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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.

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

* ‌شیوه‌نامه نگارش مقاله:
* شیوه تنظیم مقاله:

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

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

شود.
- مقدمــه شــامل بیــان مســئله، اهمیــت و ضــرورت، ســؤالات، فرضیــات، 
پیشــینه، روش و نتایج 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، محلّ 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

- عناوین )تیترها( با روش شماره‌گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین 
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، عربــیBadr 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 12 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 مجــات 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، تأمــل و عنایت 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، تدبّر، بازخوانی و تفسیر مجدّد، زیبایی‌ها و 
ا تُکشَفُ 

َ
ا تَنْقَضِی غَرَائِبُهُ وَ ل

َ
ا تَفْنَی عَجَائِبُهُ وَ ل

َ
شگفتی‌های آن را بیشتر آشکار نمایند:  >ل

ا بِــه< )نهــج البلاغــه، خطبــه 18( و در نتیجــهِ عرضــه پرســش‌ها و نیازهــای 
َّ
مَــاتُ إِل

ُ
ل

ُ
الظّ

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 پیشِ 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
Among the various topics of Quranic sciences, the discussion of interpretation ap-
proaches and commentators’ views holds an important place. The two approaches, 
rationalism and textualism, play a particularly important role in the process of in-
terpreting and interpreting the meanings of the Quran. The present study, using a 
descriptive and analytical method and a library approach, examines the views of 
rationalism and textualism in understanding the meanings of the Quran. The results 
of the study show that MullaSadra, as one of the most prominent Muslim thinkers, 
has a specific view on understanding the Quran and believes that Sharia and ratio-
nal principles are inseparable. He considers reason essential in understanding the 
Quran and emphasizes the philosophical and demonstrative interpretation of the 
verses. In contrast, textual commentators emphasize the appearance of religious 
texts in interpreting the verses and do not believe in any place for the intervention of 
reason in determining the intention of God. These views ultimately lead to different 
effects on the way the Quran is interpreted and interpreted.
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پژوهشی

نقش عقل در تاویل معانی قرآن از دیدگاه عقل‌گرایی و نص‌گرایی

، فرشته محمدی 2  سید محمد نقیب 1 
naghib@quran.ac.ir .1. دانشیار ، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، دانشکده علوم قرآنی، قم، ایران

Mohammadi1993.1372@gmail.com .2. دانشجوی دکتری تفسیر تطبیقی دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، قم،ایران

چکیده
در میان مباحث مختلف علوم قرآنی، بحث از رویکردهای تفسیری و دیدگاه‌های مفسران ازجایگاه 
ویژه ای برخوردار اســت.دو رویکرد عقل‌گرایی و نص‌گرایی به‌طور خاص در فرآیند تاویل و تفســیر 
معانــی ومفاهیــم قــرآن نقش اساســی ایفا می‌کننــد. پژوهش حاضر بــا روش توصیفــی و تحلیلی و با 
رویکــرد کتابخانه‌ای به بررســی دیدگاه‌هــای عقل‌گرایی و نص‌گرایی در فهم معانــی قرآن پرداخته 
اســت. نتایــج تحقیق نشــان می‌دهد که ملاصــدرا به عنوان یکی از برجســته‌ترین اندیشــمندانعقل 
گرای مسلمان، دیدگاه خاصی در شناخت قرآن دارد و معتقد است که شریعت و اصول عقلی از هم 
جداشــدنی‌ نیســتند. وی عقــل را در فهــم قــرآن ضروری می‌داند و بــه تاویل فلســفی و برهانی آیات 
کید  کیــد می‌کنــد. در مقابــل، مفســران نص‌گرا بر ظاهــر نصوص دینی در تفســیر و تاویــل آیات تأ تأ
دارنــد و هیــچ جایــی برای دخالت عقل در تشــخیص مراد خداوند قائل نیســتند. ایــن دیدگاه‌ها در 

نهایت به تأثیرات متفاوتی در نحوه تفسیر و تاویل قرآن منجر می‌شود.
کلیدواژه‌ها:عقل، تاویل معانی قرآن، مفسران، عقل‌گرایی، نص‌گرایی.

اســتناد به این مقاله: نقیب, ســید محمد و محمدی, فرشــته . )1404(. نقش عقل در تاویل معانی قرآن از دیدگاه عقل‌گرایی  � 
doi: 10.22034/qc.2025.498416.1142 . e219097  , 24-41 ,6)12( ,مطالعــات تأویلی قرآن .)e219097( .و نص‌گرایــی

........................................................................................................................................................................................................................................................................................................

© نویسندگان    ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

تاریخ دریافت:  1403/10/17  |    تاریخ اصلاح:  1404/01/18  |   تاریخ پذیرش: 1404/01/27  |    تاریخ انتشار آنلاین: 1404/01/27 
........................................................................................................................................................................................................................................................................................................

https://tavil.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://tavil.quran.ac.ir/
https://orcid.org/0000-0003-1135-5707
https://orcid.org/0000-0002-4770-9725
mailto:naghib%40quran.ac.ir?subject=
mailto:Mohammadi1993.1372%40gmail.com?subject=
doi: 10.22034/qc.2025.498416.1142


10

دوره هفتم
شمارة دوازدهم
بهار و تابستان
1403

ح مسئله 1. طر
کنون در خصوص نقش عقل در فهــم معانی قرآن با رویکردها  انســان‌ از دیــر باز تا
و نظریه‌هــای مختلفــی روبــه‌رو بوده‌اســت کــه گرایــش عقل‌گرایــی و نص‌گرایــی از 
مهم‌تریــن آن‌ها هســتند. گرایــش نص‌گرایی کاملاً فهم خــود را در چارچوب ظواهر 
متــون دینــی محدود ســاخته و با هــر گونه تاویل و فراتر رفتــن از معانی ظاهری به 
مخالفــت برخاسته‌اســت و در نقطــه مقابــل، گرایــش عقل‌گرایــی هیــچ تعهدی به 
ظواهــر نداشــته و به معانی تاویلــی و باطنی که هیچ ربطی بــه ظواهر ندارند، قائل 
ج و  شــده‌اند و فهمشــان از متون دینی هیچ‌گونه ضابطه‌ای نداشــته، لذا گرفتار هر
ج شــده‌اند. به گونه‌ای کــه نزد برخی از این گروه‌ها )اســماعیلیان( اصولاً علمی  مــر
به نام »تفسیر« که به فهم ظواهر متون می‌پردازد، وجود ندارد )محمدی، 1386: 
130-131(. این دو گرایش در طول تاریخ در کنار هم وجود داشته و در عصر حاضر 
نیز شــاهد تاثیر این دو گرایش بر تفســیر قرآن کریم هســتیم که متاســفانه افراط و 
تفریــط هــر دو، تنهــا در مباحث نظــری و اعتقادی محدود نشــده، بلکــه به مرحله 
عمــل نیــز کشــیده شــده و پیامدهای زیانبــاری بر حوزه فهــم معانی قرآن و تفســیر 

داشته است.
یکــی از فجایعــی کــه در عصــر حاضــر جوامــع اســامی درگیــر آن هســتند، اعمــال 
خشــونت‌آمیز و ترورها و انفجارهای وحشــیانه‌ای اســت که به دست کسانی انجام 
می‌گیــرد کــه بــه لحــاظ نظری متاثــر از یکــی از دو دیــدگاه افــراط و تفریطــی مذکور 
هســتند )بــه عنــوان مثــال ترورهایی که به دســت گــروه فرقان یــا مجاهدین خلق 
)منافقیــن( انجــام شــده، و یــا ترورهایــی کــه بــه دســت گروه‌هــای افراطــی ســلفی 
انجــام می‌شــود که اولــی را می‌تــوان از مصادیــق تاویل‌گرایان بی‌ضابطــه و دومی 
را از مصادیــق ظاهرگرایانمتحجــر دانســت( )کردی، 1387: 24(. از ســوی دیگر در 
کید قرار گرفته اســت تا آنجا  روایــات معصومیــن؟عهم؟، توجه به عقل بســیار مورد تا
کــه پیامبــر گرامــی اســامفرمودند: »لادیــنَ لِمَن لا عقلَ لــه« )آنکه عقل نــدارد دین 
ةُ القُلوبِ، و  ةُ الأفکارِ، و الأفکارُ أئمَّ  أئمَّ

ُ
نــدارد(، و امــام علی؟ع؟ می‌فرمایند: »العُقول

ةُ الأعضاءِ« )نیشابوری، 1366: 450( )عقل‌ها،  ، و الحَواسُّ أئمَّ ةُ الحَواسِّ القُلوبُ أئمَّ
امام)پیشــوایان( اندیشــه‌ها هســتند و اندیشــه‌ها پیشــوایان دل‌ها و دل‌هــا امام و 

پیشوایان حواسّ و حواسّ پیشوایان اندام‌ها( )نوری، 1408: 11/ 207(.
ح می‌شــود کــه کدام یــک از گرایش‌ها  بــا توجــه بــه مطالب مذکور، این ســوال مطر
نقش موثر و کارکرد مطلوبی بر فهم معانی قرآن دارند؟ و کدام یک از آن‌ها موجب 
تصحیح اندیشــه متحجرانه انســان از فهم معانی آیات قرآن می‌شود؟ برای پاسخ 
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کاوی نقش عقل  بــه ســوالات و چالــش مذکــور، تحقیق حاضــر درصــدد تبییــن »وا
در فهــم معانــی قــرآن از دیــدگاه عقل‌گرایــی و نص‌گرایــی« اســت.امکان و شــرایط 
نقش‌آفرینی عقل در فهم و تفســیر قرآن از مهم‌ترین مباحث مبنایی دانش تفسیر 
اســت که از دیر باز در کانون توجه دانشــمندان و فرق اســامی قرار گرفته است. در 
مــورد امــکان کاربرد عقــل در زمینه فهم وحــی و آیات قــرآن، دیدگاه‌های مختلفی 
ارائه شده است: عده‌ای وحی را پندار انسان می‌دانند و در قیاس با عقل برای آن 
اصالتــی قائــل نیســتند، برخی دیگر با وجــود عدم انــکار ارزش معرفتی وحی، عقل 
ک آن را نداشــته باشد،  خویش را میزان وحی دانســته‌اند و هر آنچه عقل توان ادرا
انکار می‌کنند. گروهی دیگر عقل را تنها مفتاح شــریعت پنداشــته‌اند که تنها اصول 
اساسی دین با آن قابل اثبات است و سپس از آن جایگاهی برای عقل در هندسه 
معرفت دینی قائل نیســتند. عده‌ای دیگر عقل را در شــماری از معارف، معیار و در 
برخی دیگر مصباح و در موارد دیگر، مفتاح شریعت می‌دانند. در این دیدگاه، عقل 
درون هندســه معرفت دینی به عنوان یکی از ابزارهای معرفتی محســوب می‌شود 

)جوادی آملی، 1384: 207-214(
در میــان اندیشــمندان اســامی، صدرالمتالهیــن شــیرازی )1050-979ق( گرایــش 
خاصــی بــه حــدود شــناختیِ عقــل و کارکــرد آن در فهــم قرآن بــه عنــوان یک متن 
وحیانــی دارد. حکمــت متعالیــه او در عیــن حال که بــرای هر کدام از عقل، شــهود 
و وحی اســتقلال قائل اســت، عقل و شــهود را بــا محوریــت وحی-بهدلیل اطلاق و 
ســعه وجودی وحی نســبت به وجودهای مقید عرفان و برهان جداناپذیر می‌داند 
)ملاصدرا، 1391: 438( با توجه به جســت‌وجوی نگارنده در خصوص موضوع ذکر 
شــده، تا کنون تحقیق مســتقلی در این مســاله نگاشــته نشــده اســت، اما برخی از 
نویســندگان به صورت موردی وجزیی در آثارشــان به این موضوع اشاره نموده‌اند 
کــه در ذیــل بــا عنوان نمونه به چند مورد اشــاره و ســپس به جنبــه امتیاز پژوهش 

حاضر نسبت به آن‌ها پرداخته می‌شود.:
1.مصبــاح یزدی، محمدتقی، قرآن شناســی: در این کتاب،ذیل دو عنوان »امکان 
فهــم قــرآن و بهره مندی از قرآن« و »جواز فهم  قرآن« ادله ی نص گرایان مبنی بر 
امتناع فهم و عدم جواز فهم قرآن بررسی شده و در ضمن آن به صورت کوتاه دلیل 

ح و نقد شده است. دور بودن قرآن از عقول مردم، طر
2. نجفی، محمد تقی، ارزیابی کار آمدی »تاویل گرایی« در فهم قرآن: به مباحثی 

از جمله معنای ظاهری و تاویلی و به علت های تاویل سخن گفته است.
3. الیاده، ميرچا، مترجم )محمود تقی زاده داوری( تفســیر گرایی تاویلی: به علت 
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گرفتار شــدن برخی از تفاســیر به تاویلات ناصحیح در دوره های مختلف پرداخته 
است.

کبر، امکان جواز تفســیر: دلیل‏‏های نص گرایان را درباره اینکه آیا  4.بابایی، علی ا
غیر معصومان می‏‏توانند یا مجازند قرآن را تفسیر کنند نقد و بررسینموده است.

5.نجارزادگان، فتح الله،رهیافتی به مکاتب تفسیری: به بررسی دو مکتب اخباری 
ح و ارزیابی  و ســلفی در مقولاتــی چون حرمت تفســیر و اعتبار مصادر تفســیری طــر

نموده است.
6.مهــدوی راد، محمد‏‏علــی، زرگــر، نرگس، نقش عقل در فهم آیات قرآن )مقایســه 
دو دیــدگاه ملاصدرا و احســایی(: در زمینه امــکان کاربرد عقل در عرصه فهم وحی 

به مقایسه دیدگاه این دو دانشمند پرداخته‏‏اند.
7.آریــان، حمیــد، شــأن و کارکــرد عقــل در تفســیر قــرآن از دیــدگاه نص گرایــان: به 
امکان و شرایط نقش آفرینی عقل در تفسیر قرآن از دیدگاه نص گرایان می پردازد 
کاوی مدعا و اعتبار سنجی ادله ی آنان دربارۀ شأن عقل در تفسیر  و هدف آن، وا

قرآن است.
8. زرگــر، نرگــس، عبداللهــی، محمدعلــی، نقــش عقل در فهــم آیات قــرآن از منظر 
کاوی نقش عقل در اصول مورد پذیرش ملاصدرا در جهت فهم قرآن  ملاصدرابه وا

می پردازند.
کاوی دیدگاهعقــل گرایــان و مفســران نص گرا ما را به ســمت و ســوی کشــف  امــا وا
تضــاد این دو دیدگاه ســوق می‏‏دهد تــا ضمن پرداختن به آن مباحث، به مقایســه 
دیدگاه عقل گرایی و نص‏‏گرایان در مورد نقش عقل در تفسیر کلام وحی به جست 
ک و عقل آنان در تفسیر قرآن ، اصول و مبانی  و جو پرداخته تا حیطه و حدود ادرا
مدنظرشــان را بازگو نماید و اینکه این دو گروه تا کجا عقل را در تفســیر آیات قرآن 

دخیل می‏‏دانند، مد نظر نگارنده می باشد.

2. مفهوم شناسی فهم و معانی قرآن
فهــم در لغــت به معنای شــناخت، تعقل و شــناخت قلبی اســت )فراهیــدی، 1410: 
4/ 61؛ ابــن منظــور، 1414: 12/ 460(. ایــن واژه بــه مفهــوم درک معانــی از طریــق 
کلمــات اســت کــه معادل فارســی آن »درک« می‌باشــد )دهخدا، 2 / 611(. ابن رشــد 
فهــم را دریافتمعانیــاز طریق کلمات گوینده بر شــنونده می‌داند و آن را ایصال معنا 
بــه مخاطــب از طریــق کلام می‌داند )ابن رشــد: 304(. علامه طباطبایــی نیز فهم را 
عملی هستی‌شناختی می‌داند که اساس زبان و تاویل است؛ به این معنا که تاویل 
صراحت بخشــیدن به فهم اســت )پالمــر، 1387: 145(.در قــرآن، واژه »فهم« یکبار 
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یمانَ ...< )انبیــاء/79( آمده اســت. در تفســیر قــرآن، برخی 
َ
مْناهــا سُــل در آیــه >فَفَهَّ

فهم و تفسیر را مترادف دانسته‌اند، برخی آن را مقدمه تفسیر و برخی دیگر نتیجه 
تفســیر می‌داننــد )طباطبایی، 1217ق: 156(. در این تحقیــق، »فهم معانی قرآن« 

به معنای دانستن مدلول و مضمون قرآن است.
در خصوص فهم معانی قرآن، دیدگاه‌های مختلفی وجود دارد:

قــرآن فقــط بــرای عده خاصــی مانند پیامبــر و ائمه علیهم‌الســام قابل فهم اســت 
)نقی پور، 1384: 60(.

برخــی معتقدنــد فهم قرآن بــه معنای درک حقیقت آن اســت، نه صرف فهم ظاهر 
آیات )خویی، 1382: 234(.

نظریــه غالــب ایــن اســت که قرآن بــرای عمــوم افراد بــه تناســب اســتعدادها قابل 
فهم اســت. علامه طباطبایی معتقد اســت که فهم قرآن بدون نیاز به بیان پیامبر 
امکان‌پذیــر اســت و دور لازم نمی‌آید )طباطبایــی: 3/ 85(. امام خمینی نیز همین 
نظــر را دارنــد و می‌فرماینــد فهــم قــرآن بــرای همــه افــراد بــه تناســب ظرفیت‌هــا و 
اســتعدادها ممکن اســت )خمینی، 1358: 170(.در این تحقیق، نگارنده بر اســاس 

دیدگاه سوم، به تبیین فهم قرآن از منظر ملاصدرا و نص‌گرایان پرداخته است.

3.جایگاه عقل در فهم معانی قرآن
امــکان و شــرایط نقش‌آفرینــی عقــل در فهــم معانــی قــرآن از مباحث کلیــدی علم 
کنون مــورد توجه اندیشــمندان اســامی قــرار گرفته  تفســیر اســت کــه از گذشــته تا
اســت. دیدگاه‌هــای مختلفــی در این زمینه وجــود دارد که به تفــاوت نظرها درباره 
نقــش عقــل در تفســیر قرآن باز می‌گــردد. این اختلافات منجر به ظهــور دو دیدگاه 
عمــده عقل‌گرایــی و نص‌گرایی شــده اســت. در ادامه، به بررســی دیــدگاه ملاصدرا 
که به عقل‌گرایی )به معنای تأثیر عقل برهانی و فلســفی در تفســیر( اعتقاد دارد و 

همچنین نظر نص‌گرایان پرداخته می‌شود.

3-1. ملاصدرا
ملاصــدرا در میــان متفکران مســلمان بیش از دیگران به هم‌ســاز کردن آموزه‌های 
دینی و عقلانی پرداخته است. او توانسته است سه راه رسیدن به حقیقت )وحی، 
برهان، و کشــف( که پیش‌تر متعارض یا بی‌ارتباط به نظر می‌آمدند، در یک مســیر 
مشــترک جمع کند. یکی از نتایج این نظریه، توفیق میان عقل و وحی اســت. وی 
معتقــد اســت کــه عقــل و دین دو حجــت الهی هســتند که یکی به‌صــورت ظاهری 
و دیگــری به‌صــورت باطنی عمل می‌کنند و در یک راســتا حرکــت می‌کنند)نیكزاد، 
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1386:19-20(. از نظــر ملاصــدرا، عقــل و دیــن مکمل یکدیگرند؛ دیــن بدون عقل 
نمی‌تواند به هدف خود برســد و عقل بدون دین کافی نیســت. او عقل را به چشم 
ســالم و دیــن را بــه نور خورشــید تشــبیه کرده اســت، زیــرا هیچ‌کدام بــدون دیگری 
نمی‌تواننــد مؤثــر باشــند )ملاصــدرا، 1391: 438( ملاصدرا قــرآن را به‌عنوان معجزه 
پیامبــر ؟ص؟ امــری عقلــی می‌دانــد و معتقــد اســت کــه پــس از ختم ارســال کتاب و 
ک باقی می‌ماند. اهل بصیرت کســانی هستند  شــریعت، تنها حجت باطنی عقل پا
کــه بــا نور عقل و درک نبوت، راه الهــی را می‌پیمایند، در حالی که اهل حجاب نیاز 
بــه رهبــری خارجــی دارنــد )صدرالمتالهیــن، 1366: 1/ 566-568(. او همچنین بر 
این باور است که برتری پیامبران به کمال عقلانی آن‌هاست و آن‌ها برای آموختن 
علــم، نــه زهد یــا عبــادت، برانگیختــه شــده‌اند )صدرالمتالهیــن، 1366: 1/ 362(. 
ح اســت و  به‌طــور کلــی، عقــل به‌عنــوان ابــزاری مهــم برای فهــم معانی قــرآن مطر

دیدگاه ملاصدرا در این زمینه با آموزه‌های قرآن مطابقت دارد.

گرایان 3-2. نص 
معتقــدان بــه نص‌گرایی جایگاهی بــرای عقل در فهم معانی قرآن قائل نیســتند و 
معمــولاً نقل را بر عقــل مقدم می‌دارند. تکیه‌گاه اصلی نص‌گرایان در تفســیر قرآن، 
روایــات منقــول از پیامبــر ؟ص؟ و اهــل بیت )در میان شــیعیان( یا روایــات پیامبر و 
اقــوال صحابــه و تابعین )در میان اهل ســنت( اســت.)عمید زنجانــی،1366: 100(

مالــک بــن انس از امامان اهل ســنت که یکــی از بزرگ‌ترین چهره‌هــای نص‌گرا به 
شــمار در تفســیرهای خــود هیــچ‌ جایــی بــرای عقــل در نظــر نگرفته اســت. یکی از 
مفســران نص‌گــرا نیز بر این باور اســت کــه قرآن فقط با کلام خدا، رســول خدا ؟ص؟ 
یا لغت عرب تفســیر می‌شــود و تفســیر بر اســاس ظنون و اســتنباط‌های شخصی را 
مردود می‌داند. در نتیجه، بین دیدگاه ملاصدرا که برای عقل در فهم قرآن اهمیت 
زیــادی قائــل اســت و نص‌گرایانی که صرفاً بــه ظواهر آیات بســنده می‌کنند، تضاد 
و تعارضــی اساســی وجــود دارد.عقــل گرایانبــرای فهــم آیات عــاوه بر تفســیر ظاهر 
آیــات از »تاویل«بهــره می‏‏برند . تاویلدســت یابی به معنای عمیق‌تر و فراتر از ظاهر 
نصوص است که نیازمند درک و بهره‌گیری از عقل و اجتهاد فقهی می‌باشد. تاویل 
ح شــود کــه در آن، علاوه بر  می‌توانــد بــه عنوان روشــی در تحلیل معانی قرآن مطر
لات پنهانی نیز پرداخته می‌شــود، از  توجه به ظواهر آیات، به تأملات عقلانی و دلا
این رو، تفاوت اساسی میان تاویل و تفسیر ساده ظاهری آیات در همین است که 
تاویل به دنبال کشف معانی ضمنی و پیچیده‌تر قرآن است که با استفاده از عقل 

و اجتهاد صورت می‌گیرد.



15

ی
رای

ص‌گ
و ن

ی 
رای

ل‌گ
عق

اه 
دگ

دی
از 

ن 
قرآ

ی 
عان

ل م
وی

 تا
در

ل 
عق

ش 
نق

دوره هفتم
شمارة دوازدهم
بهار و تابستان

1403

4.اصول فهم معانی قرآن از منظر ملاصدرا و نص‏‏گرایان
بــرای ارزیابــی دیــدگاه ملاصــدرا و نص‏‏گرایــان در زمینــه نقش عقــل در فهم معانی 
ک و افتراق  قرآن،بــه بررســی اصــول فهم معانی قــرآن پرداخته و در ادامه به اشــترا

این دو دیدگاه می پردازیم.

4-1. اصل حجیت عقل در تفسیر
مشــهور عالمان اصول امامیه از عقل به‌عنوان دلیل چهارم برای اســتنباط احکام 
شــرعییاد کــرده و حجیــت آن را بررســی نموده‌انــد. مــراد از حکــم عقل، دســتورات 
عقلانی است که انسان بدون جهت تشریعی به آن‌ها حکم می‌کندیا از انجام آن‌ها 
نهی می‌شود. حجیت حکم عقل نیز به این معناست که این حکم می‌تواند انسان 
را به حقیقت حکم خداوند برســاند و او را از اشــتباه معذور ســازد؛ زیرا طبق دیدگاه 
ع خداوند اســت و وظیفه انسان کشف احکام است که خداوند  توحیدی، تنها شــار
برای او وضع کرده است. این وظیفه در عصر حضور از طریق انبیاء و امامان تحقق 
یافته و در عصر غیبت به وســیله اجتهاد فقیهان قابل دســت‌یابی است.در نوشتار 
نص‌گرایــان در حجیــت حکــم عقــل اختلافاتــی مشــاهده می‌شــود. طیف وســیعی 
از نص‌گرایــان بــه علــت عدم پذیــرش قاعده ملازمــه، این حکم عقل را زیر ســؤال 
برده‌انــد )ر.ک. علیدوســت، 1383: 76(. بنابرایــن، مســئله حجیــت حکم عقل به 
علت وجود چنین اختلافاتی به مســئله‌ای نســبتاً چالش‌برانگیز تبدیل شــده است 
و دو گــروه عقل‌گــرا و نص‌گرا را مقابل یکدیگر قرار داده اســت.در بین دانشــمندان 
اســامی، صدرالمتالهیــن شــیرازی )105-979ق( جهــان را بــه ســه جهــان مــادی، 
مثالــی و عقلانــی تقســیم می‌کنــد و قرآن را به عنــوان مظهر این ســه‌گانه جهان‌ها، 
دارای مراتــب معنایــی می‌دانــد. در ایــن دیــدگاه، درجه نخســت آن از ســنخ الفاظ 
است، اما درجات دیگر آن ورای الفاظ بوده و باطن قرآن محسوب می‌شود )ناجی 
اصفهانی، 1375: 56(. ملاصدرا رویکرد خاصی به حدود شناخت عقل و کارکرد آن 
در فهم قرآن به عنوان یک متن وحیانی دارد. حکمت متعالیه او در عین حال که 
برای هرکدام از عقل، شهود و وحی استقلال قائل است، عقل و شهود را با محوریت 
وحــی بــه دلیــل اطلاق و ســعه وجودی وحی نســبت بــه وجودهای مقیــد عرفان و 
برهــان جداناپذیــر می‌داند )صدرالمتالهین شــیرازی، 1368: 328(.او معتقد اســت 
که میان فهم قرآن و هســتی هماهنگی وجود دارد و ضمن باور به این هماهنگی، 
نَاهُ نُورًا نَهْدِي بِهِ مَنْ 

ْ
كِــنْ جَعَل

َ
کیدمی‌کند. او با اســتفاده از آیه >وَل بــر نقش عقل تأ

ى صِرَاطٍ مُسْــتَقِيمٍ< )شــوری/52( قرآن را نور عقلی 
َ
تَهْدِي إِل

َ
كَ ل

َ
نَشَــاءُ مِنْ عِبَادِنَا وَإِنّ

معرفــی می‌کنــد کــه با آن نور، شــناخت به مبدأ و معاد حاصل شــده، حقایق اشــیاء 
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مشاهده و درک می‌شود )صدرالمتالهین، 1360: 13(. مقصود از این نمونه آن است 
که در نظر وی، نور قرآن موجب فهم و درک حقایق اشــیاء می‌شــود. او در توضیح 
صفــات و نام‌هــای قرآن در لغت، قــرآن را به معنای جمع و فرقان را به معنای فرق 
يْنَا جَمْعَهُ وَقُرْآنَه<(

َ
و تفصیــل می‌دانــد و نتیجه می‌گیرد که کلمه قرآن در آیه >إِنَّ عَل

)قیامــت/17( بــه کلمــه‌ای اجمالی )معــروف به عقل بســیط( اشــاره دارد که همان 
علم به کلیه موجودات به صورت بسیط اجمالی است )صدرالمتالهین، 1360: 12(. 
در مقابــل این اندیشــه ملاصدرا، کســانی از جملــه نص‌گرایان معتقدنــد که عقل از 
دسترســی به فهم قرآن ناتوان اســت. یکی از این افراد، شــیخ حر عاملی اســت که 
به جمع‌آوری احادیثی از مصادر شــیعی پرداخته تا لزوم نص‌گرایی در تفســیر قرآن 
را ثابــت کنــد )حرعاملی، بی تا: 450/1(. طبق باور نص‌گرایان، نمی‌توان در تفســیر 
قرآن بر عقل تکیه کرد، بلکه باید از دخالت دادن آن در تفســیر آیات پرهیز نمود. 
از جمله این روایت‌ها، روایت امام باقر؟ع؟ اســت که می‌فرماید: »إن للقرآن بطناً و 
للبطن بطناً و له ظهر و للظهر ظهر. یا جابر، لیس شی‏ء أبعد من عقول الرجال من 
تفســیر القــرآن« )برقــی، 300/1(. همچنین در این بــاره می‌توان بــه فرمایش پیامبر 
يْلِ 

َّ
افِ الل

َ
رْضِ وَاخْتِــل

َ
أ

ْ
ــمَاوَاتِ وَال قِ السَّ

ْ
کــرم ؟ص؟ در رابطــه با تفســیر آیه >إِنَّ فيِ خَل ا

بَابِ< )آل عمران/19( اشــاره نمود که حضرت می‌فرماید: 
ْ
ل

َ
أ

ْ
ولِي ال

ُ
آيَــاتٍ لِأ

َ
هَــارِ ل وَالنَّ

»وای بــر کســی کــه آیات قــرآن را بخواند و در آیــات خداوند دربــاره آفرینش تفکر و 
تدبر نکند«. در نهایت، تاویل در دیدگاه ملاصدرا به‌عنوان ابزاری برای دســتیابی 
ح می‌شــود، در حالی که نص‌گرایان از  بــه فهم‌هــای عمیق‌تر و پنهانی از قرآن مطر
تاویل به‌عنوان دخالت در معنای قرآن اجتناب کرده و تنها به ظاهر آیات اعتماد 
دارنــد. ایــن تفــاوت در نگاه‌ها به نقش عقل و تاویل در تفســیر قــرآن باعث ایجاد 

تفاوت‌های عمده‌ای میان این دو دیدگاه می‌شود.

4-2. اصل مطابقت فهم قرآن و فهم هستی
برخــی تصــور می‌کننــد کــه فهم قرآن و تفســیر آن تنهــا مختص معصومین اســت و 
مَا 

َ
هیچ‌کــس دیگــر حــق ندارد قــرآن را تفســیر کند. ایــن افراد معمــولاً به روایــت  »إِنّ

قُــرْآنَ مَــنْ خُوطِــبَ بِــهِ« )مجلســی: 24/ 237( اســتناد می‌کننــد. بــه نظــر 
ْ
یَعْــرِفُ ال

می‌رســد این برداشــت نادرســت باشــد و بســیاری از مفســران و علمای ما، از جمله 
علامه طباطبایی، شیخ طبرسی، شیخ طوسی و سایر مفسران بزرگ، نه تنها تفسیر 
قرآن را جایز می‌دانند بلکه آن را عبادت نیز به شمار می‌آورند. در این میان، استاد 
مصبــاح بهتریــن دلیــل برای فهم‌پذیری و اســتقلال دلالی قــرآن را احادیث عرضی 
می‌دانــد. )مصبــاح، 1385: 73/2( ایــن احادیث به مخاطبان فرمــان می‌دهند که 
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حدیــث را بــه قــرآن عرضــه کننــد. به‌عنــوان مثــال، در روایتــی از امام صــادق آمده 
هِ  للَّ

َ
ا یُوَافِقُ کِتَــابَ ا

َ
ةِ وَ کُلُّ حَدِیــثٍ ل ــنَّ لسُّ

َ
کِتَــابِ وَ ا

ْ
ل

َ
ــى ا

َ
لُّ شَــیْءٍمَرْدُودٌ إِل

ُ
اســت: »ک

فَهُــوَ زُخْــرُفٌ«، یعنــی هــر چیــزی بایــد به کتــاب خــدا و ســنت بازگردانده شــود و هر 
حدیثی که با کتاب خدا موافق نباشــد، باطلی آراســته اســت. این روایت به روشنی 
دلالت می‌کند بر اینکه فهم قرآن امکان‌پذیر اســت. )کافی، 1390: 69/1( در میان 
دانشــمندان اســامی، ملاصدرا قرآن را به‌عنوان مظهر جهان‌های ســه‌گانه هستی 
می‌دانــد و بــر ایــن بــاور اســت کــه قــرآن دارای مراتــب معنایــی مختلف اســت. به 
ایــن ترتیــب، کلمــات قرآنــی نمادهایی از حقیقــت و باطن قرآن هســتند. از نظر او، 
شــناخت صورت موجــودات، تفاوت‌ها، ناســازگاری‌ها و حالات آن‌ها، نشــانه‌هایی 
بــرای شــناخت باطن قــرآن بــه شــمار می‌رونــد )صدرالمتالهیــن، 1363: 23-95(. 
ملاصــدرا تاویل قرآن را ابزار مهمی برای دســت‌یابی بــه معانی پنهانی آن می‌داند. 
از ســوی دیگــر، معتقدان به نص‌گرایی بــرای عقل در فهم تفســیر قرآن جایگاهی 
قائــل نیســتند و غالبــا نقــل را بر عقل مقــدم می‌دارند. آنــان از تاویل آیــات قرآن بر 
کتفا  اســاس دریافت‌هــای عقلــی خــود جلوگیــری می‌کننــد و تنهــا بــه ظاهر آیــات ا
می‌کننــد. ایــن رویکرد بــا دیدگاه ملاصــدرا در تضاد اســت، زیرا او بر این باور اســت 
که هماهنگی موجود در عالم هســتی می‌تواند به فهم بهتر قرآن کمک کند. طبق 
نظر ملاصدرا، با شــناخت بیشــتر از عالم هستی و مراتب مختلف آن، و همچنین با 
شــناخت صورت و حالات موجودات، امکان کســب معرفت نســبت به مراتب بالاتر 
معانــی قــرآن فراهــم می‌شــود. در مقابــل، نص‌گرایــان عقــل بشــر را از درک حقایق 
ماوراءالطبیعی قرآن و روایات ناتوان می‌دانند و معتقدند که بشر نمی‌تواند از ظاهر 
آیــات قــرآن فراتر بــرود. آنها در این زمینه به تعبد و تســلیم در برابــر نصوص دینی 
اعتقــاد دارند )مطهری، 5: 45-47(. بر این اســاس، نص‌گرایان تاویل آیات قرآن 
را به‌ویــژه بر اســاس عقل بشــری، مردود می‌شــمارند و معتقدند کــه فهم قرآن باید 
محدود به ظاهر آیات و متون باشــد. این در حالی اســت که ملاصدرا با اســتفاده از 
روش‌های فلســفی و عقلانی، تاویل را ابزاری برای کشــف مراتب عمیق‌تر و پنهانی 

قرآن می‌داند.

4-3.اصل مطابقت فهم انسان و درک قرآن
فهم برای انســان از ارزش حیاتی برخوردار اســت، به‌گونه‌ای که سایر توانایی‌های 
کمــال طــی می‌شــود  کنتــرل فهــم قــرار دارنــد و بــر اســاس آن ســیر  آدمــی تحــت 
گرچه فهم در میان مردم یکســان نیســت و هیچ‌کس  )معادیخواه، 1370: 38/8(. ا
به دلیلنداشــتن مراتب عالی‌تر از فهم قابل انتقاد و ســرزنش نیست، اما هر انسانی 
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که از همان مقدار بهره عقلی خود اســتفاده نکرده و آن را براییافتن طریق حق به 
کار نگیرد، قطعاً فکر خود را به تباهی و ضلالت خواهد کشــاند. چنین فردی، حتی 
گــر از فهــم برخوردار باشــد، قابل ســرزنش اســت و خداوند این‌گونه افــراد را توبیخ  ا
کرده و آن‌ها را پست‌تر از چهارپایان و موجودات فاقد فهم و شعور می‌شمارد: >إِنْهُمْ

ا<)فرقان/44(. در این زمینه، ملاصدرا نیز به تناســب 
ً
سَــبِيل

ُّ
ضَل

َ
هُمْأ

ْ
بَل نْعَامِۖ

َ
أ

ْ
اكَال

َّ
إِل

درجــات قــرآن برای انســان درجــات مختلفی قائل اســت )صدرالمتالهیــن، 1363: 
39(. او معتقد است که کلام خداوند برای همه انسان‌ها از جهت قرآن بودن قابل 
ک‌کننده قابل  کِ ادرا فهم نیســت، اما به اعتبار فرقان بودن، به تناســب مرتبه ادرا
فهم و درک است. به گفته او، حقیقت قرآن و فرقان که از عالم امرند، بر صفحه‌ها 
به‌صورت مکتوب در نمی‌آیند، بلکه جای واقعی آن‌ها در قلب‌های عالمان اســت 
و تنها کلمات و الفاظ آن‌ها در الواح و صفحات نقش می‌بندند. بنابراین، هر کسی 
ک  قــرآن را به‌قــدر درک خود می‌فهمد، امــا کلام حقیقی قرآن را تنها انســان‌های پا

می‌توانند درک کنند )صدرالمتالهین، 1363: 57(.
نَ  رَ لِتُبَيِّ

ْ
ك يْكَ الذِّ

َ
نَا إِل

ْ
نْزَل

َ
از سوی دیگر، نص‌گرایان معتقدند که خداوند طبق آیه >وَأ

ونَ<)نحل/44(، تبیین و تفســیر قرآن را تنها  رُ
َّ

هُــمْ يَتَفَك
َّ
عَل

َ
يْهِمْ وَل

َ
 إِل

َ
ل ــاسِ مَا نُــزِّ لِلنَّ

بــر عهــده پیامبر ؟ص؟ قرار داده اســت و هیچ‌یک از انســان‌های دیگر چنین شــأنی 
ح می‌شــود که  را بــرای تفســیر قــرآن ندارنــد. این دیدگاه گاهــی به این صورت مطر
کــرم ؟ص؟ تمــام معانی قــرآن را بــرای اصحاب خــود بیان کرده اســت )ابن  پیامبــر ا
تیمیــه، 1423: 9( و ســخن منقــول از ابن مســعود درباره روند تعلیــم قرآن به قالب 
ده آیــه ده آیــه )طبــری، 1412: 27/1( نیز موید همین مطلب اســت. بر اســاس این 
نظر، دیگران باید تنها از طریق بیان‌ها و احادیث پیامبر به تفســیر قرآن بپردازند. 
لازمــه ایــن نظر آن اســت که رســیدن به مــراد خداوند از طریق عقــل و تلاش عقلی 
ممکن و جایز نیست )ذهبی، 1396: 257(. در نتیجه، هر دو گروه، یعنی ملاصدرا 
و نص‌گرایــان، بــه مطابقــت میــان انســان و قــرآن اعتقاد دارنــد، با ایــن تفاوت که 
نص‌گرایــان معتقدنــد این هماهنگی فقط مختص به پیامبر ؟ص؟ اســت و راه فهم 
برای ســایر انســان‌ها بسته است، در حالی که ملاصدرا برای همه انسان‌ها درجات 
ک خود می‌تواند  مختلفی از فهم قرآن را قائل اســت و هر فرد به تناســب درجه ادرا

قرآن را درک کند.

4-4. اصل ذو بطن بودن قرآن
مقصود از بطن‌ آیه، مفهوم‌ گسترده‌ و دامنه‌داری‌ است‌ که‌ در پس‌ پردة‌ ظهر )یعنی‌ 
ظاهــر کــه‌ در بنــد خصوصیــات‌ مورد نزول‌ اســت(، نهفته‌ اســت‌ که‌ تحت‌ شــرایطی‌ 
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این‌ مفهوم‌ وســیع‌ بایســتی‌ از بطن‌ آیه‌ استخراج‌ شود )معرفت، 1379 : 91( از میان 
اندیشــمندان اسلامی زرکشــی‌ نیز فهم‌ ظاهر قرآن‌ را مقدمه‌ و کلید راه یابی‌ به‌ اسرار 
کید کرده‌ اســت .‌ )زرکشــی، 1421 :171(.  گیری‌ تفســیر ظاهر تأ قرآن‌ دانســته‌ و بر فرا
برخــی‌ دیگــر از مفســران‌ نیز بر اهمیت‌ ضابطه‌ در دســتیابی‌ به‌ معانــی‌ پنهان‌ قرآن‌ 
کیــد کرده‌انــد )آلوســی، 1415:‌ 1/ ‌70(و همچنیــن طبــق دیــدگاه صــدر المتالهیــن  تأ
علــم ظاهــری نســبت به قــرآن ،برای فهــم حقیقت کافی نیســت،و تفســیر باطنییا 
تاویل امری ضروری در تفســیر آن اســت ؛زیرا ورای معنای ظاهری ،معنای باطنی 
پیچیــده ای وجــود دارد کــه بــا تفســیر ظاهــری قابــل دسترســی نمی باشــند)صدر 
المتالهیــن،1363: 4،162(بلکــه خــروج از تنگنــای الفــاظ و دیــدن معانــی حقیقــی 
آن هاســت)صدر المتالهیــن،1363 :83(او تاویــل آیات را،ضمن حفــظ ظاهر الفاظ 
ح ،استنباط و استقلال در فهم آیات را نهی نکرده  تفسیر به رای نمی داند ؛زیرا شر
گر چه بســنده کردن به ظاهر الفاظ ،روایات منقول و یا نظر مفســران  اســت.صدرا ا
گذشــته را جایــز نمــی داند ،تفســیر به رای به قرآن و نیز شــتاب زدگــی بدون تعمق 

کافی در تفسیر قرآن را ممنوع می داند)صدر المتالهین 1363: 71- 72(.
او معتقــد بــه جــدا ناپذیــری شــریعت و اصــول عقلــی اســت)صدرالمتالهین،1981: 
329/7(و نیــز دریافــت معانی باطنــی از راه نبوت و ولایــت )صدرالمتالهین،1363: 
485(،شایستگی روحی تاویل کننده،)صدرالمتالهین،1364: 298/3(عدم تناقص 
بــا اصــول و عقاید صحیح و یقینی دینی را )صدرالمتالهیــن،1364: 158/4(از دیگر 
شــرایط تاویــلِ صحیــح مــی دانــد. بــه گفتــه وی ،گنجایــش ایــن عالم بــرای بیان 
حقایق کافی نبوده بلکه تنها مثال آنها قابل مشاهده است)صدرالمتالهین،1363: 
94/3(در مقابــل دیدگاهملاصــدرا نــص گرایــان بــر این عقیده هســتند کــه قرآن با 
همــان مفاهیمــی که نزد عموم مردم معهود بوده،ســخن گفته اســت و با این  مبنا 
پیــش فرض آنها ،این اســت که مردم عرب اســام معانی و مقاصــد قرآن را در همه 
زمینــه هــا بــه خوبی درک مــی کردند و نتیجه دیگــری نیز که گرفته اند،این اســت 
کــه همــان درک و برداشــت آنهــا بــرای مــا نیــز حجــت اســت.از ایــن رو ،کســی حق 
نــدارد آیــات و مفاهیم قــرآن را تاویل نمایــد. )شــمخی،1391: 95-116( و معتقدند 
اعتماد به عقل در تفســیر قرآن مصداق تفســیر به رای می باشــد.آنها روایات نهی 
از تفســیر به رای را پشــتوانه این دلیل می دانند)شــیخ صــدوق،1398: 116/1(این 
روایــت تقریبــا در حد اســتفاضه اســت و برخی از نــص گرایان آنهــا را متواتر معنوی 
می دانند)اســتر آبادی،1424: 354( این روایات با تعابیر مختلفی ذکر شــده اســت 
در برخی تفسیر به رای نشانه ایماننداشتن به خداوند است )حرعاملی،27/ 45(و 
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کفر)عیاشــی،1380: 18 ( محســوب می شود.در تعدادی از روایات ذکر شده قول به 
رای درباره قرآن نهی شده و وعده آتش داده شده است.

گر هم  )حرعاملی،1412: 33/27 ( دلیل بعضی از این ها،این است که مفسر به رای ا
کار است )حرعاملی،1412:  به حقیقت دســت یابد باز هم دچار اشــتباه شــده و خطا
202(از دیــدگاه نــص گرایــان هــر گونه تفســیر غیر ظاهری قــرآن که با اتــکا به عقل 
بدســت می آید تفســیر به رای محسوب می شود و تفسیر به رای هم در روایات به 
شــدت مورد نهی قرار گرفته اســت )طباطبایی،76/3(در نتیجه بر خلاف شــخص 
ملاصدرا که قرآن را دارای بطون مختلف می داند،و تاویل و یا همان تفســیر آیات 
را امری ضروری تلقی می کند نص گرایان به شــدت مخالف این عمل هســتند و از 

آن خودداری می کنند.

گرایان ک و افتراق ملاصدرا و نص  5. اشترا
بــا تامــل در نظر ملاصدرا و نص‌گرایان در خصوص نقش عقل در فهم معانی آیات 
قــرآن، می‌تــوان گفــت که هــر دو رویکــرد )عقل‌گرا و نص‌گــرا( قائل به امــکان فهم 
قــرآن هســتند، به این معنا که انســان‌ها می‌توانند معانی آیات قــرآن را درک کنند. 
امــا نص‌گرایــان تنها راه فهــم و درک معانی آیات قرآن را از طریــق روایات می‌دانند 
و معتقدنــد کــه آیــات قــرآن کریــم باید بر اســاس و مبنای روایــات منقــول از پیامبر 
کــرم؟ص؟ و ســایر ائمــه معصومیــن علیهم‌الســام تاویــل و معنــا شــوند. در مقابل،  ا
ملاصــدرا کــه رویکرد ایشــان را در تفســیر و فهم معانــی آیات قــرآن می‌توانیک نوع 
رویکــرد عقل‌گــرا دانســت، معتقــد اســت کــه فهــم و درک معانی آیــات قــرآن باید بر 
اســاس عقــل صــورت گیرد. به همین مبنا، ایشــان بــه تاویل معنــای برخی از آیات 
پرداختــه و در مجمــوع قائــل بــه ایــن نکته اســت که عقــل بهترین راه بــرای فهم 
معانی آیات قرآن است. هرچند ملاصدرا سایر ابزارهای تفسیر مانندروایات و توجه 
به قرائن و صدور و ذیل آیات را انکار نکرده اســت و مطالعه آثار تفســیری او نشــان 
می‌دهــد کــه ایشــان در برخــی از مــوارد برای فهــم معانی آیــات قرآن از ایــن ابزارها 
نیــز اســتفاده می‌کند.امــا ملاصــدرا آن ابزارهــا را بــا محوریــت عقل ســنجش و مورد 
ارزیابــی قــرار می‌دهــد، در حالی کــه نص‌گرایان تنها ابــزار فهم معانی آیــات قرآن را 
در روایــات منحصــر کرده و برای عقل هیچ‌گونه جایگاه و ارزشــی در خصوص فهم 
معانــی آیات قرآن قائل نیســتند. این رویکــرد )رویکرد نص‌گرایــان( در فهم معانی 
آیــات قــرآن ممکن اســت منجر بــه جحودگرایی و تحجر گردد. بــا تامل در مطالب 
مذکــور، می‌تــوان گفــت که ملاصــدرا و نص‌گرایــان در خصوص امــکان فهم معانی 
ک نظر دارند، امــا در چگونگی فهــم معانی، اختــاف نظر دارند.  آیــات قــرآن اشــترا
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نص‌گرایــان در فهــم معانی آیات قرآن، یقین عقل را به طــور کلی نفی می‌کنند، اما 
ملاصدرا مهم‌ترین ابزار برای فهم معانی آیات قرآن را عقل می‌داند و برای عقل در 

این خصوص جایگاه ویژه‌ای قائل است.

نتیجه 
از منظــر عقل‌گرایــان، بــه ویژه ملاصــدرا، تاویل آیات قرآن از طریــق عقل و تدبر در 
معانــی واژگان آن امکان‌پذیر اســت. در این دیــدگاه، عقل می‌تواند معانی پنهان و 
عمیق آیات را کشف کرده و به تاویل صحیح آن‌ها دست یابد. این رویکرد موجب 
می‌شــود کــه تفســیر قــرآن از حالت ایســتا و محدود به فهــم ظاهری فراتــر رود و به 
کید بر جایگاه ویژه  درک‌هــای عمیق‌تری از معانی آیات دســت یابد. ملاصدرا بــا تأ
عقــل در تاویــل، بــه دیگر ابزارهای تفســیری همچــون روایات و توجه بــه قرائن و 
صــدر و ذیــل آیات نیــز توجه دارد و معتقد اســت که عقل باید در کنــار این ابزارها، 
در فراینــد تاویــل آیــات قرآن نقش ایفا کنــد. این تلفیق، موجــب پویایی و بالندگی 
تفسیر اجتهادی می‌شود و به فهم معانیقرآن عمق و غنای بیشتری می‌بخشد.در 
مقابل، نص‌گرایان تنها به تاویل آیات قرآن از طریق روایات منقول از پیامبر؟ص؟ و 
ائمه معصومین؟عهم؟ اعتقاد دارند و هیچ‌گونه جایگاهی برای عقل در فرآیند تاویل 
قائل نیســتند. این نگرش، در نهایت منجر به تفاســیر سطحی و نادرست از برخی 
آیات قرآن می‌شــود و زمینه‌ساز برداشــت‌های التقاطی و ناصواب در دنیای معاصر 
گردیده اســت. لذا پیشــنهاد می‌شــود برای تبیین نادرســتی این رویکرد، تحقیقاتی 
مســتقل در زمینــه تاویــل آیــات قــرآن و نقش عقــل در آن انجام شــود تا از اســتناد 

ناصواب به آیات قرآن در جهت عقاید غلط و جهل فکری جلوگیری گردد.
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Abstract
Interpretation is one of the matters that is intertwined with the history of Muslim 
belief and thought, and it is rare to find a commentator who has not attempted to 
interpret some of the verses of the Quran when examining them. Among these vers-
es that most commentators have attempted to interpret is the phrase (by My hands) 
in verse 75 of Surah S (He said, O Satan, what prevented you from prostrating to 
that which I created with My hands). However, the interpretations offered by com-
mentators regarding this verse are diverse, apart from their intellectual origins. The 
issue under study is what are the interpretations of commentators regarding (by My 
hands) in verse 75 of Surah S? The results of the study indicate that  commentators 
have expressed various interpretations such as utmost care and attention, honor and 
veneration, power and additional power, and the light of Muhammad and the black 
light of Satan. The evaluation of the interpretations indicates that interpretations, 
without considering linguistic evidence, are a matter of context; because in some 
verses of this surah, including the verses that refer to creation and conquest, there 
is evidence that God’s purpose in these verses is to express creation rather than the 
quality of creation. Another criticism of the interpretations is the failure to consider 
the custom of the Arabic language; because interpretations must be in line with the 
rules of the language and must be in accordance with it in terms of interpretation. 
Another criticism is related to the failure to pay attention to the art of Quranic imag-
ery, according to which God, by using the element of simile and metaphor - which 
is God’s method of depicting spiritual and otherworldly matters - shows Himself as 
a craftsman who has created a work
Keywords: Quran، interpretation, Yadi, commentators, verse 75 of Surah      «ص» 
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پژوهشی

(در آیه 75 سوره )ص(
بررسی تاویلات مفسران پیرامون عبارت )بِیدَیََّ

جواد فرامرزی 1 
1. استاديار،  گروه علوم قرآن و حديث، دانشگاه علوم و معارف قرآن كريم، دانشكده علوم قرآنی آمل.

faramarzi@quran.ac.com

چکیده
تاویل از اموری اســت که با تاریخ عقیده و تفکر مســلمانان آمیخته شــده و کمتر مفســری را می‏شود 
یافــت کــه در بررســی آیات قــرآن، اقدام به تاویل برخی از آنان ننموده باشــد. از جملــه این آیات که 
 یَا إِبْلِیسُ 

َ
( در آیه 75 ســوره ص )قَــال اغلــب مفســران اقدام بــه تاویل آن نموده‏اند، عبــارت )بِیَدَیَّ

( اســت. اما تاویلات ارایه شــده از ســوی مفسران پیرامون این  قْتُ بِیَدَیَّ
َ
نْ تَسْــجُدَ لِمَا خَل

َ
مَا مَنَعَكَ أ

گون اســت. مســاله مــورد پژوهش این اســت که تاویلات  آیــه، جــدای از خاســتگاه فکری آنان، گونا
مفســران پیرامــون بِیــدَیََّ در آیــه 75 ســوره ص چگونــه اســت؟ نتائــج تحقیق گویای این اســت که 
گونی از قبیل نهایت اهتمام و توجه، تشریف و تعظیم، قدرت و قدرت اضافی  مفسران تاویلات گونا
و نــور محمــدی و نور ســیاه ابلیســی پیرامون آیه بیــان نموده‏انــد ارزیابی تاویلات بیانگر این اســت 
که تاویلات، بدون در نظر گرفتن شــواهد زبانی، از جمله مســاله ســیاق اســت؛ زیرا در برخی از آیات 
این ســوره از جمله در آیاتی که به خلقت و تســخیر اشاره شده است، شواهدی وجود دارد که هدف 
خداونــد از این آیات بیشــتر بیان خلقت می‏باشــد نــه کیفیت خلقت. نقد دیگر بــر تاویلات، عدم در 
نظر گرفتن عرف زبان عربی اســت؛ زیرا تاویلات باید در راســتای قواعد زبان بوده و از لحاظ دلالی 
بایــد در مطابقــت بــا آن باشــد. نقــد دیگر مربــوط به عدم توجــه به فــن تصویرگری قرآنی اســت که 
براســاس آن، خداوند با اســتفاده از عنصر تشــبیه و تمثیل -که روش خداوند در به تصویر کشــیدن 
امــور روحانــی و اخــروی اســت-خود را در مقــام یک صنعتگر نشــان می‏دهد که یک اثــری را بوجود 

آورده است.
كلیدواژها: قرآن، تاویل، یّدَیََّ ، مفسران، آیه 75 سوره ص.
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ح مساله 1. طر
رویكرد تاویلی به آیات قرآن- گذشته از مذهب و روش مفسر- همواره قرین و همراه 
تفاســیر بوده و كمتر تفســیری را می‏شــود یافت كه در بررسی آیات، به تاویل برخی از 
كر، سرتاسر كتاب(؛ در  گاهی از روشهای تاویلی ر.ك.، شا آنان نپرداخته باشد )برای آ
این میان، تنها در بین برخی از گروه‏های اهل ســنت، مفســرانی یافت می‏شــوند كه 
به جز معدودی از آیات، به مقوله تاویل با دیده تردید نگریسته و بصورت مصداقی 
تعداد انگشــت شــماری از آیات و روایات را مشــمول تاویل دانســته‏اند ناویل از ماده 
»أول«، در لغت به معنی بازگشــت و بازگشــت به اصل است )راغب اصفهانی، 1428: 
40؛ ابــن منظــور، 1414ق: 11/ 32؛ ازهــری، 1383ق: 314/15(. در اصطــاح، تعاریــف 
گونی برای آن در نظر گرفته‏اند؛ معرفت آن را توجیه متشــابه دانســته )معرفت،  گونا
1432 : 3/ 25(؛ ذهبــی نیــز بــا تفکیک تعاریــف متقدمین و متاخرین براداشــت آنان 
از مقولــه تاویــل را بــا عباراتی از قبیل تفســیر کلام و بیان معانــی آن، مقصود از کلام، 
انصــراف از معنــی راجح به معنای مرجوح و... بیــان می‏کند) ذهبی، بی‏تا: 15/1(. اما 
وجــه مشــنرک تمام آنــان را می‏توان در فهــم خلاف ظاهر محدود نمــود. یك گونه از 

آیاتی كه غالب مفسران به تاویل آن می‏پردازند، آیات صفات خبری می‏باشد.
صفــات خبــری عبــارت هســتند از صفاتی كه منشــا آنــان نقل و خبــر- اعــم از قرآن و 
حدیــث- بوده و راهی دیگر برای شناســایی آنــان وجود ندارد؛ صفاتی از قبیل یدالله، 
وجه الله، عین‏الله و... ) سبحانی، 1389: صص 70-71( و وجه تسمیه آنان به خبری 
نیز بدین جهت است. از طرفی در كتب كلامی و تفسیری بویژه در بین شیعه و معتزله 
عنــوان مســتقلی نمی‏شــود بــرای صفــات خبری یافــت و نوعــا این نوع صفــات ذیل 
صفات ســلبی مورد بررســی قرار می‏گیرنــد)ر.ك. ســلطانی، 1391: 129(. رفتاری كه نیز 
متقابــا در بــاب این دســته از صفات می‏شــود، رویكرد تاویلی اســت و به جــز اندكی از 
مفسران همچون طبری -كه از گفته‏های آنان تشبیه و تجسیم فهمیده می‏شود-) 
گون، روی به تاویل آورده‏اند. طبری، 1412ق: 119/23(، بیشتر آنان به شیوه‏های گونا

از جملــه ایــن صفــات خبــری، تعبیــر ید می‏باشــد کــه بصــورت مفرد، مثنــی و جمع 
در چندیــن موضــع از قرآن نســبت به خداوند بــکار رفته اســت)فتح/ 10؛ یس/ 71؛ 
ص/ 75( کــه در هریک از این موارد، مفســران روی بــه تاویل و فهمی خلاف ظاهر 
آورده‏انــد که تنوع تاویلات صورت گرفته، انبوهی از توجیهات گاه متناقضی اســت 
که مفســران براســاس مشــربهای فکری خود آن را بیان نموده‏اند. شــکل مثنی ید، 
نْ تَسْــجُدَ لِمَا 

َ
 یَــا إِبْلِیسُ مَا مَنَعَكَ أ

َ
تنهــا در آیه 75 ســوره ص بکار رفته اســت: >قَال

عَالِینَ<. ایــن آیه که در فضای ماجرای 
ْ
مْ كُنْتَ مِنَ ال

َ
بَرْتَ أ

ْ
سْــتَك

َ
ۖ  أ

قْــتُ بِیــدَیََّ
َ
خَل
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خلقــت حضــرت آدم؟ع؟ آمده، خطــاب خداوند به ابلیس پس از امتناع از ســجده 
اســت. کاربرد شــکل مثنی ید در این آیه نســبت به کاربرد مفرد و جمع آن، برابهام 
این آیه افزوده و آن را مد نظر مفسران قرار داده است. دشواری تاویل شکل مثنی 
، بسیاری  ید نســبت به شــکل مفرد و جمع آن از این جهت است که در تاویل یدَیََّ

یْدِیهِمْ< بیان می‏کنند.
َ
هِ فَوْقَ أ

ّ
همان تاویل مفرد آن را بویژه براساس آیه >یَدُ اللَ

 این درحالیســت که تفاوت شــکل مفرد و مثنی، لازمه تفاوت در معنا می‏باشــد و این 
نکته هرچند مد نظر برخی از مفسران قرارگرفته، اما در توجیه تاویلی آن درمانده‏اند. 
کنده مفسران ذیل آیه مربوطه  پیشینه پژوهش حاضر، تنها منحصر در اظهارات پرا
است؛ سیوطی در نوع محکم و متشابه الاتقان بصورت محدود به کاربرد ید در قرآن 
پرداختــه) ســیوطی، بی‏تــا: ج4/ 1364(؛ معرفت نیز ذیل محکم و متشــایه متعرض 
< به 

قْتُ بِیــدَیََّ
َ
گــون ید و از جمله یــدی را در آیه >خَل صفــت ید شــده و اشــکال گونا

تاویل برده )معرفت، 1432: 129/4(؛ اما آنچه که در این پژوهش مدنظر است بررسی 
( در آیه 75 سوره ص و روش تاویل 

دیدگاههای تاویلی مفسران ذیل عبارت )بِیدَیََّ
هریک از آنان در برداشت تاویلی و انتخاب دیدگاه درست در راستای روشن ساختن 

یکی از آیات متشابه قرآن است. روش تحقیق بصورت توصیفی تحلیلی می‏باشد. 

2. دیدگاههای تاویلی مفسران از آیه 75 سوره »ص«
< وجــود دارد این 

قْــتُ بِیدَیََّ
َ
نكتــه قابــل توجهــی كه در تاویلات یــدی در آیه >خَل

اســت كــه تاویــات مفســران از آیه- ورای مناقشــات مذهبی شــیعه و اهل ســنت- 
در جنــس تاویــل بــه یكدیگر نزدیك بوده و گذشــته از اختلاف تاویلات، خاســتگاه 
این اختلاف برآمده از پایگاههای مذهبی آنان نیســت و بیشــتر ناشی از اختلاف در 

روش می‏باشد. اما تاویلات ارایه شده توسط مفسران به قرار ذیل است:  

2-1. نهایت اهتمام و توجه
(، از لحاظ كمیت، بیشترین آن متعلق است  در بین تاویلات ارایه شده برای )یَدَیَّ
( را دال بــر اهتمام ویژه و خاص خداونــد در خلقت آدم؟ع؟ 

بــه كســانی كــه )بِیدَیََّ
گرفته‏اند. صاحبان این تاویل، گذشته از فاصله زمانی طولانی كه از مفسران اولیه 
ح و بســط،  تا متاخران را شــامل می‏شــود؛ گاهی با نهایت ایجاز و گاه در نهایت شــر
ذیل تئوریهای پیچیده عرفانی، در صدد تاویل و فهم صحیح و خلاف ظاهر از آیه 
برآمدند. یقینا نوع گزینش این تاویل از جانب این مفســران، ناشــی از وجود ضمیر 
بــارز »ت« در فعــل خلقــت و همنشــینی آن با یَدَیَّ می‏باشــد. نكتــه جالب توجه در 
گون فكری اعم از كلامی، فلســفی،  این تاویل، اصناف مفســران از نحله‏های گونا
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عرفانی و...است. گذشته از اشتراك در نوع تاویل مفسران از آیه، آنچه كه تاویلات 
آنان را در نگاه اول متفاوت می‏سازد، ادبیات بكار رفته در بیان این تاویلات است 
كه این تفاوت ناشی از خاستگاه فكری مفسر است. نكته پیدا و پنهان مفسران در 

این تاویل، استفاده از عنصر كنایه و مجاز است.
از نظــر كمیــت، فخر رازی بیشــترین بحث را در تاویل یَــدَیَّ در آیه مورد نظر در بین 
مفسران دارد. او به تفصیل تاویلات مفسران مخالف را ذكر میك‏ند و تمام آنها را مورد 
نقد و بررسی قرار داده و رد می‏نماید. او در پایان فرایند این نقد و بررسی، دیدگاه خود 
را در تاویل آیه بیان میك‏ند. از نظر فخر رازی،ِ یدَیََّ دلالت بر نهایت توجه و همجنین 
توجه شدید خداوند در خلقت آدم دارد، زیرا از لوازم كار با دست، نهایت دقت و توجه 
اســت) فخر رازی، 1420ق : 413/26(. آنگونه كه فخر رازی خود در ضمن تاویل آیه 
آورده، دلالــت یــدَیََّ بر تاویل مورد نظر او، از باب مجاز اســت) پیشــین(. در حقیقت 
این تاویل فخررازی از نوع تاویلات زبانی و بر مبنای مجاز است؛ زیرا در یكی از انواع 
مجاز مفرد، كه ذكر ملزوم و اراده لازم اســت، ملزوم شــی ذكر شــده، حال آنكه مدنظر 
اصلی گوینده، لوازم و مقدمات آن اســت)ر.ك. ســیوطی، بی‏تا: 1512(. براســاس ابن 
تاویل، خداوند در پی بیان این نكته به ابلیس بوده كه چه چیری مانع از آن شــده 

كه موجودی كه من با توجه تام و تمام آن را خلق كرده‏ام سجده كنی.
 علامه طباطبایی به مانند اغلب مفســران انتســاب مســتقیم خلقت را به خداوند در 
جهت شرافت انسان میداند. و در وجه تثنیه آوردن یدین در آیه، متعرض تاویل آن 
شده و به صراحت و با استفاده از عنصر كنایه، آن را به اهتمام تام، به تاویل می‏برد.
)طباطبایی، 1374: 343/17(. كنایه كه روش علامه طباطبایی در تاویل یَدَیَّ است 
و خاستگاه زبانی تاویل ابشان بوده، نوعا در تاویل بسیاری از صفات الهی در تفسیر 
المیــزان مــورد اســتفاده قرارگرفته اســت)ر.ك. پیشــین(. علامــه در كنــار تاویل خود، 
تاویلات سایر مفسران از جمله قدرت، نعمت‏های دنیا و آخرت، صفات جلال و جمال 

و...را مورد نقد قرار می‏دهد و هیچ دلالتی در لفظ آیه برای آنان نمی‏یابد)پیشین(.  
جوادی آملی تاویلی همانند فخررازی و علامه طباطبایی ولی با خاستگاهی کلامی-

عرفانی و به تفصیل و در دو مرحله بیان می‏کند. ایشــان انســان را موجودی می‏داند 
که با جامعیت اســمای جمال و جلال الهی خلق شــده اســت و تک بعدی نیســت و 
بین روح و جســم او ارنباط برقرار اســت) ر.ک. جوادی آملی، 1403: 162/69(. ایشان 
ضمن نقد کلی بر کسانی که ید را در آیه صرفا به معنای قدرت و نعمت گرفته‏اند، بر 
ایــن نظر اســت که خداونــد در خلق تمام موجودات از قدرت و نعمت اســتفاده کرده 
است)پیشین(؛ گویی از نظر ایشان بیان این نکته با تعبیر یدی خالی از فائده است. 
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آیت‏الله جوادی در جای دیگر در تاویل یدی می‏گوید: انســان تنها موجودی اســت 
که خلیفه‏ الله است و مسجود له ملائکه قرار گرفته و خدا با او بی‏واسطه سخن گفته 
و تعبیــر لمــا خلقت بیــدی در آیات مورد بحــث نیز به تکریم ویــژه و عنایت خاص و 
اهتمام تام خدا به او اشــاره دارد یعنی من انســان را با دو دســت جمال و جلال خود 
آفریــدم، از ایــن رو با مخلوقات دیگر تفاوت دارد) جوادی آملــی،: 161/69(. صاحب 
تفســیر تســنیم در نهایت علت یادکرد خلقت انســان را با این تعبیر در پخته بودن و 

احسن المخلوقین بودن انسان می‏داند)پیشین، 163(. 

2-2. تشریف و تعظیم
برخــی از مفســران كــه به تفــاوت ید و یدین در آیــه توجه داشــنه‏اند و از طرفی دیگر، 
اندبشه آنان عاری از مجادلات كلامی، فلسفی و عرفانی است و نوعا متعلق به بخش 
رسمی تفكر اسلامی هستند، یدَیََّ را در آیه، تشریف و تكریم در خلقت انسان از طرف 
خداونــد بــه تاویــل برده‏انــد. این مفســران كه تحت تاثیر انتســاب مســتقیم خلقت 
انسان به خداوند هستند، با استفاده از بن‏مایه‏های ادبی و زبانی، اقدام به تاویل آیه 
كرده‏اند. در این راســتا، ابن‏عاشــور ضمن آنكه یدی را به قدرت تاویل می‏برد، خلق 
یك دفعه‏ای و مســتقیم را توجهی ویژه و تشــریف برای انســان می‏داند)ابن‏عاشور،: 
191/23(. تاویــل یــدی بــه عنایــت خــاص، مــورد توجــه ســید قطب نیــز قــرار گرفته 
اســت. ایشان ضمن آنكه خداوند را خالق تمام موجودات می‏داند، در خلقت انسان 
خصوصیتی می‏بیند كه بدین شكل از آن تعبیر نموده است. از نظر سید قطب، این 
خصوصیت عبارت اســت از عنایت ربانی و بوجود آوردن او با نفخه روح‏اللهی) ســید 
قطب،: 3028/5(. این تاویل به نوعی در كلام قرطبی نیز آمده است. قرطبی در ابتدا، 
ضمــن آنكــه خداوند را خالق تمام موجودات می‏داند ولی اضافه خلقت انســان را به 

خداوند، تكریم و تعظیمی برای انسان در نظر می‏گیرد)قرطبی،: 228/15(.

2-3. قدرت و قدرت اضافی
یْدِیهِمْ< )فتــح/10( و معنای 

َ
هِ فَــوْقَ أ

ّ
گروهــی از نفســران تحــت تاثیر ید در آیــه >یَدُ اللَ

عرفــی بین مفســران، یدین را نیز به قدرت تاویل برده‏انــد. تاویل یدین به قدرت در 
نقل طبرسی از ابومسلم نیز آمده است)طبرسی، 1372: 757/8(. تاویل ید به قدرت 
كه بر اساس مجاز صورت گرفته، در مورد یدین نیز از این روش استفاده شده است. 
اما نكته قابل توجه كه- این مفسران نیز بر آن واقف بوده‏اند- تفاوت شكل مفرد و 
مثنی ید است؛ بدین جهت آن را به قدرت مضاعف و اضافی تاویل برده‏اند تا تفاوت 
ید و یدین آشكار گردد. ریشه و قدمت این تاویل را صرفنظر از روش زبانی می‏توان در 
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روایات جســت. برجســته‏ترین روایت در این میان از امام باقر؟ع؟ است كه در پاسخ 
بــه محمــد بن مســلم از تفســیر یدین در آیه مــورد نظر پرســیده بود، امــام در ابتدا با 
استشهاد به كلام عرب، ید را عبارت از قوت و نعمت می‏داند و در ادامه چند آیه قرآن 

كه شامل ید و مشتقات آن است، به عنوان مویدی بر تاویل خود ذكر میك‏ند:
 محمد بن مسلم قال: سالت اباجعفر علیه السلام فقلت: قول الله عزو جل: یا ابلیس 
ما منعك ان تسجد لما خلقت بیدی فقال: الید فی كلام العرب: القوه .و النعمه؛ قال 
الله: و ذكر عبدنا داود ذاالاید و قال: والسماء بنیناها باید ای بقوه و قال و ایدهم بروح 

منه ای بقوه و یقال لفلان عتدی ید بیضاء ای نعمه)حویزی، 1415: 472/4(.
روایــت دیگــر مربوط به امام رضا؟ع؟ می‏باشــد كه یدین را به قــدرت و قوت تاویل 
كاشــانی، 1415: 310/4(..  می‏بــرد: عــن الرضــا؟ع؟ یعنــی بقدرتــی و قوتی)فیــض 
هرچنــد در روایــات فــوق اشــاره‏ای بــه قــدرت اضافی نشــده اســت؛ امــا در برخی از 
تفاسیر این تاویل به صراحت آمده است؛ از جمله بیضاوی علت تثنبه آمدن ید را 

مزید قدرت)قدرت اضافی( ذكر كرده است)بیضاوی، : 34/5(

2-4. نور محمدی و نور سیاه ابلیسی
در این میان عرفای مســلمان نیز با روش تفســیری منحصر به فرد خود برداشتهای 
تاویلی گاه ضد و نقیضی از قرآن داشته‏اند كه با تفاسیر رسمی از قرآن متفاوت بوده 
اســت) بــرای اطلاع از روش تفســیر صوفیانــه و عرفانــی ر.ك. فرامرزی، روش تفســیر 
صوفیانه: بررســی مقایســه‏ای محمد حســین ذهبی و محمد هادی معرفت؛ سرتاسر 
آثار(. شــاید نخســتین مفســری كه با شــور و هیجان خاصــی ذیل تئوری رمــز- كه از 
اقســام كنایه اســت-یدی را به تاویل برده، عین‏القضات همدانی)525ه.ق( اســت. 
تاویــل عیــن القضات از یدی در ضمن مجموعه‏ای از تاویلات اســت كه او براســاس 
نظــام دوبنــی و ثنویــت زروانــی1 و ذیــل نور محمــدی و نور ســیاه ابلیســی آن را بیان 
میك‏ند. در نظام دوینی عین القضات، نور محمّد ؟ص؟، اصل و حقیقت آسمان است 
و نــور ابلیــس اصــل و حقیقت زمین اســت. عین‏القضات برای رســیدن خــود به این 
گونی را بــه تاویل می‏برد. در میان این آیــات و روایات،  مقصــود، آیــات و روایــات گونا
تاویل عین القضات از )خلقت بیدیّ( در دلالت بر تئوری دوبنی او کارآمدتر اســت؛ 
زیــرا در ایــن آیــه هماننــد برخی دیگــر از آیات و روایات مــورد استشــهاد او، بر عدد دو 
کیــد شــده و ایــن امر تا حــدّی کار عین القضات را آســانتر نموده و لــذا او با کمترین  تا

1. 1-زروان به معنای زمان است و نام یکی از ایزدان باستانی است. زروان در نوشته‏های پهلوی خدای زمان است 
اما بنا بر آیین زروانی، زروان خدایی است که در زمانی که هیچ چیز وجود ندارد نیایش هایی بجا می‏آورد تا پسری با 

ویژگی‏های آرمانی اورمزد داشته باشد که جهان را بیافریند این نام در اوستا به صورت زروان آمده است. 
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توضیحی، دو دست خداوند را در آیه 75 سوره »ص«، به دو نور محمّدی ؟ص؟ و نور 
سیاه ابلیسی تاویل برده است)عین‏القضات همدانی، 1373 : 258(.

، بازگشت به نگاه تاویلی او به آیه نور دارد. او در تأویل  ریشه تاویل عین‏القضات از یدَیََّ
ه نور السماوات و الأرض< )نور/35( سماوات را به نور محمّدی تأویل می برد، هر  >ال��ل
چند او در این بخش از گفتار خود، قایل به رمز می‏باشــد. او در راســتای بیان حقیقت 
ایــن ســماوات و ارض، مطالبی  عرضه می‏‏دارد کــه به صراحت خود او، مبتنی بر روش 
تأویلی او یعنی کشف است؛ بدینصورت که برای فهم آن باید سیر و سلوک نمود تا به 
حقیقت این آیات دست یافت. از نظر او، چگونه کسی بی‏آنکه جمال این آیات را دیده 
باشد، می‏تواند به اصل آن پی ببرد؛ در پی آن، او دست به تأویل مجموعه‏ای از آیات 
به ظاهر متضاد و نامرتبط  به هم می‏زند. او با ذکر روایت قلب المومن بین اصبعین من 
أصابع الرّحمن، این اصبعین را در جهان دیگر عبارت از سماء و ارض می‏داند و سپس 
اتٌ بِیَمِینِه< را به)زمر/67( را به عنوان  یَّ ماواتُ مَطْوِ برای تحکیم این تأویل آیه >وَ السَّ
شــاهد مــی‏آورد و در پایــان نیز بــرای بیان مقصود اصلــی خود که همان تبییــن دو نور 
< که در چگونگی خلقت آدم؟ع؟ آمده، 

قْتُ بِیدَیََّ
َ
محمّدی و ابلیسی است از آیه >خَل

اســتفاده می‏کنــد و یــدیّ را عبارت از دو نور می‏داند. عیــن القضاة در این گفته‏ی خود 
(، که یدیّ را به صراحت، عبارت از نور محمّدی و 

قْتُ بِیدَیََّ
َ
بویژه بواسطه‏ی آیه )خَل

ابلیس می‏داند، دو نور را به مقوله‏ی خلقت پیوند می‏زند. 

3. بررسی
بررسی تاویلات یدی در آیه 7 سوره ص، به مانند سایر برداشتهای تفسیری و تاویلی 
مفسران می‏تواند براساس خاستگاهها مورد نقد و بررسی قرارگیرد. به رغم تعلق یدی 
بــه حوزه كلامــی، به نوعی كمترین اختلافات فرقه‏یی و كلامی در تاویلات ص یافت 
می‏شود و اختلافات به نوعی از سنخ اختلافات سلیقه‏یی و شخصی به حساب می‏‏آید 
كه شــیعه و ســنی بصورت مشــترك در آن ســهیم هســتند. اما با وجود این، تاویلات 

مفسران از جنبه‏های متعدد مورد بررسی قرار خواهد گرفت که به قرار ذیل است.

3-1. عدم توجه به سیاق
عدم توجه به ســیاق را بطور قطع می توان جدی ترین جنبه نقد بر تاویلات مفســران 
پیرامون یدی در آیه 75 ســوره ص دانســت. در تفاســیر معاصر، ســیاق از یک طرف با 
کوشش‌های علامه طباطبایی و از طرف دیگر با توسعه دانش زبان شناسی، جایگاهی 
ویــژه در تفســیر و بــه طور کلــی در خوانش متون یافته اســت. مســلما هرگونه فهمی از 
عبارت یَدَیَّ در آیه فوق نیز باید در چارچوب فهم ساختار سوره ص به عنوان یک کل 
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در نظر گرفت. ســوره ص به عنوان یک متن واحد، دارای موضوعات متنوعی اســت 
که در پی بیان هدف و پیام واحدی می باشد. این نکته مورد نظر بسیاری از مفسران 
واقع شــده اســت که هریک ذیل تفســیر ســوره ص یا در کارهای تحقیقی مستقلی که 
پیرامون ساختار سوره ها صورت گرفته، موضوعات و اهداف این سوره را با استفاده از 
سیاق بیان نموده اند. آنچه که مسلم است سوره ص از موضوعات گوناگونی تشکیل 
شده که داستان حضرت آدم؟ع؟ و امتناع ابلیس از سجده در قسمت های پایانی سوره 
در ارتباط با سایر بخشهای سوره است. برخی از محققان سوره ص را به چهار قسمت 
اصلی تقسیم نموده اند که بخش مربوط به داستان حضرت آدم؟ع؟ و امتناع ابلیس 
از سجده در بخش چهارم آن قرارگرفته است)خامه‏گر، 1399: 53( و هدف از نزول سوره 
را وظایف پیامبر در برابر تهمت های کافران دانسته است)پیشین(. علامه طباطبایی 
بدون دسته بندی ریز موضوعات، سوره را پیرامون رسول خدا؟ص؟ می داند که مردم را 

انذار نموده، دعوت به توحید می کند)طباطبایی، پیشین: 2/17(.
 با نگاهی به مجموعه داســتان خلقت ابلیس که از آیه 71 تا 85 را دربر می گیرد و 
کید مســاله توحید می باشــد.  <، موضوع مورد تا

قْتُ بِیدَیََّ
َ
بویژه براســاس آیه >خَل

در وهله اول این مساله را اسباب نزول سوره تایید می‏کند. براساس اسباب نزول، 
مشــرکان به نزد ابوطالب رفتند در حالیکه ابوطالب در بیماری که منجر به مرگش 
شده بود قرار داشت، از پیامبر و سخنان او در مورد بتها شكایت نمودند؛ ابوطالب 
نیــز ضمن انتقال گفتار مشــركان به پیامبر؟ص؟، خواســته پیامبر؟ص؟ را از مشــركان 
جویــا شــد كــه پیامبر؟ص؟ با گفتــن كلمه توحید لا الــه الا الله مقصود از رســالت خود 
را بیان نموده اســت) واحدی نیشــابوری، 1429: 204(. در چنین فضایی اســت که 
خداوند در حقیقت با اشــاره به داســتان حضرت آدم و امتناع ابلیس، بر وحدانیت 
کید دارد؛ شــاهد بر این امر همراه شــدن خلقت با یدی اســت. در آیه از یک  خود تا
کید شــده و از طرف دیگــر در تصویری کامــا عرفی از دو  طــرف بــر مســاله خلقت تا
دســت یاد شــده اســت. این نكتــه در اصــل حلقه مفقــوده اغلب تاویلات یاد شــده 
كم بر سوره  می‏باشد كه بدون در نظر گرفتن سیاق و فضای آیات و موضوعات حا

بیان شده است و این آیه را منفك از آیات دیگر مورد بررسی قرار داده‏اند.
با دقت نظر در این سوره، موارد دیگری از مساله خلقت نیز بدست می‏آید؛ از جمله در 
آیه 27 سوره )ص( از خلقت آسمان، زمین و آنچه را كه آنهاست به میان آمده است كه 
رْضَ وَ 

َ
أ

ْ
ماءَ وَ ال قْنَا السَّ

َ
خداوند همانند  آیه 76 آن را به خود نسبت داده است >وَ ما خَل

ا <. در این راستا در مواضعی دیگر با كاربرد ماده تسخیر نیز درصدد تاكید 
ً
ما بَیْنَهُما باطِل

عَشِیِّ 
ْ
حْنَ بِال  مَعَهُ یُسَبِّ

َ
جِبال

ْ
رْنَا ال

َ
ا سَخّ

َ
بر این قدرت مطلقه خود در امر توحید است > اِنّ
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صاب<)ص/36(. 
َ
مْرِهِ رُخاءً حَیْثُ أ

َ
یحَ تَجْرِی بِأ هُ الرِّ

َ
رْنا ل

َ
إِشْــراق<)ص/ 17( >فَسَــخّ

ْ
وَ ال

بی‏شــك فهــم از آیــه خلقت بیــدی نیز در راســتای این آیــات و جهت‏گیری كلی ســوره 
می‏باشد؛ لذا در آیه 75 نیز تاكید بر اصل خلقت است و بِیدَیََّ فرع بر آن است كما اینكه 
براساس بلاغت عربی نیز مقدم دارای اهتمام بیشتری نسبت به موخر است) سیوطی، 
بی‏تا: 40/3( و در اینجا نیز خلقت مقدم بر بِیدَیََّ است. بنابراین غرض اصلی از عبارت 
گر تاویلی  قْتُ بِیدَی< نه چگونگی خلقت بلكه در انحصار خلقت به خود است و ا

َ
>خَل

از یدی صورت می‏گیرد باید در راستای سیاق كلی سوره باشد. لذا این یكی از ایرادات 
عمده‏ای است كه به اغلب تاویلات مفسران وارد است.

3-2. عدم توجه به دلالت عرفی زبان
مســاله مهمتر دیگــری كه در زمینه عبارت خلقت بیــدی وجــود دارد و در نوع تاویلات 
مفســران از این عبارت یافت نمی‏شــود، دلالت عرفی زبان اســت. این اصل اساســی كه 
ریشــه در قرآن دارد، مورد پذیرش دانشــمندان اسلامی نیز نمی‏باشــد كه قرآن براساس 
 

َ
قواعد زبان و فرهنگ عرب معاصر پیامبر نازل شده است. آیاتی در قرآن از قبیل: >نَزَل
بِیٍّ مُبِینٍ< )شعراء/ 193- ینَ / بِلِسانٍ عَرَ مُنْذِرِ

ْ
ونَ مِنَ ال

ُ
بِكَ لِتَك

ْ
مِینُ / عَلى‏ قَل

َ
أ

ْ
وحُ ال بِهِ الرُّ

هُم< )ابراهیم/4( كه بصراحت براین 
َ
نَ ل ا بِلِسانِ قَوْمِهِ لِیُبَیِّ

َّ
نا مِنْ رَسُولٍ إِل

ْ
رْسَل

َ
195( >وَ ما أ

نكتــه تاكید دارند. رویكرد كلی مفســران در طــول تاریخ نیز در هماهنگی با این دیدگاه 
بوده است, لذا، نوعا مفسران در تفسیر با مراجعه به كتب لغت كه خود برآمده از امثال 
و اشعار عرب جاهلی بوده است، اقدام به فهم آیات می‏نمودند. در این راستا در تاویل 
آیات مربوط به صفات الهی نیز ضمن حفظ گستره این صفات از جمله صفات خبری و 
واژه ید، دلالت عرفی زبان را نیز باید در نظر داشــت. واژه ید گذشــته از آیه 75 ســوره ص 
در موارد دیگر از قرآن نیز بكار رفته است؛ از جمله، در قسمت دیگری از سوره ص آیه 17 
رْ عَبْدَنا داوُدَ ذَا 

ُ
ونَ وَ اذْك

ُ
در شروع اشاره به داستان داود؟ع؟ می‏فرماید: >اصْبِرْ عَلى‏ ما یَقُول

اب<. در آیه دیگر برای داود؟ع؟ واژه ایدی جمع ید بكار رفته است. وَّ
َ
هُ أ

َ
یْدِ إِنّ

َ
أ

ْ
ال

 قطعا كاربرد ایدی در راســتای هماهنگی با واژه ید در آیه 75 اســت. مفســران با مراجعه 
بــه عــرف لغــت و همینطور ســیاق، ایــدی را به معنــای نیرو و قــوت به تاویــل برده‏اند؛ 
ابن‏عطیــه آن را بــه ذالاید فی الدین و الشــرع به تاویل برده و الایــد را به صراحت، قوت 
دانسته‏است)ابن‏عطیه، 1422: 496/4(. زمخشری آن را به ذالقوه فی الدین-صاحب 
قوت و نیرو در دین- به تاویل برد)زمخشری، 1407: 78/4(؛ علامه طباطبایی، ایدی را 
در آیه به معنای نیرو گرفته اســت)طباطبایی، 1402: 17/ 288(. نكته حائز اهمیت این 
گر  است كه حضرت داود به عنوان یك انسان، كاربرد ایدی برای او جایگاهی نداشته و ا
کثر واژه یدین برای او باید بکار می‏رفته باشــد و  دســت مادی برای او منظور بوده، حدا
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کاربرد ایدی در معنای لغوی وجهی در آیه نداشته است و این نکته ای است که مفسران 
طبــق زبــان عرفــی عرب به آن پی برده اند و به درســتی آن را به تاویل بــرده اند. کاربرد 
دیگــر یــد در قرآن در حوزه ای به غیر از گســتره صفات الهی در نمونه چنین فهم های 
عرفی از سایر کاربردهای قرآنی واژه ایدی نیز فهمیده می‏شود؛ از جمله برای واژه ایدی 

در کاربرد عرفی آن در ماجرای بیعت رضوان در آیه 10 سوره فتح نیز قابل تامل است.
امــا نکتــه مهــم این اســت کــه هرگونه فهــم تاویلــی و خلاف ظاهــر، این فهــم عرفی 
بایــد مــورد ملاحظه قــرار گیرد و به اصطــاح تاویلی نظام مند ارایه گردد. در راســتای 
تاویل مفســران از آیه- ضمن درک دغدغه آنان مبنی بر عدم ورود به مقوله تشــبیه 
و تجســیم-باید اظهار داشــت که در آیه مربوطه و در راســتای ســاختار سوره خداوند 
درصدد بیان خلقت آدم توسط خود می‏باشد. هر چند این مطلب در تاویلات برخی 
از مفسران تحت عنوان خلقت بی واسطه بیان شده است؛ اما یقینا اقدام ابلیس در 
عدم سجده بر آدم مربوط به خلق بی‏واسطه و یا با واسطه آدم توسط خداوند نیست 
که خداوند در مقام پاســخ، صرفا خلقت بی‏واســطه و یا با واســطه با دو دست خود را 
بیان کند یا با واسطه این گفتار صرفا قدرت مضاعف خود را که بر ابلیس اثبات شده 
بود، اظهار کند. این ایراد  زمانی خود را بیشــتر در تاویلات نشــان می‏دهد که ضمن 
وقــوف بــر تفاوت معنایی شــکل مفرد و مثنی یــد، یدی را به قــدرت مضاعف تاویل 
برده‏اند. این در حالیســت که کاربرد مفرد و مثنی برای قدرت خداوند یکســان اســت 
گــر یدی دلالت بر قدرت مضاعف دارد، شــکل مفــرد آن نیز می‏تواند همان معنا را  و ا
افاده کند و در واقع در موضوع قدرت خدا شکل مفرد و مثنی کاملا بی‏فائده می‏باشد؛ 

لذا تاویل مفسرانی که ید را به مزید قدرت به تاویل برده اند، نادرست می‏باشد.

3-3. عدم استفاده از عنصر تصویرگری
عــدم اشــاره به عنصــر تصویرگری را می‏تــوان یکی دیگر از ضعفهــای تاویلات ارایه 
شــده دانســت. در ایــن میان تنهــا در تفســیر التحریــر و التنویر ذیل عنصــر تمثیل 
: 191/23(. عنصــر  اســت.)ابن عاشــور،  ایــن مســاله داشــته  بــه  اشــاره‏ای  انــدک 
تصویرگری فراوان در قرآن بکار رفته و با اســتفاده از علوم بلاغت از قبیل تشــبیه، 
تمثیل، اســتعاره، مجاز و...درصدد بیان رســاتر معانی می‏باشــد. از جمله این موارد 
کــه بــا کاربــرد واژه یــد همچــون آیه 75 ســوره ص همراه اســت، ماجــرای مربوط به 
بیعــت رضــوان در آیه 10 ســوره فتح اســت. در ایــن آیه که مســلمانان تحت عنوان 
بیعــت رضــوان، دســتان خــود را براســاس رســم و آداب زمانــه برای بیــان پیمان بر 
روی دســتان یکدیگــر می‏گذاشــتند، خداوند نیز جهت بیان مشــارکت خود در این 
یْدِیهِمْ<. 

َ
هِ فَوْقَ أ

ّ
پیمان، بیان می‏کند که دســت او بالای دســت آنان اســت: >یَدُ اللَ
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یقینا منظور از دســت خداوند در این آیه، دســتی همچون دســت انسان ها نیست 
و ید در آیه باید مورد تاویل قرار گیرد. اما نکته مهم این اســت که تاویل مورد نظر 
باید در چارچوب تصویرگری صورت گیرد که خداوند ارایه داده اســت. در این آیه، 
خداوند تایید و مشــارکت خود را در این پیمان، به مانند افراد شــرکت کننده نشان 
گانه مورد بررســی  داده اســت. در واقع در آیاتی از این دســت، دو موضوع باید جدا

قرارگیرد؛ نخست عنصر تصویرگری؛ دوم تاویل براساس تصویر ارایه شده.
در خصوص تاویل آیه 75 ســوره ص نیز چنین رویکردی صادق اســت و در تاویل 
، در پی  آن بایــد ایــن دو عنصــر را در نظــر گرفــت. یقینــا خداونــد با عبــارت بِیــدَیََّ
تصویرگری از مقوله خلقت انسان است. خداوند متعال در این تصویرگری هنری، 
خود را همچون صنعتگر و کوزه‏گری نشــان می‏دهد که با دو دســت خود- که اوج 
هنــر و ظرافــت آن بــا دو دســت صورت می‏گیرد- مشــغول ســاخت محصول هنری 
< اســت و تاویل 

قْــتُ بِیدَیََّ
َ
خــود اســت. ایــن در واقع نکته ظریــف در عبارت >خَل

مورد نظر قطعا باید بر این اساس انجام گیرد.

3-4. عدم دلالت بر دیدگاه دوبنی)ثنوی(
در بخش تاویلات گذشــت که عین‏اقضات همدانی از عرفای مفســر، یدی را به دو نور 
محمدی و نور سیاه ابلیسی به تاویل برده‏است. به نوعی این تاویل را می‏توان در بین 
تمام تاویلات ارایه شــده، تاویلی خاص و پیچیده دانســت که یقینا دارای ریشــه‏های 
تاریخی در تفکر مفسر آن است) برای اطلاع از ریشه‏های تفكر عین‏القضات همدانی 
ر.ك.فرامرزی؛ ریشه‏های تاریخی نگرش عین‏القضات همدانی از حدیث اطلبوا العلم 
و لو بالصین؛ سرتاسر آثار(. در مجموع تفکر اسلامی، اندیشه ثنوی و دو‏بنی جایگاهی 
ندارد و خالق مطلق خداوند است و تمامی موجودات از جمله پیامبر اسلام؟ص؟ و ابلیس 
جزء مخلوقات محسوب می‏شوند و جایگاهی در خالقیت ندارند. نقد جدی که بر این 
تاویل وارد اســت این می‏باشــد که این تاویل فاقد هرگونه شاهد و دلیل قرآنی و روایی 
است و صرفا مبتنی بر رمز انگاشتن قرآن و از جمله آیه شریفه است. هر جند تاویل یدی 
به دو نیروی خیر و شــر در برخی از تاویلات دیگر مفســران یافت می‏شود؛ یعنی انسان 
در مرحله خلقت خود شامل دو نیروی خیر و شر است؛ در اینکه منشا نیروی شر ابلیس 
است، امری پذیرفته شده از لحاظ قرآنی و روایی است؛ اما آنچه که براساس این تاویل 
امری نو و جدید تلقی می‏شود، سرمنشا خیر دانستن پیامبر است که هیچگونه مبنای 
قرآنــی و وروایــی نــدارد و مطلبی ذوقی از جانب عین‏القضات اســت؛ برخلاف اندیشــه 
عین‏القضات، آنچه که در تفکر اسلامی و بر مبنای قرآن می‏توان بدست داد، این است 
که خداوند در این مقوله در برابر ابلیس قرار دارد و سر منشا خیر می‏باشد. به هر روی 
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( بطور خاص 
آنچه که در زمینه اندیشه تاویلی عین‏القضات بطور عام و تاویل )یدَیََّ

عین‏القضات باید مورد تامل قرار گیرد، رمز انگاری او از آیات است. این تامل در اندیشه 
رمزی او، کار بررسی تاویل او را راحتتر می‏سازد.

برخــی از مفســران، بــا مبانیی بجز مبانــی عین‏القضات، تاویلی همخــوان با تاویل 
او ارایــه می‏نماینــد کــه در واقــع تقریــری دیگــر از نظریــه او می‏باشــد. بــر طبق این 
تاویل، منظور از دو دســت خداوند، دو صفت لطف و قهر اوســت که به نوعی خود 
شــامل تمامــی صفــات خداوند نیز می‏باشــد و تمامــی موجودات به جزء انســان، یا 
بواسطه‏ی صفت لطف او بوجود آمده‏اند که در این صورت از سنخ ملک می‏باشند 
یا بواســطه‏ی صفت قهر، که لاجرم از جنس شــیطان می‏باشــند و این تنها انســان 
اســت که بواســطه‏ی این دو صفت توأمان بوجود آمده اســت و بدین خاطر اســت 
که شایستگی این را دارد که مورد سجود موجوداتی قرار گیرد که تنها نمایانگر یک 
صفــت از دو صفت لطف و قهر خداوند هســتند. بــا وجود این، تاویل عین‏القضات 

از آیه ذوقی است و در بسیاری از ارکان خود فاقد دلیل کافی می‏باشد.
( می‏توان گفت این است که خداوند 

آنچه که در نهایت در خصوص تاویلات )یدَیََّ
با هنر تصویرگری و با اســتفاده از تشــبیه، خود را مثل صنعتگری نشان می‏دهد که 
انســان را بــا دو دســت خــود خلق نموده اســت نــه آنکه دارای دو دســت باشــد. در 
این اندیشــه خداوند از امور مادی منزه اســت کما اینکه خود در چگونگی بهشــت 
و جهنــم از تمثیــل اســتفاده کــرده اســت و مفســران نوعا براســاس مباحث هســتی 

شناختی، جهان آخرت را عاری از امور مادی دانسته، آن را به تاویل می‏برند.

نتیجه
( در آیه 75 ســوره ص بدست دادند. 

گونی در زمینه )یدَیََّ 1-مفســران تاویلات گونا
نكتــه حائــز اهمیــت در ایــن تاویــات، عــدم ورود مناقشــات مذهبی در آن اســت؛ 
تــا آنجــا كه بســیاری از ایــن تاویلات، گذشــته از اختلافات مذهبــی صاحب تاویل، 
دارای نقــاط اشــتراك فراوانی هســتند. تاویلات ارایه شــده را می‏تــوان در چهار نوع 
دسته‏بندی كرد. برخی از مفسران همچون علامه طباطبایی، جوادی آملی و فخر 
( را بــه  نهایت اهتمام و توجه تاویل برده‏اند. گروهی همچون قرطبی، 

رازی )یــدَیََّ
ســید قطب و ابن‏عاشــور، آن را به  تشــریف و تعظیم تاویل بردند. گروهی دیگر  از 
جملــه فیــض كاشــانی، بیضاوی كه بخشــی از تاویل آنــان مبنای روایــی در منابع 
شــیعی دارد، فهمشــان از یدی، قدرت و قدرت اضافی بوده‏اســت. برخی از عرفایی 
كــه در لابلای آثار عرفانیشــان دســت به تاویل آیات زده‏انــد، از جمله عین‏القضات 
همدانــی، در فراینــد تفســیری پیچیده، یــدی را عبارت از نور محمدی و نور ســیاه 
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ابلیسی دانسته‏اند كه خداوند بواسطه آنان جهان خلقت را بوجود آورد است.
( در آیه 75 ســوره ص وارد اســت. 

2-بطــور كلــی نقدهــای چندی به تاویــات )یدَیََّ
نقد نخســت مربوط به عدم توجه به ســیاق اســت كه در هیچ یك از آنان، به عنوان 
شاهدی برای فهم تاویلی آنان یكار نرفته است. در بحث مربوط به سیاق، آیاتی در 
ســوره ص قرار دارند که دال بر قدرت خداوند در جهان هســتی اســت؛ از جمله آنان 
رْضَ 

َ
أ

ْ
ماءَ وَ ال قْنَا السَّ

َ
آیاتی هستند که دلالت بر خلقت آسمان و زمین است: >وَ ما خَل

ا 
ّ
ا< )ص/27( و آیاتی که تســخیر را به خداوند نســبت می‏دهد: >إِنَ

ً
وَ مــا بَیْنَهُمــا باطِل

إِشْــرَاقِ< )ص/18(. در کنار این آیات، سبب 
ْ
عَشِیِّ وَال

ْ
حْنَ بِال  مَعَهُ یُسَبِّ

َ
جِبَال

ْ
رْنَا ال

ّ
سَــخَ

نزولی که برای این سوره نقل شده نیز غرض از نزول این سوره را بیان کلمه توحید لا 
( در 

اله الا الله دانسته است؛ بنابراین با توجه به سیاق سوره خداوند در تعبیر )بیدَیََّ
75 سوره )ص( انحصار خلقت را در خود منظور داشته است و کیفیت خلقت در درجه 
دوم بــوده اســت. نقد دومی که در بررســی دیدگاههای تاویلی مفســران وجــود دارد، 
مربــوط بــه عدم توجه به دلالت عرفی زبان اســت. قرآن براســاس آیات خود بر طبق 
فرهنگ عرب نازل شده و کلیه قواعد این زبان در آن لحاظ شده است؛ بنابراین هر 
( در آیه مورد نظر صورت گیرد، باید منطبق بر این قواعد باشــد. 

تاویلی که از )بیدَیََّ
در زبان عربی واژه ید به معنای لغوی دست بکار رفته و در کنار آن با توجه به آیات 
قــرآن در معانــی مجازی دیگــر از جمله در معنای قدرت نیز بکار رفته اســت که یک 
نمونه آن در ســوره )ص( و در اشــاره به داســتان حضرت داود آمده اســت. اما در آیه 
مــورد تاویلــف شــکل مثنی ید گویای آن اســت که تاویلاتــی از قبیل قــدرت اضافی و 
اهتمام ویژه نادرست است و خداوند براساس دلالت عرفی خود را جایگاه صنعتگری 
که با دو دست خود اشیایی از قبیل مجسمه و کوزه و...را درست می‏کند، نشان داده 
است. از همین بخش، عدم توجه به فن تصویرگری قرآنی به عنوان نقدی دیگر بر 
( خود را نشان می‏دهد. در مورد تاویلات عُرفایی از قبیل عین‏القضات 

تاویلات )یدَیََّ
همدانی باید گفت که تاویلات امثال عین‏القضات که مسبوق به اندیشه نظام دوبنی 
اســت بیشــتر ذوقی بوده و دلیل و شاهد قرآنی، روایی و عقلی آن را تایید نمی‏نماید. 
( می‏توان گفت این است که، خداوند 

آنچه که در نهایت در خصوص تاویلات )یدَیََّ
با هنر تصویرگری و با اســتفاده از تشــبیه، خود را مثل صنعتگری نشــان می‏دهد که 
انســان را با دو دســت خود خلق نموده اســت نه آنکه دارای دو دســت باشــد. در این 
اندیشه، خداوند از امور مادی منزه است کما اینکه خود در چگونگی بهشت و جهنم 
از تمثیل استفاده کرده است و مفسران نوعا براساس مباحث هستی شناختی، جهان 

آخرت را عاری از امور مادی دانسته، آن را به تاویل می‏برند.
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Abstract
This article focuses on the place of the human being within the interpretive system 
of Ayatollah Jawadi Amoli, offering a conceptual clarification and theoretical analy-
sis of Qur’anic hermeneutics concerning human identity, innate nature (fiṭrah), and 
ultimate purpose. The main objective is to examine how Qur’anic anthropology is 
formulated in light of the principles of transcendent philosophy (ḥikmat-i muta‘āli-
yah), Islamic mysticism (‘irfān), and hermeneutical exegesis. Adopting an analyt-
ical and conceptual approach, the article reconstructs Jawadi Amoli’s intellectual 
framework in the field of ta’wīl (esoteric interpretation) and explores key notions 
such as divine vicegerency, sacred intellect (‘aql-i qudsī), monotheistic nature (fiṭrat 
al-tawḥīd), and substantial motion (ḥarakat jawharīyah). Within this framework, the 
human being is presented not only as an interpreter of the Qur’an but as its very 
axis of interpretation. His hermeneutical methodology is grounded in the dynamic 
interplay of reason, intuition, and spiritual wayfaring, all of which are deeply inter-
woven with his ontological and epistemological foundations. The article highlights 
the role of the Perfect Human as a mirror of the Divine Names and a medium for the 
manifestation of the Truth, offering a hermeneutical reinterpretation of the human 
as the vicegerent of God and proposing a unifying model for the inner understand-
ing of the Qur’an. The findings of this study contribute to the development of a 
ta’wīl-based anthropology within contemporary Islamic theology.
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چکیده
ایــن مقالــه بــا تمرکز بــر جایگاه انســان در نظام تأویلــی آیت‌الله جــوادی آملی، به تبییــن مفهومی و 
تحلیل نظری تأویلات قرآنی در باب هویت، فطرت و غایت انسانی می‌پردازد. هدف اصلی، بررسی 
نحــوه صورت‌بنــدی انسان‌شناســی قرآنی در پرتــو مبانی حکمــت متعالیه، عرفان اســامی و اصول 
تفسیر تأویلی است. مقاله با اتخاذ رویکردی تحلیلی و مفهومی، به بازسازی دستگاه فکری جوادی 
آملــی در حــوزه تأویل می‌پردازد و ضمــن تحلیل مفاهیمی چون خلافت الهی، عقل قدســی، فطرت 
توحیــدی و حرکــت جوهــری، انســان را نــه‌ تنها بــه‌ مثابه مفســر قرآن، بلکــه به‌عنوان محــور تأویل 
معرفی می‌کند. ویژگی تأویل در اندیشه ایشان، بر تعامل عقل، شهود، و سلوک باطنی استوار است 
که در پیوندی وثیق با مبانی هستی‌شــناختی و معرفت‌شــناختی، ســاختار انسان‌شــناختی تأویلات 
قرآنی را ســامان می‌دهد. دســتاورد مقاله در برجسته‌ســازی نقش انسان کامل به ‌مثابه آیینه اسماء 
و واسطه تجلی حق، بازخوانی تأویلی از انسان به‌مثابه خلیفه الله و ارائه الگویی وحدت‌گرا از فهم 
باطنــی قــرآن اســت. یافته‌های ایــن مطالعه زمینه‌ای برای توســعه نظــام انسان‌شناســی تأویلی در 

الهیات اسلامی معاصر فراهم می‌آورد.
کلیدواژه‌هــا: انسان‌شناســی، تأویــل، آیــت‌الله جــوادی آملــی، خلافــت الهــی، فطــرت، اســماء الهی، 

حکمت متعالیه.
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ح مسئله  1. طر
مسئله انسان و چیستی هویت او، یکی از بنیادین‌ترین دغدغه‌های اندیشه دینی، 
فلســفی و عرفانی در ســنت اســامی است. این مســئله نه‌تنها به نحوه فهم انسان 
از خــود، بلکــه بــه درک جایگاه او در هســتی و نســبت او بــا خالق، آفرینــش و دیگر 
مخلوقات مرتبط می‌شــود. انسان‌شناســی اســامی، به‌ویژه در قالب‌های حکمی و 
تفسیری، همواره کوشیده است تا تصویری جامع، غایی و توحیدی از انسان ارائه 
دهد؛ تصویری که در آن انسان نه صرفاً موجودی طبیعی، بلکه آیینه‌ای از اسماء 

و صفات الهی و ظرفی برای تجلی حقیقت مطلق تلقی می‌شود.
در ایــن میــان، اندیشــه‌های آیــت‌الله جــوادی آملــی، به‌عنــوان یکــی از نمایندگان 
در  کم‌نظیــر  ظرفیت‌هایــی  واجــد  معاصــر،  عصــر  در  متعالیــه  حکمــت  برجســته 
تبییــن تأویلی از حقیقت انســان اســت. ایشــان با اتــکا به مبانی هستی‌شــناختی و 
معرفت‌شناختی حکمت صدرایی، و با بهره‌گیری از روش تفسیری تأویلی، کوشیده 
گــون هویــت انســان را در پرتو متــون وحیانی کشــف و تحلیل  اســت لایه‌هــای گونا
کنــد. از نظر وی، انســان نه‌تنها یک موجود طبیعــی یا اجتماعی، بلکه حقیقتی ذو 
مراتب و متحرک است که از »ناسوت« تا »لاهوت« سیر می‌کند و در نهایت به مقام 

»خلیفه‌اللهی« دست می‌یابد.
کاوی و تحلیل تأویلات انسان‌شــناختی در نظام فکری  پژوهــش حاضر با هدف وا
آیت‌الله جوادی آملی سامان یافته است. پرسش اصلی آن است که: تأویلات قرآنی 
و فلســفی آیت‌الله جوادی آملی چگونه به تبیین ســاختار وجودی، هویت معرفتی 
و غایت هستی‌شــناختی انســان می‌پردازد؟ در پاسخ به این پرسش، تلاش خواهد 
گون انســان و نسبت او با  شــد تا با تمرکز بر روش تأویلی ایشــان، ســاحت‌های گونا

خدا، عالم و خویشتن مورد تحلیل قرار گیرد.
از حیــث روش‌شناســی، ایــن مقالــه بــا تکیــه بــر روش تحلیــل مفهومــی و خوانــش 
تأویلــی از متون تفســیری و فلســفی آیت‌الله جــوادی آملی، در پی بازســازی الگوی 
انسان‌شناســی وی در چهارچوبی نظام‌مند است. نوآوری مقاله حاضر در آن است 
کــه بــا عبــور از توصیف‌هــای کلی و ســطحی، به ســطوح تأویلی، لایه‌هــای معنایی 
و ســاختارهای بنیادیــن اندیشــه انسان‌شــناختی در نظــام فکــری جــوادی آملــی 

می‌پردازد.
در ادامه مقاله، ابتدا مروری انتقادی بر پیشــینه پژوهش و جایگاه انسان‌شناســی 
در مطالعات پیشین ارائه می‌شود. سپس، چارچوب نظری مقاله با تمرکز بر مبانی 
ح می‌گردد. در بخش‌های بعدی،  تأویــل در نظام فکری آیت‌الله جــوادی آملی طر
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تحلیل محتوای تأویلات انسان‌شناســی ایشان بر اساس مفاهیم کلیدی همچون 
خلافت، مراتب وجودی، فطرت و وحدت اسمائی تبیین خواهد شد.

2. مفهوم‌شناسی
 مفهــوم تأویل در ســنت اســامی از ســویی به معنای بازگشــت به اصــل و غایت، و 
از ســوی دیگر ناظر به کشــف بطون آیات و دریافت ســطوح عمیق‌تر معانی اســت 
)راغــب ،1404ق:31(. در اندیشــه آیــت‌الله جــوادی آملــی، تأویل، ســلوکی وجودی 
برای دســتیابی به مراتب معنایی آیات و درک حقایق هستی است )جوادی آملی، 
1398الــف:75/1( تأویل نزد وی با حقیقت هستی‌شــناختی انســان پیوندی وثیق 
دارد؛ زیرا انســان به عنوان آیت الهی، خود موضوع تأویل و مســیر فهم آن اســت. 
از ســوی دیگــر، انســان در تلقی جــوادی آملی، ذاتــی دارای مراتــب و قابلیتی برای 
ســیر در مراتب وجود اســت و همین ســاختار مراتب‌مند، امکان فهم تأویلی را برای 
او فراهم می‌کند )همان:101-105(. به همین ســبب، مفهوم‌شناسی تأویل و انسان 
در نگاه ایشــان، امری پیوســته و تنیده در یکدیگر اســت که در پرتو مبانی قرآنی و 

حکمی، هویت انسان را بازخوانی می‌کند.

3. پیشینه 
مطالعه انســان به‌مثابه یکی از اساســی‌ترین موضوعات در حوزه فلســفه، عرفان و 
تفســیر اســامی، مورد توجه گسترده‌ای قرار گرفته است. در این میان، تلاش‌هایی 
برای بازســازی انسان‌شناســی اســامی بر پایه منابع نقلی و عقلــی صورت پذیرفته 
اســت. با این حال، پژوهش‌هایی که به‌طور خاص به تحلیل تأویلی و ســاختارمند 
اندیشــه‌های آیت‌الله جوادی آملی در باب انسان پرداخته باشند، چندان گسترده 

و نظام‌مند نیستند.
نخســت باید به رویکرد کلان‌نگر در انسان‌شناســی اســامی اشاره کرد که بر مبنای 
تلفیــق آموزه‌هــای قرآنی، روایی و فلســفی، تــاش دارد هویتی ترکیبی برای انســان 
تعریــف کنــد. )مصبــاح یــزدی، ۱۳۹۲( در این ســنت، انســان نه صرفاً یــک موجود 
طبیعی یا روان‌شناختی، بلکه حقیقتی مرکب از ماده و معنا، و واجد سیر تکاملی در 
مراتب وجود معرفی می‌شــود. در این میان، مفهوم فطرت الهی، خلافت، و مراتب 

نفس از مفاهیم کلیدی هستند که مورد بررسی قرار گرفته‌اند.
برخــی از آثــار نیــز بــه بررســی تطبیقــی انسان‌شناســی در آرای متفکــران اســامی 
پرداخته‌انــد؛ بــرای مثــال، پژوهش‌هــای انجام‌شــده دربــاره دیدگاه‌هــای علامــه 
طباطبایــی، ملاصــدرا )نشــلجی ،1393( کوشــیده‌اند تفاوت‌های نگــرش وجودی، 
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کیــد این آثار  معرفتــی و غایت‌شــناختی بــه انســان را تحلیــل کننــد. با این حــال، تأ
بیشــتر بر مبانی انسان‌شناســی بوده و جنبه تأویلی و تحلیلی اندیشه‌ها، به‌ویژه در 

حوزه تفسیر قرآن، کمتر مورد توجه قرار گرفته است.
از ســوی دیگــر، آثــار خود آیت‌الله جــوادی آملی واجــد ظرفیت‌های گســترده‌ای در 
حوزه انسان‌شناســی اســت. مجموعه تفاســیر »تســنیم«، کتاب‌هایی چون صورت 
و ســیرت انســان در قــرآن )جوادی آملــی، ۱۳۹3( و حیــات حقیقی انســان در قرآن 
ح‌شــده در دیگر کتابهای ایشــان ، تأملاتی  )جــوادی آملی، ۱۳۹4( و نیز مباحث طر
عمیــق دربــاره حقیقــت انســان، مراتب وجــودی او، رابطه‌اش با عالــم و خدا، و نیز 
غایت ســلوک انســانی ارائه داده‌اند. در این آثار، تأویل به‌مثابه ابزاری برای کشف 

مراتب باطنی معنا و ساختارهای حقیقت انسان نقش اساسی ایفا می‌کند.
کثــر مطالعــات مرتبط بــا اندیشــه‌های  بــا ایــن حــال، بررســی‌ها نشــان می‌دهنــد کــه ا
جــوادی آملــی در حوزه انســان، یــا به توصیف‌های کلی بســنده کرده‌انــد، یا به‌صورت 
موضوع‌محــور بــه بررســی مفاهیمــی چــون فطــرت، عقــل، یــا معــاد پرداخته‌اند،)کرد 
فیروزجایی ،1392،خوش زبان، ۱۴۰3( بی‌آن‌که نظام انسان‌شناختی تأویلی ایشان را در 
قالبی منسجم و در پیوند با مبانی تفسیری و حکمی تحلیل کنند. بنابراین، پژوهش 
حاضــر درصدد اســت تــا این خلأ را بــا تمرکز بر نظام تأویلی انسان‌شناســی در اندیشــه 

جوادی آملی و با بهره‌گیری از روش تحلیل مفهومی و تفسیر تطبیقی برطرف سازد.

4.مبانی نظری 
چارچــوب نظــری ایــن مقالــه بــر بنیان‌هــای حکمــت متعالیــه، رویکــرد تأویلــی در 
فهم قرآن، و مبانی انسان‌شناســی عرفانی اســتوار اســت. در این چارچوب، انســان 
موجودی ذو مراتب و مظهر اسماء الهی تلقی می‌شود که حقیقت او با سیر در مراتب 
کی تــا مقام لاهوتی، قابل فهم اســت. تأویــل در این منظومه،  هســتی، از نشــئه خا
نه صرفاً ابزاری تفســیری، بلکه شــیوه‌ای وجودشــناختی برای کشــف ساحت‌های 
باطنــی و ملکوتی انســان اســت. مدل مفهومــی پژوهش بر اســاس مفاهیمی چون 
فطــرت توحیــدی، خلافت الهــی، وحدت اســمائی، و حرکت جوهــری، نظام‌مندیِ 
تأویل‌پذیــری انســان را صورت‌بنــدی می‌کند. بدین‌ســان، چارچوب نظــری مقاله 
تلاشی است برای بازسازی الگوی انسان در افق حکمت قرآنی که آیت‌الله جوادی 

کید ورزیده است. آملی در آثار تفسیری و فلسفی خود بر آن تأ

4-1. مبانی معرفت‌شناختی و هستی‌شناختی
در تحلیل قرآنی-فلســفی، حقیقت انســان تنها با ســنجش نسبت‌های وجودی او 
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که  بــا مراتــب هســتی و نوع ارتباط معرفتــی‌اش با مبدأ مطلق قابل درک اســت؛ چرا
انسان در این نگرش، موجودی سطحی و صرفاً طبیعی تلقی نمی‌شود، بلکه دارای 
مراتــب مختلف وجودی اســت کــه از ماده تا عقــل و نور امتــداد دارد. این تحلیل، 
با عبور از برداشــت‌های صرفاً زیســتی، افق‌هایی فراتر از ســاحت طبیعی انســان را 
می‌گشــاید و او را برخــوردار از ظرفیتــی می‌دانــد کــه می‌تواند نه‌تنهــا دریافت‌کننده 
معــارف الهــی باشــد، بلکه به مقام مظاهریت اســماء و صفات الهی نیــز نائل آید. بر 
همیــن اســاس، آیت‌الله جــوادی آملی بــا تکیه بر حکمــت متعالیه و تفســیر تأویلی 
قرآن، انسان را موجودی می‌داند که مسیر کمال او با عبور از نشئه طبیعت و ورود 
بــه نشــئه عقل و نور طی می‌شــود؛ چنان‌کــه در نهایت به مقــام آینه‌گی حق تعالی 
می‌رســد )جــوادی آملی، ۱۳۹۴: ۱۴۷(. بنابراین، شــناخت انســان در این چارچوب 
نه در گرو تعریف‌های صوری یا تجربی، بلکه در گرو فهم مراتب وجودی و ســلوک 
معرفتی او به ســوی مبدأ اســت، که خودْ ناظر به پیوند تنگاتنگ هستی‌شناســی و 

انسان‌شناسی در منظومه فکری قرآن و حکمت اسلامی است.
در منظومــه معرفت‌شناســی دینــی، فهم حقیقت انســان بدون توجه بــه هم‌افزایی 
عقــل و وحــی، فهمــی ناقص و یک‌ســویه خواهد بــود؛ زیرا در این چارچــوب، عقل و 
وحــی به‌عنــوان دو مســیر مکمل برای کشــف حقیقت به شــمار می‌آینــد، نه منابعی 
متعــارض یــا مســتقل از یکدیگــر. آیــت‌الله جــوادی آملی بــا تمایز نهــادن میان عقل 
به‌مثابه »حجت باطنی« و وحی به‌منزله »حجت ظاهری« )کلینی، ۱۳۷۸: ج۱/ ۳5(، 
کید دارد که تنها از رهگذر تعامل این دو حجت اســت که می‌توان به  بر این اصل تأ
گیر از انسان دست یافت. او عقل را نه در معنای محدود تجربی یا  فهمی عمیق و فرا
جدلی، بلکه در افق عقل استعلایی و تأویلی تحلیل می‌کند؛ عقلی که توانایی درک 
لایه‌های باطنی و حقیقت‌مدار آیات قرآن را دارد و می‌تواند در پرتو حکمت و تأویل، 
معــارف بلنــد انسان‌شــناختی وحی را تبیین کنــد. از این‌رو، جوادی آملــی بر ضرورت 
کید می‌ورزد؛  به‌کارگیری دســتگاه فلسفی و حکمی برای فهم انسان‌شناسی قرآنی تأ
زیرا تنها عقل حکمی است که توان درک و فعلیت‌بخشیدن به معنای باطنی انسان 
در متــن وحــی را داراســت )جوادی آملی، ۱۳۹۸: ۱۸/ ۶۶۴(. بدین‌ســان، تحلیل وی 
نشــان می‌دهد که کشــف حقیقت انســان، فرآیندی معرفتی است که در آن، عقل  با 
هدایت وحی، به فهم تأویلی از انســان دســت می‌یابد؛ فهمی که  ریشــه در عقلانیت 

فلسفی دارد و در متن وحیانی تعیّن می‌یابد.

4-1-1. عقل و وحی در تبیین حقیقت انسان
دســتیابی به شــناختی جامع و ژرف از حقیقت انســان تنها از مسیر تلفیق عقلانیت 
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فلســفی بــا هدایــت وحیانی میســر اســت. تحلیــل آیت‌الله جــوادی آملــی از جایگاه 
انسان در نظام هستی، متکی بر این پیش‌فرض کلیدی است که انسان موجودی 
ذوابعاد اســت: از یک‌ســو در عالم مُلک، یعنی ســاحت مادی و طبیعی، ریشه دارد 
و از سوی دیگر با عالم ملکوت، یعنی ساحت غیبی و قدسی، مرتبط است. بر این 
اســاس، عقــلِ بشــری به‌رغم توانایی‌هایــی که در تحلیل و کشــف ابعــاد طبیعی و 
محسوسِ انسان دارد، در مواجهه با لایه‌های باطنی و متعالیِ وجود او - همچون 
روح، فطــرت، و حرکــت صعــودی انســان به‌ســوی حــق - دچــار محدودیــت ذاتی 
اســت. از نظر جوادی آملی، وحی الهی قادر اســت این خلأ را پر کند؛ اما این بدین 
معنا نیست که وحی را می‌توان جدا از عقل فهمید. بلکه او بر آن است که دریافت 

صحیح از مفاهیم وحیانی، نیازمند پشتیبانی عقل و تفسیر حکیمانه است.
در اندیشــه آیــت‌الله جــوادی آملــی، رویکــرد به انسان‌شناســی نــه بر پایــه افراط در 
عقل‌گرایــی شــکل می‌گیــرد و نه بــه تجربه‌گرایــی غیرعقلانــی می‌انجامــد، بلکه بر 
کید وی بر »تأویل عقلانی  مبنای تعامل حکیمانه عقل و وحی ســامان می‌یابد. تأ
متون دینی« و »فهم حکیمانه از وحی« گویای این تلاش است که حقیقت انسان 
را در پرتــو هــر دو ســاحت عقلی و شــهودی فهم کند. بر این اســاس، عقل فلســفی 
زمینه‌ســاز تحلیل‌های مفهومی و تبیین‌های برهانی درباره انســان است، در حالی 
کــه وحــی، با برخــورداری از ســاحت شــهود نبــوی، افق‌هــای متعالی‌تــری از وجود 
انســان را مکشــوف می‌ســازد )جوادی آملــی، ۱۳۹۷: ۲۶۵/8(. این رویکــرد تلفیقی، 
زمینه‌ســاز ارائــه تصویری قرآنی و جامع از انســان اســت که نه در حــدود طبیعت و 
ل فاصلــه می‌گیرد. از این منظر،  تجربــه محصور می‌ماند و نه از عقلانیت و اســتدلا
انســان موجودی اســت الهی‌سرشــت و آیت حق، که تنها در پرتو هماهنگی عقل و 

وحی می‌توان به کنه حقیقت او و امکان سیر الی‌الله‌اش دست یافت.

4-1-2. .رابطه وجودی انسان و هستی مطلق
در فلسفه الهی، هستی مطلق به‌مثابه حقیقتی نامتناهی و مستقل از غیر، منشأ و 
مقوم همه مراتب وجود تلقی می‌شود؛ موجودات، از جمله انسان، نه تنها از حیث 
صــدور، بلکــه در مقــام بقــا نیز وابســته به اوینــد و در پرتــو او معنا می‌یابنــد. رابطه 
انســان با هســتی مطلق، در منظومه فکری آیت‌الله جوادی آملی، صرفاً در ســطح 
معرفتی یا اعتقادی قرار نمی‌گیرد، بلکه نوعی نسبت حضوری و وجودی است که 

هویت انسانی را تشکیل می‌دهد.
ویژگــی ممتــاز انســان در این میــان، برخــورداری از عقــل، فطرت و نفــس ملکوتی 
اســت؛ قوایــی کــه او را قــادر می‌ســازند تا به شــهودی حضــوری از نســبت وجودی 



49

لی
 آم

ی
واد

 ج
لله

ت‌ا
ی آی

رآن
ی ق

س
شنا

ن 
سا

ی ان
ویل

ی تأ
بان

ر م
ی د

مل
تأ

دوره هفتم
شمارة دوازدهم
بهار و تابستان

1403

خویش با هســتی مطلق نائل آید. این درک حضوری - برخلاف شــناخت حصولی 
که متکی بر مفاهیم و تعابیر است - نوعی حضور وجودی در ساحت حق را ممکن 
می‌ســازد؛ حضوری که مبنای ســلوک باطنی انســان و زمینه تجلی اسماء و صفات 

الهی در مراتب وجودی اوست.
تحلیل جایگاه انســان در منظومه هستی‌شناســی اسلامی، به‌ویژه از منظر آیت‌الله 
جوادی آملی، نشــان می‌دهد که انســان صرفاً موجودی در حاشــیه جهان نیست، 
بلکــه نقطه‌ای کانونی و محوری در ســاختار آفرینش به‌شــمار می‌آیــد. این جایگاه 
ویــژه، ناشــی از ظرفیت انســان برای تجلی اســماء و صفات الهــی در وجود خویش 
اســت؛ ظرفیتــی کــه بــا فعلیت‌بخشــیدن بــه اســتعدادهای فطــری و الهی‌سرشــت 
خود، به فعلیت می‌رســد. جوادی آملی در این زمینه تصریح می‌کند که انســان، با 
پیمودن مسیر معرفت و بندگی، می‌تواند آینه‌ تمام‌نمای حق گردد و حقیقت الهی 
را در خــود منعکــس کند )جوادی آملــی، ۱۳۸۶: ۱۵/۱(. این نگرش، علاوه بر تبیین 
مرتبه وجودی ممتاز انســان، بر اهمیت خودشناســی به‌عنوان مقدمه‌ای بنیادین 
گاه نشــود، مســیر  کید دارد؛ چرا که تا انســان از حقیقت خود آ برای خداشناســی تأ
ســلوک الهی و تحقق عبودیت ناب نیز بر او روشــن نخواهد شد. از این‌رو، در نظام 
فکری جوادی آملی، انســان نه تنها مخلوقی هدفمند، بلکه خلیفه‌اللهی اســت که 

مسیر کمال او، از شناخت خویش تا شهود خداوند امتداد می‌یابد.

4-2. رویکرد تأویلی در تحلیل انسان‌شناسی
تأویل در اندیشه جوادی آملی نه صرفاً یک ابزار تفسیری، بلکه راهبردی معرفتی 
برای کشف حقیقت باطنی آیات الهی و مفاهیم وجودی است. از نظر وی، تأویل 
به معنای بازگشــت معنا به منشــأ و غایت حقیقی آن اســت؛)جوادی آملی ، 1398 
:13/ 104(لذا تأویل انســان نیز مســتلزم بازشناســی حقیقت او در نسبت با خداوند، 
اســماء الهی و مراتب هستی اســت )جوادی آملی،115:1386(.او با تکیه بر تفکیک 
کید دارد  میــان »تنزیــل« و »تأویل«، )جوادی آملــی ، 1398: 275/1(بر این نکته تأ
کــه ظاهــر آیــات تنهــا یکــی از ســطوح فهم اســت، و فهم حقیقــت انســان در قرآن، 
نیازمنــد عبــور از لایه‌های ظاهری به معانی باطنی اســت. بر این اســاس، تأویلات 
انسان‌شناســی در نــگاه وی، نوعــی خوانــش لاهوتی از هویت انســانی‌اند که در آن 
انســان مظهر جامع هســتی تلقی می‌شود )جوادی آملی، 1386: 8/ 265(. این نوع 
نگــرش، پیامدهــای نظری مهمــی برای انسان‌شناســی دینی دارد. نخســت آن‌که 
انســان در این نظام تأویلی، صرفاً موضوع شــناخت نیســت، بلکه خود راهی برای 
شــناخت حقیقــت می‌شــود. دوم آن‌کــه پیوند وثیقی میان انســان، وحی و هســتی 
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برقرار می‌شود، به‌گونه‌ای که فهم انسان مستلزم مشارکت در مراتب نوری معرفت 
اســت، نــه صرفاً تحلیل عقلانی یا تجربی. در نتیجــه، تأویل در این معنا، به مثابه 
حلقه اتصال میان ظاهر متکثر آیات و حقیقت واحد وجودی انسان و هستی عمل 
می‌کنــد، و بر نوعی هم‌افقی میان انســان کامــل و قرآن کریم دلالت دارد؛ هر دو به 

عنوان دو جلوه از کلمه تامّ الهی.

4-2-1. جایگاه تأویل در نظام فکری آیت‌الله جوادی آملی
رویکرد تأویلی در انسان‌شناســی آیت‌الله جوادی آملی، صرفاً تفسیر متنی یا ابزاری 
بــرای کشــف لایه‌های معنایی قرآن نیســت، بلکه نوعی بنیــان معرفتی برای درک 
حقیقت وجودی انســان در نســبت با مراتب هســتی و اسماء الهی به شمار می‌رود. 
در ایــن منظومــه فکــری، قرآن نه تنها کتابی بــرای هدایت عملی، بلکــه بازتابی از 
حقیقت نفس انســانی و تجلی‌گاه مراتب نوری وجود انســان اســت؛ به‌گونه‌ای که 

هر آیه، قابلیتی برای فهم تدریجی و عمق‌ حقیقت انسان دارد.
برخلاف تفســیرهای محدود به ســطح الفاظ یا معناشناسی صِرف، جوادی آملی با 
اتــکا بــه مبانی حکمت متعالیه و اصول تأویل عرفانی، قائل به وجود مراتب طولی 
معنا در آیات قرآن است. در این چارچوب، معنای قرآن نه ایستا و متوقف در ظاهر 
الفاظ، بلکه ســیّال و وابســته به ســلوک عقلانی و شــهودی مخاطب اســت. از این 
منظــر، تأویــل نــه تنها کشــف معانی پنهــان، بلکه بازگشــت عقل و قلب انســان به 
باطن وحدانی آیات اســت؛ باطنی که حاوی حقایق هستی‌شــناختی درباره انسان 

و مراتب کمال اوست.
یکــی از نتایــج بنیــادی ایــن رویکــرد، تفســیر انســان در قــرآن بــه مثابــه موجودی 
صرفاً طبیعی یا زیســتی نیســت، بلکه انســانی که در جایگاه »خلیفه‌الله« و به‌منزله 
مظهراســماء و صفــات الهــی تصویــر شــده اســت. ایــن تصویــر وجــودی، فراتــر از 
چارچوب‌هــای انسان‌شناســی تجربی یا فلســفی قرار می‌گیرد و تنهــا در پرتو تأویل 
و تدبّــر ژرف در ســاحت‌های باطنــی معنــا قابــل فهم اســت )جــوادی آملــی، ۱۳۸۹: 
۱۱۰(. بــه تعبیــر دیگــر، تأویــل در ایــن نظام فکــری، نه صرفــا ابزار فهم متــن، بلکه 
ابزار کشــف »انســانِ متعالی« است؛ انسانی که هستی‌اش در نسبت با حق تعالی و 

مراتب وجود تبیین می‌شود. 
یکــی از ویژگی‌هــای برجســته رویکرد تأویلی در انسان‌شناســی جــوادی آملی، نگاه 
تشــکیکی و تدریجــی بــه حقیقــت انســان اســت. او به‌جــای ارائــه تعریفی ایســتا از 
انســان، انســان را در فرآینــد تکامــل وجودی و معرفتی ترســیم می‌کنــد؛ بدین معنا 
که انســان بالفعل، تمامی مراتب وجودی خویش را محقق نســاخته و باید در پرتو 
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ســیر باطنی و تهذیب نفس، به مرتبه انســان کامل نائل گردد. )دولت،41:1395(
در ایــن چارچــوب، تأویل آیات مربوط به »روح«، »نَفْس«، »قلب« و »فؤاد« به فهم 
ژرف‌تری از ســاختار وجودی انســان منجر می‌شود که در آن، عقل، فطرت، اراده و 

عشق، وجوه اصلی شخصیت انسانی‌اند. 
رویکــرد تأویلــی همچنین زمینه‌ســاز پیوند میــان انسان‌شناســی و الهیاتی وحیانی 
در اندیشــه جــوادی آملــی اســت، چرا کــه او فهم صحیح انســان را در گرو شــناخت 
ربّ و ســیر بــه ســوی او می‌دانــد. به تعبیر دیگــر، آیات انسان‌شــناختی قرآن بدون 
درک صحیــح از آیــات ربوبــی و توحیــدی، ناقــص خواهنــد بــود. در ایــن میــان، 
تأویــل به‌مثابــه ابــزاری بــرای عبور از ظاهــر به باطــن و از کثرت به وحــدت، درک 
یکپارچه‌ای از هســتی و انســان ارائه می‌دهد. جوادی آملی از این منظر، تفســیری 
تأویلی از جایگاه انســان به‌مثابه مظهر اســماء، مسئول اخلاقی، و موجودی مختار 
و موحّــد ارائــه می‌کنــد. چنین نگاهی، انســان را در متن هســتی توحیدی قرار داده 
و بــه جایــگاه او در نظــام آفرینــش معنــا می‌بخشــد. ایــن دســتگاه تأویلــی، بنیــان 

انسان‌شناسی قرآنی را در نسبت با حکمت و عرفان اسلامی تثبیت می‌کند.

4-2-2. مبانی تأویل در تفسیر انسان‌شناختی
تأویل در تفسیر انسان‌شناختی، در نظام فکری آیت‌الله جوادی آملی، بر مبانی‌ای 
متقن اســتوار اســت کــه از حکمــت متعالیه، عرفان نظــری و اصول تفســیری قرآن 
سرچشــمه می‌گیرد. مبنای نخســت، اعتقاد به مراتب طولی وجود و مراتب معانی 
قــرآن اســت؛ )جــوادی آملــی، 1398 :228/13(بدین‌معنا که همان‌گونه که هســتی 
گــون اســت، الفــاظ و معانــی قرآن نیــز از ظاهر تا باطــن، مراتبی  دارای ســطوح گونا
متناســب بــا مراتــب وجــود دارنــد. مبنــای دوم، تطابق میــان ظاهر و باطــن و نفی 
تعــارض میــان آن‌هاســت؛ زیــرا تأویــل نبایــد نافی نص باشــد، بلکــه بایــد ناظر به 
حقیقت نهایی آن باشــد. ســطوح تأویل نیز از تأویل لفظی و مفهومی آغاز می‌شود 
و تا تأویل وجودی، که در آن حقیقت انسان با حقایق هستی و اسماء الهی مرتبط 
می‌شود، امتداد می‌یابد. در نتیجه، تأویل انسان‌شناختی در اندیشه جوادی آملی 
نه‌تنها کشــف باطن آیات، بلکه تبیین هویت وجودی انســان در نسبت با حقیقت 

مطلق است.

4-3. مؤلفه‌های ساختاری تأویلات انسان‌شناسی
مؤلفه‌هــای ســاختاری تأویلات انسان‌شناســی در منظومه فکــری آیت‌الله جوادی 
آملی، بر ترکیبی از مبانی فلسفی، عرفانی و قرآنی استوار است که در یک چارچوب 
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معرفتــی منســجم تبلور یافته‌اند. نخســتین مؤلفه، فهم وجودی از انســان اســت؛ 
بدین‌معنا که انســان نه صرفاً موجودی طبیعی یا زیستی، بلکه حقیقتی ذو مراتب 
و متحــرک در قــوس صعــودی وجــود تلقــی می‌شــود. مؤلفــه دوم، جایــگاه انســان 
به‌مثابه آیت و مظهر اسماء الهی است که امکان تأویل را از نشانه‌شناسی ظاهری 
به ســاحت انکشافات باطنی و معنایی ســوق می‌دهد. سوم، ارتباط میان انسان و 
قــرآن به‌مثابــه دو چهــره از حقیقــت واحد )کــون جامع و کتاب مبین( اســت که هر 
یک آینه تأویل دیگری به شــمار می‌روند.)جوادی آملی،107:1389(در نهایت، این 
تأویــات، از ســطح لفظــی و مفهومی عبــور کرده و به ســاختاری هستی‌شــناختی و 
سلوکی می‌رسند که در آن، انسان موضوع و فاعل تأویل به‌صورت هم‌زمان است.

4-3-1. انسان به‌مثابه موجودی ذو مراتب
انســان در نگرش حکمی-تأویلی، موجودی اســت که از نشئه طبیعت آغاز کرده و 
بــا فعلیت‌یافتــن قوا و اســتعدادهای فطری خویش، می‌تواند بــه عوالم بالاتر یعنی 
مثــال، عقــل و نهایتاً لاهوت ارتقا يابد. این ســیر، بر پایــه حرکت جوهری، اختیاری 
و عقلانی شــکل می‌گیرد و در آن، انســان می‌تواند به مقام شــهود اســماء الهی نائل 
شــود.)جوادی آملــی، 1398ب: 96( تحلیــل ایــن منظومــه انسان‌شــناختی، لوازم 
معرفت‌شــناختی و هستی‌شــناختی مهمــی در پــی دارد. نخســت آن‌که، انســان نه 
در چارچــوب یــک موجــود صرفاً مــادی و محــدود، بلکه به عنــوان حامل حقیقتی 
متعالــی و قابــل ارتقــاء به مراتب وجــودی بالاتر تبیین می‌شــود. دوم آن‌که، تحقق 
این ســیر صعودی در گرو مشــارکت فعال انســان در فرآیند معرفت، تزکیه و تهذیب 
نفس اســت؛ بدین معنا که مســیر تکامل نه تحمیل‌شــده از بیرون، بلکه فرایندی 
گاهــی و اراده اســت.در نتیجــه، نگــرش حکمی-تأویلــی به  درون‌زاد و مبتنــی بــر آ
انســان، طرحــی از انســان کامــل ارائه می‌دهد کــه در آن، انســان با عبــور از مراتب 
محســوس و عقلی، به شــهود حقیقت می‌رسد و در مقام خلافت الهی قرار می‌گیرد؛ 

مقامی که نه تنها غایت انسان، بلکه غایت هستی نیز با آن معنا می‌یابد.

4-3-2. رابطه نفس و بدن
برخــاف دیدگاه‌هــای مادی‌گرایانــه یــا دوگانه‌انگارانــه، جــوادی آملی بــا پیروی از 
ملاصــدرا، نفس را حقیقتی مســتقل و مجــرد می‌داند که در آغاز تعلق به بدن دارد، 
ولی با مرگ، از قید آن رها می‌شــود. رابطه نفس و بدن از دید وی نه تقابلی، بلکه 
طولــی و ارتقایــی اســت .)بهارونــد،2356:1401( در اندیشــه آیت‌الله جــوادی آملی، 
رابطه نفس و بدن، رابطه‌ای هماهنگ و هدفمند است که در چارچوب جهان‌بینی 
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توحیــدی و بــر پایــه تأویلات قرآنــی تبیین می‌شــود. او با تکیه بر آیــات قرآن کریم، 
نفــس انســان را حقیقتی مســتقل و مجــرد می‌داند که بدن را به‌مثابــه ابزار و ظرف 
ظهور خود به کار می‌گیرد. در این رویکرد، بدن نه تنها محدودکننده نیست، بلکه 
میدانی برای فعلیت‌بخشی به استعدادهای نفسانی تلقی می‌شود. بر این اساس، 
انســان موجودی ذو مراتب اســت که با استفاده از بدن، می‌تواند سیر تکاملی خود 
را در جهــت قــرب الهــی طــی کند. از این منظر، بــدن و نفس نــه در تقابل، بلکه در 
تعاضد برای تحقق انسانِ کامل قرار دارند. .)جوادی آملی، 187:1394( در نتیجه، 
پیونــد نفــس و بــدن در ایــن نگرش، پیوندی همســاز و هدف‌مند اســت که هم در 
تفســیر آیات مربوط به خلقت انسان و هم در تحلیل هستی‌شناسی انسانی، نقش 
بنیادین دارد. این پیوند نه تنها مانع تأویل‌های عقلانی و عرفانی از وجود انسان 
نمی‌شــود، بلکه آن‌ها را بر بســتری فلسفی-قرآنی مستقر می‌ســازد و تصویر انسانِ 

کامل را در منظومه خلقت الهی معنا می‌کند.
آیت‌الله جوادی آملی با بهره‌گیری از روش تفسیری تأویلی، به تحلیل لطایف قرآنی 
کید می‌کند که بدن، مجرای تحقق  دربــاره پیوند میان نفس و بدن می‌پردازد و تأ
یافتن صفات و افعال نفســانی در عالم مادی اســت. او بر این باور اســت که مرگ، 
جدایــی بدن از نفس نیســت، بلکــه انتقال نفس از مرتبــه‌ای از وجود به مرتبه‌ای 
دیگــر اســت، کــه نشــان‌دهنده دوام و اصالــت نفــس در مقایســه با بدن می‌باشــد. 
در نتیجــه، کرامــت انســانی در نظــام فکــری او نــه از جســم، بلکه از مقام نفســانی 
و وجه الهی انســان ناشــی می‌شــود. این نگاه، اســاس تبیین انسان‌شناســی قرآنی 
در منظومــه فکــری جــوادی آملــی را تشــکیل می‌دهد، کــه در آن انســان به عنوان 

»خلیفه‌الله« همواره در نسبت وجودی با خداوند و جهان قرار دارد.

4-3-3. انسان به‌مثابه مظهر اسماء الهی
در آمــوزه هــای دینــی، انســان به‌مثابــه مظهر اســماء الهــی جایگاهی بــس بلند در 
وحِــی< )ص/ ۷۲(  هســتی دارد. آیــات شــریفه‌ای همچون آیــه >وَنَفَخْتُ فِیــهِ مِن رُ
هَــا< )بقره/ ۳۱(، انســان را آیینه‌ای از تجلیات اســمای 

َّ
سْــمَاءَ كُل

َ
ــمَ آدَمَ الأ

َّ
و >وَعَل

حســنای الهــی می‌دانــد کــه قابلیــت انعکاس کمــالات خداونــد را داراســت. در این 
نگرش انسان نه موجودی صرفاً طبیعی، بلکه دارای شأنی فراتاریخی و فراجهانی 
تلقی می‌شود. در این چارچوب، خلافت الهی انسان نتیجه همین مظهریت است، 
به‌گونــه‌ای کــه انســان می‌تواند بر اســاس تجلی اســماء، جهان را بشناســد و در آن 
تصرف کند. بنابراین، شناخت انسان بدون درک نسبت او با اسماء الهی، ناقص و 
تقلیل‌گرایانه خواهد بود. جوادی آملی انسان را »آیت کبرای الهی« و »مظهر جامع 
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اســماء و صفات« می‌داند.) جوادی آملی،  1398ج : 1/ 257( در این نگاه، آفرینش 
انســان غایت خلقت اســت و انسان کامل، آینه تمام‌نمای ذات حق می‌شود و این 
کمل در انســان کامل  غایت‌منــدی بــدان معناســت که هســتی به‌ســوی ظهــوری ا

جهت دارد و انسان، نقطه کانونی در نظام تجلیات حق است.
 مظهریت انســان نســبت به اســماء الهی را امری تدریجی و تشــکیکی اســت که در 
فرایند تکامل روحی و اخلاقی انسان تحقق می‌یابد. انسان در سایه تربیت الهی و 
تهذیب نفس، به مرتبه‌ای می‌رســد که می‌تواند اسم »علیم«، »رحیم« یا »حکیم« 
را در مقــام خلیفه‌اللهــی بازتــاب دهــد. ایــن رویکــرد، پیوندی عمیق میان ســاحت 
انسان‌شناختی و الهی‌شناختی برقرار می‌کند و نقش انسان را در عالم، نقشی فعال 
و قدســی می‌نمایانــد. چنین انســانِ کاملی، واســطه فیض میان خالــق و مخلوق و 
حامــل رســالت الهــی در عالــم مــاده می‌گردد.)جــوادی آملــی، 1398الــف:211/3-
213( بدین‌ســان، مظهریــت اســماء الهــی نــه صرفــا عنوانی معنــوی، بلکــه بنیانی 
هستی‌شــناختی در تبییــن جایــگاه انســان در قرآن اســت. بر این اســاس، آفرینش 
انســان نــه رخدادی در امتــداد خلقت دیگر موجودات، بلکه تجلــی نهایی و نقطه 
اوج نظام خلقت است. انسان کامل، چونان آینه‌ای تمام‌نما، نه تنها مظهر اسماء، 
بلکه محل تجلی ذات حق می‌شــود؛ جایگاهی که وی را به مقام »خلیفه‌اللهی« و 

مدار معنا و غایت هستی ارتقا می‌دهد.

5. ویژگی‌های تأویل آیت‌الله جوادی آملی در فهم آیات انسان‌شناختی 
ویژگی‌هــای تأویــل آیــت‌الله جوادی آملــی در فهم آیــات انسان‌شــناختی مبتنی بر 
پیوند وثیق میان عقل برهانی، شــهود عرفانی و نص قرآنی اســت که در چارچوب 
حکمت متعالیه سامان می‌یابد. ایشان با تفکیک دقیق میان »تفسیر« و »تأویل«، 
لات زبانی آیات می‌داند، در حالــی که تأویل را  تفســیر را ناظــر بــه ظاهر لفظــی و دلا
فرایندی می‌داند که از رهگذر تطهیر نفس، تأمل عقلی و دریافت شهودی، انسان 
را بــه حقایق باطنی قرآن رهنمون می‌ســازد. در این رویکرد، آیات انسان‌شــناختی 
نه صرفاً گزارش‌هایی از وضعیت بشــر، بلکه آینه‌هایی از ســاختار وجودی انســان 
در نســبت بــا حــق تعالــی، عالــم هســتی و نفــس خویــش تلقــی می‌شــوند. جوادی 
آملــی بــا بهره‌گیری از تفســیر موضوعی تأویلی، با جســت‌وجوی مفاهیــم بنیادینی 
همچــون »فطــرت«، »نفــس«، »روح«، »خلافــت« و »امانــت« در سراســر قــرآن، بــه 
بازسازی تصویری هماهنگ، توحیدمحور و غایت‌مدار از هویت انسان می‌پردازد. 
در این روش، عقل قدســی و شــهود ایمانی جایگاهی بنیادین دارند و تأویل صرفاً 
بــازی ذهنــی یــا تأثــر از باطن‌گرایــی منفصــل از ظاهــر دیــن تلقــی نمی‌شــود، بلکه 
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فراینــدی هدفمنــد و ناظر به کشــف حقیقت اســت که در خدمت تبییــن نظام‌واره 
انسان‌شناسی قرآنی قرار دارد.

5-1. تمایز تأویل از تفسیر
جــوادی آملــی تأویل را فراتر از تفســیر می‌داند. تفســیر ناظر به کشــف معنای ظاهر 
بــر پایــه قواعد زبانی و تفســیری اســت، امــا تأویل به کشــف بطون آیات و ســطوح 
بالاتــر از معنــا می‌پــردازد کــه تنها برای راســخان در علــم ممکن اســت. نمونه آیه: 
»وَنَفَخْتُ فِیهِ مِن رُوحِی« )ص/ 72( نحوه تأویل:تفسیر ظاهری این آیه به انتقال 
نوعــی روح به انســان اشــاره دارد؛ اما جوادی آملی ایــن »روح« را پرتوی از حقیقت 
قدســی و مرتبه‌ای از وجود می‌داند که انســان را به مرتبه خلافت و اتصال به عالم 
غیــب ارتقــاء می‌دهد.جوادی آملی روح را به‌مثابه مرتبه‌ای از وجود می‌داند که به 
انسان ظرفیت »ظهور اسماء الهی« را می‌بخشد. تعبیر »روُحی« به معنای انتساب 
تشــریفی بــه خداوند اســت؛ نه حلــول یا اتحاد .)جــوادی آملــی، 1398ن:3/ 221-
223( ایشــان بر اســاس مبانی فلســفی تشــکیک وجــود و تجرد نفس، بــر این باور 
اســت که این نفخه روح، منشــأ تمایز انسان از دیگر مخلوقات و پایه خلافت الهی 

اوست.

5-2. مبانی عقلانی در تأویل
تأویل قرآنی بر پایه عقل قدســی اســتوار اســت، نه عقل تجربی یا منفعل. جوادی 
آملــی بــا تکیــه بــر عقــل فلســفیِ فعــال، از مفاهیــم عقلــی همچــون امکان اشــرف 
)جوادی آملی، 1393ب، ج1-3: 84-82(،تجرد نفس و مراتب هستی برای تأویل 
رْضِ خَلِيفَه<)بقره / 

َ
أ

ْ
آیات انسان‌شناختی بهره می‌گیرد. نمونه آیه: >إِنِيّ جَاعِلٌ فيِ ال

۳۰( ایشان خلافت را تنها به انسان اختصاص می‌دهد، چرا که تنها انسان است که 
به واســطه عقل و اراده، اســتعداد تجلّی اســماء الهی را دارد.در نگاه جوادی آملی، 
خلافت الهی منحصر در نوع انســان اســت و با استعداد بالقوه او برای تجلّی اسماء 
حسنای الهی تعریف می‌شود. )جوادی آملی ، 1398ن :431/14-434(این تأویل 
ناظر بر نظامی فلســفی اســت که در آن انسان »اشرف موجودات« به‌سبب قابلیت 
حمــل »امانت الهی« معرفی می‌شــود. بر این اســاس، خلافت نــه منصبی ظاهری، 

بلکه جایگاه وجودی انسان در هستی است.

5-3. نقش شهود ایمانی در تأویل
تأویل صرفاً عقلانی نیست؛ بلکه نیازمند شهود ایمانی و قلب سلیم است. جوادی 
آملــی بــر آن اســت که فهم مراتــب باطنی آیات، بــه طهارت باطن، یقیــن عرفانی و 
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مْ< )اعراف / ۱۷۲(نحوه 
ُ

ك بِّ سْتُ بِرَ
َ
ل

َ
اتصال به منبع نور وابسته است نمونه آیه: >أ

تأویل:جــوادی آملــی ایــن میثاق را نه یک پیمان لفظی یا تاریخی، بلکه شــهودی 
فطری می‌داند که با نور ایمان در فطرت انسان نهاده شده و بازشناسی آن نیازمند 
صفــای باطــن و ایمــان قلبــی اســت(.جوادی آملــی،1398ن: 410/1-412( این آیه 
دربــاره »میثــاق فطــری« انســان اســت. شــهید مطهــری )1398 : ۸۲-۸۳( و علامه 
طباطبایــی)1399: ۸ /۳۲۷-۳۲۸(در مــورد این آیه تعابیری مشــابه ارائه کرده‌اند.  
ک  ج از زمان و مکان دانسته و آن را حکایتی از »ادرا جوادی آملی این میثاق را خار
شــهودی« انســان در مرتبــه فطــرت و وجــود مجــرد می‌داند. ایــن تأویــل مبتنی بر 
معرفــت حضــوری و شــهود قلبی اســت. بــه تعبیر ایشــان، آیــه از واقعــه‌ای حقیقی 
سخن می‌گوید که در عمق باطن انسان حک شده و قابل یادآوری از طریق تزکیه 

و تعلیم است.

5-4. تفسیر موضوعی تأویلی
روش تفسیری آیت‌الله جوادی آملی، به‌ویژه در حوزه انسان‌شناسی قرآنی، مبتنی 
بــر نگرشــی نظام‌منــد و تأویلــی اســت کــه فراتــر از معنای ظاهــری آیات، به کشــف 
لایه‌هــای باطنــی و پیوندهــای درونی میــان مفاهیم می‌پــردازد. او بــا بهره‌گیری از 
تفســیر موضوعــی، آیات مرتبط بــا موضوعاتی چــون روح، فطــرت، خلافت، امانت 
و میثــاق را در قالبــی یک‌پارچــه گــرد مــی‌آورد و در پرتــو تأویل فلســفی، ســاختاری 
منســجم از حقیقــت انســان و مراتــب وجودی او ترســیم می‌کنــد. بــرای نمونه، در 
مَانَهَ..< )احزاب/ ۷۲(، وی »امانت« را نه صرفاً به‌معنای 

َ
أ

ْ
ا عَرَضْنَا ال

ّ
تأویــل آیه >إِنَ

تکلیف یا ولایت، بلکه به‌منزله مجموعه‌ای از ظرفیت‌های وجودی، شناخت‌های 
حضوری، و مســئولیت‌های هستی‌شــناختی انســان تحلیل می‌کند )جوادی آملی، 
۱۳۹۸ن: ۳/ ۱۱۳-۱۱۵(. این تأویل بر بنیان فلســفی حمل شــئون الهی به انســان و 
توان او در تجلی صفات فعلی خداوند اســتوار است؛ چنان‌که »امانت« در پیوندی 
درونی با عقل، اختیار، علم حضوری و خلافت معنا می‌یابد. در جمع‌بندی، می‌توان 
گفــت رویکــرد تأویلی جوادی آملی، با اتکا به نظــام بین‌متنی قرآن، زمینه‌ای برای 
بازســازی انسان‌شناسی‌ای فراهم می‌آورد که در آن، انسان موجودی الهی‌سرشت 

با رسالتی قدسی در هستی تلقی می‌شود.

5-5. تأویل ساختارمند و منظومه‌وار
خدا، هســتی، انســان، و معاد اجزای یک منظومه تأویلی‌اند که هریک در نسبت با 
کنده نیســتند، بلکه در قالب یک  دیگــری معنا می‌یابنــد. تأویلات جوادی آملی پرا
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اهَا< )شمس/ ۹(تزکیه 
َّ
حَ مَن زَك

َ
فْل

َ
نظام معرفتی منسجم قرار دارند. نمونه آیه: >قَدْ أ

نفــس در نگاه جوادی آملی، صرفاً پالایش اخلاقی نیســت، بلکه فرایندی وجودی 
اســت کــه به واســطه آن، انســان از مراحل قوه بــه فعلیت وجودی و نورانی شــدن 
نفس می‌رســد. )جوادی آملی، 1400: 56-55( این تأویل، متکی بر مبانی فلســفی 
حرکت جوهری و تجرد نفس است و نشان می‌دهد که سیر انسان به‌سوی کمال، 

سیر وجودی و نه صرفاً تربیتی است.

5-6. تأویل متکی بر وحدت موضوعی قرآن
در دســتگاه تفســیری آیــت‌الله جــوادی آملــی، تأویــل آیــات قــرآن مبتنــی بــر اصل 
وحــدت موضوعــی اســت؛ بدین معنا که همــه آیات، در نهایت، بــه حقیقتی یگانه 
یعنــی توحیــد بازمی‌گردنــد و نباید به‌صورت منفصل و گسســته تفســیر شــوند. این 
اصــل، مبنــای انســجام معنایــی در تأویــل متــون دینــی اســت. بــر همین اســاس، 
يْــهِ رَاجِعُونَ< 

َ
ا إِل

ّ
هِ وَإِنَ ا لِل�ّ

ّ
جــوادی آملی آیات مربوط به سرنوشــت انســان، ماننــد >إِنَ

هُ< )فجر/ ۲۷( را نه‌فقط اخباری از مراحل 
ّ
مُطْمَئِنَ

ْ
فْسُ ال

ّ
تُهَا النَ يَّ

َ
)بقره/ ۱۵۶( تا >يَا أ

هستی‌شــناختی انســان، بلکــه حلقه‌هایــی در زنجیــره‌ای واحــد از ســیر توحیــدی 
انســان می‌داند که با آیاتی درباره آغاز خلقت، فطرت، نفس، معاد و ســایر مفاهیم 
کلیــدی مرتبط‌اند )جوادی آملی، ۱۳۹۹: ۵۶۱-۵۶۲(. این پیوندها نشــان می‌دهد 
که بازگشــت انســان به خداوند، تنها با نگاهی کل‌گرایانه و توحیدمحور قابل فهم 
اســت. بنابراین، تأویل در منظومه فکری جوادی آملی، فرآیندی اســت که باید در 
پرتو وحدت محتوایی قرآن ســامان یابد تا ســاختار معنایی یکپارچه‌ای از حقیقت 

انسان و نسبت او با خداوند به‌دست آید.

5-7. پرهیز از تأویل ذوقی و التقاطی
در رویکــرد تفســیری آیت‌الله جــوادی آملی، تأویل نه یک فرآیند ذوقی یا شــهودی 
صرف، بلکه عملی علمی، عقلانی و مبتنی بر ضوابط معرفت‌شناختی دقیق است. 
وی با حساســیت ویژه‌ای مرز میان تأویل مشــروع و نامشــروع را روشــن می‌ســازد تا 
از ورود بــه ورطــه عرفان‌زدگــی و تأویلات ســلیقه‌ای جلوگیری شــود. جــوادی آملی 
کیــد می‌کنــد کــه تأویل بایــد در چارچوب ظاهر آیات، انســجام با ســیاق، و تأیید  تأ
عقلانــی انجام گیرد، نه بر اســاس حدس یا ذوق فردی. نمونــه بارز این رویکرد در 
كِتَابَ...< )آل‌عمران/ ۷( دیده می‌شــود، آن‌جا 

ْ
يْكَ ال

َ
 عَل

َ
نزَل

َ
ذِي أ

َّ
تفســیر آیه >هُوَ ال

که در تبیین آیات متشابه، تصریح می‌کند تأویل باید از طریق رجوع به محکمات، 
عقــل، و قواعــد منطقــی ســامان یابــد )جــوادی آملــی، ۱۳۹۸ن: ۱/ ۱۶۸-۱۶۹(. بــر 
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همین اساس، تأویل از نظر او نه ابزار فرار از ظاهر دین، بلکه شیوه‌ای برای کشف 
مراتــب باطنــی معنا در پرتو عقل و حکمت اســت. در نتیجه، روش تأویلی جوادی 
آملی ضمن گشــودن افق‌های باطنی قرآن، هم‌زمان از انحرافات معناشــناختی نیز 

جلوگیری کرده و تفسیری متوازن، خردپایه و نظام‌مند از وحی ارائه می‌دهد.

6. تحلیل محتوای تأویلات انسان‌شناسی در اندیشه آیت‌الله جوادی آملی
براســاس حکمت متعالیه، انســان موجودی ذو مراتب اســت که از عالم طبیعت آغاز 
کرده و تا مرتبه خلافت الهی و مظهریت اسماء پیش می‌رود. تحلیل محتوای تأویلات 
انسان‌شناســی در اندیشــه آیت‌الله جوادی آملی نشــان می‌دهد که وی با بهره‌گیری 
از روش تأویلــی، لایه‌هــای باطنــی آیــات قــرآن را در تبیین حقیقت انســان می‌کاود و 
تفســیری حکمی-قرآنــی از ماهیت، غایت و مقام انســانی ارائه می‌دهــد. او با اتکا بر 
مبانــی در این چارچوب، مفاهیمــی چون »روح الهی«، »علم الاســماء«، »عبودیت«، 
کید بر  و »قرب الهی« عناصر کلیدی در ترســیم هویت انســانی‌اند. جوادی آملی با تأ
»توحید« به عنوان بنیاد معرفت انسان‌شناختی، تفاوت انسان با سایر موجودات را 
در قابلیــت او برای تجلی اســماء و صفات حق می‌دانــد. این تأویلات، تصویری بلند 
از انســان بــه دســت می‌دهد که از صرف وجــود طبیعی فراتر رفتــه و در پرتو پیوند با 
حقیقت مطلق، معنا می‌یابد. از این‌رو، انسان‌شناسی در اندیشه او، هم‌زمان ناظر به 
ساحت‌های هستی‌شناختی، معرفت‌شناختی و اخلاقی است. در این بخش، برخی 

از مفاهیم کلیدی این منظومه انسان‌شناختی تحلیل می‌شود.

6-1. انسان در مقام خلیفه اللهی
خلافــت الهــی نقطه تلاقی وجودشناســی و انسان‌شناســی در قرآن اســت و فهم آن 
نیازمند تأویل باطنی آیات مربوط به آفرینش، تعلیم اسماء و سجده ملائکه است.

مه جــوادی آملی آیه 
ّ

یکــی از  مفاهیــم بلند در قرآن، خلافت الهی انســان اســت.علّا
>إنــی جاعــلٌ فی الأرض خلیفه< )بقره/ ۳۰( را به معنای »ظهور جامع اســماء الهی در 
انســان« تأویــل می کنــد. )جوادی آملــی،1394: 11/2( انســان، نه به دلیل شــرافت 
نژادی یا گونه‌ای، بلکه به واســطه قابلیت ذاتی برای تجلّی اســماء الهی و ســلوک 
اختیــاری در مســیر الهــی، واجد مقــام خلافت اســت.با این نگاه خلافــت، مفهومی 
صرفاً اعتباری یا تشریفاتی نیست، بلکه حقیقتی تکوینی است که در انسان کامل 

محقق می‌شود. 

کامل به‌مثابه آینه اسماء و صفات 6-1-1. انسان 
در اندیشــه آیــت‌الله جــوادی آملــی، انســان کامل آینــه تــامّ و تمام اســماء و صفات 



59

لی
 آم

ی
واد

 ج
لله

ت‌ا
ی آی

رآن
ی ق

س
شنا

ن 
سا

ی ان
ویل

ی تأ
بان

ر م
ی د

مل
تأ

دوره هفتم
شمارة دوازدهم
بهار و تابستان

1403

الهــی اســت و ایــن نقــش نــه صرفــا تشــبیهی، بلکــه هستی‌شــناختی و عینــی تلقی 
می‌شــود. وی با تأســی از مبانی عرفانی و حکمی، به‌ویژه آراء ملاصدرا، معتقد است 
که انســان کامل به مرتبه‌ای از وجود می‌رســد که همه اســماء حســنای الهی در او 
تجلّی می‌یابد. این تجلی به معنای اتحاد در عین کثرت است؛ یعنی انسان کامل 
نــه عیــن خداوند، بلکه مظهــر جامع و وجه‌اللّهی او در نظام آفرینش اســت. چنین 
انســانی واســطه فیض، میزان تأویل، و ترازوی سنجش ســایر مراتب هستی است 
و از همیــن رو، شــناخت او شــناخت خداونــد را در پــی دارد. این مقــام آینه‌گونگی، 
مبنــای فلســفه خلافــت، ولایــت و جایگاه انســان در هستی‌شناســی قرآنــی جوادی 
آملی است. )جوادی آملی ،1398د: 9/ 66( این تجلی اسمائی، نه به‌معنای حلول 
یــا اتحــاد وجودی با ذات حق، بلکه در چارچوب نظریه »مظهریت« و بر پایه اصل 
»وحدت در عین کثرت« تفسیر می‌شود. انسان کامل »عین حق« نیست، اما چون 
آینــه‌ای تمام‌نمــا، حقیقــت الهــی را در تمامی ابعاد اســمائی و صفاتــی آن منعکس 
می‌ســازد. او وجه‌اللّه در عالم، مظهر جامع الهی و واســطه فیض میان حق و خلق 
اســت. به‌عبــارت دیگــر، انســان کامــل، مرجــع نهایــی در معرفت‌شناســی قرآنی، و 

گون وجودی تلقی می‌شود. شاخص هدایت در ساحت‌های گونا

6-1-2. خلیفه اللهی به‌عنوان غایت تأویلی خلقت
در منظومــه فکــری آیــت‌الله جــوادی آملــی، مقــام خلیفه‎اللّهــی نه‌تنهــا جایگاهــی 
تشریعی یا اجتماعی، بلکه غایت تأویلی خلقت انسان و هدف نهایی تکوین او در 
نظام هســتی اســت. )جوادی آملی ،1398و: 286( انســان، با برخورداری از مراتب 
وجــودی و ظرفیت فعلیت‌یافتن به مظهریت اســماء الهی، به‌گونه‌ای آفریده شــده 
که بتواند آیینه تمام‌نمای حضرت حق و جانشــین او در عرصه هســتی گردد. این 
خلافت، در ســطح تأویلی، به معنای انکشــاف حقیقت انســانی در افق توحیدی و 
عبــور از کثرات به وحدت اســت؛ فرآیندی که در بســتر تزکیه، علــم لدنّی و معرفت 
شــهودی تحقق می‌یابد. بنابراین، خلافت الهی مقصد نهایی سیر انسان است که 
تنهــا در پرتــو تأویــل باطنــی از آیــات نفس و آفــاق قابل درک اســت. از ایــن منظر، 
خلیفه‌اللّهی، نقطه تلاقی انسان‌شناسی، الهیات و تأویل قرآنی در اندیشه جوادی 
آملی اســت. )عباســی،  1401 / 189( بر اســاس این تلقی، خلافت الهی فرآیندی که از 
مرحله کثرت‌های وجودی آغاز می‌شود و به وحدت شهودی در افق توحید منتهی 
می‌گــردد. انســان در ایــن مســیر، از رهگذر تزکیه نفس، دســتیابی به علــم لدنّی، و 
شــهود باطنــی، بــه مرتبــه‌ای نائــل می‌شــود کــه در آن، به‌منزلــه آینــه‌ای تمام‌نما، 
تجلی‌گاه اســمای حســنای الهی و جانشــین خداوند در عرصه وجود می‌شــود. این 
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خلافــت، برخلاف برداشــت‌های ســطحی، نــه آغــاز راه، بلکه مقصد نهایی انســان 
اســت و تنهــا از رهگــذر فهــم تأویلــی آیــات »انفــس« و »آفــاق« قابل کشــف و درک 

خواهد بود.

6-2. سیر وجودی و مراتب کمال انسان
از منظر جوادی آملی، انسان موجودی است که در سیر کمالی خود از نشئه طبیعت 
آغــاز کــرده و در پرتو اختیار، علم و ایمان، می‌توانــد مراتب ملکوتی و لاهوتی را طی 
کند. وی با بهره‌گیری از حرکت جوهری و وحدت تشکیکی وجود، مراتب انسان را 
در قالب ناسوت، ملکوت، جبروت و لاهوت تحلیل می‌کند )دولت، 1395: 41( این 
نظام مراتبی، تنها توصیفی طبقه‌بندی‌شــده از مراتب وجود انســان نیســت، بلکه 
دارای پیامدهای معرفت‌شــناختی و تربیتی مهمی اســت: از جمله آنکه انســان در 
این سیر، نه تنها خود را می‌شناسد، بلکه در پرتو این شناخت، به درک عمیق‌تری 
از حقیقــت هســتی و اســماء الهــی دســت می‌یابــد. افــزون بر ایــن، صعود انســان از 
ناســوت به لاهوت، مســتلزم فعلیت‌یافتن اســتعدادهای فطری و الهی او در مســیر 
خودســازی، تهذیب و معرفت شهودی است. بدین‌سان، تصویر انسان در اندیشه 
جــوادی آملــی، تصویر ســالکی حقیقت‌جو و مختار اســت که بــا بهره‌گیری از عقل، 
ایمان، و ســلوک معنوی، می‌تواند به مقام خلیفه‌اللّهی و مظهریت تام اســماء الهی 

نائل شود.
إلــى  ارجعــی  المطمئنّــه  النفــسُ  أیّتهــا  >یــا  آیــه  از  تأویلــی  تفســیری  تبییــن،  ایــن 
بّک<)فجــر/ ۲۷-۲۸( را ممکــن می‌ســازد؛ به‌گونــه‌ای کــه »بازگشــت« نفــس، نه  ر
حرکتــی مکانــی، بلکه رجوع وجودی انســان از نشــئه کثرت به مقــام وحدت تلقی 
می‌شــود . ایــن ســیر از طریــق تجلی تدریجی اســماء الهــی در نفس طی می‌شــود و 
انسان را به مقام فنای فی‌الله و بقای بالله رهنمون می‌سازد. )جوادی آملی، 1393: 
3/ 404( این تبیین مبتنی بر رویکرد تأویلی، امکان درک عمیق‌تری از آیه >یا أیّتها 
بّک<« )فجر/ ۲۷-۲۸( را فراهم می‌آورد؛ به‌گونه‌ای  النفــسُ المطمئنّــه ارجعی إلى ر
کــه مفهوم »بازگشــت« نفس نباید به‌عنوان یک حرکــت صرفاً مکانی یا زمانی فهم 
شود، بلکه باید آن را رجوع وجودی و تحول هستی‌شناختی انسان از نشئه کثرت 
به ســوی مقام وحدت و یگانگی مطلق تفســیر کرد. در این چارچوب، »بازگشــت« 
نفس فرایندی اســت تدریجی که از طریق تجلّی مســتمر و افزاینده اسماء و صفات 
الهی در ذات نفس محقق می‌شــود و زمینه‌ســاز وصول به مقام فنا فی‌الله و بقای 

بالله است.
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6-2-1. حرکت جوهری انسان از نشئه طبیعت به عالم عقل
بنیادهــای  از  یکــی  عالــم عقــل،  بــه  نشــئه طبیعــت  از  انســان  حرکــت جوهــری 
انسان‌شناســی فلســفی در نظــام فکــری آیــت‌الله جوادی آملی اســت که بــا تکیه بر 
حکمــت متعالیــه و آموزه‌هــای قرآنــی، تبیین می‌شــود. )عباســی، 1390: 3( بر این 
اســاس، انســان موجودی ســیال و متحرک در ذات خویش است که مسیر کمالش 
نه‌صرفــا عرضــی و تدریجی، بلکه جوهری و وجودی اســت؛) آهنگران 109:1398(
بدیــن معنــا کــه با تزکیــه، علم و عمــل صالح، حقیقت وجــود او از مرتبــه طبیعت و 
مادیّت عبور کرده و به ساحت عقل، روح، و در نهایت قرب الهی ارتقا می‌یابد. این 
ه و إنّا إلیه راجعون< و تأویلــی وجودی از آیه >»یا أیّتها  حرکــت، مصداقــی از  >إنّــا ل��ل
النفــس المطمئنّــه< اســت . از دیدگاه جوادی آملی، این ســیر جوهــری، نه حرکتی 
مکانی یا صرفاً معرفتی، بلکه دگرگونی وجودی و شــکوفایی لایه‌های باطنی نفس 
انســانی در پرتــو اتصــال بــا عقل فعــال و نــور الهی اســت. چنین نگرشــی، پیوندی 

عمیق میان معرفت‌شناسی، هستی‌شناسی و سلوک معنوی برقرار می‌سازد.

6-2-2. نقش عقل، فطرت و ایمان در مسیر کمال
در چارچــوب انسان‌شناســی معرفتی آیــت‌الله جوادی آملی، تحقــق تعالی وجودی 
انسان منوط به هماهنگی و تعامل سه مؤلفه بنیادین عقل، فطرت و ایمان است. 
عقــل، به‌مثابــه قــوه‌ای تحلیلــی و تمییزگــر، نقــش اولیه و اساســی را در شناســایی 
مراتــب وجود و تفکیک حق از باطــل ایفا می‌کند، اما ظرفیت عقل به‌تنهایی برای 
دست‌یابی به حقیقت کامل محدود است؛ زیرا در غیاب نور هدایت درونی فطرت 
و انــوار ایمــان، عقل ممکن اســت گرفتار خطاهای شــناختی و حجاب‌هایی گردد. 
از ایــن رو، فطــرت بــه عنوان گرایشــی فطــری و ذاتی به ســوی حق، بســتر طبیعی 
پذیــرش حقایــق متعالــی و انــس بــا عالم ملکوت اســت؛ امــری که بــه عقل جهت 

می‌دهد و آن را به فراسوی صرف تحلیل منطقی سوق می‌دهد. 
همزمــان، ایمــان در ایــن منظومــه، تنها بــه معنای بــاور قلبی صرف نیســت؛ بلکه 
اتصــال وجــودی و تجربــه‌ای عمیــق نســبت به غیــب و اطمینان بــه هدایت الهی 
محسوب می‌شود که به مثابه نیروی محرک و عامل فعلیت‌بخش، عقل و فطرت 
را در مســیر رشــد و کمال روحانــی هدایت می‌کنــد. بنابراین، اندیشــه جوادی آملی 
این ســاختار ســه‌گانه را به مثابه چارچوبی کلان برای فهم و تحلیل ســلوک انسان 
و تفســیر عمیــق مفاهیــم قرآنی معرفــی می‌کند که مبنــای حرکت از ســطح طبیعی 
بــه عوالــم بالاتر معرفتــی و معنوی را فراهم مــی‌آورد )جوادی آملــی، ۱۳۹۸م: ۲۵(. 
این تعامل ســه‌گانه، نظامی تأویلی-فلســفی اســت که در آن، ســیر انســان از مرتبه 
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طبیعــت به ســوی عقــل و نهایتاً قرب الهی تبیین می‌شــود؛ فرآیندی که بر اســاس 
آن، هــر مؤلفــه مکمل و تقویت‌کننده دیگری اســت و بدون هماهنگی میان آن‌ها، 

تحقق کمال وجودی امکان‌پذیر نخواهد بود.

6-3. فطرت: رمز معرفت شهودی و الهی انسان
فطــرت نــه صرفــا یــک میــل طبیعــی، بلکــه حقیقتــی وجــودی و بعــدی الهــی در 
نهــاد انســان اســت کــه پیوندی اصیــل با توحیــد دارد. ایــن تلقی، فطــرت را بنیان 
که  معرفت‌شــناختی و هستی‌شــناختی انسان در ارتباط با خداوند قرار می‌دهد؛ چرا
انســان پیش از هر تجربه حســی یا آموزش بیرونی، برخوردار از معرفتی حضوری و 
تي 

َّ
هِ ال

ّ
شهودی نسبت به مبدأ هستی است. جوادی آملی با استناد به آیه >فِطرَهَ اللَ

يْها< )روم/ ۳۰(، تصریح می‌کند که این سرشــت توحیدی، خاســتگاه 
َ
فَطَــرَ النّاسَ عَل

اســتعداد انســان برای بندگی، اخلاق و خلافت الهی در زمین اســت )جوادی آملی، 
۱۳۹۴: ۱۸(. در پرتــو ایــن نــگاه، فطــرت نه‌تنها مبنــای گرایش دینی، بلکه اســاس 
هویت انسان به‌مثابه موجودی الهی‌سرشت است که مسیر کمال او با بیدارسازی 
ایــن ســرمایه درونــی آغــاز می‌شــود. از ایــن‌رو، در منظومــه انسان‌شناســی جوادی 
آملی، فطرت نقشــی محوری در تبیین ارتباط میان انســان و خداوند ایفا می‌کند و 

زمینه‌ساز تحقق عبودیت و خلافت در نظام آفرینش است.
کیــد می‌کنــد که فطرت، نه صرفاً میل اخلاقی یا گرایش روان‌شــناختی، بلکه  وی تأ
نوعــی شــناخت حضوری و بی‌واســطه نســبت به خداوند اســت کــه در اثر غفلت و 
انحــراف ممکــن اســت مســتور گــردد. بنابرایــن، رســالت پیامبــران، »تذکیــر« و نــه 
که ایشان حقیقتی را یادآوری می‌کنند که در جان آدمی  »تعلیم« فطرت است؛ چرا
نهادینه اســت.)جوادی آملی ، 1398م: 78( این رویکرد، پیامدهای نظری مهمی 
در فهــم رابطــه انســان و خداوند، جایگاه معرفــت ذاتی و امکان بازگشــت به اصل 
توحیــدی خــود دارد و تبیین می‌کند که چگونه فطرت به عنوان سرچشــمه اصیل 

هدایت و سلوک معنوی، نقش مرکزی در تحقق کمال انسان ایفا می‌کند.

6-4. تأویلات قرآنی در باب خلقت و هویت انسان
در اندیشــه آیت‌الله جــوادی آملی، تأویلات قرآنی پیرامون خلقت و هویت انســان، 
رویکــردی وجــودی و باطنی به آیات مرتبط با آفرینش انســان را نمایندگی می‌کند 
که فراتر از برداشــت ظاهری و لفظی، به جوهره و غایت هســتی انســان می‌پردازد. 
هُ أحسنُ  وحی< و >فَتَبارَکَ اللَّ وی معتقد است آیات کلیدی مانند >نفختُ فیه من ر
الخالقین< بیش از آنکه صرفاً به ابعاد مادی و جســمانی انســان اشــاره کنند، مؤید 
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شأن الهی و روحانی انسان‌اند و دلالت بر هویتی فراتر از طبیعت دارند.
تحلیــل تأویــات قرآنی آیت‌الله جوادی آملی در موضوع خلقت، نشــان می‌دهد که 
وی از مرز تفسیر لفظی فراتر می‌رود و با نگاهی فلسفی و هستی‌شناختی، چارچوبی 
معرفتــی بــرای فهــم حقیقت انســان ارائــه می‌دهد. ایــن تأویلات، صرفاً گزارشــی از 
وحی«،  آفرینــش انســان نیســتند، بلکه در بســتر مفاهیمی چــون »نَفَختُ فیهِ مِــن ر
ــه«، نقــش انســان را به‌عنــوان موجودی الهی‌سرشــت و  ــه«، و »خلیفه‌ال��ل »فِطــرَت ال��ل
آیینــه اســماء و صفــات الهی تبییــن می‌کنند.)جــوادی آملــی، ۱۳۷۲: ۳۲(.جوادی 
آملی با بهره‌گیری از سنت حکمت متعالیه، آیات خلقت را به‌گونه‌ای تأویل می‌کند 
که پیوند وثیقی میان حقیقت انســان و ســیر او به ســوی حق تعالی برقرار می‌گردد  
در این چارچوب، انسان نه مخلوقی صرفاً طبیعی، بلکه موجودی قدسی و دارای 
شــأنی متعالــی در نظام هســتی اســت. از این منظــر، تأویــات وی کلیدهایی برای 
درک هویــت جامــع انســانی‌اند که در پیوند با قرآن، عقل فلســفی و شــهود عرفانی 

قابل فهم‌اند.

ی(
ّ
کل 6-5. وحدت و کثرت در ذات انسان )فرد، نوع، انسانیت 

مفهــوم وحــدت و کثرت در ذات انســان، در نگرش آیت‌الله جــوادی آملی، از جمله 
موضوعات پیچیده و چندبُعدی اســت که به ویژه در ســطح تأویلی، چشم‌اندازی 
نویــن بــه فهــم جایگاه انســان ارائــه می‌دهد؛ چشــم‌اندازی که انســان را از ســطح 
فردیــت محــدود بــه افــق گســترده نوعیــت و از مرزهــای انســانیت جزئی بــه قلمرو 
انســانیت کلّــی ارتقــاء می‌بخشــد. در ایــن چارچــوب، انســان بــه عنــوان موجودی 
فردی، حامل کثرتی ظاهری است که در قالب ویژگی‌های جسمانی، روان‌شناختی 
و شــخصیتی متجلی می‌شــود. این کثرت ظاهری گرچه در سطح عینی محسوس 
کید می‌کند که نبایــد موجب غفلت از وحدت بنیادین و  اســت، امــا جوادی آملی تأ
مشترکی شود که در پشت این تفاوت‌ها وجود دارد و آن را به عنوان سرشت کلّی و 

ح می‌سازد. ماهیت حقیقی انسانیت مطر
بر پایه این دیدگاه، عقل و فطرت به عنوان سازوکارهای معرفتی و هستی‌شناختی 
انســان، ظرفیــت بالقــوه تحقق وحدت وجــودی و کمال نهایــی را فراهم می‌آورند. 
ایــن کمــال نهایی، مرحله‌ای اســت کــه فردیت از طریــق پیونــدی ژرف با حقیقت 
کلّی انسان به فعلیت می‌رسد و از حالت تکثر ظاهری فراتر می‌رود. این وحدت که 
درون‌نگرانــه و در ســطح باطنی تحقق می‌یابد، نقطه‌ای اســت کــه در آن مرزهای 
کثرت ذاتی شکسته شده و انسان به مظهری جامع از اسماء و صفات الهی تبدیل 

می‌گردد.
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در منظومــه فکــری آیت‌الله جوادی آملی، انســان نه یک موجود مســتقل و منفرد، 
بلکه مظهر انسانیت کلّی و تجلی‌گاه حقیقتی واحد در کثرت افراد است. این نگاه 
مبتنــی بــر وحــدت در عین کثرت، پیوندی ژرف با مبانی عرفان اســامی و فلســفه 
وجــود دارد؛ جایی‌کــه وجــودْ حقیقتــی واحــد اســت و انســان کامل، مظهر تــام آن. 
جــوادی آملــی با الهــام از مبانی قرآن و حکمــت متعالیه، انســان را به‌مثابه آینه‌ای 
از اســماء و صفات الهی می‌بیند که این شــأن قدسی در تمامی افراد انسان، به‌نحو 
بالقوه حضور دارد و در مراتب وجودی مختلف تجلی می‌یابد. به تعبیر او، انسانیتِ 
کلی، مقامی اســت که فراتر از فردیت‌ها معنا پیدا می‌کند و درک این حقیقت برای 
فهم نسبت انسان با خداوند و با جهان ضروری است )جوادی آملی، ۱۳۹۹: ۵۰۷(. 
از ایــن‌رو، ایــن برداشــت از وحــدت و کثــرت، صرفاً یــک تأمل نظری نیســت، بلکه 
ریشــه‌ای عمیــق در هستی‌شناســی قرآنــی دارد و نقــش بنیادینــی در تبییــن مقــام 
انســان در نظــام آفرینــش ایفــا می‌کند؛ مقامی که انســان را به عنــوان حلقه اتصال 

بین کثرت مخلوقات و وحدت خالق معرفی می‌سازد.

7. بررسی انتقادی نقاط قوت و چالش‌های تأویلات آیت‌الله جوادی آملی
تأویل آیت‌الله جوادی آملی در تبیین آیات انسان‌شناختی از نقاط قوت چشم‌گیری 
برخوردار اســت که آن را به الگویی برجســته در مطالعات تفســیری و فلســفی بدل 
می‌ســازد. انســجام درونی، اتــکای بر مبانی عقلی و فلســفی متقن، التــزام به ظاهر 
قــرآن، و توجه به پیوســتار معنایی میان آیــات، از مهم‌ترین امتیازات این روش‌اند 
کــه مانــع از فروغلتیــدن در تأویــات ذوقی یا باطنی‌گــری افراطی می‌شــوند. افزون 
بر این، جوادی آملی با بهره‌گیری از عقل قدســی و شــهود ایمانی، توانســته اســت 
لایه‌های عمیق‌تری از معنا را بدون گسست از متن قرآن استخراج کند و تصویری 
منســجم از جایــگاه انســان در نظــام هســتی ارائه دهــد. با این حــال، تأویلات وی 
بــا چالش‌هایــی نیز مواجه اســت؛ از جمله دشــواری تبیین معیارهــای عینی برای 
تشــخیص صحت تأویلات باطنی، خطر خلط مرز میان معانی تأویلی و تفســیری، 
و وابســتگی شــدید به بن‌مایه‌های فلســفی خاص که ممکن است در پذیرش عامِ 
آن در میان مفســران ســنتی یا مخاطبان ناآشــنا با فلسفه اســامی خلل ایجاد کند. 
افزون بر آن، دشواری تأویل در انتقال مبانی عقلی-اشراقی به حوزه علوم انسانی 
مدرن، نیازمند بازســازی زبانی و مفهومی دقیق‌تری اســت. از این رو، تأویل انسان 
شــناختی جوادی آملی در عین غنای معرفتی، نیازمند توســعه نقادانه و بازخوانی 

بینارشته‌ای برای کاربست در ساحت معرفت دینی معاصر است.
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گیری  نتیجه 
تحلیل نظری مبتنی بر چارچوب تأویلی ارائه‌شده در نظام فکری آیت‌الله جوادی 
آملی نشــان داد که الگوی اصلی در انسان‌شناســی وی، بر مبنای »مراتب وجودی 
انسان« و »تجلی اسماء الهی« شکل گرفته است. در این مدل، رابطه‌ای ساختاری 
میان ســطوح ناسوت، ملکوت، جبروت و لاهوت ترسیم شده که با حرکت جوهری 
و وحــدت تشــکیکی وجــود هم‌راســتا اســت. تحلیل آثار تفســیری و فلســفی نشــان 
می‌دهــد کــه مفاهیــم خلافــت، فطــرت، تعلیم اســماء و رجعــت به ربّ، بــه صورت 
نظام‌مند در این چارچوب تعبیه شده‌اند و شبکه‌ای معنادار از دلالت‌های وجودی 

را در توصیف انسان رقم می‌زنند.
مبنــای  و  متعالیــه  بســتر مفروضــات حکمــت  در  کــه  بــود  آن  از  کــی  یافته‌هــا حا
وجودشــناختی تأویــل، امــکان بازتعریــف مؤلفه‌هایــی چــون شــناخت، اختیــار، و 
کرامت ذاتی انسان فراهم شده است. به‌ویژه، روشن شد که مفهوم فطرت در این 
خوانــش نه صرفــا تمایل یا ظرفیت، بلکه معرفت حضوری توحیدی تلقی می‌گردد 
که در ســطح لاهوتی انســان قرار می‌گیرد. همچنین، تغییر در فرض نســبت انسان 
بــا حقیقــت الهــی )از »مخلــوق« صرف بــه »مظهــر« اســماء( موجــب بازآرایی مدل 
مفهومی انسان در این نظریه گردید، که به تمایز آن با مدل‌های کلاسیک فلسفی 

و کلامی انجامیده است.
نتایــج حاصــل از ایــن مطالعــه نشــان داد که خوانــش تأویلی ارائه‌شــده از انســان، 
ســاختاری منســجم و لایه‌مند از مراتب وجودی انســان را ترســیم می‌کند که در آن 
برخــی عناصر همچون وحدت اســمائی و فطرت شــهودی، ویژگی‌های محوری را 
ایفا می‌نمایند. در این میان، مشاهده شد که برخی مفاهیم به‌صورت غیرمنتظره، 
از ســاحت نظــری بــه ســطح تبیینــی ارتقــاء یافته‌انــد؛ ماننــد تلقــی از تعلیم اســماء 

کتساب دانش.  به‌مثابه انکشاف ذات انسان و نه صرفاً ا
ویژگی تأویل انسان‌شــناختی در اندیشــه آیت‌الله جوادی آملی، با اتکای هم‌زمان 
بر مبانی فلســفی، عرفانی و قرآنی، زمینه‌ساز بازخوانی حقیقت انسان در چارچوب 
الهیــات اســامی و بازتعریــف او به‌مثابه موجــودی ذو مراتب، غایت‌مــدار و متصل 
کیــد بر مفاهیمی چون فطــرت توحیدی،  به هســتی الهی اســت. ایــن رویکرد، با تأ
مظهریــت اســمای الهــی، خلافــت الهــی و قوس نــزول و صعود، بســتر تأویــل آیات 
انسان‌شناختی قرآن را از ساحت ظاهر رفتاری و طبیعی به لایه‌های عمیق وجودی 
و غایی انسان می‌گشاید. در پرتو چنین نگاهی، مفهوم »انسان کامل« در منظومه 
معارف اســامی بازســازی شــده و الگویی جامع برای تفســیر انســان در عرصه‌های 
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اخــاق، عرفــان، فلســفه و علــوم تفســیری فراهــم می‌شــود. نتایــج ایــن تأویــات، 
تأثیراتــی بنیادین در تحول علوم انســانی اســامی به‌جای نهــاده و با تبیین رابطه 
وجــودی علم و عمل، جایگاه مراتــب قلب، عقل، نفس و اراده، و همچنین فهمی 
نو از حقیقت معاد و تجســم اعمال، بنیان‌های معرفت‌شــناختی و هستی‌شناختی 
نوینــی را بــرای رشــته‌هایی چــون روان‌شناســی، تعلیــم و تربیت، جامعه‌شناســی و 
کلام اســامی فراهم می‌ســازد. افزون بر این، بازخوانی مفاهیم کلیدی‌ای همچون 
قلب، فؤاد، روح و عقل در پرتو ســلوک توحیدی و معادباوری، افقی نو برای تفســیر 

معنای زندگی، مرگ، هدایت و کمال انسانی در نسبت با خداوند می‌گشاید.
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Abstract
Qur’anic verses and Islamic narrations have long served as foundational sources for 
divergent theological and mystical interpretations by schools such as the Ashʿarites, 
the Muʿtazilites, and Imāmiyya. One of the central debates among these traditions 
is the nature of the *ru’yat Allāh* (vision of God): whether God can be perceived 
sensorially or through spiritual intuition. This article addresses this theological is-
sue through a comparative hermeneutic analysis of relevant Qur’anic verses, fo-
cusing specifically on interpretive principles drawn from *Nahj al-Balāghah* and 
Rūmī’s *Masnavī Maʿnawī*. Employing a comparative-analytical methodology, 
the study examines the perspectives of the Ashʿarites and the Muʿtazilites while 
seeking to determine whether Rūmī’s understanding of divine vision aligns more 
closely with sensory perception or spiritual intution (*shuhūd*). Subsequently, it 
explores the points of similarities and their differences between this interpretation 
and the teachings of Imam Alī in Nahj al-Balāghah. Unlike previous studies, this 
research uniquely juxtaposes the  *Nahj al-Balāghah* with the works of Rūmī and 
does a comparative research.The findings indicate that Imam ʿAlī (peace be upon 
him), in *Nahj al-Balāghah*, explicitly rejects sensory vision of God, instead em-
phasizing inner spiritual intuition as the valid path to divine knowledge. Although 
Rūmī exhibits theological tendencies akin to the Ashʿarite tradition, he similarly dis-
tances himself from a corporeal vision of God, affirming the primacy of heart-cen-
tered intution. Nonetheless, his writings suggest that in the afterlife, an experiential 
encounter with the Divine may encompass both sensory and spiritual dimensions 
.Given the explicit emphasis in certain verses on inner witnessing (shuhūd qalbī), 
verses that appear to suggest sensory perception must be interpreted metaphorically.
Keywords : The Holy Qur’an, Hermeneutics (Ta’wīl), Nahj al-Balāghah, Rūmī (Mawlānā 
Jalāl al-Dīn), Vision of God, inspiration (Shuhūd Qalbī), Ash’arism, Muʿtaziliism
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‌بررسی کلامی - تاویلی رؤیت‌پذیری خداوند در آیات قرآنی 
مبتنی بر نهج‌البلاغه و مثنوی معنوی

، مهران رضایی 2  ، محمود دیانی 3  سیدحسن حسینی الست 1 
Hasan_alast@yahoo.com .1. دانشجوی دکتری فلسفه و کلام اسلامی، دانشگاه مازندران، بابلسر، ایران

m.rezaee@umz.ac.ir .2. نویسنده مسئول؛ استادیار، گروه فلسفه و کلام اسلامی، دانشگاه مازندران، بابلسر، ایران
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چکیده
آیات قرآنی و روایات اســامی، از طرف اشــاعره، معتزله و امامیه، مبنای برداشــتهای متفاوت کلامی 
گون، چگونگی رؤیتخداوند  و عرفانــی بودهانــد. یکی از مباحث مهم محل اختلاف نحلههــای گونا
اســت. اینکه خداوند به حس قابل رؤیت اســت یا به شــهود، موضوع مقالات و کتاب‌های بســیاری 
در آثــار محققــان بــوده است.مســئله خاص پژوهــش حاضر، بررســی و تحلیل کلامــی و تاویلی آیات 
قرآنی با محوریت مبانی موجوددر نهجالبلاغه و مثنوی معنوی میباشد. این مقاله با روش تحلیلی 
تطبیقــی، ضمــن بیان نظرات اشــاعره و معتزله، در پی یافتن پاســخ این ســوال اســت کــه در فهم و 
تاویــل آیــات قرآنــی، نظــر مولانا به کــدام نوع رؤیت )حســی یا شــهودی( در آثارش نزدیکتر اســت و 
ک و افتراق تحلیل گردد.تفاوت این پژوهش  سپس با رجوع به آموزههای نهجالبلاغه، نقاط اشترا
بــا مطالعــات پیشــین، پرداختن به آثــار مولانــا و نهجالبلاغه و تطبیــق با یکدیگر اســت.نتیجه این 
پژوهــش نشــان میدهدامــام علــی علیهالســام در نهج‌البلاغــه ضمــن رد رؤیت بصری، شــهود قلبی 
کیــد قرار می‌دهــد. مولوی، علی‌رغم گرایــش کلامی به  را بــه عنــوان مســیر شــناخت خداوند مورد تأ
اشــاعره، از رؤیــت حســی خداوند فاصله گرفته و شــهود قلبــی را نیز به عنوان ابزار شــناخت خداوند 
تأیید می‌کند؛اما در آخرت، نحوه مواجهه با خداوند هم به صورت حسی و هم شهودی از آثار مولانا 
قابل برداشــت اســتکه به دلیل صراحت برخی ابیات بر شهود قلبی، باید ابیات دال بر شهود حسی 

را تاویل نمود.
کلیدواژها:قرآن کریم، تاویل، نهج‌البلاغه، مولوی، رؤیت خداوند، شهود قلبی، اشاعره، معتزله.
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ح مسئله 1. طر
بحث رؤیت خداوند از منظر کلام و عرفان، یکی از پیچیده‌ترین وبحث ‌برانگیزترین 
موضوعــات در تاریــخ اندیشــه اســامی اســت. در این حــوزه، دو دســته رؤیت قابل 
بررســی اســت: رؤیت حســی )با چشــم ســر( و رؤیت قلبی )شــهود باطنی(. اختلاف 
دیــدگاه میــان اشــاعره و معتزلــه در ایــن خصــوص، بســتری بــرای تبییــن مفاهیم 
عمیق‌تــر در عرفــان اســامی فراهم کرده است.کشــف در لغت به معنای برداشــتن 
حجــاب و باز‌شــدن در‌هــای غیب بر انســان و حالتی که انســان به امــوری حقیقی 
دســت می‌یابد )جرجانی، 1370: 80 ؛صليبا، صانعى دره بيد‏ى، 304:1366( و در هر 
مرحله از کشــف‏‏‎‏، شــهود به معنای اتحاد شــاهد و مشــهود و آن در اصطلاح عبارت 
کی  اســت از حضور، همان بودن با مشــهود است. همچنین این واژه به معنای ادرا
ک متحد  بــه‌کار مــی‌رود کــه در آن حــواس ظاهری و باطنــی گرد هم آمــده و در ادرا
می‌شوند)كاشــانى، 1426ق: 2/ 477(.البته از نظر عرفا تعریف اصطلاحی مقداری 
متفــاوت اســت بــه این معنی که بــر خلاف گفته کاشــانی دریافــت از طریق حواس 
ظاهر و باطن همراه هم نیست چرا که جنس شهود، جنسی است که فقط از طریق 
حواس باطنی قابل درک است که در قلب انسان تجلی می‌کند؛ چنانچه جرجانی 
در کتاب التعریفات درباره شهود می‌گوید: »هو رؤية الحق بالحق«)جرجانى، 1370: 
كاشــانى، 1426ق:1/ 27؛ احمــد نگــرى، 1975م: ‏2/ 228؛ عجــم، 2004م: ‏2/   ،57
238( که حد مشــترک تعاریف بین تعاریف اصطلاحات صوفیه اســت.این پژوهش 
بــا روش توصیفــی تحلیلــی صــورت پذیرفته اســت. جمع آوری اطلاعــات، به روش 

کتابخانه‌ای و با فیش نگاری از منابع مکتوب و دیجیتال بوده است.
در ایــن مقالــه ســعی بــر این اســت که بعــد از تبیین مبانــی دو دیدگاهرؤیت حســی 
و رؤیــت شــهودی، تلاشــی در فهــم دیــدگاه مولــوی در آثــارش وامــام علــی؟ع؟ در 
ح و تاویــل آیات قرآن کریم در بــاب رؤیت خداوند صورت  نهجالبلاغــه در باب شــر
گیــرد. در ایــن مقالــه بــه وضــوح بــه نحوه رؤیــت خداونــد در ایــن آثار که ریشــه در 
مبانی عرفانی آنها دارد، پرداخته شــده اســت و ســؤال اصلی این پژوهش با بررسی 
و تحلیــل آیــات قرآنی از جنبه کلامی و تاویلی این اســت کهدیدگاه‌های مولوی، به 
عنوان یکی از برجســته‌ترین عرفای اســامی و تعلق او به مکتب کلامی اشــاعره در 

باب رؤیت خداوند باآموزه‌های امام علی؟ع؟ در نهج‌البلاغه چه نسبتی دارد.
در زمینــه پیشــینه پژوهش نیز بایــد گفت، پژوهش‌های متعــددی در زمینه رؤیت 
خداونــد از منظــر کلامــی انجــام شــده اســت. چگونگــی و کیفیــت رؤیــت خداونــد 
همواره در میان پژوهشــگران از جایگاه ویژهای برخوردار بوده اســت. شاید بتوان 
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ادعــا کــرد که این ســوال همــواره با ادیــان همــراه بوده اســت. در میان مســلمانان 
نیــز بــه خصوص در کلام اشــعری و معتزلــی، در موافقت یا مخالفــت رؤیت خداوند 
ل‌هایی را آورده‌اند و مقالاتی نیز به رشــته تحریر درآمده اســت؛برای نمونه  اســتدلا
نظــر قاضی عبدالجبار معتزلی مورد نقد قرار گرفته اســت)فاطمی و خادمی،1399، 
163-192(. محمد هادی توکلی، در چندین مقاله رؤیت پذیری خداوند را بررســی 
نموده اســت )توکلی،1402، 9-27؛ توکلــی،1401، 81-96؛ توکلی، 1400-، 195- 210، 
توکلــی،1403، 30-7(. رؤیــت خداوند از نگاه فخرالدیــن رازی و علامه طباطبایی از 
دیگر مواردی است که کنکاشی در اینباره نموده است. )عرفانی، نوری و یعقوبی، 
1395، 127-136( بــه عنــوان مثال، اشــاعره رؤیت حســی در آخرت را با اســتناد به 
ظاهــر آیــات قــرآن ممکن می‌داننــد، در حالی که معتزله، این نــوع رؤیت را با دلایل 
عقلی و نقلی رد کرده‌اند. با وجود این، تفاوت دیدگاه مولوی با اشــاعره و شــباهت 

او با آموزه‌های امامیه در باب رؤیت خداوند، کمتر مورد توجه قرار گرفته است.
نهج‌البلاغــه نیــز به عنــوان یک منبع اصیل اســامی، عــاوه بر نقــد رؤیت بصری، 
ح کرده است. تفاوت این  شهود قلبی را به عنوان راهی برای شناخت خداوند مطر
پژوهــش با مطالعات پیشــین در آن اســت که به‌طور تطبیقــی دیدگاه‌های مولوی 
ک و افتراق،  و آموزه‌هــای نهج‌البلاغــه را بررســی کــرده و ضمن تحلیــل نقاط اشــترا

پیوندهای این دو منبع را آشکار ‌سازد.

2.دیدگاه اشاعره و معتزله در باب رؤیت خداوند- تاویلات و تفاسیر مختلف 
این دو گروه

نظرات مختلف اشــاعره، معتزله و امامیه در مورد کشــف و شهود عرفانی، برخاسته 
از قــرآن و روایــات، برداشــت‌های متفاوتــی را در دو علــم کلام و عرفــان بــه جــای 
گذاشته‌است، برداشت‌هائی که گاه زیر‌بنای علوم و گاهی در زمره موضوعات فرعی 
قرار می‌گیرد. در مورد کشف و شهود عرفانی نیز که از موضوعات بحث‌برانگیز بین 
فرق اســامی اســت به نظر می‏رسد ريشــه مسأله به قرآن و تفســير آياتی بر‌‌می‌گردد 
ح اســت.حول محور دو آیه قرآن، شــهود  کــه در آنهــا بــه گونه‌ای بحث رؤیــت مطر
عرفانی بســط یافته‌اند، اولین آیه مربوط به ملاقات موســی با خداوند در میعادگاه 
گفت تمنای دیدار تو را دارم و جواب شــنید که هرگز، بهکوه بنگر،  اســت. او به خدا
گر ماند من آنم و ...... )اعراف /143(. از این آیه که مربوط به درخواســت موســی  ا
از خداوند برای دیدن اوســت، وجه افتراقی آغاز گردیده اســت که گروهی به دلیل 
درخواســت موســی، رؤیت را در اصل تائید و به دلیل "لن‌ترانی" بعضی از آنها، منکر 
رؤیــت این‌جهانی شــده‌اند. در این میان، برخی قائل بــه اثبات رؤیت آن‌جهانی بر 
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مبنــای دوآیــه 22 و23 ســوره قیامــت شــده‌اند کــه در آن روز چهره‌هایی شــاداب و 
درخشــان‌اند، به پروردگارشــان نظر می‌کنند.تفاســیر و تاویل‌هائی از آیات معراج1 و 
نیز حدیثی از جرير بن عبد الله البجلی بین متکلمین در مورد شــهود، ســبب رشد و 
تحول دیدگاه‌های مختلفی درباره کشف و شهود در بین عرفا شد. آن حدیث این 
اســت كه در شــب چهاردهم ماه، در خدمت پيامبر؟ص؟نشسته بوديم؛ پيامبر؟ص؟ 
بــه مــاه نــگاه كــرد و فرمــود شــما بــدون شــك با خــدای خــود ديــدار خواهيــد كرد و 
همچنانكــه ايــن مــاه را می بينيــد او را می‏بينيد بــدون آنكه در رؤيت او ســتمی روا 

بداريد2)بخاری، 1407 ق: 1/ 203(.
فــارغ از ســابقۀ تاریخــی رؤیت خداوند، که ارتبــاط این نزاع را به قبل از اســام اثبات 
می‌کند، در طول تاریخ اسلام آنچنان گستردگی در خود یافت که فرقه‌هائی را موافق 
یــا مخالفرؤیــت حسّــی، چه در این دنیــا و چه در آخرت برانگیخــت. از فرقه‌هائی که 
به شــکلی موافق رؤیت با چشــم ســر بودند، اشــاعره، مشــبهه، جســمیه و صفاتیّه را 
می‌توان نام برد و در طرف مخالف، جهمیّه، معتزله و امامیه که منکر رؤیت با چشم 
سر بودند و در این نوشته به دو جریان اصلی که عقاید و تفکرات آنها در دیگر فرقه‌ها 
نیز مشــهود گشــته و از طرفی محل بحث ما می‌باشــد، به طور خلاصه اشــاره خواهد 
شــد)ر.ک پورجــوادی، 1375: 44-58(. معتزلــه همچــون امامیّــه معتقــد بــه عــدم 
رؤیت بصری خداوند در دنیا و آخرت هســتند، آنها با اســتناد به دلیل عقلی محدود 
بودن جســم به مکان و زمان، خداوند را مبری از هرگونه جســمیت دانســته و ضمن 
رد امــکان رؤیــت با چشــم به عنوان یکی از حواس پنج‌گانه، خود را از تشــبیه به دور 
می‌دارنــد. آنهــا آیات مربوط به رؤیت پروردگار را دارای تأویل دانســته و به ظاهر آنها 
کتفــا نمی‌کننــد و معتقدند کــه ظاهر آیات هم بر خلاف دلیل عقلــی، و هم بر خلاف  ا
ظاهر بعضی آیات مبنی بر عدم رؤیت اســت؛ آیه‌هایی مانند آیه 103 ســوره انعام که 
چشــم‌ها او را درنمی‌یابنــد، ولــی او چشــم‌ها را درمی‌یابــد3، هرگونــه رؤیتبصــری و به 
عبارت دیگر آفاقی را رد می‌کنند و از طرفی با اســتناد به لن‌ترانی، لن را نفی دیدن تا 
ابد می‌دانند و همچنین با تمســک به آیه 55 ســوره بقره که به موسی گفتندهرگز به 
تو ایمان نمی‌آوریم، مگر آنکه خدا را آشکارا ببینیم و خدا بر آنها صاعقه‌ای فرستاد،4 

آن را دلیل بر رد ادّعای رؤیت بصری از جانب خداوند می‌دانند.

1. آیه اول سوره إسراء و آیات 6 تا 18 سوره نجم
بكم جل وعز يوم القيامة كما  ون ر ه عليه و سلم فقال إنكم تر ه صلى ال��ل ه قال خرج علينا رسول ال��ل ير بن عبد ال��ل 2.  عن جر

ؤيته )بخاری، 1407 ق: 1/ 203(. ون القمر لا تضامون في ر تر
خَبيرُ<) سوره انعام: ایه 103(

ْ
طيفُ ال

َّ
بْصارَ وَ هُوَ الل

َ
أ

ْ
بْصارُ وَ هُوَ يُدْرِكُ ال

َ
أ

ْ
هُ ال

ُ
3.  >لا تُدْرِك

ونَ< ) سوره بقره: ایه 55( نْتُمْ تَنْظُرُ
َ
اعِقَةُ وَ أ مُ الصَّ

ُ
خَذَتْك

َ
هَ جَهْرَةً فَأ كَ حَتَّى نَرَى اللَّ

َ
نْ نُؤْمِنَ ل

َ
تُمْ يا مُوس‏ى ل

ْ
4.  >وَ إِذْ قُل
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بْصارُ 
َ
أ

ْ
هُ ال

ُ
نْ تَراني‏ و لا تُدْرِك

َ
اما اشــاعره با اســتناد به ظاهر آیات، مدت زمان صدق ل

را مربــوط بــه این دنیا دانســته و در آخرت با تکیه بر آیاتــی همچون آیات 22 و 23 
ا نَاظِرَةٌ( )قیامــت /22و 23( و با حدیثی  بهِّ اضِرَةٌ إِلــىَ‏ رَ

َ
ســوره قیامــت )وُجُوهٌ يَوْمَئذٍ نّ

بكم جل وعز يوم  ون ر که صحت آن و صدق راوی آن محل بحث است:"إنكم تر
ل به عدم رؤیت در دنیا و رؤیت با چشــم حسی  ون القمر"، اســتدلا القيامة كما تر
در آخــرت می‌نمایند.اشــعری در کتــاب خــود، در مخالفت با معتزله گفته اســت: ما 
بر این باوریم که خداوند در آخرت با چشــم‌ها دیده می‌شــود، همان‌طور که ماه در 
شــب بدر -شــب چهاردهم- دیده می‌شــود؛ و مؤمنان او را مشــاهده خواهند کرد، 
همان‌گونه که روایات از رســول خدا ؟ص؟ بیان شــده اســت.همچنین معتقدیم که 
کافــران از دیــدار خداونــد محــروم خواهند بــود، درحالی‌که مؤمنان در بهشــت او را 
مشــاهده می‌کننــد؛ همان‌گونه که خداوند متعال فرموده اســت: »نه چنین اســت! 
آنــان در آن روز از پروردگارشــان محجــوب خواهند بود.« )ســوره مطففین /آیه 15(

و اینکــه موســی؟ع؟ از خداوند درخواســت دیــدار در دنیا کرد، امــا خداوند با تجلی 
بر کوه، آن را متلاشــی ســاخت و به این وســیله به موسی نشان داد که امکان دیدار 
خداونــد در دنیــا وجــود نــدارد.) أشــعري، 1397:20(. بدین ترتیب اشــعری علاوه بر 
اعتقــاد بــه صحت روایــت لیله البدر، بــر ظاهر آیات حکــم می‌کند، ودرباره موســی 
چنین حکم کرده اســت که او از خداوند رؤیت در دنیا را خواســت و خداوند به کوه 
تجلّی کرد، کوه خرد شــد و بدان به این اســتناد موســی خداوند را در دنیا ندید و از 
طرفــی هممعتزلــه را بــه تاویــل آیات متهم می‌کنــد. اما آنچه که مولــوی را در میان 
اشــاعره متمایز کرده اســت تخلف از مکتب کلامی خود، اشاعره است به طوری که 
رؤیتبا چشم سر را در دنیا و آخرت نفی کرده، که در ادامه به تفصیل به آن پرداخته 

خواهد شد.

3. مثنوی معنوی و تاویل و تفسیر رؤیت خداوند
در این بخش، آرای مولوی با محوریت کتاب مثنوی معنوی، بررسی می‌گردد.

3- 1.رؤیت به مثابه مواجهه با اسمای الهیدر منظومه فکری مولوی
در دیدگاه مولوی آنچه که حائز اهمّیت اســت، نوع تعریف او از رؤیت اســت که در 
موعظه ایشــان در مجالس ســبعه مشهود اســت‎، هنگامی که در خلال سخن خود 
بــه آیه قرآن اســتناد می‌کند، تعریفی ناهماهنگبا اشــاعره ارائــه می‌دهد که از ناظره 
در آیــه 23 ســوره قیامت،تعبیــر بــه لطف می‌کند؛ تــا نظرم به خود اســت و به قوت 
خــود، ضعیفــم، ناتوانــم، از همه ضعیفــان ضعیف‌تر، بیچــاره‌ام از همــۀ بیچارگان 
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بیچاره‌ترم، اما چون نظرم را گردانیدی تا به خود ننگرم به عنایت و لطف تو نگرم 
ا نَاظِرَةٌ( چرا ضعیف باشــم؟چرا بیچاره باشــم؟ چرا  بهِّ اضِرَةٌإِلىَ‏ رَ

َ
کــه: )وُجُوهٌ يَوْمَئذٍ نّ

چاره‌گر نباشم؟ چرا آدمی باشم؟ چرا آندمی نباشم؟ )مولوی، 26:1379(
در عبــارت بــالا، تاویلــی از آیه قرآن صورت گرفته اســت، او که در حال وعظ بر منبر 
اســت و مردم و مریدان را مخاطب خود قرار داده، اینگونه تعبیر از خود انســان به 
ضعف و به سمت خدا نظر کردن را چون قدرتی، چون بینشی متاثر از منبع فیض 
می‌داند. اینجا اصلا ســخن از رویت حســی نیســت، بلکه دیدن لطف و آثار اوست. 
گویا بخشــش و عنایت را ببینیم اما ســخی را نه و این مصداق رسیدن از معلول به 

علتی است که به رویت در نیاید.

3- 2. مثنوی معنوی وعدم رؤیت خدا به علت عدم وجود ضد
گاهی می‌یابد که  ذهن انســان به واســطه ضد شــیء، شــیء را می‌شناســد و به آن آ
ایــن تفکــر بر مبنــای عبارت معــروف بین حکما »تعــرف الاشــیاء باضدادها«، قوت 
ح مثنوی به آن اشاره کرده است )ر.ک فروزانفر‏،  گرفته است.مرحوم فروزانفر در شر
1367: 2‏/ 436 ( و ضمــن بحــث، شــاهدی را از ابــن ســینا در توجــه بــه ضد اشــیاء 
مــی‌آورد که طبیعت انســان‌ها این اســت که بــه دنبال علت چیزهایــی که واضح و 
نزدیک به نظر می‌رســند، نمی‌روند؛ زیرا مشــاهده مکرر این پدیده‌ها حس شگفتی 
را در آن‌هــا از بیــن می‌بــرد، و وقتــی شــگفتی از بین بــرود، تلاش بــرای یافتن علت 
نیز کنار گذاشــته می‌شــود )ر.ک.ابن ســينا: 2/ 255(. این که ابن سینا نقلی به این 
مضون دارد دلیل بر شناخت به واسطه ضد نیست، بلکه بیشتر به مفهوم غفلت در 
اثر تکرار اســت و این مفهومی اســت دیگر‏، چنانچه آن کسی که برایش سوزانندگی 
آتش جلب توجه نمی‌کند نه به خاطر عدم شناخت بلکه به دلیل غفلت از موضوع 
است. به بیان ساده‌تر، وقتی انسان‌ها با چیزی به‌طور مکرر روبه‌رو می‌شوند و آن 
برایشــان عادی می‌شــود، دیگــر در مورد آن کنجکاوی نمی‌کننــد و انگیزه‌ای برای 
جســتجوی علــت آن ندارنــد. ایــن پدیــده می‌تواند توضیح دهــد چرا افــراد در برابر 
اتفاقات روزمره یا مسائل عادی بی‌تفاوت هستند، اما در برابر چیزهای غیرمعمول 

به دنبال علت می‌گردند.
البتــه می‌تــوان اینگونــه نیز بیان کرد در ابتدای امور انســان به علت توجه داشــته 
اســت اما به مرور زمان دچار ذهول شــده و بر اثر تکرار فراموش شدهاســت. ذهول 
برخلاف نســیان اســت، چرا که در حالت نســیان صورت معقول از نفس انســانی به 
خ داده است)ملکشاهی، 1402:  کلی زایل شــده اســت در حالی که در ذهول غفلت ر

.)198/1
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ســخن مولوی -شــناخت چیزی بــا ضــد آن-)مولــوی، 1381: د1، 1133(متفاوت با 
نظــر مرحــوم فروزانفر میباشــد؛ چه اینکه منظور مولوی خود شــناخت اســت‎، و نه 
تکرار شدن امری که نتیجه آن غفلت یا ذهول است. در تعریف ملاصدرا از اضداد 
نیــز شــرط تضاد بیــن دو چیز عدم امــکان اجتماع آنها در موضوع واحد بیان شــده 
است که در نتیجه وجود هریک در موضوع واحد در تعاقب دیگری و پس از زوال 
آن خواهــد بــود )کبیــر، 1401: 121/1( وشــناختی کــه به وســیله رنگ، طعــم، اندازه و 
ســایر عوارض بر ذات در ضد یک شــی‌ء دلیل بر شــناخت خود آن شــی‌ء می‌شــود، 
مانند صحت و مرض، شــادی و غم‏، تاریکی و نور از این قبیل امور اســت. و چون 
خداونــد جســم نیســت تا بــر آن عرضی عارض شــود، و چون عرضی نــدارد، ضد‏‏‏‎ی 
نــدارد و چــون ضدی ندارد به حس شــناخته نمی‌شــود و به هیچ وجــه به رؤیت ما 

نمی رسد.
ح می کند: مولوی ابتدا شناخت هر چيز را با ضد آن مطر

آفريــد تــا بدین صد خوشــدلی آیــد پدیدرنــج و غــم را حــق پــى آن 

)مولوی،1381: د1، 1130(
ضــد ضــد را مــی نمایــد در صــدورپــس بــه ضــد نــور دانســتی تــو نور

)همان: د1، 1133(
و سپس خداوند را تنزیه از داشتن ضد می‌نماید و دیدن او را به چشم سر رد می‌کند 
ل بر  و در بیت آخر دقیقا اشاره همان آیه‌ای می‌کند که امامیه بر مبنای‌ آن، استدلا

عدم رؤیت بصری می‌نماید.
نمــودنور حق را نیســت ضدّی در وجود پیــدا  تــوان  او  ضــدّ  بــه  تــا 

تدرکــه لا  ابصارنــا  کــهلاجــرم  و هــو یــدرک بیــن از موســی و 

)همان: د1، 1135-1134(

بیت اول:
در نظــام فلســفی و عرفانــی، شــناخت بســیاری از پدیده‌هــا از طریــق ضــد آن‌هــا 
ممکــن اســت؛ بــرای مثال، مــا تاریکی را به‌واســطه نــور، و ســردی را در مقابل گرما 
می‌شناســیم. امــا نــور حق بی‌نهایت اســت و ضدی نــدارد که بتــوان آن را از طریق 
مقایســه یا تضاد شــناخت. این بیانگر یگانگی و بی‌همتایی خداوند است که هیچ 

مشابه یا متضادی ندارد.

بیت دوم:
بیــت دوم بیــان کننــده این حقیقت اســت که به دلیل بی‌ضــدی و بی‌همتایی نور 
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حق، چشــم‌های ما قادر به درک و دیدن مســتقیم خداوند نیســتند. زیرا ابزارهای 
حســی مــا بــرای شــناخت چیزهایــی طراحــی شــده‌اند کــه محــدود، مادی یــا قابل 

مقایسه باشند. اما خداوند فراتر از محدودیت‌های مادی و حسی است.

3- 3.تحلیل ابیات دال بر اعتقاد به رؤیت حسی
آنچــه مولــوی را بار دیگر متمایز می‌کند، صبغه کلامی متفاوت اوســت؛او در ابیات 
زیرعــاوه براثبــات جمله معــروف »عدم الوجــدان لا یدل علی عــدم الوجود«)ر.ک 
فروزانفــر، 1367: 2/ 518؛ خالدیــان، 1388: 193 ؛ محرمــی، 1391: 116( به دو نکته 
اعتقــادی صحّــه می‌گذارد؛در بیت اول اشــاره‌ای اســت بــه روایت لیلــه البدر1)ابن 
بابویــه، 1403:73(کــه اعتقــاد اشــاعره مبنــی بر رؤیت بــر همین مبنی شــکل گرفته 
ح می‌کند که در صورتی که انســان  اســت و در ســه بیــت بعد بحــث حجاب را مطــر
نفــس شــوم را از خــود برانــد ‏گوئــی حجاب‌ها برداشــته می‌شــود و انســان بــه دیدار 
یــار نایــل می‌گــردد و البته نه اشــاره‌ای به نــوع رؤیت می‌کند و نه بــه محل رؤیت و‏ 

برداشت ظاهری از این ابیات منطبق با نظر اشاعره و نیز روایت لیله البدر است.
اختــرانحــق پديد اســت از ميــان ديگران ميــان  انــدر  مــاه  همچــو 

هيــچ بينــى از جهــان انصــاف دهدو ســر انگشــت بــر دو چشــم نــه

عيب جز ز انگشت نفس شوم نيستگر نبينى اين جهان معدوم نيست

و آن گهانى هر چه م‏ىخواهى ببينتــو ز چشــم انگشــت را بــردار هين

)مولوی، 1381: د1؛ 1400- 1403(
در بــاب رویــت حســی در مثنــوی، ابیاتی هســت که تداعــی کننده رویــت بصری و 
جســمانی اســت. در مقالهای به ســه مورد آن اشــاره شــده اســت. )خاتمی، 1386: 
241(  در ایــن مقالــه بــه چهــار مورد دیگر کــه بیانگر نوعــی تمایل به نظر اشــاعره 

است و رویت به حس را تایید می کند بیان می‌گردد.
3-3-1- در داســتان کنیــزک و پادشــاه در دفتــر اول، وقتی حســام الدیــن از مولانا 

می‌خواهد تا سر یار را آشکار بگوید؛
بازگــو دفعــم مــده ای بوالفضــول3گفــت مکشــوف و برهنه بی غلول2

در بیــت بعــد معشــوق الهــی را بــی پیراهــن میخواهــد، و این نشــان دهنــده نوعی 
تجسیم است. 

1. قال النبي ص إنكم ترون ربكم كما ترون القمر في ليلة البدر لا تُضامون في رؤيته)ابن بابویه، 1403: 73(.
2.بی غلول: بی کم و کاست .

3. بوالفضول: صاحب فضیلت.
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مــن کــه  گــو،  برهنــه  بــردار  مــی نخســبم بــا صنــم بــا پیرهــنپــرده 

و مولانا در خلال این گفتگو می‌گوید؛
نی تــو مانی، نی کنــارت، نی میان گفتــم: ار عریــان شــود او در عیان

)مولوی، 1381:  د1؛ 139-137(
این بیت شــاید اشــاره به تجلی خداوند در طور دارد، که موسی از خود بی خود شد 
و تــاب تحمــل نداشــت، چنانچه مولانا خداوند را همانند خورشــید مــی داند که در 
حجاب و دوری منفعت به همه رســاند و چون حجاب برافتد و نزدیک گردد همه 

بسوزند و از میان بروند.
3-3-2. با شــاهدی از کتاب مناقب العارفین، نظر مولوی به رویت حســی قوی‌تر 
گردان برجســته ابن  می‌شــود. نقل اســت که وقتی شــیخ صدر الدین قونوی از شــا
عربــی بــه عیــادت مولانا آمــد در حالی کــه در اواخر عمر در بســتر بود، بــه او گفت: 
ک الله شــفاء عاجــا و بــرای او آرزوی صحــت نمــود، مولانــا فرمــود کــه بعــد از  شــفا
ک الله شــما را باد که میان عاشــق و معشــوق جز پیراهنی نمانده اســت.  این شــفا
کی عارفی، 1396: 567/3(   نمیخواهید که بیرون کشند و نور به نور بپیوندد؟)افلا

این عبارت در کنار ابیاتی دیگر مقوم رویت حسی هستند.
3-3-3.در دفتر اول، بیت زیر محل وال و ابهام است؛ 

خندیدنــتجســم، جســمانه توانت دیدنت؟ و  غــم  آرد  خیــال  در 

)همان: د1- 1790(
کریم زمانی معتقد است که باید این بیت را به حالت استفهام انکاری خواند)زمانی، 
1375: 486(، اما با توجه به ابیات قبل و بعد میتوان بر خلاف این ادعا آن را فقط 

استفهامی خواند و این باز نشانه‌ای از رویت حسی در این بیت است.
و سپس در ادامه می‌گوید: 

شــرح جان شــرحه شــرحه بــاز گوده زکات روی خــوب ای خــوب رو
غمــازه‌ای2 غمــزه  کرشــم1  تــازه‌ایکــز  داغــی  بنهــاد  دلــم  بــر 

)مولوی، 1381: د1، 1796-1795(
3-3-4.مولانا در دفتر پنجم اشــارهای به داســتان زنان مصر که در آیه 31 ســوره 
یوســف آمده اســت نموده، آنجا که زنان از حســن یوســف از خود بی خود شــدند و 

دستان خود را بریدند؛ 

1. حرکات دل انگیز چشم و ابرو که معشوقان و زیبا رویان به کار برند.
2. غمازه : در اینجا زنی خوش اندام، پر غمزه. غمزه  به معنی اشاره چشم و مژگان است.
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بــر رواق1 عشــق یوســف تاختنــدآن زنــان چــون عقل‌هــا درباختند

)مولوی، 1381: د5، 3237(
ای کــم از زن شــو فدای آن جمالاصل صد یوسف جمال ذوالجلال

)مولوی، 1381: د5، 3239(
ضمن بیان زیبایی چندین برابر خداوند در برابر یوســف به عشــق به او پیشــنهاد 
می‌دهــد و ایــن بیــت نیز همانند ابیات دیگری که بیان شــد نوعی مقایســه جســم 

انسانی با خداوند است که می‌تواند به رویت حسی تفسیر گردد.
ایــن ابیــات همگــی نشــان دهنــده نوعــی رویــت بصــری اســت، نوعــی مواجهــه با 
معشــوقی کــه با اشــارات خود عاشــق را فرا می خوانــد. بودن این شــواهد در ابیات 
شــاید تداعــی کننــده این نظر باشــد که مولانــا در ابتــدای مثنوی اعتقــاد به رویت 
بصری داشته و بعد ها مسیر خود را از اشاعره جدا کرده است. اما ملاقات قونوی با 

مولانا در اواخر عمر او و در بستر احتضار این نگاه را تضعیف می‌کند.

3-4.تحلیل ابیاتدال بر اعتقاد به رؤیت قلبی
و در ابیاتــی دیگــر در دیوان شــمس ضمن رد نظر معتزلــه، مبنی بر عدم رؤیت این 
جهانی چه باچشــم ســر و چه با چشــم دل، طعنه‌وار اعتقاد خود را مبنی بر رؤیت 

قلبی، مشروط به عدم پیروی از هوای نفس بیان می‌دارد:
نا‌اهلــی‏ و  هــوا  بگــذاری  دمــی  گــر  ببینی آنچه نبی دید و آنچه دید ولیا

معتزلــیخدا ندانی خود را و خاص بنده شوی‏ رغــم  بــه  بینــی  را  خــدای 

گشا دو چشم دلت را به نور لم یزلیگــر تــو رنــد تمامــی ز احمقــان بگــذر‏

بــزن تو گردن کافر غــزا بکن چو علیبــرآر نعــره ارنــی بــه طــور موســی وار

)مولوی، 1374: ص1576،غ 3091(
و در ابیاتــی دیگــر رؤیت با دیده ســر را بــه انتقاد گرفته و اعتقــاد معتزله مبنی عدم 
رؤیت رارد می‌کند. یکی از دلایل مهم انتقاد مولانا از معتزله این است که آنها عقل 
نظری را چنان بال و پر دادهاند که جایی برای شهود قلبی باقی نماندهاست. در 
ابیات زیر معتزله را اســیر حواس ظاهری دانســته و از گمراهی خود را ســنی نشــان 

میدهند یعنی خود را در زمره عارفان صاحبدل می‌نمایند:
ديدهى‏ عقل است سنى2 در وصالچشم حس را هست مذهب اعتزال‏

1. سراپرده، ایوان
2. سنی در لغت به فرقه اکثریت مسلمین گفته میشود که همان اهل سنت و جماعت هستند. اما در اینجا عارف و 

سالکی به نحو شهودی و قلبی حقایق و اسرار را درک میکند.
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اعتــزال‏ اهــل  حس‏انــد  ضــالســخرهى‏  از  نماينــد  ســنى  را  خويــش 

)مولوی، 1381: د2؛ 62-61(
هــر کــه در قیــد حس گرفتار آید معتزلی اســت هرچند به یاوه بگوید که اهل شــهود 

است:
گر چه گويد ســنيم از جاهلى ستهر كه در حس ماند او معتزلى ست

)همان: د2؛ 63(
‏ســنی واقعی کســی است که از حس ظاهر برون شد و با بینش و عقل فرخنده خود 

به شهود پی برد:
اهل بينش چشم عقل خوش پى استهر كه بيرون شد ز حس سنى وى است

)همان: د2؛ 64(
و در ادامه رؤیت به چشــم ســر را نیز هم پایه دیدن حیوانات دانســته و آن را فاقد 
ارزش می‌دانــد. در اینجــا مولانــا مخالفــت خــود را بــا نظــر اشــاعره مبنــی بــر دیدن 

خداوند به حواس ظاهری نشان داده است:
راگــر بديــدى حــس حيــوان شــاه را‏ الّلَّهَ  خــر  و  گاو  بديــدى  پــس 

)همان: د2؛ 65(
گر بنی‌آدم مکرم شــده‌اند به دلیل تفاوت آنها با حیوان اســت،  و در ادامه می‌گوید ا

چگونه می‌شود که به حس مشترک بین انسان و حیوان محرم اسرار الهی شد؟
كــى بــدى؟ ىك به حس مشترك محرم شدى؟پــس بنــى آدم مكــرم 

)همان: د2؛ 66(
و نیز در مقایســه چشــم حســی با چشــم دل در داســتان پیل و تاریکی، چشم سر را 
نا‌کارآمــد و ناقــص معرفی می‌کند و آن را مانند کف دســت می‌داند که فقط توانایی 
لمــس ظاهــر را دارد و از کنــه حقیقــت و چیســتی آن بی‌خبر اســت )محرمی، 1391: 

.)116
كــف را بــر همــهى‏ او دســت‏رسچشم حس همچون كف دست است و بس نيســت 

)همان: د3؛ 1269(
کــف در بیــت زیــر کاملا معنای متفاوتــی با بیت مذکــور دارد. در این بیت کف روی 
آب منظور است و مولانا می‌گوید که چشم دریا بین داشته باشید و به کف که ظاهر 

است خیره نشوید:
نگــرچشــم دريــا ديگر اســت و كف دگر دريــا  ديــدهى‏  وز  بهــل  كــف 

)همان: د3؛ 1270(
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کیــد مولانا بر حس شــهودی هســتیم و اینکه حس  بــاز در ابیــات دیگــری شــاهد تا
کارآمد است وحسی که بتوان خدا را با آن دریافت  ظاهری در رسیدن به خداوند نا

این جهانی نیست:
نیســت حس این جهان، آن دیگر استآن حســی که حق برآن حس مظهر است

)همان: د6؛ 2206(
گر  و بعد در ادامه حس ظاهری را مشــترک بین انســان و حیوان دانسته و می‌گوید ا
قرار بود که تجلیات الهی با حواس حیوانی درک شــود، گاوها و خرها می‌توانســتند 

به مقام بایزید بسطامی برسند:
گــر بدیــدی آن صــور خــرحــس حیــوان  و  گاو  بــودی،  وقــت  بایزیــد 

)همان: د6؛ 2207(
بنابرایــن شــواهد و از روی تعداد قابــل توجهی از ابیات می‌تــوان اعتقاد مولوی به 
رؤیــت قلبــی در هــر دو جهان را برداشــت نمــود و به تفــاوت اصلی او با اشــاعره نیز 
رســید که همان تفاوت در ابزار رؤیت اســت، مولوی رؤیت با قلب را دارای ارزش و 
امکان‌پذیــر می‌داند.امــا در نهایت انچه که نتیجه‌گیری قطعی را درباره نظر مولانا 
سخت می‌کند شواهدی برای رویت بصری است. چنانچه گذشت، با وجود ابیاتی 
دال بــر رؤیت حســی در اشــعار مولانا، به نظر می‌رســد وجه رؤیــت قلبی کاملا غالب 
بوده اســتو شــاید بتوان ابیات مربوط به ســیر آفاقی را تاویل به ســیر انفســی نمود. 
در بیتــی دیگــر در دفتــر دوم، بیــن حس ظاهــری و درونی تفکیــک می‌کند و حس 

خ می‌داند: ظاهری را چومس در برابر طلای سر
آن چو زرّ سرخ و این حس ها چو مسپنج حسی هست جز این پنج حس

)همان: د2؛ 49(
و در نهایــت از بیتــی از خــود مولانا نتیجه گرفت که مولانا از اشــاعره فاصله گرفته و 
در نهایــت در تقابــل بیــن حس ظاهری و حــس باطنی، حس شــهودی و باطنی را 

برگزیده است:
غالــب آمد چشــم سِــر حجــت نمودچشم سَر با چشم سِر در جنگ بود

)همان: د5؛ 3935(

4.نهج‌البلاغه و مسئله رؤیت خداوند
آنگونه که گذشت، سابقه این تعارض و اختلاف در رؤیت به برداشت‌هائی از آیات 
قــرآن بر‌می‌گــردد که راه تاویل آنها باز اســت، و در این میان گفتار امام علی؟ع؟ در 
نهج‌البلاغه ما را به حقیقت این آیان رهنمون می‌سازد. گفتگوی معروف بین امام 



83

ی
نو

مع
ی 

نو
مث

 و 
غه

بلا
ج‌ال

نه
بر 

ی 
بتن

ی م
رآن

ت ق
آیا

در 
ند 

داو
 خ

ی
ذیر

ت‌پ
ؤی

ی ر
ویل

- تا
ی 

لام
ی ک

س
برر

دوره هفتم
شمارة دوازدهم
بهار و تابستان

1403

علــی؟ع؟ و ذعلــب یمانی محل بحث اســت و شــاید علــت اینکه ایــن خطبه مورد 
توجه پژوهشــگران قرار گرفته صریح بودن ســائل و نیز صراحت پاسخ دهنده باشد 
که دیدگاه را به روشــنی بیان می‌دارد. والبته شــواهد بســیار دیگری در نهج‌البلاغه 
بــه هماهنگــی و انســجام درونــی قرآن اشــاره دارد. )ســید رضــی، 1386: 92‏( بدین 
معنــی کــه تمامی آیات قرآن به گونه‌ای بیان شــده‌اند که پیــام آن‌ها در هماهنگی 
کامــل بــا یکدیگر اســت و هیچ تناقض یا تضــادی در مضامین آن دیده نمی‌شــود.
این اصل همچنین می‌تواند الهام‌بخش این دیدگاه باشــد که پیام قرآن یکپارچه 
و ثابــت اســت و فهــم آن نیازمند توجه بــه کل کتاب و تأیید متقابــل آیات و کمک 

گرفتن از روایات معتبر است. )سید رضی، 1386: خطبه 179‏(
هنگامــی کــه امــام علی علیه‌الســام ندای "سَــلُونی" را بــر منبر دادند فــردی به نام 
ذعلب یمانی بلند شد و پرسید؛ آیا پروردگارت را دیده‌ای، ای امیرالمؤمنین؟ و امام 
علیه‌الســام با پرسشــی، فرمودند: آیا آنچه را نبینم می‌پرستم؟ و ذعلب ادامه داد: 
چگونه می‌بینی؟ و پاســخ شــنید: چشم‌ها او را با دیدن ظاهری درک نمی‌کنند، اما 

دل‌ها او را با حقایق ایمان می‌شناسند.
ایــن ســخن امــام؟ع؟ نظیــر همــان آیــه 103 ســوره انعــام اســت و امام علــی؟ع؟ در 
نهج‌البلاغــه در ســخنی دیگــر، ضمــن تضمینــی بــه این آیــه می‌فرماید: هیــچ نگاه 
و دیــدی بــه ذات تــو نمی‌رســد و هیچ چشــمی قادر به درک تو نیســت، امــا تو همه 
دیدگان را درک می‌کنی. )سید رضی، 1386: 470( این عبارات به عظمت بی‌پایان 
خداونــد و ناتوانــی انســان در درک کامــل ذات الهــی اشــاره دارد. همچنیــن هیــچ 
گاه اســت،  مخلوقــی توانایــی فهــم کامــل او را نــدارد، امــا خداونــد به تمامــی امور آ
تمــام اعمــال بندگان را می‌بینــد و اما با حواس خود قادر به دیدن تو نیســتیم.ابن 
ابی الحدید،ســخن امام؟ع؟ را اینگونه تفســیر نموده اســت: آیا کســی را که نبینم، 
می‌پرســتم فقــط از آن مقــام رفیعــی اســت که کســی به غیــر از علــی؟ع؟ صلاحیت 
گفتــن این ســخن را نــدارد و در ادامه نیز امــام؟ع؟ به نوع این رؤیت اشــاره میکند 
که با چشــم نیســت، بلکه با بصیرت و درک قلبی است. )ابن‏أبي‏الحديد: 10/ 65( و 
وْ كُشِفَ 

َ
البته سخن ابن ابی الحدید همان است که خود امام علی؟ع؟ فرمود: ل

غِطَــاءُ مَــا ازْدَدْتُ يَقِيناً )تميمى آمد‏ى، 1410: 566( که در رویت قلبی، حجابی در 
ْ
ال

میان نیست.
ل  در اینجا باید اشــاره داشــت کهدر مقابل آن گروه از آیات قرآن که مبنای اســتدلا
رؤیت با چشم ظاهری قرار گرفته،آیات دیگری نیز وجود دارد. به عنوان نمونه در 
مقابل آیاتی که رؤیت را از آن‌ها برداشت کرده‌اند، مانند سوره اعراف آیه 143 و نیز 
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دوآیه 22 و23 ســوره قیامت، آیاتی نیز هســتند که در ظاهر و بدون نیاز به تاویل، 
رؤیت با حواس ظاهر را رد می کند؛ اهل كتاب از تو م‏ىخواهند كه برايشان كتابى 
از آســمان نازل كنى. اينان بزرگتر از اين را از موســى طلب كردند و گفتند خدا را به 
آشــكار بــه ما بنماى. به ســبب اين ســخن كفرآميزشــان صاعقه آنــان را فرو گرفت.

)نساء /153(
چنانچــه دیــدن با چشــم، امکان داشــت و نیــز قبحی بــرای آن نبود، چــرا خداوند 
هُ 

ُ
بنی‌اســرائیل را بــه خواســته آنهــا مبنی بر رؤیــت عذاب نمــود؟و نیز آیــه >لا تُدْرِك

خَبيــرُ< )انعــام /103( بــه شــرحی که 
ْ
طيــفُ ال

َّ
بْصــارَ وَ هُــوَ الل

َ
أ

ْ
بْصــارُ وَ هُــوَ يُــدْرِكُ ال

َ
أ

ْ
ال

گذشــت بــا آیه مذکــور دلالت بر عدم امــکان رؤیت بصری می‌نماید. عــاوه بر اين، 
مضمون رؤیت با حواس ظاهری با اصول مســلم اخبار رسیده از ائمه معصوم؟عهم؟ 
ســازگار نيســت، زيرا اخبار آن حضرات و مخصوصا خطبه‏ها‏ى اميرالمؤمنين؟ع؟ و 
حضرت رضا؟ع؟ مملو اســت از داســتان تجلى و رؤيت به قلب )طباطبائی، 1374: 

8/ 333(که نمونه‌هائی از آنها جهت نزدیکی به این معنی ذکر می‌شود:

الف-خطبه 91 نهج‌البلاغه؛ سند و شاهدی بسیار قوی در رد رؤیت حواس ظاهری
ایــن خطبــه را امــام صــادق؟ع؟ از امــام علــی؟ع؟ نقــل می‌نمایــد. آنچــه کــه امــام 
صــادق؟ع؟ در مقدمــه خطبه ذکر کرده اســت، نشــاندهنده یک ســئوالی اســت که 
از امام علی؟ع؟ پرســیده شــده است و امام؟ع؟ به شــدت ناراحت شده‌اند تا جائی 
که رنگ چهره ایشــان هنگامی که بر بالای منبر رفتند تا پاســخ او را گویند دگرگون 
گشــته بودو جای پرسش اســت که چه تفاوتی بین دو پرسش سائل در این خطبه 
و ذعلب یمانی در خطبه 179 اســت. آنچه ســیر در طول این خطبه نشان می‌دهد 
ایــن اســت کــه تفــاوت آنهــا در نوع پرســش اســت، در این خطبــه، منظور ســائل از 
رؤیت، همان رؤیت با حواس ظاهری است؛ آنچه که امام؟ع؟ به رد آن می‌پردازد 
نفس تشبیه از ذات اقدس اله است و این کاملا در فراز های خطبه مشهود است.

موید این منظور، سخن علامه شوشتری است: که سوال آن مرد را همانند پرسش 
بنی‌اســرائیل از موســی می‌داند که غضب الهی را برانگیخت و موید آن نیز آیه‌ای از 

قرآن است به قسمی که گذشت. )شوشتری، 1376: 1، 197(

ب- خطبــه 160 نهج‌البلاغــه؛ عدم امکان رؤیت توســط انســان و احاطه پروردگار بر 

دیدگان ما
كَ بَصَرٌ )سید رضی، 1386: 558(  که امام؟ع؟ 

ْ
مْ يُدْرِك

َ
يْكَ نَظَرٌ وَ ل

َ
در فراز لمْ يَنْتَهِ إِل

به بیان صفات پروردگار و عجز انسان از فهم این صفات می‌‌پردازد، به این نکته 
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بْصَارُ 
َ
أ

ْ
ــهُ ال

ُ
ا تُدْرِك

َ
نیــز اشــاره مــی‌دارد که با تضمینــی زیبا به آیه 103 ســوره انعــام >ل

کید میکندکه هیچ چشــمی تو را  بْصَارَ< اشــاره کــرده و بر این نکته تا
َ
أ

ْ
وَهُــوَ يُــدْرِكُ ال

در‌نیابد و دیدگان همگان در احاطه تو است.

ج- خطبه 182 نهج‌البلاغه؛ در بیان عجز حواس از درک پروردگار
امــام علــی؟ع؟ در ایــن خطبــه، خــدا را از درک بــه حــواس و رؤیــت بــا چشــم تنزیه 
می‌کنــدو بیــان میــدارد کــه او به چشــم ديــده نم‏ىشــود، و نم‏ىتوان گفــت در كجا 
اســت. بحــواسّ درك نم‏ىگــردد، زیرا خداوند جســم نیســت کــه ایــن ویژگی‌ها، که 
از خصوصیــات اجســام هســتند، در او وجــود داشــته باشــد. او بــه انســان‌ها شــبیه 

نمی‌شود، زیرا هیچ همتایی برای او نیست )فیض الاسلام، 1379: 593(.
ایــن بخــش از نهج‌البلاغــه تصویــری از خداارائــه می‌دهــد کــه از هــر گونــه صفات 
انســانی و محدودیت‌هــای مــادی مبــرا اســت. خداوند نه بــه حواس نیــاز دارد، نه 
به مکان، و نه به شــریک یا همتا. او کاملاً فراتر از ذهن و تصور انســان و ذات الهی 
فراتــر از ابزارهــای حســی انســانی اســت. حــواس ما محــدود به شــناخت مادیات و 
کید دارد  محسوســات اســت، امــا خداوند از ایــن قلمرو فراتر اســت. این موضــوع تأ
کــه شــناخت خداونــد تنها از طریــق ایمان ممکن است.ســپس مدعیــان به وصف 
گر می‌توانی وصف کنــی، مخلوقین او را مانند  خداونــد را بــه تحــدّی می‌خواند که ا
جبرئیــل و میکائیــل را وصــف کــن .... )ســید رضــی، 1386: 558( حقیقتــی را بیان 
مــی‌دارد؛ انســانی کــه بــا درک حســی خــود عاجــز از درک صفــات مخلوقیــن اســت 
چگونــه خــدای خــود را که بــه حواس درنیایــد را می‌تواند وصف کنــد چنانکه آن را 
دیده است؟ نظیر این مفهوم در خطبه 112 نیز عیان است که امام؟ع؟ پس از ذکر 
عجز انسان از توصیف مرگ و ملک‌الموت و کیفیّت مرگ کودکی در جنین، انسان 
را عاجز از وصف از خالقی می‌داند که انسان از وصف مخلوقش عاجز است. )سید 

رضی، 1386: 340(

د- خطبه 183 نهج‌البلاغه؛ شناخت خداوند بدون رؤیت
این خطبه‌ با جمله‌ی ستایش مخصوص خداوندی است که شناخته شده است، 
بــدون آن‌کــه دیــده شــود، شــروع می‌شــود. )ســید رضــی، 1386، 566( و خداوند را 
کید دارد که خداوند با چشــم ظاهری  توصیــف می‌کنــد. ایــن جمله بر این نکتــه تأ
قابل دیدن نیســت، زیرا او فراتر از ماده و جســم اســت؛ اما انســان می‌تواند خدا را 
از طریــق آثــار، نشــانه‌ها و صفاتش بشناســد. شــناخت خداونــد از راه عقــل، دل، و 
مشــاهده نظام دقیق هســتی ممکن اســت. حدیثــی از امام رضا علیه الســام موید 
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عدم امکان رؤیت خداوند می‌باشــد. خداوند با چگونگی شناخته نمی‌شود، مکان 
ندارد و با حواس درک نمی‌شــود و با چیزی مقایســه نمی‌شــود و به عبارت دیگر به 
چیزی شــبیه نیســت. ) کلینی، 1429: 1/ 194(. شــواهد قرآنی، نصوص نهج‌البلاغه 
بْصَار 

َ
أ

ْ
يْسَ إِدْرَاكُهُ بِال

َ
وســخنان ائمه معصومين؟عهم؟نشــان دهنده یک حقیقت ل

)سید رضی، 1386: 718( است. 
امــام علــی؟ع؟ در خطبه‌ای اینگونه خدا را حاضر در مــا و غایب از حواس ظاهری 
بیان می‌کند: بر دیدگان بینا پنهان اســت؛ پس نه چشــمان کسی که او را نمی‌بیند 
می‌توانند او را انکار کنند، و نه دل کسی که او را در درون خود ثابت کرده است، قادر 
به دیدن او خواهد بود )ســید رضی، 1386: 150( و این بیان به ما یادآوری می‌کند 
کــه خداونــد از منظــر حــواس مادی قابــل رؤیت نیســت. همان‌طور کــه خداوند در 
قرآن می‌فرماید: >لا تدركه الأبصار< این حقیقت به معنای عدم امکان مشاهده 
خداوند با چشــم انســان اســت. بنابراین خداوند به‌گونه‌ای است که قابل رؤیت با 
حواس ظاهری نیســت، چرا که تنزیه پروردگار از جســم و جهتی اســت که مختص 
مخلوقــات اســت و منــزه اســت خــدا از این صفــات که او را بــه دیــده درآورد )ر.ک. 
مکارم شیرازی، 1375: 2/ 551 ؛ بحرانی، 1375: 3/ 683 ؛ موسوی، 1376: 1/ 343؛ 
مــدرس وحیــد، 11/ 206؛ 4/ 37-38 ؛ هاشــمی خوئــی، 1358: 4/ 280( هــر چیــزی 
که با چشــم عادی یا حتی با اســتفاده از ابزارهای پیشــرفته‌ای چون میکروسکوپ 
و تلســکوپ قابــل مشــاهده باشــد، حتماً باید جســمی باشــد که ویژگی‌هــای مادی 
دارد و در فضایــی خاص قرار گیرد تا چشــم بتواند بــا آن ارتباط برقرار کند. برخی از 
اندیشمندان، دیدن خداوند را با همین چشم‌های ظاهری ممکن می‌دانند. اما با 
توجــه بــه توضیحات فوق، باید دیــدگاه آنان را در خصوص امــکان دیدن خداوند 
تأویل کنیم، و در صورتی که تأویلی برای آن امکان‌پذیر نباشد، باید آن را نادرست 

و قابل رد دانست.)جعفری، 1378: 27/ 216(
البتــه تفاوتــی بین رؤیــت در دنیا و آخرت نیســت، بلکه در آخرت شــهود به معنای 
درک واقعیــت بــا تمــام وجــود و فهم انســانی اســت؛ چرا کــه آیات عظیم هســتند و 
انســان هنگامــی کــه خــود را در آیــات می‌بیند بــه درک و فهمی می‌رســد که نهایت 
خضوع و خشوع را به همراه دارد و این همان علم‌الیقینی است که از آن به شهود 
و رؤیــت تعبیر می‌شــودو علامه شوشــتری نیز دلالــت رؤیــت وارده از روایات و آیات 

قرآن را همان علم یقینی ذکر کرده‌اند. ) شوشتری، 1376: 1/ 288(.

5.تفاوت‌هــا و شــباهت‌های مســئله رؤیــت خدوانــد در نهج‌البلاغــه و مثنوی 
معنوی
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در تطبیــق دیدگاه مولــوی و امام علی؟ع؟ درباره رؤیت خداوند، دو محور اساســی 
مورد بررسی قرار گرفت:

5- 1. مقایسه دیدگاه‌ها در باب رؤیت قلبی
کید  امــام علــی؟ع؟ و مولــوی، بر امــکان شــناخت خداوند از طریق شــهود قلبــی تأ
دارند. در عرفان اسلامی، شهود قلبی حالتی است که در آن، دل انسان حقیقت را 
بی‌واسطه درک می‌کند. این مفهوم در آثار امام علی؟ع؟ به‌وضوح دیده می‌شود.

کید نموده اســت.  ح کــرده و بــر آن تأ مولــوی نیــز مفهــوم شــهود قلبــی را بارها مطر
او در ابیاتــی، چشــم دل را تنهــا ابزار واقعی بــرای رؤیت حقیقت معرفــی می‌کند. او 
همچنین در ابیات دیگری، چشم دل را از چشم سر برتر دانسته و معتقد است که 

تنها از طریق رهایی از تعلقات نفسانی، می‌توان به رؤیت حقیقی رسید.

5- 2. مقایسه دیدگاه‌ها در باب رؤیت حسی
در اندیشــه اســامی، یکــی از مســائل مهــم کلامی و عرفانــی، امکان رؤیــت خداوند 
است. برخی متکلمان، همچون اشاعره، بر اساس ظاهر برخی آیات قرآنی، امکان 
رؤیت خداوند را در آخرت با چشم سر پذیرفته‌اند. اما در مقابل، معتزله و امامیه با 
ل عقلی و نقلی این دیدگاه را رد کرده‌اند. امام علی؟ع؟ امکان رؤیت بصری  استدلا
خداوند را در دنیا نفی کرده و شــناخت الهی را در ســاحت شــهود قلبی می‌داند. اما 
در آثــار مولــوی چنانچه معدود اشــعاری که دلالــت بر رویت بصــری دارند را تاویل 
نمود به همراه ابیاتی که به وضوح رویت بصری را نفی می‌کنند به نتیجه یکسان 
به رویت شــهودی امام علی؟ع؟ خواهیم رســید. نتیجه آنکه هر دو دیدگاه، در رد 
رؤیــت بصــری خداونــد اتفاق نظــر دارند. امام علــی؟ع؟ در قالب زبان اســتدلالی و 
کید دارند که چشــم ظاهری  کلامــی، و مولــوی در قالب زبان شــاعرانه و عرفانی، تأ
از دیدن خداوند ناتوان است. از منظر نهج‌البلاغه، این دریافت هم شامل دنیای 
مــادی می‌شــود و هــم آخرت، چــرا که خداونــد فراتر از جســم و مکان اســت. اما در 
دیــدگاه مولانــا آنچــه نتیجــه این پژوهش به ما نشــان می‌دهد، رد رویت حســی در 
این دنیا اثبات شده است ولی دربارهرؤیت در آخرت، هم شهود قلبی و هم حسی 

قابل برداشت است و البته شواهد به نفع شهود قلبی بسیار بیشتر است. 

نتیجه
1. اشــاعره بــا اســتناد بــه ظاهر آیات قــرآن، رؤیت حســی خداونــد را در آخرت امری 
ممکن دانسته و معتقدند که مؤمنان در روز قیامت، با چشم سر، پروردگار خویش 
را خواهنــد دیــد. ایــن دیــدگاه بر آیاتــی همچون آیــات 22و 23 ســوره قیامت تکیه 
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دارد و رؤیــت الهــی را مشــابه مشــاهده‌ی مــاه در شــب چهاردهــم تعبیــر می‌کند.در 
مقابل، معتزله با اتخاذ رویکردی عقلانی و تنزیهی، رؤیت بصری خداوند را محال 
دانســته و آن را مســتلزم تجســیم و محدودیت پــروردگار می‌دانند. ایــن مکتب، بر 
آیاتــی همچــون آیه 103 ســوره انعام تکیه کرده و بر این باور اســت که خداوند فراتر 
ک حســی و محدودیت‌های جسمانی است. به این ترتیب، معتزله ضمن رد  از ادرا
کید دارند، معرفتی که  رؤیت حسی، بر امکان معرفت عقلی و قلبی به ذات الهی تأ

نه از طریق چشم سر، بلکه با بصیرت و شهود باطنی حاصل می‌شود.
2. بررســی دیــدگاه ‌مولــوی در آثار او نشــان می‌دهد کــه عقایدش در مســئله رؤیت 
خداونــد، برخــاف ســنت اشــعری کــه بــه آن تعلــق داشــته، بــه آموزه‌هــای امامیــه 
نزدیک‌تــر اســت. ایــن پژوهــش نشــان داد کــه مولــوی، رؤیــت خداونــد را مختص 
شــهود قلبی دانســته و رؤیت حسی با چشم ســر را در این جهان رد کرده و هر گونه 
ادعایــی درباره رویت حســی ایــن دنیا را صرفا اشــاره‌ای ناتمام می‌دانــد، اما درباره 
رؤیت خداوند در آخرت، هم شهود قلبی و هم رؤیتحسی قابل برداشت است؛ مگر 
اینکه در برداشت از اشعاری که به رویت حسی اشاره دارند، دست به تاویل بزنیم.

کید بــر تنزیه الهی، رؤیت حســی خداوند را  3. از ســوی دیگــر، نهج‌البلاغــه نیز با تأ
غیرممکــن شــمرده و شــناخت الهــی را از طریق شــهود قلبی و ایمــان عمیق ممکن 
می‌دانــد. امــام علــی؟ع؟ صریحــا رؤیت بصری خداونــد را رد کرده و بر شــهود قلبی 

کید دارد.  تأ
4. هر دو دیدگاه، در رد رؤیت بصری خداوند در این دنیا، هم‌نظرند. امام علی؟ع؟ 
از منظری کلامی و بر پایه‌ی تنزیه الهی، امکان مشــاهده‌ی خداوند با چشــم سر را 
نفــی می‌کند و معرفت الهی را تنها در ســاحت شــهود قلبی ممکــن می‌داند. مولوی 
نیــز، در قالــب زبان شــاعرانه و عرفانــی، رؤیت خداوند را وابســته بــه تطهیر قلب و 
رهایــی از قیــود نفســانی می‌دانــد و بــر این باور اســت که چشــم ســر، توانایی درک 
حقیقت را ندارد.با این حال، تفاوتی ظریف در برداشــت این دو دیدگاه از رؤیت در 
آخــرت وجــود دارد. امام علی؟ع؟، همچنان که در دنیــا رؤیت بصری را نفی کرده، 
ح  در آخرت نیز آن را ممکن ندانسته و معرفت الهی را تنها در قالب یقین قلبی مطر
ح شــده اســت که  می‌کند. اما در برخی ابیات مولوی، نوعی از رؤیت در آخرت مطر
می‌توان آن را به شهود قلبی تأویل کرد، اما احتمال برداشت رؤیت حسی نیز وجود 
دارد. این نکته، اختلافی میان دو دیدگاه ایجاد می‌کند. و در نهایت، این پژوهش 
بیــان می‌کنــد که تفــاوت درک خداونــد در دنیا و آخــرت، به کیفیت و عمق شــهود 
قلبی مربوط اســت.از منظر نهج‌البلاغه در آخرت، رؤیت، همچنان از جنس حســی 
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نبوده و فراتر از توانایی چشــم ســر است​. اما از منظر مثنوی رسیدن به یک نتیجه 
واحــد نیازمند تاویل برخی از اشــعار به نفع رؤیت شــهودی اســت کــه ابیات صریح 
دربــاره آن وجــود دارد. در غیــر اینصورت درباره رؤیت در آخرت، هم شــهود قلبی و 

هم حسی از آثار مولانا قابل برداشت است.
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Abstract
The rise of empiricism in the modern era extended its influence into all dimensions 
of existence, prompting empirical science—originally concerned with the natural 
world—to comment on non-empirical matters. Influenced by this perspective, some 
Iranian religious reformists have applied scientific allegorical interpretations to the 
Qur’an’s supernatural phenomena. These interpretations, by stripping such phenome-
na of their metaphysical and miraculous aspects, reframe them as natural occurrences. 
This research, using a descriptive-analytical method based on library resources, 
aims to explore which supernatural elements of the Qur’an have been subject to sci-
entific reinterpretation in contemporary Iran and how valid these interpretations are. 
According to the findings, various supernatural events have been interpreted in nat-
uralistic terms: the parting of the sea as a tidal event; the gushing of a spring by 
Moses’ staff as a mechanical reaction; the shining hand (Yad Bayḍāʾ) as radioac-
tivity; the positioning of a mountain as its slope; the raising of the dead by Jesus 
as enlightenment of the ignorant; the term Namlah as a human tribe; ʿIfrīt as dark-
skinned people; the Hudhud as a messenger; Abābīl as a smallpox outbreak; and the 
Prophet’s ascension (Miʿrāj) as a cosmic journey. These interpretations, however, 
are inconsistent with the apparent and contextual meaning of the Qur’anic verses.
Keywords: Qur’anic Interpretation; Positivism; Scientific Allegory; Contemporary 
Iran.
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پژوهشی

بررسی تأویل علمی از امور خارق‌العاده قرآن در ایران معاصر

، محمد سبحانی یامچی 2  فیروز اصلانی 1 
fz002813@gmail.com .1. استادیار،  گروه معارف اسلامی،  دانشکدة علوم پزشکی مراغه، مراغه، ایران

sobhani@quran.ac.ir .2. دانشیار، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، مراغه، ایران

چکیده
رشــد تجربه‌گرایی در دوران معاصر، موجب گســترش آن به همه ابعاد هســتی گردید و علم تجربی 
که کارکرد آن بررسی امور طبیعی بود، به اظهار نظر در امور غیرحسی واداشت. برخی از نواندیشان 
ایرانــی نیــز بــا تأســی از چنین نگرشــی به تأویل علمــی از امور خارق العــاده  قرآن پرداختنــد. از آنجا 
کــه چنیــن نگاهــی، امور خارق العــاده را از جنبه غیبی و خارق العاده تهــی و به امری طبیعی تبدیل 
می‏نماید، پژوهش حاضر در پي آن است كه با روش توصیفی تحلیلی از نوع کتابخانه‏ای به تبیین 
ایــن مســئله بپــردازد که  تأویل علمی از امــور خارق‏العاده در ایران معاصر، شــامل چه مواردی بوده 
و ایــن گونــه تأویل‏هــا از جهت صحت و ســقم چگونه ارزیابی می‏شــوند؟ طبــق یافته‏های تحقیق، 
شــکافته شــدن دریــا، به جزر و مد؛ جاری شــدن چشــمه با عصای موســی، به اعمــال مکانیکی؛ ید 
کتیــو؛ واقع شــدن کوه، به شــیب آن؛ زنده کردن مرده به دســت عیســی، به عالم  بیضــاء، بــه رادیوا
شدن جاهل؛ نمله، به قبیله‏ای از انسان؛ عفریت، به رنگین پوستان؛ هدهد، به خبررسان؛ ابابیل، 
به بیماری آبله و معراج پیامبر، به ســفرهای کیهانی؛ تأویل شــده‏اند. این تأویل‏ها با ســیاق، دلالت 

لفظی و ظاهری آیات سازگار نیست.
کلیدواژ‏ه‏ها: قرآن، خارق العاده، تأویل علمی، ایران معاصر.

اســتناد بــه ایــن مقالــه: اصلانی, فیروز و ســبحانی یامچی, محمد . )1404(. بررســی تأویــل علمی از امور خــارق العاده قرآن در  � 
doi: 10.22034/qc.2025.514220.1159  .e224893 ,94-119 , 6)12( ,مطالعات تأویلی قرآن .)e224893( .ایــران معاصــر

........................................................................................................................................................................................................................................................................................................

© نویسندگان    ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

تاریخ دریافت:  1404/01/08  |    تاریخ اصلاح:  1404/04/16  |   تاریخ پذیرش: 1404/04/22  |    تاریخ انتشار آنلاین: 1404/04/22 
........................................................................................................................................................................................................................................................................................................

https://tavil.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://tavil.quran.ac.ir/
https://orcid.org/0000-0002-4770-9725
https://orcid.org/0000-0001-5286-356x
mailto:fz002813%40gmail.com?subject=
mailto:sobhani%40quran.ac.ir?subject=
doi: 10.22034/qc.2025.514220.1159


96

دوره هفتم
شمارة دوازدهم
بهار و تابستان
1403

ح مسأله 1. طر
جهان غرب در دوران رنسانس، شاهد تحول اساسی با پیشرفت‏های علم تجربی 
گردیــد. ایــن پیشــرفت‌ها به‏گونــه‏ای بود کــه تمام عرصه‏هــای زندگــی را در نوردید 
ک تشــخیص درســت از نادرســت قــرار داد. در مبنــای معرفت  و علــم تجربی را ملا
شــناختی، روش تجربــی، تنهــا روش قابــل اعتمــاد بــرای وصــول به معرفــت اعلام 
شــد و مــاده تنهــا واقعیت جهــان تلقی گردیــد، بدین ترتیــب، علم تجربــی مبنایی 
ماده‏گرایانــه یافــت)ر.ک: باربور، 1362ش: 144(. شــکل‏گیری مبنــای ماده‏گرایانه 
گوســت کنت پایه گذار مکتب تحققی )پوزیتویســم(1  بدیــن نحو بود که در غرب آ
گردیــد. ایــن مکتب تنها علم تجربی را به عنوان علم باور داشــته )فولکیه، 1366: 
149(و بــا توجــه بــه ایــن کــه  تنها ابــزار معرفتِ علم تجربــی، حس بــود، منتهی به 
ماتریالیســم علمــی گردید2و به خاطر اثرگذاری شــگرف آن در غرب متوقف نشــد و 
به کشــورهای اســامی و ایران هم راه یافت، یکی از پیامدهای ماتریالیســم علمی؛ 
رویکرد طبیعت گرایانه به امور خارق العاده بود، بطوری که امور خارق العاده را به 
پدیده‏های طبیعی، تأویل کردند. منظور از تأویل، منتقل شــدن از مفهوم ظاهری 
کر،1376: 26-27(. یک نوع انتقــال از معنای  بــه معنــای غیر ظاهری اســت) شــا
ک قرار دادن علم تجربی در تشخیص  ظاهری به معنای غیر ظاهری، ناشی از ملا
درست از نادرست  است؛ در این نوع از تأویل، اموری که در چارچوب علم تجربی 

نمی‏گنجد، به امور محسوس تأویل می‏گردد.
برخی از نواندیشان ایرانی هم در مواجهه با امور خارق العاده قرآنی‏،آن را با قوانین 
عالم طبیعت ناســازگار دانســته و با توجه به این که تنها قوانینی را باور داشتند که 
از طریــق عادی تحقــق یابد،از این رو نپذیرفتند که معجــزات از طریق غیر عادی 
ایجــاد شــوند.دوره پیدایش این جریان به زمان مشــروطه بر می‏گــردد که از طریق 
مستشرقان و روشنفکران به جامعۀ ایران راه یافت. این جریان در بدو ورود، حالت 
تهاجمــی نســبت بــه مفاهیم غیبــی و  امور خارق العاده داشــته و غالبــا آن مفاهیم 
را انــکار می‏نمــود. حالــت تهاجمــی از یــک‌ طــرف بــه ماهیــت پوزیتویســتی آن بــر 
گوست کنت بنیان‌گذاری  می‌گشت؛ زیرا پوزیتویسم که در قرن نوزدهم به‌ وسیلة آ
شــد، حالت تقابل با دین داشــت و بر اســاس مبانی پوزیتویســتی هر معرفتی را که 

1. positvism
2. ماتریالیسم علمی یا ماده‏گرایی که ناشی از علم‏گرایی است، مبتنی بر دو اصل است: یک( روش علمى، تنها راه 
انرژى( تنها واقعیت اساسى جهان است. اصل اول،  ( ماده )یا ماده و  کسب معرفت است. دو قابل اعتماد براى 
حکمى معرفت‏شناختى درباره روش تحصیل علم و اصل دوم، حکمى فلسفى یا هست‏ىشناختى درباره واقعیت 

)144:1362، .ک: باربور جهان است)ر
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از طریــق غیرتجربــی حاصــل می‌شــد، موهــوم انگاشــته و انــکار می‌کرد)ســبحانی، 
1398: 2/ 404( و نســبت علــم و دیــن را متضــاد می‌دانســت. از طــرف دیگــر، ایــن 
ع  کمیــت بلامناز افــکار پوزیتویســتی در زمانــی بــه ایــران وارد شــد که در غــرب، حا
داشت)زرشناس،1370: 19(. علاوه ار این، تجددخواهی در غرب بر اساس ضدیت 
با کلیســا و عالمان مســیحی شکل‌گرفته بود)کچوییان، 1383: 167( و همین افکار 
ع و ضد دینــی غربی به‌  مبتنــی بــر پوزیتویســم نخســتین، در چنین فضــای بلامناز
ایرانــی هماننــد ملکم‌خــان)1286-1212ش(،  وســیلة مستشــرقین و روشــنفکران 
و  راه ‌یافتــه  ایــران  بــه  طالبــوف)1213-1290ش(،  و  آخونــدزاده)1191-1256ش( 
موجــب تقابــل با مفاهیــم دینی مخصوصــا مفاهیم خــارق العاده گردیــد. آنان، به 
ج بــودن این امــور از چارچوب  ک علــم و ديــن، بــاور داشــته و به جهت خــار انفــکا
تجربی، آن را غیرمعرفتی و امری موهوم دانســته و انکار کردند)آخوندزاده، 1395: 
101-104(. اما از ســال 1320 شمســی فضای دیگری در مواجهه با امور خارق العاده 
و در حالــت کلــی نســبت بــه مفاهیم غیبی در ایــران معاصر متأثر از پوزیتویســم به 
وجــود آمــد. از یک‌ ســو فعالیت‌های قرآنــی از جانب افراد نواندیش گســترش یافت 
و از ســوی دیگر به خلاف دوره مشــروطه، انکار مفاهیم غیبی کمتر صورت گرفت. 
کثر آنــان درصدد  اندیشــمندان زیــادی در ایــن عرصــه فعالیت وســیعی داشــتند و ا
ســازگار نشــان دادن مفاهیــم غیبــی بــا علــم تجربــی بودند تــا در فضایــی که عدۀ 
قابل‌توجهی مســحور علم تجربی شــده بودند، با سازگار نشــان دادن این مفاهیم 
با علم، موجب حفظ ایمان آنان شــوند. در این دوره، نســبت به امور خارق العاده 

ح گردید که عبارتند از: قرآن دیدگاه‌های جدیدی از سوی نواندیشان مطر
1- تأویــل علمــی گســترده از امور خارق العاده قرآن: برای نمونه، تطبیق شــیاطین 
در زمان حضرت ســلیمان به مردم صیدا )خزائلی، 1371: 79(. تطبیق نمله در آیه 

18 سوره نمل به قبیله‏ای از انسان ها )همان: 288( و...
2- اســتفاده از تبییــن‌ علمــی از امــور خــارق العــاده: بــرای نمونه از قانون نســبیت 
گردیــد.  اینشــتین، بــرای تبییــن معجزاتــی هماننــد معــراج پیامبــر و ... اســتفاده 
بدیــن بیــان کــه پیامبــر ؟ص؟ در معــراج بــه ‌جای ایــن ‌که طبــق معمــول در فضای 
کــرده باشــد، بــه روش حلــول و حضــور در فضــای چهاربعــدی  ســه‌بعدی زندگــی 

قرارگرفته‌بود)بازرگان، 1385: 297(.
4- تلقــی تمثیــل از قصــص خارق‌العاده قــرآن: برخی، قصص خارق‌العــاده قرآن را 
از حالــت خــارق عــادت تهی ســاخته و گفتند که قــرآن درصدد بیان تمثیل اســت؛ 
هماننــد جریان شــخصی که پس از مرگ صدســاله زنده شــد )بقــره/ 240(؛ برخی از 
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مفســران نواندیش با تهی‌ســازی جنبۀ خارق‌العاده این‌گونه آیات، گفتند که قرآن 
درصدد بیان تمثیل بوده است)طالقانی، 1362: 2/ 173-171(.

در ایــن دوره، از قرآن‌پژوهــان نواندیشــی هماننــد محمــد تقــی شــریعتی، مهــدی 
بازرگان، سید محمود طالقانی، علی شریعتی، محمد خزائلی و ... می‌توان نام برد. 
این فعالیت‌ها که از سال 1320 شمسی شروع شد، در دهة 1340 شمسی به اوج خود 
رســید و در این دهه، پوزیتویســم به جریان غالب روشــنفکری در ایران بدل شــد و 
بــازار تفســیرهای پوزیتویســتی از قرآن، گرم‌تــر و مفاهیم خارق العــاده قرآن نیز، به 

امور طبیعی تأویل برده شدند)زرشناس، 1370: 19(.
نوشتار حاضر از میان انواع رویکرد طبیعت گرایانه به امور خارق العاده، به بررسی 
تأویل‏هــای علمــی  از امور خارق العاده می‏پردازد کــه در ایران معاصر اتفاق افتاده 
اســت؛ با توجه به این که، امور خارق العاده، از مســائل اساســی قرآن بوده و ریشــه 
غیبــی و اعتقــادی دارنــد و تأویــل طبیعی امور خــارق العاده، منتهی بــه نفی جنبه 
خــارق العــاده آن می‏شــود، از ایــن رو مقالــه حاضر، در صدد اســتبه شــیوه توصیفی 
تحلیلی از نوع بررسی کتابخانه‏ای  به نقد و بررسیاین مسأله بپردازد که نواندیشان 
ایرانی چه مواردی از امور خارق العاده قرآنی را تأویل علمی کرده‏اند و این تأویل‏ها 

از  جهت صحت و سقم، چگونه ارزیابی می‏شوند؟
در مورد پیشینه تحقیق، از آثار زیر می‏توان نام برد: 

اصــول تفکــر قرآنــی، داود قاســمی، بیتا، انتشــارات بقا: نویســنده برخــی از مفاهیم 
کم  غیبی همانند مفهوم فرشــته را به فروغ‏ها و شــعله‏های حیات، جبرییل را به ترا
قدرت حیات، غیب را به مرحله نهانی و مخفیانه انقلاب و مفاهیم معنوی همانند 

نماز را به صفوف فشرده مؤمنان تأویل برده است.
نقــد ومعرفــی قرآن‏شناســی دکتــر فولادونــد، ســید مصطفــی احمــدزاده، 1382ش، 
پژوهشــهای قرآنی، شــماره 35 -36: نویســنده مقاله، گذرا به برخــی از تأویل‏های 
مــادی اعــم از تأویل‏هــای مربــوط به امــور خارق العــاده و تأویل دیگــر پدیده‏های 

غیبی اعم از و جن و شیطان پرداخته است.
آســیب شناســی تفســیر علمی بــا محوریت تفســیر پرتــوی از قرآن، علیرضــا نوبری، 
1390ش، مطالعات تفســیری: نویســنده، برخــی تأویل‏های صــورت‏ گرفته همانند 
تأویل نازعات در آیه اول سوره نازعات به پدیده‏های عصر حاضر همانند هواپیما، 

وسایل نقلیه صنعتی و... را نابجا می‏داند.
تحلیــل و بررســی علمگرایــی در اندیشــه روشــنفکر دینــی: مطالعــه مــوردی یکی از 
روشنفکران ایران معاصر )بازرگان(، عیسی مولوی وردنجایی، 1397ش، فصلنامه 
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علمــی- پژوهشــی اندیشــه نویــن دینی: وی افــکار مهــدی بــازرگان را در این مورد 
بررسی می‏کند؛ از جمله علمگرایی در ضروریات دین و این که به اعتقاد نویسنده، 
بــازرگان تــاش می‏کند خــدا و ماورای طبیعــت را در چارچوب علــم و قوانین علمی 

تأویل کند.
ارزیابــی رویکرد مــادی به مفاهیم غیبی در تفســیر نوین: فیــروز اصلانی، 1403ش، 
دوفصلنامه حکمت بالغه، نویســنده، تأویل‏های علمی محمد تقی شــریعتی که در 
برگیرنده برخی از امور خارق العاده و دیگر امور غیبی است، مورد  بررسی قرار داده 

است. 
پیشــینه‏های مذکور به صورت جســته و گریخته و در لابلای مباحث دیگر به موارد 
اندکــی از تأویل‏هــای علمــی اشــاره کرده‏انــد؛ اما تأویــل علم‏گرایانه، آن هــم از امور 
خــارق العــاده به صــورت یکجا در ایــران معاصر مورد بررســی قرار نگرفته اســت؛ با 
توجــه بــه این کــه تأویل علمی از امور خــارق العاده، حقیقت اساســی آن امور را که 
همــان جنبــه ماورایــی و خــارق العــاده آن اســت، مــورد هــدف قــرار داده؛ از این رو 
نوشــتار حاضر تأویل علمی نســبت به این امور در ایران معاصر را نقد و بررســی قرار 

نموده است.

2. تأویل‏های مادی‏گرایانه از امور خارق‏العاده در ایران معاصر
امــور خارق‏العــاده کــه در قــرآن بیــان گردیده‏اســت، شــامل پدیده‏هایــی اســت کــه 
مجــرای تحقــق آنهــا مغایــر با روشــى اســت كــه در نظاير اين نــوع پديده‌هــا به آن 
عادت شــده و مشاهده می‏شــود و علل آن، متفاوت با علل ساير پديده‏هاىي است 
كه در اين موارد با آنها انس والفت گرفته شده‏اســت. به عنوان مثال، آنچه كه در 
طول زندگى به آن انس گرفته شــده، اين اســت كه مار كوچك به تدریج بزرگ شود 
و ســرانجام افعــى گــردد، و يا آب‏هاى زيــر زمينى با حفر قنات بــر روى زمين جارى 
شــود، و يــا بيمــاران از طريــق دارو و مراقبت‏‏هــاى پزشــىك بهبودى یابنــد؛ اما نه از 
طريــق عــادى و نــه از طريق علمى مشــاهده نشــده اســت که چوب خشــك در يك 
لحظه افعى گردد و يا با زدن عصا، چشــمه‏هاىي از ســنگ سرازير شود و با كشيدن 
دســت، بيمار‏ان مبتــا به بيماري‏هاى خطرنــاك بهبودى يابند. بر همین اســاس، 
گفتــه می‏شــود: »معجزه« يك نوع »خرق عادت« اســت.)ن.ک: ســبحانی، 1374: 
71(؛ عــده‏ای از نواندیشــان ایرانــی در مواجهــه با ایــن پدیده‏ها  کــه در قرآن بیان 
شــده اســت نخواســتند بپذیرند که از مجرای غیرطبیعی محقق شده‏اند؛ از این رو 
در جهــت عــادی و طبیعــی نشــان دادن تحقــق آن‏ها برآمــده و به تأویــل مادی و 

طبیعی این امور پرداخته‏اند که مورد نقد و ارزیابی قرار می‏گیرد:
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2-1. تأویل علمی خوارق عادات مرتبط به حضرت موسی؟ع؟
قــرآن مــوارد متعــددی از معجزات و خوارق عــادات مربوط به حضرت موســی؟ع؟ 
را بیــان می‏کند. برخی از نواندیشــان ایرانی در صــدد تأویل مادی آن برآمده‌اند که 

بررسی می‏شود:

الف- تأویل شکافته شدن دریا به جزر و مد
محمــد خزائلــی، عبــور موســی؟ع؟ و قومــش از دریا را با ســاختن پل‌هــای متحرک 
امــروزی منطبــق می‌داند. به اعتقاد وی، موســی؟ع؟ به راه‏ها آشــنایی داشــت و از 
خ گذشــته و به جزیره ســینا رســید. در ادامه می‌گویــد: »این  خ‌هــای دریــای ســر برز
بَحْرِ يَبْسًــا<)طه/ 77(منافات ندارد و 

ْ
يقًا فيِ ال هُمْ طَرِ

َ
تعبیــر با مفــاد آیــه >وَاضْرِبْ ل

خ‏های دریایی ســازگار اســت.«)خزائلی،622:1371(  شکافته‏شــدن بحــر هم بــا برز
و بدیــن ترتیــب، جنبه اعجازی شــکافته شــدن دریــا با عصای موســی؟ع؟ را کاملا 
طبیعــی جلــوه می‌دهــد. به اعتقاد فولادوند نیز موســى؟ع؟ از جزر و مــدّ دريا با خبر 
خ عبور داد.  بود و بنی‏اســرائیل را نیمه شــب، به وســیله ىكي از نهرهای دریای ســر
در ایــن میــان، فرعونیان اوایل روز که مد دریا آغاز شــده بود، غرق گردیدند)ر.ک: 
فولادونــد،1380: 483(. در تبیین دیگری، فولادونــد می‏گو‏ید: »معجزات یک جنبه 
سبابِها«؛ از این 

َ
ا بِأ

َّ
مُورَ ال

ُ
نْ یَجرِی الأ

َ
هُ ا

ّ
بیَ اللَ

َ
ناشناخته علمی دارند به خاطر آن که »ا

روی عبور حضرت موســي و پيروان او از رود نیل و غرق شــدن فرعونیان را معجزه 
می‏داند. به اعتقاد وی، این امر به وسیله جزر و مد اتفاق افتاد و موسی؟ع؟ زمان 
جــزر را می‌دانســت؛ بنابرایــن بنی‌اســراییل از آب عبــور کردنــد و خود این دانســتن 
معجــزه اســت، امــا فرعونیان گرفتار مد دریا شــده و غرق گردیدنــد و دلیل آن را آیه 

77 سوره طه می‌داند1)ر.ک: فولادوند، 1380ش: 493(.
فولادونــد در تکمیــل نظــر خود می‌گوید: »عالم بر اســاس ســبب‌ها اداره می‌شــود و 
گــر می‌تــوان طبیعــت را به کمک معجــزه آورد، دلیلی ندارد کــه معجزه را به جنگ  ا
طبیعــت ببریم و عالم، عالم اســباب بوده و عقــل نمی‌پذیرد که خدا کاری را بدون 

سبب انجام دهد.«)فولادوند: 1380ش، 493(

ارزیابی
الــف - ایــن امــر که موســی؟ع؟ زمــان جزر و مــد را می‌دانســت و خود این دانســتن 
معجزه است قابل پذیرش نیست؛ زیرا معجزه امری خارق العاده است که نیرویی 
ج از جهــان طبیعــت در تحقق آن دســت دارد و آن‌ها را برخــاف روال معمول  خــار

بَحْرِ يَبْسًا<.
ْ
يقًا فيِ ال هُمْ طَرِ

َ
1.  >وَاضْرِبْ ل
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انجام می‌دهد. از این رو دانستن زمان جزر و مد، همچنین مقایسه آن با پل‌های 
متحــرک را نمی‌تــوان معجــزه دانســت؛ زیــرا ایــن امورخــاف روال جــاری طبیعــت 

نیست. )ن.ک: طباطبایی، 1362: 21(.
قرآن در آیات زیر  نیز به عبور موسی؟ع؟ و قومش از دریا اشاره کرده است:

ونَ<)بقره/50(  نتُــمْ تَنظُرُ
َ
 فِرْعَوْنَ وَأ

َ
ل

َ
غْرَقْنَا آ

َ
نجَيْنَاكُــمْ وَأ

َ
بَحْرَ فَأ

ْ
ــمُ ال

ُ
>وَإِذْ فَرَقْنَــا بِك

فَصْلُ بَیْنَ شَــیْئَیْنِ إِذَا 
ْ
فَرَقُ هُــوَ ال

ْ
ل

َ
در مــورد واژه » فَــرَق «در آیــه مذکــور گفته شــده : »أ

256/1(؛بنابرایــن »  آلوســی، 1415:  227/1؛  فُرْجَةٌ«؛)طبرســی،1412:  بَیْنَهُمَــا  انَــتْ 
َ
ک

فَرَقنا « در آیه دلالت می‌کند که در آب دریا فاصله‌ای بین دو طرف آن به وجود آمد 
خ دهد. و بنی‌اسرائیل از آن فاصله عبور کردند، نه این که جزری ر

وْدِ 
ّ

انَ كُلُّ فِــرْقٍ كَالطَ
َ
قَ فَــك

َ
بَحْــرَ فَانفَل

ْ
عَصَاكَ ال نِ اضْــرِب بِّ

َ
ــى مُوسَــى أ

َ
وْحَيْنَــا إِل

َ
>فَأ

المنفصلــه«  »القطعــه  معنــای  بــه  «را  اصفهانی»فِــرْقٍ  عَظِيمِ<)شــعرا/63(راغب 
ْ
ال

می‌دانــد و بــه اعتقــاد راغــب »فِــرْقٍ « از جهــت معنایی قریــب به فلق اســت با این 
تفــاوت کــه فلــق بــه اعتبــار شکســته شــدن و فــرق بــه اعتبــار انفصــال و جدایــی 
اســت)راغب اصفهانــی،1412: 632(. بنابرایــن انفلاق دریا نیز به معنای شکســتن 
آب با زدن عصا اتفاق افتاد و دلالتی بر ته‏نشین شدن آب به وسیله جزر نمی‌کند.

غْرَقُونَ<)دخــان / 24( »رَهْــوًا« بــه دو معنــا بــه 
ّ

هُــمْ جُنْــدٌ مُ
ّ
بَحْــرَ رَهْــوًا إِنَ

ْ
>وَاتْــرُكِ ال

کن« و »آرام« اســت؛ بدیــن معنــا کــه خــدا از  کار رفتــه اســت؛ معنــای اول آن، »ســا
موســی؟ع؟ خواســت دریا را آرام و به حال خود رها کند تا فرعونیان وارد آن شــوند 
در معنــای دوم » رَهْــوًا « شــکاف بزرگ معنا شــده اســت؛ یعنی دریا را باز و شــکافته 
بگذار )طبرســی،1412: 86/4( بنابراین مفهوم آیه این اســت که وقتی از دریا عبور 
کن و یــا بــاز به حال خود بگــذار تا فرعون و لشــکرش به  کــردی آن را همچنــان ســا
امیــد دســتیابی بــه بنی‌اســرائیل داخــل دریــا گردیــده و در آن غرق شــوند. در واقع 
<اســت‏)ن..ک: 

ً
بَحْــرَ رَهْوا

ْ
هُــمْ جُنْــدٌ مُغْرَقُــونَ< تعليــل جملــه >وَ اتْــرُكِ ال

َ
جملــه >إِنّ

طباطبایی،1390: 140/18(. این آیه نیز به پس از عبور بنی اســرائیل اشــاره می‌کند. 
شــاید موســی؟ع؟ در ایــن فکر بود که فرعونیــان از همین راه باز شــده در دریا آنان 
را تعقیــب کننــد و  در صــدد بــود که بــا زدن دوباره عصــا، آب‌ها به هــم بپیوندند تا 
فرعونیان نتوانند آنان را تعقیب کنند؛ اما خداوند فرمود: آب را به همین حالت رها 
کن؛ زیرا خواســت خداســت که فرعونیان غرق شوند. بنابراین عامل طبیعی اتفاق 
نیفتاده است که موجب مد شود؛ بلکه ظاهر آیه می‌رساند دست غیبی در ابتدا آب 
را می‌شــکافد؛ اما بعد از عبور بنی‌اسرائیل، آب به هم متصل نمی‌شود تا فرعونیان 
وارد دریا شوند، سپس آب به هم می‌پیوندد تا اراده الهی که غرق فرعونیان است، 
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 فِرقٍ«،» 
ُ

محقــق شــود. پس، دلالت لفظی عباراتی هماننــد » فَرَقنا«،»فَانفَلقَ«، »کُلّ
خ  رَهواً« در ســه آیه مذکور دلالت مي‏کند که جریان مذکور به صورت خارق العاده ر
داده و تلقــی جــزر و مــد مخالــف ظاهــر ایــن آیات و دلالــت لفظی عبارات آن اســت 

)دژآباد، 1392: 26-25(.
خ عبــور کرد، با اشــکالاتی مواجه  ب- ایــن که گفته شــده موســی؟ع؟ از دریای ســر
اســت: یک( شــواهد امر دلالت می‌کند که موسی؟ع؟ و قومش در صدد عبور از رود 
خ از آبادی‌های مصر که نزدیک رود نیل بودند، فاصله  نیل بودند؛ زیرا دریای ســر
داشته و طی این مسافت در یک شب یا نصف یک شب بعید به نظر می‌رسد. دو( 
برای عبور از مصر و رســیدن به ســرزمین مقدس نیازی به گذشــتن از دریای احمر 
نبود ؛ زیرا قبل از حفر کانال سوئز، راه خشکی برای رفتن به سرزمین مقدس وجود 
داشــته اســت؛ مگر این که گفته شــود در آن زمان چنین راه خشــکی وجود نداشت 
و چنین فرضیه‏ای ثابت نیســت. ســه( قرآن در جریانِ انداختن موســی؟ع؟ به آب 
که توســط مادرش انجام گرفت، تعبیر )یَمّ ()طه / 39(به کار برده اســت1. در سوره 
اعــراف، آیــه 136 نیــز در مــورد غرق شــدن فرعونیــان، از همین واژه اســتفاده کرده 
اســت.2 به نظر می‏رســد منظور از )یَمّ ( در هردو مورد یک چیز اســت و با توجه به 
این که یقین داریم مادر موسی؟ع؟ اورا به رود نیل انداخت، می‌توان استنباط کرد 
کــه فرعــون نیز در همین »یَم« و همین رود نیل غرق شــده باشــد)مکارم شــیرازی، 

.)348/15 :1374
در هرحــال اصــل قضیه که اعجاز الهی اســت و انفلاق هم  که از ظاهر آیه برمی‌آید 
نتیجــه زدن عصای موســی؟ع؟ به دریاســت. پس این که گفته شــود، انفلاق بحر 
خ‌هــای دریایــی ســازگار اســت)خزائلی، 622:1371(بــا ظاهر این آیــه و آیات  بــا برز

دیگری که ذکر گردید، سازگار نیست.
ســبابِها« گفته شود 

َ
ا بِأ

َّ
مُورَ ال

ُ
نْ یَجرِی الأ

َ
هُ ا

ّ
بیَ اللَ

َ
ج- اما این که با اســتناد به قاعده»ا

معجــزات یــک علــت طبیعی ناشــناخته دارند، صحیح نیســت؛ زیرا اســباب اعم از 
مــادی و معنــوی اســت و معجزه، خارق العــاده بودنش به این اســت که امری غیر 
طبیعــی اســت و بــا تصــور علّت طبیعی بــرای معجزات چیــزی به نــام معجزه قابل 
گر بتــوان طبیعت را به  تصــور نخواهــد بود و جای شــگفتی اســت کــه گفته شــود، ا
کمک معجزه آورد، دلیلی ندارد که معجزه را به جنگ طبیعت ببریم؛ چرا که خارق 
العــاده بــودن معجــزه بــه جنگ طبیعــت رفتن نیســت؛ زیــرا زمانی معجــزه معادل 

<)طه/ 39 (. يَمِّ
ْ
قِيهِ فيِ ال

ْ
ل

َ
يْهِ فَأ

َ
1. >فَإِذَا خِفْتِ عَل

<)اعراف/ 136(. يَمِّ
ْ
غْرَقْنَاهُمْ  فيِ ال

َ
2. >فَأ
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جنــگ با طبیعت اســت کــه تصور کنیم هرچیــزی تنها علت طبیعــی دارد و معجزه 
گر علت طبیعی نداشــته باشــد، به معنای جنگ با طبیعت تلقی می‌شود در حالی  ا
که این تصور غلط اســت که همه چیز علت طبیعی دارد؛ بلکه برخی از امور داراي 

علتي فوق طبیعی هستند و معجزه نیز از زمره این دسته از امورات عالم‌اند.

ب- تأویل علمی از جاری شدن چشمه با عصا
 بــه اعتقــاد خزائلــی، بنی‌اســراییل موقــع حرکت به کنعــان، هرگاه  در بیایان تشــنه 
می‌شــدند و آبــی نمی‌یافتنــد، موســی؟ع؟ عصــا را بــه ســنگ مــی‌زد و از آن دوازده 
چشــمه می‌جوشــید و ایــن اعمال نظیــر اعمال شــیمیایی و مکانیکی امروز اســت. 
ح می‌کند که موســی؟ع؟ مأمور شــده  ســپس نظــر ســید احمدخــان هنــدی را مطــر
بــود؛ عصازنــان از کــوه بــالا رود تا بــا وحی الهی بــه چشــمه‌های آب در وادی دیلم 

برسد)خزائلی، 1371: 623(.

ارزیابی
1- نمی‌تــوان بیــن جــاری شــدن چشــمه بــا ضــرب عصــای موســی؟ع؟با اعمــال 
شــیمیایی و میکانیکــی مقایســه کــرد؛ زیــرا همچنــان کــه گفتــه شــد معجــزه امری 
ج از جهان طبیعت در تحقق آن دست دارد و آن‌ها  خارق‌العاده است و نیرویی خار
را برخلاف روال  معمول انجام می‏دهد، مقایسه آن با اعمال شیمیایی و مکانیکی 
که امروز برای کشیدن آب به صورت معمول در طبیعت استفاده می‌شود، نادرست 

بوده و قیاسی مع الفارق است.
2-در ادبیــات عــرب، ضــرب زمانی معنای رفتــن می‌دهد که بــا واژه »فی« متعدی 
 العَرَبُ: 

ُ
شود و معمولا در چنین حالت با عبارت »فی الارض« نیز همراه است » تَقُول

وْ غَیْــرِهِ، مُقَارِنَــةً بِ »فــی«) ابــن عطیه، 
َ
وٍ أ وْ غَــزْ

َ
رْضِ إِذا سِــرْتَ لِتِجَــارَةٍ أ

َ
بْــتَ فـِـی الأ ضَرَ

گر ضرب  1422: 96/2؛ ثعالبی، 1418: 381/2؛قرطبی، 1364: 236/5(.در قرآن نیز ا
بــه معنــای رفتن آمده به همین کیفیت با »فی« متعدی شــده و 6 بار همراه با واژه 

فی الارض و یکبار نیز با واژه فی سبیل‌اللّه آمده است )دژآباد، 1392: 28(.
3- بــا توجــه به این که حَجَر در لغت به معنای ســنگ و صخره آمده )ابن منظور، 
1413: 165/4(و ضــرب نیــز بــه معنــای زدن اســت، و بــا توجــه بــه تصریــح آیــه کــه 
ج شــد و تعبیر » اِنفَجَرَت«  موســی؟ع؟ پس از زدن ســنگ به عصا، آب با فشــار خار
نیــز بــر آن دلالــت دارد؛ از ایــن روی معنــای ظاهــری آیــه این اســت کــه وقتی قوم 
موســی؟ع؟ آب طلب کردند، موســی؟ع؟ عصای خود را به ســنگ زد و 12 چشــمه 
با فشــار جاری گردید؛ بنابراین تأویل کلماتی همانند »حجر« به کوه و »ضرب« به 
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رفتن،خلاف دلالت لفظی آیات اســت و این که موســی؟ع؟ عصا زنان کوهســتان را 
پیمود تا به وادی دیلم برسد، مغایر معنای ظاهری آیه است.

کتیو ج- تأویل ید بیضا به رادیو ا
کتیو تأویل نموده اســت. وی در جهت  فولادونــد ید بیضاء موســی؟ع؟را بــه رادیو ا
بیــان صحــت چنیــن تطبیقــی از فردی به نام اســتانلی یاد می‌کند کــه وقتی از کوه 
ک و رعد و بــرق مواجه  طــور بــالا رفــت، دیــد که کــوه غالبا بــا صاعقه‌های وحشــتنا
اســت و از ایــن جهت کوه حالت رعب‌انگیز و تهدیدآمیزی داشــته اســت؛ بنابراین  
کتیویته گردیده و ید بیضاء نیز از همین رادیو  حضرت موسی معروض نوعی رادیو ا

کتیویته الهی ناشی شده بود. )فولادوند، 1380: 483( ا

ارزیابی
کتیو  جریان ید بیضاء درسوره نمل1، قصص2 و طه آمده است؛ اما تأویل آن به رادیوا
بــا نقدهایی مواجه اســت.یک(  ظاهر این آیات بیان معجزات موســی؟ع؟ اســت؛ 
گر منظور وی نفــی جنبه اعجازی  پــس یــد بیضا نیز یک معجزه اســت. بنابرایــن ا
ید بیضا باشــد، مغایر با ظاهر آیات اســت مخصوصا که در سوره قصص می‌فرماید: 
ئِه<)قصص/32( بدین معنا که خداوند 

َ
ى فِرْعَوْنَ وَ مَل

َ
كَ إِل بِّ >فَذَانِــكَ بُرْهَانَــانِ مِن رَّ

موســی؟ع؟ را بــا دو معجزه بــرای غلبه به فرعون فرســتاد: یکی عصــا و دیگری ید 
بیضا که دلالت بر معجزه یودن هردو می‏کند.

کتیو  گــر وی یــد بیضــا را معجــزه می‌دانــد و در عیــن حــال آن را در اثــر رادیــو ا دو( ا
می‌دانــد، چنیــن تطبیقی درســت نیســت؛ زیــرا از شــاخص‌های اساســی معجزات، 
گر در اثر رادیو  خــارق العــاده بودن آن اســت)ن.ک: طباطبایی، 1362: 116(ا، امــا ا

کتیو باشد، جنبه خارق العاده بودن آن نفی می‌گردد.  ا
کتیو بدانیم، مخالف صریح آیات قرآن اســت؛  گر ید بیضاء را ناشــی از رادیو ا ســه( ا
زیــرا قــرآن از یــک طرف ید بیضــا را دارای عــوارض نمی‌دانــد و می‌فرماید:)وَاضمُم 
جْ بَيْضَاءَ مِــنْ غَيْرِ سُــوءٍ()طه / 22( دلالت می‌کند. ســفیدی  يَــدَكَ فِــي جَيْبِــكَ تَخْــرُ
کتیو نوعی  دست و ید بیضا بدون عیب بوده است، در حالی که گرفتاری به رادیو ا
عیــب محســوب می‌شــود و از ســوی دیگــر قرآن علــت ید بیضــا را انضمام بــه پهلو 

کتیوی که به نظر وی در کوه طور بوده است.  می‌داند نه عوارض موجود رادیو ا
چهــار( یــد بیضاء موســی پس از این که دســت خود را به پهلو می‌زد و درخشــندگی 

دْخِلْ يَدَكَ فيِ جَيْبِكَ تَخْرُجْ بَيْضَاءَ مِنْ غَيْرِ سُوءٍ<؛ )نمل/ 12(.
َ
1. >وَأ

كْ يَدَكَ فيِ جَيْبِكَ تَخْرُجْ بَيْضَاءَ مِنْ غَيْرِ سُوءٍ <؛ ) قصص/32(.
ُ
2. >وَاسْل
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کتیو باشــد،  گــر بر اثر رادیوا پیــدا می‌کــرد، دوباره آن درخشــندگی زایل می‌شــد. اما ا
نمی‌شود در یک لحظه درخشان شود و سپس زایل گردد. 

پنــج( ایــن که اســتانلی چه کســی بوده و ســخنش در مورد کوه طــور چقدر صحیح 
اســت، دلیلــی ارائــه نکرده و بر فرض صحت آن، ربط آن بــه ید بیضا را بیان نکرده 
کتیو صحیح بوده و موسی؟ع؟ را متأثر  گر فرض شود، رادیو ا است؛ بدین معنا که ا
گر ربطی دارد،  کرده باشــد، مســتلزم آن نیســت که ربطی به ید بیضا داشته باشد و ا
کتیو  آن را بیــان نکــرده اســت که ثابــت کند ید بیضاء بــه طور قطع ناشــی از رادیو ا
کتیو بوده ارائه  بوده اســت. همچنین دلیلی برای این که موســی؟ع؟ گرفتار رادیو ا

نکرده است.

د- تأویل واقع شدن کوه به شیب آن
ورَ<)بقــره / 61( و نیز آیــه >وَ إِذْ 

ّ
ــمُ الطُ

ُ
محمــد خزائلــی بر اســاس آیــه >وَ رَفَعْنَا فَوْقَك

هُ وَاقِــعٌ بِهِمْ ...<)اعــراف / 171(که گفته 
ّ
نَ

َ
ــوا أ

ّ
ةٌ وَ ظَنُ

َّ
ــهُ ظُل

ّ
نَ

َ
جَبَــلَ فَوْقَهُــمْ كَأ

ْ
نَتَقْنَــا ال

وا 
ّ

شــده کوه بر ســر آن‌ها قرارگرفت؛ ضمن رد این دیدگاه معتقد اســت عبارت» وَ ظَنُ
هُ وَاقِعٌ بِهِمْ«1 مشــعر به بلندی و شــیب کوه است؛ به طوری که احساس می‌کردند 

ّ
نَ

َ
أ

بر سرشان فرو می‌آید)خزائلی، 1371: 402(.

ارزیابی
ایــن تفســیر از آیه با ظاهر کلمه »رَفْع «و»َ نتق «ســازگار نیســت؛ زیــرا رفع به معنای 
بلنــد کــردن اســت )راغــب اصفهانــی،1412: 360(.و »نَتق« به معنــای از بیخ کندن 
چیزی است )همان،89؛ ابن اثیر، 1399ق: 13/5(و ظاهر این آیات بر معجزه بودن 
این جریان دلالت دارد ) ن.ک: سبحانی، 1390: 191/12(. و »دلیلی در دست نیست 
کــه بــا تکیه بــر آن بتوان، آیاتی که ظهــور در معجزه دارند، تاویل کــرده و از معنای 
ظاهری منصرف نمود؛ مگر این که به حکم عقل چنین امری محال باشد)ن.ک: 
طباطبایی،1390: 206/1(.از سوی دیگر روایات متعددی مؤید معنای اعجازی آیه 
جَبَــلَ<از امام صادق؟ع؟ نقل 

ْ
هســت از جمله تفســير قمى در معنای >وَ إِذْ نَتَقْنَا ال

می‏کند که وقتى تورات نازل شد بن‌ىاسرائيل زير بار آن نرفتند، خداوند كوه طور را 
گر قبول نكنيد كوه را بر ســرتان  از جاى كند و بالاى سرشــان نگهداشــت و فرمود: ا
گزير  مك‏ىوبــم. بنــى اســرائيل در حالــى كه سرهايشــان را از تــرس دزديده بودنــد، نا

تورات را پذيرفتند. )ن.ک: قمی،1363: 246(.

3-2. تأویل علمی خوارق عادات مرتبط به حضرت عیسی؟ع؟

1. همان سوره و  آیه.



106

دوره هفتم
شمارة دوازدهم
بهار و تابستان
1403

فولادونــد، معجــزه عیســی؟ع؟ را کــه مرده را زنــده می‌کرد؛ بــه زنده کردن نــادان از 
جهــل تأویل می‌کنــد و بدین نحو جنبه اعجــازی آیه را نادیــده می‌گیرد)فولادوند، 

.)483 :1380

ارزیابی
تأویل فوق به دلایلی قابل مناقشه است:

()آل عمــران / 49( ظهور در احیای  ِ
حْيِــي الْمَوْتَى بِإِذْن الَلَّهّ

ُ
الــف( ظاهــر عبارت )وَ أ

مردگان دارد نه هدایت گمراهان. 
ب( آیه 49 سوره آل عمران، در مقام بیان معجزات عیسی؟ع؟ است که می‌فرماید: 
ينِ  مْ مِنَ الطِّ

ُ
ك

َ
قُ ل

ُ
خْل

َ
ي أ ِ

ّ ن
َ
مْ أ

ُ
ك بِّ مْ بِآيَةٍ مِنْ رَ

ُ
ي قَدْ جِئْتُك ِ

ّ ن
َ
ى بَنِي إِسْــرَائِيلَ أ

َ
ا إِل

ً
>وَ رَسُــول

حْيِي 
ُ
بْــرَصَ وَ أ

َ
أ

ْ
كْمَهَ وَال

َ
أ

ْ
بْــرِئُ ال

ُ
هِ وَ أ ونُ طَيْرًا بِــإِذْنِ اللَّ

ُ
نْفُــخُ فِيــهِ فَيَك

َ
يْــرِ فَأ هَيْئَــةِ الطَّ

َ
ك

آيَةً 
َ
ــمْ إِنَّ فيِ ذَلِكَ ل

ُ
ونَ فيِ بُيُوتِك خِرُ ونَ وَ مَا تَدَّ

ُ
كُل

ْ
ــمْ بِمَا تَأ

ُ
ئُك نَبِّ

ُ
هِ وَ أ مَوْتـَـى بِــإِذْنِ اللَّ

ْ
ال

ــمْ إِنْ كُنْتُــمْ مُؤْمِنِيــنَ<)آل عمــران / 49( و از جملــه معجزاتی کــه در آیه بیان 
ُ

ك
َ
ل

شده، آن است که پرنده‌ای را از گِل می‌ساخت و با دمیدن روح و به اذن الهی زنده 
می‌کرد؛بنابراین سیاق آیه، بیان معجزات است و یکی از معجزات، احیای مردگان 

است که در این آیه اشاره شده است.
ج( سیاق آیات قبل نیز که از آیه 45 شروع می‌شود، در مقام بیان معجزات مرتبط 
بــا عیســی؟ع؟ اســت. ابتدا از تولد عیســی؟ع؟خبر می‌دهــد و این کــه او در گهواره 
بــه اذن خــدا ســخن می‌گویــد )آل عمران / 49( و در پاســخ حضــرت مریم که گفت 
 كَذَلِكِ 

َ
مْ يَمْسَسْــنِي بَشَــر<)آل عمران / 47( می‌فرماید >قَال

َ
دٌ وَل

َ
ونُ ليِ وَل

ُ
ى يَك

َّ ن
َ
>أ

قُ مَا يَشَــاءُ<)آل عمران / 49( ســپس به مقام اَمریت پروردگار اشاره می‌کند 
ُ
هُ يَخْل

ّ
اللَ

کــه ظاهــرا در ایــن مقام، خــدای متعال فراتــر از قانون‌های طبیعی عمــل می‌کند و 
ونُ<بنابراین سیاق آیات در مقام 

ُ
هُ كُن فَيَك

َ
 ل

ُ
مَا يَقُول

ّ
مْرًا فَإِنَ

َ
می‌فرماید: >إِذَا قَضَى أ

هِ<)آل 
ّ
مَوْتىَ بِإِذْنِ اللَ

ْ
حْــيِ ال

ُ
بیــان معجزات اســت و تردیدی باقی نمی‌ماند که آیه>وَأ

عمران / 49( سخن از زنده کردن مردگان دارد.

3-3. تطبیق علمی خوارق عادات مرتبط به حضرت سلیمان
قــرآن کریــم امــور خارق العــاده متعددی را به حضرت ســلیمان نســبت می‏دهد که 

برخی درصدد تأویل آن برآمده‏اند‏: 
الــف- تطبیــق مورچــه )نملــه( به قبیلــه ای از انســان‏ها: قــرآن از زبــان مورچه‌ای 
یْمَانُ وَ 

َ
مْ سُــل

ُ
ک مْ لا یَحْطِمَنَّ

ُ
وا مَسَــاکِنَک

ُ
مْلُ ادْخُل هَا النَّ یُّ

َ
نقل می‌کند که گفت: >یَا أ

ونَ<)نمل / 18( به اعتقاد فولادونــد مورچه قدرت درک این  جُنُــودُهُ وَ هُــمْ لا یَشْــعُرُ
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مسائل را ندارد و در این گونه موارد لازم است که محتوا با خِرد و دانش بشر تطبیق 
گردد)فولادونــد، 1380: 503(؛ از ایــن رو در صدد تأویــل آن برآمده و به اعتقاد وی، 
قرآن به سخن رئیس قبیله‌ای که اسم قبیله مورتبار بوده اشاره می‌کند و در ضمن 
احتمال می‌دهد، در آن قبیله، زن سالاری رواج داشته و رئیس قبیله که زن بوده، 
به افراد قبیله چنین سخنی را گفته باشد )فولادوند، 1380: 482(.به اعتقاد محمد 
کِنَکُمْ..()نمل  خزائلی نیز نام موری را که به دیگر مورها هشدار داد که)ادْخُلُوا مَسَا

/ 18(؛طاخیه یا خرمی بوده و نمل نام قبیله‌ بوده است)خزائلی،1371: 388(.

ارزیابی
این که گفته شد منظور از نمل، مورتبار است با اشکالاتی مواجه است:

1. آیا واقعا حضرت ســلیمان به عنوان نبی خدا و لشــکریانش آن اندازه بی‌مبالات، 
ظالــم و ســتمگر بوده‌انــد کــه رئیــس قبیلــه‌ای از تــرس آنان بــه مردم خود هشــدار 
دهد که در خانه‌های خود مخفی شــوند؟ با توجه به این که پیامبران اهل لطف، 
رحمت و اخلاق حســنه بوده‌اند، قابل پذیرش نیســت که رئیس قبیله از مشــاهده 
ســپاه ســلیمان وحشت کرده و نه تنها لشکریان بلکه خود سلیمان را به بی‌توجهی 
متهــم کنــد. مضافــا بر اینکه ســخن از جنگ بــا آن قبیله بــه میان نیامــده تا علت 
مخفی شدنشان این باشد که سلیمان؟ع؟ با آنان قصد جنگ داشت؛ بلکه در آیه 

سخن از این است که او )سلیمان(درک نمی‌کند. 
گــر منظــور قــرآن، مورتبــاران بــود، ایجاب می‏کــرد واژه‌هایــی همانند: یا معشــر  2. ا
النمل یا آل نمل و ... اســتعمال شــود؛ چنانچه قرآن وقتی به تبار انســان‌ها اشــاره 
رًا...<)ســبأ 

ْ
 دَاوُدَ شُک

َ
وا آل

ُ
می‌کند از آن واژه‌ها اســتفاده نموده‏اســت همانند: >اِعْمَل

/ 13(؛ امــا وقتــی »نملــه« بــه تنهایی مــورد خطاب قــرار گرفته باشــد، چنین دلالتی 
از لفظ آن قابل استنباط نیست که دلالت کند در صدد اشاره به مورتبارها است.

3. رفتار سلیمان در برابر سخن »نمل« که ابتدا تبسم کرد، سپس از خدا طلب کرد 
کــه بــه او توفیق شــکرگزاری در برابر نعمت‌هایش را بدهــد؛ ظاهرش دلالت می‌کند 
که منظور آیه مورچه‌گان بوده است و گرنه ترس و فرار انسان از مقابل لشکر مجهز 
و در حــال حرکــت و هشــدار در ایــن مورد امری نیســت که موجــب اعجاب و خنده 

شود.
4. آن چــه ظاهــر آیه 18 ســوره »نمل« برآن دلالت می‌کند، این اســت که مورچه به 
دیگــر مورچــگان این هشــدار را داده اســت و ســیاق آیات قبــل و بعد آیــه مذکور در 
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ســوره نمل نیز در صدد بیان امور خارق‌العاده اســت.1 پس با استناد به سیاق آیات 
قبــل و بعد و ظاهر آیه18 ســوره نمل، اســتنباط می‌شــود که منظــور آیه امری‌خارق 
العاده و تکلم مورچه بوده اســت که مورچگان را مخاطب قرار داده اســت. از سوی 
ح می‌کند، به عنوان احتمال بیان می‌کند و در حد  دیگر، مواردی که فولادوند مطر
دلیــل یقیــن‌آور نبــوده و دلایــل متقنی ارائه نکرده اســت و غالب مفســران متقدم و 
متأخر نیز این گونه احتمالات را به دیده اعتبار ننگریسته‌اند و در حدی نیست که 
کســی را مجاب کند تا از ظاهر آیه عدول نماید. مضاف بر این که فولادند مراعات 
ســیاق آیات را از اصول تفســیری می‌داند. )فولادوند، 1380: 523(و ســیاق آیات در 
بیــان معجــزات بوده اســت. بنابرایــن نادیده گرفتن ســیاق آیات و تهــی کردن آیه 
از جنبــه اعجــازی و تطبیــق مورچــه بــه مورتبار،حتی بــا اصول تفســیری خود وی 

ناسازگار است.
ب - تطبیــق عفریــت بــه رنگین‏پوســت: فولادوند،آیه 39  ســورهنمل را که از زبان 
»عفریتــی از جــن« نقــل می‌کند که به ســلیمان؟ع؟ گفت من تخــت بلقیس را قبل 
از ایــن کــه از جایت بلند شــوی، حاضــر می‌کنم )نمل / 39( »عفریــت« را به رنگین 
خ بود  پوســتان تطبیق داده اســت. به نظر وی، عفیر شــهری در ســاحل دریای سر
کــه ســلیمان کارگــران و متخصصــان خــود را از رنگین‌پوســتان این شــهر مــی‌آورده 
کــه »عفریــت« از مــاده  گفتــه اســت  اســت)فولادوند، 1380: 483(. وی همچنیــن 
»عفیر«آمــده و احتمــال داده اســت کــه عفریــت، سرپرســت خدمــه هوایی حضرت 
سلیمان بوده است که به حضرت سلیمان گفت: تا از مجلس بلند نشده‌ای، تخت 

بلقیس را می‌آورم. )همان(
در جــای دیگــر می‌گویــد: جن بــه معنای موجــود نامرئی و پنهان زیســتان اســت و 
در ســوره نمــل و اشــارات قرآنــی، کســانی که بــرای ســلیمان ظروف بــزرگ از مس و 
غ می‌ساختند، از ریشه janana  به معنی اندیشنده، در زبان سانسکریت آمده و  مفر

جماعتی مهندس بوده‌اند )فولادوند، 1380: 422(
خزائلــی نیــز احتمال داده اســت که شــیاطین در این مورد یا به طــور مطلق مأخوذ 
از مــاده صیــدون باشــد؛ زیــرا مردم صیــدا در غوّاصی و شــنا مهارت داشــتند و برای 
حضــرت ســلیمان غواصــی می‌کردنــد و احتمــال می‌دهد که بعــدا کلمــه »صیدا« یا 
»صیــدون« بــه صورت فعل درآمــده و در ادوار مختلف، معنی آن نیز توســعه یافته 

باشد. )خزائلی: 1371: 79(

1. در آیه 9 به مکالمه خداوند به موسی اشاره می‌کند در آیه 10 به تبدیل عصای موسی؟ع؟به مار می‌پردازد. در آیه 12 به 
یدبیضا اشاره می‌کند. در آیه 16 معجزه منطق الطیر حضرت سلیمان را بیان می‌کند و در آیه 17 به اجتماع لشکریان 
حصرت سلیمان اعم از جن و انس می‌پردازد و در آیات بعدی مثل آیه 22، به مکالمه هدهد با سلیمان؟ع؟ اشاره می‌کند.
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ارزیابی
خ باشد، با احتمالات  این که عفریت از ریشــه »عفیر«، شــهری در ساحل دریای سر
دیگر در تضاد است به طوری که آرتور جفری1 برای واژه عفریت ریشه ایرانی قائل 
اســت؛ بدین بیان که این واژه به معنای دیو بوده و مشــتق از »عفر« به معنای در 
ک مالیدن اســت و گفته می‌شــود این واژه به معنای جن یا انســان و به معنای  خا
ک می‌مالد)جفــری: 1386: 316(. به اعتقاد  کســی اســت که دشــمن خــود را در خــا
برخــی نیــز، واژه عفریت به طور مســتقیم از فارســی میانه به عربــی رفته و از آن جا 
بــه زبــان انگلیســی راه یافتــه اســت)آقازاده گل،1388: 38(. و تبــار واژگانی عفریت 
برخلاف گفته فولادوند که از عفیر گرفته شده از آفرید فارسی است)نوروزی،2023: 
86(. بنابرایــن بــر اســاس ایــن شــواهد »عفریــت« معــرب و از واژگان تــک کاربــرد 
و بــه عنــوان نامــی برای یکــی از جنیان کــه مســئولیت آوردن تخــت بلقیس برای 

سلیمان؟ع؟ بود، در قرآن به کار رفته است )همان: 110(.
کثرا  بــه گفتــه برخــی نیز »عفریت« در زمــان نزول قــرآن ، طبق بیان صریح قــرآن، ا
به جن‌ها اطلاق می‌شــده اســت و همچنین روایات باقی‌مانده از این دوره، نشــان 
می‌دهد عفریت‌های جن به ویژه گی‌های خباثت و پلیدی متصف بودند تا حدی 
که پیامبر؟ص؟ برای مقابله و طرد آن‌ها دعاهای خاصی قرائت می‏نمودند. )ن.ک: 
همــان: 107( بــر این اســاس، نه تنها کــه فولاوند دلیل قابل قبولــی برای گفته خود 
نیاورده، بلکه آن چه گفته با نظرات دیگران در تضاد است و در آیه 39 سوره نمل2؛ 
تصریــح شــده که »عفریــت« از نژاد جن اســت و مفهوم عرفی جن نیــز از نگاه قرآن 
همــان موجود زنده مکلف غیر قابل مشــاهده اســت؛ بنابرایــن ظاهر آیه به معنای 
عرفــی جــن دلالت دارد و این که عفریت هم از جنیان بوده اســت و تحقیقات این 
افــراد کــه عفریت از رنگین پوســتان باشــد، قطعیت ندارد که بتوانــد توجیهی برای 
عــدول از دلالــت ظاهری آیاتی باشــد که عفریت را از جن بــه معنای عرفی می‌داند 
و آن را بــه رنگیــن پوســتان که به عنــوان مهندس، کارگر، سرپرســت خدمه هوایی 
تأویل نماید؛ مخصوصا که قرآن تصریح می‌کند که عفریتی از جن گفت من تخت 
بلقیس را قبل از این که از جایگاهت برخیزی حاضر می‌کنم )نمل/ 39(. از ســوی 
دیگر، امروز که علم فضانوردی پیشــرفت کرده چنین چیزی ممکن نیســت تا چه 
رسد به زمان سلیمان؟ع؟ که خدمه پروازی آن حضرت چنین قدرتی داشته باشد 
که با بالن‌های هوایی چنین کاری را انجام دهد. پس کار عفریت جنی، در آوردن 

1. آرتور جفری )Arthur, Jeffery ( پژوهشگر قرآنی است و کتابی در مورد واژه‌های دخیل در قرآن تدوین کرده است.
.> جِنِّ

ْ
 عِفْریتٌ مِنَ ال

َ
2. >قَال
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تخت بلقیس در آن زمانِ بسیار اندک، امری خارق العاده بوده است.
خزائلی نیز که احتمال داده شــیاطین از ریشــه صیدون بوده و به مردم صیدا اشاره 
دارد ؛اولا شــیاطین ظهــور در مردم صیدا نــدارد و دلیل معتبری آن را تأیید نمی‌کند 
و خود وی نیز صرفا به عنوان احتمال گفته است. ثانیا، سیاق آیات در مقام بیان 
معجــزات ســلیمان؟ع؟ اســت. در آیــه 36 ســوره صــاد می‌فرمایــد: ما بادهــا را برای 
ســلیمان مســخّر کردیــم و در آیــه 37 ســوره صاد نیز از تســخیر شــیاطین جنی خبر 
می‌دهد؛ مخصوصا که در سوره سبأ پس از اشاره به تسخیر بادها برای سلیمان؟ع؟ 
جِنِّ مَنْ یَعْمَلُ بَیْنَ یَدَیْهِ بِإِذْنِ 

ْ
به تســخیر جن تصریح می‌کند و می‌فرماید: >وَ مِنَ ال

هِ< )ســبأ / 12(بنابراین ســیاق آیات در مقام بیان معجزات ســلیمان؟ع؟ بوده و  بِّ رَ
شیاطین ارتباطي به مردم صیدا ندارد.

هُدْهُــدَ...< ) نمل / 20(
ْ
رَى ال

َ
ج- بــه نظــر فولادونــد، منظــور از »هدهد« در آیــه >لا أ

خبررســان اســت و عرب خبــر رســان را »هدهد« می‌گفتنــد پس معلــوم می‌گردد که 
»هدهــد« نقش خبرگزار را داشــته و به وســیله پــرواز هوایی به وســیله بالن راه یک 
ماهــه را یــک روزه طــی می‌کــرده اســت)فولادوند، 1380: 482-483(بــه نظر وی در 

قرآن نیز »هدهد« سمبل یا نماد خبررسانی است)همان: 19(.
خزائلی هم »هدهد« را به لشکریان سلیمان؟ع؟ تأویل می‌کند و می‏گوید: شاید هم 
هدهد تحریف شــده از هدد اســم فرد خاصی باشــد )خزائلی،1371: 376(.چه بسا 
نام یکی از سران سپاه او بوده است؛ زیرا در تورات »هدهد« نام یکی از سران لشکر 
است که با سلیمان؟ع؟ به مخالفت برخاست)همان: 365(و ممکن است شخص 
دیگری به نام »هدهد« از سرداران لشکر حضرت سلیمان بوده است)همان: 19 (.

ارزیابی
ایــن کــه منظور از »هدهد« خبررســان باشــد، نادرســت اســت؛ زیــرا در آیــه 16 همین 
یْــر < )نمــل / 16(و در آیه  مْنَــا مَنْطِــقَ الطَّ

ّ
ســوره از زبــان ســلیمان؟ع؟ می‌فرمایــد: >عُلِ

18 ایــن ســوره از اجتماع ســپاه حضرت ســلیمان  اعــم از جن و انــس و پرندگان خبر 
رَى 

َ
 مَا لِیَ لا أ

َ
یْرَ فَقَال دَ الطَّ

َ
می‌دهد )نمل / 17( ودر آیه مورد نظر هم می‌فرماید: >وَ تَفَقّ

هُدْهُدَ...<)نمل / 20( بنابراین از ظاهر این آیات که سلیمان؟ع؟ فرمود خدا به من 
ْ
ال

منطق طیر آموخت و آن حضرت لشــکریان متشــکل از جن و انس و طیر داشت و در 
ایــن آیــه کــه در حال بازرســی از پرندگان بــود و »هدهد« را ندید، از ظاهــر این آیات و 
دلالت لفظی واژه »طیر« و »هدهد« معلوم می‌گردد که منظور از »هدهد« همان پرنده  
اســت و تأویلاتی همانند خبررســان و ... مغایر با ظاهر آیات و دلالت لفظی آن اســت.

)ن.ک: ابراهیم سلامه،1400: 167/1؛ن.ک: طوسی،1389ق: 90/8(
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3-4. امور خارق العاده مربوط به پیامبر اسلام؟ص؟
ایــن امــور، اعم از ارهاصات النبی و دیگر خوارق عادات اســت که مورد بررســی قرار 

می‏گیرد: 

الف- تأویل علمی سوره فیل
ح می‌کنــد؛ اول آن کــه  خزائلــی دو دیــدگاه را در مــورد جریــان اصحــاب فیــل مطــر
»ابابیــل« جمــع »آبله« اســت و مؤید آن را روایتــی می‌داند که می‌گوید: ســپاه ابرهه 
به وسیله بیماری وباء جدری که همان آبله است نابود شدند. وی در جهت عدم 
پذیــرش جنبه اعجازی این جریــان می‌گوید: کلمه »طیر« در آیه موجب این تصور 
گهان و ســریع باشــد. وی  شــده ... در حالــی کــه احتمــال  دارد»طیــر« بــه معنای نا
»ســجّیل« را لغتــی از »ســجین« می‏دانــد که نامــی از درکات جهنم اســت. بنابراین 

سپاه ابرهه بیماری »آبله« گرفتند و با این بیماری به درکات جهنم افتادند.
گر ســجیل را معــرب از ســنگ و گِل بدانیــم، در این صورت  احتمــال دوم ایــن کــه ا
آیــه اشــاره به یــورش ایران به یمن خواهد داشــت که در ســال 570 تا 576 میلادی 
اتفاق افتاد و موجب شکست لشکر یمن گردید در این صورت »طیر« با تیار یا تیاره 
که به ســپاهیان ساســانی نســبت داشــته - گاهی نیز تیرهای بابلی گفته می‌شــد- 
یلٍ«در آیه >تَرْمِیهِــمْ بِحِجَارَةٍ مِنْ  بی‌ارتبــاط نخواهد بود و در این صورت»مِنْ سِــجِّ
یلٍ<)فیل/ 3( به منجنیق‌های ســپاه ایران تأویل خواهد شد که از قلل مرتفع  سِــجِّ

سنگ پرتاب می‌کردند. )خزائلی،159:1371(
در ایــن میــان محمدتقــی شــریعتی ســعی‏کرده، تأویــل مــادی در ظاهر آیــه صورت 
نپذیرد؛ در عین حال در صدد تبیین وقوع حادثه از مجرای طبیعی اســت؛ از این 
رو ضمــن رد ســخن کســانی کــه »ابابیــل« را از مــاده آبلــه دانســته‌اند در صدد جمع 
بیــن گفتــار برخی از مورخان که معتقدند ســپاه ابرهه به وســیله آبله نابود شــدند و 
فرمایش قرآن که می‌فرماید: به وسیله سنگریزه‌های پرندگان از بین رفتند، برآمده 
و گفته اســت: چه بســا پرندگان ســنگ یا گِلــی را که با خود حمــل می‌کردند و با آن 
ســنگ‌ها ســپاه ابرهه را نابود ساختند، آغشــته به میکروب آبله بود و بدین صورت 
نظر قرآن بانظر مورخان را قابل جمع می‌داند و با این نحوه جمع، هم اعجاز آیه و 

هم نظر مورخان رامورد توجه قرار می‌دهد)شریعتی، بی‏تا: 341-336(.

ارزیابی
ح نمــود، ظاهر آیه به  الــف- بطــور کلــی در نقد احتمــال اول و دوم که خزائلی مطر
اعجاز این جریان دلالت می‏کند و این که ســپاه ابرهه با ســنگریزه نابود شــدند، اما 
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در خصوص احتمال اول، نقدهایی متوجه آن است؛ اولا این که  »طیر« به معنای 
گهانــی باشــد، مســتلزم آن اســت کــه در زبــان عربــی در این معنــا کاربرد  ســریع و نا
داشــته باشــد، اما چنین استعمالی یافت نمی‌شود )آریان،1384: 65(. ثانیا، این که 
»ابابیــل« جمع آبله باشــد، بدون دلیل اســت و در منابع لغوی کــه دارای اعتبارند، 
»ابابیــل« جمــع اباله، ابــول و ابیل می‌باشــد و برخی هم معتقدند که ابابیل اساســا 
مفــردی ندارد)آذرنــوش،581/2:1370(. مضافا بر این که اساســا آبله در عربی برای 
بیماری خاصی به کار نرفته است؛ بلکه در زبان فارسی است که اسم برای بیماری 
خاصی به شــمار می‌رود)آریــان،1384: 65(؛همچنین معروفتریــن معنای »ابابیل« 
دســته‌ها، دســته دســته و پرندگانــی کــه دســته دســته دنبال هــم می‌آینــد)ن.ک: 
فراهیدی،1414: 343/8 ؛ آذرتاش،581/2:1370(؛ بنابراین ظاهر آیه دلالت می‌کند 
که »طیرا ابابیل«دســته‌هایی از پرندگان هســتند و »ســجیّل« نیز به معنای درکات 
نبوده؛ بلکه مفهوم سنگریزه را می‌رساند. در واقع وی برای تهی کردن آیه از جنبه 
اعجازی آن، در احتمال اول واژه »ابابیل«، »طیر«، و»سجیل« را از معنای ظاهری 
آن منصــرف ســاخت؛ روایتــی هم که در بیان احتمال اول بدان اســتناد جســته، از 
عکرمه اســت که محل گفتگو اســت )ابــن اثیر،1407: 263/1(؛ عــاوه بر آن، روایت 
عکرمــه در این حد دلالت می‌کند که آن ســال در مکه بیمــاری جدری یا آبله ظاهر 
گردید؛ اما دلالت نمی‌کند که به لشــکر ابرهه ســرایت کرد)آریان،1384: 51(. مضافا 
بــر ایــن کــه در واژگان عربی جــدری به معنای تاول و آماس بــوده و بعدها در مورد 
گیر نیز اطلاق گردیده است  آبله هم به کار رفته است؛ همچنان که بر هر بیماری وا

)فراهیدی،1414: 94/8 ؛ابن فارس،1404: 401/1(
یلٍ<)فیل/ 4(بیان  در نقد احتمال دوم، براساس ظاهر آیه>تَرْمِیهِمْ بِحِجَارَةٍ مِنْ سِجِّ
بَابِیلَ<)فیل/3( اســت از این روی مفهوم منجنیــق خلاف ظاهر آیه 

َ
بــرای >طَیْــرًا أ

اســت. »طیر« نیز  که معادل تیر بابلی انگاشــته شد، به دنبال آن به منجنیق‌های 
پارســیان تأویل گردید؛مغایر با دلالت لفظی آیات اســت، بدون این که دلیل عقلی 
و نقلی معتبری موجود باشد. بنابراین پذیرش احتمال اول و دوم خزائلی، مستلزم 
پذیرفتــن ایــن همه خلاف ظواهر و خلاف دلالت لفظی در آیات مذکور خواهد بود؛ 

در حالی که  دلیلی برای عدول از این ظواهر، وجود ندارد.1
ب- نســبت بــه دیــدگاه محمــد تقــی شــریعتی که در صــدد جمــع بین نظر قــرآن و 
مورخــان اســت، همچنان که گفته شــد، ظاهــر آیه دلالت می‌کند که ســپاه ابرهه با 

1. به اعتقادمحمد تقی شریعتی؛خزائلی این سوره را طوری تفسیر کرده که هیچ یک از مفسران قدیم و جدید چنین 
تفسیری نکرده اند؛ مثلا ابابیل را جمع آبله و طیر را به معنی سریع گرفته‌ و آیه ترمیهم را احتمال داده‌اکه مربوط به جنگ 

ایران با حبشی‌های یمن باشد.) شریعتی، بی‏تا: 341(
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اعجاز الهی و تنها به واسطه سنگریزه نابود شدند.
امــا ایــن کــه در جهــت طبیعــی نشــان دادن نابــودی ســپاه ابرهــه گفتــه شــود کــه 
ســنگریزه‌ها آغشــته به ویــروس آبله بودند، نیازمنــد دلیل قطعی اســت که نه تنها 
دلیل قطعی وجود ندارد، بلکه دلایل موجود، خلاف آن را اثبات می‌کند؛ زیرا علاوه 
بــر ایــن کــه بدون دلیل قطعــی نمی‌توان ظاهر آیــه را نادیده گرفت؛ از ســوی دیگر 
بیمــاری وبــا بــا چنیــن ســرعتی در یــک روز قادر به کشــتن آن همه انســان نیســت 
و اساســا هیچ بیماری مســری چنین نیســت که در چند ســاعت بســاط لشــکری را 

متلاشی کند 
در کل همه این احتمالات علیرغم خلاف ظاهربودن با تعدد مواجه هســتند و »اذا 
ل«؛ بنابراین خود تعدد احتمالات، نشــانگر نادرســتی  جاء الاحتمال بطل الاســتدلا
هرگونه احتمالی است که در صدد طبیعی نشان دادن این جریان است. به اعتقاد 
آیت‌اللّه ســبحانی این گونه تفســیرها از آیه، در جهت علم زدگی انجام می‌گیرد که 
در صــدد اســت همه معجــزات و امــور خارق‌العاده انبیــا را به یافته‌هــای علمی روز 
تأویلکرده  و طبیعی جلوه دهد)ن.ک:ســبحانی،1385: 130(. در حالی که ظاهر آیه 
دلالت می‌کند که سپاه ابرهه به غضب الهی گرفتار شدند و تنها عامل نابودی آنان 
سنگریزه‌هایی بود که پرندگان به سوی آنان پرتاب کردند؛ بر این اساس، هرگونه 
توجیهی که با ظاهر آیات مخالف باشد تا زمانی که دلیل قطعی بر درستی آن اقامه 

نشود، نمی‌توان آیات الهی را بر آن حمل کرد)سبحانی،1385: 131(.

ب- تطبیق مادی از معراج پیامبر؟ص؟
برخــی منظــور از معــراج پیامبــر؟ص؟ کــه ابتــدای ســوره اســری بــدان اشــاره شــده؛ 
بــه مســافرت‏های فضایــی تأویــل کــرده اندکــه امــروزه توســط فضانــوردان اتفــاق 

می‏افتد)زمانی، 1349: 12-11(.

ارزیابی
ســؤال ایــن اســت که ســفرهای فضایــی چه دســتاوردی بــرای رســالت پیامبر؟ص؟ 
می‌توانــد داشــته باشــد؟ آیــا پیامبــران مبعــوث شــده‌اند تــا هماننــد یک دانشــمند 
طبیعی بشر را با طبیعت هرچه بیشتر آشنا کنند و او را به کرات دیگر ببرند؟ یا این 
کــه مأموریــت اصلی پیامبران، نشــان دادن عوالمی غیر از عالــم طبیعت در جهت 
رغبت و ســیر باطنی انســان به آن عوالم است؟ قطعا هدف اساسی پیامبران، رشد 

ایمانی، معنوی و تقرب هرچه بیشتر بشر به درگاه الهی بوده است. 
بنابرایــن، بــا ملاحظــه حقیقت غیبــی و غیر مادی پــروردگار عالمیــان و با توجه به 
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روح غیــر مــادی انســان که در صدد رســیدن بــه قرب الهی اســت، می‌تــوان معراج 
پیامبر؟ص؟ را تبیین کرد نه بر اساس سیر آن حضرت به کرات دیگر همانند سیری 
کــه امــروزه بــه وســیله فضانــوردان انجــام می‌گیــرد؛ بر این اســاس معراج بــرای آن 
اســت کــه انســان به عوالم فرامــادی توجه نمایــد؛ از این رو »معــراج آن حضرت در 
واقع عروج از عالم مادی به عالم ماورای ماده بوده اســت. همانجاىي كه ملائكه 
مكرمين منزل دارند و اعمال بندگان بدانجا منتهى و اقدار از آنجا صادر م‏ىشــود. 
پیامبــر؟ص؟ بدان جایــگاه عروج کرد، تا آيات كبراى پروردگارش را مشــاهده نماید. 
حقايق اشياء و نتايج اعمال برايش مجسم شود و فرشتگان و ارواح انبياى عظام 

را ملاقات و با آنان گفتگو کند« )ن.ک: طباطبایی،1390: 33/13(.

نتیجه‏
بــا توجــه به ایــن حقیقــت کــه امورخارق‏العــاده از مفاهیم اساســی قرآن محســوب 
می‏شــوند و جنبــه غیبــی و اعتقــادی دارنــد؛ تأویــل علمــی امــور خــارق العــاده؛ آن 
مفاهیــم را از جنبــه اعجازی تهی ســاخته و بــه امری کاملا طبیعــی تبدیل می‏کند؛ 
از ایــن رو  مقالــه حاضــر بــه بررســی آن در ایــران معاصــر پرداخته و در صدد پاســخ 
بــه ایــن ســؤال برآمد کــه تأویل علمی از امــور خارق العــاده در ایــران معاصر بر چه 
موضوعاتــی متمرکــز بــوده و ایــن تأویل‏ها از جهت صحت و ســقم چگونــه ارزیابی 
می‏شــوند؟ طبق یافته‏های تحقیقِ حاضر، این تأویل‏ها شــامل معجزات و خوارق 
عــادات مربوط به حضرت موســی همانندتأویل شــکافته شــدن دریا بــه جزر و مد، 
جاری شــدن آب با زدن عصا به ســنگ با اعمال شــیمیایی و مکانیکی، ید بیضاء 
کتیو، واقع شــدن کوه برســر بنی‏اسرائیل به شیب آن، در مواجهه  به تأثیرات رادیو ا
با معجزات حضرت عیســی، زنده کردن مرده را به زنده کردن نفوس نادان تأویل 
نموده‏اند.. تأویل‏های مادی نسبت به خوارق عادات حضرت سلیمان نیز مورچه 
بــه مورتبــار؛ عفریــت بــه رنگیــن پوســت؛ شــیطان به مــردم صیــدا؛ هدهد بــه خبر 
رســان، به لشــگریان ســلیمان، نام یکی از ســرداران ســلیمان؟ع؟ تأویــل گردید.در 
مــورد خــوارق عادات مرتبط با پیامبر اســام ؟ص؟، ابابیل در ســوره فیل به بیماری 
آبلــه، طیر به تیرهای بابلی که شــامل لشــکر ایران در جنگ بــا یمن بود و »ترمیهم 
بحجاره من ســجیل« به منجنیق های ســپاه ایران تأویل شدند؛ همچنین معراج 
پیامبر ؟ص؟ نیز به ســفرهای کیهانی تاویل شد..بیشترین تأویل‏های مادی از امور 
خارق‏العــاده در ایــران، از جانــب محمــد خزائلــی و محمد مهــدی فولادوند صورت 

گرفته است.
ایــن نــوع از تأویل‏هــا بــا اثــر پذیــری از ماتریالیســم علمــی و بــا معیــار قــرار دادن 
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تجربــه گرایــی اتفــاق افتاده و موجب شــده اســت که گاهــی  دلالت لفظــی، دلالت 
ظاهری،ســیاق آیــات و گاهی همه این موارد، همچنیــن روایات متعددی که مؤید 
ظاهــر آیــات بــوده و مغایر بــا تأویل مادی اســت، نادیده گرفته شــوند؛ بــدون این 
کــه تأویــل گرایــان دلیــل عقلی یا نقلــی معتبری اقامه کرده باشــند و گاهــی تنها به 
صــرف احتمال بســنده کرده‏اند و با همیــن احتمال، از ظاهر آیه عــدول نموده‏اند. 
همین امر موجب شده است که تأویل گرایان امورخارق العاده از تشتت آراء و تعدد 
احتمــالات زیــادی برخوردار باشــند و خــود این امر نشــانه‏بی پایه بــودن این گونه 
از تأویل‏هاســت.پژوهش حاضــر اهمیــت تجدید نظر و دقــت در معیارها و ضوابط 

تأویل راروشن می‏سازد.
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Abstract
The issue of metaphor (majāz) in the Qur’an is one of the most critical topics in the field 
of semantics and the interpretation of sacred texts. It has long been a point of contention 
among exegetes and various theological schools, especially Salafi interpreters. One of the 
primary arenas where this disagreement emerges is in the interpretation of God’s descrip-
tive attributes (ṣifāt khabariyya), with some scholars affirming them literally, while others 
offer metaphorical interpretations based on rhetorical principles. Among contemporary 
Salafi exegetes, Muhammad al-Amin al-Shanqiti stands out for his unique attention to 
the connection between these attributes and the concept of metaphor in his exegetical 
work Aḍwāʾ al-Bayān. Drawing upon his own theological and linguistic foundations, he 
endeavors to formulate a reasoned and coherent position in opposition to widespread in-
terpretive rationalism.Although Shanqiti (d. 1973) is firmly situated within the Salafi in-
tellectual tradition, his approach in Aḍwāʾ al-Bayān occasionally reflects a more analytical 
and ijtihād-based methodology, recognizing metaphor in certain contexts. Exploring his 
theoretical foundations on metaphor and comparatively analyzing his exegetical stance on 
divine attributes opens new horizons for understanding intra-Salafi diversity in Qur’anic 
interpretation.This research, using a library-based method and an analytical-descriptive 
approach, examines Shanqiti’s theological and linguistic principles regarding metaphor, 
and evaluates his treatment of ṣifāt khabariyya in light of his acceptance or rejection of 
metaphor in Qur’anic verses. The key findings are as follows:He limits the use of meta-
phor in the Qur’an to specific and conditional cases, emphasizes adherence to the apparent 
meaning based on linguistic and contextual principles, adopts a balanced view between 
literalism and rational interpretation, and relies on Salafi theology to avoid excessive met-
aphor and preserve the doctrine of divine unity (tawḥīd al-ṣifāt).He utilizes tools such as 
interpreting the Qur’an by the Qur’an, rhetorical analysis, and contextual examination to 
uncover apparent meanings, offering a holistic and cohesive interpretation while avoiding 
conceptual distortion of verses related to divine attributes.His exegetical methodology, 
compared to other Salafi commentators, demonstrates innovation—particularly in his sys-
tematic use of Qur’an by Qur’an, his effort to balance literal adherence with avoidance of 
anthropomorphism, and the clarity and distinctiveness of his interpretive framework—all 
of which establish his unique position within the Salafi exegetical tradition.
Keywords: God, Descriptive Attributes, Shanqiti, Aḍwāʾ al-Bayān, Metaphor, An-
ti-Interpretation.
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پژوهشی

کاوی دیدگاه شنقیطی دربارۀ »مجاز«در آیات ناظر بر صفات خبریه خداوند وا

، زهرا خدادادبیگی 2   عبدالله میراحمدی 1
mirahmadi_a@khu.ac.ir .1. دانشیار گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه خوارزمی،تهران،ایران

zahra.kh.135957@gmail.com .2. دانش پژوه سطح چهار تفسیر تطبیقی حوزه علمیه رفیعةالمصطفی، تهران،ایران

چکیده
مسئله مجاز در قرآن از مهم‌ترین مباحث در حوزه معناشناسی و تفسیر متون مقدس است که همواره 
محــل نــزاع میان مفســران و نحله‌هــای کلامی مختلف، به‌ویژه مفســران ســلفی، بوده اســت. یکی از 
اصلی‌ترین میدان‌های بروز این اختلاف، تفسیر صفات خبری الهي است که برخی آن‌ها را بر حقیقت 
حمل کرده و برخی دیگر، با استناد به قواعد مجاز، تأویلاتی ارائه داده‌اند. در این میان، محمد امین 
شنقیطی از شاخص‌ترین مفسران سلفی معاصر، در کتاب »أضواء البيان«، به پیوند میان صفات خبری 
و مسئله مجاز توجهی ویژه نشان داده و با تکیه بر مبانی کلامی و زبان‌شناختی خاص خود، تلاش کرده 
است موضعی مستدل و منسجم در برابر تأویل‌گرایی اتخاذ کند.. شنقیطی )۱۳۹۳م( در اثر تفسیری 
خود، با آنکه در منظومه فکری سلفی تعریف می‌شود، اما در مواجهه با برخی آیات، نگاهی تحلیلی‌تر 
و اجتهادی‌تر از خود نشان داده و در برخی موارد، کاربرد مجاز را نیز به رسمیت شناخته است. بررسی 
مبانــی نظری شــنقیطی در بــاب مجاز و تحلیل تطبیقــی رویکرد تفســیری او در تبیین صفات خبری 
الهی، می‌تواند افق تازه‌ای در شناخت تفاوت‌های درون‌جریانی در مکتب تفسیری سلفیه بگشاید.. 
این پژوهش با روش کتابخانه‌ای و با رویکردی تحلیلی و توصیفی، به بررســی مبانی نظری و کلامی 
شــنقیطی در موضــوع مجــاز، نحــوه مواجهه او با صفــات خبری از منظــر پذیرش یا رد مجــاز در آیات 
قرآنی به ارزیابی پرداخته اســتو بدین نتیجه‌های  مهم نائل آمد:1- محدود و مشــروط دانستن وقوع 
کید بر وفاداری به ظاهر آیات با توجه به اصول زبان‌شناختی و سیاقی، نگرش میانه  مجاز در قرآن، تأ
)بین ظاهرگرایی و تأویل منطقی(در صفات خبری و تأثیر مبانی کلامی سلفی در پرهیز از تأویل‌های 
گسترده و حفظ توحید صفات، در بخش دوم پژوهش.2- بهره‌گیری از ابزارهای تفسیر قرآن به قرآن، 
ســیاق و بلاغت برای فهم معانی ظاهری، توجه دقیق به ابعاد ســیاقی، بلاغی و محتوایی آیات برای 
کید بر فهم کل‌نگر و جلوگیری از تحریف مفهومی در آیات صفات  ارائه تفســیری جامع و منســجم، تأ
خبــری، در بخــش ســوم.3- پرداختــن به ابعــاد نوآورانه روش تفســیری شــنقیطیدر مقایســه با دیگر 
کید نظام‏مند بر روش قرآن به قرآن، ایجاد  مفســران ســلفی در مســئله مجاز در صفات خبری مانندتا
تعادل میان حفظ ظاهر الفاظ قرآنی و پرهیز از تجسیم و تشبیه، انسجام و تمایز مبنای تفسیری او و 

روشن شدن جایگاه خاص وی در منظومه فکری سلفیان در بخش پایانی.
كليدواژه‏ها:خداوند، صفات خبری، شنقیطی،اضواء البیان، مجاز، تأویل‌گریزی..

کاوی دیدگاه شــنقیطی دربــاره مجاز در قرآن با  �  اســتناد بــه ایــن مقالــه: میراحمدی, عبــدالله و خدادادبیگی, زهرا . )1404(. وا
. e225179 ,120-147 ,6)12( ,مطالعات تأویلی قرآن .)e225179( .کیــد بر صفــات خبریه تأ
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ح مسئله  1. طر
کریــم، بحــث از زبــان قــرآن و  یکــی از مباحــث بنیادیــن در حــوزه تفســیر قــرآن 
گون به‌ویژه معانی غیرصریح بوده اســت. در  ظرفیت‌هــای آن در حمــل معانی گونا
این میان، موضوع مجاز به‌عنوان یکی از مهم‌ترین ظرفیت‌های زبان عربی برای 
انتقــال معانــی ثانوی، همــواره محل گفت‌وگــو و چالش میاننحله‌های تفســیری و 
کلامــی قــرار داشته‏اســت. یکــی از کانون‌هــای اصلی در ایــن زمینه، نحوه تفســیر و 
تحلیل صفات خبری خداوند در آیات قرآن بود؛ آیاتی که در آن‌ها اوصاف یا افعالی 
خاص به خداوند نســبت داده شــده و از منظر معناشناســی، مورد بحث در نســبت 
با حقیقت و مجاز قرار گرفته‌اند.بررســی پیشــینه پژوهش نشان داد که هرچند آثار 
متعددی در زمینه دیدگاه مفســران ســلفی درباره مجاز در قرآن نگاشــته شــده، اما 
تحلیل دقیق و جامع اندیشــه تفســیری محمدامین شــنقیطی، به‌ویژه در پیوند با 
مسئله صفات خبری الهی، کمتر مورد توجه قرارگرفته‏است. از جمله پژوهش‌های 

انجام‌شده در این زمینه می‌توان به موارد زیر اشاره کرد:
1-مقالــۀ محمــد معینی‌فــر و همــکاران بــا عنــوان »بررســی انتقادی اســلوب عربی 
شــنقیطی در جایگزینــی مجــاز قرآنی« )مجله مطالعات اندیشــه معاصر مســلمین، 
شماره 13، 1400( که عمدتاً بر جنبه‌های زبانی تحلیل شنقیطی تمرکز داشته است.

کیــد بــر آراء ابــن تیمیه و شــیخ  2-مقالــه »بررســی ادلــه منــع مجــاز در قــرآن )بــا تأ
شــنقیطی(« از یوســف محمدی )مجله پرتو وحی، شــماره 1، 1396( که بیشــتر به 

دلایل کلامی مخالفت با مجاز پرداخته است.
3-مقالــه کاظــم قاضــی‌زاده و همــکاران بــا عنــوان »مقایســه و نقدمفهــوم مجاز از 
دیــدگاه طباطبایــی و شــنقیطی« )مجلــه پژوهش‌های تفســیر تطبیقی، شــماره 4، 
1395( کــه دیــدگاه شــنقیطی را در تقابل با نظر علامه طباطبایی بررســی کرده، اما 
پیونــد منظومــه‌وار مبانــی نظــری و کاربســت‌های تفســیری شــنقیطی را به‌صورت 

مستقل تحلیل نکرده است.
بــر این اســاس، پژوهــش حاضر با هــدف تحلیل منظومــه فکری شــنقیطی درباره 
مجاز در قرآن و تفسیر صفات خبری الهی شکل گرفت. در این پژوهش تلاش شد 
بــا تحلیــل مبانی زبانی و کلامی وی، چگونگی تفســیر صفات خبری بدون اســتناد 
بــه نظریه مجــاز تبیین گردد. همچنین دیدگاه شــنقیطی از حیث انســجام نظری 
و نوآوری در مقایســه با دیگر مفســران ســلفی ارزیابی شــد. در حالی که بســیاری از 
کید دارند،  ســلفیان صرفــا بر تأویل‌ناپذیری ایــن صفات و توقف در ظاهر الفــاظ تأ
شــنقیطی کوشــید با بهره‌گیری از عناصر سیاقی، بلاغی و ســاختاری در متن قرآن، 
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رویکــردی تفســیری و معناشناســانه ارائــه دهد که ضمــن التزام به مبانی ســلفی، از 
دقت تحلیلی بیشــتری برخوردار اســت. پیوند تحلیلی میان اصول نظری و شــیوه 
تفســیری در برخورد با صفات خبری، وجهی بود که در پژوهش‌های پیشــین کمتر 
به‌صورت مســتقل و ســاخت‌یافته مورد توجه قرار گرفته بود و این مطالعه درصدد 
پوشــش این خلأ علمی برآمد.پرسش اصلی مقاله عبارت است از:دیدگاه شنقیطی 
درباره مجاز در قرآن و تفسیر صفات خبری الهی در مقایسه با سایر مفسران سلفی 

چیست و این جایگاه چگونه قابل تحلیل و ارزیابی است؟

2. مفاهیم بنیادین و پیشینه نظری
پیــش از ورود به بحــث، تبیین مفاهیمبنیادینی چــون »مجاز»،»صفات خبری» و 
غیــره، جهــت فهم دقیق دیدگاه‏ها و زمینه‏ســازی برای تحلیل آنها، ضروری اســت 
کــه در ابتــدا برخــی مفاهیــم کلیــدی روشــن شــده و زمینــه نظری بحــث به‌صورت 

مقدماتی ترسیم گردد..

2-1.چیستی »مجاز« در قرآن و انواع آن
مفهــوم مجــاز، یکــی از بنیادی‌ترین مباحث تفســیری در تبیین معانــی آیات قرآن 
کریم اســت. فهم درســت مجاز و مرزبندی آن با حقیقت، نقش بســزایی در تحلیل 
زبانــی، کلامی و محتوایی آیات ایفــا می‌کند. به‌ویژه در حوزه صفات الهی، پذیرش 
یــا رد مجازتأثیــر مســتقیمی بر تفســیر و جهت‌گیری عقیدتی مفســران دارد. در این 
بخــش، ابتــدا بــه تعریــف لغــوی و اصطلاحــی مجــاز پرداختــه و ســپس مهم‌تریــن 

تقسیمات آن را در قرآن، مورد بررسی قرار خواهد گرفت.

2-1-1. مفهوم لغوی و اصطلاحی مجاز
»مجاز« در لغت، از ریشۀ »جوز«به معنای عبور کردن و گذشتن گرفته شده است. 
ایــن واژه در اصل بــه معنای »محل عبور« یا »طریق عبور« به‌کار می‌رفته و بر این 
اســاس، در اصطلاح بلاغت نیز به‌کار برده شــده تا به معنای عبور از معنای اصلی 
و حقیقــی، بــه معنایی دیگر و غیرمعهود دلالت کند؛ یعنی در مجاز، معنا از جایگاه 
اصلی خود عبور می‌کند و به مفهومی دیگر که به نحوی با آن مرتبط است، منتقل 
می‌شــود )فراهیــدی، 349/۲۰۱۲:2(.همچنیــن گفته شــده مجاز، بــر انتقال معنای 
یــک لفظ به چیزی دیگر، که بر اســاس شــباهت یا نســبت خاص میــان دو مفهوم 

خ می‌دهد، دلالت دارد )راغب اصفهانی، ۲۰۱۰: ۴۲۳(. ر
در اصطلاح علم بلاغت، مجاز به معنای »استعمال لفظ در غیر ما وضع له به‌قرینۀ 
صارفه« تعریف می‌شــود؛ یعنی کاربرد واژه‌ای در معنایی غیر از معنای حقیقی آن، 
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مشــروط بــه وجود قرینــه‌ای که مانــع از ارادۀ معنای اصلی باشــد )جرجانــی، ۱۴۰۴: 
۲۲۵(. ایــن تعریــف، از بنیان‌های مهم علم بیان اســت. ابن‌منظــور نیز مجاز را در 
اصطــاح، همــان انتقال معنــای لفظ از اصل به معنای اســتعاری یا کنایی با توجه 

به قرائن لفظی یا مقامی، می‏داند )ابن‌منظور، ۱۹۹۰: 15 /47(.

2-1-2. گونه‌های مجاز در قرآن
مفسران و علمای بلاغت، »مجاز« را در قرآن به دو گونه اصلی تقسیم کرده‌اند:

مجاز لغوی: به معنای اســتعمال واژه در غیر معنای وضعی اولیه آن اســت. مانند 
اســتعمال »یــد« در آیــه »یــد الله فــوق ایدیهم«)فتح/10(کــه به‌جای معنــای اصلی 

)عضو خاصی از بدن(، برای »قدرت«،به‌کار رفته است )سیوطی، ۱۴۱۸ : 15/1(.
مجاز عقلی: به معنای نســبت دادن فعلی به فاعلی غیرواقعی اســت؛ برای نمونه 
يَشْــفِينِ< )شعراء/۸۰(،شــفا دادن بــه خداونــد نســبت داده  در آیــۀ >وَإِذَامَرِضْتُفَهُوَ
شــده اســت، در حالــی‌ که فعل شــفا در ظاهر توســط طبیــب انجام می‌شــود )ر.ک. 

زركشی،۱۴۱۵ : 395/2(.
مفسران و علمای بلاغت در پذیرش گستردگی استفاده از مجاز در قرآن اختلاف‌نظر 
دارنــد؛. برخی از مفســران به‌ویژه در دوره‌های اولیــه معتزله، به‌کارگیری مجاز را در 
قرآن بلامانع دانســته و آن را به‌عنوان ابزار بلاغی برای گســترش معانی قرآن به‌کار 
بردنــد )ر.ک. ســیوطی، ۱۹۹۷ : 56/2(. برخــی هــم ماننــد زمخشــری و فخــر رازی، 
بهره‌گیــری از مجاز را شــرط فهم دقیق بلاغت قرآن دانســته‌اند )ر.ک. زمخشــری، 

۱۴۰٧ : 34/1؛ر.ک. فخر رازی، ۱۴۲۰ : 19/2(.

2-1-3. ارتباط »مجاز« با »حقیقت« و »تأویل«
»حقیقت»، در زبان‌شناســی اســامی و تفســیر قرآن به معنای واقعیت‌هایی اســت 
کــه هیچ‌گونــه پوششــی ندارنــد و به‌طور آشــکار بیان شــده و با فهم مســتقیم قابل 
درک است. به عبارت دیگر، به معنای آن چیزی است که مطابق با واقعیت است 
و از هــر گونــه اشــتباه یا انحراف بــه دور اســت )ر. ک. مطهری، بی‏تــا:103/1؛ر.ک. 

جوهری، 1407 : 1461/4؛ ر.ک. ابن‌منظور، 1990 : 49/10(.
مجــاز و حقیقــت در زبان‌شناســی دینــی همــواره در یک رابطــه متقابــل و تعامل با 
یکدیگــر قــرار دارنــد. بســیاری از مفاهیم قرآنــی که به‌طــور مجازی بیان شــده‌اند، 
حقیقت‌هــای عمیقــی را منتقــل می‌کننــد کــه بــدون اســتفاده از مجاز، بیــان آن‌ها 

دشوار یا حتی غیرممکن است.
 

َ
جِبَال

ْ
بــرای نمونــه، بکار بــردن واژه »اوتاد» بــه معنای »میخ چــادر»در آیــه‌ی >وَال
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< )النبأ/۷(،اســتعاره از استحکام و پایداری کوه‌ها می‏باشد. این مجاز به‌طور 
ً
وْتَادا

َ
أ

غیرمســتقیم، بــه حقیقتــی عمیــق در خصوص قــدرت الهــی در خلق کوه‌ها اشــاره 
داشــته و به‌عنــوان ابــزار انتقــال حقیقت در مورد اســتحکام طبیعــت عمل می‌کند 
ا 

َ
نَــا ل بَّ )ر.ک. طبــری، 1421 : 153/2(.همچنیــن اســتعمال واژه »نســینا« در آیــه >رَ

نَــاۚ <)بقــره/ 286(، به‌طــور مجــازی به معنای فراموشــی 
ْ
خْطَأ

َ
وْ أ

َ
تُؤَاخِذْنَــا إِنْ نَسِــينَا أ

یــا بی‌دقتــی دلالــت می‏نمایــد؛ یعنــی به‌طــور اســتعاری برای اشــاره بــه غفلت‌ها یا 
خطاهای انسانی به‌کار می‌رود )همان(.

»تأویل«هم در اصل لغت به معنی بازگشت دادن چیزی است، بنابراین هر کار و یا 
سخنی را که به هدف نهایی برسانیم تاویل نامیده می‌شود )ر.ک. راغب اصفهانی، 
99/2010:1(. در اصطلاح به معنای فرآیند تفسیر و استخراج معنای عمیق‌تر از یک 
متن است که در سطح اولیه قابل درک نیست و در قرآن اشاره به تفسیرهایی دارد 
که مفاهیم ظاهری را به معانی پنهان و باطنی تبدیل می‌کنند. برخی از آیات قرآن 
کــه »آیــات متشــابه« نامیده می‏شــوند، برای تبییــن معنای خــود و درک دقیق‏تر و 
جامع‏تر از حقیقت،نیاز به تأویل دارند)ر.ک. طباطبایی، 1391 : 27/3(.به عنوان 
رْضِ< )نور/ 35(، در واقع اســتعاره‌ای از 

َ
أ

ْ
ــمَوَتِوَٱل هُنُورُٱلسَّ

َّ
مثال واژه »نور« در آیه >ٱلل

صفات الهی است که به‌وسیله آن، خداوند از هرگونه نقص و محدودیتی مبرّاست 
و بــرای درک دقیــق ایــن آیــه و حقیقــت آن، نیاز به تأویــل می‏باشــد. تأویل کمک 
می‌کند تا از معنای ظاهری »نور« به معنای باطنی آن؛ یعنی روشــنی بخشــیدن و 
هدایــت، پــی بــرد )ر.ک. ابن کثیــر، 1407: 354؛ر.ک. طبــری1421 : 122/18؛ ر.ک. 

طبرسی،1426 : 378/7؛ ر.ک. طوسی، بی‏تا:436/7(.
در نتیجه ارتباط میان مجاز، حقیقت و تأویل در قرآن و تفسیر اسلامی به‌گونه‌ای 
کــه مجــاز نه‌تنهــا از حقیقــت دور نمی‌شــود؛ بلکــه به‌عنــوان ابــزار انتقــال  اســت 
حقیقت‌هــای پنهــان و پیچیده‌تر عمل می‌کند. تأویل نیز به‌عنوان فرآیند تفســیر، 
بــرای عبــور از مجــاز و دســت یافتــن بــه حقیقت‏هــای نهفتــه در متن‏هــای دینی، 
ضــروری خواهــد بود. پس شــناخت دقیــق حقیقت در قــرآن، تنهــا از طریق تعامل 

میان مجاز و تأویل امکان‌پذیر است.

2-2. تحلیل مفهومی»صفات خبری خداوند«
در قــرآن، صفــات خبــری خداونــد در گســتره‌ای وســیع بــه‌کار رفته است.بابررســی 
تفصیلــی آیــات قــرآن و روایــات، می‏تــوان بــه حــدود پنجــاه صفــت خبــری بــرای 
خداوند دست یافت که در برخی از تفاسیر کمتر به آن‌ها پرداخته شده است. این 
صفات در ظاهر، دارای دلالت‌هایجســمانی یا انســانی می‏باشــند؛ ازاین‌رو، تحلیل 
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معنایــی و بلاغــی آن‌ها در میان مفســران جایگاه ویــژه‌ای دارد. عبارت‌های قرآنی 
عَرْشِ اسْــتَوَى< )طه/ ۵(، 

ْ
ى ال

َ
حْمَنُ عَل يْدِيهِمْ< )فتــح/ ۱۰(، >الرَّ

َ
هِ فَــوْقَ أ ماننــد >يَــدُ اللَّ

هَ كَانَ سَــمِيعًا  إِكْرَامِ< )الرحمن/ ۲۷(، >إِنَّ اللَّ
ْ
الِ وَال

َ
جَــل

ْ
كَ ذُو ال بِّ يَبْقَــى وَجْــهُ رَ >وَ

ــهُ  انَ اللَّ
َ
شَــيْءٍقَدِيرٌ< )آل عمــران/ 189(،>وَك ِ

ّ
ــى كُل

َ
ــهَ عَل بَصِيــرًا< )نســاء/ 58(، >وَ اللَّ

< )نساء/ 147(، >وَ اصنع 
ً
 علیما

ً
ه شــاکرا  رَحِيمًا<)نســاء/ 106(، >وَ کان ال��ل

ً
غفورا

هُ عنهم وَ رضوا عَنه< )مائده/ 119(،  الفُلکَ بِأعیُنِنا وَ وَحیِنا< )هود/ 37(، >رضی ال��ل
غْرَقْنَاهُمْ 

َ
ا آسَــفُونَا انْتَقَمْنَا مِنْهُــمْ فَأ مَّ

َ
عَنَهُم<)فتــح/ 6(، >فَل

َ
ــهُ عَلیهِــم وَ ل >غَضِــبَ ال��ل

هَانَاظِرَةٌ< )قیامت/ 22و23(، >وَ  بِّ ىٰرَ
َ
جْمَعِينَ< )زخرف/ 55(، >وُجُوهٌ يَوْمَئِذٍ نَاضِرَة.ٌ إِل

َ
أ

ــه الذی....الجَبّارُ المتکبّر<)حشــر/  < )نســاء/ 164(و >هو ال��ل
ً
ــهُ موســي تَكليما ــمَ ال��ل

َّ
ل

َ
ك

23(، نمونه‌هایــی از ایــن صفــات را در بردارند که در تحلیــل معنای آن‌ها می‌توان 
به تفاوت‌های تفسیری زیادی در میان مفسران اشاره کرد.

2-2-1. تعریف و جایگاه صفات خبری
در دیدگاه مفســران، »صفات خبری« به آن دســته از اوصاف الهی اطلاق می‌شــود 
که در قرآن یا سنت نقل شده‌اند؛ اما عقل بشر به‌طور مستقل، قادر به درک کامل 
یــا تبییــن جزئیــات آن‌هــا نیســت. این صفــات، به‌ویــژه در مــواردی که بــا ظاهری 
جســمانی یــا تشــبیهی توصیــف شــده‌اند، بنا بــه تصریح شــماری از مفســران، ناظر 
بــه حقیقتــی متعالــی و غیرمحســوس‌اند. مقصود اصلــی از این‌گونه تعابیر،تشــبیه 
خداونــد بــه مخلوقات یا نســبت‌دادن ویژگی‌های جســمانی به ذات الهی نیســت؛ 
کیــد بر عظمت، اقتــدار یا حضور فعال خداوند در عالم اســت)ر.ک. شــیخ  بلکــه تأ

صدوق، بی‏تا: ص5؛ر.ک. مفید،1414ق:27؛ر.ک. سبحانی، 1386:66(.

2-2-2.مواجهه مفسّران با صفات خبری
در طــول تاریــخ تفســیر قرآن،دیدگاه‏هــای متفاوتــی دربــاره صفات خبــری خداوند 
ارائــه شــده اســت. منشــأ ایــن اختلاف‌نظرهــا، تفــاوت در مبانــی معرفت‌شــناختی، 
روش‌شناســی تفســیر و نســبت میان عقل و نقل در فهم متون مقدس اســت که در 

ادامه به بررسی این رویکردها خواهیم پرداخت:

کیفیت( الف( رویکرد ظاهرگرایانه )اثبات بدون 
مفســرانی همچون طبری،در مواردی بر لزوم پذیــرش ظاهر نصوص دینی، بدون 
کید داشــته و در تفســیر خود  ورود به بحث از چگونگی و کیفیت )کیفیت‌گرایی( تأ
تصریــح می‌کنــد کــه باید آنچــه را خداوند دربارۀ خــود فرمــوده، همان‌گونه که نازل 
شــده، پذیرفت؛ بدون آنکه کیفیت آن صفات را بررســی یا آن‌ها را تأویل کرد. این 
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رویکرد ناظر به پذیرش بدون تحریف، تعطیل، تأویل یا تشبیه است و در چارچوب 
اصل »بلا کیف« قرار دارد؛ یعنی صفات الهی را همان‌گونه که در نص آمده‌اند، باید 

اثبات کرد، اما چگونگی آن‌ها را به خداوند سپرد )ر.ک. طبری،1421ق: 430/1(. 
ابــن کثیــر نیــز با تبعیــت از همیــن روش، تأویل صفــات را جایز ندانســته و آن‌ها را 
گذار می‌کند. او با استناد به سیره سلف،  به‌صورت تسلیمی و تفویضی به خداوند وا
از هرگونــه تفســیر تشــریحی یا عقل‌گرایانه نســبت بــه صفات خبری پرهیــز کرده و 
تصریــح می‌کنــد که معنــا را باید همان‌گونه که در ظاهر الفاظ آمــده، پذیرفت، اما از 
تشبیه خداوند به مخلوقات یا ورود به کیفیت، باید اجتناب ورزید. این رویکرد، در 
واقع نوعی توازن میان اثبات و تنزیه ایجاد می‌کند: اثبات صفات بر اساس ظاهر، 

اما بدون مشابهت با صفات مخلوق)ر.ک. ابن کثیر،1407ق:273/7(.

ب( رویکرد تأویلی عقل‌گرایانه
در مقابــل دیــدگاه اثباتــی و ظاهرگرایانــۀ مفســران ســلفی، برخــی مفســران دیگــر 
رویکــردی تأویلــی اتخاذ کرده‌اند. ایــن گروه، با تکیه بر اصــول عقل‌گرایی و تنزیه، 
تلاش کرده‌اند معانی مجازییا اســتعاری برای صفات خبری ارائه دهند تا از شــائبه 

تشبیه و تجسیم دور شوند. برای نمونه:
فخــر رازی صفــت »یــد« در آیه>بَــلْ يَــدَاهُ مَبْسُــوطَتَانِ<)مائده/ 64( را بــه »قدرت« 
و »بخشــش« تأویــل کــرده و ظاهــر ایــن واژه را منافــی بــا تنزیــه خداونــد دانســته 
اســت)ر.ک. فخر رازی،1420ق:217/6(، زمخشری »وجه« را به »ذات« و »استواء« 
را بــه »اســتیلا« تفســیر می‌کنــد)ر.ک. زمخشــری، 1407ق:34/1(، بیضــاوی »ید« را 
کنایه از »قدرت و نعمت« و »وجه« را اشاره به »ذات الهی« می‌داند)ر.ک. بیضاوی، 
بی‌تا:229/1(، طنطاوی »استواء« را به معنای »سلطه و چیرگی« بر عرش و هستی 
می‌گیــرد)ر.ک. طنطــاوی، 1350ق:84/9( و نســفی نیــز »وجــه« را بــه »بقای الهی« 
و »یــد« را بــه »قدرت« تأویــل می‌کنــد. )ر.ک. نســفی، 1420ق:265/2(.این رویکرد 
تأویلی، غالباً بر پایه دو اصل استوار است: تنزیه ذات الهی از ویژگی‌های جسمانی، 
و تفســیر معانــی صفــات بــه گونــه‌ای که با عقــل و انســجام درونی متــن هماهنگ 

باشد.

ج( رویکرد بینابینی )تفویض همراه با تنزیه(
برخی مانند قرطبی و آلوسی راه میانه‌ای را برگزیده‌اند. قرطبی در تفسیر آیه استواء 
بیان می‌کند که این الفاظ بر معنای حقیقی خود حمل نمی‌شوند، اما تأویل نیز در 
همه موارد مطلوب نیســت، بلکه باید بدون تشــبیه به خداوند ایمان آورد و تأویل 
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را بــه اهــل آن ســپرد )ر.ک. قرطبــی، ۱۳۸۴: 219/7(. آلوســی نیــز در روح المعانی با 
کیــد دارد )ر.ک.  ذکــر دیدگاه‌هــای مختلف، بــر تنزیه ذات باری و عدم تجســیم تأ

آلوسی،1415ق:49/5(.

2-3. رویکرد مفسران سلفی دربارۀ مجاز و صفات خبری
یکی از مهم‌ترین مسائل در فهم قرآن، نوع مواجهه با زبان آن، به‌ویژه در مواجهه 
بــا عبــارات غیرصریــح، تعبیــرات کنایی و صفاتی اســت که در ظاهر مشــابه صفات 
مخلوقات‌اند. مفســران ســلفی که عمدتاً بر مبنای ظاهر نصــوص دینی و التزام به 
ســنت ســلف صالح حرکت می‌کنند، در برابر مســئله مجاز در قرآن، موضعی خاص 
اتخاذ کرده‌اند که بر بســیاری از مباحث کلامی و تفســیری، از جمله تفســیر صفات 
خبری خداوند، تأثیر گذاشته است.در این گفتار، ابتدا به تحلیل دیدگاه کلی سلفیه 
نســبت بــه زبان قرآن، روش فهــم آن و موضع آن‌ها درباره مجــاز در قرآن پرداخته 
و ســپس تحلیل آنان از صفات خبری، مورد توجه قرار می‌گیرد. این مباحث برای 
فهــم بنیان‌هــای تفســیری ســلفیه و تمایز آن‌ها بــا دیگر مکاتب تفســیری و کلامی 

ضرورت دارد.

2-3-1. رویکرد کلی مفسران سلفی به زبان قرآن
کیــد بر اصالــت ظواهر متنــی، زبان قــرآن را دارای شــفافیت و  مفســران ســلفی بــا تأ
روشنی ذاتی دانسته و از هرگونه تأویل و تفسیر مجازی پرهیز می‌کنند. از نگاه این 
جریان تفسیری، زبان قرآن به‌گونه‌ای نازل شده که با عرف زبانی مردم زمان نزول 
مطابقت دارد و لذا درک معانی آن، نیازی به تمســک به مجاز و تأویل‌های دور از 
ذهن ندارد. آن‌ها معتقدند که اصل در الفاظ قرآن، حمل بر معنای حقیقی اســت، 
مگــر آنکــه قرینه قطعــی بر وجود معنای مجازی در کار باشــد، کــه چنین قرینه‌ای 
کید می‌کند  را غالبــا نــادر و اســتثنایی می‌دانند.ابن‏تیمیه در تبیین این رویکــرد، تأ
کــه »قــرآن به لســان عربی مبیــن نازل شــده و زبان عربــی بر اســتعمال حقیقت در 
کثر موارد اســتوار اســت و مجاز در آن نادر اســت؛ پس اصل، عدم مجاز است مگر  ا
در مــواردی کــه ضرورت آن را ایجاب کند« )ابــن تیمیه،بی‌تا: ۲۰۸(. وی همچنین 
در آثــار متعــدد خود با تأویل‌گرایی متکلمان مخالفت ورزیــده و آن را منجر به نفی 

بسیاری از مفاهیم و نصوص دینی دانسته است )ر.ک. همو، 1399: 236/1(.
از نــگاه ایــن دســته از مفســران، کاربرد مجــاز در تفســیر قرآن ممکن اســت موجب 
ابهام، گسست ارتباط مستقیم با ظاهر آیات و حتی تأویل ناروا در مسائل عقیدتی 
شــود. بــر همیــن اســاس، تمایل جــدی به »فهم ســلف« از نصــوص قرآنــی دارند و 
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برآننــد کــه درک صحابــه و تابعیــن از آیــات، بدون نیاز بــه مجــاز و پیچیدگی‌های 
فلسفییا بلاغی، بهترین و صحیح‌ترین درک ممکن است.

ایــن رویکــرد همچنین بــر اصالتی که برای زبان قرآن قائل اســت، مبتنی اســت. از 
منظر آنان، قرآن کتاب هدایت عمومی است و باید به زبان رایج و متعارف فهمیده 
شــود، نــه زبانی پیچیــده و رمزآلود. بنابرایــن، فهم حقیقی از آیــات، از طریق ظاهر 
عبارات، در چارچوب قواعد عربی و با توجه به سیاق و سنت سلف صالح ممکن و 

مطلوب تلقی می‌شود )ر.ک. ابن قیم،125/1425:1(.
بسیاری از متفکران و مفسران سلفی، اساساً اصل وجود مجاز در قرآن را زیر سؤال 
بــرده و آن را بــا حکمــت و بلاغــت قــرآن ناســازگار دانســته‌اند. در نــگاه ایــن گــروه، 
پذیــرش مجــاز در الفــاظ قرآنــی راه را برای تأویل‌هــای بی‌ضابطه و تفســیر به رأی 

هموار می‌سازد و زمینه‌ساز تضعیف اعتقادات توحیدی و صفات الهی می‌شود.
گون خود  از جمله چهره‌های شــاخص این رویکرد، ابن تیمیه اســت که در آثار گونا
به‌صراحــت بــا مفهوم مجــاز مخالفت کــرده و آن را پدیــده‌ای بدعت‌آمیــز در علوم 
زبانــی و تفســیری دانســته اســت. وی بیــان می‌دارد: »قــول به وجود مجــاز، اصلی 
است فاسد که موجب می‌شود بسیاری از معانی حقیقیِقرآن، با ادعای مجاز بودن 
کنار گذاشــته شــوند« )ابن تیمیه،509/1989:20(. وی همچنین تصریح می‌کند که 
هیچ‌یــک از ســلف امــت، اصطلاح »مجاز« را بــه‌کار نبرده‌اند و ایــن اصطلاح پس از 

تأثیر علوم یونانی و منطق، وارد گفتمان اسلامی شده است )همان:89/7(.
ابــن قیــم الجوزیه نیز در پی اســتاد خود، نظــری مشــابه دارد و در کتاب الصواعق 
کــه  ل می‌کنــد  المرســلة بــه نقــد گســترده مفهــوم مجــاز پرداخته‏اســت. او اســتدلا
گــر مجــاز در قــرآن راه یابــد، هیچ نصــی از تحریــف در امــان نمی‌ماند؛ چــرا که هر  ا
لفظی ممکن اســت به بهانه مجاز، از معنای اصلی خود منحرف شــود )ر.ک. ابن 
قیم،126/1425:1(.بــا ایــن حــال، برخــی از متأخــران ســلفی بــا نگاهــی منعطف‌تر، 
ح کرده‌انــد، مشــروط  احتمــال پذیــرش مــواردی محــدود از مجــاز را در قــرآن مطــر
بــر آنکــه این مــوارد منجر به تأویــل صفات الهی یــا تغییر باورهــای ایمانی نگردد. 
ایــن دســته بیشــتر مجاز را در حوزه‌های بی‌ربط به مســائل اعتقــادی )مانند مجاز 
اســتعاری در قصــص یا امثــال( می‌پذیرند، امــا همچنان در حــوزه صفات خبری و 
توحیــد، اصــل را بــر حمل بــر حقیقت و پرهیــز از مجــاز می‌دانند.)ر.ک. الســعدی، 

بی‌تا: 65/1؛ر.ک. شنقیطی، 322/1427:5(.
به‌طــور کلــی، از منظــر ســلفیه، تمایــز روشــنی بیــن دو حــوزه بایــد برقــرار شــود: در 
حوزه‌هــای غیرعقیدتــی، امــکان وجود برخــی تعابیر مجازی با قرینه ممکن اســت 
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پذیرفته شود، اما در مسائل توحیدی و صفات الهی، مجاز در حکم تعطیل صفات 
خداوند تلقی می‌شود و مردود است. بنابراین، نگرش این جریان نسبت به مجاز، 

به شدت تابع فضای اعتقادی و کلامی است.

2-3-2.صفات خبری و دیدگاه سلفیه نسبت به آن
صفات خبری، اصطلاحی اســت برای اشــاره به صفاتی که خداوند در قرآن و سنت 
به خود نســبت داده اســت و ظاهر آن‌ها دلالت بر اوصاف جســمانییا حســی دارد، 
مانند »وجه«، »ید«، »استواء«، »نزول« و »ضحک«. این صفات به دلیل بار معنایی 
خــاص و ظاهری انســان‌وار، همــواره محل بحث و جدال کلامی بوده‌اند.مفســران 
ســلفی در مواجهــه با ایــن صفات، رویکــردی متمایــز و قاعده‌مند اتخــاذ کرده‌اند. 
آنان اصل را بر اثبات صفات خبری بر ظاهرشــان، بدون تشــبیه و بدون تأویل قرار 
داده‌انــد؛ یعنــی نــه این صفــات را نفی می‌کننــد )مانند معتزله( و نــه آن‌ها را تأویل 
عقلــی می‌نمایند )مانند اشــاعره(، بلکه معتقدند باید ایــن صفات را همان‌گونه که 

آمده‌اند، با ایمان و تنزیه، بدون وارد شدن به کیفیت آن‌ها، پذیرفت.
کید دارند که صفات  آنها در مواجهه با این صفات، رویکردی خاص اتخاذ کرده‌ و تأ
خبــری بایــد به‌طــور مســتقیم و بدون تأویــل پذیرفته شــوند، بدون اینکــه کیفیت 
کید  آن‌هــا مشــخص گردد و یا به گونه‌ای تشــبیه شــوند. ابن تیمیه در آثــار خود تأ
می‌کنــد کــه باید صفــات خداوند را بر اســاس ظاهر نصــوص پذیرفــت و از هر گونه 
تحریف، تأویل،یا تجسیم دوری جست. او معتقد است که هیچ‌کدام از سلف امت 
اســامی، بــرای صفــات خبری خداوند تأویــل نکرده‌اند و پذیرش ایــن صفات باید 
به‌گونه‌ای باشد که هیچ‌گونه تجسیم یا تشبیهی به ذهن نرسد. به‌عبارت دیگر، او 
حفظ ظاهر نصوص را ضروری می‌داند و از تفاسیر و تأویل‌های متأثر از عقل‌های 
بشــری انتقاد می‌کند )ر.ک. ابــن تیمیه،252/1399:1(.همچنین، ابن‏قیم الجوزیه 
کید دارد که صفــات خبری باید به‌طور مباشــر و بدون  نیــز در تفســیرهای خــود، تأ
تغییــر در معنــای ظاهــری آن‌ها پذیرفتــه شــوند. او هرگونه تأویــل را نقض معنای 
نصــوص می‌دانــد و معتقد اســت که تأویــل صفات خبری به‌معنــای محروم کردن 
قــرآن از دلالت‌هــای حقیقی‌اش اســت. به نظر او، اصل در فهــم این صفات، تنزیه 
خداوند از هرگونه مشــابهت با مخلوقات اســت، بدون اینکه وارد جزئیاتیا تفاســیر 

خاص شویم )ر.ک. ابن قیم،258/1425:1(.
اندیشــمندان ســلف به‌طــور معمول با پذیرش محدودی از مجــاز در قرآن مواجهه 
داشته‌اند و به‌ویژه در صفات خبری خداوند، از هرگونه مجازگویی دوری جسته‌اند 
و ترجیــح داده‌انــد که تنها به معانی حقیقی واژه‌ها بســنده کنند )ر.ک. ابن تیمیه، 
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115/۱۹۸۹:4(.این تفاوت رویکردها ســبب شــده اســت که در برخی از آیات، مانند 
آیاتدربردارنده صفات خبری خداوند، اختلافات چشــمگیری در تفســیر و برداشــت 
يْدِيهِمْ<)فتــح/۱۰( و >ثُمَّ 

َ
ــهِ فَــوْقَ أ معانــی به‌وجــود آیــد. آیــات صفاتی چون >یَــدُ اللَّ

اســتوی عل‌یالعَــرش< )اعــراف/54( نمونه‌هایی از مجاز در قــرآن به‌ویژه در صفات 
خداونــد اســت که برخی مفســران ســلفی این صفــات را به‌طور حقیقی و جســمانی 
کید دارند. تفسیر کرده‌اند، در حالی که برخی دیگر بر مجازی بودن این صفات تأ

رویکــرد ســلفیه نســبت به صفات خبــری مبتنی بر چهــار اصل اصلی اســت: اثبات 
صفــات بــدون تشــبیه و تمثیــل، تنزیــه خداونــد از هرگونــه نقــص، ایمان بــه ظاهر 
نصــوص بــدون تأویــل و ســکوت در خصــوص کیفیــت این صفــات. ایــن اصول از 
دیــدگاه ســلفیه به‌گونه‌ای عمــل می‌کنند که نه‌تنهــا از تحریف نصــوص جلوگیری 
می‌کننــد، بلکــه از انحرافــات کلامــی و ایجــاد بدعت‌ها نیــز پیشــگیری می‌نمایند.
بنابراین، در نظر ســلفیه، صفات خبری باید به‌طور ظاهری و بدون هرگونه تأویل 
یــا تغییــر، پذیرفته شــوند. هــر گونه تأویــل مجاز یا تغییــر در معنای ایــن صفات از 
دیــدگاه آنــان، منجر بــه محروم شــدن از معانی وحیانــی و ایجاد انحــراف در تفکر 

اسلامی خواهد شد.

3. مبانی نظری شنقیطی در موضوع مجاز
موضــوع مجاز در قــرآن یکی از مباحث پیچیده و پراهمیت در تفســیر متون دینی 
اســت کــه نیازمند دقــت و تحلیل عمیــق در دلالت‌هــای لغوی و ســیاق‌های آیات 
می‌باشــد. در این زمینه، شــنقیطی با رویکرد خاص خود به تبیین مفهوم مجاز در 
قرآن پرداخته است که در این بخش، مورد بحث قرار خواهد گرفت و نقش اصول 

کلامی وی در فهم مجاز قرآن روشن خواهد شد.

3-1. اصول زبان‌شناختی و تفسیری در منظومه فکری شنقیطی
محمد امین شــنقیطی یکی از مهم‌ترین مفســران معاصر اســت که در تفســیر قرآن 
با بهره‌گیری از روش‌های خاص تفســیری، از جمله توجه به اصول زبان‌شــناختی، 
بــه تحلیــل متــون قــرآن پرداختــه اســت. در منظومــه فکــری شــنقیطی، رویکــرد 
زبان‌شــناختی جایگاه ویژه‌ای دارد و او در تحلیل آیات قرآن، به شــیوه‌ای تحلیلی 
و تفســیری پیــش مــی‌رود که با توجه بــه ویژگی‌های زبانی و ســیاق آیــات، معنای 
دقیق‌تر و درست‌تری از آیات به دست می‌آورد )ر.ک. شنقیطی، 42/۱۴۲۰:1(.یکی 
از اصول کلیدی تفســیری شــنقیطی، توجه به دلالت‌های زبانی و ســاختار نحوی 
آیــات اســت. او معتقد اســت که بــرای درک دقیق معنای قرآن، بایــد از دلالت‌های 
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لغوی و نحوی بهره برد و همچنین ســیاق کلام )یعنی ارتباط معنایی و ســاختاری 
میان آیات( را در نظر گرفت. شنقیطی بر این باور است که هر واژه در قرآن، معنای 
خــاص خــود را دارد و بــرای فهــم آن بایــد به زبان‌شناســی قرآن توجه ویژه داشــت 

)همان: 103/2(.
اصــول زبان‌شــناختی شــنقیطی بــه ویــژه در فهــم مجاز و حقیقــت در قــرآن کاربرد 
دارد. از دیــدگاه او، در مــواردی که ظاهر آیه ممکن اســت به مجاز اشــاره کند، باید 
قرینه‌های لفظی و معنوی به‌طور دقیق بررسی شوند تا بتوان بین معنای مجازی 
و حقیقی تمایز قائل شــد. شــنقیطی بر این باور اســت که مجاز در قرآن با توجه به 
سیاق و کاربردهای زبانی و همچنین مبنای عقلانی باید پذیرفته شود، به‌ویژه در 
مواقعی که این مجاز در راستای تقویت پیام اصلی قرآن باشد )همان:150/1(.وی 
در کتاب خود أضواء البيان، به بررســی مباحث زبان‌شناســی قرآن و مجاز پرداخته 
کید می‌کند که درک مجاز در قرآن نباید موجب تغییر در  اســت. او در این تفســیر تأ
اصل معنا و مفهوم آیات شود. برای مثال، در تحلیل آیات صفات خبری خداوند، 
شــنقیطی مجــاز را به‌طــور خــاص در قالــب معانــی مســتعار و بــا توجــه بــه ظــروف 
و ســیاق آیــات بــه کار می‌بــرد و از تأویل‌هــای پیچیــده و بعیــد خــودداری می‌کنــد 

)همان:285/3(.
یکــی دیگــر از اصــول زبان‌شــناختی شــنقیطی، توجه به مفهــوم »تأویل« اســت. او 
تأویــل را بــه عنوان فرآینــد تطبیق معنای عمیق‌تریــا پنهانی آیــات می‌بیند، اما در 
کیــد دارد که تأویــل بایــد در چهارچوب قرائــن لفظی و  عیــن حــال بــر این نکتــه تأ
معنــوی قــرار گیــرد و نباید موجب انــکار معنا یا ظاهــر آیات گردد. برای شــنقیطی، 
تأویــل تنهــا زمانی جایز اســت که آیه از نظــر لغوییا منطقی قابــل تطبیق با معنای 
دیگــری باشــد، ولــی در ایــن حــال، اصــل در تفســیر قــرآن باید بــر ظاهر لفظ باشــد 
)همان:59/2(.بنابراین، در منظومه فکری شــنقیطی، زبان‌شناسی نه تنها ابزاری 
بــرای تحلیــل دقیــق و علمی قرآن اســت، بلکه روشــی بــرای درک صحیــح مجاز و 
حقیقــت در قرآن به شــمار می‌رود. شــنقیطی با بهره‌گیری از اصول زبان‌شــناختی، 
سعی دارد مفاهیم پیچیده قرآن را با دقت بیشتری تبیین کند و از هرگونه تحریفیا 

تأویل‌های بی‌اساس جلوگیری نماید )همان: 187/1(.

3-2. رابطه حقیقت و مجاز در قرآن از منظر شنقیطی
محمد امین شنقیطی در تفسیر قرآن، به ویژه در بحث حقیقت و مجاز، رویکردی 
خــاص و روش‌منــد دارد. او به‌طــور کلــی بــر ایــن باور اســت که حقیقــت و مجاز دو 
مفهوم متفاوت اما در ارتباط با یکدیگر هســتند که در تفســیر قرآن باید به تفکیک 
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و تطابــق آن‌هــا توجه ویژه داشــت )ر.ک. شــنقیطی، 75/۱۴۲۰:1(.شــنقیطی معتقد 
اســت کــه حقیقــت در قرآن به معنای ظاهر لفظی آیات اســت کــه مطابق با دلالت 
لغوی واژه‌ها و سیاق آیه می‌باشد. از نگاه او، ظاهر آیه باید به عنوان معنای اصلی 
و صریح آن پذیرفته شــود، مگر اینکه قرینه‌ای قوی از ســیاقیا دلالت‌های معنوی 
وجود داشــته باشــد که به مجاز بودن آن آیه اشــاره کند. بنابراین، در بیشتر موارد، 
او بر این باور اســت که قرآن باید طبق ظاهر لفظی تفســیر شود و از تأویلیا مجاز در 

مواردی که ضرورت ندارد، اجتناب می‌شود )همان:189/2(.
مجاز به عنوان اســتفاده از معنی غیر مســتقیمیا اســتعاره در قرآن از نگاه شنقیطی 
تنهــا در مــوارد خاص و با توجه به قرائن لفظی و معنوی قابل پذیرش اســت. او به 
کید دارد که مجاز نباید موجــب تغییر در معنای اصلی  طــور خــاص بر این نکتــه تأ
آیــات شــود، بلکــه باید بــرای توضیح و تبیین مفاهیــم عمیق‌تر یــا پیچیده‌تر قرآن 
اســتفاده گــردد )همــان:143/1(. از نظــر او، در مــواردی کــه یک کلمه یــا عبارت به 
صــورت مجــازی بــه کار مــی‌رود، ایــن مجاز بایــد در چارچوب ســیاق و بــا توجه به 
قرائن تعیین شود و نمی‌تواند به طور مستقل و بدون در نظر گرفتن زمینه معنایی 
آیه فهمیده شود.شنقیطی در تحلیل آیات قرآن، به‌ویژه در مسائل صفات خبری، 
بیــن حقیقــت و مجــاز تمایز قائل اســت و معتقد اســت که برای درک درســت آیات 
صفاتــی خداونــد، باید بــه این تمایــز توجه ویژه‌ای داشــت. برای مثال، در تفســیر 
آیــات مربــوط به دســت خدا یا چهــره خداوند، او بــه صورت مجــاز درک می‌کند که 
این‌ها به معنای واقعی جســمانیت نیســت، بلکه اســتعاره‌هایی برای بیان مفهوم 
نزدیک به حقیقت‌ هستند. این رویکرد نشان‌دهنده تعامل شنقیطی با دلالت‌های 
مجــازی اســت کــه در عین حال با احترام به اصل حقیقــت آیات، به تبیین معنای 

غیرمستقیم و مجازی آن‌ها پرداخته می‌شود )همان: 255/3(.
در مجموع، شنقیطی در تفسیر قرآن به گونه‌ای رویکرد مجازی را می‌پذیرد که در 
آن حقیقت در بیشــتر موارد به عنوان معنای اصلی و اولیه آیه قرار می‌گیرد و مجاز 
تنهــا در صــورت وجــود قرائن قــوی و به‌منظــور تبیین معانــی عمیق‌تریا اســتعاری 
مــورد اســتفاده قــرار می‌گیــرد. او از تأویل‌های بعید و اســتفاده از مجــاز در مواردی 

که موجب انحراف از معنی اصلی آیه می‌شود، خودداری می‌کند )همان: 82/2(.

3-3. تأثیر مبانی کلامی بر نگرش شنقیطی نسبت به مجاز
بررســی رویکرد تفســیری محمد امین شنقیطی نشــان می‌دهد که نگرش او نسبت 
بــه مجــاز در قــرآن، گرچه تحت تأثیر مبانی کلامی او، به‌ویژه گرایشــش به مشــرب 
ســلفی و مکتب اهل حدیث شــکل گرفته، اما در عین حال از دیدگاه رایج در میان 
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بســیاری از ســلفیان - کــه اصولاً منکر وقــوع مجاز در قرآن هســتند - اندکی فاصله 
کیــد بــر اصالــت ظاهــر و پرهیــز از تأویل‌هــای گســترده، در مــوارد  دارد. او ضمــن تأ
معــدودی و بــا تکیه بر قرائن قطعــی، پذیرش مجاز را ممکن می‌دانــد؛ امری که او 
را در زمره‌ی دیدگاه‌های خاص و اســتثنائی در میان مفســران ســلفی قرار می‌دهد 

)ر.ک. شنقیطی، 189/۱۴۲۰:2(.
مبانــی کلامــی شــنقیطی را می‌توان در ســه محــور خلاصه کرد: نخســت، اعتقاد به 
حجیــت ظاهــر نصــوص؛ دوم، تمایل به تفســیر قرآن بــه قرآن؛ و ســوم، اجتناب از 
تأویــل صفــات الهــی مگر در صــورت وجود قرینه بیّن. این ســه اصل موجب شــده 
است که او در مواجهه با آیاتی که در ظاهر متضمن صفات جسمانی برای خداوند 
هستند، همچون »يد الله« یا »وجه ربك«، از تأویل‌های عقل‌گرایانه و تأثیرپذیری 
از مبانــی معتزلــی پرهیــز کند و به همان معنای ظاهری بســنده نماید، البته با نفی 
مشــابهت با مخلــوق )همان: 255/3(.شــنقیطی در جای‌جای تفســیر خود بر این 
کیــد دارد که اســتعمال مجاز نباید راه را برای نفی صفــات حقیقی خداوند  نکتــه تأ
کید دارند،  که این امر با اصل توحید اسماء و صفات که سلفیه بر آن تأ باز کند، چرا
منافــات دارد. وی صراحتــا بیــان می‌کنــد که تأویــل ناصحیحیا اســتفاده نابه‌جا از 
مجازمی‌توانــد بــه تعطیل صفات الهــی بینجامد؛ از ایــن‌رو، در برابر چنین رویه‌ای 

موضعی نقادانه دارد )همان: 141/2(.
تأثیــر اندیشــه کلامی ســلفی بر شــنقیطی همچنیــن در مخالفت او بــا روش تأویلی 
اشاعره و معتزله نیز قابل مشاهده است. او معتقد است که در تفسیر آیات صفات، 
نباید مانند آنچه در تفســیر فخر رازییا زمخشــری دیده می‌شــود، معنا را از ظاهر به 
معنای مجازی کشــاند، مگر آنکه دلیل قطعیوجود داشــته باشــد که ظاهر آیه مراد 
نیســت )همان: 238/1(.به طور کلی، گرایش شــنقیطیبه تثبیت معانی ظاهر قرآن 
و احتیاط در پذیرش مجاز، برخاسته از مبانی کلامی اوست که ریشه در اعتماد به 
کید بر تنزیه الهــی دارد، بی‌آنکــه در دام تأویل‌گرایی افراطی یا  نصــوص دینــی و تأ

تشبیه‌گرایی گرفتار شود.

4. رویکرد تفسیری شنقیطی در تبیین صفات خبری
صفــات خبــری خداونــد از جمله موضوعاتی هســتند کــه همواره محل مناقشــه در 
میــان مفســران و متکلمــان بوده‌اند. نحوه درک و تفســیر این صفــات، مرز ظریفی 
میــان پذیــرش ظواهر الفــاظ و تأویــل معانی پیچیده اســت. شــنقیطی،در »أضواء 
البيــان« به‌شــیوه‌ای کــه مبتنی بــر اصول تفســیری، زبان‌شــناختی و کلامی خاصی 

است، با این آیات برخورد می‌کند.
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4-1. شیوه مواجهه تفسیری شنقیطی با آیات صفات خبری
شنقیطی در تفسیر خود أضواء البيان، در برخورد با آیات مشتمل بر صفات خبری 
کید بر روش  خداوند، رویکردی مبتنی بر التزام به ظاهر الفاظ، احتراز از تأویل و تأ
ســلف صالح اتخاذ می‌کند. از دیدگاه او، فهم آیات صفات باید با پرهیز از تشــبیه، 
که تأویــل عقل‌گرایانــه - که در برخــی مکاتب  تأویــل و تعطیــل صــورت گیــرد، چرا
کلامی متأخر مشاهده می‌شود - می‌تواند به انحراف در فهم مراد الهی منجر گردد 
کید دارد  )ر.ک. شنقیطي، ۱۴۲۰: 185/2(.شنقیطی در موارد متعدد، بر این اصل تأ
کــه الفــاظ قــرآن، به‌ویــژه در باب صفــات الهی، باید بــر معنای ظاهــری خود حمل 
شــوند، مگــر آنکه قرینه قطعی وجود داشــته باشــد کــه دلالت بر مجــازی بودن آن 
کند. او معتقد است که سلف امت، آیات صفات را بدون تأویل پذیرفته و ایمان به 
آن را بدون تعیین کیفیت، به‌مثابه نشــانه تســلیم‌پذیری در برابر وحی دانســته‌اند 
)همان:222/3(. وی همچنین هرگونه ورود به حوزه تأویلیا تلاش برای هماهنگ 
کــردن آیــات بــا قواعــد فلســفییا کلامــی متأخــر را مذمــوم می‌شــمارد و آن را نوعــی 

»تحمیل« بر نص قرآن می‌داند )همان: 98/4(.
در نگاه شنقیطی، اتکا به سیاق آیات، انسجام معنایی در تفسیر و تفسیر قرآن به 
قــرآن، از جملــه روش‌های اصیل بــرای درک صحیح معانی صفات اســت. او مکرراً 
نشــان می‌دهــد کــه درک بســیاری از صفات خبری، نــه از راه تأویل لفظــی، بلکه از 
طریق ارجاع به آیات مشــابه و بررســی کاربردهای قرآنی آن الفاظ ممکن اســت. به 
عنوان نمونه، در تبیین صفت »استواء«، با استناد به آیات متعدد، روشن می‌سازد 
که مقصود، اثبات صفتی در شــأن خداوند اســت که نه مشــابه استواء مخلوق و نه 
قابل تحلیل عقلانی در قالب مفاهیم جسمانی است )همان:325/6(.به‌طور کلی، 
شــیوه مواجهــه شــنقیطی با آیات صفــات خبری، تلفیقــی از التزام بــه ظاهر، رجوع 
به ســیاق و پیروی از روش ســلفی اســت؛ شــیوه‌ای کــه ضمن پرهیــز از مجازگرایی 

افراطی، به حفظ حریم الهی و صیانت از باورهای توحیدی کمک می‌کند.

4-2. تحلیل نمونه‌هایی از آیات صفات خبری در أضواء البيان
شــنقیطی در تفســیر أضــواء البيــان با بررســی نمونه‌هــای متعددی از آیــات صفات 
خبــری،روش تفســیری خــود را به‌خوبــی نمایــان می‌ســازد. تحلیــل او از ایــن آیات 
نشــان‌دهنده پایبندی به روش ســلف، همراه با بهره‌گیری از ابزارهای تفسیر قرآن 
به قرآن، توجه به سیاق و دوری از تأویل‌گرایی عقل‌محور است. در ادامه به چند 

مورد اشاره می‏نماییم: 
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4-2-1.استواء بر عرش
عَــرْشِ اسْــتَوَى<)طه/5(،با ردّ تأویــات 

ْ
ــى ال

َ
حْمَــنُ عَل شــنقیطی در تفســیر آیــۀ >)الرَّ

متکلمان، بیان می‌دارد که »استواء« از صفات ثابت الهی است که نباید به معنای 
ســلطه یا غلبه تقلیلیابد. وی معتقد اســت که خداوند بر عرش »اســتواء« دارد؛ اما 
کیفیت آن نامعلوم بوده و مشــابه اســتواء مخلوقات نیســت. شنقیطی با استناد به 
روش ســلف در پذیــرش نصوص صفات، بدون تفســیر عقل‌گرایانــه، بر لزوم توقف 
کیدورزیده و تصریح می‌کند که »استواء« در آیه، نه به معنای  در معنای ظاهری تأ
نشســتن یــا تکیهــزدن اســت و نــه می‌تــوان آن را بــه مفاهیمی چون ســلطه و غلبه 
تقلیل داد؛ بلکه باید آن را بر وجهی لائق به خداوند، بدون تشبیه و تکییف حمل 

کرد )ر.ک. شنقيطي، 325/۱۴۲۰:6(.

4-2-2.آمدن صف به صف
ا<)قصص/75(، به جای حمل واژه 

ّ
ا صَفً

ّ
كُ صَفً

َ
مَل

ْ
كَ وَال

ّ
بُ شنقیطی در آيۀ‌ >وَجَاءَ رَ

»جــاء« بــر معنــای مجــازی، آن را در معنای ظاهری می‌پذیرد، مشــروط بــر آنکه از 
شائبه تشبیه به حرکات مخلوق دور بماند. وی در این‌جا بر آن است که »مجيء« 
صفتــی ثابــت برای خداوند اســت و همانند ســایر صفات خبری، بایــد به آن ایمان 

آورد بدون تعیین چگونگی و ورود به تأویل‌های عقل‌محور )همان:355/5(.

4-2-3.کشف از ساق
شَــفُ عَن سَــاقٍ<)قلم/42(، 

ْ
مفســران در مورد معنای »ســاق« در این آیۀ >يَوْمَ يُك

اختــاف نظر دارند، شــنقیطی به‌صراحت دیدگاه ســلف را بر‌گزیــده و اظهار ‌دارد که 
این تعبیر از صفات الهی اســت و نباید آن را بر معنای شــدت یا شقاوت تأویل کرد، 
همان‌گونــه کــه برخــی متأخــران معتقدنــد. وی این تأویل‌هــا را ناشــی از ضعف در 

تسلیم در برابر نصوص می‌داند )همان:344/8(.

3-2-4.رو کردن به وجه خداوند
هِ<)بقره/115(، را شاهدی بر آن می‌داند که 

ّ
وا فَثَمَّ وَجْهُ اللَ

ُّ
يْنَمَا تُوَل

َ
شــنقیطی آیۀ >فَأ

خداونــد دارای »وجــه« اســت، اما نه بــه معنای صورت جســمانییا جهت مکانی، و 
کید می‌کند که حمــل این تعبیر  نــه بــه طور مجــازی به معنــای رضایتیــا ذات. او تأ
بــر معنــای مجــازی، راه را بــرای نفــی صفات می‌گشــاید و این با اصــول توحیدی و 
قواعد اهل حدیث ناســازگار اســت. از نگاه شــنقیطی، »وجه« در این آیه از صفات 
خبــری ثابتــی اســت که باید بــدان ایمان آورد، بی‌آنکه چگونگی آن دانســته شــود 

)همان:401/1(.
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4-2-5.مغلولیّت دست خداوند
ةٌ<)مائده/64(، با ردّ نســبتی که یهود به خدا 

َ
ول

ُ
هِ مَغْل

ّ
شــنقیطیدر تفســیر آیۀ >يَدُ اللَ

کید می‌کند. او با استناد به بخش  داده‌اند، بر معنای حقیقی »ید«، برای خداوند تأ
دوم آیه،یعنی >بَلْ يَدَاهُ مَبْسُــوطَتَانِ<، بیان می‌کند که خداوند خود به اثبات »ید« 
پرداخته و آن را رد نکرده، بلکه توصیفی مثبت از آن ارائه داده اســت. شــنقیطی با 
کیددارد که صفت »ید« برای  ردّ تأویل‌هایــی مانند قدرت یا نعمت، بــه صراحت تأ
خداونــد ثابــت اســت؛ اما بایــد آن را به وجهی لائق به شــأن الهی و دور از تشــبیه و 

تجسیم فهم کرد )همان:223/2(.

4-2-6.در قبضه خداوند بودن 
قِيَامَةِ<)زمر/67(، 

ْ
 قَبْضَتُهُ يَــوْمَ ال

ً
رْضُ جَمِيعــا

َ
شــنقیطی تعبیر »قبضــه« در آیۀ >وَالأ

را به‌عنــوان یکــی از صفــات خبری تلقی می‌کنــد و آن را کنایهیا مجــاز نمی‌داند. او 
اعتقــاد دارد کــه این آیه، همانند بســیاری دیگر از آیات صفات، نیازمند تســلیم در 
برابر نص و پرهیز از تأویل‌گرایی عقل‌محور بوده و حمل »قبض« بر معنای سلطه 
یا اســتیلا، با ظاهر آیه و روش ســلف ســازگار نیست. از نظر وی، زمین در قبضه خدا 
بودن، به معنای حقیقی آن، اما بدون تجسیم، از قدرت مطلق الهی حکایت دارد 

)همان:312/7(.

4-2-7.ملاقات بنده و پروردگار
كَ  بِّ ى رَ

َ
كَ كَادِحٌ إِل

َ
إِنسَانُ إِنّ

ْ
هَا ال يُّ

َ
شــنقیطیدر خصوص تعبیر »فملاقیه« در آیۀ‌>يَا أ

کیــد می‌کنــد کــه ایــن ملاقات، به معنــای حقیقی  اقِيهِ<)انشــقاق/6(، تأ
َ
دْحًــا فَمُل

َ
ك

آن اســت؛ نــه مجــازی. یعنــی بنــده در روز قیامت بــا پــروردگار خود مواجه شــده و 
ایــن دیــدار، دیداری حقیقــی خواهد بود؛ اما نــه به معنای مکان‌یابــی یا رویارویی 
فیزیکی؛زیــرا خداونــد از هرگونــه مشــابهت بــا مخلــوق، منــزه اســت.مبنای وی در 
تفســیر ایــن آیــه نیــز مبتنی بــر پذیرش اصل دیــدار الهــی )رؤیت( در قیامت اســت 
کــه دیــدگاه ســلفیه در مقابل انکار معتزله را نشــان می‌دهد. او حتــی از تأویلاتی که 

امکان انکار رؤیت را فراهم کند، پرهیز می‌نماید )همان:243/8(.

4-2-8.در جنب خداوند قرار گرفتن
ــهِ< )زمــر/56(،  طــتُ فـِـي جَنــبِ اللَّ ــى مَــا فَرَّ

َ
واژه »جنــب الله« در آیــۀ >يَــا حَسْــرَتىَ عَل

از جملــه تعابیــری اســت که برخــی آن را به ظاهر جســمانی گرفته‌اند، اما مفســران 
کید داشته‌اند. شنقیطی در أضواء البيان  عموماً بر معنای مجازی یا تقدیری آن تأ
بــا بررســی اقوال مختلف، توضیح می‌دهد کــه این تعبیر به معنای کوتاهی در حق 
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خــدا، یا ترک فرمان و طاعت اوســت، نه این‌که »جنب« بــه معنای کناره یا پهلوی 
جسمانی باشد.وی در عین وفاداری به ظاهر آیات، در این مورد خاص، به سیاق 
و زمینــه معنایــی آیــه توجه کــرده و »جنب الله« را از زمره الفاظــی می‌داند که در آن 
احتمال مجاز تقویت‌شــدهو با قرائن پذیرفتنی اســت. او تصریح می‌کند که اطلاق 
صفــات جســمانی بــه خداوند، بــدون قرینــه معتبر، نارواســت و در این آیــه معنای 
مــورد نظــر، تقصیــر در طاعــت و عبادت اســت نه بیان صفــت ذاتی بــرای خداوند 
)همان:299/7(.ایــن نمونــه از معــدود مواردی اســت که شــنقیطی، برخلاف رویه 
غالــب خــود، بــا پذیــرش معنای غیر ظاهــری، راه را بــرای نوعی کاربــرد مجازی در 
قــرآن بــاز می‌گــذارد؛ البتــه مشــروط به وجــود قرینــه و با هــدف حفظ اصــل توحید 

صفات.
با تحلیل گســترده‌تری از آیات صفات خبری در أضواء البيان، به‌روشــنی مشخص 
کــه شــنقیطی، بــا اتخــاذ روش ســلف و التــزام بــه اصــول اهــل حدیــث،  می‌شــود 
رویکردییک‌دســت و منســجم در مواجهــه با این دســته از آیــات دارد. وفاداری به 
ظاهــر آیــات، تنزیه خداوند از مشــابهت با خلق، پرهیز از تأویــل و مقابله با تعطیل 
صفــات، ارکان ایــن رویکــرد را شــکل می‌دهند. شــنقیطی از ابزارهایــی چون لغت، 
ســیاق و تفســیر قــرآن بــه قــرآن بهره می‌گیــرد، اما هیــچ‌گاه ایــن ابزارهــا را به‌منظور 
تأویلیــا تغییــر معنــای ظاهــری آیات صفات بــه کار نمی‌بــرد. از این رو، تفســیر او را 

می‌توان نمونه‌ای کامل از استمرار سنت تفسیری سلف در عصر معاصر دانست.

4-3. بررسی ابعاد سیاقی، بلاغی و محتوایی در رویکرد عملی شنقیطی
یکــی از ویژگی‌هــای برجســته در رویکــرد تفســیری شــنقیطی، توجــه عمیــق بــه 
جنبه‌های ســیاقی، بلاغی و محتوایی آیات قرآن، به‌ویژه در تفســیر صفات خبری 
اســت. برخــاف برخی مفســران ســلفی کــه عمدتاً بــه جنبــه اثباتی صفات بســنده 
می‌کنند، شنقیطی تلاش می‌کند تا پیوند معنای صفات را با سیاق کلام الهی، بافت 
بلاغی آیات و مفاهیم کلان قرآنی نشان دهد.از منظر سیاق، شنقیطی به‌صراحت 
معتقــد اســت که هر آیــه در دل مجموعه‌ای از مفاهیم قــرار دارد که فهم دقیق آن 
عَرْشِ اسْتَوَى< 

ْ
ى ال

َ
حْمَنُ عَل بدون توجه به قبل و بعد ممکن نیست. در تفسیر آیه>الرَّ

)طه/ ۵(، او به این نکته اشاره می‌کند که این آیه در سیاق آیات مربوط به عظمت 
و تدبیر الهی آمده و لذا مقصود از استواء، بیانی از تسلط الهی در چارچوب ربوبیت 

است، نه به معنای مادی و جسمانی آن )ر.ک. شنقيطي،325/۱۴۲۰:6(.
از حیث بلاغی، شنقیطی در تحلیل آیات صفات، به ابزارهای بیانی قرآن همچون 
کید می‌کند که  اســتعاره، کنایه، تکرار، تضاد و ایجاز توجه دارد، اما در عین حال تأ
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اســتعمال ایــن ابزارها نباید منجر بــه انکار معنای ظاهری صفات شــود. او به‌ویژه 
گرچه  کید می‌کند که ا شَــفُ عَن سَــاقٍ< )قلم/ ۴۲( تأ

ْ
در مورد آیاتی مانند >يَوْمَ يُك

واژه »ساق« در زبان عرب کاربردهای مجازی دارد، اما هیچ قرینه قطعی در سیاق 
وجــود نــدارد که ما را به ترک معنــای ظاهری و پذیرش معنای اســتعاری ملزم کند 
)همــان:344/8(.از منظــر محتوایی نیز، رویکرد شــنقیطی متأثــر از نگاه توحیدی 
اوســت؛ یعنــی تمــام صفات الهــی باید در چارچــوب تعظیــم، تنزیه و اثبــات بدون 
تشــبیه درک شــوند. بــه بــاور او، فهم صفات بایــد تقویت‌کننده ایمــان به عظمت، 
ا< 

ّ
ــا صَفً

ّ
كُ صَفً

َ
مَل

ْ
ــكَ وَال

ّ
بُ قــدرت و رحمــت خداوند باشــد. او در تفســیر آیه>وَجَاءَ رَ

کیــد بر هیبت و شــکوه الهــی در روز قیامت برجســته  )فجــر/ ۲۲( ایــن معنــا را بــا تأ
می‌ســازد و معتقــد اســت که چنیــن تصویرســازی‌هایی در قرآن، هدفــی جز تقویت 

ترس و خشیت مؤمنان ندارند )همان:355/5(.
در مجموع، بررسی ابعاد سیاقی، بلاغی و محتوایی در رویکرد شنقیطی به صفات 
خبری، نشــان می‌دهد که او تلاش کرده اســت تفســیر صفات را در چهارچوب فهم 
گون معنایی قرآن سامان دهد، بدون آنکه از اصول  کل‌نگر، با لحاظ لایه‌های گونا
ســلفی خــود در اثبــات صفــات عــدول کند.جمع هــر دو مــورد، در نــگاه اول ممکن 
اســت چالش‌برانگیز باشــد، اما با رویکردی دقیق و اصولی می‌توان به تفسیر جامع 
و منســجمی رســید که هم به ســیاق قرآن وفادار باشد و هم از تحلیل‌های معنایی 
و ســیاقی بهــره بــرد. در این فرآینــد، باید دقت کــرد که هیچ‌گونــه تحریف مفهومی 
در آیــات صــورت نگیــرد و فهــم عمومــی از آن‌هــا همچنان حفــظ شــود. به‌ویژه در 
تبیین‌های ساده‌تر و کاربردی‌تر، باید مفاهیم پیچیده به زبان ساده و با مثال‌های 

ملموس و تشبیه‌های عینی بیان شوند تا برای توده مردم قابل فهم‌تر گردد.

5. تحلیل تطبیقی و ارزیابی نهایی دیدگاه شنقیطی
در ادامــه، دیــدگاه شــنقیطی دربــاره مجــاز و صفــات خبــری در ســه محــور بررســی 
می‌شــود: مقایســه بــا دیگــر مفســران ســلفی، ارزیابــی روش‌شــناختی و محتوایی و 
تحلیل جایگاه تفسیری او در چارچوب اندیشه سلفی. این تحلیل، تصویری جامع 

از نوآوری‌ها و حدود نظریه تفسیری او به‌دست خواهد داد.

5-1. تطبیق دیدگاه شنقیطی با دیگر مفسران سلفی در مسئله مجاز
شــنقیطی در حــوزه مســئله مجــاز، به‌رغــم وفــاداری بــه مبانــی اندیشــه ســلفی، 
برخــوردی نســبتاً تحلیلــی و گاه متفاوت با دیگر مفســران ســلفی دارد. برای تبیین 
ایــن تفاوت‌هــا، بایــد دیــدگاه او را در کنار نظــرات شــاخص‌ترین چهره‌های مکتب 
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ســلفی ماننــد ابن‌تیمیــه، ابن‌قیــم و آلوســی قــرار داد.از منظــر اصل‌بــودن معنــای 
کید می‌کند  حقیقی، شنقیطیبه طور کامل با روش سلفی کلاسیک همسو است و تأ
کــه الفاظ قــرآن در اصل برای معانی حقیقی وضع شــده‌اند و به‌کارگیری مجاز تنها 
بــا وجود قرینه قطعــی پذیرفتنی اســت )ر.ک. شــنقيطی، 28/۱۴۲۰:1(. این دیدگاه 
شــباهت زیــادی با مبنای ابن‌تیمیــه دارد که معتقد بود قرآن خالی از مجاز اســت، 
که پذیرش مجاز مســتلزم بی‌ثباتی در معنا و ایجاد راه نفوذ برای تأویل‌گرایان  چرا
است )ر.ک. ابن تيمية، بی‌تا: 474(.با این حال، تفاوت اساسی در نگاه تفسیری 
شــنقیطی بــا ابن‌تیمیــه در نــوع مواجهــه با متــون اســت. ابن‌تیمیه معمــولاً بر پایه 
اصــل »اثبــات بلا تشــبیه« و با نوعی احتیــاط کلامی، از تحلیل‌های زبانی گســترده 
پرهیــز دارد، در حالــی کــه شــنقیطی تلاش می‌کنــد با رویکــرد قرآنی-قرآنــی، زمینه 
گر در نهایت به اثبات صفت  فهم طبیعی و ســیاقی واژگان را نیز لحاظ کند، حتی ا

برگردد )ر.ک. المطعنی،2004: 364 ؛ر.ک. شنقيطي،325/1420:6(.
ابن‌قیم نیز گرچه به تبع استاد خود ابن‌تیمیه، منکر مجاز در قرآن است، اما گاه در 
تحلیل‌های عرفانی-بلاغی خود، عملاً به نوعی از تاویل مجازی نزدیک می‌شود، 
ج السالکین که نگاه‌های عاطفی و شهودی به صفات را می‌پذیرد.  به‌ویژه در مدار
کید بر ظواهر الفاظ، اصول لغوی  در حالی که شنقیطی چنین گرایشینداشته و با تأ
و اصــول فقهــی، از هرگونــه تأویــل ذوقی یا عاطفــی پرهیز کرده و بر تفســیر آیات بر 
مبنــای قواعــد زبان عربی کلاســیک و انســجام درونی قــرآن تکیــه دارد)ر.ک. ابن 
قيم، بی‌تا:360/3؛ر.ک. شــنقيطي355/1420:5(.در مقایســه با آلوســی، که در روح 
المعانــي نــگاه بازتــری نســبت بــه مجــاز دارد و در مــواردی بــا ذکر وجــوه بلاغی به 
تحلیل مجازی صفات پرداخته، شــنقیطی بیشــتر به اصالت معنا و دوری از تاویل 
متمایــل اســت، گرچه هــر دو از ســیاق بهره‌برداری بلاغــی می‌کنند )ر.ک. آلوســي، 

.)92/1415:2
در نتیجه، دیدگاه شنقیطی را می‌توان در میان طیف مفسران سلفی، در نقطه‌ای 
میانــه ارزیابــی کــرد: او از یک ســو متأثر از اصول ســنتی ســلف در نفــی مجاز بدون 
قرینــه اســت و از ســوی دیگــر، از تــوان تحلیلــی و زبان‌شــناختی برای تفســیر بهره 
می‌گیرد. این ترکیب، رویکردی متمایز و درعین‌حال قابل‌تأمل در منظومه ســلفی 

ایجاد کرده است.

5-2.ارزیابی روش‌شناختی و محتوایی دیدگاه شنقیطی در تفسیر صفات خبری
مطالعــۀ روش تفســیر شــنقیطی در زمینــه صفــات خبــری، نشــان می‌دهــد که وی 
کوشیده است میان اصول سلفی، تحلیل‌های زبان‌شناختی و روش تفسیری مبتنی 
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بر قرآن‌به‌قرآن، نوعی توازن ایجاد کند. این رویکرد، در مجموع از انســجام نســبتاً 
مطلوبیبرخوردار اســت، اما در برخی مواضــع، می‌توان به ارزیابی‌های دقیق‌تری از 
نقــاط قوت و چالش‌های آن پرداخت.از منظر روش‌شــناختی، اســتفادۀ شــنقیطی 
از تفســیر قــرآن به قــرآن، یکی از نقاط برجســته رویکرد اوســت. او بــه جای اتکای 
صرف بر مبانی کلامییا آرای تفســیری متقدم، تلاش می‌کند با آوردن آیات مشــابه 
ــر، فهم طبیعی‌تری از صفات الهی به‌دســت دهد. این ســبک، ضمن حفظ  و مفسِّ
چارچــوب ســنتی، امکان تحلیــل دقیق‌تری از واژگان صفاتی ماننــد »وجه«، »ید«، 
یا»اســتواء« را فراهــم می‌ســازد )ر.ک. شــنقيطي، 325/۱۴۲۰:6(.امــا در عیــن حال، 
پایبنــدی شــنقیطی بــه اصول کلامی ســلف، گاه موجــب نوعی تقلیــل در لایه‌های 
كَ<  معنایی واژگان صفات می‌شــود. به عنوان نمونه، در تبییــن آیۀ >وَيَبْقَىٰوَجْهُرَبِّ
)الرحمــن/۲۷(،او بــه اثبــات صفت وجه بدون ورود به وجوه بلاغی و اســتعاری آن 
گرچه بــا روش اهل حدیث ســازگار  بســنده می‌کنــد )همــان:238/7(. این رویکــرد ا
است، اما از منظر تحلیل زبانی، ممکن است به نادیده گرفتن ظرفیت‌های تأویلی 

مشروع منجر گردد.
از ســوی دیگــر، نظــم محتوایی در آثار شــنقیطی نیــز از نقاط مثبت کار او به‌شــمار 
می‌آیــد. او کوشــیده در بیــان صفــات، نــه صرفــا بــه نقــل آرای گذشــتگان، بلکه به 
دســته‌بندی نظام‌منــد آیاتی که در آن‌ها صفات خبری آمده بپــردازد. با این حال، 
ل او بیشــتر بــه اثبات‌گرایی کلامی نزدیک می‌شــود تا  در برخــی مــوارد، نوع اســتدلا

تحلیل تفسیری مبتنی بر لایه‌های معنایی متن )همان:355/5(.
در مجموع، می‌توان گفت روش شنقیطی از انسجامی قابل قبول برخوردار است؛ 
چرا که در عین وفاداری به اصول اعتقادی مکتب سلف، تلاش کرده است با تکیه 
بــر زبــان قرآن، صفات الهی را تحلیل کند. با این حال، گاه این روش‌ در مقام اجرا، 
محدود به همان چارچوب اثبات‌گرایانۀ مشــهور می‌گردد و به ظرفیت‌های تاویلی 
و بلاغــی متــن قــرآن توجه کامــل ندارد. از ایــن رو، رویکــرد او را می‌تــوان در امتداد 

سنت سلفی، اما با گرایش تحلیلی‌تر و ساختاریافته‌تر ارزیابی کرد.

5-3. جایگاه تفسیری و نوآوری‌های شنقیطی در منظومه اندیشه سلفی
شنقیطی را می‌توانیکی از برجسته‌ترین نمایندگان جریان سلفی در قرن چهاردهم 
هجــری دانســت که در ضمــن پایبندی به اصول اعتقادی ایــن مکتب، رویکردی 
نــو به تفســیر و تحلیــل مفاهیم قرآنی، به‌ویــژه در زمینه صفات خبــری، ارائه داده 
اســت. نــوآوری او بیــش از آن‌کــه در عرصــه محتواییِ اعتقادات باشــد، در شــیوه و 
کید  نظم تفســیری‌اش جلوه می‌یابد.یکی از مهم‌ترین وجوه نوآوری شــنقیطی، تأ
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نظام‌منــد بــر روش تفســیر قرآن به قرآن اســت؛ روشــی کــه در میان برخی ســلفیان 
کم‌تر مورد توجه قرار گرفته و بیشــتر جای خود را به نقل اقوال یا تمســک به سنت 
داده است. شنقیطی این روش را نه‌تنها در موضوعات فقهی، بلکه در موضوعات 
اعتقــادی از جملــه صفــات خبری نیــز به کار گرفته و کوشــیده اســت مفاهیم مورد 
نظر را در پرتو آیات مشابه تفسیر کند )ر.ک. شنقيطی، 28/۱۴۲۰:1؛همان:325/6(.
از دیگــر نــکات قابــل توجــه، اهتمــام او بــه حفــظ تعــادل میــان حفظ ظاهــر الفاظ 
کیــد بر اصل »بلا کیــف« و نفی  قرآنــی و پرهیــز از تشــبیه و تجســیم اســت. وی با تأ
تعطیــل در بــاب صفــات، مســیر اعتدالــی را برگزیده که بــا روش ابن تیمیه هم‌ســو 
ل، از نثر ادبی و استنباط قرآنی بیشتری برخوردار است.  است، اما در بیان و استدلا
عَرْشِ اسْتَوَى<)طه/۵(،بااســتنادبهآیات 

ْ
ى ال

َ
حْمَنُ عَل بــرای مثال، در توضیح آیه >الرَّ

دیگــر، کوشــیده اســت اســتواء را در چارچوبــی قرآنــی و در عیــن حــال تنزیهی معنا 
کنــد )همــان:196/5(.در کنــار این مــوارد، توانایی شــنقیطی در تلفیق تحلیل‌های 
لغــوی، تفســیری و اصولی، موجب شــده اســت آثــار او، به‌ویژه »أضــواء البيان«، به 
الگویی نســبتاً منســجم برای تفســیر در سنت ســلفی بدل شــود؛ الگویی که در آن 
تعهد به ســلف، با نوگرایی در ارائه و تحلیل همراه اســت. این مســئله، خصوصاً در 
مقایســه بــا برخی دیگر از مفســران متأخر ســلفی که بیشــتر رویکرد تقلیــدی دارند، 
برجســته‌تر به چشــم می‌آید.)ر.ک. ذهبی، بی‌تا:83/2(.بنابراین، جایگاه تفسیری 
شــنقیطی را می‌توان در تداوم ســنت ســلفی، اما با ارتقایی در نحوه تعامل با متن و 
گرچه در چارچوب ســلف باقی می‌ماند،  نظام‌مندی روش دانســت؛ نوآوری‌ای که ا
امــا از جهت زبان و ســاختار، گامی به‌ســوی تحلیل مدرن‌تــر و نظام‌یافته‌تر از قرآن 

کریم محسوب می‌شود.

نتیجه‌گیری
مســأله مجــاز در قــرآن و نســبت آن با صفات خبریــه الهی، همواره یکــی از مباحث 
چالش‌برانگیــز در حــوزه تفســیر و الهیــات اســامی بــوده اســت. جریــان ســلفی، بــا 
محوریــت نفــی مجــاز در آیات صفــات و التزام به ظاهــر نصوص، راهــی متفاوت از 
دیگر مکاتب تفســیری پیموده اســت. در این میان، شــنقیطی به عنوان مفســری 
سلفی‌مســلک، بــا حفــظ اصــول اعتقــادی ســلف، کوشــیده اســت بــا بهره‌گیــری از 
شیوه‌ای استدلالی، لغوی و ساختاری، فهمی متوازن از این آیات ارائه دهد.بررسی 
مبانی نظری و روش تفسیری شنقیطی نشان داد که وی ضمن اعتقاد به حجیت 
ظاهــر، رویکــرد تفســیری خــود را بــر پایــه تحلیل‌هــای درون‌متنــی، به‌ویژه تفســیر 
قرآن به قرآن، اســتوار ســاخته اســت. او از یک‌ســو با پذیرشــحقیقت‌گرایی در زبان 
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قرآن، امکان تحقق مجاز در آیات را به‌شــدت محدود می‌ســازد و از سوی دیگر، در 
مــواردی، با اســتناد به ســیاق، لغت و مقایســه آیات، به فهمــی عمیق‌تر از نصوص 

می‌رسد.
در بحث صفات خبری، شــنقیطی ضمن وفاداری به مبنای »اثبات بدون تشــبیه 
و تعطیل«، نوآوری‌هایی در شــیوه بیان و ســاختار تحلیلی ارائه داده اســت. تلاش 
او بــرای تحلیــل نظام‌منــد و تنزیهیِ صفــات، در عین التزام به نص، نشــان‌دهنده 

رویکردی عقلانی و مفسرانه درون چارچوب سلفی است.
در نهایــت، می‌تــوان گفــت رویکــرد شــنقیطی نــه در نفــی یا اثبــات مجــاز، بلکه در 
نحــوه تعامــل با متن مقــدس و تلاش برای حفظ توازن میــان ظاهرگرایی و تحلیل 
تفســیری نوآورانــه اهمیــت می‌یابــد. او را بایــد حلقه‌ای مهــم در تداوم و بازســازی 
ســنت ســلفی دانســت؛ مفســری که بــدون خــروج از منظومــه فکری ســلف، تلاش 
کــرده اســت به پرســش‌های نو، پاســخ‌های قرآنی، دقیــق و روش‌مند ارائــه دهد.با 
این‌حال، باید توجه داشت که مبانی سلفی مورد التزام شنقیطی، به‌ویژه در پیروی 
از اندیشــه‌های ابن‌تیمیــه، مــورد نقد جدی برخی اندیشــمندان قرار گرفته اســت؛ 
بــه‌ خصــوص از آن جهت که ایــن مبانی در دوره‌های بعد، زمینه‌ســاز شــکل‌گیری 
قرائت‌هایی ظاهرگرایانه و در مواردی خشــونت‌محور از دین شــده‌اند که در برخی 
جریان‌هــای افراطــی نظیر وهابیت، طالبان و گروه‌های تکفیــری بروز یافته‌اند. در 
ایــن زمینــه، نقدهایــی از ســوی متفکرانی مانند نصــر حامد ابو زیــد در کتاب دوائر 
الخــوف: قراءة في خطاب المرأة، حســن حنفی در کتــاب التراث والتجدید، محمد 
عمــاره در الإســام وحقــوق الإنســان، یوســف قرضــاوی درالصحــوة الإســامية بين 
ح شده که ضرورت تأمل در پیامدهای معرفتی و  الجحود والتطرف و دیگران مطر

اجتماعیِ این رویکرد را دوچندان می‌سازد.
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