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   حجت الاسلام و المسلمین سید محمد نقیب، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
   حجت الاسلام و المسلمین سید حسین حسینی، دانشیار دانشگاه علوم پزشکی مازندران
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   حجت الاسلام و المسلمین محمد سبحانی یامچی، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
   حجت الاسلام و المسلمین سید کریم خوش بین خوش نظر، استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

   حجت الاسلام و المسلمین سید حسین حسینی، دانشیار دانشگاه علوم پزشکی مازندران 
   کبری راستگو، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

   زهره اخوان مقدم، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
   جواد فرامرزی، استادیار دانشگاه علوم ومعارف قرآن کریم 
   علیرضا كاوند، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن كریم
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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 کــه شــماره 14 دو فصلنامــه »مطالعــات تاویلی قــرآن« به همت  خــدای متعــال 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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فهرست مقالات
تحلیل ابعاد تفسیری و تأویلی سوره فجر در روایات«تفسیر نور الثقلین«

 {8  ................................................................... سجاد محمدفام 
تحلیــل مفهــوم واژه "ضــال" در قــرآن در پرتــو قواعــد روایــات تأویلی ) مطالعــه موردی: 

کافی ( روایات اصول 
 {38 کبر ربیع نتاج، زهرا طباطبایی ....................  فاطمه رامیار، سید علی ا

کنتم« بررسی دیدگاه های تأویلی »معیت« در آیه »و هو معکم أین ما 
 {62  ............................................... محمد ابراهیم نتاج، جلیل تاری 

معنای تأویلی آیات ابتدای سوره الرحمن در پرتو حدیث رضوی؟ع؟
 {88  ................................................ مهدی حیاتی، قدسیه پوراقبال 

کاوی مبانی معرفت‌شــناختی اختلاف در تأویل عبارت )عَهْدِي( در آیه 40 ســوره بقره از  وا
دیدگاه امامیه و اهل سنت

 {116  ................................................................ رضا ملازاده یامچی 
دینــی معرفت‌شــناختی  نــزاع  کانــون  مثابــه  بــه  قــرآن  تأویــل  جایــگاه  تطبیقــی   تحلیــل 

در نظام‌های کلامی اسلام
 {136  .................................................................. محمدباقر فرضی 

تحلیــل معانــی تأویلــی عــرش در قــرآن از نــگاه مفســران فریقیــن و ارتبــاط آن با اســماء و 
صفات الهی

 {162  ............................... کاوس روحی برندق، مهدیه سادات ذریه زهرا 
روش‏شناسی تأویل در التبیان: بازخوانی ضوابط تأویلی شیخ طوسی

 {192  ............................. محمدرضا قنادان ، ابراهیم فلاح، حمید نیکزاد 
از خوانش تاریخی تا تأویل باطنی: تبارشناسی تفسیری »بنی‌اسرائیل«  در آیه ۴۷ سوره بقره

 {214 فرزاد دهقانی، رضا ملازاده یامچی .............................................. 
نقش اختلاف قرائات در مهندسی تلاوت با رویکرد زبان شناختی اجتماعی

 {234  ................ سلیم جوهرچی، علیرضا عبدالرحیمی، بهنام بهاری اودلو 
کهیعص( بر واقعه عاشورا نقد تأویل‌های آیه نخست سوره مریم )

 {260  .......................... سمیه ارجمندی نژاد، احمد بوعذار، ابراهیم فلاح 
تاویل گرایی در باب معناشناســی اســما و صفات الهی در مقارنه دیدگاه تفســیری علامه 

طباطبایی و رشیدرضا
 {280  .......................................................... حسنعلی نوروزی آزارکی 
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Abstract
With its rich content of divine oaths, admonitory narratives, and eschatological de-
scriptions, the blessed Sūrat al-Fajr has consistently been a focal point of exegeti-
cal inquiry. Comprehending the profound semantic layers of this sūrah, particularly 
within the framework of deep Qur’anic understanding articulated in Shi’i narrative 
sources, necessitates careful analysis. Employing an analytical-hermeneutical ap-
proach, this study analyzes the exegetical (tafsīr) and hermeneutical (taʾwīl) dimen-
sions of Sūrat al-Fajr. It does so by examining thirty narrations extracted from Tafsīr 
Nūr al-Thaqalayn, which is considered one of the most comprehensive hadith-based 
commentaries in the Imami tradition. The findings indicate that the transmitted narra-
tions and the Imami exegetical tradition encompass a broad spectrum, ranging from 
linguistic and historical elucidations to profound theological, doctrinal (walāyī), and 
applicative (miṣdāqī) esoteric interpretations. This study underscores the distinct roles 
of tafsīr in elucidating exoteric meanings and taʾwīl in unveiling esoteric dimensions 
and resolving theological perplexities (such as hermeneutical readings concerning 
divine transcendence [tanzīh] and prophetic infallibility [ʿiṣmah]). Furthermore, the 
application of the principle of jarī wa taṭbīq (perennial applicability and contextu-
alization) is highlighted as a central function of these narrations. This is evident in 
applicative dimensions, such as linking the sūrah to Imam Ḥusayn (ʿa) and identifying 
the referents of the “soul at peace” (nafs al-muṭmaʾinnah), as well as in ethical and 
historico-political spheres, such as identifying contemporary currents of oppression. 
The results demonstrate that these narrations offer a coherent and dynamic framework 
for a profound understanding of Qur’anic teachings across the domains of epistemol-
ogy, theology (tawḥīd), eschatology, and humanity’s place in the cosmos. Ultimately, 
they reveal the unparalleled depth of this exegetical heritage within the Imami school 
of narrative commentary (tafsīr riwāʾī).
Keywords: Sūrat al-Fajr, Taʾwīl (Hermeneutics), Narrative Exegesis (Tafsīr Ri-
wāʾī), Jarī wa Taṭbīq, Tafsīr Nūr al-Thaqalayn.
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پژوهشی

تحلیل ابعاد تفسیری و تأویلی سوره فجر در روایات«تفسیر نور الثقلین«

سجاد محمدفام 1 
mohammadfam@azaruniv.ac.ir .1. استادیار علوم قرآن و حدیث، دانشگاه شهید مدنی آذربایجان، تبریز، ایران

چکیده
ســوره مبارکه فجر، با محتوای غنی از ســوگندهای الهی، قصص انذاری و توصیفات معاد، همواره 
در کانــون توجــه مفســران قــرار گرفتــه اســت. درک عمــق لایه‌هــای معنایــی این ســوره، به‌ویــژه در 
کاوی اســت. این  چارچــوب فهــم عمیــق قرآنــی که در منابــع روایی شــیعه تجلــی یافته، نیازمنــد وا
پژوهش، با رویکردی تحلیلی-هرمنوتیکی، به تحلیل ابعاد تفسیری و تأویلی سوره فجر می‌پردازد؛ 
ج از تفســیر نــور الثقلین را، کــه از جامع‌ترین کتــب حدیثی- بــرای ایــن منظور، ســی روایت مســتخر

تفســیری امامیه به شــمار می‌رود، مورد مطالعه قرار داده اســت. یافته‌ها نشــان می‌دهد که روایات 
منقــول و ســنت تفســیری امامیــه، شــامل طیــف وســیعی از تبیین‌های لغــوی و تاریخی تــا تأویلات 
عمیــق کلامــی، ولایی و مصداقی اســت. این مطالعه بر تمایز نقش تفســیر در تبیین ظواهر و تأویل 
کید  در کشــف بطــون و رفــع معضلات کلامی )نظیر تأویــات در باب تنزیه الهی و عصمــت انبیاء( تأ
مــی‌ورزد. همچنیــن، کاربــرد اصل »جــری و تطبیــق« در ابعاد مصداقــی )مانند پیوند ســوره به امام 
حســین؟ع؟ و تبیین مصادیق »نفس مطمئنه«(، اخلاقی و تاریخی-سیاســی )در شناخت جریانات 
کی از آن  ســتم( به‌عنوان کارکردی محوری در این مجموعه روایات برجســته شــده است. نتایج حا
است که این روایات، چارچوبی منسجم و پویا برای فهمی عمیق از آموزه‌های قرآنی در حوزه‌های 
معرفت‌شناسی، توحید، معاد و جایگاه انسان در هستی ارائه می‌دهند و عمق بی‌بدیل این میراث 

تفسیری در مکتب تفسیر روائی امامیه را متجلی می‌سازند.
کلیدواژه‏ها: سوره فجر، تأویل، تفسیر روائی، جری و تطبیق، تفسیر نور الثقلین.
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ح مساله 1. طر
ســوره مبارکــه فجــر، بــا ایجــاز در ســاختار و غنــا در محتــوا، در آیــات آغازیــن بــه 
ســوگندهای عظیــم پرداختــه، ســپس بــا اشــاره بــه فرجام جوامع ســتمگر پیشــین 
-کــه در پــی طغیــان و تکثیــر فســاد با عذابی ســخت مواجه شــدند- به نقــد رفتار 
انســان‌های ناســپاس در قبــال نعــم الهــی می‌پــردازد و در نهایــت، مســیر نهایــی 
بازگشــت »نفــس مطمئنــه« در رســتاخیز را ترســیم می‌کنــد )بســتانی، 1380ش: 5/ 
334(. درک ابعاد معنایی عمیق این ســوره، فراتر از ســطوح ظاهری و دلالت‌های 
اولیــه الفــاظ، ضرورتی انکارناپذیر در مطالعات قرآنی معاصر دارد. این امر مســتلزم 
بهره‌گیــری از منابعــی اســت که قابلیت گشــودن افق‌هــای معنایی نهفتــه در آیات 
را دارا باشــند، به‌ویژه تفاســیر روایی امامیه. در ســنت تفســیری امامیه، به‌ویژه در 
متــون روایــی، مفهــوم »تأویــل« بــه عنــوان شــیوه‌ای برای دســتیابی بــه لایه‌های 
باطنــی قــرآن، جایگاهی خاص دارد. بر اســاس مبانی کلامی امامیه، »راســخون در 
علم« که ائمة اهل البیت؟ع؟ مصداق برجسته‌ی آن هستند )ر.ک: کلینی، 1429: 
1/ 213(، از قابلیــت تبییــن »تأویــل الکتاب« برخوردارند)مــؤدّب، 1390ش: 226(. 
بنابراین، بررســی نحوه مواجهه این منابع تفســیری با آیات قرآن می‌تواند به فهم 

لایه‌های پنهان کلام الهی کمک کند.
ج در ذیل ســوره فجر از تفســیر جامــع و روایی نور  پژوهــش حاضــر بــر روایات مندر
الثقلین تمرکز دارد. تفسیر نورالثقلین، اثر شیخ عبد علی بن جمعه عروسی حویزی 
)قــرن ۱۱ ق(، )آقا بــزرگ تهرانی، 1403ق: 4/ 328؛ حرعاملی، 1385ق: 154/2( یکی 
از جامع‌تریــن تفاســیر روایــی امامیــه اســت کــه ۱۳۴۱۶ روایــت را ذیــل آیــات قــرآن 
گــردآوری کــرده اســت )معرفــت، 1383: 2/ 787(. هدف مؤلــف، چنان‌که در مقدمه 
ذکر می‌کند، جمع‌آوری روایات اهل بیت؟ع؟ در کنار آیات بوده تا تفســیری مبتنی 
بر کلام معصوم ارائه دهد )حویزی، 1415: ۱/ ۲-۳(. حویزی برای تألیف این اثر از 
بیــش از چهــل منبع بهره برده و شــیوۀ او ذکر نام منبع در ابتدای هر روایت اســت. 
تحلیــل آماری منابع نشــان می‌دهد که او بیشــترین اعتماد را به آثار شــیخ صدوق 
و کلینــی داشــته و پس از آن، تفســیر قمــی و مجمع البیان در رتبه‌هــای بعدی قرار 
دارند )ر.ک: مهدوی راد و همکاران، 1388ش: 26(. از ویژگی‌های روش تفسیری 
کتفا به نقل روایات اســت؛ هرچند  ح و تحلیل شــخصی و ا او، پرهیــز از هرگونــه شــر
این رویکرد ســبب شــده تا بســیاری از آیات بدون ذکر روایتی تفســیری رها شوند و 
تفسیر تمامی آیات را پوشش ندهد. این اثر، نمونه برجسته‌ای از یک تفسیر روایی 
محض است که در آن، فهم قرآن صرفاً از طریق روایات معصومین دنبال می‌شود.
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 بررســی اولیه این مجموعه نشــان می‌دهد که درصد قابل توجهی از این روایات، 
فراتــر از تبییــن صــرف معنــای ظاهــری و لغــوی آیــات -کــه در حیطــه تفســیر قــرار 
می‌گیــرد-)ر.ک: پیوســت شــماره یــک(، بــه ارائــه تأویــات عمیــق و لایه‌منــدی 
می‌پردازنــد. این تأویلات گاه به حل چالش‌هــای کلامی-عقیدتی همچون تبیین 
دقیــق توحیــد، گاه بــه معرفی مصادیق خــاص بــرای مفاهیم انتزاعــی قرآنی نظیر 
مفاهیم ولایی، و گاه به کشــف پیوندهای میان نص و واقع در بســتر اصل »جری 
و تطبیــق« مبــادرت می‌ورزند. این رویکرد دوگانه -تفســیری و تأویلی- در روایات، 
افق‌های جدیدی را به سوی معارف کلامی، اخلاقی، معادشناختی، و کاربری قرآن 

در ساحت‌های عملی و تاریخی می‌گشاید.
هــدف اصلی در این پژوهش، نه‌فقط اســتخراج این روایات، بلکه تمییز روش‌مند 
میــان کارکردهــای تفســیری و تأویلــی هــر یک از آنها و ســپس تحلیــل مبانی مانند 
شــواهد لغــوی، قرآنی یا اصولی چون جری و تطبیــق، ضوابط نظیر عدم تعارض با 
محکمــات و فوایــد معرفتــی و وجودی هر یک از این دو رویکرد اســت. این رویکرد 
تحلیلی-هرمنوتیکی، برای دســت‌یابی به فهمی دقیق از ســوره فجر در چارچوب 
ســنت تفســیری امامیه ضروری می‏باشــد و ضمن آنکه تلاش دارد تا ســهم روایات 

منقول در گشایش ابعاد مختلف معنایی قرآن را آشکار سازد.
بر این اســاس، پرســش‌های پژوهش که این تحقیق درصدد پاســخگویی به آنها 

است، عبارتند از:
کلامــی، تاریخــی، اخلاقــی  لغــوی،  ابعــاد  1. مؤلفه‌هــای اصلــی روش‌شــناختی در 
و وجــودی در روایــات تفســیری و تأویلــی ذیــل ســوره فجــر، آنگونــه کــه در تفســیر 

نورالثقلین گردآوری شده‏اند، کدامند؟
ج در تفســیر نورالثقلیــن ذیــل ســوره فجــر، چگونه اصــل »جری و  2. روایــات منــدر

گون به کار می‏گیرند؟ تطبیق« را برای فهم آیات در بسترهای معنایی گونا
3. تأویــات روایــی ذیل ســوره فجر در تفســیر نــور الثقلین چه کارکــردی در تبیین 

آیات متشابه و رفع چالش‌های کلامی-اعتقادی دارند؟
4. تحلیــل رویکردهــای تفســیری و تأویلــی موجــود در تفســیر نــور الثقلیــن، چــه 
دستاوردهای معرفتی و الهیاتی برای فهم عمیق‌تر پیام سوره فجر ارائه می‌دهد؟
ایــن پژوهــش از نــوع مطالعــات کیفی-تحلیلــی و توصیفــی اســت که بــا رویکردی 
ج ذیل سوره فجر  کاوی روایات تفسیری و تأویلی مندر هرمنوتیکی-تاریخی، به وا
در تفســیر نورالثقلیــن می‌پــردازد. این منبــع به دلیل جامعیت در گــردآوری روایات 
منقول در ســنت امامیه، بســتر مناسبی برای بررسی رویکردهای تفسیری و تأویلی 
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در این مکتب فراهم می‌آورد. اعتبار روایات مورد اســتناد در حوزه تفســیر و تأویل، 
عموماً بر »اصل تســامح در ادله سُــنن و فضائل« اســتوار اســت؛ هرچند ملاحظات 
ســندی بــرای روایــات دالّ بــر مبانــی کلامی حســاس، بــه اختصار لحــاظ می‌گردد. 
فرایند تحلیل داده‌ها شــامل بررســی هر یک از ســی روایت ذیل ســوره فجر، در سه 
گام اصلــی اســت: گام اول، تمییــز ماهیــت هــر روایــت به عنــوان »تفســیر« )تبیین 
معنای ظاهری، لغوی، تاریخی، یا مصداقی( یا »تأویل« )گذر به بطون و لایه‌های 
پنهــان، بــا رعایــت عــدم تعــارض بــا محکمــات و اتکا بــه منبــع روایــی(. گام دوم، 
استخراج مبانی این رویکردها )مانند اصل جری و تطبیق یا تفسیر قرآن به قرآن(، 
نحوه بســط مفهوم جری و تطبیق، و مهمترین نکات معرفتی-قرآنی حاصل از هر 
روایــت اســت. در گام ســوم، پیامدهــای معرفتــی و وجودی هر روایت در نســبت با 
پرسش‌های پژوهش تبیین می‌شود. به منظور حفظ انسجام و رعایت محدودیت 
حجــم، تحلیل‌هــا بر برجســته‌ترین ابعاد و پاســخ‌های روایات به ســؤالات پژوهش 
متمرکــز شــده و از تفصیل تمامی وجوه، پرهیز گردیده اســت. ایــن رویکرد تحلیلی، 
ضمــن ارائــه تصویــری فنی از ماهیــت و کارکــرد رویکردهــای تفســیری و تأویلی در 

سنت امامیه، به تدوین یافته‌های کلیدی پژوهش کمک می‌کند.

2. پیشینه پژوهش
در زمینــه‌ی مطالعــات قرآنــی پیرامون ســوره فجــر، پژوهش‌هــای متنوعی صورت 
گــون بــه این ســوره پرداخته‌انــد. با ایــن حال،  گرفتــه اســت کــه از جنبه‌هــای گونا
تحلیل روش‌شناسانه ابعاد تفسیری و تأویلی در روایات تفسیر نور الثقلین با تمرکز 
بــر مؤلفه‌هــای هرمنوتیکــی و کلامــی، به‌گونــه‌ای کــه در پژوهــش حاضــر پیگیری 
می‌شــود، دارای خلأهایــی اســت. در ادامــه بــه مروری بــر برخی از ایــن پژوهش‌ها 

می‌پردازیم:
مجد فقیهی و همکاران )1401ش( در مقاله‌ی »تحلیل زیبا شناختی هندسی سوره 
فجر و نقش آن در تفســیر«، بیشــتر در پی اســتخراج انســجام ساختاری و هدفمند 
ســوره از منظــر هندســی بوده‌انــد و ورودی بــه تحلیــل روایــات تفســیری و تأویلــی 

نداشته‌اند.
رسول محمد جعفری و همکاران )1393ش( در پژوهش خود تحت عنوان »نقد و 
بررســی ســندی و متنی روایات اسباب نزول سوره های نبا تا فجر«، رویکرد سندی 
و متنی نســبت به اســباب نزول را اتخاذ کرده‌اند. در رابطه با سوره فجر، به روایتی 
از اهــل ســنت پرداختــه و به روایات موجــود در نورالثقلین که مســتند این پژوهش 

هستند، نپرداخته‌اند.
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طاهــره دلبــری )1397ش( در پایان‌نامــه خــود با عنــوان »ارزیابــی تطبیقی روایات 
معصومین علیهم الســام با آرای لغویان در مفردات ســوره های فصلت، مرســات، 
مطففین، بروج، طارق و فجر«، صرفاً به مباحث لغوی مفردات قرآنی پرداخته و به 

ابعاد تأویلی یا کلامی در روایات عنایتی نداشته است.
ســیده زهرا یاوری )193ش( نیز در پایان‌نامه‌ای با عنوان »بررســی ســندی روایات 
تفسیر مجمع البیان جزء سی )سوره های نباء تا فجر(«، همان‌گونه که از عنوانش 
پیداست، هدف خود را صرفاً بررسی سندی روایات موجود در تفسیر مجمع البیان 

قرار داده و به تحلیل هرمنوتیکی محتوایی یا کلامی روایات ورود نکرده است.
معناشناســی  »بازخوانــی  مقالــه‌ی  در  )1398ش(  کدخدایــی  الســادات  مرضیــه 
ســوگندها در ســوره فجــر بــا محتــوای آن« بــه جنبه‌هــای معناشــناختی ســوگندها 
پرداخته اســت که هرچند مرتبط اســت، امــا به تحلیل روش‌شــناختی ابعاد تأویلی 
و تمایز آن از تفســیر در روایات اهل بیت؟ع؟ به شــکلی که در این پژوهش هدف 

قرار گرفته، نپرداخته است.
حســین غفــوری )1390ش( در پایان‌نامــه‌ی خــود تحــت عنــوان »تفســیر تطبیقی 
روایــی ســوره هــای فجــر و بلــد از اهــم تفاســیر مأثــور فریقین«، بــه ارزیابی ســندی 
روایــات نــور الثقلین پرداخته و گونه‌شناســی دلالت‌های آن‌ها را انجام داده اســت 
)ر.ک: غفوری، 1390ش: سراســر اثر(. اما تحلیل ابعاد هرمنوتیکی تأویل و تفســیر 
این روایات، مبانی روش‌شناختی خاص تأویلات صورت‌گرفته، و پیامدهای عمیق 

کلامی و اخلاقی آنها به شکل جامع در پژوهش او مورد بررسی قرار نگرفته است.
لاله افتخاری در کتاب خود با عنوان »پژوهشی در روایات تفسیری امام باقر و امام 
صادق علیهما السلام« به تحلیل روایاتی از نور الثقلین که مستقیماً از امام باقر؟ع؟ 
و امام صادق؟ع؟ نقل شــده‌اند، پرداخته اســت)ر.ک: افتخاری، 1387ش: سراســر 
اثــر(. امــا با توجه بــه اینکه بخش قابل توجهی از روایات تفســیر نــور الثقلین ذیل 
کرم؟ص؟ نقل گردیده‌اند، این پژوهش‌ها  ســوره فجر از ســایر ائمه؟ع؟ یا از پیامبر ا
به‌صــورت جامــع و کلــی به تمام روایات این ســوره از منظر تأویــات منقول در این 

منبع روایی امامیه نمی‌پردازد.
وجــه تمایــز و نــوآوری پژوهش حاضر در آن اســت کــه ضمن گردآوری تمامی ســی 
ج ذیل ســوره فجــر از تفســیر نــور الثقلین، بــا ارائه یک روش‌شناســی  روایــت منــدر
تحلیلی، تمایز روشــن و روش‌مند بین »تفســیر« و »تأویل« را در این روایات ایجاد 
کرده و سپس به تحلیل مبانی، ضوابط، و کارکردهای هرمنوتیکی و کلامی هر یک از 
این رویکردها )در ابعادی چون تنزیه الهی، عصمت انبیا، ولایت و جایگاه انسان( 
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می‌پــردازد. ایــن جامعیــت در بررســی منبع واحــد و عمق در تحلیل روش‌شــناختی 
رویکرد دوگانه تفســیر و تأویل در ســنت روایی امامیه، این پژوهش را از مطالعات 

پیشین متمایز می‌سازد و به غنای مباحث تخصصی تفسیری کمک می‌کند.

3. مبانی نظری تأویل در مکتب اهل بیت؟ع؟
فهــم عمیــق کلام الهــی در مکتب اهل بیت؟ع؟ بر مبنای دیدگاهی اســتوار اســت 
کــه قــرآن را واجــد لایه‌هــای معنایی متعــدد می‌دانــد)ر.ک: مــؤدب، 1390: 164 به 
بعــد(، بــه گونه‌ای که افزون بر ظاهری در دســترس برای عمــوم، باطنی نیز در آن 
مســتور اســت. این تفکیک میان »ظاهر« و »باطن«، نه تنها به صراحت در روایات 
اهــل بیــت؟ع؟ تصریــح شــده)ر.ک: مــؤدب، 1390ش: 166 ببعــد(، بلکــه از نفس 
تحــدّی قــرآن و ابعاد بی‌انتهای آن بــر می‌خیزد. این باطن‌منــدی، لزوم رویکردی 
ح  فراتر از صرف تفســیر ظاهری، یعنی تأویل، را در گره‌گشــایی از حقایق آیات مطر
می‌ســازد. تأویــل در اینجــا، بازگردانــدن یــک آیــه از معنــای ظاهری آن بــه معنای 
باطنــی و نهفتــه‌اش اســت، معنایی که با آن در تعارض نیســت و حتــی آن را تأیید 

می‌کند)معرفت، 1427: 33؛ خالدی، 1416: 36(.
در منظومــه معرفتــی شــیعه، تنها کســانی که دارای مقــام عصمت و »راســخون در 
علم« هســتند، از مرجعیت و اذن الهی برای کشــف این بطون برخوردارند)بابایی، 
هُ وَ   اللَّ

َ
هُ إِلاّ

َ
يل وِ

ْ
مُ تَأ

َ
1381ش: 2/ 16(. اهــل بیــت؟ع؟ بنا بر آیات قرآنی چون>وَ ما يَعْل

مِ< )آل عمران/ 7( و روایات متعدد نبوی )نظیر »أنا مدينة العلم 
ْ
عِل

ْ
اسِخُونَ فيِ ال الرَّ

کمل راسخون در علم شناخته می‌شوند.  و علي بابها«(، به عنوان مصادیق اتم و ا
کتســابی و فهم‌هــای بشــری صرف، راهگشــای  علــم لدنــی ایشــان، ورای دانــش ا

دست‌یابی به تأویل صحیح قرآن است.
یکــی از اصــول حیاتــی و پویا در روش‌شناســی فهــم اهل بیــت؟ع؟، مفهوم »جری 
و تطبیــق« اســت. این اصــل بیان می‌دارد که قــرآن، محدود به شــأن نزول خاص 
و مصادیــق اولیــه خویش نیســت، بلکه آیــات آن در تمام اعصــار و مکان‌ها جاری 
و بــر مصادیــق نوظهــور، اعــم از اشــخاص، گروه‌هــا و وقایــع، قابــل انطباق اســت. 
»جــری« اشــاره به پویایی دائمی و فراتاریخی معانی قــرآن دارد، و »تطبیق« فرایند 
عملی انطباق آن معانی بر واقعیات خارجی است)طباطبایی، 1387ش: 83(. این 
گون زمانی همچون انطباق »لیال عشر« بر دهه محرم،  جریان‌پذیری در ابعاد گونا
مصداقــی نظیــر تطبیق »نفــس مطمئنه« بر امــام حســین؟ع؟ و ماهوی-وجودی 
-تأویل صفات الهی به امر او برای تنزیه ذات- نمود می‌یابد. تأویلات روایی اهل 
بیت؟ع؟، دارای تمایزات بنیادینی با سایر انواع تأویلات نظیر تأویل‌های عرفانی 
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یا فلســفی اســت. تأویل عرفانی که بر پایه کشــف و شــهود صوفی شــکل می‌گیرد و 
گرچه می‌توانند غنی‌کننده  تأویل فلسفی که بر مبنای براهین عقلی استوار است، ا
باشــند)ر.ک: محمدنــام، 1396: 187بــه بعــد(، امــا از حجیت شــرعی بــرای عموم 
بی‌بهره‌انــد. در مقابــل، تأویــل اهــل بیت؟ع؟، به دلیــل صدور از مصــدر عصمت، 
واجد حجیت الهی و اعتبار تشــریعی اســت و به مثابه نوری از علم لدنی به بطون 

قرآن می‌تابد.
ج در فهــم قــرآن یــا نادیده‌گرفتــن ظاهــر آن  ج‌ومــر پذیــرش تأویــل، بــه معنــای هر
نیســت، بلکــه ایــن رویکرد نیــز تابع ضوابــط و موانع مشــروع اســت. مهم‌ترین این 
ضوابــط شــامل عدم تعارض با محکمــات قرآن )یعنی آیاتی کــه معنای آنها صریح 
و بــدون ابهــام اســت(، ســازگاری با عقــل صریح و ســلیم )برای حفظ تنزیــه الهی و 
عدالــت مطلــق او( و عــدم تضاد با ســنت قطعی نبوی اســت)فتحی، 1400: 173 به 
بعــد(. ایــن ضوابط تضمین می‌کننــد که تأویل، به تأویلات ســلیقه‌ای یــا نامعقول 

نینجامد، بلکه در چارچوبی مستحکم، فهم قرآن را تعمیق بخشد.

4. تحلیل روایات تفسیری و تأویلی سوره فجر از منظر اهل بیت؟ع؟
مجموعــه‌ی ســی روایــت استخراج‌شــده از تفســیر نورالثقلیــن در ذیل ســوره فجر، 
بــه مثابــه‌ی منبعی غنــی، تصویری جامع از شــیوه‌های مواجهــه‌ی اهل بیت؟ع؟ 
بــا متــن قرآنــی را ارائــه می‌کند. این روایــات، از تبیین‌هــای صریح لغــوی و تاریخی 
گرفتــه تــا تأویلات عمیق کلامی، وجودی، و مصداقی، دامنه‌ی وســیعی را پوشــش 
می‌دهند که به تفکیک و در قالب‌های معنایی مرتبط، مورد تحلیل قرار می‌گیرند.

4-1. تأویلات مربوط به هویت و جایگاه سوره )روایت 1 و 2(
شــاید برجســته‌ترین و محوری‌تریــن روایت در فهم ســوره فجر، کــه هویتی تأویلی 
بــه کلیــت ایــن نــص قرآنــی می‌بخشــد، در روایــت اول از امام صــادق؟ع؟ متجلی 
حُسَــيْنِ بْنِ عَلِيٍّ 

ْ
هَا سُــورَةُ ال

َ
مْ، فَإِنّ

ُ
مْ وَ نَوَافِلِك

ُ
فَجْرِ فـِـي فَرَائِضِك

ْ
ؤُوا سُــورَةَ ال اســت: )اقْرَ

امُ...( )ابن بابویه، 1406: 123؛ حویزی، 1415: 571/5(  این انتســاب، 
َ
ــل يْهِمَا السَّ

َ
عَل

نــه تبیینــی لغــوی یا تفســیری صرف، بلکــه تأویلی ماهوی اســت که جــان و جوهر 
ســوره را با شــخصیت و حماسه امام حســین؟ع؟ گره می‌زند. مبنای روش‌شناختی 
تُهَا  يَّ

َ
کمل« استوار است. همان‌گونه که آیه >يَا أ این تأویل بر »بیان مصداق اتم و ا

ةُ< با الف و لام جنس)ابوحیان، 1420: 10/ 477(، شامل هر نفسی  مُطْمَئِنَّ
ْ
فْسُ ال النَّ

است که بر اثر ایمان و ذکر به اطمینان رسیده باشد و قابلیت انطباق بر مصادیق 
گــون را دارد)افتخــاری، 1387ش: 467(، امــام حســین؟ع؟ در واقعه عاشــورا،  گونا
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تجلی کامل و بی‌بدیل چنین نفســی بودند که در برابر دنیاپرســتی و استبداد، فجر 
حقیقت را با نهایت رضایت به قضاء الهی رقم زدند. ســوگند به »فجر« به مثابه‌ی 
طلوع حق و نقد طغیانگران )چون عاد و فرعون( در سوره، تماماً در راستای تجلیل 
از ایــن مصــداق اعظــم قــرار می‌گیــرد. کارکــرد هرمنوتیکــی این انتســاب، عــاوه بر 
هویت‌بخشی ولایی به سوره، فراهم آوردن الگویی جامع از ظلم‌ستیزی، وارستگی 
و ثبات قدم برای امت اســت تا ســوره فجر را به دســتورالعملی زنده برای هدایت و 
کید روایت بر قرائت ســوره در »فرائض و نوافل« نیز  عمل تبدیل ســازد. در واقع، تأ
بــه همیــن پیام زنــده و جاری اشــاره دارد؛ این تکرار و اســتمرار یادآور آن اســت که 
چــون جریان ظلم در تاریخ همیشــگی اســت، جبهۀ ایمان نیز بایــد همواره با الهام 
از روح حسینی، آمادۀ مبارزه باشد و بدین ترتیب، سوره فجر به دستورالعملی زنده 

برای هدایت و عمل تبدیل می‌شود.
در امتــداد فضائل تلاوت ســوره فجــر، روایت دوم به نقل از ابیّ بــن کعب از پیامبر 
کــرم؟ص؟، بــه پــاداش مغفرت بــرای قاری آن در »لیالی عشــر« و کســب نــور در روز  ا
يَامِ كَانَتْ 

َ
أ

ْ
هَا سَائِرَ ال

َ
هُ، وَ مَنْ قَرَأ

َ
يَاليِ عَشْرٍ غُفِرَ ل

َ
هَا فيِ ل

َ
قیامت می‌پردازد: »...وَمَنْ قَرَأ

قِيَامَةِ.« )طبرســی، 1408: ۱۰/ ۷۳۰؛ حویــزی، ۱۴۱۵: ۵۷۱/۵(. پذیرش 
ْ
 يَــوْمَ ال

ً
ــهُ نُــورا

َ
ل

و اســتناد مفســرانی چــون طبرســی و حویزی به ایــن روایت، علی‌رغم ضعف ســند 
)ارســال(، می‌تواند مبتنی بر چند اصل باشــد: اولاً، قاعده »تســامح در ادله ســنن« 
که در خصوص روایات فضائل اعمال کاربرد دارد و سخت‌گیری سندی را ضروری 
نمی‌دانــد؛ ثانياً، شــهرت نســبی اینگونــه روایات در ســنت تفســیری)برای مثال در 
تفاسیر کشاف، انوار التنزیل، تفسیر طبرانی، ابوالسعود، اطیب البیان، همیان الزاد 
و ...(؛ و ثالثــا، ســازگاری محتــوای آن بــا اصــول کلی قرآنی مبنی بر پــاداش تلاوت. 
عــاوه بر این دلایل، محتوای روایت به دلیل ســازگاری با اصل »جری و انطباق«، 
گر منشأ آن منابع اهل سنت  پتانسیل تأویلی بالایی در تفکر شیعی می‌یابد. حتی ا
)ماننــد تفســیر ثعلبــی( باشــد )ثعلبــی، ۱۴۲۲: ۱۰/ ۱۹۰(، ایــن ســازگاری محتوایــی و 

کارکردی، زمینه را برای نقل و تحلیل آن در منابع شیعی فراهم آورده است.
گرچه مشــهورترین مصداق  در خصوص عبارت کلیدی »لیالی عشــر« )ده شــب(، ا
آن، طبــق روایتــی از پیامبــر؟ص؟، ده شــب اول ماه ذی‌الحجه اســت، اما مفســران 
مصادیق دیگری چون ده شب آخر ماه رمضان و ده شب اول محرم را نیز محتمل 
دانســته‌اند و جمــع میــان ایــن معانــی را ممکــن می‌داننــد )رک: مــکارم شــیرازی، 
1372ش: ۲۶/ ۴۴۳(. در پرتــو تأویل کل ســوره به امام حســین؟ع؟ )روایت اول(، 
پتانســیل تطبیــق »لیالی عشــر« بــر دهه اول محــرم تقویــت می‌گردد. ایــن فرآیند، 
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نمونــه‌ای از »جــری زمانــی معنــوی« اســت؛ یــک کارکــرد هرمنوتیکی کــه مبتنی بر 
ادله و قرائن مشــخصی عمل می‌کند. در اینجا، قرینه عددی )تناســب »ده شــب« 
بــا »دهه محرم«( و قرینه محتوایی )پیوند هویتی ســوره با امام حســین؟ع؟ طبق 
روایت معصوم( به مفســر اجازه می‌دهد تا یک مصداق تأویلی برجســته برای این 
عبارت بیابد. این تطبیق، با هیچ‌یک از مســلمات عقلی و دینی در تعارض نیســت 
و کارکرد آن، گره زدن تلاوت ســوره در این مناســبت خاص با ابعاد حماســی واقعه 
کربلاســت. هدف مفســر شــیعی، حویزی، از گردآوری چنین روایتی، غنابخشــی به 
کید کند پاداش وعده داده  تجربه عبادی و ولایی شیعیان است؛ به گونه‌ای که تأ
شــده برای تلاوت ســوره در »لیالی عشــر« می‌تواند در پرتو عزاداری و توجه به قیام 

سیدالشهدا؟ع؟ بیش از پیش محقق شود.

4-2. تبیین سوگندهای الهی و دلالت‌های آن
يَالٍ 

َ
فَجْــرِ(، )وَ ل

ْ
در آغــاز ســوره فجــر، خداوند متعال به ســوگندهای عظیمی به )وَ ال

وَتْرِ( مبادرت می‌ورزد که روایات اهل بیت؟ع؟ ابعاد تفسیری و 
ْ
فْعِ وَ ال

َ
عَشْرٍ(، )وَ الشّ

تأویلی متعددی را برای آن‌ها گشــوده‌اند. این روایات هم به تبیین ظاهری الفاظ 
پرداخته‌اند و هم به تأویلات عمیق مصداقی و وجودی.

وَتْرِ<)روایت 3 و 4(:
ْ
فْعِ وَ ال

َ
يَالٍ عَشْرٍ<، >وَ الشّ

َ
فَجْرِ<، >وَ ل

ْ
الف( تفسیر و تأویل >وَ ال

روایــت ســوم )از تفســیر مجمــع البیــان( مجموعه‌ای از اقــوال صحابــه )چون ابن 
ک و ...( و ائمه؟ع؟ را در تفسیر این سوگندها گردآوری  عباس، حسن، قتاده، ضحا
هُ عَنِ ابْنِ 

َّ
هَارَ كُل فَجْرِ النَّ

ْ
رَادَ بِال

َ
فَجْرِ< اشاره دارد: >قِيلَ: أ

ْ
می‌کند. مثلاً در مورد >وَ ال

ةِ عَنِ ابْنِ  حِجَّ
ْ
عَشْرَ مِنْ ذِي ال

ْ
يَالٍ عَشْرٍ< نقل می‌کند: »يَعْنِي ال

َ
اسٍ< و در تفسیر >وَ ل عَبَّ

.« )طبرسی، 1408: 10/ 736؛  يِّ ــدِّ اكِ وَ السُّ حَّ
َ

حَسَــنِ وَ قَتَادَةَ وَ مُجَاهِدٍ وَ الضّ
ْ
اسٍ وَ ال عَبَّ

حویزی، 1415: 571/5(. این اقوال تفســیری، در چارچوب بیان مصادیق متعددو 
ظرفیت‌هــای معنایــی گســترده‌ای قــرار می‌گیرنــد که همگــی از نظر لغــوی و عرفی 
می تواند قابل قبول باشــد و از ســطح تبیین ظاهری تجــاوز نمی‌کنند)طباطبایی، 
1352ش: 20/ 286(. این تنوع در تفاسیر نشان می‌دهد که یک لفظ قرآنی می‌تواند 
گونی اعم از اصلی، تبعی، حقیقی و مجازی داشــته باشــد  مدلول‌های ظاهری گونا
گاهی از  کــه بســته بــه قرائن، مفســران  یکــی از مدلول هــا را بیــان کرده‌اند )بــرای آ

نظرات ر.ک: طبری، 1422: 24/ 38؛ طبرسی، 1408: 10/ 736(.
امــا روایــت چهارم که فقط در تفســیر قمی آمده، علاوه بر اشــاره به نکته‌ای قرائتی 
يَالٍ 

َ
فَجْرُ««، و تفسیری در مورد >وَ ل

ْ
مَا هُوَ »ال

َ
يْسَ فِيهَا وَاوٌ إِنّ

َ
فَجْرِ< که: »ل

ْ
در مورد >وَ ال
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ةِ« اســت، به وضوح وارد حیطه‌ی تأویل می‌شــود، آنجا  حِجَّ
ْ
عَشْــرٍ< که »عَشْــرُ ذِي ال

حَسَــنُ 
ْ
ــفْعُ« ال

َ
: »الشّ

َ
وَتْرِ< می‌فرماید: »وَ فيِ حَدِيثٍ آخَرَ قَال

ْ
ــفْعِ وَ ال

َ
کــه در مــورد >وَ الشّ

امُ.«)قمی، 1404: 419/2؛ حویزی، 
َ
ــل يْهِمُ السَّ

َ
مُؤْمِنِيــنَ عَل

ْ
مِيرُ ال

َ
وَتْــرُ« أ

ْ
حُسَــيْنُ وَ »ال

ْ
وَ ال

1415: 5/ 571( ایــن تأویــل، فراتــر از دلالت‌های عــددی )»زوج« و »فرد« در نماز یا 
ایام خاص(، به مصادیق وجودی ویژه‌ای می‌پردازد)برای مشــاهده موارد مشــابه 
در اهــل ســنت ر.ک: ابــن منظــور، 1414: 273/8(. مبنای روش‌شــناختی تأویلات 
کمل«2 اســتوار اســت. مفسران  این روایات بر »تعالی معنا«1 و »تطبیق بر مصداق ا
عمومــا هــر آنچه را که مفهوم زوجیــت و مقارنه در آن نهفتــه و از اهمیتی برخوردار 
اســت کــه بتــوان بــدان ســوگند یاد کــرد، مصداق »الشــفع«؛ و هــر چه را کــه معنای 
یگانگی و تفرد در برابر زوجی در آن قرار دارد، به عنوان »الوتر« آورده‌اند)افتخاری، 
1387ش: 238(. از ایــن منظــر، ائمــه؟ع؟ با تکیه بر علم لدنــی خویش و احاطه‌ی 
جامــع بــر مراتــب وجود، ســوگندهای »شــفع و وتــر« را بــر برجســته‌ترین و والاترین 
مصادیــق ایــن مفاهیــم منطبق ســاخته‌اند. این انطبــاق، نه تنها بــا معنای لغوی 
»زوجیــت« و »تفــرد« در تعــارض نیســت، بلکــه غنی‌تریــن تجلی ایــن مفاهیم را در 
حقایق وجودی اهل بیت؟ع؟ نشــان می‌دهد. ایشــان به مثابه مَظاهر تامه اسماء 
و صفــات الهــی، بالاتریــن مصداق زوج و فــرد )نظیریگانه بــودن امیرالمؤمنین؟ع؟ 
در مقام امامت بلافصل و زوج بودن حســنین؟ع؟ به عنوان دو امام و دو ســبط( را 
بازتاب می‌دهند. این رهیافت، بیانگر »تطابق هستی‌شناســانه«3 میان کلام الهی 
و اولیــای اوســت؛ به گونه‌ای کــه کلمات قرآن در اوج خود بر والاترین انســان‌های 

عالم امکان تطبیق می‌یابند.
هِ ع«  بِي عَبْدِ اللَّ

َ
و بْنِ شِمْرٍ عَنْ جَابِرٍ عَنْ أ تفســیر کنز الدقائق، با سلســله ســند »عَنْ عَمْرِ

حَسَــنِ وَ 
ْ
ى ال

َ
حَسَــنِ إِل

ْ
ةُ ع مِنَ ال ئِمَّ

َ
أ

ْ
عَشْــرُ ال

ْ
يَالِي ال

َّ
قَائِمُ وَ الل

ْ
فَجْرِ هُوَ ال

ْ
ى وَ ال

َ
هُ تَعَال

ُ
و »قَوْل

يْلِ إِذا يَسْــرِ 
َّ
هُ وَ الل

َ
يكَ ل ا شَــرِ

َ
هُ وَحْدَهُ ل وَتْرِ هُوَ اللَّ

ْ
مُؤْمِنِيــنَ وَ فَاطِمَــةُ ع وَ ال

ْ
مِيــرُ ال

َ
ــفْعِ أ

َ
الشّ

قَائِمِ ع«)قمی مشــهدی، 1368ش: 14/ 267(، 
ْ
ى قِيَامِ ال

َ
ةُ حَبْتَرٍ فَهِيَ تَسْــرِي إِل

َ
هِيَ دَوْل

ح می‌کند. در ایــن روایت،  ابعــاد گســترده‌تری از تأویــل ولایــی این ســوگندها را طــر
>وَ الْفَجْــرِ< به حضرت قائم )عج( تأویل می‌شــود کــه فجر رهایی و نور عدل الهی 
عَشْــرُ< بــه »ائمه؟ع؟ از امام حســن تا 

ْ
يَالـِـي ال

َّ
را در آخرالزمــان رقــم خواهــد زد. >وَ الل

مه مجلســی( تعبیر به 
ّ

امام حســن )عســکری(« تأویل می‌گردد که )بنابر تبیین علّا

1. Semantic Exaltation

2. Perfect Manifestation

3. Ontological Correspondence
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»لیالــی« می‌توانــد اشــاره بــه دوران مغلوبیت و اختفاء ایشــان در تــرس از مخالفین 
ــفْعِ< بــر امیرالمؤمنین؟ع؟ و فاطمه )س(، 

َ
باشد)مجلســی، 1403: 24/ 78(. >وَ الشّ

هُ« منطبــق می‌گردد. اوج تأویل 
َ
يكَ ل ا شَــرِ

َ
هُ وَحْدَهُ ل وَتْرِ<بــر ذات مقــدس »اللَّ

ْ
و >وَ ال

يْلِ إِذَا يَسْــرِ< بر »دولة حَبْتر« )که در ادبیات 
َّ
سیاســی-تاریخی نیز در انطباق >وَ الل

کمان جائر پیش از ظهور است و بیان می‌کند که این دولت ظالم  شیعه کنایه از حا
تا قیام قائم )عج( در جریان است( آشکار می‌شود)افتخاری، 1387ش: 236(.

رٍ< و اهمیت عقل)روایت 5(: �ي حِ�جْ ِ ب( تفسیر >لِ�ذ
در ادامه ســوگندها، آیه پنجم با پرسشــی تأمل‌برانگیز، مخاطب را به خردورزی فرا 
می‌خواند: >هَلْ فيِ ذلِكَ قَسَــمٌ لِذِي حِجْرٍ<. روایت پنجم از امام باقر؟ع؟ به تفســیر 
: لِذِي عَقْلٍ« )قمی، ۱۴۰۴: ۲/ ۴۱۹(. 

ُ
لغوی >لِذِي حِجْرٍ< پرداخته و می‌فرماید: »يَقُول

این تفســیر لغوی، هرچند در ظاهر ساده است، اما با جایگزینی »حجر« با »عقل«، 
کید می‌کنــد. مؤلفه‌های معنایی  بــر عنصــر محوری »تعقــل« در فهم پیام ســوره تأ
»عقل« در این ســیاق، فراتر از درک صرف اســت. »حجر« در لغت به معنای »منع« 
اســت و از آنجا که عقل، انســان را از کارهای ناشایســت باز می‌دارد، به آن »حجر« 
گفتــه شــده اســت )رک: طریحــی، ۱۳۷۵: ۳/ ۲۵۸؛ مــکارم شــیرازی، 1372ش: ۲۶/ 
۴۴۸(. بنابراین، »ذی حجر« کســی اســت که دارای قوه بازدارندگی درونی، ضبط 
نفس و توانایی تمییز حق از باطل اســت )رک: طباطبایی، 1352: ۲۰/ ۲۸۰(. کارکرد 
هرمنوتیکی این تفســیر روایی آن اســت که مخاطبِ حقیقیِ این سوگندها را نه هر 
شنونده‌ای، بلکه فردی معرفی می‌کند که از عقل خود به عنوان ابزاری برای مهار 
نفس و تدبر بهره می‌برد. بدین ترتیب، این آیه زمینه‌ای برای پذیرش هشدارهای 
بعــدی ســوره فراهــم می‌آورد)قطب، 1408: 6/  3903؛ بســتانی، 1380ش: 5/ 334( 
کیــد می‌کنــد که درک ســرانجام طغیانگــران و عبرت‌آموزی از تاریــخ، تنها برای  و تأ
صاحبــان خردی ممکن اســت که خود را از تهافت در ورطــه غفلت »منع« می‌کنند 

)رک: زمخشری، 1407: ۴/ ۷۴۷(.

4-3. تبیین قصص اقوام ستمگر و دلالت‌های عبرت‌آموز آن
بخــش دوم ســوره فجــر، به ذکــر مصادیقــی از اقوام طاغــی )عاد، ثمــود و فرعون( 
می‌پــردازد تــا درس عبــرت و هشــداری بــرای بشــر باشــد. در ایــن راســتا، روایــات 

اهل‌بیت؟ع؟ به تبیین دقیق ابعاد شخصیت این ستمگران می‌پردازند.

ادِ<)روایت 6 و 8(:
َ وْ�ت

أَ
�

ْ
�ي ال رْعَوْ�نَ �ذِ الف( تفسیر >وَ �فِ

وْتَادِ< )الفجــر: 10(، روایات اهل بیت؟ع؟ به 
َ ْ
دربــاره تعبیــر قرآنی >وَ فِرْعَــوْنَ ذِي الْأ
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تبییــن وجه تســمیه‌ی ایــن وصف و ابعاد ســتمگری فرعــون می‌پردازنــد. کلمه‌ی 
»الأوتــاد« جمــع »وَتِد« اســت که ریشــه در معنــای ثبــات و پایداری به همــراه قوت 
و قــدرت دارد)ابــن ســیده، 1421: 9/ 414( و از همیــن‌رو به کوه‌هــا »أوتاد الأرض« و 
بــه بــزرگان قــوم »أوتاد البلد« اطــاق می‌شــود)ابن منظــور، 1414: 3/ 445(. روایت 
ششــم )از امام صادق؟ع؟ در علل الشــرایع(، در مقام بیان این وجه تســمیه اشــاره 
يْهِ 

َ
ى وَجْهِهِ وَ مَدَّ يَــدَهُ وَ رِجْل

َ
رْضِ عَل

َ
أ

ْ
ــى ال

َ
ا بَسَــطَهُ عَل

ً
بَ رَجُــل

َ
ــهُ كَانَ إِذَا عَــذّ

َ
نّ

َ
دارد: »لِأ

ــهُ عَــزَّ وَ جَلَّ فِرْعَــوْنَ ذَا  اهُ اللَّ ــى يَمُــوتَ فَسَــمَّ
رْضِ ... حَتَّ

َ
أ

ْ
وْتَــادٍ فـِـي ال

َ
بَعَــةِ أ رْ

َ
وْقَدَهَــا بِأ

َ
فَأ

وْتَــادِ.« )ابــن بابویه، 1385ش: 1/ 70؛ حویزی، 1415: 572/5-571( این تفســیر، 
َ
أ

ْ
ال

واژه‌ی »أوتاد« )میخ‌ها( را با شــیوه‌های وحشــیانه‌ی شــکنجه فرعون گره زده و او 
را نمــادی از نهایت ســتمگری در اعمال قوت و ثباتش قــرار می‌دهد. این روایت از 
نظر سندی )وجود افرادی چون: حسین بن ابراهیم مؤدب رازی، علی بن ابراهیم 
بن‌هاشم قمی، محمد بن ابی‌عمیر و ابان در سلسله رجال آن( دارای اعتبار کافی 
است)افتخاری، 1387ش:242( و با متون مشابه سازگار است. این تفسیر، با ارائه 
تصویــری عینی از ســبعیت فرعون، برای ملموس‌ســازی عمق مفهــوم ظلم کارکرد 

حیاتی دارد.
در مقابل، تفســیر دیگری]روایت هشــتم[ )به نقل از تفســیر علی بن ابراهیم قمی( 
ى 

َ
نْ يَصْعَــدَ بِهَا إِل

َ
رَادَ أ

َ
تِي أ

َّ
وْتَــادَ ال

َ
أ

ْ
بــه وجــه دوم معنایی »أوتاد« اشــاره دارد: »عَمِلَ ال

مَاءِ.« )قمی، 1404ق: 420/2؛ حویزی، 1415: 572/5-571( این وجه، »أوتاد« را  السَّ
ح«( تأویل می‌کند که فرعون در تکبر  بــه پایه‌های عظیم بناهایی )همچــون »صر
خویــش بــرای صعود به آســمان ســاخته بــود؛ همانگونه کــه در آیات دیگــر قرآن از 
هِ مُوسَــى< 

َ
ى إِل

َ
لِعُ إِل طَّ

َ
ي أ ِ

ّ
عَل

َ
ينِ فَاجْعَلْ لـِـي صَرْحًا ل ى الطِّ

َ
وْقِــدْ ليِ يَا هَامَــانُ عَل

َ
جملــه: >فَأ

)قصص/ 38( بدان اشــاره شــده اســت. با توجه به عدم اســتناد صریح به معصوم 
در تفســیر قمی برای این بیان، احتمال آنکه این ســخن، قول تفســیری خود علی 
بــن ابراهیــم قمی باشــد، قــوّت می‌گیرد. با این وجود، این تفســیر نیــز در چارچوب 
ظرفیــت لغــوی واژه »وتد« می‌گنجد و بُعدی دیگــر از تکبر، جهالت و طغیان جامع 
فرعــون را )یعنــی ادعای نیــل به غیب و مبــارزه با خداوند از طریــق قدرت مادی( 

نمایان می‌سازد و از نمونه‌های »تفسیر قرآن به قرآن« به شمار می‌رود.

ب( جایگاه فرعون در »شرّ خلق الله« )روایت 7(:
فرعــون، فراتــر از یک ســتمگر تاریخی، به عنــوان نمادی برای طغیانگــران اعصار 
کــرم؟ص؟ در  در ســوره فجــر مــورد تذکر قــرار گرفته اســت. روایــت هفتــم )از پیامبر ا
هِ خَمْسَــةٌ:  قِ اللَّ

ْ
الخصــال(, او را در صــدر »بدترینِ خلق خدا« جای می‌دهد: »شَــرُّ خَل
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وْتَادِ...« )ابــن بابویه،1362ش:1/ 
َ
أ

ْ
خَاهُ، وَ فِرْعَــوْنُ ذُو ال

َ
ذِي قَتَــلَ أ

َّ
إِبْلِيــسُ وَ ابْــنُ آدَمَ ال

319؛ حویــزی،1415: 572/5(. ایــن تفســیر مصداقــی نبــوی، جایگاه فرعــون را در 
سلســله‌مراتب شــرارت جهانی تثبیت می‌کنــد و او را الگویی فرازمانــی برای طغیان 
کیدی بر پیام محوری ســوره فجر در  در تاریخ معرفی می‌نماید. این تذکر نبوی، تأ

تقبیح مطلق ظلم و ضرورت عبرت‌گیری دائمی از فرجام طاغوت‌هاست.

4-4. معاد و حسابرسی: جزئیات »مرصاد« و اهمیت اعمال
ســوره فجر با تذکرات عمیق خود پیرامون ســتمکاری اقوام گذشته، انسان را آماده 
مواجهه با روز حســابی عظیم می‌کند؛ روزی که جزئیات آن، در تأویلات و تفاســیر 
مِرْصَادِ< 

ْ
بِال

َ
كَ ل بَّ اهل بیت؟ع؟ به روشنی تبیین شده است. مفهوم محوری >إِنَّ رَ

)همانا پروردگارت در کمینگاه است(، در این روایات ابعاد وجودی، عملی و کلامی 
متفاوتی یافته است.

مِرْصَادِ<)روایات 9 تا 13(:
ْ
ال �بِ

َ
كَ ل  رَ�بَّ

�نَّ الف( تفسیر و تأویل >�إِ
روایــت دوازدهــم )مجمــع البیــان، منقــول از امــام علــی؟ع؟( آیــه را چنیــن تفســیر 
مَعَاصِــيَ جَزَاءَهُــمْ.« )پروردگار تــو بر کیفر 

ْ
هْــلَ ال

َ
نْ يَجْــزِيَ أ

َ
ــكَ قَــادِرٌ أ بَّ می‌کنــد: »إِنَّ رَ

معصیّــت‌کاران قادر اســت.( )طبرســی،1408، ج10، ص 739؛ حویــزی، 1415، ج5، 
ص572( ایــن تبییــن، مفهــوم »مرصــاد« )کمینــگاه( را بــه »قدرت مطلقــه‌ی الهی 
بــر مجــازات« گناهــکاران پیونــد داده و ضمــن ارائــه‌ی هشــداری صریــح، مؤکداً بر 
کید می‌کند؛  حتمیــت جــزا و پنهان نماندن هیچ عملــی از دیدگاه احاطی ربوبــی تأ
از زیربنــای تحقــق عــدل اخــروی اســت. علامــه طباطبایــی  ایــن خــود تبیینــی 
)1352ش:20/ 287( ایــن رویکرد تفســیری را »اســتعارة تمثیلية« )اســتعاره تمثیلی( 
مِرْصَادِ< صرفاً تمثیلی است از احاطه و سلطه 

ْ
بِال

َ
می‌داند؛ بدین معنا که عبارت >ل

الهی در محاســبه و مکافات دقیق اعمال، و نه دالّ بر مفهوم فیزیکی کمین. این 
بیان روش‌شــناختی، عمق رویکرد تفســیری معصوم را در پرهیز از تجسیم‌گرایی و 
تثبیت تنزیه الهی آشــکار می‌ســازد.این تصویر با کلام امیرالمؤمنین؟ع؟ در روایت 
یازدهم )از نهج‌البلاغه، ناظر به توبیخ اصحاب بر تثاقل از جهاد( تکمیل می‌شود: 
هُ.« )نهج البلاغه،1414: خطبه 97/  

َ
خْذُهُ وَ هُــوَ ل

َ
نْ يَفُوتَ أ

َ
الِمَ فَل

َ
هُ الظّ مْهَــلَ اللَّ

َ
ئِــنْ أ

َ
»وَ ل

گــر خداونــد بــه ظالــم مهلت دهــد، هرگز از  141؛ حویــزی،1415: 573/5-572( )و ا
دســت او رها نخواهد شــد و او )ظالم( در قبضه‌ی اوســت.( این کلام، ســنت الهی 
»اِمهــال« )مهلــت دادن( را تبییــن می‌کنــد؛ تأخیر در عقاب نشــانه غفلت نیســت، 
بلکه به حتمیت »أخذ« )مجازات( ظالم اشاره دارد، که زیربنای عدل الهی است.
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امــا جامع‌تریــن تفصیــل دربــاره‌ی »مرصاد« )واژه‌ای از ریشــه‌ی »رصــد« به معنای 
کمینــگاه و راهــی کــه فرد بــر آن در کمین دیگــری می‌نشیند()زمخشــری، 1407: 4/ 
748( در روایــات، بــه تبییــن وجــوه اخروی ایــن آیه می‌پــردازد. با توجه بــه اینکه 
مِرْصَــادِ< 

ْ
بِال

َ
ــكَ ل بَّ تصــور مــکان بــرای خداونــد متعــال ناممکــن اســت، آیــه >إِنَّ رَ

)الفجــر/ 14( )همانــا پروردگار تو در کمینگاه اســت( به معنای حقیقی خود )حضور 
در مکان( نیامده، بلکه در آن استعاره‌ی تمثیلی به کار رفته)طباطبایی، 1352ش: 
گاهی خداوند بر اعمال بنــدگان و توانایی او  20/ 281( تــا از ایــن طریق، احاطــه‌ی آ
بــر عقوبت گناهکاران بیان شــود.در همین راســتا، روایت نهــم )از امام باقر؟ع؟ در 
روضــة الکافی( »مرصاد« را با صراط و ســه قنطره‌ی )ایســتگاه( محوری در قیامت 
اةُ، 

َ
ل يْهَــا الصَّ

َ
انِيَةُ عَل

َ
حْمَــةُ، وَ الثّ مَانَــةُ وَ الرَّ

َ
أ

ْ
يْهَــا ال

َ
ى عَل

َ
ول

ُ
أ

ْ
اثَــةُ قَنَاطِــرَ ال

َ
گــره می‌زنــد: »ثَل

مِيــنَ.« )کلینــی، 1429ق: 700/15؛ حویــزی، 1415: 
َ
عَال

ْ
 رَبِّ ال

ُ
يْهَــا عَــدْل

َ
الِثَــةُ عَل

َ
وَ الثّ

572/5(. )سه پل ]ایستگاه[: بر اولی امانت و رحم، بر دومی نماز، و بر سومی عدل 
پــروردگار جهانیان.( این تبیین، فراتر از یک تفســیر لغــوی صرف، تأویلی عملیاتی 
از سیســتم دقیق حسابرسی الهی است. امام صادق؟ع؟ در روایت سیزدهم همین 
ا يَجُوزُهَا 

َ
ــرَاطِ، ل ى الصِّ

َ
مِرْصَادُ قَنْطَــرَةٌ عَل

ْ
معنــا را به طور خاص روشــن می‌ســازند: »ال

عَبْــدٌ بِمَظْلِمَــةِ عَبْدٍ.« )طبرســی، 1408: 739/10؛ حویــزی، 1415: 572/5(. )مرصاد، 
پلــی اســت بــر صراط که هیچ بنده‌ای بــا ظلمی بر بنده دیگــر از آن عبور نمی‌کند.( 
در این بیان تأویلی، »مرصاد« تجلی عملیِ عدل الهی بر ســر راه بندگان اســت که 
خداوند )به مثابه ناظری که در کنار پل نشســته( تمام اعمال را مشــاهده می‌کند. 
این روایت به وضوح نشان می‌دهد که حیاتی‌ترین مرحله‌ی حسابرسی، به مظالم 
و »حقوق‌النــاس« اختصــاص دارد؛ بــه گونــه‌ای کــه هیــچ بنــده‌ای قــادر بــه عبــور 

نخواهد بود در حالی که باری از ستم بر بنده دیگر را به دوش می‌کشد.

مَ<و توصیف وقایع قیامت:
هَ�نَّ َ

�ج ٍ �بِ �ذ وْمَ�ئِ َ ‏ءَ �ي �ي ب( تفسیر >وَ �جِ
ا وَ جِي‏ءَ 

ً
ا صَفّ

ً
كُ صَفّ

َ
مَل

ْ
كَ وَ ال بُّ ا وَ جَاءَ رَ

ًّ
ا دَك

ًّ
رْضُ دَك

َ
أ

ْ
تِ ال

َّ
ا إِذَا دُك

َّ
ل

َ
سوره فجر با جمله >ك

مَ<)هرگز! هنگامی که زمین ســخت کوبیده شــود، کوبیدنی شــدید، و  يَوْمَئِــذٍ بِجَهَنَّ
فرمان پروردگارت فرارســد و فرشــتگان صف در صف حاضر شــوند، و جهنم در آن 
روز آورده شود.( اوج حوادث قیامت را به تصویر می‌کشد. روایت هجدهم )از امام 
 :

َ
ا< را تفســیر می‌کند: »قَال

ًّ
ا دَك

ًّ
رْضُ دَك

َ
أ

ْ
ــتِ ال

َّ
ا إِذَا دُك

َّ
ل

َ
باقــر؟ع؟ در تفســیر قمی( آیــه >ك

ــةُ.« )فرمود: آن )دَکّ الأرض( همان زلزله اســت.( )قمی، 1404ق: 2/ 420؛ 
َ
زَل

ْ
ل هِــيَ الزَّ

حویــزی، 1415ق: 573/5(.واژه »دكّ« در لغــت بــه معنــای کوبیــدن و دفــع کــردن 
اســت و »دَکّ الأرض« بــه معنای کوبیده شــدن زمین به نحوی کــه بناهای مرتفع 
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فرو ریزند و پســتی و بلندی‌هایکســان گردند )زبیدی، 1414: 13/ 559(. از آنجا که 
ةَ السّــاعَةِ شَــيْءٌ عَظِيمٌ< )حج/ 1( سبب درهم کوبیده 

َ
زَل

ْ
زلزله شــدید )همانند >إِنَّ زَل

شــدن بناهــا می‌شــود و آیه نیــز به علائــم قیامت اشــاره دارد، این تفســیر امام؟ع؟ 
»دَکّ الأرض« بــه »زلزلــه«، یک تبییــن مادی-فیزیکی)افتخــاری، 1387ش:244( 
و مســتند از تغییــرات عظیــم آخرالزمانی اســت. این امــر زمینه‌ای بــرای فهم ابعاد 

ک وقایع معاد فراهم می‌آورد. هولنا
پس از بیان کوبیده شــدن زمین در قیامت، آیات بعدی ســوره به تفصیل جزئیات 
بیشــتری از این روز بزرگ می‌پردازد. روایات نوزدهم )از پیامبر؟ص؟ در امالی شــیخ 
طوســی( و بیســت‌وچهارم )از پیامبــر؟ص؟ در مجمــع البیــان( به صورتی حســی و با 
ســند متصل تا امیرالمؤمنین؟ع؟ از پیامبر؟ص؟ ایــن توصیفات را نقل کرده‌اند: »إِذَا 
كٍ فَتَشْــرُدُ 

َ
فِ مَل

ْ
ل

َ
ــفِ زِمَــامٍ بِيَــدِ سَــبْعِينَ أ

ْ
ل

َ
ــمُ بِسَــبْعِينَ أ قِيَامَــةِ تُقَــادُ جَهَنَّ

ْ
انَ يَــوْمُ ال

َ
ك

رْضَ.« )هنگامی که روز 
َ
أ

ْ
ــمَوَاتِ وَ ال حْرَقَــتِ السَّ

َ
أ

َ
ــى حَبَسَــهَا ل

َ
ــهَ تَعَال نَّ اللَّ

َ
ا أ

َ
ــوْ ل

َ
شَــرْدَةً ل

قیامــت شــود، جهنــم بــا هفتاد هــزار مهار کــه در دســت هفتاد هزار فرشــته اســت، 
گر خداوند متعــال آن را باز  کشــیده می‌شــود؛ پــس چنــان رم می‌کند و می‌جهد کــه ا
نمی‌داشــت، آســمان‌ها و زمیــن را می‌ســوزاند.( )طوســی، 1414ق: 337؛ حویــزی، 
ک، عــاوه بــر دلالــت بــر عظمــت بی‌بدیل  1415ق: 574/5(. ایــن توصیــف هولنــا
کید دارد که تجلی  قــدرت جهنــم، بــر قدرت مطلقه الهی در مهار و کنتــرل آن نیز تأ

عدل و در عین حال لطف ربوبی است.
ا  مَّ

َ
بیــش از آن، روایــت بیســت‌وچهارم انفعــالات نبــوی را نیز به تصویر می‌کشــد: »ل

ى 
َ
يْــهِ وَ آلِهِ وَ عُرِفَ حَتَّى اشْــتَدَّ عَل

َ
هُ عَل ى اللَّ

َّ
هِ صَل رَ وَجْهُ رَسُــولِ اللَّ آيَــةُ تَغَيَّ

ْ
ــتْ هَــذِهِ ال

َ
نَزَل

مَ  دُ فَقَدْ حَرَّ كَ يَا مُحَمَّ
َ
: مَا لِي وَ ل

ُ
مَ فَتَقُول ضُ لِجَهَنَّ تَعَرَّ

َ
وْا مِنْ حَالِهِ... ثُمَّ أ

َ
صْحَابِــهِ مَــا رَأ

َ
أ

تِي.«  مَّ
ُ
تِي أ مَّ

ُ
: أ

ُ
 يَقُــول

ً
دا : نَفْسِــي نَفْسِــي وَ إِنَّ مُحَمَّ

َ
ا قَال

َّ
حَدٌ إِل

َ
ا يَبْقَى أ

َ
ــى فَل

َ
حْمَــكَ عَل

َ
ــهُ ل اللَّ

)هنگامــی کــه ایــن آیه نازل شــد، چهره رســول خــدا؟ص؟ دگرگون شــد و تأثــر در آن 
نمایــان گشــت تــا حدی که حال ایشــان بر اصحابش دشــوار آمد... ســپس در برابر 
جهنم قرار می‌گیرم؛ پس می‌گوید: ای محمد! من با تو کاری ندارم، چرا که خداوند 
گوشــت تــو را بــر مــن حــرام کرده اســت. پــس هیچ‌کــس باقــی نمی‌ماند مگــر اینکه 
می‌گویــد: خودم، خــودم! و همانا محمد می‌گوید: امتم، امتم!( )طبرســی، 1408ق: 
10/ 741؛ حویــزی، 1415ق:576/5-575(. تأثر عمیق پیامبر؟ص؟ از نزول این آیه، 
اصالت و حقیقت واقعه را نشــان می‌دهد. ســپس صحنه‌ای دراماتیک از شــفاعت 
مطلق و بی‌بدیل پیامبر؟ص؟ )با وجود حرمت جسم ایشان بر آتش( برای امت، در 
مقابل ندای »نَفْسِي نَفْسِي« )خودم! خودم!( دیگر خلایق، تصویر می‌شود که اوج 
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رحمت نبوی و مقام شفاعت عظمی ایشان را بیانگر است.
ایــن ابعاد تصویری با روایت بیست‌وســوم )از پیامبر؟ص؟ در علل الشــرایع( تکمیل 
می‌شود. این روایت پیوند ویژه‌ای میان دنیا و آخرت برقرار می‌کند، آنجا که ساعت 
تِي يُؤْتىَ 

َّ
اعَةُ ال زوال خورشــید )ظهر شــرعی( را که ساعت وجوب نماز است، »هِيَ السَّ

قِيَامَةِ« )همان ســاعتی اســت کــه در روز قیامت، جهنم را در آن 
ْ
مَ يَوْمَ ال فِيهَــا بِجَهَنَّ

می‌آورنــد( می‌خوانــد. )ابن بابویه، 1385ش: 2/ 337؛ حویــزی، 1415ق: 575/5(. 
ایــن پیونــد زمانی )یک بُعد تأویلی-زمانی(، بر اهمیت مضاعف این ســاعت برای 
کید می‌کند )با وعده  عبادات در دنیا و نقش محوری آن در حفظ از آتش جهنم تأ
ارِ«(. این مجموعه از تأویلات و تفاســیر، با ایجاد  ى النَّ

َ
هُ عَزَّ وَ جَلَّ جَسَــدَهُ عَل مَ اللَّ »حَرَّ

توازنــی مؤثــر بیــن خــوف )از هول قیامــت و جهنم( و رجــا )امید به رحمــت الهی و 
شفاعت نبوی(، مسیرتربیت دینی را ترسیم نموده و ترغیب عمیقی به عمل صالح 

و رعایت موازین عدل می‌نماید.

6-5-مسائل توحیدی و کلامی: تنزیه و عصمت
پــاره‌ای از روایات ســوره فجر، به دلیل اشــتمال بر عباراتی کــه ظواهر آن‌ها ممکن 
اســت بــا اصــول محکم توحیــدی یا عقیدتــی در تعارض بــه نظر برســد، وارد حوزه 
تأویل کلامی می‌شوند. ائمه؟ع؟ در این موارد، با استفاده از علم لدنی خویش، به 

تأویل صحیح برای رفع شبهات و صیانت از مبانی دین مبادرت ورزیده‌اند.

كَ« برای حفظ تنزیه الهی: الف( تأویل »وَ جَاءَ رَبُّ
ا 

ً
كُ صَفّ

َ
مَل

ْ
ــكَ وَ ال بُّ یکــی از برجســته‌ترین مــوارد تأویل کلامی، تبییــن آیه >وَ جَــاءَ رَ

ا< )و پروردگارت فرارسد و فرشتگان صف در صف حاضر شوند( است که ظاهر 
ً

صَفّ
آن، معنای آمدن و حرکت جســمانی را برای خداوند تداعی می‌کند. روایت بیســتم 
هَ سُبْحَانَهُ  )از امام رضا؟ع؟ در عیون الاخبار( این آیه را چنین تأویل می‌کند: »إِنَّ اللَّ
كَ««  بِّ مْرُ رَ

َ
مَا يَعْنِي بِذَلِكَ »وَ جَاءَ أ

َ
ى عَنِ الِانْتِقَالِ إِنّ

َ
هَابِ، تَعَال

َ
مَجِي‏ءِ وَ الذّ

ْ
ا يُوصَفُ بِال

َ
ل

)همانا خداوند ســبحان به آمدن و رفتن وصف نمی‌شــود، او از انتقال برتر اســت؛ 
بلکــه منظور از آن »و فرمان پروردگارت آمد« اســت.( )ابن بابویه، 1378ق: 126/1؛ 
حویــزی، 1415ق: 574/5(. ایــن تأویــل، بــا اســتناد بــه معلــوم عقلی دال بــر تنزیه 
خداونــد از صفــات جســمانی )حرکــت و مــکان(، بــه مثابه مجــاز عقلی بــا قرینه‌ی 
غیرلفظــی )عقلــی(، هرگونــه جســمانیت یــا انتقــال را از ذات الهی نفــی می‌کند و بر 

کید می‌ورزد. اصل »تنزیه الهی« تأ
مفســران برجســته نیــز در همیــن راســتا بــه تبییــن ایــن مجــاز بلاغــی پرداخته‌اند. 
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زمخشــری )1407ق: 751/4( در الکشــاف، اســناد »مجــیء« )آمــدن( بــه خداونــد را 
تمثیلی می‌داند برای »ظهور آیات اقتدار و تبیّن آثار قهر و ســلطنت الهی« )تمثیلٌ 
لظهــور آیــات اقتــداره(. ابــن عاشــور )1420ق: 298/30( نیــز در التحریــر والتنویــر، 
مجیء را مجاز عقلی به معنای »جاء قضاؤه« )حکم الهی فرارســید( یا اســتعاره‌ای 
که »ابتداء حساب الهی« را به آمدن تشبیه می‌کند، تفسیر می‌کند. همچنین اشاره 
ــکَ« در آیات دیگر قــرآن )نظیر غافــر/78 و یونس/ 24(، کاربســت  بــه »جــاءَ أمــرُ ربِّ
»تفسیر قرآن به قرآن« را در این تأویل نمایان می‌سازد. از منظر بلاغی، تعبیر از امر 
قطعــی الهــی به »آمدن« -آن‌گونــه که برخی محققان )مانند صغیــر، 1420ق: 128( 
اشــاره کرده‌انــد- حتمیــت وقوع و نفوذ فوری آن را تجســد می‌بخشــد. این تأویل، 
ضمــن حــل معضل کلامیِ تجســیم‌انگاری، فهمــی خالص‌تر و بلاغی‌تــر از توحید و 

قدرت الهی را عرضه می‌کند. 
امام علی؟ع؟ در روایت بیســت‌ویک )در کتاب الاحتجاج(، پس از اشــاره به آیاتی 
ا< )و پروردگارت فرارســد و فرشــتگان صف 

ً
ــا صَفّ

ً
ــكُ صَفّ

َ
مَل

ْ
ــكَ وَ ال بُّ نظیــر >وَ جَــاءَ رَ

در صــف حاضر شــوند(، مبانی نظری تأویل را بــه صورت قاعده‌مند بیان می‌کنند. 
هُ 

َ
يْسَــتْ ل

َ
کید بــر عدم جســمانیت و انتقال الهــی می‌فرمایند: »وَ ل ایشــان ابتــدا بــا تأ

قِــهِ« )حویزی، 1415ق: 574/5( )او را جســمی نیســت 
ْ
ــةِ خَل

َ
ــرُهُ كَجُثّ

ْ
ــةٌ جَــلَّ ذِك

َ
جُثّ

رُهُ 
ْ

يْسَــتْ جِيئَتُــهُ جَلَّ ذِك
َ
-جــل ذکرُه- مانند جســم آفریدگانش( یا در نقلی دیگر »وَ ل

قِــهِ‏« )طبرســی، 1403ق: 250/1( )و آمــدن او -جــل ذکــرُه- ماننــد آمــدن 
ْ
جِيئَــةِ خَل

َ
ك

ح می‌کنند که »رُبَّ  آفریدگانش نیســت(. ســپس، ضرورت تأویل را بدین شــکل طر
يلُ  وِ

ْ
ا يُشْــبِهُ تَأ

َ
يلِــهِ، وَ ل ى غَيْــرِ تَنْزِ

َ
ــهُ عَل

ُ
يل وِ

ْ
ــونُ تَأ

ُ
ــهِ عَــزَّ وَ جَلَّ يَك شَــيْ‏ءٍ مِــنْ كِتَــابِ اللَّ

بَشَــرِ.« )بســا چیــزی از کتــاب خداونــد عــز و جل کــه تأویلش بر غیــر تنزیلش 
ْ
امِ ال

َ
ل

َ
ك

]معنای ظاهری‌اش[ باشــد و تأویل کلام بشــر را نمی‌ماند.(ایشان برای تبیین این 
ي«  ِ

ّ ب ي ذَاهِبٌ إِلى‏ رَ ِ
ّ قاعــده، به ارائه‌ی مثال‌های قرآنــی می‌پردازند؛ از جمله تأویل »إِن

ابراهیــم؟ع؟ )مــن به ســوی پــروردگارم می‌روم( بــه »توجیه، عبــادت و اجتهاد او« 
سٌ شَــدِيدٌ( )و آهن را که در آن 

ْ
حَدِيدَ فِيهِ بَأ

ْ
نَا ال

ْ
نْزَل

َ
)به ســوی خداوند(؛ و تأویل )وَ أ

قدرتی سخت است فرو فرستادیم( به »خلق آهن«. در این مثال‌ها، امام؟ع؟ نشان 
می‌دهنــد کــه افعــال و صفاتی که ظاهرشــان مشــابه افعال و صفات بشــری اســت، 
نیازمنــد تأویلی هســتند که متناســب با عظمت و منزّه بــودن خالق )در مورد افعال 
الهــی( و یــا دلالت بر قصد باطنی )در مورد افعال انبیا( باشــد. این تبیین جامع، نه 
تنها روش‌شناســی تأویل آیات متشــابه برای صیانت از تنزیه الهی و عصمت انبیاء 
را فراهــم مــی‌آورد، بلکــه جایــگاه کلام‌الله را بــه مثابــه‌ی کلامــی با ســاختار ویژه که 
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تأویلش فراتر از کلام عادی بشر است، تبیین و تثبیت می‌کند.

ب( توضیحاتی پیرامون مسئله عصمت انبیاء
لازم بــه ذکــر اســت کــه در روایــات چهاردهــم و پانزدهــم از امام صــادق؟ع؟ و امام 
رضا؟ع؟ آمده اســت، بــرای تبیین مقام عصمت انبیاء و رفع شــبهات پیرامون آن، 
يْهِ< از ســوره‌های دیگر 

َ
نْ نَقْــدِرَ عَل

َ
نْ ل

َ
 فَظَــنَّ أ

ً
ــونِ إِذْ ذَهَــبَ مُغَاضِبــا بــه آیــه >وَ ذَا النُّ

یْهِ<، از آیه 
َ
نْ نَقْدِرَ عَل

َ
نْ ل

َ
)انبیاء/ 87( استشهاد شده و سپس برای تبیین عبارت >أ

زْقَهُ< )الفجر/ 16( اســتفاده می‌شــود)ر.ک: حویزی،  يْهِ رِ
َ
اهُ فَقَدَرَ عَل

َ
ا إِذَا مَا ابْتَل مَّ

َ
>وَ أ

گرچه این روایات تأویل‌های کلامی مهمی را در بحث عصمت  1415ق: 573/5(. ا
« به »تضییــق«( ارائه می‌دهند، اما  « به »یقین« و »قَدَرَ انبیــا )از جملــه تأویــل »ظَنَّ
از آنجا که آیه اصلی مربوط به حضرت یونس؟ع؟ مســتقیماً ذیل آیات ســوره فجر 
قرار ندارد و صرفاً از جهت مشــابهت لفظی به یک واژه از این ســوره استشهاد شده 
اســت، جهت حفظ انســجام مقاله و تمرکز بر تأویلات مســتقیماً ناظر بر سوره فجر، 

تحلیل عمیق این بخش در پژوهش حاضر در اولویت نیست. 

4-6. تأویلات ولایی و مصداقی: جایگاه اهل بیت؟ع؟ و دشمنان ایشان
روایــات اهل بیت؟ع؟ ذیل ســوره فجر، بخش قابل توجهــی را به تأویلات ولایی و 
مصداقی اختصاص داده‌اند که جایگاه والای ایشان و فرجام دشمنانشان را تبیین 
می‌کنــد. ایــن تأویــات، کارکــرد عمیقی در هویت‌بخشــی مذهبی، شــناخت جریان 

حق و باطل، و جهت‌دهی به سلوک ایمانی دارد.

< به ولایت و اهل بیت؟ع؟: �ةُ
�نَّ مُطْمَ�ئِ

ْ
سُ ال

�فْ
هَا ال�نَّ �تُ َّ �ي

أَ
ا � َ الف( تأویل >�ي

ةً< )ای نفس آرامش  كِ رَاضِيَةً مَرْضِيَّ بِّ ــى‏ رَ
َ
ةُ ارْجِعِي إِل مُطْمَئِنَّ

ْ
فْسُ ال تُهَا النَّ يَّ

َ
آیــه >يَــا أ

یافتــه، خشــنود و پســندیده به ســوی پــروردگارت بازگــرد(، از منظر روش‌شــناختی 
شــیعی، مصادیق متعددی را در بر می‌گیرد. با توجه به اینکه واژه »نفس« با »ال« 
جنــس همــراه اســت و آیه در مقام توصیف نفســی اســت که بــر اثر ایمــان و ذکر به 
اطمینــان رســیده، پس دایره آن وســیع اســت و هــر نفس مؤمنی _که بــه این مقام 
دســت یابد_ را شامل می‌شــود. بر این مبنا، تأویلات اهل بیت؟ع؟، عمدتاً به بیان 

کمل« یا »بیان مصادیق روشن« می‌پردازند. »مصادیق اتم و ا
در همین راســتا، روایت بیســت‌وپنجم از امام صادق؟ع؟ نفس مطمئنه را صراحتاً 
امُ« )منظور حســین بن علی علیهماالســام 

َ
ــل يْهِمَا السَّ

َ
حُسَــيْنَ ابْــنَ عَلِــيٍّ عَل

ْ
»يَعْنِــي ال

اســت( می‌دانند. این تأویل )همان‌گونه که در بخش 5-1 نیز بدان اشــاره شــد( از 
کمل اســت که مقام قدســی و آرامش مطلق امام حسین؟ع؟ در  باب بیان مصداق ا
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کاری و رضا به قضاء الهی را برجسته می‌سازد. اوج فدا
تأویل، به همین مصداق محدود نمی‌ماند. روایت بیست‌ونُهم )از امام صادق؟ع؟ 
در کافــی(، بــه تفصیل لحظه احتضــار مؤمن را به تصویر می‌کشــد: ملک‌الموت به 
يْهِ وَ آلِهِ وَ 

َ
ــهُ عَل ى اللَّ

َّ
هِ صَل  اللَّ

ُ
هُ رَسُــول

َ
لُ ل

َ
مؤمــن می‌گویــد: »افْتَــحْ عَيْنَيْكَ فَانْظُرْ ... وَ يُمَثّ

امُ ... 
َ
ل يْهِمُ السَّ

َ
تِهِمْ عَل يَّ ةُ مِنْ ذُرِّ ئِمَّ

َ
أ

ْ
حُسَــيْنُ وَ ال

ْ
حَسَــنُ وَ ال

ْ
مُؤْمِنِينَ وَ فَاطِمَةُ وَ ال

ْ
مِيرُ ال

َ
أ

دٍ  ى مُحَمَّ
َ
ةُ إِل مُطْمَئِنَّ

ْ
فْــسُ ال تُهَا النَّ يَّ

َ
: يَا أ

ُ
ةِ فَيَقُول عِــزَّ

ْ
وحُــهُ مُنَادٍ مِنْ قِبَلِ رَبِّ ال فَيُنَــادَى رُ

وَابِ، فَادْخُلِــي فيِ عِبَادِي 
َ
ــةً بِالثّ ايَةِ مَرْضِيَّ

َ
وِل

ْ
كِ رَاضِيَــةً بِال بِّ ى‏ رَ

َ
هْــلِ بَيْتِــهِ، ارْجِعِــي إِل

َ
وَ أ

تِي.« )چشــمانت را باز کن و بنگر... و رســول  هْــلَ بَيْتِــهِ، وَ ادْخُلِــي جَنَّ
َ
 وَ أ

ً
ــدا يَعْنِــي مُحَمَّ

خــدا؟ص؟ و امیرالمؤمنیــن؟ع؟ و فاطمه )س( و حســن؟ع؟ و حســین؟ع؟ و امامان 
کننده‌ای از ســوی پــروردگار عزت  از ذریــه ایشــان بر او نمودار می‌شــوند... پس ندا
روحــش را نــدا می‌دهــد و می‌گوید: ای نفــس آرامش‌یافته به محمــد و اهل بیتش! 
خشــنود به ولایت و پســندیده به ثواب به ســوی پــروردگارت بازگــرد؛ پس در میان 
بندگانم -یعنی محمد و اهل بیتش- داخل شــو و به بهشــت من درآی.( )کلینی، 
1429ق: 5/ 339؛ حویــزی، 1415ق: 577/5(. ایــن تأویــل، »نفس مطمئنه« را به 
نفســی تعریــف می‌کند کــه آرامش خود را از طریق تبعیــت از »محمد و اهل بیتش« 
و رضایــت بــه »ولایــت« حاصــل نموده اســت؛ و ســپس »عبــادي« )بنــدگان خاص 
الهی( را به همین خاندان شریف تأویل می‌کند. این تأویلات چندوجهی، »جری و 
تطبیــق« را در اوج خــود به کار می‌گیرد تا مقام شــفاعت و جایگاه والای اولیاء الهی 

در تمام مراحل سفر اخروی مؤمنان را تبیین کند.
در واقــع، ایــن روایــات ضمــن تصدیق گســتره‌ی مفهومــی »نفس مطمئنــه« برای 
کید دارند که راه دســتیابی به این مقــام اطمینان و  هــر مؤمنــی، بر ایــن حقیقت تأ
آرامش، همانا »راه اهل بیت؟ع؟« است؛ راهی که پرچمدارانش امامان معصوم‌اند 
و هــر مؤمــن بــا ایمانــی کــه پوينــده راه آنــان باشــد، بــه میــزان ایمانــش بــه مقــام 
ةً< واقع می‌گردد  كِ راضِيَــةً مَرْضِيَّ بِّ اطمینــان می‌رســد و مورد خطاب >ارْجِعِــي إِلى رَ
)افتخــاری،1387ش:  467(. در نهایــت، هیــچ چیــز بــرای او محبوب‌تــر از مــرگ 
نیســت. با این حال، روایت ســی‌ام )از امام صادق؟ع؟ در محاسن برقی(، به شرط 
اساســی وصــول بــه این مقــام و بهره‌منــدی از ولایت عملی می‌پــردازد: )ذَلِــكَ لِمَنْ 
هُمْ( )این ]نفس مطمئنه[ برای کســی اســت که 

َ
ا ل

ً
 لِإِخْوَانِهِ وَ صُول

ً
 مُوَاسِــيا

ً
انَ وَرِعا

َ
ك

پرهیزگار، همدردی‌کننده با برادرانش و وصل‌کننده با آنان باشد.( )برقی، 1371ق: 
177/1؛ حویزی، 1415ق: 578/5(. این تأویل، سعادت اخروی را نه فقط با محبت 
لســانی، بلکــه بــا پایبنــدی عملی به فضائــل اخلاقــی و اجتماعی )تقوا، مواســات و 
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هُ: مَا 
َ
صله رحم( پیوند می‌زند و هشــداری جدی اســت: »إِنْ كَانَ غَيْرَ وَرِعٍ ... قِيلَ ل

قْ  مْ يُصَدِّ
َ
ةَ بِلِسَــانِهِ وَ ل مَحَبَّ

ْ
خَذَ ال

َ
نِ اتّ نْتَ مِمَّ

َ
مُوَاسَــاةِ لِإِخْوَانِكَ أ

ْ
وَرَعِ وَ ال

ْ
مَنَعَــكَ عَــنِ ال

قِيَهُمَا مُعْرِضَيْنِ مُغْضَبَيْنِ فيِ وَجْهِهِ، غَيْرَ شَــافِعِينَ 
َ
هِ... ل  اللَّ

َ
قِيَ رَسُــول

َ
ذَلِكَ بِفِعْلِهِ، وَ إِذَا ل

گــر پرهیــزگار نباشــد... به او گفته می‌شــود: چه چیــزی تــو را از پرهیزگاری و  ــهُ.« )ا
َ
ل

همدردی با برادرانت بازداشت؟ تو از کسانی هستی که محبت را به زبان گرفته‌ای 
ولی آن را با عمل تصدیق نکرده‌ای. و چون رسول خدا؟ص؟ و امیرالمؤمنین؟ع؟ را 
ملاقات کند، ایشــان را روگردان و خشمگین در چهره‌اش می‌یابد و برایش شفاعت 
کیدی قاطع بر جامعیت ایمان )عقیده و عمل( در  نمی‌کنند.( این تبیین جامع، تأ

پرتو ولایت است.

تبییــن  حَدٌ<در 
أَ
� هُ 

ا�قَ
َ وَ�ث �قُ  و�ثِ ُ �ي ا 

َ
ل وَ  حَدٌ/ 

أَ
� هُ  ا�بَ

عَ�ذَ �بُ  ِ
عَ�ذّ ُ �ي ا 

َ
ل  ٍ �ذ وْمَ�ئِ �يَ

>�فَ قرائــات  و  تأویــل  ب( 

فرجام ستمگران:
حَدٌ< )الفجــر/25-26(، فرجــام 

أَ
هُ �

ا�قَ
َ �قُ وَ�ث و�ثِ ُ ا �ي

َ
حَدٌ وَ ل

أَ
هُ � ا�بَ

�بُ عَ�ذَ ِ
عَ�ذّ ُ ا �ي

َ
ٍ ل �ذ وْمَ�ئِ �يَ

آیــه >�فَ
بی‌ســابقه‌ی معذّبیــن در قیامــت را بــه تصویــر می‌کشــد. روایــات بیســت‌وپنجم و 
بیســت‌وهفتم آن را به عنوان تأویلی مصداقی برای اســتحقاق شــدیدترین عذاب 
تلقی کرده‌اند. روایت25 )در گفتگوی ســلمان با عمر بن خطاب( در این ســیاق به 
انِي« را مصداق 

َ
شخص خاصی اشاره می‌کند؛ و روایت27)تفسیر قمی( صراحتاً »الثّ

می‌داند)حویزی، 1415ق 576/5(. 
تأویل این روایات همانطور که در روایت 26 نیز به آن اشاره شده بر مبنای قرائت 
بُ« و »يُوثَقُ«( است که به فرد معذّب ارجاع می‌دهد 

َ
مجهول )با فتح عین در »يُعَذّ

)حویــزی، 1415ق: 576/5؛ قمــی مشــهدی، 1368ش: 14/ 276(. توضیح اینکه بر 
بُ« و »لَا يُوثِقُ« را به صورت معلوم  اساس قرائت متواتر و مشهور، که افعال »لَا يُعَذِّ
)با کســر ذال و ثاء( می‌خواند، »أحد« به عنوان فاعل این افعال و ضمایر »عَذَابَهُ« 
و »وَثَاقَــهُ« ناظــر به خداوند هســتند. بدیــن ترتیب، مراد از آیه این اســت که »هیچ 
انســانی نمی‌توانــد در دنیــا، عــذاب یا به بند کشــیدنی معــادل با آنچــه خداوند در 
آخرت رقم می‌زند، انجام دهد.”در مقابل، قرائت کسائی و یعقوب، افعال یادشده 
بُ« و »لَا يُوثَقُ«( قرائت کرده‌اند. 

َ
را به صورت مجهول )با فتح ذال و ثاء در »لَا يُعَذّ

در ایــن وجــه، ضمایــر باز هم به »فرد معذب« ارجاع دارنــد، اما معنا به این صورت 
تحــول می‌یابــد: »در قیامــت، هیچ کس به مانند این شــخص خــاص )که صفات 
ناپســندش در آیات پیشــین مذکور شــد، مانند نادیده گرفتن یتیم( دچار حســرت، 
انــدوه و عــذاب نشــده و بــه بنــد کشــیده نمی‌شــود.«)حویزی، 1415ق:576/5( با 
ايــن توضيح، هر كــه داراى چنين ويژگ‌ىهاىي باشــد، م‌ىتواند مصــداق آيه مذكور 
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واقع شــود و سخن امام به ىكي از همين مصاديق اشاره دارد)افتخاری، 1387ش: 
.)246

لازم به ذکر است که اعتبار این قرائت مجهول در علم قرائات مورد مناقشه است. 
ابن خالویه نقل می‌کند که ابو عمرو بن العلاء این قرائت با فتح را -با وجود اســناد 
واحــد بــه پیامبــر؟ص؟- مرجــوح دانســته و از آن صرف‌نظــر کرده اســت. دلیل وی، 
« )به راویِ یکتا و نادرم مشــکوکم( و کثرت طــرق نقل قرائت 

َ
ــاذّ

َ
هِــمُ الْوَاحِــدَ الشّ »أتَّ

مشــهور )با کسر ذال و ســاختار معلوم( بوده است)ابن خالویه، 1413: 480/2(. این 
نقد روش‌شناختی نشان می‌دهد که قرائت مجهول به دلیل »شذوذ« و »قلت طرق 

نقل«، از مبانی قطعی لازم برای این سطح از تأویلات مصداقی برخوردار نیست.

نتیجه
پژوهــش حاضــر، بــا بهره‌گیــری از رویکــرد تحلیلی-هرمنوتیکــی بــر ســی روایــت 
استخراج‌شــده از تفســیر نور الثقلین ذیل سوره مبارکه فجر، به گشایش ابعاد نوین 
و عمیــق از کارکــرد تفســیری و تأویلی در ســنت امامیه نائل آمد. این بررســی، نظام 
روش‌شــناختی منســجم و بی‌بدیلی را که در مواجهه با متن مقدس در این مکتب 
متجلی شــده اســت، آشــکار ســاخت و به طور خاص، چهــار یافتــه‌ی بنیادین را در 

پاسخ به پرسش‌های پژوهش تبیین می‌نماید:
1. در خصوص مؤلفه‌های اصلی روش‌شــناختی تفاســیر و تأویلات ذیل ســوره فجر 
)پرســش اول(، دریافتیــم که رویکرد متجلی در روایات منقــول امامیه چندلایه و از 
حیث طیف عملکردی، کاملاً یکپارچه است. این مؤلفه‌ها نه صرفاً در تفسیر لغوی 
رْضِ( به 

َ
أ

ْ
ــتِ ال

َّ
و بیــان مصادیــق عینــی )همچــون »لِذِي حِجْــرٍ« به »عقل« یــا )دُك

زلزلــه( محــدود می‌ماند، بلکه در پیوند با آنچــه از علم امامان معصوم؟ع؟ در این 
روایــات منعکس اســت، به تبیین تأویــات وجودی و ولایی )ماننــد تأویل ماهوی 
وَتْرِ( به اهل بیــت؟ع؟(، و تأویلات 

ْ
ــفْعِ وَ ال

َ
ســوره به امام حســین؟ع؟ و پیونــد )الشّ

کلامــی بــرای صیانت از اصول اعتقادی )چون تنزیــه و عصمت( ارتقا می‌یابد. این 
طیف جامع، روایات را از تفســیر صرف فراتر برده و مبنای تدوین نظامی روش‌مند 

از ابزارهای فهم در مکتب تفسیر روایی امامیه قرار می‌دهد.
ایــن  بــا بســط و تعمیــق اصــل »جــری و تطبیــق« )پرســش دوم(،  2. در پیونــد 
مطالعــه نشــان داد کــه ایــن تأویلات )یعنــی آنهایی کــه در نورالثقلین آمده اســت( 
در ســوره فجر گســتره‌ی شــگفت‌انگیزی از »جری« را شــامل می‌شــوند. »جری« در 
اینجــا تنهــا انطباق عام بر اعصار مختلف نیســت، بلکه دربرگیرنــده‌ی »تطبیقات 
زمانــی معنــوی« )چون پیوند »لیالی عشــر« با دهه محــرم(، »تطبیقات مصداقی-
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وجــودی« )نظیــر »نفــس مطمئنــه« بــه امام حســین؟ع؟ بــه مثابه مصــداق اتم و 
ع و مواســات بــرای نفــس  کمــل(، »تطبیقــات اخلاقی-عملــی« )ماننــد شــروط ور ا
مطمئنــه( و »تطبیقــات سیاســی-تاریخی« )از جمله در شــناخت جریانات ســتم و 
ارجاع به »الثانی« به عنوان مصداق فرجام سخت در قیامت( می‌گردد. این بسط 
مفهومی و کاربردی »جری و تطبیق«، نشان از آن دارد که فهم قرآن در این مکتب 
را بــه عنــوان یک »بیانیه‌ی راهبردی پویا« در تمام ســاحت‌های فردی، اجتماعی 

و تاریخی معرفی کرده‌اند.
3. در تبییــن کارکــرد هرمنوتیکــی ایــن تأویــات در حل معضــات کلامی-عقیدتی 
کیــد دارند کــه این تأویــات ابــزاری اســتراتژیک برای  )پرســش ســوم(، یافته‌هــا تأ
صیانــت از بنیان‌هــای اعتقــادی امامیــه بوده‌انــد. کارکــرد آنهــا به‌ویــژه در تأویــل 
ــكَ« بــرای حفــظ قاطعانه »تنزیــه الهی« )با اتــکا به مجاز  عباراتــی چــون »وَ جَــاءَ رَبُّ
ج از ســوره فجــر، بــه دلیــل  یْــهِ« )در خــار

َ
ــنْ نَقْــدِرَ عَل

َ
نْ ل

َ
عقلــی(، و در تأویــل »ظَــنَّ أ

شــباهت واژگان( بــرای اثبــات بی‌خدشــه‌ی »عصمت انبیا«، برجســته اســت. این 
رویکــرد ضمــن وفــاداری مطلق به نــص، بر پایــه‌ی براهین عقلــی و علمی خاص، 
هرگونــه شــبهه‌ی تعــارض ظاهــر با محکمــات عقلــی را دفــع می‌نماید و »نشــان از 
جایــگاه مرجعیــت علمی این تفاســیر در تبیین مراد واقعی الهــی« دارد؛ در نتیجه، 
این ســنت تفســیری بین عقل و نقل آشــتی برقرار می‌ســازد و ضوابط عملی تأویل 

مشروع را عملاً ترسیم می‌کند.
4. در بــاب دســتاوردهای معرفتــی و الهیاتــی حاصــل از ایــن رویکردهــا بــرای فهم 
حقیقت قرآن )پرسش چهارم(، این مطالعه نشان داد که روایات سوره فجر نتایج 
چندوجهــی و عمیقــی بــرای قاری قــرآن در مکتب تفســیر روائی امامیه بــه ارمغان 
می‌آورند. از حیث معرفتی، بر »لایه‌مندی حقیقت قرآن« و »نظام معرفت‌شــناختی 
کید دارد.  جامع این مکتب« )که توازن پویایی میان عقل و نقل برقرار می‌سازد( تأ
از بُعد وجودی و سلوکی، توصیفات تفصیلی از معاد )مرصاد، صراط، قناطر امانت و 
عدل( و حضور جهنم، موجب »خوف«ی کارآمد از ظلم و گناه می‌گردد و همزمان، 
ع  شــفاعت بی‌همتای پیامبر؟ص؟ و وعده همراهی با اهل بیت؟ع؟ )مشــروط به ور
و مواســات(، »رجــا« و امید را تقویــت می‌کند. این رویکــرد، در نهایت به »پایبندی 
گاهانه به ولایت« در ساحت نظر و عمل می‌انجامد و »نفس مطمئنه« را  عمیق و آ

به مثابه غایت وجودی انسان در مسیر بازگشت به مبدأ معرفی می‌کند.
در مجموع، نتایج این پژوهش نشــان داد که تفاســیر و تأویلات منقول در مکتب 
تفســیر روائــی امامیه از ســوره فجر، بــه مثابــه »صورتبندی دقیق مبانــی و ضوابط 
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عملی تأویل مشروع در سنت روایی« عمل می‌کنند و »رابطه پیچیده میان ظواهر 
و بطــون قرآنــی، مفاهیــم عقیدتی و اخلاقی را در پرتو این روایات به طور منســجم 

تبیین می‌کند«. 

پیوست شماره یک: نمای کلی از روایات تفسیر نورالثقلین

شماره 
روایت

آیه ذیل 
روایت

منبع 
روایت

راوی اصلی 
)امام(

ماهیت روایت 
/ )تفسیر
تأویل(

محتوای کلیدی و کارکرد 
)خلاصه(

سوره فجر 1
کلی( (

ثواب 
لأعمال ا

امام 
صادق؟ع؟

هویت‌بخشی سوره به تأویل
امام حسین؟ع؟ و پیوند 

با »نفس مطمئنه”

سوره فجر 2
کلی( (

مجمع 
البیان

پیامبر 
کرم؟ص؟ ا

تفسیر )بیان 
فضیلت با 
پتانسیل 

تأویل زمانی(

فضیلت تلاوت سوره 
در “لیالی عشر” )دهه 

محرم(

و الفجر، و 3
لیال عشر، 
و الشفع و 

الوتر

مجمع 
البیان

ائمه؟ع؟، ابن 
عباس و ...

تبیین مصادیق متعدد تفسیر
ظاهری سوگندها 

)زمان، عبادت(

و الفجر، و 4
لیال عشر، 
و الشفع و 

الوتر

تفسیر 
قمی

امام باقر/
صادق؟ع؟

تفسیر و 
تأویل

تأویل »شفع« به 
حسنین؟ع؟ و »وتر« 
به امیرالمؤمنین؟ع؟، 

تفسیر »لیال عشر« به 
ذی‌الحجه

تفسیر لذي حجر5
قمی

تفسیر »حجر« به تفسیرامام باقر؟ع؟
کید بر  »عقل« و تأ

جایگاه خرد

و فرعون 6
لأوتاد ذي ا

علل 
الشرایع

امام 
صادق؟ع؟

تبیین علت تسمیه تفسیر
لأوتاد:  فرعون ذي ا

شیوه‌های شکنجه او 
با میخ

يَوْمَئِذٍ 7
َ

ف
بُ  ِ

ّ
لا يُعَذ

حَدٌ 
َ
عَذابَهُ أ
...

پیامبر الخصال
کرم؟ص؟ ا

تفسیر و 
جری و 
تطبیق

کر “فرعون ذو  ذ
لأوتاد” در جمع “شر  ا

خلق الله” و تطبیق 
سیاسی راوی )سلمان( 

بر معاویه
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شماره 
روایت

آیه ذیل 
روایت

منبع 
روایت

راوی اصلی 
)امام(

ماهیت روایت 
/ )تفسیر
تأویل(

محتوای کلیدی و کارکرد 
)خلاصه(

و فرعون 8
لأوتاد ذي ا

تفسیر 
قمی

)مربوط به 
امام؟ع؟(

تبیین علت تسمیه تفسیر
لأوتاد:  فرعون ذي ا
ساختن میخ برای 
صعود به آسمان

إن ربك 9
لبالمرصاد

روضة 
الکافی

پیامبر 
کرم؟ص؟ از  ا

امام باقر؟ع؟

تفسیر 
)جزئیات 

معاد(

تفسیر “مرصاد” به 
صراط و قناطر سه‌گانه 

)امانت، رحم، نماز، 
عدل(

و جیء 10
یومئذ 
بجهنم

تفسیر 
قمی

ارجاع امام باقر؟ع؟
)شاهد 
تأیید(

تأیید مضمون روایت 
9 از روضة الکافی در 

این منبع

)ارتباط 11
معنایی با 

مرصاد(

نهج 
البلاغة

سنت اِمهال ظالم و تفسیرامام علی؟ع؟
حتمیت مجازات

إن ربك 12
لبالمرصاد

مجمع 
البیان

تفسیر “مرصاد” به تفسیرامام علی؟ع؟
قدرت خداوند بر 

مجازات اهل معصیت

إن ربك 13
لبالمرصاد

)در 
مجمع 
البیان(

امام 
صادق؟ع؟

تبیین “مرصاد” به تفسیر
“قنطره حقوق‌الناس” 

بر صراط

و ذا النون 14
إذ ذهب 
مغاضبا

غوالی 
اللئالی

امام 
صادق؟ع؟

تأویل 
کلامی( (

« به  نَّ
َ

تأویل »ظ
نَ« و »نقدر« 

َ
»اسْتَيْق

به »تنگی روزی« برای 
عصمت یونس؟ع؟

و ذا النون 15
إذ ذهب 
مغاضبا

غوالی 
اللئالی

تأویل امام رضا؟ع؟
کلامی،  (
مناظره(

تأیید تأویل روایت 14 
در بستر مناظره برای 

حفظ عصمت انبیاء

16 
َ

 لَا
ْ

 بَل
َّ

كَلَّا
تُكْرِمُونَ 

يَتِيمَ
ْ
ال

تفسیر 
قمی

)مربوط به 
امام؟ع؟(

تأویل 
)سیاسی-
اجتماعی(

کرام  پیوند عدم ا
یتیم با غصب حق آل 
محمد؟ص؟ و ظلم به 

اتباعشان

لا تكرمون 17
اليتيم

مجمع 
البیان

پیامبر 
کرم؟ص؟ ا

تعریف یتیم، بیان ابعاد تفسیر
کرام یتیم و استناد به  ا

حدیث نبوی
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شماره 
روایت

آیه ذیل 
روایت

منبع 
روایت

راوی اصلی 
)امام(

ماهیت روایت 
/ )تفسیر
تأویل(

محتوای کلیدی و کارکرد 
)خلاصه(

تِ 18
َ
 إِذا دُكّ

َّ
كَلَّا

ا 
ً
رْضُ دَكّ

َ ْ
لْأ ا

ا
ً
دَكّ

تفسیر 
قمی

ا« به تفسیرامام باقر؟ع؟
ً
ا دَكّ

ً
تفسیر »دَكّ

»زلزله« قیامت

تِ 19
َ
 إِذا دُكّ

َّ
كَلَّا

ا 
ً
رْضُ دَكّ

َ ْ
لْأ ا

ا
ً
دَكّ

أمالی 
شیخ 

الطائفة

کرم؟ص؟ از  پیامبر ا

امیرالمؤمنین؟ع؟
تفسیر 

)جزئیات 
معاد(

توصیف حضور جهنم 
در قیامت با 70 هزار 
زمام و رم کردن آن

و جاء ربك و 20
الملك صفاً 

صفاً

عیون 
لاخبار ا

تأویل امام رضا؟ع؟
کلامی( (

تأویل »جاء ربك« به 
»جاء أمر ربك« برای 

تنزیه خداوند از انتقال

و جاء ربك 21
... و آیات 

دیگر

لاحتجاج تئوری تأویل امیرالمؤمنین؟ع؟ا
کلامی( (

ارائه چارچوب نظری 
تأویل و نمونه‌های آن 
)برای تنزیه الهی و رفع 

تعارضات(

و جیء 22
یومئذ 

بجهنم ... 
إن ربك 

لبالمرصاد

تفسیر 
قمی

پیامبر 
کرم؟ص؟ از  ا

امام باقر؟ع؟

تفسیر 
)جزئیات 

جامع معاد(

توصیف مفصل 
صراط، قناطر سه‌گانه، 

کی جهنم  و هولنا
)تکمیلک‌ننده 9(

23 
َ

ة
َ

لَا قِمِ الصَّ
َ
أ

وكِ 
ُ
لِدُل

مْسِ ...
َ

الشّ

علل 
الشرایع

پیامبر 
کرم؟ص؟  ا

از امام 
حسن؟ع؟

تفسیر 
و تأویل 
)زمانی-
کلامی(

ي« )در  ي رَبِّ ِ
ّ
تأویل »يُصَل

ساعت زوال( و پیوند 
ساعت زوال با حضور 

جهنم

و جیء 24
یومئذ 
بجهنم

مجمع 
البیان

پیامبر 
کرم؟ص؟ از  ا
ابی سعید 

خدری

تفسیر 
)جزئیات 
عاطفی 

معاد(

توصیف تأثر پیامبر؟ص؟ 
کی جهنم و  از آیه، هولنا

شفاعت »أمتي أمتي«

يَوْمَئِذٍ 25
َ

ف
بُ  ِ

ّ
لا يُعَذ

حَدٌ 
َ
عَذابَهُ أ
...

لاحتجاج پیامبر ا
کرم؟ص؟ ا

تأویل 
)سیاسی-
مصداقی(

تأویل آیه بر یک 
شخصیت شرّ )دشمن 

اهل بیت( و تطبیق 
سلمان بر معاویه

يَوْمَئِذٍ 26
َ

ف
بُ  ِ

ّ
لا يُعَذ

حَدٌ 
َ
عَذابَهُ أ
...

مجمع 
البیان

)روایت از ابی 
قلابه(

تفسیر 
)قرائت(

تبیین معنای آیه با 
قرائت “فتح عین” و 
فاعل عذاب )همان 

کافران قبلی(
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شماره 
روایت

آیه ذیل 
روایت

منبع 
روایت

راوی اصلی 
)امام(

ماهیت روایت 
/ )تفسیر
تأویل(

محتوای کلیدی و کارکرد 
)خلاصه(

يَوْمَئِذٍ 27
َ

ف
بُ  ِ

ّ
لا يُعَذ

حَدٌ 
َ
عَذابَهُ أ
...

تفسیر 
قمی

)مربوط به 
امام؟ع؟(

تأویل 
)سیاسی-
مصداقی(

تأویل »هذا الكافر/هذا 
الصنف« بر »الثانی”

يا أيتها 28
النفس 

المطمئنة

تفسیر 
قمی

امام 
صادق؟ع؟

تأویل 
)ولایی-

مصداقی(

تطبیق نفس مطمئنه 
بر امام حسین؟ع؟ 
و پیوند آن با ولایت 

علی؟ع؟

يا أيتها 29
النفس 

المطمئنة

امام الکافی
صادق؟ع؟

تأویل 
)ولایی-
وجودی(

توصیف تمثل اهل 
بیت؟ع؟ در لحظه مرگ 

و ندای الهی با اشاره 
به ولایت

يا أيتها 30
النفس 

المطمئنة ...

امام المحاسن
صادق؟ع؟

تأویل 
)اخلاقی-

ولایی(

تبیین شروط نفس 
مطمئنه )ورع، 

مواسات، صله( و عدم 
شفاعت بدون عمل
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Abstract
In the teachings of the Ahl al-Bayt (peace be upon them), interpretive narratives 
hold a special status as an important tool for understanding the divine intent. How-
ever, the role of interpretive rules in comprehending key Qur’anic concepts such as 
“Ḍalāl” has received less attention. This issue has posed a challenge to accessing a 
portion of Qur’anic knowledge. The present research, using a descriptive-analytical 
method, examines the semantic levels of the word “Ḍalāl” in the verses cited by 
Kulaynī in the book Al-Kāfī. The findings of this research clearly show that the 
concept of “Ḍalāl” in the Noble Qur’an has a coherent and multi-layered semantic 
structure that can only be grasped through a comprehensive approach to different 
semantic levels (apparent, esoteric, and exemplificative). The conducted analyses 
confirm that the central core meaning of “Ḍalāl” is the denial of monotheism  and 
the rejection of prophethood, and other instances of misguidance are, in a way, 
traceable back to these two principles. Consequently, it can be emphasized that 
the primary and ultimate instance of misguidance is deviation from monotheism 
and prophethood. This study further reveals the necessity of employing interpretive 
rules and multi-level exegesis for an accurate and profound understanding of such 
key concepts in the Noble Qur’an.
Keywords: Rules of Interpretive Narratives, Apparent Meaning, Esoteric Meaning, 
Instances, “Ḍalāl”.

 � How to cite: Ramyar,F. , Rabi&#039; Nataj,S. A. A. and Tabatabaie,Z. (2025). Analysis of the Con-
cept of the Word "Ḍalāl" in the Qur'an in Light of the Rules of Interpretive Narratives (Case Study: 
Narratives from Uṣūl al-Kāfī). (e236066). Quranic comentations, (38-61), e236066
doi: 10.22034/qc.2025.536340.1192

Received: 2025-07-30 ; Received in revised from: 2025-09-18 ; Accepted: 2025-12-13 ; Published online: 2025-12-13
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

https://tavil.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://tavil.quran.ac.ir/
https://orcid.org/0009-0003-5959-945x
https://orcid.org/3371-0729-0003-0000
https://orcid.org/0009-0001-2928-6589
mailto:ramyarfatmh%40gmail.com?subject=
mailto:salimi%40quran.ac.ir%20?subject=
mailto:RAbi%40umz.ac.ir?subject=
mailto:zahratabataba208%40gmail.com?subject=


Print: 2676-7384
Online: 2717-0829

© نویسندگان  ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
"نویسندگان دارندۀ حق‌مؤلف مقالۀ خود بدون محدودیت هستند"

 tavil.quran.ac.ir
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

 تحلیل مفهوم واژه "ضلال" در قرآن در پرتو قواعد روایات تأویلی
) مطالعه موردی: روایات اصول کافی (

کبر ربیع نتاج 2  ، زهرا طباطبایی 3 ، سید علی ا فاطمه رامیار 1 
 1. دانشجوی دکتری گروه علوم قرآن و حدیث دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه مازندران، بابلسر، ایران.

ramyarfatmh@gmail.com )نویسنده مسئول(
2. استاد گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه مازندران، بابلسر، ایران. 

RAbi@umz.ac.ir
3. دانشجوی کارشناسی گروه علوم قرآن و حدیث دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه مازندران، بابلسر، ایران.

zahratabataba208@gmail.com

چکیده
در آموزه‌هــای اهل‌بیــت؟ع؟، روایــات تأویلــی به‌عنــوان ابــزاری مهــم برای فهــم مراد الهــی جایگاه 
ویــژه‌ای دارنــد. با وجــود این، نقش قواعد تأویلی در شــناخت مفاهیم کلیدی قــرآن مانند »ضلال« 
کمتر مورد توجه قرار گرفته است. این مسأله دستیابی به بخشی از معارف قرآنی را با چالش مواجه 
ســاخته اســت. پژوهش حاضر با روش توصیفی-تحلیلی به بررسی سطوح معنایی واژه »ضلال« در 
آیــات مــورد اســتناد کلینی در کتــاب کافی پرداخته اســت. یافته‌های این پژوهش به وضوح نشــان 
می‌دهــد کــه مفهوم »ضــال« در قرآن کریم، یک ســاختار معنایی منســجم و چندلایــه دارد که تنها 
از طریــق رویکــردی جامع‌نگــر به ســطوح مختلف معناشــناختی)ظاهری، باطنــی و مصداقی( قابل 
دریافت اســت. تحلیل‌های انجام‌شــده، مؤید این نکته اســت که هســته مرکزی معنای »ضلالت«، 
انــکار توحیــد و تکذیب نبوت اســت و دیگر مصادیق ضلال، به نوعی به ایــن دو اصل بازمی‌گردند. 
کید کرد که مصداق اصلی و نهایی گمراهی، انحراف از توحید و نبوت است و  در نتیجه، می‌توان تأ
این مطالعه لزوم به ‌کارگیری قواعد تأویلی و تفســیر چندســطحی را برای فهم دقیق و عمیق چنین 

مفاهیم کلیدی در قرآن کریم بیش از پیش آشکار می‌سازد.
کلیدواژه‏ها: قواعد روایات تأویلی، ظهر، بطن، مصادیق، »ضلال«
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ح مسئله  1. طر
تفســیر قــرآن کریم همواره یکــی از مهم‌ترین عرصه‌های پژوهش در علوم اســامی 
بــوده اســت. در ایــن میــان، مفاهیــم عمیــق و چنــد بعــدی قــرآن، گاه در لایه‌های 
ظاهری آیات پنهان شده و دستیابی به مراد الهی را مستلزم ژرف‌نگری و بهره‌گیری 
از روش‌هــای دقیق تفســیری می‌کنــد. دو اصطلاح بطن و تأویل بــه عنوان مراتبی 
از تفســیر، نقش کلیدی در کشــف معانی پنهان قرآن ایفــا می‌کنند)معرفت،1379: 
115(؛ اما استفاده صحیح از این روش‌ها نیازمند ضوابط و معیارهای استوار است تا 
تأویل‌های مبتنی بر دلایل عقلی، قرآنی و روایی از تأویل‌های سلیقه‌ای و بی‌پایه 
کید داشته‌اند که تأویل  متمایز شود. دانشمندان علم اصول همواره بر این نکته تأ
بــدون دلیــل، نه تنهــا به فهم درســت قرآن کمــک نمی‌کند، بلکــه موجب تحریف 
کر،1381: 291(. یکی  معنایــی و دوری از مقصود واقعی خداوند متعال می‌گردد)شــا
از واژگان کلیدی قرآن که نیازمند بررسی دقیق و همه‌جانبه است، مفهوم "ضلال" 
می‌باشــد؛ زیــرا کــه در آیــات متعــدد با بــار معنایی عمیــق و گاه متناقض‌نمــا به کار 
رفته اســت؛ به‌گونه‌ای که فهم ســطحی و ظاهری آن نه تنها گویای مقصود الهی 

نیست، بلکه ممکن است به برداشت‌های نادرست و انحرافی بینجامد. 
با وجود تلاش‌های لغت شناسان)فراهیدی،1409: 8 / 148؛ راغب،1412: 152؛ ابن 
منظور،1412: 415/11؛ حســینی زبیدی،1414: 15/ 415( در تبیین معنای»ضلال«، 
بســیاری از زوایــای پنهان ایــن مفهوم تنها در پرتو روایات اهل بیت علیهم‌السّــام 
قابل کشف است؛ روایاتی که همچون چراغی فراروی پژوهشگران قرار گرفته‌اند تا 
مرزهای میان تأویل صحیح و تفسیرهای سلیقه‌ای را روشن سازند. کتاب" الکافی" 
اثر محمد بن یعقوب کلینی )ره( به عنوان یکی از معتبرترین منابع حدیثی شیعه، 
گنجینه‌ای ارزشــمند از روایات تفســیری را در خود جای داده است. این اثر با ارائه 
روایاتی در حوزه‌های مختلف معارفی، از جمله تفسیر باطنی و تأویلی، می‌تواند به 
عنوان منبعی قابل اعتماد برای تبیین ابعاد ناپیدای مفاهیم قرآنی مورد استفاده 

قرار گیرد)طبرسی،1417: 1/ 405؛ مجلسی،1403: 141/ 105(.  
پژوهــش حاضــر بــا تمرکز بر مفهوم "ضــال" در قرآن و با اســتناد به روایــات تأویلی 
موجود در کتاب الکافی، در پی آن اســت تا با رعایت معیارهای صحیح تأویل، به 
تحلیــل ایــن واژه بپردازد. پرســش اصلی این اســت که بر اســاس روایات اهل بیت 
علیهم‌السّــام در کتــاب الکافــی، چــه لایه‌های معنایــی از واژه »ضــال« را می‌توان 
در چارچــوب معیارهــای روایــات تأویلــی شناســایی کــرد؟ و چگونــه می‌تــوان بیــن 
روایــات تأویلــی و تحلیــل معناشناســی واژگان قرآن پیونــد برقرار کرد؟ برای پاســخ 
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بــه این پرســش‌ها، در گام نخســت به بررســی مفهوم تأویل و بطــن و تفاوت آن با 
تفســیر ظاهــری می‌پــردازد. ســپس معیارهای صحیح تأویــل را از منظــر اهل بیت 
کاوی قــرار می‌دهــد. در ادامــه، بــا  علیهم‌السّــام در آیــات قــرآن و روایــات مــورد وا
اســتفاده از روش معناشناســی، ابعاد مختلف واژه »ضلال« در قرآن تحلیل می‌شود 
و بــا اســتناد به روایات کتــاب الکافی، لایه‌های باطنی این مفهــوم تبیین می‌گردد. 
سرانجام، با ترکیب یافته‌های حاصل از تحلیل‌های روایی و معناشناختی، تصویر 
جامعی از مفهوم »ضلال« در قرآن ارائه می‌شــود که می‌تواند به درک عمیق‌تر این 

واژه کلیدی بینجامد.  
ایــن پژوهــش با روش توصیفی-تحلیلــی و با تکیه بر منابــع کتابخانه‌ای، درصدد 
اســت تا با اســتخراج و بررســی روایات مرتبط با تأویل "ضلال" در الکافی بر مبنای 
چارچــوب هــا و معیارهــای صحیح تأویل، گامــی در جهت فهم دقیق‌تــر مراد الهی 
از ایــن واژه بــردارد. در واقــع، تبیین دقیق مفهوم ضلال از منظــر روایات اهل بیت 
علیهم‌السّــام نــه تنها در حــوزه مطالعات قرآنی حائز اهمیت اســت، بلکه می‌تواند 
مبنای نظری مناســبی برای پاســخ به شبهات کلامی و ارائه الگوی تربیتی صحیح 
در مواجهــه بــا پدیــده گمراهــی در جامعــه اســامی باشــد. پژوهش حاضر با آشــکار 
کــردن ابعــاد مختلف ضلالــت در قرآن، می‌تواند به درک بهتر ســازوکارهای هدایت 
و ضلالت در نظام تربیتی اســام کمک کند و راه را برای ارائه راهکارهای عملی در 

مواجهه با چالش‌های اعتقادی و اخلاقی جامعه هموار سازد.‌‌‌‌ 
کنون مطالعات پژوهش های متعددی درباره معنا و مفهوم»ضلال« انجام شده  تا
اســت، از جمله: سید مهدی مســبوق و علی حسین غلامی یلقون آقاج )1396ش( 
در پژوهــش خــود بــا عنــوان »تحلیل معنی‌شــناختی واژه »ضــال« و اوصاف آن در 
قــرآن« بــا تمرکز بر ســاختارهای صرفی و ترکیب نحوی آیات مشــتمل بــر این واژه، 
به بررســی معانی»ضلال« و کاربردهــای آن پرداخته‌اند. این پژوهش میزان کاربرد 
واژه »ضــال« را در ترکیــب بــا ایــن اوصــاف مــورد تحلیــل قــرار داده اســت. محمــد 
قاســمی و زینــب ایزدخواســتی)1397ش( در مقالــه »معناشناســی»ضلال« و»غیّ« 
کریــم بــه تفاوت‌هــای معنایــی ایــن دو واژه پرداختــه و نشــان داده‌انــد  در قــرآن 
گاهی نســبی به هدف اســت، در حالی  که»ضلالت« به معنای انحراف از مســیر با آ
کــه »غــیّ« بــه انحراف ناشــی از فراموشــی و غفلت اشــاره دارد. فتحیــه فتاحی‌زاده 
و همــکاران)1396ش( در پژوهــش »معناشناســی»اضلال الهــی« در قــرآن کریــم«، 
لایه‌هــای معنایــی ایــن مفهوم و حوزه‌هــای مرتبط با آن را بررســی کرده‌انــد. نتایج 
نشــان می‌دهــد که»اضلال الهــی« در تقابل بــا »هدایت« قرار دارد و شــامل افرادی 
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می‌شود که دارای ویژگی‌هایی چون کفر، ظلم، فسق، نفاق و اسراف هستند. زینب 
فریســات و همــکاران)1392ش( در پایان‌نامه»معناشناســی واژه ضلالت در قرآن«، 
ایــن مفهــوم را از ســه منظــر تاریخــی، توصیفــی و پیامدهــای آن تحلیــل کرده‌اند. 
کــی از آن اســت که در دوران جاهلیت، ضلالت صرفــا به زندگی دنیوی  یافته‌هــا حا
محــدود می‌شــد، اما در کاربرد قرآنی، این واژه در همنشــینی بــا این مفاهیم تحت 
تأثیر واژگان مجاور، معنای گســترده‌تری یافته اســت. پژوهش‌های یاد شده صرفا 
به تحلیل معناشناسی واژه »ضلال«ای در مقایسه با سایر مفاهیم پرداخته‌اند، اما 
نوآوری در مقاله حاضر با روشی نوین، نقش روایات تأویلی اهل‌بیت علیهم‌السّلام 
در شــناخت معانــی واژگان را پــر رنــگ نشــان می دهد، بــه گونه ای کــه به صورت 
منســجم به بررسی ســطوح مختلف معنایی واژه»ضلال« با تکیه بر قواعد صحیح 
روایات تأویلی اهل بیت علیهم السّــام پرداخته اســت که می تواند الگویی جدید 

برای تحلیل سایر مفاهیم کلیدی قرآن قرار گیرد.  

2. چارچوب نظری پژوهش
در بــاب تطــور معنایی واژه تأویل در طول تاریخ، معانی مختلف مصدری و وصفی 
آن و اســتعمال هــای قرآنــی و روایــی ایــن واژه پژوهش های محققانــه ای صورت 
کر،1381: 25(. در روایات، تأویل در بسیاری از موارد در برابر تنزیل  گرفته است)شا
بــه کار رفتــه اســت؛ نه در برابر تفســیر؛ مــراد از تأویل در این روایــات گاهی معنای 
بطنی آیه)بابایی،1389: 2/ 20( است و گاهی افراد و مصادیقی غیر از افرادی که در 
ابتدا آیه درباره آنها نازل شــده است)طباطبایی،1374: 3/ 72(. مقصود از»ظاهر« 
گاهــی داریــم و مقصــود از»باطــن«  چیزهایــی اســت بــا چشــم یــا احســاس بــدان آ
چیزهایــی اســت که با شــناخت مــی تــوان آن را درک کرد«)راغــب اصفهانی،1412: 
130؛ طریحــی،1375: 1/ 225؛ ابــن منظــور،1414: 4/ 520؛ فراهیــدی،409: 14/ 37؛ 
 /2 فیروزآبــادی،1415:  133؛   /6 أزهــری،2001:  166؛   /7 زبیــدی،1414:  حســینی 
155(. کلمات»ظهــر و بطــن« در اصطلاح نیز با معانی لغوی شــان بیگانه نیســتند؛ 
زیرا»بطن«لایه های ژرف»ظهر« اســت و»در آياتى كه دعوت به تدبر، تفكر و تعقل 
بــه  اشــاره  مك‏ىنند)ص:29،نساء:82،محمد:24،نحل:44،یوســف:1(،  قــرآن  در 
لايه‏هــاى عميــق نهفتــه در وراى آيات ‏اســت. ذهبی مقصــود و مراد الهــى را همان 
باطن م‏ىداند)رک: ذهبی،1396: 2/ 353(. در برخی روایات، بطن قرآن به مفهوم 
عــام و قابــل انطبــاق بــر مصادیــق و موقعیت‌هــای جدیــد اشــاره دارد.»ظهــر قرآن 
کســانی هســتند کــه آیــه در مورد آن‌هــا نازل شــده و بطن قرآن کســانی هســتند که 
همــان اعمــال آن‌ها را انجــام می‌دهند،آنچه درباره آنان نازل شــده در مورد اینان 
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نیز جاری است«)صدوق،1316: 1/ 259(. 
اصطــاح» تأویــل« به فرآیندی اشــاره دارد کــه تأویل‌گر میان ظاهر آیــه و باطن آن 
ارتبــاط برقــرار کــرده و معنای آیــه را از توجه به ظاهر، به تطبیــق بر مصادیق نوین 
هدایــت می‌کند«)بهجــت پــور،1391: 120( و روایات فراوانی در بــاب تأویل آیات در 
نصوص روایی موجود اســت. برخی از محدثین نیز باب مفصلی درباره بطن قرآن 
نوشته‌اند ) مجلسی،1403: 89، 97؛ سیوطی،1421: 2/ 78(. در واقع ارتباط و علاقه 
بطــن و روایــات تأویلــی در اینســت که ظهــور مصادیق خفــی از اهــداف بطن قرآن 
اســت کــه برای رســیدن بــه آنها نیاز بــه تدبــر و روایات تأویلــی از جانــب اهل بیت 

علیهم السّلام می باشد) رک: سبحانی،1385: 206-205؛ معرفت،1410: 3/ 28(.

3. قواعد تأویل
»همان‌گونه که تفسیر روش‌های خاص خود را دارد که آن را از تفسیر به رأی متمایز 
می‌کنــد، دســتیابی بــه بطــن قــرآن نیــز دارای روش‌هــا و ضوابطــی اســت کــه آن را از 
تأویلات نادرست و بی‌پایه جدا می‌سازد«)معرفت،1387: 1/ 28(. شرط نخست برای 
تأویل صحیح و پذیرفته‌شــده، در مقابل تأویل نادرســت و مردود، رعایت تناســب و 
ارتباط معنادار بین معنای ظاهری و باطنی آیات است. تأویل، همان‌طور که پیش‌تر 
اشــاره شــد، به معنای اســتخراج مفهوم کلی از عمق و فحوای کلام اســت. بنابراین، 
در فرآیند استخراج این مفهوم کلی، باید تناسب لفظی یا معنوی بین ظاهر و باطن 
ج از  گرچــه مصادیق مرتبط با باطــن، خار حفــظ شــود )رک: معرفــت،1379: 1/ 29(. ا
دایره مصادیق ظاهری قرار می‌گیرند، اما بین این دو نوع مصداق، رابطه تناســب و 
هماهنگی وجود دارد که در نهایت به شکل‌گیری یک قاعده کلی منجر می‌شود. این 
قاعده کلی در تناســب مصادیق ظاهری و باطنی، به‌طور گســترده در روایات تأویلی 
اهل بیت علیهم‌السّــام مشاهده می‌شود. امام باقر علیه السّلام در پاسخ به پرسش 
قُرْآنُ، 

ْ
 فِیهِمُ ال

َ
ذِیــنَ نَزَل

َّ
حمــران بن أعیــن درباره ظاهر و باطن قرآن فرمودند: »ظَهْرُهُ ال

ئِکَ« )صدوق،1361: 1 
َ
ول

ُ
 فیِ أ

َ
عْمَالِهِمْ، یَجْرِی فِیهِمْ مَا نَــزَل

َ
وا بِمِثْلِ أ

ُ
ذِیــنَ عَمِل

َّ
وَ بَطْنُــهُ ال

/259/ مجلســی،1403: 89 /83(؛ یعنی»ظاهــر قــرآن مربوط به کســانی اســت که قرآن 
دربــاره آن‌ها نازل شــده اســت، و باطن قرآن مربوط به کســانی اســت کــه مانند آن‌ها 
عمــل می‌کننــد؛ هر آنچــه درباره آن‌ها )افراد مــورد نزول( جاری بوده اســت، در مورد 
اینان نیز جریان دارد«. بر اســاس این روایت و روایات مشــابه دیگر )عیاشــی،1380: 
1/ 10؛ فیض کاشانی،1406: 9 /1769؛ بحرانی،1380: 49/1؛ کلینی،1407: 191/1(، قرآن 
تنهــا بــه افــراد یا رویدادهــای عصر نــزول محدود نمی‌شــود، بلکه بطن قرآن شــامل 

تأویل و مصادیق آیات در طول زمان نیز می‌گردد. 
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4. معناشناسی »ضلال« در روایات کافی
شــناخت معیارهــای تأویل در مباحث معناشناســی، به ویژه تعییــن مصادیق آنها، 
از جایــگاه بســیار مهمــی برخوردار اســت. ایــن موضوع در انــواع معناشناســی مورد 
توجه قرار می‌گیرد؛ به طوری که در یک نوع، معناشناســی به دلالت‌های مفهومی 
می‌پــردازد و در نــوع دیگــر، با توجه به جهــان واقع و با کمک مصادیــق، معنا را به 
مفاهیــم شــکل می‌دهــد)رک: صفــوی،1387: 62(. روایــات تأویلــی گردآوری‌شــده 
پیرامون یک کلمه، به دنبال تفســیر آن نیســتند، بلکه با الغای خصوصیت، آن را 
بر مصادیق جهان واقع تطبیق می‌دهند. البته این تطبیق هرگز گســتره شــمول و 
عمــوم آیــه را محــدود به بازه زمانی خاصــی نمی‌کند و آیه همچنــان به عموم خود 
باقــی اســت. در ادامه برای شــناخت مفاهیم واژه»ضــال« در چارچوب معیارهای 

روایات تأویلی  بررسی می‌شود:

4-1. عدم اطاعت
ضَــلالٍ  فــي‏  هُــوَ  مَــنْ  مُونَ 

َ
فَسَــتَعْل نــا 

ْ
ل

َّ
تَوَك يْــهِ 

َ
عَل وَ  بِــهِ  ــا  آمَنَّ حْمــنُ  الرَّ هُــوَ  >قُــلْ  آیــه: 

مُبين‏<)ملک/29(‏ 

4-1-1. معنای ظاهری»ضلال«
با توجه به مفردات، شــأن نزول و ســیاق آیه به دســت می آید که»اين آيه در حقيقت 
نوعــى دلــدارى بــه پيغمبر اســام؟ص؟ و مؤمنان اســت كه تصــور نكنند در ايــن مبارزه 
گســترده حــق و باطل تنها هســتند«)مکارم،1374: 24/ 357(. محور اصلــی آیه درباره 
اعتماد و توکل کردن به خداوند توسط مومنان که از آن تعبیر به حق و رحمت و از طرفی 
اعتماد مشــرکان به بزرگان و اموال و بت های شــان که تعبیر»ضلال« به آن ها نسبت 
داده می شــود)رک: طباطبایــی،611،19:1374؛ طبرســی،1375: 385/6؛ طبری،1412: 
138/23؛زمخشــری،1407: 4/ 583؛ ثعلبی،1422: 9/ 322(، بنابراین غرض آیه در باب 
توحید است و با توجه به تفاسیر، قاعده کلی واژه»ضلال« در آیه به معنای منحرف شدن 
از توکل به خداوند و اعتماد به غیر خداست که غیر خدا شامل اموال، فرزندان، قدرت 
و توانایی و پذیرش ولایت شــیطان و غیره می شــود)یونس:106؛ هود:113 و123( و در 
هِ وَلیجَة فَلاتَکوُنوُا مُومِنینَ  خِذوا مِن دونِ ال��ل همین راستا امام باقر؟ع؟ می فرماید: »لاتَـتَّ
قُرآنُ«)کلینی،1407: 

ً
ا مَاأثًبَتَهُ ال

َّ
فَإِنَّ کُلَّ سَبَب وَ نَسَب وَ قَرابَةِ وَ بِدًعَةِ وَ شُبًهَة مُنًقَطِع إِل

59/1(»به جز خدا پشــت و پناهی نگیرید که مومن نخواهید بود. هر نســبت و پیوند و 
خویشاوندی و پشت و پناه و بدعت و شبهه ای منقطع و نابود است، مگر آنچه را که 

قرآن آن را اثبات کرده باشد«. 
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4-1-2. معنای بطنی»ضلال«
در ایــن ســطح، از معنــای ظاهری با الغــای خصوصیت و تنقیح منــاط می‌توان به 
بطــن کلمه»ضــال« در آیــه دســت یافــت. البتــه معنــای بطن کلمــه نباید بــا ظاهر 
آن منافــات داشــته باشــد و آن را نفــی کنــد. ایــن معیــار راهیابــی به بطــن از طریق 
روایــات میســر اســت. در ایــن بــاره روایاتــی وجــود دارد کــه آیــه شــریف را بــر ولایت 
علی؟ع؟)طبــری، 1422: 138( و دشــمنی بــا آن حضــرت تطبیق می‌کنــد، که البته 
منظــور از آنهــا تفســیر نیســت، بلکه تطبیــق کلی بر مصــداق اســت)قمی،1363: 2 
ى بْنِ 

َّ
دٍ عَــنْ مُعَل حُسَــيْنُ بْــنُ مُحَمَّ

ْ
/379( از امــام صــادق؟ع؟ روایت شــده اســت: »ال

هِ؟ع؟  بِــي عَبْدِ اللَّ
َ
بِي بَصِيرٍ عَنْ أ

َ
بِي حَمْزَةَ عَــنْ أ

َ
سْــبَاطٍ عَنْ عَلِيِّ بْــنِ أ

َ
ــدٍ عَــنْ عَلِــيِّ بْنِ أ مُحَمَّ

مُونَ مَــنْ هُوَ فـِـي ضَــلالٍ مُبِينٍ«)ملک/۲۹(. یَا مَعْشَــرَ 
َ
: "فَسَــتَعْل ــهِ عَــزَّ وَ جَلَّ فـِـي قَــوْلِ اللَّ

ةِ؟ع؟. وَ فـِـي قَوْلِهِ:  ئِمَّ
َ
أ

ْ
؟ع؟ وَ ال ايَةِ عَلِــيٍّ

َ
ي فـِـي وَل ِ

ّ ب ةَ رَ
َ
ــمْ رِسَــال

ُ
تُك

ْ
نْبَأ

َ
بِيــنَ حَيْــثُ أ ذِّ

َ
مُك

ْ
ال

 
ً
مُؤْمِنِيــنَ؟ع؟، "عَذَابا

ْ
مِيــرِ ال

َ
ايَــةَ أ

َ
وا«)فصلــت/27( بِتَرْكِهِــمْ وَل ذِيــنَ كَفَرُ

َّ
نُذِيقَــنَّ ال

َ
"فَل

ونَ"« )کلینــی، 1407: 1/ 412(. 
ُ
ــذِي كَانُوا يَعْمَل

َّ
 ال

َ
سْــوَأ

َ
هُمْ أ يَنَّ نَجْزِ

َ
نْيَا وَل  فـِـي الدُّ

ً
شَــدِيدا

در خصــوص کلمــه "ضــال" که در آیــه آمده، از معنــای ظاهری گمراهــی از حق به 
انحراف و ترک ولایت علی؟ع؟ تأویل شده است.

 4-1-3. مصادیق معنای »ضلال«
همان‌طــور کــه گفته شــد، تأویل و بطــن آیه تنها بــه مصادیق عصر نــزول منحصر 
نمی‌گــردد، بلکــه بــر مصادیــق همــه زمان‌ها منطبق اســت؛ زیرا دشــمنی بــا ولایت 
گســترش مصادیــق آن در عصــر  علــی؟ع؟ بــه عنــوان تأویل»ضــال« در آیــه، بــا 
حاضــر بهتــر درک می‌شــود. اطاعــت از ولایــت فقیه به عنــوان جانشــین اهل بیت 
علیهم‌السّــام در عصــر غیبــت امــام زمــان )عــج( تکلیــف اســت)رک: طباطبایی، 
۱۳۷۴: ۴/ ۲11-۲07(. هنگامــی کــه رهبــری ولایــت فقیــه ســبب هدایــت بــه ســوی 
پیشــرفت جامعــه می‌گــردد، دشــمنی و نافرمانی از اوامــر او پیامبران الهــی، به اذن 
کمیت بــر جوامع بشــری برخوردار بودنــد و به صورت  خداونــد، از حــق ولایــت و حا
پــی در پــی مأموریت یافتند تا برای برقراری توحیــد و عدالت در میان مردم ایفای 
کرم؟ص؟ به عنوان خاتم الانبیاء، این حق الهی ولایت  نقش کنند. با بعثت پیامبر ا
ى 

َ
وْل

َ
بِيُّ أ گذار شــد، چنان که قرآن کریم می‌فرماید: >النَّ کمیت به آن حضرت وا و حا

نْفُسِهِمْ«< )احزاب/ ۶( اما از آنجا که با آمدن کامل‌ترین دین، هنوز 
َ
مُؤْمِنِينَ مِنْ أ

ْ
بِال

شــرایط بــرای تحقــق نهایی حکومت توحیــدی جهانی فراهم نبــود، خداوند برای 
دوران پــس از رحلــت آخریــن پیامبــر، یعنــی عصــر امامــت، تکلیف را روشــن نمود. 
بنابراین، در تداوم رســالت نبی مکرم اســام؟ص؟، خط ولایت و امامت ترسیم شد و 
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همــان ولایتی که برای پیامبر قرار داده شــده بود، برای امیرالمؤمنین علی؟ع؟ نیز 
ثابت گردید. ســپس پیامبر؟ص؟ با تبیین بیشتر این مسیر، امامان پس از علی؟ع؟ 
تــا امــام زمــان )عج( را بــه عنوان اولوالامــر معرفی فرمودنــد تا مســلمانان بدانند در 
امــور دیــن و دنیای خویــش باید از چه کســی اطاعت کنند. عصر امامــت تا دوران 
امام عصر )عج( ادامه یافت و با آغاز غیبت آن حضرت، دوران جدیدی فرا رسید. 
ائمــه معصومین؟ع؟ و به ویژه خود حضرت مهدی )عج(، برای این عصر فقاهت 
نیــز تکلیــف امت را روشــن نموده و زمامــداری جامعه اســامی را در زمان غیبت به 
گــذار کرده‌انــد. بر این اســاس، ولایــت فقیه از نظر سلســله  گاه وا فقهــای عــادل و آ
کــرم؟ص؟)رک: صحیفــه  مراتــب، بــه ولایــت امامــان معصــوم؟ع؟، ولایــت پیامبــر ا
نور،1370: 88/10-27( و در نهایت به ولایت مطلقه خداوند متعال متصل می‌شود 

و ادامه همان مسیر الهی هدایت و حکومت بر جامعه است. 
تنها از طریق رویکردی جامع‌نگر است که سه سطح معناشناختی ظاهری، باطنی 
و مصداقــی را بــه صــورت همزمــان و مکمل می تــوان در نظر گرفت تــا به لایه‌های 
عمیــق معنایــی واژه»ضــال« در آیــه دســت یافــت. در ســطح ظاهــری، ضــال بــه 
معنــای انحــراف از تــوکل بــر خــدا و اعتمــاد به غیر اوســت که در شــأن نــزول آیه و 
ســیاق کلی آیات توحیدی قرآن ریشــه دارد. در ســطح باطنی، با اســتناد به روایات 
اهل بیت؟ع؟، این معنای کلی بر مهم‌ترین مصداق عینی انحراف از مسیر الهی، 
یعنــی تــرک ولایــت امیرالمؤمنین علــی؟ع؟ و ائمه معصومین؟ع؟ تطبیــق می‌یابد. 
سرانجام، در سطح مصداقی، این مفهوم به صورت پویا و فرازمانی در هر دوره‌ای 
جــاری می‌شــود؛ به گونه‌ای کــه در عصر غیبت، نافرمانــی از ولایت فقیه عادل که 
اســتمرار همان خــط ولایت معصومین؟ع؟ و متصل به ولایت الهی اســت، مصداق 
بــارز »ضــال مبیــن« محســوب می‌گــردد. بنابرایــن، فهــم کامــل ایــن واژه کلیدی، 
نیازمنــد درنظرگیــری توأمان معنای لغوی، تفســیر روایــی و تطبیق آن بر مصادیق 

عینی در هر عصری است.

4-2. غفلت
هَوى‏< )نجم/3( 

ْ
ــمْ وَ ما غَوى‏< )نجــم/2( >وَ ما يَنْطِقُ عَــنِ ال

ُ
آیــه >مــا ضَلَّ صاحِبُك

 وَحْيٌ يُوحى<)نجم/4(
َ
>إِنْ هُوَ إِلاّ

"
َّ

4-2-1. معنای ظاهری "ضل
غــرض آیــه مذکور، یــادآوری یکی از اصول ســه‌گانه اســام )توحید، نبــوت و معاد( 
کید خاص بر اصل نبوت. در این آیه، وحی که به رســول خدا؟ص؟ نازل  اســت، با تأ
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شــده، مــورد تصدیق و توصیف قرار گرفته اســت)رک: طباطبایــی، ۱۳۷۴: ۱۹/ ۴۰(. 
یکی از مباحث مهم مرتبط با مقام نبوت، مســئله عصمت نبی اســت. در این آیه، 
« به چالش کشــیده می‌شود؛ به این معنا 

َ
عصمت گفتاری پیامبر؟ص؟ با کلمه»ضلّ

کــه رســول خدا؟ص؟ بــه دلیل مقــام عصمــت، در گمراهی و ضلالــت قرار نــدارد تا بر 
اســاس هــوای نفس یا جهل ســخن بگوید)رک: رضایــی اصفهانــی،1387: 20/ 55؛ 

طیب، 1369: 12/ 322؛ مکارم شیرازی،1371: 22/ 477(.  
« به معنای نفی جهل و 

َ
« و »غَوی« به کار رفته‌اند. نضلّ

َ
در این آیه، دو کلمه»ضلّ

گمراهی اســت، در حالی که»غَوی« در کتب لغت به انحراف در عقیده تعبیر شــده 
اســت)رک: راغب اصفهانــی،1412: 153؛ قرشــی، 1371: 131/5؛ فراهیدی،1409: 4/ 
« در ایــن آیه بــه معنای منحرف 

َ
456؛  ابــن منظــور،1414: 15/ 141(. کاربــرد »ضــلّ

شــدن از مقــام نبــوت اســت؛ مقامــی کــه دارای عصمــت در گفتــار و رفتــار اســت. 
بنابرایــن، ایــن واژه در آیــه به‌طــور ضمنــی بــر حفــظ عصمــت پیامبــر؟ص؟ و دوری 

کید می‌کند. ایشان از هرگونه گمراهی تأ

»
َّ

4-2-2. معنای بطن »ضل
کلینــی در کتــاب »الکافــی« روایتــی نقــل کــرده اســت که در آن رســول خــدا؟ص؟ به 
موضــوع وحــی نــازل شــده از ســوی خداونــد در خصــوص فضیلــت اهــل بیت؟ع؟ 
اشــاره می‌کننــد. ایشــان با اســتناد به آیــات قرآن، به ویژه ســوره النجم، بــر جایگاه 
کید کرده و گمراهی و انحراف از مســیر حق را ناشــی از عدم  ویــژه اهــل بیت؟ع؟ تأ
پذیرش فضیلت‌های اهل بیت؟ع؟ و فســاد در عقاید می‌دانند. رسول خدا؟ص؟ در 
جْمِ إِذَا هَوَى<)نجم/1( فرمودند:»سوگند به قبض روح محمد؟ص؟  تفســیر آیه>وَالنَّ
هنگامــی کــه از دنیــا بــرود، همانــا صاحب شــما )پیامبر( گمراه نشــده اســت.« این 
گمراهی ناشــی از عدم پذیرش فضیلت‌های اهل بیت؟ع؟ اســت. در آیه دوم، می 
ــمْ(، مقصــود از صاحــب، پيامبــر؟ص؟ اســت، يعنــى پيامبر 

ُ
فرماید)مــا ضَــلَّ صاحِبُك

هدايتك‌ننده و هدايت يافته، ارشادكننده و ارشاد شده است)طوفی،1426: 606،1( 
ســپس در ادامه آیه>وَمَا غَوَى<)نجم/2( اشــاره می‌کند که این گمراهی از فساد در 
هَوَى<)نجم/3( 

ْ
عقاید آنان نشــأت گرفته اســت. همچنین در آیه>وَمَا يَنْطِقُ عَنِ ال

کیــد می‌شــود کــه پیامبر؟ص؟ از روی هوی و هوس ســخن نمی‌گویــد، بلکه آنچه  تأ
ا وَحْيٌ يُوحَــى< )نجم/4(. در ادامــه، خداوند 

َّ
می‌گویــد وحــی الهی اســت: >إِنْ هُــوَ إِل

مْــرُ بَيْنِي 
َ
أ

ْ
قُضِيَ ال

َ
ونَ بِــهِ ل

ُ
نَّ عِنْــدِي مَا تَسْــتَعْجِل

َ
وْ أ

َ
بــه پیامبــر؟ص؟ می‌فرماید: >قُــلْ ل

گر مأمور بودم که  مْ<)انعــام/58(. پیامبر؟ص؟ در تفســیر این آیــه فرمودند:»ا
ُ

وَبَيْنَك
آنچه را در دل‌های شــما از شــتاب برای مرگم پنهان کرده‌اید، آشــکار کنم، تا پس 
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از مــن بــه اهل بیتم ســتم کنید، آنگاه مثل شــما همچون کســی اســت کــه خداوند 
هُ<)بقره/17(.« یعنی 

َ
ضَاءَتْ مَا حَوْل

َ
ا أ مَّ

َ
ذِي اسْــتَوْقَدَ نَارًا فَل

َّ
مَثَلِ ال

َ
در قرآن فرموده:>ک

 
ُ

زمین با نور محمد؟ص؟ روشن شد، همان‌گونه که خورشید روشن‌کننده است.>يَقُول
دٍ ص  ــهُ مَثَــلَ مُحَمَّ ــمْسُ فَضَــرَبَ اللَّ

َ
ــدٍ كَمَــا تُضِــي‏ءُ الشّ رْضُ بِنُــورِ مُحَمَّ

َ
أ

ْ
ضَــاءَتِ ال

َ
أ

قَمَــرَ 
ْ
ــمْسَ ضِيَــاءً وَال

َ
ــهُ عَــزَّ وَ جَل»جَعَــلَ الشّ

ُ
قَمَــرَ وَ هُــوَ قَوْل

ْ
وَصِــيِّ ال

ْ
ــمْسَ وَ مَثَــلَ ال

َ
الشّ

نُورًا<)یونس/5( ‏« »خداوند محمد؟ص؟ را به خورشید و وصی او )امام علی؟ع؟( را 
به ماه تشبیه کرده است، چنان‌که در آیه آمده است«)رک: کلینی،1407: 8 /380(.

»
َّ

 4-2-3. مصادیق معنای»ضل
 »

َ
در آیات ۲ و ۳ سوره النجم، فساد در عقیده و عمل به عنوان مصادیق گمراهی»ضلّ

نافرمانــی  و  نفــی عصمــت پیامبــر؟ص؟  گمراهــی ســبب  ایــن  اســت.  ح شــده  مطــر
مشــرکان از ایشــان گردیــده اســت. در حالی که عقــل و وحی، اطاعــت از فرد معصوم 
را واجــب می‌دانند)رک: طباطبایــی،1374: 2/ 205؛ صادقی تهرانــی،1388: 5/ 314؛ 
عمیدزنجانی،1367: 232(. در روایت مورد بحث، رســول خدا؟ص؟ راهکار جلوگیری 
از گمراهــی را پیــروی از اهــل بیــت؟ع؟ معرفــی می‌کننــد. ایــن موضــوع مطابق نص 
قرآن و جزء ضروری دین اسلام است )خمینی، بی‌تا: 176-175(. شناخت الگوهای 
هدایت، مانند اهل بیت؟ع؟، برای نجات انسان از گمراهی ضروری است، چنان‌که 

کید شده است)کلینی،1407: 288/1(. در حدیث ثقلین نیز بر این امر تأ
در واقــع، ایــن روایــت به ســه مرجع اصلــی اطاعــت اشــاره می‌کند:»خدا«،»پیامبر« 
ذِينَ 

َّ
هَــا ال يُّ

َ
و»أولــی الأمر«. این ســه مرجع در آیه ۵۹ ســوره نســاء بیان شــده‌اند: >يَا أ

مْ<. این ســه مرجع، شــعاعی از 
ُ

مْرِ مِنْك
َ
أ

ْ
ولِــي ال

ُ
 وَأ

َ
سُــول طِيعُوا الرَّ

َ
ــهَ وَأ طِيعُــوا اللَّ

َ
آمَنُــوا أ

اطاعــت خداوند هســتند که در طول یکدیگر قــرار دارند. با توجه به مصداق »أولی 
الأمــر«، تنهــا اهل بیت؟ع؟ هســتند که حتــی در زمان غیبت، امــت را به حال خود 
رها نکرده‌اند، بلکه آنان را به پیروی از فقها و اسلام‌شناسان عادل و باتقوا دعوت 

کرده‌اند. این فقها و علماء، نواب عام امام زمان)عج( محسوب می‌شوند.
»وجوب اطاعت از»أولی الأمر« از جانب خداوند نشان‌دهنده این است که حکومت 
ج جلوگیری شود«)خمینی،1378:  ج و مر اسلامی باید یکپارچه و واحد باشد تا از هر
کرم؟ص؟ با معاصرانش  گرچه کلمه»صاحبکم« در آیه به مصاحبت رسول ا 3/ 561(؛  ا
«، یکی 

َ
اشــاره دارد«)صادقی تهرانی،1388: 5/ 168( اما با گســترش مصادیق»ضلّ

از مصادیــق گمراهی در این روایت، عدم اطاعت از»أولی الأمر« در هر عصر اســت. 
این عدم اطاعت، پیامدهای منفی گسترده‌ای در جامعه به دنبال دارد.

در ســطح ظاهــری، ایــن واژه بــه نفــی هرگونــه گمراهــی و انحــراف از مســیر حق از 
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کید  کرم؟ص؟ اشاره دارد و بر مقام عصمت ایشان در دریافت و ابلاغ وحی تأ پیامبر ا
می‌کند. در ســطح باطنی، با اســتناد بــه روایات اهل بیت؟ع؟، این گمراهی ناشــی 
از عدم پذیرش ولایت و فضایل اهل بیت؟ع؟ تفســیر شــده اســت، به گونه‌ای که 
انحــراف از مســیر ایشــان بــه منزله انحراف از مســیر نبــوت و وحی تلقــی می‌گردد. 
ســرانجام، در ســطح مصداقــی، ایــن مفهــوم به صورت پویــا در هــر دوره‌ای جاری 
می‌شــود؛ بــه طوری کــه در عصر حاضــر، نپذیرفتن جایگاه اولی الامــر )اعم از ائمه 
معصومیــن در زمــان حضور و فقهای عادل در زمان غیبت( به عنوان مصداق بارز 
« و عامل گمراهی و فســاد در عقیده و عمل شــناخته می‌شود. بنابراین، فهم 

َ
»ضلّ

کامــل ایــن واژه در آیــات مذکور، مســتلزم درنظرگیری توأمان معنای لغوی، تفســیر 
روایی و تطبیق آن بر مصادیق عینی در هر عصر است تا بتوان به تصویر کاملی از 

دامنه شمول این مفهوم در انسجام فکری اسلام دست یافت.

4-3. انکار
رِ بَعْدَ 

ْ
ك ني‏عَنِ الذِّ

َّ
ضَل

َ
قَدْ أ

َ
 خَليلا<)فرقان/28( >ل

ً
خِذْ فُلانا

َ
تّ

َ
مْ أ

َ
يْتَني‏ ل

َ
ت‏ى ل

َ
يْل آیــه: >يــا وَ

ا <)فرقان/29(
ً
إِنْسانِ خَذُول

ْ
يْطانُ‏ لِل

َ
إِذْ جاءَنِي‏ وَ كانَ الشّ

ني«
َّ
ضَل

َ
 4-3-1. معنای ظاهر»أ

كــه رســولان آورده‏انــد،  مــراد از»ذکــر« در آیــه، مطلــق احــکام و دســتوراتی اســت 
منطبــق  كريــم  قــرآن  بــا  مــورد  نظــر  از  كــه  اســت  آســمانى  كتــب  خصــوص  يــا  و 
م‏ىشــود«)طباطبایی،1374: 15/ 282؛ طبرسی،1372: 7/ 263؛ مکارم،1371: 21/ 
15؛ حویزی،1415: 4/ 12(. سیاق آیات نشان می‌دهد که علت اصلی این گمراهی، 
غفلت از ذکر یعنی بی‌توجهی به احکام، دســتورات الهی و قرآن اســت. این غفلت، 
خود نتیجه‌ عامل بنیادی‌تری اســت که همان پیروی از هوای نفس و دوســتی و 
اطاعت از اولیای شیطان است)رک: طبرسی،1375: 6/ 362؛ فخر رازی،1420: 24/ 
455؛ زمخشــری،1407: 3/ 277(. در حقیقت، هرگونه دوســتی با غیر خدا و تبعیت 
از شــیطان، انســان را بــه ســوی غفلــت از »ذکــر« خدا ســوق می‌دهد و ایــن غفلت، 
نهایتاً به ضلالت منجر می‌شود. بنابراین، »ذکر« به عنوان معیار و مسیر حق عمل 

می‌کند و غفلت از آن، برابر با انحراف از آن مسیر و در دام ضلالت افتادن است.

ني«
َّ
ضَل

َ
4-3-2. معنای بطنی» أ

قُرْآنُ 
ْ
ذِي بِهِ كَفَرَ وَ ال

َّ
إِيمَانُ ال

ْ
 وَ ال

َ
ذِي عَنْهُ مَال

َّ
بِيلُ ال ذِي عَنْهُ ضَلَ‏ وَ السَّ

َّ
رُ ال

ْ
ك نَا الذِّ

َ
»فَأ

ئِــنْ رَتَعَا 
َ
بَ وَ ل

َ
ذِي عَنْــهُ نَك

َّ
ــرَاطُ ال بَ وَ الصِّ

َ
ــذِي بِهِ كَــذّ

َّ
يــنُ ال ــاهُ هَجَــرَ وَ الدِّ ــذِي إِيَّ

َّ
ال

مُنْقَطِعِ وَ كَانَــا مِنْهُ‏«)کلینــی،1407: 8/ 28(. امام 
ْ
ورِ ال غُــرُ

ْ
مُنْصَــرِمِ وَ ال

ْ
حُطَــامِ ال

ْ
فـِـي ال
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علی؟ع؟ در توصیف کسی که از او کناره گرفت، فرمود:»من همان ذکری هستم که 
فراموشــم کردند، همان راهی هســتم که از آن منحرف شدند، همان ایمانی هستم 
که به آن کفر ورزیدند، همان قرآنی هستم که رهایم کردند، همان دینی هستم که 
تکذیب‌ام نمودند، و همان صراطی هســتم که از آن کناره گرفتند«.در این روایت، 
لایه عمیق‌تری از معنای»ذکر« با اشــاره به امام علی؟ع؟ بیان شــده اســت. به این 
معنــا کــه پــس از عرضه ولایت امام علی؟ع؟، دوســتی با شــیطان مانــع پذیرش آن 
شــده و باعث گمراهی می‌گردد )قمی،1363:/ 357؛ حویزی،1415: 4/ 15(. در این 
ذکــر عمیــق و فصیح از امــام علی؟ع؟، به وضــوح ابعادی از مفهــوم ولایت، هویت 
اســامی و رابطــه میــان آن و ایمان و کفر بیان شــده اســت. هر یــک از عناصر بیان 
شــده در ایــن روایت، حکایت از این دارد کــه ولایت و رهبری امام علی؟ع؟ نه تنها 
باید در مقام یک رهبری سیاسی مورد توجه قرار گیرد، بلکه به عنوان رکن اساسی 
در دین و ایمان نیز شناخته شود. ذکر به معنای یادآوری و یادکردن است. در این 
روایت، امام؟ع؟ خود را به عنوان »ذکر« معرفی می‌کند که مردم از آن غفلت کرده 
و آن را فرامــوش کرده‌اند. امام؟ع؟ اشــاره به»ســبیل« دارد که مــردم از آن منحرف 
کیــد بــر این اســت کــه پیــروی از امام علــی؟ع؟ نــه تنها راه  شــده‌اند. ایــن نکتــه تأ
نجات و رستگاری بلکه تنها راهی است که می‌تواند مؤمنان را به سعادت برساند. 
انحــراف از ایــن راه بــه معنــای بی‌اعتنایی به رهبری و تعالیم ایشــان و در نتیجه، 

گمراهی و انحطاط در زندگی دینی و اجتماعی است.
 امام؟ع؟ در ادامه می‌گوید که او»ایمانی« است که به آن کفر ورزیده‌اند. این جمله 
کیــد بــر ایــن دارد کــه ایمان واقعــی و صحیــح باید در پیــروی از ولی خــدا و امام  تأ
معصــوم تبلــور یابــد. کفر به واقــع به معنای انــکار این ولایت و رها کردن آن اســت 
کــه دلالــت بر عدم شــناخت و درک عمیــق از حقیقت دین می‌کنــد. در اینجا، امام 
علی؟ع؟ به قرآن و دین اشــاره می‌کند که متأســفانه، برخی از مســلمانان آن را رها 
کــرده و تکذیــب کرده‌انــد. این نکته به نوعــی انتقاد از افرادی اســت که نه تنها به 
تعالیم قرآن بلکه به سرپرســتی و رهبری امام علی؟ع؟ پشــت کردند. این رد شــدن 
و تکذیب، در حقیقت نشان‌دهنده فقدان فهم صحیح از دین و تهی‌کردن خود از 
منابع حقیقی معرفت است. امام؟ع؟ به»صراط« اشاره می‌کند که از آن کناره‌گیری 
کرده‌اند. این تعبیر می‌تواند نشــانه‌ای از مســؤلیت جمعی مســلمانان باشد که باید 
در شــناخت و پیروی از حقایق دین کوشــا باشند و در غیر این صورت، به گمراهی 
و انحراف مبتلا خواهند شــد. در نهایت، این روایت، دعوت به شــناخت و پذیرش 
ولایــت امــام علــی؟ع؟ و دیگر اهل بیت؟ع؟ اســت و نشــان می‌دهد کــه انحراف از 
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ایــن خط مشــی، بــه معنای انحراف از اصــول و پایه‌های ثابت دین اســام خواهد 
بــود. شــفقت و خیرخواهــی امــام؟ع؟ در ایــن بیان دارد کــه حقیقت دیــن و ایمان 
را نمی‌تــوان بــدون شــناخت و تبعیــت از ولایــت واقعــی آن حضرت درک کــرد. این 
روایت، جایگاه امامت را به عنوان اســتمرار رســالت و تنها معیار تشخیص مرز بین 

ایمان و کفر، هدایت و ضلالت، ترسیم می‌نماید

ني« 	
َّ
ضَل

َ
4-3-3. مصادیق» أ

درباره شــأن نزول آیات مذکور روایت شــده است:»هنگامی که عقبه، پیامبر؟ص؟ را 
به مهمانی دعوت کرد، پیامبر پذیرش دعوت او را مشروط به ایمان آوردن او نمود 
و عقبه شهادتین گفت. اما وقتی امیه از این موضوع مطلع شد، عقبه را واداشت تا 
برای جبران این عمل، به صورت پیامبر؟ص؟ آب دهان بیندازد«)طبری،1412: 19/ 
12(. قرطبی نیز بنا به قولی در این باره می گوید:» این دو در دنیا دوستانی صمیمی 
بودند، اما در آخرت، دوســتی آنان به دشــمنی تبدیل خواهد شــد«)قرطبی،1364: 
گرچــه ایــن آیــات دربــاره افــراد خاصی نازل شــده‌اند، اما مفاهیــم آن عام  8/ 83(؛ ا
است و شامل همه کسانی می‌شود که به دلیل دوستی با افراد منحرف، به گمراهی 
کشیده شده‌اند. در این آیه، مصادیق »ذکر« شامل دوستی با قرآن و اهل بیت؟ع؟ 
ني« شــامل دوستی با انسان‌های شیطان‌صفت و در تفسیر 

َ
ضَلّ

َ
اســت، و مصادیق»أ

باطنــی، دشــمنی با امــام علی؟ع؟ می‌باشــد. در حقیقــت، این آیه به نقــش و تأثیر 
دوســتی با کســانی اشاره دارد که به جای پیروی از دستورات خدا و اهل بیت؟ع؟، 
به تمسخر و عناد می‌پردازند. این موضوع تا حدی اهمیت دارد که آیه، سعادت و 
شقاوت انسان را در گرو این نوع دوستی‌ها قرار می‌دهد )رک: کلینی،1407: 8/ 28(.
در ســطح ظاهــری، این واژه به معنای گمراه شــدن از»ذکر« یعنــی یاد خدا، احکام 
الهــی و کتــاب آســمانی در پی دوســتی بــا اولیای شــیطان و پیــروی از هوای نفس 
اســت. در ســطح باطنی، با اســتناد به روایات اهل بیت؟ع؟،»ذکر« به وجود مطهر 
امام علی؟ع؟ و ائمه معصومین؟ع؟ تأویل می‌شود؛ به گونه‌ای که گمراهی واقعی، 
انحراف از ولایت آنان و دشمنی با ایشان معرفی شده است. این معنا نه تنها نافی 
معنــای ظاهری نیســت، بلکــه آن را تعمیق و تکمیل می‌کند. ســرانجام، در ســطح 
مصداقــی، ایــن مفهــوم به صورت فرازمانــی در هر دوره‌ای جاری اســت؛ به طوری 
کــه در عصــر حاضر، دوســتی با دشــمنان اســام و اولیای شــیطان اعــم از داخلی و 
خارجی و همچنین دشمنی با ولی فقیه عادل به عنوان جانشین معصومین؟ع؟، 
ني« و عامل گمراهی از»ذکر« الهی محســوب می‌شــود. بنابراین، 

َ
ضَلّ

َ
مصــداق بارز»أ

فهــم کامــل ایــن واژه در آیــات مذکور، مســتلزم درنظرگیری توأمان معنــای لغوی و 
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تفســیری، عمــق بخشــی روایی-تأویلی و تطبیق آن بر مصادیــق عینی و متغیر در 
هر عصر اســت. این نگاه جامع، تصویر کاملی از دامنه شــمول این مفهوم و نقش 

کلیدی ولایت در تشخیص مسیر هدایت از ضلالت ارائه می‌دهد.

کفر نعمت	  .4-4
قِيَ 

ْ
ل

ُ
 أ

َ
فِي ضَلالٍ‏ وَ سُــعُرٍ أ

َ
 ل

ً
ا إِذا

َ
بِعُهُ‏ إِنّ

َ
 نَتّ

ً
ا واحِدا  مِنَّ

ً
 بَشَــرا

َ
وا أ

ُ
ذُرِ فَقال بَتْ ثَمُودُ بِالنُّ

َ
ذّ

َ
آیه: >ك

شِرٌ<)قمر/24(. 
َ
ابٌ أ

َ
يْهِ مِنْ بَيْنِنا بَلْ هُوَ كَذّ

َ
رُ عَل

ْ
ك الذِّ

4-4-1. معنای ظاهری»ضلال«
معنــای آیــه این اســت که قــوم ثمــود، پیامبر خود، صالــح؟ع؟، را تکذیــب کردند و 
گفتند:»آیــا بایــد از انســانی ماننــد خودمــان کــه تنهاســت و نــه نیرویــی دارد و نــه 
گر چنیــن کنیم، قطعــا در گمراهی و شــقاوتی  جمعیتــی بــا اوســت، پیروی کنیــم؟ ا
عجیــب خواهیم بود«. )طباطبایــی،1374: 130/19؛ کاشــانی،1340: 61/ 64(.»عَلِيُّ 
بِــي حَمْزَةَ 

َ
حْمَنِ عَــنْ عَلِيِّ بْنِ أ حَسَــنِ بْنِ عَبْــدِ الرَّ

ْ
ــاسِ عَنِ ال عَبَّ

ْ
ــدٍ عَــنْ عَلِــيِّ بْنِ ال بْــنُ مُحَمَّ

 
ً
 بَشَــرا

َ
وا أ

ُ
ذُرِ فَقال بَتْ ثَمُودُ بِالنُّ

َ
ذّ

َ
ــهُ- »ك

َ
تُ ل

ْ
: قُل

َ
ــهِ؟ع؟ قَال بِي عَبْدِ اللَّ

َ
بِــي بَصِيــرٍ عَنْ أ

َ
عَــنْ أ

ابٌ 
َ

يْهِ مِنْ بَيْنِنا بَــلْ هُوَ كَذّ
َ
رُ عَل

ْ
ك قِــيَ الذِّ

ْ
ل

ُ
 أ

َ
فِي ضَلالٍ‏ وَ سُــعُرٍ أ

َ
 ل

ً
ا إِذا

َ
بِعُــهُ‏ إِنّ

َ
 نَتّ

ً
ــا واحِــدا مِنَّ

 
ً
هُ عَزَّ وَ جَلَّ قَوْما ــكَ اللَّ

َ
هْل

َ
 وَ مَا أ

ً
بُوا بِهِ صَالِحا

َ
 هَــذَا كَانَ بِمَا كَذّ

َ
شِــرٌ «)قمر/24(»قَــال

َ
أ

 
ً
يْهِمْ صَالِحا

َ
ــهُ إِل يْهِــمْ فَبَعَثَ اللَّ

َ
وا عَل سُــلَ فَيَحْتَجُّ يْهِمْ قَبْــلَ ذَلِكَ الرُّ

َ
قَــطُّ حَتَّــى يَبْعَــثَ إِل

نَا مِنْ 
َ
ــكَ حَتَّى تُخْــرِجَ ل

َ
ــنْ نُؤْمِنَ ل

َ
وا ل

ُ
يْهِ وَ قَال

َ
ــمْ يُجِيبُــوا وَ عَتَــوْا عَل

َ
ــهِ فَل ــى اللَّ

َ
فَدَعَاهُــمْ إِل

خْرَةِ نَاقَةً عُشَــرَاءَ... «)کلینــی،1407: 7/ 187(. در روایتی از امام صادق؟ع؟  هَذِهِ الصَّ
آمــده اســت:»قوم ثمود به هشــدارهای صالح؟ع؟ پاســخ دادند و گفتنــد: آیا باید از 
گر چنین کنیم، قطعاً در گمراهی و شــقاوت  انســانی مانند خودمان پیروی کنیم؟ ا
خواهیــم بــود. آیا وحی تنها بر او نازل شــده اســت؟ او دروغگویی متکبر اســت«. ‌‌‌‌با 
توجــه بــه روایــت امام صــادق؟ع؟ درباره پاســخ قوم ثمــود به حضــرت صالح؟ع؟، 
می‌تــوان دریافــت که انــکار آنان صرفاً یک بهانه‌جویی ســاده نبود، بلکه ریشــه در 
باورهــای عمیــق فرهنگی و اجتماعی داشــت. آنان با اســتناد بــه معیارهای مادی 
ماننــد موقعیت اجتماعی، رفاه و فوق‌بشــر نبودن پیامبــر، ادعا کردند که پیروی از 
حضــرت صالــح؟ع؟ منجر به »ضلال« و شــقاوت می‌شــود)مغنیه، ۱۴۲۴: ۳۲۴/۷؛ 
طیــب، ۱۳۶۹: ۳۵۶/۱۲؛ ابوحیــان، ۱۴۲۰: ۴۳/۱۰(. ایــن نگــرش در واقــع مصــداق 
بارز»کفــر نعمــت« اســت؛ زیرا خداونــد نعمت هدایــت و پیامبــری را در اختیار آنان 
قــرار داده بــود، ولــی آنان به جای شــکرگزاری و پذیرش، این نعمــت را انکار کردند 
و بــا معیارهــای مــادی بــه مقابلــه با آن برخاســتند. از منظــر قرآن، کفــر نعمت تنها 
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بــه معنــای ناسپاســی مالــی یا رفاهی نیســت، بلکه شــامل انــکار هدایت الهــی و ردّ 
نشــانه‌های ربوبــی نیز می‌شــود. قوم ثمود بــا تکبر و خودبرتربینــی، نعمت نبوت را 
تحقیر کردند و به جای بهره‌گیری از آن، خود را در ورطه ضلالت واقعی انداختند. 
بنابرایــن، محــور ضلالــت از نــگاه آنــان، ناشــی از جهــل بــه حقیقت نعمــت الهی و 
وْا  مْ يَرَ

َ
 وَ ل

َ
جایگزینــی معیارهای بشــری به جــای ارزش‌های وحیانی بود. در آیــه >أ

هِ  باطِلِ يُؤْمِنُــونَ وَ بِنِعْمَةِ اللَّ
ْ
 فَبِال

َ
ــاسُ مِنْ حَوْلِهِمْ أ فُ النَّ  وَ يُتَخَطَّ

ً
 آمِنا

ً
نــا حَرَما

ْ
ــا جَعَل

َ
نّ

َ
أ

ون<)عنکبــوت/67(‏ بــه وضوح کفران نعمت الله را در مقابل ایمان به باطل  فُرُ
ْ

يَك
قرار می‌دهد. نعمتی که خداوند در این آیه به آن اشاره می‌کند، تنها امنیت مادی 
نیســت، بلکه همان امنیت و هدایتی اســت که در ســایه توحید و پذیرش رســالت 

پیامبر؟ص؟ حاصل می‌شود.

4-4-2. معنای بطنی»ضلال«	
مســأله عــدم پذیــرش نبــوت صالــح؟ع؟ توســط قــوم ثمــود، به نفــی نبــوت پیامبر 
کرم؟ص؟ در عصر نزول نیز قابل تطبیق است. در روایتی از امام عسکری؟ع؟ آمده  ا
گر خدا می خواســت  اســت کــه عبــدالله بن امیــه مخزومی بــه پیامبر؟ص؟ گفــت: »ا
رســولی در میان ما بفرســتد، کسی را می فرستاد که از همه ثروتمندتر و نیکوحال تر 
باشد. چرا این قرآن بر یکی از بزرگان مکه یا طائف نازل نشد؟« امام؟ع؟ در پاسخ 
فرمود: »آیا این مشرکان رحمت پروردگار تو را تقسیم می کنند؟ ما معیشت آن ها را 
در زندگی دنیا تقسیم کرده ایم «)احتجاج،1403: 75/1-72(. معنای بطنی»ضلال« 
در این روایت نشــان می دهد که خداوند مقام نبوت را به عنوان رحمت و نعمتی 
الهــی بــه بندگان صالــح خود عطا کرده اســت. اما برخــی افراد با معیارهای ارزشــی 
کان خــود به ارث برده اند، ســعی کرده اند بــا نپذیرفتن نبوت،  نادرســت، کــه از نیا
دچار کفر نعمت شــوند. امام باقر؟ع؟ در تفســیر آیه 28 ســوره ابراهیم»کســانی که 
نعمت خدا را به کفر بدل کردند« فرمودند:» مقصود همه قریش هستند که نعمت 
دٍ عَنْ  حُسَــيْنُ بْنُ مُحَمَّ

ْ
کت کشــاندند« »ال خدا را به کفر تبدیل کردند و خود را به هلا

حْمَنِ بْنِ كَثِيرٍ  ــانَ عَنْ عَبْدِ الرَّ ورَمَةَ عَنْ عَلِيِّ بْنِ حَسَّ
ُ
دِ بْنِ أ دٍ عَنْ مُحَمَّ ــى بْــنِ مُحَمَّ

َّ
مُعَل

هِ  وا نِعْمَتَ اللَّ
ُ
ل ذِيــنَ بَدَّ

َّ
ى ال

َ
مْ تَرَ إِل

َ
 ل

َ
- أ هِ عَزَّ وَ جَلَّ هِ ع عَنْ قَــوْلِ اللَّ بَــا عَبْدِ اللَّ

َ
تُ أ

ْ
ل

َ
: سَــأ

َ
قَــال

حَرْبَ 
ْ
هُ ال

َ
ــهِ ص وَ نَصَبُوا ل  اللَّ

َ
ذِينَ عَادَوْا رَسُــول

َّ
 قَاطِبَةً ال

ً
يْشــا  عَنَى بِهَا قُرَ

َ
آيَــةَ قَال

ْ
 ال

ً
فْــرا

ُ
ك

ــهِ«) کلینــی،1382: 1/ 204(. عامل گمراهی، وجــود معیارهای  ــةَ وَصِيِّ وَ جَحَــدُوا وَصِيَّ
کت می  اشــتباه در پذیــرش رحمــت الهــی اســت کــه ســرانجام به کفــر نعمــت و هلا

انجامد.
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4-4-3. مصادیق»ضلال«
یکی از مصادیق گمراهی، زیر ســؤال بردن عدالت خداوند است که از شرک نشأت 
مــی گیــرد. قوم ثمود بــا معیارهایــی مانند ثروت، جــاه و موقعیت اجتماعــی درباره 
مقام نبوت قضاوت می کردند و این انتخاب الهی را دلیل بر عدم عدالت خداوند 
می دانســتند. اما عدالت به معنای مســاوات نیســت، بلکه به معنای قرار دادن هر 
چیــز در جــای خود اســت.» وجود سلســله مراتب در یک ســازمان یا کشــور دلیل بر 
ظلم نیســت، بلکه تفاوتهای طبیعی اســت که نباید بهانه ای برای استثمار انسان 
توسط انسان دیگر شود «)رک: مکارم،1371: 21/ 53-50؛ رضایی اصفهانی،1387: 
18/ 348(. زندگــی بشــر یــک زندگی جمعی اســت که بــا به کارگیری اســتعدادهای 
مختلف افراد، نیازهای متفاوت برطرف می شــود. هر فرد با اســتعداد و شــغل خود 
بــه دیگــران خدمت می کند و اینجــا عدالت تحقق می یابد. رحمت و نعمت هایی 
مانند مقام نبوت نیز با حکمت و عدالت خداوند تقسیم می شود، نه توسط کسانی 

که رزق شان وابسته به رازق است. 
در ســطح ظاهــری، ایــن واژه نشــان‌دهنده دیــدگاه قــوم ثمــود اســت که پیــروی از 
یک انســان عادی)پیامبر صالح( را نشــانه گمراهی و حماقت می‌دانســتند. آنان با 
معیارهــای مــادی مانند ثروت و موقعیت اجتماعــی به قضاوت پرداخته و پذیرش 
رســالت یک انســان معمولــی را دلیل بر ضلالت می‌پنداشــتند. در ســطح باطنی، با 
اســتناد بــه روایات اهل بیت؟ع؟، این گمراهی ریشــه درکفــر نعمت و انکار حکمت 
الهــی دارد. خداونــد مقــام نبوت را به عنوان رحمتی ویژه به بندگان شایســته خود 
عطــا می‌کنــد، اما قومی که بــا معیارهای مادی به قضاوت می‌نشــیند، نه تنها این 
نعمــت را نمی‌پذیــرد، بلکــه آن را دلیــل بــر عــدم عدالــت خداونــد می‌پنــدارد. ایــن 
نگرش، خود مصداق بارز ضلالت است. در سطح مصداقی، این مفهوم به صورت 
پویــا در تمــام ادوار تاریــخ جاری اســت. در عصــر حاضــر، هرگونه انکار یــا تردید در 
حقانیــت اولیای الهی)اعم از پیامبــران، ائمه معصومین و در زمان غیبت، فقهای 
عــادل( بــر اســاس معیارهــای مــادی و ظاهری، مصــداق همان ضلالت قــوم ثمود 
اســت. همچنیــن، زیــر ســؤال بــردن عدالت الهــی در تقســیم نعمت‌هــا و مقامات، 
بــدون در نظــر گرفتن حکمــت و مصلحت الهی، از دیگر مصادیــق این گمراهی به 
شمار می‌رود. این نگاه جامع، تصویر کاملی از پیوند میان»کفر نعمت« و»ضلالت« 
ارائــه داده و نشــان می‌دهــد که چگونه انتخاب معیارهای نادرســت در تشــخیص 

حق از باطل، می‌تواند به گمراهی فردی و اجتماعی بینجامد.
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ل" بر مبنای قواعد روایات تأویلی: نتایج لایه های معنایی واژه "ضلا

قواعد روایات تأویلی                                

مصادیقبطنظاهرمقامکلمهآیه

حْمنُ   هُوَ الرَّ
ْ

ل
ُ

» ق
يْهِ 

َ
ا بِهِ وَ عَل

َ
آمَنّ

مُونَ 
َ
سَتَعْل

َ
نا ف

ْ
ل

َ
تَوَكّ

مَنْ هُوَ في‏ ضَلالٍ 
مُبين‏«)ملک/29(‏

مْ 
َ
يْتَني‏ ل

َ
ت‏ى ل

َ
»يا وَيْل

لاناً خَليلا « 
ُ

 ف
ْ

خِذ
َ
تّ

َ
أ

دْ 
َ

ق
َ
)فرقان/28(» ل

كْرِ  ِ
ّ

ني‏عَنِ الذ
َّ
ضَل

َ
أ

كانَ   جاءَنِي‏ وَ 
ْ
بَعْدَ إِذ

نْسانِ  ِ
ْ

يْطانُ‏ لِلْإ
َ

الشّ
 «)فرقان/29(

ً
ولًا

ُ
خَذ

"ضلال"

نی"
َّ
"أضَل

توحید

نوحید

انحراف از 
حق و توکل 

به خدا

غفلت از 
یاد خدا

دشمنی 
با ولایت 
علی؟ع؟

دشمنی 
با امام 
علی؟ع؟

عدم 
اطاعت از 

ولایت فقیه

دوستی با 
انسان های 

غافل

 صاحِبُكُمْ وَ 
َّ

» ما ضَل
و‏ى «)نجم/2(» 

َ
ما غ

هَو‏ى 
ْ
وَ ما يَنْطِقُ عَنِ ال

«)نجم/3(» إِنْ 
 وَحْيٌ يُوح‏ى 

َّ
لا هُوَ إِ

«)نجم/4(

”
َّ

نبوت“ضل
انکار مقام 

نبوت

عدم پذیرش 

فضیلت‌های 

اهل بیت؟ع؟

عدم 
اطاعت از 
لأمر أولی ا

رِ 
ُ

ذ
ُ
مُودُ بِالنّ

َ
بَتْ ث

َّ
»كَذ

ا 
َ
 مِنّ

ً
 بَشَرا

َ
وا أ

ُ
قال

َ
ف

 
ً
ا إِذا

َ
بِعُهُ‏ إِنّ

َ
 نَتّ

ً
واحِدا

 
َ
فِي ضَلالٍ‏ وَ سُعُرٍ أ

َ
ل

يْهِ مِنْ 
َ
كْرُ عَل ِ

ّ
قِيَ الذ

ْ
ل

ُ
أ

ابٌ 
َّ

كَذ  هُوَ 
ْ

بَيْنِنا بَل
شِرٌ «)قمر/24( 

َ
أ

“ضلال”
توحید 

و
نبوت

انکار نبوت 
صالح؟ع؟

کفر نعمت
طفره رفتن 
از عدالت 

خداوند
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نتیجه
نتایــج ایــن بررســی نشــان می‌دهــد کــه واژه»ضــال« در هــر آیه، عــاوه بــر معنای 
ظاهری، دارای لایه‌های عمیق‌تر باطنی و مصداقی اســت. در ســوره ملک، آیه ۲۹ 
معنای»ضــال« درظاهر: انحراف از حق، بطن: دشــمنی بــا ولایت امام علی؟ع؟ و 
در مصادیــق: عــدم اطاعت از ولایت فقیه.در ســوره فرقان، آیه ۲۹: ظاهر: غفلت از 
یاد خدا، بطن: دشــمنی با امام علی؟ع؟ و مصادیق: دوســتی با انسان‌های غافل. 
در ســوره نجــم، آیه ۲: ظاهر: اشــاره به نبوت، بطن: انکار نبــوت و مصادیق: عدم 
اطاعت از أولی الأمر. در ســوره قمر، آیه ۲۴: ظاهر: انکار نبوت حضرت صالح؟ع؟، 
بطــن: کفران نعمت و مصادیق: طفره رفتن از عدالت خداوند. برآورد معناشناســی 
کی از آن اســت که دامنه معنایی آن در  این واژه بر اســاس قواعد روایات تأویلی حا
قرآن کریم بر دو محور انکار توحید و تکذیب نبوت  استوار است. این بررسی نشان 
می‌دهد که واژه»ضلال« بر مبنای قواعد روایات تأویلی، فهم جامع‌تری از مفاهیم 

این واژه و ارتباط آن با دیگر مفاهیم قرآنی را ارائه می‌دهد.
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حویزی، عبدعلی بن جمعه ) 1415(: » تفسیر نورالثقلین«، مصحح هاشم رسولی، قم: اسماعیلیان.

خالــدي، صــاح عبدالفتاح ) 1427 (: » كليني و تأويلاته الباطنية للآيات القرآنية في كتابه الكافي«، عمان: دار 
عمار.

خراسانی، محمد کاظم ) 1410 (: » دررالفوائد فی الحاشیه علی الفرائد«، تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی.
خمینی، سید روح الله ) 1410 (: » الرسائل«، قم: اسماعیلیان.

خمینی، روح الله )1370(: » صحیفه نور«، تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی.
خمینی، روح لله ) 1378 (: » تنقیح الأصول «، تهران: موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی)ره(.

خویی، سید ابوالقاسم موسوی ) 1418 ق(: » موسوعة الإمام الخوئی«، قم: موسسه إحیاء آثار الإمام الخوئی.
ذهبی، محمد حسین ) 1396 (: » التفسیر و المفسرون«، بیروت: دار احیاء التراث العربی.

رازی، محمد بن عمر) 1420 (: » التفسیر الکبیر)مفاتیح الغیب(«، بیروت: دار احیاء التراث العربی.
راغب اصفهانی، حسین بن محمد ) 1412 (: » مفردات أافاظ القرآن«، محقق صفوان عدنان داوودی، بیروت: 

دارالشامیه.
رضايي اصفهاني، محمدعلي) 1387 (: » منطق تفسير قرآن«، قم: جامعة المصطفي.

رضایی اصفهانی، محمد علی) 1387 (: » تفسیر قرآن مهر«، قم: پژوهش های تفسیر و علوم قرآن.
زمخشــری، محمــود بــن عمــر) 1407 ق(: » الكشــاف عن حقائق غوامــض التنزيل و عيــون الأقاويل فى وجوه 

التأويل«، مصحح مصطفی حسین احمد، بیروت: دارالکتاب العربی. 
سبحانی، جعفر ) 1385(: » الإیمان و الکفر فی الکتاب و السنه«، قم: موسسه امام صادق؟ع؟.

سبزواری، سید عبدالأعلی ) 1413 (: » مهذّب الأحکام فی بیان الحلال و الحرام«، قم: موسسه المنار.
سیوطی، عبد الرحمان بن ابی بکر )1421(: » الإتقان فی علوم القرآن«، بیروت: دار الکتب العربی.

كر، محمد ) 1381 (: » روش های تأویل قرآن«، قم: بوستان كتاب.  شا
کر، محمد ) 1382(: » مبانی و روش های تفسیری«، قم: انتشارات مرکز جهانی علوم اسلامی. شا

صادقی تهرانی، محمد ) 1388 (: » ترجمان فرقان: تفسیر مختصر قرآن کریم«، قم: شکرانه.
صدوق، محمد بن علی )1361 (: » معانی الأخبار«، قم: دفتر انتشارت اسلامی.

صفوی، کورش) 1387 (: » درآمدی بر معنی شناسی«، قم: سوره مهر.
طباطبایی، محمد حسین ) 1374 (: » ترجمه تفسیر المیزان«، مترجم محمد باقر موسوی همدانی، قم: دفتر 

انتشارات اسلامی.
طباطبایی، محمد حسین )1370(: » قرآن در اسلام«، تهران: دار الکتب الإسلامیه.

طبرســی، فضــل بــن حســن ) 1417 ق(: » اعــام الــوری بأعلام الهــدی«، تحقیق موسســه آل البیت، قم: نشــر 
آل‌البیت.

طبرســی، احمد بن علی) 1403ق(: » الإحتجاج علی اهل اللجاج«، محقق محمد باقر خراســان، مشــهد: نشــر 
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مرتضی.
طبرسى، فضل بن حسن ) 1375ق (: » ترجمه تفسير جوامع الجامع«، مشهد: بنياد پژوهشهاى اسلامى.

طبرسی، فضل بن حسن ) 1372 ق(: » مجمع البیان فی تفسیر القرآن«، مصحح هاشم رسولی، تهران: ناصر 
خسرو.

طبری، محمد بن جریر ) 1412 ق(: » جامع البیان فی تفسیر القرآن«، بیروت: دارالمعرفة.
طریحی، فخرالدین محمد ) 1375 ق(: » مجمع البحرین«، محقق احمد حسینی اشکوری، تهران: مرتضوی.

طوفی، ســلیمان بن عبد القوی )1426ق(: » الإشــارات الإلهیة إلی المباحث الأصولیة القرآن العظیم«، بیروت: 
دارالکتب العلمیة.

طیب، عبدالحسین ) 1369 (: » اطیب البیان فی تفسیر القرآن«، تهران: اسلام.
عابديني، احمد ) 1382 (: » ژرفاي قرآن و شيوه هاي برداشت از آن«، اصفهان:  مبارک.

عیاشــی، محمــد بن مســعود ) 1380ق(: » التفسیر)تفســیر العیاشــی(«، محقق هاشــم رســولی، تهــران: مکتبة 
العلمیة الأسلامیة.

عمیدزنجانی، عباسعلی ) 1367 (: » مبانی و روش های تفسیر قرآن«، هران: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی.
فتاحــی زاده، فتحیــه؛ جلالــی کندری، ســهیلا؛ آبادی، فاطمــه )1396(: » معناشناســی»اضلال الهــی« در قرآن 

کریم«، پژوهشنامه تفسیر و زبان قرآن، شماره دهم، صص199-216.
فراهیدی، خلیل بن احمد ) 1409 ق(: » کتاب العی«،. قم: هجرت. 

فریســات زینب؛ امام زاده، ســید احمد؛ شــاهرودی، عبد الوهاب )1392(: » معناشناسی واژه ضلالت در قرآن«، 
تهران: دانشگاه خوارزمی، دانشکده ادبیات و زبانها.

فیروزآبادی، محمدبن یعقوب ) 1426ق (: » القاموس المحیط«، به کوشش محمد نعیم العرقسوسی، دمشق: 
موسسه الرساله.

فیض کاشــانی، محمد محســن بن شــاه مرتضــی) 1406ق (: » الوافــی«، اصفهان: مکتبة الإمــام امیر المومنین 
علی؟ع؟.

قاســمی، محمــد؛ ایــزد خواســتی، زینــب )1397(: » معناشناســی»ضلال« و»غــیّ« در قرآن کریــم«، مجله نامه 
الهیات، سال یازدهم، شماره43، صص67-86.

قائمی نیا، علیرضا ) 1390 (: » معناشناسی شناختی قرآن«، تهران: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.
قرطبی، محمد بن احمد ) 1364 ق(: » الجامع لأحکام القرآن«، تهران: ناصر خسرو.

قمی، علی بن ابراهیم ) 1363 ق(: » تفسیر قمی«، محقق طیب موسوی جزایری، قم: دارالکتاب.
کلینی، محمد بن یعقوب ) 1407 ق(: » الکافی«، تهران: دار الکتب الإسلامیه.

کلینی، محمد بن یعقوب ) 1382ق (: » الروضه من الکافی یا گلستان آل محمد؟ص؟«، مترجم محمد باقر کمره 
ای، تهران: کتابفروشی اسلامیه.

کاشانی، فتح الله بن شکرالله ) 1340 ق(: » منهج الصادقین فی الزام المخالفین«، تهران: کتابفروشی اسلامیه.
مسبوق، سید مهدی؛ غلامی یلقون آقاج، علی حسین )1396(: » تحلیل معنی شناختی واژه»ضلال و اوصاف 
آن« در قــرآن«، فصلنامــه پژوهش های زبان شــناختی قرآن، ســال ششــم، شــماره دوم، شــمارپیاپی12، 

صص23-44.
مجلســی، محمــد باقــر ) 1403 ق(: » بحارالأنــوار الجامعــه لدرر اخبار الأئمــه الأطهار«، بیــروت: دار إحیاء التراث 

العربی.
معرفــت، محمــد هــادی ) 1379 (: » تأویــل از دیــدگاه علامه طباطبایی در تفســیر المیزان«، قبســات، ش17، 

صص105-115.
معرفت، محمد هادی )  1387 (: » التفسير الاثري الجام«، قم: موسسه التمهيد.

معرفت، محمد هادی ) 1379 (: » تفسیر و مفسران«، قم: موسسه التمهید.                                                     
معرفت، محمد هادی ) 1384 (: » بطن و تاويل قرآن«، كتاب نقد، شماره 35، صص 207-244.

معرفــت، محمــد هــادی )1410ق (: التمهیــد فــی علــوم القرآن. قم: موسســه النشــر الإســامی التابعــه لجماعه 
المدرسین.

معرفــت، محمــد هــادی ) 1388ش (: » مقدمه ای بر علــوم قرآنی-ترجمه التمهید فی علــوم القرآن«، مترجم 
ابومحمد وکیلی، تهران: سازمان تبلیغات اسلامی.

مغنیه، محمد جواد ) 1424ق(: » التفسیر الکاشف«، قم: دارالکتب الإسلامی.

مکارم شیرازی، ناصر ) 1371 (: » تفسیر نمونه«، تهران: دارالکتب الإسلامیه.
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Abstract
In some cases, misunderstanding of the verses of the Quran and the distortion in 
understanding its true meaning and limiting knowledge to the apparent meaning of 
the verses leads to cognitive deviation of Muslims and sometimes leads to misunder-
standing at the level of the principles of religion and even the essential and non-es-
sential attributes of God Almighty. Therefore, although in a number of verses it is 
possible to be satisfied with the interpretation of the verses, in others it is necessary 
to go beyond interpretation and reach interpretation. In the Holy Quran, some verses 
have an interpretative and apparent meaning and some also have an esoteric and true 
meaning, which is called interpretation. One of these explanatory verses is the verse 
“4 of Surah Hadid”, which, according to the most important Shiite and Sunni com-
mentators, has an interpretation and esoteric meaning in such a way that understand-
ing it can lead those interested in Quranic truths to the semantic purpose of this verse 
and increase their knowledge of true monotheism and divine attributes and actions, 
and provide accurate knowledge to the audience. But so far, the interpretation of the 
verse “4 Surah Al-Hadid” has not been examined and criticized in the form of a short 
or long research; therefore, an attempt is made to present the views of Muslim schol-
ars in the field of exegetical sciences, to evaluate the interpretative concepts around 
this verse, and to arrive at a correct view by comparing different views and criticizing 
and analyzing them. Therefore, the present study, which was written using an analyt-
ical-descriptive method, seeks to answer the question of what is the interpretation of 
the word “companion” in the above verse? According to Islamic commentators, this 
word has multiple interpretative meanings, the most important of which are examined 
in this study. It seems that all commentators whose views have been examined and 
studied in this article are opposed to “companion” and “physical and material com-
panionship”, but they have many differences of opinion in interpreting “companion” 
as “God’s non-material companionship with His servants”.
Keywords: Interpretation, companionship, companionship of God, verse 4 of Had-
id, material companionship, existential companionship
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بررسی دیدگاه های تأویلی »معیت« در آیه »و هو معکم أین ما کنتم«

، جلیل تاری 2   محمد ابراهیم نتاج 1 
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elahibzorg@pnu.ac.ir  .2. مربی گروه معارف اسلامی، دانشگاه پیام نور، تهران، ایران

چکیده
در برخی موارد فهم نادرست از آیات قرآن و کجراهگی در درک مراد واقعی آن و محدود کردن شناخت 
بــه معنــای ظاهری آیــات، منجر به انحراف معرفتی مســلمانان می گــردد و گاهی نیز بــه بدفهمی در 
سطح اصول دین و حتی اوصاف ذاتی و غیر ذاتی خدای متعال کشانده می شود. بدین جهت گرچه 
کتفا کرد، اما در بعضی دیگر باید از تفســیر عبور کرده و  مــی تــوان در تعــدادی از آیات به تفســیر آیات ا
به تأویل رســید. در قرآن کریم عده ای از آیات دارای معنای تفســیری و ظاهری و پاره ای نیز معنای 
باطنــی و حقیقــی دارنــد کــه از آن به تأویــل نام برده می شــود. یکی از ایــن آیات تأویلی، آیه »4 ســوره 
حدید« است که به اتفاق مهمترین مفسران شیعه و سنی دارای تأویل و معنای باطنی است به طوری 
که فهم آن می تواند علاقه مندان به حقایق قرآنی را به هدف معنایی این آیه برساند و بر معرفتشان 
به توحید حقیقی و اوصاف و افعال الهی بیافزاید و شناختی دقیق به مخاطبین ارائه دهد. اما تا کنون 
تأویل آیه »4 ســوره حدید« در قالب یک پژوهش کوتاه یا بلند، مورد بررســی و نقد قرار نگرفته اســت؛ 
ازین رو تلاش می شــود تا با ارائه دیدگاه اندیشــمندان مســلمان در حوزه علوم تفســیری، حول محور 
ایــن آیــه مفاهیم تأویلی ارزیابی گردد و با مقایســه نظرات مختلف و نقــد و تحلیل آنها به یک دیدگاه 
درســتی دســت. بنابرایــن پژوهش حاضر که بــا روش تحلیلی - توصیفی به نگارش در آمده اســت به 
دنبال پاسخ به این پرسش است که تأویل واژه »معیت« در آیه فوق چیست؟ این واژه از نظر مفسرین 
اسلامی دارای معانی متعدد تأویلی می باشد که مهمترین این دیدگاه ها در این نگاره مورد بررسی قرار 
گرفته است و به نظر می رسد همه مفسرینی که آرائشان در این نوشتار بررسی و مطالعه شده است با 
»معیت« و »همراهی جسمی و مادی« مخالفند، اما در تأویل »معیت« به »همراهی غیر مادی خدا با 

بندگان« اختلاف نظرفراوان دارند.       
کلید‏واژه‏ها: تأویل، معیت، همراهی خدا، آیه 4 حدید ، معیت مادی، معیت وجودی.
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ح مسئله  1. طر
تأویل یکی از مســائل مهم علوم قرآنی اســت که در فهم درست آیات قرآنی و حتی 
احادیث معصومین نقش مهم و کاربردی دارد؛ یکی از مهمترین مباحث تأویلی در 
آیات قرآن مربوط به اوصاف و افعال الهی اســت که در برخی از آیات متشــابه آمده 
اســت به طوری که معنای ظاهری آیات را با معنای باطنی آن بســیار متفاوت می 
کنون دانشــمندان اســامی به ویژه متکلمین و مفسرین  گرداند. از ابتدای اســام تا
دربــاره تأویــل آیــات دیــدگاه هــای مختلفی داشــته اند و تــاش کرده اند تــا به دام 
تشبیه و تجسیم نیفتند. از سوی دیگر به نظر می رسد تأویل مسئله ای بین رشته 
ای میان علم تفســیر، کلام و حکمت اســامی اســت که در علوم قرآنی مورد بررسی 
قــرار مــی گیــرد و تقریبا همه گروه ها و فرقه های اســامی در همه یــا برخی از آیات 
گزیــر بــه تأویل شــده اند)غزالــی، 1381: 85( پس از ظهور اســام پویایی  متشــابه نا
دین اسلام مبتنی بر آموزه های قرآنی، و رشد علم کلام و فلسفه اسلامی و استعمال 
واژگان تأویلــی در قــرآن مســیر را بــرای تأویــل برخی از آیات قرآنی گشــوده اســت تا 
اهــل معنــی بتوانند با درک درســت ایات قرآنی شــناخت معرفت خویــش را تعمیق 
بخشــند. حــدودا از اواخر قرن ســوم واژه»تأویل« بــرای بیان معانی آیــات بکار می 
رفتــه اســت و تقریبــا از یک قرن بعد واژه تفســیر جایگزین آن شــده اســت.)الیاده، 

.)236 :14 :2005
دربــاره آیــه مــورد پژوهــش در ایــن نوشــتار»حدید/4« غیــر از بررســی و اشــاراتی 
کوتاهی در کتب تفســیری در طول قرن‏ها نگاشــته شــده اســت، تا کنون کتاب یا 
گانه در بررســی این آیه به نگارش در نیامده اســت. بر اساس آنچه  مقاله ای جدا
کــه گفته شــد پژوهــش حاضر به دنبال این پرســش‏ها اســت که آیــا واژه معیت و 
همراهــی خــدا با بندگان در آیه »4 ســوره حدیــد« معنای ظاهری خــود را دارد؟ و 
بایــد در ایــن مورد قائل به تجســیم شــد؟ و یا آنکه دارای معنــای باطنی و تأویل 
در معنی اســت؟ و اساســا دیدگاه مفســران شــیعه و سنی در این مســئله چیست؟ 
البته روشــن اســت که بررســی معانی تأویلی این آیه علاوه بر روشــن شدن معنای 
واقعــی آیــه بــرای مخاطبــان و علاقه منــدان به تفســیر و تأویل آیات، بــر انطباق 
معنای باطنی این آیه با معرفت عمیق به خدا پیوندی محکم ایجاد می نماید؛ 
بدین صورت که بر اساس معرفت مطابق با واقع، خدا محدود و جسمی نیست، 
پس با تبیین غیر جسمی و غیر مکانی بودن معیت خدا با بندگان و بلکه معیت 
ذاتــی، وجــودی و غیــر مــادی خدا بــا بنــدگان، معنی و تفســیر این آیــه به وضوح 
مشــخص و بــر معرفــت توحیــدی اهــل ایمان افــزوده خواهد شــد. از ســوی دیگر 
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چون حق تعالی از همه جهت بر بندگان احاطه دارد، ممکن اســت همراهی خدا 
بــا بندگانــش دارای ابعاد و جنبه های مختلفی باشــد که در دیــدگاه های تأویلی 
ایــن آیــه بیــان خواهد شــد. بر این اســاس عــده زیادی از مفســرین جهان اســام 
تــاش کــرده اند تا تأویل درســتی از این آیــه بیان نمایند؛ ازیــن رو ما در پژوهش 
کنون پژوهش  حاضــر بــه برخــی از مهمترین تأویلات اشــاره خواهیــم کرد، زیــرا تا
مدوّنی از تفاســیر تأویلی این آیه نگارش نشــده است، بنابراین تلاش می‏گردد در 
این پژوهش به این ســوال پاســخ داده شــود که آیا واژه»معکم« در آیه»4 ســوره 
گر دارای معنایی غیر ظاهری اســت  حدیــد« معنایــی ظاهــری و لفظی دارد؟ و یا ا
بــه کــدام معنــی باطنــی تأویــل برده می شــود؟ به نظر می‏رســد واژه »مــع« در آیه 
بــر اســاس اجمــاع مفسّــرین معنای تأویلــی دارد، اما میان مفسّــران اعم از شــیعه 
و ســنی اختــاف نظرهایی وجــود دارد که بــه مهمترین آن ذیل اقســام چهارگانه 

کرد. اشاره خواهیم 

2. تأویل به ذات الهی

2-1. تأویل معیت به إحاطه ذاتی 
ذات خدا وجودی بسیط، نامتناهی و منزه از هرگونه قید و حدّ است. به عبارت 
دیگــر، خداوند متعال، وجودی اســت که عین وحدت اســت و هیچگونه کثرتی 
در او راه نــدارد. صفــات الهــی نیز عین ذات او هســتند و هیچگونــه جدایی بین 
ذات و صفات وجود ندارد. ذات الهی با این ویژگی ها همراه اشــیاء و موجودات 
مــادی نمی تواند باشــد زیــرا خدا حضور جســمی، مکانی و یا آمیزشــی با مادیات 
نــدارد، بلکــه خداونــد بــه عنوان خالــق هســتی بخش با همــه موجــودات بویژه 
مادیــات رابطــه دارد و ایــن موجودات هســتند که در تحققشــان به خدا وابســته 
انــد. بــر ایــن اســاس نویســنده کتاب»البحــر المدید فــي تفســیر القــرآن المجید« 
يْــنَ مــا كُنْتُــمْ‌ بالعلــم و القــدره و الإحاطــة الذاتيــه«؛ 

َ
ــمْ أ

ُ
می‌نویســد: »وَ هُــوَ مَعَك

بنابرایــن معیت در این آیه را معیت و احاطه ذاتی می داند.)ابن عجیبه،2010م: 
7/ 309( و چــون علــم و قــدرت از صفــات ذات اســت احاطه نیز ذاتی می باشــد. 
چــون ایــن صفــات عیــن ذات خــدا هســتند.)طباطبایی، 1393ش: 90/6( ایــن 
تأویــل میــان تأویلاتــی کــه در آینده بدان اشــاره می گــردد بهترین تأویل اســت، 
زیــرا تنهــا ارتبــاط و همراهی خــدای متعال با بنــدگان خود فقــط از طریق افاضه 
و احاطه وجودی اســت؛ بدین ســبب که تمام هســتی انســان ها از خالق هستی 
است و علاوه بر اینکه خدای متعال مالک وجود محدود بندگان خویش است، 
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بلکه خود دارای وجودی نامتناهی اســت که بر کل عالم هســتی هیمنه، سیطره 
و احاطه ذاتی دارد.

2-2. تأویل به معیت وجودی 
حــق تعالــی بــه موجــودات احاطه)حضــوری وجــودی( دارد و در هيــچ مــكان و 
پوششــى از او غايــب نيســت. در اينجــا ســؤالى پيــش م‌ىآيــد، و آن اين اســت كه 
خــداى تعالــى در هــر حــال بر ما احاطــه دارد و در هــر زمان و مــكان محيط به ما 
اســت، بــا اين فرض چرا تنها مســاله مكان آمــده، و چرا نفرمود:و هــو معكم اينما 
كنتم و فى اىّ زمان و اىّ حال كنتم - او با شــما اســت هر جا و هر زمان و در هر 
حال كه باشــيد؟ در پاســخ م‌ىگوييم: درســت اســت كه احاطه خداى تعالى به ما 
تنهــا احاطــه مكانى نيســت،)بلکه احاطــه فرامکانی و فرا زمانی اســت( و در همه 
احــوال و اوقــات بــه مــا احاطــه دارد، لكيــن از آنجاىي كــه معروف ‌تريــن ملاك در 
جدايــى چيــزى از چيزى ديگر و غايب شــدنش از آن، جداىي مكانى اســت، و هر 
كس بخواهد از كســى ديگر جدا شــود، مكان خود را عوض مك‌ىند، از اين جهت 
تنها معيت مكانى را ذكر كرد)زیرا بیان غیبت مکانی جهت ظاهرترین و بارزترین 
مصداق غیبت است(، و گرنه نسبت خداى تعالى به مكانها و زمانها و احوال يك 
نســبت اســت.)طباطبایی، 1378ش: 19/ 255(مولــف کتاب»التأويــات النجميه 
فــي التفســير الإشــاري الصوفــي« نیــز معیــت را در آیه فــوق به »احاطــه وجودی« 
يْنَ‌ مــا كُنْتُمْ<)الحديــد/4( يعني»وجودكم 

َ
مْ أ

ُ
مــی دانــد و می گویــد: >وَ هُوَ مَعَك

مســتفاد من نظر وجوديتهم« وجود شــما از ملاحظه وجود او حاصل شــده اســت.
)نجــم الدیــن کبــری، 1388ش: 6/ 91( یعنــی حیثیــت وجــوی موجــودات عوالم 
هســتی بــه خصــوص انســان هــا از حیــث وجــود خداســت و بــا نبــود وجــود الهی 
انســانها و بلکه همه موجودات وجود نخواند داشــت. پس معیت الهی به معیت 
وجــود خــدا بــا ممکنــات تأویــل برده می شــود. برخــی دیگر نیــز این معیــت را به 
همراهــی حضوری و وجودی و جمعــی خدا به موجودات تأویل برده اند.)صالح، 
مْ‌:  ... و هو حاضر معكم. و 

ُ
بی تا: 11/ 381( همچنین صالح می نویسد:»وَ هُوَ مَعَك

الظــرف يدل على الاجتماع و المصاحبــة متعلق بخبر»هو««)همان(
برخــی نیز اساســا اعلام نظر و قضــاوت خاصی نکردند و فقــط گفتند حمل بر ظاهر 
نمی شود بدین معنی که در هر حال این واژه »معکم« باید به تأویل برده شود اما 
به طور دقیق به تأویل خاصی اشاره نکرده اند. در تفسیر البسیط آمده است:»وَ هُوَ 
يْنَ ما كُنْتُمْ‌  و لا يجوز إجراؤه على الظاهر حتى يعتقد أنه مع كل واحد في 

َ
مْ أ

ُ
مَعَك

إذا جاء التأويل في بعض جاز في الكل.)واحدی،1430ق: 21/ 277(  مكانــه وجهتــه و
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و اینکــه برخی از مفســران معیت را به احاطه شــهودی می داننــد در واقع به معنی 
احاطــه وجــودی اســت، زیرا هر جا وجود الهی باشــد، شــهود الهی هم هســت، زیرا 
همه عالم هســتی به ویژه بندگان خدا نیز در محضر و مشــهد الهی هســتند.)وَ هُوَ 
يْنَ ما كُنْتُمْ(‌؛ جمله حال و بيان معيت قيوميه و احاطه شهودى آفريدگار 

َ
مْ أ

ُ
مَعَك

نسبت به بشر است از نظر اينكه به هر كجا كه بشر رو آورد از حيطه شهود پروردگار 
ج نخواهد شــد و رابطه تعلق محض بشــر به ســاحت كبريائى گسسته شده و از  خار
شــهود او پنهان نخواهد گشــت. و مبنى بر تفســير اســتواء بر عرش امكانى اســت و 
محصول اســتيلاء بر عرش و نظام جهان احاطه شــهودى پروردگار بر بشــر اســت.

)حسینی همدانی، بی تا: 16/ 157(
لت  روایاتــی هم نقل شــده اســت کــه بر احاطــه وجودی خدا بــر بندگان خــود دلا
 ، دارد، چــون خدا نامحدود اســت و در هر مکان و زمانــی حضور دارد، این حضور
حقیقــی  و وجــودی اســت؛ لــذا در حديثــى از پيغمبر گرامى اســام؟ص؟ نقل شــده 
اســت كــه فرمــود:»ان مــن افضل ايمــان المــرء ان يعلــم ان اللّه تعالــى معه حيث 
کنــزل العمــال: خطبــه 66(. یعنــی برتريــن مرحله ايمان انســان اين اســت  كان«)
كه بداند هر جا باشــد خدا با او اســت. در حديث ديگرى م‌ىخوانيم كه موســى ع 
عرض كرد: اين اجدك يا رب‌؟» كجا تو را بيابم اى پروردگار؟« قال: يا موســى اذا 
قصدت الى فقد وصلت الىّ! خطاب آمد كه اى موســى هر زمان اراده من كنى به 
من رسيده‌اى. اصولا اين »معيت« )همراه بودن خدا با بندگان( به قدرى ظريف 
و دقيــق اســت كــه هر انســان متفكــر و مؤمنى بــه مقــدار انديشــه و ايمانش آن را 
درك مك‌ىنــد و از عمــق آن با خبر م‌ىگردد.)مکارم شــیرازی، 1374ش: 23/ 303(   
گســتره وجــودی خدا و اوصاف او ســبب می شــود تــا بنده هــرگاه اراده جدی کند 
خــدا را بیابــد و در محضر او باشــد. این خود معیت دائمی بــا خدا را برای بندگان 

کند. فراهم می 

1-3. تأویل معیت به معنی علوّ و برتری خدا
خداونــد بــه دلیــل توفّــق و علــوّ وجــودی، معیــت علمیه و احاطــه علمی بــر تمام 
جوانب و زوایای وجودی و حیاتی بندگان دارد. طبری در جامع البیان می‌گوید: 
يْنَمَــا كُنْتُمْ 

َ
اسُ أ هَــا النَّ يُّ

َ
مْ أ

ُ
ك

َ
‌: و هو شَــاهِدٌ ل

ُ
يْــنَ ما كُنْتُــمْ(. يَقُول

َ
ــمْ أ

ُ
)وَ هُــوَ مَعَك

ى عَرْشِــهِ فَوْقَ سَمَاوَاتِهِ 
َ
مْ‌، و متقلبكم و مثواكم، و هو عَل

ُ
ك

َ
عْمَال

َ
مْ‌، و يعلم أ

ُ
مُك

َ
يَعْل

کــه باشــید.  ــبْعِ«، وی در تأویــل ایــن آیــه مــی گویــد:)او بــا شماســت هــر جــا  السَّ
می‌فرماید: و او گواه بر شماســت ای مردم، هر جا که باشــید. او شــما را می شناسد 
گاه اســت و او بر عرش خود بر فراز  و از اعمال و حرکات و محل اســتراحت شــما آ
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هفت آســمانش قرار دارد.)طبری، 1422ق: 22/ 387( 
در تفســیر نمونــه در تأویــل معیــت الهی با بنــدگان خود آمده اســت؛ معیت الهی با 
انســان ها نه یک»مجاز و کنایه« بلکه یک »حقیقت« اســت که مســئولیت انســان 
هــا را بیشــتر مــی کنــد. خواســتگاه احاطــه و معیــت خداوند بر بنــدگان؛ نیــاز و اتکا 
بنــدگان بــه خــدا، علوّ و برتــری خدا بر بنــدگان و علم خدا بر بندگان می باشــد و او 
همــه جــا حاضــر و ناظر و مراقب اســت. اين اعتقــاد بزرگترين درس تربيت و ريشــه 
ىك و درســتكارى و هم رمز عظمت و بزرگى اوســت. و نیز به بیان  اصلى تقوى و پا
پیامبر اسلام؟ص؟ نشان از بالاترین درجه ایمان یک انسان است.)مکارم شیرازی، 
1374ش: 23/ 303( زیرا علم به اینکه خداوند متعال از نظر وجود، علم، حکمت و 
ذات بر دیگران علوّ و برتری دارد و موجودات ممکن را با خدا نتوان مقایسه کرد و 
قدرت مطلق خداوند بر همه ممکنات سیطره دارد و هیچ کس را توان مقابله با او 
را نباشــد، این علو و برتری به معنی پیروزی کامل و توفق بی نهایت خالق هســتی 
بر کل عالم وجود است و معرفت به آن نیز سبب تعالی ایمان به خدای یگانه می 
گــردد. علــو و برتری خدا بر بندگان به دلیل احاطه ذاتــی و وجودی خدا بر بندگان 
است که معیت خدا را نسبت به بندگان محیا می سازد و در واقع معیت به معنای 

علوّ و برتری ذیل همان معیت ذاتی تفسیر می گردد.

3. تأویل به صفات الهی

3-1. تأویل معیت به قیومیت الهی 
در آیــه چهار ســوره حدید، همراهی خدا با ممکنات بــه همراهی قیومی تأویل برده 
می شــود. قیوم بودن خدا به معنی این اســت که خدا به ذات خود قائم اســت به 
این معنی که خودش موجود است و به هیچ چیز دیگری وابسته نیست، بکه همه 
موجودات به او نیازمند و وابســته اند؛ بنابراین قیومیت الهی به این اســت که امور 
خلــق و تدبیــر عالــم در همــه حال قائم و پاینده به اوســت و خداونــد متعال مبدا و 
تکیه گاه همه موجودات اســت و بی او هیچ موجودی محقق نخواهد شــد و بقا و 
دوام همه عالم به اوست. بر این اساس معیت خدا را می توان به قیام موجودات 

به خدا تأویل برد. 
در قــرآن کریــم در ســه آیــه واژه»قیوم« آمــده که در کنــار واژه حیّ بکاربرده شــده 
اســت. قیوم اســمی از اســماء الله اســت که بــه معنی»قائم به تدبیــر خلق« اعم از 
أجــل، روزی و اعمــال آمــده است.)طوســی، 1383ق: 2/ 307 و طبری، 1405ق: 3/ 
164(. صاحــب کتاب»مخــزن العرفــان فی تفســیر القرآن« در تأویــل آیه کریمه»و 
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هــو معکــم أین ما کنتم« معتقد اســت مــراد از»مع« معیت قیومیه اســت، و معیت 
قیومیــه یعنــی وجــود خدا مقوّم و محیــط بر وجود ممکنات اســت و در واقع قوام 
گاهــی بــه ایــن معیــت علمی  موجودیــت ممکنــات از اوســت. از نظــر وی کســی آ
نــدارد، مگــر راســخون در علــم كــه بنــور بصيرتشــان و صفــاى قلبشــان مشــاهده 
م‌ىنمايند)امیــن اصفهانــی، 1362ش: 13/ 119 ( بــه طــوری كه موجوديّت اشــياء 
عبارت از انتساب و ارتباط آنها به موجود حقيقى است و وجود موجودات، وجود 
ربطــى و ظلّى اســت، بلكــه بمعنى لطيف‌تر مــی توان گفت؛ وجــود ممكنات عين 
ربط اند به قيّوم تعالى و قوام وجود آنها به مبدء آفرينش است، زيرا كه ممكن از 
حيث ذات و حقيقتش خالى از وجود اســت و وجود زائد بر او اســت؛ پس وجود، 
نســبت بحــق تعالــى ذاتــى و عين ذات او اســت و نســبت به ممكن عرضى اســت 
و همچنيــن هــر كمالــى و جمالــى و بهاىي كه در ممكنات ديده م‌ىشــود ترشّــحى 
اســت كه از سرچشــمه فيض رحمت رحمانى حق تعالى صادر گرديده و به ممكن 
رســيده يعنــى همــه صــادر از او، و حــق تعالــی محيط بر اشــياء و مقوّم وجــود آنها 
است. اما بايد دانست كه معيّت او همانند معيت جسم با جسم ديگر و عرض با 
موضوعــش و صــورت با مادّه‌اش و صفت با موصوفش و امثال اينها نيســت، زيرا 
كــه ارتبــاط بين واجــب و ممكن بحالّ و محلّ نيســت، بلکه حقيقــت حق تعالی، 
اجــلّ و اعلــ‌ى از آن اســت كــه حــالّ در غيــر يــا ممزوج يــا متّحــد بغير گــردد، بلكه 
وجــود ممكــن در مقابل وجود واجــب هيچ می ‌نمايد. و قيــام موجودات به مبدء 
شــبيه قيام ظلّ اســت به ذى ظل خود.)همان( سلطان علی شاه در کتاب»بیان 
يْــنَ مــا كُنْتُــمْ‌< 

َ
ــمْ أ

ُ
الســعاده فــي مقامــات العبــاده« در تفســیر آیــه >وَ هُــوَ مَعَك

گیــر رحمانیه  می‏گویــد معیــت در ایــن آیــه، قیومیه ای اســت که لازمــه رحمت فرا
می‏باشــد؛ زیرا حق تعالی، به واســطه وجود فعلی ‌اش، هســتی همه چیز، جوهر و 
اثــر آنهــا، آغاز و انجام و ظاهر و باطن آنهاســت. بر این اســاس ایــن آیه می تواند 
هــم تهدید)وعیــد( و هم تشــویق)وعده( باشد.)ســلطان علی شــاه، 1408ق: 14/ 
144( بنابرایــن معیت قیومیه؛ بر اســاس رحمت رحمانیه بــرای همه بندگان و بر 
اســاس رحمت رحیمیه برای بندگان خاص در تمام نشــأت اســت؛ »كذلك و  منه 
يْنَ ما كُنْتُمْ‌  

َ
مْ‌  بحقيقة مطلقه، رحمانيه للكل و رحيميه للبعض أ

ُ
قيوميــا هُــوَ مَعَك

في نشــآتكم«.)صادقی تهرانی، 1419ق: 1/ 538 و شــنقیطی، 1427ق: 7/ 528( 

3-2. تأویل معیت به إحاطه با قدرت و نصرت
احاطــه قــدرت و نصرت الهی به معنی احاطه تام و شــمول کلــی حق تعالی بر همه 
موجــودات و امور عالم هســتی اســت. به طــوری که هیچ چیــزی از حیطه قدرت و 
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ج نیســت، بلکــه قادر و ناصر مطلــق موجودات خداســت. و تمام  نصــرت الهــی خار
ممکنات و حوادث از مجرای قدرت، سلطه و نصرت الهی ظهور می یابند و بدون 
یــاری و اراده الهــی تحقــق نمی‌یابنــد. این قاعــده از عوالم غیب شــروع و تا جهان 
شــهود ادامــه مــی یابــد؛ بنابرایــن یکــی از تأویــات معیت مــی توانــد همراهی خدا 
بــه نصــرت و قــدرت باشــد.)مرغاوی، 1435ق: 34/ 28( بر اســاس کتاب»الكشــف 
مْ‌  

ُ
و البيــان فــي تفســير القــرآن« فخــر رازی در تأویل معیت می نویســد: »وَ هُــوَ مَعَك

بالعلــم و القدره«)ثعلبی،1422ق: 9/ 231( همانطور که نویســنده کتاب»الأســاس 
کیــد دارد.)حــوی، 1424ق: 10/ 5736( یعنــی همراهی خدا  فــي التفســیر« بــر آن تأ
بــا بنــدگان خــود همراهی فیزیکی و مادی و یا با امور دیگر نیســت، بلکه چون خدا 
نســبت بــه بنــدگان خود نوعــی احاطه و ســلطه دارد و همه نصرت هــا و یاری ها از 
خداســت پس خدا همواره همراه بندگان خود می باشــد. اما کاشانی در تفسیر کبیر 
ح می کند و می گوید: معیت علم  منهج الصادقین خود، »معیت« را به دو قسم مطر
و قــدرت بــرای همه بندگان و معیــت فضل و رحمت رحیمیه بــرای بندگان خاص 
مْ<، او با شــما اســت با »علم و قدرت عموما 

ُ
الهی اســت. وی می گوید: >وَ هُوَ مَعَك

يْنَ ما كُنْتُمْ<یعنی‌ هر جا كه باشــيد، چون 
َ
و بفضــل و رحمــت خصوصــا«. البته >أ

معيت علم و قدرت او به هيچ حال از شــما منفك نيســت، پس هيچ چيز از احوال 
و اعمــال شــما بر او مخفــى نخواهد بود.)کاشــانی، 1336ش:9/ 168( همانطور که 
يْــنَ ما كُنْتُــمْ‌  فلا 

َ
مْ أ

ُ
فیــض کاشــانی در کتــاب تفســیر خــود می گویــد:» وَ هُــوَ مَعَك

ينفــكّ علمــه و قدرتــه عنكم بحال«.)فیــض کاشــانی، 1418ق:2/ 1264( پس علم 
و قــدرت و نصــرت، ارتبــاط دائمی و همیشــگی وجودی بــا مقدور، معلــوم و منصور 
خود دارد. فخر رازی در جلد 29 کتاب خود »مفاتيح الغیب« در تأویل معیت الهی 
در آیــه»و هــو معکم أین ما کنتم« می نویســد: همراهی پــروردگار با بندگان خود به 
اقتضــای حضــور خــدا بین ذات و وجــود ممکنات و حافظیت الهــی و معیت علمی 
خداســت، پــس بــه خاطر »قدرت« و آفرینــش او و کمک و اعانه او بر ماســت.)فخر 

رازی،1420ق: 29/ 448(

3-3. تأویل معیت به لطف و رحمت الهی
خداوند همانند رحمت خود دارای دو نوع لطف است؛ لطف عام و لطف خاص. 
گیر اســت که شــامل همه موجودات و ممکنات می گردد،  اولی فضل و رحمت فرا
امــا دومــی شــامل عنایت بــه بندگان خــاص و ویژه مــی گردد. لطف خــاص الهی 
درجــات و مراتــب بســیار بالایــی نیــز دارد کــه بنــدگان خــاص الهی برای رســیدن 
بــه آن بایــد تــاش فراوانــی در مراقبــات و اعمــال صالــح انجــام دهنــد. ازیــن رو 
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طنطــاوی مفســر اهــل ســنت در تأویل آیه ذیــل می گویــد: »و قوله ســبحانه: وَ هُوَ 
يْــنَ مــا كُنْتُــمْ أى:و هــو معكم بلطفــه و رحمتــه.. أينما كنتــم و حيثما 

َ
ــمْ أ

ُ
مَعَك

وجدتم« یعنی؛ خدا فرمود: او با شماســت هر جا که باشــید، یعنی او با شــما اســت 
بــا لطــف و رحمتــش... هــر جا کــه باشــید و هر جــا کــه خــود را بیابید.)طنطاوی، 
1997م:14/ 199(  در واقــع »لطــف الهــی« به معنای إعمال فضــل، رحمت و مدارا 
توســط خداونــد متعــال نســبت بــه بندگانــش اســت. ایــن لطف شــامل بخشــش 
گناهان، اعطای نعمات، هدایت و شفاعت در روز قیامت است. این لطف الهی، 
نــه بــه دلیــل شایســتگی انســان، بلکه به لطــف و رحمــت خداوند اســت، و نه به 
دلیــل صرفــا اراده و  اعمــال نیــک انســان، بلکه بــه دلیل رحمت و رأفــت خداوند 
متعال می باشــد. به عبارت دیگر، لطف الهی یک جایزه نیســت، بلکه یک هدیه 
است که خداوند به بندگانش می دهد. این لطف شامل موارد مختلفی مثل رفع 
ســختی ها، آســان کــردن کارها، اعطای علــم و حکمت، و اعطــای نعمات مادی 
و معنــوی می شــود؛ ازین رو این لطف الهی بــه عنوان یک وجه مهم از صفات و 

ح می شود. اســماء حسنی خداوند مطر

3-4. تأویل معیت به علم الهی 
شــناخت علــم الهی و اقســام آن بویژه علــم او به مخلوقــات از بحث های مهم و 
مشــکل در مســئله خداشناســی اســت. تردیدی وجود ندارد که حق متعال دارای 
علم به بندگان خود اســت و این علم، تفصیلی و با تمام جزئیات خود می باشــد؛ 
)ر.ک: طباطبایــی، 1417ق:7/ 125( زیــرا »کلیــد هــای غیب تنها دســت اوســت« 
)انعــام/59( البتــه این علم عین معلول اســت.)ملاصدرا، بی تا: 6/ 384( خداوند 
بــا ایــن علــم خود بــر همــه بنــدگان، موجــودات و کل عالم هســتی احاطــه دارد. 
ازین رو ســیوطی در تأویل )و هو معکم(از پیامبر؟ص؟ روایت کرده اســت که مردم 
پیوســته از همــه چیــز می‌پرســند تا اینکــه می‌گویند: خــدا قبل از هــر چیزی بوده 
گر این را به شما گفتند، بگویید: او اول،  است، پس قبل از خدا چه بوده است؟ ا
قبــل از هــر چیزی اســت و او آخر اســت، پــس چیزی بعد از او نیســت، و او آشــکار 
و برتــر از هــر چیــزی اســت، و او پنهــان و پایین‌تــر از هــر چیــزی اســت، و او به هر 
چیــزی داناســت. بــه نظر می رســد این عبارت بــر تلازم احاطه وجــودی و احاطه 
کیــد دارد، زیرا علم از صفات ذاتی خداســت و تــا هر جا مرز وجودی خدا  علمــی تا
باشــد و گســتره هســتی او ادامه داشته باشــد علم او نیز گســترده است.)سیوطی، 
1404ق:6/ 171( »ابــن جــزی« نیــز معیــت در این آیــه را به احاطــه و حضور علمی 
تأویل برده و برای این نوع از نگرش خود به آیه، ادعای اجماع نیز کرده اســت.
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)ابــن جــزی، بی تا: 2/ 343( اما بــرای این تأویل و ادعای اجمــاع دلیلی اقامه و 
مستنداتی بیان نکرده است. 

در تفســیر» الإبــداع البيانــي في القرآن العظيــم« با نفی معیــت ذاتی و وجودی در 
کید دارد.  آیــه»و هــو معکم« بــر معیت علمی بــه عنوان تأویل درســت این آیــه تأ
گیــری علم خدا به بندگان اســت،  وی معتقــد اســت آیــه 4 ســوره حدید بیانگر فرا
بــه هــر کجــا که روی آورند و به هر کجا که ســفر کنند؛ »و المــراد بالمعيّه هنا وَ هُوَ 
ــمْ‌، معيّــه العلــم، لا معيّه الذات«)و مراد از »وَ هُوَ مَعَکُــمْ« حضور و معیت علم 

ُ
مَعَك

الهــی اســت و نه معیت ذات()صابونــی، 1428ق:1/ 337( صاحــب کتاب» البحر 
المحیــط فــي التفســیر« نیز ادعای اجماع بــر تأویل آیه بر »معیــت علمی« کرده و 
کید کرده اســت.  صراحتــا بــر نفــی معیت ذاتیــه در تأویل »آیــه 4 ســوره حدید« تأ

)100 )ابوحیان،1420ق:10/ 
یکــی دیگــر از مفســرین معیــت را در»و هــو معکــم« بــه معیــت بــه علــم، قدرت و 
ســلطنت تأویل برده اســت و در این باره ادعای اجماع امت اســامی کرده اســت 
يْنَ ما 

َ
مْ أ

ُ
و صراحتــا معیــت ذاتی را نفی نموده اســت. زحیلی می گوید: »وَ هُــوَ مَعَك

ــه ســبحانه مــع عبــاده بقدرته و ســلطانه  ــونَ بَصِيــرٌ؛ أي و الل�ّ
ُ
ــه بِمــا تَعْمَل للُّ

َ
نْتُــمْ‌ وَ ا

ُ
ك

ه رقيب عليهــم بصير بأعمالهم،  و علمــه، أينمــا كانــوا في البر و البحــر و الجو، و الل�ّ
يل  لا يخفــى عليــه شــيء منها. قال أبــو حيان: و هذه آية أجمعت الأمــة على هذا التأو
فيها، و أنها لا تحمل على ظاهرها من المعية بالذات. یعنی »و او با شماست هر جا 
که باشید و خداوند به آنچه انجام می‌دهید بیناست. و خداوند متعال با قدرت، 
اقتدار و علم خود با بندگانش اســت، هر جا که در خشــکی، دریا یا هوا باشــند. و 
خداونــد بــر آنها ناظر اســت و اعمالشــان را می‌بینــد، هیچ چیز از آنها بــر او پنهان 
نیســت. ابوحیــان گفــت: این آیه‌ای اســت که امت بــر این تأویل اجمــاع دارند و 
نبایــد آن را بــه معنای واقعــی یعنی معیت بالــذات گرفت«.)زحیلی، 1418ق:27/ 
292( اما از نظر شیخ طبرسی)ره( معیت در آیه تأویل به علم به احوال و اعمال 
ــمْ‌« يعني بالعلــم لا يخفى عليــه حالكم و ما 

ُ
بــرده مــی شــود. می گویــد:»وَ هُوَ مَعَك

تعملونه.)طبرسی، 1408ق: 9/ 347 و طوسی، بی تا: 9/ 519( یعنی همه احوال، 
امــور و حــالات و همــه آنچــه را که بندگان می دانند بر خداوند پوشــیده نیســت و 

نخواهد بود.
صاحــب کتاب التفســیر الوســیط للقرآن الکریم نیز معیــت را به علم الهی می داند 
لوســى؛ قوله تعالى: و هو  و از آلوســی و بیهقــی ایــن »تأویل« را نقــل می کند: قال الآ
وجهم  ير لعــدم خر معكــم أينمــا كنتــم تمثيــل لإحاطه علمه تعالــى بهم، و تصو
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عنــه أينمــا كانــوا، .....و أخرج البيهقي في الأســماء و الصفات عــن ابن عباس أنه 
قــال فيهــا: عالــم بكم أينما كنتم. و أخرج - أيضا - عن ســفيان الثوري انه ســئل 
يــل فيها.  عنهــا فقــال: علمــه معكــم. و فــي البحــر: أنه أجمعــت الأمــة على هــذا التأو
)یعنی آلوســی گفته اســت: فرموده‌ ســبحان الله: و او با شماست هر جا که باشید، 
گیر او به آنها و تصویری اســت از اینکه او آنها را در هر جا  مثالی اســت از علم فرا
کــه باشــند، رهــا نمی‌کنــد.... بیهقی )نیــز( در »الاســماء و الصفــات« از ابن عباس 
روایت کرده اســت که در مورد آن گفته اســت: »می‌داند تو را هر جا که باشــی«. او 
همچنین از ســفیان ثوری روایت کرده اســت که از او در مورد آن پرســیده شد و او 
گفــت: علــم او بــا شماســت(.)طنطاوی،1997م: 14 / 199( همانطور که در تفســیر 
گــر معیــت الهی با بنــدگان به  الجلالیــن امــده اســت.)محلی، 1416: 1/ 541( امــا ا
همراهــی و تســلط علمــی الهــی تأویل شــود باید دانســت که هیچــگاه علم خدا از 
قدرت الهی منفک نیست، پس معیت به علم و قدرت با هم است. همانطور که 
يْنَ ما كُنْتُــمْ‌ لا ينفكّ علمه و قدرته عنكم 

َ
مْ أ

ُ
در تفســیر صافــی آمده »وَ هُوَ مَعَك

بحال«.)فیــض کاشــانی، 1415ق: 5/ 132(  و نیــز در کتــاب » تفســير كنــز الدقائق 
و بحــر الغرائــب« آمــده »لا ينفــكّ علمــه و قدرتــه عنكــم بحال«.)قمی مشــهدی، 

1411ق: 13/ 79(
بعضی از مفسرین هم که معیت را مجازی دانسته اند، منظورشان از آن احاطه 
علمــى اســت.)طباطبایی، 1378ش: 19/ 255( برخی نیــز معیت و احاطه علمی 
خــدا بــر بنــدگان را صرفــا محدود بــه علم به خفیات و اســرار بنــدگان کردند. به 
عنوان مثال صاحب کتاب متشــابه القرآن می گوید:»المراد بها)معیت( الإخبار 
عن كونه ســبحانه عالما أبدا بخفي أحوالنا و أســرارنا«)ابن شــهر آشــوب، بی تا: 

 )65 /1

3-5. تأویل معیت به خلاقیت الهی
خلاقیــت الهــی از اوصــاف الهــی اســت و بیانگر نیــروی نامحــدود الهــی در ایجاد و 
نــوآوری در خلقــت مــی باشــد. این صفــت تمــام آفرینش الهــی را در برمــی گیرد به 
طــوری کــه در وجودشــان ایــن صفــت الهی تجلــی می بخشــد؛ بر اســاس خلاقیت 
الهی، آفرینش از عدم خلق می گردد و نوعی ابداع و تولید در آفرینش نهفته است 
کــه تنهــا بــه خداوند تعلق دارد، البته انســان هــا و برخی حیوانات هم در حد ســعه 
وجــودی خــود از خلاقیت بهرمند هســتند و نــوآوری هایی را در محــدوده وجودی 
خود دارد و صفتی اســت که خداوند جهت تکامل انســان ها در نهاد آنها به ودیعه 
گذاشــته اســت تا او را جانشــین خود در زمین گرداند. نویســنده کتاب»الفرقان في 



74

دوره هشتم
شمارة چهاردهم
بهار و تابستان
1404

تفسیر القرآن بالقرآن و السنه« در تأویل آیه 4 حدید می نویسد: »معیت و همراهی 
با انســان قبل و بعد از وجود مادی انســان و نیز در تمام نشــأت وجودی انســان در 
عوالــم هســتی. این همراهــی و معیت به علم، حفظ و »خلاقیت« در وجود انســان 
هاســت«)صادقی تهــران، 1406ق: 228/ 125( بــر اســاس این دیــدگاه خلاقیت خدا 
از عالــم عقــل تا عالم ماده نقش آفرینی می کند و هر موجودی را بر اســاس ویژگی 
هــای آن و بر اســاس صفات نشــئه خــاص متعلق به آن موجــود، نوآفرینی، ابداع و 
خلق می کند. در بین خلاقیت و خلق الهی تفاوت های ظریفی وجود دارد که باید 

در مقالات پژوهشی مرتبط بررسی گردد.

3-6. تأویل معیت به وکیل بودن الهی
خدای متعال خالق همه موجودات اســت و زمام همه امور دســت اوســت بنابراین 
او حافظ و مکفایت کندده همه است و وکیل حقیقی همه به ویژه انسان ها اوستو 
تدبیــر امــور و مراقبت از انســان ها نیز بــر عهده خدای متعال اســت و در همه امور 

اعم از تکوینی و تشریعی نیز تکیه گاه آدمیان خدا است.  
بــر اســاس دیــدگاه برخــی از مفســرین »معیت« بــه وکیل بــودن الهی بــرای بندگان 
يْنَ ما كُنْتُم 

َ
ــمْ أ

ُ
تأویل برده شــده اســت. عبدالقادر آل غــازی می گوید: »وَ هُوَ مَعَك

أی يكلؤكم ليل نهار صباح مساء أيقاظا و نياما« خداوند همراه شماست تأویلش آن 
است که خدا وکیل شما در هر شب و روز و در هر حال از خواب و بیداری است. )آل 
غازی، 1382ق: 3/ 6( صاحب کتاب »محاســن التأویل« نیز معیت الهی را به معنی 
ه معك(  حافــظ و وکیــل بودن خــدا بر بندگان تأویل می برد. وی می نویســد: )إن ال��ل
 لِصاحِبِهِ 

ُ
ه تعالى فيما أخبر عن نبيّــه >إِذْ يَقُول أي بالحفــظ و الــكلاءة. و لذلك قــال ال��ل

ــهَ مَعَنــا< )التوبة/40()قاســمی، 1418ق: 9/ 138( امــا لفــظ »ويكل« در  لل�ّ
َ
لاتَحْــزَنْ إِنَّ ا

قــرآن کریــم 24 بار وارد شــده و در 14 مورد، وصف خداوند متعال قرار گرفته اســت.
)ســبحانی، 1376ش: شــماره 12( صاحب تفســیر المیزان می نویســد: اينكه انسان 
خــداى تعالــى را ويكــل بگيــرد، به اين اســت كه آدمى تمامــى امــور را از آن خدا و به 
دست او بداند، اما در امور خارجى و حوادث عالم، به اين است كه نه براى خودش 
و نه براى هيچ يك از اســباب ظاهرى، اســتقلال در تاثير قائل نباشد، چون در عالم 
وجود، هيچ مؤثرى به جز خدا وجود ندارد، و در نتيجه داشتن چنين اعتقادى، در 
احوال مختلف؛ رضايت، خشــم، مســرت، تاســف و غيره، دل به هيچ سببى نبندد، 
بلكه در مقاصد و آرزوهايش متوسل به آن سببى شود كه خداى تعالى معرفى كرده 
اســت، آن هم نه به طورى كه براى آن ســبب اســتقلال در تاثير قائل باشــد و بدان 
مطمئــن گــردد، بلكــه ظفر يافتن بــه مطلوب را از خــدا بداند، تا هر چــه خدا برايش 

https://wiki.ahlolbait.com/%D8%A7%D9%84%D9%84%D9%87
https://wiki.ahlolbait.com/%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86_%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
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صلاح دانســت اختيــار كند.)طباطبایــی، 1402ق: 20/ 103( البته بایــد توجه نمود که 
گر وکالت های عرفی به معنی نائب گیری و یا اعتماد به دیگری اســت، ولی وکیل  ا
گذاری کار به او اســت به هر صورتی  گرفتــن خــدا، معنایــی بالاتر از ایــن دارد و آن وا
ه و نعــم الویکل()آل  کــه بخواهــد، و بــه همین جهت می فرمایــد: )و قالوا حســبنا ال��ل
عمــران/ 173( وکالــت خــدا به تنهائی بــدون کوچکتریــن ناتوانی و نیاز بــه دیگران 
انجــام مــی گیــرد، چــون داناتر و توانمنــد تر از همه اســت، چنان که مــی فرماید: )و 
بــک ویکلا()اســراء/ 65(. امــا از آنجــا کــه وکیل پیوســته حافــظ منافع موکل  کفــی بر
است، گاهی به مناسبتی در معنی»حفیظ « نیز به کار می رود چنان که می فرماید: 

ه حفیظ علیهم و ما انت علیهم بویکل()شوری: 41(. )ال��ل

3-7. تأویل معیت به تدبیر الهی 
بــه نظــر می رســد تدبیر الهــی به معنــی برنامه‌ریــزی و مدیریت الهی امــور جهان و 
انســان اســت. به عبارت دیگر، تدبیر الهی به این معناســت که خداوند، حکیمانه 
گاهــی، امور عالم را به بهترین شــکل ممکــن اداره می‌کند و برای  و از روی علــم و آ
هر پدیده و رویدادی، برنامه‌ای دقیق دارد. اما در اصطلاح قرآنی تدبیر الهی بدین 
معناست که خداوند، خالق و مدبر جهان است و تمام امور عالم با اراده و خواست 
او رقم می‌خورد. چنین تدبیری شــامل همه جوانب هســتی، از جمله خلقت، رزق، 
مــرگ و میــر، و همچنیــن حوادث و اتفاقات زندگی انســان‌ها می‌شــود. در آیه مورد 
بحث)حدیــد/4( همــراه بودن خدا با بنــدگان، در واقع همراهــی و معیت به معنی 
تدبیــر و چــاره جویــی برای امور بنــدگان و به صــورت عموم برای همــه موجودات 
ح و  در هر زمان و مکان اســت. بدین معنا که خداوند برای هر چیزی در عالم، طر
برنامه‌ای ویژه دارد و تمام اتفاقات، حوادث و وقایع با توجه به حکمت و مصلحت 
خ می‌دهد و پیش می رود. صاحب کتاب»التفسیر القرآني للقرآن« می گوید:  الهی ر
يْنَ ما كُنْتُم- إشــاره إلى أنه ســبحانه مع ســعه هذا الملك، 

َ
مْ أ

ُ
» قوله تعالى؛ وَ هُوَ مَعَك

هو موجود بعلمه و قدرته و تدبيره، فى كل مكان منه، و فى كل ذره فيه)خطیب، 
1424ق: 14/ 748(

3-8. تأویل معیت به وعید الهی 
در قــرآن کریــم واژه»وعیــد« شــش مرتبه به کار برده شــده اســت و انســان‌ها را از 
تحقّــق وعیدهــای الهی بیم داده و برای کســانی که وعیــد الهی را جدّی نگرفته 
انــد عاقبــت بــدی برایشــان رقــم زده اســت. در برخــی از ایــن آیــات وعیدهایــی 
نســبت به کفار)مدثر/8(، منافقین)مائده/41(، بنی اســرائیل)اعراف/176( و کم 



76

دوره هشتم
شمارة چهاردهم
بهار و تابستان
1404

فروشــان)مطففین/7( بیان شــده است. بنابر برخی تفاســیر سوره )حدید/4( نیز 
ناظــر بــه وعید الهی به بندگان خود اســت  و به این معنی تأویل برده می شــود. 
معیــت بــه معنــای وعید از ســوی خدا به این صورت اســت که اعمــال طاغیان، 
عاصیــان و ظالمــان نــزد خــدا محفــوظ و مــورد محاســبه و معاقبه اســت. مغنیه 
ــونَ بَصِيرٌ، هــذا تهديد و 

ُ
ــهُ بِما تَعْمَل لل�ّ

َ
يْــنَ مــا كُنْتُمْ وَ ا

َ
ــمْ أ

ُ
می‏نویســد: )وَ هُــوَ مَعَك

ه، و أنّه مرتهن بها و محاســب  وعيــد لــكل طاغ و باغ بــان أعماله محفوظة عنــد الل�ّ
عليها حســابا دقيقا و عســيرا، و معاقب بعذاب و بيل و أليم(. خدا با شماســت هر 
کجا که باشــید، و خدا به آنچه انجام می‌دهید بیناســت. این تهدید و هشــداری 
اســت بــرای هــر ظالم و ســتمگر به اینکه اعمالــش نزد خدا ثبت اســت، و آنها در 
گرو اعمالشــان هســتند و با حسابرســی دقیق و شــدید، از آنها حسابرســی خواهد 
ک مجــازات خواهــد شــد.)مغنیه، 1424ق:7/  شــد، و بــه عذابی ســخت و دردنا
239( بنابــر ایــن تأویــل بیــان معیت الهــی در آیه اشــاره به جنبه عــذاب الهی و 
هشــدار بــه اهــل معصیت اســت تــا در دنیــا مراقب اعمالشــان باشــند و دســت از 

عصیان و ظلم بردارند. 

4. تأویل معیت به افعال الهی

4-1. تأویل معیت به قرب الهی
قــرب الهــی به معنای این نیســت که خدا از حیث مــکان و زمان به موجودات و 
یــا انســان ها نزدیک اســت، زیرا مــکان و زمان محــدود، معلــول و مخلوق خالق 
یکتاســت و اساســا خدا نســبیت پذیر نیســت تا محدود به نســبت زمان و مکان 
بــا اشــیاء دیگــر گــردد. بلکــه قــرب الهــی در واقع قــرب وجــودی خدا بــه بندگان 
خــود اســت که بــر اثر مجاهدت های معنــوی و تکامل در جهت لقــاء الهی برای 
بنــدگان حاصــل می گردد تا مورد عنایت خاص پروردگار قرار گیرند به طوری که 
شــاهد نزدیکــی درونــی خود به خدا می شــوند و احساســات و ذهنیــات و حالات 
درونــی خــود را هــم رنگ با خدا مــی بینند و خدا را با شــهود قلبی خود مشــاهده 
مــی کنــد. بــر اســاس آنچه کــه گفته شــد معیت در آیــه مــی تواند بــه معنی قرب 
وجودی تأویل برده شــود، زیرا خدا اصل و جوهر ماده اســت و بر این اســاس به 
همــه موجــودات قرب وجــودی دارد؛ ازیــن رو صاحب کتــاب »التفســیر الصوفی 
الفلســفی للقــرآن الکریــم« معتقد اســت با عنایت بــه این آیه)و هــو معکم أین ما 
کنتــم( روشــن می‌شــود که خــدا دور اما نزدیک اســت. دور، نه به معنــای فاصله‌ 
شــناخته ‌شــده، بلکــه به معنــای تمایز نور از مــاده و نیز به معنــای تنزیه مطلق. 
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او نزدیــک اســت، زیــرا او مبــدأ مــاده و جوهر آن اســت. به همین دلیــل، خداوند 
متعــال در جــای دیگــری فرمــوده اســت: »پس بــه هر کجا کــه رو کنیــد، همانجا 
وجــه خداســت« ]بقــره / ۱۱۵[. پــس ای کســانی کــه به دنبــال خدا هســتید، او را 
در خــود بجوییــد و او را خواهید یافت. )عرابــی، 1385ش: 2/ 1064( عبدالکریم 
خطیب معیت را قرب خدا به بندگان تفسیر نمود.)خطیب، 1424ق: 14/ 748( 
البته نباید معیت به معنی قرب را مکانی و یا زمانی و به طور کلی کیفی بدانیم، 
زیرا کیف از اعراض است و خدا عرض نمی پذیرد؛ بلکه این قرب نوعی از قرب 
مْ‌  معيه غير 

ُ
وجــودی خدا به بندگان خود اســت. پانی پتی می گویــد: )وَ هُوَ مَعَك

ــه تعالى على الســواء(. يْــنَ مــا كُنْتُــمْ‌  فان نســبه جميــع الامكنــه الى الل�ّ
َ
متكيفــه أ

)پانی پتی، 1412ق: 9/ 188(

4-2.  تأویل معیت به فعلیت الهی برای ممکنات 
معیــت یعنــی خــدا فعلیــت همــه اشیاســت. فعلیــت اشــیاء بدیــن معنــی اســت کــه 
موجــودات بعــد از ظهورشــان در عرصه عوالــم وجود، مطابق همــان مرتبه از عالم 
دارای آثاری متناسب با جهان باشند. مثلا فعلیت موجود ماده در ظهور آثار مادی 
از آن وجــود اســت و فعلیــت موجود مجرد در ظهــور آثار مثالی، خیالــی و یا عقلی از 
آن موجود اســت. در تفســیر »بیان الســعاده في مقامات العباده« آمده است خداى 
تعالــى بــا وجــود فعلــ‌ىاش همــهى‌ اشياســت و قــوام و فعليّــت اشــياء و اوّل و آخر و 
ظاهر و باطن آنهاست، )و تأویل( اين آيه)4 حدید( تهديد و ترغيب است)سلطان 

علی‌شاه، 1327ق: 13/ 560(

4-3. تأویل معیت به همراهی با ملائکه الهی
فرشــتگان موجوداتی مجرد از ماده اما عاقل، با شــعور و بنــده گرامی خدا)انبیاء/ 
26( و مطیــع فرمــان او)انبیــاء/ 27( هســتند و بــه دلیــل نداشــتن اراده مســتقل 
هرگــز معصیــت نمــی کنند)همان( و به جهت جســمانی نبودن امــکان خوردن و 
آشــامیدن و زاد و ولد ندارند. آنها پیوســته تســلیم خدا هســتند و همواره مشــغول 
تســبیح و تقدیــس الهــی اند)شــوری/ 5(. البتــه گاهــی نیز به شــکل انســان ها در 
مــی آیند)مریــم: 17( همچنین آنها واســطه فیــض الهی هســتند و مأموریت های 
مختلفــی ماننــد حمــل عــرش، قبــض ارواح و پیــام آوری از جانــب خــدا دارند. بر 
اســاس آنچه گفته شــد فرشــتگان الهی در قــرآن کریم مکرر مــورد توجه آیات قرار 
گرفتــه انــد. در ایــن آیــات از ویژگیهــا، مأموریت ها و وظائف فرشــتگان ســخن به 
کید شــده و آن را  میــان آمــده اســت و بــه انســان بــر ایمان بــه فرشــتگان الهــی تأ
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همردیف با ایمان به خدا و پیامبران الهی و کتب آســمانى قرار داده اســت)بقره/ 
لــت بــر جایــگاه مهــم ملائکــه الهــی در قــرآن دارد. در این  285(. ایــن مســئله دلا
کتــاب آســمانی فرشــتگان دارای ویژگــی هایی هســتند کــه به برخی از آنها اشــاره 
مْرِهِ 

َ
قَوْلِ وَ هُــمْ بِأ

ْ
مــی گــردد: فرمان بــردار خــدا و دور از معصیــت >لا یَسْــبِقُونَهُ بِال

ونَ<)انبیــاء/27(، مدبّــرات امر)نازعــات/5( و امــداد گــران الهى بــه مؤمنان 
ُ
یَعْمَل

در جنگها)احــزاب/9(. فرشــتگان الهــی نــه مــی خوابنــد، نــه سســت و غافــل می 
شــوند، و نه عقلشــان گرفتار ســهو و نسیان می شود. )مجلســی، بحار الانوار: 59/ 
175( بنابرایــن بــا توجــه بــه ماهیــت و کارکرد فرشــتگان برخــی از مفســرین مانند 
نویســنده کتاب»المتشــابه القرآن« معیت در آیه 4 سوره حدید را تأویل برده و آن 
را همراهی ملائکه می دانند که همواره اعمال بندگان را می نویســند و اقوالشــان 
يْنَ ما كُنْتُم؛ يعني ملائكته معكم تكتب 

َ
مْ‌ أ

ُ
را شــمارش می نمایند: »وَ هُوَ مَعَك

أعمالكم و تحصي عليكم أقوالكم و هو يراكم و يسمعكم و لا يخفى عليه شيء 
من أعمالكم«.)حلی، 1435ق: 1/ 551(

4-4. تأویل معیت به همراهی مظاهر الهی با بندگان 
به نظر می رســد »مظاهر الهی« به معنای تجلیات خداوند، یا افرادی که تجلیات 
و صفــات الهــی را در خــود متجلــی می‌کننــد، می‏باشــد. ایــن مظاهــر، اعــم از انبیاء 
الهــی؟ص؟، ائمــه اطهار؟ع؟ و یا حتی برخی از صالحین هســتند که بــا اخلاق، رفتار 
و کــردار خــود، صفــات الهی مانند رحمــت، علم، قدرت و عدالــت را در خود نمایان 
می‌کنند. در واقع مظاهر الهی نیز مانند آینه‌هایی هســتند که نور و صفات خداوند 
را به بهترین شــکل انعکاس می‏‌بخشــند. البته این بدان معنا نیست که خداوند از 
مقــام خــود تنزل کرده باشــد، بلکه فقط رحمــت، فیض، صفات و اســماء او در این 
آیینه‌هــا و انســان هــای کامل تجلــی می‌نماینــد. بنابرایــن مظاهر الهــی، مربیان و 
راهنمایانی برای بشــر هســتند که راه ســعادت و قرب به خداوند را نشان می‌دهند.

)ر.ک: جوادی آملی، 1388ش: مجله اسراء، شماره 4(
صاحــب کتــاب »تفســیر الجیلانــی« معیــت را بــه همراهی مظاهــر الهی بــا بندگان 
يْنَ 

َ
مْ‌، أيتها المظاهر؛ أ

ُ
تأویل می برد و معتقد است»بالجملة هُوَ سبحانه بذاته مَعَك

يق  يــق المقارنة و المخالطه، و لا بطر مــا كُنْتُــمْ‌ لامعيه ذاتيه و لازمانيه، و لا بطر
يق الظهــور و الظّليــه، و الحضور و رشّ النــور وَ بالجمله  الحلــول و الاتحــاد، بــل بطر
هُ‌ المحيط بكم المظهر لأشباحكم بمدّ ظله عليكم«. یعنی»خدای سبحان در  لل�ّ

َ
ا

ذاتــش با شماســت، ای مظاهر الهی!، در هر کجا که باشــید، نــه در همراهی ذاتی 
و زمانــی، نــه از طریق مقایســه و اختلاط، و نه به صورت تجســم و اتحاد، بلکه به 
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صورت ظاهر، سایه و حضور. بنابراین خداست که شما را احاطه کرده و شبح های 
شما را با گستردن سایه خود بر شما آشکار می سازد«.)جیلانی، 1430ق: 6/ 7( ابن 
عربی نیز خدا را همواره به دلیل اینکه اصل و مبدأ وجود انســان ها و ظهور یافته 
مْ 

ُ
در مظاهر و متجلی در آنهاست، با بندگان همراه می داند و می گوید: »وَ هُوَ مَعَك

يْــنَ مــا كُنْتُمْ‌  لوجودكم به و ظهوره في مظاهركم«.)ابن عربی، 1422ق: 2/ 317( 
َ
أ

از نظر وی تجلی از او همیشه به همه چیز حاصل می شود، زیرا او نور است و نور 
در حقیقت خود، تجلی و ظهور بر فضاها و مظاهر است. حضور او با اشياء همانند 
حضور جســم با بدن، يا جســم، يا حادث با حادثه نيست. خلاصه آنکه حضورش 
نــه در مقــام و مــکان، نــه در زمــان و لحظــه، نه در مــکان و حالت، نــه در کنش و 
عکس العمل، و نه در حرکت و گذار اســت؛ زیرا او بالاتر از این اوصاف، تشــبیهات 
و مصادیق اســت؛ بلکه حضور او نوع دیگری از حضور اســت که ماهیت آن معلوم 
نیست. در حدیث نبوی؟ص؟ آمده است که حق تعالی همه چیز را از عظمت خود 
پــر کرده اســت به طــوری که هیچ زمین، آســمان، دریا، خشــکی و هوایی بدون او 
نیست. او اولین کسی است که قبل از او چیزی نبود. او آخرین کسی است که پس 
از او چیــزی نیســت. و در احادیــث قرب نوافل این معانی و مفاهیم بســیار اســت؛ 
همانطور که حق تعالی به موســی ع فرمود: من پشــت سر شما و در مقابل شما، در 
گر  ســمت راســت و در سمت چپ شما هستم؛ من با کسی هستم که مرا یاد کند و ا
مــرا بخوانــد با او هســتم.)ملاصدرا، 1366ش: 6/ 157( خلاصه اینکه هیچ ذره ای 
در عالــم از نــور حق، تجلی و ظهور آن خالی نیســت، اما دســتیابی به این معرفت 
کســیر سرخی است که از دریای عمیق قرآن بیرون آمده  و رســیدن به این تجلی، ا

است.

4-5. تأویل معیت به بایگانی اعمال نزد خدا 
هُ بِما  لل�ّ

َ
يْنَ ما كُنْتُمْ وَ ا

َ
مْ أ

ُ
صاحب کتاب »تفســیر کاشــف« در تأویل آیه>وَ هُوَ مَعَك

ــونَ بَصِيرٌ<می‌گویــد: خداونــد به همۀ ســتمگران و سركشــان هشــدار م‌ىدهد 
ُ
تَعْمَل

كــه اعمــال آنها در نــزد خدا بايگانى م‌ىشــود و او آنها را به خاطر ايــن اعمال، مورد 
حسابرسى دقيق و سختى قرار خواهد داد و با عذابى سخت و دردناك، مجازاتشان 
خواهــد كرد)مغنیــه، 1386ش: 400/7( شــاید مــراد از بایگانــی همــان لــوح محفوظ 
باشــد. در متــون دینی، لــوح محفوظ به جایگاه یا مرتبه‌ای از وجود اشــاره دارد که 
تمام مقدرات و سرنوشــت‌ها در آن ثبت و ضبط شــده و از هرگونه تغییر و تحریفی 
مصــون است.)مجلســی، 1404ق: 2/ 132( همچنیــن بــه گفتــه برخــی از مفســران 
خ خواهند داد،  شــیعه، در ایــن لــوح همه اتفاقــات مربوط به انســان‌ها کــه قطعــا ر
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ثبت شــده است.)ســبحانی، 1440ق: 144( در مقابل لوح محفوظ، لوح دیگری به 
نام لوح محو و اثبات، وجود دارد که حوادث عالم در آن به صورت قطعی نوشــته 

نشده و قابل تغییر است.)مجلسی، 1404ق: 2/ 132(

کنایه و مجاز 5. تأویل معیت به تمثیل، 
در زبان و ادبیات فارســی و نیز عربی، تمثیل، کنایه و مجاز هر ســه از انواع بیان 
غیرمســتقیم  اهــداف و انگیــزه هــا هســتند، امــا در جزئیــات با هم تفــاوت دارند. 
در ایــن ادبیــات تمثیــل، کنایــه و مجاز از آرایه‌های ادبی هســتند کــه هر کدام به 
نوعــی بــا انتقال معنــای غیرحقیقی یا مجازی یک کلمه یا عبارت ســروکار دارند، 
امــا تفاوت‌هــای ظریفــی در چگونگــی ایــن انتقال معنــا وجــود دارد. تمثیل برای 
انتقــال یــک مفهــوم کلی اســتفاده می‌شــود. کنایه یــک عبارت یا جمله اســت که 
یــک معنــای غیرمســتقیم و غالبــا پنهــان را می‌رســاند کــه بــا توجــه بــه شــرایط و 
بافــت جملــه قابــل درک اســت. مجــاز نیز کاربــرد یک کلمــه یا عبــارت در معنای 
غیرحقیقــی آن اســت، بــه شــرط وجود علاقــه و قرینه‌ای کــه این ارتبــاط مجازی 
کند.)ســید رضــا حســینی، 1378ش: 134( برخــی از مفســرین اهــل  را مشــخص 
ســنت تأویل بعیدی از »معیت« در آیه دارند که نوعی از کنایه می باشــد و بر آن 
کیــد مــی ورزنــد و معتقدند کــه معیت به معنــی همراهی با نصر و کمک نســبت  تأ
بــه مومنیــن و همراهی با انتقام نســبت به معاندین خدا تأویل برده می شــود. بر 
مْ‌ يتوجه المعنى فيه لاختلاف الأحوال؛ يقول: 

ُ
این اســاس می نویســد: »وَ هُوَ مَعَك

إن كنتــم محبيــن له، خاضعين مطيعين، فهو معكــم بالنصر لكم و المعونة على 
أعدائكــم، و إن كنتــم معرضيــن عنــه معانديــن فهــو معكــم بالمعونــة عليكم، و 

الانتقــام منكم«.)ماتریدی، 1426ق: 9/ 513(
برخــی هم معیت را نوعی تأویل تمثیلی دانســته انــد و معتقدند معیت و همراهی 
خــدا بــا بنــدگان گونــه ای از تمثیل بــرای احاطه علمی و قــدرت و فضل و رحمت 
يْــنَ ما كُنْتُــمْ‌  بالعلــم و القدره و 

َ
مْ أ

ُ
خــدا بــه بندگان اســت. مــی گوید: »هُــوَ مَعَك

وا، و حيثمــا  بالفضــل و الرحمــه و هــو تمثيــل لإحاطــة علمــه تعالــى بهــم، أينمــا دار
کــه  وا«.)منصوری، 1417ق: 5/ 188( طنطــاوی نیــز می‏گویــد:» گفتــه شــده  ســار
»معیت« مجاز و اســتعاره‌ای اســت برای علم)خدا به اعمال بندگان( با رابطه‌ی 
گرچه  ســببی)میان عالم و معلوم(، و شــاهد آن ســیاق و ملحقات ذیل آن است، ا
حقیقــت غیرممکن اســت. ســلف این آیــه را اینگونــه تفســیر کرده‌اند.)طنطاوی، 

1997م: 14/ 199( 
بــه نظــر مــی رســد مبنای همه مفســران در ایــن پژوهش این باشــد که خدا جســم 

https://fa.wikishia.net/view/%D9%84%D9%88%D8%AD_%D9%85%D8%AD%D9%88_%D9%88_%D8%A7%D8%AB%D8%A8%D8%A7%D8%AA
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نیست و مکان، زمان و محدودیت ندارد، همانطور که از اصول قرآنی و روایی این 
حقیقــت برمــی آید. بنابر این در تفســیر آیه >و هو معکم أین ما کنتم< مفسّــران 
»معیــت« را بــه قــرب مکانــی و یــا همراهــی محــدود به جســم و زمــان و یــا اوصاف 
مربــوط بــه امور مادی نگرفتند، بلکه هر یک به تأویلی روی آوردند که هر کدام به 
جنبه‌ای از اوصاف و افعال الهی اشاره دارد. اما با دقت در این تأویلات و نیز توجه 
بــه معرفــت همــه جوانب اوصاف و افعــال الهی می توان به احاطــه کلی و وجودی 
خــدا بر عوالم هســتی و به ویژه بنــدگان پی برد؛ پس معیت هم مــی تواند قیومیه 
باشــد، چون خدا قیوم علی الاطلاق اســت و هم احاطه ذاتی و و جودی بر بندگان 
و کل عالــم داشــته باشــد که به صورت تدبیــر و همراهی ملائکــه و مظاهر الهی و یا 
به نحو بایگانی اعمال بندگان در لوح محفوظ و نیز به شــیوه لطف و رحمت عام 
و خــاص پــروردگار جلــوه گر می شــود. بر اســاس آنچه که گفته شــد معیــت الهی با 
بندگان، نوعی کنایه، تمثیل و مجاز نیست، بلکه حقیقتی جامع از همه اوصاف و 

افعال الهی در ارتباط با بندگان می باشد.

نتیجه 
تأویــل آیــات قــرآن امری ضروری در فهم آیات اســت و اجتناب از آن ممکن اســت 
مخاطبیــن را در ورطــه انحــراف از معانــی و تفاســیر آیات بیافکند. توجــه به معانی 
حقیقــی و باطنــی آیــات که بــه نوعی تأویــل گفته می شــود در عــده ای از آیات به 
چشــم می خورد. به اتفاق همه مفســران آیه )4 ســوره حدید( دارای تأویل اســت. 
مفسران جهان اسلام برای این آیه دیدگاه های متعددی بیان کردند که در ادامه 

بدان اشاره می گردد: 
الف( تأویل معیت به احاطه ذاتی 

دیــدگاه اول: معیــت در ایــن آیــه به احاطه ذات بــر ممکنات تأویل برده می شــود. 
خــدا بــا علم و قدرت خود بــه ممکنات احاطه دارد و چون صفــات الهی عین ذات 
اســت پــس خــدا احاطــه ذاتی بــر ممکنــات خواهد داشــت. این دیــدگاه مــی تواند 

بهترین دیدگاه باشد. 
دیــدگاه دوم: احاطــه ذاتی به معنــای معیت وجودی. حیثیــات وجودی ممکنات 

ازحیث وجودی خدا ناشی شود. 
دیدگاه سوم: معیت الهی با بندگان به دلیل توفق و برتری خدا بر ممکنات است. 

ب( تأویل معیت به صفات الهی
دیــدگاه اول: تأویــل بــه قیومیــت الهــی. خــدای قیوم بــه ذات خود متکی اســت و 

وابسته به موجودی نیست بلکه همه موجودات به او وابسته هستند. 
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دیدگاه دوم: تأویل معیت به احاطه با قدرت و نصرت. قادر و ناصر مطلق خداست 
و تمام ممکنات و حوادث از مجرای قدرت، سلطه و نصرت الهی می گذرد. 

دیــدگاه ســوم: تأویل معیــت به لطف و رحمت الهــی. بدان معنی کــه انواع رحمت 
الهی شامل بندگان می گردد.  

دیدگاه چهارم: تأویل معیت به علم الهی.علم الهی نامحدود و عین معلول اســت 
پس علت احاطه علمی به موجودات و ممکنات دارد.

ج( تأویل معیت به افعال الهی 
دیدگاه اول : تأویل معیت به قرب الهی. خدا به بندگان خود قرب وجودی دارد و 
نه قرب مکانی و زمانی و انســان می تواند بر اثر مجاهدت ها به خداوند نزدیک‌تر 

گردد. 
دیــدگاه دوم: تأویــل معیــت بــه فعلیــت الهــی بــرای ممکنــات، یعنی فعلیــت همه 

ممکنات به وجود خداست و خداوند در ممکنات ظهور یافته است. 
دیــدگاه ســوم: تأویــل معیت به همراهی بــا ملائکه الهی از نظر آیــات مختلف قران 
فرشــتگان همراه با بندگان خدا هســتند البته بر اســاس وظایفی که خدا برای آنها 

تعیین نموده است. 
د( تأویــل معیــت بــه تمثیــل ، کنایــه و مجاز بر اســاس ایــن دیدگاه نصــرت خدا به 
بنــدگان و انتقــام او از متجاوزین و ظالیمن بــه کنایه و تمثیل و مجاز معیت تأویل 

برده می شود.
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Abstract
Commentators have presented different views in interpreting the initial verses of 
Surah Ar-Rahman, especially the word “bayan” in verse 4 of this Surah. Most com-
mentators have interpreted this word as meaning speech, speaking, understanding 
and comprehension. In this study, which was conducted in a descriptive-analytical 
manner and using library resources; by examining the chain of transmission and 
jurisprudence of hadith, another meaning of the word “bayan” in this Surah has 
been presented. The aforementioned narration has been narrated in two ways in the 
books Basa’ir al-Darajat and Tafsir al-Qummi and has been reflected in Shia hadith 
and exegetical sources. The results of the study are that the word “bayan” refers 
to a collection of revelations that, like the Holy Quran, were revealed to the Holy 
Prophet (PBUH) by God, and that Imam also taught all of that content to the Com-
mander of the Faithful (PBUH). This meaning is mentioned more clearly in verse 
19 of Surah Al-Qiyamah: “Then indeed, upon us is its explanation.” Other narra-
tions from Imam Ali (a.s.) and the pure Imams (a.s.) also confirm this meaning.
Keywords: The Holy Quran, Al-Bayan, Al-Wahi Bayani, Surah Al-Rahman, Had-
ith of Imam Reza (AS), Interpretation.
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پژوهشی

معنای تأویلی آیات ابتدای سوره الرحمن در پرتو حدیث رضوی؟ع؟

، قدسیه پوراقبال 2  مهدی حیاتی 1 
mehdi.hayati@scu.ac.ir  )1. نویسنده مسئول؛ استادیار دانشگاه شهید چمران اهواز، اهواز، ایران. )نویسنده مسئول

gh.poraghbal@gmail.com .2. دانشجوی دکتری گروه علوم قرآن و حدیث، دانشگاه ایلام، ایلام، ایران

چکیده
مفسران در تفسیر آیات ابتدایی سوره الرحمن خصوصاً واژه »بیان« در آیه 4 این سوره دیدگاه‏های 
متفاوتــی را ارائــه کرده‏انــد. اغلــب مفســران این واژه را به معنای نطق، ســخن گفتــن، فهم و تفهیم 
معنــا کرده‏انــد. در ایــن پژوهش که بــه روش توصیفی- تحلیلی و با اســتفاده از منابــع کتابخانه‏ای 
صــورت پذیرفته اســت؛ با بررســی ســندی و فقــه الحدیثی روایتــی از امام رضا؟ع؟، معنــای دیگری 
از واژه »بیــان« در ایــن ســوره ارائــه گردیــده اســت. روایــت مذکــور از دو طریــق در کتاب‏هــای بصائر 
الدرجات و تفســیر قمی نقل شــده و در منابع حدیثی و تفسیری شیعه منعکس گردیده است، نتایج 
پژوهــش ایــن اســت که، واژه »البیان« اشــاره به مجموعه وحیانی اســت که همچون قــرآن کریم، از 
کرم؟ص؟ نازل شــده و آن حضرت نیز همه آن محتوا را به امیرمؤمنان؟ع؟  جانب خداوند بر رســول ا
آموخت. این معنا در آیه 19 ســوره قیامت »ثُمَّ إِنَّ عَلَيْنا بَيانَه‏« با صراحت بیشــتری ذکر شــده اســت؛ 

روایات دیگری از امام علی؟ع؟ و ائمه اطهار؟ع؟ نیز این معنا را تأیید می‏کند. 
کلیدواژه‏ها: قرآن کریم، البیان، وحی بیانی، سوره الرحمن، حدیث امام رضا؟ع؟، تأویل.
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doi: 10.22034/qc.2025.546378.1200 e236758 ,)88-115( ,مطالعات تأویلی قرآن .)e236758( .)رضوی)ع
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ح مسئله  1. طر
به منظور فهم صحیح از ســخنان گهربار اهل بیت؟ع؟، لازم اســت میراث مکتوب 
به جای مانده از حضرات معصومین؟ع؟ بررسی دلالی دقیقی شوند بررسی سندی 
و محتوایــی احادیث اهل بیت؟ع؟ و تشــکیل خانــواده حدیثی به این مهم کمک 
خواهد کرد. از آن جایی که همه ائمه اطهار؟ع؟ به مثابه نور واحدی هستند، برای 
رســیدن بــه آموزه‏هــای اســامی مبتنی بر فرهنگ رضــوی، باید آنها را در نســبت با 
سایر احادیث اهل بیت؟ع؟ مورد ارزیابی سندی و دلالی قرار داد. در این پژوهش 

به بررسی یکی از روایات رضوی پرداخته شده است.
إِنْســانَ * 

ْ
قَ ال

َ
قُــرْآنَ * خَل

ْ
مَ ال

َّ
برخــی تفاســیر، ذیل آیات ابتدایی ســوره الرحمــن >عَل

بَیانَ<)الرحمــن/2-4( حدیثــی طولانی از امام رضــا؟ع؟ را نقل کرده‏اند که 
ْ
مَــهُ ال

َّ
عَل

حُسَــیْنِ بْنِ خَالِدٍ 
ْ
ثَنَا إِبْرَاهِیمُ بْنُ هَاشِــمٍ عَنْ عَلِیِّ بْنِ مَعْبَدٍ عَنِ ال عبارت اســت از: »حَدَّ

هَ   إِنَّ اللَّ
َ

قُرْآنَ( قَال
ْ
مَ ال

َّ
حْمنُ عَل هُ )الرَّ

ُ
تُ: قَوْل

ْ
تُهُ فَقُل

ْ
ل

َ
: سَــأ

َ
ضَا؟ع؟ قَال حَسَــنِ الرِّ

ْ
بِی ال

َ
عَنْ أ

مَهُ بَیَانَ 
َّ
مُؤْمِنِینَ عَل

ْ
مِیرُ ال

َ
: ذَاكَ أ

َ
بَیانَ(قَال

ْ
مَهُ ال

َّ
إِنْسانَ عَل

ْ
قَ ال

َ
تُ )خَل

ْ
 قُل

َ
قُرْآنَ قَال

ْ
م‏ ال

َّ
عَل

یْــهِ.« )صفــار، 1404: 505/1( همیــن روایت در تفســیر 
َ
ــاسُ إِل ــا یَحْتَــاجُ النَّ لِّ شَــیْ‏ءٍ مِمَّ

ُ
ك

قمی چنین نقل شده است:
حْمنُ  ضَــا؟ع؟ فیِ قَوْلِهِ: )الرَّ حَسَــنِ الرِّ

ْ
بِی ال

َ
حُسَــیْنِ بْنِ خَالِدٍ عَنْ أ

ْ
بِی عَنِ ال

َ
ثَنِی أ  حَدَّ

َ
» قَــال

مِیرُ 
َ
: ذَلِكَ أ

َ
إِنْســانَ« قَــال

ْ
قَ ال

َ
تُ: »خَل

ْ
قُرْآنَ، قُل

ْ
 ال

ً
دا مَ مُحَمَّ

َّ
ــهُ عَل ؟ع؟: اللَّ

َ
قُرْآنَ(قَــال

ْ
ــمَ ال

َّ
عَل

یْه‏« 
َ
اسُ إِل مَهُ تِبْیَانَ كُلِّ شَــیْ‏ءٍ یَحْتَاجُ النَّ

َّ
: عَل

َ
بَیانَ(قَال

ْ
مَهُ ال

َّ
ــتُ )عَل

ْ
مُؤْمِنِیــنَ؟ع؟ قُل

ْ
ال

)قمی، 1404: 343/2( ترجمه: )حســین بن خالد از حضرت رضا؟ع؟ درباره معنای 
قُرْآنَ<‏ نقل کرده کــه فرمود: خداوند بــه محمّد؟ص؟ قرآن را 

ْ
ــمَ ال

َّ
حْمــنُ عَل آیــات: >الرَّ

إِنْســانَ‏« معنى انســان را آفرید چیســت؟ فرمــود: منظور از 
ْ
ــقَ ال

َ
آموخــت. گفتــم: »خَل

بَیانَ‏( فرمود: به او بیان هر چیزى 
ْ
مَهُ ال

َّ
انســان امیرالمؤمنین؟ع؟ اســت. گفتم: )عَل

را كــه مــردم به آن نیازمندند را آموخت.( در تفســیر آیات 2 تا 4 ســوره الرحمن چند 
مسأله‏ی مورد اختلاف مفسران وجود دارد. که هر یک آنها تأثیر تامی در چگونگی 
قُرْآنَ< مفعول اول در فعل دو مفعولی 

ْ
مَ ال

َّ
معنا و تفسیر آیه دارند؛ اینکه در آیه >عَل

إِنْســانَ< منظور 
ْ
قَ ال

َ
کرم؟ص؟؛ در آیــه >خَل مَ« کیســت؟ انســان اســت یا پیامبــر ا

َ
»عَلّ

مَهُ 
َّ
نْســانَ‏« کیســت؟ آدم، انســان یــا امیرمؤمنــان؟ع؟ اســت؟ در آیــه >عَل ِ

ْ
از واژه »الْإ

کــرم؟ص؟، حضــرت آدم؟ع؟ یا عموم  بَیانَ<منظــور از ضمیــر »ه« کیســت؟ پیامبرا
ْ
ال

انسان‏ها هستند؟ 
در اینجا لازم اســت تفاوت واژه‌هاى تفســیر و تأویل روشــن شــود. تفســیر به همان 
معناى معروف در لغت، در حوزۀ قرآن نیز مصطلح است، یعنى كشف مراد گوینده 
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از كلام. در اصطــاح، علــم تفســیر به فرایند كشــف مراد خداونــد و مقدمات و لوازم 
آن گفته م‌ىشود. اما تأویل از نظر لغت داراى دو معناست؛ یىك به معناى ابتداى 
چیــزى و دیگــرى بــه معنــاى انتهــاى چیــزى. این كلمــه نیز در قــرآن كریــم جز در 
معناى لغو‌ىاش به كار نرفته اســت؛ در آیاتى به معناى اوّل و در آیات دیگرى به 
معناى دوم به كار رفته اســت. امّا باید توجه داشــت كه این كلمه وقتى در حوزهى‌ 
فهم و شــناخت قرآن به كار م‌ىرود، به معناى شــناخت مراد خداوند از آیات قرآن 
است. رابطهى‌ منطقى بین معناى لغوى تأویل و تفسیر، عموم و خصوص مطلق 
کر، 1382: ۳۴( بنابراین هر چند هر  اســت. تأویل، عام و تفســیر، خاص اســت. )شــا
دو تفســیر و تأویــل بــه منظور رســیدن به کشــف مــراد خداوند اســت و در این معنا 
مشــترک هســتند، اما معنایی که از ظاهر الفاظ قرآن اســتنباط می‏شود تفسیر است 
و آن معنایــی کــه از ظاهــر الفــاظ اســتنباط نشــده بلکه بــا اســتعانت از قرائن عقلی 
و روایــی فهــم می‏شــود تأویــل آیات قرآن اســت. در نتیجه تفســیر درصــدد معنای 
ظاهری و تأویل درصدد رســیدن به معنای باطنی و پنهانی کلام خداوند اســت. در 
ایــن پژوهــش معنــای واژه بیان در آیه 4 ســوره الرحمن با اســتعانت از حدیث امام 
رضا؟ع؟ تبیین شــده که از ظاهر لفظ آن اســتنباط نمی‏شــود براین اساس در حوزه 

علم تأویل آیات قرآن قرار می‏گیرد.
پرســش‏های اصلــی این پژوهش آن اســت که: 1. براســاس روایت امــام رضا؟ع؟ – 
کــه پیشــتر در بیان مســأله ذکر شــد- چــه معنای جدیــدی از واژه »بیــان« در آیه 4 
سوره الرحمن استنباط می‏شود؟ 2. در آیه 3 سوره الرحمن منظور از واژه »الانسان« 
چیســت؟ هــدف ایــن پژوهش این اســت کــه در پرتو  ایــن روایت، معنــای تازه‏ای 
از آیــات ابتدایــی ســوره الرحمــن ارائه کند. قــرآن ذو وجوه اســت و معانی متعددی 
برآن قابل حمل است، هر چند این معنا تأویل آیات است نه تفسیر آنها. در پاسخ 
ح شــد، اغلب مفســران در تفســیر آیات ابتدایی سوره الرحمن،  به ســوالاتی که مطر
ح کرده‏اند؛ اما چه در تفاسیر روایی و چه تفاسیر با دیگر روش‏ها، به  نظراتی را مطر
بررسی دلالی این روایت پرداخته نشده است. و نیز دلایل کافی و وافی برای وجوه 
معنــای تفســیری واژه )بیان( در این ســوره ذکــر نکرده‏اند. هــدف از این پژوهش، 
بررســی معنــای آیــات ابتدایــی ســوره الرحمــن بــا اســتعانت از ایــن روایــت رضــوی 
اســت. در ابتــدا روایــت به لحاظ ســندی و رجالی مــورد ارزیابی قرار گرفته و ســپس 
در پرتــو آیــات قرآن و روایات مشــابه و هم‏خانواده آن به بررســی محتوایی و دلالی 
این روایت پرداخته شــده اســت. و نیز با اســتفاده از منابع کتابخانه‏ای و به روش 
توصیفی - تحلیلی به ارزیابی جامعی از آیات ابتدایی ســوره الرحمن به کمک این 
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روایت پرداخته شده است.  
پیشینه تحقیق گویای آن است که پیشتر در خصوص معنای آیه 4 سوره الرحمن 
دو مقالــه نوشــته شــده اســت:  کریمــی؛ اصلانــی، »دلالــت ســنجی واژه »البیــان«، 
دوره 7، شــماره 14 - شــماره پیاپــی 14، آبــان 1400، صــص 273-291. در مقالــه 
مذکور براســاس آراء مشــهور مفســران فریقین، واژه بیان به معنــای »نطق و کلام و 
سخن« معنا شده است. در این مقاله آمده است: اولین معنایی که در سیاق آیات 
نخســتین ســوره الرحمن از این واژه به ذهن متبادر می‌شــود، معنای تکلم اســت و 
در آیه چهارم ســوره ابراهیم، تبیین به زبان نســبت داده شــده است. از سوی دیگر 
خداونــد متعــال، قرآن را بیانی برای مردم )بیانٌ للنّــاس( می‌خواند و از آنجایی که 
ماهیت قرآن در عصر نزول، جز ماهیت گفتاری و زبانی نبود، مشخص می‌شود که 
منظور از بیان، سخن گفتن است. از طرفی، معانی دیگری که مفسران برای بیان 

ذکر کرده‌اند، به نحوی به زبان و تکلم مرتبط هستند.
بَیانَ« با بهره‌گیری از مربع 

ْ
مَهُ ال

َّ
مقاله دوم »پی‌جویی ترجمه واژه »بیان« در آیه »عَل

معناشناســی گریماس« نوشــته آزاده عباســی، جســتارهای قرآنــی و حدیثی مدرس 
)مطالعــات ترجمــه قــرآن و حدیــث ســابق(. ۱۳۹۹ش؛ ۷ )۱۴( :۱۰۴-۱۳۳. در ایــن 
مقالــه نیــز معناشناســی واژه بیــان مدنظــر بــوده و درنهایت بــه این نتیجه رســیده 
کــه ایــن واژه در آیه 4 ســوره الرحمن به معنای ســخن گفتن فصیــح و اعم از نطق 
است. در این پژوهش سعی بر آن است تا با بهره‌گیری از این مربع، معنایی دقیق 
کاوی دوگان تقابلی  واژه »بیان« یافت شــود. این پژوهش ســعی دارد تا از طریق وا
»ســخن« و »ســکوت« معنایــی دقیق بــرای واژه »بیــان« ارائه نماید. در این راســتا 
کاوی قرارگرفته اســت.  لایه‌هــای معنایــی متناســب با هریک از ایــن دوگان مورد وا
در نوشــتار حاضر حد مشترک »گفتار انسان« در نظر گرفته‌شده بنابراین صداهای 
دیگــری مثــل »همــس« کــه در برخی آیــات به آن‌ها اشاره‌شــده اســت موضوع این 
پژوهش نیست. بررسی‌های انجام‌شده در این پژوهش، نشان می‌دهد که معنای 

»بیان«، سخن گفتن فصیح و اعم از نطق است.
این مقاله معنای تازه‏ای از واژه »بیان« در آیه 4 سوره الرحمن براساس حدیث امام 
رضــا؟ع؟ را ارائــه داده که مقالات مذکور مورد توجه قرار نگرفته اســت. در ادامه به 
نقد و بررسی آن خواهیم پرداخت. آنچه در پژوهش پیش رو مدنظر است، بررسی 
معنای آیه مذکور در پرتو این حدیث رضوی است. نوآوری این مقاله عبارت است 
از ارائــه معنایــی مســتند بــه ادله حدیثــی، که فهــم تــازه‏ای از آیات ابتدایی ســوره 

الرحمن را عرضه می‏کند.  
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2. بررسی حدیث
بــه  منظــور رســیدن بــه دلالــت و محتوای حدیــث رضوی ابتــدا لازم اســت منابع و 

مصادر آن بررسی شده، و سپس بررسی سندی و رجالی حدیث صورت پذیرد.

2-1. بررسی مصادر و منابع حدیث
منبــع اصلــی حدیث مذکور تفســیر علی بــن ابراهیم قمی و بصائر الدرجات اســت و 
دیگــران از ایشــان حدیــث را نقل کرده‏انــد. برخی از منابعی که حدیــث در آنها نقل 

شده عبارتند از:

2-1-1. منابع حدیثی:
بصائــر الدرجــات فــی فضائــل آل محمــد صلــى الله علیهــم‏ ص 505 ؛ بحــار الأنــوار 
الجامعــة لــدرر أخبــار الأئمــة الأطهــار، ج‏24، ص:  67؛ ج‏30، ص: 256؛ ج‏40، ص: 
143؛ ج‏57، ص: 283؛ ج‏36، ص: 164؛ غــرر الأخبــار، ص: 158؛ تأویــل الآیــات 
ح أخبار آل  الظاهــرة فــی فضائــل العتــرة الطاهــرة، ص: 611 ؛ مــرآة العقــول فــی شــر
الرســول، ج‏2، ص: 448؛ اللوامع النورانیة فى اســماء علی و اهل بیته القرآنیة، ص: 

 .690

2-1-2. منابع تفسیری:
تفسیر شریف لاهیجى، ج‏4، ص: 328؛ تفسیر نور الثقلین، ج‏5، ص: 188؛ البرهان 
فی تفســیر القرآن، ج‏5، ص: 229 و 231؛ تفســیر كنز الدقائق و بحر الغرائب، ج‏12، 
ص: 559 و 562 ؛ تفســیر الصراط المســتقیم، ج‏2، ص: 183؛ تفســیر الصافی، ج‏5، 

ص: 107.
آنچــه از فهرســت منابــع و مصــادر به دســت می‏آید این کــه روایت علی بن موســی 

الرضا؟ع؟ مورد توجه مهمترین منابع روایی و تفسیری شیعه بوده است.

2-2. بررسی سندی حدیث
ســندی کــه محمدبن حســن صفار در کتــاب بصائــر الدرحــات آورده از ابراهیم بن 
هاشــم یعنی پدر علی بن ابراهیم بن هاشــم اســت. بنابراین ســند در کتاب بصائر 
هم عرض ســند در کتاب تفســیر قمی است. سند در تفسیر قمی چنین آمده است: 
ضَا؟ع؟ فیِ قَوْلِهِ:« و ســند  حَسَــنِ الرِّ

ْ
بِی ال

َ
حُسَــیْنِ بْنِ خَالِدٍ عَنْ أ

ْ
بِــی عَنِ ال

َ
ثَنِــی أ  حَدَّ

َ
»قَــال

ثَنَا إِبْرَاهِیمُ بْنُ هَاشِــمٍ عَنْ  حدیث در کتاب بصائر الدرجات چنین آمده اســت: »حَدَّ
تُهُ« علاوه بر 

ْ
ل

َ
: سَأ

َ
ضَا؟ع؟ قَال حَسَــنِ الرِّ

ْ
بِی ال

َ
حُسَــیْنِ بْنِ خَالِدٍ عَنْ أ

ْ
عَلِیِّ بْنِ مَعْبَدٍ عَنِ ال

آن در سلسله سند روایت تفسیر قمی، »عَلِیِّ بْنِ مَعْبَدٍ« ذکر نشده است. سند روایت 



94

دوره هشتم
شمارة چهاردهم
بهار و تابستان
1404

حْمَدَ بْنِ 
َ
 عَنْ أ

ً
یْضا

َ
وَاهَا أ در کتاب تأویل الآیات الظاهرة فی فضائل العترة الطاهرة »رَ

حْمَدَ بْنِ یَحْیَى عَنْ إِبْرَاهِیمَ بْنِ هَاشِــمٍ عَنْ عَلِــیِّ بْنِ مَعْبَدٍ عَنِ 
َ
ــدِ بْنِ أ یــسَ عَــنْ مُحَمَّ إِدْرِ

تُه‏« در این ســند احمد بن 
ْ
ل

َ
: سَــأ

َ
ضَا؟ع؟ قَال حَسَــنِ الرِّ

ْ
بِــی ال

َ
حُسَــیْنِ بْــنِ خَالِــدٍ عَنْ أ

ْ
ال

ادریس قمی توســط نجاشــی و شــیخ طوسی توثیق شــده‏اند. )نجاشی، 1365: 92 ؛ 
طوســی،1420: 64( همچنیــن محمــد بن احمــد بن یحیی بن عمران الاشــعری نیز 
به وصف ثقه و جلیل‏القدر مدح شــده اســت. )نجاشی، 1365: 348؛ طوسی، 1420: 

410( اما در سند روایت منقول از بصائر الدرجات: 
شــخص اول: ابراهیم بن هاشــم ابواســحاق قمی اصالتاٌ اهل کوفه اســت و به قم 
انتقال یافته، اولین کسی است که به انتشار حدیث در قم اقدام کرده و گفته‏اند که 
گرد یونس بن عبدالرحمــن از اصحاب امام  امــام رضــا؟ع؟ را ملاقات کرده، وی شــا
رضا؟ع؟ اســت. هیچ کســی از اصحاب ما پیدا نمی‏شــود که ســخنی در مذمت وی 
داشــته باشــد؛ روایات منقول از ایشان بســیار است. و ارجحیت پذیرش سخن وی 
اســت. )حلی، 1402: 5( نجاشــی و شیخ طوســی در الفهرست »اصحاب ما می‏گویند 
وی اولین کســی اســت که به انتشــار حدیث کوفی‏ها در قم اقدام کرد.« )نجاشــی، 

1365: ‏16؛ ‏طوسی، 1320: 12‏( 
شــخص دوم: علی بن معبد: وی در منابع رجالی شیعه مجهول است. )کاظمی، 
1425: 214/2(. امــا رجالیــون اهــل ســنت وی را توثیــق کرده‏اند. قــال العجلی: ثقة 
صاحــب ســنّة )شوشــتری، 1410: 579/7(. خویــی می‏نویســد: علــی بــن معبــد از 
اصحــاب امــام هادی؟ع؟، بغدادی و صاحب کتاب اســت و طریق شــیخ نجاشــی 
به وی صحیح است. )خویی، 1372: 195/13( یکی از اسناد پرتکرار روایات کتاب 
عیــون اخبــار الرضا؟ع؟ به این صورت اســت: علی بن ابراهیم بن هاشــم از پدرش 
علی بن معبد از حســین بن خالد از امام رضا؟ع؟. این مطلب اشــاره به توثیق وی 
دارد. علــی بــن معبد از اصحاب امام هادی؟ع؟ و صاحب کتابی اســت که ابراهیم 
بن هاشــم یکی از راویان آن اســت. )طوسی، 1373: 388؛ طوسی، الفهرست، 151؛ 
نجاشــی، 1365: 273( ذهبــی وی را از بــزرگان حفــاظ و فقهــاء و ثقــه معرفــی کرده 

است. )ذهبی، 1409: 315/15(
شخص سوم: حسین بن خالد: تعدادی از روایات منقول از وی دلالت بر حسن 
عقیده و کمال در دین، وی دارد. )نمازی شــاهرودی، 1414: 124/3( وی صحابی 
امــام باقــر؟ع؟ و امــام صادق)علیهما‌السّــام( به شــمار می‌رفت. )طوســی، 1373: 

)۱۶۹
در نتیجه راویان حدیث توثیق شده و سند روایت موثق است.
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2-3. واژه بیان در لغت و اصطلاح
به منظور رسیدن به معنای صجیح واژه بیان در آیه 4 سوره الرحمن ابتدا این واژه 
را از لحاظ لغوی و اصطلاحی مورد ارزیابی لغت پژوهان و مفســران قرار می‏دهیم. 
بین: )الباء و الیاء و النون( اصل واحدی دارند که به معنای دوری چیزی و آشــکار 
سازی است. بنابراین بیّن به معنای فراق هست و »بان الشیء« هنگامی است که 
واضح و آشــکار می‏شــود. )ابن فارس، 1404: 327/1( ماده »بین« دو اســتعمال دارد 
گاهــی افــاده معنای »قطع و جدایی« اســت. همان‏گونه که فراهیدی آورده اســت: 
البینونه مصدر اســت »بان، یبین، بینا و بینونه« به معنای قطع شــد. البین: یعنی 

فراق. )فراهیدی، 1409: 380/8(
معنــای دوم کــه اســتعمال این ماده در آن شــایع‏تر اســت »آشکارســازی و ایضاح«. 
فیومی می‏نویسد: همه کلمات ابان، ابانه، بیّن، تبیین و استبان به معنای وضوح 
و آشکار شده به کار رفته‏اند. )فیومی، 1414: 70/1( بان، آشکار و ظاهر شد. بیان به 
اسِ وَ هُدىً‏< )آل‏عمران/  معنی کشــف اســت، اســم مصدر نیز می‏آید. >هذا بَیانٌ لِلنَّ
138( ایــن کلام ســخنی روشــن بــرای مــردم اســت. )قرشــی، 1371: 257/1(  گفتــه 
لَ، آشــکار و ظاهر شــد  ــنَ مثل: عَجَلَ و اســتعجل و تعجَّ می‏شــود: بَــانَ و اســتبان و تبیَّ
ذِی 

َّ
ــم بَعْضَ ال

ُ
ک

َ
نَ ل بَیَّ

ُ
)راغــب اصفهانــی، 1412ق: 157/1( خداونــد می‏فرماید: >وَلِأ

نَاتٌ< )آل‏عمــران/ 97( اَلبیّنة: دلالت  تَخْتَلِفُــونَ فِیهِ< )زخــرف،63(؛ >فِیهِ آیَاتٌ بَیِّ
آشــکار عقلــی یــا حسّــی و دو شــاهد را »بَیّنــه« گفته‏انــد چــون کــه در روایت اســت: 
فَمَن کَانَ 

َ
عــی و الیمینُ علی مَــنْ أنکر« خداونــد می‏فرمایــد: >أ

َ
نــةُ علــی المدّ »اَلبیِّ

هِ< )هود/ 17( )راغب اصفهانی، 1412: 157/1( »این ماده پنج وزن  بِّ نَــةٍ مِنْ رَ ــی بَیِّ
َ
عَل

وْضَحْتُه، و اسْــتَبَانَ‏ الشــی‏ءُ: ظَهَرَ، و 
َ
بَنْتُه‏: أ

َ
ضَحَ، و أ

َ
بانَ‏ الشــی‏ء: اتّ

َ
دارد که عبارتند از: أ

نا« )زبیدی، 1414: 78/18( جوهری 
َ
نْتُه‏ أ نَ‏ الشــی‏ءُ: ظَهَرَ، و تبَیَّ اسْــتَبَنْتُه‏: عَرفْتُه، و تَبَیَّ

می‏نویسد: البیان یعنی آنچه که به وسیله آن چیزی با دلالت یا به غیر از آن تبیین 
می‏شــود. )جوهری، 1376: 2083/5( برخی بیان را به معنای توضیح هوشــمندانه 

معنا کرده‏اند و البیّن یعنی فصیح. )فیروزآبادی، 1415: 188/4(
در نهایت، معنای حقیقی بیان، آشــکار شــدن و واضح شــدن بعد از ابهام و اجمال 
اســت که، به واســطه تفریق و وصل صورت می‏پذیرد. گویند: »استخرجته فتبیّن و 
فرّقت الاجزاء فبانت و انکشــفت و بنّیت« یعنی آن را اســتخراج كردم و روشــن شد 
و اجزاء از هم جدا شــد، پس روشــن و آشــكار شــد و آن موضوع را بعد از ابهام روشن 
كــردم. ایــن مســأله دو جنبه دارد: تفریق )جدا شــدن( و انکشــاف )آشــکار شــدن(. 
اما معنای الوصل: در امری که روشــن شــدن آن متوقف بر جدایی و ســپس وصل 
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اســت، همان‏گونه که در »بیان« به معنای فصاحت است، باید کلمات را استخراج 
کــرد و ســپس به هم متصل کــرد و به زیبایی در کنار هم ســامان داد. این که گفته 
می‏شود »بیان« هم فعل متعّدی است و هم متعّدی نیست چون انکشاف و ظهور 
دو حیثیــت ماننــد »نــور« دارنــد، یعنی فی نفســه آشــکار اســت و آشــکار کننــده غیر 
خودش نیز می‏باشــد. پس از جهت ظهور فی نفســه لازم اســت و از جهت ســببیت 
تجلــی دیگران و آشــکار شــدن آنهــا، متعدّی اســت؛ و در هر مقامی بــه اعتباری به 
کار مــی‏رود. )مصطفــوی، 1368: 366/1( بنابراین در مجمــوع واژه بیان به معنای 
ج کــردن از ابهــام و واضحــح و روشــن توضیح دادن معنــای کلام بــه کار رفته  خــار

است.

2-4. مفهوم واژه بیان 
یْهِ« آمده 

َ
اسُ إِل ا یَحْتَاجُ النَّ مَهُ بَیَانَ كُلِّ شَیْ‏ءٍ مِمَّ

َّ
در نقل بصائر الدرجات عبارت »عَل

اسُ إِلَیْه‏« آمده  مَهُ تِبْیَانَ كُلِّ شَیْ‏ءٍ یَحْتَاجُ النَّ
َ
است و در نقل تفسیر قمی عبارت »عَلّ

ح می‏شود این که چه تفاوتی بین واژه‏های »بیان«  است. سوالی که در اینجا مطر
و »تبیان« وجود دارد؟

طریحــی می‏نویســد: تفــاوت بیان و تبیین این اســت که بیان آشــکار شــدن چیزی 
بدون حجت اســت و تبیین آشــکار شــدن چیزی با حجت اســت. ایشان همچنین 
می‏نویســد: بیان، به معنای آشــکار شــدن معنا برای نفس است، )طریحی، 1375: 
219/6( با این توضیح به نظر می‏رسد در نقل تفسیر قمی از این حدیث تصحیفی 
خ داده و بــه جــای واژه »بیــان« واژه »تبیــان« جایگزیــن شــده اســت. امــا معنای  ر

»بیان« چیست؟ در توضیح معنای بیان عبارات ذیل آمده است.  
1- بیان فصل ممیز انســان و غیر انســان اســت. »معناه علمه الكلام الذی یبین به 
عن مراده و یتمیز به عن سائر الحیوان، فالبیان هو الأدلة الموصلة إلى العلم. و قیل: 
البیــان إظهــار المعنــى للنفــس بما یتمیــز به عن غیــره كتمیز معنى رجــل من معنى 
فرس‏.«)طوســی، بی‏تا، 9/ 463( معنایش این اســت که به او بیان آموخت تا با آن 
مقصود خود را بیان کند و خود را از سایر حیوانات متمایز سازد. پس، بیان، دلیلی 
اســت که به علم منجر می‌شــود. گفته شــده اســت: بیــان، تجلی معنــا برای نفس 
اســت که به وســیله آن از چیزهای دیگر متمایز می‌شــود، مانند تشــخیص معنای 
»انســان« از معنــای »اســب«. در ایــن عبارت تعریــف کاملــی از واژه »بیان« صورت 

نپذیرفته است.
2- البیــان: هــو إخــراج الشــی‏ء عــن حیّز الخفــاء إلــى حیّز الظهــور و الوضوح‏ )شــریف 
الرضــی، 1380: 6( بیــان عبارت اســت اســت از: خروج چیزی از جایــگاه پنهانی‏اش 
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به جایگاه ظهور و وضوح. این معنا جامع‏ترین معنایی است که برای واژه »بیان« 
ارائه شده است.

2-5. وحی بیانی از دیدگاه دانشمندان اسلامی 
واژه »بیان« هنگامی که در همنشینی با واژه »وحی« قرار می‏گیرد، معنای جدیدی 
از آن فهمیده می‏شود. که در دوره معاصر به شکل پربسامدی در آثار قرآن پژوهان 

به کار رفته است.
»در حقیقت، کتاب خداوند مشتمل دو نوع وحی است:1- وحی قرآنی: كه مطابق 
آن، الفــاظ آیــات، بــا عنوان قرآن فرود آمده اســت. که همان آیــات مصحف كنونی 
کرم؟ص؟  پیش روی مســلمانان اســت.2- وحی بیانی: كه جبرئیل آنها را بر پیامبر ا
بــه عنوان تفســیر و تبیین آیــات قرآن فرود مــی‌آورد.« )جوادی آملــی، 1384: 168( 
وحی بیانی همان چیزی است كه شیخ صدوق از آن به »وحی الذی لیس بقرآن« 
)ابن‏بابویه قمی، 1371: 84( یاد كرده اســت. چیزی از جنس وحی اســت ولی قرآن 

نیست.
شــیخ مفید در معنای واژه وحی در کتاب تصحیح الاعتقادات الامامیه می‏نویســد: 
»اصــل وحی كلام مخفی اســت. پس به هر چیــزی كه به قصد فهماندن مخاطب، 
به دیگری به صورت پنهانی انتقال یابد وحی گفته می‌شــود. مانند این آیه كریمه 
)و مــا بــه مادر موســی وحی كردیم كه او را شــیر دِه( )قصص/ 7( كــه معنای آیه به 
اتفاق‏نظر مســلمین این اســت كه وحی به صورت رؤیا در خواب یا ســخنی شــنیده 
شــده‌، در خواب توســط مادر موسی؟ع؟ دریافت شــده است و در آیه )و پروردگار تو 
بــه زنبور عســل وحی كــرد( )نحل/ 68( منظور اراده به صورت الهام پنهانی اســت. 
و در آیــه )و در حقیقــت، شــیطان‌ها به دوســتان خــود وحی میك‌ننــد( )انعام/ 121( 
منظور این است که غیر خودشان را وسوسه میك‌نند. و كلمه اوحی در آیه >فَخَرَجَ 
یْهِمْ< )مریم/ 11( ذكریا به قوم خود اشــاره‌ای به جز 

َ
وْحى‏ إِل

َ
مِحْرابِ فَأ

ْ
عَلى‏ قَوْمِهِ مِنَ ال

از طریق كلام فصیح نمود.« )العکبری البغدادی، 1414: 120(
بنابرایــن واژه »وحــی« در قــرآن فقــط بــه معنای وحی كتب آســمانی نیســت، بلكه 
مطابــق آیــات قــرآن کریــم هرگونه اشــاره پنهانی و ســرّی، بــه مخاطب مثــل موارد 
ذكر شــده نیز، وحی نامیده می‌شــود. اما این وحی غیر قرآنی چه بود؟ و در آیات و 
روایات چگونه به آن اشــاره شــده اســت؟ در برخی روایات با واژه »تنزیل و تأویل« 

اشاراتی به آن می‏توان یافت.
»منظــور از محکــم و متشــابه، تنزیــل و تأویل قــرآن و غیره، که مورد اشــاره روایات 
اســت و در مصحــف امــام علــی؟ع؟ جمع آوری شــده اســت، یعنی همــه مفاهیم و 
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مضامیــن و مدلول‏هــای آیــات قرآن دقیــق و کامل بــه همراه الفــاظ آیات مصحف 
کنونــی در نــزد امــام وجود داشــته اســت، یعنی اصــول و کلیات و مطلقات شــریعت 
در قــرآن کریم آمده اســت، و خداوند متعال به وســیله وحی بیانــی، پیامبرش را در 
کرم؟ص؟ نیز  جریان مســائل جزئی، مخصص‏ها و تقییدها قرار داده اســت و رســول‏ا
آن اســرار را بــرای امیرمؤمنــان؟ع؟ تشــریح کــرد. بــه چنیــن اقدامی تأویل و تفســیر 
قرآن گفته می‏شــود؛ همان‏گونه که خود حضرت آن را نقل کرده اســت: »پروردگارم 
به من قلبی عاقل و زبانی پرســش کننده عنایت فرموده اســت.« )ابن شهرآشــوب 

مازندرانى، 1379: 43/2(
کرم؟ص؟ خود شــروع به ســخن گفتن می‏کرد و تفسیر و  در بســیاری از مواقع پیامبر ا
تأویل آیات را به امیرمؤمنان؟ع؟ یاد می‏داد و گاهی هم خود امام پرسش می‏کرد. 
به همین خاطر حضرت علی؟ع؟ فرمود: من همه اســرار آیات قرآن و شــأن نزول و 
سبب نزول آیات را می‏دانم. )جوادی آملی، 1384: 170( بنابراین وحی بیانی عبارت 
اســت از همان چیزی که در حاشــیه مصحف امام علی؟ع؟ به نام تفســیر و تأویل 
و شــأن نزول آیات از آن یاد شــده اســت. در نتیجه به جز آیات قرآن که در روایات، 
»تنزیــل« نــام دارد و در متــن مصحف امیرمؤمــان؟ع؟ موجود اســت؛ افزوده‏هایی 
شامل توصیح و تفسیر در کناره و حاشیه آن مصحف نوشته شده بود که در روایات 

»تأویل« نامیده می‏شود.
تبیین آیات قرآن غیر از تفســیر آیات اســت. آنچه یک مفســر از دلالت ظاهری آیات 
قرآن -به کمک روش صحیح- اســتنباط می‏کند تفســیر قرآن است؛ اما »بیان آیات 
قرآن« چیزی اســت که از ظاهر الفاظ قرآن به وســیله مفســر فهمیده نمی‏شود، چون 
بیــان آیــات قــرآن از جنــس کلام وحیانــی اســت، تفســیر از ظاهــر الفاظ قرآن توســط 
کرم؟ص؟ وحی غیرقرآنی می‏شود.  مفسر استنباط می‏شود ولی تبیین آیات بر پیامبر ا
بــه همیــن دلیل شــیخ مفیــد، تأویل آیات قــرآن را نیز وحــی می‏نامد.  ایشــان در این 
خصــوص ســخنی نیکــو دارد، وی در کتاب خویش اوائل المقالات آورده اســت: »آن 
چیــزی کــه در مصحف امــام علی؟ع؟ آمده بود، اعم از تفســیر و تأویــل معانی آیات 
قــرآن براســاس حقیقت نزول اســت که در مصحف کنونی حــذف گردیده، البته این 
تفسیر و تأویل‏هایی که در مصحف حضرت موجود بود، به عنوان سخن خداوند به 
صورت معجزه قرآنی نبوده است، بلکه وحیی است غیر قرآنی. به همین علت تأویل 
نْ یُقْض‏ى 

َ
قُرْآنِ مِنْ قَبْلِ أ

ْ
قرآن را، قرآن می‏نامیدند براساس این آیه قرآن >وَ لا تَعْجَلْ بِال

م< )طه/114(« )العکبری البغدادی،1413: 93(
ْ
یْكَ وَحْیُهُ وَ قُلْ رَبِّ زِدْن‏ی عِل

َ
إِل

بنابرایــن تعریــف وحــی بیانــی عبــارت اســت از: »آنچه از جانــب خداوند بــر پیامبر 
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کرم؟ص؟ در زمان نزول قرآن، به منظور تبیین آیات، به معنای تفصیل مجملات،  ا
تخصیص عمومات، تقیید مطلقات و تعیین مصادیق وحی شده است.« )شریفی و 
هدایتی، 1396: 46( و آن حضرت به مردم آموخت و امیرمومنان؟ع؟ در مصحف 
خویــش در کنــار وحــی قرآنی جمع آوری کرد و به عنوان میــراث امامت از امامی به 

امام دیگر تا به حضرت ولی عصر)عجل الله تعالی( ارث رسید.  
شــیخ صــدوق نیــز در این خصوص آورده اســت: »اعتقاد ما شــیعیان بر این اســت 
کــه آن قرآنــی کــه خداونــد متعال بر رســولش نــازل کــرد، همان مصحفی اســت که 
کنون در دسترس همه مردم است... و هر  بین دو جلد گردآوری شــده اســت و هم ا
کرم؟ص؟ را بیشتر از  کســی به ما شــیعیان نسبت بدهد که قرآن نازل شده بر پیامبر ا
این مقدار می‏دانیم، حتماً بر ما دروغ بســته اســت. شــیخ صدوق در ادامه به نکته 
دقیقــی کــه در توضیح روایتی در کتاب اصول کافی اســت چنین اشــاره می‏کند: آن 
گر بــه مصحف کنونی  کرم؟ص؟ وحی شــده را ا چــه بــه صورت غیــر قرآنی بر پیامبر ا
اضافــه کنیم، تعداد آیات قرآن هفده هزار آیه می‏شــود. ایشــان در ادامه می‌افزاید: 
گر به قرآن افزوده شود، شمار آیات آن هفده  آنچه به صورت غیرقرآنی وحی شد، ا
هزار آیه خواهد شد ...  آنچنان که امام علی؟ع؟ مجموع آن را در مصحف خویش 
جمــع‏آوری نمــوده و هنگامی که آن را بر مســلمانان عرضه کــرد، چنین فرمود: این 
کتاب آفریدگار شماست مطابق آنچه بر پیامبر شما نازل شده و در آن حرفی اضافه 

و کم نشده است.« )ابن بابویه قمی، 1371: 110-106(
علامــه عســكری نیــز در ایــن خصــوص آورده اســت: »خداونــد متعال معانــی آیات 
کــرم؟ص؟ آن معانــی را در قالب الفــاظ در آورده  را بــر پیامبــرش وحــی کرد و رســول ا
کرم؟ص؟ یعنی احادیث آن حضرت می‏باشــد.« )عســکری،  که همان ســنت رســول ا
1415: 259/1( علامه عســكری نیز در كتاب خود می‌نویســد: »نص قرآن به همراه 
کرم؟ص؟ نازل می‏شــد پس  بیــان معانــی آیات بوســیله وحــی غیر قرآنــی بر پیامبــر ا
هنگامــی کــه نــزول آیــات بــه پایــان می‏رســید آن حضــرت در قرائــت قــرآن تبعیت 
می‏کرد« )همان( این همان مطلبی اســت که در حدیث رضوی؟ع؟ در ابتدا اشــاره 
یْهِ« یعنی امام 

َ
ــاسُ إِل ا یَحْتَاجُ النَّ مَهُ بَیَانَ كُلِّ شَــیْ‏ءٍ مِمَّ

َّ
مُؤْمِنِینَ عَل

ْ
مِیــرُ ال

َ
شــد. »ذَاكَ أ

علی؟ع؟ آن وحی بیانی که در مصحف خویش جمع آوری کرده بود بیان همه آن 
چیزی است که مردم به آن نیازمندند.

3. دیدگاه مفسران درباره آیه 4 سوره الرحمن 
در تفســیر آیات 2 تا 4 ســوره الرحمن چند مسأله مورد اختیلاف مفسران قرار گرفته 

است. 
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مَ« کیست؟ انسان است 
َ
اول: اینکه در آیه دوم مفعول اول در فعل دو مفعولی »عَلّ

کرم؟ص؟؟  یا پیامبر ا
نْســانَ‏« کیست؟ آدم، انسان یا امیرمؤمنان؟ع؟  ِ

ْ
دوم: در آیه ســوم منظور از واژه »الْإ

است؟ 
کرم؟ص؟، حضرت آدم؟ع؟  سوم: در آیه چهارم منظور از ضمیر »ه« کیست؟ پیامبرا

یا عموم انسان‏ها هستند؟ 
چهارم: در آیه چهارم منظور از واژه »بیان« چیســت؟ که نظرات متعددی از ســوی 

مفسران داده شده است.
مَــهُ البَیَانَ( برگشــت ضمیر را به الانســان می‏دانند و 

َّ
الــف- مفســرانی کــه در آیه )عَل

نْسانَ در آیه سوم را )ال( جنس می‏دانند، بیان را چنین معنا کرده‏اند: ِ
ْ

)ال( الْإ
1-منظور از بیان: بیان کل شیء است. )مقاتل بن سلیمان، 1423: 195/4(

2-منظور از بیان: تعلیم کلام است. )تفسیر تستری، 1423: 159؛ ابن قتیبه، 1411: 
)377

3-منظــور از بیــان: پــرده بــرداری از هر چیزی اســت. تعلیم این بیــان از بزرگترین 
نعمتهای خداوند بر انسان‏هاست. )طباطبایی، 1390: 94/19(

4-منظــور از بیــان: اظهــار معنــی بــرای نفس اســت؛ به وســیله آنچــه وی را از غیر 
خودش متمایز می‏کند. )طوسی، بی‏تا: 463/9(

5-منظور از بیان: اســامی همه چیز و همه زبان‏ها اســت. و مصادیق بیان، نطق، 
کتابت، خط، فهمیدن، تفهیم کردن به دیگران است. )طبرسی، 1372: 299/9( 

6-منظور از بیان: استعدادی است که خداوند در فطرت انسان قرار داده که منشأ 
بیان کردن می‏شود. )مطهری، 1372: 33/27(

نْسانَ را ال عهد دانسته و برگشت ضمیر  ِ
ْ

إِنْسانَ< ال، الْإ
ْ
قَ ال

َ
 ب- مفسرانی که در آیه >خَل

مَهُ البَیَانَ< بیان را چنین معنا کرده‏اند:
َّ
را به حضرت آدم؟ع؟ می‏دانند، در آیه >عَل

1- منظور از تعلیم بیان: اسماء همه چیز است. )ثعلبی، 1422: 177/9(
2- منظور از تعلیم بیان: به او همه زبان‏ها را یاد داد. )همان(

کرم؟ص؟ می‏دانند،  مَهُ البَیَانَ< برگشت ضمیر را به پیامبرا
َّ
ج- کسانی که در آیه >عَل

ایــن ســخن را منســوب به ابن کیســان می‏کننــد. و منظــور از بیان را تعلیــم قرآن یا 
تعلیم بوسیله وحیی می‏دانند که توضیح دهنده آیات قرآن است. 

کرم؟ص؟  1- منظــور تعلیــم همــه آنچــه بــوده و همــه آنچــه خواهــد شــد بــه پیامبرا
اســت. )ابوالفتوح رازی، 1408: 245/18؛ طبرســی،1372: 299/9؛ زمخشری، 1407: 

)444/4
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2- منظــور از تعلیم بیان: تعلیم قرآن اســت، چون تعبیــر بیان برای قرآن فصیح‏تر 
قاضــی  388/29؛   :1420 )فخــررازی،  اســت.  خداونــد  فعــل  بیــان،  منشــأ  اســت. 

عبدالجبار، 1426: 406(
3- منظــور از بیــان: بیــان قــرآن اســت. و آن به رســول الله؟ص؟ باز می‏گــردد. یعنی 
اینکــه آن حضــرت بــرای مردم همه آنچه کــه به آن نیازمندنــد، را تبیین کند یعنی 

همه آنچه برای آنها و آنچه علیه آنهاست. )ماتریدی، 1426: 462/9(
آنچــه در روایــت رضوی؟ع؟ اشــاره شــده اســت، همیــن معنــای اخیر اســت. یعنی 
کرم؟ص؟ بیان آیات قرآن را تعلیم دادو آن حضرت نیز همه آن را  خداوند به پیامبرا

به حضرت علی؟ع؟ آموخت.

3-1. بررسی و تحلیل
چنان‏که روشــن اســت مفســران دیدگاه‏های متفاوتی در تفسیر آیات ابتدایی سوره 

الرحمن ابراز کرده‏اند.
 گروه اول اغلب )ال( الانســان را )ال( جنس دانســته و منظور از »بیان« را، قدرت 
تکلم، نطق و ســخن گفتن می‏دانند. ادله ایشــان عبارت اســت از: 1- ســیاق آیات 
نخســتین ســوره الرحمــن این واژه را متبــادر به ذهن می‏کنــد. 2- خداوند در آیه 4 
ســوره ابراهیــم، تبیین را به زبان نســبت می‏دهــد. 3- خداوند قــرآن را بیانی برای 
ــاسِ< )آل‏عمــران/ 138( 4- از آن جایی که ماهیت  مــردم می‏دانــد. >هــذا بَیانٌ لِلنَّ
قــرآن در عصــر نزول جز ماهیت گفتــاری و زبانی نبود، پس منظور از بیان، ســخن 
گفتن است. 5- سایر معانی که مفسران برای بیان ذکر کرده‏اند به نحوی به زبان 

و تکلم مرتبط است. )کریمی و اصلانی الوار، 1400: 285-281(

3-1-1. نقد و بررسی دیدگاه اول:
اولاً: ســیاق آیــات دیــدگاه ســوم را -کــه مبتنی بــر حدیث رضوی؟ع؟ اســت- تأیید 
می‏کنــد. ســیدحیدر آملــی در تفســیر خویــش مطلبــی را چنیــن تذکــر داده اســت: 
»بدانید که ســختی فهم این مبحث، مربوط به ســختی ترکیب قرآن آن است، زیرا 
مَهُ البَیَانَ< 

َّ
إِنْســانَ - عَل

ْ
قَ ال

َ
قُــرْآنَ - خَل

ْ
مَ ال

َّ
حْمــنُ- عَل خداونــد متعــال می‏فرماید: >الرَّ

بنابــر ظاهــر، طبــق ترتیب ترکیبی عرفی نیســت. زیــرا ترتیب ترکیبــی اقتضا می‏کند 
کــه بگویــد: )الرحمن - خلق الانســان- ثــم علمه القــرآن- ثم علمه البیــان(، مقام 
خداوند والاتر از آن است که دچار سهو و فراموشی و خطا در قرآن گردد. اما این امر 
نیازمند تحقیق دقیق اســت و ســه وجه در آن وجود دارد: بر طبق اولین وجه، این 
آیات، اشاره به آدم حقیقی دارند، یعنی خداوند رحمان همان کسی است که معلم 
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سْــماءَ 
َ
أ

ْ
مَ آدَمَ ال

َّ
حقیقی اســت و قرآن را به این خلیفه خویش آموخت. فرمود: >وَ عَل

هــا< و ایــن خلیفــه تبدیــل به انســان شــد؛ و گرنــه قبــل از تحصیل قرآن، انســان 
َّ
ل

ُ
ك

حقیقــی نبــود. پــس به وســیله تعلیم قــرآن، او را انســان حقیقــی و عالــم ربانی قرار 
مَــهُ البَیَــانَ( ایجاد تکامل در دیگران، به وســیله تعلیم 

َّ
داد. بنابرایــن منظــور از )عَل

ح  علوم و معارف اســت. ایشــان در وجه دوم این آیات را اشــاره به آدم صوری مطر
ح کرده است. )آملی،  می‏کند. و وجه سوم را اشاره به تک تک اولاد و ذریه آدم مطر
1422: 363/5-364( بنابراین با توجه به سیاق آیات و ترکیبی که در ترتیب آیات 
ابتدایی سوره الرحمن آمده، مطابقت بیشتری با دیدگاه سوم دارد. به این صورت 
کرم؟ص؟ که انســان حقیقی اســت، تعلیم داد  که خداوند رحمان، قرآن را به رســول ا
إِنْســانَ<، بیان را که همان وحی بیانی 

ْ
قَ ال

َ
و ســپس با خلقت امیرمؤمنان؟ع؟ >خَل

مَهُ البَیَانَ< و این ترتیب 
َ
کرم؟ص؟ به ایشــان تعلیم داد. >عَلّ اســت، از طریق پیامبرا

با سیاق آیات سازگار است. 
ثانیاً: ظهور واژه »بیان« در آیه 138 آل‏عمران و »تبیین« در آیه 4 ســوره ابراهیم به 

»وحی بیانی« بیشتر است. که باید در پژوهشی مجزا بررسی شود.
ح شده مبنی بر ماهیت گفتاری بودن قرآن در عصر  ثالثاً: علی‏رغم ادعایی که مطر
ظهــور، امــا از دیدگاه دیگری منصوص و نوشــتاری بودن قرآن اثبات شــده اســت. 

)نک: آجیلیان و همکاران، 1397: 105( 
رابعاً: دیدگاه ســوم مبتنی بر حدیث رضوی؟ع؟ است و ادله قرآنی و روایی دیگری 

آن را تقویت می‏کند.
خامســا: اینکــه خداوند در ابتدای ســوره الرحمــن بعد از نعمت نزول قرآن، ســخن 
ح کند، به نظر تنزل معنای )البیان(  گفتن را به عنوان یک نعمت برای انسان مطر
بــه یک نعمت بدیهی اســت. علامه طباطبایی می‏نویســد: »منظــور از این آیه این 
نیســت کــه خداونــد لغات را به وســیله یکــی از پیامبران یا به وســیله الهام به بشــر 
تعلیم داده باشد، برای اینکه خود ایشان بدان جهت که به حکم اضطرار در ظرف 

اجتماع قرار گرفت طبعاً به تکلم وادار شد.« )طباطبایی، 1390: 95/19(

3-1-2. نقد و بررسی دیدگاه دوم:
براســاس این دیدگاه معنای آیات چنین می‏شــود: )خداوند رحمان، قرآن را تعلیم 
داد، حضــرت آدم؟ع؟ را آفریــد و بــه وی بیــان را آموخت(؛ در ایــن صورت منظور از 
ها< اســت، یعنی تعلیم 

َّ
سْــماءَ كُل

َ
أ

ْ
مَ آدَمَ ال

َّ
بیان گاهی با اشــاره ضمنی به آیه >وَ عَل

همه اســماء اســت و گاهی منظور از بیان را نطق، کلام یا ســخن اســت، ولی بدون 
ارائه دلیل روایی، قرآنی یا عقلی برای توجیه آن.
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دلایل ترجیح دیدگاه سوم:
برای اثبات دیدگاه سوم، )ال( در البیان را ال عهد دانسته و براساس روش تفسیر 
قرآن به قرآن، با آیه 19 ســوره قیامت تفســیر می‏شــود، دلایل عقلی، قرآنی و روایی 

در تایید آن وجود دارد، که به آنها اشاره می‏شود. 

الف: دلیل عقلی:
 همچنان که پیشــتر ذکر شــد، تأمل در ترتیب مطالب و ســیاق آیات دیدگاه ســوم 
را تقویت می‏کند. ســید حیدر آملی می‏نویســد: »در این آیات خداوند با تعلیم قرآن 
کلام را آغاز کرده سپس با خلقت انسان، و سپس با تعلیم بیان ادامه داده؛ و به آن 
صورتی که معمولا مردم ســخن می‏گویند، واو عطف را در بین این جملات نیاورده 
اســت؛ یعنی می‏توانســت بگوید: خلق الانسان و علمه البیان و علم القرآن؛ چون از 
نظر ما انسان‏ها، آفرینش انسان بر تعلیم بیان مقدم است و آموزش بیان بر تعلیم 
قــرآن. ولی باید بدانیم که انســان، انســان نمی‏شــود مگر آنکه اختصــاص به قرآن 
بیابد. پس خداوند متعال ابتدا با تعلیم قرآن شــروع کرد و ســپس آفرینش انسان را  
متذکر شد، تا هشداری باشد بر این که با آموزش قرآن است که، انسان بر حقیقت 
مَهُ البَیَانَ< تا هشــداری باشــد به این که 

َّ
خویــش قــرار می‏گیرد. ســپس فرمود: >عَل

بیــان حقیقی مختصِ به انســان، بعــد از معرفت به قرآن حاصل می‏شــود. و حرف 
عطــف را بیــن آنها نیاورد تا این که مشــخص شــود هر جمله‏ای بــدل از جمله قبل 
است نه عطف بر آن.« )آملی، 1422: 99/3( با این سیاق روشن می‏شود که تعلیم 
قرآن باید پیش از تعلیم بیان قرآن، که همان وحی بیانی است ذکر شود. بنابراین 
ل، این دیدگاه مطابق روایت رضوی؟ع؟ اســت. یعنی تعلیم قرآن مقدم بر  اســتدلا

تعلیم بیان است و خلق انسانیت انسان، پس از تعلیم قرآن حاصل می‏شود.

ب: دلایل روایی: 
حَسَــنِ 

ْ
بِــی ال

َ
- دیــدگاه ســوم مســتند بــه ایــن حدیــث امــام رضــا؟ع؟ اســت. »عَــنْ أ

قُرْآنَ 
ْ
م‏ ال

َّ
ــهَ عَل  إِنَّ اللَّ

َ
قُــرْآنَ< قَال

ْ
مَ ال

َّ
حْمنُ عَل ــهُ >الرَّ

ُ
تُ: قَوْل

ْ
تُهُ فَقُل

ْ
ل

َ
: سَــأ

َ
ضَــا؟ع؟ قَــال الرِّ

مَهُ بَیَانَ كُلِّ شَیْ‏ءٍ 
َّ
مُؤْمِنِینَ عَل

ْ
مِیرُ ال

َ
: ذَاكَ أ

َ
بَیانَ( قَال

ْ
مَهُ ال

َّ
إِنْسانَ عَل

ْ
قَ ال

َ
تُ )خَل

ْ
 قُل

َ
قَال

یْــهِ.« )صفــار، 1404: 505/1( منظور از این روایت آن اســت که 
َ
ــاسُ إِل ــا یَحْتَــاجُ النَّ مِمَّ

کرم؟ص؟ تعلیم داد، امیرمؤمنان علی؟ع؟ را  خداونــد رحمان ابتدا قرآن را به پیامبرا
کرم؟ص؟ همه قرآن و بیان آن را به ایشان بیاموزد. یعنی بیان همه  آفرید، تا پیامبرا
آنچه را که انســان‏ها به آن نیازمند هســتند. البته این حدیث که مقصود از  انســان 
را حضــرت امیرمومنان؟ع؟ دانســته اســت معنای تأویلی آیه اســت نه تفســیری. و 
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تعارضی با نظرات تفسیری مبتنی بر ادله متقن، مفسران ندارد. پس براساس این 
حدیث باید ارتباط بیان به امیرمؤمنان؟ع؟ تبیین گردد. یعنی همان چیزی که به 

»وحی بیانی« مشهور است. و در ادامه آن را توضیح خواهیم داد.
حَسَنُ 

ْ
ثَنَا ال : حَدَّ

َ
اسِ، قَال عَبَّ

ْ
دُ بْنُ ال - مؤید این حدیث، روایات دیگری است؛ »مُحَمَّ

بِی عَبْدِ 
َ
دِ بْنِ عِیسَــى، عَنْ یُونُسَ بْــنِ یَعْقُوبَ، عَنْ غَیْرِ وَاحِــدٍ، عَنْ أ حْمَــدَ، عَــنْ مُحَمَّ

َ
بْــنُ أ

ــى آخِرِهَا«. )بحرانی، 
َ
لِهَا إِل وَّ

َ
تْ فِینَا مِنْ أ

َ
حْمَــنِ نَزَل : »سُــورَةُ الرَّ

َ
امُ(، قَال

َ
ــل یْهِ السَّ

َ
ــهِ )عَل اللَّ

1415: 231/5؛ اســترآبادی، 1409: 611( در ایــن روایــت بــه صراحــت اشــاره دارد بــه 
اینکــه ســوره الرحمــن از ابتدا تا انتهایش در شــأن اهل بیت؟ع؟ نازل شــده اســت. 
گر  خود این مطلب ما را به یافتن نسبت این سوره با اهل بیت؟ع؟ سوق می‏دهد. ا
اشــکال شــود که این روایت با ســیاق برخی آیات این ســوره مثل )آیات 41 تا 44(، 
در خصــوص بحث جهنمیان ســازگار نیســت. می‏تــوان گفت: روایت مذکــور مانند 
این روایت از امام باقر؟ع؟ اســت که می‏فرماید: »قرآن در چهار بخش نازل شــده: 
یک چهارم درباره ما، یک چهارم درباره دشمن ما، یک چهارم سنن و امثال و یک 

چهارم فرائض و احکام است« )کلینی، 1407: 628/2(
هُ  یْــهِ وَ اللَّ

َ
انٌ یُومَی إِل

َ
هُ مَــک

َ
 ل

َ
نْ یُقَــال

َ
ــهُ وَ جَلَّ أ - »أمیرالمؤمنیــن )علیــه الســلام(- عَــزَّ اللَّ

انَ 
َ
ا مَک

َ
کِــنْ کَانَ وَ ل

َ
ــونَ وَ ل

ُ
جَاهِل

ْ
ا کَمَــا یَظُــنُّ ال

َ
حِــدُونَ وَ ل

ْ
مُل

ْ
 ال

ُ
یْــسَ کَمَــا یَقُــول

َ
ل

بَیَانِ 
ْ
مَ مِــنَ ال

َّ
ا عَل یــفِ کَوْنِــهِ وَ هُوَ مِمَّ انَ( لِتَعْرِ

َ
ذْهَــانُ وَ قَوْلـِـی )ک

َ
أ

ْ
غُــهُ ال

ُ
ا تَبْل

َ
بِحَیْــثُ ل

بَیَانَ 
ْ
مَنِی ال

َّ
ــا عَل هُ کَانَ مِمَّ

َ
بَیــانَ« فَقَوْلِی ل

ْ
مَهُ ال

َّ
إِنْســانَ عَل

ْ
قَ ال

َ
وَجَلَّ »خَل ــهُ عَزَّ  اللَّ

ُ
یَقُــول

ان.« امام علی؟ع؟ می‏فرماید: خداوند بلند مرتبه‌تر از آن  مَنَّ
ْ
هْ عَظَمَــهْ ال نْطِــقَ بِحُجَّ

َ
لِأ

اســت که مکانی داشــته باشد که بتوان بدان اشــاره کرد. به خدا قسم! نه همچون 
گفته‌ی کافران اســت و نه همچون گمان جاهلان، ولی بود و حال آنکه هیچ جا و 
مکانــی وجود نداشــت، طوری که ذهن آدمی بدان نمی‏رســد. و مــرادم از این گفته 
که خداوند بود، برای شــناخت وجود و بودن اوســت. این شــناخت جزئی اســت از 
مَهُ 

َّ
إِنسَانَ / عَل

ْ
قَ ال

َ
آن »بیانی« که دانسته شده. خداوند بلند مرتبه می‌فرماید: )خَل

بَیَانَ( منظور از این سخنم که خداوند بود، از جمله بیانی است که خداوند آن را 
ْ
ال

به من یاد داد تا از حجّت و برهان بزرگی خداوند منّان سخن بگویم. )ورّام، 1410: 
5/2؛ مجلســی، 1404: 101/30؛ 194/40( در ایــن روایت خود امیرمؤمنان؟ع؟ بخشــی 
از محتــوای وحــی بیانی که به آن حضرت داده شــده اســت را پیرامــون معرفت به 
خداوند، ارائه کرده است. این روایت به خوبی اشاره به این مطلب دارد که منظور 
از واژه »بیــان« در آیــه 4 ســوره الرحمــن اشــاره به مجموعــه‏ای وحیانــی دارد که از 
کرم؟ص؟ به امیرمؤمنان؟ع؟ داده شده است تا حجت و برهانی بزرگ  طریق پیامبرا
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بــرای آن حضــرت، در تبییــن آیات الهی برای مردم باشــد. واضح‏تریــن تعبیری که 
می‏توانــد از ایــن حقیقت ارائــه داد همان عبارت »وحی بیانی« اســت که در آیه 19 
ح آن پرداخته  ســوره قیامــت بــه صراحــت بیشــتری آمده اســت. و در ادامــه به شــر

می‏شود. این مطلب به تأیید محتوای همان روایت رضوی؟ع؟ است. 
ذِی بِهِ عَلِمَ کُلَّ شَــیْءٍ«. امام 

َّ
عْظَمُ ال

َ
أ

ْ
بَیَانُ الِاسْــمُ ال

ْ
- »الصّــادق )علیــه الســلام(- ال

صادق؟ع؟ فرمودند: »الْبَیانَ« همان اسم اعظم است که به‌وسیله‌ی آن همه‌چیز 
دانســته می‌شود )طبرسی، 1372: 299/9؛ بحرانی، 1415: 299/5(. در این حدیث 
نیز اشــاره شــده بــه این که، ارتباطی بیــن واژه »بیان« و معرفــت و علم وجود دارد. 
یعنــی بــه وســیله »بیان« اســت که علم بــه همه چیز حاصل می‏شــود، پس روشــن 
گاهی اســت؛ ظهور این مطلب به »وحی بیانی«  می‏شــود که بیان از جنس علم و آ

بیشتر از هر چیز دیگری است.

ج: دلیل قرآنی: 
به روش تفسیر قرآن به قرآن، بررسی دلالت واژه بیان در آیه 19 سوره قیامت مورد 

بررسی قرار می‏گیرد. 

ح حدیث در پرتو آیه 19 سوره قیامت 3-2. شر
براســاس فهم و تفســیری که مفســران در معنای واژه بیان در آیه 19 ســوره قیامت 
ارائه داده‏اند می‏توان به فهم دقیق‏تری نسبت به معنای واژه بیان در آیه 4 سوره 

الرحمن نائل آمد.
دو نظــر کلــی در خصوص آیات 16 تا 19 ســوره قیامت وجود دارد، یکی این آیات را 
جمله معترضه می‏داند )طباطبایی، 1390: 109/20( و دیگری آنها را جمله معترضه 
کثر مفســران و به دلایل متعدد دیدگاهــی که این آیات را  نمی‏دانــد. امــا طبق نظر ا
جملــه معترضــه دانســته و معتقد اســت ایــن آیات خطــاب به پیامبــر؟ص؟ و هنگام 
نزول وحی قرآنی اســت، اثبات می‏شــود. )نک: آخوندی، 1393: 18( در هر صورت 
کــرم؟ص؟ دارد. آیات  آیــه 19 این ســوره، اشــاره بــه نزول وحی بیانی قرآن بر رســول ا

عبارتند از:
بِعْ 

َ
ناهُ فَاتّ

ْ
یْنا جَمْعَهُ وَ قُرْآنَهُ )17( فَــإِذا قَرَأ

َ
كْ بِــهِ لِســانَكَ لِتَعْجَلَ بِــهِ )16( إِنَّ عَل >لا تُحَــرِّ

یْنــا بَیانَــهُ )19(< )زبانــت را ]در هنگام وحــی[ زود به حركت در 
َ
قُرْآنَــهُ )18( ثُــمَّ إِنَّ عَل

نیــاور تــا در خوانــدن ]قرآن[ شــتاب‌ کنــی * در حقیقــت جمــع آوردن و قرائت آن بر 
]عهده[ ماست * پس هنگامی که آن را خواندیم ]همان‏گونه[ خواندن آن را دنبال 

كن * پس بیان آن ]نیز[ بر عهده ماست( )قیامت/19-16(
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در خصوص معنای این آیات چنین آمده اســت كه: ابتدا تفســیر معروفی اســت كه 
از قــول ابــن عبــاس در كتاب‏هــای حدیث و تفســیر نقل شــده اســت، و آن این كه 
کــرم؟ص؟ بــه علــت علاقه شــدیدی كــه به تلقــی و حفظ قرآن داشــت، وقتی  پیامبرا
كــه فرشــته وحــی آیات را بر ایشــان می‌خواند. همراه او زبان خــود را حركت می‌داد، 
خداونــد او را از ایــن کار نهــی فرمــود كــه ایــن كار را نكــن، خــود مــا آن را بــرای تــو، 
یْنا بَیانَهُ< ســپس جمع و تلاوت 

َ
جمــع‌آوری می‌کنیــم پــس از آن فرمــود >ثُــمَّ إِنَّ عَل

قرآن و تبیین و تفصیل معانی آن همه بر عهده ماست. )طبرانی، 2008: 394/6(
کــرم؟ص؟ به تــاوت آیات قبل  همــان گونــه كه پیشــتر ذکر شــد دلیل اقدام رســول ا
از آنكــه توســط جبرئیــل تلاوتــش به پایان برســد را اولاً فراوانی اشــتیاق و علاقه آن 
حضــرت و حرص ایشــان نســبت به حفــظ و نگهداری قــرآن می‏دانــد و ثانیاً خوف 

و نگرانی از فراموشی آیات نازل شده توسط جبرئیل بر آن حضرت ذكر كرد‌‌ه‏اند.
گــر چــه این وجه از تفســیر آیه نزدیك‌ترین معنای آیه اســت كــه از ظاهر الفاظ آیه  ا

فهمیده می‌شود اما اشکالاتی بر آن وارد است:
کــرم؟ص؟ وارد  براســاس ایــن معنــا گویــا زمانی كــه فرشــته وحــی جبرئیل بــر پیامبرا
می‌شــد و آیــات و ســوره‌ای را قرائت می‌فرمود آن حضرت ماننــد نوآموزی در كلاس 
درس از سراشــتیاق و یــا خــوف از فراموشــی آیات قرآن، قبــل از آن كه کلام جبرئیل 
در قرائــت آیــه به پایان برســد زیر لب آغاز بــه تلاوت آیه می‌نمود. پــس مطابق آیه 
114 سوره طه خداوند وی را مورد سرزنش قرار داده و مسأله‏ای اخلاقی را به ایشان 
و ســایر پیروانش یادآور می‏شــود؛ اینكه قبل از آن كه فرشــته الهی، وحی را بر شــما 
کرم؟ص؟ و  كاملاً تلاوت نماید؛ نباید در تلاوت آن شتاب كنی. گویی خداوند پیامبرا
اشــرف آفریدگان خویش را كه به خلق عظیم ســتوده است )به راستی كه اخلاق تو 
والاســت.( )قلم/ 4(، را مورد ســرزنش قرار داده و ایشــان را از تكرار آیات حین تلقی 
وحــی بــر حضرتــش و قبل از آن كه ســخن جبرئیل به انتها برســد منــع می‏نماید. و 
این نكته اخلاقی را »كه هیچ انســانی نباید ســخن كســی را پیش از پایان کلامش 
قطع كند« به ایشــان یادآور شــده است، در حالی كه التفات به این نكته از حداقل 
بایسته‏های اخلاقی یك انسان است و عدم رعایت آن از شأن پیامبر دارای اخلاق 
کریمانــه، در مقــام تلقــی وحی دور از ذهن اســت. بنابراین آیات شــریفه والاتر از آن 

است كه این معنای حداقلی را از آنها دریافت نماییم.
2- »ضمنــا خداونــد متعــال بــه پیامبــرش؟ص؟ عــرض كــرده كــه چیــزی از قــرآن را 
فرامــوش نخواهــد كــرد. >سَــنُقْرِئُكَ فَــلا تَنْســى<)ما بــه زودی )آیات خــود را( برتو 
خواهیــم خوانــد، تــا فرامــوش نكنــی( )اعلــی/ 6(. گمــان کــردن بــر این كه رســول 
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خــدا؟ص؟ از فراموشــی آیات خداوند ترســان بوده و آیات را قبــل از آن كه جبرئیل بر 
وی قرائت کند، تكرار میك‌رده است، بدین معناست كه العیاذ بالله در وعده و کلام 

الهی تردید داشته است.« )مدرسى، 1419: 148/17(
ح است: در رابطه با این سه آیه چند نكته مطر

نکته اول: آنچه از آیه 19 ســوره قیامت مســتفاد اســت اینکه كاملاً روشــن می‏شــود 
كــه خداونــد بیان قــرآن را بر خویش واجب کرده اســت یعنی همان‏گونــه که با واژه 
)عَلَیْنا( در آیه 17 ســوره قیامت گردآوری و قرائت آیات را بر خود فرض کرده اســت؛ 
با همین واژه )عَلَیْنا( نزول بیان آیات را بر خویش فرض نموده اســت. )مواردی از 
کاربــرد واژه علینــا در قرآن که خداوند چیزی را بر خویش واجب کرده مثل آیات 12 

لیل و 26 غاشیه است.
نكتــه دوم: مقصــود از واژه )بیــان( در آیــه 19 ســوره قیامــت وحیــی اســت غیــر از 
یْنا جَمْعَــهُ وَ قُرْآنَهُ< 

َ
قــرآن کریــم. یعنی همــان گونه كه خداوند متعــال در آیه >إِنَّ عَل

وحــی قرآنــی، كه همــان آیات مبارك مصحف موجود اســت را تضمین كرده اســت؛ 
یْنــا بَیانَهُ<وحــی بیانی را كه همان تفســیر و تبیین نازل شــده بر 

َ
در آیــه >ثُــمَّ إِنَّ عَل

کرم؟ص؟ اســت را، تضمین نموده اســت و همگان می‏دانند که خداوند >إِنَّ  پیامبرا
میعاد< )آل‏عمران/ 9( اســت؛ پس شــکی نیست که بیان آیات را بر 

ْ
هَ لا یُخْلِفُ ال اللَّ

کــرم؟ص؟ در قالب وحــی نازل کرده اســت. یعنی جنس این وحــی بیانی، از  رســول ا
جنس وحیانی بوده و ویژگی‏های کلام وحیانی را دارد.

یْنــا بَیانَــهُ< 
َ
علامــه طباطبایــی نیــز در تفســیر المیــزان در رابطــه بــا آیــه >ثُــمَّ إِنَّ عَل

)قیامت/ 19( می‌نویسد: »یعنی توضیح آن برای تو، بر عهده ماست، ما همان‏گونه 
كــه جمــع و قرائــت وحی را برعهــده گرفته‌ایم، بعــد از گرداوری و قرائتــش برای تو، 
آن را »بیــان« هــم میك‌نیم، و در نتیجه واژه » ثّم« برای افاده تأخیر اســت. ولی نه 
تأخیر زمانی، بلكه تأخیر رتبی اســت، زیرا مشــخص است كه رتبه بیان وحی بعد از 

گرداوری و قرائت قرار دارد.« )طباطبایی، 1390: 110/20(
نكتــه ســوم: نــزول وحــی بیانی نــه تنها در کتب شــیعه بلكــه در كتب تفســیری و 
روایی اهل ســنت نیز با عبارات مختلف ذیل همین آیه 19 ســوره قیامت ذکر شــده 

است:
یْنا بَیانَــهُ< یعنی پس از 

َ
الــف- در تفســیر ابنك‌ثیــر چنیــن آمده اســت: » >ثُــمَّ إِنَّ عَل

حفــظ و قرائــت آیــات، آنچــه را كــه اراده كــرده و تشــریع کرده‏ایم، برای تــو تبیین و 
توضیح و الهام میك‌نیم.« )ابن كثیر دمشقى، 1419: 286/8(

ب- میبدی در تفســیر كشــف الاسرار و ابن عطیه اندلســی در تفسیر المحرر الوجیز 
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یْنا بَیانَهُ< یعنی بر ماســت كه احــكام آن را از حلال و حرام 
َ
نوشــته‏اند: »>ثُــمَّ إِنَّ عَل

و معنــای آیــات را برای تو بیان نماییم، بعــد از آنكه آنها را حفظ كردی.« )میبدى، 
1371: 304/10؛ ابن‏عطیه اندلسى، 1423: 405/5(

کرم؟ص؟  یْنــا بَیانَهُ< اشــاره به نزول کلامی بر رســول ا
َ
در هــر صــورت آیه >ثُــمَّ إِنَّ عَل

دارد، که از جنس وحی بوده و توضیحاتی در خصوص آیات قرآن کریم است. 
یْنا 

َ
نكتــه چهــارم: بســیاری از مفســران شــیعه و ســنی در خصوص آیــه >ثُــمَّ إِنَّ عَل

بَیانَــهُ< نوشــته‌اند كــه براســاس ایــن آیــه جــواز تأخیــر بیــان آیــات قــرآن از تأخیــر 
نــزول آیات فهمیده می‌شــود. )طبرســى، 1372: 601/10؛ نیشــابورى، 1416: 404/6؛ 
کثر مفســران  مظهــرى، 1412: 140/10؛ بیضــاوى، 1418: 266/5( بــه عبــارت دیگــر ا
ضمــن تأیید وجود اســتقلالی »وحی بیانــی« از »وحی قرآنــی« توضیحی وافی راجع 

به کلمه )بَیانَهُ( نداده‌اند و نظر خود را در مورد این که این بیان آیات کجاست؟ 
نکته پنجم: چون قرآن ذو وجوه اســت و معانی متعددی بر الفاظ آن بار می‏شــود 
در ســطح ظاهر الفاظ معنای نطق و ســخن گفتن بر واژه بیان قابل حمل اســت و 
بــا اســتناد بــه روایت امام رضا؟ع؟ معنای دیگری هم بر آن قابل حمل اســت. این 

دیدگاه تأویل آیه است نه تفسیر.

نتیجه 
هــر چنــد مفســران معنــای واژه »بیــان« در آیه 4 ســوره الرحمــن را، بــه موضوعاتی 
همچــون: کلام، نطــق، فهم، تفهیم کردن، ســخنوری و ... معنــا کرده‏اند. اما چون 
قرآن ذو وجوه اســت و الفاظ آن قابلیت تحمل معانی متعدد را داراســت، با اســتناد 
بــه روایــت امام رضــا؟ع؟ معنای دیگری هم بر آن قابل حمل اســت؛ کــه این معنا 
ضَا؟ع؟  حَسَنِ الرِّ

ْ
بِی ال

َ
تأویل آیه اســت نه تفســیر آن. در حدیث امام رضا؟ع؟: »عَنْ أ

تُ 
ْ
 قُل

َ
قُــرْآنَ قَال

ْ
م‏ ال

َّ
هَ عَل  إِنَّ اللَّ

َ
قُرْآنَ< قَــال

ْ
مَ ال

َّ
حْمــنُ - عَل هُ >الرَّ

ُ
ــتُ: قَوْل

ْ
تُهُ فَقُل

ْ
ل

َ
: سَــأ

َ
قَــال

ا  مَهُ بَیَانَ كُلِّ شَــیْ‏ءٍ مِمَّ
َّ
مُؤْمِنِینَ عَل

ْ
مِیرُ ال

َ
: ذَاكَ أ

َ
بَیانَ< قَــال

ْ
مَهُ ال

َّ
إِنْســانَ- عَل

ْ
ــقَ ال

َ
>خَل

یْــهِ.« هــر چنــد واژه »بیــان« در این آیــه، ظهــور در مجموعه علوم 
َ
ــاسُ إِل یَحْتَــاجُ النَّ

کــرم؟ص؟ به امیرمؤمنان؟ع؟ داده شــده اســت؛  وحیانــی دارد کــه از طریــق رســول ا
معارفــی کــه از جنــس وحی بــوده و غیر از قــرآن کریم اســت. اما معنایی کــه از این 
روایت به دست می‏آید معنای تأویلی بوده و معارض با معانی تفسیری که مفسران 
ارائــه کرده‏اند، نیســت. اصطلاح »وحی بیانی« گویاترین تعبیری اســت که در مورد 
آن بــه کار رفتــه اســت. این حدیث از دو طریق تفســیر قمی و بصائــر الدرجات نقل 
شــده اســت، نتیجه بررســی رجالی و ســندی این حدیــث، موثق بــودن آن را تأیید 
یْنا بَیانَهُ< 

َ
می‏کنــد. از طرفی تفســیر واژه »بیان« در آیه 19 ســوره قیامت >ثُــمَّ إِنَّ عَل
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ح و تفســیر و توضیحات آیات قرآن که خداوند نزول آنها را بر خویش واجب  به شــر
کــرده اســت، از ادلــه قرآنی این دیدگاه اســت و دلایــل روایی دیگری نیز که پیشــتر 
ارائه شد، این معنا را تأیید می‏کنند. با توجه به معنایی که از واژه »بیان« ارائه شد، 
انتقــال »وحــی بیانــی« از پیامبر؟ص؟ به امیرمؤمنان؟ع؟ و از طریق ایشــان به همه 
ائمه اطهار؟ع؟، جایگاه والای علمی امامت را نشان می‏دهد. فهم موضوع »وحی 
بیانی« رافع بسیاری از ابهامات تفسیری و حدیثی از جمله: معنای روایات صحیح 
الســند تحریف‏نما، علل منع کتابت حدیــث نبوی؟ص؟ در دوره خلفا، علت تحریق 
مصاحــف توســط خلیفــه ســوم، فزونی‏هــای مصحــف امیرممؤمنــان؟ع؟ نســبت 
بــه ســایر مصاحف، علت مخالــف خلفا با مصحــف امام علی؟ع؟، معنــای روایات 
فساطیط و ارائه مصحف امام علی؟ع؟ در زمان ظهور امام زمان؟ع؟، معنای بیان 
در آیه 19 سوره قیامت و وحی در آیه 114 سوره طه و تبیین در آیه 44 سوره نحل و 
... است. فهم همه این موارد در الهیات شیعی مرهون فهم موضوع »وحی بیانی« 

است که در جایگاه خود باید بررسی شوند.
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منابع 
قرآن کریم.

آجیلیان مافوق، محمدمهدی و همکاران)1397(: »نوشــتاری بودن زبان قرآن در مقایســه با شاخصه‏های 
دیسکورس‏های گفتاری و نوشتاری«، مجله آموزه های قرآنی، شماره 28. 

آخونــدی، علــی اصغــر)1393(: »آیــات 16-19 ســوره قیامــت مخاطــب شناســی و زمــان خطــاب«، مجلــه 
پژوهشهای قرآن و حدیث، شماره1.

آملی، سید حیدربن علی) 1422ق(: »تفسیر المحیط الأعظم و البحر الخضم«‏، قم: نور علی نور.
ابــن بابویــه قمــی، محمدبن علی بــن الحســین)1371(: »الإعتقــادات الإمامیــه«، ترجمه: ســید محمد على 

حسنى، چاپ: اول، تهران: اسلامیه. 
ابن شهرآشوب مازندرانى، محمد بن علی)1379(: »مناقب آل أبی‌طالب؟ع؟«، قم: انتشارات علامه.

ابــن عطیــه اندلســى، عبدالحــق بــن غالــب)1423ق(: »المحرر الوجیــز فى تفســیر الكتاب العزیــز«، بیروت: 
دارالكتب العلمیه.

ابن فارس، احمد بن فارس)1404 ق(: »معجم مقاییس اللغه«، قم: مکتب الاعلام الاسلامی.
ابن قتیبه، عبدالله بن مسلم)1411 ق(: »تفسیر غریب القرآن )ابن قتیبه(«، بیروت: دار و مکتبه الهلال.

ابنك‏ثیــر دمشــقی، اســماعیل بــن عمر)1419 ق(: »تفســیر القــرآن العظیم )ابــن کثیر(«،  بیــروت: دار الكتب 
العلمیة، منشورات محمد علی بیضون‏.

ابوالفتوح رازى، حسین بن عل‏ى)1408 ق(: »روض الجنان و روح الجنان فی تفسیر القرآن«، مشهد مقدس: 
بنیاد پژوهشای آستان قدس رضوی.

استرآبادی، علی)1409 ق(: »تأویل الآیات الظاهرة فی فضائل العترة الطاهرة«، قم: موسسه النشر الاسلامی.
بحرانی، هاشــم بن ســلیمان)1429 ق(: »اللوامع النورانیة فى اســماء علی و اهل بیته القرآنیة«، قم: مکتبه 

المرتضویه.
____________)1415 ق(: »البرهان فی تفسیر القرآن«، چاپ دوم، قم: موسسه البعثه.

بروجردی، حسین بن رضا)1416 ق(: »تفسیر الصراط المستقیم«، قم: انصاریان.
بیضاوى، عبدالله بن عمر)1418 ق(: »أنوار التنزیل و أسرار التأویل«، بیروت: دار احیاء التراث العربى. 

تســتری، ســهل بن عبدالله)1423 ق(: »تفســیر تســتری«، بیروت: دارالكتب العلمیة، منشورات محمد علی 
بیضون‏.

ثعلبى نیشابورى، ابو اسحاق احمد بن ابراهیم)1422ق(: »الكشف و البیان عن تفسیر القرآن«، بیروت: دار 
إحیاء التراث العربی.

جوادی آملی، عبدالله) 1384(: »نزاهت قرآن از تحریف«، چاپ دوم، قم: مرکز نشر اسراء.
جوهری، اسماعیل بن حماد)1376 ق(: »الصحاح«، بیروت: دارالعلم للملایین.

حلی، جمال الدین حسن بن یوسف)1402 ق(: »خلاصه الاقوال«، چاپ دوم، قم: الشریف الرضی.
حویزی، عبدعلی بن جمعه)1415 ق(: »تفسیر نورالثقلین«، چاپ چهارم، قم: اسماعیلیان.
خویی، سید ابوالقاسم)1372(: »معجم رجال الحدیث و تفصیل طبقات الرواه«، ]بی‏جا[.  

دیلمی، حسن بن محمد)1427 ق(: »غرر الاخبار«، قم: دلیل ما.
ذهبی، محمدبن احمد)1409 ق(: »تاریخ الاسلام و وفیات الاعلام«، چاپ دوم، بیروت: دارالکتاب العربی.

راغب اصفهانی، حسین بن محمد) 1412 ق(: »المفردات فی غریب القرآن«، بیروت: دارالعلم‏.
زبیدی، محمد بن محمد مرتضی)1414 ق(: »تاج العروس من جواهر القاموس«‏، بیروت: دارالفکر.

زمخشــری، محمودعمــر)1407 ق(: »الكشــاف عــن حقائــق غوامــض التنزیــل و عیــون الأقاویــل فــى وجــوه 
التأویل«، چاپ سوم، بیروت: دارالکتاب العربی.‏

کر، محمدکاظم)1382(: »مبانی و روش‌های تفسیری«، قم: مرکز جهانی علوم اسلامی. شا
شریف لاهیجى، محمد بن على)1373(: »تفسیر شریف لاهیجى«، تهران: دفتر نشر داد.

شریف الرضی، محمدبن حسین)1380(: »المجازات النبویه«، محقق: مهدی هوشمندی، قم: دارالحدیث.
شــریفی، محمــد، فاطمــه هدایتــی)1396(: »تاملی بــر رابطه بین وحــی قرآنی، وحی بیانی، حدیث قدســی و 
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حدیث نبوی«، مجله حدیث و اندیشه، شماره 24.
شوشــترى، محمدتقى)1410 ق(: »قاموس الرجال«، چاپ دوم، قم: جماعة المدرســین فی الحوزة العلمیة، 

مؤسسة النشر الإسلامی.
صفار، محمدبن حسن)1404 ق(: »بصائر الدرجات فی فضائل آل محمد صلى الله علیهم«‏، چاپ دوم، قم: 

مکتبه آیت الله المرعشی النجفی.
طباطبایی، ســیدمحمد حســین)1390ق(: »المیزان فی تفسیر القرآن«، چاپ دوم، بیروت: مؤسسة الأعلمی 

للمطبوعات‏.
طبرانی، ســلیمان بن احمد)2008 م(: »التفســیر الكبیر: تفســیر القرآن العظیم) الطبرانى(«، اربد: دار الكتاب 

الثقافی‏.
طبرســى، فضل بن حســن)1372(: »مجمع البیان فى تفســیر القرآن«، چاپ ســوم، تهران: انتشــارات ناصر 

خسرو. 
طریحی، فخر الدین)1375(: »مجمع البحرین«، چاپ سوم، تهران: كتابفروشى مرتضوى.

طوسی، محمد بن حسن)بی‏تا(: »التبیان فى تفسیر القرآن«، بیروت: دار احیاء التراث العربى.
_________)1420 ق(: »الفهرست«، قم: مکتبه المحقق الطباطبایی.

_________)1373(: »رجال الطوســی«، چاپ ســوم، قم: جماعة المدرسین فی الحوزة العلمیة، مؤسسة النشر 
الإسلامی‏.

العکبری البغدادی، محمدبن محمدبن النعمان)1414ق(: »تصحیح اعتقادات الإمامیه«، تحقیق: حســین 
درگاهی، چاپ دوم، بیروت: دارالمفید.

_________)1413ق(: »اَوائل المقالات«، قم: انتشارات كنگره جهانى شیخ مفید قم.
عسکری، سیدمرتضی)1415 ق(: »القرآن الکریم و روایات المدرستین«، بیروت: شرکه التوحید للنشر.

فخررازی، محمدبن عمر)1420 ق(: »التفســیر الکبیر)مفاتیح الغیب(«، چاپ ســوم، بیروت: داراحیاء التراث 
العربی.

فراهیدی، خلیل بن احمد)1410 ق(: »كتاب العین«، چاپ دوم، قم: انتشارات هجرت.
فیروزآبادی، محمد بن یعقوب)1415 ق(: »القاموس المحیط«، بیروت: دار الکتب العلمیه.

فیض کاشانی، محمدبن شاه مرتضی)1415 ق(: »تفسیر الصافی«، چاپ دوم، تهران: مکتبه الصدر.
فیومی، احمد بن محمد)1414 ق(: »المصباح المنیر«، چاپ دوم، قم: موسسه دارالهجره.‏

قاضــى عبدالجبــار بــن احمــد)1426 ق(: »تنزیــه القــرآن عــن المطاعــن«، چــاپ دوم، بیــروت: دارالنهضــه 
الحدیثیه.

کبر)1371(: »قاموس قرآن«، چاپ ششم، تهران: دارالکتب الاسلامیه.  قرشی، علی ا
قمی، علی بن ابراهیم)1404 ق(: »تفسیر القمی«، چاپ سوم، قم: دارالکتاب.

قمى مشــهدى، محمد بن محمدرضا)1368(: »تفســیر كنز الدقائق و بحر الغرائب«، تهران: سازمان چاپ و 
انتشارات وزارت ارشاد اسلامی.

کاظمی، عبدالنبی)1425ق(: »تکمله الرجال«، قم: انوار الهدی.
کریمــی، احمــد؛ اصلانــی الوار، فیروز)1400ق(: »دلالت ســنجی واژه »بیــان« در آیه »علمه البیــان« بر نطق و 
تکلم انســان از دیدگاه مفســران فریقین«، دوفصلنامه پژوهشــهای تفســیر تطبیقی، سال 7، شماره 2، 

شماره پیاپی 14. 
کبر غفاری و محمد آخوندی، چاپ چهارم،  کلینــی، محمدبــن یعقوب)1407 ق(: »الکافی«، تصحیــح: علی ا

تهران: دارالکتب الاسلامیه.
ماتریــدى، محمــد بــن محمــد)1426 ق(: »تأویــات اهــل الســنه )تفســیر الماتریــدی(«، بیــروت: دارالكتب 

العلمیة، منشورات محمد علی بیضون‏.
مجلســی، محمدباقربــن محمد تقی)1403 ق(: »بحار الأنوار الجامعة لــدرر أخبار الأئمة الأطهار«، چاپ دوم، 

بیروت: دار احیاء التراث العربی.
ح أخبار آل الرسول«، چاپ دوم، تهران: دارالکتب الاسلامیه. _____________)1404 ق(: »مرآة العقول فی شر
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مدرسى، سید محمد تقى)1419ق(: »من هدى القرآن«، تهران: دار محبى الحسین؟ع؟.  
مصطفوی، حسن)1360(: »التحقیق فی كلمات القرآن الكریم«، تهران: بنگاه ترجمه و نشر كتاب.

مطهری، مرتضی)1372(: »مجموعه آثار«، جلد بیست و هفت، چاپ هشتم، قم: صدرا.
كستان: مكتبة رشدیه. مظهرى، محمد ثناءالله)1412ق(: »التفسیر المظهرى«، پا

مقاتل بن سلیمان)1423 ق(: »تفسیر مقاتل بن سلیمان«، بیروت: داراحیاء التراث العربی.
میبدى، رشیدالدین احمد بن ابى سعد)1371(: »كشف الأسرار و عدة الأبرار«، چاپ پنجم، تهران: انتشارات 

امیر كبیر.
نجاشــی، احمــد بــن علی)1365(: »رجال النجاشــی«، قــم: جماعة المدرســین فی الحوزة العلمیة، مؤسســة 

النشر الإسلامی‏.
نمازی شاهرودی، علی)1414 ق(: »مستدرکات علم رجال الحدیث«، تهران: فرزند مؤلف.

نیشــابورى، نظــام الدین حســن بن محمد)1416ق(: »تفســیر غرائــب القرآن و رغائب الفرقــان«، بیروت: دار 
الكتب العلمیه.

ورّام، بن ابی فراس، مسعود بن عیسی)1410 ق(: »تنبیه الخواطر و نزهه النواظر المعروف بمجموعه ورّام«، 
قم: مکتبه فقیه.
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the Interpretation (Ta’wil) of the Phrase “My Covenant” (‘Ahdi) 
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Abstract
Verse 40 of Surah Al-Baqarah, despite its historical appearance, has become the 
focal point of one of the deepest hermeneutical divergences in the Islamic world. 
This study, using a qualitative and comparative content analysis method, examines 
the epistemological foundations of this exegetical discrepancy in interpreting the 
“covenant” as “guardianship” in the Imami tradition and as “prophethood” in the 
Sunni tradition. The research findings indicate that this schism is rooted in the con-
flict between two ultimate sources of authority for understanding the sacred text. 
The Imami tradition, by relying on the knowledge-giving authority of the exegetical 
narrative, considers the Hadith of the Infallible as a ruling source that reveals the 
inner meaning of the Quran, elevating the meaning from the historical level to a 
fundamental truth (guardianship). This interpretive approach has an intra-discourse 
function in theological identity-building. In contrast, the Sunni tradition, adhering 
to the primacy of context and intra-textual evidence, entrusts the ultimate author-
ity to the Quranic text itself, and conditions any understanding on its compatibili-
ty with its outward form and historical context. This text-centric approach, which 
leads to the interpretation of the covenant as prophethood, serves an extra-discourse 
function in proving the righteousness of Islam against the People of the Book. Ul-
timately, this article concludes that the existing discrepancy is more a fundamental 
dispute over methodology and authority in exegesis than a quarrel over the meaning 
of a single word, reflecting two distinct hermeneutical systems in the history of 
Islamic thought.
Keywords: Surah Al-Baqarah Verse 40, Divine Covenant, Quranic Hermeneutics, 
Guardianship, Prophethood, Exegesis and Interpretation.
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پژوهشی

کاوی مبانی معرفت‌شناختی اختلاف در تأویل عبارت )عَهْدِي( در آیه 40  وا
سوره بقره از دیدگاه امامیه و اهل سنت

رضا ملازاده یامچی 1 
1. پژوهشگر پسا دکتری، علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران. 

reza.mollazadehyamchi@alumni.um.ac.ir

چکیده
گرایی‌هــای  کانــون یکــی از عمیق‌تریــن وا آیــه ۴۰ ســوره بقــره، به‌رغــم ظاهــر تاریخ‌منــد خــود، بــه 
هرمنوتیکــی در جهــان اســام تبدیل شــده اســت. ایــن پژوهش بــا روش تحلیــل محتــوای کیفی و 
کاوی مبانــی معرفت‌شــناختی ایــن اختــاف در تأویل عهــدی به ولایت نــزد امامیه  تطبیقــی، بــه وا
و تفســیر آن بــه پیمــان نبوت نزد اهل ســنت می‌پــردازد. یافته‌های تحقیق نشــان می‌دهد که این 
گسســت، ریشــه در تعارض دو منبع نهایی اقتدار برای فهم متن مقدس دارد. ســنت امامیه، با اتکا 
کــم و کاشــف از بطن قرآن  بــه حجیــت معرفت‌بخــش روایــت تأویلــی، حدیــث معصــوم را منبعی حا
می‌دانــد کــه معنــا را از ســطح تاریخی به یک حقیقــت بنیادین )ولایــت( ارتقا می‌دهــد. این رویکرد 
تأویل‌گــرا، کارکــردی درون‌گفتمانــی در هویت‌ســازی کلامــی دارد. در مقابل، اهل ســنت با پایبندی 
بــه اصالــت ســیاق و شــواهد درون‌متنی، اقتدار نهایی را بــه خود متن قرآن ســپرده و هر فهمی را به 
سازگاری با ظاهر و بافت تاریخی آن مشروط می‌سازد. این رویکرد متن‌محور، که به تفسیر عهد به 
نبــوت می‌انجامــد، کارکردی برون‌گفتمانی در اثبات حقانیت اســام در برابر اهل کتاب ایفا می‌کند. 
در نهایت، این مقاله نتیجه می‌گیرد که اختلاف موجود، بیش از آنکه نزاعی بر سر معنای یک واژه 
باشد، جدالی بنیادین بر سر روش و مرجعیت در تفسیر است که بازتاب‌دهنده دو نظام هرمنوتیکی 

متمایز در تاریخ اندیشه اسلامی است
کلید واژها: سوره بقره آیه ۴۰، عهد الهی، هرمنوتیک قرآنی، ولایت، نبوت، تأویل و تفسیر
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ح مسئله  1. طر
وْفُوا بِعَهْدِي 

َ
نْعَمْتُ عَلَيْكُمْ وَأ

َ
تِي أ

ّ
آیه 40 سوره بقره، >یا بَنِي إِسْرَائِيلَ اذْكُرُوا نِعْمَتِيَ الَ

ــايَ فَارْهَبُــونِ<، در نــگاه نخســت، خطابی روشــن و تاریخ‌مند به  وفِ بِعَهْدِكُــمْ وَإِيَّ
ُ
أ

قوم بنی‌اسرائیل است. پروردگار، آنان را به یادآوری نعمت‌های خود فرا می‌خواند 
و به وفای به عهد خویش امر می‌کند تا به عهد متقابل خود وفا نماید. ساختار آیه 
و بافــت متنــی آن، که در میان سلســله‌ای از آیات مرتبط با تاریخ و سرگذشــت این 
قوم قرار گرفته، خواننده را به سمت فهمی تاریخی از عهد هدایت می‌کند؛ عهدی 
کــه در تفاســیر رایج، به التزام به شــریعت موســوی و مهم‌تر از آن، ایمــان به پیامبر 
موعود یعنی حضرت محمد؟ص؟ تفســیر شــده اســت )طبری، 1412ق: 1/ 198؛ فخر 

رازی، 1420ق: 3/ 478(.
امــا این ظاهر روشــن و منســجم، در ســپهر اندیشــه اســامی به نقطــه‌ کانونی یک 
وْفُوا بِعَهْدِي( از یک 

َ
گسست هرمنوتیکی عمیق تبدیل شده است. عبارت کوتاه )أ

گزاره با مخاطب خاص تاریخی فراتر رفته و به میدانی برای تبلور دو پارادایم کاملاً 
متفــاوت در فهــم و تفســیر متن مقدس بدل گشــته اســت. گســتره وســیع روایات و 
تفاســیر برجای‌مانــده، از منابــع حدیثی طــراز اول امامیه همچــون الکافی )کلینی، 
1407ق: 1/ 431( و تفســیر العیاشــی )عیاشــی، 1380ق: 1/ 42( گرفته تا تفاسیرجامع 
روایــی و عقلــی اهــل ســنت نظیر جامــع البیان طبــری )طبــری، 1412ق: 1/ 198( و 
التفســیر الکبیر فخر رازی )فخررازی، 1420ق: 3/ 478(، نشــان‌دهنده آن است که 

مسئله صرفاً یک اختلاف لغوی یا تفسیری ساده نیست.
در یــک ســو، پارادایــم تفســیری امامیــه قــرار دارد که بــا عبــور از معنــای ظاهری و 
تاریخــی، عهد الهی را به مفهومی بنیادین و فراتاریخی، یعنی ولایت امیرالمؤمنین 
علــی؟ع؟، تأویــل می‌کنــد )کلینــی، 1407ق: 1/ 431؛ فــرات کوفــی، 1410ق: 1/ 58-

59(. در ایــن رویکــرد کــه می‌تــوان آن را تأویل بنیادین نامید، آیه از بســتر تاریخی 
ع شــده و بــه اصلــی محــوری در نظــام اعتقــادی و کلامــی شــیعه پیوند  خــود منتــز
کیــد بر اصالت  می‌خــورد. در ســوی دیگــر، رویکــرد غالب در میان اهل ســنت، با تأ
ظاهــر و پایبنــدی به بافت تاریخی متن، عهد را همان میثاق الهی با بنی‌اســرائیل 
بــرای پیــروی از انبیــا و تصدیــق رســالت خاتــم؟ص؟ می‌دانــد )مقاتل بن ســلیمان، 
1423ق: 1/ 100؛ ماوردی، بی‌تا: 1/ 111(. این رویکرد را می‌توان تفسیر تاریخی نامید 
که مرجعیت فهم را به دلالت‌های زبانی و شواهد درون‌متنی و برون‌متنیِ تاریخی 
محدود می‌سازد. بنابراین، این پژوهش در پی پاسخ به این پرسش اساسی است 
گرایی عمیق تفســیری در کجاســت؟ به عبــارت دیگر، کدام  کــه ریشــه‌های این وا
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مبانی معرفت‌شــناختی و اصول هرمنوتیکی موجب شده است که دو جریان اصلی 
فکری در جهان اسلام، از یک متن واحد، به دو فهم بنیادین و متعارض از مفهوم 
کاوی دقیق منابع تفسیری هر  عهد الهی دست یابند؟ این مقاله بر آن است تا با وا
دو جریان، نشان دهد که این اختلاف، بیش از آنکه نزاعی بر سر معنای یک واژه 
باشــد، نزاعی بر ســر روش رســیدن به معنا و مرجعیت در تفسیر متن مقدس است. 
مســئله این نیســت که عهد به معنای ولایت اســت یا نبوت؛ مســئله آن اســت که 
کدام نظام فهم، مشــروعیت لازم برای اســتخراج چنین معنایی از متن را داراســت. 
بر اســاس مســئله‌ی تبیین‌شده، این پژوهش در صدد پاسخگویی به  این پرسش 
اســت: مبانــی معرفت‌شــناختی و اصــول هرمنوتیکــی متعارضــی که موجــب تأویل 
عهــدی بــه ولایت در ســنت حدیثــی امامیه و تفســیر آن به پیمان نبوت در ســنت 

تفسیری اهل سنت شده، کدامند؟
این پژوهش با بهره‌گیری از رویکرد تحلیل محتوای کیفی و تحلیل تطبیقی سامان 
کاوی مبانی معرفت‌شــناختی  یافته اســت. با توجه به ماهیت مســئله که ناظر بر وا
و اصــول هرمنوتیکی در ســنت‌های تفســیری اســت، این دو روش امــکان نفوذ به 
کم بر هر جریان را فراهم  ل‌ها و شناسایی الگوهای فکری حا لایه‌های عمیق استدلا
می‌ســازند. مرحله نخســت؛ تحلیــل محتوای کیفــی: در این مرحلــه، مجموعه‌ای 
گســترده از متــون تفســیری و روایــی مرتبــط بــا آیــه ۴۰ ســوره بقــره، کــه نماینده دو 
جریان اصلی فکری امامیه و اهل ســنت هســتند، به عنوان پیکره اصلی داده‌های 
تحقیق مورد بررســی قرار می‌گیرند. مرحله دوم؛ تحلیل تطبیقی: پس از اســتخراج 
الگوهــای معرفتــی و اســتدلالی از هــر ســنت فکری، در ایــن مرحله، ایــن الگوها به 
صورت نظام‌مند با یکدیگر مقایسه می‌شوند. هدف از این مقایسه، صرفاً فهرست 
کــردن تفاوت‌هــا نیســت، بلکه تبیین این اســت که این تفاوت‌هــا چگونه از مبانی 
معرفت‌شــناختی و اصــول هرمنوتیکــی عمیق‌تــر و متعارض‌تــری نشــأت می‌گیرند. 
این تحلیل تطبیقی به دنبال آن اســت که نشــان دهد چگونه اولویت‌بندی منابع 
اقتدار )مانند حجیت روایت تأویلی در برابر اصالت ســیاق تاریخی( به شــکل‌گیری 
دو نظــام فهــم کامــاً متمایز از متن مقدس منجر شــده اســت. از ایــن رو، پژوهش 
حاضــر یــک مطالعــه موردی متمرکز اســت که با تحلیــل عمیق و تطبیقــی یک آیه 
گرایی  کلیدی، به دنبال ارائه یک مدل تبیینی برای فهم یکی از مهم‌ترین نقاط وا

در هرمنوتیک اسلامی است/
گــزارش ایــن دیدگاه‌هــا تمرکــز  پیشــینه‌های پژوهشــی در ایــن حــوزه، عمدتــا بــر 
کاوی مبانی معرفت‌شــناختی این تفاوت‌ها کمتر پرداخته‌اند. در  کرده‌اند، اما به وا
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ایــن بخــش، ضمــن مرور مهم‌ترین منابع و تفاســیر کلاســیک و نوین، نشــان داده 
می‏شــود که این گسســت، ریشــه در دو رویکرد متفاوت در فهم متن مقدس دارد. 
ع‌رشــکوئیه در کتــاب اهمیت مراعات عهد و پیمــان در قرآن و روایات«،  محمــد زار
به صورت عام به اهمیت وفای به عهد در قرآن پرداخته و آن را نشــانه ایمان و از 
صفــات نیکــوکاران می‌داند. ایــن رویکرد، پایه نظری برای بررســی دقیق‌تر »عهد« 
در آیــه ۴۰ ســوره بقره را فراهم می‌ســازد. همچنیــن، مقالاتی چون»گســتره معنایی 
عهد« در قرآناثر عماد مرادی و »بررسی تطبیقی کاربرد و مفاهیم واژه عهد در قرآن 
و عهدین، با رویکردهای معناشناختی و تطبیقی« به این واژه پرداخته‌اند و نشان 
داده‌اند که مفهوم »عهد« در قرآن، لزوماً با معنای آن در ســایر کتب الهی یکســان 

نیست و دارای بار معنایی خاص خود است.

2. الگوی امامیه: تأویل عهد بر مبنای اقتدار نص روایی
وْفُوا 

َ
در ســنت فکــری امامیــه، مواجهــه بــا آیــه ۴۰ ســوره بقــره و مشــخصاً عبــارت )أ

بِعَهْدِي(، نه از مســیر تحلیل‌های لغوی یا کاوش در قرائن تاریخی، بلکه از طریق 
کم صــورت می‌پذیرد: خبــر قطعی و تأویلــیِ منقول از  یــک منبــع معرفتی برتــر و حا
امــام معصــوم؟ع؟. در ایــن پارادایــم هرمنوتیکــی، حدیــث، صرفاً یک ابــزار کمکی 
برای تفسیر نیست، بلکه خود به مثابه یک متن روشنگر عمل می‌کند که لایه‌های 
پنهان و بطنی قرآن را آشــکار می‌ســازد و دلالت‌های ظاهری را به حقایقی بنیادین 

و فراتاریخی ارجاع می‌دهد

2-1. محوریت خبر معصوم: تبیین تأویل عهد به ولایت
شالوده اصلی تفسیر امامیه از عهد در این آیه، بر روایاتی استوار است که مستقیماً 
ایــن مفهــوم را بــه ولایــت امیرالمؤمنین علــی؟ع؟ پیوند می‌زننــد. در ایــن رویکرد، 
پرســش از چیســتیِ عهــد، پاســخی از پیش تعیین‌شــده و مســتند به نــص معصوم 
دارد. روایتــی کلیــدی کــه در معتبرترین منابع حدیثی شــیعه با اســناد مختلف نقل 
شده، از امام جعفر صادق؟ع؟ است که در پاسخ به پرسش از این آیه می‌فرمایند: 
]منظــور از وفــای بــه عهد[، وفــای به ولایــت امیرالمؤمنین؟ع؟ اســت که از ســوی 
خداوند واجب شــده؛ ]در این صورت[ من نیز به عهد شــما که بهشــت اســت، وفا 
خواهم کرد )کلینی، 1407ق: 1/ 431؛ عیاشی، 1380ق: 1/ 42؛ فرات کوفی، 1410ق: 

.)59-58 /1
تحلیل ساختاری این دسته از روایات، چند نکته اساسی را روشن می‌سازد:

اول؛ اقتــدار مطلــق نــص روایــی: در ایــن الگو، حدیث امــام؟ع؟ نیازی بــه تأیید از 
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طریق ســیاق آیات یا شــواهد تاریخی ندارد. بافت کلام که خطاب به بنی‌اســرائیل 
است، مانعی برای این تأویل محسوب نمی‌شود، زیرا کلام معصوم، خود کاشف از 
معنای واقعی و باطنی آیه است. در حقیقت، روایت، آیه را از زمینه تاریخی خاص 
خــود )قــوم یهــود( فراتر بــرده و آن را بــه یک اصل اعتقــادی جــاودان در منظومه 
فکــری اســام )یعنــی ولایت( متصــل می‌کند. ایــن فرآینــد، نمونه بــارزی از جَرْی و 
تطبیق اســت که در آن، آیات با مصادیق کامل‌تر و بنیادین خود در دوران پس از 

نزول، معنا می‌یابند.
دوم؛ ولایــت بــه مثابه عهد اعظم الهــی: در این منظومه فکــری، ولایت صرفاً یک 
حکم فقهی یا یک مسئله تاریخی نیست، بلکه عهد اعظم و میثاق بنیادینی است 
که خداوند از تمامی امت‌ها، از طریق انبیایشــان، گرفته اســت. تفســیر منسوب به 
امام حســن عســکری؟ع؟ این دیدگاه را بسط می‌دهد و بیان می‌کند که عهد الهی 
با بنی‌اســرائیل، پیمانی بود که بر اســاف آن‌ها از طریق انبیایشــان گرفته شد تا به 
محمد؟ص؟ و بزرگ‌ترین آیت او، یعنی علی بن ابی‌طالب؟ع؟، ایمان بیاورند؛ کسی 
که عقلش از عقل پیامبر، و علمش از علم اوســت )تفســیر منســوب به امام حســن 
کرم؟ص؟  عســکری، 1409ق: 1/ 228(. به همین ترتیب، در روایتی طولانی از پیامبر ا
که در معانی الاخبار نقل شــده، ایشــان پس از ذکر نقض عهد امت‌های پیشــین در 
قبال اوصیای پیامبرانشــان )از شــیث وصی آدم تا شــمعون وصی عیســی(، عهد با 
امــت خــود را در مــورد علــی؟ع؟ تجدید کرده و وفــای به این عهد را شــرط ورود به 
بهشــت اعلام می‌فرماینــد )ابن‌بابویه، 1403ق: 1/ 372-373(. این روایات نشــان 
می‌دهنــد که ولایت، نه تفســیری برای یــک آیه، بلکه کلید فهم نظام عهد الهی در 

طول تاریخ است.
ســوم؛ پیونــد وفای به عهد با اســتجابت دعــا: عمق این نگاه تأویلی زمانی بیشــتر 
آشــکار می‌شــود که در روایتی دیگر از امام صادق؟ع؟، علت عدم اســتجابت دعا، 
عدم وفای به عهد الهی ذکر می‌شود. ایشان در پاسخ به کسی که از عدم استجابت 
مْ< گله‌منــد بود، به همین آیه 

ُ
ك

َ
سْــتَجِبْ ل

َ
دعایــش بــا وجود وعده قرآنی >ادْعُونِي أ

اســتناد کــرده و می‌فرمایند: شــما به عهد خدا وفــا نمی‌کنید، و خداونــد می‌فرماید: 
گر بــه عهد خدا وفا  بــه عهــد من وفــا کنید تا به عهدتــان وفا کنم. به خدا ســوگند ا
می‌کردیــد، خدا نیز به عهد خود با شــما وفا می‌کرد )قمــی، 1363ش: 1/ 46؛ مفید، 
1413ق: 1/ 242(. بــا کنــار هم قرار دادن این روایت و روایات پیشــین، این نتیجه 
حاصــل می‌شــود که وفای بــه عهد ولایت، شــرط بنیادین برای تحقــق وعده‌های 

الهی، از جمله استجابت دعا و ورود به بهشت است.
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در نتیجــه، الگوی امامیــه در فهم این آیه، یک الگوی کاملاً نص‌محور و تأویل‌گرا 
اســت که در آن، حجیت و اقتدار کلام معصوم، بر تمام قرائن دیگر )اعم از ســیاق، 
شأن نزول و دلالت‌های لغوی( سیطره داشته و معنای آیه را از یک رخداد تاریخی 

به یک حقیقت اعتقادی مستمر و بنیادین ارتقا می‌دهد

2-2. استراتژی روایی: پیوستار جانشینی به‌مثابه منطق تأویل
گر در بخش پیشــین، اصل حجیت معرفت‌بخش خبر معصوم به عنوان شــالوده  ا
کنون باید به سازوکار عمل این اصل پرداخت.  الگوی تفسیری امامیه معرفی شد، ا
کتفا نمی‌کنند، بلکه  روایات امامیه صرفاً به ارائه یک معنای جایگزین برای عهد ا
در یک اســتراتژی هوشــمندانه، منطقی را برای پذیرش این تأویل ارائه می‌دهند. 
کرم؟ص؟  یکی از برجسته‌ترین نمونه‌های این استراتژی، روایتی تفصیلی از پیامبر ا
اســت که در کتاب معانی‌الاخبار شــیخ صدوق نقل شــده و می‌توان آن را مانیفست 
منطق تأویلی شیعه در این باب دانست )ابن‌بابویه، 1403ق: 1/ 372-373(. این 
روایت، با ترسیم یک پیوستار تاریخی از جانشینی، تأویل عهد به ولایت علی؟ع؟ 
را نــه یــک امر اســتثنایی و خلق‌الســاعه، بلکــه نقطه اوج و تحقق یک ســنت الهی 

مستمر معرفی می‌کند.
ل  وْفُوا بِعَهْدِي<، با یک اســتدلا

َ
کرم؟ص؟ پس از نزول آیه >أ در این روایت، پیامبر ا

استقرایی-تاریخی، سرنوشت عهد الهی در امت‌های پیشین را بازخوانی می‌کنند. 
ایشان تصریح می‌نمایند که هر پیامبری، از آدم تا عیسی؟ع؟، قوم خود را بر وفای 
بــه عهــد وصایت و جانشــینی پس از خویش ملزم ســاخت، اما امت‌هــا همواره این 
پیمان را شکستند: قوم آدم به وصایت فرزندش شیث وفا نکردند، امت نوح پیمان 
خود را در قبال وصی‌اش سام شکستند، قوم ابراهیم به عهد خود درباره وصی‌اش 
اسماعیل پایبند نماندند، امت موسی در برابر وصی او یوشع بن نون پیمان‌شکنی 
کردنــد و قوم عیســی پــس از عروج او، به وصایت شــمعون بن حمــون الصفا وفادار 
نماندند. این مقدمه تاریخی، یک الگوی تکرارشونده و یک سنت الهی را در تاریخ 
ادیــان به تصویر می‌کشــد: مســئله محــوری پس از هر پیامبر، مســئله جانشــینی و 
وصایــت بــوده و آزمون اصلی امت‌هــا، وفای به عهد در این خصوص بوده اســت. 
پیامبر؟ص؟ پس از ترســیم این پیوســتار، آینده امت خود را نیز در همین چارچوب 
پیش‌بینی کرده و می‌فرمایند که امت ایشان نیز بر همان سنت امت‌های پیشین، 
در مخالفــت بــا وصــی او و نقــض عهد حرکت خواهند کرد. ســپس، بــا تجدید عهد 
الهی در خصوص علی بن ابی طالب؟ع؟، ایشان را به عنوان امام، خلیفه، وصی و 
صاحب شــفاعت پس از خود معرفی کرده و به صراحت اعلام می‌دارند: ای مردم، 
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بــه عهــد خــدا در مورد علی وفا کنید تا خداونــد در روز قیامت به عهد خود در مورد 
بهشت برای شما وفا کند )ابن‌بابویه، 1403ق: 1/ 373(.

این اســتراتژی روایی، کارکردهای هرمنوتیکی متعددی دارد. نخســت، این روایت 
نشــان می‌دهــد کــه تأویــل عهد بــه ولایت، یک تفســیر خودســرانه یــا تحمیل یک 
گیر اســت که از دل تاریخ  باور بر متن نیســت، بلکه مبتنی بر یک الگوی کلی و فرا
پیامبران اســتخراج شــده اســت. ولایت، مصداق اتمّ و نهایی همــان عهد وصایت 
اســت که همواره در کانون رســالت‌های الهی قرار داشــته اســت. دوم، این حدیث، 
خطاب خاص آیه به بنی‌اســرائیل را به یک قاعده عام و جهان‌شــمول برای تمام 
امت‌هــا تبدیــل می‌کند. همان‌طور که آزمون بنی‌اســرائیل، وفای بــه عهد در قبال 
وصــی موســی بود، آزمون امت اســام نیز وفای به عهد در قبــال وصی محمد؟ص؟ 
است. سوم، با ارائه این منطق تاریخی، روایت، مشروعیت لازم برای عبور از معنای 
ظاهــری را فراهــم می‌ســازد. دیگر نمی‌توان ایــن تأویل را به دلیل عــدم انطباق با 
ســیاق تاریخی آیه رد کرد، زیرا خود روایت، یک ســیاق جدید و گســترده‌تر )ســیاق 
تاریــخ رســتگاری مبتنی بــر وصایت( را تعریــف می‌کند که آیه در پرتــو آن بازخوانی 

می‌شود.
بنابراین، این روایت نمونه‌ای برجسته از چگونگی عملکرد الگوی تفسیری امامیه 
اســت. در ایــن الگــو، حدیث نه تنهــا معنای نهایــی را تعیین می‌کنــد، بلکه منطق 
پذیرش آن معنا را نیز در دل خود ارائه می‌دهد و با ترســیم یک پیوســتار تاریخی، 

تأویل را به امری قاعده‌مند، منطقی و ریشه‌دار در سنت الهی بدل می‌سازد

2-3. تنوع درون‌گفتمانی: رویکرد جامع طبرسی در برابر رویکرد حدیث‌محور کلینی
با وجود آنکه محوریت خبر معصوم به عنوان شالوده اصلی الگوی تفسیری امامیه 
در فهــم آیه ۴۰ ســوره بقره قابل شناســایی اســت، ایــن الگو به هیچ وجــه یکپارچه 
و یکدســت نیســت. بررســی دقیق‌تر میراث تفســیری امامیه، از وجود تنوعی قابل 
توجــه در روش‌شناســی و اســتراتژی ارائــه مطلب پرده برمــی‌دارد. مقایســه رویکرد 
محمــد بــن یعقوب کلینــی در کتــاب الکافی با رویکرد فضل بن حســن طبرســی در 
مجمع‌البیــان، ایــن تنــوع درون‌گفتمانــی را به بهترین شــکل به تصویر می‌کشــد و 
نشــان می‌دهــد که چگونــه می‌توان در عیــن تعهد به یک اصل مشــترک )حجیت 

روایت(، دو مسیر متفاوت را در عمل پیمود.
کلینــی، بــه عنوان یکــی از برجســته‌ترین نمایندگان مکتب حدیثی قــم، رویکردی 
وْفُوا 

َ
کامــاً حدیث‌محــور و قاطــع را اتخاذ می‌کند. او در کتــاب الکافی، ذیل آیــه )وَ أ

بِعَهْدِي(، بدون هیچ مقدمه یا ارجاعی به ســایر اقوال تفســیری، مســتقیماً روایت 
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امــام صــادق؟ع؟ را نقل می‌کند که عهد را به ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟ تفســیر کرده 
و پــاداش آن را بهشــت معرفــی می‌نمایــد )کلینــی، 1407ق: 1/ 431(. در ایــن روش، 
حدیــث، خــود به تنهایی بــرای تعیین معنای آیــه کفایت می‌کند و هیــچ نیازی به 
استناد به قرائن لغوی، سیاق یا دیدگاه‌های دیگر مفسران احساس نمی‌شود. این 
رویکرد، نشــان‌دهنده اقتدار مطلق نص روایی در شــکل‌دهی به فهم متن مقدس 
است، به گونه‌ای که حدیث، نه ابزاری برای تفسیر، بلکه خودِ تفسیر نهایی است.
در نقطــه مقابــل، طبرســی در مجمع‌البیان، نماینده یک رویکرد جامع‌نگر اســت که 
تــاش می‌کنــد میان میــراث خاص روایــی امامیه و ســنت عمومی تفســیر در جهان 
اسلام، پیوندی منطقی برقرار سازد. او در تفسیر آیه، ابتدا به تفصیل، وجوه مختلفی 
ح کرده‌اند، برمی‌شــمرد. این  را که مفســران )اعم از شــیعه و ســنی( در باب عهد مطر
وجوه شامل پیمان بر سر ایمان به نبوت پیامبر؟ص؟، التزام به احکام تورات، و سایر 
اوامر و نواهی الهی است. طبرسی با دقت نظر، قول اول یعنی پیمان در مورد نبوت 
کثر مفسرین معرفی کرده  حضرت محمد؟ص؟ را به عنوان دیدگاه ابن‌عباس و قول ا
و آن را أقوی می‌داند، چرا که قرآن نیز بدان شهادت می‌دهد )طبرسی، 1372ش: 1/ 
208(. این روش، نشــان‌دهنده پایبندی او به اصول و قواعد عمومی علم تفســیر، از 

جمله توجه به سیاق و اجماع نسبی مفسران است.
امــا نکته کلیدی در روش طبرســی آنجاســت که او پس از ارائــه و تأیید این دیدگاه 
عمومــی، از ذکــر میــراث روایی خــاص امامیه غفلــت نمی‌کند. هرچند او مســتقیماً 
روایــت ولایــت را ذیــل ایــن آیــه نقــل نمی‌کنــد، امــا روش او در ســایر آیــات و تعهــد 
کلی‌اش به ذکر روایات اهل بیت؟ع؟ نشــان می‌دهد که او این دو ســطح از معنا را 
متعارض نمی‌بیند. استراتژی طبرسی، یک استراتژی لایه‌ای است: او در لایه اول و 
کثر مفسران  در مقام گفت‌وگو با عموم مسلمانان، بر معنای ظاهری و مورد اتفاق ا
کید می‌کند، اما این امر، نافی وجود لایه‌های عمیق‌تر معنا )بطون( که از طریق  تأ

روایات اهل بیت؟ع؟ کشف می‌شود، نیست.
بنابراین، مقایســه این دو رویکرد نشــان می‌دهد که الگوی امامیه در تفســیر، خود 
دارای طیفــی از روش‌هاســت. از یــک ســو، رویکــرد حدیث‌محــور کلینــی قــرار دارد 
کــه بــا قاطعیــت، معنای نهایــی را در نص روایــی منحصر می‌کند و از ســوی دیگر، 
رویکرد جامع‌نگر طبرســی که با رعایت قواعد عمومی تفســیر، تلاش می‌کند ضمن 
حفظ هویت اعتقادی امامیه، در یک فضای گفت‌وگوی علمی گســترده‌تر با ســایر 
مذاهب اســامی شرکت جوید. این تنوع، پیچیدگی و غنای سنت تفسیری امامیه 

را به خوبی آشکار می‌سازد.
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3. الگوی اهل سنت: تفسیر عهد بر مبنای اقتدار متن قرآنی
در نقطه مقابل الگوی تأویل‌گرای امامیه، سنت تفسیری اهل سنت در مواجهه با 
آیــه ۴۰ ســوره بقره، بر مبنای یک نظام هرمنوتیکــی کاملاً متفاوت عمل می‌کند که 
می‌توان آن را تفسیر مبتنی بر اقتدار متن قرآنی نامید. در این پارادایم، مشروعیت 
و اعتبار هر فهمی از آیه، منوط به سازگاری آن با دلالت‌های ظاهری لفظ، شواهد 
درون‌متنــی و بافــت تاریخــی کلام اســت. مفســران ایــن جریــان، با تکیه بــر اصول 
روش‌شــناختی مشــخص، هرگونــه تفســیری را کــه از این چارچوب عــدول کند، به 

عنوان تأویلی فاقد اعتبار و بی‌ضابطه طرد می‌کنند

3-1. محوریت سیاق و ظاهر: تبیین تفسیر عهد به نبوت
کم بر تفاســیر اهل ســنت در این آیه، بر دو اصل بنیادین اســتوار اســت:  منطق حا
اصالت ســیاق و تفســیر قرآن بــه قرآن. این دو اصــل، به مثابــه محدودکننده‌های 
روش‌شناختی عمل کرده و دامنه معانی محتمل برای عهد را به گزینه‌هایی مقید 

می‌سازند که مستقیماً از خود متن قرآن قابل استخراج باشند.
کمیت ســیاق تاریخی و زبانی: تقریباً تمامی مفســران برجســته اهل سنت،  اول؛ حا
از متقدمیــن تــا متأخریــن، بر این نکته اتفاق نظر دارند که خطاب يَا بَنِي إِسْــرَائِيلَ 
کلید فهم آیه و تعیین مصداق عهد است )طبری، 1412: 1/ 197؛ ابن‌عاشور، 1420: 
1/ 433(. از دیــدگاه آنــان، نادیــده گرفتن این مخاطب صریــح و تاریخی، به منزله 
نادیــده گرفتــن مهم‌تریــن قرینــه متنی برای فهــم کلام الهی اســت. از این رو، عهد 
مورد بحث باید پیمانی باشــد که مشــخصاً با قوم بنی‌اســرائیل بســته شــده اســت. 
محمــد بــن جریر طبری، به عنوان یکی از پایه‌گذاران تفســیر روایی، عهد را همان 
وصیــت و میثاقــی می‌دانــد کــه خداونــد در تــورات از بنی‌اســرائیل گرفته بــود تا امر 
نبــوت حضــرت محمد؟ص؟ را برای مردم تبیین کنند و به او ایمان بیاورند )طبری، 
1412: 1/ 198(. این دیدگاه، که به ابن‌عباس نیز منســوب اســت، در تفاسیر بعدی 
به یک اصل تثبیت‌شده تبدیل می‌شود. فخر رازی با تفصیل بیشتری این پیمان 
را بــه محتــوای آیاتــی دیگــر از قــرآن، به ویــژه آیه ۱۲ ســوره مائــده و آیه ۱۵۷ ســوره 
اعراف، پیوند می‌زند و نشــان می‌دهد که میثاق الهی با بنی‌اسرائیل، شامل ایمان 
يَّ بوده اســت )فخر رازی،  مِّ

ُ ْ
بِيَّ الْأ سُــولَ النَّ به رســولان و به طور خاص، پیروی از الرَّ

ل، که بر اصل تفسیر قرآن به قرآن استوار است، در آثار  1420: 3/ 478(. این استدلا
مفســران دیگری چون زمخشــری )1407: 1/ 130(، بیضاوی )1418: 1/ 75( و مراغی 

)بی‌تا: 1/ 100( نیز با قوت تکرار می‌شود.
دوم؛ انســجام معنایــی و تمامیــت متــن: در ایــن رویکــرد، هر آیه جزئــی از یک کل 
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منســجم )ســوره و کل قرآن( تلقی می‌شــود و معنای آن باید در هماهنگی با ســایر 
اجزای متن باشد. بنابراین، تفسیر عهد به اموری کلی مانند دین اسلام یا مجموع 
اوامــر و نواهی، هرچند به خودی خود صحیح اســت، امــا به دلیل عام بودن، حق 
مطلــب را در مــورد خطاب خاص آیه ادا نمی‌کند. مفســران اهل ســنت معتقدند که 
خداونــد پــس از یــک امر کلی )وفای بــه عهد(، در آیات بعدی بــه تبیین مصادیق 
قًــا لِمَا  ــتُ مُصَدِّ

ْ
نْزَل

َ
مشــخص آن بــرای بنی‌اســرائیل پرداختــه اســت: >وَآمِنُــوا بِمَــا أ

 كَافِــرٍ بِــهِ... <)بقره:۴۱(. این پیوســتگی آیات، قوی‌ترین 
َ

ل وَّ
َ
ونُــوا أ

ُ
ا تَك

َ
ــمْ وَل

ُ
مَعَك

دلیــل بر آن اســت کــه محور اصلی عهد مــورد نظر، همان ایمان به قرآن و رســالت 
پیامبر اســام اســت که یهودیان به کفر ورزیدن به آن دعوت شده بودند )ابن‌کثیر 
به نقل از قاســمی، 1418: 1/ 298؛ ابن‌عطیه، 1422: 1/ 134(. در این نگاه، عدول 
از این معنای روشن و منسجم با سیاق، نیازمند دلیلی قاطع از خود متن است که 

در اینجا یافت نمی‌شود.
در نتیجه، الگوی تفسیری اهل سنت یک الگوی متن‌محور و تاریخ‌مند است. این 
الگو، با اعطای اقتدار نهایی به دلالت‌های زبانی و ساختار درونی متن قرآن، هرگونه 
کمیت  تأویلــی را کــه فاقد شــاهدی از ظاهر یا ســایر آیات باشــد، معتبر نمی‌دانــد. حا
سیاق، در این هرمنوتیک، به عنوان یک اصل روش‌شناختی، مانع از آن می‌شود که 
باورهای کلامی پیشینی بر معنای مستفاد از متن تحمیل گردد و بدین ترتیب، راه را 
بر تفاسیری که بافت تاریخی و زبانی آیه را نادیده می‌گیرند، می‌بندد. این رویکرد، در 
تقابل کامل با الگوی امامیه قرار می‌گیرد که در آن، اقتدار نص روایی می‌تواند سیاق 

را تخصیص زده و معنا را به سطحی فراتر از تاریخ و ظاهر ارتقا دهد.

3-2.تنــوع درون‌گفتمانــی: اســتدلال تاریخــی طبــری در برابــر اســتدلال کلامی فخر 

رازی
همان‌گونــه که الگوی تفســیری امامیه از تنوع درونی برخوردار اســت، الگوی اهل 
ک در نتیجه نهایی )تفســیر عهد به نبوت(، یک ســاختار  ســنت نیز با وجود اشــترا
یکپارچه و همگون را به نمایش نمی‌گذارد. مقایسه روش‌شناسی دو غول تفسیری 
ایــن ســنت، یعنــی محمد بــن جریر طبــری در جامــع البیــان و فخرالدیــن رازی در 
التفسیر الکبیر، از وجود دو استراتژی استدلالی متمایز پرده برمی‌دارد: یکی اثری-

تاریخــی و دیگــری کلامی-تحلیلی. این تنوع نشــان می‌دهد که حتی در چارچوب 
کمیت اقتدار متن قرآنی، مســیرهای متفاوتی برای رســیدن به معنا و اثبات آن  حا

وجود دارد.
طبری، به عنوان پایه‌گذار تفســیر نقلی نظام‌مند، رویکردی کاملاً اثری-تاریخی را 
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ل او بر گردآوری، دسته‌بندی و تحلیل روایات منقول  دنبال می‌کند. منطق استدلا
از صحابه و تابعین، به ویژه ابن‌عباس، اســتوار اســت. او برای تبیین معنای عهد، 
به جای ورود به مباحث نظری و کلامی، مستقیماً به شواهد نقلی و تاریخی رجوع 
می‌کنــد. طبــری با اســتناد بــه روایات، عهــد را همــان میثاقی معرفــی می‌کند که در 
تورات از بنی‌اسرائیل مبنی بر تبیین امر رسالت حضرت محمد؟ص؟ و ایمان آوردن 
به او گرفته شده بود )طبری، 1412: 1/ 198(. او برای تقویت این دیدگاه، به آیاتی 
دیگر )مانند آیه ۱۲ ســوره مائده( ارجاع می‌دهد، اما این ارجاعات نیز در چارچوب 
تبیین نقلی و اثبات تاریخی مدعای خود صورت می‌گیرد. در روش‌شناسی طبری، 
اقتــدار نهایــی در فهــم آیــه، پــس از قرآن، بــا اثر یا همان قول ســلف صالح اســت و 

وظیفه مفسر، بازسازی معنای تاریخی و مورد نظر آنان است.
در مقابل، فخر رازی، به عنوان نماینده برجســته مکتب کلامی اشــعری در تفسیر، 
رویکــردی کلامی-تحلیلــی را بــه کار می‌گیــرد. او پیــش از ورود به تفســیر مســتقیم 
آیــه، مباحــث نظــری و مقدمات عقلــی مفصلــی را پایه‌ریزی می‌کند که مســیر فهم 
را جهت‌دهــی می‌نمایــد. بــرای مثــال، او بحث را بــا تعریف دقیــق و کلامی نعمت، 
اقســام آن و اثبات اینکه تمامی نعم از جانب خداوند اســت، آغاز می‌کند و حتی به 
نزاع کلامی میان معتزله و اهل ســنت در باب وجود نعمت بر کافر می‌پردازد )فخر 
رازی، 1420: 3/ 474-477(. ایــن مقدمه‌چینــی، تفســیر آیــه را در یــک چارچــوب 
کلان کلامــی قرار می‌دهد. ســپس، هنگامــی که به تبیین عهد می‌پــردازد، علاوه بر 
استناد به شواهد قرآنی مشابه طبری، با نگاهی تحلیلی به ماهیت عهد میان خدا 
و بنده، آن را به دو دسته کلی تقسیم می‌کند: عهد مربوط به جمیع اوامر و نواهی، 
و عهــد خــاص مربوط به ایمان به پیامبر خاتم؟ص؟ )فخر رازی، 1420: 3/ 478(. او 
با ارائه براهین متعدد و تفصیل بی‌نظیر در باب بشــارات تورات و انجیل به نبوت 
پیامبر اسلام، نشان می‌دهد که مصداق اتمّ این عهد، همان پیمان نبوت است.

گرچــه هــر دو مفســر بــه  کــه ا بنابرایــن، مقایســه ایــن دو رویکــرد نشــان می‌دهــد 
نتیجه‌ای واحد می‌رســند، اما مســیر اســتدلالی و منبع اقتدارشــان متفاوت اســت. 
طبری بر اقتدار نقل و تاریخ تکیه می‌کند و تفسیر را بازسازی معنای اولیه می‌داند، 
کید می‌ورزد و تفســیر را به  در حالی که فخر رازی بر اقتدار تحلیل کلامی و عقلی تأ
معنای نظام‌مند کردن و عقلانی ساختن گزاره‌های دینی در چارچوب یک مکتب 
کلامی منسجم می‌فهمد. این تنوع روش‌شناختی، غنا و پیچیدگی سنت تفسیری 
اهل ســنت را آشــکار می‌ســازد و نشــان می‌دهد که پایبندی به ظاهر و سیاق، خود 

گونی محقق شود می‌تواند از مسیرهای گونا
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4. تحلیل تطبیقی مبانی: جدال بر سر منبع نهایی معرفت
کاوی دو الگــوی تفســیری امامیــه و اهــل ســنت در مواجهه با آیه ۴۰ ســوره بقره،  وا
بیــش از آنکــه یــک اختــاف نظر ســاده در معنای واژه عهد را آشــکار ســازد، از یک 
گسســت عمیــق معرفت‌شــناختی در باب منبــع نهایی اقتدار در فهــم متن مقدس 
پــرده برمــی‌دارد. یافته‌هــای بخش‌هــای پیشــین نشــان داد که هر یــک از این دو 
ســنت، بــا تکیه بر اصولــی متمایــز، نظامی هرمنوتیکــی را پی‌ریــزی کرده‌اند که در 
نهایــت بــه دو فهــم بنیادیــن و متعارض از یک آیــه واحد منجر می‌شــود. اینک در 
ایــن بخــش، با تحلیــل تطبیقی ایــن مبانی، ماهیت ایــن تقابل بنیادین روشــن‌تر 

خواهد شد

4-1. تقابل بنیادین: اقتدار نص روایی در برابر اقتدار متن قرآنی
قلــب نــزاع هرمنوتیکــی میــان دو جریان، در این پرســش اساســی نهفته اســت: در 
فرآیند تفســیر، زمانی که متن قرآن امکان برداشت‌های متعدد را فراهم می‌سازد یا 
افق معنایی جدیدی فراروی مفســر گشــوده می‌شود، کدام منبع، حجیت نهایی را 
برای تعیین معنای مراد داراســت؟ پاســخ به این پرســش، دو پارادایم را از یکدیگر 

متمایز می‌کند.
الگــوی امامیه و اقتدار نــص برون‌متنی معرفت‌بخش: همان‌طور که تحلیل شــد، 
کم  در ســنت امامیــه، حدیــث معصــوم بــه عنوان یــک منبــع معرفتی مســتقل و حا
عمــل می‌کنــد. ایــن حدیث، صرفــا یک قرینه یــا ابزار کمکــی برای فهــم متن قرآن 
نیست، بلکه خود یک منبع برون‌متنی است که به طور مستقیم از بطن و حقیقت 
پنهــان آیــه پــرده برمــی‌دارد )کلینــی، 1407: 1/ 431؛ عیاشــی، 1380: 1/ 42(. از ایــن 
منظــر، وظیفه مفســر، نه اســتنتاج معنــا از دل ســازوکارهای زبانــی و تاریخی متن، 
بلکه کشــف معنای نهایی از طریق رجوع به کلام معصوم اســت. اقتدار حدیث به 
قدری اســت که می‌تواند دلالت ظاهری و تاریخی آیه )خطاب به بنی‌اســرائیل( را 
تخصیــص زده و آن را بــه یــک حقیقــت فراتاریخــی و بنیادین )ولایــت( ارتقا دهد. 
حتی زمانی که اســتراتژی‌های پیچیده‌تری مانند پیوســتار جانشینی به کار گرفته 
می‌شــود، این اســتراتژی نیز خود برآمده از نص روایی اســت و مشروعیت خود را از 
آن می‌گیــرد )ابن‌بابویــه، 1403: 1/ 372-373(. بنابرایــن، در ایــن هرمنوتیــک که 
می‌توان آن را هرمنوتیک کشــف نامید، منبع نهایی معرفت، کلام معصومی اســت 

که در ورای ظاهر متن قرار دارد و حقیقت آن را آشکار می‌سازد.
الگــوی اهل ســنت و اقتــدار متن درون‌متنــی کنترل‌کننده: در نقطه مقابل، ســنت 
اهــل ســنت، اقتــدار نهایــی را بــه خــودِ متــن قــرآن و ســازوکارهای درونــی آن اعطا 
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می‌کنــد. در ایــن پارادایم، اصولی مانند ســیاق، ظاهر لفظ و تفســیر قــرآن به قرآن، 
بــه عنــوان ابزارهای درون‌متنی عمــل می‌کنند که فرآیند تفســیر را کنترل کرده و از 
خــروج آن از چارچوب‌هــای زبانی و تاریخی جلوگیــری می‌نمایند )طبری، 1412: 1/ 
198؛ فخــر رازی، 1420: 3/ 478(. از ایــن منظــر، هــر فهمــی از آیــه باید مســتقیماً از 
دل خود متن و با استناد به قرائن متصل و منفصل قرآنی قابل دفاع باشد. وظیفه 
مفســر، توصیف و تبیین معنایی اســت که متن در چارچوب نظام زبانی و تاریخی 
خود ارائه می‌دهد، نه کشف حقیقتی پنهان از طریق یک منبع بیرونی. حتی زمانی 
که به روایات )اقوال صحابه و تابعین( اســتناد می‌شــود، این روایات نیز به عنوان 
ج از متن به کار می‌روند و نه به عنوان منبعی  شــواهدی برای تأیید فهم مســتخر
کــم کــه بتواند ظاهر متن را نقض کند. بنابراین، در این هرمنوتیک که می‌توان  حا
آن را هرمنوتیــک توصیــف نامیــد، منبــع نهایــی معرفــت، خود متن قرآن اســت که 

حدود و ثغور فهم معتبر را تعیین می‌کند.
در نهایت، تحلیل تطبیقی نشــان می‌دهد که اختلاف بر ســر معنای عهد، بازتابی 
از یک جدال عمیق‌تر بر ســر تعریف تفســیر معتبر اســت. الگوی امامیه، تفســیری 
را معتبــر می‌دانــد کــه بــه حقیقــت باطنــی متــن، آن‌گونه که توســط منبــع معصوم 
گر این فهم با ظاهر و ســیاق تاریخی آیه در تضاد  کشــف شــده، دســت یابد؛ حتی ا
باشــد. در مقابل، الگوی اهل ســنت، تفســیری را معتبر می‌شــمارد که در چارچوب 
محدودیت‌هــای روش‌شــناختی برآمــده از خــود متــن باقــی بمانــد و از دلالت‌های 
ظاهــری و ســیاقی آن فراتر نرود. ایــن تقابل بنیادین در منبع نهایی اقتدار، ریشــه 

گرایی هرمنوتیکی در فهم این آیه کلیدی است. اصلی وا

4-2. کارکرد هرمنوتیکی اختلاف: تأویل به‌مثابه ابزار هویت‌سازی و مرزبندی کلامی
تقابــل بنیادیــن میان دو الگوی تفســیری امامیه و اهل ســنت، صرفاً یک اختلاف 
نظــری در حــوزه هرمنوتیک باقی نمی‌مانــد، بلکه پیامدهای کارکــردی عمیقی در 
بســتر تاریــخ اندیشــه اســامی به همــراه دارد. هــر یک از ایــن دو خوانــش از آیه ۴۰ 
ســوره بقــره، به ابــزاری قدرتمند برای هویت‌ســازی و مرزبندی کلامی تبدیل شــده 
و نقشــی کلیــدی در تعریــف خودی و دیگری ایفا کرده اســت. ایــن تحلیل، نه یک 
کاوی کارکرد یک روش فهم متن در شکل‌دهی به  بررســی جامعه‌شناختی، بلکه وا

گفتمان‌های کلامی است.
تأویــل عهــد به ولایت در ســنت امامیه، کارکــردی عمدتاً درون‌گفتمانــی دارد. این 
خوانــش، بیــش از آنکــه در مقــام جــدال بــا اهــل کتــاب باشــد، بــه دنبــال تحکیم 
پایه‌هــای اعتقــادی و مرزبنــدی هویتــی در درون جهــان اســام اســت. بــا ارتقــای 
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مفهــوم عهــد بــه ولایت، ایــن آیه از یک خطــاب تاریخی بــه بنی‌اســرائیل، به یکی 
از شــواهد قرآنــی بــرای اثبــات اصلی‌ترین نقطه تمایز کلامی شــیعه، یعنــی امامت، 
بــدل می‌شــود. روایاتــی که ولایت را شــرط اســتجابت دعــا )قمــی، 1363: 1/ 46( یا 
شــرط ورود بــه بهشــت )کلینــی، 1407: 1/ 431( معرفی می‌کنند، بــه وضوح در حال 
ترسیم مرزهای یک جامعه ایمانی خاص هستند که هویت آن با پذیرش این عهد 
بنیادیــن تعریــف می‌شــود. از این منظر، تأویل بــه مثابه ابــزاری هرمنوتیکی عمل 
می‌کنــد کــه بــه یک گــروه کلامی امــکان می‌دهد تــا هویــت متمایز خــود را در متن 
مقدس بازشناســی کرده و آن را مســتند ســازد. این رویکرد، تفسیری است که برای 

تحکیم ساختار درونی یک مکتب و تعریف مرزهای آن با دیگران به کار می‌رود.
در نقطه مقابل، تفسیر عهد به پیمان نبوت در سنت اهل سنت، کارکردی عمدتاً 
برون‌گفتمانی ایفا می‌کند. این تفســیر، در بســتر تاریخی خــود، ابزاری کارآمد برای 
اثبــات حقانیــت رســالت پیامبر اســام؟ص؟ در برابر اهــل کتاب، به ویــژه یهودیان، 
کید بــر اینکه عهــد مورد نظر، همــان میثاق  بــوده اســت. مفســران اهل ســنت با تأ
توراتــی مبنــی بر ایمــان به پیامبر موعود اســت )طبــری، 1412: 1/ 198؛ فخر رازی، 
1420: 3/ 478(، در واقع در حال ســاختن یک پل اســتدلالی برای محاجه با خصم 
بیرونی هســتند. آن‌ها با اســتناد به کتاب خود یهودیان، آن‌ها را به نقض پیمانی 
که خود به آن معترفند، متهم می‌کنند. این اســتراتژی تفســیری، در خدمت اثبات 
ایــن مدعــای بزرگ‌تــر اســت که اســام، نــه دینی جدیــد و بی‌ریشــه، بلکه تــداوم و 
تحقق نهایی همان ســنت ابراهیمی اســت که یهودیان مدعی وراثت آن بودند. از 
ایــن منظر، تفســیر تاریخی به مثابه ابزاری هرمنوتیکی عمــل می‌کند که مرز میان 
اســام بــه عنــوان دین حق و یهودیت تحریف‌شــده به عنوان دیــن ناقض عهد را 

مشخص می‌سازد.
بنابراین، این دو خوانش متفاوت، صرفاً دو فهم ممکن از یک متن نیستند، بلکه 
دو استراتژی هرمنوتیکی با کارکردهای متفاوتند. تأویل امامیه، با تمرکز بر مفهوم 
ولایــت، بــه مرزبنــدی درونی و هویت‌ســازی در فضای کلامی اســام می‌پــردازد، در 
حالی که تفســیر تاریخی اهل ســنت، با تمرکز بر مفهوم نبوت، به مرزبندی بیرونی 
و اثبات حقانیت اســام در برابر ادیان دیگر اهتمام می‌ورزد. این تفاوت کارکردی، 
نشــان می‌دهــد کــه چگونــه روش‌هــای فهــم متــن، می‌توانند بــه ابزارهایــی برای 
پاسخگویی به نیازهای تاریخی و هویتی جوامع فکری تبدیل شوند و چگونه یک 

آیه واحد می‌تواند در دو گفتمان مختلف، دو نقش کاملاً متمایز را ایفا کند
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نتیجه گیری
گرایی در  کاوی مبانــی معرفت‌شــناختی و هرمنوتیکــیِ وا ایــن پژوهــش با هــدف وا
تفســیر آیــه ۴۰ ســوره بقــره، نشــان داد که تأویــل عهد به ولایــت در ســنت امامیه و 
تفســیر آن به پیمان نبوت در ســنت اهل ســنت، ریشــه در تعارض دو منبع نهایی 
اقتــدار در فهــم متن مقدس دارد. یافته‌های تحقیق، فرضیه اصلی را تأیید کرده و 
آشــکار ســاخت که این اختلاف، بیش از آنکه نزاعی بر ســر معنای یک واژه باشــد، 

جدالی بر سر روش دستیابی به معنا و مرجعیت در تفسیر است.
ســنت امامیــه بــا اتکا بــه اصــل حجیــت معرفت‌بخــش روایــت تأویلــی از معصوم، 
کم برمی‌گزیند که قادر اســت  حدیــث را بــه عنوان یــک منبع معرفتی مســتقل و حا
از ظاهــر تاریخــی متن عبور کرده و معنای باطنــی و فراتاریخی آن را )یعنی ولایت( 
آشکار سازد. در این پارادایم، که می‌توان آن را هرمنوتیک کشف نامید، حدیث نه 
تنهــا معنــا را تعیین می‌کند، بلکه با ارائه منطقی درونی مانند پیوســتار جانشــینی، 
مشــروعیت ایــن تأویــل بنیادیــن را نیــز فراهــم مــی‌آورد. ایــن رویکــرد، در نهایــت 
کارکردی درون‌گفتمانی برای تحکیم هویت کلامی و مرزبندی اعتقادی در جهان 

اسلام ایفا می‌کند.
در نقطــه مقابــل، ســنت اهل ســنت بــر مبنای اصالت ســیاق و شــواهد درون‌متنی 
عمل می‌کند و اقتدار نهایی را به خود متن قرآن و سازوکارهای زبانی و تاریخی آن 
می‌ســپارد. در این پارادایم، که هرمنوتیک توصیف نام دارد، اصول روش‌شناختی 
ماننــد ســیاق و تفســیر قرآن به قــرآن، به مثابــه محدودکننده‌هایی عمــل می‌کنند 
کــه مانــع از عدول فهم از چارچوب ظاهری متن می‌شــوند. تفســیر عهد به پیمان 
نبوت، محصول این رویکرد متن‌محور اســت که کارکردی برون‌گفتمانی در اثبات 

حقانیت اسلام در برابر اهل کتاب داشته است.
در نهایــت، ایــن مطالعــه مــوردی نشــان داد کــه آیــه چهلــم ســوره بقــره، بــه مثابه 
یــک کانــون تبلــور، نشــان می‌دهــد کــه چگونــه دو نظــام هرمنوتیکی متفــاوت، با 
اولویت‌بنــدی منابــع اقتدار متعــارض )نص روایــی برون‌متنی در برابــر متن قرآنی 
درون‌متنــی(، می‌تواننــد از یــک متــن واحــد بــه دو فهــم نظام‌منــد و در عین حال 
متعــارض دســت یابنــد. ایــن گسســت معرفت‌شــناختی، نــه تنها ریشــه بســیاری از 
اختلافات تفسیری، بلکه کلید فهم شکل‌گیری هویت‌های کلامی متمایز در تاریخ 

اندیشه اسلامی است.
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Abstract
Abstract Ta’wil, as a hermeneutic process for moving beyond the apparent sig-
nification of the Quran towards deeper meanings, has been one of the main focal 
points of tension and evolution in the history of Islamic theological thought. This 
research, by presenting a theoretical framework based on “defensive hermeneu-
tics,” argues that the stance of the Kalamic schools (Literalists, Mu’tazila, Imami-
yya, and Ash’ariyya) regarding ta’wil has not been merely an interpretive choice, 
but a direct reflection of the epistemological relationship between the two sources 
of “reason” and “revelation” in each school. Findings show that the Literalists, by 
giving absolute primacy to the “apparent of the text,” consider any form of ta’wil 
an innovation. Whereas the rationalist schools consider ta’wil a logical necessity 
for defending their theological principles (such as Tanzih); the Mu’tazila by grant-
ing sovereignty to “foundational reason,” the Imamiyya with a method based on 
the interaction of “reason and infallible revelation,” and the Ash’ari school in a 
historical trajectory from text-oriented “tafwid” to later rationalist “ta’wil,” have 
employed it. The innovation of this article is the analysis of Kalamic ta’wil not as 
a tool, but rather as a “function” and final product of the epistemological paradigm 
of each school. This article finally concludes that the conflict over ta’wil, in its es-
sence, is the manifestation of the fundamental and dynamic tension between the two 
epistemic authorities of reason and revelation in the history of Islamic theological 
thought.
Keywords: Kalamic Ta’wil, Defensive Hermeneutics, Religious Epistemology, 
Rationalism, Literalism, Mu’tazila, Imamiyya, Ash’ariyya.
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پژوهشی

 تحلیل تطبیقی جایگاه تأویل قرآن به مثابه کانون نزاع معرفت‌شناختی دینی
در نظام‌های کلامی اسلام

محمدباقر فرضی 1  
farzi1395@gmail.com .1. استادیار، گروه قرآن و حدیث، پژوهشگاه بین المللی جامعة المصطفی العالمیه؟ص؟ قم، ایران

چکیده
تأویل، به مثابه فرایندی هرمنوتیکی جهت عبور از دلالت ظاهری قرآن به ســوی معانی عمیق‌تر، 
یکی از کانون‌های اصلی تنش و تکامل در تاریخ اندیشــه کلامی اســام بوده اســت. این پژوهش با 
ل می‌کند که موضع‌گیری مکاتب کلامــی )ظاهرگرایان، معتزله،  رویکــردی تحلیلی-تطبیقی اســتدلا
امامیه و اشاعره( در قبال تأویل، بازتابی مستقیم از نسبت معرفت‌شناختی میان دو منبع »عقل« و 
»نقل« در هر مکتب اســت. یافته‌ها نشــان می‌دهد که ظاهرگرایان با اصالت دادن مطلق به »ظاهر 
کمیت بخشــیدن به »عقل«، آن  نص«، هرگونه تأویل را بدعت می‌شــمارند، حال آنکه معتزله با حا
را ضرورتــی منطقــی بــرای تنزیه ذات الهی و رفع تعارضات ظاهری می‌دانند. در این میان، امامیه با 
روشی مبتنی بر تعامل »عقل و نقل معصوم«، تأویل را در چارچوبی روشمند به کار می‌گیرد و مکتب 
اشعری نیز در سیر تاریخی خود از موضع تفویض به سمت تأویل عقلانی حرکت کرده است. نتیجه 
کــی از آن اســت کــه، جدال بر ســر تأویل، در ماهیت خــود، تجلی تنــش بنیادین و  بدســت آمــده حا

پویای میان دو مرجعیت معرفتی عقل و وحی در تاریخ تفکر کلامی اسلام است.
کلیدواژه‏ها: تأویل کلامی، معرفت‌شناسی دینی، عقل‌گرایی، ظاهرگرایی، معتزله، امامیه، اشاعره.
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ح مسئله 1. طر
مســئله فهــم متــن، به‌ویــژه متــن مقــدس، همــواره یکــی از دغدغه‌هــای اصلــی 
تمدن‌هــای بشــری بــوده اســت. در تمــدن اســامی، ایــن مســئله به دلیــل جایگاه 
کلام الهــی و نــص محــوری، ابعــادی به‌مراتــب  کریــم به‌عنــوان  بی‌بدیــل قــرآن 
پیچیده‌تــر و خطیرتــر به خــود گرفت. خود قرآن با تقســیم آیات خود به دو دســته 
»محکمات« و »متشابهات« آل عمران: ۷، به‌طور ضمنی بر وجود لایه‌های معنایی 
متعدد در کلام الهی صحه گذاشــته و بدین ترتیب، باب گفتگو و اجتهاد روش‌مند 
بــر ســر چگونگــی فهم و تفســیر را برای همیشــه گشــود. مواجهــه با آیات متشــابه، 
به‌ویژه آیاتی که به حوزه صفات و افعال الهی و حقایق مابعدالطبیعی می‌پردازند، 
اندیشــمندان مســلمان را در برابر یک بحران معنا و یک دوراهی معرفت‌شــناختی 
بنیادیــن قــرار داد: در هنــگام بــروز تعارض ظاهری میــان گزاره‌های نقلــی یا میان 
یــک گــزاره نقلی بــا یک حکم قطعی عقل، کــدام یک از این دو منبــع معرفتی باید 
به‌عنــوان مرجــع نهایــی داوری کند؟ آیا حجیت مطلق از آنِ »ظاهر نص« اســت یا 

ن عقل«؟ »حکم بَیِّ
پاســخ بــه این پرســش محــوری، متفکران مســلمان را بــه دو اردوگاه فکــری بزرگ 
کید  تقســیم کرد و شــالوده بســیاری از مکاتب کلامی را پی‌ریزی نمود. گروهی، با تأ
بر خطاپذیری عقل بشــری و لزوم تســلیم محض در برابر وحی، تمســک به ظاهر 
نص را یگانه راه نجات و ســامت در دین‌داری دانســتند و از هرگونه تأویل عقلی 
کــه آن را نوعــی تفســیر بــه رأی و بدعــت می‌شــمردند، به‌شــدت پرهیــز کردنــد. در 
مقابــل، گروهــی دیگر، عقل را به‌عنوان حجت باطنی خداوند و ابزاری معتبر برای 
فهم دین به رســمیت شــناختند و تأویــل را نه‌تنها جایز، بلکه بــرای رفع تعارضات 
ظاهری و نیل به فهمی منســجم و عقلانی از دین، امری ضروری و اجتناب‌ناپذیر 

تلقی نمودند.
مواجهــه بــا مســئله تأویل، به‌ویــژه در بســتر نزاع‌هــای کلامی، موضوعی اســت که 
همواره در کانون توجه محققان مطالعات دینی و کلامی قرار داشــته اســت. اغلب 
پژوهش‌های پیشــین را می‌توان در ســه دسته عمده جای داد: نخست، آثاری که 
بــه صــورت تاریخــی و در چارچوب یک مکتــب خاص به تبییــن دیدگاه‌ها در باب 
تأویــل پرداخته‌انــد. در این گــروه، محققان برجســته‌ای چون ویلفــرد مادلونگ با 
آثــاری چــون The Succession to   Muhammad  )1997( و ماســیمو کامپانینــی بــا 
آثــاری نظیرThe Qur’an: Modern Muslim Interpretations )2008(  با رویکردی 
تاریخ‌نگارانه و تحلیلی به بررســی اندیشــه‌های کلامی امامیه، معتزله و اشــاعره در 
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کید عمده آنان بر معرفی و گزارش مواضع مکتبی  باب فهم نص پرداخته‌اند، اما تأ
اســت. دوم، پژوهش‌هایــی کــه مســئله تأویل را با تمرکــز بر مفاهیــم هرمنوتیکی و 
غ از کارکــرد کلامــی و دفاعــی آن مورد تحلیل قــرار داده‌انــد؛ این رویکرد  زبانــی، فــار
گرچــه بــه درک عمیق‌تــری از ســازوکارهای معنایــی تأویــل کمــک می‌کنــد، امــا از  ا
پیونــد ایــن فرآینــد با دســتگاه‌های اعتقــادی و کارکــرد دفاعی آن غفلــت می‌ورزد. 
سوم، آثاری که با هدف دفاع از یک موضع خاص کلامی به نقد دیدگاه‌های رقیب 

پرداخته‌اند که عموماً فاقد یک تحلیل بی‌طرفانه و تطبیقی هستند.
ایــن پژوهــش فراتر از رویکردهــای توصیفی یا تاریخی، به تحلیــل پدیده‌ی تأویل 
کلامی بــه عنوان یــک رویکــرد هرمنوتیکی-دفاعی می‌پــردازد. مقالــه‌ی مورد نظر 
ل می‌کنــد کــه تأویل صرفاً ابزاری تفســیری نیســت، بلکه تابعی از سیســتم  اســتدلا
انتخــاب  و  درونــی  منطــق  یــک  در  ریشــه  کــه  کلامی اســت  یکپارچه‌تــر  فکــری 
معرفت‌شــناختی بنیادیــن دارد. هــدف اصلــی ایــن تحقیــق کشــف منطق درونــی 
کــم بــر پارادایم‌های تفســیری رقیب اســت تا نشــان دهــد که چگونــه تفاوت‌ها  حا
در موضع‌گیــری نســبت به نســبت عقل و وحی، به شــکل‌گیری طیف گســترده‌ای 
از رویکردهــای تأویلــی در میــان متکلمان مســلمان انجامیده اســت. ایــن مطالعه 
کلامــی  تأویل‌پذیــر  اصلــی  جریــان  ســه  و  )ظاهرگرایــان(  تأویل‌ســتیزان  جریــان 
شــامل امامیه، معتزلــه و اشــاعره را بررســی کــرده و تفاوت‌هــای آنها را بــه تمایزات 

عمیق معرفت‌شناختی‌شان مرتبط می‌سازد.
تأویــل بــه معنای عــدول از معنای ظاهری نــص و ترجیح معنایی دیگر بر اســاس 
شــواهد و قرائــن عقلــی یــا نقلــی اســت، با هــدف رفــع تعارض یا رســیدن بــه فهمی 
منســجم از متن. اما در بســتر کلامی، تأویل فراتر از یک تلاش صرفاً زبان‌شــناختی 
عمل می‌کند و به یک جریان هرمنوتیکی تبدیل می‌شود. در این رویکرد، مؤوّل یا 
مفســر، هدف اصلی خود را دفاع از یک دســتگاه اعتقادی از پیش‌موجود و اثبات 
ســازگاری آن بــا متــن مقــدس قــرار می‌دهــد. در مواجهــه با آیاتــی که ظاهرشــان با 
اصول بنیادین مکتب کلامی او نظیر توحید، عدل، تنزیه و اختیار ناسازگار به نظر 
می‌رســد، متکلــم از معنــای ظاهری و راجح عدول کرده و با اســتناد به قرائن عقلی 
و نقلــی، معنایی مرجوح اما ســازگار با مبانی کلامی خــود را برمی‌گزیند. این جریان، 
تأویل را نه یک تفسیر به رأی، بلکه ابزاری ضروری برای صیانت از اصول عقلانی 

و نیل به فهمی منسجم و غیرمتعارض از دین تلقی می‌کند.

2. رویکردهای تأویلی در کلام اسلامی
مواجهــه متکلمان با مســئله متشــابهات و تعارضات ظاهری میــان عقل و نقل، به 
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شکل‌گیری رویکردهای متفاوتی در باب تأویل انجامید. این رویکردها را می‌توان 
بر اساس میزان پذیرشیا رد حجیت عقل در فهم نص، به دو اردوگاه اصلی تقسیم 
ک می‌دانستند و تأویل‌پذیران که آن  کرد: تأویل‌ستیزان که تأویل را بدعتی خطرنا
را ابــزاری ضروری برای صیانــت از اصول اعتقادی و تنزیه خداوند تلقی می‌کردند. 
ایــن بخــش به بررســی تفصیلی ایــن دو اردوگاه و مکاتب اصلی ذیــل آن‌ها خواهد 

پرداخت.

2-1. پارادایم نص‌محور: تأویل‌ستیزی و اصالت ظاهر
تندروتریــن و سرســخت‌ترین مخالفــان تأویــل در تاریــخ تفکــر اســامی، عالمانــی 
بودنــد کــه بر پایبنــدی مطلق به ظاهر نــص اصرار می‌ورزیدنــد و در منابع کلامی و 
تاریخی از آنان با عناوینی چون »ظاهرگرایان«، »اهل حدیث«، »حشویه« و بعدها 
»ســلفیه« یاد می‌شــود. پارادایم فکری این گروه بر دو اصل معرفت‌شناختی استوار 
بــود: »اصالــت نص« و »کفایــت ظواهر«. از دیــدگاه آنان، راه فهم دیــن منحصراً از 
طریــق خــود متون مقدس قرآن و ســنت می‌گذرد و ظواهر ایــن متون برای هدایت 
بشــر کافی و کامل اســت. اصل محوری در روش‌شناســی این گروه، تمســک مطلق 
بــه ظاهــر آیــات و روایات در تمامــی حوزه‌ها، خصوصاً در مســائل اعتقــادی و باب 
صفــات الهــی اســت. آنــان هرگونه عــدول از معنای ظاهــری را بدعــت، انحراف، و 

نوعی »تعطیل« و بی‌اثر ساختن نصوص دینی تلقی می‌کردند.
ابــن تیمیــه )م. ۷۲۸ ق(، کــه بی‌تردیــد شــاخص‌ترین نظریه‌پــرداز ایــن جریــان در 
قــرون متأخر اســت، تأویــل به معنــای مصطلح کلامــی یعنی صرف لفــظ از معنای 
راجح به مرجوح به اســتناد دلیلی دیگر را امری حادث و بی‌ســابقه در بیان و لغت 
پیشــینیان و ســلف صالح می‌داند )ابن تیمیه،2009: ۱/ ۲۰۷(. از منظر او، این روش 
کــرم ص در تبیین آیات  بدعت‌آمیــز، متعلق به کســانی اســت که معتقدنــد پیامبر ا
گذاشته است. این  صفات کوتاهی کرده و فهم آن را به عقول متکلمان و فلاسفه وا
اتهام، عمق بدبینی این جریان به کاربست عقل در حوزه عقاید را نشان می‌دهد. 
گرد برجســته او، ابن قیم جوزی م. ۷۵۱ ق، با لحنی شــدیدتر، تأویل را ریشه هر  شــا
فتنه، اساس هر بدعت و دروازه هر فسادی در عالم اسلام معرفی می‌کند)ابن قیم 

الجوزیه، ۲۰۱۰:  ۱/ ۳۱۰(.
در خصــوص خاســتگاه تاریخــی و چهره‌هــای شــاخص این جریــان، پژوهش‌های 
تاریخــی نشــان می‌دهد که رویکرد ضــد تأویلی و ظاهرگرایــی، به‌مثابه یک جریان 
انحرافی در فهم قرآن به‌ویژه آیات کلامی، پدیده‌ای است که خاستگاه و نمودهای 
عینی آن را می‌توان از همان قرن اول هجری و در عصر صحابه به‌صورت محدود 
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یافــت. عمر بــن خطاب، ابوهریــره، ابن عمر و نیــز شــخصیت‌های تأثیرپذیرفته از 
کتــب یهــود همچون کعب الاحبار و وهب بن منبه، از جمله شــاخص‌ترین افرادی 
هستند که از رویکرد ظاهرگرایانه در فهم آیات صفات بهره می‌بردند)ابن ابی یعلی، 
بــی تــا: ‏1 / 134 ؛بیهقــی، الأســماء و الصفــات 1417: 478؛ابــن قیم جوزیه، التفســير 
القيــم،1410: 455(. در نتیجــه همیــن رویکــرد، عقایــد انحرافی تشــبیه و تجســیم 
کــه متأثــر از برخــی آموزه‌هــای وارداتی بــود، برای نخســتین بار در میان بخشــی از 
اهل حدیث و در زمان خلیفه دوم رواج یافت. این امر عمدتاً به دلیل تأثیرپذیری 
روایت‌گرانــی چــون ابوهریره، عبدالله بن عمر و عبدالله بــن زبیر از عالمان یهودی 
نومسلمان مانند کعب الاحبار و وهب بن منبه بود که باعث شد این تفکر در طول 
خلافــت خلفای نخســتین و ســپس در عهد بنی‌امیــه تا خلافت بنی‌عبــاس امتداد 

پیدا کند) عسکری، 1412: ۵۲/۲؛ سبحانی، 1414: ۱۵۵/۱.)
فضــل بن شــاذان نیشــابوری )م. ۲۶۰ ق( در کتــاب الایضاح، اســامی عده‌ای دیگر 
از ایــن گــروه را معرفی کرده و از ســفیان ثوری، یزید بن هــارون، جریر بن عبدالله و 
وکیع بن جراح نام می‌برد که به احادیث و اخبار غریب و موهم تشــبیه و تجســیم 
ذات الهی اســتناد می‌کردند)الازدی نیشابوری، 1402ق: ۷(. همچنین منابع دیگر، 
از افــراد سرشــناس دیگــری در این عصر چون مالک بن انس، اوزاعی، ســفیان بن 
عیینه، لیث بن سعد و مقاتل بن سلیمان نام می‌برند که به حدیث اهتمام داشتند 
و در فهم خود از قرآن و ســنت، روش ظاهرگرایانه و مخالف با اهل تأویل را اختیار 

می‌کردند )ابن ندیم، 1346: ۶۱؛ بغوی، 1420: ۲۵/۱؛ شهرستانی،1364: ۱۱۹/۱).
عصــر احمــد بن حنبل )م. ۲۴۱ ق( اوج حرکــت ظاهرگرایانه بود و در همین دوران 
بــود کــه وی در انسجام‌بخشــی به جریــان اهل حدیث تحت عنــوان »عقیدة اهل 
الســنة«، نقــش اساســی را ایفــا کــرد و بــه »امام اهل الســنة« ملقب شــد )مرعشــلی، 
1427ق: ۱۹۴۲/۲(. همچنیــن شــخصیت‌هایی چــون یحیــی بــن معین، اســحاق 
بــن راهویــه و داود اصفهانی از کســانی بودند که در فهــم ظاهرگرایانه از آیات قرآن 
هم‌فکر بودند و مســلک تشــبیه و تجســیم از آنان برخاســته اســت )حســنی رازی، 

).۷۵ :1364
بــا ایــن حــال، جالــب توجه اســت کــه حتــی در میــان منســوبین بــه اهــل حدیث، 
شــخصیت‌هایی یافت می‌شــدند که بــا مبانی غالب این جریــان مخالفت نموده و 
با صاحبان اندیشــه تشــبیه و تجسیم از یک سو و منکرین صفات جهمیه و معتزله 
از ســوی دیگــر بــه مخالفــت برخاســتند. از جملــه این افــراد ابن قتیبــه دینوری م. 
۲۷۶ ق اســت کــه با نگارش آثاری چون الاختلاف فــی اللفظ و الرد علی الجهمیة و 



142

دوره هشتم
شمارة چهاردهم
بهار و تابستان
1404

المشــبهه و به‌ویــژه تأویل مختلــف الحدیث تلاش کرد تا روایات ناســازگار با مبانی 
کلامی را تأویل کرده و تفسیری قابل قبول از آن‌ها ارائه دهد )دینوری، 1405: ۳۷.)

ک در نفی تأویل، خود بــه دو رویکرد اصلی در  ایــن جریــان فکــری، علی‌رغم اشــترا
نحوه مواجهه با صفات خبری قابل تقسیم است:

الــف( تشــبیه و تجســیم صریح حشــویه مشــبهه: این گروه کــه نماینــده رویکردی 
افراطــی در ظاهرگرایــی هســتند، ظواهــر آیــات و روایــات مربــوط به صفــات الهی را 
بــدون هیــچ قید و شــرطی بر معنــای حقیقی، مــادی و متعارف آن حمــل می‌کنند. 
برای اینان، صفاتی چون »اســتواء بر عرش« )طه/ ۵ (به معنای اســتقرار و نشستن 
فیزیکــی، »یــد« )ص: ۷۵ (بــه معنــای دســت جســمانی، »وجه« )الرحمــن: ۲۷ (به 
گرچه  معنــای صــورت، و »نزول« به معنای جابه‌جایی مکانی اســت. ایــن دیدگاه ا
ممکن اســت با ظاهر بدوی برخی نصوص ســازگار به نظر برسد، اما با آیات محکم 
کید دارنــد، مانند آیه  و بنیادیــن قــرآن کــه بر تنزیه مطلــق و بی‌ماننــدی خداوند تأ
شــریفه »لَيْــسَ كَمِثْلِــهِ شَــيْءٌ« شــوری: ۱۱، در تضاد کامل و آشــکار قــرار می‌گیرد. به 
همیــن دلیــل، ایــن رویکرد همواره در حاشــیه تفکر اســامی قرار داشــته و از ســوی 

کثریت قاطع علمای مسلمان، اعم از عقل‌گرا و نقل‌گرا، طرد شده است. ا
کَیف« تفویض کیفیت: این رویکرد که به سلف صالح و شخصیت‌های  ب( اثبات »بلا
محوری اهل حدیث همچون احمد بن حنبل منتسب است، راهکاری میانه برای 
فرار از پیامدهای تشبیه صریح و در عین حال، حفظ وفاداری به ظاهر نص است. 
پیــروان ایــن دیــدگاه، الفاظ صفات خبری را بــر معنای ظاهری و لغوی‌شــان برای 
خداونــد اثبــات می‌کنند، اما کیفیت و چگونگی آن را امری مجهول، فراتر از حیطه 
ک عقــل بشــری و مختــص به علــم الهی می‌دانند. شهرســتانی دیــدگاه آنان را  ادرا
چنیــن خلاصــه می‌کند: »مــا بعد از اینکــه فهمیدیم خداوند قطعاً شــبیه مخلوقات 
نیست، به ظاهر کتاب و سنت معتقدیم و متعرض تأویل نمی‌شویم« )شهرستانی، 
۱۳۶۴: ۱/ ۱۰۹(. ایــن موضــع، در حقیقت نوعی »تفویض علم به کیفیت« اســت که 
تلاش می‌کند هم به ظاهر نص وفادار بماند و هم از لوازم کلامی تجسیم بپرهیزد. 
ایــن رویکــرد، در عمل، عقل را از هرگونه تحلیل و اســتنتاج در حوزه ذات و صفات 

الهی منع کرده و آن را به تسلیم محض در برابر نص فرامی‌خواند.

2-2. پارادایم عقل‌محور: ضرورت تأویل و سازگاری عقل و نقل
در نقطــه مقابــل جریان تأویل‌ســتیز، طیف وســیعی از متکلمان قرار داشــتند که با 
درجــات متفاوتــی از عقل‌گرایی، تأویل را به‌عنوان یک ضرورت معرفتی و یک ابزار 
هرمنوتیکــی اجتناب‌ناپذیــر برای فهم صحیح دین پذیرفتنــد. اینان معتقد بودند 
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کــه ظواهــر برخی نصوص، در صورت حمل بر معنــای حقیقی و لغوی، به محالات 
عقلی مانند تجســیم، تشــبیه، جهت‌مندی خداوند یا تعارض با دیگر اصول مسلم 
و محکــم دینــی ماننــد توحید ذاتی و عــدل الهــی می‌انجامد. لذا، بــرای صیانت از 
تنزیــه الهی و حفظ انســجام نظام اعتقادی، باید با اســتناد بــه قراین قطعی عقلی 
و نقلــی، از ظاهــر ایــن نصــوص عــدول کــرد و به معنایی دســت یافت کــه با اصول 
بنیادین دین ســازگار باشــد. ســه مکتب بزرگ کلامی امامیه، معتزله و اشــاعره، هر 

یک با مبانی و روش‌های خاص خود، در این اردوگاه فکری قرار می‌گیرند.

۲-2-1. جریان کلامی امامیه: تأویل در پرتو حجیت عقل و عصمت
کرم ص  جریــان کلامــی امامیه، که مبانــی فکری خود را مســتقیماً از تعالیم پیامبر ا
و اهل بیت عصمت و طهارت ع اخذ کرده اســت، از همان صدر اســام با رویکردی 
عقلانــی و در عیــن حــال عمیقــا متکی بــه نقل معصوم، بــه تبیین و دفــاع از حریم 
باورهای اســامی پرداخت. اصحاب ائمه با تدوین آثاری در رد شــبهات مخالفان، 
نقش مهمی در دفاع از باورهای اســامی ایفا کردند. مصنفات افرادی چون هشــام 
بــن حکــم مانند الرد علی الزنادقة و الرد علی المعتزلةو فضل بن شــاذان مانند الرد 
علی اهل التعطیل گواهی بر وجود یک جریان کلامی پویا از همان ابتداســت )ابن 

ندیم، 1364: ۲۵۰(.
این جریان با مناظرات کلامی خود ائمه ع با متکلمان ادیان و فرق دیگر و همچنین 
گردانی متخصــص در علــم کلام، مانند هشــام بن حکم توســط امام  بــا تربیــت شــا
کم بر این دوره، یک رویکرد تلفیقی عقلانی-نقلی  صادق ع، قوام یافت .رویکرد حا
بود. پس از دوران حضور ائمه ع، این جریان با تلاش بزرگانی مانند ابن قبه ، شیخ 
ر، وابن البرّاج، و ابن 

ّ
مفید ، سید مرتضی علم الهدی، شيخ  طوسي، و أبي يعلى سلّا

حمــزة، و  و دیگــران، تقریــری جدید و نظام‌مند یافت و کلام عقلی شــیعه مبتنی بر 
آمــوزه هــای قرآن و ســنت و رویکرد عقلانــی و و با رویکردی خردگرایانه بازتأســیس 
شــد .ایــن متکلمــان، امامیــه را به‌عنــوان صاحبــان مســلک »عقل‌گــرای اعتدالی« 
تثبیــت کردنــد که بــرای داوری عقلانــی اعتبار ویــژه‌ای قائل بودن ودر این راســتا 
بســیاری از شــبهات و هجمه ها علیه شــیعه در قالب مناظره و گفتگو یا ردیه های 
گون علمی پاســخ داده شــد . الاحتجاج طبرســی، فصول المختاره شیخ مفید ،  گونا
مقدمه مبســوط کمال الدین و تمام النعمه شــیخ صدوق ، »النقض علی النقض « 
گرد سید مرتضی، برکتاب »نقض الشافی«  ابوالحسین بصری  ردیه ابویعلی سلار شا
که در نقض کتاب » تلخیص الشــافی « شــیخ طوسی نوشته شده بود ، گوشه ای از 

کار ها است.)امین ، 1408: ‏5 /294(.
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ویژگــی متمایزکننــده و نقطه قــوت این مکتب، مبنای معرفت‌شــناختی دوگانه‌ اما 
کامــاً هماهنــگ آن اســت: »حجیــت عقل قطعــی« و »حجیــت قول معصــوم«. در 
ایــن دیــدگاه، عقــل و نقل نه دو رقیب، بلکه دو بال ضــروری و مکمل برای نیل به 
معرفــت کامــل دینی هســتند. عقل قطعــی، به‌عنوان حجت باطنــی، قادر به درک 
کلیات، اصول بنیادین و تمییز محال از ممکن است؛ و نقل معتبر از منبع معصوم، 
به‌عنوان حجت ظاهری، وظیفه تبیین جزئیات، شــرایع و مهم‌تر از همه، گشودن 
رمز از معانی عمیق و بطنی متن مقدس را بر عهده دارد. بر خلاف معتزله که برای 
کــم می‌کردنــد، و برخلاف  عقــل اصالتــی مطلــق قائــل بودنــد و گاه آن را بر نص حا
اهــل حدیــث که با بدبینــی به عقــل، آن را در برابر ظاهر نص معطل می‌ســاختند، 
کلام امامیــه بــه یــک تعامل ســازنده و دیالکتیکی میــان این دو منبع بــاور دارد. در 
این پارادایم، عقل چراغی اســت که راه را روشــن می‌کند، اما این راهنمای معصوم 
اســت که مســیر را تعیین کرده و از افتادن در بیراهه‌های تفســیر به رأی جلوگیری 

می‌نماید.
متکلمان امامیه، با الهام از روایات تفسیری پرشمار و بنیادین اهل بیت ع که خود 
مملو از تأویلات آیات متشــابه اســت، تأویل را نه صرفاً یک ابزار برای حل تعارض، 
بلکه یک ضرورت معرفتی برای دسترســی به لایه‌های ژرف‌تر معنایی قرآن بطون 
کتفا  می‌دانستند. از منظر ایشان، قرآن دارای ظاهری زیبا و باطنی عمیق است و ا
به ظاهر، محروم ماندن از بخش اعظم معارف وحیانی اســت.)كراجىك،بی تا: 2 
/16(. پــس از پایــان دوران حضور ائمه) ع( و آغاز عصر غیبت، بزرگانی چون شــیخ 
مفیــد، ســید مرتضی و شــیخ طوســی، بــا تکیه بر این میــراث غنی و اصــول عقلانی 
مستنبط از آن، وظیفه خود دانستند که کلام عقلی شیعه را در برابر مکاتب رقیب، 
تقریر، تدوین و تنقیح نمایند و دســتگاه تأویلی منســجم و روش‌مندی را بر اساس 

آن پی‌ریزی کنند.
شیخ مفید )م. ۴۱۳ ق( به‌عنوان رئیس متکلمان امامیه در عصر خود، معتقد بود 
قرآن دارای دو لایه ظاهر و باطن است. از دیدگاه وی، ظاهر، قرآن را دارای دو لایۀ 
»ظاهــر« و »باطــن« می‌دانــد. ظاهــر، معنای مطابــق با زبان و عرف اســت و باطن، 
ج شــده و برای فهــم آن به ادلــۀ زائد بر  معنایــی اســت کــه از چارچــوب عبارت خار
لفظ نیاز اســت )کراجکی، بی تا: ۱۶/۲(. او تأویل عقلی و عدول از معنای ظاهری 
بــه معنــای مجازی را بر اســاس ضروریات عقلی، یک شــاخصۀ مهــم در فهم آیات 
می‌داند و بر همین اســاس، آیاتی را که ظاهرشــان موهم تجســیم و تشــبیه اســت، 
بــا قاطعیــت بر معنای مجازی و تأویلی حمل می‌کند؛ برای نمونه، »یَمین« دســت 
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اتٌ بِیَمینِهِ<) زمر: ۶۷ (را به معنای قدرت مطلق  یَّ ماواتُ مَطْوِ راست در آیه >وَ السَّ
و سیطره الهی تأویل می‌نماید تا از انتساب عضو و جهت به ذات منزه باری تعالی 
کید دارد که اصــل بر معنای  پرهیــز کند.)مفیــد، ۱۴۱۳الــف:۸۲(. بــا این حــال، او تأ
ظاهری اســت و عدول از آن تنها با »حجت قاطع« جایز اســت و تأویل بی‌دلیل را 
باطــل می‌شــمارد مگر آنکه دلیلی قطعی از عقل برهــان عقلی یا نقل متواتر یا قول 

معصوم، ما را به عدول از آن ملزم سازد.)مفید، ۱۴۱۳ب: ۱۷۷.)
ســید مرتضــی علم‌الهــدی )م. ۴۳۶ ق( متکلــم و فقیــه برجســته، تأویــل را چنیــن 
تعریــف می‌کنــد: »رد کــردن یکی از دو معنــای محتمل یک لفــظ و پذیرش معنای 
دیگــر بــه پشــتوانه یــک دلیــل، هرچند معنــای اول ظهور بیشــتری داشــته باشــد« 
)شــریف مرتضــی، ۱۴۰۵: ۲۶۵/۲(. دیــدگاه خــاص او در بــاب آیــات متشــابه، کــه از 
اسِــخُونَ فيِ  هُۗ  وَ الرَّ

ّ
ا اللَ

َّ
ــهُ إِل

َ
يل وِ

ْ
ــمُ تَأ

َ
نحــوه تفســیر آیه ۷ ســوره آل عمــران >...وَ مَا يَعْل

ــمِ..< نشــأت می‌گیــرد، آن اســت کــه علــم بــه تأویــل تفصیلی، قطعــی و عینی 
ْ
عِل

ْ
ال

آیات متشــابه، مخصوص خداوند و راســخان در علم اهل بیت است. وظیفه سایر 
عالمــان و تأویل‌گــران ایــن اســت که وجــوه و معانــی محتملی را که بــا ادله محکم 
عقلی و نقلی ســازگار اســت، بیان کنند، اما از تعیین قطعی یک وجه به‌عنوان مراد 
نهایی خداوند خودداری ورزند. از نظر او، همین‌که به‌طور اجمالی بدانیم خداوند 
معنایــی مخالــف براهیــن عقلی و اصول مســلم دینــی را اراده نکرده، بــرای مکلف 
کافی اســت )شــریف مرتضی، ۱۳۸8: ۱۹۸/۲(. این نظریه، ضمن حفظ جایگاه ویژه 

برای علم الهی، راه را برای تأویل روشمند توسط علما باز می‌گذارد.
شــیخ طوســی )م. ۴۶۰ ق( در تفسیر ، »التبیان فی تفسیر القرآن«، هرچند به لحاظ 
نظــری، گاهــی تأویل و تفســیر را مترادف به کار می‌برد)طوســی، بی‌تــا: ۴۰۰/۲(، اما 
در عمــل، مکــرراً بــه تأویل‌های روشــمند در آیات مربوط به تشــبیه، جبــر و اختیار، 
ــکَ( )اعــراف/ ۲۰۶(، » را بــه منزلت و  بِّ و عصمــت انبیــاء دســت می‌زنــد. او )عِنْــدَ رَ
جایگاه، »فوق عباده« را به قدرت و تسلط، و حائل شدن خدا میان انسان و قلبش 
بِهِ< )انفال/ 

ْ
مَرْءِ وَ قَل

ْ
 بَیْنَ ال

ُ
هَ یَحُول

ّ
 اللَ

ّ
نَ

َ
مُوا أ

َ
را بــه مــوت یا زوال عقل ذیل آیه >وَ اعْل

۲۴( تفســیر می‌کنــد تا از جبرگرایی بپرهیزد )طوســی، بی‌تــا: ۷۰/۵؛ ۱۵۸/۴؛ ۱۰۱/۵(. 
دیــدگاه او دربارۀ آیات متشــابه، کاملاً از اســتادش ســید مرتضــی تبعیت می‌کند و بر 
کید دارد طوسی،  عدم ترجیح یک معنای محتمل بر دیگری بدون دلیل قطعی تأ

بی‌تا: ۶/۱.
در ادامــه ایــن مســیر، ابوالفتــوح رازی )م. ۵۵۲ ق(، مفســر بــزرگ شــیعی، تعریفــی 
دقیق‌تــر از تأویــل ارائه می‌دهــد. او تأویل را »صرف آیه بــه معنایی که محتمل آن 
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اســت و بــا ادله و قرایــن موافقت دارد« تعریف کرده و تفاوت آن با تفســیر را در این 
می‌دانــد که تفســیر به بیان معنــای آیات محکم می‌پــردازد، در حالی که تأویل به 
بیــان معنای آیات متشــابه اختصــاص دارد ابوالفتــوح رازی، ۱۴۰۸: ۲۴/۱؛ ۱۷۹/۴(. 
وی برخــاف ســید مرتضی، »واو« در آیۀ ۷ آل عمــران را »عاطفه« می‌داند و معتقد 
اســت و معتقــد اســت کــه اهــل بیــت ع و به تبــع ایشــان، عالمــان ربانی، بــه تأویل 
گاه‌اند. این دیدگاه، باب معرفت به بطون قرآن را برای غیرمعصوم  حقیقــی قــرآن آ
نیز، البته با اتکا به تعالیم معصومین، باز می‌گذارد)ابوالفتوح رازی، ۱۴۰۸: ۱۸۳/۴(.

کمیــت فکری اخباری‌گــری، متکلم و محــدث بزرگی  حتــی قرن‌هــا بعــد، در اوج حا
چون علامه مجلسی )م. ۱۱۱۰ ق(، با وجود غلبه رویکرد روایی در مجموعه عظیم 
خــود، بحارالانــوار، در عمــل از یــک مبنــای کلامــی و اصولــی اســتوار در تأویل بهره 
می‌بــرد. او تأویــل را مربــوط بــه دلالت‌هــای التزامــی کلام می‌داند که با اســتفاده از 
قرایــن قطعــی عقلــی و نقلی، لفظ را از معنــای ظاهری به معنــای باطنی و مجازی 
منصرف می‌کند می‌ســازد )مجلســی، ۱۴۰۳: ۳۰۶/۲۹ (او در سراسر بحارالانوار، هرگاه 
با آیات و به‌ویژه روایاتی مواجه می‌شود که ظاهرشان با اصول مسلم عقلی و قرآنی 
مانند تنزیه خداوند ناسازگار است، به تأویل‌های دقیق کلامی دست می‌زند؛ برای 
ح« او را بــه »اراده ثواب« تفســیر  مثــال، »غضــب« الهــی را بــه »اراده عقــاب« و »فــر
می‌کند تا از انتســاب هرگونه انفعال و دگرگونی نفســانی به ذات اقدس الهی پرهیز 
نماید)مجلسی، ۱۴۰۴: ۴۳۵/۲(. این رویکرد علامه مجلسی به‌خوبی نشان می‌دهد 
کــه اصــل ضرورت تأویــل عقلانی، تا چه حد در تار و پود تفکر امامیه ریشــه دوانده 
و حتــی در روایی‌تریــن رویکردهــا نیز حضــوری تعیین‌کننــده دارد بنابراین، جریان 
تأویلــی امامیــه را می‌توان یــک هرمنوتیک »عقلی-نقلی« نامید کــه در آن، عقل و 
نقــل معصــوم در یک رابطــه تنگاتنگ، اعتبار یکدیگر را تضمین کرده و مفســر را از 
یک ســو از جمود بر ظواهر و از ســوی دیگر از تأویلات بی‌ضابطه و تفســیر به رأی، 

مصون می‌دارند.
نتیجــه آنکــه ابزار تأویــل در مکتب کلامــی امامیه »تأویل اصولی« اســت که در آن 
فراینــدی زبانــی و روشــمند برای عــدول از معنای ظاهری به معنــای فراظاهری بر 
اســاس قرائــن قطعــی عقلی یا نقلی به کار گرفته می شــود. این رویکــرد، با تأویلات 
رمــزی و اشــاری عرفانی که تابــع ضوابط زبانی نیســت، تفاوت بنیادیــن دارد. این 
تأویــات گاه بــه پشــتوانۀ براهین عقلی صــورت می‌گیرد، مانند تحلیل شــیخ مفید 
دربــارۀ »موازیــن« قیامت که آن را به معنــای »ایجاد تعادل میان اعمال و پاداش« 
می‌داند نه ترازوی مادی، زیرا اعمال »عرض« هســتند و وزن ندارند )مفید، ۱۴۱۴: 
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ص۱۱۴(. و گاهی نیز مســتند به روایات تفســیری از اهل بیت ع است، مانند تفسیر 
کَ( )ابن بابویه، ۱۳۹۸: ص۱۶۱(. بنابراین، جریان  بِّ مْرُ رَ

َ
کَ( به )وَ جاءَ أ بُّ )وَ جاءَ رَ

تأویلی کلامی، یک رویکرد ریشــه‌دار و اصیل در تفکر شــیعی اســت که برای دفاع از 
باورهای امامیه و سازگار ساختن ظواهر متون با اصول محکم عقلی و نقلی به کار 

گرفته شده است.

کمیت مطلق عقل ۲-2-2. جریان کلامی معتزله: تأویل در خدمت حا
کلامــی در تاریــخ تفکــر  معتزلــه، به‌عنــوان عقل‌گراتریــن و رادیکال‌تریــن جریــان 
اسلامی، بیشترین، گسترده‌ترین و نظام‌مندترین تأویلات کلامی را در قرآن صورت 
کمیت مطلق عقل«  دادند. محور اندیشــه این جریــان، اصل معرفت‌شــناختی »حا
ع و  در فهــم و داوری گزاره‌هــای دینــی بود. از دیدگاه آنان، عقل، پیش از ورود شــر
ع، مؤید، کاشــف  مســتقل از آن، قادر به درک حســن و قبح ذاتی افعال اســت و شــر
و تفصیل‌دهنــده احــکام عقل اســت، نه مؤســس آن. ایــن مبنای معرفتــی، آنان را 
بــه ایــن نتیجه منطقی رســاند کــه در هنگام تعارض میان ظاهــر یک نص و حکم 
قطعــی عقــل، این ظاهر نص اســت که باید کنار گذاشــته شــود و با ابــزار تأویل، به 
گونــه‌ای تفســیر گــردد که با حکم عقل ســازگار شــود. آنان حتــی پا را فراتــر نهاده و 
پیــروی کورکورانــه از ظواهــر کتــاب و ســنت بدون مداقــه و عرضه بر عقل را ریشــه 

اصلی گمراهی و انحراف می‌دانستند )قاضی عبدالجبار، ۱۹۶۲:‏4/: 175(.
روش بنیادین معتزله در تأویل، »ارجاع متشابه به محکم« بودو با استناد به آیه ۷ 
ســوره آل عمران، از تمایز میان آیات محکم و متشــابه به عنوان دســتاویزی برای 
تأویــل اســتفاده کردند )ابو زید،1391: ۲۱۱(. از نظــر آنان، آیات محکم، آیاتی بودند 
که با اصول اعتقادی‌شــان، به‌ویژه در باب توحید نفی هرگونه تشــبیه، تجســیم و 
رؤیت و عدل اثبات اختیار مطلق برای انســان و نفی جبر، موافقت کامل داشــتند.
یْسَ کَمِثْلِهِ شَیْءٌ< به‌عنوان یک اصل محکم و مادر، 

َ
بر این اساس، آیه شریفه >ل

مبنای تأویل تمام آیاتی قرار می‌گرفت که ظاهرشان ذره‌ای موهم شباهت خداوند 
بــه مخلوقات بود.)جوینی،1387: ۱۴۴(. آنان با تکیه بر نظریه وضعی بودن زبان، 
اســتعمال مجاز، اســتعاره و کنایه در قرآن را امری طبیعی، رایج و مطابق با اسالیب 
فصاحت عربی می‌دانســتند و از این ظرفیت زبانی برای توجیه تأویلات خود بهره 

می‌جستند.
قاضــی عبدالجبار همدانــی )م. ۴۱۵ ق(:او به‌عنوان بزرگتریــن نظریه‌پرداز مکتب 
معتزله، در آثار گرانسنگ خود، به‌ویژه »متشابه القرآن« و »المغنی«، اصول، قواعد 
و نمونه‌هــای تأویــل را به‌تفصیــل تبیین کرده اســت. از نظر او، اســتعمال مجاز در 
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قرآن امری رایج و ضروری اســت و تأویل، ابزاری منطقی برای رهایی از پارادوکس 
حْمنُ  میــان ظاهــر قرآن و فهم عقلانی اســت. برای نمونه، او »اســتوی« در آیــه >الرَّ
عَرْشِ اسْــتَوى< )طه/ ۵( را به معنای اســتیلا، غلبه، علو مرتبه و اقتدار مطلق 

ْ
ى ال

َ
عَل

تأویل می‌کند و هرگونه معنای حســی و مکانی مانند اســتقرار و نشســتن را قاطعانه 
نفی می‌نماید )قاضی عبدالجبار، بی تا: ۷۲(.

جــارالله زمخشــری )م. ۵۳۸ ق:)این مفســر بــزرگ معتزلی، در تفســیر بلاغی و ادبی 
کم‌نظیر خود، »الکشاف«، با بهره‌گیری گسترده و هنرمندانه از علوم بلاغی معانی، 
بیان، بدیع، کوشــید تا ظواهری را که بیانگر تجســیم و تشــبیه است، پالایش کرده 
و اندیشــه تنزیــه مطلق الهــی را ترویج دهــد. او >یَدَاهُ مَبْسُــوطَتَانِ< )مائــده/ ۶۴ (را 
تعبیری مجازی برای اثبات نهایت سخاوت و گستردگی بخشش خداوند می‌داند 
يْدِينَــا< )یــس/ ۷۱ ( را به دســتان قدرت و توانایی الهــی تأویل می‌کند 

َ
ــتْ أ

َ
و >عَمِل

کیف«  )زمخشری، ۱۴۰۷:  ۱، ۶۵۶(. نقد گزنده و مشهور او بر ظاهرگرایان و عقیده »بلا
آنان، عمق رویکرد عقل‌گرایانه و ســازش‌ناپذیر او را نشــان می‌دهد: »خداوند را به 
کیف" خود را  خلقش تشــبیه کردند و چون از ســرزنش مردم ترسیدند، با عبارت "بلا

پوشاندند تا فریبکاری خود را پنهان کنند)زمخشری، ۱۴۰۷ : ۲/ ۱۵۶(.
جریــان فکــری معتزلــه، بــه عنــوان یــک نهضــت عقل‌گــرا در تاریــخ اســام، نقــش 
بی‌نظیــری در توســعه دانــش کلامــی و روش‌شناســی تأویل قــرآن ایفا کــرد. آنان با 
تکیــه بــر پنج اصــل بنیادین خود، بــه ویژه توحیــد و عدل، برای هماهنگ‌ســازی 
ظاهر نص با حکم عقل، دست به تأویلی منظم و هدفمند زدند. این تأویل بر پایه 
ابزارهایی چون استفاده استراتژیک از قاعده »محکم و متشابه«، عدول از قرائات 
مشــهور و بهره‌گیــری از مجــازات لغــوی شــکل گرفــت. اندیشــمندانی چــون قاضی 
عبدالجبار و زمخشری، این رویکرد را در آثار خود به کمال رساندند و تلاش کردند 
تا چهره‌ای منزه و غیرجسمانی از خداوند در اذهان مسلمانان ترسیم کنند. با این 
حــال، بایــد اذعــان کرد کــه اعتماد بی‌قید و شــرط و گاه افراطی معتزلــه با نقدهای 
جدی مواجه بود. افراط در تقدم عقل بر نقل، باعث شــد که آنان از ظواهر قطعی 
نص رویگردان شوند و به تأویلاتی تکلف‌آمیز دست بزنند)سبحانی،1412: ۲/ ۳۷(
که نه تنها از نظر منتقدان قابل قبول نبود، بلکه همین افراط‌گرایی، یکی از دلایل 
کنش شدید اهل حدیث و در نهایت افول تدریجی این مکتب پرنفوذ بود. اصلی وا

۲-2-3. جریان کلامی اشاعره: تأویل در گذار از نص‌گرایی به عقل‌گرایی
مکتب کلامی اشــعری به‌عنوان یکی از تأثیرگذارترین جریان‌های فکری در جهان 
اســام، در پاســخی به جــدال میــان عقل‌گرایی افراطــی معتزلــه و ظاهرگرایی اهل 
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حدیــث ظهــور کرد. ایــن مقاله با روشــی تحلیلی-توصیفــی و با تکیه بــر داده‌های 
ل می‌کنــد کــه مکتــب اشــعری، برخــاف تصور رایــج مبنی بــر ثبات  متنــی، اســتدلا
روش‌شناختی، یک سیر تحول درونی مشخص در مواجهه با مسئلۀ تأویل صفات 

الهی، به‌ویژه صفات خبریه، را تجربه کرده است.
این میانه‌روی، هم در روش و هم در محتوا قابل مشــاهده اســت. اشاعره از حیث 
ل کلامی بــرای توجیه و دفــاع از عقاید  روش، بــا تجویــز به‌کارگیــری عقل و اســتدلا
دینــی، بــه معتزلــه نزدیک می‌شــوند، اما از جهــت درون‌مایه و هــدف غایی، یعنی 
دفــاع از عقاید ســنتی و میراث نقلی، در جبهۀ اهل حدیــث قرار می‌گیرند )دفتری، 
۱۳۸۹: ۵۷۲/۱۴(. بــه عبــارت دیگــر، آنــان ابزار عقلــی معتزله را برای دفــاع از اصول 
اعتقــادی اهــل حدیــث بــه کار گرفتنــد. این رویکــرد تلفیقی کــه هم میــراث عقلی 
اعتزالی را در خود داشــت و هم دغدغۀ پاســداری از داده‌های وحیانی را، به‌خوبی 
در یکی از کلیدی‌ترین مناقشــات کلامی آن عصر، یعنی مســئلۀ »کلام الله«، متبلور 

شد.

۲-2-3-1. تحلیل مسئلۀ »کلام الله« به‌مثابه نمونه‌ای از روش‌شناسی اشعری
مناقشۀ حدوث یا قدم کلام الهی، که به ماجرای تلخ »محنت« انجامید، نقطۀ اوج 
تقابــل معتزلــه و اهل حدیث بود. معتزله کلام الهــی قرآن را از صفات فعل خداوند، 
و در نتیجــه امــری حــادث، مخلوق و قائــم به محل اصوات و حروف می‌دانســتند 
)قاضــی عبدالجبــار، بی‌تــا: ۱۶۹/۱۶(. در مقابــل، حنابله آن را صفتــی ذاتی، قدیم 
و قائــم بــه ذات الهــی تلقــی می‌کردنــد و هرگونــه ســخن از مخلوق بــودن آن را کفر 

می‌شمردند )ابن ابی‌یعلی، بی تا: ۸۲/۱(.
ح یک تفکیــک هوشــمندانه، راهی برای  ابوالحســن اشــعری در ایــن میــان، با طــر

خروج از این بن‌بست ارائه کرد. او کلام الهی را به دو قسم تقسیم نمود:
الف(کلام نفســی: این کلام، معنای قائم به ذات خداوند اســت که قدیم، ازلی و از 
صفــات ذاتی اوســت. ایــن همان »قول« یا معنایی اســت که متکلــم در نفس خود 
می‌یابــد، پیــش از آنکــه آن را در قالب حروف و اصوات بیان کند. این جنبه از کلام 
الهــی، قدیم و غیرمخلوق اســت و بدین ترتیب، دغدغــۀ اصلی اهل حدیث تأمین 

می‌گردد.
ب(کلام لفظــی: ایــن کلام، همــان الفــاظ، حــروف و اصواتــی اســت کــه دال بــر آن 
معنــای نفســانی هســتند. ایــن کلمات و عبــارات که در قالــب قرآن بــر پیامبر نازل 
شــده‌اند، اموری حادث، مجازی و مخلوق به شــمار می‌روند. اشعری اطلاق »کلام 
حقیقی« بر این حروف را مورد تردید قرار می‌دهد و آن را در بهترین حالت، از باب 
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ک لفظی می‌داند )شهرســتانی، 1364: ۱۸۱(. با این تفکیک، اشــعری موضع  اشــترا
معتزلــه مبنــی بــر حادث بودن قرآنِ در دســترس را نیــز به نوعی تأییــد می‌کند، اما 

جنبۀ اصلی و حقیقی کلام را از حدوث منزه می‌دارد.
این راه‌حل، نمونۀ اعلای روش‌شناســی اشــعری است: یک ساختارشکنی مفهومی 
که با استفاده از ابزار تحلیل عقلی، دو موضع به ظاهر آشتی‌ناپذیر را در یک نظام 
الهیاتی منسجم‌تر با یکدیگر جمع می‌کند. این رویکرد تلفیقی، ضمن حفظ جوهرۀ 
باورهــای نقلــی، آن را در قالبی عقلانی و قابل دفــاع عرضه می‌کرد و همین ویژگی، 

سنگ بنای موفقیت و گسترش این مکتب شد.

۲-2-3-2. نگرش دوگانه و متطور اشاعره به تأویل صفات
گرچــه اشــاعره در مباحثی چون کلام الله به یک راه‌حل تلفیقی دســت یافتند، اما  ا
در حــوزۀ »صفــات خبریــه« آیاتی که اوصافی چون دســت، صورت، اســتوا بر عرش 
و... را به خداوند نسبت می‌دهد، با چالش پیچیده‌تری روبرو بودند. در این حوزه، 
اهل حدیث با جمود بر ظواهر، هرگونه تأویل را مطلقاً ممنوع می‌دانستند و معتزله 
برای تنزیه خداوند، این صفات را به‌طور کامل تأویل می‌کردند. موضع اشــاعره در 
ایــن زمینه، یکدســت و ثابــت باقی نمانــد و به‌تدریج به دو گرایش متمایز تقســیم 

شد.

گریز از تشبیه و تعطیل کیف« و  الف: اصل بنیادین »بلا
ابوالحســن اشــعری )م. ۳۲۴ ق(به‌عنــوان بنیان‌گــذار مکتب، در تــاش برای فرار 
از ورطۀ »تشــبیه« اهل حدیث از یک ســو و »تعطیل« نفی صفات معتزله از ســوی 
کیــف« را ابــداع کرد. بر اســاس این اصــل، باید به ظاهــر آیات و  دیگــر، راهبــرد »بلا
روایــات مربــوط به صفات ایمان آورد و آنها را برای خداوند اثبات کرد، اما هم‌زمان 
بایــد از هرگونــه پرســش از چگونگــی کیفیــت آن صفــات و تشــبیه آنهــا بــه صفــات 
مخلوقــات پرهیــز نمــود. در نظــر اشــعری، اســتعمال ایــن الفــاظ در مــورد خداوند، 
حقیقی است و نمی‌توان آنها را حمل بر مجاز کرد )اشعری، ۱۳۹۷ق: 4؛ سجادی، 
1379: ۶۷(. بنابراین، او می‌پذیرد که خداوند »ید« دســت و »وجه« صورت دارد و 
یْسَ 

َ
کیف« و با استناد به آیۀ )ل بر عرش »استوا« کرده است، اما بلافاصله با قید »بلا

مِثْلِهِ شَیْءٌ( شوری: ۱۱، هرگونه همانندی با مخلوقات را نفی می‌کند.
َ

ک
ایــن موضــع را می‌تــوان نوعی »عقل‌گرایی ســلبی« نامیــد. در اینجــا، وظیفۀ عقل، 
ارائــۀ یــک معنــای جایگزیــن و ایجابــی تأویــل نیســت، بلکــه صرفاً نفــی کیفیت و 
تشبیه است. این راهبرد، ضمن حفظ حرمت ظاهر نص، از افتادن در دام تجسیم 
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جلوگیری می‌کرد )اسعدی، 1389: ص۹۱(. این رویکرد که به »تفویض« نیز شهرت 
گذاری علم به معنای دقیق این صفات به خداوند است. دارد، به معنای وا

ب: انشعاب درونی: از تفویض تا تأویل در میان متأخرین
با گذشــت زمان و مواجهۀ متکلمان اشــعری با چالش‌های فکری جدید، به‌ویژه از 
کافی به  کیف« برای برخی از اندیشمندان این مکتب، نا ســوی فلاســفه، اصل »بلا
نظر رسید. این امر موجب شد تا به‌تدریج دو جریان اصلی در درون مکتب اشعری 

شکل گیرد:
۱. جریــان ســنتی اهــل تفویــض: این گــروه که بــه روش ابوالحســن اشــعری وفادار 

کید می‌کردند. گذاری معنا به خداوند تأ کیف« و وا ماندند، بر قاعدۀ »بلا
۲. جریــان خردگــرا اهــل تأویل: این گروه، متشــکل از شــخصیت‌های برجســته‌ای 
چــون امــام الحرمین جوینــی، ابوحامد غزالــی و فخرالدین رازی، معتقــد بودند که 
بــرای دفــاع مؤثرتــر از عقاید دینی و رفع شــبهات، باید گامی فراتــر نهاد و برای این 
ل می‌کردند  صفــات، معنایــی مجازی و ســازگار با تنزیه الهی ارائه کرد. آنان اســتدلا
کــه ظاهــر ایــن الفاظ، موهم تشــبیه اســت و قرائن عقلــی و نقلی قطعی، مــا را ملزم 
بــه تأویل و عــدول از معنای ظاهری می‌کند. در این دیدگاه، »اســتوا علی العرش« 
بــه معنای ســیطره و تســلط، »ید الله« به معنــای قدرت یا نعمــت، و »وجه الله« به 
معنــای ذات الهی تفســیر می‌شــد. این گــذار از تفویض به تأویــل، نقطۀ عطفی در 

تاریخ تفکر اشعری و نشانۀ بلوغ و پویایی عقلانی آن بود.

۲-2-3-3. مسئلۀ »رؤیت الهی«: آزمونگاه تحول هرمنوتیک اشعری
یکــی از بهترین نمونه‌ها برای ردیابی ســیر تحول روش‌شــناختی اشــاعره، مســئلۀ 
ل‌های عقلی مانند  جنجالــی »رؤیــت خداونــد در قیامت« اســت. معتزله بــا اســتدلا
اینکه رؤیت مستلزم جهت، مکان، مقابله و محدودیت برای شیء مرئی است، آن 
نْ تَرانِی< )اعراف/ ۱۴۳ ( را دلیل 

َ
را برای خداوند محال می‌دانستند و آیاتی چون >ل

نقلــی خــود قــرار می‌دادنــد. در مقابل، اهــل حدیث با اســتناد به ظاهــر آیاتی مانند 
ها ناظِرَةٌ< )قیامت/۲۲-۲۳( و روایات متواتر، رؤیت را  بِّ >وُجُوهٌ یَوْمَئِذٍ ناضِرَةٌ * إِلى‏ رَ
امری قطعی می‌شــمردند. موضع اشــاعره در این مسئله، سه دورۀ تحول مشخص 

را پشت سر گذاشته است. 

الف: دورۀ نخست: اثبات ظاهرگرایانه
در دورۀ تأســیس، ابوالحســن اشــعری، همســو بــا اهــل حدیــث، به امــکان و وقوع 
رؤیــت الهی در آخرت بر اســاس دلایل نقلی اعتقاد داشــت. نــگاه او در این مرحله، 
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یک نگاه ظاهرگرایانه و در راســتای دفاع از عقاید ســنتی در برابر انکار عقل‌گرایانۀ 
معتزله بود.)اشعری، 41-۱۳۹۷:43(.

کیف« و گذار به تقیید ب: دورۀ دوم: رؤیت »بلا
کیف«  در دورۀ بعد از مؤسس تا عصر متکلمانی چون غزالی، نظریۀ رؤیت با قید »بلا
همراه شد. در این مرحله، متکلمان اشعری می‌کوشیدند تا میان پذیرش ادلۀ نقلی 
و لوازم عقلی تنزیه، تعادل برقرار کنند. برای مثال، ابن عطیه اندلسی )م. ۵۴۶ق(، 
کید بر اثبات رؤیت در آخرت بر اساس اخبار متواتر،  مفسر اشعری‌مسلک، پس از تأ
بلافاصلــه آن را از نظــر عقلی مقید می‌کند: »این رؤیت عقلاً بدون تحدید و کیفیت 
و جهت و مکان داشتن جایز است... چون هیچ چیز شبیه او نیست« )ابن عطیه، 

.)۱۳۱/۲ :۱۴۲۲
فخرالدیــن رازی نیــز موضعــی مشــابه اتخــاذ می‌کنــد. او پــس از تقریــر ادلــۀ عقلی 
طرفین در مسئلۀ رؤیت، در نهایت ادلۀ عقلی را تضعیف کرده و دلایل سمعی نقلی 
ةُ« )رازی،  ــمْعِیَّ لائِلُ السَّ ةِ الدَّ

َ
ل
َ
مَسْــأ

ْ
مُعْتَمَدُ فیِ ال

ْ
را قابــل اعتمــاد اصلــی می‌دانــد: »وَ ال

حْمنُ عَلَــى الْعَرْشِ  ۱۴11ق: ص۴۴۸(. بــا ایــن حــال، همین رازی در تفســیر آیــۀ )الرَّ
اسْــتَو‏ى( )طه/ ۵( آشــکارا به مســیر تأویل کلامی بازگشــته و معانــی متعددی برای 
آن ذکــر می‌کنــد. ایــن نگرش دوگانه نشــان می‌دهد کــه حتی در نــزد متکلمانی که 
در مســئلۀ رؤیت بر نقل تکیه می‌کنند، عقل همچنان به‌عنوان ابزاری برای تنزیه 
و نفــی کیفیــت حضــور دارد. ایــن حرکــت از »ظاهرگرایــی اطلاقی« بــه »ظاهرگرایی 
تقییــدی«، گامــی مهم در مســیر عقلانی شــدن این بحث بود. البتــه این رویکرد از 
نقد مخالفان مصون نماند؛ چنان‌که زمخشری، مفسر معتزلی، این دیدگاه را عین 
باور به تشــبیه و تجســیم می‌داند که صاحبان آن، خود را در پشــت نقاب »بلکفه« 

کیف پنهان کرده‌اند )زمخشری، ۱۴۰۷: ۱۵۶/۲(. بلا

ک« و شهود تام ج. دورۀ سوم: تأویل به »ادرا
اوج تطور اندیشــۀ اشعری در این مســئله، در آراء متکلمان متأخر مانند سعدالدین 
تفتازانی )م. ۷۹۲ق( قابل مشاهده است. او با رویکردی تأویلی و نوآورانه، معنای 
»نظــر« و »رؤیــت« در آیــات را از دیــدن بــا چشــم ســر فراتر می‌بــرد. تفتازانــی رؤیت 
ک« تام و کامل تفســیر می‌کند که خداوند در هر زمان  ح‌شــده را به نوعی »ادرا مطر
کی که از هرگونه جهت،  کــه بخواهد، برای هرکس که بخواهــد، ایجاد می‌کند؛ ادرا

مکان و مقابله منزه است )تفتازانی، ۱۴۰۹: ۱۹۷/۴(.
این تفســیر، یک تأویل عمیق و تمام‌عیار اســت. در اینجا، دیگر ســخن از »دیدن 
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کیــف« نیســت، بلکــه ماهیــت خــود »دیــدن« بازتعریف شــده و به یک شــهود و  بلا
انکشــاف کامــل حقیقت الهی تبدیل می‌شــود. ایــن دیدگاه، نزاع را از ســطح تقابل 
ج کرده و به سطح بالاتری از تحلیل مفهومی  ظواهر نقلی و استلزام‌های عقلی خار
ارتقــا می‌دهــد. بــا این تفســیر، نــزاع تاریخی میــان اشــعری، معتزله و امامیه بر ســر 
رؤیــت، معنــای جدیدی پیدا می‌کند و به نقطۀ مشــترکی نزدیک می‌شــود؛ چرا که 
ک کامل، مفهومی اســت کــه در مکاتب دیگر نیز پذیرفته شــده  شــهود قلبــی و ادرا
ک و  کیــف« و در نهایت به »ادرا اســت. ایــن تطــور از »اثبات ظاهری« به »رؤیت بلا
شــهود تام«، به‌روشنی نشان‌دهندۀ پویایی، عمق و ظرفیت فکری مکتب اشعری 

در مواجهه با مسائل پیچیدۀ الهیاتی است.

3. تحلیل تطبیقی رهیافت‌ها درباره نقش عقل و حدود تأویل
نقطــۀ ثقل و چالــش هرمنوتیکی بنیادین که کلیۀ مناقشــات کلامی در باب تأویل 
را صورت‌بنــدی کــرده اســت، در تنش دیالکتیکی میان دو دســته از نصوص قرآنی 
نهفته اســت. از یک ســو، آیاتی قرار دارند که صفات و افعالی را به خداوند نســبت 
می‌دهنــد کــه در تجربــۀ انســانی، واجــد معانــی جســمانی و متشــابه بــا مخلوقــات 
هســتند )ماننــد ید، وجه، اســتواء و مجیء(. از ســوی دیگر، آیــات محکم و قاطعی 
کید می‌ورزند؛ آیاتی  وجود دارند که بر اصل تنزیه مطلق و بی‌همتایی ذات الهی تأ
حَدٌ< )اخــاص: ۱( که 

َ
ــهُ أ

ّ
یْــسَ کَمِثْلِــهِ شَــیْءٌ< )شــوری: ۱۱( و >قُــلْ هُوَ اللَ

َ
چــون >ل

سنگ بنای خداشناسی توحیدی محسوب می‌شوند. هر یک از مکاتب کلامی، در 
مواجهه با این تعارض ظاهری، راهبردی روش‌شــناختی اتخاذ کرده‌اند که هویت 

معرفتی آن مکتب را تعریف می‌کند:

3-1. رهیافت ظاهرگرایانه )سلفیه متقدم( 
در ایــن پارادایــم، با اصالت بخشــیدن مطلق به ظهور لفظــی، هرگونه تأویل عقلی 
مردود شمرده شده و در عمل، اصل تنزیه ذیل آیات صفات خبریه تفسیر می‌شود. 
کیــف« )بدون پرســش از چگونگــی( نیز در نهایــت، چیزی جز  راهــکار مشــهور »بلا
تعلیــق حکــم عقلانــی و رهــا کــردن این تنــش به صــورت حل‌ناشــده نیســت. این 
رویکرد، با اولویت‌بخشــی به ســاحت نقل، از درگیر شــدن با لوازم عقلی گزاره‌های 

متنی امتناع می‌ورزد.

3-2. رهیافت عقل‌گرایانه مطلق )معتزله( 
کمیــت مطلق بخشــیدن به اصــل عقلــی تنزیه، به  در نقطــه مقابــل، معتزلــه بــا حا
تأویل نظام‌مند و ســاختاری آیات متشــابه پرداختند. در این چارچوب اســتدلالی، 
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ظهــور لفظــی ایــن آیات به کلــی فاقد اصالت اســت و باید بــه معانی مجــازی که با 
گرچه انسجام منطقی  براهین قطعی عقلی سازگار است، حمل شود. این رویکرد، ا
قدرتمنــدی را بــه نمایش می‌گــذارد، اما گاه به تأویل‌هایی منجر می‌شــد که به مرز 

تکلف و خروج از دلالت‌های ممکن زبانی نزدیک می‌گردید.

3-3. رهیافت ترکیبی )امامیه و اشاعره متأخر( 
این دو مکتب، با اتخاذ رویکردی ترکیبی، کوشیدند تا تعادلی میان دلالت ظاهری 
متن و براهین قطعی عقلی و نقلی برقرار سازند. در این دیدگاه، اصل اولیه، حجیت 
ظهور لفظی است، اما این اصل تا زمانی معتبر است که با یک قرینۀ قطعی )عقلی 
یــا نقلــی( کــه بر تنزیــه دلالــت دارد، معارضــه نکند. در صــورت بروز چنیــن تعارض 
گریزناپذیری، تأویل نه تنها مجاز، که امری ضروری برای صیانت از اصول محکم 
اعتقادی تلقی می‌شود. این رویکرد، تلاشی برای ایجاد یک تعادل روش‌مند میان 

دو قطب تنش است.
در تحلیلــی عمیــق تــر می توان گفــت ، تفاوت بنیادیــن این مکاتب بیــش از آنکه 
مصداقــی باشــد، معرفت‌شــناختی اســت و بــه نقشــی بازمی‌گــردد که هر یــک برای 

»عقل« در هندسه معرفت دینی قائل‌اند:
نقشــی  عقــل  معتزلــی،  معرفت‌شناســی  در  معتزلــه:  مکتــب  در  »مؤســس«  عقــل 
کــم«  دارد. اصــول بنیادیــن دیــن )مانند توحید و عــدل( پیش از  »مؤســس« و »حا
مراجعه به نقل و به صورت مســتقل توســط عقل اثبات می‌شــوند. در نتیجه، متن 
مقــدس )قــرآن( در پرتــو این اصول عقلیِ از پیش اثبات‌شــده، تفســیر و در صورت 

کمیت عقل بر نقل، یک‌سویه و قاطع است. لزوم، تأویل می‌گردد. در اینجا، حا
عقــل »کاشــف« در مکتــب امامیه: در مقابــل، در مکتب امامیه، عقل »کاشــف«  از 
کم بر آن. عقل در کنار قرآن و سنت  حقایق و »ابزاری« برای فهم دین است، نه حا
معصومین؟ع؟، یکی از منابع ســه‌گانه معرفت دینی به شــمار می‌رود. رابطۀ میان 
عقــل و نقــل، یــک رابطــه دیالکتیکی و هم‌افزا اســت؛ عقــل به فهــم عمیق‌تر نقل 
کمک می‌کند و نقل، چارچوب و جهت‌گیری عقل را در مسائل اعتقادی مشخص 
می‌ســازد. تأویل تنها با اســتناد به قرائن قطعی )عقلی یا نقلی دیگر( مجاز شــمرده 

کمیت یک‌طرفه. می‌شود و این نشان‌دهنده یک رابطه تعاملی است، نه یک حا
عقل »متطور« در مکتب اشــعری: مســیر تطور مکتب اشــعری در این زمینه بســیار 
روشــنگر اســت. این مکتب که در ابتدا موضعی دفاعی و به شــدت نقل‌گرا در برابر 
عقل‌گرایــی افراطــی معتزله داشــت، به تدریج دریافت که دفــاع مؤثر از عقاید نقلی 
بدون اســتعانت از ابزارهای عقلانی و منطقی امکان‌پذیر نیســت. از این رو، نقش 
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عقل در این مکتب از یک »ابزار دفاعی-جدلی«  صرف، به یک »عنصر تحلیلی-
تبیینــی«  در آثــار متکلمــان بزرگــی چــون امام‌الحرمیــن جوینــی و فخرالدیــن رازی 
ارتقــا یافــت. این تطور، نشــان‌دهنده اهمیــت گریزناپذیر عقل در تبییــن و دفاع از 

نظام‌های اعتقادی است.

نتیجه 
تحلیــل و بررســی جریان تأویلی کلامی در تاریخ اندیشــه اســامی به‌روشــنی نشــان 
می‌دهــد کــه فرآینــد مواجهــه بــا متــن مقــدس، هیــچ‌گاه یــک کنــش صرفــا لغوی، 
خنثــی و مکانیکــی نبــوده، بلکــه عمیقــا بــا پیش‌فرض‌هــا، اصــول و پارادایم‌هــای 
معرفت‌شــناختی متکلمــان درآمیختــه بوده اســت. جدال تاریخــی و پردامنه میان 
تأویل‌ســتیزان و تأویل‌پذیــران، در ســطحی عمیق‌تــر، بازتابی از مناقشــه بنیادین 
میــان دو رویکــرد معرفتی متفــاوت به دین و منابع آن بــود: پارادایم نص‌محور که 
ســامت و اصالــت دین را در تســلیم محض به ظاهر نص و پرهیــز از دخالت عقل 
می‌دیــد اهــل حدیث و ظاهرگرایان، و پارادایم عقل‌محــور که عقل را چراغ راه فهم 
دیــن می‌دانســت و هماهنگــی میان عقــل و نقــل را از طریق ابــزار روش‌مند تأویل 

جستجو می‌کرد امامیه، معتزله و اشاعره متأخر.
کید بر نفــی مطلق تأویل، هرچند با نیــت صادقانه حفظ خلوص  ظاهرگرایــان بــا تأ
و ســادگی دیــن اولیــه، در نهایــت بــه ورطه تناقضــات حل‌ناشــدنی و گاه تشــبیه و 
تجســیم درغلتیدنــد و نتوانســتند پاســخی قانع‌کننــده و منســجم بــه چالش‌هــای 
عقلی و کلامی زمانه خود ارائه دهند. در مقابل، مکاتب عقل‌گرا با پذیرش ضرورت 
تأویــل، توانســتند نظام‌های الهیاتی پیچیده و منســجمی مبتنی بــر تنزیه و تعالی 

مطلق خداوند بنا کنند که قادر به دفاع عقلانی از خود در برابر شبهات بود.
در میــان خــود تأویل‌پذیران نیــز، تفاوت‌های مهم و معناداری به چشــم می‌خورد 
کمیت مطلق  که ریشــه در مبانی معرفتی متمایز آنان داشــت. معتزله با اعطای حا
بــه عقــل، گاه در تأویــات خــود راه افــراط پیمودنــد و از حدود دلالت‌هــای زبانی و 
سیاق متن فراتر رفتند. امامیه، با استناد به منبع معرفتی منحصربه‌فرد خود یعنی 
تعالیــم اهل بیت ع به‌عنوان مفســران معصوم وحــی، راهی معتدل و متوازن میان 
عقــل و نقــل برگزیدنــد و تأویــل را در چارچــوب قرایــن قطعی عقلی و نقلــی به‌ویژه 
روایات معصومین به کار بســتند. اشــاعره نیز سیری تکاملی از ظاهرگرایی اولیه به 
ســوی عقل‌گرایی و تأویل روشــمند را پیمودند و تحلیل ســیر تطور مکتب اشــعری 
در مواجهــه بــا مســئلۀ تأویل نشــان می‌دهد که ایــن جریان کلامــی، برخلاف تصور 
ســاده‌انگارانه، یک کل منســجم و ایستا نبوده اســت. اشاعره که کار خود را با ارائۀ 
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یک راه‌حل میانه و تلفیقی در جدال بر سر »کلام الله« آغاز کردند، در بحث حساس 
کیف«  »صفــات خبریــه« مســیری پویا و رو به رشــد را پیمودنــد. اصل بنیادیــن »بلا
که توســط ابوالحســن اشــعری برای عبور ایمن از میانۀ تشبیه و تعطیل وضع شده 
بود، یک راهبرد دفاعی و محتاطانه بود که ضمن وفاداری به ظاهر نص، از لوازم 
غیرعقلانــی آن می‌گریخت.بــا این حال، این اصل در نزد متکلمان متأخر اشــعری، 
کــه بــا چالش‌هــای فکــری پیچیده‌تــری روبرو بودنــد، به یــک هرمنوتیــک تأویلی 

نظام‌مند و ایجابی تکامل یافت.
در نهایــت، می‌تــوان گفــت کــه تاریــخ تأویــل کلامــی، تاریــخ تــاش مســتمر، پویا و 
پرچالش اندیشــه اســامی برای فهم عقلانی وحی و ســازگار ســاختن پیام جاودان 
آن بــا مقتضیــات خــرد پویای بشــری اســت. ایــن تلاش، بــا همه فراز و نشــیب‌ها و 
اختلاف‌نظرهایش، گواهی بر غنا و پویایی تمدنی است که همواره در کار گفتگوی 
ســازنده میان متن، عقل و واقعیت بوده اســت؛ گفتگویی که تا به امروز در اشکال 
و پارادایم‌هــای نویــن خــود ادامــه دارد و همچنــان یکــی از اصلی‌تریــن موتورهای 

محرکه تفکر دینی محسوب می‌شود.
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الکتاب العربی.
ابن ندیم، محمد بن اسحاق )۱۳۴۶ش(: »الفهرست«، تهران: بانک بازرگانی ایران.

ابوزید، نصر حامد )۱۳۹۱ش(: »رویکرد عقلانی در تفســیر قرآن«، ترجمه احســان موســوی خلخالی، تهران: 
نیلوفر.

ابوالفتوح رازی، حســین بن علی )۱۴۰۸ق(: »روض الجنان و روح الجنان فی تفســیر القرآن«، مشهد: آستان 
قدس رضوی - بنیاد پژوهش‌های اسلامی.

اســعدی، محمــد و همــکاران )۱۳۸۹ش(: »آســیب شناســی جریانــات تفســیری«، قــم: پژوهشــگاه حــوزه و 
دانشگاه.

اشعری، أبو الحسن علی بن اسماعیل )۱۳۹۷ق(: »الإبانة عن أصول الدیانة«، قاهره: دار الأنصار.
امین، سید محسن )۱۴۰۸ق(: »مستدرکات أعیان الشیعة«، بیروت: دار التعارف للمطبوعات.

ازدی نیشابوری، فضل بن شاذان )بی‌تا(: »الایضاح«، بیروت: مؤسسة التاریخ العربی.
باقلانی، محمد بن طیب )۱۴۲۵ق(: »الإنصاف فیما یجب اعتقاده«، بیروت: دار الکتب العلمیة.

بغــدادی، عبــد القاهــر )۱۴۰۸ق(: »الفرق بین الفرق و بیــان الفرقة الناجیة منهم«، بیــروت: دار الجیل – دار 
الآفاق.

بغــوی، حســین بن مســعود )۱۴۲۰ق(: »تفســیر البغوی المســمی معالم التنزیــل«، بیروت: دار إحیــاء التراث 
العربی.
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بیهقی، أبو بکر احمد بن الحسین )۱۴۱۷ق(: »الأسماء و الصفات«، بیروت: دار الجیل.
ح المقاصد«، قم: الشریف الرضی. تفتازانی، سعد الدین )۱۴۰۹ق(: »شر

جوینی، عبد الملک )۱۴۱۶ق(: »الإرشاد إلی قواطع الأدلة فی أول الاعتقاد«، بیروت: دار الکتب العلمیة.
جوینی، مصطفی صاوی )۱۳۸۷ش(: »شــیوه‌های تفســیر قرآن کریم«، مشــهد: آســتان قدس رضوی- بنیاد 

پژوهش‌های اسلامی.
حسنی رازی، سید مرتضی بن داعی )۱۳۶۴ش(: »تبصرة العوام فی معرفة مقامات الأنام«، تهران: ]بی‌نا[.

خطیب بغدادی، أبو بکر احمد بن علی )بی‌تا(: »تاریخ بغداد«، ]بی‌محل[: ]بی‌نا[.
دفتری، فرهاد )۱۳۸۹ ش(: »مدخل تأویل«، در: دانشــنامه جهان اســام، تهران: بنیاد دائرة المعارف بزرگ 

اسلامی.
دینــوری، ابــو محمــد کاتــب )۱۴۰۵ق(: »الاختــاف فــی اللفظ والرد علــی الجهمیة و المشــبهة«، بیــروت: دار 

الکتب العلمیة.
رازی، فخر الدین )۱۴۱۱ق(: »المحصل«، عمان: دار الرازی.

رازی، فخر الدین )بی‌تا(: »مفاتیح الغیب )التفسیر الکبیر(«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
زمخشری، محمود )۱۴۰۷ق(: »الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل«، بیروت: دار الکتاب العربی.

ســبحانی، جعفــر )۱۴۱۲ق(: »الإلهیــات علــی هدی الکتاب و الســنة و العقل«، قم: المرکز العالمی للدراســات 
الإسلامیة.

سبحانی، جعفر )۱۴۱۴ق(: »بحوث فی الملل و النحل«، قم: مؤسسه نشر اسلامی.
ســجادی، ابراهیم )۱۳۷۹ ش(: »تأویل در منظر دیدگاه‌ها و اندیشــه‌ها«، پژوهش‌های قرآنی، دوره ۶، ش 

۲۱-۲۲، صص ۹۵-۶۴.
سیوطی، عبدالرحمن بن أبی بکر )۱۴۲۱ق(: »الإتقان فی علوم القرآن«، بیروت: دار الکتاب العربی.
شریف مرتضی، علی بن الحسین )۱۳۸۸ش(: »تفسیر القرآن الکریم«، قم: مؤسسه جهانی سبطین.

شریف مرتضی، علی بن الحسین )۱۴۰۵ق(: »رسائل الشریف المرتضی«، قم: دار القرآن الکریم.
شهرستانی، محمد بن عبد الکریم )۱۳۶۴ش(: »الملل و النحل«، قم: الشریف الرضی.
طبرسی، احمد بن علی )۱۴۰۳ق(: »الإحتجاج علی أهل اللجاج«، مشهد: نشر مرتضی.

طوسی، محمد بن حسن )بی‌تا(: »التبیان فی تفسیر القرآن«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
غزالی، أبو حامد )۱۴۰۹ق(: »الاقتصاد فی الاعتقاد«، بیروت: دار الکتب العلمیة.

کراجکی، محمد بن علی بن عثمان )بی‌تا(: »کنز الفوائد«، ]بی‌محل[: منشورات الدر الذخائر.
کلینی، محمد بن یعقوب )۱۳۷۵ش(: »أصول الکافی«، ترجمه محمد باقر کمره‌ای، قم: أسوه.

مجلســی، محمــد باقر )۱۴۰۳ق(: »بحار الأنــوار الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطهار«، بیــروت: دار إحیاء التراث 
العربی.

ح أخبار آل الرسول«، تهران: دار الکتب الإسلامیة. مجلسی، محمد باقر )۱۴۰۴ق(: »مرآة العقول فی شر
مرعشــلی، یوســف عبدالرحمــن )۱۴۲۷ق(: »نثــر الجواهــر والدرر فــی علماء القــرن الرابع عشــر«، بیروت: دار 

المعرفة.
مرکز دائرة المعارف بزرگ اسلامی )بی‌تا(: »مدخل اسماعیلیه و تأویل«، در: دانشنامه جهان اسلام، زیر نظر 

غلامعلی حداد عادل، تهران: بنیاد دائرة المعارف بزرگ اسلامی.
معتزلی، قاضی عبد الجبار )۱۹۶۲م(: »المغنی فی أبواب التوحید و العدل«، قاهره: الدار المصریة.

معتزلی، قاضی عبد الجبار )بی‌تا(: »متشابه القرآن«، قاهره: مکتبة دار التراث.
معرفت، محمد هادی )۱۳۸۵ش(: »تفسیر و مفسران«، قم: مؤسسه فرهنگی التمهید.

مفید، محمد بن محمد )۱۴۱۳ق الف(: »المسائل العکبریة«، قم: الموتمر العالمی للشیخ المفید.
مفید، محمد بن محمد )۱۴۱۳ق ب(: »الإفصاح فی الإمامة«، قم: الموتمر العالمی للشیخ المفید.

مفید، محمد بن محمد )۱۴۱۴ق(: »تصحیح اعتقادات الإمامیة«، قم: کنگره شیخ مفید.
نیشابوری، فتال )۱۳۶۶ش(: »روضة الواعظین«، ترجمه محمود مهدوی دامغانی، تهران: نشر نی.
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Abstract
The Qur’anic verses concerning the “Throne” (ʿArsh) are counted among the most 
challenging passages in the Qur’an and have therefore consistently been the subject 
of diverse exegetical approaches within both Sunni and Shiʿi traditions. This study, 
by employing the method of thematic analysis in the collection and organization of 
data, and adopting a descriptive–analytical approach in examining interpretations, 
focuses specifically on the relationship between the ʿArsh and the Divine Names 
and Attributes as understood by exegetes from both schools. The findings indicate 
that in the view of the Salafis and anthropomorphists, the ʿArsh is regarded as the 
locus of God’s Essence, whereas Ashʿarites and Muʿtazilites do not posit a connec-
tion between the ʿArsh and the Divine Names and Attributes. According to ʿAllāma 
Ṭabāṭabāʾī, however, the ʿArsh possesses a real ontological reality as the station 
from which universal divine governance and beneficence flow into the created or-
der. Consequently, the attributes of “Generosity” (Karīm), “Mercy” (Raḥmān), and 
“Lordship” (Rubūbiyyah) serve as the source of these dispensations, while God’s 
absolute “Knowledge” and “Power” are necessary for this station. Moreover, in-
sofar as it is an exclusive station, it is characterized by the attributes of “Oneness” 
(Waḥdāniyyah), “Magnificence” (ʿAẓīm), and “Glory” (Majīd).
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پژوهشی

 تحلیل معانی تأویلی عرش در قرآن از نگاه مفسران فریقین 
و ارتباط آن با اسماء و صفات الهی

، مهدیه سادات ذریه زهرا 2   کاوس روحی برندق 1 
k.roohi@modares.ac.ir )1. دانشیار گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه تربیت مدرس ،تهران،ایران. )نویسنده مسئول
m.zorriezahra@modares.ac.ir .2. دانشجوی دکتری گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه تربیت مدرس تهران،ایران

چکیده
آیــات مربــوط به »عرش« در قرآن کریم از آیات مشــکل قرآن به شــمار می آیــد و لذا همواره مبتنی بر 
گون مفسران فریقین مورد پژوهش قرار گرفته است. این پژوهش در زمینه گردآوری  رویکرهای گونا
و تنسیق داده ها، با بهره گیری از روش تحلیل مضمون و جامعه آماری تفسیر و تأویل آیات عرش 
در قــرآن کریــم و بــا اتخاذ روش توصیفــی -تحلیلی، در زمینــه تجزیه و تحلیل، صرفا مســأله ارتباط 
عــرش بــا اســماء و صفــات الهی از نگاه مفســران فریقین را مــورد پژوهش قرار داده و بــه این نتیجه 
دســت یافــت که در دیدگاه ســلفیه و مشــبهه عــرش جایگاه ذات خداوند اســت و اشــاعره و معتزله، 
ارتباطی میان عرش و اســماء صفات الهی قائل نیســتند. در دیدگاه علامه طباطبایی، عرش دارای 
حقیقتــی تکوینــی اســت کــه مقام صــدور تدابیر عام الهــی و خیرات بر نظام هســتی اســت از این رو 
صفــت »کریــم« و »رحمانیت« و »ربوبیت« منشــأ صدور این تدابیر اســت و »علــم« و »قدرت« مطلق 
خداوند لازمه این مقام است و از طرفی از آنجا که مقامی است انحصاری حائز صفات »وحدانیت« 

و »عظیم« و »مجید« است.
کلیدواژها: قرآن، تفسیر تأویلی، عرش، اسماء و صفات الهی، باطن و ظاهر.
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ح مسئله    1. طر
واژه عرش در قرآن کریم از بلند مایه ترین حقایق قرآنی اســت که اندک مفســرانی 
یــارای رســیدن به حقیقت این معنا را داشــته اند.آیات مربوط به ایــن واژه همواره 
گون اسلامی بوده است و این امر خالی از انتظار نیست  محل اختلاف مذاهب گونا
چرا که به بلندای معنای هر حقیقتی تفاسیر از آن نیز دارای وجوه گونا گون است 
و عرش الهی نیز از این امر مستثنی نیست. با وجود روایات متعددی که در تلاش 
بــرای تبییــن و حــل ایــن اختلافات کلامی ارائه شــده‌اند، بررســی دقیــق و انتقادی 
آیــات قرآنــی در کنار روایات معتبر نشــان‌دهنده آن اســت که آیات قرآن، با اســتناد 
بــه تفســیرهای ارائه‌شــده توســط ائمــه معصومین؟ع؟ – بــه عنوان برجســته‌ترین 
مفســران – می‌توانند مبنایی برای درک عمیق‌تر حقیقت متعالی این مفهوم الهی 
فراهم آورند. با این حال، پیچیدگی‌های موجود در رویکردهای تفسیری فریقین، 
همچنان ضرورت تحقیقات تطبیقی و تحلیلی بیشتر را ایجاب می‌کند تا ابهامات 

باقی‌مانده را برطرف سازد.
آیات مربوط به عرش الهی از جنبه‌های متنوعی مورد بررسی و پژوهش قرار گرفته 
است. یکی از مسائل بنیادین در این حوزه، بیان معانی تأویلی عرش در قرآن کریم 
نــزد مفســران فریقیــن و ارتباط عرش با اســماء و صفات الهی اســت، زیــرا در تمامی 
ح گردیده‌اند،  آیاتــی که به عرش الهی اشــاره شــده، اســماء و صفــات الهی نیز مطــر
گویــی میان عرش و اســماء الهی پیوندی جدایی‌ناپذیر وجود دارد. جســتار حاضر 
در صــدد آن اســت نخســت دیدگاه مفســران در بــاره معانی تأویلی عرش را بررســی 

نموده و سپس به ارتباط معنای عرش با اسماء و صفات الهی بپردازد.
مفهوم عرش از موضوعاتی است که از دیرباز در منابع تفسیری، روایی و کلامی مورد 
توجه بوده و تحقیقات متعددی در این زمینه انجام شده که بر جنبه‌های تفسیری، 
معناشــناختی، تطبیقی، فلســفی-عرفانی و کلامی تمرکز دارند. این مطالعات اغلب 
به بررســی معانی تأویلی عرش، جایگاه آن در عوالم هســتی، شــواهد قرآنی-روایی و 
نقد دیدگاه‌ها پرداخته‌اند. برای مثال، بهرامی )۱۳۹۷( تحلیل تطبیقی »استواء علی 
العــرش« از دیــدگاه ماتریدیان و ســلفیان را ارائه داده و بر تمایــز رویکردهای تنزیهی 
کیــد کرده اســت. نجفــی و جمالی )۱۴۰۱( مراد اســتوای الهــی بر عرش را  و تشــبیهی تأ
کاوی کــرده و آن را حقیقتــی مجــرد و جایــگاه ربوبیت  بــا روش توصیفی-تحلیلــی وا
دانســته‌اند. پیروزفــر و همــکاران )۱۳۹۸( حقیقــت عــرش و حامــان آن را با تمرکز بر 
آیه ۱۷ سوره حاقه تحلیل کرده و بر جنبه‌های عینی و روایی آن پرداخته‌اند. جمالی 
و موذنــی بیســتگانی )۱۴۰۲( روایــت خواجه اباصلت از امام رضا؟ع؟ را بررســی کرده و 
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عدم جسمانیت عرش را برجسته ساخته‌اند. احمدپیری و رنجبر )۱۴۰۲( معناشناسی 
کاوی کرده و معانی متعدد آن  آیات عرش را بر اساس روابط هم‌نشینی و جانشینی وا
را توصیف نموده‌اند. جمالی و ایمانی مقدم )۱۴۰۱( تفاســیر روایی، فلســفی و عرفانی 
عــرش را تطبیــق داده و آن را مرتبــه‌ای واســط در عوالــم مجــردات معرفــی کرده‌اند. 
کیــد بر آیه  نجفــی و جمالــی )۱۴۰۱( حقیقــت عــرش را از دیــدگاه مفســران فرقیــن با تأ
کیــد ورزیده‌انــد. دولتی بــاف پارچه و  ۵ ســوره طــه بررســی کــرده و بر نمــاد ربوبیت تأ
همکاران )۱۳۹۶( دیدگاه کلامی-حکمی قاضی ســعید قمی درباره عرش و کرســی را 
نقد کرده و پیوند آن با نظام هستی را تحلیل نموده‌اند. با این حال، هیچ‌کدام از این 
پژوهش‌ها به بررسی ارتباط عرش با اسماء و صفات الهی نپرداخته‌اند. از این رو، این 

پژوهش بر آن است تا این خلأ را پر کند.
پرســش هایــی را که این پژوهش بدان خواهد پرداخــت، عبارتند از: معانی تأویلی 
عــرش در آیــات قــرآن کریم از دیدگاه مفســران کــدام اند؟ آیا معنــای تأویلی مفهوم 
گــر چنین ارتباطی  »عــرش« در قــرآن کریــم با اســماء و صفات الهی ارتبــاط دارد، و ا

وجود داشته باشد، این پیوند به چه صورتی برقرار است؟
کاوی صفات عرش در قرآن  این پژوهش با بررسی دقیق آیات مربوط به عرش، وا
کریــم، جایــگاه این واژه در ســیاق آیات، هم‌نشــینی آن با اســماء و صفــات الهی، و 
تبیین روایاتی که به ارتباط میان عرش و اسماء الهی اشاره دارند، به تحلیل ارتباط 
میــان حقیقت عرش الهی و صفات و اســماء الهی می‌پــردازد. و داده‌های پژوهش 
شــامل تمامی عبارات مرتبط با حقیقت عرش و اســماء و صفات الهی اســت که در 
تفسیر آیات مربوط به عرش، در ۲۰ کتاب تفسیری از تفاسیر فرقین )شیعه و سنی( 
آمده‌انــد. ایــن کتاب‌هــا از مهم‌ترین منابع در تبیین واژه عرش به شــمار می‌روند و 
کاوی و تحلیل داده‌ها  مشخصات کامل آن‌ها در بخش منابع ذکر شده است. و وا

با استفاده از نرم‌افزار MAXQDA و به روش تحلیل مضمون انجام گرفته است.

2. مفاهیم و مبانی نظری

2-1. مفهوم لغوی واژه »عرش«
واژه »عرش« در لغت به معنای »چیزی مرتفع، مســقّف و دارای پوشــش« آمده اســت 
)جوهــری، ۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۰۹؛ فراهیــدی، ۱۴۰۹: ۱/ ۲۴۹؛ راغــب اصفهانــی، ۱۴۱۲: ۵۵۸؛ 
جبــل، ۲۰۱۰: ۳/ ۱۴۴۳(. معنــای محــوری آن بــه »تفــرع و انفــراش در بالاترین قســمت 
همراه با نوعی اشتباک« دانسته شده و مصادیقی همچون سقف خانه و بخش بالای 
گــردن بــرای آن ذکر گردیده اســت )جبــل، ۲۰۱۰: ۳/ ۱۴۴۳(. همچنین عرش به »تخت 
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کید قرار گرفته  پادشــاه« و »ســقف خانه« معنا شــده و جنبه ســایه‌بان بودن آن مورد تأ
است )جوهری، ۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۰۹–۱۰۱۰(. در جایی دیگر، عرش به »هر بنایی که سایه‌بان 
باشد« تفسیر شده و برای آن کاربردهایی مانند عرش‌بندی انگور، پوشش چاه و سقف 
خانه ذکر گردیده اســت )فراهیدی، ۱۴۰۹: ۱/ ۲۴۹(. همچنین به »شــیء مسقّف« معنا 
شــده و علاوه بر مصادیق عینی، معانی قرآنی همچون »معروشــات« )انعام/۱۴۱( و نیز 
معانی کنایی مانند عزت، سلطنت و »عرش الله« به عنوان حقیقتی ناشناخته جز به 
نام، برای آن آمده اســت )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۵۵۸(. بر این اســاس، وجه مشــترک 
کید بر »ارتفاع و پوشش« است و عرش در اصل به ساختاری مرتفع و مسقّف  منابع در تأ
اطلاق می‌شــود. مصادیق مشــترک آن سقف خانه، پوشش چاه و تکیه‌گاه انگور است 
)جوهری، ۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۰۹؛ فراهیدی، ۱۴۰۹: ۱/ ۲۴۹؛ راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۵۵۸؛ جبل، 
۲۰۱۰: ۳/ ۱۴۴۳(. تفاوت‌ها بیشتر در رویکردهاست؛ برخی بر جنبه اشتقاقی و ساختاری 
کید کرده‌اند )جبل، ۲۰۱۰: ۳/ ۱۴۴۳(، برخی به مصادیق عملی پرداخته‌اند )جوهری،  تأ
۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۰۹؛ فراهیــدی، ۱۴۰۹: ۱/ ۲۴۹( و برخــی معانــی قرآنــی و کنایــی را برجســته 
ســاخته‌اند )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۵۵۸(. در تفاســیر نیز معانی متعددی برای عرش 
بیان شده است: گروهی آن را ریشه‌گرفته از »رفع« دانسته‌اند )طبرسی، 1408: ۴/ ۵۷۷(، 
برخی به معنای »شیء مسقّف« آورده‌اند )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۵۵۸؛ طبری، ۱۴۱۲: 
۳/ ۷؛ عبــده و رضــا، ۱۴۱۴: ۸/ ۴۵۱؛ طباطبایــی، ۱۳۵۲: ۸/ ۱۴۸؛ مراغــی، بی‌تا: ۸/ ۱۶۹(، 
عده‌ای آن را »ســایبان و ســقف« معنا کرده‌اند )طبرسی، 1408: ۴/ ۵۷۷(، و برخی دیگر 
آن را به »ملک« یا »تخت ســلطنت« تفسیر کرده‌اند )طوســی، بی‌تا: ۲/ ۳۲۱؛ طبرسی، 
1408: ۴/ ۶۵۹؛ حویــزی، ۱۴۱۵: ۲/ ۲۸۸؛ مراغــی، بی‌تــا: ۸/ ۱۶۸؛ ابن‌عاشــور، ۱۹۸۴: ۸/ 

۱۲۶؛ طباطبایی، ۱۳۵۲: ۸/ ۱۴۸(.

نمودار1: درصد فراوانی معانی لغوی عرش
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2-2. صفات ذاتی و صفات فعلی و تفاوت آن دو
در تحلیــل ارتبــاط عــرش بــا صفات ذاتــی و فعلی خداوند لازم اســت کــه به اجمال 
صفــات ذات و صفــات فعــل تبییــن شــود. کلینــی بــرای صفــات فعلــی ســه ویژگــی 
برمی‌شمرد: ۱( هر صفتی که بتوان خداوند را به مقابل و ضد آن وصف کرد، صفت 
فعل است، و هر صفتی را که نتوان خداوند را به مقابل و ضد آن وصف کرد، صفت 
ذات اســت. بنابرایــن قدرت، علم و حیــات از صفات ذاتی الهی‌انــد، چون خداوند 
بــه مقابــل و ضــد آن‌هــا وصــف نمی‌شــود، زیــرا مقابل آن‌هــا نقص وجودی اســت. 
همچنیــن صفاتــی ماننــد اراده، رضا و غضب، حب و بغــض از صفات فعل خواهند 
بــود، زیــرا وصف خداوند به مقابل آن محال نیســت )کلینی، 1365: ۱/ ۱۱۱؛ جوادی 
آملــی، ۱۳۹۵: ۱/ ۲۹۳(. قــدرت به صفات ذاتی تعلق نمی‌گیرد، ولی به صفات فعلی 
تعلــق می‌گیــرد. به عنوان مثال نمی‌توانیم بگوییم »خداوند قادر اســت که بداند« 
و »قــادر اســت کــه ندانــد«، امــا می‌توانیــم بگوییــم »قادر اســت که عقــاب دهد« و 
»قــادر اســت کــه ثواب دهــد«؛ زیرا قدرت بــه امور ممکــن تعلق می‌گیرد نــه به امور 
واجب و ممتنع )صدرالهی، ۱۴۰۲(. ۳( ویژگی سوم اینکه اراده به صفات ذاتی تعلق 
نمی‌گیرد و نمی‌توان گفت که خداوند اراده کرده است که »رب«، »عزیز« و »قدیم« 

باشد. این ویژگی لازمه ویژگی دوم است )صدراللهی، ۱۴۰۲(.

3. دیدگاه های مادی نگرانه به حقیقت عرش

3-1. فلک یا آسمان
در برخــی تفاســیر عــرش به آســمان و یــا فلک تعبیر شــده اســت. از دیــد قائلین به 
ایــن دیــدگاه، آنچــه مؤیــد ایــن معنا اســت آیــات و روایاتی اســت کــه دال بر جهت 
بــالا و در آســمان بــودن خداوند متعال اســت )ابن‌عاشــور، ۱۹۸۴: ۵/ ۷۱( و آیه >...
بُ وَالعَمَلُ الصّالِحُ يَرفَعُــهُ...< )فاطر / ۱۰(. در زمینه معنای  يِّ

لِــمُ الطَّ
َ
يــهِ يَصعَدُ الك

َ
إِل

لغوی فلک آمده است که: جسم کروی که دو سطح ظاهری و باطنیِ موازی آن را 
احاطه کرده‌اند در حالی‌که مرکز آن دو یکی است )جرجانی، ۱۳۷۰: ۷۳(. در تعریف 
فلک آمده اســت که: »عالم اجســام بر دو قســم اســت: اجســام عنصری و اجســام 
اثیــری. اجســام عنصــری همــان مــاده ظاهری اســت کــه از عناصر مادی تشــکیل 
شــده و همواره در حال تغییر و تبدیل اســت؛ اما اجسام اثیری دارای صورتی ثابت 
و پایدارنــد و از مــاده‌ای لطیــف خلــق شــده‌اند« )ســهروردی، ۱۳۷۲: ۴/ ۴۳۱(. این 
اجســام یا نورانی‌اند که کوکب نامیده می‌شــوند یا غیر نورانی‌اند که فلک به شــمار 
می‌آیند )ســبزواری، حسن‌زاده، ۱۳۶۹: ۴/ ۳۵۷(. با توجه به تعریف فلک، چنانچه 
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مفســری عــرش را آســمان بدانــد، بــر این آســمان دنیا دلالــت دارد؛ ولیکــن تطبیق 
عــرش بــر فلک و یا آســمان بســیار مجمل اســت، به‌گونــه‌ای که در بســیاری موارد 

کتفا کرده‌اند. مفسران ذیل آیات عرش تنها به اشاره‌ای بدان ا

3-2. مخلوقی تخت واره واقع در فلک هفتم
برخی مســلمانان از مشــبهه قائل هســتند که عرش مخلوقی اســت شبیه به تخت 
دارای پایه‌هایی اســت که این پایه‌ها بر آســمان هفتم تکیه داشــته و خداوند هم 
مانند پادشــاهان معمولى بر آن قرار گرفته اســت. )طباطبایی، ۱۳۵۲: ۸/ ۱۵۴( این 
دیدگاه منسوب به حشویه و مجسمه و مشبهه است. )شهرستانی، ۱۳۸۴: ۱/ ۳۷۹( 
علامه معتقدند که در ســخافت و بطلان عقیده‌شــان همین بس که کتاب و سنت 
بــر خــاف صریح عقیده آنان پروردگار را منزه‌تر از آن می‌داند که با خلقی از خلقش 

در ذات یا صفات یا افعال شباهت داشته باشد.
ک در میان حکما اختلاف نظر وجود دارد که این اعداد از هفت  در مورد تعداد افلا
)ابــن عربــی، بیتــا:/ ۵۵-۵۷؛ ابن رشــد، ۱۹۹۴: ۱۴۲( متغیر اســت. برخــی از عالمان 
ک را با هفت آســمانی که در قرآن بدان تصریح  گذشــته ســعی داشــتند که این افلا
ک را هفت مرتبه دانســته و  شــده اســت، )طــاق / 12( تطبیــق دهنــد از این رو افــا

عرش را فلک هفتم دانسته‌اند.

3-3. فلک یا آسمان نهم
علامــه طباطبایــی معتقدنــد که طبق ایــن دیدگاه عرش همان فلك نهم اســت كه 
محيط به عالم جســمانى اســت و جهات آن محدود اســت و آن فلىك اســت كه با 
حركــت يوميــه خود زمان را ترســيم نمــوده و به وجود مــ‏ىآورد. )طباطبایی، 1352: 
8 / 148( همــان طــور کــه بیــان شــد در زمینــه یکســان انگاشــتن آســمان و فلــک و 
ک و تطبیق فلک نهم بر آســمان نهم میان حکما اختلاف اســت. علامه  مراتب افلا
طباطبایــی ايــن نظريــه را نمی‏پذیرنــد و تحميل قواعــد هيات بطلميــوس بر قرآن 

كريم می‏دانند. 

3-4. فلک اعلی
طبــق ایــن نظر عرش همان فلک اعلی اســت )قاســمی، ۱۴۱۸: ۵/ ۷۵؛ طباطبایی، 
۱۳۵۲: ۸/ ۱۴۸؛ بیهقــی، ۲۰۰۸: ۲۰۸(. بــرای اثبــات ایــن نظــر بــه روایتــی از مجاهد و 
ابوذر از رسول الله استناد می‌کنند: »ما السماوات السبع و الأرضون السبع في جنب 
الكرســي إلا كحلقــة ملقــاة في أرض فلاة، و الكرســي عنــد العرش كذلك« )عیاشــی، 
۱۳۸۰: ۱/ ۱۳۷؛ بیهقــی، ۱۴۱۷: ۲/ ۵۶۵(. در برخــی روایــات جایــگاه خورشــید را در 
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زیــر عرش بیــان می‌کنند )مســلم، ۱۴۱۲: ۱/ ۱۳۹؛ احمد بن حنبــل، بی‌تا: ۳۵/ ۴۳۰( 
کــه می‌توانــد تأییدکننــده این معنا باشــد. در زمینه یکســان دانســتن فلــک اعلی و 
ک را نه قسم  ح است. تنها آن دسته از حکما که افلا فلک نهم اقوال مختلفی مطر
ک را منطبق بر فلک نهم می‌دانند و دیگران  می‌داننــد، فلــک اعلی و یا فلک الافــا

قائل به تفکیک هستند.
در مجموع می‌توان گفت تمامی این دیدگاه‌ها عرش را حقیقتی مادی می‌پندارند 
کــه آســمان دنیا و یا آســمان هفتم اســت که به هر صــورت با اســماء و صفات الهی 
ارتباطــی معنــادار ندارنــد. تنها در دیدگاهی که عرش را فلــک اعلی می‌دانند، طبق 
ح اســت، با روشــن شــدن مقصــود از فلک اعلی  ک مطر اختلافاتــی که در زمینه افلا

می‌توان در زمینه ارتباط آن با اسماء و صفات اظهار نظر کرد.

4. تحلیل معنای عرش مبتنی بر رویکردهای مختلف مذاهب اسلامی

4-1. حمل بر ظاهر عرش بدون تأویل )مشبهه و سلفیه(
گروهــی از متکلمــان، از قبیل مجسّــمه و مشــبّهه، قائل به تجســیم خداوند بوده و 
معنــای لغــوی عــرش را اختیــار کرده‌اند و معتقدند عرش تختی اســت کــه خداوند 
بر آن نشســته اســت )آمــدی، ۲۰۰۲: ۱/ ۴۶۱(. برخی »اســتوی علی العــرش« را طبق 
آنچه در آیات ذکر شــده اســت، بدون هیچ‌گونه تأویلی و تنها دلالت ظاهری الفاظ 
را می‌پذیرند و معتقدند که استواء بر عرش، استواء ذات خداوند است )ابن‌تیمیه، 
۱۴۲۵: ۳/ ۲۶۰؛ قاســمی، ۱۴۱۸: ۵/ ۷۲(. ایــن گــروه که ســلفیه نام دارند، اســتوی بر 
عرش را مطلق دانسته‌اند. در تأیید این معنا روایتی از ام سلمه وارد شده است که: 
عَرْشِ اسْــتَوى< ]طــه / ۵[: اليكف غير معقول، 

ْ
ى ال

َ
حْمنُ عَل »فــي قولــه عزّ و جلّ: >الرَّ

و الاســتواء غيــر مجهــول و الإقــرار بــه واجــب و الجحــود بــه كفــر«. این روایــت را با 
همین مضمون مســلم از رســول الله و همچنین از مالک بن انس نقل کرده اســت 
)طبــری، ۱۴۱۲: ۴/ ۶۵۹؛ قاســمی، ۱۴۱۸: ۵/ ۷۲(. خلاصــه ایــن دیــدگاه را می‌تــوان 
در ایــن عبــارت یافت: »نحن نؤمن بأن اللّه عزّ و جلّ على العرش يكف شــاء، و كما 
شــاء، بــا حــدّ و لا صفة يبلغها واصــف و يحدها حــاد« )قاســمی، ۱۴۱۸: ۵/ ۷۲(. به 
عبارتی در تفســیر آیات عرش، لوازم تشــبیه را از آن حذف کرده و در باره آنچه بعد 
از حذف آن لوازم باقی می‌مانده سکوت می‌کنند و معتقدند که خداوند متعال خود 
داناتــر بــه مقصود خویش اســت و به عبارتی تفویــض می‌کردنــد. ابن‌تیمیه معتقد 
اســت که صحابه بر این تفویض اجماع داشــته‌اند )ابن‌تیمیه، ۱۴۲۵: ۳/ ۲۶۰(. در 
ایــن دیدگاه، اســتواء از صفات ذات دانســته می‌شــود که باید بدان ایمــان آورد، در 
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حالی‌که کیفیت این صفات برای بشر مجهول است )ابن‌عاشور، ۱۹۸۴: ۵/ ۷۳(.
یکی از دلایل مفســرین در این دیدگاه ســکوت صحابه است و آن را دال بر حجتی 
می‌داننــد بــرای خــود که ســکوت اختیار کننــد، حال آنکه ابن‌عاشــور معتقد اســت 
آنچه موجب ســکوت صحابه در برابر این آیات بوده اســت، علم اجمالی به تفسیر 
این آیات بوده اســت که موجب اقناع آن‌ها می‌شــده اســت )ابن‌عاشــور، ۱۹۸۴: ۸/ 
۱۲۴(. در تأییــد ایــن معنا علامه معتقد اســت که در طریقــۀ ائمه اهل‌بیت؟ع؟ هم 
نفــی می‌کردنــد و هــم اثبات، نــه اینکه تنهــا نواقص امکانــى را از صفــات خدا نفی 
نموده و چیزی را اثبات نکنند؛ علامه طباطبایی روایتی که از ام ســلمه نقل شــده 
اســت را در تقابل با این دیدگاه می‌داند و معتقد اســت که »ام ســلمه همین رأی را 
گر نظریه‌ای را می‌داشت که به صحابه نسبت داده‌اند باید می‌گفت:  داشته، زیرا ا
استواء مجهول و يكف غير معقول است«، در حالی‌که در روایت آمده است »استواء 

غیر مجهول است« )طباطبایی، ۱۳52: ۱۴/ ۱2۰ و ۱2۳(.
به طور کلی می‌توان گفت طبق دیدگاه مشبّهه یا سلفیه، »استوی علی العرش« استوای 

ذات الهی بر عرش است و عرش جایگاه و مکانی برای ذات الهی دانسته می‌شود.

4-2. حمل بر غیر ظاهر با اندک تأویل )دیدگاه اشاعره(
بســیاری از مفســرین برای فهم آیات عرش به ظاهر آیات بسنده نمی کنند و قائل 
بــه تأویــل هســتند؛ ولیکن در این میان بــا یکدیگر اختلافاتی دارنــد که تأویل این 
آیــات را از یکدیگــر متمایــز می کنــد. »گروهی از ایــن مفســرین در آن افعال خداى 
تعالــى كه به صفت او برگشــت نمك‏ىند مســلك علماى ســلف را كــه مفوضه ناميده 
شــدند پيموده‏انــد، يعنــى آيات و اخبــار مربوط بــه آن افعال را به همــان ظواهرش 
باقــى گذاشــته، آنچــه از مصاديقش كه در خــود ما آدميان معهود اســت عينا براى 
خــدا اثبــات كرده‏اند و اما آن افعالى كه به نحوى برگشــت بــه صفت مك‏ىند تاويل 
عَــرْشِ اسْــتَوى‏< اســتواء را تاويل بــه مانند 

ْ
ــى ال

َ
حْمــنُ عَل نموده‏انــد، مثــا در آيــه > الرَّ

اســتيلاء و اســتعلاء نموده‏اند، ولى عرش را كه فعل خدا است و به صفت او برگشت 
ندارد، به همان ظاهر معهودش )تختى داراى قبه و چهار پايه( باقى گذاشته‏اند.« 
)همان( اشاعره بر این اساس دست به تأویل آیات مربوط به صفات و اسماء الهی 
میزنــد کــه در برخی موارد بــه معتزله و در برخی موارد به دیدگاه شــیعه نزدیک می 

شود. 
بــه طــور کلــی می‏توان گفت طبق دیــدگاه اشــاعره خداوند بر عرش اســتیلاء دارد و 
لیکن ارتباط این استیلاء با عرش به صورت مجمل رها شده است و عرش را همان 

صورت مادی آن)تخت( می دانند که این دیدگاه نیز منجر به تشبیه می شود.
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4-3. حمل عرش بر غیر ظاهر با تأویل منجر به تعطیل )دیدگاه معتزله(
معتزلــه در اثبــات اســماء و صفــات الهــی بــه عیــن همــان چیــزی کــه با دلیــل نفی 
کتفــا نمــوده و بــرای اســماء و صفــات، معنای عدمــی ـ یعنی نفــی نقص ـ  کرده‌انــد ا
قائل شده‌اند؛ علم او را به معنای عدم جهل گرفته‌اند و »عالم« را به معنای کسی 
دانســته‌اند که جاهل نیســت، و به همین منوال صفات دیگر خدا را معنا کرده‌اند. 
علامه طباطبایی معتقد است که لازمه این معنا تعطیل ذات متعالی خدا از صفات 
کمال است، در حالی‌که برهان‌های عقلی و ظواهر کتاب و سنت و نصوص آن دو، 
ایــن را رد می‌کنــد )همــان(. طبق این دیدگاه، خدا صفت ندارد و فقط ذات اســت، 
گر بخواهیم به او صفات اضافه کنیم، تعدد قدما پیش  زیرا خدا یک ذاتی بوده و ا

می‌آید.
در دیدگاه این گروه از مفسران، عرش الهی صورتی مادی ندارد و خداوند به سبب 
تقریــب بــه ذهــن، عــرش را تصویــری از عظمــت و کبریایــی خــود، و ذات و صفات 
خود را همچون صفات پادشــاهان نشســته بر عرش دانســته است تا بدین تمثیل 
فهــم اندکــی بــرای انســان حاصــل شــود )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۶۶: ۴/ ۱۵۶(. از 
ایــن‌رو در ایــن دیــدگاه، میان عرش و صفات و اســماء الهی ارتباطی برقرار نیســت، 
زیرا تنها به وجه تمثیل اســت و عرش دارای حقیقتی واقعی نیســت. ملاصدرا این 
دیــدگاه را دیــدگاه اربــاب عقــل می‌دانــد که الفــاظ را تأویــل می‌کنند، بــه وجهی که 
بــا قوانیــن نظــری و مقدمات عقلــی، خداوند را منــزه از صفات بشــری بدانند. وی 
گر عــرش صرفاً نماد و یــا تمثیلی از  که ا بــر ایــن نظــر نقدی جــدی وارد می‌کند؛ چرا
جایگاه خداوندی دانســته شــود و معتقد باشیم این الفاظ بیانگر حقیقت مستقلی 
نیستند، در این صورت ممکن است دیگر حقایق شرعیه مانند بهشت و جهنم نیز 
به عنوان نماد و تمثیل تعبیر شــود و در این صورت باب اعتقاد به معاد جســمانی 

و عذاب قبر و صراط و حساب و ... بسته خواهد شد )همان(.

4-4. حمــل عــرش بــر غیــر ظاهــر غیــر منجــر بــه تعطیــل و تشــبیه )دیــدگاه علامــه 

طباطبایی( 
آنچه نصوص قرآن و ســنت بدان حکم کرده اســت نه تشبیه و نه تأویل است، که 
ملاصــدرا آن را دیــدگاه راســخین فــی العلم می‏دانــد. در این دیدگاه اســتعمال لفظ 
عــرش در آیــات حقیت اســت، زیرا »همــان گونه کــه کاربرد واژه » عــرش« درتخت 
مــادی، حقیقــت اســت، کاربــرد آن در حقیقتــی کــه از آن فرمان تکوینــی صادر می 
شــود، حقیقت اســت«)فیض کاشــانی1373: 31:1؛ جــوادی آملــی،1399: 59:42( 
کاربرد لفظ »عرش« نیز به همین صورت اســت که مجاز و کنایه نیســت و در آیات 
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قرآن برای روح معنا وضع شده است. 
در ایــن دیــدگاه الفاظ بر مفهوم اصلی حقیقی خود باقی می مانند و در آنها تصرفی 
صــورت نمی‏گیــرد و معانی زائده از آنها تجرید می‏شــود و روح معنا به ســبب عادت 
نفــس بــر هیئــت لفــظ مغفول نمی‏مانــد. از ایــن رو با توجــه به آیات عــرش، عرش 
دارای حقیقتــی واقعــی اســت و نمی‏توان عرش را تمثیلــی از عظمت و یا موجودی 
اعتبــاری و ذهنــی تصــور کــرد و دارای حقیقتی مســتقل اســت. )طباطبایی،۱۳۵۲: 
156:8( همچنین عرش درباره خدای ســبحان تکوینی و حقیقی اســت، زیرا امر او 
هُ کُن فَیَکون< 

َ
 ل

َ
ن یَقول

َ
 ا

ً
رادَ شیئا

َ
مرُهُ اِذا ا

َ
ما ا

َ
با اراده تکوینی انجام می‏پذیرد: > اِنّ

و مقامــی کــه امــر تکوینــی از آن ریشــه می گیــرد ، واقعی اســت ؛ یعنی وجــود عینی 
حقیقــی دارد.)جــوادی آملــی،1399: 114:29( بر این اســاس، عــرش الهی حقیقتی 
تکوینی اســت و ارتباط میان این حقیقت و اســماء و صفات الهی در ادامه پژوهش 

کاوی قرار می‌گیرد. به دقت مورد وا

4-5. حمل عرش بر ظاهر و باطن )دیدگاه ملاصدرا( 
بــا توجــه به آنچــه در تفکیــک میان دیدگاه‌هــا ذکر شــد، آیاتی که دلالــت بر عرش 
الهــی دارد بایــد بــه گونــه‌ای تأویل شــود که منجــر به تشــبیه و تعطیــل در صفات 
نشــود. از ســوی دیگر، روایاتی وجود دارد که عرش را موجودی مادی می‌دانند که 
ر است )ابن‌بابویه، ۱۳۸۹: ۳/ ۳۱۶؛ حویزی، ۱۴۱۵: ۳/ ۳۶۹(  مخلوق، محدود و مدبَّ
و برخــی دیگــر از روایــات، عرش الهــی را از جنس عالــم مجردات معرفــی کرده‌اند. 
آنچه می‌تواند این تناقض میان عرش مادی و عرش مجرد در روایات را حل کند، 

قاعده تشکیک ملاصدرا است.
طبق این قاعده، عوالم متطابق‌اند و هر مرتبه دانی، مثال عالم بالاتر از آن اســت 
و مرتبــه عالی، حقیقت مرتبه دانی اســت و همین‌طــور مراتب در طول یکدیگر قرار 
دارنــد تــا برســد بــه حقیقت‌الحقایق. پــس آنچه در این عالم اســت، مثــال و قالب 
چیزی اســت که در عالم آخرت موجود اســت، و آنچه در عالم آخرت است، مثال و 
اشباح حقایق و اعیان ثابته است که آنها مظاهر و نماینده اسماء الله می‌باشند. در 
این نگاه، ملاصدرا حقیقت عرش و کرســی را تنها در عالم انســانی به عنوان مثال 
ح می‌کند؛ بدین صورت که عرش را  و نمونه‌ای برای فهم حقیقت این عوالم مطر
در ظاهر عالم انسانی، قلب انسان و در باطن آن، جان انسانی می‌داند و در باطنِ 
باطنِ وی، نفس ناطقه که محل اســتواء جوهر قدســی و خلیفة الله و سلطان بدن 

است.
بــا توجــه به این نظر، می‌توان گفت اختلاف در روایات ناشــی از آن اســت که قرآن 
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دارای ظاهــر و باطــن اســت و هــر یک از ایــن روایات ناظــر بر یکی از این دو قســم 
است. چنانچه عرش حمل بر معنای جسمانی همانند قلب انسان شود، به اعتبار 
مراتب عوالم صحیح اســت. همچنین می‌توان گفت احادیثی که در آنها عرش به 
عنــوان موجودی مادی معرفی شــده، تنها دلالــت بر حقیقت مادی عرش در عالم 
کت اســت. به عنوان نمونه، در  ماده دارد و درباره حقیقت عرش در عوالم بالا ســا
روایتــی از امیرالمؤمنیــن؟ع؟، عرش شــیء محدود و مخلوق و مدبر دانســته شــده 
اســت )ابن‌بابویــه، ۱۳۸۹: ۳/ ۳۱۶؛ حویــزی، ۱۴۱۵: ۳/ ۳۶۹(. در روایتــی از امــام 
محمدباقــر؟ع؟ آمــده اســت کــه در زیر عرش، پایه‌هایی قرار داده شــده اســت و در 
زیــر ایــن پایه‌ها بیت‌المعمور قرار دارد و کعبه تمثالی از بیت‌المعمور دانســته شــده 
است که در زیر عرش الهی قرار گرفته است )طوسی، بی‌تا: ۱/ ۴۶۳؛ طبرسی، 1408: 
۱/ ۳۸۹(. بــا توجــه بــه این دیدگاه اســت که این‌گونــه روایات را نیز می‌تــوان تأویل 
حْمَنِ« )مجلســی، ۱۴۰۳: ۵۵/ ۳۹( و »عرش نســبت به  لرَّ

َ
مُؤْمِنِ عَرْشُ ا

ْ
ل

َ
بَ ا

ْ
نَّ قَل

َ
کرد: »أ

قلب انســانی مثل حلقه‌ای ماند در بیابــان« )امین، ۱۳۶۱: ۸/ ۱۸۹(. همچنین این 
روایات نیز می‌توانند تأییدکننده دیدگاه ملاصدرا در این زمینه باشند: »فيِ الحَديثِ 
رضَ ضَعُفَــت عَــن أن تَسَــعَني ووَسِــعَني قَلــبُ المُؤمِــنِ« 

َ
ــماواتِ وَالأ القُدسِــي: إنَّ السَّ

)دمشقی، ۱۴۲۶: ۳۱؛ ابن‌ابی‌جمهور، ۱۴۰۳: ۴/ ۷؛ مجلسی، ۱۴۰۳: ۵۸/ ۳۹(.

5. ارتباط عرش با اسماء و صفات خداوند
ح شده است به دو صورت به اسماء  در آیات و روایاتی که پیرامون عرش الهی مطر
و صفــات الهــی پرداخته شــده اســت: در قســمی از آیات عرش به صفــات مختلفی 
متصف شــده اســت، برخــی از این صفات ناظر بــر صفت خود عــرش و برخی دیگر 
ناظر بر صفات و اســماء خداوند اســت. همچنین در برخی آیات در کنار ذکر معانی 
عمیــق و ذکــر آیات و اســماء الهــی به عرش الهی متذکر شــده اســت در این صورت 
طبق هم نشینی این صفات و اسماء ارتباط میان آنها با عرش الهی نیاز به تبیین 
کاوی ارتباط میان عرش  کاوی دارد. در این بخش از پژوهش به این مهم و وا و وا

الهی و اسماء و صفات الهی پرداخته می‏شود.

5-1. ارتباط عرش با »ربوبیت« و»تدبیر«
در تعریــف »ربّ« آمــده اســت که: »ربّ به معنای مالکی اســت کــه امر مملوک خود 
را تدبیــر کنــد« )طباطبایی، ۱۳۵۲: ۱/ ۲۱(. همان‌طور که در تعریف ربّ آمده اســت، 
این واژه با تدبیر ارتباطی تنگاتنگ دارد. به عبارتی، مقام ربوبیت و مقام مدبریت 
در مــورد خداونــد بــر یکدیگر انطبــاق دارند. از ســویی دیگر، عبارت »اســتوی علی 
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العــرش« کــه در هفــت آیــه از قــرآن کریــم تکــرار شــده اســت،) اعــراف/54، طــه/5، 
فرقــان/4، رعــد/2، ســجده/4، یونس/3، حدیــد/4( بیانگر مقام تدبیر الهی اســت. 
بــه جهــت تبیین ارتباط میان »ربوبیت« و »مدبریت« و »اســتوی علی العرش« لازم 

است که این عبارات در آیات قرآن به دقت مورد تحلیل قرار گیرند.
در زمینــه معنــای لغــوی واژه »تدبیر« آمده اســت که از ریشــه »د ب ر« اســت و واژه 
»دُبُر« در لغت به معنای »پشت و انتهای هر چیز« است و در برابر »قُبُل« )پیش‌رو 
و جلــو( بــه کار مــی‌رود )ابن‌فــارس، ۱۴۰۴: ۲/ ۳۲۴؛ جوهــری، ۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۱۱؛ جبــل، 
۲۰۱۰: ۲/ ۶۵۳(. اصــل ایــن مــاده بــر »خلف و پایــان« دلالت دارد )ابن‌فــارس، ۱۴۰۴: 
ى دُبُرَهُ« ذکر 

َّ
فْتُهُ« و »أدْبَرَ: وَل

َّ
۲/ ۳۲۴(. از همین‌رو، تعابیری چون »دَبَرْتُ الشــيءَ: خَل

جُلانِ« به معنای پشــت کــردن دو نفر به یکدیگر  شــده و افعالــی همچــون »تَدابَرَ الرَّ
آمــده اســت )جوهــری، ۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۱۱(. از ایــن‌رو، »التدبیر« از همین ریشــه دانســته 
شــده و به »نظر در عاقبت امور« معنا شــده اســت؛ زیرا عاقبت هر چیز، دُبُر و پایان 
آن اســت )ابن‌فــارس، ۱۴۰۴: ۲/ ۳۲۴؛ جوهــری، ۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۱۱(. در متــون فقهی نیز 
ح گردیده  »تدبیر« به معنای آزادی بنده پس از مرگ مالک، ذیل همین معنا مطر
اســت. بنابرایــن، معنــای لغــوی »دُبُــر« به‌طور کلــی بر »پشــت، عقب و ســرانجام« 

دلالت دارد )جبل، ۲۰۱۰: ۲/ ۶۵۳(.
در گذار از معنای لغوی، این واژه در اصطلاح با مفاهیمی گســترده‌تر پیوند خورده 
اســت؛ از جملــه »تدبیــر« بــه معنــای »اندیشــه در عاقبت و ســرانجام کارها« اســت 
)جوهــری، ۱۴۰۴: ۳/ ۱۰۱۱؛ مصطفــوی، ۱۳۶۸: ۳/ ۱۸۹(. ایــن مفهــوم در قــرآن نیــز 
رْضِ< )سجده / 

َ
أ

ْ
ى ال

َ
مَاءِ إِل مْرَ مِنَ السَّ

َ
أ

ْ
رُ ال برجســته شــده است؛ چنان‌که در آیه >يُدَبِّ

۵( تدبیر به »علم و حکم به عواقب و مآل امور« تفسیر شده است )جبل، ۲۰۱۰: ۲/ 
ر« از »تدبیر« گرفته شده و  ۶۵۳(. علامه طباطبایی نیز توضیح می‌دهد که واژه »يُدَبِّ
»تدبیر« خود از ماده »دُبُر« است؛ یعنی قرار دادن چیزی در پیِ چیز دیگر یا تنظیم 
و ترتیــب امــور به گونــه‌ای که نتایج بــه دنبال مقدمات ســامان یابــد )طباطبایی، 
۱۳۵۲: ۱۶/ ۲۴۵(. بدین‌ســان، »تدبیــر الهــی« ناظــر بــه علــم و احاطــه خداونــد بــر 
ســرانجام امور و ســامان‌دهی عواقب آنهاســت. در نتیجه، »دُبُر« در لغت بر »پشت 
و انتهــا« دلالــت دارد، امــا در اصطــاح بــه مفاهیمــی چــون »تدبیر و اندیشــیدن در 
عاقبت« توسعه یافته است. این تحول معنایی موجب شده است که واژه »دُبُر« از 
ســطحی حســی و مکانی به ســطحی معرفتی و الهیاتی ارتقا یابد؛ چنان‌که در قرآن 
و تفاســیر، تدبیر الهی بیانگر علم خداوند به عواقب امور و ســامان‌دهی نتایج آنها 

معرفی شده است.
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در زمینه دلالت واژه »استواء« هر یک از مذاهب با توجه به مبانی اعتقادی خود به 
گونه‌ای تفسیر کرده‌اند که اهم این تفاسیر در نمودار )۲( با درصد فراوانی هر یک 
از مضامین نمایش داده شده است. در بسیاری از تفاسیر، به جهت تبیین معنای 
لغوی »استوی« و دور ماندن از شبهه تجسیم، »استوی« را به همراه معنای لغوی 
ح کرده‌اند. این ســبک از دلالت در  آن و واژه »تدبیــر« بــه جهــت تنزیه خداوند مطر
۲۷ درصــد مــوارد به صورت »اســتوی = ... + تدبیر« آمده اســت )طبــری، ۱۴۱۲: ۱۱/ 
۶۰؛ بیضــاوی، ۱۴۱۸: ۳/ ۱۸۰؛ طباطبایــی، ۱۳۵۲: ۸/ ۱۵۷؛ طوســی، بی‌تــا: ۷/ ۱۶۰(. 
ایــن محــذوف در برخــی موارد به معنــای »قصد + تدبیر« )طوســی، بی‌تا: ۲/ ۳۲۱؛ 
بیضاوی، ۱۴۱۸: ۱/ ۶۶؛ صدرالدین شیرازی، ۱۳۶۶: ۲/ ۲۷۸؛ ابن‌عاشور، ۱۹۸۴: ۸/ 
۱۲۴؛ عبده و رضا، ۱۴۱۴: ۱/ ۲۴۷(، در برخی موارد »انشاء+تدبیر ) )طبرسی، 1408: 
۵/ ۱۳۶(، »شــروع یــا اخــذ + تدبیر« )طباطبایــی، ۱۳۵۲: ۸/ ۱۵۷( و »اســتقامت )قام 
و اعتدل( + تدبیر« )صدرالدین شــیرازی، ۱۳۶۶: ۲/ ۲۷۸( معنا شــده اســت. دلالت 
لاَمُ:  يْهِ السَّ

َ
مُؤْمِنِينَ عَل

ْ
ل

َ
مِيرُ ا

َ
 أ

َ
»استوی = ... + تدبیر« را روایات نیز تأیید می‌کنند. قَال

عَرْشِ 
ْ
ل

َ
ى ا

َ
مَاءِ، ثُمَّ اِسْتَوى عَل لسَّ

َ
رْضَ قَبْلَ ا

َ
أ

ْ
ل
َ
قَ ا

َ
سْمَاؤُهُ خَل

َ
سَتْ أ رُهُ وَ تَقَدَّ

ْ
هَ جَلَّ ذِك للَّ

َ
»إِنَّ ا

مُــورِ« )حویزی، ۱۴۱۵: ۲/ ۳۹؛ قمی مشــهدی و درگاهــی، ۱۳۶۷: ۶/ ۲۸(. 
ُ
أ

ْ
ل
َ
لِتَدْبِيــرِ ا

همچنین در خطبه‌ای از امام رضا؟ع؟ آمده است: »مدبّر لا بحركة« )قمی، ۱۳۶۷: 
۶/ ۲۹؛ حویزی، ۱۴۱۵: ۲/ ۲۹۳(.

ح کرده است؛ در آیه  این برداشــت از »اســتواء« ناشــی از تفسیری اســت که قرآن مطر
رُ  ى العَرشِ يُدَبِّ

َ
يّامٍ ثُمَّ استَوى عَل

َ
ةِ أ رضَ في سِتَّ

َ
ماواتِ وَالأ قَ السَّ

َ
ذِي خَل

َّ
هُ ال مُ اللَّ

ُ
ك بَّ >إِنَّ رَ

مــرَ< )یونــس / ۳( »یدبر الأمر« تفســیرکننده عبارت »اســتوی علی العرش« اســت. 
َ
الأ

جــوادی آملــی ایــن عبــارت را عبارتی جامــع می‌داند، بــه گونه‌ای که جامــع عناوین 
دیگری اســت که ذیل »اســتوی علی العرش« در آیات دیگر به منزله تدبیر عالم ذکر 
شده است )جوادی آملی، ۱۳۹۹: ۱۲۱(. در آیات دیگر، پس از »استوی علی العرش«، 
هُ 

ّ
مُ اللَ

ُ
ك بَّ  رَ

ّ
عباراتی ذکر شده است که »یدبر الأمر« جامع همه عناوین » اغشاء «> إِنَ

هَارَ 
ّ

يْلَ النَ
َّ
عَرْشِ يُغْشِي الل

ْ
ى ال

َ
امٍ ثُمَّ اسْتَوَىٰ عَل يَّ

َ
ةِ أ

ّ
رْضَ فيِ سِــتَ

َ
أ

ْ
ــمَاوَاتِ وَال قَ السَّ

َ
ذِي خَل

َّ
ال

مْرِهِۗ ...«< )اعراف / 54( ،» ایلاج« 
َ
رَاتٍ بِأ

ّ
جُومَ مُسَــخَ

ّ
قَمَرَ وَالنُ

ْ
ــمْسَ وَال

ّ
بُهُ حَثِيثًا وَالشَ

ُ
يَطْل

مُ مَا يَلِجُ 
َ
عَرْشِۚ  يَعْل

ْ
ى ال

َ
امٍ ثُمَّ اسْتَوَىٰ عَل يَّ

َ
ةِ أ

ّ
رْضَ فيِ سِــتَ

َ
أ

ْ
ــمَاوَاتِ وَال قَ السَّ

َ
ذِي خَل

َّ
>هُوَ ال

ذِي 
َّ
هُ ال

ّ
ــمَاءِ...<) حدید / 4( و»تســخیر«>اللَ  مِنَ السَّ

ُ
رْضِ وَمَا يَخْرُجُ مِنْهَا وَمَا يَنْزِل

َ
أ

ْ
فيِ ال

 
ّ

قَمَرَۖ  كُلٌ
ْ
مْسَ وَال

ّ
رَ الشَ

ّ
عَرْشِۖ  وَسَخَ

ْ
ى ال

َ
وْنَهَاۖ  ثُمَّ اسْتَوَىٰ عَل مَاوَاتِ بِغَيْرِ عَمَدٍ تَرَ رَفَعَ السَّ

ى<) رعد / 2( است. علامه طباطبایی معتقد است که عرش مقامی  جَلٍ مُسَمًّ
َ
يَجْرِي لِأ

کم و مجتمع می‌شــود و ایشــان عرش را مصدر  اســت که زمام جميع امور در آنجا مترا
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تدابیــر الهــی می‌داننــد )طباطبایــی، ۱۳۵۲: ۸/ ۱۵۰، ۱۵۷(. بــه طوری کــه زمام جميع 
حوادث و اسباب آنها و ترتيب سلسله علل به عرش منتهى م‌ىشود.

جــوادی آملــی معتقد اســت که دو نــوع تدبیر داریم: تدبیر عــام و تدبیر خاص. »در 
بیشتر آیاتی که سخن از استوای بر عرش هست، بی‌درنگ تفسیرش یا به صورت 
رُ الاَمر<، یا به شکل  ی العَرشِ یُدَبِّ

َ
تدبیر عام بیان شده است؛ مانند >ثُمَّ استَوی عَل

هــار(. تدبیر عام  یــلَ النَّ
َّ
ــی العَرشِ یُغشِــی ال

َ
تدبیــر خــاص؛ ماننــد آیــه )ثُمَّ اســتَوی عَل

قبــل از خلــق اســت و درباره هــدف آفرینش، و تدبیر خاص هدایــت عمومی پس از 
آفرینش است که هر چیزی را در جایگاه ویژه خود می‌گذارد« )جوادی آملی، ۱۳۹۹: 
۱۱۳(. در دیدگاه علامه طباطبایی آنچه در این مقام حائز اهمیت اســت، آن اســت 
که عرش الهی مقامی انحصاری و منشأ صدور تدابیر عمومی و کلی است. آیه >ثُمَّ 
مْ مِنْ دُونِهِ مِنْ وَلِيٍّ وَ لا شَــفِيعٍ...< )سجده / ۴( بر انحصار 

ُ
ك

َ
عَرْشِ ما ل

ْ
ى ال

َ
اسْــتَوى‏ عَل

يدُ< )بروج: ۱۵-۱۶( بر عمومیت   لِما يُرِ
ٌ

ال مَجِيدُ * فَعَّ
ْ
عَرْشِ ال

ْ
این مقام و آیه >ذُو ال

و کلی بودن تدابیر صادره از آن دلالت دارد )طباطبایی، ۱۳۵۲: ۸/ ۱۵۷(.
با توجه به آنچه بیان شد می‌توان گفت عرش الهی مصدر تدابیر عام الهی است و »ربّ 
العرش« صادرکننده تمامی این تدابیر است. از این‌رو آیاتی که عبارت »ربّ العرش« در 
آنها آمده، مستغنی از آوردن عبارت »استوی علی العرش« بوده است یا به عکس، و این 
دو عبارت هیچ‌گاه در یک آیه واحد به کار نرفته‌اند، زیرا هر دو دال بر صدور تدابیر الهی 

بر عالم خلقت از جانب مالک و تدبیرکننده )ربّ( آسمان‌ها و زمین هستند.

نمودار درصد فراوانی 1:تفسیر استواء بر عرش در تفاسیر
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5-2. ارتباط عرش با »علم« و »قدرت« خداوند 
در بســیاری از مــوارد، در قــرآن پــس از عبارت »اســتَوی عَلَی العَــرش« در همان آیه 
ح می‌شــود؛ مانند >ثُمَّ  یــا آیات پســین، ســخن از علــم خداوند و چگونگــی آن مطر
مُ ما یَلِجُ فیِ الاَرضِ وَ ما یَخرُجُ مِنها< )حدید / ۴(. با توجه به 

َ
ی العَرشِ یَعل

َ
استَوی عَل

تعریف تدبیر که علم به ســرانجام امور اســت، از آن‌جا که علم از لوازم تدبیر است، 
در پیِ اســتوا بر عرش، مســئله علم به جزئیات احوال موجودات ذکر شــده اســت. 
بنابرایــن، )... يَعْلَمُ ما يَلِجُ...( به منزله تفســیری برای اســتوا بــر عرش خواهد بود. 
پــس همان‌طــور کــه عرش مقام تدبیــر عام عالم اســت و جمیع موجــودات را در بر 
دارد، مقام علم نیز هســت، و چون چنین اســت، پیش از وجود این عالم، در حین 
وجــود آن و پــس از بازگشــت مخلوقات به ســوی پروردگار نیز محفــوظ خواهد بود 

)طباطبایی، ۱۳۵۲: ۱۹/ ۲۵۵(.
بر پایه روایات، »استواء خدا بر عرش« یعنی او مستوی بر مقام علم است )جوادی 
ذِي 

َّ
ــمُ ال

ْ
عِل

ْ
عَرْشِ هُوَ ال

ْ
آملــی، ۱۳۹۹: ۲۹/ ۱۲۱(. همچنیــن در روایتــی آمــده اســت: »ال

 
َ

حَــدٌ قَــدْرَهُ« )حویــزی، ۱۴۱۵: ۱/ ۲۶۰(. در کافــی نیــز آمــده اســت: »... فَقَال
َ
ا يَقْــدِرُ أ

َ
ل

مٍ وَ قُدْرَةٍ...« )کلینی، 1365: 
ْ
عَرْشُ اسْــمُ عِل

ْ
هُ وَ ال يْسَ هُوَ اللَّ

َ
عَرْشُ ل

ْ
حَسَــنِ؟ع؟: ال

ْ
بُو ال

َ
أ

۱/ ۱۳۱(. زیــرا مقــام فرمانروایــی و تدبیر امور ناظر به فعل حضرت حق اســت و فعل 
خدای ســبحان گویای قدرت اوســت و بازگشــت قدرت به علم اســت. البته هر دو 
)علم و قدرت( از حقایق تکوینی‌اند. به دیگر سخن، مصادیق تدبیر ـ که در برخی 
کی از قدرت اوســت. این  آیــات نیــز آمده‌اند ـ بیان فعل حضرت حق هســتند که حا
دو، مفهومــا از یکدیگــر جدا هســتند، ولی مصداقاً قدرت عین علم اســت؛ زیرا خدا 
همین که دانست چیزی خیر است، آن را انجام می‌دهد. پس علم و قدرت و تدبیر 
الهی، موجودات خارجی و تکوینی هســتند که خدا براســاس آن‌ها نظام هســتی را 

اداره می‌کند )جوادی آملی، ۱۳۹۹: ۲۹/ ۱۲۱(.
در روایتــی، جاثلیــق از امیرالمؤمنیــن؟ع؟ پرســید و حضــرت عــرش را همان »علم« 
بَعَةٍ ... وَ  رْ

َ
نْوَارٍ أ

َ
ى مِنْ أ

َ
هُ تَعَال للَّ

َ
قَهُ ا

َ
عَرْشَ خَل

ْ
ل

َ
مُؤْمِنِينَ؟ع؟: إِنَّ ا

ْ
ل

َ
مِيرُ ا

َ
 أ

َ
دانست: »... فَقَال

مُؤْمِنِينَ؟ع؟: هُوَ هَاهُنَا وَ هَاهُنَا وَ فَوْقُ 
ْ
ل

َ
مِيرُ ا

َ
 أ

َ
ةَ ... فَقَال

َ
حَمَل

ْ
ل

َ
هُ ا للَّ

َ
هُ ا

َ
ل ذِي حَمَّ

َّ
ل
َ
مُ ا

ْ
عِل

ْ
ل

َ
هُوَ ا

ونُ مِنْ نَجْوى ثَلاثَةٍ إِلاّ هُوَ رابِعُهُمْ... « 
ُ

هُ: »ما يَك
ُ
وَ تَحْــتُ وَ مُحِيــطٌ بِنَــا وَ مَعَنَا وَ هُوَ قَوْل

)کلینــی، 1365: ۱/ ۱۲۹(. علامه طباطبایی و بســیاری از دانشــمندان معتقدند این 
ســخن امیرالمؤمنین؟ع؟ که خدا این‌جا، آن‌جا، بالا و پایین اســت، عبارتی دیگر از 
»علم فعلی« خداوند اســت، زیرا عرش مقام اجمال و باطن غیب اســت. از این‌رو، 
کی از این مضمون هستند که خداوند در همه جا حاضر است، ناظر  روایاتی که حا
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بــه علــم فعلــی خداوندند. در روایتــی دیگر، امام صادق؟ع؟ در پاســخ به پرسشــی 
يْسَ شَيْ‌ءٌ 

َ
عَرْشِ اسْتَوى< فرمود: »اِسْتَوَى فيِ كُلِّ شَيْ‌ءٍ‌، فَل

ْ
ى ال

َ
حْمَنُ عَل درباره آیه >الرَّ

 ‌ ــمْ يَقْرُبْ مِنْــهُ قَرِيبٌ، اِسْــتَوَى فيِ كُلِّ
َ
ــمْ يَبْعُدْ مِنْــهُ بَعِيدٌ وَ ل

َ
يْــهِ مِنْ شَــيْ‌ءٍ‌، ل

َ
قْــرَبَ إِل

َ
أ

شَيْ‌ءٍ‌« )بحرانی، ۱۴۱۵: ۳/ ۷۵۰(. همچنین در روایتی دیگر از امام صادق؟ع؟ آمده 
است که عرش دری از درهای غیب، به‌ویژه در باطن علم غیب است )ابن‌بابویه، 

.)۳۲۱ :۱۳۸۹
مُ ذَاتُهُ وَ 

ْ
عِل

ْ
ل

َ
نَــا وَ ا بَّ هُ جَــلَّ وَ عَزَّ رَ للَّ

َ
مْ يَزَلِ ا

َ
در روایتــی از توحیــد صــدوق آمده اســت: »ل

ومِ...« 
ُ
مَعْل

ْ
ل

َ
ى ا

َ
مُ مِنْــهُ عَل

ْ
عِل

ْ
ل

َ
ومُ وَقَعَ ا

ُ
مَعْل

ْ
ل

َ
شْــيَاءَ وَ كَانَ ا

َ
أ

ْ
ل
َ
حْدَثَ ا

َ
ــا أ مَّ

َ
ــومَ ... فَل

ُ
لاَ مَعْل

)ابن‌بابویه، ۱۳۸۹: ۱۳۸(. همچنین خطبه‌ای از امیرالمؤمنین؟ع؟ نقل شــده اســت 
کــه علــم خدا به‌وســیله ابزار و آلات نیســت، بلکــه جز به ذات او نمی‌باشــد، و میان 
او و معلوماتــش علمــی غیــر از ذاتــش واســطه نیســت )ابن‌بابویــه، ۱۳۸۹: ۷۲(. بــه 
عبارتــی، در مــورد علــم خداوند، علم او عبــارت اســت از ذات او و ذاتش عین علم 
ج تحقــق می‌یابد، ذات آن معلوم  او بــه معلومات اســت. هنگامی که معلوم در خار
عیــن علــم خداوند به آن اســت. تفاوت در این اســت که علم اولی، علــم ذاتی و از 
صفات ذات اوســت، و علم دومی، علم فعلی و از صفات فعل اوســت )طباطبایی، 

.)149 /۱۹ :۱۳52
بــا توجــه بــه آنچه در بحــث »عرش به‌عنــوان مصدر تدابیــر کلی الهی« بیان شــد، 
می‌توان گفت آنچه از عرش در آیات و روایات مقصود است، علم فعلی کلی خداوند 
است که در نظام هستی جاری و ساری است. همچنین در جمع میان تدبیر و علم 

فعلی خداوند می‌توان گفت که عرش، مقام تدبیر علمی و عملی خداوند است.

5-3. ارتباط عرش با صفت »خبیر«
عَرْشِ 

ْ
ى ٱل

َ
امٍ ثُمَّ ٱسْتَوَى عَل يَّ

َ
ةِ أ رْضَ وَمَا بَيْنَهُمَا فيِ سِتَّ

َ
مَاوَاتِ وَٱلأ قَ ٱلسَّ

َ
ذِي خَل

َّ
در آیه >ٱل

حْمَــنُ فَسْــئَلْ بِهِ خَبِيــرًا< )فرقان/۵۹(، پس از ذکر عــرش، از دو صفت »رحمن« و  ٱلرَّ
»خبیر« یاد شده است.

گاهی عمیــق و دانش محققانه  در منابــع لغــوی آمده اســت که »خبر« به معنــای آ
ونَ< )آل‌عمران / 

ُ
هُ خَبِيرٌ بِمَا تَعْمَل همراه با احاطه و دقت است؛ چنان‌که در آیه >وَاللَّ

۱۵۳( به معنای علم خداوند به باطن اعمال انسان‌ها آمده است )راغب اصفهانی، 
« از اســماء الهی معرفی شــده و به معنای  ۱۴۱۲: ۵۵۸(. در لســان‌العرب نیز »الخَبِيرُ
»عالــم به آنچه بوده و خواهد بود« آمده اســت )ابن‌منظــور، ب‌یتا(. بنابراین، صفت 
گاهی ظاهری دلالت ندارد، بلکه نشــان‌دهنده علم به حقیقت و  »خبیر« صرفاً بر آ

باطن اشیاء است )دهقانی فیروزآبادی، ۱۳۹۶: ۱۰/ ۳(.
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خُذُ مَضْجَعَهُ ثَلاَثَ 
ْ
 حِينَ يَأ

َ
: مَنْ قَال

َ
هِ؟ع؟ قَال بِي عَبْدِ اللَّ

َ
در روایتی آمده اســت: »عَنْ أ

ذِي بَطَنَ فَخَبَر...« )کلینی، 1365: ۲/ 
َّ
ل
َ
هِ ا حَمْــدُ لِلَّ

ْ
ل

َ
ذِي عَلاَ فَقَهَرَ وَ ا

َّ
ل
َ
هِ ا حَمْــدُ لِلَّ

ْ
ل

َ
اتٍ: ا مَــرَّ

ح این روایت، مازندرانی توضیح می‌دهد که »خبیر« بودن به معنای  ۵۳۵(. در شر
گاهی یافتن از کنه و حقیقت شــیء و اطلاع بر آثار و طبیعت آن اســت )مازندرانی،  آ

.)۳۵۴ /۱ :۱۴۲۲
گر از او بپرســی،  بر این اســاس، در عبارت »فَسْــئَلْ بِهِ خَبِيرًا« کنایه از آن اســت که ا
ح خواهد داد کــه هیچ‌گونه بطــان و ابطال در آن  حقیقــت امــر را چنان برایت شــر
راه نیابــد )طباطبایــی، ۱۳52: ۱۵/ 234(. بنابرایــن، بازگشــت صفــت »خبیــر« پــس 
از »اســتوی علــی العرش« نشــان‌دهنده همان تدبیــر علمی خداوند اســت. عرش، 
محل صدور این تدبیر و مقام علم فعلی است؛ صفتی فعلی که با صفت علم رابطه 

عموم و خصوص مطلق دارد.

5-4. ارتباط عرش با صفت »وحدانیت«
وحدانیــت خداونــد یــا به تعبیــر دیگر »توحید« اصلی‌ترین آموزه دین اســام اســت 
که در آیات قرآن نقطه مقابل آن »شــرک« دانســته شده و به‌عنوان بزرگ‌ترین گناه 
معرفی شده است. به اعتقاد مسلمانان، خداوند یگانه خالق جهان است و شریکی 
ندارد. در احادیث نقل‌شــده از پیامبر؟ص؟ و امامان شیعه، از جمله امام علی؟ع؟ و 
ه وحدَه  ا ال��ل

ّ
امــام صــادق؟ع؟، توحید به معنای شــهادت دادن به مضمون »لا إلهَ إل

يك له« و عبارات مشابه آن به‌کار رفته است )ابن‌بابویه، ۱۳۸۹: ۱۰(. لا شر
در تمامی آیاتی که عبارت »ربّ العرش« ذکر شــده اســت، این تعبیر همراه با بیانی 
فَسَــدَتَا 

َ
هُ ل ا اللَّ

َّ
وْ كَانَ فِيهِمَا آلِهَةٌ إِل

َ
از »توحید در ربوبیت« آمده اســت؛ مانند آیه >ل

ا يَصِفُــونَ< )انبیاء / ۲۲(، همچنین آیه >ثُمَّ اسْــتَوَى  عَــرْشِ عَمَّ
ْ
ــهِ رَبِّ ال فَسُــبْحَانَ اللَّ

ا هُوَ 
َّ
ــهَ إِل

َ
ا إِل

َ
ا شَــفِيعٍ< )ســجده / ۴(، >... ل

َ
مْ مِــنْ دُونِهِ مِنْ وَلِيٍّ وَ ل

ُ
ك

َ
عَــرْشِ مَــا ل

ْ
ــى ال

َ
عَل

عَظِيــمِ< 
ْ
عَــرْشِ ال

ْ
ا هُــوَ رَبُّ ال

َّ
ــهَ إِل

َ
ا إِل

َ
ــهُ ل يــمِ< )مؤمنــون / ۱۱۶(، >اللَّ رِ

َ
ك

ْ
عَــرْشِ ال

ْ
رَبُّ ال

عَرْشِ 
ْ
ــتُ وَهُوَ رَبُّ ال

ْ
ل

َّ
يْهِ تَوَك

َ
ا هُوَ عَل

َّ
هَ إِل

َ
ا إِل

َ
هُ ل وْا فَقُلْ حَسْــبِيَ اللَّ

َّ
)نمــل / ۲۶(، >فَــإِنْ تَوَل

عَابِدِينَ * سُبْحَانَ رَبِّ 
ْ
 ال

ُ
ل وَّ

َ
نَا أ

َ
دٌ فَأ

َ
حْمَنِ وَل عَظِيمِ<)توبه / ۱۲۹(، و >قُلْ إِنْ كَانَ لِلرَّ

ْ
ال

ا يَصِفُونَ< )زخرف / ۸۲(. عَرْشِ عَمَّ
ْ
رْضِ رَبِّ ال

َ
أ

ْ
مَاوَاتِ وَال السَّ

صفــت »وحدانیت« از صفات ذات الهی اســت، زیرا نمی‌تــوان خداوند را به ضد آن 
وصــف کــرد. در تبیین ارتبــاط میان عرش و صفت وحدانیت، نکته مهم آن اســت 
کــه مســلمانان و حتی بت‌پرســتان در اصل مســئله »واجب‌الوجود بــودن خداوند« 
اختلافی نداشته‌اند، بلکه نزاع در معنای »اله« به‌عنوان »رب و معبود« بوده است. 
گذار شده و از  بت‌پرســتان بر این باور بودند که تدبیر عالم به موجوداتی شــریف وا
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این رو آن‌ها را می‌پرستیدند تا شفیع نزد خدا شوند )طباطبایی، ۱۳52: 1۴/ 266(.
از این‌رو، عرش الهی که مصدر تدابیر عام است، در آیه ۴ سوره سجده با تعبیر »ربّ 
فَسَــدَتَا< 

َ
هُ ل ا اللَّ

َّ
وْ كَانَ فِيهِمَا آلِهَةٌ إِل

َ
العرش« آمده اســت تا در کنــار برهان تمانع>ل

گر برای عالم آلهه متعددی فرض شــود،  دلالتــی بر وحدانیت خداوند باشــد؛ زیــرا ا
ناچار باید میان آن‌ها اختلاف ذاتی و تباین حقیقی باشــد که در تدبیر نیز اختلاف 
می‌آورد، و همین امر نظام عالم را به فساد می‌کشاند )همان(. این آیه در حقیقت 
می‌خواهد بیان کند که ملک و تدبیر هر دو از آنِ خداست و او یگانه معبود به حق 

است و غیر از او ولی و شفیعی وجود ندارد )همان(.
ا هُوَ( در کنــار )رَبُّ 

َّ
ــهَ إِل

َ
ا إِل

َ
در یــک جمع‌بنــدی می‌تــوان گفت آیاتــی که در آن‌هــا )ل

عَرْشِ( آمده، یا جایی که »برهان تمانع« با »ربّ العرش« همراه شده است، همگی 
ْ
ال

در صــدد بیــان »توحیــد در ربوبیــت« هســتند. بدیــن معنا کــه خداونــد، ربّ عرش 
و صادرکننــده تدابیــر عام اســت و الــه دیگری در ایــن مقام وجود نــدارد. بنابراین، 
عــرش جایــگاه انحصــاری صدور تدابیــر عام از ســوی خداوند یگانه اســت. از این 
منظــر، ارتبــاط میــان صفــت وحدانیت و دیگر صفــات فعلی مرتبط بــا مقام عرش، 
ارتباط »عموم و خصوص مطلق« اســت؛ زیرا صفات فعل همگی ذیل صفت ذات 

»وحدانیت« قرار می‌گیرند.

5-5. ارتباط عرش با صفت »کریم«
از جملــه دیگــر صفاتــی که عرش در قــرآن کریم بدان متصف شــده، صفت »کریم« 
يــمِ< )مؤمنــون /  رِ

َ
ك

ْ
عَــرْشِ ال

ْ
ا هُــوَ رَبُّ ال

َّ
ــهَ إِل

َ
ا إِل

َ
اســت؛ چنان‌کــه آمــده اســت: >... ل

۱۱۶(. در ایــن آیــه، برخــی قرّاء »کریم« را با رفع قرائت کرده‌انــد و آن را صفت »ربّ« 
دانسته‌اند )ابوحیان، ۱۴۲۰: ۷/ ۵۸۹(.

در معنای لغوی، »کریم« به معانی »بخشنده، گذشت‌کننده و شریف« آمده است. 
در المحیــط فــی اللغــة، کریم به معنای »صفوح و حســن« دانســته شــده و در قرآن 
يمًا< )اســراء /  ا كَرِ

ً
هُمَا قَوْل

َ
کریــم نیــز برای ســخن نیکو به کار رفته اســت: >وَقُــلْ ل

کریــم  ۲۳( )المحیــط فــی اللغــة، ۶/ ۲۶۱(. همچنیــن ابن‌منظــور در لســان‌العرب 
را از اســماء خداونــد دانســته و بــه معنــای »کثیرالخیر و بخشــنده‌ای کــه عطای او 
پایان‌ناپذیر اســت« ذکر کرده اســت )ابن‌منظور، بی‌تا: ۱۲/ ۵۱۰(. طوسی نیز کریم را 
در اصل به معنای »قدرت بر بخشندگی بدون مانع« دانسته است )طوسی، بی‌تا: 
۱۷/ ۹۰(. زبیــدی نیــز »کریــم« را بــه معنای گذشــت از گناه دانســته اســت )مرتضی 

زبیدی، ۱۳۰۶: ۱۷/ ۶۰۷(.
يــمِ( آمــده اســت: »او آفریننــده ســریر نیکــو و  رِ

َ
ك

ْ
عَــرْشِ ال

ْ
در تفســیر عبــارت )رَبُّ ال
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زیباســت... برخی گفته‌اند کریم به معنای خیر بســیار اســت، و علت وصف عرش 
به کریم آن اســت که خیر آن برای اطرافیانش فراوان اســت« )طبرســی، 1408: ۱۷/ 
۹۰(. طوســی نیــز می‌گوید: »عرش به کریم وصف شــده اســت، زیــرا تعظیم و بزرگی 
آن در افاضه خیرات برای بندگان از ســوی خداوند متعال اســت« )طوســی، بی‌تا: 
کرمین« است، عرش  کرم‌الا ۱۷/ ۹۰(. همچنین به سبب انتسابش به خداوند که »ا
کریم نامیده شــده اســت )طبرسی، ۱۴۱۲: ۳/ ۹۱(. همان‌طور که در زبان عربی گفته 

يمٌ إذا كان ساكنوه كرامًا« )زمخشری، ۱۴۱۸: ۳/ ۲۰۶(. می‌شود: »بَيتٌ كر
بدیــن ترتیــب، در ایــن آیــه »کریم« هــم می‌تواند وصفــی برای خداوند باشــد و هم 
گــر کریم بــه معنای »شــرف« باشــد، از صفات ذات  بــرای عــرش. بــه نظر می‌رســد ا
گــر به معنای »بخشــش و گذشــت« باشــد، از صفات فعــل خواهد بود.  اســت؛ امــا ا
يــمِ( می‏تواند هم بر عظمــت و کبریایی  رِ

َ
ك

ْ
عَــرْشِ ال

ْ
بــر این اســاس، عبــارت )رَبُّ ال

مقــام عــرش و فرمانروایی خداوند متعال دلالــت کند و هم بر صدور خیرات فراوان 
از جانــب عــرش بــر نظــام هســتی. ارتباط میــان صفت »کریــم« و صفــات »علم« و 
»قدرت« در زمینه مقام عرش به گونه‌ای است که ذیل آن‌ها قرار می‌گیرد و از نوع 
ع بر علم و  »عمــوم و خصــوص مطلق« اســت؛ بدین معنا که کریم بــودن عرش، فر

قدرت الهی در تدبیر عالم است.

5-6. ارتباط عرش با صفت »مجید«
واژه »مجید« در لغت به معنای شرافت، عظمت، وسعت و جلال پایدار آمده است 
)راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۴۸۳(. »مجد« به معنای بلندی رتبه و وسعت کرامت است 
و هنگامی‌کــه به خداوند نســبت داده می‌شــود، بر جلال مطلــق، عظمت بی‌پایان 
و شــرف ذاتــی دلالــت دارد. در قــرآن کریــم، تنها یک بــار عرش به صفــت »مجید« 
توصیــف شــده اســت: >ذُو الْعَــرْشِ الْمَجِيدُ< )بــروج / ۱۵(. در این آیــه، عرش الهی 
به‌عنوان »عرش مجید« معرفی می‌شــود؛ بدین معنا که جایگاه تدبیر الهی نه‌تنها 
عظیم و رفیع اســت، بلکه با جلال و کرامت مطلق همراه اســت. علامه طباطبایی 
ذیل این آیه بیان می‌کند که وصف »مجید« برای عرش، اشاره به وسعت بی‌کران 
و شــرافتی دارد کــه بــر تمام عوالم وجــودی احاطه یافته اســت )طباطبایی، ۱۳۵۲: 
۲۰/ ۲۶۸(. برخــی مفســران همچــون طبرســی، »مجیــد« را وصفــی بــرای خداونــد 
دانســته‌اند، نــه بــرای عــرش؛ بدین معنا کــه »ذو العــرش المجید« یعنــی »صاحب 
عــرش اســت و او مجیــد اســت« )طبرســی، 1408: ۱۰/ ۵۲۴(. بر این اســاس، ارتباط 
عرش با صفت »مجید« از طریق اضافه عرش به خدای مجید برقرار می‌شود. چه 
»مجیــد« وصــف عرش باشــد و چه وصــف خدا، در هــر دو صورت عــرش به‌عنوان 
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گسســتنی دارد. این  کانــون تدبیــر الهی بــا جلال، کرامت و شــکوه الهی پیونــدی نا
پیوند نشــان می‌دهد که تدبیر عالم نه‌تنها بر اســاس علم، قدرت و ربوبیت مطلق 
خداونــد اســت، بلکه بر اســاس جلال و کرامتی اســت که هیچ نقــص و محدودیتی 

در آن راه ندارد.

5-7. ارتباط عرش با صفت»رحمان«
 در دو آیه از قرآن کریم، صفت »رحمان« در کنار عرش به‌کار رفته است: >ثُمَّ ٱسْتَوَى 

عَرْشِ ٱسْتَوَى< )طه /  ۵(.
ْ
ى ٱل

َ
حْمَنُ عَل حْمَنُ< )فرقان /  ۵۹( و >ٱلرَّ عَرْشِ ٱلرَّ

ْ
ى ٱل

َ
عَل

واژه »رحمان« از ریشــه »رحم« و به معنای رقت و تعطف )نرمی و مهربانی( اســت 
۱۹۲۹؛ فراهیــدی، ۱۴۰۹ق(. در منابــع لغــوی آمــده اســت:  )جوهــری، ۱۴۰۴ق: ۵/ 
ــفُ«، و »رحمــان« صیغــه مبالغه از همین ریشــه اســت که بر  عَطُّ ــةُ وَالتَّ

َ
قّ حْمَــةُ‌: الرِّ »الرَّ

گیــری رحمت دلالت دارد )جوهری، پیشــین(. همچنین تصریح شــده  کثــرت و فرا
حْمَةِ«، اما »رحمان« اســمی  حِيمُ: اســمان مشــتقّان مــن الرَّ حْمَــنُ وَالرَّ اســت کــه »الرَّ

خاص خداوند است و به غیر او اطلاق نمی‌شود )همان: ۵/ ۱۹۲۹(.
در اصطــاح قرآنــی، »رحمــان« بــر رحمت عــام الهی دلالــت دارد؛ رحمتــی که همه 
موجــودات، اعــم از مؤمــن و کافــر، را در بر می‌گیــرد. علامه طباطبایــی »رحمان« را 
صیغه مبالغه از ماده »رحم« دانسته و آن را به معنای »کثیرالرحمة« تفسیر می‌کند؛ 
گیر که شــامل عموم انســان‌ها و موجودات اســت )طباطبایی، ۱۳52: ۱/  رحمتی فرا
18(. در روایــات نیز همین نکته آمده اســت؛ چنان‌که امــام صادق؟ع؟ می‌فرماید: 

حِيمُ بالمؤمنین خاصة« )حویزی، ۱۴۱۵: ۱/ ۱۲(. حْمَنُ بجمیع خلقه و الرَّ »الرَّ
در آیه ۵ ســوره طه، عرش جایگاه صفت »رحمان« معرفی شــده اســت. با توجه به 
اینکــه صفــت »رحمــان« نقطه مقابل نــدارد و اراده و قدرت بــه آن تعلق نمی‌گیرد، 
نمی‌تــوان گفــت: »خداونــد قادر اســت که رحمان باشــد یا نباشــد«، زیــرا در صورت 
عدم افاضه ایجاد و تدبیر، نظام هســتی معدوم خواهد شــد. از این رو »رحمان« در 

این آیه از صفات ذاتی خداوند به‌شمار می‌آید.
عَرْشِ اسْــتَوَى< دلالت 

ْ
ــى ال

َ
حْمَنُ عَل علامــه طباطبایــی ذیــل این آیه می‌فرمایــد: >الرَّ

دارد بــر اینکــه عــرش مصدر رحمــت عام الهــی و مهيمن بر همه موجودات اســت. 
)همــان( وی همچنیــن توضیح می‌دهــد که »رحمان« مبالغه در رحمتی اســت که 
عبارت است از افاضه به ایجاد و تدبیر، و چون صیغه مبالغه غالباً بر کثرت دلالت 
دارد، ایــن صفــت با اســتواء بــر عرش مناســب‌تر از دیگر صفات اســت؛ از این رو در 

میان همه اسماء، »رحمان« ذکر شده است )همان(.
بنابرایــن، ارتباط صفت »رحمان« با عرش در این آیات، نشــانه‌ای از کثرت افاضه 
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در ایجــاد و تدبیر اســت. همچنیــن رابطه میان صفت »رحمــان« و صفت »کریم«، 
رابطــه »عمــوم و خصــوص مطلق« اســت؛ بــه این معنا کــه رحمت عام الهی منشــأ 

همه خیرات و افاضات است که از عرش بر عالم هستی جاری می‌شود.

5-8. ارتباط عرش با صفت »عظیم«
 در سه آیه از قرآن کریم، واژه‌ی »عرش« همراه با صفت »عظیم« به کار رفته است: 
ا 

َّ
هَ إِل

َ
ا إِل

َ
هُ ل بعِ وَرَبُّ العَرشِ العَظيمِ< )مؤمنون / 86(، >ٱللَّ ماواتِ السَّ >قُل مَن رَبُّ السَّ

لتُ وَهُوَ رَبُّ ٱلعَرشِ 
َّ
يهِ تَوَك

َ
ا هُوَ عَل

َّ
هَ إِل

َ
ا إِل

َ
هُوَ رَبُّ ٱلعَرشِ ٱلعَظِيمِ< )نمل / 26(، و >... ل

کثــر مفســران بر ایــن باورند که »عظیم« صفت مشــبهه‌ای  ٱلعَظِيــمِ< )توبــه: 129(. ا
اســت کــه به منظور توصیف عرش آمده اســت، امــا زجاج آن را به رفــع قرائت کرده و 

در این صورت می‌توان گفت »عظیم« صفت »رب« است )طوسی، بی‌تا: 5/ 329(.
برخــی مفســران دیگــر، توجــه بــه صفــت »عظیــم« در کنــار عــرش را نشــانه‌ی آن 
دانسته‌اند که خداوند متعال پروردگار عرشی است که عظیم‌ترین مخلوق به شمار 
می‌آید؛ بنابراین پروردگار ســایر مخلوقات که از نظر عظمت فروتر از عرش هستند 
نیز خواهد بود )طبرســی، 1408، 5/ 130؛ طوســی، بی‌تا: 7/ 239(. این برداشــت در 
عَرْشِ‌ 

ْ
ل

َ
روایــات نیز تأیید شــده اســت؛ چنان‌که در یکــی از آنها آمده اســت: )... رَبُّ ا

رْسِــي...( که نشــان می‌دهد صفت »عظیم« 
ُ

ك
ْ
ل

َ
عْظَمُ مِنْ صِفَةِ ا

َ
يْ صِفَتُــهُ أ

َ
عَظِيــمِ‌ أ

ْ
ل

َ
ا

در این‌جا ناظر به عرش و در مقایسه با کرسی معنا می‌شود.
از سوی دیگر، بررسی معنای لغوی واژه »عظیم« در ارتباط با خداوند، ابعاد دیگری 
ذِي جاوَزَ قدْرُهُ وجلَّ عَنْ 

َّ
از این بحث را آشکار می‌سازد. در لغت آمده است: »العَظِيمُ: ال

جْسام: 
َ
نْهِه وحَقِيقتهِ. والعِظَمُ فيِ صِفاتِ الأ

ُ
ر الإِحاطةُ بِك ا تُتَصَوَّ

َ
حدودِ العُقول حَتَّى ل

ى جــلَّ عَنْ ذَلِــكَ.« بر همین اســاس، عظمت 
َ
ــهُ تَعَال ــولِ والعــرضِ والعمْــق، وَاللَّ كِبَــرُ الطُّ

خداونــد در ســطحی اســت کــه فراتر از تصــور و اندازه‌گیری بشــری بــوده و هیچ‌گونه 
کرم؟ص؟ آمده است:  تحدید و تمثیلی نمی‌پذیرد. در همین راستا، در روایتی از پیامبر ا
هِ سُبْحَانَهُ  وه فيِ أنْفُسِكم ذَا عَظمةٍ، وعَظمةُ ال��ل

ُ
يِ اجْعل

َ
مُوا فِيهِ الربَّ أ كوعُ فعظِّ ا الرُّ »أمَّ

ــهُ عظيمٌ كَمَا 
َ
نّ

َ
مُوا أ

َ
نْ يَعْل

َ
ى العبــادِ أ

َ
ــل بِشَــيْءٍ، ويجــبُ عَل

َ
ا تُمثّ

َ
ا تُحــدُّ وَل

َ
ــفُ وَل يَّ

َ
ا تُك

َ
ل

ا تَحْديدٍ« )ابن منظور، بی‌تا(.
َ
ةٍ وَل ا كَيفِيَّ

َ
وصَفَ نفْسه وفَوْقَ ذَلِكَ بِل

از منظر الهیاتی نیز، »عظیم« از اسماء ذات الهی به شمار می‌آید؛ زیرا ذات مقدس 
او واجد علوّ و کبریا اســت. همچنین به اعتبار این‌که او بر ملکوت اشــیا قاهر است، 
ســلطنت دارد و کلیدهــای غیــب و شــهادت بــه دســت اوســت، ایــن واژه از اســماء 
صفات نیز محســوب می‌شــود. بنابراین خداوند از حیث ذات، از حیث صفات و از 

حیث افعال »عظیم« است )خمینی، 1395: 30(.
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از ایــن رو، تعبیــر »رب العــرش العظیــم« می‌توانــد بــه دو گونه تفســیر شــود: از یک 
ســو، صفــت »عظیم« ممکن اســت به عرش بازگــردد و عرش را در مقایســه با دیگر 
مخلوقــات متصف به عظمت ســازد؛ و از ســوی دیگر، می‌تــوان آن را صفت »رب« 
دانســت کــه در این صورت عظمت ناظر بر مقــام ربوبیت و تدبیر الهی خواهد بود. 
کید دارند که منظور از »رب العرش  در ایــن میــان، علامه طباطبایی بر این نکته تأ
العظیم« آن اســت که خداوند پادشــاهی است که ســلطنت او بر همه‌ی موجودات 
کم اســت و تدبیر تمامی هســتی به دســت اوســت )طباطبایی، 1352: 9/ 561(.  حا
بدیــن ترتیــب، صفــت »عظیم« در نظر ایشــان ناظر به فعل الهــی و مدیریت نظام 
آفرینــش اســت؛ صفتی کــه همچون دیگر اســماء ذات در پیوند بــا حقیقت عرش، 

دربرگیرنده‌ی تمامی صفات فعل نیز خواهد بود.
در یک جمع‌بندی تطبیقی می‌توان گفت: مفسرانی چون طبرسی و طوسی، عظمت 
عرش را به عنوان نشــانه‌ای از برتری آن بر دیگر مخلوقات دانســته‌اند، در حالی که 
زجــاج صفــت »عظیــم« را به خود »رب« نســبت می‌دهــد و در نتیجه بــر مقام ربوبی 
ح  کیــد دارد. روایــات نیــز گاه عظمــت عــرش را در مقایســه با کرســی مطر خداونــد تأ
کرده‌اند. اما علامه طباطبایی با تمرکز بر جنبه‌ی فعل و تدبیر الهی، »عظیم« را ناظر 
گیر خداوند بر کل نظام هســتی تفســیر کرده‌اند. این تنوع  بــر ربوبیــت و حکومت فرا
دیدگاه‌هــا نشــان می‌دهــد کــه ترکیــب »رب العرش العظیــم« ظرفیت گســترده‌ای در 

تبیین پیوند میان عظمت الهی، حقیقت عرش و مقام ربوبیت دارد.

نتیجه
در کلمــات علمای عامّه ، تفســیر مبســوطی دربــاره حقیقت و تآویــل معنای عرش و 
معانی و معارف بلند آن نیســت و تنها علمای امامیه به پیروی از مکتب اهل بیت) 
علیهــم الســام ( در ایــن بــاره بحث کرده اند و شــقوق آن را برشــمرده اند. اســتعمال 
لفــظ عــرش در آیــات قــرآن بــرای روح معنــا و حقیقتی واقعی اســت کــه این حقیقت 
کی از ارتباط عمیق این مقام با اســماء و صفات الهی اســت. در  والا در آیات قرآن حا
زمینه عرش و حقیقت آن دیدگاه های مختلفی بیان شده است که در زمینه ارتباط 
عرش با اسماء و صفات الهی می توان گفت در دیدگاهی که عرش را فلک و یا فلک 
هفتم میدانند حقیقت عرش با اسماء و صفات الهی ارتباطی معنا دار ندارند. تنها در 
دیدگاهی که عرش را فلک اعلی و یا فلک نهم می دانند طبق اختلافاتی که در زمینه 
ح اســت با روشــن شــدن مقصود از فلک نهم و یا فلک اعلی می توان در  ک مطر افلا
زمینــه ارتبــاط آن با اســماء و صفات اظهار نظر کــرد. چنانچه مقصود حقیقت مجرد 
عرش باشد می تواند با عالم اسماء و صفات الهی در ارتباط باشد. در دیدگاه مشبهه 
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و یا ســلفیه عرش جایگاه ذات خداوند اســت. اشــاعره اســتوی خداوند بر عرش را به 
اســتیلاء تعبیر می کنند و خداوند را از صفات انســان واره منزه می دانند ولیکن قائل 
به مادی بودن عرش هســتند که خود منجر به تشــبیه می شــود. در دیدگاه معتزله 
عــرش تنهــا تمثیلــی از عظمت و کبریایی خداوند اســت و خداوند را منزه از تشــبیه و 
تجسیم می دانند و نفی صفات انسان واره می کنند، ولیکن در صدد اثبات صفات 
بر نمی آیند که منجر به تعطیل می شود. در دیدگاه ملاصدرا طبق قاعده تشکیک، 
عرش دارای باطن و ظاهر در تمامی عوالم است. در دیدگاه علامه طباطبایی عرش 
دارای حقیقتــی واقعی و تکوینی اســت کــه مقام صدور تدابیر عام الهی اســت. مقام 
عرش با برخی صفات و اسماء الهی رابطه ای تنگاتنگ دارد که این ارتباط در جدول 

)1( و شکل )1( نمایش داده شده است. 

پیوند با عرش نوع صفت صفت

عرش الهی مصدر تدابیر عام الهی است و ربّ‌العرش 
صادرکننده تمامی این تدابیر به شمار می‌آید.

فعلی ربوبیت )تدبیر امر(
یونس/۳، رعد/۲، 

سجده/۴

عرش، علم فعلی کلی خداوند است که در نظام 
هستی جاری و ساری است. 

پیوند صفات علم و قدرت با عرش به گونه ای 
است که عرش مقام تدبیر علمی و عملی)قدرت( 

خداوند است.

علم: ذاتی/ 
قدرت: ذاتی-

فعلی

علم و قدرت
هود/۷، طه/۵، 

نمل/۲۶، غافر/۱۵

عرش محل صدور علم فعلی و خبیر نشان از احاطه 
علمی عرش الهی است از این رو صفت »خبیر« با 

صفت علم نسبت عموم و خصوص مطلق دارد.

ذاتی خبیر 
مؤمنون/۱۱۶، 

انعام/۱۸، ملک/۱۴

 وحدانیت نشان از یگانگی در صدور تدابیر عام از 
سوی خداوند است.

ذاتی وحدانیت
توبه/۱۲۹، 

مؤمنون/۱۱۶،
نمل/۲۶

کبریایی مقام عرش و فرمانروایی خداوند  عظمت و 
متعال باشد و از سوی دیگر نشان از صدور تمامی 

خیرات از جانب عرش به صورت عام بر نظام هستی 
باشد. ارتباط میان این صفت با صفات علم و قدرت 

در زمینه مقام عرش به گونه ای است که ذیل صفات 
گیرد و ارتباط عموم و  علم و قدرت خداوند قرار می 

خصوص مطلق است.

ذاتی/فعلی کریم 
مؤمنون/۱۱۶
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پیوند با عرش نوع صفت صفت

کی از کمال ذات و صفات  صفت »مجید« که حا
خداوند است در پیوند با عرش که مقام صدور تدابیر 
علمی و عملی خداوند است، ترکیب متقنی به جهت 

ستایش خداوند چه در مقام صفات ذات و چه در 
مقام صفات فعل است.

ذاتی مجید 
 بروج/۱۵

ارتباط صفت »رحمان« با عرش در این آیه بیانگر 
مبالغه در کثرت افاضه به ایجاد و تدبیر است. 

ذاتی/فعلی رحمان 
 طه/۵

»عظیم« در پیوند با عرش ناظر به فعل الهی و 
مدیریت نظام آفرینش است و دربرگیرنده‌ی تمامی 

صفات فعل نیز خواهد بود.

ذاتی/فعلی عظیم 
 مؤمنون/۸۶، 

نمل/۲۳، حاقه/۳۳

جدول 1: پیوند عرش با اسماء و صفات

نمودار 1 : نمای کلی ارتباط عرش با صفات و اسماء الهی
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عرش الهی«، پژوهش‌های تفسیر تطبیقی، ۱۶، ۳۰۷–۳۲۶.
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طالبی، تهران: نشر ناب.
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طبرســی، فضل بن حســن )۱۴۱۲ق(: »تفســير جوامع الجامع«، تصحیح ابوالقاســم گرجی، قم: مرکز مدیریت 
حوزه علمیه قم.

طبری، محمد بن جریر )۱۴۱۲ق(: »جامع البیان في تفسیر القرآن«، بیروت: دار المعرفة.
طوسی، محمد بن حسن )بی‌تا(: »التبيان في تفسير القرآن«، تصحیح محمدمحسن آقابزرگ تهرانی و احمد 

حبیب عاملی، بیروت: دار إحياء التراث العربي.
عبده، محمد و رضا، محمد رشید )۱۴۱۴ق(: »تفسير القرآن الحکيم )تفسير المنار(«، بیروت: دار المعرفة.
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التراث العربی، بیروت: دار إحياء التراث العربي.
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دار إحیاء الکتاب العربي.
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مسلم بن حجاج )۱۴۱۲ق(: »صحیح مسلم«، تصحیح محمد فؤاد عبدالباقی، قاهره: دار الحدیث.
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Abstract
Sheikh Tusi (d. 460 AH/1067 CE), a preeminent Shi’i scholar of the fifth century 
AH, is celebrated as the founder of the ijtihadi school of Shi’i exegesis. This study, 
employing a descriptive-analytical method, investigates and elucidates the princi-
ples and criteria of ta’wīl (hermeneutical interpretation) in his exegetical thought, 
with a primary focus on his magnum opus, Al-Tibyān. The findings reveal that, in 
Sheikh Tusi’s view, ta’wīl is a concept more specific than (akhaṣṣ min) tafsīr (ex-
egesis), and its validity is contingent upon a set of rigorous principles. For him, a 
methodologically sound ta’wīl must be grounded in definitive rational proofs, the 
established rules of the Arabic language, authentic tradition (reliable hadith), and 
scholarly consensus (ijmāʿ). His rational approach to understanding religion guided 
him in formulating a framework for ta’wīl that simultaneously prevents subjective 
interpretations (tafsīr bi’l-ra’y) and arbitrary readings, while opening avenues for 
comprehending the deeper layers of the Qur’anic text. This research demonstrates 
that a re-examination of these principles not only highlights Sheikh Tusi’s founda-
tional role in Shi’i exegesis but can also offer valuable insights and inspiration for 
contemporary hermeneutical discussions.
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روش‏شناسی تأویل در التبیان: بازخوانی ضوابط تأویلی شیخ طوسی
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چکیده
شــیخ طوســی )م. ۴۶۰ق(، از برجســته‌ترین اندیشــمندان شــیعه در قرن پنجم هجری و بنیان‌گذار 
مکتب تفســیر اجتهادی شــیعی اســت. این پژوهش با روش توصیفی-تحلیلی، به بررســی و تبیین 
ضوابــط و معیارهــای تأویــل در اندیشــه تفســیری ایشــان، بــا محوریــت کتــاب التبیان، می‌پــردازد. 
یافته‌ها نشان می‌دهد که از دیدگاه شیخ، تأویل مفهومی اخص از تفسیر است و اعتبار آن منوط به 
ضوابطی دقیق می‌باشد. تأویل ضابطه‌مند در نگاه او، تأویلی است که بر ادله قطعی عقلی، قواعد 
مسلم زبان عربی، سنت معتبر )روایات صحیح( و اجماع استوار باشد. منطق عقلانی شیخ در فهم 
دین، وی را به ســوی تدوین چارچوبی برای تأویل ســوق داد که از یک ســو مانع تفســیر به رأی و 
تأویل‌هــای ذوقــی شــده و از ســوی دیگــر، راه را بــرای فهم لایه‌هــای عمیق‌تر قرآن می‌گشــاید. این 
پژوهش نشــان می‌دهد که بازخوانی این ضوابط، نه‌تنها جایگاه بنیادین شــیخ طوســی در تفســیر 
شــیعی را آشــکار می‌ســازد، بلکــه می‌تواند در مباحــث هرمنوتیک معاصــر نیز راهگشــا و الهام‌بخش 

باشد.
کلید‌واژه‏ها: قرآن، تفسیر، هرمنوتیک، تأویل، شیخ طوسی، التبیان.
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ح مسئله  1. طر
ذو وجــوه بــودن قرآن و ســاختار چندمعنایی قرآن، از جمله مبانی مهم تفســیر قرآن 
است که از دیرباز محل اختلاف نظریات مفسران فریقین بوده است. نگاه اجمالی به 
مسیر تاریخی توجه به بطون قرآن و فرایند تأویل، این مطلب را آشکار می‌نماید که 
مفسران اهل سنت بسیار محتاطانه با روایات بطن قرآن مواجه گردیده و محذورات 
ح کرده و یا از ریشه، روایات بطن  کثر از یک معنا را مطر اصولی نظیر استعمال لفظ در ا
را بی‌اســاس، جعلی و مرســله می‌دانند؛ ولی مفسران شیعه از زمان ائمه مصعوم؟ع؟ 
تا به امروز توجهی شــایان به موضوع تأویل قرآن داشــته و معنای باطنی آیات را در 
حجمی وسیع استفاده کرده‌اند. مفسران شیعه، بر خلاف کاربرد وسیع معنای بطنی 

و تأویلی در تفاسیر خویش، کمتر به ضابطه‌مند نمودن آن پرداخته‌اند.
تأویــل قــرآن کریــم یکــی از بنیادی‌ترین مباحث علوم قرآنی اســت که همــواره ذهن 
مفسران و متکلمان مسلمان را به خود مشغول داشته است. از همان قرون نخستین 
اســام، هنگامی که مســلمانان با آیات متشــابه، آیات مربوط به صفات الهی، معاد و 
مســائل غیبی روبه‌رو شــدند، مســئله تأویل و تعیین ضوابط آن به دغدغه‌ای جدی 
بــدل شــد. بــدون تردید، تأویل در کنار تفســیر، ابزاری برای کشــف لایه‌های معنایی 
ج  ج‌ومر گر این فرآیند ضابطه‌مند نباشد، راه را برای هر عمیق‌تر قرآن کریم است؛ اما ا

معنایی و تفاسیر ذوقی و سلیقه‌ای هموار می‌کند )معرفت، 1385: ۲۷۴/2(.
در این میان، شــیخ طوســی )م ۴۶۰ق(، فقیه، متکلم و مفســر برجســته شــیعه، در 
کتــاب ســترگ التبیــان فی تفســیر القرآن، ســهمی بســزا در تبیین معیارهــای علمی 
تأویل ایفا کرده اســت. التبیان، به‌عنوان نخســتین تفســیر جامع شــیعی، نه‌تنها از 
حیث گستره مباحث و ابتکار در روش، بلکه از نظر رویکرد عقلانی و اجتهادی نیز 
ســرآغاز مکتب تفسیری تازه‌ای به‌شــمار می‌آید )طوسی، بی‌تا: ۱/ ۳(. شیخ طوسی 
در این اثر، ضمن نقد دیدگاه‌های پیشــینیان، تلاش کرده اســت تا مرز میان تأویل 
کید می‌کند کــه تأویل تنهــا زمانی معتبر  مشــروع و نامشــروع را روشــن ســازد. وی تأ
اســت کــه بــر پایه عقــل، قواعــد زبان عربی، ســنت معتبــر پیامبــر و اهل‌بیت؟ع؟و 
نیــز قرائن قطعی شــکل گیرد. به بــاور او، تأویل‌های بدون دلیــل یا مبتنی بر ذوق 
شخصی فاقد اعتبار علمی‌اند و نباید وارد حوزه تفسیر قرآن شوند )همان: ۲۵۵/3(. 
بدین‌ســان، نگاه او را می‌توان نوعی نظام‌مندی در عرصه تأویل دانســت؛ نظامی 
ل استوار است و از انحرافات باطنی‌گرایانه و تأویل‌های  که بر پایه اجتهاد و استدلا

افراطی جلوگیری می‌کند )امین، 1406: ۲۸۰/9(
اهمیت این موضوع در آن اســت که ضوابط تأویلی شــیخ طوســی تنها در محدوده 
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تفســیر شــیعی مؤثر نبود، بلکه بر جریان عقل‌گرایی تفســیری در کل جهان اســام 
نیز تأثیر گذاشــت. بررســی مبانی و روش او نشــان می‌دهد که شیخ طوسی در واقع 
حلقه وصل میان ســنت نقلی پیشــین و جریان عقلانی پسین در حوزه تفسیر بوده 
اســت. از این‌رو، شــناخت دقیق دیدگاه وی در باب تأویل، افزون بر کمک به فهم 
میراث تفســیری شــیعه، در بازخوانی مباحث معاصر تأویل و هرمنوتیک قرآنی نیز 
کارگشــا خواهد بود )حســینی جلالی، 1384: ۱۵۹(. بر همین اســاس، مقاله حاضر با 
تمرکز بر »ضوابط تأویل در اندیشــه تفســیری شــیخ طوســی« در پی آن اســت که با 
بررسی مبانی نظری وی، ابعاد تأثیرگذاری او بر تفسیر شیعی را روشن سازد. چنین 
پژوهشی می‌تواند هم جایگاه شیخ طوسی را در تاریخ تفسیر اسلامی بازنمایی کند 
و هــم زمینــه را برای بازاندیشــی در نســبت میان عقــل و نقل در تفســیر قرآن کریم 

فراهم آورد.

2. مفاهیم نظری

2-1. مفهوم تأویل
کلمــه تأویــل از مــاده »اَول« بــه معنــای رجوع و بازگشــت ریشــه می‌گیــرد و در باب 
تفعیل، به معنای »بازگرداندن« به کار رفته است )ابن منظور، 1414: 11/ 36-32(. 
راغب اصفهانی نیز جوهره معنایی آن را »رجوع به اصل« می‌داند )راغب اصفهانی، 
مفــردات، ذیــل ماده اول(. بر این اســاس، »تأویل« یک آیه، حقیقتی اســت که آن 
آیــه بــه ســویش بازمی‌گردد. بــا این حــال، در تعریف اصطلاحی، گســتره وســیعی از 
معانــی برای تأویل ارائه شــده اســت. یک دیدگاه، تأویــل را حقیقتی عینی و غیبی 
می‌دانــد کــه در امّ الکتــاب نزد خداوند اســت. دیدگاهــی دیگر، آن را فرآیند کشــف 
معنــای خلاف ظاهر الفاظ، به‌ویژه در آیات متشــابه، تعریــف می‌کند. در رویکردی 
ســوم، تأویل با معنای باطنی و لایه‌های درونی آیات قرآن گره خورده است. علاوه 
بــر ایــن، برخــی تأویــل را به معنــای اســتخراج مفهوم عــام و کلی آیه بــرای تطبیق 
بــر مصادیــق جدید در نظــر گرفته‌اند. هر یــک از این تعاریف، بر ادله و مســتندات 
گونــی در تعاریف، خود  خــاص خود اســتوارند )پور علمــداری، ۱۳۹۶: ۶(. این گونا
نشــان‌دهنده اهمیت تبیین ضوابط و معیارهای یک تأویل معتبر اســت؛ امری که 

در اندیشه شیخ طوسی جایگاهی محوری دارد.

2-2. فرق تأویل با تفسیر
رابطــه میــان »تفســیر« و »تأویل« در تاریخ اندیشــه اســامی، ســیری تحولی را طی 
کــرده اســت. در دوران متقــدم، ایــن دو واژه غالبــا بــه یــک معنا قلمداد می‌شــدند؛ 
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چنان‌کــه برخــی معتقدند طبری در تفســیر خویــش آن دو را مترادف بــه کار برده و 
ح آیــات می‌گویــد: »القول فی تأویــل الآیــة« )زرقانی، بی‌تــا: ۱/ ۴۷۲(. در  هنــگام شــر
نگاهی دیگر که از روایات برداشــت می‌شــود، »تفسیر« مفهومی عام دارد که شامل 
کشــف معنــای آیــه، چــه از لفظ مشــکل و چــه از ظاهر آن، می‌شــود. با ایــن تعریف 
گسترده، تفسیر شامل کشف بطون نیز می‌گردد و معنای اصطلاحی آن در روایات، 
هــم تفســیر ظاهــر )تنزیل( و هم تفســیر باطن )تأویــل( را در بر می‌گیــرد. به بیانی 

دیگر، در این رویکرد، تفسیر عام و تأویل خاص است )احسانی فر، ۱۴۲۸: ۵۱۷(.
امــا در اصطــاح متأخران، تمایزی دقیق‌تر میان این دو برقرار شــده اســت. در این 
دیــدگاه، بــرای تفســیر معنایی محدودتــر در نظر گرفته شــده تا از محــدوده تأویل 
متمایــز گــردد. آیــت‌الله معرفــت در این زمینــه می‌نویســد: »در اصطــاح متأخران، 
تفســیر رفع ابهام از لفظ دشــوار و نارســا اســت؛ از این روی، تفســیر در جایی به کار 
می‌رود که به دلیل پیچیدگی و تعقید در الفاظ، معنا نارسا و مبهم باشد… اما تأویل 
عبارت اســت از دفع شــبهه و شــک از اقول و افعال متشــابه؛ لذا تأویل در مواردی 
اســتفاده می‌شــود کــه ظاهر لفظ یا عمل، شــبهه‌انگیز باشــد و وظیفــه تأویل‌کننده 
برطرف نمودن این نارســایی و خفا اســت… پس در تأویل، رفع ابهام و دفع شــبهه 

همراه است.« )معرفت، ۱۳۷۹: ۱/ ۲۳-۲۲(.
بــا توجــه بــه ایــن تعاریــف، روشــن می‌شــود که نــزد گروهــی از مفســران، تفســیر به 
ویژگی‌هــای ظاهری آیــه )مفردات، هیئت ترکیبی( می‌پــردازد، در حالی که تأویل، 
بازگردانــدن آیــه بــه مقصــود نهایــی بــه کمک ادلــه عقلی و نقلی اســت )ســبحانی 

تبریزی، ۱۳۸۳: ۲۴۸/۳(.
در ایــن میان، شــیخ طوســی به عنــوان بنیان‌گذار تفســیر اجتهادی شــیعه، یکی از 
دقیق‌تریــن و تأثیرگذارترین تمایزها را میان این دو مفهوم ارائه می‌دهد. از دیدگاه 
او، تفسیر و تأویل دو مرحله متمایز از فهم قرآن کریم‌اند که هرچند در ظاهر به‌هم 
نزدیک‌اند، اما در حقیقت دارای تفاوت‌های معرفتی و روشی عمیقی هستند. وی 
در مقدمــه »التبیــان فی تفســیر القرآن«، به‌روشــنی مــرز میان ایــن دو را بیان کرده 
اســت. شــیخ طوسی تفسیر را به‌معنای بیان معنای ظاهری و مستقیم آیه می‌داند 
که با اتکا به لغت، ســیاق، اســباب نزول و روایات معتبر انجام می‌گیرد؛ در حالی‌که 
تأویــل را بــه معنــای بازگرداندن لفظ به معنایــی غیرظاهری می‌دانــد که مبتنی بر 
تأمــل عقلی و اســتنباطی دقیق اســت. او می‌نویســد: »التفســیر هو بیــان المراد من 
اللفظ بحسب ما یقتضیه ظاهرُه، والتأویل صرفُ اللفظ عن ظاهره إلى معنی یحتاج 

إلى دلیل« )الطوسی، بی‌تا: ۴/۱(.
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از ایــن تعریف برمی‌آید که تفســیر، تبیین معنا بر اســاس قواعــد عرفی و ادبی زبان 
عربــی اســت، امــا تأویــل ناظر به کشــف بطــون و معانــی غیرظاهــر بــوده و نیازمند 
کید می‌کند که وظیفه نخســت  حجت قطعی عقلی یا نقلی اســت. شــیخ طوســی تأ
مفســر، فهــم ظواهر آیات اســت و نباید بــدون قرینه قطعی از معنــای ظاهر عدول 
کــرد: »لا یجــوز العــدول عن ظاهــر القــرآن إلا بدلیل…« )همــان: 5/1(. ایــن دیدگاه 
نشــان می‌دهــد کــه او تفســیر را مبتنی بــر حجیت ظواهر قــرآن می‌دانــد و تأویل را 

مرحله‌ای ثانوی و محدود می‌پندارد که تنها در موارد ضرورت به کار می‌رود.
از منظــر معرفتی، این تمایز عمیق‌تر نیز می‌شــود. شــیخ طوســی تفســیر را دانشــی 
نقلی-عقلی می‌داند که در دسترس علما و مفسران قرار دارد، ولی تأویل را دانشی 
دقیق‌تر و عمیق‌تر می‌شمارد که علم آن مختص معصوم است. او در توضیح این 
نکته می‌گوید: »و أما التأویل فلا یعلمه إلا من خوطب بالوحی أو من أخذ عنه العلم 
بالوحی، لأنّه متعلق بعلم الغیب و بواطن الکلام« )همان: 7/1(. بنابراین، در نظام 

معرفتی او، تأویل از سنخ علم لدنی و در اختیار پیامبر؟ص؟ و اهل‌بیت؟ع؟ است.
شیخ طوسی در مقام عمل نیز این تمایز را به کار می‌بندد. برای نمونه، درباره آیه 
هُ…< )مائــده / ۵۵(، وی ابتدا تفســیر ظاهری آن )ولایت 

ُ
ــهُ وَرَسُــول ــمُ اللَّ

ُ
ک مَــا وَلِیُّ

َ
>إِنّ

بــه معنــای محبت و نصــرت( را بیان می‌کند، ســپس معنای خــاص آن )ولایت به 
معنای امامت امیرالمؤمنین؟ع؟( را که مبتنی بر روایت است، به عنوان تأویل آیه 

معرفی می‌نماید )همان: ۵۵۵/۳(.
به‌طــور کلــی، تفاوت اساســی تفســیر و تأویل از دیدگاه شــیخ طوســی در ســه محور 

قابل خلاصه است:
۱. محــور معنــا: تفســیر متکــی بــر ظاهــر الفاظ اســت، اما تأویــل به باطــن و معنای 

ثانوی نظر دارد.
۲. محــور معرفــت: تفســیر در دســترس عمــوم مفســران اســت، در حالی‌کــه تأویــل 

اختصاص به معصومان دارد.
۳. محور روش: تفســیر بر ادله زبانی و نقلی )غیرقطعی( اســتوار اســت، ولی تأویل 

نیازمند حجت قطعی عقلی یا نصّ روایی است.
از ایــن‌رو، شــیخ طوســی بــا پذیرش هر دو ســاحت، بــه اعتدالــی میــان ظاهرگرایی 
افراطی و باطن‌گرایی بی‌ضابطه دســت یافت و راه میانه‌ای را بنیاد نهاد که بعدها 

در سنت تفسیری شیعه، به‌ویژه در تفاسیر مجمع‌البیان و المیزان، ادامه یافت.

2-3. تأویل به معنای باطن قرآن
یکــی از رایج‌تریــن معانــی تأویــل، معادل‌انگاری آن بــا »باطن« قرآن اســت. با این 
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حــال، خــودِ مفهــوم »باطن« و نســبت آن با تأویل، در میان اندیشــمندان اســامی 
محل بحث بوده و دیدگاه‌های متفاوتی را شــکل داده اســت که بررسی آن‌ها برای 
درک جایگاه شــیخ طوســی ضروری اســت. پیروان این دیدگاه، عموماً معانی قرآن 
را بــه دو بخــش ظاهــری و باطنــی تقســیم کــرده، تفســیر را عهده‌دار کشــف معانی 
ظاهــری و تأویــل را مســئول کشــف معانی باطنی دانســته‌اند. ثعلبــی در این زمینه 
می‌نویســد: »تفســیر، بیــان معنــای وضعــی لفظ اســت… و تأویل، بیــان باطن لفظ 
اســت؛ لذا تأویل خبر دادن از واقعیت مراد اســت، در صورتی که تفسیر، خبر دادن 
مِرْصَادِ< )فجــر/۱۴( را ذکر 

ْ
بِال

َ
ــکَ ل بَّ از دلیــل مــراد اســت.« او برای مثــال آیــه >إِنَّ رَ

می‌کند که تفســیر آن »کمین‌گاه« اســت، اما تأویل آن، »پرهیز از سبک شمردن امر 
الهی« است )به نقل از سیوطی، ۲۰۰۱: ۲/ ۴۲۷(.

عبدالقاهــر جرجانــی نیــز تمایزی مشــابه ارائه می‌دهد: تفســیر، بیان شــأن نزول و 
معنای روشــن آیه اســت، در حالی که تأویل، بازگرداندن لفظ از معنای ظاهری به 
معنایی محتمل است، مشروط بر اینکه با کتاب و سنت موافق باشد. برای نمونه، 
ــتِ< )انعام/۹۵( به »بیرون آمدن مؤمن از کافر« معنا  مَیِّ

ْ
حَیَّ مِنَ ال

ْ
گــر آیه >یُخْرِجُ ال ا

شود، این یک تأویل است )به نقل از ابن تیمیه، بی‌تا: ۱۱(.
در نگاهی دقیق‌تر که ریشــه در روایات اهل بیت؟ع؟ دارد، باطن معنایی گسســته 
از ظاهــر نیســت. در روایــات، ظاهر قرآن بــه »تنزیل« و باطن آن بــه »تأویل« تعبیر 
کی از آن اســت کــه باطن و تأویلِ مــورد نظر، از خود  شــده اســت، امــا این تعابیر حا
لفــظ و معنــای ظاهــری بــه دســت می‌آیــد و بــا آن »ارتبــاط زبان‌شــناختی« دارد. بر 
همیــن اســاس، برخــی مفســران بزرگ ماننــد علامه طباطبایــی بیان داشــته‌اند که 
معانــی باطنــی آیات، مدلول‌های لفظی هســتند که درک آن‌ها بــه میزان توانایی و 
تدبر مخاطب بستگی دارد و هر معنایی مخصوص به افق و مرتبه‌ای از فهم است 

)طباطبایی، ۱۳۷۴: ۴۸/۳(.
برخی اندیشــمندان معاصر نیز تأویل در معنای بطن را همان معنای کلی و مجرد 
از خصوصیات )جری و تطبیق( دانســته‌اند که علاوه بر مورد نزول، بر رخدادهای 
دیگــر در طــول زمان نیــز تطبیق می‌یابــد )معرفــت، ۱۴۱۵: ۳/ ۲۸-۲۹(. در مقابل، 
مفســران عارف و اهل تصوف، زوج »ظاهر و باطن« را مســتقیماً معادل زوج »تفسیر 
و تأویــل« قــرار داده‌اند. ابن‌عربی می‌گوید: »مقصود از ظهر، تفســیر قرآن و مقصود 
از بطن، تأویل آن است« )ابن عربی، ۱۴۲۲: ۱/ ۶(. در این دیدگاه، تأویل به کشف 

اسرار باطنی و درونی کتاب خدا اختصاص دارد )قاسم پور، بی‌تا: ۱۷۰(.
چنانکه مشــاهده شــد، مفهوم »باطن« از یک معنای عمیقِ مرتبط با لفظ )دیدگاه 
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علامــه طباطبایــی( تا یک اصــل کلی فراتاریخــی )دیدگاه آیت‌الله معرفت( و اســرار 
عرفانــی )دیــدگاه ابن‌عربــی( را در بــر می‌گیــرد. ایــن گســتردگی و تنوع، خــود خطر 
تأویل‌هــای بی‌ضابطــه را برجســته می‌ســازد. در چنیــن بســتری اســت کــه رویکرد 
قاعده‌مند شیخ طوسی برای تفکیک تأویل صحیح از سقیم اهمیت می‌یابد. حال 
باید دید او مشــخصاً با مفهوم »ظاهر و باطن« چگونه مواجه شــده و آن را در نظام 

تفسیری خود کجا قرار داده است.

3. روش‏شناسی تأویل در التبیان

 3-1. معنای تأویل از دیدگاه شیخ طوسی
شــیخ طوســی در مواضــع متعــددی، به‌ویــژه ذیــل آیــه هفتم ســوره آل عمــران، به 
گــروه تفســیر  معناشناســی »تأویــل« پرداختــه اســت. او در نــگاه اول، تأویــل را از 
برمی‌شــمارد و می‌نویســد: »التأویل: التفسیر و اصله المرجع، و المصیر…« )طوسی، 
بی‌تــا: ۳۹۹/۲(. او تأویــل را بازگردانــدن معنــا بــه اصــل و مرجــع خــود می‌داند و به 
همیــن دلیــل، عبارت »أحســن تأویلاً« را به »أحســن جزاءً« معنا می‌کنــد، زیرا جزاء، 

بازگشتگاه نهایی امر بندگان است.
او ایــن تعریف را در سراســر آثارش به کار می‌بــرد و تأویل را »انتهای چیزی که معنا 
بــه آن بازمی‌گــردد« )همــان: ۹۸/۶( یا به طور دقیق‌تر »تفســیر ما یــؤول إلیه حال 
الشــیء« )تفســیر آنچه حال و واقعیت یک چیز به آن بازمی‌گردد( تعریف می‌کند. 
بر همین اساس، »تأویل رؤیا« را تفسیر حقیقتی می‌داند که رؤیا به آن بازمی‌گردد. 
در نهایــت، او ایــن قاعــده را بر قرآن تطبیــق داده و معتقد اســت: »تأویل القرآن ما 
یؤول الیه من المعنی« )همان: ۱۴۰/۶(؛ یعنی تأویل قرآن، آن معنایی است که آیه 

به آن رجوع می‌کند.
در نگاه نخســت، این تعاریف، به‌ویژه عبارت »التأویل: التفســیر«، ممکن است به 
معنــای تــرادف کامل این دو اصطلاح در اندیشــه شــیخ طوســی تلقی شــود. با این 
وجود، با نگاهی عمیق‌تر به سایر مبانی فکری او، مشخص می‌شود که تأویل نزد 
او مفهومی اخصّ از تفسیر است. دو دلیل کلیدی این برداشت را تصحیح می‌کند: 
کیــد مکــرر او بر »مــا یؤول إلیه الکلام« )آنچه کلام به آن بازمی‌گردد(، نشــان  اولاً، تأ
می‌دهــد کــه تأویــل، صرفاً هر نوع تفســیری نیســت، بلکه »کشــف مرجــع و معنای 
نهایی« کلام اســت. ثانیاً و مهم‌تر از آن، شــیخ طوسی در بحث »محکم و متشابه« 
صراحتــا بیان می‌کند که آیات محکم »نیــازی به انواع تأویل ندارند«، در حالی که 
بدیهی اســت تمام آیات قرآن، اعم از محکم و متشــابه، دارای »تفســیر« هســتند. 
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گر تأویل و تفســیر مترادف بودند، باید آیاتی از  این تمایز قاطع نشــان می‌دهد که ا
قرآن را بدون تفســیر بدانیم که این امری محال اســت. بنابراین، هرچند تأویل از 
منظر شــیخ طوســی نوعی »تفسیر« اســت، اما معنایی خاص و محدودتر دارد و به 
فرآیند بازگرداندن لفظ از ظاهر اولیه به معنای نهایی و باطنی آن، به‌ویژه در آیات 

متشابه، اطلاق می‌شود.

3-2. تفاوت محکم و متشابه: تعیین قلمرو تأویل
پس از آنکه مشخص شد تأویل نزد شیخ طوسی معنایی اخص از تفسیر دارد، گام 
بعدی تعیین قلمرو و محدوده این ابزار تفسیری است. شیخ طوسی با تبیین دقیق 
تفاوت »محکم و متشــابه« در مقدمه التبیان، مشــخص می‌کند که تأویل، ابزاری 
مختص کدام دســته از آیات اســت. او درباره تعریف محکم می‌نویسد: »فالمحکم 
 و 

ً
 أو عرفیا

ً
ما أنبأ لفظه عن معناه من غیر اعتبار ینضم الیه سواء کان اللفظ لغویا

وبٍ من التأویل« )طوســی، بی‌تا: ۹/۱(. ترجمه: )محکم آن اســت  لا یحتاج إلی ضر
ج، از معنایش خبر دهد؛ چه  کــه لفظش، بدون نیاز به ضمیمه شــدن امری از خــار

آن لفظ لغوی باشد یا عرفی، و نیازی به انواع تأویل ندارد(. 
ج‌اند. در  ایــن تعریف به‌وضوح نشــان می‌دهد کــه آیات محکم از دایــره تأویل خار
مقابــل، او متشــابه را این‌گونــه تعریــف می‌کنــد: »و المتشــابه ما کان المــراد به لا 
 لاشــتباه المــراد منه بما 

ً
یعــرف بظاهــره بل یحتاج إلی دلیل… و انما ســمّی متشــابها

لیــس بمــراد« )همان: ۱۰/۱(. ترجمه: )و متشــابه آن اســت که مراد از آن، به وســیله 
ظاهــرش شــناخته نمی‌شــود؛ بلکــه نیاز بــه دلیــل دارد… و از آن رو متشــابه نامیده 

شده که مراد حقیقی آن، با آنچه مراد نیست، مشتبه و درهم آمیخته است(.
شــیخ طوســی ویژگــی اصلــی متشــابه را احتمــال وجــود معانــی متعــدد می‌دانــد که 
نمی‌توان همه آن‌ها را مراد آیه دانست و برای تشخیص معنای صحیح، به »دلیل« 
نیاز اســت. او برای تبیین این دســته از آیات، به مواردی همچون >یا حَسْرَتى‏ عَلى‏ 
ــاتٌ بِيَمينِه< )زمر/۶۷( و  يَّ ــماواتُ مَطْوِ هِ< )زمر/۵۶(، >وَ السَّ طْــتُ ف‏ی جَنْبِ اللَّ مــا فَرَّ
عْیُنِنــا< )قمر/۱۴( اســتناد می‌کنــد که ظاهر آن‌ها )نســبت دادن »کنار«، 

َ
>تجــری بِأ

»دســت راســت« و »چشــمان« به خداوند( نمی‌تواند مراد نهایی باشد. بنابراین، از 
منظر شیخ طوسی، کل بحث ضابطه‌مندی تأویل، به حوزه آیات متشابه محدود 
ح می‌کند که حال  و منحصــر می‌شــود. ایــن امر به‌طور طبیعی این پرســش را مطــر
کــه تأویــل برای این آیات ضروری اســت، ضوابط و معیارهــای پذیرش یک تأویل 

صحیح از تأویل باطل چیست؟
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3-3. مواجهه شیخ طوسی با مفهوم ظاهر و باطن
یکــی از کلیدی‌ترین مباحث در فهم لایه‌های معنایی قرآن، حدیث مشــهور نبوی 
»ما نزل من القرآن من آیۀ إلا و لها ظهر و بطن« است. نحوه مواجهه شیخ طوسی با 
این حدیث در مقدمه تفســیر التبیان، رویکرد روش‌شــناختی او را به خوبی آشــکار 
می‌ســازد. او پــس از نقــل این روایت، بــه گزارش چهار احتمال و دیــدگاه در معنای 
»ظهر و بطن« می‌پردازد اما بدون آنکه به تحلیل، بررسی یا ترجیح یکی بر دیگری 
ح  بپــردازد، از آن عبــور می‌کنــد. ایشــان در مــورد چهــار وجــه و احتمال را بدین شــر

ح می‏نماید: مطر
1. وجه نخست این است که بیان شود منظور از ظاهر و باطن، چیزی است که در 

حدیث مروی از حضرت باقر و صادق؟ع؟ آمده است:
ین« مقصود  »أن المــراد بذلک القصص بأخبار هــلاک الاولین و باطنها عظۀ للآخر
ک و نابودی مجرمان پیشین  از ظاهر قرآن، عبارت است از اخبار از ماجراهای هلا
و مقصــود از باطن آن، پندآموزی‏های آیندگان و نســل‏های بعــدی، از رویدادهای 

پیشینیان است. 
2. وجه دوم این است که بیان شود مقصود آن چیزی است که از ابن مسعود نقل 
 و قد عمل بها قوم و لها قوم یعملون بها« )هیچ در آیه‏ای 

ّ
گردیده که »ما من آیۀ إلّا

کنون یا در  در قــرآن نیســت، جز اینکه قومی بدان عمــل نموده‏اند و قومی نیز هم ا
آینده به آن عمل خواهند نمود.

در توضیــح ایــن وجــه بایــد بیان نمــود: آیات قــرآن از ســویی، دارای اســباب نزول 
و شــأن نزول‏هایــی اســت کــه طبق آن و بــه مناســبت‏های ویژه نــازل می‏گردیده و 
همــه آن ویژگی‏هــا و جزئیــات، بــا وضعیــت انســان‏های موجــود در عصــر نــزول، 
هماهنــگ بــوده، و از طرفی دیگر، با تجرید و جداســازی جزئیات مورد نزول از آیه، 
مجموعه‏ای از پیام‏ها، پندها و آموزه‏ها، از درون آن به دست می‏آید که با شرایط و 
وضعیت نسل‏ها و اقوام بعدی ناسازگار است و از آنجایی که آنچه برای موارد شأن 
نزول پیش آمده، مشــابه آن برای نســل‏های پس از آن روی می‏دهد، رویدادهای 
پیشــینیان، موجــب عبرت و درس آمــوزی آیندگان خواهد گردید. بدین ســان، آن 
بخشــی از معانی آیات که با ملاحظه موارد نزول، برای حاضران آن زمان به دســت 
می‏آید، همان ظاهر قرآن است؛ و آن بخش از مفاهیم که بعد از کنار گذاشن شأن 
گیر قرآن برای تمامــی دوران‏ها فهمیده  نــزول بــه عنوان درس و پند عمومــی و فرا

می‏شود، باطن قرآن است. )رستمی، 1380: 1/ 150(
3. وجه سوم از طبری نقل گردیده که بیان داشته است: »معناها أنّ ظاهرها لفظها 
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و باطنهــا تأویلهــا« )ظاهر آیات قرآن همان الفاظ، واژگان و عبارت‏های آن اســت و 
باطن آیات، تأویلشان است.(

4. وجــه چهــارم را از حســن بصــری نقــل نموده اســت کــه بیــان داشــته: »إنّک إذا 
فتشــت عن باطنها و قســته علی ظاهرها وقفت علی معناها« چنانچه در جســت و 
جوی باطن آیات برآیی و آن را با ظاهرشان بسنجی، بر معانی آیات دست خواهی 
یافت. از بیان حســن بصری این مفهوم برداشــت می‏شود که مفاهیم باطنی آیات 
به شکلی است که برای رسیدن به آن، نیاز به جست و جو و ژرف نگری است؛ اما 

معانی ظاهری آیات را می‏توان با شناخت الفاظ و واژه‏های آن درک نمود.
آنچه که از بیان شیخ طوسی مشخص است این است که ایشان این چهار صورت 
ح نموده و ظاهرا از دیدگاه ایشان، بین این وجوه، تفاوت  را به صورت مستقل مطر
و تمایــز وجــود دارد؛ ولــی برخی از پژوهشــگران معاصر کوشــش کرده‏انــد تا وجهی 
مشــترک میــان این معانی و وجــوه بیابند و به بیانی دیگر تعریــف ظاهر و باطن در 

این چهار مورد را یکسان تلقی نمایند؛ بدین صورت که:
آنچه که در وجه نخســت از حضرت باقر و صادق؟ع؟ نقل گردیده اســت که ظاهر 
کت پیشینیان و باطن آن را پندآموزی‏های آیندگان برشمردند،  آیه را ماجراهای هلا
با آنچه از ابن مســعود بیان شــده که معنای آیه را با ملاحظه عمل گذشــتگان و با 
مــورد نظــر قرار دادن شــأن نــزول آن، ظاهر آیه بشــمارد و معانی مانــدگار آیات را با 
کنار نهادن جزئیات شــأن نزول به مقصود تطبیق آن با شــرایط و اعمال نسل‏های 
بعــدی، باطن آیه دانســت، هر دو در این راســتا مشــترک هســتند کــه مفاهیم آیات 
قرآن در صورت حصر آن به موارد نزول، همان ظاهر آیات است و همان معانی در 
ک‏ای آن بر اقوام و ملل و گروه‏های  صورت نادیده گرفتن موارد نزول و تســری ملا
آینده، به شکلی که همان وضعیت و شرایط مورد نزول، در زمان‏های بعدی برای 
ک عمل و کردار  نسل‏های دیگر پیش بیاید و موجب عبرت ایشان و در نتیجه، ملا

ایشان قرار بگیرد، باطن آیات است.
نیــز ایــن معنــا با آنچــه از ابن جریر طبری نقل گردیده، دارای تشــابه اســت؛ زیرا او 
مراد از ظاهر آیات را الفاظ و واژه‏های آن دانســت؛ حال اینکه، بدون شــک، الفاظ 
و کلمــات را نمی‏تــوان ظاهــر آیــات دانســت؛ چرا که ظاهــر از مقوله معنــی و مفهوم 
اســت و الفاظ و واژگان قالب‏های آن اســت. لذا باید بیان داشت که مقصود طبری 
از ظاهــر، آن گــروه از معانــی آشــکاری اســت کــه با یــک نظر ســاده به الفــاظ آیات، 
بــه دســت می‏آید و مشــخص اســت کــه آنچه که در نگاه نخســت به آیــات حاصل 
می‏گردد، همان مفاهیم اولیه اســت که با شــأن نزول دارای هماهنگی است و این 
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مفاهیم همان ظاهر آیات است که در وجوه گذشته بیان شد.
اما باطن آیه نزد طبری، تأویل آن دانســته شــده و در تقسیم بندی او، ایشان ذیل 
تــک تــک آیات قــرآن، واژه تأویل را اســتفاده نمــوده و از آن، تفســیر را اراده نموده 
است و بدین سان مشخص می‏شود که تأویل نزد ایشان همان تفسیر است؛ حال 
بــا ملاحظــه این نکتــه که باطن آیــات تأویل آن اســت و تأویل یعنی تفســیر آیات، 
چنــان کــه تأویــل و تفســیر را در برابــر ظاهر آیــات قــرار بدهیم، این موضوع آشــکار 
می‏گــردد کــه مقصود طبــری از باطن، همــان مفاهیم ژرف و عمیق آیات اســت که 
بــا گــذر از معانــی ظاهری و بعــد از تجرید آیــه از خصوصیات مورد نزول، به دســت 
می‏آید. )همان: 1/ 151-152(. ایشان بدین صورت نتیجه گرفته است که حقیقت 
ظاهــر و باطــن قرآن در چهار بیان یاد شــده، مفهومی واحد اســت که به تعبیرهای 

مختلف بیان گردیده است.

3-4. قلمرو تأویل: انحصار در آیات متشابه
بــر اســاس تمایزی که شــیخ طوســی میان محکم و متشــابه برقــرار می‌کند، نتیجه 
منطقــی و بنیادیــن آن، تعییــن دقیق قلمرو و محدوده تأویل اســت. او به‌صراحت 
معتقد است که تأویل ابزاری برای همه آیات قرآن نیست، بلکه تنها در حوزه آیات 

متشابه کاربرد دارد.
ایشــان در معناشناســی واژه محکم اینگونه اظهار نظر می‏دارد: »فالمحکم ما أنبآ 
 و لا 

ً
 أو عرفیا

ً
لفظه عن معناه من غیر اعتبار أمر ینضم إلیه ســواء کان اللفظ لغویا

وب من التأویل« )طوسی، بی‏تا: 1/ 9(؛ ترجمه: )محکم آن است که  یحتاج إلی ضر
لفظــش از معنــای آن خبر می‏دهد، بدون اعتبار امری که بدان ضمیمه شــود، چه 
آن لفــظ از جهــت لغــوی یا عرفی مــورد توجه قرار بگیــرد. همان‌طور کــه در تعریف 
محکــم بیان شــد، شــیخ این دســته از آیات را بــه دلیل وضوح معنایــی، »بی‌نیاز از 

انواع تأویل« می‌داند(.
مَــةٌ< )محمد/۲۰( با صراحت 

َ
تْ سُــورَةٌ مُحْک

َ
نْزِل

ُ
او ایــن دیــدگاه را در ذیل آیه >فَإِذا أ

بیشتری تکرار می‌کند و سوره محکمه را سوره‌ای معرفی می‌نماید که در آن متشابه 
و به تبع آن، تأویلی وجود ندارد. )طوســی، بی‏تا: 9/ 300( این تحدید قلمرو تأویل، 
خود دلیلی قاطع بر تمایز روش‌شــناختی میان تفســیر و تأویل نزد شــیخ است. زیرا 
گر معنای تأویل با تفسیر مترادف بود، لازمه دیدگاه شیخ این می‌شد که گروهی از  ا
آیات )محکمات(، فاقد تفسیر باشند؛ امری که به وضوح نادرست است. بنابراین، 
از دیدگاه شــیخ طوســی، موضوع تأویل و ضوابط آن، تنها در محدوده متشــابهات 
ح می‌شــود. پس از مشــخص شــدن این‌که تأویل ابزاری مختص آیات  قرآنی مطر
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متشــابه است، پرسش بنیادین بعدی این است که شیخ چه ضوابط و معیارهایی 
را برای اجرای یک تأویل صحیح و معتبر در این محدوده تعیین می‌کند؟

3-5. مبانی روش‌شناختی تأویل: طبقه‌بندی معانی قرآن
شــیخ طوســی پیش از آنکه بــه تفصیل ضوابــط و معیارهای یک تأویــل صحیح را 
بیــان کنــد، ابتدا یک نقشــه راه روش‌شــناختی برای فهم قرآن ارائــه می‌دهد. او در 
مقدمــه تفســیر التبیــان و در زمینــه بحث کلیــدی »عرضه حدیث بر کتــاب الهی«، 
معانــی قــرآن را به چهار گروه متمایز تقســیم می‌کند؛ ایــن طبقه‌بندی که در منابع 
روایی نیز ریشه دارد )برای نمونه نک: کلینی، 1407: 1/ 69(، مشخص می‌سازد که 
کــدام بخــش از آیات قرآن اساســا نیازمند تأویل اســت و قلمرو آن دقیقاً کجاســت. 

این چهار گروه عبارتند از:
۱. معانی مختص به علم الهی: گروهی از معانی که دانش آن منحصراً نزد خداوند 
اســت و هیچ‌کــس مجــاز نیســت برای فهــم آن خود را به تکلــف انــدازد. نمونه بارز 
ما 

َ
انَ مُرْساها قُلْ إِنّ يَّ

َ
اعَةِ أ ونَكَ عَنِ السَّ

ُ
آن، علم به زمان وقوع قیامت اســت: >يَسْــئَل

ِي…< )اعراف/۱۸۷(. این حوزه، قلمرو ممنوعه تأویل است.
ّ ب مُها عِنْدَ رَ

ْ
عِل

۲. معانــی ظاهر و روشــن )محکمات(: گروهی از معانــی که ظاهر لفظ با معنای آن 
کاملاً منطبق اســت و هر فرد آشــنا به زبان عربی، مقصود آیه را درک می‌کند. مانند 
…< )انعام/۱۵۱(. این آیات که از  حَقِّ

ْ
 بِال

َ
هُ إِلاّ مَ اللَّ تِي حَرَّ

َّ
فْسَ ال ــوا النَّ

ُ
آیــه >…وَ لا تَقْتُل

مصادیــق بــارز »محکمات« هســتند، نیازی بــه تأویل )به معنای عــدول از ظاهر( 
ندارند و قلمرو »تفسیر« به شمار می‌روند.

۳. معانــی مجمــل: آیاتــی که مفهومی کلی را بیان می‌کنند اما جزئیات و شــروط آن 
در ظاهــر لفــظ نیامده اســت؛ مانند آیات مربــوط به کلیات نمــاز، زکات و حج. فهم 
تفصیلــی ایــن مفاهیــم تنهــا از طریــق »تبییــن« پیامبــر؟ص؟ و امامــان معصوم؟ع؟ 
ممکــن اســت و تــاش برای کشــف جزئیــات آن‌ها بدون اســتناد به وحی و ســنت، 

خطا و ممنوع است.
۴. معانــی محتمل )متشــابهات(: گروهــی از الفاظ که بین دو یا چند معنا مشــترک 
هســتند و هــر یــک از آن‌هــا می‌تواند مــراد خداوند باشــد. در این حالــت، نمی‌توان 
یکی از معانی محتمل را بدون »دلیل« بر دیگری ترجیح داد و آن را مقصود قطعی 

خداوند دانست.
تحلیل و نتیجه‌گیری: این طبقه‌بندی، ســنگ بنای روش‌شناسی تأویل نزد شیخ 

طوسی است. او با این کار نشان می‌دهد که:
قلمرو تأویل، کل قرآن نیست.
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ج‌اند. معانی گروه اول و دوم اصولاً از دایره تأویل خار
معانی گروه سوم نیازمند »تبیین« هستند، نه »تأویل« به معنای رایج کلمه.

قلمــرو حقیقــی و اصلــی تأویل، دقیقاً گروه چهارم اســت؛ یعنی جایی کــه با ابهام و 
چندمعنایی روبرو هستیم.

بنابرایــن، تمــام بحــث »ضوابــط تأویــل« در نظــام فکــری شــیخ طوســی، در واقــع 
ح که در گروه چهارم برای انتخاب  پاسخی است به این پرسش که آن »دلیل« مرجِّ
یک معنا از میان معانی محتمل لازم اســت، چیســت؟ بخش‌های بعدی مقاله به 

بررسی این ضوابط خواهد پرداخت.

3-6.  ضوابط تأویل از دیدگاه شیخ طوسی
شــیخ طوســی پس از تعییــن دقیق قلمــرو تأویل در آیــات متشــابه، مجموعه‌ای از 
ضوابط و فیلترهای روش‌شــناختی را برای اجرای یک تأویل صحیح و معتبر ارائه 
ج کرده و به یک  می‌دهــد. ایــن ضوابط، تأویل را از یک امر ذوقی و بی‌ضابطه خار

فرآیند علمی و قاعده‌مند تبدیل می‌کند.

3-6-1. ضابطه اول: لزوم استناد به دلیل قطعی و نفی تقلید
گام، حجیــت و اعتبــار را از »اشــخاص«  شــیخ طوســی در اولیــن و بنیادی‌تریــن 
کــرده و آن را بــه »دلیــل قطعــی« منتقــل می‌کنــد. وی پــس از  )مفســران( ســلب 
و  ایــن موضــوع می‌پــردازد  بــه  بلافاصلــه  قــرآن،  تقســیم‌بندی چهارگانــه معانــی 

می‌نویسد:
»و لا ینبغــی لأحــد أن ینظــر فــی تفســیر آیــۀ لا ینبئــی ظاهرهــا عن المــراد تفصیــلاً أو 
 علیه، فیجب اتباعه لمکان 

ً
ا أن یکون التأویــل مجمعا

ّ
ین إل  من المفســر

ً
یقلــد دحدا

ین من خمدت طرائقه، و مدحت مذاهبه، کإبن عباس و  الاجماع، لأن من المفســر
الحسن و قتادۀ و مجاهد و غیرهم و منهم من ذمت مذاهبه کأبی صالح و السدی و 
ون فکلّ واحد منهم نصر مذهبه  الکلبی و غیرهم، هذا فی الطبقۀ الاولی و أما المتأخر
 منهم بــل ینبغی أن یرجع 

ً
و تــأول علــی مــا یطابق أصله، و لا یجــوز لأحد أن یقلد أحدا

إلی الادلۀ الصحیحۀ: إما العقلیۀ، أو الشرعیۀ من اجماع علیه، أو نقل متواتر به، عمن 
یق العلم«  یجــب اتبــع قولــه، و لا یقبل فی ذلک خبــر واحد خاصۀ إذا کان ممــا طر
)همان: 6/1-7(؛ ترجمه: )هیچ کس نباید در تفسیر آیه‌ای که معنای ظاهری آن 
به روشنی معنای مورد نظرش را نشان نمی‌دهد، جستجو کند و همچنین نباید از 
هیچ یک از مفسران تقلید کند، مگر اینکه تفسیر مورد توافق باشد. در این صورت، 
باید به دلیل اجماع از آن پیروی شــود، زیرا برخی از مفســران روش خود را از دست 
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داده‌اند و مکتب‌های فکری آنها ســتایش شــده اســت، مانند ابن عباس، حســن، 
قتــاده، مجاهــد و دیگــران. برخــی از آنهــا مانند ابوصالح، ســودی، کلبــی و دیگران 
مورد انتقاد قرار گرفته‌اند. این دســته اول اســت. اما علمای متأخر، هر یک از آنها 
مکتــب خــود را تأیید کرده و آن را مطابق با منبع اصلی خود تفســیر کرده‌اند. تقلید 
از هیچ یک از آنها برای هیچ کس جایز نیست. بلکه باید به دلیل صحیح مراجعه 
کرد: یا عقلی، یا شــرعی، مبتنی بر اجماع، یا متواتر نقلی. با آن، پیروی از گفته‌اش 
گــر از راه علم باشــد، قابل قبول  واجــب اســت و حتــی یک خبــر خاص در مورد آن ا

نیست.(
ل شیخ طوســی: این عبارت کلیدی، چندین اصل روش‌شناختی را  تحلیل اســتدلا

پایه‌گذاری می‌کند:
۱. نفــی مطلــق تقلید از مفســران: شــیخ بــه صراحت »تقلیــد« از هر مفســری، چه از 
طبقه متقدمین )که در میانشان افراد ستوده و نکوهیده وجود دارد( و چه از طبقه 
متأخرین )که هر یک برای نصرت مذهب خود تأویل می‌کنند(، را جایز نمی‌داند. 

این به معنای نفی حجیت »شخص‌محور« در تفسیر است.
۲. جایگزینــی تقلیــد با »دلیل«: معیار صحت‌ســنجی تأویل، شــخصیت یا شــهرت 

مفسر نیست، بلکه استناد به »دلیل صحیح« )الأدلة الصحیحة( است.
۳. تعییــن مصادیــق دلیــل قطعی:  دلایل معتبــر برای تأویل، بایــد منجر به علم و 

یقین شوند و عبارتند از: الف( دلیل عقلی قطعی؛ 
ب( دلیل شرعی قطعی )شامل اجماع و نقل متواتر از معصوم(.

کیــد می‌کند که »خبــر واحد« )روایتــی که به حد  4. ردّ خبــر واحــد: او بــه روشــنی تأ
گر صحیح باشــد، برای اثبــات یک تأویل کافی نیســت، زیرا  تواتــر نرســیده( حتی ا
تأویل از اموری اســت که نیازمند »علم« و یقین اســت و خبر واحد »ظن‌آور« است، 

نه »علم‌آور«.
بنابراین، »اجماع« تنها یکی از مصادیق »دلیل شرعی قطعی« است و در کنار عقل 
و نقل متواتر قرار می‌گیرد. اصل بنیادین شــیخ در این ضابطه، ضرورت دســتیابی 
بــه یقیــن از طریــق ادلــه قطعــی و پرهیز از هرگونــه تفســیر و تأویل مبتنــی بر ظن، 

گمان، یا تقلید کورکورانه است.

3-6-2. ضابطه دوم: اتکای تأویل بر شواهد لغوی
دومیــن ضابطــه عملیاتــی شــیخ طوســی، لنگــر انداختن تأویــل در چارچــوب زبان 
کید می‌کند که هر تأویلی باید بر اســاس »شــواهد لغوی شناخته‌شــده و  اســت. او تأ
شایع بین عرب« استوار باشد، در غیر این صورت پذیرفته نیست. این اصل که در 
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کید بر لزوم آشنایی با »خطاب‌ها و کنایه‌های جاری«  مباحث اصولی شیخ نیز با تأ
نزد عرب تکرار می‌شــود، کارکردی کلیدی دارد: این ضابطه، تأویل را به خودِ متن 
پیونــد می‌زنــد و بــا الــزام به وجود یک ریشــه قابــل ردیابــی در امکانــات واژگانی یا 
بلاغی زبان، راه را بر معانی کاملاً من‌درآوردی و بی‌اســاس می‌بندد )طوســی، بی‌تا: 

.)۳۲۵/۹

3-6-3. ضابطه سوم: تأویل با رجوع به تاریخ و رعایت اسباب نزول
ح می‌ســازد و آن،  شــیخ طوســی ضابطه دیگری را برای زمینه‌مند کردن تأویل مطر
لــزوم توجــه به بافتار تاریخی متن اســت. بــه باور او، تأویل صحیح آن اســت که با 
»رجوع به تاریخ و رعایت سبب نزول« صورت گیرد تا از دخالت »نظریات شخصی و 
هواهای نفسانی« در فهم آیه جلوگیری شود )همان: ۳۲۵/۹(. این فیلتر تاریخی-

ج کرده و آن را به واقعیت عینی  متنی، تأویل را از یک عملیات ذهنی انتزاعی خار
نزول قرآن مقید می‌سازد. بدین ترتیب، این معیار مانع از آن می‌شود که معانی‌ای 

که با شرایط تاریخی و قرائن متنی آیه بیگانه‌اند، بر کلام الهی تحمیل شوند.

3-6-4. ضابطه چهارم: سازگاری تأویل با اصول اعتقادی )تنزیه(
مهم‌ترین فیلتر کلامی و عقلی در نظام روش‌شــناختی شــیخ، اصل »تنزیه« اســت. 
مْ وَلِیَ دِینِ< )کافــرون/۶(، یک قاعده طلایی برای 

ُ
ــمْ دِینُک

ُ
ک

َ
او در بحــث از آیــه >ل

گر برای  ترجیــح میان تأویلات محتمل به دســت می‌دهد. شــیخ بیان می‌کنــد که ا
یک آیه، دو یا چند وجه معنایی ممکن باشد، »واجب است تأویل آنچه بر خداوند 
جایز و لایق اوســت صورت گیرد؛ نه آنکه اموری که شایســته خداوند نبوده و بر او 
جایز نیســت را به او منســوب نماییم« )همان: ۴۲۴/۱۰(. این ضابطه که برآمده از 
مبانــی کلام عدلیه اســت، تضمیــن می‌کند که نتیجــه تأویل هرگز بــا اصول قطعی 
اعتقادی مانند توحید، عدل و تنزیه خداوند از صفات جسمانی و نقص، در تضاد 

قرار نگیرد.

کمیت اصل حجیت ظاهر 3-6-5. ضابطه پنجم: حا
شیخ طوسی در کتاب اصولی خود، »عُدّة الاصول«، به اصلی بنیادین اشاره می‌کند 
کم است: اصل حجیت ظاهر. او تصریح می‌کند که در فهم  که بر کل فرآیند تأویل حا
کتفا نمودن به مواردی که در نص کلام آمده« اســت و عدول از  کلام، اولویــت بــا »ا
معنای ظاهری جایز نیست. به عبارت دیگر، او نیز همچون سایر اصولیون معتقد 
اســت که »اخذ در معنای خلاف ظاهر بدون دلیل قطعی، مردود اســت« )طوســی، 
۱۴۱۷: ۴۶۱/۲(. ایــن اصــل، بــه مثابه یک ترمــز قدرتمند و یک قاعــده پیش‌فرض 
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عمــل می‌کنــد کــه تأویل را از یک قاعــده عمومی به یک اســتثنای ضروری تبدیل 
می‌نمایــد. تنهــا زمانــی می‌توان و باید از ظاهــر عبور کرد که دلیلــی قاطع )از همان 

سنخ ادله یقینی ذکر شده در ضابطه اول( ما را به آن وادار سازد.

3-7. بازخوانی ضوابط تأویلی شیخ طوسی
بحث تأویل در تاریخ اندیشه اسلامی همواره یکی از حساس‌ترین و بنیادین‌ترین 
موضوعــات بوده اســت. مفســران و متکلمــان از همان قرون آغازین با این مســئله 
مواجــه بودنــد کــه چگونــه می‌توان میــان ظاهر الفــاظ قــرآن و معانــی عمیق‌تر آن 
جمــع کــرد و درعین‌حــال، از ورود به دام تأویل‌هــای ذوقی و افراطــی پرهیز نمود. 
در ایــن زمینــه، بازخوانــی ضوابط تأویلی در اندیشــه شــیخ طوســی به‌عنــوان یکی 
از بزرگ‌تریــن مفســران شــیعه در قرن پنجــم هجری، جایگاهی خاص دارد. شــیخ 
طوســی در تفســیر عظیم خویش، التبیان فی تفســیر القرآن، تلاش کرده اســت که 
رویکردی عقلانی و درعین‌حال مبتنی بر سنت برای مواجهه با مسئله تأویل ارائه 
کند. اهمیت کار او در این است که برخلاف بسیاری از جریان‌های باطنی یا تأویلی 
که قرآن را به قلمروی سلیقه‌های فردی می‌کشاندند، او برای تأویل، قیود و حدود 

علمی قائل شد و آن را در چارچوب معیارهای معتبر سامان داد.
شــیخ طوســی در التبیــان تصریح می‌کند که تأویل قرآن بــدون دلیل معتبر، نه‌تنها 
کمکی به فهم قرآن نمی‌کند، بلکه موجب تحریف معنای کلام الهی می‌شــود. وی 
کید  در مواجهه با آیات متشــابه، تأویل را به‌عنوان ابزاری ضروری می‌پذیرد، اما تأ
دارد کــه ایــن تأویل بایــد در چارچوب عقل، قواعد زبان عربــی و با تکیه بر روایات 
معتبر صورت گیرد. از نگاه او، هرگونه تأویل باید بر قرینه‌ای روشــن اســتوار باشــد؛ 
خواه این قرینه از ســنّت پیامبر و اهل‌بیت؟ع؟ به‌دســت‌آمده باشــد، خواه از عقل 
سلیم یا سیاق و ساختار زبانی قرآن استنباط شود )طوسی، بی‌تا: 1/ 6(. او به‌شدت 
از تأویل‌هایــی کــه مبتنــی بــر ذوق شــخصی‌اند پرهیــز می‌کنــد و چنیــن نگرشــی را 

خطری بزرگ برای سلامت فهم قرآن می‌داند )همان: ۱۵۶/۱؛ ۲۶۳/۳ و…(.
کید دارد، رجوع به قواعد زبان عربی  یکی از ضوابط مهمی که شیخ طوسی بر آن تأ
اســت. بــه بــاور او، قــرآن به »لســان عربی مبیــن« نازل شــده و بنابراین هــر تأویلی 
که با قوانین نحو و بلاغت زبان عربی ناســازگار باشــد، مردود اســت. او در بســیاری 
از مواضــع تفســیری خــود، ابتــدا معنای ظاهــر آیه را بر اســاس لغــت و نحو توضیح 
می‌دهــد و ســپس در صورتــی کــه قرینه‌ای بر معنای عمیق‌تر وجود داشــته باشــد، 
کید می‌کند که  به تأویل می‌پردازد. به‌عنوان نمونه، در بحث صفات الهی، وی تأ
نباید برای خداوند جسمانیت یا ویژگی‌های مادی اثبات کرد؛ بنابراین تعبیرهایی 
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مانند »ید الله« یا »عرش« باید بر اساس قرائن عقلی و نقلی، تأویل شوند تا با اصل 
توحید و تنزیه خداوند منافات نداشــته باشــند )طوسی، بی‌تا: 3/ 275(. این نشان 
می‌دهد که یکی از مهم‌ترین معیارهای او در تأویل، هماهنگی با اصول اعتقادی 

قطعی دین است.
ح می‌کند، پرهیز از افراط و تفریط در تأویل  از دیگر ضوابطی که شــیخ طوســی مطر
گاه است که برخی از جریان‌های فکری، مانند باطنیه، به بهانه  است. او به‌خوبی آ
کید  تأویل، معنای ظاهری قرآن را کاملاً کنار می‌گذاشتند و تنها بر معنای باطنی تأ
می‌کردنــد. از نظــر شــیخ طوســی، چنین رویکــردی نه‌تنهــا جایگاه قــرآن به‌عنوان 
کتــاب هدایــت عمومــی را تضعیف می‌کنــد، بلکه موجب می‌شــود متــن مقدس به 
دستاویزی برای برداشت‌های خودسرانه تبدیل گردد. او می‌نویسد که تأویل باید 
در خدمــت تبیین آیه باشــد، نه در خدمت تحریف آن )طوســی، بی‌تــا: 5/ 112(. در 
واقــع، او میــان »تفســیر« و »تأویل« پیوندی برقرار می‌کند و تأویل را مکمل تفســیر 

می‌داند، نه بدیلی برای آن.
از ســوی دیگر، شــیخ طوســی نقش عقل را در تأویل بســیار پررنــگ می‌بیند. عقل 
از دیــدگاه او نه‌تنهــا ابــزاری بــرای فهــم ظواهــر قرآن اســت، بلکــه راهنمایــی برای 
تشخیص تأویل درست از نادرست نیز محسوب می‌شود. عقل به او کمک می‌کند 
کــه در آیــات مربوط به معاد، صفات الهی و مباحث کلامــی، میان معنای حقیقی و 
معنای استعاری تمایز قائل شود. او تصریح می‌کند که تأویل نباید با براهین عقلی 
مســلم منافات داشــته باشــد، زیــرا قرآن و عقل هــر دو از یک منبع الهی سرچشــمه 
می‌گیرنــد و امــکان تعارض واقعی میان آن‌ها وجود ندارد )طوســی، بی‌تا: 2/ 190(. 

این نگرش، او را در زمره عقل‌گراترین مفسران شیعی قرار داده است.
از دیگر نکات مهم در ضوابط تأویلی شــیخ طوســی، توجه به سنت معتبر است. او 
کرم و ائمهٔ اهل‌بیــت برای توضیح معنای آیات  در التبیــان بارهــا از روایات پیامبر ا
اســتفاده می‌کنــد و ایــن روایــات را به‌عنوان قرینــه‌ای مهم برای تأویــل می‌پذیرد. 
کید دارد که این روایات باید از حیث ســند و دلالت معتبر باشــند؛ در غیر  البته او تأ
این صورت، نمی‌توان آن‌ها را مبنای تأویل قرار داد. به‌بیان‌دیگر، او نه به روایات 
غیرمعتبــر تکیــه می‌کند و نه عقل را بدون پشــتیبانی نصوص دینی به‌کار می‌گیرد، 

بلکه میان این دو تعادل برقرار می‌سازد )طوسی، بی‌تا: 6/ 344(.
بازخوانــی ضوابط تأویلی شــیخ طوســی در عصــر حاضر نیز اهمیــت مضاعف دارد. 
در روزگاری که جریان‌های مختلف تفســیری، هر یک با برداشــت‌های متفاوت به 
کید بر ضرورت ضابطه‌مندی تأویل می‌تواند راهگشا باشد.  ســراغ قرآن می‌روند، تأ
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معیارهایــی کــه او برشــمرده اســت ـ مانند التزام بــه زبان قــرآن، هماهنگی با اصول 
عقلی و اعتقادی، اســتفاده از ســنت معتبر و پرهیز از ذوق‌گرایی ـ همگی می‌توانند 
در برابر تأویل‌های بی‌قاعده و خودســرانه مصونیــت ایجاد کنند. به همین دلیل، 
اندیشهٔ شیخ طوسی در این زمینه همچنان می‌تواند در مباحث معاصر هرمنوتیک 

قرآنی و مطالعات تفسیری الهام‌بخش باشد.
همچنین باید توجه داشــت که تأویل در نگاه شــیخ طوسی، یک فرآیند اجتهادی 
اســت. او به‌صراحت می‌گوید که فهم قرآن نیازمند به‌کارگیری عقل، دانش زبانی، 
آشنایی با سیاق آیات و نیز رجوع به سنت است )طوسی، بی‌تا: ۳/۱-۷(. این نگاه 
اجتهادی سبب شد که پس از او، مفسران شیعی همچون طبرسی در مجمع‌البیان 
و علامــه حلــی در آثــار کلامی خــود، همان خط‌مشــی را دنبال کنند و تــاش نمایند 
تأویــل را در چارچوبــی علمی و مســتدل ســامان دهند. بنابراین می‌تــوان گفت که 
ضوابطی که شــیخ طوســی بنیان نهاد، در تکوین و استمرار مکتب تفسیری شیعی 

نقشی بنیادین ایفا کرده است.
در یــک جمع‌بنــدی، بازخوانــی ضوابط تأویلی شــیخ طوســی نشــان می‌دهــد که او 
به‌دنبــال ایجــاد تعادل میان ظاهر و باطن قرآن بود. او ظاهر قرآن را رها نمی‌کرد و 
درعین‌حــال، از لایه‌های عمیق‌تر آن نیز غفلت نداشــت. معیارهای او برای تأویل 
عبــارت بودنــد از: لــزوم انطباق بــا قواعد زبان عربــی، هماهنگی با اصــول عقلی و 
اعتقــادی، اســتفاده از روایــات معتبــر، توجــه بــه ســیاق و قرائــن قطعــی و پرهیز از 
ذوق‌گرایــی. ایــن مجموعــه ضوابــط در واقع چارچوبــی مطمئن بــرای تأویل قرآن 
فراهــم می‌کنــد و مانــع از لغزش به دام تفســیرهای خودســرانه می‌شــود. به همین 
دلیل، می‌توان گفت که ضوابط تأویلی شــیخ طوســی نه‌تنها در عصر خود، بلکه در 

روزگار ما نیز ظرفیت راهبری و الهام‌بخشی دارد.

نتیجه
پژوهش حاضر نشــان داد که شــیخ طوسی در مواجهه با چالش حساس و بنیادین 
ج تفســیری یــا تکیه بــر ذوق‌گرایی، یــک نظام  ج‌ومر تأویــل، بــه جای پذیــرش هر
روش‌شــناختی منســجم و ضابطه‌مند را بنیــان نهاد. در منظومه فکــری او، تأویل 
گرچه گاهی با تفســیر هم‌پوشــانی دارد، اما در معنای دقیق خود، مفهومی اخص  ا
از تفســیر اســت؛ فرآیندی اســتدلالی که قلمرو آن منحصراً به آیات متشابه محدود 
می‌شــود و هــدف آن، بازگردانــدن )أول( آیــه بــه مرجــع نهایی و معنــای قطعی آن 

است.
محــور اصلــی ایــن نظــام روش‌شــناختی، انتقــال حجیــت از »اشــخاص« و »اقوال 
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مفســران« به »دلیل قطعی« اســت. این نظام بر »اصل حجیت ظاهر« استوار است 
و تأویــل را نــه یــک قاعــده، بلکه یک اســتثنای ضــروری می‌داند که تنهــا با وجود 
یــک »دلیــل قاطــع« )برهــان عقلــی، نقــل متواتر یــا اجماع( فعــال می‌شــود. پس از 
احراز چنین دلیلی نیز، تأویلِ ارائه‌ شــده باید از فیلترهای ســه‌گانۀ سازگاری لغوی، 
رعایت بافتار تاریخی )سبب نزول( و هماهنگی با اصول کلامی )اصل تنزیه( عبور 

کند تا معتبر شناخته شود.
گرایــش  دو  از  هوشــمندانه  ترکیبــی  طوســی  شــیخ  روش‌شناســی  ترتیــب،  بدیــن 
»برون‌متنــی« )بــا ارجــاع بــه ادلــۀ قطعــی عقلــی و نقلــی بــرای ضــرورت تأویــل( و 
»درون‌متنی« )با تکیه بر قرائن زبانی، ســیاق و شــرایط نــزول برای تعیین مصداق 
تأویل( اســت. ضوابطی که او بنیان نهاد، با ایجاد مانعی جدی در برابر تفســیر به 
رأی، نه‌تنها مکتب تفسیر اجتهادی شیعه را قوام بخشید و مسیر را برای مفسران 
بزرگــی چون طبرســی هموار ســاخت، بلکه به‌عنوان یک چارچــوب منطقی و قابل 
دفــاع، همچنــان ظرفیت راهبــری و الهام‌بخشــی در مطالعات تفســیری و مباحث 

هرمنوتیک قرآنی معاصر را داراست.
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Abstract
The interpretation of the term Bani Isra’il in Qur’an 2:47 marks the emergence 
of one of the deepest hermeneutical rifts within the Islamic exegetical tradition. 
Adopting a genealogical approach and employing qualitative content analysis, this 
study traces the roots of the rupture between two rival paradigms: historical reading 
and esoteric interpretation. The central problem of the research goes beyond merely 
reporting exegetical opinions, aiming instead to analyze the epistemological foun-
dations that have produced two opposing meanings from a single text. The findings 
reveal that the historical paradigm, relying on principles such as the primacy of the 
apparent meaning and the authority of context, interprets Bani Isra’il as a concrete 
and retrospective example. Beyond its narrative function, this reading has also been 
mobilized in theological polemics. In contrast, the esoteric paradigm relocates in-
terpretive authority from the text to the infallible Imam, surpassing the primary 
denotation and, through recourse to hadith, interprets Bani Isra’il as referring to the 
Ahl al-Bayt of the Prophet (peace be upon him). This approach also operates within 
a metaphorical logic, redefining the entire history of that people as an archetypal and 
trans-historical model for explaining the identity and spiritual ranks of its esoteric 
referent. Ultimately, the study argues that the roots of this hermeneutical rift lie in 
two fundamental dualities: the locus of interpretive authority (text-centered versus 
Imam-centered) and the philosophy of history (event-realism versus exemplarism).
Keywords: Genealogy, Hermeneutical rift, Historical reading, Esoteric interpreta-
tion, Bani Isra’il, Interpretive authority.
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پژوهشی

 از خوانش تاریخی تا تأویل باطنی: تبارشناسی تفسیری »بنی‌اسرائیل« 
در آیه ۴۷ سوره بقره

، رضا ملازاده یامچی 2    فرزاد دهقانی 1 
f.dehghani@hsu.ac.ir )1. دانشیار گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه حکیم سبزواری، سبزوار، ایران. )نویسنده مسئول

 2. پژوهشگر پسا دکتری، علوم قرآن و حدیث، دانشکده الهیات، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران. 
reza.mollazadehyamchi@alumni.um.ac.ir

چکیده
تفسیر واژۀ بنی‌اسرائیل در آیه ۴۷ سوره بقره، نقطه بروز یکی از عمیق‌ترین شکاف‌های هرمنوتیک 
در ســنت تفســیری اسلام اســت. این پژوهش با رویکرد تبارشناسانه و روش تحلیل محتوای کیفی، 
بــه کالبدشــکافی ریشــه‌های این گسســت میان دو رویکــرد رقیب خوانــش تاریخــی و تأویل باطنی 
می‌پردازد. مسئله اصلی تحقیق، فراتر رفتن از گزارش آراء و تحلیل مبانی معرفت‌شناختی است که 
به تولید دو معنای متعارض از یک متن واحد منجر شــده اســت. یافته‌های تحقیق نشــان می‌دهد 
رویکــرد تاریخــی بــا اتکا بــر اصولی چــون اصالت ظاهــر و مرجعیت ســیاق، بنی‌اســرائیل را مصداقی 
انضمامــی و گذشــته‌نگر می‌دانــد که علاوه بــر کارکرد روایــی، در جدال‌های کلامی نیز بــه کار گرفته 
شده است. در نقطه مقابل، رویکرد باطنی با انتقال مرجعیت فهم از متن به امام معصوم، از دلالت 
اولیه عبور کرده و با استناد به حدیث، بنی‌اسرائیل را به آل محمد؟ع؟ تأویل می‌کند. این رویکرد، 
همچنیــن بــا منطقــی اســتعاری، کل تاریخ آن قــوم را به یک نمونه اعــا و الگویــی فراتاریخی برای 
تبییــن هویــت و مقامات معنوی مصــداق باطنی خــود بازتعریف می‌نماید. ایــن پژوهش در نهایت 
ل می‌کند که ریشــه این شــکاف در دوگانگی بنیادین بر ســر مرجعیت فهم )متن‌محوری در  اســتدلا

برابر امام‌محوری( و فلسفه تاریخ )واقعه‌گرایی در برابر نمونه‌گرایی( نهفته است.
تبارشناســی، شــکاف هرمنوتیــک، خوانــش تاریخــی، تأویــل باطنــی، بنی‌اســرائیل،  کلیدواژه‏هــا: 

مرجعیت فهم.
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ح مسئله 1. طر
فهــم متــن قرآنی همواره بســتری بــرای شــکل‌گیری رویکرد‌های معرفتــی متنوعی 
بوده است؛ رویکرد‌هایی که هر یک با تکیه بر مبانی خاص و روش‌شناسی متمایز، 
بــه تولیــد معانی گاه متناقــض از یک متن واحــد پرداخته‌اند. این تنوع تفســیری، 
فراتر از یک اختلاف نظر ســاده در برداشــت از آیات، نشانگر گسست‌های بنیادین 
در حــوزه هرمنوتیــک و نظریه‌هــای مربــوط به فهــم و مرجعیت متن اســت. یکی از 
نمودهای بارز این گسست، در تفسیر واژه »بنی‌اسرائیل« در آیه ۴۷ سوره بقره >يَا 
مِينَ< قابل مشــاهده اســت؛ 

َ
عَال

ْ
ى ال

َ
مْ عَل

ُ
تُك

ْ
ل

ّ
نِيّ فَضَ

َ
وا نِعْمَتِيَ... وَأ ــرُ

ُ
بَنِــي إِسْــرَائِيلَ اذْك

جایــی کــه دو جریــان تفســیری عمده و ریشــه‌دار شــکل گرفته‌انــد و بررســی تقابل 
آن‌ها، محور اصلی این پژوهش را تشکیل می‌دهد.

جریان نخســت که بخش غالب و ســنتی تفاســیر را در بر می‌گیرد، با تکیه بر ظاهر 
آیه، ســیاق کلام و شــواهد تاریخی، واژه »بنی‌اســرائیل« را به فرزندان یعقوب و قوم 
یهود در بستر تاریخی خاصی ارجاع می‌دهد )طبری، ۱۴۱۲: ۲۰۸/۱؛ ابن‌کثیر، ۱۴۱۹: 
۱۵۸/۱(. در این خوانش، مفهوم »تفضیل« نیز به عنوان نعمتی تاریخی و محدود 
به همان قوم در زمان خودشــان )عالمي زمانهم( تلقی می‌شــود تا با آیات دیگری 
ةٍ« دچار تعارض نشــود )طبرســی، ۱۳۷۲:  مَّ

ُ
نْتُمْ خَيْرَ أ

ُ
چون آیۀ برتری امت اســام »ك

۲۲۱/۱؛ تفسیر قمی، ۱۳۶۳: ۴۶/۱(.
در مقابــل، جریــان دوم کــه از رویکــردی باطنــی و تأویلــی بهــره می‌بــرد، بــا عبور از 
دلالت تاریخی واژه، »بنی‌اسرائیل« را به عنوان رمز و نمادی برای مصداقی متعالی 
و باطنی، یعنی آل محمد؟ع؟، تفسیر می‌کند. این برداشت در تفاسیر روایی شیعه 
به روشــنی انعکاس یافته و مدعی اســت که خطاب آیه در سطحی ژرف‌تر، متوجه 

اهل بیت؟ع؟ است )عیاشی، ۱۳۸۰: ۱/ ۴۴؛ بحرانی، ۱۴۱۵: ۱: ۲۱۰(.
این تقابل تفسیری، پرسشی بنیادین در حوزه هرمنوتیک را پیش می‌کشد: چگونه 
ممکــن اســت یــک واژه، حامــل دو معنــای کامــاً متضــاد و انحصــاری باشــد؟ این 
مســئله، صرفاً اختلافی در تعیین مصداق نیســت، بلکه بازتاب دو نگرش متفاوت 
نسبت به ماهیت زبان قرآن، جایگاه تاریخ در فرآیند تفسیر و منبع نهایی حجیت 
در فهــم متــن اســت. از این‌رو، هدف ایــن مقاله نه داوری میــان دو خوانش، بلکه 
بررســی تبارشناختی این شــکاف است؛ یعنی تحلیل ریشــه‌های معرفت‌شناختی و 
اصــول روش‌شــناختی‌ای که به پیدایش و اســتمرار این دو رویکرد‌ تفســیری منجر 
شــده‌اند. پرســش محــوری پژوهــش نیز این اســت کــه هر یــک از ایــن دو جریان، 
بــر چــه بنیان‌های هرمنوتیکی اســتوارند و منطــق درونی آن‌ها بــرای توجیه روش 
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تفسیری‌شان چیست؟.
در مواجهــه بــا قرآن دو رویکرد اصلی وجــود دارد: خوانش که بر دلالت‌های درونی 
متن و ساختارهای زبانی و موقعیتی آن تکیه دارد، و تفسیر که افق معنایی متن را 
با بهره‌گیری از دانش بیرونی گسترش می‌دهد و مفاهیم تازه‌ای بر آن حمل می‌کند 
 Hermeneuin کتچــی، ۱۳۹۵: ۴۹-۵۰(. هرمنوتیــک کــه ریشــه در فعل یونانــی )پا
دارد، فرآیندی ســه‌مرحله‌ای میان متن، مفســر و مخاطب اســت )موسوی، ۱۳۸۶: 
گر در  ۵۱(. در هرمنوتیک فلســفی، پیش‌فرض‌های مفســر نقشــی ضروری دارند و ا
خدمــت فهــم باشــند نه‌تنها مذموم نیســتند بلکه لازم‌اند )ســالار و تاجیــک، ۱۳۸۹: 
کــی نفــس بــرای جلوگیــری از انحــراف معنا  ۲۴(. معیارهایــی چــون عقلانیــت و پا
ضروری دانســته شــده‌اند )ایزدی، ۱۳۹۷: ۲۹۳(. قرآن ســاختاری شــبکه‌ای دارد و 
مفاهیمــی چــون دور هرمنوتیکی و پیش‌فرض‌های تفســیری در فهــم دقیق‌تر آن 
مؤثرند و زمینه فهمی پیوسته از آیات و ارتباط آن‌ها با یکدیگر و دیگر منابع دینی 
را فراهــم می‌ســازند )پارســائیان، ۱۳۹۶: ۲۵۱(. تأویــل نیــز به معنای عبــور از ظاهر 
و دســتیابی بــه بطــون آیات اســت و بســیاری آن را ویــژه معصومــان؟ع؟ می‌دانند 
کتچی، ۱۳۹۵: ۵۷(. این مفهوم در چهار محور اصلی تبیین شــده اســت: کشف  )پا
معنای حقیقی آیات متشــابه، دســتیابی به معارف باطنی، تحقق خارجی وعده‌ها 
و وعیدهــای قــرآن، و شناســایی مصادیق خاص آیات که تنها بــا نگاه تأویلی قابل 
درک‌انــد )بابایــی و همــکاران، ۱۳۸۸: ۳۰(. بدین‌ســان، تأویــل راهی بــرای نفوذ به 

عمق معنا و تطبیق آن با حقیقت‌های پنهان و آشکار هستی است.
در مــورد پیشــینه پژوهــش بایــد افزود کــه به دلیــل رویکرد خــاصِ نوشــتار حاضر، 
آثــاری نزدیــک یافــت نشــد و از این منظــر دارای نوآوری اســت، از جمله پژوهشــی 
کــه میتوانــد بــه نوعی مرتبط باشــد عبــارت اســت از؛ مقالــه‌ای با عنــوان »مقصود 
مِیــن< از علیرضا کمالی 

َ
عال

ْ
ــى ال

َ
مْ عَل

ُ
تُک

ْ
ل

ّ
از افضلیــت بنــی اســرائیل در آیــه >أَ نِـّـی فَضَ

)کمالی، ۱۳9۴، ش24: 11-121(، چاپ شــده در نشــریه مطالعات تفسیری. یافته
کی از آن است که آیه ۴۷ سوره بقره با یادآوری نعمت‌های  های پژوهش مذکور حا
الهــی بــه بنی‌اســرائیل، برتری آنــان را در زمــان خاصی بیان می‌کنــد. تحلیل دقیق 
مفاهیم »بنی‌اسرائیل«، »تفضیل« و »عالمین« نشان می‌دهد که این برتری مطلق 

و همیشگی نیست و تعارضات تفسیری قابل رفع‌اند.
اهمیــت پرداختــن بــه شــکاف هرمنوتیکــی میــان دو خوانــش تفســیری، به‌مراتب 
فراتــر از گــزارش صــرفِ دو دیــدگاه متعــارض اســت. ایــن پژوهــش از آن‌رو ضروری 
می‌نمایــد که تحلیل ژرف این گسســت، در قالب یک مــوردکاوی دقیق، افق‌هایی 
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نــو به‌ســوی فهــم ســازوکارهای بنیادین تولیــد معنا، پویایــی قدرت و شــکل‌گیری 
مرجعیت در ســنت تفسیری اسلام می‌گشاید. گردآوری و بررسی منظومه‌ای متنوع 
از منابع تفســیری-از تفاســیر تاریخی و روایی )طبری، ۱۴۱۲ق؛ عیاشــی، ۱۳۸۰ق(، 
تــا تحلیل‌هــای کلامــی )فخــر رازی، ۱۴۲۰ق؛ ماتریــدی، ۱۴۲۶ق(، مباحث عرفانی 
)قشــیری، ۲۰۰۰م(و رویکردهــای اجتماعی )مغنیــه، ۱۴۲۴ق؛ فضل‌الله، ۱۴۱۹ق(-
نشــان می‌دهــد که آیه مورد نظــر، به‌مثابه نقطه‌ای کانونی، محــل برخورد و تلاقی 

رویکردهای فکری متنوع بوده است.
کاوی این شــکاف، امکان دســتیابی به فهمی عمیق‌تر از ســه  بر همین اســاس، وا
محور بنیادین را فراهم می‌ســازد: الف: مرجعیت‌های متقابل و رقیب؛ این تقابل، 
مســتقیماً به مواجهه میان دو نوع مرجعیت اشــاره دارد: از یک‌سو، مرجعیت ظاهر 
متــن و شــواهد عقلی-تاریخــی؛ و از ســوی دیگــر، مرجعیت حدیــث و کلام معصوم 
به‌عنوان کلید فهم باطن. فهم نحوه برساخت مرجعیت در هر جریان و چگونگی 
به حاشــیه راندن رقیب، برای شــناخت سازوکارهای متغیر قدرت در تاریخ اندیشه 
اســامی، امری حیاتی اســت. ب: تکوین هویت‌های کلامی و اجتماعی؛ هر یک از 
دو خوانــش، فراتــر از یک تفســیر صرف، در مقام بنیانی برای ســاخت هویت دینی 
عمــل می‌کنــد. خوانــش تاریخــی، در دل روایــت کلان جهان اســام جــای دارد؛ در 
حالی‌که خوانش باطنی، در تعریف هویت خاص شیعی و جایگاه معنوی آن نقش 
محــوری ایفــا می‌کند. از این منظر، تحلیل شــکاف تفســیری، بــه تحلیل چگونگی 

شکل‌گیری و تمایز هویت‌های دینی منجر می‌شود.
این پژوهش با عبور از سطح توصیفی تفاسیر، به لایه‌های فلسفی و معرفت‌شناختی 
تفســیر ورود می‌کند و نشان می‌دهد که پیش‌فرض‌های کلامی، معرفتی و هویتی، 
نه‌تنهــا بــر نتایــج تفســیر، بلکه بــر خــودِ فرآینــد و روش آن تأثیرگذارند. در راســتای 
کالبدشــکافی دقیق ابعاد این گسســت، پرســش اصلی تحقیق چنین صورت‌بندی 
می‌شــود: مبانــی معرفت‌شــناختی و روش‌شــناختی‌ای کــه بــه شــکل‌گیری شــکاف 
هرمنوتیکــی میان خوانش تاریخی و تأویل باطنی واژۀ بنی‌اســرائیل انجامیده‌اند، 
کدام‌انــد؟ بــرای پاســخ بــه ایــن پرســش، پژوهــش حاضــر رویکــردی تبارشناســانه 
کاوی می‌نمایــد: در گام  اتخــاذ می‌کنــد و منطــق درونــی هر یــک از دو رویکــرد را وا
نخســت، اصول روش‌شــناختی خوانش تاریخی که نماینده جریان غالب تفسیری 
است، بازسازی می‌شود. این رویکرد با تکیه بر اصالت ظاهر، سیاق آیات و شواهد 
تاریخی، معنای مورد نظر خود را برمی‌سازد و توجیه می‌کند. در گام دوم، خوانش 
باطنــی مــورد بررســی قــرار می‌گیرد: ایــن رویکرد بر اســاس منطق تأویلــی، از دلالت 
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ظاهــری عبــور کــرده و حجیت خــود را از منابعــی چون حدیــث و کلام معصوم اخذ 
می‌نمایــد. در گام نهایــی، پژوهش از تحلیل روش‌شــناختی فراتر رفته و به بررســی 
کارکردها و پیامدهای هر خوانش می‌پردازد. این مرحله، به پرســش از تأثیرات هر 
تفســیر بــر نظام اعتقادی، هویــت جمعی و تلقی پیروان از تاریــخ و جایگاه خود در 
آن اختصاص دارد. جدا از این در این پژوهش، برای پاســخ‌گویی به پرســش‌های 
ح‌شــده، از رویکرد تبارشناســانه بهره گرفته شــده اســت؛ رویکردی که به‌جای  مطر
تــاش بــرای یافتــن معنایــی نهایــی و مطلــق از آیــه، بــر رونــد تاریخــی و فکــری 
شکل‌گیری، تحول و رقابت میان تفاسیر مختلف تمرکز دارد. تبارشناسی در اینجا 
نــه به‌منظــور ارزش‌گــذاری خوانش‌ها، بلکه برای تحلیل ســاختار درونی و شــرایط 

امکان‌پذیری هر خوانش به‌کار رفته است.
از نظر روش‌شناسی، تحقیق حاضر بر پایه تحلیل محتوای کیفی بنا شده است. در 
این چارچوب، مجموعه‌ای گســترده و متنوع از تفاســیر و دیدگاه‌های بازتاب‌یافته 
در منابع کلاســیک و معاصــر به‌عنوان داده‌های اصلی مورد بررســی قرار می‌گیرند. 
این داده‌ها بســتری فراهم می‌آورند برای انجام یک مطالعه موردی عمیق که در 
ل‌های مرتبط به‌صورت منظم دســته‌بندی، مقایســه  آن، آرای تفســیری و اســتدلا
و تحلیــل می‌شــوند. هدف از این فرایند، بازســازی دقیق بنیان‌هــای هرمنوتیکی، 
مبانــی معرفتــی و کارکردهــای دو رویکــرد اصلی و رقیب- خوانــش تاریخی و تأویل 
کاوی دقیــق این داده‌هاســت تا بتواند  باطنــی- اســت. تمرکز اصلی پژوهــش بر وا
تصویــری مســتند و روشــن از نحــوه شــکل‌گیری شــکاف‌های تفســیری ارائه دهد؛ 
شــکاف‌هایی کــه نه‌تنها ریشــه در تفاوت‌هــای معرفتــی دارند، بلکه در بســترهای 

تاریخی و فکری خاصی تکوین یافته‌اند.

2. قطب اول شکاف: مبانی خوانش تاریخی و انضمامی
در ســنت غالب تفســیری، رویکــرد تاریخی جایگاه محــوری دارد و بر پایه‌ی اصلی 
بنیادین در هرمنوتیک اســامی بنا شــده اســت: تقدم ظاهر متن بر ســایر ســطوح 
معنــا. ایــن رویکــرد، فهم آیات را بر اســاس معنای عرفــی، لغــوی و ابتدایی واژگان 
ســامان می‌دهــد و تنهــا در مواجهــه بــا شــواهد قطعــی عقلی یــا نقلــی، از این اصل 
عــدول می‌کنــد. در تحلیل آیه مــورد نظر، این رویکرد با بهره‌گیــری از مجموعه‌ای 
هماهنگ از راهبردهای تفســیری، هویت بنی‌اسرائیل را به‌عنوان یک امر تاریخی 
و انضمامی تثبیت می‌نماید. همچنین، مفهوم »تفضیل« را در چارچوبی محدود و 
قابل‌کنترل معنا می‌کند؛ به‌گونه‌ای که از گسترش تأویلی آن جلوگیری شده و معنا 
در محدوده‌ای مشــخص باقی می‌ماند. این شیوه‌ی مواجهه، نشان‌دهنده‌ تلاش 
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این رویکرد برای حفظ انسجام معنایی متن و جلوگیری از تفسیرهای فرارونده‌ای 
است که ممکن است از بستر تاریخی فاصله بگیرند.

2-1. اصل اصالت ظاهر و عمومیت مقید
گیرترین راهبرد تفســیری، تقیید واژه  در چارچــوب رویکــرد تاریخی، نخســتین و فرا
کثریــت قریب به اتفاق مفســران ایــن جریان، از  »العالمیــن« بــه قیــد زمانی اســت. ا
طبری )۱۴۱۲: ۲۰۸/۱( و طوسی )بی‌تا: ۲۱۰/۱( تا طبرسی )۱۳۷۲: ۲۲۱/۱(، فخر رازی 
)۱۴۲۰: ۴۹۳/۳( و بیضاوی )۱۴۱۸: ۷۸/۱(، تصریح کرده‌اند که مراد از »العالمین« در 
آیه، نه همه جهانیان در تمام اعصار، بلکه مردم همان دوران خاص است )عالمی 
زمانهم یا عالم من كنتم بين ظهريه(. این تفسیر، از منظر منطقی، ضرورتی برای 
رفع تعارض درون‌متنی محســوب می‌شــود؛ چرا که در غیر این صورت، آیه با آیاتی 
ةٍ« که امت اســام را برترین امت معرفــی می‌کنند، در تضاد قرار  مَّ

ُ
نْتُــمْ خَيْرَ أ

ُ
نظیــر »ك

ريدَ به الخاص« 
ُ
می‌گیــرد )ابن‌کثیــر، ۱۴۱۹: ۱۵۸/۱(. این راهبرد، که با عنوان »عامٌ أ

شــناخته می‌شــود )قمی، ۱۳۶۳، ۱: ۴۶(، به مفسران امکان می‌دهد تا ضمن حفظ 
ظاهر واژه »تفضیل«، دامنه معنایی آن را به نحوی مدیریت کنند که انسجام کلی 
متــن قــرآن محفــوظ بماند. این نــوع تقیید، نه‌تنهــا در مورد بنی‌اســرائیل، بلکه در 
مــوارد مشــابهی همچــون تفضیل حضرت مریم نیــز به‌کار رفته و بــه معنای برتری 
بر زنان عصر خودش تفســیر شــده است )ابن شهرآشوب، ۱۳۷۹: ۳۵۹/۳؛ طریحی، 

.)۴۴۲/۵ :۱۳۷۵
دومیــن بنیــان ایــن خوانــش، تکیه بــر ســیاق و بافت روایی آیات اســت. مفســران 
ح نعمت‌های تاریخی  این جریان بر این باورند که آیات پس از آیه ۴۷، که به شــر
بنی‌اســرائیل می‌پردازنــد - از جملــه نجــات از آل فرعون، شــکافتن دریــا، نزول مَنّ 
و سَــلوی، و جوشــیدن چشمه‌ها از ســنگ - به‌وضوح نشــان می‌دهند که مخاطب 
آیه، قوم موســی در همان دوره تاریخی اســت )تفســیر منســوب به امام عســکری، 
۱۴۰۹: ۲۳۰؛ قمــی، ۱۳۶۳: ۱/ ۴۶(. در ایــن چارچــوب، یــادآوری نعمــت و تفضیــل در 
ح شــده و در ادامه،  لْتُكُمْ< به‌صورت اجمالی مطر ــي فَضَّ نِّ

َ
آیــه >اذْكُــرُوا نِعْمَتِي... وَ أ

كُــمْ...< به‌صــورت تفصیلــی و مصداقــی تبیین می‌شــود. این  يْنا بــا آیــات >وَ إِذْ نَجَّ
پیوســتگی روایــی، هرگونــه تأویل فرارونــده از معنــای تاریخی را بــرای این رویکرد 

ناموجه می‌سازد )طوسی، بی‌تا، ۱: ۲۰۹؛ طبرسی، ۱۳۷۲: ۱/ ۲۲۱(.
ســومین راهبــرد، تحلیــل ماهیت »تفضیل« اســت. حتــی در چارچــوب تاریخی، این 
برتری به‌عنوان یک امتیاز مطلق و ذاتی تلقی نمی‌شود. برخی مفسران، از جمله فخر 
رازی )۱۴۲۰: ۴۹۳/۳( و مؤلف زبدة التفاسیر )۱۴۲۳: ۱۴۲/۱(، بر این باورند که تفضیل 



221

قره
ه ب

سور
 ۴

ه ۷
ر آی

« د
یل

رائ
س

ی‌ا
»بن

ی 
سیر

 تف
سی

شنا
بار

ی: ت
طن

ل با
وی

ا تأ
ی ت

خ
اری

ش ت
وان

 خ
از

دوره هشتم
شمارة چهاردهم

بهار و تابستان
1404

بنی‌اســرائیل ناظر به جنبه‌های خاصی چون کثرت پیامبران، نزول کتب آســمانی و 
معجزات بوده است. این رویکرد، که می‌توان آن را »تفضیل مقید به وجه« نامید، بر 
کید دارد که همان‌طور که می‌توان گفت حاتم طائی در سخاوت برترین  این نکته تأ
مردم است، این به معنای برتری او در سایر صفات نیست )طبرسی، ۱۳۷۲: ۲۲۱/۱(. 
چنین تحلیلی، ضمن حفظ معنای تاریخی، از برداشت‌های نژادپرستانه یا ادعاهای 
برتــری ذاتــی جلوگیری کرده و تفضیل را به یک امتیاز الهی در زمینه‌های مشــخص 
محدود می‌ســازد. از منظر اجتماعی نیز، این برتری نوعی مســئولیت تلقی می‌شود؛ 
نعمتی که در صورت ناسپاسی، به نقمت و عذاب شدید بدل می‌گردد، زیرا معصیت 
در برابر نعمت بزرگ، قبیح‌تر است )فخر رازی، ۱۴۲۰: ۴۹۳/۳(. در این نگاه، تفضیل 
کام ماندند  نه یک افتخار ابدی، بلکه آزمونی تاریخی است که بنی‌اسرائیل در آن نا

)سید قطب، ۱۴۲۵: ۶۹/۱(.
در نهایت، این رویکرد با استناد به روایات نبوی، برتری امت اسلام را به‌عنوان یک 
اصــل مســلم تثبیت می‌کند. حدیثی که امت اســام را هفتادمیــن، آخرین، بهترین 
و گرامی‌ترین امت معرفی می‌کند )طبری، ۱۴۱۲: ۲۰۹/۱(، به‌عنوان شــاهدی قطعی 
در رد هرگونــه تفســیر مطلق‌گرایانه از تفضیل بنی‌اســرائیل بــه‌کار می‌رود )ابن‌کثیر، 
۱۴۱۹: ۱۵۸/۱(. بدین ترتیب، رویکرد تاریخی با اتکا به اصول لغوی، منطق درونی 
متن، شــواهد تاریخی و مســتندات روایی، ســاختاری تفســیری منسجم و قدرتمند 
ارائــه می‌دهــد کــه در آن، هر عنصر در خدمت تثبیت معنــای انضمامی و مقید آیه 

قرار گرفته است..

2-2. مرجعیت زمینه و سیاق تاریخی
دومیــن ســتون اســتدلالی در خوانــش تاریخــی، تکیــه‌ی محکــم بر اصل انســجام 
درونــی متــن و مرجعیــت ســیاق اســت. مفســران ایــن جریــان، آیه‌ مــورد نظــر را نه 
به‌عنــوان گزاره‌ای مســتقل، بلکه به‌مثابه حلقه‌ای در زنجیــره‌ای روایی می‌نگرند 
که به روایت بنی‌اسرائیل اختصاص دارد. از این منظر، معتبرترین قرینه برای فهم 
مقصود آیه، آیات متوالی پس از آن اســت که به تفصیل، مصادیق همان نعمت و 
تفضیلِ ذکرشده را بازگو می‌کنند. به‌ویژه در آیه ۴۹، بلافاصله پس از بیان اجمالی 
يْناكُمْ مِنْ آلِ فِرْعَوْنَ  ح آن می‌پردازد: >وَ إِذْ نَجَّ تفضیل در آیه ۴۷، خداوند به شــر

عَذابِ...< )تفسیر منسوب به امام عسکری، ۱۴۰۹: ۲۳۰(.
ْ
مْ سُوءَ ال

ُ
يَسُومُونَك

ایــن شــیوه‌ تفســیر، که از بیــان کلی به ســوی تبیین جزئــی حرکت می‌کنــد، یکی از 
ارکان پایــدار در رویکــرد تاریخــی به‌شــمار مــی‌رود )طوســی، بی‌تا: ۲۰۹/۱؛ طبرســی، 
ح و  ل اصلی این رویکرد آن اســت که وقتی خود متن به شر ۱۳۷۲: ۲۲۱/۱(. اســتدلا
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تفصیــل یــک گزاره کلی می‌پــردازد، هرگونه انحراف از آن تبییــن و رجوع به معانی 
تأویلــی، مســتلزم دلیلی قوی‌تر اســت-که در این مورد خاص، چنیــن دلیلی وجود 
نــدارد. از این دیدگاه، پیوند میان یادآوری نعمــت >اذْكُرُوا نِعْمَتِيَ<، اعلام تفضیل 
مْ< و ســپس ذکر مصادیق آن نعمت‌ها )نجات از فرعون، شــکافتن 

ُ
تُك

ْ
ل

ّ
نِيّ فَضَ

َ
>وَ أ

دریــا، نزول مَنّ و سَــلوی(، ســاختاری روایی منســجم را شــکل می‌دهد کــه تنها در 
چارچوب معنای تاریخی و انضمامی قابل درک است )فخر رازی، ۱۴۲۰: ۳/ ۴۹۳(.

افــزون بر کارکرد تفســیری، این رویکــرد واجد بُعدی تربیتی-اجتماعی نیز هســت. 
تثبیــت هویــت تاریخی بنی‌اســرائیل، روایت آنان را از یک واقعه‌ صرفاً گذشــته، به 
آیینــه‌ای عبرت‌آمــوز برای مخاطبــان معاصر-اعم از یهودیان عصــر پیامبر؟ص؟ و 
مسلمانان-تبدیل می‌کند )ماتریدی، ۱۴۲۶: ۴۵۲/۱(. خطاب قرآنی به بنی‌اسرائیل، 
کان خود  در واقع هشدار و یادآوری‌ای است برای نسل‌های بعدی تا سرنوشت نیا
را مشــاهده کــرده و از آن درس بگیرنــد. ایــن همان منطقی اســت کــه در آن، »مآثر 
الآبــاء مآثــر الأبنــاء« تلقــی می‌شــود و نعمت‌هایــی کــه به گذشــتگان عطا شــده‌اند، 
به‌عنــوان نعمتــی برای نســل حاضــر نیز یــادآوری می‌گردند تا حجت بــر آنان تمام 
شــود )طوســی، بی‌تــا: ۲۰۸/۱؛ ابن‌شهرآشــوب، ۱۳۶۹: ۱۲۸/۲(. در نتیجه، مرجعیت 
سیاق در این رویکرد، نه‌تنها به حفظ انسجام معنایی متن کمک می‌کند، بلکه آن 
را به ابزاری مؤثر برای انتقال پیام‌های اخلاقی، تربیتی و تاریخی تبدیل می‌سازد.

کارکرد کلامی-جدلی خوانش تاریخی  .3-2
خوانش تاریخی، با وجود ظاهر توصیفی و گذشته‌نگر خود، صرفاً به بازگویی وقایع 
تاریخــی بســنده نمی‌کند؛ بلکه در دســت متکلمان، بــه ابزاری مؤثر بــرای ورود به 
عرصه منازعات الهیاتی و نقد مبانی فکری رقیبان تبدیل می‌شــود. برجســته‌ترین 
نمونــه از ایــن کارکــرد ابزاری، در جــدال دیرینه میان اشــاعره و ماتریدیــه با معتزله 
پیرامــون قاعــده‌ی وجوب اصلح بر خداوند قابل مشــاهده اســت. متکلمانی چون 
فخر رازی و محمد بن محمد ماتریدی، با تثبیت معنای تاریخی و انضمامی واژه‌ی 
»تفضیل«، آن را به‌عنوان شــاهد نقض‌کننده علیه موضع معتزله به‌کار می‌گیرند و 
ل کلامی  نشــان می‌دهند که چگونه یک داده تفســیری می‌تواند بنیان یک استدلا

پیچیده را شکل دهد.
ل، آن‌گونه که در آثار فخر رازی و ماتریدی منعکس شــده است  منطق این اســتدلا
)فخر رازی، ۱۴۲۰: ۳/ ۴۹۳؛ ماتریدی، ۱۴۲۶: ۴۵۲/۱(، بر قیاســی ذووجهین اســتوار 
ج  ل می‌کند که تفضیل بنی‌اسرائیل از دو حالت خار است. فخر رازی چنین استدلا
گر واجب بوده  نیست: یا این برتری بر خداوند واجب بوده، یا واجب نبوده است. ا
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باشــد، پــس منّت نهــادن بر آن-کــه از لحن آیه و ســیاق امتنــان برمی‌آید-قبیح و 
بی‌معنا خواهد بود؛ زیرا کسی که وظیفه‌ای را انجام می‌دهد، نمی‌تواند بر دیگری 
گــر این تفضیل، امــری غیرواجب و  منّــت گــذارد )فخــر رازی، ۱۴۲۰: ۳/ ۴۹۳(. امــا ا
تفضلــی بــوده باشــد، ایــن خود به‌روشــنی نشــان می‌دهد کــه خداوند بــدون الزام، 
برخــی را بر دیگران برتری داده اســت؛ و این دقیقــا نقض قاعده‌ی معتزلی وجوب 
رعایــت اصلــح در افعــال الهی به‌شــمار می‌آید. بدین ترتیــب، آیه به ابــزاری کارآمد 

برای به چالش کشیدن موضع رقیب تبدیل می‌شود.
ل، در آثار ماتریدی، لایه‌ای عمیق‌تر با ابعاد اجتماعی و روان‌شــناختی  این اســتدلا
نیز پیدا می‌کند. او دیدگاه معتزله را چنین ترسیم می‌کند که بر اساس آن، خداوند 
کســی را بــدون اســتحقاق حاصــل از عمــل فــرد، بــه امتیــازی خــاص نمی‌رســاند 
)ماتریــدی، ۱۴۲۶: ۴۵۲/۱-۴۵۳(. ماتریدی ایــن تلقی را نقد کرده و نتیجه می‌گیرد 
کــه طبق این منطق، بنی‌اســرائیل خود را بر جهانیان برتــری داده‌اند، نه خداوند: 
ا هُوَ«. این نقد، باور به خود-استحقاقی و محوریت 

َ
مِينَ، ل

َ
عَال

ْ
ى ال

َ
نْفُسَهُمْ عَل

َ
وا أ

ُ
ل

ّ
»فَضَ

عمل انسان در کسب فضل را هدف قرار داده و آن را غفلت از فاعلیت مطلق الهی 
و فضل بی‌منتهای او می‌داند.

در ایــن چارچــوب، خوانش تاریخی از ســطح تفســیر صــرف فراتر رفته و به کنشــی 
الهیاتی بدل می‌شود. این خوانش، با اثبات اینکه تفضیل بنی‌اسرائیل یک نعمت 
و فضــل اختیــاری از ســوی خداونــد بــوده و نه حقــی مبتنی بــر اســتحقاق، نه‌تنها 
قاعــده‌ی کلامــی معتزله را ابطــال می‌کند، بلکه نوعی جهان‌بینــی خاص درباره‌ی 
رابطه‌ انســان و خدا را ترویج می‌نماید؛ جهان‌بینی‌ای که در آن، محوریت با فضل 
ل  و اراده‌ی مطلق الهی اســت، نه با اســتحقاق و عمل انســانی. هرچند این استدلا
بعدها از سوی متکلمانی چون صدرالدین شیرازی مورد نقد قرار گرفت-او با استناد 
به این‌که ادای واجب می‌تواند همراه با منّت باشــد، به چالش کشــید )صدرالدین 
شیرازی، ۱۳۶۱: ۳/ ۳۱۳(، اما نفوذ و تأثیر آن در تاریخ کلام اشعری، گواهی است بر 

ظرفیت بالای خوانش تاریخی در ایفای نقش جدلی و ایدئولوژیک.

3. قطب دومِ شکاف: مبانی و منطق تأویل باطنی
در تقابــل بــا رویکــرد تاریخــی، خوانش باطنــی قرار دارد کــه با اتخاذ یک گسســت 
گاهانــه، از ســطح دلالت‌هــای ابتدایــی و ظاهــری متن عبــور کرده و  هرمنوتیکــی آ
معنــا را در ژرفای رمزی و باطنی آن جســت‌وجو می‌کنــد. این رویکرد، که جایگاهی 
برجسته در سنت تفسیری شیعه دارد، بر مبنای اصل بنیادین دوگانگی ساختاری 
قرآن-وجود هم‌زمان ظاهر و باطن-استوار است. در این چارچوب، فهم لایه‌های 
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باطنی متن نه از مسیر تحلیل لغوی و تاریخی، بلکه از طریق منبعی دیگر حاصل 
می‌شــود؛ منبعــی کــه فراتــر از عقــل تحلیلــی و تجربــه تاریخــی، بــه نوعــی معرفت 

شهودی یا الهامی متکی است.
خوانــش باطنــی، بــا عبــور از ســطح الفاظ و معانــی عرفی، بــه دنبال کشــف رمزها، 
اشــارات و حقایقــی اســت که در پسِ ســاختار ظاهری آیات نهفته‌انــد. این رویکرد، 
نه‌تنهــا بــه تأویل به‌مثابه ابــزار معناافزایی می‌نگرد، بلکــه آن را راهی برای اتصال 
بــه حقیقتــی متعالی می‌داند که در متن مقدس مســتتر اســت. از ایــن منظر، ظاهر 
قــرآن همچون پوســته‌ای اســت کــه باطــن را در خود پنهان کــرده و تنهــا از طریق 
راهنمایی‌هــای خاص-ماننــد تعلیــم امامــان معصــوم؟ع؟ یــا الهــام باطنی-قابــل 

کشف و فهم است.

3-1. اصل ظاهر و باطن و عبور از دلالت اولیه
بنیاد معرفتی رویکرد تأویلی بر این اصل اســتوار اســت که متن قرآن دارای لایه‌های 
معنایــی تودرتو و چندســطحی اســت. در این نگرش، معنای ظاهــری آیات، هرچند 
معتبر و قابل‌اعتنا، تمام حقیقت متن را در بر نمی‌گیرد؛ بلکه صرفاً پوســته‌ای اســت 
که بر هسته‌ای باطنی، ژرف‌تر و رمزی احاطه دارد. بر اساس این پیش‌فرض، مفسر 
تأویل‌گرا مجاز شمرده می‌شود تا از مصادیق تاریخی و انضمامی-مانند بنی‌اسرائیل 
در آیــه مــورد نظر-فراتــر رود و در پی کشــف مصداق باطنی و حقیقی آن باشــد. این 
فراروی، نه به‌مثابه تفسیر به رأی، بلکه به‌عنوان فرآیند رمزگشایی تلقی می‌شود که 

مستلزم برخورداری از ابزار معرفتی خاص و مشروعیت روایی است.
در سنت تفسیری شیعه، این گسست از معنای ظاهری به شکل صریح و بی‌پرده‌ای 
خ می‌دهــد. در پاســخ به پرســش از مراد آیــه »يا بَنِي إِسْــرائِيلَ«، روایــات متعددی  ر
از امــام جعفــر صــادق؟ع؟ نقل شــده‌اند کــه بــا قاطعیت، مصــداق آیــه را بازتعریف 
ــةً« )گفتند: آنان  : هُمْ نَحْنُ خَاصَّ

َ
می‌کننــد. در یکــی از این روایات آمده اســت: »قَــال

دٍ؟ع؟« )گفتند:  ةٌ بِآلِ مُحَمَّ : هِيَ خَاصَّ
َ

مشخصاً ما هستیم( و در روایت دیگری: »قَال
این آیه به آل محمد؟ع؟ اختصاص دارد( )عیاشــی، ۱۳۸۰: ۱/ ۴۴؛ بحرانی، ۱۴۱۵: 
۲۱۰/۱(. این روایات، بدون آن‌که کوششــی برای تطبیق با معنای لغوی یا تاریخی 
داشته باشند، به‌طور مستقیم جایگزینی مصداقی را اعلام می‌کنند و از این طریق، 
مســیر ورود بــه نظــام معنایــی باطنی قــرآن را هموار می‌ســازند. در ایــن چارچوب، 
تأویــل نــه صرفاً یــک روش تفســیری، بلکه نوعی معرفت‌شناســی خاص اســت که 
بــه کشــف حقیقت پنهان در پــس ظاهر متن می‌پردازد؛ حقیقتــی که تنها از طریق 

اتصال به منبع الهی و ولایت معصوم قابل دستیابی است.
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کلید تأویل 3-2. مرجعیت انحصاری حدیث امام به مثابه 
آنچــه بــه رویکرد تأویلی اعتبار عبور از ســطح ظاهری متن را اعطا می‌کند و آن را از 
تفســیر بــه رأی متمایز می‌ســازد، اتکای آن به منبعی منحصر به‌فــرد و موثق برای 
فهــم اســت: کلام معصوم. در ایــن چارچوب، تأویل نه بر پایه ذوق فردی مفســر و 
نــه بــر تحلیل‌هــای لغوی یا عقل‌گرایانه اســتوار اســت، بلکه ریشــه در حدیثی دارد 
کــرم؟ص؟ یــا امامــان معصوم؟ع؟ صادر شــده و نقــش کلید  کــه مســتقیماً از پیامبــر ا
رمزگشــایی از ســاحت باطنی قرآن را ایفا می‌کند. در نتیجه، این الگوی تفســیری، 
مرجعیــت فهــم را از متــن به شــخصیت معصوم؟ع؟ منتقل می‌ســازد؛ امامی که به 
عنــوان »راســخ در علــم« و وارث حقیقــی معرفــت قرآنــی، توانایــی کشــف و تبییــن 

لایه‌های پنهان آیات را داراست.
نمونــه‌ای روشــن از ایــن فرآیند، روایاتی اســت که پیش‌تر ذکر شــد، از جمله روایت 
ةً«. در این روایت، امام صادق؟ع؟ در پاســخ به پرسشــی تفسیری،  »هُمْ نَحْنُ خَاصَّ
بــدون واســطه و به‌طــور مســتقیم، معنــای باطنی آیــه را تعییــن می‌کند )عیاشــی، 
۱۳۸۰: ۴۴/۱؛ بحرانی، ۱۴۱۵: ۲۱۰/۱(. این تعیین مصداق، صرفاً یک بیان تفسیری 
نیســت، بلکه کنشــی اســت که مرجعیت تفســیری را تثبیت کرده و اعتبار خود را از 
مقام عصمت و علم الهی امام؟ع؟ می‌گیرد. در این منطق، هرگونه تفسیر متعارض 

با این بیان، به سطح ظاهری متن تقلیل می‌یابد و فاقد حجیت تلقی می‌شود.
کــرم؟ص؟ نیــز ظهــور  در ســطحی پیچیده‌تــر، همیــن منطــق در روایتــی از پیامبــر ا
مَرَنِي وَ مَا 

َ
مَرَهُ فَقَدْ أ

َ
هِ اسْمِي إِسْرَائِيلُ فَمَا أ

ّ
نَا عَبْدُ اللَ

َ
حْمَدُ وَ أ

َ
هِ اسْمِي أ

ّ
نَا عَبْدُ اللَ

َ
می‌یابد: »أ

ک در ریشه  عَنَاهُ فَقَدْ عَنَانِي« )عیاشی، ۱۳۸۰: ۴۴/۱(. در این روایت، بر اساس اشترا
لغوی »عبدالله«، نوعی هم‌معنایی و این‌همانی میان پیامبر؟ص؟ و اســرائیل برقرار 
می‌شود. از آن‌جا که پیامبر نیز »عبدالله« است، خطاب‌های قرآنی به بنی‌اسرائیل 
در ســطح باطنــی، به پیامبر؟ص؟ و اهل بیــت او نیز قابل تعمیم تلقی می‌گردد. این 
ل نشــان می‌دهــد کــه گرچه رویکــرد باطنــی، نهایتــا مرجعیت را بــه حدیث  اســتدلا
می‌ســپارد، اما در مســیر تبیین تأویل، از ابزارهای لغوی و معنایی نیز بهره می‌گیرد 
تا انســجام درونی و عقلانیت تأویل را تقویت کند. در نهایت، حدیث صادرشــده از 
امام معصوم؟ع؟، به عنوان تنها منبع معتبر، فاصله میان ظاهر و باطن را پر کرده 

و مسیر تأویل را مشروع، قابل اعتماد و ایمن می‌سازد.

3-3. منطق استعاری و بازتعریف نمادین تاریخ
پــس از آنکــه رویکــرد باطنــی، بــا تکیه بــر مرجعیت حدیــث، هویت بنی‌اســرائیل را 
بــه آل محمــد؟ع؟ تأویــل می‌نماید، در حرکتــی فراتر و با بهره‌گیری از یک ســازوکار 
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نمادیــن منســجم، کلیــت تاریــخ آن قوم را نیــز از قالبی انضمامی و گذشــته‌نگر، به 
الگویی فراتاریخی و استعاری تبدیل می‌کند. در این خوانش، وقایع و نعمت‌هایی 
کــه در مورد بنی‌اســرائیل در تفاســیر تاریخی بــا دقت ثبت شــده‌اند )طبری، ۱۴۱۲: 
۱/ ۲۰۸-۲۰۹؛ قمــی، ۱۳۶۳: ۱/ ۴۶(، دیگــر بــه عنــوان رخدادهایی محــدود به زمان 
گذشته تلقی نمی‌شوند، بلکه به مثابه عناصر مبدأ در یک نگاشت استعاری عمل 
می‌کننــد. ایــن عناصــر، بــه رمزگان‌هایــی بــدل می‌شــوند که بــرای تبییــن مقامات 
معنــوی، چالش‌هــای تاریخــی و فضائــل مصــداق باطنــی، یعنــی اهــل بیت؟ع؟ و 

پیروان ایشان، به کار گرفته می‌شوند.
تفســیر منسوب به امام عســکری؟ع؟ به‌گونه‌ای نظام‌مند، این منطق استعاری را 
بــه کار می‌گیــرد. در ایــن تفســیر، »تفضیل در دیــن« که در قرآن برای بنی‌اســرائیل 
کــرم؟ص؟، امیرالمؤمنین علی؟ع؟ و  ذکر شــده، مســتقیماً به پذیرش ولایــت پیامبر ا
خاندان مطهر ایشــان تأویل می‌شــود؛ و »تفضیل در دنیا« که شــامل مجموعه‌ای 
از نعمت‌های مادی و تاریخی اســت، به صورت نمادین بازخوانی می‌گردد )تفسیر 

منسوب به امام عسکری، ۱۴۰۹: ۲۱۱(.
در ایــن نظــام تأویلــی، هر نعمــت تاریخی، ضمــن حفظ ویژگی‌هــای ظاهری خود، 
بــه محتوایــی معنــوی تبدیــل می‌شــود؛ الف: اســتعاره رهایــی؛ نجــات از فرعون و 
يْناكُمْ مِنْ آلِ فِرْعَوْنَ<، که در قرائت تاریخی یک پیروزی  غرق شــدن او >وَ إِذْ نَجَّ
سیاســی-نظامی تلقــی می‌شــود، در ایــن خوانــش بــه رهایــی از طاغوت‌هــای هــر 
عصــر و نجــات از ســلطه ظلــم به واســطه پذیــرش ولایــت تأویل می‌گــردد. فرعون 
از یــک شــخصیت تاریخــی بــه نماد کفــر، اســتکبار و طغیــان در برابر حجــت الهی 
تبدیــل می‌شــود و نجات از او، بــه معنای رهایی معرفتی و معنوی تعبیر می‌شــود؛ 
ب: اســتعاره رزق آســمانی؛ نــزول مَــنّ و سَــلوی، کــه در بیابــان تیــه به عنــوان رزق 
مادی بنی‌اســرائیل شــناخته می‌شــود )قمی، ۱۳۶۳: ۴۶/۱(، در این نظام نمادین، 
بــه معــارف و علــوم الهــی تأویــل می‌شــود. همان‌گونه کــه آن طعام بــدون تلاش و 
از منبعــی غیرزمینــی می‌رســید، ایــن علــوم نیز به صــورت لدنی و به عنــوان فیض 
مســتقیم الهی، بر قلب امام نازل شــده و رزق معرفتی شــیعیان راســتین را تشــکیل 
کتسابی و علم موهبتی را برجسته  می‌دهد. این استعاره، تمایز بنیادین میان علم ا
بَحْرَ< و 

ْ
مُ ال

ُ
می‌ســازد.؛ ج: اســتعاره گشــایش و حیات؛ شــکافتن دریا >وَ إِذْ فَرَقْنا بِك

<، به نمادهایی 
ً
جوشیدن دوازده چشمه از سنگ >فَانْفَجَرَتْ مِنْهُ اثْنَتا عَشْرَةَ عَيْنا

از گشایش در شرایط انسداد و جاری شدن چشمه‌های حکمت از وجود امام برای 
امت تبدیل می‌شــوند. این وقایع نشــان می‌دهند که حتی در ســخت‌ترین شرایط، 
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اعــم از محاصــره دشــمن یــا خشکســالی معنــوی، منبــع هدایــت و حیــات از طریق 
حجت خدا در دسترس است.

این فرآیند بازتعریف، تاریخ را از یک دانش نقلی که صرفاً به گزارش وقایع گذشته 
می‌پــردازد، بــه متنی نمادین و قابل تأویل بدل می‌ســازد. در این چارچوب، تاریخ 
در خدمــت تبییــن یــک جهان‌بینی خــاص قرار می‌گیــرد و به ابزاری برای اســتمرار 
تاریــخ مقــدس و ترســیم الگویــی جاودانه بــرای فهم هســتی و جایــگاه مؤمنان در 
آن تبدیل می‌شــود. به بیــان دیگر، رویکرد باطنی، تاریخ انضمامی بنی‌اســرائیل را 
مصــادره کــرده و آن را به بنیانی برای اثبات حقانیت و تبیین مقامات معنوی اهل 

بیت؟ع؟ و پیروانشان تبدیل می‌نماید..

4. تبارشناسی شکاف: تحلیل ریشه‌های تعارض هرمنوتیک
پــس از بازخوانــی و بازســازی بنیان‌هــای معرفتــی و منطــق درونــی هــر یــک از دو 
کنون می‌تــوان به نقطــه کانونی پژوهش بازگشــت و به  رویکــرد تفســیریِ رقیــب، ا
تبارشناســی شــکاف مفهومــی میــان آن‌هــا پرداخت. شــکاف عمیقی که در تفســیر 
واژه »بنی‌اســرائیل« پدید آمده، نه حاصل یک اختلاف ســطحی در برداشــت‌های 
لغوی، و نه ناشــی از خطایی در روش تفســیر اســت؛ بلکه ریشه در تقابل بنیادینی 
دارد که بر ســر مرجعیت نهایی در فرآیند فهم متن مقدس شــکل گرفته اســت. به 
بیان دقیق‌تر، این دو رویکرد تفســیری، در پاســخ به پرسش محوریِ »منشأ اعتبار 

و حجیت معنا چیست؟« دو مسیر کاملاً متفاوت را برمی‌گزینند.
تحلیل داده‌های تفسیری نشان می‌دهد که این گسست، صرفاً اختلافی در سطح 
محتوا نیست، بلکه بازتابی از تقابل دو بنیان هرمنوتیکی است: از یک‌سو، رویکرد 
متن‌محــور کــه اعتبــار معنــا را در ســاختار درونــی و زبان‌شــناختی متن جســت‌وجو 
می‌کنــد؛ و از ســوی دیگــر، رویکــرد امام‌محور که معنــا را در پرتــو مرجعیت معرفتی 
معصــوم؟ع؟ و در چارچوب ســنت حدیثــی بازخوانی می‌نماید. ایــن تقابل، نه‌تنها 
مســیر فهــم را دگرگون می‌ســازد، بلکه بــه بازتعریف جایگاه مفســر، نقــش تاریخ، و 

نسبت میان ظاهر و باطن متن نیز منجر می‌شود.

4-1. تعارض در مرجعیت نهایی فهم: متن‌محوری در برابر امام‌محوری
رویکــرد متن‌محــور، که مبنای خوانش تاریخی و انضمامی اســت، مرجعیت معنا را 
بــه خــود متن و ســازوکارهای درون‌متنی می‌ســپارد. در این دیــدگاه، معنا از طریق 
تحلیــل دقیــق زبــان، توجــه بــه دلالت‌هــای عرفــی واژگان و پایبندی به انســجام 
ســیاقی آیــات اســتخراج می‌شــود. مفســر در این رویکــرد، مانند یک کاوشــگر عمل 
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می‌کند که با ابزارهای زبانی و عقلی، به دنبال کشــف معنایی اســت که در ســاختار 
خود متن قرار دارد )طبری، ۱۴۱۲: ۱/ ۲۰۸؛ طوسی، بی‌تا: ۲۰۹/۱(. در این چارچوب، 
حتی زمانی که به حدیث اســتناد می‌شــود، نقش آن صرفاً تقویت فهم متن و حل 
تعارضات احتمالی اســت، نه تولید معنایی مســتقل )ابن‌کثیر، ۱۴۱۹: ۱۵۸/۱(. این 
رویکــرد بــه نوعــی امــکان اجتهــاد و تکثــر کنترل‌شــده در فهم قــرآن را مشــروعیت 

می‌بخشد.
در مقابل، رویکرد امام‌محور، که شالوده تأویل باطنی را تشکیل می‌دهد، مرجعیت 
نهایــی معنا را از متن به شــخصیت معصــوم؟ع؟ منتقل می‌ســازد. در این دیدگاه، 
قرآن دارای لایه‌های باطنی است که تنها از طریق امام، به عنوان وارث علم نبوی 
و »راســخ در علم«، قابل دسترســی اســت. معنــای حقیقی آیات، نــه از ظاهر آن‌ها، 
بلکــه از بیــان امام حاصل می‌شــود. روایت صریح امام صــادق؟ع؟ که می‌فرمایند: 
ةً« )عیاشــی، ۱۳۸۰: ۱/ ۴۴؛ بحرانــی، ۱۴۱۵: ۲۱۰/۱(، نمونه‌ای بارز  »هُــمْ نَحْــنُ خَاصَّ
از این منطق اســت. در این رویکرد ، حدیث یک منبع تولید معنای نهایی اســت و 
فهم قرآن به فرآیندی سلســله‌مراتبی و انحصاری تبدیل می‌شــود که حجیت معنا 

در آن منحصراً از آنِ کلام امام معصوم است.
در نهایت، شکاف هرمنوتیکی میان این دو رویکرد به یک تعارض معرفت‌شناختی 
بنیادیــن بازمی‌گــردد: الف؛ رویکــرد متن‌محور: آیا معنا در خود متــن نهفته و برای 
هر مفسر واجد شرایط قابل کشف است؟ ب؛ رویکرد امام‌محور: آیا معنای حقیقی 
در لایــه‌ای باطنــی قــرار دارد کــه تنهــا از طریق مرجعیــت بیرونی و انحصــاری امام 
قابل دسترسی است؟ پاسخ‌های متفاوت به این پرسش، دو جهان تفسیری کاملاً 
متمایــز را پدیــد آورده‌اند کــه هر یک، نظامی خاص از فهم، اعتبار و مرجعیت را بنا 

نهاده‌اند.

4-2. دو تلقــی از تاریــخ در قــرآن: تاریخ به مثابه واقعه در برابر تاریخ به مثابه نمونه 

اعلا
دومین خاســتگاه بنیادین شــکاف هرمنوتیکی میان دو رویکرد تفســیری، در تلقی 
متفــاوت آن‌هــا از ماهیــت و کارکرد تاریــخ در متن قرآن نهفته اســت. هرچند هر دو 
جریان به قصص قرآنی اســتناد می‌کنند، اما بر مبنای دو فلســفه تاریخ متمایز، به 

دو خوانش کاملاً متفاوت از داستان بنی‌اسرائیل دست می‌یابند.
رویکــرد تاریخــی، بــا تکیــه بــر رویکــردی تاریخ‌مــدار، قصــص قرآنــی را بــه مثابــه 
گزارش‌هایــی از وقایــع واقعــی در زمــان و مــکان مشــخص تلقــی می‌کنــد. در ایــن 
چارچــوب، داســتان بنی‌اســرائیل یــک رخــداد منحصــر به‌فــرد تاریخــی اســت کــه 
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شــخصیت‌های آن دارای هویت‌هــای انضمامی و قابل شناســایی‌اند. هدف قرآن 
از نقــل ایــن روایــت، پیــش از هر چیــز، ارائه گزارشــی صادقانه بــرای عبرت‌گیری و 
گرچه این  تذکــر اســت )طبری، ۱۴۱۲: ۱/ ۲۰۸؛ مقاتــل بن ســلیمان، ۱۴۲۳: ۱۰۳/۱(. ا
روایــت می‌توانــد حامل آموزه‌هایی فراتاریخی باشــد، اما اصالت معنا در خود واقعه 
تاریخی نهفته اســت. از این منظر، هرگونه تلاش برای نمادین‌سازی شخصیت‌ها 
یــا نادیده‌گرفتــن هویــت تاریخی آن‌ها، به منزله تحریف معنــا و عدول از مراد الهی 

تلقی می‌شود.
در نقطــه مقابل، رویکــرد باطنی، با اتخاذ رویکردی مبتنی بــر »نمونه اعلا«، تاریخ 
را نــه بــه عنــوان گزارش گذشــته، بلکه به عنــوان الگــوی تکرارشــونده‌ای از تقابل 
حــق و باطــل، هدایت و ضلالت، و امام حق و طاغوت زمان می‌نگرد. در این نگاه، 
داســتان بنی‌اسرائیل دیگر یک واقعه پایان‌یافته نیســت، بلکه نمونه‌ای فرازمانی 
از سرگذشــت امت‌های مؤمن در مواجهه با قدرت‌های جائر اســت. شخصیت‌ها و 
کم مســتبد، و  وقایــع، در ایــن خوانش، کارکرد نمادین می‌یابند: فرعون نماد هر حا
نجات از او نماد رهایی معنوی و سیاسی به برکت ولایت حجت الهی است )تفسیر 

منسوب به امام عسکری، ۱۴۰۹: ۲۱۱(.
خ داده، بلکه این  در ایــن رویکرد ، پرســش اصلی نه آن اســت که در گذشــته چــه ر
اســت کــه الگــوی قرآنی امروز بر چه کســانی منطبق می‌شــود. همین منطق اســت 
که امکان تأویل داســتان بنی‌اســرائیل به آل محمد؟ع؟ را فراهم می‌سازد و آنان را 
کمــل و حقیقی این روایت در عصر پس از نزول معرفی می‌کند )عیاشــی،  مصــداق ا
۱۳۸۰: ۴۴/۱(. چنیــن رویکــردی، تاریــخ را از یــک روایت ایســتا به ابــزاری پویا برای 

فهم و تفسیر زمان حال تبدیل می‌کند.
نکته قابل توجه آن است که گرایش به عبور از تاریخ‌مندی صرف و جست‌وجوی 
معنای نمادین، حتی در ســنت‌های غیرشــیعی نیز بازتاب یافته اســت. نقل قولی 
منتسب به عمر بن خطاب در تفسیر فخر رازی گواهی بر این امر است: »قَدْ مَضَى 
ــمْ« )فخر رازی، ۱۴۲۰: ۳ / ۴۹۳(. 

ُ
ــهِ بَنُو إِسْــرَائِيلَ وَ مَا يُغْنِي مَا تَسْــمَعُونَ عَنْ غَيْرِك

ّ
وَ اللَ

این عبارت، هرچند به تأویل شــیعی منتهی نمی‌شــود، اما نشان می‌دهد که ارزش 
قصص قرآنی در توانایی آن‌ها برای معنا‌بخشی به زندگی مخاطبان معاصر نهفته 
اســت. رویکرد باطنی، این درک را به نهایت منطقی خود رســانده و آن را در قالب 

یک نظام تأویلی منسجم و فرازمانی صورت‌بندی کرده است.
نتیجه

کاوی شکاف ژرف هرمنوتیکی  این پژوهش، با اتخاذ رویکردی تبارشناسانه، به وا
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در تفســیر واژه »بنی‌اســرائیل« در آیه ۴۷ ســوره بقره پرداخت و نشــان داد که این 
گسســت، نــه حاصــل اختلافــی ســطحی در تعییــن مصــداق، بلکــه نمــود تقابل دو 

رویکرد معرفت‌شناختی ریشه‌دار در سنت تفسیری اسلام است.
رویکــرد نخســت، یعنــی خوانــش تاریخی، بــا تکیه بر اصولــی چون اصالــت ظاهر، 
مرجعیــت ســیاق و انســجام روایــی، بنی‌اســرائیل را به عنــوان مصداقــی تاریخی و 
انضمامــی تلقی می‌کند. این رویکرد، از طریــق راهبردهایی نظیر تقیید »العالمین« 
بــه قیــد زمانــی و تفســیر »تفضیــل« بــه مثابــه نعمتــی مقید بــه وجه، ضمــن حفظ 
انســجام درونــی متــن، امــکان بهره‌بــرداری از آن را در منازعــات کلامی-مانند نقد 
قاعــده وجــوب اصلح-و نیــز در فرآیند عبرت‌آمــوزی اجتماعی فراهم می‌ســازد. در 
ایــن چارچــوب، مرجعیــت معنــا در خود متن و ســازوکارهای درون‌متنی آن مســتقر 

است.
گاهانــه از دلالت‌های  در مقابــل، رویکــرد دوم، یعنــی تأویــل باطنــی، بــا گسســتی آ
کید می‌ورزد. یافته‌ها نشــان داد  اولیــه، بــر اصل دوگانگی ظاهــر و باطن در قرآن تأ
کــه در ایــن رویکــرد، مرجعیت فهم از متن به شــخصیت معصوم منتقل می‌شــود و 
حدیــث امام، بــه عنوان کلیــد انحصاری رمزگشــایی از لایه باطنــی، نقش محوری 
ایفــا می‌کنــد. این رویکــرد ، نه‌تنهــا هویت بنی‌اســرائیل را به آل محمــد؟ع؟ تأویل 
می‌نمایــد، بلکــه بــا بهره‌گیــری از منطق اســتعاری، تاریــخ آن قوم را نیز بــه الگویی 
فراتاریخــی برای تبییــن مقامات معنوی و چالش‌های هویتی مصداق باطنی خود 

بازتعریف می‌کند.
در نهایــت، این تبارشناســی نشــان داد که منشــأ اصلی شــکاف مورد بحــث، در دو 
تلقــی متعــارض از مرجعیــت معنــا )متن‌محــوری در برابــر امام‌محــوری( و فلســفه 
تاریــخ )تاریــخ به مثابه واقعه در برابر تاریخ به مثابه نمونه اعلا( نهفته اســت. این 
تقابــل، فراتــر از یک اختلاف تفســیری، به حوزه‌هــای بنیادین‌تری چــون الهیات، 
نظریه معرفت و هویت‌ســازی اجتماعی در اندیشــه اسلامی امتداد می‌یابد و روشن 
می‌ســازد که چگونه یک واژه قرآنی می‌تواند به نقطه عزیمت برای شــکل‌گیری دو 

منظومه فکری کاملاً متمایز بدل شود.
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Abstract
The aim of this research is to investigate the role of different readings of the Holy 
Quran in expanding the meaning of verses, using a sociolinguistic approach. This 
approach focuses on the relationship between language and social context and can 
open new horizons in the analysis of the semantic layers of the Quran, especially 
from the perspective of different readings. The main question of the article is: How 
can different readings, in the form of linguistic, phonetic, and contextual structures, 
help in the production of meaning and deepening the significance of the verses of 
the Quran? The research method is descriptive-analytical. The data are selected 
from sample recitations of prominent contemporary reciters such as Mustafa Ismail, 
Abdul Basit, Shahat Anwar, and others. The analysis is based on key concepts of 
sociolinguistics such as word collocation, the role of linguistic and social context, 
and meaning-making mechanisms. The findings show that reciters, by consciously 
using different readings – whether famous or rare – engineer the meaning, emotion, 
and message of the verses with precision. In many cases, these differences not only 
cause phonetic differences but also create the ground for the production of meaning 
and a deeper experience of listening to the Quran for the audience.‬

 � How to cite: Abdorrahimy,A. , Bahariodlo,B. and joharchi,S. (2026). The Role of Variant Readings in 
Recitation Engineering with a Sociolinguistic Approach. (e238315). Quranic comentations, (234-259), 
e238315 doi: 10.22034/qc.2026.562407.1232

Received: 2025-11-26 ; Received in revised from: 2025-12-17 ; Accepted: 2026-01-05 ; Published online: 2026-01-05
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

https://tavil.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://tavil.quran.ac.ir/
https://orcid.org/0009-0009-9787-8322
https://orcid.org/0000-0002-1155-2316
https://orcid.org/0000-0002-6146-0831
mailto:sjoharchi114%40gmail.com?subject=
mailto:salimi%40quran.ac.ir%20?subject=
mailto:Abdorrahimy.ar%40gmail.com?subject=
mailto:Bahariodlo%40gmail.com?subject=


Print: 2676-7384
Online: 2717-0829

© نویسندگان  ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
"نویسندگان دارندۀ حق‌مؤلف مقالۀ خود بدون محدودیت هستند"

 tavil.quran.ac.ir
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

پژوهشی

نقش اختلاف قرائات در مهندسی تلاوت با رویکرد زبان شناختی اجتماعی

، علیرضا عبدالرحیمی 2  ، بهنام بهاری اودلو 3   سلیم جوهرچی 1 
sjoharchi114@gmail.com .1. دانشجو دکتری علوم قرآن و حدیث، دانشگاه آزاد اسلامی واحد اردبیل ، اردبیل، ایران

 2.  استادیار گروه علوم قرآن و حدیث ، دانشگاه آزاداسلامی واحد اردبیل، اردبیل، ایران. )نویسنده مسئول(
Abdorrahimy.ar@gmail.com

Bahariodlo@gmail.com .3. استادیار گروه علوم قرآن و حدیث ، دانشگاه آزاداسلامی واحد اردبیل، اردبیل، ایران

چکیده
هــدف ایــن پژوهــش، بررســی نقــش اختــاف قرائت‌های قــرآن کریــم در گســترش معنای آیــات، با 
بهره‌گیری از رویکرد زبان‌شناسی اجتماعی است. این رویکرد به رابطه میان زبان و بافت اجتماعی 
توجــه دارد و می‌توانــد در تحلیــل لایه‌هــای معنایــی قــرآن، به‌ویــژه از منظــر قرائت‌هــای متفــاوت، 
افق‌هــای نوینــی بگشــاید. پرســش اصلــی مقاله آن اســت کــه: اختــاف قرائت‌ها چگونــه می‌توانند 
در قالــب ســاختارهای زبانــی، صوتــی و بافتــی، بــه تولیــد معنــا و تعمیــق دلالــت آیــات قــرآن کمک 
کنند؟روش پژوهش، توصیفی - تحلیلی اســت. داده‌ها از نمونه‌تلاوت‌های قاریان برجســته معاصر 
مانند مصطفی اســماعیل، عبدالباســط، شحات انور و دیگران انتخاب شده‌اند. تحلیل‌ها بر اساس 
مفاهیــم کلیــدی زبان‌شناســی اجتماعی مانند هم‌نشــینی واژگان، نقش بافت زبانــی و اجتماعی، و 
گاهانه از  مکانیزم‌های معنا‌ســاز انجام گرفته است.یافته‌ها نشــان می‌دهد که قاریان با بهره‌گیری آ
قرائــات مختلف – اعم از مشــهور یا شــاذ – معنــا، هیجان و پیام آیات را با دقت مهندســی می‌کنند. 
ایــن اختلاف‌هــا، در بســیاری مــوارد نه‌تنها باعــث تفاوت‌های صوتــی، بلکه زمینه‌ســاز تولید معنا و 

تجربه‌ای عمیق‌تر از شنیدن قرآن برای مخاطب می‌شود.
کلیدواژه‏ها: اختلاف قرائت، توســعه دلالتی، زبان‌شناســی اجتماعی، مهندســی تلاوت، معناشناسی 

قرآن.
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ح مسئله  1. طر
اولین علم از علوم اســامی مرتبط با قرآن کریم، علم قرائت اســت که حتی پیشــتر از 
علم تفســیر در میان مســلمانان ظهور و توســعه یافت. علم قرائت به نحوه صحیح 
ادای الفــاظ قــرآن کریــم اختصاص دارد، در حالی که علم تفســیر به تحلیل و تبیین 
مفاهیم و معانی آیات الهی می‌پردازد. )مطهری، 1385: 20( بررســی اختلاف قرائات، 
نقــد و یــا ترجیح یک قرائت بر قرائــات دیگر، یکی از موضوعاتی اســت که جایگاهی 
ویــژه نزد مفســرین و فقیهان جهان اســام دارد. بنابر گزارش هــای تاریخی، قرآن در 
سیاقی واحد توسط پیامبر؟ص؟ بر مردم اقراء گردیده، ولی به‌مرورزمان، اختلافاتی در 
بازخوانی متن قرآن پدیدآمده و با مرور زمان دامنه این اختلافات بیشتر شده است. 
نقش اختلاف قرائت از جنبه‌های مختلفی قابل‌بررسی است که پژوهش حاضر سعی 
بــر آن دارد تا بر اســاس الگوی زبان شناســی اجتماعی به گــردآوری داده‌ها به روش 
توصیفــی - تحلیلــی، نقش اختــاف قرائت از جهت ســاختاری، مفهومی، خصائص 
الحــروف، علــم صــرف و نحو )معنــا و مبنا(، علم نحــو )عناصر جملــه(، علم النفس 
)روان‌شناســی( و آواشناســی مهندســی تــاوت بخشــی از آیات قــرآن کریم را بررســی 
نماید. شــایان‌ذکر اســت که بهره جســتن از دانش »زبان شناســی اجتماعی« در کنار 
بررســی تغییــرات معنایــی از منظر معناشناســی برای بســط و گســترش دامنه معانی 
آیات، از نقاط قوت پژوهش حاضر به شمار می آید و کمک می کند تا پاسخی درخور 
به دو پرسش زیر داده شود: الف؛ ریشه چرخش قراء برجسته از روایات معتبر قرائت، 
به برخی روایات شــاذ در برخی از تلاوت ها چیســت؟ب؛ خروج قراء مشهور از قرائات 

مشهور به شاذ تا چه اندازه بر اساس مؤلفه های معناشناسی قابل توجیه است؟
کیــد بر نقــش اختلاف قرائــات در  پیشــینه پژوهــش دربــاره »مهندســی تــاوت« با تأ
کنون پژوهش مســتقلی که این  توســعه دلالی آیات قرآن کریم، نشــان می‌دهد که تا
موضوع را با رویکرد زبان‌شناســی اجتماعی بررســی کند، انجام نشــده اســت. هرچند 
در حوزه‌های مرتبط همچون معناشناســی قرآن، تحلیل اختلاف قرائات، مطالعات 
صوتی تلاوت و نیز کاربست زبان‌شناسی اجتماعی در تحلیل متون دینی، تحقیقات 
ارزشمندی صورت گرفته است که می‌تواند پشتوانه نظری این پژوهش به شمار آید.

نخســت، در حــوزه کاربســت زبان‌شناســی اجتماعــی در مطالعات قرآنــی، پژوهش 
زینلــی بهــزادان )1400( بــا عنــوان »معناشناســی مثانــی در قــرآن کریــم بــا رویکــرد 
زبان‌شناســی اجتماعــی« نشــان می‌دهــد کــه تحلیل معنــا در قرآن بــدون توجه به 
بافــت زبانی و اجتماعی دقیق نیســت. نویســندگان در این تحقیــق، واژه »مثانی« 
را بــر اســاس بافــت موقعیتــی و زبانــی بررســی کــرده و بــه معنــای »آیاتی با ســاختار 
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متقــارن و مضمــون حمد و ثنای الهی« رســیده‌اند. این پژوهش نشــان می‌دهد که 
زبان‌شناسی اجتماعی قابلیت توضیح لایه‌های دلالی قرآن را داراست.

در حــوزه مطالعــات اجتماعــی و تحلیــل گفتمــان، پژوهــش بیچرانلــو و همــکاران 
)1396( درباره »بازنمایی زن در سریال شهرزاد« با بهره‌گیری از نشانه‌شناسی بارت 
و زبان‌شناســی اجتماعی، نشــان داد که ســاخت‌های زبانی و انتخاب صورت‌های 
گفتــاری، در بازنمایــی نقش‌هــای اجتماعــی تأثیــر مســتقیم دارنــد. هرچنــد ایــن 
پژوهش قرآنی نیست، اما از نظر روش‌شناسی، نشان می‌دهد که تحلیل اجتماعی 

زبان چگونه می‌تواند معانی نهفته در یک متن یا گفتار را آشکار کند.
علاوه بر این، در زمینه اختلاف قرائات و نقش آن در گسترش معنایی، پژوهش‌های 
متعددی ـ هرچند نه با رویکرد اجتماعی ـ انجام شــده اســت. ابن‌جزری )1998( در 
اثــر مهم خود النشــر فی القراءات العشــر نشــان داده اســت که اختــاف در حرکات، 
اماله، ادای حروف و تفاوت‌های نحوی، پیام آیات را تغییر داده و لایه‌های دلالی 
کید می‌کند  متفاوتی ایجاد می‌کند. همین‌طور ابوزهره )1980( در القرآن و علومه تأ
کــه بســیاری از اختلافــات قرائــت، ظرفیــت معنایی آیــات را افزایــش داده و بخش 

مهمی از میراث معناشناختی قرآن است.
در مطالعــات معاصــر درباره صوت و تلاوت، پژوهش‌های نلســون )1985(، شــلّبی 
)2002( و شــحاته )2013( نشــان داده‌اند که قاریان بزرگ مانند مصطفی اسماعیل و 
عبدالباسط، در مواردی عمداً از قرائات مختلف )یا اشکال ترجیحی ادای حروف( 
بــرای تقویــت بــار عاطفی یــا انتقال معنایــی خاص بهــره برده‌اند. ایــن پژوهش‌ها 
ثابــت می‌کننــد کــه انتخــاب قرائــت در تــاوت، امــری کامــاً هدفمنــد و مبتنــی بــر 

»مهندسی معنایی« است.
در حــوزه مطالعــات معناشــناختی و بســتری قــرآن، پژوهش‌های آیزوتســو )1984( و 
بدوی )1992( نشــان داده‌اند که معنا در قرآن تنها از طریق متن قابل فهم نیســت، 
بلکــه در نســبت با بافــت تاریخی، فرهنگی و اجتماعی شــکل می‌گیــرد. این نکته از 
نظر مبانی نظری، اهمیت بررسی اختلاف قرائات در چارچوب زبان‌شناسی اجتماعی 
را دوچنــدان می‌کنــد. همچنین، در ایران پژوهش‌هایی همچون امیری و خســروی 
گســتر معرفــی  )1397( و پیرمــرادی )1398(، اختــاف قرائــات را ســازوکارهایی معنا
کرده‌انــد. ســجادی و قاســمی )1400( نیــز بــا تمرکز بــر امالــه در تلاوت قاریان، نشــان 
داده‌اند که قاریان با تغییر در نحوه ادای حروف، پیام‌ ارزشی آیات را تقویت می‌کنند.

گرچه درباره اختلاف قرائات،  کی از آن است که ا در مجموع، مرور پیشینه پژوهش حا
معناشناســی قــرآن و تحلیــل صوتــی تــاوت پژوهش‌های متعــددی انجام شــده، اما 
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ترکیب این مباحث با نظریه زبان‌شناسی اجتماعی و تبیین نقش اختلاف قرائات در 
مهندسی تلاوت خلأی پژوهشی دارد. بنابراین، پژوهش حاضر با رویکرد بین‌رشته‌ای، 
در پی آن است که نشان دهد چگونه قاریان از اختلاف قرائات ـ اعم از مشهور یا شاذ ـ 

برای مهندسی دلالت، شخصیت‌پردازی صوتی و گسترش معنا بهره می‌گیرند.
روش‌شناســی ایــن پژوهــش مبتنی بر رویکــرد توصیفــی ـ تحلیلی و بــا بهره‌گیری از 
چارچوب نظری زبان‌شناســی اجتماعی تنظیم شــده اســت. داده‌هــای پژوهش از 
میان تلاوت‌های قاریان برجســته جهان اســام ـ از جمله شیخ مصطفی اسماعیل، 
عبدالباســط محمد عبدالصمد، شــحات محمد انور، کامل یوسف، محمد اللیثی و 
محمد صدیق منشــاوی ـ اســتخراج شــده‌اند. این قاریان به‌دلیل جایگاه مرجعیت 
قرائــی و نقــش اثرگــذار آنان در تحول ســبک‌های تــاوت، قابلیت تحلیــل آوایی و 

معنایی گسترده‌تری دارند.
فرایند انتخاب داده‌ها بر اســاس معیارهای دقیق و قابل‌ســنجش زیر انجام گرفت: 
الف؛ مرجعیت و اعتبار قرائی قاریان: تنها قاریانی انتخاب شــدند که در منابع معتبر 
علوم تلاوت به‌عنوان چهره‌های معیار و اثرگذار شــناخته می‌شــوند و ســبک آنان در 
جهان اســام مرجعیت پژوهشــی دارد. ب؛ وجود اختلاف قرائت در تلاوت: نمونه‌ها 
صرفاً از میان تلاوت‌هایی برگزیده شــدند که در آنها خروج از قرائت مشــهور )حفص 
از عاصــم( و اســتفاده از قرائــات دیگــر ـ اعــم از ورش، حمــزه، کســائی، یا موارد شــاذ ـ 
به‌طور مشــخص مشــاهده می‌شــود. ج؛ اثرگذاری اختلاف بر معنا: تنها مواردی وارد 
تحلیل شدند که اختلاف قرائت در آنها به تغییر، تقویت یا گسترش معنایی، بلاغی یا 
آوایی آیه منجر شده باشد. نمونه‌هایی که اختلاف قرائت در آنها فاقد اثر دلالی بود، 
کنار گذاشــته شــدند. د؛ کیفیت صوتی و قابلیت تحلیل آوایی: تلاوت‌هایی انتخاب 
کیفیــت داشــته باشــند تا امــکان بررســی دقیق  شــدند کــه نســخه صوتــی معتبــر و با
مؤلفه‌هایی مانند اماله، تقلیل، تغییر مقام، کشش، شدت و دیگر نشانه‌های صوتی 
فراهم باشــد. ه؛ تنوع مدرســه و ســبک قرائی: برای پرهیز از یک‌ســویه‌گی، قاریان از 
سبک‌های مختلف )مصری کلاسیک، کوفه‌محور، مدینه‌محور و سبک‌های جدید( 
انتخــاب شــدند تــا تحلیل اجتماعــی ـ زبانی داده‌هــا از تنوع کافی برخوردار باشــد. و؛ 
قابلیت استناد پژوهشی: تنها تلاوت‌هایی وارد پژوهش شد که نسخه معتبر آنها در 

آرشیوهای رسمی و اسناد صوتی استاندارد موجود باشد.
ایــن مجموعه معیارها ســبب شــد داده‌هــای پژوهــش از انســجام، قابلیت تحلیل 
و پشــتوانه پژوهشــی کافــی برخوردار باشــند و انتخاب آن‌ها بر اســاس یــک فرایند 
روشــمند و نه ســلیقه‌ای صــورت گیرد. تحلیــل تلاوت‌ها بر اســاس مفاهیم کلیدی 
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زبان‌شناسی اجتماعی، از جمله هم‌نشینی معنایی واژگان، بافت زبانی و موقعیتی، 
نقش زیرگروه‌های اجتماعی، گسست معنایی و تحول دلالت‌ها انجام شده است. 
در کنــار ایــن عناصــر، ســاختارهای بلاغــی و نحــوی قــرآن نیز بــرای بررســی نحوه 

»مهندسی معنا« در تلاوت قاریان به کار گرفته شده است.
برای تطبیق نظریه با شواهد قرآنی، در هر نمونه این مراحل دنبال شده است: الف؛ 
ثبــت آیه و نوع قرائت مورد اســتفاده قاری. ب؛ شناســایی مؤلفــه صوتی، نحوی یا 
بلاغی دخیل در اختلاف. ج؛ تحلیل اثر آن بر معنا، پیام آیه یا القای روان‌شناختی 
و شنیداری به مخاطب. این رویکرد امکان می‌دهد تا روشن شود قاریان چگونه با 
گاهانه قرائات و تکنیک‌های آوایی، معنا را بازسازی، تقویت یا گسترش  انتخاب آ
می‌دهنــد و چگونــه اختــاف قرائــت، نقشــی فعــال در شــخصیت‌پردازی صوتــی و 

تعمیق تجربه معنایی شنونده پیدا می‌کند.

2. زبان‌شناسی اجتماعی
زبان‌شناســی اجتماعی دانشی میان‌رشته‌ای اســت که به بررسی پیوند میان زبان و 
جامعه می‌پردازد و نشان می‌دهد که چگونه عوامل اجتماعی ـ مانند طبقه اجتماعی، 
فرهنگ، قدرت، جنسیت و سن ـ ساختار و معنای زبان را شکل می‌دهند )وارداف و 
فولــر، 2021: 4(. برخلاف رویکردهای ســاخت‌گرایانه‌ای که زبان را نظامی مســتقل از 
کید می‌کند  زمینه‌های اجتماعی می‌دانستند، زبان‌شناسی اجتماعی بر این اصل تأ

که زبان در بستر روابط و تعاملات اجتماعی معنی می‌یابد )تردگیل، 2000: 21(.
از منظر این رویکرد، تحول در ساختار یا معنای زبانی در ارتباط مستقیم با تحول 
اجتماعــی، فرهنگی و حتی سیاســی جامعه اســت. لابوف، بنیان‌گذار زبان‌شناســی 
اجتماعــی نویــن، بیان می‌کند که تغییرات زبانی بازتاب ســاختارهای اجتماعی‌اند 
و درعین‌حــال می‌تواننــد آن ســاختارها را بازتولیــد یــا دگرگون کنند )لابــوف، 1994: 
11–12(. در همیــن راســتا، آنتونــی آرلاتــو نیــز تغییــرات معنایــی در زبــان را ناشــی از 
ســه ســازوکار عمده می‌داند: »هم‌نشــینی معنایــی«، »جدایی صورت‌هــا« و »نقش 

زیرگروه‌های اجتماعی« در جامعه زبانی )آرلاتو، 1981: 195–196(.
در ســازوکار هم‌نشــینی معنایی، معناهای تازه از قرار گرفتن واژگان در کنار یکدیگر 
در یــک بافــت زبانــی یــا اجتماعی پدیــد می‌آینــد. قرارگیــری یــک واژه در مجاورت 
کلمــات خــاص، می‌توانــد تداعــی تــازه‌ای ایجاد کنــد و با تغییــر بافــت، معنای آن 
نیز دگرگون شــود؛ موضوعی که در پژوهش‌های معاصر معناشناســی شــناختی نیز 

کید شده است )کرفت و کرووز، 2004: 240(. تأ
خ می‌دهــد که پیونــد معنایی میان  در مقابــل، ســازوکار جدایــی صورت‌هــا زمانی ر
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واژه‌هــای هم‌ریشــه تضعیــف شــده و مشــتقات زبانــی از محدودیــت معنای ریشــه 
آزاد می‌شــوند و گســترۀ معنایــی تــازه‌ای می‌یابند. ایــن فرایند می‌توانــد تحت‌تأثیر 
تحولات اجتماعی، تغییر شــیوه‌های آموزشــی یا نفوذ گروه‌های خاص در گفتمان 

عمومی زبان شکل گیرد )آرلاتو، 1981: 197(.
کید ویژه بر مفهوم هم‌نشینی  بر اساس این چارچوب نظری، پژوهش حاضر ـ با تأ
معنایــی ـ می‌کوشــد نشــان دهد که چگونه اختلاف قرائات قــرآن می‌تواند منجر به 
تولید معنای جدید شود. قاریان برجسته قرآن، با بهره‌گیری از تفاوت‌های آوایی و 
ساختاری قرائات و قرار دادن آنها در بافت‌های معنایی مختلف آیات، زمینه زایش 
معنایی تازه‌ای را فراهم می‌کنند؛ زایشی که می‌تواند در تفسیر آیات و عمق‌بخشی 
به تجربه حســی و معنوی شــنونده اثرگذار باشــد. ازاین‌رو، زبان‌شناســی اجتماعی 
ابــزاری مؤثــر در تحلیل ارتبــاط میان ســاختارهای زبانی قرآن و شــرایط اجتماعی ـ 

تاریخی تلاوت آن به شمار می‌رود )فیشمن، 1972: 45(.
کنــون، بــرای روشــن‌تر شــدن پیوند میــان اختلاف قرائت‌هــا و مؤلفه‌هــای نظری  ا
زبان‌شناســی اجتماعــی، جــدول زیــر ارائه می‌شــود که تحلیــل نمونه‌هــای قرائتی 

برجسته را در ارتباط با مؤلفه‌های نظری و دلالت‌های معنایی نشان می‌دهد:

تحلیل زبانی / نوع قرائتآیه / نمونه
صوتی

مؤلفه نظری 
زبان‌شناسی 

اجتماعی
دلالت معنایی / 
پیام منتقل‌شده

 
َ

نمل: 39 – قال
عِفریتٌ...

تکرار حفص + 
ورش

تکرار »أنا آتیک 
به« با تغییر مقام 

)رست(

همنشینی صوتی، 
بافت نمایشی

القای غرور عفریت 
مقابل علم فروتن 

»الذی عنده علم من 
الکتاب«

یوسف: 23 – 
هیت لک

هِئت لک / هِئتُ 
لک

تکرار با لحن‌های 
مختلف + تنوع 
مقامات )صبا، 

نهاوند(

بافت هیجانی / 
کیدی تکرار تأ

بازآفرینی فضای 
وسوسه، القای 

اضطراب و مقاومت 
یوسف

صافات: 130 – 
آل یاسین

آل یاسین 
)ورش( / إل 

یاسین )حفص(

تغییر قرائت + 
تکرار دوگانه برای 

کید	 تأ

بافت تاریخی / 
اعتقادی / زیرگروه 

اجتماعی

برجسته‌سازی جایگاه 
اهل‌بیت، تأیید قرائت 

موردنظر شیعیان

نازعات: 24 – 
لأعلی أنا ربکم ا

اماله »أعلی« 
)حمزه، کسائی(

شکست آوایی و 
لحنی »أعلی«

تمسخر صوتی / 
گسست معنایی

تقلیل منزلت فرعون، 
تحقیر ادعای او
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تحلیل زبانی / نوع قرائتآیه / نمونه
صوتی

مؤلفه نظری 
زبان‌شناسی 

اجتماعی
دلالت معنایی / 
پیام منتقل‌شده

کلمه  توبه: 40 – 
کفروا  الذین 

السفلی...

تضعیف صوتی صوتی
السفلی + اوج 

صوتی العلیا

تقابل معنایی / 
تقابل آوایی	

کفار  تحقیر گفتمان 
در برابر عظمت کلام 

الهی

کهف: 44 – 
الولایة لله الحق

الولایة با فتح واو 
/ کسر واو

تفاوت نحوی – 
معنایی در واژه

معنای متغیر / 
تضمین نحوی

تفاوت میان »نصرت« 
و »سلطه«، تقویت 

معنا در فضای قیامت

کهف: 47 – یوم 
نُسَیر الجبال

تغییر صیغه فاعلی نُسَیر / تُسَیر
)ما / مجهول(

تغییر نقش فاعل 
/ تضمین بلاغی

کید بر مباشرت  تأ
الهی در برپایی قیامت 

در قرائت نُسَیر

کهف: 51 – ما 
کنت متخذ 

ً
المضلین عضدا

کنتَ تغییر در فاعل کنتُ / 
– اول‌شخص 

خداوند / 
دوم‌شخص 

پیامبر

کانون  جابه‌جایی 
خطاب

کی خداوند  کید بر پا تأ
یا پیامبر از استمداد 

باطل

آل‌عمران: 59 – 
عیسی / آدم

سبک‌خوانی 
کید  عیسی، تأ

بر آدم

تقلیل صوتی – 
تعادل بلاغی

هم‌ارزی خلقت – 
آسان‌نمایی ولادت 

عیسی

خلقت بدون پدر را 
طبیعی نشان می‌دهد 

)تثبیت پیام آیه(

مریم: 25 – 
تُساقط علیک 

رطباً

فعل مفرد با معنای تُساقط
کثرت

تکثیر معنایی / 
استمرار فعل

القای افتادن 
پی‌در‌پی خرماها؛ 

القای لطف و آرامش 
الهی

ق: 44 – یوم 
لأرض  ق ا

ّ
تشق

عنهم

کید  ق، تأ
ّ

تشق
قاف، شدت 

آوایی

صوتی – تصویری 
– هیجانی

شدت رویداد – 
فضا‌سازی قیامتی

تجسم قیامت به 
شکل تصویری و 

مهیب

مطففین: 24 
– تعرف فی 

وجوههم نضرة 
النعیم

تعرف – خطاب 
به پیامبر

فعل شناخت با بار 
معنوی

تعظیم مخاطب / 
بافت اعتقادی

کید بر شهود پیامبر  تأ
در بهشت – مقام 

شفاعت

3. بررسی علل پیدایش قرائات
پدیــده اختــاف قرائــات در قــرآن کریم، یکــی از موضوعــات بنیادین و مــورد توجه 
گونی برای شــکل‌گیری آن  در حــوزه علوم قرآنی اســت کــه قرآن‌پژوهان دلایل گونا

ح کرده‌اند. این دلایل را می‌توان در سه محور اصلی دسته‌بندی نمود: مطر
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3-1. تفاوت در لهجه‌های قبایل عربی
یکی از مهم‌ترین عوامل در پیدایش قرائات مختلف، اختلاف در لهجه‌های اقوام 
کن مکه، مدینه و نواحی پیرامونی آن‌ها است. این  و قبایل عرب، به‌ویژه قبایل سا
تفاوت‌های لهجه‌ای باعث شده است که برخی کلمات و حروف با ادای متفاوتی 
خوانده شوند. برای مثال، تفاوت در تلفظ همزه، اماله برخی حروف، فتح و کسر، و 
حتی تبدیل برخی حروف به یکدیگر، از مصادیق بارز این مســئله به شــمار می‌رود 
)عمــر، 1412: 142/1( ایــن تنــوع زبانی طبیعی، در قرائات ثبت و ماندگار شــده و به 

بخشی از میراث شفاهی قرآنی تبدیل گشته است.

3-2. اختلاف در نقل از صحابه
عامل مهم دیگر، تفاوت در نقل قرائت قرآن از سوی صحابة پیامبر صلی‌الله علیه 
و آله است. صحابه به‌عنوان نخستین ناقلان قرآن، نقش مهمی در انتقال قرائات 
ایفا کردند، اما در برخی موارد، تفاوت‌هایی در بازخوانی و نقل آنان دیده می‌شــود 
که منشــأ شــکل‌گیری قرائات مختلف شــده اســت )فضلی، 1428: 94(. بســیاری از 
قاریان مشــهور، به‌ویژه قراء ســبعه و عشره، سلسله روایت‌های خود را به گروهی از 
صحابه نسبت می‌دهند که این نسبت‌دهی، نشان‌دهنده نقش مستقیم صحابه 

در شکل‌گیری قرائت‌های مختلف قرآن است.)سیوطی، 1363: 313/1(

کرم؟ص؟ 3-2. روش نگارش قرآن در زمان پیامبر ا
کــرم صلی‌الله علیه و آله نیز از دیگــر عوامل مؤثر در  نــگارش قــرآن در زمان پیامبر ا
گرچه کتابت قــرآن در آن دوران با دقت  شــکل‌گیری اختــاف قرائات بوده اســت. ا
صــورت می‌گرفت، اما ویژگی‌های خط عربی اولیه، به‌ویژه خط کوفی، موجب بروز 
ابهاماتــی در خوانش برخی کلمات شــد. این خط بســیار ســاده، فاقــد نقطه‌گذاری 
و علامت‌گذاری‌هــای اعرابــی بــود و در مــوارد متعــددی، واژگان و حــروف مشــابه 
به‌صورت یکسان نگاشته می‌شدند. برای نمونه، واژه‌ای چون »ننزل« می‌توانست 
بــه شــکل‌های متعددی چون »ینَــزِّلُ«، »نُنَزِّلُ« یا »تَنزِلُ« خوانده شــود. همچنین 
کلماتــی مانند »مالک« بدون الف نوشــته می‌شــد و به صــورت »ملک« قابل قرائت 

بود )معرفت، 1386: 177/2 – 224 ؛ فضلی، 1428: 126-125(
با وجود این، باید توجه داشت که اختلاف قرائات را نمی‌توان صرفاً به شیوة نگارش 
قرآن محدود کرد. عامل مهم‌تر، اعتماد قاریان به حافظه و حفظ شفاهی قرآن بوده 
اســت؛ چنان‌که ابن جزری تصریح می‌کند: »مصاحف از نقطه‌گذاری و اعراب‌گذاری 
خالی ماندند تا امکان پذیرش قرائات صحیح متعددی باقی بماند؛ زیرا قرائت قرآن 



243

عی
ما

جت
ی ا

خت
شنا

ن 
زبا

رد 
یک

 رو
ت با

لاو
ی ت

س
ند

مه
در 

ت 
رائا

ف ق
تلا

اخ
ش 

نق

دوره هشتم
شمارة چهاردهم

بهار و تابستان
1404

بر حفظ مبتنی بود، نه صرفاً بر رسم‌الخط« )ابن الجرزی، 1391: 23/1(
در مجموع، مجموعه‌ای از عوامل زبانی، روایی و نوشــتاری دســت به دســت هم 
گون در میراث قرآنی پدید آید؛ قرائاتی که  داده‌انــد تــا تنوعی از قرائات معتبر و گونا
هــر یــک در ظرف تاریخی و اجتماعی خود، دارای کارکرد معنایی خاصی بوده‌اند و 

امروزه نیز می‌توانند در بازتولید معنا و دلالت آیات الهی نقش‌آفرینی کنند.

4. سیر تاریخی قرائات
کرم؟ص؟ آغاز شــد و پس  اختــاف در نحــوه خواندن قــرآن از دوران زندگــی پیامبر ا
از وفات ایشــان به تدریج وســعت یافت. این روند در نهایت به پایه‌گذاری دانشــی 
انجامیــد کــه بــه علــم قرائت معروف شــد؛ دانشــی که به بررســی شــیوه‌های معتبر 
تــاوت قــرآن می‌پردازد و این شــیوه‌ها از طریق نقل‌های مســتند و قابل اعتماد به 
ما رسیده‌اند و پیروی از آن‌ها واجب تلقی می‌شود. )موسوی بلده، 1371: 12( سیر 

کلی این جریان و مراحل اساسی آن را می‌توان به اختصار چنین بیان کرد:

4-1. دوران پیامبر اسلام؟ص؟؛ مرحله پیدایش قرائت
در ایــن مرحلــه، حضــرت محمد؟ص؟ بــا توجه به رســالت اولیه خویش، قــرآن کریم 
را که از ســوی خداوند متعال توســط فرشــته وحی )جبرئیل( دریافت می‌کرد، برای 
مردم تلاوت می‌نمود. ایشان آموزه‌های الهی را به مردم آموزش داده و راه هدایت 
را با استفاده از آیات الهی برای آنان هموار می‌ساخت. چنان‌که خداوند می‌فرماید:
کــه در میــان جمعــی از درس‌نخوانده‌هــا، پیامبــری از خودشــان  »او کســی اســت 
کیزه سازد و کتاب و حکمت  برانگیخت تا آیات الهی را بر آنان بخواند، جانشان را پا
را به ایشــان بیاموزد، هرچند پیش از آن در گمراهی آشــکاری بودند« )جمعه/ ۲( و 
نیز آمده است: »و قرآنی را جزء جزء نازل کردیم تا آن را با درنگ بر مردم بخوانی و 

آن را تدریجاً فرود آوردیم« )اسراء/ ۱۰۶(
در همین بازه زمانی، شــماری از اصحاب با توجه به شــرایط و ظرفیت‌های فردی 
خود، به شکل ویژه‌ای به آموختن قرآن پرداخته و در مرتبه‌ای برتر قرار گرفتند. از 
جملــه چهره‌های برجســته‌ای که در زمینه قرائت قرآن موقعیت ممتازی داشــتند، 
می‌تــوان بــه امام علی علیه‌الســام، ابی بن کعب انصاری )وفــات: ۲۰ق( و عبدالله 

بن مسعود )وفات: ۲۳ق( اشاره کرد.

4-2. دوران پایه‌گذاری دانش قرائات
 در ایــن دوره، بــا اعــزام قاریانی از ســوی خلیفه ســوم به مناطق مختلف اســامی، 
شمار زیادی از مردم، تلاوت قرآن را از این افراد فرا گرفتند. این قاریان نیز به نوبه 
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گردانی تربیت کردند که تنها تعداد محدودی از آنان توانستند به شهرت و  خود شا
جایگاه علمی برجسته‌ای دست یابند. این مرحله که از اواخر قرن نخست هجری 
آغاز شــده، تا اوایل قرن ســوم ادامه می‌یابد. ویژگی برجســته این عصر، به‌ویژه در 
قرن دوم هجری، اهتمام گســترده به تعلیم و قرائت قرآن و الگو شــدن این قاریان 
گردان آنان که در سده‌های نخستین  برای مردم بوده است. در میان تابعین و شا
اســامی زندگــی می‌کردنــد، ده نفــر بــه عنوان چهره‌هــای شــاخص و متخصص در 
علــم قرائــت شــناخته شــده‌اند. از این میان، هفت تن از شــهرت و اعتبار بیشــتری 
برخوردارنــد کــه به »قرّاء ســبعه« شــهرت یافته‌اند. این افراد عبارت‌انــد از: نافع بن 
عبدالرحمــن، عبــدالله بــن کثیــر، ابوعمــرو بن عــاء، عبدالله بــن عامــر، عاصم بن 

ابی‌النجود، حمزه بن حبیب، و علی کسائی.

5. قرّاء سبعه و راویان آن ها

5-1. نافع
 نافــع بــن ابــی نعیــم مدنی، بــا کنیه‌ی »ابــو رویــم اللیثی«، از قراء مشــهور اســامی 
به‌شــمار مــی‌رود کــه اصالتــا اهــل اصفهان بــوده، اما در شــهر مدینه اقامت داشــته 
و در همان‌جــا نیــز درگذشــته اســت. )معرفــت، 1371: 223( دربــاره تاریــخ وفات او 
اختــاف نظــر وجود دارد؛ برخی ســال ۱۵۹ هجری و برخی دیگــر ۱۶۹ یا حتی ۱۷۶ 
هجــری را ذکــر کرده‌اند )معرفــت، 1386: 173( ابن ندیم در الفهرســت، صراحتاً به 
اصالت اصفهانی نافع اشاره کرده است، و در ریحانة الأدب نیز آمده که وی دارای 
چهره‌ای بســیار تیره بوده و در علم قرائت، پیشــوای مردم مدینه به‌شــمار می‌رفته 
اســت. روش قرائت او در میان مردم مدینه مورد وثوق و پذیرش گســترده‌ای بوده 
گرفته بود. ابن جزری نیز نقل  و او آن را از یزید بن قعقاع – یکی از قراء ده‌گانه – فرا
گرفته  کــرده اســت که نافع، علم قرائــت را از جمعی حدود هفتاد تن از اســتادان فرا
بــود )همــان، 173( از برجســته‌ترین راویان قرائــت نافع می‌توان بــه ورش و قالون 
اشــاره کــرد. امروزه این قرائت، به‌ویژه در کشــورهای شــمال آفریقــا و مغرب عربی، 

به‌صورت گسترده‌ای رایج است.

کثیر 5-2. ابن 
عبــدالله بــن کثیــر مکــی، از قــراء برجســته قــرآن در ســده دوم هجــری، به‌لحــاظ 
تاریخی شــخصیتی با اصالت ایرانی محســوب می‌شــود. بر اســاس نقــل ابن ندیم 
در الفهرســت، وی از نســل ایرانیانی بود که در زمان پادشاهی انوشیروان ساسانی، 
به‌منظور مقابله با سلطه حبشیان بر یمن، به آن سرزمین اعزام شدند تا حکومت را 
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به سیف بن ذی یزن ـ که برای دادخواهی به دربار ایران پناه برده بود ـ بازگردانند. 
این پیشینه تاریخی، نشان‌دهنده‌ی پیوند فرهنگی و سیاسی ایرانیان با تحولات 
اجتماعی دوران صدر اســام اســت. ابن کثیر که در مکه می‌زیســت، فردی فصیح، 
خوش‌بیــان و دارای تأثیــر فــراوان در تکوین ســنت قرائت قرآن بود. وی توانســت 
شــماری از صحابــه برجســته، از جمله عبــدالله بن زبیر و انس بــن مالک را ملاقات 
کنــد. )همان: 173( طبق روایت محمدعلی مــدرس تبریزی، ابن کثیر قرائت قرآن 
گرفته  را از مجاهد، از ابن عباس، و در نهایت از امیرالمؤمنین علی علیه‌الســام فرا
بود؛ بنابراین، قرائت او نیز به‌طور غیرمستقیم با سنت قرائت علوی پیوند می‌یابد. 
گردان و راویان  تاریــخ وفــات ابن کثیر را ســال ۱۲۰ هجری ذکر کرده‌اند. از میان شــا
برجســته قرائت او، می‌توان به بزی و قنبل اشــاره کرد که نقش مهمی در گســترش 

و تثبیت قرائت او در میان مسلمانان داشتند )همان: 173(

5-3. عاصم بن ابی النجود کوفی
یکــی از برجســته‌ترین قاریــان قــرآن در قــرون نخســتین اســامی، عاصــم بــن ابی 
النجــود کوفــی اســت کــه در کوفــه زندگی می‌کــرد و همان‌جــا نیز درگذشــت. وی از 
گردان برجسته ابو عبدالرحمن  جمله موالی به‌شمار می‌رفت و در علم قرائت، از شا
ســلمی بود؛ فردی که خود از یاران نزدیک امیرالمؤمنین علی علیه‌الســام به‌شــمار 
می‌رفــت. از این‌رو، می‌توان عاصم را راوی غیرمســتقیم قرائــت امیرالمؤمنین؟ع؟ 
دانســت. )همــان: 173( قرائت عاصم از جایگاه ویــژه‌ای در میان قرائات مختلف 
برخــوردار اســت و بســیاری از دانشــمندان آن را صحیح‌تریــن و معتبرتریــن شــیوه 
تــاوت قــرآن می‌داننــد. در کتــاب ریحانة الأدب آمده اســت که نســخه‌های اصلی 
قــرآن، کــه معمــولاً مبنــای نگارش متــون قرآنــی بوده‌انــد، مطابق با قرائــت عاصم 
خ‌رنگ در  نگاشــته شــده‌اند، و دیگر قرائات همراه با نام قاری مربوطه با قلمی ســر
ج می‌شــده‌اند )مدرس تبریزی، 1395: 426/4( از برجسته‌ترین راویان  حواشــی در
قرائــت او می‌تــوان بــه حفص و ابوبکر عیاش اشــاره کــرد. امروزه قرائــت عاصم به 
روایــت حفــص رایج‌تریــن قرائــت در کشــورهای اســامی اســت .همچنیــن منابــع 
متعددی از جمله مجالس المؤمنین و اثر علامه ســید حســن صدر به تشیع عاصم 
تصریــح کرده‌انــد و او را از پیــروان مکتــب اهل‌بیت؟ع؟ دانســته‌اند. )صدر، 1375: 

)322-316

5-4. حمزه بن حبیب زیات کوفی
حمزه بن حبیب، که اصالتاً ایرانی است، زمان صحابه را درک کرده و از اهل تشیع بود. 



246

دوره هشتم
شمارة چهاردهم
بهار و تابستان
1404

مانند عاصم، او نیز قرآن را بر امام صادق علیه‌الســام قرائت کرده اســت. شیخ طوسی 
نیز حمزه را یکی از اصحاب امام صادق علیه‌السلام معرفی کرده است. از میان راویان 

مشهور قرائت حمزه، خلف و خلاد شناخته می‌شوند. )معرفت، 1386: 173(

5-5. ابوالحسن کسائی کوفی
ابوالحسن علی بن حمزه بن عبدالله بن بهمن بن فیروز، مشهور به کسائی کوفی، 
از برجســته‌ترین قــرّاء و نحویــان کوفــه در قرن دوم هجری به شــمار می‌آیــد. بنابر 
گــزارش الفهرســت ابن ندیــم، او دارای ریشــه‌ای ایرانی بود و نام پــدرش به‌وضوح 
بــه تبــار ایرانی‌اش اشــاره دارد  کســائی علاوه‌بر جایگاه ممتاز در علــم قرائت قرآن، 
در حوزه ادبیات عرب و نحو نیز از چهره‌های شــاخص و تأثیرگذار بود. وی پس از 
حمزه کوفی، سرپرستی قرّاء را در کوفه بر عهده گرفت و دانش قرائت را چهار مرتبه 
از حمــزه آموخــت کــه نشــان‌دهنده عمــق و دقــت او در ایــن علم اســت. )معرفت، 
1371: 225( در منابع تاریخی آمده اســت که کســائی معلم فرزندان هارون‌الرشــید، 
خلیفه عباسی، بود و در یکی از سفرهای رسمی هارون به خراسان، وی را همراهی 
خ داد و  می‌کــرد. وفــات او در همــان ســفر، در شــهر ری )یــا به روایتــی در طــوس( ر
هم‌زمان، محمد بن حســن شــیبانی، فقیــه و قاضی‌القضات مشــهور، نیز در همان 
کنش به این رخداد گفت:  مکان و روز درگذشــت. نقل اســت که هارون‌الرشید در وا
»امروز،فقــه و زبــان عربــی را در ری دفــن کردیــم«. از راویــان نام‌آور قرائت کســائی 
می‌توان به حفص دوری و ابوالحارث اشاره کرد. همچنین، در برخی منابع شیعی، 
به تشــیع کســائی نیز تصریح شده اســت که در کنار ارتباط علمی او با بزرگان کوفه، 

نشان‌دهنده گرایش مذهبی خاص او می‌باشد.

5-6.  ابوعمرو بن علاء بصری
ابوعمــرو زبــان بــن عــاء بــن عمــار بــن عبــدالله بصــری مازنــی )۷۰ تــا ۱۵۴ هجری 
قمــری(، از بــزرگان قرائــت و دارای اصالــت ایرانی بــود. در میان قــراء هفت‌گانه، او 
از نظر تعداد اســتادان و مشــایخ قرائت، جایگاهی بی‌نظیر دارد. وی در شــهرهایی 
چون مکه، مدینه، بصره و کوفه نزد استادان متعددی به تلاوت و آموختن قرائت 
قرآن پرداخت. ســید حســن صدر، او را از جمله شــیعیان می‌داند. از راویان معروف 

قرائت او می‌توان به دوری و سوسی اشاره کرد. )معرفت، 1386: 174( 

5-7. ابن عامر دمشقی
ابــن عامر، کــه در دوران خلافت عمر بن عبدالعزیز و نیز در دوره‌های پیش و پس 
از آن زندگی می‌کرد، ســمت امامت مســجد جامع دمشــق )جامع اموی( و قضاوت 
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آن شــهر را بر عهده داشــت و از جمله قراء هفت‌گانه‌ای اســت که عمر طولانی‌تری 
نســبت به دیگران داشــته‌اند. او در ســال ۱۱۸ هجری قمری درگذشــت. با توجه به 
این‌کــه خــود زمان تولدش را ســال ۸ هجری قمری ذکر کــرده، در هنگام وفات ۱۱۰ 
سال داشته است. از جمله راویان برجسته قرائت او می‌توان به هشام و ابن ذکوان 
اشــاره کرد که هر دو از یحیی، قرائت ابن عامر را با تنها یک واســطه نقل کرده‌اند. 

)همان: 174(

6. اختلاف قرائات با تغییر معنایی
با وجود اینکه رســم الخط تمامی چاپخانه های قرآن کریم در کشــورهای اســامی 
نســخ خود را بر اســاس قرائت عاصم به روایت حفص نشــر می دهند و عمده قرّاء 
نیــز بــر اســاس همین قرائــت و روایت، به تلاوت قــرآن می پردازند، لکــن در تلاوت 
برخــی مشــاهیر همچــون مصطفــی اســماعیل، کامل یوســف، عبدالباســط محمد 
عبدالصمد، محمدصدیق منشــاوی، شــحات محمد انور، محمــد اللیثی و دیگران 
مــواردی از خــروج ایشــان از قرائت مرســوم بــه قرائات دیگر مشــاهده می شــود که 
اصطلاحــا اختــاف قرائت نامیده می شــود. با توجــه به اینکه ایــن اختلاف خوانی 
گیــر در کل ســور قرآن کریم نیســت، بنظر مــی آید این امــر صرفاً برای  هــا امــری فرا
تنوع آفرینی و نشــاط در تلاوت نبوده و ریشــه در تلاش این قاریان در القاء مفاهیم 
جدیدتر و بیشتر به مستمع داشته باشد که لازم است در نمونه های معروف بررسی 

شود: 
نمونه‌ی جالب ، تلاوت شــیخ مصطفی اســماعیل اســت در ســوره‌ی نمل که وقتی 
ــم یأتینــی 

ُ
یک

َ
حضــرت ســلیمان علــی نبینــا و آلــه و علیــه الســام مــی فرمایــد که)ا

 عِفریــتٌ مِنَ الجِــنّ(؛ این ]اختــاف قرائت[ خودش را نشــان 
َ

بِعَرشِــها(، اینجــا )قــال
مــی دهــد. ضمناً جن تحت فرمــان حضرت ســلیمان بودند، امّا دلشــان با حضرت 
بِثــوا فیِ العَذابِ 

َ
مــونَ الغَیبَ ما ل

َ
و کانوا یعل

َ
ن ل

َ
ســلیمان نبــوده که )تَبَینَتِ الجِــنُّ ا

المُهین( ــ که در سوره‌ی ]سبأ است[ ــ  نشان‌دهندهٔ این است که اینها تحت فرمان 
بودند، اینها مجبور بودند، حضرت تســخیر کرده بود اینها را، امّا دلشان با حضرت 
ن تَقومَ 

َ
نَا آتیکَ بِهِ قَبلَ ا

َ
 عِفریتٌ مِنَ الجِنِّ ا

َ
که می فرماید[ )قال نبوده. حالا اینجا ]

مِــن مَقامِک(، شــیخ مصطفی اســماعیل چه کار می کنــد؟ اوّل همین را می خواند: 
)قــالَ عِفریــتٌ مِــنَ الجِنِّ اَنَا آتیــکَ بِهِ قَبلَ اَن تَقــومَ مِن مَقامِک(؛ ]بعــد[ »اَنَاآتیکَ 

بِه« را با قرائت وَرش ]میخواند[؛ یعنی تکرار مطلب به صورت قرائت وَرش؛ چرا؟
 بــه ایــن ســبب که قرائــت وَرش در اینجــا کبر و غرور ایــن عفریت را بیشــتر نمایان 
می‏ســازد، ایــن ]نحــوه‌ی خواندن[ خودش را دارد نشــان میدهــد؛ به همین جهت 
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تکــرار مــی کنــد. بــا توجه بــه علم و تســلط مصطفــی اســماعیل، وی تعمّــداً و برای 
حماســی تــر کــردن ادعــا از مقام رســت بهره مــی جوید؛ یعنــی نمی گــذارد آیه تمام 
بشــود، بعــد شــروع کنــد؛ همان جا بعــد از »اَنَــا آتیک« کــه قرائت معــروف حفص از 
عاصم اســت، قرائت وَرش را تکرار می کند برای اینکه نشــان بدهد دارد از خودش 

تعریف می کند.
در آیــه شــریفه >قــال عِفریتٌ من الجــنّ أنا آتیک بــه قبل أن تقوم مــن مقامک...< 
و متعاقب آن، پاســخ >الذی عنده علمٌ من الکتاب<، شــیخ مصطفی اســماعیل با 
بهره‌گیــری از تنوع مقامات صوتی، به‌ویژه مقام رَســت، و اســتفاده از قرائت ورش، 
تقابلــی هنــری و معنایــی میــان دو شــخصیت آیــه ایجــاد می‌کنــد. در تــاوت وی، 
عبارت »أنا آتیک به« ابتدا در مقام پایه و قرائت حفص خوانده می‌شــود و ســپس 
بــا ورود بــه قرائــت ورش و ارتقاء پرده صوتی به مقام رَســت، نوعی برجسته‌ســازی 
عاطفــی و صوتــی در بیــان غــرور عفریــت پدیــد می‌آیــد. این لحــن، بیانگــر ادعای 
متکبرانه و اعتماد به‌نفس بی‌پایه‌ی عفریت اســت. در ادامه، پاســخ >الذی عنده 
علمٌ من الکتاب< با لحنی آرام‌تر و فروتنانه‌تر خوانده می‌شــود که نشــان از یقین، 
علــم واقعــی و خلــوص دارد. هر دو عبــارت با مد لازم اجرا می‌شــوند، امــا تفاوت در 

پرده و لحن باعث انتقال دو معنا و احساس متفاوت می‌گردد.
کــه قاریــان در دیگــر  ایــن تکنیــک صوتــی و معنایــی، مشــابه شــیوه‌هایی اســت 
گفت‌وگوهای قرآنی، نظیر مناظره‌ی ابراهیم و نمرود، گفت‌وگوی موسی و فرعون، 
و نیــز گفت‌وگــوی خداونــد با ابلیس، بــه کار گرفته‌اند؛ جایی که بــا تنوع مقامات و 
تغییر درجات صوتی، قدرت، خشــوع یا استکبار شخصیت‌ها بازنمایی می‌شود. در 
واقع، مهندسی تلاوت در این‌گونه موارد، نه‌فقط در خدمت زیبایی‌شناسی صوتی، 

بلکه در خدمت تعمیق معنای دلالی و شخصیت‌پردازی قرآنی قرار می‌گیرد.

7. تنوع در پرده‌ها و نقش تکرار در ترسیخ معنا
تْ هَیتَ 

َ
بْوابَ وَ قال

َ
أ

ْ
قَتِ ال

َّ
تی هُوَ فی بَیتِها عَنْ نَفْسِــهِ وَ غَل

َّ
در آیه شــریفه >وَ راوَدَتْهُ ال

كَ...< )یوسف/ 23(، قاری برجسته با بهره‌گیری از تکرار مکرر عبارت »قالت هیت 
َ
ل

گون ماننــد »هِئت لک« و »هِئــتُ لک«، نه‌تنهــا بر تفاوت  لــک« بــا تلفظ‌هــای گونا
کید می‌کنــد، بلکه از این ابزار صوتی برای ترســیخ معنا و القای موقعیت  قرائــات تأ
حســاس و بحرانی آیه در ذهن مخاطب اســتفاده می‌نماید. این تکرارها که به‌طور 
کید روان‌شــناختی و حسی بر فضای  متوالی و بدون توقف اجرا می‌شــوند، نوعی تأ
دراماتیــک آیــه ایجــاد می‌کنند؛ گویــی قاری با افزایش فشــار صوتــی و تغییر مقام، 
در حال بازســازی صحنه‌ای پر از وسوســه، اضطراب و مقاومت اســت. اســتفاده از 
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مقامات متنوع در هر تکرار )مانند نهاوند یا صبا( به برجسته‌ســازی عاطفی کمک 
کدامنی یوسف را تقویت می‌نماید. نکته  کرده و حس التماس‌گونه‌ی زن در برابر پا
قابــل توجه آن اســت کــه این‌گونه اســتفاده از تکرار در تلاوت، برخلاف شــیوه رایج 
نزد بسیاری از قاریان عرب، به‌صورت پشت‌سرهم و بدون فاصله صورت می‌گیرد؛ 
و این خود نشــان‌دهنده رویکرد مهندسی‌شــده‌ی قاری برای القای معنا، نه صرفاً 
اجــرای زیبــای صوتــی اســت. در چنین ســاختاری، تکرار نــه تضعیف‌کننــده، بلکه 
کیدگر و معناآفرین اســت و به‌روشــنی نشان می‌دهد که در مهندسی تلاوت، فرم  تأ

و محتوا در پیوندی پویا به خدمت معنا درمی‌آیند.
 یاســین< )صافات/ 130(، شــاهد اختلاف قرائت میان 

ْ
در آیه شــریفه >سَــلامٌ عَلی إِل

کثریــت قــرّاء، از جملــه حفص از عاصــم، این آیه را »إِلْ یاســین«  قاریــان هســتیم. ا
قرائــت کرده‌انــد؛ امــا قرائــت ورش از نافع، آن را بــه صورت »آلِ یاســین« نقل کرده 
اســت؛ قرائتــی کــه در میــان شــیعیان و برخی متــون تفســیری، مــورد توجه خاص 
قــرار گرفتــه اســت. اهمیت قرائت »آل یاســین« نه‌تنهــا از منظر زبانــی، بلکه از نظر 
اعتقادی و تاریخی نیز قابل تأمل است. در زیارت مشهور »آل یاسین« که از ناحیه 
مقدســه و بــه نقــل از امــام زمــان )عجل‌الله‌تعالی‌فرجه الشّــریف( صادر شــده، این 

کید قرار گرفته است. در ابتدای این زیارت آمده است: قرائت مورد تأ
ه ودیــانَ دینِه،  بّانی آیاتِه، الســلام علیك یــا بابَ ال��ل ــه ور »الســلام علیــك یــا داعی ال��ل
ه وآیــةَ علمِه،  ةَ ال��ل ه، الســلام علیك یــا حجَّ ــه وناصرَ حقِّ الســلام علیــك یــا خلیفةَ ال��ل

 یاسین...«
َ

ه وآل ه وهادِی أمرِه، السلام علیك یا بقیةَ ال��ل یقَ ال��ل السلام علیك یا طر
در این فراز نورانی، امام زمان )عج( خود را از »آل یاسین« معرفی می‌فرماید که به 
روشنی مؤید قرائت »آل یاسین« به‌جای »إل یاسین« است. این امر نشان می‌دهد 
کــه قرائت ورش، نه‌تنها در بعــد صوتی و تلاوتی اهمیت دارد، بلکه می‌تواند حامل 
کیــد بــر پیونــد پیامبر  پیامــی اعتقــادی و معنایــی عمیــق نیــز باشــد؛ به‌ویــژه در تأ

کرم؟ص؟ و اهل‌بیت علیهم‌السلام. ا
 یاســین«، »سَــلامٌ 

ْ
از منظــر مهندســی تــاوت نیز تکرار این دو قرائت )»سَــلامٌ عَلی إِل

عَلــی آلِ یاســین«( در تلاوت برخــی قراء، علاوه بر ایجاد طنیــن صوتی متنوع، نوعی 
کیــد معنایــی و ترســیخ در ذهــن مخاطــب ایجــاد می‌کنــد؛ گویــی قــاری درصدد  تأ
گرایانه کند و با تکــرار، پیوند تاریخی و  اســت مخاطــب را متوجه این اختــاف معنا
أعْلی< 

ْ
مُ ال

ُ
ك بُّ نَا رَ

َ
 أ

َ
اعتقادی آن را برجسته سازد. به‌عنوان‌مثال در آیه شریفه >فَقال

)نازعــات/24( حمــزه، کســایی و خلــف کلمــه اعلــی را امالــه داده اند تا بــه نوعی با 
شکســتن اعلی، خواســتند فرعون را تحقیر و تمســخر کنند به عبارتی این قصد که 
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خداونــد نقــل قــول می کنــد و همزمان نقل او را به تمســخر می گیــرد و برای القای 
این معنا، قرائتی نزدیکتر است که همراه با اماله باشد و این باعث می شود معنای 
مــورد نظــر، بدون اســتفاده از هیچ گونه تغییری در حــرف و نقطه و جمله و واژگان 
ترکیبی در وجود انســان نهادینه شــود؛ لذا به این نتیجه می رسیم که فرعون یک 
اعلای مضحک بوده است نه یک اعلای واقعی و حقیقی ، مثل یک برجی که بنا 

شده ولی پایه های آن شکسته است.
شــاید در نگاه اول خواننده یا پژوهشــگر قرآنی چنین تصور کند که اختلاف قرائت 
صرفــا بــرای ایجاد تنوع در تلاوت و ایجاد جذابیت در مخاطب برای اســتماع بهتر 
اســت لکن غور در ویژگی های موجود در قرائت قاریان برجسته جهان اسلام، مثلاً 
کید  اســتفاده شــیخ مصطفی اســماعیل از اماله کبری،  چنین به نظر می رسد که تا
قاری برای اســتفاده از حرکت کســره، گویی مصادف اســت با شکستن شخصیت و 

ابهت پوشالی فرعون که بر اساس مهندسی تلاوت انجام می پذیرد.
ی 

َ
ــفْل وا السُّ ذِینَ كَفَرُ

َّ
هُ... وَجَعَلَ كَلِمَةَ ال وهُ فَقَدْ نَصَرَهُ اللَّ ا تَنْصُرُ

َّ
در آیه شــریفه >إِل

یا< )توبه/ 40(، ســاختار نحوی و بلاغی آیه بیانگر تقابل معنایی 
ْ
عُل

ْ
هِ هِی ال لِمَةَ اللَّ

َ
وَك

ــفْلی« در این‌جا،  شــدید میان »کلمه‌ی کفار« و »کلمه‌ی خداوند« اســت. واژه »السُّ
تنها به معنای پایین‌تر یا فروتر نیســت، بلکه از نظر بلاغی، حاوی عنصر تحقیر و 
تضعیــف جایگاه فکری و گفتمانی مخالفان توحید اســت. ایــن تضعیف با واژه‌ای 
دارای بار شــدید منفی بیان شــده تا نشــان دهد که ســخن، اندیشــه و نظام ارزشی 
کافــران، از نظــر اعتبــار، اثرگذاری و بقاء، به پایین‌ترین ســطح ممکن ســقوط کرده 
کیــد همراه اســت؛ از طریق  یــا< بــا حصر و تأ

ْ
عُل

ْ
ــهِ هِــی ال لِمَــةُ اللَّ

َ
اســت. در مقابــل، >ك

ضمیــر فصــل »هِی«، برتری مطلــق کلمه‌ی الهی را تثبیت می‌کنــد. از منظر بلاغی، 
این تقابل یک ســاختار تشــدیدی می‌سازد که هدف آن نه‌فقط بیان تفاوت، بلکه 

القای قدرت معنوی و اخلاقی کلام الهی در برابر ضعف و زبونی باطل است.
نکتــه‌ای لطیــف در شــیوه تــاوت برخی قاریان برجســته به چشــم می‌خــورد که از 
منظر مهندسی تلاوت قابل تأمل است. در تلاوت برخی قاریان بزرگ جهان اسلام، 
این معنای تقابلی به‌صورت شــنیداری نیز تقویت می‌شــود این نوع اجرای آوایی، 
به روشــنی نقش مهندســی تلاوت را در انتقال بار معنایی آیه نشان می‌دهد؛ یعنی 
قــاری نه‌فقط ناقــل لفظ، بلکه آفریننده فضای معناســت. قاریان در هنگام تلاوت 
ــفْلَی(، گاه بــا اســتفاده از امالــه جزئــی یــا تحریف صوتی خفیف به ســمت  واژه )السُّ
کســره، نوعی تحقیر و تقلیل شــأن این کلمه را القا تا ســقوط معنایی آن را بازنمایی 
کنند. این تکنیک آوایی در واقع نوعی زبان غیرمســتقیم قرائتی اســت که با تغییر 
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در کیفیت صوت، پیام آیه را تقویت می‌کند. در مقابل، واژه )الْعُلْیا( بدون اماله و با 
صلابت کامل و گاه در درجه صوتی بالاتر تلاوت می‌شــود تا شــأن آن را ارتقا بخشــد 
و بــه صــورت شــنیداری، برتری کلمه خداوند بــر کلمه کفار را بــه مخاطب القا کند. 
این شــیوه، نوعی رمزگذاری صوتی و دلالتی اســت که در قالب مهندسی تلاوت، بار 
بلاغــی آیــه را دوچنــدان کرده و تقابل معنایی میان )الســفلی( و )العلیا( را از ســطح 
متن به سطح صوت و روان مخاطب انتقال می‌دهد. در چنین نمونه‌هایی، قاری 
تنها ناقل آیه نیست، بلکه فاعل معنا است که از ابزار قرائت برای ترسیخ، تمسخر 

یا تجلیل در ذهن شنونده بهره می‌گیرد. 
هُ 

َ
 ل

َ
قَــهُ مِنْ تُــرَابٍ ثُمَّ قَــال

َ
ــهِ كَمَثَــلِ آدَمَ خَل در آیــه شــریفه >إِنَّ مَثَــلَ عِیسَــی عِنــدَ اللَّ

ــونُ< )آل عمــران/ 59(، قاریــان در برخــی قرائــات بــا اجرای تقلیــل آوایی 
ُ

ــنْ فَكی
ُ

ك
در واژه »عِیسَــی«، بــه نحــوی ظریــف و هدفمنــد، معنایی عمیق‌تــر از مفهوم آیه را 
القــا می‌نماینــد. در ایــن تلاوت‌ها، واژه »عِیسَــی« بــا صوتی ســبک‌تر و لحنی آرام‌تر 
ادا می‌شــود؛ در حالــی که واژه »آدَم« در همان جمله، بــا تلفظی کامل‌تر و در برخی 
کید صوتی بیشــتر همراه اســت. ایــن تقلیل صوتی در نام عیســی؟ع؟ را  مــوارد با تأ
می‌توان نوعی تســهیل امر خلقت از ســوی خداوند دانســت؛ گویی قاری می‌کوشد 
را به‌صــورت  آوایــی، ســهل‌بودن خلــق عیســی هماننــد آدم  به‌واســطه‌ی تقلیــل 
شنیداری و بلاغی به مخاطب منتقل کند. بر اساس محتوای آیه، خلقت عیسی از 
مادر بدون پدر، نباید در نظر مخاطب دشوار جلوه کند؛ همان‌گونه که خلقت آدم 
ک و بدون پدر و مادر برای خداوند آسان بوده است. تفاوت آوایی در قرائت  از خا
ایــن دو اســم، به‌ویژه در اجرای تلاوت‌هــای تأثیرگذار، نه‌تنها نشــانه‌ای از ظرافت 
هنری قاریان است، بلکه ابزاری در راستای مهندسی تلاوت محسوب می‌شود که 
وظیفــه‌ی تفهیــم و تثبیت پیام الهــی را از راه صوت و لحن به‌عهده دارد. این امر، 

نمونه‌ای از پیوند میان دلالت معنایی و فنون اجرایی در اختلاف قرائت است.
در این بخش، اختلاف قرائاتی که منجر به تفاوت معنایی می‌شــوند، با اســتناد به 
 > حَقِّ

ْ
هِ ال وَلایةُ لِلَّ

ْ
آرای مفســران برجسته بررسی شده‌اند. از جمله، در آیه >هُنالِكَ ال

از ســوره کهــف )آیــه / 44(، واژه »الولایــة« دارای دو قرائــت مشــهور اســت: یکــی با 
فتح واو به معنای »نصرت و دوســتی« و دیگری با کســر واو به معنای »ســلطنت و 
کمیت«. این اختلاف در قرائت، موجب تنوع معنایی در تفســیر آیه شــده است.  حا
امــا نکتــه مهم‌تر آن اســت که ســاختار نحوی آیه، گرچه در ظاهــر به صورت جمله 
خبــری آمــده، ولی در معنا حاوی تضمین نحوی )التضمین النحوی( و بار معنایی 
ه الحق( تنها اطلاع‌رسانی درباره  انشائی است. به تعبیر دقیق‌تر، عبارت )الولایة ل��ل



252

دوره هشتم
شمارة چهاردهم
بهار و تابستان
1404

کمیــت الهی نیســت، بلکه اعلامی مؤکد و هشــدارآمیز نســبت بــه بطلان هرگونه  حا
ســلطه بشــری در آن موقف اســت. مفســرانی چون طبرســی و علامــه طباطبایی با 
کیــد بــر همین نکته، این جمله را ناظر به حقیقت روز قیامت دانســته‌اند؛ جایی  تأ
که نصرت، عزت و ســلطه مطلق، تنها از آن خداوند اســت. )طوســی، بی‌تا: 51/7( 
همچنیــن در ادامــه آیــه، واژه )عُقْبــا( نیز دارای دو قرائت اســت: یکــی با ضم قاف 
)عُقُبــا( و دیگــری بــا ســکون آن )عُقْباً( که هر دو بــه معنای »عاقبت و ســرانجام« 
هســتند. ایــن اختــاف قرائــت نیــز با بــار نحــوی »تمییز« نقــش معنایــی مهمی در 
برجسته‌ســازی ارزش عاقبــت الهــی در برابــر عاقبــت دنیــوی دارد. بنابرایــن، در 
این‌گونه آیات، اختلاف قرائت نه‌تنها باعث غنای لفظی می‌شود، بلکه با تضمین 
کمیت، ســرانجام و بازگشــت به ســوی  نحــوی ، معانــی پیچیده‌تــری از نصرت، حا

حق را در بافت روز قیامت ترسیم می‌نماید.
زَةً..<، از ســوره کهــف )آیــه / 47(،  رْضَ بــارِ

َ
أ

ْ
 وَ تَــرَی ال

َ
جِبــال

ْ
یــوْمَ نُسَــیرُ ال در آیــه >وَ

( )مــا کوه‌ها را بــه حرکت  دو قرائــت معتبــر نقــل شــده اســت: قرائت مشــهور )نُسَــیرُ
 ) درمی‌آوریــم( و قرائــت دیگــر از ابــن کثیــر، ابو عمــرو و ابن عامــر به صورت )تُسَــیرُ
)تــو کوه‌هــا را بــه حرکــت درمی‌آوری یــا کوه‌ها بــه حرکــت درمی‌آیند(. ایــن تفاوت، 
( بــا صیغه اول  تأثیرمعنایــی مهــم در بافــت آیــه به‌جــای می‌گــذارد. قرائــت )نُسَــیرُ
شخص جمع، نشان‌دهنده مباشرت و فاعلیت مستقیم خداوند در برپایی قیامت 
اســت و از منظــر بلاغــی، دارای تضمیــن معنــوی )تضمیــن المعنــی( اســت؛ بدین 
کید  معنــا کــه جملــه در ظاهر خبری اســت، امــا در باطن، نوعــی انذار، تهدیــد، و تأ
بــر وقوع قطعــی آن رخداد عظیم دارد. این ســاختار نحوی، ضمــن القای عظمت 
صحنه قیامت، شــنونده را از لحاظ روانی در معرض نوعی هشــدار و ترس وجودی 
« با صیغه مجهــول یا مخاطب مفرد، حالت  قــرار می‌دهد. در مقابل، قرائت »تُسَــیرُ
گزارشــی‌تری دارد و ســطح درگیــری ذهنــی مخاطــب با صحنــه را تا حــدی کاهش 
می‌دهد. بنابراین، انتخاب قرائت »نُسَــیرُ« توســط جمهور قاریان، نوعی مهندسی 
معنایــی و بلاغــی در راســتای تقویت حــس حضور و قــدرت الهــی در واقعه قیامت 
تلقــی می‌شــود. )طبرســی، 1460: 733/6( ایــن نکتــه نشــان می‌دهــد کــه اختلاف 
قرائــت، نه‌تنهــا در معنا و دلالت، بلکه در فضاســازی روانــی - بیانی آیات نیز نقش 
مهمــی ایفــا می‌کنــد و مخاطب را با کیفیتــی متفاوت از تجربه معنــوی قرآن روبه‌رو 

می‌سازد.
< )کهف/ 51(، با ســاختاری روبه‌رو 

ً
ینَ عَضُدا ِ

ّ
مُضِل

ْ
خِذَ ال در آیه شــریفه >ما كُنْتُ مُتَّ

هستیم که در ظاهر، خبری است، اما از نظر نحوی و بلاغی، واجد تضمین المعنی 
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خِذَ« در این‌جا صرفاً بیان یک خبر از گذشــته نیســت،  اســت. عبارت »ما كُنْتُ مُتَّ
بلکه بیانی قاطع در نفی هرگونه همکاری، استمداد یا اتکای الهی بر گمراه‌کنندگان 
اســت. ایــن کاربــرد، از نظــر نحوی نوعی انشــاء در قالب خبر محســوب می‌شــود و 
کیــد بر اســتغنای مطلق خداونــد از یاری‌خواهان باطل اســت. قرائت  هــدف آن، تأ
مشــهور، صیغــه اول‌شــخص مفــرد »مــا كُنْــتُ« را به کار بــرده که فاعــل آن خداوند 
متعــال اســت و بر تنزیــه الهی از نســبت‌دادن تدبیر و قدرت به غیــر ذات اقدس او 
خِــذَ...« که در آن خطاب  دلالــت دارد. امــا قرائت ابوجعفر به صــورت »ما كُنْتَ مُتَّ
کید بر  بــه پیامبر اســت، لایه دیگری از معنا را برجســته می‌ســازد. در ایــن قرائت، تأ
کی رســول خدا از هرگونه هم‌راســتایی یا یاری‌جویی از مفســدان است، و در واقع  پا
کید می‌کند. در هر دو قرائت، نوعی »تضمین  بر تبعیت کامل پیامبر از اراده الهی تأ
معنایی« مشــهود اســت: خداوند یا پیامبر را از مشــارکت با گمراهان به‌شــدت مبرا 
می‌ســازد، امــا ایــن نفی، تنهــا در حد انکار نیســت، بلکه بیانگر اصــول توحیدی در 
کید دارد. مفسرانی  هدایت، تدبیر و ربوبیت است؛ اصولی که قرآن همواره بر آن تأ
گیر،  چون طبرســی و فخر رازی نیز به همین نکته اشــاره دارند که لحن این آیه فرا

تهدیدآمیز و آموزنده برای انسان است

8. تکثیر معنایی
 جَنِیا< )مریم/ 25(، 

ً
یكِ رُطَبا

َ
ةِ تُســاقِطْ عَل

َ
خْل یكِ بِجِذْعِ النَّ

َ
ی إِل در آیه شــریفه >وَ هُزِّ

ع مجزوم اســت که در ظاهــر به صورت  فعــل »تُســاقِطْ« در ســاختار نحــوی، مضــار
مفــرد آمــده، اما از منظر بلاغی، واجد ویژگی تکثیر معنا اســت. به‌عبارت‌دیگر، این 
فعــل مفــرد، در بافت آیه معنایی جمعی و تکرارشــونده دارد که بیانگر ســقوط مکرر 
و پی‌درپــی خرماهــا بر حضــرت مریم )س( در آن لحظه دشــوار اســت. این ویژگی 
بلاغــی، به‌ویــژه در ترکیــب بــا فضــای تصویری آیــه، حالت حرکتــی زنــده و روان را 
بــه مخاطــب منتقل می‌کند؛ گویی شــنونده صــدای افتادن خرماهــا را یکی پس از 
دیگری می‌شــنود. این حالت، با فعل »تُســاقِطْ« بهتر از فعل جمعی جایگزین، القا 
می‌شود، زیرا جمع بودن معنایی آن از طریق تناوب و تداوم فعل در ذهن شنونده 
ایجاد می‌شود، نه صرفاً از طریق ساختار صیغه. چنین نمونه‌ای، تجلی بارز تکثیر 
معنایی از طریق فعل مفرد در قرآن کریم است. در بسیاری از تلاوت‌ها نیز، قاریان 
بــا کشــش خــاص در تلاوت »تُســاقِطْ«، ایــن تداوم و کثــرت را به‌صورت شــنیداری 
القــا می‌کننــد. ایــن تکنیــک در مهندســی تــاوت، نوعــی هماهنگــی میــان لحن و 
محتواســت که نقش مهمی در انتقال حس آرامش، لطف الهی و پاســخ بی‌درنگ 

به دعا در لحظه نیاز را ایفا می‌کند.
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9. شدت معنایی
ینا یســیرٌ< )ق/ 44(، 

َ
 ذلِكَ حَشْــرٌ عَل

ً
رْضُ عَنْهُمْ سِــراعا

َ
أ

ْ
قُ ال

َ
در آیه شــریفه >یوْمَ تَشَــقّ

قُ« از نظر نحوی و بلاغی حائز اهمیت ویژه‌ای است. این 
َ

ساختار زبانی فعل »تَشَقّ
فعل که از باب تفعّل اســت، افزون بر معنای اصلی شــکافته شدن، شدت در وقوع 
و تدریج در پدیداری را نیز در خود دارد. به‌عبارت‌دیگر، تکرار و تشدید حرف قاف 
کم رخداد، و لحظهٔ انفجار پنهان  کی از فشــار درونی زمین، ترا در این ســاختار، حا
حیــات قیامت گونه‌ای اســت که با شــکافتن زمین آغاز می‌شــود. در کنار این، قید 
ج‌شــدن مردگان از دل زمین اشاره دارد، شدت  »سِــراعاً« که به‌شــتاب و سرعت خار
معنایی فعل را تقویت می‌کند. از نظر بلاغی، این ترکیب، صحنه‌ای بسیار پرتنش 
گاه و با فشــاری  و تکان‌دهنده را در ذهن مخاطب ترســیم می‌کند؛ زمینی که به نا
عظیم می‌شکافد، و انسان‌ها با سرعت غیرقابل‌تصور از آن بیرون رانده می‌شوند. 
این تصویر نه‌تنها نشــانه قدرت مطلقه خداوند در حیات پس از مرگ اســت، بلکه 
یادآور بی‌پناهی انســان در برابر اراده الهی نیز هســت. برخی قاریان، در تلاوت این 
کید لحنی بر »سِراعاً«، این شدت  قُ« و تأ

َ
قّ

َ
آیه، با تشدید حرف شین در اجرای »تَشّ

معنا را به‌وضوح در بافت صوتی برجسته می‌کنند. این تطابق میان لحن و مفهوم، 
از نمونه‌های بارز مهندسی صوتی در خدمت معنا است که در اختلاف‌های ادایی 

قاریان نیز دیده می‌شود.
عیمِ< )مطففین/ 24(، ســاختار جمله حاوی  در آیــه >تَعْــرِفُ فی وُجُوهِهِــمْ نَضْرَةَ النَّ
کــرم صلی‌الله علیــه و آله  نکتــه‌ای لطیــف و بلاغــی در مــورد تعظیــم شــأن پیامبــر ا
اســت. فعــل »تَعْرِفُ« در ظاهر به معنای شــناختن اســت، اما در این‌جــا، کاربرد آن 
در ســیاق مشــاهده و درک باطنــی، دلالتــی عمیق‌تــر دارد. خداوند متعــال در مقام 
وصــف اهل بهشــت، نمی‌گوید کــه خود آنها نضرت نعیم را دارنــد، بلکه می‌فرماید: 
کید  »تو، ای پیامبر، آن را در چهره‌هایشــان بازمی‌شناســی«. این تعبیر، علاوه بر تأ
بــر روشــنی آثار نعمــت در چهره بهشــتیان، بیانگر قدرت روحانی، مقام شــهودی و 
لطافت معرفتی پیامبر اســام اســت. از نظر بلاغی، چنین کاربردی، نوعی »تعظیم 
المخاطَــب« بــه شــمار مــی‌رود کــه در آن خداوند، پیامبــر را محور درک و شــناخت 
حقیقــت در آخــرت قــرار می‌دهد. ایــن نوع خطــاب، نه‌تنها گواهی بــر جایگاه ویژه 
پیامبر در میان اهل بهشت است، بلکه دلالتی لطیف بر تقرب او به مقام شفاعت 
و شــهادت بــر بنــدگان نیــز دارد. برخی مفســران، از جمله زمخشــری و طبرســی، در 
تفســیر ایــن آیــه تصریــح کرده‌اند که شــناخت آثــار نعمــت به‌گونه‌ای شــهودی و از 
چهره‌ها، تنها در پرتو صفای درون و قرب الهی حاصل می‌شود؛ و نسبت‌دادن این 
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شناخت به پیامبر، نهایت تکریم الهی نسبت به او در بیان قرآن است
< )انبیــاء/ 112(، گفتــار پیامبــر اســام؟ص؟  حَــقِّ

ْ
ــمْ بِال

ُ
 رَبِّ احْك

َ
در آیــه شــریفه >قــال

به‌گونــه‌ای آمــده کــه در ظاهــر، دعایــی از ســوی بنده به پیشــگاه پروردگار اســت؛ 
اما از نظر ســاختار بلاغــی و محتوای مفهومی، نشــان‌دهندهٔ نهایت تقرب، صدق، 
از تعبیــر »قــال رب«  الهــی اســت. اســتفاده  و عظمــت مقــام پیامبــر در پیشــگاه 
کی از ارتباط مســتقیم،  به‌جــای »قــال یا رب« یا ســایر صیغه‌هــای دعایی، خود حا
بی‌واســطه و محجوب از پرده‌های رســمی میان پیامبر و پروردگار است؛ امری که 
از نشــانه‌های تعظیــم مقــام پیامبر در بیان قرآن به شــمار مــی‌رود. این عبارت که 
در مقــام درخواســت اقامه حق و عدالت بیان شــده، در کنار آیــات دیگری نظیر )وَ 
رْضِ عَدَدَ سِــنِينَ( )مؤمنــون/ ۱۱۲( نیز چنین شــأنی دارد. در 

َ
أ

ْ
تُــمْ فـِـي ال

ْ
بِث

َ
 كَــمْ ل

َ
قَــال

هــر دو آیه، ســخن پیامبر به‌گونه‌ای آمــده که وی را نه‌تنها گوینــده حقیقت، بلکه 
طلب‌کننده قاطع عدالت الهی معرفی می‌کند؛ شــخصیتی که در روز حســاب نیز، از 

سوی خداوند برای شهادت بر امت‌ها برگزیده شده است.
اءِ 

َ
ــى هَؤُل

َ
ــةٍ بِشَــهِيدٍ وَ جِئْنَــا بِــكَ عَل مَّ

ُ
يْــفَ إِذَا جِئْنَــا مِــنْ كُلِّ أ

َ
 چنان‌کــه در آیــه >فَك

کید  شَــهِيدًا< )نســاء / ۴۱( به‌صراحت بر شــاهد بودن پیامبر؟ص؟ بر همــه امت‌ها تأ
شــده اســت. در ایــن آیــه، قرائــت مشــهور )حفــص از عاصــم( غالب اســت و بدون 
اختلاف لفظی عمده )مانند تغییر در حروف یا اعراب( نقل می‌شود، اما در روایات 
کید بر همزه  ءِ« )با اماله جزئی یا تأ

َ
شاذ مانند ورش از نافع، شاخصه آوایی در »هَؤُلَا

بــرای جداســازی مخاطــب( مشــاهده می‌شــود کــه دلالت بــر تمایز امت‌هــای کافر 
از امــت پیامبــر؟ص؟ را تقویــت می‌کند. قاریان برجســته مانند مصطفی اســماعیل و 
عبدالباســط، در تلاوت این آیه، از شــاخصه‌های صوتی مانند غنّه بر »بِكَ« )با مد 
لازم در مقام رست( و توقف کوتاه بر »شَهِيدًا« )با تشدید برای القای عظمت( بهره 
می‌برنــد. ایــن تکنیک‌هــا، بدون خــروج از قرائت مشــهور، مهندســی تلاوتی ایجاد 
می‌کنند که نقش شاهد بودن پیامبر را از منظر زبان‌شناسی اجتماعی )هم‌نشینی 
ءِ« در بافت قیامت( برجســته کرده و معنا را از شــهادت ســاده به 

َ
»شَــهِيدًا« با »هَؤُلَا

کمانه« گسترش می‌دهد. »شهادتِ تعظیم‌آمیز و حا
از رویکــرد زبان‌شناســی اجتماعــی، ایــن شــاخصه‌ها )ماننــد تغییــر لحــن از آرام به 
حماســی در »جِئْنَــا بِــكَ«، نقــش زیرگروه‌هــای اجتماعــی )امت‌هــا در برابــر امــت 
پیامبــر( را در تولیــد معنــای تازه برجســته می‌ســازد. قاری با این مهندســی، نه‌تنها 
تقابل اجتماعی )کافران در برابر شــاهد الهی( را القا می‌کند، بلکه تجربه شــنیداری 
مخاطــب را به لایــه‌ای عمیق‌تر از تقرب نبوی می‌برد؛ جایی که »شَــهِيدًا« نه فقط 
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کمیــت معنوی پیامبر بــر تاریخ امت‌ها می‌شــود. این امر، با  گواهــی، بلکــه نماد حا
یافته‌های پژوهش‌هایی چون نلسون )۱۹۸۵( در تحلیل صوتی تلاوت هم‌خوانی 
کیــد می‌کنــد چنیــن شــاخصه‌هایی، دلالت آیــات را در بافــت اجتماعی  دارد، کــه تأ
قیامت تعمیق می‌بخشد. در نتیجه، حتی بدون اختلاف لفظی عمده، تنوع قرائتی 
در تــاوت، ظرفیــت معناشــناختی آیــه را افزایش داده و به »تکثیــر دلالی« از طریق 
صــوت کمــک می‌کنــد. از منظر بلاغی، ایــن مجموعه از آیات نه‌تنها نشــان‌دهنده 
نقش نبوی در تاریخ نجات و عدالت است، بلکه بر تکریم منزلت پیامبر به‌عنوان 

کید می‌ورزد. واسطه میان خلق و حق در مقام قضاوت و شهادت نیز تأ

نتیجه‌
نتایــج ایــن پژوهــش نشــان می‌دهد که پدیــده اختلاف قرائــت در قــرآن کریم، صرفاً 
امری صوتی یا محصول تحولات تاریخی نیســت، بلکه در پرتو رویکرد زبان‌شناســی 
اجتماعی می‌توان آن را به‌مثابه یکی از ظرفیت‌های پویا و مؤثر در تولید و گسترش 
معنای قرآنی تحلیل کرد. بررسی نمونه‌های متعددی از تلاوت قاریان برجسته جهان 
گاهانه از قرائات مختلف - اعم از مشهور و  کی از آن است که بهره‌گیری آ اسلام، حا
شاذ - در بسیاری از موارد باهدف تعمیق اثرگذاری معنایی و ارتقای بلاغت شنیداری 
آیات صورت می‌پذیرد. یافته‌ها نشان می‌دهد که تنوع قرائات، با ایجاد تفاوت‌های 
آوایی، نحوی و معنایی، بستر مناسبی برای بازتولید معنا در بافت‌های متنوع زبانی 
و اجتماعــی فراهــم مــی‌آورد. از منظر زبان‌شناســی اجتماعی، این فراینــد را می‌توان 
ذیل مفاهیمی چون همنشینی معنایی، نقش بافت زبانی و موقعیتی، و کارکردهای 
ارتباطــی تلاوت تحلیل نمود؛ به‌گونه‌ای که قــاری، نه‌تنها انتقال‌دهنده پیام الهی، 
بلکــه کنشــگر معنا در متن زنده قــرآن تلقی می‌گردد. براین‌اســاس، اختلاف قرائت را 
نباید به‌عنوان عامل اختلال در معنا یا تهدیدی برای یکپارچگی نص مقدس تلقی 
کرد؛ بلکه می‌توان آن را زمینه‌ساز لایه‌لایه شدن معنا و گشودگی بیشتر متن قرآن به 
روی مخاطب دانســت. ازاین‌رو، شــناخت علمی و بین رشــته‌ای این پدیده، به‌ویژه 
با تلفیق دانش‌های قرائت، تفســیر، زبان‌شناســی و معناشناســی، می‌تواند افق‌های 

نوینی را در فهم، تلاوت و تعلیم قرآن کریم بگشاید.
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Abstract
The present article examines and criticizes the interpretations related to the first 
verse of Surah Maryam and its connection with the event of Ashura. The verse “Ka-
hiyas” at the beginning of Surah Maryam is interpreted in some hadiths contained in 
the narrations, which relate it to Imam Hussein (AS) and the event of Karbala. The 
aim of the article is to use the interpretive method to examine the chain of custody 
and text of different interpretations from the perspectives of Shia and Sunnis, in 
order to make a fundamental comparison in this field with a complete understanding 
of the interpretive narrations of the sects. The studies show that, given the serious 
criticisms in this field, the lack of mention of this narration in the interpretations of 
the early sects, and its only mention in some Shia interpretations, introduces serious 
criticisms to this narration, and the lack of argumentation by great exegetical schol-
ars to this narration proves its inauthenticity. This narration is a weak and unreliable 
narration and this interpretation of the verse cannot be relied upon.
Keywords: Quran, Criticism, Interpretation, Surah Maryam, Kuhay’as, Ashura.

 � How to cite: Arjmandi nejad,S. , Bouzar,A. and Fallah,.. E. (2026). Criticism of interpretations of 
the first verse of Surah Maryam, the first verse of Surah Maryam, on the event of Ashura. (e238473). 
Quranic comentations, (260-279), e238473 doi: 10.22034/qc.2026.538285.1193

Received: 2025-08-01 ; Received in revised from: 2025-10-01 ; Accepted: 2026-01-06 ; Published online: 2026-01-06
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

https://tavil.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://tavil.quran.ac.ir/
https://orcid.org/0009000571743375
https://orcid.org/0009-0005-4585-0943
https://orcid.org/0000000332561729
mailto:arjmndi588%40gmail.com?subject=
mailto:salimi%40quran.ac.ir%20?subject=
mailto:www.bohzar72%40gmail.com?subject=
mailto:fallahabrahim%40gmail.com?subject=


Print: 2676-7384
Online: 2717-0829

© نویسندگان  ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
"نویسندگان دارندۀ حق‌مؤلف مقالۀ خود بدون محدودیت هستند"

 tavil.quran.ac.ir
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

پژوهشی

کهیعص( بر واقعه عاشورا نقد تأویل‌های آیه نخست سوره مریم )

، ابراهیم فلاح 3  سمیه ارجمندی نژاد 1 ، احمد بوعذار 2 
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fallahabrahim@gmail.com .3. دکتر ابراهیم فلاح دانشیار بازنشسته زبان وادبیات عربی

چکیده
آیه نخست سوره مریم با حروف مقطعه »کهیعص« از جمله آیاتی است که در سنت روایی و تفسیری 
ج در منابع شــیعی،  شــیعه و اهل‌ســنّت محــل بحث و تأویل قرار گرفته اســت. در برخــی روایات مندر
این حروف با رخداد عاشورا و شخصیت امام حسین؟ع؟ پیوند خورده و به‌گونه‌ای تأویل شده است 
که دلالت‌های رمزی آن را ناظر به واقعه کربلا می‌داند. با این حال، این تأویل همواره محل پرســش 
و مناقشــه بــوده اســت. مقالــه حاضــر با هدف نقد و بررســی این تأویل‌هــا، به تحلیل جایــگاه و میزان 
اعتبار آن‌ها می‌پردازد و در پی آن اســت که نشــان دهد آیا چنین قرائتی از آیه، از منظر روش‌شناســی 
تفسیر و مبانی نقد حدیث قابل دفاع است یا خیر. روش پژوهش، ترکیبی از تحلیل سندی و متنی با 
رویکرد مقایســه‌ای اســت؛ بدین معنا که نخست جایگاه این روایت در منابع تفسیری متقدم شیعه و 
اهل‌سنّت بررسی شده و سپس آراء مفسران برجسته دو مکتب درباره آن تحلیل گردیده است. نتایج 
کی از آن است که روایت مورد استناد در تفاسیر متقدمینِ هر دو گروه انعکاسی نیافته و تنها  تحقیق حا
کی از ضعف روایت و  در برخی منابع متأخر شــیعه ذکر شــده اســت. افزون بر این، نقدهای ســندی حا
عدم اتکای آن به سلسله سند معتبر است. از منظر متنی نیز فقدان ارتباط آشکار میان محتوای آیه و 
فضای سوره مریم با مضمون عاشورا، از دیگر دلایل تردید در پذیرش چنین تأویلی به شمار می‌رود. بر 
این اساس، استناد به این روایت در تفسیر آیه )کهیعص( قابل دفاع نبوده و پذیرش آن با معیارهای 
علمی نقد حدیث و تفسیر سازگار نیست. این بررسی علاوه بر نقد اعتبار روایی و تفسیری این تأویل، 
نشــان می‌دهد کــه پیوند دادن بی‌ضابطه آیات قــرآن به رویدادهای تاریخی خاص، بدون پشــتوانه 

سندی و هرمنوتیک، می‌تواند موجب آسیب به اعتبار تفسیری و جایگاه نص قرآن شود.
کلیدواژه‏ها: قرآن، نقد، تأویل، سوره مریم، کهیعص، عاشورا.
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ح مسئله   1. طر
حــروف مقطعــه )حــروف ســرّی( در ۲۹ ســوره قرآن کریــم در ابتدای آیــات آمده‌اند 
و شــامل ترکیبی از حروف الفبا هســتند که به نظر بســیاری از مفســران دارای رموز 
و معانی خاصی‌اند )ســبحانی، 1385: ۳۴–۴۰(. این حروف به عنوان نشــانه‌هایی 
ح شــده‌اند )طبــری، 1412:  کیــدی بــر معجزه بــودن قرآن مطر از تحــدی الهــی و تأ
۲۶/ ۱۰۱–۱۰۸(. کارکردهــای متفاوتــی بــرای ایــن حــروف ذکــر شــده کــه از آن جمله 
می‌توان به موارد زیر اشاره کرد: الف؛ نشانه‌ای از معجزه قرآن و بیان اعجاز لفظی 
)راغب اصفهانی، 1412: ۴۷۳–۴۷۵(. ب؛ اشــاره به اســرار پنهان و حقایق معرفتی 
کید  )کاشــانی، 1336: ۳۴۵/۷–۳۵۰(. ج؛ مقدمه‌ای برای جلب توجه مخاطب و تأ

بر مطالب آیات بعدی )مکارم شیرازی، 1385: ۲۲/ ۲۲۵–۲۵۵(
ســوره مریــم بــا حــروف مقطعــه »کهیعــص« آغــاز می‌شــود؛ حروفــی کــه همچــون 
دیگــر حــروف آغازیــن برخــی ســوره‌های قــرآن، از دیرباز محــل تأمل، تفســیر و گاه 
ح‌شــده، یکــی از خاص‌ترین  گــون بوده‌انــد. در میان تأویلات مطر تأویل‌هــای گونا
و بحث‌برانگیزتریــن آن‌هــا، ارتبــاط نمادیــن حــروف »کهیعــص« بــا وقایــع کربــا و 
عاشوراســت؛ تأویلــی کــه در برخــی متــون روایــی، تفســیری و زیارتــی شــیعی دیده 
می‌شــود و گاه دســت‌مایه تحلیل‌هــای باطنــی و رمزگونــه دربــاره آینده‌نگری قرآن 
نســبت به شــهادت امام حســین؟ع؟ قرار گرفته اســت. این تأویل، از سویی بیانگر 
غنای معنایی و ظرفیت رمزآلود قرآن تلقی می‌شود، و از سوی دیگر، با نقدهایی از 

منظر روش‌شناسی تفسیر و اصول تأویل مواجه بوده است.
بــر اســاس برخی روایــات نقل‌شــده در منابعی چون کشــف‌الغمّه )اربلــی، ۱۴۲۱: ۲/ 
۲۲۹(، تفســیر فرات کوفی و تفســیر البرهان، گفته شده که هر یک از حروف »ک«، 
»هـــ«، »ی«، »ع«، و »ص« اشــاره به یکی از شــخصیت‌ها یا وقایــع کربلا دارد؛ مانند 
ک اهــل بیت«، »ی« برای »یزیــد«، »ع« برای  »ک« بــرای »کربــا«، »هـــ« برای »هلا
»عطــش«، و »ص« بــرای »صبر حســین؟ع؟«. این روایات، گرچه در نگاه نخســت 
فاقد ســندهای قوی فقهی‌اند، اما در ســنت زیارتی و ادبی شیعه تأثیرگذار بوده‌اند. 
ایــن نــوع تأویل‌ها با پیونــد دادن متنی رمزی از قــرآن به واقعه عاشــورا، زمینه‌ای 
بــرای ورود قــرآن بــه فضــای زیارت‌نامه‌هــا و مراثی شــیعی فراهم کــرده و به غنای 
ادبیات ســوگ شــیعی افزوده اســت. در نتیجه، ســنت زیارتی مانند زیارت عاشــورا 
و متــون ادبــی مرثیــه‌ای، با اســتفاده از ایــن قرائت رمزی، عاشــورا را نــه صرفاً یک 
رویــداد تاریخــی بلکــه حقیقتی قرآنــی و از پیش مقدر معرفی می‌کننــد؛ و همین امر 
باعــث تعمیــق ارتباط عاطفی و ایمانی جامعه شــیعی با قرآن و اهل‌بیت؟ع؟ شــده 
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اســت.  از ســوی دیگر، مفسرانی همچون علامه طباطبایی در المیزان )۱۳۷۴: ۱۴/ 
۳( برآنند که حروف مقطعه، رموزی میان خدا و پیامبرند و برداشت‌های شخصی 
یــا غیرمبتنــی بــر قرائــن قرآنی و ســنت معتبر، فاقــد حجیت‌اند. همچنیــن آیت‌الله 
کــه حــروف  کیــد می‌کنــد  جــوادی آملــی در تفســیر تســنیم )۱۳۸۶: ۱۴/ ۲۱–۲۳( تأ
مقطعه در ذات خود دارای معنا نیســتند، بلکه کارکرد آن‌ها در زمینه ارتباطی متن 

و توجه‌دهی به اعجاز قرآن نهفته است.
نقد این‌گونه تأویلات، به‌ویژه زمانی اهمیت می‌یابد که این برداشت‌ها، به‌گونه‌ای 
کید می‌ورزند و حتی آن را اثباتی برای مشروعیت  بر وجه اعجاز پیش‌گویی قرآن تأ
تاریخــی شــیعه معرفــی می‌کنند. در این‌جا پرسشــی جــدی پدید می‌آیــد: آیا تأویل 
حروف »کهیعص« بر واقعه عاشــورا، با اصول صحیح تفســیر و تأویل ســازگار است 
یــا صرفــا نوعــی خوانش ذوقــی و متأثر از فرهنگ عاشــورایی اســت؟ این پرســش، 
به‌ویــژه در مواجهــه بــا نقدهــای اصولــی همچــون لــزوم پرهیــز از تحمیــل معنــا بر 
آیات، و تفکیک میان تفســیر و تأویل، نیازمند تحلیل روش‌شــناختی عمیق است. 
همچنیــن، تأویل‌گرایــی افراطــی در مواجهــه بــا حروف مقطعــه، گاه بــا آفت‌هایی 
چون نمادســازی بدون پشتوانه، تشخیص‌ناپذیری معنای مراد، و درهم‌ریختگی 
مرزهای تفســیر عقلی، نقلی و باطنی همراه شــده اســت. به همین ســبب، بررســی 
ح اســت، ضرورتی  انتقــادی تأویلاتــی نظیــر آنچــه درباره »کهیعص« و عاشــورا مطر
دوچندان دارد؛ زیرا از یک ســو، دفاع از عقلانیت تفســیری قرآن را ممکن می‌سازد، 
و از سوی دیگر، از مصادره رمزی قرآن توسط گفتمان‌های عاطفی‌محور جلوگیری 

می‌کند.
مطالعــه تفســیری و تأویلی حــروف مقطعه از دیرباز موضوع توجه مفســران شــیعه 
و اهل‌ســنت بــوده اســت، اما در ســال‌های اخیر این مســئله در قالــب تحلیل‌های 
علمی‌‌ـانتقادی جدید نیز بررسی شده است. در همین راستا، پژوهشگران متعددی 
بــه صورت مســتقیم یا غیرمســتقیم به تأویــل آیه »کهیعص« ســوره مریم و تحلیل 

نسبت آن با واقعه عاشورا پرداخته‌اند. 
از جملــه موضــوع مقاله "فهم و تحلیــل روایات تأویل آیه کهیعص بــه واقعه کربلا" 
کبــر ربیــع نتــاج و ســید مرتضــی حســینی امین بــه ایــن نتیجه  نوشــته ســید علــی ا
رســیده‏اند کــه با توجه به نقدهای جدّی ســندی؛ عدم ذکر روایــت در کتب روایی 
و تفســیری معتبــر و حضور افراد مجهول، ضعیف، غالــی و کذّاب در میان راویان و 
متنی؛ شــش اشــکال عمده به خصوص وارد ســاختن نســبت‏های ناروا به امامَین 
عســکری؟ع؟ و مهــدی )عــج(، ضعــف شــدید آن اثبــات شــده و در نتیجــه به این 
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تأویل از آیه نمی‏توان اعتماد نمود. )ربیع نتاج، حسینی امین، 1395: 91-75(
 و "اعتبار سنجی حدیث دال بر تطابق آیه کهیعص با واقعه عاشورا" نوشته شادی 
نفیســی و شــیوا تجار. نتیجه بررســی های انجام گرفته تا حد زیادی از اعتبار این 
حدیــث مــی کاهد. عــدم توجه به نقل احادیثی این چنیــن در بیان اهمیت حادثه 
ک شــیعه مــی گردد.  ل عقایــد پــا روز عاشــورا، بــدون شــک ســبب کــدورت آینــه زلا

)نفیسی و تجار، 1399: 51-25(
کید بر  در مقالــه‌ای بــا عنــوان »بررســی تفســیری حــروف مقطعــه قــرآن کریــم بــا تأ
تأویل‌پذیری«، حجت‌الاسلام محمد جواد صفارزاده به بررسی تأویل‌پذیری حروف 
مقطعه پرداخته و ضمن اشــاره به نقل‌های روایی درباره رمزگشایی »کهیعص« در 
منابعــی چــون تفســیر فرات کوفــی و البرهان، نســبت ایــن تأویلات با روش تفســیر 
علمــی را نقــد می‌کنــد و نتیجه می‌گیرد که بیشــتر این تأویلات فاقد پشــتوانه کافی 

هستند )صفارزاده، ۱۳۹۶: 45(.
علی فتحی نیز در مقاله‌ای با عنوان »تحلیل تطبیقی آراء تفسیری در باب حروف 
مقطعــه بــا رویکرد عقلــی و روایی« به طور خــاص، دیدگاه‌های علامــه طباطبایی، 
فخر رازی، ســیوطی و نیز رویکرد تأویلی منابع روایی شــیعه را بررســی می‌کند. او با 
کید می‌ورزد  اســتناد بــه المیزان، بــر محدود بودن دلالــت قطعی حروف مقطعــه تأ
و تأویلاتی مانند تطبیق »کهیعص« با حوادث عاشــورا را بیشــتر از ســنخ تلمیحات 

ادبی و رمزگرایی تاریخی می‌داند تا تفسیر علمی )فتحی، ۱۳۹۸: 21- 46(
همچنیــن در مقاله »تحلیل تأویل‌های عاشــورایی در ادبیات زیارت‌نامه‌ها«، الهه 
طاهــری بــه بررســی نحــوه انعکاس حــروف مقطعــه در متــون زیارتی ماننــد زیارت 
ناحیــه مقدســه می‌پــردازد. به باور نویســنده، تأویلاتــی چون نســبت دادن حروف 
»کهیعــص« بــه عناصر کربلا در بســتر عاطفی و هویتی شــیعه شــکل گرفته و گرچه 
از دیدگاه روایی با چالش‌های ســندی مواجه‌اند، اما از منظر نمادشناســی مذهبی 

اهمیت یافته‌اند )طاهری، ۱۳۹۵: 75-61(
در پژوهشــی دیگــر، بهرام اســامی بــا تمرکز بــر »کارکردهای بلاغی حــروف مقطعه 
در ســوره‌های مکــی« حــروف آغازین ســوره مریم را نیز بررســی کرده و معتقد اســت 
کید بر اعجاز  حروفی مانند »کهیعص« در مقام جلب توجه، جداسازی آغازین، و تأ

لفظی کاربرد دارند )اسلامی، ۱۳۹۹: 52(.
نــوآوری پژوهــش حاضر در آن اســت که برخــاف پژوهش‌های پیشــین که عمدتاً 
بــه تبییــن عرفانــی یا حدیثیِ ارتباط میان آیه نخســت ســوره مریم و واقعه عاشــورا 
پرداخته‌انــد، ایــن تحقیق بــا رویکردی نقــدی و تحلیلی، تأویــات صورت‌گرفته از 
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این آیه را مورد بررسی قرار داده و تلاش کرده است نشان دهد کدام‌یک از تأویل‌ها 
بر مبنای مبانی قرآنی، تفسیری و ساختار معنایی متن قابل‌پذیرش‌اند و کدام‌ها از 
ج شــده‌اند. این رهیافت نه تنها به پالایش تفاســیر موجود  حدود تأویل معتبر خار
کمک می‌کند، بلکه مرز میان تأویل مشــروع و نامشــروع را در یکی از حســاس‌ترین 

پیوندهای میان قرآن و تاریخ تشیع روشن‌تر می‌سازد.
این پژوهش بر آن اســت تا با تحلیل تاریخی ـ تفســیری آیه نخســت ســوره مریم، و 
بررســی منابع شــیعی و اهل‌ســنت در زمینه حروف مقطعه، میزان اعتبار، مبانی، و 
پیامدهــای این‌گونــه تأویلات را بررســی نماید. در عین حال، تلاش می‌شــود تا مرز 
میان تفســیر معتبر و تأویل ذوقی روشــن شــده، جایگاه دقیق عاشورا در نگاه قرآن 
از منظــر نــص و ظاهــر مــورد بازخوانی قــرار گیرد. در ایــن پژوهش به این ســوالات 
پاســخ داده می‏شــود: الــف؛ تأویل‌های روایی و تفســیری شــیعه از حــروف مقطعه 
»کهیعص« در ارتباط با واقعه عاشورا چه محتوایی دارند و تا چه اندازه از پشتوانه 
متنــی و روایی معتبــر برخوردارند؟ب؛ نقدهای عالمان و مفســران بر این تأویل‌ها 
چه محورهایی را در بر می‌گیرد و چه معیاری برای پذیرش یا رد چنین تأویل‌هایی 

ارائه می‌کنند؟

2. جایگاه آیه »کَهیعَص« در سوره مریم
آیــات ابتدایــی ســوره مریم با حروف مقطعــه »کَهیعَص« آغاز می‌شــود. این حروف 
به‌عنوان یکی از اسرار قرآنی، همواره مورد توجه مفسران، عرفا و پژوهشگران علوم 
قرآن بوده اســت. تحلیل محتوایی این آیه نیازمند بررســی ســاختار، معنا و جایگاه 
آن در متن ســوره و نیز ارتباط آن با پیام کلی قرآن اســت. )طباطبایی، 1374: ۱۸/ 
۳۲۸–۳۴۸( هــر یــک از حــروف این آیه بــه صورت مجزا معنا ندارنــد، اما در ترکیب 
آن‌هــا می‌تــوان بــه برخی نکات اشــاره کــرد: »ک«، »ه«، »ی«، »ع« و »ص« حروفی 
هستند که در آغاز سوره‌هایی چون مریم، کهف و یس به کار رفته‌اند و مفسران به 
دنبال دلالت‌های معنایی و رمزی آن‌ها بوده‌اند. )آلوســی، 1415: ۲۶/ ۲۳۸–۲۴۵( 
برخی مفســران، این حروف را به عنوان »اســرار لفظی« قرآن تلقی کرده‌اند که فهم 
آن‌ها تنها برای پیامبر و اهل بیت؟ع؟ ممکن است. )طباطبایی، 1374: ۵/ ۲۷۴( 
این حروف می‌توانند نوعی رمز یا کلید برای بازکردن معانی عمیق‌تر آیات باشــند. 
)صــدر، 1405ق ۲۲۵–۲۲۷(۹۰(. همچنیــن، ایــن آیــات می‌تواننــد انگیــزه‌ای برای 

تعمق و تدبر عمیق‌تر در محتوای سوره باشند )ناصری، 1398: ۱۲۵–۱۳۲(.
و  عاطفی‌تریــن  از  یکــی  کــه  مریــم،  ســوره  ابتــدای  در  حــروف  ایــن  حضــور 
داســتان‌محورترین ســوره‌های قرآن اســت، به خواننده القا می‌کند که روایت‌های 
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بعــدی ـ از داســتان زکریــا و مریم تا عیســی و ابراهیم؟ع؟ ـ ریشــه در رازی الهی دارد 
و فراتــر از گــزارش تاریخی اســت. از همیــن رو، »کهیعص« نه تنهــا مقدمه‌ای برای 
ورود بــه مضامیــن رحمــت، عطوفــت و ابتلای پیامبران در این ســوره اســت، بلکه 
در ســنت شــیعی نیز به‌عنوان نشــانه‌ای رمزی با عاشــورا پیوند خورده و کارکردی 
تأویلی پیدا کرده اســت؛ به گونه‌ای که متن ســوره مریم با این حروف آغازین، هم 
حامل بار قدســی وحیانی اســت و هم بستر پذیرش خوانش‌های باطنی و رمزی در 

سنت‌های تفسیری و زیارتی می‌شود.

3. روایات تفسیری اهل سنت و شیعه درباره آیه کهیعص
نسبت به آیه نخست سوره مریم تفاسیری بیان شده است که در ذیل می‏آید:.

الــف؛ روایاتــی کــه هر یک از این حروف ر ا اشــاره به یکی از اســمای بــزرگ خدواند 
ک" اشــاره به کافی دارد که از اســمای بزرگ خداوند  مــی دانــد؛ بنا بر این روایات، "
هســت، "ه" اشــاره به صفت هادی دارد، "ی" اشــاره به صفت ولی دارد، "ع" صفت 
عالــم بــودن خداوند را ناظر اســت و مقصــود از "ص"، صادق الوعد بــودن خداوند 
است. )مقاتل بن سلیمان، 2/ 620 – الوجیز فی تفسیر الکتاب العزیز، 2/ ص675 – 
تفســیر یحیی بن ســام التیمی البصری القیروانی، 1/ 213 -  اعراب القراءات السبع 

و عللها، 2/ 7(
ک" صفت کبیر و "ه" اشــاره  ب؛ کهیعص از اســمای خداوند بزرگ اســت، بنابراین "
بــه صفــت هــادی دارد و "ی" اشــاره به صفــت حکیم بــودن و "ع" اشــاره به صفت 
عالم بودن و "ص" اشــاره به صفت صادق بودن اســت.)التبیان فی تفسیر القرآن، 

)103 /7
ج؛ روایاتی که این حروف مقطعه را به قیام امام حســین؟ع؟ در کربلا تفســیر کرده 
است که این روایات منسوب به امام مهدی )عج( و امام صادق؟ع؟ است.  طبق 
ک خانــدان پیامبــر و  ک" اشــاره بــه کربــا دارد و مقصــود از "ه" هــا ایــن روایــات، "
مصــداق "ی" یزیــد اســت. "ع" به مســئله عطــش و "ص" به صبر و اســتقامت امام 
حســین؟ع؟ و یاران جانبازش ناظر می باشد.)تفســیر نمونه ، 7/13 – تأویل الآیات 

الظاهره فی فضائل العتره الطاهره، 293 – الأصفی فی تفسیر القرآن، 2/ 734(
حروف مقطعه در آیه نخســت ســوره مریم  که از جمله اســرار قرآن محســوب شــده 
و تفاســیر و تأویلات متعددی درباره آن در منابع تفســیری اهل ســنت و شیعه نقل 
شــده اســت. در ایــن بخش، ابتــدا به بررســی روایــات و دیدگاه‏های تفســیری اهل 
ح می‌شود، و پس از آن  ســنت در این باره پرداخته، ســپس تحلیل و نقد آن‌ها مطر

دیدگاه‌های شیعی و نقد و بررسی آن‌ها ارائه خواهد شد.
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3-1. منابع تفسیری اهل سنت درباره آیه »کهیعص«
محمــد بــن جریــر طبــری )م ۳۱۰ ق( در جامع البیان فــی تأویل آیه القــرآن به نقل 
روایاتــی از اصحــاب پرداختــه که حروف مقطعه را نشــانه‌هایی خاص دانســته‌اند. 
درباره »کهیعص«، وی نقل می‌کند که برخی گفته‌اند این حروف رمزی هستند که 
تنهــا خــدا و پیامبــر معنی دقیــق آن را می‌دانند و برخی آن را بــه کلمات یا نام‌های 

خاصی نسبت داده‌اند )طبری، ۱۴۲۳: ۱۸/ ص۳۲–۳۵(.
جلال‌الدیــن ســیوطی )م ۹۱۱ ق( در الــدر المنثــور اشــاره دارد کــه برخــی از مفســران 
حــروف مقطعــه را بــه معنــای رمزی و اســمی خــاص گرفته‌انــد. دربــاره »کهیعص« 
نقل شــده که حروف نمایانگر پیام‌هایی ویژه اســت اما تأویل قطعی ندارد و تنها از 

جانب خدا و پیامبر فهمیده می‌شود )سیوطی، ۱۴۱۴: ۶/ ۱۱۲(.
محمــد رشــید رضــا )م ۱۳۶۹ق( در تفســیر المنــار بــا نــگاه تفســیری و عقلــی درباره 
حروف مقطعه بیان می‌کند که این حروف بخشی از معجزه قرآن است و نمی‌توان 
آن‌هــا را صرفــا به حــوادث یا اشــخاص خاصی نســبت داد. دربــاره »کهیعص« نظر 
می‌دهد که تأویل‌هایی که آن را به حوادث تاریخی مانند عاشــورا مربوط می‌داند، 

بیشتر از سنخ باورهای غیر علمی است )رشید رضا، ۱۳۵۰: ۲۶/ ص۱۸۵(.
مفســران اهل ســنت در تفســیر آیه »کهیعص« عمدتــا رویکردی روایی و تفســیری 
مبتنی بر اقوال صحابه و تابعین اتخاذ کرده‌اند و تلاش کرده‌اند معنای این حروف 
مقطعــه را در چارچــوب نظریه‌هایــی چــون رمــوز میــان خــدا و پیامبــر، یا اشــاره به 
صفات الهی و یا حروف رمزی برای اسماء اشخاص خاص تحلیل کنند. بسیاری از 
آنان مانند طبری، قرطبی و فخر رازی ابتدا به نقل اقوال متعدد پرداخته و سپس 
دیــدگاه خــود را بــر اســاس ترجیح اقــوال یا قرائــن تاریخــی و روایی بیــان کرده‌اند. 
برخــی تفاســیر نیز حــروف »کهیعص« را به عنوان مخفــف جمله‌هایی در ارتباط با 
ویژگی‌های الهی یا رویدادهای بزرگ آینده همچون ماجرای زکریا و یحیی یا حتی 
کید بر عــدم قطعیت معنا نیز در  ارجــاع بــه ماجرای سیدالشــهدا ذکر کرده‌اند، اما تأ
میــان آنــان دیده می‌شــود، چنان‌که تأویل این حروف را از اســرار الهی دانســته و از 

تفسیر قطعی آن پرهیز کرده‌اند.
روایات اهل سنت درباره »کهیعص« بیشتر به شکل کلی و اجمالی حروف مقطعه را 
از اسرار خاص قرآن می‌دانند که فقط خدا و پیامبر از معنای دقیق آن‌ها مطلع‌اند. 
همچنین مفسران اهل سنت به دلیل نگاه عقلانی، از تأویل‌های تاریخی یا ارتباط 
حــروف با وقایع خاص مانند عاشــورا پرهیز کرده‌انــد. تأویل‌های صریح تاریخی در 
منابع اهل ســنت بســیار محدود و اغلب مورد انتقاد قرار گرفته اســت. به طور کلی، 
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رویکرد آنان به »کهیعص« حفظ ابهام و اسراریت آن و اجتناب از تأویل‌های صرفا 
روایی است.

3-2. منابع تفسیری شیعه درباره آیه »کهیعص«
فــرات کوفــی )قــرن دوم هجــری( در تفســیر خــود نقــل کــرده اســت که امــام جعفر 
صــادق؟ع؟ فرموده‌انــد: »کاف بــه معنای کربلاســت، هاء به حســین، یــاء به علی، 
عیــن بــه عتــرت و صــاد به صحابــه پیامبــر اشــاره دارد.« ایــن روایات بــه صراحت 
حــروف »کهیعــص« را بــه حــوادث و اشــخاص واقعــه کربــا مرتبــط می‌کنــد )فرات 
کوفی، ۱۴۱۰: ۵۴۳(. اربلی در کشــف الغمة روایات مشــابهی از ائمه شــیعه در تأویل 
»کهیعــص« نقــل می‌کند که هــر حرف نمادی از عناصر واقعه عاشــورا اســت و این 
حروف به گونه‌ای رمزگشایی شده‌اند که وفاداری و شهادت اهل بیت؟ع؟ را بیان 
کننــد )اربلــی، ۱۴۲۱: ۲/  ۲۲۹(. بحرانــی در البرهــان نیــز ایــن دیدگاه را مــورد تأیید 
قــرار داده و بیــان می‌کنــد که حروف مقطعــه گاه به گونه‌ای رمزآلــود به وقایع مهم 
تاریخی مرتبط شده‌اند که »کهیعص« از این جمله است )بحرانی، ۱۴۱۶: ۱/ ۵۶۰(.
روایت مورد پژوهش در کتب مختلف روایی و تفسیری آمده است لیکن مقدم‌ترین 

آن‌ها که به طور مستقل به بیان این روایت پرداخته‌اند به قرار زیر می‌باشند:
کتــاب کمــال الدین شــیخ صــدوق )م ۳۸۱ ق( به موضوع غیبت و ظهــور امام زمان 
)عج( است. شیخ صدوق در این کتاب نمونه‌های فراوانی از غیبت پیامبران الهی 
را آورده و به بررســی کامل امامت حضرت مهدی؟ع؟، تولد ایشــان، روایات پیامبر 
و ائمه؟ع؟، درباره ظهور آن حضرت، کسانی که به خدمت آن حضرت رسیده‌اند و 
شرایط دوران ظهور ایشان پرداخته است )صدوق، ۱۳۹۵ : ۱/ ۶(. روایات وارده در 
این کتاب با ذکر سند کامل آمده‌اند. کتاب مناقب آل ابی طالب؟ع؟ تالیف حافظ 
ابن شــهر آشــوب‌ )م ۵۸۸ ق( است. همچنان که از نام کتاب بر می‌آید موضوع آن 
کرم؟ص؟  تا حضرت مهدی )عج( می‌باشــد  درباره مناقب معصومان؟ع؟ از پیامبر ا
که نویسنده با جمع‌آوری روایات به این کار اقدام نموده است. روایاتی که ابن ‌شهر 
آشــوب در ایــن کتــاب آورده، چون )به زعم خود( از کتــب معتبر روایی برگزیده، به 
صورت مرسل می‌باشد )ابن‌ شهر آشوب، ۱۳۷۹ : ۱/ ۱۲(. کتاب دلائل الامامۀ تألیف 
محمــد بــن جریر بن رســتم طبــری )متوفای قرن پنجــم هجری( شــیعه مذهب و 
کتابــی اعتقــادی کــه در آن به اثبات حقانیت امامان شــیعه پرداخته و با ذکر آیات 
و روایــت در فضائــل و مناقــب و معجــزات آن‌هــا از خلافت و جانشــینی آنــان بعد از 
کــرم دفــاع نموده اســت. در اینکه، نویســنده کتاب، دقیقاً کــدام طبری در  پیامبــر ا
قــرن چهــارم و پنجــم قمــری باشــد بین رجالیــان و فهرســت‌نگاران محــل اختلاف 
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است. اما همگی مطمئن هستند که وی غیر از طبری )اهل سنت( صاحب »تاریخ 
طبری« و »جامع البیان فی تفســیر القرآن« می‌باشــد. برخی معتقدند که وی همان 
محمد بن جریر بن رستم طبری کبیر صاحب کتاب »المسترشد فی الامامه« است 
که شــیخ طوســی لقب کبیر را برای وی به کار برده اســت )ابن‌شــهر آشــوب، ۱۳۸۰: 
۱۰۷؛ شوشتری، ۱۴۱۰ : ۹/ ۱۵۶(. برخی دیگر، وی را شخص دومی به غیر از طبری 
کبیر صاحب »المسترشد فی الامامه« دانسته‌اند )آقابزرگ، ۱۴۰۸ : ۸/ ۲۴۲؛ خویی، 

)۱۴۸ /۱۵ :۱۳۶۸
مضمون روایت در تأویل آیه »کهیعص« به واقعه کربلا، بر اساس نقل شیخ صدوق 

و طبری این چنین است:
»سعد بن عبدالله اشعری قمی«، یکی از اندیشمندان شیعی هم‌عصر با امام حسن 
عســکری؟ع؟ اســت که اشــتیاق زیادی به یادگیری علوم داشــت و با اندیشمندان 
دیگــر فِرَق اســامی مباحثــه می‌نمود. یکی از دوســتانش به نام احمد بن اســحاق 
قصد تشــرف به محضر امام عســکری؟ع؟ در شــهر ســامرا را داشــت که سعد نیز به 
همراه او به محضر امام مشرف می‌شود. حضرت مهدی )عج( که کودک بودند نیز 
در این دیدار حضور داشــتند. در این تشــرف احمدبن اسحاق وجوهات و هدایای 
مردمــی را برای امام می‌برد و ســعد نیز پرســش‌هایی که در ذهــن دارد را به محضر 
امــام عرضــه مــی‌دارد. آن حضرت به فرزندشــان اشــاره می‌فرمایند که ســؤالات را از 
ایشــان بپــرس و حضــرت مهــدی )عج( نیــز به ایــن پرســش‌ها پاســخ می‌گویند. از 
جمله این پرســش‌ها، ســوال از آیه اول ســوره مبارکه مریم )آیه کهیعص( اســت که 
ک  امام )عج( در پاسخ: »کاف« را ناظر به »کربلا« می‌دانند، مقصود از »هاء« را »هلا
خاندان پیامبر؟ص؟« معرفی می‌کنند، مراد از حرف »یاء« را »یزید« می‌دانند، »عین« 
را به مسئله »عطش« و »صاد« به »صبر و استقامت« حسین؟ع؟ و یاران جانبازش 
تاویــل می‌برنــد. در ضمن امــام؟ع؟ در این دیدار پیش‌بینــی می‌کنند که احمد بن 
اســحاق در راه برگشــت از ســامرا وفــات کنــد که این پیشــگویی محقق می‌شــود«. 

)ابن‌بابویه، ۱۳۵۴ : ۲/ ۴۵۵؛ طبری، ۱۴۱۳ : ۵۰۶(.
کید بر نقش  در تحلیــل و نقــد منابع تفســیری شــیعه باید گفت روایات شــیعه بــا تأ
اهل بیت؟ع؟ در تفســیر قرآن، آیه »کهیعص« را به عنوان نشــانه‌ای خاص مرتبط 
بــا واقعه عاشــورا و اهــل بیت می‌داننــد. این روایــات، نمادگرایی حــروف را پررنگ 
کــرده و هــر حــرف را به نام یا رویدادی در واقعه کربلا نســبت می‌دهند. این رویکرد 
عمدتــا بــر پایــه نقل‌هــای روایی و سلســله ســندی ائمه اســت و در منابع شــیعه به 
عنوان تفســیر باطنی قرآن شــناخته می‌شــود. اما نقدی که به این نگاه وارد اســت 
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آن اســت کــه چنین تأویلاتی از دیدگاه قواعد علمی تفســیر قــرآن، مبتنی بر مبنای 
قطعــی آیــات یا دلالت صریح متن نیســت و بیشــتر در حــوزه تأویل‌هــای عرفانی و 
رمــزی قرار می‌گیرد. همچنین برخی مفســران بزرگ شــیعه مانند علامه طباطبایی 
کید کرده و از ارائه تأویل‌های  نیز درباره حروف مقطعه به ابهام و اسراریت آن‌ها تا

قطعی پرهیز کرده‌اند )طباطبایی، ۱۳۷۴: ۱۴(.

4. دیدگاه تفاسیر عرفانی درباره آیه کهیعص
الف( اختلاف علما در حروف معجمه كه در اوايل ســور می‏باشــند بر وجه عموم در 
سورة البقرة سمت تحرير يافته و اينجا بر سبيل خصوص بقولى چند اختصار ميرود 
عبدالله ابن عباس فرمود كه كهيعص ناميســت از نامهاى الهى و مؤيد اين اســت 
اينكــه اميــر المؤمنيــن؟ع؟ در بعضى ادعيــه فرموده‌اند كه يا كهيعص يا حمعســق 
اغفــر لــى و كلينى گفت كه اين ثنائيســت كه حق تعالى خود را فرموده و كســى را بر 
حقيقــت معنــى آن اطلاع نيســت و عطاء بن ثابت از ســعيد بن جبيــر نقل كرده كه 
ابن عباس فرمود كه اين حروف اشاره به صفات او سبحانه‌اند كه به جهت تيمن 
ذكر فرموده پس كاف مفتاح اسم كافى و كريم و كبير است و ها اشاره باسم هادى 
و يــا ايمــاء بحيكــم و حليــم و رحيم و مجيد و حميد و عين اشــعار بر عليم و عزيز و 
عظيــم و عــادل و صاد منبئ از صــادق و بروايت ديگر از كلينى مرويســت كه معناه 
)كاف بخلقــه و هــاد لعباده و يده فوق ايديهم و عالــم ببريته و صادق على وعده( 
و در لباب آورده كه يا ايما است به )يا من يجير و لا يجار عليه( و بقول ديگر اشاره 
به يا من يجيب من دعاه و نزد بعضى اين اســم بهترين اســماى الهيست و بعضى 
ديگر گفته‌اند كه مراد قسم است به صفات مذكوره بر حقيت آنچه ذكر فرموده در 
اين سوره و گويند كه اين اسم سوره است و ما بعد آن خبر او يعنى اين سوره است.

)کاشانی، 1378: 377/5(
کهیعص )کاف، ها، یا، عین، صاد(؛ پیش از این در ابتدای سوره بقره )اشاره  ب؛ "
به حروف مقطعه "الم"( بیان شــده اســت که در بیان امثال اینها )حروف مقطعه( 
بی‌نیاز اســت. و در خصوص )این حروف خاص، یعنی کهیعص( ذکر شــده اســت 
کت اهل بیت )علیهم الســام( اشــاره دارد؛  که: کاف به کربلا اشــاره دارد؛ ها به هلا
یا به یزید اشــاره دارد؛. عین به عطش )تشــنگی( آنها اشاره دارد؛ صاد به صبرشان 
اشــاره دارد. و از امیرالمؤمنیــن؟ع؟ نقــل شــده اســت کــه در دعــای خــود فرمودند: 
»اســألک یا کهیعص« )ای کهیعص، از تو درخواست می‌کنم(. و )نکته‌ای در مورد 
قرائت(: نون در "عین" مخفی خوانده شده است؛ اما قیاس )قواعد تجوید( اقتضا 
می‌کنــد کــه آن را آشــکار )اِظهــار( بخوانند، زیرا ســکون حــروف مقطعــه در ابتدای 
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ســوره‌ها، عرضی )ناشــی از عارضی( اســت به دلیل وقف کردن در انتهای کلمه به 
نیت وصل کردن آن با کلمه بعد. بنابراین سزاوار نیست که حکم سکون و وصل را 

بر آنها جاری کنیم." )گنابادی، 1380: 3/ 1(
حدیــث مــورد نظر بخشــی از روایت طولانیســت که به بیان داســتانی از زبان ســعد 
بــن عبــدالله قمی مــی پردازد. داســتان این حدیث شــامل مقدماتی اســت مبنی بر 
مراجعه سعد بن عبدالله به احمد بن اسحق از مصاحبان امام حسن عسکری؟ع؟ 
برای پرسش از برخی سوالات بخصوص در مورد مسئله امامت و محاجه با ناصبی 
ح ملاقات سعد  ها و سپس عزیمت آنها برای ملاقات با امام به سامرا. پس از آن شر
با امام حسن عسکری؟ع؟ و فرزند ایشان، پرسش در مورد پنج سوال، وداع با امام 

و در نهایت فوت احمد بن اسحق بیان شده است. 
همچنیــن در ایــن حدیــث، مــواردی از اخبار از غیــب نیز به حضــرت حجت)عج( 
نســبت داده شــده است. به جهت طولانی بودن متن حدیث، تنها به بیان خلاصه 
ای از مضمون آن از زمان ملاقات ســعد با حضرت حجت)عج( و پرســش در مورد 
کتفا شده است. بخش های دیگر حدیث با پاسخ نسبت داده  آیه اول سوره مریم ا
شــده به امام)عج(، به ســوالات دیگر سعد نیز محل بحث پژوهشگران بوده است 
اما به دلیل اطاله کلام از ذکر آنها صرف نظر شــده اســت. در ادامه مضمون حدیث 
از کتاب کمال الدین صدوق ارائه می شــود. ملاقات ســعد با امام حســن عسکری و 
فرزند ایشان، حضرت ولی عصر)عج(، گزارش می دهد. سعد بن عبدالله به همراه 
احمــد بن اســحق به دیدار امام حســن عســکری؟ع؟ مــی رود و ایشــان را در حالی 
ملاقات می کند که پسر بچه ای بر زانوی راست ایشان نشسته بود. در پیش روی 
امــام انــاری طلایــی، پیشکشــی از یکی از روســای بصره قرار داشــت که امــام آنگاه 
که کودک او را از نوشــتن باز میداشــت، کودک را با آن ســرگرم می کردند.)صدوق ، 

)457 / 5 :1395
بخــش دیگــر حدیــث پرســش در مــورد تفســیر آیــه کهیعــص اســت. امــام حســن 
عسکری؟ع؟ با شاره به سعد از او میخواهند تا پاسخ سوالات خود را از فرزند ایشان 
حضرت حجت؟ع؟ دریافت کنند. حضرت حجت)عج( در پاســخ به ســوال چهارم 
سعد در تفسیر آیه کهیعص آن را از اخبار غیبی می دانند که خدا حضرت زکریا؟ع؟ 
را از آن مطلع کرده و داســتان آن را برای حضرت محمد؟ص؟ نیز بیان کرده اســت. 
کت عترت پیامبر، ی را اشاره به نام یزید ظالم،  او ک را اشاره به نام کربلا، ه را هلا
ع را نشــانه عطش و ص را نشــانه صبر امام حســین؟ع؟ می داند.)صدوق، 1395: 

)461-459 /2
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کننده اشاره کهیعص به واقعه عاشورا 5. نقد حدیث اثبات 
كيــى از پژوهشــگران نيــز در ايــن بــاره م‏ىنويســد: روايــت مزبــور در بردارنــده امــور 
نامأنوســى از ايــن قبيــل ]تفســير كهيعــص بــه كربــا[ اســت كــه بايــد در آن تأمــل 
ورزيــد. هرچنــد آنچــه از ايــن روايــت نقــل كرديــم در غرابت و نامأنوســى و شــگفت 
گذاشــتيم نيســت... اما تفســيرى كــه در روايــت فوق در  انگيــزى، كمتــر از آنچــه وا
مــورد »كهيعــص« وجــود دارد، با اخبــار و روايات فــراوان ديگرى كه در تفســير اين 
حــروف آمــده اســت، منافــات دارد. از جمله در برخــى از اين روايات آمده اســت كه 
مراد از اين كلمه، آن است كه خداوندْ كافى، هادى، والى، عالم و در وعده خويش 
صادق اســت. )معروف حســنی، 1374: ۳۰۵ ( نويسنده پس از آنكه چندين روايت 
ديگــر را نيــز در تفســير كهيعــص نقل مى كنــد - كه همگى با روايت مــورد بحث در   
تعارض و تناقض اســت - ، در ادامه مى نويســد: افزون بر همه اينها، ســند روايت 
فوق مشتمل بر برخى راويان متهم به دروغ پردازى در حديث است كه محمد بن 
بحر شيبانى از جمله آنان به شمار مى آيد و درباره او گفته اند كه وى از قائلان به 
تفويــض و غاليان و از كســانى بود كه در نقل حديث بــه راويان ضعيف اعتماد مى 

كرد.... )پیشین، ۳۰6 (
كبــر غفــارى، مصحــحِ كتــاب كمــال الديــن نيــز در ذيــل روايــت مورد  اســتاد علــى ا
بحــث مــى نويســد: رجال ســند ايــن روايت، بعضــى مجهــول الحال و برخــى ديگر 
مهمل هســتند، و متن روايت هم متضمن حرفهاى غريبى اســت كه بعيد اســت از 
معصوم؟ع؟ صادر شده باشند، و شامل احكامى است كه مخالف احكامِ به صورت 
صحيح رســيده از امامان معصوم؟ع؟ است. اضافه بر همه اينها بايد گفت واسطه 
ميــان صــدوق و ســعد بن عبدالله -كســى كه ايــن خبر از زبــان او روايت شــده- در 
همه كتابهايش يك نفر، پدرش يا محمد بن حســن اســت و اين براى پژوهشــگرى 
كه در كتابها و مشيخه صدوق تحقيق كرده باشد مسلّم است. با اين حال چگونه 
اســت كه در خبر مورد بحث ميان صدوق و ســعد، پنج واســطه اســت؟! )صدوق،: 
۴۵۴ ( اســتاد غفــارى در چند مــورد ديگر نيز انتقادهاىي بر ايــن خبر وارد مى كند؛ 
)صــدوق، ۴۵۷، ۴۵۹، ۴۶۰، ۴۶۱، ۴۶۳ و ۴۶۵ ( از جملــه در جايــى م‏ىنويســد: »در 
حاشــيه كتاب بحارالأنوار نيز چندين ايراد بر اين خبر وارد شــده كه با جمله - فيه 

غرابة - شروع م‏ىشود...« )کمال الدین، ۴۵۷(
افــزون بــر همه اين اشــكالهاى به جا و وارد، اشــكال ديگرى نيــز در متن خبر مورد 
بحث ديده مى شود كه دانشوران يادآورى نكرده اند و آن، تحريف بزرگى است كه 
ايــن خبــر در متن خود دارد و به صراحت در تفســير حرفِ »هــأ« از حروف كهيعص 
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كت عترت« پر واضح اســت كه ســازندگان اين روايت  مــى گويــد كه »هأ، يعنــى هلا
خواســته اند شــهادت عترت رســول خدا؟ص؟ و فرزندان على؟ع؟، به ويژه شهادت 
امــام حســين؟ع؟، را - كــه صحبــت در تفســير حــروف يــاد شــده، درباره عاشــورا و 
كت خواندن شــهادت، آن  كت بنامند. ترديدى نيســت كه هلا كربلاى اوســت - هلا

هم شهادت شهداى كربلا و سيدالشهدا؟ع؟ تحريفى بزرگ است.
علامــه شــعرانی :در تفســیر ایــن حــروف روایتــی از ســعد بن عبــدالله از امام حســن 
عســکری؟ع؟ وارد اســت که در مجلس او حضرت حجت )عج(فرمود :کاف اشــاره 
ک ویا اشــاره به یزیدوعین اشــاره به عطش وصاد به صبر اســت  به کربلا وها به هلا
. ودر تفاســیر معروفــه ما این تفســیر را نیــاورده اند واز اقوال محتمله نشــمرده اند، 
چون حکایت ملاقات ســعد بن عبدالله با امام حســن عسکری؟ع؟مشــکوک است 
و زمــان وی چنیــن اقتضــا ندارد و شــیخ نجاشــی کــه بزرگترین علمای رجال اســت 
،می گوید: بعضی علمای ما ملاقات سعد را با امام؟ع؟ انکار دارند و گویند : روایت 
موضوع اســت بر وی، و مجلســی از این انکار سخت برآشفته است و علمای رجال 
را به سســتی عقیده و عدم معرفت مقام ائمه؟ع؟ نســبت داده اســت و گوید: هرکه 
را ضعیــف شــمردند و به غلو و کذب متهم داشــتند، جرمشــان غیر ایــن نبود که در 
مناقــب و معجــزات آنــان روایات عجیب آوردنــد که از ائمه؟ع؟ عجیب نیســت. و 
ماجرای چنین جســارتی به علمای ســلف نداریم، چون مقامات ائمه؟ع؟را آنها به 

ما شناسانیده‏اند ،چگونه معرفت به آنها نداشتند. )شعرانی، 1386: 2 /821(
این روایت در منابع تفســیری مهم شــیعه و اهل ســنت نقل نشده است؛ به عنوان 
نمونــه از تفاســیر شــیعی می‏تــوان به تفســیر قمی، تفســیر منســوب به امام حســن 
عسکری؟ع؟، تفسیر فرات کوفی، تفسیر عیاشی، التبیان فی تفسیر القرآن، مجمع 
البیــان، روض الجنــان و روح الجنــان فی تفســیر القــرآن، الوجیز فی تفســیر القرآن 
العزیز، دقائق التأویل و حقائق التنزیل، المیزان فی تفســیر القرآن و... اشــاره نمود 
که این روایات در تفاســیر یاد شــده نیامده اســت. شــیخ صدق در کتب دیگر خود 
درباره این آیه، فقط اشاره به تأویل آن به اسماء الله فرموده و ذکری از روایت مورد 

بررسی نیاورده است. )صدوق، 1403 : 22 - نرم افزار جامع التفاسیر(
از منابع روایی اهل سنت نیز در تفاسیر مهمی همچون جامع البیان، الدرر المنثور، 
النــوار التنزیــل، تفســیر بیضاوی، التفســیر القرآن العظیــم ابن کثیــر، روح المعانی و 
... این روایت نقل نشــده اســت. البته از نظر نباید دور داشــت علاوه بر تفســیر نور 
الثقلیــن در تفاســیری همچون برهان و تفســیر صافی علاوه بــر تأویلات دیگر، این 
تأویل از آیه ابتدایی ســوره  مبارکه مریم نقل شــده است.)بحرانی، 1416 : 3/ 698 
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– فیض کاشــانی، 1415 : 3 / 273( این روایت در کتاب‏های کمال الدین)اصدوق 
، 1354 : 2/ 455( و کتاب دلائل الامامه طبری)طبری، 1413 : 506( نیز آمده است.

امــا در ایــن میــان، ارتبــاط دادن حروف مقطعه قــرآن، از جمله »کَهیعَــص« در آغاز 
ســوره مریم، با واقعه کربلا و مصائب اهل بیت، از دیدگاه عرفان و فرهنگ شــیعی، 
دارای جایگاه ویژه‌ای اســت. این برداشــت‌ها عمدتاً ریشــه در تفســیرهای عرفانی 
و عاشــورایی دارد کــه می‌کوشــد از زبان رمزآلــود قرآن، پیام‌هــای عمیق‌تری درباره 
مظلومیت امام حســین؟ع؟ و فلســفه عاشــورا اســتخراج کند )جوادی آملی، 1386: 
۱۵/ ۲۵۰–۳۱۰؛ کاشــانی، 1378: ۷/ ۳۴۵–۳۵۰(. در عرفــان شــیعی، قــرآن نــه صرفــا 
متنــی متشــکل از آیــات و حــروف، بلکــه دریچه‌ای به اســرار الهی اســت کــه باید با 
قلــب و معرفــت درک شــود )طباطبایــی، 1374: ۱۸/ ۳۲۸–۳۴۸؛ ۵/ ۲۷۴(. حروف 
مقطعــه بــه عنــوان »کلیدهــای معرفــت« شــناخته می‌شــوند کــه گشــاینده حقایق 
باطنی هســتند. از این منظــر، اتصال »کَهیعَص« بــه رویدادهای تاریخی همچون 
کربــا، جلــوه‌ای از تــاش عرفانی بــرای یافتن حقایــق عمیق‌تر دین و تاریخ اســت 
)صــدر، 1405ق: ۲۲۵–۲۲۷(. فرهنگ شــیعی، عاشــورا را محور اصلــی هویت دینی 
و سیاســی خود می‌داند )مکارم شــیرازی، 1385: ۲۲/ ۲۲۵–۲۵۵(. در این فرهنگ، 
مفاهیمــی ماننــد مظلومیــت، شــهادت و ایثــار در قالــب نمادها و کدهــای مختلف 
بازتاب می‌یابند. به همین دلیل، حروف مقطعه چون »کَهیعَص« که معنا و تفسیر 
مشــخصی ندارند، به عنوان نمادهایی برای اشــاره به اســرار عاشورا و جایگاه امام 
حسین؟ع؟ در تاریخ اسلام قلمداد می‌شوند )جوادی آملی، 1386: ۱۵/ ۲۵۰–۳۱۰(.
تفســیرهایی ماننــد »منهــج الصادقیــن« و »تفســیر تســنیم« از مهم‌تریــن تفاســیر 
عرفانی شیعی هستند که به مفاهیم رمزی و اسطوره‌ای قرآن پرداخته‌اند. این آثار 
تــاش دارند حــروف مقطعه را نه صرفاً علائم لغوی بلکــه حامل پیام‌های غیبی و 
حکایــات الهــی بدانند که در باطن خود، ناظــر بر مصائب اهل بیت، به ویژه واقعه 
کربلاســت )کاشــانی، 1378: ۷/ ۳۴۵–۳۵۰؛ جــوادی آملــی، ۱۵/ ۲۵۰–۳۱۰(. با وجود 
جایــگاه عرفانی این برداشــت‌ها، باید توجه داشــت که این نوع تفســیرها در حوزه 
علوم قرآنی به عنوان برداشت‌های ذوقی و تمثیلی شناخته می‌شوند و نمی‌توانند 
جایگزیــن تفســیرهای مســتند و علمــی شــوند )ســبحانی، 1385: صــص۳۴–۴۰(. 
همچنیــن از منظــر مطالعــات فرهنگی، چنیــن نمادگرایی به تقویت هویت شــیعی 
کمک می‌کند اما در عین حال، ممکن است موجب ایجاد برداشت‌های غیرمستند 
شــود )ناصــری، 1398: ۱۲۵–۱۳۲(. ارتباط دادن آیات و حــروف قرآن با واقعه کربلا 
و اهــل بیــت، بخشــی از فرآیند حفظ و انتقال معارف و ارزش‌هــای دینی در جامعه 
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شــیعی اســت. ایــن نمادگرایــی، علاوه بــر جنبه‌های معنــوی، به تثبیــت وحدت و 
همبســتگی اجتماعی میان پیروان شــیعه کمک می‌کند و زبان مشترکی برای بیان 
تجربیــات دینــی فراهم مــی‌آورد )مــکارم شــیرازی، 1385: ۲۲/ ۲۲۵–۲۵۵؛ جوادی 

آملی، 1386: ۱۵/ ۲۵۰–۳۱۰(.

نتیجه
اســت.  بــوده  عرفــا  و  مفســران  تأمــل  محــل  و  رمزآلــود  همــواره  »کَهیعَــص«  آیــه 
برداشــت‌هایی که این حروف را به واقعه عاشــورا و مصائب امام حســین؟ع؟ ربط 
می‌دهنــد، در عرفــان و فرهنــگ شــیعی جایگاه ویــژه‌ای یافته‌اند و تــاش کرده‌اند 
از دل ایــن رمــوز، پیام‌هایــی عمیــق دربــاره مظلومیــت، ایثــار و معنویــت عاشــورا 
اســتخراج کنند. با این حال، نقدهای مســتدل بر این تأویل‌ها نشــان می‌دهد که 
ارتبــاط مســتقیم ایــن آیه با واقعــه کربلا از دیدگاه علــوم قرآنی، تفســیری و حدیثی 
فاقد پشتوانه مستند و قطعی است. عدم وجود دلالت صریح در متن قرآن، فقدان 
ســند روایــی معتبــر و پایــه عرفانــی بــودن ایــن تفســیرها، اصلی‌ترین نقــاط ضعف 
کید می‌کند که نباید این نوع  برداشــت‌های مرتبط با عاشورا اســت. این موضوع تأ
تفسیرها را به عنوان معناهای قطعی قرآن پذیرفت، بلکه باید آن‌ها را در چارچوب 
برداشــت‌های عرفانی، ذوقی و نمادین ارزیابی کرد. با این حال، نمی‌توان جایگاه 
ایــن برداشــت‌ها را در فرهنــگ دینی شــیعی نادیده گرفــت. این تفاســیر نمادین و 
عرفانی در تقویت باورهای مذهبی، ارتقای معنویت و تبیین فلســفه عاشــورا نقش 
مهمــی دارنــد و بــه حفــظ هویــت دینــی و اجتماعی شــیعیان کمــک می‌کننــد. آنها 
زبان مشــترکی برای بیان تجربه دینی فراهم می‌آورند و در انتقال معارف عمیق و 

ریشه‌دار عاشورایی موثرند.
در نهایت نتایج حاصل از این برداشت از تفاسیر که اشاره کهیعص، آیه اول سوره 
مریم، به واقعه عاشــورا اســت مورد اســتناد نیســت و این به ســبب منابعی که این 
برداشــت از آن شــده همانند کتاب دلائل الامامه که یکی از منابع حدیثی به دلیل 
نامعلــوم بــودن هویت نویســنده آن و عدم اعتبــار مطالب آن، ســبب تضعیف این 
برداشــت که کهیعص اشــاره به واقعه عاشــورا دارد و از دلائل دیگر می توان وجود 
غرائــب دور از شــأن امامــان در حدیــث، و عــدم ذکر حدیث در تفســیر آیه کهیعص 
در کنــار دیگــر روایــات تفســیری در کتــب تفســیری متقدمیــن و نیــز عــدم ذکر این 
روایــت در تفاســیر اهل ســنت و شــیعه بــه جز معدودی در شــیعه ســبب تضعیف و 
نقد این برداشــت از آیه شــده اســت و ظاهر الامر مفســرینی که این آیه را به روایت 
عاشورا منتسب کرده اند، بخاطر استناد به روایتی است که در کتاب دلائل الامامه 
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و کتــاب کمــال الدیــن ذکر شــده اســت.   پر واضح اســت كه ســازندگان ايــن روايت 
خواســته‌اند شــهادت عترت رســول خدا؟ص؟ و فرزندان على؟ع؟، به ويژه شــهادت 
امــام حســين؟ع؟، را - كــه صحبــت در تفســير حــروف يــاد شــده، درباره عاشــورا و 
كت خواندن شــهادت، آن  كت بنامند. ترديدى نيســت كه هلا كربلاى اوســت - هلا
هم شــهادت شــهداى كربلا و سيدالشهدا؟ع؟ تحريفى بزرگ و بســيار ناجوانمردانه 

است.



277

ورا
ش

 عا
عه

واق
بر 

ص( 
یع

که
م )

مری
ره 

سو
ت 

س
خ

ه ن
ی آی

ها
یل‌

تأو
قد 

ن

دوره هشتم
شمارة چهاردهم

بهار و تابستان
1404

منابع 
قرآن کریم 

کبر غفــاری. تهران:  ابــن بابویــه، محمــد بــن علــی )1395(: »کمال الدیــن واتمام النعمــه«، مصحح: علــی ا
دارالحدیث.

---------------- )1403ق(: »معانــی الاخبــار«، قــم: دفتــر انتشــارات اســامی وابســته بــه جامعــه 
مدرسین حوزه علمیه، دوم. 

ابن خالویه، حسن بن احمد )1413ق(: »اعراب القراءات السبع وعللها«، 2 جلد. مصر: مکتبه الخانجی، 
اربلی، علی بن عیسی )1421ق(: » کشف الغمة فی معرفة الأئمة«، قم: نشر بنی‌هاشم.

اســتر آبادی، علی )1409ق(: »تاویل الایات الظاهره فی فضایل العتره الطاهره«. قم: جامعه المدرســین فی 
الحوزه العلمیه بقم.

آلوســی، ســید محمــود )2000(: »روح‌المعانی فی تفســیر القــرآن العظیم والســبع‌المثانی«، بیــروت: دار احیاء 
التراث العربی.

بحرانی، سید هاشم بن سلیمان )1416ق(: » البرهان فی تفسیر القرآن«، تهران: بنیاد بعثت.
تیمی، یحیی بن ســام )1425ق(:  »تفســیر یحیی بن ســام التیمی القیروانی«، دار الکتب العلمیه، بیروت: 

منشورات محمد علی بیضون. 
جوادی آملی، عبدالله )1386(: »تفسیر تسنیم«، قم: مرکز نشر اسراء.

رشید رضا، محمد )1350ق(: »تفسیر المنار«، بیروت: دارالمعرفه.
سبحانی، جعفر )1385(: »منطق تفسیر قرآن«، قم: مؤسسه امام صادق؟ع؟.

سیوطی، جلال‌الدین )1414ق(:  »الدر المنثور فی التفسیر بالمأثور«، بیروت: دارالفکر.
شــعرانی، ابوالحســن )1386(: »پژوهش های قرآنی علامه شــعرانی در تفاســیر مجمع البیان، روح الجنان و 

منهج الصادقین«، قم: بوستان کتاب قم.
صدر، محمدباقر )1405ق(: »المدرسة القرآنیة«، قم: دارالتعارف.

طباطبایی، ســید محمدحســین )1374(: »المیزان فی تفســیر القرآن«،  قم: دفتر انتشــارات اســامی جامعه 
مدرسین.

طبری، محمد بن جریر )1423ق(: »جامع البیان فی تأویل آیه القرآن«، بیروت: دار احیاء التراث العربی.
طبری آملی صغیر، محمد بن جریر بن رستم )1413ق(: »دلائل الامامه«، قم: انتشارات بعثت.
طوسی، محمد بن حسن )بی‏تا(: »التبیان فی تفسیر القرآن«، بیروت: دار احیاء التراث العربی.

فخر رازی، محمد بن عمر )1420ق(: »التفسیر الکبیر )مفاتیح الغیب(«، بیروت: دار احیاء التراث العربی.
فرات کوفی، فرات بن ابراهیم )1410ق(:  »تفسیر فرات کوفی«، قم: انتشارات الطبع و النشر.

کاشانی، ملا فتح‌الله )1378(: »منهج الصادقین فی إلزام المخالفین«، تهران: کتابفروشی اسلامیه.
کاشانی، محمد بن شاه مرتضی فیض )1418ق(:  »الاصفی فی تفسیر القران«، قم: مرکز النشر التابع لمکتب 

الاعلام الاسلامی.
کاشانی، ملامحسن فیض )1415ق(: »تفسیر الصافی«، تهران: انتشارات صدر، چاپ دوم.

گنابــادی، حــاج ســلطان محمــد )1380(: » بیــان الســعاده فــی مقامات العبــاده«،  تهــران: مرکز چاپ و نشــر 
محسن.

معروف حســنی، هاشــم )1374(: »اخبار واثار ســاختگی«. مترجم: حسین صابری. مشــهد: نتشارات استان 
قدس، 1374.

مکارم شیرازی، ناصر )1385(: »تفسیر نمونه«« تهران: دارالکتب الإسلامیه.
مقاتل بن سلیمان )1423ق(:  »تفسیر مقاتل بن سلیمان«، بیروت: دار احیاء التراث العربی.

ناصری، حسین )1398(: »تمدن‌سازی در قرآن کریم«، تهران: مؤسسه فرهنگی سروش حکمت.
واحدی، علی بن احمد )1415ق(: »الوجیز فی تفسیر الکتاب العزیز«. بیروت: دار القلم.



278

دوره هشتم
شمارة چهاردهم
بهار و تابستان
1404

References
The Holy Qur’an
Ibn Bābawayh, Muḥammad b. ʿAlī (2016). Kamal al-Dīn wa It-

mām al-Ni‘mah. Ed. ʿAlī Akbar Ghaffārī. Tehran: Dār al-Ḥadīth. 
——— (1403 AH). Ma‘ānī al-Akhbār. Qom: Daftar-i Intishārāt-i Islāmī, 2nd 
ed.

Ibn Khālawayh, Ḥasan b. Aḥmad (1413 AH). I‘rāb al-Qirā’āt al-Sabʿ wa ʿIlaluhā, 2 
vols. Cairo: Maktabat al-Khānjī.

Arbilī, ʿAlī b. ʿĪsā (1421 AH). Kashf al-Ghumma fī Maʿrifat al-A’imma. Qom: 
Nashr Banī-Hāshim.

Istarābādī, ʿAlī (1409 AH). Ta’wīl al-Āyāt al-Ẓāhira fī Faḍā’il al-ʿItra al-Ṭāhira. 
Qom: Jāmiʿat al-Mudarrisīn.

Ālūsī, Sayyid Maḥmūd (2000). Rūḥ al-Maʿānī fī Tafsīr al-Qur’ān al-ʿAẓīm wa al-
Sabʿ al-Mathānī. Beirut: Dār Iḥyā’ al-Turāth al-ʿArabī.

Baḥrānī, Sayyid Hāshim b. Sulaymān (1416 AH). Al-Burhān fī Tafsīr al-Qur’ān. 
Tehran: Bunyād-i Baʿthat.

Taymī, Yaḥyā b. Sallām (1425 AH). Tafsīr Yaḥyā b. Sallām al-Taymī al-Qayrawānī. 
Beirut: Dār al-Kutub al-ʿIlmiyya.

Jawādī Āmulī, ʿAbdullāh (2007). Tafsīr Tasnīm. Qom: Markaz-i Nashr-i Isrā’.
Rashīd Riḍā, Muḥammad (1350 AH). Tafsīr al-Manār. Beirut: Dār al-Maʿrifa.
Ṣubḥānī, Jaʿfar (2006). Manṭiq Tafsīr-i Qur’ān. Qom: Mu’assasa-yi Imām Ṣādiq 

(A).
Suyūṭī, Jalāl al-Dīn (1414 AH). Al-Durr al-Manthūr fī al-Tafsīr bi-al-Ma’thūr. Bei-

rut: Dār al-Fikr.
Sha‘rānī, Abū al-Ḥasan (2007). Qur’anic Studies of ʿAllāmah Shaʿrānī in Majmaʿ 

al-Bayān, Rūḥ al-Jinān, and Minhāj al-Ṣādiqīn. Qom: Bustān-i Kitāb.
Ṣadr, Muḥammad Bāqir (1405 AH). Al-Madrasah al-Qur’āniyyah. Qom: Dār al-

Taʿāruf.
Ṭabāṭabā’ī, Sayyid Muḥammad Ḥusayn (1995). Al-Mīzān fī Tafsīr al-Qur’ān. 

Qom: Daftar-i Intishārāt-i Islāmī.
Ṭabarī, Muḥammad b. Jarīr (1423 AH). Jāmiʿ al-Bayān fī Ta’wīl Āy al-Qur’ān. 

Beirut: Dār Iḥyā’ al-Turāth al-ʿArabī.
Ṭabarī Āmulī al-Ṣaghīr, Muḥammad b. Jarīr b. Rustam (1413 AH). Dalā’il al-

Imāmah. Qom: Intishārāt-i Baʿthat.
Ṭūsī, Muḥammad b. Ḥasan (n.d.). Al-Tibyān fī Tafsīr al-Qur’ān. Beirut: Dār Iḥyā’ 

al-Turāth al-ʿArabī.
Fakhr al-Rāzī, Muḥammad b. ʿUmar (1420 AH). Al-Tafsīr al-Kabīr (Mafātīḥ al-

Ghayb). Beirut: Dār Iḥyā’ al-Turāth al-ʿArabī.
Furāt Kūfī, Furāt b. Ibrāhīm (1410 AH). Tafsīr Furāt al-Kūfī. Qom: Intishārāt al-

Ṭabʿ wa al-Nashr.
Kāshānī, Mullā Fatḥullāh (1999). Minhāj al-Ṣādiqīn fī Ilzām al-Mukhālifīn. Teh-

ran: Islāmiyya Bookstore.
Kāshānī, Muḥammad b. Shāh Murtaḍā Fayḍ (1418 AH). Al-Aṣfī fī Tafsīr al-Qur’ān. 

Qom: Markaz al-Nashr, Maktab al-Iʿlām al-Islāmī.
Kāshānī, Mullā Muḥsin Fayḍ (1415 AH). Tafsīr al-Ṣāfī, 2nd ed. Tehran: Ṣadr Pub-

lications.
Gunābādī, Ḥāj Sulṭān Muḥammad (2001). Bayān al-Saʿādah fī Maqāmāt al-

ʿIbādah. Tehran: Markaz-i Chap va Nashr-i Muḥsin.
Maʿrūf Ḥasanī, Hāshim (1995). Forged Reports and Narrations. Trans. Ḥusayn 

Ṣābirī. Mashhad: Intishārāt-i Āstān-i Quds.
Makārem Shīrāzī, Nāṣir (2006). Tafsīr-i Namūneh. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmiyya.



279

ورا
ش

 عا
عه

واق
بر 

ص( 
یع

که
م )

مری
ره 

سو
ت 

س
خ

ه ن
ی آی

ها
یل‌

تأو
قد 

ن

دوره هشتم
شمارة چهاردهم

بهار و تابستان
1404

Muqātil b. Sulaymān (1423 AH). Tafsīr Muqātil b. Sulaymān. Beirut: Dār Iḥyā’ 
al-Turāth al-ʿArabī.

Nāṣirī, Ḥusayn (2019). Civilization-Building in the Holy Qur’an. Tehran: Soroush 
Ḥikmat Cultural Institute.

Wāḥidī, ʿAlī b. Aḥmad (1415 AH). Al-Wajīz fī Tafsīr al-Kitāb al-ʿAzīz. Beirut: Dār 
al-Qalam.



Print: 2676-7384
Online: 2717-0829

©The Author(s).  Published by: Department of Qur'anic Exegesis and Sciences
"authors retain the copyright and full publishing rights"

 tavil.quran.ac.ir
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

Qur’anic Ta’wīl Studies

Research Article

 Hermeneutics on the Semantics of Divine Names and Attributes 
in Comparison with the Interpretive Allameh Tabataba’i and 

Rashid Reza

Hassanali Norouzi Azaraki 1  
1.Assistant Professor, Department of Quranic Interpretation and Sciences, University of Holy Quranic Sciences and 

Education, Malayer Faculty of Quranic Sciences, Iran. h.noruzi@quran.ac.ir

Abstract
One of the fundamental issues in the field of Islamic thought is the semantics of 
the divine names and attributes. Although the scope of discussion on this issue is 
very broad and the range of differences among Islamic scholars also includes all the 
divine attributes and names, the differences of opinion are more pronounced in the 
discussion of the divine attributes; and despite the existence of diverse approaches 
in expressing its various aspects and dimensions, it can be said that two basic op-
posing views can be seen on this issue: one is the opinion of those who believe that 
humans, due to their high cognitive ability and capacity, are capable of recognizing 
the divine names and attributes and their lofty meanings, and on the other hand, 
some believe that humans do not have the power to understand the divine essence 
and attributes and it is necessary to leave their understanding to His people. Allamah 
Tabataba’i, the author of Tafsir al-Mizan, is one of the defenders of the first theory, 
and Rashid Reza, the author of Tafsir al-Manar, is one of the followers of the second 
group; This article, using the method of content analysis and information collection 
in a library format and a descriptive, explanatory and comparative approach, first 
extracted the principles and principles of the two commentators on the issue by stat-
ing the main statements and then analyzed the interpretative perspectives of the two 
commentators. Rashid Reza, relying on the foundations of the Salafis and opposing 
interpretationism and relying on the appearances of the Quran, denying the permis-
sible existence in the Quran and saying that God shares with people in attributes and 
the spiritual differences of attributes, believes in the impossibility of knowing the 
divine names and attributes, and Allameh Tabataba’i, believing in the school of Ahl 
al-Bayt (AS) and Shiite principles by using reason in understanding the verses of 
the Quran and the permissibility of interpretation, the permissible existence in the 
Quran and the conceptual unity of divine and human names and attributes, believes 
in the possibility of knowing the divine names and attributes.
Keywords: semantics, divine names and attributes, interpretationism, apparentism, 
Allameh Tabataba’i, Rashid Reza, Salafi
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پژوهشی

 تاویل گرایی در باب معناشناسی اسما و صفات الهی 
در مقارنه دیدگاه تفسیری علامه طباطبایی و رشیدرضا

حسنعلی نوروزی آزارکی 1 
1. استادیارگروه تفسیروعلوم قرآن دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، دانشکده علوم قرآنی ملایر، ایران.

h.noruzi@quran.ac.ir  

چکیده
یکی ازمباحث اساســی درحوزه اندیشــه اسلامی، موضوعِ معناشناسی اســما وصفات الهی است.گرچه 
قلمرو بحث در این مسئله بسیارگسترده ودامنه اختلافات دانشمندان اسلامی نیز شامل همه صفات 
واسمای حسنای الهی می شود لیکن اختلاف نظرها در بحث صفات خبری جلوه بیشتری دارد؛ و به 
رغم وجود رویکردهای متنوع در بیان چگونگی و ابعاد مختلف آن، می توان گفت، دو دیدگاه اساسی 
متقابــل درایــن موضوع دیده می شــود: یکی قول کســانی که معتقداند، انســانها به لحاظ اســتعداد و 
قابلیت معرفتی بالا، قادر به شناخت اسما وصفات الهی و معانی بلند آنها می باشند و درمقابل عده‌ای 
گذار  بــرآن انــد کــه آدمیان قدرت درک ذات و صفات الهی را ندارند و لازم اســت فهم آنها را به اهلش وا
نمایند. علامه طباطبایی صاحب تفسیرالمیزان از مدافعان نظریه اوّل بوده و رشیدرضا صاحب تفسیر 
المنــار از پیــروان گــروه دوّم اســت؛ ایــن مقالــه با روش تحلیــل محتوا وگــردآوری اطلاعــات به صورت 
کتابخانه ای و رویکرد توصیفی، تبیینی وتطبیقی، با بیان اقوال عمده، ابتدا مبانی واصول دو مفسر 
در مسئله را استخراج نموده و سپس به تحلیل دیدگاه تفسیری دو مفسر پرداخته است. رشید رضا با 
تکیه برمبانی سلفیان و مخالفت با تأویل گرایی و تکیه برظواهر قرآن ، نفی وجود مجاز در قرآن و قول 
ک خدا با مردم در صفات و تباین معنوی صفات، قائل به عدم امکان شناخت اسما و صفات  به اشترا
الهی شده است و علامه طباطبائی با اعتقاد به مکتب اهل بیت؟ع؟ ومبانی شیعی با بکار گیری عقل 
در فهم آیات قرآن و جواز تأویل، وجود مجاز در قرآن و وحدت مفهومی اسما و صفات الهی وانسانی، 

معتقد به امکان شناخت اسما و صفات الهی می باشد. 
کلیدواژه‏هــا: معناشناســی، اســما و صفــات الهــی، تأویل‏گرایــی، ظاهرگرایــی، علامــه طباطبایــی، 

رشیدرضا، سلفیان.

اســتناد بــه ایــن مقاله: نــوروزی آزارکی,حســنعلی . )1404(. تاویلگرایی درباب معناشناســی اســما و صفات الهــی درمقارنه دیدگاه  � 
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ح مسئله 1. طر
موضــوع اســما و صفــات الهــی از مباحــث کهــن، در تاریخ عقاید و اندیشــه اســامی 
وســایر ادیان الهی بوده که یکی از زیرشــاخه های آن مســئله معناشناســی وامکان 
فهــم آن اســت. قــرآن کریــم فراوان از اســما نیکــوی الهی یاد کــرده و مؤمنــان را به 
خوانــدن خدای ســبحان بــا آن نامهــا فرا خوانــده )اعــراف/180، اســرا/110، طه/8 ، 
حشــر/24( وجریان امورعالم را با اســم او می‏داند.)هود/41( و همین طور از وصف 
خدا و شــیوه‏های نادرســت آن بارها ســخن گفتــه شده‏اســت.)انعام/100، انبیا/22، 
گرچــه واژه صفــت و یــا صفــات در حالــت اســمی در قــرآن بکار  صافــات/159( و... ا
نرفته اســت، وجود آیات متشــابهی مانند: )طه/5، فتح/10، الرحمن/27،فجر/ 32، 
شوری/11( و... را می‏توان منشا پیدایش بسیاری از مسائل مهم اسما و صفات الهی 
دانســت. بدین روی فخر رازی و ابن خلــدون، علت پیدایش اختلاف متکلمان در 
مســئله اثبــات و نفی صفات الهــی را الفاظ موجود در قرآن دانســته اند.)فخررازی، 
1415: 7/ 169(، )ابن خلدون، 1366: 3 /1076-1077( شبلی نعمانی نیز ضمن نقل 
قول شهرستانی چنین سخنی دارد.)شبلی نعمانی، 1386: 1/ 16( و برخی علّت آنرا 
بدفهمی و یا کج فهمی در تفسیر حقایق دینی می‏داند.)سبحانی، 1373: 1/ 60( .

اختلاف نظرجدی دانشمندان، درباب معناشناسی اسما و صفات و سایر بحث‌های 
ح  مربوط به آن، به درستی معلوم نیست از چه زمانی در میان متکلمان اسلامی مطر
گرچه درســده نخستین اســام، پس از رحلت پیامبر گرامی اسلام؟ص؟،  شــده اســت؛ ا
موضوع تشبیه وتنزیه خدای سبحان، همگام با مسائلی دیگر همچون؛ بحث اِرجا، 
جبر و اختیار، امامت و... در ردیف موضوعات اعتقادیی بودند که زمینه ساز شکاف 
مذهبــی زیــادی در بیــن مســلمانان گــردد؛ و در قــرن دوم هجری جایــگاه این گونه 
مباحث در جامعه آن روز، بدان پایه رســید که برخی متکلمان، موضوع علم کلام را، 

اسما وصفات الهی دانسته اند.)فخر رازی،1407: 37(.
 تحقیق دراین موضوع، علاوه بر اســما و صفات ذاتی، شــامل صفات فعلی و صفات 
خبری نیز می شــود؛ وچه بســا بحث صفات خبری به لحاظ شائبة تجسیم وتشبیه 
خــدای متعال از اهمیت بیشــتری برخوردار اســت؛ مقصود از صفــات خبری صفاتی 
است که آیات و روایات از آنها خبر داده اند؛ مانند، مجی )آمدن(، نزول، داشتن ید ، 
گر درآیات و روایات ذکر نگردیده بود، خرد به درک  وجه، عین، استوا برعرش و...که ا
آنهــا راهــی نداشت.)ســبحانی،1416: 181(، )ســبحانی،1373: 21و65( وگفته شــده 
صفات خبری آن دســته از اوصاف ونســبتهایی که مشــتمل برجنبه‌های جســمانی 
و مانند آن اشــاره نظر داشــته گفته میشــود.)صابری،1384: 1 /87(. بهرحال مباحث 
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مختلف معناشناسی صفات نه تنها نخستین پرسشهای مردم در حوزه دین شناسی 
کــه در رشــته ها وشــاخه هایی همچون، فلســفه دین، زبان دیــن والهیّات جدید نیز 
همــواره وجــود داشــته وامــروزه با شــدّت وعمــق بیشــتری رواج دارد. واساســی ترین 
پرسشــها دراین عرصه، عبارت اســت ازاین که؛ آیا امکان معرفت صفات ومعانی آنها 
برای بشــر وجود دارد؟ چگونه و از چه راهی می‏توان به اســما و صفات الهی و معانی 
آنها دست یافت؟ صفات خدا با صفات آفریدگان چه نسبتی دارد ؟ مرز میان تشبیه و 
تنزیه خدا کدام است؟ و...، در این مباحث، میان دانشمندان اسلامی اختلاف زیادی 
وجــود دارد کــه این تحقیــق با روش تحلیل محتــوا و جمع آوری اطلاعات به شــیوه 
کتابخانــه ای، ضمــن بیان مختصــری از آراء معروف، به مقایســه و بررســی تطبیقی 

دیدگاه علامه طباطبایی و رشیدرضا پرداخته است.

2. مفهوم اسم و صفت 
در معنای »اســم« که جمع آن اســما اســت، اختلاف نظر وجود دارد و منشأ اختلاف 
دربــاره آن به نگاه متفاوت لغت شناســان نســبت به ریشــه این کلمــه بر می گردد؛ 
ادیبــان کوفــه و برخی دیگرمعتقداند واژه اســم از ریشــه »سِــمَه« از ماده»وســم«به 
معنای علامت،اماره، نشــانه و...گرفته شــده که همزه آن عوض از»واو« قرار گرفته 
اســت.)ابن فارس، 1410: 6/ 115(، )ابن منظور، 1408 : 6 /381(، )قرشــی، 1375: 3/ 
328( ،)مکــی بــن ابی طالب، 1362: 6/1(. بصریــان و برخی دیگر نیز قائل اند واژه 
ی اســم از ریشــه »سَــمُوّ« به معنای بلندی ، برتری، ارتفاع و...گرفته شــده )راغب، 
1390: 386( وعلــت ایــن کــه به هر نامی اســم گویند برای آن اســت که مفهومش، 
پس از نام گذاری از مرحله خفا و پنهانی به مرحله ظهور و بروز رسیده و یا این که 
لفظ بعد از نام گذاری معنا پیدا کرده و ارتفاع می یابد.)مکی بن ابی طالب، 1362 
: 6/1 (، )مــکارم و همــکاران، 1371 : 20/1( و یــا اینکه به واســطه آن ذات)مســمّی( 
 ،)382-381/  6  :1408 منظــور،  )ابــن   ،)386  :1390 )راغــب،  می‏شــود.  شــناخته 

)عسکری، 1353: 51(.
بعضی اشــکال کرده‏اند که نمی‏توان ریشــه کلمه اسم را »وسم« یا »سمه« دانست ؛ 
ی«  زیرا در این صورت تصغیر آنرا باید »وُسَــیم« دانســت درحالی که مصغر آن »سُــمَّ
است.)ابن منظور، 1408: 6 /381 -382( و شاید برای همین مرحوم طبرسی، بعداز 
نقــل هــر دو قــول، نظــر دوم را برگزیــده و دراســتدلالی می‏گویــد؛ درمثــال واوی در 
صورتی که واو حذف شــود در ازای آن همزه وصل نمی‏آید بلکه »هاء« غیر ملفوظ 
به آخر آن افزوده می‏شــود. مانند وصل صله، وعد عِده و...)طبرســی، 1415ـ1995 : 
51/1-51(. در هر حال ریشــه این کلمه هر چه که باشــد، تقریباً عموم واژه شناسان 
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معتقدند که اســم به معنای نشــانه و علامتی اســت که به وسیله آن مسمّی)ذات( 
نشانه گذاری و شناخته می‏شود.)ابن فارس، 1410: 6 /115( و)عسکری، 1353: 51( 

و )ابن منظور، 1408: 6 /381(.
واژه »صفت«دراصل،»وصف«بــوده کــه بصــورت صفــت درآمــده همــان گونــه کــه 
عِــده از وعــد گرفته شده‏اســت. بنابراین صفت، مصدربوده که بــه معنای توصیف 
کــردن اســت. درعیــن حال صفت در بســیاری از مــوارد به معنــای حاصل مصدری 
مثل»علــم« بکارمــی‏رود و معنــای آن به لحــاظ حاصل مصدری، امــاره و علامت و 
نشانه شیءاست.)جرجانی، 1306 : 58( امّا صفت، علامتی است که حالت خاصی 
ازحــالات موصــوف را بیــان می‌کند.)همان( لغت شناســان به طــور معمول، صفت 
را همــان اســم مشــتق، و اســم را اعم از اســم مشــتق و جامد می‏داننــد؛ البته گاهی 
اســم را فقــط بــه معنــای اســم جامــد می‏گیرنــد و آن را در مقابــل صفت که مشــتق 
اســت قــرار می‏دهند. به هر حال »صفت« از ریشــه »وصف«گرفته شــده اســت وبه 
معنای حالتی اســت که در شــیئ یا شخصی یافت می‏شــود.)مفردات راغب، 1390 
: 842(. بــه گفتــه برخــی، صفــت از ریشــه‏ی وِصفه بــروزن فِعلَه بوده کــه از صورت 
ناقص درآمده و بر معانی و شــکل خاصی دلالت دارد. )عسکری، 1353: 51(.برخی 
در فرق بین »وصف« و»صفت« گفته‏اند وصف مصدر و اسم جنس است و توضیح 
همــه جانبــه‏ای در خصوص موصــوف ارائه می‏نماید و صفت اســم مصدر بوده که 
به معنای زیورمی‏باشد. )عسکری، 1353: 51( و)ابن منظور، 1408: 381/6 -382(.

 بــه گفتــه ابوهــال واژه »صفــت« به همــان معنای »اســم« نیزآمده با ایــن فرق که 
صفت در نشانه بودنش به ویژگیهای خاص مقید و محدود است و آن در حقیقت 
معنــا و حالتــی اســت که در موصــوف)ذات( وجــود دارد. وی می‏افزاید؛ اســم بر دو 
قســم اســت؛ اســم محض که آن قولی است که دلالت بر اشــاره کند. ودیگری اسم 
صفت وآن قولی اســت که دلالت براماره و نشــانه کند. و هر صفتی اســم اســت ولی 
هر اسمی صفت نمی‏باشد. )همان/52(. از این رو اسم اعم از صفت است و صفت 
علامتی برای موصوف است که خصوصیتی از آن را بیان می‏کند. در بین متکلمان 
اســامی، راجع به اســم و صفت چندان بحثی نبوده و آنان بیشــتر در تفاوت میان 
اســم و مســمی از یک ســو و صفت و وصف از ســوی دیگر جدال نموده‏اند.)سمیح 
دغیم، 1998: 1 /119-123 و699-703 ( فخر رازی می‏گوید: »هر ماهیتی یا خودش 
مــورد لحاظ اســتیا از این جهت که با صفات خاص توصیف می‏شــود در نظرگرفته 
می‏شــود، نــوع اول مثــل آســمان، زمیــن، مــرد و دیــوار که اســم‏اند و نــوع دوم مثل 

خالق، رازق، بلند و کوتاه که صفت است«.)فخر رازی، 1407: 27(. 
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3. تبیین دیدگاههای کلی
     از آن جا که اسما و صفات الهی مقتضی ظهور و تجلی ذات حق تعالی می باشد، 
ح بحث معنا شناســی اســما و صفات ارتباط تنگاتنگی با مســئله اساسی توحید  طر
پیــدا می‏نمایــد ؛ چــرا کــه  بر اســاس مکتب آســمانی وحی، راه رســیدن و  شــناخت 
ه  خــدای متعــال، شناســایی اســما و صفــات الهــی می باشــد چنان کــه فرمــود >ول��ل
لاســماءُ الحُســنی فَادعُــوه بهــا...< )اعــراف /180( با شــناخت دقیق نســبت به این 

َ
ا

مســئله ، می‏تــوان در حد توان به شــناخت خــدای متعال راه یافــت. البته همه ی 
فِرَق ، دانشــمندان و متکلمان اســامی دراین مســئله وحدت نظر ندارند و در طول 
تاریخ پرفراز و نشیب اسلام رویکردهای متفاوتی وجود داشته که به مهمترین آنها 

اشاره می‏گردد:

3-1. تشبیه و تجسیم
  گروهی، صفات الهی را به صفات انســانی تشــبیه کرده و به همان معنای ظاهری 
حمــل می‌کننــد ؛ و در نتیجــه در مــورد خداونــد قائل به تجســیم‌اند ؛ پیشــینه این 
رویکرد در حوزه‏ی صفات به یهودیانی همچون کعب الاحبار می‏رسد که ظاهراً به 
اسلام گرویده بودند . طبری نقل می‏کند :»شخصی نزد کعب الاحبار آمد و پرسید ؛ 
ح می نمایی؟!  خدای ما کجاست ؟ مردم به او گفتند ؛ این چه سئوالی استکه مطر

خدا بالاتر از اینها است. 
کعــب الاحبــار در پاســخ گفــت : »خــدا بــر عــرش تکیــه داده و یــک پایــش را روی 
پــای دیگــر انداخته ...وآســمانها ازســنگینی او درحال شــکافته شــدن اســت.« وی 
ــرنَ مِــن  ــموات والارض یَتَفطَّ ســپس بــه آیــه 5 ســوره شــوری اشــاره کرد.>تــکاد السَّ
فَوقِهن...< )طبری1412: 20 ،467( و گفته شــده؛ حشویه و کرامیّه از طرفداران این 
نظریه‌اند.)ابــن تیمیه، بی‏تا: 237،1 ـ 264(، )شهرســتانی، بی‏تــا: 109-105/1، 121 
و125(،)اشــعری، 1400و1369: 1/ 13-18 و233 (، )اشــعری، 1994: 9(، )بغــدادی، 
1977: 216(،)محمــد مختــار، 1971: 187( اینــان چــون نتوانســتند مشــکل آیــات 
متشابه قرآن درباره صفات خدا را حل کنند، در دام تشبیه گرفتار شدند. گرچه این 
گروه خود را جزء فِرَق اســامی قلمداد می‌کنند، ولی حقیقت آن اســت که نمی‌توان 
آنان را از مسلمانان به حساب آورد . چون در برخی روایات از آنان به عنوان مشرک و 
ه بخلقه فهو مشرکٌ، و من وصفه بالمکان فهو  ه ال��ل کافر یاد شده است.مانند »من شبَّ
کافرٌ«.)صــدوق، بی‏تــا: باب2/ ح25 و 31( شهرســتانی دو گــروه را طرفدار این نظریه 
معرفــی کــرده اســت: حشــویه از اصحاب حدیــث و برخی از شــیعیان، مانند هشــام 
بــن حکم و هشــام بن ســالم و پیروان آنان.)شهرســتانی، بی‏تــا: 1/ 105( بغدادی و 
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اشعری هم قول به تجسیم و خصوصیات انسانی برای خدا را به هشام بن حکم، 
مقاتل بن ســلیمان، یونس بن عبدالرحمن، داود جورابی و هشــام بن سالم نسبت 
می‌دهد.)بغــدادی، 1977: 65 ـ70 (،)اشــعری، 1400: 1 /281-283( هرچنــد نســبت 
دادن تجســیم و تشــبیه به برخی شیعیان از ســوی شهرستانی و اشعری و بغدادی 
قابل پذیرش نیست و تحلیل و بررسی آن مجالی دیگر می‌طلبد؛ لکن در این گفتة 
وی ‌که گروهی از اهل حدیث که حشویه نامیده شده‌اند، قائل به تجسیم و تشبیه 
گرچه ممکن اســت آنان  نیز خود  بوده‌اند، براســاس منابع آنها قابل انکار نیســت. ا
را از این اتّهام تبرئه نمایند لیکن لازمه گفتارشان درباب اسما و صفات الهی چیزی 
جــز قــول به تجســیم و تشــبیه درباره خــدای متعال نیســت. چنان که نقل شــده : 
عده‌ای از حشویه معتقدند انسان می‌تواند با خدا مصافحه کند و او را لمس نماید 
و هرگاه اخلاص پیشــه‌گان در دنیا به ســر حدّ اخلاص برســند ،می‌توانند در دنیا و 
آخــرت خدا را با چشــم ظاهر ببینند، حتی با او متحد گردند.!)شهرســتانی، بی‏تا: 1 

/44(، )جوادی آملی، 1385: 278(.

3-2. تنزیه مطلق
 در مقابــل تفکــر تشــبیه، مذهــب معــروف بســیاری از پیــروان فرقــة معتزلــه ایــن 
اســت کــه آنان قائل بــه تنزیه مطلق خدا هســتند ودرنفی ویژگی‌هایی که مســتلزم 
تجســیم و تشــبیه و نقــص خــدا گــردد اتّفــاق نظردارند.)بلخــی و دیگــران، 1393: 
347-348(،)اشــعری، 1400: 164-165و177( و معتقدنــد کــه هیچ‌یــک ازصفــات 
الهی حقیقت مستقلی ندارند و فقط ذات مقدس خدا قدیم است.)البته نمی‌توان 
بــه روشــنی دریافت که آنــان صفات الهــی را اعتباری و تحلیل ذهنی دانســته‌اند و 
یــا معتقدنــد یــک واقعیت خارجی بســیط، همــه آنهــا را در خود جمع کرده اســت(. 
)ســبحانی،1411: 3 /294( کــه در ایــن صورت بازگشــت مذهب آنها بــه »تعطیل« و 
نفــی صفــات کمــال از خداســت و در روایات ما با همیــن تعبیر نفی از آنها یاد شــده 
اســت.و معتقدند که هیچ‌یک از صفات الهی حقیقت مســتقلی ندارند و فقط ذات 

مقدس خدا قدیم است. 

3-3. اثبات و تفویض 
مقصــود از تفویــض ایــن اســت کــه خداونــد را بــه صفــات کمــال موجود در قــرآن و 
احادیــث صحیــح توصیــف نمــوده و جنبــة مشــابهت آن بــا صفــات مخلوقــات را 
تجریــد و نفــی نموده و با خوداری از بحث دربارة حقیقــت معانی، علم بدانها را به 
گذارشود.)شهرســتانی، بی‏تــا: 1 /92( ایــن نظریه درمیان صحابــه و تابعین  خــدا وا



287

ضا
در

شی
و ر

ی 
بای

اط
طب

مه 
علا

ی 
سیر

 تف
گاه

ید
ه د

ارن
مق

در 
ی 

اله
ت 

صفا
ا و 

سم
ی ا

س
شنا

عنا
ب م

ر با
ی د

رای
ل گ

وی
تا

دوره هشتم
شمارة چهاردهم

بهار و تابستان
1404

و دانشــمندان ســلف پیــروان زیــادی دارد، چنان‌کــه شهرســتانی آن را بــه بســیاری 
از ســلف نســبت داده اســت.)همان: 104 و119( نمونــة آن کلام مالــک بــن انــس در 
حمن علی العرشِ استوی( است، که گفت: اِستوی معلوم است،  پاسخ از پرسش )الرَّ
کیفیــت آن مجهــول، ایمــان بــه آن واجــب و ســؤال از آن بدعــت اســت. )همــان: 
105و206 ـ 207(.شهرســتانی موضع تشــبیه گرایانه ســلف را تا آن حدشمرده که آنان 
گفته اند؛کســی که موقع قرائت آیه)خلقت بیدی(دستانش راحرکت دهد ویا موقع 
حمن«)یعنی قلب مومن  خوانــدن حدیث»قلــب المومن بین اِصبعین من اصابع الرَّ
میــان دو انگشــت از انگشــتان خــدای رحمان اســت( به انگشــت خود اشــاره کند، 
باید دشــتش قطع و انگشــتانش بریده شود.)شهرستانی، بی‏تا: 1 /95( و نووی می 
کثر ســلف بلکه تمــام آنان این بوده کــه در معانی آیــات و روایات  نویســد: »شــیوه ا
راجــع بــه صفــات حــق تعالی ســخنی نگوینــد و فقط بــر لزوم ایمــان نســبت به آن 
کیدکرده و به گونه‏ای که ســزاوار عظمت خدای منّان باشد«.)نیشــابوری، 1407:  تا
3 /19(،)ذهبــی، 1410: 374/14( و صاحــب المنار با تمجید فراوان، ازآن به عنوان 

کاملترین نظریه یاد می‌کند )رشیدرضا، 1414: 1/ 252(

3-4. اثبات وتأویل
 گروهــی از طرفــداران تنزیــه حــق تعالــی بــه تأویــل روی آورده و نــه تنها بــه اطلاق 
کتفا ننموده که به  مفاهیم صفات بر خداوند و تنزیه او از عوارض امکان و احتیاج ا
تبیین معانی آنها نیز پرداخته‌اند و آیات متشابه قرآنی را برخلاف ظواهر آنها حمل 
کــرده و واژه‌هــای مربــوط بــه صفــات خبری هم‌چــون وجه، عیــن، ید و غیــره را در 
معنای مجازی به‌کار گرفته‌اند. )شهرستانی، بی تا: 1 /57(، )اشعری، 1400: 1/ 290( 
وتــا آن‌جــا که با اصول مســلّم دین تعارضی پیدا نکند، ایــن توجیه و تأویل را مجاز 
می‌شمارند.)رشیدرضا، 1414: 1 /252( و صاحب المنار، گاهی به آراء و نظریات این 

گروه از متأخرین سلف، متمایل می‌شود.) همان: 3/ 33(.

3-5. مکتب اهل‌بیت؟ع؟ اثبات بدون تشبیه
 با مراجعه به روایات ائمه معصومین؟ع؟، به دســت می‌آید که آنان دربارة صفات 
الهی و هم‌چنین آیات متشابه قرآنی، طریق خاصی داشتند که در حقیقت، طریقی 
میان افراط و تفریط و جمع بین تشــبیه و تنزیه یعنی تشــبیه در عین تنزیه و تنزیه 
در عیــن تشــبیه اســت. در روایتــی از امــام علی بن موســی الرضا؟ع؟ نقل شــده که 
فرمودنــد: »لِلنّــاس فــی التوحیــد ثلاثــهُ مذاهــب، نفــی و تشــبیه و إثبات بغیر تشــبیه. 
ه تبارک و تعالی لا یشــبهه  فمذهب النفی لا یجوز و مذهب التشــبیه لا یجوز، لانّ ال��ل
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یقة الثالثة إثبات بلا تشــبیه...« مردم در توحید دارای ســه  شــی‌ء و الســبیل فی الطر
مذهب‌انــد: نفــی )تعطیــل(، تشــبیه و اثبــات صفات بدون تشــبیه. مذهــب نفی و 
تشــبیه هیچ‌کدام جایز نیســتند و )هر دو باطل است(؛ چون هیچ چیزی شبیه خدا 
نیســت و راه حق، همان طریقة ســوم اســت که اثبات صفات درحق خدای متعال 
بدون تشــبیه اســت.)صدوق، بی‏تا: 107/ باب7/ ح8 ( و موارد دیگر؛)باب التوحید 
والتشبیه، ح13( و )باب الرد علی الثنویه و الزنادقه، ح1(، ) باب26، روایات 1،2 ،4 
( و )ســید رضــی، 1358: خطبه‏هــای /1 /90/49 (،)کلینی، بی‏تا: 1/ 191، باب جوامع 
کی بشر قادر به شناخت ذات و صفات ذاتی  گرچه عقل و قوای ادرا التوحید، ح6(. ا
خدای متعال نیست و بکار بردن هر اسم و یا وصفی برای خدا در جهت شناسایی 
حضرت حق، مســتلزم تحدید اوســت؛ درحالی که او کمال مطلق و بی‏انتها است و 
از سویی چون قرآن، خدا را دارای کمال محض و اسما و صفات نیکو می‏داند>قُلِ 
حُسْــنىَ< )اســرا/110(، >تَبَارَكَ 

ْ
سْــمَاء ال

َ
هُ الأ

َ
 فَل

ْ
ا تَدْعُوا ا مَّ يًّ

َ
حْمَنَ أ  الرَّ

ْ
وِ ادْعُــوا

َ
ــهَ أ  الل�ّ

ْ
ادْعُــوا

حُسْــنَى فَادْعُوهُ 
ْ
سْــمَاء ال

َ
هِ الأ إِكْرَامِ<)الرحمن / 78(، )وَ لِل�ّ

ْ
الِ وَال

َ
جَل

ْ
كَ ذِي ال بِّ اسْــمُ رَ

بِهَا()اعــراف/180(  و بنــدگان را دعــوت بــه تامــل در آنها و خوانــدن بدانها می‏کند، 
می‏توان دریافت که انســان بوســیله این نامها و اســماء، به مقامات و صفات الهی 
به معرفت و مقام قرب می‏رسد. بنابراین، اثبات اسما و صفات نیکو درحق خدای 
ک معنوی( با قید  متعال و فهم نســبی آنها با همان معانی مشــترک انسانی)اشــترا
عــدم مشــابهت هیچ چیزی با او ممکن می‏نماید و بــا مراجعه به قرآن ومنابع فهم 
معــارف الهــی آن، می‏توان اســما و صفــات الهی را اســتخراج نمود و تــا حدودی به 
معانــی بلنــد آنها پی‏برد چنانکــه در روایات اهل بیت؟ع؟ از ایــن معرفت با عنوان 
»اثبات بلا تشبیه« اسما و صفات یاد شده است که هیچ چیزی شبیه و همانند خدا 

متعال نیست. )صدوق، بی‏تا: 102-101(.

4. اصول بنیادی رشید رضا در معنا شناسی اسما و صفات الهی 
صاحب‌المنــار بــا اعتقــاد بــر مبانی ســلفیان و تکیــه بــر ظاهرگرایی و نفــی مجاز در 
قرآن و عدم جواز تأویل بر عدم جواز تفکر درباره ذات و صفات حق و عدم امکان 
کیــد می‏نمایــد. ایشــان دراین بــاره، مبانــی و اصولی را  شــناخت خــدا و صفــات او تا

مدنظر قرار می‌دهد که به برخی از آنها اشاره می‌گردد:

4-1. عدم امکان شناخت ذات، اسما و صفات الهی
نهی از تفکر درباره ذات حق تعالی و عدم امکان دست یابی بشر به آن مورد پذیرش 
همه ی فرق اسلامی بوده و شیعه و برخی از معتزله با قول به عینیت صفات با ذات 
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کید بر نهی  به نوعی این حکم را به صفات نیز تسرّی می دهند. صاحب‌المنار نیز با تأ
مردم از تفکر درباره ذات و صفات الهی، برشــناخت او از طریق مشــاهده مخلوقات و 
کید ‌نموده و با ردّ استدلال‌های برهانی و عقلی  آثار ظاهری خداوند درجهان خلقت تا
متکلمان می‌گوید: »...بهترین راه شــناخت و معرفت خالق ســبحان، مطالعه هستی 
و مشــاهدة نشــانه هــای اوســت همانند آن ‌چه را کــه خداوند به پیامبــر؟ص؟ فرموده 
اســت که: »به مردم بگو چه کســی روزی شــما را از آســمان‌ها می‌رساند، آیا به آسمان 
نمی‌نگریــد که چگونه آن را برافراشــتم و... شایســته اســت که مــردم از این طریق به 
شــناخت خداونــد اهتمــام ورزند؛ نــه از طریق اســتدلال‌های متکلمان اســامی که با 
صغــری و کبــری و براهیــن عقلــی دل‌های مردم را مشــوّش کــرده و اعتقــادات آنها را 

سست می‌نمایند.«)رشیدرضا، 1414: 224/3- 225(.
وی می‏افزاید: »از آن‌جا که شناخت کنه ذات پروردگار و خصوصیات و صفات الهی 
ج است، خداوند در قرآن مردم را به تفکر در مخلوقات عالم  از درک و فهم بشر خار
ســفارش می‌کنــد تا از این طریق راهی بســوی حــق بجویند و از شــیوه‏ی متکلمان 
اســامی که باعث سســت شــدن عقاید و تشــویش قلوب می گردد پرهیــز نمایند.« 

)رشیدرضا، 1414: 3/ 225(.

4-2. مذهب سلف معیار سنجش حق 
صاحب‌المنــار بــا تخطئــه و ردّ دیدگاه‌هــای فــرق مختلــف اســامی در بــاب اســما 
کیــد می‌نمایــد ودر تشــریح اعتقادات  و صفــات الهــی بــر حقانیــت مذهب ســلف تأ
مذهب سلف که فقط آن را حق می‌شمارد، به نقل کلامی از محمد غزالی می‌گوید: 
هرحدیثــی کــه دربــاره صفــات و ویژگی‌های خداوند به شــما رســید بــرای صحت و 
اعتبار آن، هفت امر را مد نظرقرار دهید: تقدیس و تنزیه خداوند؛ تصدیق و ایمان 
نســبت بــه صفات الهی؛ اعتراف به عجز از معرفــت صفات خداوند؛ توقف و پرهیز 
ک در تصرّف و تغییــر در الفاظ؛ خــود‌داری از تفکر  از اظهــار نظــر دربــارة آنها؛ امســا
در باطن صفات؛ تسلیم و تفویض معانی آن به اهلش.)رشیدرضا، 1414: 3/ 208(

 وی در جــای دیگــر، بــر حــق بــودن دیــدگاه ابن‌تیمیــه و ابــن قیــم اصــرار دارد و 
می‌گوید:»ابن‌تیمیه منتهای تحقیق را در این‌باره ارائه نموده اســت و ســخنی وراء 
مطالــب او نیســت«)همان/197( درحالی‌کــه ابن‌تیمیه با قول بــه تنزیه باری تعالی 
کیــد دارد و با  از مشــابهت بــه مخلوقــات، عمدتــا بــر دلالت ظاهــری الفاظ قــرآن تأ
هرگونــه تحلیل عقلانــی و تأویل صفات مخالفت می‌نماید؛ ودر جایی می‌نویســد: 
»... هــر آن‌چــه در ظاهرکتاب و ســنت آمده و ســلف از امّت بــر آن اجماع دارند حق 
گر لازمه ســنّت جســمیّت خداوند باشــد نیز اشــکالی ندارد؛ زیرا لازمة حق،  اســت و ا
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حــق اســت«)ابن تیمیــه، بی‏تــا : 1 /180( و مشــابه آن درکتاب مجموعه الرســائل و 
المسائل، 203/1، آمده است( و مقصود از تفویض آن است که خدا به صفات کمالی 
که در قرآن و احادیث آمده، توصیف شــود و جنبة مشــابهت آن با صفات آفریده‌ها 
و اجســام نفی و تجرید شــود و بــا اجتناب از بحث دربارة حقیقــت معانی آنها، علم 
گذار شــود. چنانکــه می‌گوید: »همــة مســلمانان اتفــاق دارند که  بدانهــا بــه خــدا وا
خداونــد از هرگونــه مشــابهت بــه مخلوقــات منــزه اســت... و بــرای تفســیر برخی از 
نصوصــی که ظاهرشــان بــا تنزیه خداوند منافــات دارد، دو طریقه برای مســلمانان 

وجود دارد:
 الــف: روش ســلف؛ کــه بعد از تنزیه خدا که عقل و نقل بــر آن دلالت دارد، حقیقت 
گذار گردد. ب؛ اذعان و اعتراف؛ به این‌که خداوند، ما  معانی صفات، به خداوند وا
گاه می‌سازد«)رشــید  را از مضمــون کلام خــود، در زمینــه اخلاق و رفتار وحالات ما، آ

رضا،1414: 1/ 252 ـ 253(.

گرایی 4-3. تکیه بر ظواهر آیات و نفی تأویل 
کید بر پیروی ازدلالــت ظاهری الفاظ در تفســیر آیات، به ویژه  صاحــب المنــار بــا تأ
صفــات الهــی و متشــابهات قرآن، نســبت به تاویل آیــات قرآن مخالفــت نموده در 
کثــر مفســران تأویــل نصــوص، یعنــی حمــل نمــودن الفــاظ  حالــی کــه، از دیــدگاه ا
بــه معانــی مجــازی و کنایی اشــکالی نــدارد؛ و پیشــینیان از فریقین نیــز چنین می 
کردنــد و ایــن شــیوه برای کســانی‌که علــم و درایت کافی نســبت به قــرآن و حدیث 
دارند، مانعی ندارد ؛ گرچه اصل اولیه مســتلزم بقای نصوص بر اســاس ظواهر آنها 
و دلالت‌شــان بــه معنــای موضوع له لغوی و وضعی می‌باشــد. صاحــب ‌المنار راجع 
بــه عرصه‌هــای تأویــل در باب اصــول عقائد و صفــات خداوند، از قول ســلف نقل 
می‌کنــد: »بــه اعتقــاد آنــان گرچه ایــن عرصه‌ها مشــمول تأویل‏انــد، امّا آنــان از آن 
خــودداری می‌کننــد. واعتقــاد خود را از تشــبیه صفات خداوند به صفات انســان یا 
نفــی وتعطیــل صفات خداوند پیراســته‌اند؛ زیرا خــدا می‌فرماید: )ومــا یعلم تأویله 
ه(.)رشــیدرضا، 1414: 1/ 77و308( بدیــن جهــت، برخــی معتقدنــد؛ طرفداران  الاال��ل
مکتــب حنبلی از سرســخت‌ترین مخالفان »تأویل« به ویــژه در زمینة عقاید بوده، 
گردانش وجود مجــاز در قرآن و ســنّت و لغــت را به  تــا آن‌جــا کــه ابــن تیمییــه و شــا
طور عموم منکر شــده‌اند، و می‏گویند: گشــودن باب مجاز و اعتقاد به آن در قرآن، 
زمینــه را بــرای گمراهی و تباهــی فراهم می‌نماید، و به زنادقه و باطنیّه و دشــمنان 
دیگــر اســام اجــازه می‌دهد کــه از ایــن دروازه وارد شــوند!؟)قرضاوی،1382: 475( 
گر کسی به دقّت درسخنان ابن تیمییه بیندیشد  قرضاوی می‏افزاید: »درحالی که ا
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و بــا انصــاف قضــاوت کنــد، در می‌یابد که وی خود به تأویل متوســل شــده و برای 
فهم برخی آیات، دســت به تکلّف زده اســت و البته همه مکتب‌های اســامی اعم 
از کلامی و فقهی، به نوعی به تأویل متوســل شــده‌اند، هر چند تفاوت‌هایی با هم 

دیگر دارند«.)همان/478( 
صاحــب ‌المنــار نیــز همانند ابن تیمیه بــا انتقاد از روش برخی متکلمان اســامی در 
تأویل برخی اوصاف خدا، به دفاع از دیدگاه مذهب سلف می‌پردازد. ایشان گاهی 
به‌طــور مســتقیم و روشن)رشــیدرضا، 1414: 3/ 172( وگاهــی به‌صــورت مجمل، به 
مخالفــت بــا تأویل‌گرایــی در باب صفــات الهی می‌پــردازد به‌گونه‌ای ‌که ایشــان در 
نقد نظریه اشــاعره در تقســیم کلام الهی به کلام نفســی و لفظی می‌گوید؛ این‌گونه 
فلســفه ‌بافی‌ها صحیح نیســت ومانند ســایر تأویلات در باب صفات الهی مخالف 
با مذهب ســلف اســت. )رشیدرضا، 1414: 9/ 178( وی درباره آیه7 سوره آل‌عمران، 
می‏گوید: خطای مفســران این اســت که تأویل درآیه را به ‌معنای تأویل اصطلاحی 
گرفته‌انــد درحالــی که تأویل در آیات قرآن به ‌معنای تفســیر اســت ودر لغت ســلف 
تأویــل بــا تفســیر یکــی اســت و لکن متکلمــان اســامی تأویــات اصطلاحــی را وارد 
عرصــه دیــن نموده‌انــد کــه پایــه واساســی ندارد.)رشــیدرضا، 1414: 3/ 187( و بــه 
ون فی تفســیر التأویل فی الآیــه لانهم جعلوه  صراحــت می‏گوید: »انّما غلط المفســر
إن تفســیر کلمات القرآن بالمواضعــات الاصطلاحیه قد  بالمعنــی الاصطلاحی،و

کان منشأ غلط...«)همان /172(.
ایشان تأویل صفاتی هم‌چون صفت علّو خداوند برخلق، آیات استواء خدا بر عرش 
و... از سوی برخی اشاعره را بر نمی‌تابد و آن را از عجائب رفتار متعصابه مذاهب، 
کــم کــردن عقــل، به‌جــای نقل و حمــل بر ظاهــر نصــوص می‌داند و  نســبت بــه حا
می‌گویــد: »برخی از اشــاعره در قرون وســطی در تأویل، بســان جهمیــه معتزله، راه 
کمان و ســاطین، باعث به زندان کشــیدن  غُلوّ را پیش گرفتند و حتی با فریفتن حا
ابن‌تیمیــه شــدند و بــا این توجیــه که ابن‌تیمییه دربــاره آیات واحادیثــی مانند علُوّ 
خدا و... بر ظاهر‌شان حمل می‌کند! واین ازعجایب روزگاراست که تعصّب مذهبی 
وغرور عده‌ای باعث تحکیم آراء عقلی و نظری )تأویلی( درتبیین آیات می‌گردد«.

)رشیدرضا،1414: ‌9/ 446(.

4-4. استعاری بودن الفاظ قرآن و نفی وجود مجاز 
صاحب‌المنار با تکیه بر دیدگاه ســلف، ضمن تنزیه و تقدیس خداوند از مشــابهت 
به خلق، می‌گوید: هر تعبیری که در نصوص دینی درباره صفات الهی وجود دارد، 
تعبیــر اســتعاری از همــان الفاظــی اســت که مردم بــرای خودشــان وضــع کرده‌اند.
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)رشــیدرضا ، 1414: 9/ 184( و»حــق آن اســت هــر آن‌چــه در متون دینــی برخداوند 
اطــاق شــده ماننــد همــان چیزی اســت کــه برای بشــر اطلاق شــده ولی بــه لحاظ 
این‌که عقل و نقل بر تنزیه خداوند از مشــابهت به خلق اتفاق دارند می‏فهمیم که 
این صفات برای خداوند بنحو حقیقت ثابت‌اند لکن کاربرد آن همانند ثبوت آنها 
برای بشــر نیســت و نمی‌گوییــم که اطلاق این صفــات برای برخــی حقیقی و برای 
بعضی دیگر مجازی است«)رشــیدرضا، 1414: 3 /198ـ 199( هرچند ســخن ایشــان 
نسبت به استعاری بودن برخی الفاظ قرآن و یا حقیقی بودن الفاظ برای خدا و نیز 
عدم تشــابه ثبوت آنها با صفات مردم ســخن موجهی اســت، اما نفی وجود معنای 
مجــازی که ریشــه در نظرات ابــن تیمیه دارد، محل تامل اســت. ابن تیمیه نظریه 
وضــع الفــاظ و تقســیم آن بــه حقیقــت و مجــاز را نمی‏پذیرد وآنــرا بدعتــی متأخر از 
دوره ســلف می‏شمارد که متکلمان بدان دچار شده‏اند.)ابن‏تیمیه، 1410: 1 /773( 
ابــن تیمیــه وضع الفــاظ را متکی به الهام شــمرده و معنا را در مقام اســتعمال الفاظ 
کی از معنای حقیقی لفظ می‏داند که با قرینه  جستجو می کند و هراستعمالی را حا
موجــود درآن شــناخته می‏شــود و بــه باور وی حمــل آیات صفات بر مجــاز ملازم با 
کــذب و نفــی صفات بــوده؛ و باید همان معنــای ظاهری را معنــای حقیقی قلمداد 

نمود.)همان/ 283 و 775-774(.

4-5. تنزیه خدا از تشبیه به خلق و نفی تعطیل
صاحب‌المنــار بــا تعریض بردیــدگاه معتزله مبنــی بر نفی و تعطیل صفــات، برتنزیه 
کید دارد و می‌گوید: »اهل‌ســنت و  مطلــق خداونــد از هرگونه مشــابهت به خلــق، تأ
جماعــت کســانی هســتند که خداونــد درباره آنها فرموده »این چنین شــما را اســت 
وسط و میانه قرار دادیم تا شاهد براعمال مردم باشید...«)بقره/ 143( آنان از باب 
جمــع بیــن عقــل و نقــل قائلند خــدا از هرگونه تشــبیه بــه خلــق در ذات و صفات و 
افعــال و هــر چیــزی که به خــود نســبت داده مانند بودن بــر عرش و... منزّه اســت 
و همــة ایــن امــور را بــرای خداونــد لازم و اثبــات می‌نماینــد درعین حــال خداوند را 
از مشــابهت بــه هر چیــز منزه می‌دانند لذا بــرای خدا رحمتی اســت نه مثل رحمت 
مردم و...)رشیدرضا، 1414: 9 /446( و این‌که خداوند تکلیف کرده که به وجودش 
ایمان آوریم و هرآن‌چه را که برای خود توصیف کرده با نفی تعطیل و تشبیه معتقد 
باشــیم.« )همان/187(. این کلام رشــید رضا اجمالا درست است هرچند تطبیق آیه 
امــت وســط بــر اهل ســنت وجماعت با تفســیر اهل بیــت؟ع؟ که مفســران حقیقی 

قرآن اند، همخوانی ندارد.
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ک لفظی صفات خدا با انسانها و تباین معنوی آنها 4-6. اشترا
    یکــی از مبانــی فکری صاحب‌المنار، پایبندی بر معانی ظاهری الفاظ و مخالفت 
بــا هرگونــه تأویل‌ و جریان تفویض بوده وی بر تباین معنوی صفات مشــترک خدا 
کیــد می‌نمایــد!. که به‌نظر می‌رســد که کلام وی متعــارض و دوگانه  و مخلوقــات تأ
اســت؛ چــرا که ازیک ســو می‌گوید: »هر آن‌چه کــه برای خداوند اطلاق شــده مانند 
همــان لفــظ بــرای بشــر اطــاق گردیــد ولی از بــاب جمــع بین عقــل و نقــل و تنزیه 
خداونــد ازمشــابهت به خلق باید گفــت که معانی آنها دربــاره خداوند بگونه‌ای که 
شایســته مقام کبریائی هســت می‌باشــد گرچه ما حقیقت معنای آن‌ را نمی‌فهمیم 
ولــی نســبت آن‌چــه کــه بــرای خداوند اطلاق شــده بــا آن‌چه کــه برای بشــر اطلاق 
می‌شــود متفاوت و متباین است.« )رشیدرضا، 1414: 198/3-199( و از سوی دیگر 
ه تعالی من الاســماء و الصفات هو مما أطلق قبل  می‌گویــد:»أنّ جمیــع ما أطلق علی ال��ل
ه تعالی ألفاظ خاصــه و خوطب بها الناس  ذلــک علــی الخلق إذ لو وضع لصفــات ال��ل
...«؛ )همان/ 198ـ201( و از آن‌جا که قرآن برای فهم مردم نازل 

ً
لما فهموا منها شــیئا

گردیــد، و خداوند نخواســته برای خود صفــات و الفاظی خاص اطلاق کند که قابل 
فهم برای مردم نباشــد و لذا صفات خود را مشــابه صفات انسانی و الفاظ رایج بین 
آنــان آورده تــا قابــل فهم بــرای مخاطبین باشــد... و می‏افزاید: » ما بایــد اعتقاد به 
آنها داشته باشیم و از هرگونه تغییر و تصرّف و تحلیل دربارة آنها خودداری کنیم و 
تفسیر آنها را به اهلش وا‌گذاریم«)همان/208( و آدمی نه تنها از معرفت به ذات که 
از شناخت صفات الهی هم ناتوان است و بایستی خدا را فقط به آثار و مخلوقاتش 

شناخت. )همان/225(.

5. اصول بنیادی علامه طباطبائی در باب معنا شناسی اسما و صفات الهی
   صاحب تفسیر المیزان با تنزیه و تقدیس خدای متعال، بر منع از تفکر نسبت به 
کید نموده و با قول به تشــکیکی بودن مفاهیم درباره صفات  ذات حضــرت حق تا
خدا، به درک مراتبی از فهم صفات الهی، باور دارد. صاحب تفسیر المیزان با تکیه 
بــر مبانــی بنیادی قرآنی و فرهنــگ اهل بیت؟ع؟ درباره خــدا و اوصاف حق تعالی 
بــر خلاف دیدگاه ســلفی رشــید رضا، اصولی را مد نظر خود قــرار داده که به برخی از 

آنها اشاره می‏گردد.

5-1. امکان فهم و شناخت اسماء وصفات الهی 
علامه طباطبائی معتقد اســت، عقل بشــر قادر است اوصاف حق را دریابد و علاوه بر 
درک اوصاف الهی، به بررســی و تحلیل آنها نیز بپردازد و این هرگز بدان معنا نیســت 
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کــه عقــل آدمی بتواند به کنه صفات خدا پی‏ببرد.)طباطبائی، 1412: 8 /57 و 6 ،101( 
و مثل انســان در شــناخت خدا مثل کســی اســت که دو دســت خویش را به آب دریا 
نزدیــک کنــد و بخواهــد از آن تناول کنــد، او فقط می‌خواهد آب بنوشــد. و ابداً مقدار 
ح نیست الا این‌که بیشتر از اندازه دو دستش نمی‌تواند از دریا آب بردارد. برای او مطر

)همــان/227( و در کلامــی دیگر می‌گوید:» صفاتی که به خداوند جلّ جلاله نســبت 
داده می‌شــود از دو طریــق بــه دســت می‌آید: یکــی تنزیه خدای ســبحان از نقایص؛ 

که... و دیگری از راه مشاهده جهان؛ که...)طباطبائی، 1371ش: 8/ 350(.

5-2. قرآن و اهل بیت؟ع؟ معیار شناحت حق 
علامــه طباطبائی در نقد رویکرد رشــیدرضا و روش دانشــمندان ســلف، بدون آنکه 
نامی از آنها ببرد، می گوید:»روش صحابه و تابعین و پیروان آنان در زمینة اســماء 
وصفــات الهــی ایــن بــود کــه بــا توجه بــه آیــات تنزیهی قــرآن، لــوازم تشــبیه را نفی 
می‌کردنــد، ولی درمورد معانی آنها ســکوت می‌نمودنــد... و البته برخی این روش را 
مورد اتفاق صحابه دانســته و مدعی شــدند که مسلمانان سه قرن نخست هجری 
طرفدار روش تفویض بودند، ولی این مدعا به چند دلیل مردود است.«)طباطبائی، 
1412-1371: 14 /130(. یــک( زیرا در طریقه‌ای که از ائمه اهل‌بیت؟ع؟ نقل شــده، 
کتفا نشده ودرباره معانی صفات الهی نیز بحث و بررسی انجام گرفته  تنها به نفی ا
است... دو( این گروه که در رابطة با نصوص دینی، راه احتیاط را برگزیده و تنها بر 
نفــی بســنده نموده و جانــب اثبات را مهمل گزارده‌اند ودر مــورد افعال الهی، روش 
مزبور را رها نموده و مفاهیم وارده در کتاب و سنّت نظیر؛ عرش، کرسی، قلم، لوح، 
نامه‌هــای اعمــال، ابــواب آســمان و... برهمان معنــای مربوط بــه مصادیق معهود 
ک تنزیه خداونــد ازاحتیــاج وامکان  ومعــروف آنهــا حمــل مــی نمایند، بــا آن‌که مــا
درهــردو مــورد یکســان است...ســه( اینکه ارجاع متشــابه به محکــم ازقبیل تأویل 

رائج میان قوم نیست.)طباطبائی،1371-1412: 14 /132-130(
علامه طباطبایی سپس در نقد تفکر رشیدرضا، اهل حدیث و سلفیه می‏گوید: »مردم 
کثر پیشــینیان )از  ح امثــال ایــن آیات مســلک‌های مختلف اختیار نمــوده و ا در شــر
گذارکرد.  عامّــه( برآننــد که بحث درباره آنها روا نیســت، علــم بدانها را باید به خــدا وا

آنان تعمق در ماورای ظاهر الفاظ کتاب و سنت را ناروا و بدعت می‌شمارند. 
در حالــی کــه عقــل برخــاف آن حکــم می‌کنــد و کتاب و ســنت نــه تنها مؤیّــد آنان 
کید مــردم را به تدبّر و تعمّــق در معرفت خدا فــرا می‏خواند و معنی  نیســت کــه بــا تأ
ندارد که قرآن به مقدمه‌ای که مستلزم نتیجه‌ای است، امر کند، امّا خود نتیجه را 
ممنوع ‌نماید«)طباطبایی، 1412-1371: 8، 157(. و علامه در نقد طرفداران تأویل 
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آنــان را به ســه گــروه تقســیم نموده و می‏گویــد: »هولا منشــعبون علی شــعب: منهم 
من اکتفی فی الاثبات... ومنهم من فسرها بمعان مخالفة لظواهرها ... ومنهم من 

اکتفی بالمحتملات النقلیه...« )طباطبایی، 1371-1412: 14 /133-132(. 
 علامه در نقد طایفة نخست می‌گوید:» لازمه آن، انکار صفات کمال از ذات متعالی 
خداونــد اســت کــه براهیــن عقلــی و ظواهــر و نصــوص کتــاب و ســنّت آن را مردود 
می‌سازد؛ این ازعقاید صابئه است که در اسلام نفوذ کرده است« و در نقد دو طایفة 
دیگرمی‏گویــد: »تفســیر آیــات قــرآن، بدون اســتناد بــه خود قــرآن یا ســنّت قطعی، 
تفســیر به رأی است که از آن نهی شــده است.)طباطبائی، 1412: 14 /132-133( و 
براساس آیات متعدد قرآن مانند:)حشر/ 21ـ24و طه/ 7ـ8 و...( اصل وجود صفات 

خدا مسلّم است و این بیانگر آن است که انسان‌ها مفاهیم صفات را می‌فهمند.
 واز طرفــی قــرآن، خداوند را از اوصافی که انســان‌ها ـ جــز برگزیدگان ـ برای او اثبات 
هِ  ا عِبَــادَ اللَّ

َّ
ا يَصِفُــونَ * إِل ــهِ عَمَّ می‌نماینــد، منــزّه می‌دانــد ومی‌فرمایــد : >سُــبْحَانَ اللَّ

صِينَ<)صافــات/ 159ـ160( راهــی که اولیاء الهی و معلمان حقیقی بشــر ارائه 
َ
مُخْل

ْ
ال

نموده‌اند، میان تشــبیه صرف وتنزیه افراطی اســت یعنی خدا شــئی اســت ولی نه 
مانند دیگر اشیاء؛ و دارای علم است، نه بسان علوم دیگران و... از امام جواد؟ع؟ 
پرســیدند: آیــا جایــز اســت خــدا را شــئی بنامیــم؟ فرمــود: آری بدین صــورت از حدّ 
ج گردد.)صــدوق، بی‏تا: بــاب7/ ح6( و نیز هشــام بن حکم  تعطیــل و تشــبیه خــار
از امــام صــادق؟ع؟ روایــت نمود که در پاســخ زندیقی که پرســید خداوند چیســت، 

فرمود: »هو شئی بخلاف الاشیاء«) همان/ح2(.

5-3. وحدت مفهومی صفات مشترک خالق و مخلوق)صفات خبریه( 
از دیــدگاه قــرآن، خــدا دارای کمــال محض، اســما و صفات نیکواســت؛ ودر پی آن 
اســما متعدد، جمال و جلال خدای ســبحان را بر شــمرده اســت تا مردم با شناخت 
خدا و شأن و منزلت او در کارگاه نظام هستی، به او روی آورند و به وظیفه عبودیت 
خــود بپردازنــد. به اعتقاد علامه مفاهیمی که از اســما و صفات در قرآن حاصل می 
شود، مطابق با مصادیق خارجی آنها می‏باشد و تمام اسما دربردارنده معانی ثبوتی 
و غیرسلبی می‏باشند و این مفاهیم از جنس همان معانی هستند که با عقل درک 
می‏شود و قول به اینکه آنها مجازهای مفرد و یا استعاره های تمثیلی بیانی هستند 

صحیح نخو اهد بود. زیرا...)طباطبایی،1370: 55-54(.

5-4. حجیت ظواهر و نقش تأویل در تفسیر 
    به اعتقاد علامه، روش فهم کلام قرآن با شــیوة فهم دیگر ســخنان تفاوت دارد، 
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و نباید سخن خدا را با سخن دیگران سنجید و در فهم آیات الهی باید از قواعدی 
که در فهم دیگر سخنان به کار می‌رود، پرهیز کرد؛ زیرا قرآن، جدا از روش دیگران، 
روش خــاصّ خــود را دارد و بایــد قرآن را با خود قرآن تفســیر کرد.»امّا بیان قرآنی... 
بــر ایــن مجــرا جریان ندارد، بلکه کلامی اســت که الفاظش درعیــن این‌که به ظاهر 
از یکدیگــر جداینــد، در واقــع به یکدیگــر متصل اند، به این معنا کــه هریک بیانگر 
دیگــری، و به فرمودة علی؟ع؟ شــاهد بر مراد دیگری اســت« )طباطبائی، 1412: 3 
/ 78(. ایشــان درذیــل آیــه »تدّبر«)نســاء/82.( می‌گوید: »وقــد تبیّن من الآیــة ـ أوّلاً: 
 »انّ الآیــات القرآنیــة یفســر بعضها 

ً
انّ القــرآن ممّــا لاینالــه الفهــم العــادی، و ثانیــا

«؛)طباطبائــی، 1412: 5 / 17( یعنــی قرآن کتابی اســت که فهم عادی به درک 
ً
بعضا

آن دسترســی نــدارد، و برخــی از آیات، آیات دیگر را تفســیر می‌کنــد. ازدیدگاه علامه 
رجوع به قواعد لفظی ومحاوره‌ای برای به دست آوردن ظواهر الفاظ قرآن است و 
قواعد در باب محاورات، برای فهم تفســیر قرآن و رفع ابهام از وجه آیات، چندان 

کارآیی ندارد و گاهی فهم آنها با رجوع به آیات دیگر قرآن ممکن می‌شود. 
دوّمیــن شــاخصه فهم قرآن، تأویل اســت که آن زیربنای تمامــی تعالیم قرآنی اعم 
از معــارف و احــکام اســت و از مقولــه مفاهیم نمی‏باشــد و تصریح می‏کنــد: »منظور 
از تأویــل، جنبــه مفهومــی آن ـ اعم از مفهوم مخالف یا موافق ـ نیســت که آیه برآن 
دلالــت دارد، بلکــه تأویــل، از قبیــل امور خارجی اســت... ودر واقــع تأویل حقیقتی 
اســت کــه بیانــات قرآنی از حکم و پنــد وحکمت بدان تکیــه دارد و این حقیقت در 
تمامی آیات چه محکم و چه متشابه وجود دارد.«)طباطبایی، 1412: 3/ 46 ـ 49(
به‌ نظر می‌رســد بیان علامه طباطبایی، ســخن درســتی باشــد زیرا، رجوع به قواعد 
محاورة وضع شده، مخصوص به دست آوردن ظواهر الفاظ است؛ از قبیل »أصالة 
الحقیقــة« کــه تنهــا موجــب ظهــور لفــظ در معنــای حقیقــی می‌گــردد؛ و ایــن غیــر از 
مســئله تفســیر که درباره مشــکلات تعبیر اســت، می‌باشــد؛ یعنی آن‌جا کــه در لفظ 
بــه ســبب اجمــال یا ابهام در تعبیر، اشــکالی پیــش آید. و تفسیر»کشــف القناع عن 
اللفظ المشکل« است یعنی پرده‌برداری از لفظ دشوار؛ نه مطلق »استظهار« وطبعاً 
بهتریــن راه بــرای فهــم معانی قرآن، در مواقع اشــکال و ابهام، رجــوع به خود قرآن 
است؛ زیرا »القرآن ینطق بعضه ببعض« و هرکجا که مفهومی گویا نباشد، با مراجعه 
به آیة دیگر گویا می‌شود. و به تعبیر برخی از محققان هرگز نمی‌توان با قواعد باب 
 

ُ
هَ يَحُول نَّ الل�ّ

َ
مُوا أ

َ
محاوره، اشکال یا ابهامی را از لفظ آیه برداشت ؛ مثلاً در آیه >وَاعْل

بِه< »وبدانیدکه خدا میان شخص وقلب اوحایل است.«)انفال/24( 
ْ
مَرْءِ وَقَل

ْ
بَيْنَ ال

نسَاهُمْ 
َ
هَ فَأ ذِينَ نَسُــوا اللَّ

َّ
ونُوا كَال

ُ
برای فهم مراد از»حیلوله« بایســتی از آیه >وَلاَ تَك
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نفُسَهُمْ<»وشــما مؤمنان مانند آنان نباشــیدکه به‌کلی خدا را فراموش کردند وخدا 
َ
أ

نفوس‌شــان را ازیادشــان برد.«)حشــر/ 19( اســتفاده نمــود که مقصــود از »حیلوله« 
فراموشی نفس است.)مرزبان وحی و خرد،)یادنامة علامه طباطبائی(1381: 165(

6. تحلیل و تطبیق
کثر متکلمان و مفســران اســامی به رغم اختلاف در مبانی  یکی از حوزه‏هایی که ا
اتفــاق نظــر دارنــد، تشــابه آیات مربوط بــه صفات الهی ومســئله تنزیه بــاری تعالی 
اســت. اما نزاع اصلی بر ســر صفاتی اســت که در میان اهل ســنت به صفات خبری 
مشــهور شــده و اســاس اختلاف نظر در میان مذاهب اســامی، ریشــه در دو رویکرد 
کلی ظاهرگرایی و تکیه بر نصوص ازیک ســو و رویکرد عقلگرایی و تأویلی از ســوی 
دیگر داردکه رشیدرضا به شدّت مدافع مکتب ظاهرگرایی و تکیه برظواهر نصوص 
اســت و علامــه طباطبائــی بــا اعتقاد بــه حجیت ظواهر، بــه رویکردهــای عقلانی و 

تأویلی نیز باور دارد.

6-1. رویکرد ظاهرگرایی منشأ انکار معناشناسی 
صاحــب تفســیر المنــار، ماننــد بســیاری دیگر از اهل ســنت بــه ویژه اهــل حدیث و 
ســلفیه با رویکردی ظاهرگرایانه به تفســیر نصوص دینی می‏پردازند. شهرســتانی، 
افــرادی چــون مالــک بــن انــس، احمدبــن حنبــل، ســفیان ثــوری وداود بــن علــی 
اصفهانــی را دراین شــمار می داند.)شهرســتانی، بی‏تــا: 1/ 85( و ماتریدیه، معتزله، 
امامیــه و حتــی متأخــران از اشــاعره را باید در طیف رویکرد عقل گــرا قرارداد. چنان 
که ابوالحســن اشــعری خــود نیز-گرچه درابتدای جدا شــدن از مذهــب معتزله، در 
کید  الابانــه گرایــش شــدید بــه ظاهرگرایــی دارد - ولــی درآثــار متاخرخود، ضمــن تا
براصــل تنزیــه خدا، نســبت بــه رویکرد عقلــی و تاویلــی نگاهی مثبت داشته‏اســت؛ 
رویکردی که با ظهور محققانی متأخر کلام اشــعری مانند؛ باقلانی، جوینی، غزالی 
و فخر رازی از ظاهرگرایی فاصله بیشتری پیدا کردند. )عبدالمنعم، 1426: 372-

380( ظاهرگرایــان، معیارهــای عقلی را در فهم متشــابهات و حــل تعارضات بدوی 
کارآمــد می‏داننــد هرچنــد در تبییــن و توضیــح معانــی ظهــورات  و ظاهــری آیــات نا
کهــا مدد می‏گیرند. امــا عقلگرایان به راه گشــابودن مدرکات عقلی و  قرآنــی ازآن ملا
ظواهــر قرآنی اندیشــیده و به تقدیــم معیارهای عقلی در صــورت تعارض بین آنها، 
نظــر دارند.بنابراین: الف؛ باب فهم معانی اســما و صفات الهی و متشــابهات قرآن 
مســدود نیســت و تشابه کامل و مطلق نسبت به هیچ آیه ای از قرآن قابل پذیرش 
نیســت و بــا حکمت و رســالت نزول قرآن ســازگاری نــدارد. ب؛ برمتدبّرخودســاخته 
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قرآن، امکان فهم معانی اســما و صفات الهی و تأویل متشــابهات و عبور از پوســته 
ظاهــری آیــات، بــر مبنــای ضوابــط فهم صحیح قــرآن ، و همــگام با ادله و شــواهد 
عقلــی و نقلــی معتبــر وجــود دارد. ج؛ درکنــار قرائــن ســاختاری، ادبی وادلــه عقلی، 
روایــات معتبراهــل بیت؟ع؟ بطور خاص نقش بســیار مهمی درحل تشــابه آیات و 

فهم معانی بلند معرفتی آن دارد و در حقیقت روایات مبین حقیقی آیات هستند.

6-2. دوگانگی درگفتار رشید رضا و خلط مصداق به مفهوم
مشــکل اساســی کــه درگفتــار صاحــب المنــار و طریقــة ســلفیه وجــود دارد، مبنــای 
ک لفظی و تغایر مفهومی میان صفات خدا و خلق اســت؛ صرف نظر از لوازم  اشــترا
منفــی آن، ایــن عقیده، ناشــی از خلط مصداق با مفهوم اســت کــه درحقیقت کلام 
که ازسویی می‏گوید خدا از الفاظ متداول بین مردم  وی دوگانه و متضاد است؛ چرا
اســتفاده کــرده تا قابل فهم باشــد و از ســوی دیگر می‏گوید مردم تــوان فهم معانی 
آنها را ندارند و نسبت بین الفاظی که برای خدا اطلاق می شود با همان الفاظی که 
برای مردم اطلاق می‏شــود، تباین اســت و ما همین اندازه می‏دانیم که آنها دارای 
معانی هستند که متناسب با شأن خدا است.)رشیدرضا، 1414: 3 / 198-199 و 9 ، 

184( و در نقد این رویکرد نکاتی ارائه می گردد:
 الــف؛ قــرآن و ســنت،کتاب و برنامــه هدایــت انســان‌ها، نــه کتــاب معمّــا وقوانیــن 
اســرارآمیزی کــه امــکان فهــم آن میســور نباشــد؛ ودر فهــم الفــاظ قــرآن واحادیــث 
صحیــح، حکــم اولی آن اســت که الفاظ برمعنــای ظاهری وحقیقی آن حمل شــود 
ودر صورتی‌که مانع لفظی یا عقلی وجود داشت باید آن را تأویل کرد و یا به‌معنای 
کنایی ومجازی حمل کرد. از رشــیدرضا و دیگر ســلفیان بایستی پرسید که چرا خدا 
در قرآن به گونه‌ای با مردم ســخن نگفته تا الفاظ آن به ســهولت قابل فهم باشد؟ 
گــر خــدای متعــال خود را با الفاظ و صفاتی معرفی کند کــه برای مردم قابل فهم  و ا
نباشــد، نقــض غــرض لازم نمی‌آید ودر پــی آن باعث تعطیل عقــول از درک و فهم 

بسیاری معارف دین نمی‌شود؟.
گفتاررشــیدرضا، قــول بــه تجســیم و تشــبیه خداســت، هرچنــد وی در  ب؛ لازمــه 
ک فهم  ظاهرمی‌گوید خدا از تشــبیه و مشــابهت به خلق منزه اســت، لکن وقتی ملا
الفــاظ قــرآن، معانــی ظاهری آنها بود، یــد، وجه ، عین ، مجی علّــو، نزول و... برای 
کیف«  گرچه قید »بلا خدا ثابت می‌شــود؛ و این چیزی جز جســمانیت خدا نیست، ا
برآن اضافه گردد و اساســا چنین قیدی در کتاب و ســنت ـ که ادعای پای‌بندی به 
آنهــا را دارنــد ـ وجود نــدارد و تفویض صفات خبری و امثال آن به اهل و ممنوعیت 
بحــث از چگونگــی و کیفیــت آنها، خود بــه تعطیل نمودن عقــل از تفکر و توصیف 
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و شــناخت می‌انجامــد؛ در حالــی کــه یکــی ازاعتراضات اساســی اشــاعره بــر معتزله 
همین امر است که آنان با نفی صفات، لقب »معطّله« دریافت نمودند.)فرمانیان، 
1387: 113( البته برخی متکلّمان اشعری متأخّر به تأویل ـ که لازمة خردگرایی است 
ـ بازگشــتند و اســتواء، عیــن، یــد و وجــه را به اســتیلا، عنایــت، قــدرت و ذات تأویل 

کردند.)فخر رازی، 1415: 17 /12و14(
ک لفظــی وتغایر مفهومــی بین صفات خالق و مخلــوق، جدای از  ج؛ دیــدگاه اشــترا
پیامدهــای منفــی آن، ناشــی از خلط مصداق با مفهوم اســت؛ یعنــی آنچه در مورد 
خــدا قابــل مقایســه بــا مخلوقات نیســت، مصــداق وجــود،)و علم، قــدرت، حیات 
و...( اســت نه مفهوم آن و اختلاف در مصادیق به واســطه شدّت و ضعف و مراتب 
تشــکیکی، در عیــن وحدت در اصل هســتی، موجب اختلاف در مفهوم نمی‏شــود. 
گــر معنای وجــود در مورد خــدا غیــر از معنــای آن در مــورد ممکنات  چــه ایــن کــه ا
باشــد، لازمه‏اش این اســت که نقیض معنای هر یک بر دیگری منطبق شــود؛ زیرا 
هیچ چیزی نیســت که یکی از نقیضین بر آن صدق نکند. برای مثال هر چیزی یا 
»انســان« اســت یا »لاانســان« و نقیض معنای وجود در ممکنات، عدم است. حال 
گر»وجود« به همین معنای مقابل »عدم«به خدا نســبت داده نشــود، باید نقیض  ا
آن یعنی»عدم«بــه او نســبت داده شــود و وجــودی که به نســبت داده می‏شــود در 
واقــع از مصادیق »عدم«باشــد. )مصباح یــزدی، 1368: 286(، )طباطبایی،1416: 

9( و همچنین صفات علم، قدرت، حیات و...
ع مردود  ک میان خالق و مخلوق ـ که هم از نظر عقل و هم شر  د؛ مشابهت و اشترا
اســت ـ مربــوط بــه مصــداق و واقعیت خارجی اســت نه مفهــوم و معنــا. و نمی‌توان 
به‌خاطر حکم عقل و نقل )لیس کمثله شی‌ء( مبنی بر عدم مشابهت همه با خدا، 
گفــت: پــس هر معنی و صفتی که دربارة مخلوق صدق می‌کند، درباره خالق صدق 
نمی‌کنــد و بالعکــس. تفــاوت خالــق و مخلــوق در مفهــوم کلمــات و صفات نیســت 
بلکــه تفــاوت در وجوب و امکان، در قدم و حــدوث ذاتی، در تناهی و عدم تناهی، 
در واجب‌الوجــود و ممکن‌الوجــود و...اســت مثــاً حقیقــت معنای علــم ، چیزی جز 
حضــور معلــوم نــزد عالــم و احاطــة وجــودی عالم نســبت به معلــوم و یــا چیزی جز 
انکشــاف و حضور نیســت، وایــن حقیقت واحــد، ازنظر مراتب و درجــات وجودی، 
مختلــف اســت؛ در یک مرتبه واجب‌الوجود اســت و در مرتبة دیگــر ممکن‌الوجود؛ 
در یــک مرتبــه جوهــر اســت و در مرتبة دیگر عرض و...آن‌چه منشــأ نظریه تشــبیه 
منفی می‌شــود این اســت که حقیقت و مصداق خارجی صفات خدا همانند صفات 
گر حیثیت وجودی صفات را از حیثیت مفهومی آن تفکیک  انسان تلقی شود؛ اما ا
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کردیم، این مشــکل برطرف می‌شــود و نتیجه آن لزوم یکی شــدن خالق و مخلوق 
که خداونــد مانند مخلوقات و مخلوقات مانند خداوند نیســتند و باید  نیســت. زیرا
نفی مثلیّت و ضدیّت کرد. ولی هرگز نفی مثلیّت مستلزم اثبات ضدیّت میان خالق 
و مخلوق نیســت؛ وهم‌چنان که خدا را مثل و ند نیســت، ضدّ نیز نیست؛ ومخلوق 
ضد خالق نیســت، مخلوق پرتو خالق،آیت و مظهری از او اســت. )مطهری، 1375: 

6/ 1034(،)طباطبایی،1412: 5/ 130- 131(
ه؛ نظریه الهامی بودن معنای الفاظ، منافاتی با وضع لغت پیش از استعمال ندارد 
و در واقع الهام الهی می تواند از محرک های وضع الفاظ باشد.)عقیلی، 1415: 112( 
بعلاوه گرچه قرائن حین استعمال می تواند معنای خاصی را معیّن کند و ذهن را از 
معانی دیگر منصرف ســازد ، اما خود این فرایند، تابع آن اســت که لفظ منهای ان، 
قرائــن پیشــتر از معنایی برخوردار باشــد و نقش قرینه ان اســت کــه از میان معانی 
متعدد لفظ، اعم از حقیقی یا مجازی، یکی را معین می‏کند. بی شک فهم صحیح 
قــرآن، مبتنی بر شــناخت نکات دقیق زبان شناســی بــوده و برخلاف تصور صاحب 
المنار و ابن تیمیه ودیگر ســلفیان، مجاز در باور موافقان آن، ملازم کذب نیســت؛ 
در علــوم ادبــی تحــت علل و یا انگیزه های خاصی، از تعبیــرات مجازی برای ابلاغ 
بهترپیــام مــدد گرفته می‏شــود ودر واقــع مجاز، زبــان را غنی تر می‏کنــد. و به تعبیر 
گــر معنــای مجــازی کلمــات به خوبــی درک می‏شــد، بســیاری از فهمهای  برخــی، ا
نادرســت در آیات قرآن پدید نمی‏آمد و مکتب‌های کلامیِ باطل شــکل نمی‏گرفت.
)دینوری، 1401: 22-23( ومشــابه آن )زمخشــری، 1366: 3 /52( و 1 ،655-654( 
و بطــور خــاص درباره اوصــاف الهی، اســتعمال مجازی بدان معنا اســت که معانی 
حقیقــی قابــل حمــل بر خداونــد، فراتر ذهن و اندیشــه انســان و برتر از بــار معنایی 
واژگان اســت ،اما برای تقریب ذهن آدمی و از باب تشــبیه معقول به محســوس، از 
همــان واژگان مــدد گرفته می شــود؛ البته لازم اســت از مفهوم ظاهــری الفاظ یعنی 
موضوع له حقیقی آنها که گویایی لازم را در رساندن حقیقت معنا ندارد، گذر شود. 
بنابراین مجازی شمردن این اوصاف نه در جهت نفی و تعطیل صفات بلکه برای 
کیــد برعلوّ مقام و شــأن الهی از شــائبه‏های مادی الفاظ و توجــه دادن به معانی  تأ
متعالی قابل حمل بر آنها است از این رو نمی‏توان آن را ملازم تکذیب و نفی صفات 

دانست .)سعیدی روشن، 1383: 312-302(.
و؛ نــگاه واقعــی ســلف بــه تأویــل، بــا گــزارش ناقــص رشــیدرضا و ســلفیان معاصــر 
مطابقت ندارد. در رأی صاحب تفســیر المنار و ســایر همفکران ســلفی وی، واژه‏ی 
»ســلف« ازجایــگاه ممتــازی برخوردار اســت. »ســلف«در لغت به معنای »پیشــین« 
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اســت)مفردات راغــب، 1416: 42( فیروزآبــادی گذشــتگان از خویشــان و اجــداد را 
»ســلف« می‏نامد. )فیروزآبــادی، بی‏تا: 153/3( آنان واژه »ســلف« را به متقدمین از 
صحابــه و تابعــان و پیــروان نخســتین آنها که در قرون اولیه اســام می‏زیســتند به 
کار می‏برنــد. )ابــن حجــر، بی‏تا: 51،6،)بوطــی، 1375: 9( و گاه از پیــروان احمدبن 
حنبــل به ســلف صالح یــاد می‏کنند.)ابوزهــره، بی‏تــا: 190،)المغــراوی،1420: 1 /11-

14(. گاهی با عدم دخالت اشــخاص و زمانی خاص، شــاید به خاطر گسترش قلمرو 
معنای آن، به کســانی که با حقیقت و روح کتاب و ســنت موافق باشــند، واژه سلف 
اطلاق می‏کنند.)همان( به هر حال، آنان ســلفی را به کســانی اطلاق می‏کنند که بر 
مذهــب »سلف«مشــی کند.)ذهبــی، 1406: 21/1(. امروزه دانشــمندان ســلفی، بطور 
مشــخص بــر صحابــه و تابعیــن و تابعیــن تابعیــن، نام ســلف می‏نهنــد و معتقدند، 
هر کس منبع آنان را برگزیند و به آن ملتزم شــود، ســلفی خواهد بود.)ســلیم، بی‏تا: 
16( آنــان پایبنــدی به ظواهر نصــوص و نفی تأویل را، اصلی‏ترین شــاخصه عموم 
ســلف می‏دانند. چنانکه صاحب المنار از قول ســلف می‏گوید: »آنان از تأویل آیات 
خــوداری می‏کردنــد.« ) رشــیدرضا، 1414: 1 /77 و 308( در ایــن راســتا، رشــیدرضا، 
کاربــرد تأویــل بــه معنــای اصطلاحــی را در فهم آیــات و روایــات، خطای مفســرانی 

می‏داند که متأثر از متکلمان بوده‏اند. )رشید رضا، 1414: 3 /172( 
اما در مقام نقد باید گفت که ســخن رشــید رضا ناتمام اســت، زیرا اولاً؛ ســخن وی، 
یــک برداشــت از رویکــرد ســلف اســت کــه در نظــر بســیاری ازدانشــمندان مذاهب 
اســامی مــورد قبــول نیســت. )صائــب،1414: 135-139( و ثانیــا؛ برخــی از منابــع 
مــورد اعتماد ســلفیان خــاف آن را بیــان می‏کند.)شهرســتانی، بی‏تــا: 1 /126-124 
،)ابوزهــره، بی‏تــا: 190( ثالثاً؛ گزارشــهای تاریخی و روایی از عصــر صحابه و تابعان 
منافــات دارد؛ زیــرا بر اســاس منابع روایی متقن از فریقین، تفاســیر تأویلی، از آیاتی 
کید پیشــوایان مذهبی صدر اســام بخصوص  کــه ظاهری تشــبیهی دارند، مورد تأ
حضرت علی؟ع؟ -که وارث علوم بی شمار پیامبر خدا؟ص؟ بوده- واقع شده است 
کــه متأســفانه، انبــوه روایات تفســیری و تأویلی اهــل بیت پیامبر؟ص؟ کــه در منابع 
اصلــی اهــل ســنت نیز وجــود دارد، مــورد توجه قــرار نمی‏گیرد و آنان وقتی از ســلف 
ســخن می‏گویند، گویی اساســا چنین رویکردی درمیان گذشــتگان وجود نداشــته 
ه که ابن تیمیه مقتدای  است. ازباب نمونه در اینجا، از دو تفسیر طبری و ابن عطیِّ
رشــیدرضا، آن دو را برتریــن تفاســیر می‏دانــد و در جایی بطور خاص، تفســیرطبری 
را »اجلّ التّفاســرالمأثوره و اعظمها قواداً « دانســته و آن را حاوی ســخنان ســلف با 
اسانید ثابت و خالی از بدعت می‏داند و فراوان به اسناد او اعتماد کرده است.)ابن 
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تیمیه، 1401: 2 /545(،) ابن تیمیه، بی‏تا: 51 و37(. 
اینک نمونه‏های از نگرش تأویلی سلف درباره آیات صفات الهی بیان می‏شود:

موات  ه السَّ الف؛ طبری در مفهوم »کرســی« الهی در آیه255 بقره )...وَسِــعَ کُرســیَّ
کــی از تأویل آن به علــم، آن را با  والارض...( ضمــن گــزارش ســخن ابــن عباس حا
ظاهر قرآن هم قابل تصحیح و تأیید دانسته و مؤیدات عرفی و لغوی نیز می‏داند 
.)طبری، 1412ق: 6 / 7(؛ ابن عطیه این روایت ابن عباس را مورد اشاره قرار داده 

و تأویل آن را به عظمت قدرت الهی می‏پذیرد .)ابن عطیه، بی‏تا: 1 /334(.
ب؛ طبــری دربــاره وصــف »العلــی« در آیــه پیشــین )و هو العلــی العظیم( از تفاســیر 
تأویلــی ســلف یــاد کرده کــه آن را ناظر به علو و والایی قدر و منزلت دانســته اســت.

ه نیز می‏نویســد: »چون خدا از تحیز منزه اســت ،  )طبری، 1412: 3/ 9 ( و ابن عطیِّ
مراد از علو قدر و منزلت می باشــد نه علو مکانی « وی تفســیر علو را به علو از خلق 
ــمه جاهل شــمرده که ذکر  به ارتفاع مکانی که طبری حکایت کرده را ســخن مجسَّ

آن موجه نیست .)ابن عطیه، بی‏تا: 1 /334(. 
ج؛ طبــری وصــف فوقیــت الهی درباره آیــه 42 انعام) و هو القاهر فــوق عباده...( را 
ه نیز  به معنای غلبه و سیطره و قدرت می‏داند.)طبری، 1412: 7/ 214( و ابن عطیِّ
تفســیر آن را بــه جهــت خاص جایــز ندانســته و آن را به علو قدر و شــأن که معنای 

دیگری از رویکرد تأویلی است تفسیر می‏کند. )ابن عطیه، بی‏تا: 2 / 284(.
د؛ طبری مفهوم »کشف ساق« در آیه 42 قلم )یوم یُکشفُ عن ساقٍ..( را به شدت 
امــر در قیامــت تأویــل می‏برد و بر خلاف نگــرش صاحب المنار، تفســیر ظاهری آن 
به آشکارشــدن ســاق پای خــدا را نمی‏پذیرد . )طبــری، 1412: 29/  25-27(. و ابن 
کی از کشف ساق ظاهری خدا اشاره کرده و سپس هم  ه هم ابتدا به روایتی حا عطیِّ
کی از شــدت هول و هراس و عظیم بودن قدرت الهی تأویل  روایت و هم آیه را حا

می‏کند. واز شواهد ادبی نیز مدد می‏جوید .)ابن عطیه، بی تا: 5/ 352(. 
ایــن رویکــرد در میــان برخــی دیگــر از پیشــوایان مــورد اعتمــاد ســلفیان مانند ابن 
خزیمــه نیــز وجــود دارد؛ فــردی کــه ابــن تیمیــه از او بــه عنوان »امــام« یــاد کرده و 
می‏گوید؛  ابن خزیمه شــرط کرده که درکتابش)کتاب التوحید( جز به آنچه سلســله 
ل نکند )ابن تیمیه، 1401: 1 /277(.  راویــان عادل از پیامبر؟ص؟نقل کردند، اســتدلا
خْــرَى< را بــه رؤیــت قلبی تفســیر 

ُ
ــةً أ

َ
قَــدْ رَآهُ نَزْل

َ
ابــن خزیمــه آیــه 13 ســوره نجــم>وَ ل

کرده)ابــن خزیمــه، 1423: 169-168( و از مغالطــه در آن بــه رؤیــت بصری در دنیا 
پرهیز می‏دهد.) همان/170( برهمین اســاس، او درباره روایت معروف»انَّ الله خلق 
کی ازخلقت  آدم علــی صورتــه...« بررســی قابل توجهی دارد و متن دیگــری را که حا
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آدم بــه صــورت الهــی اســت را نمی‏پذیرد و آن را حاوی تشــبیه می‏دانــد. وی علاوه 
بــر نقد ســندی، تأویل و توجیــه دلالی نیز درباره آن روا مــی‏دارد .)همان/39-36( 
لُّ شَــيْءٍ 

ُ
ث نامــی اهل ســنت، بخاری درتفســیر آیــه 88 قصص >ک همچنیــن محــدِّ

لُّ شَيْءٍ هَالِكٌ 
ُ
ا وَجْهَهُ<به تفسیر تاویلی»وجه« تصریح کرده و می‏نویسد:» )ك

َّ
هَالِكٌ إِل

ه()بخاری، بی‏تــا: 6 / 17(،)ابن  یدُ بِــهِ وَجهُ ال��ل رِ
ُ
ا مَا ا

ّ
 ال

َ
ــهُ، و یُقــال

َ
ا مُلک

ّ
ا وَجْهَــهُ(ال

َّ
إِل

حجــر، 1418: 9 /410(، )اســعدی، 202-204(. بنابراین، تأویــل و امثال آن در میان 
سلف جریان داشته است. 

نتیجه 
کی بشرقادر به شناخت ذات و صفات ذاتی خدای متعال  بی شک عقل و قوای ادرا
نیســت و بکار بردن هر اســم و یا وصفی برای خدا درجهت شناسایی حضرت حق، 
مســتلزم تحدید اوســت و هرگز او را از طریق وصف و بیان اســم نمی‏توان توصیف 
و یــا تعریــف دقیــق کرد. زیرا کــه او کمال مطلق و بی‏انتها اســت؛ لیکــن چون قرآن 
 
ْ
وِ ادْعُوا

َ
ــهَ أ  الل�ّ

ْ
خــدا را دارای کمــال محض واســما و صفــات نیکو می‏داند.>قُــلِ ادْعُوا

الِ 
َ
جَل

ْ
كَ ذِي ال بِّ حُسْنىَ<)اســرا/110(،>تَبَارَكَ اسْمُ رَ

ْ
سْمَاءال

َ
هُ الأ

َ
 فَل

ْ
ا تَدْعُوا ا مَّ يًّ

َ
حْمَنَ أ الرَّ

حُسْــنَى فَادْعُــوهُ بِهَا<)اعــراف/180( و 
ْ
سْــمَاء ال

َ
ــهِ الأ إِكْــرَامِ< )الرحمــن/78(>وَ لِل�ّ

ْ
وَال

بنــدگان را دعــوت بــه تامــل و تقکــر در آنهــا و خواندن به اســما می‏کنــد، بیانگر آن 
اســت که انسان بوســیله این نامها و اسماء، به مقامات و صفات الهی معرفت پیدا 
کــرده و بــه مقــام قرب برســد.  با اثبات اســما و صفات نیکو در حق خــدای متعال و 
ک معنوی(، مشابهت هیچ  فهم نســبی آنها با همان معانی مشــترک انسانی)اشــترا
چیــزی بــا او ممکن نخواهد بود و با مراجعــه به قرآن و منابع فهم معارف الهی آن، 
می‏توان اسما و صفات الهی را استخراج کرد و تا حدودی به معانی بلند آنها پی‏برد 
چنانکه در روایات اهل بیت؟ع؟ از این معرفت با عنوان »اثبات بلا تشبیه« اسما و 
صفات یاد شــده اســت که هیچ چیزی شبیه و همانند خدا متعال نیست.)صدوق، 
بی‏تــا:101-102(. بنابرایــن، دیــدگاه صاحــب المنار، و دیگــر ســلفیان در نفی چنین 

معرفتی بطور مطلق، قابل پذیرش نیست
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منابع 
قرآن کریم.

ابن‌بابویــه القمــی، ابوجعفــر محمد بــن علــی )1416ق(: »التوحید«،التصحیح:الســید هاشــم الطهرانی، قم: 
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