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لات شیوه‌نامه نگارش مقا

* شرایط علمی:
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد.

- در نــگارش مقالــه روش تحقیــق علمــی رعایت و از منابــع معتبر و اصیل 
استفاده شود.

گیری  - هر مقاله شامل چکیده، کلید واژه‌ها، مقدمه، متن اصلی و نتیجه‌
باشد.

* �شیوه�نامه نگارش مقاله:
* شیوه تنظیم مقاله:

کثر دارای 150 واژه )10 خط( و دربر دارندۀ مســئله تحقیق،  - چکیده‌ حدّّا
روش تحقیق و مهم‌ترین نتایج باشد.

کثر تا 7 واژه از میان کلماتی که نقش نمایه و فهرســت  - کلیدواژه‌ها: حدا
کننــد و کار جســتجوی الکترونیکی را آســان می‌ســازند، انتخاب  را ایفــا می‌

شود.
- مقدمــه شــامل بیــان مســئله، اهمیــت و ضــرورت، ســؤالات، فرضیــات، 
پیشینــه، روش و نتایــج تحقیق می‌باشــد و خواننده را برای ورود به بحث 

اصلی آماده سازد.
- منابع

* ‌نحوه تنظیم ارجاعات:
- ارجاعات در متن مقاله بین پرانتز به صورت )نام خانوادگی مؤلف، سال 

: شمارۀ صفحه یا شماره جلد/صفحه(نوشته شود. انتشار
گر ارجاع بعدی بلافاصله به همان مأخذ باشد از )همان: شمارۀ جلد/ - ا

صفحه( استفاده شود.
* منابع مورد استفاده در متن، در پایان مقاله منابع به شیوه APA آورده 

شود:
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(: »نــام کتــاب«، نام  -کتــب: نــام خانوادگــی، نــام نویســنده )ســال انتشــار
، نوبت چاپ. : نام ناشر مترجم یا مصحح یا محقق، محلّّ انتشار

(: »عنوان مقاله«، نام  - مجلات: نام‌ خانوادگی، نام نویسنده )سال انتشار
نشریه، دوره نشریه، شماره صفحات مقاله.

- مجموعه مقالات یا دایره المعارف‌ها: نام ‌خانوادگی، نام نویسنده )سال 
 ، : نام ناشر ، محل انتشار (: »عنوان مقاله«، نام کتاب، نام ویراستار انتشــار

شماره چاپ، شماره جلد، شماره صفحات مقاله.
-ســایت‌های اینترنتی: نام خانوادگی نویســنده، نام )آخرین تاریخ و زمان 
تجدیدنظــر در پایــگاه اینترنتی(: »عنــوان و موضوع«، نام و آدرس ســایت 

اینترنتی.
کثر در 20 صفحه 23 سطری تنظیم شود. - مقاله باید حدا

گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین  - عناوین )تیترها( با روش شماره‌
فرعی مثل حروف از راست به چپ تنظیم شود.

- مقاله در کاغذ A4 با رعایت فضای مناسب در حاشیه‌ها و میان سطرها، 
در محیــط ورد 2007، متــن مقاله بــا قلم BLotus 12، عــربیBadr 12، لاتین 
TimesNewRoman10 و یادداشت‌ها و منابع  BLotus11 حروفچینی شود.

* ‌چگونگی پذیرش مقاله
- مقاله باید دارای شــرایط علمی مذکور و بر اســاس شیوه نگارش مقالات 

گردد. گردد و از طریق سامانه ارسال  تنظیم 
• هیئت تحریریه در پذیرش، رد و ویرایش مقاله‌ها آزاد است.
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سخن سردبیر
کریم که شــماره 11 مجله پژوهشــی »مطالعات تأویلی قرآن« به همت  خدای متعال را شــا
فرهیختگان و محققان قرآن‌پژوه و مسئولان محترم دانشکده علوم قرآن کریم به تبعیت 
از سیاســت تخصصــی شــدن مــجلات علمی و دانشــگاهی در قلمرو خاصی از قــرآن کریم، 
یعنی پژوهش در زمینه خاص تأویلات قرآنی به ثمر رسید. چنانکه از عنوان مجله مبرهن 
اســت قلم زدن در رشــته‌ای خــاص قرآنی آن هم تأویل، تأمل و عنایــت ویژه‌ای می‌طلبد 
کــه دانش‌پژوهــان قرآنــی بــا چــاپ مقــالات در جلدهــای مختلــف آن را بــه منصــه ظهــور 
رسانده اند. مساله محوری و نوآوری، هویت جمعی پژوهش، روشمندی، تعلق مطالعات 
دینــی به گســتره خاص آن هم در خصــوص قرآن، معجزه جاویــد پیامبر اعظم؟صل؟ که 
همواره در طول تاریخ، الهام بخش انسان‌ها در برابر بن‌بست‌هاست، ارکان اصلی چنین 
کز دانشگاهی،  پژوهش‌هایی باید باشــد و این ضرورت از آن‌روســت که در واقع رسالت مرا
ارائــه پژوهشــی نظــام منــد در جهــت تولیــد و توســعه دانــش در گســتره معیــن و خاص از 
علــوم می‌باشــد.  بنابراین، جاودانگی قــرآن کریم می‌طلبد که در هر زمــان قرآن‌پژوهان و 
صاحب نظران عرصه مطالعات قرآنی با تفکر، تدبّّر، بازخوانی و تفسیر مجدّّد، زیبایی‌ها و 
ا تُُکشََفُُ 

َ
ا تََنْْقََضِِی غََرََائِِبُُهُُ وََ لَ

َ
ا تََفْْنََی عََجََائِِبُُهُُ وََ لَ

َ
شگفتی‌های آن را بیشتر آشکار نمایند:  >لَ

ا بِِه< )نهــج البلاغــه، خطبــه 18( و در نتیجــهِِ عرضــه پرســش‌ها و نیازهــای 
َ�
مََاتُُ إِِلَّ

ُ
لُ

الظُّ�ُ
عصری به قرآن و اســتنطاق آن، قرآن کریم را موضوع مطالعات همه جانبه قرار داده و از 
پاســخ درخور آن که راهگشــای و هدایتگر جامعه بشری است، بهره مند گردند و گردانند. 
ایــن مجلــه در جهــت تبیین و فهم متقن بیــش از پیشِِ قرآن کریــم از دانش‌پژوهان این 
حــوزه، امیــد دارد تــا با ارســال مقالات علمی و ارزشــمند خود بــه مجله مدد رســانند. برای 
آشــنایی بیشــتر نویســندگان محترم مقالات و صاحب نظران عرصه مطالعات قرآنی و نیز 
مباحث میان‌رشــته‌ای )زبان شناسی، نشانه شناسی، معناشناسی مرتبط با بحث تأویل( 

اولویت‌های پژوهشی این مجله طبق محورهای موضوعی بیان گردید.
محورهای موضوعی مجله، عبارتند از:

1- سیر تاریخی تأویل، طی قرون اسلامی )تبارشناسی تأویل(
2- معناشناسی تأویل در قرآن-روایات شیعه و سنی- اصظلاح عالمان

3- مبانی تأویل، از منظر فرق کلامی و عالمان علوم اسلامی
4- تعامل تأویل و زبان قرآن

5- تأویل، و مباحث زبانشناسی نوین
6- تأویل، و مباحث شناخت شناسی نوین

7- تأویل تطبیقی از منظر مفسران
8- تطبیق تأویلات قرآنی و عهدین

9- و سایر موضوعات مرتبط
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Abstract
There are verses in the Qur’an that are a bit complicated to understand, that’s why 
different understandings are offered for it. In hermeneutics, the same problem is 
interpreted as the difficulty of understanding the text. Most commentators of the 
Qur’an take the meaning of difficult to understand and call it the Qur’an’s analo-
gies, which refers to verse 7 of Al-Imran, and this difficult to understand refers to 
the Qur’an itself. Commentators have provided solutions to solve the difficulty of 
understanding the verses of the Qur’an, which, despite making those verses under-
standable, did not solve the hermeneutic difficulty of understanding those verses. 
Because in hermeneutic difficulty of understanding, it is not only the lack of un-
derstanding of a text that is meant, but the multiplicity of understandings about a 
text is enough to make the text difficult to understand. On the other hand, Gadamer, 
in his hermeneutics of his method, by presenting a special theory about the holy 
texts, believes that the difficulty of understanding the holy texts comes from the 
understander of that text rather than being taken from the text. Gadamer’s thought 
system about the holy texts, especially with the fourth condition he considers for 
understanding, can have a different result in judging the difficulty of understanding 
the verses of the Qur’an. Gadamer’s fourth condition, that is, having divine power 
and taking into account the far-reaching presuppositions of the subject mentioned 
in the holy text, can forever negate the difficulty of understanding the verses of the 
Qur’an. 
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پژوهشی

دشوار فهمی آیات قرآن از منظر تفسیر سنتی و فهم هرمنوتیکی

، بهزاد داریان2  مهراب صادق نیا1 
Sadeghniam@yahoo.com .1. دانشیار، گروه ادیان ابراهیمی، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم، ایران

behzaddaryan@gmail.com )2. دانشجوی دکتری دین پژوهی دانشگاه ادیان و مذاهب قم، ایران. )نویسنده مسئول

چکیده
در قرآن آیاتی وجود دارد که فهم آنها کمی پیچیده است به همین دلیل فهم‌های مختلفی برای آن 
ارائه می‌شود. در دانش هرمنوتیک، این مساله به دشوارفهمی متن تعبیر می‌شود.برخی ازمفسران 
ســنتی قرآن، آن را به معنای ســخت‌فهمی گرفته و عامل اصلی آن را متشــابهات قرآن می‌نامندو با 
گردد. مفســران ســنتی  اســتناد به آیه 7 آل‌عمران، معتقدند که این دشــوارفهمی به خود قرآن برمی‌
راهکارهایی را برای حل دشــوارفهمیِِ آیات قرآن ارائه داده‌اند که به رغم فهم‌پذیر شــدنِِ آن آیات، 
کید بر تفاوت دشــوارفهمی  کند. مســأله ایــن مقاله تأ دشــوارفهمیِِ هرمنوتیکــی آن آیــات را حل نمی‌
قرآن کریم در الگوی تفسیر ســنتی قرآن در مقابل فهم هرمنوتیکی آن اســت. فهم در تفسیر ســنتی 
با فهم در دانش هرمنوتیک فلســفی به یک معنا نیســت به همین دلیل دشــوارفهمی نیز یک معنا 
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ح مسئله 1. طر
فهــم دقیــق متون مقدس و از جمله آیات قرآن در طــول تاریخ، همواره مورد توجه 
اندیشــمندان مســلمانو غیر مســلمان بوده اســت. در یک نگاه جامع می‌توان نظر 
اندیشمندان در مواجهه با این موضوع را به دو دسته کلّّی تقسیم کرد. دسته‌ اول، 
قائل به دشــوار فهمی و گاه فهم‌ناپذیری متون مقدس و از جمله قرآن هســتند که 
کــرم)ص( و صحابه را قــادر به فهم  از میــان ایــن دســته،الف. برخــی تنهــا پیامبر ا
آیات قرآن دانســته و مابقی مردم را عاجز از فهم می‌دانســتند. مانند نقل‌هایی که 
از برخــی اندیشــمندانِِ متقــدم اسلامی از جمله ســعید بن مسیب و عبیده ســلمانی 
در ایــن رابطــه شــده اســت )ر.ک: طبــری، ۱۴۱۲م:59/1. ابن‌ســعد، بی‌تــا:381/2 و 
137/5. ذهبــی، 1381ق:242/4( ب. برخــی نیز این فهم‌ناپذیری را حتی به پیامبر 
کرم)ص( هم ســرایت داده و تفسیر ایشــان از آیات قرآن را، سرمنشأیافته از تعلیم  ا
خدا و جبرئیل می‌دانستند )ر.ک: ثعالبی، 1418ق:481/1. زرکشی، 1376ق:284/1( 
ج. برخی روشنفکران دینی نیز با تأثیر گرفتن از بحث‌های هرمنوتیکی و چگونگی 
رخــداد فهــم، و نقــش گزاره‌هــایی مانند زمان و مــکان در فرآیند فهــم، فهم‌پذیری 
قــرآن در زمــان حــال را ممکــن نمی‌داننــد )ر.ک: مجتهــد شبســتری، 1379: 287. 

سروش، 1377: 191؛ ابوزید، 1381: 39-38(.
اما دســته‌ای دیگر این دشــوارفهمی را نمی‌پذیرند یا حداقل آن را سرمنشــأ یافته از 
ذات متــن مقــدس نمی‌دانند.مثلا آن را برگرفته از ادبیات متن )مانند فنون ادبی( 
می‌داننــد کــه بــرای غیــر عرب‌زبانان ســختی در فهــم را به همــراه دارد. یــا ظاهر و 
باطــن داشــتنِِ متــن، که با اســتناد به بعضی روایــات )ر.ک: آلوســی، 1417ق:17/1. 
فیض کاشــانی، بی‌تا:28/1-29. طبری، ۱۴۱۲ق:23/1( برداشــت می‌شــود را ســبب 
بوجــود آمــدن ســخت‌فهمی در متــن قــرآن دانســته‌اند. لذاایشــان معتقدنــد گرچه 
برخــی آیــات قــرآن ســخت‌فهم اســت ولــی چهارچــوب و ضابطه‌هــایی بــرای فهم 
آنهــا وجــود دارد.)ر.ک: الزرکشــی، 1376ق:۱۵۶/۲. ذهبــی، 1381ق:19‌/1و20. فخــر 
رازی،۱۴۲۰ق:62/30. خراســانی، 1413ق: 216( درواقــع، دســته دوم بــا بی‌ضابطــه 
بــودنِِ تفسیــر و بی‌توجهــی بــه مــراد مؤلــف در فهــم متــن مخالفنــد. بــه عبــارت 
دیگردشــوارفهمی در هرمنوتیک،بــه معنــای مبهــم بــودنِِ متــن و به وجــود آمدن 
فهم‌هــای متعــدد کــه گاه مخالف همدیگر هســتند دانسته‌می‌شــود کــه همین امر 

سبب باور افرادی به تفسیرِِ بدون ضابطه شده است.
اما دشوارفهمی در میان مفسران اسلامی به معنی پیچیده بودنِِ فهمِِ برخی آیات 
قــرآن اســت کــه راهکارهــایی چهارچوب‌مند برای آن ارائه شــده اســت. مــا در این 
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مقاله، بخاطر تفاوت معنایی این دو واژه در این دو نگاه، از دشــوارفهمیِِ مفســران 
کنیم و بر این تفاوت در تعبیر اصرار داریم. ادعای  با عنوان سخت‌فهمی تعبیر می‌
این مقاله آن است که شمار زیادی از اندیشمندان مسلمان دشوارفهمی قرآن را با 
کارهایی ارائه کرده‌اند؛  ســخت‌فهمی آن یکی گرفته‌اند و برای حل این مشــکل راه‌
درحالی که مشــکل دشــوارفهمی قــرآن )در معنــای دشــوارفهمی هرمنوتیکی( چیز 

دیگری است.
بعنــوان ادبیــات موضــوع می‌تــوان بــه مقاله تحلیلــی بر رابطــه هرمنوتیک روشــی 
فلســفی بــا تأویل تفسیــر قرآن کریم )تورانی و ســلطانی احمــدی، 1389: 136-115(

اشــاره کــرد کــه با بررســی اقســام هرمنوتیــک، به کارآمــدی یا غیــر کارآمدی اقســامِِ 
هرمنوتیک در تفسیر قرآن پرداخته اســت اما در نوشــتار حاضر، ما به تفصیلِِ آرای 
صاحب‌نظــران علــم هرمنوتیــک و اقســام آن نخواهیــم پرداخــت بلکه بــا تمرکزبر 
هرمنوتیکِِ روشــیِِ متون مقدس که گادامر از آن ســخن گفته است به نقاط ضعف 
غ از  و قوت این دیدگاه بر مســأله دشــوارفهمی آیات قرآن می‌پردازیم. همچنین فار
نزاع‌هــایی که دربــاره بکارگیری یا عدمِِ بکارگیریِِ تأویــل در آیات قرآن وجود دارد، 
گرایی چهارچوب‌مند ســنتی در  گــرایی، یعنی تأویل‌ به بررســی نــوع خاصی ازتأویل‌
تفاسیــر اسلامی می‌پردازیم؛ مقاله دیگــری که در پیشینه این پژوهش می‌توان به 
آن اشاره کرد،مدل فهم هرمنوتیکی قرآن، در اندیشۀ گادامر )اسدی و دیگران،1400: 
5-36( اســت که با رویکردی متفاوت، به بازشناسی هرمنوتیک روشیِِگادامری در 
مــورد متــون مقدس پرداخته اســت. هرچند ایــن پژوهش با بخشــی از مطالبی که 
گوییم هم‌راستاســت اما در این نوشــتار تلاش می‌شــود کلیتِِ  ما در این نوشــتار می‌
گرایی چهارچوب‌مند ســنتی در  مفهوم دشــوارفهمیِِ آیات قرآن رااز دو منظر تأویل‌
تفاسیر اسلامی و منظومه فکریِِ گادامر در هرمنوتیک روشــیِِ بررســی کنیم و نقاط 
قــوّّت و ضعف هردو دیدگاه را مورد بررســی قــرار دهیم. از اینرو صرفاً درصدد تبیین 
اندیشــه گادامــر یا مفســرانی که قائل بــه اســتفاده از تأویل در تفسیر قرآن هســتند 
نمی‌باشیم؛ همچنین به عنوان پیشینه پژوهش می‌توانیم به مقالاتی اشاره کنیم 
کــه به دشــوارفهمیِِ آیات قــرآن در موضوعات و مصادیق مشــخصی پرداخته‌اند و 
کارهــایی را ارائه داده‌اند. مانند مقاله تحلیل  بــرای فهــمِِ آن موضوع و مصادیق راه‌
کاربــرد شــناختی آیــات تصدیــق بــرای پاســخ بــه مســأله تحریــف تــورات و انجیــل 
)طباطبائــی و دیگــران، 1398: 117-134( یا مقاله تشــابه ادیان توحیدی، تحریف 

کتاب مقدس و تحریف قرآن )نقوی، 1393: 24-7(.
امــا مــا در این پژوهش، فارغ از اینکه اشــاره به موضوع خاصی در آیات قرآن داشــته 



12

دوره ششم
شمارة یازدهم
پاییز و زمستان
1402

باشیم، اســاسِِ دشــوارفهمی یا ســخت‌فهمی را از زاویه دو دیدگاهی که ذکرش رفت 
مورد بررســی قرار می‌دهیم؛ پس طبعاً در این نوشــتار راهکارهای مصداقیِِ مفســران 
ج از موضوع ما است. درواقع این  و اندیشمندان، در آیاتی که دشوارفهم هستند خار
دســت از مقالات به شــکل تفسیری به بررسی و حل مســاله پرداخته‌اند اما مسأله ما 
به شــکل هرمنوتیکی، یعنی روش فهم این دو تفکر مورد بررســی قرار گرفته اســت و 
کید بر دو روش فهم تأویل‌گرایی چهارچوب‌مند سنتی و هرمنوتیک  در بررسی، با تأ
روشــی گادامــری به دنبال آن هســتیم که ببینیــم خودِِ دشــوارفهمی از این دو منظر 
به چه نتایجی منتهی می‌شــود. آیا دشــوارفهمی به ذات متن بر می‌گردد و یا از ذهن 
مخاطــب سرچشــمه می‌گیرد و یــا ترکیبی از هردو اســت. بنابراین ســوال اصلی ما در 
این پژوهش چنین است. از منظر روشیِِ مفسران اسلامی و گادامر، دشوارفهم بودن 
آیــات قــرآن در ذات متــن نهفته اســت یا در فهم مفســر؟ ما در ایــن پژوهش با روش 
بررســی توصیفی و تحلیل مضمون به دنبال پاســخ به این ســوال خواهیم بود. و در 
گردآوری داده‌های اســنادی و منابع نیز به صورت هدفمند اســتفاده می‌شــود یعنی 
منابع را با نگاه هرمنوتیکی مورد مطالعه قرار می‌دهیم. اهمیت مسئله آنجاست که 
با فرض دشوارفهم خواندن )به معنای هرمنوتیکی( آیات قرآن، با قاطعیت کمتری 
می‌توان از آن آیات استفاده کرد و استناد به آنها مستلزم توضیحات تکمیلی از سایر 
منابع خواهد بود و در این صورت، همه‌فهم بودن متن قرآن، با مشکل مواجه شده 
و بحث اعتبار منابع در منظر فِِرََق مختلف، تعدد فهم‌ها و غیره بوجود -می‌آید اما در 
صورتی که دشــوارفهمی از ذاتِِ آیات قرآن برداشــته شود و به فهم کننده آن برگردد، 
خود متن قرآن دشوارفهم نخواهد بود تا نیاز به توجیه داشته باشد بلکه فهم کننده 
آن است که با این سوال مواجه می‌شود و برای اینکه چرا او باعث دشوارفهمی شده 

است باید به دنبال راهکار گشت.

2. فهم و انواع آن
کنیم، ابتدا باید روشــن کنیم  ح می‌ وقتــی دربــاره فهم‌پذیری قــرآن ادعایی را مطــر
کــه منظــور مــا از فهــم چیســت. ایــن مســئله از آن جهت اهمیــت دارد کــه فهم در 
ادبیات‌هــای مختلــف دارای معانی متفاوتی اســت. روش‌هــای متعددی در زمینه 
فهم قرآن وجود دارد که هر کدام می‌توانند در فهم‌پذیری قرآن به کار بروند از جمله 
مهمترین این روش‌ها می‌توان به این موارد اشاره کرد؛ ۱. روش فهم معناشناختی 
گرایانــه یــا هرمنوتیکی ۴. روش  ۲. روش فهــم ســاختارگرایانه ۳. روش فهــم تأویل‌
فهم تألیفی.‌  از آنجا که ما در این پژوهش به بررسی دشوارفهمی آیات قرآناز منظر 
گرایی چهارچوب‌مند سنتی و هرمنوتیک فلسفی خواهیم پرداخت لذا  روش تأویل‌
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تمرکزمان بر نوع ســوم از موارد ذکر شــده خواهد بود؛ با این حال، لازم اســت که با 
دیگر گونه‌های فهم نیز آشنا شویم.

2-1. روش فهم معناشناختی
روش فهم معناشناختی که برخی آن را فهمِِ عقلی اجتهادی نامیده‌اند)چراغی،1380: 
7و5/8و6( روشــی بــرای فهمیدن معانیِِ اصطلاحات کلیدی اســت. در این روش، 
تحلیل مفاهیم و اصطلاحات کلیدی قرآن، براساس یک روش و رویکرد پویاست، 
کــه در آن، فهــم کننده قرآن ســعی در یافتــن مفاهیم کلیــدی دارد‌ که در چارچوب 
نظــام کلّّــی قــرآن قابــل فهــم و توضیــح اســت. در حقیقــت ایــن مفاهیــم کلیــدی، 
معانی‌شان متکی بر یکدیگر است. )ایزوتسو،1373: 4( برخی معتقدند، این روش 
در میان مفســران نواندیش اسلامی مانند تفسیر المیزان به کار گرفته شــده اســت 
)ر.ک: ربیعی آستانه، 1383: 37و334/38( از میان تفاسیر اهل‌سنت نیز برخی به 
کنند که از این روش اســتفاده کرده  بخشــی از متن تفسیر بنت الشّّــاطی، اشــاره می‌
است: »تکیه بر متن آیه‌ها ... ما را از این رنج بی‌نیاز می‌سازد و فهم درست کلمه‌ها 
و روش قــرآن بــه قــرآن، مــا را از تکلّّف و تأویل و قید و تخصیــص و تعمیم‌ها راحت 

کند« )بنت الشاطی، 1962م:39/1( می‌

2-2 . روش فهم ساختارگرایانه
در روش ساختارگرایانه که به معنای چارچوب تعیین کننده مناسبات درون عناصر 
گردد.  یا یک پدیدار اســت به مفهوم همخوانی ارگانیــک میان اجزای اثر توجه می‌
بعنــوان مثــال برای فهــم قرآن با پدیده‌ای بــه نام زبان روبرو هســتیم و در این راه 
می‌بایســت قــدم در فضــای مباحــث زبان‌شناســی بگذاریــم. یکــی از رویکردهــای 
زبان‌شناختی مطالعات قرآنی، تفسیر ساختاری قرآن است. تقسیم‌بندی سوره‌های 
قرآن بنابر نظریه ســاختار هندسی سوره‌ها که توسط دانشمندان حوزه علوم قرآنی 
مــورد توجه اســت، ایــن امکان را فراهــم می‌آورد، تا انســجام و ارتبــاط درون متنی 
و پــس از آن ارتباطــات برون متنی ســوره‌ها، نشــان داده شــود. مــثلاً می‌توان ثابت 
کــرد، هــر ســوره‌ای چــه هــدف اصلــی دارد، و محورهــای فرعی آن ســوره چیســت.
)ر.ک: دولتشــاه، 1392:چکیــده( اهمیــت فهــم ســاختار در جهــت فهــم متن، یک 
نگاه فلسفی به متن است که در میان مفسران متقدم و معاصر چندان مورد توجه 
نبوده اســت. بعضاً از جانب افرادی که به عنوان مفســر قرآن شــناخته نمی‌شــوند 
گر،1384.  پژوهش‌هایی انجام شده است.)چند نمونه؛ در زبان فارسی ر.ک: خامه‌

در عربی، ر.ک: شحاته، 1976م. در منابع غربی ر.ک: کویپر، 200م. (
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گرایانه یا هرمنوتیکی 2-3. روش فهم تأویل‌
هرمنوتیکی، دانشی است که به مقوله فهم و تفسیر می‌پردازد و بیان‌ کننده هنر و 
کند از ظاهر متن به باطن و فهم کامل  تکنیک‌های تأویل متن است که تلاش می‌
متــن برســد.)ر.ک: احمــدی، 1394: 61( موضــوع هرمنوتیــک در ابتــدا، )خصوصاً 
بــرای مسیحیــان پروتســتان،( تفسیــر متــن مقــدس بــود. ایــن هرمنوتیــک همان 
چیــزی بــود کــه بعدهــا از آن بــه عنــوان هرمنوتیک روشــی )در مقابــل هرمنوتیک 
فلســفی( یاد می‌شــد. هرمنوتیک روشــی درواقع به نوعی روش فهم متون مقدس 
بود که بسیار به فقه اللُُغه در دانش اسلامی شباهت داشت. پس از آن، هرمنوتیک 
توســعه پیدا کــرد و به حوزه‌های غیــر کلامی راه یافت.)پالمــر،1393: 42( در میان 
برخی مفســران ســنتی اسلامی نیز توجه به این نکته که در تفسیرِِ متون دینی باید 
گرچه اصطلاح  در چهارچــوبی صحیــح، به دنبال مــراد متکلم بود، دیده می‌شــود ا
هرمنوتیکی از جانب ایشــان اســتفاده نشــده اســت اما مشــاهده می‌شــود که آنها از 
فهم خود به عنوان أحسن التفاسیر)ر.ک: خشتی دوانی، بی‌تا( یا أحسن الحدیث 
)ر.ک: قرشی، 1374( در نامگذاریِِ تفسیرشان استفاده کرده‌اند. از این رو می‌توان 
گراییِِ چهارچوب‌مند، دانشــی کاربردی در تفاسیر اسلامی اســت  گفت روش تأویل‌

که شباهت‌هایی با هرمنوتیک روشی داشته و دارد.
ماننــد  اســت  شــده  یارائــه  مختلــف  تقسیم‌بندی‌هــای  هرمنوتیــک  بــرای  البتــه 
هرمنوتیــک کلاسیک، هرمنوتیک رومانتیک، و هرمنوتیک فلســفی. )زکی، 1396: 
169( مطابق یکی از این تقسیم‌بندی‌ها هرمنوتیک به ســه دســته روشی، فلسفی 
و انتقــادی تقسیم می‌شــود.)ر.ک: منوچهری،1381: مقدمه( اما شــاید بتوان گفت 
کــه دو نوع هرمنوتیک هســتند که کاملاً در مقابل یکدیگــر قرار دارند 1.هرمنوتیک 

روشی 2. هرمنوتیک فلسفی.
فهم هرمنوتیکی بر خلاف فهم در دو معنای گذشته، فهم به نمایش درآوردن متن 
اســت. بــه این معنــا که برای زمینه‌هــای فرهنگی و اجتماعی متــن اهمیت بسیاری 
قایل اســت. فهم هرمنوتیکی در حقیقت به رابطه خواننده، متن، و نویســنده اصرار 
ج شده و تلاش دارد تا به  دارد.)Christian, 2023:188( فهم هرمنوتیکی از متن خار
ســخن گفتن به مثابه یک کنش انســانی نگاه کرده و به دنبال فهم این نکته باشد 
که نویســنده با نوشــتن این کلمات و یا گوینده با گفتن این جملات چه کاری انجام 
مدهد و کار او چه معنایی دارد. فهم هرمنوتیکی متن را به مثابه یک کنش انسانی 
گرانبــار از معنا بررســی می‌کنــد. )Javanshir, 2024:12( در این مقاله، قصد ما از کلمه 
فهم، فهم هرمنوتیکی است و مدعی هستیم که فهم هرمنوتیکی قرآن دشوار است.
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2-4.  روش فهم تألیفی
گرایانه استفاده  در روش تألیفی، از ســه روشِِ معنا شناختی، ساختارگرایانه و تأویل‌
می‌شــود و با ایجاد یک گفتمان بین کشــفیات این ســه روش، به ســمت مفهومی 
جدیدتــر، پیــش مــی‌رود. بعنــوان مثال معنی کتــاب قبل از نزول قــرآن، یک معنی 
است، اما همین کلمه در قرآن و در ارتباط با مفاهیمی چون: الله، نبی، تنزیل، وحی 
کند که صرفاً با روش ریشه‌شناســیِِ لغات نمی‌توان  و... مفهــوم جدیدی را ارائه می‌
فهمید که معنی آن کلمه چیست. لذا باید آن را در چارچوب کل ارتباطات مفهومی 

که در آن شبکه قرار دارد، بفهمیم )ر.ک: ایزوتسو،1373: 7-5(

3. دشوارفهمی یا سخت‌فهمی
ابتدا لازم اســت تفاوت دشــوارفهمی و ســخت فهمی بیان شود. در مورد مرز ظریفِِ 
میــان دشــوارفهمی و ســخت‌فهمی این نکتــه را بگوییم که دشــوارفهمی قرآن، در 
معنــای هرمنوتیکی آن صرفاً به معنای ســخت‌فهمی نیســت. ســخت‌فهمی عمل 
گردد، بلکه به  هرمنوتیکی و عملی تفسیری است و این به دشوارفهمی متن بر نمی‌
گردد  عملیات و توانائی مفســرِِ متن و قواعد فهم و حتی قواعد نامنقّّح شــده بر می‌
و فرق میان دو نباید مغفول واقع شــود. بعبارت دیگر در دشــوارفهمیِِ هرمنوتیکی، 
که تعدد فهم‌ها اتفاق بیفتد -ولو اینکه در چارچوب علم تفسیر و ضابطه‌مند  همین‌
باشــد،- دشــوارفهمی اتفاق افتاده اســت. اما آیا این دشــوارفهمی از متن سرمنشــأ 
یافتهیا از مفســر؟ دشــوارفهمی شــامل هردو قســمت می‌شــود. درواقع دشوارفهمیِِ 
هرمنوتیکی،یــک گام عقب‌تر رفته و از نگاهی اســتعلایی بــه تمامی این فهم‌های 
متعدد-چــه ازســخت‌فهمیِِ یــک متن سرمنشــأ بگیرد و چه سرمنشــأ یافتــه از خود 
کند و بدون اینکه بخواهد منکرِِ راهگشــا بودنِِ آن فهم‌های  متن باشــد- نگاه می‌
ضابطه‌منــد در ســردرگمیِِ مخاطبانــش باشــد، یــا آنکــه بخواهد بــه فهم‌های غیر 
ضابطه‌مند مجوّّز صحت و سُُــقم بدهدآن تعدد فهم‌ها در یک آیه را با این ســؤال 
کننده آن متن  کند که این دشوارفهمی برگرفته از خود متن است، از فهم‌ همراه می‌
گیرد،یا از هر دوی آنها نشأت یافته است؟ به نظر می‌رسد این نوع نگاه  نشأت می‌
هرمنوتیکی به آیات قرآن، نســبت به نگاه مفســران سنتی قرآن که بیشتربه دنبال 

ارائه راه‌حل تفسیری برای فهمِِ آیات سخت‌فهم هستند متفاوت باشد. 
کند، آن اســت  ثمــرات دشــوارفهمی هرمنوتیکی بــا توجه به مقصدی که دنبال می‌
گــر متنــی ماننــد قــرآن، در ذات خــودش دشــوارفهم باشــد، همه‌فهــم بودن و  کــه ا
گر این دشــوارفهمی در ذات  گــریِِ عمومــی آن چگونــه توجیه می‌شــود؟ و ا هدایت‌
گریِِ عمومی قرآن  قرآن نباشد و در فهم کننده آن باشد، همه‌فهم بودن و هدایت‌
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کارهــای تفسیری  چگونــه امکان‌پذیر می‌شــود؟ امــا ثمرات ســخت‌فهمی، ارائه راه‌
برای رسیدن به فهمِِ درســتِِ متن اســت.حال با توجه به این مقدمه باید بگویم، 
كِِرٍٍ« خداوند  دَّ�َ رِِ فََهََلْْ مِِن مُّ�ُ

ْ
كْ ِ

قُُرْْآنََ لِِلذِّ�
ْ
رْْنََا الْ قََدْْ یََسَّ�َ

َ
در آیه 17 سوره قمر می‌خوانیم »وََلَ

فهم قرآن را برای همگان ســهل و آســان قرار داده است. همچنین در آیه 89 نحل 
بُُشْْرََى  لِّ�ّ شََیْْءٍٍ وََهُُدًًى وََرََحْْمََهًً وََ

ُ
كِِتََابََ تِِبْْیََانًًا لِِكُ

ْ
یْْكََ الْ

َ
نََا عََلَ

ْ
لّْ تصریــح شــده اســت »وََنََزَّ�

مُُسْْلِِمِِینََ« همــه چیــز در قــرآن بیــان شــده اســت. از طرفــی آیاتی ماننــد  آیه 7 آل 
ْ
لِِلْ

خََرُُ 
ُ
وََأُ كِِتََابِِ 

ْ
الْ مُّ�ّ 

ُ
أُ هُُنَّ�ّ  مََاتٌٌ 

َ
مُُحْْكَ آیََاتٌٌ  مِِنْْهُُ  كِِتََابََ 

ْ
الْ یْْكََ 

َ
عََلَ  

َ
نْْزََلَ

َ
أَ ذِِی 

ّ�
الَّ »هُُوََ  عمــران 

فِِتْْنََهِِ وََابْْتِِغََاءََ 
ْ
بِِّعُُونََ مََا تََشََابََهََ مِِنْْهُُ ابْْتِِغََاءََ الْ

یْْغٌٌ فََیََتَّ� وبِِهِِمْْ زََ
ُ
ذِِینََ فِیِ قُُلُ

ّ�
الَّ ا  مَّ�ّ

َ
مُُتََشََابِِهََاتٌٌ فََأَ

مِِ« از محکمــات و متشــابهات در 
ْ
عِِلْ

ْ
اسِِخُُونََ فِیِ الْ هُُ وََالرَّ�ّ ا اللَّ�ّ

ّ�
هُُ إِِلَّ

َ
یلَ وِِ

ْ
مُُ تََأْ

َ
لِِیهِِ وََمََا یََعْْلَ وِِ

ْ
تََأْ

گویــد که فهم کامل آیات متشــابه، تنها برای »راســخون فی  آیــات قرآن ســخن می‌
العلم« امکان‌پذیر است.

أقــوال مختلــف تفسیری که دربــاره برخی موضوعات در آیات قــرآن وجود دارد نیز 
بر کســی پوشیده نیســت. همین مســأله، فرض تعارضِِ دشــوارفهمیِِ برخی از آیات 
قرآن با همه‌فهم بودن آن را به وجود آورده اســت. مفســران ســنتیِِ قرآن در پدیده 
دشــوارفهم بودنِِ برخی آیات قرآن با یک راهکار تفسیری، به متشــابه خواندن آن 
آیات در برابر محکم بودن برخی دیگر از آیات قرآن تمسّّــک جســته‌اند و معتقدند 
کــه لازمه تصریح به همه‌فهم بودن آیات قرآن، نفی دشــوارفهمی تمام موضوعات 
ح شــده در قــرآن نیســت.آنها دشــوارفهمیِِ برخــی آیــات قــرآن را بــه معنــای  مطــر
گویند، برای فهم درســت برخی از آیات که پیچیدگی  ســخت‌فهمی گرفته‌اند و می‌
بیشــتری در فهم دارند باید با علوم تفسیری آشــنا بود، و در صورت آشــنایی با آن 
علوم می‌توان راه کارهایی ارائه داد تا فهم آن آیات امکان‌پذیر شود )بعنوان مثال 
کنند با  ر.ک: مــكارم شیرازى، 1385: 523/1(. مفســران قرآن بــا این باور، تلاش می‌
اســتفاده از علــوم تفسیــر و ارائه بهتریــن راهکارها در فهم متــن، مخاطبِِ خود را از 

بندِِ دشوارفهمی برهانند.
گیریِِ علوم تفسیری، دشوارفهمی  گر با فرا  اما وقتی با این سؤال مواجه شوند که ا
آیــات قــرآن از بین می‌رود پس چگونه با وجود مفســرانی که با علوم تفسیری آشــنا 
هستند، شاهد این همه تفاوت فهم‌ها در تفاسیر موجود هستیم؟ می‌بینیم عمده 
پاســخ مفســران و اندیشــمندان اسلامــی در برابــر این ســوال، ناظر به روشــنفکرانی 
ح کرده و به دنبال اثبات تعدد  اســت که از جنبه هرمنوتیک فلســفی ســؤال را مطر
قرائت‌ها درباره دین هستند تا پای فهم‌های غیر ضابطه‌مند را در متون دینی باز 
کنند )مانند ر.ک: مجتهد شبســتری، 1379: 287. ســروش، 1377: 191( لذا جواب‌ 
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مفســران نیــز ناظــر بــه جلوگیــری از همین تفکر اســت. تمرکز بــر جلوگیــری از ورودِِ 
فهم‌هــای غیر ضابطه‌مند به متون اسلامی باعث شــده باشــد که مفســران ســنتی 
بــه ایــن نکته توجه نداشــته باشــند که، دشــوارفهمی را به معنای »ســخت‌فهمی« 
کــه زاییــده متن اســت تعبیر کرده‌اند لــذا آن را طبیعی خوانــده و معتقدند که تعدد 
فهم‌هــای ضابطه‌منــد، بــه هرحــال فهمــی از متــن را بــه مخاطــب می‌دهــد تــا در 
مقابــل متــن، ســردرگم نباشــد. البتــه نباید نادیــده گرفت کــه روشــنفکران دینی)و 
نــه نواندیشــان دینــی( نیز دشــوارفهمی و قرائت‌پذیــری متعدد از متــن را به همان 
کننــد راه را برای فهمِِ  معنــای ســخت‌فهمی گرفته‌اند، و با تمسّّــک به آن ســعی می‌

غیر ضابطه‌مند خود باز کنند. 
در حالــی کــه همانطور کــه در ابتدای این بخش گفته شــد، دشــوارفهمی قرآن، در 
معنای هرمنوتیکی آن صرفاً به معنای سخت‌فهمی نیست. برخی از مفسران سنتی 
بخاطر تمرکزشــان در مقابله با هرمنوتیســت‌های فلسفی‌ای که از سنخ روشنفرکان 
دینــی )و نــه نواندیشــان دینــی( بودنــد، به این توجــه نکرده‌انــد که با دشــوارفهم 
خوانــدن ذات آیــات قــرآن و معــذور بودن مفســران در ارائه فهم‌هــای مختلف، به 
نوعــی در حــال تئوریــزه کــردن دشــوارفهمیِِ خود متن هســتند که در قــدم بعدی، 
گــریِِ عمومی قــرآن را بوجود مــی‌آورد. در حالی که  شــبهههمه‌فهم بــودن و هدایت‌
می‌توانســتند بــا تئوریزه کردن مسأله،)شــبیه آن کاری که برخی نواندیشــان دینی 
ماننــد علامــه طباطبائی یا برخــی اندیشــمندان هرمنوتیک غربی ماننــد گادامر در 
هرمنوتیک روشیِِ متون مقدس انجام دادند( در عین اینکه متن را از دشوارفهمیِِ 
ذاتی بریء کنند، خود مخاطب را بخاطر بوجود نیاوردن شرایطِِ فهمی که در متن 

بدان اشاره شده است به چالش بکشانند.

گرایی چهارچوب‌مند در فهم قرآن  4 . تأویل‌
قــرآن ماننــد هــر کلام معنادار دیگری، از مفردات و ترکیباتی تشــکیل شــده که مراد 
کند.)ر.ک؛ ســاجدی،  گوینده را بر دو وجه ظاهر و باطن بر مخاطب خود القاء می‌‌
1385: 312( مفســران، ظاهر آیات قرآن را از جهت فهم‌شــان، به محکم و متشــابه 
کنند. بسیاری از مفســران منشــأ این تقسیم‌بندی را به آیه 7 ســوره آل  تقسیم می‌
گرداننــد کــه خداوند، خــود در آن آیه، قــرآن را به محکم و متشــابه  عمــران بــاز می‌
مُُتََشََابِِهََاتٌٌ«)آل  خََرُُ 

ُ
وََأُ كِِتََابِِ 

ْ
الْ مُّ�ّ 

ُ
أُ هُُنَّ�ّ  مََاتٌٌ 

َ
مُُحْْكَ آیََاتٌٌ  »مِِنْْهُُ  اســت  کــرده  تقسیــم 

کــه منظور قرآن از محکم و متشــابه چیســت أقوال  عمــران،7(. البتــه در فهــمِِ این‌
فراوانی وجود دارد تا آنجا که طباطبائی در تفسیر خود، به شانزده وجه از آن أقوال 
غ از تفصیل أقوال مختلف  اشــاره کرده اســت.)طباطبایی، ۱۴۱۷ق:۴۲/۳-۳۱( فار
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مفســران، می‌تــوان گفــت، آیات متشــابه آیاتی هســتند که بســبب پیچیدگی‌شــان 
-در نظــر فهــم کنندگانــش-، معانــی مختلفــی را می‌پذیرنــد و مفســران در طــول 
تاریــخ، همــواره بخاطر ایــن اختلاف برداشــت‌ها از آیات متشــابه، در طیف خاصی 
گیرد  گرفتند. ایــن فهمِِ مشــکل از آنجا نشــأت می‌ از فــرََق کلامــی یــا فقهــی قــرار می‌
کــه مخاطــب، در مواجهه با آن آیات، به هر دلیلــی نمی‌تواند معنای ظاهری آن را 
بپذیــرد. حــال این عدم پذیرش یا به خاطر تعارض ظاهریِِ آن آیه با آیات دیگری 
اســت کــه در خــود قــرآن آمده اســت و یا به خاطــر تعارض بــا ادله عقلــی، تاریخی، 
ح ظواهــر متن و کلام  تجــربی و غیــره اســت. در علــم تفسیر، چون مفســران به شــر
کنند چالش پیش آمده در فهم آیات را در  می‌‌پردازند. در چنین مواقعی، سعی می‌
کند، بیابند. در چنین شــرایطی اســت که  معنــایی دورتــر از آنچه ظاهر آیه بیان می‌
معنــای تأویلی متولد می‌شــود؛ البته تمسّّــک جســتن به معنــای تأویلی بی‌ضابطه 
نیست. از جمله ضوابطی که برای تأویل در فهم آیات قرآن شمرده می‌شود عبارت 
اســت از: اطّّلاعات زبانی و ادبی، اطّّلاعات درون‌نصّّی)جایگاه آیه درون آن ســوره 
و در مجموعــه قــرآن(. اطّّلاعات سیاقــی برون‌نصّّی و اطّّلاعــات تکمیلی از متون و 
زمینه‌هــای دیگــر.)ر.ک: قائمی‌نیــا، 1389: 450( به عبارت دیگــر، تأویل رفتن آیه 
زمانی اتفاق می‌افتد که دلیل عقلی، تاریخی یا تجربیِِ قاطعانه‌ای در مقابل ظاهر 
آیــه باشــد. بــه عنوان مثــال عموم مفســران غالباً در آیــاتِِ بیانگر صفــات خداوند، 
برای منزّّه کردن خداوند از تجسیم و انســان‌وار بودن، با تمسّّــک به ادله عقلی‌، از 
معنــای ظاهری به معنای تأویلی می‌روند.)مثــال ر.ک: فخررازی، ۱۴۲۰ق:62/30( 
 سََوْْءٍٍ« 

َ
بُُوكِِ امْْرََأَ

َ
ونََ مََا كََانََ أَ خْْتََ هََارُُ

ُ
گوید: »یََا أُ یا در آیاتی مانند آیه 28 مریم که می‌

 ِ
کــه حضــرت مریــم)س( با تعبیــر »ای خواهر هارون!« خطاب شــده اســت. در ح�لِّ

ظاهــر ایــن آیــه با ادلــه تاریخی که آیــا 1.حضرت مریــم)س( برادری به نــام هارون 
داشــته اســت! در حالی که چنین گزارشِِ تاریخی نداریم و یا اینکه 2.منظور همان 
برادر حضرت موســی)ع( است در حالی که بین هارون)برادر موسی)ع(( و حضرت 
مریم)س( ششصد سال فاصله زمانی است)ر.ک: عبدالباقی، 1378: 847. طبری، 

۱۴۱۲ق:92/16. ابن عاشور، ۱۴۲۰ق:32/16( دست به تأویل برده‌اند.
همانطــور کــه مشــاهده می‌شــود مشــکلات فهمــی‌ کــه در برابــر آیــات متشــابه بــه 
وجــود می‌آیــد و راهکارهــایی کــه مفســران بــرای آن ارائــه می‌دهنــد بیشــتر بــرای 
فهم‌پذیر شــدنِِ آن آیات اســت و نشــان دهنده این نکته اســت که مفسران قرآن، 
دشــوارفهمی در این آیات را به معنی ســخت‌فهمی گرفته‌انــد؛ نهایتِِ راهکارِِ روشِِ 
کند بــا توجه به دلایل زبانــی و ادبیاتی و قرائن  گــراییِِ آن اســت که ســعی می‌ تأویل‌
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قرآنــی در آیــات دیگــر و همچنین بررســی منابع مرتبط بــا تفسیر آیه، فهمی نســبتاً 
صحیح را به مخاطب خود برســاند. اما با توجه به تعدد منابع و تفاوت اعتبار آنها 
از دیــدگاه مفســران مختلــف، نمی‌تواننــد جلــوی تعدد فهم‌هــا را بگیرنــد، بنابراین 
ظاهــراً دشــوارفهمیِِ هرمنوتیکــی به معنــای وجــود فهم‌های مختلــف از یک متن 
همچنان به قوّّت خود پابرجاســت و مفســران سنتی باید به این سؤال پاسخ دهند 
کــه ایــن تعــدد فهم‌هــا از ذات متن سرمنشــأ یافته اســت و خــود متن دشــوارفهم و 
مبهم اســت یا ازعمل هرمنوتیکی و عملی تفسیری که به عملیات و توانائی مفســر 
گرایی چهارچوب‌مند  گردد بوجود آمده اســت. موضوع دیگــر در روشِِ تأویل‌ بــر می‌
آن اســت که تقسیم کردن آیات قرآن به محکم و متشــابه توســط مفســران قرآن و 
کند که باید دشوارفهمیِِ  اســتناددهی و منشــأ‌یابیِِ آن به خود قرآن، چنین القاء می‌
آیــات قــرآن از خــودِِ قــرآن سرچشــمه یافتــه باشــد یا نــه؟ حداقــل ثمره دشــوارفهم 
خواندن)هرمنوتیکیِِ( خودِِ متن قرآن، اســتناددهیِِ قاطع و صحت‌سنجی أقوال و 
کند. در حالی که همواره در  نقل‌های مختلف با معیارِِ قرآن را با مشــکل مواجه می‌
کی برای صحت‌ســنجی و جلوگیری از انحرافات  طول تاریخ اسلام، خود قرآن، ملا

بوده است.

کاربست آن در فهم قرآن 5.  هرمنوتیک روش و 
هرمنوتیــک فلســفی برخلاف تفکــر هرمنوتیســت‌هایِِ دکارتی، به درســتی بر نقش 
فهم کننده متون مقدس در سازندگیِِ فهم، اشاره دارد. گادامر در کتاب مشهورش، 
بــا نــام حقیقــت و روش، کــه  متاســفانه توســط روشــنفکران دینــی مورد اشــاره قرار 
کســانی برخاســته اســت کــه هرمنوتیــک را از مسیر  گیــرد،  بــه مقابلــه  جدّّی با نمی‌
ح  کنند به کمک طر اصلیِِ خود، یعنی فهمِِ موضوع، منحرف ساخته‌اند و سعی می‌
برخی سنت‌های گذشته، از معنای حقیقیِِ فهم لایه‌برداری کند؛ او در کتابش، به 
شــکل مســتقیم یا غیر مستقیم از مدل‌های مختلف فهم، ســخن بهمیان می‌آورد 
کــه ایــن مدل‌ها را بــا توجه به میــزان نقش‌آفرینی ابژه )متن( یا ســوژه )مفســر( در 
گیری فهــم، یا میزان توجــه فهم کننده به افق زبانیِِ گذشــته )متن یا همان  شــکل‌

مؤلف( یا حال )مخاطب یا مفسر(، به سه دسته می‌توان طبقه‌بندی کرد:

الف. فهم تاریخی و متن محورِِ صرف
منظــور آن اســت کــه فهــم کننــده، با محوریــت زبان گذشــته، متن یــا ابــژه را از مقام 
اســتعلایی نــگاه کــرده، و ســعی کنــد بــا بکارگیــری روش مشــخص، آن را بفهمــد. در 
اینجــا، فهــم کننده، ابتدا فهــم را امری منفکّّ از وجود تلقّّــی می‌کند و گمان می‌کند 
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که می‌تواند، با بکارگیری یک روش مشخص و منطقی بر تمام متن، فهم پیدا کند. 

ب. فهم مدرن و سوژه محورِِ صرف
مــراد از فهــم مدرن، آن اســت کــه فهم کننده، بــا محوریت زبانِِ حــال، صرفاً نقش 
گرچه  ســوژه را در فهــم مؤثــر بدانــد و توجهی بــه متن نکنــد. گادامر معتقد اســت، ا
نقــش ســوژه نقش بسیار مهمی در فرایند فهــم صحیح از متون مقدس )و از جمله 
گیرد اما  قرآن( دارد، و بدونِِ حضورِِ سوژه و تأثیر ذهنیت او، اصلاً فهمی شکل نمی‌

نباید اشتباه کرد و فهم را منحصر در سوژه دانست. 

ج. فهم دیالكتیك
که  یعنی فهم کننده باید همزمان به هر دو زبانِِ گذشــته و حال توجه کند، نه این‌
توجــه بــه یکــی، دیگری را تحت‌الشــعاع قرار دهــد. گادامر از این امتــزاج، با عنوانِِ 

کند که در قالب این روش، متن به سخن در می‌آید. فهمِِ دیالكتیك تعبیر می‌

گادامر 5-1. فهمِِ متون مقدس در اندیشه 
ح اســت، اما از  گرچه الگوی دیالكتیك درباره فهم عمومِِ متون علوم انســانی مطر ا
نظر گادامر، تکیه صِِرف بر این الگو در مواجهه با متون مقدس مطلوب نیست. او 
ح  در مقدمه کتاب حقیقت و روش، فهم توافقی را در مورد متون علوم انسانی مطر
کنــد و معتقــد اســت در معرفت‌هــایی كه از آن به علوم انســانی تعبیر می‌شــود،  می‌
همچــون فلســفه، هنــر، ادبیــات یــا تاریــخ، ســازوكاری وجــود دارد کــه از یک نظم 
پریشــانی برخــوردار اســت و برای اندیشــمند و محقــق در این حوزه‌هــا امكان‌پذیر 
نیست كه مسائل این علوم را همچون مسائل علوم تجربی با روش‌شناسی خاص 
كی از تحوّّلات روحی و  تجــربی ارزیــابی كند. خلق هر اثر هنری یا ادبی می‌تواند حا
عاطفی خالق آن اثر یا بیانگر تاریخمندی آن اثر باشد که تنها می‌توان با تفسیری 
دیالكتیكــی بــه منشــأ آن اثر هنــری یا ادبی رسید. اصــولاً در تجربه هنــر با حقایقی 
ســروكار داریم كه اســاساً از قلمرو شــناخت روشــمند فراترند و نیازمند كوششی برای 
رسیدن به تفاهم هستند. هدف علوم انسانی این است كه با تفاهم و هم‌زبانی، به 
فهم و استنباط همان یك مورد تاریخی یا اثر هنری برسیم. بنابراین در این حوزه، 
گزیریم به تفسیر هرمنوتیكی و نزدیك به افق دید و اندیشه فرد یا متن بگرویم  ما نا
)گادامــر، 2004م: مقدمــه. همچنیــن: پالمــر، 1393: 12-4( امــا گادامــر، ذیل بحث 
هرمنوتیک حقوقی و الهیاتی، ضمن انتقاد جدی از کســانی که اصول هرمنوتیکیِِ 
کم بر ســایر متون علوم انســانی یکســان  کم بر متون مقدس را، با اصول کلّّیِِ حا حا
کند. او متون  کیــد می‌ می‌داننــد، بــر تفاوت ماهــویِِ متون مقدس از ســایر متون تأ
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کند که الگوی  ‎مــقدس را در دــسته ادبیات اصــیل، و نه کلاسیک، دــسته‌بندی می
دیالكتیكــی بایــد با ملاحظاتی در مورد آنها به کار گرفته شــود. او در خصوص فهم 
متــون مقــدس، افزون بر اســتفاده از »فهــم دیالكتیك«، افزونه‌هــای دیگری را نیز 
لازمه فهم می‌داند تا فهم متون مقدس صحیح‌تر و کاملتر اتفاق افتد. از جمله آن 

موارد عبارت است از:
الــف. آموختــن دســتوری- زبانــیِِ آن متــن مقــدس بــرای همسان‌ســازی خــود بــا 

معاصرین نزول.
ب. بکارگیری فهم بی‌واسطه و مستقیم از موضوع، و در صورت جواب ندادن این 

روش، استفاده از فهمِِ باواسطه و غیرمستقیم. 
ج. عــدم دخالــت پیــش فرض‌هــا و پیش‌داوری‌هــای فــردی و عقلــیِِ مفســر در 

محتوای متون مقدس.
د. داشــتن قوهّّ الهی و بکاربردن مواجهه حسّّــی و شــهودی برای فهم کامل متون 
مقــدس و لحاظ کــردنِِ پیش ‌فرض‌های فراخور موضوع که در متن مقدس اشــاره 

شده است )گادامر، 2004م: 26(
بــا توجــه به ســخنان گادامر، چنانچه فهم کننــده متون مقــدس و از جمله قرآن که 
محل بحث ماســت، با زبانِِ قرآن بیگانه باشــد، ابتدا باید جهت همسان‌سازیِِ خود 
بــا معاصریــن نــزولِِ قرآن و رفــع ابهام در تاریخ و زبــانِِ نزولِِ آن، از تفسیرِِ دســتوری- 
زبانی بعنوان یک پیش‌شــرط برای فهم اســتفاده کند. پس از این همسان‌سازی در 
گر موضوع برای فهم  فهم زبانی اســت که بحث بر ســر موضوع آغاز می‌شــود. آنگاه ا
کننده، شــناخت‌پذیر باشــد، فرایند فهمیدن بطور طبیعی و بی‌واسطه آغاز می‌شود، 
گر فهمِِ  و فهم کننده، حقیقتِِ ورای متن را می‌فهمد) گادامر، 2004م: 180-184(اما ا
موضوع، با بکارگیری فهم بی‌واســطه و مســتقیم از متن مقدس، برای عقل طبیعیِِ 
بشــر قابل درک و شــناخت نباشــد )مثل بیان پدیده معجزه در متون مقدس(، فهم 
کننــده متــون مقدس باید از راه داده‌های غیر مســتقیم، ماننــد داده‌های تاریخی یا 
روانشناسی و غیره، مقصود و مراد متکلم را بفهمد. درواقع گادامر فهم را به دو دسته 
تقسیم می‌کند)گادامر، 2004م: 181(.گادامر بر این نکته نیز تصریح می‌کند که ما در 
گر درمورد متون مقدس اعمال شود، تنها درصدد شناختِِ  تفسیر تاریخی، خصوصاً ا
معنای جملات و عبارات هستیم، نه شناختِِ حقیقت موضوع. همچنین در تفسیرِِ 
تاریخــیِِ متــون مقــدس )و از جمله قــرآن( نباید پیــش فرض‌هــا و پیش‌داوری‌های 
فردی و عقلی خود را بر متن وارد کنیم )گادامر، 2004م: 182(. به عبارت دیگر، مفسر 

نباید از خودش محتوایی را بر متون مقدس بیفزاید.
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كم بر فهم  از جمله مفاهیم دیگری كه گادامر آن را در بیان تفاوت میان منطق حا
کند، -با اســتناد به قــول اُُتینگر- کاربــرد هرمنوتیکیِِ حس  متــون مقــدس وارد می‌
مشترک در فهم متون مقدس است. گادامر ابتدا توضیحاتی درمورد مقصودش از 
گوید  کند، و می‌ حس مشترك را با استناد به قول افراد مختلف مانند ویكو بیان می‌
کارگیــری حــس مشــترک در هرمنوتیــکِِ علــوم انســانی، توانــایی  مقصــودش از به‌
مشــترك و همگانــی اســت كه بــه مثابه قوه و شــعور جمعــی و عرفی در میــان توده 
مــردم اســتفاده می‌شــود.)پالمر، 1393: 40( امــا در فهــم متون مقدس با اســتناد به 
قــول اُُتینگر، مقصود از بکارگیریِِ حس مشــترک را همــان دل یا قلب و مواجهه‌ای 
کند. اوتینگر در توصیف حس  حسّّی و شهودی برای فهم متون مقدس معرفی می‌
مشترك می‌نویسد: حس مشترك... با چیزهای بسیاری سروكار دارد كه انسان‌ها هر 
روز با آنها مواجهند؛ چیزهایی كه یك جامعه كامل را به صورت جمع نگه می‌دارد، 
چیزهــایی كــه هم به حقایــق و قضایا و هم بــه صورت‌ها و نحوه‌هــای درك قضایا 
كند، بلكــه اغلب بــر خلاف رأی عقل، به  ل نمی مربــوط می‌شــوند... عشــق اســتدلا
رغــم ملامت‌هــا، دل را می‌برد؛ گادامر با تأثیر از ایــن توصیف از اُُتینگر، آن مواجهه 
حسّّــی و شــهودی را به عنوان قوه الهی نام می‌برد که به ســوی ســعادت حقیقی و 
کند. او داشــتن این حسّّ الهی را مهمتر از آشــنایی با  كســب معرفــت راهنمــایی می‌
تمامی قواعدِِ عامِِ تفسیر می‌داند )گادامر، 2004م: 26-27 همچنین: پالمر، 1393: 
54-52( توجه به آنچه که گادامر درباره ضرورت برخورداری مفسّّــر از قوه الهی در 
گوید از آن روست که دقت داشته باشیم که در قرآن نیز، برخورداری  فهم متن می‌
فهــم کننده قــرآن از اصل »ایمان« )ر.ک: بقره،2-5( ضروری و انکارناپذیر اســت. 
مؤلــفِِ متــن در قــرآن، صراحــتاً می‌فرماید که حامــل پیام هدایت به نســل حاضر و 
آینده اســت و هدف مفســر که کشــف آن پیام هدایت اســت محقق نمی‌شود الّاّ به 
خ نمی‌دهد، مگر با ایمان  کمل ر داشــتنِِ قــوه تقوای الهی. و این هدایت، بــه نحو أ
آوردن بــه غیــب، و انجــام اعمال صالح؛ بله، ایــن نکته قابل تأمل اســت که حتی 
انجام عمل صالح نیز، بر ســطح فهمِِ فهمنده قرآن تأثیرگذار اســت و این نکته‌ای 
که گادامر معتقد اســت  اســت که در بیانات گادامر نیز بدان اشــاره شــده اســت چرا
در تفسیر متون مقدس، باید پیش‌فرض‌های فراخور موضوع مورد اســتفاده مفسر 

قرار گیرد)گادامر، 2004م: 270-268(
بنابرایــن در کشــف مقصــود مؤلفِِ متون مقــدس هرگز نمی‌توان تفسیر را از کشــف 
پیامی که، مؤلف متن آن‌را در نظر داشــته اســت جدا کرد.)ر.ک: ســبحانی، 1379: 
6/36-8( دقیقاً به خاطر همین نکته است که گفته می‌شود آن نوع از هرمنوتیکی 
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که با تعبیر قرآنی قرابت دارد و شیوه صحیح برای تفسیر قرآن محســوب می‌شــود 
هرمنوتیک روشی است نه هرمنوتیک فلسفی. چون در هرمنوتیک فلسفی اعتقاد 
بر این اســت که ما اصلاً کاری به پیام مؤلف و نیت متکلم نداریم بلکه باید بحث 
را بر فهم و ماهیت و چیستی فهم، متمرکز کرد.)تورانی و سلطانی، 1389: 120/23(.

6 . تحلیل دشوار فهمیِِ قرآن
گــر فهم  در تطبیــق‌ روش هرمنوتیکــی گادامــر دربــاره متــون مقــدس بایــد گفــت. ا
گاهــی بــه زبــان متــن و عــدم دخالــت پیــش فرض‌ها و  کننــدگان قــرآن بــا فــرض آ
پیش‌داوری‌های فردی )که در تفاسیر ســنتی نیز به ضرورتِِ آنها اشــاره می‌شود،( 
در مواجه با برخی آیات قرآن به این نتیجه برســند که فهم موضوعی، و مســتقیم 
از آن آیــه معیّّنــی که در حال حاضر با دشــواری در فهم همراه شــده اســت، صرفاً با 
اتــکاء بر گزاره‌هــای قرآنی امکانپذیر نیســت. )طبق هرمنوتیک روشــی گادامری،( 
در اینجــا مفســران بایــد به دنبــال داده‌های تاریخی یــا علمی و غیــره بروند که در 
تفاسیــر ســنتی نیــز از آن بعنوان »مآخذ تفسیر« نام برده می‌شــود )ر.ک: الزرکشــی، 
گــر پــس از مراجعه به داده‌های تاریخــی، علمی و غیره، بازهم  ۱۳۷۶ق:۱۵۶/۲(. ا
تعدد فهم‌ها به وجود آید از نظر هرمنوتیکی ما با یک دشوارفهمی مواجه شده‌ایم 
که مفســران ســنتی برای آن، راهکار مشــخصی ندارند و آن را طبیعی می‌شــمارند. 
امــا طبــق علم هرمنوتیــک، اینجا تعارضی پیش آمده اســت و آن اینکه با توجه به 
خطاب ‌های:»یــا أیها الناس«، »یا عبــاد«، »یا اهل الکتاب«، »یا ایها الذین آمنوا« و 
»یا أیها النّّبی«، که مخاطب قرآن، همه انســان ‌ها در همه عصرها و قرن ‌ها هســتند 
و قــرآن، اختصــاص بــه گروهــی خــاص نــدارد. ماهیــت این دشــوار فهمــی چگونه 
گــردد یا به فهــم کننده آن؟ اینجاســت کــه ضرورت  اســت، آیــا بــه خــود متن بر می‌
توجه به اصل چهارم گادامری در هرمونتیک روشــیِِ متون مقدس بیشتر احساس 
می‌شــود. ضرورتیکه در برخی تفاسیر ســنتی اسلامی، مانند کتاب الاتقان فی علوم 
القرآن - از سیوطی- نیز به آن اشــاره شــده اســت و از آن با عنوان »علم الموهبه« 
گرچه بــه گمان نویســنده این پژوهش، مفســران  در تفسیــرِِ نامبــرده شــده اســت. ا
ســنتی اسلامی-علی‌رغــم ارائه دادنِِ روش و قواعــد تفسیری برای فهم آیات قرآن 
کریــم- کمتــر  بــر اصلِِ»علــم الموهبه« یا »تقــوای الهی« که در مقابل دشــوارفهمیِِ 
آیــات متشــابه و تعــدد فهم‌هــا در آن آیــات قــرار دارد متمرکز شــدند، چــون باتمرکز 
ح  براین اصل می‌توان یک تئوری را در مقابل تعدد فهم‌ها از آیات قرآن کریم مطر
کرد و آن اینکه: درســت اســت که برای فهم آیات متشــابه قرآن باید به شرط »علم 
الموهبــه« توجه داشــت اما چون شــرط »تقــوای الهی«یا »علم الموهبــه« مقوله‌ای 
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ذومراتب اســت و همه انســانها و از جمله مفســران قرآن، در طول عمر دنیویِِ خود 
در حال پیمودنِِ این مراتب هستند، به همین دلیل ممکن است فهم‌های متعدد 
و متفاوتــی را از خــود ارائــه دهند که می‌تواند این شــبهه را در ذهن برخی به وجود 
آورد که متن قرآن دشــوارفهم اســت اما درواقع این تعدد افهام از سوی فهم کننده 

است و از خود ذات متن قرآن نیست؛
 تئوریزه کردنِِ این ســخن توســط مفســران ســنتی قرآن، می‌توانســت منجر به آن 
کردند خودِِ مخاطب  شــود که در عین اینکه متن را از دشــوارفهمیِِ ذاتی، بریء می‌
کثریِِ فهم که در متن بدان اشاره شده است  را بخاطر بوجود نیاوردن شــرایطِِ حدا

به چالش بکشانند. 
اصل چهارم گادامر، یعنی همان کاربرد هرمنوتیکیِِ حس مشــترک، یا همان دل یا 
قلب و مواجهه‌ای حسّّــی و شــهودی که گادامر با تعبیر قوه الهی از آن نام می‌برد، 
کننــد. لازمه فهم و  و برخــی از مفســران اسلامــی از آن با نام علــم الموهبه تعبیر می‌
کشــف مــراد کامــلِِ متکلــم در متون مقدس اســت. فهــم کننده، باید خــودش را در 
موقعیتِِ ایمانی قرار دهد و پیش‌فرض‌های فراخور موضوع که در متن بدان اشاره 
شــده اســت را در خود به وجــود آورد )گادامــر، 2004م: 268-270(.بــا درنظر گرفتنِِ 
همین اصلِِ است که به نظر می‌رسد فهم قرآن، همه مخاطبانش را شامل می شود. 
قــرآن برخــورداری فهم کننده از اصل ایمان)ر.ک: فصلــت،44( را لازمه فهم کامل 
متــن می‌شــمرد و در کنار ایمان به رعایت »تقــوا«، »اقامه نماز« و »عمل صالح« نیز 
اشــاره دارد. )ر.ک: بقــره،2-5( در صورت محقق نمودن این شــروط و لوازم، همه 
انســانها، قرآن را می‌فهمند؛ طبق این بیان، حتی صحیح نیســت گفته شــود، فهم 
کامــل قرآن به شــکل تکوینــی ویژه عده ای خاص اســت و عمــوم مخاطبان قرآن 
حتــی با محقــق نمودن پیش‌فرض‌های فراخور موضــوع در متن، هرگز نمی‌توانند 
بــه آن برســند. بلــه می‌تــوان گفــت که پــس از تحققِِ ایمــان، خود فهم - بســته به 
کند- دارای مراتبی می‌باشــد و از این  مراتــب ایمانیِِفهــم کننده که آن را کســب می‌
منظــر، فهــم کامــل مختص به عده‌ای اســت کــه به بالاتریــن مرتبه ایمــان، یعنی 

یقین رسیده باشند )ر.ک: جاثیه: 20( 
بنابرایــن دلایــل زیــر می‌تواند ادعای اینکه فهم کامل قرآن به شــکل تکوینی ویژه 

عده ای خاص باشدرا رد کند.
الــف( خــود قرآن در مورد فهــمِِ مطالبش تعابیر »نور«، »تبیان بــودن«، دارد و همه 
کند. همچنین »دعوت به تحدّّی« که خطاب به  انسان‌ها را »دعوت به تدبّّر« می‌
همــه انســانها در همه أعصار اســت، دلیل دیگری بر این اســت کــه مخاطب قرآن 
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همه انسان ها هستند، و فهم قرآن ویژه عده ای خاص نیست.
ب(حدیــث ثقلین)ر.ک: مجلســی، 1412ق: 401/2( که به وضوح،  تمسّّــک جُُســتن 
به قرآن را، همانند چنگ زدن به ســنت توصیه می کند نشــان می‌دهد که محتوای 

قرآن همه فهم است.
گون  ج( روایاتــی که راهکارِِ صحت ســنجی نقل‌های رسیــده را، در زمینه ‌های گونا
کنند)مثــال ر.ک: الحر العاملــی،1386: 78‌/18( به  بــه ســنجش با قرآن معرفــی می‌

روشنی نشان می‌دهد که محتوای قرآن، همه فهم است.
البتــه بــه این مطلب توجه دارم که ظرفیت ها در فهم قرآن متفاوت اســت. بله، فهم 
قــرآن ویــژه عده‏ــای خاص نیســت امــا فهم عمیــقِِ آیات قــرآن که لازمــه تحصیل 
علوم تفسیر و صرف زمان برای خودسازی است تنها می‌تواند برای عده‌ای اندک 
حاصل شــود ولی این محدود بودن، جبری نیســت، بلکــه از کوتاهیِِ همتِِ مابقی 
فهــم کننــدگان اســت. به عبــارت دیگــر در اندیشــه اسلامی، تفسیــر یک تخصص 
است ولی اولاً منحصر در افراد خاص نیست و از راه تحصیل به دست می‌آید. ثانیاً 
علاوه بر تحصیل علوم تفسیر، خودســازی هم از جمله شــروط  فراخور موضوع در 
متن برای فهم کامل قرآن است، و از همه مهمتر ثالثاً کسی که مقدماتِِ تخصصیِِ 
تفسیــری را ندانــد یــا به حد نهایی در خودســازی نرســد از فهم کــردن در قرآن منع 
نشــده اســت. برعکس این قشــر از انســان‌ها هم به مطالعه روزانه و تأمّّل در قرآن 

فراخوانده شده‌اند.
کنون گفته شد، طبق منظومه فکری گادامر باید گفت، دشوارفهمیِِ آیات  با آنچه تا
در قرآن به طور کلّّی وجود حقیقی ندارد زیرا طبق مبانیِِ هرمنوتیکی روشیِِ گادامر در 
متون مقدس، ادعای دشوارفهمیِِ آیات قرآن زمانی معنای صحیح پیدا می‌کند که 
اصل چهارم به کار گرفته نشود تا فهم کامل و تام از مراد متکلم را دستگیرِِ فهم کننده 
قرآن بدهد. طبیعی است که اجرایی کردن برخی از این پیش‌فرض‌های فراخور، که 
قرآن به آنها اشاره می‌کند زمانبر است و انسانها با توجه به ظرفیت‌های متفاوتی که 
از جهــات علمــی و روحی پیدا می‌کنند فهم‌هایی را به دســت می‌آورند که به صورت 
تشــکیکی بیــن ضعیف، ســطحی و عمیق قــرار می‌گیرند. با این حســاب دشــوارفهم 
بودن آیات قرآن با توجه به ظرفیتی که »فهم کننده قرآن« به دســت آورده اســت به 
شکل نسبی است. اما این شکلِِ نسبی نیز حقیقی نیست بلکه اعتباری است. چون 
فهم کننده قرآن دائماً در حال رشد است و در نهایت، با احراز تمام شرایطی که قرآن 

برای فهم کامل آیاتش ضروری می‌شمرد، به فهم کامل از متن دست می‌یابد. 
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گیری نتیجه‌
گرایی  در ایــن پژوهــش ســعی شــد دشــوارفهمیِِ آیات قــرآن را از منظــر تفکــر تأویل‌
چهارچوب‌منــد یا همان تفاسیر ســنتی اسلامی و تفکر هرمنوتیک روشــیِِ گادامری 
بررســی کنیــم. گفتــه شــد مفســران ســنتی، راهکارها و پیشــنهاداتی بــرای حل این 
کثر آنها، دشوارفهمی را به معنای  دشــوارفهمی‌ها ارائه داده‌اند که نشــان می‌دهد ا
ســخت‌فهمی گرفته‌اند. از طرفی، مفســران ســنتی اسلامی غالباً با بازگرداندنِِ این 
کنند در  دشــوارفهمی بــه خودِِ قرآن، اســتناد دهــیِِ به قرآن را با مشــکل مواجــه می‌
کی برای صحت و سُُــقمِِ اظهار  حالی که در سیره اسلامی، اســتناددهی به قرآن، ملا
نظرهــای دینــی بــوده اســت. اما در تفکــر هرمنوتیکــی گادامر، راهــکاری برای حلِِ 
اینگونه از دشــوارفهمی‌ها ارائه شــده اســت که علاوه بر رد اقوال هرمنوتیست‌های 
فلســفی کــه به نوعی پای تفسیر بــه رأی را در بحث تفسیر وارد کرده‌اند، مهمترین 
ویژگی‌اش آن اســت که متن قرآن را از دشــوارفهمی پیراســته می‌دارد. نکته ظریفی 
کــه در شــرایط فهــم متون مقــدس در هرمنوتیک فلســفی دیده می‌شــود آن اســت 
کــه بــه اعتقــاد گادامــر و دیگر صاحــب نظران هرمنوتیک فلســفی، چــون در متون 
مقدس، مرادِِ متکلم، فهم کاملِِ متن اســت تا مخاطبین به هدفِِ متن که عبارت 
گاهی به زبان، بکارگیری  است از هدایت و رستگاری برسند، باید علاوه بر شروط آ
فهم بی‌واسطه و مستقیم و عدم دخالت پیش فرض‌ها و پیش‌داوری‌ها، به اصلِِ 
دیگری در تفسیر و فهم متن، پایبند بود. و آن شــرط، عبارت اســت از لحاظ کردنِِ 
گاهــی بــه اینکــه پیش‌فرض‌های  پیش‌فرض‌هــای فراخــور موضــوع در متــن؛ بــا آ
فراخــور موضــوع در مورد قرآن را مشــخصاً می‌توان در شــرط »ایمــان« خلاصه کرد. 
بنابرایــن قــرآن، همه‌فهــم بــودن و دشــوار نبــودنِِ عمیق آیاتــش را تنها بــا رعایت 
پیش فرضِِ »ایمان«، برای همه انسان‌ها امکان‌پذیر می‌داند. از آنجا که به وجود 
کننده به نوعی خودســازیِِ معنوی بوده، و زمانبر است،  آوردن این شــرایط در فهم‌
کننــده قرآن در آغازِِ فهــمِِ خود از قرآن تنها یک فهم ســطحی یا  ممکــن اســت فهم‌
میانــی برداشــت کنــد که همیــن فهم‌های ســطحی و میانی باعث بــه وجود آمدن 
دشــوارفهمی در ظاهــر آیــات قرآن شــده‌اند. امــا این دشــوارفهمی حقیقــی و اصیل 
نیســت. چون برگرفته از فهم کســانی اســت که تمام شــروط فراخور متن را محقق 
نکرده‌انــد. درواقــع برای حکم به دشــوارفهم بودن یا نبودن آیات قــرآن، تنها باید 
ک  فهم‌ کســانی که توانســته‌اند تمام شــروط فراخور متن را در خود محقق کنند ملا
کننده‌هــا، تعــدد فهم‌ها حاصل شــود پس بایــد قائل به  گــر از آن فهــم ‌ قــرار گیــرد. ا
گــر تعــدد فهــم حاصــل نشــود و همگی یــک مطلــب را بگویند  دشــوارفهمی بــود و ا
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)کــه بنابــر ادعای قرآن نمی‌شــود(، دشــوارفهمی‌ای وجود ندارد. بــه عبارت دیگر، 
هرمنوتیــک فلســفی گادامــری در مــورد متــون مقــدس و ازجمله قرآن، بــا قید زدنِِ 
فهــم، بــه محقق نمودنِِ شــروطِِ درون دینی، این نوع از فهــم هرمنوتیکی را دینی 
ج از فضای تحقق یافتنِِ شــروطِِ متن مقدس  کرده اســت و تعدد فهم‌هایی که خار
کننده‌ای که با  بــه وجود می‌آیند را بی‌اعتبار می‌داند. بنابراین شــاید در مــورد فهم‌
رویکرد دین پژوهانه به ســراغ فهم آیات قرآن می‌رود بتوان گفت که او می‌تواند با 
رویکردی همدلانه خود را به پیش فرض‌های ضروریِِ فهمِِ موضوع در قرآن برساند 
و آن را بفهمد و قضاوت کند، اما در مورد یک فیلسوف دین یا هر اندیشمندی که 
کند  اســاساً پایبندی نســبت به همدل شــدن با شــرایط فهمِِ متن را احســاس نمی‌
دشــوارفهمیِِ آیــات قــرآن یا هر متــن مقدس دیگر، قابــل قضاوت نیســت. زیرا این 
ســنخ از دانشــمندان نهایــتاً می‌تواننــد خــود را به مقدمــاتِِ دســتوری-زبانی، فهم 
بی‌واسطه و یا باواسطه از موضوع و همچنین عدم دخالت پیش فرض‌های خود 
کی برای  در فهــم متــن مجهّّز کنند، و مجهّّز شــدن بــه این مقدمات نمی‌توانــد ملا

قضاوت کردن به دشوارفهم بودن متون مقدس باشد.
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Philosophical interpretation serves as an important tool for analyzing and inter-
preting the esoteric and symbolic meanings in religious texts. This approach aids 
in uncovering the hidden truths in the Quran and plays a crucial role in deepening 
the understanding of religious concepts. The significance of this subject is evident 
in the history of Islamic philosophy, as prominent philosophers like Avicenna (Ibn 
Sina) and Suhrawardi have engaged in philosophical interpretation. The primary 
aim of this study is to investigate whether the philosophical interpretation from 
the perspectives of these two philosophers can be considered a valid method for 
uncovering Quranic truths. Findings indicate that accusations such as imposing 
Greek philosophy on the Quran towards Avicenna and critiques like conflating the 
meaning of interpretation towards Suhrawardi have been made. Analyses reveal 
that Avicenna employs a symbolic and esoteric interpretation, while Suhrawardi’s 
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 تحلیل معرفت�شناختی و امکان�پذیری تأویل فلسفی 
از دیدگاه ابن سینا و سهروردی
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چکیده
تأویل فلســفی به‌عنوان یکی از روش‌های مهم برای تحلیل و کشــف معانی باطنی و رمزی در قرآن 
کند. در تاریخ فلسفه اسلامی، فیلسوفانی  شناخته می‌شود و به کشف حقایق نهفته در آن کمک می‌
ماننــد ابــن سینــا و ســهروردی به تأویــل فلســفی پرداخته‌اند. این پژوهش به بررســی اعتبــار تأویل 
فلســفی از دیدگاه این دو فیلســوف و پاســخ به نقدهای مرتبط می‌پردازد. نتایج نشــان می‌دهد که 
تأویلات ابن سینا دارای رویکردی رمزی و باطنی اســت، در حالی که تأویلات ســهروردی بر اســاس 
نظریه شــهود و حکمت اشراقی اســت. همچنین، نقدهایی همچون تحمیل فلسفه یونانی بر قرآن 
ح شــده اســت. پاســخ‌های ارائه شــده در این  بــه ابــن سینا و خلط معنای تأویل به ســهروردی مطر
کند و نشان می‌دهد که می‌تواند  پژوهش، استحکام و اعتبار تأویل فلسفی این فلاسفه را تأیید می‌

به‌عنوان ابزاری معتبر برای کشف حقایق قرآنی مورد استفاده قرار گیرد.
کلیدواژه‌ها: تأویل فلســفی، ابن سینا، ســهروردی، معرفت‌شناســی، تأویل رمزی، حکمت اشــراقی، 

نقدها و اتهامات.
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ح مسئله 1. طر
علــم تأویــل بــه وسیلــه فلاســفه و اندیشــمندان ســابقه‌ای طولانــی دارد؛ چنانکــه 
کتــاب مقــدس  کتاب‌هــای آســمانی، از جملــه عهــد عتیــق و عهــد جدیــد، یعنــی 
یهودیان و کتاب مقدس مسیحیان مورد تأویل و تفسیر قرار گرفته‌اند و فلاسفه‌ای 
مانند فیلون اســکندرانی، اوریجن و دیگران سعی در هماهنگ نمودن آراء فلسفی 
بــا متــون مقــدس کرده‌انــد. به عنوان مثال »خشــک شــدن اســتخوان‌ها در کتاب 
حزقیال آمده اســت که از خشــک شــدن اســتخوان‌ها به‌عنوان نمادی از بازگشــت 
امیــد و حیــات بــه ملــت یهودی یــاد می‌شــود در مسیحیت نیــز »نان و شــراب« در 
مراســم عشــای ربانی در انجیل، عیسی مسیح در آخرین شــام خود با حواریونش، 
کند. قرآن کریم و  نــان و شــراب را به‌عنــوان نمادهای بدن و خون خود معرفــی می‌
نیز احادیث و روایات به این مطلب اشاره دارند که معانی آیات قرآن صرفاً محدود 
بــه معنــای ظاهری نمی‌شــود بلکه قــرآن دارای باطن اســت که راســخان در علم، 
گاهان به تأویل هســتند. آیات محکم که در قرآن  معانــی آن را درمی‌یابنــد و آنان آ
آمده‌اند بیش از یک معنا ندارند و تأویل‌پذیر نیســتند، اما آیات متشــابه بیشــتر از 
یــک معنــا دارنــد و از این رو تأویل‌پذیر هســتند که بــه وسیله تأویــل معانی باطنی 
آن‌ها مکشــوف گردد. بنابراین، تأویل از همان صدر اسلام شــروع شد و خود پیامبر 
)ص( و ائمه معصومین مصداق راسخان در علم هستند. در قرآن کریم، تأویل به 
ســه معنــا آمده اســت: ۱. توجیه ظاهر لفظ یا عمل متشــابه به گونــه‌ای صحیح که 
مورد قبول عقل و مطابق با نقل باشد؛ ۲. تعبیر خواب؛ ۳. فرجام و حاصل کار؛ به 
عبارت دیگر، تأویل یک موضوع یعنی آنچه که آن موضوع بدان منتهی می‌شــود 
)معرفت،۱۳۹۱: ۲۳/۲۲(. به طور کلی تأویل را به دو قســم صحیح و فاســد تقسیم 
کرده‌اند. تأویل صحیح: تأویلی صحیح برشــمرده می‌شــود که با دلیل معتبر همراه 
باشــد. ایــن نوع تأویل، خود بر دو قســم اســت: تأویل قریب و بعیــد. تأویل قریب: 
تأویلی را گویند که به ذهن نزدیک بوده و با کمترین دلیل، ذهن آن را پذیرا است. 
تأویــل بعیــد: بــه تأویلــی گویند که ذهن را به آســانی به آن راهی نیســت و به دلیل 
قوی نیاز دارد. تأویل فاسد: تأویلی فاسد شمرده می‌شود که دلیلی معتبر بر صحت 
آن وجود نداشــته باشــد )ســهروردی،1380: ۲۹۵/۲۹۱(. اندیشــمندان مســلمان در 
گــون از قبیــل فلســفه، تفسیــر، اصــول فقــه و کلام، عرفــان، ضمن  حوزه‌هــای گونا
تبییــن کارکرد تأویل، به‌عنوان یک روش برای کشــف حقیقت از آن بهره برده‌اند. 
فیلســوفان مســلمان نیز هر کدام بر حســب گرایش فلســفی خویش سعی در تأویل 
صحیح قرآن داشتند به گونه‌ای که با دلیل معتبر همراه باشد. ابن‌سینا رساله‌های 
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مســتقلی در تفسیر ســوره‌های توحید، فلق، ناس و اعلی دارد. وی همچنین رساله 
النیروزیه را در باب تفسیر قرآن نگاشته است )ابن‌سینا، ۱۳۸۳: ۴۷/۴۵(. سهروردی 
نیــز فیلســوفی اســت کــه به آیات قــرآن تســلط دارد و بسیــاری از مباحث فلســفی و 
ح نموده اســت. وی به تأویل آیات بر اســاس  حکمی را با اســتناد به آیات قرآنی طر
مبانی حکمی و فلســفی می‌پردازد )ســهروردی،۱۳۷۳: ۱۱۵/۱۱۲(. تأویل ســهروردی 
در شناخت‌شناســی اشراقی وی قابل تبیین است و نظریه تأویل سهروردی مبتنی 

بر نظریه شهود و زبان رمز است )سجادی،1379: ۲۸/۲۵(.
از تلاش ابن‌سینــا و ســهروردی در ارائــه تأویــل فلســفی مســتدل و معتبــر می‌تــوان 
دریافت که میان آموزه‌های قرآنی و فلســفی ارتباط دوســویه‌ای وجود دارد. از یک 
ســو، منابع وحیانی مبنای محکمی برای تأملات فلســفی هســتند و از ســوی دیگر، 
تعمق‌هــای فلســفی در تبییــن دقیق‌تر مفاهیم قرآنی ســودمند بوده‌انــد. از این رو، 
روش تأویل فلســفی مبتنی بر عقل و شــهود، حجتی پذیرفتنی اســت و ســعی این 
فلاســفه برای انجام تأویلی صحیح در راســتای ســازگاری عقل با شــهود و وحی بر 
مبنــای گرایــش فلســفی خویــش و رفع تعــارض میان فلســفه و آیات قرآن اســت، و 
گرچه تأویل فلســفی ایشــان،  نــه تحمیــل گرایش فلســفی بر قرآن و یا تقابل با آن. ا
تأویلی صحیح و از قســم بعید اســت که ذهن عوام به آسانی به آن راهی ندارد، اما 

گونه تحمیل و تقابل واقعی میان آن دو نیست. هیچ‌
پژوهش‌های متعددی در زمینه تأویل قرآن از دیدگاه فلاســفه اسلامی انجام شده 
اســت. از جمله کتاب »نظر تأویل قرآن از دیدگاه شیخ اشــراق و بررســی نمونه‌های 
که به تحلیل تأویلات شیخ اشراق و تأثیر حکمت اشراقی بر تفسیر قرآن پرداخته  آن‌
اســت )حبیبــی،1354: ۷۵/۷۰(. همچنیــن کتــاب »برهــان و تأویــل: دو روی روش 
تفسیری ابن سینا« و مقاله »بررســی روش تفسیر باطنی فلســفی قرآن کریم توســط 
ابن سینا« از جمله منابعی هســتند که به تأویل فلســفی ابن سینا و روش‌های وی 

در تفسیر آیات قرآنی پرداخته‌اند )پورنامداریان، ۱۳۸۳: ۱۰۹/۱۰۵(.

2. معنای واژگانی اصطلاحی تأویل
تأویل از ریشه »أول« به معنای بازگشت به اصل گرفته شده است. تأویل یک چیز 
یعنــی برگردانــدن آن به مــکان و مصدر اصلی خودش؛ و تأویل لفظ متشــابه یعنی 
توجیــه ظاهــر آن به طوری که به معنای واقعــی و اصیل خودش بازگردد )معرفت، 
۱۳۹۱: ۲۳/۲۲(. معنــای اصطلاحــی تأویــل در علــوم قرآنــی و از دیدگاه مفســران به 
معنــای بازگردانــدن یک متن به معنای واقعی و اصیل آن اســت. به عبارت دیگر، 
تأویــل فراینــدی اســت کــه از طریــق آن معنــای باطنی یــا پنهانی یک متن کشــف 



36

دوره ششم
شمارة یازدهم
پاییز و زمستان
1402

می‌شــود و از ظاهر به باطن می‌رســد. این مفهوم توسط مفسران متعددی از جمله 
ح شــده اســت. به‌عنــوان مثــال، فخرالدین رازی در  فخرالدیــن رازی و طبری مطر
گوید: »تأویل عبارت است از برگرداندن لفظ از معنای ظاهری  تفسیر کبیر خود می‌
آن به معنای باطنی که عقل و نقل صحیح بر آن دلالت دارد«)فخر رازی، ۱۳۷۴: 
۳۵(. طبــری نیــز تأویل را به عنــوان فرایندی که به درک عمیق‌تــر و دقیق‌تر آیات 

کند، تبیین کرده است. کمک می‌
مطالعــات دیگــری نیــز به بررســی تأثیر فلســفه یونانی بــر تأویلات فلاســفه اسلامی 
پرداخته‌انــد. در ایــن زمینــه، کتــاب »تأثیر فلســفه یونانی بــر تأویل قرآنی فلاســفه 
ح اســت )ایــازی، ۱۳۷۳: ۶۲/۵۸(. این  اسلامــی« به‌عنــوان یکی از منابع مهم مطر
کتــاب نشــان می‌دهد کــه چگونه فلاســفه اسلامــی از مفاهیم فلســفه یونانی برای 

تفسیر آیات قرآنی استفاده کرده‌اند و نقدهایی را به این رویکرد وارد کرده است.

3. علت تأویل فلسفی و امکان‌پذیری آن 
تأویــل بــه عنــوان شیــوه‌ای بــرای کشــف مــراد حــق تعالــی در آیــات قــرآن توســط 
فیلســوفان، عرفــا، متکلمــان و دیگــران بــر اســاس مبانــی آنان مــورد اســتفاده قرار 
گیــرد. ایــن روش، نقش بسیار مهمی در آشکارســازی لایه‌های پنهان و مفاهیم  می‌
گاهــی از تأویــل قــرآن برای علما ممکن و میســر اســت و  درونــی آیــات قــرآن دارد. آ
گاه در روایات به‌طور کلی از دیگران نفی نشده است ))سهروردی،140:1383(.  هیچ‌
واژه تأویل هفده بار در شــانزده آیه از قرآن آمده اســت که شــامل ســوره‌هایی نظیر 
یوسف، کهف، نساء، اسراء، آل عمران، اعراف و یونس می‌شود. به‌طور خاص، در 
کر،124:1376(. پیامبر اسلام )ص(  کار رفته است )شــا ســوره یوســف هشــت بار به‌
بسیاری از ابهامات آیات قرآن را برای مردم روشن نمودند. به‌عنوان مثال، در آیه 
ینََ« فرمودند منظور از مغضوب، یهودیان و منظور  ِ

�
الِّ

یْْهِِمْْ وََاََل الضَّ�َ
َ
مََغْْضُُبِِو عََلَ

ْ
»غََیْْرِِ الْ

مٍٍ« نیز فرمودند 
ْ
بِِسُُوا إِِیمََانََهُُمْْ بِِظُُلْ

ْ
مْْ یََلْ

َ
ذِِینََ آمََنُُوا وََلَ

َ�
از ضالین، نصاری است. در آیه »الَّ

مقصود از ظلم، شرک است، نه هر ظلمی )سبحانی، 36:1379/ ۶۲۹(. 
حضــرت علــی )ع( در مقدمات تفسیر صافــی )مقدمه چهــارم( می‌فرمایند: »ما من 
آیــه إلا ولهــا أربع معان: ظاهر وباطن وحد ومطلــع: فالظاهر التلاوه، والباطن الفهم، 
والحد الأحكام: الحلال والحرام، ومطلع هو مراد الله من العبد بها«. به این معنا که 
هیچ آیه‌ای در قرآن نیست که چهار معنی نداشته باشد: ظاهر برای تلاوت، باطن 
برای فهم، حد برای احکام حلال و حرام و مطلع، مراد و خواست خداوند از بنده که 
به‌وسیله هر آیه تحقق می‌یابد )فیدوح،315:2005(. امام محمد باقر )علیه‌السلام( 
نیز می‌فرمایند: »رسول خدا )صلىالله‌علیه‌وآله( برترین راسخان در علم است زیرا 
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آنچــه را که خداوند فرو فرســتاده اســت، اعم از تنزیل و تأویــل را می‌داند و خداوند 
چیزی را نفرستاده که تأویل آن را به ایشان نیاموزد« )شریف،130:1370(. فیلسوفان 
مســلمان از آغــاز تحــت تأثیــر قــرآن، واژه »حکمــت» را بــه جــای »فلســفه« بــه کار 
مََهََ مََنْْ یََشََاءُُ وََمََنْْ 

ْ
حِِكْ

ْ
برده‌اند؛ این واژه در آیه ۲۶۹ ســوره بقره آمده اســت: »یُُؤْْتِِی الْ

بََابِِ«. خداونــد فیــض 
ْ
لْ

َ
أَ

ْ
وا الْ

ُ
لُو

ُ
ا أُ

َ�
رُُ إِِلَّ

كَّ�َ
وتِِیََ خََیْْرًًا كََثِِرًًیا وََمََا یََذَّ�َ

ُ
مََهََ فََقََدْْ أُ

ْ
حِِكْ

ْ
یُُؤْْتََ الْ

کند و هــر که را به حکمــت و دانش  حکمــت و دانــش را بــه هــر که خواهــد عطا می‌
رســاند، مرحمــت بسیار فرموده اســت و ایــن حقیقت را جز خردمنــدان عالم متذکر 
نمی‌شوند. این روش به فیلسوفان، عرفا، متکلمان و دیگران امکان می‌دهد تا به 
تبیین بهتر معانی باطنی آیات بپردازند. ژرف‌نگری‌های فلسفی در تبیین دقیق‌تر 
مفاهیــم قرآنــی کاربــرد دارد و می‌تواند به عنــوان ابزاری مفید در ایــن مسیر به کار 
رود. برخــی از علمــای دیــن بــا فیلســوفان در مورد پدیــده تأویل و امــکان توقف بر 
ظاهر متن از متون کتاب و ســنت و اســتفاده از تأویل برای تبیین و اظهار در موارد 
بسیــاری اخــتلاف داشــتند. اما از منظر فیلســوفان، تأویل آشــکارگی آنچــه پنهان و 
مخفی است و نهضت فکر فلسفی توانسته از آنچه گفته شده بازنگری با دیدگاهی 

مکتشفانه به‌عمل آورد )جندی،150:1381(.
ابن‌سینــا و ســهروردی رســاله‌های مســتقلی در تفسیــر برخی ســوره‌ها نگاشــته‌اند؛ 
این مســئله نمایانگر تلاش فیلسوفان در این زمینه است. نشان می‌دهد که گرچه 
نمی‌توان گفت معنایی که از طریق تأویل فلســفی به دســت می‌آید قطعیت کامل 
دارد و مقصــود خداونــد متعال، همان اســت که در همه زمان‌هــا و برای همه افراد 
ع و عقل کوشیده‌اند  بشر پذیرفتنی است، اما آنان همواره در راستای توافق بین شر
ل را در خدمت تأویل آیات به کار گرفته‌اند و اتهام تأویل فاســد و  و عقل و اســتدلا
ع است. تحمیل فلسفه بر قرآن مردود است زیرا دیدگاه آنان هم‌پوشی عقل و شر

4. تحلیل معرفت‌شناسانه تأویل فلسفی
تأویل معرفت‌شناسانه فلسفی به شاخه‌ای از فلسفه تحت عنوان »معرفت‌شناسی«، 
یا »شناخت‌شناسی« اشاره دارد که به بررسی چیستی و امکان معرفت )شناخت( و 
راه‌های حصول آن می‌پردازد. ابن‌سینا و سهروردی از جمله فیلسوفان برجسته‌ای 
هستند که به این موضوع پرداخته‌اند. ابن‌سینا معتقد است که شناخت حقیقی از 
ل برهانی به دست می‌آید و ظاهر شریعت باید با این شناخت  طریق عقل و استدلا
گر میــان آنچه کــه به‌وسیله برهان  تطابــق داشــته باشــد. او بــر این باور اســت که ا
ع آمده، تضادی وجود داشــته باشد، باید  عقلی ثابت می‌شــود و آنچه در ظاهر شــر
کیــد دارد که تأویل به معنی کشــف  بــه تأویــل روی آورد. ابن‌سینــا بــر ایــن نکته تأ
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معنای باطنی آیات با استفاده از قواعد زبان و منطق است و باید با دقت و برهانی 
انجام شود )ابن‌سینا، ۱۳۸۳: ۴۷/۴۵(.

ســهروردی نیــز که به تأویل شــهودی و اشــراقی پرداخته اســت، بر این باور اســت 
کــه معرفــت حقیقــی نه‌تنهــا از طریــق عقــل بلکــه از طریــق شــهود و اشــراق نیز به 
دســت می‌آیــد. او تأویل را به عنوان ابزاری بــرای فهم عمیق‌تر معانی باطنی قرآن 
کید دارد که تأویل باید با شــهود و تجربه معنوی همراه باشــد.  کنــد و تأ معرفــی می‌
کند تا به حقیقت نهایی و  سهروردی معتقد است که تأویل فلسفی به ما کمک می‌
معانی پنهان آیات دست یابیم و این تأویل باید با حکمت و دانش عمیق صورت 

گیرد )سهروردی، ۱۳۷۳: ۱۱۵/۱۱۲(.
کنند که تأویل فلســفی ابزاری ضروری برای  کید می‌ ابن‌سینا و ســهروردی هر دو تأ
تطبیــق عقــل و شــریعت اســت و هــدف آن کشــف معنــای عمیق‌تر و باطنــی آیات 
قرآنــی اســت. تأویل فلســفی، به ویژه در دیــدگاه این دو فیلســوف، راهی برای رفع 
تضادهای ظاهری میان عقل و شریعت و دستیابی به فهمی عمیق‌تر و کامل‌تر از 

معارف دینی است. 

4-1. تعریف تأویل فلسفی 
تأویل فلســفی یکــی از روش‌های تحلیل و درک عمیق معانی آیات قرآن اســت که 
ل و عقلانیت فلســفی انجام می‌شــود. این روش توســط فیلســوفان،  بر پایه اســتدلا
کار گرفته می‌شود تا معنای باطنی و اهداف اساسی آیات قرآنی  عرفا و متکلمان به‌

را کشف کنند.
۱. تلاش صرفاً عقلی در تأویل آیات با هدف استخراج مقاصد اساسی آیات و تطبیق 

نظریات فلسفی یونان با قرآن کریم و مستند ساختن آرای فلسفی به آیات قرآنی.
ک مقاصد اساسی  2. ژرف‌اندیشی و دقت زیاد عقلی در استخراج معانی آیات و ادرا

قرآن مطابق با اصول و قواعد تفسیر )اسدپور،64:1381(.
ل و عقل،  کارگیری اســتدلا مراد از تأویل در روش فلســفی ابن‌سینا و ســهروردی، به‌
ک مقاصد اساســی  ژرف‌اندیشــی و دقــت زیاد عقلی در اســتخراج معانی آیات و ادرا
ع است. فیلسوفان در محیط اسلامی، دین را به سمت  قرآن و هم‌پوشی عقل و شر
کردند و در جســتجوی شــناخت حقیقت قرآن  عــدم منافــات با فلســفه هدایت می‌

ج نشود. گونه‌ای که وحی از محدوده عقل خار بودند به‌
تلاش‌های فلاســفه و علمای کلام که در زمینه تأویل فعالیت کرده‌اند، همواره مورد 
تحسین و تقدیر اندیشمندان و محققان علوم اسلامی قرار گرفته است، زیرا مباحثی را 
در مناقشه و جدل به وجود آوردند که تشویقی برای استقلال تفکر فلسفی در بحث و 
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جدل بود. با توجه به شرایط زندگی و اختلاف‌های طایفه‌ای و مذهبی، اختلاف‌های 
فکری نیز افزایش یافت که باعث شد راه برای استناد به عقل به عنوان منبع اصلی 
فعالیت تأویلی تســهیل شــود. بنابرایــن، تأویل ضرورتــی از ضرورت‌های تفسیر متن 
اســت. تأویل در فلســفه به منزله وسیله‌ای موفق برای بیان و آســان کردن مفاهیم 
لات به نحو مطلوب  توحید و ایجاد زمینه‌ای برای عموم مردم به منظور پذیرفتن دلا

در قالب بیان متن شرعی می‌باشد )جندی، 1381: ۱۴۹/۱۴۷(.

4-2. تاریخ تأویل فلسفی در اسلام 
در تاریــخ فلســفه اسلامی، فلاســفه بــا ژرف‌اندیشــی و دقت زیاد عقلی در اســتخراج 
معانی آیات سعی در پی بردن به حقایق قرآنی با روش فلسفی خویش داشته‌اند.

یعقــوب بن اســحاق کنــدی )۱۸۵-۲۵۲ ه.ق( در »رســاله الابانه عن ســجود الجرم 
ک بر خداوند متعال  الاقصی و طاعته لله تعالی« با روش فلســفی نحوه ســجده افلا
جََرُُ یََجُُسدنِِ( را به معنای 

مُُج وََالشَّ�َ را تبییــن می‌نماید. او آیه ۶ ســوره الرحمــن )وََالنَّ�َ
کند. ابونصر محمد بن محمد فارابی )۲۵۹  تســلیم و اطاعت از امر الهی تأویل می‌
فِِلِِیــنََ( را به ممکنات و موجودات 

آ
حِِّ�بُّ الْآ

ُ
 أُ

الَا
یــا ۲۶۰-۳۳۹ ه.ق( آیه ۶ ســوره انعام )

کنــد )فاخــوری،102:1373(. وی همچنین آیه ۸۸ ســوره  باطــل بالــذات تأویل می‌
گونــه تأویــل نمــوده که ماهیات ذاتاً باطل  ا وََجْْهََه( را این‌

َ�
لُّ�ُ شََیْْءٍٍ هََالِِكٌٌ إِِلَّ

ُ
قصــص )كُ

هستند زیرا معلول هستند و نسبتشان به وجود و عدم یکسان است، ولی ماهیات 
چــون نســبت بــه مبدأ و علت وجــوب وجود بالغیــر دارند، به همیــن دلیل مصداق 

وجهه هستند)فاخوری، 1373: ۳۳/۳۲(.
غزالی )۴۵۰-۵۰۵ ه.ق( نیز صرفاً به تفسیر ظاهری برای فهم عمیق آیات بســنده 
گر کســی پندارد که برای فهم آیــات قرآن تفسیر ظاهری  کنــد. او معتقد اســت ا نمی‌
کنــد و معنــای دیگــری بــرای آیات وجــود ندارد، این ســخن تنهــا برای  کفایــت می‌
گوینــده آن دارای ارزش اســت و تحمیــل چنیــن نظــری بــرای دیگــری را گناهــی 
نابخشــودنی می‌دانــد )عفیفــی،289:1389(. غزالــی آیه نــور را تأویل نموده اســت: 
مِِصْْبََاحُُ فِیِ زُُجََاجََهٍٍ 

ْ
رْْضِِ مََثََلُُ نُُرِِوهِِ كََمِِشْْكاهٍٍ فِِیهََا مِِصْْبََاحٌٌ الْ

َ
أَ

ْ
مََاوََاتِِ وََالْ هُُ نُُرُُو السَّ�َ »اللَّ�َ

هٍٍ  بِِیَّ�َ هٍٍ وََ... غََرْْ ا شََرْْقِِیَّ�َ
َ
یْْتُُونََهٍٍ لَ هٍٍ زََ

َ
بََارََكَ یٌّ�ٌ یُُقََودُُ مِِن شََجََرََهٍٍ مُّ�ُ ِ

بٌٌ دُُرِّ�
َ

هََا كََوْْكَ
نَّ�َ
َ
جََاجََهُُ كََأَ الزُّ�ُ

یََضْْرِِبُُ  هُُ لِِنُُرِِوهِِ مََنْْ یََشََاءُُ وََ مْْ تََمْْسََسْْهُُ نََارٌٌ نُُرٌٌو عََلى نُُرٍٍو یََهْْدِِی اللَّ�َ
َ
وْْ لَ

َ
یْْتُُهََا یُُضِِیءُُ وََلَ ادُُ زََ

َ
یََكَ

لِّ�ِ شََیْْءٍٍ عََلِِمٌٌی«. او مشکات را به روح حساس محسوسات 
ُ
هُُ بِِكُ اسِِ وََاللَّ�َ  لِِلنَّ�َ

َ
مْْثََالَ

َ
أَ

ْ
هُُ الْ اللَّ�َ

کنــد، زجاجــه را بــه روح خیالــی  ک می‌ تأویــل نمــوده اســت کــه محسوســات را ادرا
انســان، مصباح را به روح عقلی، شــجره را به روح فکری یا نظری و زیت را به روح 

قدسی تأویل نموده است )کربن،374:1352(.
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محی‌الدین ابن عربی )۵۶۰-۶۳۸ ه.ق( نیز تأویلاتی به‌جا گذاشته است. به‌عنوان 
مثال، وی عناصر اصلی در داســتان یوســف علیه‌السلام را به قواى روحانی تأویل 
گوید یوسف رمزی برای قلب مستعد است و یعقوب رمزی برای عقل،  کند و می‌ می‌
و مراد از برادران یوســف، ده حس ظاهر و باطن و غضب و شــهوت و... اســت )ابن 
گوید:  رشــد،255:1400(. همچنیــن ابن عربی در تأویل آیه ۱۷ ســوره رعــد چنین می‌
دِِْوْیََهٌٌ بِِقََدََرِِهََا«. مراد از آب، علم اســت و از آســمان، 

َ
ــمََاءِِ مََاءًً فََسََــالََْتْ أَ ــزََلََ مِِــنََ ال�سََّ ْنْ

َ
»أَ

عالــم علــوی، و اودیــه اشــاره بــه قلب‌هــای برگزیدگان اســت از اولیــا و انبیــا. یعنی 
خداونــد علــم الهــی را از عالم علــوی بر قلب‌هــای برگزیدگانش )انبیــا و اولیا( فرود 
آورد و قلوب آن‌ها هر یک بر حســب اســتعداد از آن علم فیض گرفتند )عبدالباقی، 

.)۹/۸ :1364

گرایش‌های فلسفی در تأویل   .3-4
گیری از مبانی فلسفی، یکی از روش‌های معتبر  تحلیل و تفسیر آیات قرآنی با بهره‌
و پراســتفاده در طــول تاریــخ اسلام بوده اســت. ایــن گرایش‌ها در تأویل، بســته به 
مبانــی فکری و فلســفی متفــاوت، دســته‌بندی‌های مختلفــی دارنــد. در ادامه، دو 

گیرد. مورد از مهم‌ترین گرایش‌های فلسفی در تأویل مورد بررسی قرار می‌

گرایش فلسفه مشائی در تأویل  -
فلســفه مشــائی به شیوه‌ای از تفکر فلســفی اشــاره دارد که ریشــه‌های آن به افکار 
گــردد. ابن‌سینــا )۴۲۸ ه.ق( از برجســته‌ترین فیلســوفان ایــن مکتب  ارســطو بازمی‌
در اسلام اســت که با تألیف کتاب »الشــفا« دیدگاه‌های فلســفی خود را تبیین کرده 

است. برخی از مهم‌ترین آثار او که به تفسیر آیات قرآنی پرداخته‌اند عبارتند از:
- تفسیــر ســوره‌های اعلــی، اخلاص، فلق، ناس، آیه نور و آیه ۱۱ ســوره فصلت: این 
تفسیرها نشــان‌دهنده تلاش ابن‌سینا در فهم دقیق و عقلانی از آیات قرآنی اســت. 
- رســاله نیروزیه )النیروزیه فی معانی الحروف الهجائیه(: در این رســاله، ابن‌سینا 

به تفسیر حروف مقطعه قرآن و بیان اسرار آن‌ها پرداخته است.
- کتاب التفسیر القرآنی ولغه الصوفیه فی فلسفه ابن‌سینا: تألیف حسن عاصی که 

در آن مبانی تفسیری ابن‌سینا مورد بحث و بررسی قرار گرفته است.

گرایش فلسفه اشراقی در تأویل  -
گــردد. شیخ  فلســفه اشــراقی بــه افــکار افلاطونی جدید و فلســفه قدیــم ایران بازمی‌
ایــن مکتــب  از مهم‌تریــن شــخصیت‌های  اشــراق ســهروردی )۵۴۹-۵۸۷ ه.ق( 
فلسفی در اسلام است که توجه بسیاری به مسأله اشراق و شهود دارد. آثار فلسفی 
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شیخ اشراق به‌خوبی نشان‌دهنده این گرایش هستند )ذهبی، ۲۸۷/281:1381(.
کار گرفته  در تأویــل فلســفی، شیوه‌ها و اصول فلســفی بــرای درک مفاهیم قرآن بــه‌
می‌شــود. مفســران مکاتب فلسفی مانند مشاء و اشــراق با استفاده از مبانی فلسفی 
کنند تا معانی عمیق و باطنی  خــود به تأویل آیات قرآن کریــم پرداخته و تلاش می‌

آیات را کشف و تبیین کنند.

5. دیدگاه ابن سینا درباره تأویل
ابوعلی سینا، که در جهان غرب به نام اویسنا )Avicenna( و با لقب »شیخ‌الرئیس« 
شــناخته می‌شــود، در ســال ۳۷۰ هجری قمری )برابر بــا ۹۸۰ میلادی( در بخارا به 
دنیــا آمــد. این حکیــم که بعدها به یکــی از مؤثرتریــن چهره‌های علم و فلســفه در 
جهــان اسلام تبدیــل شــد، القــاب متعــددی ماننــد حجت‌الحــق و شــرف‌الملک را 
دریافــت کــرد. ابن‌سینا در ده ســالگی تمامی قــرآن و صرف و نحو عــربی را آموخت 
و ســپس بــه یادگیری منطق و ریاضیــات پرداخت. او علاوه بر آثار فلســفی و علمی 
برجسته‌ای که از خود به‌جا گذاشت، تعدادی اثر دینی نیز دارد که شامل تفاسیری 

از چند سوره قرآن است.

5-1. اتهام خطای ابن سینا و تأویلات فاسد 
ابراهیم بن حســن بن ســالم، نویســنده کتاب »قضیه التأویل فی القرآن کریم بین 
الــغلاه و المعتدلیــن«)۱۳۹۵ هجــری شمســی(، معتقد اســت کــه ابن‌سینــا از جمله 
افرادی است که در تأویل آیات قرآن از فلسفه بهره برده و سعی کرده معانی آن‌ها 
کند که برخی فیلسوفان، فلسفه  را با نظریات فلسفی خود تطبیق دهد. او ادعا می‌
گر قرآن با آن‌ها مخالفت کرده  را در تأویــل آیــات قرآن مد نظر قرار داده‌اند و حتی ا
باشــد، همچنان به تأویل فلســفی پرداخته‌اند. از نظر ابراهیم بن حسن بن سالم، 
ابن‌سینــا نیــز همیــن راه را دنبــال کــرده و تلاش کرده اســت تا میان قرآن و فلســفه 
تطبیــق و توافــق برقرار کنــد، اما این تلاش‌هــا به تحریف حقایق قرآن منجر شــده 
گوید که ابن‌سینا متون قرآن را مانند رموزی پنداشــته که تنها خواص  اســت. او می‌
مانند خودش به حقیقت آن‌ها پی می‌برند و سعی کرده است قرآن را تحت تسلط 

نظریات فلسفی خود تفسیر کند.
گر فیلسوفان اسلامی با کلیدهایی که  ابراهیم بن حســن بن ســالم معتقد است که ا
قرآن در اختیارشــان قرار داده بود به تأویل پرداخته بودند، فلسفه اسلامی خالص 
کردند. اما آن‌ها به  و بدون شــائبه‌ای ایجاد می‌شــد که مسلمانان به آن افتخار می‌
دلیــل عشــق به فلســفه یونانی و نظریات فلســفی مرتبط، با کلیدهــای اجنبی وارد 
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قرآن شــده و نظریات فلســفی خود را بر متون قرآن تحمیل کرده‌اند. وی همچنین 
بر این باور اســت که فیلســوفان اسلامی حتی زمانی که قصد داشــتند میان فلسفه 
یونانــی و قــرآن توفیق ایجاد کنند، دچار خطا شــدند و تأویلاتشــان اشــتباه بود. در 
کتاب »قضیه التأویل فی القرآن کریم بین الغلاه و المعتدلین«، ابراهیم بن حســن 
کند: چگونه می‌توان میان فلسفه و قرآن که یکی  ح می‌ بن سالم این سؤال را مطر
دســتاورد انســان و دیگــری محصــول خالــق هســتی اســت، توفیق حاصل کــرد؟ از 
دیدگاه وی، انســان با عقلی محدود و مقید به زمان و مکان و بدون یقین از عالم 
گر فیلســوفان  غیــب، نمی‌توانــد به درک کامــل حقایق قرآن نائل شــود. بنابراین، ا
کردنــد و از آن برای تزکیه نظریات فلســفی خود  اسلامــی تأمــل عمیقــی در قرآن می‌
گرفتند، درمی‌یافتند که بهترین روش برای فلســفه اسلامی این است که  کمک می‌
از قرآن به ســوی فلســفه حرکت کنند. ابراهیم بن حسن بن سالم بر این باور است 
که علمای اسلام و راســخون در علم با تأمل و تدبر و اســتنتاج به معانی مورد نظر 
از آیــات قــرآن رسیده‌انــد، اما فیلســوفان اسلامی به دلیل اســتفاده از کلیدهای غیر 
اسلامی در تأویل دچار اشــتباه شــده‌اند و فراموش کرده‌اند که قرآن درهای خود را 
بــرای آن‌هــا باز نمــوده و آن‌ها را در مسیــر هدایت و روش صحیح تأمل و اســتنتاج 

راهنمایی کرده است )ابراهیم بن‌حسن بن سالم، 1413: ۳۳۴/۳۲۲(.

5-2. بررسی تأویل ابن سینا و پاسخ به انتقادات 
کرد تا دیدگاه‌های  ابن‌سینا، فیلســوف برجسته و متدین اسلامی، همواره تلاش می‌
فلســفی‌اش را بــا نگرش اسلامی هماهنگ ســازد. در حالی کــه برخی از منتقدان، از 
جملــه ابراهیم بن حســن بن ســالم در کتاب »قضیــه التأویل فی القــرآن کریم بین 
الــغلاه و المعتدلیــن« معتقدند که ابن‌سینا در تأویل آیات قرآن از فلســفه بهره برده 
و سعی کرده معانی آیات را با نظریات فلسفی خود تطبیق دهد، واقعیت این است 
کند.  که ابن‌سینا اصول عقاید فلســفه مشــائی را با نگاهی اسلامی و دینی تعبیر می‌
کند تا معانی عمیق و باطنی قرآن را با اصول عقلی و  ابن‌سینا در آثار خود تلاش می‌
فلســفی هماهنگ کند. او معتقد بود که قرآن حاوی اسراری است که فقط خواص 
و اهــل معرفــت قادر به درک آن هســتند. از این رو، نــگاه ابن‌سینا به نصوص قرآن 
نگاهی رمزی و فیلســوفانه است. او معتقد بود که آیاتی مانند جنت، عرش، صراط 
و نــور دارای معانــی باطنــی هســتند که بایــد با دقت فلســفی و تأمل عمیــق تفسیر 

شوند )داوودی، 1383: ۵۰/۴۵(.
بــه عنــوان مثــال، تفسیــر ابن‌سینا از آیه نور )ســوره نــور، آیه ۳۵( بر مبنای فلســفه 
یونانــی و جهان‌شناســی خــود او صــورت گرفتــه اســت. او معتقد اســت کــه این آیه 
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بــه نحــوی بیانگــر حقیقتی فراتر از ظاهر متن اســت و بــرای درک آن باید از اصول 
فلســفی اســتفاده کرد. ابن‌سینــا اصل تأویل را مبنای تفسیر خــود از قرآن قرار داده 
کــرد تــا هماهنگی میان ظاهر و باطن شــریعت را برقرار ســازد )حسینی،  و تلاش می‌

.)۱۱۸/۱۱۲ :1382
نــگاه ابن‌سینــا بــه قــرآن نه تنها در راســتای تحریــف حقایق وحیانی نبوده اســت، 
بلکه او با استفاده از مبانی عقلانی و فلسفی خود، سعی در تبیین و توضیح حقایق 
وحیانی داشــته اســت. از این رو، اتهامات وارد شــده به او مبنی بر تأویل اشــتباه و 
تحریف قرآن، به دور از حقیقت است. او معتقد بود که معانی واقعی آیات قرآن باید 
با دقت و تأمل عقلی و فلســفی مورد بررســی قرار گیرند و این مســئله نشــان‌دهنده 

عمق تفکر دینی و فلسفی او است )کلینی،1392: ۴۸/۴۲(.

5-3. نمونه‌هایی از تأویل ابن‌سینا 
کند. او در  گیری از تفکر فلســفی خــود، آیات و احادیث را تأویل می‌ ابن‌سینــا با بهره‌
تأویل‌هــای خــود به مفاهیمی همچون کشــف حقیقت وحی، انتقــال وحی به قوه 
متخیلــه، اعتقــاد به عقل فعال و عقل مســتفاد، قوای انســانی، حیوانی و نباتی، و 

مباحث وجود و عدم می‌پردازد.

- نیازمندی وحی به تأویل
کند و بر اساس  ابن‌سینا در خاتمه مبحث تحلیل وحی، به معنای تأویل اشاره می‌
تحلیلــی کــه از ماهیــت وحی ارائــه می‌دهد، بــه تحلیل تأویــل نیز می‌پــردازد. وی 
معتقد است که حقایق کلی دریافتی از عقل فعال، تنها در عقل نبی باقی نمی‌ماند، 
بلکه در قواهای مادون نبی )خیال( نیز منعکس می‌شــود. این انعکاس در خیال 
نبــی بــر اثر شــدت و نورانیت آن حقیقت غیبــی، درجات متفاوتــی دارد. گاهی این 
مــدرک عقلــی بــه قدری شــدید و نورانی اســت که به صــورت کاملاً شــفاف و واضح 
کات‌شــده  کات می‌شــود، بــه گونه‌ای که این صورت محا توســط متخیله نبی محا
کاملاً متناســب با آن حقیقت کلی و منطبق بر آن اســت و تنها تفاوتشــان در کلیت 
و جزئیــت اســت. در این در این حالت، وحی محکم و بــدون نیاز به تأویل نامیده 
کات انجام‌شــده توســط متخیله نبــی به‌طور دقیق و شــفاف با  می‌شــود، زیــرا محا
حقیقــت کلــی دریافتــی از عقــل فعــال منطبق اســت و نیازی بــه تفسیر یــا توضیح 
اضافــی نــدارد. اثــر روحانــی رسیده به نفس گاهی به شــدت قوی اســت و نفس به 
هنگام دریافت آن، ثابت و اســتوار اســت. بنابراین، تصاویر به‌طور واضح در خیال 
گیرنــد و گاهــی نفــس به‌واســطه‌ی آن‌هــا به‌طــور قــوی در حافظــه ثبت  شــکل می‌
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می‌شود و از تأثیر جابجایی‌های ناپایدار تصورات محفوظ می‌ماند.
گاهی نیز آن اثر روحانی رسیده به عقل نبی، از نظر شــدت و نورانیت در مرتبه‌ای 
کات خــود از آن، دچار افراط می‌شــود و  پایین‌تــر قــرار دارد و متخیلــه نبــی در محــا
پیوســته از صورتی به صورتی دیگر منتقل می‌شــود. در نتیجه، صورت تمثل‌یافته 
کره  کات پی‌درپی متخیله، از صراحت اولیه خود می‌افتد و ذا بر اثر انتقالات و محا
کند. در این  کات آن را ضبط می‌ نبــی نــه عین آن اثر روحانــی، بلكه انتقالات و محا
حالت، وحی را نیازمند به تأویل و متشابه می‌نامند؛ زیرا صورت تمثل‌یافته موجود 
کــره نبــی، بازگوكننــده مســتقیم حقیقت وحیانی نیســت و برای دســتیابی به  در ذا

حقیقت وحی، نیازمند تأویل هستیم.
تأویل در حقیقت عبارت است از تحلیل به عكس؛ یعنی برای رسیدن به حقیقت 
کره باقی مانده اســت، شــروع  کات‌شــده که در ذا وحــی بایــد از آخرین صــورت محا
بــه تحلیــل کنیــم و به ترتیب به صورت‌های پیش از آن منتقل شــویم تا به مقصد 
اصلی وحی و حقیقت آن دست یابیم. گاهی آن اثر روحانی قوی‌تر است؛ بنابراین 
كند، اما خیال در انتقال از صورتــی به صورتی دیگر دچار  قــوه خیــال را تحریــك می
کره آن  كنــد. بنابرایــن ذا ج می افــراط می‌شــود و صــورت مرتســم را از صراحــت خــار
كنــد. در این  کات آن را ضبط می‌ كنــد و تنها انتقــالات و محــا صــورت را ضبــط نمی
حالــت نیاز بــه تحلیل به عكس داریم؛ یعنی باید از آن پدیده خارجی مضبوط، به 
پدیــده‌ای که از آن منتقل شــده بودیــم، برسیم و همین‌طور تا آخــر. ابن‌سینا بیان 
کنــد کــه تأویــل و تحلیل به عكس در افراد مختلف متفاوت اســت و به حســب  می‌
اشخاص، اوقات و عادات، متفاوت می‌شود. آنچه خود به‌طور کامل باطل شده و 
کات و پیامدهای آن باقی مانده است، نیازمند تأویل و تعبیر به حسب افراد،  محا
زمان‌هــا و عادت‌هــای مختلف اســت. وحــی به تأویل و خــواب به تعبیــر نیاز دارد 

)ابن‌سینا، ۱۳۸۹: ۱۱۴۱/۱۱۳۸(.

- تأویل نبوت
ابن‌سینــا در زمینــه نبــوت تلاش کــرده اســت تــا یــک نظریــه فلســفی هماهنــگ با 
تعلیمــات قــرآن ارائه دهــد. او در کتاب »منطق المشــرقین« کــه در اواخر عمر خود 
کنــد کــه تألیفاتــی ماننــد »شــفا« و »نجــات« نوشــته‌های  نگاشــته اســت، بیــان می‌
ســطحی هســتند که برای عامه مردم به نگارش درآمده‌اند. وی ســپس به فلســفه 
گمارد و آن را ویژه برگزیدگان و خواص می‌داند و به همین دلیل  مشرقی همت می‌

آن را علم خواص نامیده است. دیگر تألیفات وی مانند 
»رســاله فی العشــق« ، داســتان‌های »حی بن یقظان«، »رســاله الطیر« ، »سلامان و 



45

ن
دی

عه
 و 

آن
 قر

در
ن 

حا
صال

به 
ط 

بو
مر

ی 
له

د ا
مقی

ی 
ها

ت‌
سنّ

ی 
ج

سن
ت‌

سب
ن

دوره ششم
شمارة یازدهم
پاییز و زمستان

1402

ابســال« و ســه فصل آخر کتاب »اشارات و تنبیهات« نیز به گونه‌ای فلسفه مشرقی 
نــگارش یافته‌اند )ابن‌سینــا، ۱۳۸۹: ۴۵/۴۲(. این تألیفات همان جنبه‌های باطنی 
کنند که هرچند صحیح اما برای فهم عموم بعید هستند. فلسفه وی را منعکس می‌

- تأویل معراج پیامبر)ص(
شیخ‌الرئیــس، بــر اســاس تفکــر مشــائی، بــه معــراج پیامبــر )ص( پرداختــه اســت. 
معــراج پیامبــر )ص( در قــرآن کریم در ســوره‌های اســرا، زخرف و نجم آمده اســت. 
او می‌نویســد: »پــس آنچــه نبــی انــدر یابــد از روح‌القــدس، معقــول محض باشــد و 
آن‌چه بگوید محســوس باشــد به زینت خیال و وهم آراســته، و معقول مجرد را به 
ک تــوان کــردن و آن دریافتــی بــود نه گفتنی. پس شــرط انبیا این اســت  عقــل ادرا
کــه هــر معقولــی که اندر یابند، اندر محســوس تعبیه کنند و اندر قــول آرند، تا امت 
متابعت آن محســوس کنند و برخورداری ایشــان هم از معقول باشــد. ولکن برای 
ک کند، داند  امت محسوس و مجسم کند و چون به عاقلی رسد به عقل خود ادرا
کنده به معقــول. مقصود از ایــن کتاب آن بود  کــه گفته‌هــای نبــی همه رمز باشــد آ
ح دهیم معــراج نبی را به موجب عقل چونان که رفته اســت و بوده اســت،  کــه شــر
تــا عاقلان دانند که مقصود او از آن سیر حســی نبوده اســت، بلکــه راز معقول بوده 
است که رمزوار به زبان محسوس بگفته است تا هر دو صنف مردمان از آن محروم 

نمانند« )ابن‌سینا، 1365: ۲۰(. 
کند: »امور محســوس از طریــق امری معقول  ابن‌سینــا معــراج را چنیــن تأویل می‌
گردنــد و تمــام مســائل آن را بــا تفکــر خود نســبت بــه عالم کبیــر و عالم  تلقــی می‌
ک، عناصــر، سیارات، فرشــتگان و قوای مختلف انســان که شــامل  ، از افلا صغیــر
ح می‌دهد. وی جبرئیــل را به روح  گردد، شــر نفــس نباتــی، حیوانــی و انســانی می‌
غ شدن از پرداختن  قدسی، براق را به عقل فعال، عبور از کوه‌های مکه را به فار
، رونــده‌ای کــه در پی او آواز می‌خواند را به قــوه وهم، زنی که  بــه اعضــا و ظواهــر
پــس از وی آواز ســر می‌دهــد را بــه قوه خیــال، ورود بــه بیت‌المقــدس را به ورود 
بــه عالــم روحانــی، ســه جــام خمــر، آب و شیــر را بــه روح حیوانی و نباتــی و نفس 
ناطقــه، ورود بــه مســجد بیت‌المقدس را به رسیدن به دماغ، مؤذن مســجد را به 
، و انبیا و ملایکه را که بر راســت و چپ  کــره، امامــت خود را به نمــاز و تفکر قــوه ذا
او نمــاز می‌خواننــد بــه قوای ارواح دماغی چــون تمیز و حفظ و ذکــر و فکر تأویل 
کند. در این نوع تأویل نیز سعی وی بر سازگاری است و نه تحمیل فلسفه بر  می‌

قرآن«)ابن‌سینا، 1365: ۱۲۰/۱۱۴(.
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- تأویل ابن‌سینا از سوره مبارکه فلق
گیری از اصول فلســفی خود، آیات ســوره فلــق را به شیوه‌ای علمی  ابن‌سینا با بهره‌
و دقیــق تأویــل کرده اســت. او تلاش کــرده تا مفاهیــم پیچیده فلســفی را با تعالیم 
قرآنی هماهنگ سازد. در ادامه به تأویلات ابن‌سینا از این سوره پرداخته می‌شود:

قِِ: واجب‌الوجود لذاته که شــکافنده ظلمت و تاریکی عدم اســت 
َ
فََلَ

ْ
عُُوذُُ بِِرََبِّ�ِ الْ

َ
قُُلْْ أَ

به نور وجود.
قََ: شرور به وجود نسبت داده نمی‌شوند بلکه به خلق و اجسام مادی 

َ
ِ مََا خََلَ

مِِنْْ شََرِّ�
کــه دارای ماهیت هســتند نســبت داده می‌شــوند. شــرور بــه ماهیت اشیــاء مربوط 
اســت، نــه بــه وجود آن‌ها. وجود بالذات خیر اســت و شــر به صورت عرضی اســت. 
بنابراین، افاضه نور وجود بر ماهیات مقدم است و شروری که لازمه خلق و از عالم 

قدر هستند، تابع این تقدم‌اند.
ِ غََاسِِقٍٍ إِِذََا وََقََبََ: شرور قوای حیوانی و نباتی را شامل می‌شود. قوای حیوانی 

وََمِِنْْ شََرِّ�
نمایانگر ظلمت و تاریکی هستند زیرا ماده منبع شر و عدم است.

عُُقََدِِ: نفاثــات بــه قــوای نباتی اشــاره دارنــد. زیرا علاقه میان 
ْ
اثََاتِِ فِیِ الْ

فَّ�َ ِ النَّ�َ
وََمِِنْْ شََرِّ�

نفــس انســانی و قــوای نباتــی از طریق قــوای حیوانی اســت، ذکر قــوای حیوانی بر 
قوای نباتی مقدم شده است.

ِ حََاسِِدٍٍ إِِذََا حََسََدََ: ایــن آیــه به نزاع بین نفس و بدن یا همان نزاع بین آدم و 
وََمِِنْْ شََرِّ�

ابلیس تأویل شده است )ابن‌سینا،1400: ۲۵۶/۲۵۰(.

-تأویل ابن‌سینا از آیه نور
مِِصْْباحٌٌ‏  هیفا  نُُرِِوهِِ كََمِِشْْكاهٍٍ  مََثََلُُ  رْْضِِ 

َ
أَ

ْ
وََالْ ماواتِِ  السَّ�َ نُُرُُو  هُُ  )اللَّ�َ نــور  آیــه  ابن‌سینــا 

یْْتُُونََهٍٍ  هٍٍ زََ
َ

یٌّ�ٌ یُُقََودُُ مِِنْْ شََجََرََهٍٍ مُُبارََكَ ِ
بٌٌ دُُرِّ�

َ
ها كََوْْكَ

نَّ�َ
َ
جاجََهُُ كََأَ مِِصْْباحُُ فی‏ زُُجاجََهٍٍ الزُّ�ُ

ْ
الْ

هُُ  اللَّ�َ مْْ تََمْْسََسْْهُُ نارٌٌ نُُرٌٌو عََل‏ى نُُرٍٍو یََهْْدِِی 
َ
وْْ لَ

َ
یْْتُُها یُُضیءُُ وََلَ هٍٍ یََكادُُ زََ بِِیَّ�َ هٍٍ وََلا غََرْْ لا شََرْْقِِیَّ�َ

لِّ�ِ شََیْْ ءٍٍ عََمٌٌیل( را بر مبنای فلسفه 
ُ
هُُ بِِكُ اسِِ وََاللَّ�َ  لِِلنَّ�َ

َ
مْْثالَ

َ
أَ

ْ
هُُ الْ یََضْْرِِبُُ اللَّ�َ لِِنُُرِِوهِِ مََنْْ یََشاءُُ وََ

کند و  مشــائی خــود تأویل کرده اســت. وی مشــکات را بــه عقل هیولانی تأویــل می‌
ک معانی به فکر و اندیشه تأویل می‌نماید.  شجره زیتونه را به حالت نفس در ادرا
ک نفس به نیروی حدس اشاره دارد  و نور علی نور به این معنا است که  زیت به ادرا
نفس به جهت کمال خویش، مشــاهدات بالفعل دارد و معقولات ثانی مانند نوری 
گردد. همچنین، ابن‌سینا در تفسیر این آیه،  بر روی نور دیگر برای وی حاصل می‌
نور را همان کمال می‌داند و خیر و مشکات را عقل هیولانی و مادی می‌داند. نفس 

ناطقه و مصباح را نیز به عقل مستفاد تأویل کرده است )حبیبی،97/91:1354(.
ایــن دســته از تــأویلات ابن‌سینــا اهمیــت خاصــی دارند، زیــرا او در همیــن تأویلات 
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می‌کوشیــد تــا ســازگاری میــان عقــل و ایمــان را کــه پیــش از او بــه دســت کنــدی، 
فــارابی و اخــوان الصفا آغاز شــده بــود، کامل کند. این کوشــش‌ها توســط خلف او، 
ســهروردی، ادامه یافت و در نهایت، به دســت میرداماد و ملاصدرا به ثمر نشست. 
این نوشــته‌ها حجم مجموعه‌های اصلــی و بسیار حجیم ابن‌سینا را افزایش داده 
و نماینده غنای مجموعه‌ای از تألیفات هســتند که از علوم مشــاهده‌ای و تجربی 
تــا علم وجــود، ریاضیات، عرفــان، مابعدالطبیعه، منطق و تفسیر کتاب آســمانی را 

شامل می‌شوند )معرفت،1391: ۲۵/۲۱(.
ابن‌سینــا بــه اصول فلســفی خاصی همچون وجــود، عدم، ماهیت، تقــدم وجود بر 
ماهیــت، قــوای انســانی، دوگانگــی نفس و بــدن و قوای انســانی، حیوانــی و نباتی 
اعتقــاد داشــت. او بــا اســتفاده از ایــن اصول، کلمــات وحیانی ســوره فلــق را همراه 
بــا دلایــل معتبر و نــه تأویلات فاســد تفسیر کرده اســت. این تأویلات نشــان‌دهنده 

صحت روش تأویل فلسفی ابن‌سینا هستند.

6. سهروردی و تأویلات فلسفی-اشراقی
سهروردی آیات و احادیث را بر اساس فکر فلسفی که همان حکمت اشراقی است، 
گردانــد که یا با فلســفه و یا گاهی با  کنــد. او کلمــات را بــه مفاهیمی برمی‌ تأویــل می‌
ک، عقول و  عرفان و شهود ارتباط دارند. به عنوان مثال، برگرداندن کلمات به افلا
نفوس... به فلســفه ارتباط دارد و کلماتی مانند آتش به مقام ســکینه، یوسف را به 

حسن، یعقوب را به حزن و زلیخا را به عشق... به عرفان وی بستگی دارد.

6-1. شهاب‌الدین سهروردی: امکان و ضرورت تأویل
شهاب‌الدین یحیی بن حبش بن امیرک، مکنی به ابوالفتح سهروردی، در سهرورد 
زنجــان بــه دنیــا آمد. بنا به گفته شــهروزی، او در ســال ۵۴۵ یــا ۵۵۰ هجری قمری 
متولد شــد و در ســال ۵۸۱ هجری قمری وفات یافت یا مقتول گردید. شهاب‌الدین 
در اقســام حکمت و فنون اسلامی تبحر داشــت و اهل ریاضت و سیر و سلوک بود و 
به مقام مکاشفت نائل آمد. او در طول عمر کوتاه خود به طور مداوم به کار علم و 
اندوختن دانش و تحمل ریاضت اشتغال داشت. وی طریق ذوق و کشف و شهود 
را نزدیک‌تــر بــه دریافــت حقایــق حکیمــه می‌دانســت. شیــخ در حکمــت گام‌های 
راســخی برداشــته و در فلســفه ید طولانی داشــت و دلی روشــن و اســتوار که نیروی 
کامل قدسی در کشف امور و حقایق جهان و ذوقی شامل و روشن در دریافت انوار 

الهیه داشت.
سهروردی تأویل قرآن را لازم می‌داند و معتقد است که دانش حقیقی حق همگان 
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اســت و راه فزونی آن همچنان باز می‌باشــد و خداوند بخشنده دانش غیب، بخل 
نمــی‌ورزد و بخیــل نمی‌باشــد. وی حکمــت ذوقــی و بحثــی هــر دو راه و روش را در 
کار برده است. شیخ اشراق بر این باور است که غوامض و رازهای نهانی  تأویل به‌
در عالم وجود دارد که هرچند فلاســفه‌ای مانند آغاثاذیمون، هرمس، فیثاغورس، 
ح داده‌اند و تفصیــل داده‌اند اما  انباذقلــس و افلاطــون بسیــاری از ایــن امــور را شــر
گاهنــد، آن رازهــایی کــه دانایان  بــر بسیــاری از رازهــای نهانــی عالــم همچنــان ناآ
نخســتین بــه ویــژه پیامبران آن‌هــا را دریافته‌اند و بسیاری از ســخنان این گروه بر 

رمز است و قابل رد و نقض نمی‌باشد )سهروردی، 1373: ۳۱/۱(.
آییــن رمــز و رمزگــرایی، زبــان رمــز و رابطــه رمــز بــا تأویــل از ویژگی‌هــای حکمــت 
گویــد: »وأمــا الفــضلا، فریاضاتهــم  شــهودی اشــراق اســت. شیــخ اشــراق چنیــن می‌
و علومهــم مرمــوزه«. یعنــی ریاضت‌هــا و علــوم دانشــمندان همــه بــر رمــز اســت 
)ســهروردی،494:1355(. به‌طــور کلــی، رمز بر معنی و مفهومی غیــر از آنچه که در 
ظاهــر می‌نمایــد دلالــت دارد. رمز در تعاریــف صوفیه معنی‌ای اســت باطنی که زیر 
ظاهر کلام نهفته و حاصل از وقوع نور الهام در قلب اســت و این معنایی اســت که 

شیخ اشراق مد نظر داشته است )اجنتس، 1363 :10(.
کرد که  گواری به بار آورد زیرا او در زمانی زندگی می‌ تأویل برای سهروردی نتایج نا
حکومــت فاطمیان که ســخت به تأویل ظواهر دینی معتقــد بودند به صلاح‌الدین 
ع به  ایوبی منتقل شــده بود که سیاســت اشاعه ســنت، یعنی تمسک به ظواهر شر
کــرد و طبیعی بود  موجــب کلام اشــعری و تعقیــب رافضیــان را به شــدت دنبــال می‌
کم قــرار گیــرد )پورنامداریان،   کــه شیخ اشــراق مورد بی‌مهری و خشــم دســتگاه حا

.)90:1383
بــا اینهمــه، از آنجــا که مکتب اشــراق موجب آشــتی ســنت تصوف و فلســفه مشــاء 
شــد، بیشــتر مکاتب فلســفی که پس از وی به وجود آمدند، متأثر از آموزه‌های وی 
بودنــد. ســهروردی در الــواح عمــادی برای هــر نظر فلســفی حداقل دو آیــه از قرآن 
وّنََ  مــی‌آورد )ســجادی، 1385 :111(. قــرآن مجید در آیــه شــریفه »قُُلْْ إِِنْْ كُُنْْتُُمْْ تُُحِِبُّ�
هُُ« آخریــن سیــر انســان را در شــریعت، ایجاد رابطه محب  مُُ اللَّ�ّ

ُ
بِِّعُُونِِی یُُحْْبِِبْْكُ

هََّ فََاتَّ� اللَّ�
و محبــوبی بیــن بنــده و خــدا می‌دانــد. شیــخ اشــراق نیــز با توجــه به روح شــریعت 
محمدی)ص( و توجه به آیات و روایات و نظام‌های دینی و فلسفی ایران باستان 
گــذاری  و افــکار و اندیشــه‌های افلاطــون و نوافلاطونیــان، حکمــت اشــراق را بنیان‌
گوید: »علیک بقــراءه القرآن مع وجد  کــرد )ســجادی، 1354: ۳۸۸(. ســهروردی می‌
و طــرب و فکــر لطیــف«. یعنــی بر تو باد خوانــدن قرآن با حالت وجــد و طرب و فکر 
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لطیف )سهروردی، 1384 : 139(. با توجه به چنین جملاتی، سهروردی اشاره دارد 
کــه قــرآن را بایــد با توجه به ســه حالت وجد، طــرب و فکر لطیف که نشــان دهنده 
حــالات درونــی هســتند، قرائت کــرد و فهمید. وی نیــز مانند ابن‌سینا دیــدگاه خود 
پیرامون مســائل فلســفی را با آیات قرآن مســتند نموده و تأویلی حکمی و شــهودی 
از آیات ارائه می‌نماید. تأویلات ســهروردی از قرآن و روایات هرچند معانی منحصر 
به فردی نیســتند، اما تأویلاتش برای خواننده مورد پذیرش هســتند. وی حکمت 
ذوقی خویش و عقیده‌اش را ابراز می‌دارد. از این‌رو نظریه تأویلی سهروردی نوعی 

تأویل اشراقی یا تأویل عقلی شهودی است.

6-2. تأویل عقل و نفس در قرآن کریم

- آیه ۱۱ از سوره مبارکه انفال:
مْْ بِِهِِ وََ یُُذْْهِِبََ 

ُ
رََكُ ماءِِ ماءًً لِِیُُطََهِّ�ِ مْْ مِِنََ السَّ�َ

ُ
یْْكُ

َ
 عََلَ

ُ
لُ ِ

مََنََهًً مِِنْْهُُ وََ یُُنََزِّ�
َ
عاسََ أَ مُُ‏ النُّ�ُ

ُ
كُی إِِذْْ یُُغََشِّ�ِ

قْْ‏مد.
َ
أَ

ْ
تََ بِِهِِ الْ بِّ�ِ

َ
مْْ وََ یُُثَ

ُ
وبِِكُ

ُ
بِِطََ عََلى قُُلُ یْْطانِِ وََ لِِیََرْْ

مْْ رِِجْْزََ الشَّ�َ
ُ

عََنْْكُ
زمانی که خداوند شما را با خواب آرامش‌بخشی فرا گرفت تا از جانب او ایمنی یابید 
ک کند و وسوســه و آزار شیطان را از شــما دور  و از آســمان آبی نازل کرد تا شــما را پا

سازد و دل‌های شما را به یکدیگر پیوند دهد و قدم‌هایتان را استوار سازد. 

تأویل سهروردی:
کند: سهروردی این آیه را بر اساس فلسفه خویش چنین تأویل می‌

خ می‌دهد. - النعاس: سبات الهی که در حالت آرامش عمیق و سکون درونی ر
- السماء: عالم عقلی، جهان معنوی.

- ماء: علوم حقیقی و دانش‌های الهی.
- رجز الشیطان: نفوس انســانی که با مســائل و مشغله‌های مادی و تاریکی همراه 

است. )سهروردی 1373: 192(

-آیه ۳۴ از سوره مبارکه بقره:
مِِنََ  كانََ  وََ  بََرََ 

ْ
اسْْتََكْ وََ  ب‏ى 

َ
أَ إِِبْْلیسََ‏   

إِِاَّل�َ فََسََجََدُُوا  لِِآدََمََ  اسْْجُُدُُوا  هِِ 
َ

مََلائِِكَ
ْ
لِِلْ نا 

ْ
قُُلْ إِِذْْ  وََ 

یرن . كافِِ
ْ
الْ

و زمانی که به فرشتگان گفتیم برای آدم سجده کنید، پس همه سجده کردند جز 
ابلیس، او ابا کرد و تکبر ورزید و از کافران شد.

تأویل سهروردی:
ســهروردی آدم را به نفس انســان، فرشــتگان را به قوای نفس و ابلیس را به وهم 
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تأویل نموده است )سهروردی، 1384: ۱۲۳(.

-آیه ۶۴ از سوره مائده:
بََلْْ یََدََهُُ مََبْْسُُوطََتََانِِ: بلکه هر دو دست او گشوده است.

از دیــدگاه ســهروردی، عقــل و نفــس هــر دو دســت‌اند از آن حــق تعالی کــه این هر 
دو مبســوطاتند، یعنی ممنوع نیســتند از فیض، منقطع نمی‌شــود اثر ایشــان، بلکه 

ایشان را اثر دائم است )سجادی،1416: ۱۶۳(.

-آیه ۱۹ از سوره مبارکه مریم:
ا: من فقط فرســتاده پروردگار توام برای   زََكِِیًّ�ً

ً
كِِ غُُلااًم

َ
هََبََ‏ لَ

َ
كِِ لِِأَ بِّ�ِ  رََ

ُ
نََا رََسُُلُو

َ
ما أَ

 إِِنَّ�َ
َ

قالَ
کیزه ببخشم. اینکه به تو پسری پا

گوید  در این آیه، ســهروردی پس از برشــمردن مراتب عقول، درباره عقل دهم می‌
کــه همــان اســت کــه حکمــا او را واهــب الصــور و انبیــاء او را جبرئیــل و روح القدس 

نامیده‌اند )سهروردی، 265:1373(.

ک در قرآن کریم 6-3. تأویل افلا

-آیه ۶ از سوره مبارکه التحریم:
نو: از آنچــه خــدا بــه آنــان دســتور داده  ونََ ما یُُؤْْمََرُُ

ُ
مََرََهُُمْْ وََ یََفْْعََلُ

َ
هََ ما أَ لا یََعْْصُُونََ‏ اللَّ�َ

کنند و آنچه را که مأمورند، انجام می‌دهند. سرپیچی نمی‌
او چنیــن تأویــل می‌نمایــد: هر فلک را دوری ارادی هســت و دوری قســری. ارادی 
کند، چنــان که به هر مدتــی دوری تواند کردن و قســری آن  آن اســت کــه خــود می‌
اســت کــه محدد هــر روز او را با خود بگردانــد و تا حق تعالی ایشــان را آفریده، هرگز 
کند  نافرمانــی نکرده‌انــد، چنان که قرآن عزّّ قائله خبــر می‌دهد و آیه فوق را ذکر می‌

)سهروردی، 1373: ۳۶۱(.

-آیه ۲۰ از سوره مبارکه انبیاء:
کنند. نو: شبانه‌روز بی‌آنکه سستی ورزند، نیایش می‌ هارََ لا یََفْْتُُرُُ یْْلََ وََ النَّ�َ

َ�
حُُونََ‏ الَّل یُُسََبِّ�ِ

وی ایــن آیــه را بــه دوام حــرکات برای تشــریفات عقلی کــه به صورت مــداوم برای 
فرشتگان است، تأویل می‌نماید )سجادی، 1426: ۱۶۵(.

کریم  6-4. تأویل آتش در قرآن 

-آیه ۷۱ از سوره مبارکه واقعه:
نو: آیا می‌بینید این آتشی که می‌افروزید؟ تی‏ تُُرُُو

َ�
ارََ الَّ یْْتُُمُُ النَّ�َ

َ
 فََرََأَ

َ
أَ
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کند  آتــش را بــه علــوم ثانــی و نفخــات قدســی و مقــام ســکینه در نفــس تأویــل می‌
)سهروردی، ۱۳۷3: ۱۸۹/۱۸۸(.

6-5. تأویل اشراقی -شهودی سهروردی
ســهروردی از طریق تأویلات عرفانی-شهودی خود به تبیین عمق مفاهیم آسمانی 
در داســتان‌های قرآنــی می‌پــردازد. او توانســت بــا اســتفاده از این تــأویلات، مفاهیم 
فلســفی و عرفانــی را بــه هــم پیونــد دهــد. یکــی از نمونه‌های برجســته تــأویلات او، 

داستان یوسف و زلیخا است.
ســهروردی داستان یوســف و زلیخا را بر مبنای تفکر عرفانی-شهودی خود تأویل 
می‌نمایــد. او در ایــن ماجــرا به بحث در مورد حقیقت عشــق می‌پــردازد. از دیدگاه 
ســهروردی، عشــق، حســن و حزن هویتی آســمانی دارند و یوســف، زلیخا و یعقوب 
خ می‌دهد، در  مظاهر زمینی آن‌ها هستند. حادثه‌ای که در آسمان و آفرینش آدم ر
زمین نیز تکرار می‌شود. بدین ترتیب، داستان یوسف از دید سهروردی مثال و رمز 

یک واقعه آسمانی است.
ســهروردی با تأویل داســتان یوسف، در واقع این داستان را به اصل و صورت ازلی 
گردانــد. او داســتانی کــه در زمین اتفــاق افتاده اســت را به آغاز  و مثالــی خــود برمی‌
خلقــت در دو چشــم‌انداز فلســفی و عرفانی-شــهودی پیونــد می‌دهــد. ســهروردی 
صورت معنوی حادثه‌ای محســوس و این‌جهانی را در پرتو بصیرت و چشــم باطن 
کند و صورت محســوس داستان یوسف را رمز  در عالمی برتر کشــف و مشــاهده می‌
و نمــودگار واقعــه‌ای در عالــم بریــن و ماورای تاریخی می‌شــمارد. بدیــن ترتیب، با 
کشــف حضور قدیم و روحانی در حادث و محســوس، داســتان را به سطح داستان 

رمزی ارتقا می‌بخشد )ایازی،1373: ۱۷۱/۱۷۰(.

7. بررسی اتهامات تأویل فاسد به سهروردی و پاسخ به آن‌ها 
نمونه‌هــایی از تأویل‌هــای ســهروردی نشــان می‌دهــد کــه او گاهــی بــرای هر نظر 
فلســفی حداقــل دو آیــه از قــرآن مــی‌آورد و آن را بــا دلیــل معتبــر فلسفی-شــهودی 
گرچــه این تأویلات برای عمــوم مردم قابل درک نباشــد، اما برای  کنــد. ا همــراه می‌
برگزیــدگان و خواص، تأویلی صحیح و از قســم بعید اســت. ایــن تأویلات نه تنها با 
قرآن ســازگار است و تفسیر به رأی نیست، بلکه شیوه تأویل فلسفی وی هم‌پوشی 

ع است و نه تحمیل فلسفه بر قرآن. عقل و شر
ســبحانی دلیــل اتهــام تفسیر فاســد بــه ســهروردی را خلط معنــای تأویــل و تفسیر 
گر تفسیر و تأویــل به یک معنا باشــند، به گونه‌ای  می‌دانــد. وی معتقــد اســت که ا
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که هر تأویلی نیز تفسیر و یا تفسیر به باطن باشــد، تفسیر به دو حالت خواهد شــد: 
تفسیــر صحیــح و تفسیر بــه رأی. می‌تــوان گفت تــأویلات عرفا و فلاســفه، از جمله 
شیخ اشــراق، تفسیر به رأی اســت که باطل و ممنوع می‌باشد و نباید مورد پذیرش 
گانه  گر تأویل و تفسیر به یک معنا نباشــند و آن‌هــا را دو مقوله جدا قــرار گیــرد. اما ا
محســوب کنیــم، خــود تأویــل نیز بــر دو قســم خواهد بــود: تأویل به حــق و تأویل 
باطــل. تأویــل بــه حــق همــان تأویل راســخان اســت و می‌تــوان نتیجــه گرفت که 
تأویلات ســهروردی تفسیر نیســت که به رأی باشد و بنابراین باطل نباشد )رضایی 

اصفهانی، 1426: ۳۶(.

نتیجه
تأویل یکی از موضوعات پیچیده و پربحث در مطالعات قرآنی و فلســفی اســت که 
گردد..  فلاســفه اسلامی مانند  نــه تنهــا به قرآن کریــم، بلکه به ادیان الهی نیز برمی‌
ابن‌سینــا و ســهروردی بــا اســتفاده از تأویل، تلاش کردنــد تا به فهــم عمیق‌تری از 
معانی باطنی آیات قرآن دســت یابند. این مقاله بررســی جامعی از تأویلات این دو 
فیلســوف ارائه داده و نشــان داده اســت که تــأویلات آن‌ها به دنبال کشــف معانی 

عمیق و رموز باطنی قرآن بوده‌اند.
ح می‌شــود، این اســت که  یکــی از شــبهات مهمی کــه درباره تأویلات ابن‌سینا مطر
تأویلات فلســفی او تلاشــی برای تحمیل فلســفه یونانی بر قرآن بوده اســت. با این 
حال، بررســی تأویلات ابن‌سینا نشــان می‌دهد که او با ژرف‌نگری و دقت عقلی، در 
تلاش بوده تا معانی واقعی آیات را درک کند و آن‌ها را با اصول فلسفی خود تطبیق 
دهــد، بدون اینکه فلســفه بر قرآن تحمیل شــود. ابن‌سینا بزرگی که در ده ســالگی 
حافظ قرآن بود، چندین سوره را تأویل و تفسیر کرده است. او با ایمان و اعتقادی 
عمیق به قرآن توجهی خاص داشت و با استفاده از روش‌های فلسفی و علمی، به 

استخراج معانی دقیق و باطنی آیات می‌پرداخت.
گرفــت،  کــه در ایــن مقالــه مــورد بررســی قــرار  ســهروردی، فیلســوف برجســته‌ای 
تــأویلات خــود را بر اســاس تفکــر عرفانی و شــهودی ارائــه داده اســت. او در تأویل 
داســتان یوســف و زلیخا نشــان داده اســت که چگونه می‌توان از ظاهر به باطن و 
از محســوس بــه معقــول عبور کــرد و مفاهیم عمیــق و روحانی را کشــف نمود. این 
ع و  تأویلات نه تنها تفسیر به رأی نبوده، بلکه شیوه‌ای برای هم‌پوشی عقل و شر
بیــان معانــی عمیق‌تر و باطنی آیات قرآن بوده اســت. ســهروردی در الواح عمادی 
بــرای هر نظر فلســفی خــود، حداقل دو آیه از قرآن را ذکر می‌نمود که نشــان‌دهنده 
تعهد او به استفاده از منابع قرآنی برای تأیید نظریات فلسفی اوست.  با این حال، 
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نباید تصور شــود که هر تأویلی با هر اســتدلالی پذیرفتنی اســت. تنها تأویلاتی که از 
اهــل بیــت علیهم‌السلام به عنوان راســخان در علم نقل شــده‌اند، معنای حقیقی 
کنند. فلســفه بایــد در خدمت قرآن باشــد و  و مــراد الهــی را بــه طــور کامل بیــان می‌
ک‌های صحیح تأویل  نباید بر آن تحمیل شــود. این مسیر برای کســانی که به ملا
گاهــی دارنــد، همچنان هموار اســت. بنابرایــن، تلاش‌های فلاســفه اسلامی برای  آ
گیــری از تأویــل به عنوان ابــزاری برای فهم عمیق‌تر قرآن کریم، نشــانه‌ای از  بهره‌
احتــرام و توجــه به معانی باطنی و عمیق آیات الهی اســت. هرچند هر تأویلی نباید 
به عنوان حقیقت قطعی پذیرفته شــود، اما این رویکرد نشــان‌دهنده کوشش‌های 
مداوم برای نزدیک‌تر شدن به فهم کامل از معارف الهی است. در نتیجه، تأویلات 
ابن‌سینا و ســهروردی نشــان‌دهنده تعهــد عمیق آن‌ها به فهــم عمیق‌تر و جامع‌تر 
از قــرآن کریــم اســت. این تــأویلات، علاوه بر تبییــن معانی باطنی آیــات، به تبیین 
و تشــریح ارتباطــات میان آیات و معانی فلســفی و عرفانی کمــک کرده‌اند. با توجه 
بــه ایــن نــکات، می‌تــوان نتیجه گرفت کــه تــأویلات فلســفی و عرفانــی ابن‌سینا و 
ســهروردی نقــش مهمــی در فهــم عمیق‌تــر و جامع‌تر از قــرآن کریم و معــارف الهی 
داشــته‌اند. از این رو، این تــأویلات می‌توانند به عنوان الگویی برای پژوهش‌های 

آینده در حوزه تأویل متون دینی مورد استفاده قرار گیرند.
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Abstract
In his works, particularly in Fihi Ma Fihi, Rumi emphasizes the mystical and Qura-
nic concepts surrounding prophethood as central to understanding truth and human 
perfection. He posits that prophets are not merely intermediaries for conveying di-
vine revelation; rather, they are individuals who attain the absolute truth and divine 
light by transcending human limitations. Molana Jalal al-Din Rumi, as one of the 
most prominent poets and thinkers of Islamic mysticism, reflects a profound and 
significant influence of Quranic teachings in his works. This study analyzes the 
role of the Quran in Rumi’s writings, particularly in Masnavi-ye Ma’navi and Fihi 
Ma Fihi. It then focuses on key concepts such as revelation, prophethood, the status 
of prophets, and their role in guiding humanity to explore the impact of Quranic 
verses on the formation and development of Rumi’s ideas about prophethood.This 
research, conducted through a descriptive-analytical methodology, explores the 
Quranic aspects of prophetic thought in Rumi’s writings, with particular focus on 
Fihi Ma Fihi. The findings indicate that Rumi addresses various facets of prophet-
hood, including revelation, inspiration, and the spiritual status of saints in relation 
to prophets, elucidating their roles as spiritual and moral guides for humanity. Fur-
thermore, he does not confine revelation solely to prophets, asserting that saints and 
spiritually advanced individuals can also receive inspiration or inner revelation. 
This study demonstrates how Rumi employs Quranic teachings to strengthen and 
articulate his mystical perspectives, presenting prophethood as an exemplar of hu-
man perfection and a pathway to divine knowledge and ethical living.
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چکیده
کید بــر مفاهیم عرفانــی و قرآنی، نبــوت را به‌عنوان  مولانــا در آثــار خــود، به‌ویــژه در »فیه‌مافیــه«، با تأ
محوریت شناخت حقیقت و کمال انسانی تبیین می‌کند. او معتقد است که پیامبران نه تنها واسطه‌ای 
برای انتقال وحی الهی هستند، بلکه انسان‌های کاملی‌اند که با گذر از مراتب بشری به حقیقت مطلق 
و نــور الهــی می‌رســند.مولانا به‌عنوان یکی از برجســته‌ترین شــاعران و متفکران عرفــان اسلامی، نگاه 
عمیق و متأثری از آموزه‌های قرآنی در آثار خود دارد. در این پژوهش، ابتدا جایگاه قرآن در آثار مولانا، 
به‌ویــژه مثنــوی معنــوی و فیه ما فیه، تحلیل می‌شــود. ســپس، بــا تمرکز بر مفاهیــم کلیدی همچون 
وحی، رســالت، مقام پیامبران و نقش آن‌ها در هدایت بشــر، تأثیر آیات قرآنی در شــکل‌گیری و توسعه 
اندیشه‌های مولانا درباره نبوت بررسی می‌گردد. هدف از این پژوهش که به روش توصیفی – تحلیلی 
کاوی جنبه‌های قرآنی اندیشــه‌های مرتبط با نبوت در آثار مولوی است. »فیه  صورت گرفته اســت، وا
ما فیه« به طور ویژه در این میان مورد توجه بوده اســت. یافته‌های پژوهش نشــان می‌دهد مولانا به 
جنبه‌های مختلف نبوت، از جمله وحی، الهامو مقام معنوی اولیا در رابطه با پیامبران، اشاره می‌کند و 
نقش آنان را به‌عنوان راهنمایان معنوی و اخلاقی برای بشر تبیین می‌نماید. او همچنین وحی را تنها 
محدود به پیامبران نمی‌داند و بر این باور است که اولیا و انسان‌های معنوی نیز می‌توانند به نوعی از 
وحی دل یا الهام بهره‌مند شوند. این پژوهش نشان می‌دهد که چگونه مولانا از آموزه‌های قرآنی برای 
تقویت و تبیین دیدگاه‌های عرفانی خود اســتفاده کرده و نبوت را به‌عنوان الگویی از کمال انســانی و 

ح می‌نماید. راهی برای رسیدن به معرفت الهی و زندگی اخلاقی مطر
كلیدواژها: نبوت، مولوی، مثنوی معنوی، فیه ما فیه، تأویل. 
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ح مسئله 1. طر
جلال‌الدین محمد بلخی، معروف به مولانا )604ه.ق – 672 ه.ق(، یکی از بزرگترین 
شــاعران و عارفان ایرانی در قرن هفتم هجری اســت که تأثیری عمیق بر ادبیات و 
عرفان اسلامی داشــته اســت. مولانا در شــهر بلخ متولد شــد و بعدها در قونیه زندگی 
کــرد. آثــار او، به‌ویــژه مثنوی معنوی، سرشــار از مفاهیم عمیق عرفانی و دینی اســت 
که بسیاری از آن‌ها از منابع اسلامی، به‌ویژه قرآن، الهام گرفته‌اند. دیدگاه‌های مولانا 
گون مانند عشــق الهی، معرفت، و رســتگاری انسان، با آموزه‌های  در زمینه‌های گونا
قرآنــی پیونــد دارد و این پیوند را می‌توان در جای‌جای اشــعار و آثار او مشــاهده کرد.

مولانــادر کتــاب گران ســنگ »فیه‌مافیه«، بیش از هر موضوعی، به انســان و اصناف 
آدمیان، بخصوص کاملان و اولیای حق پرداخته و جایگاه، اهمیت و ارزش و صفات 
ظاهــری و باطنــی آنان را به وضوح، یا در قالب تمثیل و حکایت بیان کرده اســت. او 
از اولیــای الهــی در مثنــوی به نام‌های »قطــب«، »ابدال«، »شیخ«، »پیــر«، »کامل«، 
»عاشق«، »عارف« و »ولی« یاد می‌کند. »مولوی به سبب آنکه اولیاء را مظهر صفات 
حــق می‌دانــد، به ســالکان و مخاطبان همواره توصیه می‌کند کــه خدمت به اولیای 
حــق را فرونگذارنــد« )مولــوی، 1399: 2339- 2334( و چنــگ در دامــن هدایــت و 
ارشاد آنها زنند )همان، د5، ابیات 741- 742( و هرگز- چه در ظاهر و چه در باطن- 
آنان را انکار نکنند و رعایت ادب را در پیشگاه ایشان و در ضمیر و نهان داشته باشند 
)همان، 3218- 3220( تا مشمول انفاسی قدسی آنان و در نتیجه، رحمت و عنایت 
حق گردند. فنای صفات اولیاء در صفات حق: اولیاء انسان‌های کاملی هستند که به 
سبب ریاضت و خودسازی و تهذیب نفس و سیر و سلوک باطنی، به هدایت یک پیر 
کامل راهدان و عنایت حق، پس از سال‌ها تحمل سختی و مرارت، به قدر استعداد 
خویش، وجود خود را از صفات بشری و نفسانی و وابستگی‌‌های دنیوی و جسمانی 
ک کرده‌اند و به صفات حق آراسته شده‌اند. چنین کاملانی در حقیقت از خود فانی  پا
و در حــق باقــی گشــته‌اند. در ایــن صــورت، تمامی گفتــار و کردار آنان عیــن صواب و 
راســتی اســت و اجرای دستورات ایشــان بر دیگران واجب )الهامی، 1374: 139(. در 
این پژوهش که به روش توصیفی - تحلیلی صورت گرفته است، هدف آن است که 
کاوی قرار بگیرد.  جنبه‌های قرآنی اندیشه‌های مرتبط با نبوت در آثار مولوی مورد وا
بــه طور ویــژه »فیه ما فیه« در این میان مورد توجه بوده اســت. تأثیرپذیری مولانا از 
قــرآن یکی از موضوعات محوری در مطالعات مولوی‌شناســی اســت و پژوهش‌های 
متعددی به بررسی این ارتباط پرداخته‌اند. اما در بیشتر این پژوهش‌ها، بررسی کلی 
و عمومــی از تأثیــرات قرآن بر مولانا ارائه شــده و به‌طور خــاص به بحث نبوت توجه 
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کمتری شــده اســت. این پژوهش با تمرکز ویژه بر اندیشه‌های مولانا در باب نبوت و 
بررسی تطبیقی این افکار با آیات و آموزه‌های قرآنی، سعی دارد نوآوری‌ای در تحلیل 
و تفسیــر ارتبــاط میان عرفان مولوی و مفاهیم قرآنــی ارائه دهد. هدف این تحقیق، 
تبییــن عمیق‌تــر جایگاه نبوت در عرفان مولانا و تأثیر مســتقیم قرآن در شــکل‌گیری 

این مفاهیم است.

کرم )ص( در آثار دیگر شاعران 2. جلوه‌های نبوت رسول ا
توصیف انبیا و راه و مسیر آنها مختص مولوی نبوده و شاعران زیادی کوشیده‌اند 
ح داده و ارادت خویش را نشان دهند. به  تا با نام بردن از انبیا، مسلک آنان را شر

عنوان نمونه این مثنوی در باب نبوت و انبیا بسیار شهره است: 
ــشدند پـیـاده  آســمان  ز   انبیــا 
 از پــس خجـلـت آدم از دل و جــان
 نــوح در حصــن عصمتــت جـسـته
میکائیــل  نهــاده  ســر  بــر   تــاج 
تــو  آذر  بــر  ســوخته   موســی 
بهــم بـسـته  عقــد  تــو  ثنــای   بــا 
 بــا طبــق روح ـقـدس و روح امیــن
امیــر چهــار  متفــق  تــو  امــر   ز 
آدم و  عالــم  ــشاه  ای   برنــه 
ادـهـم و اــشهب از بــرای تــو اســت

 از وََســاده به ســوی ســاده ــشدند
خــوان منــا« 

َ
ظََلَ نــّا  »رََبَّ� درت  بــر 

 

بـسـته کمــر  کــری  چا در   روح 
خیــلل نهــاده  کـتـف  بــر   غاشیــه 
تــو در  بــر  گــشته  گــوی  رِِنــی« 

َ
 »أَ

مرـیـم عیـسـی  خانــه،  َــعَزََب   در 
 

 منتظــر مانــده نــای خواجــه صور
اثیــر و  ــهوا  و  اخضــر  و   مرکزــ 
دــهم

َ
اَ و  شهََــب 

َ
اَ رانََ  بــر  داغ 

 

آن ســرا ویــن ســرا بــرای تــو اســت

)سنایی، 1399: 278(

ایــن ابیــات از ســنایی )درگذشــته 545 ه.ق( بــه توصیــف عظمــت و جایــگاه نبــوت 
در چارچــوبی عرفانــی و دینــی می‌پــردازد و پیامبــران را به‌عنــوان حــاملان وحــی و 
واســطه‌های فیــض الهی به تصویــر می‌کشد.ســنایی )درگذشــته 545ه.ق( از جمله 
شــاعران برجســته‌ای اســت کــه در آثــار خــود به مســائل عرفانــی و دینــی پرداخته و 
مفاهیم عمیق مذهبی را با زبان شاعرانه به تصویر کشیده است. یکی از موضوعات 
برجسته در اشعار سنایی، توجه به مفهوم »نبوت« و »نبی« و تجلی آن در آموزه‌های 
اسلامی اســت. ســنایی در اینمثنوی مورد اشــاره، پیامبران را نمایندگانی می‌داند که 
از آســمان به زمین آمده‌اند تا در پاســخ به خطای انســانی )اشــاره به گناه آدم( نقش 
واســطه میــان خداونــد و بشــر را ایفا کنند. تعبیر »پیاده شــدند« اســتعاره‌ای اســت از 
فروتنی و تعهد پیامبران در قبال وظیفه‌ای الهی که بر دوش آن‌ها نهاده شده است.
هر پیامبر در این ابیات با یکی از ویژگی‌های برجسته خود توصیف شده است: نوح 
در حصن عصمت قرار دارد، ابراهیم غاشیه‌بر دوش در خدمت خداوند است، موسی 
با اشتیاق به دریافت حقیقت در برابر نور الهی به سوختن می‌رسد، و عیسی در انتظار 
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نای صور )احتمالاً اشــاره به قیامت( قرار دارد. این توصیف‌ها جایگاه پیامبران را نه 
تنهــا به‌عنــوان هدایت‌گران بشــری، بلکه به‌عنوان بندگانی خاضــع در برابر خداوند 
بــه نمایــش می‌گذارد.ســنایی همچنیــن بــه ارتبــاط پیامبران بــا عناصــر متافیزیکی 
و طبیعــت اشــاره می‌کنــد: »مرکــز و اخضــر و هوا و اثیــر« و »ادهم و اشــهب« به‌عنوان 
بخش‌هــایی از عالــم هســتی، نشــان‌دهنده آن اســت که پیامبــران نه‌تنهــا در عالم 
انســانی، بلکه در کل نظام هســتی نقش واســطه‌ای دارند. اســتفاده از استعاره‌هایی 
همچــون »تــاج میکائیل« و »روح‌القدس« نشــان می‌دهد که پیامبــران نه تنها مقام 
زمینــی، بلکــه جایگاه فرامادی و آســمانی دارند که از امر الهی سرچشــمه می‌گیرد.در 
نهایــت، ایــن ابیات نبــوت را به‌عنــوان نقطه اتصال انســان و خدا معرفــی می‌کنند؛ 
پیامبران واســطه‌هایی هســتند که با خضوع و تواضع، مســئولیت بزرگ هدایت بشر 
را بر عهده گرفته‌اند، و این نقش، آنان را به بخشی از تجلی الهی تبدیل کرده است.

عراقــی )درگذشــت 688ه.ق(، شــاعر دیگــر ایــن پارســی‌گوی نیــز بــه نبــوت توجه 
ویژه‌ای نشان داده است: 

آدمــم اولاد  ز  چــه  از  صــورت  بــه  گفتــا 
جهــان مــن  ذات  روشــنی  از  شــود  روشــن 
کــرد زکــو میــسح مــهی مــرده زنــده  آن دم 
ـفـی‌ ‌الجمله مظهــر همه اشیاســت ذات من

برتــرم حــال  مــهه  بــه  مرتبــت  روی  از 
ـفـرودرم ـهـم  از  خــود  صفــات  پــرده  گــر 
پــرورم روح  نفــس  از  بــود  نفـخـه  ـیـک 
بــل اســم اعظمــم بــه حقیقــت جــو بنگــرم

)عراقی، 1391: 350(

عراقی نیز در این توصیفات متأثر از آیات قرآن اســت. بیت »آن دم کزو مسیح همی 
مــرده زنــده کــرد« بــه آیــه 110 ســوره مائــده اشــاره دارد. در این آیه آمــده اســت: »... و 
هنگامی که از گِِل، شــکل مرغی به امر من ســاخته و در آن می‌دمیدی تا به امر من 
مرغی می‌گردید، و کور مادرزاد و پیس را به امر من شفا می‌دادی، و آن گاه که مردگان 

را به امر من )از قبر( بیرون می‌آوردی ...«. 
این شعر از عراقی به توصیف جایگاه و شأن نبوت از منظر عرفانی و هستی‌شناختی 
می‌پــردازد. در ایــن ابیات، شــاعر با زبانی پر از اســتعاره و تصاویــر عمیق معنوی، به 
تجلی صفات الهی در ذات پیامبران اشاره می‌کند و آنان را مظهری از حقیقت و اسماء 
الهیمی‌داند. در بیت »گفتا به صورت از چه ز اولاد آدمم / از روی مرتبت به همه حال 
برترم«، شــاعر به رابطه وجودی پیامبران با انســان‌ها اشاره می‌کند. پیامبران از نظر 
ظاهر و جسم بخشی از انسانیت هستند، اما از نظر مرتبت و مقام، در جایگاهی بالاتر 
کید می‌کند که نبوت یک شــأن الهی اســت کــه پیامبران را از  قــرار دارند. این بیت تأ
سایر انسان‌ها متمایز می‌کند.بیت »روشن شود از روشنی ذات من جهان« به جنبه 
گــری نبــوت اشــاره دارد. پیامبران همچون نوری هســتند که تاریکی جهل و  هدایت‌
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گمراهــی را روشــن می‌کننــد. این تصویر، رســالت پیامبران را در هدایت انســان‌ها به 
سوی حقیقت و روشنایی آشکار می‌سازد.در بیت »آن دم کزو مسیح همی مرده زنده 
کرد / یک نفخه بود از نفس روح پرورم«، شاعر به معجزات پیامبران، به‌ویژه معجزه 
زنده کردن مردگان توســط مسیح، اشــاره می‌کند. عراقی این قدرت را ناشــی از نفس 
کیدی بر این‌که پیامبران واســطه فیض الهی هســتند و  الهــی پیامبــران می‌دانــد، تأ
معجزات آن‌ها نمودی از قدرت خداوند است، نه توانایی شخصی.در بیت »بل اسم 
اعظــم بــه حقیقت جو بنگرم«، شــاعر به مقام پیامبران به‌عنوان مظهر اســم اعظم 
الهی اشــاره می‌کند. این بدان معناســت که پیامبران در مقام نبوت، جلوه‌ای کامل 
از صفــات و اســماء الهــی هســتند و ارتبــاط میان ذات الهــی و جهان انســانی را برقرار 
می‌کنند.بیت »گر پرده صفات خود از هم فرودرم« نشان‌دهنده جایگاه والای نبوت 
به‌عنــوان نقطه اتصال انســان و خدا اســت. پیامبران می‌توانند پــرده صفات را کنار 
زده و حقیقت ذات الهی را به انسان‌ها نمایان کنند. این امر، رسالت آن‌ها را فراتر از 

دنیای مادی قرار می‌دهد و به حوزه الهی می‌برد.
1 ایــن نظریــه »نبــی صــادق« در اصــل بــه گنوسیســت مسیحــی  بــه گفتــۀ گلدزیهــر
کنــد یعنی اندیشــه‌ای که مواعــظ هومیلین )Homilien( منســوب به  بازگشــت می‌

قدیس کلیمانس از آن سخن گفته: 
»جز یکی نبی صادق بیش وجود ندارد و او انســانی اســت که خداوند او را آفریده و 
گذرد با نام‌ها و  روح قدســی بــدو بخشیــده و از خلال قرون جهان از همان آغــاز می‌
صورت‌های متفاوت تا رحمت الهی شــامل او شــود و به آســایش ابدی دســت یابد 
2«. بــر حســب نظریه گلــد زیهر، المُُقنّّع نخشــبی، نخســتین  پــس از قــرون و اعصــار
کســی اســت کــه در عصر اسلامــی به این نظریه اعتقاد داشــته و معتقد بوده اســت 
که خود یکی از تجسّّــدهای همین روح قدســی است و حتی از صورت‌های پیشین 
ایــن ظهــور هم خود را فراتر می‌دیده اســت، و به گفتۀ نخشــبی مؤلف تاریخ بخارا، 
گفته اســت که »ایشان نفســانی بودند و من )المقنع( روحانی‌ام« )تاریخ بخارا،  می‌
چاپ مدرس رضوی، ۹۳ به نقل از همان، ۱۸۵( و به نظر گلدزیهر این اندیشــه به 
گونه‌ای دیگر در آرای اســماعیلیه نیز ظهور کرده با این تفاوت که آنان به صورت 
منطقی‌تــری ایــن نظریــه را تعقیب کرده‌اند و به جای تجسّّــد روح قدســی از تجلّّی 
»عقل کََونی« در ادوار مختلف به صورت »ناطق« ســخن گفته‌اند و بیشــتر متأثر از 

نظریه افلاطونی صدور بوده‌اند )گلدزیهر، 1386: 105(.

1) Goldziher
2( موعظه شماره ۱۸ فقره ۱۳. 
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3. جلوه‌های نبوت در فیه ما فیه مولانا

3-1. نبوت در ارتباط با توحید
فیه ما فیه نیز در ترسیم سیمای نبوت، محتوای بسیار دارد. مولوی، نبوت را جدا 
و منفــک از توحیــد نمی‌داند، این باور به یگانگی خداوند اســت کــه باور به نبی او 
را نیــز در پی دارد، و اعتقــاد بــه نبــی چیزی جــز اعتقاد به ذات اقــدس باری تعالی 

نیست: 
»شیخــی از هندســتان قصد بزرگی کــرد، چون به تبریز رسید بــر در زاویه شیخ رسید، 
گر  از اندرون زاویه آواز آمد که بازگرد. در حق تو نفع این اســت که برین در رسیدی. ا
شیخ را ببینی، ترا زیان دارد. سخن اندک و مفید همچنان است که چراغی افروخته، 
چراغی ناافروخته را بوســه داد و رفت. آن در حق او بس اســت و او به مقصود رسید. 
نبی آخر آن صورت نیســت. صورت او اســب نبی است، نبی آن عشق است و محبت 
و آن باقی ست همیشه همچنان که ناقه صالح صورتش ناقه است. نبی آن عشق و 

محبت است و آن جاوید است... 
یکی گفت که بر مناره خدا را تنها چرا ثنا نمی‌گویند و محمد را نیز یاد می‌آرند گفتندش 
که آخر ثنای محمد ثنای حق است مثالش همچنان که یکی بگوید که خدا پادشاه 
را عمــری دراز دهــاد و آنکــس را کــه مرا به پادشــاه راه نمود یا نام و اوصاف پادشــاه را 
بــه من گفت ثنای او به حقیقت ثنای پادشــاه باشــد« )مولــوی، 1393: 299(. از این 
رو بــه زعــم مولوی، ســتایش پیامبر جز به معنی ســتایش پروردگار نیســت. از این رو 
صورت انبیا و اسم ایشان نیست که دارای اعتبار است. بلکه راه و رسم و مسلکشان 
که عشــق اســت، نبوت ایشان اســت و از این رو چون عشق نبوت است، عاشق نبی 

بودن، همان عاشق شدن به ذات پروردگار است. 
ایــن بخــش از فیه ما فیه نشــان‌دهنده تأثیرپذیری عمیق مولانــا از قرآن در تبیین 
گیــری از مفاهیم قرآنــی، نبوت را  رابطــه میــان توحید و نبوت اســت. مولانــا با بهره‌
کند.  به‌عنوان واسطه‌ای برای تجلی و تحقق توحید در زندگی انسان‌ها معرفی می‌
- نبــوت به‌عنوان واســطه عشــق الهــی و توحید: مولانــا در این متن نبــوت را فراتر 
کند و به جوهر معنوی  از ظاهــر جســمانی و عملکرد تاریخی پیامبران توصیــف می‌
نبــوت کــه عشــق و محبــت الهی اســت، اشــاره دارد. او با اســتفاده از اســتعاره‌های 
قرآنــی، نبــوت را همچــون »ناقــۀ صالــح« می‌بینــد؛ ناقه‌ای کــه ظاهــرش جنبه‌ای 
مادی دارد، اما معنای آن، جلوه‌ای از قدرت و رحمت الهی است. پیامبران در این 
نگاه، حاملان عشــق الهی هســتند که وظیفه دارند انســان‌ها را از طریق این عشق 
به توحید و شناخت خداوند هدایت کنند.این دیدگاه مولانا با آیاتی از قرآن مانند: 
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« )آل‌عمران: 31( هماهنگ است،  ُ كُُْبْمُُ اللَّهُ�� بِِْحْ بِِعُُونِِی یُُ َ فََا�تََّ ونََ ا��للَّهَ »قُُْلْ إِِن كُُنتُُْمْ تُُحِِ�بُُّ
که در آن پیامبر به‌عنوان واسطه محبت و عشق الهی معرفی می‌شود. مولانا نیز بر 
این باور اســت که پیامبران نه تنها راهنمای انســان‌ها به سوی خدا هستند، بلکه 

عشق و محبت الهی را در میان آن‌ها تجلی می‌دهند.
که ثنــای پیامبر  - وحــدت در ثنــای خــدا و پیامبر: مولانــا در ادامه با اشــاره به این‌
کنــد. این ایده  ثنــای خداســت، رابطه‌ای مســتقیم میان توحید و نبــوت برقرار می‌
ریشــه در قــرآن دارد، جایی کــه اطاعت از پیامبر معادل اطاعت از خداوند شــمرده 
« )نساء: 80(.او با تمثیل کسی که ثنای  َ طََاعََ ا��للَّهَ

َ
سُُولََ فََقََْدْ أَ شده است: »مََن یُُطِِعِِ ال�رََّ

راهنمــا را به‌عنــوان ثنــای پادشــاه برمی‌شــمارد، این مفهــوم را توضیــح می‌دهد که 
پیامبران، واســطه‌های رساندن انسان به خدا هستند. بنابراین،ستایش پیامبران 
بــه معنای ســتایش خداوند اســت، چرا که آن‌ها تنها برای معرفــی خداوند و تجلی 

کنند. صفات الهی عمل می‌
- ارتبــاط توحیــد و نبــوت در نــگاه مولانــا: مولانــا در ایــن متــن، نبــوت را جزئــی 
کنــد. او معتقــد اســت کــه پیامبــران همچــون  جدایی‌ناپذیــر از توحیــد معرفــی می‌
کننــد و انســان‌ها را از  چراغ‌هــایی هســتند کــه نــور خداوند را بــه جهــان منتقل می‌
تاریکــی به نــور هدایت می‌نمایند. ایــن نقش، جنبه‌ای الهی به نبوت می‌بخشــد، 
به گونه‌ای که نبوت دیگر صرفاً نقشــی تاریخی نیســت، بلکه بخشی از نظام الهی 
کنــد که نبوت، بــه عنوان  کید می‌ و معنــوی توحیــد اســت.به بیــان دیگر، مولانــا تأ
گونه  عشــق و محبت الهی، جاودان اســت و ارتباط مســتقیم با توحید دارد. همان‌
کــه توحید بر پایه‌ی وحدت خداوند اســتوار اســت، نبوت نیــز تجلی همان وحدت 

در جهان انسانی است.

کرم به منزلۀ انسان کامل 3-2. نبی ا
اصطلاح انســان کامل نخســتین بار در یک اثر هرمسی به کار رفته است به نام خطبه 
نعاســنیه که از لحاظ ســابقه این کلمه دارای کمال اهمیت اســت. در نوشــته‌های هر 
مسی از قبیل )Poimandres(، سخن از پدر اشیاء یعنی )Novs(= )عقل( و آنترویوس 
)=انسان( می‌رود که دومی ماهیتی برابر اوّّلی دارد و اینکه در انسان، همه چیز هست 
)کون جامع( )همان: 183(. مفهوم انســان کامل یا كلمه الهیه The Logos در اسلام و 
تمدن اسلامی به صورت‌های مختلف تجلی کرده اســت. نیکلســون به بعضی از آنها 

اشارت می‌کند )نیکلسون، 1392: 205-203(. 
نكتــه مهم آنســت کــه »کلمه الاهیه« یــا )The Logos( کــه رایج‌تریــن تصویر آن با 
نام »انســان کامل« در عصر اسلامی رواج دارد مفهومی اســت که با تمام آمیختگی 
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کــه بــا عقایــد اسلامی و قــرآن و حدیــث و حتی کلام شیعــی دارد. دارای ریشــه‌های 
غیــر اسلامــی اســت کــه عبارتســت از اندیشــه‌های یونانــی )عفیفــی، 1396: 181(، 
ایرانــی یــا ترکیبــی از جنبه‌هــای ایرانــی و هلنی )تحقیقــات هانس هانریش شــدر، 
الانســان الكامــل فــی الاسلام، دراســات - الف بینهــا و ترجمهــا عبدالرحمن بدوى، 
قاهــره ۱۹۵۰،۶، بــه نقل از همــان،۱۸۲( و مانوی )بدوی، همانجــا، ۱۱- ۱۶ به نقل 
از همــان، ۱۸۲(. »گوتــس« بــه این نتیجه رسیده اســت که در قــرن پنجم پیش از 
میلاد در ایــران تناظــری میان انســان )به عنــوان عالم اصغر( و جهــان )به عنوان 
کبر( وجود داشته است و در نبردی که میان جهان مینوی و جهان اهریمنی  عالم ا
وجــود دارد. انســان بــه عنــوان پیامبر و رســول خــدا در برابر نیروهــای اهریمنی به 

دفاع برمی‌خیزد )همان(. 
کامــل در عصــر اسلامــی بایــد مــورد  کــه در سیــر اندیشــۀ انســان  مرحلــه دیگــری 
مطالعــه قرار گیرد. مرحلــه آمیزش تصویرهای جهانی آنتروپوس )انســان( )کامل( 
یــا »لوگــوس« و »نــوس« )Novs( در فلســفه یونانــی ادوار متأخر اســت. ایــن کار در 
عصر هلنیســم شــکل یافته تا به دوره اسلامی رسیده اســت و در اندیشــه‌های ابن 
عــربی بــه اوج خود رسیده اســت. در کتــاب الولوجیا که در اصل از فلوطین اســت و 
به اشــتباه به نام ارســطو مشــهور بوده اســت و در حدود ســال ۲۲۶ هجری توســط 
عبدالمسیــح ابــن عبدالله حمصی به عربی ترجمه شــده اســت. بحثــی وجود دارد 
در باب انسان عقلی و انسان حسی. و در آنجا به هنگام بحث از صََنََمِِ )= تمثال( 
گویــد: »همچنین  انســان جســمانی و این کــه او فروتر از این انســان قــرار دارد، می‌
اســت حالــت این انســان، که صنمی اســت از برای »انســانِِ اوّّلِِ حــق« و مایه‌های 
ضعیفــی از وجــود آن »انســان اوّّل حق« در او به ودیعت نهاده شــده و آن »انســان 
اوّّل حق« نوری است ساطع که در وی جمیع حالات انسانی اما به گونه‌ای افضل 

و اشرف و اقوی، وجود دارد.« 
اندیشــه انســان کامــل در مسیر خود تا قرن ششــم بــا مایه‌هایی از تصــوف و تشیّّع 
]تأویل شده[ ادامه یافت و در ابن عربی به اوج خود رسید و از طریق او در ادبیات 
ملل اسلامی، گسترش و دامنه وسیع یافت، فخرالدین عراقی، اوحد الدین کرمانی، 
شیــخ محمــود شبســتری به تأثیــر اندیشــه‌های او، فکر انســان کامــل را در ادبیات 
فارســی رواج بیشــتری دادنــد تــا بــه حــدی کــه مهمترین بحــث تصــوّّف و ادبیات 
عرفانــی شــد. زیرا جوهر عقاید ابن عربی را تشــکیل می‌دهــد. در نظریه ابن عربی، 
انسان ماهیتی است که تمام جنبه‌های حادث و قدیم، لاهوتی و ناسوتی را با هم 
در خــود دارد تــا آنجــا کــه در نظــر او »خدا و انســان و جهان« در جوهــر و مضمون، 
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شــیء واحدی اســت. اینها مظاهری هســتند برای یک فکر واحد و بر این اســاس، 
انسان حلقه اتصال میان خدا و جهان است و انسان در چنین برداشتی، جانشین 
خــدا و خلیفــه‌الله اســت )همان‌جــا، ص ۴۸ بــه نقــل از همــان، ۱۸۷-۱۸۹(. بــا این 
همه، لویی ماسینیون خاورشــناس بزرگ فرانســوی، عقیده دارد که نظریه انســان 
کامــل در اسلام، دارای ریشــه‌های ســامی اســت و نــه هلنــی و اصــرار دارد بــر اینکه 
تکامل این نظریه را حاصل تدبر و تأمل در قرآن بداند و با اشاره به خطبه‌البیان،1 
کنــد )ماسینیون، 1401: 148-149(. اینک  ادامــه این امر را در تشیع جســت وجو می‌

نمونه‌هایی از آثار افکار یاد شده در آثار مولوی: 
ســرش ـفـرق  بــر  کرمناســت  تــاجِِ 
جوهر انسان است و چرخ او را عرض
‌پنهــان ــشده بحــر عمــلی در نمــی 

بـــــرش آوزیــ  عطیناســت 
َ
اَ طــوق 

ع و پاـیـه انــد و او غــرض جمـلـه ـفـر
در ســه زگــ تــن، عالمی پنهان ــشده

)مولوی، 1399: ۱۰۰۵(

این شعر از مولانا به‌طور برجسته‌ای تأثیرپذیری او از آموزه‌های قرآنی درباره نبوت 
و مفهــوم انســان کامــل را نشــان می‌دهد. مولانــا در این ابیــات پیامبــر را به‌عنوان 
‌به‌فرد او به‌عنوان واســطه میان  کند و بر جایــگاه منحصر انســان کامــل معرفــی می‌
کید می‌ورزد. تحلیل این شعر در چند محور اصلی انجام می‌شود: خداوند و بشر تأ
- پیامبــر به‌عنــوان انســان کامــل در آموزه‌هــای قرآنی: مولانــا در این شــعر، پیامبر را 
نََْمْا بََنِِی آدََمََ« )اســراء: 70( می‌داند، که در آن   مصــداق کامــل آیه‌ای همچون »وََلََقََْدْ كََ�رََّ
خداوند به کرامت ذاتی انســان اشــاره می‌کند. تعبیر »تاجِِ کرمناســت بر فرق ســرش« 
گــر این اســت که پیامبــر تجلی والاترین مرتبه کرامت انســانی اســت، چرا که او  بیان‌
نماینده خداوند و واسطه هدایت بشر است.در ادامه، مولانا با اشاره به »جوهر انسان 
خ او را عرض« نشــان می‌دهــد که پیامبــر به‌عنوان انســان کامل، جوهر  اســت و چــر
خ( تنها وسیله‌ای در خدمت اوست.  وجود و هدف آفرینش است و جهان مادی )چر
مِِینََ« )انبیاء: 107( هماهنگ 

َ
عََالَ

ْ
ا رََحْْمََهًً لِِلْ

َ�
نََاكََ إِِلَّ

ْ
رْْسََلْ

َ
ایــن ایده با مضمــون قرآنــی »وََمََا أَ

است که پیامبر را غایت رحمت الهی برای تمام عالم معرفی می‌کند.
ع و پایه‌اند و او غرض« بیانگر ایده‌ای است که در عرفان اسلامی،  - بیت »جمله فر
پیامبر به‌عنوان انســان کامل، غایت و هدف خلقت شــمرده می‌شــود. این مفهوم 
مِِینََ" )انبیاء: 107( دارد. مولوی معتقد است 

َ
عََالَ

ْ
ا رََحْْمََهًً لِِلْ

َ�
نََاكََ إِِلَّ

ْ
رْْسََلْ

َ
ریشه در آیه "وََمََا أَ

ع و پایه( در نهایــت برای تحقــق غایت وجودی  کــه تمــام پدیده‌های هســتی )فــر

ع( که قرائن سبک‌شناسی نشان می‌دهد که نمی‌تواند از  1( .خطبه‌البیان خطبه‌ای است منسوب به امیرالمؤمنین )
قرون اولیه اسلام باشد، با این همه بعضی از غُُلاه شیعه بدان استناد کرده‌اند. متن خطبه‌البیان را لویی ماسینیون، 

تصحیح انتقادی کرده و ضمیمه الانسان الكامل عبد الرحمن بدوی، چاپ شده است.)زرین‌کوب،1396: 392(. 
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انســان کامــل )پیامبر( آفریده شــده‌اند. در ایــن نگاه، پیامبر واســطه میان خالق و 
مخلوق است که وظیفه دارد حقیقت الهی را به جهان مادی منتقل کند.

3-3. ویژگی‌های نبی در فیه ما فیه
گونی نبــوت و جایگاه انبیــا را در »فیه‌مافیه« توصیف کرده  مولــوی بــا عبارات گونا
اســت. خــدا تقاضــای آفرینــش عالــم را در ارواح انبیاء نهاد ســپس عالم خلق شــد. 

)مولوی، 1393: ٢٢٥-٢٢٤( انبیاء هدف خداوند از خلقت را تحقق بخشیدند.
 »بلکــه بــه صــد هــزار یــک منــزل نتوانی ازیــن راه بریــدن الا چــون دریــن راه بروی 
چنانک از پای درآیی و بیفتی و ترا دیگر هیچ طاقت رفتن نماند بعد از آن عنایت 
گیرند و چون  حــق تــرا برگیــرد چنانکه طفل را مادام که شیرخواره اســت او را بــر می‌
کنون چون قواهای تــو نماند در آن  کنند تا مــی‌رود ا بــزرگ شــد او را بــه وی رها می‌
وقت که این قوتها داشــتی و مجاهده‌ها می‌نمودی گاه گاه میان خواب و بیداری 
گرفتی و اومیدوار می‌شــدی  بــه تــو لطفی می‌نمودیم تا بــه آن در طلب ما قوت می‌
این ساعت که آن آلت نماند لطفها و بخششها و عنایتهای ما را ببین که چون فوج 
کنون فََسََبِِ�حََّ  فوج بر تو فرومی‌آیند که به صدهزار کوشش ذرّّه‌ای از این نمی‌دیدی ا
کََ وََاََســتََغفِِرََهُُ اســتغفار کن ازین اندیشــه‌ها و پندار که می‌پنداشــتی آن کار  ِ بِِحََمدِِ رََ�بِّ
کنون چون دیدی که از ماست  از دست و پای تو خواهد آمدن و از ما نمی‌دیدی. ا
اباً. ما امیــر را برای دنیــا و ترتیب و علم و عملش دوســت  ــهُُ کانََ تََــ�وََّ اســتغفار کــن اِِ�نََّ
نمی‌داریــم دیگرانــش برای این دوســت می‌دارنــد که روی امیر را نمی‌بینند پشــت 
امیر را می‌بینند. امیر همچون آینه است و این صفتها همچون دُُرهای ثمین و زرها 
که بر پشت آینه است آنجا نشانده‌اند آنها که عاشق زرند و عاشق دُُرّّند نظرشان بر 
پشت آینه است و ایشان که عاشق آینه‌اند نظرشان بر دُُرّّ و زر نیست پیوسته روی 
به آینه آورده‌اند و آینه را برای آینگی دوست می‌دارند زیرا که در آینه جمال خوب 
گردند امّّا آنکس که روی زشــت و معیــوب دارد در آینه  می‌بیننــد از آینــه ملــول نمی‌
کنون بر پشــت  گردانــد و طالب آن جواهر می‌شــود. ا زشــتی می‌بینــد زود آینــه را می‌
کنون حق  آینه هزار گونه نقش سازند و جواهر نشانند روی آینه را چه زیان دارد؟ ا
نُُ  هََا تََتََبََ�یََّ ِ تعالــی حیوانیّّــت و انســانیت را مرکّّب کرد تا هــر دو ظاهر گردند کــه وََبِِضِِ�دِّ
الَاَشیاءُُ تعریف چیزی بی‌ضدّّ او ممکن نیســت و حق تعالی ضد نداشــت می‌فرماید 
کــه کُُنــتُُ کََنــزاً مََخفِِیاً فََاََحبََبــتُُ بِِاََن اُُعرََفََ پــس این عالم آفرید که از ظلمت اســت 
ج بِِصِِفََاتِِی اِِلََی خََلقِِی  تــا نــور او پیدا شــود و همچنین انبیا و اولیا را پیدا کرد که اُُخــرُُ
و ایشــان مظهــر نــور حقّّنــد تا دوســت از دشــمن پیدا شــود و یگانــه از بیگانه ممتاز 
گــردد کــه آن معنــی را از روی معنی ضدّّ نیســت الا به طریق صــورت همچنانکه در 
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مقابلــه‌ی آدم، ابلیــس و در مقابلــۀ موســی فرعــون و در مقابلۀ ابراهیــم نمرود و در 
مقابلــۀ مصطفی )صلّّی الله علیه و ســلّّم( ابوجهل الی‌مالانهایــه پس به اولیا خدا را 
گرچــه در معنی ضد ندارد چنانک دشــمنی و ضدی می‌نمودند کار  ضد پیدا شــود ا
هُّ�ُ مُُتِِمُّ�ُ  فوََاهِِهِِم وََال��ل

َ
هِّ�ِ بِِاَ

دُُیرونََ لِِیُُفِِطئوا نُُورََال��ل ایشان بالا گرفت و مشهورتر می‌شد که یُُ
ونََ.« )مولوی، 1393: 138-137(. افِِرُُ

َ
و کََرِِهََ الکَ

َ
نُُرِِوهِِ وََلَ

ایــن بخــش از فیــه ما فیــه از منظر مولانــا ویژگی‌های نبــی و جایــگاه او را در رابطه 
بــا خداوند و انســان‌ها به تصویر می‌کشــد. مولانا در این متن بــا تکیه بر آموزه‌های 
قرآنــی، نبــوت را تجلی کامل عشــق الهی، اتصال انســان به حقیقت، و واســطه‌ای 
کند. تحلیــل این بخش در ســه محور  بــرای تمایــز میــان نور و ظلمــت معرفــی می‌

اصلی ارائه می‌شود:
کید می‌کنــد که نبی به قــدرت و توانایی  - وابســتگی نبــی بــه عنایت الهــی: مولانا تأ
فــردی متکی نیســت، بلکــه تمام موفقیت او وابســته به عنایت و لطف الهی اســت. 
او با اســتفاده از تشــبیه به طفل شیرخواره، نشــان می‌دهد که همان‌گونه که کودک 
بدون حمایت مادر قادر به زیســتن نیســت، پیامبر نیز بدون عنایت خداوند قادر به 
طی مسیر دشــوار نبوت نیســت. این دیدگاه مولانا مستقیماً از آموزه‌های قرآنی الهام 
کید دارد تمام توفیقات  هِِّ" )هود: 88( که تأ ا بِِاللَّ�

ّ�
گرفته است، به‌ویژه آیه "وََمََا تََوْْفِِیقِِی إِِلَّ

از جانــب خداونــد اســت.مولانا در ادامه بیــان می‌کند که تلاش‌های بشــری، هرچند 
ارزشــمند، به‌تنهــایی کافینیســتند؛ بلکه آنچه حقیقتاً انســان را به کمال می‌رســاند، 
لطف الهی اســت که بدون تلاش انســان نیز می‌تواند شــامل حال او شود. این تفکر، 

کیدی بر وابستگی پیامبران به خداوند و فروتنی آن‌ها در برابر اوست. تأ
کند که نور الهی  - نبی به‌عنوان آینه‌ی الهی: مولانا پیامبر را به آینه‌ای تشبیه می‌
کنــد. او توضیح می‌دهد که مردم دو دســته‌اند: گروهی که به ظاهر  را منعکــس می‌
و جنبه‌های بیرونی نبی )مانند معجزات یا اعمال شــریعت( توجه دارند، و گروهی 
کنند. این تمثیل بر اســاس مفهوم قرآنی  که به جوهر باطنی و نور الهی او نظر می‌
عََْلْالََمِِینََ" )انبیاء: 107( ســاخته شده است، جایی که پیامبر  مََْحْهًً لِِ  رََ

ا�لَّا
نََْلْاكََ إِِ سََْرْــ

َ
"وََمََا أَ

به‌عنــوان تجلــی رحمــت و جمال الهی معرفی می‌شــود.مولانا با این تشــبیه نشــان 
می‌دهد که پیامبر در ذات خود مظهر کمال و حقیقت الهی است و وظیفه او صرفاً 
انتقال شــریعت نیســت، بلکه ارائه جلــوه‌ای از جمال و نور الهی به انسان‌هاســت. 
این دیدگاه با مفهوم انسان کامل در عرفان اسلامی هم‌خوانی دارد، که در آن نبی 

کامل‌ترین مظهر اسماء و صفات الهی است.
- نبــوت به‌عنــوان تمایــز نور از ظلمت: مولانا با اشــاره به تقابل‌هــای قرآنی )مانند 
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آدم و ابلیــس، موســی و فرعــون، محمد )ص( و ابوجهل( نشــان می‌دهد که وجود 
نُُّ  هََّا تََتََبََیَّ�  نبــی بــرای آشــکار شــدن حــق و باطــل ضــروری اســت. او بــه آیــه "وََبِِضِِدِّ�
کنــد و بیــان مــی‌دارد کــه وجود ضدهــا در عالم، زمینه شــناخت  شْْیََاءُُ" اشــاره می‌

َ
أَ

ْ
الْ

کند. پیامبر در این تقابل‌ها مظهر نور الهی اســت که در برابر  حقیقــت را فراهــم می‌
ظلمت دشــمنان می‌ایســتد و با مقاومت آن‌ها نور او آشکارتر می‌شود، همچنان‌که 
هُُ مُُتِِمُّ�ّ نُُرِِوهِِ" )صــف: 8( آمــده اســت. فْْوََاهِِهِِمْْ وََاللَّ�ّ

َ
هِِّ بِِأَ دُُیونََ لِِیُُطْْفِِئُُوا نُُورََ اللَّ� در آیــه "یُُرِِ

کند، بلکه  در دیــدگاه مولانــا، دشــمنی با پیامبــران نه‌تنها نور آن‌ها را خامــوش نمی‌
باعث می‌شــود نور الهی در وجود آن‌ها بیشــتر نمایان شود و جایگاهشان در میان 

مردم تقویت گردد.
مولوی معتقد است که وحی تنها به انبیاء تعلق نداشته و هر انسانی می‌تواند وحی 

را بپذیرد: 
گوینــد »بعــد از مصطفــی )صلــیّّ الّلهّ علیــه و ســلمّّ( و پیغامبــران علیهم  »آنچــه می‌
الــسلام، وحــی بــر دیگــران مُُنزََل نشــود«، چرا نشــود؟ شــود الا آن را وحــی نخوانند. 
کند همه  ِ چون به نور خدا نظر می‌ ّهّ مُُوْْمِِنُُ یََنْْظُُرُُ بِِنُُوْْرِِال��ل

ْ
لْ

َ
گوید اَ معنی آن باشد که می‌

را ببینــد. اول را و آخــر را غایــت را و حاضــر را؛ زیــرا از نــور خدا چیزی چــون پوشیده 
گرچه آن را  گر پوشیده باشــد آن نور خدا نباشد. پس معنی، وحی هست ا باشــد؟ و ا

وحی نخوانند« )مولوی، 1393: 128 و 129(.
ک  به عقیده صوفیان، سالک باید در عمل و مجاهدت بکوشد و باطن خویش را پا
نمــوده و همچــون آیینه جلا دهد تــا در نتیجه آن، صور غیبی در دل وی منعکس 
کران علم الهی پیوند گیرد. این پیوســتگی و ارتباط  گــردد و باطــن او به دریــای بی‌
ک، به وســع و انــدازه طهارت خــود از آن بهره  مایــه وحــی اســت که تمــام دلهای پا
و نصیــب دارنــد و بدیــن معنی، مخصوص انبیا نیســت و هرگز انقطــاع نمی‌پذیرد. 
مقصــود مولانــا از وحــی، همیــن لطیفــه اســت نــه معنــی مصطلــح آن در شــریعت و 

تعبیرات متكلمین)استیس، 1390: 138(.
وحــی وصــول معنــی به دل و یا از راه گوش به واســطه ملک، کلام خــدا که به انبیا 
می‌رســد. در اصــطلاح شــرعی، و حقیقــت آن پیوســتگی دل اســت بــه عالــم غیــب 
وظهــورِِ حقیقت بی واســطه تعلــم، بدین معنــی مخصوص انبیا نیســت و در قرآن 
نْْ آمِِنُُوا بِِی وََ 

َ
نََی أَ حََوََارِِ

ْ
ى الْ

َ
وْْحََیْْتُُ إِِلَ

َ
کریــم بــرای اولیــا نیــز اســتعمال شــده اســت: وََ إِِذْْ أَ

بِِرََسُُلِوىِ. )المائــده ،٥ / آیــه )۱۱۱( و صوفیه وحی را منقطع نمی‌شــمارند و ظاهراً مراد 
ایشــان معنی اخیر اســت. مولانا، در فیه ما فیه به تصریح بیان می‌دارد که وحی بر 
دیگــران نیــز نــازل می‌شــود الا آن را وحی نخوانند و این همان اســت که به صورت 
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کند. مولانا  الهام و مکاشفه و رؤیای صادقه بر انسان‌های عادی با ایمان نمود می‌
گوید: در مثنوی درباره وحی در معنی عام چنین می‌

وحی چه بود؟ گفتنی از حس نهانپس محــل وحی گردد گوش جان

)مولوی، 1399: دفتر اول، بیت 1871(

گویــد  مولانــا در حکایــت »مــژده دادن ابویزیــد از زادن ابوالحســن خرقانــی ...« می‌
پیشــگویی بایزیــد و وقــوف او بــر رخدادهای آینده ناشــی از وحی الهــی و اتصال او 
بــه لــوح محفوظ اســت. وحیى که صوفیه برای پوشــاندن از عــوام، آن را وحی دل 

می‌نامند: 
نه نجوم‌ست و نه رمل‌ست و نه خواب
بیــان در  عامــه  روپــوش  پی  از 
کــه منظرگاه اوســت وحــی دل گیــرش 
شــدی الله  نــور  بــه  ینظــر  مؤمنــا 

بالصــواب اعــلم  والله  حــق  وحــی 
صوفیــان را  آن  گوینــد  دل  وحــی 
گاه اوســت چون خطا باشــد‌؟ چو دل آ
آمــدی آمــن  ســهو  و  خطــا  از 

)همان، دفتر چهارم، ابیات 1852 تا 1855(

پیش‌تــر در بــاب انعکاس انســان کامــل در ادبیات و عرفان بحث شــد. مولوی نیز 
کاوی قرار داده اســت. از منظر جلال‌الدیــن کرامت و برتری  ایــن مفهــوم را مــورد وا
انســان نســبت به ســایر موجودات به خاطر گنج یا معنایی اســت که خدا در وجود 
او قــرار داده اســت. خدا از میان انســانها نیــز برخی را برگزیــده و آنگونه که بخواهد 
کنــد و بــه خاطر مقام خلافت به آنها نیــز قدرت تصرف در دیگران  در او تصــرف می‌
می‌دهد)بیــات، 1388: 109(. خلــق، همگی طفیل وجود انســان کامل هســتند و او 
غایــت خلقــت اســت. حضرت محمــد )ص( و حضــرت ابراهیــم )ع( مظهر انســان 
کامــل هســتند. البتــه هر یک از انبیاء مقامی خاص داشــتند و بــدان مُُعظّّم بودند. 

کند: مولانا از گنج وجود آدمی با عنوان خاتم پادشاه یاد می‌
گر عزیزســت جهتِِ  ِ ســرگین، الّاّ این تلّّ ســرگین ا

»وجود آدمی مثال مزبله اســت تََ�لِّ
آنست که درو خاتم پادشاست و وجود آدمی همچون جوال گندمست، پادشاه ندا 
کند که » آن گندم را کجا می بری ؟ که صاع من دروست « او از صاع غافلست،  می‌
کنون  گر از صاع واقف شــود به گندم کی التفات کند ؟ ا و غرق گندم شــده اســت، ا
گرداند،  هر اندیشــه که ترا به عالم علوی می‌کشــد و از عالم ســفلی ســرد و فاتر می‌
کند، و  عکــس و پرتــو آن صاع اســت که بیــرون می‌زند. آدمــی میل به آن عالــم می‌
چون بعکسه میل به عالم سفلی کند علامتش آن باشد که آن صاع در پرده پنهان 

شده باشد.« )مولوی، 1393: 300(.
گوید:  و در جای دیگر می‌

»شــرف آدمی نه به مال و جمال و هنر و فصاحت و بلاغت بلکه به معنیای اســت 
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که در او باقی است« )مولوی، 1393: 285(. انسان برگزیده، صفات الهی )از جمله 
کند:  تصرف در عالم( پیدا می‌

»و چــه عجــب می‌آیــد کــه آدمی از میــان آدمیان ایــن خصوصیّّت یابد که پا بر ســر 
ک بودیــم حق تعالی در مــا قوّّتی نهاد کــه اما از  کیــوان نهــد، نــه ما همــه جنس خا
جنــس خــود بــدان قوّّت ممتاز شــدیم و متصــرّّف آن گشــتیم و آن متصرف ما شــد 
کنیــم بــه هر نوعی کــه می‌خواهیــم؛ گاه بــالاش می‌بریم گاه  تــا در وی تصــرّّف می‌
کنیــم گاه درازش  زیــرش مینهیم گاه ســرایش می‌ســازیم گاه کاســه و کــوزه‌اش می‌
ک بودیم و جنس او بودیم  گر ما اوّّل همان خا کنیم. ا کنیم و گاه کوتاهش می‌ می‌
حــقّّ تعالــی مــا را بدان قوّّت ممتــاز کرد، همچنیــن از میان ما که یــک جنسیم چه 
گر حــقّّ تعالی بعضــی را ممتاز کندکه ما به نســبت بــه وی چون  عجــب اســت کــه ا
جمــاد باشیــم، و او در مــا تصــرّّف کند و ما ازو بی‌خبــر باشیم و او از مــا باخبر؟. این 
گوییــم بی‌خبر، بی‌خبری محــض نمی‌خواهیم، بلک هــر خبری در چیزی  کــه می‌
ک نیز به آن جمادی از آنچ خدا او را داده‌اســت  بی‌خبری اســت از چیزی دیگر، خا
گر بی‌خبر بودی آب را کی پذیرا شــدی؟ و هر دانه‌ای را به حســب  باخبر اســت که ا
آن دایگی کی کردی و پروردی؟. شــخصی چون در کاری مجدّّ باشــد و ملازم باشد 
آن کار را بیــداری‌اش در آن کار بیخبری‌ســت از غیــر آن، ما ازین غفلت غفلتِِ کلّّی 
نمی‌خواهیــم، گربــه را می‌خواســتند که بگیرند هیچ ممکن نمی‌شــد روزی آن گربه 
غ غافل شــد اورا بگرفتند، پس نمی‌باید که  به صید مرغی مشــغول بود به صید مر
در کار دنیــا به کلّّی مشــغول شــدن؛ ســهل باید گرفتــن و دربنــدِِ آن نمی‌باید بودن، 
گر اینان برنجند اوشــان  که نبادا این برنجد و آن برنجد؛ می‌باید که گنج نرنجد. ا
گر تو را مثلاً قماشــات باشــد از  گــر او برنجد نعوذباللّه او را که گرداند؟ ا بگردانــد امّّــا ا
گرچه همه در بایســت  هــر نوعــی به وقت غرق شــدن عجب چنگ در کدام زنی؟ ا
است و لیکن یقین است که در تنگ چیزی نفیس، خزینه‌ای دست زنی که به یک 
گوهر و به یک پاره لعل هزار تجمّّل توان ســاخت. از درختی میوه‌ای شیرین ظاهر 
گرچــه آن میــوه جزو او بود حــقّّ تعالی آن جزو را بر کل گزیــد و ممتاز کرد،  می‌شــود ا
که در وی حلاوتی نهاد که در آن باقی ننهاد که بواسطۀ آن جزو بر آن کل رجحان 
یافت و لباب و مقصود درخت شــد کقوله تعلی بََل عََجِِبُُوا اََن جََاءََهُُم مُُنذِِرٌٌ مِِنهُُم.« 

)مولوی، 1393: 327-326(. 
انسان کامل، به لحاظ کمال، جامع جمیع انسان‌ها می‌باشد: 

هُُ فِِی جََوفِِ 
یدُُ کُُ�لََّ »صاحب‌دل کلّّ است چون او را دیدی همه را دیده باشی که اََل�صََّ
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رََا1 خلقان عالم همه اجزای وی‌اند و او کلّّ است« )همان: 131(. 
ال�فََّ

جلال‌الدین معتقد است که انبیاء در هر مقامی که باشند، مطیع پروردگارند: 
گرچه به امر حق بود و همه به حقّّ  م( به خلق مشغول کرد ا

الّا
»موسی را )علیه الس

مشــغول بود اماّّ طرفیش را به خلق مشــغول کرد جهت مصلحت و خضر را به کلی 
مشــغول خــود کــرد و مصطفی را )صلّّی اللّه علیه و ســلمّّ( اول به کلیّّ مشــغول خود 
کــرد بعــد ازان امــر کــرد که خلق را دعوت کــن و نصیحــت ده و اصلاح کن مصطفی 
)صلوات اللّه علیه( در فغان و زاری آمد که آه یارب چه گناه کردم مرا از حضرت چرا 
می‌رانــی ؟ مــن خلق را نخواهم حق تعالی گفــت »ای محمّّد هیچ غم مخور که ترا 
نگذارم که به خلق مشغول شوی در عین آن مشغولی با من باشی و یک سر موی 
از آنچ این ساعت با منی چون به خلق مشغول شوی هیچ ازان از تو کم نگردد در 

هر کاری که ورزی در عین وصل باشی.«« )همان: 119-118(. 
نبی علم وحی دارد و ولی علم ســرّّ ولی به علم ســرّّ چیزها داند که نبی را از آن خبر 
نیســت. ایــن تفاوت بیــن ولی و نبی را مولانــا در فیه مافیه چنین بیان کرده اســت 

)قنبری، 1386: 207(:
»بعد از مصطفی صلی الله علیه و ســلم و پیغامبران علیهم السلام وحی بر دیگران 
گوید المومن  منزل نشود چرا نشود شود الا آن را وحی نخوانند معنی آن باشد که می‌
کند همه را ببینــد اول را و آخر را غایت را و  ینظــر بنــورالله چــون به نور خــدا نظر می‌
گر پوشیده باشــد آن نور خدا  حاضر را زیرا از نور خدا چیزی چون پوشیده باشــد و ا

گرچه آن را وحی نخوانند« )مولوی، 1393: 209(.  نباشد پس معنی وحی هست ا
بنا به اظهار مولانا، انبیاء و اولیاء اولین کسانی‌اند که از بشریت عبور کرده و به حق 
روی آورده‌انــد. لــذا بــه طریق حق آشــنایی دارنــد و یکدل و یکصدا خلــق را به حق 
دعــوت می‌نماینــد و از هر اهرمــی )حتی دنیا( بهره می‌برند تا مردم هدایت شــوند. 
گاه نیــز از طریــق جذبه و تصرف در افراد آنها را به مقصد می‌رســانند. بنابراین آنها 
واسطه بین خدا و خلقند. انبیاء و اولیاء نخستین بار در طریق حق گام گذاشتند: 
»جمله خلایق به نسبت به اولیاء و انبیا اجسامند. دلِِ عالم ایشانند اوّّل ایشان به 
آن عالم سیر کردند و از بشــریّّت و گوشــت و پوســت بیرون آمدند و تحت و فوق آن 
عالم و این عالم را مطالعه کردند و قطع منازل کردند تا معلومشان شد که راه چون 
کننــد که بیایید بدان عالم اصلی  می‌بایــد رفتــن؛ آنگه آمدند و خلایق را دعوت می‌
که این عالمِِ خرابی اســت و ســرای فانی اســت و ما جایی خوش یافتیم شما را خبر 

1( ضرب‌المثل و حدیث: اینیک به همه می‌ارزد، همه مزایا در اینیکی جمع است. لفظاً: همه شکارها در شکم گورخر 
جمع آمده )نصر اصفهانی، 1378: 131(. 
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کنیم« )مولوی، 1393: 264(.  می‌
بــه اعتقــاد مولانــا انبیــاء و اولیاء کــه ذوق آن عالــم را دریافتنــد از دنیا بیزار شــده و 
دنبــال بزرگــی در دنیــا نیســتند چرا کــه معظّّم بــه حقند. لــذا از این لحــاظ بر طبق 
ن کانََ عُُروجُُهُُ فی بطنِِ الحُُوتِِ و 

َ
 تُُفََضِِلونِِی علََی یونُُس بن متََی بِِأَ

الَا
حدیث نبوی »

عروجِِی کانََ فِِی السََماء عََلََی العرش1ِِ« تفاوتی بین حضرت محمّّد و حضرت یونس 
وجود نداشت )همان: 174-173(.

مولــوی در بیــان ویژگی‌هــای انبیا در فصل چهل و ســوم از فیه مــا فیه چنین گفته 
اســت: »کشــتزار جانورکی است که از غایت خردگی در نظر نمی‌آید چون بانگ کند 
او را می‌بینند بواســطۀ بانگ. یعنی خلایق در کشــتزار دنیا مســتغرقند و ذات تو از 
غایــت لطــف در نظــر نمی‌آیــد ســخن بگو تا ترا بشناســند. چــون تــو می‌خواهی که 
جایی روی اول دل تو می‌رود و می‌بیند و بر احوال آن مطلّّع می‌شــود آنگه دل باز 
کنون این جمله خلایق به نســبت بــه اولیاء و انبیا  کِِشــاند. ا گــردد و بــدن را می می‌
اجسامند. دلِِ عالم ایشانند اوّّل ایشان به آن عالم سیر کردند و از بشریّّت و گوشت 
و پوســت بیــرون آمدند و تحت و فوق آن عالــم و این عالم را مطالعه کردند و قطع 
منــازل کردند تا معلومشــان شــد کــه راه چون می‌باید رفتن؛ آنگــه آمدند و خلایق را 
کنند که بیایید بدان عالم اصلی که این عالمِِ خرابی است و سرای فانی  دعوت می‌

کنیم« )مولوی، 1393: 248(. است و ما جایی خوش یافتیم شما را خبر می‌
مطابق این بخش از »فیه ما فیه«، می‌توان ویژگی‌های زیر را برای انبیا بر شمرد: 
گراف، برتری ذاتی خاصی که انبیا را از دیگر انسان‌ها  - از نوع بشرند: در این پارا
جــدا کنــد، دیــده نمی‌شــود. از ایــن روســت کــه از لفــظ خلایــق بــرای توصیــف آنها 
کند.  چنین دیدگاهی به مراتب در قرآن مورد توجه قرار گرفته اســت.  اســتفاده می‌
به عنوان مثال در آیۀ 110 ســورۀ کهف2 آمده اســت که: بگو: جز این نیســت که من 
مانند شــما بشــری هســتم )دعوی احاطه بــه جهان‌های نامتناهــی و کلیه کلمات 
الهی نکنم، تنها فرق من با شما این است( که به من وحی می‌رسد که خدای شما 
خــدای یکتاســت، پس هر کــس به لقای )رحمت( پــروردگارش امیدوار اســت باید 
نیکــوکار شــود و هرگــز در پرســتش خدایش احدی را بــا او شــریک نگرداند )ترجمۀ 

الهی قمشه‌ای(.
گرچه انبیــا الهی به  - اولیــن کســانی هســتند که به سیــر در عالــم می‌پردازند: ا
زعم مولانا، همچون دیگر انسانها هستند، لکن اولین وجه تمایز غیروجودی‌شان 

1( حدیث نبوی است به معنی اگر مرا تفضیل نهید بر یونس بن متی، از این رو منهید که او را عروج در بطن حوت بود 
و مرا بالا بر آسمان. 

حََدًًا. 
َ
هِِّأَ بِّ� بِِعِِبََادََهِِرََ

ْ
ایُُشْْرِِكْ

َ
اصََالِِحًًاوََلَ

ً
عََمََلً

ْ
یََعْْمََلْ

ْ
هِِّفََلْ بِّ� انََیََرْْجُُلِِوقََاءََرََ

َ
هٌٌوََاحِِدٌٌفََمََنْْكَ

َ
مْْ إِِلَ

ُ
هُُٰكُ

�
مََاإِِلَٰ

نَّ�ّ
َ
أَ یَّ�ّ

َ
مْْ یُُوحََى إِِلَ

ُ
كُ

ُ
نََا بََشََرٌٌ مِِثْْلُ

َ
مََا أَ

2( قُُلْْ إِِنَّ�ّ
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ایــن اســت که پیش از دیگران و پیش از هــم عصران خویش به سیر و تفحص در 
عالم می‌پردازند. این در حالی است که دیگر هم‌عصران انبیا مستغرق در این دنیا 

کنند.    بوده و هوشیارانه در آن نظر نمی‌
- از گوشت و پوست بیرون آمدند: چنانکه مشاهده می‌شود، مولوی بر این باور 
ج شده‌اند. مولوی  اســت که انبیا دنیای جســمانی را ترک کرده و از بندهای آن خار
کند: دنیای فانی و کنونی و دنیای روحانی و بعدی.  در اینجا دو دنیا را ترسیم می‌
گوشت و پوست و جسم انسان را متعلق به این دنیای فانی می‌داند و روح و روان 
او را جزئی از عالم دیگر به شمار می‌آورد. ممکن است چنین تعبیری بر خلاف آیات 
ذِِینََ آمََنُُوا 

َ�
هََا الَّ یُّ�ُ

َ
که در آیات 87 و 88 سوره مائده آمده است: »یا أَ قرآن تلقی شود. چرا

وا 
ُ
مُُعْْتََدِِینََ. وََ كُُلُ

ْ
هََ لا یُُحِِبُّ�ُ الْ مْْ وََ لا تََعْْتََدُُوا إِِنَّ�َ اللَّ�َ

ُ
كُ

َ
هُُ لَ حََلَّ�َ اللَّ�َ

َ
باتِِ ما أَ مُُوا طََیِّ�ِ ِ لا تُُحََرِّ�

كــه  نْْتُُمْْ بِِهِِ مُُؤْْمِِنُُونََ؛ )3( اى كســانى 
َ
ذِِی أَ

َ�
هََ الَّ قُُوا اللَّ�َ

 وََ اتَّ�َ
ً
اًب ا طََیِّ�ِ

ً
هُُ حََلالً مُُ اللَّ�َ

ُ
زََقََكُ ا رََ مِِمَّ�َ

كیزه اى را كه خدا بر شــما حلال كرده حرام نكنید و از  ایمــان آورده ایــد! چیزهاى پا
حــد نگذریــد كــه خدا از حد گذرندگان را دوســت ندارد و از آنچه خدا به شــما روزى 
كیزه بخورید و از خدایى كه به او ایمان دارید پروا كنید«. در تفسیر  كرده حلال و پا
این آیه آمده كه پیامبر خدا این گروه را مورد عتاب قرار داد و فرموده: »الا انى انام 
باللیل و انكح و افطر بالنهار فمن رغب عن ســنّّتى فلیس منّّى؛ )مجلســی، 1404ق: 
گاه باشید كه من شــب را مى خوابم و نكاح مىكنم و روز را افطار مىكنم  67/ 116( آ
پــس هــر كس از ســنّّت مــن روى گردانــد، از من نیســت«. از این رو بیــرون آمدن از 
گوشت و پوست در اینجا می‌تواند ترک دنیا در نظر گرفته شود. لکن چنین به نظر 
میرســد کــه در اینجا تــرک دنیا به این مفهوم مد نظر نیســت، بلکــه ترجیح دنیای 
روحانــی بــر دنیــای فانی مراد اســت. در واقــع چنین رویکــردی ســویۀ دوم حدیث 
مََْعْْلْ لِآِخِِرََتِِكََ  بََداً وََ ا

َ
كََ تََعِِیشُُ أَ �نََّ

َ
یََْنْاكََ كََأَ مََْعْْلْ لِِدُُ امیرالمؤمنین است که میفرمایند: »ا

ــكََ تََمُُــوتُُ غََــدا؛ )صــدوق، 1413ق: 3/ 153( چنان براى زنــدگى دنیاى خویش  �نََّ
َ
كََأَ

تلاش كــن كــه گویــا تــا ابد زنده هســتى، و بــراى آخرت خویــش آنچنــان كار كن كه 
گوئى فردا از دنیا خواهى رفت«.

- تحــت و فــوق ایــن عالــم و آن عالــم را مطالعــه کردند: انبیا نســبت به این دو 
عالم بی‌تفاوت نبوده و آن را مطالعه کرده‌اند. ایشــان این مطالعه را با مشــاهده و 
تفکر انجام می‌دهند. مولوی در فیه ما فیه به ارزشمندی این مشاهده اشاره کرده 
و آن را ویژگی عرفا به حســاب آورده اســت: »معنی عارف آن اســت که نمی‌دانست 
و دانست و این در حق خدا نشاید. اما از روی عرف، عارف بیش است. زیرا عارف 
عبارت است از آنچ بیرون از دلیل داند. عالم را مشاهده و معاینه دیده است. عرفا 
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عــارف ایــن را گویند. آورده‌اند که عالم به از صــد زاهد و عالم به از صد زاهد. چون 
باشــد آخر این زاهد به علم  زهد کرد زهد بی علم محال باشــد آخر زهد چیســت از 
دنیــا اعــراض کــردن و روی به طاعــت و آخرت آوردن آخر می باید کــه دنیا را بداند 
و زشــتی و بی‌ثباتــی دنیــا را بداند و لطــف و ثبات و بقای آخــرت را بداند« )مولوی، 
گذاری  1393: 77(. مشــاهده و معاینــه دنیــا در قرآن به مراتب مورد توجــه و ارزش‌
قــرار گرفتــه اســت. آیــات 42 ســورۀ روم، 44 ســورۀ فاطر، 21 ســورۀ غافر، 82 ســورۀ 
غافــر، 10 ســورۀ محمــد، 9 ســورۀ روم به ایــن مهم توجــه کرده‌اند. چنیــن معاینه و 
مشــاهده‌ای در ایــن آیــات بــا مفهــوم »سیر« در قرآن بیان شــده اســت. در برخی از 
آیــات ماننــد آیــۀ 20 ســورۀ عنکبــوت هدف چنیــن سیری تفكــر در امر حق و شــروع 

خلقت‌ عنوان شده است1.
- قطــع منــازل کردنــد: از آنجا که انبیاء با مشــاهده و مطالعه عالم، به فانی بودن 
ایــن دنیــای کنونی پی برده‌اند، از این رو منزل گزیــدن خویش در این دنیا را قطع 

نموده و به سوی دیار دیگری رهسپارند.
ج  - معلومشــان شــد کــه راه چــون می‌بایــد رفتن: قطع منــزل کردن از دنیــا و خار
شــدن از پوســت و گوشت انســان به معنای دســت کشیدن از این دنیا و ترک حیات 
نیســت. برعکــس انبیا با معرفتــی که به این دنیا و ذات خویش یافته‌اند، راه و رســم 
گاهند. زندگی در این دنیای فانی را می‌دانند و نسبت به خطرات زندگی در این دنیا آ

چنین تعبیری در قرآن نیز مورد اشــاره قرار گرفته اســت. در آیۀ 21 ســورۀ یس2 چنین 
آمده اســت که »از آنان که هیچ اجر و مزد رســالتی از شــما نمی‌خواهند و خود )به راه 
حق( هدایت یافته‌اند پیروی کنید«. در این آیه، یکی از ویژگی‌های برشــمرده شــده 

برای انبیاء این است که به راه و رسم زندگی هدایت شده و راه سعادت را یافته‌اند. 
کننــد: سیر زندگی انبیاء بــه یافتن حقیقت  - آنگــه آمدنــد و خلایــق را دعوت می
و زندگی به شــکل درســت محدود نمی‌شــود. ایشــان چــون خود را باخبــر از خبری 
خوش می‌دانند: »جایی خوش یافتیم«، اشتیاق دارند تا دیگران را نیز از این خبر 
خــوش مطلــع کــرده و توجــه آنها را به جایی دیگــر معطوف کننــد. از این رو دعوت 
گیــرد. از منظر مولوی، نبی پیش از  انبیــاء پــس از به نبوت رسیدن آنها صورت می‌
کند و با معرفتی کــه می‌یابد، منزل  کند، مشــاهده و معاینــه می‌ آن در دنیــا سیــر می‌
گیــرد. از ایــن رو دعوت  جســمانی را تــرک گفتــه و در مسیــر عالــم روحانــی قــرار می‌

دیگران پس از همۀ این مراحل است. 
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گیری 4. نتیجه‌
مولانا در آثار خود، به‌ویژه در »فیه‌مافیه«، به مفهوم نبوت و ویژگی‌های پیامبران با 
کید بر آموزه‌های قرآنی پرداخته است.مولانا با الهام از آموزه‌های قرآنی، نبوت را به  تأ
عنوان واســطه‌ای ضروری برای تحقق توحید و شناخت خداوند می‌داند. پیامبران 
در نگاه او، نه فقط راهنمای انســان‌ها بلکه تجلی عشــق و محبت الهی هســتند که 
انســان را بــه ســوی حقیقت توحید هدایــت می‌کنند. این تحلیل نشــان می‌دهد که 
مولانــا چگونــه مفاهیم قرآنی را به زبانی عرفانی و معنــوی بازتفسیر می‌کند تا ارتباط 
میان توحید و نبوت را در نظام فکری خود روشن سازد. مولانا، نبوت را از طریق ابعاد 
کاوی می‌کند و به جنبه‌هایی همچون وحی، انسان کامل،  مختلف به‌طور عمیق وا
و مقام اولیا در نسبت با پیامبران اشاره می‌کند. در نگرش مولانا، پیامبران نخستین 
کسانی هستند که از بندهای دنیای مادی رها شده و به سوی عالم معنوی حرکت 
کرده‌انــد. آن‌ها با شــناختی کــه از دو جهان دارند، به هدایت مــردم و دعوت آنان به 
سوی کمال و حقیقت می‌پردازند. از نظر مولانا، پیامبران نه تنها پیام‌آورانی الهی‌اند 
کــه بــا وحــی در ارتباطند، بلکه انســان‌هایی کامل‌انــد که به مقامــی والا در معرفت و 
شناخت دست یافته‌اند. این معرفت به آنان اجازه می‌دهد که از حقیقت فراتر روند 
کید  ج کننــد. این ایــده در قرآن نیز مــورد تأ و خــود را از محدودیت‌هــای بشــری خــار
قــرار گرفتــه اســت، جــایی که پیامبــران به‌عنــوان الگوهــای اخلاقــی و هدایتی برای 
مؤمنان معرفی می‌شوند. همچنین، مولانا به مفهوم »وحی« نگاهی گسترده‌تر دارد. 
او معتقــد اســت کــه وحی منحصر بــه پیامبران نیســت و دیگــر انســان‌های معنوی 
گرچه این وحــی به صورت  و اولیــا نیــز می‌تواننــد به نوعــی از وحی بهره‌مند شــوند، ا
»وحــی دل« یا »الهام« شــناخته می‌شــود. در اینجــا، مولانا دیدگاه‌هــای عمیقی را در 
مورد مفهوم وحی ارائه می‌دهد که متفاوت از تعاریف کلامی و ســنتی اسلامی اســت. 
وی به نوعی تفسیر عرفانی از وحی پرداخته و آن را به شــکل پیوســتگی دل با عالم 
غیب و دریافت حقیقت بی‌واسطه توصیف می‌کند. در نهایت، مولانا نقش پیامبران 
کید قرار می‌دهد. آنان اولین  را به‌عنوان واســطه‌هایی میان خالق و مخلوق مــورد تأ
کســانی هســتند کــه از بشــریت عبور کرده و به ســوی حــق روی آورده‌انــد و به‌همین 
دلیــل، راه و رســم هدایت را به خوبی می‌شناســند. این تصویر از نبــوت در آثار مولانا 
بــه وضــوح متأثر از آموزه‌های قرآنی اســت، جایی که پیامبــران به‌عنوان نمونه‌های 
عملی ایمان و پرهیزگاری معرفی شده‌اند. از این منظر، مولانا با بهره‌گیری از مفاهیم 
قرآنی، به‌ویژه مفاهیم مرتبط با نبوت، به بیان اندیشه‌های عرفانی خود می‌پردازد و 
دیدگاهی جامع و گسترده از جایگاه انبیا و اولیا در مسیر تکامل روحانی ارائه می‌دهد.
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Abstract
The four concepts of Tanzil, Ta’wil, Zahir and Batin are among the fundamental 
narrative concepts for expressing the various implications of the Holy Quran. De-
spite the studies that have been conducted on these concepts, there has been little 
attention paid to their interpretative relationships, and the perspectives presented 
do not fully align with the narratives in this field. Therefore, this research, consid-
ering the belonging of these concepts to a semantic domain and their coexistence 
in narrative texts, has focused on the comparative analysis of these concepts based 
on linguistic implications. Through a descriptive-analytical approach, it has been 
concluded that there is an equivalence between Zahir and Batin which encompass 
the meanings and instances intended at the time of revelation. It was also deter-
mined that some of the tanzili implications can be understood in isolation while 
others can only be grasped with reference to the infallibles (peace be upon them). In 
contrast, the batini implications are meanings and instances that are not addressed 
by the verses of the Quran when considering the context of revelation and were not 
intended at that time. Furthermore, it was established that there is no equivalence 
between Ta’wil and Batin; rather, Ta’wil of the Quran encompasses both Zahir and 
Batin, resulting in some interpretive meanings falling within the domain of Zahir 
and others in the domain of Batin.
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نسبت�سنجی »تنزیل«، »تأویل«، »ظاهر« و »باطن« قرآن 
لت�های زبانی براساس دلا

امید قربانخانی1
o.qorbankhani@basu.ac.ir .1.  استادیار، دانشکده علوم انسانی، دانشگاه بوعلی سینا، همدان، ایران 

چکیده
چهــار مفهــوم »تنزیل«، »تأویل«، »ظاهر« و »باطن« از اصلی‌ترین مفاهیم روایی برای بیان  اقســام 
دلالت‌هــای قــرآن کریم هســتند. بــه رغم مطالعاتی کــه پیرامون ایــن مفاهیم صورت گرفته اســت، 
کمتر به نســبت دلالی آن‌ها توجه شــده و دیدگاه‌های ارائه شــده تطابق کاملی با روایات این حوزه 
ندارند. لذا پژوهش حاضر با عنایت به تعلق مفاهیم مذکور به یک حوزه معنایی و همنشینی آن‌ها 
در متون روایی، مسئله خود را نسبت‌سنجی این مفاهیم براساس دلالت‌های زبانی قرار داده‌است 
و با اتخاذ رویکرد توصیفی تحلیلی به این نتیجه رسیده‌است که بین مدلول‌های ظاهری و تنزیلی 
رابطه تســاوی برقرار اســت و این مدلول‌ها مشــتمل بر معانی و مصادیقی هســتند که در مقام نزول 
مد نظر بوده‌اند. همچنین مشــخص شــد که مدلول‌های تنزیلی برخی به تنهایی و برخی با اشــاره 
معصومان)ع( قابل فهم می‌باشند. در مقابل این مدلول‌ها، مدلول‌های باطنی، معانی و مصادیقی 
هستند که آیات قرآن با لحاظ فضای نزول دلالتی بر آن‌ها نداشته‌ و در مقام نزول مدنظر نبوده‌اند. 
علاوه بر این مشــخص گردید که بین تأویل و باطن رابطه تســاوی برقرار نیســت، بلکه تأویل قرآن 
اعم از ظاهر و باطن اســت، لذا مدلول‌های تأویلی برخی در حوزه ظاهر و برخی در حوزه باطن قرار 

گیرند. می‌
كلیدواژه‌ها: دلالت‌ قرآنی، نسبت دلالی، روایات تفسیری، تنزیل و تأویل، ظاهر و باطن.
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ح مسئله 1. طر
تنزیل، تأویل، ظاهر و باطن از مفاهیم پربسامد در علوم قرآن و حدیث هستند که 
ح شده‌است. این مفاهیم  کنون دیدگاه‌های مختلفی درباره آن‌ها مطر از گذشته تا
بــه جهــت آن کــه ناظــر به معنــا و مدلــول کلام الهی هســتند، همگــی در یک حوزه 
گیرند و از این‌رو می‌بایســت در تناســب با یکدیگر فهمیده شــوند  معنــایی قــرار می‌
)مختــار عمــر، 1385: 73(. توضیح آن که زبان، یک مجموعه اتفاقی و تصادفی از 
کلماتِِ بدون نظم و ارتباط نیست، بلکه واژگان در نظام زبان با یکدیگر پیوستگی 
و ارتبــاط دارنــد و ایــن واژگان در هر حوزه معنایی براســاس الگــویی معنادار مرتب 
شــده و دستگاهی از تصورها و مفاهیم مرتبط را نمایش می‌دهند )ایزوتسو، 1368: 
24-25(. بنابرایــن کشــف دلالت هر یک از مفاهیم در گرو فهم نســبت آن مفهوم 
با دیگر مفاهیمی اســت که با هم در یک حوزه معنایی قرار دارند )رکعی و نصرتی، 
1396: 106(. از طــرف دیگر خاســتگاه اصلی مفاهیم مذکــور روایات معصومان)ع( 
اســت. بررســی متــون حدیثــی نشــان می‌دهد که ایــن مفاهیــم در مــوارد متعددی 
)همگــی یــا دو بــه دو( در همنشینی با یکدیگر بــه کار رفته‌اند. بدیــن جهت، فهم 
معنا و نســبت آن‌ها نیازمند بازخوانی ادبیات روایی است. از این‌رو پژوهش حاضر 
مسئله خود را »نسبت‌سنجی تنزیل، تأویل، ظاهر و باطن« قرار داده‌است و تلاش 
کند مبتنی بر رهیافت روایی، نوع رابطه دلالی لفظ با هر کدام از این مدلول‌ها  می‌

را منقّّح کرده و نسبت آن‌ها با یکدیگر را روشن گرداند.
کنــون پژوهش‌هــای متعــددی در مــورد ظاهر و باطــن قرآن صورت گرفته اســت  تا
کــه در آن‌هــا موضوعاتــی همچــون چیســتی ظاهــر و باطــن، نــوع دلالــت آن‌هــا، 
چگونگــی ارتباطشــان و روش فهــم هــر یــک مــورد بحــث قــرار گرفته اســت )برای 
نمونــه ر.ک: نکونام، 1378: کل اثــر؛ بابایی، 1385: کل اثر؛ طباطبایی، 1385: کل 
کر، 1394: 201/1-172؛ حسین‌پوری، 1397:  اثر؛ ســعیدی روشن، 1390: کل اثر؛ شــا
کل اثــر(. همچنیــن در مــورد مفهوم تأویــل، معانی مختلف مصــدری و وصفی آن، 
اســتعمال‌های قرآنــی و روایی تأویل، تطوّّر ایــن مفهوم در طول تاریخ و روش‌های 
تأویــل پژوهش‌هــای محققانــه‌ای انجام شده‌اســت )بــرای نمونــه ر.ک: معرفت، 
1388: 25/3-31؛ رجبــی و همــکاران، 1379: 25-34؛ طارمــی،1380: 313-323؛ 

کتچی، 1385: 380-371/14(. کر، 1381: 23-201؛ پا شا
کثر آن‌ها با استناد به روایت صحیحی1  نکته قابل توجه در این مطالعات آن است که ا
هُُ؛ 

ُ
لُی وِِ

ْ
هُُ‏ وََ بََطْْنُُهُُ تََأْ

ُ
لُی از امام باقر)ع( که در مورد ظهر و بطن قرآن می‌فرمایند: »ظََهْْرُُهُُ‏ تََنْْزِِ

.ک: اسعدی، 1385: 100. 1(برای مشاهده بررسی سندی ر
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ظهر قرآن تنزیل آن و بطن قرآن تأویل آن است« )صفار، 1404: 196( به رابطه تساوی 
میان ظاهر و تنزیل از یکسو و باطن و تأویل از سوی دیگر قائل شده‌اند )برای نمونه 
ر.ک: کشــی، 1363: 12/1(‌.  این در حالی اســت که معانی تأویلی بسیاری در احادیث 
وجود دارند که باطن قرآن به شمار نمی‌آیند. همچنین برخلاف این اعتقاد که تمام 
معانی تنزیلی برای معاصران نزول قابل فهم بوده‌اند، موارد متعددی از معانی تنزیلی 

در احادیث یافت می‌شوند که از ظاهر آیات قابل فهم نیستند. 
بــه نظــر می‌آید ناســازگاری بین دیدگاه‌های ارائه شــده بــا ادبیات روایی، ناشــی از 
عدم بررســی مجموعی احادیث، دخالت پیش‌فرض‌های علوم قرآنی و بی‌توجهی 
بــه اهمیــت مطالعه همزمــان مفاهیم مذکور اســت. لــذا ضرورت دارد در پژوهشــی 
مستقل با کنار گذاشتن پیش‌داوری‌ها به بررسی تحلیلی روایات مرتبط پرداخت و 

تبیینی هماهنگ با فرهنگ روایی از نسبت میان مفاهیم ارائه نمود.

2. ویژگی‌ مدلول‌های تنزیلی 
تنزیل مصدر ثلاثی مزید از باب تفعیل و از ماده »ن ز ل« است. فعل »نََزََلََ« در لغت 
به معنای فرود آمدن چیزی از جای بلند به پایین است )فیومی، 1414: 600/2( که 
هم در مورد امور طبیعی و مادی مثل آب به کار می‌رود و هم در مورد امور معنوی 
مثــل نزول فرشــته وحی )مصطفــوی، 1360: 87/12-88(. فعل »نََزََل« لازم اســت و 
یک راه برای متعدی کردن آن اســتفاده از باب تفعیل اســت، بنابراین »تنزیل« به 
معنــای فــرود آوردن می‌باشــد. این واژه در کلام الهی به معنای اســم مفعولی یعنی 
نازل شــده نیز به کار رفته و صفت قرآن قرار گرفته اســت )ر.ک: طباطبایی، 1390: 
243/16(. کاربرد تنزیل به عنوان وصف کتاب خدا موجب شده‌است که این واژه 
بــه تدریــج در زمره نام‌های قرآن قــرار گیرد )ر.ک: ابوالفتــوح رازى، 1408: 11/1(. به 
گفته محققان »تنزیل« در روایات معصومان)ع( در ســه مفهوم به کار رفته اســت؛ 
کر، 1381: 73-76( که در این بحث معنای  نام قرآن، الفاظ قرآن و معانی قرآن )شا

سوم آن مورد نظر است.

2-1. فضای نزول، ظرف مدلول‌های تنزیلی
معنــای تنزیلــی هــر معنایی اســت کــه در هنگام نزول قرآن متناســب بــا اقتضائات 
جامعه و فضای نزول مراد الهی بوده‌است. از امام کاظم)ع( نقل است که در مورد 
« )جــن:21( فرمودنــد: رســول خــدا)ص( 

اًًد
ا وََ لا رََشََ مْْ ضََرًّ�ً

ُ
كُ

َ
مْْلِِكُُ لَ

َ
ی لا أَ ِ

� آیــات »قُُلْْ إِِنِّ
مــردم را بــه ولایت امیــر المؤمنین علــی)ع( دعوت کردند، پس قریــش نزد حضرت 
آمــده و درخواســت کردنــد کــه پیامبر)ص( آن‌هــا را از ایــن امر معاف کنند. رســول 
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خــدا)ص( در جــواب فرمودنــد ایــن امــر مربوط بــه خداوند اســت و به مــن مربوط 
نیســت، ســپس آیات فوق نازل شــد. امام کاظم)ع( بر اســاس این شأن نزول بیان 
هِِ وََ رِِسالاتِِهِِ« )جن:23( ناظر   مِِنََ اللَّ�َ

ً
 بََلااًغ

کنند که در آیه بعد، بلاغ در عبارت »إِِاَّل�َ می‌
زِِْنْیلٌٌ؛ آیا این، معنای  کند: »هََــذََا تََ به ولایت علی)ع( اســت و وقتی راوی ســؤال می‌
؛ بلــه« )کلینــی، 1407: 433/1(.  تنزیلــی اســت؟«،1 حضــرت پاســخ می‌دهنــد: »نََعََــْمْ
همچنان که مشــاهده می‌شــود معنای تنزیلی ســازگار با شــأن نزول است، از این‌رو 
در روایــات، ایــن معنــا گهگاه همراه با تعبیر »نََزََلََت فی« و و اشــاره به شــأن و ســبب 
نزول بیان می‌شــود. مثلاً نقل اســت که ابوربیع شــامی درباره معنای آیه »اسْْتََیجبُُوا 
مْْ« )انفال:24( از امام صادق)ع( سؤال پرسید 

ُ
سُُلِِو إِِذا دََعاكُُمْْ لِِما یُُحْْكُیی هِِ وََ لِِلرَّ�َ لِِلَّ�َ

؛ در مورد ولایت علی)ع( نازل شد« )کلینی،  ایََهِِ عََلِِیٍّ�ٍ
َ
تْْ فِیِ وََلَ

َ
و حضرت فرمودند: »نََزََلَ

1407: 248/8(. این بیان امام)ع( نشان می‌دهد که اولاً آنچه پیامبر)ص( مردم را 
بدان فراخوانده و موجب حیات آن‌ها بوده‌اســت ولایت امیرالمؤمنین)ع( می‌باشد 
و ثانیاً این معنا، معنای تنزیلی آیه اســت. با توجه به آنکه ســوره انفال مدنی است 
و پس از هجرت پیامبر)ص( در فرصت‌های مختلف مردم را به ولایت علی)ع( فرا 

می‌خواندند معنای مذکور با فضای نزول تناسب دارد.
حََرامِِ 

ْ
مََسْْجِِدِِ الْ

ْ
حاجِّ�ِ وََ عِِمارََهََ الْ

ْ
تُُمْْ سِِقایََهََ الْ

ْ
 جََعََلْ

َ
در روایت دیگری نقل است که آیه »أَ

هِِ« )توبــه:19(  هِِ لا یََسْْتََوُُونََ عِِنْْدََ اللَّ�َ آخِِرِِ وََ جاهََدََ فی‏ سََلِِیب اللَّ�َ
ْ
یََوْْمِِ الْ

ْ
هِِ وََ الْ مََنْْ آمََنََ بِِاللَّ�َ

َ
كَ

در مورد تفاخر عباس و شیبه بر حمزه، علی)ع( و جعفر به خاطر منصب آب دادن 
حاجیان )متعلق به عباس( و پرده‌داری کعبه )متعلق به شیبه( نازل شد و منظور 
از ایمــان آورنــدگان بــه خدا و روز قیامت که در آیه ذکر شده‌اســت حمزه، علی)ع( و 
جعفــر می‌باشــد )کلینــی، 1407: 203/8-204(. بنابرایــن در مقام تنزیل مــراد از »مََْنْ 

« افراد مذکور در روایت هستند. تُُْلْْمْ « و فاعل »جََعََ خِِرِِ
آ

مِِْوْ الْآ یََْلْ ِ وََ ا
آمََنََ بِِا��للَّهِ

بدیــن ترتیــب، تعریــف برخــی محققــان از تنزیل به آنچه کــه قرآن دربــاره آن نازل 
شده‌اســت )میرمحمــدی، 1377: 129( تعریــف صحیحی به نظر می‌رســد، هرچند 
تــا حدی ابهام دارد. در بیانی گویاتر، براســاس روایــات فوق، می‌توان گفت مدلول 
تنزیلــی عبــارت اســت از هــر معنــا و مصداقی کــه در هنگام نــزول قرآن متناســب با 

کرده  ع( سؤال  ی از امام) که منظور از تنزیل در این روایت، شأن نزول است؛ یعنی راو 1( ممکن است تصور شود 
است که این مطلبی که فرمودید شأن نزول آیه است؟ و حضرت پاسخ مثبت داده‌اند. در رد این تصور باید گفت 
که اولاً شأن نزول بودن ماجرای بیان شده محل ابهام نبوده و کاملاً مشخص است، لذا پرسش از آن وجهی ندارد، 
ی در موارد متعددی پس از بیان تفسیر آیات از سوی امام، از  که راو ثانیاً روایت مذکور یک حدیث طولانی است 
، این تأویل آیه  که آیا این معنا تنزیل است؟ و حضرت در برخی موارد پاسخ می‌دهند: خیر ایشان سؤال می‌کند 
یلی است، منظور از تنزیل  است. از این‌رو به قرینه مقابله می‌توان فهمید همان طور که منظور از تأویل، معنای تأو

نیز معنای تنزیلی می‌باشد. 
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اقتضائات جامعه و فضای نزول مراد الهی بوده‌است.

2-2. مدلول‌های تنزیلی غیرمحدود به فهم معاصران نزول
وجــود تناســب میــان مدلول‌هــای تنزیلی بــا فضای نزول بــه معنای این نیســت که 
معاصــران نزول قادر به فهم همه مدلول‌های تنزیلــی بوده‌اند. امیرالمؤمنین)ع( در 
روایــت طولانــی که به بیان اصنــاف آیات قــرآن می‌پردازند، آیاتی را ذکــر می‌کنند که 
مخاطبــان بــرای فهــم مراد آن‌هــا نیازمند توضیح پیامبــر)ص( بودند، مــثلاً در مورد 
)توبــه:119( می‌فرماینــد:  ادِِقینََ«  الصَّ�َ مََعََ  وََ كُُنُُووا  هََ  اللَّ�َ قُُوا 

اتَّ�َ آمََنُُوا  ذینََ 
َ�
الَّ هََا  یُّ�ُ

َ
أَ »یا  آیــه 

»کسانی که این آیه را از پیامبر)ص( می‌شنیدند نیاز داشتند که بدانند صادقانی که 
می‌بایست با آنان همراهی کنند چه کسانی هستند و بر رسول خدا)ص( لازم بود که 
مردم را به ســوی ایشــان راهنمایی کند« )مجلســی، 1403: 78/90(. در همین روایت، 
مْْرِِ 

َ
أَ

ْ
لِویِ الْ

ُ
 وََ أُ

َ
سُُولَ یطعُُوا الرَّ�َ

َ
هََ وََ أَ یطعُُوا اللَّ�َ

َ
ذینََ آمََنُُوا أَ

َ�
هََا الَّ یُّ�ُ

َ
امــام علــی)ع( در مــورد آیــه »یا أَ

مْْ« )نســاء:59( بیانــی دارند که نشــان می‌دهد معاصران نــزول برای فهم برخی 
ُ

مِِنْْكُ
آیات نیازمند تفسیر پیامبر)ص( بودند و برای برخی دیگر خود به تنهایی بدون نیاز 
به تفسیر پیامبر)ص( می‌توانستند مراد الهی را درک کنند. امام)ع( در مورد آیه شریفه 
فْْسِِیرِِ كََمََا اسْْتََغْْنََوْْا  لِِی دُُونََ التَّ�َ نْْزِِ مََعْْنَىَ بِِالتَّ�َ

ْ
اسُُ فِیِ هََذََا الْ مْْ یََسْْتََغْْنِِ النَّ�َ

َ
می‌فرماینــد: »فََلَ

آیََاتِِ 
ْ
رْْنََاهََا فِیِ الْ

َ
اتِِی ذََكَ

َ�
لِِیهِِ اللَّ هُُ فِیِ تََنْْزِِ

ُ
لُی وِِ

ْ
تِِی ذُُكِِرََتْْ فِیِ آیََاتِِ مََا تََأْ

َ�
مََهِِ الَّ ِ مُُتََقََدِّ�

ْ
آیََاتِِ الْ

ْ
بِِالْ

هُُ طََاعََتََهُُمْْ مِِنْْ  ذِِی فََرََضََ اللَّ�َ
َ�
مْْرِِ الَّ

َ
أَ

ْ
اهََ لِِلْ

َ
وُُلَ

ْ
نَّ�َ الْ

َ
هِِ)ص( أَ  اللَّ�َ

ُ
هُُمْْ رََسُُلُو

َ
نََ لَ ا حِِینََ بََیَّ�َ

َ�
مََهِِ إِِلَّ ِ مُُتََقََدِّ�

ْ
الْ

یْْهِِمْْ« )مجلســی، 1403: 78/90(. مفهوم سخن حضرت این است 
َ
مََنْْصُُصِِو عََلَ

ْ
عِِتْْرََتِِهِِ الْ

که مردم در فهم معنای این آیه نیازمند تفسیر بودند تا پیامبر)ص( برایشان تبیین 
کنــد کــه والیان امری کــه خداوند اطاعتشــان را واجب کرده‌اســت از خانــدان عترت 

هستند، برخلاف آیاتی که برای فهم آن‌ها بی نیاز از تفسیر بودند.
امیرالمؤمنیــن)ع( آیاتــی کــه بی‌نیاز از تفسیر هســتند را ضمن آیاتی که »تأویلشــان 
در تنزیلشــان« اســت، قــرار دادنــد و آن‌ها را در مــورد تحریم و تحلیــل امور متعارف 
در عصــر نــزول معرفی کردند. برخــی از این آیات در حوزه حرام‌هــای الهی عبارتند 
مُُ 

ُ
یْْكُ

َ
مََ عََلَ ما حََرَّ�َ

مْْ« )نســاء:23(، »إِِنَّ�َ
ُ

خََواتُُكُ
َ
مْْ وََ أَ

ُ
مْْ وََ بََناتُُكُ

ُ
هاتُُكُ مَّ�َ

ُ
مْْ أُ

ُ
یْْكُ

َ
مََتْْ عََلَ ِ از: »حُُرِّ�

وا ما بََقِِیََ  هََ وََ ذََرُُ قُُوا اللَّ�َ
ذینََ آمََنُُوا اتَّ�َ

َ�
هََا الَّ یُّ�ُ

َ
رِِیز« )بقره:173(، »یا أَ خِِنْْ

ْ
حْْمََ الْ

َ
مََ وََ لَ مََیْْتََهََ وََ الدَّ�َ

ْ
الْ

 »
ً
وا بِِهِِ شََیْْئاً

ُ
 تُُشْْرِِكُ

اَّل�َ
َ
مْْ أَ

ُ
یْْكُ

َ
مْْ عََلَ

ُ
كُ بُّ�ُ مََ رََ تْْلُُ ما حََرَّ�َ

َ
وْْا أَ

َ
با« )بقــره:278(، »قُُلْْ تََعالَ ِ مِِنََ الرِّ�

بََحْْرِِ 
ْ
مْْ صََیْْدُُ الْ

ُ
كُ

َ
حِِلَّ�َ لَ

ُ
)انعام:151-152( و برخی دیگر در حوزه حلال‌ها عبارتند از: »أُ

مُُ 
ُ

كُ
َ
حِِلَّ�َ لَ

ُ
هُُمْْ قُُلْْ أُ

َ
حِِلَّ�َ لَ

ُ
ونََكََ ما ذا أُ

ُ
ارََهِِ« )مائده:96(، »یََسْْئََلُ یَّ�َ مْْ وََ لِِلسَّ�َ

ُ
كُ

َ
 لَ

ً
وََ طََعامُُهُُ مََتااًع

هُُ« )مائــده:4(،  مُُ اللَّ�َ
ُ

مََكُ
َ�
ا عََلَّ مُُونََهُُنَّ�َ مِِمَّ�َ ِ

�
بینََ تُُعََلِّ ِ

�
لِّ

َ
جََوارِِحِِ مُُكَ

ْ
مْْتُُمْْ مِِنََ الْ

َ�
باتُُ وََ ما عََلَّ یِّ�ِ

الطَّ�َ
مْْ غََیْْرََ 

ُ
یْْكُ

َ
 ما یُُتْْل‏ى عََلَ

نْْعامِِ إِِاَّل�َ
َ
أَ

ْ
مْْ بََیهمََهُُ الْ

ُ
كُ

َ
تْْ لَ

َ�
حِِلَّ

ُ
عُُقُُدِِو أُ

ْ
وْْفُُوا بِِالْ

َ
ذینََ آمََنُُوا أَ

َ�
هََا الَّ یُّ�ُ

َ
»یا أَ
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مْْ« 
ُ

فََثُُ إِِ‏ىل نِِسائِِكُ یامِِ الرَّ�َ هََ الصِّ�ِ
َ
یْْلَ

َ
مْْ لَ

ُ
كُ

َ
حِِلَّ�َ لَ

ُ
نْْتُُمْْ حُُرُُمٌٌ« )مائــده:1(، »أُ

َ
یْْدِِ وََ أَ ی الصَّ�َ ِ

�
مُُحِِلِّ

)بقره:187(. ســپس حضرت می‌فرمایند: چنین آیاتی که حلال‌ها و حرام‌های الهی 
کنند در قرآن بسیار هســتند که شــنونده نســبت به معنای آن‌ها نیاز به  را بیان می‌

پرسش ندارد )مجلسی، 1403: 68/90(.
گاهی مــردم از مفهــوم ولایت و نیاز  در نمونــه‌ای دیگــر امــام باقــر)ع( دربــاره عدم آ
ایشــان به تبیین پیامبر)ص( می‌فرمایند: »خداوند بلند مرتبه رســولش)ص( را به 
ذِِینََ یُُقِِمُُیونََ 

َ�
ذِِینََ آمََنُُوا الَّ

َ�
هُُ وََ الَّ

ُ
هُُ وََ رََسُُلُو مُُ اللَّ�َ

ُ
كُ ما وََلِِیُّ�ُ

ولایــت علــی)ع( امــر کــرد و آیــه »إِِنَّ�َ
كاهََ« )مائــده:55( را نــازل نمــود و همچنین ولایت اولی الامر را  لاهََ وََ یُُؤْْتُُونََ الزَّ�َ الصَّ�َ
واجب ساخت، امّّا مردم نمی‌دانستند که ولایت چیست، لذا پیامبر)ص( را امر کرد 
تــا ولایت را برای ایشــان تبیین کند همچنــان که نماز و زکات و روزه و حج را تبیین 

کرده بود« )کلینی، 1407: 289/1(.
بنابرایــن هرچنــد معاصــران نــزول معنــای تنزیلــی بسیــاری از آیــات را بــدون نیاز به 
تبیین پیامبر)ص( می‌فهمیدند، ولی مراد الهی از برخی الفاظ و عبارات برای ایشان 
روشــن نبود. مؤید این موضوع اعتراف خود ایشــان است. ابن هشام نقل می‌کند که 
ابوســفیان، ابوجهل و أخنس، شــبی بدون اطلاع یکدیگر برای استماع قرآن نزدیک 
خانه پیامبر)ص( ‌رفتند و به قدری مجذوب کلام الهی شــدند که علی رغم ترس از 
مطّّلع شــدن مردم و ریختن آبرویشــان این کار را شب‌های بعد هم تکرار ‌کردند. پس 
کــه ایشــان از کار یکدیگــر باخبر شــدند و با هم عهد بســتند کــه به جهت حفظ  از آن‌
آبــرو، دیگــر چنیــن کاری نکنند، أخنس از ابوســفیان نظــرش را در مورد قــرآن ‌پرسید 
و ابوســفیان در پاســخ گفــت: »و الله لقــد ســمعت أشیــاء أعرفهــا و أعرف ما یــراد بها و 
سمعت أشیاء ما عرفت معناها و لا ما یراد بها؛ به خدا قسم چیزهایی شنیدم که آن‌ها 
را می‌فهمیدم و مقصودشــان را هم درک می‌کردم و چیزهایی شــنیدم که معنایشــان 
را نمی‌فهمیــدم و مقصــود از آن‌ها را هم درک نمی‌کردم« )ابن هشــام، بی‌تا: 315/1-
316(. این سخن ابوسفیان گواه آن است که به رغم اثرگذاری و جذابیت قرآن، مراد 

الهی برای قریشیان در تمام آیات قابل فهم نبوده‌است.
بــر این‌اســاس، برخی قرآن‌پژوهان امکان دســتیابی غیرمعصومــان به همه معانی 
قــرآن ولــو در مرتبــه نــزول را منتفــی می‌داننــد. به عنوان مثــال یکــی از محققان با 
که فهم قرآن امکان‌پذیر اســت متذکّّر می‌شــود که فهم‌پذیر دانســتن  اذعان به آن‌
قــرآن بــه معنــای آن نیســت که هیچ آیــه مبهمی در قــرآن یافت نمی‌شــود، چرا که 
خــود قــرآن نیز بــه وجود آیات متشــابه تصریــح دارد، بلکــه این موضــوع در مقابل 
کنند )ســاجدی،  ادعای کســانی اســت کــه همه آیات قــرآن را فهم‌ناپذیــر تلقی می‌
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1392: 153(. محقق دیگری در تبیین مقصود از فهم‌پذیری قرآن می‌نویسد: قابل 
فهم‌بودن قرآن، بدین معنا نیست که آن را به عنوان یک کتاب خودآموز و بی‌نیاز 
از مفسّّــر و معلّّــم قلمداد کنیم، بلکه... مراد ما از امــکان فهم، عجالتاً امکان عقلی 
فهم قرآن به نحو موجبه جزئیه اســت که در مقابل ســلب کلی و پنداشت استحاله 

گیرد )اخوان مقدم، 1393: 288(. عقلی فهم قرار می‌

3. نسبت مدلول‌های تنزیلی و مدلول‌های ظاهری
فضیل‌بن‌یســار نقــل می‌‌کند کــه امام باقــر)ع( در مورد رابطه ظاهر قــرآن و تنزیل آن 
زِِْنْیلُُــه« )صفــار، 1404: 196(. توصیــف ظاهــر به تنزیــل گویای آن  ــرُُهُُ‏ تََ فرمودنــد: »ظََْهْ
اســت کــه ظاهر قرآن مجمــوع معانی و مصادیقی اســت که در مقام نــزول مراد الهی 
بوده‌است. بر این‌اساس، تمام معانی و مصادیقی که با لحاظ فضای نزول و اسباب 
نــزول می‌تواننــد مدلول الفــاظ و عبارات قرآن باشــند، فارغ از مراتب آن‌هــا، در حوزه 
ظاهــر قــرآن قرار می‌گیرند. با توجه به توضیحات گذشــته معانی تنزیلــی قرآن به دو 
بخــش کلی تقسیم می‌شــوند: بخشــی که برای غیرمعصومان بــه تنهایی قابل فهم 
اســت و بخشــی که نیاز به تبیین معصومان)ع( دارد. ذومراتب بودن تنزیل قرآن با 
سخن امام باقر)ع( که درباره ظاهر فرمودند: قرآن دارای ظاهری است و آن ظاهر نیز 
ظاهری دارد )برقی، 1371: 300/2( هماهنگ اســت و می‌توان از برآیند آن‌ها اینگونه 
نتیجــه گرفــت که ظاهر قــرآن همان معانی و مصادیق تنزیلی اســت که مراتبی از آن 

برای غیرمعصومان)ع( به تنهایی و مراتبی از آن با تبیین ایشان قابل فهم است.
بنابرایــن، مدلول‌هــای ظاهــری و تنزیلــی یا در دایره ظهــور عرفی الفــاظ و عبارات 
قــرآن قــرار دارنــد کــه مخاطبان کلام الهــی مبتنی بــر قواعد ادبی و اصــول عقلایی 
ج از ظهور عرفی آیات هســتند.  محاوره قادر به فهم آن‌ها هســتند و یا این که خار
ایــن عــدم ظهــور ناشــی از دو امــر می‌توانــد باشــد: 1( مجمــل بــودن کلام1 2( کلام 
اجمالی نداشته بلکه مدلول مورد نظر از لوازم بیّّن به معنای اعم2 کلام باشد.3 رفع 
اجمــال گاهی به واســطه تدبّّر در مجموع آیــات و مراجعه به قرائن منفصل صورت 

1( قرآن‌پژوهان »مجمل« را به کلامی اطلاق می‌کنند که دلالتش روشن نباشد )سیوطی، 1421: 641/1(. در این‌که آیا الفاظ 
، میان عالمان اسلامی اختلاف است )برای مشاهده دلائل وجود  و عبارات مجمل، در قرآن به کار رفته است یا خیر
 :1392 ، .ک: مظفر .ک: قربانخانی، 1401: 265-268؛ برای مشاهده برخی از اسباب اجمال ر مجمل در قرآن و نمونه‌ها ر

207؛ سیوطی، 1421: 641/1(. 
، جزم به ملازمه را  2( لازم بیّّن به معنای اعم، لازمی است که تصوّّر آن، همراه با تصوّّر ملزوم و تصوّّر نسبت میان آن دو

.)99 :1366 ، به دنبال دارد )مظفر
3(چنین مدلولی را نمی‌توان ذیل دیگر لوازم کلام قرار داد، زیرا لوازم بیّّن به معنای اخص با تصوّّر مدلول مطابقی به 
ذهن منتقل می‌شوند و از این‌رو کلام بر آن‌ها ظهور عرفی دارد. لوازم غیربیّّن نیز اساساً خارج از ظاهر کلام و مربوط به 

باطن آن می‌باشند.
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گیرد و گاه با رجوع به اهل‌بیت)ع(؛ برای رفع اجمال به روش دوم می‌توان به  می‌
مُُ 

ُ
كُ

َ
نََ لَ ى یََتََبََیَّ�َ

پرســش از موارد ذیل در روایات اشــاره کرد: مراد الهی در عبارت »حََتَّ�َ
سْْوََدِِ« )بقــره: 187( )کلینــی، 1407ق، ج4، ص98(، 

َ
أَ

ْ
خََیْْطِِ الْ

ْ
بْْیََضُُ مِِنََ الْ

َ
أَ

ْ
خََیْْطُُ الْ

ْ
الْ

مْْ« )مائده:6( بر بخشــی از ســر 
ُ

كُ
َ
رْْجُُلَ

َ
مْْ وََ أَ

ُ
ؤُُسِِكُ چگونگی دلالت تعبیر »وََ امْْسََحُُوا بِِرُُ

نْْفالِِ قُُلِِ 
َ
أَ

ْ
ونََكََ عََنِِ الْ

ُ
و پــا )کلینــی، 1407ق، ج3، ص30( مــراد از انفــال در آیــه »یََسْْئََلُ

سُُلِِو« )انفال:1( )طوسی، 1407ق، ج4، ص132(، مقصود از حکمت  هِِ وََ الرَّ�َ  لِِلَّ�َ
ُ

نْْفالُ
َ
أَ

ْ
الْ

مََهََ« )نســاء:54( )کلینــی، 1407ق، ج1، 
ْ

حِِكْ
ْ
كِِتابََ وََ الْ

ْ
 إِِبْْرامََیه الْ

َ
در آیــه »فََقََدْْ آتََیْْنا آلَ

ماواتِِ وََ  ى السَّ�َ
َ
مانََهََ عََلَ

َ
أَ

ْ
ا عََرََضْْنََا الْ

ص206(، منظــور از امانــت و انســان در آیــه »إِِنَّ�َ
جِِبالِِ« )احزاب:72( )طبرسی، 1403: 245/1( و ...

ْ
رْْضِِ وََ الْ

َ
أَ

ْ
الْ

بــه همیــن صــورت لوازم بیّّن به معنای اعــم نیز گاه با تفکّّر و تأمّّل در قرآن روشــن 
می‌شــوند و گاه با مراجعه به معصومان)ع(. از مواردی که با تفکّّر روشــن می‌شــود 
ئاً« )نســاء:36( اســت. علامه  ــرِِكُُوا بِِــهِِ شََْیْ َ وََ لا تُُْشْ بُُْعْــدُُوا ا��للَّهَ لازم معنــایی در آیــه »وََ ا
طباطبایی معتقد اســت آنچه در ابتداء از این آیه فهمیده می‌شــود نهی از پرستش 
بت‌ها اســت، ســپس با تأمل بیشتر می‌توان نهی از پرستش هر آنچه غیرخدا است 
کند که انســان  اعم از بت و غیر بت را از آیه اســتفاده کرد. تدبّّر عمیق‌تر روشــن می‌
حتــی از دلخــواه خــود هم نبایــد پیروی کنــد. در مرتبه بعــد با دقت بیشــتر نهی از 
التفــات بــه غیر خدا و غفلت از او از آیه برداشــت می‌شــود )طباطبــایی، 1391: 35-
37(. از آنجــا کــه ایــن معانــی بلافاصلــه در پی تصــوّّر مدلول مطابقی آیــه به ذهن 
منتقل نمی‌شوند و تأیید ملازمه آن‌ها با کلام نیازمند تصوّّر ملزوم )معنای مطابقی 
آیه(، تصوّّر لازم )معانی مزبور( و تصوّّر رابطه میان آن‌ها است، لذا معنای مذکور از 

لوازم بیّّن به معنای اعم آیه به شمار می‌آید.
البتــه خــود علامــه طباطبــایی ایــن مدلول‌هــا را معانی باطنی قــرآن می‌دانــد، ولی 
کــه   »

ً
وا« و عمومیــت »شََیْْئاً

ُ
ایــن دیــدگاه صحیــح نیســت؛ زیــرا اولاً اطلاق »لا تُُشْْرِِكُ

نکــره در سیاق نفی اســت شــمولیتی را بــرای آیه رقم می‌زنند که تمــام معانی مزبور 
گیــرد و از ایــن‌رو می‌تــوان تمــام آن‌ها را با تأمّّل از ظاهر آیه برداشــت کرد  را در برمی‌
)بابــایی، 1390: 175(، ثــانیاً بــه جهت آن کــه ملازمه این معانی بــا مدلول مطابقی 
آیه نیازمند دلیل و برهان نیســت، نمی‌توان آن‌ها را از لوازم غیربیّّن کلام و به تََبََع، 
باطن قرآن دانســت. بنابراین ملازمه معانی فوق با آیه شــریفه روشن و آشکار است 
و همان گونه که بیان شــد از لوازم بیّّن به معنای اعم آیه هســتند )برای مشــاهده 

نقد دیدگاه علامه طباطبایی درباره باطن قرآن ر.ک: بابایی، 1385: 23-22(.
از مــواردی کــه فهــم مدلــول کلام نیازمند رجــوع به معصومــان)ع( اســت، مواقعی 
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اســت کــه در مقــام نــزول از الفــاظ عام قــرآن معانی خاصــی اراده شده‌اســت. برای 
مثــال، حمــل »کافــران« در آیه 8 ســوره صــف، بر منکــران ولایت علــی)ع( )کلینی، 
1407: 432/1( و حمــل »مکذّّبیــن« در آیه 11 ســوره مزّّمّّل، بــر انکارکنندگان وصایت 
امیرالمؤمنین)ع( )کلینی، 1407: 434/1( از این نمونه هســتند. به جهت آن که در 
این موارد، با تصوّّر ملزوم )معنای عام(، تصوّّر لازم )معنای خاص( و تصوّّر نسبت 
میان آن‌ها )رابطه عام و خاص( اطمینان به ملازمه حاصل می‌شود این مدلول‌ها 
گیرند. البته  از لوازم بیّّن به معنای اعم کلام هســتند و در حوزه ظاهر قرآن قرار می‌
نکتــه بسیــار مهم و نیازمند دقت آن اســت که هرچند توجه پیــدا کردن به معنای 
خاص نیاز به بیان معصومان)ع( دارد امّّا این ســبب نمی‌شــود که ملازمه غیربیّّن 
بوده و این معانی از لوازم غیربیّّن کلام باشند. زیرا درست است که با بیان ائمه)ع(، 
فرد متوجه معنای خاص می‌شــود ولی پس از آن خودش با مقایســه معنای عام و 
کند، در حالی که در  خــاص در ظــرف زمانی عصر نزول حکم به صحــت ملازمه می‌
ملازمــه غیربیّّــن )همچون ملازمه مجمــوع زوایای مثلث با انــدازه دو زاویه قائمه( 
اصل تأیید ملازمه نیاز به دلیل و برهان دارد و با صرف تصوّّر لازم و ملزوم و نسبت 

میان آن‌ها جزم به ملازمه حاصل نمی‌شود.
غ از تفاوت مراتبشان  ک تمام معانی و مصادیق ظاهری فار خلاصه آن که وجه اشترا
در این است که در تناسب با عصر نزول قرار داشته و در مقام نزول مدنظر بوده‌اند. 
نمودار زیر انواع مدلول‌های ظاهری و تنزیلی را براســاس توضیحاتی که بیان شــد 

نشان می‌دهد.

4. نسبت مدلول‌های ظاهری و مدلول‌های باطنی
کثــر مفسّّــران و  وجــود ظاهــر و باطــن بــرای قــرآن کریــم از انگاره‌هــای مــورد قبــول ا
قرآن‌پژوهان شیعه و سنی است و مستند آن روایات فراوان در منابع فریقین است که 
برخــی آن‌هــا را متظافر )نهاونــدی، 1386: 1/ 110( و برخی در حد تواتر )خویی، 1417: 
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214/1؛ معرفــت، 1418: 99/1( دانســته‌اند. از آنجــا کــه مدلول‌هــای تنزیلی و ظاهری 
شامل معانی و مصادیقی هستند که در مقام نزول مدنظر بوده‌اند، با توجه به تضادی 
کــه میان ظاهــر و باطن  وجود دارد، می‌توان این‌طــور گمانه‌زنی کرد که مدلول‌های 

باطنی عبارت از معانی و مصادیقی است که در مقام نزول مدنظر نبوده‌اند. 
ایــن گمانــه زمانــی تقویت می‌شــود که بــه تقابل ایجاد شــده میان ظاهــر و باطن در 
وِِْأْیلُُهُُ« )صفار، 1404: 196( توجه کنیم. همچنین سخن 


نُُْطْهُُ تََ زِِْنْیلُُهُُ‏ وََ بََ رُُْهْهُُ‏ تََ روایت »ظََ

امــام باقــر)ع( مؤید دیگری بر این فرضیه اســت آنگاه که حضــرت مصادیق آیات در 
مقــام نــزول را ظاهــر قــرآن و دیگــر مصادیــق را باطن آن معرفــی می‌کنند. ایشــان در 
ذِِینََ نََزََلََ 

ــرُُهُُ ا�لََّ پاســخ حمــران بن أعین از چیســتی ظهر و بطن قرآن می‌فرمایند: »ظََْهْ
؛‏ ظاهر قرآن کسانی هستند که آیات  مََْعْالِِهِِْمْ

َ
لِِْثْ أَ ذِِینََ عََمِِلُُوا بِِمِِ

نُُْطْهُُ ا�لََّ آنُُ وََ بََ قُُْلْْرْ فِِیهِِمُُ ا
در مورد آن‌ها نازل شده‌اســت و باطن آن افرادی هســتند که همچون ایشــان عمل 
کرده‌انــد« )صــدوق، 1403: 259(. در نتیجه تمــام معانی و مصادیق غیر تنزیلی آیات 
در حوزه باطن قرآن قرار دارند. در تأیید این موضوع شــایان ذکر اســت که با بررســی 
صورت گرفته، روایتی که بیانگر مدلول تنزیلی آیه باشد و در عین حال، در آن تصریح 

شده باشد که معنا یا مصداق مذکور، باطن کلامی الهی است یافت نشد. 

از طریــق  از طریــق بیانــات معصومــان)ع( و برخــی  مدلول‌هــای باطنــی، برخــی 
ل عقلی  ل‌های عقلی قابل فهم هستند. مدلول باطنی که به وسیله استدلا اســتدلا
می‌تــوان بــدان رسیــد یــا از مفاهیــم عام و کلــی آیات اســت و یــا از مصادیقی که در 
مقام نزول مدنظر نبوده‌اند. از جمله مفاهیم عامی که بدین روش می‌توان از قرآن 
بُُیُُتََو مِِنْْ ظُُهُُرِِوها وََ لكِِنَّ�َ 

ْ
تُُوا الْ

ْ
نْْ تََأْ

َ
بِِرُّ�ُ بِِأَ

ْ
یْْسََ الْ

َ
استفاده کرد، حکم کلی متّّخذ از آیه »لَ

بْْوابِِها« )بقــره:189( اســت. ظاهــر ایــن آیــه ناظــر بــه 
َ
بُُیُُتََو مِِنْْ أَ

ْ
تُُوا الْ

ْ
‏ىق وََ أْ

بِِرَّ�َ مََنِِ اتَّ�َ
ْ
الْ

کردند که در حال احرام به  یک پندار جاهلی است که براساس آن برخی گمان می‌
جای آن که از درب، داخل خانه خود شــوند، کار نیک آن اســت که از پشــت خانه 
وارد گردنــد. قرآن‌پژوهــان از این آیه، مفهوم عام »لــزوم انجام دادن کار از مجرای 
کرده‌انــد )معرفــت، 1410: 30/3؛  عــقلایی« را بــه عنــوان معنــای باطنــی اســتفاده 



91

ان
سم

ت‌آ
هف

ع 
ضو

مو
بر 

ید 
تاک

 با 
ان

سر
مف

ظر 
من

از 
نه 

زما
گ 

هن
 فر

ن از
قرآ

ی 
ذیر

ر پ
أثی

ۀ ت
به

ش
ل 

حلی
ت

دوره ششم
شمارة یازدهم
پاییز و زمستان

1402

کید قرار گرفته است  نکونام، 1382: 62-63(. البته این معنا در روایات هم مورد تأ
نْْ 

َ
بْْوابِِها« فرمودند: »یََعْْنِِی أَ

َ
بُُیُُتََو مِِنْْ أَ

ْ
تُُوا الْ

ْ
آنجا که امام باقر)ع( در مورد عبارت »وََ أْ

مُُرِِو كََانََ؛ مقصــود آن اســت کــه هــر کاری را از مجــرای 
ُ
أُ

ْ
یِّ�ِ الْ

َ
مْْرََ مِِنْْ وََجْْهِِهِِ أَ

َ
أَ

ْ
تِِیََ الْ

ْ
یََأْ

صحیح آن به انجام رساند« )برقی، 1371: 224/1(.
ل عقلــی می‌توان بدان‌ها دســت یافت،  گذشــته از برخــی مفاهیم باطنی که با اســتدلا
برخی مصادیق باطنی نیز به روش تمثیل منطقی قابل فهم هستند. علامه طباطبایی 
از این روش با عنوان قاعده جری یاد می‌کند و در تعریف آن می‌گوید: آیه‌ای که درباره 
شــخص یا اشــخاص معیّّنی نازل شده در مورد نزول خود منجمد نمانده، بلکه به هر 
موردی که در صفات و خصوصیات با مورد نزول آیه شریک است، سرایت پیدا می‌کند 
)طباطبایی، 1391: 67؛ شاکر، 1381: 147(. امام باقر)ع( با عنایت به این قسم از بطون 
آیات در تبیین ظاهر و باطن قرآن می‌فرمایند: »ظاهر آن کسانی هستند که قرآن درباره 
ایشان نازل شده‌است و باطن آن کسانی هستند که مانند آن‌ها عمل کرده‌اند و آنچه 
درباره آنان )گروه اول( نازل شــده درباره اینان )گروه دوم( نیز جاری اســت« )صدوق، 
1403: 259(. چنان که مشخص است در این روایت، تعریف امام)ع( از باطن نه ناظر به 

تمام اقسام باطن بلکه تنها درباره مصادیق باطنی است.

5. ویژگی‌ مدلول‌های تأویلی
تأویل، مصدر ثلاثی مزید از باب تفعیل و اشتقاق یافته از ماده »أ و ل« به معنای »رجوع 
به اصل« اســت. کتب لغت فعل ثلاثی مجرد این ماده را »آل یََؤُُول« معادل »رََجََعََ« به 
معنای »بازگشــتن« بیان کرده‌اند )ازهری، 1421: 329/15؛ راغب اصفهانى، 1412/ 99؛ 
فیومــی، 1414، 29/2(. از ایــن‌رو لغت شناســان با لحاظ معنای تعدیــه در باب تفعیل، 
تأویــل را »برگردانــدن چیــزی به غایتــی کــه از آن اراده شده‌اســت« دانســته‌اند )راغب 
اصفهــانى، 1412: 99( و تأویــل کلام را برگرداندن لفظ از معنای ظاهر به معنای پنهان 
)طریحــی، 1375: 312/5( یــا انتقــال ظاهر لفظ از معنای اصلــی به معنایی که محتاج 

دلیل است )ابن‌اثیر، 1367: 80/1( تعریف کرده‌اند.

5-1. تأویل دارای وجوه و مراتب
قرآن‌پژوهــان معتقدنــد‌ تأویــل آیــات قــرآن دارای مراتب متعددی اســت که برخی 
والاتــر و برتر از برخی دیگر هســتند )ر.ک: طارمــی، 1380: 317؛ کریمی، 1381: 76(. 
عْْظََمِِ« و 

َ
أَ

ْ
لِِیهِِ الْ وِِ

ْ
ایــن اندیشــه هماهنــگ با احادیث تأویل اســت و تعابیــر  روایی »تََأْ

اسََ  حْْیََا النَّ�َ
َ
ما أَ

نَّ�َ
َ
أَ

َ
حْْیاها فََكَ

َ
عْْظََمُُ« بــدان اشــاره دارنــد. در مورد آیــه »وََ مََنْْ أَ

َ
أَ

ْ
هََا الْ

ُ
یلُ وِِ

ْ
»تََأْ

« )مائــده:32( از صادقیــن)ع( منقــول اســت کــه تأویــل اعظــم ایــن عبارت، 
ً
جََاًعیم



92

دوره ششم
شمارة یازدهم
پاییز و زمستان
1402

دعــوت یکنفر از گمراهی به ســوی هدایت و ســپس پذیرش اوســت )کلینی، 1407: 
ذینََ آمََنُُوا إِِذا 

َ�
هََا الَّ یُّ�ُ

َ
210/2-211(. در نمونــه‌ای دیگــر امام باقر)ع( در توضیح آیــه »یا أَ

هِِ« )جمعه:9( وجه تســمیه جمعه را  رِِ اللَّ�َ
ْ
جُُمُُعََهِِ فََاسْْعََوْْا إِِ‏ىل ذِِكْ

ْ
لاهِِ مِِنْْ یََوْْمِِ الْ نُُدِِویََ لِِلصَّ�َ

جمع شدن تمام خلائق در آن روز )پیش از عالم دنیا( برای اقرار به توحید، نبوت 
و امامت بیان کرده و آن را تأویل اعظم آیه برشمردند )مفید، 1413: 129(.

از دیگر شواهد بر مرا‌تب‌دار بودن تأویل، سخن امیرالمؤمنین)ع( در بیان اقسام آیات 
لِِیهِِ«  هُُ فِیِ تََنْْزِِ

ُ
لُی وِِ

ْ
قرآن از حیث تأویل است. حضرت یک قسم از آیات را با عنوان »مََا تََأْ

لِِیهََا؛ در ایــن  وِِ
ْ
كْْثََرََ مِِنْْ تََأْ

َ
ى تََفْْسِِرٍٍی أَ

َ
یْْسََ یُُحْْتََاجُُ فِِیهََا إِِلَ

َ
معرفــی کــرده و می‌فرماینــد: »فََلَ

آیــات نیــاز به تفسیری بیش از تأویل آن‌ها نیســت« )مجلســی، 1403: 68/90(. ادامه 
کلام حضــرت نشــان می‌دهد که مراد ایشــان از تفسیر، بیــان و تفسیر معصومان)ع( 
است. از این‌رو مفهوم روایت این است که معنای تأویلی آیات مزبور منطبق با معنای 
تنزیلی‌شان است و بدین خاطر فهم تأویل آن‌ها نیاز به بیان معصومان)ع( ندارد. در 
لِِیهِِ« قرار داده  هُُ مََعََ تََنْْزِِ

ُ
لُی وِِ

ْ
مقابــل، امام)ع( قســم دیگری از آیات را ذیل عنــوان »مََا تََأْ

لِِی دُُونََ  نْْزِِ مََعْْنَىَ بِِالتَّ�َ
ْ
اسُُ فِیِ هََذََا الْ مْْ یََسْْتََغْْنِِ النَّ�َ

َ
و ضمــن یکی از مثال‌ها می‌فرماینــد: »فََلَ

فْْسِِیرِِ؛ مردم در فهم این معنای تأویلی نمی‌توانند تنها به معنای تنزیلی اتکا کنند  التَّ�َ
و بی‌نیاز از تفسیر نیســتند« )مجلســی، 1403: 78/90(. لذا این نوع از تأویلات فراتر از 
معنــای تنزیلی بــوده و نیازمند تبیین معصومان)ع( اســت. در نتیجــه معانی تأویلی 
مراتــب مختلفــی دارنــد که برخی به تنهــایی و برخــی در پرتوی بیان ائمــه)ع( برای 
مردم قابل فهم هستند. امام علی)ع( در روایت دیگری که به دفع شبهه از تعدادی 
از آیات می‌پردازند، به طور تلویحی به این اختلاف مراتب اشــاره کرده و می‌فرمایند: 
بََشََرِِ؛ چــه بسیــار 

ْ
امََ الْ

َ
ا یُُشْْبِِهُُ كََلَ

َ
لِِیهِِ‏ وََ لَ ‏ى غََیْْرِِ تََنْْزِِ

َ
هُُ‏ عََلَ

ُ
لُی وِِ

ْ
هِِ تََأْ »رُُبَّ�َ شََیْْ‏ءٍٍ مِِنْْ كِِتََابِِ اللَّ�َ

چیــزی )الفــاظ و عباراتــی( از كتــاب خــدا كــه تأویلــش بر غیر تنزیلش اســت و شــبیه 
کلام بشــر نمی‌باشــد« )صــدوق، 1398: 266(. مفهوم مخالف این عبارت آن اســت 
که عباراتی از کتاب الهی نیز وجود دارند که تأویلشــان منطبق بر تنزیلشــان اســت و 
مانند کلام بشر فهمیده می‌شوند. پس تأویل حداقل دو مرتبه دارد: تأویل منطبق بر 

تنزیل، تأویل غیرمنطبق بر تنزیل. 
به تبعیت از ائمه)ع(، علما و شارحان حدیث نیز تأویل را دارای مراتب ‌دانسته‌اند. 
ح روایات در چندین مورد از تعبیر  به عنوان مثال، علامه مجلسی در توضیح و شر
کند که نشــان می‌دهد او نیز براساس روایات معتقد  »غرائب التأویل« اســتفاده می‌
بــه مراتب‌دار بودن تأویل می‌باشــد )ر.ک: مجلســی، 1404: 92/5؛ 1403: 272/23؛ 

67/24؛ 104/24؛ 236/24(.
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5-2. تأویل مشتمل بر ارجاع به منشأ و ارجاع به غایت
چنــان کــه اشــاره شــد تأویــل از ریشــه »أ و ل« مشــتق شده‌اســت. این مــاده به گفته 
ابن‌فــارس دارای دو مفهــوم متضاد »ابتــدای امر« و »انتهای امر« اســت )ابن‌فارس، 
1404: 158/1(. بنابرایــن، تأویــل کلام یعنــی بازگردانــدن ســخن بــه »مبدأ و منشــأ« یا 

»غایت و فرجام« آن، که هر دو معنا در کلام معصومان)ع( مصادیق متعددی دارد.
از نمونه‌های تأویل به معنای بازگرداندن سخن به مبدأ و منشأ آن، روایت جابر جعفی 
از امام باقر)ع( در مورد وجه تســمیه جمعه اســت. جابر نقل می‌کند که امام)ص( از 
 
َ
من دلیل نامگذاری جمعه را پرسیدند و وقتی من اظهار بی‌اطلاعی کردم فرمودند: »أَ
عْْظََمِِ؛ آیا تو را از تأویل اعظم آن مطلع کنم؟«، من عرض کردم: 

َ
أَ

ْ
لِِیهِِ الْ وِِ

ْ
خْْبِِرُُكََ بِِتََأْ

ُ
ا أُ

َ
فََلَ

بله، ســپس حضرت بیان داشــتند: خدای متعال جمعه را جمعه نامید زیرا در آن روز 
کنان بهشت  تمام خلائق از اولین و آخرین، جن و انس، تمام اهل آسمان و زمین و سا
و جهنــم را گرد آورد و از ایشــان بر ربوبیت خود، نبــوت پیامبر)ص( و ولایت علی)ع( 
عهد گرفت. پس خدای متعال جمعه را به خاطر اجتماع اولین و آخرین جمعه نامید 
)مفید، 1413: 129(. تأویل در این روایت ناظر به منشأ نامگذاری روز جمعه است. در 
نمونه دیگر امیرالمؤمنین علی)ع( هنگامی که به تبیین اقســام آیات قرآن براســاس 
لِِی‏ه« معرفی می‌کنند و  هُُ قََبْْلََ تََنْْزِِ

ُ
لُی وِِ

ْ
تأویــل می‌پردازنــد، یــک قســم را بــا عنــوان »مََا تََأْ

می‌فرمایند: این آیات درباره حوادثی از عصر پیامبر)ص( هستند که خداوند پیشتر 
حکمی در مورد آن‌ها نازل نکرده بود. ســپس امام)ع( آیات متعددی همچون آیات 
ظهــار )مجادله:1-4(، لعان )نور:6-9(، نقض قســم )مائده:89( و افــک )نور:11( را 
مثــال می‌زننــد و ســبب نزول هر کــدام را توضیــح می‌دهند )مجلســی، 1403ق، ج90، 
صص69-77(. دقت در کلام حضرت نشــان می‌دهد که ایشــان شأن و سبب نزول 

آیات مزبور را تأویل آن‌ها دانسته‌اند.
از نمونه‌هــای تأویــل بــه معنــای بازگردانــدن ســخن بــه غایــت و فرجام آن، ســخن 
امــام علــی)ع( دربــاره آیه اســترجاع )بقــره:156( اســت. هنگامی که اشــعث‌بن‌قیس 
در مصیبــت بــرادرش ایــن آیه را به زبــان ‌آورد، حضرت از او ‌پرسیدند: آیــا تأویل آن را 
هِِ« اقرار به مملوک  ا لِلَِّ�َ

می‌دانی؟ او اظهار علاقه به دانستن کرد و امام)ع( فرمودند: »إِِنَّ�َ
یْْهِِ راجِِعُُونََ« اقرار به فانی بودن است )کلینی، 1407: 261/3(. آن چه در 

َ
ا إِِلَ

بودن و »إِِنَّ�َ
این روایت به عنوان تأویل بیان شده‌است معنای غایی و نهایی آیه است که برخی 
کر، 1394: 192/2(.  قرآن‌پژوهــان تحت عنوان مدلــول التزامی از آن یاد کرده‌اند )شــا
 ِ

حََقِّ�
ْ
هُُدى‏ وََ نِِید الْ

ْ
هُُ بِِالْ

َ
رْْسََلََ رََسُُلَو

َ
یذ أَ

َ�
در نمونــه دیگر امام صادق)ع( درباره آیــه »هُُوََ الَّ

ونََ« )توبــه:33( فرمودنــد: بــه خــدا قســم 
ُ
مُُشْْرِِكُ

ْ
وْْ كََرِِهََ الْ

َ
هِِ وََ لَ ِ

�
ینِِ كُُلِّ ِ ى ادِّل�

َ
لِِیُُظْْهِِرََهُُ عََلَ
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تأویل این آیه واقع نشده‌است و واقع نخواهد شد تا این که حضرت مهدی)ع( قیام 
کنــد )صــدوق، 1395: 670/2(. در این روایت نیز فرجام و تحقق عبارت »لِِیُُظْْهِِرََهُُ عََلىََ 

ج، تأویل آیه دانسته شده‌است. ونََ« در عالم خار
ُ
مُُشْْرِِكُ

ْ
وْْ كََرِِهََ الْ

َ
هِِ وََ لَ ِ

�
ینِِ كُُلِّ ِ ادِّل�

5-3. تأویل اعم از مفهومی و خارجی
واکاوی روایــات تفسیــری بیانگــر آن اســت که معصومــان)ع( در مقام تأویــل، الفاظ و 
عبارات قرآن را گاه به عالم مفاهیم و گاه به عالم خارج ارجاع داده‌اند که می‌توان اولی 
را تأویــل مفهومی و دومــی را تأویل خارجی نامید )ر.ک: طارمــی، 1380: 318-320(. با 
توجه به آن که تأویل مشتمل بر ارجاع به منشأ و غایت است، در تأویل مفهومی گاهی 
واژه به منشــأ مفهومی و گاهی به غایت مفهومی  بازگردانده می‌شــود؛ منشــأ مفهومی 
همچــون تأویل جمعه به وجه تســمیه آن )مفیــد، 1413: 129( و غایت مفهومی مانند 

تأویل آیه استرجاع )بقره:154( به مملوک و فانی بودن )کلینی، 1407: 261/3(.
 البتــه گاهــی نیــز واژه یا واژگان بجای ارجــاع به غایت مفهومی به یک مفهوم کلی که 
اخص از مفهوم مطابقی آیه و به نوعی مصداق آن است ارجاع داده می‌شوند، همچون 
ارجــاع »امر به معروف« در آیه 114 ســوره نســاء بــه »امر به قــرض دادن« )کلینی، 1407: 
34/4(. روشــن اســت که مفاهیم متعدد دیگری نیز می‌توانند مصداق امر به معروف 
باشــند ماننــد: امر به نماز، روزه، زکات، حســن خلــق، جهاد و... که ارجــاع به هر یک از 
آن‌هــا، ارجــاع به مصداق به شــمار می‌آید. امّّا چــون این مصادیق امــور خارجی نبوده 
بلکه مفهومی اخص از مفهوم مطابقی کلام هستند، چنین تأویلاتی نیز در زمره تأویل 
مفهومی قرار می‌گیرند. از این‌رو تأویل مفهومی دارای سه قسم است: »ارجاع به منشأ 

مفهومی«، »ارجاع به غایت مفهومی« و »ارجاع به مصداق مفهومی«.
به همین صورت در تأویل خارجی ممکن اســت کلام به هر یک از ســبب خارجی، 
فرجام خارجی یا تحقق خارجی بازگردانده شــود. بر این‌اســاس، تأویل خارجی نیز 
مشــتمل بر ســه قسم است: »ارجاع به منشــأ خارجی«، »ارجاع به غایت خارجی« و 
»ارجــاع بــه مصــداق خارجی«؛ ارجاع به منشــأ خارجــی همچون تأویــل آیات ظهار 
)مجادلــه:1-4(، لعــان )نــور:6-9(، نقــض قســم )مائــده:89( و افک )نــور:11( در 
کلام امیرالمؤمنیــن)ع( به ســبب نزول آن‌ها )مجلســی، 1403: 69/90-77(، ارجاع 
 ِ

حََْلْ�قِّ هُُْلْد‏ى وََ دیــنِِ ا سََْرْــلََ رََسُُــولََهُُ بِِا
َ
ذی أَ

بــه غایــت خارجــی مانند تأویل آیــه »هُُوََ ا�لََّ
رِِْشْكُُونََ« )توبه:33( به قیام حضرت مهدی)ع(  مُُْلْ هِِ وََ لََْوْ كََرِِهََ ا ِ

ینِِ كُُ�لِّ ِ هِِْظْرََهُُ عََلََى ال�دِّ لِِیُُ
)صــدوق، 1395: 670/2( و ارجــاع بــه مصداق خارجــی مانند تأویل پســران، زنان، 
جان‌هــا در آیه مباهله )آل‌عمران:61( به ترتیب به حســنین)ع(، فاطمه زهرا)س( 

و امیرالمؤمنین)ع( )صدوق، 1378: 85-84/1(. 
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6. نسبت مدلول‌های تأویلی و مدلول‌های تنزیلی
چنــان که گذشــت، تنزیــل قرآن ناظر به معانی و مصادیقی اســت که در مقام نزول 
مدنظــر بوده‌انــد. از طرفی در بسیاری از کاربردهای روایی تنزیل و تأویل در مقابل 
یکدیگــر بــه کار رفته‌انــد )بــرای نمونــه ر.ک: صفــار، 1404: 196(. از ایــن‌رو انتظــار 
مــی‌رود بــه قرینه مقابله، تأویل ناظر به معانی و مصادیقی باشــد که در مقام نزول 
مدنظــر نبوده‌‌انــد. علــی رغــم چنیــن ذهنیتــی، مطالعــه مــوارد اســتعمال تأویل در 
روایات نشان می‌دهد که پیش‌داوری مذکور صحیح نیست و برخی از مدلول‌های 
تنزیلی نیز تأویل قرآن به شمار آمده‌اند. بدین رو در ادامه نسبت تنزیل را با اقسام 

گانه تأویل مورد بررسی قرار می‌دهیم. شش‌
در »تأویل به غایت مفهومی« ممکن است مدلول تأویلی، همان مدلول تنزیلی کلام 
باشد، همچنان که امیرالمؤمنین)ع( به صراحت درباره آیاتی که مربوط به تحریم یا 
لِِیهِِ؛  تأویل این  هُُ فِیِ تََنْْزِِ

ُ
لُی وِِ

ْ
تحلیل امور متعارف در عصر نزول اســت، می‌فرمایند: »تََأْ

آیات در معنای تنزیلی آن‌ها است« )مجلسی، 1403: 68/90(. روشن است که معنای 
تنزیلــی و بــه تََبََع معنــای تأویلی چنین آیاتی همان منطوق آن‌ها اســت که به دلالت 
مطابقی از کلام فهمیده می‌شــود. علاوه بر این، گاهی مدلول تأویلی از لوازم بیّّن به 
معنای اعم کلام است مانند تأویل آیه استرجاع )بقره:154( به مملوک و فانی بودن 
)کلینی، 1407: 261/3(. گذشته از موارد فوق که معنای تأویلی در آن‌ها در حوزه ظاهر 
و تنزیــل قــرآن قــرار می‌گیرد، ممکن اســت مدلول تأویلــی از لوازم غیربیّّن کلام باشــد 
هِِ«   فی‏ كِِتابِِ اللَّ�َ

ً
هِِ اثْْنا عََشََرََ شََهْْاًر هُُرِِو عِِنْْدََ اللَّ�َ

هََ الشُّ�ُ مانند تأویل دوازده ماه در آیه »إِِنَّ�َ عِِدَّ�َ
)توبــه:36( به دوازده امام )خصیبــی، 1419: 377( که در این حالت، معنای تأویلی 

در حوزه باطن جای می‌گیرد و از این‌رو نمی‌تواند در مقام نزول مدنظر بوده باشد.
در »تأویل به مصداق مفهومی«،  امکان دارد مدلول تأویلی از لوازم بیّّن به معنای 
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اعم کلام باشــد همچون تأویل »امر به معروف« در آیه 114 ســوره نســاء به »امر به 
قرض دادن« )کلینی، 1407: 34/4( که در این حالت، مدلول تأویلی در حوزه ظاهر 
گیرد. همچنین امکان دارد مدلــول تأویلی از لوازم غیربیّّن  و تنزیــل قــرآن جای می‌
کلام باشد مانند تأویل »اهل ذکر« در آیه 43 سوره نحل به »اهل‌بیت)ع(« )صفار، 
کــه در این‌صــورت، مدلــول مزبــور در حــوزه باطــن قــرآن جــای   )43-38/1 :1404

گیرد و نمی‌تواند در مقام نزول مدنظر بوده باشد. می‌
گر مفهومی که تأویل می‌شــود یــک مفهوم جزئی  در »تأویــل بــه مصــداق خارجــی« ا
باشــد مانند تأویل »اهل‌بیت« در آیه تطهیر )احزاب:33( به علی)ع(، فاطمه)س(، 
حسن)ع( و حسین)ع( )عیاشی، 1380: 250/1(، در این‌صورت چون مصداق، از لوازم 
بیّّن به معنای اخص کلام است و با تصوّّر مفهوم به ذهن منتقل می‌شود، لذا مدلول 
گر  تأویلی در حوزه ظاهر قرآن قرار گرفته و مصداق تنزیلی کلام به شــمار می‌آید. امّّا ا
خْْرِِجُُوا مِِنْْ 

ُ
ذینََ أُ

َ�
مفهومی که تأویل می‌شــود یک مفهوم کلی باشــد مانند تأویل آیه »الَّ

« )حج:40( به رســول خدا)ص(، امام علی)ع(، حمزه و جعفر و امام  ٍ
دِِیارِِهِِمْْ بِِغََیْْرِِ حََقٍّ�

حسین)ع( )کلینی، 1407: 337/8-338(، در این‌صورت مصادیقی همچون رســول 
خــدا)ص( و امــام علــی)ع( کــه می‌تواننــد در مقام نزول مدنظــر بوده باشــند از لوازم 
بیّّــن بــه معنــای اعم کلام به شــمار می‌آیند و در حــوزه ظاهر قرآن قــرار می‌گیرند. امّّا 
مصادیقی مانند امام حسین)ع( که نمی‌توانند در مقام نزول مدنظر بوده باشــند، از 

لوازم غیربیّّن کلام هستند و در حوزه باطن قرآن جای داده می‌شوند.
گــر مدلول تأویلــی متعلّّق به عصر نزول باشــد مانند  در »تأویــل بــه غایــت خارجی« ا
مُُؤْْمِِنینََ« )ســبأ:20( 

ْ
 مِِنََ الْ

ً
اًقیر  فََ

بََعُُهُُو إِِاَّل�َ
هُُ فََاتَّ�َ یْْهِِمْْ إِِبْْلیسُُ ظََنَّ�َ

َ
قََ عََلَ قََدْْ صََدَّ�َ

َ
تأویــل آیــه »وََ لَ

به اتهام منافقان نســبت به پیامبر)ص( و تصدیق شیطان )کلینی، 1407: 345/8(، 
در این‌صــورت مدلــول مزبــور از لــوازم بیّّن به معنــای اعم آیه اســت و در حوزه ظاهر 
گر مدلول تأویلی متعلق به عصر نزول نباشــد مانند  و تنزیــل قــرآن قــرار می‌گیرد. امّّا ا
وْْ 

َ
هِِ وََ لَ ِ

�
ینِِ كُُلِّ ِ ى ادِّل�

َ
ِ لِِیُُظْْهِِرََهُُ عََلَ

حََقِّ�
ْ
هُُدى‏ وََ نِِید الْ

ْ
هُُ بِِالْ

َ
رْْسََلََ رََسُُلَو

َ
یذ أَ

َ�
تأویــل آیــه »هُُوََ الَّ

ونََ« )توبــه:33( بــه قیــام حضــرت مهــدی)ع( )صــدوق، 1395: 670/2(، 
ُ

مُُشْْرِِكُ
ْ
رِِهََ الْ

َ
كَ

چنین مدلولی از لوازم غیربیّّن کلام بوده و باطن آیه به شمار می‌آید.
کنون ذکر شد، مدلول‌های تأویلی از جنس معانی و مصادیق  در چهار نوع تأویلی که تا
آیات هستند، امّّا در »تأویل به منشأ مفهومی« مانند ارجاع جمعه به وجه تسمیه آن 
و در »تأویل به منشــأ خارجی« مانند ارجاع آیات به اســباب نزول آن‌ها، مدلول‌های 
تأویلــی از جنــس معنــا و مصــداق نیســتند. در واقــع در این دو نــوع تأویــل، آیات به 
چیزی پیش از انشــاء آن‌ها ارجاع داده می‌شــوند که آن چیز یا وجه تسمیه الفاظ آیه 
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اســت و یا ســبب نزول خــود آیه؛ این در حالی اســت که ارجاع به معنــا و مصداق، در 
حقیقــت بازگردانــدن آیه به چیزی پس از انشــاء آن اســت که آن چیــز داخل در اراده 
متکلّّم می‌باشــد. از این‌رو بنابر دیدگاهی که اراده را در دلالت شــرط می‌داند )مظفر، 
1392: 37( منشأ مفهومی و منشأ خارجی، اساساً مدلول آیه به شمار نمی‌آیند، چون 
داخل در مراد متکلّّم نیستند و تبادر آن‌ها به ذهن تنها ناشی از تداعی معانی1 است. 
گر آن‌ها را مدلول آیه هم به شــمار آوریم، با نظــر به آن که در  گذشــته از ایــن، حتــی ا
ایــن پژوهــش، مفاهیم »تنزیل«، »ظاهر« و »باطــن« ناظر به معانی و مصادیق قرآن 
ج از حوزه تنزیل، ظاهر و باطن می‌باشند.  دانسته شده‌اند، دو تأویل مورد اشاره خار
براســاس توضیحی که درباره اقســام تأویل و انواع دلالت‌ها در هر قســم بیان شد، 
مشــخص می‌شــود که برخــی مدلول‌هــای تأویلی در حــوزه ظاهر و برخــی دیگر در 
حوزه باطن قرار دارند. در نمودار زیر براســاس اقســام مختلف تأویل، نسبت میان 

مدلول‌های تأویلی با ظاهر و باطن نمایش داده می‌شود.

که در پی توجه به یک مفهوم، مفهوم دیگری به ذهن منتقل شود و منشأ این  1( تداعی معانی عبارت است از آن 
انتقال، نه رابطه وضعی و قراردادی بلکه صرفاً همراهی ذهنی یا خارجی دو مفهوم است. مانند آن که شخصی هرگاه 
خودروی زرد رنگی را می‌بیند، به فکر تصادف می‌افتد، زیرا تجربه تصادف با خودروی زرد رنگ را داشته است )بدری، 
1428: 105-106(. اصولیان و روانشناسان تداعی معانی را ناشی از یکی از سه عامل تشابه، تضاد و یا مجاورت دو مفهوم 

دانسته‌اند )سیستانی، 1414: 149؛ پارسا، 1387: 227-226(.
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نتیجه 
1- ظاهر قرآن عبارت از مدلول‌های تنزیلی آیات است یعنی معانی و مصادیقی که 
در مقــام نــزول مد نظر بوده‌اند؛ این معانی و مصادیق یــا از مدلول‌های مطابقی و 
التزامــی کلام )به لزوم بیّّن به معنای اخص( هســتند، کــه در این‌صورت در حیطه 
ظهــور عرفــی آیــات قرار گرفته و فهم آن‌ها به ســادگی حاصل می‌شــود و یــا از لوازم 
بیّّــن بــه معنــای اعــم کلام هســتند که کشــف این نــوع مدلول‌هــا از طریــق تدبّّر یا 
گیرد. نیازمنــدی مدلول‌های دســته دوم به بیان  بیــان معصومــان)ع( صــورت می‌
معصومان)ع( ســبب نمی‌شــود که از لوازم غیربیّّن کلام به شــمار آیند؛ زیرا در این 
دلالت‌هــا، بیــان ائمه)ع( تنها کاشــف از مدلول اســت و فرد با تصــوّّر دالّّ، مدلول و 
کند، در حالی کــه در لوازم  نســبت میــان آن‌ها، خــودش به وجود ملازمه حکــم می‌
غیربیّّــن، فــرد حتی پس از روشــن شــدن مدلول، نســبت به ملازمه حکمــی ندارد و 

ملازمه را تنها به اتکا و استناد بیان ائمه)ع( می‌پذیرد.
2- در مقابل ظاهر، باطن قرآن عبارت است از معانی و مصادیقی که آیات با لحاظ 
فضــای نزول دلالتی بر آن‌ها نداشــته‌ و در مقام نــزول مدنظر نبوده‌اند. این معانی 
و مصادیــق از لــوازم غیربیّّن کلام الهی هســتند کــه ملازمه آن‌ها با الفــاظ و عبارات 
قــرآن روشــن نبوده و نیازمنــد دلیل نقلی یا عقلی اســت. دلیل نقلــی همان روایات 
پیامبــر)ص( و اهل‌بیت)ع( اســت. در کنار بیانــات معصومان)ع(، دلائل عقلی نیز 

می‌توانند امکان دستیابی به برخی مدلول‌های غیربیّّن قرآن را فراهم آورند. 
3- رابطه بین تأویل و باطن رابطه تســاوی نیســت، بلکه تأویل قرآن اعم از ظاهر 
و باطن اســت. مدلول‌های تأویلی برخی در حوزه ظاهر و برخی در حوزه باطن قرار 
دارنــد. از ایــن‌رو تأویــل اعــم از باطــن بــوده و در تمام اقســام چهارگانــه تأویل )که 
ناظــر به معانی و مصادیق آیات هســتند( مدلول‌های غیربیّّــن و به تعبیری معانی 
و مصادیــق باطنــی وجــود دارند. ایــن مدلول‌های باطنــی، برخی از طریــق بیانات 
ل‌های عقلــی قابل فهم هســتند. تأویل و  معصومــان)ع( و برخــی از طریق اســتدلا
ل عقلی می‌توان بــدان رسید یا از مفاهیــم عام و کلی  باطنــی کــه به وسیله اســتدلا

آیات است و یا از مصادیق مفهومی و خارجی که در مقام نزول مدنظر نبوده‌اند.
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Abstract
Some indicator issues have notable effect in enriching, accomplishing and elevating 
the quran-based humanities. In fact, one of the principles of enrichment and comple-
tion of Quran-based humanities, is being the Divine Book owner of inner meaning. 
Boble Quran has been not use the words ‟Baten” and ‟Batn” (which mean inner 
meaning) about itself, but the verse 7 of chapter Al E’mran which mentions about 
interpretation of Divine Book and with addition of interpreter traditions which in-
terprets ‟Tavil” as ‟Batn” (inner meaning), they prove the inner meaning for Quran. 
‟Baten” literary means ‟inside of something” and ‟hidden” as mentioned; Accord-
ing to the authentic traditions, ‟Baten” is a meaning that the noble verses do not in-
dicate to it clearly based on principles of literature, rational principles for discussion 
and customary meanings of words. In this writing tried to search for role of basic of 
being the Holy Quran owner of inner meaning for enriching and accomplishing the 
Quran-based Humanities by analytical-descriptive method. From the achievements 
of this research is that having the Divine Book inner meaning, causes to provide an 
effort by researchers to gather noble verses more and achieve utmost achievement 
of it to produce Humanities; Because it can achieve to education and inner layers of 
Quran in the field of issues about Humanities in addition to achieving the education 
of Divine Book through possible ways like using present traditions of Messenger of 
Allah and religious Leaders. 
Key words: Being Quran owner of inner meaning, enrichment and perfection, Qu-
ran-based humanities, Batn, Baten
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نقش مبنایی ذوباطن بودن قرآن کریم
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چکیده
برخــی از مســائل شــاخص در علوم انســانی قرآن بنیان،در غنــا، کمال و تعالی آن تأثیر چشــمگیری 
دارد. در حقیقــت، یکــی از مبانــی غنا و کمال علوم انســانی قرآن بنیان، ذوباطــن بودن کتاب الهی 
است. قرآن کریم، واژه »باطن«یا»بطن« را پیرامون خویش استعمال ننموده، امّّا آیه 7 سوره مبارکه 
آل‌عمــران کــه از تأویــل کتــاب الهی یــاد نموده و بــا ضمیمه نمــودن روایات تفسیر کننــده تأویل به 
بطــن، بــه وجــود باطــن برای قــرآن کریــم دلالــت دارد.»باطــن« در لغت بــه معنــای »درون و داخل 
شــیء«و »پنهــان و پوشیــده« ذکر شــده و براســاس روایــات معتبر، »باطــن«، معنایی اســت که آیات 
شــریفه طبــق قواعــد ادبیــات عرب، اصول عــقلایی محــاوره و مفاهیم عرفــی کلمات، بــر آن دلالت 
آشــکار ندارد. در این نوشــتار تلاش شــده تا بــا روش توصیفی-تحلیلی نقش مبنــای ذوباطن بودن 
قرآن کریم در غنا و کمال علوم انسانی قرآن بنیان مورد پژوهش قرار گیرد. از دستاوردهای پژوهش 
این اســت که ذو باطن بودن کتاب الهی ســبب فراهم نمودن کوشــش پژوهشگران جهت گردآوری 
گردد. زیرا علاوه بر  کثری از آن، جهت تولید علوم انســانی می‌ آیات شــریفه بیشــتر و بهره‌مندی حدا
کرم  به دســت آوردن معارف کتاب الهی از طرق ممکن همچون بکارگیری روایات موجود از رســول ا
)ص( و پیشــوایان دینــی )ع(، قــادر اســت کــه به معارف و لایه هــای باطنی قرآن در حیطه مســائل 

علوم انسانی نیز دسترسی پیدا کند.
کلیدواژه‌ها: ذوباطن بودن قرآن، غنا و کمال، علوم انسانی قرآن بنیان، بطن، باطن.
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ح مسئله 1. طر
»مبانی« جمع بنا و از ماده »ب ن ی« به معنای شالوده، بنیاد و اساس یک شیء 
گرفتــه شــده )ابن‌فــارس، 1404ق: 1/ 302( که معادلfoundation  اســت )احســانی، 
1393: 57-60(. مبانــی در اصــطلاح، بخشــی از دانــش هــای راه یافتــه و در معانی 
گون اســتعمال شــده اســت. غالباً مقصود از مبانی در ارتباط با علوم، دانستنی  گونا
های ســابق اســت که کیانیک علم بوده و دانش بر آن اســتوار می گردد. بعضی بر 
ایــن باورنــد که پیش فــرض های غیر بدیهی و بدیهی هر کدام از علوم بشــری که 
زیربنا محســوب گشــته، مبانی نامیده می شــود )گروهی از نویسندگان، 1390: 65( 

گون، این پیش فرض ها متفاوت است. که در علوم گونا
»علــوم انســانی«، عبــارت اســت از: علــم تبییــن، تفسیــر، توصیــف، پیــش بینی، 
تقویــت، تغییــر یــا اصلاح کنــش هــای انســانی )شــریفی، 1393: 115و 149(. ایــن 
علــوم، نقــش قابل ملاحظه ای در سرنوشــت افراد و اجتماع دارد )مصباح یزدی، 
1389: 82-84(. امــا بــا توجــه بــه اینکــه نســخه موجــود از آن، طبق مبانــی الهی 
تکــوّّن یافتــه اســت، در نیــل افــراد به ســعادت و خوشــبختی علــی الخصوص در 
جوامع اسلامی، از توفیق محدودی برخوردار بوده اســت؛ لذا تولید علوم انســانی 
براســاس مبانــی قرآنــی )قــرآن بنیــان(، ضــرورت مــی یابــد. از مبانی قرآنــی علوم 
انســانی قــرآن بنیــان کــه نقــش مهمــی در غنــا و تکامــل ایــن علــوم دارد، مبنای 

کریم است. ذوباطن بودن قرآن 
در حقیقت، یکی از مســائل شــاخص در قرآن این است که آیا علاوه بر ظاهر کتاب 
الهــی، باطــن نیــز در آن یافــت می‌شــود یا خیــر؟ در لغــت، باطن، معنــای »درون و 
داخل شــیء« )ابن‌منظور، 1414ق: 13/ 54(، »پنهــان و پوشیده« )فیّّومی، 1928م: 
52( ذکــر شــده اســت. دکتر معیــن پیرامــون واژه »باطــن« و »بطن« می‌نویســد: در 
مقابل ظهر، »بطن« قرار دارد که جمع آن، ابطن، بطون و بطنان اســت که معنای 
انــدرون، شــکم و نهــان را می‌دهد. »باطــن« نیز معنای درون شــیء و پنهان بودن 
آن اســت کــه جمــع آن، ابطنه و بواطن اســت )معیــن، 1371ش: ذیــل واژه بطن(. 
مْْ« )نجم/32(؛ هنگامی 

ُ
هََاتِِكُ مَّ�ّ

ُ
هٌٌّ فِیِ بُُطُُنِِو أُ جِِنَّ�

َ
نْْتُُمْْ أَ

َ
خداوند متعال می‌فرماید: »وَإِذْْ أَ

که شــما در شــکم های مادرانتان جنیــن هایی بودید. پنهانــی و درونی بودن یک 
ج نموده اســت؛ شــاید به همین جهت باشــد  امــر باطنــی، آن را از فهــم حواس خار
ج از فهم حواس اســت  کــه بعضــی، باطن قرآن کریم را امری معنا نموده‌اند که خار
)راغب‌اصفهانــی، 1416ق: 130(؛ براســاس روایــات معتبــر نیــز، »باطــن«، معنــایی 
اســت که آیات شــریفه طبق قواعد ادبیات عرب، اصول عقلایی محاوره و مفاهیم 
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عرفــی کلمات، بر آن دلالت آشــکار ندارد. البته بایــد گفت که به جهت غیرواضح و 
مخفی بودن دلالت داشــتن ظهور آیات بر باطن، پیرامون چیســتی باطن در میان 
نظریه‌پردازان، اختلاف است و به ارائه تعاریف مختلفی از آن پرداخته‌اند )بابایی، 

1396ش: 2/ 14-11(.
در انبوهــی از روایــات، تأویل نیز معادل »بطن« ذکر گردیده اســت؛ برای نمونه، از 
هََا ظََرٌٌه وََ 

َ
ا وََ لَ

ّلّ
کــرم )ص( »مََا فِیِ القُُرآنِِ آیََهٌٌ إِِ امــام باقــر)ع( پیرامــون روایــت پیامبــر ا

هُُ« )صفّّار، 1404ق: 
ُ
لُی هُُ وََ بََنُُطهُُ تََوِِأ

ُ
لُی بََنٌٌط« سؤال گردید. حضرت فرمودند: »ظََرُُههُُ تََزِِن

195(. اهــل ســنّّت نیــز در منابع خــود از ابن عبــاس چنین نقل نموده انــد: »فََظََرُُههُُ 
هُُ« )سیوطی، 1407ق: 2/ 185، نوع 78(. برخی از اندیشــمندان 

ُ
لُی لاوََهُُ وََ بََنُُطهُُ تََوِِأ التِّ�ّ

معاصــر نیــز بــر ایــن باورند کــه تأویــل در روایت، بــه معنای بطــن بوده و مشــتمل 
بــر مفهــوم عامّّی اســت کــه از آیه شــریفه انتــزاع می گــردد و در طول زمان بر ســایر 

مصادیق، قابل تطبیق است )معرفت، 1418ق: 1/ 21(.
کتــب و مقالاتــی دربــاره بطــن قــرآن کریــم بــه زیــور طبع آراســته شــده اســت؛ امّّا از 
مهم‌تریــن منابعــی کــه ذوباطــن بــودن قــرآن کریــم را مــورد مداقّّــه قــرار داده‌انــد، 
کبر بابایی، جلد دوم و کتاب  می‌تــوان به کتاب »مکاتب تفسیری« )1396(، علی ا
»تحلیل بطن‌پژوهی آیت‌الله معرفت« )1400(، سرور حسینی اشاره نمود؛ از مقالات 
شــاخص نگاشــته شــده در ایــن زمینه نیــز می توان بــه مقاله »چیســتی بطن قرآن 
کریم و راهکارهای دســتیابی به آن« )1387(، محمد علی رضایی اصفهانی، مجله 
قبســات و مقالــه »پژوهشــی در بطــن قــرآن« )1390(، شــاه گل حسیــن ســجادی و 
گرچه منابع مذکور،  ناصر رفیعی، پژوهشنامه فلسفه و حکمت اسلامی اشاره کرد.  ا
ح  بسیــار ارزشــمند اســت، امــا بطن قرآن کریــم را به عنــوان یک مبنــای قرآنی مطر
ننموده‌اند؛ اما در نوشــتار حاضر ســعی شــده با رووش توصیفی-تحلیلی، ذوباطن 
بــودن قــرآن کریم را به عنوان یکــی از مبانی غنا و کمال علوم انســانی قرآن بنیان 

مورد بررسی قرار دهیم. 

2. دیدگاه اندیشمندان و مفسران درباره معنای باطن قرآن کریم
کت امم آغازین  برخی ظاهر کتاب الهی را قصص قرآنی قلمداد نموده‌اند که از هلا
اطلاع داده و باطن را اندرز و موعظه برای دیگران دانسته‌اند )طوسی، بی‌تا: 1/ 9؛ 
بغوی، 1407ق: 1/ 35(. برخی اندیشــمندان، ظاهر هر آیه شــریفه را لفظ آن و باطن 
را تأویــل آن پنداشــته‌اند )بغــوی، 1407ق: 1/ 35(. از ابن مســعود حکایت شــده که 
ظاهر هر آیه شــریفه، قومی اســت که به آن عمل نموده‌اند و باطن آیه، قومی است 
که به آن عمل می‌نمایند )طوسی، بی‌تا: 1/ 9(. بغوی با عنوان »قیل« بیان نموده 
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کــه ظاهــر کتــاب الهــی، قرائــت و تلاوت آن و باطــن آیه، تفکّّــر، تدبّّــر و فهم و درک 
آیــه اســت )بغــوی، 1407ق: 1/ 35(. از حســن بصــری نقــل گردیده که ظاهــر هر آیه 
شــریفه، معنای ظاهری آن و باطن آیه، معنایی اســت که با قیاس نســبت به ظاهر 
حاصل می‌شــود )طوســی، بی‌تا: 1/ 9(. آلوســی مطالبی را که به وسیله الفاظ قرآن و 
ترکیب واژگان با اهتمام به وضع دلالت آنها ذکر گشــته و رهگذری جهت اســتنباط 
احکام خمســه اســت را ظاهر قرآن دانســته و روح الفاظ و کلام فراتر از حواس ابزار 
درک و فهــم را کــه توســط جوهــر روح قدســی قابــل درک و فهم اســت را، باطن آیه 
نامیــده اســت )آلوســی، 1414ق: 1/ 7(. سیوطــی از ابن نقیب نقل نمــوده که ظاهر 
آیــه، معنایی اســت که بــرای افرادی که به ظاهــر کتاب الهی اشــراف دارند، واضح 
اســت و باطن آیه، اســرار و رموزی اســت که آیه شــریفه آن را شــامل شــده و خداوند 
متعــال صاحبــان حقیقت را بر آن مطلع نموده اســت )سیوطــی، 1407ق: 2/ 1220(. 
آلوسی با عبارت »قیل« بیان نموده که ظاهر، تفسیر کتاب الهی و باطن آیه، تأویل 

آن است )آلوسی، 1404ق: 1/ 7(. 
در میان اصولیون نیز صاحب کفایه معتقد اســت: ظاهر آیه، معنایی اســت که لفظ 
گرچه درک ما از فهمیدن  در آن اســتعمال گردیده و باطن آیه، لوازم آن معناســت؛ ا
آن قاصــر باشــد. همچنیــن ایشــان ظاهر قرآن کریــم را معنایی می‌دانــد که لفظ در 
آنهــا اســتعمال نگشــته، امّّــا هنگام اســتعمال نمودن لفــظ در معنــای ظاهری مراد 
بــوده و مقصــود بــودن آن از راه قرائــن قابل فهم اســت )آخوند خراســانی، 1412ق: 
55-56(.آیت الله خویی )ره( معتقد اســت: ظاهر قرآن کریم، معنایی اســت که در 
حقیقــت، لفظ در آن اســتعمال گشــته و باطن آیــه، لوازم و ملزومات معنایی اســت 
که لفظ در آن اســتعمال نگشــته و فهم و درک محدود ما فقط با عنایت اهل بیت 
)ع(، می‌توانــد آن را درک کنــد )فیّّــاض، 1410ق: 1/ 213(. میــرزا علــی ایروانــی نقل 
نمــوده معنــای اینکه کتاب الهی دارای هفت یا هفتاد بطن اســت، این نیســت که 
قــرآن کریــم، معانــی مختلفی را در بر می گیرد؛ بلکه مراد این اســت که معانی قرآن 
کریــم، حجب متعدد داشــته و لــذا درک آن به افراد خاصی انحصــار دارد که غیر از 
آنهــا، ســایرین از درک معانــی آن عاجز هســتند.  )ایروانــی، 1370ش: 1/ 60( محقق 
اصفهانــی و محقــق عراقی نیــز معتقدند که ظاهر کتاب الهــی، مصداق بارز معنای 
آن و باطن قرآن کریم، مصداق های مخفی آن است )اصفهانی، 1429ق: 1/ 162؛ 

عراقی، 1414ق: ج1/ 117(. 
علامه طباطبایی )ره( بر این باور است که ظاهر و باطن کتاب الهی، معانی متعدّّد 
نســبی بوده که در طول همدیگر از کلام اراده گشــته‌اند؛ به این معنا که ابتدا از هر 
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کلامی معنای ســاده ای قابل فهم اســت که نســبت به آن معنای ســاده نخستین، 
باطن اســت، امّّا نســبت به معنای دیگری که توســط تحلیلی موشــکافانه تر از آن 
قابل درک است، ظاهر بوده و باید گفت: آن معنای سومی نسبت به معنای دوم، 
باطــن بــوده و نســبت به معنای عمیق تــری که با تحلیلی دقیق تر حاصل گشــته، 
ظاهــر اســت )طباطبــایی، 1370ش: 27-28(. مرحــوم علامــه همچنیــن در بحث 
روایی بیــان نمــوده که ظاهر قرآن کریم، معنای آشــکاری اســت کــه در ابتدای آیه 
قابل فهم بوده و باطن آیه شــریفه، معنایی اســت که در زیر آن ظاهر اســت؛ خواه 
یکی باشــد یا بیشــتر از آن و یا دور یا نزدیک به آن باشــد و میان آن واســطه باشــد 

)طباطبایی، 1417ق: 3/ 74(. 
، باطــن قرآن کریــم را منحصر به مصادیق و معانی دانســتن، صحیح  علی‌الظّّاهــر
بــه نظــر نمی‌رســد. زیرا مســتفاد از روایات این اســت که قرآن دو نــوع باطن دارد 
کــه از آن بــه بطــن تأویلی )جری القرآن( و بطن معنایی یاد شــده اســت )مصباح 
یزدی، 1386ش: 2/ 261-264(. بعضی از روایات، باطن قرآن را از معانی معرفی 
می‌نماید )عیّّاشــی ســمرقندی، 1411ق: 1/ 23، ح8(. بــرای نمونه، امام علی )ع( 
ٍ وََ  بََرعََهُُ مََعََانٍٍ ظََاهِِرٍٍ وََ بََاطِِنٍٍ وََ حََدٍّ�

َ
هََا أَ

َ
در روایتی مرسله می‌فرماید: »مََا مِِن آیََهٍٍ إِِّاّل وََ لَ

عُُ 
َ
الِِ وََ الحََرََامِِ وََ المََلَط

َ
امُُ الحََلَ

َ
كَح

َ
لاوََهُُ وََ البََاطِِنُُ الفََمُُه وََ الحََدُّ�ُ هُُوََ أَ اهِِرُُ التِّ�ّ

عٍٍ؛ فََالظَّ�َ
َ
مََلَط

هِِّ مِِنََ العََدِِب بِِهََا« )فیــض کاشــانی، 1415ق: 1/ 31؛ طباطبــایی، 1417ق:  هُُوََ مُُرََادُُ اللّ�
 ، کر گونــی پیرامــون »حد« و »مطلع«بیان گردیده اســت )شــا 3/ 73(. معانــی گونا
1376ش: 95-100(. بــرای نمونــه، »مطلــع«، ابتــدای ظهور و »حــدّّ«، انتهای آن 
اســت )مجلســی، بی‌تــا: 13/ 197(.همچنیــن، این دیــدگاه که ظاهر کتــاب الهی، 
تلاوت و باطن قرآن، فهم است را، زرکشی در تفسیر البرهان نیز ذکر نموده است 

)زرکشی، 1408ق: 2/ 154(.
علاوه بــر روایــت امــام علــی )ع(، از بطــون قــرآن کریم، روایــات دیگری بــه صورت 
مصادیــق یــاد نموده‌انــد )کلینــی، 1367ش: 2/ 257، ح10؛ صفّّار قمــی، 1404ق: 4/ 
166، ح7(. امــام باقــر )ع( در جــواب حمران‌بن‌أعین پیرامون ظاهــر و باطن قرآن 
عْْمََالِِهِِمْْ یََجْْرِِی 

َ
وا بِِأَ

ُ
ذِِینََ عََمِِلُ

َ�
لَّ
َ
قُُرْْآنُُ وََ بََطْْنُُهُُ اَ

ْ
لْ

َ
 فِِهِِیمُُ اَ

َ
ذِِینََ نََزََلَ

َ�
لَّ
َ
کریم می‌فرماید: »ظََهْْرُُهُُ اَ

کریــم همــان  ئِِكََ« )صــدوق، 1361ش: 295، ح1(؛ ظهــر قــرآن 
َ
لَو

ُ
 فِیِ أُ

َ
فِِهِِیمْْ مََا نََزََلَ

افرادی هســتند که کتاب الهی پیرامون آنها نازل گشــته و بطن قرآن کریم کســانی 
گردد، آنچه  هســتند کــه به شیوه اعمال آنها عمل نموده انــد؛ درباره آنها جاری می‌

درباره آنها نازل گردیده است. 
ج اســت و در  هرچنــد مراتبــی از بطــون قــرآن از دســتیابی انســانهای عــادی خــار
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معصــوم انحصــار دارد، امّّــا بعضی از مراتب آن برای ســایر افراد قابل درک و فهم 
اســت. ایــن روایــت، مصادیق و افرادی را که آیه شــریفه قرآن کریــم پیرامون آنها 
نــزول یافتــه، ظاهــر آیه شــریفه قلمداد نمــوده و مصادیق و افــرادی را که رفتاری 
همچــون افــراد مــورد نــزول آیه شــریفه دارنــد و مفهوم آیه شــریفه بر آنهــا انطباق 
دارد، بطن آیه شریفه نامیده است. چنین تطبیقی را سایر افراد نیز قادرند انجام 
هََوا 

ُ
مْْ یََحْْمِِلُ

َ
رََاهََ ثُُمَّ�ّ لَ وّْْ وا التَّ�

ُ
لُ ذِِینََ حُُمِّ�ّ

ّ�
دهند؛ برای نمونه، تشخیص اینکه آیه »مََثََلُُ الَّ

بــه  نمــودن  کــه عمــل  افــرادی  مثــل  5(؛  سْْفََارًًا« )جمعــه/ 
َ
أَ یََحْْمِِلُُ  حِِمََارِِ 

ْ
الْ مََثََلِِ 

َ
كَ

تــورات بــر آنها بار شــده و به آن مکلّّف شــده‌اند، امّّا به آن عمــل نکرده‌اند، مانند 
کند. آیه پیرامــون مذمّّت علمای  الاغــی اســت که کتبی را بر پشــت خود حمل می‌
گیرد که با وجود اطلاع  یهــود نزول یافته و دانشــمندان مســلمانی را نیز در بــر می‌
از محتــوای قــرآن، به آن عمل نمی‌نماینــد )بابایی، بی‌تا: 27(؛ در حقیقت افراد 
بــدون عمــل نیــز از مصادیق باطنی آیه شــریفه بــوده و باطن در چنیــن معنایی، 
علاوه بــر اینکــه پیرامون آیاتی که دربــاره نیکان همچون اولیــا و انبیای خداوند 
و پرهیــزگاران و مؤمنــان نــازل گردیــده، قابــل تصــوّّر اســت و هم دربــاره آیاتی که 
پیرامون بدان همچون منافقان، کافران و دشــمنان خداوند نازل گردیده اســت. 

)بابایی، 1396ش: 2/ 18(. 
بنابراین،پــاره‌ای از باطــن قــرآن کریم از ســنخ معانی بوده و پاره دیگــر از مصادیق 
است؛ همچنین بخشی از باطن قرآن کریم، به اهل‌بیت )ع( اختصاص داشته، امّّا 
بخــش دیگر افراد عادی را نیز با شــروطی قابــل درک می‌داند. بنابراین باید گفت: 
باطن قرآن، مصادیق و معانی مخفی در ظاهر آیات شــریفه اســت که قسمتی از آن 
را فقــط معصــوم درک نموده، اما بخش دیگر، برای ســایر افراد نیز قابل دســتیابی 

است. 

3. مبنا بودن 
برخــورداری باطــن قرآن کریم از باطــن، از مبانی غنا و کمال علوم انســانی قرآن 
کتشافی، جایگاه خود را در علوم  بنیان است. این مبنا از رهگذر مرحله مطالعه ا
انســانی قــرآن بنیــان ایفــا می‌نماید؛ بــه این معنا کــه اعتقاد به ایــن خصوصیت 
قــرآن، زمینــه تلاش محققــان برای گــردآوری آیات شــریفه بیشــتر و بهره‌برداری 
کثــری آنهــا از احــکام و معــارف قــرآن را فراهــم می‌نمایــد. پژوهشــگری کــه  حدا
بــه وجــود باطــن برای قرآن اعتقــاد دارد، علاوه بر دســتیابی به معــارف ظاهری 
گیــری از روایــات،  گــون ماننــد بهره‌ کتــاب الهــی، در تلاش اســت تــا از طــرق گونا
بــه معــارف باطنــی قــرآن در آن مســئله دسترســی پیــدا کنــد. همچنیــن، اهتمام 
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کنــد که با ارائه قاعــده عمومی  بــه مبنــای ذوبطــون بودن قرآن کریــم کمک می‌
گــون، پژوهشــگر بتوانــد بــا شــناخت مصــداق هــای متعددی از  و مصادیــق گونا
آیــات شــریفه کــه ظاهر آنها با جســمانیت خداونــد متعال همخوانــی دارد، مانند 
لِِْثْهِِ  سََْیْ كََمِِ یْْدِِهِِیمْْ« )فتــح/ 11( از ظاهــر آیــه شــریفه عبور و به آیــه »لََ

َ
هِِّ فََوْْقََ أَ »یََدُُ اللَّ�

ءٌٌْیْ« )شــوری/ 11( تحت عنوان قاعده عمومی ارجاع گردد و تفسیری حقیقی  شََــ
 ، و بــه دور از جســمانیّّت ارائــه گــردد )حسینــی، 1400ش: 233-234(.  در برابــر
افرادی که به باطن قرآن اعتقادی ندارند، به دستیابی به معارف ظاهری قرآن 
کتفا کرده و آیات گردآوری شــده در مقایســه با آیاتی که توسّّــط  پیرامون مســئله ا
افراد باورمند به باطن قرآن کریم جمع شــده، کمتر اســت؛ لذا تحقیق او، اعتبار 

و کمــال و غنای مورد نظر را ندارد.

ه ذوبطن بودن قرآن کریم
ّ
4. شواهد و ادلّ

بر باطن داشتن قرآن کریم، شواهد و ادلّّه‌ای اقامه گشته که در ادامه به مهم‌ترین 
آنها پرداخته می‌شود:

کریم  الف( آیات شریفه ناظر به باطن داشتن قرآن 
برخــورداری قــرآن از ظاهــر و باطــن را چه‌بســا از مســلّّمات فرهنــگ اسلامــی بتوان 
قلمــداد کــرد. شــواهد و ادلّّه، مخصــوصاً احادیثی که ســند بعضی از آنهــا در نهایت 
اعتبــار اســت، بــر آن دلالــت می‌نمایــد )بابــایی، بی‌تــا: 14(. ایــن شــواهد و ادلّّــه 
گــون لغات بطن )آل‌عمران/  عبارت‌انــد از: 1- آیــات قرآن کریم؛ قرآن در آیات گونا
3 ؛ انعــام/ 151؛ آل‌عمــران/ 35؛ اعــراف/ 32؛ قصص/ 10؛ نــور/ 4؛ فتح/ 24(، باطن 
)لقمان/ 20؛ حدید/ 13؛ انعام/ 12( و بطون )نحل/ 78؛ انعام/ 139؛ نجم/ 32؛ زمر/ 
ج از فهم و درک حواس  6( را صرفاً در معنای لغوی آن و پیرامون درون و بُُعد خار

اشیاء، استعمال نموده است )راغب اصفهانی، 1416ق: 130(.
بــه عبــارت دیگــر، در همه مواردی کــه »بطن« و مشــتقات آن در کتاب الهی ذکر 
گردیــده، در معانــی لغــوی بطــن، همچــون عضــوی از بــدن انســان و حیوانــات 
)شــکم( )آل‌عمــران/ 35؛ انعــام/ 1/ 139؛ زمــر/ 6؛ مؤمنــون/ 21؛ نجم/ 32؛ نحل/ 
گردیــده و هیچکــدام در معنــای بطــن اصطلاحــی  66/ 78؛ نــور/ 45( اســتعمال 
مِِْثْ   ِ

اســتعمال نگردیده اســت؛ برای نمونه، می‌توان به آیه شــریفه »وََذََرُُوا ظََاهِِرََ ا�لْإِ
وََبََاطِِنََــهُُ« )انعام/ 120( را اشــاره نمود. علاوه بــر آن، قرآن باطن را پیرامون خداوند 
 

ُ
لُّ وَّ�

َ
أَ

ْ
ج از فهم و درک حواس اســتعمال نموده اســت »هُُوََ الْ متعــال در معنــای خــار

لِّ�ّ شََیْْءٍٍ عََلِِمٌٌی« )حدیــد/ 3(. در بعضــی از مــوارد 
ُ
بََاطِِنُُ وََ هُُوََ بِِكُ

ْ
اهِِرُُ وََالْ

آخِِرُُ وََالظَّ�ّ
ْ
وََالْ
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نیــز »بطــن« و مشــتقات آن بــه معنای نعمت‌هــای پنهان )لقمــان/ 20( و گناهان 
مخفــی )انعــام/ 120؛ اعــراف/ 33( و در برخی مــوارد تحت عنــوان صفت خداوند 

متعال )حدید/ 3( اســتعمال گردیده است. 
پرواضــح اســت کــه قــرآن هرچنــد واژه باطن یا بطــن را پیرامــون خود اســتعمال 
ننمــوده و بــه وضــوح بــرای خویــش از باطــن خبــر نمی‌دهــد، امّّــا از آیه 7 ســوره 
مبارکــه آل‌عمــران کــه از تعبیــر قرآن کریم یاد شــده، بــا منضم کــردن روایاتی که 
گردد  تأویل قرآن را بطن نامیده است، وجود باطن برای کتاب الهی استفاده می‌
)بابــایی و دیگــران، 1379ش: 254؛ آلوســی، 1404ق: 1/ 17( کــه می‌فرمایــد: »هُُوََ 
خََرُُ مُُتََشََابِِهََاتٌٌ 

ُ
كِِتََابِِ وََأُ

ْ
مُّ�ّ الْ

ُ
مََاتٌٌ هُُنَّ�ّ أُ

َ
كِِتََابََ مِِنْْهُُ آیََاتٌٌ مُُحْْكَ

ْ
یْْكََ الْ

َ
 عََلَ

َ
نْْزََلَ

َ
ذِِی أَ

ّ�
الَّ

لِِیهِِ  وِِ
ْ
تََأْ ابْْتِِغََاءََ  وََ  فِِتْْنََهِِ 

ْ
الْ ابْْتِِغََاءََ  مِِنْْهُُ  تََشََابََهََ  مََا  بِِّعُُونََ 

فََیََتَّ� یْْغٌٌ  زََ وبِِهِِم 
ُ
قُُلُ فِیِ  ذِِینََ 

ّ�
الَّ ا  مَّ�ّ

َ
فََأَ

عِِنْْدِِ  مِِنْْ  كُُلٌّ�ّ  بِِهِِ  ا  آمََنَّ�ّ ونََ 
ُ
یََقُُلُو مِِ 

ْ
عِِلْ

ْ
الْ فِیِ  اسِِخُُونََ  الرَّ�ّ وََ  هُُ  اللَّ�ّ ا 

ّ�
إِِلَّ هُُ 

َ
یلَ وِِ

ْ
تََأْ مُُ 

َ
یََعْْلَ مََا  وََ 

بََابِِ« )آل‌عمــران/ 7(؛ روایــت، باطــن و تأویــل قرآن 
ْ
لْ

َ
أَ

ْ
والْ

ُ
لُو

ُ
ا أُ

ّ�
رُُّ إِِلَّ

كَّّ�
نََّا وََ مََا یََذَّ� بِّ� رََ

کرم )ص( کــه می‌فرماید:  را یکــی می‌دانــد؛ بــرای نمونه پیرامون روایت رســول ا
ها ظََرٌٌه بََونٌٌط«، فُُضََیل‌ از امام صادق )ع( پرسید. حضرت 

َ
»مََا فِیِ القُُرآنِِ آیََهٌٌ ّاّلإ لَو

ن، یرجی 
ُ

م کُی
َ
ه، مِِنهُُ ما دق مََضی و مِِهن ما لَ

ُ
لُیوأت هُُ و نُُطبهُُ 

ُ
لُیزنت فرمودند: »رُُهظهُُ 

القََمََرُُ« )صفّّــار قمــی، 1404ق: 196، حدیــث7(. محتمــل  سُُمّشّ و  ال ما تََرِِجی 
َ

کَ
اســت کــه مقصــود از تأویــل در روایــت شــریفه، تأویــل اشــاره شــده آیــه 7 ســوره 
مبارکــه آل‌عمران باشــد؛ در این حالت، آیه مذکــور بر ذوباطن بودن قرآن دلالت 
می‌نمایــد. طبــق ایــن احتمــال، نتیجــه بیان آیــه و روایــت مذکــور را می‌توان به 

ل زیر ترسیم نمود: صورت اســتدلا
مقدمــه الف: براســاس بیــان مذکور در آیه 7 ســوره مبارکــه آل‌عمران، قــرآن تأویل 

دارد.
مقدمه ب: براســاس روایت حضرت باقر )ع(، تأویل قرآن در حقیقت همان باطن 

قرآن کریم است.
نتیجــه: قــرآن علاوه بــر ظاهر، دارای باطن اســت )کریمــی، 1402ش: 220-222( و 

کند. پژوهشگر را در تولید علوم انسانی قرآن بنیان یاری می‌

کریم و حجم محدود صفحات آن ب( وسعت گستره قرآن 
قرآن، آخرین مرتبه وحی خداوند و راهنمای تمام انســانها به رســتگاری و ســعادت 
اســت. قــرآن کریــم، خویــش را بیانگر تمام چیزهــا معرفی نمــوده و حدّّاقل به بیان 
یْْكََ 

َ
نََا عََلَ

ْ
لّْ تمــام معــارف و احکام تأثیرگذار در ســعادت انســان پرداخته اســت؛ »وََ نََزَّ�

لِّ�ّ شََیْْءٍٍ« )نحل/ 89( که این مطلب جامعیت قرآن کریم را که یکی 
ُ
كِِتََابََ تِِبْْیََانًًا لِِكُ

ْ
الْ
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از مبانی اعتبار داشــتن علوم انســانی قرآن بنیان است را به اثبات می‌رساند؛ البته 
باید گفت: بیان این حجم از معارف و احکام به صورت الفاظ محدود قرآن میسور 
گرچه ســطح بیرونی قــرآن، معارف و احــکام لازم جهــت اتمام حجت  نیســت؛ لــذا ا
اوّّلیه و هدایت انسانها را بر عهده دارد، اما غیر از این معارف و احکام، قسم زیادی 
از معــارف و احــکام از کتــاب الهی در باطن قرآن کریم ذکر گردیده اســت )ســعیدی 

روشن، 1391ش: 191-190(. 

ج( روایات ناظر به باطن داشتن قرآن کریم
کــرم )ص( و  کتاب‌هــای حدیثــی امامیــه و عامّّــه از رســول ا روایــات مذکــور در 
اهل‌بیــت )ع( بــه باطــن داشــتن قــرآن دلالــت می‌نمایــد. تعــداد این روایــات، به 
کلینی، 1367ش: 1، کتاب الحجّّه باب »هنأ لم عمجی الرقآن  اندازه‌ای است که )
قمــی،  صفّّــار  ح1؛  هّلّک«، 


 هملع  نوملعی  مهنأ  و  لام(  )مهیلع‌الّسّ اهمئأل  ا 

ّلّإ
 هّ 


کلّ

1404ق: 212-216( دارای تواتــر معنــوی اســت؛ حتّّــی بعضــی از قرآن‌پژوهــان، 
کــرم )ص( پیرامــون باطــن قــرآن را متواتــر دانســته‌اند )معرفــت،  روایــت رســول ا
کند  1418ق: 1/ 99(. ایــن مطلــب ما را از بررســی نمودن ســند روایــات بی‌نیاز می‌

کر، 1376ش: 97-87(. )شا
کرم )ص( و اهل بیــت )ع( و اصحاب و تابعین حضرت، اصل  در روایــات رســول ا
وجــود بطــن کتاب الهی، امری مســلّّم فرض گردیده، امّّا در تمــام روایات در یک 
معنا اســتعمال نشــده اســت. بعضــی از روایات، اشــاره به اصل وجــود باطن برای 
یسََ 

َ
کرم )ص( فرمودند: »لَ قــرآن کریــم دارد. امام علی )ع( می‌فرماید که پیامبــر ا

ها ظََرٌٌه بََونٌٌط« )بحرانــی، 1417ق: 1/ 270، ح 6(. مســتفاد از 
َ
ا لَو

ّلّإ
مِِنََ القُُرآنِِ آیََهٌٌ 

گونی دارد؛ برای نمونه، جابر  برخی روایات دیگر این اســت که قرآن، بطون گونا
کنــد که می‌فرمایــد: »نَّإ�َ للرقآنِِ بََنطا، و للبََنِِط  جعفــی از حضــرت باقر )ع( نقل می‌
رِِه ظََرٌٌه« )عیاشــی، 1411ق: 1/ 12(. نتیجــه اینکــه قرآن علاوه 

هُُ ظََرٌٌه، و للظَّ�َ
َ
بََنٌٌط، و لَ

بــر ظاهــر، دارای باطــن بــوده و نمی‌تــوان معــارف و احــکام آن را در ظاهــر کتاب 
کتفا به ظواهر آیات شــریفه  الهی منحصر نمود. بنابراین، بعضی از دانشــمندان، ا
را از آسیب‌هــای تفسیر دانســته‌اند )صدرالدّّین شیرازی، 1363ش: ســوره مبارکه 

سجده/ 10(. 
بایــد گفــت کــه در روایــات قابل اعتمــاد و معتبــر، باطن کتــاب الهی بــه دو صورت 

تعریف گشته و برای آیات شریفه دو نوع معانی باطنی معرفی گردیده است:
لات عرفی کلام اســت  الــف( تأویــل کتاب الهــی؛ مراد مطالــب و معانی فراتر از دلا
کــه خداونــد از حــروف، جملات، آیــات و کلمــات قرآن کریــم اراده نمــوده و صرفاً 
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کرم )ص( و اهل بیــت )ع( از آن اطلاع دارند و  راســخان در دانــش یعنــی پیامبر ا
برای ســایرین، راه درک آن مطالب و معانی، به اســتماع و تعلیم از آن پیشــوایان 
دینــی انحصــار دارد؛ افــرادی کــه بــه شــکل مســتقیم آیــات پیرامــون آنهــا نــازل 
نگشــته، امّّــا چون اعمال آنها شــبیه افرادی اســت کــه آیات شــریفه پیرامون آنها 
نــازل گشــته، مضمــون آن آیــات شــریفه نیز درباره اینها نیز ســاری و جاری اســت 

)بابایی، 1396ش: 2/ 20(.
کلام نیســت. زیــرا  لات عرفــی  ج از دلا ب( نــوع دوم از ایــن معانــی باطنــی، خــار
عــقلای عالــم دربــاره قصــه و کلامــی کــه شــبیه کتــاب الهــی و قصــص آن جهــت 
پندآمــوزی و عبــرت باشــد، به این حالت جــری و تطبیق را انجــام داده و مدلول 
کلام را در محــاورات عرفــی بــه افــراد و امــوری کــه از مصــداق هــای بــارز ســخن 
نبوده، امّّا صفت و خصوصیتی از موضوع ســخن را که مناط و علت حکم اســت، 
داشــته باشــند، تســرّّی می دهند و جریان حکم نســبت به آن امور و اشــخاص را 
نیز مدلول ســخن می دانند و این بخش از دلالت ســخن، شــبیه همان اصطلاح 
« )إسراء/ 23( را مثال  ّ

فٍّ�
ُ
هُُمََا أُ

َ
ا تََقُُلْْ لَ

َ
مفهوم موافق در علم اصول است که آیه »فََلَ

مــی زننــد و در بعضــی اوقات نیــز، عبارت تنقیــح مناط قطعی را دربــاره آن به کار 
مــی برنــد )مظفّّــر، 1370ش: 1/ 103؛ آخونــد خراســانی، 1412ق: 504(. بایــد گفت: 
ایــن تعمیــم و اســتفاده از لحــاظ اصول عقلایی محــاوره، صرفاً در مــواردی قابل 
پذیرش و صحیح اســت که ظهور کلام در تعمیم باشــد؛ به این معنا که دلالت آن 
بر شــمولیّّت حکم نســبت به موارد تســری و تعمیم، واضح باشد و چنین ظهوری 
در صورتــی قابــل تحقق اســت که علاوه بــر معلوم بودن مناط حکــم )یعنی علت 
ترتّّــب محمــول بر موضوع(، وجود آن مناط و علت، در موارد تعمیم و تســرّّی نیز 
محــرز باشــد. در صورتــی کــه یکــی از آن دو نامشــخص باشــد، این ظهــور محقق 
گر  نمــی گــردد و تســرّّی ســخن به غیــر موضــوع آن، مردود اســت. علاوه بــر آن، ا
براســاس ظاهــر بعضــی روایــات، هــر معنــا و مفهومی را کــه در درک آن بــه تفسیر 
گرچه در قالب اصول عقلایی محاوره و قواعد ادبی قابل درک و  محتاج اســت، ا
تفسیــر باشــد، را باطــن قرآن کریم بدانیــم، می توان گفت: قســمی از باطن کتاب 
کــرم )ص( و اهل  ج نبوده و بــرای غیر پیامبر ا لات عرفــی ســخن خــار الهــی از دلا

بیت )ع( نیز قابل درک و تفسیر اســت )بابایی، 1396: 2/ 21-20(.
لات عرفی سخن فراتر است، راه پی  درباره نوع نخست از معانی باطنی که از دلا
کرم )ص( و اهل بیت )ع( و اســتفاده از روایات  بردن به آن، به تعلیم از رســول ا
قابــل اعتمــاد آنها انحصار دارد و روایاتی همچــون آنچه مرحوم کلینی از حضرت 
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باقــر )ع( نقــل نمــوده که »هیچ‌کس جــز اوصیاء نخواهد نتوانســت کــه ادعا کند 
کلینــی، 1413ق: 1/ 286(،  ظاهــر و باطــن تمــام کتــاب الهی در نزد او قــرار دارد« )
کیــد می‌نماید. زیــرا در حقیقت، آن معــارف و معانی از کتاب  ایــن اختصــاص را تأ
الهــی کــه غیــر از اوصیــا از درک آن عاجزند، ظاهــر کتاب الهی نبــوده و از نوع آن 
گنجد نیز، نیســت. لذا  لات عرفی ســخن می‌ معانــی باطنــی قــرآن که در قالــب دلا
لات عرفی کلام فراتر باشد. براساس  باید بعضی از معانی باطنی قرآن کریم، از دلا
ک صحیــح بودن آنچــه از معانی باطنــی برای آیات شــریفه ذکر  ایــن مطلــب، ملا
لات عرفی  نمــوده یــا ذکــر می کننــد، باید دو چیز باشــد: الف( در قالب یکــی از دلا
ســخن )همچون دلالت اقتضا، ایما و اشــاره، تنبیه یا دلالت مفهومی کلام )خواه 
موافــق یا مخالف( بگنجد )بابایی و دیگران، 1379ش: 243-249( ب( روایت 
کرم )ص( یا یکی از اهل بیت )ع( از مراد بودن  قابل اعتماد و معتبری از رسول ا
آن از آیه شریفه اطلاع داده باشد. علاوه بر آن، در صورتی که معنای مذکور برای 
آیــه شــریفه بــا دلیــل قطعی یا ضــروری دین یا بــا ظاهر آیــه شــریفه و روایت قابل 
اعتمادی، مخالفت واضح داشــته و نتوان به صورت جمع عرفی آن را جمع کرد، 
گــر یکــی از آن دو معیــار را نیــز دارا باشــد، مــورد اعتمــاد نخواهد بود؛ زیــرا معیار  ا
ک قابل  مذکــور بــه دنبــال معارضــه با چنیــن امــوری از اعتبار ســاقط گشــته و ملا
اعتباری برای صحیح بودن آن معنا باقی نمی ماند.لذا صحیح بودن هر معنای 
اشاری و تفسیر باطنی برای آیات شریفه، به دو  امر وابسته است: 1- دارای یکی 
ک مزبور باشــد 2- با دلیل عقلی صریح یا قطعی یا ضروری دین و ظاهر  از دو ملا
آیه شریفه یا روایت قابل اعتمادی در تعارض نباشد )بابایی، 1396ش: 2/ 22(؛ 
بــا رعایــت موارد مذکــور، می توان جهت غنا و کمال علوم انســانی قرآن بنیان، از 

کثر استفاده را برد. این معانی اشــاری حدا

د( منحصــر دانســتن فهــم تمام باطــن قرآن به اهل‌بیــت )ع( و فهم برخــی از بطون 

قرآن به سایر افراد
علی‌رغــم وجــود ارتبــاط میــان باطــن و ظاهر قرآن کریــم، باطن آن بسیــار عمیق و 
نِِقٌٌی، وََ بََاطِِنُُهُُ عََمِِقٌٌی. اََل 

َ
ژرف اســت؛ امام علــی )ع(، می‌فرمایــد: »وََ إِِنَّ�َ القُُرْْآنََ ظََاهِِرُُهُُ أَ

 بِِهِِ« )صبحــی صالــح، 
مََاتُُ إِِاَّل�َ

ُ
لُ

شََفُُ الظُّ�ُ
ْ

تََفْْنََى عََجََائِِبُُهُُ، وََ اََل تََنْْقََضِِی غََرََائِِبُُهُُ، وََ اََل تُُكْ
‌ وبََطــنٌٌ ...‌ وََ‌ باطِِنُُهُُ‌  نهج‌البلاغــه/ خطبــه 20(؛ امــام کاظــم )ع( می‌فرمایــد: »لََهُُ‌ ظََهــرٌٌ
عََمیــقٌٌ« )مجلســی، بی‌تــا: 89/ 90(؛ لــذا فهم تمام قــرآن به اهل‌بیــت )ع( انحصار 
ج اســت )آخونــد خراســانی، 1412ق: 38(؛ امام  داشــته و از تــوان افــراد عــادی خــار
عِِیََ نَّأ�َ عِِدََنهُُ  صــادق )ع( براســاس نقــل صحیــح می‌فرمایــد: »ما یََستََعُُیط أحََدٌٌ نأ یََدَّ�َ
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کتــاب    /1 1367ش:  )کلینــی،  صِِویاءِِ« 
َ
الأَ غََرََی  بواطِِنََهُُ  ظاهِِرََهُُ  هُُ 

َ�
كُُلَّ القُُرآنِِ  جََیمعََ 

الحجّّه، باب أنّّه لم یجمع القرآن کلّّه إالّا الأوصیاء، ح2(.
بــا توجّّــه بــه قابل فهــم و درک بودن ظاهــر قرآن کریم بــرای غیرمعصوم براســاس 
ایــن روایــت، فهــم بطون قــرآن کریم در محــدوده اصول محــاوره‌ای رایــج در بین 
ک‌های کشــف آن به شــکل قطعی برای ما قابل شــناخته شدن  مردم نیســت و ملا
نیســت )مصباح یزدی، 1386ش: 2/ 132-133 و 261(. لذا، فهم همه باطن قرآن 
کریــم، شــروط منحصــر به فــردی فراتر از شــروط عمومی فهــم و درک زبان عربی و 
قواعد زبان محاوره را می‌طلبد که ویژه اهل‌بیت )ع( است. البتّّه مستفاد از بعضی 
روایــات ایــن اســت که قســمتی از باطن قــرآن، برای ســایر افراد، قابــل فهم و درک 
هََا 

َ
وََ لَ است؛ برای نمونه، امام علی )ع( در روایت مرسله‌ای می‌فرماید: »مََا مِِن آیََهٍٍ إِِّاّل

لاوََهُُ وََ البََاطِِنُُ الفََمُُه وََ الحََدُّ�ُ هُُوََ  اهِِرُُ التَّ�َ
عٍٍ؛ فََالظَّ�َ

َ
ٍ وََ مََلَط بََرعََهُُ مََعََانٍٍ: ظََاهِِرٍٍ وََ بََاطِِنٍٍ وََ حََدٍّ�

َ
أَ

هِِّ مِِنََ العََدِِب بِِهََا« )طباطبــایی، 1417ق:  عُُ هُُوََ مُُرََادُُ اللّ�
َ
امُُ الحََلالِِ وََ الحََرََامِِ وََ المََلَط

َ
كَح

َ
أَ

3/ 73؛ فیــض کاشــانی، 1415ق: 1/ 31(. ظاهــر قــرآن کریــم در ایــن روایت، تلاوت 
خوانده شده که با اهتمام به مناسبت موضوع و حکم، مقصود از آن، معنایی است 
که هنگام تلاوت، بدون نیاز به تفسیر، از آیات شــریفه قابل فهم و درک اســت و از 
فــراز »البََاطِِنُُ الفََمُُه« بــه قرینه مقابله به دســت می‌آید که معانــی محتاج به تفسیر 
و فهــم از آیــات، باطــن قــرآن کریم اســت که تفسیر و فهــم قســمتی از آن برای غیر 

راسخان در علم نیز امکان‌پذیر است. 
براساس چنین معنایی در روایت مذکور، باطن کتاب الهی از معنایی که در روایات 
دیگر معرفی گردیده، وسیع تر بوده و هر معنایی را که محتاج تفسیر باشد دربرمی 
گرچه در چهارچوب اصول عقلایی محاوره و قواعد ادبی قابل درک باشــد.  گیرد، ا
اما در حقیقت، این روایت، بدون سند و مرسل بوده و اعتماد بر آن سخت است.  
ثانیا با صرف نظر از ضعف سندی روایت و پذیرش آن،  مستفاد از مجموع روایات 
گیرد که  پیرامون باطن این است که باطن قرآن کریم، مصادق و معانی را در برمی‌
انطبــاق و دلالــت آیــات، بر آنها واضح نیســت. باطــن قرآن کریم، ذو مراتب اســت؛ 
بعضــی از مراتــب باطن برای ســایر افراد، با تلاش علمی ایــده‌آل، قابل درک و فهم 
اســت، امّّــا مراتبــی از باطــن از دلالــت عرفی آیات شــریفه بالاتر اســت و صــرفاً برای 
اهل‌بیــت )ع( قابــل درک و فهــم اســت )بابــایی، 1396ش: 2/ 20(؛ لذا فهم و درک 
کرم )ص( و اهل‌بیت )ع(  تمام مصادیق و معانی باطنی قرآن، منحصر به رســول ا
است؛ اما با شواهد و قرائن حاصل شده می‌توان از برخی معانی و مصادیق باطنی 

کتاب الهی در تولید علوم انسانی قرآن بنیان استفاده نمود.
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گیری قرآنی جهت غنا و کمال بخشیدن به علوم انسانی قرآن  5. نمونه بطن‌
بنیان

قــرآن کریم می‌فرماید: برادران یوســف )ع( نــزد پدر خویش آمدند و از او تقاضا کردند 
که فردا حضرت یوسف )ع( را با آنها بفرستد تا خوب بازی کند و بخورد و ما مراقب او 
حََافِِظُُونََ« )یوسف/ 12(؛ ظاهر آیه مذکور 

َ
هُُ لَ

َ
ا لَ

عََبْْ وَإِنَّ�ّ
ْ
یََلْ هُُ مََعََنََا غََدًًا یََرْْتََعْْ وََ

ْ
رْْسِِلْ

َ
هستیم؛ »أَ

مشــخص بــوده و به قصه یوســف و یعقوب و حیله و نقشــه بــرادران جهت افکندن 
یوسف )ع( در چاه اشاره دارد. 

می توان با عبور از 5 مرحله به بطن آیه مذکور دسترسی پیدا کرد و از آن در غنای 
علوم انسانی قرآن بنیان استفاده نمود:

5-1. اصطیاد غرض آیه شریفه
غــرض آیــه عمومیت داشــته و به پــدران در خصــوص مواظبت از فرزندان هشــدار 
می‌دهــد؛ همچنیــن بــه ملــت هــا دربــاره محافظــت از اســتعدادهای درخشــان و 
نخبگان هشــدار می‌دهد که در دام افراد حیله گر و فریبکار و نقشــه‌های شیطانی 

و شوم آنها گرفتار نشوند. 

5-2. إلغاء خصوصیت
از خصوصیّّــات مــورد نــزول آیــه شــریفه همچون مکان فلســطین و زمــان یعقوب و 
گــردد؛ زیرا ایــن خصوصیات غیر  افــراد مرتبــط بــا آیه شــریفه، إلغاء خصوصیــت می‌

دخیل در غرض آیه هستند.

5-3. استنباط قاعده عمومی
پس از إلغاء خصوصیّّت، دو قاعده عمومی حاصل می‌شود که عبارت است از: 

الف( هشــدار و تذکّّر به پدران درباره فرزندان خویش اســت که از آنها مراقبت کنند 
که افراد فریبکار با نقشه‌های شیطانی و شوم و به بهانه بازی و غذا، آنها را گرفتار 

نکنند و از والدین جدا ننمایند.
ب( با ژرف اندیشــی و دقت بیشــتر در آیه شریفه و إلغاء خصوصیت نمودن از پدر و 
فرزند، معنای عمیق تر و موشــکافانه تری از آیه شــریفه حاصل می شــود: »هشــدار 
و تذکّّــر بــه ملّّــت ها درباره اســتعدادهای درخشــان و نوابغ که آنها را بــه بهانه‌های 

گون از دستان شما نربایند«. گونا
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5-4. تطبیق بر مصداق های جدید
ایــن دو قاعــده عمومی قادر اســت که در هــر مکان و زمان بر مصــداق های جدید 

تطبیق کند.

5-5. آزمایش 
ایــن قاعــده عمومــی مــورد خود آیــه را نیز دربرمــی گیرد؛ زیرا یوســف )ع( اســتعداد 
درخشــان و نابغــه ای بــود کــه در دام حیلــه گــران گرفتــار گردیــد و بــرای دیگــران 
درس عبرتی شــد )رضایی اصفهانی، 1387ش: 243(. یکی از پژوهشــگران معاصر 
پیرامــون ایــن شیوه دسترســی به بطــن کتاب الهــی، در تفسیر قرآن مهر به شــکل 
وسیع اســتفاده کرده و آموزه ها و پیام های حاصل شــده از آیات شریفه را به رؤیت 
آیــت الله معرفــت )ره( رســانده و مــورد تشــویق و تأیید ایشــان قرار گرفــت )رضایی 
اصفهانی، 1387ش )2(: 1/ 56-58(. پیام‌های حاصل شده با روش مذکور، نقش 

بسیار مفیدی در تولید علوم انسانی قرآن بنیان و کمال آن دارد.
6. نمونــه هــایی از علوم انســانی )روانشناســی، جامعــه شناســی و....( برگرفته از از 

بطن وتأویل قرآن کریم

6-1. نمونه قرآنی الغاء خصوصیت و اصطیاد غرض آیه شــریفه جهت بکارگیری آن 

در علوم انسانی قرآن بنیان
همانطور که ذکر شــد، قاعده »تنقیح مناط« و »الغاء خصوصیّّت« در توســعه دادن 
قوانین رفتاری در ســور قرآن اســتفاده می‌شــود که براســاس آن می‌توان گزاره‌های 
روان‌شــناختی کتــاب الهــی را بــه تمام اعصــار و امصــار، تعمیم و تســری داد؛ برای 
مُُجْْرِِمِِینََ« )قصــص/ 17(، 

ْ
كُُونََ ظََهِِرًًیا لِِلْ

َ
نْْ أَ

َ
یَّ�ّ فََلَ

َ
نْْعََمْْتََ عََلَ

َ
 رََبِّ�ّ بِِمََا أَ

َ
نمونــه، آیــه »قََالَ

کلامی است که خداوند از حضرت موسی )ع( حکایت نموده و تعهّّدی از موسی )ع( 
بــه خداونــد به اینکه قدرت، قوت و نعمتی را که بــه او عطا نموده، به هیچ عنوان 
کند. این مطلب، معنای ظاهر  در مسیر خدمت به گناهکاران و فساد استفاده نمی‌
آیــه بــوده، امّّا چنین امری به موســی )ع( منحصر نبوده و کســی که خداوند متعال 
به او قدرت، حکمت و دانشــی عطا نموده، از دیدگاه سیره عقلا و شــریعت، ســزاوار 
نیست که آن را ابزاری جهت تحقق منافع مستکبران جهان قرار دهد؛ بلکه سزاوار 
است که آن را در مسیر آباد نمودن شهرها و سعادت و خوشبختی بندگان خداوند 
قرار دهد و این قاعده عمومی برای آیه مذکور، براساس قانون سبر و تقسیم و الغاء 
خصوصیات غیر دخیل در غرض آیه شــریفه حاصل می‌شــود )معرفت، 1418ق: 1/ 

20-28( که علوم انسانی قرآن بنیان را کمال و غنا می‌بخشد.
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6-2. نمونــه قرآنــی علقه میــان معنای ظاهری آیه و بطن آن جهــت بکارگیری آن در 

علوم انسانی قرآن بنیان
قِِمُُیوا 

َ
واژه »میزان« جهت وسیله معروف وزن کردن )ترازو( وضع گردیده و در آیه »وََأَ

مِِزََیانََ« )الرّّحمــن/ 9( بــه اقامــه نمــودن وزن و عــدم 
ْ
وا الْ ا تُُخْْسِِرُُ

َ
قِِسْْطِِ وََلَ

ْ
وََزْْنََ بِِالْ

ْ
الْ

نقصان و کســری در میزان امر گردیده، اما هنگامی که لفظ »میزان« از قرینه های 
وضع و خصوصیات غیر دخیل در غرض آیه منفکّّ شــود، و مفهوم عمومی میزان 
گیرد(، مدّّنظر  )یعنــی آنچــه که اشیاء مادّّی و معنوی با آن، مورد ســنجش قرار می‌
باشــد، تمــام معیارهــا و مقیاس هــایی را در بر می گیرد که وسیله ســنجش در تمام 
هّ للنأام، وه  گیرد. امام صادق )ع( می‌فرماید: »الزیمان ایذل هعضو اللّ� امــور قرار می‌
رمأ  دق  و  واضرأل،  المساوات  باللدع موقت  و  باللدع،  ایذل مكحی  العالد  الإمام 
هّقّح، وأ وتیاونا  الناس نأ لا وغطیا هیلع و هوعیطی بالطسق و اللدع، و لا وسخبیا من 
فی اتمثال وأاهرم« )اســترآبادی، بی‌تــا: 2/ 632-633(. میزانــی کــه خداونــد متعال 
بــرای مــردم وضــع نموده، امام عادلی اســت که با عدالت و حق بــر مردم حکم می 
کنــد؛ زیــرا فقط بــا مراعات عدالت، آســمان و زمین برپا می گــردد. و خداوند متعال 
بــه بنــدگان خویش امر نموده که بر امام خویش شــورش نکنند و در برابر امر او به 
عدالــت و قســط گردن نهاده و در ادا نمودن تمــام و کمال حق او یا فرمانبرداری از 

اوامر او قصور و کوتاهی ننمایند.
علامــه معرفــت )ره(، در بیــان نمــودن امــر و فرمــان بــه ســنجیدن اشیاء بــا میزان 
)تــرازو( و عــدم نقصــان و کســری در آن را، دلالــت ظاهری آیه شــریفه و عمومیت و 
شــمول آیــه نســبت به ســنجیدن اشیاء بــا وسیله ای غیــر از تــرازو را، دلالت باطنی 
آیــه پنداشــته و این مطلب را مناســبتی نزدیک میان دلالت ظاهــری و باطنی کلام 
دانســته اســت )حسینــی، 1400ش/ 187(. ایــن مناســبت نزدیــک تــا حــدود زیادی 
برداشــت و فهــم مخاطــب از آیات شــریفه را جهت غنــا و کمال علوم انســانی قرآن 

بنیان فراهم می‌نماید.

7. نقش مبنای باطن در غنا و کمال علوم انسانی قرآن بنیان
قــرآن، علاوه بــر ظاهــر، دارای باطن اســت؛ اعتقاد به این مطلب بــا عنوان مبنای 
غنا و کمال علوم انســانی قرآن‌بنیان، ســبب می‌شود که در پژوهش قرآنی به آیات 
گر فهــم باطن قرآن کریم  بیشــتری دسترســی پیدا کرد. دانش‌پــژوه با این اعتقاد، ا
ج بداند، آیات بیشــتری پیرامون مســئله تحقیق به  را نیــز از اصول محاوره‌ای خار
دســت می‌آورد؛ زیرا قســمتی از این معارف باطنی قرآن کریم، از راه روایات رســول 
کــرم )ص( و اهل‌بیــت )ع( در دســترس ما قرار گرفته و کلام آنها حجّّت اســت. لذا  ا
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شایســته اســت از معــارف باطنی موجــود در احادیث قطعی اهل‌بیــت )ع( در علوم 
انســانی قــرآن بنیــان اســتفاده نمــود )مصبــاح یــزدی، 1386ش: 2/ 132-133(؛ با 
عنایــت بــه ایــن مطلب که آیات شــریفه با دلالت‌هــای باطنی، چه نســبتی با آیات 
شــریفه با دلالت‌های ظاهری دارد، جایگاه باطن برای قرآن کریم در علوم انســانی 
گــر آیــات شــریفه بــا دلالت باطنی نســبت بــه آیات  قرآن‌بنیــان متفــاوت می‌شــود. ا
ح نماید، در شــمولیت  شــریفه بــا دلالــت ظاهری، جنبــه جدیدی از مســئله را مطــر
قلمــرو پژوهــش نســبت بــه همه ریزمســائل آن، ایفــای نقش نموده و ســبب کمال 
گر چنین آیاتی، قید یا مخصّّص برای آیات شــریفه‌ای که  گردد. ا تحقیق قرآنی می‌
دلالت ظاهری دارند باشــد، در اعتبار علوم انســانی قرآن بنیان، اثرگذار اســت؛ زیرا 
کند؛ در  عــدم توجّّــه به این مقیّّدها و مخصّّص‌هــا، نظریه قرآنی را بدون اعتبار می‌
صورتــی کــه چنیــن آیاتی هم مضمون آیات شــریفه آیات شــریفه بــا دلالت ظاهری 
باشد، این داوری سبب غنای علوم انسانی قرآن بنیان می‌شود )کریمی، 1402ش: 

.)227-225
بــرای مثــال، بــا معانــی باطنی، وظایــف و اعمال بیشــتری بــرای حاجــی از نگاه 
قــرآن، قبل اصطیاد اســت. ذریح محاربی به حضرت صــادق )ع( گفت: خداوند 
متعــال در کتاب خود مرا بــه امری توصیه نموده که مایلم به انجام آن بپردازم. 
یََقْْضُُوا تََفََثََهُُمْْ 

ْ
حضــرت می‌فرمایــد: چه عملی؟ گفــت: خداونــد می‌فرمایــد: »ثُُمَّ�ّ لْ

عََتِِیقِِ« )حــج/ 29(؛ آلودگــی خویــش را بایــد 
ْ
بََیْْتِِ الْ

ْ
فُُّوا بِِالْ وَّّ� یََطَّ�

ْ
یُُفُُووا نُُذُُورََهُُمْْ وََلْ

ْ
وََلْ

یََقْْضُُوا 
ْ
زدوده و بــه نذرهــای خویش وفا نماید. امــام )ع( می‌فرماید: مراد از »ثُُمَّ�ّ لْ

«، انجام دادن  تََفََثََهُُمْْ«، دیــدن و ملاقــات امــام معصــوم )ع( و مــراد از »نُُذُُورََهُُــْمْ
مناســک و اعمــال حــج اســت. ایــن حدیــث را عبدالله‌بن ســنان از ذریح شــنیده 
ضُُْقْوا  یََْلْ گویــد: محضــر حضــرت صــادق )ع( رفتــم و معنای آیه شــریفه »ثُُــّ�مَّ  و می‌
« را ســؤال کــردم. امــام فرمــود: مــراد، کــم نمــودن شــارب و گرفتــن ناخن  تََفََثََهُُــْمْ
اســت. بــه امــام )ع( گفتم: ذریح از شــما نقل کــرده که مــراد از »تََفََثََهُُمْْ«، دیدن و 
ملاقات امام و مراد از »نُُذُُورََهُُمْْ«، اعمال و مناسک حج است. حضرت فرمودند: 
ذریح صحیح گفته و خبر شما صحیح است. قرآن کریم ظاهر و باطن دارد و چه 
افــرادی قــادر به تحمّّــل و هضم کلام ذریح بوده و پذیرای آن هســتند )صدوق، 

1413ق: 2/ 369، ح8(.
روایت مذکور نمایانگر این است که حضرت صادق )ع(، دو معنا برای عبارت »ثُُّ�مَّ 

« بیان نموده است: ضُُْقْوا تََفََثََهُُْمْ یََْلْ
الف: کوتاه کردن شارب و ناخن ها و شبیه آن 
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ب: ملاقات با امام معصوم )ع( 
معنای نخستین را که برای تمام افراد قابل قبول و تحمّّل بوده، ظاهر کتاب الهی 
و معنــای دوم را کــه صــرفاً بــرای برخــی از افراد همچــون ذریح محاربی و شــبیه او 
قابــل تحمّّــل و هضــم اســت، باطن قرآن کریــم معرفی نموده و علت آن این اســت 
کــه معنای نخســتین بــا مفهوم عرفی عبــارت مذکــور، همخوانــی دارد؛ در ادبیات 
عرب نیز »تََفََث« به غبارآلودگی و چرک معنا گشــته )فیّّومی، 1928ق: 104( و قضاء 
تََفََــث بــه معنای خاتمه دادن به غبارآلودگــی و چرک و از بین بردن و ازاله آن بوده 
)طبرســی، بی‌تا: 7/ 81( که کوتاه نمودن شــارب و ناخن ها و شــبیه آن، از مصداق 
های آن اســت؛ اما درک دیدار و زیارت با امام )ع( از این واژه دور بوده و قبول آن 
بــرای انســان های عادی مشــکل اســت؛ در واقع،  افــرادی که معرفــت و درک آنها 
نســبت بــه اهل بیــت )ع( و دانش ویژه آنهــا عمیق بوده و بــه کلام آنها اطمینان و 
یقین دارند و در برابر اهل بیت )ع( تسلیم هستند، توفیق این دیدار را دارند. سایر 
افراد حتّّی تاب قبول چنین معنایی را از اهل بیت )ع( ندارند. هرچند در توجیه آن 
بایــد گفت: با توجّّه به اینکــه ملاقات با امام معصوم )ع( باعث ازاله رذائل اخلاقی 
و خبائث معنوی است، اراده این معنا از عبارت مذکور صحیح بوده، امّّا تمام افراد 

تاب تحمّّل و توان درک آن را ندارند. 
محتمــل اســت کــه در روایــت اســتعمال نمودن لفــظ در معنــای حقیقــی و معنای 
مجــازی بوده باشــد؛ به بیــان دیگر، معنای عرفــی و حقیقــی »ضقاء تََفََث«، همان 
زدودن چــرک هــا و خبائــث باشــد، امــا بــا توجــه بــه اینکه ملاقــات با امــام معصوم 
)ع( ســبب زدودن خبائــث روحــی اســت، از باب اســتعمال نمودن لفظ مســبّّب در 
ســبب، ایــن معنــا از »ضقاء تََفََث« نیــز مجــازاً اراده گردیده اســت؛ هرچنــد بعضی از 
اندیشمندان علم اصول، استعما نمودن لفظ در فراتر از یک معنا را ممنوع دانسته 
گرچه متعارف نیســت،  اند )آخوند خراســانی، 1412ق: 53(؛ امّّا محقق گردیده که ا
امّّــا از نظــر عقلــی، امتناع نــدارد؛ زیرا لفــظ در واقع، علامت و نشــانه‌ای بــرای معنا 
بوده و متکلّّم قادر است آن را برای چند معنا علامت قرار دهد )فیّّاض، 1410ق: 1/ 
205-210( و در ایــن حالــت دلالت انبوهی از آیات شــریفه بــر معنای باطنی آنها که 

در روایات ذکر گردیده، قابل توجیه و تبیین است. 
ا 

َ
هََّ وََلَ علاوه بــر آن، براســاس نقل ابی‌بصیــر، حضرت صادق )ع(، از آیــه »وََاعْْبُُدُُوا اللَّ�

کــرم  کــه رســول ا وََالِِدََیْْنِِ إِِحْْسََانًًا« )نســاء/ 36( اســتفاده نمــوده 
ْ
وا بِِهِِ شََیْْئًًاوََبِِالْ

ُ
تُُشْْرِِكُ

)ص( و حضــرت علی )ع(، پدر جامعه اسلامی هســتند )قمّّــی، 1367ش: 2/ 176(. 
بنابرایــن، محقّّقــی کــه به باطــن قرآن اعتقــاد دارد، آیــه مذکــور را علاوه بر تحقیق 
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نمــودن از وظایــف فرزنــدان دربــاره والدیــن، در تحقیــق نمــودن از وظایــف امّّــت 
کرم )ص( و امــام معصوم )ع( نیز می‌تواند اســتفاده نماید؛  اسلامــی درباره رســول ا
زیــرا براســاس معنای بطنی، آیه شــریفه دلالت دارد که وظیفــه امّّت، نیکی نمودن 
کــرم )ص( و ولی نیز  کرم )ع( و امام خویش اســت؛ زیرا رســول ا نســبت بــه رســول ا
والدیــن فــرد مؤمن بوده و باطن آیاتــی که نیکی به پدر و مــادر را ضروری می‌داند، 
شــامل آنهــا نیز می‌شــود )طباطبــایی، 1417ق: 4/ 357(. بنابراین بــاور به ذوباطن 
بودن کتاب الهی، آثار و پیام های تربیتی مفیدی را نیز جهت کمال علوم انســانی 

قرآن بنیان، منتقل می‌نماید. 
با توجّّه به روایات مذکور، در بعضی روایت‌های مرسله، باطن به فهم و درک قرآن 
کریــم معنا گشــته و در برخی روایات با ســند قابل قبول )ماننــد روایت حََمران(، به 
افــرادی کــه عمــل آنها همچــون اعمال افرادی اســت که کتاب الهــی پیرامون آنها 

نازل گردیده، باطن اطلاق گشته است.
با تمام این تفاصیل، آثار توجه به باطن قرآن کریم در علوم انســانی قرآن بنیان را 

می‌توان اینگونه برشمرد:
الف: از آثاری که بر توجه به بطون قرآن کریم و ذو مراتب بودن آن مترتب اســت، 
ایــن اســت که معانــی آیات شــریفه به چیــزی که براســاس اصول عــقلایی محاوره 
و قواعــد ادبی از آیــات قابــل فهــم اســت، انحصار پیــدا نمی کند. همچنیــن از ذکر 
نمودن معنایی برای آیات شریفه که در قالب اصول عقلایی محاوره و قواعد ادبی 
کرم  قابل درک و تبیین نیســت، بدون اســتناد نمودن به روایت شاخصی از رسول ا
کثری از  )ص( و اهل بیت )ع( احتراز می گردد؛ همین مطلب ســبب اســتفاده حدا

کتاب الهی در علوم انسانی قرآن بنیان می‌شود.
ب: معانــی مذکــور در روایــات کــه بــرای آیــات شــریفه قــرآن کریــم بیــان گردیــده و 
گردد؛  براساس اصول عقلایی محاوره و قواعد ادبی قابل تبیین نیست، انکار نمی‌
البتــه قبــول آن معنــا بــه عنــوان معنای مــورد پذیــرش خداوند متعــال، به صحت 
گر صحت اســناد آنهــا به اثبات نرســد، نمی توان به  آن روایــات بســتگی دارد. امــا ا
جهت اینکه معنایی برای آیات شــریفه بیان نموده اند که براســاس اصول عقلایی 
محــاوره و قواعــد ادبی از آیــات قابــل فهــم نیســت، آن روایــات را انــکار نمــود؛ چه 
اینکه راوی چنین روایاتی به جعل آنها متهم گردد. زیرا عدم صحت اســناد چنین 
روایاتــی، مســاوی بــا مجعول بــودن آن نبوده و احتمــال حقیقت داشــتن تأویلاتی 
که در روایات فاقد ســند صحیح ذکر گشــته، منتفی نیســت. )بابایی، 1396ش: 2/ 
35-36(. این مطلب کمک زیادی به برداشت صحیح از قرآن کریم و جلوگیری از 
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تفسیر به رأی علی الخصوص در حوزه علوم انسانی قرآن بنیان را ایفا می‌نماید. 
ج: توجــه بــه مبنــای ذوبطون بودن قرآن کریم بــا راز جاودانگی و ماندگاری کتاب 
الهــی بی ارتبــاط نبــوده که همــان پیام های پنهــان و مخفــی در درون قرآن کریم 
اســت کــه جاودانگــی و بقاء کتــاب الهــی را و همچنین یکــی از مبانی اعتبــار علوم 

انسانی قرآن بنیان نیز محسوب می‌شود.

نتیجه
1-برخــورداری کتــاب الهی از مصادیق و معانی باطنــی، از مبانی غنا و کمال علوم 
انسانی قرآن بنیان بوده که در مرحله گردآوری آیات تأثیرگذار است؛ زیرا پژوهشگر 
غیرمعتقد به این خصوصیت قرآن کریم به گردآوری آیات شریفه با دلالتی ظاهری 

کند.  کتفا نموده، امّّا فرد معتقد، آیات دال بر باطن را نیز گردآوری می‌ ا
2- دیــدگاه و نظــرات اندیشــمندان در بیــان اینکــه مقصــود از باطــن کتــاب الهــی 
گــون اســت؛ امّّــا در بعضــی روایت‌های مرســله باطن به فهــم و درک  چیســت، گونا
قرآن کریم معنا گشته و در برخی روایات با سند قابل قبول )مانند روایت حََمران(، 
به افرادی که عمل آنها همچون اعمال افرادی اســت که کتاب الهی پیرامون آنها 

نازل گردیده، باطن اطلاق گشته است.
3- قلمرو قرآن کریم بسیار وسیع است؛ بیان انبوهی از معارف و احکام به صورت 
الفــاظ محــدود، امکان‌پذیر نیســت و ایــن مطلب جامعیت کتاب الهــی را به اثبات 
می‌رســاند که از مبانی اعتبار علوم انســانی قرآن بنیان اســت؛ لــذا باید قرآن کریم، 

غیر از ظاهر دارای باطنی باشد تا انبوهی از معارف و احکام در آن ذکر شود. 
کــرم )ص( و اهل‌بیــت )ع( دربــاره باطــن قــرآن کریــم، متواتــر  4- روایــات رســول ا
معنوی است. بعضی از این روایات، به وجود باطن برای قرآن کریم اشاره نموده و 

برخی دیگر به بیان بطون متعدّّد برای آن می‌پردازد. 
5- بیــن ظاهــر و باطــن قــرآن کریم ارتبــاط وجــود دارد؛ زیــرا موقع اســتعمال لفظ، 
باطن اراده شــده اســت. البته چه‌بســا در همه موارد، قادر به درک ارتباط نباشیم. 
زیــرا چنین ارتباطی به صورت متعارف اســتعمال نمودن لفظ در معنای موضوعٌٌ‌له 

نیست. 
6- باطن قرآن نیز ذو مراتب است و برخی لایه های آن برای افراد با پشتکار علمی 
بالا قابل دستیابی بوده و می‌تواند در غنا و کمال علوم انسانی قرآن بنیان استفاده 
لات زیان  شــود؛ امــا لایــه های خــاص آن را افرادی مــی توانند درک کنند که بــه دلا
رمزی و فوق عرفی آیات قرآن کریم نیز اشراف داشته باشند که قدر متیقن، رسول 

کرم )ص( و اهل بیت )ع( هستند. ا
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7- اعتقــاد بــه باطــن برای قــرآن کریم، زمینه‌ســاز دسترســی بیشــتر بــه داده‌های 
قرآنی جهت تولید علوم انسانی است. حتّّی در صورتی که فهم باطن قرآن کریم از 
ج باشد؛ زیرا قسمتی از این معارف و احکام باطنی  محدوده اصول محاوره‌ای خار
کرم )ص( و اهل‌بیت )ع( در دســترس ما قرار  قــرآن کریــم از رهگذر روایات رســول ا

گرفته و کلام آنها حجت است )کریمی، 1402ش: 229(.
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آخوندی، تهران: دارالکتب الإسلامیّّه/ )1413ق(، بیروت: دارالأضواء.
گروهــی از نویســندگان تحــت نظــر محمد تقی مصبــاح یــزدی، )1390(: »فلســفه تعلیم و تربیــت اسلامی«، 

تهران: انتشارات مدرسه )مؤسسه فرهنگی مدرسه برهان(.
مجلسی، محمدباقر، )بی‌تا(: »بحارالأنوار الجامعه لدرر اخبار الأئمه الأطهار«، تهران: انتشارات اسلامیه. 

معرفت، محمد هادی، )1377 = 1419ق(: »التّّفسیر و المفسّّرون فی ثوبه القشیب«، مشهد: دانشگاه علوم 
اسلامی رضوی. 
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تأویلات اهل بیت )ع( درباره مقام ولایت در سوره�های مریم و طه

، الهه گلی2 مهرناز گلی1
1. استادیاردانشگاه  سیستان و  بلوچستان ، دانشکده الهیات،گروه علوم قران و حدیث . )نویسنده مسئول(

goli_m@theo.usb.ac.ir
goli_110@gmail.com . 2. دانش آموخته کارشناسی ارشد دانشگاه پیام نور  مرکز تفت

چکیده
تــأویلات اهــل بیــت )علیهم‌الــسلام( به‌عنــوان وارثــان علــم نبــوت و مفســران حقیقی قــرآن، نقش 
کنند و مفاهیمی همچــون ولایت، هدایت، و  کلیــدی در تبییــن لایه‌های باطنی آیــات قرآنی ایفا می‌
اســتمرار نبوت را آشــکار می‌ســازند. این پژوهش با هدف بررســی تأویلات اهل بیت )ع( درباره مقام 
ولایــت در آیــات منتخب ســوره‌های طه و مریم و تحلیل جایگاه آن‌هــا در پیوند میان قرآن، نبوت، 
و هدایت امت اسلامی انجام شــده اســت. روش این مطالعه، تحلیلی-توصیفی اســت و با اســتفاده 
از منابــع تفسیــری و حدیثــی معتبر، بــه طبقه‌بندی تأویلات اهــل بیــت )ع( در قالب‌های معنوی-
رمزی، تشــبیهی-تمثیلی، مصداقی، و جری و تطبیق پرداخته اســت. نتایج پژوهش نشان می‌دهد 
کــه تــأویلات اهــل بیــت )ع( عمــق مفاهیــم ولایی آیات را روشــن کــرده و ولایــت را به‌عنــوان یکی از 
کید دارد که بدون  کنند. این پژوهش تأ ارکان اساسی هدایت الهی و استمرار رسالت انبیا معرفی می‌
گیری از تأویلات اهل بیت )ع(، درک معارف قرآنی ناقص خواهد بود. همچنین، این تأویلات  بهره‌
ارتباط میان مقام ولایت و مفاهیمی همچون عصمت، قرب الهی، و هدایت امت را در تمامی ابعاد 

روشن ساخته و به تبیین جایگاه ولایت به‌عنوان محور هدایت بشر کمک کرده است.

کلیدواژه‌ها: تأویل قرآن، اهل بیت )ع(، ولایت، سوره مریم، سوره طه، وراثت معنوی.
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 10.22034/qc.2025.499229.1144. 132-160 , 6)11( ,مطالعــات تأویلی قرآن
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ح مسئله 1. طر
قرآن کریم، کتاب هدایت الهی، دارای معانی ظاهری و باطنی است که درک عمق 
آن مســتلزم دانشــی فراتر از توان بشــری اســت. تأویل قرآن، به‌عنوان ابزاری برای 
فهــم لایه‌های باطنی آیات، نقــش کلیدی در تبیین مفاهیمی چون ولایت، امامت 
کند. اهل‌بیت )علیهم‌السلام(، بر اساس حدیث ثقلین »إنی تارک  و هدایت ایفا می‌
فیکم الثقلین: کتاب الله و عترتی...«، مفسران حقیقی قرآن هستند و با علم لدنی 

خود، معانی نهفته آیات را روشن می‌سازند )کلینی، ۱۴۰۷ق: ۲۴/۱(.
از جمله ســوره‌هایی که در تبیین مقام ولایت جایگاه ویژه‌ای دارند، سوره‌های مریم 
و طه هســتند. در ســوره مریم، آیات ۵ و ۶ به درخواســت حضرت زکریا )علیه‌السلام( 
بــرای داشــتن وارثــی اشــاره دارد کــه ادامه‌دهنــده هدایــت الهی باشــد. ایــن آیات در 
تأویلات اهل‌بیت )علیهم‌السلام(، به مقام ولایت و امامت تطبیق داده شــده اســت 

)طباطبایی، ۱۳۷۴: ۲۴۰/۱۴(.
کــه دربــاره درخواســت حضــرت موســی  همچنیــن، در ســوره طــه، آیــات ۳۲-۲۹ 
)علیه‌الــسلام( بــرای داشــتن وزیــری از خانــدان خود اســت، در تــأویلات اهل‌بیت 
)علیهم‌الــسلام( به ارتباط با مقام ولایت امام علی )علیه‌السلام( تعبیر شــده اســت 

)حویزی، ۱۴۱۵ق: ۴۰۴/۳(
تأویلات اهل‌بیت )علیهم‌السلام(، علاوه بر روشــن کردن معانی باطنی آیات قرآن، 
نقشــی اساســی در فهــم مبانــی نظری و عملــی ولایت و امامــت دارنــد. تحلیل این 
تــأویلات در ســوره‌های مریــم و طه، بــه ‌دلیل مضامیــن عمیق آن‌ها دربــاره وراثت 
معنــوی و هدایــت الهی، برای درک جایــگاه ولایت در قرآن اهمیــت بنیادین دارد. 
یافته‌های این مقاله نشــان می‌دهد که تأویلات اهل‌بیت )علیهم‌السلام( در سوره 
کید دارد. در ســوره  مریــم، بــر وراثــت معنوی به‌عنوان شــاخصه‌ای بــرای امامت تأ
طه نیز، تأویلات بر جایگاه امام علی )علیه‌السلام( در استمرار هدایت نبوی تمرکز 
دارد. ایــن دو ســوره، در کنار هم، نقشــی اساســی در تبیین مفهــوم ولایت و هدایت 

کنند. الهی ایفا می‌

لات تحقیق: سؤا
1. چگونــه تــأویلات اهــل بیــت )علیهم‌الــسلام( در ســوره‌های مریم و طــه مفاهیم 

کنند؟ ولایت و هدایت الهی را تبیین می‌
2. چــه ارتباطــی میان تأویلات اهــل بیت )علیهم‌السلام( در آیــات مرتبط با وراثت 

معنوی و مقام امامت وجود دارد؟
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پیشینه پژوهش 
بــا انجام جســتجوها و بررســی‌های انجام‌شــده در حوزه تــأویلات ولایتی اهل بیت 
)علیهم‌السلام( پیرامون آیات دو سوره طه و مریم، نتایج و یافته‌های پژوهش‌های 
مرتبط به‌دســت آمده اســت. پژوهش‌های متعددی در زمینه تأویل قرآن و روایات 
اهل بیت )علیهم‌السلام( انجام شــده اســت که در ادامه به ترتیب حروف الفبا به 

آن‌ها اشاره می‌شود:
1. اخــوان مقــدم، زهــره )1398(: مقالــه‌ای بــا عنــوان »وجــوه معنــایی تأویل در 
روایــات اهــل بیت )ع( و مســئله بطــن قرآن« در پژوهشــنامه تــأویلات قرآنی، دوره 
دوم، پاییز و زمستان 1398 منتشر شده است. این پژوهش به بررسی مفهوم بطن 
قــرآن و تأویــل در روایــات اهل بیت )ع( پرداخته و نقش تأویل را در تفاسیر باطنی 

کند. آیات برجسته می‌
2. آراســته، مهــدی؛ نجارزادگان، فتح‌الله؛ مســعودی، عبدالهــادی و احمدی، 
گر  محمدحســن )1399(: مقالــه‌ای با عنوان »باطن ولایی قــرآن و روایات تأویل‌
آیات به مقامات ائمه )ع(«، در دوفصلنامه امامت پژوهی، دوره 10، شماره 2، سال 
کید بــر روایات اهل بیــت )ع(، به تحلیل  1399 منتشــر شــده اســت. این مقاله با تأ
لایه‌های معنایی و ولایی قرآن پرداخته و نشان داده است که این معانی با جایگاه 

و مقامات ائمه )ع( ارتباط وثیقی دارند.
3. حسینی استرآبادی، شرف‌الدین )1409 هـ(: در کتاب »تأویل الآیات الظاهره 
فــی فضائــل العتــره الطاهره« به بررســی آیاتــی از قرآن کریــم پرداخته کــه فضائل و 
مقامــات اهل بیت )ع( را نشــان می‌دهند. او با اســتفاده از روایات معصومین )ع(، 
ح داده و نقش اهل بیت را در تفسیر و تأویل قرآن برجسته  تأویلات این آیات را شر

کرده است.
4. حسین‌پــور، امیــن )1391(: مقالــه‌ای با عنوان »تأویل قــرآن به مقامات اهل 
بیــت )ع(«« در نشــریه پژوهش‌هــای قرآنــی، دوره 18، شــماره 70، شــهریور 1391، 
صفحــات 144-173 منتشــر شــده اســت. این پژوهش بــه مبانی نظــری تأویل در 
آیــات قــرآن و ارتبــاط آن بــا مقامات اهل بیت )ع( پرداخته و نشــان داده اســت که 

تأویل، ابزار تفسیری مهمی در درک مقام والای اهل بیت )ع( است.
5. حسین‌پــور، امیــن )1400(: مقالــه‌ای بــا عنــوان »از ظاهــر به باطــن؛ انتقال از 
ظاهــر بــه باطــن قرآن در پرتــو روایات اهل بیت )ع( » در فصلنامه ســفینه، شــماره 
72، دوره 18، ســال 1400 منتشــر شــده اســت. این پژوهش به بررسی روش‌شناسی 
حرکت از ظاهر به باطن آیات قرآن کریم براساس روایات اهل بیت )ع( پرداخته و 
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ابعاد تأویلی این رویکرد را روشن کرده است.
6. حیاتــی، مهــدی و پوراقبــال، قدسیــه )1400(: در پژوهشــی با عنوان »بررســی 
و رفــع تعــارض در روایات آمدن یــا نیامدن نام اهل بیت )ع( در قــرآن«، به تحلیل 
جایگاه اهل بیت )ع( در آیات قرآن پرداختند. این پژوهش می‌تواند به فهم نقش 

تأویلی اهل بیت )ع( کمک کند
7. صادقــی، فرشــته و گلــی، مهرنــاز )1400(: در نشــریه مطالعــات تأویلــی قــرآن، 
پیاپی 7 )پاییز و زمستان 1400(، به بررسی انواع تأویلات اهل بیت )علیهم‌السلام( 
در جزء 26 قرآن کریم پرداخته شــده اســت. پژوهش نشــان می‌دهد که آیات قرآن 
افزون بر ظاهر، دارای معانی باطنی هستند که اهل بیت )ع( بهترین راهنما برای 

درک این معانی می‌باشند.
در  کبــر )1384(:  بابــایی، علی‌ا و  کبــر  8. علــوی مهــر، حسیــن؛ رشــاد، علی‌ا
پژوهشــی بــا عنوان »بطــن و تأویل قرآن« به بررســی نقش باطــن و تأویل در قرآن 
کید  پرداخته شــده اســت. این مقاله در شماره 35 مجله کتاب نقد منتشر شده و تأ
کنــد کــه قــرآن علاوه بــر ظاهــر، دارای لایه‌های باطنی اســت که اهــل بیت )ع(  می‌

به‌عنوان مفسران حقیقی آن، به کشف این لایه‌ها پرداخته‌اند.
9. تقــوی، سیــد حسیــن )1382(: در مقالــه‌ای با عنوان »اهل بیــت )ع( و تأویل 
قــرآن« روش تأویلــی اهل بیت )ع( مورد بررســی قرار گرفته اســت. ایــن پژوهش بر 
روش‌شناســی تأویلات اهل بیت )ع( تمرکز داشــته و نشــان داده که تأویل یکی از 

روش‌های مهم تفسیری آن‌ها بوده است.
10. قنبــری، مرضیــه و دیــاری بیدگلــی، محمدتقــی)1399(: مقالــه‌ای بــا عنوان 
کید بر آرای آیت‌الله معرفت«  »بررســی و نقــد انتقادات ذهبی بر تأویلات شیعــه با تأ
در نشــریه مطالعات تفسیر تطبیقی، دوره 11، شــماره 40 )خرداد 1399( منتشر شده 
اســت. ایــن مقاله به تحلیــل دیدگاه‌های ذهبــی در نقد تأویلات شیعــه پرداخته و 
تفــاوت نگــرش او با آیت‌الله معرفت در تبیین ماهیت بطن و تأویل را بررســی کرده 
اســت. نویســندگان: مرضیــه قنبــری )دانشــجوی دکتــرای رشــته تفسیــر تطبیقــی 
دانشــگاه قــم(، محمدتقــی دیاری بیدگلی )اســتاد دانشــگاه قم و مدیــر گروه علوم 

قرآن و حدیث دانشکده الهیات دانشگاه قم(.
11. مرادی، محمد و معصومی، مسعود )1400(: مقاله‌ای با عنوان »گونه‌شناسی 
کاربرد مثال در روایات تفسیری اهل بیت )ع(« در فصلنامه مطالعات قرآنی، دوره 
12، شماره 46، مرداد 1400، صفحات 449-466 منتشر شده است. مولف به بررسی 
نقش و اهمیت اســتفاده از مثال در روایات تفسیری اهل بیت )ع( می‌پردازد. این 
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پژوهش با هدف شناخت بهتر روش‌های تفسیری اهل بیت، انواع مثال‌هایی را که در 
کند.  تفسیر آیات قرآن توسط معصومین )ع( به کار رفته‌اند، دسته‌بندی و تحلیل می‌
کدام به‌ها، هیچ‌با وجود این پژوهش صورت جامع و اختصاصی به تأویلات ولایتی ‌
انــد. این خلأ پژوهشــی، ضرورت ‌اهــل بیــت )ع( در دو ســوره طــه و مریــم نپرداخته

.دهد‌تحقیق جامعی را با محوریت تأویلات ولایتی در این دو سوره نشان می

2. مفهوم شناسی 

2-1. تأویل در لغت
ل« به معنای بازگرداندن به مرجع یا اصل است و به معانی  واژه »تأویل« از ریشه »أ�وََّ
رجوع، عاقبت و بازگشــت به حقیقت نهایی اشــاره دارد. این واژه در کتب لغت به 
معنای رجوع یا مرجع ذکر شــده اســت. تأویل گاه به معنای مصدری )بازگرداندن( 
و گاه بــه معنــای غیرمصدری )مرجع( به کار مــی‌رود، که کاربرد غیرمصدری شیوع 
بیشــتری دارد )ازهری، 1421: 320/15؛ ابن فارس، 1407: 32/1؛ ابن منظور، 1376: 

1627/4؛ جرجانی، 1403: 50(.

2-2. تأویل در اصطلاح
تأویــل در اصــطلاح به معنای کشــف حقیقــت یا معنای باطنی کلام اســت که فراتر 
از ظاهــر آن قــرار دارد و در علوم قرآنــی و تفسیری جایگاه ویژه‌ای دارد. این مفهوم 
بــا معانــی متنوعی در آثار مفســران و دانشــمندان علوم اسلامی آمده اســت. طبری 
کیــد دارد کــه ایــن  تأویــل را »بیــان و تفسیــر مقصــود متکلــم« دانســته اســت. او تأ
معنــا نزد قدمای مفســران شــایع بــوده و اغلب میــان تأویل و تفسیــر تمایزی قائل 
نمی‌شدند )طبری، 1360: 220/11(. سیوطی نیز تأویل را »بازگرداندن آیه به معنایی 
که با آیات قبل و بعد هماهنگی دارد« معرفی کرده است )سیوطی، 1404: 221/3(. 
جرجانــی تأویــل را »بازگردانــدن لفــظ از معنــای ظاهر بــه معنای محتمــل« تعریف 
کــرده و آن را ابــزاری برای کشــف لایه‌هــای عمیق‌تر کلام می‌دانــد )جرجانی، 1403: 
50(. علامه طباطبایی تأویل را به‌عنوان »حقایق خارجی که آیات قرآن در معارف 
و شــرایع بدان مســتندند« تعریف کرده اســت. وی معتقد است که تأویل به معنای 
باطنی آیات اســت و تنها برای »راســخون در علم« قابل درک می‌باشد. این تأویل 
معانی عمیق‌تری از ظاهر آیات را شــامل می‌شــود و فهم آن مستلزم علم و بصیرت 

الهی است )طباطبایی، 1393: 53/3(.
معرفــت در تعریــف تأویــل بیــان مــی‌دارد که ایــن مفهوم بــه معنــای »توجیه آیات 
متشــابه بــر وجــه صحیــح آن« اســت. از منظــر او، تأویــل مســتلزم رسیــدن بــه کنه 
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حقیقــت حکمــت و درک معانــی عمیق‌تــر از ظاهــر آیات اســت )معرفــت، 1429ق: 
157/8(. تأویــل از نظر معرفت، روشــی اســت برای فهم معنــای باطنی آیات، که از 
گیرد و بــه واســطه تحلیل‌های عقلانی یا شــواهد نقلی  معنــای ظاهــری فاصلــه می‌
گردد«  تفسیــر می‌شــود. ابــن تیمیه تأویــل را »حقیقت چیــزی که کلام بــه آن بازمی‌
کنــد کــه این معنا ممکن اســت با ظاهــر کلام مطابقت داشــته  می‌دانــد و بیــان می‌
یــا نداشــته باشــد )ابــن تیمیــه، 1426: 36/3(. سیوطــی از زاویــه‌ای دیگــر تأویل را 
به‌صــورت »جمــع کــردن معانی مشــکل در لفظی روشــن و بدون اشــکال« توصیف 
کــرده اســت کــه بــه کمــک آن، تفسیــر دقیق‌تــری از آیــات متشــابه ارائــه می‌شــود 

)سیوطی، 1416: 221/3(.
به‌طور کلی، تأویل در علوم قرآنی به معنای دست یافتن به حقیقت باطنی یا مقصود 
نهایی کلام الهی تعریف شده است. این مفهوم به معنای فراتر رفتن از سطح ظاهری 
آیات و کشف عمق معانی آن‌هاست و نقشی کلیدی در فهم آیات متشابه و پیچیده 

قرآن ایفا می‌کن

2-3. تأویل به‌عنوان ابزار فهم باطن آیات
ح معنای باطنی آیات، بلکه  از دیــدگاه اهــل بیت )ع(، تأویل نه تنها به معنای شــر
راهــی برای کشــف حقیقت نهایی قــرآن و پیوند آن با هدایت و ولایت الهی اســت. 

کید قرار گرفته است. این دیدگاه در بسیاری از روایات اهل بیت )ع( مورد تأ

2-4. اهل بیت )ع( و تأویل قرآن
اهل بیت )ع(، تأویل را راهی برای کشف لایه‌های معنایی قرآن می‌دانند که فراتر 
رّْْتُُ سََبْْعِِینََ 

وََقَّ�
َ
أَ

َ
وْْ شِِئْْتُُ لَ

َ
از ظاهــر آیات اســت. امــام علی )ع( در روایتــی فرمودنــد: »لَ

حِِمِِی« )بحارالأنــوار، 1403: 189/2(. ایــن دیــدگاه  حْْمََنِِ الرَّ�َ هِِ الرَّ�َ بََعِِرًًیا مِِنْْ تََفْْسِِیرِِ بََسْْمِِ اللَّ�َ
نشان‌دهنده توانایی اهل بیت)ع( در تفسیر و تأویل عمیق قرآن است.

2-5. اهل بیت )ع( به‌عنوان راسخون در علم
 ،)۷  / )آل‌عمــران  مِِ« 

ْ
عِِلْ

ْ
الْ فِیِ  اسِِخُُونََ  وََالرَّ�ّ هُُ  اللَّ�ّ ا 

ّ�
إِِلَّ هُُ 

َ
یلَ وِِ

ْ
تََأْ مُُ 

َ
یََعْْلَ »وََمََا  آیــه  براســاس 

تأویــل قــرآن تنهــا برای خداوند و راســخون در علــم قابل درک اســت. امام صادق 
وِِْأْیلََهُُ« )نورالثقلین، 1415: 


لََْعْمُُ تََ نُُْحْ نََ مِِْلْ، وََنََ عِِْلْ اسِِــخُُونََ فِِی ا نُُْحْ الّ�رَّ )ع( فرمودند: »نََ

.)14/3

2-6. تأویل و ارتباط با ولایت
اهــل بیــت )ع( بسیــاری از آیــات را در بُُعــد باطنی مرتبــط با ولایــت و امامت تفسیر 



137

قی
طبی

ر ت
سی

 تف
رد

یک
 رو

« با
ٌ جَة

 دَرَ
َ نّ

یهِ
َ عَل

لِ 
جا

لِلرِّ
ز »

ی ا
صر

ی ع
ها

ش‌
وان

 خ
سی

برر
ن؛ 

در
ی م

کر
ن ف

ما
گفت

در 
ی 

سیت
جن

ی 
ابر

( بر
)نا

ش 
چال

دوره ششم
شمارة یازدهم
پاییز و زمستان

1402

هُُ...« )مائده / ۵۵( به ولایت امام 
ُ
هُُ وََرََسُُلُو مُُ اللَّ�ّ

ُ
كُّ مََا وََلِِیُّ�

کرده‌انــد. بــرای مثال، آیــه »إِِنَّ�ّ
علی )ع( تأویل شده است )بحرانی،1415ق: 99/3(. این تأویل‌ها نقش اهل بیت 

)ع( را در هدایت جامعه اسلامی آشکار می‌سازد.

3.تعریف مفهومی ولایت در قرآن

3-1. ولایت الهی

3-2. ولایت پیامبر )ص(
کرم )ص( به‌عنوان  فُُنسِِهِِمْْ« )احزاب: ۶(، پیامبر ا

َ
مُُؤْْمِِنِِینََ مِِنْْ أَ

ْ
بِِٰالْ ىٰ

َ
وْْلَ

َ
بِِیُّ�ُ أَ در آیه »النَّ�َ

ولــی مؤمنــان معرفی شــده اســت. ایــن ولایت بــه معنای رهبــری و هدایــت جامعه 
اسلامی است )کلینی، 1407ق: 280/1(.

3-4. ولایت امامان معصوم )ع(
ذِِینََ آمََنُُوا...« )مائــده: ۵۵( بــه ولایــت امام علی )ع( 

َ�
هُُ وََالَّ

ُ
هُُ وََرََسُُلُو مُُ اللَّ�َ

ُ
كُ مََا وََلِِیُّ�ُ

آیــه »إِِنَّ�َ
اشــاره دارد. منابــع شیعــی این آیــه را درباره ولایت امامــان معصوم )ع( دانســته‌اند 
)حویــزی، 1415ق: 622/1(. ایــن ولایــت اســتمرار هدایــت جامعــه اسلامــی پس از 

کرم )ص( است. پیامبر ا

4. نقش تأویلات اهل بیت )ع( در فهم عمق ولایت 

کلیدی در سوره‌های مریم و طه 4-1. تأویل واژه‌های 
واژه‌هــای “ارث«، »هدایــت«، و »قــرب” در ســوره‌های مریم و طه جایــگاه ویژه‌ای 

دارند و در تأویلات اهل بیت )ع( به مفاهیمی مرتبط با مقام ولایت اشاره دارند.

1. واژه »ارث« در سوره مریم )آیات ۵ و ۶(
یََرِِثُُ مِِنْْ آلِِ یََعْْقُُوبََ« بــه درخواســت حضــرت زکریــا )ع( بــرای داشــتن  آیــه »یََرِِثُُنِِی وََ
فرزنــدی اشــاره دارد کــه وارث او و آل یعقــوب باشــد. تــأویلات اهــل بیــت )ع( ایــن 
»ارث« را نــه به معنای مادی بلکــه به معنای وراثت علم، حکمت، و ولایت تفسیر 
کنند کــه ارث در این آیات، بــه معنای انتقال  کرده‌انــد. امــام صــادق )ع( بیــان می‌
علــوم نبــوت و ولایــت از پیامبــران بــه امامــان معصوم )ع( اســت )کلینــی، 1407ق: 

.)280/1

2. واژه »هدایت« در سوره طه )آیات ۱۰ و ۱۲(
ارِِ هُُدًًى«، حضــرت موســی )ع( بــه  ى النَّ�ّ

َ
جِِدُُ عََلَ

َ
وْْ أَ

َ
نّْْهََا بِِقََبََسٍٍ أَ م مِّ�

ُ
ی آتِِكُی ّ

�
عََلِّ

َ
در آیــه »لَ
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دنبال هدایت اســت. تأویلات اهل بیــت )ع( این هدایت را فراتر از مفهوم ظاهری 
دانســته و بــه مقامــی اشــاره کرده‌انــد کــه خداوند بــه موســی )ع( عطا کرده اســت. 
امامان معصوم )ع( نیز واسطه هدایت الهی هستند )طباطبایی، 1393: 290/16(.

3. واژه »قرب« در سوره طه )آیه ۴۱(
آیــه »وََاصْْطََنََعْْتُُكََ لِِنََفْْسِِی« به مقام قرب حضرت موســی )ع( اشــاره دارد. اهل بیت 
)ع( ایــن قــرب را بــه مقــام ولایت تطبیــق داده‌اند، زیــرا امامان معصــوم )ع( نیز به 
دلیــل عصمــت و خلوص، مقربان درگاه الهی هســتند. این آیه نشــان‌دهنده پیوند 

عمیق میان ولایت و قرب الهی است )حویزی، 1415ق: 540/1(.
واژه‌هــای »ارث«، »هدایــت«، و »قرب« در آیات ســوره‌های مریــم و طه، با تأویلات 
اهــل بیت )ع(، نشــان‌دهنده نقش کلیدی ولایت در هدایــت و نزدیکی به خداوند 
اســت. ایــن تــأویلات، ارتبــاط مفاهیم قرآنی بــا مقام ولایــت امامان معصــوم )ع( را 

کید دارد. کند و بر اهمیت استمرار هدایت الهی از طریق آنان تأ روشن می‌

5. تحلیل آیات مرتبط در سوره مریم 

آیات ۵ و ۶ سوره مریم: ) وراثت معنوی و ولایت(
آیــات ۵ و ۶ ســوره مریــم به درخواســت حضرت زکریــا )ع( از خداوند بــرای فرزندی 

صالح اشاره دارد:
یََرِِثُُ  ا یََرِِثُُنِِی وََ دُُنكََ وََلِِیًّ�ً

َ�
تِِی عََاقِِرًًا فََهََبْْ لِِی مِِن لَّ

َ
انََتِِ امْْرََأَ

َ
مََوََالِِیََ مِِن وََرََائِِی وََكَ

ْ
ی خِِفْْتُُ الْ ّ

� »وَإِنِّ
ا«)مریم: 6-۵( هُُ رََبِّ�ّ رََضِِیًّ�ً

ْ
مِِنْْ آلِِ یََعْْقُُوبََ وََاجْْعََلْ

6. تحلیل آیات مرتبط در سوره مریم: آیات ۵ و ۶ )وراثت معنوی و ولایت(

6-1. تحلیل آیه ۵ سوره مریم
آیــه ۵ بــه نگرانــی حضرت زکریا )ع( از سرنوشــت معنوی قوم خویــش پس از وفات 
کند کــه وارث علم و مقام  او اشــاره دارد. ایشــان از خداونــد درخواســت فرزندی می‌
معنــوی او باشــد. واژه «ولــی»در ایــن آیــه بــه معنــای جانشینــی اســت که اســتمرار 

هدایت الهی را بر عهده گیرد.)طباطبایی،1352،ج8/14(

6-1-1. اعطای ولایت الهی به نسل آینده
از دیــدگاه امــام علی )ع(، وراثت در این آیه تنها به جنبه مادی محدود نمی‌شــود، 
بلکــه بــه انتقال علم و مقام نبوت اشــاره دارد. حضرت زکریــا )ع( خواهان فرزندی 
اســت کــه نه‌تنهــا وارث مقام او باشــد، بلکه اســتمراردهنده مسیر هدایــت الهی در 
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میان مردم گردد )بحرانی، 1415،ج 1،ص .۶۲۰(.

6-1-2. وراثت علم و هدایت الهی
کــه واژه»موال«بــه معنــای  کننــد  امــام صــادق )ع( در تفسیــر ایــن آیــه بیــان می‌
وراثــت معنــوی و دینی اســت و صرفاً به امور مــادی محدود نمی‌شــود. این وراثت 
نشان‌دهنده استمرار هدایت نبوی و نقش محوری اهل‌بیت )ع( در انتقال معارف 

الهی است )بحرانی، 1415،ج 3،ص. ۶۹۸(.

6-2. تحلیل آیه ۶ سوره مریم
آیــه ۶ بــه موضوع وراثت معنوی و انتقال علم و هدایت از پیامبران به نســل آینده 

اشاره دارد:
ا« هُُ رََبِّ�ّ رََضِِیًّ�ّ

ْ
یََرِِثُُ مِِنْْ آلِِ یََعْْقُُوبََ وََاجْْعََلْ »یََرِِثُُنِِی وََ

6-2-1. وراثت مقام نبوت و امامت
یََرِِثُُ مِِنْْ آلِِ یََعْْقُُوبََ« )مریم: ۶( فرموده‌اند که  امــام علی )ع( در تفسیر آیــه »یََرِِثُُنِِی وََ
حضــرت زکریا )ع( از خداوند درخواســت فرزندی کرد کــه وارث علم و مقام نبوت و 
کید دارد و نقش امامان معصوم  امامت باشد. این وراثت بر علوم الهی و معنوی تأ

)ع( در استمرار خط نبوت را روشن می‌سازد )بحرانی، 1415ق: 711/3(.

6-2- 2. نیاز به جانشینی شایسته برای هدایت جامعه
امــام صــادق )ع( بیــان کرده‌اند کــه وراثت در اینجا بــه معنای ادامــه راه پیامبران 
اســت. حضرت زکریا )ع( خواهان فردی بود که هدایت جامعه و حفاظت از اصول 
دین را بر عهده گیرد و بتواند علوم الهی را به نسل‌های آینده منتقل کند )حویزی، 

1415ق: 332/3(.

کرامت الهی 6-2-3. ارث بردن علم و 
کیــد دارنــد که درخواســت حضــرت زکریــا )ع( تنها بــه معنای  امــام باقــر )ع( نیــز تأ
گیرد. این  وراثــت مادی نبوده، بلکه انتقــال علم، هدایت، و مقام نبوت را در برمی‌
درخواست در نهایت به مقام امامت اهل‌بیت )ع( اشاره دارد که به‌عنوان حاملان 
کنند )قمی، 1404: 48/2(. علم و هدایت الهی برای جامعه اسلامی ایفای نقش می‌

بر اســاس تأویلات اهل‌بیت )ع(، آیات ۵ و ۶ ســوره مریم نشــان‌دهنده درخواســت 
حضــرت زکریــا )ع( برای وراثتی فراتر از امور مادی اســت. این آیات بر انتقال علم، 
کید دارنــد و بر نقــش کلیــدی ولایت در  حکمــت، و مقــام نبــوت بــه نســل آینــده تأ
کننــد. اهل‌بیت )ع(، به‌عنوان  هدایــت جامعه و حفاظت از معارف الهی اشــاره می‌
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وارثان حقیقی علوم الهی، در تفسیر این آیات جایگاه ولایت و نقش اساسی امامان 
معصوم )ع( را در استمرار هدایت الهی تبیین کرده‌اند.

گری ولی الهی 6-3. آیه ۱۲ سوره مریم: ویژگی هدایت‌
ا« مََ صََبِِیًّ�ّ

ْ
حُُكْ

ْ
هٍٍ وََآتََیْْنََاهُُ الْ كِِتََابََ بِِقُُوَّ�ّ

ْ
»یََا یََحْْیََٰىٰ خُُذِِ الْ

ایــن آیــه بــا خطــاب بــه حضــرت یــحیی )ع(، جایــگاه ویــژه او را از کودکــی نشــان 
می‌دهــد. تــأویلات اهل‌بیت )ع( در تفاسیر قرآنی، به بررســی معانی عمیق این آیه 

پرداخته‌اند که در ادامه به تفصیل ارائه می‌شود:

6-3-1. اعطای حکمت در کودکی
ا« به دریافت علم و حکمت الهی توسط حضرت یحیی  مََ صََبِِیًّ�ّ

ْ
حُُكْ

ْ
عبارت »وََآتََیْْنََاهُُ الْ

)علیه‌الــسلام( در دوران کودکــی اشــاره دارد. امــام باقــر )ع( فرموده‌انــد: »حضــرت 
یــحیی )ع( در کودکــی بــه حکمت و علم الهی دســت یافت، همان‌طور که عیســی 
)ع( در گهــواره بــه مقام نبــوت رسید.« این تأویل نشــان‌دهنده درک و فهم عمیق 
معــارف الهــی توســط حضرت یــحیی )ع( از همــان ســنین کودکی اســت )بحرانی، 

1415ق: 704-703/1(.

6-3-2. الگوگیری از معارف الهی با قدرت
هٍٍ« بــه معنــای پذیــرش جــدی و اجــرای قاطعانــه تعالیــم  كِِتََابََ بِِقُُوَّ�ّ

ْ
عبــارت »خُُذِِ الْ

الهی اســت. امام رضا )ع( در تفسیر این آیه فرموده‌اند: »این خطاب نشــان‌دهنده 
گونه  مأموریت حضرت یحیی )ع( از کودکی برای اجرای احکام الهی اســت، همان‌
که ســایر انبیا مأموریت‌های ویژه‌ای داشــتند.« این تأویل به جدیت و قاطعیت در 

کید دارد )بحرانی، 1415ق: 705/3(. عمل به دستورات الهی تأ

6-3-4. مقایسه میان یحیی و عیسی )ع(
حضرت یحیی )ع( و حضرت عیسی )ع( در تفاسیر اهل‌بیت )ع( به عنوان پیامبرانی 
که در کودکی به مقام نبوت و حکمت نائل شــدند، مقایســه شــده‌اند. امام باقر )ع( 
می‌فرمایند: »عیســی )ع( در گهواره ســخن گفت و حجت الهی شــد، همان‌گونه که 

یحیی )ع( در کودکی وارث کتاب و حکمت شد« )حویزی، 1415ق: 325/3(.

کدامنی و معصومیت 6-3-5. پا
کدامنــی و معصومیــت در تــأویلات  حضــرت یــحیی )ع( بــه عنــوان نمونــه‌ای از پا
کــرم )ص( فرموده‌انــد: »هیچ انســانی  اهل‌بیــت )ع( معرفــی شــده اســت. پیامبــر ا
نیســت مگــر آنکــه خطا کرده باشــد، جــز یحیی بن زکریــا که نه خطا کــرد و نه نیتی 
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برای خطا داشت« )سیوطی، 1404ق: 262/4(.

6-3-6. خشیت الهی و عبادت
حضــرت یــحیی )ع( به دلیــل خشیت الهی و عبــادت بی‌وقفه‌اش بــه عنوان نماد 
کنند که حضرت یحیی )ع(  بندگی خالص شناخته می‌شود. امام باقر )ع( بیان می‌
گریســت تــا جایی که اشــک‌هایش بــر گونه‌هایش مجرا  از شــدت خشیــت الهی می‌

ایجاد کرده بود )بحرانی، 1415ق: 703/3(.
ایــن آیــه نشــان‌دهنده ویژگی‌هــای برجســته ولــی الهــی در کودکی، ماننــد دریافت 
کدامنــی، خشیت الهــی و الگوی  حکمــت، جدیــت در عمــل به دســتورات الهــی، پا
بندگی خالص است. بر اساس تأویلات اهل‌بیت )ع(، حضرت یحیی )ع( به عنوان 
الگــویی کامــل بــرای بندگان الهی معرفی شــده که از کودکی مســئولیت عظیمی بر 

عهده داشته است.

6-4. آیه ۴۱ سوره مریم: صدیقیت و ولایت
آیــه ۴۱ ســوره مریم به مقام برجســته »صدیقیــت« و »نبوت« حضــرت ابراهیم )ع( 

اشاره دارد:
ا« بِِیًّ�ً

قیا نَّ�َ ِ هُُ كََانََ صِِدِّ�
ٰهِِمََی إِِنَّ�َ ٰبِِ إِِ�رَٰب ر فِیِ ٱلكِِتَٰ�

ُ
»وََٱكُذ

کید دارد و در تأویلات  این آیه بر جایگاه ویژه حضرت ابراهیم )ع( در هدایت امت تأ
اهل‌بیــت )ع( بــه مقام »ولایت« تطبیق داده شــده اســت. واژه “صدیــق” در این آیه 
بــه معنــای بالاتریــن درجه صداقــت، اخلاص، و عصمت اســت که ویژگــی پیامبران 
و اولیــای الهــی اســت. در روایــات، ایــن مقام در شــخصیت امــام علــی )ع( به‌عنوان 

کبر” تجلی یافته است. “صدیق ا

7. تأویلات اهل‌بیت )ع(

7-1. صدیقیت و عصمت در اهل‌بیت )ع(
امــام علــی )ع( در روایــات خــود را به‌عنوان مصــداق کامل »صدیــق« معرفی کرده 
و ایــن مقــام را ویژگــی ضــروری برای ولایــت و هدایتگری دانســته اســت. در تفسیر 
نورالثقلیــن، از امــام صــادق )ع( نقــل شــده کــه این آیه دربــاره اولیای الهی ســخن 
گوید، کســانی که همانند حضرت ابراهیم )ع(، در صداقت و اطاعت محض از  می‌

امر الهی، بی‌نظیرند )حویزی، 1415ق: 563/3(

7-2. صدیقیت به‌عنوان مقامی ویژه برای پیامبران و امامان معصوم )ع(
علامــه طباطبایی در تفسیر المیــزان، مقام »صدیقیت« را به درجه‌ای از قرب الهی 
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تفسیــر کرده‌انــد کــه تنهــا پیامبــران و امامان معصــوم )ع( بــه آن دســت می‌یابند. 
ایشــان این مقام را بنیان عصمت و شایســتگی برای هدایت امت دانســته و آن را 

مرتبط با مفهوم ولایت می‌دانند )طباطبایی، 1393: 264/4(.

8. ارتباط صدیقیت با مقام ولایت

8-1. تطبیق صدیقیت با مقام ولایت امامان معصوم )ع(
اهل‌بیــت )ع( مفهــوم »صدیقیــت« را در این آیه با مقام »ولایــت« تطبیق داده‌اند. 
آنــان بــر ایــن باورند که امام علی )ع( و ســایر امامــان معصــوم )ع(، وارثان معنوی 
حضــرت ابراهیــم )ع( هســتند. این تأویل نشــان می‌دهد که امامــان معصوم )ع(، 
هماننــد پیامبــران، دارای عصمت، صداقــت، و بالاترین درجه قرب الهی هســتند. 
این ویژگی‌ها آنان را شایســته مقام هدایت و ولایت کرده اســت )بحرانی، 1415ق: 

697/3؛ طباطبایی، 1393: 263/16(.
کید بر مقــام “صدیقیت” و “نبوت” حضــرت ابراهیم )ع(،  آیــه ۴۱ ســوره مریم با تأ
کند. در تأویلات اهل‌بیت )ع(،  گران الهی ترسیم می‌ جایگاه ویژه‌ای را برای هدایت‌
این مقام به شــخصیت امامان معصوم )ع( تعمیم داده شــده و به‌عنوان معیاری 
بــرای شایســتگی آنــان در هدایت و ولایت معرفی شــده اســت. ارتبــاط صدیقیت با 
ولایت، نشان‌دهنده استمرار خط هدایت الهی از طریق امامان معصوم )ع( است.

9. آیه 58 و59سوره مریم :)ویژگی‌های اولیای الهی و خلف ناصالح(
نََا مََعََ نُُحٍٍو وََمِِنْْ 

ْ
نّْْ حََمََلْ هِِّ آدََمََ وََمِِمَّ� یَّّ�

ینََ مِِنْْ ذُُرِّ� بِِّیِّ�ّ یْْهِِمْْ مِِنََ النَّ�
َ
هُُ عََلَ نْْعََمََ اللَّ�ّ

َ
ذِِینََ أَ

ّ�
ٓئِِكََ الَّ ـــٰٓ�

َ
لَو

ُ
»أُ

وّا  ٰنِِ خََرُّ� حّْْمَٰ� یْْهِِمْْ آیََاتُُ الرَّ�
َ
ٰىٰ عََلَ

َ
نّْْ هََدََیْْنََا وََاجْْتََبََیْْنََا إِِذََا تُُتْْلَ هِِّ إِِبْْرََاهِِمََی وَإِسْْرََائِِلََی وََمِِمَّ� یَّّ�

ذُُرِّ�
ا«. دًًّا وََبُُكِِیًّ�ّ سُُجَّ�

آیــه 58 ســوره مریــم بــر گروهــی از برگزیــدگان الهــی اشــاره دارد که نعمــت هدایت، 
بندگــی و قــرب الهی به آنان اعطا شــده اســت. اهل بیت )ع( در تــأویلات خود این 
آیــه را بــه امامان معصوم )ع( و اولیای الهی تطبیــق داده‌اند و معانی عمیقی برای 

آن ذکر کرده‌اند.

9-1.تفسیر نعمت الهی
در تــأویلات اهل‌بیت )علیهم‌الــسلام(، نعمت الهی به معنای »ولایت« و »هدایت« 
اســت. این نعمت شــامل اســتمرار هدایت الهی در میــان انســان‌ها از طریق انبیا و 
امامان است. امام صادق )علیه‌السلام( در تفسیر این آیه فرموده‌اند: »ما اهل‌بیت 
همان کسانی هستیم که خداوند نعمت ولایت را به ما عطا کرد« )بحرانی، ۱۴۱۵ق: 
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که  کیــد دارد، به‌طوری‌ ۱۲۴/۲( ایــن تأویــل بــر پیوند عمیق میــان نبوت و ولایت تأ
کننده هدایت انبیا است. ولایت ادامه‌دهنده و تکمیل‌

نظر امام موســی کاظم )ع(: ایشــان فرموده‌اند: »ما ذریه ابراهیم و کســانی هستیم 
که همراه نوح حمل شــدیم. ما صفوه الله هســتیم و شیعیان ما کســانی هســتند که 
خداوند آنان را به مودت ما هدایت و برای دین ما برگزیده است« )همان، 1415:ج 

)723/3

نّْْ�مَّ هََدََیْْنََا وََاجْْتََبََیْْنََا« 9-2.مصداق »وََمِِ
هدایــت و اجتبــاء: امامان معصوم )ع( این عبارت را به خود و شیعیانشــان تطبیق 

داده‌اند:
نظر امام باقر )ع(: ما هادیان و برگزیدگان الهی هستیم و شیعیان ما کسانی هستند 

که خداوند آنان را به محبت ما هدایت کرده است« )همان(.
 در تفسیــر مجاهــد، واژه »اجتبــاء« بــه معنــای »خالص کــردن« و »برگزیــدن« آمده 

است. )سیوطی1404: 277/4(.

9-3.خضوع و خشوع در برابر آیات الهی
کید دارد: -ویژگی برگزیدگان:این آیه بر ویژگی خشوع و خضوع برگزیدگان الهی تأ
ا«  دًًّاوََبُُكِِیًّ�ّ وّاسُُجَّ� حّْْٰ�مَٰ نِِخََرُّ� یْْهِِمْْآیََاتُُالرَّ�

َ
ٰىٰ عََلَ

َ
امام زین العابدین )ع(: هنگام تلاوت آیه »إِِذََا تُُتْْلَ

به ســجده می‌رفتندومی‌فرمودند: »این آیه در شــأن ما اهل بیت نازل شــده اســت« 
)بحرانی،1415،ج 3،ص.723؛ نور الثقلین،1415،ج 3،ص. 351(.

عمر بن خطاب پس از تلاوت این آیه ســجده کرد و گفت: »این ســجده اســت، اما 
کجاست گریه؟« )سیوطی، 1404: 1/ 277؛ طبری، 1412،: 15، 566(.

9-4.نعمت در نسل انبیاء
این آیه به انبیای بزرگ الهی اشاره دارد که از نسل آدم )ع(، نوح )ع(، ابراهیم )ع( 

و اسرائیل )یعقوب( )ع( بودند:
-نظــر الســدی: مصادیــق ایــن انبیــا شــامل ادریــس، نــوح، ابراهیــم، اســماعیل، 
اسحاق، یعقوب، موسی، هارون، زکریا، یحیی و عیسی )ع( هستند )سیوطی،1404: 

.)277/4

9-5.مقایسه برگزیدگان و خلف ناخلف
کند که پــس از ایــن برگزیدگان  تفــاوت بــا خلــف ناخلف:آیــه به کســانی اشــاره می‌

آمدند، نماز را ضایع کردند و از شهوت‌ها پیروی نمودند:
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-امــام موســی کاظم )ع(: »خلــف ناخلف به مجازاتی ســخت گرفتار می‌شــوند، اما 
بــرای آنــان کــه توبه کننــد و به مودت اهــل بیت ایمــان آورند، بخشــش و ورود به 

بهشت تضمین شده است« )بحرانی، 14015: 3/ 723(

ع گریه و تضر 9-6. دعوت به 

9-6-1.دستور پیامبر )ص(
گر نمی‌توانید گریــه کنید، خود را بــه گریه وادارید«  قــرآن بخوانیــد و گریــه کنیــد، و ا

)فیض کاشانی1415: 286/3؛ قمی مشهدی، 1367: 247/1(.
 آیه مذکوربه جایگاه برگزیدگان الهی از نسل انبیا و اهل بیت )ع( اشاره دارد که به 
کیدی اســت  هدایــت، خشــوع و خضوع در برابــر آیات الهی مزین بودند. این آیه تأ
بــر اســتمرار هدایت الهــی از طریق انبیا و امامان و دعوتی اســت بــه تبعیت از آنان 
برای رســتگاری. اهل بیت )ع( در تأویلات خود، نعمت الهی را به ولایت و هدایت 
کیــد دارنــد کــه ولایــت ادامه‌دهنده و  معنــوی در جامعــه اسلامــی تطبیــق داده و تأ

کننده هدایت انبیا است. تکمیل‌

10.آیه  59 سوره مریم
ا« قََوْْنََ غََیًّ�ّ

ْ
هََوََاتِِ فََسََوْْفََ یََلْ

بََّعُُوا الشَّ�ّ
لاهََ وََاتَّ� ضََاعُُوا الصَّ�ّ

َ
فٌٌ أَ

ْ
فََ مِِنْْ بََعْْدِِهِِمْْ خََلْ

َ
»فََخََلَ

ایــن آیه به نســل‌های بعدی اشــاره دارد کــه در پی پیامبران و صالحــان آمده‌اند و 
در نتیجــه از مسیــر راســت هدایــت منحرف شــده و نمــاز را ضایع کــرده و به دنبال 
خواهش‌های نفسانی خود رفته‌اند. در تأویلات اهل بیت )ع(، این آیه به گمراهی 
کســانی مربــوط می‌شــود کــه از مسیــر ولایت اهل بیــت )ع( منحــرف شــده‌اند و در 
نتیجه، به ضلالت و گمراهی دچار خواهند شد. در ادامه، به تأویلات مختلف این 

آیه از منظر اهل بیت پرداخته می‌شود:

11.تأویلات اهل بیت )ع(
این آیه به دو گروه مهم اشاره دارد:

1.خلف صالح: کسانی که از انبیاء و اولیای الهی پیروی کرده و راه هدایت را ادامه 
دادند.

2.خلف ناصالح: کسانی که بعد از انبیاء و اولیای الهی آمدند و از هدایت منحرف 
شده، نماز را ضایع کردند و به دنبال هواهای نفسانی رفتند.

اهــل بیــت )ع( در تــأویلات خود، »خلف ناصالح« را به کســانی تطبیــق داده‌اند که 
گردان شــدند و با کنار گذاشــتن امامــان معصوم )ع(،  از ولایــت اهــل بیت )ع( روی‌
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مسیــر هدایــت الهــی را منحــرف کردنــد. در تفسیر نورالثقلیــن از امام باقــر )ع( نقل 
شــده اســت که این آیه درباره کســانی اســت که حق ولایت اهل بیت )ع( را نادیده 
گرفتنــد و بــه جــای تبعیت از امامــان، به هوای نفــس خود عمل کردنــد )حویزی، 

۱۴۱۵ق:۵۶۸/3(.

11-1.گمراهی نسل‌های بعدی از ولایت اهل بیت )ع(
نظر امام علی )ع(: امام علی )علیهم‌السلام( در تفسیر این آیه فرموده‌اند که این 
آیــه به کســانی اشــاره دارد کــه پس از پیامبــر )ص( از ولایت اهل بیــت )ع( پیروی 
نکردنــد و بــه دنبال تمایلات دنیــوی خود رفتند. این افراد نمازشــان را ضایع کرده 
و از شــهوت‌ها پیــروی کردنــد، در حالــی کــه باید به ولی خــدا ایمــان می‌آوردند و از 

کردند )بحرانی، 1415: 741/1(. دستورات اهل بیت )ع( پیروی می‌

11-2. ضایع کردن نماز و پیروی از شهوت‌ها
نظــر امــام صــادق )ع(: امام صــادق )ع( در تفسیــر این آیه می‌فرماینــد که »ضایع 
کــردن نمــاز« بــه معنای ترک نماز یــا انجام آن به‌طور غیرمســتمر اســت. پیروی از 
شــهوت‌ها نیز اشــاره به پیروی از تمایلات دنیوی و بی‌توجهی به دســتورات الهی 
کید دارند که کســانی که به دنبال این تمایلات رفته  اســت. امامان معصوم )ع( تأ
و از مسیــر ولایــت اهل بیت )ع( منحرف شــوند، به عــذاب خواهند رسید )بحرانی، 

1415: 741/3؛ فیض کاشانی، 1415: 180/2(.

11-3.مفهوم »غی« و پیامدهای آن
نظــر امــام باقــر )ع(: امــام باقــر )ع( دربــاره کلمــه »غــی« کــه در آیــه آمــده اســت، 
فرموده‌انــد کــه »غــی« بــه معنای جهنــم و عذاب اســت. افــرادی که نمــاز را ضایع 
کــرده و از شــهوت‌ها پیــروی کرده‌انــد، در نهایــت در جهنــم قــرار خواهنــد گرفــت. 
ایــن تأویل نشــان‌دهنده پیامدهای انحــراف از راه اهل بیت )ع( و گمراهی اســت 

)حویزی،1415: 248/2(.

11-4.انحراف از مسیر اهل بیت )ع( و پیامد آن
نظــر امــام علی )ع(:ایشــان در تفسیر این آیــه فرموده‌اند که »کســانی که از ولایت 
اهل بیت )ع( فاصله گرفتند و راه‌های دنیا و هوای نفس را دنبال کردند، همان‌ها 
هســتند که به ضلالت و گمراهی دچار خواهند شــد و در قیامت از رحمت الهی دور 

خواهند ماند« )بحرانی، 1415: 741/3(.
آیه 59 ســوره مریم در تأویلات اهل بیت )ع( به گمراهی کســانی اشاره دارد که بعد 
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از پیامبــران و اهــل بیــت )ع( از ولایــت و هدایــت آنان پیــروی نکردنــد و به دنبال 
خواهش‌هــای نفســانی رفتند. این آیه نشــان‌دهنده اهمیت پیــروی از ولایت اهل 
کید  بیــت )ع( بــه عنــوان مسیر هدایت و نجات از ضلالت اســت. اهل بیــت )ع( تأ

دارند که انحراف از این مسیر به عذاب و گمراهی منتهی خواهد شد.
12. بررسی آیات مرتبط با نبوت حضرت موسی )ع( و مقایسه با شأن و مقام ولایت 

اهل‌بیت )ع( در سوره طه
قرآن کریم در آیات متعددی به نبوت حضرت موسی )ع( اشاره کرده و ویژگی‌های 
خاص او همچون برگزیدگی، دریافت وحی، و هدایت امت را بیان کرده اســت. آیه 
کیــد دارد و آیات  «وََاصْْطََنََعْْتُُكََ لِِنََفْْسِِی»)طــه: 41( بــر مقــام ویــژه او برای هدایت تأ
کنند  9 تــا 12 ســوره طه، آغاز مأموریــت نبوت او را در وادی مقدس طــوی بیان می‌
)طــه: 9-12، 41(. همچنیــن، آیات 29 تا 32 ســوره طه به درخواســت موســی )ع( 
بــرای یاری هارون در ابلاغ پیام الهی اشــاره دارند کــه در تأویلات اهل‌بیت )ع(، بر 
نقش امام علی )ع( به‌عنوان وزیر و وصی پیامبر تطبیق داده شده است )بحرانی، 
1415ق: 697/3؛ طباطبــایی، 1374: 16/ 295(. آیــه 123 ســوره طــه نیــز اســتمرار 

کند )طه: 123(. هدایت الهی از طریق راهنمایان الهی را برجسته می‌
در مقایسه، مقام ولایت اهل‌بیت )ع( با صفاتی همچون عصمت، برگزیدگی الهی، 
گسســتنی با قرآن، ادامه‌دهنده رســالت نبوی اســت و جایگاهی جامع‌تر  و ارتباط نا
در هدایــت امــت اسلامــی دارد )کلینی، 1407: 24/3؛ طباطبــایی، 1393: 295/16(. 
این تطبیق بر اهمیت اهل‌بیت )ع( در استمرار خط هدایت الهی و رهبری جامعه 

کند. کید می‌ اسلامی تأ

13.آیه 9 سوره طه: حدیث موسی و مقام قرب الهی
تََاكََ حََدِِیثُُ مُُوسََى«

َ
»وََهََلْْ أَ

ایــن آیــه به‌عنوان مقدمه‌ای برای روایت نبوت حضرت موســی )ع(، به مقام قرب 
الهی و ارتباط خاص پیامبران و اولیای الهی با پروردگار اشاره دارد.

13-1.حدیث موسی به معنای ولایت الهی
امــام صــادق )ع( فرمودند که اشــاره بــه »حدیث موســی« تنها محدود به داســتان 
نبــوت موســی )علیه‌الــسلام( نیســت، بلکــه نمــادی از هدایــت الهی و ارتبــاط ویژه 
اولیای الهی با خداوند است. ایشان این آیه را به مقام ولایت اهل بیت )ع( تأویل 

کرده‌اند )کلینی، 1407: 246/1(.

13-2.تأویل فرازمانی آیه
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علامــه طباطبــایی ایــن آیــه را به‌عنوان زمینه‌ای بــرای بیان عظمــت وحی و مقام 
نبــوت تفسیــر کــرده و معتقد اســت کــه داســتان موســی )ع( الگویی بــرای هدایت 
کمــال رسیــده اســت  کــه در اهــل بیــت )ع( نیــز بــه  الهــی در طــول تاریــخ اســت 

)طباطبایی،1393: 285/16(.

کرم )ص( 13-3.تسلی پیامبر ا
کرم )ص( آمده  در تفسیر طبرسی، این آیه به‌عنوان یادآوری و تسلی برای پیامبر ا
اســت. داســتان موســی )ع( بــه پیامبــر اسلام )ص( نشــان می‌دهــد کــه همان‌طور 
که موســی )ع( در برابر ســختی‌ها صبر کرد و پیروز شــد، او نیز باید صبر پیشــه کند 

)طبرسی، 1372: 3/ 9(.

14. آیه 10 سوره طه: آتش به‌عنوان نماد هدایت الهی
ى 

َ
جِِدُُ عََلَ

َ
وْْ أَ

َ
نْْهََا بِِقََبََسٍٍ أَ م مِّ�ِ

ُ
ىّٓٓ ءََاتِِكُی

�
عََلِّ

َ�
ىّٓٓ ءََانََسْْتُُ نََارًًا لَّ

� ثُُوا إِِنِّ
ُ

هْْلِِهِِ ٱمْْكُ
َ
 لِِأَ

َ
»إِِذْْ رََءََا نََارًًا فََقََالَ

ارِِ هُُدًًى« ٱلنَّ�َ

14-1.نماد هدایت الهی
امام باقر )ع( فرمودند که آتش در این آیه نمادی از روشنایی و هدایت الهی است. 
حضــرت موســی )ع( به‌واســطه ایــن آتــش، راهی بــرای هدایت قوم خود جســتجو 

کرد )بحرانی، 1415ق: 757/3(. می‌

14-2. وسیله رفع سرما
امام باقر )ع( همچنین فرموده‌اند که حضرت موســی )ع( شــعله‌ای از آتش را برای 

کرد )بحرانی، 1415ق: 758/3(. رفع سرما و آسایش اهل خود جستجو می‌

14-3.جستجو برای یافتن مسیر روشن
امام صادق )ع( در تأویلی دیگر، آتش را نمادی از تلاش برای یافتن مسیر هدایت 
کید کردند که موسی )ع( از آتش به‌عنوان وسیله‌ای برای رفع  الهی دانسته‌اند و تأ

مشکلات و یافتن هدایت بهره برد )فیض کاشانی، 1415ق:ج/ 301(.

15.آیه 11 سوره طه: فراخوان الهی و آغاز وحی
» تََاهََا نُُدِِویََ یََا مُُوسََٰىٰ

َ
ا أَ مَّ�َ

َ
»فََلَ

15-1.فراخوان الهی و ارتباط ویژه با خداوند
امــام صــادق )ع( در تفسیــر ایــن آیــه، ایــن نــدا را به‌عنــوان نمــادی از رابطــه ویژه 
کید کردند که همان‌طور که  خداوند با بندگان برگزیده‌اش تفسیر کردند. ایشــان تأ
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موســی )ع( بــا ایــن ندا به نبوت رسیــد، امامان معصوم )ع( نیز بــه دلیل عصمت و 
علم لدنی، مستقیماً تحت هدایت الهی هستند )کلینی، 1407ق: 250/1(.

15-2.الگوی ارتباط الهی
کند که این ارتباط میان خداوند و موســی )ع(، الگویی  علامــه طباطبایی بیان می‌
بــرای ولایــت امامــان معصوم )ع( اســت. ایــن فراخوان الهــی نمادی از مســئولیت 
هدایت معنوی و ارتباط مستقیم با خداوند است که در شخصیت امامان معصوم 

نیز تجلی یافته است )طباطبایی، 1393: 292/16(.
آیــات 9 تــا 11 ســوره طــه بــه مفاهیمــی عمیــق همچــون مقام قــرب الهــی، هدایت 
معنــوی، و ارتبــاط خاص بــا پروردگار اشــاره دارند. این آیات در تــأویلات اهل بیت 
)ع( به‌عنوان الگوهایی برای ولایت و هدایت معنوی تفسیر شــده و به نقش ویژه 

کید دارند. امامان معصوم )ع( در استمرار خط نبوت و هدایت جامعه اسلامی تأ

16.بررسی آیه 12 سوره طه: خلع نعلین و آمادگی برای قرب الهی
سِِ طُُوًًى« مُُقََدَّ�ّ

ْ
وََادِِ الْ

ْ
كََ بِِالْ

یْْكََ إِِنَّ�ّ
َ
عْْ نََعْْلَ

َ
كََ فََاخْْلَ بُّ�ّ نََا رََ

َ
ی أَ ّ

� »إِِنِّ
این آیه به یکی از لحظات سرنوشت‌ســاز وحی الهی به حضرت موســی )ع( اشــاره 
دارد. خداوند در این آیه به حضرت موسی )ع( دستور می‌دهد که کفش‌های خود 
را از پــا درآورد، زیــرا در وادی مقدس طوی قرار دارد. این دســتور به معنای آمادگی 
بــرای قــرب الهــی و رهــایی از هرگونه وابســتگی مادی اســت. مفهــوم »واد مقدس 
طــوی« در ایــن آیــه به‌عنوان نمادی از جایگاهی تفسیر شــده اســت که انســان به 

نزدیکی ویژه‌ای به خداوند نائل می‌شود.

17-تأویلات اهل‌بیت )ع(

17-1.خلع نعلین از پوست حمار مرده
امام صادق )ع( فرمودند که خداوند به حضرت موســی )ع( دســتور داد کفش‌های 
خــود را درآورد، زیــرا از پوســت حمــار مــرده ســاخته شــده بــود )بحرانــی، 1415ق: 

757/3؛ فیض کاشانی، 1415ق: 301/3(.

17-2.ترک دو نوع ترس
ــكََ” بــه معنــای کنــار  لََْعْْیْ لََْخْــْعْ نََ در روایــت دیگــری از امــام صــادق )ع(، فرمــان “فََا

گذاشتن دو ترس تفسیر شده است:
تــرس از نابودی خانواده‌اش: موســی )ع( همســر خود را در حــال زایمان ترک کرده 

بود و از سرنوشت خانواده‌اش می‌ترسید.
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تــرس از فرعــون: موســی )ع( از دشــمنی فرعون نگران بــود )بحرانــی، 1415ق: 3/ 
758؛ فیض کاشانی، 1415ق: 3/ 302(.

17-3.کنایه از رهایی از تعلقات دنیوی
امــام حجــت )ع( بیان داشــتند که این آیه به حضرت موســی )ع( دســتور می‌دهد 
محبــت خانــواده را از دل خــود بیرون کند و آن را برای خداونــد خالص نماید. این 
کید بر اخلاص کامل موسی )ع( صادر شده است )بحرانی، 1415ق:  فرمان برای تأ

758/3؛ فیض کاشانی، 1415ق: 3/ 302(.

17-4.قداست وادی مقدس
گــذاری ایــن وادی بــه »واد مقــدس«  کــرم )ص( در پاســخ بــه چــرایی نام‌ پیامبــر ا
ک شــدن ارواح و برگزیدگی فرشــتگان بوده اســت  فرمودند که این وادی جایگاه پا

)فیض کاشانی، 1415ق: 302/3؛ قمی مشهدی، 1367ش: 297/8(.

17-5. ارتباط با مقام نبوت
امــام صــادق )ع( فرمودند که موســی )ع( در پی یافتن شــعله‌ای برای خانواده‌اش 
بــود، امــا این ســفر به دریافــت مقام نبــوت و وحی ختم شــد. این تحول بــه مثابه 
یافتــن چیزی بزرگ‌تر از آنچه انتظار می‌رفت، تفسیر شــده اســت )قمی مشــهدی، 

1367ش:63/10(.

17-6.رفع هرگونه سوءتفاهم درباره نعلین
کی نعلین  کید کردند که فرمــان خلع نعلین نباید به‌عنــوان ناپا امــام حجــت )ع( تأ
گاه به حلال و  گاهی او از احکام برداشــت شــود، زیرا موســی )ع( آ موســی )ع( یا ناآ
حــرام بود. این دســتور نمادین بوده و به جــدایی از تعلقات دنیوی و آمادگی برای 

وحی اشاره دارد )بحرانی، 1415: 758/3؛ فیض کاشانی، 1415ق: 3/ 302(.

17-7.خروج از دو خوف به سوی توکل کامل
طبق روایت، خداوند به موسی )ع( دستور داد که از دو ترس خود رها شود:

-ترس از نابودی خانواده.
-ترس از دشمنی فرعون.

ایــن رهــایی از خــوف، نمــادی از تــوکل کامــل بــه خداونــد اســت )قمی مشــهدی، 
1367ش: 297/8(.

کامل در برابر خداوند 17-8.خلع نعلین به معنای تواضع 
در برخــی روایــات، خلع نعلیــن به معنای کنار گذاشــتن هرگونه تکبر و نشــانه‌های 
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تعلق دنیوی تفسیر شــده اســت. این فرمان به حضرت موســی )ع( دستور می‌دهد 
تــا در وادی مقــدس طوی بــا نهایت خضــوع و تواضع در برابر خداوند حاضر شــود 

)حویزی، 1415ق: 301/3(.

19.آیات 29 تا 32 سوره طه: تعیین وزیر و یاور برای استمرار رسالت
رِِمی......«

َ
رِِشكهُُ فِیِٓٓ أَ

َ
رِِزی وََأَ

َ
خِِی ٱدُُشد بِِ�هِٓٓ أَ

َ
ونََ أَ ٰرُُ لِِهی هَٰ�

َ
ن أَ ریا مِّ�ِ ِی وََزِِ

�
»وََٱعََجل لِّ

ایــن آیات به درخواســت حضرت موســی )ع( از خداوند برای انتخاب وزیــر و یاوری از 
اهــل خود )هارون( اشــاره دارد. اهل‌بیــت )ع( این آیات را به مقام ولایت امام علی )ع( 

تطبیق داده‌اند.

19-1.تطبیق هارون با امام علی )علیه‌السلام(
گونــه که هارون وزیر موســی )ع( بــود، امام علی  امــام صــادق )ع( فرمودنــد: همان‌
کرم )ص( در انجام رسالت الهی و استمرار هدایت امت است.  )ع( نیز وزیر پیامبر ا

کرم )ص( نیز فرمودند: پیامبر ا
بََّ ّعْْدِِی«)کلینی، 1407ق: 284/1(. انََبِِیََ

َ
 ُُهلَ

نَّ�َ
َ
ا أَ

ّ�
ونََ مِِنْْ مُُوسََى لَّإ هِِ هََارُُ

َ
ی بِِمََنْْزِِلَ ّ

نْْتََ مِِنِّ�
َ
»أَ

19-2.شریک شدن در امر رسالت
مْْرِِی»در تأویلات اهل‌بیت )ع( به معنای همراهی در مسئولیت 

َ
هُُ فِیِ أَ

ْ
شْْرِِكْ

َ
عبارت «وََأَ

هدایــت و ولایــت اســت. این مفهوم در منابعــی همچون تفسیر البرهــان )بحرانی، 
1415ق: 3/ 762( و کنز الدقائق )قمی مشهدی، 1367ش: 307/8( ذکر شده است.
آیات 12 و 29-32 ســوره طه، در کنار بیان مقام حضرت موســی )ع(، به مفاهیمی 
عمیق‌تــر در رابطــه بــا تــرک تعلقــات دنیــوی، تواضــع، و نقــش یــاوران در اســتمرار 
هدایــت الهــی اشــاره دارنــد. اهل‌بیــت )ع( این آیــات را بــه مفاهیم ولایــت و نقش 
امامــان معصــوم )ع( در هدایــت امت تطبیــق داده و بر اهمیت جــدایی از مادیات 

کید کرده‌اند. برای رسیدن به مقام قرب الهی تأ

20-آیه 41 سوره طه: اصطفاء و تربیت خاص الهی
»وََاصْْطََنََعْْتُُكََ لِِنََفْْسِِی«

ایــن آیــه بــه برگزیدگــی و تربیت خــاص حضرت موســی )ع( توســط خداوند اشــاره 
دارد. اصطناع در اینجا به معنای آماده‌ســازی و تربیت ویژه برای انجام مأموریتی 
خاص است. اهل‌بیت )ع( این آیه را به تربیت ویژه الهی برای مقام ولایت تطبیق 

داده‌اند.
در تــأویلات اهل‌بیــت )ع(، امامــان معصــوم )ع( نیز همانند حضرت موســی )ع( از 
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طریــق علــم لدنــی و عصمت، بــرای هدایت جامعه بشــری پــرورش یافته‌اند. آنان 
وارثــان ایــن مقــام الهی بوده و واســطه‌های فیض الهی در هدایــت جامعه اسلامی 

هستند )حویزی، 1415ق: 540/3(.

21-آیه 123 سوره طه: هدایت الهی و استمرار آن
ا يََشْْقََى«

َ
ا يََضِِلُّ�ُ وََلَ

َ
بََعََ هُُدََايََ فََلَ

ي هُُدًًى فََمََنِِ اتَّ�َ ِ
مْْ مِِنِّ�

ُ
كُ تِِيََنَّ�َ

ْ
ا يََأْ »فََإِِمَّ�َ

کید دارد. در تــأویلات اهل‌بیت  ایــن آیــه بر اهمیــت هدایت الهی و تبعیــت از آن تأ
)ع(، هدایت در این آیه به معنای هدایت خاص و به مصداق امامان معصوم )ع( 
تأویل شــده است. آنان واســطه‌های فیض الهی و رهبران حقیقی امت هستند که 

کنند. استمرار خط هدایت الهی را پس از انبیا تضمین می‌

21-1. تعریف هدایت و تبعیت از ائمه )ع(
امــام صــادق )ع( در تفسیر ایــن آیه فرمودند: »منظور از »اتبــاع هدایت«، ایمان به 
ائمه )ع( و تبعیت از دســتورات آنان با اطاعت کامل اســت.« هر کس که از امامان 
پیروی کند و به دستورات آنان عمل نماید، از گمراهی و شقاوت رهایی یافته و به 

هدایت الهی دست می‌یابد )بحرانی، 1415ق: 784/3(.

21-2. ایمان به ائمه و پیروی از دستورات آنان
کید دارند که پیــروی از هدایت الهی به معنــای ایمان به مقام  امــام صــادق )ع( تأ
امامت و عمل به دســتورات امامان معصوم )ع( است. این مقام مسئولیت رهبری 
جامعه اسلامی و هدایت آن به سوی اهداف الهی را بر عهده دارد )فیض کاشانی، 

1415ق:3/ 325(.

21-3.گمراهی از مسیر الهی و پیروی از هوای نفس
مََعِِیشََهًً  هُُ 

َ
لَ فََإِِنَّ�َ  رِِی 

ْ
ذِِكْ عََنْْ  عْْرََضََ 

َ
أَ مََنْْ  »وََ  آیــه  تفسیــر  در  )ع(  کاظــم  موســی  امــام 

«،فرمودنــد کــه این آیه به کســانی اشــاره دارد کــه از یاد خداونــد و آموزه‌های 
ً
ضََاًكن

الهــی فاصله گرفته و به پیروی از هوای نفس می‌پردازند. چنین افرادی در زندگی 
دنیوی خود دچار مشقت و سختی شده و در آخرت نیز عذاب الهی در انتظارشان 

است )حویزی، 1415ق: 405/3(.

21-4.تغییر در خود انسان برای تغییر در وضعیت جامعه
فُُنسِِهِِمْْ«بیان 

َ
وا مََا بِِأَ رُُ رُُ مََا بِِقََوْْمٍٍ حََتَّ�َى یُُغََیِّ�ِ هََ اََل یُُغََیِّ�ِ امام صادق )ع( در تفسیر آیه »إِِنَّ�َ اللَّ�َ

داشــتند کــه تغییــر وضعیت جامعــه زمانی امکان‌پذیر اســت کــه افراد ابتــدا خود را 
اصلاح کننــد. ایــن تغییــر درونــی مقدمه‌ای بــرای اصلاح جامعه و حرکت به ســوی 
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بهبود است )بحرانی، 1415ق: 3/ 785(.
ایــن تــأویلات بیــان می کند کــه پیروی از هدایت الهی و دســتورات ائمــه )ع( کلید 
نجــات از گمراهــی و شــقاوت اســت و بایــد بــا تغییر در خــود، تغییرات مثبتــی را در 

جامعه رقم زد.

گیری نتیجه‌
ایــن پژوهــش تــأویلات اهــل بیــت )ع( در آیــات منتخب ســوره‌های طــه و مریم را 
بررســی و در چهار دســته طبقه‌بندی کرده است. آیات مورد بررسی در هر دسته به 

ح زیر است: شر

1.تأویل معنوی-رمزی:
-آیــه ۱۲ســوره طه: خلع نعلین به تزکیه و آماده‌ســازی برای مقــام قرب الهی تأویل 

شده است.
سِِْفْــی« بــه تربیــت خاص الهــی برای  تُُْعْــكََ لِِنََ طََْصْنََ -آیــه ۴۱ســوره طــه: عبــارت »وََا

پذیرش مقام ولایت اشاره دارد.
-آیات ۵و ۶ سوره مریم: مفهوم »ارث« به انتقال علم و ولایت تأویل شده است که 

استمرار هدایت الهی را نشان می‌دهد.

2.تأویل تشبیهی-تمثیلی:
-آیات ۲۹-۳۲ســوره طه: درخواســت موســی )ع( برای داشــتن یاوری از اهل خود 
)هــارون(، بــر نصب امام علی )ع( به‌عنوان وزیر و وصی پیامبر تطبیق داده شــده 

است.
-آیه ۱۲سوره مریم: حکمت یحیی )ع( در کودکی به عصمت و علم امامان معصوم 

)ع( حتی در سنین پایین تطبیق داده شده است.
کبر و  آیــه ۴۱ســوره مریم: مفهــوم »صدیقیت« به امام علــی )ع( به‌عنــوان صدیق ا

جایگاه ولایت او تطبیق داده شده است.
2-تأویل مصداقی:

-آیه ۱۲۳ســوره طه: “هدایت« در این آیه به امامان معصوم )ع( به‌عنوان هادیان 
بشریت تأویل شده است.

-آیــات ۵۸و ۵۹ ســوره مریــم: اولیــای الهــی در ایــن آیــات بــه امامان معصــوم )ع( 
تطبیق داده شده‌اند و در مقابل، خلف ناصالح به کسانی که از مسیر ولایت دوری 

کنند، اشاره دارد. می‌
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3.جری و تطبیق:
-آیات ۵۸و ۵۹ ســوره مریم:  این آیات درباره اولیای الهی و انحراف خلف ناصالح 

بر مصادیق متعددی در تاریخ تطبیق شده‌اند.
-آیــات ۵و ۶ ســوره مریــم: مفهــوم وراثــت در ایــن آیــات، بــر امامــان معصــوم )ع( 

به‌عنوان وارثان حقیقی علم و ولایت تطبیق یافته است.
-آیــه ۴۱ســوره طــه: عبــارت »وََاصْْطََنََعْْتُُكََ لِِنََفْْسِِی« نیــز بــه مقام امامان معصــوم )ع( و 
پرورش خاص الهی برای هدایت جامعه در دوره‌های مختلف تطبیق داده شده است.
این پژوهش نشــان داد که اهل بیت )ع( در جایگاه راهنمایان واقعی بشــر، نقش 
کلیدی در انتقال مفاهیم عمیق قرآنی دارند. تأویلات آنان درک جامعی از ولایت، 
کنــد و عمق مفاهیــم قرآنی را روشــن  به‌عنــوان اســتمرار هدایــت الهــی، فراهــم می‌
می‌ســازد. همچنیــن، ولایــت، به‌عنوان یکی از ارکان اساســی هدایت الهی، توســط 
اهل بیت )ع( به نحوی تبیین شــده اســت که پیوند میان قرآن، نبوت، و هدایت 
کند کــه بدون درک  کیــد می‌ کنــد. این پژوهش تأ امــت را در تمــام ابعــاد آشــکار می‌

تأویلات اهل بیت )ع(، فهم عمق مفاهیم ولایی قرآن ناقص خواهد بود.

ع( جدول 1: دسته‌بندی آیات و نوع تأویلات اهل بیت )

این جدول به دسته‌بندی آیات بر اساس سوره، شماره آیه، و نوع تأویلات می‌پردازد:

نوع تأویلآیهسوره

تأویل معنوی-رمزی12طه

تأویل معنوی-رمزی41طه

تأویل معنوی-رمزی5-6مریم

تأویل تشبیهی-تمثیلی29-32طه

تأویل تشبیهی-تمثیلی12مریم

تأویل تشبیهی-تمثیلی41مریم

تأویل مصداقی123طه

تأویل مصداقی58-59مریم

جری و تطبیق58-59مریم

جری و تطبیق5-6مریم

جری و تطبیق41مریم

جری و تطبیق41طه
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ع( درباره ولایت جدول 2: مفاهیم تأویلات اهل بیت )

مفهوم تأویلیآیهسورهنوع تأویل

خلع نعلین به عنوان نماد تزکیه و 12طهتأویل معنوی-رمزی
آماده سازی معنوی برای قرب الهی و 

پذیرش ولایت.

برگزیدگی و تربیت خاص الهی برای 41طهتأویل معنوی-رمزی
هدایت و ولایت، تطبیق با امامان معصوم 

)ع(.

وراثت معنوی به انتقال علم، حکمت، و 5-6مریمتأویل معنوی-رمزی
ولایت، تطبیق با امامان معصوم )ع(.

تأویل تشبیهی-
تمثیلی

درخواست موسی )ع( برای وزیر 29-32طه
)هارون(، تطبیق با نقش امام علی )ع( در 

اسلام.

تأویل تشبیهی-
تمثیلی

حکمت یحیی )ع( در کودکی، تشبیه به 12مریم
مقام علمی و عصمت امامان معصوم )ع(.

تأویل تشبیهی-
تمثیلی

مفهوم »صدیقیت« تطبیق با امام علی )ع( 41مریم
به عنوان صدیق اکبر و مقام ولایت.

“هدایت« در این آیه به امامان معصوم )ع( 123طهتأویل مصداقی
به عنوان هادیان پس از پیامبران.

اولیای الهی تطبیق با امامان معصوم )ع(، 58-5مریمتأویل مصداقی
و خلف ناصالح به دشمنان ولایت اشاره 

دارد.

 جری و تطبیق
)بیان مصادیق 

مطلق(

مقام وراثت معنوی )علم و حکمت( و 5-6مریم
استمرار هدایت الهی از طریق امامان 

معصوم )ع(.

 جری و تطبیق
)بیان مصادیق 

مطلق(

هدایت الهی از طریق امامان معصوم )ع( 123طه
به عنوان هادیان امت.

 جری و تطبیق
)بیان مصادیق عام(

توصیف ویژگی های اولیای الهی و مصداق 58مریم
کامل آن ها در امامان معصوم )ع(.

 جری و تطبیق
)بیان مصادیق عام(

درخواست موسی )ع( برای وزیر و یاور 29-32طه
)هارون(، تطبیق با نقش امام علی )ع( در 

اسلام.
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