفسیری آلوسی شده و افزون بر این به محققّان این میدان، 
قابلیتّ موردپژوهی مسئله تحقیر در قرآن را در دیگر تفاسیر فریقین یادآور می‏شود. در پایان 
باید افزود که پژوهش‏های انجام گرفته در دسته‏ی دوم نیز که عموماً با رویکرد تطبیقی نوشته 
شده بر موضوعات اعتقادی تمرکز یافته و آرای اعتقادی آلوسی را مورد بررسی و نقد قرار 
داده‏اند. مسئله‏ای که گرچه یک‏سوی آن اندیشه‏های آلوسی جای گرفته امّا مشابهتی با مورد 

مطالعاتی پژوهش حاضر ندارند.

2. آلوسی و تفسیر روح‌المعانی
ابو الثناء شــهاب الدین محمود بن عبد الله افندی آلوسی بغدادی، از مفسرین شهیر قرن 
ســیزدهم هجری قمری )1217ـ1270ق( اســت. )زرکلی، 2002: 176/7( وی را شافعی 
مذهب دانســته‏اند ‏که در مســائل فراوانی پیرو ابوحنیفه بوده و در انجــام روی به اجتهاد 
آورده‌است. )ذهبی، 1396: 354/1( آلوسی که از جایگاه امین و مدرس مدرسه قادریه بغداد 
برخوردار بود، توسط وزیر محمود افندی النقیب به سمت مفتی احناف بغداد برگزیده شد 
و پس از هشت سال )1250ـ1258ق( از سوی وزیر عثمانی محمد نجیب پاشا عزل گردید. 
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وی پس از کنارگذاشــته شــدن از منصب افتا، به تدوین اثر قرآنی »روح‌المعانی فی تفسیر 
القرآن العظیم و السبع المثانی« پرداخت. )محسن عبدالحمید، 1992: 23( آلوسی در دوران 
خویش در عراق و به صورت ویژه در بغداد به علم و ادب شــناخته شــده بود، به گونه‏ای 
که مجالس علمی و ادبی متعددی تحت نظر وی اداره می‏گشت. مجلس علمی و ادبی وی 
در محله عاقولیة بغداد به حدی شهرت یافت که ادیب و سیاستمدار عراقی شیخ عبدالباقی 
العمری و شــاعرانی همچون عبد الغفار الاخرس و عبد الحمیــد الاطرقجی در آن حاضر 
می‏شــدند. )الدروبی، 1958: 27( ابوالثناء آلوسی در سال 1267ق به استانبول مهاجرت کرد 
و تفسیر خود را بر سلطان عبد الحميد خان عرضه کرد و مورد توجّه وی قرار گرفت. او در 
آن جا با سیاســت‏مداران و حاکمان عثمانی از جمله رفعت پاشا رئیس وقت مجلس احکام 
عثمانی، علی پاشا وزیر خارجه عثمانی و فؤاد افندی مستشار شهیر عثمانی و شیخ الاسلام 
ارتباط یافت و از سوی ایشان مورد تکریم قرار گرفت. آلوسی پس از دو سال، دیگر بار به 
بغداد بازگشت و استقبال کم‏سابقه‏ای از سوی عموم مردم، عالمان و ادیبان برای او صورت 
پذیرفت و تنها یکسال پس از بازگشت از استانبول در بغداد درگذشت. )شیخو، 1991: 90(
از آلوســی آثار متعددی برجای مانده که می‏توان آن را در بیســت عنوان اصلی جای داد. 
کتاب‏هایی که گاه خود چندین جلد است و گاه تنها رساله‏ای مختصر به شمار می‏رود. )البیطار، 
1413: 1454( اما در این میان مهم‏ترین اثر آلوسی که جلوه‏گاه توانمندی علمی و ادبی وی است 
تفسیر روح‌المعانی است. تفسیری جامع که نشان‏گر شخصیت علمی آلوسی و توانایی وی در 
شاخه‏های مختلف ادبی، علوم اسلامی با محوریت فقه و کلام )آلوسی، 1415: 445/1ـ552(، 
علوم عقلی و گاه دانش فلک‏ و طب اســت. )آلوسی، 1415: 12/12ـ25؛ 337/14ـ341( دائرة 
المعارف قرآنی كه پس از تفســير فخر رازى به شــيوه‏ی كهن ظهور يافته و به گزارش اهل 
تحقیق دربردارنده گزیده دیدگاه‏های مفســران گذشته به همراه بررسی و نقد گسترده، فنی و 
دقیق آن‏هاســت. آلوسی در میان تفاسیر پیش از خود، بیش از همه از تفاسیر مفسران مغرب 
اسلامی همچون ابن عطيه و ابوحيان و دیگر تفاسیر اسلامی با محوریت تفسير كشاف، تفسير 
ابو السعود،  تفسیر ابن کثیر، تفسیر بيضاوى و بيش از همه از تفسير فخر رازى بهره برده و گاه 
بخش‏هاىي از دیدگاه‏های تفسير رازى را نقد كرده‌است. )معرفت، 1379: 301( روش آلوسی 
در کاربست اصول و قواعد تفسیری و طبقه‏بندی و ارائه علمی آموزه‏های تفسیری همان شیوه 
شناخته شده و علمی رایج میان مفسران اسلامی است. وی در بیان مفاهیم قرآنی از قرآن کریم، 
روایات اسلامی بهره جسته و نسبت به تبیین مفردات قرآنی و ارائه‏ی نکات بلاغی آیات اهتمام 
ویژه دارد. )محسن عبدالحمید، 1992: 121ـ125( یکی از نکات منفی تفسیر روح‌المعانی، ستیغ 
تعصب او بر مذهب سلف و تاختن ناروای وی در مواضعی چند بر معتزله و شیعه )آلوسی، 
1415: 130/1ـ134؛ 160/1؛ 94/28( با هدف محکوم نمودن اندیشه آنان است. )ذهبی، 1396: 
358/1( ویژگی دیگر روح‌المعانی تفسير رمزى و عرفانى آیات قرآن پس از تفسير ظاهری به 
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 بهره‏گیری حداکثری از تفسيرهاى نيشابورى، قشيرى، ابن عربى است. باری گرایش اشاری در 
این تفسیر بر خواننده پوشیده نیست، او با وجود انتقاد از برخی اهل تصوّف و منحرف خواندن 
آنان )آلوسی، 1415: 405/7ـ406؛ 246/8ـ247؛ 168/13( نیکان متصوفهّ را بزرگ داشته و به 
تناسب آیات، مطالبی مرتبط با سلوک اخلاقی پسندیده از آثار تفسیری و گاه بزرگان و پیشوایان 
تصوّف نقل کرده‌اســت. )آلوسی، 1415: 61/1؛ 114/2؛ 212/2؛ 88/3؛ 345/3؛ 174/4؛ 99/6؛ 

137/7؛ 340/8؛ 49/8؛ 60/13ـ61(

3. مفهوم‏شناخت تحقیر و واژگان متقارب آن در کاربست قرآن کریم
     قرآن کریم، به عنوان فصیح‏ترین نمود زبان عرب، در مســیر هدایت‏بخشــی به خلق، 
در اوج صحّت و استواری و با رساترین تعبیرهای ممکن، مقصود خود را بیان نموده‌است. 
)پورت، 1382: 111؛ زرقانی:  1372، 234/2ـ235( بنابراین در نگاه مفسّــران مســلمان از 
ســده‏های آغازین تا کنون آگاهى و شناخت ســاختارهای بیانی به کار رفته در قرآن کریم، 
زمینه‏ســاز درک صحیح و به دنبال آن بیان و تفســير اثرگذار معجزه خاتم بوده و در نظر 
نداشــتن این امر مهم موجب در افتادن در تفاسیر غیر علمی و گاه رأی آلود و مخالف باور 
به توحید قرآنی می‏شود. )ابن‏خلدون، 2003: 545؛ زرکشی، 1410: 292/1( اسلوب تحقیر 
نیز از این مهم استثناء نیست و در نظر داشتن مفهوم و چگونگی کاربست آن در کلام وحی، 
چاره ساز درک هرچه‏بهتر آیات دربرگیرنده این ساختار است. شاید بتوان واژگان »استهزاء، 
تهکم و تمســخر« را کلماتی هم‏عرض و در دایره معنایــی »تحقیر« جای داد. امری که در 
پیشینه پژوهش‏های یاد شده در این حوزه بدان اشاره شد. امّا انتخاب عنوان »تحقیر« و دنبال 
نمودن آن در تحقیق حاضر به ســبب بسامد و کاربرد متناوب این کلیدواژه از سوی آلوسی 

در تفسیر این دست از آیات بوده و زمینه‏ساز تبیین این ماده به حساب می‏آید.
حاء، قاف و راء اصلی واحد اســت کــه در تمام معانی خود، مفهوم ذلتّ و اســتصغار را 
دربرداشته و حقیر مترادف صغیر و ذلیل به شمار می‏آید. )فراهیدی، 1424: 3/ 43؛ ابن فارس، 
1420: 90/2؛ ابــن منظور، 1414: 207/4( در تبیین اصطلاحی واژه »تحقیر« نمی‏توان از منبعی 
یاد نمود که به صورت جامع به معناپردازی این کلمه پرداخته باشد. اما آن‏چه در این پژوهش 
از به‌کاگیری این واژه مقصود است همان کوچک کردن و بی‏ارزش تلقّی نمودن شأن و جایگاه، 
صرف نظر از فرد، گروه بودن و عاقل و غیر عاقل بودن مخاطب اســت. اســلوبی که پهلو به 
پهلوی واژگانی همچون استهزاء و تمسخر زده، نقطه مقابل بزرگداشت و تکریم به شمار آمده و 
لزوماً به معنای صدور فعل غیراخلاقی از سوی فاعل آن در جهت اهانت به مخاطب نمی‏باشد.

4. عبارات متضمّن تحقیر و تفسیر آلوسی
     هرمنوتیک هر متنی برای تأیید نتایج خود با ســه جنبه‏ی مختلف مواجه می‏شــود: 
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1( فضایی که متن در آن نوشــته شده‌اســت )در مورد قرآن، فضایــی که قرآن در آن نازل 
شده‌است(؛ 2( ترکیب دستور زبانی متن )چگونگی بیان آن‏چه می‏گوید(؛  و 3( کلیت متن 
)بینش یا جهان بینی آن( اختلاف دیدگاه‏ها، اغلب نتیجه‏ی نوسان در تأکید بر این سه جنبه 
است. )ودود، 1400: 120( تفسیر »روح‌المعانی« نیز از این مهم غفلت نورزیده و با دقت در 
چرائی و چگونگی گزینش و کاربست واژگان و اسالیب قرآنی و توجّه شایسته به جنبه‏های 
صرفی، نحوی و بلاغی قرآن کریم به تفسیر کلام وحی پرداخته‌است. در ادامه‏ی پژوهش به 
منظور ارائه هرچه بهتر یافته‏ها، عرصه‏های ادبی مورد توجّه آلوسی در معنایابی آیات متضمن 
تحقیــر را تفکیک نموده و به ارائه‏ی نمونه‏های عینی این کاربســت و تحلیل چگونگی آن 
خواهیم پرداخت. امری که افزون بر دنبال نمودن هدف تحقیق، جایگاه ارزشمند این تفسیر 
و آرای ادبی تفســیری آلوســی را بیش از پیش در نگاه خوانندگان این مقال آشکار خواهد 

ساخت. 

5.1. کاربست »ما«ی موصول به جای »من«
اً وَ لََا نفَْعًا  وَ  ِ مَا لََا يمَْلِكُ لكَُمْ ضرَّ      آلوســی در تفســیر آیه‏ی ﴿قلُْ أَ تعَْبدُُونَ مِن دُونِ اللَّهَّ
مِيعُ العَْليِم‏﴾؛ بگو: آيا چيزى را به جاى خدا م‏ىپرستيد كه مالك سود و زيان شما  ُ هُوَ السَّ اللَّهَّ
نيســت‏ و حال آنك‏ه خداوند شنواى داناســت. )مائده، 76( به کار رفتن »ما« ـ که در بیشتر 
اً وَ لََا نفَْعًا( را نشــان از  مــوارد برای غیرعاقل به‌کا می‏رود ـ در عبارت )مَا لََا يمَْلِكُ لكَُمْ ضرَّ
تحقیر مخاطب دانسته‌اســت. تحقیری که نه به قصد توهین، بلکــه با هدف از میان رفتن 
باور شــر‏کآلود و غلوآمیز اهل کتاب درباره حضرت عیسی)ع( و مادر بزرگوار ایشان ذکر 
شده‌اســت. کاربست »ما« نشــان از آن دارد که هیچ کس جز خدا شایسته عبادت نیست و 
اســتعمال »ما«، تحقیر هرچیزی است که در این جایگاه قرار داده‌شود. گویی خداوند متعال 
در این آیه مخلوقات عاقل و غیرعاقل را همسان دانسته‌است. چراکه همگی آفریده‏ی او بوده 
و در برابر الوهیت وی خرد و ناچیز به شــمار می‏آیند و اســتحقاق عبادت شدن را ندارند. 

)آلوسی، 1415: 374/3( 
ِّلْمُتَّقِين‏﴾؛ پس آن ]عقوبت‏[  ِّمَا بيَنَ يدََيها وَ مَا خَلْفَهَا وَ مَوْعِظَةً ل نمونه دیگر ﴿فجََعَلْناَهَا نكََالًًا ل
را کیفری آموزنده براى حاضران، و ]نسل‏ها‏ى[ پس از آن، و اندرزی براى پرهيزگاران قرار 
داديم. )بقره، 66( اســت. آلوسی به هنگام تفســیر این آیه بر آن است که قرار گرفتن »ما« 
در جای »من« در این آیه را نشــانگر عظمت و کبریای خداوند متعادل در برابر مخلوقات 
دانسته‌است. تعبیری که پس از اشاره به نافرمانی اصحاب سبت و عذاب آنان، تأکیدی بیشتر 
بر شــأن والای خداوند متعال داشته و بر تحقیر و کاستی آفریدگان در برابر او دلالت دارد. 
)آلوسی، 1415: 284/1( بنابراین کاربست »ما«ی موصول غیر عاقل برای انسان‏های نافرمان 
در کلام الهی، از یک‏ســو به معنای در حکم غیر عاقل دانستن عاقل و تحقیر این مخاطبان 
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 متمرد اســت و از سوی دیگر بیان‏گر آن است که ســرپیچی آنان از فرمان الهی، ذره‏ای از 
جلال و جبروت باری تعالی نمی‏کاهد به گونه‏ای که گویا این رفتار از سوی غیرعاقل صادر 
شده‌است. نگارنده روح‌المعانی در ارائه‏ی این تفسیر گرچه در بیان معنای تحقیر و تأکید بر 
»ما« متفرد است؛ امّا در تبیین عبارت »لمَِا بيَنَ يدََيها وَ مَا خَلْفَهَا« رویکردی را برگزیده که با 
روایات نقل شده از سوی اهل بیت )ع( و اصحاب همسو است. چراکه براساس روایات نقل 
شــده از ایشان منظور از »ما بين يديها« نسل زمان نزول آیه و اصحاب سبت است. افرادی 
از قوم یهود که باوجود نهی از ماهی‏گیری در روز شــنبه، با حیله‏گری ماهی‏ها را در شــنبه 
به دام انداخته و در روزهای بعد صید می‏کردند و مراد از »ما خلفها« نیز مخاطبان پسینی و 
نسل‏های آینده می‏باشد. این درحالی است که »گناهان انجام شده اصحاب سبت، قبل و بعد 
از صید ماهی«، »آبادی‏های در پیش و پس اصحاب ســبت« در شمار دیگر تفاسیر این فراز 

قرآنی است. )طبرسی، 1372: 265/1(

5.2. تکرار اسم ظاهر به جای یادکرد ضمیر
     تفســیر روح‌المعانی در بیان آیه‏ی ﴿فاَنطَْلَقا حَتَّى إذِا أتَيَا أهَْلَ قرَْيةٍَ اسْتطَْعَما أهَْلَها فأََبوَْا 
أنَْ يضَُيِّفُوهُما﴾؛ پس هر دو رهســپار شدند تا به اهل آبادی‏ای رسيدند. از مردم آن خوراىك 
خواستند، و آن‏ها از مهمان کردن آن دو خوددارى كردند. )کهف، 77( پس از یادکرد اقوال 
متعدد مفســران درباره چرایی عدول این آیه از اصل شــیوه رایج کاربرد ضمیر پس از اسم 
ظاهر، تکرار اســم ظاهر »اهل« را نشــان تحقیر آنان دانسته‌است. آلوسی که در این بخش 
آرای متعدد اهل تفســیر را به یاری تفســیر کبیر گزارش می‏کند )رازی، 1421: 133/21( 
خــود دیدگاهی متمایــز از  فخر رازی اتخاذ کرده و نکته تحقیر را ترجیح داده‌اســت. چه 
شــیوه شناخته شــده در زبان عربی اقتضای آن را داشــت که خداوند متعال در این آیه به 
جای کاربســت مجدد تعبیر »أهلَها« فعل »اسْتطَْعَما« را قرین ضمیر هُم ساخته و بفرماید: 
»اسْتطَْعَماهم« درحالی که با تکرار دیگر بار این واژه، اهل آن آبادی را به سبب خودداری از 
اطعام موسی )ع( و عبد صالح خداوند، کوچک شمارده‌است. )آلوسی، 1415: 326/8ـ329( 
نکته‏ای که دیگر قرآن‏دانان نیز بر آن تأکید داشته و با اصل قرار دادن یادکرد ضمیر به هنگام 
لزوم دوباره‏ی اســم ظاهر در عبارت، عدول از این اصل را نشــان افاده‏ی غرضی متفاوت 
دانســته‏اند. )زرکشی، 1410: 484/2( باید افزود که نگارنده‏ی تفسیر فتح‌القدیر نیز تشنیع و 
تحقیر را یکی از احتمالات سه‏گانه تکرار اسم ظاهر »اهل« در این آیه دانسته‌است. )شوکانی، 
1414: 303/3( آن‏طور که خداوند رحمان با یادکرد دیگر بار واژه‌ی »اهل« امســاک و بخل 
ناروای آنان از اطعام حضرت موســی )ع( و همراه ایشان را آشکار ساخته‌است. چه تکرار 
مجدد اسم ظاهر و پرهیز از کاربرد ضمیر به جای آن، ناپسندی خودداری ارادی و تعمدی 
از اطعام دو مهمان را به تمام ساکنان آن آبادی نسبت داده‌است. آن طور که گویی موسی )ع( 
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و خضر )ع( از تک تک افراد آن قریة درخواست غذا نمودند و یکایک آنان از مهمان‏پذیری 
امتناع کردند. رفتاری ســزاوار تحقیر که از یک‏ســو با بیان الهی و تکرار واژه‏ی اهل، مورد 
تحقیر قرار گرفته و از سوی دیگر با حسن تعامل و معاشرت موسی )ع( و عبد صالح همراه 
ایشان در مرمت دیوار در حال سقوط پاسخ داده شده و مصداق عتاب و سرزنش کردار بد 

با کردار نیک شده‌است. )آلوسی، 1415: 327/8(
نمود دیگر تبیین عدول از اصل کاربست ضمیر و پیش‏گیری از تکرار اسم ظاهر در تفسیر 
يْطانِ وَ مَنْ  َّذِينَ آمَنوُا لا تتََّبعُِوا خُطُواتِ الشَّ روح‌المعانی، تکرار واژه »شیطان« در آیه ﴿يا أيَُّهَا ال
َّهُ يأَْمُرُ باِلفَْحْشاءِ وَ المُْنْكَرِ﴾؛ اى كسانى كه ايمان آورده‏ايد، از گام‏های  يْطانِ فإَِن يتََّبعِْ خُطُواتِ الشَّ
شیطان پیروی مکنید، و هر كس پاى بر جاى گام‏هاى شيطان نهد ]بداند كه‏[ او به زشتكارى 
و ناروایی وام‏ىدارد. )نور، 21( پرهیز از کاربرد ضمیر »هُ« و تعبیر »خطواته« با هدف تحقیر 
و اهانت به شیطان است. اســلوبی که در آیاتی دیگر از قرآن کریم درباره شیطان )مجادله، 
بيِلِ  19( )آلوسی، 1415: 228/14( و در آیه‏ی﴿وَ كَذلكَِ زُيِّنَ لفِِرْعَوْنَ سُوءُ عَمَلِهِ وَ صُدَّ عَنِ السَّ
وَ ما كَيْدُ فرِْعَوْنَ إلَِّاَّ فيِ تبَابٍ﴾؛ و بدین‏ســان براى فرعون زشــتى كردارش آراسته شد و از 
راه ]هدایــت‏[ باز ماند و نيرنگ و چاره‏جوىي فرعون جز زيان هيچ نبود. )غافر، 37( درباره 
فرعون با قصد تحقیر استفاده شده‌است )زرکشی، 1410: 486/2(. تحقیری که با قرین شدن 
واقعیت عذاب فرعون و همداســتانان وی، مخاطب را به این حقیقت رهنمون می‏سازد که 
ُّكُمُ  فرعون به واســطه‏ی درافتادن در وادی خودپرســتی و خودبزرگ‏بینی، آنگاه که ﴿أنَاَ رَب
الْأْأَعْلى‏﴾ )نازعات، 24( ســرداد، دیری نپایید و غرق در مجازات پررودگار گشت. همچون 
شیطان که گرچه دعوی بزرگی می‏نمود امّا تکبرّش منجر به حقارت و رانده شدن از بارگاه 
اغِرِين‏﴾؛  َّكَ مِنَ الصَّ خداوندی شــد: ﴿قالَ فاَهْبطِْ مِنْها فمَا يكَُونُ لكََ أنَْ تتَكََبَّرَ فيِها فاَخْرُجْ إنِ
خداوند به شیطان فرمود: »از آن ]مقام‏[ فرو شو، تو را نرسد كه در آن ]جايگاه‏[ تكبرّ نماىي. 
پس بيرون شو كه تو از خوارشدگانى.« )اعراف، 13(. از این رو قرآن کریم با تکرار یادکرد 

اسامی این دو بیش از همه خواری و حقارت آن را نمایان ساخته‌است.

5.3. استفاده از اسم اشاره و کاربست اسم اشاره قریب
     آلوســی در مواضع متعددی از تفســیر روح‌المعانی، کاربرد اسم اشاره با هدف‏گیری 
نيْاَ  تحقیر را تبیین نموده‌اســت. از جمله این موارد آیه‏ی ﴿مَثلَُ مَا ينُفِقُونَ فىِ هَذِهِ الحَْيوَةِ الدُّ
كَمَثلَِ رِيحٍ فيِهَا صِرٌّ أصََابتَْ حَرْثَ قوَْمٍ ظَلَمُواْ أنَفُسَهُمْ﴾؛ آنچه اينان در اين جهان انفاق مك‏ىنند، 
همانند آن اســت كه تندبادى سرد بر كشــتزار قومى بر خويش ستمك‏رده بوزد، و آن كشته 
را نابود ســازد. )آل عمران، 117( اســت. خداوند متعال در این آیه با استفاده از اسم اشاره 
»هذه«، دنیا و ثروت خرج شده در آن با نیتّ نادرست و در پی برآمدن خواسته‏های نفسانی 
و شخصی را حقیر شمرده‌است. چراکه آیه‏ی یاد شده در سیاق نکوهش کافران و تلاش‏های 
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آلوسی 


 مــادی آنان در خاموش کردن نور توحید قرار گرفته و خداوند متعال تلاش آنان را نافرجام 
معرفی می‏نماید. )آلوسی، 1415: 202/1( 

   نمونه دیگرِ کاربرد اسم اشاره با هدف تحقیر، پس از اشاره به ماجرای مباهله در سوره 
آل‏ عمران اســت. آن‏جا که خداوند متعال باور اهل کتــاب در اختصاص حضرت ابراهیم 
)ع( به ایشــان را باوری ناروا دانسته و با تعبیر ﴿ها أنَتْمُْ هؤُلاءِ حاجَجْتمُْ فيِما لكَُمْ بهِِ عِلْمٌ فلَِمَ 
ونَ فيِما ليَْسَ لكَُمْ بهِِ عِلْم‏﴾؛ هان! شما همانهاىي هستيد كه درباره عيسى كه از او آگاهى  تحَُاجُّ
داريــد با كيديگر به حق محاجّه كرديد، ولى چرا درباره آييــن ابراهيم كه از آن هيچ‏گونه 
آگاهى نداريد، محاجّه مك‏ىنيد؟ )آل عمران، 66( و کاربســت اســم اشاره »انتم«، حقارت 
و فرومایگی احتجاج‏کنندگان ناحق با رســول خدا )ص( و مســلمانان را آشکار می‏سازد. 

)آلوسی، 1415: 188/2(
بهره‏گیری از اســم اشــاره نزدیک در مواردی که اقتضای کاربســت اســم اشاره دور را 
داراست، شیوه‏ی دیگری است که براساس دیدگاه آلوسی، قرآن کریم جهت تحقیر مخاطب 
َّتيِ أنَتْمُْ لهَا  به‌کا گرفته‌اســت. از جمله این موارد آیه‏ی ﴿إذِْ قالَ لِِأَبيِهِ وَ قوَْمِهِ ما هذِهِ التَّماثيِلُ ال
عاكِفُون﴾؛ آن گاه كه به پدر خود و قومش گفت: اين مجســمه‏هاىي كه شما ملازم پرستش 
آنها شده‏ايد چيستند؟ )انبیاء، 52( است. حضرت ابراهيم )ع( در این آیه، بت‏ها را که در نظر 
مشــرکان فوق العاده عظمت داشت شديداً تحقير كرد. نخست با استفاده از واژه‏ی »تمَاثیل« 
به معنای عكس يا مجسمه ب‏ىروح به جای واژه‏ی »اصنام«، بی‏اثری بت‏ها‏ی ساخته شده به 
دست بشر را به بت‏پرستان گوشزد نمود. سپس با کاربست اسم اشاره »هذه« به تحقیر آن‏ها 
پرداخت. )آلوســی، 1415: 56/9( چراکه باتوجّه به ارادت ویژه‏ی مشــرکان به بت‏ها جای 
آن داشت که با استفاده از اسم اشاره دور »ذلک« ـ همچون بزرگداشت قرآن در آیه ﴿ذَلكَِ 
الكِْتاَبُ لََا رَيْبَ فيِهِ هُدىً للِْمُتَّقِینَ﴾؛ اين است كتاب )والایی( كه در آن هيچ ترديدى نيست.‏ 
)بقره، 2( ـ به تعظیم و بیان علوّ شأن بت‏ها بپردازد امّا عکس آن عمل نمود و حقارت آن‏ها 
را آشکار ساخت. )ابوالســعود، 1981: 72/6؛ مکارم شیرازی، 1371: 429/13( شایان ذکر 
است که اسم اشاره دور »ذلک« همواره بیانگر بزرگداشت و تعظیم نیست؛ بلکه گاه در نقطه 
َّذِي يدَُعُّ اليْتَيِمَ﴾؛ او همان  مقابل و در معنای تحقیر به کار می‏رود. از جمله در آیه‏ی﴿فذََلكَِ ال
كسى است كه يتيم را با تندى م‏ىراند. )ماعون، 2( در تفسیر آلوسی با هدف تحقیر استفاده 
شده‌اســت. بنابراین در میان عوامل مؤثر در برداشت معنایی از واژگان، سیاق تأثیر غیر قابل 
انکاری داشته و توان رساندن معانی گاه مقابل یکدیگر را نیز پیدا می‏کند. آلوسی در تفسیر 
این آیه می‏افزاید، که قرار دادن اسم اشاره »ذلک« در جایگاه ضمیر »هو«، خود نشانی دیگر 

بر تحقیرکسی است که یتیم را به سختی از خود می‏راند. )آلوسی، 1415: 475/15(
   ابو الثناء آلوســی همچنین بر آن است که کاربست اسم اشاره به جای اسم صریح، گاه 
معنای تحقیر را می‏رســاند. آن چنان که در آیه ﴿وَ قيِلِهِ ياَ رَبِّ إنَِّ هَؤُلََاءِ قوَْمٌ لََا يؤُْمِنوُنَ﴾؛ و 
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گويد: اى پروردگارا، اين‏ها گروهی هســتند كه ايمان نخواهند آورد. )زخرف، 88( خداوند 
متعال در کلام پیامبر )ص(، اسم اشاره »هؤلاء« را جایگزین واژه »قَومی« قرار داده و این‏گونه 
آنان را کوچک شمرده و از حال بدشان بیزاری جسته‌است. آشکار است که ضمير در واژه‏ی 
»قیله« به قرینه تعبیر »وَ لئَنِْ سَــأَلتْهَُم‏« و خطاب آیه به پیامبر)ص(، در آیه‏ی ماقبل به رسول 
خدا)ص( برم‏ىگردد. از این رو جا داشت تا پیامبر )ص( با کاربست تعبیر »قَومی« آنان را به 
خود نسبت دهد امّا چون بی‏ایمانی آنان را دریافت از این امر عدول نمود و با این رویکرد 

کافران را تحقیر کرد و از باورهای نادرستشان دوری جست. )آلوسی، 1415: 107/13(
5.4. نکره آوردن اسم 

     تفسیر روح‌المعانی در مواردی چند کاربرد اسم تنوین‌دار را نشان تحقیر دانسته‌است. 
نيْاَ وَ هُمْ عَنِ الَاخِرَةِ هُمْ غَافلُِونَ﴾؛ از زندگى دنيا، ظاهرى  در آیه‏ی﴿يعَْلَمُونَ ظَاهِرًا مِّنَ الحَیوةِ الدُّ
را م‏ىشناســند، و حال آنكه از آخرت غافلنــد. )روم، 7( واژه »ظاهراً« که نقطه مقابل باطن 
است، به صورت نکره آمده تا نشان دهد که بسیاری از مردم شناختی بسیار اندک و حقیر از 
زندگی دنیا دارند و آن هم بهره‏مندی از لذت‏های مادی و زینت‏های زودگذر است. )آلوسی، 

)23/11 :1415
يْدِ تنَالهُُ أيَْدِيكُمْ وَ رِماحُكُمْ  ُ بشَِي‏ْءٍ مِنَ الصَّ َّكُمُ اللَّهَّ َّذِينَ آمَنوُا ليَبَْلُوَن    نمونه دیگر آیه‏ی ﴿يا أيَُّهَا ال
...﴾؛ اى كســانى كه ايمان آورده‏ايد، خدا شــما را به چيزى از شكار كه در دسترس شما و 
نيزه‏هاى شما باشد خواهد آزمود. )مائده، 94( و نکره آمدن واژه »شیء« است. گویی خداوند 
متعال با نکره آوردن واژه »شیء« به مخاطبان قرآن گوشزد می‏کند که آزمایش در برابر صید، 
آزمایشــی خرد و کوچک در برابر دیگر آزمایش‏هایی اســت که از محنت‏ها و سختی‏های 
ســنجه‏ی قدرت ایمان در پیش دارند. آنان که یارای موفقیت در این بلای حقیر را ندارند، 
چگونه می‏خواهند، در آزمایش‏های بزرگتر سربلند باشند؟ آلوسی در ادامه‌ی تفسیر این آیه، 
اشکالی را از سوی برخی مفسران مبنی بر استفاده واژه‌ی»شیء« به صورت نکره و دلالت آن 
بر تحقیر را گزارش و پاسخ می‏دهد. برخی مفسران برآنند که واژه »شیء« در این آیه دلالت 
‏ءٍ  َّكُمْ بشَِــيْ بر تحقیر و کوچک نمودن بلای صید ندارد.؛ چراکه این واژه در آیه‏ی ﴿وَ لنَبَْلُوَن
مِنَ الخَْوْفِ وَ الجُْوعِ، وَ نقَْصٍ مِنَ الْأْأَمْوالِ وَ الْأْأَنفُْسِ وَ الثَّمَراتِ﴾؛ البته شما را به اندىك ترس و 
گرســنگى و بينواىي و بيمارى و نقصان در محصول م‏ىآزماييم. )بقره، 155( به کار رفته و 
آزمایش‏های یاد شــده در این آیه بس سترگ است. نگارنده‌ی روح‌المعانی در پاسخ به این 
مسئله می‏نویسد: »آزمون به ترس، گرسنگی، نقص اموال، جان‏ها و ثمرات، آزمونی خطیر در 
مقایســه با امتحان صید است. گرچه این آزمایش‏ها نیز به سبب »شیء« نکره و حرف »منِ« 
بعضیه در برابر آزمایش به کل هرکدام از آن‏ها، ناچیز اســت. چراکه خداوند متعال خبر از 
محنت به چیزی از این بلاها می‏دهد. و این بدان معناست که همراهی »شیء« نکره و »منِ« 
َّکُم باِلخَوف و الجُوعِ  در این آیه دلالت بر کوچکی بلا در قیاس با تعبیر فرضی کلی »وَ لنَبَلُوَن
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 ...« دارد. )آلوســی، 1415: 21/4( همان‏گونه که در آیه‏ی نود و چهارم سوره مائده نیز این 
َّكُمُ  يْدِ﴾ و تعبیر فرضی »ليَبَْلُوَن ُ بشَِي‏ْءٍ مِنَ الصَّ َّكُمُ اللَّهَّ چنین است و تفاوت میان تعبیر آیه ﴿ليَبَْلُوَن

ُ بصَِیدٍ« آشکارا دلالت بر تحقیر بلا در بیان الهی دارد. اللَّهَّ

5.5. کاربست هدفمند حرف جرّ »منِ« 
روح‌المعانی در تفسیر آیه‏ی ﴿أمَِ اتَّخَذُوا آلهَِةً مِنَ الْأْأَرْضِ هُمْ ينُْشِرُون﴾؛ آيا در زمين خدايانى 
برگزيده‏اند كه مردگان را از گور برم‏ىانگيزند؟ )انبیاء، 21( با تمرکز بر جایگاه نحوی حرف 
»منِ«، معنای تحقیر را برداشــت می‏کند. آن طور که »منِ الارض« متعلّق به عامل »اتخَّذُوا« 
بوده، بیان‏گر تخصیص نیســت، بلکه در هر دو فرض ابتدائیه یا بعضیه دانستن حرف »منِ« 
معنای تحقیر آشکار است. )آلوسی، 1415: 22/9( این تفسیر در آثار دیگر مفسران مسلمان 
نیز نمود دارد. )بیضاوی، 1418: 48/4؛ ابن جزی، 1416: 20/2؛ ابوالســعود، 1983: 61/6؛ 
شوکانی، 1414: 475/3( به صورتی که نگارنده تفسیر المیزان نیز در این باره می‏نویسد: »اگر 
جمله‏"أمَِ اتَّخَذُوا آلهَِةً" را مقيد به قيد"من الارض" كرد، براى اين بود كه به اين نكته اشــاره 
كرده باشد كه اين آلهه از آن‏جاىي كه از جنس زمينند، حكمشان حكم همه موجودات زمينى 
است، و آن اين است كه محكوم به مرگ و بعث‏اند، و چون چنين هستند، چه كسى آن را 
م‏ىميراند، و دوباره زنده مك‏ىند؟ ممكن هم هســت مراد، اتخاذ آلهه از جنس زمين باشــد، 
مانند بت كه از ســنگ و چوب و فلزات درســت مك‏ىردند، پس بنا بر اين همين قيد"فى 
الأرض" كي نوع تهكم و تحقير را م‏ىرســاند، و برگشت معنا به اين م‏ىشود كه ملائكه‏اى 
كه آلهه ايشــان است، وقتى بندگان و عباد خداى تعالى باشند، و بت‏پرستان به كلى از آنان 
منقطع، و از الوهيتشان مايوس شوند، و در امر معاد نتوانند به آنان ملتجى گردند، آيا بت‏ها 

و سنگ و چوب ايشان به دردشان م‏ىخورد.« )طباطبایی، 1390: 266/14(

5.6. کاربست »ما« زائد
حرف »ما«یِ زائده در کلام گاه به قصد تقلیل و تحقیر و گاه در نقطه‏ی مقابل و در معنای 
تکثیر و تعظیم اســتفاده می‌شود. )البیاتی، 1425: 234ـ235؛ امیل بدیع، 1427: 594( تفسیر 
روح‌المعانــی در تبیین آیــه‏ی ﴿جُنْدٌ مَا هُناَلكَِ مَهْزُومٌ مِنَ الْْاحْزَابِ﴾؛ اينان لشــكر كوچك 
شكســت‏خورده‏اى از احزابند. )ص، 11( نخست به محذوف بودن مبتدا »هُم« اشاره کرده 
و در ادامه دو صورت »ما«ی زائده در معنای تحقیر و تعظیم را بیان کرده‌اســت. با آن‏که در 
نظر گرفتن هرکدام از این دو صورت گویی در تنافی با صورت دیگر قرار دارد. اما آلوسی 
به بیان این دو وجه پرداخته‌اســت. وی بر آن است که در حالت پذیرش معنای تحقیر، این 
آیه نشــان از شکست قطعی دشمنان اسلام و ناتوانی و حقارت لشکریان مخالف در جنگ 
بدر دارد. در حالی که در نظر داشــتن معنای تعظیم به سبب همراهی با واژه‏ی »مَهزُوم« در 
آیه، بیانگر اســتهزاء و تمسخر سپاهیان کافران است؛ زیرا کاربست معنای تعظیم برای »ما« 
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زائده از یکسو در پیوند با شکوه ظاهری دشمنان است و از سوی دیگر ارتباطی تنگاتنگ با 
ضعف و ناتوانی درونی آنان دارد )آلوســی، 1415: 484/4(. برخی مفسران در بیان این آیه 
دیدگاهی همســو با آلوسی داشــته )بیضاوی، 1418: 25/5؛ ابوالسعود، 1981: 216/7( و با 
حرف زائد در گرفتن »ما« آن را مفید معنای تحقیر دانســته‏اند. آن طور که نگارنده‏ی تفسیر 
المیزان نیز در این بار می‏نویسد: » واژه‏ی »ما« در این آیه بیانگر قلت و تحقير است. كلام در 
مقام تحقير امر كفار بوده و م‏ىخواهد على رغم آن غرور و اعتزاز و اعجابى كه از كلامشان 
استفاده م‏ىشد، ايشان را خوار و ناچيز معرفى كند. نكره آمدن كلمه »جند«، تتميم آن با لفظ 
»ما« در کنار یادکرد موقعيت آنان با لفظ "هنالك" کامل کنند این معنا می‏باشد.« )طباطبایی، 
1390: 185/17( در سوی دیگر تفسیر جامع البیان، »ما« را در این آیه اسم و در معنای »الذّی« 
موصوله قلمداد کرده )طبری، 1412: 82/23( است و این درحالی است که ترجمان »ما« به 
موصول با سیاق آیه چندان همراهی ندارد. زمخشری با وجود حرف زائد خواندن »ما«، آن 
را در معنای تعظیم منحصر نموده‌اســت )زمخشری، 1407: 75/4(. دیگر تفسیر ارائه شده 
با تکیه بر جایگاه ما، تفســیر ثعالبی است که ابن عطیه نیز آن را برگزیده‌است. براساس این 
تفســیر حرف »ما« زائده بوده و جهت تأکید و تخصیصی به کار رفته‌است. )ثعالبی، 1418: 
57/5؛ ابن عطیه، 1422: 495/4( مفسر حنبلی نگارنده »اللباب في علوم الكتاب« نیز دو وجه 
را برای ما جایز دانسته‌است. نخست آن که حرف زائد باشد و دیگر آن که صفتِ جُند بوده 
و برای اســتهزا و یا تحقیر به کار رفته باشد. )ابن عادل الدمشقی، 1419: 343/13( بنابراین 
باتوجّه به اصل عدم تقدیر در قرآن، و سیاق آیات پیشین سوره صاد مبنی بر تحقیر لشکریان 
کفّار در این آیات، اسم نکره تلقی نمودن »ما« و در نظر داشتن آن به عنوان صفت واژه »جُند« 

وجه مقبول‏تری به نظر می‏آید.

5.7. کاربرد مجازی استفهام
    اســتفهام حقیقی آن است که هدف متکلم از طرح پرسش طلب فهم و درک واقعیت 
امری باشــد که از آن بی‏اطلاع است. این در حالی است که در استفهام مجازی، پرسش‏گر 
ناآگاه به مطلب نیســت؛ اما به علل مختلفی از آن ســؤال می‏کند. )صفائی، 1387: 23/1( 
بنابراین استفهام در زبان عربی تنها به قصد پرسش حقیقی از افراد و اشیاء به کار نمی‏رود؛ 
بلکه کاربست اســتفهام در معانی مجازی همچون توبیخ، تقریع )کوبیدن مخاطب(، تقریر 
)اقرار گرفتن(، تعظیم، تحقیر، اســتهزاء، امر، تعجّب، استبطا )اظهار ناخشنودی از تأخیر در 
ورود به کاری که نیازمند تعجیل است(، تسویه، انکار ابطالی امری شناخته شده و معمول در 

ادبیات عربی است. )مطلوب، 1407: 109ـ116( 
آلوسی با دقت بر این ظرافت بلاغی استفهام به کار رفته در آیه‏ی ﴿مِنْ أيَِّ شَي‏ْءٍ خَلَقَه‏ُ﴾؛ او 
را از چه چيز آفريده‌است‏. )عبس، 18( را مجازی دانسته‌است. مخاطب آیه نوع انسانی است 
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 که با وجود نعمت‏بخشی خداوند، از مبدأ هستی و فطرت توحیدی فاصله گرفته و به قرینه 
آیه قبل ﴿قتُلَِ الْْإنِسْــانُ ما أكَْفَرَه‏﴾؛ كشته باد انسان، چه ناسپاس است‏. )عبس، 17( در وادی 
ناسپاسی درافتاده‌است. از این رو این آیه با استفهام مجازی و پاسخی که بر همین شیوه در 
رَه‏﴾؛ از نطفه‏اى ]ناچيز و ب‏ىمقدار[ آفريده، پس او را اندازه لازم  آیه‏ی بعد ﴿مِنْ نطُْفَةٍ خَلَقَهُ فقََدَّ
عطا كرد. )عبس، 19( داده شده در پی تحقیر مخاطب است. پاسخی که در معنای حقیقی به 
کار نرفته و در واقع بدلی از آیه پیشین است. تعبیر »مِن نطُفَةٍ« نیز در آیه نوزدهم نشانی دیگر 
از معنای تحقیر می‏باشد. چه انسانی که هم‏اکنون راه سرکشی و ناسپاسی را برگزیده همان 
است که از نطفه ناچیزی آفریده شده و این خداوند متعال است که خلقتش را کامل نموده و 
به وی نعمت عطا کرده‌است. )آلوسی، 1415: 245/15ـ246( درنگ بر گفتار آلوسی نشان‏گر 
آن اســت که تنها استفهام یاد شــده در این آیه، معنای تحقیر را به خواننده منتقل نمی‏سازد 
بلکه مجموعه عوامل لغوی، ســیاق این دسته از آیات را بر محور تحقیر متمرکز کرده‌است. 
شایان ذکر است که آلوسی نخستین مفسری نیست که در تفسیر این فراز از سوره )عبس(، 
معنــای تحقیر را برگزیده )بیضاوی، 1418: 287/5؛ ابن عطیه، 1422: 438/5؛ زمخشــری، 
1407: 703/4؛ رازی، 1421: 57/31( امّا تأکید حداکثری و تبیین لغوی و ســیاق محور این 

امر از سوی وی، متمایز و قابل توجّه‌است.
سُلَ فيَقَُولُ ما ذا أجُِبْتمُْ قالوُا لا عِلْمَ  ُ الرُّ نمونه‏ی دیگر استفهام موجود در آیه‏ی ﴿يوَْمَ يجَْمَعُ اللَّهَّ
َّكَ أنَتَْ عَلاَّمُ الغُْيوُبِ﴾؛ ]از[ روزى ]پروا كنيد[ كه خدا پيامبران را جمع مك‏ىند، و ]به  لنَــا إنِ
آنان‏[ م‏ىفرمايد: ]در برابر دعوتتان به اجراى دستورهاى خدا[ چه پاسخى به شما داده شد؟ 
گويند: ما را ]در برابرِ دانشِ تو[ هيچ دانشــى نيست؛ يقيناً توىي كه به نهان‏ها بسيار داناىي. 
)مائده، 109( است. این آیه در مقام نفی جایگاه انبیا به عنوان شاهدان روز جزا نیست؛ بلکه 
علــم همه‏جانبه به وقایع و حقایق را منحصر به خداونــد می‏نماید. موضوعی که از طریق 
استفهام صورت پذیرفته در آیه و پاسخ بیان شده از سوی پیامبران قابل برداشت است. چراکه 
با سؤال مطرح شده، هر صاحب علم و خبری در پیشگاه علم ذاتی خداوند کوچک شمرده 
شده و پیامبران نیز با پاسخ یاد شده ادب خویش در پیشگاه باری تعالی را عرضه می‏نمایند. 

)آلوسی، 1415: 53/4(

5.8. کاربرد مجازی فعل امر
   دانشــمندان علم اصول در موضوع ظهور صيغهى‌ امــر، اختلاف نظر دارند؛ برخی آن 
را در وجوب و بعضی در ندب و گروهی در قدر مشــترك بين آن دو  ظاهر دانســته‌اند. با 
این وجود تمامی آنان تصريح كرده‌اند كه اين در جاىي اســت كه قرينه‌اى همچون سیاق بر 
ظهور صيغهى‌ امر در معناى ديگر نباشد. بنابراین، معانى وجوب، ندب، اباحه، ارشاد، تعجيز، 
انذار، ترخيص و تحقير كه براى صيغهى‌ امر برشمرده‌اند، هيچ‏یک به تنهاىي مدلول صيغهى‌ 
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امر نيســت، بلكه صيغهى‌ امر از رهگذر بســتر کلام به دســت آورده‌است. )شاکر، 1382: 
197ـ198( باری تحقیر در زبان قرآن افزون بر مجرای اســامی و حروف، گاه از طریق فعل 
امر صورت می‏پذیرد. از جمله مواردی که روح‌المعانی هنگام تفسیر کلام الهی به آن اشاره 
دارد آیات ﴿اصْلَوْهَا اليْوَْم‏ بمِا كُنْتمُْ تكَْفُرُون﴾؛ به سزاى كفرتان اينك در آن داخل شويد. )یس، 
َّكَ أنَتَْ العَْزِيزُ الكَْرِيم‏﴾؛ بچش كه تو همان ارجمند و بزرگوارى! )دخان، 49(  64( و ﴿ذُقْ إنِ
است. آیاتی که آلوسی هنگام تفسیر سوره یس به هر دو اشاره کرده و کاربست فعل‏های امر 
»اصِلَوها« و »ذُق« را نشان تحقیر و عقوبت کافرانی می‏داند که در برابر عبارت و فرمان‏پذیری 
خداوند متعال ســرگرانی کرده‏اند. )آلوسی، 1415: 41/12( برداشتی که پیش از آلوسی در 
تفســیر برخی دیگر از مفسران مســلمان نیز وجود دارد. )ابوحیان اندلسی، 1420: 408/9؛ 
شوکانی، 1414: 663/4؛ ابوالســعود، 1983: 66/8( اما آلوسی افزون بر یادکرد این فایده‏ی 
معنایی با تفکیک کاربرد حقیقی و مجازی فعل امر به این نکته نیز اشــاره می‏کند که وجود 
فعل امر در این دو آیه نشان تحقق عذاب اهل باطل دارد و این معنای حقیقی فعل امر است. 
افزون بر این دلالت ثانوی فعل امر جای گرفته در سیاق آیات دوگانه، معنای مجازی تحقیر 
و خوار شدن عقوبت شدگان را نیز شامل می‏شود. )آلوسی، 1415: 132/13( امری که ریشه 
در اعجاز بیانی قرآن کریم دارد. چراکه فعل‏های یاد شــده در معنای لغوی خود فاقد چنین 
بازتابی هستند. این ویژگی معجزه خاتم ادیان توحیدی است که با کاربست واژگان شناخته 
شــده عرب و نظم‌بخشــی منحصر به فرد، معانی متفاوت و وسیع‏تر از داشته‏های بشری را 
منتقل می‏نماید. موضوعی که پژوهشــگر قرآنی و زبا‏شناس شهیر توشیهیکو ایزوتسو از آن 
با عنوان »به هم پیوستن و کلّی شدن مفاهیم و تصوّرات فردی« یاد کرده و ارتباطی وثیق با 
جهان‏بینی معناشــناختی از قرآن کریم دارد. )ایزوتسو، 1392: 5ـ7( به گونه‏ای که درباره آیه 
چهل و نهم سوره دخان باید افزود که در نظر نداشتن بستری که این آیه در آن جای گرفته، 
ممکن است مخاطب را در معنای نادرست تعظیم و احترام به مخاطب آیه دراندازد. درحالی 
که توجّه به ســیاق، معنای مقابل که حاوی تحقیر اهانت است را منعکس می‏نماید. )العک، 

)314 :1428
نمونه‏ی دیگر آیه‏ی ﴿فذَُوقـُـوا فلََنْ نزَِيدَكُمْ إلَِّاَّ عَذاباً﴾؛ ]در قيامت به آنان م‏ىگوييم:[ پس 
بچشيد كه هرگز جز عذاب بر شما نيفزاييم‏. )نبأ، 30( است.  آیه‏ای که دربردارنده‏ی فعل امر 
»ذُوقوا« به همراه »فا«ی تفریع درآمده بر ســرش می‏باشد. »فا«ی تفريع، آن را نتيجه مطالب 
قبل كرده، كه در آن عذاب كفار را تفصيل م‏ىداد. آیاتی که بدکاران ناباور به رستاخیز را از 
نجات ناامید ســاخته و با التفاتى كه از غيبت در آیات قبل این ســیاق به خطاب فعل امر و 
مضارع  »فذَُوقوُا« و »نزيدكم«  بهك‌ار رفته اين نكته را م‏ىرســاند كه خداى تعالى ايشان را 

حاضر فرض كرد تا بدون واسطه توبیخ و تحقیرشان نماید. )آلوسی، 1415: 217/15(
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 5.9. کاربست هدفمند ابهام
برخی عبارات قرآنی براســاس ساختارهای نحوی پردازش شــده در آن، امری تعمّدی 
و در پی رســاندن معانی و مفاهیم افزون بر ظرفیت و گنجایش واژگان اســت. مطالعات 
سبک‏شناسی قرآن کریم حکایت از آن دارد که قرآن کریم گاه با بهره‏گیری از واژگان غریب 
و ناآشنا و گاه با استفاده معنادار از ساخت‏های دستوری مجمل به دنبال انتقال مفاهیمی نو در 
قالبی متفاوت به مخاطب است. سبکی که از یک‏سو با افزایش گنجایش بیانی، مفاهیم را از 
حصار واژگان می‏رهاند و به آن‏ها توسعه می‏بخشد و از سوی دیگر اسلوبی حکیمانه است 
که ناتوانی مستکبران مدعی همه‏چیز دان را آشکار و آنان را به راه بندگی و تسلیم در برابر 
حَرَةُ  ا جاءَ السَّ دانای کل هدایت می‏کند. )آزادی، 1399: 1ـ2( آلوســی در تفسیر آیه‏ی ﴿فلََمَّ
قالَ لهَُمْ مُوســى‏ ألَقُْوا ما أنَتْمُْ مُلْقُون‏﴾؛ و چون جادوگران آمدند، موسى به آنان گفت: آنچه را 
م‏ىاندازيد بيندازيد. )یونس، 80( کاربســت تعبیر »‏ألَقُْوا ما أنَتْمُْ مُلْقُون« و بیان مبهم آیه با به 
کارگیری »ما«ی موصول و حذف عائد آن را در راســتای تحقیر ساحران و کارهای آنان در 
مقابله با اعجاز الهی به دســت حضرت موسی )ع( می‏داند. پاسخی که براساس آیه‏ی ﴿إمَِّا 
أنَْ تلُْقِيَ وَ إمَِّا أنَْ نكَُونَ نحَْنُ المُْلْقِين‏﴾؛ آيا نخست تو م‏ىافكنى، يا ما بيفكنيم؟ )اعراف، 115( 
در جواب به پیشــنهاد ســاحران درباره آغازگری رقابت، از سوی حضرت موسی )ع( داده 
شد. آشکار است که عبارت »ألَقُْوا ما أنَتْمُْ مُلْقُون« از سوی کلیم الله )ص( در این آیه دستور 
به انجام سحر و رضایت به آن از سوی پیامبر الهی نبود. بلکه این تعبیر نشانگر ناچیز تلقی 
کردن کارهای ساحران و بی‏اعتنایی موسی )ع( به آنان است. چه در این آیه هیچ ویژگی از 
آن‏چه ساحران در میان انداختن یاد نشده و این بیان‏گر آن است که سحر ساحران گرچه در 
نظر مردم بزرگ جلوه نموده بود امّا در پیشگاه باری تعالی هیچ منزلت و جایگاهی نداشت 

از اساس به نظر نمی‏آمد و حقیر به شمار می‏رفت.)آلوسی، 1415: 156/6(
در این‏جا نیز باید افزود که گروهی از مفسّران در تفسیر این آیه دیدگاهی همسو با آلوسی 
را ابراز کرده‏اند )ابوحیان اندلسی، 1420: 92/6؛ سعدی، 1408: 424/1؛ ابن عاشور، 1420: 
153/11(. برخی با وجود صبغه کلامی و پیشینه ادبی قابل اعتنا هیچ نکته‏ای را مطرح نکرده 
)زمخشــری، 1407: 362/2( بعضی دیگر بدون اشاره به مسأله‏ی تحقیر، با تکیه بر موضوع 
چرایی امر به آغاز رقابت ســحرگونه از سوی موســی )ع( به ساحران، پاسخ‏های احتمالی 
چندی را ابراز کرده‏اند. آن طور که معناى اين جمله اين نيســت كه حضرت موســی )ع(، 
ساحران را دستور به سحر و جادو داده باشد بلكه با قصد تحدّی و با هدف محكوم ساختن 
آنــان اين كلام را فرمود. بدین معنی که گویا به آنان می‏فرماید: همه آنچه را مي‏خواهيد در 
آينده بيفكنيد همه را اكنون بيفكنيد و تمامی توان خود را به کار گیرید. )طبرســی، 1372: 
190/5؛ ( تعبیری مشــروط همچون آیه‏ی تحدّی )بقره، 23(، که بیش از همه به دنبال باطل 

کردن ادعای فرعون و کارگزاران وی بوده‌است. )ابوالفتوح رازی، 1408: 185/10(
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در انجام گفتنی است که خطاب قرآن کریم در آیاتی از این دست سرشار از بیان قدرت 
حق تعالی و ابراز اقتدار دســتگاه الهی در برابر طاغوت و نافرمانان اســت. آن طور که هیچ 
امر دنیوی توان رویارویی با قدرت مطلق خداوندی را نداشته و در مقابل آن حقیر و ناچیز 
اســت. از این رو آیه یاد شده با بیان سربسته آورده‏ی ساحران این ناتوانی را عیان ساخته و 
این امر لازمه‏ی ابراز توانمندی اســت. چه در صورت یادکرد اسامی ابزارهای مورد استفاده 
ســاحران، این احتمال بود تا فرعون و یاوران او، این اشکال را مطرح سازند که واسطه‏های 
یاد شــده در منظر خدای موســی )ع( بزرگ آمده و در بیان او نمایان گشته در حالی که از 
خدای مقتدر انتظار چنین بیانی وجود ندارد و همه چیز در برابر قدرت و سلطن فراگیرش 
به مثابه هیچ اســت. درنگ در آیات پیشین و پســین این دسته، نشان از آن دارد که فرعون 
دستور حضور تمامی ســاحران توانمند و علیم، در کل سرزمین تحت حکومتش را صادر 
کرد )یونس، 79( و شایســته این سرکشی تحقیر تمام‏نمای قرآن کریم از آورده‏های یاوران 
او )یونس، 80( و در فرجام ابطال سحر ساحران، شکوه جلال و تحقق وعده الهی در برابر 

آنان بود. )یونس، 81ـ82(

6. نتیجه‏گیری
قرآن کریم معجزه جاودان و میراث ماندگار برای ســعادتمندی بشریت در دنیا و سرای 
ماندگار است. گنجینه‏ای بی‏نظیر که به میزان بهره‏مندی از دریای علم و صفای باطن راهگشای 
مخاطبان خود خواهد بود. پژوهش حاضر به قدر توان و توفیق فرصت پیش آمده، موضوع 
»تحلیل عبارات متضمّن تحقیر در آیات قرآن با تأکید بر آرای ادبی ـ تفســیری آلوسی « را 

کاویده و به نتایج ذیل دست یافته‌است:
6 .1.تفسیر »روح‌المعانی« از تفاسیر گرانسنگ به یادگار مانده در میراث علمی جهان اسلام 
بــا رویکرد جامع و رنگ و بوی ادبی و کلامی در دوران متأخر اســت. منبعی که با وجود 
نوآوری‏های نگارنده، به سبب فقدان تحلیل صحیح، گاه از سوی برخی، تنها به عنوان اثری 
گزیده‏انگارانه از منابع تفســیری و ادبی پیش از خود تلقّی شــده و جنبه‏های بدیع آن مورد 
غفلت واقع شده‌است. کاربست ادبیات عرب در فهم مسئله »تحقیر« و رخداد آن در قرآن، 

یکی از زمینه‏های مناسب برای آشکار کردن شایستگی‏های این اثر تفسیری است.
6.2. واکاوی نوآوری‏های مفسران مسلمان و دریافت شیوه‏های متمایز ایشان در بیان آیات 
قرآن، امری است که از یک‏سو تنها محدود به موضوع )تحقیر( و موضوعات کلامی در قرآن 

نمی‏شود و از سوی دیگر قابلیت تتبع در دیگر متون تفسیری را داراست.  
6.3. تحقیر یا کوچک‏نمایی شیوه‏ای رخ نموده در قرآن کریم است. سبکی ساختار محور 
که گاه ناظر بر مخاطبان و اشخاص، گاه ناظر بر اشیاء و پدید‏های پیرامونی و گاه در قالب 

ناچیز بودن روابط اعتباری در برابر قدرت مطلق الهی نمایان شده‌است.
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 6.4. مطالعه‏ی موردی انجام شــده در این تحقیق، آشکار ســاخت که نگاه اجتهادی بر 
ســاختار صرفی، نحوی و بلاغی آیات قرآن و پرهیز از گام نهادن در مسیر تقلید صرف از 
آثار گذشتگان، این امکان را برای آلوسی فراهم آورده‌است که بدون درافتادن در چالش‏های 
اعتقادی و جدل‏های کلامی، با تمرکز حداکثری بر ادبیات قرآن کریم و سیاق حاکم بر آیات 
وحی، افزون بر پذیرش وقوع تحقیر در قرآن به تبیین چرایی حکیمانه صدور آن از ســوی 
خداوند متعال بپردازد. روشــی که به سبب اختلاف حداقلی اهل علم بر آن، بیش از دیگر 
رویکردهای حاکم توان همگرایی اندیشــمندان در فهــم قرآن کریم را در این حوزه فراهم 

آورده و در دیگر عرصه‏های مرتبط با معارف قرآن قابل ارزیابی و پی‏جویی است.
بررسی تفاسیری که در تفسیر روح‌المعانی، بیشتر به آن‏ها ارجاع داده شده و اشاره گشته، 
نشان از آن دارد که آلوسی گرچه نخستین‏ مفسری نیست که مسئله تحقیر را در آیات قرآن 
کاویده‌است، امّا به سادگی از کنار موارد تحقیر عبور نکرده و بیش از پیشینیان خود بر این 
امر تمرکز نموده و نکته‏پردازی کرده‌است. افزون بر این توجّه حداکثری نگارنده روح‌المعانی 
به هنگام مواجهه با آیات دربردارنده اســلوب تحقیر است. چه دیگر مفسران در نمونه‏هایی 
انگشت‏شمار تحقیر را یادآور شده‏اند، امّا آلوسی به راحتی از کنار این موضوع عبور نکرده 

و سعی در گردآوری تمام نمونه‏ها و ارائه تفسیر متناسب با آن نموده‌است.
6.5. اســلوب »تحقیر« را نمی‏توان ســبکی هم‏عرض با اســلوب نفی، استفهام و دیگر 
ســاختارهای واژه محور در زبان عربی و قرآن کریم در نظر گرفت. چراکه »تحقیر« بیش از 
وامداری از ساختارهای صرفی و نحوی، دارای اثری دلالی است که در گرو دریافت هرچه 
بهتر معنا از شیوه‏های بیانی و رویکردهای خطابی است. بنابراین از لطایف شیوه‏ی تفسیری 
آلوســی در دریافت معنای آیات متضمن تحقیر، توجّه فراوان بر سیاق است. به گونه‏ای که 
تنها به معنای لغوی واژگان قرآنی بسنده نکرده و گاه شدّت و لایه‏های نهان تحقیر بیان شده 
در آیه را براساس فضای حاکم بر آیات و کاربست ظرافت‏های بلاغی و اعجاز بیانی معجزه 

خاتم به تصویر می‏کشد. 
6.6.شیوه‏های به كار گرفته شده قرآن کریم در انتقال معنای تحقیر متعدد است. برخی از 
آن‏ها در خلال اســتفاده متفاوت از اسامی است، بعضی در اثنا تغییرات رخ داده در افعال و 
جملات و مواردی نیز تحت تأثیر نقش‏آفرینی حروف است. در این میان برخی اسلوب‏های 
قرآن کریم در کوچک نمایی، در گرو مخالفت با اصول کلام در زبان عربی است. از جمله 
این موارد می‏توان به تکرار اسم ظاهر به جای کاربست معمول ضمیر اشاره نمود. امری که 

گرچه در آغاز خلاف شیوه رایج در کلام است امّا دربردارنده مفهوم نوین تحقیر می‏باشد.
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Abstctra
Jurjani’s theory of order, believing in the existence of miracles of the Holy Quran 
in linguistic engineering and the linguistic order of the Qur’an, examines linguis-
tic engineering and the linguistic order of the Qur’an in rejecting the parsimony 
theory. He believes in the special arrangement of Quranic words that removing 
a word or moving its position or inserting a synonym in its place destroys the 
Quranic order and the meaning of the theologian. Surah Tawheed is a surah whose 
words are organized according to the conditions of its audience, especially the au-
dience of polytheists Quraish, which was revealed according to their request from 
the Prophet (PBUH). This article tries to analyze the aesthetics of Surah Tawheed 
with the descriptive-analytical method and Jurjani’s theory of order to point out 
that Surah Tawheed has dealt with the oneness of God following the request of the 
polytheists of Quraysh from the Prophet (PBUH). In this surah, God reveals his 
essence through the rhetorical techniques of the verb command qul in the meaning 
of guidance, the separate pronoun (hu) and two rhetorical chapters in the positive 
context in the first and second verses, and the connected pronoun (le) and the exis-
tence of two connectives in the negative context in the verse. The third and fourth 
refer to the severance of God’s connection with the creatures in oneness, being 
negra (ahd) refers to bowing down and being unknown (to Allah), being known 
(al-samad) refers to assigning one’s self-righteousness to Him, offering (leh) in the 
fourth verse refers to Limiting the negation of a counterpart to Allah and proving 
it to someone other than Him, and removing the object from the verb “unborn” 
and “unborn” to prove the oneness of Allah, introduces a paradox that minds are 
surprised to understand.
Keywords: language engineering; Tohid Sura; Abdul Qahir Jurjani; the-
ory of order; coherence

1) PhD Student in Arabic Language and Literature, Allameh Tabatabae`i University, Tehran Iran. 
Email:Ahmad.arefi@yahoo.com
2) Associate Professor of Arabic Language and Literature, Allameh Tabatabae`i University, Tehran Iran (Cor-
responding Author). Email:Jalalmarami@yahoo.com



سال هفتم 
شمارة اول
پیاپی: 12

بهار و تابستان
1402

229

 � 
مهندسی


زب 

نی سوره توحید ازا






دیدگاه 


 
نظریه نظم عبدالق






هرا
جرجانی 





مقاله علمی - پژوهشی،‌ صص 257-228

DOR: 20.1001.1.26455714.1402.7.1.7.1

مهندسی زبانی سوره توحید از دیدگاه نظریه نظم عبدالقاهر جرجانی
)تاریخ دریافت 17-12-1401 تاریخ پذیرش: 1402-04-06(

احمد عارفی1، جلال مرامی2

چکیده
نظریه نظم جرجانی با اعتقاد به وجود اعجاز قرآن در نظم و مهندسی زبانی آن، مهندسی زبانی 
قرآن را در رد نظریه صرفه بررســی می‏کند. او معتقد به چینش ویژه‏ واژگان قرآنی‌اســت که 
حــذف واژه‏ای یا جابجایی موقعیت آن یا جاگذاری واژه‏ای مترادف به جای آن، باعث نابودی 
نظم قرآنی و مقصود متکلم می‏گردد. سوره توحید سوره‏ای‌است که واژگان آن باتوجه به شرایط 
مخاطبین آن به خصوص مشــرکان قریش که باتوجه به درخواست آنان از پیامبر )ص( نازل 
گردید، دارای چینش زیبایی‏شناسیِ خاصی‌است. این مقاله با روش توصیفی-تحلیلی و نظریه 
نظم جرجانی درصدد تحلیل زیبایی‏شناسیِ ساختاری و واژگانی سوره توحید است تا اشاره کند 
که سوره توحید به تناسب درخواست مشرکین قریش از پیامبر)ص(، با استفاده از عوامل زبانی 
مختلفِ متناســب باهم و مؤیّد یکدیگر در رسیدن به یک معنا و نظم حاصل از آنها، از خلال 
فعل امر »قل« در معنای ارشاد، ضمیر منفصل »هو« و دو فصل بلاغی در سیاق مثبت در آیه 
اول و دوم و ضمیر متصل »له« و وجود دو وصل در ســیاق منفی در آیه سوم و چهارم برای 
اشاره به قطع اتصال الله با موجودات در احدیت، نکره بودن »أحد« اشاره به تعظیم و ناشناخته 
بودن یگانگی »الله«، معرفه بودن »الصمد« دلالت بر اختصاص صمدیت به او، تقدیم »له« در 
آیه چهار اشــاره به حصر نفی همتایی برای او و اثبات آن برای غیر او و حذف مفعول به فعل 
لم یلد با اشــاره به حذف فرزند برای الله و حذف فاعل فعل لم یولد با اشــاره به حذف والدین 
برای الله، برای اثبات یگانگی الله، الله را با اثبات وحدانیت او، پارادوکســی معرفی می‏کند که 

عقل‏ها از درکش حیران مانده‏اند.
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1. مقدمه
اعجاز قرآن از دوره‏های آغازین اسلام باعث شکل‏گیری دیدگاه‏های علمی کلامی، فقهی 
و بلاغی متفاوتی گردید. این قضیه از نیمه ســده‏ی دوم هجری با ظهور فرقه معتزله آشکار 
گردید.)حمصی، 1402: 40( از علمای این فرقه ابراهیم نظام)231ق( استاد جاحظ است که 
درباره اعجاز قرآن، نظریه صرفه را وضع نمود تا جرجانی را واداشــت نظریه نظم را در رد 
نظریه صرفه بنگارد. نظریه صرفه اعجاز قرآن را در آن دانست که بشر توانایی آوردن کلامی 
به مانند قرآن را دارد، اما خداوند او را از آوردن چنین کلامی بازداشته‌اســت که بنابر دلایل 
مختلفی که فقط به دو مورد اشاره می‏شود، نظریه صرفه قابل رد و نظریه جرجانی قابل تأیید 
اســت، چون اولاً از آنجا که الله در آیات متعددی از قرآن کریم، بشر را به تحدی و مبارزه 
می‏طلبد که چیزی به مانند قرآن یا ده سوره یا یک سوره به مانند آن را بیاورد،)سوره های: 
إســراء: 88، بقره: 23، یونس: 38 و هود: 13( بازداشــتن او از آوردن چیزی به مانند قرآن، 
نقض مبارزه طلبی الله است و جمع بین آن دو ممکن نیست، چون وقتی شخصی کسی را 
به مبارزه می‏طلبد، باید دست او را برای مبارزه باز بگذارد نه اینکه دست او را ببندد و گرنه 
مبارزه‏طلبی بی‏معناست. پس نظریه صرفه قابل رد است. ثانیاً با توجه به اینکه هر معجزه‏ای 
از هر پیامبری با توجه به شــرایط و مقتضیات آن عصر به پیامبر آن عصر داده شده‌است و 
در زمان پیامبر)ص( نیز شــعر و شاعری بر عصر غلبه داشت و شاعران با هم مسابقه شعر 
و شــاعری برگزار می‏کردند تا به وسیله داوری )مثلًاً نابغه ذبیانی در دوره جاهلی( بهترین 
شــاعر از خلال بررسی زیباییِ ســاختار، نظم، فصاحت و بلاغت اشعار مشخص گردد و 
شــاعران و قبیله آنان به وسیله آن اشــعار بر دیگران فخر می‏کردند، تا جایی‏که شعر سلاح 
قبیله نیز بود. معجزه حضرت محمد)ص( قرآن کریم برای تفوق بر اشعار شاعران در زیبایی، 
ســاختار، نظم و فصاحت و بلاغت قرآن بود تا بساط آنان را جمع نماید و برتری آن را بر 
اشــعار شاعران اثبات نماید و مایه تعجب همگان گردد تا همه به حقانیت الله و یگانگی او 
و پیامبری محمد)ص( و معجزه او ایمان بیاورند. پس بر این اســاس که قرآن کریم برپایه 
مقتضیات آن عصر یعنی غلبه شعر و شاعری بر عصر، همه انسانها و جنیان را نیز دعوت به 
تحدی و مبارزه طلبی نموده تا کلامی به مانند قرآن یا ده سوره یا یک سوره به مانند آن را 
در نظم، ساختار و زیبایی قرآن بیاورند و در نهایت ناتوانی آنان را اثبات نموده‌است. طبیعتاً 
اعجاز قرآن باید در زیبایی و نظم و ساختار ویژه آن باشد که متناسب با مقتضیات آن عصر 
است. بر این اساس جرجانی اعجاز قرآن را در ساختار و چینش ویژه کلمات از نظر نحوی 
دانســت، بــه گونه‏ای که با حذف یا پس و پیش کردن یک کلمــه از آیه‏ای، نظم آن مختل 
می‏گردد. او در کتاب »دلائل الإعجاز« نظریه نظم را علمِ معانی‌النحو و روابط بین واژگان و 
جمله‏ها و رازهای پشت پرده این وجه‏های مختلف اعرابی طبق ترتیب معانی و اغراض در 

ذهن دانست.)احمد بدوی، د.ت: 327  و 351( 
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 ســوره توحید به عنوان شناسنامه »الله« ، یگانگی او را طبق عوامل زبانی و نظم حاصل از 

آن از خــال ضمیر منفصل »هو« و فصلهای بلاغی در ســیاق مثبت آیات آغازین و ضمیر 
متصل »له« و وصلهای بلاغی در سیاق منفی آیات انتهایی و حذف مفعول به فعل »لم‏یلد« و 
نکره بودن لفظ »أحد« و تفاوت آن با واحد و غیره، اثبات می‏کند. پس زیبایی‏شناسی نظریه 
نظم در این ســوره در این اســت که واژگان آن طبق اغراض خداوند انتخاب شده‏اند و هر 
لفظ جایگاه ویژه‏ای دارد، به‏گونه‏ای که اگر آن‏را از جای خود برداشــته و در جای دیگری 
قرار دهیم، نظم و تناسب و در نهایت زیبایی و لطافت کلام از بین می‏رود و غرض متکلم 
مبهم می‏ماند، چون در واژه‏های آن رابطه علت و معلولی وجود دارد، به‏گونه‏ای که آیات و 
جمله‏های بعد از آیه و جمله اول، در واقع مضمون همان آیه اول را بیان و تأکید می‏کنند و 
به عنوان یک زنجیره حذف یک جمله از اول یا وسط ممکن نیست. پس ضرورت و هدف 
تحقیق در این است که مهندسی زبانی این سوره و ظرافت‏های عجیب آن متناسب با مقصود 

متکلم بررسی گردد.

1.1. پرسش‏ها وشیوه پژوهش 
ایــن پژوهش از طریق روش توصیفی تحلیلی با تکیه بــر نظریه نظم جرجانی از طریق 

بررسی ظرافت‏های سوره درصدد پاسخ‏گویی به دو سؤال زیر است:  
1- چگونه عوامل زبانی و نظم حاصل از آنها یگانگی الله را ثابت می‏کنند؟

2- رابطه مهندسی زبانی سوره توحید با معانی حاصل شده از آن چگونه تبیین می‏گردد؟

1.2. فرضیه‏های پژوهش
1- با توجه به تناسب بین عوامل زبانی و نظم و معانی حاصل از آنها، یگانگی الله با کشف 
نظم زبانی سوره از خلال عوامل زبانی و تناسب آنها با نظم سوره ثابت می‏گردد، به گونه‏ای 
که تمام عوامل زبانی در رســیدن به معنا همدیگر را در اثبات یگانگی الله تأیید می‏کنند و 

باهم در تناسب هستند.
2- آگاهی یافتن از نظم موجود در آیات به گونه‏ای طبیعی خود زاینده‏ی مفاهیم و معانی 

جدید است.

1.3. پیشینه پژوهش
تاکنون پژوهش‏های متعددی درباره نظریه نظم جرجانی و سوره توحید نوشته شده‌است 

که به چندین مورد اشاره می‏شود:
1- کتاب »قواعد النحو العربي في ضوء نظریة النظم«)2003م( از ســناء حمید البیاتی که 
ساختارهای نحو و قواعد آن را با تکیه بر نظریه نظم جرجانی بررسی می‏کند. او اعتقاد دارد 
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که پایه نظریه نظم روی ترکیب‏های نحوی‌است که باتوجه به جوازهای نحوی که یک جمله 
را می‏توان به اشکال مختلف بیان نمود، هرکدام از اشکال مختلف نیز دارای معنای خاص و 

مختلفی هست که در اشکال دیگر یافت نمی‏شود.
2- پایان نامه »أثر النظم في تناســب المعاني في سورة العنكبوت«)2007م( از مقبوله علی 
مسلم الحصینی که این سوره را طبق این نظریه بررسی نموده‌است و به این نتیجه رسیده‌است 
که واژگان سوره عنکبوت با معانی حاصل از آن، تناسب و زیبایی خاصی دارند، به گونه‏ای 
که این تناسب واژگانی با معانی از خلال نظم و تناسب عوامل زبانی از جمله وصل و فصل، 
استفهام، امر و نهی، نداء، تأکید، معرفه و نکره و تناسب ابتدای آیات با انتهای آیات متجلی 

شده‌است.
3- مقاله »سورة الإخلاص، دراسة أسلوبیةّ«)2010م( از إیمان الکیلاني که این سوره را به 
زبان عربی طبق مسائل زبانی و صوتی بررسی نموده و به این نتیجه رسیده‌است که تحلیل 
سبک‏شناسی ســوره با شأن نزول آن متناسب است به گونه‏ای که شأن نزول سوره، تحلیل 
اسلوبی و زبانی را تأیید می‏کند. تفاوت کار ما با این مقاله در این است که این مقاله به زبان 
عربی براساس سبک‏شناســی جرجانی نوشته نشده‌است و به عقیده نویسنده دارای مسائل 
فرازبانی نیز هست، اما مقاله ما به زبان فارسی فقط طبق نظریه نظم جرجانی به مسائل زبانی 
و تناسب و ربط بین واژگان و ساختار پرداخته شده‌است که به نتایجی از جمله قرار گرفتن 
ضمیر منفصل »هو« و فصلهای بلاغی در ســیاق مثبــت آیات آغازین و قرار گرفتن ضمیر 
متصل »له« و وصلهای بلاغی در سیاق منفی آیات انتهایی و حذف مفعول به فعل »لم‏یلد« و 
غیره که تمامی این عوامل در اثبات وحدانیت الله هستند، دست یافته‏ایم که الکیلانی به این 

نتایج دست نیافته‏است.
4- مقاله »سورة الإخلاص، دراسة لغویةّ صوتیةّ«)2012م( از رافع عبدالله مالو و عزّة عدنان 
أحمد عزت که این سوره را از لحاظ صوتی و زبانی)بدون اشاره به نظریه نظم و مؤلفه‏های 
آن( بررســی نموده‏اند و با توجه و تمرکز بیشــتر مقاله بر قسمتی صوتی مقاله به این نتیجه 
رسیده‏اند که بررسی آوایی سوره از خلال تکرار حرف دال و لام و غیره همان یگانگی الله 
را اثبات می‏کند. تفاوت کار ما با این مقاله این است که این مقاله بیشتر قسمت آوایی سوره 
اما مقاله ما قســمت زبانی غیر آوایی ســوره را طبق نظریه نظم جرجانی بررسی می‏کند که 
به نتایجی از جمله قرار گرفتن ضمیر منفصل »هو« و فصلهای بلاغی در سیاق مثبت آیات 
آغازین و قرار گرفتن ضمیر متصل »له« و وصلهای بلاغی در ســیاق منفی آیات انتهایی و 
حذف مفعول به فعل »لم‏یلد« و غیره که تمامی این عوامل در اثبات وحدانیت الله هســتند، 

دست یافته‏ایم که الکیلانی به این نتایج دست نیافته‏است.
5- نظریه »نظم« عبدالقاهر جرجانی و واکاوی آن در سوره مبارکه »مریم« )ع( )1398ش( 
از اســماعیل یارمحمدی و دیگران که این ســوره را طبق نظریه نظم بررسی نموده و نتیجه 
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 گرفته‏اند که این ســوره دارای ســاختار منظم نحوی و بلاغی با استفاده از تکنیک تکرار، 

حذف، تقدیم و تأخیر است و تمامی واژگان این سوره در جایگاه مناسب خود و بر اساس 
فضای کلی سوره دقیق به کار رفته اند.

6- بررســی زیبایی‏شناســی جــزء 30 قــرآن کریم براســاس نظریه نظــم عبدالقاهر 
جرجانی)1395ش( از حســین گلی که به صورت کلی جزء سی قرآن را با توجه به بافت 
درونی طبق نظریه نظم بررسی نموده‌است و به این نتیجه رسیده‌است که زیبایی آیات جزء 
30 از خلال بافت کلامی و تناسب سیاق چینش حروف و کلمات حاصل میگردد، زیرا که 
جرجانی رویکردهای اساســی عناصر مذکور را تنها در بافت و ســیاق درونی کلام کارآمد 

می‏داند.
7- دلالت‏هــای تقدیــم وتأخیــر در ساختارهای‌اســتفهامی بــر مبنــای نظریــه نظم 
جرجانــی)1395ش( از مرتضی زارع برمی و فاطمه کاظمی که به کشــف معانی تقدیم و 
تأخیر در ساختارهای‌استفهامی طبق نظریه نظم جرجانی پرداخته‏اند و به این نتیجه رسیده‏اند 
که دگرگونى صورت و معنا یک رابطه دوسویه دارند. یعنى دگرگونى صورت، اعم از تقدیم 
و تأخیر لفظى، به دگرگونى معنا می‏انجامد و اراده یک معناى خاص نیز دگرگونى صورت 

را لازم می‏گرداند.
به رغم پژوهش‏های نگاشته‏شــده‏ طبق نظریه نظم جرجانی، تاجایی‏که می‏دانیم پژوهشی 
طبق این نظریه به تحلیل زیبایی‏شناســی ســوره توحید نپرداخته‌است، جز اینکه در سوره 
توحید نیز به دو پژوهش بالا اشاره شد که طبق نظریه نظم جرجانی نیستند و بعضی از نتایج 
حاصل شــده این مقاله نیز متفاوت از پژوهش‏های اشاره شده‌است. پس این پژوهش اولین 

پژوهشی‌است که طبق نظریه نظم به تحلیل زیبایی‏شناسی سوره توحید می‏پردازد.

2.1. نظریه نظم جرجانی و مسأله لفظ و معنا
زبان عامل تمایز انســانها از دیگر موجودات و ابزاری برای برقراری ارتباط، تبادل، بیان 
اســتدلال، قانع کردن و تحت تأثیر قرار دادن مخاطب اســت که عامل همه چیز است، به 
گونه‏ای که با همین زبان اســت که انسانها نیازهای خود را برطرف می‏کنند؛ با همنوع خود 
برای آرام شدن درد دل می‏کنند؛ کینه و نفرت و دشمنی به وجود می‏آورند؛ همدیگر را گمراه 
می‌کنند و یا فریب می‏دهند و به وســیله آن، دنیای واقعی و احوال آن را که در آن زندگی 
می‏کنند، منعکس می‏ســازند، تا جایی‏که بازتاب دهنده فرهنگ و هویت خود انسانها است 
که سبب جدایی از دیگر حیوانات می‏شود، تاجایی‌که سقراط به انسان لقب حیوان ناطق و 
سخنگو و متفکر داد، چون خود فکر نیز بر بستر زبان است و یک انسان فکر و عقیده پنهان 
خود را به وســیله زبان با بقیه در میان می‏گذارد. عبدالقاهر جرجانی نیز برای اثبات اعجاز 
قرآن کریم، با اعتقاد به وجود اعجاز قرآن در زبان آن، زیبایی زبان آن را بررســی نمود. به 
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صورت کلی و خلاصه زبان گنجینه دانش بشــری را دربردارد، به گونه‏ای که فلسفه، دین، 
ادبیات، اقتصاد، تکنولوژی، رایانه، رســانه و تمام حوزه‏های علمی دیگر بر بستر زبان اتفاق 
می‌افتد و بدون زبان امکان بیان آنها و نشر و انتقال آنها به دیگران و به نسلهای آینده ممکن 

نیست.
   زیبایی در زبان به انسجام، تناسب و هماهنگی عناصر زبانی؛ یعنی لفظ و معنا و مطابقت 
آن دو، با مقصود گوینده و شــرایط مخاطب و شرایط زمانی و مکانی تعبیر می‏شود. )احمد 
بدوی، د.ت: 89-93؛ عارفی، 1398ش: ص11-12( مسأله لفظ و معنا جنجال برانگیزترین 
بحثی‌است که از دیرباز تاکنون توجه بسیاری از ناقدان قدیم و جدید شرق و غرب از جمله 
افلاطون، ارســطو، سیبویه، جاحظ، جرجانی، فردیناند دوسوسور و غیره را به خود مشغول 
کرده‌اســت و درباره آن، نظریه‏ها و مکتب‏های زبان‏شناســی متعددی به‏خصوص در دوره 

معاصر شکل گرفته‌است. 
   نظریه نظم، نظریه‏ای‌است که جرجانی با بررسی براهین و دلایلی از خلال فنون بلاغی 
کلاســیک آن را به هم پیوســتن واژه‏ها باهم می‏داند که طبق چینش و نظم خاصی سازمان 
دهی شــده داست که ذهن متکلم و هدف او و شرایط مخاطب آن‏را اقتضا می‏کند و در آن 
یک نوع رابطه علت و معلولی وجود دارد، به گونه‏ای که مانند یک زنجیره، کندن یک جزء 

باعث نابودی و اختلال تمام زنجیره می‏شود.)جرجانی، 2004: 88-81(
اســاس نظریه نظم این اســت که متکلم ابتدا معانی‏ای به ذهنش خطور می‏کند، آن‏گاه به 
تناســب معانی در ذهن و اقتضای شرایط مخاطب، واژگان را در کلام سازمان‏دهی کرده و 
در آن مسائل بلاغی با رعایت تناسب، انسجام، هماهنگی و زیبایی رخ می‏دهد. او در کتاب 
»دلائــل الإعجاز« نظریه نظم را علمِ معانی‌النحــو و روابط بین واژگان و جمله‏ها و رازهای 
پشت پرده این وجوه‏ مختلف اعرابی طبق ترتیب معانی و اغراض در ذهن می‏داند و تمامی 
مسائل علم معانی را از خلال این نظریه بررسی نموده و دامنه آن را باتوجه به مقاصد متکلم و 
اقتضای احوال مخاطب به ساختارهای نحوی زبان منحصر می‌کند. او در کتاب اسرارالبلاغه 
دو علم بیان و بدیع را از خلال این نظریه بررســی کرده و تمامی محســنات بدیع)لفظی و 
معنوی( به تناســب با معانی مورد نظر متکلم ذکر می‏شــوند که آن معانی، آن محسنات را 
طلب می‏کند.)جرجانی، 1991م: ص11( او در این باره لفظ و معنا را از هم برتر ندانســته، 
بلکه هردو را به یک اندازه مهم می‏داند؛ به این دلیل که لفظ تابع و خادم معنا است و این که 
ابتدا معنا وارد ذهن شده، بعد، واژه‏ بر زبان جاری می‏شود، اما ازین جهت که واژگان و زبان 
تنها راه بیان معنا هستند، به همان اندازه معنا، به واژگان و زبان اهمیت می‏دهد. همچنین او 
اعجاز قرآن را در واژگان قرآن یا معانی آن نمی‏داند؛ زیرا اکثر الفاظ قرآن همان الفاظ رایج 
و تکراری در ادبیات جاهلی‌اســت. همچنین بسیاری از معانی به کار رفته در قرآن از جمله 
توحید، نبوت و معاد نیز معانی به کار رفته و تکراری در کتب پیشین مقدس از جمله زبور 
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 ليينَ﴾  َّه لفَِي زُبرُِ الَأوَّ و تورات و انجیل است، تا جایی‌که قرآن نیز به آن اشاره نموده‌است: ﴿إن

)الشــعراء: 196(، به همین ســبب اعجاز قرآن در نحوه به کارگیری ساختار و ترکیب‏های 
نحوی و بلاغی و نظم قرآن متناسب با اغراض است. )سیوطی، 1988، ج1: ص5( جرجانی 
کســانی را که معنا را بر لفظ یا لفظ را بر معنا برتر دانســته‌اند، نکوهش کرده‌است و در دو 
فصل از کتاب خود "دلائل الإعجاز" کلام هر دو گروه را رد می‏کند و معیار و ملاک برتری 
را در نحوه به تصویر کشیدن معنا و نظم و واژگان و ساختار کلام می‏داند. پس جرجانی و 
جاحظ هر دو از طرفداران ساختار و نظم کلام و نحوه چینش واژگان هستند. )احمد بدوى، 

د.ت: ص129-130؛ مطلوب، 1973م: ص 116-115(
    او در تعریف این نظریه می گوید: »معنی نظم کلام این اســت که اســاس کلام را به 
اقتضای قواعد نحوی بگذاری و کلام را مبنی بر پایه‏ اصول آن و روش های اساســی کلام 
بشناســی و از آن‏ها منحرف نشــوی و حدود و مرزهای تعیین شده را نگه داری و به آنها 
توجه کنی.«)جرجانی، 2004م:81( آن‏گاه در پی واضح نمودن و بیان این نظریه و اصول آن 
از جمله تألیف، ترکیب، بافت، انســجام و مقام بر‏آمده و چند نمونه را با وجه‏های مختلف 
نحوی همراه با بیان معانــی مختلف باتوجه به تغییر وجه‏های نحوی، به منظور تقریب آن 
به ذهن مــی‏آورد، از جمله: 1- ینطلق زیدٌ. 2- زید ینطلق. 3- زیدٌ منطلقٌ. 4- منطلقٌ زیدٌ. 
5- زیدٌ المنطلق. 6- المنطلق زیدٌ. 7- زید هو منطلقٌ. 8- زید هو المنطلق. سپس بیان می‏دارد 
که متکلم تمامی وجه‏های بالا را با توجه به تناســب آن با شــرایط مخاطب، طبق معانی‏ای 
که به ذهنش خطور کرده و غرضی که مد نظر داشــته، آورده‌است.)همان: ص81( آن‏گاه در 
مورد برتری هر یک از این هشت وجه در موقعیت خود متناسب با مقتضای ظاهر می‏گوید: 
»همانطــور که در بافت فرش و نحوه بافــت آن و نظم تار و پودها و تألیف رنگ‌ها و طرز 
بافتن، یکی نسبت به دیگری با تفاوت و درجاتی زیاد برتری می‌یابد، یک کلام هم نسبت به 
کلام دیگر به درجاتی زیاد مزیت می‌یابد و با خصوصیتی نسبت به آن برتر می‌شود. آن‏گاه 
این خصوصیت به درجاتی بالا و بالاتر و افق آن عالی و عالی تر می‌گردد و مراحل و مدارج 
تازه‏ای برای آن منظور می‌شود تا جایی که طمع‌ها از رسیدن به آن قطع می‌شود و کسی در 

رسیدن به آن گمان نمی‏کند و توانایی آوردن مانند آن را ندارد.«)همان: ص88(
   او در این نظریه برای تأثیر‏گذاری متن ادبی بر روی مخاطب، هنجارگریزی و آشنایی‏زدایی 
به وســیله فنون مختلف بلاغی را متناسب با شرایط مخاطب برای متن ادبی لازم می‏داند تا 
متن ادبی از ابتذال و کثرت اســتعمال و عادی‏سازی به دور باشد.)احمد بدوی، د.ت: 308( 
چون در آشنایی‏زدایی باید برداشت آشنا و معمولی مخاطب از زبان از بین برود تا مخاطب 
به سمت غرابت و ناآشنایی زبان و بیان رفته و به نخستین ادراکات حسی خود از اثر کفایت 

نکرده و به تأویل آن بپردازد.)احمدی، 1379ش: 397(
اساس و پایه این نظریه از آنجا که کتاب جاودانه قرآن کریم است تا از طریق آن، اعجاز آن 
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را اثبات نماید، این نظریه نیز از قرن پنجم تاکنون تغییر ناپذیر بوده و خواهد بود، به گونه‏ای 
که مانند مکتب‏های زبان‏شناسی بشری نیست که هرکدام زمانی افول کرده و مکتب جدیدی 
جایگزین مکتب قبلی شــده باشد، بلکه در واقع تمامی مکتب‏های شکل گرفته زبان‏شناسی 
در دوره معاصــر به نوعی عصاره‏ای از نظریه نظم جرجانی را دارند و هر کدام به بخشــی 
از آن پرداخته‏اند، تا جایی‏که می‏توان ادعا کرد که نظم جرجانی هم دارای مســائلی ترکیبی 
از مکتب فرمالیســتی که لفظ را ابزار بیان معنا می‏داند و ساختارگرایی که معنا را در نتیجه 
پیوستن واژگان و علاقه‏شان باهم می‏داند و نقش‏گرای هالیدی که بر نقش‌های اجتماعی و 
بافتی زبان تأکید می‌کند و معناشناسی شناختی که تأکید می‏کند که واژگان طبق صُوَر ذهنی 

یا معانی ترتیب یافته در ذهن تشکیل می‏شوند و دیگر مکاتب معاصر است.
او برای این نظریه چندین عنصر از جمله تألیف، ترکیب، بافت، تناسب و مقام ذکر می‏کند 
و به کارگیری واژگان در ساختار کلام را مشروط به ایجاد اندیشه و فکر در ذهن باتوجه به 
اقتضای عقل می‏داند. او در واقع با طرح این نظریه دریافت، که هر لفظی به تناسب معنایی 
آورده می‏شود، به گونه‏ای که آوردن یک قصر یا استعاره یا تشبیه بلیغ یا مرسل یا هر کدام از 
انواع نحوی و بلاغی باید در جای مناسب خود به کار برده شوند، به عبارت دیگر خلاصه 
این نظریه این اســت که با پادشاهان با زبان مناسب و شایسته آنان و با افراد کوچه و بازار 
با زبان مختص و مناســب خودشان و با فرد مصیبت زده، با زبان درد و اشک و سوزش و 
با فرد شــاد با زبانی متناسب با حالت روحی صحبت شود. برای هجا از الفاظ مناسب هجا 
و برای مدح و فخر و غزل هرکدام با الفاظ متناســب خود استفاده شود، نه اینکه غزل را با 
کلمات متناسب هجا و جنگ و هجا را با کلمات متناسب مدح بیان کنیم. یا به عبارت دیگر 
هر سخن جایی )مناسب و شایسته( و هر نکته مکانی )مناسب و شایسته( دارد. البته ذکر این 
نکته به جاســت که بسیاری از دانشمندان معاصر آنطور که جرجانی معنا و اندیشه را مقدم 
بر لفظ و زبان دانست، نمی‏دانند، بلکه آنان اندیشه و زبان را با هم همگام می‏دانند، چون به 
اعتقاد آنان این دو  همزمان باهم اتفاق می‌افتند و اندیشه نیز به نوعی زبان خاموش است که 
ما در قالب زبان و کلمات آن، فکر می‏کنیم،)سبیلا وبنعبدالعالي، 2005م: 76-80( اما به نظر 
می‏رســد که اندیشه در هر حال مقدم بر زبانِ گویا باشد، چون:1. در اکتشافات و کشفیات 
ابتدا ما فرهنگ، اندیشــه و معنا را داریم، بعد از شــناخت علائم آن، اســمی را به صورت 
قراردادی بر آن می‏گذاریــم تا آن معنا و فرهنگ را منعکس کند.)جرجانی، 2004م: 417(، 
مانند بیماری کرونا که در ماه‏های آخر سال 2018 ظهور یافت، اما در سال 2019م اسمی بر 
آن با عنوان Covid 19 گذاشــتند. 2. هر چند که زبان مانند فکر، فطریِ بشر است و قبل از 
آفرینش بشــر در فطرت او نهاده شده‌است، اما ابتدا بشر از زمان خلقت تفکر کرد، اما زبانِ 
گویا نداشت، بلکه به تدریج با دیدن صدای طبیعت و حیوانات و پرندگان به فکر تقلید از 
آنان فرو رفت و به تقلید از آنان صداهایی را به عنوان زبان ایجاد کرد و به تدریج گسترش 
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 داد.)ابن جنی، د.ت، ج1 : 46-47؛ آل یاسین، 1978م: 19-20( 3. فکر مجرد است، اما زبانِ 

گویا مادی‌اســت و طبق فلسفه مجردات مقدم بر مادیات هستند. 4. طوطی‏ها و شامپانزه‏ها 
سخن می‏گویند)به معنای غیر انسانی(، اما اندیشه و معنا ندارند، اما اگر قرار بر همگامی این 
دو باشد، این موجودات نیز علاوه بر زبان باید اندیشه نیز داشته باشند. ممکن است در پاسخ 
گفته شود که طوطی‏ها و شامپانزه‏ها از راه آموزش و تقلید سخن می‏گویند، اما وقتی زبان و 
اندیشه همگام هستند و این موجودات می‏توانند از طریق تقلید و آموزش سخن بگویند، باید 
بتوانند از طریق تقلید و آموزش نیز اندیشه کنند، در حالی‏که اینگونه نیست، همانگونه که ما 
انســانها اندیشه‏مان را به وسیله و تقلید از اندیشه دیگران از جمله دانشمندان گسترش داده 
و با نفوذ آن اندیشه جدید به ناخودآگاهمان و تأثیرِ ناخودآگاهمان بر خودآگاهمان، عمل و 

رفتارمان خودکار یا ارادی، سازگار با آن اندیشه جدید می‏گردد.
ممکن اســت کسانی این دلایل را درباره تقدم اندیشه بر زبان گویا، قبول کنند، اما درباره 
تقدم اندیشه بر زبان خاموش، قبول نکنند، که مقصود جرجانی نیز از تقدم اندیشه بر زبان، 
همان زبان گویا است نه زبان خاموش، چون جرجانی زبان را ارتباط بین چند نفر از طریق 
پیوســتن کلمات با هم می‏داند که زبان گویا اینگونه‌است، پس ثابت شد که اندیشه بر زبان 
گویا مقدم است. اما به نظر می‏رسد که همگامی اندیشه و زبان خاموش، اگر قابل اثبات هم 

باشد، به سختی اثبات می‏شود که نیاز به تحقیق بیشتری دارد. 

2.3. نظم و انسجام در سوره توحید
انسجام، تناســب و هماهنگی از عناصر برجسته‏ای‌است که هر متنی یا هر پدیده‌ای باید 
دارای آن باشد تا زیبا و تأثیربرانگیز و محرک باشد، چون یکی از ویژگی‏های زیبایی‏شناسی، 
تناســب، انسجام و هماهنگی‌است که زیباشناسان، زیبایی صورت بشری یا رفتار او یا یک 
متن ادبی و هنری یا هر متن دیگری را در همین تناســب، انسجام و هماهنگی بین عناصر 

یک چیز دانسته‏اند.)عارفی، 1398ش: ص12-11(
سوره توحید شناسنامه خداوند است که به تناسب درخواست مخاطبینِ مشرکِ قریش، به 
معرفی ذات الله و یگانگی او می‏پردازد، پس اولین اصول اساسی دین اسلام یعنی توحید را 
بیان می‏کند، به همین سبب این سوره را یک سوم قرآن دانسته‌اند.)سیدقطب، 1972م، ج6: 
4002( این سوره مکی‌است که در شأن نزولش گفته‏اند که وقتی مشرکان قریش خطاب به 
پیامبر )ص( گفتند: خدایت را که ما را به ســوی او دعوت می‏کنی، وصف کن، در جواب 

خطابشان این سوره در مکه نازل شد.)زمخشری، 1998م، ج6: 460(
در سوره توحید نیز تناسب، انسجام، هماهنگی و در نهایت زیبایی سوره از خلال مهندسی 
زبانی عجیب این ســوره در چینش ویژه فنون مختلف نحوی و بلاغی متناســب با مقصود 
صاحب کلام و شــرایط مخاطبین آشکار شده‌است. مثلًا ضمیر منفصل »هو« در آیه اول در 
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ســیاق جمله مثبت و ضمیر متصل »ـــه« در »له« در آیه چهار در سیاق جمله منفی دارای 
تناســب و انسجام خاصی هستند که همان یگانگی الله را اثبات می‏کنند یا فصل آوردن دو 
آیه اول در سیاق جمله مثبت و وصل آوردن دو آیه آخر در سیاق جمله منفی نیز تناسب و 
انســجام خاصی دارند که باز همان یگانگی الله را ثابت می‏کنند. همچنین نکره بودن »أحد« 
با واژه الله از ریشــه »ألَهَِ« به معنای تحیَّرَ متناســب است. پس زیبایی‏شناسی نظریه نظم در 
ســوره توحید در این اســت که واژگان آن، طبق اغراضی که خداوند به تناسب شرایط و 
احوال مخاطبین داشته‌است، چینش و انتخاب شده اند و رابطه علت و معلولی در آن واضح 
و پــر رنگ اســت، به گونه‏ای که آیات و جمله‏های بعد از آیــه اول و جمله اول، در واقع 
مضمــون همان آیه و جمله اول را بیان و تأکید می‏کنند و به عنوان یک زنجیره حذف یک 
جمله از اول یا وســط ممکن نیست و هیچ کلمه‏ای در کلام اضافی نیست، بلکه آوردن هر 
کلمــه‏ای یک غرضی را افاده می‏کند که مصداق نظم را می‏توان از خلال هنجارگریزی‏ها و 
آشنایی‏زدایی‏های متناسب و منسجم با معنا و مقصود صاحب کلام و شرایط مخاطب مانند 
ضمیر شــأن »هو« و ضمیر منفصل آوردن آن و تنکیر لفظ »أحد« و تکرار لفظ الله و معرفه 
بودن لفظ »الصمد« و معلوم آوردن فعل »لم‏یلَدِ« و مجهول آوردن فعل »لم‏یوُلدَ« و تقدیم فعل 
معلوم بر فعل مجهول و تقدیم شبه جمله »له« بر متعلق خود و آوردن ضمیر متصل »له« در 
سیاق نفی و در نهایت شروع شدن آیه با اثبات و تمام شدن آن با منفی و وجود شش اسم 
ظاهر در مقابل شش ضمیر بارز و مستتر یافت.)فخر رازی، 1981م، ج32: صص178-179؛ 

ابن عاشور، 1984م، ج30: صص614-613(

3. مهندسی زبانی سوره توحید طبق نظریه نظم جرجانی
از آنجا که به عقیده جرجانی قرآن دارای زیباییِ ساختاری و واژگانی‌است که اعجاز قرآن 
نیز در آن است)جرجانی، 2004م: 81-88( و به عقیده برخی انسان‌شناسان معاصر ساختار 
یک زبان و قواعد سازماندهی آن، علاوه بر واژگان آن، تأیید کننده عقاید مردم یک جامعه و 
فرهنگ و جهان‌بینی آن است)بیتس و پلاگ، 1375ش: 457(، پس ساختار زبان قرآن همراه 
با واژگان آن نیز تأیید کننده عقاید و جهان‌بینیِ الهیاتی و مذهبی اســام است. پس ساختار 
ســوره توحید نیز به همراه واژگان آن هر دو باهــم، یگانگی الله را به عنوان جهان‌بینی این 
سوره اثبات می‏نمایند که در بخش وصل و فصل، ضمیر، پارادوکس و ذکر و حذف بیشتر 
از خلال بررســی ساختار آنها و در بقیه بخشها بیشتر از خلال بررسی واژگان آنها، یگانگی 

الله به عنوان فرهنگ و جهان‌بینی این سوره اثبات می‏گردد.

3.1. وصل و فصل
اهمیت مسأله وصل و فصل تا جایی‌است که بلاغی‏دان مشهور ابو علی فارسی، بلاغت را 
شــناخت فصل از وصل می‏داند)جاحظ، 1998م، ج1: ص88( و بلاغیان با توجه خاصشان 
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 به آن، باب جداگانه‏ای برای بررسی آن، اختصاص داده‏اند و برای هرکدام از وصل و فصل 

انواعی را برشمرده‏اند. فایده‏ وصل یا همان عطف با حرفِ واو، این است که با توجه به معنا 
دومین کلمه را به وســیله واو، وصل به کلمه اول می‏کنیم و در اعراب دومی را مانند اولی 
کرده و در حکم و معنا هر دو را شریک هم می‏کنیم)جرجاني، 2004م: ص222( یا به عبارت 
دیگر وصل اشاره به اشتراک و ارتباط دو چیز باهم در زبان و در نهایت در معنا دارد و فصل 
اشاره به قطع اشتراک و قطع ارتباط دو چیز باهم در زبان و در نهایت در معنا دارد، چون تمام 
عوامل زبانی باتوجه و در تناسب با معنا و اندیشه و مقصود خاصی و در پی آن می‏آیند، پس 
وصل یا فصل زبانی برای اشاره به وصل یا فصل معنایی خاص متناسب با آن وصل و فصل 
زبانی‌است، و گرنه تا اندیشه و مقصود نباشد، عوامل زبانی و بلاغی مختلف پدید نمی‏آیند.
این مسأله در ســوره توحید بارزترین مسأله زبانی دارای مهندسی زبانی خاصی‌است که 

بررسی آن، ما را به کشف مقصود الله یعنی توحید الله و اثبات آن می‏رساند.
اولین موقعیت سوره، فصل بین »قلً« و جمله »هو الله أحد« و نیامدن »واو« بین آن‏دو است، 
چون از مواضع فصل شبه کمال اتصال رخ داده‌است، چون جمله دوم به نوعی جواب سؤالی 
برای فعل »قلً« اســت که گویا از همان ابتدا ذهن ما را به قطع اشــتراک و ارتباط بین الله و 

کسی دیگر در احدیت و یگانگی درگیر می‏کند که همان اثبات توحید الله است.
از آنجا که جرجانی یکی از مواضع فصل را هنگامی می‏داند که دومین جمله تأکید کننده 
جمله اول یا بدل یا وصف آن باشد)جرجانی، 2004م: ص227( که همان کمال اتصال نامیده 
شده‌است، پس بر این اساس در دومین موقعیت سوره نیز فصل بین »الله أحد« و »الله الصمد« 
و »لم یلد و لم یولد« رخ داده‌اســت، چون »لم یلَدِ« بر »الله الصمد« عطف نشــده و فصل از 
نوع کمال اتصال رخ داده‌اســت؛ چون »لم یلد« تأکید کننده معنا و مفهوم »الله الصمد« است 
که خود نیز تأکید کننده معنای »الله أحد« اســت که بینشــان فصل از نوع کمال اتصال رخ 
داده‌است؛ شایان توجه است که در ابتدای سوره از بین وصل و فصل، فصل به‌کار رفته‌است 
که تمام فصلهای به‌کار رفته در جمله‏های مثبت هستند تا اشاره به فصل و قطع ارتباط و عدم 
اشتراک الله در احدیت و یگانگی با کسی کند که در عین حال آنها به الله نیاز دارند ولی الله 
به کسی نیاز ندارد، چون بی‏نیازی از هر چیز نیازمند متکی بودن به خود و عدم وابستگی به 

مادر و پدر و فرزند یا هرکس دیگری‌است. 
آنــگاه بعــد از فصل، دو وصل نیز در ســیاق جمله منفی رخ داده‌اســت تا وصل الله با 
موجودات و اشتراک و ارتباط آنها در احدیت و یگانگی را نفی کند و یگانگی الله را اثبات 
نماید. اولین موقعیت آمدن واو عطف در جمله »لم یلد و لم یولد« است که چون دو جمله 
معطوف و معطوف علیه؛ هر دو جمله فعلیه و خبریه هســتند و دارای انسجام و هماهنگی 
پیوندی‌اســت، وصل رخ داده‌است که آوردن وصل در ســیاق منفی اشاره به نفی وصل و 
ارتباط الله در احدیت با موجودات دارد که همان معنای ضمیر منفصل »هو« دال بر انفصال 
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الله و فصل در ســیاق مثبت و غیره را تأکید می‏کند. همچنین دومین وصل بین دو آیه »لم 
یلد و لم یولد« و »ولم یکن له کفوا أحد« است که به سبب اشتراک دو آیه در جمله خبری 
و خبریه بودن اســت که از عدم وجود والدین و فرزند و همســر برای الله حکایت دارد که 
همان تأکید یگانگی الله که از آیه اول تا آخر به صورت زنجیره‏ای از کل به جزء آمده‌است 
تا یگانگی الله را اثبات نماید و این از کل به جزء آمدن به گونه‏ای‌است که نمی‏توانیم کلمه 
یا آیه‏ای را حذف یا جابجا کنیم و گرنه نظم و انسجام آیات به هم می‏ریزد و مقصود مبهم 

می‏ماند.
پــس آیــه آخر به همراه آیه قبــل از آن وجود پدر و مادر و فرزنــد را برای الله و اثبات 
یگانگی او نفی کرد، چون »اگر بگوییم که خدا از پدر و مادری متولد شــده و فرزندی هم 
از او متولد شده‌اســت، به این معنی‌است که ذات خدا قابل تجزیه است، به‏طوری‏که ذاتش 
تجزیه و متلاشــی شده و پاره‏های آن که جزیی از آن است، از او جدا شده‌است )فرزند( و 
حال خداوند محتاج و نیازمند آن جزء جدا شده‏ خود، یعنی فرزندش است و همچنین اگر 
همســری داشته باشــد که با خداوند موجودات را خلق و تدبیر کند، این به نیازمندی خدا 
اشــاره می‏کند.« )طباطبایی، بی‏تا، ج20: ص389( پــس خداوند »صمد« و در نتیجه »أحد« 
نیست؛ چون نیاز به پدر و مادر و فرزند و همسر دارد، به همین دلیل پدر و مادر و فرزند و 
همسر داشتن از خود را هم در ذات و هم در فعل نفی کرده‌است تا صمدی و بی نیازی و در 
نهایت یگانگی خود را اثبات کند. پس مضمون هر چهار آیه یکی‌است و آن اثبات یگانگی و 
یکتایی خداست، چون »اگر خداوند دارای پدر و زاد ولد باشد، در این حالت خداوند دارای 
امتداد و انبثاق اســت که دارای وجود زاید بعد از نقص و عدم است که برای کمال مطلقی 

مانند الله محال است.« )سید قطب، 1972، ج6: ص4004(
    به همین دلیل که تمام آیات دارای یک مضمون و درصدد اثبات یگانگی الله اســت و 
آیات دوم و ســوم و چهارم، تأکید  کننده آیه اول هســتند که صفت ذاتی الله یعنی یگانگی 
الله را اثبات می‏نمایند.)همان: 4004( که به اعتقاد جرجانی از مواضع فصل هنگامی‌است که 
جمله دوم تأکید کننده جمله اول باشــد.)جرجانی، 2004م: ص227( بین آیات واو عطف 
نیامده‌اســت و فصل رخ داده‌است؛ چون در واقع مؤکد هم هستند که یکی از اسباب فصل 
و نیامدن واو عطف اســت و از طرفی آوردن وصل در سیاق نفی، ارتباط و شراکت الله در 

احدیت و یگانگی با موجودات را نفی می‏کند تا یگانگی الله را اثبات نماید.

3.2. ضمير متصل و منفصل و ضمیر بارز و مستتر
ضمیر کلمه‏ای‌اســت که برای جلوگیری از تکرار دوباره آن جانشین اسم می‏گردد که به 
ضمیر متصل و ضمیر منفصل و به اعتباری دیگر به ضمیر بارز و ضمیر مستتر تقسیم می‏شود. 
همچنانکه ضمیر از اســمش پیداست، اشاره به نوعی خفا و پنهانی دارد و ضمیر متصل در 
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 زبان اشــاره به وصل و اتصال به کلمه و در معنا اشــاره به اتصال به کسی یا چیزی دارد و 

ضمیر منفصل در زبان اشــاره به انفصال و جدایی و عدم اتصال به کلمه و در معنا اشاره به 
جدایی و انفصال و عدم اتصال به کســی یا چیزی دارد و ضمیر بارز نیز به آشکاری و بارز 
بودن چیزی یا کســی و ضمیر مستتر به پنهان بودن چیزی یا کسی اشاره دارد.)ابن منظور، 
1999م، ج8: 85؛ رضی، د.ت: ج2: 412؛ سامرایی، 2000م، ج1: 42( چون تمام عوامل زبانی 
باتوجه و در تناســب با معنا و اندیشه و مقصود خاصی و در پی آن می‏آیند پس استفاده از 
ضمیر منفصل زبانی در کلام ادیب ماهر برای اشاره به انفصال در معنایی خاص و استفاده از 
ضمیر متصل زبانی برای اشاره به اتصال در معنایی متناسب با سیاق جمله‌است که وقتی آن 
ضمیر متصل در سیاق جمله منفی می‌آید، آن اتصال نفی می‏شود و انفصال را تأیید می‏کند، 
وگرنه تا اندیشه و مقصود اتصال و انفصال معنایی نباشد، عوامل زبانی بلاغی دال بر اتصال 
و انفصال پدید نمی‏آیند. این مســأله در سوره توحید بعد از وصل و فصل بارزترین مسأله 

است که در واقع همان معنای حاصل از وصل و فصل یعنی توحید الله را اثبات می‏کند.
در بیــن ضمیرها نیز به مانند وصل و فصل که ابتدا فصل به کار رفته بود، در ابتدا ضمیر 
منفصل در جمله مثبت به کار رفته‌اســت تا به جدایی و انفصال و عدم شراکت الله با کسی 
در احدیت و یگانگی اشاره کند. اولین ضمیر منفصل لفظ »هو« ضمیر شأن است که فلسفه 
بلاغی ذکر این لفظ در این است که »اشاره به عظمت و بزرگی و اهمیت خبر بعد از خود 
دارد.« )همان: ص57-58( زیبایی‏شناســی نظم در ضمیر شأن در اینجا این است هنگامی‏که 
قریشــیان از پیامبر)ص( خواستند که پروردگار خود را برایشان توصیف کند، خداوند برای 
توصیف خود به منظور اشــاره به بزرگی مطلق خدا و یگانگی او و عدم درک انســان‏ها در 
نتیجه عدم کشــش ذهن‏شان در شــناخت ذات او، از ضمیر شأن استفاد نمود که دلالت بر 
تفخیم و بزرگداشت دارد. »این تفخیم از آن جهت است که در این ضمیر ابهام وجود دارد، 
چون مرجع ضمیرش بعد از خودش است تا در نتیجه این هنجارگریزی، نفس و روان آدمی 
با تحت تأثیر قرار گرفتن، بیشــتر کنجکاو به کشــف آن خبر ‏شود. آن‏گاه جمله خبریه بعد 
از آن که دارای مرجع ضمیر اســت، آن ضمیر را تفسیر می‏نماید تا ابهام برطرف گردد. پس 
هنگامی‏که چیزی مبهم باشــد، بیشتر در نفس بزرگ جلوه می‏کند و نفس‏ها، تمایل بیشتری 
به کشف ابهام آن دارند.« )همان: ص57-58( پس در این سوره الله از طریق ضمیر شأن که 
به صورت منفصل آمده‌است، در پی اثبات یگانگی خود است، چون مشرکان قریش، طلب 
توصیف الله را از پیامبر)ص( داشــتند که ضمیر شأن دلالت بر تفخیم متناسب این توصیف 
و معرفی کردن اســت. از طرف دیگر نیز آوردن ضمیر منفصل »هو« در جمله مثبت اشاره 
به این دارد که الله در احدیت و یگانگی، هیچ اتصال و ارتباطی با موجودات ندارد و با آنها 

شریک نیست که تأکید وحدانیت الله است.
همچنین بعد از ضمیر منفصل »هو« در سیاق مثبت در آیه اول، ضمیر متصل »له« در سیاق 
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نفی در آیه چهار را داریم؛ مانند آوردن ضمیر منفصل »هو« در سیاق مثبت است که اتصال 
و اشــتراک الله در احدیت را نفی می‏کند و اشاره به این دارد که الله در احدیت با هیچ‌کسی 

وصل و اتصال ندارد که تأکید وحدانیت الله است.
     از بین ضمیر بارز و مستتر نیز دو ضمیر بارز »هو« ضمیر شأن و ضمیر »ـــه« در »له« 
و چهار ضمیر مســتتر )1- أنت مستتر در فعل »قل«؛ 2- هو مستتر در فعل »لم‏یلد«؛ 3- هو 
مســتتر در فعل »لم‏یولد«؛ 4- »هو« مســتتر در فعل »لم‏یکن« در سوره به کار رفته‌است که 
ضمیرهای بارز اشاره به ظهور و بروز الله و ضمیرهای مستتر اشاره به پنهانی الله از چشم ما 
اهِرُ وَالبْاَطِنُ ۖ وَهُوَ بكُِلِّ شَيْءٍ عَليِمٌ﴾: او اول و آخر و  لُ وَالْْآخِرُ وَالظَّ دارد که تأکید آیه ﴿هُوَ الْأْأَوَّ

ظاهر و باطن است و او نسبت به همه چیز بسیار دانا است)حدید: 3( است.

3.3. ذکر و حذف
ذکر و حذف یکی از موضوعات قابل توجهی‌است که بلاغیان آن را مورد بررسی قرار داده 
و برای هر کدام ظرافتها و معانی‏ای را بیان نموده‏اند. اهمیت این مســأله تا جایی‌است که از 
اندیشمندان غرب وَن لیوون نیز در نظریه خود به آن توجه کرده و ذکر یک چیز را به معنای 
وجــود آن یا توجه و اهمیت به آن و حذف یک چیز را به معنای نبود آن چیز یا بی‏اهمیت 
بودن و نادیده گرفتن یا پنهان‏سازی آن دانسته‌است که این نیز بسته به سیاق جمله مثبت یا 
منفی و مقصود متکلم اســت.)زردینی و دیگران، 1399ش: 65-68( پس ذکر یک کلمه یا 
چیزی در سیاق جمله مثبت اشاره به وجود آن یا توجه و تمرکز به آن دارد و حذف آن اشاره 
به نبودن و عدم وجود چیزی یا عدم توجه بر آن دارد. با این اوصاف در این ســوره مبارکه 
نیز ذکر اسمهای الله، أحد، الصمد به وجود الله اشاره دارد، شایان ذکر است که ذکر »کفوا« در 
سیاق نفی کفو و همتا را از خدا نفی و دور می‏کند، هر چند این کلمه ذکر شده‌است. اما در 
آیه »لم یلد و لم یولد« که در اصل »لم یلده« بوده‌است که ضمیر »ه« که به فرزند بر‏ می‏گردد، 
حذف شده‌است و همچنین فعل »لم‏یولد« به شکل مجهول به کار رفته‌است، اشاره به حذف 
فرزند و والدین برای الله دارد و این را ثابت می‏کند که الله هیچ فرزند و والدینی ندارد، پس 
او یکتا و یگانه است، چون تمام عوامل زبانی باتوجه و در تناسب با معنا و اندیشه و مقصود 
خاصــی و در پی آن می‏آیند، پس ذکر یا حذف زبانی برای اشــاره به ذکر با حذف معنایی 
خاص متناسب با ذکر و حذف و سیاق زبانی‌است، و گرنه تا اندیشه و مقصود نباشد، عوامل 

زبانی و بلاغی مختلف پدید نمی‏آیند.

3.4. جمله اسميه و فعليه
جمله فعلیه جمله‏ای که از فعل و فاعل یا نایب فاعل تشکیل شده‌است و دلالت بر تجدد 
و اتفاق افتادن عملی در یکی از زمانهای حال، گذشــته یا آینده دارد، اما جمله اسمیه که از 
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 مبتدا و خبر تشکیل شده‌است، دلالت بر ثبوت و دوام خبر بر مبتدا را دارد، بدون اینکه دلالت 

بر تجدد و حدوث چیزی بعد از چیز دیگر کند، مگر اینکه خبرش فعل مضارع باشــد که 
در اینصورت بر حسب موقعیت یا سیاق و مقام مثلًا در مدح و ذم، افاده تجدد و حدوث و 
نو به نو شــدن عملی را بر خلاف ثبوت و دوام می‏کند.)جرجانی، 2004م: ص174( بر این 
ساس جمله‏های اسمیه متناسب با مدح و ذم، وصف چیزهای سفت و جامد و حقیقت‏های 
ثابت برای افاده جمله اسمیه به ثبوت و دوام هستند، اما جمله‏های فعلیه متناسب با حکایت 
جنگاوریهــا و وصف جنگها و بیان قهرمانی‏ها و پهلوانی‏ها هســتند که سرشــار از نیرو و 
ســرزندگی و حرکت اســت و به تغییر و تحول و پیشرفت دعوت می‏کند، همانطور که به 

حدوث و تحول اشاره دارد.)فاضلی، 1376ش: ص71(
در سوره توحید نیز جمله فعلیه و اسمیه در رساندن ما به مقصود سوره نقش اساسی‏ بازی 
می‏کند، به گونه‏ای‌که جمله »هو الله أحد« از آنجا که در توصیف، تعریف و تمجید الله است؛ 
یک جمله اسمیه دارای مســند اسمی »أحد« اشاره به ثبوت و پایداری یگانگی الله دارد که 

تأکیدش از جمله فعلیه بیشتر است و متناسب با تعریف و تمجید و مدح الله است.
دومین جمله اســمیه به‌کار رفته »اللهُ الصمدُ« است که آمدن این آیه به شکل جمله اسمیه 
وآمدن مســند »الصمد« صفت مشبهه به همراه الف و لام دلالت بر صفت ثابت صمد برای 
الله تا ابد و اختصاص به او و نفی از غیر او دارد تا تعریضی برای مشرکان باشد که بت‏هایی 
که می‏پرســتیدند بی‏نیاز نیستند و در نتیجه شایسته عبادت نیســتند، بلکه شایسته عبادت 

کسی‌است که بی‏نیاز مطلق باشد که متناسب با مدح و تعظیم و بزرگی الله است.
همچنین بعد از دو جمله اسمیه در سوره، دو جمله فعلیه »لم‏یلد و لم‏یولد« و »لم‏یکن له 
کفوا أحد« را داریم که چون زاد و ولد و داشتن شریک و همسر یک کار همیشگی نیست، 
بلکه عملی‌است که لحظه‏ای رخ می‏دهد و لحظه‏ای رخ نمی‏دهد و تجدد، استمرار، حدوث، 
تغییر و تحول دارد، با جملیه فعلیه آمده‌است که متناسب با جمله فعلیه است که حرف نفی 
»لم« از آنجا که نفی در گذشته‌اســت، با جمله فعلیه از نوع فعل مضارع در این آیه دلالت 
بر نفی وجود فرزند، والدین و همسر برای الله در همان ابتدا از ازل دارد و وجود آنها را از 
ذات الله نفی می‏کند، بنابراین وقتی که ذات الله از ازل فرزند، والدین و همســر نداشته‌است 
)چون در شأن همچنین ذاتی با چنین اوصافی نیست(، پس تا ابد نیز دارای فرزند، والدین و 
همسر نخواهد بود. بنابراین زیبایی، تناسب، انسجام و نظم جمله فعلیه و اسمیه در این سوره 
در این است که آیه اول و دوم سوره که در وصف یگانگی و صمدیت الله است که همیشه 
این دو صفت، با الله هستند. همچنین سیاق دو آیه دال بر مدح و تعظیم الله دارد که متناسب 
جمله اسمیه است. دو آیه اول با جمله اسمیه آغاز شد که از طرفی هنجارگریزی دارد، چون 
معمولا ابتدا جمله فعلیه آورده می‏شود، سپس در پی آن جمله اسمیه در معنای ثبوت و دوام 
آورده می‏شــود، چون ابتدا کاری به تدریج انجام می‏شود تا به تدریج در آن مهارت کسب 
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‏شــود و در نهایت آن کار تبدیل به شغل دائمی می‏شود. آنگاه دو آیه آخر به صورت جمله 
فعلیه آورده شدند که متناسب جمله فعلیه هستند، چون چون زاد و ولد و داشتن شریک و 
همســر یک کار همیشگی نیست، بلکه عملی‌است که لحظه‏ای رخ می‏دهد و لحظه‏ای رخ 

نمی‏دهد و تجدد، استمرار، حدوث، تغییر و تحول دارد.

3.5. جمله خبريه و انشاييه
جمله خبریه جمله‏ای‌اســت که احتمال صدق و کــذب دارد، یعنی در صورت مطابقت 
یــا عدم مطابقت جمله با واقعیت می‏تــوان گفت که مضمون این جمله صحیح و صدق یا 
غیر صحیح و دروغ اســت، در غیر اینصورت جمله انشــائیه است. )هاشمی، 1999م: ص 
55 و 69( جرجانی در کتاب دلائل الاعجاز مســتقیماً به جستجوی جمله خبری و انشائی 
نپرداخته‌اســت، بلکه انواع و ســبک‏های آن مانند نفی، استفهام، امر، نهی و غیره را بررسی 
کرده‌است. به نظر می‌رسد که این تقسیم‌بندی جمله به خبری و انشائی از تقسیمات سکاکی 
در کتاب مفتاح‌العلوم اســت. اما ما در ســوره توحید در پی بررسی جمله خبریه و انشائیه 
هستیم؛ زیرا جرجانی آن را در انواع و سبک‏های آن، مانند نفی، استفهام، امر و نهی و غیره 

بررسی می‏کند.
از بین دو جمله خبریه و انشــاییه اکثر جملات به کار رفته در سوره خبریه هستند، چون 
ســوره در بیان معرفی الله و صفات او باتوجه به درخواســت مشــرکان نازل شده‌است که 
متناسب با جمله خبریه اســت و جمله خبریه نیز متناسب با وصف و توصیف صفات الله 
اســت، اما فقط یک جمله انشــاییه در این سوره به‌کار رفته‌است که فعل امر »قُل« است که 
برای ارشاد و راهنمایی و دلجویی و دادن توان و نیرو به پیامبر)ص( در رویارویی با قریشیان 

مشرکی‌است که از پیامبر خواستند که پروردگارش را وصف کند.

3.6. معرفه و نكره
معرفــه و نکره یکی از مواضعی‌اســت که نحویان و بلاغیان به آن توجه خاص داشــته 
و لطایف و ظرایف آن را مورد بررســی قرار داده‏اند. همچنانکه که از اســم معرفه و نکره 
پیداست، معرفه اشاره به شناخته شدن و معروف بودن چیزی یا کسی دارد و نکره اشاره به 
ناشناخته شدن چیزی یا کسی دارد و علاوه بر این هرکدام نیز دلالتهای ضمنی دیگری دارند 

که از خلال بررسی کلمات این سوره به آنها اشاره خواهیم کرد. 
اولین موقعیت معرفه و نکره در آیه اول »قل هو اللهُ أحدٌ« است که لفظ »الله« معرفه به علم 
است و اشاره به شناخته شدن الله ذاتاً دارد و وجود او از طریق برهان نظم و برهان علت و 
معلول و غیره ثابت می‏گردد، اما کلمه بعد از آن لفظ »أحد« نکره‌است که اشاره به ناشناخته 
شدن یگانگی الله دارد و تعظیم او را می‏رساند، چون هر چه کسی یا چیزی ناشناخته‏تر باشد، 
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 تعظیم آن چیز با تحریک بیشتر تعجب ما، بیشتر است. این معنای‌استنباط از نکره بودن لفظ 

»أحد« متناســب با لفظ »الله« »در یکی از ریشــه‏هایش »ألَهَِ« به معنای تحیَّرَ: حیران شدن و 
»ألَهََ« به معنای عَبدََ: عبادت کردن اســت.« )ابن عاشــور، 1984م، ج1: 162-164( چون هر 
چه ناشــناخته شدن کسی یا چیزی بیشتر باشد، حیرانی و سرگردانی بیشتری به بار می‏آید 
و از طرفی هر قدر تعظیم کســی بیشتر باشــد، بیشتر شایسته عبادت است. پس لفظ الله از 
ریشه »ألَهَِ« در معنای »تحََیَّرَ: حیران شدن« متناسب با نکره آوردن لفظ أحد است که دلالت 
بر تعظیم الله و ناشــناخته شدن او دارد، چون ما ناتوان از شناخت یگانگی الله هستیم و در 
شناخت او حیران مانده‏ایم، تا جایی‏که دائماً اعمالی را انجام می‏دهیم که شرک هستند و آن 
اعمال ما را در زمره مشــرکان قرار می‏دهد، چون شــرک دو نوع شرک ظاهر و مخفی‌است 
که ما انســانها ســهواً شــرک مخفی را با توجه کامل به چیزی و اولویت اول قرار دادن آن 
چیــز در زندگیمان با وجود اقرار به ایمان به الله و وحدانیت او انجام می‏دهیم، چون معنای 
واقعــی و حقیقی ایمان همان یقین و توجه قلبی به چیزی و خواســت قلبی آن و اولویت 
اول قــرار دادن آن در زندگی و اطاعت از او بدون چــون و چرا )و گر نه با دیدن و درک 
کسی توسط حواس پنجگانه، هر کسی حتی کفار به آنکس یقین و ایمان می‏آورد( است که 
ما مســلمانان نیز با توجه قلبی و خواست قلبی شدید بعضی چیزها مانند اشخاص معروف 
و اسطوره‏های انســانی مذهبی و غیر مذهبی یا پول و ثروت، آنان را در مرتبه خدایی قرار 
داده و با الله شریک قرار می‏دهیم و شرک می‏کنیم که این امر مهم تا جایی‌است که حتی در 
عبادتها و ســجده‏های ظاهریمان برای الله که در این عبادات و سجده‏هایمان توجهی قلبی 
به الله نداشــته، بلکه در ظاهر در عبادت و سجده و در واقع توجه قلبیمان در این عبادتها و 
سجده‏ها به چیزهای دیگر است نه به الله که انگار برایمان مهمتر و در اولویت اول هستند که 
این شرک است و ما را مشرک قرار می‏دهد، همان‏گونه که خداوند در سوره مبارکه یوسف 
فرموده‌اســت: ﴿وَمَا يؤُْمِنُ أكَْثرَُهُمْ باِلَلَّهّهِ إلََِّاّ وَهُمْ مُشْرِكُونَ﴾؛ اکثر مردم به خدا ایمان نمی‏آورند 
مگر این‏که برای خدا شــریک قرار می‏دهند)یوسف: 106( که یکی از مصداق‏های این آیه 
از ســوره یوسف مخاطبانی است که این سوره در شأن‏شان نازل گشت و مصداق دیگرش 
تمامی انسان‏ها از جمله مسلمانان هستند، چون قرآن کریم کتابی فرازمانی و فرامکانی‌است 
که مختص تمام بشر است نه قوم و قبیله‏ای خاص. این معنای حیرانی در شناخت یگانگی 
پروردگار را روایتی از رســول خدا )ص( تأیید می‏نماید که فرموده‌است: »اللهم زدنی تحیرا 
فیک« که ابن عربی عارف بزرگ به تفسیر آن پرداخته و در تفسیر آن می‏گوید: »خداوندا بر 
من نزولاتی بفرســت که عقل آنها را از تمام جهت‏ها محال می‌داند، تا این‌که ناتوانی‏اش را 
از ادراک آنچه شایسته تو و جلال صفات تو است، بداند.« )ابن عربی:1975، ج4: ص265( 
به عقیده او »عقل از ادراک ذات باری تعالی، ناتوان است و هرچه ناتوانی عقل در این وادی 
بیشتر باشد، حیرت او افزونتر است. طلب حیرت، طلب زیادت معرفت قلبی انسان کامل و 
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توالی تجلیات مختلفه است.« )ابن عربی، ج6: صص223-217(
      بر این اســاس نکره بودن لفظ »أحد« به این معنی نیز اشاره دارد که باتوجه به عاجر 
بودن و در حیران ماندن عقل‏ها از شــناخت ذات و یگانگی الله، برای شناخت ذات او، باید 
تزکیه نفس و توجه و شناخت کامل قلبی نیز داشته باشیم تا ذات او و یگانگی‏اش را درک 
کنیم، همان‏گونه که خداوند یکی از راه‏های رســتگاری و رسیدن به مرحله خداشناسی را 
اهَا﴾؛ آن‏کس  پاکی و تزکیه نفس معرفی کرده‌اســت: ﴿قَد أفَلَحَ مَن زَکَّاهَا ۚ وَقدَ خَابَ مَن دَسَّ
که نفسش را پاک گرداند رستگار گردید و آن‏کس که نفس خود را آلوده به گناه کرد، ناامید 
گشت و رستگار نگردید.)شمس: 9-10( چون معنای اصلی و حقیقی ایمان همان یقین قلبی 
و توجه و شــناخت قلبی به الله و اطاعت و پیروی از او بدون چون و چرا و بدون دیدن او 
با چشم سر است که معنای عبادت نیز که از ریشه »عبد به معنای رام و خوار و ذلیل کسی 
شدن و اطاعت با خشــوع و ذلت است.« )ابن منظور، 1999م، ج9: 12-13( همان اطاعت 
بی چون و چرا الله در نتیجه رام و ذلیل او شدن است که این وجه اشتراک ایمان با عبادت 
اســت و از اینجا میتوان گفت که عبادت کســی به نوعی همان ایمان به او است که بعد از 
ایمان آوردن به او، او را عبادت می‏کنیم و بی چون و چرا از دستوراتش در نتیجه رام و ذلیل 
او شــدن، پیروی می‏کنیم. از طرفی لفظ أحد در آیه اول به صورت نکره و لفظ الصمد در 
آیه دوم به صورت معرفه به الف و لام دلالت بر حصر به ســبب این است که لفظ أحد در 
جمله‏های مثبت فقط مخصوص خداوند است و برای غیر خدا به کار برده نمی‏شود تا همراه 
با الف و لام بیاید و دلالت بر قصر کند، اما لفظ الصمد این‏گونه نیســت؛ یا به عبارت دیگر 
أحد تعدد و کثرت نداد و یکی‌است که قبلی و بعدی ندارد، اما صمد تعدد و کثرت دارد، به 
همین دلیل الف و لام بر سر »الصمد« آمد تا تعدد و کثرت و اختصاص صمدیت را از بقیه 
نفــی کرده و دلالت بر تخصیص آن به خدا کند.)فخر رازی، 1981م، ج33: ص183-180( 
امــا دلیل دوم و بهتر نیز در نکره بودن لفظ أحد همان بود که قبلا بیان شــد. همچنین لفظ 
نکره أحد دلالت بر صفت ذاتی خداوند می‏کند که مختص الله است و لفظ صمد دلالت بر 
صفت فعلی خداوند می‏کند که نیاز به قصر به الله دارد، چون احد اسم ذات است و دلالت 
بر حدث نمی‏کند و عمومیت ندارد و صمد اســم معنی‌اســت و دلالت بر حدث می‏کند و 
عمومیت دارد. اما در فرق بین »أحد« و »واحد« و دلیل اســتفاده از لفظ »أحد«: 1- با اینکه 
هر دو کلمه احد و واحد از ماده وحدت گرفته شده‏اند، احد درمورد چیزی و کسی به کار 
می‏رود که قابل کثرت و تعدد نباشــد، نه در ذهن و نه در خارج ذهن، و قاعدتاً هم داخل 
در اعداد نشــود و نتوان در مقابل آن عدد دو و ســه را مجسم کرد و گفت: یک، دو و سه. 
پس احد، لفظی‌اســت که دو و سه ای ندارد، بر خلاف لفظ واحد که در مقابل آن دو و سه 
و چهار و غیره هست، یعنی هر واحدی، دوم و سومی هم دارد. مثلًا وقتی می‏گوییم: ما قال 
أحدٌ هذا: احدی این را نگفت، یعنی هیچ کسی این را نگفت، چه یک نفر، چه دو نفر و سه 
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 نفر، پس گفتن همه را نفی کردیم، اما وقتی می‏گوییم: ما قالَ واحدٌ هذا:  واحدی )یکی( این 

را نگفت، یعنی فقط یک نفر این را نگفته و حال ممکن است دو نفر یا سه نفر و بیشتر این 
را گفته باشــند. پس فقط واحد را نفی کردیم و دیگر گفتن توســط دو تا، سه تا یا بیشتر را 
نفی نکردیم. براین اساس أحدیت الله  یعنی احدیتی که قبل و بعدی ندارد و کسی نمی‏تواند 
در آن داخل شــود که همان اثبات یگانگی الله اســت. 2- لفظ أحد صفت مشبهه است که 
ثبوت و دوام وحدانیت و یگانگی الله را می‏رســاند، اما لفظ واحد اینگونه نیســت. 3- لفظ 
احــد در جمله‏های مثبت و غیر منفی )جمله‏هایی که ادات نفی از قبیل ما، لا، لم، لن، لیس 
و غیــره ندارند(، فقط برای خداوند به‌کار می‏رود، اما برای غیر خداوند به‌کار نمی‏رود، ولی 
در جمله‏های منفی برای غیر خدا و انسانها نیز به‌کار می‏رود، مانند آخرین آیه از این سوره 
که با نفی به وسیله »لم« آمده‌است، پس صحیح نیست بگوییم: جاء أحدٌ من الرجال، اما لفظ 
واحد هم برای غیر خدا در جمله‏های منفی و مثبت به‌کار برده می‏شود، البته ذکر این نکته به 
جاست که لفظ »واحد« غیر عددی نیز برای الله در صفات فعلی او در قرآن به کار رفته‌است، 
 ُ ا يخَْلُقُ ما يشَاءُ سُبْحانهَُ هُوَ اللَّهَّ ُ أنَْ يتََّخِذَ وَلدَاً لَاصْطَفى‌ مِمَّ همانطور که فرموده‌است: ﴿لوَْ أرَادَ اللَّهَّ
َّار﴾ )زمر: 4( )فخر رازی، 1981م، ج32: صص178-179؛ ابن عاشــور، 1984م،  الْواحِدُ الْقَه

ج30: صص614-613(
به همین سبب اســت که »واژه »الله«، جامع‏ترين نام‏هاى خدا است؛ زيرا بررسى نام‏هاى 
خدا كه در قرآن مجيد و يا ساير منابع اسلامى آمده نشان م‏ىدهد هر كدام از آن كي بخش 
خاص از صفات خدا را منعكس م‏ىســازد، تنها نامى كه اشــاره به تمام صفات و كمالات 
الهى، يا به تعبير ديگر جامع صفات جلال و جمال م‏ىباشد همان »الّلّه« است. به همين دليل 
اســماء ديگر خداوند غالباً به عنوان صفت براى كلمه »الله« گفته می‏شــود: ﴿هو الّلّه الخالقُ 
َّذي لا إلِه إلِّا هو المْلك القُْدوس  البْارِئُ المْصور لهَ الَأســماء الحْسنى﴾ )ذارات: 58( ﴿هو الّلّه ال
الســام المْؤْمنُ المْهيمنُ العْزيزُ الجْبار المْتكََبر﴾ )حشر: 24(« )مکارم شیرازی، 1387ش، ج1: 
44-45( پس »در ميان اسم‏هاى لفظى خدا اسم مبارك الله، اسم جامع و اعظم است و ساير 
اســم‏هاى الهى با واسطه يا بى واسطه، زير پوشش اين نام مقدس است؛ مثلًا اسم شافى كه 
از اســم‏هاى جزئيه است زير پوشش رازق و رازق تحت پوشش خالق و خالق زير پوشش 
قادر و قادر زير پوشــش اســم جامع و اعظم الله است. بنابراين، اسم الله نسبت به اسم‏ها و 
صفاتى ديگر خداوند )كه زير پوشش آن است( اسم اعظم است و اگر آيه‏اى مشتمل بر اسم 
اعظم حق بود، سيد آيات به شمار مى رود« )جوادی آملی، د.ت، ج1: ص214( به گونه‏ای 
که این اســم در تمام قرآن کریم 1697 بار به شــکل »الله« و 5 بار به شــکل »اللهم« به کار 
رفته‌اســت)عبدالباقی، 1999م: ص797( که علاوه بر بیش‏ترین اسم از بین اسم‏ها و صفات 
الهی، پرتکرارترین واژه در بین تمامی واژه‏های قرآن کریم اســت که این یعنی ذات الله بر 
تمامــی کائنات غلبه دارد و او از هر لحاظ بی‏نیاز از همه، اما همه از هر لحاظ به خصوص 
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برای بقا نیازمند او هســتند و همه آنان را مدیریت می‏کند. پس اســتفاده از واژگان »الله«، 
»أحد« و غیره متناسب با تعریف خدایی‌است که مشرکان از پیامبر)ص( درخواست تعریف 

و توصیف آن را داشتند.
کلمه دیگر که به صورت نکره به کار رفته‌اســت، کفوا در »ولم یکن له کفوا أحد« است 
که نکره بودن آن در معنای تحقیر اســت تا اشاره به این کند که کسی در شأن الله نیست تا 
همتای او باشــد یا در معنای تعمیم و عمومی‏سازی در سیاق نفی به وسیله حرف نفی »لم« 

است تا به این اشاره کند که الله هیچ کفو و همتایی ندارد.

3.7. تقدیم و تأخیر
مسأله تقدیم و تأخیر مسأله‏ای‌است که باتوجه به وسعت دامنه کاربرد آن، دارای فواید بسیار 
و زیبایی‏های فراوان است که با تصرف و پس و پیش کردن واژگان، معانی جدید و ظرافتهای 
ویژه‏ای به دست می‏آید)جرجاني، 2004م: ص106(  البته تقدیم‏های بر اساس قاعده وجوبی 
نحو، هیچ نکته بلاغی و ظرافتی ندارند، بلکه ظرافت‏ها و بدایع بلاغی فقط در تقدیم‏هایی‌است 
که از لحاظ نحو به صورت جوازی مقدم شده‌است و در واقع می‏توان به غیر از تقدیم آن کلمه 
مقدم را مؤخر نیز کرد، اما هر دو مؤخر و مقدم بودن آن کلمه دارای یک معنا و هدف خاص 
خود است. به بیان علمای نحو و بلاغت بارزترین و مهم‏ترین هدف تقدیم در مسأله تقدیم و 
تأخیر در تمامی سبک‏ها و ترکیب‏های نحوی تخصیص و قصر است.)سامرايي، 2000م، ج1: 
154؛ سامرایي، 2000م، ج2: ص87( هر چند که گاهی هدف از تقدیم اهتمام و توجه یا زدودن 

شک از مخاطب یا غیره است.)سامرایي، 2000م، ج1: ص150(
در سوره توحید نیز مسأله تقدیم و تأخیر از مسائل کاربردی‏ای‌است که باتوجه به مقصود 
الله و معرفی او کلمات در آن پس و پیش شده‏اند. اولین کلمه‏ای که در این سوره در آن مقدم 
شده‌است کلمه الله است که چون محور کلام بر تعریف و توصیف الله قرار دارد و توجه و 

تمرکز بر این لفظ است، بر لفظهای أحد، صمد و...  مقدم شده‌است.
دومین موقعیت تقدیم و تأخیر در آیه ﴿لمَ یلَِد ولمَ یوُلدَ﴾ اســت که خداوند وجود فرزند 
و پدر و مادر را از خود نفی می‏کند. در این آیه »لمَ یلَدِ« که فرزند را از خدا نفی می‏کند بر 
»لمَ یوُلدَُ« که پدر و مادر را از خدا نفی می‏کند، مقدم شده‌اســت، چون نفی فرزند مهم‏تر از 
نفی پدر و مادر است، چون گمراهان وجود فرزند را به خدا نسبت دادند که دارای فرزندی 
ِ وَقاَلتَِ النَّصَارَى المَْسِيحُ ابنُْ  نعوذ بالله به اسم عزیر یا عیسی‌است: ﴿وَقاَلتَِ اليْهَُودُ عُزَيْرٌ ابنُْ اللَّهَّ
َّى يؤُْفكَُونَ﴾ )توبه: ۳۰(،  ُ أنَ َّذِينَ كَفَرُوا مِنْ قبَْلُ قاَتلََهُمُ اللَّهَّ ِ ذَلكَِ قوَْلهُُمْ بأَِفْوَاهِهِمْ يضَُاهِئوُنَ قوَْلَ ال اللَّهَّ
اما پدر و مادر را به او نسبت ندادند، و از طرفی نیز با نفی وجود فرزند برای الله که وجود 
فرزنــد برای او تعدد و چند خدایــی را ثابت می‏کند که به گفته الله در آیه‏ای دیگر از قرآن 
چند خدایی از اسباب فساد آسمانها و زمین در نتیجه بردن هر خالق معبود خود را به روش 
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 و تدبیر خود و برتری جویی بر خالق دیگر است: ﴿مَا اتخََّذَ الَلَّهّهُ مِنْ وَلدٍَ وَمَا كَانَ مَعَهُ مِنْ إلِهٍۚ  

ا يصَِفُونَ﴾ )المؤمنون: 91(،  إذًِا لذََهَبَ كُلُّ إلِهٍ بمَِا خَلَقَ وَلعََلََا بعَْضُهُمْ عَلَی بعَْضٍ ۚ سُــبْحَانَ الَلَّهّهِ عَمَّ
﴿لوَ کانَ فیهما آلهَِةٌ إلّّا اللهُ لفََسَدَتا﴾ )الأنبیاء: 26( )ابن عاشور، 1984م، ج30: ص619-618( 
و از طرفی دیگر در الوهیت فرزند است که جانشین پدر می‏شود، نه والدین، پس با حذف 
فرزند این جانشینی و تعدد الوهیت از بین می‏رود و یگانگی الله اثبات می‏گردد. پس با این 
آیه مذهب یهود درباره عزیز که توسط یهودیان به عنوان »پسرِ خدا« مورد تقدیس قرار گرفته 
اســت)توبه: 30( و مذهب نصارا درباره مسیح که گفتند: مسیح، پسر خداست)توبه: 30( و 
نظر مشرکان درباره الهه‌هایشان باطل می‏گردد که آن‌ها را پسران و دختران خدا می‌دانستند. 
همچنیــن خداوند در ابتدا برای خود وجود مادر ســپس وجود پــدر، بعد از آن وجود 
همســری از جنس زن)در تناســب با مادر( را از خود نفی می‏کند، چون اصل زاد و ولد، 
زن)مادر( است، چون: 1. در تاریخ ثابت شده‌است که حضرت مریم بدون دست زدن مردی 
به او، حضرت عیســی را به دنیا آورد؛ ولی برای مرد ثابت نشده‌است که بدون زن کسی را 
به دنیا بیاورد. 2.خداوند در ســوره‏ای دیگر برای خود وجود زن را )بدون اشــاره به وجود 
مرد(، و در انتها وجود فرزند را برای خود به خاطر زن نداشــتن نفی کرده و فرموده‌اســت: 
﴿وَأنَهَُّ تعََالىَ جَدُّ رَبنِّاَ مَا اتخََّذَ صَاحِبةًَ وَلََا وَلدًَا﴾: به راستی که پروردگار ما والا مرتبه است که 
زن و فرزندی برای خود اختیار نکرده‌است. )جن: 3(. 3. سیستم ژنتیکی زن  متناسب زاد و 
ولد سازمان‏دهی شده‌است که نرم و انعطاف پذیر و دارای رحم است که مرد فاقد آن است. 
ســبب نام‏گذاری رَحِم به رَحِم این است که ریشه )ر-ح-م( دلالت بر انعطاف پذیری دارد. 
مثلًا خداوند رحمان و رحیم و راحم نامیده شده‌اســت، چون حتی با وجود زیادی گناهان 
بندگانش، به محض توبه کردن بنده‏‏اش سریع از خود انعطاف نشان داده و چنان عطوفت و 
مهربانی‏اش او را در بر می‏گیرد که انگار هیچ گناهی انجام نداده، بلکه کار نیکی انجام داده 
که این عطوفت نتیجه آن اســت. پس دلیل نام‏گذاری این عضو بدن زن به رحم این است 
که وقتی نــوزاد در رحم زن به او لگد می‏زند و مادر دردش را حس می‏کند، به جای تنگ 
شدن رحم که منجر به خفگی نوزاد می‏شود، از خود واکنشی نشان نداده و جای را بر نوزاد 

ناخوش نمی‏کند، بلکه به تناسب حرکات نوزاد انعطاف پذیر است.
موقعیت دیگر تقدیم و تأخیر در آیه ﴿و لم یکَُن له کفواً أحدٌ﴾ اســت که وجود همسر را 
به کلی از خود نفی می‏کند تا یگانگی خود را به اثبات برســاند. در این آیه شبه جمله »له« 
متعلق به »کفواً« است و در واقع باید بعد از »کفواً« می‏آمد ولی به سبب اهتمام و قرار گرفتن 
محور کلام بر روی معرفی الله و همچنین به ســبب حصر در نفي همتایی برای الله و اثبات 
آن برای غیر او مقدم شده‌اســت و هماهنگی تمامی‌آیات بــا َ»-د« علاوه بر خوش آهنگی 
موسیقی، اشاره به یگانگی الله دارد، چون »حرف دال جزء حروف قطب جد است كه ويژگی 
این حروف این اســت که در عین اینکه ساکن هستند دارای حرکت و فعالیت نیز هستند« 
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)ســعران، لاتا: ص155- 160( و این‏که حرف دال در آخر کلمه أحد در پایان دو آیه اول و 
آخر »قل هو الله أحد، ولم یکن له کفوا أحد« با معنای ســوره که وحدانیت است هماهنگی 
دارد. پس »این ویژگی حروف قطب جد که در عین سکون دارای حرکت و انفجاری هستند، 
در دال منحصر به فرد است و با وحدانیت خداوند و همیشه تحرک و پایندگی او هماهنگی 
دارد« )همان: ص155- 160( چون جرجانی حتی تمامی محسنات بدیعی لفظی و معنوی از 
جمله جناس و سجع را نیز به تناسب افاده معنایی خاص می‏داند که آن معنا آن محسنات را 

بدان شکل طلب می‏کند.)جرجانی، 1991م: ص11(

3 .8 . پارادوکس
یکی از موضوعاتی که در این سوره بسیار پررنگ مشاهده می‏شود، مسأله پارادوکس است  
باعث حیرانی و تعجب و ســرگردانی و در نهایت تأثیر بیشتر بر ذهن و روح و روان آدمی 
می‏گردد که از ویژگی‏های ادبیات اســت. این پارادوکس در حقیقت چیزی‌است که از نظر 
عقل و منطق وقوع یک چیز محال است، مانند اینکه کسی ادعا کند که او در عین اینکه در 
ابتدای یک صف باشــد، در انتهای همان صف نیز هســت، یا اینکه کسی ادعا کند در عین 
اینکه در حضور چشم مردم است، مردم او را نمی‏بینند. در واقع این پارادوکس از نظر ادبی 
انزیاح و هنجارگزی‌است که موجب حیرانی و سرگردانی در حل مسأله می‏گردد و مخالف 
با عقل و منطق بشری‌است که عقل و منطق بشری وقوع آن را محال می‏داند، اما این مسأله 
به وســیله هنجارگریزی با تحت تأثیر قرار دادن ذهن و روح و روان آدمی، فکر و ادراکات 
حســی او را دســتکاری نموده تا او را وادار به کشف غرابت‏ها و ناآشنایی‏های زبانی و در 

نهایت تاویل آنها کند.
در این سوره پارادوکس از عناصر بارزی‌است که به کار رفته‌است تا در نتیجه درخواست 
مشرکان از پیامبر )ص( در تعریف و توصیف الله، خداوند ذات خود یعنی الله و یگانگی‏اش 
را پارادوکســی اعلام می‏کند که ذهن بشــری توانایی درک آن را ندارد و از درک آن عاجر 
مانده‌اســت. از کلماتی که پارادوکس دارند یکی لفظ »أحد« است که کسی‌است که قبل و 
بعدی ندارد، چون مســلماً قبل و بعد از هر عددی، عدد دیگری‌اســت و حتی قبل از صفر 
نیز منفیِ یک و منفی دو و غیره اســت، اما لفظ أحد این‏گونه نیست و یک پارادوکس دارد. 
در حقیقت این پارادوکســی بودن است که حیرت عقل‏ها در شناخت پروردگار را بیش‏تر 
می‏کند، چون عقل و منطق بشــری همزمان اول و آخر بــودن را نمی‏پذیرد و آن را محال 
می‏داند. اما خداوند اول و آخری‌است که قبل و بعدی ندارد، همان‏طور که در سوره حدید 
اهِرُ وَالبْاَطِنُ ۖ وَهُوَ بكُِلِّ شَــيْءٍ عَليِمٌ﴾؛ او اول و آخر و  لُ وَالْْآخِرُ وَالظَّ فرموده‌اســت: ﴿هُوَ الْأْأَوَّ
ظاهر و باطن اســت و او نسبت به همه چیز بسیار دانا است. )حدید: 3( کلمه بعدی دارای 
پارادوکس الصمد در آیه دوم است، چون با توجه به معنای صمد )بی‏نیازی که نیازهای بقیه 
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 را برآورده می‏کند( از نظر منطق بشــری، هر کسی از طرفی نیاز بقیه را برآورده می‏کند و از 

طرف دیگر خود نیازمند اســت تا بقیه نیازهای او را برآورده کنند؛ اما الله با اینکه نیازهای 
تمام مخلوقاتش را برآورده می‏کند، خود از هر لحاظ بی‏نیاز است.

در آیه سوم و آیه چهارم نیز مسأله پارادوکس وجود دارد، چون از نظر عقل و منطق بشری 
محال و غیر ممکن است که موجودی به اسم الله، پدر و مادری قبل از خود و همچنین همسر و 
پسری بعد از خود نداشته باشد، چون ذهن بشری با تفکر در اینکه هر موجودی در یک زمانی 
و به وسیله کسی یا چیزی به وجود آمده‌است، در پی این سؤال می‏گردد که »نعوذ بالله«  الله در 
چه زمانی و چگونه به وجود آمده‌است؟ )البته این سؤالی نابجاست، چون زمان از عناصر این 
دنیاســت که خدا بر آن احاطه دارد و او خارج از حکم زمان است، به گونه‏ای که فقط وجود 
مخلوقات خدا قائم به زمان هستند و وجود خدا قائم بر زمان نیست. پس نمی‏توان عناصر این 
دنیا را بر وجود الله ســنجید و حکم کرد، چون او فراتر از عناصر دنیایی‌اســت و خود بر آنها 
احاطه و غلبه دارد( این پارادوکس متناسب با لفظ الله و أحد و الصمد است، به‏گونه‏ای که »امام 
حسین)ع( نیز در پاسخ سؤال اهل بصره در معنای الله أحد فرمود که معنای الله أحد همان الله 
الصمد و لم یلد و لم یولد و لم یکن له کفوا أحد است که به سبب تفصیل و ایضاح و تقریر و 
تأکید آیه اول آورده شده‏اند« )مغنیه، د.ت، ج7: ص624( که در تمام واژگان سوره یک رابطه 
منطقی خاصی دال بر پارادوکس است که نمی‏توان یک کلمه را از آن حذف یا ترتیب و محل 

کلمات را عوض کنیم، و گرنه نظم سوره به هم می‏ریزد.
هم‏چنین وجود دو وصل در ســیاق منفی و دو فصل بلاغی در سیاق مثبت آیات و لفظ 
أحد در آیه اول در سیاق جمله مثبت و لفظ أحد درآیه چهار در سیاق جمله منفی و وجود 
شش اسم ظاهر)1- الله، 2- أحد، 3- الله، 4- الصمد، 5- کفوا، 6- أحد( و شش ضمیر بارز 
و مســتتر)1- أنت مســتتر در فعل »قل«؛ 2- »هو« ضمیر بارز شأن، 3- »هو« مستتر در فعل 
»لم‏یلد«؛ 4- »هو« مستتر در فعل لم‏یولد؛ 5- »هو« مستتر در فعل »لم‏یکن«؛  6- ضمیر بارز 
»ـه« در »له« که در تقابل هم هستند و وجود سه جمله فعلیه مثبت »قل«، »هو الله أحد« و »الله 
الصمد« در مقابل سه جمله فعلیه منفی »لم یلد«، »لم یولد« و»لم یکن له کفوا أحد« و هم‏چنین 
وجود سه جمله اسمیه »هو الله أحد«، »الله أحد« و »الله الصمد« در مقابل سه جمله فعلیه »لم 
یلد«، »لم یولد« و »لم یکن له کفوا أحد«، به تعداد پارادوکس‏ها می‏افزاید که آن شــش اسم 
ظاهر دلالت بر آشکاری و ظاهری خدا در همه جا دارد و آن ضمایر دلالت بر نهان و پوشیده 
بودن خدا دارد. این پارادوکســی بودن وجود الله را که عقل‏ها از درک و شناخت آن ناتوان 
لُ وَالْْآخِرُ  هســتند، آیه‏ای دیگر از قرآن کریم تأیید می‏نماید که خداوند می‏فرماید: ﴿هُوَ الْأْأَوَّ
اهِرُ وَالبْاَطِنُ ۖ وَهُوَ بكُِلِّ شَــيْءٍ عَليِمٌ﴾ او اول و آخر و ظاهر و باطن است. و او نسبت به  وَالظَّ
همه چیز بسیار دانا است( )حدید: 3(، که لفظ الأوّل و الآخر در پارادوکس بیش‏تر شبیه لفظ 
أحد و الظاهر و الباطن بیشتر شبیه وجود شش اسم ظاهر و شش ضمیر بارز و مستتر است.
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3.9. ایجاز
ایجاز یعنی ادای معانی بســیار در الفاظی اندک در جایگاه مناســب خود، به گونه‏ای که 
مقصود را به روشــنی برساند یا به عبارت دیگر ایراد ســخن با حجم کم و معنای زیاد به 
گونه‏ای که این کوتاهی ســخن بتواند معنای مورد نظر گوینــده را بیان نماید که مطابق با 

مقتضای حال مخاطب و شرایط مخاطب باشد.)هاشمی، 1999م: ص197(
در ســوره توحید که الله طبق درخواست مشــرکین از پیامبر )ص( برای معرفی خود که 
ذاتی‌است که در الفاظ نمی‏گنجد و هیچ لفظی یارای توصیف او را ندارد، خود را با الفاظی 
اندک اما دارای معانی بسیار با استفاده از عنصر ایجاز معرفی نموده‌است که دو آیه اول این 
سوره، ایجاز قصر دارند؛ زیرا که این دو اسم خداوند در این آیه »أحدٌ، صمدٌ« ، تمام اوصاف 
کمال خداوندی را در برگرفته‌اســت و در نتیجه ســیادت و حاکمیت خداوند و همچنین 
شریک نداشتن او و قادریت و حي و قیومت او و در نهایت یگانگی او از این دو اسم فهمیده 
می‏شــود و تمامی اوصاف کمال را در این دو اسم خلاصه کرده‌است و این دو لفظ نیز در 

نهایت به همان الله می‏رسند که توصیف او هستند.

4. نتیجه‏گیری
با بررسی مهندسی زبانی سوره توحید از دیدگاه نظریه نظم عبدالقاهر جرجانی نتایج زیر 

حاصل شد:
از آنجا که ســوره توحید در شأن مشرکین قریش نازل شد که از پیامبر)ص( خواستند که 
پــروردگار خود را وصف کند، آن‏گاه الله در تعریف ذات خود، واژگان این ســوره را طبق 
اغراض به این شــکل مخصوص پارادوکسی چیده‌است تا اشاره به این مطلب کند که ذات 
الله، قابل درک و شــناخت توسط عقل‏های شما نیســت. پس این سوره در واقع شناسنامه 
خداوند است که در پی اثبات وحدانیت الله است که صمد و بی نیازی‌است که بقیه نیازمند 
او هستند و مادر و فرزند و همسر و شریک ندارد. پس زیبایی‏شناسی نظم در این سوره در 
این است که خداوند بر اساس شأن نزول طبق درخواست مشرکین قریش، این سوره را از 
خلال عوامل زبانی و آشنایی‏زدایی‏های متناسب و منسجم با معنا و مقصود صاحب کلام و 

شرایط مخاطب مانند:
1ـ وجود فصل‏های بلاغی و ضمیر شــأن و منفصل آوردن آن در ســیاق جمله مثبت در 
آیات ابتدایی برای اشــاره به اثبات انفصال و عدم اتصال و اشتراک و ارتباط الله با کسی در 

احدیت برای اثبات احدیت و یگانگی او؛
2ـ وجــود وصل‏های بلاغی و ضمیر متصل له در ســیاق جمله منفی در آیات پایانی به 
سبب اشاره به نفی اتصال و ارتباط و اشتراک الله در شراکت با کسی در احدیت برای اثبات 

توحید و یگانگی الله؛
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 3ـ حذف مفعول به فعل )لمیلد( برای اشاره به حذف فرزندی برای الله و حذف فاعل فعل 

لمیولد برای اشاره به حذف والدین برای الله و در نهایت اثبات یگانگی او، 
4ـ نکره بودن لفظ أحد اشاره به تعظیم و ناشناخته بودن او؛

5 ـ تکرار لفظ الله برای اشــاره به تعظیم و زیادت تقریر و کند فهمی مشــرکین با وجود 
فراوانی دلایل برای اثبات وحدانیت الله و قرار دادن شریک برای او؛

6ـ قصر الصمد به وسیله الف و لام برای اشاره بی‏نیازی الله و نیازمندی غیر او و تعریض 
به مشــرکین در پرســتش بت‏های نیازمند، و غیره آورد که تمام این عوامل زبانی با هم در 
رسیدن و اثبات یگانگی الله در تناسب و مؤید یکدیگر هستند و شأن نزول نیز تمام عوامل 
زبانی را در رسیدن به یگانگی الله و اثبات آن تأیید می‏کند، چون تمام عوامل زبانی باتوجه 
و در تناســب با معنا و اندیشــه و مقصود خاصی و در پی آن می‏آیند، و گرنه تا اندیشه و 
مقصود خاصی نباشد، عوامل زبانی بلاغی دال بر آن مقصود خاص پدید نمی‏آیند.. همچنین 
در این ســوره با استنباط از عوامل زبانی و معنایی، پارادوکس‏های متعددی در تمامی آیات 
وجود دارد تا اشــاره به این مطلب کند که خداوند ذاتی‌اســت که عقل‏ها نمی‏توانند آن را 
درک کنند و انسان در صورت تفکر زیاد درباره ذات او، به مرز دیوانگی می‏رسد، به همین 
دلیل در قرآن کریم به اندیشــیدن درباره ذات الله نهی شده‌است. هم‏چنین وجود دو وصل 
در ســیاق منفی و دو فصل بلاغی در ســیاق مثبت آیات و لفظ أحد در آیه اول در ســیاق 
جمله مثبت و لفظ أحد درآیه چهار در سیاق جمله منفی و وجود شش اسم ظاهر)1- الله، 
2- أحد، 3- الله، 4- الصمد، 5- کفوا، 6- أحد( و شش ضمیر بارز و مستتر)1- أنت مستتر 
در فعل قل، 2- هو ضمیر شأن، 3- هو مستتر در فعل لم‏یلد، 4- هو مستتر در فعل لم‏یولد، 
5- هو مستتر در فعل لم‏یکن، 6- ضمیر »ـــه« در »له« که در تقابل هم هستند و وجود سه 
جمله فعلیه مثبت »قل«، »هو الله أحد« و »الله الصمد« در مقابل سه جمله فعلیه منفی »لم‏یلد«، 
»لم‏یولد« و»لم‏یکن له کفوا أحد« و هم‏چنین وجود سه جمله اسمیه »هو الله أحد«، »الله أحد« 
و »الله الصمد« در مقابل سه جمله فعلیه »لم‏یلد«، »لم‏یولد« و »لم‏یکن له کفوا أحد«، به تعداد 
پارادوکس‏ها می‏افزاید که آن شش اسم ظاهر دلالت بر آشکاری و ظاهری خدا در همه جا 
دارد و آن ضمایر دلالت بر نهان و پوشیده بودن خدا دارد. این پارادوکسی بودن وجود الله را 
که عقل‏ها از درک و شناخت آن ناتوان هستند، آیه‏ای دیگر از قرآن کریم تأیید می‏نماید که 
اهِرُ وَالبْاَطِنُ ۖ وَهُوَ بكُِلِّ شَيْءٍ عَليِم﴾ او اول و آخر  لُ وَالْْآخِرُ وَالظَّ خداوند می‏فرماید: ﴿هُوَ الْأْأَوَّ
و ظاهر و باطن اســت. و او نسبت به همه چیز بسیار دانا است{ )حدید: 3(، که لفظ الأوّل 
و الآخر در پارادوکس بیش‏تر شبیه لفظ أحد و الظاهر و الباطن بیشتر شبیه وجود شش اسم 

ظاهر و شش ضمیر بارز و مستتر است.
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Abstract
Narrating the stories in the Qur’an has been one of the educational meth-
ods used to learn lessons, achieve a better life, and avoid past mistakes 
by using the history of past nations. These stories have been examined 
by researchers, commentators, and historians from different aspects, but 
due to the novelty of the literary structuralist theories, they have not been 
applied from this point of view. The current study, through an analytical-
descriptive method with the aim of structural analysis, has addressed the 
response to the question of whether the time component of Gérard Ge-
nette’s theory has also appeared in the Qur’anic story of Jesus. And this 
story from the point of view of this structuralist theorist in the component 
of time and its subsets, including retrospective and prospective methods 
of anachronism, frequency and its types, as well as its duration and de-
tails, has been investigated and analyzed. In the discussed verses, there 
are various anachronisms. These anachronisms are often in the form of 
external, internal, and composite. The dominant frequency of this story 
is repetition, although in a few cases, a singular or narrator frequency is 
also observed. In most cases, duration is in the form of an ellipsis and 
summary, followed by a descriptive pause and a scene.
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نقد روایت‏‌شناسانه داستان حضرت عیسی)ع( در قرآن بر اساس 
نظریه ژرار ژنت و مؤلفه‏‌ی زمان 
)تاریخ دریافت 22-12-1401 تاریخ پذیرش: 1402-04-04(

فرامرز طلائی1، محمد فرهمند سرابی2، ودود ولیزاده3، فرامرز جلالت4

چکیده  
نقل داستان در قرآن یکی از روش‌های تربیتی با بهره‌گیری از سرگذشت اقوام گذشته در جهت 
عبرت‌آموزی و رسیدن به زندگی بهتر و پرهیز از اشتباهات گذشته‌ بوده‌است. این داستان‌ها از 
جنبه‌های مختلف مورد بررسی محققان، مفسران و مورخان قرار گرفته؛ اما به علت جدید بودن 
نظریه‌های ساختار‌شناسان ادبی از این بعُد کاربردی بررسی نشده‌است. پژوهش حاضر به روش 
تحلیلی–‌توصیفی و با هدف ساختار‌شناسی به جواب این سؤال که آیا مؤلفه‌ی زمانِ نظریه ژرار 
ژنت در داستان قرآنی حضرت عیسی هم نمود پیدا کرده‌است؟ پرداخته و آن را از دیدگاه این 
نظریه‌پرداز ساختارگرا در مؤلفه‌ی زمان، و زیر مجموعه‌های آن اعم از شگردهای زمان‌پریشیِ 
گذشــته‌نگر و آینده‌نگر، بسامد و انواع آن، هم چنین تداوم و جزئیاتش مورد بررسی و تحلیل 
قرار داده‌است. درآیات مورد بحث زمان‌پریشی‌های متنوع وجود دارد. این زمان‌پریشی‌ها اغلب 
به شکل بیرون‌داستانی، درون‌داستانی و مرکب هستند. بسامد غالب این داستان از نوع مکرر 
است؛ هر چند در موارد اندکی بسامد مفرد و یا بازگو هم‌ مشاهده می‌شود. تداوم هم در بیشتر 

موارد به شکل حذف و خلاصه، سپس مکث توصیفی و صحنه نمایش می‌باشد. 
کلید واژگان: حضرت عیسی)ع(، نقدِ روایت‌شناسانه، زمان‌روایی، ژرار ژنت.5
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1. مقدمه
 داســتان‌های انبیاء نمونه‌های عینی از سرگذشت بشریت هستند‌ که در عصر حاضر هم 
تکرار می‌شوند، این داستان‌ها که دارای شخصیت‌های کافر، ظالم، دنیا‌دوست، مغرض، ... و 
از طرفی دیگر انسان‌های مومن، مظلوم، آخرت‌اندیش، شاکر هستند، همیشه وجود داشته و 
در آینده نیز خواهند بود. در قرآن‌کریم، خداوند سبحان آیاتی را در چند سوره به سرگذشت 
حضرت عیسی اختصاص داده‌است. نام شــریف مریم )34( مرتبه، حضرت عیسی )25(، 
مسیح )11( و لفظ کلمه هم )3( مرتبه در قرآن ذکر شده‌است. داستان‌های کتب مقدس صرفا 
جنبه ســرگرمی ندارند، بلکه آیات قرآن به شکل ویژه از ما می‌خواهد که در مضامین بلند 
قرآنی تدبر و تامل نماییم. بررسی داستان‌های قرآنی در ابعاد گوناگون از آن‌جا مهم است که 
قریب به نصف آیات یا مستقیما قصص قرآنی هستند و یا تاویل، تفسیر و شان نزولشان به 

این قصص بر می‌گردد. 
ساختار‌شناسی داستان حضرت عیسی در قرآن می‌تواند جنبه‌های دیگری از زیبایی‌ها، معانی 
نهفته، معجزات قرآن و نیز ابعاد جدیدتری از داســتان حضرت عیسی و تفاوت‌های شکلی 
و ماهوی آن ها را با اناجیل چهار‌گانه نشــان دهد. ژرار ژنت از مشهورترین ساختار‌گرایان 
معاصر است که در زمینه ساختار‌شناســی دارای سبکی خاص می‌باشد. ایشان در رساله‌ی 
»مرزهــای روایت« خلاصه‌ای از ویژگی‌های روایت را مطرح می‌کند، که به علت جامعیت 
آن و هم‌چنین مطالعات بنیادین ایشان در گفتمان و داستان روایی مورد توجه پژوهش‌گران 
معاصر قرار گرفته‌است. از سه مقوله‌ی )زمان، وجه و لحن( در نظریه ژرار ژنت )زمان( نقش 
ویژه‌ای در تحلیل دقیق روایت دارد که بررسی آن به همراه زیر مجموعه‌هایش ابعادی دیگر 

از ساختار‌شناسی داستان حضرت عیسی)ع( را آشکار می‌کند.

1.2. بیان مسأله
یکی از بروزترین نگاه‌ها در مطالعات داستانی،  نگاه روایت‌شناسی می‌باشد. می توان گفت 
روایت‌شناسی در حیطه زبان‌شناسی معاصر نقش و جایگاه ارزنده‌ای ارزنده‌اررا ایفا می‌کند. 
روایت‌شناســی ساختار و فنون روایی را بررســی می‌کند. موضوع روایت‌شناسی داستان یا 
قصه‌اســت. بافت داستان حضرت عیسی)ع( هم به عنوان یک داستان قرآنی که به زندگی، 
شــرح حال و مأموریت حضرت عیسی پرداخته؛ تمام عناصر یک داستان اعم از شخصیت، 
پیام، صحنه، زمان و... را در خود جای داده‌است. این داستان حاوی شگردهای ادبی خاص 
و شــیوه‌های بیانی ویژه می‌باشــد. با توجه به نکات ذکر شده لزوم بهره‌گیری از یک قالب 
ساختار‌شناســی‌که مورد توافق نظریه‌پردازان این حوزه‌اســت؛ ضروری به نظر می‌رسد. در 
حوزه ساختار‌شناســان نظریه ژرار ژنت با توجه به اثرگذاری بیشتر، فضای مناسبی را برای 
پژوهش بهتر می‌گشــاید. به عبارتی می‌توان با مســاعدت از این نظریه مؤلفه‌های زمان در 
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ن روایت قرآنی حضرت عیسی)ع( را شناسایی و جنبه‌های مختلف این مؤلفه‌ها و روابط حاکم 
بر آن ها را تشخیص داده و ارزیابی کرد. 

در نظریه ژرار ژنت برای بررسی و تحلیل داستان از منظر روایت‌شناسی سه مؤلفه »زمان«، 
»وجه« و »لحن« مطرح و روایات در قالب این عناصر بررسی می‌گردد؛ تا وجود و ضرایب 
بهره‌گیری از این مؤلفه‌ها و زیر مجموعه آنها سنجیده شود. »زمانِ« روایت که قالب مورد نظر 
برای پژوهش حاضر است؛ دارای ابعاد گوناگونی از قبیل زمان خطیِ‌مستقیم یا زمان‌پریشی، 
از قبیل گذشته‌نگری و آینده‌نگری می‌باشد. بسامد یا تکرار هم از زیر مجموعه‌های »زمان« 
است که به شکل مفرد، مکرر و یا بازگو آمده‌است. زیر مجموعه دیگر مؤلفه‌ی »زمان« تداوم 
است؛ که نشان‌دهنده‌ی چگونگی ادامه داستان است؛ این‌که آیا زمان روایت با زمان داستان 

هماهنگی دارد یا دچار حذف، خلاصه، مکث و صحنه نمایش شده‌است.
ســؤالی که در پژوهش حاضر مطرح می‏شود این است که: آیا مؤلفه‌ی زمان نظریه ژرار 
ژنت که در داستان‌های بشری به وفور پیدا می‌شود؛ در داستان‌های الهی مثل داستانِ قرآنی 

حضرت عیسی هم می‌تواند نمود پیدا کند؟ 
هدف پژوهش: شناسایی بخشی از‌ ساختار روایی زمان و زیر مجموعه‌های آن در داستان 

قرآنی حضرت عیسی)ع( براساس نظریه ژرار ژنت می‌باشد.
فرضیه پژوهش: با توجه به اینکه نوع بشر مخاطب داستان‌های قرآنی می‌باشند، و از آن‌جا 
که تمام آیات قرآن از بلاغت و فصاحت ویژه‌ای برخوردارند؛ این بعُد از ساختار‌شناسی هم 
می‌تواند در قصص قرآنی موجود و نشانگر جنبه دیگری از معجزات قرآن باشد، که به فهم 

بیشتر آیات رهنمون می‌گردد.

1.3. پیشینه پژوهش
درباره‌ی مصداق‌داشــتن نظریه‌ی ژرار ژنت در نظم و نثر فارسی یا در حالت کلی بدون 
ذکر نام از داستانی خاص پژوهش‏هایی صورت گرفته؛ اما به داستان حضرت عیسی)ع( در 
قرآن از این منظر نگاه نشده‌اســت. از جمله پژوهش‌های انجام شده در این حوزه می توان 

به اقدامات زیر اشاره کرد: 
ـ پایان‌نامــه‌ی »درآمدی بر قصص قرآنی« که در مقطع کارشناسی‌ارشــد دانشــگاه امام 
صادق)ع( توســط عباس اشــرفی درسال)1375(گردآوری شده‌اســت. در این پژوهش به 
اســلوب‌های قصص قرآنی مانند اسلوب بیان، حســن الفاظ و عبارت‌ها، تعاریف وتکرار 

پرداخته شده‌است.
ـ مقاله‌ی »تحلیل عناصر داســتانی در داســتان‌های قرآن« از خلیل پروینی این مقاله در 
مجله‌ی مدرس علوم انسانی سال )1387 ( شماره )13( چاپ شده‌است. مولف در این مقاله 
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با بیان الگوهایی از داستان‌های قرآنی به بررسی جنبه‌های گوناگون قصص قرآنی و تحلیل 
عناصر چهارگانه طرح، پیرنگ، شخصیت وشخصیت پردازی پرداخته‌است.

ـ مقاله‏ی »احســن‌القصص با رویکرد روایت‌شناختی به قصص قرآنی« نوشته ابوالفضل 
حری که در مجله نقد ادبی ســال اول تابستان )1387( شماره )‌2( به چاپ رسیده‌است. در 
این مقاله پژوهشــگر با بیش از ده یافته تازه ارتباط میان قصص قرآنی و روایت‌شناســی را 

مثبت دانسته و آن را بازگو می‏کند. 
ـ مقاله‌ی »زمان روایت« اثر قدرت قاســمی پور  که در فصلنامه نقد ادبی، ســال)1387( 
شماره)2(، صص144-123به چاپ رسیده‌است. در این مقاله به شکل کلی )نه یک داستان 
خاص( به تأثیر زمان‌دِاســتان و زمان‌سِخن در داستان‌ها پرداخته و زیرمؤلفه‌های آنها اعم از 

نظم، تداوم و بسامد را مورد بررسی قرار داده‌است. 
ـ  مقاله‌ی »زمان‌پریشــی در رمان چراغ‌های آبی حنامینه« از حســن ســرباز و همکاران 
)1394( که در مجله‌ی علمی‌پژوهشــی، انجمن ایرانی زبان و ادبیات عربی، شــماره )90( 
ص 140 -83 به چاپ رسیده‌اســت. در این مقاله تلاش شده زمان‌پریشی‌های گذشته‌نگر 
وآینده‌نگر در رُمان مزبور بر اســاس نظریه ژرار ژنت بررسی شود.  در نهایت به این نتیجه 
رسیده که استفاده از این شگردها باعث ایجاد فضایی بهتر و تشویق خوانندگان به پیگیری 

ادامه داستان گردیده‌است.

1.4. روش‌شناسی پژوهش
در پژوهش حاضر ابتدا روایت و تعاریف آن و ســپس مؤلفــه‌ی ‌زمان‌روایی ژرار ژنت 
آمده‌است. در ادامه به تشریح این مؤلفه در سه زیر مجموعه مجزا »نظم« یا »ترتیب«، »بسامد« 
و »تداوم« پرداخته شده‌اســت. ســپس با روش توصیفی– تحلیلی در انتهای هریک از این 

زیرمجموعه‌ها، نمونه‌های قرآنی آنها ذکر گردیده‌است.

2. روایت و روایتگری
درخصــوص این موضوع که روایت‌ چیســت؟ می‌توان گفــت: در اصطلاح روایت »به 
ماجرایی گفته می‌شــود که در زمان رخ می‌دهد، تسلســل دارد و در آن به واســطه کنش 
شخصیت‌ها و یا از طریق صدای راوی ویا تلفیق این دو، قصه‌ای نقل می‌گردد.« )ایگلتون، 
1368: 145( روایت‌شناســان برای بررسی روایت به ســاختار آن توجه می‌کنند به عبارتی 
روایت‌شناسی نظریه ساختارهای روایت است که در آن»روایت‌شناسان برای بررسی ساختار 
روایت یا طرح »توصیفی ـ ساختاری« پدیده‌های روایی را به بخش‌های سازنده‌شان تجزیه 
می‌کنند وســپس می‌کوشــند کارکردها وپیوندهای آنها را تعیین کنند.« )مانفردیان، 1400: 
51( از نظر دایره شمول وگستردگی »روایت‌شناسی، مجموعه‌ای از احكـــام كلـي دربـارة 
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ن ژانـــرهاي روايي، نظام‌های حاكم بر روايت )داستـــان‌گويي( و ســاختار پيرنگ را شامل 
می‌شود.« )مکاریک،149:1385(

روایت‌شناســی دانشی نوبنیان است. هر چند ارســطو هم اشاره‌ای به علم روایت‌شناسی 
کرده‌است. »او در رساله‌ی شعرشناسی »شخصیت« و»کنش« را عناصر ضروریِ هر داستانی 
برمی‌شــمرد.« )کُبلی؛ مانفردیان، 1400: 22( از دیدی دیگر قدمت روایت با شــکل‌گیری 
زندگی بشر توامَ بوده‌است. چنان که آسابرگر معتقد است،که »درهیچ‌جا مردمی نمی‌بینم که 
بدون روایت باشند.« )پورعمرانی،1389: 86( روایت‌شناسی عصر حاضر از ساختارگرایی و 
فرمالیسم روسی نشأت گرفته‌است. در این خصوص »انتشار دو منبع را باید نشان دهنده‌ی 
تولد روایت‌شناسی به معنای دقیق کلمه بدانیم: یکی مقاله رولان بارت با عنوان »مقدمه‌ای بر 
تحلیل ساختاری روایت« و دیگری کتاب تزوتان تودوروف با عنوان »دستور زبان دکامرون 
که اصطلاح »روایت‌شناسی« نیز، در واقع نخستین بار در همین کتاب ابداع و به کار گرفته 
شــد.« )کُبلی؛ مانفردیان، 1400: 70( از شاخص‌ترین نظریه‌پردازان در این حوزه ژرار ژنت 
اســت، این پژوهش‌گر و نویسنده اهل فرانسه از دو مشــرب فکری صورت‌گرایان روس 
و ســاختا‌رگرایان فرانســوی الهام گرفت و نظریه روایت‌شناسی خود را بنیان نهاد. »تمرکز 
مطالعات ژنت نه برخودِ قصه بلکه برچگونگی گفته‌شدن آن بود. به سخن دیگر ژنت عمدتاً 
فرایند روایت‌شدن داستان‌ها را بررسی می‌کند.« )همان، 1400: 32( ستون اصلی نظریه ژرار 
ژنت بررسی سه مقوله‌ی اصلی»زمان«، »وجه« و »لحن« و ارتباط بینامتنیت متون است که در 

ادامه فقط بعُدِ زمان آن در داستان قرآنی حضرت عیسی بررسی می‌شود.

3. زمان روایی
    هم‌چنان که ‌بیان شد اساس نظریه روایت‌شناسی ژنت برسه مقوله یا مؤلفه اساسی استوار 
شده‌است. این سه مقوله عبارت بودند از: )زمان، وجه یا حالت، صدا یا آوا(. زمانِ‌روایت که 
بحث اصلی این پژوهش را شامل می‌شود یکی از ستون‌های اصلی و اساسی ساختار روایت 
اســت، که حوادث در طول آن دچار تغییر می‌شود و به وسیله‏ی آن مراحل مختلف داستان 
شــناخته می‏شود. ارتباط بین زمان و روایت یک ارتباط دوسویه است، به عبارت دیگر اگر 
زمان وجود نداشته باشد، سازه روایت که همان کنش یا وقوع حوادث است، شکل نخواهد 
گرفت و به دنبال آن محتوای داستان هم وجود نخواهد داشت. باید توجه کرد که دو مقیاس 
زمانی وجود دارد زمانِ‌داســتان و زمانِ‌متن یا سخن. زمانِ‌داستان، چندساحتی است و درآن 
»زمان حتی درساده‌ترین داستان‌ها، از مفهوم معمولی وپیش‌پا افتاده‌ی امر زنجیروار مربوط به 
امور پی‌آیند که یکی پس از دیگری، در یک خط انتزاعی معطوف به یک مسیر منفرد ویک 
طرفه می‌گریزد.« )ریکور، 169:1980( اما زمانِ‌متن همان زمانِ‌خِوانش داستان وتک‌ساحتی 
اســت، ‌که برای خواندن متن به آن نیاز داریم. این زمان به اندازه داستان وابسته ‌است و در 
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خوانندگان مختلف متفاوت اســت. زمان مورد اشاره، ترتیبی است که شخص روایت‌کننده 
در روایت عرضه می‌کند نه زمان‌تقویمی که مطابق زمان‌ســاعتی و با طی شب و روز وقایع 
داســتان در نظر گرفته می‌شود. »زمان تقویمی، زمانی سیاّل و مستمر است؛ اما زمانِ روایی، 
زمانــی بریده بریده، آزاد و بی توجه به قید و بند زمانِ خطی و طبیعی رویدادها اســت، به 
گونه‌ای که در آن قوانین زمانی از گذشــته تا حال و آینده شکسته می‌شود و به هم می‌ریزد 
و بر اســاس آگاهی راوی و نوع پردازش روایت، پس و پیش می‌شود.« )الحاج علی،2008: 
31-33( راوی با جا به جا کردن زمان تقویمی در روایت و سِــیر بین وقایع داستان در سه 
حالت حال، گذشته و آینده به دنبال ایجاد یک نوع جذابیت، برانگیختن کنجکاوی و ادامه‌ی 
خواندن روایت اســت، که این ســیال بودن روایت باعث عدم تعادل وتناسب بین داستان 

وسخن گشته و به » زمان پریشی« می‌انجامد.
ژرار ژنت ساختارگرا و نظریه‏پرداز شاخص فرانسوی که یکی از اثرگذارترین پژوهش‌گران 
در عرصه نظریه روایت محسوب می‏شود، نیز بر اهمیت زمان تأکید دارد. او در مورد )زمان( 
روایت می‏نویسد که: »روایت نوعی توالی زمانی دولایه‌است. در روایت دو نوع زمان داریم، 
زمان چیزی که نقل می‏شــود و زمان روایت )زمان مدلــول و زمان دال(. کار ثنویت... این 
اســت که از ما می‏خواهد در نظر داشــته باشیم که یکی از کارکردهای روایت عبارتست از 
ابداع طرح‌وارهای زمانی برحسب طرح‌واره‏ی زمانی دیگر.« )ژنت، 1391: 50( در خصوص 
زمان‌مندی متن، »ژنت جامع‌ترین بحث را ذیل ناهم‌خوانی زمانِ داستان و زمانِ متن مطرح 
کرده‌است و معتقد به یک نوع رابطه‌ی زمانی میان زمانِ‌ داستان و زمانِ‌ متن است.« )ریمون 
کنان،1387 :60( مقوله زمان از نظر ژنت در سه بخش اساسی »نظم« یا »ترتیب«، »بسامد« و 

»تداوم«  بررسی وتحلیل شده‌است، که در ادامه به تفصیل بیان می‌گردد.

3.1. نظم )ترتیب(
در بحث نظم، مسئله مهم این می‌باشد که آیا روایت داستان با پیرفت طبیعی وقایع داستان 
هماهنگ اســت یا نه؟ اگر هماهنگی وجود داشته باشــد، ترتیبِ خطی زمانمند محسوب 
می‌شود؛ اما اگر چنین نباشد با نابهنگامی »زمان پریشی« مواجه هستیم. »نابهنگامی انحراف 
از گاه‌شماری دقیق در داستان است. دو گونه‌ی اصلی نابهنگامی پیش‌نگر و پس‌نگر هستند.« 
)مانفردیــان،1397: 116( نابهنگامی پیش‌نگر یا گذشــته‌نگر به دو بخش درون‌داســتانی و 
برون‌داســتانی تقسیم می‌شــود. نابهنگامی پس‌نگر یا آینده‌نگر هم دو نوع درونی و بیرونی 
دارد. البته »هر کدام از نابهنگامی‌های پیش‌نگر یا پس‌نگر ممکن اســت به شکل ترکیبی در 
یک داستان و یا یک عبارت و جمله آمده باشد که در چنین صورتی به آن نابهنگامی »مرکب« 

گفته می‌شود.« )ریمون کنان، 67:1387(
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ن 3.1.1. نظم »نابهنگامی پیش‌نگر/ یا گذشته‏نگر« در روایت قرآنی حضرت عیسی)ع(
  نابهنگامیِ گذشته‌نگر وقتی نماد پیدا می‌کند که راوی در زمانِ ‌روایت به برخی از وقایع 
گذشته داستان اصلی یا داستان دیگری گریز می‌زند. این شگرد شامل »رویدادهایی است که 
در داستان زودتر رخ ‏دهد؛ اما در متن دیرتر بیان شود.« )زیتونی، 2002: 38( در ادامه‌ی بحث 
ُ يا  نمونه‌ای از آیات قرآنی که دال بر گذشته‌نگر درون‌داستانی است بیان می‌گردد ﴿إذِْ قالَ اللَّهَّ
عيسَى‏ ابنَْ مَرْيمََ اذْكُرْ نعِْمَتي‏ عَلَيْكَ وَ عَلى‏ والدَِتكَِ إذِْ أيََّدْتكَُ برُِوحِ القُْدُسِ تكَُلِّمُ النَّاسَ فيِ المَْهْدِ 
يْرِ بإِِذْني‏  ينِ كَهَيْئةَِ الطَّ وَ كَهْلًا وَ إذِْ عَلَّمْتكَُ الكِْتابَ وَ الحِْكْمَةَ وَ التَّوْراةَ وَ الْْإنِجْيلَ وَ إذِْ تخَْلُقُ مِنَ الطِّ
فتَنَْفُخُ فيها فتَكَُونُ طَيْراً بإِِذْني‏ وَ تبُْرِئُ الْأْأَكْمَهَ وَ الْأْأَبرَْصَ بإِِذْني‏ وَ إذِْ تخُْرِجُ المَْوْتى‏ بإِِذْني‏ وَ إذِْ كَفَفْتُ 
َّذينَ كَفَرُوا مِنْهُمْ إنِْ هذا إلِاَّ سِحْرٌ مُبينٌ﴾)مائده: 5/  بنَي‏ إسِْرائيلَ عَنْكَ إذِْ جِئْتهَُمْ باِلبْيَِّناتِ فقَالَ ال
110( هنگامى را كه خداوند به عيسى بن مريم گفت: »ياد كن نعمتى را كه به تو و مادرت 
بخشــيدم! زمانى كه تو را با« روح القدس »تقويت كردم؛ كه در گاهواره و به هنگام بزرگى، 
با مردم سخن م‏ىگفتى؛ و هنگامى كه كتاب و حكمت و تورات و انجيل را به تو آموختم؛ 
و هنگامى كه به فرمان من، از گل چيزى به صورت پرنده م‏ىســاختى، و در آن م‏ىدميدى، 
و به فرمان من، پرنده‏اى م‏ىشــد؛ و كور مادرزاد، و مبتلا به بيمارى پيســى را به فرمان من، 
شفا م‏ىدادى؛ و مردگان را )نيز( به فرمان من زنده مك‏ىردى؛ و هنگامى كه بنى اسرائيل را از 
آسيب رساندن به تو، بازداشتم؛ در آن موقع كه دلايل روشن براى آنها آوردى، ولى جمعى از 
كافران گفتند: اينها جز سحر آشكار نيست!«. این آیه با توجه به نزول قرآن در شش قرن بعد 
از حضرت عیسی، نشان دهنده‌ی یک گذشته‌نگری است. این گذشته‌نگری به شکل خطی 
به زمانِ تولد حضرت عیسی، رشد جسمانی و روحی و آموزش حکمت از جانب خداوند، 
مبعوث شــدن ایشان، معجزات و حفاظت از حضرت عیسی در برابر دشمنانش اشاره دارد. 
نوع گذشته‌نگری در آن درون داستانی می‌باشد؛ زیرا که در حیطه و محدوده داستان حضرت 
عیسی به بحث پرداخته‌است. ترتیب بیان مراحل زندگی حضرت عیسی در آیه فوق نیز نشان 

دهنده‌ی هماهنگی میان نظم تقویمی این قسمت از داستان با متن روایی است. 
گذشته‌نگر برون‌داستانی، یعنی راوی در برخی موارد از داستان اصلی خارج و به داستانی 
دیگر وارد می‌شــود؛ به عبارت دیگر، داستانی درونِ داستان دیگر نقل می‌شود. این شیوه به 
شــکل مرکب )درون و برون‌داستانی( در طی یک آیه و یا در طول آیات قرآنی آمده‌است؛ 
ِ كَمَثلَِ آدَمَ خَلَقَهُ مِنْ ترُابٍ  که در ادامه نمونه‌هایی از آنها ذکر می‌گردد. ﴿إنَِّ مَثلََ عيسى‏ عِنْدَ اللَّهَّ
ثمَُّ قالَ لهَُ كُنْ فيَكَُونُ﴾ )آل عمران:3/ 59(. همانا مَثلَ عیسى در نزد خدا، همچون آدم است، 
که او را از خاک آفرید، و ســپس به او فرمود: »موجود باش«! او هم فوراً موجود شد. ﴿قلُْ 
ِ وَ ما أنُزِْلَ عَلَيْنا وَ ما أنُزِْلَ عَلى‏ إبِرْاهيمَ وَ إسِْماعيلَ وَ إسِْحاقَ وَ يعَْقُوبَ وَ الْأْأَسْباطِ وَ ما  آمَنَّا باِللَّهَّ
قُ بيَْنَ أحََدٍ مِنْهُمْ وَ نحَْنُ لهَُ مُسْلِمُونَ﴾ )آل عمران:  ِّهِمْ لا نفَُرِّ أوُتيَِ مُوسى‏ وَ عيسى‏ وَ النَّبيُِّونَ مِنْ رَب
3/ 84( بگو: »به خدا ایمان آوردیم؛ و )هم‌چنین( به آنچه بر ما و بر ابراهیم و اســماعیل و 
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اســحاق و یعقوب و اســباط نازل گردیده؛ و آنچه به موسی و عیسی و )دیگر( پیامبران، از 
طرف پروردگارشان داده شده‌است؛ ما در میان هیچ یک از آنان فرقی نمی‌گذاریم؛ و در برابرِ 

)فرمان( او تسلیم هستیم.
چنانچه مشــاهده می‌کنیم در آیات فوق شاهد یک زمان‌پریشی از نوع گذشته‌نگر مرکب 
می‌باشیم؛ چرا مرکب؟ زیرا روای کل یعنی خداوند سبحان به زمان خارج از داستان حضرت 
عیسی یعنی خلقت حضرت آدم در گذشته سِیر کرده و هم‌چنین سرگذشت از قهرمان‌های 
پیشــین یعنی پیامبران قبل از حضرت عیسی) ابراهیم، اســماعیل، اسحاق، یعقوب، ایوب، 
یونس، موســی، هارون، زکریا، یحیی، الیاس و عزیــر( تصویر خلاصه‌ای ارائه کرده، وبعد 
دوباره به داســتان حضرت عیســی برگشته‌اســت. با دقت در نوع روایت در می‌یابیم »اگر 
دوره‌ای را که گذشــته‌نگر در بر می‌گیرد، پیش از نقطه‌ی شروع اولین روایت آغاز شود، اما 
در مرحله‌ی بعدتر داستان، این دوره به اولین روایت متصل شود یا از آن جلوتر رود، آن‌گاه 
گذشته‌نگر مرکب خواهد بود.« )کالر،1388: 65( این گذشته‌نگری ارتباط مستقیمی با داستان 
اصلی ندارد، اما زمینه را برای شخصیت‌پردازی جدیدی آماده می‌کند. مرور ذهنی خاطرات 
گذشــته از لوازم و مقدمات مهم شکل‌گیری عنصر زمان روایت است. سیاّل بودن زمان در 
داستان از شگردها و ویژگی‌های قرآن است. »زیرا قرآن خواسته‌است در ضمن بیان داستان، 
به هدفی که از حکایت کردن آن مدِنظر اســت برســد و این جملات نه تنها  خواننده را از 
اصل داستان دور نگه نمی‌دارد بلکه نقل به موقع این جملات او را در برداشت و درک پیام 
ایــن قصه‌ها یاری می‌دهد.« )فعال عراقی،348:1384( خود قرآن یکی از دلایل اســتفاده از 
شگرد گذشته‌نگری برون داستانی را  عبرت‌آموزی می‌داند: ﴿لقََدْ کانَ فیِ قَصَصِهِمْ عِبْرَةٌ لِِأُولیِ 
الْأْأَلبْابِ﴾ )یوسف: 12 /111(. با این روش چه بسا »نشان می‌دهد که عیسی شخص کوچکی 
نیست و هدف اصلی از ذکر داستان را به طور خلاصه توضیح می‌دهد و در حقیقت اجمالی 

است بعد از تفصیل و این کار از مزایای کلام شمرده می‌شود.« )طباطبایی،332:1367(

3.1.2.  نظم »نابهنگامی آینده‏نگر« در داستان حضرت عیسی )ع(
نابهنگامی‌آینده‌نگر زمانی شــکل می گیرد که زمانِ‌سخن یا روایت بر خلاف روال‌ طبیعی 
وگاه‌شمارانه زمانِ‌داستان به پیش‌رود و از حوادثی که هنوز حادث نشده، روایت شود. یعنی 
»رخدادی که بعداً به وقوع می‌پیوندد؛ اما از‌قبل بیان شده‌اســت. در این نوع زمان‌پریشــی 
ــرات شخصیت داستان مطرح می‏شــود، راوی زمان واقعی را می‏شکند و با اصل  که تحسُّ
علّــی و معلولی به زمان آینده می‏رود.« )زیتونــی،2002 :35( در واقع آینده‌نگری یک نوع 
پیش‌گویی و آماده‌سازی ذهن خواننده برای آشنایی جزئی با حوادث آینده می‌باشد؛ که در 
آن »رمان‌نویس، یک حادثه‏ی اصلی را پیش‌تر در روایت خود به وســیله‏ی حوادث اولیه‏ای 
که برای آینده زمینه‌سازی می‏کنند، می‏آورد. این حوادث خواننده را به آنچه در آینده ممکن 
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ن است رخ دهد، آگاه می‏کند.« )سرباز و همکاران،1394 :88(  به عنوان مثال، اگر» رخدادی در 
متن به ترتیب الف، ب، ج باشد، به ترتیب ج، الف، ب پشت سرهم قرارگیرند، آن‏گاه رخداد 
»ج« آینده‏نگر خواهد بود.« )ریمون‌کنان، 1387 :67( آمار فراوانی آینده‌نگری یا پیشواز زمانی 

تقریباً مثل داستان‌های بشری اندکی کمیاب‏تر از بازگشت زمانی است.
در بحث زمان‌پریشــی آن هم از نوع آینده‌نگری درون‌داستانی می‌توان به آیه )45( سوره 
رُكِ بكَِلِمَةٍ مِنْهُ اسْمُهُ المَْسيحُ عيسَى‏  َ يبُشَِّ آل‌عمران اشاره کرد. ﴿إذِْ قالتَِ المَْلائكَِةُ يا مَرْيمَُ إنَِّ اللَّهَّ
بينَ﴾ )آل عمران: 3/ 45( هنگامى را که فرشتگان  نيْا وَ الْْآخِرَةِ وَ مِنَ المُْقَرَّ ابنُْ مَرْيمََ وَجيهاً فيِ الدُّ
گفتنــد: »اى مریم! خداوند تو را به کلمه‌اى )وجود با عظمتى( از طرف خودش بشــارت 
م ىدهد که نامش »مسیح، عیسى پسر مریم« است؛ در حالى که در این جهان و جهان دیگر، 
صاحب شــخصیت خواهد بود؛ و از مقربان الهى اســت. در آیه 45 ابتدا به مریم)س( تولد 
حضرت عیسی را در آینده‌ای نزدیک بشارت می‌دهد، سپس به چندین سال زندگی دنیوی 
ایشــان در ســال‌های بعد می‌پردازد و در ادامه از مقرب بودن ایشان در عالم آخرت سخن 
می‌گوید، وقایع این آیه تماماً از داســتان عیســی)ع( و حرکت زمانی آن حکایت می‌کند نه 

پیامبران دیگر؛ به همین علت زمان‌پریشی آن از نوع آینده‌نگر درون‌داستانی است. 
در آیه ششم سوره صف، زمان‌پریشی بدین شکل آمده‌است: ﴿وَ إذِْ قالَ عيسَى‏ ابنُْ مَرْيمََ يا 
راً برَِسُولٍ يأَْتي‏ مِنْ بعَْدِي  قاً لمِا بيَْنَ يدََيَّ مِنَ التَّوْراةِ وَ مُبشَِّ ِ إلِيَْكُمْ مُصَدِّ ِّي رَسُولُ اللَّهَّ بنَي‏ إسِْرائيلَ إنِ
ا جاءَهُمْ باِلبْيَِّناتِ قالوُا هذا سِحْرٌ مُبينٌ﴾ )صف: 61/ 6( و هنگامى را که عیسى  اسْمُهُ أحَْمَدُ فلََمَّ
بن مریم گفت: »اى بن‌ىاســرائیل! من فرستاده خدا به سوى شما هستم در حالى که تصدیق 
کننده توراتى م‌ىباشم که قبل از من فرستاده شده، و بشارت‌دهنده به رسولى که بعد از من 
م‌ىآید و نام او احمد اســت«! هنگامى که او با معجزات و دلایل روشــن به سراغ آنان آمد، 
گفتند: »این سحرى آشــکار است !در این آیه حضرت عیسی، تورات را به عنوان شریعت 
حضرت موسی در زمان گذشته تأیید کرده‌است؛ و این به نوعی گذشته‌نگری بیرون‌داستانی 
می‌باشــد. از طرفی دیگر از حضرت محمد)ص( به عنوان پیامبر بعدی که دلایل روشــنی 
خواهد آورد، صحبت نموده‌اســت؛ که این هم آینده‌نگری بیرون‌داستانی محسوب می‌شود. 
هر دو پیامبر خارج از زمان و محدوده حضرت عیسی هستند. بنابراین زمان‌پریشی آیه مزبور 

ترکیبی از گذشته‌نگر بیرون‌داستانی و آینده‌نگر بیرون‌داستانی به شکل مرکب است. 

3.2. بسامد و مصداق آن در داستان عیسی)ع(
دومین ارتباط بین زمان‌رِوایت و زمانِ‌داستان در نظریه ژرار ژنت، بسامد یا تکرار می‌باشد. 
بسامد مربوط است به روابط و مناســبات میان زمان‏هایی که رخدادی روی می‏دهد و بین 
دفعه‏هایی که آن رخداد نقل و روایت می‏شــود. »تکرار یک برســاخت ذهنی اســت که با 
حذف کیفیات خاص هر اتفاق و حذف کیفیات مشــترک آن اتفاق با سایر اتفاقات حادث 
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می‌شود. در معنای دقیق کلمه نه رخداد و نه تکّه‌ای تکرار شونده از یک متن از تمام جهات 
تکرار‌پذیر نیســتند؛ چرا که مکان جدید رخداد، رخداد را در بافتی متفاوت قرار می‌دهد که 
به ناگزیر معنای آن را تغییر می‌دهد.« ) ریمون کنان، 1387: 78( از نظر ژنت »بســیاری از 
متن‌های مدرن بر پایه ظرفیت روایی»تکرار« شکل گرفته‌است.« )ژنت،1980: 114( در قرآن 
نیز »تکرار یکی از ویژگی‌های هنری قرآن در ارائه داستان است. البته این تکرارها مربوط به 
بخش‌ها وحلقه‌هایی از داستان است نه کل آن.« )پروینی،124:1379( انواع بسامد از دیدگاه 

ژرار ژنت عبارت است از: » تك محور مفرد، مکرر و بازگو.
بسامد مفرد بیشترین فراوانی را در آیات مورد بحث به خود اختصاص داده‌است. که »در 
آن یک سخن روایی واحد، رخداد واحدی را بیان می‌کند.« )تودوروف، 1379: 60( به علت 
حجم زیاد آیات مربوط به این بسامد چند نمونه از آنها بیان می‌شود. عبارت قرآنی﴿يأَْتي مِنْ 
بعَْدِي اسْــمُهُ أحَْمَد﴾ که آمدن حضرت محمد)ص( را بشارت می‌دهد و یک‌بار تکرار شده، 
هم چنین عبارت ﴿وَ قالتَِ اليْهَُودُ عُزَيْرٌ ابنُْ اللهِ﴾ که یک‌بار به حضرت »عزیر« در آن  اشــاره 

شده‌، از نمونه‌های بسامد مفرد هستند.
 بسامد مکرر: این بسامد نشــان دهنده تکرار روایتِ حوادثی است که در داستان یک‌بار 
اتفاق افتاده‌است؛ یعنی »پرداختن مکرر به داستانی واحد توسط شخصیت واحد، روایت‌های 
مکمل چندین شــخصیت داستانی درباره پدیده‌ای واحد و روایت‌های متناقض یک یا چند 
شخصیت که ما را نسبت به واقعیت داشتن یک رخداد خاص یا به مضمون دقیق آن دچار 

شک و تردید می‌کند.« ) تودورف، 1379: 80( 
برخی از بسامدهای مکرر داستان حضرت عیسی)ع( عبارتند: از آیات 112 و 114 مائده 
ماءِ﴾، در این دو آیه دوبار تکرار شده‌است. آیات  لَ عَلَيْنا مائدَِةً مِنَ السَّ که عبارت ﴿... أنَْ ينُزَِّ
ِ وَمَا أنُزِْلَ إلِيَْناَ وَمَا  )136( بقره، )84( آل‌عمران و )163( نساء که عبارت قرآنی﴿قوُلوُا آمَنَّا باِللَّهَّ
أنُزِْلَ إلِىَ إبِرَْاهِيمَ وَإسِْــمَاعِيلَ وَإسِْحَاقَ وَيعَْقُوبَ وَالْأْأَسْباَطِ وَمَا أوُتيَِ مُوسَى وَعِيسَى﴾، با اندکی 
تغییر در هر ســه آیه تکرار شده‌است. در آیات )52( آل‌عمران و )14( صف، عبارت قرآنی 
﴿مَنْ أنَصْاري و... نحَْنُ أنَصْارُ اللهِ آمَناّ باِللهِ...﴾ دو‌بار تکرار شده‌اســت. در سایر آیات عبارات 
﴿وَ آتيَْنا عيسَى ابنَْ مَرْيمََ البْيَِّناتِ...﴾ و ﴿وَمَا أوُتيَِ مُوسَى وَ عِيسَى...﴾ سه‌بار تکرار شده‌است. 
اما در میان بســامد مکرر بیشترین فراوانی آماری مربوط به عبارت قرآنی ﴿عيسَى‌ابنُْ‌مَرْيمََ﴾ 
اســت. این تکرار زیاد در جهت اهمیت موضوع می باشــد که دال بــر فرزندِ مریم بودن 
عیسی است؛ نه پسرِ خدا بودن ایشان. در زمان صدر اسلام برخی معتقد بودند، عیسی خود 
خداســت و برخی ایشان را پسر خدا می‌دانســتند، به همین علت در جهت ردّ این عقاید 
تأکیدات زیادی از طرف خداوند با این اســلوب انجام گرفته‌اســت. باید توجه داشت که 
»قــرآن بر این تصاویر کلیدی تأکید می‌کنــد وگاه از دوباره‌گویی و چندباره‌گویی تصاویر، 
چنان که پیش از این دیدیم، ابِایی ندارد.« )حســینی،237:1384( با این روش‌ها در حقیقت 
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ن »قرآن، حادثه و سرگذشــتی را به صورت‌های مختلف و از زوایای گوناگون بیان می‌کند، و 
این صورت‌های تکراری، یکدیگر را کامل می‌کنند و در مجموع، تصویر کاملی از حادثه یا 
سرگذشت به دست می‌دهند.« )ملبوبی،145:1376( در خصوص نحوه تکرار می‌توان گفت: 
»تکرار یا با لفظ واحد است و یا  با الفاظی متفاوت که بازگشت به معنای واحد دارد؛ چنان 
که در میان عرب تکرار کلمه برای بیان شدت عظمت و یا خبر دادن از خوف و خطر، امری 
رایج بوده‌است« )خضری، 1431ق: 25(. عروج حضرت عیسی نیز از این قبیل است که در 
چند جا به آن اشاره شده اما با یک لحن دیگر. »قرآن از این ویژگی هم در این‌جا و هم در 
مواقع دیگر سود برده‌است تا مخاطبان را به شنیدن چندباره ماجراهایی بنشاند که هدفی جز 

تربیت و هدایت ندارند.« )حسینی،99-1384( 
بسامد بازگو: در برخی موارد حوادث بارها و بارها در داستان اتفاق افتاده اما یک‌بار بیان 
شده‌است؛ این شگرد روایی همان بسامد بازگو است؛ که در آن »بازگوییِ واحد آنچه بارها 
اتفاق افتاده‌اســت روی می‌دهد.« )مانفردیان، 1397: 121( در داستان حاضر یکی از بهترین 
نمادها برای بســامد بازگو معجزات حضرت عیسی است.﴿...تكَُلِّمُ النَّاسَ فيِ المَْهْدِ وَ...وَ إذِْ 
يْرِ بإِِذْني فتَنَْفُخُ فيها فتَكَُونُ طَيْراً بإِِذْني وَ تبُْرِئُ الْأْأَكْمَهَ وَ الْأْأَبرَْصَ بإِِذْني  ينِ كَهَيْئةَِ الطَّ تخَْلُقُ مِنَ الطِّ
وَ إذِْ تخُْرِجُ المَْوْتى بإِِذْني... ﴾ ) مائده/ 110( هنگامى را که خداوند به عیسى بن مریم گفت: 
»یاد کن نعمتى را که به تو و مادرت بخشــیدم؛ زمانى که تو را با روح‌القدس تقویت کردم؛ 
که در گاهواره و به هنگام بزرگى، با مردم سخن م‌ىگفتى؛ و هنگامى که کتاب و حکمت و 
تورات و انجیل را به تو آموختم؛ و هنگامى که به فرمان من، از گِل چیزى به صورت پرنده 
می‌ســاختى، و در آن می‌دمیدى، و به فرمان من، پرنده‌اى می‌شد؛ و کور مادرزاد، و مبتلا به 
بیمارى پیسى را به فرمان من، شفا می‌دادى؛ و مردگان را )نیز( به فرمان من زنده می‌کردى؛ 
و هنگامى که بن ىاسرائیل را از آسیب رساندن به تو، باز داشتم؛ در آن موقع که دلایل روشن 
براى آنها آوردى، ولى جمعى از کافران آنها گفتند: »اینها جز ســحر آشــکار نیست«.  این 
معجزات که شامل سخن گفتن آن حضرت در گهواره، جان بخشیدن به مجسمه‌های گلی و 
ات در زمان‌ها و  یا شــفا بخشیدن مکرر بیماران و زنده کردن مردگان بوده، و هر کدام به کَرَّ
مکان‌های مختلفی انجام شده‌است؛ مواردی از بسامد بازگو هستند که درخیلی از موارد تنها 

یک‌بار به آنها اشاره شده‌است. 

 3.2. تداوم و مصداق آن در داستان عیسی )ع(
ســومین مؤلفه‏ زمانی روایت از دیدگاه ژنت تداوم یا دیرش‌دِاســتان اســت؛ که عبارت 
اســت از »مقدار یا حجمی از متن که به آن رویداد اختصاص داده شده‌اســت.« )قاســمی 
پور،135:1387( در بیان کارکرد تداوم می‌توان گفت: »تداوم روایت نشــان می‏دهد که کدام 
رخدادها یا کارکردهای داســتان را می‏توان گســترش داد یا حذف کرد« )احمدی، 1373 
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:936(. البته موقعیتی نیز وجود دارد که در آن زمان داستان با زمان سخن مساوی است و این 
حالت از نظر ژنت »هم‌دیرش« نامیده می‌شود. تداوم بر چند نوع می باشد: »سرعت حداکثر 
حذف، و ســرعت حداقل درنگ توصیفی نــام دارد و میان این دو بی‏نهایت نیز خلاصه و 

صحنه‌ی نمایش قرار می‏گیرد.« )حرّی،1388 :313( 
اولین مورد از تداوم )حذف( است. به گفته‏ی تودوروف حذف زمانی انجام می پذیرد که 
»زمان داســتان هیچ قرینه‏ای در زمان سخن نداشته باشد.« )تودوروف، 1379: 60( به دیگر 
ســخن در حذف بخشی از زمان که مربوط به داستان می‌باشد به هیچ وجه در متن، روایت 
نمی‌گردد. تمرکز بر روی آیات مورد بحث حذف گسترده حوادث داستان حضرت عیسی 
را آشکار می‌کند. راوی کل با شگرد حذف در قرآن به دنبال اهدافی خاص است که همان 
استفاده حداکثری از ایجاز و پرهیز از مفصل‌گویی موارد کم‌اهمیت در جهت درک حوصله 
مخاطب و جذب آنها می‌باشــد. به بیانی دگر »منظور از اصل ایجاز و اعتدال این است که 
قرآن کریم با کم‌ترین الفاظ ممکن، به بهترین وجه به معرفی شــخصیت‌ها پرداخته‌است.« 
 ِ )پروینی،154:1379( یکی از نمونه‌های حذف آیه‌ی )84( آل‌عمران می باشد. ﴿قلُْ آمَنَّا باِللَّهَّ
وَ ما أنُزِْلَ عَلَيْنا وَ ما أنُزِْلَ عَلى‏ إبِرْاهيمَ وَ إسِْــماعيلَ وَ إسِْــحاقَ وَ يعَْقُوبَ وَ الْأْأَسْباطِ وَ ما أوُتيَِ 
قُ بيَْنَ أحََدٍ مِنْهُمْ وَ نحَْنُ لهَُ مُسْلِمُونَ﴾)آل عمران: 3/  ِّهِمْ لا نفَُرِّ مُوســى‏ وَ عيسى‏ وَ النَّبيُِّونَ مِنْ رَب
84(. بگــو: »به خــدا ایمان آوردیم؛ و )همچنین( به آنچه بر ما و بر ابراهیم و اســماعیل و 
اســحاق و یعقوب و اســباط نازل گردیده؛ و آنچه به موسی و عیسی و )دیگر( پیامبران، از 
طرف پروردگارشان داده شده‌است؛ ما در میان هیچ یک از آنان فرقی نمی‌گذاریم؛ و در برابرِ 
)فرمان( او تسلیم هستیم. در این آیه راوی با روش شتاب مثبت و استفاده از شگرد حذف، 
بدون اشــاره به ذکر جزئیات پیامبران ازحضرت آدم تا حضرت عیسی را در قالب یک آیه 
ِ كَمَثلَِ آدَمَ خَلَقَهُ مِنْ ترُابٍ ثمَُّ قالَ لهَُ كُنْ فيَكَُونُ﴾ آورده‌است. یا در آیه ﴿إنَِّ مَثلََ عيسى‏ عِنْدَ اللَّهَّ
)آل عمران:3/ 59( مَثلَ عیســى در نزد خدا، همچون آدم اســت، که او را از خاک آفرید، و 
سپس به او فرمود: »موجود باش«! او هم فوراً موجود شد. در این آیه با برگشت به گذشته 
تمامی وقایع با سرعت حداکثری حذف گردیده وحتی نام پیامبران هم ذکر نشده‌است؛ بلکه 
با یک گریز بسیار سریع به خلقت حضرت آدم از خاک اشاره کرده؛ سپس چگونگی آفرینش 
عیسی)ع( به لحظه‌ی تولد حضرت آدم تشبیه گشته‌است. بهره‌گیری از شگرد حذف می‌تواند 
یک نوع کنجکاوی و اشــتیاق در شنونده و یا خواننده ایجاد کند تا به دنبال مطالعه بیشتر و 
جزئیات داســتان باشد. از سوی دیگر چون »سبک قرآن، سبکی گفتاری است نه نوشتاری؛ 
بنابراین التزامی ندارد که همه بخش‌های یک داستان را با جزئیات آن و به صورت منظم و 
منســجم بیان کند، آن‌گونه که شان یک نوشتار است؛ از این رو، در بازگو کردن داستان‌ها، 
ترتیب زمانی و بخش‌های یک حادثه را آن‌گونه که رخ داده‌است، مراعات نمی‌کند، بلکه از 
یک حادثه به حادثه‌ای دیگر منتقل می‌شود و سمندِ سخن را آن گونه می‌راند که مقام، اقتضاء 
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ن می‌کند.«)معرفت، 18:1387(
زیرمجموعه دیگر تداوم )خلاصه یا چکیده( است. خلاصه از لحاظ طول بیشتر از حذف 
می‌باشــد اما هر دو دارای شتاب مثبت هستند. شتاب مثبت حالتی از حذف تلویحی است 
که در آن »خواننده مُوجزوار با حوادث داســتان آشــنا می‌شود و یک‌راست در بطن ماجرا 
قرار می‌گیرد.« )حری، 1387: 100( نمونه‌ای از )خلاصه( را می‌توان در آیه‌ی)55( آل‌عمران 
َّذينَ  َّذينَ كَفَرُوا وَ جاعِلُ ال ِّي مُتوََفِّيكَ وَ رافعُِكَ إلِيََّ وَ مُطَهِّرُكَ مِنَ ال ُ يا عيسى‏ إنِ دید. ﴿إذِْ قالَ اللَّهَّ
َّذينَ كَفَرُوا إلِى‏ يوَْمِ القِْيامَةِ ثمَُّ إلِيََّ مَرْجِعُكُمْ فأََحْكُمُ بيَْنكَُمْ فيما كُنْتمُْ فيهِ تخَْتلَِفُونَ﴾  اتَّبعَُوكَ فوَْقَ ال
)آل عمران: 3/ 55( هنگامى را که خدا به عیســى فرمود: »من تو را بر م‌ىگیرم و به ســوى 
خود، بالا م‌ىبرم و تو را از کسانى که کافر شدند، پاک م‌ىسازم؛ و کسانى را که از تو پیروى 
کردند، تا روز رستاخیز، برتر از کسانى که کافر شدند، قرار م‌ىدهم؛ سپس بازگشت شما به 
سوى من اســت و در میان شما، در آنچه اختلاف داشتید، داورى م‌ىکنم؛ اشاره کرد که به 
بخش پایانی زندگی حضرت عیســی)ع( می‌پردازد. این بخش با توجه به سیاق داستان که 

بعضاً در آن به آدم تا عیسی با یک آیه اشاره شده بود، نوعی خلاصه محسوب می‌گردد. 
زیرمجموعه ســوم تداوم، »مکث توصیفی(« می‌باشــد. در مکــث توصیفی دیرش متن 
طولانی‌تر از تداوم داســتان است. در این وضعیت زمان سخن به شرح ویژگی‌ها و اتفاقات 
داســتان می‌پردازد، مثل اینکه داستان دچار ایســت شده‌است. یعنی »باوجود اینکه گفتمان 
ادامه می‌یابد، زمان داســتان، همانند قطعه‌ای توصیفی متوقف می‌شــود. از آنجا که روایت 
هنری زمانمند است، یک ساختار دیگر گفتمانی جانشین می‌شود.« )چتمن، 1390: 89( هنر 
توصیف در این اســت که »توصیف کیفیت اشیاء، اشخاص، اوضاع، احوال و رفتار را ارائه 

می‌دهد، همان‌گونه که در وهله‌ی اول به چشم ناظر می‌آید.« )میرصادقی، 1387: 128(
  در آیات 27 تا 33 سوره مریم)س( از شگرد مکث‌توصیفی استفاده شده‌است. ﴿فأََتتَْ بهِِ 
قوَْمَهَا تحَْمِلُهُ قاَلوُا ياَ مَرْيمَُ لقََدْ جِئْتِ شَــيْئاً فرَِيًّا﴾؛ او را در آغوش گرفته به سوي قومش آمد، 
گفتند: اي مريم! كار بســيار عجيب و بدي انجام دادي! )مریــم: 19/ 27( ﴿ياَ أخُْتَ هَارُونَ 
مَا كَانَ أبَوُكِ امْرَأَ سَــوْءٍ وَمَا كَانتَْ أمُُّــكِ بغَِيًّا﴾ )مریم: 19/ 28( اي خواهر هارون! نه پدر تو 
مــرد بدي بود، و نه مادرت زن بدكاره‏اي! ﴿فأََشَــارَتْ إلِيَْهِ قاَلوُا كَيْفَ نكَُلِّمُ مَنْ كَانَ فيِ المَْهْدِ 
صَبيًِّا﴾ )مریم:19/ 29( مريم اشاره به او كرد، گفتند ما چگونه با كودكي كه در گاهواره‌ است 
ِ آتاَنيَِ الكِْتاَبَ وَجَعَلَنيِ نبَيًِّا﴾ )مریم: 30/19( ناگهان عيسي  ِّي عَبْدُ اللَّهَّ ســخن بگوئيم؟‌﴿قاَلَ إنِ
زبان به ســخن گشود گفت من بنده خدايم به من كتاب )آســماني( داده و مرا پيامبر قرار 
كَاةِ مَا دُمْتُ حَيًّا﴾ )مریم:19/ 31(  لََاةِ وَالزَّ داده‌است. ﴿وَجَعَلَنيِ مُباَرَكًا أيَْنَ مَا كُنْتُ وَأوَْصَانيِ باِلصَّ
و مرا وجودي پر بركت قرار داده در هر كجا باشــم، و مرا توصيه به نماز و زكات مادام كه 
ا بوَِالدَِتيِ وَلمَْ يجَْعَلْنيِ جَبَّارًا شَقِيًّا﴾ )مریم:19/ 32( و مرا نسبت به  زنده‏ام، كرده‌اســت. ﴿وَبرًَّ
لََامُ عَلَيَّ يوَْمَ وُلدِْتُ وَيوَْمَ أمَُوتُ  مادرم نكيوكار قرار داده، و جبار و شقي قرار نداده‌است. ﴿وَالسَّ
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وَيوَْمَ أبُعَْثُ حَيًّا﴾ )مریم: 19/ 33( و ســام )خدا( بر من آن روز كه متولد شــدم و آنروز كه 
مي‏ميرم و آنروز كه زنده برانگيخته مي‏شوم. هم‌چنان که مشخص است این آیات به مکالمه 
حضرت مریم وعیســی در زمان تولد ایشــان با مردمی پرداخته، که ازتولد حضرت عیسی 
بدون ازدواج مریم ناراحت بوده‌اند؛ آنها این کار را به منزله‌ی زنا دانسته و قصد توبیخ مریم 
را داشــتند؛ اما آیات مربوطه در این موضع مکث نموده و شرح وتوصیف آن لحظات را به 

تفصیل آورده‌است.
چهارمین زیر مجموعه تداوم »صحنه نمایش« اســت که نه از ســرعت حداکثری حذف 
برخوردار است و نه سرعت حداقلی مکث توصیفی، بلکه مابین خلاصه و مکث توصیفی 
قرار دارد. از این زمان‌پریشــی نیز در قرآن استفاده شده‌است. یکی از موارد به کارگیری این 
ِ وَ ما  َّا قتَلَْناَ المَْسيحَ عيسَى‏ ابنَْ مَرْيمََ رَسُولَ اللَّهَّ مؤلفه در آیه‌ی )157( نساء می‌باشد.﴿وَ قوَْلهِِمْ إنِ
َّذينَ اخْتلََفُوا فيهِ لفَي‏ شَكٍّ مِنْهُ ما لهَُمْ بهِِ مِنْ عِلْمٍ إلِاَّ اتِّباعَ  قتَلَُوهُ وَ ما صَلَبوُهُ وَ لكِنْ شُبِّهَ لهَُمْ وَ إنَِّ ال
نِّ وَ ما قتَلَُوهُ يقَيناً﴾ )نساء: 4/ 157(  و گفتارشان که: »ما، مسیح عیسى بن مریم، پیامبر خدا  الظَّ
را کشــتیم«! در حالى که نه او را کشتند، و نه بر دار آویختند؛ لکن امر بر آنها مشتبه شد. و 
کسانى که در مورد )قتل( او اختلاف کردند، از آن در شک هستند و علم به آن ندارند و تنها 
از گمان پیروى م‌ىکنند؛ و قطعاً او را نکشتند. این آیه که در رَدّ به صلیب کشیدن حضرت 

عیسی است؛ با استفاده از شیوه صحنه‌ی‌ نمایش این کار را انجام داده‌است.

4. نتیجه‌گیری 
  از بررسی داستان حضرت عیسی)ع( در سوره‌های مختلف قرآن کریم بر اساس مؤلفه‌ی 
زمانِ روایی نظریه ژرار ژنت مشــخص گردید، که الگوی داســتان حضرت عیسی )ع( با 
زمان‌پریشی‌های گسترده، با غلبه‌ی زمان‌پریشی از نوع گذشته‌نگری‌درون‌داستانی همراه بوده؛ 
که این گذشــته‌نگری‌ها در برخی مواقع به علت اشاره به داستان‌های انبیای پیشین به شکل 
بیرونی هم اتفاق افتاده‌اســت. البته در چند مورد هم شــاهد آینده‌نگری بیرون‌داستانی مثل 
اشــاره به مبعوث شدن حضرت محمد)ص( در سال‌های بعد و عقوبت گناهکاران در عالم 
بعدی نیز بوده‌ایم. روالِ روایت داســتان مثل داستان‌های بشری به شکل منظم و خطی و بر 
اساس تقویم گاه‌شمارانه نبوده؛ بلکه شروع داستان از میانه زندگی عیسی و زمان رسالتشان 
بوده‌اســت. راوی در آیات و سوره‌های بعدی به روایت خطی پرداخته و زمان قبل از تولد، 
معجزات و زمان عروج ایشــان را به تصویر کشیده‌است. بسامد در آیات مورد پژوهش در 
بیشــتر مواقع از نوع مفرد و سپس مکرر بوده، و هرکدام از این بسامدها با توجه به اهدافی 
یک‌بار یا به کرّات تکرار شده‌اســت. به عنوان مثال موضوع واحدی مثل »عیسی‌ابن مریم« 
و »مســیح« و... با عبارات یکسان و یا مشابه چندین بار تکرار شده؛ که یکی از دغدغه‌های 
اصلی داســتان، یعنی پرهیز از خدا‌انگاری عیسی مکرراً در آن بازگو شده‌است. در مؤلفه‌ی 
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ن تداوم، بیشــترین فراوانی آماری روایتِ مزبور از نوع شتاب مثبت و استفاده از گزینه حذف 
جزئیات می‌باشــد، که با این شگرد موارد اضافی حذف شده، مختصر و مفید‌گویی مد نظر 
قرار گرفته‌است. در درصد کمی از حوادث هم مثل توصیف واقعه تولد حضرت عیسی و یا 
معجزات ایشان از شتاب منفی همراه با مکث توصیفی و یا صحنه نمایش برای بیان جزئیات 
استفاده شده‌است. در نهایت می‌توان گفت بررسی و تحلیل ساختاری داستان حضرت عیسی 
در قالب نظریات ساختارشناســان به ویژه ژرار ژنت که از نظریه‌پردازان مشــهور و معاصر 
است؛ می‌تواند به یافته‌های جدیدی در داستان حضرت عیسی)ع( منجر شده، مفاهیم ضمنی 

و زوایای جدیدی از این داستان را برای خواننده آشکار کند.

5. تحلیل جدول آماری مؤلفه های زمان در داستان حضرت عیسی)ع(
مؤلفه‌های ‌زمان ‌در 

نظریه ‌ژرار ژنت
تعداد فراوانی هانوع متغییرها

نظم‌گذشته نگر

نظم‌آینده نگر                                                                                                                                              
                                                                    

فقط درون داستانی

15مورد،‌)آل‌عمران/45/52/55(.‌‌)نساء/157/171/1
72(.)مائده/17/75/110/114/116(. )مومنون/50(.   

)زخرف/57/63(. )صف/14(.

فقط برون داستانی
-

مرکب از هر دو در یک آیه

11مورد،)بقره/87/136/256(. )آل عمران59/84(. 
)نساء/163(.)مائده/78(. ) انعام/85(. )توبه/31(. 

احزاب/7(. )شوری/13(.

فقط درون‌داستانی
1مورد، )آل عمران/55(.

فقط برون‌داستانی
1مورد، )صف/6(

مرکب از هر دو
-
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مؤلفه‌های ‌زمان ‌در 
نظریه ‌ژرار ژنت

تعداد فراوانی هانوع متغییرها

بسامد

مفرد

18مورد، )آل عمران/45/52/55/59(. 
)نسا/157/171/172(. 

مائده/17/72/75/78/116(. )توبه/30/31(. 
)مریم/34(. )مومنون/50(. )زخرف/57(. )صف/6(. 

مکرر
11مورد، )بقره/ 87با بقره256(. )بقره/136با آل 

عمران/84 ، نساء/163 ، زبور/163 و احزاب/7(. ) آل 
عمران/52 با صف/14(. )مائده/112با مائده114(.

4 مورد، )مائده/110/114(. )زخرف/63(. )صف/14(.بازگو

تداوم

 شتاب 
مثبت

خلاصه

15مورد، )آل عمران/45/52/55/84(. ) 
نساء/157/171/172(. 

 )مائده/17/72/75/78(. )مومنون/50(.)شوری/13(. 
)زخرف/57/63(.  

حذف
9مورد، )بقره/87/136/256(. )آل عمران/59(. 

)انعام/85(. )توبه/30/31(. )احزاب/7(. )صف/14(.

-شتاب ثابت

 شتاب
منفی

مکث توصیفی
5مورد، )مائده/112/114/116(. )صف/6(.)مریم/ 

)27-33

1 مورد، )مائده/110(.صفحه نمایش
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ن منابع فارسی
قرآن کریم، ترجمه‌ی مکارم شیرازی.
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Abstract 
The relationship that exists between the elements and structures of a part of 
speech makes the word meaningful. Grice’s theory of cooperation, which is re-
ferred to as “Principles of Cooperation”, includes four principles of “quantity”, 
“quality”, “communication” and “manner of expression” which Herbert Paul 
Grice, philosopher of language analysis (1913-1988) It obliges the audience to 
comply with these principles in the conversation. Based on this point of view, if 
one or both sides of the conversation deviate from these principles, their words 
will have an implied meaning. Surah Mujadaleh, which has some narrative ele-
ments including conversation, can be read from the perspective of Grice’s four 
principles. Therefore, the present research aims to investigate the violation of 
Grice’s conversational principles in Surah Al-Mujadaleh in a descriptive-ana-
lytical way, and in this way, to analyze the function of those violations in creat-
ing implicit and metatextual meanings. The results of this research show that it 
should not be thought that the non-observance of the four principles of Graish 
impairs the meaning of the words in Surah Al-Mujadalah, but different implicit 
messages and motivations such as the teaching of social etiquette, measuring 
the purity of the intention of wealth, warning. And warning, intentional insult, 
referring to God’s attribute of knowledge, etc., have caused a violation of the 
principles of grace in this surah that the speaker, while using mechanisms such 
as irony, exaggeration, analogies, etc., is more effective than exchanging infor-
mation with It takes care of the apparent structure of words.
Keywords: Employability, Grice’s principles of cooperation, Surah Mujadaleh, 
implied meanings.
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نقض‏های اصول همکاری گرایس در سوره مجادله
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چکیده
ارتباطــی که بین عناصر و ســازه‏های یک پاره‏گفتار وجــود دارد، موجب معنامندی کلام 
می‏گردد. نظریه همکاری گرایس که از آن با عنوان »اصول همکاری« یاد می‏شــود، شامل 
چهار اصل »کمیت«، »کیفیت«، »ارتباط« و »شــیوه بیان« است که هِرْبرِت پلِ گرایس، 
فیلســوف تحلیل زبــان )1913-1988( مخاطب را در گفتگو به رعایــت این اصول ملزم 
می‏دانــد. بر پایۀ ایــن دیدگاه، اگر یک یا هر دو طرف گفتگــو از این اصول عدول نمایند، 
کلام آن‏هــا دارای معنای ضمنی و تلویحی می‏گردد. ســوره مجادلــه که از برخی عناصر 
روایــی از جمله مکالمه برخوردار اســت، قابلیت خوانش از منظر اصول چهارگانه گرایس را 
دارد. لذا پژوهش حاضر بر آن بوده تا به شــیوه توصیفی- تحلیلی، نقض اصول مکالمه‌ای 
گرایس را در ســوره مجادله بررســی کند و از این رهگذر، کارکرد آن نقض‏ها را در ایجاد 
معانی تلویحی و فرامتنی تحلیل نماید. نتایج حاصل از این جســتار بیانگر این مطلب است 
که نباید چنین پنداشت که عدم رعایت اصول چهارگانه گرایس معنامندی کلام را در سوره 
مجادله خدشــه‏دار می‌ســازد، بلکه پیام‏های تلویحی و انگیزه‌های متفاوتی از جمله تعلیم 
آداب معاشــرت، سنجش خلوص نیت اغنیا، هشــدار و انذار، اهانت عامدانه، اشاره به صفت 
اعلمیت خداوند و غیره ســبب نقض اصول گرایس در این سوره شده است که گوینده، این 
شیوه گفتمانی را ضمن کاربست سازوکارهایی همچون کنایه، اغراق، تناسی تشبیه و غیره، 

تأثیرگذارتر از رد و بدل کردن اطّلاعات با عنایت به ساختار ظاهری کلمات می‌یابد.
کلیدواژگان: کاربردشناسی، اصول همکاری گرایس، سوره مجادله، معانی تلویحی.
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1. مقدمه
نظریه هِربرت پلِ گرایس، فیلســوف تحلیل زبــان )1913-1988( یکی از رویکرد‏های 
کاربردشناســی در زبان اســت. کاربردشناسی از جمله علومی اســت که به تفسیر و تبیین 
معانی پاره‏گفتارها با عنایت به شــرایط و موقعیت زمانی و مکانی تولید آنها می‌پردازد. لذا 
به این دانش، منظورشناســی نیز می‌گویند. بر پایه نظریه گرایس، ســاخت معنا تنها فرآیند 
ســاد‏ه ترکیب واژگان و جملات نیست؛ چه‏بسا مفهومی که گوینده قصد کرده است، فراتر 
از معنایی باشــد که ساختار بیرونی الفاظ بیان می‌کند. اصل همکاری گرایس حاکی از این 
است که گویندگان شرکت‏کننده در مکالمه، سخن خود را در هر مکالمه متناسب با هدف یا 
موقعیتی که در آن قرار گرفته‏اند و نیز بر حسب مقتضای حال بیان می‏کنند. این نظریه دارای 
اصولی اســت که عبارتند از کمّیت: ناظر بر »مقدار اطلاعات«، کیفیت: ناظر به »صداقت و 
صحت کلام«، ارتباط: ناظر به »مرتبط ســخن‏گفتن« و شیوۀ بیان: ناظر به »وضوح کلام«. در 
صورت نقض هر یک از این اصول چهارگانه، معنایی پدید می‌آید که فراتر از معنای بافت 
بیرونی کلام است و به آن معنای تلویحی گویند )گرایس، ۱۹۸۹: ۲۶(. تلویح مکالمه‏ای از 
مهم‏ترین اقســام تلویحات مد نظر گرایس است که بخشی از معنای موردنظر را گویندگان 

بی‏آنکه مستقیماً در کلام خود به زبان آورند، در پس الفاظ ظاهری افاده می‌کنند.
قرآن کریم، داری ارزش‏های تربیتی، دینی، اجتماعی و داســتان‏های آموزنده و سیرۀ انبیاء 
اســت. در این راستا سورۀ مبارکه مجادله، یکی از سوره‏های قرآن است که در مدینه با ۲۲ 
آیــه نازل گردید و در آن غالباً از احکام فقهــی و نظام زندگی اجتماعی و روابط اجتماعی 
سخن به میان آمده است )بهرام‏پور، ۱۳۹۷: ۵۴۲(. این سوره، بن‏مایۀ روایی دارد و از این‏رو 
می‏توان آن را بر اســاس نظریه اصول همکاری گرایس مورد بررســی قرار داد و به عنوان 
معیاری زبان‏شــناختی برای این نظریه برگزید و بن‏مایه‏های معنایی این سوره را که در پس 
الفاظ ظاهری نهفته‏اند، اســتخراج کرد؛ لــذا پژوهش حاضر به روش توصیفی- تحلیلی در 

صدد پاسخ‏گویی به پرسش‏های ذیل می‏باشد:
- انگیزه‏های نقض و عدول از اصول همکاری گرایس در سوره مجادله چیست؟

- سازوکارهای نقض اصول مکالمه‏ای گرایس در سوره مجادله چیست؟

1. 1. پیشینه تحقیق
   بــر پایۀ نظریه همــکاری گرایس، برای درک معنای تلویحــی جمله‏ها باید از معنای 
ظاهری آنها عدول نمود و معنا را در بافت‏های فرامتنی زبان جســتجو کرد. بر این اساس، 
پژوهش‏هایــی با عنایت به این نظریه در حوزه‏های قرآن کریم، خبرهای مطبوعاتی، ادبیات 

طنز و غیره انجام شده‏است که از جملۀ آنها:
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 � 
نقض‏های اصول همکاری گرایس در سوره مجا
















د
له ـ مقاله »تلفن همراه به عنوان رسانه مکتوب: مطالعه گفتمانی متون طنز پیام کوتاه فارسی« 

نوشــتۀ بهروز محمودی‏بختیاری و آرزو آدی‏بیک )پژوهش زبان و ادبیات فارسی، ۱۳۸۸( 
اســت که نویسندگان در آن به بررســی متون کوتاه خنده‏دار فارسی پرداخته و دریافتند که 
بسیاری از پیامک‏های کوتاه فارسی در اثر نقض اصل گرایس، حالت طنز به خود گرفته‏اند.
ـ مریم دادخواه تهرانی و بهــروز محمودی‏بختیاری )پژوهش‏های ادبیات معاصر جهان، 
۱۳۹۰( در مقاله »بازتاب فمینیســم از رهگذر کارکرد اصول همکاری گرایس در نمایشنامه 
سالار زنان« به رویکردهای سیاسی فمینیستی موجود در متن نمایشنامه پرداخته‏اند و دریافتند 
که معنای تلویحی در این نمایشنامه، منبع اصلی شکل‏گیری روابط میان اشخاص بوده‏است.
ـ غلام‏عباس ســعیدی )آموزه‏های قرآنی دانشگاه علوم رضوی، ۱۳۹۱( در مقاله »بررسی 
زبان‏شناختی تناسب آیات بر پایه اصل همکاری گرایس« عدول از اصل همکاری گرایس در 
مکالمات را ناشی از ظرافت‏های بلاغی معرفی می‏کند و به این نتیجه رسیده که تناسب‏گریزی 
یا عدم تناســب در متن، بهترین ابزار برای گذاشــتن معنای ضمنی و ارتقای وجوه ادبی آن 

است.
ـ رضا خیرآبادی )جســتارهای زبانی، 1392( در مقاله »نقــش تخطی از اصول گرایس 
در ایجاد نســل جدید از لطیفه‏های ایرانی« سازوکار تولید لطیفه‏ها را در قالب روند نمایی 
ســه‏مرحله‏ای به نمایش گذاشته و دریافته اســت که عدول از اصول همکاری گرایس در 

مکالمات، باعث خنده‏دار شدن آنها می‏شود.
ـ یحیی طالبیان و سمیه آقابابایی )پژوهشنامۀ نقد ادبی و بلاغت، 1395( در مقالۀ »تحلیل 
و واکاوی نظریــه نظم عبدالقاهر جرجانی در غزلــی از حافظ با تکیه بر نظریات هلیدی و 
گرایس«، چند‏معنایی بودن متن غزل را مورد توجه قرار داده و به این نتیجه رسیده‏است که 
حافظ در مقام شاعری توانمند با استفادۀ بجا از ابزارهای بلاغت، زنجیره‌‌ای از انسجام لفظی 
و معنایــی را در غزل ایجاد کرده و با دلالت‌‌های ثانویۀ موجود در آن، مخاطبان را از وجود 

معانی ثانویه‌‌ای آگاه می‌‌کند که درک آن‌ها بر اساس بافت شکل می‌‌گیرد.
ـ مهــدی حبیب‏اللهی و همکاران )آموزه‏های قرآنــی، 1395( در مقاله »تفاوت تعبیر در 
آیات مشابه قرآن بر پایه تخطی از اصول همکاری گرایس« به استخراج تلویحات محاوره‏ایِ 
نهفته در برخی آیات مشــابه لفظی پرداخته و به این نتیجه رســیده که عدم رعایت اصول 
همکاری گرایس موجب اســتنباط معانی ضمنی و در نتیجه کشف تفاوت‏های معنایی این 

آیات می‏گردد.
ـ زهــرا رجبی )پژوهش‏های زبان‏شــناختی قــرآن، 1397( در مقاله »بررســی و تحلیل 
گفتگوهای سوره یوســف )ع( در قرآن بر اساس نظریه گرایس« به تحلیل مکالمات سوره 
یوســف با نظر به اصل گرایس پرداخته و دریافته است که بخش عمدۀ بار معنایی روایت 
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موجود در سوره یوسف و تصویر ذهنی حاصل از شخصیت‏های اصلی آن، وابسته به تکرار 
عامدانۀ نقض قواعد مکالمه با انگیزه‏های خاص در گفتگوها است.

با این بیان، وجه تمایز پژوهش حاضر با پژوهش‏های پیشین در آن است که این جستار، 
نقض‏های اصل همکاری گرایس را در سورۀ مجادله بررسی می‏کند و کارکردها و انگیزه‏های 

عدول از قواعد این نظریه را مورد واکاوی قرار خواهد داد.

1. 2. گذری بر موضوع و محتوای سوره مجادله
این سوره در مدینه نازل شده است و طبق طبیعت سوره‏های مدنی، بیشتر از احکام فقهى 
و نظام زندگى اجتماعى و روابط با مســلمانان و غير مســلمانان سخن می‏گويد. مجموع 
بحث‏های آن را می‏توان در سه بخش خلاصه کرد: 1. در بخش اول، سخن از حکم »ظِهار« 
می‏گوید که در جاهلیت نوعی طلاق و جدائی دائمی محسوب می‏شد و اسلام آن را تعدیل 
کرد و در مسیر صحیح قرار داد. 2. یک سلسله دستورها دربارۀ آداب مجالست از جمله منع 
از »نجوی« )سخنان در گوشی( و همچنین جا دادن به کسانی که تازه وارد مجلس می‏شوند، 
دارد. 3. بحث گویا، مشروح و کوبنده‏ای درباره منافقان و آنها که ظاهراً دم از اسلام می‏زدند؛ 
اما با دشمنان اسلام سر و سرّی داشتند، مطرح کرده، مسلمانان راستین را از ورود در حزب 
شــیاطین و منافقین بر حذر می‏دارد و آنها را به رعایت »حب فی الله« و »بغض فی الله« و 
پیوستن به »حزب الله« دعوت می‏کند. نامگذاری سوره به »مجادله« به خاطر تعبیری است که 

در آیه نخستین آن آمده است )مکارم شیرازی، 1387، ج 23: 417(.

2. نظریه همکاری گرایس
هِربرت پل گرایس، فیلسوف تحلیل زبان انگلیسی در سخنرانی خود در دانشگاه هاروارد، 
مجموعه اصول چهارگانه را تحت عنوان اصول همکاری مطرح کرد که ناظر به انســجام و 
پیوستگی مکالمات است. مسأله قابل توجه در این قضیه، قصد و نیتّ گوینده در مطالعات 
معنا‌شناختی پاره‏گفتارهای‌ زبان است، حتیّ اگر این نیتّ و منظور در معنای واژه‌های به کار 
گرفته شــده در پاره‏گفتار دیده نشــود. )لاینز، ۱۳۹۱: ۹(  بر اساس نظریه همکاری گرایس 
تنهــا توجه به بافت صــوری و ظاهری الفاظ برای پیدایش پیام‏هــا و معانی یا به اصطلاحِ 
گرایس، )معنای گوینده( کافی نیست؛ بلکه باید شرایط برون‏زبانی نیز مدّ نظر دریافت‏کننده 
باشد. در تعاملات کلامیِ انسان‌ها یک سلسله قواعد و فرضیات مشترک برای پیشبرد روند 
مکالمات به گونه‌ای غیرملموس وجود دارد. این قواعد و فرضیات را گرایس »اصل تعاون« 
نامید و آن را در چهار گروه: الف. اصل کمیت: »ارائه اطلاعات به اندازه«، ب. اصل کیفیت: 
»جلوگیری از بیان آنچه غلط اســت یا مدرک کافــی برای‌ صحتش وجود ندارد«، ج. اصل 
ارتباط: »مرتبط سخن گفتن«، د. اصل شیوه بیان: »وضوح و نظم در کلام« قرار داد. )گرایس، 
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د
له ۱۹۷۵: ۴۵( وی معتقد است هر یک از طرفین مکالمه عادی باید این اصول را رعایت کنند 

به شــرط اینکه: الف( طرفین گفتگو دارای هدفی مشترک در مکالمه باشند و به آن اهداف 
پایبند باشند تا تعامل زبانی موفق اداره شود )همان: 46(. ب( طرفین گفتگو در مکالمه برای 
برقراری تعاملی بهتر، دارای روشــی یکسان باشــند )همان: 47(. ج( طرفین گفتگو دارای 
درکی ضمنی از مکالمه باشند و مکالمه به شیوه‏ای مناسب ادامه یابد تا زمانی که طرفین به 
توافق برسند که مکالمه پایان یابد. )گرایس، 1989: 29( این نظریه در پی کشف چگونگی 
ارتباط بین دلالت‏های زبانی برای ایجاد مدلول ذهنی در متن گفتاری یا نوشتاری برای درک 
مطلوب‏های انســانی در بستر مکالمه است؛ ضمن آنکه راهکارهایی را پیشنهاد می‌دهد که 
از رهگذر آن‌ها اصول چهارگانه تعاون زیرپا گذاشــته می‌شوند که در این صورت گوینده، 

مقصود خود را به گونه ضمنی و تلویحی بیان می‌کند.

)maxim flouting( 2. 1. نقض اصول همکاری گرایس
مبنای نظریه همکاری گرایس بر تعامل و تفاهم طرفین کلام در گفتگو اســت؛ اما گاه آنها 
بــه صورت آگاهانه هر یک از اصول چهارگانه را رعایت نمی‏کنند و به بیان گرایس، موجب 
نقض اصول همکاری می‏شوند. باید عنایت داشت که این نقض، بدان معنا نیست که مکالمه 
آنان دارای خلل است، بلکه گوینده به گونۀ هدفمند، یک یا چند مورد از اصول همکاری را 
رعایت نمی‏کند؛ بدین‏ســان گاه یک اصل را کاملا نادیده می‏گیرد و گاه یک اصل را در تقابل 
بــا اصل دیگر قرار می‏دهد و گاه بــه گونه‏ای از اصول تخطی می‏کند که کاملا این تخطی بر 
مخاطب پوشیده می‏ماند. گوینده در این صورت می‏کوشد تا مخاطب به دریافتی فراتر از آنچه 
که فقط از ترکیب واژگان حاصل می‏گردد، دســت يابد و این معنا از خلال بافت برون‏متنی 
کلام به دست می‏آید که بدان معنای ضمنی یا تلویحی می‏گویند. بر اساس این نظریه، مضمون 
و مفهوم کلام را نمی‏توان صرفاً با عبارت‏های زبانی به دست آورد که در این صورت معنای 
کامل عبارت برای مخاطب پوشیده است، چرا که در هر دیالوگ با توجه به انگیزه‏های ذهنی و 
درونی، مقداری از معنای ضمنی در پس الفاظ ظاهری نهفته است. )روشن و اردبیلی، ۱۳۹۲: 
160( ضمن آنکه گاهی معنای تلویحی که از پاره‏گفتاری به دســت می‏آید، متعدد و متنوع و 
بیش از یک صدا است، چنانکه میخائیل باختین در نظریه چندصدایی به چند برداشت از یک 
پاره‏گفتار اشاره کرده‏است که این برداشت‏ها همان پیام‏ها و معانی ضمنی هستند که در ورای 

ترکیب واژگان و ظاهر الفاظ نهفته‏اند. )باختین، ۱۳۸۴: ۱۰۵(
گرایس در آثار خود انواع مختلفــی از راهکارهای زبانی را برای نقض اصول چهارگانه 
نام برده‏اســت، از جمله: طنز، استعاره، تحقیر، تهمت، ابهام عامدانه، تیرگی معنایی عامدانه، 
رعایت ادب، طفره‏رفتن از پاســخ صریح، طعنه‏زدن، فریــب و اقناع )گرایس، ۱۹۷۵: ۲۶(. 

موارد یاد شده نشان‏دهنده نقض قواعد مکالمه است که در ادامه تبیین خواهد شد.
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3. بررسی اصول همکاری گرایس در گفتگوهای سوره مبارکه مجادله
پیش از آغاز بحث تحلیلی، شــایان ذکر اســت که: 1. در این پژوهش، سوره مجادله به 
علت دارا بودن عنصر روایی به ویژه عنصر مکالمه که از مؤلفه‏های قابل توجه برای درک و 
پیشــبرد این‌ نظریه و پژوهش است مدّ‌نظر قرار گرفته‏است. 2. اصول همکاری گرایس تنها 
مکالمات را بررســی می‌کند، لذا در این جستار، تنها آیه‌هایی که دارای بارزترین نقض‏های 
اصول گرایس هســتند و قابلیت بررســی از لحاظ مکالمه )چه مکالمات بین طرفین و چه 
تک‏گویی‏های درونی( را دارند، مدّنظر قرار گرفته‏اند. 3. ‌جهت ســهولت دریافت، توضیح 
مختصری از شــأن نزول مکالمات ارائه شده‏‏است تا خواننده در فضای حكايت قرآني قرار 

گرفته، معنای ضمنی و تلویحی را به گونه‏ای منسجم دریافت کند.

 :)maxim of quality( 3. 1. اصل کیفیت
قاعدۀ کیفیت، مسأله خبر و اطلاع‏رسانی را مد نظر دارد. طبق این اصل باید از بیان آنچه 
می‏پندارید نادرست است، بپرهیزید. در مکالمات خود صداقت داشته باشید، از دروغگویی 
و تهمت زدن بپرهیزید. آنچه را که نســبت به آن، مدارک مستند و شواهد کافی ندارید بیان 
نکنید و سخنانتان مستدل باشد. )گرایس، ۱۹۷۵: ۴۵( این اصل به روشنی بیانگر این مطلب 
است که در مکالمات، جانب امانت‏داری رعایت شود. اگر موارد مذکور دربارۀ اصل کیفیت، 
توسط گوینده رعایت نشود، بدون شک انگیزه‏ای در پس الفاظ ظاهریِ کلام نهفته است که 

موجب نقض این اصل می‏گردد.

3. 1. 1. نقض اصل کیفیت به انگیزه بیان نفرت
آیات آغازین سوره مجادله که بیانگر اختلاف شدیدی است که بین یک زوج رخ داده و 
اغلب مفسّران از جمله طباطبائی )۱۴۱۷ق، ج۱۹: ۱۸۱(، فخر رازی )۱۴۲۰ق، ج۲۹: ۴۷۷(، 
ابوالفتــح رازی )۱۴۰۸ق، ج۱۹: ۵۷( و میبدی )۱۳۷۱، ج۱۰: ۴( اتفاق نظر دارند که این زن 
خوله، همســر اوس بن صامت بود که روزی همسرش به او گفت: »أنَتَْ عَلَيَّ كظَهْرِ امُّي، تو 
به من همچون مادرم هســتی«. آنگاه خداوند در ســوره مجادله به این مطلب اشاره می‌کند 
ئیِ وَلدَْنهَُمْ  َّذِینَ یظَُاهِرُونَ مِنْکُمْ مِنْ نسَِــائهِِمْ مَا هُنَّ أمَُّهَاتهِِمْ إنِْ أمَُّهَاتهُُمْ إلَِّاَّ اللَّاَّ و می‌فرماید: ﴿ال
َ لعََفُوٌّ غَفُورٌ﴾ )مجادله/2(؛ »از میان شما کسانى که  َّهُمْ لیَقَُولوُنَ مُنْکَرًا مِنَ القَْوْلِ وَزُورًا وَإنَِّ اللَّهَّ وَإنِ
زنانشــان را ظهار م‏ىکنند ]و م‏‏ىگویند پشت تو چون پشت مادر من است[ آنان مادرانشان 
نیســتند. مادران آنها تنها کسان‏‏ىاند که ایشــان را زاده‏‏اند و قطعا آنها سخنى زشت و باطل 

م‏ىگویند و]لى[ خدا مسلماً درگذرنده آمرزنده است«.
خداوند بلندمرتبه در این آیه به روشــنی ظهارکنندگان را مــورد خطاب قرار می‌دهد و 
می‌فرماید: بیان این موضوع که مردان، همسران خود را همچون مادران خود قرار می‌دهند، 
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د
له ســخن باطلی است؛ زیرا مادرانشان تنها کسانی هستند که اینان را زاده‏اند. )مکارم شیرازی، 

1387، ج23: 420( طبق اصل کیفیت گرایس، »ســخن باید مستدلّ، مستند و برخوردار از 
صداقت باشــد.« )گرایس، ۱۹۷۵: ۴۵( بنابرایــن در این آیه نقض اصل کیفیت وجود دارد؛ 
زیرا آنچه که مرد بیان داشــته، خارج از صداقت بوده و عقیده‏ای خرافی به شــمار می‏رود. 
شایان ذکر است که نقض هر یک از اصول گرایس باید بر مبنای انگیزه‌ای باشد. گزارۀ فوق 
که مبتنی بر ســازوکار زبانی کنایه است، تنفر و خشم اوس نسبت به خوله را القا می‏کند و 
این معنای تلویحی را می‏رساند که او پس از این هیچ‏گاه خوله را به همسری نمی‌خواهد و 

همان‏گونه که مادرش برای او حرام است، خوله نیز برای او حرام است.

3 .1. 2. نقض اصل کیفیت به انگیزه اغراق
ترفند بلاغی اغراق، از جمله انگیزه‏هایی اســت کــه در نقض اصل کیفیت گرایس تأثیر 
بسزایی دارد. این سازوکار ادبی گاه از رهگذر تناسی تشبیه )از یاد بردن تشبیه( انجام می‏شود 

و مقصود گوینده را از معنای ظاهری به سمت معنای تلویحی سوق می‌دهد:
 ِ ِ وَعَلَى اللَّهَّ ئاً إلَِّاَّ بإِِذْنِ اللَّهَّ هِمْ شَــیْ َّذِینَ آمَنوُا وَلیَْسَ بضَِارِّ طَانِ لیِحَْزُنَ ال ــیْ َّمَا النَّجْوَى مِنَ الشَّ ﴿إنِ
فلَْیتَوََکَّلِ المُْؤْمِنوُنَ﴾ )مجادله/ 10(؛ »چنان نجوایى صرفاً از شیطان است تا کسانى را که ایمان 
آورده‏‏اند، دلتنگ گرداند و]لى[ جز به فرمان خدا هیچ آسیبى به آنها نم‏‏ىرساند و مؤمنان باید 

بر خدا اعتماد کنند.«
در این گزاره از اصل کیفیت گرایس که مبتنی بر صداقت و صحت اســت، پیروی نشده 
اســت؛ زیرا مراد از نجوایی که در این آیه به شیطان نسبت داده شده، نجوای منافقان است 
نه نجوایی که صرفاً از جانب شیطان باشد. انگیزه نقض اصل کیفیت در این آیه، امر بلاغی 
اغراق است که برای تقریر معنا در ذهن مخاطبان از یکی از ابزارهای آن یعنی تناسی تشبیه 
اســتفاده شده است. در تناسی تشبیه »از شدت شباهت، مشبه‏به عین مشبه فرض می‏شود و 
تشبیه به استعاره نزدیک می‏گردد.« )فرشیدورد، 1354: 48( به بیان دیگر، این جمله که نجوا 
صرفاً از شیطان است، ظاهراً به دور از صداقت است؛ چراکه نجوا از سوی خود شیطان نبود، 
بلکه این نجوا در میان منافقان و یهودیان جریان داشــت و باعث نگرانی مسلمانان می‏شد. 
امّا این عمل شیطانی به حدی در نزد خداوند نفرت‏انگیز بود که آن را صراحتاً و مستقیماً به 
شیطان نسبت داده است و چنان مشبه را عین مشبه‏به پنداشته که گویی تشبیهی وجود ندارد 
و نجوای منافقان همان نجوای شیطان است. لذا می‏توان اذعان کرد که در این آیه به انگیزه 
اغراق در شدت نفرت انگیز بودنِ نجوای منافقان، اصل کیفیت گرایس نقض گردیده است.

3 .1 .3. نقض اصل کیفیت با انگیزه استفاده ابزاری از دین
شــخصیت‏ها گاه در گفتگو، جملاتی تأثیرگذار به کار می‌برند یا از سوگندهایی دروغین 
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استفاده می‌کنند تا با برانگیختن احساسات مخاطبان، آنها را مهار خواسته‌های خویش کنند. 
)علیخانی، ۱۳۸۰: ۷۴( در این راستا برخی افراد در طول تاریخ برای رسیدن به منافع مادی، 
دین و مذهب را از معنای راســتین خارج کرده‏اند. در آیه شــانزدهم ســوره مجادله، کفار 
ســوگند را که یکی از مهم‏ترین اهرم‏های مورد اطمینان مسلمانان بوده، از معنای صادق آن 
ِ فلََهُمْ عَذَابٌ مُهِینٌ«﴾ )مجادله/ 16(؛  وا عَنْ سَبیِلِ اللَّهَّ خارج کرده‏اند: ﴿اتَّخَذُوا أیَْمَانهَُمْ جُنَّهً فصََدُّ
»سوگندهاى خود را ســپرى قرار داده‏بودند و ]مردم را[ از راه خدا بازداشتند و ]در نتیجه[ 

براى آنان عذابى خفت‏‏آور است.«
در این آیه نقض اصل کیفیت نمود دارد، زیرا سوگند اقرار یا اعترافی است که از آن برای 
تضمین صحت و حق بودن گفته‏ها اســتفاده می‏شــود، امّا خداوند در این آیه می‌فرماید که 
منافقان، سوگند را سپری قرار داده‏اند تا مردم را از راه حق بازدارند. بنابراین سوگند در این 
آیه از مفهوم و معنای صادق خود خارج شــده است و این امر، نقض اصل کیفیت گرایس 
را تداعی می‏کند که ناظر به »خــارج کردن عبارت از معنای صادق خود« )گرایس، ۱۹۷۵: 
۴۵( می‏باشد. نقض اصل کیفیت در این آیه، موجب ایجاد معنای تلویحی گردیده و ابزاری 
اســت برای استفاده‌های نادرست منافقان برای جلب اعتماد مردم و پنهان کردن توطئه‏های 
خویش. لذا می‏تــوان دریافت که انگیزه منافقان از این عمل، خارج کردن دین و مذهب از 
معنای واقعی‌ بوده‏است. این آیه به صورت تلویحی دربردارنده این مطلب اجتماعی است که 
منافقان پیوسته برای نیل به خواسته‏های باطل خود از اعتقادات مردم سوء استفاده می‌کردند 
و در صدد بودند تا برای رســیدن به اهداف پلید خود از مذهب و اعتقادات مردم به عنوان 
ابزاری برای اقناع آن‌ها اســتفاده کنند که این مســأله، مصداق خارج کردن مفاهیم دینی و 
مذهبی از معنای صادق و حقیقی خود اســت و نقض اصل کیفیت و تضمن پیام تلویحیِ 

»استفادۀ ابزاری از عقیده و مذهب« توسط کفار را افاده می‏کند.

:)maxim of relation( 3 .2. اصل ارتباط
 گرایــس در مورد اصل ارتباط اذعان می‏دارد که »بی‏ربط ســخن نگویید. ارتباط کلامتان 
را با پاره‏گفتار قبل حفظ کنید. در مورد اموری که مربوط به مکالمه شــما نیســت، صحبت 
نکنید.« )گرایس، ۱۹۷۵: ۴۶( بر اســاس این اصل، برای اینکه سخن، دارای مفهوم باشد و 
موجب انتقال منظور گوینده گردد، باید پاره‏گفتارهای ســخن مرتبط با هدف کلی سخن و 
موقعیت سخن باشــد. اگر با گوینده‌ای روبه‌رو باشیم که خردمند است و از بی‌ربط سخن 
گفتن مقصودی دارد، باید کلام او را دربردارندۀ مفهومی تلویحی بدانیم. برای فهم این اصل 
می‏توان به حکایت موجود در ســوره مجادله رجوع کرد که اشــاره دارد به اینکه آنگاه که 
اوس بن صامت از ظهار )نوعی طلاق جاهلی( با همسرش پشیمان گردید، نزد رسول خدا 
)ص( رفت تا کفاره این گناه را بداند و بپردازد. رسول خدا )ص( از مرد پرسید: آیا می‌توانی 
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د
له برده‌ای را آزاد کنی؟ مرد پاســخ داد: اگر چنین کنم چیزی برایم باقی نمی‌ماند. در این مثال 

به‌گونه‏ای واضح نقض اصل ارتباط مشاهده می‌شود، زیرا انتظار می‌رفت مرد یا بگوید »بله 
می‌توانم« یا بگویــد »خیر نمی‌توانم«؛ اما مرد این مفهوم را به‌گونۀ تلویحی بیان کرد. پیامبر 
خدا )ص( از اوس پرســید: آیا می‌توانی دو ماه پی‌درپی روزه بگیری؟ مرد گفت: اگر نوبت 
غذایم سه بار تأخیر شود، نابینا می‌شوم. به همین ترتیب مرد به‌جای ارایه پاسخ صریح )بله 
یا خیر( به سؤال‏های پیامبر )ص(، با پاسخ‏های به‏ظاهر بی‏ربطِ خود به‌گونه‏ای تلویحی، منفی 
بودن پاسخ خود را ابراز نمود. با این توضیح، انگیزه‏های نقض اصل ارتباط در سوره مجادله 

عبارتند از:

3 .2 .1. نقض اصل ارتباط با انگیزه هشدار نسبت به سنگینی گناه
در آیه سوم و چهارم سوره مجادله، عدم تناسب ظاهری بین عمل ظهار و احکامی همچون 

روزه‏گرفتن و آزاد کردن برده و اطعام شصت مسکین احساس می‌شود: 
ــا ذَلكُِمْ  ﴿وَالذَِّينَ يظَُاهِرُونَ مِنْ نسَِــائهِِمْ ثمَُّ يعَُودُونَ لمَِا قاَلوُا فتَحَْرِيرُ رَقبَةٍَ مِنْ قبَْلِ أنَْ يتَمََاسَّ
ا  رَیْنِ مُتتَاَبعَِیْنِ مِنْ قبَْلِ أنَْ یتَمََاسَّ توُعَظُونَ بهِِ وَالَلَّهّهُ بمَِا تعَْمَلُونَ خَبيِرٌ﴾ ﴿فمََنْ لمَْ یجَِدْ فصَِیاَمُ شَــهْ
ِ وَللِْکَافرِِینَ  ِ وَرَسُــولهِِ وَتلِْکَ حُدُودُ اللَّهَّ فمََنْ لمَْ یسَْــتطَِعْ فإَِطْعَامُ سِتِّینَ مِسْکِیناً ذَلکَِ لتِؤُْمِنوُا باِللَّهَّ
عَذَابٌ ألَیِمٌ﴾ )مجادله/ 3-4(؛ »و کســانی که با زنانشان ظهار می‏کنند، سپس از آنچه گفته‏اند 
برمی‏گردند، باید پیش از آمیزش با هم برده‏ای ]در راه خدا[ آزاد کنند. این ]حکمی[ است که 
به آن اندرز داده می‏شوید، و خدا بر آنچه انجام می‏دهید، آگاه است/ و آن کس که ]بر آزاد 
کردن بنده[ دسترســى ندارد، باید پیش از تماس ]با زن خود[ دو ماه پیاپى روزه بدارد و هر 
که نتواند، باید شصت بینوا را خوراک بدهد. این ]حکم[ براى آن است که به خدا و فرستاده 

او ایمان بیاورید و این است‏ حدود خدا، و کافران را عذابى پردرد خواهد بود.«
شایان ذکر است که در اصول همکاری گرایس، عمدۀ تأکید نسبت به پیامی است که فراتر از 
چارچوب لفظی جملات مخابره می‏شود و از بافت برون‏متنی کلام به دست می‌آید. بر این مبنا 
نقض اصل گرایس »انحراف‏های آگاهانه‌ای است که گوینده در خلال آن از توانایی مخاطب 
در اســتنباط معنای ضمنی آگاهی دارد.« )گرایس، ۱۹۷۵: ۲۲۵( لذا در آیۀ فوق گرچه ظاهرا 
ارتباطی بین عمل ظهار و آزاد کردن برده یا پرداخت صدقه و اطعام فقرا به‏چشــم نمی‏خورد، 
لیکن با اندکی تأمل می‏توان به پیام ضمنی خداوند واقف شد که مبتنی است بر آنکه خداوند، 
کفاره‏های سنگین را برای عمل ظهار قرار داده‏است تا نوعی گوشمالی باشد برای آنان تا نفوس 
خــود را کنترل کنند و عمل ظهار را تکــرار نکنند. پیرامون گزارۀ فوق بر پایۀ اصل همکاری 
گرایس می‏توان گفت که ارتباطی بین عمل ظهار و آزاد کردن برده یا روزه گرفتن وجود ندارد 
و این نکته، نقض اصل ارتباط گرایس را تداعی می‌کند و از سوی دیگر این تلویح مکالمه‏ای 

را القا می‏کند که سختی ادای این کفاره‏ها از تکرار عمل ظهار جلوگیری می‌کند.
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3 .2 .2. نقض اصل ارتباط با انگیزه سنجش خلوص نیتّ اغنیاء
در آیه دوازدهم ســوره مجادله، ارتباطی بین موضوع نجوا کردن و حکم پرداخت صدقه 

مشاهده نمی‏شود و این مسأله نقض اصل ارتباط گرایس را تداعی می‏کند:
مُوا بیَْنَ یدََیْ نجَْوَاکُمْ صَدَقهًَ ذَلکَِ خَیْرٌ لکَُمْ وَأطَْهَرُ  سُولَ فقََدِّ َّذِینَ آمَنوُا إذَِا ناَجَیْتمُُ الرَّ ﴿یاَ أیَُّهَا ال
َ غَفُورٌ رَحِیمٌ﴾ )مجادله/ 12(؛ »اى کســانى که ایمان آورده‏‏اید، هرگاه با  فإَِنْ لمَْ تجَِدُوا فإَِنَّ اللَّهَّ
پیامبــر ]خدا[ گفتگوى محرمانه م‏‏ىکنید، پیش از گفتگــوى محرمانه خود صدقه‏‏اى تقدیم 
بدارید. این ]کار[ براى شما بهتر و پاکیزه‏تر است و اگر چیزى نیافتید بدانید که خدا آمرزنده 

مهربان است.«
در این آیه، به ظاهر از دو مسئله غیر مرتبط با یکدیگر سخن به میان آمده و از این جهت 
از اصل ارتباط گرایس پیروی نشده‏اســت. نقض ارتباط در این گــزاره، دربردارندۀ پیامی 
تلویحی اســت و با عنایت به اطلاعات فرازبانی می‏توان به نیتّ خداوند و کشــف معنای 
تلویحــی آیه نائل آمد و به ارتباط نجوای اغنیا با پیامبر و پرداخت صدقه توســط آنان پی 
بــرد. انگیزه خداوند از ارتباط دادن نجوا و صدقه در این بود که ثروتمندان، نجوای خود با 
پیامبر )ص( را نوعی امتیاز برای خود به شــمار می‏آوردند و با نجوایشان باعث آزردگی و 
ناراحتی مستمندان شده بودند، لذا خداوند برای اینکه رشته موّدت را در میان این دو گروه 
تقویت نماید و همچنین نیاز تهیدستان مرتفع گردد و قلوب ثروتمندان نیز از عشق و علاقه 
به دارایی زدوده شــود و خلوص نیتّ خود را به رسول خدا ثابت کنند، به پرداخت صدقه 
دستور دادند و از سوی دیگر، کسانی که توان مالی برای پرداخت صدقه را نداشتند، نیازی 
نبود برای نجوا کردن صدقه بپردازند، بنابراین آنچه سبب شد تا خداوند برای نجواکنندگان 
شرط پرداخت صدقه قبل از نجوا را اراده کند و بین این دو مطلبِ به ظاهر بی‏ارتباط، به گونه 
تلویحی ارتباط برقرار کند، در حقیقت »ســنجش خلوص نیتّ نجواکنندگان« بود. بنابراین 
اگرچه ظاهراً بین نجوا و حکم پرداخت صدقه ارتباطی مشــاهده نمی‌شود؛ امّا آن حکم در 

آیه مزبور حاکی از پیام و امتحانی تلویحی برای ثروتمندان است.

3 .2 .3. نقض اصل ارتباط با انگیزه انذار نسبت به کیفر اعمال
وا عَنْ سَبيِلِ الَلَّهّهِ فلََهُمْ  پس از آنکه در آیه شــانزدهم سوره مجادله﴿اتخََّذُوا أيَْمَانهَُمْ جُنةًَّ فصََدُّ
عَذَابٌ مُهِينٌ﴾ )مجادله/ 16(؛ »آنان سوگندهایشان را سپر قرار داده‏اند، در نتیجه ]مردم را[ از راه 
خدا بازداشتند. پس برای آنان عذابی خوارکننده است«، پیرامون توطئه منافقان و سوگندهای 
 ِ دروغین آنان سخن به میان رفت، در آیه هفدهم ﴿لنَْ تغُْنیَِ عَنْهُمْ أمَْوَالهُُمْ وَلََا أوَْلََادُهُمْ مِنَ اللَّهَّ
شَــیْئاً أوُلئَکَِ أصَْحَابُ النَّارِ هُمْ فیِهَا خَالدُِونَ﴾ )مجادله/ 17(؛ »در برابر خداوند نه از اموالشان 
و نه از اولادشان هرگز کارى ساخته نیست. آنها دوزخ‏‏ىاند ]و[ در آن جاودانه م‏‏ىمانند.«، به 
غیر ممکن‏بودن نجات آنها توسط فرزندان و اموالشان سخن گفته شده‏است. ظاهرا ارتباطی 
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د
له بین پاره‏گفتار اول یعنی عمل زشــت منافقان و سوگندهای دروغشان و پاره‏گفتار دوم یعنی 

عدم امکان نجات آنها توســط فرزندانشان به چشم نمی‌خورد. لازم به ذکر است که »نظریه 
گرایــس در اصل ارتباط کلامی بر ارتباط بین اجــزای کلام به گونه‏ای قابل دریافت تأکید 
دارد.« )گرایس، ۱۹۷۵: ۴۶(، امّا در این گزاره‏ها ارتباطی بین دورویی و ســوگندهای دروغ 
منافقان و فرزندان و اموالشان یافت نمی‌شود. در این باره، شایان ذکر است که بر پایۀ اصول 
گفتمان، »ارتباط کلامی هیچــگاه خارج از پیوند آن با موقعیت ملموس و موجودش درک 
نمی‏شــود و درخور توضیح نیســت.« )تودوروف، ۱۳۷۷: ۹۰( بنابراین آنگاه که موقعیت و 
دلایل اصلی ســوگندهای منافقان بررسی می‏شــود، معلوم می‏گردد که آنها به خاطر منافع 
مادی، ارزش‏های معنوی را زیر پانهادند و آنچه در آیه شانزدهم سوره مجادله آمده است، به 
رفتارهای منافقانه یهودیان اشاره دارد مبتنی بر آنکه آنان قسم‏های دروغ خود را سپری قرار 
داده‌اند تا مردم را از راه خدا باز دارند و انگیزه آنان از قسم‌های دروغین، جلب اعتماد مردم 
و مســتور ساختن گناهانشان است تا به اهداف پلید خود دست یابند. پاره‏گفتار دوّم که آیه 
هفدهم سوره مجادله است، به گونۀ ضمنی بیانگر این مطلب است که هیچ نجات‏دهند‌ه‌ای 
برای انسان در روز قیامت نیست و تمامی واسطه‌ها از جمله دارایی و فرزندان از کار می‌افتد. 
به ظاهر ارتباطی بین این دو آیه دیده نمی‌شــود و ذهن مخاطب درگیر این مسئله می‌شود 
که بین رفتار نادرست کفار از جمله قسم‌های دروغینشان و ناتوانی اولادشان در نجات آنان 
در روز قیامت چه ارتباطی وجود دارد. گفتنی اســت که قسم‌های دروغین کفّار برای جلب 
اعتماد مردم بوده اســت تا پس از اینکه مشروعیتّ دلخواه خود را با این سوگندها دریافت 
کردند، اموال را برای خود و فرزندانشــان ذخیره کنند و دنیایی سرشار از رفاه برای خود و 
فرزندانشــان بسازند. پیام تلویحی مبتنی بر انذار و هشدارِ خداوند که از نقض اصل ارتباط 
گرایس در این بخش دریافت می‌شــود، حاکی از آن است که هیچ انسانی در دنیا جاودانه 
نیست و سرانجام روز جزا فرا می‏رسد و آنان نیز در دادگاه عدل الهی حاضر می‌شوند، یعنی 
خداوند به صراحت انذار نکرده است که ای مردم! یکدیگر را با سوگندهای دروغین برای 
جمع آوری اموال فریب ندهید که در روز قیامت اموال و اولادتان فریادرس شــما نخواهند 
بود و روز جزا فرا می‌رسد بلکه ابتدا رفتارهای منافقانه کفار را در پاره‏گفتار نخست یادآور 
می‏شود و سپس ناتوانی همه چیز و همه کس جز خداوند را در نجات گناهکاران بیان نموده 

است تا به‌گونه‏ای تلویحی »کیفر گناهان کفار و فریب مردم« را هشدار دهد.

 :)maxim of manner( ۳. اصل شیوه بیان
این اصل ناظر به آن اســت که از ابهام و چندپهلوگویی پرهیز شود و سخنان، منظم و از 
صراحت کامل برخوردار باشند. )گرایس، ۱۹۷۵: ۴۵-47( بنابراین اگر کلامی از ویژگی‏های 
فوق برخوردار نباشــد، در واقع از اصل شیوه بیان گرایس پیروی نکرده است. گفتنی است 
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که نقض هر یک از این اصول جهان‏شــمول به معنای غلط بودن جمله نیست؛ بلکه معنایی 
را در پس الفاظ ظاهری دارد که آن، مقصود گوینده است.

3 .3 .1. نقض اصل شیوه بیان برای اشاره به صفت اعلمیتّ خداوند 
   آیه اول ســوره مجادله درباره زنی ســخن می‏گوید که همسرش پس از ظهار، پشیمان 
می‌شود و زن به نزد پیامبر )ص( می‌رود تا چاره‌ای بیندیشد برای اینکه دوباره به همسرش 
برگــردد. وی به درگاه خداوند گلایه و شــکایت می‌کند و خداونــد دعاهای او را اجابت 

می‌نماید:
﴿قَدْ سَمِعَ الَلَّهّهُ قوَْلَ التَّيِ تجَُادِلكَُ فيِ زَوْجِهَا وَتشَْتكَِي إلِىَ الَلَّهّهِ وَالَلَّهّهُ يسَْمَعُ تحََاوُرَكُمَا إنَِّ الَلَّهّهَ سَمِيعٌ 
بصَِيرٌ«﴾ )مجادله/ 1(؛ »قطعاً خدا سخن زنی را که دربارۀ شوهرش با تو مجادله می‏کرد و به 

خدا شکایت می‏نمود، شنید و خدا گفتگوی شما را می‏شنود. همانا خدا شنوای بیناست.«
همان گونه که اشاره شد طبق اصل شیوۀ بیان گرایس، جمله‏ها در یک مکالمه باید دارای 
صراحت باشــد و از دوپهلوگویی و ابهام پرهیز شــود. با درنگ در آیه آغازین این ســوره 
می‏توان دریافت که از »سَــمِعَ« معنای ضمنی آن مورد توجه است و خداوند با لفظ »سَمِعَ« 
می‏خواهد اعلام کند که مجادله زن با پیامبر )ص( را شنیده‏است. نکتۀ حائز اهمیت در این 
بخش، آن است که لازمه شنیدن، حضور است و این آیه به صورت تلویحی بیان می‏کند که 
خداوند در همه جا حضور دارد و از احوال تمامی بندگان آگاه است و درخواست‏های آنان 
را اجابت می‏کند. به بیان دیگر، از دل همین واژه »سَمِعَ« معنای اجابت کردن دعا قابل استنباط 
اســت که در ورای معنــای ظاهری واژگان قرار دارد و به طــور ضمنی به صفت اعلمیتّ 
خداوند اشاره می‏کند. با این بیان می‏توان گفت که نقض اصل کیفیت در آیۀ فوق دربردارندۀ 

معنایی ضمنیِ »صفت اعلمیت« است که خداوند، آن را اراده کرده‏است.

3 .3 .2. نقض اصل شیوه بیان با انگیزه جلب توجّه به معنایی افزون از آنچه بیان شده‌است.
گاه گوینده بدون هدفِ فریب‏دادن یا گمراه ساختن شنونده طبق اصول عمل نمی‌کند، زیرا 
می‌خواهد توجه شنونده را به معنایی افزون بر آنچه گفته‌ شده جلب نماید. (گرایس، ۱۹۷۵: 
۴۹( با عنایت به این دیدگاه، آیه دوم سوره مجادله ﴿إنَِّ اللهَ لعََفوٌّ غَفُورٌ﴾ در هاله‏ای از ابهام در 
َّذِینَ یظَُاهِرُونَ مِنْکُمْ مِنْ نسَِائهِِمْ مَا هُنَّ أمَُّهَاتهِِمْ  صدد بیان حکمی از جانب خداوند اســت: ﴿ال
َ لعََفُوٌّ غَفُورٌ﴾ )مجادله/  َّهُمْ لیَقَُولوُنَ مُنْکَرًا مِنَ القَْوْلِ وَزُورًا وَإنَِّ اللَّهَّ ئیِ وَلدَْنهَُمْ وَإنِ إنِْ أمَُّهَاتهُُمْ إلَِّاَّ اللَّاَّ
2(؛ »از میان شما کسانى که زنانشان را ظهار م‌ىکنند ]و م‌‏ىگویند پشت تو چون پشت مادر 
من است[ آنان مادرانشان نیستند. مادران آنها تنها کسان‌‏ىاند که ایشان را زاده‏اند و قطعاً آنها 

سخنى زشت و باطل م‌‏ىگویند ]ولى[ خدا مسلماً درگذرنده آمرزنده است.«
خداوند در این آیه به صراحت بیان نکرد که عمل ظهار، گناه است؛ امّا »غَفُور« در ادامۀ آیه 
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د
له دلالتی است بر اینکه عمل ظهار گناه است؛ چراکه »عفو به بخشش خدا و غفور به پوشاندن 

گناه اشــاره دارد. بنابراین بر هر مســلمانی واجب است این عمل را تر‌ک کند.« )پورسیف، 
۱۳۸۵: ۱۴۰۱( از دیگر دلالت‏ها برای اثبات اینکه عمل ظهار گناه است، ذکر کفاره در آیات 
بعد و آنگاه آوردن ﴿وتلِْکَ حُدُودُ اللهِ﴾ می‏باشد، ضمن آنکه جمله ﴿وللِْکافرِینَ عَذَابٌ أليمٌ﴾ 
دلالت دارد بر اینکه آمرزش گناه ظهار، مشــروط به دادن کفّاره است. )طباطبائی، ۱۴۱۷ق، 
ج۱۹: ۱۷۹( به بیان دیگر، در گزارۀ فوق به صراحت بیان نشــد که عمل ظهار، گناه اســت؛ 
لیکن قرائت واژه عفو و کفّاره‏هایی که برای ظهار ذکر شده است، بخشش مشروط را تلویحاً 
برای ما القا می‏کند. در اینجا معنای اصلی تنها از طریق واژگان همنشین‏شده به دست می‌آید 
و اگر صرفاً به بافت برون‏زبانی بسنده شود، راهیابی به معنای مقصود غیر ممکن خواهد شد. 
شایان توجه است که در تلویح مکالمه‏ای گرایس، گوینده با نقض یک یا چند اصل از اصول 
گرایس، معنایی را اراده می‌کند که فراتر از معنایی است که از جملات به دست می‌آید. لذا 
اگر به معنای نهفته در واژگان بعد، از جمله »غَفُور« توجه نشــود، نمی‌توان به معنای اصلی 
و مقصود گوینده که بیانگر گناه بودن عمل ظهار اســت، دســت یافت؛ زیرا گوینده در این 
عبارت، صراحت‏گویی را که مبنای اصل شیوۀ بیان گرایس است، نقض کرده است و فقط با 
توجه به بافت جمله و دلالت‏هایی که بر معنای تلویحی اشاره دارد، می‏توان به معنای مقصود 

گوینده )گناه بودن عمل ظهار( دست یافت.

3 .3 .3. نقض اصل شیوه بیان با انگیزه اهانت عامدانه
بر پایۀ اصول همکاری گرایس، گوینده گاه به انگیزه‌های متفاوتی از جمله ابهام و تیرگی 
معنایی عامدانه، اصل شیوه بیان را نقض‌ می‌کند. )گرایس، ۱۹۷۵: ۲۶( و این امر، ممکن است 
از سوی یک یا هر دو طرف گفتگو انجام شود. این مسأله در مورد آیه هشتم سوره مجادله 
﴾ )مجادله/ 8(؛ »و چون به نزد تو  مصــداق دارد: ﴿وَإذَِا جَاءُوكَ حَيوَّْكَ بمَِــا لمَْ يحَُيكَِّ بهِِ الَلَّهّهُ

)پیامبر( آیند تو را بدانچه خدا به آن شیوه سلام نگفته، سلام می‌دهند.«
گروهی از یهود آنگاه که به نزد پیامبر )ص( می‌رسیدند، عامدانه و به ‌گونه‏ای مبهم، آنسان 
لامُ  که خداوند به آن روش سلام نگفته بود، به پیامبر )ص( سلام می‌گفتند؛ یعنی به جای »السَّ
عَلَکَی« از روی عمد و به قصد توهین می‏گفتند: »السّــام عَلَیْک« از ریشــه سَامَ یسَُومُ؛ یعنی 
بر تو عذاب و هلاکت باد. )بهرام‏پور، ۱۳۹۷: ۵۴۳( در واقع یهودیان، اصل شــیوۀ بیان را از 
روی عمد نقض‌ می‌کردند و با این بیان مبهم ســعی می‌کردند به پیامبر خدا اهانت کنند، به‌ 
گونه‌ای که متوجّه نشــود و گمان می‌کردند که این گناه آنها بر خداوند و پیامبرش پوشیده 
می‌ماند. نقض اصل شــیوۀ بیان و کاربست ابهام عامدانه توسط یهود در این آیه، دربردارندۀ 
پیام تلویحیِ دشمنی یهودیان نسبت به رسول خدا )ص( است؛ به دیگر سخن، آنها صراحتاً 
دشمنی خود را در این گفتار بیان نکردند؛ بلکه با استفاده از مبهم‏گویی که مترتب بر نقض 
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اصل شیوۀ بیان گرایس است، دشمنی خود را نشان می‌دادند.
ُ عَلَیْهِمْ مَا هُمْ مِنْکُمْ وَلََا مِنْهُمْ وَیحَْلِفُونَ  َّوْا قوَْمًا غَضِبَ اللَّهَّ َّذِینَ توََل در آیه چهاردهم ﴿ألَمَْ ترََ إلِىَ ال
عَلَى الکَْذِبِ وَهُمْ یعَْلَمُونَ﴾ )مجادله/ 14(؛ »آیا ندیدی کســانی را که قومی را دوست گرفتند 
که خدا بر آنها خشــم گرفته اســت؟ اینان نه از شما هستند و نه از آنها، و به دروغ سوگند 
 ُ می‌خورند که با شــمایند و خود می‌دانند.«، اطّلاعــات کافی در مورد اینکه »قوَْمًا غَضِبَ اللَّهَّ
عَلَیْهِمْ« چه کســانی هستند، در ســاختار و بافت جملات وجود ندارد و این مسأله موجب 

نقض اصل شیوه بیان شده است.
گفتنی اســت که اصل شیوه بیان، زمانی نقض می‌شــود که گوینده یا نویسنده اطّلاعات 
خود را به صورت مبهم به گیرنده منتقل کند. )گرایس، 1989: 26( پیرامون آیۀ فوق، جمعی 
 ُ از مفسّــران معتقدند که آنها منحرفان یهودند و انگیزه نامیدن این گروه به »قوَْمًا غَضِبَ اللَّهَّ
عَلَیْهِمْ« دشمنی خاصی است که نسبت به دعوت اسلام نشان می‌دادند. شایان ذکر است که 
دانشــمندان یهود در آغاز دعوت اسلامی، از مبشّران اسلام بودند، لیکن بعدها به خاطر به 
خطر افتادن منافع مادیشان در زمرۀ سرسخت‏ترین دشمنان اسلام قرار گرفتند، لذا خداوند، 
این گروه را به‏عنوان گروهی که مورد خشــم خداوند هســتند، قلمداد کرده‏است؛ از سوی 
دیگر، برخی این گروه را منافقان دانسته‏اند که برای شکست اسلام توطئه می‌چیدند. با این 
بیان در این آیه، وجود ابهام و عدم صراحت نســبت به اینکه این قوم چه کســانی هستند، 
منجر به بروز تفسیرهای معنایی متعدد در مورد این گروه شده‏است و حاکی از نقض اصل 

شیوۀ بیان گرایس می‏باشد.

 :)maxim of quantity( 3 .4. اصل کمّیت
اصل کمیت بدان معناســت که در مکالمات باید به مقدار مورد نیاز اطلاعات رد و بدل 
شــود. فراتر یا کمتر از نیاز ســخن نگویید. در گفتگو، حرفتان را رسا بیان کنید و از تکرار 
اظهارات خــودداری کنید. از طفره رفتن بپرهیزید. )گرایس، 1975: 45( طبق اصل کمیت، 
عبارت باید به‌گونه‌ای بیاید که برابر با رســاندن اصل معنا باشد، لذا اگر عبارت فزونی یابد 
و آن افزوده بدون فایده باشــد، حشو است که باعث نقض این اصل می‌شود؛ همچنین اگر 
از الفاظی استفاده شــود که از آن معانی کمتر باشد، موجب نقض این اصل و ایجاد معنای 
تلویحی می‏گردد. آنچه در این باب، شــایان توجه است، دانستن این نکته است که ممکن 
اســت »گاه در پس الفاظ ظاهری معنای تلویحی برداشت گردد که صدرصد مطابق با نیتّ 
درونی گوینده نباشد.« )رحیمیان و بتولی، ۱۳۸۱: ۴۴( با این بیان، نقض‏های اصل کمیت در 

سوره مجادله عبارتند از:
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د
له 3 .4 .1. نقض اصل کمیتّ به منظور جلوگیری از درگیری و خشونت

در آیه هشــتم ســوره مجادله، نقض اصل کمیت توسط رســول خدا در پاسخ به اهانت 
یهودیان نمود دارد:

ُ بمَِا نقَُولُ حَسْبهُُمْ  بنُاَ اللَّهَّ ُ وَیقَُولوُنَ فیِ أنَفُْسِهِمْ لوَْلََا یعَُذِّ ﴿وَإذَِا جَاءُوکَ حَیَّوْکَ بمَِا لمَْ یحَُیِّکَ بهِِ اللَّهَّ
جَهَنَّمُ یصَْلَوْنهََا فبَئِْسَ المَْصِیرُ﴾ )مجادله/ 8(؛ »آیا کسانى را که از نجوا منع شده بودند، ندیدى 
که بــاز بدانچه از آن منع گردیده‏اند برم‏‏ىگردند و با یکدیگــر به ]منظور[ گناه و تعدى و 
ســرپیچى از پیامبر محرمانه گفتگو م‏ىکنند و چون به نزد تو آیند، تو را بدانچه خدا به آن 
]شیوه[ سلام نگفته سلام م‏‏ىدهند و در دل‏هاى خود م‏‏ىگویند چرا به آنچه م‏‏ىگوییم خدا ما 
را عذاب نم‏‏ىکند. جهنم براى آنان کافى است. در آن درم‏‏ىآیند و چه بد سرانجامى است«.

پیرامون مبادله تحیت یهودیان و پیامبر )ص( به نقل از عایشــه آمده است که: من متوجّه 
اهانت یهودیان به رســول خدا شدم، به آن‌ها پاســخ دادم: »علکیم السّامُ ولعََنکَم اللهُ وغَضِبَ 
علکیم« )مرگ بر شــما. خدا لعنت کند شما را و غضب کند بر شما(. پیامبر خدا به عایشه 
می‌گوید: »مدارا کن و از خشــونت و بدگویی بپرهیز«. عایشه می‌گوید به پیامبر خدا گفتم: 
مگر نمی‌شنوی که می‌گویند مرگ بر تو؟ پیامبر فرمود: »مگر تو هم نشنیدی که من در جواب 
آن‌ها گفتم: عَلکیم؟« )مکارم شیرازی، ۱۳۹۰: ۵۴۳( با اندکی تأمل وضوح این مسئله که پیامبر 
)ص(، اصل کمیتّ را نقض نموده اســت نمایان می‌گــردد. گرایس در راهکار کمیتّ بیان 
می‏دارد که »در مکالمات از اطناب و ایجاز بپرهیزید و به قدر لازم سخن بگویید.« )گرایس، 
۱۹۷۵: ۴۵( امّا پیامبر در پاسخ به توهین یهودیان نفرمودند »السّام علکیم«؛ )مرگ بر شما باد(؛ 
بلکه تنها با بیان »علکیم« یعنی بر شما باد و حذف »السّام« به قرینه لفظی که در پاره‏گفتار قبل 
یعنی گفتار یهودیان وجود داشــت، اهانتی که به او شده بود را به خود یهودیان به شیوه‌ای 

تلویحی بازگرداند تا از درگیری و بدگویی‏های بعدی نیز جلوگیری شود.

3. 4 .2. نقض اصل کمیتّ با انگیزه تعلیم آداب معاشرت
طبق اصل کمیتّ گرایس در مکالمات و تبادل اطلاعات باید کلام به اندازه‏ای باشــد که 
مطلوب را به روشــنی بیان کند و از کاســتن دال‏ها نســبت به مدلول مطلوب پرهیز شود. 
)گرایس، ۱۹۷۵: ۴5-47( در آیه یازدهم سوره مجادله، نقض اصل کمیت نهفته است و بافت 
بیرونی و ظاهری کلام به خوبی معنای مقصود را بیان نمی‌کند و برای دســتیابی به معنای 

ضمنی نیاز به اطلاعات فرازبانی و بررسی موقعیت کلام می‌باشد:
حُوا فيِ المَْجَالسِِ فاَفْسَحُوا يفَْسَحِ الَلَّهّهُ لكَُمْ وَإذَِا قيِلَ انشُْزُوا  ﴿ياَ أيَهَُّا الذَِّينَ آمَنوُا إذَِا قيِلَ لكَُمْ تفََسَّ
فاَنشُْزُوا يرَْفعَِ الَلَّهّهُ الذَِّينَ آمَنوُا مِنْكُمْ وَالذَِّينَ أوُتوُا العِْلْمَ دَرَجَاتٍ وَالَلَّهّهُ بمَِا تعَْمَلُونَ خَبيِرٌ﴾ )مجادله/ 
11(؛ »ای کســانی که ایمان آورده‌اید چون به شــما گفته شــود: در مجالس جای باز کنید 
پس جای باز کنید تا خدا برای شــما گشایش حاصل کند و چون گفته شود: برخیزید پس 
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برخیزید. خدا درجات کسانی از شما را که ایمان آورده و کسانی را که دانشمندند بالا می‌برد 
و خدا به آنچه می‌کنید آگاه است.«

با نظر به بافت متنیِ خطاب خداوند به مسلمانان که می‌فرماید: »در مجالس جای باز کنید«، 
به نظر می‌رســد از اصل کمیت پیروی نشده است. زیرا بیان نشده برای‌ چه کسانی جای باز 
کنیم. »به عقیده گرایس در مواقعی درک معنای ضمنی به تلاش بیشتر مخاطب وابسته است.« 
)گرایس، ۱۹۷۵: ۲۲۵( مراد تلویحی این آیه از »جا باز کردن«، بیان بعضی از آداب معاشــرت 
است. برای روشن‌تر شدن این مطلب می‌توان به تفسیر آیه مراجعه کرد مبنی بر آنکه »اصحاب 
پیامبر )ص( قبل از نزول این آیه، گشاد می‌نشستند و برای واردین جایی برای نشستن نمی‌ماند، 

لذا خداوند فرمود: در مجالس جمع‌وجور بنشینید.« )طباطبائی، ۱۴۱۷: ۱۴۰۴(
بنابراین با توجّه به مقتضای حال و فضایی که کلام در آن صادر شده‏اســت، دسترسی به 
معنای ضمنی این نقض فراهم می‌شــود. در ادامه آیه بیان شده است: »برخیزید« که در این 
گزاره نیز نقض اصل کمیت گرایس دیده می‌شــود؛ زیرا اطّلاعات کافی ارایه نشــده است 
پیرامون اینکه »برای چه کسانی« و »به چه علّت« برخیزند. در این پاره‏گفتار و برای رسیدن 
به معنای ضمنی آن، بررســی موقعیت کلام رهگشا است؛ مقصود در این آیه، آن است که 
»برخیزید و جای خود را به واردینی که سزاوارند؛ یا به جهت کهولت یا خستگی یا علم و 
تقوایشان بدهید.« )طباطبائی، ۱۴۱۷: ۱۴۰۴( با این بیان، از پیام تلویحی‌ای که در پس الفاظ 
ظاهری نهفته‏اســت، بزرگداشت و احترام اسلام به علمای امّت دریافت می‏شود که احترام 
گذاشتن به آنان را خداوند ارزشمند دانسته و موجب نیل به درجات عظیم معرفی کرده‌است.

3 .4 .3. نقض اصل کمیت با‌ انگیزه فراگیر شدن یک معنا
در‌ آیــه ۲۱ ســوره مجادله، نقض اصل کمیتّ گرایس با هــدف فراگیری معنا و مقصود 

مشاهده می‌شود:
ي إنَِّ الَلَّهّهَ قوَِيٌّ عَزِيزٌ﴾ )مجادله/ 21(؛ »خداوند مقرّر کرده‏است  ﴿كَتبََ الَلَّهّهُ لََأَغْلِبنََّ أنَاَ وَرُسُــلِ

حتماً من و رسولانم چیره خواهیم شد، آری خداوند نیرومند شکست‏ناپذیر است.«
در این آیه، اطلاعات کافی دربارۀ نوع چیرگی و غلبه به مخاطب داده نشده‏اســت. نقض 
اصل کمیتّ از آن جهت که مخاطب بعد از خواندن یا شنیدن این گزاره، اطلاعات کافی و 
وافی از مفهوم غلبه به دست نمی‌آورد. با این حال، با عنایت به یقینی که در احاطه خداوند 
بر تمامی اعمال بندگان وجود دارد، این مفهوم ضمنی حاصل می‏شــود که غلبه خداوند از 
هر جهت اســت و این آیه با لام تأکید و نون تأکید ثقیله، تردیدها را نسبت به غلبه حتمی 
و فراگیر خداوند می‌زداید. به بیان دیگر، آنچه مشــخص است این است که عبارت مزبور، 
اطّلاعات کافی دربارۀ مقصود از غلبه خداوند به مخاطب نمی‌دهد و آنگاه که شنونده راجع 
به غلبه خداوند می‌شنود، انواع معنا و مفهوم غلبه در ذهن نمایان می‌شود. لیکن طبق شناختی 
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د
له که نســبت به صفات خداوند وجود دارد و نیز با توجّه به تعابیر‌ مفسّران می‌توان به مفهوم 

تلویحی این غلبه حتمی و فراگیر پی‌برد و به صفت غالب بودن و پیروزمندی خداوند رهنون 
شد، چنان‏که در آیه 21 سوره یوسف نیز به این صفت خداوند اشاره شده است: ﴿وَالَلَّهّهُ غَالبٌِ 
عَلَى أمَْرِهِ وَلكَِنَّ أكَْثرََ الناَّسِ لََا يعَْلَمُونَ﴾ )یوسف/ 21(؛ »خدا بر کار خویش غالب است؛ ولی 
بیشــتر مردم نمی‌دانند.« بنابراین با عنایت به اطلاعات فرازبانی نســبت به قدرت خداوند، 
معنای این غلبۀ حتمی و فراگیر برای شنونده هویدا می‌گردد. گفتنی است که با توجه به ابهام 

موجود در مفهوم غلبه در این آیه، نقض اصل شیوۀ بیان نیز هویدا است.

نتیجه‏گیری
۱. بررسی نقض‏های اصول همکاری گرایس در سوره مجادله با عنایت به بافت برون‏زبانی 
و درون‏زبانی، بیانگر این مطلب است که این سوره مبارکه در برخی موارد با خروج آگاهانه 
از قواعد همکاری گرایس که در زبان فارسی به آن »استلزام استنباطی« می‌گویند و در علم 
بلاغت سنتّی با عنوان »مقتضای حال« شناخته می‌شود، سبب ایجاد معانی ضمنی و تلویحی 
گشته‏است و اگر شــنونده یا خواننده به این معانی تلویحی تأمّل نکند، بسیاری از اغراض 
اصلی گوینده پوشــیده خواهد ماند. لذا توجه به این تلویحات در خوانش مفاهیم نهفته در 
این ســوره مبارکه از اهمیت بالایی برخوردار است و صرفاً توجه به معنای ساختار ظاهری 

آیه‏ها برای دریافت مقصود الهی کافی نیست.
۲. نقض‏های اصول همکاری گرایس در سوره مجادله که در بستر سازوکارهای مختلفی 
همچون ابهام، کنایه، اغراق، تناسی تشبیه، ایجاز و غیره انجام شده است، نشان می‏دهد که:

الــف( در اصل کمیتّ هر گونه زیادی یا نقصانِ لفظ بر معنــا، و حذف و اضافه، دارای 
مفهومی فراتر از معنای ظاهری و اوّلیه آیه می‌باشد و مفاهیمی همچون »شدّت گناه«، »آداب 

معاشرت« و انواع آموزه‏های اخلاقی از جمله »احترام به منزلت علما« را افاده می‏کند.
ب( با عنایت به اصل کیفیت که ناظر به درستی سخن و مستندگویی است، نقض‏های سوره 
مجادله در بستر سازوکارهایی همچون کنایه و تناسی تشبیه بر اراده برخی از مفاهیم تلویحی از 
قبیل »بیان شدّت خشم و نفرت«، »اغراق« و »استفاده ابزاری از عقیده و مذهب« دلالت می‏کند.
ج( اصل ارتباط که معطوف به وجود انسجام و ربط منطقی میان گفتگوها یا مرتبط‏بودن 
بخش‌های یک گفته می‌باشد، در این سوره مبارکه به انگیزه‌هایی همچون »سنجش خلوص 
نیتّ اغنیا«، »نکوهش جهنمیان« و »هشــدار و انذار نســبت به کیفر اعمال« نقض گردیده و 

به‌گونۀ ضمنی، مقصود گوینده را بیان می‌کند.
د( اصل شــیوۀ بیان گرایس کــه بر رعایت نظم و پرهیز از مبهم‏گویــی تأكید می‌کند، در 
سوره مجادله برای القای پیام‏های تلویحی همچون »اشاره به صفت اعلمیت خداوند«، »اهانت 
عامدانه«، »پرهیز از درگیری« و »جلب توجه مخاطب به مقصود فرازبانی« نقض گردیده‏است.
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