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 شیوه‌‏نامۀ نگارش و چگونگی پذیرش مقاله

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

اختصاص دارد. 
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

و يادداشت‌ها و کتابنامه BLotus12 حروفچينی شود.
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 - ترجمۀ انگليسی عنوان مقاله، چکيده و کليدواژه‌ها همراه مقاله ارسال گردد.
4- شرایط پذیرش اولیه:

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

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

نشده است، آن را برای دیگر مجلات ارسال نکند.
- مسئولیت صحّت یا سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهدۀ نویسنده است.
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Analyzing the function of relational coherence compo-

nents in the organization of the syntactic-semantic struc-
ture of the Holy Quran based on the approach of McHoli-

day and Ruqiyeh Hassan

(Received:2023-04-04  Accepted:2023-06-25)

Abbas Ganjali1, Masoud Salmani Haghighi2 

Abstract 
Coherence means creating a relationship and continuity between two or 
more structures that are grammatically equal to each other. Today, there 
are many factors and tools to create continuity and organization of the 
semantic-syntactic structure of a text. The components of relational con-
sistency are considered one of the tools of integration between the phras-
es of a text, which was proposed by McHoliday and Ruqiyeh Hassan. 
Conjunctive elements include: Conjunctive elements can appear in four 
additional, causal, unexpected, and temporal types. The element of time 
connection itself includes four components: sequential, simultaneity, ref-
erential, and final. Based on the descriptive-analytical method, the pres-
ent essay examines the role of the mentioned components in the syntac-
tic-semantic organization of the verses of the Holy Quran. The findings 
of the research show that the components of relational consistency in the 
selected examples most connected the semantic structure of the sentences 
to each other, although these elements had an outward manifestation in 
most of the examples, by reflecting more on the expressions, it can be 
realized that these components make the conceptual structure of the text. 
are linked to each other.
Keywords: Qur'an, parallelism, syntactic-semantic organization, Halli-
day and Hassan
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واکاوی کارکرد مؤلفه‌های همپایگی ربطی در سازمان‌بندی 
ساختار نحوی- معنایی قرآن کریم بر اساس رویکرد مک هالیدی و 

رقیه حسن
)تاریخ دریافت: 15-01-1402 تاریخ پذیرش: 1402-04-04(

عباس گنجعلی1
مسعود سلمانی حقیقی2

چکیده 
همپایگی به معنای ایجاد رابطه و پیوستگی میان دو یا چند سازه‌است که از لحاظ دستوری با 
یکدیگر برابر باشند. امروزه عوامل و ابزارهای متعددی برای ایجاد پیوستگی و سازمان‌بندی 
ســاختار معنایی- نحوی یک متن وجود دارد. مؤلفه‌های همپایگی ربطی به عنوان یکی از 
ابزارهای یکپارچه‌ســازی میان عبارات یک متن به شمار می‌روند که توسط مک هالیدی و 
رقیه حسن مطرح شده‌است. عناصر ربطی شامل: عناصر ربطی – پيوندی می‌تواند در چهار 
نوع اضافی، ســببی، خلاف انتظار و زمانی نمود یابد. عنصر ربط زماني نيز خود در بردارندۀ 
چهار مؤلفۀ ترتیبی، همزمانی، ارجاعی و انجامی اســت. جســتار حاضــر با تکیه بر روش 
توصیفی- تحلیلی به واکاوی نقش مؤلفه‌های مذکور در سازمان بندی نحوی- معنایی آیات 
قرآن کریم می‌پردازد. یافته‌های پژوهش نشــان می‌دهد مؤلفه‌هاي همپایگی ربطی موجود 
در مثال‌های برگزیده بیشتر ساختار معنایی جملات را به یکدیگر مرتبط کردند، اگر چه این 
عناصر در بیشتر نمونه‌ها تجلی ظاهری داشتند؛ اما با تأمل بیشتر در عبارات می‌شود به اين 

مسأله پی برد که این مؤلفه‌ها ساخت مفهومی متن را به یکدیگر پیوند زده‌اند. 
کلید واژه‌ها: قرآن، همپایگی، سازمان بندی نحوی- معنایی، هالیدی و حسن.
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 1. مقدمه
مقولۀ انسجام یا سازمان‌بندی ساختار معنایی- نحوی، یکی از مباحث زبان‌شناسی به شمار 
می‌رود. زبان‌شناسی نقشگرا از رهگذر توجه به نقش‌های زبانی و معرفی زبان به عنوان ابزار 
ارتباطی، تحولات عمیقی در مطالعات زبان شناســی ایجاد کرد. از جمله دستاوردهای این 
رویکرد، معرفی عوامل انسجام متن است که عنصرهای زبانی یک جمله را به عناصر زبانی 
دیگر جمله مرتبط می‌سازد و جملات را از گسستگی خارج می‌کند و با برقراری رابطه بین 

آنها متن را شکل می‌دهد )کرم زادگان، 1398: 274(. 
انسجام یکی‌از جالب‌ترین جنبه‌های متنیت1 است؛ موضوعی که در نوع خاصی از نقد ادبی 
به شــدت مورد توجه قرار گرفته‌است، اما به هنگام ترجمه به راحتی نادیده گرفته می‌شود. 
چنین به نظر می‌رسد که می‌توان به دو روش به انسجام و سازمان‌بندی معنایی ساختار یک 
متن دست یافت، از یک سو، مجموعه‌ای از ابزارهای دستوری مشخص نظیر توالی زمان‌ها 
یا رابط‌هایند که متن را از نظر زمان، مکان و به لحاظ منطقی سازمان‌دهی می‌کنند؛ از سوی 
دیگر، مجموعه‌ای از ابرازهای واژگان- دستور هستند که برای تثبیت پیوندهای اصلی میان 

سازه‌های ساخت اطلاع، درون متن به کار می‌روند )فاست، 1397: 216(.
به طور کلی هدف یک پژوهش به هدف بنیادی، توسعه‌ای – ترویجی و کارکردی صورت 
می‌پذیرد. در این جســتار کاربســت مؤلفه‌هاي همپایگی ربطی- پیوندی در سازمان بندی 
ساختار نحوي- معنایی متن اصلی قرآن کریم مورد با هدف توسعه‌ای- ترویجی و کارکردی 
مورد بررســی قرار می‌گیرد. آیات منتخب به دلیل نمود عناصر ربطی در آنها‌ و برخورداری 
از قابلیت تحلیل و بررســی انتخاب شــده‌اند. هر چند می‌توان گفت امکان این وجود دارد 
که عناصر مذکور را در ســایر آیات نیز بررسی و مشاهده کرد. همچنین با توجه به این که 
امکان بررسی تمامی مؤلفه‌هاي همپایگی ربطی در یک یا دو سوره به صورت تطبیقی وجود 
نداشت، نمونه‌ها به فرم پراکنده از سرتاسر قرآن برگزیده شدند تا از این طریق بتوان کارکرد 

تمامی این عناصر را بازتاب داد.

1-1. پیشینۀ پژوهش
تاکنون هیچ مقاله یا پایان نامه‌ای کاربســت تمامــی مؤلفه‌هاي همپایگی ربطی– پیوندی 
در ســازمان‌بندی ساختار نحوی- معنایی قرآن کریم را به صورت یکجا مورد بررسی قرار 
نداده‌اســت، لکن به برخی از پژوهش‌هایی که در این حوزه  ‌صورت گرفته‌اســت، اشاره 

می‌شود:
ـ مقالۀ »نقش عوامل ربط زمانی در انسجام متن« نوشتۀ نوروزی و غلامحسین‌زاده )1388( 
چاپ شــده در فصلنامۀ کاوش‌نامه زبان و ادبیات فارسی، که به بررسی عوامل ربط زمانی 
1) Textuality
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در قصیده انتخابی خود پرداخته‌اند و به این نتیجه رســیدند که تمامی عوامل ربط خاصیت 
انسجام بخشی ندارند.

ـ مقالۀ »بررســی مقابل‌های نقش گفتمانی ادات پیوندی »و و ف« در قرآن کریم«، نوشتۀ 
ویسی و وردنجانی، )1395( چاپ شده در کنگره بین المللی زبان و ادبیات، به بررسی نقش 
روابط گفتمانی ادات پیوندی در متن قران کریم پرداخته‌اســت. نتایج پژوهش حاضر نشان 
می‌دهد حرف ربط و در متن ســوره مورد نظر به نسبت یکسان در جایگاه آغازی و میانی 
به کار رفته و بیشــتر در روابط پیوندی، تمثیلی و تقابلی شرکت می‌کند، در حالیکه حرف 

فاء غالبا در جایگاه میانی و در روابط توالی زمانی، شرطی و علی به کار گرفته شده‌است.
ـ  مقالۀ »کاربســت نظریه انسجام متن در سوره مبارکه حجرات«، نوشتۀ طاوسی و زارع 
زردینی، )1400(، چاپ شده در مجلۀ مطالعات سبک شناختی قرآن کریم، به بررسی عوامل 
انسجام بخش در سورۀ مذکور پرداخته‌است. از نتایج این پژوهش می‏توان به توسعه روش‏های 
زبان‌شناسی در دانش تناسب آیات قرآن، همچنین پاسخ‏گویی به شبهات مستشرقان دربارۀ 
ناسازگاری و چندلایگی متن ســوره‏های قرآن و همچنین ارائه یک روش در یافتن محور 

موضوعی سوره‏های قرآن کریم اشاره کرد.
ـ  مقالۀ »بررســی عناصر انســجام پیوندی و رابطه آن با معنا در داستان آفرینش آدم در 
مرصادالعباد «، نوشتۀ گلی زاده و فاطمی، )1400(، چاپ شده در مجلۀ تفسیر و تحلیل متون 
زبان و ادبیات فارسی،  به بررسی ادوات پیوندی در داستان آفرینش آدم در مرصادالعباد در 
چهار گونه عوامل ربط افزایشی، تقابلی، سببی و زمانی پرداخته‌است. یافته‌های پژوهش نشان 

می‌دهد کارکرد عوامل افزایشی و سببی بیشتر از سایر عوامل پیوندی است.
ـ  مقالۀ »معنای تلویحی ادوات ربطی در قرآن کریم با تکیه بر اصل مشــارکت«، نوشــتۀ 
راســتگو و نجفی نوبهاری، )1401(، چاپ شــده در پژوهشنامۀ قرآن و حدیث، به بررسی 
معنای تلویحی ادوات ربطی در قرآن کریم پرداخته‌اســت. بررســی داده‌های قرآنی نشان 
می‌دهد کــه معنای ادوات ربطی در پاره گفت‌ها و جمله‌های قرآن تنها با توجه به صورت 
و ســاخت آنها قابل فهم نیست بلکه برای درک کامل منظور اصلی از کاربست آنها باید به 
عواملی چون بافت، هم متن، روابط بینامتنی، مولفه‌های معناساز ادوات ربطی و دانش پس 

زمینه‌ای توجه کرد.
    تفاوت این پژوهش با ســایر آثار، در این اســت که تمام عناصر همپایگی ربطی نظیر: 
افزایشــی، سببی، اختلافی و چهارگانۀ زمانی در آیات منتخب از قرآن کریم مورد تحلیل و 

بررسی قرار گرفته‌است که این امر در نوع خود یک نوآوری به شما می‌رود.

1-2. پرسش‎های پژوهش
1 ـ مؤلفه‌هاي همپایگی ربطی چگونه باعث سازمان بندی ساختار نحوی- معنایی متن می‌شود؟



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13

پاییز و زمستان
1402

13

 � 
واکاو


ی

 کارکر


 مؤلفههای همپایگی ربطید












در سازمانبندی ساخ 










ار ت


حوی- معنایی قرآن کریمن












ب 

 اساس رر



یکرد مکو



 

لیاه
ی و رقد




ه حسنی


 2ـ  در فراگیری معنای ادوات همپایگی ربطی، توجه به چه عناصری از اهمیت برخوردار 
است؟

1-3. ضرورت و اهميتّ پژوهش
از آنجایی که مطالعه و بررسی متون دینی به خصوص قرآن کریم در حوزه‌های مختلف، 
افق‌های دانشی پژوهشــگران را گسترش می‌دهد و باعث آشنایی آنان با زیبایی‌ها و رمز و 
رموز نهفته در آن می‌گردد، از این رو نگارش چنین مقاله‌ای می‌تواند برای تمامی علاقه‌مندان 

به پژوهش در قرآن کریم راهشگا و مفید به فائده باشد.

2. سازمان‌بندی معنایی متن 
حفظ کامل ســاخت واژگان و عبارات یک متن و ســازمان بنــدی معنایی آن، یکی از 
شیوه‌هایی است که متن را به شکل یکپارچه حفظ می‌کند. یکی از عوامل مؤثر در این زمینه 
عبارت است از: »انسجام« که معمولا در قالب استفاده از ابزارهای دستوری یا ساختی برای 
حفظ یکپارچگی متن تعریف می‌شــود، و »پیوستگی« که به مثابه شبکۀ مفهومی یا معنایی 
است که بخش‌های مختلف متن را به شکل یک کل واحد به هم می‌چسباند )فاست، 1397: 
215(. اگینز1 پیوستگی را به مثابۀ رابطه متن با موقعیت و شرایط حاکم بر آن تعریف می‌کند؛ 
به عبارت دیگر پیوستگی را چیزی بیرون از متن می‌داند در حالیکه انسجام را به عنوان بعد 

درونی متن معرفی می‌کند )اگینز، 1994: 87(. 
وی معتقد است که اگر در اوج گرمای سوزان ظهر در وسط بیابان جملۀ »چراغ را روشن 
کن« را به زبان بیاورم، این گفته‌ام به لحاظ موقعیتی فاقد پیوستگی است. اگر به عنوان افسر 
جنایی در صحنۀ جرم خطاب به متهم به جای این که بگویم »شــما را از حقوق قانونی‌تان 
آگاه می‌کنم«، جملۀ »گوش کن به حرفم مرتیکۀ بیشعور« را به زبان بیاورم، این گفته‌ام اصلًا 
پیوستگی ندارد. اگر جملۀ فرانسوی"  “I1 veux qu elle est heureux )او ذکر می‌خواهد که 
او مؤنث خوشبخت شود( را تولید کنم، هرچند که گفته‌ام پیوستگی دارد، اما در سطح اولیۀ 
ساخت درونی جمله، نا منسجم به نظر می‌رسد؛ زیرا "x" باید به صورت "t" و “est” باید 
به صورت “soit” و"heureux" به شکل "heureuse" باشد. با وجود این که سخنگوی زبان 
فرانسه می‌تواند معنی حرفم را بفهمد، اما به راحتی هم نمی‌تواند این جمله را درک کرد، آن 
هم به این دلیل که من پیوســتگی‌های دستوری اصلی جمله را از بین برده‌ام؛ پیوندهایی که 

سازه‌های درون جمله و فراتر از آن را به هم مرتبط می‌سازند )همان: 216-215(.

1) Eggins 
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3. مؤلفه همپایگی ربطی
یکی از روش‌های مهمی که باعث ســازمان بندی معنایی و انســجام متن مقصد می‌شود 
اتصــال بخش‌های مختلف متن به کمک انواع حروف ربط یا ابزارهایی اســت که این کار 
را انجــام می‌دهند. در عبــارت"I’ve got a cold. I’m going to bed" می‌توان همپایگی را 
مشاهده کرد، یعنی دو جمله بدون اینکه ابزار پیوند انسجامی مشخصی داشته باشند فقط در 
کنار هم قرار گرفته‌اند. در چنین شرایطی، گیرندۀ متن مجبور است که خود، ارتباط علت- 
معلول مشــخصی را از طریق انسجام موقعیتی تعیین کند )فاســت، 1397: 227(. هالیدی 
و حســن عوامل ربط را به چهار دسته تقســیم کرده‌اند: 1( افزایشی، شامل: ساده، مرکب، 
مزدوج، توضیحی و تمثیلی 2( تقابلی، شــامل: ساده، مرکب و مزدوج 3( علّی، شامل عادی 
 Halliday& Hassan( زمانی، شــامل: ترتیبی، همزمانــی، ارجاعی و انجامی )و معکوس 4

.)239-238: 1984

3ـ1. ربط اضافی یا افزایشی
یکی از انواع عوامل ربطی متن، ربط اضافی یا افزایشی است. »اين نوع رابطه معنایی وقتی 
برقرار می‌شــود كه جمله‌ای دربارۀ محتوای جمله‌هــای قبلی در متن مطلبی را اضافه كند. 
اين جمله‌هاي اضافي مي‌تواند جنبة توضيحي، تمثيلی و مقايسه‌ای داشته باشد« )لطفی پور 
ســاعدی، 1371: 114(. برخی حــروف و واژگان در زبان عربی نظیر» وَ ، اوَ ، امَ ، کذلك( 

دارای نقش ارتباط اضافی و یا افزایشی می‌باشند.
1- إنِاَّ أوَْحَيْناَ إلِيَْكَ كَمَا أوَْحَيْناَ إلِىَ نوُحٍ وَالنبَّيِيِّنَ مِنْ بعَْدِهِ وَأوَْحَيْناَ إلِىَ إبِرَْاهِيمَ وإَسِْــمَاعِيلَ 
وإَسِْحَاقَ ويَعَْقُوبَ وَالْأْأَسْباَطِ وعَِيسَى وأَيَوُّبَ ويَوُنسَُ وَهَارُونَ وَسُلَيْمَانَ وَآتيَْناَ دَاوُودَ زَبوُرًا )نساء/ 

آیه 163(.
ِّصِينَ  أمَ تأَمُرُهُم أحَلَمُهُم بهَِذَا أمَ هُم قَوم طَاغُونَ أمَ يقَُولوُنَ  َّصُواْ فإَِنِّي مَعَكُم مِّنَ ٱلمُترََب 2- قلُ ترََب
لهَۥُ بلَ لَّاَّ يؤُمِنوُنَ فلَيأَتوُاْ بحَِدِيث مِّثلِهۦِٓ إنِ كَانوُاْ صَدِقيِنَ  أمَ خُلِقُواْ مِن غَيرِ شَيءٍ أمَ هُمُ ٱلخَلِقُونَ  تقََوَّ
مَوَتِ وَٱلَأرضَ بلَ لَّاَّ يوُقنِوُنَ أمَ عِندَهُم خَزَائنُِ رَبِّكَ أمَ هُمُ ٱلمُصَيطِرُونَ )طور/ آیات  أمَ خَلَقُواْ ٱلسَّ

.)37- 31
َّذِينَ كَفَرُواْ أوَ يكَبتِهَُم فيَنَقَلِبوُاْ خَائبِيِنَ ليَسَ لكََ مِنَ ٱلَأمرِ شَيءٌ أوَ يتَوُبَ  3-  ليِقَطَعَ طَرَفا مِّنَ ٱل

َّهُم ظالمُِونَ )آل عمران/ آیه 128(. بهَُم فإَِن عَلَيهِم أوَ يعَُذِّ
در نمونۀ نخســت، عامــل همپایگی"واو" به عنوان حلقه وصل میــان واژگان و عبارات 
آیه‌است. این عامل در ایجاد ارتباط درون جمله یا مشارکت اعرابی نقش بسزایی دارد. آنچه 
که در بررسی و تحلیل یک متن اهمیت دارد، روابط درون جمله‌ای نیست؛ بلکه روابط میان 
جملات و پیوند میان آنهاست )نظری، 1392: 39( اما از آنجایی که متن قرآن سرشار از ربط 
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 درون جمله‌ای یا اشتراک نحوی است، در بررسی عوامل ربطی به خصوص ربط افزایشی، 
می‌بایست به پیوند درون جمله‌ای اهمیت داد که در برخی مواقع از پیوند میان جملات بیشتر 
به چشــم می‌آید. در این نمونه، حرف ربط"واو" بار حمل معنای عبارت" أوحينا إلى« را با 
خود به دوش می‌کشــد. همان طور که ملاحظه می‌شود، تمام واژگان پس از این حرف به 
صورت مفتوح آمده‌اند و در حقیقت به وسیله این حرف به اولین معمول که واژۀ "ابراهیم" 
باشــد، اضافه شده و در تمامی آنها معنای "أوحينا إلى" یافت می‌شود1. هدف از این عنصر 
ربطی مشارکت و انتقال اعراب است. در این نوع ربط واژگان یا ترکیب‌هایی به هم افزوده 
می‌شــوند که همگی به یک عامل اولیه وابسته هســتند به زبانی دیگر و از دید نحوی، در 
واژگان یا ترکیب‌های بعدی عامل اولیه حذف شــده و یک پیوند افزایشی آنها را به واژه یا 
ترکیب اول مرتبط می‌سازد. هر چه این افزوده‌ها بیشتر باشد اهمیت کارکرد ادات افزایشی 

بیشتر به چشم می‌آید )همان: 40(.
در نمونۀ دوم و ســوم حرف ربطی"أم و أو" مســؤولیت ایجاد همپایگی میان جملات و 
انتقال معنا را برعهده دارد. در واقع این عنصر ربطی، باعث افزودن یک جمله به جمله قبل 
و ایجاد ساختار خرد می‌گردد. در مثال دوم حرف عطف"أم" از نوع "أم منقطعه" به معنای 
استفهام توبیخی است که جملات مســتقل را به یکدیگر متصل ساخته و باعث انسجام و 

سازمان‌بندی ساختار نحوی- معنایی آیات مزبور شده‌است2.
بــرای حرف ربــط "أو" دوازده معنا ذکر کرده‌اند که عبارت‌اند از: شــک و تردید، ابهام 
و تشــکیک، تخییر، اباحه و جمع مطلق)ابن هشــام، 1383، ج1: 286(. در مثال ســوم به 
پیامبر)ص( گفته می‌شــود که خداوند در قطع کردن پیکر یا ســرکوب کردن و بخشیدن یا 
عذاب دادن کافران مختار اســت که این اختیار در حرف ربطی مذکور تجلی یافته‌است. در 
این آیه همپایگی افزایشــی در سطح میان جمله‌ای صورت گرفته‌است و جملات از لحاظ 
ساختاری به یکدیگر وابسته نیستند و تنها اشتراک ضمیر"هم" و معانی نهفته در آن، آنها را 
به یکدیگر وابســته کرده‌است. در این سطح از افزایش داده، جملاتی که به اصطلاح نحوی 

ارکان اصلی خود را اخذ کرده‌اند، به یکدیگر افزوده می‌شوند )نظری، 1392: 40(.

3ـ2. ربط علّي یا سببی
همان طور که از نامش پيدا اســت، ســبب و دليل رویدادی را بيان می‌کند. »ربط سببی 
زمانی رخ می‌دهد که رویدادهای فعل یک جمله با رویدادهای دیگر جمله‌ها ارتباط سببی 
و علّی داشته باشد. این ارتباط شامل روابط علت، نتيجه، هدف و شرط می‌شود« )لطفی پور 

1( اسم‌های علم با توجه به این که غیر منصرف هستند، در حالت مجروری به جای کسره، فتحه می‌گیرند.
2( أم منقطعه بیانگر مفهوم اضراب إبطالي بوده و میان دو عبارت مستقل و متضاد قرار می‌گیرد، در حالی که أم متصله بیانگر تساوی 
یا تعیین مصداق است. در أم منقطعه قبل و بعد آن با یکدیگر ارتباطی ندارد؛ یعنی می‌توان قبل و بعد آن را به صورت مستقل و مجزا 

از هم به کار برد. معنای آن در زبان فارسی"یا و آیا" می‌باشد.
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ساعدی، 1371: 115(. عوامل پیوند سببی را می‌توان در دو سطح کوتاه و بلند بررسی کرد. 
در سطح کوتاه، ادات سببی دو جمله را که یکی علت، نتیجه و غرض جمله دیگر است به 
هم پیوند می‌دهند. این ســطح از پیوند گرچه از خاصیت انسجامی به دور نیست اما توسط 
پیوند افزایشــی یا زمانی به دیگر اجزای متن پیوند خورده‌اســت و عبارت دیگر خاصیت 
انسجامی آن صرفا محدود به درون یک ساختار خرد و جزئی است )نظری، 1392: 47(. در 
زبان عربی ادوات متعددی برای دلالت این مفهوم وجود دارد، از جمله  »إذ، لام تعليل، کی، 

لكی و لذا، علی هذا، لهذا و لأن ...«.
1- وَإذِْ تقَُولُ للَِّذِي أنَعَْمَ الَلَّهّهُ عَلَيْهِ وَأنَعَْمْتَ عَلَيْهِ أمَْسِــكْ عَلَيْكَ زَوْجَكَ وَاتقَِّ الَلَّهّهَ وَتخُْفِي فيِ 
جْناَكَهَا  ا قَضَى زَيْدٌ مِنْهَا وَطَرًا زَوَّ نفَْسِــكَ مَا الَلَّهّهُ مُبْدِيهِ وَتخَْشَــى الناَّسَ وَالَلَّهّهُ أحََقُّ أنَْ تخَْشَاهُ  فلََمَّ
لكَِــيْ لََا يكَُونَ عَلَى المُْؤْمِنيِنَ حَرَجٌ فـِـي أزَْوَاجِ أدَْعِياَئهِِمْ إذَِا قَضَوْا مِنْهُــنَّ وَطَرًا  وَكَانَ أمَْرُ الَلَّهّهِ 

مَفْعُولًًا)احزاب/ آیه 37(
لَ ٱلمُسلِمِينَ )زمر/ آیه 12( 2- وَأمُرِتُ لِِأَن أكَُونَ أوََّ

در مثال اول و دوم، ادات ربط سببی در قالب حرف"لکی و لأن" متبلور شده‌است که دو 
عبارت را به‌هم متصل ســاخته و باعث ایجاد سازمان بندی ساختار نحوی- معنایی این آن 
شده‌اند. بدین صورت که هدف از طلاق دادن همسر توسط زید، فراهم شدن بستر ازدواج 
اســت  كه در قالب عبــارت "لكي لاكيون على المؤمنين حرج فــي أزواج أدعيانهم" ذكر 
شده‌اســت. در مثال دوم نیز فرمان داده شــدن به عنوان علت و سبب برای اسلام اوردن به 

عنوان نخستین نفر قرار داده شده‌است.

3-3. ربط خلاف انتظار یا نقضی 
یکــی دیگر از عناصر همپایگی ربطی عنصر ربط خلاف انتظار یا نقضی اســت. »این رابطۀ 
معنایی زمانی برقرار می‌شــود که محتوای یك جمله، خلاف انتظاراتی باشد که جمله قبلی به 
وجود می‌آورد« )لطفی پورساعدی، 1371: 115(. در زبان عربی حروف مختلفی برای بيان این 
غم، على أي حال، بلَ، في نفس الوقت و...«. ، عَلَى الرَّ نوع ارتباط پيوندی وجود دارد، از قبيل: »لکنَّ
ِّهِم يرُزَقونَ )آل عمران/ آیه  ِ أمَواتاً  بلَ أحَياءٌ عِندَ رَب َّذينَ قتُلِوا في سَبيلِ اللَّهَّ 1- وَلا تحَسَبنََّ ال

.)169
2- ما خَلَقْناهُما إلِاَّ باِلحَْقِّ وَ لکِنَّ أکَْثرََهُمْ لا يعَْلَمُونَ )دخان/ آیه 39(.

در مثال نخســت عنصر »بل«، حرف اضراب یا رویگردانی اســت؛ بدین معنا که گوینده 
در ابتــدا جملــه‌ای را بیان می‌کند و در جملة پس از حرف ربط »بل«، به صورت تأییدی یا 
انکاری، جمله‌ای دیگر را ذکر می‌کند که مطلب قبل را بیشــتر تبیین می‌نماید. در این مثال 
خداوند متعال با اســتفاده از حرف ربط مذکور توقع و تصوری که از جملۀ نخست وجود 
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 دارد را از بین می‌برد. هالیدی و حسن پیوند نقیضی را »نوعی ارتباط میان جملات می دانند 
که در آن متکلم ســعی می‌کند به وسیله برخی ادوات پندار و تصوری که از جمله قبل در 

بردارد از بین ببرد« )هالیدی و حسن، 1976: 250-256(.
بعضى از مفسران معتقدند كه آۀي مذکور دربارۀ شهداى احد نازل شده و بعضى ديگر آن 
را دربارۀ شــهداى بدر مي‌دانند، ولى حق اين اســت كه پيوند اين آيه با آيات گذشته نشان 
مي‌دهد، بعد از حادثه احد نازل شده‌است. اما مضمون و محتواى آيه تعميم دارد و همه شهدا 
حتى شهداى بدر را كه چهارده نفر بودند، شامل م‌ىشود، لذا در حديثى از امام باقر )ع( نقل 
شــده كه فرمود: این آیه درباره شهداى احد و بدر هر دو نازل شده‌است ) مکارم شیرازی، 

1353،ج3، ص 168(. 
به‌ هر حال چنين بنظر مي‌رسد كه جمعى از افراد سست ايمان بعد از حادثۀ احد م‌ىنشستند 
و بر دوســتان و بستگان خود كه شهيد شده بودند، تأسف م‌ىخوردند كه چرا آنها مردند و 
نابود شدند، مخصوصا هنگامى كه به نعمتى م‌ىرسيدند و جاى آنها را خالى مي‌ديدند، بيشتر 
ناراحت م‌ىشدند، با خود م‌ىگفتند ما اين چنين در ناز و نعمتيم اما برادران و فرزندان ما در 
قبرها خوابيده‌اند و دستشــان از همه جا كوتاه ‌است. اينگونه افكار و اينگونه سخنان علاوه 
بر اين كه نادرســت بود و با واقعيت تطبيق نمك‌ىرد، در تضعيف روحيه بازماندگان بى اثر 
نبود. آیۀ مزبور خط بطلان بر اين گونه افكار كشــيده و مقام، شــامخ و بلند شهيدان را ياد 
َّذِينَ قتُلُِوا فيِ سَبيِلِ اّهِللّه أمَْواتاً ، در اينجا روى سخن فقط  كرده‌اســت و م‌ىگويد: لا تحَْسَبنََّ الَ
به پيامبر )ص( اســت تا ديگران حساب خود را بكنند م‌ىگويد: اى پيامبر! هرگز گمان مبر 
ِّهِمْ يرُْزَقوُنَ: بلکه آنها زنده‌اند و نزد  آن‌ها كه در راه خدا كشته شدند، مرده‌اند بلَْ أحَْياءٌ عِنْدَ رَب

پروردگارشان متنعمند ) همان(. 
در مثال دوم حرف "لکن" عنصر ربط نقیضی است که ساختار نحوی- معنای دو عبارات 
را به یکدیگر گره زده و باعث انســجام بخشــی به آن شده‌است و جمله پس از آن خلاف 
انتظار عبارت قبل از آن است؛ يعنى آسمان و زمين جز از روى دانشى كه موجب خلقت آنها 
بود نيافريديم؛ زيرا علم جز براستى و حقيقت دعوت نميك‌ند، لکن بيشتر مردم صحّت آنچه 
را كه ما گفته‌ايم نمي‌دانند؛ زيرا در گفتار ما و استدلال‌هاىي كه بر صحّت آن اقامه شده‌است 
دقـّـت نميك‌نند )طبرســی،  1359، ج 22، ص 313(. این نکته را باید ذکر کرد که آیات و 
فرامین الهی هرگز با تصور و نقضی رو به رو نیست و آنچه که مسلم و مبین است، مخالفت 

و باور غلط مشرکین با واقعیت و آموزه‌های دینی و الهی است.

3-4. عنصر ربط زمانی
این رابطه هنگامی بین دو جمله برقرار می‌شود که گونه‌ای توالی زمانی میان رویدادهای آن 
دو جمله برقرار باشد. عوامل ربط زمانی توالی زمانی حوادث و رویدادها را نشان می‌دهد و 
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باعث ایجاد انسجام متنی می‌گردد که به چهار نوع ترتبیبی، همزمانی، ارجاعی و انجامی دیده 
می‌شــود )گلی زاده و فاطمی، 1400: 218(. رابطۀ زمانی چهار نوع اصلی دارد که پژوهش 
حاضر به بررسی آنها در آیات انتخابی از قرآن کریم می‌پردازد. این چهار نوع عبارت‌اند از: 

ترتیبی، همزمانی، ارجاعی و انجامی.

3ـ4ـ 1. ترتیبی
توالی زمانی جمله‌ها که حوادث و رویدادها را نشان می‌دهد، یکی دیگر از راه‌های پیوند 
جملات اســت و نبود این پیوند، تا حدودی باعث آشفتگی متن می‌شود. در ارتباط زمانی 
ترتیبی حوادث و رویدادها به ترتیب زمانی و با ابزارهایی چون "واو، فاء، ثمّ، بعد ذلك، ذلك 

الوقت، عقيب ذلك و.... به دنبال هم می‌آید )همان: 219(. برای مثال:
1- وَإذِْ وَاعَدْناَ مُوسَى أرَْبعَِينَ ليَْلَةً ثمَُّ اتخََّذْتمُُ العِْجْلَ مِنْ بعَْدِهِ وَأنَتْمُْ ظَالمُِونَ )بقره/ آیه 51(

2- وَأغَْطَشَ ليَْلَهَا وَأخَْرَجَ ضُحَاهَا وَالْأْأَرْضَ بعَْدَ ذَلكَِ دَحَاهَا)نازعات/ آیۀ 29 و 30(. 
در نمونۀ نخست، مؤلفۀ ربط زمانی ترتیبی »ثمّ«  دو جمله را به یکدیگر متصل نموده‌است که 
توالی و پی در پی بودن دو عمل در آن هویداست. به این صورت که ابتدا چهل شبانه روز با 
حضرت موسی)ع( وعده گذاشته می‌شود آنگاه پس از غیبت ایشان، گوساله مورد پرستش قرار 
می‌گیرد. »ثم« یکی از عوامل عطف و ربط در زبان عربی است که سیبویه و ابن هشام برآن سه 
دلالت ذکر کرده‌اند: تشریک، ترتیب و تراخی )سیبویه، 1988، ج1: 438؛ ابن هشام، 1383،ج2: 
81(. این حرف دلالت بر تأخیر ما بعد از ما قبل را دارد و اقتضا می‌کند عبارات بعد از این کلمه 
از ما قبلش، به طور طبیعی از نظر مرتبه یا از نظر موضع و موقعیت مؤخر باشه و بعد از ثم بیان 
شود، بر حسب آن چیزی که در قبل از آن و در اول عبارت ذکر شده‌است )راغب اصفهانی، 
1373، ج 1: 363(. در مثال دوم، عنصر ربطی "بعد ذلک"، از نوع ترتیبی است. بدین صورت 
که خداوند متعال ابتدا شــب آســمان را تاریک و روز را از تاریکی بیرون آرود و پس از آن 
زمین را گسترانید و وسعت بخشید. انجام تاریک ساختن شب و وسعت دادن زمین به صورت 
ترتیبی به واسطۀ مؤلفۀ " بعد ذلک" به وقوع پیوسته‌است. نمود این حرف در آیۀ مذکور باعث 

یکپارچگی دستوری- معنایی آیات نیز شده‌است.

3ـ4ـ2. همزمانی
در کنار ادواتی که جملات را در زنجیره‌ای از وقایع نشان می‌دهند، ادواتی نیز هستند که 
جمله‌ای را به لحاظ همزمانی با جمله‌ای دیگر به آن ملحق می‌ســازند. در این حالت جملۀ 
دوم ضمیمه و محلق جملۀ اول محسوب می‌شود، گویی که جمله اول رکن و پایه است و 
جمله دوم پیرو )نظری، 1392: 44(. عوامل این نوع رابطه در زبان عربی عبارت‌اند از: »واو، 

فی نفس الوقت، فی ذلک الوقت، إذ، عندما، حينما، بالتزامن مع و...« برای مثال:
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 ـلِمُونَ إنِ تتََّبعُِونَ  َّحنُ أعَلَمُ بمَِا يسَتمَِعُونَ بهِِ إذِ يسَتمَِعُونَ إلِيَكَ وإَذِ هُم نجَوَى إذِ يقَُولُ ٱلظَّ 1- ن
إلَِّاَّ رَجُلا مَّسحُورًا)اسراء/ آیه 47(

بتَ عَاد فكََيفَ كَانَ عَذَابيِ ونَذُُرِ )قمر/ آیه 18( 2- كَذَّ
در مثال بالا ســه عمل همزمان "گوش دادن، در گوشــی صحبت کردن و گفتن« در حال 
به وقوع پیوســتن اســت. مؤلفه ربط »إذ«  این سه عمل همزمان را که در جمله پایه و پیرو 
بازتــاب یافته‌اند را به یکدیگر وصل نموده و باعث پیوند میان آنها شده‌اســت. نکته دیگر 
در خصــوص ربط زمانی همزمانی این که عواملی مانند: "همان‌گاه یا همان هنگام در زبان 
ادبــی گاهی به معنای فورا و بی درنگ به کار می‌روند که نباید این‌گونه کاربرد را با کاربرد 
عوامل ربط همزمانی اشتباه گرفت )نوروزی، غلامحسین زاده ، 1388: 101(. در مثال دوم، 
حرف ربطی"واو" از نوع ربط همزمانی اســت. در واقع عذاب و هشدار دو امری است به 
صورت همزمان از سوی خداوند صورت می‌پذیرد. این از طریق حرف ربط همزمانی متبلور 
گشته‌اســت. برخی به نقش عطف در واو اشــاره و آن را به دو قسم عطف جامع و عطف 
همزمان تقسیم می‌کنند )رمانی، 2008م/1428، ص37(. خداوند در این بخش داستانى ديگر 
از داستان‌هاىي كه در آن ازدجار و انذار است، آغاز مك‌ىند، و اگر اين قصه را عطف به سابق 
نكــرده و بدون كلمه "واو" فرمود: "كذبت"، و همچنيــن قصه‌هاى بعدى را هم بدون واو 
عاطفه آورد، براى اين بود كه هر كي از اين داســتان‌ها مستقل و جداى از ديگرى است، و 
خودش به تنهاىي كافى در ازدجار و انذار، و رســاندن عظمت عذاب است، اگر كسى با آن 
پند پذيرد. جمله "فكََيْفَ‌ كانَ‌ عَذابيِ وَ نذُُر" در مقام توجيه دادن دلهاى شنونده به چيزى است 

كه به ايشان القاء مك‌ىند )طباطبائی، 1363، ج19، ص 114(.

3ـ4ـ3. ارجاعی
در ایــن نــوع از ربط، عامل ربط به واقعه‌ای که در گذشــته رخ داده ارجاع می‌دهد یا به 
واقعه‌ای که در آینده رخ خواهد داد. در ضمن این ارجاع می‌تواند به زمان حال نیز اشــاره 
کنــد. بنابراین چهار نوع ارتباط زمانی ارجاعی وجود دارد: 1( ارجاع به ماقبل، 2( ارجاع به 
ما قبل و اشــاره به حال، 3( ارجاع به ما قبل، اشــاره به حال و ارجاع به آینده، 4( اشاره به 
حــال و ارجاع به آینده )همان: 103(. نکته قابل توجــه در این بخش این‌که برخی از این 
رابط‌ها نمود بیرونی در قالب الفاظ ندارند و باید آنها را از لایه‌های درونی متن مورد بررسی 

استخراج نمود.
3ـ4ـ3ـ1. ارجاع به ما قبل 

در این نوع ارتباط، به واقعه‌ای که قبل از واقعه دیگر در جریان بوده ارجاع داده می‌شود. 
عوامل این نوع رابطه در فارسی و عربی عبارت‌اند از: »قبل أن«همان(. برای مثال:

1- قـُـلْ لوَْ كَانَ البْحَْرُ مِدَادًا لكَِلِمَــاتِ رَبيِّ لنَفَِدَ البْحَْرُ قبَْلَ أنَْ تنَْفَدَ كَلِمَاتُ رَبيِّ وَلوَْ جِئْناَ بمِِثْلِهِ 
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مَدَدًا )کهف/ آیه 109(
در آیه مذکور قرار است دو رخداد در امتداد هم در آینده رخ بدهند: اول مرکب شدن دریا 
برای نوشتن کلمات و به دنبال آن تمام شدن کلمات و به آخر رسیدن. مؤلفه ربطی«قَبلَْ أن« 
دو جملۀ مستقل را به یک‌دیگر محلق می‌سازد. در واقع رخداد دوم را به رخداد اول متصل 
می‌کند که اين امر علاوه بر متن مبدأ، در صورت رعایت آن در متن مقصد، منجر به سازمان 
بندی ساختار معنایی می‌شود. آن‌چه مسلم است این‌که عنصر ربط در متون نثر چه در متن 
مبدأ و چه در متن مقصد می‌تواند در ابتدا و یا میان عبارت قرار بگیرد)نورسیده و سلمانی 

حقیقی، 1400: 158(.

3ـ4ـ3ـ2. ارجاع به ما قبل با دلالت به حال
در این نوع از روابط عامل ربط به رویدادهایی که تاکنون رخ داده ارجاع می‌دهد و به زمان 
حال نیز اشاره می‌کند )نوروزی و غلامحسین زاده، 1388: 105(. عوامل این نوع از ربط در 

عربی عبارت‌اند از: » فاء، ومتى، حتى الآن، حتي هذا اليوم و...« برای مثال:
هَا وَمَا لهََا مِن فرُُوج)ق/ آیه6(  مَاءِ فوَقهَُم كَيفَ بنَيَنهََا وَزَيَّنّـَ 1- أفَلََم ينَظُرُواْ إلِىَ ٱلسَّ

در مثال فوق عنصر ربط »فاء« اســت که معادل دقیق آن با توجه به موقعیت و بافت متن 
"تاکنون" اســت. این عنصر از یک طرف به عبارت قبل از خود ارجاع می‌دهد و از طرفی 
دیگــر به حالت کنونی مخاطبان مبنی بر ندیــدن. به عبارت دیگر، عوامل این گروه تنها دو 
جمله قبل و بعد عامل ربط را به هم متصل نمی‌کنند؛ بلکه همه یا بخشی از متن، قبل از عامل 

ربط را به جمله پس از آن متصل کرده، آنها را با هم منسجم می‌کند )همان(.

3ـ4ـ3ـ3. ارجاع به ما قبل، دلالت به حال و ارجاع به آینده
این رابطه ترکیبی از رابطه ارجاع به ماقبل با اشاره به حال و رابطه اشاره به حال و ارجاع 
به ما بعد است. در این رابطه از یک سو به رویدادهای متن قبل ارجاع داده می‌شود و به حال 
بر می‌گردد و از ســوی دیگر به رویداد آینده ارجاع داده می‌شود. عوامل این رابطه در زبان 
فارسی معمولا به صورت مزدوج عمل می‌کنند )همان: 106(. عوامل این نوع ربط در عربی 
به صورت »من بعد، ومتی، بعد ذلک، من الآن فصاعدا، حتی الیوم، منذ الآن و بعد الآن« است:
1- ياَ أيَهَُّا الذَِّينَ آمَنوُا كُتبَِ عَلَيْكُمُ القِْصَاصُ فيِ القَْتْلَى الحُْرُّ باِلحُْرِّ وَالعَْبْدُ باِلعَْبْدِ وَالْْأُنثْىَ باِلْْأُنثْىَ  
فمََنْ عُفِيَ لهَُ مِنْ أخَِيهِ شَيْءٌ فاَتبِّاَعٌ باِلمَْعْرُوفِ وَأدََاءٌ إلِيَْهِ بإِِحْسَانٍ ذَلكَِ تخَْفِيفٌ مِنْ رَبكُِّمْ وَرَحْمَةٌ  

فمََنِ اعْتدََى بعَْدَ ذَلكَِ فلََهُ عَذَابٌ ألَيِمٌ)بقره/ آیه 178(.
َّهُ لنَْ يؤُْمِنَ مِنْ قوَْمِكَ إلَِّاَّ مَنْ قَدْ آمَنَ فلَََا تبَْتئَسِْ بمَِا كَانوُا يفَْعَلُونَ وَاصْنعَِ  2- وَأوُحِيَ إلِىَ نوُحٍ أنَ

َّهُمْ مُغْرَقوُنَ )هود/ آیه 36و 37( َّذِينَ ظَلَمُوا إنِ الفُْلْكَ بأَِعْينُنِاَ وَوَحْينِاَ وَلََا تخَُاطِبْنيِ فيِ ال
در نمونۀ نخست، عامل« بعد ذلک« عبارات موجود در آیۀ مذکور را به سه حالت ارجاع 
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 به ما قبل با اشاره به حال و ارجاع آینده ربط می‌دهد. بدین صورت که ترکیب« يا أيها اللّذين 
آمنوا، فمن عفى له1 و فله عذاب أليم« به واسطۀ عنصر ربطی مزبور بر سه زمان گذشته، حال 

و آینده دلالت پیدا کرده و به یکدیگر متصل و منسجم شده‌اند. 
در شــاهد مثال دوم خداوند متعال حضرت نوح)ع( را به ســه حالت قبل، حال و آینده 
ارجاع می‌دهد، به طوری که در ابتدا به ايشــان می‌فرماید به جز کسانی که در گذشته ایمان 
آوردند، ایمان نمی‌آورند، سپس در زمان حال به ایشان می‌گوید از کارهای ایشان اندوهگین 
مباش و در مرحله ســوم به ایشان می‌فرماید ستمکاران غرق خواهند شد. سه مرحلۀ عنصر 
ربط ارجاع به ماقبل، اشــاره به حال و ارجــاع به آینده را می‌توان در متن مقصد به وضوح 
مشــاهده کرد اما در متن عربی این ادوات با توجه به معادل‌هایی که برای آن ذکر شد یافت 
نمی‌شــود. یافتن عناصر ربطی موجود در یک متن، نیازمند فهم دقیق و پی بردن به زوایای 
پنهان آن اســت؛ چرا که برخی مواقع، عناصر و ادوات انسجام بخش به صورت ظاهری در 
متن نمود پیدا نمی‌کند و تنها با درک معنای آن می‌توان به وجود این عناصر پی برد)نورسیده 

و سلمانی حقیقی، 1400: 161 (. 

3ـ4ـ3ـ4. دلالت به حال و ارجاع به آینده
در این رابطه عامل ربط علاوه بر این‌که اشاره‌ای به زمان حال دارد به رویدادهای آینده نیز 
ارجاع می‌دهد)نوروزی و غلامحســین زاده، 1388: 106(. ابزارهای این ربط عبارت‌اند از:« 

من بعد ذلك، من بعد هذا، بعد الآن و...« برای مثال:
لَ التوَّْرَاةُ   مَ إسِْرَائيِلُ عَلَى نفَْسِهِ مِنْ قبَْلِ أنَْ تنُزََّ عَامِ كَانَ حِلًًّاّ لبِنَيِ إسِْــرَائيِلَ إلََِّاّ مَا حَرَّ 1- كُلُّ الطَّ
ِ ٱلكَذِبَ مِن بعَدِ ذَلكَِ فأَُوْلـَئكَِ هُمُ  قلُْ فأَْتوُا باِلتوَّْرَاةِ فاَتْلُوهَا إنِْ كُنْتمُْ صَادِقيِنَ فمََنِ ٱفترََى عَلَى ٱللَّهَّ

ـلِمُونَ)آل عمران/ آیه 93 و94(. ٱلظَّ
در این مثال، به حالت فعلی بنی اسرائیل مبنی بر آوردن تورات و خواندن اشاره شده و در 
عین حال به رخدادی که در آینده رخ خواهد داد، یعنی افترا بستن و ستمگر شدن آنان ارجاع 

داده شده‌است. عنصر ربط »من بعد ذلك« این دو آیه را با یکدیگر منسجم ساخته‌است.

3ـ5. ربط زمانی انجامی
یکــی دیگر از انواع عناصــر ربط، عنصر ربط زمانی انجامی اســت. در واقع عامل ربط 
انجامی، پایان و سرانجام یک فرآیند را در متن مشخص می‌نماید و جمله پس از خود را به 
کل فرآیند متصل می‌نماید )علیجانی، 1372: 103(. این نوع ربط از نظر ساخت و کاربرد دو 

نوع اصلی دارد: مفرد و مزدوج.

1( افعال ماضی زمانی که پس از اسماء شرط واقع می‌شوند، معنای مضارع و حال به خود می‌گیرند.
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3ـ5ـ1. ربط انجامی مفرد
عوامل ایــن رابطه در عربی به فرم: »ثمّ،  فاء، في نهاية المطاف، في نهاية الأمر، أخيراو..« 
می‌آید. این عوامل به صورت مفرد عمل می‌کنند. یعنی از یک عنصر تشــکیل می‌شوند. در 

مقابل نوع مزدوج آن که دارای دو عنصر است )همان(؛ برای مثال:
ا نسَُوا مَا ذُكِّرُوا بهِِ فتَحَْناَ عَلَيْهِمْ أبَوَْابَ كُلِّ شَيْءٍ حَتىَّ إذَِا فرَِحُوا بمَِا أوُتوُا أخََذْناَهُمْ بغَْتةًَ  1- فلََمَّ

ِ رَبِّ ٱلعَلَمِينَ )انعام/ آیه 44و 45( َّذِينَ ظَلَمُواْ وَٱلحَمدُ لِِلَّهَّ فإَِذَا هُمْ مُبْلِسُونَ فقَُطِعَ دَابرُِ ٱلقَومِ ٱل
در آیه فوق عنصر ربط انجامی مفرد حرف »فاء« است که برابرنهاد دقیق آن در زبان مقصد 
با توجه به موقعیت کلامی و مفهوم بافت جمله »سرانجام، پس، در پایان، درنتیجه و بالاخره« 
می‌باشد. در مثال فوق فرآیند ربط انجامی مفرد به این صورت است که خداوند به تمام افراد 
را از نعمت‌هاى دنيوى از جمله  مال، فرزند، ســامتى بدن، آسايش خاطر، ارزانى، امنيت، 
طول عمر و نيرومندى در جسم ارزانيشان داشته‌است )طباطبائی، 1363ج7: 129(. اما برخی 
از افراد مانند ظالمان نســبت به نعمت‌های الهی کفر ورزیده و ســتمگر شدند که در نتیجه 
خداوند متعال طبق این آیه ریشه آنان را قطع نمود. عامل ربط "فاء" مقدمات را که در بخش 
اول قرار دارند به سرانجام فرآیند که در بخش دوم قرار دارد متصل و آنها را منسجم می‌کند.

3ـ6. ربط انجامی مزدوج
همانطور که گفته شــد این عوامل به صورت مزدوج در جمله می‌آیند. آن‌ها در شــکل 
ارتباطی خود هم‌بسته و لازم و ملزوم یکدیگرند. ادوات این ربط در عربی »اول...فاء، أول... 

فيما بعد، أول... بعد ذلك، أولا... أخيرا« است. برای مثال:
ة فسََينُغِضُونَ إلِيَكَ رُءُوسَهُم )اسراء/ آیه 51( َّذِي فطََرَكُم أوََّلَ مَرَّ 1- قلُِ ٱل

در این آیه، ابتدای فرآیند، آفریده شدن در جمله اول تجلی یافته‌است و در انتهای فرآیند، 
تکان دادن ســرها به نشانۀ تمســخر در جمله دوم ذکر شده‌است. این دو عبارات را عنصر 

ربطی »اول مرة و فاء« باهم منسجم نموده‌است.
در خصــوص عناصــر ربط انجامی مفرد و مزدوج باید گفت هــر دوی این عوامل میان 
تعــدادی از رویدادها یا مقدمات و نتیجه این رویدادها و مقدمات قرار می‌گیرد. در حقیقت 
مانند علامت مســاوی در ریاضی عمل می‌نماید و نشان می‌دهد که حاصل مجموعه‌ای از 
اعمال چه می‌شــود و به این ترتیب میان جملاتی که حاوی مقدمات با رویدادها هستند و 

نتیجه آنها، پیوند برقرار می‌نماید )نوروزی و غلامحسین زاده، 1388: 116(.

نتیجه‌گیری
با بررســی مؤلفه‌های همپایگی ربطی بر روی آیــات برگزیده از قرآن کریم نتایج زیر به 

دست آمد:
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 ـ مؤلفه‌هاي همپایگی ربطی موجود در مثال‌های برگزیده بیشتر ساختار معنایی جملات 
را به یکدیگر مرتبط کردند، اگر چه این عناصر در بیشتر نمونه‌ها تجلی ظاهری داشتند اما با 
تأمل بیشتر در عبارات می‌شود به اين مسأله پی برد که این مؤلفه‌ها ساخت مفهومی متن را 
به یکدیگر پیوند زده‌اند. گاهی نیز عناصر و ادوات ربط زمانی در متن نمود ظاهری ندارند 
و تنهــا با درک معنای درونی متن می‌توان به وجود آن‌ها پی برد. همچنین به کارگیری این 
مؤلفه‌ها در متن، بیانگر کاربرد این ابزار برای ایجاد یک ارتباط علی و معلولی برای انتقال هر 

چه بهتر مضامین و اثر گذاری بر روی ذهن خواننده‌است.
ـ عوامل ربطی در صورت باعث سازمان بندی ساختار معنایی- نحوی یک متن می‌شوند 

که به منظور برقراری ارتباط و وابستگی میان دو یا چند جمله به کار گرفته شوند. 
ـ توجه به عناصر و شاخصه‌هایی چون موقعیت متن، مؤلفه‌های معناساز کلمات و معلومات 

پیش زمینه‌ای در فراگیری معنای ادوات همپایگی ربطی از اهمیت بالایی برخوردار است.
ـ می‌تــوان گفت بخش قابل توجهی از بلاغت و شــیوایی قــرآن کریم متکی بر عناصر 
همپایگی ربطی است که با اتصال نحوی- معنایی واژگان و عبارت به یکدیگر، نقش مهمی 
در ایجاد یک متن منســجم و آهنگین ایفا می‌کند که این امــر به تبیین هر چه بهتر مفهوم 
آیات قرآنی برای خواننده و ربودن دل‌ها و عقل‌ها و هدایت آن‌ها در مسیر کلام الهی کمک 

می‌کند.
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Abstract
Today, in linguistic studies in the field of word meaning, there are two 
types of attitudes: the first attitude is the in-time attitude; Which means 
examining the meaning of words historically, and the second attitude: is a 
contemporary attitude; That is, examining the meaning of words regard-
less of history and examining the semantic relationships between them, 
including semantic relationship, semantic inclusion, opposition, linear 
order relationship, and causal relationship. In the Holy Qur'an, some 
words have gone out of their cultural and lexical meaning and have found 
a mystical meaning, and this type is often found in words that are used 
for tangible phenomena and natural beings. The present essay examines 
the symbolic meaning of the names of animals in the Holy Quran with a 
descriptive-analytical approach based on the knowledge of temporal and 
simultaneous semantics. The results of the research show that often these 
words have kept their symbolic meaning in the texts before the revelation 
of the Qur'an and the texts of the Islamic period, and in the Holy Qur'an, 
they appear by the structure of the verses, and based on the knowledge of 
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واکاوی معنا‏شناختی در‏زمانی و هم‏زمانی دلالت‏های رمزی اسامی 
حیوانات در قرآن کریم
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حسن اسماعیل زاده1
  خدیجه زارعی2
  وحید وکیلی3

چکیده
امروزه در مطالعات زبان‏شناســی و در حوزه‏ی معنای واژه، دو نوع نگرش وجود دارد: نگرش 
اول، نگرش در‏زمانی است؛ یعنی بررسی معنای واژگان  بصورت تاریخی و نگرش دوم: نگرش 
هم‏زمانی است؛ یعنی بررسی معنای واژگان بدون توجه به تاریخ و بررسی روابط معنایی میان 
آن‏ها از جمله رابطه‏‏ معنایی، شمول معنایی، تقابل، رابطه‏ ترتیب خطی و رابطه‏ی علیّ. در قرآن 
کریم برخی الفاظ از معنای فرهنگی و معجمی خود خارج شــده و معنایی رمزگونه یافته‏اند و 
غالباً این نوع معنا، در واژگانی است که برای ظواهر محسوس و موجودات طبیعی بکار رفته‏اند. 
جســتار حاضر با رهیافتی توصیفی_تحلیلی و براساس دانش معناشناسی در‏‏زمانی و هم‏زمانی 
به بررســی دلالت رمزی اســامی حیوانات در قرآن کریم می‏پردازد. نتایج پژوهش بیانگر آن 
اســت که غالباً این واژگان، دلالت رمزی خود را در متون پیش از نزول قرآن و متون دوره‏ی 
اسلام حفظ کرده و در قرآن کریم متناسب با ساختار آیات آمده‏اند و براساس دانش معناشناسی 
در‏‏زمانــی، میان واژگان حاوی دلالت‏های رمزی، یک نوع رابطه‏ی شــمول معنایی، رابطه‏ی 

علیّ، رابطه‏ی ترتیب خطی و تقابل لفظی وجود دارد.
واژگان کلیدی: معناشناختی، رمز، در‏زمانی، هم‏زمانی، دلالت اسامی حیوانات.
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براساس نظریه‏ سمبلیک بودن زبان قرآن، این زبان نه عرفی و نه مستقیم و صریح است؛ 
بلکه بصورت رمز و اشاره است. به عبارتی دیگر؛ مقصود، معنایی که از ظاهر عبارت‏های آن 
فهمیده می‏شود، نیست؛ بلکه این نماد رمزی برای حقایقی است که آن را جزء به زبان غیر 
مستقیم )رمزی( نمی‏توان بیان کرد. »نکته‏ای که در این زمینه نباید مورد غفلت قرار گیرد، این 
است که نه می‏توان قائل به رمزی بودن برخی از واژگان قرآن شد و نه هر بیانی را می‏توان 
رمز و نمادی برای بیان معنای حقیقی دانست.« )قاسم آرانی و همکاران، 1394: 61( می‏توان 
میان نماد و رمز با وجود شباهت در عدم صراحت، تفاوت بنیادی قائل شد؛ از این روی که 
در نماد، اتصال دال بر مدلول براســاس معنا یا معانی مدلول، تثبیت و مشخص شده است؛ 
مانند استعاره و مجاز که وجود قرینه‏ای، معنا را مشخص می‏کند، در حالیکه در رمز »اتصال 
دال و مدلول به وســاطت اصل یا مصدر معنابخش متعالی صورت می‏گیرد«؛ بدین معنا که 
در نماد برخلاف رمز، علامت به دلخواه تعیین نمی‏شــود و معنایی که باید از راه نمایش و 
تصویرســازی القا گردد، در آن نهفته است. تفاوت دیگر آنکه نماد، عملکرد عقلانی دارد و 
فاقد هر گونه هســتی یا وجود کلی است، در صورتی‏که رمز بازتاب معرفت وجود بالاتری 

است که جوهره‏اش با چیزی که نمادین شده، یکی گردیده است. )بهروزی، 1397: 106(
معناشناسی تاریخی )Diachroni( یا در‏زمانی، شاخه‌ای از زبان‌شناسی است که به بررسی 
در مــورد تغییر زبان می‏پــردازد. پژوهش در این زمینه نیز هم با توصیف تغییر زبان ســر 
و کار دارد و هــم بــا عواملی که این تغییر را ایجاد و آن را محدود می‌کنند. »معناشناســی 
تاریخی می‌کوشد صورت‌های قدیمی‌تر و نیز قواعد تحولی پدیدآورنده‏ صورت‌های جدید 
را مشخص کند. مقصود از مطالعه‏ معناشناختی تاریخی این است که به معنای واژگان یک 
زمان بصورت تاریخی نگریســته شود و سیر تحول ویژگی‏های آن بصورت تاریخی مورد 
بررسی قرار گیرد.« )صفوی،1335: 29( براساس معناشناسی تاریخی می‏توان دلالت رمزی 
حیوانات را در متون مختلف درک کرد؛ چرا که دلالت رمزی حیوانات در طول تاریخ معنای 

خود را حفظ کرده است. 
اگر زبان‏شناسی به بررسی واحدهای نظام زبانی بدون توجه به عامل زبان بپردازد، نگرش 
هم‏زمانی اســت. بطور کلی بحث در مورد زبان‏شناسی ایستا، بسیار مشکل‏تر از زبان‏شناسی 
تاریخی اســت؛ زیرا رویدادهای تحول‏پذیر، ملموس‏تر هستند و تخیل انسان بیشتر به آن‏ها 
روی می‏آورد. »در زبان‏شناسی تاریخی، عناصر تاریخی، روابط مشهود عناصر پیاپی )در‏‏زمانی( 
را به یکدیگر پیوند می‏دهند که بدون هیچ زحمتی قابل تشخیص‏ هستند.« )صفوی،1382: 
146( »بر پایه‏ زبان‏شناســی هم‏زمانی، بجای دنبال کردن تحول تاریخی، صورت‏های آوایی 
در یک زمان معین که بصورت یک نظام خاص با یکدیگر ارتباط دارند، بررســی می‏شود.« 
)مشکوة الدینی، 1376: 74( با نگرش هم‏زمانی در متن می‏توان گفت غالباً واژگان نه تنها در 
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معنای حقیقی دارای انواع روابط معنایی هســتند بلکه در معنای رمزی خود نیز دارای انواع 
روابط مفهومی می‏باشند. 

1. 1. اهداف پژوهش
با توجــه به اینکه در قرآن کریم، برخــی واژگان معنای رمزی دارنــد؛ برای درک بهتر 
آیات دربرگیرنده‏ این واژگان، ضرورت دارد معنای واژگانی که دارای دلالت رمزی ‏هستند، 
رمزگشایی گردد و کشف لا‏یه‏های پنهان این آیات مستلزم کشف روابط میان واژگان مذکور 
در ســاختار آیات اســت. هدف از انجام این پژوهش که با روش توصیفی_تحلیلی انجام 
می‏گیرد، بررســی لایه‏های پنهان دلالت رمزی واژگان در حوزه‏ی اسامی حیوانات در قرآن 

کریم و واکاوی زبان‏شناسانه‏ی این دلالت‏ها است.

1. 2. بیان مسأله و سؤالات پژوهش
زبان قرآن، زبان رمز اســت و واژگانی که در قرآن کریم برای موجودات طبیعی یا ظواهر 
محسوس بکار رفته‏اند، معنای آن‏ها بطور سطحی درک نخواهد شد؛ بلکه درک معنای واقعی 
آن‏ها مستلزم درک معنای رمزی آن‏ها است و درک معنای رمزی این کلمات مستلزم رجوع 
به متون گوناگون یا به عبارتی دیگر؛ بررســی در‏‏زمانی و هم‏زمانی معنای رمزی این واژگان 
و تطبیق آن‏ها با متن خود قرآن است؛ یعنی باید به معنای گوناگون کلمات در متون مختلف 
توجه شــود تا به معنای رمزی آن‏ها در قرآن کریم پی برده شود. واژگان بکار رفته در قرآن 
کریم صرفاً نشــان‏دهنده‏ی رمز نیستند؛ بلکه این واژگان در ورای معنای رمزی خود، دارای 
یک نوع رابطه‏ی زبان‏شناســانه‏ی قوی نیز با یکدیگر هستند که این امر، انسجام قرآن کریم 
را حتی از لحاظ معنای رمزی نشــان می‏دهد. همچنین پی بردن به معنای رمزی واژگان در 
قرآن کریم مستلزم توجه به سیاق آیات و نیز مستلزم توجه به روابط مفهومی کلمات در آن 
آیه اســت. غالباً آیاتی که در آن واژگان دارای دلالت رمزی، روابط مفهومی با ما قبل خود 
دارند. رمزگان این حیوانات در شعر جاهلی و دوران اسلام و پس از اسلام، از وسایل لازم و 
ضروری برای زندگی انسان بودند و معنای رمزی آن‏ها در طول سالیان سال باقی مانده است.

نمودار شماره 1: معناشناسی

 

یمعناشناس

زمانیهم‌

یهم‌نشین یجانشین یروابط‌علّ تضاد ترادف

درزمانی

متون‌دوره
اسلام

پیش‌از‌
نزول‌قرآن
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ک
ری نمودار شماره 2: نظام رمزگان

 جســتار حاضر ابتدا دلالت‏های رمزی را به روش در‏زمانی در متون پیش از نزول قرآن و 
دوره‏ی اسلام بررسی می‏کند سپس با بکارگیری رویکرد هم‏زمانی، دلالت رمزی این واژگان 
را از لحاظ شــمول معنایی، رابطه ترتیــب خطی، رابطه علّی، تقابــل و ترادف و رابطه‏ی 

جانشینی و هم‏نشینی مورد واکاوی قرار می‏دهد و درصدد پاسخ به سؤالات زیر است.
- آیـا وتیمان اب کمک بمحث دلالت‏ها؛ از هلمج دلالت رمزی، ایاپنپانـریذی عمـینا رقآن 

و دعتد اههیلای دیللا آن را نییبت نمود؟
- دلالت‏های بکار رفته در قرآن کریم در متون پیش از آن، به چه معنایی بکار رفته‏اند؟

- دلالت‏های رمزی قرآن کریم در متون دوره‏ی اسلام چگونه معنای دلالی خود را حفظ 
کرده‏اند؟

1. 3. پیشینه‏ پژوهش
تحقیــق در مورد حیوانــات و دلالت نمادین آن‏ها، موضوع شناخته‏شــده‏ای اســت و 
پژوهش‏های متعددی در مورد آن در قرآن کریم به رشته‏ی تحریر درآمده است که در ادامه 

به چند نمونه از آن‏ها اشاره می‏شود:
هدایت رشــیدی، )1392( در مقاله‏ی خود با عنوان »نماد‏های جانداران در قرآن کریم«، 
سعی نموده است که براساس آیات قرآن کریم و روایت‏های اهل بیت، نمادها و نشانه‏های 

جانداران را تأویل نموده و معانی آن‏ها را از دیدگاه گوناگون فریقین بررسی کند.
آزاده شــریفی مقدم، فاطمه زهرا نظری رباطی )1397( در مقاله خود با عنوان »مقایســه 
نقش معنایی حیوانات در کتب آســمانی قرآن کریم انجیل متی، یوحنا با تأکید بر دلالت و 
موضوعیت« به بررسی نام‏واژه‏های این حوزه معنایی به لحاظ فراوانی، نوع و دلالت معنایی 
و نیز موضوعیت می‏پردازند. نتایج حاصل از بررسی این دسته از نام‏واژه‏ها بیانگر شباهت‏ها 
و تفاوت‏هایی در زمینه‏های مورد بررســی اســت؛ از جمله شــباهت‏ها می‏توان به فراوانی 
دلالت‏های دارای مشــخصات »ارجاعی«، »عام«، »ثابت«، »صریح« و نیز کاربرد موضوعات 
حیوانات در آیات حاوی »راهنماشناسی«، »راه‏شناسی« و »انسان‏شناسی« در هر سه متن اشاره 
کرد. از تفاوت‏ها نیز می‏توان به گســتردگی و تنوع موضوعی بیشتر در قرآن کریم نسبت به 

دو پیکره متی و یوحنا اشاره کرد.

 

 

 

 واقعیت بیرونی معنا  نظام رمزگان 
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محمود مهرآوارن، مهدی اســامی )1401( در مقاله خود با عنوان »بازنمایی تمثیل »بیت 
عنکبوت« در متون ادبی  فارسی« در این تحلیل، داده‏های تحقیق با توجه به کارکرد اصلی، 
دســته‏بندی شــده و به کارگیری عنکبوت در نقش‏های نمادین مشبه به حضور در فرهنگ 
عامه و نجوم بررسی شده است و نتایج پژوهش مبین آن است که عنکبوت در بیان شاعران 
هم جنبه مثبت دارد هم منفی؛ در جنبه مثبت عنکبوت مشــبه نماد راز پوشی و تلاش برای 
رزق است و در جنبه منفی، عنکبوت نماد سستی، ناتوانی و حقارت در مظهر دنیا و تعلقات 

آن است.
نادیا وارمیلی )1398( در مقاله خود با عنوان »نام‏شناســی حیوانات در قرآن کریم: کاربرد 
واژه شتر و خوک در آیات قرآن کریم« به روش توصیفی و تحلیلی به بررسی معانی خوک 
و شــتر می‏پردازد که هدف از این پژوهش عوامل کاربرد شتر و خوک در آیات حاوی نام 
آن دو به لحاظ معنایی و موضوعیت است، یافته‏های این پژوهش مبین آن است که به همان 
اندازه که شــتر در قرآن و در میان اعراب از جایگاه ویــژه‏ای برخوردار بود و به دفعات با 
نام‏های مختلف از این حیوان در قرآن کریم اشاره شده است، در مقابل از خوک به پلیدی و 

نجاست با یک نام »الخنزیر« یاد شده است.
هــدی آیت )1395( در مقاله خود با عنوان »تأملی در خلقت شــتر از دید قرآن و علم«، 
با بررســی اجمالی یافته‏های علمی، جلوه‏های دیگری از شــگفتی‏های خاص این موجود 

مشخص کرده و تا حدودی توانسته علت و اهمیت آن را از دید قرآن نشان دهد. 
یحیی معروف )1384( در مقاله خود با عنوان »شتر در قرآن و ادب عربی)عصر جاهلی(« 
ســعی کرده است امتیاز شتر بر دیگر حیوانات را در معرض قضاوت همگان قرار دهد و با 
معرفی گوشه‏ای از اسرار این حیوان به اهمیت ذکر آن در قرآن و ادب عربی پرداخته است. 
علاوه بر آن، این حیوان، حضوری قوی و فعال در نظم و نثر )خصوصاً عصر جاهلی(، امثال 

و واژه‏گزینی عربی دارد.
با وجود پژوهش‏های مذکور، تاکنون اثری مستقل که به بررسی سیر تحولات دلالت رمزی 
حیوانات در قرآن کریم به صورت در زمانی و هم زمانی در قرآن کریم پرداخته باشد، یافت 
نشــده است. تفاوت پژوهش حاضر با پژوهش‏های دیگری که در حوزه اسامی حیوانات و 
دلالت های نمادین آن‏ها نوشته شده، در این است که در این تحقیق ضمن توجه به دلالت 
رمزی واژگان در متون قبل از اســام و دوره اســام به روابط معنایی یعنی ترتیب خطی و 
رابطه علی و تقابل و ترادف بین آن‏ها و رابطه هم نشینی و جانشینی آن‏ها نیز پرداخته است. 

بنابراین جای خالی پژوهشی مستقل در این زمینه، ضروری به‏نظر می‏رسد. 

2. بررسی در‏‏زمانی دلالت رمزی اسامی حیوانات در قرآن کریم
غالباً واژگانی که دارای دلالت رمزی هســتند، در متون و اشــعار جاهلی پیش از دوره‏ی 
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ک
ری اســام نیز همان معنای رمزی را دارند که در متن قرآن نیز به‏کار رفته‏اند. »بررسی در‏‏زمانی 

دارای دو دورنما است: جریان پیش‏نگری که جریان زبان را دنبال می‏کند و جریان پس‏نگری 
که به زمان عقب باز می‏گردد. دورنمای پیش‏نگری به شرح و حکایت‏های ساده می‏انجامد 
که سراســر بر نقد منابع و اسناد استوار است؛ حال آنکه دورنمای پس‏نگری مستلزم روش 
بازسازی مقایسه‏ی زبان‏های بنیان می‏باشد.« )صفوی، 1398: 319( در جستار حاضر از بعُد 
پس‏نگری به دلالت رمزی اسامی حیوانات در قرآن کریم پرداخته می‏شود.                                           

2. 1. غُراب
کلاغ در فرهنگ‏های مختلف، به دلیل رنگ ســیاهش نماد بدیمنی و نحس و خبر ناگوار 
اســت و جزو پرندگانی است که محبوب نیست. گفته می‏شود »حضرت نوح کلاغ را برای 
یافتن خشــکی مامور کرد بعد از مدتی دید که کلاغ ماموریت خود را رها کرده و مشغول 
خوردن از لاشه‏ای مردار است که باعث شد حضرت نوح کلاغ را نفرین کند و رنگ پرهای 
آن از ســفید به سیاه تغییر کرد.« )العنتیل، 1965: 113(  همانگونه که در آیه‏ 31 سوره مائده 
ءَةَ أخَِيهِ قاَلَ ياَ وَيْلَتاَ  ُ غُرَاباً يبَْحَثُ فيِ الْأْأَرْضِ ليِرُِيهَُ كَيْفَ يوَُارِي سَــوْ دیده می‏شــود: ﴿فبَعََثَ اللَّهَّ
أعََجَزْتُ أنَْ أكَُونَ مِثْلَ هَذَا الغُْرَابِ فأَُوَارِيَ سَوْءَةَ أخَِي فأََصْبحََ مِنَ النَّادِمِينَ﴾ )مائده/31( این واژه 
به عنوان رمزی بــرای عزا و غم بکار رفته؛ همچنانکه در دوره‏ی پیش از نزول قرآن نیز به 
همین معنا بوده است. در آیه 31 مائده »غراب« به عنوان رمزی برای بدبختی آمده‏ است که  
با تصویر ســازی این آیه در ذهن و سیاق آن مشخص خواهد شد که با توجه اینکه داستان 
مرگ و چگونه دفن کردن قابیل در این آیه ذکر شــده اســت پس »غراب« نشان از حزن و 
اندوه و فراق است، همانگونه که در بیت ذیل، ابتدا شاعر از جدایی سخن گفته است سپس 
به غراب اشاره کرده است، پس »غراب« در متون قبل از اسلام و قرآن کریم غالباً به معنای 
جدایی و حزن اســت، پس اگر به سیاق و داستان‏ها یا موضوعات آیات توجه نشود، درک 
معنای رمزی آن‏ها امکان‏پذیر نخواهد بود. همچنین رابطه تسلســل منطقی که ابتدا در مورد 
یک موضوع حزن انگیز ســخن گفته می‏شود سپس کلمه دارای دلالت رمزی ذکر می‏شود، 
نیز نقش بســزایی در انسجام‏بخشی و پی‏بردن به این موضوع که این کلمات دارای دلالت 
رمزی بد‏بختی است، داشته است و این رابطه مفهومی کلمات دارای دلالت رمزی با قبل را 
نشان می‏دهد. نمونه‏ای از این متون، بیت شعری از اعشی شاعر دوره جاهلی است که صدای 

کلاغ را نماد فراق یار و ناخوشایند می‏داند:
ــرم من                         هــا أو شــجیع غُرابهِــا  إنی أخــاف الصَّ

)الاعشی، 2012: 253(

2. 2. الخِنزیر
همانگونه که پیش‏تر گفته شد زبان‏شناسی داری دو دورنما است: پیش‏نگری و پس‏نگری؛ 
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در زبان‏شناسی پس‏نگری که سعی می‏کند از متون‏ گوناگون برای پی‏بردن به معنای واژگان 
استفاده کند، در تحلیل معنای رمزی کلمه‏ »خنزیر« می‏توان چنین گفت: در ادیانی که برای 
ایرانیان آشنا هستند )جز دین زرتشتی(، خوک، حیوانی پلید و بی‌ارزش است، چنانکه در این 
متون مشاهده می‌شود: »زیبایی زن نادان، مثل حلقه‏ی طلا در پوزه‏ی خوک است.« )تورات، 
امثال ســلیمان، 11: 22( »لکن معنی مثل حقیقتی بر ایشان راست آمد که سگ به قی خود 
رجوع کرده است و خنزیر شسته شده، به غلطیدن در گل.« )انجیل، نامه دوم پطرس، 2: 22( 
ِ بهِِ فمََنِ  مَ وَلحَْمَ الخِْنْزِيرِ وَمَا أهُِلَّ لغَِيْرِ اللَّهَّ مَ عَلَيْكُمُ المَْيْتةََ وَالدَّ َّمَا حَرَّ در آیه‏ 115 سوره‏ی نحل ﴿إنِ
َ غَفُورٌ رَحِيمٌ﴾ )نحل/115( نیز »خنزیر« به معنای رمزی ناپاکی و  اضْطُرَّ غَيْرَ باَغٍ وَلََا عَادٍ فإَِنَّ اللَّهَّ
کثافت آمده است و در جاهایی دیگر از قرآن نیز واژه‏ی »خنزیر« سه بار دیگر ذکر شده است 
که در همه‏ی آن‏ها باز هم معنای رمزی زشــتی و ناپاکی دارد؛ خنزیر در آیه‏ 3 سوره مائده، 
آیه‏ 173 ســوره بقره، آیه‏ 145 سوره انعام و آیه‏ 115 سوره نحل، رمزی برای ناپاکی است. 
تکرار آیاتی که در آن‏ها معنای رمزی کلمات در آن یکسان است تناسب و پیوستگی و حفظ 
دلالت‏های رمزی آیات در زمان‏های مختلف نزول را نشان می‏دهد، پس این چنین می‏توان 
گفت دلالت رمزی کلمات نه تنها در زمان‏های مختلف حفظ شده است بلکه در زمان‏های 
مختلف نزول قرآن حفظ شــده است، رابطه هم معنایی و رابطه جزء و کل که هم آیات در 
آن‏ها به صورت تسلســل منطقی به معنای زشتی و ناپاکی به کار رفته‏اند به خواننده کمک 
می‏کند که بداند این واژگان رمزی برای ناپاکی و زشتی‏اند بنابرین نه تنها سیاق بلکه روابط 
مفهومی بین کلمات کمک زیادی به درک معنای رمزی آیات خواهد کرد، همانگونه که در 
مَ وَلحَْمَ الخِْنْزِيرِ« به معنای ناپاکی هستند و  آیه 115 نحل آمده است، همه واژگان »المَْيْتةََ وَالدَّ

همه آن‏ها به حرام برمی‏گردند و در اسلام آمده است که چیزهای ناپاک حرام هستند.

 2. 3. الإبل_الجمل
شتر با الفاظ گوناگون در قرآن کریم آمده است؛ از جمله »الإبل« و »الجمل«، جمل در لغت 
به معنای شتری اســت که دو گونه است یکی کوهان‏دار و دیگری بی‏کوهان اما »الإبل« که 
جمع آن »آبال« است به معنای شتران می‏باشد. همانگونه که این دو لفظ در معنای معجمی 
خود متفاوت هستند، در معنای رمزی خود نیز تفاوت دارند. »شتر نشانه‏ی بالندگی، باروری، 
محبت و خشونت است. این حیوان با استقامت برای تدوام زندگی تلاش می‏کند و با تکیه 
بر قدرت و توانایی، صبر و اســتقامت، راه ســفر را در پیش می‏برد.« )افخمی عقدا، 1390: 
258( در آیه‏ی 17 سوره‏ی غاشیة ﴿أفَلَا ينَْظُرُونَ إلِيَ الْْإبِلِِ کَيْفَ خُلِقَتْ﴾ )غاشیة/17(، »الإبل« 
رمز اســتقامت اســت و به قدرت خداوند اشاره دارد. شــتر در شعر جاهلی به عنوان نماد 
اســتقامت و صبر بکار می‏رود، شتری که در بیابان‏های گوناگون راه می‏رود. از همین روی؛ 
شاعران جاهلی تصویرهای متفاوتی را که الهام گرفته از واقعیت آن زمان است، بکار برده‏اند 
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ک
ری و بوســیله‏ی آن‏ها استقامت این حیوان را به تصویر کشــیده‏اند. »جمل« در آیه‏ی40 سوره 

مَاءِ وَلََا يدَْخُلُونَ الجَْنَّةَ  بوُا بآِياَتنِاَ وَاسْــتَكْبرَُوا عَنْهَا لََا تفَُتَّحُ لهَُمْ أبَوَْابُ السَّ َّذِينَ كَذَّ اعراف: ﴿إنَِّ ال
حَتَّى يلَِجَ الجَْمَلُ فيِ سَمِّ الخِْياَطِ وَكَذَلكَِ نجَْزِي المُْجْرِمِينَ﴾ )اعراف/40(.  الجمل در اینجا در 
معنای رمزی استکبار و لجاجت کافران و وارد نشدن ومحال بودن است  رابطه ترتیب خطی 
و تسلســل منطقی که نشان می‏دهد که دلیل قطع نزولات خداوند از آسمان، کفر آنان است 
و دلیل وارد نشــدن آن‏ها به بهشت، همین روی‏برگردانی خداوند از آنان به سبب کفرشان 
می‏باشد و تشبیه به آن چیزی که محال است را می توان دلیلی دانست بر اینکه »الجمل« در 
اینجا به معنای رمزی محال بودن است و محالی که از تکبر و کفر کافران می‏آید.                                                                                                                       

3. بررسی هم‏زمانی واژگان دارای دلالت رمزی در قرآن کریم
گاهی فارغ از پیگیری تحول تاریخی صورت‏های آوایی معانی، صورت‏ها و معانی موجود 
در یک زمان بخصوص که شــکل نظام‏مند و خاص به خود گرفته‏اند، بررســی می‏شوند. 
در زبان‏شــناختی اگر به بررســی واحدهای نظام زبانی بدون توجه به عامل زبان پرداخته 
شــود، نگرش هم‏زمانی است. مجموعه مدلولات یک نظام متنی، کارکر‏د‏های نشانه‏شناختی 
گسترده‏ای را  بوجود می‏آورند که نه تنها با یکدیگر ارتباط دارند؛ بلکه در مواردی اشتراک 
نیز پیدا می‏کنند. توصیف ایدئولوژیک نیز تنها بر همین اســاس به عنوان یک توصیف کلی 
و مشــترک برای همه‏ی نظام‏های هم‏زمان، قابل پیش بینی است. )بارت، 1370: 61( مطالعه‏ 
معناشناختی هم‏زمانی بدین معنا است که معنای واژگان یک زمان در برهه‏ای خاص و بدون 
توجه به تاریخ آن مورد بررسی قرار می‏گیرد. )صانعی پور، 1395: 163( در زبان‏شناختی اگر 
به بررســی واحدهای نظام زبانی بدون توجه به عامل زبان پرداخته شود، نگرش هم‏زمانی 

است. )صفوی، 1335: 28(
 بطور کلی؛ بحث درباره‏ی زبان‏شناسی ایستا بسیار مشکل‏تر از زبان‏شناسی تاریخی است؛ 
زیرا رویدادهای تحولی ملموس‏تر هســتند و تخیل انسان بیشــتر بدان روی می‏آورد. »در 
زبان‏شناســی تاریخی، روابط مشهود، عناصری پیاپی )در‏‏زمان( را به یکدیگر پیوند می‏دهند 

که بدون هیچ زحمتی قابل تشخیص هستند.« )صفوی، 1382: 146(
در ادامه، پس از بررســی هم‏زمانی ســاختار آیاتی که در آن‏ها اسم حیوان آمده است، به 

بررسی در‏زمانی دلالت رمزی واژگان در متون دوره‏ی اسلام پرداخته می‏شود.

3. 1. بعوضة
َّذِينَ  َ لََايسَْتحَْييِ أنَْ يضَْرِبَ مَثلًًَا مَا بعَُوضَةً فمََا فوَْقهََا فأََمَّا ال   در آیه‏ی 26 سوره بقره ﴿إنَِّ اللَّهَّ
ُ بهَِذَا مَثلًًَا يضُِلُّ بهِِ كَثيِرًا  َّذِينَ كَفَرُوا فيَقَُولوُنَ مَاذَا أرََادَ اللَّهَّ ِّهِمْ وَأمََّا ال َّهُ الحَْقُّ مِنْ رَب آمَنـُـوا فيَعَْلَمُونَ أنَ
وَيهَْدِي بهِِ كَثيِرًا وَمَا يضُِلُّ بهِِ إلَِّاَّ الفَْاسِقِينَ﴾ )بقره/26( »بعَُوضَةً« )پشه( در معنای رمزی بی‏ارزش 
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بودن اســت، در خطبه‏ 186 نهج البلاغه »وَ لوَِ اجْتمََعَ جَمِيعُ حَيوََانهَِا مِنْ طَيْرِهَا وَ بهََائمِِهَا وَ مَا 
كَانَ مِنْ مُرَاحِهَا وَ سَــائمِِهَا وَ أصَْناَفِ أسَْناَخِهَا وَ أجَْناَسِهَا وَ مُتبَلَِّدَةِ أمَُمِهَا وَ أكَْياَسِهَا عَلَى إحِْدَاثِ 
بيِلُ إلِىَ إيِجَادِهَا وَ لتَحََيَّرَتْ عُقُولهَُا فيِ عِلْمِ  بعَُوضَةٍ مَا قَدَرَتْ عَلَى إحِْدَاثهَِا، وَ لََا عَرَفتَْ كَيْفَ السَّ
ذَلكَِ« )خطبه86( نیز در معنای رمزی خود؛ یعنی حقارت و ناتوانی کافران در آفرینش یک 
چیز بی ارزش، بکار رفته است. بنابراین میان معنای رمزی کلمه و ساختار کلی آیه یک نوع 
شــباهت وجود دارد. به عبارتی دیگر؛ در معنای رمــزی آن کافران به یک چیز بی‏ارزش و 
حقیر تشــبیه شده‏اند. در یک تعبیر بینامتنی، بکار رفتن واژه‏ی »بعوضة« در متن قرآن و نهج 
البلاغه نشان دهنده‏ی این مسئله است که این واژه در هر دو متن نه تنها معنای رمزی خود 
را حفظ کرده‏؛ بلکه در ســاختاری مشابه در هر دو متن نیز بکار رفته است. بنابراین در یک 
تعبیر هم‏زمانی از لحاظ بررسی واژگانی در متون دوره‏ی اسلام مشاهده می‏گردد که معنای 
رمزی کلمات در ساختارهای مشابه، تغییر نمی‏کند بلکه دلالت رمزی آنها ثابت است فقط 
واژگان دارای دلالت رمزی مختلفی هستند که در هر سیاق دارای دلالت رمزی مخصوص 

به همان سیاق هستند.

3. 2. فراش
 در مورد آیه‏ی 14 سوره قارعة ﴿يوَْمَ يكَُونُ النَّاسُ كَالفَْرَاشِ المَْبْثوُثِ﴾ )قارعة/14( در تفسیر 
نمونه آمده اســت که »فراش« جمع »فراشة« اســت. مفسران آن را به معنای پروانه می‏دانند 
و برخی نیز آن را به معنای ملخ تفســیر کرده‏اند. اصطلاح سیاق از اصول مهم تفسیر قرآن 
کریم است که از آن به عنوان اسلوب سخن، طرز جمله‏بندی عبارت‏ها و نظم خاص سخن 
یا روند آن یاد می‏شود. حجت دلالت سیاق و اصل قرینه بودن آن یکی از اصول عقلانی و 
محاوره‏ای است که همه‏ی زبان‏ها بدان توجه می‏کنند. )ستوده‏نیا و همکار، 1391: 3( و این 
ســیاق آیه‏ی 4 سوره قارعه و بیت مذکور است که معنای رمزی کلمه »فراش« را مشخص 
می‏نماید. به هر حال تشبیه به پروانه به سبب آن است که پروانه‏ها معمولاً خود را دیوانه‏وار 
به آتش می‏افکنند و می‏سوزانند؛ همانگونه که بدهکاران نیز خود را به آتش جهنم می‏افکنند. 
این احتمال نیز وجود دارد که تشــبیه به پروانه اشــاره به حیرت و سرگردانی که آن روز بر 
همه‏ی انسان‏ها مستولی می‏گردد، نیز باشد. اگر فراشة در این آیه به معنی ملخ باشد، تشبیه 
مذکور بدین ســبب است که می‏گویند بسیاری از پرندگان به هنگام حرکت دست جمعی، 
در مسیر معینی پرواز می‏کنند؛ جز ملخ‏ها که در حرکت گروهی مسیری مشخص ندارند و 
هر کدام به ســویی می‏روند. واژه‏ی »عِهن« )بر وزن ذهن( به معنای پشــم رنگ شده است. 
)آذرتاش و آذرنوش، 1388: 466( و منقوش از ماده‏ی »نقش« به معنای گستراندن پشم است 
که معمولاً بوســیله‏ی ابزار مخصوص حلاجی زدن پشم، انجام می‏گیرد. بنابراین با توجه به 
تفسیر نمونه از قرآن کریم و نیز با توجه به معنای کلمات »عهن، منقوش و فراشة« در آیه 4 



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13

پاییز و زمستان
1402

37

 � 
واکاوی معنا‏شن








ختی در‏زمانی و هم‏زمانی ا













د
لالت‏های رمز





ی

سامی حا 

ی

وانات


در قرآن  


ک
ری سوره قارعه »فراش« رمزی است برای اضطراب و نگرانی. بکارگیری واژه‏ی »المبثوث« پس 

از »کالفراش« نیز به عنوان تأکیدی برای معنای مذکور آمده است در بیشتر آیات که اسامی 
حیوانات در آن‏ها به کار رفته است خداوند از یک تشبیه استفاده کرده است یعنی حال انسان 
را در شرایطی که در مورد آن سخن گفته است، بدان تشبیه کرده است که انسجام در ساختار 
آیات قرآن کریم را نشان می‏دهد و انسان تا به معنای رمزی آن‏ها پی نبرد، درک درستی از 

آن آیه نخواهد داشت. همچنین در بیت:
من فَرَاشةٍ  جالسَْتهَ  إن  وأثقَلُ إن عاشَرْتهَ من رَحَى البزَْرِ  وَأطْيشَُ 

)میدانی، 955: 157(
در اینجا بکارگیری واژه‏ »أطیش« که به معنای سبک‏سری است و قرار گرفتن آن در برابر 
کلمه‏ی متضاد خود؛ یعنی »رحی البزر« که نشان از حرکت کند فراشة دارد، نیز رمزی برای 

اضطراب و نگرانی است. 

3. 3. الکلب
سگ و حکم نجاست آن در جوامع اسلامی، یکی از مباحث اختلافی می‏باشد اما با استناد 
به آیات قرآن و به پشــتوانه احادیث و روایات، نجاست سگ محرز است. علاوه بر صفت 
منفی نجس، ســگ در باور عموم یک صف مثبت نیز دارد که آن صفت همان وفاداری آن 
است. همچنین »در باورهای دینی، سگ از حیوانات پلید است که باید از آن دامن برچید و 
فاصله گرفت؛ مگر اینکه آن را تعلیم دهند و زمام اختیار آن را در دســت گیرند و به عنوان 
ســگ چوپان یا نگهبان به خدمت انسان در‏آید وگرنه سگ ولگرد را که پیوسته در مزبله‌ها 
می‌گردد و مردار می‌خورد و برای مردم پارس می‌کند و با نور ماه هم سر ناسازگاری دارد، 
باید در لقمه‌اش ســوزن نهاد و برای آزمون تیغ، سرش را برید.« )رحیمی و دیگران، 1393: 
154( ســگ نفس نیز که هر دم به دنبال خواســته‌های خود اســت، رمزی برای بد‏زبانی و 
هرزه‏گویی‏های کافران اســت. اگر به نهج‏البلاغه یا اشعار دوره‏ی اسلام به عنوان یک تعبیر 
در‏زمانی مراجعه شود، مشاهده می‏گردد که این کلمه معنای دلالی خود را حفظ کرده است. 
همانگونه که پیش‏تر بیان شد، ساختار آیات قرآن کریم نشان می‏دهد که کدام کلمات دارای 
معنای رمزی هستند. به عنوان نمونه می‏توان به همین واژه‏ی »کلب« اشاره نمود که شش بار 
در قرآن کریم ذکر شــده است اما این واژه فقط در آیه‏ 176 سوره اعراف ﴿وَلوَْ شِئْناَ لرََفعَْناَهُ 
بهَِــا وَلكَِنَّهُ أخَْلَدَ إلِىَ الْأْأَرْضِ وَاتَّبعََ هَوَاهُ فمََثلَُهُ كَمَثلَِ الكَْلْبِ إنِْ تحَْمِلْ عَلَيْهِ يلَْهَثْ أوَْ تتَْرُكْهُ يلَْهَثْ 
رُونَ﴾ )اعراف/176( معنای  بوُا بآِياَتنِاَ فاَقْصُــصِ القَْصَصَ لعََلَّهُمْ يتَفََكَّ َّذِينَ كَذَّ ذَلكَِ مَثلَُ القَْوْمِ ال
رمزی فحش و فضاحت دارد و در خطبه‏31 نهج‏البلاغه »وَ إيَِّاكَ أنَْ تغَْترََّ بمَِا ترََى مِنْ إخِْلََادِ 
ُ عَنْهَا وَ ]نعََتتَْ لكََ نفَْسَهَا[ نعََتْ هِيَ لكََ عَنْ نفَْسِهَا  نيْاَ إلِيَْهَا وَ تكََالبُهِِمْ عَلَيْهَا، فقََدْ نبََّأَكَ اللَّهَّ أهَْلِ الدُّ
َّمَا أهَْلُهَا كِلََابٌ عَاوِيةٌَ وَ سِباَعٌ ضَارِيةٌَ، يهَِرُّ بعَْضُهَا عَلَى بعَْضٍ وَ  ــفَتْ لكََ عَنْ مَسَاوِيهَا، فإَِن وَ تكََشَّ
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يأَْكُلُ عَزِيزُهَا ذَليِلَهَا وَ يقَْهَرُ كَبيِرُهَا صَغِيرَهَا، نعََمٌ مُعَقَّلَةٌ وَ أخُْرَى مُهْمَلَةٌ، قَدْ أضََلَّتْ عُقُولهََا وَ رَكِبتَْ 
مَجْهُولهََا، سُــرُوحُ عَاهَةٍ بوَِادٍ وَعْثٍ، ليَْسَ لهََا رَاعٍ يقُِيمُهَا وَ لََا مُسِيمٌ يسُِيمُهَا« )خطبه31( معنای 
رمزی فحش و هجا را حفظ کرده اســت. اما در آیه‏ 22 سوره کهف ﴿سَيقَُولوُنَ ثلَََاثةٌَ رَابعُِهُمْ 
كَلْبهُُمْ وَيقَُولوُنَ خَمْسَــةٌ سَادِسُهُمْ كَلْبهُُمْ رَجْمًا باِلغَْيْبِ وَيقَُولوُنَ سَبْعَةٌ وَثاَمِنهُُمْ كَلْبهُُمْ قلُْ رَبِّي أعَْلَمُ 
تهِِمْ﴾)کهف/22( معنای رمزی این واژه، فحش و بد‏زبانی نیست؛ بلکه به معنای حقیقی؛  بعِِدَّ
یعنی »سگ« که می‏تواند رمزی برای پاکی و شرف نیز باشد، بکار رفته است. بنابراین توجه 
به ساختار آیات، یکی از پیش‏شرط‏های مهم برای پی بردن به معنای رمزی واژگان است، با 
توجه به بافت این ســوره از قرآن کریم و داستان اصحاب کهف، سگ آن‏ها به عنوان رقیم؛ 
سگی وفادار بوده است بنابرین درک معنایی رمزی این واژه نیازمند توجه به شخصیت‏های  
داســتانی اســت که در متن به کار رفته است؛ خواننده اگر به داستان و سیر منطقی حوادث 
در این داستان توجه کند، می‏تواند به این نکته پی ببرد که »کلب« در اینجا به معنای ناپاکی 

و پلیدی نیست.

3. 4. العنکبوت
واژه‏ی عنکبوت که در قرآن کریم آمده اســت؛ رمزی برای سســتی و نااستواری است. 
همچنین از زمان‏های گذشته، این حیوان در جایگاه جانوری ظریف‏باف و ماهر شناخته شده 
ِ أوَْليِاَءَ  َّذِينَ اتَّخَذُوا مِنْ دُونِ اللَّهَّ است. در قرآن کریم در وصف بیت کافران آمده است: ﴿مَثلَُ ال
كَمَثلَِ العَْنْكَبوُتِ اتَّخَذَتْ بيَْتاً وَإنَِّ أوَْهَنَ البْيُوُتِ لبَيَْتُ العَْنْكَبوُتِ لوَْ كَانوُا يعَْلَمُونَ﴾ )عنکبوت/41( 
در عین حال »بیت‏ العنکبوت« رمزی برای دام‏گســتری و اسارت نیز است. بنابراین هم در 
کلام امام علی)ع( در نهج البلاغه و هم در آیه‏ی 41 ســوره عنکبوت، واژه‏ی مذکور دلالت 
بر ظریف‏باف بودن این موجود در ســاختن خانه‏ی خود دارد و خداوند متعال با بکارگیری 
واژه‏های »عنکبوت و بیت« بصورتی رمزگونه به سســتی خانه‏ی کافران اشاره می‏نماید. این 
سســتی یادآور واقعیتی است که ظاهری وهم‏انگیز و فریبنده دارد. تشبیه به کسانی که غیر 
خدا را به دوستی گرفته اند، بدین خاطر است که از خانه عنکبوت سست و بی بنیان‏تر است. 
تکــرار واژه مثل در هر دو بخــش آیه یعنی تفاوتی بین آن‏ها از هیچ لحاظی وجود ندارد و 

ارتباط و همانندی بین آن‏ها را نشان می‏دهد.

3. 5. البقر_الثور
واژه »بقر« در ۹ آیه از قرآن کریم آمده اســت که علاوه بر معنی لغوی، دلالت رمزی نیز 
دارند. لذا برای فهم بهتــر و دقیق‏تر آیات، باید این دلالت‏ها هم مد نظر قرار گیرند. معانی 
نمادین گاو بطور کلی به دو نوع مثبت و منفی، تقسیم می‏گردد. معانی مثبت مانند:  باروری، 
پایداری، ثروت، حاصلخیزی، خلاقیت، گرما، روشنایی خورشید و ... و معانی منفی مانند: 
بی‏عاطفگی، حماقت و غرور است. )رحیمی و دیگران، 1393: 160( در قرآن کریم چندین 
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ک
ری بار واژه‏ی گاو در ســوره‏ی بقره و سوره‏های دیگر بکار رفته است مانند: ﴿وَمِنَ الْْإبِلِِ اثْنيَْنِ 

مَ أمَِ الْْأُنثْيَيَْنِ أمََّا اشْــتَمَلَتْ عَلَيْهِ أرَْحَامُ الْْأُنثْيَيَْنِ أمَْ كُنْتمُْ شُهَدَاءَ.﴾  كَرَيْنِ حَرَّ وَمِنَ البْقََرِ اثْنيَْنِ قلُْ آلذَّ
)انعام/144( در این آیه، واژه‏ »بقر« رمزی برای پایداری اســت نکته قابل توجه برای درک 
دلالت رمزی در این آیه توجه به آیات ما قبل اســت که خداوند از هر حیوانی دو جفت را 

آفریده است تا آن‏ها پایدار بمانند و نماد حاصل‏خیز‏ی و خلاقیت خداوند متعال است. 

4. رابطه میان دلالت‏های رمزی واژگان

4. 1. رابطه‏ی شمول معنایی میان دلالت‏های رمزی واژگان
چنانچه یک مفهوم بتواند یک یا چند مفهوم دیگر را شــامل شــود، رابطه‏ شمول معنایی 
مطرح می‏شــود. این رابطه در واقع رابطه‏ی میان مفهوم و واژه‏های زیر شــمول آن است. 
»واژه‏ای کــه مفهوم آن، واژه‏ی دیگری را در برگیرد، واژه‏ی شــامل و واژه‏ای که بر مفاهیم 

تحت شمول دلالت کند، زیر شمول نامیده می‏شود.« )آهنگر و میکده، 1395: 38(
لََاتٍ فاَسْتكَْبرَُوا وَكَانوُا قوَْمًا  مَ آياَتٍ مُفَصَّ فَادِعَ وَالدَّ لَ وَالضَّ وفاَنَ وَالجَْرَادَ وَالقُْمَّ ﴿فأََرْسَلْناَ عَلَيْهِمُ الطُّ

مُجْرِمِينَ﴾ )اعراف/133(
در آیه‏ی 133 سوره اعراف، واژه‏ی »الطوفان« در معنای رمزی خود دلالت بر نابودی دارد 
و »الجراد، القمل، الضفادع و الدم« در این آیه براساس معنای رمزی خود و طبق ساختار آیه، 
دلالت بر ویرانی دارند. بنابراین واژه‏ی »الطوفان«، واژه‏ی شــامل و واژگان »الجراد، القمل، 

الضفادع و الدم« واژگان زیر شمول هستند.

4. 2. رابطه علّی میان دلالت‏های رمزی واژگان
برخی از واژگان در قرآن و البته در سایر متون، لازم و ملزوم یکدیگر هستند؛ در صورت 
حضور یک واژه، حضور دیگری حتمی اســت و به عبارتــی دیگر حکم علت و معلولی 
نسبت به همدیگر پیدا می کنند. »مقصود از این نوع رابطه این است که دو واژه با هم بیایند؛ 

بگونه‏ای که یکی از آنها، علت و منشأ دیگری واقع شود.« )همان(
يْطَانُ أنَْ أذَْكُرَهُ وَاتَّخَذَ  خْرَةِ فإَِنِّي نسَِيتُ الحُْوتَ وَمَا أنَسَْانيِهُ إلَِّاَّ الشَّ ﴿قاَلَ أرََأيَْتَ إذِْ أوََيْناَ إلِىَ الصَّ

سَبيِلَهُ فيِ البْحَْرِ عَجَباً﴾ )کهف/63(
در آیه‏ ذکر شــده از قرآن کریم، واژه‏ی »الحوت« رمزی برای حیات‏بخشی دوباره است. 
ســاختار آیه‏ نشان می‏دهد که میان واژگان پس و پیش واژه‏ی مذکور، رابطه‏ی معنایی سبب 
و نتیجــه وجود دارد. به عبارتی دیگر؛ واژه‏های »صخــره«، »دریا« و »ماهی«، لازم و ملزوم 
یکدیگر هســتند و دریا سبب زنده شــدن دوباره ماهی به اذن خداوند و نیز رمز وسعت و 

پهناوری است.
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4. 3. رابطه ترتیب خطی میان دلالت رمزی واژگان
رابطــه ترتیب خطی میان دلالت رمزی واژگان به تبیین ارتباط میان واژه‏ها در طول دوره 

زمانی خاص که مستلزم حرکت در زمان است، می‏پردازد.
﴿وَالخَْيْلَ وَالبْغَِالَ وَالحَْمِيرَ لتِرَْكَبوُهَا وَزِينةًَ وَيخَْلُقُ مَا لََاتعَْلَمُونَ﴾ )نحل/8(

در ایــن آیه از قرآن کریم، واژه‏ی »الخیــل« نماد اقتدار، »البغال« نماد مقاومت و »الحمیر« 
نماد حماقت و مقاومت است  و خداوند متعال آن‏ها را مایه‏ی زینت قرار داده است. بنابراین 

در این آیه، شاهد ترتیب خطی کلمات دارای دلالت رمزی از لحاظ معنای رمزی هستیم.

4. 4. ترادف میان دلالت‏های رمزی
از جمله پیوندهای مفهومی مورد توجه زبان‏شناسان، ترادف یا هم‏معنایی است که گروهی 
آن را انــکار و گروهــی دیگر آن را پذیرفته‏اند. »از جمله مخالفــان ترادف می‏توان به »ابن 
اعرابی«، »ثعلبی« و »ابن فارس« و از جمله موافقان آن به »ابن جنی« و »ابوعلی فارسی« اشاره 
نمود. واژگان هم‏معنا از جمله ابزار پیوســتگی و انسجام در متن به‏شمار می‏روند. کاربست 
این روش در قرآن از اهمیت بسزایی برخوردار است؛ زیرا بررسی میدان معناشناسی واژگان 
مترادف و نوع هم‏پوشــانی آنها به فهم دقیق‏تر آیات و شــناخت نظم اعجازگونه ساختار و 
محتوای قــرآن کمک می‏کند.« )ابراهیمی، 1398: 2( یکــی از معاصران تعریفی دقیق‏تر از 
ترادف ارائه داده است: »دو لفظ مفرد اصالتاً و بطور مستقل و به یک اعتبار و در یک محیط 

زبانی، به یک معنای حقیقی دلالت کند.« )پرچم و شاملی، 1389:  39(
 ِ َّذِينَ كَفَرُوا يفَْترَُونَ عَلَى اللَّهَّ ُ مِنْ بحَِيرَةٍ وَلََا سَــائبِةٍَ وَلََا وَصِيلَةٍ وَلََا حَــامٍ وَلكَِنَّ ال ﴿مَا جَعَلَ اللَّهَّ

الكَْذِبَ وَأكَْثرَُهُمْ لََا يعَْقِلُونَ﴾ )مائده/103(
واژه‏های »بحیره، ســائبه، وصیله و حام«، نام شتران و گوسفندانی هستند که مشرکان در 
شــرایطی خاص آزاد می‏کردند. در این آیه مشاهده می‏گردد که خداوند متعال با بکارگیری 
نام یا صفت یک حیوان از ذکر مســتقیم اسم حیوان مذکور خودداری می‏کند. در اینجا این 
نام‏ها و صفات، رمزی برای نادانی و حماقت کافران هستند و میان آن‏ها در معنای رمزی با 

توجه به ساختار آیه، ترادف وجود دارد.

4. 5. تقابل معنایی واژگان دارای دلالت رمزی
تقابل معنایی یکی از روابط مهم در زمینه‏ معنی‏شناسی به ویژه در حوزه معناشناسی واژگان 
قرآنی است. »لاینز معتقد اســت: »تقابل‏های دوگانه یکی از مهم‏ترین اصول حاکم بر زبان‏ 
هســتند.« »سوسور« نیز تمایزات میان نشانه‏ها را مهم‏ترین تمایز آن‏ها می‏دانست. تقابل‏ها یا 
ترادف‏ها نقش کاربردی خاصی دارند که همان دســته‏بندی است. »رومی یاکوبسن« معتقد 
اســت که واحدهای زبانی توسط نظامی از دوگانه‏ها به هم مربوط و محدود می‏شوند. این 
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ک
ری تقابل‏ها در تولید، نقش بنیادی دارند: معنای تاریک وابســته به معنای »روشن« است »صور« 

يقُ أفَْتنِاَ فيِ  دِّ جز در رابطه با محتوا قابل درک نیست.« )پارسا، 1387: 159( ﴿يوُسُفُ أيَُّهَا الصِّ
سَبْعِ بقََرَاتٍ سِمَانٍ يأَْكُلُهُنَّ سَبْعٌ عِجَافٌ وَسَبْعِ سُنْبلََُاتٍ خُضْرٍ وَأخَُرَ ياَبسَِاتٍ لعََلِّي أرَْجِعُ إلِىَ النَّاسِ 
لعََلَّهُمْ يعَْلَمُونَ﴾ )یوسف/46( »تفاوت میان تقابل‏های دیجیتال و آنالوگ هم بسیار مهم است: 
تمایزهای دیجیتال مبتنی بر این یا آن هســتند در حالیکه تمایزات آنالوگ مبتنی بر بیشتر یا 
کمتر می‏باشند، تقابل‏های آنالوگ برای موقعیت‏های میانه نیز جایی را در نظر گرفته‏اند حتی 
مقوله‏های سیاه و ســفید را می‏توان طوری بازسازی کرد که سایه‏های خاکستری را نیز در 
خود داشــته باشند.« )پارسا، 1387: 160( در آیه‏ 46 سوره یوسف، عبارت »سنبلاتُ خُضرٍ« 
دلالت بر سرسبزی و شادابی و »أخر یابسات«؛ یعنی خوشه‏های زرد شده‏ی گندم، دلالت بر 
ناراحتی و غم دارد. همانگونه‏ که مشاهده می‏گردد در اینجا ابتدا عبارت »سنبلاتُ خُضرٍ« که 
دلالت بر شادی دارد، سپس عبارت متقابل آن؛ یعنی »أخر یابسات« که دلالت بر غم و اندوه 
دارد، آمده اســت. از سویی دیگر؛ عبارت‏ »بقرات سمان« به عنوان رمزی برای حاصلخیزی 
و عبارت »ســبع عجاف« نیز به عنوان رمزی برای خشکسالی، در معنای رمزی دارای تقابل 
هستند. بنابراین این واژه‏ها نه تنها در معنای ظاهری در تقابل با یکدیگر می‏باشند؛ بلکه در 

معنای رمزی نیز تقابل دارند. 

4. 6. معناشناسی واژگان دارای دلالت رمزی بر محور هم‏نشینی و جانشینی
دو نوع پیوند، هم‌نشــینی و جانشــینی در زبان وجود دارد و نظام زبان در قالب این دو 
پیوند قرار می‏گیرد. نشانه‏ها به تنهایی نمی‌توانند پیام داشته باشند. اما بین نشانه‌ها دو پیوند 
هم‌نشینی و جانشینی وجود دارد. »واژه‏ی »با هم‏آیی« برگرفته از واژه‏ی لاتین »collocar« به 
معنای با هم قرار گرفتن اســت. اجزای تشکیل‏دهنده‏ی با هم‏آیی، هسته و وابسته، بصورت 
تصادفی با یکدیگر هم‏نشین نمی‏شوند؛ بلکه محدودیت‏هایی در این واژه‏ی هم‏نشین دخیل 
اســت؛ بگونه‏ای که هر هســته، جزء وابســته به خود را می‏طلبد که به‏ وضوح معنایی آن 
ترکیب منجر می‏شــود.« )آهنگر و میکده، 1395: 37( در آیه‏ی 133 سوره اعراف ﴿فأََرْسَلْناَ 
لََاتٍ فاَسْتكَْبرَُوا وَكَانوُا قوَْمًا مُجْرِمِين﴾  مَ آياَتٍ مُفَصَّ فَادِعَ وَالدَّ لَ وَالضَّ وفاَنَ وَالجَْرَادَ وَالقُْمَّ عَلَيْهِمُ الطُّ
)اعراف/133( میان واژه‏های »الطوفان، الجراد، القمل، الضفادع و الدم« که رمزی برای نابود‏ی 
 ﴾ َّا أرَْسَلْناَ عَلَيْهِمْ رِيحًا صَرْصَرًا فيِ يوَْمِ نحَْسٍ مُسْتمَِرٍّ هستند با واژه‏های آیه‏ی 19 سوره قمر: ﴿إنِ
)قمر/19(، نوعی رابطه‏ی جانشینی وجود دارد. در آیه‏ی 19 سوره قمر، عبارت »أرَْسَلْناَ عَلَيهْمِْ 

وفَانَ« شده و رمزی برای نابودی‏ است. ريِحًا صَرْصَرًا« جانشین عبارت »ارسَلْناَ عَلَيهْمُِ الطُّ
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نمودار شماره 3: مثالی برای جانشینی

در آیات 68 تا 71 سوره بقره، واژه‏ی »بقر« و »بقرة« 4 بار تکرار شده و هر بار ویژگی‏هایی 
از گاو بدان افزوده شــده اســت که  تکرار آن در آیات مذکور،  نشان از لجاجت کافران و 
نادانی آن‏ها دارد. می‏توان چنین گفت که در اینجا، این واژگان رمزی برای نادانی و لجاجت 

قوم ستمکار هستند.
َّهَا بقََرَةٌ لََا فاَرِضٌ وَلََا بكِْرٌ عَوَانٌ بيَْنَ ذَلكَِ  َّهُ يقَُولُ إنِ َّكَ يبُيَِّنْ لنَاَ مَا هِيَ قاَلَ إنِ ﴿قاَلـُـواادْعُ لنَاَ رَب

فاَفْعَلُوا مَا تؤُْمَرُونَ﴾ )بقره/68(
َّهَا بقََرَةٌ صَفْرَاءُ فاَقعٌِ لوَْنهَُا تسَُرُّ النَّاظِرِينَ﴾  َّهُ يقَُولُ إنِ َّكَ يبُيَِّنْ لنَاَ مَا لوَْنهَُا قاَلَ إنِ ﴿قاَلوُا ادْعُ لنَاَ رَب

)بقره/69(
ُ لمَُهْتدَُونَ﴾ )بقره/70( َّا إنِْ شَاءَ اللَّهَّ َّكَ يبُيَِّنْ لنَاَ مَا هِيَ إنَِّ البْقََرَ تشََابهََ عَلَيْناَ وَإنِ ﴿قاَلوُا ادْعُ لنَاَ رَب

ي الحَْرْثَ مُسَلَّمَةٌ لََاشِيةََ فيِهَا قاَلوُا الْْآنَ  َّهَا بقََرَةٌ لََاذَلوُلٌ تثُيِرُ الْأْأَرْضَ وَلََاتسَْــقِ َّهُ يقَُولُ إنِ ﴿قاَلَ إنِ
جِئْتَ باِلحَْقِّ فذََبحَُوهَا﴾ )بقره/71(

در جدول زیر اســامی حیواناتی که در قرآن کریم آمده، با ذکر ســوره و شماره آیاتی که 
اسامی جانداران در آن‏ها ذکر شده، آورده شده است:

جدول شماره 1: اسامی جانداران و رمز آنها در ساختار آیات قرآن کریم

رمزنام آیهنام سورهنام حیوان

 حماقت، حزن و اندوه67،71،144،146بقرهبقره

ماندگاریانعامبقرهبقره

حاصلخیزی43یوسفسبع سمان

 

نابودی

طوفان

القمل الضفادع

جراد
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خشکسالی43یوسفسبع عجاف

نادانی، حماقت54-51بقرهالعجل

نادانی، حماقت153نساءالعجل

نادانی، حماقت152الأعرافالعجل

باروری26الذاریاتالعجل

باروری69هودالعجل

عبرت259بقرهالحمار

ترس، وحشت50مدثرالحمر

حماقت19لقمانالحمیر

حماقت5جمعهالحمار

اقتدار و تکبر نابجا1فیلفیل

استقامت و پایداری17الغاشیةالإبل

پایداری144انعامالإبل

پلیدی65بقرهقردة

پلیدی166اعرافقردة

پلیدی60مائدهقردة

پلیدی145انعامالخنازیر

ناپاکی173بقرهالخنزیر

ناپاکی3مائدهالخنزیر

مائده60مائدهالخنزیر

سنگدلی51مدثرقسوة )شیر درنده(

کینه‏توزی65یوسفبعیر

نادانی، حماقت155شعراءناقة

نادانی، حماقت13شمسناقة

باروری73الاعرافناقة

کینه‏توزی64هودناقة

کینه‏توزی77الاعرافناقة

کینه‏توزی27قمرناقة

کینه‏توزی59الأسراءناقة
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رمزنام آیهنام سورهنام حیوان

نادانی103مائدهبحیرة

نادانی103مائدهسائبة

دفینه133الاعرافضفادع

استثمار، سرمایه نیک143انعامضأن، المعز

سرمایه146انعامالغنم

نادانی103مائدهبحیرة

سرمایه23-24صنعجة

سرمایه نیک78انبیاءغنم

سرمایه143انعاممعز

طمع13-14-17یوسفالذئب

فحش و بد‏دهنی22کهفکلب

فحش و بد‏دهنی176اعرافکلب

وفاداری18کهفکلب

جرأت4مائدهمکلبین

تکبر8نحلالخیل

مقاومت8نحلالبغال

مقاومت و حماقت8نحلالحمیر

توانایی جنگی60انفالرباط الخیل

تکبر8نحلالخیل

تکبر14آل‏عمرانالخیل

تکبر31صالجیاد

فرخنده، خوش یمنی 87انبیاءذا النون

زندگی دوباره63کهفالحوت

قدرت و توانایی107اعرافثعبان

نیروی خارق‏العاده20طهحیة

آلودگی133اعرافالقمل

اضطراب 4قارعهالفراش

پیروزی، موفقیت57مائدهسلوی

شومی و بدیمنی31مائدهغراب
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ری رمزنام آیهنام سورهنام حیوان

پیام‏رسان آسمانی، 20نملالهدهد
خوش‏یمنی

نابودی133اعرافالضفادع

نابودی133اعرافالجراد

ضعف و ناتوانی73حجذبابا

ضعف و ناتوانی26بقرهبعوضة

سستی و ضعف41عنکبوتعنکبوت

مرگ3فیلابابیل

پشتکار و تلاش18نملنمل

سخت‏کوشی68نحلنحل

نتیجه‏گیری
باتوجه به بررسی‏های انجام گرفته نتایج زیر حاصل آمد:

- با توجه به معنــای دلالی دلالت‏های رمزی می‏توان به لایه‏های پنهان آیات قرآن کریم 
دست یافت، این امر مستلزم توجه به متون قدیم و معاصر و ارتباط زبانی دلالت‏های رمزی 

در ساختار آیات است.
- بکارگیری واژگانی که معنای رمزی آن‏ها میان ملت‏های گوناگون یکســان است، یکی 
از مواردی است که نشان می‏دهد  قرآن تنها راهنمای مسلمانان نیست؛ بلکه راهنمایی برای 

جهانیان نیز است.
- تناسب معناشناســی واژگان دارای دلالت رمزی در قرآن کریم ،تناسب و انسجام میان 

واژگان قرآن را نشان می‏دهد.
- واژگان دارای دلالت رمزی در متون پیش و متون دوره‏ی اسلام غالباً معنای رمزی خود 

را حفظ کرده‏اند.
- واژگان دارای دلالت رمزی در حوزه‏ی حیوانات؛ همانگونه که در معنای ظاهری خود 
می‏توانند دارای رابطه‏ی تقابل و ترادف باشــند، در معنــای رمزی نیز امکان دارد میان آنها 
رابطه‏ی تقابل و ترادف باشد. همچنین رابطه‏ی جانشینی میان برخی از واژگان رمزی که در 

بردارنده‏ی معنای ترادف هستند، وجود دارد.
- در متــن قرآن همانگونه که میان معنای ظاهری کلمات رابطه‏ی ترتیب خطی، رابطه‏ی 
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علّی و شمول معنایی وجود دارد، در واژگانی که دارای معنای رمزی هستند نیز این روابط 
وجود دارد.

- در قرآن کریم واژگان براساس بافت، معنا پیدا می‏کنند. بنابراین براساس بافت موقعیتی 
واژگان در قرآن کریم می‏توان به معنای رمزی آن‏ها دست یافت.

- برخی واژگان دارای دلالت رمزی در قرآن کریم نقش مرکزی دارند، این واژگان با توجه 
به موضوع و داستان‏های قرآن کریم و با بکارگیری واژگان گوناگون، معنای رمزی آن‏ها تغییر 
می‏‏یابد. به عبارت دیگر؛ محور هم‏نشــینی میــان واژگانِ دارای دلالت رمزی در قرآن کریم 
غالب است و واژگان مذکور با هم‏نشین شدن با مصادر و یا اسامی گوناگون، معنای دلالی 

آن‏ها تغییر می‏یابد.
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Abstract
One of the most important serious criteria in the validation of a point of 
view is the critical study of external epistemic manifestations and the re-
examination of its foundations, foundations, and fundamental intellectual 
infrastructures. Linguistic basis is one of the fundamental, important, and 
worthy bases of exploration in the astonishing field of Qur'anic language. 
This article tries to critically analyze the above-mentioned basis by ap-
plying careful intellectual considerations, and thus prove the weakness of 
the surprising view of the language of the Qur'an. The research method of 
this article is documentary and analytical, and the findings of the research 
indicate that the linguistic basis of the astonishing view of the language 
of the Qur'an has many serious challenges.
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 تحلیل انتقادی مبنای زبان‏شناختی دیدگاه »حیرت‏آفرینِی زبان قرآن« 
با تأکید بر آراء عبدالکریم سروش و محمد مجتهدشبستری

)تاریخ دریافت: 20-11-1401 تاریخ پذیرش: 1402-05-01(

مهدی مهدوی اعلا1، علیرضا خاتم2، علی احمد ناصح3

چکیده 
مطالعــه انتقادی نمودهای معرفتی بیرونی و زیرســاخت‌های بنیادیــن فکری از مهم‌ترین 
معیارهای جدی در اعتبارســنجی هر دیدگاهی اســت. مبنای زبان‌شــناختی یکی از مبانی 
بنیادی، مهم و درخور کاوش در حوزۀ حیرت‏آفرین انگاری زبان قرآن اســت. این نوشــتار 
می‏کوشد با کاربست بررســی‌های دقیق عقلی، مبنای یادشده را مورد تحلیل انتقادی قرار 
دهد و بدین‏طریق سســتیِ دیدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان قرآن« را به اثبات بنشــیند. روش 
پژوهش این مقاله اسنادی و تحلیلی است و یافته‏های تحقیق حاکی از این ا‏ست که مبنای 
زبان‏شناختی دیدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان قرآن« دچار چالش‏های جدی بسیاری است. برای 
نمونه، نخســت، از حیث تبارشناســی با هرمنوتیک فلســفی هم‏آوایی دارد؛ دوم، از لحاظ 
معناشناسی، نگرشــی مفاهمه‏ناپذیر قلمداد می‏شود؛ ســوم، از نظر روش‌شناسی، برخوردار 
از چالش نســبی‌گرایی در تفســیر و نفی معنای گوهری متن اســت؛ چهارم، اشکال روایی 

تحمیل‏گری و تحریف در تفسیر را فراروی خود می‏بیند.
واژه‏های کلیدی: مبنای زبان‏شناختی؛ نوگرایان؛ صامت‏انگاری؛ حیرت‏آفرینی؛ زبان قرآن.
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 مقدمه

از بنیادی‏تریــن معیارهــا جهــت ســنجش میــزان اعتبــار یــک دیــدگاه، واکاوی 
پیش‏انگاره‏هــا و مبانــی آن دیــدگاه اســت. بــدون تردید، مبنــای زبان‏شــناختی یکی 
از شــالوده‏های مهــم دیــدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبــان قرآن اســت«. تنقیــح و تقریر این 
 مبنــای بنیادیــن، تحلیل و نقــادی ابعــاد و زوایای مختلف آن نقشــی موثــر در پایش 
اندیشه‏ها‏ی ناصواب نسبت‏به زبان قرآن دارد؛ به‏نحوی‏که با کنار زدن خبط و خطاهای مبنای 
زبان‏شناختی در حوزۀ اندیشه‏های دینیـ قرآنی و زدودن غبار ابهامات از آن، پایه‏های معرفتی 
و زبانیِ قرآن از حیث مفاهمه‏گری و فیصله‏بخشــی، استحکام افزون‏تری می‏یابد و انتساب 

حیرت‏آفرینی نسبت‏به زبان قرآن مورد تردید واقع می‏شود. 
اینک مسئلۀ اساسی این‏ است که 

1. مبنای زبان‏شــناختی دیــدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان قرآن« در آثــار مدافعان این دیدگاه 
چیست؟ 

2. ضعف‌ها و نقدهای جدی وارد بر اصل مزبور کدام‏اند؟
پژوهش‏هــای صورت‏یافته بــر روی عبارات پاره‏ای از حامیان جــدی این دیدگاه یعنی 
نواندیشــانی چون عبدالکریم ســروش و محمد مجتهدشبســتری، نشــان می‏دهد، مبنای 
زبان‏شناسانه‏ای که پایۀ دیدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان قرآن« را بنیان می‏نهد، اصل »صامت‏انگاری 
متون دینی و قرآن« است که بستر مناسبی برای طرح و مهندسی دیدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان 
قرآن« فراهم می‏آورد؛ زیرا مبنای یادشــده هم نخستین جزءِ دیدگاه، یعنی رازواری و ابهام 
ذاتی دیدنِ زبان متون دینی و قرآن، را توجیه می‏کند و هم جزءِ دوم دیدگاه، یعنی تفسیر‏های 

متعدد و معنا‏های پایان‏ناپذیرِ متن دینی و قرآن، را موجه می‏سازد.
بحث از مبنای زبان‏شناختی نه به‏طور منبعی مستقل و منسجم، بلکه به‏صورت پراکنده در 
آثار برخی از پژوهندگان اسلامی، مورد بازبینی واقع شده است؛ برای نمونه؛ آیت‏الله جوادی‏ 
آملی در خلال کتاب »شریعت در آینۀ معرفت« و صادق لاریجانی در کتاب »معرفت دینی« 
و عبدالله نصری در کتاب »راز متن«، می‏کوشند موضع نواندیشان را نسبت‌ به »حیرت‌آفرینیِ 
زبان قرآن« در ابعادی متنوع، مورد واکاوی قرار دهند؛ ولی در هیچ‏یک از این آثار، تمرکز بر 
مبنای زبان‏شناختی و تأثیر آن بر حیرت‏آفرین انگاشتن زبان قرآن نشده است و زوایای مهم 
و بنیادینِ مبنای زبان‏شناختی به‏طورِ جامع و یکجا، از این حیث، مورد تحلیل و نقادی قرار 
نگرفته است. امّا پژوهش پیش‏روی تلاش می‏کند با رویکرد انتقادی و تحلیلی، خلأ موجود 
در عرصۀ حیرت‏آفرین پنداریِ زبان قرآن را با تمرکز بر چالش‏های بنیادی موجود در حیطۀ 
مبنای زبان‏شناختی آن به داوری بنشیند و نقدهای اساسی وارد بر اصل یادشده را کاویده و 

برجسته نماید. تحقیق حاضر مبحثی تازه و نو است.
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مفهوم حیرت
واژه‏شناســان در تبیین لغویِ واژۀ »حیرت« به ‏معنای واحدی تمسک جسته‏اند. »حیرت« 
همان حالت ناتوانی ارزیابی روی‏دادها و تصمیم‏گیری راجع به آن‏ها است. )انوری، 1387: 
2606( حیرت در اصطلاح به حالتی از تردید و شــک اطلاق می‏شود که انسان در موقعیت 
گزینش حق و باطل به‏جهتِ فقدان نیروی ادراکی و معرفتی موثر، خود را عاجز از انتخاب 

می‏بیند. )جمعی از نویسندگان، 1415: 109 و رفیق العجم، 2004: 143/2(

مصطلح زبان قرآن
»زبان قرآن« یکی از شــقوق خاص در رشــتۀ علوم قرآن است که در ابعاد متعدد زبانی، 
آموزه‏ها و گزاره‏های قرآن را مورد پژوهش و مطالعه قرار می‏دهد. پاره‌ای از مســائل مطرح 
در این عرصه، نظیر تأویل‏پذیریِ زبان قرآن، قدمتی دیرینه دارد و شماری دیگر از مباحث، 

مانند تأثیر‏ناپذیری قرآن از فرهنگ عصر و زمانه )ر ک: سعیدی‌روشن، 1391: 23(.

تبیین دیدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان قرآن«
یکــی از گرایش‏هــای بنیادی در رشــتۀ »علوم قــرآن« در عصر حاضر، »زبــان قرآن« 
اســت. مطالعــه و پژوهــشِ مفاهیــم، گزاره‏هــا و آموزه‏هــای قــرآن در ســاحت‏های 
گوناگــون زبانی، کار ویــژۀ این گرایش اســت. »حیرت‏آفرینی« نظیــر »عصری‏انگاری« 
و جــز آن، دیدگاهی مطــرح در قلمرو »زبان قرآن« اســت. انــگارۀ »حیرت‏آفرینیِ زبان 
 قرآن« مدعی‏ اســت که ســاختار زبان متــن دینی و خاصه ســاخت زبان قــرآن، زبانی 
مفاهمه‏پذیر و ایضاحی نیســت، بلکه ذاتاً چنان ابهام‏آلود و معماگونه اســت که رسیدن به 
معنای واقعی متن و مراد حقیقی گوینده به‏هیچ‏‏روی مقدور مفسر نیست؛ از‏این‏روی، قرآن در 
مقام عرضۀ معارف خود، ساختاری ذاتاً سربه‏مهر، مبهم و معماگونه دارد. )مجتهدشبستری، 
1379: 326 و سروش، 1379: 332( تا جایی‏ که نزاع در این عرصه برای دستیابی به معنای 
عینی متن هیچ‏گاه به پایان روشنی ختم نمی‏شود و منازعات مربوط به کشف معانی پیوسته 
در میان پژوهندگان علوم قرآنی برقرار اســت و دین‏پژوه همواره در رویارویی با متن دینی 
و قرآن با معانی متعدد، متفاوت و پایان‏ناپذیری مواجه می‏شــود که هیچ‏یک مقصود حقیقی 
و نهایی مؤلف نیستند. )مجتهدشبستری، 1379: 114 و 329 و سروش، 1377: 195( توجه 
به این نکته نیز بســیار حائز اهمیت و مهم است که حتی مبتنی بر روش‏شناسی نظام‏مند و 
مستدل علمی هم نمی‏توان در فهم و تفسیر مفاد گزاره‏های قرآن به معنایی مطلوب و نهایی 

دست یافت. )ر ک: سروش، 1371: 203(
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 تقریر مبنای »صامت‌انگاریِ متون دینی و قرآن«

با کاوش در مجموعه‏ســخنان و تعابیر پاره‏ای از نوگرایان، چون دکتر ســروش و مجتهد 
شبســتری، چنین دریافت می‌شــود که مبنای زبان‏شــناختیِ دیــدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان 
قــرآن« اصــلِ »صامت‏انگاریِ متن دینی و قرآن« اســت. تلازم میــان »حیرت‌آفرینیِ زبان 
قــرآن« با »صامت‌انگاریِ متن دین و قرآن« بدین‌جهت اســت که دکتر ســروش مجموع‌ۀ 
متــون اعم از بشــری و دینی را حقیقتــاً و ذاتاً امری مبهم می‏شــمرد و در‏عین‏حال، آن را 
واجــد معانی بی‌انتها می‌دانــد و به‌صراحت، عامــل آن را »صامت‏انــگاریِ متن« معرفی 
 می‌کنــد )ســروش، 1377: 191(؛ به‌نحوی‌کــه متن‏پــژوه متأثــر از علائــق، انتظارات و 
پیش‏فرض‏های خود به فهم و تفسیر متون دینی و تفسیر قرآن می‏نشیند و چون انتظارات و 
پرســش‏های دین‏پژوه همواره در تغییر است، لاجرم، مفسر نیز در رویارویی با متن دینی و 

قرآن، پیوسته با معانی تازه مواجه می‌شود. )همان، 3-2(
اصل »صامت‌انگاری متون دینی و قرآن« نیز در ادبیات ســروش و شبســتری چنین است 
کــه آموزه‏ها و گزاره‏های قرآن از معنای عینی، مرکزی و نهایی میان‏تهی و فاقد جان‏‏مایه‏ها و 
درون‏مایه‏های معرفت‏آفرین از نزد خود اســت. )سروش، 1377: 2 و 192 و مجتهدشبستری، 
1375: 142( همچنین دین‏پژوه و مفسّــر هرگز قادر نیســت با مدد‏جستن از ضوابط عقلاییِ 
فهــم متن به معنای متون راه یابد )ســروش، 1371: 203(، بلکــه  در پرتو علائق، انتظارات 
و دانش‏های عصری و برون‏دینی اســت که این امکان برای قرآن‏‏پژوه فراهم می‏شــود تا در 
رویارویی با الفاظ قرآن، معناها و تفســیرهای بی‏نهایتی را فراچنگ آورد. )مجتهدشبســتری، 
 1375: 142 و ســروش، 1377: 2( تاجایــی که هــر تغییر و تبدّل در علائــق، انتظارات و 
پیش‏فرض‏ها، لاجرم، به دگرگونی مفاهیم و سیالیت معانی الفاظ منجر می‏شود و تفسیر تازه‏ای 
برای دین‏پژوه به ارمغان می‏آورد. )ســروش، 380-381( تنوع اذهانِ متأثر از پیش‏فرض‏های 
مختلف تعدد معنایی را نتیجه می‏دهد و متن، اعم از بشــری و مقدس، واجد ابهام و لاتعینیِ 
ذاتیِ معنایی خواهد بود و نسبت به بسیاری از معانی لااقتضا است و به همه راه می‏دهد )مجتهد 
شبستری، 1379: 114 و 373 و سروش،1377: 195( و نه‏تنها سخن گفتن از تفسیر حقیقی و 
معنای واقعی ناصحیح و خطا تلقی می‏شود )مجتهد شبستری، 1379: 329 و سروش، : 192(، 
بلکه همۀ برداشت‏ها و قرائت‏های مستخرج از متن قرآن، منظر‏های متفاوت معنایی و تفسیر به 

رأی خوانده می‏شوند. )سروش، 1377،: 192 و مجتهد شبستری، 1379: 350(

تحلیل انتقادی مبنای زبان‌شناختی دیدگاه »حیرت‌آفرینی« 
واکاویِ اصل »صامت‏انگاریِ متون دینی و قرآن« نشــان می‌دهد که بستر پیدایش دیدگاه 
»حیرت‌آفرینیِ زبان قرآن« را فراهم آورده اســت؛ زیرا جزءِ نخست دیدگاهِ »حیرت‏آفرینیِ 
زبان قرآن«، یعنی دارای ابهام ذاتی و راز‏وار تلقی کردن زبان قرآن، ناشی از این حیث از مبنای 
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مزبور است که وجود معنای مرکزی و عینی برای متن دینی و قرآن، اساساً، انکار می‌شود و 
امکان دست‏یابی به مقصود واقعی متن و مراد حقیقی مؤلف، به‏هیچ‏ روی، فراهم نمی‏شود و 
در‏این‏صورت، متن ذاتاً صامت و مبهم تلقی می‏شــود. جزءِ دوم دیدگاه »حیرت‏آفرینیِ زبان 
قرآن«، یعنی ظرفیت برخورداری متن از پذیرش معانی و تفسیرهای بی‏شمار نیز متاثر از این 
حیثِ مبنای یادشده است که در گروِ تبدل و تغییر پیش‏فرض‏های ذهنی مفسر، متن دینی و 
قرآن پیوسته پذیرای برداشت‏ها و تفسیرهای متکثر و خاتمه‏ناپذیری خواهد بود که خواننده 

را از فهم معنای نهایی متن و دریافت معنای فیصله‌بخش محروم می‏سازد. 
اینک در ذیل پاره‏ای از کاستی‌های موجود در مبنای صامت‌انگاریِ متون دینی و قرآن در 

ابعاد متعدد، کاویده می‏شود و نقص‌های جدیِ وارد بر آن بازنمایی می‌شود.

1. تبارشناسی مبنای صامت‌انگاری
اصــل معناگروی یعنی برخورداری متن از معنای مرکزی که مورد قصد مؤلف اســت و 
امکان‏پذیری فهم عینی متن و نیز ســنجه‏پذیری تفســیر معتبر از نامعتبر جزءِ ارکان بنیادی 
عینی‏گرایی در تفســیر قلمداد می‏شود که از دوران کهن تا به امروز، همواره، موردِ پذیرش 
قطعی بیشتر مفسران و متن‏پژوهان بوده است. )واعظی، 1380: 429-430( امّا چندی پیش در 
مغرب‏زمین، نگرشی بنیان‏ذهنی، به‏نام هرمنوتیک فلسفی، ظهور کرد که نقطۀ عطفی در تاریخ 
اندیشۀ بشری و کیفیت فهم متون بنا نهاد؛ زیرا با چرخشی در مکانیزم فهم متن از رویکردِ 
دیرپای مؤلف‏محوری فاصله گرفته و ره‏آوردی متفاوت پدید آورده که مفسرمحوری یادکرد 
می‌شود. این اندیشه از شیوۀ مرسوم فهم و تفسیر متن یعنی روش‏شناسی فهم اعراض نمود 
و موضع خود را بر تبیین هستی‏شناسی فهم، دازاین و تاریخمندی انسان بنا نهاد. )همان، 96 
و 172-174 و 295-296( بر پایۀ این قرائت نویافته، اندیشــمندانی چون هایدگر و گادامر 
بر آن شــدند که در فرایند فهم و تفســیر متن، کشفِ مقصود متن و ذهنیت مؤلف به‏شدت 
مطرود اســت، بلکه معنای متن چیزی فراتر از »نیت مؤلف« خوانده ‏شد )همان، 175-172 
و 296-297(؛ امّا برخلافِ آن، دخالت ذهنیت، علایق و انتظارات مفســر، شرط تحقق فهم 
و تفســیر متن تلقی شد. )واعظی، 1380: 250 و ربانی گلپایگانی، 1383: 127( بر‏این‏اساس 
از تلفیق افق دید مفســر با افق معنایی متن در هر فراشُــدِ پرسش و پاسخ، معنایی جدید نه 
بازآفرینی و بازتولید بلکه آفریده و تولید1 می‏شــود. )واعظی، 1380: 297-298( افزون بر 
دو رکن پیش‏گفته، یعنی »نادیده‏انگاریِ قصد مؤلف« و »نقش بنیادی پیش‏فرض‏ها در تولید 
معنای جدید«، می‏توان به‏صورتِ فشــرده از رکن‏های دیگــری نظیر »تکثر معنایی متن« و 
»پایان‏ناپذیری عمل فهم« و »فهم متفاوت به‏جای فهم برتر« نیز ســخن به میان آورد. )ر ک: 

1( فرایند بازتولید، به رویکرد مولف‏محوری اشاره دارد که مفسر در پی بازسازی معنای مورد قصد متکلم است. برغم فرایند تولید، که 
معنای پدید آمده هرگز در دایره قصد مولف نمی‏گنجد بلکه معنایی فراتر از ذهنیت و قصد مولف است. )واعظی، 1380، 298-297(.
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 همان، 298-301( البته نگرش مفســرمحوری پس‏از رویکرد هرمنوتیک فلسفی نیز حامیان 

جدی‏تری چون شالوده‏شــکنان، ساخت‏گرایان و پیروان نقد نوین آمریکایی را پس‏از خود 
به دنبال داشت )حســین‏زاده، 1383: 106-107( وجه اشتراک رویکردهای نوپدید یادشده 
تأکید ورزیدن بر مرگ مؤلف و سرانجام صامت‌انگاری متن، یعنی نفی معنای مرکزی متن و 

پایان‏ناپذیری معناهای بی‌نهایت آن است.
بازخوانی عبارات نواندیشان، نظیر دکتر سروش نیز مفید است؛ اگرچه داد سخن از فهم و 
شناخت دنیای متکلم سر می‏دهد )ر ک: سروش، 1371: 193و200(، ولی در پذیرش معنای 
گوهری متن، عملًا با هرمنوتیک شلایر ماخر1 و دیلتای2 چندان همراه و همسو نیست؛ چون 
هرمنوتیک کلاســیک رمانتیک ماخر دیدگاهی مؤلف‏محور است و از عینی‏گرایی در تفسیر 
به‏عنــوان مختصات خود یاد می‏کند )واعظی، 1380: 89-96(، ولی ســروش در تعارض با 
اصل عینی‏گرایی بر نفی هسته مرکزی متن و معنای واقعی و حقیقی متن پافشاری می‏کند. 
)سروش، 1377: 192 و 194( مجتهدشبستری نیز به‌صراحت فهم معنای متن و تفسیر دین 
و قرآن را تنها در پرتو نگرش هرمنوتیک فلســفی میسور می‏داند. )ر ک: مجتهدشبستری، 

1379: 114 و 369( 
به‏نظر‏می‌رسد، متجددان با گرته‏برداری و معادل‏سازی از رویکرد هرمنوتیک فلسفی، سویۀ 
فکری خود را بر آن بنیان نهاده‏اند؛ زیرا ایشــان هم‏افق با هرمنوتیک فلســفی، فارغ از انکار 
معنای عینی متن، شرط تحقق تفسیر را به‏تمامه اندوختۀ ذهنی، تجربۀ زیسته و پیش‏داوری 
مفسر می‏شــمرند )ر ک: سروش، 1377: ص195 و مجتهدشبستری، 1375: 247(؛ هرچند 
ســروش در فرایند فهم و تفسیر، همســو با موضع هرمنوتیک فلسفی، به‏جایِ تصریح بر 
هیستوری‏ســیزم، تاریخمندی انسان و امتزاج افق‏‏ دیدِ مفســر با متن از سازگاری و پیوند 
معرفت‏ها سخن می‌راند )سروش، 1371: 185-187( و شبستری نیز تأثیر پرسش‏ها، انتظارات 
و پیش‏فرض‏ها بر جهان‏بینی مفسر و دین‏پژوه را ضروری می‌داند )مجتهد شبستری، 1375: 
142(؛ حتی سروش افزون بر انکار نیت مؤلف و تمرکز فرایند فهم بر موقعیت هرمنوتیکی 
مفسر بر تعدد معنایی متن و بی‏انتهایی معنا و نیز از فهمِ متمایز به‏جایِ فهم برتر سخن می‌برد. 
)رک: ســروش، 1371: 100 و 208 و 378-379 و مجتهد شبســتری ، 1377: 195-191( 
بدین‌ترتیب از ریشــه‏یابی اصل صامت‏انگاریِ متون کشف می‌شود، مبنای یادشده موافق با 

اندیشۀ مفسرمداری هرمنوتیک مدرن است و بر همان مواضع تفسیری تأکید دارد.
نقد ابعاد متعدد رویکرد بنیان‏ذهنی و مفســرمدارانۀ هرمنوتیک فلســفی خود پژوهشی 
درازآهنگ و مســتقل می‏طلبد. لازم به یادآوری ا‌ســت، رویکرد مفســرمداری از ســوی 
نئو‏کلاســیک‏هایی نظیر اریک هیرش و امیلیو بتیّ )رک: کوزنزهوی، 1385: 164( و دیگر 

1)  Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher.
2) Wilhelm Dilthey.
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اندیشمندان مورد نقد جدی واقع شده است )ر ک: واعظی، 1380: 301-327 و 434-429 
و نیــز ربانی‏گپایگانی، 1398: 161-171 و عرب‏صالحی، 1389: 249-250 و 265-282 و 

)307-293

2. ناسازواری با مفاهمه‏پذیری
اصل »صامت‌انگاری متون دینی و قرآن« به‌ســهولت پذیرای سیالیت معنای متون اعم از 
بشری و دینی‌ است که لاجرم منجر به درک‏ناپذیری عامۀ مکالمات دینی و بشری و انسداد 

باب تفهیم، تفاهم و مفاهمه میان آدمیان خواهد شد. 
سروش و شبستری بر‏اســاسِ مبنای پیش‌گفته بر سیالیت معنای متن دینی و قرآن تأکید 
می‌ورزند. مجتهد شبستری بی‌قراری و ثبات‌ناپذیری معنای متن را به‌جهتِ تغییرات پیوسته 
در پیش‌فرض‌های ذهنیِ دریافت‌کنندۀ متن، اجتناب‌ناپذیر می‌داند. )مجتهدشبستری، 1375: 
142 و همان، 1383: 14-15( نامبرده، مبتنی بر هرمنوتیک مدرن و نگرش عصری و زمانمند 
به انســان و فهم و دانش وی، بر این باور اســت که گزاره‌های دینــی و قرآنی واجد پیام 
نهایــی و معنــای ثابت و مانا برای همۀ بشــریت در ادوار تاریخ نیســت؛ زیرا بر پایۀ این 
دانــش، متون دینی و قرآن و نیز درک‌ و فهم‌های عصر و تاریخ گذشــته در زمانۀ معاص، 
توجیه‌پذیر نیســتند. )ر ک: شبستری، قرائت نبوی از جهان: مقالۀ10( دکتر سروش نیز متأثر 
از ویژگی‌های هرمنوتیک فلسفی، یعنی عصری‌نگری و تاریخمندی فهم و متن، تغییر دائمی 
معنای واژگان را در‏پیِ تحول تئوری‏های علمی و تغییر در پیش‌دانسته‌های گیرندۀ متن امری 
مسلم می‏شمرد و چنین ابراز می‌دارد: »ثبات الفاظ و عبارات به‏هیچ‏روی تضمین‏کنندۀ ثبات 
معانی نیســت؛ چرا‏که تغییر تئوری‏های اهل عصر، در تن الفاظ ثابت، روحِ معانی مختلف 
می‌دمد« )ر ک: ســروش، 1371: 200( در‏حالی‏که »آیت‌الله جوادی‏آملی« با یادکرد اشکالات 
فراروی »صامت‏انگاری متون« بر آن ا‌ســت که در پرتو اندیشــۀ نسبی‏گرایانۀ سیال‌انگاری 
معنای متن، دسترسی‏پذیری به حقایق معتبر و مشترک، به‌هنگام فهم متن، امکان‌پذیر نخواهد 
بود و بدون تردید باب تفهیم و تفاهم میان آدمیان و ارتباطات مفاهمه‏گرانۀ آنان با یکدیگر 
مسدود خواهد شــد، زیرا مفهوم‏ها و معناهای موجود نزد انسان‏ها هیچ‏یک حاکی از واقع 
عینی و منظور نویسنده و گوینده نیستند؛ پس باب گفتگو و ارتباط زبانی میان انسان‏ها قطعاً 

انسداد می‏یابد و تفاهم‏ناپذیریِ فراگیر رخ می‏نماید. )ر ک: جوادی‏آملی: 1386، 276( 
در‏این‏باره به نظر می‌رســد نگره‌ای که به سیالیت معنای متن دامن می‌زند اهتمام ویژه‌ای 
به ذهنی‌گرایی در عمل فهم متن و رویکرد  مفســرمداری دارد و از عینی‌گرایی در تفســیر 
متن فاصله‌ گرفته است و دراین‌صورت به‏ناگزیر با چالش‌‌های مهمی چون مفاهمه‌ناپذیری 
متن برای ارتباط میان انسان‌ها مواجه است. زیرا بر ثبات‌ناپذیری مفهوم و معنای متن تأکید 
می‌شود که منجر به پیدایش معناهای متعدد برای متن واحد، بدون توجه به معنای گوهری 
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 که مقصود گوینده اســت، می‌شــود و این بی‌ثباتی و تغییرات پیوستۀ معنا، مخاطب متن را 

در فهم و درک معنای بیناذهنی و ثابت متن، دچار مشکل می‌کند. فارغ از اشکال جدی در 
نفیِ معنای مقصود مؤلف، حتی معیارپذیری تفســیر درســت از نادرست نیز انکار می‌شود 
که در‏این‏صورت، تشــخیص‌پذیری معنای صائب متن از معنای غیر‏صائب، جداً، دشوار و 
نامیســور می‌شود و در‏نتیجه درک‌ناپذیری فراگیر نسبت‌ به فهم و تفسیر همۀ متون از‏جمله 

متن قرآن در میان انسان‌ها رسمیت می‌یابد.

3. روش‏ ناصواب فهم متن
مجتهد شبستری در باب مکانیزم فهم و تفسیر متون بشری و دینی، تنها سازوکار مؤثر و 
کارآمد درک متن را کاربست متدولوژی هرمنوتیک فلسفی می‌داند )ر ک: همو، 1379: 114 
و 369(. وی مبتنی بر صامت‏انگاری متون بر این باورســت که معارف بشــری تنها معلول 
پیش‏فرض‏ها و اندوخته‏های ذهنی پیشــین بشر است و به دیگر سخن، متن به‏خودی‏ِخود 
و ذاتــاً مبهم، صامــت و فاقد معنای عینی، گوهری و معرفت‌بخش اســت. )ر ک: مجتهد 
شبســتری، 1375: 24( بدین‌ترتیب شاخصۀ اصلی رویکرد یادشده در فهم متن، اعراض از 
معنای عینی و مرکزی متن به‌هنگام فهم و تفســیر و ســنجه‌ناپذیریِ تفسیرِ معتبر از نامعتبر 
است. شبســتری در توصیف هرمنوتیک مدرن در مقام تفسیر متن، وجود هر‏گونه معیاری 
را نفی نموده و می‌نویســد: »هرمنوتیک تا آن ‏جا معنا دارد که هیچ معیار مطلقی که مقبول 
همگان باشــد وجود ندارد.« )شبستری، 1371: 432( دکتر سروش نیز بر فقدان و میان‏تهی 
بودن متن از معنای عینی و مرکزی تأکید می‌کند. )ســروش، 1377، 192( و گاه کاربســت 
روش‌شناسی عقلایی فهم متن را به‏منظورِ دستیابی به معنای عینی و مقصود متن ناکارآمد و 
مطرود می‏انگارد. )همان، 1371: 203 و 284-285( وی با تقریر معرفت‌های پیشــینی، باور 
دارد، پیش‏دانسته‏های ذهنی بشر مانند قالب‏های متغیر و سیالی‌ست که پیوسته در‏حالِ تغییر 
و بازسازی گزارش‌های ورودی هستند و در‏پیِ تألیف خبرهای متفاوت با یکدیگر، همواره 
صورت جدیدی می‏یابند. )ر ک: ســروش، 1371: 100( بر‏این‏اســاس، به‏نظر‏می‌رسد، هر 
اندیشۀ نویافته و جدید تنها می‏تواند متناسب با اندیشه‏های پیشین پدید آید و تفسیر تازه‏ای 

که هیچ تناسبی با پیش‏فرض‏های پیشین انسان ندارد، نباید تولید شود. 
به‏رغمِ رویکرد یادشــده، وجود پاره‌ای از اندیشه‏ها که هیچ سرِ سازگاری با اندیشه‏های 
قبلی نداشته و هیچ سازگاری با اندیشه‌های بعدی نیز ندارند، خود بهترین دلیل بر این است 
که در چهارچوب اندیشه‏های پیشین حاصل نشده و از اندیشه‏های پسین نیز اثر نمی‏پذیرند 
)جوادی‏آملی، 1386: 279(؛ زیرا بســیاری از دریافت‏ها و تفسیرهای نوپدیدِ انسان همسو 
با پیش‏فرض‏های موجود در جهان ذهنیِ وی نیســت، بلکه حتی گاه انسان از براهینی بهره 
می‏برد که به هدم و نابودی همۀ اندوخته‏ها و پیش‏‏فرض‏هایِ ذهنی پیشینِ وی منجر می‏شود 
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و گاه نیز معناها و معرفت‌های نوپدید، معارض و ناهمسان با اندوخته‏هایِ ذهنیِ پیشین رخ 
می‌نماید؛ درنتیجه معارف نویافتۀ بشریت، لزوماً، محصول پیوند و تألیف دانش‏های عصری 
با پیش‏دانسته‏های ذهنیِ مفسر نیســتند تا گمان رود، ضرورتاً، پیش‌فرض‌هایِ ذهنیِ انسان 
ســازندۀ مفهوم و معنای جدید از متون و زایندۀ علوم هستند. به‏علاوه، این پنداره که چون 
پیش‌فرض‌‌های انسان مستمراً در تغییرند، لاجرم متون نیز همواره معانی نوپدیدی را عرضه 
می‌کنند، نادرســت است. زیرا پیدایش فهم‌ها و معرفت‌های نو از متون دینی و قرآن بر پایۀ 
متد عقلایی و منطق ثابت فهم، یعنی اصول و قواعد زبانی حاکم بر فهم متون، وقوع می‏یابد؛ 
به‌نحــوی که قرآن‌پژوه در چارچوب قواعد مزبور، قادر به دســتیابیِ مقصود متن و معنای 
گوهری متن است. دخالت دادن پیش‏فرض‏ها نیز در این مقام، موجب اخلال در فهم متن، 

بلکه مانع فهم صائب و در‏نهایت منجر به تفسیر به رأی، می‏شود.
بعلاوه روش مفســرمدارانۀ هرمنوتیک مدرن، ضرورتاً، پیش‌فرض‌هایِ ذهنیِ مفسر را در 
فهم متن مؤثر می‌بیند. )ر ک: واینس‏هایمر، 1381: 17-19( به‏عکس، شیوۀ مؤلف‌مداری در‏پیِ 
دسترســی به‏فهمی درست، معتبر و ایمن از خطا در پرتو کشف معنای مرکزی متن است. )ر 
ک: پالمر، 1377، 99-101( واکاوی نگرش نوگرایان نشان می‌دهد، شبستری پذیرای روشگان 
مفســرمدارانه هرمنوتیک جدید اســت و نیز بازخوانی عبارات دکتر ســروش، مبنی بر نفیِ 
»روش‌شناسی عقلایی فهم متن« و »معنای مرکزی متن«، نشان‏ می‏دهد که از متد مفسرمداری 
استفاده می‌شود؛ هرچند وی گاه می‌کوشد با طرح رهیافت »فهم جهان ماتن«، رویکرد خود را 
موازی با روش مؤلف‌محوری قرار دهد، ولی روش‌شناسیِ »فهم دنیای مؤلف« نزد بنیان‌گذاران 

آن، یعنی مآخر و دیلتای، مؤلف‌محور و ناهمگن با مفسرمحوری است.
بر‏اساسِ روش مفسر‏مدارانه‌ای که سروش و شبستری دنبال می‌کنند، جز این انتظار نمی‌رود 
که به‌هنگام تفسیر متن، معناها و برداشت‌های گوناگون برای افراد مختلف و حتی برای یک 
فرد در زمان‌های مختلف روا به‌شمار آمده باشد و البته برآیندی که روش مزبور افاده می‌کند 
جز تحمیل پیش‏دانسته‏های ذهنی مفسر بر ساحت قرآن و معناهای خودساخته نخواهد بود. 
توضیح این‌که مبنای صامت‏انگاری متون دینی و قرآن که پذیرای الگوی مفسرمداری ا‌ست، 
متهم به نســبیت و ذهنی‏گرایی در فهم تفســیر متن است؛ زیرا از یک‏ سو با چشم‏پوشی از 
مقاصد معنایی متن، فهم و تفســیر متن را در رهایی از پیش‏فرض‏های مفسّر توانا نمی‏بیند 
)ر ک: مجتهد شبستری، 1375: 247( و تلائم معرفت‏ بشری و تأثیرپذیری جدی قرآن‏پژوه 
در تفسیر متن را از علائق، انتظارات، پیش‏دانسته‏ها و موقعیت هرمنوتیکی وی جدا نمی‌بیند 
بلکه جزءِ ضروریات فرایند فهم و تفســیر متن به‏شــمار می‏آورد. )سروش، 1377: 2-3 و 
همان، 1371: 158 و 281 و 377( بر‏این‏اساس، ازآنجاکه عنصر سوبژکتیو و دخالت ذهنیت 
مفســر فهم‏ساز است و شرط وقوع فهم تلقی می‏شود، نسبیت فهم و نسبی‏گرایی در تفسیر 
رسمیت می‏یابد. البته دکتر سروش از داوری میان معناها و تفسیرهای متنوعِ برآمده از متن 
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 نیز ابِا می‏ورزد و از معرفی سنجۀ ثابت و معیار معتبر برای اعتبارسنجی یک تفسیر از دیگر 

تفسیرها پرهیز می‏کند. )سروش، : 192( شبستری نیز اساساً از نفی معیار‏پذیری و مطابقت 
فهم و تفســیر با معنای عینی و نهایی متن سخن به میان می‏آورد. )مجتهد شبستری، 1379: 
432( و در جایــی نیز چنین می‌نگارد: »از این حقیقت که یک محک صد‏در‏صد متقن برای 

اثبات فهم یک متن وجود ندارد، نباید وحشت کرد.« )همان، 1375، 32( 
بــر پایۀ پذیرش مؤلفه‌هایی نظیر ذهنی‏انگاریِ فهم و معیارگریزی متن و اهمال نســبت‌ به 
معناگروی و نفیِ نیتِ مؤلف در متن، نه‏تنها اثری از عینی‏گرایی در تفسیر باقی نمی‏ماند، بلکه 
مقول‏ۀ نسبی‏گرایی و شکاکیت در فهم و تفسیر نمایان می‏شود که سود جستن از این روش در 
فهم و تفسیر متن، فارغ از اشکال جدیِ ذهنی‏انگاری و نسبی‏گرایی در فهم متن، کاستی‌های 
بســیاری به همراه می‌آورد. یکی از مهم‏ترین نقص‏‏های نســبی‌گرایی در فهم، خودستیزی و 
خودبراندازیِ مدعی نسبت‌ به معنای مورد ادعای خویش است. )ر ک: ربانی‏گلپایگانی، 1398: 
170-171( نقد تفصیلیِ نسبیتِ فهم بیرون از حوصلۀ این نوشتار است )نصری، 1390: 135-
136(؛ بنابراین، با عنایت به ‌این‌که دکتر سروش و شبستری از کاربست سازوکار مطمئن در فهم 
و تفسیر متن، یعنی قواعد عقلایی فهم متن، می‌پرهیزند و رشتۀ بحث در باب منطق فهم و تفسیر 
متن قرآن را از سمت مؤلف به سوی مفسر چرخش می‏دهند و به‏جایِ کشف مقصود مؤلف از 
موقعیت هرمنوتیکی مفسر سراغ می‏گیرند. و از علائق، انتظارات و پیش‏فرض‏های متغیرّ علمی، 
عصری و تاریخی مفسر برای شرطِ تحقق تفسیر و کشف معناهای بی‏شمار متن یاد می‏کنند و 
از مبناگروی یا اعتقاد به پاره‏ای از اصول ثابت و معتبر برای اعتبارسنجی متن اعراض می‏کنند؛ 
ازاین‌رو مبنای »صامت‏انگاریِ متون دینی و قرآن« از حیث روش‌شناسی مخدوش و ناکارآمد 
خواهد بود. ازاین‌باب مشخص می‌شود بر مبنایِ سازوکار ناصواب نسبی‏گرایی در تفسیر است 
که زبان قرآن »حیرت‏آفرین« خوانده می‌شــود و منازعات مربوط به کشف معانی دین و قرآن 
همواره برای انســان‌ها خاتمه‏ناپذیر قلمداد می‏شود و بر روایی تفسیرها و معناهای بی‌انتها و 

ترجیح‏ناپذیر از متن قرآن تأکید می‏شود.

4. روایی تحمیل‏‏گری
دکتر ســروش و شبستری بر این‌ باورند که قرآن‌پژوه همواره مبتنی بر علائق، انتظارات و 
دانش‌های برون‌دینی‌ است که خود را توانا می‌بیند که در مواجهه با متن دینی و قرآن، معانی 
جدیدِ بســیاری را فراچنگ آورَد )رک: ســروش، 1377: 2-3 و 195 و مجتهد شبستری، 
1375: 24 و 142 و 247(. سروش درک معرفت‌ دینی و قرآن را با ابتناء بر سیطرۀ دین‌پژوه 
بر علوم بشــری میسر می‌داند. )سروش، 1371: 203( ازاین‌رو بر پایۀ رهیافتِ مزبور، تأثیر 

علوم بشری و پیش‌فرض‌های مفسر از ارکان بنیادی در فهم متن انگاشته می‌شود. 
از واکاوی نگرش یادشــده کشــف می‌شــود، هرچند قرآن‌پژوه در مقام مواجهه با متن، 
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ناگزیر از کاربســت اجمالی پاره‏ای از پیش‏فرض‏های بایسته، مانند ادبیات عرب و مباحث 
الفاظ از علم اصول، است که تأثیرپذیری مفسر از‏این‏دست دانش‌های پیشینی امری ثابت و 
تردیدناپذیر اســت و لاجرم بر فهم و درک مفسر اثر می‏گذارد، ولی موجب خدشه بر فهم 
صائب از معنای گوهری متن نمی‌شود، بلکه امکان راست‏اندیشی قرآن‌پژوه و دستیابی وی 
به معنای معتبر از متن را فراهم می‌آورد. به‌عکس، آنچه در مقام دخالتِ پیش‌فرض‌های مفسر 
در مقام فهم و تفســیر نفی می‌شود، نقش‏آفرینیِ تفصیلی عمده معرفت‌های عصری بشری 
در مقام درک قرآن اســت که پیش‌فرض‌های نبایســته یادکرد می‌شود؛ چون دخالت عامه 
معرفت‌های بشری نظیر فیزیک، فلسفه، شیمی، ریاضیات و جز این‌ها در مقام کشف معنای 
متن قرآن، اخلال در فهم مراد مؤلف را سبب می‌شود )ر ک: نصری، 1390: 253-257(؛ زیرا 
مدد جســتن از علوم متنوع عصریِ بشری در مقام فهم و درک متن، نه‌تنها ضرورتی ندارد، 
بلکه مضر و مانع فهم صحیح نسبت ‏به معنای موردِ قصد مؤلف است. )طباطبایی، 1417: 1: 
7-8( افزون بر این، استنادِ هر‏گونه فهم و تفسیر به قرآن بدین‌معناست که آن فهم و تفسیر، 
مورد قصد مؤلف و رسانندۀ منظورِ وی به مخاطب ا‌ست؛ درحالی‌که تنها معرفت‌های متقن 
به‏مثابۀ فهم و تفسیر واقعی و معنای موردِ قصد مؤلف به‌شمار می‌رود، ولی پیش‌فرض‌های 

علمی مفسر همگی مظنون و اعتمادناپذیرند. )لاریجانی، 1370: 157-154(
بنابراین، به‏نظر‏می‌رســد، با‏توجه‏به این‌که فهم دین ساحتی مستقل و ناوابسته به پرسش‏ها 
و سؤال‏های پیشینی مفسر اســت، لزومی ندارد که قرآن‏پژوه به‌هنگامِ رویارویی با قرآن در 
مقام فهم، پیش‏فرض‏های ذهنی خود را در کشــف معنای قرآن دخالت دهد؛ زیرا تأثیر‏دادن 
پیش‌فرض‌ها و پرسش‏های برآمده از معرفت‌های بشری در مقام فهم و تفسیر قرآن، مانع از 
درک و فهم قاعده‌مند معنای عینی و گوهری صائب از متن می‌شود، بلکه قرآن‌پژوه با اسناد 
معناهــای درونی و بریده از معنای عینی متن و مراد متن که ناشــی از دخالت معرفت‌های 
عصری بشــری است، ســبب فرو‏رفتن در وادی تحریف و تفسیر به رأی و تحمیل‏‏ معانی 
ذوقی بر ســاحت قرآن می‌شود. مشروح‌تر این‌که اساساً معناسازی بی‌انتها از متن، مبتنی بر 
پیش‌فرض‌های متغیر مفســر، مسلماً ناسازگار با اهداف مؤلف از ابراز کلام است. بداهتاً هر 
مؤلف و ماتنی با اســتخدام واژگانی خاص متناسب با قصد خویش، به‏دنبالِ انتقال پیامِ مدِّ 
نظر خود به گیرندۀ متن اســت؛ بر‏این‏اساس، عمدۀ متون لزوماً حامل معنای مرکزی و پیام 
و مفهومی مشخص‌اند که نویســنده هدف خود از اظهار زبان و تنظیم متن را القای معنای 
مقصود خود به مخاطب می‌بیند. متن قرآن نیز به‌جهتِ هدفمندی خداوند در هدایت‌نمایی 
بشریت در اولویتی فراتر از ســایر متون، حاوی پیام‌ معین و معناهایی ویژه‌ است. ازاین‌رو 
گزینش رویکرد بی‌زبانی و صامت‌انــگاری قرآن که منجر به معنایابی متکثرِ غیر قاعده‌مند 
متأثر از پیش‌فرض‌های ســیال برای قرآن‌پژوه می‌شود، لاجرم محملی مناسب برای روایی 

تحمل‌گری و تفسیرهای خودساخته و اسناد آن به خداوند فراهم می‌آورد.



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13

پاییز و زمستان
1402

61

 � 
تحلیل ان





قادی مبنای زبان‏شناختی دیت















گاهد
 

»حیرت‏


فرینیآ


 زبان قرآنِ





  با تأکید ب«





ر
آراء عبدالکریم سروش و محمد مج 

















ت
هدشبستری


 نتیجه‏گیری

دکتر سروش و مجتهد شبســتری با طرح دیدگاه حیرت‌آفرینی زبان قرآن، توأمان بر دو 
مقولۀ صامت‌بــودن و ذاتاً ناگویائی آموزه‌های قرآن و نیز بر معناپذیری غیر‏ســاختارمند و 
نامحدود گزاره‌های قرآن تأکید می‌ورزند. پژوهش و مطالعۀ آثار نوگرایان مزبور نشانگر این 
ا‌ست که مبنای زبان‌شناختی مدِّ نظرِ ایشان اصلِ »صامت انگاری متون دینی و قرآن« است. 
مبتنی بر مبنایِ یادشده، از سویی عامۀ متون، از‏جمله متن قرآن، فاقد معنای عینی و گوهری 
و درون‌تهی از مقصود متن قلمداد می‌شود که زمینۀ پیدایی جزئی از دیدگاه حیرت‌آفرینی، 
یعنــی ابهام‌آلودی ذاتی و معماگونگی زبان قرآن، را فراهم می‌آورد؛ از‏دیگر‏ســو نیز مبنای 
صامت‌انگاری متون بر روا‏بودگیِ دریافت معناهای بیشمار و تفسیرهای بی‏انتها از متن تأکید 
می‏کند که سبب بنیان‌نهادن بستری برای موجه‌سازیِ آموزه‌های خودساخته و معناهای خارج 

از چارچوب قواعد و استناد آن به قرآن می‌شود.
واکاویِ مبنای »صامت‌انگاری متون دینی و قرآن« حاکی از ضعف‌های جدی است که اینک 
به پاره‌ای از آن اشــاره می‌شود. نخست، از حیث تبارشناسی با هرمنوتیک فلسفی هم‏آواست؛ 
بدین‌معنا که مبنای یادشده با عبور از اصل معناگروی و اهتمام به نا‏امکان‌مندیِ فهم عینی متن و 
درنهایت وا‏نهادن سنجه‏پذیری تفسیر معتبر از نامعتبر، خود را با رویکرد هرمنوتیک مدرن همسو 
می‏بیند. دوم، از جهت معناشناســی، نگرشی مفاهمه‏ناپذیر تلقی می‏شود؛ چون بر پایۀ نگرش 
مفسرمدارانه و دگرگونی پیش‌فرض‏ها، معنای الفاظ و عبارات نیز پیوسته تغییر می‌یابد. بر پایۀ 
سیالیت معنای متن، با وجود معناهای متکثرِ ترجیح‌ناپذیر، مقولۀ انتقال معنا از ماتن به گیرندۀ 
متن دشوار می‌شود و مفاهمه‌ناپذیری فراگیر، نه‏تنها نسبت‌ به متون دینی و قرآن، بلکه در عامۀ 
متون پدید می‌آید و مکالمات بشری با انسداد باب تفهیم و تفاهم مسدود می‌شود. سوم، مبنای 
مزبور از نظر روش‏شناسی خود را تراز با شیوۀ نسبی‏گرایی در تفسیر می‌بیند؛ چراکه از تن دادن 
به چارچوب‏های عقلایی و منطقی فهمِ متن می‌پرهیزد. از بابِ نمونه، بنا بر این مبنا، دستیابیِ 
متن‌پژوه به مفاد متن تنها در پرتو موقعیت هرمنوتیکیِ مفســر امکان‌پذیر است و کشف مراد 
مؤلف و معنای نهایی و مرکزی متن نیز مقدور مفســر نیست و نیز وجود پاره‏ای از معیارهای 
ثابت و معتبر برای اعتبارســنجی معنای صائب از میان معانی، انکار می‌شــود؛ در نتیجه روش 
یادشده چیزی جز نسبی‏گرایی در فهم و تفسیر متن نخواهد بود. چهارم، بنا بر این مبنا، متون 
واجد معنای مرکزی ابه‏خودیخِود نبوده، بلکه صرفاً معناهای نویافته تنها از تألیف دانسته‌های 
ذهنی مفسر پدید می‌آید؛ در‏حالی‏که پاره‌ای از معناهای نوپدید ناهمگن با معارف پیشینیِ مفسر، 
بلکه در تقابل با آن‌ها است. پنجم، روا‏ نماییِ تحمیل‏گری و تحریف در تفسیر از دیگر نقص‌های 
مبنای مزبور است. بدیهی است تنها علوم قطعیبرای فهم و تفسیر واقعی قرآن قابل پذیرش‌ است، 
ولی بر‏اساسِ این اصل، متن قرآن از ورود معناها و تفسیرهای خودساخته ایمن نیست؛ بنابراین 

دیدگاه حیرت‏آفرینی زبان قرآن بر مبنایی مخدوش و معیوب استقرار یافته است.
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Abstract
The structure of the language of the Holy Quran is different from the 
language of other texts in many ways and it is considered as the stan-
dard of the Arabic language. Various factors have caused the language 
of the Qur'an to be effective, meaningful and purposeful. This linguistic 
feature can be looked at and proved from different angles. One of these 
unique features is prominence and purposeful highlights, both in the form 
of structure and in the form of content. In this research, Geoffrey Leach's 
theory was adapted as one of the key theories in the field of text highlight-
ing in Surah Qamar, which is full of idiosyncrasies and rule-additions 
due to its specific content and message. The conclusion of this research, 
which was carried out in a descriptive-analytical way, is that highlight-
ing has been widely used in Surah Qamar in two ways, norm-avoidance 
and rule-adding, with the aim of conveying the message to the audience. 
Meanwhile, syntactic, semantic and lexical deviations have occurred 
more than other types of deviations. All kinds of phonetic, syntactic and 
lexical balances are examples of adding rules with the aim of making the 
language of the Surah melodious and putting it in the service of the pur-
poses and message of the Surah.
Keywords: Holy Qur'an, highlighting, Geoffrey Leach, Surah Qamar, 
Al-Afzai
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برجسته‏سازی زبانی در سوره قمر بر اساس نظریه‏ی »جفری لیچ«
)تاریخ دریافت: 05-04-1402 تاریخ پذیرش: 1402-06-13(

نسرین باقرزاده فسقندیس1

چکیده
ســاختار زبان قرآن کریم از وجوه مختلفی با زبان دیگر متون تفاوت دارد و به عنوان عیار 
زبان عربی محســوب می‌شود. عوامل مختلفی سبب شده که زبان قرآن، تأثیرگذار، پرمعنی 
و هدفمند باشــد. از زوایای مختلفی می‏توان به این خصیصه زبانی به نظاره نشست و آن را 
اثبات کرد. یکی از این ویژگی‏های منحصر به فرد، خاصیت برجستگی و برجسته‏سازی‌های 
هدفمند است که هم در قالب ساختار و هم در قالب محتواست. دراین پژوهش نظریه جفری 
لیچ به عنوان یکی از نظریه‏های شــاخص در حوزه برجسته‏ســازی متنی در سوره قمر که 
به دلیل محتوا و پیام خاصش، سرشــار از هنجارگریزی‏ها و قاعده‏افزایی‏هاست مورد تطابق 
قرار گرفت. رهآورد این تحقیق که به شــیوه توصیفی_تحلیلی صورت گرفته، این است که 
برجسته‏ســازی به دو شــیوه هنجارگریزی و قاعده‏افزایی‏های متعدد با هدف ابلاغ پیام به 
مخاطبان به طور گســترده در سوره قمر کاربرد داشته‌است. در این میان هنجارگریزی‏های 
نحــوی، معنایی و واژگانی بیش از دیگر اقســام هنجارگریزی در آن رخ داده‌اســت. انواع 
توازن‏های آوایی، نحوی و واژگانی هم از مصادیق قاعده افزایی با هدف آهنگین ســاختن 

زبان سوره و قراردادن آن در خدمت اهداف و پیام سوره صورت گرفته‌است.
واژگان کلیدی: قرآن کریم، برجسته‏سازی، جفری لیچ، سوره قمر، قاعده افزایی.
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 1. مقدمه
مطالعات زبانــی و پژوهش درباره کارکردهای واژگان یک متن می‏تواند شــاخصه‏های 
سبکی یک متن را نشان داده و جایگاه آن را در میان متون دیگر مشخص کند شاید بارها با 
این ‌سؤال مواجه شده‏ایم که زبان قرآن چه ویژگی‏ها و خواص متمایزی دارد که این چنین 
توجه همگان را اعم از مسلمان و غیرمسلمان به خود معطوف داشته‌است و با اینکه کتاب‏ها، 
مقاله‏ها، تفسیرها وسخنرانی‏هایی درباره آن شده، همچنان مجال انجام کارهایی از این قبیل 
برای آن خالی است؟ یا اینکه چرا معتقدیم زبان قرآن به عنوان مایه دوام و قوام زبان عربی 
گردیده و علیرغم گذشت بیش از هزار سال از نزول آن، هنوز زبان عربی آن ساختار و بافتار 
اولیه خود را حفظ کرده‌اســت و...؟ برای اســتدلال و جواب به چنین ‌سؤال‏هایی، نویسنده 
گفتار حاضر معتقد است اگر به عنوان نمونه فقط از زاویه بررسی قابلیت‏های زبانی، بخواهیم 
این اثر جاوید را مورد بررسی قرار دهیم، می‏توان یک نمونه از هزاران استدلال را که امکان 
طرح دارند، ارائه کرد. زبان‏شناســان معتقدند هر متنی می‏تواند برای انتقال پیام از دو حالت 
عادی و مرســوم و غیر مرسوم و غیرعادی بهره گیرد. منظور از حالت عادی و مرسوم این 
است که صرفاً از کلمات و واژه‏هایی که برای این پیام خلق شده‏اند، استفاده کند و به هدف 
خود برســد و منظور از حالت غیر مرســوم نیز این است که با انتخاب هنرمندانه واژه‏ها به 
انتقال پیام اقدام کند. روش اول را زبان خودکار و روش دوم را آشنایی‌زدایی گویند. )نک، 
احمــدی، 1370: 49-53( بنابراین از این منظر هنرنمایی و هنرپردازی حیرت آوری که در 
الفــاظ و عبارات قرآن صــورت گرفته، آن را به زبانی ادبی و بی‏نظیر تبدیل کرده و یکی از 
عوامل متمایزشــدن این اثر ابدی گشته‌اســت. برای تطبیق این مدعا نظریه برجسته‏سازی 
جفری لیچ یکی از نظریه‏پردازان حوزه زبان‏شناســی، کــه دو فرایند هنجارگریزی و قاعده 
افزایی را ســبب متمایز شــدن کلام معرفی کرده‌است را در ســوره قمر به عنوان یکی از 
سوره‏های قرآنی بررسی خواهیم کرد تا ببینیم روش و شیوه‏های متمایزسازی در زبان قرآن 
چگونه بوده‌است؟ نظریه برجسته‏سازی که وی ارائه داده‌است بحث درباره عواملی است که 
منجر به خروج زبان از فرم گشته و در شناخت بهتر ادبیتّ متن مؤثر است. او در این نظریه 
از هشت نوع هنجارگریزی سخن گفته‌است که عبارت‏اند از: 1. واژگانی2. نحوی 3. سبکی 

)47 :1969.leech( 4. معنایی 5. زمانی 6. گویشی 7. نوشتاری و 8. آوایی

1. 1. پرسش‏های پژوهش 
1ـ با اتکاء به نظریه لیچ، کدام یک از هنجارگریزی‏های هشــتگانه در ســوره قمر کاربرد 

داشته و این هنجارگریزی‏ها حاوی چه پیام و نکاتی است؟
2ـ بسامد این مؤلفه‏ها در سوره قمر چه مقدار است؟ و علت آن چه می‌باشد؟
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1. 2. پیشینه تحقیق
درباره بررســی نظریه برجسته‏ســازی لیچ و نیز ســوره قمر تاکنون آثار چندی نگاشته 

شده‌است که از مهم‏ترین آن‏ها می‏توان بدین موارد اشاره کرد: 
ـ »بررســی هنجارگریزی نوشتاری در اشعار سمیح قاسم بر اساس نظریه لیچ« نوشـــته 
بهـروز قربـان زاده)۱۳۹۷ش(، دو فصلنامه نقدادبی معاصرعربی، سال ۸،پیاپی۱۷،علمی۱۵ 
.نتایج مقاله حاکی از آن اسـت کــه شــاعر افــزون بــر انتقـال اندیشـه، بــرای دیــداری 

کــردن اشـعار خــود از هنجارشکنی بهره فراوان برده‌است.
ـ مقاله »بررسی و تحلیل ساختار شعر ابن حسام بر اساس نظریه جفری لیچ«نوشته فرشته 
خاوری و همکاران)۱۳۹۷ش(، مطالعات ادبیات تطبیقی، سال۱۲،شـــماره۴۸ . نتایج مقاله 
حاکی از آن اســت که بسامد وقوع هنجارشکنی معنایی، در سخن ابن حسام بسیار است و 
هنجار شکنی نوشتاری که پیش‌تر مربوط به شعر نو اســـت در شـعر او از بسامد چندانی 

برخوردار نیست.
ـ »برجسته‏ســازی واژگانی در سوره غافر«، محمدابراهیم خلیفه شوشتری و رحیم لطفی، 
مجلــه پژوهش‏های ادبی قرآنــی، 1398ش؛ که در آن تنها به یک مؤلفه از هشــت مؤلفه 

برجسته‏سازی پرداخته شده‌است.
ـ »رستاخیز معنا در غزل عرفی شیرازی، برپایه هنجارگریزی معنایی لیچ«؛ مجید خسروی 
و همکاران، 1398ش؛که در این مقاله هم تنها مؤلفه‏ هنجارگریزی معنایی این نظریه بررسی 

شده‌است.
ـ کتاب »الاعجاز البلاغی فی ســورۀ القمر« غزیره عبدالفتاح الصیفی، 2018؛که سوره قمر 

را از لحاظ نکات بلاغی بررسی کرده‌است.
     قابل ذکر است که متون متعددی به ویژه در ادب فارسی از دیدگاه نظریه برجسته‏سازی 

لیچ مورد بررسی قرار گرفته‌است که ذکر همه آن‏ها در حوصله این گفتار نیست.
     به طور خلاصه اهمیت پژوهش حاضر را می‏توان در بررسی سوره قمر از دیدگاه همه 
مؤلفه‏های هشــت‏گانه نظریه لیچ ذکر کرد. چراکه به نظر می‏رسد بررسی این هشت مؤلفه 
در ســوره یاد شده، بهتر بتواند مخاطبان را با جنبه‏های زیبایی‏شناسی و هنر لفظ‏پردازی در 

قرآن آشنا کند. 

2. برجسته‏سازی
ادبیات و تولیدات ادبی برای جلب توجه بیشــتر مخاطبان خود، عمدتاً ســعی دارند تا 
عادات مألوف را کنار بزنند و مطالب روزمره را با بیانی که تا پیش از آن برای مخاطبان سابقه 
نداشته‌است، بیان کنند. از این رو در فرایند خلق یک اثر ادبی همواره به بحث آشنایی‏زدایی 
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 توجه می‏شود. )ایلگلتون، 1383: 6-7( منظور از آشنایی‌زدایی، استفاده متکلم از شیوه‏هایی 
اســت که به وســیله آن عادت روزمرّه در کلام را زدوده و با روشی متفاوت از بیان عادی، 
ارائه کلام نماید. منظور از بیان عادی به اعتقاد صورتگرایان همان فرایند خودکاری است که 
در برابر برجسته‏سازی قابل فهم است. این فرایند در اصل به کارگیری عناصر زبان است؛ به 
گونه‏ای که به قصد بیان موضوعی به کار رود، بدون آنکه شــیوه بیان جلب‏نظر کند و مورد 
توجه اصلی قرار گیرد. ولی برجسته‏سازی به کارگیری عناصر زبان است به گونه‏ای که شیوه 
بیان جلب نظر کند، غیرمتعارف باشد و در مقابل فرایند خودکاری زبان، غیرخودکاری باشد. 

)صفوی، 1394: 39/1(

2. 1. نظریه جفری لیچ
نظریه برجسته‏سازی جفری لیچ، تابعی از نظریه فرمالیست‏های روس و اندیشمندان حلقه 
پراگ، نظیر موکاروفسکی و هاوارنگ است. وی در این نظریه با رویکردی زبان‏شناختی به 
بررسی شعر انگلیسی، هنجارگریزی را ابزار شعرآفرینی و قاعده‏افزایی را دلیل نظم آفرینی 

می‏داند و معتقد است: 
الف( برجسته‏سازی هنگامی‌تحقق می‏یابد که هنجارگریزی بیانگر مفهومی باشد، به عبارت 

دیگر نقش‌مند باشد.
ب( برجسته‏سازی هنگامی تحقق می‏یابد که هنجارگریزی بیانگر منظور گوینده باشد به 

عبارت دیگر جهت‏مند باشد.
ج( برجسته‏ســازی هنگامی تحقق می‏یابد که هنجارگریــزی به قضاوت مخاطب بیانگر 

مفهومی باشد به عبارت دیگر غایت‌مند باشد. )همان :51(
    به اعتقاد لیچ هنجارهای زبان در یک متن در پس زمینه قرار می‏گیرند و ناهنجاری‌ها که 
همان غیرعادی‏ها هستند در کانون توجه قرار می‏گیرند. )leech: 1969:88( این غیرعادی‏ها 

هشت موردند: 
1. هنجارگریزی واژگانی : نویســنده با گریز از شیوه رایج ســاخت واژه در زبان معیار 

واژگان و ترکیبات تازه‏ای می‏آفریند. 
2. هنجارگریــزی نحوی: منظور از هنجارگریزی نحوی، برهم زدن قواعد نحوی در متن 
است. یعنی نویسنده از اصول و قواعد نحوی که قبلًا در دانش نحو آموخته‏ایم بنا به دلایلی 

عدول کند.
3. هنجارگریزی معنایی: روش بهره‏گیری از صورخیال، اعم از تشبیه، استعاره و مجاز را 
هنجارگریزی معنایی ‏گویند. پارادوکس و ایهام موجود در متن هم جزء هنجارگریزی معنایی 

محسوب می‏گردد.
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4. هنجارگریزی زمانی: به طور واضح استفاده نویسنده از واژه‏هایی است که در زمان خلق 
اثر کاربردی ندارد ویا زمان خلق این واژگان مربوط به زمان قبل از تولید متن حاضر است.
5. هنجارگریزی گویشی: بهره‏گیری از واژگانی است که در زبان مربوط به آن متن کاربرد 

ندارد و از دیگر زبان‏ها و لهجه‏های غیر، وارد این متن شده‌است. 
6. هنجارگریزی نوشــتاری: نوعی از هنجارگریزی اســت که شاعر با کوتاه و بلند کردن 

واژه‏ها و عبارت‏ها ایجاد می‏کند.
7. هنجارگریزی سبکی: شامل آزادی شاعران از قید و بندهای شاعرانه است.

8 . هنجارگریزی آوایی: آن است که نویسنده متن از قاعده‏های آوایی هنجار بیرون رفته 
و شــکلی از واژه‏ را به کار می‏برد که آوای آن در زبان هنجار مرسوم نیست. )همان،1969: 

)41-69
برجسته‏ســازی از نظر لیچ به دو روش هنجارگریزی و قاعده‏افزایی اســت که به روش 
هنجار گریزی اشاره شد اما در روش قاعده‏افزایی، معمولاً به صنایع بدیع لفظی اشاره دارد 

که زیبایی‏های متن را افزایش می‏دهد. )صمصام و نجار همایون‏فر، 1388: 177(
قاعده‏افزایی برحســب توازن و در ســه ســطح آوایی، واژگانی و نحوی قابل بررسی و 
طبقه‏بندی است. صفوی معتقد اســت: قاعده افزایی بر برونه زبان عمل می‏کند و در معنی 
دخالتی ندارد به همین دلیل، نتیجه حاصل از قاعده‏افزایی، چیزی جز شــکلی موسیقیایی از 
زبان خودکار نیســت. اما به هرحال جداسازی مطلق قاعده‏افزایی و هنجارگریزی به لحاظ 

روش‏شناسی درست نیست. )صفوی، 1394: 37(

2. 2. برجسته‏سازی در سوره قمر

2. 2. 1. هنجارگریزی نحوی
     ترتیب واژگانی معیار در زبان عربی بدین صورت است که چنانچه جمله فعلیه باشد، 
ابتدا فعل، ســپس فاعل می‏آید و چنانچه این فعل متعدی باشــد، مفعول بعد از فاعل ذکر 
می‏شود؛ ویا اگر جمله اسمیه باشد، مبتدا و سپس خبر می‏آید. از متعلقات مشترک میان این 
دو جمله از قبیل جار و مجرور یا حال بعد از متعلق خود ذکر می‏شوند؛ یا برای مفرد، مثتی 

و جمع، ضمیر متناسب با مرجع خود می‏آید. 
در ســوره قمر مشــاهده می‏کنیم که برای بیان مقصود از جابه‌جایی‏هایی میان کلمات و 

ساختار جمله بهره گرفته که باعث برجسته‏سازی شده‌است. از جمله: 

2. 2. 1. 1. تقدیم مفعول بر فاعل  
تقدیم و تأخیر یکی از اصول رایج در ســور قرآنی است و این عمل باعث افزایش سطح 
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 زیبایی در بیان هدف و ترکیب مفهومی جمله می‏گردد. در آیه 41 آمده‌است: ﴿وَلقََدْ جَاءَ آلَ 
فرِْعَوْنَ النُّذُرُ﴾ تأخیر فاعل علاوه بر ایجاد هماهنگی فاصله بین  این آیه با آیات دیگر، مفهوم 
اختصاصی بودن عذاب آل فرعون را در برابر دیگر اقوام ترســیم می‏کند. )بســتانی، 1424: 
418/4( تقدیم مفعول )آل فرِعَون( بر فاعل )النذُُر( اشاره بر ویژه و اختصاصی بودن موضوع 

بر موضوع له‌است.

2. 2. 1. 2. ذکر جار و مجرور بین صفت و موصوف  
صفت و موصوف از جمله ارکان لازمه در زبان عربی هســتند؛ یعنی همیشه همراه و در 
کنار هم ذکر می‏شوند و معمولاً بین این دو، کلمه‏ای حائل نمی‏شود، مگر اینکه مفهومی را 
برساند. در آیه 24، قوم صالح، ضمن انکار رسالت ایشان با حالت تعجب پرسیده‏اند: ﴿فقََالوُا 
َّفِي ضَلََالٍ وَسُعُرٍ﴾ در این عبارت »بشراً« و »واحداً« موصوف و  َّا إذًِا ل َّتَّبعُِهُ إنِ أبَشََــرًا مِّنَّا وَاحِدًا ن
صفت‏اند. و »مناّ« به عنوان جار و مجرور میان موصوف و صفت قرار گرفته‌اســت که ذکر 
»مناّ« اشــاره دارد به این که فردی که همجنس و از نوع ماست، می‏خواهد پیامبر شود؟ چرا 
که آنان گمان نمی‏کردند، پیامبری از جنس قوم خود، به عنوان پیغمبر برگزیده و ارسال شود. 
)ابی السعود، بی‏تا: 174/8( در واقع آمدن جار و مجرور بین موصوف و صفت، نشان از رفع 

ابهام و تاکید بر واقعیت موضوع مطرح شده می‌باشد.

2. 2. 1. 3. تقدیم حال بر ذوالحال
   مطابق اصول نحوی تقدیم حال بر ذوالحال در صورتی که ذوالحال نکره باشد، ممکن 
َّهُمْ جَرَادٌ مُّنتشَِرٌ﴾،  عًا أبَصَْارُهُمْ يخَْرُجُونَ مِنَ الْأْأَجْدَاثِ كَأَن است. اما در آیه 7 که گفته‌است :﴿خُشَّ
»خشعاً«، عموماً حال از »أبصارهم« است اسناد آن بر »أبصارهم«، به این خاطر است که ذلت 
به عنوان مفهوم خشوع در اینجا بیش از هر چیزی در چشمان انسان ظهور و بروز می‏یابد. 
)طباطبایــی: 1387: 58/17( و تقدیم حال )خُشَــعا ( بر ذوالحال )ابصارَهُم( به دلیل بارزتر 
ساختن حال و توصیف بصری و واقع نمایی صحنه قیام مردگان از قبور و حرکت به سوی 

دعوت‏کننده روز قیامت است .

2. 2. 1. 4. ذکر خبر مفرد برای مبتدای جمع 
در آیه 44 آمده‌اســت: ﴿أمَْ يقَُولـُـونَ نحَْنُ جَمِيعٌ مُّنتصَِرٌ﴾ که با ذکر خبر مفرد برای مبتدای 
جمع، گویی می‏خواهد چنین القاء کند که ما هر کدام به تنهایی از پس دشمنان برمی‏آییم و 
قدرتمان، همچون توان جمع اســت. )ابی‏السعود، بی‏تا: 174/8( در آیه 45 در ادامه این آیه 
برَُ﴾ »دُبرُ« به صورت مفرد ذکر شده حال آنکه مورد انتظار  ُّونَ الدُّ می‌گوید: ﴿سَيهُْزَمُ الجَْمْعُ وَيوَُل
بــود »أدبار« به کار می‏رفت تا با ضمیر »واو« در یولوّن مطابق باشــد؛ مفرد بودن این کلمه 
گویای این مفهوم اســت که مشرکان در روز قیامت هر کدام تک به تک منهزم خواهند شد 
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و همانند فردی تنها که پشــت به دشمن کرده در حال فرار است، شکست خواهند خورد. 
)ابن عاشور، بی‏تا: 213/27( با در نظر گرفتن دو واژه مُنتصَِر و دُبرُ که در این دو آیه ملاحظه 
می‏شود، مفرد بودن خبر درمثال اول برای بیان قدرت جمعی می‌باشد و مفرد بودن خبر در 
مثال دوم، برای بیان تنهایی و نهایت ضعف بکار رفته‌است. به عبارت دیگر مفرد آمدن خبر 

بر حسب حال و مقام، اشارات متفاوتی خواهد داشت.

2. 2. 1. 5. حذف مفعول فعل متعدی
اصولاً طبق قواعد عربی، فعل متعدی می‏بایست دارای مفعول‌به باشد، مگر اینکه به دلایلی 
آن فعل به مفعولی متوجه نباشــد؛ اما چنانچه مفعول این فعل حذف شــود، دارای مفهومی 
خواهد بود. در آیه 29 آمده‌اســت: ﴿فنَاَدَوْا صَاحِبهَُــمْ فتَعََاطَى فعََقَرَ﴾ مضمون آیه مربوط به 
مقابله قوم حضرت صالح )ع( با وی بود که یکی از افراد شــرور از قوم وی، با جسارت به 
ناقه حمله کرده و آن را کشت. ضمیر »هاء« به عنوان مفعول از این فعل حذف شده تا علاوه 
بر رعایت فاصله بر فعل »عَقَر« تمرکز کرده و مخالفت با امر الهی را بیشــتر مجسم کرده و 

جسارت در ارتکاب فعل را نشان دهد. )الصیفی، بی‏تا: 51(

2. 2. 1. 6. استفاده از ضمیرمتکلم »نا« برای مفرد 
در سراســر این سوره 23 مرتبه از انواع اسنادهای فعلی و غیر فعلی مربوط به خداوند با 
ضمیر »نا« صورت گرفته، حال آنکه »الله« مفرد است و ضروری بود از ضمیر مفرد استفاده 
می‏شد. این هنجارگریزی از ضمیر »یاء« به ضمیر »نا« جهت مفاهیم متعددی از قبیل تهدید، 
تشــویق، حمایت و عنایت ویژه و ... بوده‌است. ﴿فکََذبوُا عَبدَنا )قمر/9( وَ حَمَلناهُ عَلی ذاتِ 

الَواحٍ وَ دُسُر)قمر/13( تجَری بأِعینُنِا )قمر/15( و ...﴾

2. 2. 1. 7. استفاده از مفرد به جای مثنی 
در آیات 11 و 12، آنگاه که نوح )ع( با احساس شکست در برابر قوم خویش از خداوند 
مدد طلبید، خداوند درهای آسمان را با باران سهمگین و رگبار گشود و زمین را به صورت 
چشــمه‌های جوشان بشــکافت که آب این‏دو به منظور اجرای فرمان الهی به هم رسیدند: 
رْناَ الْأْأَرْضَ عُيوُناً فاَلتْقََى المَْاءُ عَلَى أمَْرٍ قَدْ قدُِرَ﴾؛ از این  مَاءِ بمَِاءٍ مُّنْهَمِرٍ، وَفجََّ ﴿ففََتحَْناَ أبَوَْابَ السَّ
رو انتظار می‏رفت »التقی الماءان« باشد تا مفید این معنا باشد که رسیدن دو آب از آسمان و 
زمین به روش مجاورت و افقی نیست؛ بلکه به روش اختلاط عمودی است، چرا که اختلاط 
دو آب به روش عمودی حالت هیجانی و ســهمگین و پر سر و صدایی را به همراه دارد و 
این با حالت و فضای سوره هماهنگ‏تر است که در آن توصیف صحنه‏های عذاب قوم نوح 
)ع( آمده‌اســت؛ ضمنا فعل »التقی« باب افتعال بوده و این وزن جزء اوزانی است که مفهوم 

مشارکت دو فاعل را می‏طلبد. )آلوسی، 1415: 14/ 18(
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 2. 2. 1. 8. ذکر شبه فعل به جای فعل 
در آیات 19، 31، 34، خداوند از نزول عذاب‏های خود با فعل »أرسلنا« استفاده کرده‌است. 
َّهُمْ فاَرْتقَِبْهُمْ وَاصْطَبرِْ﴾ زیرا  َّا مُرْسِلُو النَّاقةَِ فتِْنةًَ ل اما در آیه 27 از »مُرسِلُو« استفاده کرده‌است: ﴿إنِ
از آنجایی که ارسال موجودی زنده‏ به عنوان مایه عذاب، می‏توانست محل شک و تردید قوم 
صالح )ع( باشد با استفاده از اسم فاعل»مُرسِلُو« ثبوت و رسوخ خبر را افزوده تا بر این نکته 
تأکید کند که این امر اختصاصاً و قطعاً از ســوی خدا بوده‌است و این موضوع در مقایسه با 
ارســال عذاب‏های دیگر اقوام پیامبران از قبیل باد شدید و تندباد سرد و سنگریزه است که 
به عنوان پدیده‏هایی طبیعی قلمداد می‏شوند و عموماً در رخداد آن‏ها شکی نمی‏تواند باشد. 

الناقه، فاعل برای شبه فعل مُرسِلو می‌باشد.

2. 2. 1. 9. حذف مفضل منه
صفت تفضیلی بیانگر برتر بودن وجود صفتی در یک چیز نســبت به چیزی دیگر است، 
اعَةُ مَوْعِدُهُمْ  یعنی دو چیز با هم در این صفت مقایسه می‏شوند. در آیه 46 می‌گوید: ﴿بلَِ السَّ
« حذف  ﴾ که مفضل منه در این آیه برای اطلاق دو صفت » أدَْهَى « و » امََرُّ واَلسَّاعَةُ أدَهَْى وأَمََرُّ
شده‌است تا این معنی را برساند که هراسناکی و تلخی روز قیامت از هر واقعه‏ای بیشتر است 
و هیچ چیزی با آن قابل قیاس نیســت. به عبارت دیگر با حذف مفضل منه خواسته برساند 

که هیچ چیز )در شدت و وحشت وهراسناکی( قابل قیاس با واقعه قیامت نیست.

2. 2. 1. 10. ذکر صفت مفرد برای موصوف
َّهُمْ جَرَادٌ مُّنتشَِرٌ﴾ )قمر/7(؛ »منتشرٌ« در این آیه  عًا أبَصَْارُهُمْ يخَْرُجُونَ مِنَ الْأْأَجْدَاثِ كَأَن ﴿خُشَّ
صفت »جرادٌ« موصوفِ جمع مکسر و غیر عاقل است و بر اساس قواعد زبان معیار عربی، 
معمول اســت صفت در این حالت چنین بیاید امــا در کلام وحی به دلایلی از این قاعده، 
عدول شده‌اســت لذا به جای ذکرکلمه به صورت جمع مؤنث »منتشراتٌ«، کلمه به صورت 
مفرد آمده )مُنتشَِــر( تا تصویر منتشر شدن مردم را به شکل دسته‏های ملخ با بعُد فردی آنها 
نشان می‏دهد چون ملخ‏ها وقتی منتشر می‏شوند هر دسته داخل دسته دیگری می‏شود و باهم 
مخلوط می‏شود و هریک در جهتی مخالف جهت دیگر حرکت می‏کند )طباطبایی، 1378، 
93/19(؛ به عبارتی دیگر مفرد آمدن این صفت، تنهایی و ســرگردانی افراد را به هنگام سر 

برآوردن از قبر در روز قیامت القاء می‏کند.

2. 2. 2. هنجارگریزی واژگانی
الفاظ و تعبیرات سوره قمر، به سبب موضوع خاص آن یعنی کنش و واکنش سریع میان 
جبهه حق و باطل و بیان صحنه‏های قیامت و عذاب کافران و اقوام پیشــین پیامبران )ص(، 
نقش ویژه‏ای را در ترســیم موضوع ســوره ایفا کرده‏اند. مفهوم این واژگان هر کدام به نوبه 
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خود بخشی از تصویر تابلوی این صحنه نبرد را تکمیل می‏کنند و طوری انتخاب شده‏اند که 
در خدمت این فضا و هدف سوره قرار گرفته‏اند.

2. 2. 2. 1. واژه »أنباء« در آیه 4 
﴿وَلقََدْ جَاءَهُم مِّنَ الْأْأَنباَءِ مَا فيِهِ مُزْدَجَرٌ﴾ که به جای آن می‏توانست از »أخبار« استفاده کند، 
درحالی که منظور از »أنباء« أخباری است که حاوی پیام و عبرت‏آموزی خبری است، فایده 
زیادی داشته و به وسیله آن می‏توان آگاهی کسب کرد و ظن و گمان را برطرف ساخت؛ اما 
»اخبار« چنین خصلتی ندارد. این واژه با »نبی« هم جنس است. )راغب، بی‏تا: 501( از معانی 

»نبی« کسی است که از خدا خبر دارد و از خدا خبر ‏می‏دهد. )ابن منظور، ماده نبأ(

2. 2. 2. 2. واژه »مَقعَد« در آیه 55
خداوند در آیه 54، با وعده بهشت و جزای نیکو به تقوا پیشه‏گان، جایگاه‏شان را ابدی و 
دائمی توصیف کرده‌است و این معنای دائمی بودن، با استفاده از واژه »مَقعَد«، قابل استنباط 
است. )مکارم شیرازی، 1380: 80/23؛ سید قطب، 1408: 3442/6( »مَقعَد« با واژه »مَجلسِ«، 
مترادف اســت؛ اما »قُعود« برای چیزی استفاده می‏شــود که در آن لبث و مکث باشد. و به 
همین خاطر اســت که »قَواعِد البیَت« استفاده می‏‏شــود نه »جَوالسِ البیَت«. هرچند قُعود به 
معنای جُلوس است؛ اما مترادف نیستند. در جُلوس مسأله دوام و ثبات نیست؛ اما در قُعود 
دوام و ثبات هست. همچنین جلوس حرکت‏پذیر است؛ اما قعود نه حرکت‏پذیر است و نه 

زوال‏پذیر؛ لذا ثبات را نشان می‏دهد. )شیرافکن و صاحبیان، 200:1399(

2. 2. 2. 3. واژه »الُقیَِ« در آیه 25
ابٌ أشَِرٌ﴾  كْرُ عَلَيْهِ مِن بيَْننِاَ بلَْ هُوَ كَذَّ ﴿أأَلُقِْيَ الذِّ

این آیه در خصوص واکنش قوم ثمود در برابر پیامبری صالح است که با حالت تعجب و 
انکار در پس مقابله با این حادثه برآمدند. استفاده از »ألقی« به جای واژه معمول »أنزل« مفید 
معنای عجله و تعجب اســت گویی اینکه خواسته‏اند بگویند بعید است که ناگهان فردی از 
میان آن‏ها که هم‏نوعشان بوده و هیچ وجه تمایزی نیز نسبت به آنها ندارد به پیامبری برگزیده 
شده باشد؛ آنان این مفهوم را با جمله »بل هو کذّابٌ أشرٌ« تأکید نموده‏اند و این اتفاق ناگهانی 

را بیشتر انکار می‌نمایند.

2. 2. 2. 4. واژه »سُعُر« در آیه 24 
َّفِي ضَلََالٍ وَسُعُرٍ﴾  َّا إذًِا ل َّتَّبعُِهُ إنِ ﴿فقََالوُا أبَشََرًا مِّنَّا وَاحِدًا ن

در این آیه، قوم صالح نتیجه تبعیت از ایشــان را جهنم می‏دانند؛ »سُــعُر« جمع »سَعیر« به 
معنای آتش سوزان است. قرآن کریم با افزایش توانش معنای این واژه، آن را به طور کلی به 
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 معنای جهنم به کار برده‌است و با برجسته‏سازی این واژه، بار تهدید و شدت عذاب جهنم 
را ملموس‏تر نموده‌است . 

2. 2. 2. 5. واژه »الساعة« 
﴾ )قمر/1( َّ الْقَمَرُ ﴿اقْتَربََتِ السَّاعَةُ واَنشَق

این آیه اشاره به نزدیکی روز قیامت و معجزه شق القمر دارد و برای نشان حتمی الوقوع 
بودن روز قیامت از فعل ماضی اســتفاده شده‌اســت درحالی که انتظار چنین بود که از واژه 
اعه« جزئی از زمان است؛ اما غالباً در قرآن اشاره به روز قیامت  »قیِامَه« استفاده می‏شد. »السَّ
دارد. دلالت این واژه بر قیامت می‏تواند نشــان از ناگهانی رخداد و سریع بودن آن باشد که 
نهایتاً می‏تواند نشــانه‏ای از قدرت خداوند باشد؛ چراکه سیاق آیه، بحث از معجزات الهی 

است و معجزه نشان از قدرت و توان بالاست. 

2. 2. 2. 6. تکرار در قالب اسم، فعل و حرف، جمله
تکرار یکی از قواعد مهم ســبکی در زبان عربی است که برای تأکید کلام، تلذذ، حسرت 
و اندوه، تشــویق، ترغیب و تهدید مورد استفاده قرار می‏گیرد. این قاعده در زبان قرآن هم 
به ســبب اهداف تعلیمی خود بیانگر تأکید، تثبیت، موعظه اقوام و ملل، ایجاد رعب و یأس 
و حتی ایجاد موسیقی است. انواع تکرار در قالب تکرار حرف، اسم، فعل و جمله در سوره 

قمر به کار رفته‌است. 

2. 2. 2. 6. 1. تکرار حرف
حرف »راء« در این ســوره، بیش از صد مرتبه تکرار شده‌اســت، علاوه بر ایجاد موسیقی 
و هماهنگی در فاصله آیات با مفهوم و فضای کلی ســوره که هیجان و اضطراب اســت، 
هماهنگی ایجاد کرده‌اســت. گویی نوع تلفظ این حرف واقعیت تکرار عذاب بر کافرین در 
این سوره را مجدداً به یاد می‏آورد. به عقیده محمد حسن جبل، تکرار حرف »راء«، نشان از 

انتقال مفهومی خاص، همراه با انسجام است )جبل،2010 :35(

2. 2. 2. 6. 2. تکرار فعل
در این ســوره داستان پنج تن از أنبیای الهی ذکر شده که بیان شروع هرکدام از داستان‏ها، 
بَ« بوده‌اســت. تکرار این فعل بنا به گفته مفسران، تأکید روی اصلی‏ترین  با تکرار فعل »کَذَّ
واکنش اقوام مختلف در برابر پیامبران، همان دروغ انگاری دعوت آنان بوده‌است. )بستانی، 
1424: 416/4( گویی خواسته با تکرار و برجسته ساختن این فعل به پیامبر )ص( دلگرمی و 
تسلّی خاطر ‏دهد و اینکه نباید اندوهگین باشد؛ چراکه عمل تکذیب اقوام واکنش رایج آنان 

در برابر دعوت الهی بوده‌است. )ابی السعود، بی‏تا: 169/8( .
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 ﴾ )قمر/3( بوُا وَاتَّبعَُوا أهَْوَاءَهُمْ وَكُلُّ أمَْرٍ مُسْتقَِرٌّ ﴿وَكَذَّ
بوُا عَبْدَناَ وَقاَلوُا مَجْنوُنٌ وَازْدُجِرَ﴾ )قمر/9( بتَْ قبَْلَهُمْ قوَْمُ نوُحٍ فكََذَّ ﴿كَذَّ

بتَْ عَادٌ فكََيْفَ كَانَ عَذَابيِ وَنذُُرِ﴾ )قمر/18( ﴿كَذَّ
بتَْ قوَْمُ لوُطٍ باِلنُّذُرِ﴾ )قمر/23( ﴿كَذَّ

2. 2. 2. 6. 3. تکرار اسم 
﴾ برای  ــاعَةُ أدَْهَــى وَأمََرُّ ــاعَةُ مَوْعِدُهُمْ وَالسَّ تکرار واژه »الســاعة« در آیه 46، ﴿بلَِ السَّ
برجسته‏ســازی و بیان اهمیت واقعه قیامت و به عبارتی دیگر برای تهدید و تهویل کافران 
اعَةُ مَوْعِدُهُمْ  بوده‌اســت، چراکه امکان داشت به جای الســاعة دوم »هی« بکار رود: »بلَِ السَّ

اعَةُ أدَْهَى وَأمََرُّ « )آلوسی، 1415: 93/14( وَالسَّ

2. 2. 2. 6. 4. تکرار جمله
همانطور که قبلًا گفته شد در این سوره داستان پنج تن از پیامبران الهی ذکر شده و به انواع 
عذاب‏های نازل شــده بر اقوام پیامبران از قبیل نوح، هود، صالح و موسی )ع( اشاره شده و 
در پایان هر داستان آیه ﴿فكََيْفَ كَانَ عَذَابيِ وَنذُُرِ﴾ در آیات 16، 18، 21، 30 تکرار شده‌است. 
این تکرار علاوه بر بارزنمایی مفهوم وعد، وعید، تهویل و تعظیم بیانگر تفاوت و تفریع در 
انواع عذاب اســت و نشان از این دارد که خداوند کافران و منکران دعوت انبیاء الهی را به 

انواع عذاب‏ها و عقاب‏ها دچار می‏سازد. )بیضاوی، بی‏تا: 166/5(
كِرٍ﴾ در آیات 17، 22،  كْرِ فهََلْ مِن مُّدَّ ــرْناَ القُْرْآنَ للِذِّ در ذیل همین مطلب عبارت ﴿وَلقََدْ يسََّ
32 و 40 در پایان هر کدام ازداســتان‏های حضرت نوح، هود، صالح و لوط )علیهم السلام( 
تکرار شــده، تا با جلب توجه مخاطبان این پیام را برســاند که تکذیب انبیای الهی، نزول 
عذاب الهی را به دنبال دارد و چنانچه گوش شنوا داشته باشید می‏توانید این داستان‏ها را مایه 
عبرت و پندآموزی خود قرار دهید. گویی هر مرتبه تکرار این آیه بیدارباش و پندپذیری را 
بر مخاطبان )با ملاحظه سرنوشت پیشینیان( یادآوری می‏کند تا دچار سهو و غفلت نگردند. 

)همان، 167(
از دیگر مؤلفه‏های هنجارگریزی واژگانی، استفاده از واژگان متضاد برای بیان مفاهیمی از 
قبیل شــدت حادثه، تفاوت در عاقبت افراد و مفاهیمی از این قبیل در سوره قمر است. در 
رْناَ الْأْأَرْضَ عُيوُناً فاَلتْقََى المَْاءُ عَلَى أمَْرٍ  مَاءِ بمَِاءٍ مُّنْهَمِرٍ ؛ وَفجََّ آیات 11 و 12 ﴿ففََتحَْناَ أبَوَْابَ السَّ
قَدْ قدُِرَ﴾ خداوند با استجابت دعای نوح )ع(، محدوده تصویر عذابی را که بر قوم نوح نازل 
نموده را با اســتفاده از دو واژه »الســماء« و »الارض« وسعت بخشیده‌است. یک طرف این 
عذاب از ســوی آسمان و سمت دیگر آن از جانب زمین آغاز شده و مفهوم هول و هراس 
را با این تصویرســازی بیشــتر ابلاغ می‏کند. از آنجایی که در آرایه تضاد واژگانی خواه و 
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 ناخواه مقایسه صورت می‏گیرد، این مقایسه جلب توجه می‏کند و می‏تواند در برجسته‏سازی 
واژگانی نقش مهمی ایفا کند.

نمونــه دیگر تضاد ﴿إنَِّ المُْجْرِمِينَ فيِ ضَلََالٍ وَسُــعُرٍ﴾ )قمر/47( و ﴿إنَِّ المُْتَّقِينَ فيِ جَنَّاتٍ 
وَنهََرٍ﴾ ‎)قمر/54( اســت که در پایان ســوره با مقایسه بین عاقبت کافران و مؤمنان، و ایجاد 
حالت متضاد میان این دو گروه، جلب توجه نموده، و همگان را به عملکرد خود و به عاقبت 

نافرمانی‏شان متوجه می نماید.

2. 2. 3. هنجارگریزی گویشی
منظور از هنجارگریزی گویشــی این است که نویسنده، ساخت‏هایی را از زبان غیر، وارد 
متن می‏کند. )صفوی، 1394: 56( به بیان دیگر چنانچه متنی عربی باشد برای جلب توجه و 

اهمیت دادن به یک مفهومی از واژه‏ای غیرعربی استفاده کند. 
ــعًا أبَصَْارُهُمْ  به نظر می‏رســد دو واژه »أِجداث« که واژه‏ای عبری اســت در آیه 7 ﴿خُشَّ
َّهُمْ جَرَادٌ مُّنتشَِرٌ﴾ ‎به جای قبر به کار رفته تا منظور از آن قبوری باشد  يخَْرُجُونَ مِنَ الْأْأَجْدَاثِ كَأَن
که در آن‏ها، میتی وجود دارد و با این واژه، گویی صحنه فرمان الهی مبنی بر قیام مردگان از 

داخل قبر و حرکت به سوی خداوند را مجسم می‏کند.
دوم واژه »ســقر« واژه‏ای أعجمی اســت در آیه 48 ﴿يوَْمَ يسُْحَبوُنَ فيِ النَّارِ عَلَى وُجُوهِهِمْ 
ذُوقوُا مَسَّ سَــقَرَ﴾؛ »ســقر« یکی از نام‏های آتش جهنم اســت به معنای تغییر رنگ بدن و 
متأذی شــدن از تابش آفتاب و مانند آن است و از آنجا که جهنم این دگرگونی و آزار را به 
نحو شدید دارد »سقر« نامیده شده‌است. )مکارم شیرازی، 1380: 75/23( این واژه به سبب 
داشتن مفهوم سوزش از قسمت چهره و نابودی شدید، برجسته و باعث جلب توجه بیشتر 
شده‌است. چنانچه در سوره مدثر نیز کافران با »سقر« مورد تهدید واقع شده‏اند: ﴿وَمَا أدَْرَاكَ 

ِّلْبشََرِ﴾ )مدثر، 29-27(                             احَةٌ ل مَا سَقَرُ؛ لََا تبُْقِي وَلََا تذََرُ ؛ لوََّ

2. 2. 4. هنجارگریزی آوایی
یکی از نکات برجســته ســوره قمر، کثرت بیش از حد حرکت ضمه در میان کلمات آن 
اســت. از حدود سیصد و چهل کلمه این سوره نزدیک به دویست و بیست واژه آن دارای 
حرکت و اعراب ضمه است. میزان برجستگی این تفاوت در مقایسه با سوره قبل و بعد از 
آن به خوبی قابل مشــاهده بوده و نشــان از دلالت خاص این پدیده در سوره مذکور دارد. 
بنابر اذعان زبان‏شناســان قدیم و جدید زبان عربی، حرکت ضمه در مقایســه با دو حرکت 
فتحه و کسره، قوی‏ترین محسوب می‏شود و مفید معنای قدرت، دوام و ثبات است. نحویان 
نیز معتقدند ضمه، قوی‏ترین و ثقیل‏ترین حرکت‏هاســت. )غیبی و جهانگیری اصل، 1398: 
22-24( آنان این مفهوم را از نوع تلفظ آن استنباط کرده‏اند؛ چراکه به هنگام تلفظ ضمه، دو 
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لب بالایی و پایینی بیشــترین حرکت را داشته و سیر خروجی هوا از مجرای دهان، همواره 
صعودی اســت. در سوره قمر، سیر گزینش واژگان به گونه‏ای است که یا اعراب آن مرفوع 
شــود یا در میان حرکات آن از ضمه استفاده شــود. این کار با مجهول کردن فعل، جابه‌جا 
کردن کلمه‏ها، اســتفاده از شکل جمع خاص اسم و ... صورت گرفته که ذکر همه آن‏ها در 

این مختصر نمی‏گنجد.
البته در سوره حاضر، به این شیوه بسنده نشده و در برخی کلمات، دو ضمه متوالی قرار 
داده شــده و این باعث شده بار معنایی واژه غلیظ‏‏تر شده و متناسب‏تر با فضای جمله قرار 
ُّكُرٍ﴾‏ که با عدول  اعِ إلِىَ شَيْءٍ ن گیرد. به عنوان مثال »نکُُر« در آیه 6 ﴿فتَوََلَّ عَنْهُمْ  يوَْمَ يدَْعُ الدَّ
از شیوه رایج کاربرد »نکُر« کاف را هم مضموم ساخته و ضمه دوم باعث شده، ناشناختگی، 
هیبت و هراس )قیامت( برای مردم بیش از پیش نشان داده شود. )زمخشری، 2008: 182/3( 
»نکُُر« به معنای داخل‏شــدن چیزی بر قلب اســت که قبلًا تصورش را نکرده باشد. مفهوم 
زیرکی و دشواری نیز از دیگر معانی آن است. )راغب اصفهانی، بی تا: 824( این آیه اشاره 
به این دارد که ما ایشــان را به چیزی می‏خوانیم که برایشان شناخته شده وخوشایند نیست. 
یعنی دو صفت ناشناختگی و ناخوشایندی را دارد، به نظر می‏رسد افزودن دو ضمه متوالی 
بر این واژه آن را دو معنای مترادف کرده‌است. شبیه این واژه، »نذُُر« است که علیرغم امکان 
اســتفاده از »انذار« به‌جای آن، حرکت دو ضمه متوالی باعث بالاتر رفتن آهنگ کلام شده و 
جلب توجه می‏نماید. به نظر می‏رسد دو ضمه متوالی در این کلمه »نذر« را هم به هشدارهای 
آسمانی و هم هشدارهای زمینی تسری داده و یا هم هشدارهای جسمانی و هم هشدارهای 

روحانی و یا هم هشدارهای دنیوی و هم هشدارهای اخروی.

2. 2. 5. هنجارگریزی نوشتاری
منظور از هنجارگریزی نوشــتاری، آن است که نویسنده شیوه‏ای را در نوشتار واژه به کار 
برد که بــدون تغییر در تلفظ واژه، مفهومی ثانوی بر مفهــوم اصلی واژه بیفزاید. )صفوی، 

)55 :1394
در آیه 6 مشــاهده می‏کنیم که »واو« از دو کلمه »یدَعُ والداعِ« بدون هیچ توجیه صرفی و 
ُّكُرٍ﴾‏ به نظر می‏رسد این حذف  اعِ إلِىَ شَيْءٍ ن نحوی حذف شده‌است: ﴿فتَوََلَّ عَنْهُمْ يوَْمَ يدَْعُ الدَّ
علاوه‏بر ایجاد ریتم متناســب متن و تلفظ ساده و روان دو کلمه )السامرائی، 1984: 286(، 

سرعت دعوت و کوتاهی آن را می رساند. )زرکشی، 1957: 399/1(

2. 2. 6. هنجارگریزی معنایی
هنجارگریزی معنایی یا همان تصویری از دیدگاه لیچ، بهره‏برداری تازه و ویژه از جمله‏ها 
و ترکیب‏ها به گونه‏ای متفاوت با معانی مرســوم در زبان معیار است. )leech:1969:42( از 
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 دیدگاه وی در این نوع هنجارگریزی شاعر از تصاویر خیال انگیزی پرده‏برداری می‏کند که 
تازه و بی‏سابقه‏اند. )همان،51(

زبــان قرآن به عنوان یک متن معناگرا و هدف محور علیرغم اینکه از کمترین الفاظ برای 
رســیدن به هدف استفاده کرده‌است؛ اما واژگان آن بیشــترین معنا را در این خصوص ایفا 
می‏کنند. صور خیال اعم از تشبیه، استعاره، کنایه و مجاز بیشترین تأثیر و نقش را در معناگرا 

بودن قرآن به تصویر می‏کشند.

2. 2. 6. 1. تشبیه
َّهُمْ جَرَادٌ مُّنتشَِرٌ﴾ ‎)قمر/7( عًا أبَصَْارُهُمْ يخَْرُجُونَ مِنَ الْأْأَجْدَاثِ كَأَن -﴿خُشَّ

تشبیه مرده‏های برخاسته ازقبور به ملخ‏های پراکنده به روش تشبیه تمثیلی.
َّهُمْ أعَْجَازُ نخَْلٍ مُّنقَعِرٍ﴾ )قمر/20( -﴿تنَزِعُ النَّاسَ كَأَن

تشــبیه انسان‌های نابود شده با باد ســرد به نخل‏های از ریشه کنده شده به روش تشبیه 
تمثیلی.

َّا أرَْسَلْناَ عَلَيْهِمْ صَيْحَةً وَاحِدَةً فكََانوُا كَهَشِيمِ المُْحْتظَِرِ﴾ )قمر/31( -﴿إنِ
تشــبیه انسان‌های نابود شده با صاعقه شدید به علف‏های خشکیده جویده شده به روش 

تشبیه تمثیلی.

2. 2. 6. 2. استعاره
مَاءِ بمَِاءٍ مُّنْهَمِرٍ﴾ )قمر/11( -﴿ففََتحَْناَ أبَوَْابَ السَّ

ترجمه: }ما درهای آسمان را گشودیم و سیلابی از آسمان فرو ریختیم{
السماء به بیت تشبیه شده لذا لفظ مستعارمنه که بیت است حذف گردیده ولی از ملائمات 
آن که ابواب است با جامع محل ورود، }همانطور که آسمان هفت طبقه دارد و محل عبور 
به طبقات بالاتر از آسمان اسفل است، درب نیز محل ورود وعبور به داخل خانه می‌باشد{ 
این آیه اســتعاره مکنیه تخییلیه است، و از آنجا که ملایمات مستعارله )ابواب( ذکر گردیده 
لذا اســتعاره مجرده نیز می‌باشد. بارش باران از آسمان، به باز شدن درها به روش استعاره، 

بیان شده‌است.
ِّمَن كَانَ كُفِرَ﴾ )قمر/14( - ﴿تجَْرِي بأَِعْينُنِاَ جَزَاءً ل

ترجمه: }آن کشتی با نظر و حفظ و عنایت ما، روان گشت تا پاداشی باشد برای نوح که 
مورد کفر و انکار قوم خود قرار گرفته بود{

حرکت کشــتی به حرکت چشم و مراقبت با چشم، تشــبیه شده‌است با جامع حرکت، 
استعاره چون در فعل رخ داده و مستعارمنه نیز ذکر شده و مستعار له حذف گردیده، استعاره 
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تصریحیه تبعیه است.
رابطه »تجَرِی« و »اعینُنِا« علاوه بر استعاره، مجاز مفرد مرسل با علاقه آلیۀ نیز می‌باشد .

2. 2. 6. 3. مجاز
-﴿حِكْمَةٌ باَلغَِةٌ فمََا تغُْنِ النُّذُرُ﴾ ‎)قمر/5( 

مجاز عقلی دارای علاقه مفعولیت.
﴾ ‎)قمر/19( یوم نحس مستمر مجاز  َّا أرَْسَلْناَ عَلَيْهِمْ رِيحًا صَرْصَرًا فيِ يوَْمِ نحَْسٍ مُّسْتمَِرٍّ -﴿إنِ

عقلی دارای علاقه زمانیه.

2. 2. 6. 4. کنایه
﴾ ‎)قمر/3( بوُا وَاتَّبعَُوا أهَْوَاءَهُمْ وَكُلُّ أمَْرٍ مُّسْتقَِرٌّ -﴿وَكَذَّ

امر مستقر کنایه از استقرار و پایداری و نهایت آرامش. 
ُّكُرٍ﴾ )قمر/6( اعِ إلِىَ شَيْءٍ ن َّ عَنْهُمْ يوَْمَ يدَْعُ الدَّ -﴿فَتَولَ

اعِ کنایه از قیامت. يوَْمَ يدَْعُ الدَّ
َّهُمْ جَرَادٌ مُّنتشَِرٌ﴾ )قمر/7( عًا أبَصَْارُهُمْ يخَْرُجُونَ مِنَ الْأْأَجْدَاثِ كَأَن -﴿خُشَّ

عًا أبَصَْارُهُمْ کنایه از ذلت توأم با هراس. خُشَّ
-﴿وَحَمَلْناَهُ عَلَى ذَاتِ ألَوَْاحٍ وَدُسُرٍ﴾ ‎)قمر/13(
ذَاتِ ألَوَْاحٍ وَدُسُرٍ کنایه از موصوف )کشتی(.

-﴿فِي مَقْعَدِ صِدقٍْ عِندَ مَلِيكٍ مُّقْتدَِرٍ﴾ ‎)قمر/55(
عِندَ مَلكٍي کنایه از قرب منزلت و شرافت مکانی.

2. 2. 6. 5. استعاره مکنیه
﴾ ‎)قمر/3( بوُا وَاتَّبعَُوا أهَْوَاءَهُمْ وَكُلُّ أمَْرٍ مُّسْتقَِرٌّ -﴿وَكَذَّ

أهواء استعاره مکنیه از باب تشبیه أهواء به افراد نابکار.   
-﴿وَلقََدْ جَاءَهُم مِّنَ الْأْأَنباَءِ مَا فيِهِ مُزْدَجَرٌ﴾ )قمر/4(

أنباء استعاره مکنیه از باب تشبیه به فردی که با پای خود آمده‌است. 
﴾ ‎)قمر/38( -﴿وَلقََدْ صَبَّحَهُم بكُْرَةً عَذَابٌ مُّسْتقَرٌِّ

عذاب اســتعاره مکنیه از باب تشبیه به موجود زنده‏ای که شروع به اقدام در صبح هنگام 
کرده‌است.

﴾ ‎)قمر/46( اعَةُ أدَْهَى وَأمََرُّ اعَةُ مَوْعِدُهُمْ وَالسَّ -﴿بلَِ السَّ
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 أمرّ، استعاره مکنیه از باب تشبیه قیامت به چیزی که بدمزه و تلخ است.

2. 2. 7. هنجارگریزی سبکی
از ابعاد نظریه لیچ، نوعی هنجار گریزی وجود دارد که در اشعار کاربرد دارد که براهمیت 
بر عنصر موسیقی درشعر استوار است و آن با تکرار هم‏آواها، مبتنی است و از عوامل مؤثر 
بر وزن درونی اشــعار است وآن با تکرار و همنشــینی واج یا هجایی خاصّ، صوتی ویژه 
ایجاد می‏شــود که پیوندی کامل با مضمون و محتوا دارد و این نوع موسیقی عالی‏ترین نوع 
موسیقی شعر است. )گرجی و همکاران، 1400: 253( می‌توان در آیات قرآن بر اساس تکرار 
واژه‌هــای هم آوا این هنجار گریزی را تعمیم داد بــه عنوان نمونه‌ای از این هنجار گریزی 
اعَةُ  اعَةُ مَوْعِدُهُمْ وَالسَّ میتوان به آیات 46 تا 48 با تکرار حروف سین رخ داده‌است: ﴿بلَِ السَّ
رٍ ‎؛ يوَْمَ يسُْحَبوُنَ فيِ النَّارِ عَلَى وُجُوهِهِمْ ذُوقوُا مَسَّ  أدَْهَى وَأمََرُّ ‎؛ إنَِّ المُْجْرِمِينَ فيِ ضَلََالٍ وَسُــعُ
سَقَرَ﴾ حروف سین با نه مرتبه تکرار در این سه آیه به سبب خاصیت سایشی زیر زبان بودن، 
تناسب مطلوبی با معنا ایجاد کرده‌است. دلالت معنایی این حرف برخورد و تصادف اجسام 
به همدیگر اســت که با محتوای آیات یاد شــده که مفهوم برپایی قیامت و افتادن در آتش 

و بالا و پایین جهیدن عذاب شوندگان و لمس آتش جهنم است ارتباط برقرار کرده‌است.
َّا أرَْسَلْناَ عَلَيْهِمْ رِيحًا صَرْصَرًا فيِ يوَْمِ نحَْسٍ  در آیه 19 هم همین رخداد موجود اســت: ﴿إنِ

 ﴾ مُّسْتمَِرٍّ

2. 2. 8 . هنجارگریزی زمانی
منظور از هنجارگریزی زمانی، بهره‏گیری شــاعر از صورت‏هایی در شــعر خود است که 
پیش‏تر در زبان متداول بوده‏اند. )صفوی، 1394: 58( در این گونه هنجار پایه و اســاس هر 
شــعری بر روی پایه‏های قبل از خود نهاده می‏شود و تأثیرپذیری از اشعار گذشته و عناصر 
آن‏ها شــکل می‏پذیرد و این تأثیرپذیری علاوه‏بر برجسته‏سازی، موجب اصالت و ریشه‏دار 

شدن شعر می‏شود. )پورنامداریان، 1381: 77(
به نظر می‏رسد واژگانی همچون ثمود، لوط، عاد، فرعون از جمله واژگانی هستند که در 
دوره اعراب پیش از اسلام، به عنوان داستان‏های رایج بوده‏اند. )نک بلاسی، 2001م: 270( و 
کاربست داستان این پیامبران در لابلای حوادث سوره قمر موجب برجسته‏سازی شده‌است. 
از طرفی ذکر سرگذشــت آن‏ها به عنوان داستان‏هایی واقعی، موجب تحکیم و باورپذیری 

بیشتر مسائل قیامت و عذاب و جزاء بدکاران و نیکوکاران در روز قیامت گردد.

3. قاعده افزایی
ضلع دوم برجسته‏سازی در نظریه جفری لیچ، قاعده افزایی است که در این شگرد انحرافی 
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از زبان معیار به چشــم نمی‏خورد، بلکه قواعدی بر زبان هنجار افزوده می‏شود. )مدرسی، 
1390: 367( مؤلفه اصلی در قاعده افزایی تکرار در ســطح حروف، واژگان و جمله ‌است 
کــه هر کدام دارای اجزایی از قبیــل واجی، هجایی، کامل و ناقص‏انــد. لیچ هنگام بحث 
درباره هنجارگریزی و قاعده افزایی محدودیتی برای این دو قائل می‏شــود و هنجارگریزی 
می‏تواند تا بدان حد پیش رود که ایجاد ارتباط مختل نشود و برجسته‏سازی قابل تعبیر باشد. 
قاعده‏افزایی بر برونه زبان عمل می‏کند و در معنی دخالتی ندارد. به همین ســبب، می‏توان 
گفت که قاعده‏افزایی در واقع موسیقیایی کردن زبان خودکار است و بر توانایی نویسنده در 
بهره‏گیری از ظرفیت‏های زبانی جهت ناآشــنا ساختن و برجستگی زبان خود دلالت دارد. 
صورت گرایان رومی این فرمول را عامل شکل‏گیری اثر ادبی می‏دانند.)صفوی،1394ش:51(

3. 1. توازن واجی
منظور از توازن واجی، تکرار صامت‏ها و مصوت‏ها در یک عبارت است که سبب افزایش 

موسیقی سخن می‏شود.
اعَةُ وَانشَقَّ القَْمَرُ﴾ ‎)قمر/1( تکرار حرف قاف ﴿اقْترََبتَِ السَّ

﴾ )قمر/2( تکرار حرف راء ﴿وَإنِ يرََوْا آيةًَ يعُْرِضُوا وَيقَُولوُا سِحْرٌ مُّسْتمَِرٌّ
﴿يوَْمَ يسُْحَبوُنَ فيِ النَّارِ عَلَى وُجُوهِهِمْ ذُوقوُا مَسَّ سَقَرَ﴾ ‎)قمر/48( تکرار حرف سین
توالی وتکرار مصوت ضمه در واژگان پایانی آیات: النذُُر، نکُُر، در بیش از 10 آیه.

3. 2. توازن هجایی
در این گونه، نویســنده با ایجاد تناســب میان هجاهای بلند و کوتاه، سبب آفرینش متنی 
آهنگین و موسیقیایی می‏شــود. به عنوان مثال واژگان هم‏وزن و با هجاهایی مشابه مُستمَِر، 
مُزدَجَر، مُستقََر، دمنتشر در پایان آیات 2، 3 و 4 سبب ایجاد ریتمی خاص در ابتدای سوره 
؛  بوُا وَاتَّبعَُوا أهَْوَاءَهُمْ وَكُلُّ أمَْرٍ مُّسْتقَِرٌّ شده‌است. ﴿وَإنِ يرََوْا آيةًَ يعُْرِضُوا وَيقَُولوُا سِحْرٌ مُّسْتمَِرٌّ ؛ وَكَذَّ

وَلقََدْ جَاءَهُم مِّنَ الْأْأَنباَءِ مَا فيِهِ مُزْدَجَرٌ﴾ 
کرِ در آیات 19، 20 و 22. واژگان مُستقَمر، مُنقَعرِ و مُدَّ

کرِ در آیات 31 و 32. واژگان مُحتظَِر و مُدَّ
واژگان سَقَر، قَدَر و بصََرَ در آیات 48، 49 و 50

3. 3. توازن واژگانی
توازن واژگانی در این ســوره شامل انواع مختلف سجع، جناس و تکرار است که به دو 

گونه همگونی ناقص و کامل شکل گرفته‌است.
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 3. 3. 1. همگونی ناقص
در این بخش امکانات همگونی‏های هجایی در ســطح واژه مورد بررســی قرار می‏گیرد. 
دارا با دارو، خانه با خواجه، روزه با راضی در یک متن همگونی ناقص تشــکیل می‏دهند. 
همگونی ناقص واژگانی حتی در مورد تکرار درون واژه‏هایی با ساختمان مختلف نیز قابل 

بررسی است مثل: راز با نیاز، دست با شکست. )صفوی، 1394: 1، 220( 
بوُا و اتَّبعُِوا در آیات 2 و 3. یقَُولوُا و یعُرِضُوا، مُستمَِر و مُستقَرِ، کَذَّ
نذُُر و نکُُر در آیات 4 و 5؛ مجنون و مغلوب در آیات 9 و 10. 

انِتصَِر و مُنهَمِر در آیات 10و11، قُدِر و دُسُر و کُفرَِ در آیات 12، 13 و 14. 
مُستمَِر و مُنقَعرِ در آیات 19 و 20

بنابراین علی رغم برخی تفاوت‏های شــکلی و ساختاری در واژه‏های یاد شده، تأثیرآن‏ها 
در آهنگین کردن متن، غیرقابل انکار است.

3. 3. 2. همگونی کامل
همگونی کامل در اصل تشابه آوایی کامل میان دو یا چند عنصر دستوری یا تکرار یک عنصر 

دستوری واحد است. همگونی کامل می‏تواند شامل یک پی‏واژه، واژه، گروه یا جمله باشد.
همگونی کامل در تکرار برخی کلمات اعم از حرف و اســم و جمله در سوره قمر شیوه 
بیان آن را غنی‏تر و آهنگین‏تر ساخته‌اســت. تکرار جمله: »فَهَل من مُدّکرٍ« در آیات 15، 17، 
22، 32، 40 و 51؛ تکرار آیه: »فَکَیف کانَ عذابی« در آیات 16، 18، 21، 30؛ تکرار جمله : 
کِرٍ«  کرِ فهََل مِن مُدَّ رناَ القُرآنَ للذِّ »فذَوقوُا عذابی و نذُُر« در آیات 27 و 39؛ تکرار آیه : »وَ لقََد یسََّ

در آیات 17، 22، 32، 40 و تکرار واژه »الساعه« در آیه 46.

3. 4. توازن نحوی
توازن نحوی، توازنی اســت که از تکرار ســاخت‏های نحوی در داخل بیت یا مصرع به 
وجود می‏آید و الزاماً متضمن توازن آوایی یا واژگانی نیســت. توازن نحوی افزون بر تکرار 
کامل نحوی به دو صورت همنشین‏سازی عناصر هم نقش و جانشین‏سازی و جابه‌جایی هم 
ایجاد می‏شود. )مدرسی، 1390: 125 به نقل از صفوی، 1380: 1، 625( صناعاتی چون لف و 
نشر1، تقسیم اعداد2 و تنسیق الصفات 3را می‏توان گونه‏هایی از همنشین‏سازی نقشی دانست.
ذکر جملات اســمیه در پایان آیات 2، 3و4: ســحرٌ مستمر، کلٌ امرٍ مستقرّ، فیه مزدجر؛ و 
1( لف و نشر :یعنی شاعر یا نویسنده، دو یا چند واژه را در بخشی از سخن، ذکر نماید سپس در بخش دیگری از سخن، واژه‌هایی 

بیاورد که به نوعی با واژه‌های قبلی در ارتباط باشد به گونه‌ای که می‌توان: این دو واژه را به هم مرتبط دانست.
2( تقسیم اعداد: منظور از تقسیم اعداد در توازن نحوی، یعنی تقسیم اعداد به اعداد »اصلی و تربیتی« و مفرد، مرکب، عقود، معطوف 

و قواعد مربوط به آن است.
3( تنسیق الصفات : آرایه‌ای است که اگر در جمله‌ای چند صفت پشت سر هم بیاید میگوئیم تنسیق الصفات صورت گرفته‌است.
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آیات 7، 8 و 9: هذا یومٌ عَسِرٌ، قالوا مجنون وازدجر، کانهّم جرادٌ منتشر.
ذکر فعل مجهول در پایان آیات 12 و 14: قد قُدِر و کُفرِ

ذکر اســم مجرور در آیات 15 تا 24: مُدّکر، نذُر، مُدّکر، نذُر، مُســتمرٍ، منعقرٍ، نذُُرِ، مدّکر 
نذُرِ، سُعُر.

این‏گونه توازن‏های نحوی، باعث جلوه‏گر شــدن جنبه موسیقیایی در این آیات شده و بر 
سلاســت متن افزوده و باعث شده مخاطب طی مواجهه با این‏گونه الفاظ و تکرار این نوع 

نقش‏ها، تصاویر را عینی‏تر درک کند.

4. نتیجه‏گیری
قرآن کریم برای بیان معنا و رسیدن به هدف اصلی ارائه متن، که همان هدایت انسان‏هاست 
از ألفاظ بهره می‏برد. شکل این الفاظ و روش بهره‏برداری از الفاظ چنان لایه لایه و پرمعناست 
که از مناظر متعدد می‏توان بدان نگریســت و مورد توجّه و دقتّ قرار داد. یکی از ابزارهای 
غنی‏ســازی الفاظ، استفاده از شگرد برجسته‏سازی در متن اســت و شاید بتوان به جرأت 
ادعا کرد برجسته‏ســازی در متن قرآن، یکی از زیباترین عرصه‏های غنی‏سازی محتوایی در 
قرآن اســت. حال اگر بخواهیم این پدیده زبان‏شناختی را با یک روش و قاعده بحث شده 
مورد تحلیل و ســنجش قرار دهیم، زیبایی‏ها و عمق مفاهیمی آن بیشــتر و بهتر به نمایش 
درمی‏آید. آنچه از زاویه دید نظریه برجسته‏سازی جفری لیچ، زبان‏شناس انگلیسی و تطبیق 
آن با ســوره قمر به دست آمد، آن است که برجسته‏سازی در دو بعد هنجارگریزی و قاعده 
افزایی در این سوره در ابعاد وسیعی رخ داده‌است. هنجارگریزی‏های متعددی از قبیل نحوی، 
واژگانی، معنایی، ســبکی، آوایی، زمانی، نوشتاری و گویشی در این سوره به کار رفته تا با 
خارج ساختن متن قرآن از حالت سکون و بی‏تحرک، الفاظ را از درون به حرکت درآورد، 
معنــا را تقویت و مخاطب را جذب و پیام را با زبانی ادبی و هنری به او برســاند. از میان 
هنجارگریزی‏ها، دو مؤلفه نحوی و واژگانی بیش از همه انواع در سوره قمر به کار رفته‏است. 
قاعده افزایی‏های متعددی و در عین حال بارزی در این ســوره رخ داده که منجر به تقویت 
بعد موســیقیایی و آهنگین شدن کلام شــده و در عین اینکه از سجع نثری و قافیه و وزن 
شعری در آن خبری نیست، اما باعث شده روانی و سلاست خاص و بی‏بدیلی داشته باشد.
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Abstctra
The effectiveness of understanding methods for textual research depends on dis-
covering God's real meaning from the verses. Interpreters have always used differ-
ent methods to discover and explain the meanings of the verses. The evidence of 
written comprehension is different from the text that includes the spoken structure, 
in the oral structure, a part of the text in the form of unwritten lines is always ne-
glected. This essay seeks to introduce the research method with the title "Dialogic 
Logic" according to the style and speech structure of the Qur'an. The basis of the 
aforementioned method is the oral and gradual descent of the Qur'an, the element 
of dialogue and conversation in the form of the speech structure of the Qur'an. The 
elements of the method of understanding dialogic logic are knowledge, Personal-
ity characteristics of the speaker and audience, message, and situation. Paying 
attention to the mentioned elements shows the Quranic space of dialogues as a 
living space depicts concepts called unwritten lines and provides a deeper and 
more detailed touch of the meanings of the verses. The application of dialogic 
logic theory as a new semantic method in Quranic examples shows its effective-
ness in the entire Quran.
Keywords: Dialogue, Quran, unwritten lines, message, mentality.
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منطق دیالوگی و بازخوانی خطوط نانوشته در قرآن کریم
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فرزاد دهقانی1

چکیده
کارآمدی روش‏های فهم برای متن‏پژوهی در گِرو کشــف مراد جدی خداوند از آیات است. 
مفسران همواره برای کشــف و تبیین مفاهیم آیات، از روش‌های مختلف استفاده کرده‌اند. 
قرائن فهم نوشــتاری از متن متضمّن ســاختار گفتاری متفاوت اســت، در ساختار شفاهی 
قســمتی از متن به صورت خطوط نانوشــته همواره مغفول باقی می‏ماند. نوشتار حاضر به 
دنبال معرفی روش پژوهش با عنوانِ »منطق دیالوگی« متناسب با سبک و ساختار گفتاری 
قرآن می‏باشــد. مبنای روش مذکور، نزول شفاهی و تدریجی قرآن، عنصر دیالوگ و گفتگو 
در قالب ســاختار گفتاری قرآن است و عناصر روش فهم منطق دیالوگی عبارتند از: دانایی، 
مؤلفه‌های شــخصیتی متکلم و مخاطب، پیام و موقعیت. توجــه به عناصر مذکور، فضای 
قرآنیِ دیالوگ‏ها را فضایی زنده نشــان داده و مفاهیمی با عنوان خطوط نانوشته به تصویر 
می‏کشــد و لمس عمیق و دقیق‏تری از معانی آیات ارائه می‏دهد. کاربســت نظریه منطق 
دیالوگی به عنوان یک روش معناشناســی جدید در نمونه‏های قرآنی نشان از کارآمدی آن 

در کل قرآن دارد.
کلیدواژه‏ها: دیالوگ، قرآن، خطوط نانوشته، پیام، دانایی، مراد جدی.

f.dehghani@hus.ac.ir :1( استادیار علوم قرآن و حدیث دانشگاه حکیم سبزواری، سبزوار، ایران ایمیل
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1. مقدمه

1. 1. بیان مسأله
قرآن، متن مقدس و محوری دین اســام با معجزه جاودانه و عقلی، همواره در منظومه 
زندگی مســلمانان قرار دارد؛ برداشــت از این متن مقدس و تنظیــم زندگی اعم از فردی، 
خانوادگی، معنوی، اجتماعی، اقتصادی، سیاسی و ... ارتباط مستقیمی با شناخت نوعِ سبک 
خاص و برداشت از آن است. شناخت سبک منحصر به فرد قرآن و اتخاذ روش متناظر با آن 
تأثیر به‏سزایی در خوانش و کشف مراد جدی شارع دارد. همچنین عدمِ توجه به سبک قرآن 
که در قالب ســاختار گفتاری نمود پیدا کرده‌است سبب شده برخی مستشرقان در بررسی 
متن ســوره‏های طولانی اتهام آشفتگی و عدمِ تناسب را به قرآن وارد کنند و دلیل این ادعا 
مقایسه قرآن با متن نوشتاری و توجه نکردن به فضای نزول، اسباب نزول و در کل ساختار 
گفتاری بوده‌است. برخی اندیشمندان مسلمان که حول محور تدبر پژوهش کرده‏اند به دلیل 
عدم توجه به ساختار گفتاری و عناصر آن در اتخاذ دسته و سیاق و گشف زنجیره مفهومی به 
زحمت افتاده‏اند و در برخی تفاسیر برداشت نادرست از آیات به سبب عدم توجه به عناصر 
دیالوگی مشهود است.  از طرفی یکی از مسائل مهم در حوزه فهم قرآن فاصله از زمان نزول 
اســت که در نتیجه آن و از بین رفتن قرائن، فهم دچار مشکل می‏شود. پدیده تغییر و تطور 
معنایی واژگان در گذر زمان، مسأله دیگری است که منجر به تطبیق مصداقی اشتباه در فهم 
برخی آیات می‏شود، به همین ســبب پژوهش حاضر بعد از اینکه نزول قرآن را شفاهی و 
تدریجی در قالب ساختار گفتاری در نظرگرفته به دنبال پاسخ به سؤالات زیر است؛ عناصر 
مؤثر در منطق دیالوگی قرآن کدامند؟ کاربست عناصر مذکور به عنوان یک روش تفسیری 

و فهم  چگونه مراد جدی خداوند را از آیات بازشناسی می‏کند؟ 
برای پاســخ به سؤالات پژوهش، ابزار گردآوری کتابخانه‏ای-استنادی و روش توصیفی-

تحلیلی و سطح تحلیل، تحلیل محتوا بکار بسته می‏شود. 

1. 2. پیشینه پژوهش
مقاله‏هــای مختلفی که با رویکرد ادبی به عناصر داســتان پرداخته‏اند، به صورت ضمنی 
یا مجزا عنصر »گفتگو« را مورد بررســی قرار داده‏انــد. همچنین آثار مختلفی به گفتگو در 
قرآن پرداخته‏اند از جمله؛ کتابِ »گفنگو و تفاهم در قرآن کریم« از ســیدّ محمد حســین 
فضّل‏الله)1380ش(، ترجمه: سید حسین میردامادی، تهران: هرمس. مقاله‏ای با عنوان »دیالوگ 
در قرآن« از مستنصر میر)1387ش(، چاپ شده در کتابِ »ادبیات قرآن« ترجمه محمد حسن 
محمدی مظفر، قم: دانشــگاه ادیان و مذاهب. نویسنده در این اثر به کارکردهای گفتگو در 
قرآن  و انواع آن می‏پردازد. مقاله‏ای دیگر با عنوان »دیالوگ در قرآن: گونه‌ها و درون‌مایه‏ها« 
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م نوشتۀ محمدکاظم شاکر و عطیه اکبری )1392ش( چاپ شده در مجله کتاب قیمّ است که 
ضمن دسته‏بندی انواع دیالوگ در قرآن به محتوای هر کدام اشاره کرده‌است. 

همچنین رومن یاکوبسن )Roman Jakobson( زبان‏شناس روسی‏تبار در نظریه »ارتباط« 
خود، متکلم، مخاطب، مجرای ارتباطی، موضوع، پیام و رمز را اجزای تشکیل دهنده فرایند 
ارتباط می‏داند)نک: یاکوبسن، 1960م، 54( که در تحلیل و بررسی ارتباطات مؤثر است.       
پژوهش حاضر، »منطق دیالوگی« را به مثابه یک روش اتخاذ کرده که بعد از تبیین مبانی 
آن کل قــرآن را در قالب دیالوگ‏های مختلف در نظر می‏گیرد و با تکیه بر عناصر دیالوگ 
و تحلیل و کاربســت آن‏ها در شاهد مثال‏های قرآنی، آن را به عنوانِ روش فهم و تفسیری 

جدیدی به جامعه علمی معرفی می‏کند و از این نظر نوآوری دارد.

2. منطق دیالوگی
منطق دیالوگی در نوشــتار حاضر اصطلاحی اســت که به دنبال بازشناســی چارچوب 
گفتگوها و عناصر دخیل در آن به مثابه روش تفســیری برای کشــف مراد جدی خداوند 
اســت. واژه »دیالوگ« در اصل، فرانسوی اســت که از زبان یونانی گرفته شده و به ‌معنای 
گفتگو است. سخنانی که میان شــخصیت‌های یک نمایشنامه ردوبدل می‏شود و مهم‏ترین 
بخش یک نمایشنامه ‌است. اساس کار درام‏نویسی فن دیالوگ‏نویسی است. شخصیت‏های 
هر درامی از طریق دیالوگ معرفی می‏شــود، اتفاقات خارج از صحنه به وســیله دیالوگ به 
خوانندگان و تماشاگران منتقل می‏شود. هر اثر ادبی به صورت دو یا چند نفر را نیز دیالوگ 
می‏گویند)دهخــدا، 1377ش، 8: 11349(. عنصر اصلی در ســاختار گفتاری، دیالوگ‏های 
مختلف بین متکلم و مخاطب گوناگون اســت که شــامل دیالوگ‏های بین خدا و انسان‏ها، 
خداوند با ملائکه، ملائکه با انسان‏ها، انسان‏ها یا یکدیگر و انسان‏ها با حیوانات می‏شود)نک: 
شــاکر و اکبری، 1392ش، 30-32(. همچنین متن قرآن کریم، یک متن در حالِ شــدن و 
شکل‏گیری اســت. قرآن در طول مدت نزول )20یا23( خودش معناهایش را ساخته‌است. 
قرآن کریم صرفاً گزارش امر گذشته و ماوقع نیست و همین ویژگی باعث شده فضای قرآن 
کریم یک فضای بســیار پویا و زنده باشد. به تعبیر ایزوتسو فضای گفتار قرآنی یک فضای 
»پرتنش« است؛ به این‌معنا که در متن قرآن، همواره تقابل‏های مختلفی میان مؤمنان، کافران 
و منافقان و دیالوگ و تنش میان متکلمان و مخاطبان دیده می‏شــود. معناها از درون همین 
گفتگو و تنش ســاخته و پرداخته می‏شــود. این نکته‏ای است که در جای خودش اهمیت 
دارد و به سبب خودکارشدگی مواجهه ما با قرآن معمولاً مورد توجه قرار نمی‏گیرد )رهنما، 
1397ش، 31(. فارغ از اینکه پژوهش حاضر زبان قرآن را گفتاری یا نوشتاری بداند، بر آن 
اســت که در سرتاسر قرآن عنصر دیالوگ خودنمایی می‏کند و برای بازشناسی و وصول به 

مراد جدی خداوند توجه به منطق دیالوگی، اهمیت بسزایی دارد.
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2. 1. مبانیِ روش منطق دیالوگی
منطق دیالوگی به مثابه روش دارای مبانی است که در ادامه بررسی می‏شود.

2. 1. 1. نزول شفاهی و تدریجی قرآن
نزول قرآن به صورت شفاهی و تدریجی بوده‌است و دلایلی نزول مذکور را تأیید می‏کند 

که به طور اجمالی در ادامه بررسی می‏شود.

2. 1. 1. 1. دلایل قرآنی

الف( اعتراض کافران مکه به نزول شفاهی و تدریجی
یکی از اشــکالات و بهانه‏های کافران مکه برای عدمِ ایمان به پیامبر)ص( نزول شفاهی و 
لَ  َّذِينَ كَفَرُوا لوَْلا نزُِّ تدریجی قرآن بوده‌است. همان‏طور که خداوند گزارش می‏دهد: »وَقالَ ال
عَلَيْــهِ القُْرْآنُ جُمْلَةً واحِدَةً كَذلكَِ لنِثُبَِّتَ بهِِ فؤُادَكَ وَ رَتَّلْناهُ ترَْتيِلًا« )فرقان/32(. در مورد اینکه 
چرا کافران به دنبال نزول دفعی و »جُمْلَةً واحِدَةً« بودند و اینکه چرا تصور می‏کردند که قرآن 
اگر می‏خواهد وحیانی باشــد، حتماً باید به صورت دفعی نازل شود؟ باید گفت کافران در 
بافتی زندگی می‏کردند که ذهنیتّ و اطلاعاتی از نزول کتاب‏های آســمانی گذشته داشتند و 
می‌دانستند کتاب‏های تورات و زبور و انجیل به صورت دفعی و کتبی نازل شده‌است)نک: 
بلخی، 1423ق، 2: 233؛ سمرقندی، بی‏تا، 2: 537؛ طبری، 1412ق، 19: 8؛ ثعلبی نیشابوری، 
1422ق، 7: 132؛ ابن‌جوزی، 1422ق، 3: 320؛ زمخشری، 1407ق، 3: 278؛ بغوی، 1420ق، 
3: 445( و نزول تدریجی و شفاهی برای‏ آنان غریب و نامأنوس بود، چون کاملًا بی‏پیشینه 
بود. خداوند بعد از این‏که اشــکال کافران را بازگو کرده، در پاسخ از تعبیر »كَذلكَِ« استفاده 
کرده و با عبارت مذکور اشکال کافران و تدریجی و متفرق بودن نزول قرآن را تأیید می‏کند 
)نک: سمرقندی، بی‏تا، 2: 537؛ ثعلبی نیشابوری، 1422ق، 7: 132؛ ابن‌جوزی، 1422ق، 3: 
320؛ زمخشــری، 1407ق، 3: 278(. به تعبیری »كَذلكَِ« خبر برای مبتدای محذوف »الامرُ 
كَذلكَِ« اســت. در ادامه آیه، خداوند بعد از اینکه نزول شفاهی و تدریجی را تأیید می‏کند، 
فلسفه نزول تدریجی را تثبیت و قوت قلب پیامبر)ص( بیان می‌کند)نیشابوری، 1415ق، 2: 
613(. اگر گفته شود از آیه فقط نزول تدریجی قرآن و نه دفعی قابل برداشت است و دربارۀ 
اشــکال کافران مبنی بر نزول شــفاهی و نه کتبی قرآن سکوت کرده‌است، می‌توان اینگونه 
پاســخ گفت وقتی ذهنیتّ کافران در مورد نزول کتاب‏های آسمانی تورات، انجیل و زبور، 
نزول دفعی بوده و طبیعتاً نزول دفعی در ظرف نوشته و مکتوب قابل انتقال است و همچنین 
براساس ماهیت نزول تدریجی و گزارشات تاریخی، نزول تدریجی در ظرف ابزار گفتاری 
و شــفاهی بوده که سوره‏ها و آیات کل قرآن مؤیدّ این مسأله‌است. از طرفی کافران به طور 
صریح نزول شفاهی را قبول نکرده و خواستار نزول کتبی قرآن بوده‏اند: »أوَْ يكَُونَ لكََ بيَْتٌ 
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م لَ عَلَيْنا كِتاباً نقَْرَؤُهُ قلُْ سُبْحانَ رَبِّي هَلْ  ماءِ وَ لنَْ نؤُْمِنَ لرُِقيِِّكَ حَتَّى تنُزَِّ مِنْ زُخْرُفٍ أوَْ ترَْقى‏ فيِ السَّ
كُنْتُ إلِاَّبشََراً رَسُولًا« )اسراء/93(؛ مراد از درخواست نزول کتاب، چیزی مانند الواح حضرت 
موسی)ع( است )طوسی، بی‏تا، 6: 520؛ طیب، 1378ش، 8: 307(. براین اساس، قرآن نزول 

تدریجی و شفاهی داشته‌است.

ب( تصریح به نزول تدریجی
لنْاهُ تنَْزِيلًا« )اســراء/106(  خداوند در آیه »وَ قرُْآناً فرََقْناهُ لتِقَْرَأهَُ عَلَى النَّاسِ عَلى‏ مُكْثٍ وَ نزََّ
به نزول تدریجی قرآن تصریح کرده‌اســت، بــا این تعبیر که قرآن بخش بخش و به تدریج 
نازل شده‌اســت تا پیامبر )ص( آن را به آرامی بــر مردم بخواند. برخی آیه مذکور را در ردِ 
درخواست کافران مبنی بر نزول دفعی و کتبی قرآن دانسته‏اند)نک: بلخی، 1423ق، 2: 555؛ 

قرشی، 1377ش، 6: 159(.

پ( محتوای قرآن
لحن و ســیاق و ارتباط مضمونی آیات متعــددی در قرآن در قرآن بیانگر نزول تدریجی 
است. برای نمونه محتوای آیه 144 سوره بقره که در مورد انتظار پیامبر)ص( برای تغییر قبله 
است به وضوح دالّ بر نزول تدریجی است.  همچنین آیات اولیه سوره مجادله که در مورد 
شکایت یک زن از شوهر خود حول محور طلاق ظهار و حکم خداوند در مورد آن شاهدی 

دیگر بر نزول تدریجی قرآن است.

2. 1. 1. 2. روایات
    روایات نیز نزول قرآن بر پیامبر )ص( را تدریجی دانسته‌اســت)نک: طبری، 1412ق، 
27: 117(. سیوطی در الاتقان می‏نویســد: براساس روایات صحیح، قرآن برحسب احتیاج 
به تدریج و به صورت پنج آیه، ده آیه کمتر و بیشــتر نازل شده‌است و ضمن بررسی اعتبار 
گزارش‏ها، روایاتی بدین مضمون از قول علی)ع(، عمر، عکرمه، ابوسعید خدری، ابی‏العالیه، 

ابن‏جریح و ... نقل کرده‌است )نک: سیوطی، 1421ق، 164-163(.
نزول شــفاهی و تدریجی قرآن باعث ظهور ســاختار گفتاری و در نتیجه منطق دیالوگی 

می‏باشد.

2. 1. 2. ساختار گفتاری قرآن
قرآن متضمّن ساختار گفتاری اســت و دلایلی مؤیدّ بر ساختار مذکور است که در ادامه 

بررسی می‏شود.
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2. 1. 2. 1. اسباب‏نزول‏ها
با بررســی ســوره‏ها و آیات قرآن توجه به مخاطبان خاص جلب می‏شود به طوری که 
مخاطب در حین ارتباط کلامی، بر قرائن حالیه و پیشــینۀ ذهنی مخاطبان تکیه کرده‌اســت. 
مخاطبانی که در بافت گفتمانی حضور دارند، با توجه به سیاق و بافت و فضای نزول به طور 
شفاف همه مفاهیم را درک می‏کنند، ولی مخاطبانی که در فضای نزول حضور ندارند، با تکیه 
و تمرکز بر شواهد و فضای نزول به محتوا و هدف سخن پی می‏برند. آیت‌الله معرفت یکی 
از نشــانه‏های ساختار گفتاری قرآن را اسباب نزول می‏داند)نک: معرفت، 1391ش، 48( که 
تکیه بر آن‏ها فضای نزول و صورت‌جلسۀ نزول را بازسازی کرده و محتوا و ارتباط آیات به 
درستی تبیین می‏شود؛ به طوری که بدون توجه، برداشت مفاهیم دچار ابهام می‏شود )برای 

نمونه نک: بقره/158(. 

2. 1. 2. 2. التفات
نشــانه دیگری که مؤیدّ گفتاری بودن است، مقوله »التفات« و تحول روند کلام است که 
در آیات مختلفی به چشــم می‏خورد)برای نمونه نک: ســوره فاتحه(، التفات یکی از فنون 
ادبی و بلاغی است که باعث زیبایی کلام شده و نکات دقیقی را در برمی‏دارد)نک: معرفت، 

1391ش، 48و49( و نشانگر توجه به بافت گفتمانی در این ساختار است.

2. 1. 2. 3. جملات معترضه
از شاهد مثال‏های دیگر، وجود جملات معترضه در بین سیاق‏ها و دسته‏های دارای ارتباط 
كْ بهِِ لسِانكََ لتِعَْجَلَ  مفهومی اســت که در آیات 16تا19 سوره قیامت مشهود است: »لاتحَُرِّ
بهِِ. إنَِّ عَلَيْنا جَمْعَهُ وَ قرُْآنهَُ. فإَِذا قرََأنْاهُ فاَتَّبعِْ قرُْآنهَُ. ثمَُّ إنَِّ عَلَيْنا بيَانهَُ«؛ قرار گرفتن این چهار آیه 
بین آیات مربوط به قیامت به صورت جمله معترضه)طباطبایی، 1417ق، 20: 109؛ قرشی، 
1377ش، 11: 457(، شاهدی دیگر برای اثبات ساختار گفتاری قرآن است. همچنین آیات 
مذکور به وضوح ساختار گفتاری و دریافت شفاهی قرآن را نشان می‏دهد؛ با این تعبیر که به 
پیامبر)ص( توصیه می‏کند، تا وقتی که جبرئیل قرائت و انتقال آیات را به ایشان تمام نکرده، 

در قرائت قرآن عجله نکند )سمرقندی، بی‏تا، 3: 522(. 

2. 1. 2. 4. تعبیرِ»يسَْئلَُونكََ«
کلیدواژه »يسَْــئلَُونكََ« نیز شاهد دیگری برای ساختار گفتاری قرآن است که 15مرتبه در 
8سوره تکرار شده‌است )نک: بقره/189، 215، 217، 219، 220و 222؛ مائده/4؛ اعراف/187؛ 
انفال/1؛ اســراء/85؛ کهف/83؛ طه/105؛ نازعات/42(. این آیات ســؤالات مردم را دربارۀ 
مسائل و چالش‏های گوناگون گزارش داده و خداوند پاسخ سؤالات را بیان می‏کند. در این 
آیات هم گفتگو و سؤال و جواب مردم با پیامبر)ص( نشان داده می‌شود و هم سبک گفتاری 
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م و پاســخ خداوند. همچنین محتوای ســؤالات تصویرساز ذهنیتّ و دانایی زمان و مکان در 
ساختار گفتاری است. همچنین مفاهیمی نزدیکی به »يسَْئلَُونكََ« چون »قل« و مشتقات آن، 

طلب‏ها و دعاها نشانه‏های دیگر مؤیدّ ساختار گفتاری است.
براین اســاس ساختار گفتاری قرآن پایه و اساس شکل‏گیری منطق دیالوگی است. با این 

تعبیر که دیالوگ و گفتگو ابزار کلیدی ساختار گفتاری است که در ادامه بررسی می‏شود.

2. 2. دیالوگ و گفتگو ابزار کلیدی ساختار گفتاری
حدود یک پنجم کل حجم قرآن مربوط به دیالوگ‏هاســت. دیالوگ‏های قرآنی در مورد 
فضاهای مختلف با ســبک‏های متنوع و حول محور موضوعات گوناگون می‏باشد. داستان 
انبیاء)ع( و گزارشات تاریخی و نمادین نیز با منطق دیالوگی تبیین شده‌است. خداوند برای 
معرفی زندگی واپســین به مردم از ابزار دیالوگ اســتفاده کرده و مفاهیم و لحن و زوایای 
ظریف را به طور شفاف و عینی تصویرســازی کرده‌است. دیالوگ‏های شفاف و مشخص 
حدوداً در 5 سوره مدنی و 34 سوره مکی دیده می‏شود)شاکر، 1394ش، 1: 344(. از جمله 
کارکردهای دیالوگی بودن می‌توان به تأثیر بیشــتر، تبیین و تفهیم مفاهیم کلیدی و بنیادینی 
چون توحید و معاد و در نهایت معرفی و ارائه روش و الگویی برای تبلیغ دین اشاره نمود 

)همان، 353(.
در منطق دیالوگی، گفتگوها و خطابات فراتر از جمله، آیه و سیاق و اصول حاکم بر آن‏ها 
در یــک نظام ارتباطی دیالوگی میان متکلــم و مخاطب اعم از خداوند، پیامبر)ص( و مردم 
مورد بازخوانی قرار می‏گیرد. در رویکرد مذکور، تمرکز بیشتر بر مؤلفه‏های متکلم و مخاطب، 
شــرایط مخاطبه، بافت اجتماعی و فرهنگی حاکــم بر دیالوگ و تأثیر هر یک بر چگونگی 
دیالــوگ و همچنین کنش‏های متقابل متکلم با محوریت ادب گفتاری و مخاطب اســت. 
براین اساس در این رویکرد، تلاش برای بازکاوی و بازشناسی و بازخوانی خطوط نانوشته 
حاکم در دیالوگ‏های موجود در قرآن اســت تا در ضمن تصویرســازی فضای پیرامونی و 
پس‏زمینه‏های حاکم بر دیالوگ، زمینه فهم بهتر متن را در کنار فهمِ نظم معنایی و ادبی فراهم 
سازد )صانعی‌پور، 1390ش، 20(. به تعبیری این رویکرد تلاشی است تا از متن و نوشته‏ها 

به نانوشته‏ها پی ببرد. 
بعــد از تبیین مبانی روش، در ادامه به بازخوانی عناصر اصلی دیالوگ برای معرفی منطق 

دیالوگی و کارآمدی آن پرداخته می‏شود.

2. 2. 1. عناصر اصلی دیالوگ در روش »منطق دیالوگی« برای بازخوانی خطوط نانوشته
در ادامــه عناصر اصلی دیالوگ در قرآن با عناوینِ دانایی، متکلم، مخاطب، پیام، موقعیت 

)زمان و مکان عام و خاص( بررسی می‏شود.
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)Knowledge( 2. 2. 1. 1. دانایی
   ایجاد ارتباط و تداوم آن و به تعبیری امکان ارتباط کلامی در گِرو وجود ذهنیتّ و فضای 
ذهنی مشــترک است. معمولاً انسان‏ها با کسانی ارتباط کلامی برقرار می‏کنند که مؤلفه‏ها و 
موضوع مشترک برای گفتگو داشته باشــند؛ در غیر این صورت، هیچ ارتباط کلامی شکل 
نمی‏گیرد. پیش‏زمینه و پایۀ بازخوانی خطوط نانوشــته در منطق دیالوگی، بازسازی ذهنیتّ 
مشترک متکلمان و مخاطبان در دیالوگ‏های مختلف است که ذهنیت مشترک »دانایی« اطلاق 

می‏شود. 
به طور اخص در نظریۀ کارگفت، بافت یک متن و یا گفتار در قالب »دانایی« به معنای آن 
مقوله‏های مفروضی که متکلم و مخاطب باید بدانند، چگونگی تأثیر این »دانایی« بر فرآیند 
کاربرد و اســتفاده زبان از یک طرف و فهم و تفسیر زبان از طرف دیگر، مورد کنکاش قرار 
می‏گیرد. براین اســاس در منطق دیالوگی به دنبال بازشناســی و اثبات »دانایی« کاربران از 
این قوانین و چگونگی فرآیند اســتفاده و کاربری از آن‏ها در راستای تحقق کنش‏ها است. 
دانایی مذکور به کاربران کمــک می‏کند در در زمان دیالوگ بتوانند گفتگوهای همدیگر را 
تشخیص داده و بعد از شنیدن دیالوگ از متکلم، در پاسخ، کنش متناسب با دیالوگ را تحقق 
ببخشند. به همین سبب وجود یک حداقل »دانایی متقابل« )mutual knowledge( در متکلم 
و مخاطب برای شکل‏گیری و پیگیری مخاطبه لازم و ضروری است )صانعی‏پور، 1390ش، 
64و 65(. در قرآن نیز مخصوصاً در قسمت‏های دیالوگی بازشناسی دانایی متقابل بین متکلم 
و مخاطبان، در کشــف مراد جدی خداوند از آیات تأثیر فراوانی دارد؛ به طوری که دانایی 
متقابل، ظرف ایجاد دیالوگ‏های متعدد حول محور موضوعات اعتقادی، اخلاقی و... است. 
لازم به ذکر است که لحن آیات بیانگر ذهنیت و دانایی است و در صورت کشف سرنخ از 
لحن و پیگیری و بازشناسی دانایی متقابل، فهم آیات هموارتر می‏شود. باید توجه داشت که 
حتی از لحن دیالوگ‏های خداوند با فرشــتگان نیز می‏توان به دانایی مشترک پی برد. برای 
نمونه در آیه اســتخلاف که خداوند خود گزارشی از گفتگوی خود با فرشتگان می‏دهد به 

وضوح این ذهنیت مشهود است:

2. 2. 1. 1. 1.آیه استخلاف انسان
»وَ إذِْ قاَلَ رَبكَُّ للِْمَلََائكَِةِ إنِيِّ جَاعِلٌ فيِ الْأْأَرْضِ خَلِيفَةً قاَلوُا أتَجَْعَلُ فيِهَا مَنْ يفُْسِدُ فيِهَا وَيسَْفِكُ 

سُ لكََ قاَلَ إنِيِّ أعَْلَمُ مَا لََاتعَْلَمُونَ« )بقره/30(.  مَاءَ وَنحَْنُ نسَُبحُِّ بحَِمْدِكَ وَنقَُدِّ الدِّ
آیه فوق بحث خلیفه‏اللهی انســان و سؤال فرشتگان را گزارش می‏دهد. ابتدای آیه شریفه 
دیالوگ دو نفره خداوند با پیامبر)ص( است که با ذکر عنصر زمان »إذِْ« ظرف زمان گفتگوی 
گذشــته و ابتدای خلقت را به پیامبر)ص( بازگو می‏کند و متکلم در این دیالوگ خداوند و 
مخاطب سطح اول پیامبر)ص( است که با تعبیر ضمیر »ک« در »رَبكَُّ« ذکر شده‌است. دیالوگ 
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م سطح دوم در این آیه باز خداوند متکلم است و مخاطب فرشتگان هستند که در آیه و زمان 
گزارش، غایب فرض شده‏اند، اصل پیامی که بین خداوند و فرشتگان به عنوان مخاطبان رد و 
بدل شده، مسأله جانشینی خداوند در روی زمین است که بلافاصله بعد از این پیام فرشتگان 
عکس‏العمل نشــان داده و به طور جمعی و یک‏صدا )قَالوُا( از فســادآفرینی و خون‏ریزی 
جانشین سخن گفته و اضافه می‏کنند ما تو را ستایش و تقدیس می‏کنیم. وقتی به عکس‏العمل 
آنی و جمعی فرشــتگان توجه می‏شود، این مسأله برجسته می‏شود که چرا فرشتگان چنین 
تصوری داشتند یا اینکه چرا به حمد و تقدیس خودشان اشاره کرده‏اند؟ برای پاسخ به این 
ســؤالات می‏توان با توجه به لحن و ســیاق این احتمال را داد که ذهنیتّ و دانایی دیالوگی 
خداوند و فرشتگان با موضوع و پیام خلافت حضرت آدم)ع( در زمین، ارتباط مستقیمی با 
اطلاعاتی داشــت که آن اطلاعات منجر به چنین عکس‏العمل شد. دانایی مذکور یا عبارت 
از موجودات دیگری که قبل از حضرت آدم)ع( بودند و به ســبب فسادانگیزی نابود شدند 
)نک: سورآبادی، 1380ش، 1: 51؛ ابوالفتوح رازی، 1408ق، 1: 198؛ ابن جوزی، 1422ق، 
1: 50(، یا اطلاعاتی که فرشتگان از خداوند شنیده بودند که مخلوق دارای شهوت و غضب 
احتمال دارد روی زمین فســاد کند )نک: طبرسی، 1377ش، 1: 36؛ طباطبایی، 1417ق، 1: 
115(. عکس‏العمل فرشــتگان متناظر به چنین دانایی بوده‌است. اگر به حمد و تقدیس خود 
اشاره کرده‏اند، چون درباره خلقت و جانشینی حضرت آدم)ع( چنین دانایی داشتند که فلسفه 
هر دو به خاطر حمد و تقدیس حضرت آدم)ع( است)نک: غافر/7؛ زمر/75؛ رعد/13(. آنچه 
قابل تأمل اســت عکس‏العمل خداوند به دیالوگ فرشتگان با تعبیر »إنِيِّ أعَْلَمُ مَا لََاتعَْلَمُونَ« 
اســت که ضمن تأیید دانایی قبلی فرشتگان، از دانایی و اطلاعات جدیدی خبر می‏دهد که 

فرشتگان مطلع نیستند که اگر اطلاع داشتند چنین عکس‏العملی نشان نمی‏دادند.

2. 2. 1. 1. 1. اتهام کافران به قرآن و وجه اعجاز قرآن
ِ إنِْ كُنْتمُْ  »أمَْ يقَُولوُنَ افْترََاهُ قلُْ فأَْتوُا بعَِشْــرِ سُوَرٍ مِثْلِهِ مُفْترََياَتٍ وَادْعُوا مَنِ اسْتطََعْتمُْ مِنْ دُونِ اللَّهَّ
مُونَ«  ِ وَأنَْ لََا إلِهََ إلَِّاَّ هُوَ فهََلْ أنَتْمُْ مُسْــلِ َّمَاأنُزِْلَ بعِِلْمِ اللَّهَّ َّمْ يسَْــتجَِيبوُا لكَُمْ فاَعْلَمُوا أنَ صَادِقيِنَ. فإَِل

)هود/14-13(.
آیه فوق اتهام کافران درباره قرآن و پاسخ خداوند به اتهام و در نهایت وجه اعجاز قرآن را 
ذکر می‏کند. در ابتدای آیه خداوند به عنوان متکلم، گزارشی از اتهام کافران مکه در مواد قرآن 
ذکر کرده و کافران به صیغه غیبت ذکر شــده‏اند که می‏توان دو دلیل گفت: عدمِ شناخت و 
ایمان آنان به خداوند و عدم صلاحیت مخاطب واقع شدن‏شان به سبب اتهام‏شان. در نهایت 
در این گزارش به صورت غایب در دیالوگ فرض شده‏اند. اتهام جمعی کافران راجع به قرآن 
افترابودن قرآن است که با تعبیر »افْترََاهُ« بیان شده و در معنای جعل و بافتن است و مرادشان 
این بود که پیامبر)ص( قرآن را خودش ســاخته و به خداوند نسبت داده‌است)نک: بلخی، 
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1423ق، 2: 274؛ ســورآبادی، 1380ش، 2: 1044؛ ابوالفتوح رازی، 1408ق، 10: 235(. در 
ادامه دیالوگ دو نفره می‏شود، بدین صورت که متکلم خداوند و مخاطب سطح اول با تعبیر 
»أنت« در فعل امر»قُلْ«، پیامبر)ص( می‏شود. اصل پیامی که بین متکلم و دیالوگ رد و بدل 
می‌شود، درخواست پیامبر)ص( از کافران با فعل امر به سفارش خداوند با تعبیر »اگر راست 
م‏ىگوييد، ده سوره مثل آن بياوريد و غير از خدا هر كه را م‏ىتوانيد فرا خوانيد«، باید توجه 
داشــت این درخواست در واقع نقد عملیاتی اتهام کافران با دست خودشان است. خداوند 
در منطق دیالوگی از اتهام کافران در مورد قرآن در مقام پاســخ نیز استفاده کرده‌است بدین 
تعبیر که آنان می‏گویند قرآن بافته‌شده »افْترََاهُ« است، بگو شما نیز ده سوره مثل آن ببافید یا 
بافته‌شده )مُفْترََياَتٍ( بیاورید و این کاربست نشانگر پاسخ عملیاتی به اتهام است؛ به‌طوری 
که بی‏اساس بودن شــبهه برای خود کافران به صورت عینی اثبات می‏شود. به همین سبب 
انتهای درخواســت از عبارت »إنِْ كُنْتمُْ صَادِقيِنَ« استفاده کرده‌است. ادامه سیاق که با آیه14 
شروع شده، متضمّن لحنی است که گویا خداوند وقتی درخواست را به واسطه پیامبر)ص( 
به کافران رسانده، مدت زمانی برای کاربست درخواست یا اثبات عجزشان مهلت داده و بعد 
َّمْ يسَْتجَِيبوُا لكَُمْ«. در این دیالوگ  از گذشتن زمان مدنظر و عدمِ اجابت اضافه کرده‌است: »فإَِل
نیز خداوند متکلم و پیامبر)ص( به همراه مؤمنان مخاطب هستند که به صورت ضمیر جمع 
مخاطب در »لكَُمْ« مشــهود است و همچنان کافران در این دیالوگ غایب فرض شده‏اند. در 
مورد اینکه چرا مخاطب از شــخص پیامبر)ص( در آیه قبل به ایشان و مؤمنان در آیه فوق 
تغییر پیدا کرد، باید افزود از آنجایی که کافران به ســبب عدمِ ایمان‏شان به خداوند و قرآن 
صلاحیت مخاطب خداوند قرار گرفتن را از دســت دادند و غایب فرض شدند، درست به 
همین دلیل، مؤمنان به سبب شناخت و ایمان به خداوند و قرآن به پیامبر)ص( ملحق شده و 

به خداوند نزدیک شدند، در نتیجه با »كُمْ« مخاطب خداوند واقع شدند.
ِ وَأنَْ  َّمَا أنُزِْلَ بعِِلْمِ اللَّهَّ در ادامه خداوند در تعلیلِ عدمِ اجابت کافران اضافه می‏کند؛ »فاَعْلَمُوا أنَ
لََا إلِهََ إلَِّاَّ هُوَفهََلْ أنَتْمُْ مُسْلِمُونَ«، در اینجا هم خداوند متکلم و مخاطب به طور عام هم کافران 
است و هم مؤمنان، به تعبیری کل اهل مکه)سمرقندی، بی‏تا، 2: 141(، هر چند محتمل است 
مخاطب مؤمنان باشــد )نک: طبرسی، 1377ش، 2: 138؛ بغوی، 1420ق، 2: 442( با این بیان 
که چون همچنان کافران صلاحیت مخاطب واقع شدن را ندارند، خداوند در واقع مؤمنان را 
مورد خطاب قرار داده تا کافران پاسخ را دریافت کنند، باید توجه داشت با توجه به تعبیر »فهََلْ 
أنَتْمُْ مُسْلِمُونَ« قول اول صحیح‏تر است. در مورد اینکه رابطه اتهام با قرآن و وجه اعجاز آن و 
همچنین پیش‏زمینه ذهنی ودانایی دیالوگی بین متکلم و مخاطبان چیست؟ باید افزود خداوند 
در پاسخ اتهام کافران که اصالت قرآن را زیر سؤال می‏بردند، بعد از رسوا کردن مخالفان، کل 
ِ« اضافه کرده‌است. برای فهم دقیق ماهیت قرآن  اهل مکه را مورد خطاب قرار داده و به »عِلْمِ اللَّهَّ

ِ« بازخوانی شود. و پاسخ به اتهام باید دانایی و ذهنیت اهل مکه نسبت به موضوع »عِلْمِ اللَّهَّ
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م اعراب پیش از اسلام علم به مکنونات و امور مجهول و نامحسوس را به خداوند منسوب 
می‏کردند )نک: الشــنتمری، 1422: 229/1(.همچنین به الهه‏های متعددی چون لات، منات 
و عزی اعتقاد داشــتند و یکی از خدایان ایشــان در عرض دیگــر خدایان »الله« بود که دو 
شــأن داشت؛ اولی خالق آســمان‏ها و زمین )نک: زمر/38( و دومی علم به مسائل پنهان و 
ماوراءالطبیعیه)نک: ابن‌کلبی، 1364: 6(. در این بافت وقتی کســی می‏خواست دیگری را به 
صدمات و بلای غیرقابل درک تهدید کند، چنین بیان می‏کرد که بلایی بر سرت می‏آورم که 
فقط الله بداند. معتقد بودند »الله« حتی به نجواها و مکنونات قلبی نیز آگاه ‌است)ابن‌ســراج، 
2008م، 1: 687؛ جاحظ، 2003م، 6: 539(. براین اساس دانایی بین دیالوگ خداوند به عنوان 
متکلم و اهل مکه به عنوان مخاطبان، ذهیت و شــناخت کامل به »الله« و وسعت بالای علم 
ایشان به همه امور بوده‌است. توجه به دانایی مذکور باعث می‏شود وجه اعجاز قرآن، با این 
تعبیر درک شود که چرا اصالت قرآن را با تعبیر افترا )نک: هود/13( و اساطیر الأولین )نک: 
مطففین/13( زیر ســؤال می‏برید و اتهاماتی چون ساحر)نک: مدّثر/24 و 25؛ ص/4(، کاهن 
)نک: طور/29(، شاعر)نک: صافات/36( و مجنون )نک: صافات/36( به فرستاده من زنید؟ 
مگر شــما همان کســانی نبودید پیش از بعثت و جاهلیت هر چیزی را درک نمی‏کردید و 
منشــأ آن را نمی‏دانستید، علم آن را به »الله« محوّل می‏کردید؟ الان هم به جای این اتهامات 
بدانید قرآن از علم همان »الله« نشــأت گرفته‌اســت. باید توجه داشت علت اینکه مخاطبان 
اولیــه با شــنیدن آیات فوج فوج ایمان می‏آوردند و تا حدود قــرن دوم وجوه اعجاز قرآن 
مورد بحث و کنکاش قرار نگرفته‌است، دانایی و ذهنیتّ مخاطبان اولیه به قرآن با تعبیر علم 
خداوند بودن قرآن بود. به همین سبب برخی پژوهشگران، وجه »علم خداوند بودن« قرآن 
را در کنار وجوه دیگر اعجاز معرفی کرده‏اند)جهت مطالعه بیشــتر نک: جعفرزاده کوچکی، 
شهریاری‌نسب و دهقانی، 1395ش، 49-70(. با توجه به دانایی مذکور خطوط نانوشته تعبیر 
مُونَ« قابل دریافت و فهم اســت. چون خداوند  انتهای آیه »وَأنَْ لََاإلِهََ إلَِّاَّ هُوَ فهََلْ أنَتْمُْ مُسْــلِ
در معرفی وجه اعجاز به دانایی و ذهنیتّ مخاطبان تکیه کرده‌اســت. در ادامه آیه اشکالات 
دانایی را اصلاح می‏‏کند: چون در دانایی آنان »الله« یکی از خدایان بود با دو شــأن، خداوند 
از اطلاعات خودشان برای تکمیل خداشناسی استفاده کرده‌است، چون »الله« از نظر آنان غیر 
از خالقیتّ و علم شــأن دیگری نداشت و به تعبیری خدای بازنشسته بود، خداوند در قرآن 
»الله« را علی‏رغم خالقیت، فعال و همه‏کاره هســتی دانسته )برای نمونه نک: حدید/1-6( و 
خدایان دیگر غیر از او را نفی کرده‌است. یعنی با تکیه بر دانایی اینگونه بیان کرده که دانایی 
شما درباره »الله« درست ولی ناقص بود و همچنین اشکال اساسی دیگر دانایی شما این بود 
که خدایان دیگری در عرض »الله« برای‏تان وجود داشــت؛ در حالی که هیچ خدایی غیر از 

»الله« نیست و در نهایت بعد از این شناخت و دانایی، شما اهل مکه ایمان می‏آورید؟!
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2. 2. 1. 2. متکلم و مخاطب
دو عنصــر دیگر در منطق دیالوگی کــه باید مورد توجه قرار گیــرد، عناصر »متکلم« و 
»مخاطب« است. »متکلم« اسم فاعل از ماده »کلم« است و الفاظ و معنایی است که موقع نطق 
و صحبت کردن از دهان خارج می‏شود )ابن فارس، بی‏تا، 5: 131(؛ معنای زخم و جراحت 
نیز برای ماده مذکور ذکر شده‌اســت )همان؛ فراهیدی، بی‏تا، 5: 378(. در جمع دو معنا باید 
گفت اصل معنای ماده، ایجاد اثر اســت، اثری که یا با حس شنوایی )صحبت کردن( درک 

می‏شود و یا با حس بینایی )زخم( )راغب اصفهانی، بی‏تا، 722(.
»مخاطب« اسم مفعول از ماده »خطب«؛ در معنای کلام و گفتگوی دو نفره‏ای است که یک 
نفر گوینده و دیگری شــنونده باشد، مخاطب مورد خطاب واقع شده و شنونده کلام است 
)ابن‌فــارس، بی‏تا، 2: 198(. مراد از متکلم در منطــق دیالوگی، گوینده دیالوگ و مخاطب، 

شخصی است که مورد توجه و بیان و شنونده متکلم است.  
برای معناشناســی و کشف مراد آیات در منطق دیالوگی باید مؤلفه‏های متکلم و مخاطب 
به طور دقیق احصاء و تحلیل شود تا در پرتو این خصیصه‏ها، خطوط نانوشته معنا و مفهوم 
بین متکلم و مخاطب بازشناسی شــود. دیالوگ صرفاً بیان مجموعه‏ای از گزاره‏های به هم 
پیوسته که برای انتقال اطلاعات خاص به کار می‏رود، نیست؛ بلکه آن کنش ذهنی و فعالیت 
عملی است که مفهوم‏ها و اندیشه‏هایی در ذهن برای شخص تفهیم کرده و همچنین آن‏ها را 
در مدار ارتباطات انسانی قرار می‏دهد. بیان، فهمیدن را برای انسان ممکن می‏سازد به همین 
ســبب برای فهمیدن هستی ضروری است و باید توجه داشت که زبان بدن به صورت‏های 
مختلف از جمله اشــاره بدنی، نشان دادن و حتی سکوت کردن در قالب بیان قرار می‏گیرد 
)احمــدی، 1390ش، 444-445(. بر این اســاس در این مقوله تفاوت‏های مصداق و معنا، 
همچنین معناهای پنهان و خطوط نانوشته در هر عبارت، آن هم مستقل از اینکه شخصی آن 
را می‏شنود یا نه، مطرح است. اندیشه متکلم به زبان، بیان و تکلم یک فعالیت است و نیازمند 
مخاطبی است که آن را تأویل کند. معنا مستقل از مخاطب و شنونده، روحیات و ذهنیات او 
و زمینه مطرح نیســت و همچنین معنا برای مخاطب بیگانه نیست که فقط تلاش کند آن را 

بفهمد، بلکه مخاطب می‏تواند حتی معنا را بسازد )همان، 445(. 
متکلم و مخاطب با عنوان فرســتنده )Sender( و گیرنده )Receiver( در نشانه‏شناسی دو 
اصطلاح کلیدی هســتند. در این دانش برای تحلیل مقوله دلالت و معنا، فرآیند خطی برای 
انتقال پیام در نظر گرفته می‏شــود که از فرســتنده آغاز شده و در نهایت در گیرنده خاتمه 
می‏یابد )قائمی‏نیا، 1393ش، 69(. همچنین خطاب‏کننده و خطاب‏شونده دو اصطلاح دیگری 
هســتند که در نشانه‏شناسی به واسطه یاکوبســن1 وارد شده‌است و بر وجود رابطه‏ای میان 

Roman Jakobson )1: زبان‏شناس و ادیب روسی متولد 1896م، وفات 1982م. 
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م دو طرف دلالت دارند؛ به طوری که در چارچوب آن برخی قواعد و اســلوب‏های خطاب 
مناســب و صحیح به نظر می‏رسند. لازم به ذکر است که جهت‏گیری خطاب‏کننده در قبال 

خطاب‏شونده، بر صورت و کارکرد پیام تأثیر می‌گذارد)همان(. 
بعــد از بازخوانی دانایی در منطق دیالوگی، در گام دوم باید مؤلفه‏های متکلم و مخاطب 
بازشناســی شود تا تأثیر شخصیت متکلم و مخاطب بر پیام و موضوع تحلیل شود و معنای 
عبارات و پیام مشخص شود. باید توجه داشت در یک نگاه کل‏نگر به قرآن، متکلم خداوند 
و مخاطب انسان است و کل قرآن حول محور خدا و انسان می‏چرخد، در معناشناسی باید 
به تقابل‏ها توجه وافر داشت، نخستین تقابل از ارتباط اساسی میان خداوند و انسان حاصل 
می‌شــود)قائمی‏نیا، 1393ش، 546-547(. مؤلفه‏های خداوند و انسان را باید از خود قرآن 
شناخت. برای شناخت هم می‏توان از دو روش استفاده کرد؛ روش توصیفی: در این روش 
تمام اوصافی که در قرآن برای خداوند و انســان ذکر شــده، در دو ســتون مقابل هم ثبت 
می‏شــوند. روش تقابلی: در این روش هر اســم و صفتی به صورت نشان‏دار که در مرحله 
توصیفی برای خداوند ذکر شد، در مقابلش مابه‏ازای انسانی آن به صورت منفی و بی‏نشان 
گزارش می‏شود )دهقانی، 1397ش، 38(. در نهایت بعد از تحلیل مؤلفه‏های به دست آمده، 
حوزه معنایی عالم معنا با مرکزیت مؤلفه‏های خداوند و حوزه معنایی عالم ماده با محوریت 
انســان ترسیم می‏شود. واژگان هر حوزه براساس مؤلفه‏های آن حوزه حامل معنا می‏شود و 
در این میان واژگانی که در حوزه عالم ماده و معنا به صورت مشترک برای خداوند و انسان 
اســتفاده می‏شود، اشــتراک لفظی نام دارد که دو مرتبه وضع شده، یک مرتبه وضع مادی با 
مؤلفه‏های انسان و عالم ماده که در این حالت حقیقت نام دارد و مرتبه دیگر وضع معنوی با 
مؤلفه‏های خداوند و عالم معنا  که در این حالت نیز حقیقت است نه مجاز. برای کشف معنا 
بایــد به مؤلفه‏های مخصوص به خود تکیه کرد)همان، 39-40(. همچنین با نگاه جزئی‏نگر 
ویژگی‏های تک تک متکلمان و مخاطبانی چون فرشتگان، انبیاء)ع(، مؤمنان، کافران، منافقان، 
حیواناتی چون مورچه و ... وقتی مخاطب یا متکلم واقع می‏شــوند، با روش‏های مذکور از 
قرآن باید بازشناسی شده و مدلول پیام و موضوع متناظر با هر کدام بازفهم شود. باید توجه 
داشــت که در منطق دیالوگی، اگر واژه و عبارت یکسان در دیالوگ‏های متکلمان متعددی 
چون خدا، فرشــتگان، ابلیس، فرعون، موسی)ع(، مسلمان، هدهد و مورچه و... به کار رود، 
معانی متفاوتی خواهد داشت و معانی هر یک به صورت خطوط نانوشته برحسب مؤلفه‏های 

هر کدام قابل فهم است.
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در ادامه برای نمونه چند مؤلفه خداوند به عنوان متکلم اولیه و انســان به عنوان مخاطبان 
ذکر می‏شود:

انسان  )به روش توصیفی(خداوند )به روش توصیفی(ردیف

ضعیف )نساء / 28(عزیز )حدید/ 1(1

ظَلوُم و جَهُول )احزاب/72(حکیم  )حدید/ 1(2

عجول )اسراء / 11(قدیر )حدید / 2(3

فانی )رحمن / 26(اول و آخر )حدید / 3(4

بخیل )اسراء / 100(ظاهر و باطن )حدید / 3(5

مجادله‌گرترین مخلوق )کهف / 54(علیم )حدید / 3(6

حریص )معارج / 19(ملک )حشر / 23(7

طغیانگر )علق / 6-7(سلام، مؤمن، مهیمن، جباّر )حشر / 23( 8

انسان )به روش تقابلی(خداوند )به روش تقابلی(ردیف

‌+ صمد در معنای تو پُر و بی‌نیاز1
)فراهیدی، بی‌تا، 7: 104(

- هلوع در معنای تو خالی و حریص  
)فراهیدی، بی‌تا، 1: 104(



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13

پاییز و زمستان
1402

103

 � 
نطقم


دیالوگی 




و بازخوا 



ن

ی 
طوط نانوشتهخ





 
در قرآن


 

ک
یر

م همان‏طور که گذشــت علت بازشناسی مؤلفه‏های متکلم و مخاطب این است که در پیام 
و معنای آن در دیالوگ تأثیر مســتقیم دارد و حتی خداوند هم در برخی خطابات متناسب 
و متناظر با ویژگی‏های شــخصیتی و ذهنی مخاطبان به قصد هدایت‏گری سخن رانده‌است. 
برای بازخوانی خطوط نانوشــته باید پیام را براســاس مؤلفه‏ها و شخصیت ذهنی مخاطب 
کشف کرد و توجه صرف به مؤلفه‏های متکلم باعث فهم دقیقِ مفاهیم نخواهد شد. در ادامه 

یک نمونه تحلیل و بررسی می‏شود:
2. 2. 1. 2. 1. مؤلفه‏های مخاطبان حول محور خدایان‏سه‏گانه

كَرُ وَ لهَُ الْْأُنثْى‏. تلِْكَ إذِاً قسِْمَةٌ ضِيزى‏«  ى. وَ مَناةَ الثَّالثِةََ الْْأُخْرى. ألَكَُمُ الذَّ »أفَرََأيَْتمُُ اللاَّتَ وَ العُْزَّ
)نجم/19-22(. در این آیات خداوند متکلم و مشرکان مکه مخاطبان آیه هستند. 

پیام و موضوع دیالوگ نیز الهه‏های ســه‏گانه مشــرکان مکه )لات، منات و عزّی( است. 
اعتقاد مشــرکان مکه درباره خدایان مذکور این بود که آنان تمثال‏هایی از فرشتگان بوده‏اند 
و در عین اینکه ربوبیتّ والوهیت دارند، دارای اربابی بودند که ارباب‏شــان همان فرشتگان 
بوده که آنان نیز مقام ربوبیتّ و شفاعت داشتند)طبری، 1412ق، 27: 35؛ طباطبایی، 1417ق، 
19: 38(. در مورد فرشــتگان نیز باور داشتند که دختران خدا هستند)جوادعلی، 1413ق، 6: 
738(. خداوند در دیالوگ‏های مذکور درباره موضوع )الهه‏های ســه‏گانه بت‏پرســتان مکه( 
متناظر با شــخصیت ذهنــی مخاطبان، پیام را حامل معنا کرده‌اســت؛ با این تعبیر که لات، 
منات و عزی که تمثال‏هایی از فرشــتگان می‏دانید و باور دارید که فرشتگان همان دختران 
خداوند هستند )نک: زخرف/15( و معتقد هستید این الهه‏ها نزد فرشتگان شفاعت می‏کنند 
و فرشتگان نیز شفاعت شما را پیش »الله« می‏برند )یونس/18(. قابل توجه است که مشرکان 
مکه در تعلیل عدمِ عبادت مســتقیم »الله« به عظمت و مقام والای ایشان اشاره می‏کردند و 
در نتیجه خودشــان را لایق پرستش مستقیم ندانســته و عبادت باواسطه به امید شفاعت را 
برگزیده بودند)نک: زمر/3(، همان‏طور که علامه طباطبایی می‏نویســد: مشرکان مکه معتقد 
بودند خداوند ســبحان بزرگ‏تر از آن اســت که انسان او را درک کند و عقل، وهم و حس 
انســان توانایی فهم و درک او را ندارد به همین ســبب برای تقرّب به او باید به واسطه‏ها 
و مقرّبین تمسّــک جویند، چون خداوند تدبیر شؤون مختلف عالم را به آنان واگذار کرده 
اســت )نک: طباطبایی، 1417ق، 17: 233(. خداوند ذیل موضوع، با استفهام توبیخی اضافه 
می‏کند آیا به گمان شما فرزند پسر برای شماست و فرزند دختر برای خدا )نجم/21( در این 
صورت این تقسیم غیرعادلانه و نادرستی است)نجم/22(. باید توجه داشت که خداوند در 
این سیاق، اصلِ موضوع و اعتقادات حول محور آن را زیر سؤال نبرد و همچنین متناسب با 
مولفه‏های خودش که خدای بی‏همتا و یگانه )اخلاص/1، 3( و یکســان بودن زن و مرد در 
نگاه ایشان و عدم برتری جنسیتی مگر در پرتو تقوا )نحل/97؛ حجرات/13؛ احزاب/35(، به 
باور ذهنی و مؤلفه‏های شخصیتی مخاطبان پاسخ نداد، بلکه متناسب با مؤلفه‏های شخصیتی 
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مشــرکان مکه، اینگونه جواب داده‌است که شــما عبادت مستقیم »الله« را به جا نمی‏آورید، 
با این توجیه که به ســبب مقام والا و عظمت، لایق عبادت مستقیم‏اش نبوده‏اید، در فرض 
صحت چنین باوری طبیعتاً باید هر چیزی که برای خودشــان مکروه می‏دانســتند به طریق 
أولی برای »الله« والامقام و با عظمت نیز مکروه بدانند، نه اینکه مکروهات ذهنی و شخصیتی 
خود را به »الله« نســبت دهند و چیزهایی مطلوب را به خود منســوب کنند؛ در این حالت 
ادعایشان با باورهایشان ناسازگار خواهد بود. همچنین براساس مؤلفه‏های ذهنی و شخصیتی 
مخاطبان این یک تقســم‏بندی غیرعادلانه خواهد بود، به گونه‏ای که بطلان باورهای‏شان به 
صورت عینی و شفاف اثبات می‏شود. خداوند متناظر با مخاطب حجت را تمام کرد. توجه 
به مؤلفه‏های شــخصیتی مخاطب، اصل اساسی در تربیت و هدایت‏گری است. خداوند در 
ادامــه، اصالت باورهای مخاطبان را با این تعبیر که »لات، منات و عزّی« فقط در حد خیال 
و تصور و نام‏های بی‏معنا و مصداق هســتند که زاییده خیالات مشرکان عرب و اجدادشان 
اســت و هیچ برهانی از طرف خداوند آن‏طور که خیال کرده‏اند، فرستاده نشده‌است« )نک: 

نجم/23( زیر سؤال برد.
از لحن آیات، مؤلفه‏های ذهنی و شــخصیتّی1 مخاطبان قابل فهم اســت. اعراب پیش از 
اسلام تولد دختر را مایه بدبختی و ننگ می‏دانستند، به گونه‏ای که وقتی به یک مرد در چنین 
بافتی مژده پدرشدن با تولد فرزند دختر می‏دادند، از شدت عصبانیتّ چهره‏اش سیاه می‏شد 
)نحل/58( و بعد از آن به ســبب تولد فرزند دختر، مثل کسی که عمل زشتی انجام داده از 
قبیله و طایفه خود رویگردان شــده و منزوی می‏شــد و در مقابل تولد دختر، دو انتخاب را 
پیــش روی خــود می‏دید، با خفت و خواری دختر را نگه دارد یــا زنده به گور کند )نک: 
نحل/ 59(. ســوره تکویر تصویری از انتخاب دوم و زنــده به گور کردن دختران بازنمایی 
می‏کند)تکویر/ 8-9(. همان‏طور که براساس تعبیر شاعر جاهلی وقتی دختری متولد می‏شد، 
اســم او را »تموت« یعنی تو می‏میــری، می‏نامیدند که بیانگر عاقبــت آن مولود بود )نک: 
طبرســی، 1372ش، 10: 674(. زن در این بافت حتی به عنوان یک انسان به شمار نمی‏آمد 
و انســان درجه دو محسوب می‏شــد)نک: بخاری، 1401ق، 6: 69( و به عنوان ابزار و کالا 

و سهم‏الارث بعد از مرگ همسرانشان به پسران منتقل می‏شد )کلینی، 1407ق، 6: 406(. 
مخاطبان؛ مشرکان عربمتکلم؛ خداوندردیف

لات و منات و عزّی تمثال فرشتگاناحد1

فرشتگان دختران خداوندلمَ یلَدِ و لمَ یُولد2َ

بی‌ارزش بودن دختر نسب به پسرنگاه انسانی و فراجنسیتی با ملاک برتری تقوا3

1( دانایی و شخصیت ذهنی علی‏رغم شباهت اولیه، متفاوت‏اند، دانایی به ذهنیتِّ مشترک متکلم و مخاطب گفته می‏شود به طوری 
که هر دو قبول دارند و امکان مکالمه بر مدار آن است در حالی که مؤلفه‏های ذهنی و شخصیتی به باورهای مخاطبان دلالت دارد 

و مورد قبول متکلم نیست.
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م 2. 2. 1. 3. پیام
در منطق دیالوگی یکی دیگر از عناصری که در تحلیل خطوط نانوشــته باید مورد توجه 
قرار گیرد »پیام« است. هر دیالوگی متضمّن موضوع یا هدفی است که هدف ارتباط است و 
هر ارتباطی برای بیان هدف، مسیر مخصوص به خود را دارد )احمدی، 1390ش، 447(. باید 
توجه داشت که ارتباط با دیگری، ردوبدل کردن و انتقال آسان معناها نیست، بلکه کشف یا 
ســاختن مشترک معناهاست. به همین سبب چارچوب اساسی هستی جهان، در بامعنابودن 
آن است. بامعنایی یک حالت حضور دارد که در پرتو آن هر یک از موجوداتِ جهان کشف 
می‏شوند و این معنای مشترک بنیادِ ارتباط است )همان، 448-449( انسان برای انتقال ذهنیاّت 
یا گزارش مصادیق خارجی نمی‏تواند به طور مستقیم خود آن‏ها را به مخاطب ارائه دهد، به 
همین سبب مناسب‏ترین وسیله تفهیم و تفاهم، بهره‏گیری از نشانه‏های زبانی با عنوان الفاظ 
اســت )سعیدی‌روشن، 1391ش، 9( و پیام در قالب همین الفاظ به مخاطب منتقل می‏شود. 
پیام چیزی است که در فرآیند ارتباطات منتقل می‏شود و متکلم)فرستنده( با استمداد از آن، 
مخاطب)گیرنده( را تحت تأثیر قرار می‏دهد. پیام در نگاه نشانه‏شناسان محتوای جنینی است 
که قبل از کدگذاری)رمزگذاری( و بعد از کدخوانی)رمزگشایی( موجود است. با کدخوانی 
پیام ترجمه می‏شود؛ فرستنده پیام را در قالب کدها به گیرنده منتقل می‏کند. پیام با کدخوانی، 
مشروط به اینکه کدگذاری و کدخوانی و انتقال در نهایت کارآیی انجام شود، به شکل اولیه 
و اصلی‏اش برمی‏گردد )قائمی‏نیا، 1393ش، 68(. لازم به ذکر است که پیام صورتی انتزاعی 
دارد که کدگذاری، صورتی خاص و قابل انتقال به آن می‏دهد و گیرنده یا کدخوان آن را به 

صورت اولیه‏اش بازمی‏گرداند )همان، 69(. 
براین اساس در منطق دیالوگی، پیام براساس عکس‏العمل مخاطب و متکلم به همدیگر و 

همچنین تأثیر هر کدام بر کدگذاری و در نهایت کدخوانی پیام به عنوان 
خطوط نانوشته بازشناسی می‏شود. در ادامه پیام‏های مواجهه حضرت موسی)ع( با فرعون 

براساس آیات سوره طه با نگاه دیالوگی معناشناسی می‏شود:
2. 2. 1. 3. 1. مواجهه حضرت موسی)ع( با فرعون

    مواجهه حضرت موسی)ع( با فرعون از نوع دیالوگ چندنفره منظم خطی است، بدین صورت 
که ابتدای دیالوگ‏ها، نشــانگر گفتگوی خداوند به عنوان متکلم و موســی و هارون)ع( به عنوان 
مخاطبان است. پیام‏هایی که در این دیالوگ ردوبدل می‏شود، متناظر با مؤلفه‏های شخصیتی متکلم 
و مخاطب حامل معنا می‏شود. باید توجه داشت مخاطب شاخص در این دیالوگ‏های)طه/47-42( 
موسی)ع( است؛ هرچند ضمایر مثنی مخاطب در دیالوگ‏ها خودنمایی می‏کند، ولی طرفِ وحی و 
خطاب موسی)ع( بوده و هارون به پیشنهاد موسی)ع( و پذیرش خداوند، وظیفه وزیری و دستیاری 
را به عهده گرفته بود)نک: طه/ 29-36(. در مکالمه‏های مهم و حیاتی، طرف شاخص و اصلی باید 
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شــرکت کند و نه دستیار و در این حالت به واسطه رسالت واحد و هم‏راستا هر دو نفر مخاطب 
هستند. ادامه سیاق تصویرساز و نشانگر دیالوگ‏های ردوبدل شده بین موسی و هارون)ع( با فرعون 
و همچنین عکس‏العمل فرعون به پیام موسی)ع( و در نهایت عکس‏العمل موسی)ع( به خوانش 
فرعون نسبت به پیام موســی)ع( است و پیام‏ها در این ردوبدل و همچنین مؤلفه‏های شخصیتی 
طرفین حامل معنا می‏شود. خداوند با دیالوگ‏هایی مخاطبان خود را برای ارسال به مأموریت مهم 
هدایت‏گری ارســال کرده و به طور منظم در یک خط رفتن موسی)ع( به کاخ فرعون و عمل به 

توصیه‏های خداوند باعث شکل‏گیری دیالوگ‏های چند نفره خطی منظم شده‌است. 

مخاطبپیاممتکلمردیف
عکس‌العمل 

مخاطب
عکس‌العمل متکلم

ــي خداوند1 ــوكَ بآِياَتِ ــتَ وَأخَُ ــبْ أنَْ اذْهَ
ذِكْــرِي)42(  فـِـي  تنَيِـَـا  وَلََا 
ـَّـهُ طَغَــى  ــا إلِـَـى فرِْعَــوْنَ إنِ اذْهَبَ
)43( فقَُــولََا لـَـهُ قـَـوْلًًا ليَنِّـًـا لعََلَّــهُ 

ــى )44( ــرُ أوَْ يخَْشَ يتَذََكَّ

مخاطب سطح 
اول موسی)ع( 
و سطح دوم 
موسی و 
هارون)ع(

»قاَلََا رَبنَّاَ إنِنَّاَ 
نخََافُ أنَْ يفَْرُطَ 

عَلَيْناَ أوَْ أنَْ 
يطَْغَى« )45(

ــا   ــالَ لََا تخََافَ »قَ
مَعَكُمَــا  إنِنَّـِـي 
وَأرََى«  أسَْــمَعُ 

)46 (

»فأَْتيِاَهُ فقَُولََا إنِاَّ رَسُولََا رَبكَِّ خداوند2
فأََرْسِلْ مَعَناَ بنَيِ إسِْرَائيِلَ وَلََا 

بهُْمْ...« )47( تعَُذِّ

موسی و هارون 
)ع(

--

موسی و 3
هارون )ع( 
با سخنرانی 
موسی )ع(

ــنْ  ــةٍ مِ ــاكَ بآِيَ ــدْ جِئْنَ »... قَ
ــاَمُ عَلَــى مَــنِ  رَبـِّـكَ وَالسَّ
ــدْ  ــا قَ َّ ــدَى )47( إنِ ــعَ الهُْ اتبََّ
أوُحِــيَ إلِيَْنـَـا أنََّ العَْــذَابَ عَلَــى 

ــى« )48(  َّ بَ وَتوََل ــذَّ ــنْ كَ مَ

»قاَلَ فمََنْ رَبكُُّمَا فرعون
ياَ مُوسَى« )49(

َّــذِي  ــا ال ــالَ رَبنَُّ قَ
كُلَّ  أعَْطَــى 
ــمَّ  شَــيْءٍ خَلْقَــهُ ثُ

)50( هَــدَى« 

»قاَلَ فمََا باَلُ القُْرُونِ الْْأُولىَ« فرعون4
 )51(

»قَــالَ عِلْمُهَــا عِنْدَ موسی )ع(
ــابٍ  ــي كِتَ ــي فِ ِّ رَب
لََا يضَِــلُّ رَبـِّـي وَلََا 

ينَْسَــى« )52(

سکوت متکلم

موسی)ع(، 5
فضای 
مناسب 

برای موسی 
)ع( در زمان 

سکوت 
فرعون

»الـَّـذِي جَعَــلَ لكَُــمُ الْأْأَرْضَ 
فيِهَــا  لكَُــمْ  وَسَــلَكَ  مَهْــدًا 
ــمَاءِ  سُــبلًًُا وَأنَـْـزَلَ مِــنَ السَّ
ــا  ــهِ أزَْوَاجً ِ ــا ب ــاءً فأََخْرَجْنَ مَ
ــوا  ــتىَّ« )53( كُلُ ــاتٍ شَ ــنْ نبََ مِ
فـِـي  إنَِّ  أنَعَْامَكُــمْ  وَارْعَــوْا 
ــى  ــي النهَُّ ِ ــاتٍ لِِأُول ــكَ لََآيَ ِ ذَل
)54( مِنْهَــا خَلَقْناَكُــمْ وَفيِهَــا 
نعُِيدُكُــمْ وَمِنْهَــا نخُْرِجُكُــمْ تـَـارَةً 

)55( أخُْــرَى« 

-سکوت متکلمفرعون
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م باید توجه داشــت زاویه دید در دیالوگ‏های فوق با صیغه مخاطب و حضور خداوند به 
عنوان متکلم دیالوگ مشاهده می‏شود و در ادامه عکس‏العمل مخاطبان )موسی و هارون( با 
صیغه غیبت گزارش می‏شــود و در نهایت، دیالوگ‏های موسی)ع( با فرعون برخی با صیغه 
خطاب و برخی دیگر با صیغه غیبت بیان می‏شــود. عوض‌کــردن زاویه دید در دیالوگ‏ها 
بدین‌ســبب است که صیغه غیبت نشــانگر گزارش خداوند به پیامبر)ص( در سطح اول و 
مسلمانان در سطح دوم است، همان‏طور که ابتدای ماجرا با دیالوگ بین خدا و پیامبر)ص( 
با پیام »آیا ماجرای موســی به تو رســید؟« )طه/9( آغاز می‏شــود و در ادامه خداوند برای 
عینی‏سازی و تأثیرگذاری، انگار دست پیامبر)ص( را می‏گیرد و به زمان حضرت موسی)ع( 

می‏برد و صحنه‏سازی می‏کند و به همین سبب ضمایر، مخاطب طرح می‏شود.
در ابتدا خداوند حضرت موسی)ع( را مورد خطاب قرار داده و این پیام را منتقل می‏کند: تو و 
برادرت که به معجزات من تجهیز شدید بروید و در یاد کردنِ من سستی نکنید)طه/42(؛ تعبیر 
»وَ لاتنَيِا فيِ ذِكْرِي« یادآوری قول حضرت موسی)ع( به خداوند است؛ زمانی که درخواست 
پذیرش معاونت برادرش هارون را داشت: هارون را معاون من گردان تا تورا فراوان تسبیح کنیم 
و بسیار به یاد تو باشیم )طه/33-34(. با این بیان به قولی که قبلًا در این مأموریت خطیر دادی، 
پایبند باش و مداومت کن. وقتی این ســؤال ایجاد می‏شود که مأموریت موسی و هارون)ع( 
چیست و کجا می‏روند؟ پیام بعدی که خداوند به مخاطبان منتقل می‏کند، پاسخ سؤال است: 
باید یه ســمت فرعون بروند و در علت ارسال، طغیانگری را اضافه کرده‌است )طه/43(. باید 
َّهُ طَغى« یک پیامی است که براساس مؤلفه‏های شخصیتی فرعون صادر شده  توجه داشت »إنِ
و درست به سبب چنین شخصیتی پیام بعدی در مورد نحوه مواجهه با مخاطبی چون فرعون 
است؛ با این بیان که شما دو نفر با شخصیت خطرناکی چون فرعون باید بااحترام و نرمی سخن 
بگویید و در تعلیل کاربســت »قوَْلاً ليَِّناً« به تأثیر احتمالی آن با عنوان پندپذیری و خشیت از 
خداوند بعد از شناختش اشاره کرده‌است )طه/44(. در ادامه عکس‏العمل مخاطب را به پیام‏های 
متکلم گزارش می‏دهد و این عکس‏العمل بعد از ایجاد دانایی خداوند از طغیاگری فرعون بود، 
اضافه کردند که خدایا در این صورت ما برای خودمان می‏ترسیم و نگرانیم فرعون بخواهد به ما 
صدمه زده و طغیانگری کند )طه/45(، خداوند در ادامه خوانش مخاطبان را از پیام که منجر به 
اضطراب‏شان شد چنین پاسخ می‏دهد، شما نترسید من با شما هستم و در تعلیل همراهی خود 
با موسی و هارون )ع(، به دیدن و شنیدن خود اشاره می‏کند )طه/46( باید توجه داشت که این 
پیام خداوند براساس مؤلفه‏های شخصیتی مخاطبان حامل معنا می‏شود، مخاطبانی که بصیرت، 
شناخت و ایمان درستی به خداوند داشتند )نک: طه/35( و می‏دانستند هر جا باشند، خداوند 
آنجاست )نک: بقره/115( قلبشان با دیده‌شدن و شنیده‌شدن به واسطه خداوند، هر چند دیگران 
نبینند، آرام شــد؛ به تعبیری انگار خداوند اضافه کرد من قبل از شــما در کاخ فرعون هستم. 
به همین ســبب در ادامه، خبری از ترس و نگرانی مخاطبان دیده نمی‏شود و دوباره خداوند 
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مأموریت‏شان را با این تعبیر اضافه می‏کند که پس به سوى او برويد و بگوييد: ما دو فرستاده 
پروردگارتو هستیم، پس فرزندان اسرائيل را با ما بفرست، و عذابشان مكن )طه/47(. در ادامه 
آیه چنین تصویرســازی می‏شود که موسی و هارون)ع( به کاخ فرعون رسیدند و او را چنین 
مورد خطاب قرار داده‏اند: به راستى ما براى تو از جانب خدای تو معجزه‏اى آورده‏ايم و بر هر 
كس كه از هدايت پيروى كند، درود باد )طه/47( و به سبب اینکه پیام خود را از خود نداند و 
به این شیوه باعث طغیانگری فرعون نشود، خود را فقط واسطه معرفی می‏کند: در حقيقت به 

سوى ما وحى آمده كه عذاب بر كسى است كه تكذيب كند و روى گرداند )طه/48(.
یکی از پیام‏های بنیادین دیالوگ‏های فوق تعبیر »قوَْلاً ليَِّناً« است که مفسران صرفاً به معنی 
لغوی و تعبیر ســخن نرم و با شــفقت و مدارا )نک: ســمرقندی، بی‏تا، 2: 400؛ سورآبادی، 
1380ش، 3: 1520؛ ابوالفتوح رازی، 1408ق، 13: 152( اشاره کرده‏اند؛ اما اینکه مصداق این 
قول چیست و چگونه بایدبکار بسته شود، به دلیل عدمِ توجه به معنای پیام در منطق دیالوگی و 
در نتیجه کشف خطوط نانوشته، مسکوت مانده‌است. در حالی‌که توجه به دیالوگ‏ها، مصداق 
این قول را به وضوح نشان می‏دهدو چون موسی)ع( عیناً توصیه خداوند را بکار بسته و توجه 
ِّكَ«؛ که دو  در پیام‏های ردوبدل شده بین موسی)ع( و فرعون بیانگر قول نرم است )تعبیر »رَب
مرتبه در آیه 47 تکرار شده‌اســت(. کاربست این پیام متناظر با مؤلفه‏های شخصیتی مخاطب 
است: کســی که ادعای خدایی می‏کرد)نازعات/24( و تهدید می‏کرد هر کس غیر از او را به 
عنوان خدا بپرســتد، مجازات خواهد شد)شعراء/30(، تعبیر من فرستاده خدای تو هستم و با 
آیــات خدای تو آمده‏ام، اولاً حس عاطفی را در ذهن فرعون ایجاد می‏کند با این بیان که این 
خدا، فقط خدای موسی و هارون نیست، بلکه خداوند فرعون هم هست و سرنوشت فرعون 
برایش چنان مهم است که دو نفر را به این منظور فرستاده‌است. همچنین مصادیق دیگر »قول 
لینّ« بشارت و تهدیدهای غیرمستقیم است. تعبیر »و بر هر كس كه از هدايت پيروى كند، درود 
باد«)طه/47( به جای تعبیر »ای فرعون اگر از طریق هدایت و ما پیروی کنی، سلام بر تو است« 
و همچنین تعبیر »در حقيقت به سوى ما وحى آمده كه عذاب بر كسى است كه تكذيب كند 
و روى گرداند« )48( به جای »ای فرعون اگر ما را تکذیب کنی، خداوند تو را عذاب می‏کند« 
کاربست تعابیر فوق به سبب مؤلفه‏های شخصیتی مخاطب است؛ مخاطبی که کشتن و اسیر 
کردن کار عادی اوست و چنان متکبر و طغیانگر است که حتی ادعای الوهیت می‏کند، تهدید و 
بشارت مستقیم بر چنین شخصی نه تنها مفید واقع نمی‏شود؛ بلکه بر طغیان و شدت دشمنی‏اش 

افزوده و در نهایت، نتیجه عکس می‏دهد.
به ســبب کاربست »قول لینّ« فضا تعدیل شده و امکان مکالمه فراهم می‏شود، به طوری 
کــه فرعونی که هر صدای مخالفی را در نطفه خفــه می‏کرد و هیچ خدایی غیر از خودش 
نمی‏شناخت، در موقعیتی قرار گرفته که از خدای موسی و هارون)ع( سؤال می‏کند، گویا در 
ذهن خودش امکان وجود خدای دیگر را قبول کرده‌است. چیزی که قابل توجه است سؤال 
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م فرعون از خدای موسی و هارون)ع( براساس ذهنیتّ خودش بود و به دنبال یک ماهیت و 
اسم از خداوند بود. چون در دانایی او الهه‏ها محسوس و مشخص بود، به همین سبب چنین 

سؤال کرد: »اى موسى، پروردگار شما دو تن يكست؟«)49(.
حضرت موســی)ع( در پاسخ فرعون به صفات خداوند اشاره می‌کند: خدای ما کسی است 
به هر کس خلقت شایســته‏اش را داده و ســپس هدایتش می‏کند)50(، در نگاه اول، انگار پیام 
بین متکلم و مخاطب به درســتی منتقل نشــد، ســؤال‌کننده از یک شخص سؤال می‏کند ولی 
جواب‌دهنده به صفات اشاره می‏کند. باید توجه داشت که موسی)ع( با این پاسخ در تلاش است 
تا ذهنیتّ فرعون را نسبت به خدا اصلاح کند؛ یعنی خدای ما را فقط با صفاتش می‏توان شناخت. 
در ادامه فرعون خوانش موســی)ع( را متوجه می‏شود و در ذهنیتّ خود چنین برداشت می‏کند 
که خدای موسی)ع( فقط خدای زندگان است به همین سبب سؤال دیگر را اینگونه بیان می‏کند؛ 

وضعیت نسل‏های گذشته که فوت کردند از منظر داشتن خداوند چگونه است؟)نک: طه/51(.
حضرت موســی)ع( در پاســخ متناظر با دانایی و ذهنیتّ فرعــون چنین جواب می‏دهد 
که »علم گذشــتگان، در كتابى نزد پروردگار من در کتابی ثبت شده‌اســت. و خدای من در 
ثبت خطا نمی‏کند و چیزی را نمی‏کند)طه/52( از آنجاکه پادشــاهان مسائل مهم را مکتوب 
می‏کردند، ولی امکان داشت برخی امور از قلم بیفتد و یا در ثبت خطایی رخ دهد، در واقع 
موســی)ع( از ذهنیتّ فرعون در پاسخ اســتفاده کرده و محدودیت‏های ذهنیت‏اش را زایل 
می‏کند. در ادامه فرعون ســکوت می‏کند و موسی)ع( فضا را مناسب دیده و خداشناسی را 
تکمیل می‏کند )نک:طه/53-55( و در واقع با اطلاعات خداشناسی سعی در احتمال خشیتّ 

فرعون دارد، چون خشیتّ از علم حاصل می‏شود )نک: فاطر/28(.
در ادامه مؤلفه‏های مؤثر شخصیتی متکلم و مخاطب در معناسازی پیام ذکر می‏شود:

مخاطب؛ فرعونمتکلم؛ موسی )ع(

شکنجه‌گر و قاتل )بقره/ 49(؛ ظالم )اعراف / 54(؛ کاخ‌نشین )اعراف / 137(نبی )بقره/136(؛ دارای معجزات )نساء/ 153

تکذیب‌گر و کافر به آیات الهی )آل عمران / 11؛ انال/52(کلیم‌الله )نساء/ 164(؛ رسول‌الله )اعراف/104(

بت‌پرست )اعراف / 127(؛ دنیاپرست )آل عمران / 10-11(مصطفی)اعراف/144(؛ متخلصّ )مریم/51(

اهانت‌کننده به پیامبر )اعراف/ 131(؛ برده‌گیر )بقره/ 49(؛ قصد قتل رسول و نبی )مریم/51(

موسی )ع( )غافر/ 26(

مستکبر و سرکش )اعراف/ 133(؛ پیمان‌شکن )اعراف/ 134(طرفِ سلام خداوند )صافات/ 120(

برتری جوی )نمل / 14(؛ ادعای خدایی )قصص/ 38( ؛ نازعات/ 24(صاحب کتاب وحیانی )هود/ 110؛ اسراء/2(

پادشاه قدرتمند، متکبر و بدزبان مصر )زخرف / 51-52(دارای دستیار )هارون( در امر هدایت )فرقان/ 35(

2. 2. 1. 4. موقعیت
آخرین عنصر در بازخوانی خطوط نانوشته منطق دیالوگی، »موقعیت« است که با عنوان زمان 
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و مــکان دیالوگ، مورد توجه قرار می‏گیرد. حــوادث در ظرفِ زمان اتفاق می‏افتند. به همین 
ســبب، زمان نقش رابطه‏ای حیاتی را ایفا می‏کند که حوادث فضاهای ورودی را با هم مرتبط 
می‏سازد)قائمی‏نیا، 1390ش، 495(. جامعه‏شناسان در مطالعه وضعیت انسانی به جایگاه مکان 
خاص، توجه می‏کنند و تحت عنوانِ جامعه‏شناسی مکان مورد بررسی قرار می‏دهند و از مکان 
به عنوان یکی از ســاختارها و پیش‏شرط‏های لازم هم‏رفتاری اجتماعی یاد می‏شود، همچنین 
صورت‏بندی اجتماعی فرم‏های اجتماعی در مکان متجلی می‏شود )نک: بشیر، 1397ش، 139(. 
پیام و عبارات وابســته به زمان و مکان‏های متعدد، حامل معناهای گوناگون می‏شود. توجه به 
زمان و مکان در منطق دیالوگی باید به دو صورت مورد توجه قرار گیرد، مکان عام که در مورد 
مکان نزول ســوره‏ها اطلاق شــده و مکان خاص مرتبط با الفاظی است که در متن قرآن ذکر 
شــده و به معنا و مصداق مکانِ خاص اشاره دارد. همچنین زمان عام که در مورد زمان نزول 
سوره‏ها اطلاق شده و در نهایت، زمان خاص، مراد الفاظی که به معنا و مصداق زمانِ خاص در 
متن قرآن دلالت می‏کند. توجه طولی از زمان و مکان عام به سمتِ زمان و مکان خاص سبب 

بازخوانی خطوط نانوشته شده و معنای کاملتری از آیات ترسیم می‏کند. 
توجه به زمان نزول ســوره‏ها معنای آیات درون سوره‏ها را واضح می‏کند، همچنین اطلاع 
از مکان نزول سوره‏ها ســبب پرده برداشتن از مفاهیم آیات می‏شود، چون مضامین سوره‏ها 
هماهنگ و مطابق با موقعیت و مکان نزول است)سلطانی و موسوی‏زاده، 1390ش، 60ـ61(. 
برای نمونه برای فهم دقیقِ آیات سوره عصر در نگاه اول باید به مکان نزول آن که مکی است 
توجه کرد)نک: بلخی، 1423ق، 4: 827( و همچنین از نظر زمان عام، مؤلفه‏های اوایل بعثت 
را در نظــر گرفت )معرفــت، 1391ش، 78( در گام بعدی عنصر زمان خاص »عصر«را مورد 
تأمل قرار داد. بررسی طولی از زمان عام، مکان عام و در نهایت زمان خاص، اختلاف تفسیری 
را در مفهوم‏شناســی مفهوم عصر )عصر/1( پایان داده و کل محتوای سوره با محوریت زمان 
َّذِينَ  خاص مذکور بازآفرینی شــده و فهم جدیدی ارایه می‏دهد. برای فهم تشبیه آیه »مَثلَُ ال
ُ يضُاعِفُ  ِ كَمَثلَِ حَبَّةٍ أنَبْتَتَْ سَبْعَ سَنابلَِ فيِ كُلِّ سُنْبلَُةٍ مِائةَُ حَبَّةٍ وَ اللَّهَّ ينُْفِقُونَ أمَْوالهَُمْ فيِ سَــبيِلِ اللَّهَّ
ُ واسِعٌ عَليِمٌ« )بقره/261( توجه به مکان عامِ مدینه )معرفت، 1391ش، 79( و  لمَِنْ يشَــاءُ وَ اللَّهَّ
مؤلفه‏های مکانی مدینه که اقتصادشان بر مبنای کشاورزی بود، تشبیه آیه اوج حاصلخیزی را 
متناسب در مکان مذکور تصویرسازی کرده و به همان اندازه تشویق و تحریک به عمل انفاق 
را نشان می‏دهد. همچنین توجه به مکانِ خاص »مسجدالحرام« و بازشناسی مؤلفه‏های آن‌زمانی 
َّمَاالمُْشْرِكُونَ نجََسٌ فلَايقَْرَبوُا المَْسْجِدَالحَْرامَ...«)توبه/28(  َّذِينَ آمَنوُا إنِ مکان مذکور در آیه »ياأيَُّهَاال
باعث بازخوانی خطوط نانوشته شده و مفهوم جدیدی از »حرام« برخلاف برداشت فقهی نشان 
می‏دهد؛ مسجد فوق حتی پیش از اسلام هم به نام »مسجدالحرام« بوده و اینکه از »حرام« معنای 

فقهی مقابل حلال و ممنوعیتّ برداشت شده، یک برداشت ثانوی است.
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م 3. نتیجه
قرآن کریم برخلاف کتاب‏های آسمانی گذشته دارای نزول تدریجی و شفاهی بوده و یکی 
از بهانه‏های اعتراضی مشرکان همین مدل نزول بود. نزول شفاهی در قالب ساختار گفتاری 
شــکل گرفته و التفات، اسباب نزول‏ها، کلیدواژه »یسئلونک« نشانگر ساختار شفاهی است. 
دیالوگ ابزار کلیدی ساختار گفتاری است. قرآن مدام تقابل‏های بین مؤمنان، کافران، منافقان 
و اهل کتاب را تصویرســازی می‏کند و در یک دید کل‏نگر، کل قرآن را می‏توان به صورت 
منطق دیالوگی بازشناســی کرد؛ صورتهایی چون: تک‏گویی و ســخنرانی با متکلم خداوند 
و مخاطبان کل انســان‏ها با محتوای معرفتی و انگیزشــی، دیالوگ دو نفره با متکلم خدا و 
مخاطب پیامبر)ص( با محتوای یادآوری الطاف و امتنان، دیالوگ‌های بین خداو فرشــتگان، 
خداوند و انبیاء)ع(، انبیاء )ع( و مؤمنان، انبیاء)ع( و کافران و... . معناســازی مفاهیم از بطن 
این دیالوگ‏ها به وجود می‏آید. نظریه منطق دیالوگی روشــی کارآمد برای معناشناسی متن 
ســاختار گفتاری قرآن است که عناصر دانایی، مؤلفه‏های شخصیتی متکلم و مخاطب، پیام، 

موقعیت با عناوین زمان و مکان عام و خاص دارد. 
ایجاد ارتباط کلامی و تداوم آن در گِرو وجود ذهنیتّ مشــترک با عنوان دانایی است. در 
منطق دیالوگی قبل از هر چیز برای معناشناسی آیات باید دانایی مشترک بین متکلم و مخاطب 
بازشناسی شود. توجه به عنصر مذکور ارتباط عمیق‏تری با مفاهیم آیات برقرار می‏کند. توجه 
به دانایی کل، عبارات آیات را در یک خط مفهومی حامل معنا می‏کند و ذهنیتّ عدم ارتباط و 
شروع موضوع جدید را از بین می‏برد. دیالوگ‏ها مجموعه‏ای از گزاره‏های به هم پیوسته برای 
اطلاعات حاضر نیست، بلکه کنش ذهنی و فعالیت عملی است که مفهوم‏ها و اندیشه‏هایی 
در ذهن برای شخص تفهیم کرده و آن‏ها را در مدار ارتباطات انسانی گزارش می‏دهد؛ براین 
اساس مؤلفه‏های ذهنی و شخصیتی متکلم و مخاطب برای معناشناسی و بازشناسی خطوط 
نانوشته امری ضروری است. معناشناس قرآن در گام اول باید مؤلفه‏های شخصیتی متکلم و 
مخاطب را از خود قرآن با دو روش توصیفی و تقابلی احصاء کرده و معنای عبارات صادره 
را بر مدار این مؤلفه‏ها حامل معنا کند. کاربســت عنصر مؤلفه‏های روانی مخاطبان در قرآن 
نشانگر این نکته است که خداوند در برخی مواضع عبارات را متناظر با مؤلفه‏های مخاطبان 
حامل معنا کرده و توجه به این نکته خطوط نانوشــته را نمایان می‏ســازد. ارتباط با دیگری 
یعنی کشــف و ساختن مشترک معناها، رد و بدل کردن پیام، باعث معناسازی آن می‏شود و 
باید به پیام براســاس خوانش متکلم و مخاطب توجه داشت. موقعیت، آخرین عنصر منطق 
دیالوگی است که به صورت طولی از زمان عام به سمت زمان خاص و مکان عام به سمت 
مکان خاص باعث بازخوانی خطوط نانوشته و بازشناسی افق عمیقی از معنای آیات می‏شود. 
در نهایت کاربست نظریه منطق دیالوگی به عنوان یک روش معناشناسی جدید در نمونه‏های 

قرآنی نشان از کارآمدی آن در کل قرآن دارد.
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Mujadaleh based on Semitic rhetoric and the theory of 
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Abstract
Examining the appropriateness of the verses of Surah Al-Mujadalah, 
with the approach of linear order, confronts the audience with challenges; 
Therefore, in this approach, the content of the Surah may be accused by 
superficialists due to the lack of appropriateness, the lack of definition of 
the purpose and general axis, as well as the reference to historical issues 
that are not valid in today's world. This is while the discovery of the ap-
propriateness of the verses of the Surah by relying on Semitic rhetoric has 
achievements to defend the aforementioned cases; The application of Se-
mitic rhetoric and the rules of symmetrical order in Surah Al-Mujadaleh 
illustrated the fit of its verses in three sections with a pattern of axial ar-
rangement and reverse order, and showed that the reference to historical 
issues, in addition to the educational works that have been in the time of 
revelation, is a historical example to achieve the purpose It is a surah. The 
present research, using a descriptive-analytical method, proved that the 
use of Semitic rhetoric can be useful for understanding the purpose and 
main focus of the Qur'anic surahs, which have fallen into the aura of am-
biguity due to the presentation of various topics in the surahs and a linear 
view of the appropriateness of the verses; As it was discovered with the 
help of the theory of Semitic rhetoric, the purpose and the main axis in 
Surah Al-Mujadalah, which is repeated in three sections alternately and 
governs the entire structure of the Surah..
Key words: Semitic rhetoric,, symmetrical discipline,, Surah Mujadalah,, 
rhetorical analysis, proportion of verses. 
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بازخوانی تناسب آیات سوره‌ی مجادله با تکیه بر بلاغت سامی و 
نظریه‌ی نظم متقارن میشل کویپرس
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 فتحیه فتاحی‌زاده2

چکیده
بررسی تناسب آیات سوره‌ی مجادله، با رویکرد نظم خطی، مخاطب را با چالش‌هایی مواجه 
می‌کند؛ لذا در این رویکرد، ممکن اســت محتوای سوره از جهت عدم تناسب، معین نبودن 
غرض و محور کلی و نیز اشاره به مسائل تاریخی فاقد اعتبار در جهان امروزی، مظان اتهام 
ســطحی‌نگران قرار گیرد. این درحالی است که کشف تناسب آیات سوره با تکیه بر بلاغت 
سامی دستاوردهایی برای دفاع از موارد پیش گفته دربردارد؛ کاربست بلاغت سامی و قواعد 
نظم متقارن در ســوره‌ی مجادله تناسب آیات آن را در سه مقطع با الگوی چینش محوری 
و نظم معکوس به تصویر کشــید و نشان داد اشاره به مسائل تاریخی همچون ظهار، علاوه 
بر آثار تربیتی که در زمان نزول داشته، نمونه مستدل تاریخی برای رسیدن به غرض سوره 
اســت. پژوهش حاضر با روش توصیفی- تحلیلی،  به اثبات رسانید که به‌کارگیری بلاغت 
ســامی می‌تواند به فهم غرض و محور اصلی سور قرآن که به دلیل طرح مباحث گوناگون 
در ســوره و نگاه خطی به تناسب آیات، در هاله‌ی ابهام فرو رفته، مفید واقع گردد؛ چنانکه 
به مدد نظریه‌ی بلاغت سامی غرض و محور اصلی در سوره‌ی مجادله که در سه مقطع به 

تناوب تکرار شده و بر کل ساختار سوره حاکم است، کشف شد.
کلیدواژه‌ها؛ بلاغت سامی، نظم متقارن، سوره‌ی مجادله، تحلیل بلاغی، تناسب آیات.

1( دانشجوی دکترای گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات، دانشگاه الزهرا )س(، تهران، ایران.)نویسنده مسؤول( ایمیل: 
fatemeazimialavi@gmail.com

f_fattahizadeh@alzahra.ac.ir :2( استاد گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات، دانشگاه الزهرا )س(، تهران، ایران. ایمیل

	    This work is licensed under a Creative Commons Attribution 4.0 International License.
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1. مقدمه
با وجود مطرح بودن علم تناســب و توجه به تنســیق آیات، تنوع در مباحث یک سوره، 
مفســران مدافع تناسب آیات از جمله آلوسی و علامه طباطبایی را به وادی انقطاع تفسیری 
برخی آیات می‌کشــاند؛ به عنوان نمونه آلوسی تناسب آیات را در صورت وجود عطف به 
ما سبق لازم می‌داند )آلوسی، بی‌تا: ۱۸/ ۲۱۸ (. علامه طباطبایی نیز گاه آیاتی را که با ماقبل 
خود تناســب ظاهری ندارند، کاملًا مســتقل می‌داند و به توجیهات ملال آور برخی برای 
الصاق آیات به ما ســبق اعتراض می‌نمایند )طباطبایی، ۱۳۹۳ش: ۱۵۰/۶(. برخی نیز نزول 
قرآن را بر اســاس حوادث مختلف و متفاوت و متناقض می‌داند و به عدم وجود تناســب 
در آیــات قائل‌اند و بر این عقیده‌اند که صحبت از تناســب موجب تصور واهی رابطه بین 
بلاغت و تناسب شــده و با عدم ظهور تناسب، موجباب طعن به بلاغت ادبی قرآن فراهم 
می‌گردد )رک: همامی، ۱۳۸۴ش: ۱۷۴(. این اظهار نظرها در حقیقت دال بر آن است که در 
 برخی سور قرآن کریم به دلیل تنوع محتوای آیات، کاوش برای رسیدن به یک نظم خطی1
 کــه اجزاء و آیات ســوره را یکی پس از دیگری و تا انتهای ســوره به یکدیگر الصاق و 
پیوست نماید، اغلب امری بی‌نتیجه است و در برخی موارد با وجود سعی بر الصاق خطی 
آیات، مشــاهده می‌شود که این تلاش توجیه ملال انگیزی بیش نیست. از جمله سوره‌های 
قرآن کریم که مطالب متنوعی را در راســتای هدف و غرض سوره، در متن خود پروریده، 
ســوره‌ی مجادله است که نحوه‌ مواجهه مفسرانی چون علامه طباطبایی برای کشف ارتباط 
خطی بین آیات آن حاکی از اعتقاد ایشــان بر گسســتگی محتوا است. نظر به اینکه علامه 
طباطبایی اغلب در ابتدای ســور، غرض و محور کلی ســوره را یادآور می‌شود با این حال 
پیش از تفسیر سوره‌ی مجادله، محتوای سوره را تنوعی از مباحثی چون ظهار، نجوی، آداب 
نشستن در مجلس، مخالفان با خدا و رسول و دوستی با دشمنان دین و کسانی که از دوستی 
با دشمنان دین احتراز می‌کنند، می‌داند و به غرض و محور کلی برای سوره اشاره‌ای نمی‌کند 
)طباطبایــی، ۱۳۹۳ش: ۱۹/ ۱۷۷(. البته در عمل نیز مادامی که مخاطب به دنبال الصاق یک 
به یک آیات به یکدیگر اســت، عوامل پیوند و محور اصلی ســوره را به وضوح نمی‌یابد. 
بدین ترتیب ضرورت دارد به منظور بررسی چگونگی ارتباط آیات سوره‌‌ی مجادله، رویکرد 
الصاق خطی آیات به یکدیگر از رهگذر پیوند تنگاتنگ زبان عربی با زبان‌های سامی، مورد 
پژوهش قــرار گیرد. پژوهش حاضر با روش توصیفی-تحلیلــی درصدد آزمودن نظریه‌ی 
بلاغت سامی، به منظور کشف تناسب آیات این سوره و پاسخ‌گویی به سؤالات زیر است؛

ـ ســاز وکار به‌کارگیری نظریه‌ی بلاغت سامی در کشف ساختار، نظم چینش و تناسب 
آیات سوره‌‌ی مجادله چیست؟

1( بدین معنا که عناصر زبانی گفتار از قبیل واژه‌ها و عبارات یکی پس از دیگری، به صورت رشته‌های به هم پیوسته ظاهر گردند 
)قیطوری، ۱۳۸۵ش: ۲۱(.
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 ـ تناسب آیات سوره‌ی مجادله برمبنای بلاغت سامی، به چه شکل نمایان می‌گردد؟
ـ نظریه‌ی بلاغت سامی تا چه میزان می‌تواند در کشف غرض سوره‌ی مجادله که همچنان 

مستور مانده‌است، کارآمد باشد؟

2.1. پیشینه‌ی تحقیق
پژوهش‌های متعددی از جنبه‌های گوناگون به ساختارشناســی و سبک‌شناسی سوره‌های 
قرآن پرداخته‌اند. در باب ســوره‌ی مجادله نیز علاوه بر آنچه که مفسران در ذیل آیات این 

سوره به عنوان شرح و تفسیر آورده‌اند، مقالات زیر با نوآوری‌هایی به چاپ رسیده‌است؛
بررســی و تحلیل سوره مجادله بر اساس سبک شناسی گفتمانی میشل فوکو، اثر محدثه 
قادری و همکاران. این مقاله در سال ۱۳۹۷ در پژوهشنامه معارف قرآنی به چاپ رسیده‌است. 
در این پژوهش بر اساس نظریه سبک‌شناسی گفتمانی رابطه محتوای متن با بیرون متن، مورد 
بررســی قرار گرفته و بین پیوستار معنایی و بافت موقعیتی با سبک نحوی جمله‌ها و کنش 
گفتاری سوره مجادله، رابطه مستقیمی کشف کرده‌است که این رابطه به گونه‌ای است که با 
تغییر بافت موقعیتی، ســبک نحوی جمله ها و کنش گفتاری آن نیز تغییر می‌یابد. همچنین 

کنش‌ها و سبک نحوی جمله‌ها با بلاغت کلاسیک عربی مطابقت دارد. 
نقض‌هــای اصول همــکاری گرایس در ســوره‌ی مجادله، اثر امیــد جهان‌بخت لیلی و 
همکاران. این مقاله در سال ۱۴۰۲ در فصلنامه‌ی مطالعات سبک شناسی قرآن کریم به چاپ 
رسیده‌اســت. در این پژوهش با عنایت به معنامندی کلام در سوره‌ی مجادله بدون کاربرد 
اصول چهارگانه‌ای که گرایس، یکی از فلاســفه‌ی تحلیل زبــان، مخاطب را به رعایت آن 

هنگام گفتگو ملزم می‌نماید، به نقض این اصول پرداخته شده‌است. 
در خصوص تحلیل بلاغی ســور قرآن بر مبنای بلاغت سامی نیز پژوهش‌های متعددی 

صورت گرفته‌است که از آن جمله؛
 بلاغت ســامی و قواعد نظم متقارن و نقد و بررســی آن در سوره صف، اثر احمدیار و 
همکاران. این مقاله در سال ۱۴۰۰ در مجله‌ی پژوهش‌های ادبی – قرآنی به چاپ رسیده‌است. 
در ایــن پژوهش با هدف آزمودن جامعیت و کارآیی نظریه‌ی نظم متقارن میشــل کویپرس 
در سوره‌ی صف، نویســنده پس از تبیین و توضیح نظریه، به دنبال اثبات این ادعاست که 
قواعد مورد استناد کویپرس، تنها در سطوح کلان‌تر این سوره، یعنی سطوح مقطع و سلسله 

کارآمد است.
علاوه بر آن مطالعه‌ی موردی ســوری چون مائده، حاقه، یوســف، قارعه و ... توســط 
 )2003 ,Robinson( نیل رابینسون ،)2017 ,Cuypers( پژوهشگرانی چون میشل کویپرس
و دیگرانی )برای نمونه: مکوند و شاکر، ۱۳۹۴ش؛ فاضلی و دیگران، الف، ۱۴۰۱ش( چاپ 
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شــده و در آنها نظم مبتنی بر بلاغت سامی به اثبات رسیده‌است. حتی نظم سوره‌ی یوسف 
بارها توســط محققان با این رویکرد مورد بررســی قرارگرفته و هــر  بار در عین تکمیل 
تحقیقات پیشــین، ابعاد تازه‌ای از تقارن ســاختاری مبتنی بر بلاغت ســامی، در آن کشف 

گردیده‌است )فاضلی و دیگران، ب، ۱۴۰۱ش(. 
لکن با وجود این پژوهش‌ها و نیز مقالات فراوان در زمینه‌ی ساختارشناســی سور قرآن، 
تاکنون پژوهشی که به نظم ساختاری چالش برانگیز سوره‌ی مجادله بر اساس قواعد بلاغت 

سامی و کشف کیفیت تناسب آیات و غرض کلی آن پرداخته باشد، صورت نگرفته‌است.

2. نظریه بلاغت سامی و قواعد نظم متقارن
شبهه‌ی گسستگی ساختاری در مقابل اصل تناسب آیات قرآن شکل گرفته‌است و خاستگاه 
آن از وجود مباحث گوناگون مطرح شده در سور ریشه می‌گیرد. برخلاف تلاش‌های مفسران 
و اندیشمندان در اثبات انسجام ساختاری آیات که از دیرباز در میان دانشمندان مطرح بوده، 
کماکان عده‌ای از جمله گلدســیهر، آربری و بل در برخورد با تنوع مباحث موجود در سور 
Ar�;۱۳۸۳ش: ۲۹-۳۰؛  قرآن، عدم انسـ�جام ساختاری قرآن را مطرح کرده‌اند )گلدسـ�یهر ،
Bell  9 :1995 ,berry, 1953: 72-75( و عده‌ای قرآن را نتیجه‌ی جمع ناشــیانه‌ی صحابه 
در دوران بعــد از وفات پیامبر می‌دانند )رک زمانی و قانعی اردکانی، ۱۳۹۱ش: ۶۰(. بحث 
از انســجام و عدم انسجام آیات در ســور همچنان محل مناقشه و در دهه‌های اخیر توسط 

اندیشمندان مسلمان و غیر مسلمان در حیطه‌های گوناگون مورد کاوش قرار گرفته‌است. 
آیات فراوانی از قرآن کریم دلالت بر چینش توقیفی آیات در مجموعه‌هایی تحت عنوان 
سوره دارند از جمله آیات تحدی. کنکاش شواهد تاریخی نیز نشان می‌دهد که علیرغم نسبت 
شعر و سحر به آیات قرآن، سخنی از گسستگی آیات نمی‌توان یافت و این امر نشان از درک 
تناســب آیات هر سوره در قرون نخست اسلامی دارد و طرح گسست آیات و به دنبال آن 
صحبت از عدم تناســب آیات به قرن سوم یا چهارم باز می‌گردد )زرکشی، ۱۹۵۷م: ۳۶/۱(. 
با این‌همه تعادل بین پاشانی و از هم گسیختگی از سویی و انسجام آیات از سوی دیگر، با 
علم به چینش توقیفی آیات در ســور و نیز عدم اعتراض اعراب در باب گسست آیات که 
نشانه‌ی درک این تناسب است، به نحو قابل توجهی به سود انسجام آیات به هم می‌خورد 
و مخاطب را به پذیرش انســجام وادار می‌نماید. لکن با وجود آثار مفسرانی چون ثعلبی )م 
۴۲۷ق(، طبرسی )م ۵۴۸ق(، بقاعی )م ۸۸۵ق(، آلوسی و علامه طباطبایی در سده‌های اخیر، 
که به تفصیل یا اختصار به بحث تناســب آیات پرداخته و محور کار خود را بر همبستگی 
آیات و ســور قرار داده‌اند )رک: اکبری ، مهدوی راد و شــهیدی، ۱۳۹۸ش: ۱۳۷؛ همامی، 
۱۳۸۴ش(، بایــد گفت که در برخی موارد بین موافقان این اندیشــه نیز نیم نگاهی به عدم 
تناســب و گسست آیات به چشم می‌خورد و حتی در عقیده‌ی مفسرانی که روش تفسیری 
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 آنها حاکی از توجه به تناسب و تنسیق آیات است، رویکرد دوگانه‌ای مشهود است و انسجام 
ساختاری آیات در برخی ســور که تنوع محتوایی دارند، همچنان محل تردید است و این 
امــر ضرورت بحث و فحص و پیگیری موضوع را نمایان می‌کند. بنابراین می‌توان نظریه‌ی 
بلاغت سامی را زیرمجموعه‌ی رویکرد غیرخطی به تناسب آیات دانست که اولین بار حدود 
ســه قرن پیش توسط روبرت لوث با انتشار کتاب گفتارهایی در باب شعر مقدس عبرانیان، 
مطرح گردید و از آنجا که زبان‌شناسان، آن را برای بررسی بلاغت در تمام متون کهن سامی 
از جمله زبان عربی به کار گرفتند، این نظریه به بلاغت ســامی اشتهار یافت. بلاغت سامی 
از روش‌های نوینی اســت که نظم متون را بر اساس نسبت بین اجزاء متن به منظور کشف 
هماهنگی و نظم آیات در یک سوره و به تناوب یک الگوی تکرار شونده، مورد بررسی قرار 
می‌دهد و این امر علاوه بر تسهیل درک عوامل پیوستگی، به عقیده‌ی عده‌ای می‌تواند موجب 
استغنای مخاطب از مراجعه به اسباب نزول در فهم و تفسیر سور گردد )قرائی سلطان آبادی، 
2015م(. البته این عقیده تا حدی اغراق‌آمیز به نظر می‌رسد؛ چرا که برای فهم و درک عمیق 

یک معنا در قرآن توجه به بافت‌های مختلف ضروری و لازم است. 
با این‌همه، نظریه‌پردازی‌های گوناگونی از ســوی طرفداران نظم ساختاری غیرخطی، به 
منظور تحلیل ســاختار سوره صورت گرفته اما به نظر می‌رسد روش میشل کویپرس که با 
عنوان نظریه‌ی نظم متقارن اشتهار یافته‌است، به دلیل نظام‌مند بودن در تعیین سطوح، کارآمد 
و مستدل‌تر می‌نماید. در این روش ،متن به منظور رسیدن به ساختار بلاغی، تجزیه می‌گردد. 
مفصل به عنوان اولین و کوچکترین واحد متن تعریف می‌شــود که متشکل از یک عبارت 
از آیه یا یک یا چند آیه اســت که توسط عناصر معنایی یا نحوی ویژه‌ای مرتبط با یکدیگر 
هســتند. به عبارتی می‌توان گفت حتی اگر این عناصر در بخش‌هایی از یک آیه باشــد، آن 
بخش به تنهایی یک مفصل در نظر گرفته می‌شود و چنانچه در چند آیه باشند آن چند آیه 
با یکدیگر به عنوان یک مفصل در نظر گرفته می‌شوند. وابستگی‌های بین واژگان و عبارات 
در مفاصل آنها را در مجموعه‌ای به نام فرع جای می‌دهد. مطابق نظریه‌ی نظم متقارن ،فرع 
متشــکل از یک تا سه مفصل متقارن و ســطح دوم از متن است. سپس عناصر موجود در 
فرع‌ها از جمله مفردات، افعال، اسامی، حروف و جملات از نظر معانی و وابستگی مفاصل 
به یکدیگر مورد بررســی قرار می‌گیرند تا مناسبت، تطابق، تشــابه، تقابل و تضاد بین هر 
یک تا ســه فرع آن ها را در مجموعه‌ای بزرگتر به نام قسم قرار دهد. سپس قسم ها از نظر 
مشابهت، تطابق، توازی، تضاد و تقابل، تکامل، سجع، نظم محوری و رابطه‌ی معکوس مورد 
بررســی قرار می‌گیرد تا هر یک تا سه قســم در یک جزء جای بگیرند. سطح مقطع اولین 
سطح مستقل متن است که از یک تا چند جزء را شامل و به صورت یک شکل و مضمون 
کلی تألیف می‌شود و می‌تواند به صورت مستقل از قبل و بعد خود مورد بررسی قرار گیرد. 
در تشکیل یک مقطع به مجموعه آیات با معانی مستقل و نحوی، تناسب، تناظر، مشابهت، 
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تضاد، مجاورت، دوتایی بودن و تمامی شــاخص‌های تألیفی توجه می‌شــود . دسته‌ای از 
مقطع‌ها که از نظر معنا و مفهوم و تمامی شاخص‌های تألیفی با هم اشتراک دارند یک سلسله 
را تشــکیل می‌دهند. سلســله‌ی آیات با توجه به معنا و سایر شاخص‌های تألیفی در قالب 
شعبه دســته‌بندی می‌شوند. در نهایت گستره‌ی تمام آیات هماهنگی بین مضامین آیات در 
سطح پیشین یعنی شعبه، با لحاظ تمامی شاخص‌های تألیفی و آیات قرآن مورد بررسی قرار 

.)21 :2017 ,Cuypers( می‌گیرد

3. ضرورت به کارگیری بلاغت سامی در بازخوانی تناسب آیات سوره‌ی مجادله
علم تناســب در پی بررسی عوامل چینش و ترتیب آیات در ســور برای اثبات انسجام 
ســاختاری آیات قرآن است. بلاغت ادبی ناظر به انسجام ساختاری آیات، یکی از مهم‌ترین 
حوزه‌های مطالعات قرآنی اســت. در مطالعه‌ی انســجام متن در این حوزه به طور کلی دو 

رویکرد مطرح است:
اول- به کارگیری نظم خطی برای اثبات پیوستگی متن؛ این رویکرد، رویکردی کلاسیک 
است که در نتیجه‌ی درخشش تمدن یونان در عصر رنسانس بر مطالعه‌ی ساختار متون و در 
رأس آنها کتاب مقدس شکل گرفت )Lund, 2013: 41(. در این رویکرد واحدهای زبان از 
پی هم می‌آیند تا کلام را از جایی آغاز و در جایی به پایان برسانند )قیطوری، ۱۳۸۵ش: ۲۱(. 
دوم- به کارگیری نظم غیرخطی برای اثبات پیوســتگی متن؛ این رویکرد، رویکردی نو 
است که از تاریخ‌نگاری مشرق زمین به وسیله‌ی اکتشافات باستانی و نمایاندن تمدن سامی 
به عنوان تمدنی که هزاره‌ها از تمدن یونان با قدمت‌تر و غنی‌تر است، در قرن نوزدهم شکل 
گرفت. در این رویکرد از وجود نوعی توازی یا نظم وارونه در متن بحث می‌شــود که در 
 :2013 ,Lund( عین اینکه ظاهراً از هم گسســته‌اند اما یکی پس از دیگری ظاهر می‌گردند

.)42-41
آنچه که موجب ترجیح نظم غیر خطی برای بررسی تناسب آیات سوره‌‌ی مجادله می‌گردد، 
در وهله‌ی اول این اســت که زبان شناســان، زبان عربی را یکی از زبان‌های اصیل سامی با 
حفــظ تمام عناصر بلاغی می‌دانند. به علاوه اینکه بــا توجه به بی‌ثمر ماندن تلاش‌ها برای 
توجیه تنوع و گسست ظاهری محتوای سوره‌ی مجادله از طریق قواعد نظم خطی، رسیدن 
به ساختار قرآن با بلاغت سامی و ساختار شبکه‌ای، بیش از رسیدن به ساختار سور با قواعد 
بلاغت یونانی یا همان ســاختار خطی موجه و بلکه لازم باشد. رویکرد محققان معاصر در 
توجه به کارکرد و امکان بررسی نظریه‌ی بلاغت سامی در قرآن کریم، با پیشگام شدن میشل 
کویپرس، در دهه‌های اخیر از جمله تلاش‌ها در این زمینه است )مکوند و شاکر، ۱۳۹۴ش: 
۱۰(. پژوهش حاضر نیز در پی آزمودن نظریه‌ی بلاغت ســامی به منظور شــناخت عوامل 

پیوستگی و نحوه‌ی چینش و با هدف دستیابی به تناسب آیات سوره صورت گرفته‌است. 
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 بنابراین می‌توان نظریه‌ی بلاغت سامی را زیرمجموعه‌ی رویکرد غیرخطی به تناسب آیات 
دانست که که اولین بار حدود سه قرن پیش توسط روبرت لوث با انتشار کتاب گفتارهایی 
در باب شــعر مقدس عبرانیان، مطرح گردید و از آنجا که زبان‌شناسان، این قواعد را برای 
بررســی بلاغت در تمام متون کهن سامی از جمله زبان عربی به کار گرفتند، این نظریه به 
بلاغت سامی اشتهار یافت. بلاغت سامی از روش‌های نوینی است که نظم متون را بر اساس 
نســبت بین اجزاء متن را به منظور کشف هماهنگی و نظم آیات در یک سوره و به تناوب 
یک الگوی تکرار شونده، مورد بررسی قرار می‌دهد و این امر علاوه بر تسهیل درک عوامل 
پیوســتگی، به عقیده‌ی عده‌ای می‌تواند در فهم و تفسیر سور، حتی بدون مراجعه به اسباب 
نزول، مؤقر واقع شود )قرائی سلطان آبادی، 2015م(. البته این عقیده تا حدی اغراق‌آمیز به 
نظر می‌رسد؛ چرا که برای فهم و درک عمیق یک معنا در قرآن توجه به بافت‌های مختلف 

ضروری و لازم است. 

4. تعیین سطوح سوره‌ی مجادله بر اساس نظریه‌ی نظم متقارن
تعیین ســطوح در نظریه‌ی نظم متقارن که تحت عنــوان تحلیل بلاغی صورت می‌گیرد، 
راهی برای تسهیل کشف عوامل پیوستگی در سوره است. چانکه پیشتر آمد در این مرحله 
به منظور رسیدن به ساختار بلاغی، متن مطابق قواعد خاص تجزیه می‌گردد و در ابتدا یک 
کل به جزئی‌ترین سطح ممکن، یعنی مفصل تجزیه می‌گردد و مجدد با کنار هم قرار گرفتن 
قاعده‌مند و بر اســاس تعداد این ســطوح، کل آیات سوره در سطح کتاب بررسی می‌شود. 
در هر یک از این ســطح‌ها اشکال تقارن در طرفین، آغاز، مرکز و پایان بررسی )کویپرس، 
۲۰۱۲م: ۳( و ســاختار کلی متن و نقش هر ســطح در ایجاد این ساختار آشکار می‌گردد و 
نقش هر آیه در جایگاه ویژه‌ی آن به اثبات می‌رسد. لکن در تحلیل سطوح سوره‌ی مجادله، 
با وجود اینکه میشــل کویپرس تعیین ترتیبی سطوح هشت‌گانه‌ی مفصل، فرع، قسم، جزء، 
مقطع، سلســله، شعبه و کتاب را برای تجزیه‌ی کل سوره پیشــنهاد می‌دهد، عملًا به دلیل 
محدود بودن حجم آیات، تعیین سطوح تا سطح مقطع، برای نمایش نظم حاکم بر کل سوره 
کفایت می‌کند؛ زیرا تشکیل سطح سلسله از مقاطع، معمولاً شامل کل سوره می‌شود و تمام 
مقاطع در یک سلسله جای می‌گیرند. لذا در پژوهش حاضر عناصر ارتباطی تا سطح مقطع 

تعیین شده‌است که نظم حاکم بر کل سوره از رهگذر پیوند بین مقاطع کشف می‌گردد.

5. انواع روابط بین عناصر و نظم بین سطوح در سوره‌ی مجادله
در ســطح بندی آیات، عناصر متن از جمله واژه‌ها، ساختار صرفی و نحوی برای تعیین 
ســاختار و نظم در هر سطح مورد ســنجش قرار می‌گیرند و روابطی از قبیل دوتایی بودن، 
اینهمانی، تضاد، تشــابه،  هم‌آوایی و مشــابهت‌های صرفی و نحوی بین عناصر متن معین 
می‌گردد. در ادامه شرح و نمونه‌هایی‌ از روابط بین عناصر در تحلیل سطوح سوره‌ی مجادله، 
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مورد اشاره قرار می‌گیرند؛
در اصطلاح بلاغت سامی هرگاه دو عنصر مشابه یا متضاد که از یکدیگر تأثیر می‌پذیرند، 
در متن مورد مقایسه قرار گرفته باشند، بین آنها رابطه‌ی دوتایی بودن برقرار است )کویپرس، 
 ِ ۲۰۱۸م: ۲۳(؛ مثلًادر فرع هشــتم سوره‌ی مجادله که شــامل مفاصل )ج( ذَلكَِ لتِؤُْمِنوُا باِللَّهَّ
ِ و )ه( وَللِْكَافرِِينَ عَذَابٌ ألَيِمٌ است، بین عناصر مشابه ذَلكَِ و تلِْكَ  وَرَسُولهِِ، )د( وَتلِْكَ حُدُودُ اللَّهَّ
در مفاصل ج و د، همچنین تؤُْمنِوُا و كَافرِِينَ در مفاصل ج و ه، به جهت طرح دوگانه‌ی ایمان 

و کفر، رابطه‌ی دوتایی‌بودن برقرار است. 
تکرار عین یک واژه یا ضمیر راجع به آن در هر ســطح، رابطه‌ی اینهمانی یا تکرار برقرار 
اســت )کویپرس، ۲۰۱۸م: ۱۸(؛ مثلًا در فرع اول سوره‌ی مجادله که شامل دو مفصل )أ( قَدْ 
ِ است، عنصر الله در دو مفصل  َّتيِ تجَُادلِكَُ فيِ زَوْجِهَا و )ب( وَتشَْتكَِي إلِىَ اللَّهَّ ُ قَوْلَ ال سَمِعَ اللَّهَّ

تکرار و رابطه‌ی اینهمانی برقرار نموده‌است.
زمانی که دو واژه در ســطحی از متن، با یکدیگر در تضاد باشند، بین آنها رابطه‌ی تضاد 
برقرار اســت )کویپرس، ۲۰۱۸م: ۸۴-۸۳(؛ مثلًا در فرع بیستم سوره‌ی مجادله که شامل سه 
سُولِ، )ج( وَتنَاَجَوْا باِلبْرِِّ وَالتَّقْوَى   مفصل )ب( إذَِا تنَاَجَيْتمُْ فلَََا تتَنَاَجَوْا باِلْْإثِْمِ وَالعُْدْوَانِ وَمَعْصِيتَِ الرَّ
َّذِي إلِيَْهِ تحُْشَرُونَ است، بین دو عنصر لََا تتَنَاَجَوْا در مفصل ب و تنَاَجَوْا در  َ ال و )د( وَاتَّقُوا اللَّهَّ

مفصل ج، رابطه‌ی تضاد برقرار است .
هرگاه دو عبارت در هر ســطح، از نظر وصف یا تبیین موضوعی به گونه‌ای همانند عمل 
کنند، با یکدیگر رابطه‌ی تشــابه دارند )کویپرس، ۲۰۱۸م: ۱۸(؛ مثلًا در قسم پنجم سوره‌ی 
ِ )ه(  ِ وَرَسُــولهِِ )د( وَتلِْكَ حُدُودُ اللَّهَّ مجادله که شــامل سه فرع هشــتم؛ )ج( ذَلكَِ لتِؤُْمِنوُا باِللَّهَّ
َّذِينَ  َ وَرَسُــولهَُ كُبتِوُا )ب( كَمَا كُبتَِ ال َّذِينَ يحَُادُّونَ اللَّهَّ وَللِْكَافرِِينَ عَذَابٌ ألَيِمٌ ﴿۴﴾، نهم؛ )أ( إنَِّ ال
مِنْ قبَْلِهِمْ و دهم؛ )ج( وَقَدْ أنَزَْلنْاَ آياَتٍ بيَِّناَتٍ )د( وَللِْكَافرِِينَ عَذَابٌ مُهِينٌ ﴿۵﴾ اســت، بین دو 
عبارت عَذَابٌ ألَيِمٌ  در مفصل ۴ه فرع هشتم و عَذَابٌ مُهيِنٌ در مفصل ۵د فرع دهم، رابطه‌ی 

تشابه برقرار است .
تکرار مصوت‌های پایانی مشــابه در واژه‌های عبارات هر ســطح، نشان‌دهنده‌ی رابطه‌ی 
هم‌آوایی است )کویپرس، ۲۰۱۸م: ۱۸(؛ مثلًا در جزء اول سوره‌ی مجادله که شامل سه قسم 
ُ يسَْمَعُ تحََاوُرَكُمَا  ِ )ج( وَاللَّهَّ َّتيِ تجَُادِلكَُ فيِ زَوْجِهَا )ب( وَتشَْتكَِي إلِىَ اللَّهَّ ُ قوَْلَ ال اول؛ )أ( قَدْ سَمِعَ اللَّهَّ
َّذِينَ يظَُاهِرُونَ مِنْكُمْ مِنْ نسَِائهِِمْ )ب( مَا هُنَّ أمَُّهَاتهِِمْ )ج(  َ سَمِيعٌ بصَِيرٌ ﴿۱﴾، دوم؛ )أ( ال )د( إنَِّ اللَّهَّ
َ لعََفُوٌّ غَفُورٌ ﴿۲﴾  َّهُمْ ليَقَُولوُنَ مُنْكَرًا مِنَ القَْوْلِ وَزُورًا )ه( وَإنَِّ اللَّهَّ ئيِ وَلدَْنهَُمْ )د( وَإنِ إنِْ أمَُّهَاتهُُمْ إلَِّاَّ اللَّاَّ
ا و سوم؛  َّذِينَ يظَُاهِرُونَ مِنْ نسَِائهِِمْ ثمَُّ يعَُودُونَ لمَِا قاَلوُا )ب( فتَحَْرِيرُ رَقبَةٍَ مِنْ قبَْلِ أنَْ يتَمََاسَّ )أ( وَال
ُ بمَِا تعَْمَلُونَ خَبيِرٌ ﴿۳﴾ است، بین واژه‌ی بصَِيرٌ در مفصل ۱د در  )ج( ذَلكُِمْ توُعَظُونَ بهِِ )د( وَاللَّهَّ

قسم اول و واژه‌ی خَبيِرٌ در مفصل ۳د در قسم سوم، رابطه‌ی هم‌آوایی برقرار است.
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 شــباهت‌های صرفی و نحوی بین عبارات هر سطح نیز آن‌ها را به هم مرتبط می‌سازد از 
جمله این شــباهت‌ها؛ مشتقات هم ریشــه، افعال هم صیغه و ساختار نحوی یکسان است 
)کویپرس، ۲۰۱۸م: ۱۸(؛ مثلًا در قســم هشتم ســوره‌ی مجادله که قسم سه فرعی اول؛ )أ( 
َّذِينَ نهُُوا عَنِ النَّجْوَى ثمَُّ يعَُودُونَ لمَِا نهُُوا عَنْهُ، دوم؛ )ب( وَيتَنَاَجَوْنَ باِلْْإثِْمِ وَالعُْدْوَانِ  ألَـَـمْ ترََ إلِىَ ال
مْ لوَْلََا  ُ )د( وَيقَُولوُنَ فيِ أنَفُْسِــهِ سُــولِ )ج( وَإذَِا جَاءُوكَ حَيَّوْكَ بمَِا لمَْ يحَُيِّكَ بهِِ اللَّهَّ وَمَعْصِيتَِ الرَّ
ُ بمَِا نقَُولُ و سوم؛ )ه( حَسْبهُُمْ جَهَنَّمُ )و( يصَْلَوْنهََا )ز( فبَئِْسَ المَْصِيرُ ﴿۸﴾ است، عناصر  بنُاَ اللَّهَّ يعَُذِّ
يعَُــودُونَ در مفصل ۸أ در فرع اول، يتَنَاَجَوْنَ و يقَُولـُـونَ در مفاصل ۸ب و ۸ د در فرع دوم 
ويصَْلَوْنَ در مفصل ۸ز فرع سوم، به عنوان افعال هم‌صیغه‌، عامل ارتباط سه فرع و قرارگیری 

آنها در یک قسم هستند.
بررسی و تدقیق در نحوه‌ی چینش عناصر در هر سطح از سوره‌ی مجادله، سه گونه نظم 

را در متن نمایان می‌سازد؛
الف- نظم توازی: نظم توازی نظمی است که در آن عناصر به ترتیب ظاهر شوند که خود 
شامل توازی ترادفی، توازی تکاملی، توازی تضادی است. توازی ترادفی زمانی است که 
هم‌معنایی و تقارب بین عناصر یک ســطح برقرار باشد. توازی تکاملی زمانی اتفاق می‌افتد 
که دومین مفصل در یک توازی مفصل اول را تکمیل کند و توازی تضادی حالتی از توازی 
اســت که در آن واژگان متضاد بین عناصر متن وجود داشــته باشد؛ مثلًا در فرع اول و دوم 
ِ وَرَسُولهِِ )د(  قســم پنجم سوره‌ی مجادله که قسم سه فرعی است، اول؛ )ج( ذَلكَِ لتِؤُْمِنوُا باِللَّهَّ
َ وَرَسُولهَُ كُبتِوُا  َّذِينَ يحَُادُّونَ اللَّهَّ ِ )ه( وَللِْكَافرِِينَ عَذَابٌ ألَيِمٌ ﴿۴﴾ و دوم؛ )أ( إنَِّ ال وَتلِْكَ حُدُودُ اللَّهَّ
َّذِينَ مِنْ قبَْلِهِمْ؛ با توجه به رابطه‌ی تضاد بین دو عبارت لتِؤُْمِنوُا در مفصل ۴ج  )ب( كَمَا كُبتَِ ال
ِ وَرَسُولهِِ در مفصل  فرع اول و يحَُادُّونَ در مفصل ۵أ فرع دوم، رابطه‌ی اینهمانی بین عناصر اللَّهَّ

َ وَرَسُولهَُ در مفصل ۵أ نظم توازی تضادی برقرار است. ۴ج فرع اول و اللَّهَّ
ب- نظم محوری یا ترکیب دایره‌ای: زمانی اتفاق می‌افتد که یک عنصر محوری در وسط 
ســطحی از متن قرار گرفته و جملات و عبارات دو طرف آن با هم موازی باشــند؛ مثلًا در 
َّتيِ تجَُادِلكَُ فيِ زَوْجِهَا  ُ قوَْلَ ال جزء اول سوره‌ی مجادله که شامل سه قسم اول؛ )أ( قَدْ سَمِعَ اللَّهَّ
َّذِينَ  َ سَمِيعٌ بصَِيرٌ ﴿۱﴾، دوم؛ )أ( ال عُ تحََاوُرَكُمَا )د( إنَِّ اللَّهَّ ُ يسَْــمَ ِ )ج( وَاللَّهَّ )ب( وَتشَْــتكَِي إلِىَ اللَّهَّ
َّهُمْ ليَقَُولوُنَ  ئيِ وَلدَْنهَُمْ )د( وَإنِ يظَُاهِرُونَ مِنْكُمْ مِنْ نسَِائهِِمْ )ب( مَا هُنَّ أمَُّهَاتهِِمْ )ج( إنِْ أمَُّهَاتهُُمْ إلَِّاَّ اللَّاَّ
َّذِينَ يظَُاهِرُونَ مِنْ نسَِــائهِِمْ ثمَُّ يعَُودُونَ  َ لعََفُوٌّ غَفُورٌ ﴿۲﴾ )أ( وَال مُنْكَرًا مِنَ القَْوْلِ وَزُورًا )ه( وَإنَِّ اللَّهَّ
ُ بمَِا تعَْمَلُونَ  ا و سوم؛ )ج( ذَلكُِمْ توُعَظُونَ بهِِ )د( وَاللَّهَّ لمَِا قاَلوُا )ب( فتَحَْرِيرُ رَقبَةٍَ مِنْ قبَْلِ أنَْ يتَمََاسَّ
ُ بمَِا تعَْمَلُونَ  َ سَمِيعٌ بصَِيرٌ در مفصل ۱د قسم اول با عبارت وَاللَّهَّ خَبيِرٌ ﴿۳﴾ است؛ عبارت إنَِّ اللَّهَّ
َ لعََفُوٌّ غَفُورٌ در مفصل ۲ه قسم  خَبيِرٌ در مفصل ۳د قســم سوم متناظر اســت و عبارت إنَِّ اللَّهَّ
دوم در محور این تناظر قرار دارد؛ بنابراین بین سه قسم این جزء نظم محوری برقرار است.
ج- نظم آینه‌ای: این حالت مشابه نظم محوری است با این تفاوت که عنصر محوری و 
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مرکزی درمیان نیست؛ مثلًا در قسم اول سوره‌ی مجادله که قسم دو فرعی اول؛ )أ( قَدْ سَمِعَ 
ُ يسَْمَعُ تحََاوُرَكُمَا )د( إنَِّ  ِ و دوم؛ )ج( وَاللَّهَّ َّتيِ تجَُادِلكَُ فيِ زَوْجِهَا )ب( وَتشَْتكَِي إلِىَ اللَّهَّ ُ قوَْلَ ال اللَّهَّ
ُ قبل از سَمِعَ در  َ سَمِيعٌ بصَِيرٌ ﴿۱﴾ است؛ با توجه به نحوه‌ی قرار گیری عنصر اینهمانی اللَّهَّ اللَّهَّ
ُ در پی عنصر هم‌ریشه‌ی  مفصل ۱أ فرع اول و مقایسه‌ی آن با قرارگیری عنصر اینهمانی اللَّهَّ
ســمع یعنی سَــمِيعٌ در مفصل ۱د فرع دوم، بین دو فرع قسم اول، نظم آینه‌ای برقرار است 

.)22 -2017:21 ,Cuypers(

6. سطح‌بندی متن سوره‌ی مجادله
اولین گام در ساختارشناســی سوره‌ی مجادله براساس نظریه‌ی بلاغت سامی، سطح‌بندی 
آیات آن با توجه به عناصر ارتباطی و ســپس توجه به چینش عناصر ارتباطی در هر سطح، 
برای کشــف نظم ساختاری این سوره است که با توجه به محدودیت حجم مقاله به ناچار 
از آوردن ســطح‌بندی مفصل و مستدلی که آیات ســوره مطابق آن، در هر سطح جای داده 
شده‌اند، صرف نظر و در ادامه تنها به ذکر آدرس آیات سطح مقطع در ذیل هر عنوان بسنده 

می‌شود.

6.1. ساختار چینش آیات در مقطع اول:
مقطع اول شامل ۶ آیه‌ است؛ در آیه‌ی نخست خداوند با اشاره به مجادله‌ی زنی با پیامبر و 
شکایت زن از ظهار همسرش، بر سمیع و بصیر بودن به معنای آگاهی تام بر احوال کائنات 
تأکید می‌کند. جمله‌ی آغازین مقطع، عبارت قد سمع الله گویا در پاسخ به سؤالی ارائه شده 
که می‌پرســد استجابت شکوی توسط خدا از چه چیز نشأت می‌گیرد )ابن‌عاشور، ۱۹۸۴م: 
۲۸/۱۰(. در آیات ۲و۳و۴ با تأکید برآگاهی خداوند به اعمال بشر، به بی اساس بودن ظهار 
و امکان بازگشــت از ظهار با دادن کفاره مطرح می‌شود؛ نکته‌ی قابل توجه اینکه ظهار قول 
و گفتاری بی‌اســاس و باطل اســت و آن را مشتق از ظهر به معنای ضد بطن می‌دانند؛ زیرا 
فقط تشــبیه ظاهری از نوع استعاره‌ی مکنیه اســت و تنها ظاهر گفتار قائلین، حرمت ابدی 
نکاح را می‌رســاند و قول هیچ‌گاه باطن امر را تغییر نمی‌دهد )ابن‌عاشور، ۱۹۸۴م: ۲۸/۱۰(، 
بنابراین همســر هیچ‌گاه مانند مادر نمی‌شود اما با این‌وجود قائل آن برای بازگشت از قول 
بی‌اساس خود با دادن کفاره مجازات می‌گردد. در ادامه‌ی آیه‌ی ۴ کفاره‌ی ظهار جزو حدود 
الهــی معرفی می‌گردد که عمل به چنین حدود و تکالیفی حد فاصل ایمان و نفاق اســت؛ 
خصوصاً که طبق شواهدی چون امتزاج اهل یثرب با یهود در دوران پیش از ظهور اسلام و 
قرارگیری آیات مربوط به ظهار در سور مدنی، به‌نظر می‌رسد ظهار برگرفته از مخالطت اهل 
یثرب با یهود است )ابن‌عاشور، ۱۹۸۴م: ۲۸/۱۱( و این مخالطت می‌تواند زمینه‌ی بروز رفتار 
منافقانه باشد. در آیه‌ی ۵ از عذاب اخروی منافقان به عنوان محاده‌کنندگان با خدا و رسول‌ 
خبر می‌دهد و این که خطاب محاده‌کنندگان شامل منافقان است، از مقایسه‌ی نظم حاکم بر 
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 مقاطع سوره مشخص می‌گردد که در ادامه بیشتر به آن پرداخته می‌شود. در آیه‌ی ۶ خداوند 
با آگاهی از اعمال منافقان، وعید عذاب اخروی آنها را می‌دهد.

محور موضوعی مقطع اول: بنابر عناوین مطرح شده در آیات، موضوع این مقطع آگاهی 
تام خداوند به اوضاع و احوال بشــر و بلکه کل هســتی از آغاز تا انجام است و خداوند در 
حول این آگاهی وســیع، به افراد بشر اخطار می‌دهد که در برابر مجادلات، اقوال و تکالیف 

تشریعی خداوند، مسئول هستند و مورد موأخذه قرار می‌گیرند.
عناصــر ارتباطی آیات در مقطع اول: الگوی چینش آیات حاکی از نظم محوری حاکم 
بر این مقطع است؛ به این ترتیب که آیه‌ی نخست که آگاهی تام خداوند را یادآور می‌شود 
ِ در مفصل ۴د نقش محور این مقطع را بر  با آیه‌ی ۶ متناظر اســت. عبارت وَتلِْكَ حُدُودُ اللَّهَّ
عهده دارد و مفاصل آیات ۲و۳و ۴-۴ب مجازات دنیوی قول بی‌اساس ظهار را بیان می‌کنند 
و متناظر با مفاصل ۴ه-۵ هستند که از مجازات اخروی محاده‌کنندگان خبر می‌دهند. عبارت 
ِ وَرَسُــولهِِ در مفصل ۴ج در تقابل با للِْكَافرِِينَ در مفصل ۴ اســت. بنابراین  ذَلكَِ لتِؤُْمِنوُا باِللَّهَّ

الگوی چینش آیات برحسب عناوین مطرح شده به شکل زیر است؛
- علم تام خداوند به کائنات)آیه‌ی ۱(

- تشــریع کفاره‌ی ظهار )هرچند گفته‌ای غیر واقعی است( برای بازگشت به شرایط قبل 
)مفاصل ۲-۴ب(

- عمل به تکالیف شرط ایمان )مفصل ۴ج(
- حدود الهی حد فاصل ایمان و نفاق )۴د(

- عدم عمل به تکالیف نشانه‌ی نفاق )مفصل ۴ه(
- مجازات و خواری منافقان به عنوان محاده کنندگان با خدا و رسول)مفصل ۴ه-۵(

- علم خداوند به آغاز تا انجام بشر )آیه‌ی ۶(

6.2. ساختار چینش آیات در مقطع دوم:
مقطع دوم شامل آیات۷-۱۳ است؛ آیه‌ی هفتم با اشاره به علم و آگاهی خداوند از هر جمع 
نجواکننده‌ای آغازگر این مقطع است در اینجا صرف نجوا و قول و گفتار پنهانی مورد نظر 
است. آیه ۸ نهی منافقان از نجوا و دلیل این نهی را که همان اثم و عدوان و معصیت پیامبر 
است، را مطرح می‌کند و این اشارات به نجوا تأییدکننده‌ی خطاب به منافقان است؛ زیرا این 
منافقان‌اند که اهل نجوا و گفتارهای پنهانی منبی بر اثم و عداوت و معصیت رسول هستند 
بر خلاف کفار که کفرشان آشکار است. در ادامه‌ی آیه‌ی ۸ اصرار منافقان بر این‌گونه نجواها 
و گفتگوی نادرستشان با پیامبر به عنوان نشانه‌ای از نفاق آنها گوشزد می‌شود. مفصل ۸د-۸ز 
تصور منافقان مبنی بر عدم مؤاخذه در برابر گفتارها با وعید به جهنم و عذاب اخروی تخطئه 
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می‌گردد. آیه‌ی ۹ شــامل توصیه‌هایی به مؤمنان است که نجوای به اثم و عدوان و معصیت 
رسول را نهی و در مقابل نجوای به بر و تقوای الهی با یادآوری روز قیامت را تجویز می‌کند. 
آیه‌ی ۱۰ نجوای منافقان را از ســوی شیطان برای حزن مؤمنان می‌داند و توکل را راه خنثی 
شدن ضرر نجوا معرفی می‌کند. آیه ۱۱ توصیه‌هایی در باب آداب مجلس ایراد می‌فرماید که 
با توجه به قرارگیری آن در این مقطع که بیشتر حول نجوا به بحث پرداخته، منطقی است که 
آن را یکی از توصیه‌های قرآن برای عدم نجوا، اعم از هر نوع نجوایی در جمع تلقی کرد که 
خداوند پاداش رعایت‌کنندگان این توصیه‌ی اخلاقی را عهده دار است. آیه‌ی ۱۲ آداب نجوا 
با رسول و تکلیف صدقه را برای توانگران مطرح می‌کند که خود این حکم عامل شناسایی 
نجواهای مجزی از نجواهای منهی و صرفا جهت فخر فروشی مجالست با پیامبر است. آیه‌ی 
۱۳ با تأکید بر علم خداوند عدم پرداخت صدقه‌ی نجوا با پیامبر و تمام اعمال انسان، حکم 

آیه‌ی ۱۲ را نسخ و بر برپایی تکالیف نماز و زکات و اطاعت خدا و رسول تأکید می‌کند.
محور موضوعی مقطع دوم: بنابر عناوین مطرح شــده در آیات، موضوع این مقطع نیز 
آگاهی تام خداوند به اقوال پنهانی انســان‌ها و محتوای آنها است که بر اساس همین محتوا 

انسان ها در مقابل اقوال خود مسئول هستند و مورد مواخذه قرار می‌گیرند.
عناصر ارتباطی آیات در مقطع دوم: الگوی چینش آیات حاکی از نظم محوری حاکم بر 
 َ این مقطع است؛ به این ترتیب که مفصل ۷و که آگاهی خداوند به نجواها را با عبارت إنَِّ اللَّهَّ
ُ خَبيِرٌ بمَِا تعَْمَلُونَ متناظر است. آیه‌ی ۹ نقش  بكُِلِّ شَيْءٍ عَليِمٌ یادآور می‌شود، با مفصل ۱۳ز وَاللَّهَّ
محور این مقطع را بر عهده دارد که دســتور العمل نجواهای مجاز و نجواهای غیر مجاز را 
مطرح می‌کند و آیه‌ی ۸ به اعمال منافقان می‌پردازد و آیات ۱۰-۱۲ وظایف مؤمنان را یادآور 
می‌شــوند و از جهت تعرض به عملکرد منافقان و مجازاتشان و در مقابل آن گوشزد کردن 
وظایف مؤمنان و تکالیفشان با هم متناظرند و نقش آیات طرفینی آیه‌ی ۹ به عنوان محور را 

ایفا می‌کنند. بنابراین الگوی چینش آیات برحسب عناوین مطرح شده به شکل زیر است؛
- علم خداوند به همه چیز )آیه‌ی ۷(

- اعمال منافقان و مجازاتشان در برابر گفته‌هایشان  )آیه ۸(
- دستورالعمل نجوا )آیه‌ی ۹(

- وظایف مؤمنان و تکالیفشان )آیه‌ی ۱۰-۱۳و(
- علم خداوند به اعمال )مفصل۱۳ز(

6.3. ساختار چینش آیات در مقطع سوم:
مقطع سوم شــامل آیات ۱۴-۲۲ است؛ آیات ۱۴-۲۰ اعمال و مجازات منافقان به عنوان 
حزب شــیطان را با تأکیــد بر علم و آگاهی خداوند به اعمال و عاقبتشــان مطرح می‌کند. 



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13

پاییز و زمستان
1402

129

 � 
بازخ


و
انی تناسب آیات سورهی مجادله ب















 تکیه با




ر
 بلاغ


سامی و نظر ت





ی
ی نظم متقه





ا

رن میشل کویپر





 آیه‌ی ۲۱ عزت و قوی بودن را یادآور می‌شود و آیه‌ی ۲۲ اعمال و پاداش مؤمنان به عنوان 
حزب‌الله را با تأکید بر علم و آگاهی خداوند به اعمال و عاقبتشان، مطرح می‌کند.

محور موضوعی مقطع سوم: بنابر عناوین مطرح شده در آیات، موضوع این مقطع تفصیل 
اعمال و عاقبت دو گروه مؤمنان و منافقان اســت که به تناسب اعمال و هدایت‌گرشان که 
خدا است یا شیطان به دو گروه حزب الله و حزب الشیطان نامگذاری می‌شوند و خداوند با 
آگاهی تام از اعمال و عاقبت هر یک در دنیا و آخرت، به شــرح و تفصیل شرایط هر گروه 

می‌پردازد.
عناصر ارتباطی آیات در مقطع سوم: الگوی چینش آیات این مقطع نیز همانند دو مقطع 
پیشــین، حاکی از نظم محوری حاکم بر این مقطع اســت؛ به این ترتیب که آیات ۲۰-۱۴ 
پیرامون منافقان و اعمال و مجازاتشــان است و آیه ۲۱ محور این مقطع است. آیه‌ی ۲۲ نیز 
َّذِينَ  در تقابل و تناظر با آیات ۱۴-۲۰، پیرامون مؤمنان و اعمال و مجازاتشان است. عبارت ال
ُ عَلَيْهِمْ که اشــاره به همنشینی منافقان با مغضوبان الهی است، در مفصل  َّوْا قوَْمًا غَضِبَ اللَّهَّ توََل
َ وَرَسُــولهَُ که اشاره به  ِ وَاليْوَْمِ الْْآخِرِ يوَُادُّونَ مَنْ حَادَّ اللَّهَّ ۱۴أ در مقابل لََا تجَِدُ قوَْمًا يؤُْمِنوُنَ باِللَّهَّ
عدم همنشینی مؤمنان با هر مخالفت‌کننده‌ای با خدا و رسول، اعم از منافق و غیرمنافق است. 
۱۴ب-۱۶ج اعمال منافقان و مداومت آنها بر این اعمال مطرح می‌شــود و متناظر با مفاصل 
۲۲أ-۲۲ه است که با اشاره به اعمال مؤمنان، آنان را در مقام امتثال اوامر الهی با عبارات أوُلئَكَِ 
َّدَهُمْ برُِوحٍ مِنْهُ مورد امتنان قرار می‌دهد. مفاصل ۱۵أ-۱۷ مجازات  كَتبََ فيِ قلُُوبهِِمُ الْْإيِمَانَ وَأيَ
ُ لهَُمْ عَذَاباً شَدِيدًا، فلََهُمْ عَذَابٌ مُهِينٌ، أوُلئَكَِ أصَْحَابُ النَّارِ  اخروی منافقان را با عبارات أعََدَّ اللَّهَّ
هُمْ فيِهَا خَالدُِونَ مطرح می‌کنند و متناظر با مفاصل ۲۲و-۲۲ز هستند که با عبارات وَيدُْخِلُهُمْ 
جَنَّاتٍ تجَْرِي مِنْ تحَْتهَِا الْأْأَنهَْارُ خَالدِِينَ فيِهَا متعرض پاداش اخروی مؤمنان می‌شوند و علاوه 
بر تناظر معنایی، تناظر آوایی هم بین این دو دسته آیات قابل توجه است؛ عبارات أصَْحَابُ 
ـارِ و جَنَّاتٍ تجَْرِي مِنْ تحَْتهَِا الْأْأَنهَْارُ هر دو به الف و راء ختم می‌گردند و فيِهَا خَالدُِونَ از  النّـَ
نظر دســتوری و لفظی به صورت خَالدِِينَ فيِهَا تکرار شده‌اســت. مفاصل ۱۸أ-۱۸د با بیان 
حال منافقان در روز قیامت متناظر با مفاصل ۲۲ح-۲۲ت هســتند که اوضاع مؤمنان در روز 
يْطَانِ ألَََا إنَِّ حِزْبَ  قیامت را به تصویر می‌کشد. مفاصل ۱۹ج-۱۹د با عبارت أوُلئَكَِ حِزْبُ الشَّ
يْطَانِ هُمُ الخَْاسِرُونَ با معرفی حزب شیطان از خسرانشان خبر می‌دهد و در تقابل و تناظر  الشَّ
با مفاصل ۲۲ک-۲۲ل اســت که با معرفی حزب الله از رستگاری آنها خبر می‌دهد. بنابراین 

الگوی چینش آیات در این مقطع برحسب عناوین مطرح شده به شکل زیر است؛
- اعمال و مجازات و احوال اخروی منافقان )آیات ۲۰-۱۴(

- نفوذ حکم الهی با وصف عزیزو قوی )آیه‌ی۲۱(
- اعمال و پاداش و احوال اخروی مؤمنان )آیه‌ی ۲۲(
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6.4. ساختار تجمیعی سه مقطع

مقاطع سه‌گانه‌ی این سوره با الگوی چینش نظم محوری، در ذیل یک سلسله به وسعت کل 
سوره قرار می‌گیرند و لذا شناسایی نظم حاکم بر این مقاطع، ناظر به شناسایی نظم حاکم بر 
کل سوره است. به منظور کشف این نظم، الگوی چینش آیات در هر سه مقطع، جهت قیاس 

و نتیجه‌گیری، مطابق شکل به تفکیک کنار یکدیگر قرار داده می‌شود. 

شکل۱- خلاصه‌ی عناوین مطرح در مقاطع سه‌گانه‌ی سوره

اگر با توجه به نظم محوری مقطع اول و دوم به سه بخش تقسیم شود؛ بخش اول مقطع 
اول شامل مفاصل ۱-۴ج و با بخش سوم مقطع دوم شامل مفاصل ۱۰-۱۳ز متناظر و ترتیب 

چینش مطالب در این تناظر به صورت نمودارهای زیر است؛ 

نمودار۲- الگوی مقطع دوم          نمودار ۱- الگوی مقطع اول                    

 

  

  

  

  

  

  

  

 

  )١ي علم خداوند (آيه -                                                                                                 

 ب)٤-٢(مفاصل  مجازات ظهار كنندگان -                                                                              

 ج)٤عمل به تكاليف شرط ايمان (مفصل  -                                                                     

 د)٤حدود الهي حد فاصل ايمان و نفاق ( -                                                     

 ه)٤ي نفاق (مفصل عدم عمل به تكاليف نشانه -                                                                   

 )٥-ه٤مجازات منافقان (مفصل  -                                                                              

 )٦ي خداوند (آيه علم -                                                                                              

       

 )٢٠-١٤و احوال اخروي منافقان (آيات  دنيوياعمال  - 

 )٢١ينفوذ حكم الهي با وصف عزيزو قوي (آيه -

 )٢٢ي ان (آيهمؤمنو پاداش اخروي دنيوي  اعمال  -

 )٧ي علم خداوند به همه چيز (آيه -                                            

 )٨(آيه  اعمال منافقان و مجازاتشان  -                            

 )٩ي دستورالعمل نجوا (آيه -          

 و)١٣-١٠ي وظايف مؤمنان و تكاليفشان (آيه -                           

 ز)١٣علم خداوند به اعمال (مفصل -                                         

 مقطع سوم مقطع دوم مقطع اول

  

 

تعيين تكليف و وظايف 

مؤمنان در مورد نجوا

اشاره به حكم تاريخي 

نجوا

علم خداوند

علم خداوند

اشاره به مسأله ي تاريخي 

ظهار

تعيين تكاليف و وظايف 

مؤمنان در مورد ظهار
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  َ چنانکه در نمودارها ملاحظه می‌شود در بخش اول مقطع اول علم خداوند با عبارت إنَِّ اللَّهَّ
َّذِينَ يظَُاهِرُونَ مِنْكُمْ و وظایف و تکالیف مؤمنان  سَمِيعٌ بصَِيرٌ، مسأله‌ی تاریخی ظهار با عبارت ال
درمورد بازگشت از ظهار با عبارت ذَلكُِمْ توُعَظُونَ بهِِ اشاره شده‌است و بخش سوم در مقطع 
دوم نیز به ترتیبی معکوس وظایف و تکالیف مؤمنان در مورد نجوا با عبارت ذَلكَِ خَيْرٌ لكَُمْ 
مُوا بيَْنَ يدََيْ نجَْوَاكُمْ صَدَقاَتٍ  نسخ و علم  وَأطَْهَرُ، حکم تاریخی نجوا با عبارت أأَشَْفَقْتمُْ أنَْ تقَُدِّ

ُ خَبيِرٌ بمَِا تعَْمَلُونَ اشاره شده‌است.  خداوند به اعمال با عبارت وَاللَّهَّ
ِ حدود الهی را معرفی  محور مقطع اول مفصل ۴د اســت که با عبارت وَتلِْكَ حُــدُودُ اللَّهَّ
می‌کنــد و با محور مقطــع دوم که آیه‌ی ۹ اســت و مصداق این حدود را بــا عبارت إذَِا 
َّذِي إلِيَْهِ  َ ال سُولِ وَتنَاَجَوْا باِلبْرِِّ وَالتَّقْوَى وَاتَّقُوا اللَّهَّ تنَاَجَيْتمُْ فلَََا تتَنَاَجَوْا باِلْْإثِْمِ وَالعُْدْوَانِ وَمَعْصِيتَِ الرَّ

تحُْشَرُونَ مطرح می‌کند.
بخش ســوم مقطع اول شامل مفاصل ۴ه-۶ است که با بخش اول مقطع دوم شامل آیات 
َّذِينَ  ۷و۸ است، متناظراند. در بخش سوم مقطع اول به ترتیب اعمال منافقان با عبارت إنَِّ ال
َ وَرَسُــولهَُ، مجازات منافقان به عنوان محاده کنندگان با خدا و رســول با عبارت  يحَُادُّونَ اللَّهَّ
ُ جَمِيعًا  وَللِْكَافرِِينَ عَذَابٌ مُهِينٌ و علم خداوند به آغاز تا انجام بشــر بــا عبارت يوَْمَ يبَْعَثهُُمُ اللَّهَّ
ُ عَلَى كُلِّ شَيْءٍ شَهِيدٌ مورد اشاره قرار گرفته‌است و  ُ وَنسَُــوهُ وَاللَّهَّ فيَنُبَِّئهُُمْ بمَِا عَمِلُوا أحَْصَاهُ اللَّهَّ
در بخش اول مقطع دوم به ترتیبی معکوس به علم خداوند به همه چیز با عبارت ثمَُّ ينُبَِّئهُُمْ 
َّذِينَ نهُُوا  ءٍ عَليِمٌ، اعمال منافقــان با عبارت ألَمَْ ترََ إلِىَ ال َ بكُِلِّ شَــيْ بمَِا عَمِلُوا يوَْمَ القِْياَمَةِ إنَِّ اللَّهَّ
عَنِ النَّجْوَى ثمَُّ يعَُودُونَ لمَِا نهُُوا عَنْهُ و مجازاتشان در برابر گفته‌هایشان با عبارت وَيقَُولوُنَ فيِ 
ُ بمَِا نقَُولُ حَسْبهُُمْ جَهَنَّمُ يصَْلَوْنهََا فبَئِْسَ المَْصِيرُ اشاره شده‌است. بنابراین  بنُاَ اللَّهَّ أنَفُْسِهِمْ لوَْلََا يعَُذِّ
توجــه و تدقیــق در الگوی چینش آیات در مقطــع اول و دوم نمایان‌گر نظم معکوس، در 
مجموع این دو مقطع است؛ به این ترتیب که آیه‌ی ۱-۴ج با اشاره به جریان تاریخی ظهار 
و شکایت زن از ظهار همســرش نزد رسول، متناظر با آیه‌ی ۱۰- ۱۳ز است هرچند هردو 
جریان بنا به دلایل خاص خود محدود به زمان نزول بودند و در اعصار بعد تنها نامی از آنها 
باقی مانده‌است و خداوند ظهار را به دلیل اینکه یک رسم نابجای بازمانده از جاهلیت است 
ابطال فرموده و حکم پرداخت صدقه هنگام نجوا با پیامبر نیز بعدها نســخ شده‌است، اما با 
الگوی کشــف شده ملاحظه می‌گردد که این دو مورد از باب ذکر نمونه‌هایی جهت تکمیل 
ساختار متقارن و غرض سوره بودند. محورهای هر دو مقطع بر هم منطبق و حدود الهی و 
مصداق این حدود را متذکر می‌شــوند و مفاصل ۴ه-۶ مقطع اول با طرح بحث منافقان، در 
تناظر با آیات ۷ و ۸ مقطع دوم اســت. حال آنکه با توجه به شکل، کشف ارتباط با الگوی 
خطی خواننده را با چالش جدی پیرامون انسجام ساختاری آیات هر دو مقطع مواجه می‌کند.
بنا به آنچه گفته شــد و با توجه به شــکل، ملاحظه می‌شود که نظم حاکم بر مقطع سوم 
َ قوَِيٌّ عَزِيزٌ با تأکید و اشاره‌  ُ لََأَغْلِبنََّ أنَاَ وَرُسُليِ إنَِّ اللَّهَّ نیز نظم محوری است؛ عبارت كَتبََ اللَّهَّ
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به ســنت غالب بودن همیشــگی خدا و پیامبرانش و جاری بودن و ناظر به مصالح واقعی 
زندگی افراد بشر بودن احکام تشریعی خداوند، به واسطه‌ی قوی و عزیز بودن خداوند، در 
مرکز مقطع سوم و محور این مقطع ظاهر شده‌است. که تناسب آن با محور دو مقطع پیشین 
ِ که محور مقطع اول و  کاملًا محرز اســت؛ به این ترتیب که لازمه‌ی عبارت وَتلِْكَ حُدُودُ اللَّهَّ
به معنای تعیین حدود اســت، قوی و عزیز بودن خداست و محور مقطع دوم هم با عبارت 
َّذِي  َ ال سُولِ وَتنَاَجَوْا باِلبْرِِّ وَالتَّقْوَى وَاتَّقُوا اللَّهَّ إذَِا تنَاَجَيْتمُْ فلَََا تتَنَاَجَوْا باِلْْإثِْمِ وَالعُْدْوَانِ وَمَعْصِيتَِ الرَّ
إلِيَْهِ تحُْشَرُونَ نمونه‌ای از این تعیین حدود است. بنابراین محور‌های‌مقاطع سه‌گانه‌ی سوره‌ی 

مجادله کاملًا با یکدیگر متناسب و  تحت چینش الگوی نظم توازی هستند.
مقطع سوم هم با در نظر گرفتن طرفین محور، به سه بخش قابل تقسیم است. بخش اول 
وا  این مقطع، آیات ۱۴ تا ۲۰ با عباراتی چون وَيحَْلِفُونَ عَلَى الكَْذِبِ، اتَّخَذُوا أيَْمَانهَُمْ جُنَّةً، فصََدُّ
َّهُمْ  ِ اعمال دنیوی منافقان را با تأکید بر علم خداوند به این احوال با عبارت ألَََا إنِ عَنْ سَبيِلِ اللَّهَّ
ُ جَمِيعًا، أوُلئَكَِ أصَْحَابُ النَّارِ )ج(  هُمُ الكَْاذِبوُنَ به تصویر می‌کشــد و با عبارات يوَْمَ يبَْعَثهُُمُ اللَّهَّ
َ وَرَسُولهَُ أوُلئَكَِ  َّذِينَ يحَُادُّونَ اللَّهَّ ِ، إنَِّ ال يْطَانُ، فأََنسَْاهُمْ ذِكْرَ اللَّهَّ هُمْ فيِهَا خَالدُِونَ، اسْتحَْوَذَ عَلَيْهِمُ الشَّ
ِّينَ احوال اخروی ایشــان را به صورت قطع به یقین با تکیه بر علم خداوند یادآور  فيِ الْأْأَذَل
می‌شــود. بنابراین بخش اول از مقطع ســوم با بخش‌هایی در مقاطع اول و دوم که به بحث 
َّذِينَ  منافقان پرداخته‌اند، در ارتباط‌اســت. لذا بخش سوم از مقطع اول با عباراتی چون إنَِّ ال
ُ جَمِيعًا فيَنُبَِّئهُُمْ بمَِا عَمِلُوا ، وَللِْكَافرِِينَ عَذَابٌ مُهِينٌ، وَنسَُوهُ  َ وَرَسُولهَُ كُبتِوُا، يوَْمَ يبَْعَثهُُمُ اللَّهَّ يحَُادُّونَ اللَّهَّ
و بخش اول از مقطع دوم با عباراتی چون ثمَُّ ينُبَِّئهُُمْ بمَِا عَمِلُوا يوَْمَ القِْياَمَةِ، حَسْبهُُمْ جَهَنَّمُ متناظر 

با بخش اول مقطع سوم هستند.
ِ وَاليْوَْمِ الْْآخِرِ، أوُلئَكَِ  بخش ســوم مقطع سوم، آیه‌ی ۲۲ با عبارت لََا تجَِدُ قوَْمًا يؤُْمِنوُنَ باِللَّهَّ
َّدَهُمْ برُِوحٍ مِنْهُ به اعمال دنیوی مؤمنــان و با عبارات وَيدُْخِلُهُمْ  كَتـَـبَ فيِ قلُُوبهِِمُ الْْإيِمَــانَ وَأيَ
جَنَّاتٍ تجَْرِي مِنْ تحَْتهَِا الْأْأَنهَْارُ خَالدِِينَ فيِهَا، به احوال اخروی مؤمنان با تأکید بر علم خداوند 
ُ عَنْهُمْ وَرَضُوا عَنْهُ اشــاره می‌کند. بنابراین بخش ســوم از مقطع ســوم با  با عبارت رَضِيَ اللَّهَّ
بخش‌هایی در مقاطع اول و دوم که به بحث مؤمنان پرداخته‌اند، در ارتباط‌اســت. لذا بخش 
ِ وَرَسُولهِِ و بخش سوم  َ سَمِيعٌ بصَِيرٌ، ذَلكَِ لتِؤُْمِنوُا باِللَّهَّ اول از مقطع اول با عباراتی چون إنَِّ اللَّهَّ
َّذِينَ آمَنوُا،  ُ ال َّذِينَ آمَنوُا، يرَْفعَِ اللَّهَّ يْطَانِ ليِحَْزُنَ ال َّمَا النَّجْوَى مِنَ الشَّ از مقطع دوم با عباراتی چون إنِ

ُ خَبيِرٌ بمَِا تعَْمَلُونَ متناظر با بخش سوم مقطع سوم هستند.  وَاللَّهَّ
به این ترتیب نظم چینش موضوعات در مقطع اول در مقایســه با مقطع اول و سوم نظم 
معکوس و نظم چینش موضوعات مقطع دوم و سوم در قیاس با یکدیگر نظم توازی است. 

شکل زیر ترتیب خطی کلی سوره را در قالب نظم متقارن به تصویر کشیده‌است؛
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شکل ۲- ترتیب خطی سوره در قالب نظم متقارن

نتیجه‌گیری
رویکرد نظم غیر خطی با تکیه بر بلاغت سامی و قواعد نظم متقارن در سوره‌ی مجادله، 
تناســب آیات آن را در سه مقطع با الگوی چینش محوری و نظم معکوس به تصویر کشید 
که نظم هر یک از این سه مقطع با مقطع دیگر نیز، برای اثبات انسجام ساختاری آیات سوره 
بســیار کارآمد نشان داد و به کارگیری این رویکرد اثبات کرد که هر آیه و هر موضوعی در 

سوره، دقیقا در محلی که باید باشد، مورد بحث و پردازش قرار گرفته‌است.
 تطبیق اصول بلاغت سامی و قواعد نظم متقارن در سوره‌ی مجادله، غرض و محور آن را 
در ســه مقطع به تناوب نمایان کرد؛ در آغاز و انجام هر مقطع و به تبع آغاز و انجام سوره، 
ُ عَلَى كُلِّ شَيْءٍ  ُ بمَِا تعَْمَلُونَ خَبيِرٌ ، وَاللَّهَّ يعٌ بصَِيرٌ ، وَاللَّهَّ َ سَــمِ علم خداوند با عباراتی چون إنَِّ اللَّهَّ
شَهِيدٌ  و ... مورد تأکید قرار گرفته‌است. توجه به این مطلب و نیز محتوای محورهای مقاطع 
ســه‌گانه که تأکید بر نفوذ حکم الهی در تعیین تکالیف و سرنوشــت بشر دارند و یادآوری 
تکالیف، وظایف و اعمال و عاقبت مؤمنان در برابر کارشکنی‌ها، اعمال و عاقبت منافقان در 
طرفین هر مقطع غرض کلی سوره را با محتوای »تأکید بر علم انحصاری خداوند به احوال 
بشر و قدرت و عزت خداوند برای تشریع احکام، ناظر به سعادت نوع بشر است که نادیده 
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گرفتن آن خسران را به دنبال دارد«، نمایان می‌سازد. به این ترتیب تمام تشریعات و حدود 
در اسلام به صورت عام و در سوره‌ی مجادله به صورت خاص، از جمله حکم ظهار، احکام 

نجوا و آداب مجالست، بر مبنای قوی و عزیز بودن قانونگذار تشریع شده‌است.
کاربست بلاغت ســامی و قواعد نظم متقارن در سوره‌ی مجادله نشان داد که هر مطلبی 
دقیقاً در جای خود ایراد شده‌است و لذا شبهه‌ی تاریخ‌مند بودن آیات ظهار و نیز حکم نجوا 
با پیامبر که محدود به زمان خاصی است، کاملًا بی‌اساس بوده چرا که هر یک از این احکام 
شاهد مثال‌هایی مستدل تاریخی برای نیل به غرض سوره است. خدایی که عالم به مصالح 
انسان‌هاست، ظهار را به عنوان یک حکم باطل اما مستحکم باقی مانده از جاهلیت ابطال کرد. 
استحکام این حکم در جامعه‌ی عرب عصر نزول، زمانی بیشتر ملموس می‌شود که اولاً سبب 
نزول‌های متعدد و در ثانی حکم پیامبر مبنی بر جدایی زن و شوهر پس از ظهار بر آن گواهی 
می‌دهند. مقابله با این رسم و محو آن در اندک زمانی، قوی و عزیز بودن خدا را می‌رساند؛ 
همان مسأله‌ای که در محورهای سه‌گانه‌ی مقاطع سوره به آن تأکید و مصادیقش به نمایش 
درآمد. به صورتی که اثر تأدیبی کفاره برای مؤمنان موجب شــد که در اعصار بعد از نزول، 
اثری از این رسم نابجا باقی نماندَ. نجوا با پیامبر نیز نمونه‌ای از نجوای به بر و تقوا بود که 
مؤمنان به آن توصیه شده بودند. اما آن طور که از سبب نزول‌ها بر می‌آید عده‌ای آن را مایه‌ی 
فخر فروشــی بر مصاحبت با حضرت رسول قرار دادند و تشریع حکم صدقه بر نجوای با 
پیامبر، نیت این عده را بر خودشــان و دیگران آشــکار کرد و می‌توان گفت تذکری به این 
افراد بود که نجوای آنها از نجوای به بر و نیکی در حال خروج است. این مطلب در بخش 
سوم مقطع دوم کاملًا با محور این مقطع هماهنگ است. لذا با به‌کارگیری بلاغت سامی، فهم 
و درک علت حضور و طرح مســائل تاریخی سوره میسر می‌گردد و از این رهگذر امکان 

برداشت مسائل تربیتی و اجتماعی فراوانی را فراهم می‌گرداند.
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Abstract
Today, in linguistic studies in the field of word meaning, there are two 
types of attitudes: the first attitude is the in-time attitude; Which means 
examining the meaning of words historically, and the second attitude: is a 
contemporary attitude; That is, examining the meaning of words regard-
less of history and examining the semantic relationships between them, 
including semantic relationship, semantic inclusion, opposition, linear 
order relationship, and causal relationship. In the Holy Qur'an, some 
words have gone out of their cultural and lexical meaning and have found 
a mystical meaning, and this type is often found in words that are used 
for tangible phenomena and natural beings. The present essay examines 
the symbolic meaning of the names of animals in the Holy Quran with a 
descriptive-analytical approach based on the knowledge of temporal and 
simultaneous semantics. The results of the research show that often these 
words have kept their symbolic meaning in the texts before the revelation 
of the Qur'an and the texts of the Islamic period, and in the Holy Qur'an, 
they appear on the structure of the verses, and based on the knowledge of 
temporal semantics, between the words It contains symbolic meanings, 
there is a type of semantic inclusion relationship, causal relationship, lin-
ear order relationship, and verbal opposition.
Keywords: Holy Qur'an, Shadow, semantics, interpretation.
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معناشناسی واژه‏ »ظِلّ« در قرآن کریم
)تاریخ دریافت: 19-10-1401 تاریخ پذیرش: 1402-03-10(

مصطفی جوانرودی1، حسین رستمی2

چکیده
»ظــلّ« در قرآن کریم به لحاظ معنای لغوی و اصطلاحی از گســتردگی قابل ملاحظه‏ای 
برخوردار اســت. این واژه در آیات متعدد، دارای معانی مختلفی اســت که دارای دو جنبه‏ی 
مثبت و منفی اســت. از همین رو برای کشف و ارائه‏ی تصویری از جایگاه »ظلّ« در قرآن 
کریم و نیز درکی بهتر از معانی این واژه‏، ناگزیر از شــناخت مفاهیمی چون تفسیر، تأویل، 
اســباب نزول و از دیگر ســو ترادف، تضاد معنایی، و هم‏نشــینی و جانشینی می‏باشیم، به 
گونه‏ای که ضروری می‏نماید در ســاختار کلام، میدان معناشــناختی با تکیه بر پنج محور 
بلاغت، ترادف، تضاد، هم‏نشینی و جانشینی مورد بررسی قرار گرفته و در درون بافت کلام 
به مباحث غیرزبانی چون تفســیر، تأویل، اسباب نزول و بعضاً شناخت معانی لغوی واژه بر 
اســاس فرهنگ‏ها و نظر مفسران پرداخته شود. در این مقاله با روش توصیفی_تحلیلی و با 
توجه به دو سطح زبانی و غیر زبانی، معناشناسی واژه‏ی »ظلّ« از طریق بررسی مؤلفه‏های 
بلاغت معنایی، ترادف، تضاد، هم‏نشــینی و جانشــینی مورد تحلیل قرار می‏گیرد. نتیجه‏ی 
بررســی حاکی از آن است که در ترادف، تنها واژه‏ای را که می‏توان برای ظل یافت، واژه‏ی 
»فيء« است که هر دو در معنای سایه کاربرد دارند. در تضاد، منظور تقابل معنایی است نه 
لفظی؛ یعنی ظل دارای چندین معنی اســت که گاه این معانی در تقابل هم قرار می‏گیرند؛ 
مانند ســایه‏ی بهشت در تقابل با سایه‏ی جهنم یا سایه‏ی رحمت در تقابل با سایه‏ی عذاب. 
در بلاغت معنایی نیز مفاهیمی چون تشــبیه، تمثیل و کنایه بســیار پر‏کاربرد بوده و روابط 

هم‏نشینی و جانشینی نيز ملحوظ و قابل مشاهده است.
واژگان کلیدی: قرآن کریم، ظِلّ، معناشناسی، هم‏نشینی معنایی، جانشینی معنایی.
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م 1. مقدمه
    امروزه روش‏های جدیدی کشف شده‏اند و قابلیت این را دارند که قرآن را از زوایای 
مختلف مورد مطالعه قرار دهند. روش‏های نقد ادبی، زبان‏شناسی، نشانه‏شناسی، معناشناسی 
و ... همه ابزارهای جدید، تازه و متفاوتی هستند که ما را بیش از پیش در شناخت هرچه بهتر 
گوهرهای دریای بی‏کران قرآنی یاری می‏دهند. یکی از موضوعات جدید در ارتباط با دانش 

تفسیر، معنی‏شناسی زبانی است که به کشف و پرده‏برداری از مقصود قرآن کمک می‏کند.
»معناشناســی مطالعه‏ی علمی معناســت، همان گونه که زبان‏شناسی مطالعه علمی زبان 
اســت«. )صفوی، 1391: 11( در دانش معناشناسی، انواعی از روابط معنایی وجود دارد که 
در مواجهه با کلمات قرآن کریم، این روابط معنایی را می‏توان به دسته‏های مختلفی تقسیم 
نمود. هم‏چنین در پی بردن به مؤلفه‏های معنایی واژگانی قرآنی، وجود دانش تفسیر و تأویل 
و اســباب نزول آیات نیز با توجه به رویکرد تاریخی آن حائز اهمیت ویژه‏ای است که باید 

حتماً مد نظر قرار گیرد. 
مطالعات معناشناســی در پژوهش‏های قرآنی دارای راهکارهای نظام‏مندی اســت که به 
وسيله‏ی آن‏ها می‏توان برداشت قابل قبولی از مفاهیم مورد مطالعه و تبیین جایگاه آن مفهوم 
در میان سایر مفاهیم قرآنی و بررسی و تحلیل آن‏ها کسب نمود. از همین رو هدف از مقاله‏ی 
حاضر کشــف و ارائه‏ی تصویری از جایگاه »ظلّ« در قرآن کریم است که ضمن استخراج 
مؤلفه‏های معنایی، مترادف‏ها، متضادها، و مفاهیم مرتبط با این واژه، به ســطوح و لایه‏های 
مختلف معنایی »ظلّ« می‏پردازد. از این رو ما بر آنیم که به این ســؤال‏ پاســخ گوییم که: آیا 
واژه‏ی »ظل« در قرآن کریم می‏تواند دارای زوایای مختلف معنایی باشد و اگر هست آن را 

در چه مؤلفه‏هایی می‏توان مورد مطالعه قرار داد؟ 
ضرورتِ تحقیق در این مقاله، معناشناسی واژه‏ی »ظلّ« در قرآن و تحلیل موضوعی آن از 

دیدگاه اندیشمندان و مفسران است.

1. 1. پیشینه‏ پژوهش
در خصوص پیشینه‏ پژوهش نیز نمی‏توان ســابقه‏ی چندانی برای مطالعات معناشناختی 
در پژوهش‏های قرآنی، به ویژه برای موضوع مورد بحث مقاله متصور شــد. اما به طور عام 
در خصوص مطالعات معناشناختی، می‏توان در این میان به تألیفات »ایزوتسو« تحت عنوان 
»مفاهیم اخلاقی_دینی در قرآن« و هم‏چنین کتاب »آفرینش و رســتاخیز« اثر »ماکینوشینیا« 
اشــاره کرد که روش معناشــاختی را در کارهای خود محوریت بخشیده‏اند. در دوره‏‏های 
گذشــته نیز، دانشــمندانی چون جرجانی، ابن جنی، مقاتل بن سلیمان، ابوهلال عسکری، 
ابن جوزی، سیوطی و ... به بررسی‏های معناشناختی مختص دوره‏ی خود پرداخته‏اند که با 
عبارت «وجوه و نظائر« دیده می‏شــود. مانند: »الوجوه و النظائر فی القرآن الکریم« از مقاتل 
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بن سلیمان بلخی )150 هـ(. »الوجوه و النظائر فی القرآن« از هارون بن موسی ازدی )متوفی 
170 هـ(. »الوجوه و النظائر« از حسین بن محمد دامغانی. »الوجوه و النظائر« از علی بن ابی 

طلحه. »الوجوه و النظائر«  از ابوعبدالله عکرمه بن عبدالله المدنی. 
در دوره‏ی معاصر نیز می‏توان به آثاری همچون »معناشناسی« از احمد مختارعمر، »جماليات 
الاسلوب: الصوره الفنيه في الادب العربي« از فایز الدایه و »زبان‏شناسی سوره یوسف« از نادیه‏ 
رمضان نجار اشاره کرد. علاوه بر این پایان‏نامه‏هایی نیز با همین محوریت نگاشته شده‏اند که 

از مهمترين آن‏ها می‏توان به موارد ذیل اشاره نمود: 
- »معناشناسی علم در قرآن با تأکید بر حوزه‏های معنایی«. دانشجو: شعبان نصرتی. استاد 
راهنما: هادی صادقی. استاد مشاور: محمد مصطفایی. که در سال 1395 در مقطع کارشناسی 
ارشد و در دانشگاه حکیم ســبزواری، دانشکده الهیات و معارف اسلامی دفاع شده است. 
نتایج پژوهش حاکی از آن اســت که عقل مهمترین جانشین علم است که علاوه بر معنای 
معرفتی، منبع علم نیز به حساب می آید. برای فهم درست معنای علم لازم است مقابل‏های 
آن نیز به‏درســتی شناخته شــوند. در نسبت مقابل ها، جهل و ظن ســهم ویژه‏ای به خود 

اختصاص می‏دهند. در تحلیل معناشناختی، جهل مقابل عقل و ظن لایه‏ای از علم است.  
- »معناشناسی تاریخی و توصیفی واژه "طیبَ" در قرآن کریم«. دانشجو: فاطمه تیمورتاش. 
اســتاد راهنما: احمد فغانی. استاد مشــاور: محمد تقی سبحانی. که در سال 1390 در مقطع 
کارشناســی ارشد دفاع شده است. نتایج حاصل از پژوهش نشــان داده است: این واژه در 
طول تاریخ عمر خود دچار توســعه معنایی شده است و به حوزه معنایی آن علاوه بر »پاک 
بودن« و »حلال بودن«، »مورد پســند و طبع بودن« نیز راه یافته است. در گام بعد، از طریق 
معناشناســی همزمانی با تحلیل کاربردها و از طریق اســتخراج مفاهیم همنشین و جانشین 
واژه طیب، مشــخص شدکه این واژه بیشترین همنشــینی را با واژه »رزق« داشته و البته با 
واژگان »حلال«، »خبیث« )به عنوان متضاد آن(، و »عمل صالح« نیز همنشین است که تحلیل 
ویژگی‏های این‏ها، در فهم معنای طیب راه‏گشاســت. اما تحلیل نهایی مربوط به شــناخت 
جانشین‏های طیب است که با بررسی همنشین‏های »رزق« و »حلال« مشخص شد که چهار 
واژه‏ی »کریم«، »خیر«، »حَسَــن« و »طعام« معنایی نزدیک به طیب دارند و می‏توانند به‏عنوان 

جانشین‏های آن شناخته شوند.
همچنین مقالات متعدد مشــابه با موضوع این مقاله در مجلات و کنفرانس‏های مختلف 

چاپ و ارائه شده‏اند که مجال ذکر همه‏ی آن‏ها نیست اما مهم‏ترین آنها عبارتند از: 
- »معناشناسی واژه علم در معلقات سبع و قرآن کریم از منظر روابط معنایی«. نویسندگان: 
شهلا بختیاری، هدیه تقوی. که در نشریه پژوهش‏های علم و دین در سال 1393  به چاپ 

رسید. 
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م - »معناشناسی واژه حکمت در قرآن کریم با تکیه بر نظریه حوزه‏های معنایی«. نویسندگان: 
رضا امانی، سیده نرگس همتی، مرضیه سلیمانی. که در نخستین همایش ملی واژه‏پژوهی در 

علوم اسلامی در سال 1395 ارائه گردید. 
- »معناشناســی واژه وحی در قرآن کریم با تکیه بر نظریه حوزه معنایی«. نویســندگان: 
مرضیه سلیمانی، رضا امانی، سیده نرگس همتی. که در نخستین همایش ملی واژه‏پژوهی در 

علوم اسلامی در سال 1395 ارائه گردید. 
- »معناشناسی واژه »دری« و »علم« در قرآن کریم«. نویسندگان: فرهاد عبدالله زاده، طاهر 
میــرزاده، فواد عبدالله زاده. که در اولین کنفرانس ملی تحقیقات بنیادین در مطالعات زبان و 

ادبیات در سال 1396 به چاپ رسید. 
- »معناشناســی واژه "جهاد" در قرآن کریم«. نویسندگان: بیژن کرمی میرعزیزی، عسگر 
بابازاده اقدم، شــبنم بهرامی، زهرا قاســم پور گنجه لو. که در نشریه سراج منیر در تابستان 

1395 به چاپ رسیده است. 
آن‏چه شایسته‏ی ذکر است اينکه در خصوص معناشناسی واژه‏ی »ظلّ« تاکنون کاری چه 
به صورت مقاله، کتاب یا پایان‏نامه صورت نگرفته اســت و این را از عناوین پژوهش‏های 

صورت گرفته می‏توان به روشنی دریافت. 
روش کار در تحقیــق حاضر به‏‏صورت توصیفی_تحلیلی اســت بدین‏گونه که علاوه بر 
توصیف نظام‏مند علم معناشناسی نوین و شناخت واژگان از حیث زبانی، به تحلیل گونه‏های 
فرازبانی )تفســیر، تأویل، اسباب نزول و...( نیز توجه ویژه شده است. در واقع در این مقاله 
به منظور رسیدن به درکی صحیح از واژه، متن قرآن با توجه به دو دیدگاه زبانی و فرازبانی 

مورد بررسی قرار گرفته است.

2. معناشناسی
»معناشناســی« یا »معنی‏شناســی« در زبان عربی با عنوان »علم المعنــی« یا »علم الدلالة« 
شــناخته و در زبان انگلیسی با نام semanticis  نامیده می‏شود. این اصطلاح از اسم یونانی 
sema به معنای »نشــانه و علامت« و فعــل semaino به معنای »علامت زدن و معنا دادن« 
گرفته شــده اســت. )اچسون، 1371: 113(  این علم شــاخه‏ای از زبان‏شناسی است که به 
بررسی و مطالعه‏ی معانی در زبان‏های انسانی می‏پردازد. به تعبیری دیگر و آنچنان‏که برخی 
زبان‏شناســان گفته‏اند: »زبان‏شناسی علم برسی معنا اســت.« )مختار عمر، 1386: 19( »این 
دانش به معناشناسی فلسفی، منطقی و زبانی تقسیم می‏شود.« )قائمی نیا، 1389: 78( موضوع 
معنی را می‏توان از دیدگاه روابط مفهومی در سطح واژگان نظام زبان مورد بحث و بررسی 
قرار داد. هشــت نوع رابطه‏ی مفهومی در سطح واژگان زبان وجود دارد: 1. شمول معنایی: 
رابطــه کل و انواع را می‏نمایاند؛ به عبارتی هر واژه زیر‏شــمول را می‏توان نوعی از واژه‏ی 



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13
پاییز و زمستان
1402

144

شامل دانست؛ نظیر رابطه‏ی گوسفند و گله. 2. جزء‏واژگی: رابطه‏ی کل و اجزاء است؛ نظیر 
رابطه‏ پیراهن و یقه. 3. عضوواژگی: رابطه‏ی کل و اعضای تشکیل‏دهنده‏ی آن کل به حساب 
می‏آید؛ نظیر رابطه‏ اسب و گله. 4. واحدواژگی: رابطه‏ میان دو واژه‏ای تلقی می‏شود که یکی 
واحد شــمارش دیگری است؛ نظیر رابطه‏ی پرُس و چلوکباب. 5. هم‏معنایی: منظور همان 
ترادف است؛ نظیر رابطه‏ی اتومبیل و ماشین، البته باید توجه داشت که هم‏معنایی مطلق در 
میان واحدهای نظام زبان ممکن نیســت. 6. چندمعنایی: معانی یک واژه‏ی چند معنی که به 
نوعی به هم مربوط‏‏‏ اند و از این طریق از واژه‏های مختلفی که با هم هم‏نام به حساب می‏آیند 
متمایز می‏گردند؛ نظیر رابطه‏ی توپ و سه معنی »وسیله‏ی بازی«، »ابزار جنگی« و »پارچه‏ی 
لوله«. 7. تقابل معنایی: به انواع تقابل‏های معنایی ممکن میان مفهوم واژه‏ها تقسیم می‏گردد؛ 
نظیر رابطــه‏ی خرید و فروش. 8. باهم‏آیی: محدودیت وقوع واژه‏ها را در کنار هم نشــان 
می‏دهد. اگر این محدودیت به جایی برسد که حضور یک واژه تنها در هم‏نشینی با یک واژه 
امکان‏پذیر باشــد، این باهم‏آیی به صورت مطلق درخواهد آمد؛ نظیر رابطه‏ی کتاب و کهنه 

که ما کهنه را با کتاب به‏کار می‏بریم، اما با اسب به‏کار نمی‏بریم. )صفوی، 1391: 76-59(

3. واژه‏شناسی »ظلّ« و مشتقات آن
، أو هو الفَيْءُ، أو  حِّ : نقَِيضُ الضِّ در القاموس المحیط ذیل واژه‏ی »الظل« آمده اســت: »الظِلُّ
. ج: ظِلالٌ وظُلولٌ وأظْلالٌ« )فيروزآبادي، 1995: 408( ترجمه: الظلّ  هو بالغَداةِ، والفَيْءُ بالعَشِيِّ
نقیض »الضحّ« و به معنای »الفيء« است. برخی گفته‏اند ظل سایه‏ی اول روز و فيء سایه‏ی 

آخر روز است. جمع آن ظلال و ظلول و أظلال است. 
« به معنى سايه و جمع آن »ظلال« است. »راغب« دانشمند و مفسّر معروف، ذیل واژه‏  »ظِلَّ
»الظل« م‏ىنویسد: »هرجا كه نور آفتاب بر آن نتابيده سايه محسوب م‌ىشود؛ خواه قبلا به آن 
تابيده باشد يا نه، ولى »فىيء« )بر وزن شىء( تنها به جائى گفته م‌ى شود كه قبلًا آفتاب تابيده 

و بعد سايه بر آن افتاده است. )راغب الاصفهاني، 1412ق: 536( 
با توجه به کاربرد فراوان واژه‏ی »ظل« و مشــتقات آن در قرآن کریم و با توجه به تفسیر 
مفسران و تأویل مؤولان به صراحت می‏توان گفت که »ظلّ«، از جمله واژگان »چند معنایی« 
به شــمار می‏آید. این واژه‏ و مشتقات آن، ضمن حفظ معنای لغوی خود، با توجه به کاربرد 
و جاگیری آن در بافت کلام، معانی دیگری متناســب با همــان کلام به‏خود می‏گیرد. واژه‏ 
)ظ ل ل( به طور کلی و با تکرار، 33 بار و بدون تکرار 28 بار در قرآن ذکر شــده اســت 
)محمدخضر، 1433: ذیل ماده‏ی: ظ ل ل(. این واژه در قرآن در 31 آیه ذکر شده که در 22 
آیه در معنای سایه و مشتقات آن به کار رفته است. از این میان، فراوانی درخور توجه کاربرد 
اسمی این واژه است که تقریباً وجه غالب آن محسوب می‏گردد. کاربرد فعلی این واژه تنها 
در دو جا دیده می‏شــود و در هر دو جا به یک صورت »ظلّلنا« است. )آیات 57 سوره‏ بقره 
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م و 160 ســوره‏ اعراف( برای تبیین موضوع، بررسی معانی این واژه و مشتقات آن ضروری 
می‏نماید. 

3. 1. کاربرد فعلی مشتقات »الظل«
ظَلَّلَ:  ظلّل در آیه‏ 57 ســوره‏ بقره و آیه‏ 160 سوره‏ اعراف، ماضی مبنی بر معلوم است و 
لَ است ﴿وَ ظَلَّلْناَ عَلَيْکُمُ الغَْمَامَ﴾. )بقره/57(؛ »و ابر را چون سایه‏بانی بالای سرتان  بر وزن فَعَّ
نگاه داشتيم.« ﴿وَ ظَلَّلْناَ عَلَيْهمُ الغَْمَامَ﴾ )اعراف/160(؛ »و ابر را چون سایه‏بانی بالای سرشان 
نگاه داشتيم.« ظلّل در این آیات به معنی پوشش و قرار دادن چیزی چون ابر می‏آید. منظور 

سایه‏ی ابر است در مقابل گرمای سوزان. )احمد مختار، 1423: 301(

3. 2. کاربرد اسمي مشتقات »الظل« 
: الظّل در آیه‏ 45 سوره‏ فرقان، اسم ذات و بر وزن فعِل است. ﴿ألمَ ترََ إلی ربکَّ کيفَ  لَّ الظِّ
﴾؛ »مگر نمی‏بینی که پروردگارت چگونه سایه را گسترانیده است؟« و مانند آن است  مَدّ الظّلَّ
مفهوم این آیه، که می‏فرماید: ﴿و ظِلٍّ مَمدود﴾ )واقعة/30(؛ »و در میان ســایه‏های گســترده 
و کشــیده.« »سخن از ظلّ به معنای سایه و گستردگی آن است. یعنی گسترش سایه بر آنان 
لّ: نقیض روشنایی است  بدون وجود خورشید همیشگی است.« )الدامغانی، 1980: 306( الظِّ
و برخی‏ها ظلّ را فیء قرار می‏دهند. رؤبة گفته اســت: هر مکانی که خورشید در آن باشد، 
ظلّ اســت و فیء را زایل می‏گرداند. گفته شده: ظل در اولِ روز است و فیء در آخرِ روز. 
هم‏چنین ظل قبل از خورشید است و فیء بعد از آن .)ابن منظور، بی‏تا: 415/11( هم‏چنین 
گفته‏اند: فیء شــرقی است و ظلّ غربی؛ سایه‏ ظلّ از اول روز به سوی زوال کشیده می‏شود 

و فیء بعد از زوال به سوی شب کشیده می‏شود؛ از همین رو سروده‏اند:
حَی تسَتطَِیعُهُ لُّ منِ برَدِ الضُّ وَلا الفیءُ منِ برَدِ العَشِیِّ تذَُوقُفَلا الظِّ

                                                                                  )الهلِالی، 1371هـ: 40( 
ترجمــه: نه ظل از خنکی صبحگاهان بهره‏مند می‏شــود و نه فیء از خنکی شــامگاهان 

می‏چشد. 
                                                                             

﴾؛  لِّ َّى إلِىَ الظِّ همچنین این واژه در آیه‏ 24 ســوره‏ قصص آمده است. ﴿فسََقَى لهَُمَا ثمَُّ توََل
»آن‏ها را ســیراب کرد.« سپس به زیر سایه‏ی )درختی( رفت. »یعنی مکانی که نور خورشید 

به سبب مانعی در آن پنهان می‏گردد.« )احمد مختار، 1423: 301(
همان‏گونه که اصمعی می‏گوید:

طته فَرَّ و  القطــا  قَبل  مُغبطِِهِغَلّســتهُ  المَقیظ  ــاج  أجََّ فی ظِلِّ 
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ترجمه: بامدادان پیش از مرغ ســنگریزه خوار در ســایه‏ گرمای سوزان اقامتگاه تابستانی 
سرزمین پوشیده از گیاه بر او وارد شده و آب را به او نشان دادم.                                           
)ابن منظور، بی‏تا: 417/11(

واژه‏ ظل در آیه‏ 30 ســوره‏ مرسلات نيز آمده است، آنجا که می‏فرمايد: ﴿انطَْلِقُوا إلِىَ ظِلٍّ 
ذِي ثلََاثِ شُعَبٍ﴾؛ »بروید به سوی سایه‏ی)دود متراکم( سه شاخه.« »ظل در این آیه به معنی 

دودی تیره و متراکم است که از جهنم بیرون می‏آید.« )احمد مختار، 1423: 301(
ظَلیل: در آیه‏ی 57 سوره‏ی نساء، صفت مشبهّه و بر وزن فَعیِل و به معنای سایه‏ی پایدار 
و گســترده است. ﴿ندُْخِلُهُمْ ظِلاًّ ظَلِيلًا﴾؛ »و آنان را به سایه )عزت و رفاه( گسترده‏ای داخل 
می‏گردانیم.« واژه‏ ظلیل همچنین در آیه‏ 31 ســوره مرسلات آمده است آن‏جا که می‏فرماید: 
﴿لا ظَليلٍ و لا يغُني مِن اللَّهبِ﴾؛ »نه سایه‏ای دارد و نه از سوزندگی شعله‏های آتش جلوگیری 
می‏کند.« یعنی ابری گسترده که در مقابل گرما سایه می‏گسترد: الظلیل بر وزن فعیل از »الظّلّ« 
لاله« و این صفت در آن ثبت گردیده است و بر ثبوت  به معنی آن‏چه متصف اســت به »الظِّ
و دوام دلالت می‏کند. )مصطفوی، 1385: 201/7( از همین رو ظلّ الجنة گفته‏اند و آن را در 
مورد فیء نگفته‏اند؛ چرا که در آن جا خورشــید در پی ظل بهشت نیست. پس فیء مربوط 
به این جهان اســت و ظلّ ابدی است. هم‏چنین خداوند فرموده است: ﴿أکُُلُهَا دَائمٌِ وَ ظِلُّهَا﴾. 
)رعد/35(؛ »میوه و نعمتش همیشگی و سایه‏اش دائمی است.« در این آیه نیز به دائمی بودن 
لّ، أظَلالٌ و ظِلالٌ و ظُلُولٌ است. برخی دیگر نیز برای بهشت  ظلّ اشاره فرموده است. جمع ظِّ
فیء قرار داده‏اند، علاوه بر این که آن را مقید به ظل دانســته‏اند. نابغه‏ی جعدی، احوال اهل 

بهشت را چنین توصیف می‏کند:
وَفُیوُءُ الفـِـردَوسِ ذاتُ الظِلالفَســامُ الإلــهِ یغَــدو علیهم

ترجمه: سلام خدا در بامدادان بر آنان باد؛ در حالی که سایه‏های بهشت یکنواخت است. 
)ابن منظور، بی‏تا: 415/11(     
آنچنان‏که ملاحظه شد عبارت »ظلّ ظليل« در آیاتی به‏کار رفته و در همه‏ی آن‏ها بر مبالغه 
دلالت داشــته و متضمن معنای ثبوت و دوام بوده اســت. همچنین اســت قول أحُیحَة بن 

الجُلاح در بیتی که نخلی را توصیف می‏کند:
لیـ لُّ فــی الحرِّ حَقُّ الظَّ لِ، وَالمَنظَرُ الأحسَــنُ الأجمَلُهیَِ الظِّ

ترجمه: او سایه‏ی پایدار در گرمای شدید و رخسارِ نیکوی زیبا است. 
)ابن منظور، بی‏تا: 417/11(

ظُلَل: در آیه‏ 210 سوره‏ بقره، اسم ذات، لفظ آن جمع و بر وزن فُعَل است. ﴿هَلْ ينَْظُرُونَ 
ُ فيِ ظُلَلٍ مِنَ الغَْمَامِ﴾؛ »آیا انتظار دارند که خدا و فرشتگان در زیر سایه‏بان‏های  إلِاَّ أنَْ يأَْتيِهَُمُ اللَّهَّ
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م ابر به ســوی ایشان بیایند.« »یعنی ابری که سایه می‏افکند یا برای سایبان استعمال می‏شود.« 
)احمد مختار، 1423: 301(

این واژه هم‏چنین در آیه‏ 32 ســوره‏ لقمان آمده است آن‏جا که می‏فرماید: ﴿وَ إذَِا غَشِيهَُمْ 
لَلِ﴾؛ »و زمانی که موجی آنان را به‏ســان ســایه‏بان‏ها بپوشــاند.« واژه‏ »الظلل« در  مَوْجٌ کَالظُّ
این آیه، در درون یک تشــبیه تمثیلی زیبا قرار گرفته و به معنای سایه‏بان به‏کار رفته است. 
یعنی موج ارتفاع می‏گیرد و متراکم می‏شــود و مانند کوه یا ابر یا نظایر آن ســایه می‏اندازد. 

)زمخشری، 1430: 840؛ بیضاوی، بی‏تا: 217/4(
ظِلال: ظلال در آيه‏ 81 ســوره‏ نحل، جمع ظل )اســم ذات( و بر وزن فعِال است. ﴿واللهُ 
ا خَلَقَ ظِلَالًا﴾؛ »و خداوند از چیزهایی که آفریده سایه‏هایی برایتان پدید آورده  جَعَلَ لکَُمْ مِمَّ
اســت.« »ظلال به معانی عزت، قدرت، راحتی، یا پوشــاننده‏ گرما خورشــید از درختان و 
ســاختمان‏ها و نظایر آن‏ها می‏آید اما در این آیه در معنای سایه‏ است؛ یعنی سایه‏ی درخت، 
دیــوار و نظایر آن.« )احمد مختار، 1423: 301( همچنین اســت مصداق قول الله تعالی در 
﴾؛ »آن‏ها را سیراب  لِّ َّى إلِىَ الظِّ آیه 24 ســوره‏ قصص آنجا که می‏فرمايد: ﴿فسََقَى لهَُمَا ثمَُّ توََل
کرد. ســپس به زیر سایه‏ی )درختی( رفت.« »ظل در این آیه یعنی سایه‏ درخت و غیر آن.« 

)الدامغانی، 1980: 306/7( 
این واژه همچنین در آیه‏ 41 سوره‏ مرسلات آمده است؛ آن‏جا که می‏فرماید: ﴿إنّ المُتقّينَ 
في ظِلالٍ و عيونٍ﴾؛ »پرهیزگاران در زیر سایه‏ها و در کنار چشمه‏سارانند«. منظور این است 
که  بی‏گمان کسی که تقوی داشته باشد، در عالم نور داخل می‏شود و در زیر سایه‏ رحمت 
و لطف و فیوضات ربانی قرار می‏گیرد و از سرچشــمه‏ی معارف الهی مستفیض می‏گردد. 

)مصطفوی، 1385: 201/7(
الظُلّة: این واژه در آیه‏ 189 سوره‏ شعرا، اسم ذات و بر وزن فُعلَة است. ﴿فأََخَذَهُمْ عَذَابُ 
لَّةِ﴾؛ »پس عذاب روز ابر )آتش‏زا( آن‏ها را گرفت«. »الظُلَّةُ« با ضم، به شــکل صُفّه  يـَـوْمِ الظُّ
)جایگاه بلندتر از زمین همچون سقف( است؛ یعنی ابری که سایه می‏افکند یا سایبان. در این 
جا الظّلَّة، جمع ظُلَلٌ و ظِلال اســت. هم‏چنین در سوره‏ اعراف آيه‏ 171 به همین معنی آمده 
َّهُ ظُلَّةٌ﴾؛ »و هنگامی‏که کوه را از جای  اســت آن‏جا که می‏فرمايد: ﴿وَإذِْ نتَقَْناَ الجَْبلََ فوَْقهَُمْ كَأَن
فَّة، و  برکندیم و بر فراز سر آنان نگاه داشتیم«. در باب »یوم الظلّة« گفته شده است: یوم الصُّ
از آن جهت گفته‏اند یوم الظلّة، چون خداوند ابری ســوزان را بر آنان سایه قرار داد و آن را 
برای آنانی که در زیر آن قرار داشتند، بلا و عذابی گردانید و همه را هلاک نمود. )الجوهری، 
1399: 1756؛ ابن منظور، بی‏تا: 417/11؛ ابن فارس، 1399: 461/3(. هم‏چنین الظّلَّة به کوه 

و ابر نیز تشبیه شده است.کمیت گفته است:
بیَتهُا و  العَنکَبوتُ  تقَولُ  لَل؟فَکَیف  إذا ما عَلَت مَوجاً منِ البحرِ کَالظُّ
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ترجمه: چگونه عنکبوت و خانه‏اش ســخن می‏گوینــد؛ آن‏گاه که همانند موجی از دریا 
به‏سان سایه‏ای از کوه فراز آمده است؟ )ابن منظور، بی‏تا: 417/11(

با تأمل در مطالب ذکر شــده مشــخص می‏گردد که واژه‏ »ظلّ« دارای معانی مختلف و 
متفاوتی اســت که با توجه به بافت کلام در جمله و انتقال معنایی و... می‏تواند کاربردهای 
متفاوتی داشــته باشــد. در مثال‏های بالا واژه‏ »الظّل« گاهی به معنای سایه و گاهی به معانی 
دیگری مانند دود متراکم، سایه‏ی گسترده، سایه‏ی پایدار و ... آمده است. این رویکرد لفظی 
و معنوی واژگان درمورد مشــتقات این واژه نیز صادق است. مثلًا واژه‏ »ظلال« هم به معنی 
سایه و هم به معنی سایه‏ی رحمت و لطف ربانی آمده است. همچنین است واژه‏ »الظُلّة« که 

هم به معنای سایه‏ای از کوه آمده و هم به معنای ابر سوزان آتش‏زا و ... .   
برای دست یافتن به این کاربردها، می‏توان از مؤلفه‏های معناشناختی بهره جست؛ بلاغت 
معنایی، ترادف معنایی، تضاد معنایی، هم‏نشینی و جانشینی از جمله‏ این مؤلفه‏ها هستند که 
با دیدی تفسیرمآبانه از آیات، در شناخت معانی واژه‏ مورد نظر می‏توانند بسیار ره‏گشا باشند. 

4. معناشناسی ظلّ     
همان گونه که گفته شــد، واژه‏ی »ظلّ« به لحاظ تنوعِ کاربرد، از زوایای زیادی برخوردار 
اســت و دارای معانی مختلفی است. با اندکی جستجو در باب واژه‏ »ظِلّ« درخواهیم یافت 
که این واژه در قرآن کريم در معنای لغوی خود که ســایه‏ی درخت یا ابر و نظایر آن است 
و به سبب وجود خورشید هویت می‏یابد، استعمال ندارد. وجود سایه در بهشت و جهنم و 
قیامت به عنوان سایه‏ درخت و ابر و ماننده‏های آن، به خوبی روشن می‏سازد که لفظ »ظلّ« 
در معنایی ورای معنای عادی خود به کار گرفته شــده است؛ زیرا بر اساس نظر مفسران و 
احادیث وارده، در قیامت و به تبع آن در بهشــت و جهنم خورشیدی وجود ندارد تا سبب 
ایجاد سایه گردد، در حالی که در دنیا، خداوند خورشید را دلیلی بر ایجاد سایه معرفی کرده 
اســت. هم‏چنین کاربرد »ظلّ« در علوم بلاغی، هم‏چون تشبیه، کنایه و تمثیل نیز سبب شده 
که واژه‏ ظلّ معنای ثانوی به خود بگیرد و این تنوع در معنای ظلّ در قرآن قابل تأمل است؛ 
چرا که خداوند وجود سایه در زمین را به عنوان یکی از نعمت‏های خود بر بندگانش متذکر 
می‏شود و به اهمیت وجود آن در زندگی انسان اشاره می‏کند. نبود سایه در قیامت جز سایه‏ی 
الهی و وجود سایه‏ی رحمت الهی در بهشت خود مزید بر علت تدبر در واژه‏ سایه می‏‏گردد. 
با توجه به این مقدمه، معناشناســی واژه‏ »ظلّ« در دو سطح زبانی و غیر زبانی، بر اساس 
پنج مؤلفه‏ بلاغت معنایی، ترادف، تضاد، هم‏نشــینی و جانشینی مورد تحقیق و بررسی قرار 

می‏گیرد.
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م 4. 1. بلاغت معنایی ظل
در تفسیر قرآن نکته‏ قابل اهمیت این است که به ورای نشانه‏های زبانی نظر کنیم و خود 
را محصور واژه‏شناسی نکنیم. بسیار پیش می‏آید که مفسری در توضیح کلام به ترجمان واژه 
بسنده می‏کند و از عوامل دیگر غفلت می‏ورزد، و از همین رو دچار انحراف معنایی می‏شود. 
علم بلاغت با تفسیری که از آن در معناشناسی می‏شود، ما را به فضاهای دیگری سیر می‏دهد 
و به نقشی که زمان و مکان خطاب دلالت دارد راهنمایی می‏کند. پس باید توجه داشت که 
آگاهی به علوم بلاغی از ضروریات اســت؛ زیرا برخی از آیات هستند که جز با آگاهی بر 

علوم بلاغی، نمی‏توان معنای محصلی از آیه به دست آورد. 
ذکر چند نمونه از مثال‏هــای قرآنی که در آن واژه‏ »ظلّ« در کاربردهای متفاوت و معانی 
جانبی سایه، به‏کار رفته است می تواند در تفهیم موضوع به ما کمک نماید. در این مثال‏ها از 

آرایه‏های بلاغی تمثیل، تشبیه، و کنایه استفاده شده است. 
لُّ وَلََا الحَْرُورُ﴾؛ »و نه سایه و نه گرما.«  4. 1. 1.  تمثيل: در آیه‏ی 21 سوره‏ی فاطر ﴿وَلََا الظِّ
واژه‏ »الظلّ« در ظاهر به معنی ســایه آمده اســت اما باتوجه به معانی تمثیلی عبارات قبل و 
بعد از این آیه می‏توان نتیجه گرفت که ظلّ در این آیه نیز معنای دیگری دارد. در آیات قبل 
آمده است: ﴿و مایستوي الأعمی و البصیرُ. ولاالظلماتُ و النوّرُ. ولاالظلُّ و الحرورُ. ومایستوي 
الأحياءُ و الأمواتُ﴾؛ »نابینا و بینا یکســان نیستند. و همچنین تاریکی‏ها و نور هم. و سایه و 
گرمای سوزان هم مساوی نیستند. و مردگان و زندگان هم همسان نیستند.« با تأمل در آیات 
می‏توان دریافت که بینا و نابینا، نور و روشنایی، سایه و گرما و زندگان و مردگان تمثیل‏هایی 
هستند که در مفاهیمی غيراز معانی ظاهری به‏کار رفته‏اند. عثیمین گفته است: »منظور از ظل، 
بهشت و از حرور جهنم است. این ظاهر کلام است برای امری حسی که انکار آن غیر ممکن 
اســت؛ اما از آن به امر معنوی منتقل می‏گردد. اعمی و بصیر، ظلمات و نور، ظل و حرور؛ 
نفی هستند در مواضع سه‏گانه: اول به ذات مؤمن و کافر برمی‏گردد، و دوم به عمل مؤمن و 
کافر و سوم به استقرار مؤمن و کافر. پس اول نفی بر ذوات و دوم نفی بر عمل و منهاج و 
سوم نفی بر استقرار و مأوی است. خداوند این مثل را برای مؤمنان می‏زند به این معنی که 

مؤمنان زنده‏اند و کافران مرده.«‏ )عثیمین، سوره فاطر: 160(
َّهُ ظُلَّةٌ﴾؛ »و هنگامی‏که  4. 1. 2. تشبیه: در آیه‏‏ 171 سوره‏ اعراف، ﴿وَإذِْ نتَقَْناَ الجَْبلََ فوَْقهَُمْ كَأَن
کوه را از جای برکندیم و بر فراز ســر آنان نگاه داشتیم.« کوه به سایه‏بان تشبیه شده است. 
جمله‏ »کأنه ظلة« در موضع حال به کار رفته اســت و بر این اســاس معنی چنین می‏شود: 
»گویی که آن )کوه( بر آنان سایه‏بان گردید.« حالت ارتفاع کوه بر آنان هم‏چون سایه‏بانی از 
ابر بوده است و این سایه‏بان دارای ستون و نگه‏دارنده‏ای نبوده، بلکه به قدرت الهی بر بالای 
سر آنان نگه‏داشته شده است. با این وصف این سایه‏بان زمینی بدون ستون به سایه‏ای از ابر 
تشبیه شده که ستونی ندارد. اجرام زمینی زمانی که سایه‏بان قرار گیرند، بدون ستون نخواهند 
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بود، و از آن جایی که کوه بدون ستون ارتفاع گرفته، به سایه‏بان تشبیه شده است؛ یعنی گویی 
که بر ستون قرار گرفته است. )ابوجیان، 1413: 418-19/4(

لَلِ﴾؛ »و زمانی که  هم‏چنین در آیه‏ 32 ســوره‏ لقمان می‏فرماید: ﴿وَ إذَِا غَشِــيهَُمْ مَوْجٌ کَالظُّ
موجی آنان را به‏ســان سایه‏بان‏ها بپوشــاند.«  واژه‏ »الظلل« در این آیه، در درون یک تشبیه 
تمثیلی زیبا قرار گرفته و به معنای ســایه‏بان به‏کار رفته اســت. یعنی موج ارتفاع می‏گیرد 
و متراکم می‏شــود و مانند کوه یا ابر یا نظایر آن ســایه می‏اندازد. )زمخشری، 1430: 840؛ 

بیضاوی، بی‏تا: 217/4(
4. 1. 3. کنایه: سید قطب در تفسیر بیشتر آیاتی که مربوط به سایه است مانند: )نحل/81؛ 
رعد/35؛ نســاء/57( _که در صفحات قبل ترجمه و شــرح آنها ذکر شــد_ آن را کنایه از 
آســایش و آسودگی می‏داند. ایشان در تفسیر آیه‏ 45 سوره‏ فرقان، آن‏جا که می‏فرماید: ﴿ألمَ 
﴾؛ »مگر نمی‏بینی که پروردگارت چگونه ســایه را گســترانیده  تـَـرَ إلی ربکَّ کيفَ مَدّ الظّلَّ
است؟« گسترش سایه توســط الله را پیام آسایش و آرامش می‏انگارد و می‏نویسد: »صحنه 
ســایه گسترده دل‏انگیز، به انسان خسته رنج‏ کشیده درمانده، پیام آسایش و آرامش و امن و 
امان می‏دهد. انگار دســت نوازشگر مهربانی است که بر جان و تن آدمی نسیم فرح‏انگیز را 
همچون سایه‏ای وزان می‏کند، و بر زخمها مرهم می‏نهد، و دردها را از میان می‏برد...« )سید 

قطب، بی‏تا: ذیل آیه‏ فوق(
ابوعبدالله رازی در ذیل آیه‏ 57 ســوره‏ نساء گفته اســت: بی‏گمان زمانی که فرمود: »ظلًا 
ظلیلا» از آن جهت بود که بلاد عرب در نهایت گرما و حرارت بود، از همین رو ســایه نزد 
آنان یکی از بزرگ‏ترین اســباب آسایش و راحتی به شمار می‏رفت و این یعنی آن را کنایه 
از راحتی قرار داده اســت، و وصف آن به ظلیل مبالغه در گرما و حرارت است. )ابوجیان، 

)286/3 :1413
با توجه به این مقدمه، معناشناسی واژه‏ »ظلّ« با توجه به دو سطح زبانی و غیر زبانی، در 

چهار مؤلفه‏ ترادف، تضاد، هم‏نشینی و جانشینی مورد تحقیق و بررسی قرار می‏گیرد.

4. 2. ترادف معنایی »ظلّ«  
تــرادف یعني: اطلاق چند واژه بر یک معنی. )البرازي، 1987: 38( نخســتین حرکت در 
میدان معناشناسی، یافتن واژگان مترادف به منظور تحلیل دقیق‏تر معنا و مفهوم واژه‏ مورد نظر 
است. بدين‏گونه که اگر واژه‏ مورد نظر در قرآن، دارای مشترک لفظی و معانی متعدد باشد، 
ابتدا باید معانی متعدد را یافته و دســته‏بندی نموده، سپس واژه‏های مترادف با معنای مورد 
نظر در قرآن را جدا و مشخص نماییم. در ترادف وجود سه شرط لازم است. الف: اتفاق در 
معنا. ب: یگانگی در محیط. )در زبان عربی تمام جزیرةالعرب، بلکه همه‏ی لهجه‏های فصیح 
عربی، یک محیط محســوب می‏شوند، اما در لهجه‏های یک زبان که در دو محیط متفاوت 
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م باشــند، هم معنا بودن دو واژه، علامت ترادف نیســت( ج: اتحاد در عصر )برخی از لغات 
عربی هســتند که در عصرهای متأخر مترادف یکدیگرند، ولی در عصر نزول قرآن مترادف 

نبوده‏اند و بالعکس(. )هادی، 1391: 93(
یکــی از مترادف‏هایی که می‏توان در قرآن برای واژه‏ »ظــلّ« _به غیر از عناصر واژگانی 
آن_ بیابیم، واژه‏ »فیء« اســت. فیء دارای چند معنی متفاوت است و یکی از معناهای آن، 
»ســایه« است. معنی واژه‏ »فیء« بر سه گونه آمده است: 1- به معنی رجوع یعنی بازگشت. 
مثال: ﴿فإن فاءُوا﴾ )بقره/226(؛ »پس اگر بازگشتند.« 2- به معنی آن‏چه را خدا از غنیمت و 
نیکی بر بندگانش می‏بخشد. مثال: ﴿و ما مَلَکَت يمَينکَُ مِمّا أفاءَ اللّهّهُ عليک﴾ )احزاب/50(؛ »و 
آن‏چه ملک یمین توست، از آن‏چه خداوند در اختیارت قرار داده است.«  3- به معنی ظِل. 
مثال: ﴿یتفیَّأُ ظلاله﴾ )نحل/48(؛ »سایه‏هایشــان از راست و چپ منتقل می‏گردد.« )الیزیدی، 

 )116 :1407
مفســران بین دو واژه‏ مترادف ظِل و فیء، در عین ترادف، تفاوت قائل شده‏اند. ابوعبیده 
گفته اســت: »الظل« در اول روز اســت و »فیء« در آخر روز است. ابن سکیت گفته است: 
»الظل« آن‏چه که خورشــید آن را زایل نگرداند و »فیء« آن‏چه خورشید آن را زایل گرداند. 
هم‏چنین گفته شده است: آن‏چه خورشــید بر آن نباشد، »الظل« است و آن‏چه خورشید بر 
آن تأثیر گذارد، »الفیء« اســت. )ابوجیان، 1413: 61/6-460( روبة گفته اســت: هر چیزی 
که خورشــید بر آن مسلط باشد، فیء اســت و آن‏چه را خورشید بر آن نباشد، ظلّ گویند. 

)مصطفوی، 1385: 181/9(
برای مثال در آیه‏ 48 ســوره‏ نحل »فیء« با »ظل« هم‏نشین شده اســت. ﴿أَ وَ لمَْ يرََوْا إلِىَ 
‌ءٍ يتَفََيَّؤُا ظِلََالهُُ﴾؛ »آیا چیزهایی را که خداوند آفریده ندیدند که چگونه  ُ مِنْ شَــيْ مَا خَلَقَ اللَّهَّ
سایه‏هایشان از راست و چپ منتقل می‏گردد.« ازهری گفته است: »تفیؤا الظلال« بازگشت آن 
است بعد از نیمه‏ی روز. پس تفیؤا جز به شب نیست، هنگامی که خورشید از آن بازگردد. 

و الظل به روز است. شاعر گفته است:
حَی تسَتطَِیعُهُ لُّ منِ برَدِ الضُّ وَلا الفیءُ منِ برَدِ العَشِیِّ تذَُوقُفَلا الظِّ

)الهلِالی، 1371ه: 40( 
ترجمــه: نه ظل از خنکی صبحگاهان بهره‏مند می‏شــود و نه فیء از خنکی شــامگاهان 

می‏چشد. 

 4. 3. تضاد معنایی »ظلّ«
تضاد یعنی: یک واژه بر یک معنی و ضد آن اطلاق شود. )البرازي، 1987: 39( منظور از 
تضاد در این جا، تقابل معنایی است؛ یعنی یک لفظ که دارای یک معنای اساسی است، دارای 
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دو کاربرد متضاد است. گاه یک لفظ با توجه به سیاق و بافت جمله دارای چند معنای جانبی 
است که مفهوم این معانی در تقابل با هم قرار می‏گیرند. برای مثال واژه‏ »ظلّ« گاه برای ظل 
بهشتی و گاه برای ظل جهنمی به کار می‏رود، در حالی که بهشت و جهنم نه در تضاد با هم 

بلکه در تقابل با هم قرار دارند.
تضاد جزئی از مفهوم مشترک به حساب می‏آید. چنین است که: »مشترک بر دو چیز ضد 
هم و بر دو چیز مختلف بدون وجود تضاد واقع می‏شــود؛ آن‏چه بر دو ضد واقع می‏شود، 
مانند: جَون )سیاه و سفید( و جَلَل )حقیر و بزرگ(؛ و آن‏چه بر دو چیز مختلف بدون تضاد 
واقع می‏شــود، مانند: "العین" است.« )الدایة، 1996: 78( منظور از اضداد این نیست که دو 
لفظ دارای دو لفظ متفاوت و در معنا متضاد باشند، بلکه در اصطلاح معناشناسی اضداد لغوی 

واژگانی‏اند از نوع اشتراک لفظی که دارای دو معنای متقابلند. )احمد مختار، 1423: 191(
لغت‏شناسان عرب شمار این واژگان را در زبان عربی حدود 400 مورد دانسته‏اند که 150 
لغت آن در قرآن آمده است. ابوحاتم سجستانی بر این امر تصریح کرده و برای نمونه کلمه‏ 
ظن در دو معنای شک و یقین و کلمه‏ی رجاء در دو معنای خوف و طمع را می‏آورد و آیات 

مربوط به آن‏ها را متذکر می‏شود. )احمد مختار، 1423: 199(
واژه‏ی »ظــل« در یک تضاد معنایی بــه دو صورت متضاد و با دو کاربرد معنایی متفاوت 
ذکر شــده است. در یک دســته از آیات قرآن کریم ظل و مشتقات آن در معنای رحمت و 
نعمت الهی به‏کار رفته‏اند و در دســته‏ای دیگر در معنای غضــب و نقمت. از جمله آیات 
متضمن معنای رحمت آیات 57 سوره‏ی بقره و 160 سوره‏ی اعراف است. خداوند خطاب 
بــه قوم بنی‏اســرائیل در بیابان تیه می‏فرماید: ﴿وَ ظَلَّلْناَ عَلَيْکُمُ الغَْمَــامَ وَ أنَزَْلنْاَ عَلَيْکُمُ المَْنَّ وَ 
ــلْوَى﴾ )بقره/57(؛ »ابر را بر شما ســایه قرار دادیم و من و سلوی )ترنجبین و پرنده‏ی  السَّ
لْوَى﴾  آسمانی( را برای شما فرو فرستادیم.« ﴿وَ ظَلَّلْناَ عَلَيْهمُ الغَْمَامَ وَ أنَزَْلنْاَ عَلَيْهمُ المَْنَّ وَ السَّ
)أعراف/‏160(؛ »ابر را بر ایشان سایه قرار دادیم و من و سلوی )ترنجبین و پرنده‏ی آسمانی( 

را برایشان فرو فرستادیم«
با توجه به تفسیر دو آیه‏ی فوق، ابر چون سایه‏بانی بر سر قوم بنی‏اسرائیل قرار گرفته است؛ 
این ابر و سایه‏ی حاصل از آن در معنای یکی از نعمت‏های الهی آمده است. خداوند همان 

گونه که ابر را بر آنان سایه قرار داده است، من و سلوی را نیز بر آنان نازل فرموده است. 
گاهی واژه‏ی »ظل« مربوط به بهشت و نعمات آن است. آنجا که خداوند سایه را به عنوان 
یکی از نعمت‏های خود در بهشت نام می‏برد و در سوره‏ی نساء آیه‏ی 57  بر این امر تصریح 
الحَِاتِ سَــنُدْخِلُهُمْ جَنَّاتٍ تجَْرِي مِنْ تحَْتهَِا الْأْأَنهَْارُ خَالدِِينَ  َّذِينَ آمَنوُا وَ عَمِلُوا الصَّ می‏کند: ﴿وَ ال
فيِهَا أبَدَاً لهَُمْ فيِهَا أزَْوَاجٌ مُطَهَّرَةٌ وَ ندُْخِلُهُمْ ظِلاًّ ظَلِيلًا﴾؛ »و کسانی که ایمان آورده‏اند و کارهای 
شایسته انجام داده‏اند، آنان را در بهشتی داخل خواهیم گردانید که از فرودست آن نهرهایی 
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م جاری است و در آن جاودانه‏اند؛ در آن‏جا برای ایشان همسران پاکیزه‏ای است، و آنان را در 
سایه‏ی پایدار وارد می‏سازیم.«

در این آیه »ظلّ« سایه‏ای است در بهشت و »ظَليِلًا« نیز صفت مشتق است از لفظ »الظلّ« 
برای تأکید معنای آن. )زمخشری، 1430: 242؛ بیضاوی، بی‏تا: 79/2(، ابن عطیه گفته است: 
»ظل« را به دلیل امتداد و پایداری‏اش به ظلیل وصف می‏کنیم. ابومســلم گفته اســت: ظلیل 
به معنی قوی و ثابت اســت. )ابوجیان، 1413: 286/3( همچنین است معنای ظل در آیات 
41 ســوره‏ی مرســات و 35 ســوره‏ی رعد و 56 ســوره‏ی یس. ﴿إن المتقین فی ظلال﴾ 
)مرسلات/41(. ﴿أکلها دائم و ظلها﴾ )رعد/35(. ﴿هم وازواجهم فی ظلال﴾ )یس/56( ظلال 
در آیه‏ی 41 ســوره‏ی مرسلات به معنای عزت و رفاه اســت. )ابوزهرة، بی‏تا: 1722/4( و 
در آیه‏ 35 ســوره‏ی رعد به معنای ســایه‏ی دائم و پایدار. )زمخشــری، 1430: 542( و در 
آیه‏ 56 ســوره‏ی یس نیز به معنای سایه‏ی زمینی نیست، بلکه خود آیه تصویری از بهشت 
و نعمت‏های آن بر بهشــتیان اســت: »آنان همراه با همسرانشان در سایه‏ها بر تخت‏ها تکیه 
زدگانند.« همچنین اســت معنای ظل و ظلال در آیات 57 ســوره‏ نساء و 14 سوره‏ انسان؛ 
آنجا که می‏فرماید: ﴿و ندخلهم ظلًا ظلیلًا﴾ و ﴿ودانیةً علیهم ظلالها﴾. و نیز معنی ظل در آیه‏ 
30 ســوره‏ واقعه آنجا که می‏فرماید: ﴿فی ظلٍّ ممدودٍ﴾ سایه‏ای‏ست کشیده، نه تابستانی، نه 
زمستانی، نه باد گرم، نه باد سرد، نه آفتاب، نه زمهریر، راست چون روز نوبهار، همه بنفشه‏زار 

و گلزار. )میبدی، 1377: 240/8؛ مراغی، 1365: 168/29؛ ابن کثیر، 1432: 333/6(
دســته‏ دوم آیاتی اســت که واژه‏ ظل و مشتقات آن در معنای غضب و نقمت الهی به‏کار 
رفته‏اند. همان گونه که وجود سایه در بهشت به اثبات رسید در مقابل، در جهنم نیز وجود آن 
قابل اثبات است. برای مثال خداوند در آیات 43 و 44 سوره‏ واقعه پس از توصیف بهشت 
برای اصحاب یمین، به وصف جهنم و عذاب‏های آن برای اصحاب شــمال می‏پردازد و از 
وجود ســایه‏ای از دود سیاه غلیظ خبر می‏دهد که این سایه نه خنک است و نه آرام‏بخش: 
﴿وَ ظِلٍّ مِنْ يحَْمُومٍ؛ لَا باَرِدٍ وَ لَا کَرِيمٍ﴾‌؛ »و سایه‏ای از دود سیاه. نه خنک است و نه خوش«. 
»یحموم« در این آیه، یعنی دود سیاه ناشی از سوخته‏های آتش جهنم است )بیضاوی، بی‏تا: 
180/5(؛ همــان گونه که ابن عباس و ابن زید گفته‏اند: دود ســیاهی که خداوند در وصف 
آن می‏فرماید: »لا بارد و لا کریم«، »نه خنک اســت و نه خوش منظر«؛ یعنی همانند سایه‏ها 
خنک نیســت و آزار گرمای ســوزان را دفع نمی‏کند. )مراغــی، 1365: 140/27؛ ابن کثیر، 
1432: 93/6( مصداق این آیه، آیه‏ 30 ســوره‏ مرسلات است؛ آن‏جا که می‏فرماید: ﴿انطَْلِقُوا 
إلِىَ ظِلٍّ ذِي ثلََاثِ شُعَبٍ‌﴾؛ »و به سوی سایه‏ی سه شاخه )دود جهنم( بروید.« ظل در این‏جا 
به معنی سایه‏ی دود جهنم است. در تفسیر این آیه و آیه‏ 43 سوره‏ واقعه آمده است: زمانی 
که شــراره‏های آتش ارتفاع گیرد، دودی همراه آن بلند می‏شود و از شدت و قدرتش دارای 
سه شاخه است. )ابن کثیر، 1432: 339/6( همچنین گفته شده: زبانه‏ی آتش بیرون می‏آید و 
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بر کفار احاطه می‏یابد و از آن دود، سه شاخته جدا می‏گردد و بر آنان سایه می‏ا‏فکند تا آنان 
از حسابشــان فارغ می‏گردند؛ در حالی که مؤمنان در زیر سایه‏ی عرش هستند. )زمخشری، 
1430: 1170( یعنی به سوی سایه‏ دود جهنم رفتند که به سه شاخه منشعب گردیده است. 
شاخه‏ای از راست آنان و شاخه‏ای از چپ آنان و شاخه‏ای از بالای آنان آمد؛ منظور این است 
که از هر جانب بر آنان احاطه یافته اســت. )مراغی، 1365: 186/29( هم‏چنین گفته شــده: 
شــاخه‏ای از آتش و شاخه‏ای از دود و شاخه‏ای از زمهریر است. )میبدی، 1377: 340/10( 
هم‏چنین گفته شــده: مراد از »سه شــاخه« در آیه‏ فوق، دود غلیظ دوزخ است که به عنوان 
ریشــخند کافران به آن سایه اطلاق می‏شود؛ زیرا در آیه‏ بعد می‏فرماید: ﴿لَا ظَليِلٍ وَ لَا يغُْنيِ 
مِنَ اللَّهَبِ‌﴾ )مرســات/31(؛ »نه سایه‏دار اســت و نه از زبانه‏های آتش مانع می‏گردد.« ابن 
عباس گفته است: گفته می‏شود که منظور از سه شاخه همان بندگان صلیب هستند. مؤمنان 
در ســایه‏ خدا هستند و آنان در سایه‏ معبودان خویش هستند، و آن صلیب دارای سه شاخه 

است. )ابوجیان، 1413: 398/8(
لاظلیل نفی اســت بر محاسن ظل؛ یعنی در آن هیچ خنکی و آسایشی نیست و هیچ چیز 
آنان را از گرمای جهنم مصون نمی‏دارد )ابوجیان، 1413: 398/8؛ میبدی، 1377: 340/10(؛ 
یعنی سایه‏ی دود در مقابل شراره‏های آتش است، اما فی‏نفسه خود سایه‏ای ندارد و نمی‏تواند 

مانع شراره‏های آتش گردد. )ابن کثیر، 1432: 339/6(
از دیگر جاهایی که ظل، متضمن معنای خوف و هراس اســت آیه‏ی 171 سوره‏ اعراف 
اســت. آنجا که خداوند کوهی را از جا می‏کند و بر ســر قوم بنی اســرائیل قرار می‏دهد و 
می‏فرمايد: ﴿وَ إذ نتَقَنا الجَبلََ فوقهَم کأنهّ ظُلّة و ظَنوّا أنهّ واقعٌِ بهِِم﴾؛ »و هنگامی‏که کوه )طور( 
را از جای برکنديم و بر فراز سر آنان نگاه داشتيم. آن‏چنان که انگار سایبانی است. و ایشان 

گمان بردند که بر سرشان فرو می‏افتد.«
بــا توجه به کارکرد متضاد معنایی واژه‏ ظل و به‏کارگیــری این واژه در توصیف حالات 
بهشتیان و جهنمیان، می‏توان نتیجه گرفت که واژه‏ ظل هم برای حالت پسندیده است و هم 
ناپسند؛ یعنی »ظل« با توجه به اختلاف ویژگی‏ها و جایگاه‏های صاحب سایه دارای کارکردی 
متفاوت است. برای مثال هرگاه صاحب ظل در مقابل حرارت شدید یا سرما یا باران یا برف 
و نظایر آن در حالت پسندیده‏ آن قرار گیرد، مطلوب خواهد بود؛ اما هرگاه صاحب ظل در 
نفس خود چیزی باشد دارای حدت و شدت، مانند آتش دوزخ و شراره‏های آتش و عذاب 

و بلا و نظایر آن، نامطلوب خواهد بود. 

4. 4. همنشینی واژه‏ی »ظلّ«
در مکتب بنُ، متن کلامی بر دو محور جانشــینی و هم‏نشــینی که خطی یا زمانی است، 
ساخته می‏شود. رابطه‏ی هم‏نشینی )زنجیره‏ای( حضوری است و رابطه‏ی جانشینی )متداعی( 
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م غیابی اســت؛ یعنی در هم‏نشینی رابطه‏ی دو یا چند عنصر که در رشته‏ای از عناصر موجود 
حضور دارند، مورد بررسی قرار می‏گیرد. )سوسور، 1378: 177(

در رابطه‏ هم‏نشــینی، معناشناسی در سطح جمله صورت می‏گیرد. در این رابطه، واژه در 
ارتباط با واژه‏های هم‏نشین سنجیده می‏شود که بر اساس این ارتباط، زوایایی از معنای واژه 
کشف می‏شود. برای مثال واژه‏ »الجبل« در آیه‏ 171 سوره‏ اعراف آن‏جا که می‏فرماید: ﴿وَ إذ 
نتَقَنا الجَبلََ فوقهَم کأنهّ ظُلّة و ظَنوّا أنهّ واقعٌِ بهِِم﴾؛ »و هنگامی‏که کوه )طور( را از جای برکنديم 
و بر فراز ســر آنان نگاه داشتيم. آن‏چنان که انگار ســایبانی است. و ایشان گمان بردند که 
بر سرشــان فرو می‏افتد.« با توجه به فعل کلمه‏ »فوق« و فعل »واقع« که انداختن کوه از بالا 
ةٍ«، که در  را بر ســر قوم بنی‏اسرائیل تداعی می‏کند و هم‏چنین جمله‏ی »خُذُوا مَا آتيَْناَکُمْ بقُِوَّ
ادامه‏ی آیه آمده است، پیام تهدیدی است از جانب خداوند به این قوم، به عنوان ابزار تهدید 
و وســیله‏ای برای عذاب و خشم خدا معرفی می‏شود. به دیگر سخن مفهوم هم‏نشین‏سازی 

واژگان در این آیه، معنای اصلی کلمه‏ »الجبل« و تشبیه آن به ظُلّ را مشخص می‏سازد.

4. 4. 1. هم‏نشین فاعلی
هم‏نشین فاعلی، واژه‏ای اســت که در کنار واژه‏ مورد بررسی قرار می‏گیرد که گاه دارای 
ساخت فعلی، فاعلی یا مفعولی است. برای مثال در آیه‏ی زیر، کلمه‏ »ربّ« که مرجع ضمیر 
اســت برای »هو« مســتتر در فعل »مدّ«، اگرچه از نظر ساخت نحوی مجرور به حرف جر 
اســت اما متضمن معنای فاعلی است. بنابراین »ربّ« به عنوان ساخت فاعلی به کار رفته و 

هم‏نشین »الظل« گردیده است: 
سَ عَلَيْهِ دَليِلًا﴾.  ــمْ لَّ وَ لوَْ شَــاءَ لجََعَلَهُ سَــاکِناً ثمَُّ جَعَلْناَ الشَّ ِّکَ کَيْفَ مَدَّ الظِّ ﴿أَ لمَْ ترََ إلِىَ رَب
)فرقــان/45(؛ »آیا  ننگریســتی که پروردگارت چگونه ســایه را گســترانید؟ و اگر ]خدا[ 
می‏خواست آن )سایه( را ساکن می‏گردانید؛ سپس خورشید را دلیلی بر ]شناخت[ آن )سایه( 

قرار دادیم.«
زمانی که خداوند جهل معترضان را بر دلایل صانع و فساد روش آنان بیان می‏کند، انواعی 
از دلایل روشنی را که دلالت بر قدرت تامه‏ی او دارد، ذکر می‏کند تا بلکه در آن تدبر کنند 
و به قدرت و تصرف او در جهان ایمان آورند. پس کلام خود را با ذکر ســایه و زیادت و 
نقصان آن و تغییر آن از حالی به حال دیگر و این که جریان آن بر مشیت الهی است، آغاز 
می‏کنــد. )ابوجیان، 1413: 61/6-460( در آیــات بعد )47 تا50(، به نعمت‏های دیگر خود 
که بر بندگانش روا داشته اشاره می‏کند. با این وجود در بخشی از آیه، از قطع رحمت خود 
مْسَ عَلَيْهِ دَليِلًا﴾ در  می‏گوید: ﴿وَلوَْ شَــاءَ لجََعَلَهُ سَــاكِناً﴾ در ادامه می‏فرماید: ﴿ثمَُّ جَعَلْناَ الشَّ
این‏جا سیاق کلام از غایب به سوی متکلم است به خاطر بیان آشکار الهی و این که او فاعل 
مختار است، و به »ثم« عطف شده است تا به تفاوت بین ظل و خورشید تابان اشاره کند و 
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این که خورشید دلیلی بر ظل است؛ یعنی اشراق خورشید نهایت آن است. این خداست که 
سایه را می‏گستراند و این خدا است که قادر به ساکن گردانیدن سایه است و این خداست که 
خورشید را دلیلی بر وجود سایه قرار می‏دهد. فاعل تمام این فعل و انفعالات خداوند است. 

4. 4. 2. هم‏نشینی مفعولی
برای مثال واژه‏ ظل در ســوره‏ بقره آیه‏ 57 با توجه به هم‏نشین شدن با واژه‏ی »الغمام« که 
وســیله‏ای برای ایجاد سایه است، می‏تواند به سایه‏بانی توصیف شود که قوم بنی‏اسرائیل را 
لْوَى﴾؛ »ابر را بر شما سایه  احاطه کرده است. ﴿وَ ظَلَّلْناَ عَلَيْکُمُ الغَْمَامَ وَ أنَزَْلنْاَ عَلَيْکُمُ المَْنَّ وَ السَّ
قرار دادیم و من و سلوی )ترنجبین و پرنده‏ی آسمانی( را برای شما فرو فرستادیم.« اما این 
ســایه‏بان با توجه به آیات دیگری چون )اعراف/171 و لقمان/32( می‏تواند به معنای سایه‏ 
رحمت الهی نباشد، بلکه نشانه‏ عذاب الهی باشد. از همین رو رابطه‏ هم‏نشین‏سازی در این 
آیه و سیاق کلام، می‏تواند یاری‏گر باشد و معنای مقصود از کلام را هویدا ‏سازد. در ادامه‏ی 
لْوَى کُلُوا مِنْ طَيِّباَتِ مَا رَزَقْناَکُمْ﴾. در این جا دو فعل  آیه آمده است: ﴿أنَزَْلنْاَ عَلَيْکُمُ المَْنَّ وَ السَّ
»انزلنا« و »کلوا« نشانگر مقصود رحمت است نه نقمت. خداوند در آغاز از سایه قرار دادن ابر 
سخن می‏گوید و در ادامه از نزول مائده‏ آسمانی خبر می‏دهد و در تحکیم آن می‏فرماید: از 
پاکی‏هایی که روزی شما گردانیده‏ایم بخورید. یدین‏گونه و با این اوصاف است که خداوند 
سایه‏ ابر و من و سلوی را به عنوان روزی خود بر قوم بنی‏اسرائیل معرفی می‏کند. این روابط 

بین واژگان است که مراد اصلی و سیاق آیه از کلام را نشان می‏دهد.

4. 5. جانشینی واژه‏ی ظل
چنان‏که گفته شــد در مکتب بنُ، متن کلامی بر دو محور جانشینی و هم‏نشینی که خطی 
یا زمانی اســت، ساخته می‏شود. رابطه‏ی جانشــینی )متداعی( غیابی است و در این رابطه، 
عناصر غیابی در یک زنجیره‏ی بالقوه به هم پیوند می‏خورند )سوسور، 1378: 177( نسبت 
جانشینی، از اساسی‏ترین نسبت‏های معنایی است که در روش هم‏زمانی به آن تکیه می‏شود. 

)صادقی هادري، شعبان نصرتی، 1390: 8(
ا خَلَقَ ظِــاَلًًا﴾؛ »و خداوند از آن‏چه آفرید،  ُ جَعَلَ لكَُمْ مِمَّ در آیــه‏ 81 ســوره‏ نحل: ﴿وَاللَّهَّ
ســایه‏هایی برای شــما قرار داد.« »ظلالاَ« در معنای ســایه‏ رحمت آمده است. برای درک 
دقیق‏تری از معنای »ظلالاً« می‏توان در قالب جانشین‏سازی به واژگانی دیگر در ادامه‏ی همان 
آیه اشاره کرد. در ادامه‏ی آیه آمده است: ﴿وَ جَعَلَ لکَُمْ مِنَ الجِْباَلِ أکَْناَناً﴾؛ »و پناه‏گاه‏هایی از 
کوه‏ها برایتان ساخته است.« در این جمله، »اکناناً« واژه‏ای است که می‏تواند جانشین »ظلالاً« 
قرار گیرد. هم‏چنین در ادامه‏ آیه، در جمله‏ ﴿وَ جَعَلَ لکَُمْ سَرَابيِلَ﴾؛ »و جامه‏هایی برایتان تهیه 
نموده اســت.« واژه‏ »سرایبل« نیز می‏تواند جانشین »ظلالاً« قرار گیرد؛ به دیگر سخن، برای 
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م برداشــت صحیح از واژه‏ی »ظلالاً« در معنــای یکی از نعمت‏های الهی، می‏توان به واژگان: 
أکناناً و سرابیل اشاره کرد که به عنوان واژگان جانشین »ظلالاً« مؤید همین معنی هستند.

ُ فيِ ظُلَلٍ مِنَ الغَْمَامِ﴾؛ »آیا  هم‏چنین در آیه‏ 210 ســوره بقره: ﴿هَلْ ينَْظُرُونَ إلِاَّ أنَْ يأَْتيِهَُمُ اللَّهَّ
]معاندان[ منتظر هســتند که خداوند و فرشــتگان در سایه‏بانی از ابر به سوی ایشان بیایند.« 
واژه‏ »ظُلَل« در معنای ســایه‏بان به کار رفته اســت؛ اما مکان و زمان آن مورد اختلاف است 
و ظاهر آیه مبین یک نظر قطعی نیســت، از همین رو باید با توجه به اسباب نزول و مفهوم 
جانشین‏ســازی آیه را مورد بررسی قرار داد. با توجه به این که آیه در مورد قوم بنی‏اسرائیل 
نازل شــده و این قوم با آزمون‏های مختلفی از جانب خداوند روبه‏رو شــدند و بارها مورد 
رحمت و لطف باری تعالی قرار گرفتند، نشــانگر این اســت که آیه مربوط به دنیا است نه 
قیامت. از دیگر سو مصداق این آیه را  در قالب جانشین‏سازی می‏توان درآیه‏ 57 همین سوره 
و آیه‏ 160 سوره‏ اعراف مشاهده کرد که خداوند ابر را برای آنان به عنوان رحمتی از جانب 

خود چون سایه‏بانی برای قوم بنی‏اسرائیل قرار داد. 
بوُهُ  در تقابل با همین معنا )سایه‏ رحمت(، آیه‏ 189 سوره‏ شعراء است که می‏فرماید: ﴿فكََذَّ
َّهُ کَانَ عَذَابَ يوَْمٍ عَظِيمٍ‌﴾؛ »پس او را تکذیب کردند و درنتیجه،  ـةِ إنِ لّـَ فأََخَذَهُمْ عَذَابُ يوَْمِ الظُّ
عذابِ روزِ ابرهای ســایه‏افکن آنــان را در برگرفت. بی‏گمان آن عذاب، عذابِ روز بزرگی 

بود.« مؤید اطلاق سایه‏بان به عنوان عذاب دنیوی است.
خداوند کیفیت عذاب یوم الظله را ذکر نکرده اســت، اما حدیث‏هایی در این باره روایت 
شده که: باد از آنان منع می‏شود و به گرمای بسیار بزرگی گرفتار می‏آیند که نه سایه و نه آب 
آنان را سودی نمی‏رساند، پس ناگزیر به سوی صحرا بیرون می‏آیند. پس ابری بر آنان سایه 
می‏افکند که از احساس خنکی و باد نرمی می‏کنند، پس زیر آن جمع می‏شوند، آن‏گاه بارانی 
از آتش بر سر آنان فرومی‏ریزد، و همه را می‏سوزاند. )ابوجیان، 1413: 37/7؛ عثیمین، سوره 

شعراء: 281؛ مراغی، 1365: 101/19(
اطــاق یوم الظله به روز عذاب که در ادامه‏ آیه بر آن تأکید دارد، با آیات بســیاری که با 
عباراتی چون عَذَابَ يوَْمٍ عَظِيمٍ‌ )انعام/15؛ اعراف/59؛ یونس/15؛ شعراء/135 و 156 و 189؛ 
زمر/13؛ احقاف/21( عَذَابَ يوَْمٍ کَبيِرٍ )هود/3(. عَذَابَ يوَْمٍ ألَيِمٍ‌ )هود/26؛ زخرف/65( عَذَابَ 
يـَـوْمٍ مُحِيطٍ )هود/84( يوَْمٍ عَظِيمٍ‌ )مریم/37( عَذَابُ يوَْمٍ عَقِيمٍ‌ )حــج/55(. العَْذَابِ يوَْمَ القِْياَمَةِ 
)زمر/24 و 47( ليِوَْمٍ عَظِيمٍ‌ )مطففین/5( آمده‏اند، رابطه‏ هم‏نشــینی و اشتدادی دارد. علاوه بر 
این با توجه به کاربرد فراوان طولی و رابطه‏ی جانشینیِ عباراتی چون یوم القیامه، یوم الدین، 
یوم الآخر، یوم الحســاب، یوم النحس، یوم یبُعَثون، یوم الوقــتِ المعلوم، یوم البعث، یوم 
الفصل، يوَْمَ الحَْسْرَةِ، می‏توان استنباط کرد که منظور از یوم الظله همان روز قیامت و رستاخیز 
است که مردم در صحرای محشر در مقابل خدای خود جهت جزای اعمال خویش، گردهم 

می‏آیند.
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نتیجه‏گیری
ظــل دارای کاربردهای متفاوت در حوزه‏ی معنایی اســت. واژه‏ »ظِلّ« در قرآن کم‏تر در 
معنای لغوی خود به کار رفته اســت و از همین رو دارای میدان‏های معناشناختی مختلفی 
است که می‏توان به مواردی چون بلاغت معنایی، ترادف، تضاد، ، هم‏نشینی و جانشینی آن 

اشاره کرد.
 یکی از مترادف‏هایی که می‏توان در قرآن برای واژه‏ »ظلّ« _به غیر از عناصر واژگانی آن_ 
بیابیم، واژه‏ »فیء« است. فیء دارای چند معنی متفاوت است و یکی از معناهای آن، »سایه« 
اســت. مفسران در تفسیر معنای »ظل« و »فیء« تفاوت‏هایی قائل شده‏اند. هم‏نشینی دو واژه‏ 
ظل و فیء در آیه‏ 48 ســوره‏ نحل تقارن و ترادف دو واژه را بیش از پیش برای ما روشــن 

می‏کند. 
در باب تضاد یا تقابل معنایی باید گفت این نوع تضاد با توجه به سیاق و بافت جمله بین 
آیات 57 سوره‏ی بقره و 160 سوره‏ اعراف از یک طرف و نیز آیه‏ 171 سوره‏ اعراف از طرف 
دیگر وجود دارد. با توجه به تفســیر دو آیه‏ فوق، ابر چون سایه بانی برای قوم بنی‏اسرائیل 
قرار گرفته است؛ و با روابط جانشین‏سازی، این ابر و سایه‏ حاصل از آن در معنای یکی از 
نعمت‏های الهی آمده است. البته باید توجه داشت که قرار گرفتن سایه، یا سایه‏بان از جانب 
خدا به لحاظ رحمت و غضب با توجه به سیاق و بافت کلام دارای دو کاربرد متضاد است؛ 
یعنی گاه آن سایه‏بان از سر رحمت است و گاه از سر نقمت. برای مثال »ظلّ« در )بقره/57( 
با توجه به هم‏نشین شــدن با واژه‏ »الغمام« که وسیله‏ای برای ایجاد سایه است، می‏تواند به 
سایه‏بانی توصیف شود که قوم بنی‏اسرائیل را احاطه کرده است. اما این سایه‏بان با توجه به 
آیات دیگری چون )اعراف/171 و لقمان/32( می‏تواند به معنای ســایه‏ رحمت الهی نباشد، 
بلکه نشــانه‏ عذاب الهی باشــد. از همین رو رابطه‏ هم‏نشین‏سازی در این آیه و سیاق کلام، 

معنای مقصود از کلام را هویدا می‏سازد. 
هم‏چنین در رابطه‏ای دیگر اطلاق »یوم الظله« در آیه‏ 189 ســوره‏ شعراء به روز عذاب، با 
آیات بسیاری که با عباراتی چون »عَذَابَ يوَْمٍ عَظِيمٍ«، »‌عَذَابَ يوَْمٍ کَبيِرٍ« و... آمده‏اند، رابطه‏ی 
هم‏نشینی و اشتدادی دارد. علاوه بر این با توجه به کاربرد فراوان طولی و رابطه‏ی جانشینیِ 
عباراتی چون »یوم القیامه«، »یوم الدین« و... می‏توان استنباط کرد که منظور از یوم الظله همان 
روز قیامت و رستاخیز است که مردم در صحرای محشر در مقابل خدای خود جهت جزای 

اعمال خویش، گردهم می‏آیند.
در علوم بلاغی نیز می‏توان به مواردی چون تشــبیه، تمثیل و کنایه اشــاره کرد که در آن 
»ظلّ« به کوه )اعراف/171( و موج )لقمان/32( تشــبیه شــده و به عنوان کنایه از آسایش و 

آسودگی )نحل/81؛ رعد/35؛ نساء/57( استعمال شده است. 
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Abstctra
In this article, the difference between the meanings of the words Alaa and 
Nemat has been investigated. These two words are used in the Qur'an, but 
the translators also translated the word "Ala" as "Blessing". If we believe 
that every word in the Qur'an has its meaning, there must be a difference 
in the meaning of these two words. Therefore, to understand the concep-
tual difference between these two words, we conducted this research. After 
examining the literal and interpretative meanings of these two words, it is 
understood that the word "Ala" tells the story of the peak of God's mercy 
and love, which is one of its examples. From this point of view, "Ala" is a 
blessing. Also, in blessing, the only consideration is the blessing itself from 
the material or spiritual aspect, external or internal, and [...] But in "ala" in 
addition to its generality and including all types and examples of "nemat"; It 
also expresses the attribute of God's power. In the final part, the conceptual 
commonalities of blessing and blessing with grace, kindness, mercy, and 
grace were pointed out and the difference in meaning of each was explained. 
This article has been written using library sources and analytical-descriptive 
method.
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واکاوی معناشناختی »آلاء« و »نعمت« در قرآن
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محمد مختاری2
حامد مصطفوی فرد3

چکیده
در این نوشــتار به بررسی تفاوت معنای واژه‌ی آلاء و نعمت پرداخته شده‌است. این دو واژه 
در قــرآن به‌کار رفتــه، امّا مترجمین، کلمه‌ی »آلاء« را هم بــه »نعمت« معنا نموده‌اند. در 
صورتی‌که نوشــتار حاضر قائل به این اســت که هر لفظی در قرآن معنای خاصّ خودش را 
دارد، لذا باید در بنُ معنایی این دو واژه تفاوتی وجود داشــته باشــد. بنابراین درصدد است، 
برای شــناخت اختلاف مفهومی میان این دو واژِه، با استفاده از منابع کتابخانه‌ای و با روش 
تحلیلی- توصیفی اقدام به انجام این پژوهش نماید. پس از بررّسی معنای لغوی و تفسیری 
این دو واژه فهمیده می‌شود که کلمه‌ی »آلاء« حکایت‌گر اوج رحمت و محبّت خداوند است 
که یکی از مصادیق آن، نعمت می‌باشد. از این منظر »آلاء« اعمّ از نعمت است. همچنین در 
نعمت تنها نظر به خود نعمت از جنبه‌ی مادی یا معنوی، ظاهری یا باطنی و ... می‌باشد. اما 
در »آلاء« علاوه بر عمومیتی که دارد و شــامل همه‌ی اقسام و مصادیق »نعمت« می‌شود؛ 
بیانگر صفت قدرت خداوند نیز می‌باشــد. در بخش پایانی نیز به اشتراکات مفهومی نعمت 

و آلاء با فضل، احسان، رحمت و عطاء اشاره شد و تفاوت معنایی هر یک تبیین گردید. 
کلید واژه‌ها: آلاء، نعمت، ترادف، قرآن.
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 1. مقدمه

یکی از مهم ترین دانش‌های اسلامی »علوم قرآنی« است و در میان این علوم نیزآشنایی با 
مفردات قرآن به معنای شناخت تک واژه‌‌های آیات قرآن مجید از اهمّیت بیشتری برخوردار 
اســت. همچنین تنها منبع و مرجعی است که راه ورود به اعماق معانی و مقاصد عالی آن، 
درک مفردات و تک واژه‌هاســت. مانند شناخت مجازهای قرآن، متشابهات، وجوه و نظائر، 
معرّب‌ها، مشــترکات قرآن و بالأخره الفاظ مشــکل و غرائب قــرآن. در زمینه‌ی اهمّیتّ و 
ضرورت آشــنایی مســلمانان با مفردات قرآن به‌ویژه غرائب و آیات مشکل، سفارش‌ها و 
روایاتی از معصومین )علیهم السّــام( رسیده‌اســت مانند: »إعربوا القرآن و ألتمسوا غرائبه« 
)مجلســی، 1403ق: ج89، 106( اما آن چنان که باید وشــاید در ایــن مورد بحث نظری 
نشده‌است. لذا در این نوشــتار سعی شده با بررّسی دقیق دو واژه‌ی آلاء و نعمت، رابطه‌ی 
معنایی میان این دو کشــف و بیان شود. مسأله‌ی وجود واژگان مترادف در قرآن کریم میان 
لغت‌شناسان محل اختلاف است. حتی اگر بپذیریم که واژگان مترادف در زبان عربی وجود 
دارد، نمی‌توان قائل به وجود چنین واژگانی در قرآن کریم شد. زیرا با نظر به وجود صفت 
حکمــت برای خداوند، معتقدیم هر لفظی در قــرآن معنای خاصّی را افاده می‌کند )راغب، 
1412ق: 55(. از واژگانی که در قرآن کریم استعمال شده‌است و اکثر مترجمین آن را به یک 
معنا گرفته‌اند، واژگان »آلاء« و»نعمت« و »عطاء« می‌باشد. ظاهر کلمات اهل لغت و تفسیر در 
معنای »آلاء« و »نعمت« از تشابه معنایی این دو واژه حکایت می‌کند. همچنین تعلّق ذکر به 
کلمات »آلاء و نعمت« درآیه‌ی »... فاَذکرُوا آلاء اللهِ...« و»...اذکرُوا نعِمَتیِ التَّیِ أنَعَمتُ عَلَکیم...« 

و اضافه شدن »آلاء و نعمت« به »الله« تشابه معنایی میان دو واژه را تقویت می‌کند. 

1ـ1. سؤالات پژوهش
1ـ معنای حقیقی واژه آلاء و نعمت چیست؟

2ـ چه ارتباطی میان مفهوم آلاء و نعمت وجود دارد؟
3ـ  تداخــات مفهومی واژگان آلاء و نعمت با کــدام واژگان بوده و قرابت وتمایز آنان 

کدام است؟

1ـ2. پیشینه پژوهش
بحث ترادف از دیرباز میان اهل لغت مطرح بوده که آیا در زبان عربی الفاظ مترادف وجود 
دارد یا نه؟ در این رابطه دو نظریه وجود دارد. عده‌ای موافق ترادف و برخی از منکران وقوع 
ترادف می‌باشند. اولین بار سیبویه در »الکتاب« به مفهوم ترادف اشاره کرده‌است. وی یکی از 
اقســام کلام عرب را »اختلاف اللفظین و المعنی واحد« برشمرد و برای آن »ذهب و انطلق« 
را مثال آورد. )سیبویه، 180ق:24/1( و اولین کسی را که در این زمینه کتاب مستقلی نوشت، 
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اصمعــی را یادکرده‌اند که به آن »ما اختلف ألفاظه و اتفقــت معانیه« عنوان داده بود )رک: 
منجد، 6(. از اوایل قرن سوم شماری از دانشمندان اسلامی کتاب‌های مستقلی در خصوص 
اسم‌های متعدد برخی از اشیاء تألیف کردند. آورده‌اند نخستین کسی که با عنوان »مترادف« 
کتاب نوشــت، ابوالحســن رمّانی )ت1384ق( بود و کتابش »الالفاظ المترادفه و المتقاربه 
المعنی« نام داشــت. در خصوص مترادفات قرآن، تنها در دوره معاصر تألیفات مستقلی به 
منصه ظهور رسید که مهم ترین آنها »الترادف فی القرآن الکریم« اثر محمد نورالدین المنجد 
و »الترادف فی الحقل القرآنی« اثر عبدالعال سالم مکرم است. با توجه به آنچه نگارنده فحص 
نموده‌است؛ پژوهشی که به طور خاص به امعان و بررسی این دو واژه و کشف معانی دقیق 

هر یک پرداخته باشد وجود ندارد.

2. چارچوب نظری

2ـ1. چیستی ترادف
واژه‌ی »ترادف« که از »ردف« به معنای »پیرو و دنباله رو« مشتق شده، مصدر باب تفاعل 

بوده و معنای  پیاپی و پشت سر هم را افاده می‌کند )راغب اصفهانی، 1412ق: ج2، 64(.
مطابق عقیده‌ی عده‌ای تحقق ترادف بر سه شرط استوار است:

1. هم‌بســتگی جامع میان مفهوم دو واژه؛ 2. یگانگــی محل پیدایش؛ 3. یکی از دو واژه 
برآیند تطوّر صوتی واژه‌ی دیگر نباشد )عبدالتواب، 1367ش: 363(.

 همانطور که بیان شــد مســأله‌ی وجود واژگان مترادف در قرآن کریم میان لغت‌شناسان 
محل اختلاف اســت. اکثر آنان دلیل وجود واژگان مترادف در قرآن را اجتناب ناپذیر بودن 
وجود واژگان مترادف در هر زبان می‌دانند. سیوطی نیز سبب اصلی پیدایش واژگان مترادف 
را این می‌داند که بعضاً مردم در قبائل مختلف، لغات گوناگونی را برای معنایی واحد جعل 
می‌کردند. وی می‌افزاید: البته این امکان وجود دارد که الفاظ متعدد به وضع یک واضع بوده 

و مقصود او ایجاد طُرُق متفاوت برای ابراز معنا باشد )سیوطی، بی‌تا: ج1، 405(.
 در مقابل، برخی همچون ابوهلال عسکری و ابن فارس با نظریه‌ی وجود کلمات مترادف 
در قرآن به مخالفت برخواسته‌اند. ابن فارس باور دارد؛ از میان نام‌های متفاوت یک مسمّی، 
فقط یکی از آن‌ها اســم و بقیه صفت آن محسوب می‌شــوند. وی برای این دیدگاه موارد 

مختلفی را نیز مثال می‌زند )ابن فارس، 1963م: 30(.
برخی همچون زرکشی بحث مترادفات قرآنی را انکار نکرده‌اند. به عنوان نمونه، زرکشی 
در نوع هفتم از اسلوب‌های تأکید، بحث عطف »أحد المترادفین علی الآخر« را بیان کرده و 

با این مطلب وجود مترادفات در قرآن را پذیرفته‌است )زرکشی، 1374ق: ج2، 384(. 
بنت الشاطی در کتاب »اعجاز بیانی قرآن« می‌گوید: پس از تحقیق و واکاوی در حوزه‌ی 
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 معانی واژگان قرآنی به این مطلب دســت ‌می‌یابیم که هر واژه برای رساندن مفهوم ویژه‌ای 

به کار رفته‌اســت که هیچ کلمه‌ی دیگری در عــرض آن نمی‌تواند بطن معنایی آن واژه را 
به مخاطب رســانده و مقصود خداوند از اســتعمال آن واژه را محقق نماید )بنت الشاطی، 
1376ش: 226(. ســیوطی بــه نقل از مخالفان وجود الفاظ متــرادف در قرآن بیان می‌کند: 
اقتضای اعجاز بیانی قرآن کریم این است که هر یک از لغات آن به صورتی منحصر به فرد 
گزینش شــده باشــد که  جابجایی آن با واژه‌ای دیگر، مستلزم تغییر یا نقص معنایی مفهوم 

واژه‌ی پیشین باشد )سیوطی، 1416ق: ج2، 725(.
در مقابل، برخی هرچند  با عقیده‌ی گروه ســابق در اعجاز بیانی قرآن هم‌نظر هستند؛ اما 
معتقدند تنها به سبب تفاوت معنایی واژگان نیست که امکان جابجایی کلمات قرآن با الفاظ 
به ظاهر هم‌معنا وجود ندارد، بلکه ممکن اســت عدم جابجایی دلایل دیگری همچون تنوع 
در ســخنوری و  رعایت آهنگ کلام  داشته باشد )نکونام، 1384ش: 96(. اگر چه این باور 
در ابتدای امر  ممکن است مورد پذیرش واقع شود؛ اما هنگامی درستی آن ثابت می‌شود که 
مصادیق آن مورد واکاوی قرارگرفته و از لحاظ معنا هیچ‌گونه تفاوتی بین کلماتی که ادعای 

ترادف در آنان شده، به چشم نخورد.
با توجه به آنچه بیان شد، نظریه‌ی مترادف نبودن واژگان قرآنی به واقع نزدیک‌تر می‌باشد. 
برای تبیین  بیشتر در زمینه‌ی این مسأله به بررسی دو واژه‌ی »آلاء و نعمت« که اکثر مترجمان 

و مفسران آن دو را مترادف خوانده‌اند، می‌پردازیم تا حقیقت معنایی این دو روشن گردد.

3. بخش تطبیقی پژوهش
در این بخش با اســتفاده از نظر لغت‌شناســان، همچنین با کمک از دیدگاه مفســران و 

کاربرهای قرآنی دو مفهوم »آلاء« و »نعمت« به بررسی این دو واژه خواهیم پرداخت.

3ـ 1. مفهوم شناسی واژه »آلاء«
جوهــری واژه‌ی »آلاء« را به مفهوم »خصال صالحه« یا »خصال جمیله« معنا کرده‌ که در 
واقع به معنای توانایی‌های محبوب و نیکو است. )جوهری، 1407ق: ج1، 263(  »آلاء« جمع 
»إلی، ألی، ألًَا، یا »إلی« با کســره یا فتحه‌ی همزه به معنای نعمت‌هاست. )فراهیدی،1409: 
ج1، 99(. طریحی آلاء را به معنای نعمت‌های ظاهری و نعَماء را نعمت‌های باطنی می‌داند 
)طریحی، 1375ش: ج1، 29(.  آلاء به معنای نعمت‌ها می‌باشد )ابن فارس، 1414ق: 183(. 

بر اساس این نظر »آلاء« اعمّ از »نعمت« بوده و قهراً کلمه‌ی »نعمت« اخصّ از آلاء است.
از بیان  مصادیق »آلاء« در ســوره الرّحمن می‌توان چنین برداشــت کرد؛ هرگونه فضل، 
احسان، خیر و رحمت مادّی، معنوی، ظاهری و باطنی از مصداق‌های »آلاء« به شمار می‌رود 
و معنای جامع آن هر چیزی است که به رحمت و عطوفت خدا برمی‌گردد؛ بنابراین مفهوم 
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»إلى« با »نعمت« مترادف نیست. )مصطفوی، 1368ش: ج 1، 124، 123(
جوهــری واژه‌ی »آلاء« را به مفهوم »خصال صالحه« یا »خصال جمیله« معنا کرده‌ که در 
واقع به معنای توانایی‌های محبوب و نیکو اســت. )جوهری، 1407ق: ج1، 263( صاحب 
المحیط فی اللغه پس از آنکه »الی« را به معنای نعمت می‌گیرد، اضافه می‌کند: آلاء به معنای 
خصال صالحه نیز می‌باشــد. در پرسش از ویژگی اسب کسی می‌گویند: کیف آلاء فرسک؟ 

که سؤال از کفایت و جرأت آن اسب است )عباد، 1414ق: ج10، 263(.
بعضی از اهل لغت یکی از معانی »ألو« را استطاعت و توانایی می‌دانند، از جمله آنها زبیدی 
است که در ذیل همان ماده آلاء پس از ذکر معنای نعمت، گفته: »هو یألو هذا الامر أی یطیقه 

و یقوی علیه« )زبیدی، 1414ق: ج19، 164( 
برخی واژه‌ی »آلاء« را از الفاظ اضداد دانســته‌اند که علاوه بر  مفهوم سستی و قصور، به 
معنای شــدت، قوت و قدرت نیز آمده‌است. در چندین کتاب لغت از جمله تهذیب اللغه، 
لسان العرب و الاضداد از ابوالهیثم که از بزرگان ادب عربی در قرن چهارم بود، نقل کرده‌اند 
که گفته: »ألألو من الاضداد، ألا یألو إذا افتر و ضعف و ألا یألو إذا اجتهد«. همچنین ابن سکین 
هم آن را از الفاظ اضداد دانسته و گفته: ألا أی اذا جهد و اذا قصر )ابن سکیت، 1912م: 223(
در برخی کتب تفسیر  واژه‌ی »آلاء« در مفهوم  نعمت )مفرد( )مقاتل، 150ق: ج2، 45؛ مکی‌بن 
حموش، 1429ق: ج4، 2421؛ ابن قتیبه، 1411ق: ج1، 147و ]...[( یا به نعمت‌ها )جمع‌( معنا 

شده‌است )ثعلبی، : ج4، 245؛ ابوالفتوح رازی، ج8، 251؛ میبدی، : ج3، 649 و ]...[(.
 برخی از مفســران معنای »عطاء« را در تبیین واژه‌ی »آلاء« بیان کرده و مفرد آن را »ألاً«، 
»ألَی« و »إلی« می‌داند. )زمخشری، 1407ق: ج‏2، 117؛ خویی،1430ق: ج 4، 445( در تفسیر 
ســمرقندی بیان شده‌است: »الآلاء إيصال النعم، و النعماء دفع البلية و قال بعضهم على ضد 

هذا« )سمرقندی، 1416ق: ج1، 527( 
واژه »آلاء« جمع »ألا« که گاهی به کسر همزه »إلا« استعمال شده‌است، در اصل به معنای 
بلوغ و رســیدن است که در مفاهیم مختلف از جمله: تصمیم، عهد، قسم، استطاعت، اظهار 
قدرت و مهربانی، نعمت، پایان کار و کوشش کاربرد دارد. از آن‌جا که »نعمت« بازگشتش به 
ظهور رحمت و نهایت عطوفت و مهربانی است؛ این کلمه‌ی »آلاء« به جای نعمت استعمال 

شده‌است )طبرسی، 1372، ج 1، ص 207(.
قشیری بر این باور است که نعمت همانند صفت رحمان شامل تفضل‌های عام پروردگار 
است که دربرگیرنده‌ی همه‌ی انسان‌هاست. اما آلاء همانند صفت رحیمیت خداوند است که 
تنها مؤمنان را در بر می‌گیرد. خواه بلا و عذاب باشد جهت امتحان و آمرزش گناهان و خواه 

نعمت‌های ظاهری مادی در دنیا و آخرت باشد)قشیری، 2000م: ج‏1، 545(.
در تفســیر روایی نور الثقلین روایتی از امام صادق )علیه السلام( بیان شده که می‌فرماید: 
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 »أعظمُ آلاء الّلّه على خلقه ولايتنُا« )حویزی، 1415ق: ج‏2 ، 44( از جمله کســانی که  واژه 

آلاء را برای بیان معنای قدرت دانسته، فخررازی است. همچنین در جایی گفته آلاء به معنای 
عجایب قدرت خداوند است نه بیان نعمت‌ها )فخررازی، 1420ق: ج29، 349(.

 در این باره یکی از اکابر علمای شبه قاره هند به نام عبد الحمید فراهی )متوفای 1349ق( 
در کتاب  خویش به نام »مفردات القرآن« شــرح جامعی دارد. او با اقرار به اینکه اهل لغت 
اتفاق کرده‌اند که واژه‌ی »آلاء« به معنای نعمت است، می‌گوید: آیات قرآن و اشعار عرب آن 
را رد کرده و ظاهر مکتوبات آن اســت که آلاء به معنای کارهای شگفت‌انگیز که به قدرت 
و استطاعت نیازمند است، اطلاق می‌شود. سپس می‌گوید: »چون کارهای خدا غالباً از باب 
اعمال قدرت اســت )که از این طریق؛ رحمت، تفضل، خیــر و عطای خویش را به مردم 
می‌رساند(؛ گمان کرده‌اند که آلاء به معنای نعمت می‌باشد« )فراهی، 2002م: 126( سپس آیه 
55 ســوره نجم را گواه بر ادعای خود ‌آورده »فبأیّ آلاء ربکّ تتماری« و می‌گوید: »این آیه 
پس از ذکر هلاکت  گروهی از اقوام پیشین بیان شده و یقیناً نمی‌تواند به مفهوم نعمت باشد«. 
همچنین شــواهدی از اشعار عرب در عصر جاهلی نقل می‌کند که در آنها کلمه‌ی »آلاء« به 
معنای قدرت و خصلت‌های نیکو اســت )همان، 133-134(.  از جمله این شعر خنساء از 

شعرای زن جاهلی که در مرثیه برادرش سروده:
لآلائــه أخــاک  إذالمجد ضیعّه السّائســونفبکّــی 

2-1-3. »آلاء« در آیات قرآن
اين كلمه تنها به صورت جمع، 34 بار در قرآن مجيد آمده‌است )قرشی، ج1، 105(.

1ـ خداوند در سوره اعراف آیه 69 می‌فرماید: »أوََعَجِبْتمُْ أنَْ جَاءَكُمْ ذِكْرٌ مِنْ رَبكُِّمْ عَلَى رَجُلٍ 
مِنْكُمْ ليِنُْذِرَكُمْ  وَاذْكُرُوا إذِْ جَعَلَكُمْ خُلَفَاءَ مِنْ بعَْدِ قوَْمِ نوُحٍ وَزَادَكُمْ فيِ الخَْلْقِ بسَْطَةً  فاَذْكُرُوا آلََاءَ 

الَلَّهّهِ لعََلَّكُمْ تفُْلِحُونَ«
2ـ همچنین در آیه 74 ســوره اعراف می‌فرماید: »وَاذْكُــرُوا إذِْ جَعَلَكُمْ خُلَفَاءَ مِنْ بعَْدِ عَادٍ 
أكَُمْ فيِ الْأْأَرْضِ تتَخَِّذُونَ مِنْ سُهُولهَِا قصُُورًا وَتنَْحِتوُنَ الجِْباَلَ بيُوُتاً  فاَذْكُرُوا آلََاءَ الَلَّهّهِ وَلََا تعَْثوَْا  وَبوََّ

فيِ الْأْأَرْضِ مُفْسِدِينَ«
در این دو آیه که واژه »آلاء« در عبارت شبیه به یکدیگر، )فاذکروا آلاء الله( به‌کار رفته‌است، 

همگان مفهوم نعمت را برداشت کرده‌اند.
3ـ در آیه 55 سوره نجم می‌فرماید: »فبَأَِيِّ آلََاءِ رَبكَِّ تتَمََارَى«.

در این آیه واژه آلاء پس از ذکر هلاکت کافران آمده‌است که چنانچه به معنای نعمت باشد، 
هلاکت کافران برای مؤمنان نعمت می‌باشد. و اگر به معنای قدرت و توانایی پروردگار باشد، 

به صورت استفهام انکاری مطرح شده‌است.
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باَنِ« 4ـ در 31 آیه از سوره الرحمن می‌فرماید: »فبَأَِيِّ آلََاءِ رَبكُِّمَا تكَُذِّ
بیشــتر مفسّران و مترجمان واژه‌ی »آلاء« را در این آیه به معنای نعمت گرفته‌اند. نخستین 
فرد از مفســران قدیم که مفهوم »آلاء« را در معنای قدرت می‌داند، عبدالرحمن زید‌بن‌اسلم 
)متوفای 182( معروف به إبن زید است. او در تفسیر آیه‌ی »فبأیّ آلاء ربکّما تکُذّبان« پس از 
آنکه خودش »آلاء« را به معنای نعمت‌ها می‌گیرد، از ابن زید نقل می‌کند که »آلاء« به معنای 
قدرت است )طبری، : ج27، 73(. همچنین قرطبی این معنا را از ابن زید و کلبی و ترمذی 

نقل کرده‌است )قرطبی، 1364ش: ج17، 159(.

3ـ2. مفهوم شناسی واژه »نعمت«
واژه نعمت از ریشــه »ن ع م« اخذ شــده و 144 مرتبه در قرآن کریم آمده‌است. برخی از 
لغت شناسان، نعمت را مصدر نوعی می‌دانند )فراهیدی، 1410ق: ج12، 161؛ ازهری، بی‌تا: 
ج3، 9( و برای واژه نعمت معانی متفاوتی  مانند؛ احســان، نیکی، مال و روزی )فراهیدی، 
1410ق: ج2، 161( حالت نیک و پسندیده )راغب اصفهانی، 1412ق: 814( رفاه و آسایش، 
به ناز و نعمت رســیدن و منت )ابن فارس، 1404ق: ج1، 125( و آنچه به فرد بخشــوده 
می‌شود )جوهری، 1410ق: ج5، 2041( بیان شده‌است. ماده »ن ع م« و مشتقات آن 34 مرتبه 
در قرآن به‌کار رفته‌اســت. آنچه بیشتر در مفهوم نعمت برشمرده‌اند، حال نیکو داشتن، لذت 
زندگی، طیب و حســن العیش و الحال اســت. در مقابل، »بؤس« که به معنای مطلق شدت 
و تنگنا می‌باشــد. »ضرر« و شری که متوجه شئ می‌شود از مصادیق بؤس است که موجب 

سلب آن گوارایی و خوشی، یعنی نعمت می‌شود )عبدالباقی، 1408ق: 712(
در قرآن علاوه بر واژه‌ی نعمت، واژه‌هایی چون آلاء، احسان، فضل، رحمت و عطا نیز به 
کار رفته که معنای آن‌ها به مفهوم نعمت نزدیک است. آقای مصطفوی بر این باور است که 
آنچه در مفهوم نعمت، اهمیت داشــته و مورد نظر خداوند بوده، جهت صدور آن از سمت 
فاعل است )مصطفوی، 1368ش: ج12، 179(. »نعِمة« اسم از فعل »أنعَمَ« است )ازهری، : ج 
3، 11( و معنای آن مال یا رزق مادی یا معنوی است که خداوند به بندگانش إعطا می‌نماید. 
)ابن درید، 1988: ج2، 449(. جمع »نعمة«، »نعَِم« است )فیومی،1414: 614(. برخی صاحب 
نظران گفته‌اند: »نعمت« حالت پســندیده همراه با آرامش بــوده و کلمه‌ی »انعام« به معنای 

احسان به دیگری است. )راغب اصفهانی،1412، ج 1، 815(.
صاحب التحقیق در جمع‌بندی مفهوم نعمت بیان می‌کند: »معنای حقیقی ریشه‌ی »نعمت« 
در معیشت نیک و حسن آرامش به‌کار می‌رود؛ اعمّ از این‌که مادّی یا معنوی باشد؛ همچنین 
آن‌چه به سبب آن، زندگی نیکو و پسندیده به‌وجود آید )مصطفوی، 1368ش: ج 12، 178( 
با در نظر گرفتن آنچه واژه‌شناسان در تبیین معنای نعمت گفته‌اند و تأمل در کاربردهای آن 
می‌توان گفت که در مفهوم این کلمه، ســه مفهوم، » لطافت و ســازگاری با طبع« »کثرت و 
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 فراوانی« و »دارابودن درک و شعور دریافت کننده« مورد نظر است. بنابراین »نعمت« بر وزن 

»فعِله« اسم مصدر است که دلالت بر نوع خاصی از آسایش و رفاه دارد.
 ذیل آیه‌ی »... اذکرُوا نعِمَتـِـی التَّیِ أنَعَمتُ عَلَکیم...« بیان کرده: »نعمت« به معنای منفعتی 
اســت که به انسان رســیده و مقتضای آن نعمت، سپاســگزاری دریافت کننده‌ی نعمت از 
صاحب نعمت اســت )دینوری، 1424ق: ج1، 144( برخی  ذیل آیه‌ی »صِرَاطَ الذَّینَ أنَعمتَ 
عَلَیهِم...« گفته‌اند: »نعِمت« بر وزن »فعِلة« بیانگر مجموعه‌ای از حالاتی همچون؛ آســایش، 
حســنه و نیکی بوده که مصداقش لذّات حسّی می‌باشد. ســپس در لذّات معنوی مفید نیز  
استعمال شده‌است؛ هرچند فردی که از آن لذت‌های مادی و معنوی بهره‌مند شده احساس 

نکرده و ملتفت نباشد )ابن عاشور، 1984م: ج 1، 191(.
مفهوم نعمت گاهی در تقســیم‌بندی آن تاثیر گذار اســت. گاهی مفهوم نعمت از حیث 
صدورش که از ســوی موجود برتر و بالاتر اعطاء می‌گردد، ملاحظه می‌شود. بر این اساس 
به یک اعتبار به سه دسته ظاهری، باطنی و پنداری )جوادی آملی، 1378ش: ج1، 515( و به 

اعتبار دیگر به دو دسته دنیوی و اخروی طبقه‌بندی می‌گردد. )بیضاوی، 1402ق: ج1، 30(
 علامه طباطبائی حُســن  و نیکویی نعمت را به فراخور نیازمندی‌های انسان به کمالات 
جسمی و روحی، به دو گروه تقسیم می‌نماید. اول مؤمنین به خدا و پیامبر )صلی الله و علیه 
و آله(، که از هر دو نعمت جســمانی و روحانی بهره‌مند خواهد شــد. دوم کافران با نظر به 
صفت رحمانیت خداوند تنها می‌توانند به نعمت‌های مادی دست‌یابند )طباطبائی، 1417ق: 
ج12، 317(. طبرســی اصل معنای نعمت را فزونی می‌دانــد و می‌فرماید: حقیقت و اصل 
نعمت فراوانی و زیادی می‌باشد )طبرسی، 1372: ج1، 108(. برخی مفسّران به ذکر مصادیق 

نعمت پرداخته و متعرّض معنای آن نشده‌اند )زمخشری، 1407، ج 1، 86(.
مَاوَاتِ وَمَا  رَ لكَُمْ مَا فيِ السَّ خداوند در آیه 20 ســوره لقمان می‌فرماید: »ألَمَْ ترََوْا أنََّ الَلَّهّهَ سَخَّ
فيِ الْأْأَرْضِ وَأسَْــبَغَ عَلَيْكُمْ نعَِمَهُ ظَاهِرَةً وَباَطِنةًَ وَمِنَ الناَّسِ مَنْ يجَُادِلُ فيِ الَلَّهّهِ بغَِيْرِ عِلْمٍ وَلََا هُدًى 
وَلََا كِتاَبٍ مُنيِرٍ«  در این آیه سخن از نعمت‌های ظاهری و باطنی به میان آمده که دیدگاه‌های 
متفاوتی در این باره وجود دارد. برخی گفته‌اند: مراد از نعمت باطنی نعمتی است که بدون 
دقت و مطالعه، قابل فهم نیســت )طبرسی، 1372: ج8، 501(. و بعضی گفته‌اند: نعمت‌های 
ظاهری نعمت‌های انکار ناپذیرند، مانند: آفرینش، زندگی و توانمندی، شهرت و دیگر انواع 
نعمت‌ها؛ اما نعمت باطنی نعمتی اســت که جز بر اهل تدبرّ و تعمّق مکشوف نخواهد بود 

)طوسی، 1381ش: ج8، 281(.
زمخشری شــاخص تمایز نعمت ظاهری و باطنی را شهود حسی قرار داده  و می‌گوید: 
نعت ظاهری هر آن چیزی است که قابل مشاهده باشد؛ اما نعمت باطنی چیزی است که با 

دلیل و برهان روشن می‌شود و یا اصلا معلوم نمی‌شود )زمخشری، 1414ق: ج3، 214(.
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 در روایات اهل‌سنت، از پوشش عیوب و گناهان، اعتقاد و معرفت قلبی، شفاعت، یاری 
توســط ملائکه، ایجاد ترس در قلوب کفار و محبت رسول خدا به عنوان نعمت‌های باطنی 
یاد شده‌اســت )بغوی، 1420ق: ج3، 590(. در تفاسیر روایی امامیه نیز از ولایت اهل‌بیت و 

امام غائب به نعمت باطنی تعبیر شده‌است )بحرانی، 1416ق: ج4، 376(
 در جمع‌بندی این اقوال می‌توان چنین گفت که منافاتی میان آنها وجود ندارد و هر کدام 
یکــی از مصداق‌های نعمت را بیان می‌کنند. بنابراین، نعمت مجموعه‌ی اموری اســت که 

موجب آرامش جسم و روح در دنیا و سبب سعادت ابدی انسان در آخرت می‌شود.

3ـ2ـ1. واژه »نعمت« در قرآن
گفته شــد که ریشه »ن ع م« 144 بار در قرآن آمده‌است. در 55 مورد، اشتقاقات این ماده  
در قرآن ارتباطی با نعمت ندارند. )مشتقاتی مانند نعَِم، نعِمِّا، نعََم و أنعام(. از این رو تنها 89 

مورد باقی می‌ماند.
این موارد در دو ســاختار فعلی و اســمی به‌کار رفته‌اند: ساختار فعلی آن شامل 18 مورد 
مَه( است، و سایر فعل‌ها در باب افعال استعمال شده‌اند.  می‌شود. یک مورد در باب تفعیل )نعََّ

71 موردِ دیگر نیز که ساختار اسمی دارند، به صورت‌های گوناگونی به کار رفته‌اند:
1. مصدر: شــامل »نعَمه« )2بار(، »نعِمه« )47بار( و »نعَماء« )1بار(. جمع این حالت، 1 بار 

به صورت »نعِمه« و 2 بار به »أنَعُم« ذکر شده‌است.
2. صفت مشبهه »نعیم« )17 بار( و اسم فاعل »ناعم« )1 بار(.

گاهی در قرآن واژه‌ی نعمت به لفظ الله اضافه شده‌است مانند: نعمه الله و أنعم الله و گاهی 
با واژه رب مانند:  نعمه ربیّ و بنعمه ربکّ. در برخی موارد لفظ نعمت  با اضافه به ضمیری 

که مرجع آن خداوند است ذکر شده‌است. مانند: نعمته، نعمتی و ... .
  لازم به ذکر اســت که در یک مورد از زبان حضرت موســی )علیه الســام( خطاب به 
«، که آن را  جمله‌ای  فرعون، نعمت به غیر خدا نسبت داده شده‌است: »و تلک نعمهُ تمَنُّها عَلیِّ
ســؤالی، و نه خبری، دانسته‌اند. بنابراین قرآن هیچ‌گاه نعمت را به غیر خدا نسبت نمی‌دهد 

)طباطبائی، 1393ش: ج15، 265(.

3ـ3. افتراقات و اشتراکات معنایی

3ـ3ـ1. افتراقات »آلاء« و »نعمت«
از مطالبی که بیان شد این مسأله آشکار می‌شود که »آلاء« مرادف با »نعمت« نیست، بلکه 
هر آن‌چه از مصادیق کامل شــدن رحمت و رسیدن به اوج آرامش باشد اطلاق این واژه بر 
آن صحیح اســت؛ خواه این امر با به وجود آمدن نعمت ‌های ظاهری و باطنی تحقّق یابد و 
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 یا  با نعمت‌های دنیایی و آخرتی. 

در این زمینه گفته اند: فرق بین آلاء و نعمت  در این اســت که آلاء آن نعمتی اســت که 
پی در پی و همه جانبه باشــد. همچنین گفته شده ألإلی مقلوب از إلی است به معنای شئ  
زمانی‌که بزرگ شود. بنابراین آلاء، اسمی است برای نعمتی عظیم )عسکری،1400: ص6(.

پس مصادیق آلاء در این آیات مختلف اســت و معنایی کــه در بر گیرنده‌ی همه‌ی این 
مصادیق باشــد، مفهوم نهایت لطف و اوج احسان، اظهار رحمت و کوتاهی نکردن  است 
)مصطفــوی، 1364ش: ج 1، ص123(. با توجّه به مطالب یادشــده می‌توان فرق »آلاء« با 

»نعمت« را از این چنین بیان کرد:
»آلاء« تنها به صورت جمع در قرآن آمده و مفرد آن در قرآن ذکر نشده‌اســت. این خود 
نشــانگر آن اســت  که یک نعمت را آلاء نمی‌گویند. بلکه آلاء در برگیرنده‌ی مجموعه‌ی 
نعمت‌های الهی است. همچنین در لغت و قرآن، فعلی که از مادّه‌ی »آلاء« و به معنای انعام 
باشد، به کار نرفته‌است؛ علاوه بر این کاربرد »نعمت« و مشتقّات آن در قرآن و لغت بیشتر 

است و مادّه‌ی »نعمت« و »منةّ« نیز در قرآن آمده‌است.
همان‌گونه که صاحب التحّقیق بیان کرد، واژه‌ی »آلاء« اعمّ از »نعمت« است؛ زیرا کلمه‌ی 
»آلاء« بیشتر در سوره‌ی الرّحمن تکرار شده‌است و چون آغاز سوره، نام و صفاتِ ألرّحمن 
است، آنچه در آیات بعدی آمده‌است، مظاهر و مصادیق رحمت خدا می‌باشد و روشن است 
رحمت خدا از نعمت و انعام خدا به معنای احسان او وسعت و قلمروی بیشتری دارد و قهراً 
لفظ »آلاء« اعمّ از »نعمت« خواهد بود. در استفهام‌هایی که در سوره‌ی الرّحمن مطرح است 
» فبأیّ آلاء ربکّما تکذّبان؟«  خداوند کلمه‌ی آلاء را  جایگزین کلمه‌ی نعمت کرده‌است. به 
این خاطر که نشان دهد استفهام از مجموعه‌ی نعمت ها و الطاف الهی است. نه تنها از همان 
نعمتی که ذکر شده‌است. همانطور که برخی از لغت‌شناسان و مفسران اشاره کردند، مفهوم 
قدرت و اســتطاعت نیز در معنای »آلاء« وجود دارد که تفضل نعمت از جانب خداوند نیز 
بیانگر قدرت او نیز می‌باشــد. بنابراین از این جهت نیز می‌توان میان نعمت و »آلاء« تفاوت 
قائل شد که در نعمت تنها نظر به خود نعمت از جنبه‌ی مادی یا معنوی، ظاهری یا باطنی و 
... می‌باشد، اما در »آلاء« علاوه بر عمومیتی که دارد و شامل همه‌ی اقسام و مصادیق نعمت 
می‌شــود، بیانگر صفت قدرت خداوند نیز می‌باشــد. مؤیدّ این معنا مصادیقی  است که در 
سوره‌ی الرحمن بیان شده و حکایتگر قدرت و تسلط خداوند بوده و با این حال در استفهام 

انکاری خداوند به جای واژه‌ی نعمت، واژه‌ی آلاء را به کار برده‌است.
مرادف نبودن واژه‌ی »آلاء« و »نعمت« و عمومیت آلاء نسبت به نعمت و مضمون قدرت 
در آلاء با تدبرّ و دقتّ در مصادیق »آلاء« در ســوره‌ی الرّحمن ظاهر می‌شــود: در آیه 17 به 
ربوبیت پروردگار نســبت به تمام حیطه‌ی هستی اشاره کرده و می‌فرماید: »رَبُّ المَْشْرِقیَْنِ وَ 
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رَبُّ المَْغْرِبیَْنِ )17( فبَأَِیِّ آلاءِ ...« در آیه 20  به حایل میان دو دریای شــیرین و شــور اشاره 
می‌کند که مانع از مخلوط شــدن آن دو می‌شود. این نشان از قدرت پروردگار دارد که پس 
از آن با اســتفهام اقراری از واژه‌ی آلاء استفاده می‌کند. »بيَْنهَُمَا برَْزَخٌ لََا يبَْغِياَنِ«)20(  »فبَأَِیِّ 
آلاءِ ...« آیِات 26، 27و 31 نیز اشاره به قدرت پروردگار و حاکمیت او پس از نابودی همه 
موجودات دارد که با واژه‌ی آلاء مورد اســتفهام قرار گرفته‌است. »کُلُّ مَنْ عَلَیْها فانٍ وَ یبَْقى‏ 

ِّکُما ...« »سَنفَْرُغُ لکَُمْ أُّیهَ الثَّقَلانِ )31( فبَأَِیِّ آلاءِ..« ِّکَ...)26و 27( »فبَأَِیِّ آلاءِ رَب وَجْهُ رَب
در آیــه 33 صریحا به هماورد طلبی در مقابل قدرت خداوند پرداخته و عجز گروه انس 
و جن را نســبت به گریختن از مقام پروردگار به رُخ ایشــان کشیده و سپس با واژه‌ی آلاء 
استفهام خود را بیان کرده و می‌فرماید: »ياَ مَعْشَرَ الجِْنِّ وَالْْإنِسِْ إنِِ اسْتطََعْتمُْ أنَْ تنَْفُذُوا مِنْ أقَْطَارِ 
ــمَاوَاتِ وَالْأْأَرْضِ فاَنفُْذُوا  لََا تنَْفُذُونَ إلََِّاّ بسُِلْطَانٍ« )33( »فبَأَِیِّ آلاءِ..« در آیات 35، 37 و  السَّ
39 به حوادث قیامت و عذاب‌های جهنم اشــاره می‌کند که همگی با قدرت پروردگار واقع 
می‌شــود و هیچ جای تکذیب ندارد. يرُْسَلُ عَلَيْكُمَا شُوَاظٌ مِنْ ناَرٍ وَنحَُاسٌ فلَََا تنَْتصَِرَانِ )35( 
هَانِ )37( »فبَأَِیِّ آلاءِ..« فيَوَْمَئذٍِ لََا يسُْأَلُ  اءُ فكََانتَْ وَرْدَةً كَالدِّ ــمَ »فبَأَِیِّ آلاءِ..« فإَِذَا انشَْقَّتِ السَّ
عَنْ ذَنبْهِِ إنِسٌْ وَلََا جَانٌّ )39( »فبَأَِیِّ آلاءِ..« يعُْرَفُ المُْجْرِمُونَ بسِِيمَاهُمْ فيَؤُْخَذُ باِلنوََّاصِي وَالْأْأَقْدَامِ 

)41( »فبَأَِیِّ آلاءِ..«
بنابراین، دیدگاه عدم ترادف »آلاء« و »نعمت« از تکیه‌گاه‌های ادبی و قرآنی کافی بهره‌مند 
بوده و شواهد شعری نیز به عنوان مؤیدات آن قرار می‌گیرد. همچنین نظریه‌ی مترادف نبودن  
واژگان قرآن نیز گواه بر وجود تفاوت‌هایی میان بنُ معنایی دو واژه و کاربست زیباشناختی 
آنان در قرآن کریم می‌باشــد. علاوه بر این، سیاق آیات سوره الرحمن و آیه سوره نجم که 
»آلاء« را، همزمان در دو ساحت اشاره به مظاهر لطف و رحمت و  مظاهر قهر الهی به کار 
برده‌اســت، بیانگر آن است که این واژه فراتر از نعمت است و امتیاز این دیدگاه آن خواهد 
بود که احتیاجی به توجیه آیات مربوط به قهر، عذاب و قدرت الهی نبوده و آن‌ها نیز به طور 

مستقیم مصداق »آلاء« قرار خواهند گرفت.

3ـ3ـ2. مشترکات معنایی با آلاء و نعمت

3-2-1 »فضل«
فضل بر زیادی در چیزی دلالت می‌کند. افضال به مفهوم احسان نیز می‌باشد )ابن فارس، 
1363ق: ج4، 508(. مفردات واژه‌‌ی »فضل« را به معنای هر آنچه که  زیاده از اقتصاد و میانه 
باشد آورده‌است )راغب اصفهانی، 1387ش: 383(. در مجمع البحرین نیز »فضل« به معنای 
زیادتی و افزونی آمده‌اســت )طریحی، 1395ق: ج5، 443(. ابن منظور می‌گوید: »فضل یک 
امر محبوب است و ضد آن نقص و نقیصه و جمع آن فضول می‌باشد )ابن منظور، 1408ق: 
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 لَه« یعنی او را تفضیل  ج10، 280( در کتب لغت آمده »فضل« ضد کمی و کاستی است و »فضَّ

داد بــر دیگری به این معنا که مزیتی را برای او تثبیت یا خصلتی که او را از دیگران متمایز 
کند اعطا نمود )زبیدی، 1414ق: ج15، 577(.

در مفهوم اصطلاحی؛ فضل به مفهوم فزونی، برتری و مقدار زاید بر میزان معمول است. 
ولی به طور کلی تمام الطافی را که خداوند در حق بندگان مبذول  داشته شامل می‌شود. از 
این جهت که هر نعمتی از جانب خداوند که به انســان می‌رسد، فراتر از شایستگی او بوده 
و اضافه‌بر حد طبیعی آن اســت، فضیلت محسوب می‌شود. در واقع فضل اشاره به نعمت 
عام الهی اســت که به دوست و دشمن ارزانی می‌دارد )شریعتمداری، 1375ش: ج3، 471(. 
همچنین بیان شــده فضل، عنایتی بیش از نیازهای اولی و فراتر از اســتحقاق انسان است. 

)طالقانی، 1360ش: 236(

3-2-2 »احسان«
»احسان« مصدر باب »افعال« از ریشه »ح س ن« است. »حُسن« در مقابل »سُوء« )بدی و بد 
شدن( و نیز »قبح« )زشتی و زشت شدن( قرار دارد )ابن فارس، 1365ق: ج2، 58؛ مصطفوی، 
1360ش: ج2، 222( واژه حُسن باتوجه به کاربستش در معنای اسم مصدری، معنای نیکی، 
جمال، خوبی، شایستگی، و ... را می‌رساند. )زبیدی، 1397ق: ج18، 140؛ شرتونی، 1992م: 
ج1، 649(. به طور کلی حســن و مشــتقات آن برای توصیف اموری استعمال می‌شود که 
دارای جمال عقلی، روحی، عاطفی یا حسی بوده و سبب به‌وجود احساس رضایت، آرامش 
و شادابی در افراد شده و او را به خود مشغول می‌کند )راغب اصفهانی، 1412ق: 237(. واژه 
احسان نیز که از ریشه حسن است، در مقابل آن کلمه »أساءَه« می‌باشد. »إنِْ أحَْسَنْتمُْ أحَْسَنْتمُْ 

لِِأَنفُْسِكُمْ  وَإنِْ أسََأْتمُْ فلََهَا...« )اسراء، 7(. 
ابن منظور می‌گوید: ماده‌ی »حســن« در باب افعال غالبا با حرف »الی« استعمال می‌شود. 
همچنین  با حرف »لام« و »یاء« نیز کاربرد دارد  که به معنای خوبی کردن به کسی است و 
نیز بدون حرف اضافه که مفهوم آن »کار نیکو کردن و نیز انجان دادن نیکو و شایســته یک 

کار در شکل کامل آن می‌باشد« )ابن منظور، 1363ق: ج3، 179(. 

3-2-3 »رحمت«
»رحمت« عبارت است از تفضل و مهربانی به کسی که نیازمند است )جوهری، 1407ق:ج4، 
221(. »رحمــت« و »نعمت« را مترادف خوانده‌انــد )نکونام، 1384ش: 98( در صورتی که 
آوردن »رحمت« و »نعمت« تنها از جهت تنوع در سخن نیست و عمده‌ترین تفاوت معنایی 
دو واژه مذکور در این اســت که در رحمت، لطف و مهربانی با قید نیازمندی طرف مقابل 
می‌باشد. ولی در دادن نعمت، چنین شرطی نیست. به عنوان مثال: چنان‌چه به فردی که نیاز 
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ندارد، چیزی داده شود، می‌توان گفت نعمتی به او داده شد؛ اما رحمت و مهربانی در اینجا، 
به کار برده نمی‌شود )عسکری، 1412ق: 253(

3-2-4 »عطاء«
به گفته صاحب التحقیق اصل در این ماده دادن شئ در مقابل چیزی است به مقتضای آنچه 
در نفس وجود دارد. مانند روح بخشــندگی، سخاوت و ایثار و... بنابراین دو قید در اعطاء 
مد نظر اســت: 1. ایتاء 2. اقتضاء النفس )مصطفوی، 1368ش: ج8، 173(. اما قرشی معتقد 
اســت، »عطاء« و »عطيهّ« هر چند مخصوص به صله و بذل و احســان است، ولى در قرآن 
هم در بذل و هم در مطلق دادن چيزى استعمال شده‌است. مثل: »حَتَّى يعُْطُوا الجِْزْيةََ عَنْ يدٍَ 
وَ هُمْ صاغِرُونَ«‏ )توبه، 29(كه در مطلق دادن اســت‏ )قرشی، 1371ش: ج5، 17(. در تفاوت 
میان اعطاء و هبه بیان شده‌است که آنچه در اعطا مهم است ایصال و اتصال شی به دریافت 
کننده‌ی آن است از هر راهی که باشد؛ اما در هبه اقتضای تملیک وجود دارد و زمانی که شیئ 

را به کسی هبه می‌کنند گویا به ملک او در می‌آورند. )عسکری، 1400ق: 171(.

3ـ4. جمع بندی اشتراکات معنایی
فضل: همانطور که بیان شد؛ »فضل« به مفهوم فزونی، برتری و مقدار زاید بر میزان معمول 
است. عنایتی بیش از نیازهای اولی و فراتر از استحقاق انسان است. بنابراین نعمتِ زیاده بر 
حدّ نیاز یا استحقاق را می‌توان فضل نامید که جمیع فضیلت‌ها زیر مجموعه‌ی آلاء پروردگار 

قرار می‌گیرد.
احسان: واژه‌ی »احسان« از ریشه‌ی حسن، بیانگر هر شئ نیکو، انجام کار نیکو و یا انجام 
فعل به صورت نیکو می‌باشد. بنابراین احسان می‌تواند ابزاری برای نعمت باشد از این جهت 
که دادن نعمت به نیکویی انجام شــود یا نعمت نیکویی داده شــود و آلاء دربرگیرنده‌ی هر 

احسانی است.
رحمت: »رحمت« عبارت اســت از تفضل و مهربانی به کسی که نیازمند است. قید نیاز 
مخاطب در تحقق معنای رحمت آمده‌است، اما در نعمت چنین شرطی وجود ندارد و دادن 

شئ به غیر نیازمند نیز نعمتی در حق او محسوب خواهد شد.
اعطاء: دادن شــئ در مقابل چیزی است به مقتضای آنچه در نفس وجود دارد. مانند روح 
بخشندگی، ســخاوت و ایثار و... بنابراین دو قید در اعطاء مد نظر است: 1. ایتاء 2. اقتضاء 
النفس. در اعطاء نظر به جهت دادن آن اســت که از طرف پرداخت کننده با دو قید محقق 
می‌شود. اما نعمت هر آن چیزی است که آرامش و سعادت انسان را تضمین کند و می‌تواند 

عذاب یا بلاء نیز باشد.
نعمت و آلاء: »نعمت« به معنای منفعتی اســت که به انســان رسیده و مجموعه‌ی اموری 
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 است که موجب آرامش جسم و روح در دنیا و سبب سعادت ابدی انسان در آخرت می‌شود. 

»نعِمت« بر وزن »فعِلة« بیانگر مجموعه‌ی حالاتی همچون؛ آسایش، حسنه و نیکی بوده که 
مصادیــق مادی و معنوی دارد. اما »آلاء« تنهــا به صورت جمع در قرآن آمده و مفرد آن در 
قرآن ذکر نشده‌است. این خود نشانگر آن است  که یک نعمت را آلاء نمی‌گویند؛ بلکه آلاء 
در برگیرنده‌ی مجموعه‌ی نعمت‌های الهی است. در نعمت تنها نظر به خود نعمت از جنبه‌ی 
مادی یا معنوی، ظاهری یا باطنی و... می‌باشد. اما در آلاء علاوه بر عمومیتی که دارد و شامل 

همه‌ی اقسام و مصادیق نعمت می‌شود؛ بیانگر صفت قدرت خداوند نیز می‌باشد.

4. نتیجه‌ گیری
1. با توجه به مصادیق آلاء در ســوره‌ی الرّحمن، اعمّ بودن این کلمه نســبت به نعمت 
فهمیده می‌شــود. به ایــن معنا که آلاء در برگیرنده‌ی نهایــت رحمت و عطوفت از جانب 

پروردگار است که نعمت های مادی - معنوی و ظاهری - باطنی را در بر می‌گیرد.
2. در نعمــت تنهــا نظر به خود نعمت از جنبه‌ی مادی یا معنــوی، ظاهری یا باطنی و... 
می‌باشــد؛ اما در آلاء علاوه بر عمومیتی که دارد و شــامل همه‌ی اقسام و مصادیق نعمت 
می‌شــود؛ بیانگر صفت قدرت خداوند نیز می‌باشــد. مویدّ این معنا مصادیقی  است که در 
ســوره‌ی الرحمن بیان شــده و حکایت‌گر قدرت و تســلط خداوند بوده و با این حال در 

استفهام انکاری، خداوند به جای واژه‌ی نعمت، واژه‌ی آلاء را به کار برده‌است.
3. اشــتراکات مفهومی نعمت و آلاء با فضل، احســان، رحمت و اعطاء می‌باشد. نعمت 
زیاده بر حدّ نیاز یا استحقاق را می‌توان فضل نامید که جمیع فضیلت‌ها زیر مجموعه‌ی آلاء 
پروردگار قرار می‌گیرد. احســان می‌تواند ابزاری برای نعمت باشــد؛ از این جهت که دادن 
نعمت به نیکویی انجام شــود یا نعمت نیکویی داده شود و آلاء دربرگیرنده‌ی هر احسانی 
است. قید نیاز مخاطب در تحقق معنای رحمت آمده‌است، اما در نعمت چنین شرطی وجود 
ندارد و دادن شــئ به غیر نیازمند نیز نعمتی در حق او محســوب می‌شود. در اعطاء نظر به 
جهت دادن آن است که از طرف پرداخت کننده با دو قید محقق می‌شود؛ اما نعمت هر آن 

چیزی است که آرامش و سعادت انسان را تضمین کند و می‌تواند عذاب یا بلاء نیز باشد.
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Abstract
The current age is the era of the flourishing of different styles of thematic 
interpretation methods including the inferential (Istintaqi) method, the rev-
elational (Tanzili) method, and the grounded theory method. Familiarity 
with these procedures will assist researchers in taking advantage of them 
and discovering the Qur'anic theory more precisely. Of the most efficient 
ways to recognize each style is their comparative evaluation; because it is 
in the light of comparison that the weaknesses and strengths of each style 
are more revealed and the possibility of upgrading each method and as 
a result a higher understanding of God's purpose is provided. Therefore, 
this article has tried to evaluate the three mentioned procedures concern-
ing thematic interpretation via the method of comparison and analysis and 
take a step forward towards a more detailed discovery of each procedure. 
The titles "Quran, a Book for history, not in History", "The Ability of the 
Quran to Respond to new issues", "The Need to discover the Perspective 
of the Quran", "The Systematization of the Quran", "The social nature of 
the problem", "The need to benefit from human experience" are criteria that 
base on them comparison is made in terms of two aspects of commonality 
and difference. It seems that each of the mentioned methods is efficient in 
some ways and needs to be revised in some other ways, which is possible 
with the comparison made.
Keywords: thematic interpretation, inferential (Istintaqi) procedure, rev-
elational (Tanzili) procedure, grounded theory.
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چکیده
عصر حاضر، دوران شــکوفایی سبک‌های مختلف تفسیر موضوعی از جمله رویه استنطاقی، 
رویه تنزیلی و رویه نظریه داده‌بنیاد اســت. شــناخت این رویه‌ها موجب بهره‌وری بیشتر از 
آن‌ها و کشــف دقیق‌تر نظریه قرآنی می‌شــود. از کارآمدترین راه‌های شــناخت هر سبک، 
ارزیابی تطبیقی آنهاســت؛ چرا که در پرتو مقایســه است که نقاط ضعف و قوت هر سبک، 
بیشتر آشکار شده و امکان ارتقاء هر سبک و در نتیجه درک بالاتر مراد الهی فراهم می‌شود. 
از این رو، این مقاله تلاش کرده است تا با روش تطبیق و تحلیل به ارزیابی سه رویه مذکور 
در ســبک تفسیر موضوعی بپردازد و گامی در جهت کشف دقیق‌تر هر رویه بردارد. عناوین 
»قرآن، کتابی برای تاریخ نه در تاریخ«، »قابلیت پاسخگویی قرآن در مسائل نوپدید«، »لزوم 
کشــف دیدگاه قرآن«، »نظام‌وارگی قرآن«، »اجتماع‌خیز بودن مسأله«، »لزوم بهره‌وری از 
تجربه بشری« و »یکسان نبودن متن معصوم و غیرمعصوم« ملاک‌هایی هستند که در این 
مقاله بر اســاس آن‏ها، مقارنه در دو جنبه اشتراکی و افتراقی صورت پذیرفته است. به نظر 
می‌رســد که هر یک از سبک‌های مذکور از جهاتی کارآمد و از جهاتی نیاز به بازبینی دارند 

که با مقارنه صورت‌پذیرفته این امر ممکن می‌شود.
واژگان کلیدی: تفسیر موضوعی، رویه استنطاقی، رویه تنزیلی، نظریه داده‌بنیاد.
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 1. مقدمه
دو ســبک کلان در تفســیر قرآن کریم متصور است؛ سبک تفسیر ترتیبی و سبک تفسیر 
موضوعی. در عصر حاضر که نحله‌های اعتقادی از هر گوشــه‌ای ســربرآورده و شــبهات 
روزافزون در ذهن اقشار جامعه به خصوص جوانان ایجاد می‌شود، بیش از هر زمانی درک 
دیدگاه قرآن در مســائل مختلف ضرورت دارد. این مهم از دستآوردهای تفسیر موضوعی 

است که در دوران معاصر به انحای مختلفی صورت می‌پذیرد.
رویه استنطاقی، رویه تنزیلی و رویه نظریه داده‌بنیاد، سه شیوه مطرح معاصر در سبک تفسیر 
موضوعی است. مراد از »رویه استنطاقی« روشی است که در آن محقق در پی کشف نظریه 
قرآنی در مسأله‌ای است که از متن اجتماع برخاسته و دغدغه جامعه گشته است. مبدع این 
رویه شهید صدر می‌باشد که معتقد است اگر مسأله تحقیق از جامعه گرفته نشود و باز اگر 
نظریه قرآن درباره آن مسأله کشف نگردد، تفسیر موضوعی تحقق نیافته است. توضیح آن که 
محقق در این شــیوه تفسیری، صرف هر موضوعی از موضوعات قرآنی به تحقیق نپرداخته 
بلکه در موضوعی که در جامعه به مســأله تبدیل شده و سؤالات و شبهات درباره آن رواج 
یافته، به ســراغ قرآن می‌آید و هدف او از این روی‌آوری، عملیاتی کردن آموزه‌های قرآن و 
ورود آن‌ها به متن زندگی انسان‌ها و رفع مشکلات جامعه است. در حقیقت محقق استنطاقی 
همواره پرسش‌های جدید جامعه را به قرآن عرضه کرده و به پاسخ‌یابی از آن برمی‌آید. قرآن 
در این رویکرد برخلاف رویکردهای قبل از آن، متنی ساکن و بی‌حرکت نیست بلکه متنی 
پویا و زنده است که می‌تواند بر اساس نیازهای زمانه، پاسخگو باشد. )صدر، 1379ش: 38(
»رویه تنزیلی« یا تفســیر به ترتیب نزول، رویه‌ای روش‌محور است. طرفداران این رویه 
بــر این باورند که قــرآن علاوه بر محتوا، روش نهادینه کــردن آموزه‌های قرآنی و تغییر و 
تحول فرهنگی در هر عصر را هم در اختیار قرار می‌دهد. محقق تنزیلی معتقد است کشف 
کیفیت هنجارسازی فرهنگی از طریق توجه به سیر تبلیغی حضرت رسالت و بررسی آیات 
به ترتیب نزول امکانپذیر است و این مهم، برای کشف گام‌های مورد نیاز در نهادینه کردن 
معارف الهی ضروری بوده و و بدون آن محقق تنها به محتوای قرآنی آن هم به طور ناقص 
دســت یافته و به روش پیاده‌سازی آن نائل نمی‌شــود. به عبارت دیگر این رویه که در پی 
کشــف روش پیامبر )ص( در نهادینه کردن آموزه‌های قرآنی و بومی‌سازی آن روش‌ها در 
جامعه حاضر است؛ ســعی دارد با در نظر گرفتن فرهنگ عصر نزول و گام‌هایی که پیامبر 
اکرم )ص( در تغییر فرهنگ جاهلی و نهادینه‌سازی فرهنگ قرآنی برداشتند و مقایسه آن با 
فرهنگ هر زمانه، به بومی‌ســازی آن مراحل با توجه به فرهنگ و مقتضیات هر عصر اقدام 

کند. )بهجت‌پور، 1392ش: 188و 198و 255(
برخی دیگر از محققان در پی نگاه تحلیلی از آیات قرآن برآمده و »نظریه زمینه‌ای یا داده 
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بنیاد« را برگزیده‌اند. نظریه داده‌بنیاد، شیوه‌ای برای تحلیل داده‌های کیفی نظیر یک متن است 
تا در نهایت، نظریه‌ای از تحلیل این داده‌ها اســتخراج شــود. محقق در این رویه در سراسر 
مراحل تحلیل تلاش می‌کند کاملًا خالی الذهن بوده و صرفاً از طریق داده‌ها به نظریه واحد 
برسد. از همین رو، این روش را نظریه داده‌بنیاد می‌نامند؛ زیرا مبتنی بر داده‌های متنی است. 
سیر رســیدن از داده‌های خام به نظریه شــامل چهار مرحله اصلی کدگذاری، مقوله‌بندی، 
مفهوم‌پردازی و رســیدن به نظریه اســت. متن اولیه که داده خام نامیده می‌شــود به وسیله 
کدهایی که حاصل اطلاعات متن اســت، کد‌گذاری می‌شــوند. تا بدین ترتیب در مرحله 
بعد در محورهایی کلی‌تر دسته‌بندی شوند که به آن مقوله‌بندی گویند. مرحله سوم، مفهوم 
پردازی اســت. مفهوم‌پردازی به شناسایی الگو که همان نظریه است، منجر می‌شود. در این 
مرحله، چند مقوله می‌تواند یک مفهوم را به دســت دهد. مفاهیم در این مرحله، محتوایی 
عام‌تر نسبت به مقوله‌ها دارند و انتزاعی‌تر هستند. در نهایت هم محقق از تحلیل مفاهیم به 

دست آمده به نظریه‌ای واحد از آن می‌رسد. )مونیکه و همکاران، 1394ش: 353 – 328(
هر یک از رویه‌های شــماره شــده، مدعی کشــف دقیق‌تر و صحیح‌تر دیدگاه قرآن در 
موضوعات مختلف هستند. بنابراین مقارنه آن‌ها به منظور روشن شدن میزان کارآمدی آن‌ها 
ضروری می‌نماید. امری که تاکنون مغفول مانده و گامی در جهت کشــف میزان صحت و 

سقم رویه‌های مطرح در سبک تفسیر موضوعی برداشته نشده است. 

1. 1. پیشینه
در این بخش پیشینه سه رویه تفسیر موضوعی استنطاقی، تفسیر موضوعی تنزیلی و تفسیر 

موضوعی نظریه داده‌بنیاد به اختصار از نظر می‌گذرد.

1. 1. 1. رویه استنطاقی
بــا طلوع مکاتب متنوع و مســائل جدید، نیــاز به دیدگاه قرآن و پاســخگو بودن آن به 
عنوان معجزه جاودانه، شهید صدر را به ابداع سبک تفسیر موضوعی استنطاقی ترغیب کرد. 
کتاب »ســنت‌های تاریخ و فلسفه اجتماعی در مکتب قرآن« این شهید نواندیش که بر پایه 
دیدگاه‌های خاص اندیشــمندان اروپایی نگاشته و در سال )1399ق( چاپ شده است، راه 
عملی بهره‌وری از معارف اسلامی به روش نوین را به قرآن‌پژوهان و تشنگان معارف الهی 

ارائه داده است. 
گفتنی است پیش از او، شهید مطهری در کتاب »جامعه و تاریخ« در سال )1357ش( طی 
فصول متعدد به بررســی جامعه و تاریخ از منظر قرآن به منظور اصلاح برداشت‌های غلط 
متأثر از مکاتب مادی پرداخته بود ولی ابداع رویه نظام‌مند استنطاقی با ساختار ویژه توسط 

ایشان صورت گرفته است. 
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 کتاب »فلســفتنا« در سال )1429ق( و در میانه دهه سوم زندگی شهید صدر یعنی زمانی 
که ســیل ویرانگر فرهنگ غربی بر پایه بنیان‌های تمدنی و مبانی معرفتی آنان درباره هستی 
و زندگی اجتماع به نبرد با جهان اســام می‌پردازد، نگاشــته شده است. این کتاب به ارائه 
دیدگاه اسلام در برابر سایر نظام‌های فکری‌‌ـفلسفی به ویژه مارکسیسم پرداخته است. کتاب 
»المدرسه القرآنیه« در ســال )1421ق( از دیگر تألیفات این محقق قرآنی است. از آنجا که 
مطالب این کتاب به صورت درس ارائه شده است، فصل‌بندی نشده ولی موضوعات آن را 
می‌توان در ســه محور تفسیر موضوعی و ترتیبی، سنت‌های الهی و عناصر اجتماعی از نظر 

قرآن تقسیم‌بندی کرد. 
شــایان ذکر است دانشمندان بسیاری نظیر علامه طباطبایی، جوادی‌آملی، جعفر سبحانی، 
مکارم‌شــیرازی، در جای جای تفاسیر و آثار خود از روش استنطاقی بهره برده‌اند. به عنوان 
نمونه علامه طباطبایی ذیل آیه 47 ســوره حج ﴿وَيسَْتعَْجِلُونكََ باِلعَْذَابِ وَلنَْ يخُْلِفَ الَلَّهّهُ وَعْدَهُ 
ونَ﴾، با استنطاق از قرآن، این قول که مراد از روز مذکور  ا تعَُدُّ وَإنَِّ يوَْمًا عِنْدَ رَبكَِّ كَأَلفِْ سَنةٍَ مِمَّ
در آیه، روز آخرتی باشد که برابر با هزار سال از روزهای دنیایی است و در آن کفار عذاب 
‌شوند یا منظور شدت عذاب باشد که از سختی به نظرشان هزار سال آید، به دلیل ناسازگار 
بودن با صدر آیه و آیه بعدی رد می‌کند. ایشان آیه ﴿وَ كَأَيِّنْ مِنْ قرَْيةٍَ أمَْلَيْتُ لهَا وَ هِيَ ظالمَِةٌ 
ِّکَ کألفِ سنهٍ﴾ می‌داند به این معنا  ثمَُّ أخََذْتهُا وَ إلِيََّ المَْصِيرُ﴾ را متمم جمله ﴿و إنَّ یوماً عند رب
که زمان اندک و بســیار نزد پروردگار تو یکسان است؛ چرا که بسیاری از ظالمان را بعد از 
مهلت مؤاخذ کرده است. ایشان همچنین جمله »و إلیَّ المصیر« را بیان علت تعجیل نکردن 
خداوند در عذاب کفار می‌داند؛ زیرا وقتی بازگشت همه به سوی اوست دیگر خوف فوت 
بــرای او تصور ندارد تا در عقاب ظالمان و کفار عجله کند. )طباطبایی، 1390ق: 389/14( 
همانطور که از نظر گذشت علامه با بررسی عبارات قرآنی در حقیقت این کتاب آسمانی را 
به نطق درآورده و تعابیر و تفاســیر دیگر را رد می‌کنند. استاد جوادی‌آملی نیز از این روش 
بسیار استفاده کرده‌اند به عنوان مثال در آیه پیش‌گفته ضمن هم عقیده بودن با علامه اضافه 
می‌فرماید که صبر هزار ســاله خدا به منزله صبر یک روزه اســت؛ زیرا که »لیس عند ربک 
صباح و لامســاء« زیادی و کمی، دوری و نزدیکی، همه برای او یکسان است بنابراین صبر 
هزار ســاله برای او مثل صبر یک روزه است. ایشان نیز این احتمال را که یک روز نزد خدا 
به اندازه هزار ســال باشد را بعید و مخالف سیاق آیه دانسته است. )جوادی‌آملی، 1390ش: 

)329/6
مقالاتــی با بهره‌گیری از روش اســتنطاقی به رشــته تحریر درآمده‌انــد از جمله؛ مقاله 
»روش‌شناسی شهید صدر در اقتصاد اسلامی؛ از نگاهی دیگر« اثر عبدالحمید معرفی محمدی 
در ســال 1393ش که در آن مؤلف تلاش کرده با روش تحلیلی به تبیین منطق اســتدلالی 
شهید صدر بپردازد. مقاله »روش کشف سیاست‌های پیشرفت با تأکید بر آراء شهید صدر« 
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اثر امین‌رضا عابدی‌نژاد داورانی در ســال 1394ش دیگر نوشتار برگرفته از آراء شهید صدر 
است. مؤلف در این مقاله در تلاش است سیاست‌های پیشرفت را با توجه به مبانی، اهداف، 

احکام و گسترش روش کشفی شهید صدر به دست آورد. 

1. 1. 2. رویه تنزیلی
هرچند تفســیر تنزیلی، قدمتی به قدر نزول قرآن دارد و صاحب نظران بر این باورند که 
قدمت این ســبک به عصر نزول وحی بازگشته و مستنداتی نیز از عملکرد اهل‌بیت )ع( به 
ســبک تنزیلی در رأس ایشان مصحف امیرمؤمنان ارائه داده‌اند )مجلسی، 1404ق: 26/22، 
38؛ کلینی، 1407ق: 231/1( ولی تفسیرنگاری به دو صورت تفسیر تنزیلی ترتیبی و تفسیر 

تنزیلی موضوعی را می‌توان محصول قرن چهاردهم هجری دانست.
مقاله »مهندســی فرهنگ‌ســازی نماز در تفسیر تنزیلی« اثر »ســعیده آقایی‌اقدم« در سال 
1394ش از جمله آثاری اســت که با بهره‌گیری از تفســیر موضوعی تنزیلی نگاشته شده 
اســت. مؤلف در این کتاب بر اساس رویه تنزیلی روش‌هایی را برای نهادینه‌سازی نماز در 
جامعه استنباط کرده است. مقاله »مهندسی عفاف و حجاب در تفسیر تنزیلی« اثر »مرحمت 
ســلیمانی« در سال 1394ش از دیگر آثار تفسیر تنزیلی موضوعی است که مؤلف در آن بر 
اساس سیر نزول آغاز فرهنگ‌سازی عفاف را در مکه و تشریع قوانین حجاب را مربوط به 
مدینه می‌داند. مقاله »مراحل عفاف و حجاب در تفســیر تنزیلی« اثر »اکبر داننده« و »حمید 
محمدی‌راد« و »عزیزه محمدی‌راد« در ســال 1396ش در پی الگودهی به جاهلیت مدرن به 
منظور کشــف روش از قرآن به ترتیب نزول تمسک می‌جوید. »سیر فرهنگ‌سازی پوشش 
اسلامی« اثر »عبدالکریم بهجت‌پور« ســال 1396ش و »سیر تنزیلی اسماء و صفات قرآن« 
ســال 1398ش از زینب بهجت‌پور از دیگر آثاری است که با بهره‌وری از این رویه نگاشته 

شده است.  

1. 1. 3. رویه نظریه داده‌بنیاد
این رویه توســط دو محقق آمریکایی به نام‌های »بارنی گلیزر« و »آنســلم اشتراوس« در 
میانه دهه1960م. و در حوزه پیراپزشکی و پرستاری در پی یافتن روشی برای تولید نظریه، 
حین یک فعالیت تحقیقاتی شکل گرفت. بعد از آن وارد حوزه علوم انسانی گشت. با وجود 
پژوهش‌هایی که بر مبنای نظریه‌ داده‌بنیاد در عرصه‌ها‌ی مختلف از جمله مطالعات اجتماعی 
و فرهنگی صورت گرفته اســت، تحقیقات به عمل آمده با اســتفاده از این نظریه در حوزه 
آموزه‌های قرآن و تفســیر بسیار محدود و محصول چند دهه اخیر است. این پژوهش‌ها نیز 

عمدتاً به صورت مقاله ارائه شده‌اند تا گزارش‌های پژوهشی یا کتاب.
از میــان مقالات انجام گرفته می‌توان به مقاله »موانع اجتماعی تفکر در الگوی اســامی 
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 پیشرفت بر اساس نظریه‌پردازی داده‌محور از قرآن« اثر علی‌نقی ایازی و علی ربانی‌خوراسگانی 
در ســال 1392ش اشــاره کرد که در آن، موانع اجتماعی تفکر در پیشرفت با بهره‌گیری از 
قرآن و بر اساس نظریه‌ داده‌بنیاد شناسایی شده است. برای این منظور از یک سو موانع ناظر 
به تعاملات اجتماعی تفکر و پیامدهای آن از قرآن استخراج شده و از سوی دیگر به تعیین 

معیار اجتماعی معرفت پرداخته شده است. 
مقاله »شناســایی مؤلفه‌های مدیریت تربیت بر مبنای آموزه‌های قرآن کریم به منظور ارائه 
مدل مفهومی نظریه داده‌بنیاد« اثر بهادر شــنبدی و محبوبه‌ســادات قدوی در سال 1395ش 
مقاله‌ای دیگر در این زمینه است که در آن برای شناسایی مؤلفه‌های مدیریت تربیت از منظر 
قرآن و ارائــه الگویی برای آموزش و پرورش، 145 آیه از قرآن را که به نحوی با مدیریت 
تربیت در ارتباط هســتند، جمــع‌آوری و در 133 کد اولیه جای گرفته‌اند. در این پژوهش، 
سه عامل »شایسته‌گزینی«، »آینده‌سازی ســازمانی« و »فرآیند مدیریتی« به عنوان مؤثرترین 
عوامل در مدیریت تربیت معرفی شده است که هر یک دارای خرده مضامینی منحصر به فرد 
است که شاخص‌ترین آن‌ها در »شایسته گزینی« مضمون »تعهد«، در »آینده‌سازی سازمانی« 
مضمون »بالندگی« و در »فرآیند مدیریتی« مضمون »عملکرد« است. بر اساس این پژوهش، 
ملاحظاتی برای مدیریت تربیت ضروری اســت. نخست، دو شاخص »تعهد« و »تخصص« 
مدیران برای تعیین نظام مدیریتی باید در مقیاس کمی و کیفی به صورت توامان ســنجیده 
شود. دوم، توان مدیران در تصویرســازی آینده و نگارش چشم‌اندازی دقیق برای ساختار 
تربیتی بر اساس نظام ارزشی و آموزه‌های قرآنی افزایش یابد. سوم، در هر مرحله از عملکرد، 

نسبت خروجی‌ها به ورودی‌ها ارزیابی گردد. )شنبدی و قدوی، 1395ش: 23(
مقاله دیگر که با بهره‌گیری از روش داده‌بنیاد به کشــف نظریه قرآنی پرداخته است، مقاله 
»طراحی الگوی تربیت اجتماعی از منظر قرآن و سنت بر اساس نظریه داده‌بنیاد« اثر اسماعیل 
نوربخش ولاشــدی و همکاران در سال 1399ش است که در آن تلاش شده است الگویی 

برای تربیت اجتماعی بر اساس آیات قرآن و روایات معصومین )ع( ارائه شود.
همانطور که ملاحظه شــد تفسیر موضوعی تنزیلی قدمتی بیش از سایر سبک‌های مذکور 
دارد، هرچند شکوفایی این سبک تفسیری نیز در قرن حاضر صورت پذیرفته است. همانطور 
که طلوع ســبک تفسیر موضوعی استنطاقی و تفسیر موضوعی داده‌بنیاد نیز محصول همین 

قرن است.

2. مقارنه مبانی تفسیر موضوعی استنطاقی، تنزیلی و داده‌بنیاد 
برخی از اصول نظیر »یگانگی و عدم جسمانیت خدا«، »عصمت انبیاء«، »مصونیت مصحف 
شــریف از تحریف« عام بوده و در بیشتر رویه‌های تفسیری شیعه در نظر گرفته می‌شوند و 
محقق با لحاظ آن‏ها به سراغ کشف دیدگاه قرآن نسبت به یک موضوع می‌رود. در غیر این 
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صورت، این احتمال وجود دارد که دیدگاه کشف شده با اصول ثابت اسلامی مغایرت داشته 
باشد. )سعیدی‌روشن و همکاران، 1398ش: 88( برخی از مبانی نیز خاص هر رویه تفسیری 
اســت و افتراق سبک‌های تفسیری به موجب تفاوت این مبانی است. در این بخش، برخی 
از مبانی ســه ســبک مذکور به مقارنه گذاشته می‌شود. در بین این مبانی اختصاصی، برخی 
از آن‏ها در این سه سبک مشترک و برخی متفاوت است که به هر یک به صورت جداگانه 

پرداخته می‌شود.

 2. 1. مبانی اشتراکی
»قرآن، کتابی برای تاریخ نه در تاریخ«، »قابلیت پاسخگویی قرآن در مسائل نوپدید«، »لزوم 
کشف دیدگاه قرآن« از جمله مبانی مشترک سبک تفسیر موضوعی استنطاقی، تنزیلی و نظریه 

داده‌بنیاد است.

2. 1. 1. قرآن کتابی برای تاریخ، نه در تاریخ
محقق رویه استنطاقی، قرآن را موهبتی الهی و پایان‌ناپذیر می‌داند که در پرتو آن می‌توان 
به موضع حقیقی اسلام دست یافت. )صدر، 1421ق: 23( او دین اسلام را دارای منشأ الهی 
و تنها راه نجات انســان تا همیشــه تاریخ می‌داند. به دیگر تعبیر، از منظر محقق استنطاقی، 
قرآن، کتابی جامانده در تاریخ و برای برهه‌ای خاص و هدایت عده‌ای خاص نیســت؛ بلکه 
قرآن، کتابی برای همیشــه تاریخ است که تفضّلی از سوی خدای سبحان بوده و معارف و 
هدایت‌های آن تمام‌ناشدنی است پس ناگزیر باید تمامی ابزارهای لازم برای سعادت انسان 
را در همه امور زندگی تا به ابد، فراهم سازد. )دادگر، 1380ش: 15( شهید صدر، در این باره 
بر این باور است که نباید انتظار بیان تفصیلی تمام وقایع را بسان یک کتاب تاریخی از قرآن 
داشت و نباید آموزه‌های آن را بسان کتابی در تاریخ خاص، محدود به عصر نزول کرد؛ بلکه 
باید از چشــمه جوشان و ســخاوت بی‌پایان آن متناسب با هر عهد و زمانه‌ای بهره جست. 
در حقیقت محقق در رویه اســتنطاقی، آموزه‌ها و مفاهیم قرآنی را برای هر زمانی کاربردی 
می‌داند. مراد از کاربردی بودن مفاهیم قرآن، توانایی آن در پاسخگویی به پرسش‌های متأثر 
از زمانه اســت به نحوی که توانایی استخراج معارف قرآنی با انتظارات فعلی و شرایط هر 

عصر ممکن باشد. )جلیلی، 1387ش: 177ـ 179(
در دیدگاه محقق تنزیلی نیز قرآن، کتاب تربیت و تحول انســان تا روز قیامت بوده و این 
معجزه جاودان مخصوص مخاطبان نخست و اعراب معاصر پیامبر )ص( نمی‌باشد؛ زیرا اول 
این که رســالت پیامبر )ص( بر طبق آیه 28 سوره سبأ ﴿وَمَا أرَْسَلْناَكَ إلََِّاّ كَافةًَّ للِناَّسِ بشَِيرًا 
وَنذَِيرًا وَلكَِنَّ أكَْثرََ الناَّسِ لََا يعَْلَمُونَ﴾؛ »و ما تو را جز برای همه مردم نفرســتادیم تا بشــارت 
دهی و بترسانی؛ ولی بیشتر مردم نمی‌دانند« و آیه 107 سوره انبیاء ﴿وَمَا أرَْسَلْناَكَ إلََِّاّ رَحْمَةً 



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13

پاییز و زمستان
1402

191

 � 
مق

یسه تطبیقی سبکهاا









 تفسیر موضوعی معی










صرا

 للِْعَالمَِينَ؛ ما تو را جز برای رحمت جهانیان نفرستادیم﴾ و آیه 52 سوره قلم ﴿وَمَا هُوَ إلََِّاّ ذِكْرٌ 
للِْعَالمَِينَ﴾؛ »در حالی که این )قرآن( جز مایه بیداری برای جهانیان نیست« جهانی است. دوم 
دٌ أبَاَ أحََدٍ مِنْ  این که حضرت رســول )ص( به شهادت آیه 40 ســوره احزاب ﴿مَا كَانَ مُحَمَّ
رِجَالكُِمْ وَلكَِنْ رَسُولَ الَلَّهّهِ وَخَاتمََ النبَّيِيِّنَ وَكَانَ الَلَّهّهُ بكُِلِّ شَيْءٍ عَليِمًا﴾؛ »محمّد )ص( پدر هیچ یک 
از مردان شما نبوده و نیست؛ ولی رسول خدا و ختم‌کننده و آخرین پیامبران است؛ و خداوند 
به همه چیز آگاه است« و آیه 33 سوره توبه ﴿هُوَ الذَِّي أرَْسَلَ رَسُولهَُ باِلهُْدَى وَدِينِ الحَْقِّ ليِظُْهِرَهُ 
ينِ كُلِّهِ وَلوَْ كَرِهَ المُْشْــرِكُونَ﴾؛ »او کســی است که رسولش را با هدایت و آیین حق  عَلَى الدِّ
فرســتاد، تا آن را بر همه آیین‌ها غالب گرداند، هر چند مشرکان کراهت داشته باشند« خاتم 
ينِ حَنيِفًا فطِْرَتَ الَلَّهّهِ التَّيِ  پیامبران است. سوم این که بنابر آیه 30 سوره روم ﴿فأََقمِْ وَجْهَكَ للِدِّ
ينُ القَْيمُِّ وَلكَِنَّ أكَْثرََ الناَّسِ لََا يعَْلَمُونَ﴾؛ »پس روی  فطََرَ الناَّسَ عَلَيْهَا لََا تبَْدِيلَ لخَِلْقِ الَلَّهّهِ ذَلكَِ الدِّ
خود را متوجّه آیین خالص پروردگار کن! این فطرتی اســت که خداوند، انسان‌ها را بر آن 
آفریده؛ دگرگونی در آفرینش الهی نیست؛ این است آیین استوار؛ ولی اکثر مردم نمی‌دانند.« 
معارف و محتویات دین اســام منطبق بر فطرت انسان‌هاســت. همه موارد مذکور نشــان 
می‌دهد که آموزه‌های قرآن محصور و محدود به عصر رسالت نبوده و برای همه اعصار قابل 

استفاده است. )بهجت‌پور، 1393ش: 98(
روش‌های تولید نظریه در روش نظریه داده‌بنیاد، نشان از آن دارد که محققان این رویه نیز 
قرآن را کتابی برای همیشــه تاریخ دانسته و آن را محدود به زمان خاص نمی‌دانند. چنانچه 
در »بسط نظری« و »اصلاح نظری« که دو رویکرد در پرورش نظریه است به جرح و تعدیل 
نظریه پرداخته می‌شــود که این امر در عرصه قرآن نشــان از جریان داشتن و تازگی قرآن 
دارد. به این نحو که در »بسط نظری« نظریه موجود در زمینه یا شرایط جدید ارتقاء و بسط 
می‌یابد و در »اصلاح نظری« پژوهشــگر با داده‌های جدید به بسط و جرح و تعدیل نظریه‌ 
موجود می‌پردازد که تحلیل داده‌های تجربی جدید ممکن است منجر به فهم نظریه‌ جدیدی 
شود. )مونیکه و همکاران، 1394ش: 405( به عنوان نمونه در مقاله »طراحی الگوی تربیت 
اجتماعی از منظر قرآن و سنت بر اساس نظریه داده‌بنیاد« با اشاره به آیه 32 سوره حج ﴿... 
مْ شَعَائرَِ الَلَّهّهِ فإَِنهََّا مِنْ تقَْوَى القُْلُوبِ﴾؛ »هر كس شعائر خدا را گرامى بدارد، پس اين از  َمَنْ يعَُظِّ
تقواى دل‌هاســت.« تکریم و احترام به شعائر دینی را موجب برپایی اسلام دانسته و بر این 
نکته تأکیده کرده که خانواده‌ها و مدارس با برگزاری مراسم مذهبی و تکریم و بزرگداشت 
آن نقش مهمی در تربیت فرزندان به منظور تکریم شعائر الهی دارند )نوربخش ولاشدی و 
همکاران، 1399ش: 79( و یا با استناد به آیه 104 سوره آل عمران ﴿وَلتْكَُنْ مِنْكُمْ أمَُّةٌ يدَْعُونَ 
إلِىَ الخَْيْرِ وَيأَْمُرُونَ باِلمَْعْرُوفِ وَينَْهَوْنَ عَنِ المُْنْكَرِ وَأوُلئَكَِ هُمُ المُْفْلِحُونَ﴾؛ »باید از میان شــما، 
جمعــی دعوت به نیکی، و امر به معروف و نهی از منکر کنند و آن‏ها همان رســتگارانند« 
تشویق و ترویج امور نیک و چلوگیری از اعمال ناپسند و مرزشکنی‌ها را نیاز جامعه امروز 
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معرفی کرده‌اند. )همان: 82( همانطور که ملاحظه می‌شود با اتکا بر فراتاریخی بودن قرآن از 
آموزه‌های آن در اعصار بعد بهره برده می‌شود.

2. 1. 2. قابلیت پاسخگویی قرآن در مباحث نوپدید
محقق در رویه استنطاقی بر این باور است که قابلیت پاسخگویی قرآن محدود به موضوعاتی 
خاص نبوده و این ظرفیت را داراست که به مسائل نوپدید و به روز پاسخ دهد. به عبارتی دیگر 
تنوع و گستره موضوعات در این رویه تفسیری، وسعتی به بلندای اندیشه بشری دارد؛ زیرا که 
قرآن در این رویه با حیات اجتماعی پیوند خورده و عرصه‌ای نامتناهی می‌یابد و بدین ترتیب 
بخشش بی‌پایان و معانی ژرف خود را _که آیات و روایات بدان اشاره دارد_ به منصه ظهور 
می‌گذارد. )صدر، 1379ش: 39( شهید صدر، قرآن را تفضّلی از سوی خداوند متعال می‌داند که 
کلمات آن تمام‌ناشدنی است و راه شناخت این جاودانگی را تفسیر موضوعی می‌داند؛ زیرا تنها 
از این طریق است که می‌توان به نظر الهی در هر موضوعی دست یافت. او که اثبات جاودانگی 
قرآن را از مزایای تفســیر موضوعی می‌داند، بر این باور است که قرآن با تفسیر موضوعی به 
جهان خارج پیوند خورده و در پی ابداعات و نوآوری‌های مستمرش در پاسخ به موضوعات 
نوپدید، جاودانه بودنش نمایان می‌گردد. )صدر، 1421ق: 18ـ20( از دید محقق رویه استنطاقی 
ضروری اســت مفسر در تفســیر موضوعی در میدانی وسیع‌تر گام نهاده و پیوسته، پربارتر و 
پرثمرتر ظاهر ‌شود؛ زیرا این قابلیت را داراست که آفاق گسترده‌تری را درنوردیده و به شبهات 

و مسائل نوظهور پاسخ دهد. )صدر، 1421ق: 22(
محقق تنزیلی در این باره بر این باور اســت کــه قرآن به منظور ایجاد تحول در فرهنگ 
مردم عصر نزول و نهادینه‌سازی معارف الهی، آموزه‌های خود را در قالب جامعه عصر نزول 
مطرح کرده و به این ترتیب نمونه عملی از اصلاح رفتار را به منصه ظهور گذاشته است که 
این نمونه عملی، راهنمایی بــرای عملیاتی کردن تحول فرهنگی در جوامع و اعصار دیگر 
اســت. به عبارت دیگر همانطور که امام صــادق )ع( می‌فرماید: »نزل القرآن بایاک اعنی و 
اســمعی یا جاره« )کلینی، 1407ق: 630/2، ح14( خدای متعال پیام خود را از راه گفتگو و 
تعامل با معاصران نزول به دیگران منتقل کرده اســت. از این رو محقق تنزیلی ویژگی‌های 
فرهنگی عصر نزول را مورد مداقه و تأمل قرار داده و دســتاوردهای حاصل را بر مقتضیات 
دوران بعد منطبق می‌سازد تا از این طریق به راهکارهای جدید در فرهنگ‌سازی دست یابد. 
محقق ســبک تنزیلی این فرآیند که با اصطلاح »جری و تطبیق« از آن یاد می‌شود را عامل 
تداوم و زنده ماندن قرآن در اعصار متأخر از عصر نزول می‌داند و تعابیر مصحف شریف در 
آیه 31 ســوره مدثر ﴿ما هی إلّا ذکری للبشر﴾ و آیه 36 همین سوره ﴿نذیراً للبشر﴾ را دلیل 
عقیده خویش و نشــان از جهانی و همگانی بودن قرآن دانسته و بر این مهم تأکید دارد که 
این معجزه الهی در حصار تنگ زمان و محیط محبوس نمی‌ماند )بهجت‌پور، 1397ش: 23ـ 
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 28( و پاسخگوی نیازهای نوپدید اعصار متأخر نیز است.
محقق نظریه داده‌بنیاد نیز با کنار گذاشتن پیش‌فرض‌ها و به کارگیری روش‌های فرآیندی 
تحلیل، سعی در کشف دیدگاه قرآنی دارد. اصولاً تلاش برای کشف دیدگاه جدید از قرآن 
کریم رابطه‌ای مستقیم با پاسخگو بودن آن به مسائلی فراتر از زمان نزول دارد که این امر در 
رویه نظریه داده‌بنیاد نیز مشــاهده می‌شود. در حقیقت نظریه داده بنیاد، فرآیند ساخت یک 
نظریه مستند و مدوّن از طریق گردآوری سازمان‌یافته داده‌ها و تحلیل استقرایی آنها به منظور 
پاسخگویی به پرسش‌های نوین در زمینه‌هایی است که فاقد مبانی نظری کافی برای تدوین 
هر گونه فرضیه و آزمون آن هستند. )منصوریان، 1386ش: 5( به تعبیر دیگر، نظریه داده‌بنیاد، 
مجموعه‌ روش‌های انعطاف‌پذیر و فرآیندی اســت که علاوه بر این که در تحلیل داده‌های 
متنی به کار می‌رود تا حد زیادی در فهم رفتار انســانی و شناســایی فرایندهای اجتماعی و 

هنجارهای فرهنگی نوپدید نیز مؤثر است. )تیموری، 1401ش: 62( 

2. 1. 3. لزوم کشف دیدگاه قرآن
صاحبنظران در هر سه سبک در پی کشف دیدگاه قرآن در مسائل مختلف هستند. چنانچه 
طرفداران رویه استنطاقی معتقدند هدف از تفسیر، فراتر از کشف معنای ظاهری الفاظ قرآن 
اســت. از منظر این محققان، تنها زمانی می‌توان تفســیری را موضوعی دانست که منجر به 
کشف دیدگاه قرآن گردد. )موسوی، 1382ش: 13( شهید صدر به عنوان پرچمدار این گروه، 
قوام تفســیر موضوعی را منوط بر کشف نظریه می‌داند. او معتقد است تا زمانی که دیدگاه 
قرآن در موضوعی کشف نشود، عملیات تفسیر به سرانجام نرسیده و تفسیر موضوعی شکل 
نگرفته است. بر همین اســاس است که ایشان تفاسیری که تنها به الفاظ مشترک‌المضمون 
پرداخته و به دنبال کشــف دیدگاه قرآن نبوده‌اند را فراتر از گردآوری آیات و تفسیر ترتیبی 
نمی‌داند. )صدر، 1379ش: 37( در حقیقت، هدف تفسیر موضوعی استنطاقی، کشف دیدگاه 
قرآن درباره مســائل زندگی اســت به نحوی که قرآن وارد زندگی بشر شده و برای مسائل 

ناپیدای او راه حل ارائه ‌دهد. 
رویه تنزیلی نیز از آنجا که به دنبال کشــف راه‌های نهادینه کردن آموزه‌های قرآنی است، 
ناگزیر باید در موضوعات مختلف، دیدگاه قرآن را دریابد تا بتواند آن را پیاده نماید. توضیح 
آن کــه، محقق تنزیلی، قرآن را کتابی تربیتی می‌داند کــه به صورت فرآیندی و گام به گام 
ارزش‌های اســامی را در جامعه معاصر خویش نهادینه کرده است. این که چگونه مردم از 
شرک به یکتاپرستی روی می‌آورند؟ طریقه احیای ارزش‌های اخلاقی چگونه است؟ روش 
التزام افراد به اعمال عبودی از جمله حج و نماز و زکات به چه نحو اســت؟ و پاســخ به 
پرســش‌هایی از این دست با کشف روش‌های تحول و پیشرفت معارف اسلامی در جامعه 
عصر نزول و تطبیق آن با جامعه حاضر امکان‌پذیر است )بهجت‌پور، 1392ش: 76( که این 
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امر با درک دیدگاه قرآن در هر موضوع تحقق می‌یابد هرچند بدان تصریح نشود.
کشــف نظریه یکی از مراحل اصلی رویه نظریه داده‌بنیاد نیز اســت. محقق در این رویه، 
ســه مرحله کدگذاری، مقوله‌بندی و مفهوم پردازی را طــی می‌کند تا به مرحله چهارم که 
اصلی‌ترین مرحله و تولید نظریه است، دســت یابد. )مونیکه و همکاران، 1394ش: 326( 
گرچه درباره‌ی چیستی و نقش نظریه مناقشاتی بین صاحبنظران وجود دارد؛ اما به صورت 
کلی و متداول برخلاف تحقیقات کمّی که با یک نظریه آغاز می‌شــوند، تحقیقات کیفی که 
نظریه داده‌بنیاد جزء این دســته از تحقیقات قرار دارد، با یک نظریه آغاز نمی‌شــوند بلکه 
در صــورت پیش‌رفتن تحقیق در انتهای کار نظریه‌ای تولید می‌شــود. )جانکر و همکاران، 
1394ش: 50؛ سعیدی‌روشن و همکاران، 1398ش: 83( در حقیقت آنچه تحقیق کیفی را از 
توصیف فراتر برده و وارد قلمروی تبیین می‌نماید »نظریه« اســت. »نظریه« به عنوان آخرین 
گام در چرخه‌ی تحلیل، درک مفهومی وســیع‌تری از پدیده‌ها را فراهم می‌آورد. )هنینک و 
همکاران، 1394ش: 405( به عنوان نمونه در مقاله »طراحی الگوی تربیت اجتماعی از منظر 
قرآن و ســنت بر اســاس نظریه داده‌بنیاد« پس از استخراج مبانی نظام تربیت اجتماعی این 
نظریه ارائه شده اســت که برای تربیت اجتماعی مناسب ضروری است معلومات دینی بر 
محفوظات مقدم و محتوای ارزشی برای درونی ‌سازی ارزش‌ها ساماندهی شود. )نوربخش 
و همکاران، 1399ش: 85( در نمونه دیگر در مقاله »شناســایی مؤلفه‌های مدیریت بر مبنای 
آموزه‌های قرآن کریم به منظور ارائه مدل مفهومی نظریه داده‌بنیاد« پس از بررسی مدیران و 
مسئولان آموزش و پرورش استان‌های مختلف و متعدد کشور، روحانیت و اساتید دانشگاه‌ها 
و شناسایی مؤلفه‌های مدیریت، این نظریه که سنجش شاخصه‌هایی نظیر تعهد، تخصص و 
تصویرســازی آینده برای توانمندی مدیران ضرورت دارد، استخراج شده است. )شنبدی و 
فدوی، 1395ش: 27( همانطور که در این دو نمونه مشاهده می‌شود، کشف نظریه یکی از 

مراحل ضروری بوده که بدون آن، این نوع پژوهش تحقق نمی‌یابد.

2. 2. مبانی افتراقی
»نظام‌وارگی قرآن«، »اجتماع‌خیز بودن مســأله«، »لزوم بهره‌وری از تجربه بشری« از جمله 

مبانی افتراقی این سه سبک تفسیر موضوعی است.

2. 2. 1. نظام‌وارگی قرآن
مفســر استنطاقی در پی یافتن نظریات قرآن، گرچه به ظاهر از اطلاعات درون قرآن بهره 
می‌برد؛ اما از آنجا که در تلاش اســت به یک نظریه کلی دســت یابد، با دیدی جامع‌تر و 
از افقی بالاتر به کل قرآن نگریســته و آن را مجموعه‌ای نظام‌مند می‌یابد. امری که در نگاه 
ســطحی‌تر به دلیل تنوع موضوعات قرآنی که به مناســبت‌های مختلف مطرح شده‌اند، به 
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 نظر بعید آمده و کلام الهی عاری از نظم تصور می‌شــود؛ در حالی که این اجزای به ظاهر 
متفرق، واحدهای یک کل را تشــکیل می‌دهند که همان نظریه قرآنی باشــد. در حقیقت، 
مفسر استنطاقی با دیدی کلان‌تر در پس این پراکندگی ظاهری، نوعی نظام‌وارگی و ارتباط 
میان آیات مشــاهده می‌کند که حاصلش کشف و استخراج نظریه قرآنی از میان آیات الهی 
اســت که اگر این اطمینان به وجود نظم و اتساق میان آیات هم مضمون وجود نمی‌داشت، 
مفســر خود را در میان حجم وسیعی از معارف پراکنده می‌یافت که ثمری جز اختلافات و 
نزاع‌های فرقه‌ای در پی نداشــت. )صدر، 1421ق: 10و11( به همین خاطر است که شهید 
صدر در عین توجه به موقعیت و بســتر جغرافیایی هر آیه و پذیرفتن تفسیر ترتیبی بر این 
باور است که آیات در بستر جغرافیایی خویش به تنهایی تمام حقیقت و معانی نهفته خود را 
ظاهر نمی‌سازند؛ بلکه در جوار آیات هم مضمون است که قفل سکوت خود را شکسته و 
رازگشایی می‌شوند. با این شیوه می‌توان به وجوه مختلف آیات و ابعاد و اضلاع پنهان آن‏ها 

پی برد و تفسیری نو نمایان ساخت. )یساقی، 1389ش: 210(
محقق تنزیلی نیز معترف به نظام‌وارگی مصحف شریف بوده و البته این نظام را در ترتیب 
نزول می‌داند. او بر این باور اســت که با توجه به رســالت پیامبر )ص( و سیر طبیعی نزول 
سوره‏‏ها، نوعی هماهنگی و تناسب حکیمانه بین سور حاکم است که سیاق سور را تشکیل 
می‌دهد. این تناســب اقتضاء دارد تفسیر به ترتیب نزول صورت پذیرد تا مراد الهی به طور 
کامل درک شود. در راستای کشف این تناسب، توجه به موضوع محوری هر سوره، غرض و 
مقصود آن و گام‏های تحولی که هر سوره دنبال می‌کند، ضروری است. محقق تنزیلی معتقد 
است افزون بر تناسب بین ســوره‌ها، بین آیات یک سوره نیز تناسب وجود دارد. »توقیفی 
بودن آیات هر سوره«، »حکیمانه بودن ترتیب نزول آیات در سوره«، »بلاغت و رسایی معنا 
و هماهنگی معانی قرآن با مقتضای حال« برخی از دلایل پذیرش این تناسب است. مضاف 
این که پرورش انســان‌ها که هدف اصلی و کلان قرآن است، اقتضا دارد که قرآن هم‏چون 
ســخنرانی که با مطالبی متنوع اما هدفمند به‏دنبال تأثیر تربیتی در مخاطبان خود اســت از 
ســخنان در مواضع‏ گوناگون برای ایجاد تحول در فــرد و جامعه بهره گیرد. به هر ترتیب، 
فرض وجود تناســب و انسجام چه در بین آیات باشد و چه در بین سور، اقتضا دارد برای 
درک این پیوســتگی که از ســوی حکیم علی‌الاطلاق صورت پذیرفته و بی‌شک مقصودی 
در پی داشــته به ترتیب نزول اهتمام ویژه داشــت. این تصور که در بیان آیات قرآن، هیچ 
نظمی رعایت نشــده و همه آیات به مناسبت رویدادهای متفاوت، نازل شده یا این که نظم 
قرآن تابع زمان نزول بوده و در پی هدایت یا رفع مشکل عقیدتی، گرایشی یا رفتاری ایجاد 
شــده و الان کارآمد نمی‌باشد، پذیرفتنی نیست؛ زیرا خداوند متعال از نزول متفرق آیات با 
لَ عَلَيْهِ القُْرْآنُ جُمْلَةً  عظمت یاد می‌کند. چنان که آیه 32 سوره فرقان ﴿وَقاَلَ الذَِّينَ كَفَرُوا لوَْلََا نزُِّ
وَاحِــدَةً كَذَلكَِ لنِثُبَتَِّ بهِِ فؤَُادَكَ وَرَتلَّْناَهُ ترَْتيِلًًا﴾؛ »و کافران گفتند: "چرا قرآن یکجا بر او نازل 
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نمی‌شود؟!" این به خاطر آن است که قلب تو را به وسیله آن محکم داریم و )از این رو( آن 
را به تدریج بر تو خواندیم.« و آیه 106 ســوره اسراء ﴿وَقرُْآناً فرََقْناَهُ لتِقَْرَأهَُ عَلَى الناَّسِ عَلَى 
لنْاَهُ تنَْزِيلًا﴾؛ »و آن را قرآنى بخش‏بخش كرده‏ايم تا بر مردم با درنگ بخوانى و آن  مُكْثٍ وَنزََّ
را خرده‏خرده فرو فرستاده‏ايم.« بر آن دلالت دارد. از دیدگاه محقق تنزیلی، راز آیات مذکور 
در همین نکته نهفته است که آیات به ظاهر پراکنده قرآن که به موضوعی واحد می‌پردازند و 
به مناسبت‌های مختلف و به منظور آمادگی روحی و افزایش ظرفیت مخاطبان، تجزیه شده 
و با درنگ بر مردم خوانده شده است، در یک نگاه کلان به هم پیوسته بوده و دارای انتظام 
می‌باشد. به عبارت دیگر، با نزول برخی موضوعات قرآنی و بروز واکنش‎های مثبت یا منفی 
نسبت به آن موضوعات، مباحث تفصیلی‎تری درباره آن موضوع نازل شده است که این امر 

سبب نظام‌وارگی آیات شده است. )تیموری، 1401ش: 124و190(
این در حالی است که در رویه نظریه داده‌بنیاد برخی از ضوابط حائز اهمیت در فهم متون 
دینی از جمله نظام‌وارگی، سیاق، تناظر آیات، معانی ظهری و بطنی و ... در نظر گرفته نشده؛ 
بلکه گاهی برخلاف آن عمل می‌شود. به عنوان مثال؛ برای کدگذاری، واژگان از سیاق خود 
خارج می‌شــوند یا واژگان تکراری حذف می‌گردند، در حالی که گاهی واژگان مشــابه در 
سیاق‌های متفاوت، معانی متفاوت داشته و حذف آنها موجب از دست رفتن قسمتی از معنا 

می‌شود. )سعیدی‌روشن و همکاران، 1389ش: 90(

2. 2. 2. اجتماع‌خیز بودن مسأله
طرفداران رویه استنطاقی، مطالعه‌ای را موضوعی می‌داند که به یکی از مسائل اعتقادی یا 
وجودی حیات بپردازد. ایشــان بر این باور هستند که مسأله باید از متن اجتماع برخاسته و 
محقق به دنبال پاسخ به مشکلی از مشکلات جامعه در محضر قرآن زانو زند. به خصوص 
در این عصر که مکاتب فکری و نحله‌های اعتقادی شــکلی نو به خود گرفته و روز به روز 
بر تنوع و تعدد شــبهات افزوده می‌شود. در این میان، رشد فزاینده علوم نیز مزید بر علت 
شده و شبهه‌ای بر شــبهه دیگر و سوالی بر سوال دیگر اضافه می‌کند. از همین رو، مطالعه 
موضوعی قرآن به منظور کشــف دیدگاه الهی برای پاسخگویی به سوالات وارده ضروری 
می‌نماید. شهید صدر در مورد مذکور بر این عقیده است که اکتفا کردن به بحث‌های لفظی و 
عدم کندوکاو در آیات قرآن بر اساس نیازهای زمانه همچنین عدم غور در مسائل اجتماعی و 
سیاسی، مانع بالندگی تفسیر و عجین شدن قرآن با زندگی بشر شده و این معجزه جاودان را 
ناکارآمد و متعلق به دوره‌ای خاص جلوه می‌دهد. در حالی که پاسخگویی و پویایی مستمر 
از ویژگی‌های جدایی‌ناپذیر مصحف شریف بوده که با پرداختن به مسائلی که از دل جامعه 

بشری برمی‌خیزد، به منصه ظهور می‌رسد. )صدر، 1421ق: 26/12ـ 28(
در حالی که در رویه تفسیر موضوعی تنزیلی، حصر بررسی دیدگاه قرآن به مسائل اجتماعی 
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 صرف مشــاهده نمی‌شود، بلکه گاهی علی‌رغم تصریح صاحبنظران تفسیر تنزیلی به قابلیت 
پرداختن این رویه به مباحث برون‌قرآنی و عدم حصر موضوعات آن به درون قرآنی، اثری که 
به موضوعی برون‌قرآنی بپردازد، یافت نمی‌شود. تنها کتاب »سیر تکون اندیشه حاکمیت سیاسی 
بــا تأکید بر نزول آیات مدنی« اثر رضایی الواری در ســال 1395ش به موضوعی برون‌قرآنی 
پرداختــه ولی در این کتاب نیز کار تخصصی صــورت نپذیرفته و نگارنده صرفاً در چیدمان 
آیات، ترتیب نزول را لحاظ کرده است. واضح است تا زمانی که صاحبنظران این رویه در عمل، 
موضوعی برون‌قرآنی را مورد پژوهش قرار ندهند، این که موضوعات تفسیر تنزیلی می‌تواند 

برون‌قرآنی باشد، یک ادعا می‌باشد. )تیموری، 1401ش: 201(
بررسی مسائل در تفسیر موضوعی داده‌بنیاد نیز محدود به موضوعات برون‌قرآنی نمی‌شود. 
گرچه در بسیاری از آثار متأخر بهره‌گیری از این رویه تفسیر موضوعی در مسائلی که زاییده 
اجتماع است، مشاهده می‌شود از آن جمله مقاله ایازی و ربانی خوراسگانی )1392ش( که 
در آن، موانع اجتماعی تفکر در پیشــرفت با بهره‌گیری از قرآن و بر اســاس نظریه‌ داده‌بنیاد 
شناســایی شده اســت یا مقاله شــنبدی و قدوی )1395ش( که برای شناسایی مؤلفه‌های 
مدیریــت تربیت از منظــر قرآن و ارائه الگویی برای آموزش و پــروش، از نظریه داده‌بنیاد 
استفاده کرده‌اند؛ اما محدود کردن این رویه به موضوعی که از دل جامعه خیزد، در مبانی این 

رویه نوپدید به چشم نمی‌خورد. )تیموری، 1401: 86(

2. 2. 3. لزوم بهره‌وری از تجربه بشری
بر طبق باورهای محقق استنطاقی، میان قرآن و تجارب بشری هماهنگی و تعاملی ماندگار 
برقرار اســت. تفسیر موضوعی در دیدگاه شهید صدر، تفســیر توحیدی نامیده می‌شود تا 
وحدت و هم‌راســتا بودن قرآن و تجارب بشری را به نمایش بگذارد. )صدر، 1421ق: 17( 
واضح اســت مراد از وحدت میان تجارب بشری و قرآن، تحمیل تجارب بشری بر قرآن یا 
تحمیل متن مقدس بر تجارب بشری به شکل بی‌منطق نیست؛ بلکه مراد هم‌راستا بودن این 
دو در عین انطباق بر واقعیت است. به عبارت دیگر هم گزاره‌های قرآن اگر به درستی درک 
شوند، خبر از واقع می‌دهد، هم یافته‌های علمی اگر به درستی کشف شوند، منطبق بر جهان 
واقع اســت؛ بنابراین وحی و علم در حوزه معرفت‌شناختی اتفاق دارند )جلیلی، 1387ش: 
190( محقق در رویه اســتنطاقی کند‌وکاوهای درون‌‌‌قرآنی را حتی در صورت کشف نظریه 
قرآنی، تفسیر موضوعی ندانسته و آن را بیشتر تفسیر لغوی می‌داند؛ چرا که فاقد ژرف‌نگری 
در فهم معنا با عنایت به مصادیق و واقعیات خارجی است و به تجربه بشری عنایت نداشته 
و آن را بر قرآن عرضه نکرده‌ تا صورت کاملی از نظریه قرآنی به دست آید. )صدر، 1421ق: 
19ـ 21؛ ایازی، 1383: 44( محقق در رویه اســتنطاقی پس از مواجهه با تجارب بشــری و 
آگاهی بر ابهامات و مجهولات با ره‌آوردی عظیم از میراث علمی بشر به سراغ قرآن رفته و 



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13
پاییز و زمستان
1402

198

از طریق پرسش و پاسخ به گفتگوی فعال با قرآن می‌پردازد. به این ترتیب محقق به تناسب 
استعداد خود و دستاوردی که از تجربیات بشری دارد به استنطاق از مصحف شریف پرداخته 

و مقدمات اکتشاف نظریات قرآن فراهم می‌شود. )اکبری و همکاران، 1393ش: 42( 
در رویه تنزیلی نیز از تجربیات بشــری بهره برده می‌شود. به عنوان نمونه در بومی‌سازی 
بررســی دانش بشــری و قواعد مبتنی بر تجربیات بشری یا شــناخت لایه‌های فرهنگی و 
اجتماعی هر جامعه مدنظــر محقق قرار می‌گیرد. )بهجت‌پور، 1397ش: 23ـ 28؛ تیموری، 

1401ش: 198( 
این در حالی اســت که محقق در نظریه داده‌بنیاد در تلاش است صرفاً با فهم معنای این 
آیات که داده‌های او محسوب می‌شوند، آن‌ها را تفسیر کند. او بر این باور است که داده‌های 
کیفی به شــکل متن، واژه‌های مکتوب، مصاحبه و ... عبارات یا نمادهایی هستند که افراد، 
واقعیت‌ها و وقایع زندگی را به تصویر می‌کشند )نیومن، 1395ش: 326 و 442( و ضروری 
است تا پژوهشــگر دیدگاه‌ فرد یا متن را تنها از واژگان خود آن‏ها یا از متن مورد پژوهش 
استخراج نماید تا نتیجه در حد امکان تنها ریشه در داده‌ها داشته باشد. )هنینک و همکاران، 
1394ش: 325( از این رو، محقق در رویه نظریه داده‌بنیاد در تلاش اســت پیش‌فرض‌ها و 
ذهنیات خود را که حاصل دانش و تجربیات بشری است در نتیجه پژوهش دخالت نداده و 
از نسخه‌های دقیق و کلمه به کلمه بهره می‌برد. همچنین به منظور حصول نتیجه دقیق‌تر و 
واقعی‌تر به تحلیل داده‌ها در چندین مرحله می‌پردازد. در حقیقت صرفنظر کردن از تجربیات 
بشــری گاه تکرار مراحل تحلیل را به دنبال دارد تا گــردآوری داده‌ها تنها از داده‌های متن 
صورت پذیرد و این مرحله تا حد اشباع یعنی جایی که اطلاعات جدیدتری به داده‌ها افزوده 

نشود، ادامه می‌یابد. )مونیکه و همکاران، 1394ش: 189(

2. 2. 4. یکسان‌ نبودن متن معصوم و غیر معصوم
محقق در رویه استنطاقی و تنزیلی متن قرآن را الهی دانسته و مصونیت مصحف شریف 
از گزنــد تحریف را جزو اصــول موضوعه خود لحاظ می‌کند )صــدر، 1421ق: 10و11؛ 
بهجت‌پور، 1390ش: 81؛ سعیدی‌روشــن و همــکاران، 1398ش: 88و89( ولی از آنجا که 
نظریه داده‌بنیاد بر کدگذاری و تفســیر متن استوار است، ســاختار‌گرای غیرقصدگراست. 
ساختارگرایان در عین آن که متن و ساختارهای پنهان موجود در آن را در معنای متن مؤثر 
می‌دانند به نقش فعال پژوهشــگر در کدگذاری و رمزگشایی از متن نظر داشته و معتقدند 
معنای متن بسته به این که محقق در هر عصر و زمان چه کدهایی را به میان آورد و به چه 

نحوه‌ از متن رمزگشایی کند، تغییر می‌یابد )واعظی و سعیدی‌روشن، 1393: 197و 198(
برخی از اهل تحقیق بر این باور هســتند که »نظریه داده‌بنیاد« حاصل یک فرآیند رفت و 
برگشــتی است که پس از تحلیل اولیه متن، محقق به متن بازگشته و بر اساس تحلیل اولیه 
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 و اطلاعات کسب کرده ســعی در فهم عمیق‌تر متن می‌نماید و چه بسا اطلاعات به دست 
 ,Krippendorff( .آمده موجب تحول معنایی شود. بر این مبنا معنای متون قابلیت تغییر دارد

)88_85.P ,2004
این در حالی اســت که پژوهشــگر قرآنی به دلیل وحیانی بودن متن مصحف شــریف 
واقع‌گرای قصدگراست. اصولاً روش‌های تحلیل متون که در علوم اجتماعی وجود دارند به 
نوعی موجب تحمیل نظریه معناشــناختی ساخت‌گرا در تحلیل قرآن و روایات می‌شوند به 
این نحو که در تحلیل متون به دنبال کشف مفاهیم بوده و از تصدیقات و گزارشات موجود 
در متون دینی که از سوی شارع مقدس آمده، غافل می‌شود. این امر باعث می‌شود که محقق 

قرآنی آیات و روایات را مانند سایر منابع معرفتی انگاشته و به یک شیوه، ‌تحلیل کند. 

نتیجه‏گیری
- در قرن حاضر به جهت طلوع مکاتب فکری جدید و بروز شبهات نوپدید، سبک تفسیر 
موضوعی شکوفا و به انحای مختلف صورت می‌پذیرد. سبک تفسیر موضوعی استنطاقی که 
در آن محقق در پی کشف دیدگاه قرآنی در مسائل اجتماعی و نوظهور می‌باشد، سبک تفسیر 
موضوعی تنزیلی که محقق در آن به دنبال کشف روش‌های تحول فرهنگی و نهادینه کردن 
آموزه‌های قرآنی در عصر نزول و بومی‌سازی آن روش‌های در اعصار مختلف است و سبک 
تفسیر موضوعی نظریه داده‌بنیاد که محقق در آن در پی کشف دیدگاه قرآنی از صرف داده‌ها، 

بدون دخالت پیش‌فرض‌هاست، سه شیوه مطرح معاصر در این عرصه هستند.  
- ارزیابی ســبک‌های مطرح در تفســیر موضوعی از طریق مقارنــه آنها یکی از مؤثرین 
روش‌ها برای سنجش میزان کارآیی سبک‌ها و شناخت نقاط ضعف و قوت آنهاست که این 
مهم موجب ارتقاء هر سبک شده است و درک دقیق‌تر مراد الهی و دیدگاه قرآنی را میسور 

می‌سازد.
- »قرآن، کتابی برای تاریخ نه در تاریخ«، »قابلیت پاســخگویی قرآن در مسائل نوپدید«، 
»لزوم کشــف دیدگاه قرآن«، »نظام‌وارگی قرآن«، »اجتماع‌خیز بودن مسأله«، »لزوم بهره‌وری 
از تجربه بشــری« ملاک‌هایی است که در این مقاله بر اساس آن‏ها، مقارنه سه سبک مطرح 

معاصر در تفسیر موضوعی در دو جنبه اشتراکی و افتراقی صورت پذیرفته است.
- از جمله مبانی مشــترک سبک تفسیر موضوعی اســتنطاقی، تنزیلی و نظریه داده‌بنیاد 
فرازمانی بودن قرآن اســت. این حقیقت که قرآن به عنوان معجزه جاویدان که آخرین هدیه 
آســمانی به آخرین رسول الهی است، برای همیشه تاریخ بوده و محدود به دوره‌ای خاص 
نیست و این که ظرفیت پاســخگویی به مسائل نوپدید را دارد و این که در بررسی قرآنی، 
کشــف نظر الهی ضروری است، مطالبی اســت که در عناوین »قرآن، کتابی برای تاریخ نه 
در تاریخ«، »قابلیت پاســخگویی قرآن در مسائل نوپدید«، »لزوم کشف دیدگاه قرآن« مورد 
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بررسی قرار گرفت.
- »نظام‌وارگــی قرآن«، »اجتماع‌خیز بودن مســأله«، »لزوم بهره‌وری از تجربه بشــری« و 
»یکســان نبودن متن معصوم و غیر معصوم« از جمله مبانی افتراقی این ســه سبک تفسیر 
موضوعی اســت. نظام واره بودن قرآن از مبانی دو ســبک اســتنطاقی و تنزیلی است ولی 
نظریــه داده‌بنیاد به آن بی‌توجه بوده و در عمل نیز با خروج واژگان از آیات و حذف آیات 
تکراری نظام موجود در قرآن را نادیده می‌گیرد. اجتماع خیز بودن مســأله از مواردی است 
که سبک استنطاقی بر آن ملتزم بوده و اصولاً قوام این سبک تفسیری منوط بر آن است. این 
در حالی است که دو سبک دیگر بر این مسأله تأکید ندارند. هرچند در عمل سبک داده‌بنیاد 
بدان پرداخته ولی سبک تنزیلی از آن مغفول مانده است. استفاده از تجارب بشری از مبانی 
سبک تفسیر موضوعی استنطاقی است، در حالی که نظریه داده‌بنیاد مخالف آن بوده و اصولاً 
مبدأ پیدایش و خاســتگاه این سبک تفسیری حذف پیش‌فرض‌ها و تجربیات بشری است. 
در این میان، ســبک تنزیلی طریقی میانه در پیش گرفته و بدون تصریح در عمل از تجارب 
بشری بهره‌ برده است. یکســان نبودن متن معصوم با غیرمعصوم از اصول موضوعه بیشتر 
رویه‌های تفسیری است در حالی که بر اساس عقیده برخی از صاحبنظران در نظریه داده‌بنیاد 

یکسان‌انگاری متن معصوم و غیرمعصوم مشاهده می‌شود. 
- علاوه بر موارد افتراقی سه سبک که در شماره پیش از نظر گذشت؛ سبک استنطاقی به 
موضوعات برخاسته از اجتماع نظر داشته و محقق در این سبک تفسیر موضوعی با کوله‌باری 
از دانش بشری به سراغ قرآن می‌آید. در حالی که در سبک تنزیلی و داده بنیاد قابلیت بررسی 
موضوعات درون‌قرآنی فراهم اســت. بهره‌وری از تجربیات بشری نیز که در سبک داده‌بنیاد 
به طور کل مردود بوده و اصولاً خالی‌الذهن بودن محقق و استفاده صرف از داده‌ها شاخصه 
این ســبک تفسیر موضوعی است، در سبک تنزیلی نیز بیشتر از تجربیات بشری در مرحله 

بومی‌سازی استفاده می‌شود تا در استخراج نظریه قرآنی.  
- توجه به موارد مذکور ســنجش میزان کارآمدی هر رویه را میســر ساخته و می‌تواند 
فرصتی برای تصحیح نقاط ضعف و تکمیل نقاط قوت هر ســبک باشــد. همچنین امکان 

بهره‌مندی از مزایای سبک‌های متنوع تفسیر موضوعی در کنار یکدیگر را فراهم آورد. 
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Abstract
According to some thinkers, "cross" is known as one of the Persian Ara-
bic words. This word is one of the words that, due to various develop-
ments, its meaning and initial usage have undergone changes and have 
been transferred from one religion to another and from one language to 
another. The importance of this research is that the Arabic words, due to 
the lack of rich etymological background, are subjected to a semantic 
revision so that the meaning of the verses of the Holy Qur'an is protected 
from any conceptual errors and mistakes for the audience. This research, 
with a descriptive-analytical method, examines the semantics and the 
course of the semantic and cultural evolution of the Arabic word "cross" 
and its origin and how it entered the Arabic language and the Qur'an. 
The results of this research show that the Arabic word "cross" is from 
the Persian root "chalupa", which was taken as a symbol of sun worship 
from the ancient Iranian civilization and was used in most of the ancient 
civilizations. During the religious and cultural developments in various 
civilizations and ethnicities, this symbol was first referred to as "the gal-
lows" and after the crucifixion of Jesus (pbuh), it became known as the 
holy and exclusive symbol of Christians. Then, by finding its way into the 
Arabic language, the concepts of "hardness", "backbone" and "hanging" 
have also developed in meaning. In the Holy Quran, the two concepts of 
"man's backbone" and "being hanged" are used in various derivatives.
Keywords: Semantics, an Arabic word, "cross", crucifix, Persian, evolu-
tion.
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تبارشناسی و بررسی سیر تحول معنایی واژه دخیل »صلیب«
)تاریخ دریافت 30-04-1401 تاریخ پذیرش: 1401-08-28(

مجتبی نوروزی1 
مهناز تفقدی2

چکیده
»صلیب« به نظر عده‏ای از اندیشــمندان به عنوان یکی از واژگان دخیل )معرّب( است که 
ریشــه آن محل اختلاف پژوهشگران است. معنا و کاربرد اولیه این واژه، به واسطه تطورات 
گوناگون، دســتخوش تغییراتی شده است. اهمیت و ضرورت این پژوهش از آن جهت است 
که این واژه دارای خاســتگاه ایرانی بوده و در زبان عربی تحول معنایی داشــته و فهم آن 
تأثیــر زیادی بر فهم و درک کلام الهی دارد. ایــن پژوهش با روش تاریخی و تحلیلی و با 
هدف بررسی خاستگاه تاریخی و تبارشناسی واژه »صلیب«، سیر تحول معنایی آن در زبان 
عربی و کاربســت تاریخی مشــتقات آن را در بافت آیات قرآن مورد تحلیل قرار می‏دهد. 
یافته‏ها نشــان می‏دهد که واژه معرّب »صلیب« از ریشه فارسی »چلیپا« است که به عنوان 
نماد خورشید‏پرســتی از تمدن ایران باستان گرفته شده و در اکثر تمدن‏های باستانی به کار 
می‏رفته اســت. این نماد طی تطورات دینی و فرهنگی در تمدن‏ها و قومیت‏های گوناگون 
ابتدا به »چوبه‏دار« اطلاق گرفته و پس از مصلوب شــدن حضرت عیسی )علیه السلام( به 
عنوان نماد مقدس و انحصاری مســیحیان شناخته شــده است. سپس با راه یافتن به زبان 
عربی به مفاهیم »ســختی«، »اســتخوان کمر« و »به دار آویختن«  نیز تطور معنایی پیدا 
کرده است. در قرآن کریم نیز در دو معنای »استخوان کمر مرد« و »به دار آویخته شدن« 

به کار رفته است. 
واژگان کلیدی: صلیب، چلیپا، معرّب، تبارشناسی، کاربست تاریخی، تحول معنایی. 
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» 1ـ مقدمه
پژوهش درباره واژگان فارسی قرآن، ابواب مختلفی را به روی ما می‏گشاید. یکی پی‏بردن 
به همین وجه از اعجاز قرآن است که در عین جهانی بودن، برگزیده‏ترین واژه‏ها را از حیث 
یگانگی و فصاحت و بلاغت بیان می‏نماید. دیگری آشــنایی با فرهنگ غنی و پربار ایرانیان 
است که در طول تاریخ، شهره عام و خاص بوده و نظرات همگان را به خود معطوف کرده 
اســت. یکی از شیوه‏های شناخت واژگان، معناشناسی تاریخی و توصیفی واژگان است. در 
این شیوه با بررسی تطورات معنایی یک واژه در کاربست تاریخی و بررسی تحول معنایی آن 
از زبانی به زبان دیگر، به تبیین مفهوم و مدلول آن واژه همراه با تغییرات فرهنگی، پرداخته 
می‏شود. بخش دیگر نیز مربوط به خاستگاه و تبار‏شناسی و نیز چگونگی ورود این واژگان 
به قرآن اســت؛ اینکه واژه‏ای در طی چه شرایطی به وجود آمده و چه جایگاه و ارزشی نزد 
ایرانیان داشته و نیز تحت چه عوامل و مفاهیمی به سرزمین اعراب راه یافته است، از مواردی 

است که به بحث خاستگاه، اختصاص دارد. 

1ـ1ـ پرسش‏های پژوهش
پرسش این است که چگونه واژه »صلیب« که معنای آشکار و معروفی نزد مسیحیان دارد، 
می‏تواند یک واژه اصیل فارســی باشد؟ آیا واقعا این واژه از اصلی فارسی برخوردار است 
یا در زبان‏های دیگری ریشــه دارد؟ اگر اصالتی فارســی دارد )طبق گفته محققان(، معنای 
ریشــه فارسی آن چگونه است و در چه مواردی کاربرد داشته است؟ آیا معنای »چوبه دار« 
در رابطه با این واژه در زبان فارســی مورد اســتفاده بوده یا اینکه این واژه دچار تطورات و 
دگرگونی‏های لغوی و معنایی شــده است؟ در واقع مسأله اصلی پژوهش آن است که سیر 
تطــور معنایی و فرهنگی واژه »صلیب« از گذشــته تاکنون به چه صورت بوده و چگونه و 

تحت تأثیر چه عواملی و با چه مفاهیمی به زبان عربی و قرآن کریم راه یافته است؟

1ـ2ـ پیشینه پژوهش
پژوهش مستقل و منسجمی در رابطه با واژه »صلیب« و همچنین ماده »ص ل ب« در قرآن 
یافت نشد؛ اما درباره تصلیب حضرت عیسی )علیه السلام( پژوهش‏هایی وجود دارد که به 
معناشناســی این واژه و سیر تحول معنایی آن اشاره نکرده‏اند؛ مانند »تصلیب و مرگ عیسی 
)علیه الســام( از نگاه مفسران اســامی«، پژوهش‏های ادیانی، شماره 4، 1393. همچنین 
پژوهش‏هایی درباره پیشینه واژه »چلیپا« )ریشه اصلی واژه صلیب( در فارسی صورت گرفته 
که کاربرد »چلیپا« را در تمدن‏های باســتانی مد نظر دارد که می‏توان به کتاب نشان رازآمیز 
نصرت‏الله بختورتاش اشــاره کرد که پژوهشــی تاریخی درباره قدمت نماد جهانی »چلیپا« 
است. آن طور که پیداست، کمتر پژوهشی است که به طور مستقل درباره »صلیب« در قرآن، 
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سیر تطور و تحول واژه و رابطه آن با »چلیپا« از گذشته تاکنون، بحث کرده باشد.

2ـ اصطلاح صلیب در ادیان مختلف
با توجه به کاربرد واژه »صلیب« و مشــتقات آن در مسحیت و اسلام به صورت جداگانه 

درباره آن بحث می‏شود:

2ـ1ـ مسیحیت
واژه »تصلیب« در مســیحیت، به نوع خاصی از کشتن، اطلاق می‏شود و نوعی »دار زدن« 
اســت که از رسوم بسيار قديم و مخصوص كسانى بوده كه جرمشان زياد و گناهشان شنيع 
باشد. بر صلیب آویختن ىكي از شــديدترين روش‏های مجازات بوده است؛ به طورى كه 
مردم از آن وحشــت داشتند. یهودیان و مسیحیان برای اجرای چنین مجازاتی، دو عدد تیر 
چوبی را به شکل متقاطع کنار هم قرار می‏دادند و صلیبی بزرگتر از اندازه قامت یک انسان 
می‏ســاختند، آنگاه محکوم را روی آن می‏خواباندند و دستهایش را به دو طرف تیر چوبی 
افقــی، میخکوب و پاهایش را بــه دو طرف تیر عمودی میخکــوب می‏کردند یا با طناب 
می‏بستند. آنگاه صلیب را بلند کرده و در چاله‏ای قرار می‏دادند به گونه‏ای که پاهای محکوم 
دست‏کم یک متر از زمین فاصله داشته باشد. بدین ترتیب یک یا چند روزی او را در همین 
حال نگه می‏داشتند و سپس دو پای محکوم را قطع می‏کردند تا بر سر صلیب بمیرد یا اینکه 
او را از صلیب پایین آورده و به قتل می‏رســاندند. بسته به نوع جرم فرد، پیش از به صلیب 
آویختن، او را با شلاق یا بریدن لب و بینی و انگشتان و عورت نیز شکنجه می‏کردند و این 
برای هر قومی که یک نفر از ایشــان چنین مجازاتی می‏شد، بدترین ننگ به شمار می‏رفت. 

)ر.ک: طباطبایی، 1417: 5، 326(
از زمان به صلیب کشــیدن حضرت عیســی)علیه السلام( به بعد، عساکر مسیحی، شکل 
صلیب بر علم‏های خود رســم نمودند. پس از آنکه امپراطور قسطنطین از آئین بت‏پرستی 
دســت کشید و به دین پاک مســیح گروید، صلیب که سابقاً علامت عار بوده، نشانه شرف 
و عــزت گردید و در عهد جدید، لفظ صلیب، کنایــه از عار و انکار لذات و ذبایح عزیز و 
گرانبهایی اســت که هر مسیحی از آن ناگزیر اســت. )دهخدا، 1342: 18، 988( بنا به باور 
مســیحیان، قربانی شدن مســیح با این شیوه، سبب بخشــودگی گناهان سایر مردم شده و 
نماد صلیب، مظهر مســیحیت، پاکی و سعادتمندی گشته است. )رک: انجیل متی، باب26، 

جمله28(

2ـ2ـ اصطلاح صَلب در اسلام
»صلب« در اسلام، عنوان ىكي از مجازات‏های اسلامى است كه در يكفر محارب )دشمنی 
َّذِينَ  َّما جَزاءُ ال با خدا و رســول( ذكر شده است و آیه 33 مائده به این امر اشــاره دارد: ﴿إنِ
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» عَ أيَْدِيهِمْ وَ أرَْجُلُهُمْ  َ وَ رَسُولهَُ وَ يسَْعَوْنَ فيِ الْأْأَرْضِ فسَاداً أنَْ يقَُتَّلُوا أوَْ يصَُلَّبوُا أوَْ تقَُطَّ يحُارِبوُنَ اللَّهَّ
مِنْ خِلافٍ أوَْ ينُْفَوْا من الْأْأَرْضِ ...﴾ )مائده/33(

لغت »محاربه« از ماده »حَرَبَ« و به معناى »حدّت عملى و تندى« است و »محاربه« از باب 
مفاعله دلالت بر استمرار مك‏ىند و آن در مقابل »مسالمت« و به معنای »استمرار ستيزه كردن« 
اســت. )رک: فراهیدی،1410: 3، ص213؛ ابن‏منظــور، 1414: 1، 302( محاربه با خداوند 
متعال هميشه ستيزه با طرفداران او خواهد بود؛ مانند ستيزه با أنبياء و أولياء و مؤمنان و نیز 
ستيزه با رسولان خدا كه در واقع ستيزه با آنان و أصحاب و ياران و طرفداران آن‏ها باشد و 
برگشت اين محاربه به مخالفت و دشمنى با آيين و احكام و برنامه‏هاى الهى است. )همان(

عبارت »وَ يسَْــعَوْنَ فيِ الْأْأَرْضِ فسَاداً« )مائده/33( م‏ىفهماند كه منظور از محاربه با خدا و 
رسول، افساد در زمين از نظر اخلال به امنيت عمومى و راهزنى است، نه اینکه مطلقِ محاربه 
با مســلمانان باشد؛ همان‏طور که رسول خدا )صلی الله علیه و آله( با اقوامى كه با مسلمانان 
محاربه كردند، بعد از ظفر يافتن بر آن‏ها با ایشان طبق این آیه رفتار نکرد. )طباطبایی، 1417: 
5، 326( این خود نشــان‏دهنده آن است که منظور از آیه کریمه، مطلق محاربه با مسلمانان 
نیست، بلکه منظور کسی است که به امنیت عمومی خدشه وارد نموده و موجبات ترس و 
ناامنی ایشان را به وجود آورد. این آیه برای محاربه، چهار مجازات در نظر گرفته است که 
عبارت‏اند از: »تقتیل«، »تصلیب«، »تقطیع« و »تبعید«. این واژه‏ها بر باب تفعیل بوده و شدت 
و قوت را در آنها می‏رساند. ترتیب یا تخییر اجرای مجازات‏ها از خود آیه استفاده نمی‏شود، 
اما طبق روایات تفســیری این حدود چهارگانه بر اساس درجات افساد رتبه‏بندی شده‏اند. 

)طباطبایی، 1417: 5، 326(
شیوه به صلیب کشیدن در اسلام با امت‏های قبل که همراه با شکنجه‏های قساوت‏بار بوده، 
متفاوت است. صلیب کردن در اسلام به گونه‏ای است که فرد مجرم را به صورت زنده تا سه 
روز بر روی دار نگه می‏دارند و بیشتر از سه روز نباید بر دار باشد و اگر بعد از پایین آوردن، 
زنده بود، با وی کاری ندارند و اگر فوت کرده بود، او را غسل داده و دفن می‏نمایند.1 )رک: 
نجفی، 1362: 41، 589( در واقع این عمل، براى آن است كه مردمی که شخص مصلوب را 

می‏بینند، متنبه شوند و از ايجاد ناامنى بپرهیزند.

3ـ بررسی تبارشناختی واژه صلیب
صلیب از واژگان چندبعدی اســت که با توجه به وابستگی عمیق آن به دین مسیحیت و 
نیز آشنایی بســیار زیاد اعراب با این واژه و تفاوت معنایی آشکار آن در زبان عربی، ریشه 
اصلی آن مخفی مانده یا کمتر کسی است که متوجه عدم اصالت این واژه شده باشد. با این 

ادِقُ )علیه السلام(: »المَْصْلُوبُ ينُْزَلُ عَنِ الخَْشَبهَِ بعَْدَ ثلَََاثهَِ أيََّامٍ وَ يغُْسَلُ وَ يدُْفنَُ وَ لََا يجَُوزُ صَلْبهُُ أكَْثرََ مِنْ ثلَََاثهَ أيََّامٍ.« )حر  1( قاَلَ الصَّ
عاملی، 1416: 28، 319(.
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وجود برخی از صاحب‏نظران با مطالعات عمیق زبان‏شناســی و نیز باستان‏شناسی، پرده از 
روی اولیه و به ظاهر موجه »صلیب« برداشــته و برای آن اصالت ســریانی، آرامی و فارسی 
قائل شــده‏اند که به اختصار به آنها اشــاره می‏گردد: تنها نظریه در خصوص سریانی بودن 
واژه صلیب، نظریه »مینگانا« است که ادعا دارد واژه از سریانی، وارد زبان عربی شده است. 
)قرشــی، 1371: 6، 231( اما تأییدی برای این دیدگاه، از ســوی صاحب‏نظران ارائه نشده 
است. نخله یســوعی نیز ادعا دارد که این واژه از آرامی گرفته شده است. )الیسوعی، بی‏تا: 
192( نورایی  بر این باور اســت که این واژه از »sakiba« آرامی گرفته شده است، سپس به 
فارسی رفته و به آن چلیپا )calipa( گفته می‏شده و از همان آرامی نیز به زبان عربی رفته و 
به شکل »salib« به کار رفته است. پس از آن دوباره از زبان عربی وارد زبان فارسی شده و 
امروزه به شکل صلیب مورد استفاده فارس‏زبانان است. )نورایی، 2013: 400( دکتر معین نیز 
در حاشیه برهان قاطع این واژه را مأخوذ از زبان آرامی می‏داند. )تبریزی، 1342: 2، 656( به 

باور فرانکل این واژه از زبان آرامی گرفته شده است. )جفری، 1386: 293( 
برخــی نیز بر ایــن باورند که این واژه، فارســی »چلیپا« بوده و به معنای »دار« اســت. 
)شوشتری، 1347: 435( فولرس1 معتقد است که احتمالاً این واژه از چلیپای فارسی گرفته 
شده اســت. )فولرس، 1855: 614( جفری بر این باور است که واژه در زبان آرامی، اصلی 
نیست و احتمال دارد از منابع ایرانی و از ریشه‏ای که واژه چلیپای فارسی جدید نمایان‏گر آن 
است، گرفته شده باشد. )جفری، 1386: 293( دیدگاه جفری با توجه به ریشه ارائه‏شده در 
زبان فارســی و قاعده تبدیل حرف »چ« در زبان فارسی به حرف »ص« در زبان عربی، قابل 
ملاحظه است؛ از طرفی اشتقاق واژه از ریشه عربی قابل توضیح و توجیه نیست؛ زیرا فعل 
»صلب« خود برخاسته از واژه »صلیب« است؛ به آن دلیل که این واژه در شعر شاعران قدیم 
عربی همچون نابغه )دیوان، 1996: 10( و عدی بن زید )دیوان، 1965: 2، 24( آمده است.

بدین ترتیب باید با واکاوی بیشتر در مباحث زبان‏شناسی و مطالعه عمیق‏تر در ریشه‏شناسی 
واژه در زبــان فارســی و تاریخ مربوط به آن، به اظهار نظر پرداخــت. لذا قبل از قبول هر 
نظریه‏ای، باید به بررسی ریشه‏شناسی در زبان فارسی نیز پرداخت تا صحت یا عدم صحت 

نظریه‏های موجود، آشکار گردد.

3ـ1ـ ریشه شناسی و خاستگاه واژه صلیب در زبان فارسی
آنچه در فرهنگ‏های لغت فارســی معاصر یافت می‏شــود، آن است که صلیب را همان 
داری می‏دانند که حضرت عیسی )علیه السلام( به آن آویخته شد و مسیحیان مشابه آن را به 
صورت نمادی از نقره و طلا ســاخته و به قصد تیمن و تبرک بر گردن می‏آویزند. )دهخدا، 
1342: 8، 965؛ تبریزی، 1342: 2، 656 و 657( دهخدا با اینکه واژه صلیب را معرّب »چلیپا« 

1) Vullers.
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» دانســته و اصل آن را فارســی می‏داند، اما آن را به رومیان نسبت داده و از پیشینه تاریخی 
فارسی آن سخنی به میان نیاورده است. )دهخدا، 1342: 18، 988( گرچه صلیب از واژگانی 
است که امروزه با دین مسیحیت پیوند عمیقی یافته و نماد اصلی آن است، اما این واژه در 
روزگار ایران باســتان، دارای مفاهیم عمیقی بوده اســت. پیوند صلیب با دین مسیحیت، به 
اندازه‏ای عمیق است که فردوسی، شاعر متقدم ایرانی، واژه »صلیب« را در ده مورد در اشعار 
خود، همواره به این دین نسبت می‏دهد و گویی که از تاریخ و بحوث مربوط به آن در ایران 

باستان بی‏خبر است. )رک: قدسی و بهنام، 1396: 19(
واژه صلیب در زبان فارســی با عنوان »چلیپا« یافت می‏شــود. چلیپا با نماد + و همچنین 
به صورتی که انتهای هر بازوی آن به صورت زاویه قائمه در یک جهت شکســته می‏شود، 
)چلیپای شکسته(، در ایران باستان کاربرد داشته است. با نگاهی به تاریخ ایران باستان، چلیپا 
دارای دیرینه‏ای بســیار طولانی همراه با مفاهیم گسترده و عمیق دینی و اعتقادی است. در 
بیشــتر سرزمین‏های متمدن قدیم مانند ایران باســتان، هندوستان، چین و مصر نمونه‏هایی 
از نماد آن را بر روی ســکه‏ها، کاشــی‏ها، تندیس‏ها و ... نیز می‏توان پیدا کرد. آن طور که 
تاریخ‏نگاران مطرح کرده‏اند، این علامت اولین بار در حدود خوزستان یافت شده و مربوط 
به پنج هزار سال قبل از میلاد است و به این ترتیب پیشینه آن، بسی کهن‏تر از سابقه آن نزد 
آریاییان هند اســت. )بختورتاش،1380: 97 و 98( نقش چلیپا در ایران باستان بر روی اندام 
انسان و دام‏ها، بر روی سنگ قبرها، جنگ افزارها، کمربندها، زیورها، سنجاق‏ها، چرخ‏های 
نخ‏ریســی، دسته شمشــیرها، رخت‏ها، آوندها، آب‏خوریها، خمره‏ها، سردر خانه‏ها، اتاق‏ها 
و چیزهای دیگر نهاده می‏شــده است. آن‏طور که نوشــته‏اند، چلیپا در واقع، نشانه آشتی و 
خوشــبختی، نیروی زندگی‏بخش و درمان‏کننده، سپاس از خدایان و درخواست آمرزش از 
آنان است و نیز به مانند نگهدارنده مردم از بدی‏ها و چشم‏زخم‏ها، اهریمنان و ارواح شیطانی، 
نمایان‏گر پیوند با خورشید و ماه و چهار نیروی اساسی آب، باد، آتش و خاک که بر پا دارنده 

هستی و آفرینش جهان و آدمیان است. )رک: بختورتاش، 1380: 25( 
این واژه در زبان هخامنشی »یولیپ« نام دارد و در فلسفه‏های هندی »ژولیپ« نامیده شده 
اســت. در زبان سانسکریت »سواستیکا« و در فارســی به »چلیپ« و »چلیپا« موسوم است. 
)محمودی بختیاری، 1340: 130( مطالعات باستان‏شناسی این حقیقت را اثبات می‏کند که در 
جوامع آغازین ایران باســتان، مردم چلیپا را همچون مظهر آتش احترام می‏گذاشتند و علت 
آن را در این می‏دانســتند که آتش از سایش دو چوب به شکل متقاطع بر روی هم، ساخته 
می‏شــود. )یاحقی، 1375: 278( نصرالله بختورتاش در کتاب نشان رازآمیز مدعی است که 
میان نشــان چلیپا، عنصر آتش و خورشید قرابت دیرینه‏ای وجود دارد. )بختورتاش، 1387: 
16( مهری باقری، چلیپا را مظهر نور می‏داند؛ زیرا در تمامی فرهنگ‏های باستانی، این نشان 
نمادی از خورشــید و آتش دانسته شده است. در آیین مهرپرستی این نشان، نمادی از مهر 
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تابان اســت؛ مهر در اندیشه ایرانی ایزد روشنایی، پاســدار نظم و پیمان، راستی و درستی، 
ناظر کل عالم و حامی مخلوقات است. این آیین به دوران پیش از پیدایش کیش مزداپرستی 
زرتشت باز می‏گردد. در آیین زرتشتی، مهر در مرتبه پایین‏تر از اهورامزدا قرار می‏گیرد. )رک: 

بصیری، 1379: 95( 
 بنابراین چلیپا می‏تواند نشــانه‏ای از آتش، خورشید، ســتارگان آسمان و نمادی از آیین 
مهر‏پرستی باشــد. آتش در دین باستانی ایرانیان نقش به ســزایی دارد و برای آن ارزش و 
احتــرام فراوانی قائل‏انــد. )رک: بهار، 1385: 39( در باورهای مردم باســتان، آتش از خود 
اهورامزدا نشأت می‏گیرد؛ بدین ترتیب که »اهورامزدا آتش را از خرد خویش و فروغ آن را 
از روشــنی بیکران آفرید و تن مردمان را از تن این آتش آفرید.« )رک: فخرایی، 1367: 27؛ 
آموزگار، 1387: 16؛ قائم، 1388: 35؛ باقری، 1385: 48( با این توضیحات روشــن می‏شود 
که چلیپا نمادی از آتش روحانی اســت که روشنی می‏بخشد و همیشه درخشان، فروزان و 
راهنماســت و نیز به عنوان نماد مادی نور، محل ظهور و حضور حقیقت به حســاب آمده 
است. به دیگر سخن قرابت و پیوند چلیپا با نور، ما را به تشبیه ذات احدیت به نورالنور در 
قرآن‏کریم )نور/35( و اندیشه اسلامی رهنمون می‏شود و گویی چلیپا تجلی‏گاه صفت نوری 
و فروغی الهی است که در اندیشه ایران باستان، همان تجلی صفت نوری اهورامزدا یا مهر 
تابان، خدای ایشان می‏باشد. در آیین مهر‏پرستی، این نشان، نمادی از مهر تابان است. مهر در 
اندیشه ایرانی، ایزد روشنایی، پاسدار نظم و پیمان، راستی و درستی، ناظر کل عالم و حامی 
مخلوقات اســت. )رک: بصیری، 1379: 95( بنابراین با این قدمت طولانی و تاریخ گویای 
ایران باســتان درباره پیشینه چلیپا و نیز با در نظر گرفتن صحت طریقه تعریب این واژه در 
زبان عربی، می‏توان مهد و رویش واژه »صلیب« را از زبان فارسی و از ریشه »چلیپا« دانست.

3ـ3ـ عوامل و شرایط ورود واژه معرّب صلیب در زبان عربی
به نظر می‏رســد که بخش زیادی از واژگان بیگانه به طور مستقیم یا غیرمستقیم از طریق 
مســیرها و راه‏گذرهای جغرافیایی به زبان عربی وارد شده‏اند. عواملی همچون همجواری 
فرهنگی که شامل تعاملات اقوام و ادیان و مقولاتی از جنس مهاجرت و سلطه است، سبب 
انتقال واژگان شــده‏ اســت. عامل دیگر روابط تجاری و اقتصادی و داد و ستدهایی است 
که بین اقوام مختلف صورت می‏گرفته اســت. اعراب از جهات مختلف با تمدن‏ها و اقوام 
مختلف در ارتباط بودند. از شمال و شمال غربی با امپراطوری روم و از جنوب با یمن، صنعا 

و حبشه در ارتباط بودند و سفرهای متعدد تجاری به این مناطق داشتند.
با توجه به زمینه‏ها و نشــانه‏ها، می‏توان پیوند و فرهنگ عربی و فارســی قبل از اسلام و 
ارتباط و تعامل آن‏ها را نشان داد. نفوذ و تاثیر سیاسی و فرهنگی ایران در اقوام و زبان‏های 
سرزمین سامی از بین‏النهرین گرفته تا مصر، از زمان‏ هخامنشیان تا تسلط بر جنوب عربستان 
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» و یمن در دوره ساسانیان و بعضاً روابط تجاری، سبب شد تا در درازمدت واژه‏های بسیاری 
از زبان فارسی به زبان عربی راه یابد. )رک: آذرنوش، 1388: 172( چیزی که اینجا نامشخص 
است، این است که شکل واژه صلیب عیناً و با کمترین تغییر و به طور مستقیم از زبان فارسی 
به زبان عربی انتقال یافته اســت؛ اما معنای واژه به همان معنایی است که در دین مسیحیت 
کاربرد داشــته است. این عامل شــاید به خاطر آن بوده که این واژه، بعد از اینکه مسحیت، 
چلیپــا را به طور انحصاری به خود اختصاص داد، به زبان عربی راه یافته و به معنای چوبه 
دار و اثراتی که از محکم بستن فرد بر روی آن ایجاد شده یا شدت و سختی که در این نوع 

از قتل وجود دارد، به مفاهیم موجود در زبان عربی یافت شده باشد.

4ـ بررسی ریشه و تبار واژه صلیب در زبان عربی

4ـ1ـ بررسی لغوی و اصطلاحی واژه صلیب در زبان عربی 
واژه صلیب از ماده »صَلَبَ« و به نظر برخی از لغویان دارای دو اصل و ریشه است که یکی 
از آن دو دلالت بر قوت و شدت می‏کند که بر این اساس، به »پشت انسان« به خاطر قوتش، 
»صُلب« گفته می‏شود و دیگری در معنای »مغز استخوان« است که به آن »صلیب« می‏گویند. 
لُبُ« جمع »صَليب« است  )ابن‏فارس، 1404: 3، 302( ابن‏منظور بر این باور اســت که »الصُّ
لِيبُ«، به معنای »چربی گوشــت« و زرد آبی است که از میت، روان می‏شود. به باور  و »الصَّ
لْبُ«، همان »قتل معروف« و مشــتق از »صلیب« است؛ زیرا در هنگام به دار آویخته  او »الصَّ
شــدن، زرد آب و خونابه شــخص روان می‏گردد. )رک: ابن‏منظور، 1414: 1، 529( مطابق 
لب« از »صَلیب« گرفته شــده است. جفری  دیدگاه ابن‏منظور به احتمال زیاد، اصل واژه »الصَّ
نیز اشتقاق این واژه از ریشه‏ای عربی را قابل توجیه ندانسته و معتقد است که فعل »صلب« 
برســاخته از »صلیب« به معنای »دار« است. وی دلیل گفته خویش را اشعاری می‏داند که از 
شــعرای دوره جاهلیت در خصوص این واژه، بر جای مانده اســت. )رک: جفری، 1386: 

)293

4ـ2ـ مشتقات واژه صلیب
مشــتقات این واژه را به لحاظ معناشناسی می‏توان به سه دسته تقسیم کرد:الف( مشتقاتی 
که به معنای »مغز اســتخوان« یا »استخوان کمر« اطلاق می‏شود؛ همچون »اصْطَلَبَ‏ اصْطِلََاباً 
العظامَ«؛ یعنی »مغز استخوان‏ها را بيرون كشيد.« )مهیار، بی‏تا: 85؛ ابن‏منظور، 1414: 1، 529( 
البَ‏« نیز که به معنای استخوان كمر از دوش تا سرين‏ می‏باشد،  که از همین معنا، واژه »الصَّ
کاربرد دارد. )مهیار، بی‏تا: 545( و نیز عبارت »هُوَ مِن‏ْ صُلْب‏ِ فلُان«؛ »او از دودمان يا نســل 

فلانى است«، به همین معنا اطلاق دارد. )همان(
ب( مشــتقاتی که معنا و مفهوم »سختی و شــدت چیزی« را می‏رسانند؛ همانند »تصََلَّب‏َ 
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‏ى  تصََلُّباً«؛ آن چيز ســخت و سفت شــد. )همان؛ فراهیدی، 1410: 7، 128( و عبارت »حُمَّ
صَالبٌِ‏« که به تب ســخت همراه با لرز گفته می‏شود. )همان؛ ابن‏فارس، 1404: 3، 302( و 
لََابهَ« که به معنای ســختى و خشــونت، قاطعيت و استوارى است.‏ )فیومی، 1414: 2،  »الصَّ
345( و عبارت »هو صُلْب‏ٌ فى دِينهِِ«؛ که به معنای استواری فرد در دین و باور خویش است 
و همچنین به فولاد، جاى ســنگلاخ و ســتون فقرات بدن نیز اطلاق می‏شود. )مهیار، بی‏تا: 

)557
ج( مشــتقاتی که معنا و مفهوم »به دار آویختن« دارند؛ همچون »صَلَبَ‏، صَلْباًهُ:«؛ »او را به 
«؛ یعنی دزد را به دار آويخت. )همان( و همچنین آنچه كه  دار كشيد«. )همان( »صَلَّبَ اللّصَّ
به شــكل دو خط متقاطع باشــد، یا آنچه كه بر آن كسى را دار زنند یا به چوبه دار حضرت 
ليِب‏« نیز علامت صليبی است كه ويژه مسيحيان است‏.  عيسى مسيح گفته می‏شود؛ »اشارَه الصَّ

)همان(
مشتقات این واژه همگی در راستای این سه معنا بوده که مفهوم »شدت و سختی« در هر 
ســه آن‏ها وجود دارد. گویا از آنجا که استخوان کمر بسیار سخت و محکم است یا از آنجا 
که به دار آویختن )مفهوم معروف این واژه(، نوعی از قتل اســت که در آن شدت و سختی 
بســیار وجود دارد، این مفهوم )سختی و استحکام( به صورت معنای مستقلی در آمده و به 
امور مختلفی که در آن شــدت و ســختی وجود دارد، اطلاق شده است. طبق گفته راغب 
اصفهانی، وجه تســمیه واژه »صلیب« از آنجاست که پشت فرد را به طور محکم بسته و او 
را می‏آویزند تا کشــته شود؛ ســپس به هر چیزی که در آن، این استحکام دیده شود، اطلاق 
کرده‏اند؛ همانند مغز استخوان، چربی گوشت، پشت و ... )راغب اصفهانی، 1412: 1، 489( 
این امر را می‏توان از مفهوم »شدت و قوت و استحکامی« که در ذیل این واژه و مشتقاتش 
در تمامی فرهنگ‏های لغت به وفور یافت می‏شــود، حس کرد. از همین حیث عبارت »شَدَّ 
صَلبه علی خَشَــبٍ«؛ یعنی »بستن پشت کسی بر چوبه دار«، کاملًا روشن می‏کند که صلب، 
دارای یک اصل اســت و اصل این واژه به احتمال زیاد )همان‏طور که جفری گفته اســت( 
از »صلیب« گرفته شــده است. این اشتقاق‏ها نشان می‏دهد که واژه صلیب دارای یک اصل 
واحد است و اعراب این اصل را به امور گوناگون ربط داده و از آن مشتقات متعدد به وجود 
آورده‏اند. بنابراین باید معنای اولیه صلیب را در پرتو این اصل واحد، کشف نموده و دخیل 

بودن یا اصالت آن را بررسی کرد. 

5ـ بررسی معناشناختی واژه صلیب

5ـ1ـ روابط مفهومی واژه صلیب با واژگان دیگر 
برای شــناخت هر چه بیشتر یک واژه در قرآن کریم، لازم است که به روابط مفهومی آن 
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» همچون واژگان مترادف، متضاد، وابســته، هم‏نشین و جانشین واژه مورد نظر در قرآن  نیز 
توجه کنیم و سپس به بررســی کاربرد این واژگان در قرآن بپردازیم. این روش بهترین راه 
حل برای کشــف معنای یک واژه است که از طریق مقایسه همه اصطلاحات مرتبط با واژه 

به دست می‏آید.

5ـ1ـ1ـ واژگان وابسته
گاهی معنای یک واژه در بافت زبانی مشخص می‏شود. واژگانی که در معنای واژه مورد 

نظر در بافت آیه‏ای که در آن به کار رفته، تأثیر گذارند، واژگان وابسته هستند. 
واژه »قتل« از واژگان وابسته لغت صلب به شمار می‏آید. اصل‏ »قَتلْ«،‏ »زايل كردن روح از 
جسد« است؛ همانند مرگ و موت، ولى به كار بردن واژه قتل به اعتبار كارى است كه قاتل 
انجام مي‏دهد و اگر به اعتبار فوت شدن حيات و زندگى باشد، »موت« به كار مي‏رود. )راغب 
َ وَ رَسُــولهَُ وَ  َّذِينَ يحُارِبوُنَ اللَّهَّ َّما جَزاءُ ال اصفهانی، 1412: 1، 655( قرآن کریم می‏فرماید: ﴿إنِ
يسَْعَوْنَ فيِ الْأْأَرْضِ فسَاداً أنَ‏ْ يقَُتَّلُوا أوَْ يصَُلَّبوُا ...﴾ )مائده/33( در این آیه تقتیل به منظور کثرت 
اســت و منظور از آن شدت قتل می‏باشد. )قرشی، 1371: 6، 231( کاربرد این واژه در کنار 
مشــتقات صلیب، در آیات قرآن یافت می‏شود. این واژه به عنوان واژه‏ای همنشین، معنای 
واژه‏های »یصَُلَّبوُا«، »صَلَبوُهُ« و »اصَلَبناکُم« را بهتر مشخص‏ می‏کند؛ زیرا صلب هم نوعی قتل 

است که فرد در آن به دار آویخته می‏شود. لذا در یافتن معنای آن یاریگر است.

5ـ1ـ2ـ واژگان مترادف
نخست باید یادآور شد که واژگان مترادف، واژگانی هستند که سهم زیادی از معانی واژه 
یادشده را دارا می‏باشند، نه اینکه واژه مترادف دقیقاً همه معنای پیش‏گفته را دارا باشد. )پالمر، 
« در آیه 71 سوره  1366: 105( یکی از واژگان مترادف واژه صلب در آیات قرآن، واژه »اشََدُّ
« به معنای محکم بستن است. )راغب اصفهانی، 1412: 1، 447(  طه است. اشََدُّ از ریشه »شَدَّ
« و »اشْتدَِاداً« به  ي‏ءَ«؛ يعنى آن را محكم بستم. )همان( واژه‏های »اشْتدََّ عبارت »شَــدَدْت‏ُ الشَّ
اء«، »شِدَاد« و »شُدُود«  معنای »سخت و استوار شدن« است. )مهیار، بی‏تا: 78( جمع آن‏ »أشَِدَّ
به معنای »اســتوار، نيرومند، دلير« اســت. )همان، 521( این واژه در قرآن به معنای »عذاب 
ســخت‏تر« اســت؛ این واژه قطعاً یکی از ویژگی‏های صلیب را که همان سختی و شدت 
موجود در آن اســت، بیان می‏کند. بنابراین با واژه صلیب از نظر ویژگی »شدت و سختی«، 
مترادف می‏شود. این امر را برخی از لغت‏شناسان )ابن‏منظور، 1414: 1، 527( به وضوح بیان 
نموده‏اند؛ لذا یکی از ویژگی‏های واژه صلیب، شــدت و سختی موجود در آن است که این 

آیه از قرآن به خوبی بیانگر آن است.
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5ـ2ـ معناشناسی واژه صلیب از دیدگاه مفسران
با نگاهی کوتاه در تفاسیر، مشخص می‏شود که گونه فعلی واژه صَلَبَ، چنان برای مفسران 
آشنا و معروف اســت که اکثراً برای آن هیچ معنا و توضیحی ارائه نمی‏دهند. در واقع همه 
مفســران با معنای »آویخته شــدن به دار« کاملًا آشنایی داشــته و در فهم و بیان این معنا با 
یکدیگــر اختلافی ندارند. تنها برخی از آنــان به توضیح اصطلاح صلیب پرداخته و بر این 
باورند که صلیب، دو خطّ متقاطع است كه حضرت مسيح روى آن به‏ دار آويخته شده است 
و مسيحيان نمادی از آن را از چوب يا فلزّ، به شكل‏هاى مختلف ایجاد كرده و به گردن خود 
م‏ىآويزند يا در خانه و كليسا و مکان‏های ديگر قرار م‏ىدهند. )مصطفوی، 1380: 4، 257( 
رابطه این معنا با سایر معانی گفته‏شده درباره ریشه »صلب«، در تفاسیر مطرح نشده است. 
گویی دین مســیحیت، چنان با صلیب و نماد آن آمیخته شــده است که جزء لاینفک آن در 

قرون بعد از اسلام به شمار آمده و تنها با این معنا شناخته و معروف شده است.

6ـ سیر تطور و تحول معنایی ماده »ص ل ب« در قرآن کریم

6ـ1ـ بسامد کاربرد و معانی ماده »ص ل ب«
واژه »صلیب«، به عنوان یک واژه مســتقل در قرآن کریم نیامده، اما مشتقات بسیاری، به 
صورت اسم و فعل از این ماده در قرآن کریم به کار رفته است. این مشتقات در هشت آیه 

به کار رفته و به دو مفهوم اصلی دلالت دارد:
1ـ واژه »اصَلَاب« در آیه 23 نســاء، به صورت اسم به کار رفته که جمع »صُلب« است و 

بر »صلب و پشت مرد« دلالت دارد. 
2ـ واژه »صَلَبوُهُ« در آیه 157 سوره نساء، به صورت فعل به کار رفته و بر »آویخته به دار 

شدن« دلالت دارد. 
3ـ واژه »یصَُلَّبوُا« در آیه 33 سوره مائده، به صورت فعل به کار رفته و بر »به دار آویخته 

شدن« دلالت دارد. 
4ـ واژه »فَیصُلَبُ« در آیه 41 یوســف، به صورت فعل بــه کار رفته و بر »به دار آویخته 
شــدن« دلالت دارد. این آیه و آیات هم‏جوار آن در صدد بیان سرگذشت حضرت یوسف 

)علیه اسلام( در زندان است. 
 5ـ7ـ واژه »لََاصَُلِّبنََّکُم« در آیه 24 اعراف، 71 طه و 49 شــعرا، نیز به صورت فعل به کار 
رفته و بر »آویخته شدن به دار« دلالت دارد. این آیات، بیانگر تهدید فرعون به ساحرانی است 

که به حضرت موسی )علیه السلام( ایمان آوردند. 
8ـ واژه »الصُلب« در آیه 7 طارق، به صورت اسم به کار رفته و بر »پشت و استخوان کمر 
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» مرد« دلالت دارد. این آیه و آیات هم‏جوار آن به کیفیت خلقت انسان که از آبی جهنده خلق 
شده است، اشاره دارند. 

عَ أيَدِْيهمِْ وَ أرَْجُلُهُمْ منِْ خِلافٍ«  عبارات »قَتلَُوهُ« )نســاء/157(، »يقَُتَّلُوا« )مائده/33(، »تقَُطَّ
)همــان( و »ينُفَْوْا منَِ الْأْأَرْض« )همان(، به عنوان واژه‏های همجوار در آیات نام‏برده نشــان 
می‏دهــد که واژه »صلب« در یکی از مفاهیم خود به معنای نوعی قتل یا نوعی شــکنجه و 
عذاب، همچون بریدن دســت و پای مخالف یا تبعید نمودن است که مطابق با ترجمه‏ها و 
ظاهر آیات قرآن کریم، مفهوم »دار زدن« )که پیش از اسلام به صورت شکنجه بود(، بر این 

واژه اطلاق دارد. 
با توجه به مشتقات مختلف، ریشه »صَلَبَ« در آیات قرآن به دو مفهوم اطلاق دارد: 
لْبِ« )طارق/7( الف( استخوان کمر مرد، با عنوان‏های »أصَْلابكُِمْ« )نساء/23( و »الصُّ

ب( به دار آویخته شدن، با عبارات »صَلَبوُهُ« )نساء/157(، »يصَُلَّبوُا« )مائده/33(، »فَيصُْلَبُ« 
)یوسف/41(، »لََأصَُلِّبنََّكُمْ« )اعراف/124؛ طه/71؛ شعراء/49(

طبق این عبارات، واژه »صلب« به عنوان ریشــه مشــترک در همگی آن‏ها، قابل ملاحظه 
است. 

6ـ2ـ سیر تحول معنایی واژه »صلیب« در کاربست تاریخی
به منظور آشنایی بیشتر با سیر تحول و تطور معنایی واژه »صلیب«، آن را در سه بازه زمانی 

پیش، حین و پس از نزول قرآن بررسی می‏کنیم:

6ـ2ـ1ـ واژه »صلیب« قبل از نزول قرآن
بررسی‏های تاریخی نشان می‏دهد که چلیپا دارای پیشینه‏ای جهانی است و بیشتر تمدن‏های 
باستانی در روزگاران قدیم از این نشان به عنوان نماد خورشید )نور آسمانی( یا آتش )نور 
زمینی و مظهر خورشــید( در باورهای دینی و آیینی خود اســتفاده کرده‏اند. نویسنده مقاله 
»پیام چلیپا بر سفالینه‏های ایران« به نکته مهمی اشاره می‏کند. او معتقد است که نماد چلیپا، 
پیشینه‏ای طولانی‏تر از آیین مهرپرستی در ایران دارد؛ زیرا اولاً پیشینه چلیپا به پنج هزار سال 
قبل از میلاد مســیح باز می‏گردد. دیگر اینکه وجود این نماد در روزگاران قدیم در ســایر 
تمدن‏ها از جمله مصر، هند، چین، روم، بین‏النهرین و حتی سرخ‏پوستان آمریکا، نشان از آن 
دارد که این نماد تنها از طریق آیین مهرپرستی به روم و یونان راه نیافته و پیشینه‏ای به مراتب 
طولانی‏تر دارد؛ چرا که مطالعات تاریخی حاکی از آن اســت که کیش مهر در سده نخست 
میلادی به روم رفته، در حالی که نمونه‏های استفاده از این نشان در سده هفتم و هشتم قبل از 
میلاد در یونان و روم وجود دارد. در حالی که در آن زمان مهر، پایه‏گذار این دین هنوز به دنیا 
نیامده بود. شاید چلیپا نماد مهرپرستی یا خورشیدپرستی باستانی، روزگار پیش از زردتشت 
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بوده و همراه با مهرپرستی دیرین به سرزمین‏های دیگر راه یافته است. )قایم، 1388: 36( 
کاربرد این واژه در تمدن‏های گوناگون باســتانی می‏تواند تأثیرات قابل توجهی بر روی 
تطور لغوی و معنایی واژه چلیپا بگذارد. حال پرســش مهم آن است که واژه چلیپا که نشان 
خورشید، نور و آتش است، چطور می‏تواند در معنای »به دار آویختن« تطور پیدا کرده و به 
طور کل واژه را دچار دگرگونی معنایی نماید؟ برای یافتن این پرسش باید به دنبال کاربرد 

و معنای چلیپا در دیگر تمدن‏های باستانی باشیم.
چلیپا در تمدن‏های مختلف علاوه بر اینکه نشانه خورشید بود، در مفاهیم و معانی دیگر 
نیز مورد اســتفاده قرار می‏گرفت. مثلًا در تمدن مصر باســتان، چلیپا نماد نیروی باروری و 
صلیب حیات نامیده می‏شود. )بختورتاش، 1380: 94( از این رو در این جوامع آلات تناسلی 
را تجلیل و در برخی موارد پرستش می‏کرده‏اند. )بختورتاش، 1380: 91( در روم نیز نیروی 
باروری مرد و زن ستایش می‏شده و چلیپا نماد مهر و عشق بوده است. )بختورتاش، 1380: 
114( پیشینه پرستش خورشــید همچنین در آمریکا در میان دودمان‏های سرخ‏پوست دیده 
می‏شــود. در استان فلوریدا، سرخ‏پوستان بومی به هنگام دمیدن آفتاب، به طور دسته‏جمعی 
در برابر خورشید زانو می‏زنند و به نیایش می‏پردازند. سرخ‏پوستان، همچنین آتش را مقدس 
و نمودار آتش زمینی و آسمانی می‏دانند و به آن ارج می‏گذارند. )بختورتاش، 1380: 118( 
پیشینه آتشکده غیر از ایران و کشورهای چین، رم، هند و قفقاز و پاره‏ای از جاهای دیگر )که 
آن هم از ایران به آن مکان‏ها نفوذ کرده(، در میان پیروان آیین ازتک1 که از بومیان آمریکای 
شمالی و مکزیک هســتند، نیز دیده شده اســت. )بختورتاش، 1380: 119( تطور معنایی 
سرنوشت‏ساز چلیپا احتمالاً از آنجا نشأت می‏گیرد که قوم ازتک برای خدای بزرگ خود، که 
نماد آفتاب بود، انسان را قربانی می‏کرده و گوشت انسان می‏خورده‏اند. )بختورتاش، 1380: 
119( همچنین ازتک‏ها در برگزاری مراسمی برای الهه آتش، تندیس او را از خمیر ساخته و 
بر چوبی چلیپاگونه می‏گذاردند. آنگاه مردم به گرد آن جمع می‏شدند و جوانان از چلیپا بالا 
می‏رفتند و تندیس را تکه‏تکه و میان مردم پخش می‏کردند و این خود به نوعی مراسم قربانی 
به شــمار می‏رفت. )بختورتاش، 1380: 119؛ پازارگاد، 1346: 1، 126( همچنین به صلیب 
کشیدن و چهار میخ کردن انسان نزد آن‏ها سابقه دارد. ازتک‏ها معتقد بودند جنگجویانی که 
در جنگ کشته می‏شــوند و کسانی که در راه خدا قربانی می‏گردند، پس از مرگ به آفتاب 
می‏روند و آنجا می‏مانند. )بختورتاش، 1380: 120( ازتک‏ها آتش مقدس خود را در جشنی 
که هر پنجاه و دو سال یک‏بار برگزار می‏شد، با بر هم کوبیدن دو سنگ از نو می‏افروختند. 
درباره این آتش گفته شــده اســت که بومیان در پایان هر پنجاه و دو ســال، انتظار وقوع 
حوادث ناگوار جهانی را داشتند و نگران بودند که مبادا پایان زندگی انسان باشد و خورشید 
دیگر طلوع نکند، اما هنگامی که حادثه‏ای رخ نمی‏داد، به جشــن و شــادی و قربانی انسان 

1) AZTAC
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» می‏پرداختند. )رک: پازارگاد، 1346: 1، 129(
این امر نشــان می‏دهد که میان چلیپا و خورشید‏پرســتی و دار زدن و به صلیب آویختن 
ارتباط و پیوند ناگسستنی وجود دارد و از اعتقاد به همان خورشیدپرستی و چلیپای ایرانی 
نشــأت می‏گیرد. بدین ترتیب واژه چلیپا  که در ایران باستان دارای مفهومی مقدس و دینی 
بوده است، با ورودش به آیین ازتک و کاربرد آن بر چوبه چلیپاگونه‏ای که قربانی را بر روی 
آن قرار می‏دادند، مفهومی منفی به خود گرفته است. گویا این کاربرد و این مفهوم از چلیپا به 
سرزمین روم کم و بیش نفوذ پیدا کرده و پس از آن با مصلوب شدن حضرت عیسی )علیه 
السلام(، نزد مسیحیان که قربانی شدن حضرت عیسی را دلیلی بر بخشوده شدن گناهان خود 

می‏پندارند، دارای جایگاه با ارزش و نمادی مقدس شده است.
چلیپا با اینکه قبل از دین مسیحیت در یونان نیز همچون دیگر تمدن‏های باستانی نمادی 
مقدس بوده و نیز از طریق کیش مهر‏پرستی ایرانیان به این سرزمین راه یافته بود، اما با ظهور 
دین مسیح، این نماد به طور اختصاصی در انحصار این دین درآمد و ارزش و جایگاه ویژه‏ای 
یافت؛ زیرا بانویی به نام هلن که مادر امپراطور نیز بود، صلیب مقدس را در جُلجُتا یافته بود 
و آن صلیب همان صلیبی است که عیسی را بدان چهار میخ کرده بودند. )بختورتاش، 1380: 
212( از آن پس رفته‏رفته و بر اثر پیگیری کلیســا، بزرگداشت چلیپا آغاز شد و جشنی هم 
به نام جشــن بلند کردن صلیب پدید آمد. )بختورتاش، 1380: 213( و با اینکه سران کلیسا 
خوب می‏دانســتند که چلیپا در آیین‏های باستانی نمادی مقدس و همگانی بوده، آن را ویژه 
خود شــمردند و اشاره‏ای به اینکه آن را از کیش‏های پیشین مصر و ایران باستان و به ویژه 
کیــش مهری گرفته‏اند، نکردند. )بختورتــاش، 1380: 213( از آن پس چلیپا به عنوان نماد 

انحصاری دین مسیحیت پذیرفته شد. 
بررســی تاریخی و واژگانی صلیب نشان می‏دهد که نماد رمزی و مقدس چلیپا، آن گونه 
که در ایران باســتان موسوم بود، به هیچ عنوان در عربستان نمود و جایگاهی نداشت. تنها 
چیزی که در میان اعراب درباره این واژه وجود دارد، تعبیر به »ســختی، محکمی، شدت و 
قوت« در مفهوم آن است. گویا این واژه بیشتر به عنوان مفهومی که در دین مسیحیت کاربرد 
دارد، وارد زبان عربی و نیز قرآن شده است و قبل از آیین مسیح، معنایی که بتوان توسط آن 
به رمز نمادین چلیپا در ایران باستان پی برد، وجود ندارد. ویژگی سختی و محکمی که بین 
اعراب درباره واژه صلیب مطرح است، احتمال دارد که از بستن محکم فرد بر روی صلیب، 
یا شــدتی که در این گونه قتل موجود بوده، گرفته شده باشد و از آنجایی که پشت و کمر 
فرد به صلیب بسته می‏شد، به »استخوان کمر« اطلاق شده باشد. لذا  تحولی دیگر در معنای 
واژه چلیپا صورت می‏گیرد که به دســت اعراب بوده اســت و با معنای شدت و سختی در 
موارد گوناگون به کار برده می‏شود. این معانی در متون ادبی دوران جاهلیت نیز به وفور به 

چشم می‏خورد.
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بنابراین ویژگی ســختی و شدتی که در صلیب کشــیدن و دار زدن مجرمان همراه بوده، 
توانسته است مفهوم واژه را در زبان اعراب، به این سمت سوق دهد تا جایی که فارسی‏زبانان 
بعد از ظهور اسلام، واژه صلابت را به معنای سختی و دشواری در گفت‏و‏گوهای خود به‏کار 

می‏بردند.

6ـ2ـ2ـ واژه »صلیب« حین نزول قرآن
روایات وارده از زبان پیامبر اسلام )صلی الله علیه و آله( در عصر نزول قرآن، نشان از آن 
دارد که واژه صلیب به عنوان یک نماد مقدس در مسیحیت، کاملًا آشنا و بین مسلمانان رایج 
بوده است. از طرفی پبامبر اکرم می‏کوشید تا نماد صلیب را به عنوان یکی از نماد کفر در برابر 
اسلام معرفی نماید. به همین دلیل است که از این دوره به بعد، صلیب نزد مسلمان، به عنوان 
نماد کفر شناخته می‏شود. در یکی از این احادیث، عدی بن حاتم، خطاب به پیامبر می‏گوید: 
ِ )صَلَّی اللهُ عَلیهَِ وَ آلهِ( وَ فیِ عُنقُیِ صَلیِبٌ منِْ ذَهَبٍ فَقَالَ یاَ عَدِیُّ اطْرَحْ هَذَا  »أتَیَتُْ رَسُولَ اللَّهَّ
الوَْثنََ منِْ عُنقُکَِ ...« )مجلسی، 1403: 9، 98( در روایاتی دیگر نیز مراد از صلیب، »سخت« 
دانســته شده است. در روایتی از امیر مؤمنان )علیه الســام( آمده است که در جواب نامه 
َّني صَبورٌ  برادرش عقیل می‏فرماید: »ولكِنَّهُ كَما قالَ أخو بنَي سَــليم:ٍ فإَِن تسَأَليني كَيفَ أنتَ فإَِن
تَ عادٍ أو يسُاءَ حَبيبُ«؛ »بلكه مانند  مانِ صَليبُ يعَِزُّ عَلَيَّ أن ترُى بي كَآبةٌَ فيَشَــمَ عَلى رَيبِ الزَّ
آنم كه آن مرد بن‏ىســليمى در شعرش گفته است: اگر از من بپرسى كه چگونه‏اى؟ ]خواهم 
گفت[ بر ســختى روزگار ، شيكبا و توانايم، دشوار است كه غم و اندوه در چهره من ديده 
شود تا دشمن، شاد شود و دوستى اندوهگين گردد.« )محمدی ری‏شهری، 1386: 9، 474(

بــه این ترتیب می‏توان گفت که ایــن واژه‏ها در زمان نزول و اندکی بعد از آن، در معانی 
یادشده به کار می‏رفته است. در این زمان، نشان صلیب مسیحیان بسیار رواج داشته است تا 
جایی که بر روی لباس‏ها و پوشش‏های مردم نقش می‏شده است و پیامبر اکرم، مسلمانان را 
از این نشــان و نیز استفاده از آن به طور جدی نهی می‏فرمودند. از طرفی خودِ واژه صلیب 
در معنای »سختی« بسیار کاربرد داشته تا جایی که اعراب در سخن روزمره خود از این واژه 

برای بیان سختی و دشواری در امور مختلف استفاده می‏کردند.

6ـ2ـ3ـ واژه »صلیب« بعد از نزول قرآن
بعد از نزول قرآن، واژه صلیب، علاوه بر معانی قبلی و نیز به عنوان نمادی در مسیحیت، 

برای مفاهیمی دیگر به عاریت گرفته شده است که عبارت‏اند از:
ـ صلیب اکبر: کنایه از تقاطع خط اســتوا با خط محور که خط شــمال و جنوب باشد و 
تقاطع میل شمال و میل جنوبی و تقاطع فلک تصویر را گویند. )تبریزی، 1342: 3، 1336(

ـ صلیب ســرخ: گروهی دولتی اســت که وظیفه آن ارائه خدمات انسانی در سختی‏ها و 



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13

پاییز و زمستان
1402

221

 � 
تبارشناس




 وی
بررسی سیر تحول معنایی واژه 
















دخ 
ل »صلیی


ب

» دشواری‏های عمومی می‏باشد. )مصطفی ابراهیم، 1989: 579(
ـ صلیبیون: ســپاهیانی از مســیحیان اروپایی که به شــرق دولت‏های اســامی برای باز 
پس‏گیری بیت‏المقدس و اطراف آن در قرون یازدهم تا سیزدهم تاختند. )مصطفی ابراهیم، 
1989: 579( معنای اول، از صلیب حضرت عیســی )علیه الســام( که به صورت دو خط 
متقاطع بوده، گرفته شــده و به تقاطع خط استوا و خط محور تعلق گرفته است. معنای دوم 
نیز برگرفته از صلیب حضرت عیســی است که نزد مسیحیان، نمادی برای بخشش گناهان 
و نجات ابدی به شمار آمده و با استفاده از این مفهوم، به مؤسسه صلیب سرخ برای نجات 
انســان‏ها اطلاق شده است. معنای سوم نیز همان‏طور که مشخص است، راجع به مسیحیان 

و جنگ‏های صلیبی مربوط به آنها می‏باشد.

نتیجه‏گیری
1ـ واژه معرّب صلیب در زبان عربی، ریشــه ســه حرفی عربی نداشته و تمام مشتقات 

حاضر، حاصل از همین واژه صلیب است. 
2ـ این واژه در قرآن در دو مفهوم »اســتخوان کمر مرد« و »به دار آویخته شدن« به شکل 
مشتقات واژه کاربرد دارد. این واژه به لحاظ معناشناسی نیز در کتاب‏های لغت در سه مفهوم 

»استخوان کمر«، » سختی و شدت چیزی« و »به دار آویختن« یافت می‏شود.
« که ویژگی شدت و سختی  3ـ از واژگان مترادف صلیب در قرآن می‏توان به واژه »اشََــدُّ
صلیب را یادآور می‏شود، اشاره کرد و از واژگان وابسته می‏توان به واژه »قتل« اشاره کرد که 

معنای به دار آویختن را که نوعی قتل ست، تداعی می‏کند.
4ـ واژه صلیب از ریشــه فارسی »چلیپا« است که به عنوان نماد خورشید‏پرستی از تمدن 
باســتان ایرانیان گرفته شده و در اکثر تمدن‏های باستانی به کار می‏رفته است. این نماد طی 
تطورات دینی و فرهنگی در تمدن‏ها و قومیت‏های گوناگون، به عنوان چوب چلیپاواری که 
قربانی را بر روی آن قرار می‏دادند و برای خدای خورشــید، قربانی می‏نمودند، به کار رفته 
و سپس به »چوبه‏ دار« اطلاق یافته و این معنا با ورود به سرزمین‏های دیگر از جمله روم و 
پس از مصلوب شدن حضرت عیسی )علیه السلام( بر روی چوبه چلیپاوار و مقدس نمودن 
و منحصر کردن این نشان از طریق پدران کلیسا، به عنوان نماد مقدس و انحصاری مسیحیان 
شــناخته شده اســت. پس از آن، با راه یافتن به زبان عربی، در مفاهیم »سختی« و»استخوان 
کمر« نیز تطور پیدا کرده است که احتمالاً از محکم بستن کمر بر روی چوبه دار و شدت و 

سختی که در این نوع از قتل وجود دارد، به این مفاهیم تطور پیدا کرده است.
5ـ واژه صلیب در زمان نزول قرآن با استناد به احادیث پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله( 
به عنوان نماد کفر در برابر اسلام شناحته می‏شود و همچنین در مکالمات روزانه، در مفهوم 
»ســختی« نیز رواج بیشــتری می‏یابد تا جایی که واژه صلابت هم اکنون در زبان فارسی به 
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معنای سختی و اســتواری، کاربرد فراوان دارد. این واژه در زمان بعد از نزول در مفاهیم و 
نمادهای دیگری مثل صلیب اکبر، صلیب سرخ و نماد صلیبیون به عاریت گرفته شده است. 
6ـ این واژه دارای خاســتگاهی دینی و اعتقادی است؛ چه اینکه ایرانیان باستان، آتش را 
مقدس می‏دانســتند؛ لذا برای دو چوب متقاطعی که برافروزنده آتش بود، نیز قداست قائل 
می‏شدند. همچنین چلیپا را به عنوان مظهر نور می‏پنداشتند و بدین ترتیب آتش، که همانند 
یک رشــته، سه عالم آسمان )آذرخش( و فضا )خورشــید( و زمین )آتش( را به هم پیوند 
می‏زد، مقدس شمرده و ستایش می‏شد. از این رو چلیپا، نمادی از خورشید و الهه شمس و 

نیز آتش بوده و نزد ایرانیان باستان، رمزی آیینی و اعتقادی به شمار می‏آمده است.
7ـ شکل واژه صلیب عیناً و با کمترین تغییر و به طور مستقیم از زبان فارسی به زبان عربی 
انتقال یافته است، اما معنا و مفاهیم واژه به همان معنایی است که در دین مسیحیت کاربرد 

داشته است.
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Abstract
Modern research about how to recognize the characteristics of verses and 
surahs with similar meanings or the semantic implications of a word in 
the verses of the Qur'an is one of the recent approaches in the linguis-
tics of the Holy Qur'an which leads to a deep understanding of the heart 
and basics of divine teachings in the Qur’an. The word throne in various 
verses of the Holy Quran has a lot of meanings, whose position and true 
meaning are explained based on the structure of the sentence in terms of 
literature, syntax, and rhetoric as well as the collocation and substitution 
rules. 
    The present study, using the descriptive and analytical method and the 
statistical community of the verses in which the word throne is used, aims 
to explain the semantic implications of “throne” in the Holy Qur’an based 
on the collocation and substitution relations. Considering the synonyms 
of the throne such as science, perfect human heart, sphere, power, etc., it 
seems that the divine throne has many meanings, which are sometimes 
considered from the material world and sometimes from the immaterial 
world.  One of the most important findings of this study is that the best 
substitution for the meaning of throne is divine knowledge and devisal.
Key words: Holy Qur'an, collocation and substitution relationship, 
throne, divine knowledge and devisal.

 - 1) Assistant Professor, Department of Arabic Language and Literature, Payam Noor 
University, Tehran, Iran (Thecorresponding author) Email: j.ranjbar@pnu.ac.ir

 - 2) Master student of Arabic language and literature, Payam Noor University, Tehran, 
Iran Email: ahmadpiri1401a@gmail.com



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13
پاییز و زمستان
1402

228

مقاله علمی - پژوهشی،‌ صص 248-227

DOR: 20.1001.1.26455714.1402.7.2.11.7
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چکیده

یکی از رویکردهای اخیر در علم زبان‌شناسی، پژوهش‏های نوین در نوع شناخت ویژگی‏های 
آیات و سوره‏ها و یا دلالت‏های زبانی و معنایی یک واژه يا آیه در قرآن کریم است که این 
موضوع به فهم عمیق و شــناخت بطن و مبانی معارف الهی در قرآن کریم کمک شــایانی 
می‏کند. واژه عرش در آیات مختلف قرآن کریم دارای معانی متعددی اســت که با توجه به 
ساختار جمله به لحاظ ادبی، نحوی و بلاغی و بر اساس محور هم‏نشینی و جانشینی، جایگاه 
عرش و معنای حقیقی آن تبیین می‏شود. این پژوهش به صورت توصیفی- تحلیلی با جامعه 
آماری آیات عرش در قرآن کریم اســت که واژه عرش با توجه به معانی آن در این آیات بر 
اساس روابط هم‏نشینی و جانشینی و با در نظر گرفتن مترادفات این واژه، از جمله: علم، قلب 
انســان کامل، فلک، قدرت و... مورد تحلیل و واکاوی قرار گرفته و مشخص شد که عرش 
الهی دارای معانی متعددی اســت که گاهی حاکی از عالم مجردات و گاهی هم برحســب 
معنای ظاهری از عالم مادیات به شــمار می‏رود. از مهمترین یافته‏های پژوهش می‏توان به 
این موضوع اشاره کرد که بهترین محور جانشین عرش، علم و جایگاه تدبیر الهی است که 

معنای دقیق آن در این مفهوم یافت می‏شود.
کلمات کلیدی: قرآن کریم، روابط هم‏نشینی و جانشینی، عرش، علم و تدبیر الهی.
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 1. مقدمه
یکی از مسائل پر اهمیتی که در دهه‏های اخیر، قرآن پژوهان و کسانی که با این حوزه سر 
و کار دارند، از آن بهره می‌برند تا به فهم عمیق‏تر و زیر بنایی‏تر مبانی علمی، تفسیری قرآن 
پی ببرند، بهره‏گیری از معنا‏شناســی آیات قرآن کریم در سبک‏های مختلف آوایی، ساختار 
شناســی و ریشه شناسی و بر اســاس محورهایی مانند هم‏نشینی است که در این مسأله با 
استفاده از دیدگاه‏های مختلف اندیشمندان توانمند در عرصه علوم قرآنی به نتایج ارزشمندی 
دست یافته‏اند؛ چراکه پرداختن به یک کلمه و یا یک جمله با شیوه‏های مختلف نحوی، ادبی 
می‏توان عمق فصاحت و بلاغت قرآن را روشــن‏تر کرد که بر اســاس فرموده پیامبر اسلام 

)ص(: قرآن ظاهر و باطنی دارد تا اینکه به هفتاد بطن می‏رسد.
لذا این پژوهش با اختصاص دادن به معنای واژه »عرش«، نظر به ویژگی این کلمه در آیات 
متعدد قرآن، در صدد اســت به منشأ آن پی برده، میزان تناسب معنایی آن با مفاهیم لغوی و 
اصطلاحی که توســط لغت شناسان و مفسرین قرآن نگاشته شده‌است را بررسی نماید. در 
این مقاله ابتدا جایگاه کلمه »عرش« در آیات مختلف به لحاظ نشانه‏ها و دلالت‏های صرفی، 
نحوی و بلاغی تحقیق و سپس ارتباط معنایی در جملات به تناسب، نتیجه‏گیری می‏شود تا 

در نهایت معنای حقیقی عرش به شیوه ادبی تبیین گردد.
اساساً این پژوهش مبتنی بر پاسخ به دو سؤال است:

1. معنای واژه »عرش« و ویژگی‏های معنایی و آوایی آن در آیات قرآن کریم چیست؟
2.رابطه هم‏نشینی و جانشینی عرش با معانی مشابه بر اساس ساختار ادبی؛ نحوی، صرفی 

و بلاغی این کلمه در آیات مختلف قرآن کریم چگونه‌است؟ 

1ـ2. پیشینه پژوهش
در خصوص معناشناسی در قرآن کریم کتب و مقالات متعددی نگاشته شده و بر اساس 
بررسی های به عمل آمده، مقالات متعددی در خصوص تفسیر معنای عرش الهی به رشته 
تحریر درآمده‌است؛ اما براساس تحقیق و بررسی‏های که نویسندگان این مقاله انجام داده‌اند، 
تنها در دو مقاله به صورت اجمالی به معنای عرش و تفسیر آن در قرآن و روایات پرداخته 
شده‌اســت که آن هم بیشتر با رویکرد کلامی و فلسفی به تحلیل این آیات پرداخته شده و 
تحلیل ادبی و زبانی آیات عرش مورد توجه نویســندگان محترم نبوده‌اســت؛ لذا آنچه این 
جســتار را از یافته‏های پیشــین متمایز می‌کند، تحلیل آیات عرش بر مبنای رویکرد ادبی 
و زبانی می‌باشــد. بنابراین در این مقاله تنها به تبیین واژه عرش اکتفا نشــده؛ بلکه به معنا 
شناسی آیات عرش پرداخته و به صورت اختصاصی معنای عرش و دلالت‏های معنایی آن 
را براساس روابط هم‏نشینی و جانشــینی مورد تحلیل و واکاوی قرار گرفته‌است. دو مورد 
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از پژوهش هایی که در خصوص واکاوی عرش و مترادفات آن انجام گرفته‌اســت عبارت 
است از:

ـ مقاله »معنا شناســی عرش در قرآن کریم« نوشــته نسرین حســن زاده )1397( که در 
چهارمین کنگره بین المللی فرهنگ و اندیشه دینی منتشر گردیده، به شکلی خیلی مختصر 

به معنای عرش و برخی مترادفات آن از دیدگاه مفسرین پرداخته‌است.
ـ مقاله »نقد و بررسی معنا شناسی و مفردات واژگان عرش و کرسی در قرآن« که توسط 
فرجی و همکاران)1395( در همایش ملی واژه پژوهی در علوم اســامی نگاشته شده‌است 

بیشتر به بررسی تفاوت معنای عرش و کرسی پرداخته شده‌است.

2. ادبیات نظری پژوهش

2ـ1. مفهوم لغوی عرش
لغت شناســان معنای عرش را شیئ مرتفع می‏دانند و می‏گویند: عرش از ماده »ع، ر، ش« 
بوده، که معنای ماده آن عبارت اســت از ارتفاع چیزی که بنا می‏شــود، سپس برای هر چیز 
مرتفعی به لحاظ مناسبت با آن به کار رفته‌است)ابن زكریا، ‌1404ق، ج4: ص 264(. به همین 
دلیل در برخی کتب لغت، عرش را به دلیل بالا بودن و ارتفاع، به هر شی مسقف می‏گویند، 
که در این صورت جمع آن عروش اســت)راغب اصفهانى، 1412ق: ص 558(. لذا برخی 
دیگر نیز با همین نگاه عرش را، به معنای تخت حکومت می‏دانند و »عرش خانه« را به دلیل 
ارتفاع سقف آن خانه معنا می‏کنند)ابن منظور، 1414 ق، ج3: ص1009(. در عین حال خانه 
را به واسطه ارتفاع بناهایش »عریش« نیز می‏گویند و اگر به سریر نیز، »عرش« می‏گویند به 
این دلیل است كه نسبت به چیزهای دیگر مرتفع است، مانند آیه شریفه: »وَ دَمَّرْنا ماكانَ یصْنعَُ 

فرِْعَوْنُ وَ قوَْمُهُ وَ ما كانوُا یعْرِشُونَ«1)اعراف، 137(.
لذا بر اســاس قاعده ارجحیت حمل الفاظ بر معانى حقیقی آنها. مشــخص گردید که در 

تفسیر و تأویل معانی متعدد واژه »عرش«، معنای ارتفاع در کلام اهل لغت جامعیت دارد.

2ـ2. مفهوم اصطلاحی عرش
در نوع نگاه ادبیات معنایی)که شــامل قرآن، روایات و علــوم و معارف دینی می‏گردد( 
این واژه در معنایی خاص- منتســب به خداوند- استعمال شده‌است که در تفسیر و کشف 
حقیقت آن، دیدگاه‏های مختلفی بیان گردیده‌اســت و بحث گسترده‏ای در این زمینه وجود 
دارد؛ یکی از معانی اصطلاحی ‌عرش؛ تختی اســت که در آسمان هفتم قرار دارد و خداوند 
بر روی آن جای گرفته‌اســت که ‌این دیدگاه منســوب به حشــویه، ‌مجسّمه و مشبهِّه‌است 

1( آنچه فرعونيان ]از كاخهاى مجلل‏[ م‏ىساختند و آنچه از باغات داربست دار فراهم ساخته بودند درهم كوبيديم.
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 )شهرستانی، 1384، ج1: ص 96(.
معنای دیگری که برخی علما بیان کرده‏اند، ‌عرش، به معنای فلک نهم است که محیط بر 
عالم جسمانی است )حکیم سبزواری، 1379، ج4:ص 379(. این دیدگاه که بر اساس هیأت 
بطلمیوســی به تفســیر آیات قرآن درباره آسمان‌ها و زمین می‌پردازد، ‌عرش را بر فلک نهم 
تطبیق نموده، که با حرکت یومیه خود، زمان را به وجود می‌آورد و بر ســایر افلاک که در 

درون آن جای گرفته‌اند، احاطه دارد)ر. ک. طباطبایی، 1362، ج7:ص 295(.
از دیدگاه دیگر، عرش را به معنای ملک می‏داند)مفید، 1413ق:ص 76 (. گاهی نیز عرش، 
به معناى مجموعه عالم هســتى و یا عالم ماورای طبیعت می‌باشد و حاملان آن فرشتگانى 
هستند كه پایه‏هاى تدبیر این جهان به فرمان خدا بر دوش آنهاست)مکارم شیرازی، 1371، 

ج20:ص 38(.
برخــی از اندیشــمندان عرش را به معنای مقامی از مراتب علــم فعلی الهی می‏دانند که 
همــه تدابیر و اوامــر الهی در آن‏جا صادر می‌شــود و خداوند متعال عالــم را با آن تدبیر 

می‏کند)طباطبایی، 1390، ج17:ص 298(.

3. تحلیل روابط هم‏نشینی واژه »عرش« در آیات قرآن کریم 
واژه عرش الهی در آیات مختلف قرآن به کار برده شده‌اســت و تعداد این آیات با تتبع 
کامل حدود 25 آیه‌اســت که در هر کدام نیز معنای خاص خود را با توجه به شأن نزول و 

جایگاه این واژه در جمله از جهت ادبی دارد.
واژه »عــرش« در برخی از آیات در معنای لغوی خود به کار رفته، در برخی از موارد در 
معنای کنایی و بعضی نیز حقیقی اســتعمال شده و احتیاج به بررسی دقیق جهت تشخیص 
معنای حقیقی از کنایی و لغوی ‌دارد؛ ‌لذا این تحقیق با تتبع کامل و با نگاه به تمام آیاتی که 

در بردارنده لفظ عرش یا هر یک از مشتقات آن هستند، به مفهوم حقیقی می‏پردازد؛ 
در برخی آیات قرآن به صراحت عرش به معنای لغوی تخت به کار رفته‌است:

3-1. رابطه هم‏نشینی عرش با معنای لغوی 
3ـ1ـ1. »وَ دَمَّرْنا ماكانَ یصْنعَُ فرِْعَوْنُ وَ قوَْمُهُ وَ ما كانوُا یعْرِشُونَ«1)اعراف/137(.

در این آیه شریفه مراد از »ما كانوُا یعْرِشُونَ«، بناهاى آنان یا فقط چیزها‌ى سقف‌دار از قبیل 
خانه‌ها و داربست‏ها و غیره است، یعنى آنچه فرعون و قومش می‏ساختند و آنچه از قصور 

و داربست‏ها بالا م‌ىبردند، از بین بردیم و تباه كردیم)قرشی، 1412، ج 4: ص316(. 

1( و آنچه فرعون و فرعونيان )از كاخ‏هاى مجلّل( م‏ىساختند، و آنچه از باغهاى داربست‏دار فراهم ساخته بودند، در هم كوبيديم!) 
اعراف: 7، آیه 137 (



سال هفتم 
شمارة دوم
پیاپی: 13
پاییز و زمستان
1402

232

ِّی وَجَدْتُ امْرَأةًَ تمَْلِكُهُمْ وَ أوُتیِتْ مِنْ كُلِّ شَ‌یءٍ، وَ لهَا عَرْشٌ عَظِیمٌ«1)نمل/23(.  3-1-2. »إنِ
در این آیه شــریفه، از تخت پادشاهی ملکه ســبأ، تعبیر به »عرش بزرگ« شده‌است)ابن 

منظور، 1414 ق، ج6، ص313(.
3ـ1ـ3. »وَ رَفعََ أبَوََیهِ عَلَى العَْرْشِ«2)یوسف/100(. 

3ـ1ـ4. »أیَكُمْ یأْتیِنیِ بعَِرْشِها قبَْلَ أنَْ یأْتوُنیِ مُسْلِمِینَ«3)نمل/38(.
در تمامی این آیات مراد از »عرش«، معنای لغوی یعنی تخت حكومت و ســریر سلطنت 

است)قرشی، 1412، ج 4: ص316(. 

3ـ2. رابطه هم‏نشینی عرش با استیلای الهی 
در تعدادی از آیات دیگر قرآن کریم عرش در معنای لغوی به کار نرفته‌اســت که حسب 

مورد به جهت نکات ادبی و بلاغی تبیین می‌گردد؛ 
در هفت آیه قرآن، »استوای خداوند بر عرش« وجود دارد که معنای آن بررسی می‏شود.‌

ــماواتِ و الْأْأَرْضَ ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ  َّذی خَلَقَ السَّ ُ ال َّكُمُ اللَّهَّ 3ـ2ـ1. »إنَِّ رَب
راتٍ بأَِمْرِهِ ألَا لهَُ الخَْلْقُ و الْأْأَمْرُ  مْسَ و القَْمَرَ و النُّجُومَ مُسَخَّ یغْشِــی اللَّیلَ النَّهارَ یطْلُبهُُ حَثیثاً و الشَّ

ُ رَبُّ العْالمَینَ«4)اعراف/54(.  تبَارَكَ اللَّهَّ
مْسَ  رَ الشَّ ــماواتِ بغَِیرِ عَمَدٍ ترََوْنهَا ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ وَ سَخَّ َّذی رَفعََ السَّ ُ ال 2-2-3. »اللَّهَّ

ِّكُمْ توُقنِوُنَ«5)رعد/2(. لُ الْْآیاتِ لعََلَّكُمْ بلِِقاءِ رَب ِّرُ الْأْأَمْرَ یفَصِّ ى یدَب وَ القَْمَرَ كُلٌّ یجْری لِِأَجَلٍ مُسَمًّ
حْمنُ عَلَى العَْرْشِ اسْتوَى«6)طه/5(. ‏ 3-2-3. »الرَّ

ةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ  ــماواتِ وَ الْأْأَرْضَ وَ ما بیَنهَُما ف‏ی سِــتَّ َّذی خَلَقَ السَّ 4-2-3. »ال
حْمنُ فسَْئلَْ بهِِ خَبیراً«7)فرقان/59(. الرَّ

ماواتِ وَ الْأْأَرْضَ وَ ما بیَنهَُما ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ  َّذی خَلَقَ السَّ ُ ال 5-2-3. »اللَّهَّ

1( من زنی را یافتم که پادشاه آن قوم بود و برای او تخت پادشاهی بزرگی بود. 
2( پدر و مادرش را بر بالا و روی تخت برد.

3( سلیمان )علیه السلام( گفت: اى مردم كدام یك از شما تخت ملكه را پیش من م‏ىآورد، پیش از آنك‏ه به حالت تسلیم بیایند.
4( ‌‌پروردگار شما خداوندى است كه آسمان‏ها و زمین را در شش روز ]شش دوران‏[ آفرید، سپس به تدبیر جهان هستى پرداخت با 
]پرده تاری‏ك[ شب، ‌روز را م‏ىپوشاند و شب به دنبال روز به سرعت در حركت است و خورشید و ماه و ستارگان را آفرید در حال‏ى 
كه مسخر فرمان او هستند. آگاه باشید كه آفرینش و تدبیر ]جهان‏[ براى او ]و به فرمان او[ است پر بركت ]و زوال ناپذیر[ است، 

خداوندى كه پروردگار جهانیان است. 
5( خداوند، همان كسى است كه آسمان‏ها را- بدون ستونى كه قابل رؤیت باشد- آفرید، سپس بر عرش استیلا یافت )و زمام تدبیر 
جهان را به اختیار گرفت( و خورشید و ماه را مسخّر ساخت كه هر كدام تا زمان معینى حركت دارند. كارها را او تدبیر مك‏ىند، آیات 

را )براى شما( تشریح م‏ىنماید تا به لقاى پروردگارتان یقین پیدا كنید. 
6( خداوند رحمن بر عرش مسلّط است‏.

7( او خدائى است كه آسمان‏ها و زمین و آنچه را در میان این دو است در شش روز )شش دوران( آفرید، سپس بر عرش قدرت 
قرار گرفت. )و به تدبیر جهان پرداخت( او خداوند رحمان است از او بخواه كه از همه‏ چیز آگاه است‏.
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 ما لكَُمْ مِنْ دُونهِِ مِنْ وَلیِ وَ لا شَفیعٍ أفَلَا تتَذََكَّرُون«1)سجده/4(
ماواتِ وَ الْأْأَرْضَ ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ یعْلَمُ ما یلِجُ  َّذی خَلَقَ السَّ 6-2-3. »هُوَ ال
 ُ ــماءِ وَ ما یعْرُجُ فیها وَ هُوَ مَعَكُمْ أیَنَ ما كُنْتمُْ وَ اللَّهَّ فیِ الْأْأَرْضِ وَ ما یخْرُجُ مِنْها وَ ما ینْزِلُ مِنَ السَّ

بمِا تعَْمَلُونَ بصَیر«2)حدید/4(.
ــماواتِ وَ الْأْأَرْضَ ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ  َّذی خَلَقَ السَّ ُ ال َّكُمُ اللَّهَّ 7-2-3. »إنَِّ رَب

ُّكُمْ فاَعْبدُُوهُ أفَلَا تذََكَّرُونَ«3)یونس/3( ُ رَب ِّرُ الْأْأَمْرَ ما مِنْ شَفیعٍ إلِاَّ مِنْ بعَْدِ إذِْنهِِ ذلكُِمُ اللَّهَّ یدَب
حْمنُ عَلَى العَْرْشِ  در قرآن كریم شــش بار عبارت »اسْــتوَ‏ى عَلَى العَْرْشِ« و یك بار »الرَّ
اسْتوَى«، آمده‌است، اهل لغت کلمه »استوی« را به معنای تسلط و سیطره دانسته، می‏گویند: 
هر گاه »اســتوى« با »على« بیاید، به معنى استیلا م‏ىباشد )مصطفوی، 1402:ج 5، ص279(. 

بنابراین معناى آیه این می‏شود که: »رحمان بر عرش مستولى و مسلّط شد«.
ــماواتِ و الْأْأَرْضَ ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى  َّذی خَلَقَ السَّ ُ ال َّكُمُ اللَّهَّ در آیه شــریفه »إنَِّ رَب
راتٍ بأَِمْرِهِ ألَا لهَُ الخَْلْقُ  مْسَ و القَْمَرَ و النُّجُومَ مُسَخَّ العَْرْشِ یغْشِــی اللَّیلَ النَّهارَ یطْلُبهُُ حَثیثاً و الشَّ
ُ رَبُّ العْالمَینَ« )اعراف/54(، جمله اسمیه است که تأکید بیشتری نسبت به  و الْأْأَمْرُ تبَارَكَ اللَّهَّ
جمله فعلیه دارد و با حرف مشبهة بالفعل شروع شده‌است و طبعا یک نوع تأکید مطلب را 
می‏رســاند. خدای متعال خلقت آسمان ها و زمین را در شش روز و یا دوره بیان می‏دارد و 
ســپس با واژه »ثم«، مطلب بعد را به موضوع مهم خلقت آسمان ها و زمین عطف می‏کند؛ 
مبنی بر اینکه خدای متعال بعد از خلقت آنها، بر عرش مســتولی شد و بعد تغییر در ایجاد 
شب و روز و خلقت ماه و خورشید را که نشانه تسلط و خالقیت الهی است، بیان می‏دارد.

مرحوم طبرسی در تفسیر مجمع البیان که یکی از تفاسیر ارزشمند ادبی است بیان می‏دارد 
که برخی می‏گویند: »ثم« در اينجا به معناى »واو« اســت )يعنى: و اســتوى على العرش( و 
لفظ »ثم« در اينجا براى فهماندن معناى تدبير در كار آمده‌است، يعنى: پس از آنكه آسمان‏ها 
و زمين را آفريد، دســت به كار تدبير )و اداره كار( آنها شــد؛ چنان‏چه استواء پادشاه بر تاج 
و تخت پادشاهى به آن است كه به تدبير كار استيلا يابد و چون تدبير همه كارها از طرف 
عرش صادر می‏گردد، از اين رو نام عرش ذكر شــده و به همين جهت است‏ كه مردم براى 
ِّرُ الْأْأَمْرَ« يعنى كار  خواستن حاجت‏هاى خود دست به طرف عرش بلند ميك‏نند و جمله »يدَُب
را اندازه‏گيرى كرده و به‌ترتيب خود جارى ســاخت و روى مراتبى مرتب نمود. با توجه به 

1( خداوند آن كسى است كه آسمان‏ها و زمین و آنچه میان این دو است را در شش روز )دوران( آفرید، سپس بر عرش )قدرت( 
قرار گرفت، هیچ ولىّ و شفاعت كننده‏اى براى شما جز او نیست، آیا متذكّر نم‏ىشوید‏؟

2( خداوند متعال كسى است كه آسمان‏ها و زمین را در شش روز )شش دوران( آفرید، سپس بر عرش غالب، مسلّط و محیط شد )و 
به تدبیر جهان پرداخت( و آنچه را در زمین فرو م‏ىرود، م‏ىداند و آنچه از آن خارج م‏ىشود و آنچه از آسمان نازل م‏ىگردد و آنچه 

به آسمان بالا م‏ىرود را م‏ىداند و او با شماست هرجا كه باشید و خداوند نسبت به آنچه انجام م‏ىدهید بیناست.
3( همانا پروردگار شما خداوندى است كه آسمان‏ها و زمین را در شش روز آفرید، سپس بر عرش مسلط و محیط و غلبه یافت و 
به تدبیر كار ]جهان‏[ پرداخت. هیچ شفاعت‏ كننده‏اى جز به اذن او وجود ندارد، این است خداوند پروردگار شما، پس او را پرستش 

كنید. آیا متذكر نم‏ىشوید؟
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اينكه استحكام و دوام عاقبت آنها را نيز منظور داشته‌است)طبرسی، ج11، ص256(.
ِّرُ الْأْأَمْرَ« نیز، یک نکته مهم نحوی قرار دارد و آن  در آیه شریفه »ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ یدَب
اینکه »یدبر الامر« به عنوان جمله حالیه بعد از استوای الهی بر عرش آمده که می‏تواند معنای 
این واژه را تا حدود زیادی مشــخص کند؛ مبنی بر اینکه مفهوم استوای بر عرش، تدبیر و 
ربوبیت امور و نه صرفا یک شیء مادی است، لذا علامه طباطبایی معتقدند که عرش الهی به 
معنای »مرکز تدبیر« است و آیه شریفه بر عموميت تدبير خداوند و نفى هر مدبر ديگرى غير 
از او دلالت می‏کند، همان‏طوركه در آیه شریفه: »ذُو العَْرْشِ المَْجِيدُ فعََّالٌ لمِا يرُِيدُ« )بروج/16(، 
در افاده اينك‏ه عرش، مقامى است كه تمامى تدابير عمومى عالم از آن‏جا منشا گرفته و اوامر 
تكوينى خدا از آن‏جا صادر م‏ىشود، اشاره دارد. آيه‏ شریفه »وَ ترََى المَْلائكَِةَ حَافِّينَ مِنْ حَوْلِ 
« )زمر/75(. نيز، اشاره به همین معنا دارد، چون  ِّهِمْ وَ قضُِيَ بيَْنهَُمْ باِلحَْقِّ العَْرْشِ يسَُبِّحُونَ بحَِمْدِ رَب
محل كار ملائكه را كه واســطه‏ها و حاملين اوامر او جهت تدابير او هســتند، اطراف عرش 
دانسته‌اســت. احتفاف ملائکه به لحاظ ادبی بر وزن افتعال به معنای حلقه زدن دور عرش 
ملائكه را به عرش ذكر مك‏ىند، نكته ديگرى را نيز افاده م‏ىنمايد و آن اين است كه كسانى 
هم هستند كه عرش پروردگار را حمل مك‏ىنند و معلوم است كه اين اشخاص بايد كسانى 
باشند كه چنين مقامى رفيع و موجود عظيمى كه مركز جميع تدابير الهى و مصدر آن است، 

قائم به وجود آنان باشد)طباطبایی، 1390:ج 8، ص158(. 
در تفســير آيه ‏»ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْش يغُْشِي اللَّيْلَ النَّهارَ« )اعراف/54(. نیز، می‏توان چنین 
گفت که استواء بر عرش به معنای اين است كه ملك او همه عالم را فرا گرفته و زمام تدبير 
امور همه عالم به دست او است و اين معنا درباره خداوند متعال آن‏طور كه شايسته ساحت 
كبرياىي و قدس او باشــد، عبارت از: ظهور سلطنتش بر عالم و استقرار ملكش بر اشياء، به 
تدبير امور و اصلاح شــؤون آنهاست، بنابراين استواء حق عز و جل بر عرش، مستلزم اين 
است كه ملك او بر همه اشياء احاطه داشته، تدبيرش بر اشياء چه آسمانى و چه زمينى، چه 
خرد و چه كلان، چه مهم و چه ناچيز گسترده باشد، در نتيجه خداى تعالى رب هر چيز و 
يگانه در ربوبيت است، چون مقصود از رب جز مالك و مدبر چيز ديگرى نيست، به همين 
جهت دنبال اســتواء بر عرش داســتان مليكت او را بر هر چيز و علمش به هر چيز را بيان 

داشت، كه همين خود جنبه تعليل و احتجاج براى استواء مذكور است.
حْمنُ عَلَى العَْرْشِ اسْتوَى« )طه/5(، مبالغه  کلمه »رحمان«، در نگاه ادبی، نحوی به جمله »الرَّ
اســت در رحمتى كه آن عبارت اســت از: افاضه به ايجاد و تدبير و در غالب صيغه مبالغه 
كثرت را م‏ىرساند و با استواء مناسب‏تر است، تا مثلا رحيم، يا ساير اسماء و صفات او و لذا 

در ميان همه آنها »رحمان« را نام برد )طباطبایی، 1390: ج14، ص121(. 
حْمنُ عَلَى العَْرْشِ« مبتدا و خبر است  بعض‏ى علمای دیگر نیز با اشاره به اینکه : جمله‏ »الرَّ
ماواتِ« است و كلمه »له« متعلق  و كلمه »اســتوى« فعلى است كه فاعلش جمله‏ »ما فيِ السَّ
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 به كلمه اســتوى است، معتقدند که معنا چنين م‏ىشود كه: خدا بر عرش است و هر چه در 
آسمان‏هاســت، پس استواء خداوند بر عرش به معنای مقام تدبير موجودات بعد از خلقت 
آنهاست‏ و تعبير به استواء در عرش اشاره‌ است به مقام تدبير موجودات و به نظام در آوردن 
آنها، نظامى عام و پيوسته، كه حاكم بر همه آنها باشد و به همين جهت به اين معناست. در 
اغلب مواردى كه اين تعبير آمده، دنباله‏اش ىكي از تدبيرها را به عنوان نمونه ذكر كرده‌است؛ 
مثلا كي جا فرموده: »ثمَُّ اسْــتَوى‏ عَلَى العَْرْشِ يغُْشِي اللَّيْلَ النَّهار )یونس/3(. و در جاى ديگر 
ِّرُ الْأْأَمْر«َ )یونس/3( و جاى ديگر فرموده: »ثمَُّ اسْــتَوى‏  فرموده: »ثمَُّ اسْــتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ يدَُب
عَلَى العَْرْشِ يعَْلَمُ مــا يلَِجُ فيِ الْأْأَرْضِ« )حدید/4(. و نيز فرموده: »ذُو العَْرْشِ المَْجِيدُ فعََّالٌ لمِا 
يرُِيد«ُ )بروج /15و 16(. و اگر بعد از خلقت آســمان‏ها و زمين، مســأله استواء بر عرش را 
ذكر كرده، این تقدم و تأخر براى اين اســت كه ســخن در اختصاص ربوبيت و الوهيت به 
خداى يگانه اســت و در چنين مقامى صرف استناد خلقت به خداى تعالى، در باطل كردن 
عقيده بت‏پرســتان كافى نبود، چون آنها منكر اين استناد نيستند، بلكه منكر استناد تدبير به 
خدا هستند و م‏ىگويند: تدبير عالم كه همان ربوبيت بوده باشد، كار خدايان ماست، در نتيجه 
الوهيت )استحقاق پرستش( نيز مختص به آن خدايان است و براى خدا تنها اين م‏ىماند كه 
رب آن ارباب و معبود آن معبودهاست. لذا لازم بود بعد از مسأله خلقت، استواء بر عرش را 
هم بياورد، چون بين خلقت و تدبير ملازمه هست، يعنى ىكي از ديگرى جداىي پذير نيست، 
لذا در آيه مورد بحث هر دو را ذكر كرد تا بفهماند پديد آورنده موجودات همان كسى است 
كه مدبر آنهاست، پس خدای متعال به تنهاىي رب و اله است، هم چنان كه به تنهاىي خالق 
است و باز به همين جهت در آيه مورد بحث مانند آيات قبل، بعد از ذكر استواء بر عرش، 
نمونه‏اى از تدبير خدا را ذكر نموده و فرموده: »ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ ما لكَُمْ مِنْ دُونهِِ مِنْ وَليٍِّ 
وَ لا شَــفِيعٍ«، چون ولايت و شفاعت نيز مانند استواء بر عرش از شؤون تدبير است. جمله: 
يعٍ«، ولى به معناى كسى است كه مالك تدبير امر چيزى  »ما لكَُمْ مِنْ دُونهِِ مِنْ وَليٍِّ وَ لا شَــفِ
باشد و معلوم است كه امور ما و آن شؤونى كه قوام حيات ما به آنهاست، قائم به هستى است 
و محكوم و در تحت تدبير نظام عامى است كه حاكم بر همه هستى است و نيز محكوم به 
نظام خاصى است كه خود ما انسان‏ها داريم و نظام هر چه باشد، چه عامش و چه خاصش 
از لوازم و خصوصياتى اســت كه خلقت هر چيزى دارد و خلقت هم هر چه باشد، مستند 
به خداى تعالى است، پس اوست كه خصوصيات هر موجودى و از آن جمله انسان را داده 
و در نتيجه باز همان اســت كه براى انسان نظامى مخصوص به خودش و نظامى عام مقرر 
كرده، پس او مدبر و ولى ماست، كه به امور ما رسيدگى نموده و شؤون ما را تدبير مك‏ىند، 
همان‏طور كه ولى هر چيزى است، شرىكي برايش نيست )فخر رازی، 1420:ج 22، ص5(. 
صاحب تفســیر مجمع البیان با اشاره به جمله اســتوی علی العرش معتقدند که از آیات 
متشــابه است و با توجه به تعریف آیه متشابه و محکم بیان می‌دارد که محكم آن است كه 
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از ظاهرش بدون احتياج به هيچ قرينه كه همراه آن باشــد، مراد و منظور، روشــن و معلوم 
باشد، همان‏طور که مجاهد م‏ىگويد: »محكم چيزى است كه معناى آن با معناى ديگر اشتباه 
نشــود و متشابه چيزى است كه معناى آن با معناى ديگرى اشتباه شود؛ لذا گاهی اشتباه در 
اين امور دينى مثل كيتاپرستى و نفى تشبيه و نفى ظلم واقع م‏ىشود چنانكه در مثل آيه‏ »ثمَُّ 
اسْــتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ‏« ممكن است، این‏طور معنا شود که؛ »خدا بر عرش تيكه زده« كه خدا 
مانند شــخصى كه بر تخت م‏ىنشيند بر عرش جلوس كرده باشد و ممكن است به معناى 
غلبه و تســلط خدا بر عرش باشــد  و روشن اســت كه معناى اول درباره خدا غير ممكن 

است)طبرسی،1372: ج3، ص233(.
این جمله که استوای بر عرش را می‌رساند، بر زیادی عظمت دلالت می‌کند و به این معنا 
که عظمت خداوند به اندازه‏ای اســت که هیچ امری از قضا و تقدیر او خارج نمی‏گردد. لذا 
در جمله بعد فرمود: »ما مِنْ شَــفِيعٍ إلَِّاَّ مِنْ بعَْــدِ إذِْنهِِ«‏ زیرا که دلالت بر عزت و کبریایی او 
حْمن‏ُ«  وحُ وَ المَْلائكَِةُ صَفًّا لا يتَكََلَّمُونَ إلَِّاَّ مَنْ أذَِنَ لهَُ الرَّ می‏کند؛ مانند آیه شریفه:‏ »يوَْمَ يقَُومُ الرُّ

که اشاره به عظمت خدواند دارد)زمخشری،1407: ج2، ص328(.
ماواتِ وَ الْأْأَرْضَ فيِ سِتَّةِ أيََّامٍ وَ كانَ عَرْشُهُ عَلَى المْاءِ  َّذِي خَلَقَ السَّ در آیه شــریفه: »وَ هُوَ ال
َّذِينَ كَفَرُوا إنِْ هذا إلِاَّ  َّكُمْ مَبْعُوثوُنَ مِنْ بعَْدِ المَْوْتِ ليَقَُولنََّ ال ليِبَْلُوَكُمْ أيَُّكُمْ أحَْسَنُ عَمَلًا وَ لئَنِْ قلُْتَ إنِ
سِحْرٌ مُبيِنٌ« نیز، جمله »وَ كانَ عَرْشُهُ عَلَى المْاءِ« به این معناست که آنچه تحت تدبیر اوست 
قبل از خلقت آسمان ها و زمین بوده‌است و بالاتر از آسمان ها و زمین است الا ماء که دلیل 

بر این است که این ماء قبل از سماوات و زمین بوده‌است)همان، ج2، ص380(.
حْمنُ عَلَى العَْرْشِ اسْــتَوى«، مجرور و صفت است  حْمن‏ُ در جمله »الرَّ همچنین کلمه الرَّ
برای کسی که خلق کرده‌است که البته رفع بهتر است، زیرا یا رفع است بنا بر مدح با این نظر 
که جمله : »هو الرحمن« در تقدیر گرفته شود و یا مبتدا باشد از این جهت که اشاره کند به 

لام آن به کسی که خلق کرده‌است یعنی لام معرفه باشد.
رفع آن بنا بر این است که» الرحمن« خبر برای مبتدا باشد؛ به این دلیل که استواء بر عرش 
کنایه از ملک باشد. لذا وقتی می‏گویند: فلانی بر عرش مستولی شده‌است، یعنی ملک دارد 
ولو اینکه تاج و تختی هم نداشته باشد. گاهی می‏گویند فلان فرد دارای ید مبسوطه است به 
ِ مَغْلُولةٌَ«؛  این معناست که این فرد جواد و بخشنده است. همچنان که آیه »وَ قالتَِ اليْهَُودُ يدَُ اللَّهَّ
یعنی او بخیل اســت بدون اینکه دســتی تصور گردد؛ که در علم بیان به خاطر نگاه معنایی 

چنین تمثیل هایی وجود دارد)همان، ج3، ص206(.

3-3. رابطه هم‏نشینی عرش با صفات آن
در برخی آیات شــریفه صفات عرش، از جمله »عــرش عظیم«، »عرش کریم« و »عرش 

مجید«، که به گفته مفسرین احاطه و مالکیت و عظمت خداوند بر عرش را می‏رساند: 
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 ُ لا إلِــهَ إلِاَّ هُوَ عَلَیــهِ توََكَّلْتُ و هُــوَ رَبُّ العَْرْشِ  ـوْا فقَُلْ حَسْــبیِ اللَّهَّ ّـَ 1-3-3. »‌فـَـإِنْ توََل
العَْظیمِ«1)توبه/129(.

ا یصِفُون«2)انبیاء/22(. ِ رَبِّ العَْرْشِ عَمَّ ُ لفََسَدَتا فسَُبْحانَ اللَّهَّ 2-3-3. »لوَْ كانَ فیهِما آلهَِةٌ إلِاَّ اللَّهَّ
بْعِ وَ رَبُّ العَْرْشِ العَْظیم«3)مومنون/86(. ماواتِ السَّ 3-3-3. »قلُْ مَنْ رَبُّ السَّ

ُ المَْلِكُ الحَْقُّ لا إلِهَ إلِاَّ هُوَ رَبُّ العَْرْشِ الكَْریمِ«4)مومنون/116(. 4-3-3. »فتَعَالىَ اللَّهَّ
ُ لا إلِهَ إلِاَّ هُوَ رَبُّ العَْرْشِ العَْظیمِ«5)نمل/26(. 5-3-3. »اللَّهَّ

ا یصِفُونَ«6)زخرف/82(. ماواتِ وَ الْأْأَرْضِ رَبِّ العَْرْشِ عَمَّ 6-3-3. »سُبْحانَ رَبِّ السَّ
ةٍ عِنْدَ ذِی العَْرْشِ مَكینٍ«7)تکویر/20(. 7-3-3. »ذی قوَُّ

8-3-3. »ذُو العَْرْشِ المَْجیدُ«)توبه/15(.
وحَ مِنْ أمَْرِهِ عَلى‏ مَنْ یشــاءُ مِنْ عِبادِهِ لیِنْذِرَ یوْمَ  رَجاتِ ذُو العَْرْشِ یلْقِی الرُّ 9-3-3. »رَفیعُ الدَّ

التَّلاقِ«8)غافر/15(
10-3-3. »قلُْ لوَْ كانَ مَعَهُ آلهَِةٌ كَما یقُولوُنَ إذِاً لَابتْغََوْا إلِى‏ ذِی العَْرْشِ سَبیلًا«9)اسراء/42(

برخی علما در رابطه با آیه شریفه: »وَ هُوَ رَبُّ العَْرْشِ العَْظِيم‏ِ«، می‏گویند: یعنی خالق سریر 
عظیمی که از آسمان‏ها و زمین بزرگ‏تر است، به عرش اختصاص پیدا کرد؛ زیرا می‏خواهد 
بگوید » رب العرش عظیم«؛ یعنی پروردگار از عرش بزرگ‏تر اســت. عالم عناصر و افلاک 
مرتبه اول است، سپس زمین، سپس آب و بعد هوا و بعد از آن آتش، سپس افلاک. همچنین 
در رابطه با آیه شریفه »رَبُ‏ العَْرْش‏ِ العَْظِيم‏ِ« یعنی خالق مکانی عظیم که از زمین‌ها و آسمان‌ها 
بزرگ‏تر است و عرش نام دارد؛ زیرا وقتی می‏فرماید: »رب العرش العظیم« به این معناست 
که ربوبیت بزرگ‏تر از عرش اســت و این ربوبیت بــه عرش اختصاص پیدا کرد؛ زیرا هم 

عظمت عرش را و هم عظمت شأن پروردگار می‏رساند)فخر رازی، 1420:ج2، ص264(.
فخر رازی صفت »کریم« در آیه شــریفه »رب العرش الکریم«)نمل/26( را به معنای محل 
ُ لا إلِهَ إلَِّاَّ هُوَ رَبُّ العَْرْشِ العَْظِيمِ«  نزول رحمت دانســته،)همان( می‏گویند: آیه شــریفه »اللَّهَّ
1( اگر آنها روى از حق‏ بگردانند، نگران مباش.‏ بگو خداوند مرا كفایت مك‏ىند، هیچ معبودى جز او نیست، بر او توكل كردم و او 

پروردگار عرش بزرگ است.
2( اگر در آسمان و زمین خدایانى جز الّلّه بود، فاسد م‏ىشدند و نظام جهان بر هم م‏ىخورد. منزّه است خداوند، پروردگار عرش، 

از توصیفى كه آنها مك‏ىنند. ‏
3( بگو اى پیامبر چه كسى پروردگار آسمان‏هاى هفت‏گانه و پروردگار عرش عظیم است؟

4( پس بزرگ‏تر و برتر است، خداوندى كه فرمانرواى حقّ است؛ از اینكه شما را ب‏ىهدف آفریده باشد. معبودى جز او نیست و او 
پروردگار عرش كریم است.

5( خداوندى كه معبودى جز او نیست و پروردگار و صاحب عرش عظیم است.
6( منزه است پروردگار آسمان‏ها و زمین، پروردگار عرش، از توصیفى كه آنها مك‏ىنند. 

7( كه او )جبرئیل( صاحب قدرت است و نزد )خداوند( صاحب عرش والا و صاحب مكانت است.
8( او) خداوند متعال( درجات بندگان صالح را بالا م‏ىبرد، او صاحب عرش است، روح را به فرمانش بر هركس از بندگانش كه 

بخواهد القاء مك‏ىند، تا مردم را از روز ملاقات بیم دهد.
9( ای رسول ما بگو اگر با او خدایانى- آن‏چنانك‏ه آنها م‏ىپندارند- بود، سعى مك‏ىردند راهى به سوى )خداوند( صاحب عرش پیدا كنند.
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)نمل/26( به خاطر نیاز آســمان‏ها و زمین به مدبر اســت و عرش را بعد از آن ذکر کرد، به 
خاطر اینکه اعظم الاجســام است و در عین حال مخلوق و مربوب، و این دلالت می‏کند بر 

اینکه خداوند سبحان نهایت قدرت و ربوبیت است)همان(.
زمخشــری در تفسیر کشــاف که در مباحث نحوی استادی قوی در تحلیل داده‌ها از این 
جهت اســت، ذیل آیه شــریفه »رب العرش الکریم« می‏گوید: در وصف عرش به کریم و 
مجید در آیات توصیف عرش نیز، وصف به کرم خداوند متعال اســت؛ زیرا نزول رحمت، 
خیر و برکت از خداست، اگر گفته شود، چطور می‏شود بین عرش بلقیس و عرش خداوند 
را هدهــد در عظمت آن دو مســاوی دانســت؟ می‏گوییم که بین ایــن دو وصف تفاوت 
اســت؛ زیرا تعظیم عرش بلقیس به نســبت به عرش‏های جنس همان تخت‏های پادشاهان 
اســت؛ ولی وصف عرش الهی به عظمت به نسبت به سایر مخلوقات از آسمان ها و زمین 

است)زمخشری،1407: ج2، ص328(.

4-3. رابطه هم‏نشینی عرش با حاملان آن 
‌‌برخی آیات قرآن که در خصوص »حاملان عرش و ویژگی‏های آنان« سخن می‏گویند، که 
یكی دیگر از مواردی هســتند که باید جهت رسیدن به معنای آوایی »حقیقت عرش« به آن 

پرداخت. ‌‌لذا آیات مرتبط با این موضوع نقل و بررسی می‌شود؛ 
ِّهِمْ و قضُِی بیَنهَُمْ باِلحَْقِّ و  ‌1-4-3. »و ترََى المَْلائكَِةَ حَافِّینَ مِنْ حَوْلِ العَْرْشِ یسَبِّحُونَ بحَِمْدِ رَب

ِ رَبِّ العْالمَینَ«1)زمر/73(. قیلَ الحَْمْدُ لِِلَّهَّ
ِّهِمْ وَ یؤْمِنوُنَ بهِِ وَ یسْتغَْفِرُونَ  َّذینَ یحْمِلُونَ العَْرْشَ وَ مَنْ حَوْلهَُ یسَــبِّحُونَ بحَِمْدِ رَب 2-4-3. »ال
َّنا وَسِعْتَ كُلَّ شَ‏یءٍ رَحْمَةً وَ عِلْماً فاَغْفِرْ للَِّذینَ تابوُا وَ اتَّبعَُوا سَبیلَكَ وَ قهِِمْ عَذابَ  للَِّذینَ آمَنوُا رَب

الجَْحیمِ«2)غافر/7(.
ِّكَ فوَْقهَُمْ یوْمَئذٍِ ثمَانیِةٌ«3)حاقه/52(. 3-4-3. »وَ المَْلَكُ عَلى‏ أرَْجائهِا وَ یحْمِلُ عَرْشَ رَب

‌برخی از مفسران با عنایت به »فرا مادی« بودن معنای عرش، در آیه شریفه »و ترََى المَْلائكَِةَ 
حَافِّیــنَ مِنْ حَوْلِ العَْرْشِ ...«، »عــرش« را مقامى می‏دانند كه فرامین و اوامر الهى از آن مقام 
صادر م‏ىشود، ‌یعنی خدای متعال با آن امر عالم را تدبیر مك‏ىند و »ملائكه«، به معنای ‌مجریان 
مشــیت خدا و عاملان به اوامر او هســتند و دیدن ملائكه به این حال كنایه است از اینك‏ه 
بعد از در هم پیچیده شدن آسمان‏ها، ‌ملائكه را به این‏صورت و حالت م‏ىبینید )طباطبایی، 
1( )و در آن روز( فرشتگان را م‏ىبینى كه بر گرد عرش خدا حلقه زده‏اند )و حمد او م‏ىگویند( و در میان بندگان به حق داورى 

م‏ىشود )سرانجام( گفته م‏ىشود: حمد مخصوص پروردگار جهانیان است.
2( فرشتگانى كه حاملان عرشند و آنها كه گرداگرد آن )طواف مك‏ىنند( تسبیح و حمد خدا م‏ىگویند و به او ایمان دارند و براى 
مؤمنان استغفار م‏ىنمایند، م‏ىگویند پروردگارا رحمت و علم ب‏ىمنتهایت تمام عالم را فرا گرفته‌است، پس بیامرز كسانى را كه توبه 

كردند و راه تو را متابعت نمودند و آنها را از عذاب جهنمّ‏ بازدار.
3( و فرشتگان در جوانب و كناره‏هاى آسمان قرار م‏ىگیرند )و براى انجام ماموریت‏ها آماده م‏ىشوند( و آن‏ روز عرش پروردگارت 

را هشت فرشته بر فراز همه آنها حمل مك‏ىنند.
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 1390: ج17، ص 299-298(.
ِّهِمْ. . . «، عطف جمله  َّذینَ یحْمِلُونَ العَْرْشَ وَ مَنْ حَوْلهَُ یسَبِّحُونَ بحَِمْدِ رَب همچنین در جمله »ال
»و من حوله« بر حاملان عرش نیز، مشخص می‏کند که حاملان عرش هم از ملائكه‏اند: ‌چون 
در آیه‏ »و ترََى المَْلائكَِةَ حَافِّینَ مِنْ حَوْلِ العَْرْشِ« )زمر/75(، تصریح دارد كه طواف كنندگان 
پیرامون عرش از ملائكه‏اند، پس حاملین عرش نیز از این طایفه‏اند )طباطبایی، 1390: ج17، 

ص 308(.
ِّكَ فوَْقهَُمْ یوْمَئذٍِ  در مورد اینك‏ه ضمیر در »فوَْقهَُم‏ْ« )بر فراز آنها( در جمله »یحْمِلُ عَرْشَ رَب
ثمَانیِةٌ«، به انسان‏ها بر م‏ىگردد یا به فرشتگان، احتمالات متعددى داده شده و چون در جمله 
قبل از آن ســخن از فرشتگان است، ظاهر این است كه به آنها بر م‏ىگردد و به این ترتیب 
فرشــتگان گرداگرد جهان را فرا م‏ىگیرند و بر بالاى آنها )بالا از نظر مقام( هشــت فرشته 
حاملان عرش خداینــد و این احتمال نیز وجود دارد كه حاملان عرش خدا افرادى برتر و 
بالاتر از فرشتگانند و در این صورت با حدیث مذکور كه حاملان عرش خدا را هشت نفر از 
انبیاء و اولیاء م‏ىشمرد، تطبیق مك‏ىند)مکارم شیرازی،1371: ج24، ص452(، روایت دیگری 
نیز در همین موضوع از امام کاظم )علیه السلام( است که فرمودند: حاملان عرش روز قیامت 
هشت نفرند: چهار نفر از پیشینیان که آنها نوح، ابراهیم، موسی و عیسی هستند و چهار نفر 
از آخرین که آنها محمد)ص( و علی و حســن و حسین )علیهم السلام( می‌باشند« )کلینی، 

1407 ج1، 179-180( و این احتمال را تقویت می‏کند.
پــس نتیجه این کــه: این حاملان عرش گرچه صریحاً در این آیه تعیین نشــده‏اند كه از 
فرشــتگان هســتند یا غیر آنها، ولى ظاهر تعبیرات مجموع آیات نشــان م‏ىدهد كه آنها از 
فرشتگان هستند، ولى مشخص نیست كه آیا هشت فرشته‏، یا هشت گروه كوچك یا بزرگ 

هستند. 

5-3. رابطه هم‏نشینی عرش با استقرار عرش بر آب
آیات دیگری که به موضوع »حقیقت عرش« مرتبطند و به خلقت آســمان‏ها و زمین نیز 
اشاره دارند، ‌‌آیاتی هستند که عرش الهی را بر آب مستقر می‏دانند. در این زمینه نیز مفسران 

و اندیشمندان نظرات مختلفی دارند که بررسی می‏گردد؛ ‌
ماواتِ و الْأْأَرْضَ ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ و كانَ عَرْشُهُ عَلَى المْاءِ لیِبْلُوَكُمْ  َّذی خَلَقَ السَّ 1-5-3. »و هُوَ ال
َّذینَ كَفَرُوا إنِْ هذا إلِاَّ سِحْرٌ  َّكُمْ مَبْعُوثوُنَ مِنْ بعَْدِ المَْوْتِ لیَقُولنََّ ال أیَكُمْ أحَْسَنُ عَمَلًا و لئَنِْ قلُْتَ إنِ

مُبینٌ«1)هود/7(

1( ‌او كسى است كه آسمان‏ها و زمین را در شش روز )شش دوران( آفرید. و عرش سلطه و احاطه و )قدرت( او بر آب قرار داشت 
)به خاطر این آفرید( تا شما را، ‌آزمایش كند تا كدام یك عملتان بهتر است و اگر بگوئى شما بعد از مرگ برانگیخته م‏ىشوید، مسلّما 

كافران م‌ىگویند این سحر آشكارى است. 
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بعضی از علما قائلند به این که: »ماء«، همان علم الهی است و این که »ماء« به علم تشبیه 
شده‌است، به این خاطر است که علم سبب حیات روح است، همان‏طور که آب سبب حیات 
جسم‏ است. به همین دلیل هم از »ماء« به »علم« تعبیر شده‌است)آملی، 1422: ج4، ص252(

َّذِينَ يحَْمِلُونَ العَْرْشَ وَ مَنْ حَوْلهَُ  برخی دیگر از مفســران نیز در خصوص آیه شــریفه: »ال
َّنا وَسِــعْتَ كُلَّ شَي‏ْءٍ رَحْمَةً وَ  ِّهِمْ وَ يؤُْمِنوُنَ بهِِ وَ يسَْــتغَْفِرُونَ للَِّذِينَ آمَنوُا رَب يسَُــبِّحُونَ بحَِمْدِ رَب
عِلْماً«)غافر/7( ، می‏فرمایند: حاملان عرش، مظهر رحمت الله الواسعه هستند و حمله عرش 
خدا و علم الهی هســتند، همان‏طور که در روایات نیز به همین مسأله اشاره کرده اند)آملی، 
1422: ج4، ص252(: مانند روایت امام صادق )علیه السلام( که در خصوص آیه شریفه »وَ 
كانَ عَرْشُهُ عَلَى المْاء«، می‏فرماید: خدای متعال علمش و دینش را بر آب حمل کرد، قبل از 
این که زمین یا آسمان یا جن یا انس، شمس و قمری باشد، سپس وقتی اراده کرد، خلق کند 
عالم خلقت را فرمود: چه کسی پروردگار شماست؟ پس اولین فردی که جواب داد، رسول 
الله )ص( بود و امیر المومنین )ع( و ائمه اطهار )علیهم السلام( گفتند: تو خدای ما هستی و 
خداوند حمل کرد علم و دینش را بر آنها، سپس فرمود: این‏ها حاملان علم دین من و امنای 

من در خلقت هستند)شیخ صدوق، 1398: ص319(. 
ماواتِ وَ الْأْأَرْضَ  َّذِي خَلَقَ السَّ حال با توجه به این‏که امام علیه السلام در آیه شریفه: »وَ هُوَ ال
فيِ سِتَّةِ أيََّامٍ وَ كانَ عَرْشُه‏ُ عَلَى‏ المْاءِ«)هود:7(، فرمود: عرش قبل از خلقت آسمان‏ها و زمین 
بوده‌است، حال اگر از عرش، عرش معنوی اراده شود، که همان عقل اول است و اگر اراده 
شود عرش صوری، که همان فلک اعظم اطلس نهم است؛ یعنی مراد از ماء همان ماء صوری 

است)آملی، 1422: ج4، ص251(.
برخــی از محدثان ماء را از اولین موجودات ممکن و اصل آنها می‏دانند و می‏گویند: علم 
خدا بر روی آب بوده‌است و هیچ جسم دیگری نبوده، پس معلوم می‏شود  که منظور از آب 

هم جسم نیست و بلکه همان علم است)صالح مازندرانی،1382: ج6، ص29(.
پس در آیه كريمه »وَ كانَ عَرْشُهُ عَلَى المْاء«ِ، مراد از »عرش«، علم و قدرت واسعه، احاطه 
علمى و شــهودى و نيز احاطه تشريعى و تعليمى و دينى است، لذا محتمل است، مراد آن 
باشد كه »حمل فرمود و موهبت نمود بر ماء كه عنصر بسيط و قابليت همه‏گونه صورت را 
دارد و صورت مفعولات و اصل حيات است كه از آن نفس رحمانى تعبير م‏ىشود«)حسینی 

همدانی، بی تا: ج5، 236(.
بعضی نیز با توجه به این‏که عرش را تخت پادشــاهی می‏دانند و قائل به تجسیم خداوند 
هستند، می‏گویند: زمانی که عرش بر روی آب بود، آب نیز بر روی هوا و بادها بود ) ر.ک. 

ابن جوزی، بی تا: ج2، ص359(. 
از جنبه ادبی جمله: »وَ كانَ عَرْشُهُ عَلَى المْاءِ« جمله‏ حالیه است و معناى مجموع آیه، این 
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 است كه: خداى تعالى در وقت و حالى به خلقت آسمان‏ها و زمین پرداخت كه عرشش بر 
آب بود و بر آب بودن عرش كنایه است از اینك‏ه مالكیت خداى تعالى در آن روز بر این آبی 
اســت که ماده حیات و زندگى است، پس عرش ملک همان مظهر ملک است، چون عرش 
و تخت ســلطنت هر پادشاهى عبارت‏ است از: محل ظهور سلطنت او و استقرار پادشاه بر 
آن محل به معناى استقرار ملك او بر آن محل است، )وقتى م‏ىگویند: فلان سلطان بر تخت 
ســلطنت دست یافت و بر آن مستقر گردید، معنایش این نیست كه پس از سال‏ها جنگ و 
خونریزى به چهار تخته چوب دست یافته، بلكه معنایش این است كه بر مقام فرماندهى و 
اداره كشور مسلط شده‌است(. پس به این معناست كه خداى تعالى بعد از خلقت آسمان و 

زمین در دو روز، به امر تدبیر مخلوقات خود پرداخت)طباطبایی، 1390: ج10، ص151(.

4. روابط جانشینی واژه »عرش« 
کاربرد واژه عرش در قرآن کریم تنوع زیادی در موضوعات مختلف مانند: حوزه نحوی، 

صرفی و بلاغی با مشتقات خود را داراست.

1-4. رابطه جانشینی علم با عرش 
برخی از بزرگان ، ‌‌حقیقت عرش را با دقت و توجه به آیات و احادیث معصومین )ع( به 
معنای »علم الهی« می‏دانند؛ مبنی بر اینکه همه آنچه وجود دارد در علم خدای متعال است، 
‌البته علم و انکشاف در علم او تعدد ایجاد نمی‏کند، تمامی علوم موجود، در اصل یك »علم« 
اســت)حکیم ســبزواری، 1383:ص 168(، زیرا در واجب الوجود کثرت راه ندارد و علم 
خداوند در مقام یکی شدن و فنای جمیع علوم در علم ذاتی الهی یک علم بیشتر نیست، ولی 
از آن‏جایی که مظاهر و مشــاهد او متعددند، ‌به اعتبار تعدد معلوم و در مقام کثرت می‏توان 

گفت علم خدای متعال به موجودات، مراتبی دارد)ملاصدرا، 1360:ص 119(.

1-1-4. استناد به آیات قرآن
در برخی از آیات و به تبع آن توضیح روایات، عرش را به معنای علم تعبیر می‌کند؛ ‌در آیه 
ماواتِ و الْأْأَرْضَ ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ یعْلَمُ ما یلِجُ فیِ  َّذی خَلَقَ السَّ شریفه: »‌هُوَ ال
ُ بمِا  ــماءِ و ما یعْرُجُ فیها و هُوَ مَعَكُمْ أیَنَ ما كُنْتمُْ و اللَّهَّ الْأْأَرْضِ و ما یخْرُجُ مِنْها و ما ینْزِلُ مِنَ السَّ
تعَْمَلُونَ بصَیرٌ«1)حدید/4(، ســخن از عرش است و تدبیر واقعی خدا مطرح است و در کنار 
ذکر عرش، علم فعلی خداوند متعال مطرح است که عین تدبیر اوست، همان‏گونه که صفات 

ذاتی او عین هستی اوست، در صفات فعلی هم فعل او عین علم اوست.

1( اوست كه آسمانها و زمين را در شش روز آفريد. سپس به عرش پرداخت. هر چه را در زمين فرو رود و هر چه را از زمين 
بيرون آيد و هر چه را از آسمان فرو آيد و هر چه را در آسمان بالا رود، م‏ىداند و هر جا كه باشيد،  همراه شماست و به هر كارى 

كه مك‏ىنيد بيناست.
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بنابراین عرش یک تخت برای سلطان نیست، بلکه یک مقام فرمانروایی تکوینی است، نه 
از قبیل عرشی است که می‏گوییم فلان پادشاه عرش دارد، زیرا در مورد سلطان همان تخت 
منظور است و یک امر اعتباری است، زیرا خدای متعال وقتی از عرش سخن می‏گوید، جهان 
تکوین را از نظر علم و عمل به عرش ارتباط می‏دهد و می‏فرماید: »یعْلَمُ ما یلِجُ فیِ الْأْأَرْضِ 

وَ ما یخْرُجُ مِنْها«)سبأ/ 2(.
ماواتِ وَ الْأْأَرْضَ ف‏ی سِتَّةِ أیَامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ یعْلَمُ  َّذی خَلَقَ السَّ در آیه شریفه »هُوَ ال
ماءِ وَ ما یعْرُجُ فیها وَ هُوَ مَعَكُمْ أیَنَ ما كُنْتمُْ  ما یلِجُ فیِ الْأْأَرْضِ وَ ما یخْرُجُ مِنْها وَ ما ینْزِلُ مِنَ السَّ
ُ بمِا تعَْمَلُونَ بصَیر«1)حدید/4(، بعد از استوای الهی بر عرش، علم خداوند متعال را بیان  وَ اللَّهَّ
می‏کند که بر این اساس جمله حالیه یعلم ما یلج فی الارض که بعد از معرفه آمده‌است، معنی 

عرش را به علم تعبیر کرده‌است. 

2-1-4. استدلال به برخی روایات
برخی روایات نیز این معنا را تداعی می‏کنند، مانند حدیثی که امام صادق )علیه السلام(، 
عرش را به معنى علمى كه انبيا را بر آن واقف كرده، و كرسى را به معنى علمى كه هيچك‏س 

را از آن آگاه نكرده، تفسير فرموده‌است)مجلسی، 1403: ج55، ص39(.
وگاهی نیز گفته‏اند: مجموعه اين زمين و آسمان در درون كرسى قرار دارد، بلكه آسمان و 
زمين در برابر كرسى همچون حلقه انگشترى است، در كي بيابان پهناور و كرسى در برابر 
عرش نيز همچون حلقه انگشترى در كي بيابان وسيع است و این‏که در بعضى از آيات بعد 
از اين جمله »ثمَُّ اسْــتوَ‏ى عَلَى العَْرْش‏ِ«، جمله »يدبر الامر« و يا تعبيراتى كه حاىك از علم و 

تدبير پروردگار است ديده م‏ىشود، عرش، به معنای علم را تایید می‏کند. 

2-4. رابطه جانشینی جمیع خلقت عالم با عرش 
حْمنُ عَلَى العَْرْشِ  ــاَمُ- عَنْ قوَْلهِِ تعََالىَ: الرَّ ادِقُ- عَلَيْهِ السَّ با توجه به روایت »وَ سُــئلَِ الصَّ
اسْــتوَى‏؟فقََالَ: »اسْتوََى مِنْ كُلِّ شَي‏ْءٍ، فلََيْسَ شَــي‏ْءٌ، أقَْرَبَ إلِيَْهِ مِنْ شَي‏ْءٍ فأمّا العرش الذي هو 
جملــة جميع الخلق فحملته ثمانية من الملائكة، لــكل واحد منهم ثمانية أعين، كل عين طباق 
الدنيا«)صفار، بی تا: ص104(. از امام صادق علیه الســام ســؤال شد در مورد آیه شریفه: 
الرحمن علی العرش اســتوی که فرمودند: استیلاء دارد بر همه چیز و چیزی نسبت به او از 
چیز دیگر نزدیک‏تر نیســت. اما عرشی که به معنای تمامی خلق است، آن را هشت نفر از 
ملائکه حمل می‏کنند که برای هرکدام از ملائکه هشت چشم است و هر چشمی با تمام دنیا 

مطابقت می‏کند. 

1( خداوند متعال كسى است كه آسمان‏ها و زمین را در شش روز )شش دوران( آفرید، سپس بر عرش غالب، مسلّط و محیط شد )و 
به تدبیر جهان پرداخت( و آنچه را در زمین فرو م‏ىرود، م‏ىداند و آنچه از آن خارج م‏ىشود و آنچه از آسمان نازل م‏ىگردد و آنچه 

به آسمان بالا م‏ىرود را م‏ىداند و او با شماست هرجا كه باشید و خداوند نسبت به آنچه انجام م‏ىدهید بیناست. 
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 در این روایت عرش را به معنای جمیع خلقت معنا می‌کند و حاملین عرش را هشت نفر 
که برای هرکدام هشت چشم است. 

در روایت دیگری می‏فرماید: ».... العَْرْشُ فيِ وَجْهٍ هُوَ جُمْلَةُ الخَْلْقِ. . «)شیخ صدوق،1398: 
ص29(، امام )علیه الســام( فرمود: عرش در وجهی به معنای تمامی خلقت است. خداوند 
عرش را به خود نسبت م‏ىدهد و م‏ىگويد: صاحب عرش و منظور تعظيم عرش است، لذا 

ممكن است منظور از عرش، جهان هستى باشد)طبرسی،1372: ج14، ص142(.

3-4. رابطه جانشینی قلب انسان کامل با عرش
یکی از معانی که با مفهوم عرش هم‌نشــینی دارد و مورد توجه برخی فلاســفه و عرفای 

بزرگ قرار گرفته، ‌قلب انسان کامل است. ‌‌
برخی از فلاســفه عرش را قلب انســان کامل می‏دانند، که پس از این که بعضی انظار را 
تبیین و تشــریح می‌کنند به این موضوع می‏پردازند مبنی بر این‏که: »مشبهه، عرش را موضع 
تدبیر و تقدیر و کرسی را موضع تجلی و زیارت ‌قرار داده‏اند و می‏گویند: خداوند از عرش 
به ســمت کرسی می‏آید و برای خلق متجلی می‏شود و قضاوت می‏کند«، بعد از این مطلب 
ضمن اینکه مشبهه را گمراه می‏دانند، عرش را مظهر تربیت و کعبه را، ‌معلم آن می‏دانند که 
بندگان خدا با قلوبشــان خدا را به سوی مظهرش و با ابدانشان به سوی معلمش می‌خوانند 
ودر نهایت می‏پذیرند که عرش، ‌قلب عالم و انســان کبیر اســت و کرســی نیز صدر آن 

است)ملاصدرا،1360:ص 89(.
مرحوم ملاصدرا این نظریه را قوی‏ترین نظریه می‏داند، ‌به این دلیل که مراد از قلب معنوی 
همان مرتبه نفس مدبره مدرک کلیات اســت و قلب صوری مظهر آن است و نسبت استواء 
تدبیری نفس انسانی بر قلب مانند استوای خدای رحمن برعرش است و با عنایت و رحمت 
مانند نسبت قلب صنوبری به عرش صوری بوده و نسبت عرش به کرسی مانند نسبت قلم 
به لوح می‌باشد؛ یعنی همان‌طور که قلم نسبت به لوح جنبه فاعلی دارد، ‌عرش نیز نسبت به 

لوح جنبه فاعلی دارد)همان: 119(.
بر اســاس تطابق عوالم هســتی نیز به قاعده تشــکیک در وجود این‏طور است که: هر 
موجودی که خداوند متعال در عالم عقل و معنی آفریده‌است، برای آن شبیهی در عالم مثال 
می‏باشد و هر آنچه در عالم مثال است، لذا قلب انسان کامل که مفهوم معنوی و نه جسمانی 

آن مراد است نیز، می‏تواند یکی از مصادیق عرش الهی باشد.

4-4. رابطه جانشینی محل تدبیر الهی با عرش 
بعضی از فلاســفه و مفســران، عرش را یک مقام حقیقی و واقعی دانسته، قائلند به این 
هســتند که زمام سلســله تمام حوادث با وجود تمام کثرت و اختلافی که در خلقت دارند 
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مَاوَاتِ وَ الْأْأَرْضِ لََآياَتٍ  که در آیه شــریفه »إنَِّ فيِ اخْتلََِافِ اللَّيْلِ وَالنهََّارِ و مََا خَلَقَ الَلَّهّهُ فيِ السَّ
لقَِوْمٍ يتَقَُّونَ«1)یونس/ 6( نیز، به برخی از آنها در مســأله اختلافات شــب و روز و زمین و 
آســمان اشــاره کرده‌است و ناشی از یک سلسله اســباب و علل متعدد در دنیا که امورات 
مادی و معنوی هستند به آنها منتهی می‌شوند و در عرش صور تمام امور کون و مکان که به 
تدبیر الهی اداره می‌شود، وجود دارد، بنابراین حقیقت عرش، مرکز تدبیر و ربانیت تکوینی 
خداوند در تمام هستی است)طباطبایی، 1390: ج8، ص 156(. در عین حال قائلند به اینکه: 
همان‏طورى که عرش مقام تدبیر عام عالم است و جمیع موجودات را در جوف خود جاى 

داده‌است، همچنین مقام علم نیز هست)همان: 158(.
برخی از اندیشــمندان اهل سنت نیز، اســتدلال می‏کنند که در کتاب و سنت وجود دارد 
که برای خداوند متعال عرشی است که قبل از خلقت آسمان‏ها و زمین آفریده شده‌است و 
بعضی از فرشتگان آن را حمل می‏کنند و عظمت عرش، بزرگی ملکی است که مرکز تدبیر 

الهی است)رشید رضا،1990: ج11 ، ص 295(.
این نظریه چند نکته اساسی را در پی دارد و مبتنی بر استدلال‌هایی عقلی و نقلی است؛ ‌‌‌در 
خصوص بعضی آیات شریفه مانند: »ثم استوی علی العرش«، ضمن این‏که می‌شود پذیرفت 
تعبیری کنایی مبنی بر استیلا و تسلط خدای متعال بر ملک و امور هستی است، ‌اما به این معنا 
نیست که یک مابه ازاء خارجی و حقیقی نداشته باشد و صرفا از امور اعتباری و وضعی قرار 
گیرد؛ ‌به عبارت دیگر ممکن است اوصافی مانند سلطنت، ‌استیلا، ‌ملكیت، ‌امارت، ‌ریاست، 
‌ولایت و ســیادت دائر میان خود ما امرى اعتبارى و قراردادى و خالى از حقیقت باشــد و 
درست است كه ظواهر دینى از حیث بیان، نظیر بیانات ما و به صورت امورى اعتبارى است، 

و لیكن خداى سبحان در همه این بیاناتش حقایق و واقعیاتى را بیان مك‏ىند. ‌

5. نتیجه‏گیری
1. در بررســی و تبیین حوزه معنایی »عرش« در آیات قرآن مشــخص شد که »عرش«به 
لحاظ ادبی و تحلیل زبان‌شــناختی معانی متفاوتی دارد. این واژه‏ در هر آیه می‏تواند معنای 
منحصر به فردی داشــته باشد که پس از بررسی در روابط هم‌نشینی برخی معانی عرش و 
با نگاه به جایگاه عرش در آیات مربوطه، می‏توان به یک معنای مشــترک در حقیقت عرش 
رسید و آن علم و محل تدبیر الهی است؛ یعنی خداوند متعال صاحب مقامی‌ است‌ که منشأ 
صدور احـــکام عـــالم است و همه اوامر الهی به سوی آن منتهی می‏شود؛ بنابراین عرش 
می‏تواند هم محل و مرکز تدابیر و صدور اوامر الهی باشد و هم مقام علم خداوند متعال به 

شمار برود.
2. عرش الهی از جنس غیب اســت و مربوط به عوالم مجردات اســت و آیه شــریفه 

1( درآمد و شد شب و روز و آنچه خدا در آسمانها و زمين آفريده‌است، براى پرهيزگاران عبرت‏هاست.
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 مَنُ عَلَی العَْرْشِ اسْتوََی«)طه/ 5(، با این‏که ظاهراً بر جسمانی بودن عرش اشاره دارد؛  ْـ ح »الرَّ
اما با توجه به این‏که این آیات از متشــابهات هســتند با رجوع به محکمات می‌توان معنای 

حقیقی و واقعی‌ آنها‌ را‌ بـه دسـت آورد. 
بنابراین چون آیات محکمی از قبیل آیه »لیَسَ کَمِثْلِهِ‌ شَیءٌ‌«)شــوری/11(، و آیه شــریفه 
ا یصِفُونَ«)صافات/ 159(، دلالت دارند بر این‏که خدا جسم نیست‌ و خواص‌  ِ عَمَّ »سُبْحَانَ اللَّهَّ

جسم‌ را نـدارد پس عرش خداوند مادی نبوده و دارای شکل و بعد مادی نیست. 
3. در نوع نگاه به معنای عرش در آیات متعدد در مسأله رابطه هم‏نشینی و جانشینی عرش 
می‏توان گفت: استواى بر عرش در جمله‏ »ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ« به معناى ملك خدا و در 
جمله‏ »وَ يحَْمِلُ عَرْشَ رَبِّكَ« به معناى علم خدا نیز هســت و هر دو به معناى مقامى است 
كه با آن مقام جميع اشياء ظاهر گشته و تدابير جارى در نظام وجود همه در آن مقام متمركز 
م‏ىباشد و به عبارت ديگر اين مقام، هم مقام ملك است و از آن جميع تدابير صادر م‏ىشود 

و هم مقام علم است كه با آن جميع موجودات ظاهر م‏ىگردد.
4. با توجه به این‏که »تدبیر عالم امکان« ارتباطی با یک زمان خاص ندارد و در تمامی ازمنه 
وجود دارد و اختصاصی به دنیا نداشته و به آخرت هم مربوط می‌شود، لذا معنای آیه شریفه 
مَاوَاتِ وَ ا‌َلأرْضَ فیِ سِتَّةِ أ‌َیَّامٍ‌ وَ کَانَ عَرْشُهُ عَلَى المَْاءِ«)هود/ 7( نیز، این  َّذِی خَلَقَ السَّ »وَ هُوَ ال
می‏شود که، پیش از آفرینش آسمان‌ها و زمین وجود داشته و با آفرینش آسمان‌ها و زمین هم 
موجود بوده و پس از خاتمه دنیا و فانی شدن همه ممکنات و قیام قیامت نیز ثابت است و 
جمله »وَ کَانَ عَرْشُهُ عَلَى المَْاءِ« نیز، به این معناست که در هنگام آفرینش آسمان‌ها و زمین، 
مرکز زمام تدابیر تکوینی خداوند بر آب اســتقرار داشت و آب هم حسب بسیاری آیات و 
روایات به معنای حیات مکنونات اســت. بنابراین طبق معنا و بر اســاس روابط هم‌نشینی، 
عرش جسمانی نیست، بلکه از عوالم مجردات است و بهترین جانشین واژه عرش، علم و 

محل تدبیر الهی است.
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