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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 15 دوفصلنامــه »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
مَثاني‏( با تکیه بر نقد آرای مفسران

ْ
جستاری تاویل‌بنیان در مفهوم فراز قرآنی )سَبْعاًمِنَ‌ال

 {8 مهدی عبداللهی پور .............................................................. 
کاوی معناشناختی اقسام تأویل در تفسیر قمی وا

 {34 الهام زرین کلاه ..................................................................... 
قِینَ(

ّ
مُتَ

ْ
تأویل هدایت در نظام معنایی آیه )هُدًى لِل

 {56  ...................................... حسن خواجوند صالحی ، جواد فرامرزی 
گونه‌شناسی و نقد معرفت‌شناختی تأویلات عرفانی در تفسیر »روح‌البیان«

 {76 باقر ریاحی مهر ..................................................................... 
بررســی تقابــل معنایــی »تأویل« در اندیشــه آیــت الله جوادی آملی و هرمنوتیک فلســفی 

پل ریکور
 {102  ......................................... فاطمه رامیار ، زینب‌السادات حسینی 

کیــد بر آیه  تأویــل فخــر رازی ازآیــات رؤیــت خداونــد و نقــد آن از منظــر جــوادی آملی)با تا
103سوره  انعام و آیه 143 سوره اعراف(

 {126  ..................................... مصطفی سلطانی، کریم صادقی آهنگری 
اســلوب‌های بلاغی در شــکل‌گیری تأویلات متعــارض )مطالعه تطبیقــی امامیه، معتزله و 

اشاعره(
 {144  ...................................................................... عباس رهبری 

بازخوانی تطبیقی مبانی و الگوهای تأویل قرآن در »التبیان« شیخ طوسی و »وجه دین« 
ناصر خسرو

 {170  ................................................. داود خلوصی ، فاطمه فرضعلی 
تحلیل الگوهای  اقناع در قرآن بر اساس مدل اقناعی هاولند و نظام گفتمانی کنشی "با 

کید بر آیات مشتمل بر یسئلونک" تا
 {202  ............................... احسان مهرکش، سید رضا حسینی کوهساری 

تأویل تطبیقی آیات9-7 ســوره ســجده در خصوص آفرینش انســان در تفاسیر المیزان 
و روح المعانی

 {228  ........................... مریم نظر بیگی، ابراهیم نامداری، مریم گودرزی 
بررسی انتقادی رویکرد مادی‏گرایانه به مفاهیم خارق‏العاده قرآن )مطالعه موردی: کتاب 

اعلام القرآن خزائلی(
 {250  ........................................ فیروز اصلانی، محمد سبحانی یامچی 

روش‌شناسی تفسیر تأویلی در انحصار‌یابی مصادیق ولایت و امامت در قرآن کریم
 {280  ............................................... رحمان عشریه، محمود ابوترابی 
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mentators
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Abstract
Among the Qur’anic passages, which commeentators differ in their interpretation, is 
the phrase Sab’an meen al-Mathani, It is in verse87 of Surah Hejr. This surah is Mec-
can and the general atmosphere that governs it shows that the Prophet (PBUH) was 
the target of unkindness in those days and this issue could have reduced his powers 
in carrying out his mission. Therefore, it is necessary for God to support them; In this 
way, he blessed them and equipped them with two powers of Sab’an meen al-Mathani 
and al-Quran al-Azim. Most of the commeentators have considered the “al-Quran 
al-Azim” as “the whole Qur’an”; Also, the examination of the interpretations in dif-
ferent historical periods shows, in total, two meanings of “Fatiha-al-Kitab” and “Sab-
e-Teval” for the word “Sab’an”; And the three repeated meanings, the praise of God 
and the whole Quran for the word “al-Mathani”, have many fans. However, regarding 
the words “Sab’an” and “al-Mathani”, various interpretations have been presented, 
and the descriptive-analytical analysis of these views until reaching the correct view 
is considered the issue of the present article. Therefore, the letter “meen “in “Sab’an 
meen al-Mathani “is “Bayaniyyah”, and in this case , the word “Sab’an” will be” al-
Mathani; “on the other hand, “al-Mathani” has also been interpreted as “Ahl al-Bayt  
(a.s.)” in the narrations and statemeents of the hadith scholars. Therefore, the result of 
these results will create the combination of “Al-Saba’ al-Muthani”, whose interpre-
tive meaning is “Ahl al-Bayt  (a.s.)”. Obviously, this type of interpretation, due to its 
reliance on narrations, is not considered a manifestation of whimsical and far-fetched 
interpretations.
Key words: Sab’an meen al-Mathani,: Thaqlain Hadith: Ahl al-Bayt (a.s.): Sab’an : 
meen: al-mathani,: Tawil.
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چکیده
ازجملــه فرازهــای قرآنــی، که مفســران در فهــم آن اختلاف‌نظر دارند، عبــارت )سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏( در 
کی ازآن است، که رسول‌خدا )ص( در آن‌روزگار،  آیه87 سوره حجر است. فضای کلیِ سوره حجر، حا
آمــاجِ نامهربانی‌ها قرارداشــته و همین‌مســاله می‌توانســته قوای ایشــان را در انجام ماموریت‌شــان، 
بکاهــد؛ ازایــن‌رو، لازم می‌آیــد، خداوند، ایشــان را پشــتیبانی‌نموده و دلزدگی‌های‌شــان را بزُداید؛ لذا 
بــر ایشــان منّت‌نهاده و بــه دوقوّه )سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني( و )الْقُرْآنَ‌الْعَظيمَ( مجهزشان‌می‌ســازد. بیشــترِ 
گونِ  مفســران، )الْقُرْآنَ‌الْعَظيــمَ( را »کل قــرآن« دانســته‌اند؛ همچنیــن بررســی تفاســیر، در ادوار گونا
تاریخی نشــان‌می‌دهد، درمجموع، دومعنای »فاتحه‌الکتاب« و »ســبع‌طوال« به‌ازای واژه »سَبْعاً«؛ 
و ســه‌معنای تکرارشــدنی، ثنــای الهــی و کل قــرآن بــه‌ازای واژه »الْمَثانــي‏«، طرفــداران فراوانــی را به 
کاوی توصیفی-تحلیلــیِ ایــن دیدگاه‌هــا تا رســیدن به دیــدگاه صواب،  خــود اختصاص‌داده‌انــد. وا
مســاله نوشــتار حاضــر قلمدادمی‌گــردد؛ بدین‌قــرار، حــرف »مِــن« در )سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏(، »بیانیه« و 
دراین‌صورت، »سَبْعاً« عبارت‌از »الْمَثاني‏« خواهدشد؛ ازسوی دیگر، »الْمَثاني‏« نیز در روایات و بیان 
محدثــان، بــه »اهل‌بیت )ع(« تاویل ‌شده‌اســت؛ لــذا برآیند این مولفه‌ها، ترکیب »الســبع‌المثانی« را 
پدیــد خواهــدآورد، که معنای تاویلیِ آن، »اهل‌بیت )ع(« می‌باشــد. بدیهی‌اســت، این‌نوع از تاویل، 

به‌دلیل ابتنای بر روایات، از مظاهر تاویل‌های ذوقی و بعید شمارنمی‌گردد.
کلیدواژه‌ها: سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏، حدیث ثقلین، اهل‌بیت )ع(، سَبْعاً، مِن، الْمَثاني، تاویل.
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ح مسئله 1. طر
چنانچه هریک از آیات قرآن، مورد درنگ قرارگرفته و حتی گوشــه‌ای از ظرافت‌های 
وحیانــی‌اش درک‌شــود، در غایت خویش می‌تواند، بنیه اعتقادی انســان را نســبت 
بــه کلام الهــی تقویت‌کنــد. دراین‌میــان، برخی آیــات، پیچیدگی بیشــتری دارند، که 
طبیعتــا همیــن امــر، گرچه فهم‌شــان را ســخت، اما انجام‌شــان را گــوارا خواهدنمود؛ 
عَظيمَ<  )حجر/87(؛ به‌راستی، 

ْ
قُرْآنَ ال

ْ
مَثاني‏ وَ ال

ْ
 مِنَ ال

ً
قَدْ آتَيْناكَ سَبْعا

َ
ازجمله آیه >وَ ل

تو را الســبع‌المثانی و قرآنی بزرگ عطانمودیم؛ که به‌ویژه فراز »سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏« در 
آن، معرکه آرای مفســران قرارگرفته‌است. »سَــبْعاً« و »الْمَثاني‏« دو واژه کلیدی در این 
آیه شــمار شــده و شــاید بتــوان از عبارت »الْقُــرْآنَ الْعَظيــمَ« به‌عنوان عبــارت کلیدی 
آیــه نــام برد، کــه می‌تواند قرینه‌ای بــرای فهم صحیح‌تر ایــن واژگان و نهایتا عبارت 
»سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏« به‌شــمار آید؛ ازاین‌رو، آرای تفســیری مفســران ذیل واژه »سَــبْعاً« 
در این فراز قرآنی، صرف‌نظر از دیدگاه‌های کم‌طرفدار، عمدتا به دو دســته تقســیم 
می‌شــود؛ یکــی، »ســوره حمد«؛ و دیگری، »ســبع طــوال«؛ ضمن اینکــه، درخصوص 
واژه »الْمَثانــي‏« نیــز منهــای دیدگاه‌هــای نادر، عمدتا ســه مفهــوم ارائه ‌شــده؛ یکی، 
»تکرارشــدنی«؛ دیگــری، »ثنای الهی«؛ و ســومی، »کل قرآن«. ازاین‌رو، این نوشــتار، 
بــه دنبــال آن اســت، دیدگاه‌هــای تفســیری و تاویلــیِ ارائه‌شــده دربــاره فــراز قرآنــی 
»سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏« در تفاسیر فریقین را با بهره‌گیری از روایات، سیاق و سایر قراین و 
اجزای آیه به‌ویژه ازبســتر توجه به عبارت »الْقُرْآنَ الْعَظيمَ«، کاوش و دیدگاه صواب 
در این‌خصوص را روشــن‌نماید؛ هدفی که در هیچ‌یک از آثار مشــابه، دنبال نشــده و 

ازاین‌جهت، گزاف نیست چنانچه ادعا شود، نوشتار حاضر، بدیع می‌باشد.
دربــاره پیشــینه تحقیق بایــد گفت، که درخصوص فــراز قرآنی »سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏«، 
بــا رویکــرد »نقــد آرای مفســران«، هیچ‌نگاشــته‌ای اعــم از کتــاب یــا مقاله، ســامان 
نیافتــه؛ امــا نگاشــته‌هایی کــه ازنظــر محتوایــی بــه نوشــتار حاضــر نزدیکنــد، این 
مقالات می‌باشند: »تحلیل انتقادی برداشت‌های صورت‌گرفته از روایات تفسیری 
ســبعامن‌المثانی« نوشــته عبدالهــادی فقهــی‌زاده و مهدیــه دهقانی‌قناتغســتانی 
)1396(، »بررســی ســندی و دلالی روایات اهل‌سنت در تفسیر سبعامن‌المثانی« باز 
هم از نویسندگان مذکور )1398(، »تعیین مصداق سبعامن‌المثانی در آیه87 سوره 
حجــر باتوجــه به هم‌آییِ موضوعــات در قرآن‌کریم« از مهدیه دهقانی‌قناتغســتانی 
)1401(، »تعامــل تفســیر و حدیــث در تعییــن ســبع‌المثانی« از اُری رُبیــن و ترجمــه 
مرتضی کریمی‌نیا )1379(، »مفهوم تاویلی ســبعامن‌المثانی در روایات بحارالانوار« 
از فاطمه صالحی )1402( و »معناشناسی مثانی در قرآن کریم با رویکرد زبان‌شناسی 
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اجتماعــی« از فرهــاد زینلــی بهــزادان )1400(. بدین‌قرار، می‌توان ادعــا کرد، مقالات 
گون و البته عمدتــا از نظر »رویکرد« و نیــز »دامنه پژوهش«  مذکــور، از جهــات گونا
با نوشــتار حاضر تفاوت دارند؛ ازاین‌رو، امتیاز مقاله حاضر، نســبت به نوشــته‌های 
یادشــده، پوشــش همزمــان بُعد »تاویل‌پژوهــی« با رویکرد »نقد آرای مفســران« آن 
هــم در گســتره »منابــع تفســیری فریقیــن« اســت، که جمــع ایــن دو مولفــه در کنار 
هم، در هیچ‌یک از نوشــته‌های پیش‌گفته به چشــم نمی‌خورد. به‌ویژه، که تاویل 
ارائه‌شــده در نتیجه این نوشــتار، مبتنی بر روایات صحیح اهل‌بیت )ع( بوده و در 
گــردآوری داده‌هــا و به‌خصوص اســتنتاج آن، تلاش گردیــده از تاثیر هرگونه ذوق و 

سلیقه نویسنده در ارائه تاویل، پرهیز گردد.   

2. دیدگاه مفسران درباره معنای واژه »سَبْعاً«
بنابــر نــگاه برخی اندیشــمندان، می‌تــوان چنین ادعانمــود، که واژه »سَــبْعاً« و فراز 
غ از اینکه  قرآنــی )سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏( معنای روشــنی دارد؛ ازاین‌رو، این‌دســته، فــار
کاوی معنــای ایــن واژه یــا فــراز قرآنــی موردبحــث بپردازنــد، از  موشــکافانه بــه وا
مفهوم‌شناســی تفســیریِ آن )نک: نحاس، 1421ق: 245/2و...( گذرنموده و حتی 
گزارده‌اند؛ )نک: ابن‌قتیبه، 1411ق: 204/1و...(.  در پاره‌ای موارد، تفسیر کل آیه را وا
غ از ملاحظــه مبانــی تفســیری و  درمقابــل، عــده‌ای دیگــر، زیاده‌روی‌نمــوده و فــار
حدیثــی و بــا اتــکای صــرف به برداشــت‌های ‌شــخصی، بعضا بــه تاویل‌هــای بعیدِ 
ذوقی روی‌آورده‌اند. )نک: ماوردی، بی‌تا: 171/3؛ ابن‌عربی، 1422ق: 356/1و...(. 
دراین‌میــان، کســانی هم هســتند، کــه صرفا در مقــام انعکاس آرای دیگر مفســران 
برآمــده و بــدون ‌ترجیــح نظریه‌ای خــاص، آرا و بعضا روایات تفســیریِ بازتاب‌یافته 
در منابع تفسیری را گزارش‌نموده‌اند )نک: صنعانی، 1411ق: 302/1؛ ابن‌ابی‌حاتم، 
105/4و...(.  1404ق:  ســیوطی،  469/4؛  1419ق:  ابن‌کثیــر،  2272/7؛  1419ق: 
بدین‌قرار و بنابر اهتمام گروه قابل توجهی از مفســران نســبت به تفسیر فراز قرآنی 
گام نخســت،  کاوی آن، روشــن می‌گــردد؛ لــذا، در  »سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏«، ضــرورت وا

دیدگاه‌های ارایه‌شده درخصوص واژه »سَبْعاً«، گزارش خواهدشد: 

2-1. سوره فاتحه‌الکتاب )=ام‌الکتاب، ام‌القرآن(
مقاتل‌بن‌ســلیمان )متوفای150هجــری( در این‌بــاره نوشته‌اســت: »»وَ لَقَــدْ آتَيْناكَ 
سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏‏« یعنی ما به تو فاتحه‌الکتاب را که ‌هفت‌آیه ‌اســت، عطا نمودیم« 
)ابن‌ســلیمان، 1423ق: 436/2(. در »مجــاز القــرآن« آمده‌اســت: »معنای این فراز 
کــه‌ هفت‌آیــه ‌اســت«. )ابوعبیــده، 1381ق: 354/1(.  بــر ام‌الکتــاب واقــع می‌شــود، 
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طبری )متوفای310هجری( ضمن برشمردن آرای تفسیری مختلف ذیل این آیه، 
ســرانجام بــا رای به صحت خبری منتســب به رســول‌خدا )ص(، همیــن دیدگاه را 
برای تفسیر فراز قرآنی مورد بحث، پذیرفته‌است. )طبری، 1412ق: 40/14(. گروهی 
دیگــر )نــک: قرطبــی، 1364ش: 55/10(، روایتــی را کــه طبری به رســول‌خدا )ص( 
منتسب کرده، »نص« دانسته و معنای تفسیری فاتحه‌الکتاب را برای واژه »سَبْعاً« 
پذیرفته‌انــد. امــا دراین‌میان، دســته‌ای )نک: طبرانــی، 2008م: 52/4( نیز »دلیلِ« 
ایــن تفســیر را کاویــده و به‌اعتبــار وجــود مــوارد مشــابه )نــک: بقــره/98(، فراوانــیِ 
عظمت و فضیلتِ »فاتحه‌الکتاب« را سبب یادکردِ تخصیصی آن در آیه موردبحث 
برشــمرده‌اند. )نک: مراغی، بی‌تا: 45/14( به‌هرروی، از میان همه آرای ارایه‌شــده 
درخصوص مراد واژه »سَبْعاً«، این نظریه که مراد از این واژه، »سوره فاتحه‌الکتاب« 
که  باشــد، طرفداران پُرشــماری دارد )نک: ابن‌عاشــور، 1420ق: 63/13و...(؛ تاآنجا
کثر مفسران«، همین معنا را برای واژه موردبحث برگزیده‌اند  ‌بنابه تصریح برخی، »ا
)نک: قشــیری، 2000م: 280/2(. گفتنی است، افزون‌بر تفاسیر اهل‌سنت، در برخی 
تفاســیر روایــی ‌شــیعی ‌نیز، فقراتی به چشــم می‌خورد، کــه همین معنــا را برای واژه 

»سَبْعاً« درنظرگرفته‌اند )نک: عیاشی، 1380ق: 250/2(.1  
اما نکته پایانی که در این بخش از گفتار می‌بایست مورد توجه قرارگیرد، این است، 
کــه قائــان به ‌این معنا از واژه »سَــبْعاً«، نیز با هم در مواردی اختلاف‌نظر دارند؛ به 
دیگر ســخن، گرچه جماعتی از مفســران شیعه و اهل‌ســنت، معنای فاتحه‌الکتاب 
گیــری کلمات در هر  را بــرای واژه موردبحــث پذیرفته‌انــد، اما بعضا درباره نحوه جا
آیــه ‌از این ســوره )نــک: فــرّاء، 1980م: 91/2(؛ و نیــز درخصوص اینکه، آیا بســمله، 
جزئی از آیه نخست باشد )نک: صنعانی، 1411ق: 302/1؛ نیز: ابن‌عطیه، 1422ق: 
373/3(، یا آیه‌ای مجزا شمارگردد )نک: فرّاء، 1980م: 91/2(، هم‌نظر نمی‌باشند. 

2-2. سوره‌های سبع‌طول )=سبع‌طوال( 
گرفته در آغاز مصحف شریف  سبع‌طول )=سبع‌طوال(،2 یا همان سوره‌های بلندِ جا
-پس‌از فاتحه‌الکتاب– معنای دیگری است، که برای این واژه درنظر گرفته‌شده‌است. 
در بخشی از تفاسیر شیعه و اهل‌سنت، این معنا هم البته نه به‌عنوان رای ‌ترجیحیِ 
هیچ‌یــک از مفســران، بلکــه درکنار ســایر معناهــا، به‌ویــژه درکنار معنــای پیش‌گفته 
)=فاتحه‌الکتاب( برای واژه »سَــبْعاً« یاد شده‌اســت؛ تفسیر جامع‌البیان، 29روایت از 

، اجمالا مورد بررسی قرار خواهندگرفت.  1. البته این فقرات روایی، در بخش سوم نوشتار
: بقره، آل‌عمران، نساء، مائده، انعام، اعراف، انفال )به ‌انضمام توبه یا بدون آن  2. این سوره‌ها ‌بنابر دیدگاه عامه عبارتند از
و یا اصلا جز آن(؛ که به ‌اعتقاد قرآن‌پژوهان، بلندترین سوره‌های قرآن شمارمی‌شوند؛ بحث درباره ‌این مطلب، در حوصله 

‌این نوشتار نبوده و لذا برای مطالعه بیشتر در این‌خصوص به کتاب‌های تاریخ قرآن و منابع علوم قرآنی توصیه می‌گردد.
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صحابه و تابعان نقل می‌کند، که ‌همگی، معنای »سبع‌طوال« را برای واژه موردبحث، 
درنظــر گرفته‌انــد. )نک: طبری، 1412ق: 35/14(. در التبیان فی تفســیرالقرآن )نک: 
طوســی، بی‌تا: 352/6( و مجمع‌البیان )نک: 1372ش: 530/6( نیز به ‌همین منوال 
عمل شده‌است. گفتنی‌است، مهم‌ترین اشکالی که درخصوص تعبیر واژه »سَبْعاً« به 
»سبع‌طوال« مستمسک مفسران شده تا تطبیق این معنا را بر واژه موردبحث منتفی 
که آیه موردبحث در آن  بدانند، ســخن ابوالعالیه‌ اســت، که می‌گوید: »ســوره حجر ]
واقــع شــده[ در زمانی نازل شــد، که هنوز هیچ‌یک از »ســبع‌طوال« نازل نشــده‌بود«. 
)ابوحیان اندلسی، 1420ق: 494/6(. هرچند، لازم است این نکته را خاطرنشان نمود، 
که به‌رغم تصریح برخی اخبار رســیده از غیرمعصومان مبنی بر مکی بودن آیه مورد 
بحث )نک: فخررازی، 1420ق: 160/19( و تلاش برای نفی تطبیقِ معنای تفســیری 
»سبع‌طوال« با فراز قرآنی »سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني« -دستِ‌کم به‌اعتبار مدنی بودنِ بخشی 
از این ســوره‌های هفت‌گانه-؛ اما پاره‌ای دیگر از اخبار هم وجود دارند، که بر مدنی 
بودنِ آیه مورد بحث، ابرام می‌ورزند )نک: طبرســی، 1372ش: 501/6(. لیکن، بنابه 
شهادتِ سیر آیات سوره »حجر« و نیز بنابر آنچه در بخش دیدگاه مختار درخصوص 
»سیاق«، بیان خواهدشد، نظریه مدنی بودن آیه، منتفی به‌نظر می‌رسد؛ چه‌اینکه، 
غــرض اصلی این ســوره، دســتور خداوند بــه پیامبر )ص( درخصــوص علنی‌نمودنِ 
دعوت بوده که طبیعتا این امر، مربوط به همان نخســتین ســال‌های بعثت، یعنی 
پیش از هجرت حضرت بوده‌است. )نک: طباطبایی، 1390ق: 96/12(. دراین‌میان، 
برخی مفســران نیز نتوانســته‌اند، به دیدگاهی جزمی درباره ‌ترجیح یکی از دودیدگاه 
پیش‌گفتــه، یعنــی فاتحه‌الکتــاب و ســبع‌طوال، دربــاره واژه »سَــبْعاً« برســند )نــک: 

فضل‌الله، 1419ق: 176/13(. 

2-3. سایر دیدگاه‌ها
افزون‌بــر دودیــدگاه پیش‌گفته، پاره‌ای اقوال دیگر، در تفاســیر به‌چشــم می‌خورد، 
کــه‌ همگی از نوادرِ دیدگاه‌ها، به‌شــمارآمده و هیچ‌یــک از این اقوال، به‌عنوان رای 
مرجــح اربــاب تفاســیر، پذیرفته‌نشــده؛ ازجملــه، »حوامیــم« )نک: کاشــانی، بی‌تا: 
170/5(؛ »هفت‌صحیفه« )نک: ابوحیان اندلسی، 1420ق: 494/6(؛ »هفت‌صحیفه 
‌از صحــف نازل‌شــده بــر انبیــا« )نــک: آلوســی، 1415ق: 321/7(. امــا دراین‌میــان، 
آیــه موردبحــث  پایانــیِ  فــراز  بیضــاوی )متوفــای 685هجــری( در مقــام تفســیر 
)=»القرآن‌العظیــم«(، معنــای دیگــری را هرچنــد به‌عنــوان یکی از وجــوه ‌احتمالی 
گــر از واژه »سَــبْعاً«، »آیــات یا ســوره‌ها«  ح‌نمــوده و می‌نویســد: »ا واژه »سَــبْعاً«، مطر
اراده‌شــود، عطــف »قــرآن عظیم« بر آن، ازباب عطف کل بر جزء اســت؛ و چنانچه 
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‌از این واژه، »اسباع )=هفت‌ها(« اراده‌گردد، عطف، از مقوله عطف یکی از اوصاف 
قــرآن بر وصفی دیگر خواهدبود«. )بیضــاوی، 1418ق: 217/3(؛ بدین‌ترتیب، وی 

مراد از واژه »سَبْعاً« را »اسباع« نیز محتمل دانسته‌است.
باعنایت به‌ آنچه پیشــتر آمد، دســته‌ای از مفســران، به‌رغم وجود طرفداران فراوانِ 
دومعنــای »فاتحه‌الکتاب« و »ســبع‌طوال« برای واژه »سَــبْعاً«، حتــی در ترجیح یکی 
گذارنموده‌انــد. بااین‌وصف، عدم  از ایــن معانــی، حیــران مانده و امر را بــه خداوند وا
پذیرش دیدگاه‌های یادشده در بخش اخیر، که نه ‌از پشتوانه روایی چندان قوی‌ای 

برخوردارند و نه خاستگاه ‌استدلالی و منطقیِ قویمی دارند، بدیهی به‌نظر می‌رسد.  

مَثاني‏«
ْ
3. دیدگاه مفسران درباره معنای واژه »ال

واژه کلیــدی دیگــری که در فراز قرآنی موردبحث، می‌بایســت مورد توجه قرارگرفته 
و مفهوم آن، تبیین‌گردد، »الْمَثاني‏« اســت. این واژه در اصل لغت، به معنای دو یا 
يْتُ الشــي‏ء تَثْنِيَةً: جعلته اثنين«.  دوم اســت؛ بدین قرار، در العین آمده اســت: »ثَنَّ
)خلیل‌بــن احمــد، 1409ق: 242/8(؛ صاحــب مقاییــس اللغه نیــز، در این‌خصوص 
می‌نویسد: »»ث.ن.ی« اصل واحدی است، که به معنای تکرار شیء برای بار دوم 
اســت. یا قراردادن آن، به‌عنوان دو شــیء متوالی یا متبایــن«  )ابن‌فارس، 1404ق: 
391/1(. اما مفســران این واژه را برخلاف واژه »سَــبْعاً«، از دو حیث، کاویده‌اند؛ یکی 
ازحیث ســاختار ادبی؛ و دیگری ازحیث مفهوم تفســیری‌اش در این فراز قرآنی؛ که 

هردو حیثیت، ذیلا بررسی می‌گردد:

مَثاني‏«
ْ
3-1. ساختار ادبی واژه »ال

کاویده‌انــد؛ ازجملــه، در  برخــی صاحب‌نظــران ایــن واژه را ازنظــر ســاختار ادبــی، 
التفســیرالمظهری آمده‌اســت: »المثانــی: یــا جمــع مثنــاه و اســم ظــرف و به‌معنای 
ریســمان پشــمی )مویــی( اســت؛ یا جمــع مثنیه و اســم فاعــل و صفت بــرای آیات 
1394هجــری(  )متوفــای  ابن‌عاشــور   .)312/5 1412ق:  )مظهــری،  ســوره‌ها«.  یــا 
وجــه دیگــری از ســاختار ادبی این واژه را محتمل‌دانســته و آورده‌اســت: »این واژه 
می‌تواند ‌از مثنی و اسم مفعول و مشتق از ثنی به‌معنای تکرار باشد«. )ابن‌عاشور، 
1420ق: 63/13(. زمخشــری )متوفای 538هجری(، ضمن برشــمردنِ برخی وجوه 
یادشده، نکته دیگری را درباره ساختار ادبی واژه »الْمَثاني‏« اشاره‌کرده و می‌نویسد: 
»یا از ریشــه ثنا )یعنی ســتایش( بوده و به‌خاطر شــمولیت آن بر ثنای الهی اســت، 
مفــرد آن مثنــاه، مثنّــاه یــا مثنيــة بــوده و صفــت آیــه ‌اســت«. )زمخشــری، 1407ق: 
588/2(. آن‌گونه که ‌از بیان مفســران یادشــده، برداشت‌می‌شود، جز وجه نخستِ 
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تفســیرالمظهری، مابقی، بــه »صفت‌بودنِ« این واژه رای می‌دهند. ازســوی دیگر، 
ج در تفسیر کشاف )=ثنای الهی( نیز مبتنی بر سوره »فاتحه‌الکتاب«  تحلیل مندر
بوده و جهت‌دار به‌نظر می‌رســد؛ بدین‌قرار، وجه محتملی که ابن‌عاشــور )متوفای 
1394هجری( برشــمرده و واژه »الْمَثاني‏« را صفت و به‌معنای »تکرار« گرفته، شــاید 
در نــگاه نخســت، به صواب نزدیک‌تر باشــد؛ هرچند، این دیــدگاه هم از جامعیت 

لازم برخوردار نبوده و لذا لازم است، در بیان نظریه مختار، بیشتر کاویده‌شود. 

مَثاني‏«
ْ
3-2. مفهوم واژه »ال

در آغاز این بخش، یادآوری می‌شود، شمار قابل توجهی از مفسران، به‌رغم اشاره به 
وجوه متعدد معنایی واژه »سَبْعاً«، مفهوم واژه »الْمَثاني‏« را عمدتا با پیش‌فرضِ تعبیر 
واژه »سَبْعاً« به »فاتحه‌الکتاب« ارائه‌داده‌اند، نه با نگاهی مستقل به واژه »الْمَثاني‏«؛ 

بااین‌توضیح، دیدگاه‌های اندیشمندان درباره واژه موردبحث، تقدیم‌می‌گردد:

3-2-1. تکرارشدنی
برخی )نک: طبرانی، 2008م: 52/4(، واژه »الْمَثاني‏« را صفت برای »سَبْعاً« برشمرده 
و آن را به‌معنــای »تکرارشــدنی« گرفته‌انــد؛ طبــری )متوفــای 310هجــری( ضمــن 
گون درباره فــراز موردبحث، به‌اســتناد  نقــل روایــات متعــدد و برشــمردن آرای گونا
33فقــره روایــی، مراد از »سَــبْعاً« را »فاتحه‌الکتاب« اعلام‌کــرده و یکی از دلایل این 
برداشــت تفســیری ازســوی قائــان بــه آن را، وجــود واژه »الْمَثانــي‏« عنوان‌نمــوده، 
کــه معنای  کــه به‌معنــای »تکرارشــدنی« اســت؛ او تصریح‌می‌کنــد: »برخــی از آنان]
کــه در  از این‌جهــت، آن را مثانــی ‌می‌خواننــد،  را ‌ترجیح‌داده‌انــد[  فاتحه‌الکتــاب 
ضــرورتِ  به‌هر‌ترتیــب،   .)35/14 1412ق:  )طبــری،  تکرارمی‌گــردد«.   هررکعــت، 
تکرارشــدنِ ایــن ســوره در هررکعــت از نمازهــای واجــب و حتــی مســتحب )نــک: 
صنعانــی، 1411ق: 302/1( و وجــود صفاتــی از این‌دســت در این ســوره، سبب‌شــده، 
مفســری همچــون مغنیــه )متوفــای 1400 هجری( پــس‌از تامل در آرای تفســیری و 
تاویلــیِ ارائه‌شــده دربــاره فراز »سَــبْعاً مِنَ الْمَثانــي‏«، بی‌درنگ، مــراد خداوند از این 
فراز را سوره »فاتحه‌الکتاب« قلمدادنموده و در تایید رای ‌ترجیحی خویش، آشکارا 
اعلام‌نماید: »این ســوره، هفت]آیه‌ای[ اســت به‌لحاظ تعداد آیاتش؛ و مثانی است 

به‌لحاظ صفاتش«. )مغنیه، 1424ق: 489/4(.
دراین‌میــان، برخــی هــم از آن جهــت، صفــت »الْمَثانــي‏« را بــا ســوره »فاتحه‌الکتاب« 
پیوندداده‌اند، که بخشی از صفات الهی همچون »الرحمن« و »الرحیم« یا برخی واژگان 
همچون »إیاک« و »صراط« در این ســوره تکرارشده‌اســت. )نک: طبرســی، 1372ش: 
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530/6(. گروهــی دیگــر نیز به‌دلیل اینکه ســوره »فاتحه‌الکتاب« دومرتبــه –یک‌بار در 
مکــه و یک‌بار در مدینه– بر رســول‌خدا )ص( نازل‌گردید، آن را »الْمَثاني‏« دانســته‌اند. 
)نک: قشیری، 2000م: 280/2(. اما درمقابل، گروهی‌نیز بر این باورند، که واژه »الْمَثاني‏« 
صفت برای معنای دومِ واژه »سَبْعاً« است؛ یعنی صفتِ سوره‌های »سبع‌طوال«؛ توجیه 
‌این‌دسته ‌هم چنان است، که چون امثال، اخبار و پندها در این هفت‌سوره بلند قرآن، 

تکرارمی‌شود، »الْمَثاني‏« نام‌گرفته‌اند. )نک: طبری، 1412ق: 35/14(.

3-2-2. ثنای الهی
پاره‌ای دیگر از تفاسیر، واژه مورد بحث را متضمن معنای »ثنای الهی« تلقی نموده و لذا 
»الْمَثاني‏« را عبارت از: »آنچه به‌واسطه آن، ثنای الهی صورت می‌گیرد« عنوان کرده‌اند. 
توجیه این عده آن است، که ثنای خداوند ازبستر کاربست مفاد سوره »فاتحه‌الکتاب«، 
تحقق می‌یابد؛ چه‌اینکه، این سوره، مشتمل بر حمد و ثنای الهی و توحید او می‌باشد. 
)نــک: ســمرقندی، 1416ق: 262/2( ازســوی دیگــر، کســانی )نــک: قشــیری، 2000م: 
280/2؛ طبرسی، 1372ش: 530/6( نیز معنای »ثنای الهی« از واژه »الْمَثاني‏« را با معنای 
»جفت‌بودن )=ثنویت(« -که به ‌اعتقادشان واژه موردبحث، متضمن آن نیز می‌باشد- 
درهم‌آمیخته و این‌ ترکیبِ معنایی را در سوره »فاتحه‌الکتاب« متجلی‌دیده‌اند؛ قائلان 
به این معنای ترکیبی )نک: ابوالفتوح‌رازی، 1408ق: 342/11( بر این باورند، که نیمی 
از سوره »فاتحه‌الکتاب« به »حضرت حق« مربوط ‌بوده و طبیعتا ستایش و ثنای الهی 
در آن تجلی‌یافتــه؛ و نیــمِ دیگرِ آن، با »خلق« پیوندخــورده و به گوهر دعا و اظهار نیاز 
مخلوق به درگاه خالق، زینت شده‌است. به‌نظر می‌رسد، صبغه تاویلی، آن هم از نوع 
ذوقــیِ این‌دســت از اقوال، بســیار پررنگ بوده و صرفا ناظر به یک‌جنبــه معناییِ واژه 
»سَــبْعاً«، که عبارت از »فاتحه‌الکتاب« باشــد، صادر شــده و مســاله چگونگی تطبیق 
ایــن معنا با ســایر وجــوه معنایــیِ واژه »سَــبْعاً«، به‌ویژه »ســبع‌طوال«، مــورد توجه قرار 
نگرفته‌است؛ به‌جز در تفسیر کشاف، که هر دووجه معناییِ این فراز درنظر گرفته‌شده 
که در  و آمده‌اســت: »خداوند به‌خاطر]آن بخــش از[ کارهای بزرگ و صفات نیکویش]

این هفت‌سوره تبلوریافته[ ستایش می‌شود«. )زمخشری، 1407ق: 588/2(.

3-2-3. کل قرآن
معنای »کل قرآن«، یکی دیگر از معناهایی است، که برای واژه »الْمَثاني‏« پیشنهاد 
شده‌اســت. طبــری )متوفــای 310 هجری( می‌نویســد: »دســته‌ای از آنــان که مراد 
از »الســبع‌المثانی« را فاتحه‌الکتــاب دانســته‌اند، بــر ایــن بــاور رفته‌انــد، کــه مراد از 
»المثانــی«، قــرآن عظیــم اســت... و ایــن همــان ســخن خداوند اســت، کــه فرمود: 
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خداونــد بهتريــن ســخن را نازلك‌رده، كتابــى كه آياتش )در لطــف و زيباىي و عمق 
و محتــوا( همانند كيديگر اســت و آياتى مكــرّر دارد«. )طبری، 1412ق: 40/14(. وی 
این نقل را به‌استناد شش‌روایت از صحابه و تابعان گزارش نموده‌است. در تفسیر 
گون در این‌خصوص گزارش‌شده و به ‌استناد یکی  نمونه نیز آرا و دیدگاه‌های گونا
از همین گزارش‌ها، منظور از واژه »الْمَثاني‏«، »کل قرآن« اعلام گردیده‌است. )نک: 

مکارم‌شیرازی، 1371ش: 130/11(. 
بنابــه ‌ادعای برخی منابع دینی )نک: راغــب اصفهانی، 1412ق: 179(، و باعنایت 
 مَثانِــي‏« )زمــر/23(، اراده‌کردنِ 

ً
 مُتَشــابِها

ً
حَدِيثِ كِتابــا

ْ
حْسَــنَ ال

َ
 أ

َ
ل ــهُ نَــزَّ بــه آیــه »اللَّ

معنــای »کل قــرآن« از واژه »الْمَثانــي‏«، از آن جهــت صحیح دانسته‌شــده، که آیات 
قــرآن، به‌صورت »مکرر« خوانده‌می‌شــود و همین تکــرار کلام وحی، آن را از هرگونه 
آســیب، به‌خصــوص آفــت »تحریــف« مصــون خواهدداشــت؛ هرچنــد، ‌بنابــر ایــن 
ل، تعبیــر واژه »الْمَثانــي‏«، به »کل قرآن« صحیح و منطقی به‌نظر می‌رســد،  اســتدلا
اما در نگاه گروه دیگری از مفسران، آن هم باملاحظه بخش پایانیِ آیه موردبحث 
)=»الْقُرْآنَ‌الْعَظيــم«(  )نــک: فخــررازی، 1420ق: 158/19( و نیــز ســیاق آیــات، این 
رای، ضعیف شمار شده‌است؛ چه‌اینکه، ‌بنابر دیدگاه ‌این‌دسته، و درصورت تفسیر 
»الْمَثانــي‏« به »کل قــرآن«؛ و باعنایت به عطف فراز »الْقُرْآنَ‌الْعَظيم« به آن؛ عطف 
شیء بر خودش لازم می‌آید، که به لحاظ قواعد ادبی و نحوی، جایز نخواهدبود. 

3-2-4. سایر دیدگاه‌ها
افزون‌بــر ســه‌دیدگاه پیش‌گفتــه دربــاره واژه »الْمَثانــي‏«، کــه عمدتــا یکــی از همین 
سه‌دیدگاه، مورد پذیرش مفسران قرارگرفته، اما برخی اقوال دیگر در این‌خصوص، 
در منابع تفســیری گزارش‌شده، که در زمره ‌اقوال شاذ و تاویل‌های بعید شمارشده 
که قابل دفاع به‌نظر نمی‌رسند؛ ازجمله، هفت‌معنایی که قرآن بر آن مشتمل است 
)نــک: ابوالفتــوح رازی، 1408ق: 342/11(؛ از آن‌جهت که‌ هم ملایکه آســمان با آن 
نمازمی‌خواننــد و هــم زمینیان )نک: ثعلبــی، 1422ق: 350/5(؛ اســتثنابودن برای 
پیامبر خاتم )ص( در نزول )نک: طبری، 1412ق: 41/14(؛ بازدارنده‌ اهل‌فســق از 

فسق‌شان )نک: طبرسی، 1372ش: 530/6(؛ و...

4. نقد و ارزیابی دیدگاه‌های پیش‌گفته
گونی را برشــمرده‌اند؛ برخی، آن  صاحب‌نظران درباره واژه »سَــبْعاً«، دیدگاه‌های گونا
را به »فاتحه‌الکتاب« تفسیرنموده‌اند؛ اما این گروه، جز اشاره به برخی فضیلت‌های 
سوره »فاتحه‌الکتاب« و البته استناد به خبرهای واحد، آن هم با سندهای نه‌چندان 
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محکــم، وجه رجحــانِ منطقی و عالمانــه‌ای را برای ادعای خویــش ارائه‌نکرده‌اند؛ 
گفتنی‌اســت، گرچه عیاشی )متوفای 320هجری( از میان مفسران روایی شیعه نیز، 
سه روایت از مجموع نُه مستند روایی خویش درخصوص آیه مورد بحث را به همین 
معنای تفســیری اختصاص داده، اما این‌دســت از روایات او هم مورد اعتماد به‌نظر 
نمی‌رســد؛ چه‌اینکه، یکی از روایاتش مرســل و دیگری مرفوع بوده و ســومین روایت 
هــم که مســند نبــوده و موقوف می‌باشــد  )نــک: عیاشــی، 1380ق: 251/2-250(؛ لذا 
همیــن امــر، عدم انطباق معنای تفســیری »فاتحه‌الکتاب« بر واژه »سَــبْعاً« یا لااقل، 

ناقص‌بودنِ این معنای تفسیری را روشن‌می‌سازد.
تفسیر دیگری که از این واژه ارائه‌شده، »سبع‌طوال« است؛ تطبیق واژه موردبحث 
بــر ایــن مفهــومِ تفســیری ازآن‌رو منتفی به‌نظر می‌رســد، کــه به‌اســتناد برخی اخبار 
)نــک: ابوحیــان اندلســی، 1420ق: 494/6( و نیــز بنابــه باور دســته‌ای از مفســران 
شــیعه )نــک: طباطبایــی، 1390ق: 95/12( و اهل‌ســنت )نــک: ســیوطی، 1421ق: 
57/1(، این آیه مکی است؛ درحالی‌که، لااقل بخشی از »سبع‌طوال« همچون بقره، 
آل عمران، انفال و توبه مدنی بوده )نک: سیوطی، 1421ق: 60/1( و به‌هنگام نزول 
ایــن آیــه، اصلا نازل نشده‌اســت. به‌عــاوه، صرف نظــر از مکی یا مدنی بــودن آیه، 
دلیل دیگرِ عدم پذیرشِ این معنا عبارت‌اســت‌از: عدم ترجیح این دیدگاه ازســوی 
هیچ‌یک از مفســران، به‌رغم یادکردِ آن در بســیاری از منابع تفســیری فریقین؛ که 
همیــن امــر می‌تواند، گواه محکم دیگری بــر عدم دقت این معنا تلقی‌گردد. ســایر 
اقوال تفســیری ارایه‌شــده درباره این واژه نیز از مظاهر تاویل‌های ذوقی و در زمره 
کثر مفســران، این اقــوال را در قالب  شــذوذِ دیدگاه‌هــا به‌شــمار می‌آیند؛ چه‌اینکه، ا
»قیــل« و »یقــال« آورده‌اند، که قائل مشــخصی ندارد؛ ازاین‌رو، این‌دســته از معانی 

نیز، به‌دلیل عدم اتقان لازم، قابل قبول به‌نظر نمی‌رسند.
امــا عنصــر دیگــر، واژه »الْمَثاني‏« اســت. عمده مفســران، ایــن واژه را مبتنــی بر تعبیر 
»سَبْعاً« به »فاتحه‌الکتاب« تفسیر نموده و آن را به‌اعتبار تکرار روزانه در همه نمازها، 
به‌معنای »تکرارشدنی« دانسته‌اند. توضیح اینکه، تفسیر »الْمَثاني‏« به »تکرارشدنی« 
هم، چون جهت‌دار بوده و ناظر به معنای تفسیری خاص از واژه »سَبْعاً« می‌باشد، لذا 
معنایی جامع به‌نظر نرسیده و براین‌اساس، پذیرش آن منتفی خواهدبود. دسته‌ای 
دیگــر، ایــن واژه را برگرفته از »ثنای الهی« دانســته‌اند، کــه هرچند باتوجه به معنای 
ریشه آن، پُر بیراه هم نرفته‌اند، اما چنانچه ساختار ادبی این واژه و نیز نقش آن در 
جمله مورد توجه قرارگیرد، به‌دلیل عدم برخورداری از دقایق تفسیری، نارسابودنش 
تجلی خواهدیافت. پذیرش معنای تفســیری »کل قــرآن«، درخصوص این واژه نیز، 
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بنابه اعتقاد صاحب‌نظران )نک: مازندرانی، 1382ق: 289/4( بعید به‌نظر می‌رســد؛ 
چه‌اینکه، به گواهی ســیاق آیات )نک: طباطبایی، 1390ق: 96/12( وقتی بناســت، 
»کل قــرآن« ازســوی خداونــد در قالــب »الْمَثاني‏« بــه پیامبر )ص( هدیه شده‌باشــد، 
اعطــای مجــدد آن در قالــب »الْقُرْآنَ‌الْعَظيم«، منفعت مضاعفی برای حضرت شــمار 
نشده و نیروی فزون‌تری را در وجود ایشان ایجادنمی‌کند، که خداوند در پیِ تامین 
گزیــر بــه کاربســت مجــدد این عبارت باشــد؛ لــذا صدق معنای تفســیری »کل  آن، نا

قرآن« بر »الْمَثاني‏« هم منتفی به‌نظر می‌رسد.
گفتنی‌اســت، درخصــوص واژه »الْمَثانــي‏« هم همچــون واژه »سَــبْعاً«، افزون‌بر معانی 
ح‌شــده، کــه نه‌تنها قائل  یادشــده، آرا و دیدگاه‌هایــی در قالــب »قیــل« و »یقــال« مطر
معلومــی نداشــته و از قــوّت علمــی و اســتدلالیِ چندانی برخــوردار نیســت، بلکه هیچ 
قرینه‌ای هم در قرآن و سنت برای تایید این‌دست از دیدگاه‌ها یافت‌نمی‌شود )نک: 
طباطبایی، 1390ق: 191/12(؛ لذا عدم پذیرش‌شان، بدیهی به‌نظر می‌رسد. از مجموع 
نقدها و اشــکالاتی که به دیدگاه‌های موجود درباره فراز قرآنی مورد بحث واردگردید، 
یکی از مهم‌ترین دلایل صدور آرای تفسیری ناقص و بعضا ناصواب درخصوص آیات 
قــرآن را می‌تــوان کم‌توجهی به روایات معتبرِ »منقول از معصومــان )ع(« و در پیِ آن، 
غفلــت از مباحــث »فقه‌الحدیثی« قلمدادنمــود؛ چه‌اینکه، در جای خود ثابت‌شــده، 
رمزگشــایی از مفاهیم قرآن، بدون بهره‌گیری از گنجینه ســخنان اهل‌بیت )ع(، فهم 
صحیــح آیــات را مختــلّ خواهدســاخت. بدین‌قــرار، تلاش می‌شــود، در بیــان دیدگاه 
مختارِ این نوشتار، ازبستر بهره‌گیری از سخنان اهل‌بیت )ع(، به‌ویژه روایات تاویلیِ 

منقول از ایشان، نظریه‌ای صواب از فراز قرآنی »سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني« ارائه‌گردد.

5. دیدگاه مختار
به‌منظــور دســت‌یابی بــه دیــدگاه مختــار، لازم اســت افزون‌بــر مطالــب پیش‌گفته، 

چهارمقدمه مورد توجه قرارگیرد:
نخست‌اینکه، سبب‌نزول آیه، بدین‌قرار است: »هفت‌کاروان در یک روز از بصره و 
اذرعات برای یهودیان قریظه و نضیر رســیدند، که انواع پارچه‌های کتانی نفیس، 
ظــروف عطر، جواهــرات و کالاهای دریایی را با خود همراه داشــتند؛ دراین‌هنگام، 
گــر ایــن اموال بــرای ما بود، قطعــا هم تقویت می‌شــدیم و هم  مســلمانان گفتنــد: ا
بخشــی از آن را در راه خــدا انفاق‌می‌کردیــم؛ پــس خداوند این آیــه را نازل و فرمود: 
کرده‌ام، که ‌از آن هفت‌قافله برتر اســت؛ صحت  »سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني« را به شــما عطا
 مِنْهُــمْ وَ لا تَحْزَنْ 

ً
واجا زْ

َ
عْنا بِــهِ أ نَّ عَيْنَيْكَ إِلى‏ مــا مَتَّ ایــن ســبب نزول را آیــه >لا تَمُــدَّ

مُؤْمِنيــن‏< )حجــر/88(؛ که به‌دنبال همیــن آیه آمده، 
ْ
يْهِــمْ وَ اخْفِــضْ جَناحَــكَ لِل

َ
عَل



20

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

تصدیــق می‌کنــد«. )واحــدی، 1411ق: 283(. بنابه باور اندیشــمندان )نک: حقی، 
بی‌تا: 486/4( سبب نزول این آیه، حکایت از آن دارد، که خداوند در پیِ آن بوده، 
گوهرهای ثمین و پُربهایی را به پیامبر )ص( و پیروانش عطانماید، که چشم آنان، 
سیرشــده و جایگزینــی ارزشــمند و وزیــن نســبت به زخــارف و زینت‌های چشــم‌نواز 
دنیایــیِ آن قافله‌هــای بصری و طوایف یهودی قلمدادگردد؛ ازاین‌رو، به نبیّ خود 
یــادآوری می‌فرمایــد، کــه به‌جــای آن کالاهــای فانــیِ دنیایــی، دو گوهــر گران‌بها و 

ماندگار به تو عطا کردیم؛ یکی »سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني« و دیگری »الْقُرْآنَ‌الْعَظيم«.
ضمنــا یادآوری این نکته هم خالی از لطف نیســت، کــه برخی منابع، محل تجمع 
آن هفــت‌کاروان را در مکــه  )همــان: 486/4( و برخــی دیگــر در مدینــه  )ابوالفتوح 
ج در اسباب‌النزول  رازی، 1408ق: 343/11( اعلام نموده‌اند؛ اما در متن روایت مندر
)نــک: واحــدی، 1411ق: 283(، هیــچ اشــاره‌ای بــه آن محل نشده‌اســت؛ لیکن، از 
خ  قســمت پایانــی روایت مزبور، چنین برداشــت می‌شــود، کــه این اتفــاق در مکه ر
داده‌اســت؛ بدین‌قــرار، حتــی مفســرانی کــه قــول مربــوط بــه مدنی‌بودن آیــه مورد 
بحث را گزارش‌نموده‌اند )نک: طبرســی، 1372ش: 501/6(، هیچ ســندی مبنی بر 
نَّ عَيْنَيْكَ...« اقامه نکرده‌اند؛ لذا به‌استناد سیاق آیات، که 

َ
مدنی‌بودن آیه »لا تَمُدّ

در مقدمــه ســوم از همین بخش به آن پرداخته خواهدشــد، می‌تــوان »مکی‌بودن 
کل آیات سوره حجر« را ادعانمود. )نک: طباطبایی، 1390ق: 96/12(.  

دوم‌اینکه، با ملاحظه مقدمه نخست، در این مجال، لازم است اندکی درخصوص 
کاوی‌شــود.  فــراز »الْقُرْآنَ‌الْعَظيــم« که در بخش پایانی آیه موردبحث واقع‌شــده، وا
گرچــه گروه محدودی از مفســران درخصوص نقش ایــن فراز در جمله و نیز اِعراب 
« آن را مجاز دانســته )نــک: ابوعبیده، 1381ق:  آن، دو وجــهِ »منصــوب« و »مجرورِ
354/1( و بعضــا قرائت هر دووجه را ازســوی قبائل مختلــف عرب گزارش‌نموده‌اند 
آنــان  از  پُرشــماری  دســته  درمقابــل،  امــا  373/3(؛  1422ق:  ابن‌عطیــه،  )نــک: 
)نــک: طبــری، 1412ق: 41/14(، وجــه صحیــح قرائــت ایــن فــراز را منصــوب اعلام 
نمــوده و مــراد از آن را »کل قــرآن« تلقی‌کرده‌انــد؛ توضیح‌اینکــه، چنانچــه عبــارت 
»الْقُرْآنَ‌الْعَظيــم« عطــف به‌جــای واژه »سَــبْعاً« باشــد، منصوب قرائت‌شــده و نقش 
گر این عبــارت، معطوف بــه واژه »الْمَثاني‏« تلقی‌شــود،  مفعــول خواهدگرفــت؛ امــا ا
به‌دلیــل نقــش حــرف »مِــن«، مجــرور قرائــت خواهدشــد. بدین‌قــرار و باعنایت به 
وجه مشــهور قرائت آن در قرآن، ‌ترجیح بر آن اســت، که عبارت موردبحث، عطف 
به‌جــای واژه »سَــبْعاً« دانسته‌شــده و منصوب قرائت‌گردد؛ نکته دیگــر اینکه،‌ بنابر 
تصریح پاره‌ای روایات )نک: همانجا(، مراد از عبارت »الْقُرْآنَ‌الْعَظيم«، »کل قرآن« 



21

ان
سر

مف
ی 

 آرا
قد

ر ن
ه ب

کی
با ت

ي‏( 
ثان

ْمَ نَ‌ال
عاًمِ

سَبْ
ی )

رآن
ز ق

فرا
م 

هو
مف

در 
ن 

نیا
ل‌ب

وی
ی تا

تار
س

ج

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

است؛ چه‌اینکه، صفت »العظیم«، برازنده کل قرآن بوده و آخرین کتاب الهی از آن 
جهت، به‌این صفت، متصف‌شده که دربرگیرنده جمیع مهماتی از امور دین است، 
کــه مورد نیاز بشــر می‌باشــد؛ آن هم با کوتاه‌تریــن لفظ، بهترین نظــم و کامل‌ترین 

معنا. )نک: طبرسی، 1372ش: 530/6؛ طباطبایی، 1390ق: 192/12(.
سوم‌اینکه، توجه به ‌»اصل سیاق«، همواره یکی از راه‌گشاترین رهیافت‌های مفسران 
بــرای دســت‌یابی بــه نظریــه صــواب در مورد تفســیر آیــات، شمارمی‌شــود؛ از فضای 
کــم بر ســوره حجر می‌تــوان دریافــت، رســول‌خدا )ص( در آن روزگار و پس از  کلــیِ حا
علنی‌نمودن دعوت الهی خویش، بســیار تحت فشــار بودند؛ چه غیرمســلمانان، که 
ایشــان را بــه صفــات ناپســندی همچون مجنــون متّهم‌می‌نمــوده )نــک: حجر/6( 
و حتــی گــه‌گاه مســخره‌می‌کردند )نــک: حجــر/95(؛ و چه مســلمانان، کــه به‌هنگام 
روبروشــدن با این جســارت‌ها به ســاحت رســول‌خدا )ص(، توقع‌شــان این بود، که 
عذابی ازسوی پروردگار بر قوم منکران نازل‌شده و دستِ‌کم، برخورداری‌های مادیِ 
غیرمسلمانان، نسبت به مسلمانان کمتر باشد؛ بدیهی‌است، چنانچه چنین انتظاری 
–که چندان صحیح هم به‌نظر نمی‌رسد– محقق‌نشده و برعکس، بهره‌مندیِ مادیِ 

مشــرکان بعضا بیش از مســلمانان، باشد )نک: حجر/88(، لب به اعتراض گشوده و 
حتی ممکن‌است، به سستیِ ایمان‌شان منتهی‌گردد؛ ازاین‌رو، سیاق آیات این سوره، 
علاوه‌بــر انذار غیرمســلمانان و هشــدار بــه آنان درخصــوص عذاب اخــروی و وصفِ 
خ )نک: حجر/44-43(، مشــتمل بر آیاتی است، که برای مسلمانان  شِــمایی از دوز
)نــک: حجــر/49( نویدبخــش و سُــرورآفرین بــوده و حتــی خداوند در پیِ آن اســت، 
از شــاه‌راهِ توصیف گوشــه‌ای از بهشــت )نک: حجر/48-45( آنان را در اعتقادشــان 
اســتوارفرماید. ازســوی دیگــر، باتوجــه بــه شــدت فشــارهای روانــی، که می‌توانســت 
رنجش خاطرِ پیامبر )ص( را سبب‌شود )نک: طبرسی، 1372ش: 532/6(، خداوند 
علاوه‌بر اعلام حمایت از جناب‌شــان و نیز کتاب‌شــان )نک: حجــر/9-8(، ‌هدیه‌ای 
ارزشــمند، که عبارت از »سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني« اســت، ارزانی‌شــان می‌دارد، تا به‌واســطه 
آن، صفــحِ مشــرکان بــرای حضــرت، آســان‌گردیده و پیوســته بــه یــاد خــدا و طاعــت 
رحمــان مشغول‌باشــند )نــک: طباطبایــی، 1390ق: 192/12(؛ چه‌اینکــه، ‌بنابــه بــاور 
صاحب‌نظران )نک: فخررازی، 1420ق: 158/19( یادآوری نعمت‌های الهی و الطاف 
خداوندی، شــکیبایی بر ســختی‌ها را برای انســان هموار خواهدســاخت. ابن‌عاشور 
)متوفــای 1394هجــری( در این‌بــاره می‌نویســد: »ایــن منّــت خداوند بــر پیامبرش، 
ذي 

َّ
هَا ال يُّ

َ
وا يــا أ

ُ
تعریضی‌اســت بــر تکذیب‌کنندگانِ پیامبر و ناظراســت بر آیــات >وَ قال

حافِظُون‏< 
َ
هُ ل

َ
ــا ل

َ
رَ وَ إِنّ

ْ
ك نَا الذِّ

ْ
ل ا نَحْــنُ نَزَّ

َ
مَجْنُــونٌ‏« )حجر/6( تا »إِنّ

َ
كَ ل

َ
ــرُ إِنّ

ْ
ك يْــه ‌الذِّ

َ
 عَل

َ
ل نُــزِّ
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)حجــر/9(؛ لــذا آیــه موردبحث، عطف بر جمله‌های پیشــین و غرض‌ها و قصه‌های 
گذشــته بوده و آغاز غرضی اســت، که عبارت‌اســت‌از: بلندای قرآن و تحقیر زندگانی 

مشرکان«.  )ابن‌عاشور، 1420ق: 63/13(.      
چهارم‌اینکــه، افزون‌بــر دیدگاه‌هــای پیش‌گفتــه در بخــش نخســت ایــن نوشــتار 
درخصوص تفسیر فراز قرآنی »سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏«، دیدگاه دیگری ‌نیز وجوددارد، که 

منظور از »سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏« را، »اهل‌بیت )ع(«1 اعلام می‌نماید.
کهن‌تریــن منبعــی که به این معنــا اشــاره‌کرده، »بصائرالدرجات« اســت؛ در این اثر 
ذِي 

َ
بَاجَعْفَــرٍ )ع( يَقُــولُ‏ نَحْنُ الْمَثَانِــي‏ الّ

َ
آمــده: »عَــنْ سَــوْرَةَ‌بن كُلَيْبٍ قَــالَ سَــمِعْتُ أ

ظْهُرِكُــمْ عَرَفَنَــا 
َ
ــبُ بَيْــنَ‏ أ

َ
رْضِ نَتَقَلّ

َ ْ
ِ فِــي الْأ

نَــا )ص( وَ نَحْــنُ وَجْــهُ الّلَّهَ ‏ نَبِيَّ ُ عْطَــاهُ الّلَّهَ
َ
أ

مَامَهُ الْيَقِينُ« )صفــار، 1404ق: 66/1(؛ 
َ
مَــنْ عَرَفَنَــا وَ جَهِلَنَا مَــنْ جَهِلَنَا فَمَنْ جَهِلَنَــا فَأ

ســوره‌بن کلیب گوید: از امام باقر )ع( شــنیدم: ما »مثانی‌ای« هســتیم، که خداوند 
بــه پیامبرمــان ارزانی‌داشــت و ماییم وجه‌الله در زمین، که میان شــما در رفت‌وآمد 
هستیم؛ هرکه ما را شناخت، شناخت؛ و هرکه ما را نشناخت، نشناخت؛ اما هرکه ما 
را نشــناخت، در مقابلش یقین قراردارد.2 این روایت، در زمره روایات معتبر به‌شمار 
می‌آید؛ چه‌اینکه، افزون‌بر مســندبودن، در ســند آن، نام سوره‌بن کلیب‌بن معاویه 
آمــده، کــه از اصحــاب امام باقر )ع( بــوده )نک: برقــی، 1342ش: 18( و مورد مدح 
رجالیون واقع شده‌اســت )کشــی، 1363ش: 673/2(. نکتــه دیگری که بر اعتلای 
درجه اعتبار روایت می‌افزاید، این است، که راوی، روایت را به طریق »سماع« -که 

معتبرترین طریق تحمل حدیث است- از امام باقر )ع(، اخذ نموده‌است.
فرات کوفی )متوفای 307هجری( نیز در تفسیر آیه موردبحث3 آورده‌است: »فُرَاتٌ 
 ِ

بَاعَبْدِالّلَّهَ
َ
لْتُ أ

َ
حْمَدَ مُعَنْعَناً عَن ‏سَــمَاعَة‌بن مِهْرَانَ قَالَ: سَــأ

َ
ثَنِــي جَعْفَرُ بْــنُ أ

َ
قَــالَ حَدّ

ِ تَعَالَ‏ى وَ لَقَدْ آتَيْناكَ سَبْعاً مِنَ الْمَثانِي وَ الْقُرْآنَ الْعَظِيمَ‏ قَالَ فَقَالَ لِي 
)ع( عَنْ قَوْلِ الّلَّهَ

ظْهُرِكُمْ مَنْ عَرَفَنَا ]فَقَدْ عَرَفَنَا[ 
َ
ِ نُزُولٌ بَيْنَ أ

بْعُ الْمَثَانِي وَ نَحْنُ وَجْه‌الّلَّهَ ِ ‌السَّ
نَحْنُ وَ الّلَّهَ

مَامَه ‌الْيَقِينُ يَعْنِي الْمَوْتَ«  )فرات کوفی، 1410ق: 231(؛ ســماعه‌بن 
َ
وَ مَــنْ جَهِلَنَا فَأ

مهــران می‌گویــد: از امــام صــادق )ع( دربــاره آیه87 ســوره حجر پرســیدم؛ حضرت 
فرمــود: والله، الســبع‌المثانی مــا هســتیم؛ و ما هســتیم وجه خدا كــه در زمين ميان 
شما رفت‌وآمد كنيم؛ هركه ما را شناخت، شناخت؛ و هركه ما را نشناخت، نشناخت 

1. دلیل عدم ذکر این‌دسته از روایات در بخش‌های پیشین، این بود، که هیچ‌یک از منابع تفسیری و رواییِ غیرشیعی، 
به این وجه معنایی اشاره نکرده‌اند.

ع(، آن‌اندازه نزد صاحب »بصائرالدرجات«، ارزشمند بوده که  2. گفتنی‌است، این وجه از ویژگی‌های فراوان اهل‌بیت )
ع( و أنهم المثاني‏ التي أعطي  وی افزون‌بر این روایت، یک‌باب از جزء دومِ جلد اول کتابش را باعنوان »باب في الأئمه )

، 14104ق، ج1 ص67(. النبي )ص‏(« به همین امر اختصاص داده‌است  )نک: صفار
.87/ 3. حجر
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و باید بداند که در مقابل او، یقین یعنی مرگ قراردارد«.
گفتنی‌اســت، ایــن روایــت -کــه عینــا در »تفســیر القمــی« نیــز آمــده )نــک: قمــی، 
1363ش: 377/1(- به لحاظ ســندی، صحیح و معتبر می‌باشــد؛ چه‌اینکه، علاوه 
بر اسناد به معصوم، وثاقت رواتش نیز تایید گردیده‌است؛ توضیح‌اینکه، جعفربن 
احمدبن یوســف الأودی، در ســند روایت یادشده، از مشــایخ کوفه و صاحب کتاب 
»المناقــب« بــوده )نجاشــی، 1365ش: 123( و ازســوی رجالیون، توثیق شده‌اســت 
)نــک: حلی، 1411ق: 33(. ســماعه‌بن مهران نام راوی دیگری اســت، که در ســند 
مذکور، از او یاد شــده و نجاشــی )متوفای 450هجری(، در ترجمه او نوشته‌اســت: 
»او از امــام صــادق )ع( و امــام کاظــم )ع( روایــت نمــوده و در مدینــه از دنیــا رفتــه؛ 
درحالی‌کــه، ثقه ثقه بوده‌اســت«. )نجاشــی، 1365ش: 193(. علامه حلی )متوفای 

726 هجری( نیز وی را توثیق نموده‌است )حلی، 1411ق: 228(.
شایان یادآوری است، همین روایات، با سندهای متفاوت و اندکی تفاوت در عبارات، 
توسط کلینی، 1407ق: 143/1؛ صدوق، 1398ق: 150؛ فیض کاشانی، 1415ق: 120/3؛ 

حویزی، 1415ق: 27/3؛ بحرانی، 1415ق: 387/3و... نیز نقل ‌شده‌است. 
آن‌گاه می‌تــوان بــا صلابتِ بیشــتر، میــان واژه »الْمَثَانِي« در نصِ روایات یادشــده با 
مفــاد آیــه موردبحث، »پیونــد« ایجادکرد، کــه تنصیص حدیث‌پژوهان و شــارحان 
حدیث هم دراین‌رابطه، ملاحظه‌گــردد؛ مجذوب تبریزی )متوفای 1093هجری(، 
درخصــوص روایــات یادشــده تصریــح می‌کنــد: » )نحــن المثانــي‏( ناظــر إلــى قولــه 
عَظِيــمَ <«.  

ْ
قُــرْآنَ ال

ْ
مَثانِــي‏ وَ ال

ْ
 مِــنَ‏ ال

ً
قَــدْ آتَيْنــاكَ سَــبْعا

َ
تعالــى فــي ســورة الحجــر: >وَ ل

)مجذوب تبریزی، 1429ق: 361/2(. ازســوی دیگر، ملاصدرای شــیرازی )متوفای 
ح روایــت منقــول در »الکافــی«، تعبیــر واژه »الْمَثَانِــي« بــه  1050هجــری(، در شــر
»اهل‌بیــت )ع(« را صراحتــا »تاویــلِ« ایــن واژه دانســته و از آن بــه »تاویــل نیکــو« 
گفتــه پیداســت،  یــاد کرده‌اســت )نــک: صدرالدیــن شــیرازی، 1383ش: 150/4(. نا
این‌دســت از تاویل‌هــا، به‌دلیــل برخــورداری از مویــد روایی، از مظاهــر و مصادیق 

تاویل‌های ذوقیِ بعید، شمار نخواهدشد. 
با این توضیحات، چنانچه ‌از مقدمه نخست، چنین برداشت‌شود، که باتوجه به‌سبب 
نــزول آیــه، خداوند درمقــام جبران زینت‌هــای دنیایی بصری‌هــا و دارایــیِ یهودی‌ها، 
ایــن آیــه را بــر پیامبر )ص( نــازل نمــوده و در آن، بهره‌منــدی از دو گوهر گران‌بها یعنی 
بع‌المَثانی« و »الْقُرْآنَ‌الْعَظِيمَ« را به ‌ایشان یادآوری فرموده‌؛ و از محتوای مقدمه دوم  »السَّ
نیز »الْقُرْآنَ‌الْعَظِيمَ«، در فراز پایانی آیه، به »کل قرآن« تفسیرگردد؛ و از مقدمه سوم و توجه 
به ســیاق، این نکته ثابت گردد، که خداوند با نزول این آیه، به‌دنبال آرام‌نمودن قلب 
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پیامبر )ص( و تقویت قوای او پس از علنی‌شدن دعوتش بوده؛ و روایات موجودِ ناظر 
به تفسیر »سَبْعاًمِنَ‌الْمَثاني‏«، به‌ویژه روایات منقول از »معصومان )ع(« در این‌خصوص، 
باتوجه به مفاد مقدمه چهارم ملاحظه‌گردد؛ به‌نظر می‌رسد، بهترین معنای تفسیری-
تاویلی که می‌توان برای فراز قرآنی مورد بحث، پیشنهاد نمود، معنای »اهل‌بیت )ع(« 
باشد؛ لذا همین معنا، به‌عنوان دیدگاه مختار این نوشتار، تلقی می‌گردد؛ چه‌اینکه، بر 
مبنای اســتدلال‌های پیش‌گفته، به‌ویــژه آنچه در مقدمات چهارگانه آمــد، خداوند در 
آيات متعدّدى از قرآن، ازباب امتنان، برخى از نعمت‏هاي اختصاصی پيامبر خاتم )ص( 
را که هیچ‌یک از پیامبران الهی، از مشابه آن برخوردارنبوده‌اند، برمی‌شمارد و هدفش از 
این امر، تقويت روحیه پيامبر )ص( و نیز نهادینه‌سازی این باور در وجود حضرت است، 
که ایشــان مورد عنايت ویژه خداوند قرارداشته و همواره الطاف خاص پروردگار، شامل 

حال حضرتش بوده‌است. )نک: جعفری، 1376ش: 68/6(.
 ازجملــه ایــن آیــات، می‌تــوان بــه آیــات ســوره »حجــر« اشــاره‌کرد، کــه فضــای کلی 
کم بر این ســوره، حکایت از آماده‌ســازی پیامبر )ص( ازســوی خداوند به‌منظور  حا
علنــی نمــودن دعــوت داشــته و براین‌اســاس، خداونــد به‌دنبــال آن اســت، مســیر 
نبــوت را بــرای ابــاغ علنی دعــوت و نیز مقابلــه پیامبر )ص( با مشــرکان و منکران 
هموارنماید. ازاین‌رو، حضرت را ازبستر یادآوریِ بهره‌مندی از دو نعمت گران‌سنگ 
یعنــی )سَــبْعاًمِنَ‌الْمَثاني( و )الْقُرْآنَ‌الْعَظيــم(، از توجــه بــه لذائــذ و برخوردار‏ىهای 
مــادّى كافــران، برحذرمی‌دارد؛ چه‌اینکه، رذایلی چون دنیاپرســتی و لذت‌گرایی، از 
مولفه‌های آیین جاهلیت به‌شمار آمده و از دین اسلام توقع می‌رود، با این مسائل 
برخورد نموده و مردم را از یوغ جاهلیت و آموزه‌های آن برهاند؛ بدیهی‌اســت، این 
امر محقق نمی‌شــود، مگر با صدایی رســا و ابلاغی آشــکار ازسوی »اصحاب دعوت 
اسلامی« )نک: سیدقطب، 1425ق: 2156/4( و ازبستر به‌کارگیری منادیانی شجاع 
و بی‌پروا، که نه‌تنها از صفات ناپســند جاهلی، به‌دور هســتند؛ بلکه وجودشــان به 
آن دسته از فضایل آراسته‌است، که شخص پیامبر )ص(، خود، مزین به آنهاست؛ 
گفتــه پیداســت، چنیــن قابلیتــی تنهــا در وجــود »اهل‌بیــت )ع(« یافت‌می‌شــود؛  نا
چه‌اینکــه، همــه آن ذوات مقــدس، »نــوری واحــد« قلمدادمی‌گردنــد )نک: طبری 
آملی، 1427ق: 361(؛ براین‌اساس و به‌منظور مددرسانی به پیامبر )ص( و تقویت 
ایشــان، خداونــد، حضرتــش را به دو قــوّه »سَــبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« )=»اهل‌بیت )ع(«( و 
»الْقُرْآنَ‌الْعَظِيمَ« )=»کل قــرآن«( تجهیزمی‌نماید، تا نه‌فقط برخورداری‌های باطل 
و زوال‌پذیــرِ جبهــه مقابــل، برای ایشــان و در زمان حیات‌شــان جبران‌شــود )نک: 
ســیدقطب، 1425ق: 2154/4(؛ بلکــه، به‌تعبیــر حضرت‌شــان در »حدیــث ثقلیــن« 
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)نک: کلینی،1407ق: 415/2؛ ابن‌شعبه، 1404ق: 426و...(
 این دو عنصر، به‌عنوان یادگاری ماندگار، نسل‌های بعدی را نیز یک‌به‌یک، هدایت 
کید بر همیــن معنا، ذیل  نماینــد. صــدوق )متوفــای 381هجری( ضمــن پذیرش و تا
روایت مربوط در کتاب »التوحید«، عالمانه به تفسیر این روایت پرداخته و می‌نویسد: 
»معنای »نحن المثانی« آن اســت، که »ما« کســانی هستیم که پیامبر )ص(، »ما« را 
با قرآن قرین‌ســاخت و تمســک به قرآن را به »ما« توصیه‌فرمود و به امتش خبرداد، 
که »ما« و قرآن از هم جدانمی‌شویم، تا در حوض کوثر بر وی واردگردیم‏«. )صدوق، 
گفتــه پیداســت، فهــم روایــی این محــدث، از یک‌ســو همخوان با  1398ق: 151(. نا
نصّ روایت؛ و ازســوی دیگر، ســازگار با سیاق آیات سوره »حجر« می‌باشد؛ سرانجام، 
ازمجموع مطالب پیش‌گفته، چنین برمی‌آید، که خداوند درراستای تقویت شخصیت 
پیامبر )ص( برای مواجهه با ناملایمت‌های مسیر رسالت، می‌بایست، حضرت را به 
قوایــی مجهزگردانــد، کــه در دنیای مادی نظیر نداشــته و جایگزین همــه دارایی‌ها 
و بهره‌مندی‌هــای مشــرکان و بلکــه به‌مراتــب، فراتر از آن باشــد، تا ایشــان به انجام 
ماموریت خویش دلگرم گردیده و در طیّ مراحل آن استواربماند؛ ازاین‌رو، وقتی یکی 
از آن قوا، بنابه نصّ آیه، »قرآن‌عظیم« بوده و مشتمل بر همه آیات و سوره‌ها –اعم 
از فاتحه‌الکتاب، ســبع‌طوال و....- است؛ دیگری هم می‌بایست، گوهری باشد، که 
شایســتگی همنشــینی در کنار قرآن را داشته‌باشــد؛ بدیهی‌اســت، ایــن ویژگی، فقط 

برازنده ذوات مقدس »اهل‌بیت)ع(« است.

مَثاني‏« با اهل‌بیت )ع( 
ْ
5-1. چگونگی تطبیق اجزای فراز قرآنی »سَبْعاًمِنَ‌ال

به‌اســتناد چهارمقدمــه پیش‌گفتــه در بیــان دیــدگاه مختــار، به‌نظر می‌رســد، مفاد 
مقدمه چهارم -یعنی مویدات »روایی«- مهم‌ترین تاثیر را در دســتیابی به دیدگاه 
مختار در این نوشــتار عهده‌دار می‌باشــد؛ ازاین‌رو، به‌نظر می‌رســد، شاه‌راهِ تطبیق 
اجــزای فــراز قرآنــی مورد بحث بــا دیدگاه مختــار، تحلیل روایاتی باشــد، که معنای 
فــراز »سَــبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« را عبــارت از »اهل‌بیت )ع(« دانســته‌اند؛ کــه این بخش از 

مویدات روایی، به دودسته تقسیم می‌شوند:
ج در »بصائرالدرجات« )نک:  دسته نخست، مشتمل بر روایاتی همچون فقره مندر
صفــار، 1404ق: 66/1( اســت، کــه در این‌دســت از روایــات، صرفــا تعبیــر »المثانــى« 
اســتعمال شــده و باتوجه به بررســی ســندی آن -که پیشــتر آمد-؛ و به‌ویژه تایید، 
ح روایــت پرداختــه و آن را  کیــد و تصریــح محدثــی همچــون صــدوق -که به شــر تا
عبــارت از ذوات مقــدس »اهل‌بیــت )ع(« قلمداد می‌کند )نــک: صدوق، 1398ق: 
151(-؛ و نیــز باملاحظــه توضیــح محقــقِ ایــن اثــر )نــک: همانجــا(؛ و همچنیــن 



26

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

باعنایت به تصریح علامه مجلســی )نک: مجلســی، 1403ق: 114/24(؛ که همگی، 
ایــن روایــت را »ناظر به آیه مورد بحث )یعنی حجر/87(« اعلام می‌نمایند؛ انطباق 

معنای »اهل‌بیت )ع(« با فراز قرآنی »سَبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« تایید و تصدیق می‌گردد.
اما دســته دوم، روایاتی هســتند، که در متن‌شان واژه »سَــبْعاً«، به‌صورت برجسته، 
مورد توجه و تفســیر قرارگرفته‌اســت؛ به دیگر ســخن، روایات دســته دوم، با هدف 
رفــع ابهــام از عــدد »هفت« و تطبیــق آن با »اهل‌بیــت )ع(«، به بیــان مصادیقی از 
»اهل‌بیــت )ع(« پرداختــه و در برخــی از ایــن فقــرات، بــه مصادیقــی خــاص چون 
»حضرت قائم )ع(« )نک: عیاشــی، 1380ق: 251/2-250( و در دســته‌ای دیگر، به 
ذِينَ يَــدُورُ عَلَيْهِمُ الْفُلْــك‏« )نک: همانجا( 

َ
ــةُ الّ ئِمَّ

َ ْ
ــبْعَةُ الْأ مصادیقــی کلــی چون »السَّ

و »وَلــدُ الْوَلَــد« )نک: فرات کوفــی، 1410ق: 231( و... تصریح گردیده‌اســت؛ گفتنی 
اســت، به‌رغم روایات دســته نخســت، صحت و اعتبــار فقرات روایی دســته اخیر، 
گر ادعا شــود،  عمدتــا به‌دلیــل ضعف ســندی1 احــراز نگردید؛ لــذا پُر بیراه نيســت، ا
دسته دوم روایات تفسیری، ساخته و پرداخته برخی فرقه‌ها همچون »اسماعيليّه« 
و »واقفيّه« )نک: مجلسى، 1403ق: 117/24( می‌باشد، كه گرچه هردو از فرقه‏هاى 

شيعی شمارمی‌شوند، اما تنها »هفت‌امام« از دوازده‌امامِ بر حق را قبول دارند. 
ازســوی دیگــر، پــاره‌ای اندیشــمندان مذهــب »اثناعشــری« نیــز درراســتای رفــع 
ابهــام از عــدد »هفت« و تطبیق اجــزای عبارت قرآنــی »سَــبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« با ذوات 
ح نموده‌اند )نک: مجلســی،  مقــدس »چهارده‌گانه اهل‌بیت )ع(«، توجیهاتی مطر
گرچــه این‌دســت از توجیهــات، از جنــس دخالت‌هــای  کــه  1404ق: 113-115/2(، 
فِــرَق پیش‌گفتــه در »متــن حدیث« شمارنمی‌شــوند؛ اما ازیک‌طــرف، به‌دلیل عدم 
برخورداری از مستند معتبر قرآنی و روایی، فاقد حجیت می‌باشند؛ و ازطرف دیگر، 
ح روایات ازســوی ســایر فِــرَق و نِحَــل قلمدادگردیده و آنها  می‌توانند زمینه‌ســاز جر
نیــز به‌بهانــه دفــاع از ارکان اعتقادی و اثبــات معتقَدات خویش، بــه تاویلات بعید 

روی‌آورده و حتی بعضا متن احادیث را دستخوش تغییر قراردهند.2

آیه مورد بحث،  کلا دوفقره روایی برای تفسیر  کوفی، 1410ق، ص231(،  کوفی )نک: فرات  1. به‌عنوان نمونه، فرات 
اقامه نموده؛ که روایت نخستِ آن، بنابر آنچه پیشتر آمد، صحیح و معتبر است؛ اما روایت »دوم« در زمره روایات 
»ضعیف« شمار می‌گردد؛ چه‌اینکه، در سند آن، از »علي‌بن يزداد القميّ« نام برده شده، که ظاهرا در منابع رجالی، 
« از او نقل روایت کرده  )نک: فرات کوفی،  نامی از ایشان نیامده و فقط فرات کوفی، در سوره‌های »مائده« و »حجر
)نک:  عیاشی   گرچه  که  است،  عَامِريِ‏« 

ْ
ال انَ  »حَسَّ نام  به  شخصی   ، دیگر ی  راو اینکه،  ضمن  ص37(؛  1410ق، 

عیاشی، 1380ق، ج2 ص250( و فرات کوفی  )نک: فرات کوفی، 1410ق، ص682(، ظاهرا او را از اصحاب امام باقر 
ع( تلقی نموده‌اند، اما او نیز در زمره روات »مجهول« شمار می‌شود؛ چه‌اینکه، در هیچ‌یک از منابع رجالی، نه‌تنها  (
ترجمه‌ای از او نیست؛ بلکه حتی به نام او هم اشاره‌ای نشده‌است؛ مگر در رجال طوسی )نک: طوسی، 1373ش، 

ص113(، که نام او بدون هیچ‌گونه ترجمه‌ای ذکر گردیده‌است.
ج3  کاشانی، 1415ق،  فیض  به  بحث،  اطاله  از  جلوگیری  به‌منظور  و  توجیهات  از  این‌دست  با  آشنایی  جهت   .2

... ارجاع داده می‌شود. ص121؛ مجذوب تبریزی، 1429ق، ج2 ص361و
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هرچنــد، گروهــی دیگر، در قالب توجیــه دیگری، مراد از »سَــبْعاً« را تنها »هفت‌تن« 
کثر علوم از وجود ایشــان، نشات‌گرفته؛ بدون اینکه  از معصومانی دانســته‌اند، که ا
بــه نــام این‌دســته هفت‌نفــره اشــاره‌گردد )نــک: مجلســی، 1403ق: 115/24(؛ ایــن 
توجیه نیز درمقایســه با مطالب پیش‌گفته و نیز اصل ســیاق آیات، که خداوند را در 
پــیِ تقویت قــوای پیامبر )ص( اعلام‌می‌دارد، منطقی به‌نظر نمی‌رســد؛ چه‌اینکه، 
مــراد از آن قــوه یاری‌رســان بــه وجــود پیامبــر )ص( در مســیر دعــوت علنــی و در 
مرحلــه رویارویــی با خصم، طبیعتا می‌بایســت »حلقه کاملِ اهل‌بیت )ع(« باشــند، 
نــه صرفــا دســته‌ای خاص از ایشــان؛ به‌عــاوه، در جای خــود ثابت شــده، که علمِ 
یکایــک ذوات مقــدس »اهل‌بیــت )ع(«، از معدنی الهی سرچشــمه می‌گیرد و لذا از 
این‌جهــت، هیچ‌کــدام بــر دیگری تفوّق نخواهدداشــت. ضمن اینکــه، تلاش برای 
تحدید شــمار »چهارده‌گانه معصومان )ع(« به »هفت‌تن« از آنان، ازســوی عالمان 
اثناعشــری، افزون‌بــر عــدم برخــورداری از مســتند قرآنــی و روایــی، در نــوع خــود، 

می‌تواند، دستاویزی برای اثبات اعتقادات فِرق غیراثناعشری تلقی‌گردد.1 
بدین‌قــرار و در پــیِ عــدم توفیــقِ عالمــان در راســتای رمزگشــایی از واژه »سَــبْعاً« 
و عــدم پذیــرش توجیهات‌شــان درخصــوص تطبیــق عــدد »هفــت« بــا اهل‌بیــت 
»چهارده‌گانه)ع(«، ازیک‌ســو؛ و ضعف روایاتی که ازبستر بیان »مصادیقی خاص و 
عام« به رفع ابهام از عدد »هفت« پرداخته‌اند، ازسوی دیگر؛ به‌نظر می‌رسد، تامل 
در بیان مفســران، ذیل حرف جرّ »مِن« در فراز قرآنی »سَــبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي«، رهیافت 
موثری برای برون‌رفت از این ابهام تفســیری باشــد. چه‌اینکه، شــماری از مفسران 
گروهــی از مفســران اهل‌ســنت )نــک:  شــیعه )نــک: مغنیــه، 1424ق: 489/4( و 
بیضــاوی، 1418ق: 216/3(، »مِــن« را در ایــن فــراز، »بیانیــه« و ازقبیــل >فَاجْتَنِبُوا 
وْثــانِ< )حــج/30( دانســته‌اند. لــذا آنگونــه کــه معنــای آیــه اخیــر با 

َ
أ

ْ
جْــسَ مِــنَ ال الرِّ

احتســاب بیانیــه بــودنِ »مِــن« در آن، عبارت از »اجتنبــوا الأوثان« می‌گــردد؛ بنابه 
تصریح صاحب تفســیر بحرالعلوم مبنی بر: »»السَــبعُ« هی ‌»الْمَثانِي«« )سمرقندی، 
1416ق: 262/2(، »ســبعاً« نیــز در فــراز قرآنــیِ »سَــبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« عبــارت از همان 
‌»الْمَثانِي« بوده و به همان معنا تعبیر خواهدشــد. براین‌اســاس و به‌اســتناد »دسته 
نخست« روایات یادشده، که ‌»الْمَثانِي« را عبارت از »اهل‌بیت )ع(« عنوان نموده و 
صحت‌شان چه به‌لحاظ سندی و چه به‌لحاظ فقه‌الحدیثی مورد تایید قرارگرفت، 
معنــای »سَــبْعاً« نیــز عبــارت از »الْمَثانِــي« شــده و نهایتــا ترکیــب »الســبع‌المثانی« 

1. توجیهات دیگری نیز در این باب، وجود دارد، که جهت جلوگیری از اطاله بحث، به مجلسی، 1403ق، ج24 صص 
117-113 ارجاع داده می‌شود.
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)نک: فرات کوفی، 1410ق: 231( شــکل می‌گیرد؛ بدیهی‌اســت، ازبستر شکل‌گیری 
ترکیب »الســبع‌المثانی«، هر‌یک از واژگان »السبع« و ‌»الْمَثانِي«، معنای »مفرداتیِ« 
خویش را ازدســت‌داده و »ترکیب‌شــان«، افاده معنــای »اهل‌بیت )ع(« خواهدکرد؛ 
»ترکیبی نوپدید« در سپهر آموزه‌های دینی، که ازبستر بازتاباندن مفهوم »اهل‌بیت 
چهارده‌گانــه )ع(«، در کنــار »الْقُرْآنَ‌الْعَظِيــمَ« کــه همان »قرآن کامل« اســت، تجلی 
مفهوم »ثقلین« را سبب خواهدشد؛ به‌نظر می‌رسد، این برداشت، علاوه‌بر سازگاری 
با سیاق و فضای کلی سوره »حجر«، از هرگونه توجیه و تاویلِ بعید، مبرّا بوده و با 

»روایات« و »آرای تفسیری« نیز منطبق می‌باشد.

نتیجه
از بررســی فــراز قرآنی »سَــبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« که در آیه87 ســوره حجر آمــده، این نتایج 

حاصل‌گردید:
برخی مفسران اصلا به تفسیر این فراز و حتی کل آیه، نپرداخته و صرفا بنابر انگاره 
روشــن‌بودنِ معنــا، بدون ارایه هیچ‌تفســیری، از آن عبورکرده‌اند. دســته دیگر نیز، 
صرفــا در مقام گزارش دیدگاه‌های دیگران برآمده و اقوال و بعضا روایات تفســیری 
کثریت، مفسرانی  آنان را نقل‌کرده‌اند؛ بدون اینکه، دیدگاه خاصی را ترجیح‌دهند. ا
هســتند، کــه گرچــه بــه تفســیر ایــن فــراز پرداخته‌اند، امــا یا به‌دلیــل اینکــه تتبع و 
تامل‌شان ناقص بوده؛ یا به‌سبب گرفتارشدن در دام تعصبات مذهبی؛ یا به‌دلیل 
روی‌آوردن بــه تاویل‌هــای بعیــد؛ یــا به‌دلیــل عــدم درک صحیــح از فضــای کلی و 

سیاق سوره حجر؛ و.... در ارائه دیدگاه صحیح، توفیقی‌نداشته‌اند.
ارائه‌شــده دربــاب مفهــوم واژه »سَــبْعاً«، دومعنــا قائــان بیشــتری  ازمیــان معانــی 
دارد؛ »فاتحه‌الکتــاب« و »ســبع‌طوال«؛ هرچنــد، معانــی نــادری همچــون حوامیــم، 
هفت‌صحیفــه و... نیز در این راســتا، یافت‌می‌شــود. ازمیان معانی ارائه‌شــده درباب 
مفهوم واژه »الْمَثَانِي«، سه‌معنا طرفداران بیشتری دارد؛ »تکرارشدنی«، »ثنای الهی« 
و »کل قرآن«؛ هرچند، معانی نادری همچون استثنابودن برای پیامبرخاتم )ص( در 

نزول؛ بازدارنده‌ اهل‌فسق از فسق‌شان و... نیز در این راستا، یافت‌می‌شود.
ازبســتر درنــگ در روایات معتبــرِ »منقول از معصومــان )ع(« و نیز ملاحظه مباحث 
»فقه‌الحدیثــی«، »المثانــی« بــه »اهل‌بیت )ع(« تاویل می‌گردد. شــاه‌راهِ دســتیابی 
بــه مــراد تاویلــیِ پیش‌گفتــه، »بیانیه« دانســتن حرف جــرّ »مِن« در این فــراز قرآنی 
است؛ براین‌اساس، »سَبْعاً« عبارت از »‌الْمَثانِي« و تاویل »سَبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« عبارت 
کنــار  از »اهل‌بیــت )ع(«، خواهدشــد. معنــای تاویلــیِ فــراز »سَــبْعاًمِنَ‌‏الْمَثانِي« در 

»الْقُرْآنَ‌الْعَظِيمَ« مفهوم »ثقلین« را شکل خواهدداد.
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Qur’anic Ta’wīl Studies

Research Article

A Semantic Analysis of the Types of Taʾwīl  
(Interpretation) in Tafsīr 

Elham Zarinkolah 1  
1. Assistant Professor, Department of Qur'anic and Hadith Sciences, Eghlid Higher Education Center, Eghlid, Iran .

ezarinkolah@yahoo.com

Abstract
“Interpretation of the Qur’an” is one of the foundational concepts in exegetical studies 
which, due to the diversity of its usages and meanings, has consistently been accom-
panied by theoretical ambiguity and distribution of opinion among commentators. 
One manifestation of this ambiguity concerns what exegetes intend by interpretation 
and how it relates to concepts such as exegesis, occasions of revelation, and applica-
tion and extension. ʿAlī ibn Ibrāhīm al-Qummī is among the exegetes who proposed 
a fourfold classification for the interpretation of Qur’anic verses. However, a pre-
cise semantic analysis of these categories and their function within his exegetical ap-
proach has not yet been undertaken. Accordingly, the present study aims to clarify the 
semantics of the types of interpretation in Tafsīr al-Qummī and to elucidate their role 
in understanding his interpretive methodology. The research employs a library-based 
method for data collection, documentary citation for referencing sources, and a de-
scriptive-analytical approach for examining and analyzing the issues. The findings in-
dicate that al-Qummī’s four meanings, “Interpretation within Revelation,”  “Interpre-
tation alongside Revelation,” “Interpretation before revelation,” and “Interpretation 
after revelation,” respectively correspond to “Explicit Text,” “Exegesis,” “Occasions 
of revelation,” and “Application and extension.” The first meaning is associated with 
the clear and decisive verses (Muḥkam), while the other meanings relate to various 
aspects of verbal and semantic ambiguous verses (Mutashābih). The central role of 
the impeccable Imam (AS) in three of the four types is among the findings, indicat-
ing that Interpretation without the authority of the Imamate remains incomplete or 
impossible.
Keywords: Qur’an, Interpretation, Tanzīl, Semantics, Tafsīr al-Qummī, Muḥkam.
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پژوهشی

کاوی معناشناختی اقسام تأویل در تفسیر قمی وا

الهام زرین کلاه 1 
ezarinkolah@yahoo.com .1. استادیار گروه علوم قرآن و حدیث، مرکز آموزش عالی اقلید، اقلید، ایران

چکیده
»تأویل قرآن« از مفاهیم بنیادین در مطالعات تفســیری اســت که به‌ســبب تنوع کاربردها و معانی، 
همــواره بــا ابهام نظری و اختلاف دیدگاه میان مفســران همراه بوده اســت. از جلوه‌های این ابهام، 
مراد مفســران از تأویل و نســبت آن با مفاهیمی چون تفســیر، اســباب نزول و جری و تطبیق اســت. 
علی‌بن‌ابراهیم قمی از مفســرانی اســت که تقســیم‌بندی چهارگانه‌ای برای تأویل آیات ارائه کرده، 
کنون انجام نشده است.  اما معناشناســی دقیق این اقســام و کارکرد آن‌ها در رویکرد تفسیری وی تا
ازاین‌رو، پژوهش حاضر با هدف تبیین معناشناســی اقســام تأویل در تفســیر قمی و روشــن ســاختن 
نقش آن در فهم رویکرد تفســیری او، با بهره‌گیری از روش کتابخانه‌ای در گردآوری داده‌ها، شــیوه 
اســنادی در اســتناد بــه منابع و رویکــرد توصیفی ـ تحلیلی در تجزیه و تحلیل مســائل ســامان یافته 
کی از آن است که معانی چهارگانه »تأویل فی تنزیل«، »تأویل مع تنزیل«، »تأویل  است. یافته‌ها حا
قبــل تنزیــل« و »تأویــل بعــد تنزیل« وی، بــه ترتیب با »نص«، »تفســیر«، »اســباب نــزول« و »جری 
و تطبیــق« هــم پوشــانی دارد. بــه گونــه‌ای کــه معنای اول بــا »محکمات« و ســایر معانــی با جهات 
گون متشــابهات لفظی و معنایی پیوند می‌خورد. نقش محوری امام معصوم )ع( در ســه نوع از  گونا
ح شده، از یافته‌هایی است که نشان می‌دهد تأویل، بدون مرجعیت امامت، ناقص  چهار نوع مطر

یا ناممکن است.
کلیدواژه‌ها: قرآن، تأویل، تنزیل، معناشناسی، تفسیر قمی، محکمات.
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ح مسئله  1. طر
»تأویل قرآن« از جمله مفاهیم کلیدی در دانش تفســیر اســت که به‌سبب گستره 
معنایــی، تنــوع کاربردهــا همــواره محــل گفت‌وگــو و اختــاف نظر میان مفســران 
گون این مفهوم در آثار تفسیری، گاه  بوده اســت. از یک‌ســو، اســتعمال‌های گونا
موجــب هم‌پوشــانی یــا خلط تأویــل با مفاهیم نزدیــک به آن، همچون تفســیر یا 
تطبیق شــده و از ســوی دیگر، عدم تبیین دقیق مراد مفسران از »اقسام تأویل«، 
فهم نظام‌مند رویکرد تفســیری آنان را با دشــواری مواجه ســاخته اســت. در این 
میان علی بن‌ابراهیم قمی از مفســران برجســته شیعی در سده‌های نخستین، در 
مقدمه تفســیر خود تقســیم‌بندی چهارگانه‌ای برای تأویل ارائه کرده اســت. وی 
در این‌بــاره می‌نویســد: »فالقرآن منه ناســخ و منه منســوخ ... و منــه ما تأويله في 
تنزيله، و منه ما تأويله مع تنزيله، و منه ما تأويله قبل تنزيله، و منه ما تأويله بعد 
تنزيلــه...« )قمــی، 1404: مقدمه،5(. با وجود اهمیت این تقســیم‌بندی در تبیین 
نگــرش قمــی بــه متــن قــرآن و نقش امــام معصــوم )ع( در فهــم آن، معناشناســی 
دقیــق این اقســام و نســبت آن‌ها بــا مفاهیم بنیادیــن، کمتر به‌صورت مســتقل و 
تحلیلی مورد بررســی قرار گرفته اســت. روشــن است که بررســی این تقسیم‌بندی 
و فهم دقیق معناشناســی قمی در این‌باره، علاوه‌بــر اینکه نقش مهمی در تبیین 
رویکرد او نســبت به مراد الهی و مصادیق آیات دارد، با توجه به انعکاس بخش 
اعظمــی از روایــات تفســیری علی بن‌ابراهیــم، در منابع تفســیری بعدی، اهمیت 
ایــن شــناخت دوچنــدان می‌شــود. از ایــن‌رو، پژوهش حاضــر بــا بکارگیری روش 
کتابخانه‌ای در گردآوری داده‌ها، شیوه اسنادی در استناد به منابع و توصیفی- 
تحلیلــی در تجزیــه و تحلیــل مســائل، بــه دنبــال تحلیــل معناشناســی تأویــل در 
تعریف قمی و پاســخ به ســؤال ذیل اســت: اقســام چهارگانه تأویل از منظر قمی، 
بــه چــه معناســت و هر یک از آن‌هــا، با کدام یک از اصطلاحــات رایج و معاصر در 
این حوزه، پیوند می‌خورد؟بر اساس این پرسش ، پژوهش حاضر بر این فرضیه 
اســتوار اســت؛ اقســام چهارگانــه تأویــل در تفســیر قمــی، نــه به‌عنــوان مفاهیمی 
مســتقل و ناهمگــون، بلکــه در چارچــوب یک نظام معناشــناختی منســجم قابل 
تبیین‌اند؛ به‌گونه‌ای که هر یک از این اقسام با یکی از مفاهیم بنیادین تفسیری 
، اســباب نزول و جری و تطبیق هم‌پوشــانی معنایی دارد.  همچون نص، تفســیر
در خصــوص پیشــینه پژوهــش نیــز به رغــم کارهای فراوانــی که در حــوزه تاویل 
صورت گرفته، پژوهشــی که در راســتای بررســی تاویل از دیدگاه تفسیر قمی بوده 

باشد، انجام نگرفته است.
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2. چارچوب نظری بحث
چارچــوب نظــری پژوهش حاضــر بر تحلیــل معناشــناختی مفاهیم کلیدی‌ اســتوار 
اســت کــه در تقســیم‌بندی اقســام تأویــل در تفســیر قمی نقــش بنیادیــن دارند. از 
آنجــا کــه فهم دقیق تلقی قمی از تأویل، بدون تبیین مفهومی »تأویل« و »تنزیل« 
ح در این زمینه،  امکان‌پذیــر نیســت، در این بخش، ضمن مرور دیدگاه‌های مطــر

تعریفی که مبنای تحلیل پژوهش قرار گرفته، تبیین می‌شود:

2-1. تأویل 
تأویل در لغت به معنای »مرجع و عاقبت کار« )فراهیدی، 1414: 120/1( »سیاســت 
و تدبیرکــردن« )ابن‌فــارس، 1382: 193(، »تفســیرکردن« )فراهیــدی، 1414: 120/1( 
و »پنهــان و غیــر ظاهــری« )طریحــی، 1362: 312/5( بــکار رفته اســت. این واژه در 
کنون همواره مورد توجه بوده و در این  پژوهش‌های مفسران و محققان از ابتدا تا
گونی ذکر شــده اســت. بــه گونه‌ای کــه برخی همچون  خصــوص دیدگاه‌هــای گونا
طبری تأویل را مترادف با »تفســیر«، برخی دیگر همچون ســیوطی )1421: 193/4( 
آن را اخــص از تفســیر و به معنای تفســیر باطن و همچنین بــه معنای خبردادن از 
دلیل مراد می‌دانند. ابن‌تیمیه از افرادی است که از دیدگاه سلف آن‌را یا مترادف با 
تفسیر و یا مصداق خارجی کلام ذکر می‌کند. از نظر وی تأویل در عرف و زبان قرآن 
همــان معنای دوم اســت )ابن‌تیمیه، بی‌تا: 10-18(. رشــید رضا نیــز موافق با گفتار 
اوســت )رشــیدرضا، 1414: 139/3(. ایــن درحالــی اســت کــه علامــه طباطبایی)ره( 
سخن ابن‌تیمیه را از این جهت که تأویل را شامل تمامی آیات قرآن اعم از محکم 
و متشــابه دانســته و آن‌را حقیقتــی فراتــر از مفاهیــم و عبــارات دانســته، می‌پذیرد، 
امــا از آن جهــت کــه آن را تنهــا عین خارجی محض دانســته، رد نمــوده و می‌گوید: 
»عیــن حارجــی، مصــداق اســت، نــه تأویل، زیــرا حق مطلب آن اســت کــه بگوییم 
تأویــل حقیقتــی اســت واقعی که بیانات قــرآن اعم از احکام، مواعــظ و حکمت ها 
مســتند بــه آن اســت...« )طباطبایــی، 1390: 48/3(. بــر ایــن اســاس، در پژوهــش 
حاضر، تأویل نه صرفاً به‌معنای تفسیر لفظی و نه صرفاً به‌عنوان مصداق خارجی 
آیــات، بلکــه به‌عنــوان حقیقتی فراتــر از ظاهر الفــاظ و مرتبط با لایه‌هــای عمیق‌تر 
کید او بر نقش  معنــا در نظــر گرفته می‌شــود؛ تلقی‌ که با رویکرد تفســیری قمــی و تأ

امام معصوم)ع( در تبیین تأویل سازگار است.

2-2. تنزیل
تنزیــل بــر بــاب تفعیل، از ریشــه »نَــزَلَ« و در لغت به معنای »فــرود آمدن از جای 
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بلنــد بــه پاییــن« اســت )فیومــی، 1414: 600/2(. ایــن واژه هــم در ارتبــاط بــا امور 
طبیعــی و مــادی ماننــد آب و هــم درمــورد امــور معنــوی مانند نزول فرشــته وحی 
بــکار مــی‌رود )مصطفــوی، 1360، 88/12(. »تنزیل« در کلام الهی به معنای اســم 
مفعولــی یعنــی نــازل شــده بــکار رفته و صفــت آن قــرار گرفتــه اســت)طباطبایی، 
1390: 243/16(. بررســی روایــات اهــل بیــت )ع( نشــان می‌دهد که ایــن واژه در 
ســه معنــا بــکار رفته اســت. یکی از ایــن موارد نام قرآن اســت. ابوالفتــوح رازی در 
این‌بــاره می‌گویــد: »کاربــرد تنزیــل در توصیف قرآن باعث شــده که بــه تدریج به 
عنــوان یکــی از نام‌هــای قرآن قرار گیــرد« )ابوالفتــوح رازی، 1408: 1/ 11(. در واقع 
تنزیل همانند ذکر، فرقان و کتاب، نام دیگری برای قرآن اســت. به عنوان مثال 
حضــرت علی )ع( فرمودند: »خدای ســبحان، محمــد )ص( را مبعوث کرد تا بیم 
دهنــده‌ای بــرای جهانیــان و امینی بر تنزیل باشــد« )مجلســی، 1404: 18/ 226(. 
در جــای دیگر درمورد گروهی فرمودند: »چشــم ایشــان با تنزیل روشــنی می‌گیرد 
و معانــی آیاتــش بــه گوش آنان القــاء می‌شــود« )مجلســی، 1404: 51/ 118(. الفاظ 
قــرآن معنــای دیگری اســت که درمورد تنزیل به کار رفته اســت. بــه عنوان مثال 
در روایتــی چنیــن نقل شــده که امــام علی )ع( در میان گروهــی از مردم فرمودند: 
»از مــن درمــورد کتــاب خــدا بپرســید، زیــرا پیامبر)ص(، هــر آیه که نازل می‌شــد، 
بــر مــن می‌خوانــد و تأویــل آن را بــه مــن می‌آموخــت. در ایــن هنــگام، ابن‌الکــوّا 
برخاست و گفت: پس درمورد آیاتی که شما در زمان نزول آن بر پیامبر )ص( نزد 
ایشــان نبــوده‌ای، چطــور؟ حضرت فرمــود: در این موارد، وقتی به حضور ایشــان 
می‌رســیدم، آن آیات را بر من قرائت می‌کرد و تأویل آن را نیز به من می‌آموخت. 
بنابرایــن پیامبــر)ص( تأویــل و تنزیــل قــرآن را بــه مــن تعلیــم می‌داد )مجلســی، 
1404: 125/10(. ســومین مفهــوم، معنای ظاهر الفاظ قــرآن یا همان ظهور ابتدایی 
ع باشــد و چــه غیر آن باشــد )برای  آن اســت. چــه ایــن معنــای ظاهری مراد شــار
کر، 1381: 73-76(.  بر این اســاس، در تقســیم‌بندی  توضیــح بیش‌تــر نــک. شــا
چهارگانه تأویل در تفســیر قمی، مراد از »تنزیل«، معنای ســوم، یعنی ظاهر الفاظ 
قرآن و ظهور ابتدایی آن اســت که مبنای تفکیک اقســام تأویل و نسبت‌ســنجی 

آن بــا ظاهر آیات قرار می‌گیرد.

3. تقسیم‌بندی تأویل از منظر قمی
علی بن‌ابراهیم در مقدمه تفسیر خود در یک بیان مفصل نسبت به معرفی اقسام 

ح ذیل است. آیات قرآن، در معرفی تأویل، چهار نوع را بیان کرده که به شر
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3-1. تأویل فی تنزیل
اولیــن مرتبــه تأویل در تعریف قمی تنزیل اســت، وی در اولین تقســیم‌بندی آیات 
قــرآن از نظــر تأویــل، بیــان می‌کند: »و أما مــا تأويله فــي تنزيله، فكل آيــه نزلت في 
حــال أو حــرام، ممــا لا يحتــاج فيها إلــى تأويل ... و هــو من المحكم الــذي ذكرناه« 
)قمی، 1404: 13/1(؛ »اما آياتيك‌ه تأويلشــان با تنزيل اســت، تمام آياتى هســتند كه 
در حلال و حرام نازل شده، که محتاج به تأويل نيست... این‌گونه آیات »محکم« 

هستند که ذکر خواهیم کرد«.

3-1-1. تحلیل و بررسی
چندیــن محــور و شــاخصه را می‌تــوان از کلام علی بن‌ابراهیم اســتخراج کرد؛ طبق 
این تعریف، بین تأویل و تنزیل هم‌پوشانی کامل وجود دارد و هیچ فاصله معنایی 
بــا هــم ندارند. در واقــع تنزیل حامل تمام مراد الهی اســت و تأویل چیزی افزون بر 
مفــاد لفظــی آیــه ارائه نمی‌دهد. لــذا، تأویل نه لایــه‌ای پنهان، بلکــه همان معنای 
نازل شده در مقام تشریع است. این گفتار قمی، عملاً وجود تأویل مستقل در آیات 
را نمــوده اســت. می‌تــوان گفت وقتــی او می‌گوید که این آیات چون تأویل شــان با 
تنزیــل همراه اســت، نیــازی به تأویــل ندارند، مقصود او این اســت که کشــف مراد 
الهی در این آیات، متوقف به علم خاص امام )ع( یا ارجاع به بطون قرآن نیست. 
لــذا، بــر اســاس این معنــا از تأویل، لفظ آیــه، معنای قابــل فهم آیه و حکم شــرعی 
مســتفاد از آن کامــاً بــر هــم منطبــق هســتند. در عین حــال، این برداشــت به این 
معنا نیســت که کلام معصوم )ع( تنها در تفســیر متشــابهات و آیات مربوط به اسرار 
الهــی حجیــت داشــته و در آیاتی‌کــه در مدلول خــود صریح و یا ظاهرنــد و احتیاجی 
يْكَ 

َ
نــا إِل

ْ
نْزَل

َ
بــه تفســیر ندارنــد، حجت نیســت، زیــرا بر اســاس آیاتــی همچــون >وَ أ

يْهِمْ< )نحل/44( مــراد از »الذکر« تمــام آیات قرآن و 
َ
 إِل

َ
ل ــنَ لِلنّــاسِ مــا نُــزِّ ــرَ لِتُبَيِّ

ْ
ك لذِّ

َ
ا

طبــق روایاتی همچــون حدیث ثقلین مراد از »کتاب«، کل کتاب قرآن اســت)نک. 
طباطبایی 1390: 261/12(. لذا، کلام معصوم )ع( همواره حجت اســت، هر چند در 

این نوع تأویل، رجوع به آن الزامی نباشد.
نکتــه حائــز اهمیــت دیگــر در ایــن عبــارت قمــی، اختصــاص ایــن نــوع تأویــل بــه 
محکمــات قرآنی اســت که نمونــه بارز آن را آیات الأحکام می‌داند. به نظر می‌رســد 
وجــه تســمیه قمــی از تأویــل بــه »محکمات«، بــه این دلیل اســت که معنــای این 
دســت آیــات، واضــح و روشــن اســت و برای فهــم آن نیاز بــه ارجاع به دیگــر آیات، 
تعییــن مصــداق و... نیســت. وی ذیــل آیه 7 آل عمــران، همین معنــا را تکرار کرده 
و بیــان می‌کنــد: »محکــم مما تأویله فی تنزیلــه« )قمــی، 1404: 1/ 96(. گفتار برخی 
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متقدمــان بــا آنچــه قمــی می‌گوید، هم پوشــانی دارد. ســیوطی از کســانی اســت که 
برخــی اقــوال منقــول در این‌بــاره را بیــان نموده که همــه آن‌ها در وضوح و روشــن 
بــودن مــراد محکمــات، اتفــاق نظر دارنــد.  برخی از ایــن اقوال چنین اســت: الف؛ 
محکــم آن اســت کــه تنهــا یک وجــه تأویــل را می‌پذیــرد. ب؛ محکم آن اســت که 
معنایش به خودی خود مستقل است. ج؛ محکم آن است که با نزول، تأویلش نیز 
هســت. د؛ محکم آیات ناســخ قــرآن، حلال و حرام، حدود و فرائــض و آنچه به آن 
ایمان آورده شود و عمل گردد. ه؛ محکم آن است که در آن حلال و حرام باشد. و؛ 

محکم فرائض، امر، نهی و حلال می‌باشد )نک. سیوطی، 1421: 319/1(.
قمــی در ادامــه ایــن بحــث در مقدمــه و در متــن تفســیر، نمونه‌هایــی از ایــن نــوع 
مْ 

ُ
يْك

َ
مَتْ عَل تأویل را ذکر می‌کند که به برخی از آن‌ها اشــاره می‌شــود. وی آیه >حُرِّ

مْ‌< )نســاء/22( را یکی از این 
ُ

مْ وَ خالاتُك
ُ

ــمْ وَ عَمّاتُك
ُ

خَواتُك
َ
ــمْ وَ أ

ُ
ــمْ وَ بَناتُك

ُ
هاتُك مَّ

ُ
أ

مــوارد می‌دانــد )قمــی، 1404: 13/1(. زیــرا بر اســاس تنزیــل و ظاهر آیه معلوم اســت 
که نکاح با مادران، دختران، خواهران، عمه‌ها و خاله‌ها حرام اســت. روشــن اســت 
کــه بــرای فهم این مطلــب، نیاز به مراجعه بــه امام)ع( و تأویل آیه نیســت. نمونه 
يــرِ< )مائــده/173( اســت  خِنْزِ

ْ
ل

َ
حْــمُ ا

َ
مُ وَ ل لــدَّ

َ
مَيْتَــةُ وَ ا

ْ
ل

َ
ــمُ ا

ُ
يْك

َ
مَــتْ عَل دیگــر آیــه >حُرِّ

)همان‌جا(. طبق ظاهر این آیه، مشــخص اســت که مردار، خون، گوشــت خوک و 
ذِيــنَ آمَنُوا إِذا قُمْتُمْ 

َّ
ل
َ
هَا ا يُّ

َ
ماننــد آن حرام اســت. آیه وضو و تیمم کــه می‌فرماید: >يا أ

مْ 
ُ

ك
َ
رْجُل

َ
مْ وَ أ

ُ
ؤُسِك مَرافِقِ وَ اِمْسَحُوا بِرُ

ْ
ل

َ
ى ا

َ
مْ إِل

ُ
يْدِيَك

َ
مْ وَ أ

ُ
وا وُجُوهَك

ُ
لاةِ فَاغْسِــل لصَّ

َ
ى ا

َ
إِل

عْبَيْنِ< )مائده/6( نمونه دیگر اســت. واضح اســت که با دقت در ظاهر این 
َ

ك
ْ
ل

َ
ى ا

َ
إِل

آیه، نحوه وضو و تیمم، کاملاً مشخص است.
حْصَيْنــاهُ فيِ إِمــامٍ مُبِينٍ( )یس/12( نمونه دیگری اســت که قمی 

َ
آیــه )وَ كُلَّ شَــيْ‌ءٍ أ

ذکر کرده اســت. وی مراد از »إِمامٍ مُبِينٍ« را »کتاب مبین« دانســته و در ادامه بیان 
می‌کند که این آیه از محکمات است. این درحالی است که وی در ادامه در روایتی 
بِينُ 

ُ
مَامُ اَلْمُبِينُ أ ِ

ْ
ِ اَلْإ

نَــا وَ اَلّلَّهَ
َ
بــه نقــل از ابن‌عباس از امام علی )ع( چنین می‌آورد: »أ

ِ )ص(« )قمــی، 1404: 212/2(. طبق این 
لِلْحَــقِّ مِــنَ اَلْبَاطِــلِ وَ وَرِثْتُهُ مِنْ رَسُــولِ اَلّلَّهَ

روایــت، امــام علــی )ع(، پیامبر)ص( و خود را »امام مبین« می‌داند. بر اســاس این 
روایــت، دیگــر نمی‌تــوان گفت این آیه محکم اســت و نیــازی به تأویل نــدارد. زیرا 
ظاهــر آیــه ایــن برداشــت را نمی‌رســاند کــه مقصــود از واژه »امــام«، پیامبــر )ص( و 
حضــرت علی )ع( اســت، بلکه این برداشــت، نیاز به تبییــن دارد. لذا، طبق تعریف 
قمــی از محکــم و برابر دانســتن آن با »التأویل فی تنزیل«، دیگر محکم محســوب 
نمی‌شــود. در حالی‌که قمی خود آن را محکم دانســته است. در عین حال می‌توان 
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گفت علت اینکه علی بن‌ابراهیم این آیه را محکم دانســته، این اســت که بداهت 
و وضوح آن بر »امام مبین« بودن پیامبر )ص( و حضرت علی)ع(، به حدی است 
که می‌توان آن را محکم دانست. وی یادآور می‌شود که تعداد این قبیل آیات زیاد 
اســت. آیــات رعد/86 )قمــی، 1404: 363/1(، اســراء/63 )همان: 22/2(، اســراء/54 

)همان: 21/2( و... نمونه‌های دیگر از این نوع تأویل هستند. 

3-1-1. پیوند با نص
بررســی دیدگاه قمی در مورد تأویل و برابر دانســتن آن با تنزیل، نشــان می‌دهد که 
ایــن معنــا همان چیزی اســت کــه محققان علــوم قرآنی از آن به »نــص« و »ظاهر« 
یاد کرده‌اند. در این خصوص ســیوطی در الاتقان به نقل از طیبی چنین می‌گوید: 
»منظور از محکم آن است که معنایش واضح باشد و متشابه بر خلاف آن است؛ زیرا 
گر معنای  لفظی‌که متضمن معنایی است یا معنای دیگری هم می پذیرد، یا خیر، ا
گر دلالتش بر آن معنا راجح باشــد، ظاهر است. بر این  دیگری نپذیرد نص اســت. ا
اســاس مشــترک بین نص و ظاهر، محکم است« )نک. سیوطی، 1421: 319/1(. بر 
این اســاس می‌توان گفت علی بن‌ابراهیم به نوعی از آیات اشــاره دارد که از حیث 
عدم نیاز به تأویل، کارکردی مشابه »نص« و »ظاهر« در بیان انواع منطوق دارند. 
زیرا همان‌طور که مشــاهده شــد، ســیوطی از »نص« به عنوان لفظی یاد می‌کند که 
تنها بر یک معنا دلالت می کند و نیازمند حمل بر معنای دیگر نیســت، قمی نیز از 
آیاتی ســخن می‌گوید که مراد الهی در همان ســطح تنزیل مســتقر شده و نیازی به 
تأویل مستقل ندارد. در عین حال، می‌توان گفت این هم پوشانی صرفاً در سطح 
کارکرد تفســیری اســت و نه در سطح مبانی نظری؛ زیرا سیوطی بر معیارهای زبانی 
دلالــت لفــظ تکیه دارد، در حالی که قمی نســبت آیه با امکان یا عدم امکان تأویل 

ک قرار می دهد. باطنی را ملا

3-2. تأویل مع تنزیل
نوع دیگر تأویل از منظر شیخ قمی، »تأویل مع تنزیل« است. به باور او برخی آیات 
بــه گونه‌ای هســتند که تأویــل آن‌ها در تنزیل نیســت. وی در این‌باره می‌گوید: »و 
مْرِ.( فلم يســتغن الناس بتنزيل الآية، 

َ
أ

ْ
ل
َ
ولِي ا

ُ
أما ما تأويله مع تنزيله فمثل قوله )... أ

مْــرِ و ...« )قمــی، 1404: 13/1و 14(؛ »اما آیاتی‌که 
َ ْ
ولِي اَلْأ

ُ
حتى فســر لهم الرســول مــن أ

تأویل آن‌ها با تنزیل نیســت،...تا زمانی‌که از طرف پیامبر)ص( برای مردم تفســیر 
نشــوند، نمی‌دانند مراد از چه کســانی هســتند، زیرا از خود آیه منظور آن قابل درک 
نیســت...« بلکه لازم اســت حتماً تفســیر شــوند تا مراد آن دانسته شــوند. وی مفسر 
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این‌ گونه آیات را پیامبر )ص( معرفی می‌کند. 
مْ< )نساء/59( 

ُ
مْرِ مِنْك

َ
أ

ْ
ل
َ
وليِ ا

ُ
 وَ أ

َ
سُول لرَّ

َ
طِيعُوا ا

َ
هَ وَ أ لل�ّ

َ
طِيعُوا ا

َ
مْرِ« در آیه >أ

َ ْ
ولِي اَلْأ

ُ
واژه »أ

از ایــن نمونــه اســت )قمــی، 1404: 13/1(.‌ تا زمانی‌کــه این آیه از طــرف پيامبر)ص( 
مْرِ« مشــخص نمی‌شود. زیرا بر اســاس آیه، منظور از 

َ ْ
ولِي اَلْأ

ُ
تفســير نشــود، مراد از »أ

این عبارت، قابل برداشــت و درک نیســت. قمی در ادامه ذیل آیه مورد بررســی، با 
ولِي 

ُ
سُولِ‌ وَ إِلَى أ ‌، وَ إِلَى اَلرَّ ِ

ذکر روایت »نَزَلَتْ »فَإِنْ تَنَازَعْتُمْ فِي شَيْ‌ءٍ فَارْجِعُوهُ إِلَى اَلّلَّهَ
مْــرِ مِنْكُمْ‌« به نقــل از حریز از امام صادق)ع(، مراد از »اولی الامر« را حضرت علی 

َ ْ
اَلْأ

قُوا اَلَلّه  )ع( ذکر می‌کند )همان: 141/1(. نمونه دیگر، مراد از »اَلصّادِقِينَ« در آیه »اِتَّ
وَ كُونُــوا مَــعَ اَلصّادِقِينَ«‌ )التوبه/120( اســت )همان: 141/1(. صــرف اینکه مردم این 
آیــه را از لســان پیامبر)ص( اســتماع کنند، مراد واژه مد نظــر را درک نمی‌کنند، مگر 
ح مراد آن، ایشــان را از این امــر بی‌نیاز گرداند.  اینکــه پیامبــر )ص( با تفســیر و شــر
يامُ  لصِّ

َ
مُ ا

ُ
يْك

َ
تِــبَ عَل

ُ
واژگان مربــوط به احــکام عبادی همچون »صیام«، در آیه >ك

كاةَ‌« در آیه >وَ  ــاةَ« و »اَلــزَّ ــمْ< )بقــره/183(، ‌»اَلصَّ
ُ

ذِيــنَ مِــنْ قَبْلِك
َّ
ل
َ
ــى ا

َ
مــا كُتِــبَ عَل

َ
ك

كاةَ< )بقره/43( نیز از این نمونه هســتند )همان: 141/1(.  لزَّ
َ
لاةَ وَ آتُوا ا لصَّ

َ
قِيمُوا ا

َ
أ

در این‌گونــه آیات و موارد مشــابه هم، قبل از اعــام و تبیین پیامبر)ص( در معنا و 
مراد این واژگان، مردم نمی‌دانند چه زمانی، چطور و چگونه باید روزه بگیرند؛ نماز 

خواندن به چه صورت است، تعداد رکعات، وجوب و استحباب آن چگونه است.

3-2-1. تحلیل و بررسی
 این گفتار قمی نشان می‌دهد؛ اولاً گاه تأویل برای تعیین مراد آیه کفایت نمی‌کند، 
زیــرا لفــظ نــازل شــده آیــات، معنایــی اجمالــی دارد، اما ایــن معنا برای عمــل دینی 
کافــی نیســت. در واقع با تنزیل اصل تکلیف بیان می‌شــود، امــا چگونگی، حدود و 
مصادیق با تنزیل قابل تبیین نیســت و برای تحقق این نوع تأویل، نه بر اســاس 
تأمــل زبانــی می‌تــوان به آن پی بــرد، نه عقل عرفــی. بلکه نیازمند تفســیر و تبیین 
معصــوم )ع( اســت، لذا، تا زمانی‌که معصــوم )ع( آن را تبیین نکند، مراد آن محقق 
نمی‌شــود. در عیــن حــال، ایــن مطلب بــه این معنا نیســت که با تأویــل، چیزی به 
قرآن افزوده می‌شــود، بلکه به این معناســت که آنچه به صورت مجمل نازل شده 

بود، توسط معصوم)ع( با تفصیل بیش‌تری تبیین می‌شود. 
این نوع تأویل به کرات در کلام معصوم )ع( بکار رفته است. به عنوان مثال جابر 
بن ‌یزید جعفی از امام باقر )ع( از پدرش از جدش از امام علی)ع( در خطبه‌ای که 
9 روز پــس از رحلــت پیامبــر)ص( و جمع قــرآن، آن را ایراد فرمودنــد، چنین گفت: 
»ســپاس خدایــی را کــه اوهام بندگان را از رســیدن جــز به وجودش عاجز اســت، و 
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عقــول ایشــان را از ایــن کــه ذات وی را تخیل کنند، مانع شــد، زیرا هرگونه شــبیه و 
شکلی بر او ممتنع است، بلکه او کسی است که ذاتش هیچ گونه تفاوت و تغییری 
گر تعبیر »کان« برای او استفاده  ندارد و کمالش تبعیض و تجزیه ای نمی پذیرد...ا
گر »لم یزل« بکار رود، تأویل آن  شود، تأویلش این است که او ازلی الوجود است و ا

نفی عدم از اوست« )مجلسی، 1404: 221/4(

3-2-2. پیوند با تفسیر و بطن
نا 

ْ
نْزَل

َ
می‌توان گفت مراد قمی از این دسته آیات، آیات نیازمند تبیین طبق آیه >وَ أ

يْهِمْ< )نحل/44( است. در عین حال با توجه به 
َ
 إِل

َ
ل نَ لِلنّاسِ ما نُزِّ رَ لِتُبَيِّ

ْ
ك لذِّ

َ
يْكَ ا

َ
إِل

مثال‌هایــی کــه علــی بن‌ابراهیم از این نوع بیــان کرده، می‌توان آن را در دو قســم 
بیان کرد:

ح و تفســیر اســت.   الــف؛ دســته اول بیانگــر تأویل تفســیری یا تأویل تبیینی یا شــر
زیرا طبق آیاتی‌که قمی در تعیین مراد »الصلاة«، »الزکاة« و »الصیام« ارائه می‌دهد، 
پیامبــر)ص(، نــه چیزی بر خــاف ظاهر ارائــه می‌دهد، نه معنــای باطنی و پنهان 
را نیــز بیــان می‌کنــد، بلکه مــراد آیه را توضیح و اجمــال واژگانی را تبییــن می‌نماید، 
ایــن دقیقــا همــان کاری اســت که در تفســیر انجام می‌شــود. لــذا در خصوص این 
دســته آیــات، »تأویــل مــع تنزیــل«، در کارکــرد، همان تفســیر اســت. در این‌جا این 
ح اســت که چرا قمی عنوان این نوع تأویل را »تفســیر« نگذاشته، بلکه  ســؤال مطر
از »تأویــل مــع تنزیــل« اســتفاده می‌‎کنــد. می توان گفت علت آن اســت کــه در این 
جــا مــراد آیه از خود لفظ به دســت نمی‌آید و بدون پیامبــر )ص( وصول به مقصود 
ممکــن نیســت، در واقــع از منظــر قمی هر جا عبور از ظاهر مســتقل آیه لازم باشــد، 
عنــوان تأویل صادق اســت. بر این اســاس، »تأویــل مع تنزیل« در تفســیر قمی، از 
ح آیه اســت، اما از جهــت اصطلاحی، از آنجــا که بدون  حیــث کارکــرد، تفســیر و شــر
بیان معصوم)ع(، مراد آیه به دســت نمی‌آید، ذیل عنوان تأویل قرار گرفته اســت. 
به باور قمی تأویل این‌گونه آیات، نه نفی ظهور است، نه اثبات بطن. بلکه کشف 

مراد تشریعی است.
ب؛ اما دســته دوم آیات یعنی آیه نســاء/59 و توبه/119، بیانگر تأویل باطنی است. 
زیرا در آن‌ها لفظ از نظر لغوی و ظاهری روشن است. اما مصداق واقعی و کامل آن 
تنها از طریق معصوم )ع( دانسته می‌شود. لذا از نوع تعیین مصداق خاص است، 
ح مفهوم. از این‌رو، با بطن قرآن پیوند می‌یابد. گفتار علامه طباطبایی ذیل  نه شر
آیــه 119 ســوره توبه در تبییــن »الصادقین« مؤید این مطلب اســت. وی در این‌باره 
بیــان می‌کنــد که اینکه در این آیه، هم کلمــه »الصادقین« به صورت مطلق آمده و 
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لصّادِقِينَ(، قرینه‌ای اســت بر اینکه مقصود 
َ
ونُوا مَــعَ ا

ُ
هــم بــه طور مطلق فرموده )ك

از صــدق، معنــای مجــازی و وســیع آن اســت، نه معنای لغــوی و تفســیر لفظی آن 
)طباطبایــی، 1390: 9/ 402(. روایــت ســلیم بن‌قیــس هلالــی نیز مؤیــد دیگر بر این 
گفتار است. وی چنين نقل مك‌ىند: »روزى امير مؤمنان)ع( با جمعى از مسلمانان 
گفــت وگو می‌کرد، فرمود: »شــما را به خدا ســوگند م‌ىدهم آيــا م‌ىدانيد هنگامك‌ىه 
لصّادِقِينَ‌< را نازل كرد، ســلمان 

َ
هَ وَ كُونُوا مَعَ ا لل�ّ

َ
قُوا ا

َ
ذِينَ آمَنُوا اِتّ

َّ
ل
َ
هَــا ا يُّ

َ
خــدا آیــه >يا أ

گفــت: »اى رســول خدا آيا منظور از آن عام اســت يا خــاص‌؟« پيامبر )ص( فرمود: 
»مأموريــن به اين دســتور همــه مؤمنانند و امــا عنوان صادقيــن مخصوص برادرم 
علــى )ع( و اوصيــاء بعــد از او تا روز قيامت اســت«. هنگامك‌ىه على )ع( اين ســؤال 
را كــرد، حاضــران گفتند آرى اين ســخن را از پيامبر )ص( شــنيديم )نک. بحرانی، 

)864/2 :1415

3-3. تأویل قبل تنزیل
سومین نوع تأویل از منظر قمی، که می‌توان از آن با عنوان »تأویل پیشانزولی« نام 
برد، مربوط به قبل از نزول آیه است. توصیف قمی از این نوع تأویل چنین است: 
»و أمــا مــا تأويله قبل تنزيله، فالأمور التــي حدثت في عصر النّبي )ص( مما لم كين 
عنــد النبــي فيها حكم مثل الظهار، فــإن العرب في الجاهلية كانــوا إذا ظاهر الرجل 
مــن امرأتــه، حرمــت عليه إلــى الأبد، فلمــا هاجر رســول الله إلى المدينــة ظاهر رجل 
مــن امرأته يقال لــه أوس بن‌الصامت فجاءت امرأته إلى رســول اللّه )ص( فأخبرته 
ذِينَ 

َّ
وَلَدْنَهُمْ‌بذلك، فانتظر النّبي )ص( الحكم من الله، فأنزل الله تبارك و تعالى >اَل

للاّئِي < )مجادله/4( و 
َ
 ا

َ
هاتُهُمْ إِلاّ مَّ

ُ
هاتِهِــمْ إِنْ أ مَّ

ُ
مْ مِنْ نِســائِهِمْ ما هُنَّ أ

ُ
ونَ مِنْك يُظاهِــرُ

مثلــه مــا نزل في اللعان و غيره ممــا لم كين عند النبي )ص( حكم، حتى نزل عليه 
القرآن به من عندالله عزوجل، فكان التأويل قد تقدم التنزيل« )قمی، 1404: 14/1(؛ 
ترجم:  »اما آياتيك‌ه تأويل آن‌ها پيش از تنزيل اســت وقايع و حوادثى اســت كه در 
زمان پيغمبر واقع شده و در نزد آن حضرت درباره آن‌ها حكمى نبود، مانند ظهار. 
گــر با زن خود ظهــار م‌ىنمودند، آن زن بــر ظهاركننده  در زمــان جاهليــت عرب‌ها ا
حرام هميشگى م‌ىشد. نقل شده، مردى بنام اوس بن‌صامت كه با زن خود ظهار 
كرده بود، خدمت پيغمبر آمد. آن حضرت منتظر وحى شد. خداوند اين آيه را نازل 
للاّئِي 

َ
 ا

َ
هاتُهُــمْ إِلاّ مَّ

ُ
هاتِهِمْ إِنْ أ مَّ

ُ
مْ مِنْ نِســائِهِمْ ما هُــنَّ أ

ُ
ونَ مِنْك ذِيــنَ يُظاهِــرُ

َّ
ل
َ
فرمــود: >ا

دْنَهُــمْ<‌. و ماننــد ايــن آيــه دربــارۀ لعان و غيــر آنك‌ه قبــاً در مورد آن‌هــا از جانب 
َ
وَل

خداونــد حكمى بر پیامبر)ص( نازل نشــده بود، تــا زمانك‌ىه در قرآن حكمى در آن 
خصوص نازل م‌ىگرديد، لذا، تأويل اين آيات پيش از نزول آن‌ها بوده است«.
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3-3-1. تحلیل و بررسی
قمــی بــر این باور اســت کــه برخی آیات قــرآن ناظر به وقایعی هســتند کــه در زمان 
خ داده‌اند، مردم با آن درگیر  خ داده اســت، یعنی آن حوادث واقعــا ر پیامبــر)ص( ر
بوده‌انــد، امــا حکــم شــرعی در مقام نــزول، درمورد آن وجود نداشــته و نازل نشــده 
اســت. در واقــع اینکــه قمــی از ایــن نــوع تأویل بــه »تأویل قبــل نزول« نــام می‌برد 
و معتقــد اســت قبــل از نــزول وجــود داشــته، بــه ایــن معنــا نیســت کــه مــردم آن را 
می‌دانســتند، بلکــه بــه این معناســت که مراد و حکم الهی نســبت بــه آن واقعه در 
علــم خداونــد معین بــوده، اما هنــوز تنزیل نیافته بوده اســت. یعنــی حکم تازه‌ای 
ایجاد نمی‌شود، بلکه آن تأویل پیشینی، به صورت تنزیلی و لفظی آشکار می‌شود.
خ  گفتنــی اســت تفــاوت این نوع تأویــل با نوع دوم این اســت که در اینجــا واقعه ر
داده، اما آیه و حکم هنوز نازل نشده، اما در نوع دوم، آیه و حکم آن مجمل بوده 
و نیــاز به توضیح پیامبر)ص( اســت. قمی در این‌بــاره ماجرای ظهار، لعان و موارد 
مشــابه را مثــال می‌زنــد. حــدف قــذف، افــک و... نمونه‌هایــی دیگر هســتند که در 

این‌خصوص می‌توان بیان کرد.

3-3-2. ارتباط با اسباب نزول 
بــا توجــه بــه تعریفی که علی بن‌ابراهیم از تأویل نوع ســوم ارائــه می‌دهد، می‌توان 
گفت این نوع تأویل، ارتباط مســتقیم و روش‌شــناختی با بحث اســباب نزول دارد. 
توضیح آنکه؛ اســباب نزول به حوادث، شــرایط یا واقعه‌ای تاریخی گفته می‌شــود 
که موجب نزول آیه یا آیاتی مشخص شده و زمینه تشریع حکم الهی در آن شرایط 
را فراهــم می‌نمایــد )حجتــی، 1377: 19(. در باور قمی از »تأویــل قبل تنزیل« نیز، 
خ داده و حکم الهی نســبت بــه آن واقعه در  واقعــه‌ای تاریخــی پیــش از نزول آیه ر
علــم خداونــد موجود بوده اســت. امــا لفظ و بیان آن تا زمان نزول آیه صادر نشــده 
اســت. به این ترتیب نزول آیه به مثابه تحقق این تأویل پیشــین در مقام تشــریع 
اســت. مثال‌هایــی کــه قمــی در این‌باره بیــان کرده، همــان مواردی هســتند که در 

ح شده‌اند.  روایات به عنوان سبب نزول آیات مذکور، مطر

3-4. تأویل بعد تنزیل
نوع چهارم تأویل در تفسیر قمی، که می‌توان از آن با عنوان »تاویل پسانزولی« یاد 
کــرد، چنیــن اســت: »و أما ما تأويله بعــد تنزيله، فالأمور التي حدثــت في عصر النّبي 
)ص( و بعــده مــن غصــب آل محمــد حقهــم، و مــا وعدهــم الله به مــن النصر على 
أعدائهــم، و مــا أخبــر الله به من أخبار القائم و خروجه، و أخبار الرجعة و الســاعة ... 
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نزلــت فــي القائم من آل محمد صلــوات اللّه عليهم ...« و مثله كثيــر مما تأويله بعد 
تنزيلــه« )قمــی، 1404: 14/1(؛ ترجمــه: »اما آياتيك‌ه تأويل آن‌ها بعد از تنزيل اســت، 
حوادثى چون غصب خلافت و حقوق آل محمد )ع( و آنچه خداوند وعده نصرت 
بر دشــمنان به آن‌ها داده و آنچه خداوند پيغمبرش را از اخبار ظهور حضرت قائم 
)ع( و اخبار رجعت و روز قيامت و امثال آن مطلع فرموده است...و نظائر اين آيات 

كه تأويل آنها بعد از تنزيل است زياد م‌ىباشد«. 

3-4-1. تحلیل و بررسی
گرچه  آنچــه قمــی در نــوع چهــارم بیــان می‌کنــد، ناظر بــه آیاتی از قرآن اســت کــه ا
در زمــان پیامبــر )ص( نــازل شــده‌ و معنــای لفظــی آن‌ها نیــز قابل فهم اســت، اما 
تحقق کامل مراد الهیِ آن‌ها به آینده و پس از عصر نزول موکول شــده اســت. علی 
بن‌ابراهیــم در تبییــن این نــوع، تصریح می‌کند کــه برخی آیات قــرآن به حوادث و 
خ داده‌اند، یا تحقق نهایی  وقایعی اشــاره دارنــد که یا پس از رحلت پیامبــر)ص( ر
آن‌ها هنوز واقع نشــده اســت. این دســته از آیات نه صرفاً گزارش‌گر گذشته‌اند و نه 
تنهــا ناظــر بــه زمان نــزول؛ بلکه افــق معنایی آن‌ها بــه آینده تاریخ امت اســامی و 
پس از پیامبر )ص( امتداد می‌یابد. مسائلی همچون غصب خلافت اهل‌بیت)ع(، 
وعــده نصرت الهی بر دشــمنان حــق، اخبار مربوط به ظهور حضــرت مهدی)عج( 
و مســئله رجعــت، همگی در زمــره مصادیق این نوع تأویل قــرار می‌گیرند. دقت در 
ایــن مصادیق نشــان می‌دهد که امام)ع( در تعییــن آن مرجعیت، نقش محوری و 
اساسی دارد. زیرا تشخیص زمان و مصداق تحقق این نوع تأویل، بدون ارجاع به 
آموزه‌هــای امامت ممکن نیســت. همچنین نشــان می‌دهد؛ از آنجا کــه قرآن مایه 
هدایت بشــر تا روز قیامت است، این‌ گونه نیست که احکام آن مخصوص افرادی 
باشــد کــه قــرآن ابتداءاً در توصیف آن‌ها نازل شــده اســت، بلکه تمام کســانی را که 

شبیه آنان باشند نیز شامل می‌شود )نک. مظفری، 1398: 18(.
شــایان ذکــر اســت، علامــه طباطبایی اخبــار مربوط به حــال و آینده را به دو قســم 
می‌دانــد. یــک قســم، اخبــاری  اســت کــه مخبربــه آن‌هــا بــا حــس و عقل مــا قابل 
دسترســی اســت. تأویل این دسته از اخبار هم همان اموری است که در حال واقع 
هُــمْ< )التوبه/47( >و 

َ
اعُونَ ل مْ سَــمَّ

ُ
شــده یــا در آینده واقع می شــوند، آیــات >وَفِيك

بِهِــمْ سَــيَغْلِبُونَ< )روم/1و2( از این 
َ
رْضِ وَهُمْ مِنْ بَعْــدِ غَل

َ
أ

ْ
دْنـَـى ال

َ
ومُ. فـِـي أ غُلِبَــتِ الــرُّ

نمونــه هســتند. قســم دوم، اخباری هســتند که به صفــات الهی یا حــوادث جهان 
مربوط می‌شود. در این موارد نیز همان حقایق، تأویل آیات مزبور به شمار می‌روند 

)طباطبایی، 1390: 44/3(.
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قمی برای تبیین این معنا، به آیاتی استشهاد می‌کند که ساختار وعده‌محور دارند؛ 
ذِينَ 

َّ
ــى ال

َ
نْ نَمُنَّ عَل

َ
يــدُ أ برخــی از ایــن آیــات در مــورد  اخبار ظهور هســتند. آیــه >وَنُرِ

وَارِثِينَ< )قصص/5( از این نمونه 
ْ
هُمُ ال

َ
ةً وَنَجْعَل ئِمَّ

َ
هُمْ أ

َ
رْضِ وَنَجْعَل

َ
أ

ْ
اسْتُضْعِفُوا فيِ ال

گرچه این آیه در ظاهر می‌تواند به داستان بنی‌اسرائیل اشاره  است. به باور قمی، ا
داشــته باشــد، اما تأویل نهایی آن در چارچوب تاریخ امت اســامی و تحقق وعده 
الهــی دربــاره پیروزی نهایی مســتضعفان و اســتقرار امامت حق معنــا پیدا می‌کند؛ 
امری‌که تحقق کامل آن هنوز واقع نشده و به آینده موکول است )نک. قمی، 1404: 
2/ 133(. در ایــن چارچــوب، تأویــل نه به معنای تفســیر لفظی آیــه و نه به معنای 
کشــف حکــم شــرعی، بلکــه بــه معنای تحقق خارجــی و عینیِ مــراد الهی در بســتر 
تاریخ تلقی می‌شــود. به بیان دیگر، قمی تأویل را در این نوع، امری واقعه‌محور و 

تحقق‌پذیر می‌داند، نه صرفاً یک فرآیند تفسیری یا معنایی.
لصّالِحُونَ< 

َ
رْضَ يَرِثُها عِبــادِيَ ا

َ
أ

ْ
ل
َ
نَّ ا

َ
ــرِ أ

ْ
ك لذِّ

َ
بُورِ مِنْ بَعْــدِ ا لزَّ

َ
قَــدْ كَتَبْنا فـِـي ا

َ
آیــه >وَ ل

)انبیــاء/105( کــه از وعده الهی در زبور و در کتب انبیاء ســلف، در خصوص به ارث 
ذِينَ 

َّ
ل
َ
هُ ا لل�ّ

َ
بردن زمین توسط بندگان نیکوکار‌ سخن گفته )همان: 78/2(، آیه >وَعَدَ ا

ذِينَ مِنْ 
َّ
ل
َ
فَ ا

َ
رْضِ كَمَا اِسْــتَخْل

َ
أ

ْ
ل
َ
هُمْ فيِ ا يَسْــتَخْلِفَنَّ

َ
لصّالِحاتِ ل

َ
وا ا

ُ
مْ وَ عَمِل

ُ
آمَنُوا مِنْك

 
ً
مْنا

َ
هُــمْ مِنْ بَعْــدِ خَوْفِهِمْ أ نَّ

َ
ل يُبَدِّ

َ
هُــمْ وَ ل

َ
ــذِي اِرْتَضى ل

َّ
ل
َ
هُــمْ دِينَهُــمُ ا

َ
نَــنَّ ل ِ

ّ
يُمَك

َ
قَبْلِهِــمْ وَ ل

< )نور/55( که وعده حکومت مؤمنان و صالحان را 
ً
ونَ بِي شَــيْئا

ُ
يَعْبُدُونَنِي لا يُشْــرِك

می‌دهد، نیز در این راستا هستند )همان: 2/ 108(.
ى 

َ
حَــقِّ لِيُظْهِرَهُ عَل

ْ
ل

َ
هُدى وَ دِينِ ا

ْ
هُ بِال

َ
رْسَــلَ رَسُــول

َ
ذِي أ

َّ
ل
َ
از دیگــر آیــات در این زمینه >هُوَ ا

وءَ  لسُّ
َ
شِفُ ا

ْ
مُضْطَرَّ إِذا دَعاهُ وَ يَك

ْ
ل

َ
نْ يُجِيبُ ا مَّ

َ
ونَ< و آیه‌ >أ

ُ
مُشْرِك

ْ
ل

َ
وْ كَرِهَ ا

َ
هِ وَ ل ِ

ّ
ينِ كُل لدِّ

َ
ا

رْضِ‌< )توبه/33( اســت. صالح بن‌عقبه از امام صادق)ع( ذیل 
َ
أ

ْ
ل
َ
فاءَ ا

َ
ــمْ خُل

ُ
ك

ُ
وَ يَجْعَل

ایــن آیــه نقــل می‌کند: »اين آيه درباره قائم آل محمد )ع( نازل شــده، به خدا ســوگند 
مضطــر او اســت، كه در مقــام ابراهيم دو ركعت نماز م‌ىخوانــد و خداوند را م‌ىخواند، 

پس او اجابتش م‌ىفرمايد و او را بر روى زمين خليفه مك‌ىند« )همان: 290/1(.
برخی دیگر از آیاتی که مشمول این نوع تأویل‌اند، درمورد رجعت می‌باشند. نمونه 
« )نمل/83( است که مطابق با آن خداوند 

ً
ةٍ فَوْجا مَّ

ُ
آن، آیه »وَ يَوْمَ نَحْشُرُ مِنْ كُلِّ أ

در آن روزی را وعده می‌دهد که از هر قوی دسته‌ای را به سوی دنیا، برمی‌گرداند. 
قمــی)1404، 2/ 131( در این‌بــاره بــه روایــت حماد از امام صادق)ع( اســتناد می‌کند 
کــه در آن، امــام)ع( از حمــاد می‌پرســد: اى حمــاد مــردم در معنــاى ايــن آيــه چــه 
م‌ىگويند؟عرض كردم: م‌ىگويند اين آيه مربوط به قيامت اســت. فرمودند: چنين 
نيســت كــه آن‌ها م‌ىگوينــد، بلکه اين آيه در اثبات رجعت اســت. آيا خداوند در روز 
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قيامت يك طايفه از هر قوم و جماعتى را زنده نموده و باقى آنها را رها مك‌ىند؟ اما 
 >

ً
حَدا

َ
مْ نُغادِرْ مِنْهُمْ أ

َ
آيه‌اى كه راجع به قيامت م‌ىباشد اين است: >وَ حَشَرْناهُمْ فَل

)کهف/47(.
هُــمْ لا يَرْجِعُــونَ< )انبیــاء/95( از دیگــر آیــات 

َ
نّ

َ
ناهــا أ

ْ
ك

َ
هْل

َ
يَــةٍ أ آیــه >وَ حَــرامٌ عَلــى قَرْ

پیرامــون رجعــت و مورد اســتناد قمی در نوع چهــارم تأویل اســت. در این‌باره امام 
صــادق)ع( می‌فرمایــد: »خداونــد طايفــه‌اى را كــه مســتوجب عذاب شــده و هلاك 
نمــوده، در رجعــت باز نم‌ىگرداند. فقط در قيامت زنده خواهند شــد، اما به هنگام 
رجعت، مؤمنين خالص و كافرين خالص و كسانك‌ىه به عذاب الهى هلاك نشده‌اند 

بازخواهند گشت« )همان: 2/ 76(.
كَ إِلى مَعادٍ< )قصص/85( نمونه دیگر است.  رادُّ

َ
قُرْآنَ ل

ْ
ل

َ
يْكَ ا

َ
ذِي فَرَضَ عَل

َّ
ل
َ
آيه >إِنَّ ا

قمــی در این‌بــاره بــه روایتی از عمر بن‌شــمر به نقل از امام باقر )ع( اســتناد می‌کند 
کــه در آن امــام )ع(، در مــورد جابر بن‌عبدالله انصاری می‌فرمایــد: »خداوند جابر را 
رحمت كند كه در علم و دانش به مقام بلندى رسيد و تأويل اين آیه را م‌ىدانست. 
در روایت دیگر حریز همین روایت را نقل نموده، اما در پایان آن امام بیان می‌کند 
جابر تأویل این آیه که رجعت اســت را می‌دانســته اســت. در روایت دیگر به نقل از 
ابوخالد كابلى از امام سجاد )ع(، ذیل این آیه، پيامبر )ص( و امير المؤمنين )ع( و 

ائمه )ع( به عنوان رجعت‌کنندگان بیان شده‌اند )قمی، 1404: 2/ 147(.
قیامت و مباحث پیرامون آن از دیگر مورادی اســت که آیات آن، مشــمول »تأویل 
يْدِيهِمْ ثُمَّ جاؤُكَ 

َ
مَتْ أ صابَتْهُمْ مُصِيبَةٌ بِما قَدَّ

َ
يْفَ إِذا أ

َ
بعد تنزیل« می‌شود. آیه >فَك

< )نســاء/62( اســت. کــه در آن از اقدام 
ً
 وَ تَوْفِيقا

ً
رَدْنا إِلاّ إِحْســانا

َ
ــهِ إِنْ أ يَحْلِفُــونَ بِالل�ّ

فاســقان در قیامــت خبــر داده و می‌گویــد، فاســقان در قیامت نــزد پیامبر )ص( به 
دروغ قســم می‌خورنــد کــه قصــد مــا از گرفتــن خلافــت از امیرالمؤمنــان )ع(، صرفــا 
احســان و توفیــق بــوده اســت. قمــی در این‌بــاره روایتی به نقــل از ابن‌ابــی عمیر از 
صادقیــن علیهمــا الســام ذکر می‌کند که فرمودند: »بخدا قســم مصيبــت عبارت از 
گيــرد در كنــار حوض كوثــر براى آنكــه خداوند  آن  اســت كــه فاســقين را عذابــى فرا
صابَتْهُــمْ< )همــان: 1/ 162(. قمــی برخــی دیگــر از آیــات 

َ
يْــفَ إِذا أ

َ
م‌ىفرمايــد: >فَك

ونَ إِلاّ  را هــم در مــورد ظهــور قائم )ع( و هم قیامت دانســته اســت. آیه >هَلْ يَنْظُــرُ
ه< )اعراف/53( از این نمونه است.‌ 

ُ
يل وِ

ْ
تِي تَأ

ْ
هُ يَوْمَ يَأ

َ
يل وِ

ْ
تَأ

3-4-2. پیوند با جری و تطبیق
اصطــاح جــری برگرفتــه از روایــات اســت )طباطبایــی، 1390: 41/1( کــه اولیــن بار 
ح  ح خود بر کتاب الکافی به نام مرآة العقول فی شــر توســط علامه مجلســی در شــر
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گرچــه علــی  اخبــار آل رســول، از آن نــام بــرده اســت )نــک. نصیــری، 1380: 70(. ا
بن‌ابراهیــم در تعریــف خود از انواع تأویل، نامی از »جری« به میان نیاورده اســت، 
اما ارزیابی نوع چهارم تأویل در کلام او  نشان می‌دهد که این نوع، از حیث کارکرد 
و منطق تفســیری، بیش‌ترین هم‌پوشــانی را با مفهوم »جری و تطبیق« در تفســیر 
شــیعی دارد. در تأویــل بعــد نزول، آیــه قرآن در عصر نزول نازل شــده و معنای کلی 
آن نیــز روشــن اســت، امــا تحقق کامــل مراد الهــی آن به آینــده تاریخ امت اســامی 
موکول می‌شود. در نتیجه، آیه ظرفیت آن را دارد که بر مصادیق متعدد و متغیر در 
طــول تاریخ منطبق شــود، بی‌آن‌که دلالت لفظی یا معنای بنیادی آن دســتخوش 
تغییر گردد. همین ویژگی، هســته اصلی نظریه جری و تطبیق را شــکل می‌دهد. در 
جری و تطبیق، آیه منحصر به شــأن نزول یا مصداق نخســتین خود نیســت، بلکه 
معنا ثابت می‌ماند و مصادیق آن در بستر زمان جریان می‌یابد. این جریان‌پذیری 
معنا، نه از باب توسعه ذوقی در تفسیر، بلکه بر اساس ظرفیت درونی متن قرآن و 

هدایت امام معصوم صورت می‌گیرد.
قمی در تأویل بعد تنزیل، به‌ویژه در آیاتی‌که به وعده‌های الهی، نصرت مستضعفان، 
سرنوشــت تاریخی اهل‌بیت )ع(، ظهور حضرت مهدی)عج( و مســئله رجعت اشاره 
دارنــد، عمــاً همیــن منطق را بــه کار می‌گیرد. او بــا تفکیک میان نــزول آیه و تحقق 
نهایی مراد آن، راه را برای انطباق آیه بر حوادث آینده هموار می‌سازد و بدین‌سان، 
تأویل را به امری تاریخی و تحقق‌پذیر تبدیل می‌کند. بر این اساس، تأویل بعد نزول 
را می‌تــوان نزدیک‌تریــن نــوع تأویل قمی بــه مفهوم جری و تطبیق دانســت؛ نوعی 
تأویــل کــه ضمــن حفظ ظاهــر و معنای آیــه، افق معنایی قــرآن را به آینده گســترش 

می‌دهد و پیوندی پویا میان متن وحی و جریان تاریخ برقرار می‌سازد.

4. نسبت مفهومی انواع چهارگانه تاویل

4-1. پیوند معانی چهارگانه تأویل با محکم و متشابه 
بــا توجــه به آنچه بیان شــد، می‌توان میــان انــواع چهارگانه تأویل در تفســیر قمی 
از آیــات قــرآن و محکم و متشــابه نوعی نســبت مفهومی برقرار کــرد. توضیح آنکه، 
کــه خــود قمــی نیــز تصریــح نمــوده، نــوع اول تأویــل، همــان محکــم  همان‌طــور 
اســت و همان‌طــور کــه در قســمت »تأویل فــی تنزیل«، ذکر شــد، محکــم از جهت 
گر بخواهیم به صورت دقیق‌تر بیان  تقســیم‌بندی، شــامل نص و ظاهر اســت. و ا
کنیم، با »نص« در قیاس با »ظاهر«، هم‌پوشانی بیش‌تری دارد. لذا، سه نوع دیگر 

به عنوان متشابه خواهند بود.
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ایــن ادعاســت؛ وی متشــابه  از متشــابه، مبیــن   تقســیم‌بندی راغــب اصفهانــی 
علی‌الاطلاق را از سه جهت مورد بررسی قرار می‌دهد؛ از جهت لفظ، از جهت معنا و 
از جهت لفظ و معنا او در ادامه متشابه از جهت لفظ و معنا را بر پنج قسم کمیت، 
کیفیــت، زمــان، مکان، شــروطی که فعل با آن ها صحیح یا فاســد می‌شــود. )مانند 
صــاه، حــج، زکات و...( دســته‌بندی کــرده اســت )ســیوطی، 1421: 322/1و 323 
بــه نقــل از راغــب اصفهانــی(. طبق این تقســیم، می‌تــوان گفت نــوع دوم تأویل از 
منظر قمی با نوع پنجم متشــابه از جهت لفظ و معنا که توســط راغب بیان شــده، 
هم‌خوانــی دارد. همچنیــن نوع ســوم تأویل قمــی، که مربوط به تأویــل قبل نزول 
اســت، با متشــابه از جهت مکان که در واقع مربوط به اســباب نزول اســت، پیوند 

می‌یابد.
 نوع چهارم تأویل از منظر قمی نیز، با متشابه از جهت معنا از منظر راغب تناسب 
دارد. زیرا راغب، متشــابه از جهت معنا را شــامل اوصاف خداوند و اخبار و اوصاف 
قیامت می‌داند. از منظر وی صورت چیزی که حس نمی‌شود و یا چیزی از جنس 
آن را حــس نمی‌کنیــم، در وجود ما حاصل نمی‌شــود. از ایــن‌رو، آن اوصاف و اخبار 
بــرای مــا قابل تصور نیســت، از این‌رو، متشــابه‌اند. با این بیــان می‌توان گفت نوع 
چهــارم تأویــل از نظــر قمی، به نوعی بــا این جهت متشــابه هم‌پوشــانی دارد. زیرا 
قیامــت هنوز محقق نشــده و تحقــق تاریخی و مصداق نهایــی آن مربوط به آینده 

است.

4-2. پیوند معانی چهارگانه تأویل با کلام معصوم)ع(
بررســی روایات منقول از اهل بیت)ع( نشــان می‌دهد، مشــابه تقســیم‌بندی قمی 
از انواع تأویل، از امام علی )ع( به صورت مرســل نیز نقل شــده اســت. تفاوت‌های 
بســیار اندک میان کلام امام )ع( و عبارت قمی، این ذهنیت که ممکن اســت قمی 
عبارت امام را بدون اســتناد به ایشــان نقل کرده باشــد، تقویت می‌کند. همچنین 
غالــب منابــع پــس از قمــی، همچــون الآیــات الناســخة و المنســوخه )مــن روایــة 
النعمانی()شــریف مرتضی، 1421: 49(، نهج‌البیان شیبانی )1413: 48/1(، الفصول 
المهمــه حــر العاملی )1418: 597/1(، بحار الانوار )مجلســی، 1404: 90/ 68( و ... نیز 

این روایت را از امام علی )ع( نقل کرده‌اند.
 علاوه‌بــر ایــن در روایــات دیگری از اهل بیت)ع(، به یک یا چند نوع از این تأویل‌ها 
اشــاره شــده اســت. به عنوان مثــال محمد بن‌فضیل می‌گویــد که از امــام کاظم )ع( 
ا بِــهِ< )جن/13( ســؤال کردم، فرمــود: »هدایت،  لهدى آمَنَّ

ْ
ــا سَــمِعْنَا ا مَّ

َ
درمــورد آیــه >ل

ولایــت اســت و معنــای آیه این اســت که به مــولای خویــش ایمان بیاوریــم. پس هر 
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کس به ولایت ایمان بیاورد، از نقصان و ظلم و ســتم نمی‌هراســد. گفتم: این تنزیل 
آیه اســت، فرمود: نه، تأویل اســت«.  این روایت در واقع به »تأویل مع تنزیل« اشــاره 
دارد. گفتار علامه طباطبایی هم این مطلب را تأیید می‌کند. وی ذیل این آیه بیان 
مــی کنــد که در روایات اهل بیــت)ع(، هدایت در این آیه، بر ولایت حضرت علی )ع( 

تطبیق شده که صرفاً همان »جری« نه تفسیر )طباطبایی،1390: 20/ 48(.
در جای دیگر از امام باقر )ع( نقل شــده که فرمودند: »ظاهر قرآن همان مصادیق 
و مــواردی اســت که آیات درمورد آن‌ها نازل شــده اســت و باطن قــرآن، مصادیق و 
اشــخاصی هســتند که در آینده می‌آیند و مانند گذشــتگان )که آیــات درمورد آن‌ها 
نــازل شــد( عمــل می‌کنند« )عیاشــی، 1380: 11/1(. این مطلب به این معناســت که 
گرچه در این  آنچه درباره آنان نازل شــده، نســبت به این افراد نیز صدق می‌کند. ا
حدیــث امــام باقــر )ع( از تأویــل نام نبرده اســت، اما ایشــان در روایتــی دیگر ظاهر 
قــرآن را تنزیــل و باطــن آن را تأویــل می‌دانــد. در ادامه می‎فرماید بخشــی از تأویل 
قرآن گذشته است و بخشی هنوز تحقق نیافته است. قرآن مانند خورشید و ماه در 

حرکت است )همان: 11/1(.
مشابه این گفتار به نقل ازاسحاق بن‌عمار از امام صادق)ع( هم مشاهده می‌شود. 
ایشان پیرامون این مطلب می‌فرماید: »إن للقرآن تأویلاً فمنه ما قد جاء منه ما لم 
یجــیء فــإذا وقع التأویل فی زمان امام من الأئمــة ذلک الزمان« »قرآن تأویلی دارد 
کــه بخشــی از آن تحقــق یافتــه و بخشــی از آن محقق نشــده اســت. هــرگاه تأویلی 
در زمــان یکــی از ائمه )ع( فرا رســد، امــام آن عصر، آن را می‌شناســد« )صفار، 1404: 
195/1(. پیامبر )ص( نیز می فرماید: »در میان شــما کســی اســت که بر تأویل قرآن 
قتــال می‌کنــد، چنان که من بر تنزیل آن قتال کردم و او علی بن‌ابی طالب اســت« 
)عیاشی، 1380: 15/1(. همان‌طور که بیان شد، اهل بیت)ع( تحقق برخی از آیات 
را بــه آینــده موکول نموده‌اند، به گونه‌ای کــه برخی در آینده نزدیک و تا زمان امام 

باقر)ع( محقق شده و برخی دیگر هنوز محقق نشده‌اند.

نتیجه‌
ارزیابی معناشناسی تأویل از منظر قمی بر اساس تقسیمات چهارگانه او دراین‌باره، 

منجر به نتایج ذیل شد:
بــا نــص و ظاهــر( اســاس تفســیر محکمــات و  -تأویــل فــی تنزیل )هم‌پوشــانی 
تضمین‌کننــده اصالت ظاهر اســت، تأویل مع تنزیل )تفســیر( اهمیت معصوم )ع( 
در فهــم مــراد الهــی را تبییــن می‌کنــد، تأویــل قبــل تنزیل )مرتبط با اســباب نزول( 
پیوند قرآن با واقعیت‌هاى تاریخى عصر نزول را نشان م‌ىدهد و در نهایت تأویل 
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کید بر تحقــق تدریجى وعده‌هاى  بعــد تنزیل )هم‌پوشــان با جری و تطبیــق( با تأ
قــرآن در تاریــخ )نظیر مهدویــت و رجعت(، پویایى و جاودانگى قرآن را می‌رســاند. 
بــر ایــن اســاس، تأویل یــا عین تنزیل اســت، یا مکمــل آن، یا زمینــه آن و یا تحقق 

آینده آن.
-نــوع چهــارم تأویــل )تأویل بعد تنزیل( کــه قمی بیش‌ترین مثال‌هــای مربوط به 
آن را از آیــات مهدویــت و رجعــت آورده، نشــان می‌دهد قرآن متن بســته و تاریخی 

نیست، بلکه ظرفیت ذاتی برای انطباق بر مصادیق جدید و وقایع آینده دارد.
ح شده،  -آشکارکردن نقش محوری امام معصوم )ع( در سه نوع از چهار نوع مطر
از نتایــج مهمی اســت که نشــان می‌دهــد تأویل، بدون مرجعیــت امامت، ناقص یا 

ناممکن است.
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Hassan Khajavand Salehi 1  , Javad Faramarzi 2 
1. Corresponding author; Ph.D. in Qur’an and Sciences (Management specialization), University of Al‑Mustafa 

(Al‑Alamiya), Qom, Iran.   h.salehi110@chmail.ir
2. Assistant Professor, University of Quranic Sciences and Islamic Teachings, Amol Faculty of 

Quranic Sciences, Amol, Iran. javadfaramarzi1353@gmail.com

Abstract
Ta’wil is a significant and pervasive subject within the domain of Quranic exegesis 
(Tafsir). Given its semantic trajectory and evolution throughout the history of Islam-
ic thought, it has manifested in diverse instances and external referents, contingent 
upon the understanding and perspective of the interpreter. This study aims to examine 
and analyze interpretive-hermeneutical theories associated with the phrase “Hudan 
lil-Muttaqin” in the Holy Quran. It focuses on Shia perspectives to extract various 
semantic dimensions of guidance and its correlation with concepts such as the Ahl 
al-Bayt (AS), innate nature (Fitrah), Divine Law (Sharia), and Absolute Guardianship 
(Wilayah Mutlaqah). The research methodology employs a qualitative, analytical-in-
terpretive approach. Data were gathered through the examination of authoritative 
Shia exegeses and works related to Shi’i wisdom (Hikmah) and mysticism (Irfan), 
and were analyzed and interpreted using the content analysis method. The findings 
indicate that in the interpretation of “Hudan lil-Muttaqin,” guidance is not merely 
cognitive awareness; rather, it is perceived as an ontological connection with the 
Ahl al-Bayt (AS), a divine success (Tawfiq) for preserving the innate nature (Fitrah) 
and avoiding doctrinal ambiguities, a spiritual bond with Divine Choice, a process 
spanning from Fitrah to Sharia, the unity of path and destination, and ultimately, a 
journey from “al-Sadr” to “al-Wilayah al-Mutlaqah.” Furthermore, the guidance of 
the Holy Quran is examined as an effective ontological reality, ranging from mental 
signification to ontological realization. Hermeneutical (Ta’wili) theories regarding the 
interpretation of “Hudan lil-Muttaqin” reveal profound and extensive dimensions of 
Divine Guidance. They demonstrate that guidance, transcending mere awareness and 
knowledge, is an evolutionary and spiritual process that propels the believer toward 
perfection and proximity to God.
Keywords: Guidance, Quranic Exegesis, Ahl al-Bayt (AS), Fitrah (Innate Nature), 
Sharia (Divine Law), Wilayah (Guardianship), Shia Exegesis, Hermeneutical Theory.
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Research Articleپژوهشی

قِینَ(
ّ
مُتَ

ْ
تأویل هدایت در نظام معنایی آیه )هُدًى لِل

حسن خواجوند صالحی 1  ، جواد فرامرزی 2  
1. دکتری تخصصی قرآن و علوم، )گرایش مدیریت(، دانشگاه جامعة المصطفی ص العالمیة، قم، ایران. )نویسنده مسئول(

h.salehi110@chmail.ir
javadfaramarzi1353@gmail.com  .2. استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، دانشکده علوم قرآنی آمل، آمل، ایران

چکیده
گیر در حوزه تفسیر است که با توجه به سیر و تطور معنایی آن در طول  تاویل از موضوعات مهم و فرا
گونی بوده است که در ارتباط با فهم و  تاریخ تفکر اسلامی، دارای مصادیق و ما به ازای خارجی گونا
نگرش صاحب تاویل از آن بوده اســت. این پژوهش در پی بررســی و تحلیل نظریه‌های تفسیری-

قِينَ< در قرآن کریم، با تمرکز بر دیدگاه‌های شــیعی و اســتخراج 
ّ

مُتَ
ْ
ل
ّ
تأویلی مرتبط با عبارت >هُدًى لِ

ابعاد مختلف معنایی هدایت و ارتباط آن با مفاهیمی چون اهل‌بیت )ع(، فطرت، شریعت و ولایت 
مطلقه اســت. روش تحقیق با رویکردی کیفی و تحلیلی-تفســیرگرایانه انجام‌شــده است. داده‌ها از 
طریق بررســی تفاســیر شیعی معتبر و آثار مرتبط با حکمت و عرفان تشیع گردآوری‌شده و با استفاده 
از روش تحلیل محتوا، مورد بررسی و تفسیر قرارگرفته‌اند. یافته‌های این تحقیق نشان می‌دهد که 
گاهی ذهنی نیســت، بلکه پیوندی وجودی  قِينَ<، هدایت صرفاً به معنای آ

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
در تفســیر >هُدًى لِ

با اهل‌بیت )ع(، توفیقی برای حفظ فطرت و دوری از شــبهات ایمانی، پیوندی معنوی با انتخاب 
الهــی، فرآینــدی از فطــرت تــا شــریعت، وحــدت راه و مقصــد، و درنهایــت ســفری از الصّدر تــا الولایة 
المطلقــة تلقی می‌شــود. همچنین، هدایت قــرآن کریم به‌عنوان یک وجــودی مؤثر از دلالت ذهنی 
قِينَ< ابعاد عمیق و 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
تا تحقق وجودی بررسی‌شــده اســت. نظریه‌های تأویلی در تفســیر >هُدًى لِ

گاهی و دانش،  گســترده‌ای از هدایت الهی را آشــکار می‌ســازد و نشــان می‌دهد که هدایت، فراتر از آ
یک فرآیند تکاملی و معنوی است که مؤمن را به‌سوی کمال و قرب الهی سوق می‌دهد.

کلیدواژه‌هــا: هدایــت، تفســیر قــرآن، اهل‌بیت )ع(، فطرت، شــریعت، ولایت، تفســیر شــیعی، نظریه 
تأویلی.

قِینَ«.  �  اســتناد به این مقاله: خواجوند صالحی,حســن و فرامرزی,جواد . )1404(. تأویل هدایت در نظام معنایی آیه »هُدًى لِلْمُتَّ
doi: 10.22034/qc.2026.562955.1233 e242019 ,)56-75( ,مطالعات تأویلی قرآن .)e242019(
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ح مساله 1. طر
قِينَ< )البقره 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
ا رَيْبَ فِيهِ هُدًى لِ

َ
كِتَابُ ل

ْ
در نظام معنایی قرآن کریم، آیه >ذَلِكَ ال

/ ۲( به‌عنوآن‌یکی از بنیادین‌ترین جنبه‌های کیمیائی و مبناییِ معرفی‌ کننده خودِ 
قــرآن، جایــگاه ویــژه‌ای دارد. ایــن آیه، هدایــت را در ارتباط تنگاتنگــی با »متقین« 
گر  ح می‌ســازد: ا معرفی می‌کند؛ گامی که چالشــی مفهومی-تفســیری عمیق را مطر
»متقی« کسی است که از شرک و گناه پرهیزکرده و از پیش هدایت یافته محسوب 
می‌شــود، چگونــه خــودِ او مخاطبِ »هدایت« قــرآن قرار می‌گیرد؟ آیــا این امر دچار 
»تحصیل حاصل« نیســت یا این بیان، نشــان‌دهنده سطحی فراتر از هدایت اولیه 

و در واقع، مرحله‌ای از رشد معنوی و تحقق ولایت است؟ 
ایــن پرســش، نه‌تنهــا ازنظــر کلامــی و تفســیری اهمیــت دارد، بلکــه درک صحیــح 
آن، پلــی مفهومــی میــان »تقوی« به‌مثابه شــرط وجــودی برای دریافــت هدایت و 
»هدایــت« به‌مثابه فرآینــدی تکاملی از کمال یابی انســان فراهم می‌آورد. ضرورت 
ایــن پژوهــش از این واقعیت نشــاءت می‌گیرد که فهــم ظاهرگرایانــه از آیه، ناتوان 
در پاســخ به این تناقض ظاهری بوده و تنها با رویکردی تأویلی - که به لایه‌های 
باطنــی، وجــودی و عرفانــی متــون مقــدس توجــه دارد -می‌تــوان به عمــق واقعی 
ح ســؤال اصلــیِ: »تأویل  ایــن پیونــد دســت‌یافت. از ایــن‌رو، پژوهــش حاضــر با طر
قِينَ< چگونــه آن را از وضعیتی ایســتا به 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
هدایــت در نظــام معنایــی آیه >هُــدًى لِ

فرآینــدی پویــا و تکوینی تبدیل می‌کند؟« و ســؤالات فرعی مرتبط با جایگاه متقی، 
ماهیت تقوا و نوع رابطه میان تشــریع و تکوین، به دنبال پاســخی نظام‌مند است. 
فرضیه اصلی این تحقیق آن اســت که هدایت در این آیه، نه‌تنها به معنای »ارائة 
الطریق«، بلکه به معنای »ایصال الی المطلوب« اســت و »متقین«، کســانی‌اند که 

در مسیر سیر وجودی قرار دارند، نه فردی با وضعیت ثابت.   
در پیشــینه، تفاســیر ظاهرگرا عمدتاً هدایت را در چارچوب »تثبیت وضعیت اولیه« 
تعبیــر کرده‌انــد، درحالی‌کــه دیدگاه‌های تأویلــی - به‌ویژه در جریان‌هــای عرفانی، 
فلســفی و حدیثی شــیعه - هدایت را فرآیندی سلسله‌مراتبی و وجودی دانسته‌اند. 
بااین‌وجــود، پژوهشــی جامــع کــه ایــن جریان‌هــای تأویلــی را در چارچــوب »نظام 

معنایی« آیه تطبیقی بررسی کند، هنوز جای خالی دارد. 
روش تحقیــق به‌صــورت توصیفی–تحلیلــی و تأویلــی اســت و داده‌هــا بــا بازنگــری 
در منابــع تفســیری، حدیثی، عرفانی )مانند »تفســیر ملاصدرا« و »بیان الســعاده«( 
و فلســفی جمع‌آوری و تطبیق شــده‌اند. یافته‌های پژوهش نشــان می‌دهد که آیه 
قِينَ< نه‌تنها مقدمه‌ای بر قرآن، بلکه بازآفرینی فشرده‌ای از جهان‌بینی 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
>هُدًى لِ
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قرآنــی دربــاره سرنوشــت معنوی انســان اســت؛ جایی کــه هدایت، تجلــیِ وجودی 
ولایت الهی و تقوا، شــرط درونیِ دریافت آن محســوب می‌شود. این دیدگاه، ضمن 
حفــظ عمومیت هدایت برای »النــاس«، اختصاصی بودن تأثیرِ تکوینی آن را برای 
»متقیــن« توضیــح می‌دهد و همچنین، تعارض ظاهــری آیات را با تفکیک هدایت 

»تشریعی« و »تکوینی« حل می‌کند.
قِیــنَ«، از روش کیفیِ  کاوی نظام معنایی آیه »هُــدًى لِلْمُتَّ ایــن پژوهــش باهــدف وا
تحلیــل محتــوای تفســیری بــا رویکــرد هرمنوتیــک فلســفی-زبانی بهــره می‌گیــرد. 
روش‌شناسی تحقیق، مبتنی بر سه‌گام تحلیلیِ درهم‌تنیده است: نخست، تحلیل 
معناشناختی ساخت‌گرا با تمرکز بر دو کلیدواژه »هُدی« و »تقوا« در چارچوب شبکه 
مفهومــی قرآن، که از طریق بررســی ریشــه‌های لغوی در منابــع معتبر عربی )مانند 
»مقاییس اللغه« ابن فارس(، تحلیل هم‌نشــینی و جانشــینی واژگان در سیاق آیه، 
و مطالعه میدان دلالتی این مفاهیم در گفتمان قرآنی انجام می‌شود. دوم، تحلیل 
هرمنوتیکــیِ متــن محــور که در آن، فرآینــد فهم آیه از طریــق دیالکتیک میان جزء 
)آیــه( و کل )ســوره و قــرآن(، و نیــز تعامــل میــان ذهنیــت مفســر )با توجه بــه آرای 
انتخابــیِ تفســیرهای المیزان، کشــاف، و التحریــر والتنویر( و عینیــت متن صورت 
می‌پذیرد. سوم، تحلیل گفتمان انتقادی، جهت بررسی روابط قدرت و ایدئولوژی 
نهفته در گفتمان »هدایتِ مشــروط«، که چگونه این آیه، تقوا را به‌عنوان »سوژگی 
فعــال« )در مقابــل دریافــت منفعلانه( در فرآیند هدایت برمی‌ســازد. اعتبارســنجی 
داده‌ها از طریق »تثلیث روشــی« )مقایســه یافته‌های زبانی، تفســیری و گفتمانی( 
و تطبیق با آرای مفســران متأخر انجام می‌شــود. این روش ترکیبی، امکان کشــف 
چندلایگــی معنایــی در نســبت هدایــت الهــی و تقــوای انســانی را فراهــم مــی‌آورد، 
به‌گونــه‌ای کــه هــم به »ســاختار عمیــق« دلالت‌های قرآنــی و هم بــه »کارکردهای 

گفتمانی« آن در منظومه اسلامی توجه دارد.

2. پیشینه تحقیق
قِينَ< )بقره / 2( یکی از مهم‌ترین آیات قرآن کریم است که به نقش 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
آیه >هُدًى لِ

هدایت الهی در زندگی انسان‌ها اشاره دارد. در طول تاریخ، مفسران و پژوهشگران 
گونی از مفهوم هدایت  مختلفی به تفسیر و بررسی این آیه پرداخته‌اند و ابعاد گونا
را تبییــن کرده‌اند. پژوهش حاضر باهــدف درک عمیق‌تر از تأویل هدایت در نظام 
قِينَ<، به بررســی پیشــینه‌های پژوهشــی موجود می‌پردازد. 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
معنایی آیه >هُدًى لِ

کید فراوانی داشته‌اند. تحقیقات پیشین بر مفهوم هدایت در قرآن کریم تأ
 فتحی )۱۳۹۳( در مقاله "بازشناسی مفهوم هدایت در قرآن"، به بررسی ریشه‌های 
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لغــوی و معنایــی هدایــت پرداختــه و آن را بــه معنــای "نمایــش راه" و "رهنمایــی 
به‌ســوی حقیقــت" تعریف کرده اســت. ســیمیاری و همــکاران )۱۳۹۷( نیز در مقاله 
کیــد بر روش‌هــای آن در قــرآن کریم" بــه روش‌های  "معناشناســی »هدایــت« بــا تأ
مختلف هدایت الهی ازجمله وحی، عقل، و تجربه اشاره کرده‌اند. نقش متقین در 
دریافت هدایت الهی نیز موضوعی اســت که در پژوهش‌های متعددی موردتوجه 
کاوی وجــه ارتبــاط  قرارگرفتــه اســت. شــیرافکن و قائمــی نیــا )۱۳۹۵( در مقالــه "وا
هدایــت بــه متّقیــن در نظر مفسّــران" به بررســی دیدگاه‌هــای مختلف مفســران در 
ل می‌کنند که  مــورد رابطــه تقــوا و هدایــت پرداخته‌انــد. ایــن پژوهشــگران اســتدلا
تقــوا به‌عنــوان یــک شــرط لازم بــرای دریافــت هدایت، انســان را در مســیر صحیح 
قــرار می‌دهــد. برخــی از پژوهشــگران به ســطوح مختلف فهــم مخاطبــان و میزان 
بهره‌منــدی آنــان از هدایت‌هــای قرآنــی توجه داشــته‌اند. نجیبــی )۱۴۰۲( در مقاله 
"جســتاری در لایه‌هــای معرفتی قرآن، ســطوح فهم مخاطبــان و میزان بهره‌مندی 
آنان از هدایت‌های قرآنی بر اســاس آیات و روایات" به این نکته اشــاره می‌کند که 
فهــم صحیــح آیات قرآنــی نیازمنــد درک لایه‌های مختلــف معنایــی و بهره‌گیری از 

ظرفیت‌های عقلانی و قلبی است.
باوجــود پژوهش‌های ارزشــمندی که در حــوزه هدایت انجام‌شــده، هنوز جای کار 
بــرای بررســی عمیق‌تــر تأویــل هدایت در نظــام معنایی آیــه هــدی للمتقین وجود 
دارد. تحقیــق حاضــر با تمرکز بــر تحلیل دقیق آیات مرتبط با آیــه هدی للمتقین و 
بررســی تطبیقی دیدگاه‌های مفســرین مختلف، به دنبال ارائه یک تفسیر نوآورانه 
و جامــع از ایــن آیــه خواهد بــود. ایــن پژوهش با بهره‌گیــری از روش‌شناســی کیفی 
و تحلیلی-تفســیرگرایانه، تــاش می‌کنــد تــا شــکاف‌های موجــود در پژوهش‌هــای 
پیشــین را پر کند و به درک بهتری از نقش هدایت الهی در زندگی انســان‌ها دست 
یابد. این تحقیق می‌تواند به درک عمیق‌تر از هدایت قرآنی کمک کند و زمینه‌ساز 
مطالعــات گســترده‌تری در حوزه تأویل باشــد. به‌طورکلی، تحقیــق حاضر با ترکیب 
رویکردهــای ســنتی و مــدرن، به دنبال ارائه یک تحلیل جامــع و نوآورانه از مفهوم 
»هدیً للمتقین« اســت که می‌تواند به‌عنــوان مرجعی برای پژوهش‌های آینده در 

این زمینه مورداستفاده قرار گیرد.

قِينَ< 
ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
3. تحلیل سطوح چندبعدی هدایت قرآنی در آیه >هُدًى لِ

قِينَ< نظامی چند ســطحی را شــکل می‌دهد که از 
ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
مفهوم هدایت در آیه >هُدًى لِ

مبانی وجودی آغاز و تا تجلیات عملی امتداد می‌یابد.
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ارتباط با سایر 
مؤلفه تعریف عملیاتیمؤلفه‌ها

سطح مدلکلیدی

شرط لازم برای 
دریافت هدایت 

تکوینی؛ پل ارتباطی 
با اهل‌بیت )ع(

حفظ فطرت اولیه از آلودگی شرک و 
گناه + پذیرش ولایت شبهات؛ پرهیز از 

تقوا )شرط 
وجودی(

لایه پایه

اتصال تقوا )پایه( به 
ه( ِ

ّ
ل

ُ
تجلی نهایی )ق

فرآیند سلسله‌مراتبی:
• وجودی: الصدر → القلب → 

الروح → الولایة المطلقة
• معرفتی: دلالت ذهنی → شهود 

وجودی → تحقق ولایت

لایه میانیسیر تکاملی

تجلی انتخاب الهی؛ 
شرط تحقق ولایت 

مطلقه

• وظیفه دوگانه: منذِر )بیدارکننده( + 
هادی )رساننده(

• تأویل گر وجودی هدایت

اهل‌بیت 
)ع( )مرکز 

گردش(
لایه محوری

نتیجه نهایی سیر 
معنوی؛ تحقق 
هدایت به‌مثابه 

وجود مؤثر

• تشریع: هُدً ىللِناَّسِ )عمومیت برای 
تکمیل حجت(

• تکوین: هُدً ىللِْمُتقَّیِنَ )اثر وجودی 
اختصاصی(

• وحدت: تبدیل »ارائة الطریق« به 
»ایصال الی المطلوب«

وحدت 
تشریع و 

تکوین
لایه نهایی

جدول شماره 1

3-1. ابعاد وجودی هدایت در نسبت با اهل‌بیت)ع(
یکی از کاربردهای »تأویل« که از روایات به دســت می‌آید، عبارت اســت از تحقق 
مصادیــق لفــظ قرآنی در آینده. بر این اســاس، قــرآن کریم مجموعــه‌ای از حقایق 
کلــی را ارائــه می‌دهد که برخی از مصادیق آن در عصر نزول و برخی دیگر پس‌ازآن 
ظهور یافته‌اند. اســتخراج این مصادیق پنهان، نوعی »تأویل« محســوب می‌شود. 
امــام صــادق )ع( در ایــن باره فرموده‌انــد: »بُرُونَ قُــرْآنِ تَنزِيلُــهُ وَ فِي جَوفِــهِ تَأوِيلُهُ؛ 
ــمسِ وَ القَمَرِ 

ّ
بَعــضُ تَأوِيــلِ القُــرآنِ قَــد مَضَــى وَ بَعضُــهُ لَم يَــأتِ بَعــدُ، وَ القُــرآنُ كَالشَ

يَجْرِيَــانِ« )صفّــار، 1431 ه.ق: 1/ 196؛ مجلســی، 1403 ه ق: 23 / 197(. ایــن روایت 
نشــان می‌دهــد که قرآن، علاوه بــر معنای ظاهری و تاریخی خــود )تنزیل(، دارای 
معانــی باطنــی و حقایقــی اســت که در طــول زمان تحقــق می‌یابند )تأویــل(. مهم 
ایــن اســت که »تأویــل« در این چارچــوب، صرفاً به معنــای تطبیق ظاهــری آیه بر 
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واقعــه‌ای خاص )جری( نیســت، بلکه مســتلزم آشکارســازی مراد ذاتــی و وجودیِ 
متن است که تنها با واسطه اهل‌بیت )ع( قابل‌دسترسی است.

قِينَ< در آیه اول ســوره بقره، از منظر تفاســیر 
ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
در ایــن چارچــوب، مفهوم >هُدًى لِ

روایی - به‌ویژه در منابع شیعه -دارای ابعاد باطنی و اختصاصی عمیقی است که 
فراتر از معنای ظاهری »راهنمایی برای کسانی که از خدا می‌ترسند« قرار می‌گیرد. 
ج‌شــده و بــه جامعه خاصی  در ایــن تفاســیر، واژه »المتقیــن« از حالــت عمومی خار
از مؤمنــان مرتبط می‌شــود. روایات منســوب بــه ائمه اهل‌بیت )ع( بــه وضوح این 
دیدگاه را تأیید می‌کنند. بحرانی در »البرهان«، سه نسخه از یک روایت را در تفسیر 
ایــن آیــه نقــل می‌کند که همگــی »المتقیــن« را با »شــیعه« و به‌طور خاص »شــیعه 
قِيــنَ< به‌صورت »بَیانٌ 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
علــی )ع(« هم‌ارز می‌دانند. در نســخه نخســت، >هُدًى لِ

لِشــیعتِنا« تفســیر شده است )بحرانی، 1415 ه ق، ج 1: 123(. نسخه دوم، هم‌ارزی 
قُــونَ« و »شــیعتُنا« را بیــان می‌کنــد )همــان منبــع(، و نســخه ســوم  مســتقیم »اَلمُتَّ
قُونَ: شــیعةُ علیٍّ )علیه‌الســام(«  ایــن هــم‌ارزی را دقیق‌تر کــرده و می‌فرماید: »اَلمُتَّ
)بحرانــی، 1415 ه ق: 1 / 124(. ایــن روایــات نشــان می‌دهند کــه در نگاه اهل‌بیت 
)ع(، ویژگــی واقعــی »تقــوا« در پیــروی از امامت اســت و جامعه حقیقــی »متقین«، 
همــان »شــیعه« امام علی )ع( هســتند. این دیــدگاه، آیه را از یک بیــان عمومی به 

یک اشاره اختصاصی به جامعه اهل‌بیت و پیروانشان تبدیل می‌کند.
ایــن رویکــرد، از آن جهــت »تأویــل« محســوب می‌شــود کــه مــراد ذاتــی آیــه را - نه 
صرفاً یک مصداق تاریخی - آشــکار می‌ســازد. در »جری«، آیه بر یک واقعه یا گروه 
خارجــی تطبیق داده می‌شــود، در حالی کــه در »تأویل«، همان آیه به‌عنوان بیانی 
از یک حقیقت دائمی و وجودی خوانده می‌شود که تحقق آن در هر عصر، مرهون 
حضور اهل‌بیت )ع( و پیروانشــان اســت. به همین دلیل، امام حسن عسکری)ع( 
قُــونَ الموبقــات... و هــم از شــیعه محمــد و  »المتقیــن« را کســانی می‌داننــد کــه »یَتَّ
علی )علیهماالســام(« هســتند کــه »إنّهم اتّقوا أنــواع الکفر... و إظهار أســرار الله« را 
پرهیزکرده‌انــد )مجلســی، 1403 ه ق: 89 / 377(. ایــن توصیــف، تقــوا را به‌عنــوان 
شــرایطی وجودی-عرفانــی معرفــی می‌کنــد کــه تنهــا در چارچــوب ولایــت تحقــق 

می‌یابد.
در منابع اهل سنت نیز، هرچند با آن وضوح و عمق روایات شیعه نیست، اشاراتی 
به این تفســیر باطنی دیده می‌شــود. جلال‌الدین سیوطی در »الدر المنثور« روایتی 
نقــل می‌کنــد کــه »هُــدًى« را »نــور« و »لِلمتقین« را »هــم المؤمنون« تفســیر می‌کند 
)سیوطی، 1424 ه ق: 1 / 24(. این تفسیر، هدایت را فراتر از یک راهنمایی عملی، 
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به‌عنــوان نــوری وجــودی برای »مؤمنــان« خاص معرفــی می‌کند کــه در چارچوب 
شیعه، همان شیعه اهل‌بیت )ع( هستند. روایت دیگری از سیوطی نیز می‌فرماید: 
»هُدًى لِلمتقین قال للمؤمنین الذین یتقون الشرک و یعملون بطاعتی« )سیوطی، 
کید دارد؛ اما در تفاسیر  1424 ه ق: 1 / 24(، که بر ارتباط »تقوا« باایمان و طاعت تأ
شــیعه، ایــن مفهوم عملــی، به‌طور خاص با پیــروی از اهل‌بیــت )ع( پیوند خورده 

است.
بنابرایــن، تفســیر مذکــور نــه صرفــا »تطبیق« یک آیــه بر یک گــروه تاریخــی، بلکه 
آشکارســازی بعد وجودی و ولاییِ هدایت قرآنی اســت. این هدایت، در ذات خود، 
بــا جامعــه‌ای مرتبط اســت که »تقــوا« را به معنــای پذیرش حقیقــت امامت تحقق 
داده‌انــد. ازاین‌رو، این تفســیر در چارچــوب »تأویل« قرار می‌گیرد، زیــرا مراد پنهانِ 
متــن را - کــه ذاتاً با حقیقت ولایت پیوند خورده اســت - برمی‌آورد، نه اینکه صرفاً 
یک مصداق ظاهری بر آن تحمیل شود. این رویکرد، هم به‌عنوان اثبات امامت و 
هم به‌عنوان تشــخیص جامعه حقیقی مؤمنان، در چارچوب آموزه‌های اهل‌بیت 
)ع( شــکل‌گرفته و نشــان‌دهنده تلاشی برای دســت‌یابی به لایه‌های باطنی متون 

مقدس است که تنها با واسطه اهل الذکر )اهل‌بیت علیهم‌السلام( ممکن است.

کارکرد توفیقی هدایت در صیانت فطرت   .2-3
ک  در چارچــوب تأویلــی کارکــرد توفیقی هدایت در صیانت فطرت، تقوا ریشــه در پا
نگه‌داشــتن فطــرت اولیــه و اجتنــاب از هرگونه شــرک دارد؛ به‌گونــه‌ای که هدایت 
قرآنــی در ایــن منظر، فراتر از یک راهنمایی اخلاقــی، به‌مثابه فیض وجودی برای 
کیدات  احیای فطرت در نظر گرفته می‌شــود. این چارچوب در منابع تفسیری با تأ
متفاوتــی بازتاب یافته و ســه دیدگاه برجســته در تبیین رابطــه میان تقوا، فطرت و 
هدایت قرآنی قابل اســتخراج اســت. نخست، صاحب تفســیر »کشف‌الاسرار و عدة 
الابــرار« در تحلیــل واژه »هــدی« دو بُعد اصلــی را تبیین می‌کند: بُعــد دعایی که به 
ى صِرَاطٍ 

َ
تَهْدِي إِل

َ
كَ ل

ّ
معنای نداء و دعوت الهی اســت - همان‌گونه که در آیه >وَإِنَ

هَ يَهْدِي مَنْ يَشَــاءُ< 
ّ
كِنَّ اللَ

َ
حْبَبْتَ وَل

َ
ا تَهْدِي مَنْ أ

َ
كَ ل

ّ
مُسْــتَقِيمٍ< )شــوری: 52( و >إنَ

)قصص: 56( منعکس‌شده - و بُعد توفیقی که به معنای عطای موفقیت معنوی 
و نصــرت الهــی به کســانی اســت کــه از طریق تقــوا و پرهیــزگاری، به‌ویژه از شــرک، 
قِينَ( بــه مؤمنانی 

ّ
مُتَ

ْ
در مســیر حــق حرکــت می‌کنند. از دیــدگاه ایشــان، عبــارت )لِل

اشــاره دارد که تقوایشــان ریشــه در اجتناب از شرک و تمســک به یکتاپرستی دارد؛ 
قــى« هشــداری اســت کــه انســان را از گناهــان بازمــی‌دارد  به‌طوری‌کــه مفهــوم »اتَّ
و جامعیــت تقــوی به‌مثابــه فرمانــی الهی برای تحقــق عدالت و احســان، از طریق 
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ک‌ســازی روح از آلودگی‌های معنوی، تفســیر می‌شــود )میبــدی، 1371: 1 / 44(.  پا
مْ( )نســاء / 

ُ
كِتَابَ مِن قَبْلِك

ْ
وتُوا ال

ُ
ذِينَ أ

َّ
يْنَــا ال قَدْ وَصَّ

َ
ایــن دیــدگاه در آیاتی چون >وَل

قُونَ< )انفال / 
ّ

مُتَ
ْ
ا ال

َّ
وْلِيَاؤُهُ إِل

َ
مْ< )نســاء / 1(، و  >إِنْ أ

ُ
ك بَّ قُوا رَ

ّ
اسُ اتَ

ّ
هَا النَ

ّ
يُ

َ
131(، )يَا أ

34( نیز تأیید می‌شود.
دیدگاه دوم متعلق به صاحب تفسیر »أنوار القرآن و أسرار الفرقان«  است که »متقی« 
را فردی می‌داند که از طریق اتقاء به بینشــی از تقوای درونی دســت‌یافته، اما هرگز 
که رهایی حقیقی تنها  کم تقوای خود را مبنای نجات مطلق قرار نمی‌دهد؛ چرا ترا
نتیجــه فضل مولّیه )لطف الهی( اســت )قــاری، 2013 م: 1 / 33(. در این چارچوب، 
تقــوا ابــزاری برای شستشــوی روح از تاریکی‌های جهل و گناه محســوب می‌شــود، 
درحالی‌که دســتیابی به حقایق وصل الهی و بروز نور عقل و بینایی معنوی، صرفاً 
گاهــی از تقوای درونی،  حاصــل فیوضت الهی اســت. متقی در این نــگاه، باوجود آ
درمی‌یابد که تمام تلاش‌های انسانی هرچند چراغ راهنمایی باشند، تنها وسیله‌ای 
برای دســتیابی به نعمت هدایت و وحدانیت خداوند محســوب می‌شــوند؛ و آنچه 
او را به‌عنوان تقوا دریافت می‌کند، حجتی محکم بر یکتاپرســتی اســت که از اصل 
پرهیــز از شــرک سرچشــمه می‌گیــرد و ارتباطش با وحدانیت خداونــد از طریق درک 
این واقعیت اســتوار می‌شــود که تنها فیض الهی می‌تواند انســان را از تاریکی‌های 

وجودی به‌سوی نور بصیرت و وحدت مطلق هدایت کند.
ســومین دیدگاه متعلق به تفســیر ابن عربی  اســت که »متقون« را به افرادی تفسیر 
می‌کنــد کــه بــر فطرت اولیــه و ذاتی خــود پایــدار مانده‌انــد؛ یعنی با حفــظ طبیعت 
ک‌درونی از طریق ایمان و عقلانیت، از وسوسه‌های شرک و شک - که زمینه‌ساز  پا
کدورت قلب و آلودگی روح است - در امان مانده و نور ذاتی خود را صیانت کرده‌اند. 
که تنها  در ایــن چارچوب توحیدی، تقوا پایه و مقدمه ایمان شــمرده می‌شــود؛ چرا
ک‌ســازی ذاتــی و دوری از گناهــان، به‌ویــژه شــرک، انســان می‌توانــد به  از مســیر پا
حقیقــت وحدانیــت خداونــد دســت یابــد. همچنین، تقــوا دارای مراتــب و درجاتی 
است که در مسیر رشد معنوی فرد ظهور می‌یابد؛ به‌نحوی که حفظ فطرت اصلی 
و اجتنــاب از هرگونه شــبهه، زمینه‌ســاز ورود به مراحل بالاتــر ایمان و تحقق رابطه 
عمیق‌تــر بــا خداوند اســت )ابن عربــی، 1422 ه ق: 1 / 11(. در این تفســیر، صیانت 
از اصالــت فطری تنها عملی ظاهری نیســت، بلکه ثمــره تعمیق اتصال به حقیقت 
گاهی درونی و تجربه نور معرفت است؛ به‌گونه‌ای که متقیان با محافظت  الهی، آ
از نور درونی و اصالت ذاتی، در مســیر تحقق وحدانیت و اقتدار معرفت، همواره بر 

صراط مستقیم باقی می‌مانند.



65

م«
کنت

ما 
ن 

م أی
عک

و م
 ه

»و
یه 

ر آ
« د

ت
عی

»م
ی 

ویل
ی تأ

ها
اه 

دگ
دی

ی 
س

برر

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

3-3. انتخاب الهی به‌عنوان بُعدی از هدایت
این دیدگاه با اســتناد به تفاســیر عرفانی-تأویلی، هدایت قرآن را نه به‌عنوان یک 
رهنمــود کلــی، بلکــه به‌مثابــه اثــری ذاتــی از ارتباط معنــوی متقی با حــق می‌داند؛ 
کیــد بر تقابل  تفســیری کــه در منابعــی ماننــد »أنوار القــرآن« و »أســرار الفرقان« با تأ
ح‌شــده اســت. در این دیــدگاه عبارت  اثــر قــرآن در اهــل ولایت و اهــل غفلت، مطر
قِيــنَ« نه به معنای هدایتِ عمومی اســت، بلکه به کســانی اختصاص  »هُــدًى لِلْمُتَّ
می‌یابد که خداوند تقوا را برایشان اراده کرده باشد؛ یعنی هدایت، پیوندی عمیق 
با انتخابِ الهی دارد و تنها به کســانی تعلّق می‌گیرد که به‌واســطه آن انتخاب، به 
اخلاص خالص دعوت‌شده‌اند. این اخلاص، چیزی فراتر از ریاضت ظاهری است؛ 
بلکه عبارت اســت از »خلاصه عما ســواه«، یعنی رهاییِ کامل ذات از هر چیزی جز 

خدا. چنین افرادی، به‌حق، متقی‌اند؛ و قرآن، تنها برای آنان »هدایت« است. 
ایــن هدایــت، ذاتــا دوگانــه اثــر می‌کنــد، نــه بــه خاطــر تغییــر در ذاتِ قــرآن، بلکــه 
بــه خاطــر تفــاوتِ ذاتِ دریافت‌کننــدگان: بــرای اولیــاء - کســانی که به‌ســوی خدا 
رهایــی یافته‌انــد - قرآن شــفا و دواســت؛ برای اعداء - کســانی کــه در حجابِ غیر 
خــدا باقی‌مانده‌انــد - همان قرآن، شــقاوت و بلا می‌شــود. این تقابل، بــا مثالِ رود 
نیــل تبیین می‌شــود: همــان آب، در نظــر محبوبــان، زندگی‌بخش اســت و در دید 
اسِ< )البقره / ۱۸۵( 

ّ
کت آور. از این منظر، عبارت >هُدًى لِلنَ محجوبــان، خونِ هلا

که این اطلاق، تنها  نبایــد مانعی بــرای درک خصوصیتِ حقیقیِ هدایت شــود؛ چرا
بــرای »اســتئناس« اســت، نــه برای اثبــاتِ هدایتِ واقعــیِ همه. منظــور از آن، این 
ح شــود تا بر کسانی که از محجّه حق لغزیده‌اند،  اســت که قرآن به‌صورت کلی مطر
حجّــت تمــام شــود؛ یعنــی نتواننــد بگوینــد راهنمایــی برایشــان نبوده اســت. پس 
ــاسِ«، در خدمتِ تکمیلِ حجّت اســت، نــه نفیِ اختصاصِ  عمومیــتِ ظاهــریِ »لِلنَّ

هدایت به متقیِ حقیقی )قاری، 2013 م: 1 /33(.

3-4. وحدت مسیر و مقصد در هدایت الهی
در اندیشــه آیــت‌الله جــوادی آملی، هدایــت قرآنی برمبنــای تأویل به مثابه کشــف 
لایه‌هــای معنایی باطنیِ وحی، تفســیر می‌شــود. ایشــان با عبــور از ظواهر نص، به 
رابطــه عمیــق میــان هدایــت تشــریعی و تکوینــی به‌مثابــه دو بُعــد جدایی‌ناپذیر از 
یــک حقیقــت واحد می‌پردازد. این رهیافت، هوشــمندانه از تأویل به‌مثابه روشــی 
متافیزیکی در فهم قرآن بهره می‌برد، به‌گونه‌ای که میان »ارائة الطریق« و »ایصال 
کی، بلکه ارتباطِ طولی و سلســله‌مراتبی برقرار می‌کند  الی المطلوب« نه تمایزِ انفکا

)جوادی آملی، ۱۳۸۸: ۲/ ۱۶۷(.
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اسِ< صرفاً بیان قواعد فقهی و اخلاقی 
ّ
از منظر تأویلی، هدایت تشریعی >هُدىً لِلنَ

نیســت، بلکــه تجلــی اراده الهی در هدایت عمومی بشــر اســت. آیــت‌الله جوادی با 
رویکــردی کلامی–عرفانی، این بُعد را »نورانیت تشــریع« می‌خواند که در پرتو عقل 
و وحــی، امــکان خــروج از ظلمتِ جهــل را فراهم مــی‌آورد )همــان، ۱۶۸(. تأویل در 
اینجا به معنای عبور از الفاظ به مقاصد الهی اســت؛ به این معنا که آیات الاحکام 

و اخلاق، تنها ابزارهای ظاهری برای نیل به تعالیِ باطنی‌اند.
قِينَ< با تأویلی وجود شناســانه تحلیل 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
در مرتبــه بالاتــر، هدایت تکوینی >هُدًى لِ

می‌شود. اینجا، تأویل به معنای تبدیلِ »هدایتِ مفاهیم« به »هدایتِ موجودات« 
اســت؛ یعنــی خداونــد نه‌تنها راه را نشــان می‌دهد، بلکه با تصــرف تکوینی، متقین 
را بــه مقصــد می‌رســاند. این فرآینــد، مبتنی بر نظریه فیض الهی اســت کــه در آن، 
تقوا به‌مثابه شرطِ وجودیِ دریافت هدایت، جایگاه محوری دارد. به تعبیر ایشان، 
قیــن کســانی‌اند که نفسِ آنان در ســایه تربیت قرآنــی، تأویل وجودی یافته و به  مُتَّ

»انسان کامل« تبدیل‌شده‌اند )جوادی آملی، ۱۳۸۸:۲ / ۱۷۰(.

3-5. تحول معرفتی-ولایی در مسیر هدایت
در این دیدگاه تأویلی، هدایت قرآنی فراتر از معنای سطحی »نشان دادن راه« تلقی 
می‌شود و به‌مثابه فرآیندی وجودی در نظر گرفته می‌شود که از بیداری از گمراهی 
نفســانی )انذار( آغازشــده و با تحقق تقوا، انســان را در مســیر ســیر به‌ســوی کمال 
حقیقــی - از درجــۀ ولایت تا رســالت مطلقــه - همراهی می‌کنــد. در این چارچوب، 
مفهــوم »الهدايــة« دارای دو ســطح ظاهــری و باطنی اســت که هــر دو در چارچوب 

واحد »کمال انسان« جمع می‌شوند )سلطان علیشاه، 1367: 1 : 45(.
ســطح نخســت، همــان کاربــرد عمومــی لفظ »هُــدًى« در زبــان عربی اســت؛ یعنی 
ریــق« )نشــان دادن راه(، صرفنظــر از رســیدن بــه مقصــد، فاعل هدایت  »إِراءَةُ الطَّ
م« یا با »إِلی«(. این ســطح، 

َ
)خــدا یــا بشــر( و ادات تعدیّــت آن )به خود فعل، بــا »لَا

معنای زبانی عام را پوشش داده و در خدمت کاربردهای متعدد آن در سخن عرب 
قــرار می‌گیــرد. ســطح دوم، هدایتی تخصصی‌تر و عمیق‌تر اســت کــه زمانی محقق 
می‌شــود کــه »هدایت« بــه خدا نســبت داده شــود و »المُهْدَی إلیــه« در عبارت ذکر 
نگردد؛ یعنی هدایت به‌صورت مطلق و غیرمشــخّص به چیزی منســوب شــود. در 
ایــن حالــت، مراد هدایت به راه کمال حقیقی انســان اســت، نه صرفاً نشــان دادن 
ح می‌شــود که »الهداية من اللّه  راهی موقت یا جزئی. در پایان، قاعده کلیدی مطر
لا تتعلّــق إلّا بمــن أنذر و اتّقــى«؛ یعنی هدایت الهی به معنــای کمال طلبی حقیقی، 
منــوط به دو شــرط اســت: انذار شــدن )بیدار شــدن از گمراهی اولیــه( و تقوا )ترس 
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از بازگشــت بــه آن گمراهــی و چســبیدن به راه حــق(. ازاین‌رو، هرگاه لفــظ »هُدًى« 
قِینَ«  در ایــن چارچــوب بیایــد - چه به‌صــورت مطلق و چه مقیّد بــه عبــارت »لِلْمُتَّ
- معنــای آن‌یکــی اســت: هدایت بــه راهی که به کمــال حقیقی انســان از ولایت تا 

رسالت مطلقه منتهی می‌شود )سلطان علیشاه، 1367: 1 / 45(.
بنابرایــن، تخصیــص هدایت به خداوند در غیابِ »المُهْدَی إلیه«، لفظ را از حیطۀ 
ج کرده و آن را در چارچوبی وجودی بازتعریف  ریق« خار کاربرد زبانیِ عامِ »إِراءَةُ الطَّ
می‌نماید. این بازتعریف، دولایۀ معرفتی )آغازشده با »انذار«؛ بیداری از جهلِ اولیه 
دربــارۀ جوهــرۀ کمــال( و ولایــی )تثبیت‌شــده بــا »تقــوا« و ســوق‌دهنده از »الصّدر« 
به‌ســوی »الولایــة المطلقة«( را در فرآیند هدایت آشــکار می‌ســازد. قاعــده »الهداية 
من اللّه لا تتعلّق إلّا بمن أنذر و اتّقى« محورِ تأویلی این دیدگاه را تشــکیل می‌دهد؛ 
بدیــن معنــا کــه هدایــت الهی - به معنای رســیدن بــه کمال حقیقی - مشــروط به 
تحــول معرفتــی )انــذار( و تحقــق ولایی )تقوا( اســت. از این منظر، هــرگاه »هُدًى« 
قِینَ« بیایــد، در چارچوبی تأویلی یکپارچه  در قــرآن به‌صــورت مطلق یا با قید »لِلْمُتَّ
قــرار می‌گیــرد که در آن، هدایت نه صرفاً نشــان دادن راه و انتقــال اطلاعات، بلکه 
فرآیندی وجودی اســت که معرفتِ بیدار شــده را از طریق همراهی ولایتی به کمال 

- از ولایت تا رسالت مطلقه - پیوند می‌زند.

3-6. هدایت به‌مثابه فرآیندی از فطرت تا شریعت
قِيــنَ<، هدایت قرآنی را نه به‌مثابه‌ی 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
علامــه طباطبایــی با بازخوانی آیه >هُدًى لِ

ویژگی‌ای ایستا و درجه‌ای از ایمان، بلکه به‌عنوان فرآیندی پویا و صعودی تبیین 
می‌نماید که دو گذار وجودی را در بر می‌گیرد: گذار از فطرت به عقل و گذار از عقل 
بــه شــریعت. در این دیــدگاه، »متقــی« صرفاً عنوانی بــرای گروه خاصــی از مؤمنان 
نیســت، بلکه نمادی از هر انســانی اســت که - با پذیرش توحید مطابق فطرت - 
وارد جریــان پیوســته‌ی هدایت الهی می‌شــود؛ جریانی که تمام مراتــب ایمان را در 
بــر گرفته و هدایــت را به‌مثابه‌ی ذاتِ قرآن - نه صرفاً ویژگیِ مخاطب - می‌آفریند 

)طباطبایی، 1353: 1 / 43(.
ایشــان تقوا را در دو مقطع وجودی تفکیک می‌کنند: نخســت، »تقوای عقلی« که 
از رجوع به فطرت و عمل مطابق دســتورات عقل حاصل می‌شــود - شامل صفاتی 
گر فرد از شــریعت اســام  چون راســتی، عدالت، وفاداری به امانت و انفاق - حتی ا
گاه نباشــد؛ و دوم، »تقــوای شــرعی« کــه بــا جذب انســان دارای تقــوای عقلی به  آ
سوی شریعت و تحقق احکامی چون نماز، روزه و حج کامل می‌گردد. این تفکیک، 
ج کــرده و آن را به فرآیندی  خــودِ هدایــت را از حیطه‌ی صرفِ انتقال اطلاعات خار
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وجودی تأویل می‌نماید که از ذات انســان )فطرت( آغاز شــده و در تحقق کامل از 
طریق شریعت تکامل می‌یابد )طباطبایی، 1353: 1 / 44(.

قِينَ< )بقره: ۲( 
ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
در قرائت تأویلی علامه طباطبایی، هدایت قرآنی در آیه >هُدًى لِ

نه مفاهیمی ســاده‌انگارانه، بلکه نظامی پویا و روشــمند برای تکامل معرفت دینی 
ترسیم می‌کند. طبق این دیدگاه، متقی به مثابه سوژه این هدایت، در فرآیندی دو 
مرحله‌ای از »تقوای فطری-عقلانی«، شامل ارزش‌های اخلاقی جهانشمول )نظیر 
کی از تعبد به فرامین تشریعی اسلام  عدالت و امانتداری( به »تقوای شرعی« که حا

)مانند احکام عبادی( است، گذار می‌کند.
مبتنــی بــر تحلیــل هرمنوتیکی المیــزان، قرآن در ایــن خوانش صرفاً رســانه انتقال 
محتوا نیســت، بلکه کنشــگر فعالی اســت که با قابلیت ذاتی خود، فطرت انســانی 
را ابتــدا بــه ســمت تعقل ســوق داده و ســپس با جذابیــت تشــریعی، آن را به عرصه 
تعبــد هدایــت می‌کند. ایــن نگاه، تعــارض ظاهری بیــن عمومیت هدایــت قرآنی و 
اختصــاص آن بــه متقین را با تفکیک میان »هدایت تکوینی« )که به مثابه امکان 
عام برای همه انسان‌هاســت( و »هدایت تشــریعی« )که مشــروط به تحقق مراتب 

تقوا در وجود آدمی است( مرتفع می‌سازد.
ج کرده و به  نوآوری این تفسیر در آن است که هدایت را از حصرگرایی گزاره‌محور خار
فرآیندی وجودشناختی تبدیل می‌کند که در آن قرآن نه تنها راهنما، بلکه فاعل مؤثر 
در تکامل معنوی انسان است. این دریافت، همخوان با رویکردهای پدیدارشناختی 
بــه متــون دینی، نشــان می‌دهد که »متقیــن« در این آیه نه گروهــی خاص، بلکه هر 

انسانی است که ظرفیت این سیر تکاملی را در خود محقق ساخته است.

3-7. تجلیات عملی هدایت قرآنی
ملاصدرا با صراحت، هدایت قرآنی و سیره پیامبر )صلی‌الله( را نه به‌مثابه‌ی »دلالة 
بر حقیقت«، بلکه همان چیزی می‌داند که به وســیله‌اش اهتداء محقق می‌شــود؛ 
یعنی هدایتی که خودِ فرآیندِ رســیدن به حقیقت را تحقق می‌بخشــد. این دیدگاه، 
پایــه‌ای نظــری برای تأویــل وجودیِ هدایــت فراهم مــی‌آورد؛ تأویلی کــه معنا را از 
ج کــرده و به‌ســوی ویژگی‌های  حیطــۀ ظاهــر زبانــی و ارتباط اشــارتی )دلالــت( خار
ذاتــی و وجــودی نص می‌کشــاند. بر این اســاس، قرآن تنها »راهنما« نیســت، بلکه 
خودِ هدایتِ حقیقی است؛ همان‌گونه که خورشید در ذات، نورافشان است، حتی 

گر برخی به سبب ذاتِ نابینایی از آن بهره‌ای نبرند. ا
ا  مَّ

َ
حْبَبْــتَ< )القصص / ۵۶( یا >وَأ

َ
ا تَهْدِي مَنْ أ

َ
كَ ل

ّ
در ایــن چارچــوب، آیاتی چون >إِنَ

هُــدَی< )فصلت: ۱۷(، نه بــرای نفیِ عموم 
ْ
ــی ال

َ
عَمَــی عَل

ْ
وا ال ثَمُــودُ فَهَدَیْنَاهُــمْ فَاسْــتَحَبُّ
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هدایــت قرآنــی، بلکــه بــرای تبیینِ شــرط‌مندیِ اثربخشــی آن بــه اســتعداد وجودی 
گیرنده به کار می‌روند. هدایت ذاتاً مؤثر است، اما تحقق آن در وجود انسان، محتاج 
کی باطن و تحقق مشــیّت الهی اســت؛ امــری که هدایت را از  بــه پذیرش وجودی، پا
»رابطــه‌ای خارجــی« بــه »فرآینــدی وجودی-دریافتی« تبدیل می‌کنــد. این نگاه در 
ا خَسَــارًا< 

َّ
الِمِینَ إِل

ّ
یدُ الظَ ا یَزِ

َ
مُؤْمِنِینَ وَل

ْ
ل
ّ
قُرْآنِ مَا هُوَ شِــفَاءٌ وَرَحْمَــةٌ لِ

ْ
 مِنَ ال

ُ
ل آیــه >وَنُنَــزِّ

)الاســراء: ۸۲( به‌وضوح تجلی می‌یابد؛ جایی که قرآن مانند دارویی ذاتاً شــفابخش 
توصیف می‌شود که تأثیر آن منوط به وضعیت سلامتِ وجودی گیرنده است.

در نتیجه، تأویل ملاصدرا، واژه »هدایت« را از چهارچوب معنای زبانیِ »راهنمایی« 
ج کــرده و آن را به‌عنوان وجــودی مؤثر و فاعلی در ذات قــرآن درک می‌نماید؛  خــار
گمراهــی را نــه خاصیتــی از ذات قــرآن، بلکــه عارضــه‌ای ناشــی از ســاختار وجودی 
کــه تاریکــی ناشــی از ذات خورشــید نیســت، بلکــه  گیرنــده می‌دانــد؛ همان‌گونــه 
نتیجــه‌ی برخــورد نــور با ذاتِ نابینا اســت. ایــن رویکرد، ضمن وفــاداری به ظواهر 
آیــات، هدایت قرآنی را از ســطح »دلالة محضة« به ســطح »وجــود مؤثر« ارتقا داده 
و پاســخی تبیینــی به چالشِ ظاهریِ »عمــوم هدایت در قرآن در مقابل تبعیض در 
اثرگــذاری آن« ارائــه می‌دهــد؛ به‌گونه‌ای که میــان عدالت الهــی در ارائه هدایت و 
اختیــار انســان در پذیــرش یا رفــض آن، هماهنگی نظری پدید مــی‌آورد )ملاصدرا، 

1366، ج 1: 232(.

4. بحث و تحلیل
ایــن پژوهش بــا تلفیق ســه جریان تفســیریِ حدیثــی، عرفانی و فلســفی-وجودی 
قِيــنَ<، چارچوبــی تحلیلیِ چهــار لایه را ارائــه می‌دهد که 

ّ
مُتَ

ْ
ل
ّ
در تأویــل آیــه >هُــدًى لِ

ح نشــده است. در این مدل،  در پژوهش‌های پیشــین به‌صورت ســامان‌یافته مطر
هدایــت از وضعیتــی ایســتا )ارشــاد ذهنــی( بــه فرآینــدی سلســله‌مراتبی و وجودی 
تبدیــل می‌شــود که چهار مؤلفه کلیــدی را در هم می‌آمیزد: )۱( تقوا به‌مثابه شــرط 
وجــودیِ پیونــد با اهل‌بیت )ع(، )۲( ســیر تکاملی از الصدر تــا الولایة المطلقة، )۳( 
اهل‌بیت )ع( به‌مثابه تأویل گر وجودیِ هدایت، و )۴( وحدت تشریع و تکوین در 
تحقــق ولایت مطلقــه. این چارچوب، ضمــن حل تعارض ظاهــری میان عمومیت 
ــاسِ( و اختصــاص آن بــه متقیــن، پاســخی نظــری بــه چالــش  هدایــت )هُــدًى لِلنَّ
»تحصیل حاصل« در تفسیر آیه ارائه می‌دهد و هدایت را از دلالت ذهنی به وجود 

مؤثر ارتقا می‌بخشد.
یافته‌هــا نشــان می‌دهد کــه دیدگاه‌هــای تأویلی شــیعه، باوجود تنــوع در بیان، در 
محــور »وحــدت تشــریع و تکویــن« همگــرا می‌شــوند؛ امــری کــه در پژوهش‌هــای 
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پیشین به‌صورت سامانمند بررسی نشده است.
در تحلیــل تطبیقــیِ دیدگاه‌هــای تأویلــیِ شــیعه، ســه جریــانِ حدیثــی، عرفانــی و 
فلســفی-وجودی، باوجــود تفــاوت در زبان و منشــأ معرفتی، در ســه محور کلیدی 
همگرایــی نشــان می‌دهند که زمینه‌ســاز تحلیل تلفیقــیِ نوآورانه می‌شــود. در بُعد 
ماهیــت هدایــت، جریان حدیثی )بحرانی، مجلســی( هدایت را تحقق مصداقی در 
اهل‌بیــت )ع( می‌داند؛ جریان عرفانی )سلطان‌علی‌شــان، ابــن عربی( آن را فرآیند 
ســیر وجودی از انذار تا ولایت تفســیر می‌کند؛ و جریان فلسفی-وجودی )ملاصدرا، 
جــوادی آملــی( هدایــت را وجــود مؤثــر فراتــر از دلالــت ذهنــی می‌پنــدارد. تحلیــل 
تلفیقــی نشــان می‌دهــد که این ســه دیدگاه، درواقع ســه لایه از یــک حقیقت واحد 
را بــاز می‌کننــد: هدایــت، نــه صرفاً »ارائــه راه«، بلکه فرآیندی سلســله‌مراتبی اســت 
کــه از دلالــت ذهنــی آغازشــده و در تحقــق وجودیِ ولایــت مطلقه خاتمــه می‌یابد. 
در بُعــد جایــگاه تقــوا، دیدگاه حدیثــی تقوا را شــرط پذیرش ولایت، دیــدگاه عرفانی 
آن را شــرط بیداری از غفلت و دیدگاه فلســفی-وجودی تقوا را شــرط وجودی برای 
دریافت فیض الهی می‌داند؛ تحلیل تلفیقی این سه رویکرد را در مفهومی یکپارچه 
جمــع می‌کنــد: تقوا به‌مثابه پل ارتباطی میان فطرت اولیه و شــریعت تکامل‌یافته، 
ج نمی‌شود.  شرطی وجودی است که بدون آن، هدایت از حیطه دلالت ذهنی خار
درنهایت، در بُعد رابطه تشــریع و تکوین، جریان حدیثی تفکیک ظاهری میان دو 
ســطح را برای تکمیل حجت ضــروری می‌داند؛ جریان عرفانی وحدت را در مقصد 
نهایــی )ولایــت( می‌یابد؛ و جریان فلســفی-وجودی تکوین را تجلــی اراده الهی در 
دو ســطح می‌دانــد. تحلیــل تلفیقی این ســه دیــدگاه، وحدت تشــریع و تکوین را در 
چارچــوب »تبدیــل ارائه راه به ایصال بــه مقصد« بازتعریف می‌کند: تشــریع )هُدًى 
قِینَ(  ــاسِ( عمومیتــی برای تکمیل حجــت دارد، درحالی‌که تکوین )هُــدًى لِلْمُتَّ لِلنَّ
اثــر وجودی اختصاصی اســت کــه تنها در وجود متقی - که بــا اهل‌بیت )ع( پیوند 
وجــودی برقــرار کــرده - تحقــق می‌یابد. ایــن تحلیــل تلفیقی، ضمن حــل تعارض 
ظاهــری میان عمومیت و اختصاص هدایت، پاســخی نظری به چالش »تحصیل 
حاصل« در تفســیر آیه ارائه می‌دهد و هدایت را از مفهومی ایســتا به فرآیندی پویا 

و تکاملی تبدیل می‌کند.
کارکــرد ایــن الگــو در ســه حــوزه قابل اســتناد اســت: الف( کارکــرد تفســیری: امکان 
به‌کارگیری چارچوب چهارلایه )تقوا به‌مثابه شــرط وجودی، ســیر از الصدر تا الولایة 
المطلقــة، اهل‌بیــت )ع( به‌مثابــه تأویل‌گر وجودی، و وحدت تشــریع و تکوین( در 
افٍ عَبْدَهُ<؛ 
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ب( کارکرد آموزشــی: ارائه مدلی اســتاندارد برای آموزش تفســیر تأویلی که گسســت 
میــان جریان‌هــای مختلف تفســیری را کاهــش داده و به جای رقابــت، هم‌افزایی 
معرفتــی را ترویــج می‌دهــد؛ ج( کارکــرد نظری-کلامــی: تقویت بنیان‌های فلســفی 
ولایت از طریق اثبات اینکه ولایت مطلقه، نه صرفاً جایگاهی تشریعی، بلکه تحقق 
وجودی هدایت الهی در عالم تکوین است که در وجود اهل‌بیت )ع( مجسّد شده 
و از طریــق پیونــد وجــودی با ایشــان، به متقی نیــز عطا می‌گردد. ایــن خروجی‌ها، 
چارچــوب حاضــر را از صرفــا تحلیلــی نظــری به ابــزاری کارآمــد برای تولیــد معرفت 
تفســیری تبدیل می‌کند که ضمن پاســخ به چالش‌های کلاسیک تفسیر، زمینه‌ساز 

گسترش پژوهش‌های میان‌رشته‌ای در حوزه علوم قرآنی می‌شود.

جدول تحلیل سطوح چندبعدی هدایت

تحلیل تلفیقی 
نویسنده

دیدگاه فلسفی-
وجودی 

)ملاصدرا، 
جوادی آملی(

دیدگاه عرفانی 
)سلطان‌علی‌شان، 

ابن عربی(

دیدگاه حدیثی 
)بحرانی، 
مجلسی(

معیار تحلیل

هدایت به‌مثابه 
فرآیندی 

سلسله‌مراتبی از 
تشریع به تکوین

وجود مؤثر فراتر 
از دلالت ذهنی

فرآیند سیر وجودی 
از انذار تا ولایت

تحقق مصداقی 
در اهل‌بیت )ع(

ماهیت 
هدایت

تقوا به‌مثابه پل 
ارتباطی میان 

فطرت و شریعت

شرط وجودی 
برای دریافت 

فیض الهی

شرط بیداری از 
غفلت و ورود به 

سیر

شرط پذیرش 
ولایت

جایگاه تقوا

تکوین، تحقق 
وجودی تشریع 

در وجود متقی

تجلی اراده الهی 
در دو سطح

وحدت در مقصد 
نهایی )ولایت(

تفکیک ظاهری 
برای تکمیل 

حجت

رابطه 
تشریع-
تکوین

جدول شماره 2

نتیجه
ایــن پژوهش با تلفیق ســه جریان تفســیری حدیثــی، عرفانی و فلســفی-وجودی، 
بــرای نخســتین بــار چارچوبــی تحلیلــی یکپارچه بــرای درک تأویل هدایــت در آیه 
قِینَ« ارائه می‌دهد که در پژوهش‌های پیشــین - که عمدتاً به تحلیل  »هُدًى لِلْمُتَّ

لغوی یا تطبیقی هدایت محدود شده‌اند - دیده نمی‌شود.



72

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

قِیــنَ« از  نتیجه‌گیــری پژوهــش حاضــر در بــازکاوی نظــام معنایی آیــه »هُــدًى لِلْمُتَّ
منظر تأویل گرایی شیعه نشان می‌دهد که هدایت قرآنی در این آیه فراتر از مفهوم 
سطحی »ارائه راه«، به‌عنوان فرآیندی تکوینی-تشریعی چندلایه درک می‌شود که 
از ســطح دلالت ذهنی تا تحقق وجودی امتداد دارد و متقی را نه به‌مثابه فردی با 
وضعیت ثابت و ایستا، بلکه به‌عنوان موجودی در حال سیر وجودی معرفی می‌کند 
کــه تقوا در او شــرط وجــودی برای دریافت هدایت تکوینی اســت. ایــن پژوهش با 
تلفیق سه رویکرد تفسیری حدیثی، عرفانی و فلسفی-وجودی، چارچوبی تحلیلی 
اسِ< و  جامــع ارائــه کــرده که تعــارض ظاهری میــان عمومیت هدایــت >هُــدًى لِلنَّ
اختصــاص آن بــه متقین را از طریق تمایز بین هدایت تشــریعی )ارشــاد( و تکوینی 
)ایصــال( حــل می‌کنــد و هدایت را از حیطه صــرف ارائه راه بــه مفهومی وجودی و 
مؤثر ارتقا می‌دهد که ذاتاً فاعل و محقق کننده ســیر معنوی اســت. یافته‌ها بیانگر 
آن اســت کــه آیه مذکور دارای دو ســطح دلالت اســت: ســطح ظاهری بــا عمومیت 
بــرای همه انســان‌ها که در خدمت تکمیــل حجت الهی قرار دارد، و ســطح باطنی 
بــا اثرگــذاری تکوینی اختصاصی برای اهــل تقوا که با اهل‌بیــت )ع( پیوند معنوی 
دارند و این هدایت در مســیری سلســله‌مراتبی از الصدر تا الولایة المطلقة، انسان را 
از مرحلــه بیــداری از گمراهی نفســانی )انذار( تا تحقق کمال انســانی در اوج ولایت 
همراهــی می‌کنــد. این دیــدگاه ضمن حفظ عدالــت الهی در ارائــه هدایت عمومی، 
اختصاصی بودن تأثیر تکوینی آن را برای متقین تبیین می‌کند و نشان می‌دهد که 
هدایــت قرآنــی نه‌تنها مقدمه‌ای بر کتاب، بلکه بازآفرینی فشــرده‌ای از جهان‌بینی 
قرآنــی دربــاره سرنوشــت معنوی انســان اســت؛ جایی کــه هدایت، تجلــی وجودی 
ولایت الهی و تقوا، شرط درونی دریافت آن محسوب می‌شود و فرآیندی پویا است 
کــه مؤمــن را از ســطح ارشــاد تشــریعی تا تحقــق ولایت مطلقه ســوق می‌دهــد. این 
تأویل وجودی هدایت، ضمن پاســخ به چالش کهن »تحصیل حاصل« در تفســیر 
آیه، گمراهی را نه خاصیتی از ذات قرآن، بلکه عارضه‌ای ناشی از ساختار وجودی 
گیرنده می‌داند و به این گونه میان عدالت الهی در ارائه هدایت و اختیار انسان در 
پذیــرش یــا رفض آن، هماهنگی نظری پدید می‌آورد و هدایت را از وضعیتی ایســتا 
بــه فرآینــدی پویا و تکاملی تبدیل می‌ســازد که در آن قــرآن، خودِ هدایتِ حقیقی و 

مؤثر است، نه صرفاً راهنمایی ذهنی.
نوآوری این پژوهش در تبدیل هدایت از مفهومی ایستا به فرآیندی سلسله‌مراتبی 
و ارائه مدل تحلیلی یکپارچه است که تعارض ظاهری میان عمومیت و اختصاص 

هدایت را حل می‌کند.
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Abstract
The present study examines the foundations and types of mystical interpretations in 
the interpretation of Ruh al-Bayan by Ismail Haqi Brosway; a work that has a special 
place among mystical interpretations of the 11th century AH in terms of combining 
Quranic externalism with tasteful and discovery tendencies. The main problem of the 
research is to explain the limits and criteria of the accuracy of mystical interpretations 
and determine their relationship with valid rules of interpretation. The research meth-
od is descriptive-analytical with text-based analysis and content typology of interpre-
tations within the framework of the epistemological foundations of Islamic Sufism. 
The findings of the study show that Brosway, in Ruh al-Bayan, tried to establish a 
link between allegorical and theoretical mysticism and to use allegorical language 
in an educational and cognitive path. Relying on the concept of the unity of levels 
of meaning, he considered the external appearance of the Quran as a prelude to the 
perception of the inner, and organized his interpretations into four types: allusive, 
symbolic, educational, and combined. At the same time, text analysis shows that the 
relationship of his interpretations with the inferential criteria of reason and narration 
is not always in harmony and in some cases, it approaches the scope of personal taste. 
The main achievement of the research is the explanation of the systematic nature of 
Brosway’s interpretations and his role in the transformation of mystical interpretation 
from the stage of taste to the educational and epistemological level; in such a way that 
the spirit of revelation is considered a model for the combination of inner intuition 
and interpretive order.
Keywords: Quran, mystical interpretation, Ismail Haqi Brosway, spirit of revelation, 
typology.
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پژوهشی

گونه‌شناسی و نقد معرفت‌شناختی تأویلات عرفانی در تفسیر »روح‌البیان«

باقر ریاحی مهر 1 
1. استادیار گروه قرآن و مستشرقان مجتمع آموزش عالی قرآن و حدیث، جامعة المصطفی العالمیه)ص( قم، ایران.

چکیده
کاوی مبانی و گونه‌هــای تأویلات عرفانی در تفســیر روح‌البیان اثر اســماعیل  پژوهــش حاضــر بــه وا
حقــی بروســوی می‌پــردازد؛ اثری کــه در میان تفاســیر عرفانی ســده یازدهم هجــری از حیث تلفیق 
ظاهرگرایی قرآنی با گرایش‌های ذوقی و کشفی جایگاهی ویژه دارد. مسئله‌ی اصلی تحقیق، تبیین 
حــدود و معیارهــای صحــت تأویل‌های عرفانی و تعیین نســبت آن‌ها با قواعد معتبر تفســیر اســت. 
روش پژوهــش، توصیفــی ـ تحلیلــی همــراه با تحلیــل متن‌محور و گونه‌شناســی محتوایــیِ تأویل‌ها 
در چارچــوب مبانــی معرفت‌شــناختی تصوف اســامی اســت. یافته‌هــای تحقیق نشــان می‌دهد که 
بروســوی در روح‌البیــان کوشــیده میــان عرفان اشــاری و عرفان نظــری پیوندی برقرار ســازد و زبان 
تمثیلی را در مسیری تربیتی و معرفتی به کار گیرد. وی با تکیه بر مفهوم وحدت مراتب معنا، ظاهر 
ک باطــن دانســته و تأویلات خــود را در چهار گونه‌ی اشــاری، رمــزی، تربیتی  قــرآن را مقدمــه‌ی ادرا
و تلفیقــی ســامان داده اســت. در عیــن حــال، تحلیل متن نشــان می‌دهــد که نســبت تأویل‌های او 
بــا ضوابــط اســتنباطی عقــل و نقــل همواره هماهنــگ نیســت و در برخی مــوارد، به گســتره‌ی ذوق 
شــخصی نزدیــک می‌شــود. دســتاورد اصلی پژوهــش، تبیین خصلــت نظام‌مند تأویلات بروســوی و 
نقش او در تحول تفســیر عرفانی از مرحله‌ی ذوقی به مرتبه‌ی تربیتی و معرفتی اســت؛ به گونه‌ای 

که روح‌البیان الگویی برای جمع میان شهود درونی و نظم تفسیری به‌شمار می‌آید.  
کلیدی: قرآن، تأویل عرفانی، اسماعیل حقی بروسوی، روح‌البیان، گونه‌شناسی. واژگان 
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ح مسئله  1. طر
تاریــخ تفســیر، شــاهد گرایش‏هــای مختلفــی از تفســیر بــوده کــه ناشــی از تمایلات 
کر، 1382ش: 46(. مفســران در نگاهی پسینی، با  ذهنی شــخص مفسّــر اســت )شــا
آیاتیمواجه‏انــد کــه معنای برخی از آن، آشــکار اســت و معنای برخی نیــاز به تأویل 
دارد؛ از ایــن رو،درپــی آن‏انــد کــه پرده از معنای پنهــان عبارات قرآن برداشــته و با 
عبــور از معنــای ظاهــری، آن را تأویل نمایند. مراد از تأويــل، بر‌گرداندن ظاهر لفظ 
گر آن دليل نباشــد،  از معنای اصلی به معنايیاســت كه دليلی بر آن قائم اســت كه ا

نبايد معنای ظاهری لفظ را رها كرد )همان: 25(.
تأویل از منظر ســطح دلالت‏های متعدد متن نیز قابل بررســی اســت. اندیشمندان 
معناشناســی بــر پایه نشانه‏شناســی معتقدند متــن، ترکیبی از نشــانه‏ها )واژگان( با 
ل  گزاره‏های ترکیبی آنهاســت و تفســیر، جای‏دادن نشانه در گزاره و تشکیل استدلا
ل‏هاســت )قایمی‏نیا، 1393ش: 165(. از گزاره‏ها و بالاخره ســاخت ســخن از استدلا
ل جــای می‏گیرد و گزاره‏هــا عالم گفتار  بنابرایــن، نشــانه در گــزاره و گزاره در اســتدلا
را تشــکیل می‏دهنــد؛ بــه این ترتیب، ســطوح متعــددی از دلالت‏های متــن ایجاد 
گــر متــون دیگــری در عالــم گفتــار وارد شــوند، گزاره‏هــای ترکیبــی  می‏شــود. حــال ا
نشــانه‏ها نیــز تغییر یافته و عناصری جدیــد در تعبیرات به وجود می‏آیند که باعث 

ایجاد لایه‏های مختلف دلالی خواهند شد )همان: 168-167(.)1(
نظیــر چنیــن اتفاقــی در ورود ادبیــات عرفانــی بــه عالــم تفســیر قــرآن، روی داده 
واصطلاحاتی مانند اشــاره، انس، باده، پیر خرابات، تسلیم، جذبه، حجاب، حضور، 
حلــول، خلوت، خوف، رقص، ســکر، ســماع، صحو، صنــم، فقر، کشــف، ورد، وقت و 
ماننــد آن بــا معانــی خــاص خــود گزاره‏هایــی را تشــکیل داده‏انــد کــه اســتدلال‏های 
جدیــدی در عالــم تفســیر ایجــاد کــرده و مجمــوع ایــن اســتدلال‏ها منجــر بــه ظهور 
طبقه خاصی از تفاســیر، تحت عنوان تفاســیر عرفانی شده که دارای سطح نوینی از 
دلالت‏های قرآن بوده و تأویلاتی عرفانی را ایجاد کرده‏اند. محققان از دیرباز تا کنون 
سعی در طبقه‏بندی انواع تأویلات )از جمله تأویلات عرفانی( و شناخت معیارهایی 
برای رد یا قبول آنها داشــته‏اند. یکی از تفاســیری که سرشــار از انواع تأویلات عرفانی 
اســت، تفسیر »روح‏البیان« نوشته»اسماعیل‏حقی بروسوی« است که خود از مشایخ 
صوفیــه به شــمار می‏رود لیکــن تأویلات موجود در تفســیر وی با تأویلات ســایر عرفا 
دارای تفاوت‏هایــی اســت؛برخی از تأویــات عرفانــی روح‏البیانویژگی‏هایــی دارد کــه 
ممکن استذهن مخاطب را از مراد جدی گوینده قرآن دور سازد لیکن نمی‏توان تمام 
تأویلات وی را اینچنین قلمداد کرد. از سوی دیگر، مخاطبان تفسیر روح‏البیانهمواره 
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با این ســؤال روبرو هســتند که تا چه حد می‏توان به تأویل‏های ایرادشده ذیل آیات 
اعتماد کرد؟ و اینکه معیار شناخت سره از ناسره در تأویلات عرفانی تفسیر روح‏البیان 
چیســت؟ البته گونه‏شناســی تأویل‏هــادر آثار محققان، دارای پیشــینه‏ای ارزشــمند 
اســت لیکن تحقیق پیرامون تأویل‏های ‏موجود در تفســیر روح‏البیان، ســابقه‏ای در 
آثار محققان ندارد؛از این روپژوهشحاضر،با روشی توصیفی-تحلیلی، ابتدا به تبیین 
مفاهیم اصلی اعم از تأویل، تفسیر و عرفان پرداخته و سپس حقی‏بروسوی و تفسیر 
وی را بــه اجمــال معرّفی می‏کند؛ در ادامه، گرایش عرفانی و تأویل‏های روح‏البیان را 
بررســی، و در نهایت،گزارشــی اثرمحور از تفســیر روح‏البیان تبییــن می‏کند که بر پایه 

گونه‏شناسی تأویل‏های حقّی در آن تفسیر،استوار است.

2. مفهوم‌شناسی تأویل و تفسیر
تمایز میان »تأویل« و »تفســیر« از بنیادی‌ترین مباحث علم تفســیر اســت؛ زیرا هر 
دو در صدد کشف مراد الهی‌اند، اما یکی به ظاهر لفظ و قواعد فهم زبانی تکیه دارد 
و دیگری از ظاهر می‌گذرد و به ساحت باطن، اشارت و شهود راه می‌یابد. شناخت 
نســبت آن دو، مبنــای گونه‌شناســی تفاســیر عرفانــی اســت. در رویارویــی تأویــل و 
تفســیر، چهار دیدگاه متصوّر است: اول، دیدگاه مفسران متقدم همچون ابن‏سلام 
)م224ق( و مبرّد )م286ق( اســت که تفســیر و تأویل‌ را به‌ یک‌ مفهوم دانسته‌اند 
هرچنــد اشــاره‌ بــه‌ تفــاوت‌ بین‌ تفســیر و تأویــل‌، در آثــار متقدّمانی چــون‌ مقاتل‌ بن 
سلیمان‌ )م۱۵۰ق( و ابومنصور ماتریدی )م۳۳۳ق( نیز به‌ چشم‌ می‌خورد )مقاتل، 
1423ق: 1/ 25-27؛ طبرسی، 1426ق: 1/ 11؛ سیوطی، 1376ش: 4/ 192(. دیدگاه 
دوم معتقد اســت تفســیر، بیش‏تر در الفاظ‌ و مفردات‌ و تأویل،‌ بیش‏تر در معانی و 
جملات،‌ اســتعمال‌ شــده‌؛ ضمــن‌ اینکه‌ واژه تأویــل‌ معمولاً در تبیین کتب‌ آســمانی 
بــه‌ کار مــی‌رود و واژه تفســیر در مــورد تبیین کتب‌ دیگر نیز کاربــرد دارد )اصفهانی، 
1405ق: 47/1(.لازم به ذکر است تفاوت‏های اخیرممکن است در گذشته، مرزبندی 
تفســیر و تأویــل بــوده باشــد لیکن امــروزه جزو تفاوت‏هــای این دو واژه به حســاب 
نمی‏آینــد؛ زیــرا اولاً تأویل در »واژه« و تفســیر در »جمله« نیز کاربــرد دارد و ثانیاً واژه 

تأویل، انحصاری در تبیین معانی کتب آسمانی ندارد. 
دیدگاه ســوم در منظر بزرگان عرفان و برخی از مفسران)مانندآلوســی( جلوه کرده که 
ح درباره فرق‌  تمایلاتــی بــه عرفان دارند؛ ایــن افرادمعتقدند هیچ‌‏یک‌ از نظرات مطــر
تفسیر و تأویل‌ صحیح‌ نیست‌ زیرا تأویل‌، بیان‌ معانی ربانی و قدسی است‌ که‌ از طریق‌ 
اشاره‌ در قلوب‌ عارفان‌ جای می‌گیرد و تفسیر چیزی جز بیان‌ معانی ظاهری عبارات‌ 
و الفــاظ‌ نیســت )آلوســی، 1415ق: ۱/ 5-6(. برپایــه همین تعریف اســت که می‏توان 
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گفــت ‏حقّــی در بســیاری از آیــات، تأویلــی عرفانــی ارایه داده اســت؛ آلوســی، خود نیز 
چنان‏که در ادامه اشاره می‏شود، تا حدودی تحت تأثیرحقّی بوده و در بخش‏هایی 
از روح‏المعانی، آشکارا از عبارات روح‏البیان وام گرفته و با همان روش حقّی، تعابیری 

را به عنوان رموز، اشارات، اسرار و تأویل آورده است )بابایی، 1379ش: 257(. 
دیدگاه چهارم، تفســیر را بیان معانی ظاهری الفاظ و عبارات دانســته لیکن تأویل را 
نه بیان معانی ربانی و قدسی، بلکه بیان معنای برخاسته از ذوق و استحسان مفسر 
و کوششی در جهت‌ ترجیح‌یکی از احتمال‏های‌ معنایی،یادستیابی به‌ معانی درونی 
و باطنی آیات‌ قرآن‌ می‏داند )سیوطی، 1376ش: 192(؛ بنابراین، تأویل، بازگرداندن 
گــر ظواهــر آشــکار قرآن  کلام از ظاهــر اســت )دهخــدا، 1377ش: 4/ 6364(. حــال، ا
باتوجه به ادبیات عرب و اصول محاوره و مفاهمه همگان معنا شود، و در ابهامات، 
گر معنا،  به هیئت ترکیبی جملات، ســیاق و ســایر قراین رجوع شــود، تفسیر است؛ و ا
ج از ظاهر آیه  با ادبیات و اصول محاوره قابل تشخیص نباشد، و مفسر تعبیری خار
ارایــه دهــد، به تأویل رســیده اســت )بابایــی، 1379ش: 34و255(. چنان‏چهچنین 
تأویلی، با مســلمات تفســیر و قواعد فهم دینی مطابقت داشــته باشد، قابل پذیرش 
است و چنان‏چه با مسلمات عقلی و شرعی منافات داشته باشد و یا ادعای انحصار 
معنــای آیــه، در معنای باطنی وجود داشــته باشــد قابل پذیرش نیســت)علوی‏مهر، 
1381ش: 223(.دیــدگاه چهــارم اولاً بــا دیدگاه‏هــای قبــل، قابــل جمع نیســت و ثانیاً  
کامل‏ترین دیدگاه به نظر می‏رسد که تمام مصادیق موجود را پوشش داده و با عقل 
و شرع نیز کاملاً سازگار است. همچنین امروزه بیشتر اندیشمندان به همین مرزبندی 
معتقدند و تنها قلیلی از دانشیان،یا همچنان تفسیر و تأویل را یکی پنداشته و آن‏دو 
را هدف مفســر در فهم کلام خدا می‏دانند )حکیم، 1417ق: 227(؛ و یا اینکه تأویل 
را نیــز برخاســته از لفظ دانســته و آنــرا معنای ثانوی لفظ، یا به عبــارت دیگر، معنای 

باطنی و ممدوح می‏دانند )معرفت، 1416ق: 3/ 30(.
صرفنظر از تأویل، تفســیر نیز متضمن دو مفهوم کلّی اســت؛ نخســت اینکه تفســیر، 
از جنــس بیــان و کشــف باشــد)فراهیدی، 1410ق: 7/ 247؛ ابن‏منظــور، 1405ق: ۵/ 
55؛ طریحــی، 1386ق: 3/ 437-438؛ زبیــدی، 1420ق: 13/ 323؛ زرقانی، 1417ق: 
2/ 6؛ طباطبایــی، 1390ق: 4/1(و دوّم اینکــه طــی فراینــد تفســیر، مفاهیمی به متن 
کتچی، 1389ش: 32( که در رویکرد دوم، تفسیر از جنس ایجاد  قرآن اضافه ‏شود )پا
خواهــد بــود و نــه کشــف.چنان‏چه تفســیر، تنها کشــف مراد جــدی متن باشــد)و نه 
افزودن به آن(، شایسته است متن تفاسیر مختلفیکسان و خالی از تعارضات باشند؛ 
در حالی‏کهنگاه ایجادی به تفسیر، تعارضات موجود در تفاسیر را نیز تبیین می‏کند. 
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نــگاه ایجادیهمچنیــن می‏توانــد عنــوان تفســیر را بر تارکآثــاری ماننــد روح‏البیان که 
معانی جدیدی را با اشارات و لطایف صوفیانه تولید می‏کنند، الصاق نماید.

ی
ّ

3. معرفی اسماعیل‏حق
جهتگونه‏شناسی تأویلات روح البیان و درکمبانیعرفانی تأثیرگذار بر روش تفسیری 

اسماعیل‏حقّی، آشنایی گذرا با زندگی‏نامه و تفسیر او اجتناب‏ناپذیر می‏نماید:
اســماعیل‏حقی‌ بُروسَــوی، )۱۰۶۳- ۱۱۳۷ق‌‌( مفســر، ادیب و از مشایخ‌ فرقه جَلوتیه 
)از دیگرشــیوخ‌  نــزد عثمان‏‌فضلــی  کــه  در اهل‏ســنّت بود)حنفــی، 1993م: 218( 
جلوتیه‌(تحصیــل کرد و بلکه مرید وی شــد)کحاله، 1957م: 5/ 66(. اســماعیل‌ در 
7 یــا 10 ســالگی‌ بــه‌ توصیه شــیخ،نزدعبدالباقی‌ افنــدی‌ رفت‌ و به‌ تحصیــل‌ زبان‌ و 
ادبیات‌ عرب، منطق، فقه‌، حدیث‌، کلام‌ و تفســیر پرداخت؛ ســپس‌ در20 سالگی‌ به‌ 
دعوت‌ عثمان‌ فضلی‌ به‌ استانبول ‌رفته و در آنجا، علاوه‌ بر اینکه‌ در مجالس‌ وعظ 
عثمان‏‌فضلــی‌ و دیگر عرفای‌ مشــهور حضــور می‌یافت‌، در تحصیــل‌ علوم‌ ظاهری‌ 
نظیــر تجویــد، خطاطــی‌ و زبــان‌ فارســی‌ نیــز همچنان‌ کوشــا بــود.در همیــن زمان، 
تفطنــی بر کتاب‌های‌ عرفانی‌ فارســی‌ همچــون‌ آثار عطار، مولــوی‌، حافظ و جامی‏ 
نمود و به‌ ترجمه‌ و تفسیر برخی‌ از آیات‌ و احادیث‌ پرداخت‌؛ ریشه‏های گرایش وی 

به عرفان، در همین دوران مشهود است.
دو ســال‌ بعد )1۰۸۶قمری‌( به‌ توصیه‌ اســتادش‌ به‌ اســکوپیه‌ رفت‌ و تکیه‌ یا خانقاه‌ 
جلوتیه‌ را بنا نهاد و با دختر شیخ‌ مصطفی‌ عشاقی‌ ازدواج‌ کرد، اما در آن‌جا به‌ سبب‌ 
ســخنانی‌ کــه‌ در مخالفــت بــا‌ باورهــای عامه‌ می‏گفــت، از ســوی‌ مفتیــان‌ و مقامات‌ 
مذهبــی‌ آزار دیــد و ســرانجام‌ به‌ کوپرولــو و پس از آن، به‌ اســتورومجه‌ رفت‌. زمانی‏که‌ 
عثمان‏‌فضلــی‌ از طــرف‌ ســلطان‌ محمد چهــارم‌ در ادرنه‌ به‌ ســمت‌ اســتادی‌ در دربار 
منصوب‌ شــد، اســماعیل‏حقی‌ را نزد خویش‌ فرا خواند؛ وی‌ مدت‌ ســه ماه‌ در خدمت‌ 
استاد بود تا آنکه‌ با فوت‌ عثمان‏فضلی، اسماعیل‏حقی‌ در32 سالگی به‌ عنوان‌ شیخ‌ 
جلوتی‌ در بروسه‌ اقامت‌ گزید.وی، نگارش‌ تفسیر روح‏البیان‌ فی تفسیرالقرآن را در اوج 
که برای تأمین‌ معاش‌ مجبور به‌ فروش‌ کتاب‌هایش‌ شــد  فقــر مالــی آغاز کرد؛ تا آنجا
)بستانی، 1380ش: 3/ 20( و پس‌ از 23 سال‌ )1117قمری( آن‌ را به‌ پایان‌ رساند. سپس 
به‌ دمشق‌ رفت‌ و در آن‌جا با صوفی‌ مشهور دمشقی‌، عبدالغنی‌ نابلسی‌ ملاقات‌ کرد و 
آثار جدیدی‌ را در آن خطه، به‌ رشته تحریر کشید. در سال11۳۳ق به‌ اسکدار بازگشت‌ 
و در مدت حدود ســه ســال، بیش از ســی کتاب و رســاله مختلف‌ در تصوف‌ و اخلاق‌ 
نگاشت‌. در این‌ هنگام‌ به‌ سبب‌ ترویج‌ اندیشه وحدت‌ وجود، علما به‌ وی‌ اعتراض‌ 
کــرده و او را بــرای مدت‌ کوتاهی‌ بــه‌ تکفور تبعید نمودند )رفعت افنــدی، 1882م: 1/ 
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30(.اســماعیل در ســال 1136 به‌ بروسه‌ بازگشــت‌ و در آن‌جا کتابخانه و مسجدی نیز 
بنا نهاد؛ تا اینکه ســرانجام‌، در ســال 1137 در همان‏جا و در 7۵ ســالگی‌ درگذشــت و 
در خانقاه‌ خویش‌ مدفون‌ شــد.کوتاه ســخن این که آنچه در زندگی اســماعیل‏حقّی 
می‏نماید، آشنایی او با اجلای صوفیان و عرفای زمان خود و دل‏بستگی به ایشان و 

اسلاف عرفاست که ردپای آن در کتاب روح‏البیان آشکارا دیده می‏شود.

4. گرایش‌های عرفانی و مبانی نظریِ تأثیر عرفان نظری در تفسیر روح‌البیان
آشــنایی حقی با زبان فارســی و دل‏بســتگی او به این زبان امّا، باعث شده تا لابه‏لای 
عبارات عربیروح‏البیان، از الفاظ، اشــعار و ضرب‏المثل‏های فارســی نیز استفاده کند. 
ظاهر روح‏البیاندر نگاه نخســت، تلفیقی از تفاســیر عقلی و نقلی اســت امّا در نگاهی 
ژرف‎‏تر، وجود تمایلات شــخصی مفســر، اســتفاده او از اشارات عرفانی، تحریر متن با 
ادبیات چندزبانه، استفاده از آرایه‏های ادبی، تسجیع،تفسیر قرآن به قرآن و بالأخره 
بهره‏گیری از روایات، باعث شده تا تفسیر ویتلفیقی باشد از تفاسیر اجتهادی، عرفانی 
و اثری. نکته دیگر، زمان نگارش روح‏البیان اســت که چنان‏که پیشــتر آمد، 23 سال 
بــوده اســت کــه البته با مســافرت‏ها و تبعید مؤلف نیــز هم‏زمان اســت.با این وجود، 
به‏نظر می‏رسد زمان کافی برای کتابت آنچه در سر دارد، در اختیار داشته؛ مخصوصاً 
اینکه این کتابت در اوج دوران جوانی )32 سالگی( و طراوت و پویایی ذهن او شروع 
شــده و تا آســتانه کهولت وی )55 ســالگی( ادامه داشته است؛ لذا می‏توان محتوای 

این کتاب را تمام آنچه مفسر در سر داشته، تلقی نمود. 
حقّی در مقدمه روح‏البیان، قرآن را معجزه‏ای جاویدان می‏داند که سرشار از دلایل 
و براهیــن اســت )حقّــی، 1405ق: 1/ 2(. البتّهوجود براهین و حجج قاطع در آیات با 
ل می‏دانند، هم‏خوانی  ج از دایره استدلا تأویلات عرفانی که عرفا عمدتاً آنها را خار
نــدارد؛ چنان‏کــه مولــوی بــه عنــوان یــک عــارف تمــام ‏عیــار و یکــی از الگوهــای 
اسماعیل‏حقی _چنان‏که در ادامه بررسی می‏شود- ‏گوید: »پای استدلالیان چوبین 
بــود /  پــای چوبیــن ســخت بی‏تمکیــن بــود« )مولــوی، 1386ش: 93(.بــاری در 
بخش‏های عرفانی روح‏البیان، براهین و حجج -برخلاف ادعای نخستین ‏حقّی-
کم‏تریــن عنصــری هســتند که در فهم آیات قرآن از آن اســتفاده شــده اســت؛ البته 
ایــن موضوع به این معنی نیســت که نویســنده برای توضیــح مقصود آیات از عقل 
بهره‏ای نگرفته باشــد لیکن سهم عقل و نقل شرعی دراشارات عرفانی روح‏البیان، 
اندک اســت. لازم به ذکر اســت حقّی، عارفیتمام‏عیار بــوده و به یقین، عقل نظری 
عارف با عقل اســتدلالی فیلســوف متفاوت، و برمدار کشــف و شــهود اســتوار است؛ 
بنابرایــن انتظــار از مباحث عقلی حقّی، انتظار از تشعشــعات ذهنــی عرفان‏مدار، از 
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جنس شــهود باطنی اســت؛از این رو، وی دائماً معانی جدیدی را از سنخ اشارات و 
لطایف عرفانی ایجاد می‏کند  به گونه‏ای که با متن اصلی )قرآن( وابستگی دارند؛ 
ج از چارچوب منطقی تفســیر هســتند. ایجاد اشارات و لطایف عرفانی،  هرچند خار

برخاسته از رویکرد ایجادی به فرایند تفسیر است که پیشتر بررسی شد.
با آنچه گذشت، اسماعیل‏حقّی عارف صوفی‏مسلک معتقد به عرفان اسلامی ‏است؛ 
او عــاوه بر اینکه از مشــایخ فرقه جلوتیه بــود، خود نیز صراحتاً در مقدمه روح‏البیان 
اعتقــادش بــه عرفــان را بــه نمایش گذاشــته،از قول شــیطان می‏گوید: »مــن از عصا 
نمی‏ترســم، ولــی از نــور خورشــید معرفت می‏ترســم زمانی‏که از قلب عارف به ســمت 
آســمان طلــوع می‏کند« )حقــی، 1405ق: 1/ 5(؛ یااینکه گفته: »الحمــد لله الذي اظهر 
ج من نون الجمع  من نســخه حقائقة الذاتية الكمالية نقوش العوالــم و الاعلام و أخر
الذاتــي انــواع الحــروف و الكلمات و الكلام. أنزل من مقام الجمــع و التنزيه قرآناً عربياً 
غير ذى عوج ... و الصلاة و السلام على من هو فاتح باب الحضرة في العلم و العين و 
اليقين؛ سيدنا محمد؛ستایش مخصوص خدایی است که عوالم و اعلام را از حقایق 
ذاتیه کمالیه‏اش، ظاهر کرد و انواع حروف و کلمات و کلام را از »نون« جمع ذاتی خود 
پدید آورد.از مقام جمع و تنزیه، قرآنی عربی نازل کرد که خالی از اختلاف اســت ... و 
درود بر آقای ما محمّد)ص( که باب دانش و مشــاهده و یقین را گشــود« )همان: 1/ 
2(.تمایل حقّی به مبانی عرفانی، از جملاتی که گذشــت، پیداســت. از ســوی دیگر، 
ویپیامبر را فردی می‏داند که گشــایش‏گر درهای علم و شــهود و یقین اســت؛به این 
ترتیب،عرفا را متصل به پیامبری می‏داند که باب علم را باز نموده و پیمایش ادامه 
گذاشته است. در ادامه، مشخص می‏شود که مراد حقّی  مسیر را به عالمان حقیقیوا
از علم، همان عرفان اســت؛بنابراین،حقّی اشــارات الهامی عارف را از الطاف پیامبر 

پنداشته و همین باعث حجیّت تأویل‏ها و اشارات عرفانی نزد اوست.
وابســتگی‏حقّی بــه تفکرات ابن‏عربــی )م638ق( که سرسلســله عارفــان متمایل به 
عرفــان نظــری اســت، نشــان‏دهنده تمایلش بــه این گونــه عرفانیاســت؛وی ضمن 
كلأبر، قدس سره  نقل داســتانی از ابن‏عربی، او را چنین یاد می‏کند: »حضرة الشــيخ ا
الأطهر...« )همان: 10/ 455(. حقّی همین گونه تمجیدات را از افرادی چون مولوی، 
جامــی، غزالــی و مانند ایشــان نیز کرده و آنها را با عناوینی چون »حضرت«،»شــیخ«، 
»محیی السنة«، »مفتی الثقلین« و... ستوده )همان: 3/ 250؛ همان: 7/ 87؛ همان: 
1/ 6؛ همــان: 1/ 104؛ همــان: 3: 61؛ همان: 4/ 209( که همگان به تمایلات این افراد 
به عرفان نظری ‏و مسائلی چون وحدت وجود اذعان دارند. کمتر برگی از روح‏البیان 
یافت می‏شود که در آن از اشعار مولانا یا جامی ‏و یا حتی سعدی استفاده نشده باشد. 
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این مهم، بیان‏گر اینست که حقّی بر اشعار عرفای فارسی‏زبان و نیز تفاسیرپارسی که 
بر پایه عرفان اســتوارند همچون »کشف‏الأســرار« میبدی و »مواهب علیه« کاشــفی، 

مسلط بوده و در تک‏تک معانی آن تعمق داشته است.
باید دانست حقّی در عمل، به متابعت محض از روش برخی از مفسّران عارف‏مسلکی 
که تمجیدشــان نموده،نپرداخته؛ زیرا اختلافاتی بین تفســیر حقّی وتفاســیر آن عرفا 
وجــود دارد.بــه عنوان نمونه، تفســیر ابن‏عربــی تماماً از نوع عرفان نظری، و تفســیر 
‏حقّــی آمیختــه‏ای از هــردو گونهنظری و اشــاری اســت. این تفــاوت از دو منظر قابل 
بحــث اســت؛ اول اینکــه عارف در تفاســیر نظری، نخســت نظریه خــود را به‏عنوان 
پیش‏فرض پذیرفته و سپس قرآن را با آن تطبیق می‏کند، درحالی‏که عرفای صاحب 
تفاســیر اشــاری، نظریه از پیش تعیین‏شــده‏ای نداشــته و با ریاضت روحی و تفکر در 
آیــات، معنایی اشــاری را دریافت می‏کننــد؛ و تفاوت دوم در پای‏بندی مفســر عارف 
بــه معنای ظاهری اســت.به این ترتیــب عرفای پیرو عرفــان نظری،معمولاً معنایی 
جــز معنــای مورد نظر خــود را نمی‏پذیرنــد؛ لیکن عرفای پیــرو عرفان اشــاری قبل از 
معنای اشــاری، به معنای ظاهری آیات نیز پای‏بندند و پس از آن به ســراغ تأویلات 
عرفانــی می‏رونــد. از منظــر این دو تفــاوت، می‏توان ‏حقّی را )برخــاف ابن‏عربی(، در 
زمره مفسران پای‏بند به عرفان اشاری دانست، هرچند در مواردی از آن عدول کرده 
باشــد؛ زیرا اولاً در اغلب اشــارات عرفانی، نظریه از پیش تعیین‏شــده‏ای ارایهننموده 
و ثانیــا بــه معنای ظاهــری آیات پای‏بند اســت و اساســا معنای اشــاری را در انتهای 
بحــث در مــورد معنای ظاهــری می‏آورد. ایــن از نقاط قوت حقّی اســت که علی‏رغم 
کبــر و مراد خود می‏دانــد، لیکــن از روش او تبعیت محض  اینکــه ابن‏عربــی را شــیخ ا
نکرده و تفاوت‏هایی نظیر آنچه بیان شد را در تفسیر خود ایجاد می‏کند. به عنوان 
رائِكِ 

َ
أ

ْ
ى ال

َ
كِئِينَ فِيها عَل نمونه به مقایسه دو تفسیر ابن‏عربی و ‏حقّی، ذیل آیه » >مُتَّ

يــرا< در آنجــا بــر تخت‏ها تيكه م‏ىزننــد، در حالى كه   وَ لا زَمْهَرِ
ً
وْنَ فِيهــا شَمْســا لا يَــرَ

خورشــیدی و ســرماىي نم‏ىبيننــد« )إنســان/13( اشــاره می‏شــود:ابن‏عربی ذیــل آیه 
فوق بدون اشاره به قواعد معمول تفسیریو حتّی ادبیاتو روایات، تنها به تأویل‏های 
عرفانی پرداخته،»تخت« را همانا »اسامی ذات و صفات« می‏داند و »ندیدن خورشید 
و زمهریر« را نیز به »حس‏نکردن گرمای شــوق و ســرمای توقف با ســایر مخلوقات« 
تأویل می‏کند )ابن‏عربی، 1422ق: 2/ 393(. درحالی‏که حقّی ابتدا به تفصیل مسایل 
نحوی و روایی آیه پرداخته و با آن مبانی، آیه را تفسیر، وسپس اشاره‏ای نیز به تأویل 
عرفانــی از زبــان قاشــانی و صاحــب تأویــات نجمیه کرده اســت )حقّــی، 1405ق: 10/ 

269-270( و روش او در بیشتر تأویلات روح‏البیان، چنین است.
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تأثیر عرفان بر تفسیر روح‏البیان، نتیجه‏ای سلبی در رد فلسفه و عقل‏گرایی دارد و 
نتیجه‏لی ایجابی در قبول عرفان وتصوف. نتیجه سلبی، در برخی مفادروح‏البیان 
کاملاً جلوه می‏نماید؛ به عنوان نمونه،در مقدّمه روح‏البیاناز فیلســوفان با عناوینی 
چون»نادانــان« و »منحرفــان« یاد کرده اســت )همان: 1/ 4(؛یــا اینکه ذیل عبارت 
قرآنــی »وَ إِنّ منهــا لمــا یهبــط من خشــیة الله؛ و پــاره‏ای از آنها از ترس خدا ســقوط 
می‏کننــد‏« )بقــرة/74(، ماجرایی از »هدایی«نقل کرده کــه از آب، آوای»یا دائم و یا 
ک و نطق  دائم«می‏شنید؛ســپس ابیاتی از مثنوی ‏آورده که: »نطـــق آب و نطق خا
گِل / هســت محســوس حواس اهل دل / فلســفى كو منكر حنانه اســـت / از حواس 
اوليــا بيگانــه اســت / هركــه را در دل شــک و پيچانــی اســت / در جهــان او فلســفى 

پنهانی است« )همان: 165(.
لازم بــه ذکــر اســت فلاســفه اســامی مخصوصاً از قــرن دهم بــه بعد، بــه پیوند میان 
فلســفه و عرفان پرداختند؛ به عنوان نمونه، ملاصدرا که بزرگترین فیلسوف اسلامی 
تقریباً هم‏عصر با ‏حقّی است، کتاب اسفاراربعه خود در فلسفه را برپایه سلوک عرفانی 
نگاشــت. بــاری حملــه بــه فلاســفه، تأثیری اســت کــه حقّــی از عرفای پیشــین خود 
مانند غزالی گرفته؛ همو کهتمام‏قد، به مخالفت با فلســفه ایســتاده،کتاب »التهافت 
الفلاسفه« را نوشت و حتی برخی ازفیلسوفان اسلامی از جمله فارابی و ابن‏سینا را نیز 
تکفیر نمود)غزالی، 1392ق: 308(. برخی از دانشیان فلسفه معتقدند غزالی نظريات 
فلاســفه را مســتلزم كــذب پيامبــران دانســته و از ایــن‏رو، آنهــا را تکفیــر نمــوده اســت 
)ابراهیمــی دینانی، 1376ش: 216(.همین دیدگاه در ‏تفکّرات حقّی هم وجود دارد، 
تا جایی‏که در دســته‏بندی علوم، فلســفه را در زمره دانش‏های حرام دانســته اســت 
)حقّی، 1405ق: 3/ 536(. این درحالی اســت که حقّی در ابتدای مقدمه روح‏البیان-

چنانچــه پیشــتر آمــد- قــرآن را مملــو از براهیــن و حجــج دانســتو پر واضح اســت که 
درتفسیر متنی که مملو از برهان و دلیل باشد،فلسفه بیش‏تر از عرفان تأثیرگذار است؛ 
زیرا عرفان )برعکس فلسفه( به جای اتکا بر اقامه دلایل عقلی، بر بیان شواهد قلبی 

و کشف درونی استوار بودهو بر ذوق و استحسان عارف، تکیه می‏زند. 

کاربست تفسیر به‌رأی در منظومه تفسیری روح‌البیان 4-1. بررسی انتقادیِ 
از لابــای متــن روح‏البیــان، در مقابل نتیجه ســلبی نســبت به ردّ فلســفه، نتیجه‏ای 
ایجابــی نیز نســبت بــه تأیید عرفان برمی‏آیــد؛ و آن اینکه در انتهــای بحث ظاهری 
بسیاری از آیات، مطالب عرفانی و اشاری،یا بدون ذکر منبع و یا عمدتاً از منابعی چون 
»التأویلات النجمیة« نوشته نجم‏الدین کبری )قرن هفتم( آمده است.)2( حقّی علاوه 
بر نقل از تأویلات نجمیه،حتی به تأسی از نجم‏الدین، در آیاتی که ارتباطی با موارد 



86

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

عرفانی ندارند به نوعی سعی بر ارایه تأویلی عرفانی نموده است؛ به عنوان نمونه از 
نجم‏الدین نقل کرده که مراد از آیه» >وأنزلنا من المعصرات ماء ثجاجاً< و از ابرهاى 
كم، آبى ريزان نازل كرديم‏« )نبأ/14( شمیم علوم ذاتی و حکمت ربانی است که  مترا
از آســمان ارواح مردمتوســط نســیم الطاف به زمین قلوب ایشان می‏ریزد؛ همچنین 
؛ تا به وسیله آن، دانه و گیاه برویانیم« )نبأ/15( محبت 

ً
 ونباتا

ً
مراد از »لتُخرِج به حبّا

ذاتی و گیاه اشــتیاق، دوســتی، عشــق و مانند آن استکه از قلب مردم بیرون می‏آید و 
در ادامه نیز آورده که مراد از »>وجنّات ألفافاً< و باغ‏هاىي از درختان به هم پيچيده 
و انبوه ]بيرون آوريم[« )نبأ/16( باغ‏های محبت، مودت و عشــق هســتند که در هم 

آمیخته‏اند و به یکدیگر راه دارند )حقی، 1405ق: 10/ 299-298(.
کــه خــود،  کشف‏الأســرار میبــدی فــراوان یافــت می‏شــود  نظیــر ایــن تأویــات در 
الهام‏بخــش و بلکــه یکــی از منابــع اصلی ‏حقّی اســت کــه در روح‏البیــان بارها از آن 
اســتفاده شده است )دشتی، 1362ش: ش1/ 44(. نقطه ضعف این‏گونه تأویلات، 
ایــن اســت که در بیشــتر آنها قرینــه‏ای برای ادّعــای گوینده وجود نداشــته و بنظر 
می‏رســد این‏گونه تأویلات برخاســته از گمان مفســر باشــد. همچنیندر برخی موارد 
حتّی، ممکن اســت به مصادیق تفســیر به‏رأی نزدیک‏ شــود که مذموم و نارواســت 
)حجتــی، 1361ش: 219(؛ چــه‏، رأی بــه معنــی عقیــده‏ای اســت کــه در آن، ظــنّ و 
گمان بر علم و یقین غلبه دارد )اصفهانی، 1416ق: 374-375(. بیشــتر دانشیان 
تفســیر برآنند که در تفســیر به‏رأی، قرآن برخلاف موازین علم لغت و ادبیات عرب 
و فهم اهل زبان و بلکه با نظر و مقصود شخص مفسر، تفسیر شده و بر پندارهای 
باطلــش کــه مطابــق هــوای نفــس اوســت،منطبق می‏شــود )علوی‏مهــر، 1381ش: 
180-185(همچنین دانشــیان علم اصول معتقدند تفســیری که برخاسته از ظهور 
نوعــی کلام باشــد ممدوح، و تفســیری که از ظهور شــخصی برآیــد، باطل و مصداق 
تفســیر به‏رأی اســت )حکیم، 1417ق: 233(. این درحالی اســت که تفسیر به‏رأیدر 
روایات فریقین نیز،نهی شده است )قرطبی، 1418ق: 1/ 72؛ متقی هندی، 1401ق: 

2/ 10 و ترمذی، 1996م: 5/ 199و200؛ حر عاملی، 1412ق: 18/ 28(.
هرچنــد حقّــی خــود را از منتقدیــن تفســیر به‏رأی می‏دانــد )حقــی، 1405ق: 5/ 27( 
لیکــن احــراز تفســیر بــه‏رأی را می‏تــوان آشــکارا در برخــی ازتأویل‏هایــوی مشــاهده 
کرد؛نقطه قوت حقّی و تفاوت او با برخی از عرفای پیش از خود، یکی عدم ادعای 
وی در انحصار معنای باطنی است و دیگری پای‏بندی به ظواهر،در بیشتر موارد. 
در ادامــه نمونه‏هــای دیگــری از هردو گونه تأویلات ممدوح و مذموم حقّی بررســی 

می‏شوند.



87

ن«
بیا

ح‌ال
رو

ر »
سی

 تف
در

ی 
فان

عر
ت 

یلا
تأو

ی 
خت

شنا
ت‌

عرف
د م

 نق
ی و

س
شنا

نه‌
گو

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

از جملــه عــادات عمــوم عرفا من‏جملــه اســماعیل‏حقّی، تقابل عبــادت و عرفان یا 
تقابــل عابــد و عارف اســت؛ به گونه‏ای که لابــه‏لای کتاب روح‏البیــان، بوی تحقیر 
عابــدان و زاهــدان در مقابل عارفان واصل به حقیقــت و معرفت -که گاهی از آنها 
با عنوان »عالِم« یاد می‏کند- کاملاً به مشــام می‏رســد )همان: 1/ 17و244؛ همان: 
2/ 101؛ همــان: 7/ 455(. هرچنــد حقّــی هــر دو گــروه عارفــان و عابــدان را در زمــره 
مؤمنان می‏داند، لیکن رتبه عرفا را والاتر و ایشان را دارای همتی بلندتر می‏پندارد. 
بــه عنــوان نمونــه ذیل آیه 55 ســوره الرحمــان آورده اســت: »مؤمنــان دو گروه‏اند: 
عابدان وعارفان. هر سؤال بر ىكي بر قدر همت او و نواخت هر ىكي سزاى حوصله 
او. هر كسى از همت والاى خويش / سود برد در خور كالاى خويش. عابد همه »از« 
خواهد، عارف »خود او« را خواهد. احمد بن اب‏ىالجواري حق را بخواب ديد. گفت 
جــل جلالــه: يــا احمــد! كلّ النّاس يطلبون منــى الا أبايزيــد؛ فانه يطلبنــى« )همان: 
9/ 299(.همیــن دیــدگاه عرفانــی، در نظــرات ابن‏عربی به وفور یافت می‏شــود؛ به 
ح حــالات دو گروه عابــدان و عارفــان، در نهایت برای  عنــوان نمونه،ویپس از شــر
هردو درجه بالایی قایل اســت ولی برای عابدانِ عمل‏محور، علو مکان در بهشــت 
و بــرای عارفــانِ علم‏محور، علــو مکانت )جایگاه( نــزد پروردگار)ابن‏عربی، 1400ق: 
75(. ملاحظــه شــد کــه عامــان در نظــر ابن‏عربــی -و بالتبــع، در نظــر حقّی-تنهــا 
بــه مرتبــه علــو مــکان می‏رســند و عالمــان به هــردو رتبه علو مــکان و مکانــت؛ زیرا 
هم‏زمان، عامل به شریعت‏اند و سالک طریقت.محققان معتقدند مراد ابن‏عربی از 
علم، حقیقت علم اســت که»فنای فی‏الله« و درک »وحدت وجود«باشــد )شجاری 
و گوزلــی، 1392ش: 13/ 28( بنابرایــن عالِــم در نظر ابن‏عربی، همان عارف اســت؛ 

چنان‏که در بیان ‏حقّی نیز همین ترادف دیده شد. 
بــاری، دیــواری که ‏حقّی بین عابدان و عارفانبنا کرده، او را وادار نموده تا مخاطب 
قــرآن را بــه دو گــروه مخاطب اولیه و ثانویه تقســیم کرده، مخاطــب اولیه را همان 
مخاطــب عصــر نزول بداند که عابــد بودند و زاهد؛ و مخاطب ثانویــه را عرفا بداند 
کرم را  که پیامبرا کــه بعدهــا خود، به کشــف معانی عرفانی آیات رســیده‏اند و از آنجا
در مقدمه، فاتح باب علم دانســت، کشــف و شهود عرفا را نیز در ادامه همان مسیر 

نبوی می‏پندارد.

4-2. گونه‌شناسی و تحلیل معرفت‌شناختیِ تأویلات در روح‌البیان
تأویل‏هــای روح‏البیــان هــر دو نــوع تأویل‏هــای عرفــان نظــری و اشــاری را شــامل 
می‏شــود؛ بــا این تفــاوت که حقّــی، معمولاًادعایــی در انحصار معنــا در تأویل خود 
نداشته و پس از ارایه تفسیر فنّی با استفاده از ادبیات، روایات و مانند آن، اشاراتی 
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بــه تأویل‏هایــی از جنس عرفان نظری یا اشــاری دارد. حقّــی تأویل‏های خود را در 
چهــار دســته از آیــات )مفاهیــم فراطبیعی،مفاهیــم طبیعــی، آیات الأحــکام و آیات 
اعتقادی(ارایــه داده اســت. آن‏ســان که گذشــت، برخی از تأویل‏ها بــه بیان روابط 
انســان بــا جهــان و با خدا و مواردی چون ســیر و ســلوک عــارف می‏پردازند که جزو 
عرفان اشــاری به شــمار می‏روند و برخی دیگر نیز به تفسیر جهان هستی، انسان و 
خدا اشاره می‏کند که عرفان نظری نام دارد. در ادامه، ضمن بررسی انواع تأویلات 

روح‏البیان،نمونه‏هایی از هر گروه بررسی می‏شوند:

4-3. تأویل مفاهیم فراطبیعی بر اساس الگوی اشاری - عرفانیِ بروسوی
خ، میزان، صراط و  حقّــی معتقد اســت اعیان در عالــم معنا)آخرت( از بهشــت، دوز
حتی آنچه از حورالعین و رودها و درختان در بهشت است گرفته تا عرش، کرسی و 
مانند آن همگی نظیری در عالم حقیقت دارند که »غیب الغیب« اســت. وی ذیل 
رْض<؛ کرسی ]پادشــاهی[ او، آسمان‏ها و 

َ
أ

ْ
ــماواتِ وَ ال هُ السَّ عبارت »>وَسِــعَ كُرْسِــيُّ

زمیــن را فــرا گرفته« )بقرة/255( آورده: »ما خلق شــيئأ في عالــم المعنى و هو الآخرة 
 و لــه حقيقــة فــي عالم الحــق و هو غيــب الغيب؛ خلقتــی در عالم معنــا )آخرت( 

ّ
إلّا

نیســت مگر اینکه در عالم حقیقت )غیب الغیب( برای او واقعیتی باشــد« )حقّی، 
1405ق: 1/ 404(. امّــا ایــن بــه تنهایــی تأویل مفاهیــم غیرطبیعی فوق نیســت؛ زیرا 
او بــرای آن مفاهیــم عالــم معنــا، نظیــری را در عالــم حقیقت تصوّر کرده اســت. در 
ادامــه امّا، آشــکارا آورده که مراد از اســتعمال این صورت‏هــا در قرآن، همان معنای 
غیبی آنهاســت و خداوند کشــف حقایق، معانی، اسرار و اشارات قرآن را مخصوص 
محققان قرار داده که در اندیشه وی، عارفان‏اند )همان(. به این ترتیب، می‏توان 
گفــت حقّــی مفاهیــم غیرطبیعی یادشــده را تأویل بــه مفاهیم غیبــی در عالم معنا 
کــرده و مــراد از اســتعمال آن در قــرآن را نیــز نه خــود آن مفاهیم، بلکــه نظیر غیبی 
آن در عالم معنا دانستهکه از سوی عارفان رمزگشایی می‏شود. حقّی البته، دلیلی 
برای ادعای خود اقامه نکرده و تنها شواهدی از تأویلات نجمیه و مثنوی معنوی 
می‏آورد.نظــر بــه اینکــه تأویل‏هــای یادشــده در تعبیر و تفســیر جهان هســتی ارایه 

شده‏اند، در زمره مفاهیم عرفان نظری جای می‏گیرند.
در تأییــد الگــوی تأویلی حقّــی می‌توان نمونه‌هــای دیگری از روح‌البیــان را نیز یاد 
کــرد کــه بر همان مبنای کشــف »نظایــر ملکوتــی« در عالم حقیقت اســتوارند. وی 
اتٍ وَنَهَرٍ< )قمر/۵۴( به‌جای تفســیر صوریِ باغ و نهر،  قِینَ فیِ جَنَّ مُتَّ

ْ
ذیل آیه >إِنَّ ال

»جنّات« را مقام طهارت باطنی و »نهر« را جریان علم لدنی در قلب مؤمن می‌داند 
رٍ مَوْضُونَــةٍ< )واقعه/۱۵(  ى سُــرُ

َ
ح آیه >عَل )حقــی، 1405: ۸/ ۲۳۹(. همچنین در شــر
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»ســرر« را مراتب قرب می‌خواند که در آنها ســالک با اســماء الهی متحد می‌شود. در 
بخش دیگری نیز »حورالعین« را تجلّی صفات رحمت و جمال الهی در جان مؤمن 
تفســیر کرده اســت )حقی، 1405: ۹/ ۲۹۱(. این موارد نشــان می‌دهد تأویل مفاهیم 
فراطبیعی نزد بروسوی نه بر پایه انکار واقعیت عالم آخرت، بلکه بر کشف ساحت 
دوم وجودی آن‌ها اســتوار اســت، ســاحتِ باطنی‌ای که میان معنا و شــهود عارف 

پیوند برقرار می‌کند.

4-4. تأویل مفاهیم طبیعی در چارچوب دستگاه معناییِ عرفان نظری
اســماعیل‏حقّی برخــی از طبیعیــات همچــون خورشــید و مــاه را نیز بــه تأویل برده 
هَارَ آيَتَيْنِ...< و ما شب و روز را 

ّ
يْلَ وَالنَ

َّ
نَا الل

ْ
است؛ به عنوان نمونه ذیل آیه »>وَجَعَل

دو نشانه قرار دادیم...« )اسراء/12( آورده که در مراتب آفاقی، ماه اشاره به کرسی و 
لوح دارد و خورشید، اشاره به عرش. و در مراتب انفسی نیز ماه اشاره به روح دارد و 
خورشــید اشــاره به سِرّ )همان: 5/ 139(.همچنین است در آیات ابتدایی سوره طور 
که پس از تفسیر، در تأویل واژگان طور، کتاب، صفحه، خانه، سقف و دریا،به زبان 
فارســی آورده: »نزد ارباب تحقيق، مراد ]از[ طور، نفس اســت ... و كتاب مســطور، 
ايمان اســت كه در رق منشــور قلب به قلم رحمت ازلى نوشــته شــده ... و بيت، ســرّ 
عارفــان اســت ... و ســقف مرفــوع، روح ... اســت كــه ســقف خانــه دل اســت و بحر 
مسجور، دلى است به آتش محبت تافته ...« )همان: 9/ 186(.‏در متن فوق، هردو 
گونه عرفان نظری و اشــاری یافت می‏شــود؛ آنجا که ســخن از »خانه دل« و »آتش 
محبّت« است متن به عرفان اشاری نزدیک می‏شود و آنجا که به تفسیر »نفس« و 
»سرّ عارفان« پرداخته، عرفان نظری جلوه بیشتری می‏نمایاند.عبارت »نزد ارباب 
تحقیــق...« نیــک نشــان می‏دهد تأویــات وی در آیات فوق تنها نزد عرفا مرســوم 
بــوده و مؤیدی در ســایر آیات، روایات تفســیریو اقوال مفســران نــدارد؛ چنان‏که به 
عنــوان نمونــه، مفســران معانی احتمالــی »بیت معمور« را ســه معنــای خانه‏ای در 
آســمان، کعبــه و یا هر عمارت مشــهوری خانــه‌ای در زمین دانســته‏اند )فخررازی، 
1420ق، ج28، ص198( و در هر حال، انطباق یکی از این احتمالات، با تأویل حقّی 
-که مراد از »بیت« را»ســرّ عارفان« دانست-دشــوار است. بنابراینباید دانست، اولاً 
تأویلات یادشده نیز پس از تفسیر و بیان معانی ظاهری آمده و ادعای انحصار در 
معنای تأویلی نشــده؛ ثانیاً،بیشــتر تأویلات مفاهیم طبیعی حقّی که مانند تأویلات 
فوق است، تنها ریشه در ذوق و استحسان عرفا دارد و ثالثاً،حجم تأویلات مفاهیم 

طبیعی در تفسیر روح‏البیان، بیشتر از تأویلات مفاهیم فراطبیعی است.
نمونه‌های دیگری از گرایش تأویلی حقّی در مفاهیم طبیعی را می‌توان در مواضع 
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وَاقِحَ< )حجر/۲۲( 
َ
يَاحَ ل نَا الرِّ

ْ
رْسَــل

َ
متعدد روح‌البیان مشــاهده کرد. وی ذیل آیه >وَأ

بادهــا را رمــزی از نفَس‌هــای ربانــی می‌داند که حامــل فیض معرفت‌انــد و زمین را 
قلــب انســان تلقــی می‌کند که با این نفحات بارور می‌شــود )حقــی، 1405: ۵/ ۲۴۰(. 
وْتَــادًا< )نبأ/۷( کوه‌هــا را تمثیل ثبــات اولیا و 

َ
همچنیــن در تبییــن آیــه >وَالْجِبَــالَ أ

اســتواری ایمــان در برابر تزلزل نفــوس می‌خواند )حقــی، 1405: ۱۰/ ۱۸۲(. در جایی 
دیگــر آب را صــورت رحمت مطلقه و آتش را مظهر غیرت الهی می‌داند که پیوســته 
ک و فنــا در گردش‌اند )حقی، 1405: ۳/ ۶۸(. این شــواهد نشــان می‌دهد  میــان ادرا
تأویل مفاهیم طبیعی نزد بروســوی تنها تلاشی شاعرانه نیست، بلکه حاصل نگاه 
وحدت‌یــاب او بــه عوالــم آفــاق و انفس اســت؛ نگاهی کــه در آن عناصــر طبیعت، 

آیینه‌ی تجلیات الهی و نشانه‌ی سیر باطن انسان به سوی حق تلقی می‌گردند.

لأحکام و پیامدهــای آن در نظام تربیتی  4-5. تحلیــل روش‌شــناختی تأویل آیــات ا

- عرفانی
حقّــی در برخــی از آیات عبادی مربوط به احکام شــرعی نیز دســت به تأویل برده؛ 
لیکــن عادت او در تفســیر تمــام آیات الاحکام، اینچنین نیســت. بــه عنوان نمونه 
ذیل آیه وقت نماز )اســراء/78(، تنها به تفســیر آیه و ذکر اوقات نماز و نیز اشــاره به 
روایات مربوطه، بســنده کرده و نشانه‏ای از تأویل، برجای نگذاشته است )همان: 
5/ 191( لیکــن در برخــی از آیــات الإحکام مانند آیه وضو )مائده/6(، ابتدا به تفســیر 
آیــه پرداختــه و در انتهــا دســت بــه تأویل آیــه با زبــان عرفان اشــاری بــرده؛ تأویل 
عبــارت »إذا قمتــم« را بیــداری از خــواب غفلــت و معنــای واژه »نمــاز« را معــراج به 
مقام قرب، دانســته و دلیل »شســتنوجه« را آلودگی ســالک به ســبب توجه به اغیار 
ک می‏شــود؛ همچنین لزوم »شستندست«  می‏داند که تنها با آب توبه و اســتغفار پا
را بــه دلیــل تمســک و تعلــق بــه دوجهان دانســته و عبارات »مســح ســر و پــا« را به 
کی از آلودگی خودخواهی، تأویــل می‏کند )همان: 2/ 354-353(. تقدیــم جان و پا

ایــن درحالــی اســت که مفســران ذیل آیه وضــو، تنها به بیان مســائل شــرعی وضو 
پرداخته‏اند؛ مانند فخررازی که پیرامون این آیه، 41 مسأله آورده، ذیل هر مسأله، 
اقــوال راویــان را ذکر کردهــو در هیچیک به روایتی یا نقلی کــه حاویمفاهیم تأویلی 
حقّی باشد، اشاره نکرده است )فخررازی، 1420ق: 11/ 296-308(. همچنین است 
تفاســیر روایی فریقین که پیرامون آیه وضو، دهها روایت آورده و هرگز اشــاره‏ای به 
تأویلات حقّی یا مفاهیمی از آن دست، نکرده‏اند )بحرانی، 1427ق: 2/ 407-415؛ 

طبری، 1412ق: 6/ 88-71(.
امّــا تمــام تأویلات حقّی در احکام، خالی از دلیل شــرعی نبــوده و برخی از آنها مؤید 
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عقلی یا شرعی دارند؛ مانند رکوع و سجود که در روح‏البیان ذیل آیه 23 سوره روم، 
بــه ترتیــب، به »تجاوز به ســوی جبــروت« و »وصــول به عالم لاهوت«تأویل شــده 
)حقّی، 1405ق: 7/ 23(؛ حقّی با عبور از معنای جبروت، عالم لاهوت راوطن اصلی 
و مقام فنای کلّی دانسته که در زمان سجده،صعود به آن، حاصل می‏شود)همان(. 
گر مقابل لاهوت باشــد، معنای جلال و عظمت اســما  محققــان معتقدنــد جبروت ا
و صفــات الهــی دارد )دهخــدا، 1377ش: 5/ 7498(. بنابرایــن می‏تــوان گفــت در 
کلام حقّی، رکوع تأویل به خضوع در مقابل عظمت صفات پروردگار شده و سجده 
تأویــل بــه وصــول به مقــام فنای کامــل؛ و هــردو تأویل، روشــن‏گر روابط انســان با 
خداست که با این حساب، در زمره مفاهیمعرفان اشاری قرار می‏گیرند.تأویل فوق 
امّا، دارای ریشــه روایی اســت. کرنشــی که حقّــی در تأویل رکــوع آورده نظیر همان 
»ادب« اســت کــه در روایات آمده و تأویل ســجده به وصول بــه عالم لاهوت، نظیر 
همــان »قــرب« موجــود در روایات اســت؛ چنان‏کــه امام صــادق)ع( فرمــود: »و في 
الرّکــوع أدب و فــي السّــجود قرب« )مجلســی، 1412ق: 82/ 108(. لازم به ذکر اســت 
تعــداد تأویــات دارای مؤید شــرعی و عقلی در روح‏البیان نســبت بــه تأویلات فاقد 

مؤیدات فوق، بسیار محدود است.
نمونه‌هــای دیگــری از گرایــش تأویلــی حقّــی در آیات الاحــکام نیز دیده می‌شــود که 
تقابــل میان ظاهر شــریعت و باطن طریقت را برجســته می‌ســازد. وی ذیــل آیه >خُذْ 
رُهُــمْ< )توبــه/۱۰۳( »طهــارت« را اشــاره بــه تطهیــر قلــب از  مْوَالِهِــمْ صَدَقَــةً تُطَهِّ

َ
مِــنْ أ

دلبستگی مال می‌داند و صدقه را نه‌فقط انفاق مالی، بلکه گذشت از خود در راه حق 
یَامُ<  مُ الصِّ

ُ
یْک

َ
تِبَ عَل

ُ
تفســیر می‌کند )حقی، 1405: ۷/ ۳۹۵(. همچنین در تفســیر >ک

ک  ک ظاهری را تمثیل امسا )بقره/۱۸۳( روزه را »محوت آثار نفس« می‌شمارد و امسا
قلــب از غیــر خــدا می‌داند. در بیان »حــج« نیز حرکت از بیت ظاهری به ســوی بیت 
حقیقــی دل را تجسّــد ســیر از کثــرت به وحــدت می‌دانــد )حقــی، 1405: ۶/ ۷۵(. این 
شــواهد نشــان می‌دهــد حقّی در چارچوب عرفان اشــاری، شــریعت را ظــرف طریقت 
می‌فهمــد و اعمــال عبادی را رمــوز تطهیر باطن و ترقی روحانــی تلقی می‌کند؛ بدین 

معنا که در هر حکم شرعی، وجهی از سلوک و فنای سالک نهفته است.

کید بر نسبت ظاهر و باطن در روح‌البیان 4-6. ارزیابی تأویل آیات اعتقادی با تأ
روش حقّــی در گســتره وســیع آیــات اعتقادی از اوصــاف خداوند گرفتــه تا عصمت 
انبیــا و ماننــد آن نیــز همچون ســایر آیات بــوده و معمولاً پس از تفســیر آیه، تأویلی 
ارایه می‏دهد که بعضاً جز ذوق و استحسان شخصی، دلیل دیگری برای آن قابل 
تصــوّر نیســت. مانند درخواســت ابراهیم مبنی بــر نمایش کیفیت احیــای مردگان 



92

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

)بقــرة/260( کــه پس از تفســیر آن آیه، از قول قشــیری تأویل‏هایــی آورده و طی آن 
چهار پرنده طاووس، کلاغ، خروس و مرغابی را به ترتیب به زینت، آرزو، شــهوت و 
طمــع تأویل کرده و ســپس در فضای عرفــان نظری، از نجم‏الدیــن آورده که چهار 
ک، آب، آتش و هوا دارد که هم‏نشــینی دوبه‏دوی  پرنــده اشــاره به چهار عنصــر خا
آنها باعث ایجاد صفاتی چون حرص، بخل، غضب و شــهوت می‏شــود و بنابراین 
مــراد از آمیختــن گوشــت آن طیور، محو آثار ناشــی از صفات یادشــده اســت)حقّی، 
1405ق: 1/ 416-417(.در مقابــل امّا،برخــی تأویــات اعتقادی حقّی، مؤید شــرعی 
ا< و 

ّ
ــا صَفً

ّ
کُ صَفً

َ
مَل

ْ
ــکَ وَ ال

ّ
بُ و عقلــی دارنــد؛ بــه عنــوان نمونه ذیل آیــه »>وَ جاءَ رَ

پــروردگارت آمــد و فرشــتگان صــف به صف ]حاضــر شــدند[« )فجــر/22( آورده که 
منظور از آمدن، تجلّی خداست در مظاهر جلالی و قهری او )همان: 10/ 430(؛ گویا 
ضمــن ایــن عبــارت و البتّه در فضای عرفــان نظری،از محذور تجســم ذات ربوبی 

عبور کرده و آمدن خدای سبحان را به تجلّی مظاهر جلالیه‏اش تأویل می‏کند. 
آن‏گونــه که گذشــت، حقّی تنها به تأویل آیات نپرداختــه و معمولاً ابتدا ظاهر آیات 
را تفســیر کرده و ســپس در نگاه تأویلی، از معنای تبادری عبور نموده و به معنای 
غیرتبادری از نوع تأویل می‏رســد؛ هرچنــد نگاه تأویلی وی بعضاً پر رنگ‏تر از نگاه 
تفســیری‏اش می‏نمایانــد.و ایــن همان تفاوت حقّی با مفســران متمایــل به عرفان 
نظــری اســت کــه پیشــتر تحلیل شــد. وی همچنیــن، ادعایــی در انحصــار معنای 

باطنی نداشته و بلکه معمولاً معنای باطنی را معنای اشاری آیات عنوان می‏کند.
در دیگــر آیــات اعتقــادی، حقّی رویکــردی تأویلی دارد که اســاس آن تبیین تجربه 
ــمَاوَاتِ  ــهُ نُورُ السَّ توحیــدی از طریــق رمزنمایــی عناصر قرآنی اســت. ذیــل آیه >اللَّ
رْضِ< )نور/۳۵( »مِشْکاة« را صدر عارف، »زُجاجة« را عقل قدسی و »مصباح« را 

َ
وَالأ

ک تجلی می‌کند )حقی،  شــعور توحیدی می‌داند که در آن نور وجود بر مراتب ادرا
مَــوْتِ< )آل‌عمران/۱۸۵( را 

ْ
لُّ نَفْــسٍ ذَائِقَــةُ ال

ُ
1405، ج۷، ص۸۷(. همچنیــن آیــه >ک

ناظر بر موت ارادی و فنا فی‌الله دانســته که ســالک پیش از مرگ طبیعی به تجرّد 
روحانی می‌رســد )حقی، 1405: ۹/ ۲۱۶(. در تأویل دیگر، »عرش« را مرتبه‌ی جامع 
اســماء و »کرســی« را عالم قدرت و تدبیر تفســیر می‌کند. چنین تأویل‌هایی نشــان 
می‌دهــد نــگاه حقّــی به آموزه‌های اعتقادی، تبیینی وجودی و شــهودی اســت؛ او 
مفاهیم عقیدتی را از ســطح گزاره‌های کلامــی به مراتب تجربه‌ی معرفتی و حضور 

حق در نفس عارف ارتقا می‌دهد.

5. تحلیل و ارزیابی
بــر پایــه‌ی داده‌هــای تحقیق حاضــر، تفســیر روح‌البیــان را می‌توان در گــذار میان 



93

ن«
بیا

ح‌ال
رو

ر »
سی

 تف
در

ی 
فان

عر
ت 

یلا
تأو

ی 
خت

شنا
ت‌

عرف
د م

 نق
ی و

س
شنا

نه‌
گو

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

دو ســاحت تبییــن و تأویــل جای داد؛ نه صرفاً مفســری ذوقی، و نه مفســری صرفاً 
نص‌محور. تحلیل تطبیقی تأویلات عرفانی اسماعیل حقی بروسوی نشان می‌دهد 
وی در مرز میان کشف و ایجاد حرکت می‌کند؛ بدین معنا که در بسیاری از مواضع، 
نخســت از قواعد مألوف معناشناســی عربی و ســنت روایی پیروی کرده، ســپس از 
لایه‌ی ظاهری معنا عبور نموده و با زبانی اشاری، به بیان معانی باطنی و وجودی 
آیــات می‌پــردازد. ایــن دوپاره‌گــی روش، ریشــه در پیش‌فــرض هستی‌شناســانه‌ی 
او دارد کــه مبتنــی بــر وحــدت مراتب وجــود و امــکان تجلی حقیقت واحــد در صور 

گون الفاظ و عبارات قرآنی است. گونا
بروســوی در توضیــح نســبت ظاهــر و باطــن، بــه صراحــت از تأویــات نجمیــه و 
کشف‌الأسرار بهره می‌گیرد، اما تفاوت وی با میبدی و نجم‌الدین کبری در دو نکته 
اســت: نخســت آنکه روح‌البیان پیوســته به ظواهــر التفــات دارد و از الغای معنای 
ظاهــری پرهیــز می‌کند؛ دوم آنکه در هر تأویلی، تلقی مســتقلی از نســبت انســان و 
حقیقت عرضه می‌کند که از نوعی »عرفان تربیتی« برآمده اســت نه صرفاً »عرفان 
نظری«. از این منظر، تأویل در اثر او نه جســت‌وجوی حقیقت در ســاحت مفاهیم 

کلی، بلکه بازخوانی تجربه‌ی انسان در مراتب سیر و رجوع به حق است.  
در نقد روش او باید توجه داشت که تأویل عرفانی در صورتی معتبر است که ضمن 
عبــور از ظاهــرِ آیــه، به نوعی مناســبت معنایی یا وجــودی با ظاهــر پای‌بند بماند. 
هرچنــد حقــی در بســیاری از بخش‌هــا ایــن نســبت را حفــظ کــرده، امــا در مواردی 
اندک، تأویل او از جنس گسست معنایی است، چنان‌که در برخی تأویلات نمادین 
آیات طبیعی )مانند تأویل خورشــید و ماه به عقل و روح یا تأویل زمین به ماده‌ی 
ظلمانی(، تمهید لغوی و قرآنی کافی وجود ندارد. همین امر موجب شده پاره‌ای از 
شــاعرانگی‌های تفســیری وی از منظر نقد معناشــناختی، نزدیک به تفسیر به رأی 

تلقی شود؛ هرچند صاحب اثر خود از منتقدان چنین رویکردی است.  
بــا ایــن وجــود، از حیث عمق معنابخشــی و انســجام در نظــام اشــاری، روح‌البیان 
جایگاهــی ویــژه دارد. تأویــل در آن بــر مبنــای ترجیــح یکــی از وجــوه ممکــن لفــظ 
نیســت، بلکــه باطــن را ادامــه‌ی ظاهــر می‌بینــد. بــه تعبیــر دیگــر، حقــی نتیجه‌ی 
»امتداد معنایی« آیه را در جان سالک جست‌وجو می‌کند و از قرآن نه فقط گزارش 
حقایق، بلکه دعوتی به شهود می‌سازد. از همین‌رو تأویلات او در باب آیات احکام 
و معاد نیز از نوع تأویل تربیتی است: وضو، طهارت درون؛ معراج، رهایی از غفلت؛ 
گرچه ایــن نگرش از دیــد فقهی و  و قیامــت، حضــور دائمــی ســالک در برابــر حــق. ا
اصولی به مثابه عبور از حوزه‌ی »نص« تلقی می‌شــود، در چارچوب تفسیر عرفانی 
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نه تنها قابل دفاع بلکه نشانگر کوشش برای تأسیس زبان باطنی دین است.  
اشــاری  تفســیر  از  اســت  کوشــیده  گفــت حقــی  از منظــر روش‌شناســی، می‌تــوان 
غیرمنضبط فاصله بگیرد و گونه‌ای نظام‌مندی به تأویل ارائه دهد. حضور منظم 
طبقات معنایی، استناد به اقوال صوفیان و توجه به سلسله‌ی مصادر عرفان سنی 
ـ از جنیــد تــا نجم‌الدین ـ نشــان می‌دهــد وی درکی تاریخی از جریان تأویل داشــته 
اســت. با این حال، در تحلیل نهایی نمی‌توان از دو آســیب کلیدی در اثر او چشــم 
پوشــید: نخســت، اغــراق در تمثیلی‌ســازی واژه‌هــا کــه گاه از متن فاصلــه می‌گیرد؛ 
دوم، فقدان تمایز روشــنی میان »تأویل کشــفی« و »تأویل بیانی«. به‌نظر می‌رســد 
بروســوی میان مکاشــفه‌ی شــخصی و بیان عمومــیِ دینی مرزی تعییــن نکرده؛ از 

این رو گاه معانی حاصل از ذوق را در حیطه‌ی تفسیر عمومی قرآن آورده است.  
از حیث جایگاه معرفت‌شــناختی، روح‌البیان حاصل تلفیق سه منبع دانایی است: 
نقــل دینــی، ذوق عرفانــی و برهان عقلی. ایــن تلفیق در عین غنــای محتوایی، از 
منظر انســجام علمی چالشــی دوگانه پدیــد می‌آورد. زیرا معیار اعتبــار در هر یک از 
این سه نظام، متفاوت است؛ نقل بر صحت سند، ذوق بر صدق تجربه‌ی باطنی، 
ل تکیه دارد. حقی می‌کوشــد میان این ســه داوری تعادل  و عقــل بــر اتقان اســتدلا
برقرار کند، اما غلبه‌ی عنصر ذوق، گاه تعادل را برهم زده است؛ و همین امر است 

که موجب تردید شماری از محققان در وثاقت تفسیری اثر شده است.
با وجود این کاســتی‌ها، نباید از ابتکار بروســوی در نهادینه‌ســازی »تأویل تربیتی« 
غفلــت کــرد. او با عبــور از تأویل‌هــای صرفاً نظریِ پیشــینیان و نیــز فاصله‌گیری از 
تأویل‌هــای طریقتــیِ مبتنی بر اســرار سلســله‌های صوفیه، تفســیری عرضه کرد که 
می‌توان آن را مرحله‌ای میانه میان کشف و تعلیم دانست؛ تفسیری که ضمن تأثیر 
از مقامات ســالک و اصطلاحات صوفیانه، بــر مخاطب عمومی و تربیت ایمان‌مند 
نیــز نظــر دارد. این رویکرد، روح‌البیان را از حالت کتــاب خواص به اثری میان‌مدار 

میان ذوق و علم بدل کرده است.  
از جنبه‌ی گونه‌شــناختی، تأویلات روح‌البیان در چهار رده‌ی اصلی جای می‌گیرد: 
تأویــات اشــاری محــض، تأویــات رمزی-اصطلاحــی، تأویــات تربیتی-ســلوکی 
و تأویــات تألیفــی میــان ظاهــر و باطــن. در بخش نخســت، زبان رمزیــن صوفیان 
اســتمرار می‌یابــد؛ در بخــش دوم، اصطلاحات فنی عرفان نظــری، جایگزین تعبیر 
قرآنی می‌شود؛ در بخش سوم، آیات مبنای آموزه‌های اخلاقی و تربیت درونی قرار 
می‌گیرد؛ و در بخش چهارم، صورت نوعی »تفسیر هم‌پیوند« را می‌یابد که معنای 
ظاهری را مقدمه‌ی کشف باطنی می‌داند. این تقسیم، ضمن آن‌که به طبقه‌بندی 
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تأویل‌هــا کمــک می‌کند، نشــان می‌دهــد که بروســوی در پی نظام‌مندســازی علم 
تأویل بوده، نه صرفاً بیان شهود فردی.  

در ارزیابی نهایی می‌توان گفت:  
۱. روح‌البیان الگویی کامل از تفسیر میان‌مرزی است؛ ترکیبی از روش نقلی، لغوی، 

اشاری و عرفانی.  
۲. اساس تأویل در آن بر قرابت معنوی ظاهر و باطن است، نه تقابل آن دو.  

۳. تأویــل در نــگاه حقــی، روش دریافت معانــی ثانوی از قرآن اســت؛ معانی‌ای که 
باطن وحی را به تجربه‌ی عرفانی پیوند می‌زند.  

۴. کاســتی اثر، در مبانی معیارســنجی صحت تأویل است؛ زیرا مرزبندی روش‌مند 
میان »کشف ممدوح« و »ذوق شخصی« فراهم نشده است.  

به‌طــور کلــی، می‌تــوان تأویــات عرفانــی بروســوی را نــه انحــراف از تفســیر، بلکــه 
گر در چارچوب عقلانی و نقلی  توســعه‌ی افق معنایی آن دانســت؛ توســعه‌ای که ا
مهــار شــود، ظرفیــت تبییــن تــازه‌ای از رابطه‌ی انســان و وحــی را فراهم می‌ســازد. 
بدیــن اعتبار، روح‌البیان نــه محصول ذوقی یک صوفی منفرد، بلکه برآیند تکامل 
اندیشــه‌ی تفســیر عرفانــی در عالــم اهل‌ســنت و یکــی از شــواهد اســتمرار جریــان 
تأویلــی در تمدن اســامی اســت. هرچند همــواره باید میان تأویل مشــروع و تأویل 
خودمدارانه تمایز نهاد، اما تجربه‌ی تفســیری بروســوی نشــان می‌دهد که تفســیر 
ذوقــی نیــز می‌توانــد واجــد منطق درونی باشــد؛ منوط بــر آنکه بر مبنای شــبکه‌ی 

مفهومی قرآن و در پرتو علوم زبانی و نقلی سامان گیرد.  
در نتیجــه، می‌تــوان دریافــت کــه تأویــات عرفانــی حقــی در روح‌البیان نه تلاشــی 
گاهانــه در جهت تبیین لایه‌های  فــردی برای ذوق‌گرایی در تفســیر، بلکه حرکتی آ
بطنــی وحــی اســت. وی در مرز میــان ظاهر و باطن، با اســتفاده از شــیوه‌ی رمزی، 
اشــاری و تربیتی، نظامی از مناســبات معنایی آفریده که در آن عناصر محســوس و 
معقــول، ظاهــر و باطن، و فقه و عرفان در پیوندی زبانی و معنایی جای گرفته‌اند. 
نمونه‌هــای او در تأویــل مفاهیــم طبیعــی )مانند خورشــید به عقل و مــاه به روح(، 
فراطبیعی )چون جنّات به طهارت باطن و نهر به معرفت لدنی(، و احکام عبادی 
ک قلب، و رکوع و ســجود به فنا و  )همچــون وضــو بــه تطهیــر نفس، صوم به امســا
قرب( همگی حکایت از یک منظومه‌ی معنایی دارند که حقیقت را در سیر انفسی 
ســالک جســت‌وجو می‌کنــد. در ایــن منظومه، جهان طبیعت و شــریعت نــه موانع، 
بلکه آیینه‌هایی از مراتب وجودند؛ از همین‌رو هر آیه، برای او یک موقعیت تربیتی 
و شهودی است. از این منظر، روح‌البیان را باید نقطه‌ی تلاقی سه جریان دانست: 
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تفســیر لغوی و نقلی، عرفان نظری، و عرفان اشــاری تربیتی. تأویل در نگاه حقی، 
تأملی معرفت‌شــناختی در نســبت میان لفظ و معنا و تلاشی برای بازنمایی وحدت 
هســتی در زبان قرآن اســت. گرچه او گاه از انســجام اســتدلالی فاصله می‌گیرد، اما 
دســتاوردش در ایجــاد پیونــد میــان فهــم شــهودی و معرفــت تفســیری چشــمگیر 
اســت. در مجموع، ســاختار تأویلی بروســوی شــاهدی بر امکان »عقلانیت ذوقی« 
در فهم قرآن اســت؛ عقلانیتی که بر پایه‌ی کشــف، نقل و زبان تمثیل استوار است 
و می‌کوشــد تجربه‌ی عارف را در قالبی تفســیرپذیر و آموزشــی ســامان دهد. از این 
رهگــذر، روح‌البیــان حلقــه‌ای میــان تفســیر صوفیانــه‌ی ذوقــی و تفســیر نظام‌مند 
آموزشــی پدید می‌آورد و راه را برای بازخوانی عقلانی عرفان در میدان معناشناســی 

قرآن هموار می‌سازد.

نتیجه‏گیری
پژوهــش حاضــر بــا هــدف تبییــن ماهیــت و گونه‌هــای تأویــات عرفانی در تفســیر 
روح‌البیان، به بررسی روش تفسیری اسماعیل حقی بروسوی پرداخت و نشان داد 
کــه وی در میــان مفســران متصوفــه جایگاهی ممتاز دارد. او کوشــیده اســت میان 
ظواهــر قــرآن کریم و افق‌های باطنــی آن پیوندی درونی برقرار ســازد. بر این پایه، 
تأویــل در نــگاه بروســوی نــه گریز از ظاهــر آیات، بلکه کوشــش برای دســتیابی به 
تمامیــت معنــای وحیانــی اســت؛ معنایی که در صــورت و باطن، هم‌زمــان متجلی 

می‌شود.  
یافته‌هــای تحقیــق آشــکار ســاخت کــه تأویل‌هــای وی بــر دو رکــن اســتوار اســت: 
نخســت، توجــه دقیــق بــه زبــان و ســنت تفســیری پیشــینیان؛ دوم، بهره‌گیــری از 
تجربــه‌ی عرفانــی و شــهودی در فهــم لایه‌هــای باطنــی قــرآن. بــا آن کــه در برخی 
مواضــع، غلبــه‌ی ذوق عارفانــه موجب فاصله گرفتن از ســاختار لفظی آیات شــده، 
اما در مجموع، تأویل‌های حقی تلاشــی ســامان‌مند در جهت تأسیس زبان خاصی 
برای بیان تجربه‌ی دینی است؛ زبانی که نه در محدوده‌ی اصطلاحات متکلمان 

می‌گنجد و نه در چارچوب روایت‌مداری مفسران سنتی محدود می‌شود.  
گونه‌شناسی انجام گرفته در این مقاله نشان داد که تأویلات روح‌البیان را می‌توان 

در چهار نوع بازشناخت:  
۱. تأویلات اشــاری که با بهره‌گیری از اشــارت و رمز، رابطه‌ای معنوی میان ظاهر و 

باطن برقرار می‌کنند؛  
۲. تأویــات رمــزی و اصطلاحی که واژگان قرآنی را در پرتو مفاهیم نظام‌مند عرفان 

نظری بازخوانی می‌نمایند؛  



97

ن«
بیا

ح‌ال
رو

ر »
سی

 تف
در

ی 
فان

عر
ت 

یلا
تأو

ی 
خت

شنا
ت‌

عرف
د م

 نق
ی و

س
شنا

نه‌
گو

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

۳. تأویــات ســلوکی و تربیتــی کــه هــدف آن، تلطیف جــان ســالک و هدایت عملی 
مؤمن است؛  

۴. تأویلات ترکیبی و تلفیقی که به جمع میان ظاهر و باطن دست می‌زنند و حاصل 
آن، نوعی روایت جامع از آیه است.  

از منظــر روش‌شناســی، بروســوی در بســیاری از مــوارد تعادلــی میان ســنت نقلی و 
تجربه‌ی باطنی برقرار ساخته است؛ هرچند نبودِ معیار صریح برای تفکیک تأویل 
کشــفی از تأویــل ذوقــی، گاه موجــب ابهــام در میــزان اعتبــار برخــی دیدگاه‌های او 
شــده اســت. با این حال، نوآوری وی در پیوند دادن علم تفســیر با ســلوک درونی، 
نقطــه‌ی قــوت اصلــی روح‌البیان به شــمار می‌آید؛ اثری که در مســیر تحول تفســیر 

عرفانی، میان کشف و عقل جمع کرده است.  
در یک داوری کلی، می‌توان گفت روح‌البیان نه صرفاً عصاره‌ای از تأویلات مشایخ 
صوفــی، بلکــه گامــی اســت در جهت عقلانــی و تربیتی کــردن زبان تأویــل. حاصل 
کوشش بروسوی در این تفسیر، الگویی از خوانش عرفانی قرآن است که بر پایه‌ی 
خوی وحدت‌گرای او میان ظاهر و باطن اســتوار اســت؛ الگویی که نشــان می‌دهد 
گــر بــر بنیاد زبان قــرآن و در پرتو تربیت عرفانی ســامان یابــد، می‌تواند به  تأویــل، ا

گسترش افق معرفت دینی و بازسازی رابطه‌ی انسان و وحی مدد رساند.

پی‏نوشت‏ها:
تعبیــرات یادشــده در ایــن عبارات، برآمده از نظریه نشانه‏شناســی »پیرس« اســت. جهت اطلاعات بیشــتر، 
رک: قایمی‏نیا، علیرضا، بیولوژی نص، تهران، سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، 

1393ش، فصل سوم، صص170-137.
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Abstract
Given the special status of Paul Ricoeur’s hermeneutic theory in uncovering hidden 
layers of meaning and its widespread influence on contemporary interpretive studies, 
the main issue of this research is to examine the possibility of aligning the foundations 
of this theory with the purpose and function of ta’wil narratives in Islamic thought. 
Using a descriptive-analytical method, this research compares prominent ta’wil narra-
tives interpreted by Ayatollah Javadi Amoli within the framework of Ricoeur’s theory. 
The findings indicate that ta’wil narratives in Ayatollah Javadi Amoli’s thought carry 
fixed and divine meanings, while Ricoeur’s hermeneutics emphasizes the construc-
tion of meaning within the textual process. In the role of the author, a contrast is ob-
served between the primacy of the infallible author’s intention in the theory of ta’wil 
and the “death of the author” in Ricoeur’s view. In the ultimate goal, the discovery of 
transcendent truth is opposed to the production of new meaning, and the criteria for 
the validity of meaning lie in the internal coherence of the textual reading. Regarding 
the status of tradition, tradition as a reliable authority stands in contrast to tradition as 
a pre-understanding that must be engaged with. Concerning objectivity, the discovery 
of objective reality is placed against the re-creation of the text’s possible world. The 
conclusion indicates that despite apparent commonalities in attention to multiple lev-
els of meaning, the two viewpoints are in opposition. This process ultimately reveals 
the limitations of the hermeneutic approach in dealing with revelatory texts.
Keywords: Hermeneutics, Ta’wil, Ayatollah Javadi Amoli, Paul Ricoeur, Semantic 
Opposition

 � How to cite: Ramyar,F. and Hosseini,Z. A. (2026). An Examination of the Semantic Opposition of 
"Ta'wil" in the Thought of Ayatollah Javadi Amoli and the Philosophical Hermeneutics of Paul Ricoeur. 
(e242023). Quranic comentations, (102-125), e242023 doi: 10.22034/qc.2026.565723.1236

Received: 2025-12-12 ; Received in revised from: 2026-01-07 ; Accepted: 2026-02-01 ; Published online: 2026-03-17
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

https://tavil.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://tavil.quran.ac.ir/
https://orcid.org/0009-0003-5959-945x
https://orcid.org/ 0000-0003-1440-2978
mailto:ramyarfatmeh%40gmail.com?subject=
mailto:z.hosseini%40umz.ac.ir?subject=
doi: 10.22034/qc.2026.565723.1236


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

بررسی تقابل معنایی »تأویل« در اندیشه آیت الله جوادی آملی و هرمنوتیک 
فلسفی پل ریکور

فاطمه رامیار  1  ، زینب‌السادات حسینی2  
1. دانشجوی دکتری گروه علوم قرآن و حدیث دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه مازندران، بابلسر، ایران.

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

z.hosseini@umz.ac.ir

چکیده
بــا توجــه به جایگاه نظریه هرمنوتیک پل ریکور در کشــف لایه های معنایی پنهان و نفوذ گســترده 
آن در مطالعــات تفســیری معاصــر، مســأله اصلی این پژوهش، بررســی امکان همســویی مبانی این 
نظریه با غایت و کارکرد روایات تأویلی در اندیشه اسلامی است. پژوهش حاضر با روشی توصیفی-

تحلیلــی، روایــات تأویلی شــاخص را که توســط آیــت‌الله جوادی آملی تفســیر شــده‌اند، در چارچوب 
نظریــه ریکــور مــورد تطبیق قرار داده اســت. یافته‌ها نشــان می‌دهند کــه روایات تأویلی در اندیشــه 
آیــت‌الله جــوادی آملــی حامل معانــی ثابت و الهی هســتند، درحالی که هرمنوتیک ریکور بر ســاخت 
کیــد دارد. در نقــش مؤلف، تقابــل بین اصالت قصــد معصــوم )ع( در نظریه  معنــا در فرآینــد متــن تأ
تأویــل و مــرگ مؤلــف در دیدگاه ریکور مشــاهده می‌شــود. در هدف نهایی، کشــف حقیقــت متعالی 
در تقابــل بــا تولیــد معنای جدید قــرار می‌گیرد و معیارهــای صحت معنا در انســجام درونی خوانش 
متن قرار دارد. در جایگاه ســنت، ســنت به مثابه مرجع معتبر در مقابل سنت به عنوان پیش‌فهمی 
کــه بایــد بــا آن ارتباط برقرار کرد، قــرار می‌گیرد. در رابطه با عینیت نیز کشــف واقعیت عینی در برابر 
کات ظاهری  کی از آن اســت که علی رغم اشــترا بازآفرینــی جهــان‌ ممکــن متنی قرار دارد. نتیجه حا
در توجه به ســطوح چندگانه معنایی، دو دیدگاه در تقابل یکدیگر قرار دارند. این فرآیند در نهایت 

به آشکارسازی محدودیت‌های رویکرد هرمنوتیکی در مواجهه با متون وحیانی انجامیده است.
کلیدواژه ها:  هرمنوتیک، تأویل، آیت الله جوادی آملی، پل ریکور، تقابل معنایی
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ح مسأله 1. طر
گرچه بهره گیــری از منابعی مانند قرآن، روایات  از دیــدگاه آیــت الله جوادی آملی »ا
و قواعد زبان شناسی مانند روح معنا و رهایی از قید و بند الفاظ می تواند انسان را 
با لایه های معنایی روایات بیشــتر آشــنا کند، اما چون انســان نسبت به مجهولات 
خویش اضطراب دارد و آرامش وی به مقدار آموخته ها و یافته های اوســت آنچه 
مــی توانــد آرامش باطنی اش را جایگزین اضطراب ســازد عبور از مرحله لفظ و معنا 
و قدم گذاشــتن به مرحله کشــف و شــهود اســت« )جــوادی آملــی، 1398: ۱۲/۳۰۰(. 
هرمنوتیــک بــه معنای تفســیر و تأویل نام گرفتــه و به تعبیری دیگــر، نظریه عمل 
فهم در چریان روابطش با تفســیر متون است )کورنز هوی،1371: 12-9(. با توجه 
بــه جایــگاه هرمنوتیــک به عنوان دانشــی درجــه دوم که بــر کلیه معــارف از جمله 
علــوم انســانی و دینــی تقــدم معرفت‌شــناختی دارد، اتخــاذ مبانی مختلــف در این 
حــوزه می‌توانــد به شــکل‌گیری نظام‌های فکــری کاملا متفاوتــی بیانجامد. در این 
میان، هرمنوتیک فلسفی پل ریکور از جایگاه ویژه‌ای برخوردار است که از یکسو با 
کانه  ارائه روشی برای مواجهه با متون مقدس در برابر چالش‌های هرمنوتیک شکا
ایســتاده و از اعتبــار فهم ســنتی دفــاع می‌کند )ریکــور،1385: 51(، و از ســوی دیگر 
بــا ارائــه چارچوبی بــرای تحلیل آموزه‌های علوم انســانی، می‌تواند در حل مســائل 
کلامــی ماتتــد مســأله خلقت بــه کار گرفته شــود )همــان،1388: 242(. ایــن ویژگی 
دوگانــه، هــم ظرفیت آســیب‌زایی بــرای باورهــای دینــی دارد و هم قابلیــت ایفای 

نقش سازنده در دفاع عقلانی از آموزه‌های الهیاتی را دارا می‌باشد.
بیان مسأله: در عصر حاضر که چالش‌های هرمنوتیکی در فهم متون به مسأله‌ای 
محوری تبدیل شــده، بررســی نســبت متون تأویلی در آیات و روایات با نظریه‌های 
جدید تفســیر از ضرورت‌های پژوهشــی اســت. نظریه هرمنوتیک پل ریکور با ارائه 
مفاهیمی چون فاصله‌گذاری، استقلال متن و ارتباط خواننده با متن، دیدگاه های 
جدیدی در مطالعات تفســیری گشــوده اســت. این پژوهش با تمرکــز بر تقابل این 
نظریه با اندیشــه تأویلی آیت‌الله جوادی آملی، در پی پاســخ به این پرســش اصلی 
اســت کــه چگونه می‌تــوان مبانــی  هرمنوتیک جدید را بــا غایت روایــات تأویلی در 
اندیشــه اسلامی همسو دانســت؟ پرسش‌های فرعی این تحقیق عبارتند از: بر چه 
محورهایــی مــی تــوان هرمنوتیک را بــا روایات تأویلی بررســی کــرد؟  تقابل این دو 

دیدگاه بر اساس چه معیارهایی قابل تبیین است؟
روش: ایــن پژوهــش با به کارگیری روش تطبیقــی و توصیقی-تحلیلی و با تمرکز بر 
کاوی تقابل میان دو نظام تفسیری می‌پردازد.  هفت روایت تأویلی شــاخص، به وا
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گزینش این روایات مبتنی بر دو معیار صورت پذیرفته اســت: نخست، برخورداری 
از ظرفیت‌هــای تفســیری چندلایه، و دوم، توجه ویژه‌ای کــه آیت‌الله جوادی آملی 
در آثــار خویــش به ایــن متون مبذول داشــته‌اند. روند پژوهش در ســه گام صورت 
یافتــه اســت: در گام نخســت، مبانی نظری تأویل و کاربــرد آن در آموزه‌های قرآنی 
و روایــی از منظــر آیــت‌الله جوادی آملــی تبیین گردیده اســت. در گام دوم، ماهیت 
متن در چارچوب هرمنوتیک فلسفی پل ریکور تشریح شده، و در گام پایانی، تقابل 
ســازه‌های هرمنوتیکــی با روایات تأویلــی اهل‌بیت )ع( مورد مقایســه و تحلیل قرار 

گرفته است. 
هفت روایت منتخب در این مطالعه، از دو ویژیگی برخوردارند. از یک سو، مضمون 
و محتوای آنها به صراحت درباره »تأویل« و مصادیق عینی آن سخن می‌گوید و از 
سوی دیگر، ساختار زبانی و معنایی خود این روایات به گونه‌ای است که ظرفیت 
تأویل‌پذیری و تفسیرهای چندلایه را داراست. این دو ویژگی، موجب شده است تا 
این روایات هم به عنوان شاهدی برای تبیین نظریه تأویل و هم به عنوان متنی 
نمونــه بــرای آزمــون تقابل هرمنوتیــک و تأویل انتخاب شــوند. بنابرایــن منظور از 
هفت روایت تأویلی در این تحقیق، روایاتی است که هم در نظریه تأویل هستند و 
هم در مقام اجرا، خود نمونه ای متنی برای اعمال دو روش تفسیری)هرمنوتیک 

ریکوری و تأویل( محسوب می شوند.
مطالعــات متعــددی بــه بررســی مبانــی تأویــل در اندیشــه اســامی پرداخته‌انــد. 
نویسندگان مروتی و پور مروتی در مقاله »بازشناسی معنای»تاویل« بر اساس آیه  7 
سوره آل عمران با رویکرد تحلیلی بر نظرآیت الله جوادی آملی« )۱۴۰۱ش( به تبیین 
مفهــوم تأویــل از دیدگاه آیت‌الله جوادی آملی پرداخته و به این نتیجه رســیده اند 
که تأویل از نگاه ایشــان دارای مصادیق عینی و خارجی اســت که در قیامت ظهور 
کامل می‌یابد. از ســوی دیگر، در پژوهش»بررســی تطبیقی تأویــل از دیدگاه علامه 
طباطبایــی و آیت الله جوادی آملی« که مریم شــاه‌علی)1400ش( نوشــته اســت، در 
مطالعــه‌ای تطبیقــی به بررســی دیدگاه‌هــای علامــه طباطبایی و آیــت‌الله جوادی 
آملــی پرداختــه و نشــان داده اســت که هر دو اندیشــمند، تأویل را حقیقتــی فراتر از 
مفاهیــم لفظــی می‌داننــد، با این تفــاوت که آیــت الله جوادی آملی برای راســخان 
در علم، امکان دســتیابی نســبی به تأویل در دنیا را قائل است. در حوزه مطالعات 
تطبیقــی نیز می‌توان به پژوهش محمد جواد حســنی بیرونــی در مقاله»زبان قرآن 
از نظــر آیــت الله جوادی آملی دام ظلّه و لودویگ ویتگنشــتاین«)1392ش( اشــاره 
کــرد کــه به مقایســه نظریــه بازی‌هــای زبانی ویتگنشــتاین بــا مبانی فکــری علامه 
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جــوادی آملــی پرداخته اســت. با ایــن وجود، خلأ پژوهشــی در زمینه معنــا و کاربرد 
تأویل در نظریات تأویل متون و نیز مقایســه تطبیقی آنها با اندیشــه های اســامی 
و به خصوص کشــف رابطه این نوع تطبیق صورت نگرفته اســت تا خطرات خلط 
و ســوء برداشــت از مفاهیــم کاربــردی علــوم اســامی بــا دیگــر مفاهیــم رایــج علوم 
خ ندهــد. درنتیجه، با این هدف، بررســی تطبیقی اندیشــه تأویلی آیت الله  دیگــر ر
جوادی آملی به‌ویژه با تمرکز بر تحلیل رابطه تقابل معنا و مفهوم تأویل در روایات 
اهل‌بیت)ع( و کاربرد آن در مقایســه با نظریه هرمنوتیک ریکور به‌وضوح احساس 
می‌شــود. ایــن پژوهش درصدد اســت با پر کــردن این خلأ، گامی در جهت توســعه 

مطالعات در حوزه تفسیر و هرمنوتیک بردارد.

2. مبانی نظری پژوهش

1-1. معنای لغوی و اصطلاحی تأویل
در کتــاب »تهذیــب اللغــه« دربــاره معنای تأویل آمده اســت: »گفته شــده، تأویل از 
ا< اســت و ثلاثــی مجــرد آن»آلَ یَــؤُولُ« بــه معنای »رَجَــعَ وَ عَادَ« 

ً
یــل وِ

ْ
 تَأ

ُ
ل وِّ  یُــؤَ

َ
ل وَّ

َ
>أ

یلُ« به معنای جمع کردن معانی  وِ
ْ
أ

ّ
حْتُهُ< و »التَ

َ
صْل

َ
ــیْءَ: جَمَعْتُهُ وَ أ

ّ
تُ الشَ

ْ
أ

َ
ل
َ
اســت. >أ

مشکل با لفظ واضحی است که اشکالی در آن نیست« )الأزهری،2010م: 15/ 329؛ 
ابــن منظــور، 1414: 32/11(. همچنیــن بــه معنای»اصــل واحد در این مــاده، تقدم 
یــلُ« به معنای  وِ

ْ
أ

ّ
اســت، از آن جهــت کــه چیز دیگری بــر آن مترتب می شــود و »التَ

چیــزی را مقــدم کــردن تــا چیــز دیگر بــر آن مترتب شــود اســت، که اعــم از مادی و 
معنوی میباشــد. اطلاق کلمه تأویل بر معنای غایی و مقصود نهایی نیز به همین 
لحاظ اســت« )مصطفوی، 1430: 1، 189(. بنابراین تأویل در مفهوم اصیل خود به 
معنای بازگرداندن امری به اصل و خاســتگاه آن اســت، خواه این اصل، »غرض و 

غایت« باشد یا »واقعیت خارجی«.
بــر اســاس دیدگاه برخی از اندیشــمندان متقدم، تفســیر و تأویل را بــه یک معنا به 
کار می‌برده‌انــد )ســیوطی، ۱۹۶۷: ۴/ ۱۹۲(. ابوالعبــاس مبــرد نیــز این دیــدگاه را به 
ح کرده اســت )ابن جــوزی، ۱۴۰۴ : ۱/ ۴(.  عنــوان نظر مشــهور مفســران متقدم مطر
بــه نظــر می‌رســد دیــدگاه طبری نیز مؤیــد این ادعا باشــد؛ چرا که وی نیز تفســیر و 
تأویــل را دو لفــظ مترادف دانســته اســت. او در آغاز تفســیر آیات همــواره می‌گوید: 
۲۰۳-۲۱۶(. در مقابــل، تأویــل در   /۳ »القــول فــی تأویــل الآیــة« )طبــری، ۱۳56: 
اصطــاح متأخــران بــه معنایــی متفاوت با تفســیر و بلکه اخــص از آن بــه کار رفته 
اســت. از دیــدگاه ایــن گــروه، تأویل بــه فرآیند رفع شــک و شــبهه از اقــوال و افعال 
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متشابه اطلاق می‌شود )زمخشری، ۱۴۰۷ : ۱/ ۶۸؛ فخر رازی، ۱۴۲۰: ۳/ ۲۷۰(. بر این 
اســاس، تأویل در مواردی به کار می‌رود که ظاهر لفظ یا عمل، به گونه‌ای باشــند 
کــه موجــب پوشــیدگی حقیقت معنــای کلام و غرض اصلی گوینده شــده باشــد. در 
چنین مواردی، وظیفه متأوّل، رفع این پوشیدگی و نارسایی است. بنابراین تأویل 

علاوه بر رفع ابهام، همزمان به دفع شبهه نیز می‌پردازد.

کاربرد تأویل   .1-2
آیــت الله  جــوادی آملی درباره کاربرد تأویل با اســتناد به آیات و روایات می فرماید: 
بیشــتر کاربردهای تأویل در قرآن ناظر به حوزه لفظ مفهوم و معنا تفســیر و تبیین 
قلمرو دلالت و مانند آن نیست بلکه درباره ارجاع به واقعیت عینی اعم از آن است، 
مْ فَإِنْ 

ُ
مْرِ مِنْك

َ
أ

ْ
ولـِـي ال

ُ
 وَ أ

َ
سُــول طيعُوا الرَّ

َ
هَ وَ أ طيعُوا اللَّ

َ
ذينَ آمَنُوا أ

َّ
هَا ال يُّ

َ
هماننــد آیــه >يا أ

آخِرِ ذلِكَ 
ْ
يَوْمِ ال

ْ
هِ وَ ال سُولِ إِنْ كُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ بِاللَّ هِ وَ الرَّ ى اللَّ

َ
وهُ إِل تَنازَعْتُمْ في‏ شَيْ‏ءٍ فَرُدُّ

ويلاً< )نســاء:59(. این آیه درباره ی پایــان خارجی اطاعت از خدا 
ْ
حْسَــنُ تَأ

َ
خَيْــرٌ وَ أ

ع به خدا و پیامبر)ص(  پیامبر صلی الله علیه و آله و اولوا الامر و بازگرداندن مورد تناز
اســت کــه مطلبی عینی و در واقعیت اســت، نه صرفا علمی و نظــری)رک: جوادی 
آملــی،1398: 13/ 161(. همچنیــن کاربرد تأویل به معنای عینیت با جهان واقع در 
روایات اهل بیت علیهم السّــام نیز مؤید آیات قرآن کریم هســتند، همانند حديث 
هُ  ةُ الْمُؤمِن« )مجلســی،1403: 268/71(  برای فهم عمیق‌تر آیه >هُوَ اللَّ

َ
»الْمُؤْمِــنُ مِرْأ

مُؤْمِن< )حشر: 23( یکی از نمونه های 
ْ
امُ ال

َ
ل قُدُوسُ السَّ

ْ
مَلِكَ ال

ْ
ا هُوَ ال

َّ
هَ إِل

َ
ا إِل

َ
ذِي ل

َّ
ال

عینیــت در جهــان واقع اســت. بنابراین از دیــدگاه آیت الله جوادی آملــی، تأویل از 
ســنخ مفاهیم لفظی نیست، بلکه حقیقتی است خارجی و در آیات قرآن به معنای 
تحقــق عینــی قول، فعــل، یا رؤیا می باشــد و برپایه برخی روایات، بخشــی از آن در 
همین دنیا و در زمان حضور حضرت ولی عصر)عج الله تعالی فرجه( ظهور می کند 
خ؛ ولی تمام آن به صورت کامل، که عین وجود خارجی قرآن  و بعضی دیگر در برز

است، در قیامت ظهور می کند )ر.ک: جوادی آملی،1398: 13/ 162(.

3. ماهیت متن در هرمنوتیک
بر اســاس دیدگاه ویلســون )۱۹۹۰م(، هرمنوتیک ادبی با تمرکــز اولیه بر فهم متن، 
در صــدد تبییــن معنــای آثــار ادبــی اســت. در ایــن چارچــوب، »اســتقلال معنایــی 
متــن« بدیــن معناســت که متن بــه عنوان رشــته‌ای از الفــاظ دارای معنا، وابســته 
به قصد و نیت مؤلف نیســت. این نگاه که خاســتگاه مشــترکی با محوریت »متن« 
گرچــه مؤلــف در خلق  در هرمنوتیــک فلســفی دارد، مبنایــی را شــکل می‌دهــد کــه ا
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متــن نقــش دارد، امــا پس از شــکل‌گیری متــن، برای افــاده معنا دیگر بــه او نیازی 
نیســت و هــدف تفســیر، درک آن چیــزی اســت کــه متن می‌گویــد، نه آنچــه مؤلف 
قصــد کــرده اســت )واعظــی، ۱۳۸۰: ۴۶۱(. پل ریکور با بســط و تعمیــق همین اصل 
و گــذار از هرمنوتیــک ادبــی بــه هرمنوتیک فلســفی، بــه عنوان یکی از پیشــگامان 
بــود  تفســیر  معرفت‌شناســی  تبییــن  پــی  در  متن‌محــور،  متفکــران  مهم‌تریــن  و 
)DiGenso, 1990(. او تفسیر متن را هدف اولیه هرمنوتیک می‌دانست و نظریه‌ای 
 ,1973 ,Ricoeur( را بنــا نهــاد کــه بــر پایــه زبــان، تأمل، فهــم و خــود اســتوار اســت
pp. 112-128؛ p ,1976 ,Ricoeur. 3(. از منظــر ریکــور، تفســیر یــک کنش فکری و 
مبتنی بر»رمزگشایی« معانی پنهان در پس معنای ظاهری و آشکارسازی لایه‌های 
دلالت‌هــای نهفتــه اســت )p,1974 ,Ibid.13(. بــه عبــارت دیگــر، تفســیر کارکردی 
ذهنــی اســت که معنای پنهــان را در قالب معنایی قابل شــناخت عرضــه می‌کند و 
مرزهــای معنــای ناشــناخته و نهفته در دل معانی بیانی و ادبی را روشــن می‌ســازد 
 )احمــدی، ۱۳۸۰: ۶۲۲(. از نــگاه پــل ریکــور، تمایــز معنایــی بین»متــن« و»گفتــار«

 وجود دارد.»گفتار« هنگامی که در قالب نوشــتار تجســم می‌یابد، در واقع معنا را از 
واقعــه زودگذر»گفتــن« رها ســاخته و به آن صورت خارجی و ماندگاری می‌بخشــد. 
متن از افق محدود نیات و انتظارات مؤلف فراتر رفته و استقلال معنایی مشخصی 

پیدا می‌کند. 

3-1. فاصله گذاری
بــر اســاس دیــدگاه پل ریکــور، »فاصله‌گذاری« ویژگی ای اســت که متــن مکتوب را 
از گفتــار شــفاهی متمایــز می‌ســازد. گفتــار شــفاهی به دلیل وابســتگی بــه موقعیت 
گفتگــو، مخاطبانــی معیــن و مســتقیم دارد، در حالــی که متن مکتــوب فاقد چنین 
مخاطب مشخصی است و هرکس که توانایی خواندن آن را داشته باشد، می‌تواند 
مخاطب آن باشد. این امر، متن را از بافت تاریخی-اجتماعی زمان پیدایش خود 
 جــدا می‌کنــد )p ,1991 ,Ricoeur. 150(. از ایــن رو، می‌تــوان متــن را»زمینه‌زدایــی«
 کــرد و آن را بــرای مجموعــه‌ای نامحــدود از قرائت‌هــا آمــاده بیافرینــد. از آنجــا که 
مخاطبــان متــن محــدود بــه زمــان و مــکان خاصــی نیســتند، هــر خواننــده‌ای که 
توانایی تفسیر متن را داشته باشد، می‌تواند به بازآفرینی معنا بپردازد و این فرآیند 
بــه خواننــدگان معاصر مؤلف محدود نمی‌شــود )p ,1994 ,Rogers. 146(. ریکور بر 
ایــن باور اســت کــه آنچه مــا می‌فهمیم، ممکن اســت با آنچــه متن واقعــا می‌گوید 
انطباق کامل نداشته باشد و بر همین اساس، بر استقلال معنایی متن از خواننده 

.)164 .p ,1981 ,Ricoeur( کید می‌ورزد تأ
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3-2. اختصاص دادن
بــر اســاس دیــدگاه پل ریکــور، »اختصاص‌دادن«  فرآیندی اســت که در آن مفســر، 
معنای متن را به حوزه‌ی فهم و زندگی خود منتقل می‌سازد. هنگامی که مفسران 
معنــای یــک متــن را اختصــاص می‌دهنــد، آن متــن دیگر بــه عنوان امــری بیگانه 
تلقــی نمی‌شــود، بلکــه بــه پدیــده‌ای آشــنا و متعلــق بــه خودشــان تبدیــل می‌گردد 
)ریکــور، ۱۳۷۳: ۲۵(. از منظــر روش‌شــناختی، تفســیر، امکان تحقق‌بخشــیدن به 
معانــی یــک متــن را فراهــم می‌کند و از نــگاه ریکور، این امــر دقیقا از طریــق فرآیند 
»اختصــاص‌دادن« محقــق می‌شــود؛ یعنــی به‌تصــرف درآوردن چیــزی کــه در آغاز 
بیگانــه بــود )p ,1981 ,Ricoeur. 185(. اختصاص‌دادن ناظر بر درگیر شــدن فعال 
کنون«  مفســر بــا معنــای متن اســت، به این معنا کــه قصد و نیــت متن، »اینجــا و ا

 برای خواننده‌ای معین اختصاص می‌یابد )واعظی، ۱۳۸۰: ۳۸۷(. 

3-3. جهان خواننده و متن
پــل ریکــور در اثــر مهم خــود »زمــان و روایت«  به بررســی رابطــه بین»جهان متن«  
و »جهــان خواننــده« می‌پــردازد. از دیــدگاه او، معنــای کامــل یک اثر ادبــی تنها در 
کنــش فعــال خواننــده محقــق می‌شــود؛ همان‌گونــه  فرآینــد خوانــش و از طریــق 
 .)1988  ,Ricoeur( می‌گــردد  آشــکار  تفســیر  بســتر  در  نیــز  تاریــخ  معنــای  کــه 
روایــت داســتانی از ایــن منظــر، جهانــی خــاص پیــش روی خواننــده می‌گشــاید 
کنش»بازپیکربنــدی« در  بلکــه  می‌کنــد،  کشــف  را  آن  تنهــا  نــه  خواننــده   کــه 
، آن جهــان را بــرای خــود می‌آفریند )ریکــور، ۱۳۸۳: ۱۴۴(. در واقــع از نگاه او، معیار 
تعیین‌کننده هر هرمنوتیکی، توانایی آن در گشــودن جهانی اســت که خود حاصل 
گاهی  متــن اســت. یکــی از مهم‌ترین نتایج این گشایش،»گســترش افــق دانش و آ
مفســر« و دســتیابی او به »درکی تازه از خود« یا »خویشــتن تفسیری« است. به این 
ترتیــب، تفســیر تنهــا فهم یک متن بیرونی نیســت، بلکه وســیله‌ای بــرای تحول و 

گسترش فهم مفسر از خویشتن و جهان اوست.

تقابل هرمنوتیک و تأویل
در ادامــه ایــن مقاله، بــا تمرکز بر متن روایات اهل بیت علیهم السّــام که مضامین 
تأویلــی را بیــان می‌کننــد، به تحلیــل تقابل این متــون با چارچــوب هرمنوتیک پل 
کاوی این مســأله اســت کــه چگونه  ریکــور پرداختــه خواهــد شــد. هدف اصلــی، وا
می‌تــوان مفاهیــم »فاصله‌گذاری«،»اختصــاص‌دادن« و»دیالکتیــک جهــان متــن 
و جهــان خواننــده« ریکــور را بــر روایاتــی کــه ســبب کشــف»حقیقت عینــی« و»امــر 
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فرازبانــی« هســتند، تطبیق نمود. پرســش محوری این خواهد بود که آیا اســتقلال 
معنایــی ایــن متون از قصد مؤلــف )معصوم)ع((، آن‌ها را به عرصــه‌ای برای تولید 
معناهــای نامحــدود توســط خواننــده تبدیــل می‌کنــد، یا اینکــه ماهیــت وحیانی و 
هستی‌شــناختی ایــن روایات، خــود محدودیتی ذاتــی بر هرگونه تفســیری تحمیل 

می‌کند؟ 
شکل)1( جمع بندی دو دیدگاه

 

 

   

 

 

 

                                

 

 

 

 

محورهای هرمنوتیک فلسفی پل 

  «مولف مرگ» متن استقلال: مبنا
 مستقل الفاظ از ای رشته= متن

:   خواننده/متن جهان: 3فرایند
 گسترش بازنمایی و دیالوگ

 خودفهمی

گذاری               فاصله: 1فرایند
 و بافت مولف، قصد از جدایی

 اولیه مخاطب

هدف نهایی:              
 در معنا آفرینش -

           خوانش فرایند
 های قرائت تولید-

 چندگانه

 تقابل محورها 

 دادن             اختصاص: 2فرایند
 اکنون و اینجا متن سازی درونی

 معنا شدن

                     :هدف نهایی
کشف حقیقت متعالی  -

                              و ثابت
عبور از مثال به ممثل       -
هدایت به سوی قصد  -

   معصوم )ع(

مبنا: عینیت حقیقت             
 تأویل= حقیقت عینی خارجی 

محورهای دیدگاه آیت الله جوادی 

کارکرد:                                 
ارجاع لفظ به واقعیت»آحسن تأویلا«  

 »ولما یأتهم تأویله« 

4. بررسی نمونه های روایی
ایــن بررســی، تقابــل بیــن هرمنوتیک بــه مثابــه »آفرینش معنــا« و تأویل بــه مثابه 

»کشف حقیقت« را در نمونه‌های روایی زیر به آزمون خواهد گذاشت.

5-1. روایت اول
بِيُّ )ص(  ــيَ النَّ بَا الْحَسَــنِ )ع( فَقُلْتُ لَهُ لِمَ كُنِّ

َ
لْتُ أ

َ
ــدُ بْنُ إِبْرَاهِيمَ...سَــأ ثَنَــا مُحَمَّ

َ
»حَدّ

يَ بِــهِ قَالَ فَقُلْتُ لَــهُ يَا ابْنَ  ــهُ كَانَ لَــهُ ابْنٌ يُقَالُ لَهُ قَاسِــمٌ فَكُنِّ نَّ
َ
بِــي الْقَاسِــمِ فَقَــالَ لِِأ

َ
بِأ

نَا وَ 
َ
ِ )ص( قَالَ أ

نَّ رَسُولَ الّلَّهَ
َ
 مَا عَلِمْتَ أ

َ
يَادَةِ فَقَالَ نَعَمْ أ  لِلزِّ

ً
هْلًا

َ
ِ فَهَلْ تَرَانِي أ

رَسُولِ الّلَّهَ
تِهِ وَ  مَّ

ُ
بٌ لِجَمِيعِ أ

َ
ِ )ص( أ

نَّ رَسُــولَ الّلَّهَ
َ
 مَا عَلِمْتَ أ

َ
ةِ قُلْتُ بَلَى قَالَ أ مَّ

ُ ْ
بَوَا هَذِهِ الْأ

َ
عَلِيٌّ أ

ارِ قُلْتُ  ةِ وَ النَّ نَّ عَلِيّاً قَاسِــمُ الْجَنَّ
َ
 مَا عَلِمْتَ أ

َ
عَلِيٌّ )ع( فِيهِمْ بِمَنْزِلَتِهِ فَقُلْتُ بَلَى قَالَ أ

ارِ فَقُلْتُ لَــهُ وَ مَا مَعْنَى ذَلِكَ  ةِ وَ النَّ بُو قَسِــيمِ الْجَنَّ
َ
هُ أ نَّ

َ
بُو الْقَاسِــمِ لِِأ

َ
بَلَــى قَــالَ فَقِيلَ لَهُ أ

دِ وَ....« )ابن بابویه، 
َ

وْلَا
َ ْ
بَاءِ عَلَــى الْأ

ْ
تِهِ شَــفَقَةُ الْآ مَّ

ُ
بِــيِّ )ص( عَلَى أ فَقَــالَ إِنَّ شَــفَقَةَ النَّ

.)27 /1 :1378



111

ور
یک

ل ر
ی پ

سف
 فل

ک
وتی

من
هر

 و 
لی

 آم
ی

واد
 ج

لله
ت ا

ه آی
ش

دی
 ان

در
ل« 

وی
»تأ

ی 
نای

مع
ل 

قاب
ی ت

س
برر

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

شــیخ صدوق در علل الشــرایع آورده اســت شــخصی از امام رضا)ع( سؤال کرد: چرا 
رســول خــدا را ابو القاســم مــی گفتند؛ حضــرت فرمودند: زیرا ایشــان پســری به نام 
گر مرا اهل  قاسم داشت. عرض کرد می خواهم بیانی بیشتر و دقیق تر بفرمایید و ا
مــی دانید بیشــتر برایم توضیح دهید. آنــگاه حضرت در پاســخ او مطالبی فرمودند 
ح آن ســه مقدمه دارد. اول آنکه  علی)ع(  قســيم الجنة و التار اســت و آتش  که شــر
در تحت فرمان آن حضرت اســت، چنان که به آتش می گوید که این دشــمن من 
اســت، او را بگیر این دوســت من اســت، او را ترک کن و به بهشت می گوید که این 
دوست من است، او را بپذیر، پس على)ع(، ابوالقاسم است. دوم آنکه آن حضرت 
گرد رســول خدا بود و ســوم اینکه معلم در حکم پدر اســت، بنابراین وقتی این  شــا

مقدمات جمع بندی شود کنیه آن حضرت ابوالقاسم خواهد بود.
بررســی روایت امام رضا)ع( درباره کنیه»ابوالقاســم« با اســتفاده از چارچوب نظری 
پل ریکور، به خوبی دو ویژگی متن از دیدگاه او را آشکار می‌سازد. نخست، پرسشگر 
هُ كَانَ لَهُ  نَّ

َ
در»گفتار« اولیه خود تنها به دنبال»قصد« و علتی تاریخی بود: »فَقَالَ لِِأ

هُ كَانَ لَهُ ابْنٌ يُقَالُ لَهُ قَاسِمٌ«  نَّ
َ
ابْنٌ يُقَالُ لَهُ قَاسِــمٌ«؟ پاســخ ساده اولیه امام »فَقَالَ لِِأ

در همین ســطح باقی می‌ماند. اما هنگامی که پرسشــگر اصرار می‌ورزد» فَهَلْ تَرَانِي 
يَادَةِ «،»متن« پاســخ امام از این »محیــط پیرامونی« و»قصد« محدود اولیه   لِلزِّ

ً
هْــا

َ
أ

»فاصلــه« می‌گیــرد. پاســخ نهایی بــا ارائه ســه مقدمــه فلســفی-کلامی،»مخاطبان 
نَّ 

َ
اولیه« )شــخص ســؤال‌کننده( را درنوردیده و به لایه‌ای  عمیق‌تر وارد می‌شود »أ

ِ )ص( قَالَ...«. این»فاصله‌گیری« از بافتار اولیه، به متن امکان می‌دهد 
رَسُولَ الّلَّهَ

تــا برای»مخاطبــان« مختلف در طول تاریخ، معنایــی فراتر از یک توضیح تاریخی 
ساده حمل کند.

این»فاصله‌منــدی«، مســتقیما به»گشــودگی« متــن می‌انجامد. پاســخ امــام، دیگر 
یــک پاسخ»بســته« در یک»مکالمــه« ســاده نیســت، بلکه متنی شــد کــه »امکان« 
تأویل‌هــای چندلایــه را فراهم می‌کند. تبدیل»قاســم« از یک نام شــخصی به یک 
عنــوان هستی‌شــناختی بــرای امیرالمؤمنیــن )ع(»قســیم الجنــة و النار«، و ســپس 
اســتنتاج کنیــه پیامبــر)ص( از ایــن حقیقــت، نشــان می‌دهــد کــه چگونــه معنا در 
فرآیند تفســیر ســاخته می‌شــود. این متن، خواننده را به جهانی فرا می‌خواند که در 
بَوَا هَذِهِ 

َ
نَا وَ عَلِيٌّ أ

َ
آن نســبت‌های معنوی »مانند معلم در حکم پدر اســت«: »قَالَ أ

ــةِ« بر نســبت‌های اولیه ارجحیت می‌یابند و معنای»ابوالقاســم« را از ســطحی  مَّ
ُ ْ
الْأ

تاریخی به ســطحی فرای مادی ارجاع می‌دهد. در تقابل با این نگاه، رویکرد آیت 
کید می‌ورزد  الله جوادی آملی بر»کشــف« یک»حقیقت عینی« از خلال این متن تأ
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)رک: جــوادی آملــی،1384: 99( . از ایــن منظر، ســه مقدمه مذکــور، »قراینی« برای 
هدایــت ذهن به ســمت یک واقعیت متعالی هســتند، نه ابزارهایی برای اســتفاده 
در ســاخت معنــا. بنابرایــن، در حالــی کــه ریکــور بــر تولید معنــا در مواجهــه با متن 
کید دارد، آیت الله جوادی آملی بر ثبات و کشف حقیقتی که پیش از متن وجود  تأ

داشته، تأویل می کند.
شکل)2( کنیه أبوالقاسم

 

 

 

 

رویکرد تأویلی: کشف حقیقت ورای  
                                           تاریخ

 النَّارِ « وَ الْجَنَّةِ قَاسمُِ عَلِيّاً » أَنَّ

 

 

  قصد از گذاری فاصله: ریکور رویکرد
                              تاریخ  معنای گشودگی و  اولیه

 «الْقَاسِمِ بِأَبِي( ص) النَّبِيُّ كُنِّيَ لمَِ»

5-2. روایت دوم
در برخــی از روایــات هنگامــی که راوی ســؤالی را از امام )ع( پرســیده، حضرت ابتدا 
از او ســؤال مــی کنند که آیا به دنبال معنای ظاهری هســتی یــا می خواهی معنای 
باطنــی را بدانــی؟ بــه عنوان مثال ابــن بابويه معانی الاخبار نقل کرده اســت: »عَنِ 
لَهُ رَجُــلٌ فِي كَمْ 

َ
مُ فَسَــأ

َ
ــا ِ عَلَيهِ السَّ

بِــي عَبْدِ الّلَّهَ
َ
ــل بْــنِ عُمَــرَ قَــالَ: كَنْتُ عِنْدَ أ

َ
الْمُفَضّ

رِيدُهُمَا جَمِيعًا 
ُ
مِ الْبَاطِنَةً تُرِيدُ فَقَالَ أ

َ
اهِرَةَ أ

َ
كَاةَ الظّ كَاهُ مِنَ الْمَالِ فَقَالَ لَهُ الــرَّ تَجِــبُ الزَّ

ئِرُ 
ْ
 تَسْــتَأ

َ
ا الْبَاطِنَةُ فَلَا مَّ

َ
لْفِ خَمْسَــةٌ وَ عِشْــرُونَ دِرْهَمــا وَ أ

َ
اهِــرَةُ فَفِي كُلِّ أ ــا الطَّ مَّ

َ
فَقَــالَ أ

حْوَجُ إِلَيْــكَ مِنْكَ« )ابن بابویــه،1378: ۱۵۳(، »مفضل بن عمر 
َ
خِيــكَ بِمَــا هُوَ أ

َ
عَلَــى أ

گویــد: در خدمــت امــام صادق )ع( بودم، شــخصی از او پرســید که در چــه اندازه از 
مــال زکات واجــب می گــردد؟ حضرت بــه او فرمــود: زکات ظاهری یــا زکات باطنی 
مقصــودت کدام اســت؟ گفــت: هر دو را ه را بدانــم فرمود: اما آشــکار آن پس به هر 
هــزاری بیســت و پنــج درهم تعلق می گیــرد و اما زکات باطنی آن اســت که آنچه را 
برادرت به تو نیازمندتر اســت به خود اختصاص ندهی و خود را مقدم ندانی بلکه 

او را جلو بیندازی«.
در ایــن روایــت، پرســش راوی دربــاره »زکات« در ابتــدا در ســطحی »ظاهــری« و 
اهِرَةَ 

َ
کَاةَ الظّ ح می‌شــود. اما هنگامی کــه امام صادق)ع( با پرســش »الــزَّ فقهــی مطر

گفتگــو از»قصــد« اولیــه و محــدود  تُرِیــدُ؟« مواجهــه می‌کنند،»متــن«  الْبَاطِنَــةَ  مِ 
َ
أ
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پرسشــگر»فاصله« می‌گیــرد. این پرســش امام، »گفتار« ســاده را بــه »متنی« تبدیل 
ــا  مَّ

َ
می‌کنــد کــه دارای لایه‌هــای متعــدد معنایــی اســت. پاســخ نهایــی امــام)ع(: »أ

ــا الْبَاطِنَةُ...« به وضوح »گشــودگی« معنایی متن را نشــان می‌دهد؛  مَّ
َ
اهِــرَةُ... وَ أ

َ
الظّ

بــه گونــه‌ای کــه یک پرســش واحد، دو پاســخ کامــا متمایــز ولی مکمــل را در خود 
جای داده است. این »فاصله‌گیری« از بافتار اولیه پرسش، به متن امکان می‌دهد 
تــا بــرای مخاطبان مختلف در طــول تاریخ، هم حاوی حکمــی فقهی و هم پیامی 

اخلاقی-عرفانی باشد.
در مقابــل، از منظــر آیــت الله جــوادی آملــی )جــوادی آملــی، 1398: 10/ 152(، این 
روایــت نــه نشــان‌دهنده تولیــد معنا، بلکه نمایشــی از»ســاختار وجــودی چندلایه« 
واقعیــت اســت. تقســیم‌بندی امام )ع( بــه ظاهر و باطن، بازتابــی از »مراتب عینی 
هســتی« و »شــئون مختلف تشریع اســت. »الظاهرة« و »زکات الباطنة« دو حقیقت 
کامــا عینــی و ثابــت هســتند کــه متــن روایــت صرفا»کاشــف« از آنها اســت. ســؤال 
امام)ع( نیز نه برای گشــودن نگاه‌های تفســیری، بلکه برای »هدایت« پرسشگر از 

سطح »محکی« محدود به سطوح بالاتر شناخت است.
بنابراین، در حالی که ریکور این روایت را نمونه‌ای از »امکان استفاده« از یک متن 
بــرای خلــق معناهای جدید در بســترهای مختلف می‌داند، آیــت الله جوادی آملی 
آن را تجلی»حقیقتی ثابت« می‌خواند که پیش از هر تفســیری وجود داشته است. 
برای ریکور، این گفتگو نشــان می‌دهد که چگونه یک»مکالمه« می‌تواند به متنی 
»باز« تبدیل شــود، اما در تفســیر آیت الله جوادی آملی، این گفتگو مســیری اســت 

برای کشف حقایق ازپیش‌موجود در جهان بینی هستی.  

شکل)3( زکات ظاهری و باطنی

 

 

 

           کلیف تب عینی ترویکرد تأویلی: مرا

 أَخیِكَ «  عَلَى تَستَْأْئِرُ » فَلَا

 

رویکرد ریکور: گسترش معنای زکات از 
                                             فقه به اخلاق 

 «الْبَاطنَِةً أمَِ الظَّاهِرَةَ الزَّکَاةَ»
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5-3. روایت سوم
ــامِيُّ كَــمْ بَيْنَ الْحَــقِّ وَ الْبَاطِلِ 

َ
ــا بَدَا لَكَ فَقَالَ الشّ »فَقَــالَ لَــهُ الْحَسَــنُ )ع ( سَــلْنِي عَمَّ

رْضِ وَ كَــمْ بَيْــنَ الْمَشْــرِقِ وَ الْمَغْــرِبِ وَ....فَقَــالَ الْحَسَــنُ بْــنُ 
َ ْ
ــمَاءِ وَ الْأ وَ كَــمْ بَيْــنَ السَّ

يْتَهُ بِعَيْنِكَ فَهُوَ الْحَقُّ وَ قَدْ تَسْــمَعُ 
َ
صَابِعَ فَمَــا رَأ

َ
رْبَعُ أ

َ
عَلِــيٍّ )ع( بَيْــنَ الْحَــقِّ وَ الْبَاطِــلِ أ

 كَثِيراً... « )‌ابن بابویه،1378: 2/ 441(، »امام حسن )ع( به مرد شامی 
ً

ذُنَيْكَ بَاطِلًا
ُ
بِأ

فرمود:»هــر چــه می‌خواهــی از مــن بپــرس. مــرد شــامی پرســید:»فاصله میــان حق 
و باطــل چقــدر اســت؟ فاصله آســمان و زمین چقدر اســت؟ فاصله مشــرق و مغرب 
چقدر است؟...حسن بن علی )ع( فرمود:»فاصله میان حق و باطل، چهار انگشت 
گاهی[ با گوش‌هایت بسیار  اســت. آنچه با چشــمان خود می‌بینی حق است، ولی ]
باطل می‌شنوی«. مرد شامی گفت: »راست گفتی«. حضرت فرمود:»و فاصله میان 
گر کســی غیر از این به تو  آســمان و زمین، دعای مظلوم و امتداد نگاه اســت. پس ا

گفت، او را تکذیب کن«.
رْضِ«؟ در نگاه اول، پرسشی است فیزیکی 

َ ْ
مَاءِ وَ الْأ پرسش مرد شامی »كَم بَيْنَ السَّ

کتفــا   الْبَصَــر« ا
َ

گــر امــام )ع( تنهــا به»مَــدّ و متعلــق به»محیــط پیرامونــی« مــادی. ا
می‌کرد، پاسخی»بسته« در چارچوب همان»گفتار« اولیه ارائه شده بود. اما افزودن 
»دَعْــوَةُ الْمَظْلُــومِ«، »متــن«، پاســخ را از »قصــد« محدود پرسشــگر و از »مخاطبان« 
اولیه  یعنی کسانی که تنها در جستجوی پاسخی مادی بودند، »فاصله« می‌دهد. 
این پاســخ دوگانه،»امکان« خوانش‌هــای متعدد را فراهم می‌کند و متن را به روی 
جهانی از معانی نمادین و اخلاقی می‌گشــاید. این»گشــودگی«، باعث می‌شود متن 
برای خوانندگان در اعصار مختلف، هم حاوی پاسخی جهان‌شناختی باشد و هم 

پیامی درباره عدالت و معنویت.
در تقابــل بــا ایــن نــگاه، تحلیــل آیــت‌الله جــوادی آملی)جــوادی آملــی، 1398: 12/ 
662( بر»کشــف« یک»حقیقــت عینــی« دوگانــه در خــود هســتی متمرکــز اســت. از 
ایــن منظر،»سَــمَاء« صرفاً یک»لفــظ« با مصداقی واحد نیســت، بلکه بر دو»حقیقت 
خارجی« متفاوت اما مرتبط دلالت دارد: آسمان مادی و آسمان غیبی. پاسخ امام)ع( 
نــه ایجــاد معنایی جدیــد، بلکه»ارجاع« دادن ذهن پرسشــگر به هــر دو»محمول« و 
واقعیت ازپیش‌موجود اســت. ســؤال و پاســخ در ایــن نگاه، ابــزاری برای»هدایت« و 
انتقــال از ظاهــر بــه باطن اســت، نه فرآیندی برای ســاخت معنا. بنابرایــن، در حالی 
کید دارد؛ جایی که »دَعْوَةُ  که ریکور بر پویایی»متن« و تولد معنا در فرآیند تفســیر تأ
الْمَظْلُــومِ« معنایی جدید می‌آفریند، آیــت الله جوادی آملی بر ثبات و عینیت »معنا« 

تفسیر می کند و پاسخ امام را »کاشف« از ساختار دوطبقی هستی می‌داند.
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شکل)4( فاصله آسمان و زمین

 

رویکرد تأویلی: اشاره به دو حقیقت  
                                             ظاهر و باطن

 الْبَصَرِ «  مدَُّ وَ الْمَظْلُومِ »دَعْوةَُ

 

  :»دَعْوةَُرویکرد ریکور: پاسخ دوگانه 

«                                           الْبَصَرِ الْمظَْلُومِ« و»مدَُّ

 الْأَرْضِ « وَ السَّمَاءِ بَيْنَ »كمَْ

5-4. روایت چهارم
لَامُ قَالَ: لَوْ مَاتَ مَنْ بَينَ الْمَشْرِقِ وَ الْمَغْرِبِ لَمَا  »وَ عَنْهُ)عَلِی بنِ الحُسَین( عَلَيْهِ اَلسَّ
نْ يَكُــونَ الْقُرْآنُ مَعِى« )طبرســی،1385: 1/ 216(،» از امام ســجاد 

َ
اسْتَوْحَشْــتُ بَعْــدَ أ

گر همه مردمی که بین مشــرق و مغرب هســتند، بمیرند،  )ع( نقل شــده که فرمود: ا
من از تنهایی هراس نکنم، مادامی که قرآن با من باشد«.

این ســخن در »گفتار« اولیه خود، بیانگر یک موضع عاطفی و شــخصی اســت. اما 
بــه عنــوان یک »متــن« مکتــوب، از آن بافتــار خاص »فاصلــه« گرفته و »گشــوده« 
گیــرد. ایــن »فاصله‌منــدی« از  شــده اســت تــا در برابــر خوانش‌هــای متعــدد قــرار 
»قصــد« و موقعیت اولیه، »امکان« تفســیرهای چندلایــه را فراهم می‌کند. خوانش 
کفــر« هــر دو،  تحت‌اللفظــی »مــرگ فیزیکــی« و خوانــش »مــرگ از روی ایمــان و 
از»قراین«درونــی و بیرونــی بــرای پــر کردن این»فاصلــه« و ســاختن معنایی جدید 
اســتفاده می‌کنند. این»گشودگی« متن است که اجازه می‌دهد یک بیان شخصی، 
به پیامی جهانی تبدیل شــود که هم می‌تواند تســای عارفانه در انزوا باشــد و هم 

سلاحی در مقابله با بحران‌های اعتقادی.
در مقابــل ایــن نــگاه، آیــت‌الله جــوادی آملــی )جــوادی آملــی، 1388: ۱۹۲( بــا ارائه 
خوانش دوم، در پی »کشــف« »حقیقت خارجی« و معنای ثابتی اســت که در عمق 
این »متن« نهفته اســت. از منظر ایشــان، »مرگ« در این روایت، صرفا یک »لفظ« 
با مصداقی مشخص نیست، بلکه بر اساس »محکی« و واقعیت‌های عینی عالم، 
می‌توانــد بر دو »حقیقت« متفاوت اما مرتبط )مرگ طبیعی و مرگ ایمان( »ارجاع« 
دهد. این تفســیر، نه ســاخت معنا، بلکه آشکار کردن ابعاد از پیش موجود در کلام 
معصوم اســت. بنابراین، در حالی که ریکور بر معنای جدید در مواجهه خواننده با 
کید دارد، آیت الله جوادی آملی بر ثبات و کشــف لایه‌های معنایی ثابت در  متن تأ

خود متن تفسیر می کند.
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شکل)5( قرآن و عدم وحشت

 
رویکرد تأویلی: کشف بعد اعتقادی  

 مَعِى«  » الْقُرآْنُ  مرگ 

 

گسترش معنا از مرگ رویکرد ریکور: 
                                          طبیعی به مرگ با ایمان

  وَ الْمشَْرِقِ بَينَ مَنْ  مَاتَ  لَوْ» 

 « الْمَغْرِبِ

5-5. روایت پنجم
بِي حَمْزَةَ، عَنْ عَبْدِالِله 

َ
دِ بْنِ أ ، عَنْ مُحَمَّ اطَرِيِّ دُبْنُ الْحَسَــنِ بِإسْــنَادِهِ عَنِ الطَّ »مُحَمَّ

بِي 
َ
يْــتُ فَوْقَ أ

َ
لَهُ رَجُلٌ فَقَالَ: صَلّ

َ
مُ قَالَ: سَــأ

َ
ــا بِي عَبْدِالِله عَلَیْهِ السَّ

َ
بْــنِ سِــنَانَ، عَــنْ أ

هَا قِبْلَةٌ مِنْ مَوْضِعِهَا  ، فَهَلْ یَجْزِي ذَلِكَ وَ الْکَعْبَةُ تَحْتِي؟ قَالَ: نَعَمْ، إِنَّ قُبَيْــسٍ الْعَصْــرَ
مَاءِ« )حرعاملی،1409: 4/ 339(،»محمد بن حسن به سند خود از طاطری،  إِلَى السَّ
از محمــد بــن ابــی حمــزه، از عبــدالله بــن ســنان، از امــام صــادق )ع( روایــت کرده 
اســت که فرمود: مردی از آن حضرت پرســید: »نماز عصر را در بالای کوه ابوقبیس 
خوانــدم، آیــا این نماز کافی اســت در حالی کــه کعبه در زیر پای من قرار داشــت؟« 

حضرت فرمود: »آری، ]زیرا[ کعبه از مکان خود تا آسمان، قبله است.«
ظاهــر ایــن حدیث بر وجوب روی کــرد به این بعد عمودی بــه عنوان حکم فقهی 
دلالــت دارد؛ امــا باطــن آن بــر ارتباط وجودی میــان عوالم طبیعــت و مثال و عقل 
حکایت می کند. البته راهی که پیمودن آن برای نیل به این حقایق ممکن است 
همانــا تأمــل و تدبــر در معارف مســتفاد از تســبیح و تحمیــد و تهلیل و تکبیر اســت 

)جوادی آملی،1398: 6/ 552(.
بِي قُبَيْسِ الْعَصْرَ فَهَلْ يَجْــزِي ذَلِكَ وَ الْكَعْبَةُ تَحْتِي؟« 

َ
يْــتُ فَوْقَ أ

َ
پرســش راوی »صَلّ

در»گفتــار« اولیه خــود، تنها دغدغه‌ای فقهی درباره صحت نمــاز در ارتفاعی بالاتر 
از کعبه را بیان می‌کند. پاســخ کوتاه امام »نَعَمْ« در همین ســطح باقی می‌ماند. اما 
ــمَاءِ«  هَا قِبْلَةٌ مِــنْ مَوْضِعِهَا إِلَى السَّ هنگامــی کــه امام)ع( این پاســخ را با توضیــح »إِنَّ
از»قصــد« محــدود پرسشــگر »فاصله«می‌گیــرد.  گفتگــو  تکمیــل می‌کنند،»متــن« 
این»فاصله‌گیــری« از بافتــار اولیه، »امکان« خوانش‌های متعدد را فراهم می‌کند و 
متن را به روی جهانی از معانی نمادین می‌گشــاید. این»گشــودگی« باعث می‌شود 
پاسخ امام نه تنها حکمی فقهی، بلکه بیانی هستی‌شناختی درباره جهت عمودی 

عبادت و ارتباط عالم طبیعت با عوالم بالاتر باشد.
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در مقابــل این نگاه، تحلیل آیت‌الله جوادی آملی بر»کشــف« یک»حقیقت عینی« 
چندلایــه متمرکــز اســت. از ایــن منظر، »قِبْلَــة« صرفاً یک مفهوم فقهــی با مصداقی 
جغرافیایی نیســت، بلکه بر»حقیقت خارجی« و وجودی عمودی اشــاره دارد که از 
مکان کعبه تا ملکوت امتداد یافته اســت. تفســیر ایشــان، باطن روایت را نه تولید 
معنایــی جدیــد، بلکه »ارجاع« بــه واقعیتی ازپیش‌موجود در نظام هســتی می‌داند 

که تنها از طریق»تأمل و تدبر« قابل کشف است.

شکل)6( قبله تا آسمان

 
        حقیقت وجودی قبله رویکرد تأویلی: 

 « السَّمَاءِ إِلىَ موَْضِعِهاَ مِنْ قِبْلَةٌ» 

 

عبور از حکم فقهی به رویکرد ریکور: 
                                                    نمادگرایی عمودی

 « قُبيَسٍْ أَبِي فَوْقَ صلََّيْتُ» 

5-6. روایت ششم
»الإمام الحســين عليه السّــام  مِن خُطبَتِــهِ لَمّا عَزَمَ عَلَى الخُروجِ إلَــى العِراقِ:...مَن 
نًــا عَلى لِقائِنــا )لقاءِ اللّه  ـ خ ل( نَفسَــهُ فَليَرحَــل، فَإِنّي  كانَ فينــا بــاذِلاً مُهجَتَــهُ ومُوَطِّ
راحِلٌ مُصبِحًا إن شاءَ اللّه« )اربلی، 1381 : 2/ 241؛ آبی، 1424: 1/ 333(. »هر كه در 
راه ما خون مى دهد و براى ديدار ما )ديدار خدا ـ خ ل( آماده اســت، پس كوچ كند 

كه من به خواست خدا، صبح، كوچنده ام«.
ایــن ســخن در »گفتار« اولیــه خود، می‌توانســت بیانگر ارتباطی ســاده بین عاطفه 
میهنــی و ایمــان باشــد. امــا بــه عنــوان یک»متــن« مکتــوب، از آن بافتــار خــاص 
»فاصله« گرفته و »گشــوده« شــده اســت تــا در برابر خوانش‌های متعــدد قرار گیرد. 
این »فاصله‌مندی« از »قصد« و موقعیت اولیه،»امکان« تفسیرهای کاملا متفاوت 
را فراهــم می‌کنــد. خوانــش تحت‌اللفظــی »وطن« به معنــای »ســرزمین طبیعی« و 
خوانش تأویلی استاد جوادی آملی:»وطن به معنای عالم ملکوت و مبدأ معاد« هر 
دو، از »قرایــن« درونــی و بیرونــی مانند استشــهاد به کلام امام حســین )ع( برای پر 
کردن این»فاصله« و ساختن معنایی جدید استفاده می‌کنند. این »گشودگی« متن 
اســت کــه اجــازه می‌دهد یک گزاره ظاهراً ســاده، هــم به عنوان اصلــی اجتماعی-
اخلاقی و هم به عنوان گزاره‌ای عرفانی-فلسفی درباره حقیقت وطن اصلی انسان 

فهمیده شود.
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در مقابــل ایــن نــگاه، آیــت‌الله جــوادی آملی)جــوادی آملــی، 1388: ۱۴۵( بــا ارائــه 
خوانــش فراطبیعــی، در پی »کشــف« »حقیقت خارجی« و معنای اصیلی اســت که 
در عمق این متن نهفته اســت. از منظر ایشــان، »وَطَن« در این روایت، صرفا یک 
»لفظ« با مصداقی متعارف نیست، بلکه بر اساس »محکی« و واقعیت‌های فلسفی 
و عرفانــی، به»حقیقــت« عالم ملکــوت و مبدأ معاد»ارجاع« می‌دهد. ارجاع ایشــان 
نًا عَلَى لِقَائِنَا نَفْسَــهُ«، نه یک تفســیر شخصی، بلکه  به کلام امام حســین )ع( »مُوَطِّ

آشکار کردن بُعد از پیش موجود در معنای »وطن« است. 

شکل)7( وطن لقاء الله

 
رویکرد تأویلی: کشف وطن  

 اللهّ «  لقاءِ »   حقیقی انسان

 

رویکرد ریکور: تحول معنای وطن 
                                         از جغرافیا به حقیقت متعالی

 لِقائِنا «  عَلى موَُطِّناً » 

5-7. روایت هفتم
 ُ ــاَمُ(يَقُولُ:»لَقَدْ خَلَقَ الّلَّهَ )عَلَيْــهِ السَّ بَــا جَعْفَرٍ

َ
ــدِ بْنِ مُسْلِمٍ،قَالَ:سَــمِعْتُ أ »عَــنْ مُحَمَّ

ةُ مِنْ  ِ مَــا خَلَــتِ الْجَنَّ
رْضِ مُنْــذُ خَلَقَهَــا سَــبْعَةَ عَالَمِيــنَ ....وَ لَا وَ الّلَّهَ

َ ْ
 فِــي الْأ

َ
عَــزَّ وَ جَــلّ

ارِ وَ الْعُصَاةِ مُنْذُ خَلَقَهَا عَزَّ وَ 
َ

رْوَاحِ الْكُفّ
َ
ارُ مِنْ أ رْوَاحِ الْمُؤْمِنِينَ مُنْذُ خَلَقَهَا،وَ لَا خَلَتِ النَّ

َ
أ

...« )بحرانی،1415: 3/ 320(. »از محمد بن مســلم نقل شــده است که گفت: از 
َ

جَلّ
امام باقر )ع( شنیدم که می‌فرمود: »خداوند عزوجل از آن زمان که زمین را آفریده، 
هفــت عالم در آن خلق کرده اســت.... ســوگند بــه خدا! از زمانی که بهشــت آفریده 
شــده، هرگــز از ارواح مؤمنــان خالــی نبوده اســت و از زمانی که جهنم آفریده شــده، 

هرگز از ارواح کافران و گنهکاران خالی نبوده است«.
رْوَاحِ الْمُؤْمِنِينَ مُنْذُ خُلِقَــتْ...« در »گفتار« اولیه 

َ
ةُ مِــنْ أ متــن روایــت »مَا خَلَــتِ الْجَنَّ

خــود، ظاهــرا به وجود مســتمر ارواح در ســرای دیگر اشــاره دارد. اما بــه عنوان یک 
»متن« مکتوب، از آن بافتار زمانی خاص »فاصله« گرفته و »گشوده« شده است تا 
در برابــر خوانش‌هــای متعدد قرار گیرد. ایــن »فاصله‌مندی« از»قصد« و مخاطبان 
اولیــه، »امکان« تفســیرهای کاملا متفاوت را فراهم می‌کنــد. خوانش تحت‌اللفظی 
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»وجود ارواح در بهشت و جهنم پس از مرگ« و خوانش تأویلی استاد جوادی آملی 
کنــون مؤمنــان و کافــران در عوالم غیبی« هــر دو، از »قرایــن« درونی  »حضــور هم‌ا
و بیرونــی بــرای پر کردن این »فاصله« و ســاختن معنایی جدید اســتفاده می‌کنند. 
این »گشودگی« متن است که اجازه می‌دهد یک گزاره ظاهراً تاریخی-اخروی، به 
بیانی هستی‌شــناختی درباره »حضور درجه دوم« انســان در عوالم غیبی، مســتقل 

از زمان خطی، تبدیل شود.
کنون ملعون اند،  آیت‌الله جوادی آملی در باره این حدیث می نویسد: »آنان که هم ا
کنون نیز در آتش اند. ما می پنداریم که تبهکاران بعدا به جهنم در می آیند؛  هم ا
کرم اهل معراج و درون بینی باشد حقیقت جهنم  گر کســی همچون رســول ا لیکن ا
کنــون می بیند چنان که آن حضرت در شــب معراج آنها را  و معذبــان در آن را هــم ا
دیــد« )جــوادی آملی، 1398: 8/ 96(. در مقابل دیــدگاه ریکور درباره تأویل متون، 
آیت الله جوادی آملی با ارائه خوانش باطنی، در پی »کشف« »حقیقت خارجی« و 
ةُ «  معنای اصیلی است که در عمق این »متن« نهفته است. از منظر ایشان، »الْجَنَّ
ارُ « در این روایت، صرفا الفاظی اشــاره‌گر به موعودی در آینده نیســتند، بلکه  و »النَّ
بر اســاس »محکی« و واقعیت‌های فرازمانی، به »حقایق خارجی« حاضر و نافذ در 
کرم )ص( در شب  هســتی »ارجاع« می‌دهند. اســتناد ایشــان به مشاهدات رســول ا
معــراج، نــه یک تفســیر متکثر، بلکه آشــکار کــردن بُعــد از پیش موجــود در معنای 
کنون قابل درک است. این تقابل،  بهشت و جهنم است که برای اولیای الهی هم‌ا
بــار دیگر تفــاوت بین هرمنوتیــک به مثابه »خلاقیــت خواننده« و تأویــل به مثابه 

»کشف حقیقت متعالی« را عیان می‌سازد.

شکل)8( حضور در بهشت/جهنم                                                 

رویکرد ریکور: گذر از تفسیر   
                                   أخروی بودن عقاب و ثواب -تاریخی

 «  الْمُؤمِْنِينَ أَرْوَاحِ مِنْ الجَْنَّةُ خلََتِ » ماَ

رویکرد تأویلی: مشاهده حقیقت  
                                   کنونی بهشت و دوزخ

 «  خَلَقَهاَ مُنذُْ » 
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خلاصه جمع بندی نهایی پژوهش حاضر در جدول تطبیقی زیر ارائه می گردد:

 تأویل از دیدگاهمحور مقایسه
آیت الله جوادی آملی

 هرمنوتیک فلسفی
یکور پل ر

مبنا و منشأ 
معناداری

متون روایی از اهل بیت )ع( دارای 
لایه های معنایی مطابق با واقع 

است که روش تأویل، کشف این 
حقایق است.

کاملا در خود متن بسته  معنا 
نیست. بلکه در تقابل بین جهان 
متن و جهان خواننده متولد می 

شود. معنا امری است که در فرایند 
خوانش تحقق می یابد.

مولف )اهل بیت )ع(( دارای قصد نقش مولف
و اراده مشخصی است. هدف 
تأویل، رسیدن به مراد مولف 

است. فهم مفسر تابع قصد مولف 
است.

پس از خلق متن، مولف غایب 
می شود. متن استقلال می یابد و 

معنای آن دیگر منحصرا در سیطره 
قصد مولف نیست. متن برای خود 

یک جهان مستقل است.

هدف تأویل، شناخت خدا، هستی هدف نهایی
و قوانین آن برای قرب به خداوند 

و عمل کردن به تکالیف شرعی 
است. هدف، نظری-عملی و 

اخلاقی-عرفانی است.

هدف هرمنوتیک، درک کردن 
امکانات هستی درون جهان 

متن و افزایش فهم خواننده از 
خودش است. هدف، بیشتر انسان 

شناختی است.

معیار صحت 
معنایی

صحت تأویل با قراین درون 
متنی)سیاق، سایر آیات(، 

برون متنی)سنت و احادیث 
معصومین)ع(( و عقلی)برهان 
کنترل می شود.  های قطعی( 

تأویل بدون معیار= تفسیر به رأی

معیار معنایی از طریق حلقه 
هرمنوتیک)حرکت بین جزء و 

کل متن( و نقد سایر خوانش ها 
گیرد. معیار نهایی،  صورت می 

انسجام درونی آن است نه انطباق 
با یک حقیقت بیرونی ثابت.

کتاب قرآن و احادیث اهل بیت)ع( جایگاه سنت
منبعی معتبر و راهگشا برای 

دستیابی به تأویل صحیح هستند. 

سنت، پیش فهم هایی به مفسر 
می دهد  که هم می تواند افق 

کند و هم می  فهم او را گسترده 
تواند به پیش داوری و محدودیت 

بینجامد.

رابطه با عینیت/
واقعیت

تأویل صحیح، کاشف از واقعیت 
عینی)خدا، جهان، انسان( است. 

متن، نقشه آن واقعیت است. 

متن، بازنمایی از واقعیت نیست، 
بلکه بازآفرینی و بازتعریف واقعیت 
است. متن، جهان ممکن جدیدی 

پیش روی خواننده می گذارد.
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نتیجه
بررســی تطبیقــی حاضــر نشــان می‌دهد کــه میــان دیــدگاه تأویلی آیــت‌الله جوادی 
آملی و هرمنوتیک فلسفی پل ریکور، تقابل وجود دارد. از یک سو، تأویل بر کشف 
حقیقت عینی و ثابتی مبتنی اســت که توســط مؤلف )معصوم )ع(( در متن نهاده 
شــده و مفســر با رعایت معیارهای دقیق، در پی کشــف آن اســت. از ســوی دیگر، 
کید دارد،  هرمنوتیــک ریکــور بر اســتقلال متن و نقش خواننده در ســاختن معنــا تأ
جایــی کــه معنــا در فرایند پویای مواجهه با متن و بــدون انحصار به قصد مؤلف یا 
واقعیتی بیرونی ثابت، متولد می‌شود. این تفاوت در مبنا، به تمایزهای اساسی در 
هــدف و روش می‌انجامــد. هدف تأویل، دســتیابی به معرفت الهــی و تقرب عملی 
اســت، در حالــی که هــدف هرمنوتیک، فهم انســان از خود و جهــان از طریق متن 
اســت. معیار اعتبار در نخســتین، انطباق با واقعیت عینی و ســنت معتبر اســت، و 
در دومی، انسجام درونی خوانش. بنابراین، علی رغم توجه مشترک به چندلایگی 
معنــا، ایــن دو رویکــرد در نهایــت بــه دو جهان‌بینــی و ســاختار تفســیری متمایــز و 

غیرقابل‌تلفیق تعلق دارند.



122

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

منابع
ک اندیشه قرآن کریم )1390ش(، ترجمه ناصر مکارم شیرازی، قم: پژوا

آبی، منصور بن حسین )1424ق(: »نثر الدرر فی المحاضرات«، بیروت: دارالکتب العلمیه.
ابن بابویه، محمد بن علی )1378ق(: »عیون أخبار الرّضا علیه السّلام«، تهران: نشر جهان.

احمدی، بابک )1380ش(: »ساختار و تأويل متن«، تهران: مرکز
ابن جوزی، عبدالرحمن بن علی )۱۴۰۴ ق(: »زاد المسیر فی علم التفسیر«،  بیروت: دارالکتب العربی.

أزهــری، ابومنصــور محمد بن محمد ) 2010م (: »التهذیب اللغه«، محقق: محمد عوض مرعب، بیروت : دار 
احیاء التراث العربی.

اربلی، علی بن عیسی ) 1381ق(: »کشف الغمة فی معرفة الأئمه،  تبریز: بنی هاشمی.
ابن منظور، محمد بن مکرم )1414ق(: »لسان العرب«، بیروت: دار صادر.

بحرانی، هاشم بن سلیمان )1415ق(: »البرهان فی التفسیر قرآن«، قم: بنیاد بعثت.
جوادی آملی، عبدالله )1384ش(: »بنیان مرصوص امام خمینی)ره(«، قم: نشر اسراء.

همان )1388(: »حکمت عبادات«، قم: نشر اسراء.
همان )1388(: » شکوفایی عقل در پرتو نهضت حسینی«، قم: نشر اسراء.

همان )1398ش(: »تسنیم«، تهران: اسراء.
حر عاملی، محمد بن حسن )1409ق(: »وسائل الشیعة«، قم: مؤسسة آل البیت.

حســنی بیرونــی، محمــد جــواد )1392ش(: »زبــان قــرآن از نظــر آیــت الله جوادی آملــی دام ظلّــه و لودویگ 
ویتگنشتاین«، نشریه مطالعات فقه اسلامی و مبانی حقوق، بهار1392، شماره25، صص133-158. 

سیوطی، عبدالرحمان بن ابی بکر ) 1967م(: »الاتقان فی علوم القرآن«؛ تحقیق: محمد ابوالفضل ابراهیم؛ 
بیروت: المکتبة العصویه.

شــاه علــی، مریــم )1402(: »بررســی تطبیقــی تأویــل از دیــدگاه علامــه طباطبایی و آیــت الله جــوادی آملی«، 
پژوهشنامه تأویلات قرآنی، دوره 3، شماره 6، صص85-109.

طبرسی، علی بن حسن )1385ق(: »مشکاه الانوار فی غرر الاخبار«، نجف: منشورات المکتبه الحیدریه.
طبری، محمد بن جریر )1356ش(: »جامع البیان فی تفسیر القرآن«، تهران: توس.

ریکور، پل )1385(: »فلسفه زبان و دینی«، ترجمه سید علی حسینی، معرفت، ش111، ص50 تا 59
زمخشــری، محمــود بــن عمر)1407ق(: »الکشــاف عن حقائق غوامــض التنزيل و عیــون الأقاويل فى وجوه 

التأويل، بیروت: دار الکتاب العربی. 
فخر رازی، محمدبن عمر)1420ق(: »التفسیرالکبیر«، لبنان: دارالاحیاءالتراث العزی.

کوزنز هوى، دیوید )1371ش(، »حلقه انتقادى«, ترجمه مراد فرهادپور، تهران: روشنگران, صص9-12.
مجلسی، محمد باقر )1403ق(: »بحارالأنوار الجامعه لدرر اخبار الأئمه الأطهار« قم: دار إحیاء التراث العربی.
مروتی، سهراب؛ پور محمدی، سیده راضیه )1400ش(: »بازشناسی معنای»تأویل« براساس آیه 7 سوره آل 
عمــران بــا رویکرد تحلیلی بر نظرآیت الله جوادی آملی«، نشــریه مطالعات تأویلی قرآن، پیاپی7 )پاییز 

و زمستان 1400(، صص78-92. 
مصطفوى، حسن ) 1430ق(: »التحقیق فى کلمات القرآن الکریم«، بیروت: دار الکتب العلمیة.

واعظی، احمد )1380ش(: »در آمدی بر هر منوتیک«، تهران: موسسه فرهنگی دانش و اندیشه معاصر.

Rogers, William Erford (1994): “InterPreting InterPretation”, State University of 
Pennsylvania, USA.

Ricoeur, paul (1967): “The Symbolism of Evil”, Trans by Emerson Buchanan.
Newyork: Harper& Row.

Ricoeur, Paul (1981): “Hermeneutics and the Human Sciences: Essays on Lan-
guage, Action and Interpretation, ed”, trans. John B. Thompson, Cambridge: 
Cambridge University Press.

Ricoeur, Paul (1984, 1985, 1988): “Time and Narrative”, 3 vols, trans, Kathleen 
Blamey and David Pellauer, Chicago: University of Chicago Press.



123

ور
یک

ل ر
ی پ

سف
 فل

ک
وتی

من
هر

 و 
لی

 آم
ی

واد
 ج

لله
ت ا

ه آی
ش

دی
 ان

در
ل« 

وی
»تأ

ی 
نای

مع
ل 

قاب
ی ت

س
برر

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

Ricoeur, Paul (1991): “From Text to Action: Essays in Hermeneutics”, trans. Kath-
leen Blamey and John B. Thompson, Evanston: Northwestern University Press.

Ibid (1973): “The Hermeneutical Function of istanciation Trans by D, Pellauer”, 
Pellauer. Philosophy today.pp. 172-4.

Ibid, “The Conflict of Interpretations”, Trans by Mclaughlin.Northwestern (1974): 
University Press: Evanston.

Ibid, “Metaphor and The Main Problem of Hermeneutics”, New literay History. 6 
(1).1974b

DiGenso,J (1990): “Hermeneutics and the Disclosure of Truth”, Charlottesvile. VA 
USA:Uiversity of Virginia Press.



124

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

Refrences
Glorious Qur’ān
Abī, Manṣūr ibn Ḥusayn. (1424 AH): “Nathr al-durar fī al-muḥāḍarāt”, Beirut: Dār 

al-Kutub al-ʿIlmīyyah.
Aḥmadī, Bābak. (2001): “Sākhtār va taʾvīl-i matn”, Tehran: Markaz.
Al-Azharī, Abū Manṣūr Muḥammad ibn Aḥmad. (2010): “Al-Tahdhīb al-lugha”, 

Muḥammad ‘Ādil Mur‘ib, Ed., Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-‘Arabī.
Al-Baḥrānī, Hāshim ibn Sulaymān. (1415 AH): “Al-Burhān fī tafsīr al-Qurʾān”, 

Qom: Bunyād-i Ba‘that.
Al-Ḥurr al-‘Āmilī, Muḥammad ibn al-Ḥasan. (1409 AH): “Wasā’il al-Shī‘a”, Qom: 

Mu’assasat Āl al-Bayt.
Al-Irbilī, ‘Alī ibn ‘Īsā. (1381 AH): “Kashf al-ghumma fī ma‘rifat al-a’imma", Ta-

briz: Bunyād-i Hāshimī.
Al-Majlisī, Muḥammad Bāqir. (1403 AH): “Biḥār al-anwār al-jāmi‘a li-durar akh-

bār al-a’imma al-aṭhār”, Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-‘Arabī.
Al-Muṣṭafawī, Ḥasan. (1430 AH): “Al-Taḥqīq fī kalimāt al-Qur’ān al-karīm”, Bei-

rut: Dār al-Kutub al-‘Ilmīyyah.
Al-Rāzī, Faḫr al-Dīn Muḥammad ibn ‘Umar. (1420 AH): “Al-Tafsīr al-kabīr 

(Mafātīḥ al-ghayb)”, Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-‘Arabī.
Al-Ṭabarsī, ‘Alī ibn Ḥasan. (1385 AH): “Mishkāt al-anwār fī gurar al-akhbār”, Na-

jaf: Manshūrāt al-Maktaba al-Ḥaydarīyya.
Al-Ṭabarī, Muḥammad ibn Jarīr. (1356 SH): “Jāmi‘ al-bayān fī tafsīr al-Qurʾān”, 

Tehran: Tūs.
Al-Zamakhsharī, Maḥmūd ibn ‘Umar. (1407 AH): “Al-Kashshāf ‘an ḥaqā’iq 

ghawāmiḍ al-tanzīl wa ‘uyūn al-aqāwīl fī wujūh al-ta’wīl”, Beirut: Dār al-Kitāb 
al-‘Arabī.

Cousins Howe, David. (1992): “Ḥalqah-i intiqādī”, Murād Farhādpūr, Trans., Teh-
ran: Rushangarān.

DiGenso, James. (1990): “Hermeneutics and the disclosure of truth”, Charlottes-
ville, University of Virginia Press.

Ḥasanī Bīrūnī, Muḥammad Jawād. (2013): “Zabān-i Qur’ān az naẓar-i Āyatullāh 
Javādī Āmulī dām ẓilluh va Lūdvīg Vītgenshtāyn”, Majallah-i Muṭāli‘āt-i 
Fiqh-i Islāmī va Mabānī-i Ḥuqūq, 25, 133-158.

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ‘Alī. (1378 AH): “‘Uyūn akhbār al-Riḍā ‘alayhi 
al-salām", Tehran: Nashr-i Jahān.

Ibn al-Jawzī, ‘Abd al-Raḥmān ibn ‘Alī. (1404 AH): “Zād al-masīr fī ‘ilm al-tafsīr”, 
Beirut: Dār al-Kutub al-‘Arabī.

Ibn Manẓūr, Muḥammad ibn Mukarram. (1414 AH): “Lisān al-‘Arab”, Beirut: Dār 
Ṣādir.

Javādī Āmulī, ‘Abdullāh. (2005): “Bunyān-i marṣūṣ-i Imām Khomeinī (raḥ)”, 
Qom: Nashr-i Isrā.’

Javādī Āmulī, ‘Abdullāh. (2009a): “Ḥikmat-i ‘ibādāt”, Qom: Nashr-i Isrā.’
Javādī Āmulī, ‘Abdullāh. (2009b): “Shukūfā’ī-i ‘aql dar partū-yi nahḍat-i Ḥu-

saynī”, Qom: Nashr-i Isrā.’
Javādī Āmulī, ‘Abdullāh. (2019): "Tasnīm",Qom: Isrā.’
Marvātī, Sahrāb, & Pūr Muḥammadī, Sayyida Rāḍīya. (2021): “Bāzshināsī-yi 

ma‘nā-yi ‘ta’wīl’ bar asās-i āyah-i 7 sūrah Āl ‘Imrān bā rūykard-i taḥlīlī bar 
naẓar-i Āyatullāh Javādī Āmulī”, Nashrīyah-i Muṭāli‘āt-i Ta’wīlī-i Qur’ān, 7, 
78-92.

Qur’ān Karīm. (2011): Nāṣir Makārim Shīrāzī, Trans., Qom: Pajhūhak-i Andīshah. 
(Original work compiled in the 7th century CE).



125

ور
یک

ل ر
ی پ

سف
 فل

ک
وتی

من
هر

 و 
لی

 آم
ی

واد
 ج

لله
ت ا

ه آی
ش

دی
 ان

در
ل« 

وی
»تأ

ی 
نای

مع
ل 

قاب
ی ت

س
برر

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

Ricoeur, Paul. (1967): “The symbolism of evil”, Emerson Buchanan, Trans, New 
York: Harper & Row.

Ricoeur, Paul. (1973): “The hermeneutical function of distanciation”, Philosophy 
Today, 17, 2, 129-141.

Ricoeur, Paul. (1974a): “The conflict of interpretations: Essays in hermeneutics”, 
Don Ihde, Ed, Evanston, Northwestern University Press.

Ricoeur, Paul. (1974b): “Metaphor and the main problem of hermeneutics”, New 
Literary History, 6, 1, 95-110.

Ricoeur, Paul. (1981): “Hermeneutics and the human sciences: Essays on language, 
action and interpretation”, John B. Thompson, Ed. & Trans., Cambridge, Cam-
bridge University Press.

Ricoeur, Paul. (1984, 1985, 1988): “Time and narrative”, Kathleen Blamey & Da-
vid Pellauer, Trans., Vols. 1-3, Chicago, University of Chicago Press.

Ricoeur, Paul. (1991): “From text to action: Essays in hermeneutics, II”, Kath-
leen Blamey & John B. Thompson, Trans., Evanston, Northwestern University 
Press.

Ricoeur, Paul. (2006): “Falsafah-i zabān va dīnī”, Sayyid ‘Alī Ḥusaynī, Trans., 
Ma‘rifat, 111, 50-59.

Rogers, William Erford. (1994): “Interpreting interpretation”, University Park, 
Pennsylvania State University Press.

Shāh ‘Alī, Maryam. (2023): “Barrasī-yi taṭbīqī-yi ta’wīl az dīdgāh-i ‘Allāmah 
Ṭabāṭabā’ī va Āyatullāh Javādī Āmulī”, Pazhūhishnāmah-i Ta’wīlāt-i Qur’ānī, 
3, 6, 85-109.

Al-Suyūṭī, Jalāl al-Dīn ‘Abd al-Raḥmān ibn Abī Bakr. (1967): “Al-Itqān fī ‘ulūm 
al-Qur’ān”, Muḥammad Abū al-Faḍl Ibrāhīm, Ed., Beirut: Al-Maktaba al-
‘Aṣrīyya.

Vā‘iẓī, Aḥmad. (2001): “Dar āmādī bar hirmīnūtīk”, Tehran: Mu’assasah-i Far-
hangī-i Dānish va Andīshah-i Mu‘āṣir.



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

Fakhr Razi’s interpretation of the verses of the vision of God and 
its criticism from the perspective of Javadi Amoli 

(with emphasis on verse 103 of Surah An’am and verse 143 of 
Surah Al-A’raf)

Mostafa Soltani 1  , Karim Sadeghi.ahangri 2 
1. Member of the Scientific Board, University of Religions and Denominations. Faculty of Islamic Denominations. 

Major in Theological Denominations." qom.iran. Soltani@urd.ac.ir
1. Graduated in Theology (Theological Schools) from Qom University of Religions and Denominations qom.iran.

sadeghi2026@chmail.ir

Abstract
One of the topics of theological debate among Islamic theologians and commentators 
is the issue of seeing and not seeing God. The origin of this debate is based on the 
adherence to the appearances of some verses of the Quran. Among the verses that 
advise the seeing of God, the present article has investigated and examined two verses 
of Surah Al-A’raf 143 and 103 of An’am and the views of two prominent scholars; 
Fakhr Razi and Javadi Amoli on this matter. Accordingly, it seems that Fakhr Razi 
accepts visual vision by citing the appearances of the verses and by interpreting and 
interpreting the verses of vision, he believes that this vision does not require the phys-
ical existence of God. On the other hand, Professor Javadi Amoli, with a special in-
terpretation and along with preserving the appearances of the verses and the apparent 
contradiction of the verses, considers vision and not seeing to be a summation. Using 
a descriptive-analytical method, after collecting the theological opinions of two Mus-
lim theologians and commentators, Fakhr-e-Razi and Javadi Amoli, it is analyzed. 
Ultimately, Fakhr-e-Razi accepts visual vision by citing the appearances of the verses, 
of course with interpretations that do not require the physicality and directionality of 
the Holy Prophet, or sometimes he turns to interpretation to get out of this problem. In 
contrast, Javadi Amoli, with a specific interpretation and preserving the appearances 
of the verses, considers the apparent conflict of vision and non-vision to be a summa-
ble matter. Therefore, the present study seeks to answer the quality of explanation and 
analysis of interpretation from the perspective of these two commentators.

 � How to cite: Sultani,M. and sadeghi ahangari,K. (2026). Fakhr Razi's interpretation of the verses of 
the vision of God and its criticism from the perspective of Javadi Amoli (with emphasis on verse 103 of 
Surah An'am and verse 143 of Surah Al-A'raf). (e242069). Quranic comentations, (126-143), e242069 
doi: 10.22034/qc.2026.566449.1237

Received: 2025-12-15 ; Received in revised from: 2026-03-18 ; Accepted: 2026-03-20 ; Published online: 2026-03-20
.......................................................................................................................................................................................................................................................................................................

https://tavil.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://tavil.quran.ac.ir/
mailto:Soltani%40urd.ac.ir?subject=
mailto:sadeghi2026%40chmail.ir?subject=
doi: 10.22034/qc.2026.566449.1237


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

 تأویل فخر رازی ازآیات رؤیت خداوند و نقد آن از منظر جوادی آملی
کید بر آیه 103سوره  انعام و آیه 143 سوره اعراف( )با تا

کریم صادقی آهنگری 2  مصطفی سلطانی 1 ، 
 1. عضو هیت علمی‌ دانشگاه ادیان و مذاهب، دانشکده مذاهب اسلامی، رشته مذاهب کلامی،

Soltani@urd.ac.ir  )قم، ایران. )نویسنده مسئول
sadeghi2026@chmail.ir .غ التحصیل دکتری رشته کلام  مذاهب  کلامی از دانشگاه  ادیان و  مذاهب اسلامی قم، ایران 2. فار

چکیده
یکــی از مباحــث مــورد نــزاع کلامــی در میان متکلمان و مفســران اســامی بحث رؤیــت و عدم رؤیت 
خداوند اســت. خاســتگاه این نزاع مبتنی بر تمســک به ظواهر بعضی از آیات قرآن اســت. در میان 
آیــات مشــیر بــه رؤیــت خداوند، مقاله حاضر دو آیه 143 ســوره اعــراف و 103 انعام و دیــدگاه دو عالم 
برجســته؛ فخررازی و جوادی آملی، در این مورد به تحقیق و بررســی قرار داده شــده اســت. بر این 
اســاس به نظر می رســد فخر رازی با اســتناد به ظواهر آیات، رؤیت بصری را می‏پذیرد و با تفســیر و 
تأویل آیات رؤیت، معقتد اســت که این رؤیت مســتلزم جسمانیت وجود خداوند نیست. و در مقابل 
اســتاد جــوادی آملــی با تأویلی خاص و همــراه با حفظ ظواهر آیات و تعــارض ظاهری آیات، رؤیت و 
عدم رؤیت را امری قابل جمع می داند. با روش توصیفی ـ تحلیلی پس از جمع آوری نظرات کلامی 
کاوی  قرار می گیــرد، که در نهایت  دو متکلــم ومفســر مســلمان، فخــررازی  و جــوادی  آملی  مــورد وا
فخررازی با استناد به ظواهر آیات رؤیت بصری را می‏پذیرد، البته با تاویلاتی که مستلزم جسمانیت 
و جهــت دار بــودن حضرت حق را ســبب نمی‏گردد یا بعضا برای برون رفت از این مشــکل به تأویل 
روی مــی آورد. ودر مقابــل جــوادی املی هــم باتأویلی خــاص و حفظ ظواهرآیــات وتعارض ظاهری 
رؤیت و عدم رؤیت را امری قابل جمع می داند. لذا پژوهش پیش رو بدنبال پاسخ کیفیت تبیین و 

تحلیل تأویل از منظر این دو مفسر می باشد.
کلیدواژه‏ها: تاویل رؤیت خداوند، علم حضوری، تجلی، فخر رازی، جوادی آملی.
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 e242069 ,)126-143( ,مطالعات تأویلی قرآن .)e242069( .)کید بر آیه 103ســوره انعام و آیه 143 ســوره اعراف منظر جوادی آملی)با تا
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ح مسئله  1. طر
بی تردید از جمله مباحث کلیدی و چالش‌برانگیز در حوزه‌های تفســیر قرآن، کلام 
اسلامی و معرفت الهی، مسئله »رؤیت خداوند« است که همواره مورد اختلاف میان 
مکاتــب مختلــف اســامی بویــژه علوم قرآنی بــوده اســت. ظاهر برخی آیــات قرآن، 
ماننــد آیه »۱۴۳ ســوره اعراف« امکان رؤیت بصری خــدا را تأیید می‌کنند، در حالی 
کــه ظاهــر تعداد دیگــری همچون »آیه ۱۰۳ ســوره انعام«، به ‌صــورت صریح از عدم 
کی ســخن می‌گویند. این تقابل ظاهری آیات، زمینه گســترده‌ای  امکان چنین ادرا

برای تأویل‌ها و تفاسیر متفاوت فراهم کرده است.
در میان متکلمان و مفسران، فخر رازی به ‌عنوان یکی از برجسته ‌ترین چهره‌های 
اشــعری، بــا اســتناد بــه ظواهر برخی آیــات، رؤیــت خــدا را تنهــا در روز قیامت جایز 
می‌داند، هرچند بر اساس تأویل خاص، اعتقادی به جسمانیت یا جهت‌ دار بودن 
خدا ندارد. در مقابل، اســتاد جوادی آملی، از منظری شــیعه‌ای-عرفانی و با تکیه 
بر مفاهیمی چون »علم حضوری« و »تجلّی«، رؤیت خدا را تنها در چارچوب شهود 
باطنی و غیرحسی ممکن می‌شمارد و هرگونه رؤیت حسی یا بصری از ذات متعال را 
محال می‌داند. این اختلاف دیدگاه‌ها پیامدهای عمیقی در حوزهٔ معرفت‌شناســی 
دینــی بــه بــار مــی آورد؛ بدین ســبب نحــوه تبیین»رؤیت خدا« مســتقیماً بر شــیوه 
شــناخت خداوند و جایگاه انســان در نظام هستی تأثیر می‌گذارد. از این رو پرسش 
اصلــی پژوهش حاضر این اســت کــه تأویل‌های فخر رازی و جــوادی آملی از آیات 
رؤیــت خــدا )بــه ‌ویژه آیــات ۱۰۳ انعام و ۱۴۳ اعــراف( چه وجوه اختلافــی و یا احیانا 
کی دارنــد. و کــدام یــک از این دو دیــدگاه از نظــر منطقی، کلامی و تفســیری  اشــترا
توجیــه ‌پذیرتــر اســت؟ همچنین، آیا می‌تــوان تأویلات متفاوت دو عالــم فوق را در 
بحــث رؤیــت و عدم رؤیت خدا را بــدون تعارض در چارچوبــی یکپارچه جمع کرد؟ 
بنابــر آنچــه گفتــه شــد ایــن پژوهــش بــا روش توصیفــی - تحلیلــی و بــا اســتناد به 
منابع کلامی، تفســیری و فلســفی، به بررســی و نقد تأویلات این دو متفکّر در آیات 
پیــش گفتــه می‌پردازد، تا ضمن شــفافیت مواضــع آنها، به ارائه تبیینــی دقیق ‌تر از 

ماهیت»رؤیت الهی« بپردازد.

2. تاویل آیات رؤیت خدا از نگاه فخررازی

2-1. تأویل رؤیت خدا  بر اساس آیه 103 انعام	
فخررازی بر این باور است که، خداوند در روز قیامت دیده می شود، ولی تحلیل و 
تأویل او در این مسأله منجر به جسمانی بودن و جهت داشتن خداوند نمی‏گردد. 
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و نیــز رؤیــت از نــگاه فخررازی بمعنی مرئی بودن نیســت و در تحلیــل و تأویل این 
مطلــب می گوید: »مــن تصویر ماه را در آب دیدم« این دیدن به معنی مرئی بودن 
او نیســت، زیرا زمانی چیزی مرئی اســت که در مقابل چشــم من باشــد)فخر الدین 
رازی،1420ق: 242/28(. بنابــر بیــان فخــر، خــدا را می توان ابصار نمــود البته نه با 
چشــم ســر، و نیز نه به صورت مســتقیم، بلکه به شــیوه غیر مســتقیم و با نگاه به 

ظهورات و تجلیات خداوند متعال. 
بنابرایــن بــا نــگاه اولیّه و ظاهــری از تحلیل او باید توقع داشــت که مــراد از دیدن، 
رؤیت ظاهری و با چشــم ظاهر نباشــد، امّا باید اذعان داشت که وی نه تنها چنین 
تبیین روشنی در عدم رؤیت مستقیم ندارد، بلکه در تایید دیدگاه خود در ذیل آیه 
)لا تدرکه الابصار و هو یدرک الابصار و هو لطیف الخبیر()انعام / 103( اشاره می‏کند 
ک بصر را همان معنای رؤیت مســتقیم خدا نمــی داند، لذا  کــه معتزلــه معنــای ادرا

نتیجه می‏گیرد هیچ شخصی نمی‏تواند خداوند را ببیند. 
ک« را رؤیــت نامید که  بــا ایــن تبیین وی اظهار مــی‏دارد که زمانــی می‏توان »ادرا
مرئــی دارای حــد و نهایتــی باشــد و بتــوان حــدود و جوانــب آن را درک کــرد ولــی 
ک نامیــد، وی در ادامه رؤیــت را  بدین  گــر اینگونــه نباشــد، نمی‏تــوان آن را ادرا ا
صــورت تأویــل می‏کنــد کــه رؤیــت در حقیقت دو نــوع اســت: رؤیت بــا احاطه که 
ک از خداوند  ک اســت و دیگــری، رؤیــت بــدون احاطــه، لــذا نفــی ادرا همــان ادرا
در آیــه 103 انعــام بــه معنــی نفــی رؤیــت از خدا نیســت. )همــو، اندکــی تلخیص و 

برداشت: 99/13 الی 100(.
بْصَارُ وَهُوَ 

َ
أ

ْ
ــهُ ال

ُ
گــون در تبیین آیه >لاتُدْرِك وی تحلیــل و تأویلاتــی را از جهــات گونا

خَبِيرُ< )انعام /103(1  ارایه می‏کند که بطور خلاصه می 
ْ
طِيفُ ال

َّ
بْصَارَ وَهُوَ الل

َ
أ

ْ
يُدْرِكُ ال

توان اینگونه دسته بندی نمود:
ک کند و عقل هم قادر به درک کنه  الف- کســی نمی تواند حقیقت خداوند را ادرا

صمدیه نیست و دیدگان هم ناتوان از درک اوست. )همو، اندکی تصرف:104(
ب- علــم بــه حقیقــت چیزی معمولا به دو شــیوه امکان پذیر اســت: یــا خود فرد 
آن را بــدون دخالــت حــواس ظاهری دریافــت می‏کند )مانند علم بــه لذت و الم( 
یا آنکه فرد آن را از طریق حواس ظاهری بدســت می‏آورد. در حالی که درک کُنه 
و حقیقــت خداونــد بــرای بشــر با ایــن دو روش مقــدور نیســت.)فخرالدین رازی، 

)120/9 :1986
ج- رازی کشــف تــام را کــه از ســنخ معرفــت ضــروری اســت انــکار نمی کنــد و باور 

گاه است. 1. چشم ها او را در نمی یابند، ولی او چشم ها را درمی یابد، و او لطیف و آ

http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_103_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D9%86%D8%B9%D8%A7%D9%85
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_103_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D9%86%D8%B9%D8%A7%D9%85
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_103_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D9%86%D8%B9%D8%A7%D9%85


130

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

دارد کــه چنین شــناختی نســبت به خداونــد در روز قیامت تحقق مــی یابد، اما با 
ایــن وصــف او رؤیت خداوند را با تأویلی خاص از ســنخ کشــف تام نمی داند، چرا 
که او رؤیت خدا را بمثل رؤیت اجســام و یا نقش گرفتن صورت مرئی در چشــم و 
یــا خروج شــعاع و رســیدن آن بــه مرئی یا حالتی که مســتلزم نقــش گرفتن صورت 
یــا خروج شــعاع باشــد نمــی دانــد؛ بنابراین فخر معتقد اســت رؤیــت خداوند نه از 
ســنخ علم و کشــف و نه از قبیل نقش گرفتن صورت و یا خروج شــعاع است، بلکه 
حالت و وصفی غیر از این دو اســت و وی رؤیت حق تعالی را به نوعی تأویل می 
برد. ایشــان در تحلیل ســخن فوق می گوید، یک حالت برای انســان این اســت 
که نســبت به شــیء علم داریم، ولی آن را نمی بینیم و حالت دیگر این اســت که 
به شیء علم داریم و آن را می بینیم مسلما این دو حالت متفاوت هستند)همو، 
اندکی تصرف(. می‏توان اینگونه نظر فخر در آیه شریفه در جواز رؤیت را تبیین و 
تحلیل کرد که یکی از دلایل جواز رؤیت ذات صمدیه الهی سمعی است. )همان، 
اندکــی تصــرف و تلخیص: 446 الــی 449( ازین رو فخر اعتقــادی به رویت خدا 
ل عقلی، منطقی و حتی علمی - تجربی ندارد. و تمام راه های  بر مبنای اســتدلا
غیــر از توصیــه هــای نقلــی و تاریخــی را به نوعــی مردود و غیــر معتبر مــی داند و 
راه اثبــات رویــت را از مســیر غیــر عقلانــی قابــل پذیرش مــی داند، البته بــا تاویل 
خــاص. مــی تــوان گفــت که او رؤیتــی را جایز می دانــد که بــدون کیفیت و وصف 
باشــد. پس می‏توان نتیجه گرفت که ســخنان وی درباره رؤیت خدا سلبی است؛ 
یعنی بنوعی یک تأویل خاص که تمایل به توقفی بودن در مســأله رؤیت اســت 

و مطالب ایجابی بطور روشــن درباره رؤیت ندارد.

2-2. تأویل رؤیت خدا  بر اساس آیه 143 اعراف 
نْظُرْ 

َ
رِنِي أ

َ
 رَبِّ أ

َ
هُ قَال

ّ
بُ مَهُ رَ

َّ
ل

َ
ا جَاءَ مُوسَــى لِمِيقَاتِنَا وَك مَّ

َ
فخر رازی با توجه به آیه >وَ ل

انَهُ فَسَوْفَ تَرَانِي<)اعراف/ 
َ
جَبَلِ فَإِنِ اسْــتَقَرَّ مَك

ْ
ى ال

َ
كِنِ انْظُرْ إِل

َ
نْ تَرَانِي وَل

َ
 ل

َ
يْكَ قَال

َ
إِل

143(.1 حداقــل چهــار دلیل برای اثبات رؤیت خدا ذکــر می کند، که با نگاه دقیق 
مــی تــوان از برخــی از ایــن دلایل مذکــور به چگونگــی و نوع تأویــات وی در این 

آیه رسید.
گــر رؤیت خدا امکان وقوعی نداشــت حضرت موســی)ع( در خواســت نمی  الــف- ا
کــرد، ولــی چــون وی طلــب دیدن نمــود، پس امــکان رؤیــت وجود داشــت. )ر.ک: 

کمال ذات  کرد: پروردگارا! جمال با  گفت، عرض  که موسی به میعادگاه ما آمد، و پروردگارش با وی سخن  1. زمانی 
بی‌نهایتت را ]به قلب من[ بنمای تا تو را ]به رؤیت ویژه باطنی[ بنگرم. خدا فرمود: هرگز مرا نخواهی دید، ولی به این کوه 

بنگر اگر ]پس از جلوه من[ بر جای خود ثابت و برقرار ماند، تو هم مرا خواهی دید.

http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_143_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D8%B9%D8%B1%D8%A7%D9%81
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_143_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D8%B9%D8%B1%D8%A7%D9%81
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فخرالدیــن رازی، 1420ق، بــا اندکــی تصــرف و تلخیص: 354/14(. به نظر می‏رســد 
فخررازی در مســئله رؤیت خدا قائل به دیدن حســی مســتقیم خداوند با چشم سر 
نباشــد، بلکه همانطوری که در جلد اول کتاب البراهین آورده، معتقد اســت رؤیت 
خدا باید به صورت کشــف تام و به شــیوه شــهودی و باطنی محقق شــود و نه غیر 

آن. )فخررازی، 1420ق: 166/1(
گــر رؤیــت خداونــد امــر غیــر ممکــن و محال بــود خداوند در پاســخ حضرت  ب- ا
موســی بایــد می فرمــود: من دیدنی نیســتم، اما در جواب درخواســت وی فرمود: 
هرگــز مــرا نمــی بینی و ایــن دو عبارت)من دیدنی نیســتم و مرا هرگــز  نمی بینی( 
بــه ظاهــر کاملا متفاوتند. او آنگاه با تمثیلی اضافه می کند که شــخصی ســنگی یا 
چیــزی در دســت دارد و شــخصی دیگــر به اومی گویــد آن را بمن بده تــا بخورم ، 
در ایــن حالت طــرف جواب می دهد که این چیزخوردنی نیســت نه اینکه بگوید 
آن را نخور.دلیــل وی اینگونــه اســت که این دو پاســخ  چون کامــا دو چیز را القا 
مــی کنند؛ بنا براین از نوع پاســخ خداوند در این آیــه که می فرماید »مرا نخواهی 
دید« فهمیده می شــود که اصل رؤیت ممکن اســت. از این نتیجه فخر نیز نوعی 
از تأویــل قابــل برداشــت می باشــد . )همــو، برداشــت و تلخیــص: 355(. از ظاهر 
تحلیــل فخــر اینگونــه فهمیــده مــی شــود که اینکــه خدا بــه موســی ع نفرمود من 
هرگــز دیدنی نیســتم به این معنی اســت کــه خدا خود را مرئی می داند اما چشــم 
گر موســی ع  حســی ظاهری موســی ع از دیدن خدای غیر حســی عاجز اســت اما ا
درخواست رؤیت با چشم دل می کرد یعنی به خدا می گفت که خودت را بر قلب 

مــن تجلی بــده، خدا در جوابش نمی فرمود لن ترانی.  
ج- در آیــه شــریفه فــوق خداونــد متعــال در خواســت رؤیــت حضــرت موســی را 
گر آن  مشــروط بــه امری کــرده و فرمود:»فان اســتقر مکانه فســوف ترانی«یعنــی ا
کوه بر  مکان خود مســتقر شــوید، تو مرا خواهی دید و چون شــرط )اســتقرار کوه( 
امــکان وقوعــی ندارد لذا مشــروط یعنی رؤیت خداوند امری نا ممکن اســت. این 
نــگاه هم نوعی از تأویل اســت.)همو: برداشــت و تلخیص(. ایــن تحلیل فخر نیز 
در راســتای تاویــات بندهــای گذشــته، بدین معنــی که در هر حــال رؤیت خدا با 
چشــمان میســر نمــی شــود، بلکه برای نفــی این گونــه از رؤیت، خداونــد مثالی از 
گر تو موســی ع ببینــی که کوه بر جای خــود ثابت ماند، تو  امــری ناممکــن زد که ا
نیز بر رؤیت من موفق خواهی شــد، اما کوه متلاشــی شــد و موســی ع نیز به دیدن 

خدا نائل نشد.  
د- در دلیــل چهــارم فخــررازی بــا توجه به قــول خداوند کــه فرمود: »فلمــا تجلی 
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ربــه للجبــل جعلــه دکا«1 رؤیــت را دقیقــا همان تجلی مــی داند، همانطــور که این 
آیه تلویحا بدان اشــاره دارد. پس تجلی همان رؤیت اســت، زیرا تجلی در معنی، 
آشــکار و هویدا شــدن اســت، اما هویدایی خدا در لوای تجلی، مصادیق متفاوتی 
دارد. و یــک شــئ بــه دو شــکل ممکــن اســت ظاهر گــردد. بدیــن معنی کــه یکبار 
شــیء ای را بــه عنــوان موجــودی محســوس و قابــل رؤیت حســی می تــوان دید 
و بــار دیگــر همان شــیء را بــه عنــوان مصداقی از تجلــی خدا می توان شــناخت. 
بنابرایــن بدیهی اســت کــه رؤیت خدا از طریق تجلیات او بســیار کامل تر و تام تر 
از رؤیــت حــس او اســت. با توجه بــه ادامه آیات با گــزاره فوق تمــام تاویلات فخر 
در بندهــای گذشــته درباره رؤیت خدا مــورد تایید قرار می گیرد. پس با تاویل آیه 
فوق به راحتی مشــکل دیدن خدا حل می شــود و جهات متعدد دیدن قابل فهم 
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143( تأویلات دیگری نیز دارد:
یک: ایشان در تبیین معنای »لن ترانی« قائل است که »لن« برای نفی آنچه از آن 
ســؤال شــده بکار می رود و در این آیه آنچه حضرت موسی ع از خداوند درخواست 
و ســؤال کرد حصول رؤیت در حال اســت و منظور خداوند از پاسخ »لن ترانی« نفی 

دایم نیست. )همو، برداشت و تلخیص: 357/14(.
ل های فخــررازی بر جواز رؤیت خدا و تحقــق آن در روز قیامت  دو: ازدیگــر اســتدلا
ل بــا اهل اعتــزال بر آن اســت که  اعتقــاد بــر نفــی عمــوم آیه اســت. وی در اســتدلا
آیه)لاتدرکــه الابصــار( برخــوردار از نفی عموم و کلی اســت؛ بدین معنــی که در دنیا 
رؤیــت بــرای همــگان ممکن نیســت و در آخرت برای بعض ها ممکــن خواهد بود. 
ل او  ایــن اســت کــه: آیــه مفید نفــی عموم اســت نه عمــوم نفی و یــا عموم  اســتدلا
ک؛  افرادی؛ زیرا متعلق نفی»لاتدرکه« عموم و استغراق»الابصار« است نه اصل ادرا
کی  یعنی همه نمی توانند خدا را ببینند، اما بعضی می توانند. و نه اینکه هیچ ادرا
ک شــهودی قابل رؤیت می باشــد.  به خدا ممکن نباشــد. مثلا خدای متعال با ادرا
ل باز هم تمثیلی ارائه می‏دهــد و می‏گوید همه مردم به  وی در توجیــه این اســتدلا
پیامبــر ایمــان نیاوردند، یعنی برخــی ایمان آوردند، و معنای نفــی عموم در آیه نیز 
ک نمی‏کنند، ولی بعضی دیدگان می‏توانند او  این اســت که همه چشــم ها او را ادرا

را ببینند)همو، برداشت و تلخیص: 99/13(.

1. چون پروردگارش بر کوه جلوه کرد.

http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_143_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D8%B9%D8%B1%D8%A7%D9%81
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A2%DB%8C%D9%87_143_%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%A7%D8%B9%D8%B1%D8%A7%D9%81
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ک بواســطه چشــم این اســت که فی الجمله امکان دیده شدن  ســه: لازمه نفی ادرا
خدا با غیر چشــم وجود دارد، یعنی غیر از طریق حواس ظاهری مانند چشــم، خدا 
با خلق حس دیگری مانند حس ششــم این امکان را برای بنده فراهم می‏ســازد تا 

خدا را با آن حس رؤیت نماید. )همو(.

3. تاویل آیات رؤیت از نگاه جوادی آملی
جوادی‏آملــی در بیــان اوصــاف الهــی می‏گویــد: چون خداونــد بســیط و نامتناهی و 
تجزیــه ناپذیــر اســت، لــذا نــه در دنیا و نــه در آخرت قابل مشــاهده و رؤیت حســی 
کی ظاهری  نیســت و بخاطــر تناســب حکم و موضوع بــا هیچ یک از نیروهــای ادرا
و حســی هر چند مجهز و مسلح باشــند، نمی‏توان خدا را حس نمود)جوادی آملی، 

1391ش: تلخیص و برداشت: 467/26(.
از منظــر جوادی‏آملــی عــدم رؤیت وجود خدا یا هر موجود غیــر مادی دیگری که از 

قلمرو حس بیرون است به دو صورت قابل تبیین است:
صورت اول: بیان صریح در روایات: انه لیس بجسم)صدوق، 1357ش: 81(

خــدای متعــال بــه دلیل اینکه وجــودی بحت و محض اســت و بی منتهــا بودن و 
نامحــدود بــودن و نیــز جوهــری نبــودن از ویژگــی های او به شــمار مــی اید ممکن 
نیســت به صورت جســم محدود متناهی و جوهری باشــد تا بواســطه چشــم رؤیت 
گردد و چنین رؤیتی محال اســت. و نیز چون خدای متعال جســم نیست، بنابراین 
جسمانی هم نخواهد بود، یعنی عوارض و ویژگی های جسمانیت نیز در او پدیدار 
نخواهد شــد، ازین روی دیدن خدا ناممکن تر خواهد شــد. زیرا چشــم برای دیدن 
نیازمنــد بــه نــور، رنگ و ســطح و برخی از اوصاف دیگر جســم اســت کــه برای خدا 

متصور نیست.  
صــورت دوم:  از طریــق اولویــت: وقتــی خدا با چشــم -و لو مســلح- کــه قوی ترین 
حس از حواس پنجگانه بدن انســان اســت، قابل دیدن نباشــد، بی تردید با حس 
دیگــر هــم نمی توان او را دیــد، و محتوای قرآن این مســئله را تایید می کند)همو، 

اندکی تلخیص: 471(.

1-3. تأویل رؤیت خدا  بر اساس آیه 103 انعام
ک  دلیل اول: خداوند از قلمرو حس بیرون است و با هیچ چشمی و لو مسلح ادرا
نمــی شــود و ذکر بصــر در آیه بخاطر این اســت که چشــم کارامدترین حس آدمی 
ک او با هیچ  اســت و از اینکــه ابصــار بصورت جمع آمده اشــاره دارد به اینکــه ادرا
حواســی ممکــن نیســت و بر اســاس قرائن عقلــی و نقلی این آیه مفیــد عموم نفی 
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و یا عموم افرادی اســت. به دلیل ذیل: موجود دیدنی احاطه پذیر اســت و لازمه 
گر متصور شــود باید بیننــده بر او احاطه کند،  رؤیــت خــدا هر چند در قیامت هم ا
حــال آنکــه بر اســاس آیه )انه بــکل شــی محیط()فصلت/54(، خداوند اســت که 
بــر همــه چیــز احاطه دارد و هیچ چیــزی بر او احاطه ندارد)همــو، اندکی تصرف و 

تلخیص: 467(.
دلیــل دوم: دو اســم لطیــف و خبیــر بــه صــورت لــف و نشــر مرتــب، برهانــی اســت 
بــرای صــدر این آیه اســت که مــی فرماید:»هیچ چشــمی خدا را نمی بینــد، چون او 
لطیف، مجرد و برتر از دســت یابی با حواس ظاهری اســت و او همه ی چشــم ها و 
گاه و خبیر اســت«)همو، اندکی تصرف و  بینایی ها را می بیند، چون بر همه چیز آ
تلخیــص: 468(. ازین رو لطافت وجود خدا نشــان از برتــر بودن وجود الهی از امور 
مرئی جســمی قابل رؤیت اســت؛ پس خدا قابل رؤیت نخواهد بود. همچنین خبیر 
گاهی مطلق و احاطه تام او به عوالم هستی است، اجازه و  بودن خدا که نشان از آ

امکان هرگونه دیدن خدا را با حواس نفی می کند. 
دلیــل ســوم: دلیــل دیگــر بــر نفی جســمانی بــودن خــدای متعــال و پیــرو آن نفی 
رؤیت او تناســب میان حکم و موضوع اســت که خداوند با هیچ یک از نیروهای 
کی ظاهری بشــری، هر چند مجهز و مســلح به ابزار باشــند، نمی توانند وجود  ادرا
خــدای متعال را حس کنند، یعنی در واقع »لاتدرکه الحواس«)همو: 470(. بدین 
معنی که حواس ظاهری انســان مانند چشــم، گوش، لامســه و مانند آن به دلیل 
ک نمی تواننــد وجود بی  محدویــت و دارا بــودن نقــص وجودی و ضعــف در ادرا
ک کننــد. زیــرا حــواس پنجگانــه  منتهــای غیــر جســدانی و غیــر جســمانی را ادرا
انســانی بــرای درک اشــیاء نیــاز به ایــن دارند کــه محسوســات حتما باید حســی، 
جســمی، محــدود و دارای ویژگــی هــای مــادی باشــند تــا بــرای حــواس ظاهــری 

انسان قابل درک باشند. 
عمــوم  مفیــد  لام  و  الــف  بــه  محــا  جمــع  و  اســت  جمــع  الابصــار  جهــارم:  دلیــل 
اســت)فخررازی، 1411ق: 98/13(؛ پس آیه اختصاص به ابصار انســان ندارد یعنی 
ک  هیــچ موجــودی زمینــی یا آســمانی و کوچک وبــزرگ و...نمــی توانند خــدا را ادرا
کنند. فخر رازی معتقد است خداوند در دنیا دیده نمی شود اما در قیامت مؤمنان 
ک خــدا را نفی می کند نــه رؤیت او را و  او را مــی بیننــد و آیــه »لا تدرکــه الابصار« ادرا
ک بمعنی احاطه است یعنی خدا در دنیا و آخرت در احاطه هیچ موجودی قرار  ادرا
نمی گیرد ولی رؤیت بمعنی دیدن با چشم است که برای مؤمنان در قیامت ممکن 

است )فخررازی، 1411ق: 13/ 97 الی 99(.
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2-3. تأویل رؤیت خدا  بر اساس آیه 143 اعراف 
كِنِ 

َ
ــنْ تَرَانِي وَل

َ
 ل

َ
يْكَ  قَال

َ
نْظُرْ إِل

َ
رِنِي أ

َ
 رَبِّ أ

َ
هُ قَــال

ّ
بُ مَهُ رَ

َّ
ل

َ
ــا جَاءَ مُوسَــى لِمِيقَاتِنَــا وَك مَّ

َ
>وَل

ا وَخَرَّ 
ًّ
هُ دَك

َ
جَبَلِ جَعَل

ْ
هُ لِل

ّ
بُ ى رَ

َّ
ا تَجَل مَّ

َ
انَهُ فَسَــوْفَ تَرَانِي  فَل

َ
جَبَلِ فَإِنِ اسْــتَقَرَّ مَك

ْ
ى ال

َ
انْظُرْ إِل

مُؤْمِنِينَ<)اعراف/143(
ْ
 ال

ُ
ل وَّ

َ
نَا أ

َ
يْكَ وَأ

َ
 سُبْحَانَكَ تُبْتُ إِل

َ
فَاقَ قَال

َ
ا أ مَّ

َ
مُوسَى صَعِقًا  فَل

اســتاد بــا تفکیک بیــن »ارائه« و »روءیت« و واســطه قرار دادن »نظــر« بین این دو 
اظهــار مــی‏دارد همانطــور که نظر بــا رویت متفــاوت اســت، نمایاندن)ارائــه( نیز با 
رویــت تفــاوت دارد، ازیــن رو وی »ارائه« را در مرحله یکم و »نظــر« را در مرتبه دوم 
و »رؤیــت« را در مقــام ســوم قــرار می دهد، و بــا توجه به این که این امور ســه گانه، 
گر ارائه مســتلزم رؤیت بود دیگر  در طــول یکدیگرنــد و نــه در عرض هم؛ می‏گوید: ا
به واســطه که همان نظر باشــد، نیازی نبود، و حضرت موســی می‏بایســت به خدا 
ک« یعنی بنمایان تا ببینم نه آنکه بگوید بنمایان تا نگاه  عرض می‏کرد که»ارنی ارا
و نظــاره کنم.)جــوادی آملــی، 1391ش: بــا اندکی تصــرف و تلخیــص :223/30(. بر 
اســاس آنچه که گفته شــد اساسا این آیه در مرحله ابتدایی به دنبال اثبات امکان 
و یــا قــدرت رؤیت حضرت موســی ع نیســت تا توجیهات ناهمگون و نادرســت فخر 
گر در مراحل بعدی بــه رؤیت ختم گردد مــراد از این رؤیت دیدن  بــه میــان آیــد. و ا

حصولی نیست. 
با توجه به مطالب فوق، جوادی آملی عقیده دارد که به دلیل شأن علمی و معنوی 
موســای کلیم و پاســخ خداوند به خواســته آن حضرت به صورت» تجلی بر کوه«، 
رؤیت در خواستی حضرت موسی تنها رؤیت شهودی قلبی و علم حضوری بوده، نه 
رؤیت حسی و برهانی و یا حصولی و تمثیلی. اما رؤیت نفی شده در آیه در حقیقت 
بــه نقــص رؤیت کننــده و قابل-حضرت موســی- بر می‏گردد، نه بــه خداوندی که 
نــور آســمان و زمین اســت)همو، با اندکی تصرف و تلخیــص: 211(. بدین معنی که 
دیدن حصولی، و حسی اصولا دارای محدودیت های شدیدی است که انسانی که 
ک حصولی آن با  مخلوق خداوند است و جنبه مادی و بدنی دارد، ابزار حس و ادرا
محدودیت های جدی روبرو اســت لذا نفی نظر و رویت در ایه فوق به نفی حســی 

و حصولی و ظاهری برای انسان ها مانند موسی) ع( بر می‏گردد. 

4. نقد جوادی آملی بر تاویلات فخر رازی 

4-1. عدم امکان رویت حسی 
گر مراد فخر رازی رؤیت خدا با حس ششــمی باشــد که  حــوادی آملــی می‏گویــد: ا
خدا در قیامت به مؤمنان اعطاء می‏کند، این مطلب توجیه پذیر است، چنانچه 
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گر منظور از رؤیت همان شــهود باطنی و معرفت قلبی باشــد سخن حقی است و  ا
در روایات فراوانی به آن اشــاره شــده است، ولی این نوع دیدن) رؤیت قلبی( به 
آخــرت اختصــاص نــدرد، بلکه در دنیــا  نیز می‏توان با دیده باطنی و چشــم قلب 
خدا را دید و حتی این نوع دیدن هم از مردم خواســته شــده اســت. بنابر روایت 
گــر مراد ایشــان  ــن تَــراهُ(. و ا

ُ
ــم تَك

َ
كَ تَــراهُ، فَإن ل

ّ
ــهَ  كَأنَ عبُــدِ الل�ّ

ُ
پیامبــر)ص(: )ا

چیزی دیگری اســت مدعای بی دلیل اســت)جوادی آملی، 1391ش: برداشت و 
گر مراد فخررازی در بیان حس دیگر از  تلخیــص: 26 / 474(.  بدیــن معنــی که ا
غیر از حس چشــمی، حس ششــمی باشــد که در قیامت به بندگان داده می‏شود 
گر منظور وی از حس ششــم،  که آن حس در دنیا قابل اســتفاده نخواهد بود و ا
شــهود باطنــی و یــا معرفــت قلبی باشــد که چنیــن تطبیقــی ادعایی بــدون دلیل 
گــر مراد فخررازی از حس ششــم غیر از حس ششــم آخرتی و  اســت و همچنیــن ا
نیز غیر از شــهود باطنی و قلبی باشــد باز هم مدعایی بدون مبنا و دلیل اســت. 
بر اســاس آنچه که گفته شــد راههای دیدن خدای متعال مسدود نیست، گرچه 
برخــی از مســیرها بــه دلیــل ضعف مخلــوق و یــا محدودیت ابزاری کــه در اختیار 
اوست، خدا را نمی توان دید، اما این مسئله سبب  نمی‏شود که اساسا راه رؤیت 
الهــی بســته باشــد، بلکه راه های بســیار قوی تر و جدی تــر و بهتری وجود دارد 
کــه بنــدگان مــی تواننــد از آن در مســئله دیدن خدا از آن اســتفاده نماینــد. البته 
نقــد اساســی تــری نیز می‏توان به اصــل ادعای فخر رازی داشــت و آنکه فخر در 
بیان حس ششم به عنوان تنها راه رؤیت خدا، نه تعریفی از آن حس ارائه داده 
و نه ادله ای در اثبات آن بیان کرده است و حتی به عنوان اصل موضوعی هم 
اشــاره ای بــدان نداشــت؛ در این صورت مدعــای فخر رازی اصــا قابل پذیرش 

نخواهد بود. 

4-2. عدم امکان احاطه علمی بر خداوند
الف: این تحلیل نادرســت اســت، زیرا هر موجود دیدنی حتما احاطه پذیر اســت و 
لازمــهُ دیــدن خــدا احاطۀ بر اوســت، در حالی کــه خداوند هرگز احاطــه نمی پذیرد، 
بلکه او بر همه چیز محیط است )جوادی آملی، تسنیم: با اندکی تلخیص:26/4(.
ب: هــر قضیــه موجبــه و یا ســالبه کــه موضوع آن خــدا و محمولش یکــی از صفات 
ســلبی یا ثبوتی او باشــد جهت آن قضیه ضرورت ازلی است نه ممکن یا مطلق و نه 
ضروری وضعی یا شــرطی، بر این اســاس، معنای آیه چنین است: »لا تدرکه الابصار 
بالضروره الازلیه« چنانکه قضیه »و هو یدرک الابصار« هم کلی است و هم ضروری، 

البته کلیت آن به لحاظ متعلق محمول یعنی ابصار است)همو: 473(.
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همچنین ایشــان با توجه به ذکر دو نام شــریف »لطیف« و »خبیر« در پایان آیه، دو 
مطلب برهانی استخراج نموده است:

ک  ج: خداونــد جســم و جســمانی نیســت تــا بتــوان او را بــا حــواس ظاهــری ادرا
کرد»لاتدرکه الابصار«زیرا او مجرد تام و لطیف مطلق است.

گاه است ازین رو »و هو  د: خداوند بر همه چیز احاطه علمی دارد و بر نظام هستی آ
یــدرک الابصــار« و این احاطه به دلیل لطافت و خبیر بودن خدای مطلق در وجود 

است، به بیان کریمه قرآنی که فرمود: »وهو لطیف الخبیر«)همان: 475(.
نتایج بدست آمده از مطالب فوق این است که:

اساسا تنها راه حقیقی در شناخت خدا علم حضوری است و همه براهین حصولی 
در کتب فلســفی، کلامی و عرفان نظری، ترجمان رؤیت شهودی با علم حضوری 
اســت، زیرا نمی شــود انسان به خود علم حضوری داشــته باشد و خویش را عین 
ربــط بــه خــدا بدانــد، ولــی خدایــش را به علــم شــهودی نشناســد)همو، بــا اندکی 
تصرف: 227(. و دقیقا به همین خاطر اســت که اســتاد طلب رؤیت موســی کلیم 
الله را منطقا فقط رؤیت حضوری و شــهودی می داند و نه غیر آن. پس اشــکالات 
و پاســخ هــای بــی ربــط فخــر را نمــی پذیرد. زیــرا اصــولا آنهــا را وارد نمــی داند. و 
از آنجــا کــه اساســا خــدای متعال با چشــم ســر و یــا با علــم حصولی قابــل رؤیت و 
شــناخت دقیق نیســت و از ســوی دیگر والا بودن مقام و  مقتضای شــأن حضرت 
موسی اجازه درخواست رؤیت حصولی خدا را به او نمی دهد، پس بعد از شنیدن 
کلام بی واســطه خدا درخواســت شــهود باطنی حق کرده اســت)همو(. با عنایت 
به اینکه چون درخواســت موســی ع اساســا رؤیت حســی خدا نبود، پاسخ خداوند 
به موســی نیز رد رؤیت حســی یــا علم حصولی نمی‏باشــد، بلکه پاســخ خداوند در 
این ایه مبتنی بر این می باشــد که چون حضرت موســی ع هنوز شرایط لازم برای 
رؤیت شــهودی را کســب نکرد، پس توان دیدن خدا را ندارد، ازین رو خدا در آیه 
فرمــود: »لــن ترانی«)همــان(. و رؤیت حصولــی که اصلا امکان نداشــت لذا در ایه 

نفی و یا اثبات نشد. 
خداونــد بــرای اینکــه عملا به موســی ع نشــان دهد کــه تو توان رؤیت شــهودی و 
تحمل تجلی مســتقیم او را نداری، به وی دســتور داد به کوه بنگرد»و لکن انظر 
گاه اســت و مثــل دیگر موجودات تســبیح،  گــر کوه که موجودی آ الــی الجبــل« و ا
حمد، ســجده و طاعت دارد، توانســت تجلی او را تاب آورد و بر جای خود بماند، 
پس موســی ع نیز او را خواهد دید»فان اســتقر مکانه فســوف تری«)همان(. و از 
آنجایــی کــه کوه نتوانســت بر جای خود بماند و وجود خویش را از دســت ندهد، 
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پس موســی)ع( نیز خدا را نمی توانست ببیند. 
گــر در برخــی دعاهــا دیــدن خــدا خواســته شــده بمثل»وامنــن بالنظــر الیــک  ا
از  نهــم  مناجــات  المحبییــن:  مناجــات   ،)149/91 علیّ«)مجلســی،1403ق: 
کــه برای  (. مــراد رؤیــت قلبی و شــهود باطنی خداســت  مناجــات خمــس عشــر
اهلــش شــدنی و خواســته همه انبیا و اولیاســت)همو، اندکــی تلخیص: 228(. 
احادیــث  از  و حدیثــی  کریــم  قــرآن  در  ای  آیــه  در هیــچ  رســد  مــی  نظــر  بــه  و 
معصومیــن)ع( نمی‏تــوان عبــارات و مفاهیمــی مشــاهده نمــود کــه درخواســت 

رؤیت حصولی از خدا شــده باشد.  
بــا توجــه بــه مطالب فــوق در موضــوع دیدن وجــود خــدای متعال هیچــگاه علوم 
حصولــی، حســی ، عقلــی و برهانــی در متــون دینی ما  نفی کلی نشــده اســت، بلکه 
کید شــده اســت؛ بنابراین برای  در ایــات و روایــات بــر علــم شــهودی و حضــوری تا
اثبــات حــق دو راه وجــود دارد یکــی بــرای متوســطان محــروم از راه اصلــی، مثــل 
راه‌هــای آفاقــی و انفســی و فلســفی و کلامــی و براهیــن امکان و وجــوب و حدوث و 
نظم و حرکت و نظائر آن، و دیگری که مختص خواص است وآن راه شهود جمال 
ک[ علیها رقیبا«)ســید بن طاووس،  اوســت که می فرماید:»عمیت عین لا تزال]ترا

1376ش:349/1( )همو،اندکی تلخیص: 229(.
علــوم شــهودی هــم بــرای علــم علت بــه معلول اســت و هم بــرای علــم معلول به 
علــت، کــه در واقــع در میان علوم شــهودی و حصولــی علم شــهودی اصیل و علم 
حصولــی غیــر اصیل اســت، بدین جهــت در آیه 143 ســوره اعراف اطــاق رؤیت بر 
علم شــهودی، نوعی حقیقت اســت نه مجاز و اثبات علم شــهودی یک معلول به 
علــت خــود، یعنی علم حضــوری معلول به علــت خویش، از رهاوردهــای ابتکاری 
قــران حکیم اســت)همو، اندکی تلخیــص: 230(. که پرده از یــک حقیقت در عالم 

تکوین بر می دارد. 
خداونــد در پاســخ تقاضای حضرت موســی فرمود »لــن ترانی« معنــای جمله این 
نیســت کــه خداوند بــا قلب نادیدنی اســت و برای هیــچ کس شــهود قلبی امکان 
کید اســت نــه ابید)نفی ابدی(، چــون به دنبالش  نــدارد چــرا که »لن« برای نفی ا
گر  انَــهُ فَسَــوْفَ تَرَانِــي< ا

َ
جَبَــلِ فَــإِنِ اسْــتَقَرَّ مَك

ْ
ــى ال

َ
كِــنِ انْظُــرْ إِل

َ
غایــت مــی آیــد؛ >وَل

معنایــش نفــی ابــد بــود، غایــت پذیــر نبــود و همچنیــن بعضــا از قرینــه یــا برهان 
فهمیــده مــی شــود کــه »لــن« بــرای نفی ابــدی اســت ولی لازم نیســت کــه مفهوم 
حقیقی »لن« نفی ابد باشد، مگر انکه قرینه صارفه ای وجود داشته باشد.)همو، 

اندکی تلخیص: 233 الی 234(.
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چــون درجــات شــهود قلبی و باطنی تابع درجه ایمان اســت و از آنجــا که ایمان ذو 
مراتــب اســت، پس شــهود باطنــی و قلبی دارای مراتب می باشــد کــه از عالی ترین 
کرم ص  درجــه چنین شــهودی، شــهود به معراج اســت، که تنهــا این بهــره پیامبر ا

شد: »ثم دنی و تدلی«)همو: اندکی تصرف و تلخیص(.
گــر دیــدن خدا به هیچ شــکلی و برای هیچ کس ممکن نبود، خداوند در پاســخ  ه: ا
آن حضرت می فرمود، من دیدنی نیستم؛ )لن اری(، نه اینکه تو مرا نمی بینی»لن 
ترانی«)همــان: 235(. ازیــن رو خدای متعــال امکان رؤیــت دارد، البته فقط رؤیت 
شــهودی، امــا ایــن رؤیت صرفــا زمانی اتفــاق می افتد که تمام شــرایط دیــدن مبدا 

متعالی در فرد رؤیت کننده حاصل شده باشد. 
جمله )ولکن انظر الی الجبل فان استقر مکانه فسوف ترانی( تعلیق بر محال ذاتی 
نیســت، بلکــه تعلیــق بر محال عادی اســت که ان هــم ظاهرا بخاطــر ضعف قابل 
اســت نه فاعل)همو(. بدین معنی که مراد از محال عادی، اساســا ندیدن تکوینی 
و عقلــی نیســت، بلکــه عادتــا و بــه صورت امــکان وقوعــی و شــیوع آن رؤیت میان 

انسان‌هاست که محال می باشد. 
تجلــی دو نــوع اســت؛ عام و خاص. تجلــی عام برای همه ی خلایــق و در همه ی 
زمانها است و تجلی خاص در شرایط ویژه ای و در مجلای خاص محقق می گردد 
و ظرفیت ویژه ای را برای متجلی می طلبد. بنابراین جمله)فلما تجلی ربه للجبل( 
تجلــی خــاص بــود، چــرا که کــوه تحمل نیــاورد و ایــن نشــانه و قرینه ای اســت که 
موسای پیامبر درخواست تجلی خاص کرده است)همو، برداشت و تلخیص: 236 

الی 237(.
تحمل حضرت موسی نسبت به دو حادثه تکلیم وتجلی خدا که یکی سمعی است 
و دیگــری بصــری کــه مقصــود از ســمع و بصر، قلب اســت نه ســمع و بصر حســی و 
ظاهــری. و ســمع درونــی و باطنی حضرت موســی ع بی واســطه کلام الهی را شــنید 
و لــذا تحمــل کــرد، ولی بصــر قلبی آن حضرت تــوان تحمل تجلی نداشــت، چرا که 
تجلــی الهــی و لــو اندک توان فرساســت و هرگز در وضعیت عــادی نمی توان تجلی 

خدای سبحان را تحمل کرد.)همو، اندکی تصرف وتلخیص: 242(.
و: حضــرت موســی، تجلــی رب را مشــاهده کــرد نه تجلــی ذات خدا و نــه خود ذات 
کتناه  را، زیرا ذات خدا بســیط محض و تجزیه ناپذیر اســت و شــهود وی مســتلزم ا
واحاطــه بــر ذات اســت و احاطــه متناهی بر نامتناهی محال اســت، پس مشــاهده 
ذات بینهایــت، جــز بــرای خود ذات محال اســت)همو، اندکی تلخیــص و تصرف: 

 .)243
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حضرت موســی پس از افاقه از مدهوشــی، به پیشــگاه خدا عرض کرد: »سبحانک 
تبــت الیــک« برداشــت فخررازی این اســت که تقاضــای رؤیت موســی، بدون اذن 
الهــی و درخواســتی نابجــا بــوده و لــذا به تبــع آن، جمله»لم ترانی« پاســخ ســرزنش 
آلود خدا به موســی می‏باشــد؛ این ســخن فخر با مقام شــامخ حضرت موســی که از 
پیامبــران اولواالعزم اســت ســازگاری ندارد و توبه ی معصومــان و انبیاء در حقیقت 
رجوع به کمال یا کمال برتر اســت همانطور که در حدث ذیل آورده شــده است که 
»حسنات الابرار سیئات المقربین«)اربلی)1405ق(،ج2،ص254، مجلسی، 1403ق: 

25 / 205(. )همو، اندکی تصرف و تلخیص:248 الی 205(.
بزرگــراه رؤیت و شــهود با علم حضوری و معرفت شــهودی الهــی از طریق تهذیب و 
معرفــت نفــس اســت. راه همواری کــه راه و رونده در آن یکی و متحد می شــود، در 
این راه، انسان با غبار روبی درون خویش، فقر و وابستگی خود را به غنای مطلق 
مــی یابــد و هم راه شــهود حقیقی خود، غنی بالذات را مشــاهده مــی کند، زیرا نمی 
شود موجودی که عین فقر و ربط است مانند انسان، خویش را مشاهده کند و ربط 
بودن خود و غنی مطلقی را که عین ربط به اوست، نبیند)همو،اندکی تصرف و تل

خیص:256(.                                              

نتيجه
بــر اســاس آنچه گه در این نوشــتار تبیین و تحلیل گردید، مــوارد زیر نتیجه گرفته 

می شود:
 1-فخــر رازی بر اســاس ظواهر بعضی آیات، رؤیــت را جائز و از نوع بصری می‏داند 
که در تأویل و تفســیر آن اذعان می‏دارد که مســتلزم جســمانیت و جهت دار شــدن 
خدا نمی‏شود و این سخن یک نوع تضاد است اما استاد جوادی آملی این رؤیت را 

رؤیت قلبی و باطنی و شهودی از سنخ علم حضوری می‏داند.
2-فخــررازی در آیاتــی مثــل 103 انعــام که ظاهــرا نفی رؤیت بصری اســت بر خلاف 
ظاهرشــان به تأویل نا صواب دچار اســت یا لا اقل بعضا مرتکب توقف شــده است.  
اما جوادی آملی آیه را به تأویلی مغایر با ظاهر آن بیان می‏دارد که شامل دو اشکال 

فوق از فخر نمی باشد. 
3- فخــر رازی در تبییــن مســأله رؤیت و عدم رؤیت متاثــر از مجادلات و اختلافات 
بین اشاعره، معتزله و امامیه می باشد. لذا تبیین واضحی ارائه نمی هد و از دلایل 

ل می کند، بخلاف استاد جوادی آملی. روشن بر خطای آن استدلا
     4-فخــر رازی در تبییــن رؤیــت، بعضــا بــه نوعــی از کشــف قائل اســت که همان 
تأویــل اشــاعره از رؤیــت خــدا به مشــاهده و کشــف اســت و چنین رؤیــت و دیدنی، 
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مبهم و گنگ اســت، زیرا در این کشــف، نوع، کیفیت و مرتبه شــهودی آن به طور 
دقیق بیان نشده است. 

5- فخــر رازی بــر خلاف جــوادی آملی در ســخنانش دچار ابهاماتی اســت؛ مثلا در 
رؤیــت ذاتــی خداوند معتقد اســت که فقــط در قیامــت چنین رؤیتی بــرای مؤمنان 
ممکــن اســت. پس ســؤال این اســت کــه کیفیت رؤیــت چگونه اســت؟ و چه فرقی 
گر مرادش  در دنیــا و آخــرت اســت؟ و چرا موجــب تغییر در ذات خدا نمی شــود؟ و ا
از رؤیت ذاتی بمعنی درک و مشــاهده درونی و قلبی باشــد مورد پذیرش امامیه نیز 

است، اما پاسخ فخر به این پرسش ها گنگ و نامعلوم است. 
6- از نظر فخر رازی قرآن عدم رؤیت را بعنوان توصیف و مدح خدا بیان می کند و 
گر رؤیتی نبود این مدح بی معنی بود. و معتقد است در قیامت خدا حس دیگری  ا
را برای انســان خلق میکند که او را می بیند. اما اســتاد جوادی آملی این براهین را 
یک نوع برداشت ذهنی ناصحیح می داند و قائل است: اولا آیه هیچ اشاره ای به 
گر مراد فخر از حس ششــم همان شــهود قلبی و باطنی با علم  این مطلب ندارد و ا

حضوری و رؤیت با چشم عقل باشد محل وفاق است. 
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Abstract
The similar verses and the news attributes of the Quran have always been the main 
centers of interpretative and theological disagreement in the Islamic tradition. The 
present study, with an analytical-comparative approach and focusing on the concept 
of “interpretation,” attempts to show that the differences in the views of the Imami-
yyah, Mu’tazilah, and Ash’arites in interpreting these verses, rather than being rooted 
solely in doctrinal conclusions, are due to differences in linguistic mechanisms and 
rhetorical styles of meaning production. To examine this issue, four problem-oriented 
verses of “Istwa’,” “Yadullah,” “Ru’yah,” and “Mu’ji’” have been studied compara-
tively as indicative examples of the selection and the way in which the three schools 
of theology deal with these verses. The findings show that the Mu’tazilah, relying 
on self-founded reason, use a transformative interpretation based on metaphor and 
simile; The Ash’arites, by prioritizing the appearance of the text, adopt the strategy 
of proving meaning with the suspension of quality; and the Imamites, by focusing on 
infallible narration and interpretive caution, use allusion and delegation as a way to 
guide meaning. These patterns indicate the consistency of the method and the direct 
connection of the rhetorical style with the epistemological foundations of each school. 
The main achievement of the research, by emphasizing the different dimensions and 
angles of the approaches, is in the interpretation of the mutashabih verses, which cor-
rects the common bipolar image of “interpretation and non-interpretation” and shows 
that interpretation in the Islamic interpretive tradition is a disciplined, gradual phe-
nomenon that depends on the specific linguistic logic of each school. This analytical 
framework has the potential to expand in the interpretive studies of the Quran and the 
analysis of interpretive differences based on rhetoric in Islamic approaches.
Keywords: Quranic interpretation, mutashabih verses, rhetoric, Imamiyyah, Mu’tazi-
lah, Ash’arites.
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پژوهشی

 اسلوب‌های بلاغی در شکل‌گیری تأویلات متعارض
)مطالعه تطبیقی امامیه، معتزله و اشاعره(

عباس رهبری 1 
a.rahbary@cfu.ac.ir  .1. استادیار گروه آموزش معارف اسلامی، دانشگاه فرهنگیان، تهران، ایران

چکیده
آیات متشــابه و صفات خبری قرآن همواره از کانون‌های اصلی اختلاف تفســیری و کلامی در ســنت 
اسلامی بوده‌اند. پژوهش حاضر با رویکردی تحلیلی ـ تطبیقی و با تمرکز بر مفهوم »تأویل«، می‌کوشد 
نشان دهد که اختلاف دیدگاه‌های امامیه، معتزله و اشاعره در تفسیر این آیات، بیش از آنکه صرفاً 
ریشــه در نتایج اعتقادی داشــته باشــد، ناشــی از تفاوت در ســازوکارهای زبانی و اسلوب‌های بلاغیِ 
تولیــد معنا اســت. برای بررســی این موضوع، چهار آیه مســئله‌محورِ »اســتواء«، »یــدالله«، »رؤیت« و 
»مجــیء« به‌عنــوان نمونه‌هــای شــاخص انتخاب و نحوه مواجهه ســه مکتب کلامی بــا این آیات، 
به‌صورت تطبیقی بررســی شــده است. یافته‌ها نشــان می‌دهد که معتزله با تکیه بر عقل خودبنیاد، 
از تأویل تبدیلی مبتنی بر مجاز و اســتعاره بهره می‌گیرند؛ اشــاعره با اولویت‌بخشــی به ظاهر نص، 
راهبرد اثبات معنا همراه با تعلیق کیفیت را برمی‌گزینند؛ و امامیه با محوریت نقل معصوم و احتیاط 
تفســیری، کنایه و تفویض را به‌عنوان شــیوه‌ای برای هدایت معنا به کار می‌برند. این الگوها بیانگر 
ثبــات روشــی و پیونــد مســتقیم اســلوب بلاغــی با مبانــی معرفتــی هر مکتب اســت. دســتاورد اصلی 
گــون رویکردهــا، در تأویل آیات متشــابه اســت  کیــد بــر ابعــاد مختلف و زوایــای گونا پژوهــش، بــا تأ
کــه تصویــر دوقطبــی رایجِ »تأویــل و عدم تأویل« را اصلاح می‌کند و نشــان می‌دهد تأویل در ســنت 
تفسیری اسلامی، پدیده‌ای منضبط، تدریجی و وابسته به منطق زبانی خاص هر مکتب است. این 
چارچــوب تحلیلــی، ظرفیت گســترش در مطالعات تأویلی قرآن و تحلیل اختلافات تفســیری بر پایه 

بلاغت در رویکردهای اسلامی را داراست.
کلیدواژه‌ها: تأویل قرآن، آیات متشابه، بلاغت، امامیه، معتزله، اشاعره.
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ح مسئله  ۱. طر
آیات متشــابه قرآن کریم، به ویژه آیات موســوم به »صفات خبری«، از دیرباز یکی 
از کانون‌های اصلی منازعات تفسیری و کلامی در اندیشه اسلامی بوده‌اند. دلالت 
ظاهــری ایــن آیــات بــر مفاهیمــی چــون دســت، اســتقرار، آمــدن و رؤیت، پرسشــی 
بنیادیــن را پیــش روی مفســران و متکلمــان قــرار داده اســت: چگونــه می‌تــوان 
میــان تنزیــه مطلــق ذات الهــی - که هــم عقل و هم نصــوص قطعی شــرعی بر آن 
دلالــت دارنــد - و ظاهر این گونه آیــات جمع کرد؟ این تعارض ظاهری، زمینه‌ســاز 
شــکل‌گیری راهبردهــای متنوعــی در فهم متن قرآن شــده اســت که غالبــا ذیل دو 
گرایــش کلی »پایبندی به ظاهــر« یا »عدول از ظاهر از طریق تأویل« صورت‌بندی 
می‌شــوند. بــا تکویــن مکاتب کلامی در ســده‌های نخســتین اســامی، این مســئله 
صورتی نظام‌مند یافت. معتزله، با تکیه بر عقل خودبنیاد، تأویل مجازی را راه حل 
کیف«، کوشیدند  اصلی خود دانستند. در مقابل، اشاعره با اتخاذ راهبرد »اثبات بالا
ضمــن حفــظ ظاهر نص، از تشــبیه و تجســیم پرهیــز کنند. امامیه نیــز با محوریت 
نقل معصوم و احتیاط در مقام تفسیر، غالباً رویکرد تفویض و کنایه را برگزیدند. هر 
ک دارند، اما در  چند این ســه مکتب در غایت نهایی، یعنی تنزیه ذات الهی، اشــترا

شیوه عبور از متن به معنا، به نتایجی متفاوت و گاه متعارض رسیده‌اند.
مســئله اصلــی پژوهــش حاضــر دقیقــا در همیــن نقطه شــکل می‌گیرد: این گــذار از 
مبانــی کلامــی بــه نتایج تفســیری، از چه ســازوکاری تحقــق می‌یابــد؟ بخش قابل 
توجهی از تحقیقات پیشین، اختلافات یادشده را از منظر تاریخی یا کلامی تحلیل 
کرده‌اند و کمتر به نقش زبان و ســاختارهای بلاغی به عنوان ابزارهای تحقق این 
مبانــی توجه نشــان داده‌اند )اشــرفی، ۱۳۸۷: ۲۸-۹۸(. این پژوهــش بر این فرض 
اســتوار اســت کــه اســلوب‌های بلاغــی، حلقــه واســط و تعیین‌کننده‌ای هســتند که 
جهان‌بینــی کلامــی هر مکتــب را به گفتمان تفســیری خاص آن ترجمــه می‌کنند و 
بدون تحلیل آن‌ها، فهم اختلاف تأویلات قرآنی ناقص خواهد ماند. در این راستا، 
ســؤال اصلــی پژوهش این اســت که اســلوب‌های بلاغــی چگونه مبانی کلامی ســه 
مکتب امامیه، معتزله و اشــاعره را به تأویل‌های تفسیری متمایز ترجمه می‌کنند؟ 
فرضیه پژوهش بر این اســتوار اســت که هر مکتب، متناســب با مبانی کلامی خود، 
ســازوکار بلاغــی مشــخص و نســبتاً پایــداری را برمی‌گزینــد کــه مســتقیماً بــر نتیجه 
تفســیری اثر می‌گذارد و این انتخاب‌ها در مجموع، یک طیف تفســیری منســجم 
را شــکل می‌دهند. اهداف پژوهش نیز شــامل تبیین نقش فعال بلاغت به عنوان 
مکانیــزم گــذار از مبانی کلامی به عمل تفســیری، ارائه تحلیلــی نظام‌مند از ترجمه 
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جهان‌بینی کلامی به گفتمان تفســیری، تکمیل تصویر دوقطبی رایج در منازعات 
تفســیری از طریق ارائه یک طیف ســه‌گانه، و نشــان دادن این امر است که تفاوت 
در نتایج تفســیری بیش از آنکه ناشــی از اختلاف در غایت باشــد، ریشــه در تفاوت 

ابزارهای زبانی دارد.
ایــن پژوهــش بــا روش توصیفی-تحلیلی و رویکــرد تطبیقی-تاریخی انجام شــده 
اســت. جامعه آماری، تفاســیر شاخص سه مکتب کلامی در قرون میانی )۴-۶ ق( 
اســت. با روش نمونه‌گیری هدفمند، تفاسیر الکشاف زمخشری )نماینده معتزله(، 
مفاتیح الغیب فخر رازی )نماینده اشاعره( و التبیان شیخ طوسی )نماینده امامیه( 
به عنوان تفاســیر معتبر انتخاب شــده‌اند. واحد تحلیل، چهار آیه محوری صفات 
خبــری )آیــات اســتواء، یــدالله، رؤیــت و مجــیء( اســت و داده‌هــا از طریــق مطالعه 

مستقیم متون و تحلیل بلاغی-تطبیقی آن‌ها گردآوری و بررسی شده‌اند.

2. پیشینه پژوهش
مرور پژوهش‌های موجود نشان می‌دهد که نسبت بلاغت با دستگاه‌های کلامی، 
هنوز به‌صورت نظام‌مند و جامع بررســی نشــده اســت. آثاری چون هادوی تهرانی 
)۱۳۸۵( و گلدزیهــر )Goldziher, 1920( هــر یک به‌نوبه‌ای بــر بُعد کلامی و تاریخی 
مسئله تمرکز داشته‌اند، بی‌آنکه نقش سازوکارهای زبانی را به‌عنوان محور تحلیل 
قــرار دهنــد. پژوهش‌هــای تطبیقــی مانند رضایــی اصفهانــی )۱۳۹۵( نیــز غالباً به 
گزارش آرای فرق کلامی بسنده کرده و از تحلیل بلاغی ژرف فاصله گرفته‌اند. برخی 
تحقیقات معاصر، هرچند به حوزه زبان نزدیک‌تر شده‌اند، اما از حیث جامعیت یا 
عمق تحلیلی کاستی‌هایی دارند. برای مثال، حاتمی )۱۳۹۸( در مقایسه الکشاف 
ل‌های عقلــی نهــاده و نقــش بلاغــت را به‌طور  و التبیــان، تمرکــز خــود را بــر اســتدلا
مســتقل بررســی نکــرده اســت. عابــدی )۱۴۰۲( نیــز مطالعه خــود را به یک اســلوب 
بلاغی خاص محدود ســاخته و امکان ترســیم الگوی جامع را فراهم نیاورده است. 
 )1920 ,Goldziher( در میان پژوهش‌های غیرفارسی، آثار کلاسیکی مانند گلدزیهر
یــا مطالعــات نظــری ابوزیــد )Abu Zayd, 2004( و ریپیــن )Rippin, 2001(، عمدتــا 
بــر بســترهای تاریخــی یا نظری کلــی متمرکز بــوده و تحلیل تطبیقــی گفتمان‌های 

بلاغی-کلامی را به‌تفصیل پی نگرفته‌اند.
خــأ پژوهشــی موجود، فقــدان مطالعــه‌ای ســه‌جانبه، نظام‌مند و تأویلی اســت که 
نشــان دهد چگونه دســتگاه مشــترک بلاغت عربی، در خدمت سه منظومه فکری 
متفاوت قرار می‌گیرد و از طریق انتخاب ســازوکارهای خاصی چون مجاز، کنایه یا 
کیــف، بــه تولید تأویلات متمایــز می‌انجامد. نوآوری ایــن پژوهش در آن  اثبــات بلا
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است که اختلاف تأویلات کلامی در آیات متشابه را نه صرفاً به عنوان تعارض‌های 
اعتقــادی، بلکه به مثابه تفاوت در ســازوکارهای زبانی تولیــد معنا تحلیل می‌کند. 
در این چارچوب، بلاغت به عنوان مکانیزم تفسیری فعال در فرایند عبور از ظاهر 

نص به معنای تأویلی صورت‌بندی می‌شود.

3. مبانی نظری و چارچوب مفهومی
در ایــن بخــش به تبیین مبانی معرفتی ســه مکتب و نســبت آن بــا نگرش به زبان 
و بلاغــت می‌پردازیــم و ســپس اســلوب‌های بلاغــی را بــه مثابه ابزارهای تفســیری 

معرفی می‌کنیم تا چارچوبی برای تحلیل سازوکارهای تفسیری فراهم آید.

۳-۱. مبانی کلامی و پیامدهای زبانی
الــف: مکتــب معتزلــه )عقــل محــوری و نفــی ظاهر(: معتزلــه بــا محوریــت عقــل 
خودبنیــاد و اصول پنج‌گانه )توحید، عدل، وعــد و وعید، منزله بین المنزلتین، امر 
بــه معروف(، هرگونه شــباهت خالــق و مخلوق را ممتنع می‌دانســتند. اصل توحید 
آنان مســتلزم نفی صفات زائد بر ذات و در نتیجه، نفی هر معنایی بود که مســتلزم 
تشــبیه باشــد )شهرســتانی، ۱۳۶۴: ۱/ ۵۵-۴۸(. این مبانی، به نظریه زبانی خاصی 
منجر شد: زبان، به ویژه زبان قرآن، ابزاری انعطاف‌پذیر و مشحون از مجاز است. 
بزرگانی چون جاحظ این نظریه را بســط دادند و زمخشــری در تفسیر الکشاف، آن 
را بــه صــورت نظام‌مند در خدمت »تبدیل کامل« معانی به کار گرفت )زمخشــری، 

.)۲۴۵/۳ :۱۴۰۷
کنش به  ب: مکتب اشــاعره )تعادل عقل و نقل و اثبات بی‌کیفیت(: اشــاعره در وا
تأویل‌گــری معتزلــه و ظاهرگرایی حشــویه شــکل گرفــت. مبانی آنــان را می‌توان در 
چند محور خلاصه کرد: ۱. عقل در شــناخت کلیات و نفی محالات )مانند تشــبیه( 
معتبر اســت، اما در تبیین کیفیت صفات الهی ناتوان اســت؛ ۲. نقل )ظاهر قرآن( 
در اثبــات صفات حجت اســت؛ ۳. اصل کلیــدی، برگرفته از حدیث مالک بن انس 
اســت: »الاســتواء معلوم، والکیــف مجهــول« )الــرازی، ۱۴۲۰: ۱۲/۲۲(. نگرش زبانی 
اشــاعره نیز بر همین تعادل اســتوار اســت: اصل بر حقیقت الفاظ است و عدول به 

مجاز نیازمند دلیل قطعی )عقلی یا نقلی( است.
ج: مکتــب امامیــه )نقل محــوری معطــوف بــه تعلیق(: امامیه در اصــول بنیادین 
کلامی مانند توحید و عدل الهی، با معتزله هم‌رأی است، اما در تعیین منبع معرفت 
و روش شــناخت، دیدگاهــی متمایــز دارد. نقطــه افتــراق اصلــی، بــاور بــه حجیــت 
بی‌قید و شرط روایات معصومین )ع( در فرآیند تفسیر قرآن است. این مبنا، رویکرد 
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تفســیری احتیاط‌آمیز و تعلیقی را رقم زده اســت. آنان با پرهیز از تأویلات گســترده 
گذاری  عقل‌بنیــاد و نیــز پرهیــز از اثبات صــرف بدون تبییــن، غالباً به تفویــض )وا
حقیقت معنا به خدا( و کنایه )اشاره به معنای ملازم و مورد تأیید روایات( متوسل 

می‌شوند )سجادی، ۱۳۹۷: ۱۳۵(.

جدول مقایسه ای‌ مبانی کلامی و پیامدهای زبانی

امامیهاشاعرهمعتزلهمؤلفه

منبع معرفت 
محوری

نقل )روایات( معیار، تعادل عقل و نقلعقل خودبنیاد
عقل تابع

مواجهه با صفات 
خبری

کامل و تبدیلی اثبات بیک‌یفیت )تعلیق تأویل 
کیفیت(

تفویض و تعلیق معنا

نگرش به مجاز 
در قرآن

پذیرش بی‌قید و 
ضروری

پذیرش محدود با دلیل 
قطعی

احتیاط و پرهیز نسبی

هدف غایی در 
تفسیر

حفظ تنزیه عقلی به 
هر قیمت

حفظ ظاهر نص و 
پاسداری از تنزیه

حفظ همزمان نص، 
نقل و تنزیه

مالک اصلی برای 
تأویل

امتناع عقلی 
)تشبیه(

روایات معصوم + دلیل قطعی عقلی یا نقلی
امتناع عقلی

سازوکار بلاغی 
ترجیحی

کنایه و تفویضاثبات بیک‌یفیتمجاز و استعاره

۳-۲. اسلوب‌های بلاغی به مثابه ابزارهای تأویلی
در ادامه، به معرفی اسلوب‌های محوری این پژوهش پرداخته می‌شود که هریک 
به‌گونه‌ای نمادین، منطق تفسیری یکی از سه مکتب کلامی را نمایندگی می‌کنند.
از  لفــظ در معنایــی غیــر  ۳-۲-۱. مجــاز و اســتعاره )ســازوکار تبدیلی(: اســتعمال 
معنــای وضعــی اولیه، بــه دلیل وجود علاقــه و قرینه‌ای که اراده معنــای حقیقی را 
کی، ۱۴۰۷: ۱۲۳(. کارکرد تفســیری-تأویلی: این سازوکار، ابزار  ممتنع می‌ســازد )سکا
جایگزینی قاطع و کامل معنای ظاهری با معنایی مجازی و سازگار با مبانی کلامی 
را فراهم می‌آورد. مثال: در آیه »وجاء ربک« )فجر:۲۲(، مفســران معتزلی با استناد 
به قرینه عقلی و با استفاده از علاقه سببیّه، لفظ »رب« را از معنای حقیقی )ذات( 
بــه معنــای مجازی »امــر رب« )فرمان پــروردگار( حمل می‌کنند )زمخشــری، ۱۴۰۷: 

.)۵۱۲/۴
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۳-۲-۲. کنایــه )ســازوکار تعدیلی(: بــه کارگیــری لفظــی کــه بــر یک معنــای صریح 
دلالت دارد، اما قصد گوینده معطوف به معنای دیگری اســت که لازمه آن معنای 
صریح محســوب می‌شــود )جرجانی، ۱۳۹۲: ۱۸۵(. کارکرد تفســیری-تأویلی: کنایه 
راه میانــه‌ای بــرای پرهیــز از دو دام نفی صریــح ظاهر نص و پذیرش ســاده‌لوحانه 
آن فراهــم می‌آورد. مثــال: در آیه »یدالله فوق أیدیهم« )فتــح:۱۰(، رویکرد امامی با 
حفظ لفظ »ید«، آن را کنایه‌ای از قدرت، نعمت و تأیید الهی می‌داند که از مجرای 

دست پیامبر)ص( تجلّی یافته است )طوسی، ۱۴۰۹: ۲۳۰/۹(.
۳-۲-۳. اثبــات بیک‌یفیــت )ســازوکار تعلیقی-اثباتی(: رویکــردی کلامی-تفســیری 
کــه الفــاظ صفات خبری را بــه طور تحت‌اللفظی اثبات می‌کند، اما هرگونه پرســش 
ج از محدوده فهم بشــری دانســته و پاســخ آن را به  دربــاره چگونگــی آن‌هــا را خــار
گذار می‌نماید )ابن عبدالبر، ۱۴۱۲: ۱۴۵/۷(. کارکرد تفسیری-تأویلی: این  خداوند وا
ســازوکار، تعلیــق فعال پرســش از کیفیت را در عین پاســداری از ظاهــر الفاظ پیش 
می‌نهد. مثال: فخرالدیــن رازی در مواجهــه بــا آیــه »اســتوی« )طــه:۵( می‌گویــد: 
»نحن نثبت الاستواء علی العرش علی وجه یلیق به، و نفی الکیفیة عنه« )الرازی، 

.)۱۴/۲۲ :۱۴۲۰
۳-۲-۴. تفویض )ســازوکار تعلیقی-تســلیمی(: رویکردی که حقیقت و کنه معنای 
گذار می‌کند، بدون اقدام به تعیین مصداق یا کیفیت  آیه متشابه را به ذات الهی وا
)طوســی، ۱۴۰۹: ۳۲/۴(. تمایــز بــا اثبــات بی‌کیفیت: تفویــض گام را فراتــر نهــاده و 
حتــی از اصــرار بــر اثبات عینی لفظ نیز پــا فراتر می‌نهد و صرفاً بــه یک حکم کلی و 

تسلیم‌آمیز بسنده می‌کند.

جدول تلفیقی اسلوب‌ها، کارکرد تفسیری و نمایندگی مکتبی

اسلوب / 
رویکرد

تعریف عملیاتی 
کارکرد مثال قرآنی)کارکرد(

تفسیری
نماینده 

اصلی

جایگزینی قاطع معنا مجاز / استعاره
)الف → ب(

»جاء ربک« → 
»جاء أمر رب«

تبدیل و 
تصریح معنای 

جدید

معتزله

تعلیق پرسش از اثبات بیک‌یفیت
کیفیت )اثبات لفظ + 

گذاری کیف( وا

»استوی« 
)ثابت، کیف؟(

تثبیت ظاهر و 
تحدید دایره 

پرسش

اشاعره
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اسلوب / 
رویکرد

تعریف عملیاتی 
کارکرد مثال قرآنی)کارکرد(

تفسیری
نماینده 

اصلی

حفظ ظاهر با انتقال کنایه
قصد )لفظ ← معنای 

ملازم(

»یدالله« ← 
نعمت/قدرت

تعلیق معنای 
مستقیم و 

ارجاع به ملازم

امامیه

کنه معنا به تفویض گذاری  وا
خدا )تعلیق نهایی 

تفسیر(

»استوی« 
)بدون تعیین 

کیف(

خروج از فرآیند 
تبیین جزئی

امامیه

4. تحلیل تطبیقی داده‌ها

4-۱. مطالعه تطبیقی تفسیر آیه »استواء بر عرش« )طه: ۵(
عَــرْشِ اسْــتَوَى< بــا دلالــت اولیــه واژه »اســتوی« )بــه معنــای 

ْ
ــى ال

َ
حْمَــنُ عَل آیــه >الرَّ

اســتقرار یا قرار گرفتن(، صورتی از تعین مکانی برای خداوند متصور می‌ســازد که با 
اصل تنزیه ذاتی در تعارض اســت. این تعارض ظاهری، آزمایشــگاه مناســبی برای 

مشاهده مکانیزم‌های مختلف تفسیری است.

4-۱-1. تحلیل دیدگاه‌ها و سازوکارهای بلاغی
الف( رویکرد معتزلی )زمخشری(: سازوکار »تبدیل از طریق مجاز«

زمخشــری با اســتناد به قرینه عقلیِ امتناع استقرار مکانی برای خدا، معنای اصلی 
»اســتوی« را کنــار نهــاده و با مجاز مرســل، آن را به »اســتولی« )تســلط یافتن( معنا 
می‌کنــد. وی بــرای تقویــت ایــن مجــاز، به قرینه لغوی )اســتعمال مشــابه در شــعر 
عرب( تمســک می‌جوید )زمخشــری، ۱۴۰۷: ۵۶/۳(. نتیجه ایــن فرآیند، جایگزینی 
قاطــع معنــای ظاهری با معنایی مجازی است: اســتقرار → ســلطنت. این رویکرد، 
وضــوح کامل و انطبــاق بی‌چون‌وچرا با تنزیه عقلی را به ارمغان می‌آورد، اما هزینه 
سنگینی در قالب فاصله گرفتن از ظاهر اولیه متن می‌پردازد و مجرای تأویل‌های 

گسترده را می‌گشاید.
ب( رویکرد اشعری )رازی(: سازوکار »تعلیق از طریق اثبات بی‌کیفیت«

ل می‌کند که  رازی با نقد دیدگاه معتزله، حفظ ظاهر لفظ را اصل می‌داند. او استدلا
عــدول از معنــای حقیقی نیازمند دلیل قطعی اســت و قرینه عقلی به تنهایی برای 
چنین مجاز گسترده‌ای کافی نیست )الرازی، ۱۴۲۰: ۱۲/۲۲-۱۵(. راه‌حل او، راهبرد 
»اثبــات بی‌کیفیت« اســت: لفــظ »استوی« اثبات می‌شــود، اما کیفیت این اســتواء 
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گذار می‌گردد. این سازوکار، با تکیه بر قرینه  )که چگونه است( مجهول و به خدا وا
نقلی )حدیــث مالــک( و قرینه عقلی کلی )نفی تشــبیه(، درصدد اســت ظاهر نص 
را بی‌آنکــه بــه تشــبیه بینجامد، محفوظ بدارد. نقطه قــوت آن، وفاداری به متن و 
پرهیــز از تأویل‌گری بی‌ضابطه اســت؛ نقطــه ضعف آن، ابهام آفرینی در پاســخ به 

این پرسش است که »اثبات بدون تعیین کیفیت، چه معنایی دارد؟«.
ج( رویکرد امامی )طوسی(: سازوکار »تعلیق از طریق تفویض و کنایه«

طوســی نیز مانند رازی، تأویل تبدیلی معتزله را نمی‌پذیرد و با نقدی ظریف اشــاره 
می‌کنــد کــه »اســتیلا« مســتلزم مغالبــه اســت، در حالــی که ســلطه الهی ذاتی اســت 
با تفویــض،  از ســویی،  اســت:  ترکیبــی  او  رویکــرد   .)۱۲۴-۱۲۳/۷ )طوســی، ۱۴۰۹: 
گذار می‌کند و از سوی دیگر، با گرایش به کنایه،  حقیقت معنای آیه را به خداوند وا
معنــای »اســتقرار« را نــه به‌مثابــه یــک وضعیــت مکانی، بلکــه به‌عنوان اشــاره‌ای 
)کنایــه( به اســتقرار حکومت، ظهــور قدرت و ســلطنت الهی تفســیر می‌کند. قرینه 
کیــد دارند. این  اصلــی در اینجا، روایــات اهل بیت )ع( اســت که بر ظهور قدرت تأ
رویکــرد در پــی برقراری تعادلــی محتاطانه میان ظاهر لفظ، نفی تشــبیه و هدایت 
نقلی است، اما می‌تواند متهم به ابهام‌آفرینی نسبی یا طفره از ارائه معنایی روشن 

شود.

جدول تلفیقی تحلیل آیه استواء

اشاعره )مفاتیح معتزله )الکشاف(مؤلفه تحلیل
امامیه )التبیان(الغیب(

اسْتَوَی = اسْتَوْلی معنای برگزیده
)تسلط یافت(

اسْتَوَی )لفظاً ثابت، 
کیفیتاً مجهول(

کید بر نفی  اسْتَوَی )با تأ
کیفیت مکانی(

سازوکار بلاغی 
مسلط

مجاز )جایگزینی 
کامل(

اثبات 
بیک‌یفیت )تعلیق 

کیفیت(

تفویض با میل 
بهک نایه )تعلیق و 

ارجاع(

۱. امتناع عقلی تشبیه قرینه محوری
 )تنزیه(

۲. استعمال لغوی 
مشابه

۱. حدیث مالک 
 )نقلی(

۲. اصل لزوم حفظ 
ظاهر نص

۱. روایات اهل بیت)ع( 
 )نقلی خاص(

۲. تبیین فلسفی 
عرش )نفی مکان(
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اشاعره )مفاتیح معتزله )الکشاف(مؤلفه تحلیل
امامیه )التبیان(الغیب(

نفی مطلق استقرار نتیجه کلامی
کید بر  مکانی، تأ
سلطنت مطلق

اثبات لفظ با 
کیفیت  کامل  نفی 
جسمانی و مکانی

نفی تشبیه، تفویض 
کید بر ظهور  کیفیت، تأ

ربوبیت و قدرت

مزیت )از منظر 
درونی(

وضوح و شفافیت 
معنایی، انسجام با 

عقل خودبنیاد

وفاداری به ظاهر 
قرآن، سدّ راه تأویل 

بی‌ضابطه

انضباط با سنت نقلی، 
تعادل و احتیاط

محدودیت )از منظر 
بیرونی(

فاصله از ظاهر لفظ، 
گشودن مجرای 

تأویل‌گری گسترده

ابهام در مفهوم 
»اثبات بدون 

کیفیت«

ابهام نسبی، امکان 
تفسیر به طفره از 

تبیین

2-1-2. تحلیل آیه
تحلیل این آیه به وضوح نشان می‌دهد که تمایز محوری در نحوه مدیریت تعارض 
میــان ظاهــر متن و اصــل تنزیه اســت. هر مکتب، بــا تکیه بر مبنــای معرفتی خود 

)عقل، نقل یا تلفیق خاص(، یک ابزار بلاغی- تفسیری را به خدمت می‌گیرد:
معتزله بــا ابزار مجــاز، تعــارض را با حــذف یکــی از طرفین )معنــای ظاهــری( حــل 

می‌کنند.
از  پرســش  داشــتن  نــگاه  با معلــق  را  تعــارض  بی‌کیفیــت،  ابزار اثبــات  اشــاعره با 

کیفیت رفع می‌کنند.
کید بر  امامیه بــا ابزار تفویــض و کنایــه، تعارض را با ارجــاع نهایی معنا بــه خدا و تأ

معنای ملازم مورد تأیید نقل مدیریت می‌نمایند.
ایــن ســه راهبــرد، نــه ناســازگار، بلکه طیفــی از پاســخ‌های ممکن بــه یــک مســئله 
تفســیری را شــکل می‌دهنــد: از قطب تصریــح و تبدیل )معتزله( تــا قطب تعلیق و 
احتیاط )امامیه(، با راه‌حل میانه تعلیق کیفیت )اشــاعره(. انتخاب هر یک، بیش 
از آنکه ناشی از ضعف باشد، برآمده از اولویت‌گذاری در ارزش‌های تفسیری )وضوح 

عقلی، حفظ نص، تبعیت از سنت خاص( است.

4-۲. مطالعه تطبیقی تفسیر آیه >�یدالله< )فتح / ۱۰(
یْدِیهِمْ< در ســیاق بیعت رضوان، صراحت بی‌مانندی در نســبت 

َ
هِ فَوْقَ أ

ّ
آیه >یَدُ اللَ

دادن »ید« )دست( به خداوند دارد. این صرافت، چالش تفسیری را از سطح امتناع 
مفهومــی کلی )ماننــد اســتواء( بــه ســطح نفی عضویــت و جزءانگاری خــاص فــرو 
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گر نیســت،  می‌کاهــد. پرســش محوری این اســت: آیا این نسبت، حقیقی اســت و ا
چگونه می‌توان آن را فهمید بی‌آنکه به تشــبیه بیانجامد یا ســیاق آیه را خدشه‌دار 

کند؟

4-۲-1. تحلیل دیدگاه‌ها و سازوکارهای بلاغی
الف( رویکرد معتزلی )زمخشری(: سازوکار »تبدیل از طریق استعاره«

زمخشــری بــا بهره‌گیری از اســتعاره تصریحیه، »یــد« را از دلالت بر عضو جســمانی 
تهــی کــرده و آن را به‌کلّی به مشــبه‌به »قدرت، نعمت و تأییــد الهی« تبدیل می‌کند 
)زمخشری، ۱۴۰۷: ۲۳۴/۴(. قرینه اصلی او، امتناع عقلیِ جسمانیت برای خداست. 
او با اســتناد به اینکه دســت، ابزار اصلی تأثیر انســان اســت، وجه شبهی برای این 
اســتعاره می‌یابــد. ایــن رویکرد، نفــی مطلق و شفاف جســمانیت را در پــی دارد، اما 
با ســیاق مســتقیم بیعت )کــه اشــاره به دســت پیامبــر دارد( فاصله می‌گیــرد و این 
پرســش را برمی‌انگیــزد کــه آیا قرینه عقلی به تنهایی برای چنین اســتعاره‌ای کافی 

است؟
ب( رویکرد اشعری )رازی(: سازوکار »تعلیق از طریق اثبات بی‌کیفیت«

کید می‌ورزد.  رازی با رد تأویل معتزله، بر اصل حقیقت بودن اضافه »ید« به خدا تأ
از نظر وی، قرینه عقلیِ نفی جسمانیت، دلیل کافی برای عدول از این اصل نیست 
)الرازی، ۱۴۲۰: ۱۲۳/۲۸-۱۲۵(. راه‌حل او، همان راهبرد کلّیِ اثبات بی‌کیفیت است: 
»ید« صفتی ثابت برای خداســت، اما کیفیت آن نه مانند دســت ماســت و نه برای 
مــا معلــوم. ایــن رویکرد، ظاهــر اضافــه قرآنی را کامــاً محترم می‌شــمارد و بــا ارجاع 
کیفیت به غیب، از تشــبیه می‌گریزد. نقطه قوت آن، انســجام با اصول ظاهربنیاد 
تفسیر اســت؛ نقطه ضعف آن، ایجاد ابهام در ماهیت این »صفَت ثابت« است که 

به راستی چیست.
ج( رویکرد امامی )طوسی(: سازوکار »تخصیص سیاقی از طریق کنایه«

طوســی با توجه به ســیاق بیعت و اســتناد به روایات اهل بیت )ع(، راه‌حل ســومی 
ارائه می‌دهد. او »یدالله« را نه به معنای دســتِ عضوی خدا، و نه صرفاً به معنای 
قدرت مجرد، که به‌صورت کنایه‌ای از دست پیامبر)ص( به‌مثابه مجرای مشروع 
و مظهــر قــدرت الهی تفســیر می‌کنــد )طوســی، ۱۴۰۹: ۸۷/۹(. در ایــن نــگاه، لفــظ 
»ید« حفــظ می‌شــود، امــا دلالــت آن به معنای مــازم و ســیاقی )نمایندگی و تجلی 
تأییــد الهــی از طریــق فعــل پیامبر( منتقل می‌گــردد. ایــن تفسیر، حســن انطبــاق 
چشمگیر با سیاق تاریخی و روایی آیه را دارد، اما می‌تواند در مواجهه با دیگر آیات 

مشابه )مانند >بَلْ یَدَاهُ مَبْسُوطَتَانِ< نیازمند تکمیل یا توضیح باشد.
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جدول تلفیقی تحلیل آیه )یدالله(

اشاعره )مفاتیح معتزله )الکشاف(مؤلفه تحلیل
امامیه )التبیان(الغیب(

ة، نعمة، تأیید معنای برگزیده قوَّ
)قدرت و نعمت(

یَد )صفتی ثابت، 
کیفیتاً مجهول(

ید الرسول)ص( )به 
عنوان مجرای مشروع 

الهی(

سازوکار بلاغی 
مسلط

ی 
ّ
کل استعاره )تبدیل 

و بر اساس شباهت 
در تأثیر(

اثبات 
بیک‌یفیت )تعلیق 

کیفیت و ثبوت لفظ(

کنایه )حفظ لفظ با 
انتقال دلالت به معنای 

ملازم سیاقی(

۱. امتناع عقلی قرینه محوری
 جسمانیت )تنزیه(

۲. وجه شبه 
تأثیرگذاری

۱. اصل حقیقت بودن 
 اضافه لفظ به خدا
۲. آیات کلی نافی 

تشبیه

 ۱. سیاق تاریخی بیعت
۲. روایات اهل بیت)ع( 

دال بر نمایندگی

نفی مطلق صفت نتیجه کلامی
کید بر  عضووار، تأ

صفات معنوی قدرت 
و نعمت

اثبات صفت »ید« به 
معنایی ناشناخته، 
کیفیت بشری نفی 

نفی تشبیه، اثبات 
مشروعیت الهی عمل 

پیامبر)ص( و نمایندگی 
او

مزیت )از منظر 
درونی(

وضوح و قطعیت 
در نفی تشبیه، ارائه 

معنای جایگزین 
روشن

وفاداری تمام‌عیار 
به ظاهر الفاظ قرآن، 

ح و تعدیل  پرهیز از جر
لفظ

کامل با سیاق  انطباق 
نزول، هدایت‌پذیری از 
سنت تفسیری خاص

محدودیت )از 
منظر بیرونی(

فاصله از سیاق عینی 
آیه، اتکا به قرینه عقلی 

محض

ابهام در ماهیت 
آنچه اثبات شده، 

سؤال‌برانگیزی برای 
عقل سلیم

عدم ارائه پاسخ 
کلی برای همه موارد 

استعمال »ید« در قرآن

4-2-2. تحلیل آیه
تحلیــل ایــن آیه، تأثیــر قاطع »ســیاق« و »نوع قرینــه« را در جهت‌دهی به ســازوکار 

بلاغی نشان می‌دهد.
معتزلــه، بــا تکیــه بر قرینــه عقلــی مطلــق، ســیاق را نادیده گرفتــه و به تبدیــل کلّی 

)استعاره( روی آورده‌اند.
اشاعره، با اولویت دادن به قرینه لفظی )اصل حقیقت(، هم سیاق و هم قرینه عقلی 
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محض را برای عدول از ظاهر کافی ندانسته و به تعلیق )بی‌کیفیت‌سازی( متوسل 
شده‌اند.

امامیــه، بــا اعطــای اولویــت به قرینــه نقلــیِ خــاص )روایــات( و ســیاق تاریخــی، 
راه‌حل تخصیــص و انتقــال معنــا )کنایــه( را برگزیده‌انــد کــه لفــظ را در ســیاق خود 

حفظ می‌کند.
این آیه به خوبی آشــکار می‌ســازد که یکسان‌سازی سازوکارها در همه آیات ممکن 
نیســت؛ بلکه ماهیــت خــود آیه و قرائــن پیرامونــی آن، در گرایش به یــک مکانیزم 
خاص تأثیر می‌گذارد. با این حال، الگوی کلّی وفاداری به مبانی )عقل، نقل عام، 

نقل خاص( همچنان پابرجاست.

4-3. مطالعه تطبیقی تفسیر آیه »رؤیت« )قیامت: ۲۳-۲۲(
هَــا نَاظِــرَةٌ<، در کنار آیــات نافی رؤیت )ماننــد انعــام/۱۰۳(، قلب یکی از  بِّ ــى رَ

َ
آیــه >إِل

پیچیده‌تریــن منازعــات کلامــی اســام را تشــکیل می‌دهــد. چالــش اینجاســت که 
چگونــه می‌تــوان میان دلالــت صریح این آیه بــر »نظر« به ســوی پروردگار و دلایل 
عقلــی و نقلــی نافــی رؤیت بصری جمع کرد. این مســئله از ســطح کاربســت بلاغت 

فراتر رفته و به آزمونی برای مبانی معرفت‌شناختی هر مکتب تبدیل شده است.

4-3-1. تحلیل دیدگاه‌ها و سازوکارهای بلاغی
الف( رویکرد معتزلی )زمخشــری(: ســازوکار »تأویل از طریق مجاز بر اســاس قرینه 

خارجی قوی«
ن تَرَانِی< 

َ
بْصَــارُ<، >ل

َ
أ

ْ
هُ ال

ُ
ا تُدْرِک

َ
زمخشــری با اســتناد به قرینه‌های نقلــی قطعی  >ل

و قرینــه عقلی )لــزوم جهــت و جســمانیت بــرای رؤیت(، »نظــر« را از معنــای رؤیت 
بصری بــه معنای »انتظار ثواب« تأویل می‌برد )زمخشــری، ۱۴۰۷: ۴۵۸-۴۵۶/۴(. 
این یک مجاز مرسل است که در آن، نگاه کردن )معنای حقیقی( به سبب ملازمه 
بــا انتظار )معنــای مجازی( جایگزین می‌شــود. قوت این رویکرد، انســجام درونی 
قــوی بــا مجموعه ادله نافی رؤیت اســت. ضعف آن، مخالفت با ظاهر صریح آیه و 

ادعای اشاعره درباره تعدی با »إلی« است.
ب( رویکرد اشــعری )رازی(: سازوکار »تسلیم ظاهر با تحدید دلالت از طریق اثبات 

بی‌کیفیت«
رازی بــا اســتناد به ظاهــر صریــح آیــه و تحلیــل لغــوی )تعــدی »نظــر« با »إلــی« به 
معنــای رؤیت(، مدعی می‌شــود این آیه نصّی بر اثبات رؤیت اســت )الرازی، ۱۴۲۰: 
۲۲۳/۳۰-۲۳۰(. برای رفع تعارض با ادله نافی تشــبیه، از همان سازوکار کلّی اثبات 
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بی‌کیفیت استفاده می‌کند: رؤیت ثابت است، اما بدون کیفیت، جهت و مقابله. او 
حتی برای امکان چنین رؤیتی، دلیل فلســفی )رؤیت کمال اســت و نفی آن نقص( 
کثری ظاهر قرآن را نشانه می‌رود، اما با ابهام  اقامه می‌کند. این رویکرد، حفظ حدا

سنگینی در تبیین ماهیت این »رؤیت بی‌کیفیت« مواجه است.
ج( رویکــرد امامی )طبرســی(: ســازوکار »تأویل محــدود به معنای مــازم با تکیه بر 

نقل خاص«
طبرســی، هــم ظاهرگرایــی مجســمه و هــم تأویــل معتزلــه را رد می‌کنــد. بــا اســتناد 
به روایات ائمه )ع( که بر نفی رؤیت بصری و حمل »نظر« بر »نظر قلبی به رحمت 
کید دارند، راه سومی ارائه می‌دهد )طبرسی، ۱۳۷۲: ۲۹۱-۲۸۹/۱۰(.  و ثواب الهی« تأ
این رویکرد را می‌توان مجاز یا کنایه‌ای خاص دانست که در آن، لفظ »نظر« حفظ 
می‌شود، اما دلالت از حس به قلب و از ذات به صفات )رحمت، ثواب( منتقل می‌
گردد. قوت آن، تلفیق ادله نافی رؤیت با هدایت روایی اســت. چالش آن، ابهام در 
تعیین دقیق مرزهای »نظر قلبی« و پاسخ به اشکال اشاعره درباره سیاق آیه است.

جدول تلفیقی تحلیل آیه رؤیت

اشاعره )مفاتیح معتزله )الکشاف(مؤلفه تحلیل
امامیه )مجمع‌البیان(الغیب(

ناظِرَة )با قلب، متوجه نَاظِرَة )رائی، بینا(مُنْتَظِرَة )منتظر ثواب(معنای برگزیده
ثواب و رحمت(

سازوکار بلاغی 
مسلط

مجاز مرسل )بر اساس 
ملازمه انتظار و نگاه(

اثبات 
بیک‌یفیت )تسلیم 

ظاهر + تعلیق 
کیفیات(

مجاز/کنایه 
خاص )حفظ لفظ + 

انتقال از حس به قلب 
و از ذات به صفات(

۱. آیات نافی رؤیت )نقلی قرینه محوری
 قطعی(

۲. امتناع عقلی رؤیت 
)جهت‌مندی(

۱. ظاهر صریح آیه و 
 قواعد لغت

۲. امکان فلسفی 
رؤیت بیک‌یفیت 

کمال بودن رؤیت( (

۱. روایات اهل بیت)ع( 
نافی رؤیت بصری و 

 مفسره
۲. آیات نافی رؤیت

نفی مطلق رؤیت بصری نتیجه کلامی
)در دنیا و آخرت(

اثبات رؤیت در 
آخرت به‌گونه‌ای 

بی‌نظیر و غیرمشابه

نفی رؤیت بصری، 
اثبات شهود قلبی و 
معرفتی به ثواب و 

نشانه‌های الهی
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اشاعره )مفاتیح معتزله )الکشاف(مؤلفه تحلیل
امامیه )مجمع‌البیان(الغیب(

مزیت )از منظر 
درونی(

کامل با ادله نافی  انسجام 
رؤیت و اصل تنزیه عقلی

کثری  وفاداری حدا
به ظاهر نصّ و ارائه 
پاسخی برای ادعای 

نصّ بودن آیه

تلفیق ادله نافی رؤیت 
با سنت تفسیری 

خاص، ارائه راه‌حلی 
میانه

محدودیت )از 
منظر بیرونی(

مخالفت با ظاهر صریح 
آیه و ادعای مخالفان 

درباره قواعد زبانی

ابهام شدید در 
ماهیت آنچه 
اثبات شده، 

چالش‌برانگیزی از 
نظر عقل سلیم

ابهام در تعریف عملی 
»نظر قلبی«، چالش 
در پاسخ به استدلال 

لغوی اشاعره

4-۳-2. تحلیل آیه
ایــن آیه به روشــنی نشــان می‌دهــد که هنگامی که ادله متعــارض از حیث قوت در 
تقابــل قــرار می‌گیرنــد، نقش بلاغــت به عنــوان »ابــزار مدیریت تعــارض« پررنگ‌تر 

می‌شود.
معتزله، با اولویت دادن مطلق به ادله نافی )عقلی و نقلی(، ظاهر آیه را با مجاز به 
کلی دگرگون می‌ســازند. اشــاعره، با اولویت دادن مطلق به ظاهر این آیه به عنوان 
یک دلیل نقلی مثبت، ادله نافی را با تحدید دامنه دلالت  )بی‌کیفیت‌سازی( خنثی 
می‌کننــد. امامیــه، بــا اولویــت دادن به مجموعــه‌ای از ادلــه نافــی و نقــول خــاص 
تفســیری، ظاهــر آیــه را نــه کامــاً می‌پذیرند و نــه کامــاً رد می‌کنند، بلکــه با تأویل 
کنترل‌شــده )مجاز/کنایه(، دلالت آن را به ســمت معنایی منتقل می‌کنند که با آن 
مجموعه ســازگار باشــد. در این آیه، بلاغت دیگر صرفاً یک فن ادبی نیســت، بلکه 
حلقــه اتصال )یا نقطه شــکاف( میــان نظام‌های معرفتی مختلف اســت. انتخاب 
هر ســازوکار، آشــکارا تابعی است از این که کدام دسته از دلایل )نافی رؤیت، مثبت 

رؤیت، یا روایات خاص( حجیت مطلق می‌یابند.

ه( )فجر / ۲۲( 4-۴. مطالعه تطبیقی تفسیر آیه )مجیء الل��
ا<با اسناد صریح فعل »آمدن« به ذات پروردگار 

ّ
ا صَفً

ّ
کُ صَفً

َ
مَل

ْ
کَ وَال

ّ
بُ آیه >وَجَاءَ رَ

در صحنــه‌ای توصیفی از قیامت، چالش حرکت، انتقال و تغییر مکان را به عنوان 
ح می‌ســازد. پرســش بنیادین  صفتــی ناســازگار بــا ذات بی‌نهایــت و منزّه الهی مطر
این اســت: چگونه می‌توان این اســناد ظاهری را بدون افتادن در دام تشــبیه خدا 

به متحرّکات فهمید؟
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4-۴-1. تحلیل دیدگاه‌ها و سازوکارهای بلاغی
الف( رویکرد معتزلی )زمخشری(: سازوکار »حذف تعارض از طریق مجاز علّی«

زمخشــری با تکیه بر قرینه عقلیِ قطعی مبنی بر امتناع حرکت و انتقال برای ذات 
الهی، به ســرعت مجاز مرســل را به کار می‌گیرد. او »جاء ربّک« را حمل بر »جاء أمر 
ربّک« می‌کند )زمخشــری، ۱۴۰۷: ۵۱۲/۴(. علاقه در این مجاز، علاقه سببیه است؛ 
گویا ذات خداوند )علت(، چنان اقتضا می‌کند که امر و قضای او )معلول( ظهور یابد. 
ایــن یک جایگزینی کامل و مستقیم اســت: ظهــور »ذات در حرکت« به کلی حذف 
و بــا ظهور »حکم و قضــاوت الهی« جایگزین می‌شــود. قوت این رویکرد، صراحت 
و انســجام آن بــا اصل تنزیــه عقلــی افراطی اســت. ضعف آن، همان فاصله گرفتن 
از ظاهر ســیاق آیه اســت که در آن »آمدن پروردگار« در کنار »آمدن فرشــتگان« ذکر 

کید می‌ورزد. شده و این هم‌نشینی، بر ظاهر حسی جمله تأ
ب( رویکرد اشعری )رازی(: سازوکار »خنثی‌سازی تعارض از طریق اثبات بی‌کیفیت 

و قیاس«
رازی بــا نقــد رویکــرد معتزلــه، بــار دیگر اصول روشــی خــود را به نمایــش می‌گذارد: 
عــدول از حقیقتِ ظاهر، محتاج دلیل قاطع اســت و قرینــه عقلیِ کلی نفی حرکت، 
 .)۱۴۶-۱۴۵/۳۱ کافــی نیســت )الــرازی، ۱۴۲۰:  بــه تنهایــی بــرای چنیــن مجــازی 
ل  راه‌حــل او، تعمیــم راهبــرد کلّــی اثبــات بی‌کیفیت بــه ایــن مقولــه اســت. اســتدلا
نوآورانــه او قیاس مجیء بــه دیگر صفات الهی )مانند وجود، حیات، علم( اســت: 
همان‌گونــه کــه این صفات را اثبات می‌کنیم ولی می‌گوییــم »نه مانند ما«، مجیء 
کید می‌کند  را نیــز می‌تــوان اثبــات کرد اما گفت »نــه مانند آمدن ما«. در نهایــت، تأ
کــه مــراد از ایــن مجــیءِ بی‌کیفیت، »ظهــور آیــات قــدرت و سلطنت« اســت. ایــن 
رویکرد ظاهــر لفــظ را کاملاً حفظ می‌کند امــا با تعلیق پرســش از چگونگی، تعارض 
را خنثــی می‌ســازد. قوت آن، وفاداری بی‌چــون و چــرا به الفاظ قــرآن و ظاهرگرایی 
منضبط است. چالش آن دوگانه اســت: نخست، ابهام ذاتی در مفهوم »آمدنی که 
نه مانند آمدن ماســت«؛ و دوم، نزدیکی نهایی تفســیر او بــه نتیجه معتزله )ظهور 

قدرت( که پرسش از ضرورت حفظ لفظ »مجیء« را برمی‌انگیزد.
ج( رویکرد امامی )طبرسی(: سازوکار »تفسیر سیاقی از طریق کنایه و تمثیل«

طبرســی رویکردی ترکیبــی و ســیاق‌مدار ارائه می‌دهــد. او دو قــول »آمــدن امــر« 
و »ظهــور پــروردگار بــا نشــانه‌ها« را نقــل می‌کنــد و هــر دو را »حســن« می‌خواند، اما 
با تمثیــل روشــنگرانه »آمدن پادشــاه« )کــه کنایــه از ظهــور آثار ســلطنت اوســت(، 
تفســیر خــود را شــفاف می‌ســازد )طبرســی، ۱۳۷۲: ج۳۴۵/۱۰-۳۴۶(. در این نگاه، 
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لفــظ »جاء« به صــورت کنایه به کار رفته اســت. معنای صریــح )حرکت مکانی( به 
کلی نفی نمی‌شود )برخلاف مجاز معتزلی(، اما قصد اصلی و دلالت غالب، معطوف 
به معنای ملازم آن، یعنی »ظهور آثار قدرت، عظمت و سلطنت الهی« است. قرینه 
محوری او، علاوه بر روایات اهل بیت )ع(، تناسب سیاقی آیه با توصیف هول‌های 
قیامــت و تمثیل ادبی رایج اســت. ایــن رویکرد، ظاهر لفظ را محترم می‌شــمارد اما 
کیــد از صورت به اثر، از تشــبیه می‌گریزد. قوت آن، انعطاف، انطباق با  با انتقــال تا
ادبیــات رایــج و پرهیز از افراط و تفریط اســت. ضعف آن می‌تواند عــدم ارائه قرینه 

صریح برای ترجیح این کنایه بر ظاهر حقیقت در نگاه مخالفان باشد.

جدول تلفیقی تحلیل آیه مجیء الله

 اشاعرهمعتزله )الکشاف(مؤلفه تحلیل
امامیه )مجمع‌البیان()مفاتیح الغیب(

مْرُ رَبِّکَ )آمد معنای برگزیده
َ
جَاءَ أ

فرمان پروردگارت(
کیفیتاً  کَ )ثابت،  جَاءَ رَبُّ
مجهول و غیرمشابه(

هَرَتْ آیاتُ/آثارُ رَبِّکَ 
َ

ظ
)ظهور نشانه‌های 

پروردگارت(

سازوکار بلاغی 
مسلط

مجاز مرسل )علاقه 
سببیه: ذات ← امر(

اثبات 
بیک‌یفیت )تعلیق 
کیفیات + قیاس با 

سایر صفات(

کنایه )حفظ لفظ با انتقال 
قصد به معنای ملازم(

۱. امتناع عقلی حرکت قرینه محوری
 برای خدا

۲. وجود استعمال 
مشابه در قرآن )مثل: 

فأتی الله بنیانهم(

۱. اصل لزوم تمسک 
به حقیقت الفاظ بدون 

 دلیل قاطع بر عدول
۲. قیاس مجیء با 

صفات دیگر )وجود، 
علم، حیات(

 ۱. روایات اهل بیت)ع(
۲. تمثیل ادبی رایج 

)آمدن پادشاه = ظهور 
 آثارش(

۳. سیاق توصیف قیامت

نفی مطلق حرکت و نتیجه کلامی
انتقال مکانی از ذات 

کید بر ظهور  خداوند، تأ
فعال و نافذ اراده و 
حکم الهی در قیامت

اثبات »مجیء« به 
عنوان صفتی حقیقی 

اما غیرمشابه، نفی 
کیفیات مخلوقانه از 
آن، با غایت ظهور 

قدرت

نفی حرکت جسمانی و 
کید بر تجلی  تشبیه، تأ

عظمت، قدرت و سلطنت 
الهی در صحنه قیامت به 
گونه‌ای محسوس برای 

مخلوقات
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 اشاعرهمعتزله )الکشاف(مؤلفه تحلیل
امامیه )مجمع‌البیان()مفاتیح الغیب(

مزیت )از منظر 
درونی(

وضوح، قاطعیت و 
کامل با نظام  انسجام 

عقلی نفی تشبیه

کثری از  صیانت حدا
ظاهر نصّ قرآنی و 

ارائه پاسخی نظام‌مند 
بر اساس اصول 

تفسیری

تناسب با سیاق، 
بهره‌گیری از ادبیات 

گویا، پرهیز از  تمثیلی 
تفریط ظاهرگرایی و افراط 

تأویلی

محدودیت )از 
منظر بیرونی(

گرفتن ظاهر  نادیده 
سیاق آیه و هم‌نشینی 
»آمدن خدا« با »آمدن 

فرشتگان«

ابهام در ماهیت 
»مجیءِ ثابتِ 

بیک‌یفیت« و نزدیکی 
نتیجه به تأویل معتزله

نیازمند پذیرش قرینه‌ای 
فراتر از نص )تمثیل یا 

روایت( برای ترجیح کنایه بر 
حقیقت در این مورد خاص

4-۴-2. تحلیل آیه
تحلیل این آیه، همگرایی غافلگیرکننده‌ای در غایت نهایی )نفی حرکت جسمانی 
گرایی کامل در مســیرهای دســتیابی به  کید بر ظهور قدرت الهی( را در عین وا و تأ
آن نشــان می‌دهــد. ایــن امر به خوبی اســتقلال منطــق درونی هر مکتــب را اثبات 

می‌کند:
معتزلــه، با منطــق امتنــاع محــض، راه حــذف و جایگزینــی را می‌پوینــد. اشــاعره، 
بــا تعلیــق تفســیری را  راه تثبیــت لفظــی همــراه  با منطــق حجیــت ظاهــر نــص، 
برمی‌گزینند. امامیه، با منطق تلفیق ظاهر با روایت و ادب، راه تفســیر غیرمستقیم 

و سیاق‌مدار )کنایه( را ترجیح می‌دهند.
در ایــن آیه، اشــاعره ناخواســته به نتیجــه معتزلیــان نزدیک می‌شــوند )با اعتراف 
بــه اینکــه مــراد، ظهــور قــدرت اســت(، اما اصــرار بــر حفــظ لفــظ »مجــیء«، تمایــز 
هستی‌شــناختی و روشــی عمیق آنان را نشــان می‌دهد: برای آنان، لفظِ قرآن خودْ 
حقیقتی اســت که باید اثبات شــود، نه صرفاً دالی که به مدلولی بیرونی اشاره کند. 

این، اوج تفاوت در فلسفه زبان دینی میان این دو مکتب است.

5. یافته‌های پژوهش
تحلیــل تطبیقــی چهار آیه متشــابه در ســه تفســیر منتخــب، الگــوی نظام‌مندی را 

آشکار ساخت که در قالب یافته‌های زیر قابل ارائه است:
یافته اول: ثبات در انتخاب سازوکار بلاغی

هر مکتب کلامی در مواجهه با هر چهار آیه متشــابه، به صورت کاملاً پایدار و قابل 
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پیش‌بینی از یک سازوکار بلاغی مسلط بهره برده است:
الــف؛ مکتــب معتزلــه )الکشــاف(: در هــر چهــار مــورد از مجــاز )و در آیــه »یــدالله« 
از استعاره به عنوان زیرمجموعه آن( برای »تبدیل کامل معنای ظاهری« استفاده 
کرده اســت. ب؛ مکتب اشــاعره )مفاتیح الغیب(: در هر چهار مورد، راهبرد »اثبات 
حفــظ  بــا  کیفیــت  از  پرســش  متضمن »تعلیــق  کــه  گرفتــه  کار  بــه  بی‌کیفیــت« را 
لفظ« اســت. ج؛مکتــب امامیــه )التبیان/مجمع‌البیــان(: در ســه آیــه از چهــار آیــه 
)یدالله، رؤیت، مجیء( گرایش به »کنایه« داشته‌اند که »حفظ ظاهر لفظ با انتقال 
گذاری کنه  دلالت به معنای ملازم« اســت و در یک آیه )اســتواء( نیز »تفویض« )وا

معنا( را به کار بسته‌اند.
یافته دوم: نقش تعیین‌کننده »مبنای معرفتی« و »قرینه معیار«

مبانــی  از  مســتقیماً  بلکــه  نبــوده  تصادفــی  ثابــت،  ســازوکارهای  ایــن  انتخــاب 
معرفت‌شــناختی هــر مکتــب و نوع قرینه‌ای که برای اعتباربخشــی به تفســیر خود 

معتبر می‌دانسته‌اند، ناشی شده است:
الــف؛ معتزله: قرینــه عقلــی محض )امتنــاع تشــبیه( را بــرای فعال‌ســازی ســازوکار 
تبدیل‌گرای »مجاز« کافی دانسته‌اند. ب؛ اشاعره: قرینه نقلی صریح )نص( یا عقلی 
قطعــی را بــرای هرگونــه عــدول از ظاهر لازم شــمرده‌اند و در فقدان آن، به ســازوکار 
حفظ‌گــرای »اثبــات بی‌کیفیت« رســیده‌اند. ج؛ امامیه: قرینه نقلــی خاص )روایات 
معصومین) ع( را محور قرار داده‌اند که می‌تواند هم ظاهر را تعدیل کند )کنایه( و 

هم تفسیر را متوقف سازد )تفویض(.
یافته سوم: شکل‌گیری یک طیف تفسیری

ســه رویکــرد فــوق، یــک تقابــل مطلــق دوقطبــی تشــکیل نمی‌دهنــد، بلکه طیفی 
پیوســته را شــکل می‌دهنــد کــه در آن میــزان و نــوع دخل‌و‌تصــرف در ظاهــر لفــظ، 
کثری(: معتزلــه با جســارت  به‌تدریــج تغییــر می‌کنــد: الــف؛ ســر طیــف )تغییــر حدا
در جایگزینــی معنای ظاهری. ب؛ میانه طیف )تعدیــل دلالت(: امامیه با احتیاط 
در حفظ لفظ و تعدیل دلالت آن از طریق ارجاع به منابع دیگر. ج؛ سر دیگر طیف 

کثری(: اشاعره با اصرار بر تثبیت لفظی و تعلیق تفسیری. )حفظ حدا
گرایی در روش )مورد آیه مجیء( یافته چهارم: همگرایی در غایت با وا

ــه( نشــان داد کــه در برخــی موارد، نتیجه غایی نهایی ســه  تحلیــل آیــه )مجــیء الل��
کید بر ظهور قــدرت الهی( می‌تواند به هم نزدیک  مکتــب )نفــی حرکت مکانی و تأ
شــود، اما مســیرهای بلاغــی- تفســیری برای نیــل بــه این نتیجــه، کامــاً متمایز و 
وفادار به الگوی کلّی هر مکتب باقی می‌ماند. این امر، اســتقلال منطق درونی هر 
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دستگاه تفسیری را به وضوح نشان می‌دهد.

کم در چهار آیه الگوی حا
جــدول یافته‌هــای کلیــدی ذیــل، پژوهش را به‌صــورت نظام‌منــد و تطبیقــی ارائه 

می‌دهد و الگوی پایدار هر مکتب را آشکار می‌سازد.

اشاعره )مفاتیح معتزله )الکشاف(آیات
الغیب(

امامیه )التبیان/
مجمع‌البیان(

سازوکار: مجاز استواء )طه/۵(
)تبدیل: استوی → 

 استولی(
نتیجه: نفی مکان، 

کید بر سلطنت تأ

سازوکار: اثبات 
بیک‌یفیت )تعلیق 

 کیف(
نتیجه: اثبات لفظ، 

نفی کیفیت جسمانی

سازوکار: تفویض + 
 کنایه )تعلیق و ارجاع(
نتیجه: نفی تشبیه، 

کید بر  کیفیت، تأ تفویض 
ظهور قدرت

سازوکار: استعاره یدالله )فتح/۱۰(
)تبدیل: ید → 
 قدرت/نعمت(

نتیجه: نفی عضو، 
کید بر صفات  تأ

معنوی

سازوکار: اثبات 
بیک‌یفیت )تعلیق 

 کیف(
نتیجه: اثبات صفت 

کیفیت  »ید« به 
نامعلوم

سازوکار:ک نایه 
)تخصیص سیاقی: ید 

→ دست پیامبر به 
 عنوان مجرا(

نتیجه: نفی تشبیه، 
کید بر نمایندگی و  تأ

مشروعیت

رؤیت 
)قیامت/۲۳(

سازوکار: مجاز 
)تبدیل: نظر → 

 انتظار(
نتیجه: نفی مطلق 

رؤیت بصری

سازوکار: اثبات 
بیک‌یفیت )تسلیم 

ظاهر + تعلیق 
 کیفیات(

نتیجه: اثبات رؤیت 
بیک‌یفیت

سازوکار: مجاز/کنایه 
خاص )انتقال: نظر 
 بصری → نظر قلبی(

نتیجه: نفی رؤیت 
بصری، اثبات شهود 

قلبی

سازوکار: مجاز مجیء )فجر/۲۲(
)تبدیل: جاء رب → 

 جاء أمر(
نتیجه: نفی حرکت، 

کید بر ظهور امر تأ

سازوکار: اثبات 
بیک‌یفیت )قیاس با 
 صفات + تعلیق کیف(
نتیجه: اثبات مجیء 

بیک‌یفیت، مراد: ظهور 
قدرت

سازوکار:ک نایه )حفظ 
لفظ + انتقال: آمدن → 

 ظهور آثار(
نتیجه: نفی حرکت، 

کید بر ظهور  تأ
نشانه‌های سلطنت

در جدول فوق مشخص گردید:
الف؛ معتزله: در هر چهار آیه از مجاز/استعاره )سازوکار تبدیل کامل معنا( استفاده 

می‌کنند. قرینه محوری آنان عقل و ادله نافی قطعی است.
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ب؛ اشــاعره: در هر چهــار آیه به اثبــات بی‌کیفیت )ســازوکار تعلیق کیفیت با حفظ 
لفــظ( متوســل می‌شــوند. قرینــه محوری ظاهــر نــصّ، اصــول تفســیر ظاهربنیاد و 

قیاس با صفات دیگر است.
ج؛ امامیــه: در ســه آیــه از چهار آیه )به جز اســتواء کــه تفویض غلبــه دارد( گرایش 
به کنایه )ســازوکار حفظ لفــظ بــا انتقــال دلالــت بــه معنــای مــازم( دارنــد. قرینــه 

محوری روایات اهل بیت)ع( و سیاق خاص است.
این جدول به روشــنی فرضیه اصلی پژوهش را تأیید می‌کند: هر مکتب، مبتنی بر 
مبانی خود، یک سازوکار بلاغی مسلط و نظام‌مند را در مواجهه با آیات متشابه به 

کار می‌گیرد.

نتیجه‌ 
این پژوهش با تمرکز بر آیات متشــابه و صفات خبری قرآن نشــان داد که اختلاف 
تأویــات میــان مکاتــب کلامــی امامیــه، معتزلــه و اشــاعره، بیــش از آنکــه ناشــی از 
تفاوت در غایت نهایی )تنزیه ذات الهی( باشــد، ریشــه در تفاوت در ســازوکارهای 
زبانــی و بلاغــی عبــور از ظاهر متن به معنا دارد. بلاغــت در این تحلیل نه به مثابه 
آرایه‌ای تزیینی، بلکه به عنوان دستگاهی فعال و تفسیری عمل می‌کند که نقش 

تعیین‌کننده‌ای در تولید معنا و شکل‌دهی به تأویل ایفا می‌کند. 
تحلیــل تطبیقــی چهــار آیــه محــوری )اســتواء، یــدالله، رؤیــت و مجــیء( در ســه 
تفســیر شــاخص نشــان داد کــه هر مکتــب کلامــی، به‌صــورت پایــدار و نظام‌مند، 
از یــک اســلوب بلاغــی مســلط بهــره می‌بــرد: معتزله بــا تکیه بــر عقــل خودبنیاد، 
ســازوکار »تأویــل تبدیلــی« را از طریــق مجــاز و اســتعاره بــه کار می‌گیرند؛ اشــاعره 
کیفیــت« را در پیــش  بــا اولویت‌بخشــی بــه ظاهــر نــصّ، راهبــرد »اثبــات بــدون 
می‌گیرنــد؛ و امامیــه، بــا محوریــت نقــل معصــوم و احتیــاط تفســیری، از »کنایه و 
لت بــه معنای ملازم  تفویــض« به‌عنــوان شــیوه‌ای برای تعلیــق معنا و هدایت دلا
اســتفاده می‌کننــد. ایــن ثبات روشــی نشــان می‌دهد کــه انتخاب اســلوب بلاغی، 
امری تصادفی یا ذوقی نیســت، بلکه مســتقیماً از مبانی معرفتی و قرینه معیار هر 

برمی‌خیزد. مکتب 
دســتاورد نظــری مهم این پژوهش، ارائه یک طیف تفســیری ســه‌گانه در مواجهه 
کثری معنا« در تأویــل معتزلی آغاز  بــا آیات متشــابه اســت؛ طیفی که از »تغییــر حدا
می‌شــود، در »تعدیــل دلالــت با حفظ ظاهــر« در رویکرد امامیه تــداوم می‌یابد و به 
کثــری لفــظ بــا تعلیــق کیفیــت« در مکتب اشــعری ختم می‌گــردد. این  »حفــظ حدا
طیف، تصویر رایج دوقطبیِ »تأویل / عدم تأویل« را اصلاح کرده و نشــان می‌دهد 
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کــه تأویل در ســنت تفســیری اســامی، پدیــده‌ای درجه‌مند، منضبط و وابســته به 
منطق زبانی خاص هر مکتب است.

از منظر مطالعات تأویلی قرآن، این پژوهش نشــان می‌دهد که اختلافات تفسیری 
کلامــی، بلکــه به‌مثابــه تفــاوت در  نــه صرفــا به‌عنــوان تعارض‌هــای  را می‌تــوان 
نقشه‌های زبانیِ معناپردازی تحلیل کرد. در این چارچوب، بلاغت به ابزار ترجمه 
جهان‌بینی کلامی به گفتمان تفســیری بدل می‌شــود و امکان فهم منسجم‌تری از 
کثــرت تأویــات قرآنی را فراهم مــی‌آورد. بدین‌ترتیب، الگوی تحلیلی ارائه‌شــده در 
ایــن مقالــه، قابلیت تعمیم به ســایر آیــات اختلافی قرآن و حتی به بررســی مکاتب 
تفســیری دیگر را دارد و می‌تواند مبنایی برای گســترش مطالعات بینارشــته‌ای در 

حوزه تأویل قرآن، بلاغت و تفسیر اسلامی باشد.



166

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

منابع 
قرآن کریم ترجمه محمدمهدی فوالدوند.

ابــن اثیــر، نصــرالله بن محمد )۱۹۵۹م(: »المثل الســائر فی أدب الکاتب والشــاعر«، تحقیــق: احمد حوفی و 
بدوی طبانه. قاهره: دار نهضة مصر للطبع و النشر.

ابن عاشور، محمد الطاهر )۱۹۸۴م(: »التحریر والتنویر«، تونس: الدار التونسیة للنشر.
ابــن عبدالبــر، یوســف بــن عبــدالله )۱۴۱۲ق(: »الاســتیعاب فــی معرفــة الأصحــاب«، تحقیــق: علــی محمــد 

البجاوی. بیروت: دار الجیل.
اشرفی، امیررضا )۱۳۸۷ش(: »الهی بودن متن قرآن از منظر علامه طباطبایی و نقش آن در تفسیر المیزان«، 

فصلنامه قرآن شناخت، سال اول، شماره ۱، صص ۱۳۰-۸۵.  
امیری، عاطفه ؛ محمدی، مجید)1397ش(: »بررســی تطبیقی مجمع البیان و کشــاف در تفسیر مجازهای 

سوره حجر احسن الحدیث«، بهار و تابستان 1397 - شماره ‎18( 5 صفحه - از 51 تا 68 (
کتچی، احمد )۱۳۹۲ش(: »روش‌شناسی تفسیر قرآن«، تهران: دانشگاه امام صادق )ع(. پا

جرجانی، عبدالقاهر )۱۳۸۱ ق(: »دلائل الإعجاز«، تحقیق: محمد عبده. قاهره: مکتبة القاهره.
جرجانی، عبدالقاهر )۱۳۹۲ ق(: »أسرار البلاغه«، تحقیق: محمد رشید رضا. بیروت: دار المعرفه.

جوادی آملی، عبدالله )۱۳۸۷ش(: »تفسیر موضوعی قرآن )متشابهات(«، قم: اسراء.
حاتمی، حمیدرضا )۱۳۹۸ش(: »تحلیل کلامی آیات صفات خبری در تفســیر الکشــاف و التبیان«، فصلنامه 

علمی-پژوهشی مطالعات تفسیری. سال دهم، شماره ۳۷، صص ۶۶-۴۵.
الخطیــب القزوینــی، محمــد بــن عبدالرحمــن )۱۹۸۵ق(: »الإیضــاح فی علــوم البلاغة«، بیــروت: دار الکتب 

العلمیة.
رازی فخرالدیــن محمــد بــن عمــر )۱۴۲۰ق(: »مفاتــح الغیــب )التفســیر الکبیــر(«، بیــروت: دار إحیــاء التراث 

العربی.
رضایــی اصفهانــی، محمدعلــی )۱۳۹۵ش(: »آیــات متشــابه القرآن: بررســی و نقد«، قم: پژوهشــگاه علوم و 

فرهنگ اسلامی.
زمخشــری، محمود بن عمر )۱۴۰۷ق(: »الکشــاف عن حقائق غوامض التنزیل«، تحقیق: محمد عبدالسلام 

شاهین. بیروت: دار الکتب العلمیه.
زید، مصطفی )۱۴۳۲ ق(: »أثر البلاغة فی التفسیر«، بیروت: دار الکتاب العربی.

ســجادی، جعفر )۱۳۹۷ش(: »روش‌شناســی تفســیری شــیخ طوســی«. فصلنامه پژوهش‌های قرآنی. ســال 
بیست و چهارم، شماره ۹۳، صص ۱۴۵-۱۲۳.

کی، یوسف بن أبی بکر )۱۴۰۷ ق(: »مفتاح العلوم«، تحقیق: نعیم زرزور. بیروت: دار الکتب العلمیه. سکا
شریفی، علی )۱۳۹۸ش(: »بلاغت و تفسیر«، تهران: سمت.

شهرستانی، محمد بن عبدالکریم )۱۳۶۴ش(: »الملل و النحل«، تحقیق: محمد سید گیلانی. قم: الشریف 
الرضی.

طباطبایــی، ســید محمدحســین )۱۳۷۸ش(: »ترجمــه تفســیر المیــزان«، مترجم: ســید محمدباقر موســوی 
همدانی. تهران: انتشارات امیرکبیر.

طبرسی، فضل بن حسن )۱۳۷۲ش(: »مجمع‌البیان فی تفسیر القرآن«، تهران: فراهانی.
طوســی، محمــد بــن حســن )۱۴۰۹ ق(: »التبیــان فــی تفســیر القــرآن«، تحقیق: احمــد حبیب قصیــر عاملی. 

بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
عابدی، محمد )۱۴۰۲ش(: »نقد و بررســی برداشــت‌های تفســیری سیاســی از قرآن در حوزه کاربســت قواعد 

علم معانی«، پایگاه علمی سیویلیکا.
ج  قاضــی عبدالجبــار، أحمــد بــن حســین )۱۳۸۰ ق(: »المغنــی فــی أبــواب التوحیــد و العدل«، تحقیــق: جور

قنواتی. قاهره: الدار المصریة.
کبر غفاری. تهران: دار الکتب الإسلامیة. کلینی، محمد بن یعقوب )۱۴۰۷ق(: »الکافی«، تحقیق: علی ا

مصطفوی، حسن )۱۳۶۸ش(: »التحقیق فی کلمات القرآن الکریم«، تهران: مرکز نشر آثار علامه.



167

ره(
اع

ش
 و ا

زله
عت

، م
یه

مام
ی ا

بیق
تط

عه 
طال

 )م
ض 

عار
 مت

ت
یلا

تأو
ی 

گیر
کل‌

 ش
 در

غی
بلا

ی 
ها

ب‌
سلو

ا

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

معرفت، محمدهادی )۱۳۷۹ش(: »التمهید فی علوم القرآن«، قم: مؤسسه فرهنگی اندیشه.
مکارم شیرازی، ناصر )۱۳۷۴ش(: »تفسیر نمونه«، تهران: دار الکتب الإسلامیة.

هــادوی تهرانــی، مهدی )۱۳۸۰ش(: »آیات متشــابه در قرآن«، مجله حوزه و دانشــگاه. ســال هفتم، شــماره 
۲۳، صص ۹۵-۷۵.

هــادوی تهرانــی، مهــدی )۱۳۸۵ش(: »مبانی کلامی اجتهاد در برداشــت از قرآن کریم«، تهران: پژوهشــگاه 
فرهنگ و اندیشه اسلامی.

Abu Zayd, N. (2004). Reformation of Islamic Thought. Amsterdam: Amsterdam 
University Press.

Calder, N. (1993). “Tafsīr from Ṭabarī to Ibn Kathīr.” In Approaches to the Qur’an. 
London: Routledge.

Goldziher, I. (1920). Die Richtungen der islamischen Koranauslegung. Leiden: E.J. 
Brill.

McAuliffe, J. (2006). The Cambridge Companion to the Qur’an. Cambridge: Cam-
bridge University Press.

Mir, M. (1986). “The Qur’an as Literature.” Religion & Literature, 18(1), 1-30.
Rahman, F. (2009). Major Themes of the Quran. Chicago: University of Chicago 

Press.
Rippin, A. (2001). The Qur’an and Its Interpretative Tradition. London: Routledge.



168

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

Reference
Abidi, Muhammad (1402). “Criticism and study of political interpretations of the 

Quran in the field of applying the rules of the science of meaning”. Civilica 
Scientific Database. (in Persian)

Abu Zayd, N. (2004). Reformation of Islamic Thought. Amsterdam: Amsterdam 
University Press.

Al-Khatib Al-Qazwini, Muhammad ibn Abd al-Rahman (1985). Explanation of the 
Sciences of Eloquence. Beirut: Dar al-Kutb al-Ilmiyah. (In Arabic)

Amiri, Atefah; Mohammadi, Majid (2018), Comparative Study of Majma’ al-Bayan 
and Kashf in the Interpretation of the Symbols of Surah al-Hijr Ahsan al-Had-
ith, Spring and Summer 2018 - Issue 5 (‎18 pages - from 51 to 68) (in Persian)

Ashrafi, Amir Reza (1387). “The Divine Nature of the Quranic Text from the Per-
spective of Allama Tabataba’i and Its Role in the Interpretation of Al-Mizan”. 
Quran Sanghat Quarterly. Year 1, No. 1, pp. 85-130. (In Persian)

Calder, N. (1993). “Tafsīr from Ṭabarī to Ibn Kathīr.” In Approaches to the Qur’an. 
London: Routledge.

Goldziher, I. (1920). Die Richtungen der islamischen Koranauslegung. Leiden: E.J. 
Brill.

Hadawi Tehrani, Mahdi (1996). “Ayat Mutashabih in the Quran”. Hawza and Uni-
versity Magazine. Year 7, No. 23, pp. 75-95. (in Persian)

Hadawi Tehrani, Mahdi (1996). Theological Principles of Ijtihad in Interpreting 
the Holy Quran. Tehran: Research Institute of Islamic Culture and Thought. 
(in Persian)

Hatami, Hamid Reza (2019). “Theological Analysis of the Verses of the Attributes 
of News in the Interpretation of Al-Kashf and Al-Tabyan”. Scientific-Research 
Quarterly of Interpretative Studies. Year 10, No. 37, pp. 45-66. (In Persian)

Ibn Abdul-Barr, Yusuf bin Abdullah (1412 AH). Al-Isti’aab in the Knowledge of 
the Companions. Researched by: Ali Muhammad Al-Bajawi. Beirut: Dar Al-Jil. 
(In Arabic)

Ibn Ashour, Muhammad Al-Tahir (1984). Al-Tahrir and Al-Tanvir. Tunisia: Dar 
Al-Tunisiyyah for Publishing. (In Arabic)

Ibn Athir, Nasrallah bin Muhammad (1959). The Walking Parable in the Literature 
of the Writer and the Poet. Researched by: Ahmad Houfi and Badawi Tabana. 
Cairo: Dar Nahdat Misr for Printing and Publishing. (In Arabic)

Jawadi Amoli, Abdullah (2018). Thematic Interpretation of the Quran (Mutshahi-
bat). Qom: Israa. (in Persian)

Jurjani, Abdul Qahir (2013). Reasons for Miracles. Research: Muhammad Abduh. 
Cairo: Maktaba al-Qahirah. (in Arabic)

Jurjani, Abdul Qahir (2013). Secrets of Al-Balagha. Research: Muhammad Rashid 
Reza. Beirut: Dar al-Ma’arfa. (in Arabic)

Kulaini, Muhammad bin Yaqub (1407 AH). Al-Kafi. Researched by: Ali Akbar 
Ghaffari. Tehran: Dar al-Kutb al-Islamiyya. (in Arabic)

Makarem Shirazi, Nasser (1995). Exemplary Interpretation. Tehran: Dar al-Kutb 
al-Islamiyya. (in Persian)

Ma’rafat, Muhammad Hadi (1379). Al-Tamhid fi al-Ulum al-Quran. Qom: Cultural 
Institute of Thought. (in Arabic)

McAuliffe, J. (2006). The Cambridge Companion to the Qur’an. Cambridge: Cam-
bridge University Press.

Mir, M. (1986). “The Qur’an as Literature.” Religion & Literature, 18(1), 1-30.
Mustafawi, Hassan (1368). Al-Tahqiq fi kalamat al-Quran al-Karim. Tehran: Alla-

mah Publishing Center. (in Arabic)



169

ره(
اع

ش
 و ا

زله
عت

، م
یه

مام
ی ا

بیق
تط

عه 
طال

 )م
ض 

عار
 مت

ت
یلا

تأو
ی 

گیر
کل‌

 ش
 در

غی
بلا

ی 
ها

ب‌
سلو

ا

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

Paketchi, Ahmad (2013). Methodology of Quranic Interpretation. Tehran: Imam 
Sadiq University (AS). (in Persian)

Qadi Abdul Jabbar, Ahmad bin Hussein (1380 AH). Al-Mughni fi abwaab al-
Tawhid wa al-Adl. Researched by: George Qanawati. Cairo: Dar al-Masriya. 
(in Arabic)

Rahman, F. (2009). Major Themes of the Quran. Chicago: University of Chicago 
Press.

Razi Fakhr al-Din Muhammad ibn Omar (1420 AH). The Keys to the Unseen (The 
Great Interpretation). Beirut: Dar al-Ihya al-Turaht al-Araby. (In Arabic)

Rippin, A. (2001). The Qur’an and Its Interpretative Tradition. London: Routledge.
Riza’i Isfahani, Muhammad Ali (1395). The Verses of the Unidentified Qur’an: A 

Review and Criticism. Qom: Research Institute of Islamic Sciences and Cul-
ture.

Sajjadi, Ja’far (1397). “Sheikh Tusi’s Interpretive Methodology”. Quarterly Journal 
of Quranic Research. Year 24, No. 93, pp. 123-145. (In Persian)

Sakaki, Yusuf bin Abi Bakr (1407 AH). Miftah al-Uloom. Researched by: Naeem 
Zarzour. Beirut: Dar al-Kutb al-Ilamiyah. (In Arabic)

Shahristani, Muhammad bin Abdul Karim (1364). Al-Millat and Al-Nahl. Re-
searched by: Muhammad Sayyid Gilani. Qom: Al-Sharif al-Radi. (In Persian)

Sharifi, Ali (1398). Rhetoric and Interpretation. Tehran: Samt. (In Persian)
Tabarsi, Fadl bin Hassan (1372). Majma’ al-Bayan fi Tafsir al-Quran. Tehran: Far-

ahani. (In Arabic)
Tabatabai, Sayyid Muhammad Husayn (1378). Translation of Tafsir al-Mizan. 

Translator: Sayyid Muhammad Baqir Mousavi Hamadani. Tehran: Amir Kabir 
Publications. (In Persian)

The Holy Quran, translated by Muhammad Mahdi Fawdand.
Tusi, Muhammad bin Hassan (1409 AH). Al-Tabyan fi tafsir al-Quran. Researched 

by: Ahmad Habib Qusayr Ameli. Beirut: Dar Ihya al-Turat al-Arabi. (in Arabic)
Zamakhshari, Mahmoud ibn Omar (1407 AH). The Discovery of the Facts of the 

Secrets of Revelation. Researched by Muhammad Abd al-Salam Shaheen. Bei-
rut: Dar al-Kutb al-Ilmiyah. (In Arabic)

Zayd, Mustafa (1432 AH). The Effect of Eloquence in Interpretation. Beirut: Dar 
al-Kutb al-Araby. (In Arabic)



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

A Comparative Study of the Foundations and  
Models of Qurʾānic Taʾwīl in Shaykh al-Ṭūsī’s al-Tibyān and 

Nāṣir Khusraw’s Wajh-i Dīn

Davood Kholoosi 1  , Fatemeh Farzali 2  
1. Assistant Professor, Department of Theology, Faculty of Humanities, Farhangian University, Tehran, Iran. 

d.kholosi@cfu.ac.ir
2. Assistant Professor, Department of Theology, Faculty of Humanities, Farhangian University, Tehran, Iran. 

f.farzali@cfu.ac.ir

Abstract
This study examines how the application of Ta’wil in the Imami and Ismaili traditions 
reflects their fundamental divergences regarding the authority of religious knowledge, 
the relationship between reason (‘aql) and revelation (naql), and the status of the ex-
oteric (zāhir) and esoteric (bāṭin). Using a descriptive-analytical and comparative 
method, it analyzes patterns of Qur’anic Ta’wil in two major fifth-century AH works: 
Al-Tibyān by Shaykh al-Tusi and Wajh-i Dīn by Nasir Khusraw. The research identi-
fies the theoretical underpinnings of Ta’wil in each text, evaluates the authors’ meth-
odological consistency, and considers the impact of socio-historical contexts on their 
hermeneutical approaches. Findings show that in Al-Tibyān, Ta’wil operates within 
an Imami rationalist framework grounded in linguistic principles and transmitted tra-
dition, while preserving the boundaries of Shari‘a—a method Shaykh al-Tusi consis-
tently follows. In contrast, Nasir Khusraw in Wajh-i Dīn pursues Ta’wil through a 
symbolic, hierarchical model shaped by Ismaili philosophy, centered on the Imam’s 
teaching authority. Here, naql shifts from hadith-based tradition to an Imam-centered 
pedagogical tradition, with emphasis on numerical symbolism and esoteric codes. 
The comparison reveals that the divergence between the two approaches stems less 
from accepting or rejecting reason and revelation than from differing conceptions of 
the authority governing Ta’wil and its relation to the exoteric dimension of Shari‘a in 
Imami and Ismaili thought.
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پژوهشی

بازخوانی تطبیقی مبانی و الگوهای تأویل قرآن در »التبیان« شیخ طوسی و 
»وجه دین« ناصر خسرو

داود خلوصی 1  ، فاطمه فرضعلی 2 
 1. استادیار گروه آموزشی الهیات، دانشکده علوم انسانی، دانشگاه فرهنگیان،

d.kholosi@cfu.ac.ir  )تهران، ایران. )نویسنده مسئول
f.farzali@cfu.ac.ir  .2. استادیار گروه آموزشی الهیات، دانشکده علوم انسانی، دانشگاه فرهنگیان، تهران، ایران

چکیده
چگونگــی کاربســت تأویل در ســنت‌های امامیه و اســماعیلیه، بازتاب تفاوت‌هــای بنیادین این دو 
مکتــب در مرجعیــت معرفــت دینی، نســبت عقل و نقل و جایــگاه ظاهر و باطن اســت. این مقاله با 
روش توصیفی-تحلیلــی بــا رویکــرد تطبیقــی، الگوهای تأویل آیــات قرآن را در دو اثر شــاخص قرن 
پنجم هجری، یعنی »التبیان« شــیخ طوســی و »وجه دین« ناصر خســرو، بررســی می‌کند. پژوهش 
حاضــر ضمن اســتخراج مبانــی نظری تأویل در هر دو اثــر، میزان پایبندی عملــی مؤلفان به اصول 
روش‌شــناختیِ اعلام‌شــده و نیــز تأثیــر زمینه‌هــای تاریخی–اجتماعی بر جهت‌گیــری تأویلی آن‌ها را 
تحلیــل می‌نمایــد. یافته‌ها نشــان می‌دهد کــه تأویل در »التبیــان« در چارچــوب عقل‌گرایی امامی، 
اتکاء به قواعد زبانی و حجیت نقل، و با حفظ مرزهای ظاهر شــریعت ســامان یافته و شــیخ طوســی 
در مقــام عمــل تفســیری به این منطق روشــی وفادار مانده اســت. در مقابل، ناصر خســرو در »وجه 
دیــن« بــا محوریــت اصل امامت و تعلیــم، تأویل را در قالبــی نمادین، مراتب‌مند و متأثر از دســتگاه 
فلســفی اســماعیلی پی می‌گیرد که در آن نقش تغییر ماهیت نقل از ســنت حدیثی به سنت تعلیمیِ 
امام‌محور و کاربســت رموز و ســاختارهای عددی برجســته اســت. برآیند این مقایسه نشان می‌دهد 
اختــاف دو رویکــرد، بیــش از آنکــه ناظــر بــه پذیرش یا نفــی عقل و نقل باشــد، به تفــاوت در مرجع 

کنترل تأویل و نسبت آن با ظاهر شریعت در دو سنت امامی و اسماعیلی بازمی‌گردد.
کلیدواژه‌هــا: الگوهــای تأویــل، التبیان شــیخ طوســی، وجه دین ناصر خســرو، عقل، نقــل، امامیه، 
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ح مسئله  1. طر
تأویل به‌عنوان یکی از روش‌های کلیدی در فهم لایه‌های درونیِ متون دینی، هم 
ابزار فهم ژرف‌تر آیات قرآن اســت و هم آینه‌ای از مبانی معرفتی، کلامی و فلســفیِ 
هــر مذهــب؛ زیــرا در آن، نســبت ظاهــر و باطــن، حدود مشــروعیت تأویــل و مرجع 
تشــخیص معنــای باطنــی تعیین تکلیف می‌شــود. در میــان فرَق شــیعی، امامیه و 
ک در اصل امامت، در تعریف نســبت ظاهر و باطن و نیز  اســماعیلیه با وجود اشــترا
در سازوکار کنترل و ارزیابی تأویل‌ها رویکردهایی متمایز و گاه متعارض دارند. این 
تمایزها به‌ویژه در قرن پنجم هجری–دوره‌ای تعیین‌کننده در تثبیت هویت‌های 
مذهبــی و منازعــات کلامــی–در آثــار برجســته تفســیری و تعلیمــی به‌روشــنی دیده 

می‌شود.
در ایــن میان، »التبیان« شــیخ طوســی به‌عنوان یکــی از مهم‌ترین تفاســیر امامی، 
تأویلــی  و »وجــه دیــن« ناصــر خســرو به‌مثابــه متنــی بنیادیــن در تبییــن نظــام 
اســماعیلی، دو نمونــه ممتــاز از دو افــق روشــی متفــاوت در مواجهــه بــا قرآن‌اند. با 
وجــود مطالعــات متعــدد دربــاره تفســیر و تأویــل، پژوهش‌هــای تطبیقــیِ روشــمند 
میــان دو ســنت امامــی و اســماعیلی–آن هم با تمرکــز هم‌زمان بر مبانی، کاربســت 
عملی و زمینه‌های شــکل‌گیری تأویل در بســتر قرن پنجم–اندک اســت و بسیاری 
گانه هر سنت پرداخته‌اند یا رویکردی کلی‌گرا  از تحقیقات موجود یا به بررسی جدا
داشته‌اند. ازاین‌رو، نوآوری پژوهش حاضر در آن است که با مقایسه دقیق این دو 
کنده فراتر می‌رود و با  متن شــاخص، از ســطح گزارش مفهوم و ارائه نمونه‌های پرا
اســتخراج مبانی تأویلی هر اثر، »نســبتِ مبانی اعلام‌شده با کاربست عملی تأویل« 
را در نمونه‌های منتخب می‌ســنجد و ســپس نقش زمینه‌های تاریخی–اجتماعی 
را در جهت‌گیری‌هــای تأویلــی دو ســنت تبییــن می‌کند. این رویکــرد، امکان نوعی 
نقــد درونــی و ارزیابی انســجام روش را نیــز فراهم می‌آورد و به روشن‌ترشــدن نقاط 

ک و افتراق امامیه و اسماعیلیه در روش‌شناسی فهم قرآن کمک می‌کند. اشترا
بر این اســاس، پرســش‌های اصلی پژوهش چنین طراحی شــده است: الف؛ مبانی 
تأویلی شــیخ طوســی در »التبیان« و ناصر خســرو در »وجه دین« چیست؟ ب؛ این 
دو تا چه اندازه به مبانی اعلام‌شده از سوی خود در تأویل قرآن پایبند هستند؟ ج؛ 
و چــه عوامل اجتماعــی، تاریخی و محیطی بر صورت‌بندی و جهت‌گیری تأویلات 
آنان اثر گذاشــته اســت؟  فرضیه پژوهش بر این نکته استوار است که شیخ طوسی 
بــا وجود بهره‌گیــری فعال از عقل و مباحث کلامــی، در چارچوب عقل‌گرایی امامی 
و التزام به حجیت نقل و حفظ مرزهای ظاهر شــریعت، به‌طور نســبتاً منســجم به 
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کید  مبانی روشی خود در »التبیان« وفادار مانده است؛ درحالی‌که ناصر خسرو با تأ
نظــری بــر نقش امام، عقــل و تعلیم، در مقام عمل تأویــل را غالباً در صورت‌بندی 
نمادین تعلیمی و مبتنی بر دستگاه مراتب‌مند خود پیش می‌برد؛ به‌گونه‌ای که به 
نظر می‌رسد شیخ طوسی بر الگوی "تأویلِ متن‌محور و کلامی" وفادار مانده است، 
در حالی که ناصرخسرو الگوی "تأویلِ امام‌محور" را دنبال می‌کند که در آن، اعتبارِ 
تأویل نه از لایه‌های زبانی یا احادیثِ مســند، بلکه از پیوند با ســاختار مراتبِ دین 
و تعلیــم امام کســب می‌شــود و کارکــرد هویتی‏نهــادی تأویل در چارچــوب گفتمان 
دعوت اسماعیلی برجسته‌تر می‌شود. این مقاله با روش تحلیلی تطبیقی و رویکرد 
توصیفی‏تبیینــی ســامان یافتــه و بــا اتکا بــه منابع اولیــه و ثانویه، مبانی، کاربســت 
عملــی و زمینه‌هــای اثرگــذار بــر دو الگوی یادشــده را بررســی می‌کند. ایــن مقاله با 
روش تحلیلی‏تطبیقــی و رویکــرد توصیفــی تبیینــی ســامان یافته و با اتــکا به منابع 
کتابخانــه‌ای )منابع اولیه و تحقیقات ثانویه(، ابتدا مبانی تأویلی دو اثر اســتخراج 
و مقایســه می‌شــود، ســپس نســبتِ مبانی و کاربســت عملــیِ تأویــل در نمونه‌های 
منتخب ســنجیده و در نهایت زمینه‌های تاریخی اجتماعی اثرگذار بر شــکل‌گیری 

این دو الگو بررسی می‌گردد.
پژوهش درباره مفهوم و کارکرد »تأویل« در اندیشــه اســامی، به‌ویژه در سنت‌های 
اســماعیلی و امامی، پیشینه‌ای گســترده دارد. در این میان، ناصر خسرو به‌عنوان 
متفکر تعلیمی کلامی اســماعیلی و شــیخ طوســی به‌مثابه مفســر و متکلم برجســته 
امامیه، از حیث تبیین نظری تأویل و نســبت آن با ظاهر شــریعت اهمیت ویژه‌ای 
یافته‌انــد. بــا وجــود ایــن، مــرور ادبیــات نشــان می‌دهــد بســیاری از پژوهش‌هــا یــا 
بــر یک شــخصیت متمرکــز بوده‌اند، یــا تأویل را بیشــتر به‌صــورت توصیفی گزارش 
کرده‌اند و کمتر به مقایســه‌ای روشــمند میان »مبانی اعلام‌شــده« و »عملِ تأویلی« 
این دو در چارچوب شــاخص‌های روشــن پرداخته‌اند. افزون بر آن، ســهم عوامل 
تاریخی اجتماعی در شکل‌گیری سبک تأویل و جهت‌گیری‌های تفسیری نیز غالباً 

کنده بررسی شده است. به‌صورت محدود و پرا
در بررســی پیشــنه پژوهــش، برخــی آثار بــا رویکرد روایی، فلســفی یا کلامــی، تأویل 
را ابــزاری بــرای کشــف معانــی باطنــی یــا دفــاع از دســتگاه اعتقــادی دانســته‌اند. 
اهل‌ســرمدی )۱۳۹۸( بــا تمرکــز بر »التبیان«، کوشــیده اســت منطق عقلانی شــیخ 
طوسی و نسبت آن با تأویل را توضیح دهد. پوناوالا و محمدی مظفر )۱۳۸۶( نیز با 
نگاهی کلان‌تر، جایگاه تأویل قرآن را در سنت اسماعیلی و نسبت ظاهر و باطن را 
در پیوند با مرجعیت دینی و تعلیم تحلیل کرده‌اند. ارزش این دسته از پژوهش‌ها 
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در روشــن‌کردن جایــگاه نظــری تأویل اســت، هرچنــد معمولاً از ســنجش نظام‌مند 
انطباق مبانی با کاربست عملیِ تأویل در متن‌های اصلی فاصله می‌گیرند.

دســته‌ای دیگــر از تحقیقــات، به‌طــور مســتقل بــه یکــی از دو متفکــر پرداخته‌اند. 
روحانــی )۱۳۸۱( تلقــی ناصــر خســرو از تأویل و نســبت آن با معرفت دینی را بررســی 
کرده و مرادیان و ســلیمانیان )۱۳۹۴( نشــان داده‌اند که تأویل در شــعر ناصر خسرو 
نیــز نمودهــای گســترده‌ای دارد. در کنار این‌ها، برخی پژوهش‌هــا رویکرد تطبیقی 
داشــته‌اند، امــا غالبــا تطبیق را به یک محور محــدود کرده یــا آن را میان متفکران 
غیرهم‌عصــر پیــش برده‌انــد؛ مانند مقاله خیاطیــان و پیونــدی )۱۳۹۹( که مفهوم 
تأویل را در »وجه دین« و »تفسیر المیزان« مقایسه می‌کند و ازاین‌رو تحلیل عوامل 

هم‌عصر و زمینه‌های مشترک تاریخی–اجتماعی در آن کم‌رنگ‌تر می‌شود.
بــا وجــود غنــای نســبی این مطالعــات، همچنــان چند خلأ مهــم باقی اســت: نبود 
یــک بررســی تطبیقــیِ هم‌زمــان و نظام‌منــد درباره مبانــی، روش‌ها و دامنــه تأویل 
در اندیشــه ناصر خســرو و شــیخ طوســی با تمرکز بر دو متن اصلی؛ کمبود توجه به 
میزان پایبندی عملی هر یک به مبانی روش‌شناختیِ اعلام‌شده؛ و فقدان تحلیل 
عمیق و مســتند از زمینه‌های تاریخی اجتماعی اثرگذار بر جهت‌گیری‌های تأویلی 
آنان.  نوآوری پژوهش حاضر در آن اســت که با تکیه بر دو متن »التبیان« و »وجه 
دین«، از سطح گزارش‌های کلی فراتر می‌رود و با استخراج مبانی تأویلی، سنجش 
انطباق »نظریه و عمل« در نمونه‌های منتخب، و تبیین نقش زمینه‌های تاریخی 
ک‌های دو ســنت  اجتماعی، تصویری روشــمند و قابل ارزیابی از تفاوت‌ها و اشــترا

امامی و اسماعیلی در تأویل قرآن ارائه می‌کند.

2. چارچوب نظری پژوهش

2-1. تعریف تأویل در نگاه شیخ طوسی و ناصر خسرو
شیخ طوسی با اشاره به ریشه لغویِ »تأویل«، آن را از مادّه »أول/یؤول« به معنای 
»بازگشت« می‌داند و تأویل را »آن چیزی« معرفی می‌کند که نهایت حال و سرانجامِ 
امر به آن بازمی‌گردد )طوسی، 1409ق: 3/237؛ همان، 1409ق: 4/419(. وی ذیل 
ویلاً« )نساء/59( »تأویل« را به »پاداش« معنا می‌کند و با تکیه بر 

ْ
حْسَنَ تَأ

َ
عبارت »أ

همین ریشه، توضیح می‌دهد که فرجامِ کار بندگان به پاداش بازمی‌گردد )طوسی، 
1409ق: 2/399(. طوســی در مــواردی تأویــل را بــا تفســیر متــرادف می‌گیــرد و از آن 
بــه »منتهــای معنــا« و »مقصود نهایی« تعبیــر می‌کند )طوســی، 1409ق: 6/98(. با 
ایــن حــال، در برخی مواضع، تأویل را صرفاً هم‌ســنخِ »مفهوم/معنا« نمی‌داند و آن 
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را به‌مثابــه »مرجع« یا »منشــأ معنا« توضیح می‌دهد؛ از همیــن رو برای تبیینِ آن از 
تعابیــری مانند »مصلحــت« یا »فایده حکــم« بهره می‌گیرد )اهل‌ســرمدی، 1398: 
63(. برآینــد ایــن شــواهد نشــان می‌دهد که طوســی هرچنــد گاه تفســیر و تأویل را 
هم‌معنــا می‌گیــرد، در عمــل برای فهم متن مراتبی قائل اســت و در پــاره‌ای موارد، 
ح می‌کند که می‌تــوان آن را ناظر به »عاقبــت امر«، »غایت  ســطحی از معنــا را مطــر
معنــا«، »فلســفه/علت حکــم« یــا »فایــده حکــم« دانســت؛ امــوری کــه در ادبیــات 
تفسیری متأخر بیشتر ذیل عنوان »تأویل« صورت‌بندی می‌شود. در مقابل، ناصر 
خســرو نســبتِ لفظ و معنا را به‌صراحت دو ســاحتی می‌کند: لفظ را »تنزیل« و معنا 
را »تأویل« می‌داند )ناصر خســرو، 1374: 61(. بر این اســاس، آنچه از ظاهر الفاظ 
دریافــت می‌شــود در قلمــرو تنزیل قرار می‌گیــرد، اما معنای باطنــی و مقصود اصلی 

آیات، موضوعِ تأویل است.

2-2. اصول و مبانی تأویل نزد شیخ طوسی و ناصر خسرو

2-2-1. حجّیت یا عدم حجّیت ظاهر
شیخ طوسی به‌صراحت به اعتبار ظواهر آیات پایبند است و ظاهر را نقطه آغاز و در 
بســیاری موارد مقصد فهم قرآن می‌داند. او در تقسیم‌بندی معنایی آیات، بخشی 
را به آیاتی اختصاص می‌دهد که ظاهرشــان مطابق مقصود اســت و هرکس با زبان 
عربــی آشــنایی داشــته باشــد، آن را درمی‌یابــد )طوســی، 1409ق: 1/6(. ذیل بحث 
محکم و متشــابه نیز، محکمات را آیاتی معرفی می‌کند که لفظشــان بدون نیاز به 
وا 

ُ
ا تَقْتُل

َ
ضمیمه بیرونی، با اتکا به لفظ یا عرف، دلالت روشــنی دارد؛ مانند آیه >وَل

…< )انعام/151(. نشــانه دیگرِ حساســیت طوسی به  حَقِّ
ْ
ا بِال

َّ
هُ إِل مَ اللَّ تِي حَرَّ

َّ
فْسَ ال النَّ

ظاهــر، ورود گســترده بــه مباحث لغوی در بســیاری از آیات اســت؛ به‌گونه‌ای که از 
ذکــر وجوهــی کــه واژگان ظرفیــت آن را ندارند پرهیز می‌کند و زبــان را ابزار بنیادین 
فهــم متن می‌گیرد )اهل‌ســرمدی، 1398: 68(. حتی در مواردی که به دلیل عقلی 
یا نقلی معتبر از معنای ظاهری عبور می‌کند، می‌کوشــد ارتباط معنای برگزیده را با 
دلالت‌هــای لفظــی حفظ کنــد؛ ازاین‌رو، تأویل نــزد او امری مهار‌شــده و در خدمت 
صیانــت از تنزیــه الهــی و انســجام شــریعت اســت، نه گشــودن افق‌هــای نامحدود 

معنایی.
نمونه‌هایــی از ایــن رویکــرد را در آیات مختلف از جمله تفســیر آیات صفات الهی و 

دیگر واژگان قرآن کریم می‏توان دید:
ــةٌ< )مائده/64(، برای »ید« وجوه 

َ
ول

ُ
هِ مَغْل يَهُودُ يَدُ اللَّ

ْ
تِ ال

َ
الــف؛ در تفســیر آیه >وَقَال
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معنایــی متعــددی ذکــر می‌کنــد و آیــه را بــر اســاس وجــه مناســب تفســیر می‌نماید 
ــكَ< )فجــر/22(، »آمــدن« را بــه  بُّ )طوســی، 1409ق: 3/580(. ب؛ در آیــه >وَجَــاءَ رَ
امــوری چــون آمــدن فرمان، عذاب یــا حکم الهــی برمی‌گردانــد و در نهایت تبیینی 
ارائــه می‌کنــد کــه بــا آمدن حســی ناســازگار اســت و به ظهــور و آشکارشــدن نزدیک 
كَ ذُو  بِّ يَبْقَــى وَجْــهُ رَ می‌شــود )طوســی، 1409ق: 10/347(. ج؛ همچنیــن در آیــه >وَ
إِكْرَام<)رحمن/27(، با گزارش وجوه رایجِ »وجه« )از جمله جزءِ شــیء 

ْ
الِ وَال

َ
جَل

ْ
ال

و نیــز خــودِ شــیء(، تفســیر را بــر معنایی اســتوار می‌کند کــه از تجســیم فاصله دارد 
حْمَــنُ عَلَــى الْعَــرْشِ اسْــتَوَى( )طــه/5(  )طوســی, 1409ق: 9/472( د؛ و در آیــه )الرَّ
نیــز معنــای ظاهــریِ نشســتن را رد کــرده و وجوهی چون اســتیلا یا اســتقرار تدبیر و 
لطف الهی را یادآور می‌شــود )طوسی، 1409ق: 7/59(. مجموع این نمونه‌ها نشان 
می‌دهــد که ظاهر آیات نزد شــیخ طوســی واجد حجیت اســت، اما ایــن حجیت در 

چارچوب عقل، نقل معتبر و قواعد زبانی مهار می‌شود.
در مقابل، نگاه ناصر خسرو به ظاهر آیات در چارچوب سنت اسماعیلی صورت‌بندی 
کید می‌شــود،  متفاوتی دارد. در این ســنت، هرچند بر حفظ ظاهر در مقام عمل تأ
امــا »ظاهر« بدون پیوند بــا »باطن« کفایت معرفتی ندارد و توقف بر ظاهر به‌مثابه 
ایســتادن در ســطحی نــازل از فهم دین تلقی می‌شــود )ناصر خســرو، 1374: 25(. 
ناصــر خســرو اســتواری و اعتبــار ظواهر را وابســته به معانــی باطنــی می‌داند )ناصر 
خسرو، 1374: 65( و کتاب و شریعتِ بی‌تاویل را به جسدی بی‌روح تشبیه می‌کند 
)ناصــر خســرو، 1374: 66(. از منظــر او، ظاهــر نفی نمی‌شــود، اما تنهــا در پیوند با 
باطــن معنــا می‌یابد و نمی‌تواند غایت فهم قرآن باشــد. در موضعی دیگر، تنزیل را 
سراسر »رمز و اشاره« معرفی می‌کند و دست‌یابی به مقصود آن را جز از مسیر تاویل 

ممکن نمی‌داند )ناصر خسرو، 1374: 180(.
مــواردی از ایــن رویکــرد را در تاویــل واژگان و عبــارات قرآنی زیر می‏توان مشــاهده 
نمــود کــه تاویل کامــاً از معنای ظاهــری و تاریخــی جغرافیایی خــود فاصله گرفته 
و از ان مفاهیمــی انتزاعــی و مرتبت با عقاید اســماعیلیان برداشــت می‏شــود. الف؛ 
واژه» مدهامّتان« )الرحمن/64( صفت برای دو باغ بهشتی است و در ترجمه‌های 
معمــول بــه ســبز بســیار تیره و خوش‌رنــگ  ترجمه می‌شــود. ناصر پس از اشــاره به 
معنای ظاهری ســبز که در واقع ســبزی مرکب از دو رنگ دیگر اســت، منظور از آن 
را ناطــق) پیامبــر( و اســاس)امام( می‏داند.) ناصــر خســرو،1384: 85( ب؛ با توجه 
بــه آیــات 29 تا 31 ســوره مبارکه عبــس، منظور از » نخلاً«  را امــام چهارم، » حدائق 
کهــة« را امام ششــم و » اَبّــا« را امام هفتم بیــان می‏کند.)  غلبــا« را امــام پنجــم، » فا
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همان: 88( ج؛ ناصر در ســوره تین، دو واژه تین و زیتون را که دو روییدنی هســتند 
را بــه عقــل و نفــس روحانی و طور ســینین و بلد الامین را نیز ناطق و اســاس تاویل 
کید بر این مطلب که تین و زیتون یک کلمه هستند می‏گوید  می‏نماید و سپس با تا
این مطلب بیانگر این است که عقل و نفس یک حقیقت یگانه و روحانی هستند 
و دو کلمــه بــودن طور ســینین و بلد الامین را نشــان دهنده دوجنبــه و مرتبه بودن 
ناطــق و اســاس می‏داند. د؛حتی در روایات نیز این شــیوه تاویلــی را دنبال می‏کند. 
مثــاً در روایــت معروف پیامبــر)ص(  که فرمودند:» بین قبــری و منبری روضة من 
ریاض الجنّة« ناصر می‏گوید که منظور از قبر رسول، وصی اوست که حکمت‏های 

او در وی نهفته است و منظور از منبر شخص قائم است.)همان: 143( 
این تلقی از ظاهر، با مبانی فلســفی و تاویلی ناصر خســرو نیز پیوند دارد؛ زیرا عقل 
نزد او موجودی ایســتا نیســت، بلکه در وضعیت حرکت و عبور از ســطح طبیعت و 
ظاهر تعریف می‌شــود. ازاین‌رو، توقف بر ظاهر آیات به‌منزله نوعی ایســتایی عقل 

تلقی می‌گردد و تاویل کارکردی اساسی در حفظ پویایی معرفت دینی می‌یابد.
کیــد شــده اســت کــه در ادبیــات اســماعیلی،  در ســطح تحلیل‌هــای ثانویــه نیــز تأ
تاویــل جایگاهی ممتاز دارد و تفکیک »علوم ظاهری/باطنی« چنان صورت‌بندی 
می‌شــود که »علم باطن« با تاویل پیوند بخورد؛ ازاین‌رو، »تفســیر« به معنای رایجِ 
آن در زمــره علــوم ظاهری قرار می‌گیرد و محوریت معرفتی با تاویل اســت )پوناوالا 
و محمدی مظفر، 1386: 129(. بااین‌حال، در بررسی روشمند الگوی ناصر خسرو، 
مسئله مهم آن است که پیوند میان دلالت‌های لفظی و نتیجه تاویلی در بسیاری 
موارد به‌صورت صریح و قاعده‌مند توضیح داده نمی‌شود و گاه معنا از سطح باطن 
بــر ســطح ظاهــر حمل می‌گــردد؛ امری کــه دامنــه تاویل‌هــای نمادین را گســترش 
کر بر همین اســاس یادآور می‌شــود که در برخی  کر، 1376: 262(. شــا می‌دهد )شــا
مــوارد، معنــا به‌جــای آنکــه از ظرفیت‌هــای دلالیِ لفظ اســتخراج شــود، بــر لفظ بار 
می‌گردد و این امر می‌تواند زمینه برداشــت‌های گســترده‌تر از متن را فراهم ســازد. 

کر، 1376: 262(. )شا
 به عنوان مثال ناصر در سوره تین، دو واژه تین و زیتون را که دو روییدنی هستند 
را به عقل و نفس روحانی و طور سینین و بلد الامین را که دو جایگاه مکانی هستند 
کید بــر این مطلب کــه تین و  را نیــز ناطــق و اســاس تاویــل می‏نماید و ســپس بــا تا
زیتون یک کلمه هستند می‏گوید این مطلب بیانگر این است که عقل و نفس یک 
حقیقت یگانه و روحانی هســتند و دو کلمه بودن طور ســینین و بلد الامین را نشان 

دهنده دوجنبه و مرتبه بودن ناطق و اساس می‏داند.



178

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

جدول زیر نوع نگاه و معنایی را که این دو شــخصیت در ســوره مبارکه تین از این 
الفاظ چهارگانه برداشت کرده‏اند نشان می‏دهد:

ناصرخسروشیخ طوسی

کی و معروفتین عقلمیوه‏ای خورا

که از ان عصاره و روغن می‏گیرندزیتون نفسمیوه‏ای 

ناطقکوه پربرکتطور سینین

لامین امامشهر مکه ایمنبلد ا

3. جایگاه و نقش عقل در تاویلات شیخ طوسی و ناصر خسرو
یکی از اصول اساســی در رویکرد تفســیری و تاویلی شــیخ طوســی، تکیه گسترده بر 
عقــل در فهــم مفاهیم و مدلول آیات اســت؛ رویکردی کــه در جای‌جای »التبیان« 
به‌روشــنی دیده می‌شــود. شــیخ عقل را عنصری بنیادین در هندسه فکری انسان 
می‌دانــد و آن را نه‌تنهــا ابزار فهم دین، بلکه شــرط امــکان درک صحیح پیام وحی 
تلقی می‌کند. از همین منظر، وی در تفســیر آیه ۸۲ ســوره نســاء تصریح می‌کند که 
ل در اصول دیــن دلالت دارد و این  آیــه بــر بطلان تقلید کورکورانه و صحت اســتدلا
مهم تنها از طریق فکر، تدبر و ژرف‌اندیشی حاصل می‌شود. شیخ در همین موضع، 
دیدگاه کســانی را که فهم قرآن را منحصر به تفســیر پیامبر)ص( می‌دانند، مردود 
کیــد می‌کنــد کــه دعوت الهــی به تدبر، خــود گواهی روشــن بر نقش  می‌شــمارد و تأ
 

َ
فَلَا

َ
عقل در فهم قرآن اســت )طوســی، 1409ق: 3/270(. همین معنا در تفســیر آیه »أ

ــرُونَ الْقُــرْآنَ« )محمد/24( نیز تکرار می‌شــود؛ جایی که شــیخ با تکیه بر اصل  يَتَدَبَّ
تدبر، قول کســانی را که تفســیر را صرفاً مبتنی بر خبر و سمع می‌دانند، باطل اعلام 

می‌کند )طوسی، 1409ق: 1/310(.
نقــش عقل نزد شــیخ طوســی تنها به فهم متن محدود نمی‌شــود، بلکــه در تبیین 
مبانــی اعتقــادی نیــز جایگاهــی اساســی دارد. او در تفســیر آیــه ۱۶۵ ســوره نســاء، 
کامل‌شــدن حجــت الهــی را منحصر به بعثــت پیامبران نمی‌دانــد و تصریح می‌کند 
گر حجت صرفاً  که شأن و هدف پیامبران نیز از طریق عقل قابل درک است؛ زیرا ا
بــا آمــدن پیامبــر تمــام می‌شــد، خــود پیامبر نیز بــه پیامبــری دیگر نیاز می‌داشــت 
)طوسی، 1409ق: 3/395(. ازاین‌رو، عقل در اندیشه شیخ طوسی، نه رقیب وحی، 

بلکه شرط فهم و تحقق غایت آن است.
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همین رویکرد عقل‌گرایانه سبب می‌شود که شیخ طوسی به‌صراحت با تقلید کورکورانه 
در حــوزه اعتقــادات بــه مقابلــه برخیــزد. او در ذیل آیاتی کــه پیروی از نیاکان را منشــأ 
کید می‌ورزد. برای نمونه، در تفسیر آیه ۲۳  گمراهی معرفی می‌کنند، بر ضرورت تعقل تأ
گر تقلید مجاز باشد، لازم می‌آید که حق و  سوره زخرف، با نقد تقلید، یادآور می‌شود که ا
نقیض آن هم‌زمان صادق باشند؛ زیرا بت‌پرستان، یهودیان و مسیحیان نیز همگی به 
تقلید از پیشینیان خود تمسک می‌جویند و هر یک خویش را بر حق می‌دانند )طوسی، 
1409ق: 9/190(. همچنین در تفسیر آیه ۱۰۴ سوره مائده، دیدگاه برخی فرقه‌های باطل 
را کــه معرفــت را امــری درونی و ثابت در نفس انســان می‌پندارنــد، رد می‌کند و تصریح 
گر این گروه‌ها حقیقت را به‌طور ضروری و درونی درمی‌یافتند، دچار تقلید  می‌نماید که ا
از پدران خود نمی‌شدند )طوسی، 1409ق: 4/39(.کارکرد عقل در »التبیان« همچنین 
در نقد و ارزیابی آراء مفســران و متکلمان پیشــین به‌وضوح آشــکار است. شیخ طوسی 
در مــوارد متعــددی، آرای صحابه، تابعان و مفســران پیش از خــود را با تکیه بر اصول 
عقلــی به چالش می‌کشــد و برخی دیدگاه‌ها را بر برخــی دیگر ترجیح می‌دهد؛ از جمله 
نقــد آرای جبائی، رمانی، بلخی و طبــری. وی علت اصلی این اختلافات را تاویل‌های 
بی‌اســاس و گرایش‌هــای مذهبــی برخــی مفســران می‌دانــد )طوســی، 1409ق: 1/7(. 
برای مثال، در تفســیر آیه ۸۱ ســوره انعام، با اســتناد به محاجه حضرت ابراهیم)ع( با 
مشــرکان، این محاجه را دلیلی روشــن بر صحت مناظره عقلانی و دعوت استدلالی به 
توحید می‌شمارد و انکار آن را مخالفت با صریح آیات معرفی می‌کند )طوسی، 1409ق: 
4/192(. افزون بر این، شیخ طوسی از عقل به‌عنوان ابزاری اساسی برای دفاع از عقاید 
امامیه در حوزه‌هایی چون توحید، عدل، امامت و حتی مسائل فرعی مانند تقیه، متعه 
و عصمــت پیامبران بهره می‌گیــرد؛ به‌گونه‌ای که گرایش عقل‌گرایانه او در تمامی این 

مباحث آشکار است )خضیر، 1378: 105(.
در مقابل، ناصر خسرو نیز عقل را به‌شدت می‌ستاید و آن را رکن اساسی فهم دین 
می‌دانــد، امــا صورت‌بنــدی او از عقل در چارچوبی فلســفی تاویلی و متأثر از ســنت 
اسماعیلی شکل می‌گیرد. وی تصریح می‌کند که فهم باطن دین و حقیقت نمادها 
و مفاهیم دینی، تنها از طریق عقل و علم ممکن است، نه از راه حس و تمسک به 
ظاهــر صرف )ناصر خســرو، 1374: 63(. ناصر خســرو عقــل را عطیه‌ای الهی، وجه 
امتیاز انســان از حیوان و ابزار اصلی فهم دین معرفی می‌کند )ناصر خســرو، 1374: 

8( و بدین‌سان، عقل را شرط لازم عبور از سطح تنزیل به قلمرو تاویل می‌داند.
کید کرده‌اند که تلقی عقلانی اســماعیلیان،  بااین‌حال، بســیاری از پژوهشــگران تأ
از جمله ناصر خســرو، با نظام عقلانی فلســفه یونان، به‌ویژه در صورت نوافلاطونی 
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آن، ســازگاری بیشــتری دارد. از این منظر، ناصر خســرو در مباحثی چون خداوند، 
عالم و انســان، می‌کوشــد با بهره‌گیری از معیارهای عقلی و فلسفی، این مفاهیم را 
در چارچــوب نظام فکری خود تبیین کند )مرادیان، 1394: 72(. ســاختار اندیشــه 
فلسفی او به‌روشنی در امتداد سنت نوافلاطونی افلوطین قابل تحلیل است؛ سنتی 
کــه بر هماهنگی محســوس و معقــول، ضرورت پیوند علم و عمــل، و حرکت نفس 
کید دارد. این آموزه‌ها نزد ناصر خسرو با رنگ و بوی  از محسوسات به معقولات تأ
الهیات اســماعیلی درهم می‌آمیزد و به عقل نقشــی محوری در هدایت، رشد نفس 

و فهم باطن دین می‌بخشد )ناصر خسرو، 1393: 33(.
بــا بررســی تطبیقــی جایــگاه عقل در اندیشــه ایــن دو مفســر، می‌تــوان دریافت که 
ک بنیادین آنان در »عقل‌محــوری« و نفی تقلید کورکورانه ریشــه در  هرچنــد اشــترا
ســنت مشــترک کلام اســامی دارد، اما تفاوت‌های پارادایمیک در تعریف، کارکرد و 
ک  غایت عقل، تمایزاتی اساسی پدید آورده است. در یک نگاه کل‌نگر، وجه اشترا
اصلی، باور به عقل به مثابه موهبت الهی و ابزار اجتناب‌ناپذیر برای فهم لایه‌های 
عمیق‌تر دین است. با این حال، وجوه افتراق در چند محور اساسی قابل پیگیری 
ل‌گر و نقدپذیر«  است: نخست در تعریف عقل که نزد شیخ طوسی، »قوه‌ای استدلا
در خدمت فهم متن است، اما نزد ناصرخسرو »مرتبه‌ای وجودی و حقیقتی عینی« 
در سلســله‌مراتب هســتی است. دوم در کارکرد عملی آن که در دستگاه کلامی شیخ 
طوســی، عقل در خدمت تنقیح، نقد درون‌متنی و دفاع از عقاید شــریعت‌محور به 
کار می‌رود، حال آنکه در نظام فلســفی-تأویلی ناصرخسرو، عقل کلید رمزگشایی از 
نمادها و کشــف نظام باطنی آفرینش اســت. ســوم در رابطه با نص که عقل شــیخ 
طوســی در چارچــوب دلایل لغــوی و قرائن متنی به تأییــد و تبیین نص می‌پردازد، 
اما عقل ناصرخســرو فراتر از ظاهر، به کشــف لایه‌های پنهان متن بر اســاس مبانی 
فلســفی ماننــد تناظــر عالمیــن می‌انجامد. چهــارم در هدف غایی که هدف شــیخ، 
تحصیل باوری اســتوار و حفظ انســجام اجتماعی جامعه‌ی ایمانی است، در حالی 
که هدف ناصرخســرو، وصول فرد ســالک به حقیقت باطنی و تعالی وجودی است. 
و ســرانجام در مخاطب و بســتر تاریخی که شیخ طوسی در بستر تقابل‌های کلامی 
امامیــه بــا رقیبان ســنی، عقلانی‌تی همگانی‌تــر را عرضه می‌کند، اما ناصرخســرو در 
بستر دعوت اسماعیلی و برای جذب نخبگان، منظومه‌ای باطنی و نخبه‌گرا ارائه 
می‌دهد. بنابراین، این تفاوت‌ها نه ضعف یک روش و قوت دیگری، بلکه بازتاب 
دو الگوی متفاوت الهیاتی )کلامی-اســتدلالی در مقابل فلســفی-تأویلی( در پاسخ 

به نیازها و پرسش‌های عصر خود است.
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4. نقش نقل در تاویلات شیخ طوسی و ناصر خسرو
شــیخ طوســی در مقدمه »التبیان« به‌صراحت بر جایگاه حدیث صحیح در تفســیر 
کیــد می‌کنــد و تصریح می‌نماید که تفســیر قرآن جز بــا اثر صحیح  و تاویــل قــرآن تأ
از پیامبــر)ص( و امامــان)ع( که قول آنان همانند قول پیامبر)ص( حجت اســت، 
جایز نیســت و تفســیر قرآن بر اســاس رأی مردود است )طوسی، 1409ق: 1/4(. این 
تصریــح نشــان می‌دهد که نقــل معتبر، به‌ویــژه روایت معصومــان)ع(، در منظومه 
تفسیری شیخ طوسی جایگاهی بنیادین دارد و هرگونه تاویل بدون پشتوانه نقلی 

ج می‌شود. معتبر از دایره تفسیر مشروع خار
هُ وَالرّاسِخونَ فيِ العِلم< نیز بازتاب  ا اللَّ

َّ
هُ إِل

َ
مُ تَأويل

َ
همین مبنا در تفسیر آیه >وَما يَعل

می‌یابد؛ جایی که شــیخ طوســی »واو« را عاطفه می‌داند و علم تاویل را در انحصار 
خداونــد و راســخان در علــم معرفی می‌کند )طوســی، 1409ق: 2/399(. این تفســیر 
نشــان می‌دهــد که شــیخ، در عین پذیــرش عقل و اجتهــاد، مرجع نهایــی تاویل را 
بــه دایــره‌ای محــدود و مشــروع فرو می‌کاهــد که در پیوند مســتقیم بــا وحی و اهل 

بیت)ع( تعریف می‌شود.
بااین‌حــال، نکتــه قابــل توجــه در »التبیــان« میــزان به‌کارگیری محدودتــر روایات 
اهل بیت)ع( در مقایســه با تفاســیر روایی پیشــین است. شــیخ طوسی در مجموع 
۱۰۳۴ روایــت از معصومــان)ع( نقــل کــرده اســت )فرجامی، 1403: 221( و بخشــی از 
این روایات را نیز به دلیل ضعف یا ناســازگاری دلالی کنار گذاشــته اســت. برخلاف 
تفاســیر روایــی قبل از خــود، هم از حیث کمیــت و هم کیفیت، رویکــردی متفاوت 
اتخاذ کرده و به‌طور گســترده از اقوال مفســران صحابی و تابعی بهره برده است. از 
نظــر کیفــی نیز با غربال‌گری روایات، در گزینــش نقل‌های تاویلی، به‌ویژه در موارد 
مرتبــط با شــأن اهل بیــت)ع( یا نکوهــش مخالفان آنــان، احتیــاط و انتخاب‌گری 

نشان می‌دهد )نفيسي، 1393: 104(.
ایــن رویکــرد را بایــد در بســتر تاریخــی و اجتماعــی بغــدادِ چندقطبــی تحلیــل کرد؛ 
فضایی که تنوع فرقه‌ای و حساسیت‌های مذهبی در آن بالا بود. بر همین اساس، 
شــیخ طوســی تفســیر خود را بر دو پایه عقل‌گرایی و تقریب مذاهب استوار ساخت؛ 
گــر هماننــد برخی پیشــینیان صرفاً بــر نقل‌های خاص شــیعی تکیــه می‌کرد،  زیــرا ا
هم موجب تشــدید تنش‌های فرقه‌ای می‌شــد و هم مخاطب عام خود را از دســت 
مــی‌داد )نفيســي، 1393: 126(. البتــه این امر به معنای کنارگذاشــتن کامل روایات 
تاویلی نیســت؛ زیرا شــیخ روایاتی را که خبر واحد نباشــند و به‌نوعی شــهرت داشته 
و مبنای اعتقادی امامیه به‌شــمار می‌روند، حذف نمی‌کند )نفيســي، 1393: 125(. 
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افزون بر این، در مواردی که اقوال تفســیری صحابه در کنار روایات اهل بیت)ع( 
ذکــر می‌شــود، شــیخ به‌نحوی ســنجیده روایــت اهل بیــت)ع( را ترجیــح می‌دهد؛ 
چنان‌که در تفسیر آیه نخست سوره انفال، پس از ذکر دیدگاه‌های مختلف درباره 
انفــال، همــه آن‌هــا را کنــار گذاشــته و روایــت صادقیــن)ع( را برمی‌گزیند )طوســی، 
1409ق: 5/72(. حتــی در مــواردی کــه دو روایــت متفــاوت از اهــل بیــت)ع( نقــل 
شــده اســت، با بررســی متنی و دلالی، یکی از آن‌ها را کنار می‌گذارد؛ برای مثال، در 
وْثَر< پس از نقل دو دســته روایت، روایت منســوب به 

َ
ك

ْ
عْطَيْناكَ ال

َ
ا أ

َ
تفســیر آیه >إِنّ

امیرالمؤمنیــن)ع( را رد کــرده و روایــت صادقیــن)ع( را می‌پذیرد )طوســی، 1409ق: 
.)10/418

در مقابل، در اندیشه ناصر خسرو، نقش نقل در تاویل قرآن به‌صورت کاملاً متفاوت 
و در چارچوب سنت اسماعیلی صورت‌بندی می‌شود. از نظر او، تنها آل نبی)ص(، 
امیرالمؤمنیــن علــی)ع( و امامان اســماعیلی مجاز بــه تاویل‌انــد و وظیفه دیگران، 
دریافت معانی تاویلی از طریق آنان است )روحانی، 1381: 69(. بدین‌سان، نقل در 
اندیشه ناصر خسرو نه صرفاً مجموعه‌ای از روایات، بلکه سلسله‌ای زنده از انتقال 
معنــا از طریــق امــام تلقــی می‌شــود. ایــن انحصارگرایــی در تأویل و تکیــه بی‌چون 
و چــرا بــر امــام به عنــوان منبع معنــا، تنها یــک موضع نظــری نبود، بلکه ریشــه در 
بافتار سیاســی و مذهبی ویژۀ ناصر خســرو داشت. او که در دورۀ اوج قدرت خلافت 
فاطمیــان در قاهــره آمــوزش دیده و بــه عنوان »حجت« اســماعیلیان به خراســان 
اعزام شــده بود، رســالت خــود را نه تنها تبلیــغ عقاید باطنی، بلکه متمایز ســاختن 
هویت شــیعۀ اســماعیلی در تقابلی آشــکار با خلافت عباســی و علمای اهل ســنت 
)اصحاب ظاهر( می‌دانســت. در چنین فضایــی، تأویل و اصرار بر لایه‌های باطنی 
قرآن، به یک ابزار هویتی و سلاح کلامی بدل می‌شد که از سویی جامعۀ اسماعیلی 
را حول محور امام منسجم می‌کرد و از سوی دیگر، ادعای برتری معرفتی و معنوی 
آنان را در مقابل رقبای کلامی و سیاسی فریاد می‌زد. بنابراین، باطن‌گرایی افراطی 
ناصــر خســرو را بایــد پاســخی اســتراتژیک به نیاز تعریــف و تثبیــت مرزهای مذهب 

اسماعیلی در یک جهان اسلامِ به شدت رقابتی و متعارض دانست.
این تلقی در اشــعار ناصر خســرو نیز بازتابی پررنگ دارد؛ آنجا که آل رسول)ص( را 

معتمدان علم می‌خواند و دسترسی به معرفت را منحصر به آنان می‌داند:
»بر علم مثل معتمدان آل رسولند / راهت ننماید سوی آن علم جز این آل« )ناصر 

خسرو، 1357: 255(.
ناصر خسرو بر این باور است که وظیفه پیامبر)ص( بیان ظاهر و تنزیل آیات است 
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و تاویــل و ارشــاد بــه باطــن، بر عهده امــام)ع( به‌عنوان وصــی پیامبر قــرار دارد. از 
همین رو، در ابیات متعددی امام را »خازن علم قرآن«، »امین سرّ یزدان« و »روان 
قرآن« می‌خواند )ناصر خســرو، 1357: 54؛ 62؛ 11( و تصریح می‌کند که ظاهر قرآن 
کــه به‌صورت رمز و خشــک بیان شــده، تنها به‌واســطه امام با »نــم معنا« تر و قابل 
پذیرش می‌شــود )ناصر خســرو، 1331: 201(. بر اســاس مبانی فلسفی و تاویلی ناصر 
خســرو، نقــل در نهایــت به امامــت بازمی‌گــردد و اعتبار خــود را نه از تکثــر روایات، 
بلکــه از اتصــال بــه امامِ زنده می‌گیرد. ازاین‌رو، برخلاف شــیخ طوســی که نقل را در 
کنــار عقــل و با غربال‌گری حدیثی به‌کار می‌گیرد، ناصر خســرو نقل را در ســاختاری 
سلسله‌مراتبی و وجودی می‌فهمد که در آن، امام محور انتقال معنا و شرط امکان 

تاویل قرآن است.

5. محدوده تاویل در اندیشه شیخ طوسی و ناصر خسرو
با توجه به مقدمه »التبیان«، شیخ طوسی با ارائه تقسیم‌بندی چهارگانه‌ای از آیات، 
صرفــا برخــی از آن‌هــا را نیازمند تفســیر و بیان غایت معنــا، یا همان تاویــل می‌داند. 
از منظــر او، گــذر از معنــای ظاهری آیات تنها در مواردی رواســت کــه دلیل محکم و 
حجت معتبری ـ اعم از نقل صحیح یا استدلال عقلی بر آن اقامه شود؛ و در صورت 
گذار  فقــدان چنیــن دلیلی، باید از ورود به تاویل پرهیز کرد و علــم آن را به خداوند وا
نمــود )طوســی، 1409ق: 3/237(. همچنیــن در مواردی که بــرای یک آیه چند معنا 
ذکر شــده اســت، شــیخ با تکیه بر ادله معتبر نزد خود، مانند نقل صحیح یا استدلال 

عقلی، به اثبات و ترجیح قول برتر می‌پردازد )طوسی، 1409ق: 1/6(.
بر این اســاس، بخش عمده تاویلات شــیخ طوســی ناظر به آیاتی اســت که از دید 
او در زمــره متشــابهات قــرار می‌گیرنــد. وی محکمــات را بی‌نیــاز از تاویــل می‌دانــد 
و تصریــح می‌کنــد کــه آیــات محکــم نیــازی بــه انــواع تاویــل ندارنــد: »فالمحکم لا 
یحتــاج إلــی ضروب من التأویل« )طوســی، 1409ق: 1/11(. در مقابــل، در مواجهه با 
متشابهات، عبور از ظاهر آیه را ضروری می‌شمارد و بر لزوم رجوع هم‌زمان به عقل 
کید می‌کنــد )طوســی، 1409ق: 1/138(. بدین‌ســان، تاویل  و نقــل در فهــم آن‌هــا تأ
در اندیشــه شــیخ طوســی امری محدود، ضابطه‌مند و اســتثنایی اســت که تنها در 

چارچوب ضرورت تفسیری و با رعایت مرزهای عقل و نقل مشروعیت می‌یابد.
در مقابل، در اندیشه ناصر خسرو ـ چنان‌که در »وجه دین« به‌وضوح بازتاب یافته 
گیر دارد.  است ـ تاویل بنیان اساسی فهم دین به‌شمار می‌آید و دامنه‌ای عام و فرا
او هیچ‌یــک از عناصر شــریعت را محدود بــه ظاهر نمی‌داند و تصریح می‌کند که هر 
آنچــه در شــریعت به‌صــورت ظاهری بیان شــده، واجد باطنی اســت کــه حقیقت و 
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اصل دین را تشکیل می‌دهد و استواری هر ظاهر، وابسته به باطن آن است )ناصر 
خســرو، 1374: 65(. ناصــر خســرو در تبیین نســبت ظاهــر و باطن، بــا تمثیلی گویا 
دیــنِ فاقــد باطــن را به پیکری بی‌جان تشــبیه می‌کند که فاقد هرگونــه کارکرد و اثر 

است )ناصر خسرو، 1374: 66(.
این تلقی از تاویل با مبانی فلســفی ناصر خســرو نیز هم‌ساز است؛ زیرا در چارچوب 
اندیشــه او، عقــل مأمــور عبور از ســطح محســوس و ظاهــری و وصول بــه حقیقت 
باطنی اســت. ازاین‌رو، تاویل نه امری اســتثنایی و محدود به آیات متشــابه، بلکه 
ضرورتی عام برای فهم همه ســاحت‌های دین تلقی می‌شــود. بر همین مبنا، همه 
آموزه‌هــای دینــی اعم از اعتقادی و عملی واجد لایه‌ای باطنی‌اند که تنها از طریق 
عقل، تأمل و هدایت امام قابل دستیابی است. این رویکرد در سراسر کتاب »وجه 
دیــن« بــا ارائه تاویلات متعدد از اعمال عبــادی و احکام عملی، مانند وضو، نماز و 
زکات، به‌صورت منســجم دنبال می‌شــود و نشان می‌دهد که از منظر ناصر خسرو، 
دیــن بــدون تاویل به ســطحی از مناســک صوری فروکاســته می‌شــود، حــال آنکه 

تاویل، آن را به نظامی معنادار، هدفمند و پویا بدل می‌سازد.

6. بررسی پایبندی دو شخصیت به اصول تاویلی خود

کاربست دیگر آیات در تفسیر و تاویل آیه مورد نظر 6-1. استفاده و 
نــگاه نظام‌منــد و منســجم شــیخ طوســی بــه قــرآن، به‌ویــژه از حیــث اعتبــار ظاهر 
در کشــف مــراد آیــات، در شــیوه به‌کارگیری آیات دیگــر برای تبیین معنا به‌روشــنی 
آشــکار می‌شــود. وی در بســیاری از موارد، بــرای توضیح یک واژه یــا مفهوم قرآنی، 
بــه گــردآوری مجموعــه‌ای از قرایــن درون‌متنی دســت می‌زند و با اســتناد به آیات 
متعــدد، شــبکه‌ای معنایــی پدیــد مــی‌آورد که دلالــت نهایــی را به‌صورت مســتند و 
اطمینان‌بخش روشــن می‌ســازد. این روش به‌ویژه در تفســیر مفردات قرآنی نمود 
دارد؛ جایــی که شــیخ با کنار هــم نهادن آیات هم‌مضمون، معنــای دقیق واژه را از 
دل خــود قرآن اســتخراج می‌کند و در مواردی، از همیــن رهگذر به بطون جدیدی 

از معنا دست می‌یابد.
ایــن رویکــرد تنهــا بــه حــوزه واژگان محــدود نمی‌شــود، بلکــه در اســتنباط و اثبات 
احکام شــرعی نیز اســتمرار دارد. شیخ طوســی آیه‌ای منفرد را مستقل از دیگر آیات 
در نظــر نمی‌گیــرد، بلکــه بــا ضمیمه‌کــردن آیــات مرتبــط، مجموعه‌ای منســجم از 
دلالت‌هــا فراهــم می‌آورد که در پرتو آن، حکم شــرعی به‌صــورت کامل و هماهنگ 
کنــده قرآنی در چارچوبــی واحد گرد  تبییــن می‌شــود. بدین‌ترتیب، دلالت‌هــای پرا
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می‌آینــد و تصویــری جامــع از حکــم الهی ارائــه می‌دهند. افــزون بر این، طوســی از 
آیــات قــرآن به‌عنوان ابزاری برای تقویت دیدگاه تفســیری خود و نیز نقد و رد آرای 
دیگر مفسران بهره می‌گیرد، به‌ویژه در مواردی که برداشت‌های آنان را ناسازگار با 
سیاق یا مبانی قرآنی می‌داند. او همچنین در مواضع متعدد می‌کوشد تعارض‌های 
ظاهــری میــان آیات را بــا تکیه بر دقت‌های زبانی و انســجام درونــی قرآن برطرف 
کثری از ظرفیت‌هــای درون‌قرآنی،  ســازد؛ امری که نشــان می‌دهد بهره‌گیــری حدا

یکی از ارکان روش تفسیری اوست.
نمونه‌های متعددی از این شیوه در »التبیان« دیده می‌شود. برای مثال، در تفسیر 
آیه »الحمد لله رب العالمین«، شیخ طوسی برای تبیین واژه »رب« با گردآوری آیاتی 
کــه ایــن واژه در آن‌ها به‌کار رفته اســت و با معتبر دانســتن معنــای ظاهری و عرفی 
آن‌ها، دو ریشه معنایی برای واژه ذکر می‌کند و از این طریق، مفهوم آیه را توضیح 
وبِهِمْ<، 

ُ
ى قُل

َ
هُ عَل می‌دهد )طوسی، 1409ق: 1/130(. همچنین در تبیین آیه >خَتَمَ اللَّ

بــا ارجــاع به کاربــرد واژه »ختم« در آیــه >خِتَامُهُ مِسْــكٌ<، معنــای »پایان‌یافتن« را 
بــرای آن اســتخراج می‌کند و نتیجــه می‌گیرد که مقصود آیه آن اســت که این گروه 

دیگر پذیرای حق نیستند )طوسی، 1409ق: 1/64(.
ــمَاءِ< نیــز، بــرای تبییــن واژه »اســتوی« که به  ــى السَّ

َ
در تاویــل آیــه >ثُــمَّ اسْــتَوَى إِل

هُ وَاسْــتَوَى< استناد می‌کند  شُدَّ
َ
غَ أ

َ
ا بَل مَّ

َ
خداوند نســبت داده شــده اســت، به آیه >وَل

کــه در آن »اســتوی« بــه معنای چیرگــی بر هواهای نفســانی آمده اســت. بر همین 
اســاس، نتیجه می‌گیرد که مقصود از اســتواء الهی، یگانگی و استیلا در فرمانروایی 
آسمان‌هاست، نه معنای جسمانی یا حسی )طوسی، 1409ق: 1/126(. همچنین در 
الِمِينَ<، 

َ
ونَا مِنَ الظّ

ُ
بیانی تاویلی از ظلم نسبت‌داده‌شــده به آدم و حوا در آیه >فَتَك

ــمْ تَظْلِــمْ مِنْهُ شَــيْئًا< و آیــه منقــول از حضرت 
َ
بــا کنــار هــم نهــادن آیاتی چــون >وَل

الِمِينَ<، معنای »کم‌گذاشــتن از بهره« را برای اصل 
َ

ي كُنْتُ مِنَ الظّ ِ
ّ یونس)ع( >إِن

واژه ظلم اســتخراج می‌کند و نتیجه می‌گیرد که یونس)ع( با ترک کاری مستحب، 
از پاداش خود کاسته است )طوسی، 1409ق: 1/160(.

شــیخ طوســی حتی برای رفع تعارض‌هــای ظاهری میان آیات نیــز به همین روش 
تمســک می‌جویــد. در تفســیر آیاتــی کــه بــه خلقــت آســمان‌ها و زمیــن در روزهــای 
مختلف اشاره دارند، ممکن است در نگاه نخست ناسازگاری زمانی به‌نظر آید؛ اما 
شــیخ با جمع‌بندی دقیق آیات مربوط، توضیح می‌دهد که خلقت کوه‌ها، درختان 
و روزی‌هــا در چهــار روز، شــامل دو روز نخســتِ خلقــت زمیــن نیــز می‌شــود. او این 
مسئله را با مثالی عرفی روشن می‌سازد و نشان می‌دهد که مجموع آیات در نهایت 
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بر آفرینش در شــش روز دلالت دارند و هیچ تعارض واقعی میان آن‌ها وجود ندارد 
)طوســی، 1409ق: 9/110(. این تحلیل نشــان می‌دهد که شیخ طوسی با بهره‌گیری 
منســجم از آیات قرآن، انســجام درونی نص را حفظ می‌کند و تفســیر قرآن به قرآن 

را به‌عنوان روشی کارآمد در رفع اشکالات تفسیری به‌کار می‌گیرد.
درونــی  از منطــق  آیــات،  دیگــر  به‌کارگیــری  در  خســرو  ناصــر  شــیوه  مقابــل،  در 
متفاوتی پیــروی می‌کنــد که بر اســاس هرمونوتیک باطنی اسماعیلی شــکل گرفته 
اســت. در این منظومه فکری، آیات قرآن دارای ســطوح چندگانه معنایی هســتند 
و ظاهــر و باطــن در پیوندی ارگانیــک با یکدیگر قرار دارند. بنابراین، اســتناد ناصر 
خســرو بــه ظواهر آیات نه یــک ناهماهنگی روش‌شــناختی، بلکه بخشــی از همان 
راهبرد تاویلی اوســت؛ راهبردی که در آن، ظاهرِ آیه به عنوان پله نخســت و نقطه 
اتکایــی ضروری بــرای صعود بــه معانی باطنی بــه کار می‌رود. ایــن روش، به ویژه 
در مواجهــه بــا مخاطبانــی که هنوز به عمــق باطنی ادله نرســیده‌اند، یک ضرورت 

اقناعی و آموزشی محسوب می‌شود.
برای نمونه، هنگامی که ناصر خســرو کســانی را که تنها به ظاهر آیات می‌چســبند 
مُونَ ظَاهِــرًا مِنَ 

َ
بــه چهارپایــان تشــبیه می‌کند، بــرای اثبات ایــن مدعا به آیــه >يَعْل

25(. در منطــق وی،  نْيَــا...< اســتناد می‌جویــد )ناصــر خســرو، 1348:  الدُّ حَيَــاةِ 
ْ
ال

ایــن اســتناد تأیید اولیــه‌ای از درون خود متن مقدس اســت که ســپس خواننده را 
بــرای پذیرش لایــه عمیق‌تر بحث–که همانا محصور ماندن در ظاهر اســت–آماده 
می‌سازد. به بیان دیگر، او از ظاهر به عنوان ابزار جدل )محاجه( با خصم استفاده 
گاه ســازد. این الگو  می‌کنــد تــا وی را به تناقض یا محدودیت رویکرد ظاهرگرایانه آ
در دیگر استنادات او نیز تکرار می‌شود. هنگامی که برای اثبات ضرورت اطاعت از 
هَ< تمسک می‌جوید )ناصر خسرو،  طَاعَ اللَّ

َ
 فَقَدْ أ

َ
سُول امام، به ظاهر آیه >مَنْ يُطِعِ الرَّ

1348: 34(، در واقــع از دلالــت پذیرفتــه شــده نــزد همگان بــه عنــوان مقدمــه‌ای 
ل خود، این اطاعت را به اطاعت از  استفاده می‌کند تا در گام بعد، با تکمیل استدلا
امام به عنوان جانشــین و مفســر وحی توسعه دهد. این حرکت، یک روند تدریجی 
ل اســت، نه نفی یکســانِ همه ســطوح دلالی. همچنین، اســتناد وی به  در استدلا
وْثَرَ< برای اثبات انتقال امامت از طریق نســل )ناصر خســرو، 

َ
ك

ْ
عْطَيْنَاكَ ال

َ
ا أ

َ
آیه >إِنّ

1348: 13( را نیز باید در چارچوب روش نمادین-تطبیقی او فهمید. در این روش، 
ظاهــر آیــه )اعطــای خیر کثیر( به عنوان نمــاد و نمود بیرونی یــک حقیقت باطنی 
)اســتمرار فیــض امامت( در نظر گرفته می‌شــود. بنابراین، اســتناد بــه ظاهر، نه به 
معنــای توقــف بــر آن، بلکه به معنای اشــاره به نماد و رمزی اســت که باید توســط 
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مفسر معصوم گشوده شود.
در تحلیل نهایی، الگوی کاربســت آیات توســط ناصر خســرو نه فاقد قاعده، بلکه 
تابع قاعــده‌ای دو مرحله‌ای اســت: در مرحلــه نخســت، گاه از ظاهــر آیــات بــرای 
ایجاد تفاهــم اولیــه و اقنــاع مخاطــب عام اســتفاده می‌شــود، و در مرحلــه بعــد، با 
عبور از این ظاهر و در پرتو تعالیم امام، معنای باطنی و غایی آن آشــکار می‌گردد. 
این رویکرد، انعکاس‌دهنده واقعیت عملی تبلیغ و آموزش دینی در بســتر تاریخی 

اوست که در آن، مخاطبان در سطوح مختلفی از فهم قرار داشتند.

کاربرد روایات در روشن‌سازی مفهوم آیات  .7
گرچــه شــیخ طوســی در مقدمــه »التبیــان« یکی از اصــول تاویلی خــود را بهره‌گیری 
از نقــل معتبــر و روایــات صحیــح معرفی می‌کند و راســخان در علم را ـ کــه از نظر او 
گاه به تاویل می‌داند، اما در مقام عمل، به‌کارگیری روایات  اهل بیت)ع( هستند ـ آ
تاویلی در تبیین مدلول آیات، چندان گســترده و پررنگ نیســت. همان‌گونه که در 
بخــش هــای پیشــین نیز بیان شــد، ســهم روایات اهــل بیت)ع( در تاویلات شــیخ 
نســبت به تفاســیر روایی پیشــین کاهــش یافتــه و در مقابل، نقل اقــوال صحابه و 
تابعان جایگاه برجسته‌تری یافته است. در جای‌جای »التبیان« نقل از چهره‌هایی 
چون ابن عباس، مجاهد، ســعید بن جبیر، قتاده، عکرمه، حســن بصری و سُــدّی 
به‌وفور دیده می‌شود، به‌گونه‌ای که این اقوال گاه نقش شاهد اصلی برای تقویت 

یا تثبیت معنای مورد نظر شیخ را ایفا می‌کنند.
بااین‌حــال، این رویکرد را نمی‌توان صرفاً نشــانه فاصله‌گرفتن شــیخ از ســنت روایی 
گاهانه در  امامیه دانســت، بلکه به‌نظر می‌رســد نوعی سیاست تفسیری سنجیده و آ
کار اســت. شــیخ طوسی با عرضه دیدگاه تفســیری خود در قالب نقل‌های رایج میان 
صحابه و تابعان، می‌کوشد از برانگیختن حساسیت‌های فرقه‌ای در میان مخاطبان 
عام پرهیز کند و در عین حال، معنای مورد نظر خویش را تثبیت نماید. در مواردی 
نیــز دیــده می‌شــود که نظر یکی از اهل بیــت)ع( در کنار اقوال صحابــه و تابعان ذکر 
می‌شود؛ به‌گونه‌ای که روایت امام در دل مجموعه‌ای از اقوال تفسیری قرار می‌گیرد 
و بــدون تقابل آشــکار بــا دیگر دیدگاه‌هــا، برتری می‌یابــد. برای مثال، در تفســیر آیه 
نخســت ســوره مریم، شیخ طوسی فرمایش امیرالمؤمنین علی)ع( را در کنار نظر ابن 
عباس نقل می‌کند )طوســی، 1409ق: 7/159(. همچنین در تفســیر آیه چهارم ســوره 
نــور، روایــت امــام باقر)ع( پــس از نقل آرای صحابه و تابعان ذکر می‌شــود )طوســی، 
1409ق: 7/408( و در تفســیر آیه ۱۵۹ ســوره اعراف نیز، پس از نقل سخن ابن عباس 
و سُدّی، روایت امام باقر)ع( آورده می‌شود )طوسی، 1409ق: 5/6(. این شیوه نشان 
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می‌دهد که شیخ، ضمن حفظ مرجعیت اهل بیت)ع(، از روایات ایشان در چارچوبی 
معتدل و غیرتقابلی بهره می‌گیرد. بنابراین شــیخ طوسی در مقدمه »التبیان« تفسیر 
را فراینــدی علمی-اســتدلالی می‌دانــد که باید از تمامــی منابع معتبر اعــم از روایات 
اهل‌بیــت)ع(، اقــوال صحابــه و تابعان، و ادله عقلی بهره گیرد. او با نقد تفســیرهای 
صرفاً روایی یا تعصبی، بر آن است که تفسیر قرآن باید بر اساس دلیل و برهان باشد، 
نه وابســته به گرایش‌های فرقه‌ای. از این رو، نقل اقوال مفســران ســنی را به‌عنوان 
شــواهد تاریخی-زبانــی و قرایــن تفســیری مــی‌آورد تــا اســتدلال خــود را پشــتوانه‌ای 
گســترده دهــد. ایــن روش، »التبیان« را به اولین تفســیر جامع شــیعی تبدیل کرد که 

هم‌زمان از غنای منابع اهل سنت نیز بهره می‌برد.
در مقابل، در اندیشــه ناصر خســرو، کاربست روایت در تاویل آیات به‌گونه‌ای کاملاً 
متفــاوت صورت‌بندی می‌شــود. هرچند او تاویل را وظیفه اساســی امــام می‌داند و 
گاهی بــه باطن قــرآن را به اهل بیــت)ع( و امامــان اختصاص  به‌صــورت نظــری، آ
می‌دهــد، امــا در مقــام عمــل، تاویــات ارائه‌شــده در »وجــه دیــن« به‌نــدرت ـ و در 
مــواردی می‌توان گفت هرگز ـ مســتقیماً بر روایات منقــول از امیرالمؤمنین علی)ع( 
یا دیگر امامان اســتوار نیســت. به بیان دیگر، گرچه در آثار ناصر خســرو از تاویلات 
اهل بیت)ع( ســخن به میان می‌آید، اما فرایند تاویل آیات عمدتاً بر پایه تعالیم و 
تبیین‌های مراتب دینی اســماعیلی، به‌ویژه امام و داعیان، ســامان می‌یابد و نه بر 

نقل مستقیم روایات معصومان)ع( )امیری خراسانی و همکاران، 26(.
این رویکرد با مبانی فلسفی و تاویلی ناصر خسرو نیز سازگار است؛ زیرا در چارچوب 
اندیشــه او، نقل به‌معنای مجموعه‌ای از روایات مکتوب و منقول تلقی نمی‌شــود، 
بلکــه حقیقــت نقــل در پیونــد زنــده بــا امــام و مراتــب هدایت دینــی معنــا می‌یابد. 
ازایــن‌رو، روایــت در اندیشــه ناصر خســرو جایگاه نهــادی و وجــودی دارد، نه صرفاً 
حدیثــی و متنــی. همین تلقی ســبب می‌شــود که در »وجــه دین«، به‌جای اســتناد 
به روایات جزئی اهل بیت)ع(، تأویل‌ها بر اســاس دســتگاه مفهومی اســماعیلی و 
تفســیرهای تعلیمی ارائه شــوند. بدین‌سان، تفاوت اساسی دو متفکر در این محور 
آشــکار می‌شــود: شــیخ طوســی، هرچند با احتیاط و گزینش، روایت را در کنار عقل 
و قــرآن بــه‌کار می‌گیرد و از آن به‌عنوان شــاهد معنایی اســتفاده می‌کند، درحالی‌که 
ناصــر خســرو، با انتقــال محوریت نقل از »حدیــث« به »امامت زنــده«، عملاً تاویل 

آیات را از چارچوب روایت‌محور به چارچوب تعلیمی و فلسفی سوق می‌دهد.

8. دامنه و کاربرد عقل در نگاه شیخ طوسی و ناصر خسرو در تبیین مفهوم آیات
ل  چنان‌کــه در بخش‌هــای پیشــین نیــز روشــن شــد، شــیخ طوســی عقل و اســتدلا
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عقلــی را یکــی از پایه‌هــای اصلی فهــم مفهوم و مدلول آیات قــرآن می‌داند و از این 
ابــزار به‌ویــژه در رد ســخنان مخالفان و کژاندیشــان بهره می‌گیــرد؛ رویکردی که تا 
پایان »التبیان« به‌صورت مســتمر دنبال می‌شــود. شیخ از این شیوه عقل‌ورزی در 
تفســیر آیــات با عناوینی چون »قیاس عقلی« و »اســتعمال النظــر« یاد می‌کند و آن 
را روشــی مشــروع و قرآنی برای اقامه حجت می‌شــمارد. برای نمونه، در تفســیر آیه 
۷۷ ســوره یــس تصریــح می‌کنــد که آیه دلالتی روشــن بر درســتی به‌کارگیــری نظر و 
اندیشه دارد؛ زیرا خداوند متعال با قیاس آفرینش دوم بر آفرینش نخست، حجت 
را بــر مشــرکان تمام کرده اســت و لازمه اقــرار به آفرینش نخســت، پذیرش آفرینش 
دوم اســت )طوســی، 1409ق: 8/418(. همین معنا در تفســیر آیه ۴۰ سوره قیامه نیز 
تکرار می‌شــود؛ جایی که شــیخ با صراحت از »صحّت قیاس عقلی« سخن می‌گوید 
ل می‌کنــد کــه کســی کــه بــر زنده‌کــردن انســان توانایــی دارد، بی‌تردید بر  و اســتدلا

زنده‌کردن او پس از مرگ نیز قادر است )طوسی، 1409ق: 10/203(.
نکتــه مهــم در قیاســی کــه شــیخ طوســی از آن دفــاع می‌کنــد، عقلانی‌بــودن آن و 
یکســان‌بودن قوانین عقل در موارد مشــابه است. ازاین‌رو، او میان قیاس عقلی در 
حــوزه اعتقــادات و قیاس فقهی تمایز قائل می‌شــود و قیاس در فقه را به‌شــدت رد 
می‌کند و آن را مبتنی بر عقل و اندیشــه معتبر نمی‌داند )طوســی، 1409ق: 10/203(. 
بدین‌ســان، عقل در اندیشــه شــیخ طوســی ابــزاری شــفاف، قاعده‌منــد و همگانی 
است که کارکرد آن در چارچوب اقامه حجت، رفع شبهه و تبیین معقول مفاد آیات 

تعریف می‌شود و از ورود به عرصه قیاس‌های ذوقی یا غیرمنضبط پرهیز دارد.
کارکــرد و قلمــرو عقــل در چارچــوب ســاختار  در مقابــل، در اندیشــه ناصــر خســرو، 
سلســله‌مراتبی و تعلیمــی خــاص جهان‌بینــی اســماعیلی بازتعریــف می‌شــود. ناصر 
خســرو عقــل را موهبتــی الهــی و راهنمــای انســان بــه ســوی فهــم تأویلــی و کشــف 
حقیقــت می‌دانــد )ناصر خســرو، جامع‌الحکمتیــن: ۶۳(، امــا در منظومه فکری او، 
ایــن عقــل تأویل‌بخش به یــک مرحله متعالی و کامــل از خردورزی اشــاره دارد که 
دســتیابی بــه آن، مســتلزم گــذر از مراحل پایــه‌ای فهــم و هدایت‌یابی توســط امامِ 
زمان اســت. از این رو، او کشــف معانی باطنی و »رمزِ رموز« آیات را نه حاصل تأمل 
فــردیِ همگان، بلکه فرآیندی هدایت‌شــده می‌داند که در آن، عقل ســالک تحت 
تعالیم سلســله مراتب دینی )ناطق، اســاس، امام( به کمال می‌رســد )ناصر خسرو، 
گسســتنی با مبانی فلســفی و  جامع‌الحکمتیــن: ۶۴(. این تلقی از عقل، پیوندی نا
تأویلــی ناصــر خســرو دارد. عقــل در دســتگاه او حلقــه‌ای از یک زنجیــره وجودی-

معرفتــی اســت کــه از عقل کل آغاز و تا انســان کامل )امام( امتــداد می‌یابد. بر این 
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اساس، ناصر خسرو با تکیه بر اندیشه تأویلی اسماعیلی، می‌کوشد تا مفاهیم قرآنی 
را در قالب یک نظام فلســفی منســجم تفســیر کند. این کوشش، هم در مواجهه با 
آیــات متشــابه و هــم در بازخوانــی آیات محکم، با هدف نمایان ســاختن انســجام 
عمیــق میان وحی، عقل و ســاختار هســتی دنبال می‌شــود )مرادیــان، ۱۳۹۹: ۷۶(. 
بنابراین، به‌جای »نخبه‌محور و غیرشفاف«، این فرآیند را می‌توان »دارای مراتب 
تعلیمــی« و مبتنــی بر »ســاختار معرفتی سلســله‌مراتبی« توصیف نمود که ریشــه در 

نگرش خاص او به رابطه ظاهر و باطن، و عام و خاص دارد.
نمونه‌هــای فراوانــی از این گونه تأویــات در »وجه‌الدین« و دیگر آثار ناصر خســرو 
دیده می‌شــود. این تأویلات نه برآمده از ذوق شــخصی، بلکه بر اساس یک منطق 
نمادیــن )ســمبلیک( و در چارچــوب پارادایــم فکــری هرمســی-نوافلاطونی شــکل 
گرفته‌اند. در این پارادایم که متأثر از اندیشه‌های فیثاغورسی و رسائل اخوان‌الصفا 
بود، جهان بر پایه‌ی عدد و هندسه آفریده شده و میان عالم کبیر )هستی( و عالم 
صغیر )متن یا انسان( تناظرهای دقیقی برقرار است. از این منظر، اعداد و حروف، 
تنهــا قراردادهــای زبانــی نیســتند، بلکــه کلیدهایی برای گشــودن اســرار آفرینش و 
کشف هندسه پنهان خلقت در کلمات وحی محسوب می‌شوند. بنابراین، تأویلات 
ناصر خســرو را باید کوششــی نظام‌مند برای اســتخراج »کدهای ریاضــی« و قوانین 

وجودی از دل متن مقدس دانست.
بــرای مثــال، در تفســیر آیــه ۸۷ ســوره حجــر، عبارت »سَــبعاً مِــنَ المثانــی« را که به 
پیامبــر)ص( عطــا شــده اســت، به علــم و عمــل تأویل می‌کند. ســپس با اســتفاده 
از حســاب جُمّــل – کــه در عصــر او بخشــی از علوم ریاضی محســوب می‌شــد – و با 
توجه به این که هر یک از دو واژه »علم« و »عمل« از ســه حرف تشــکیل شــده‌اند، 
محاســباتی را انجــام می‌دهــد کــه به عدد ۱۴۰ می‌رســد و از ترکیب این محاســبات، 
دلالت‌هــای عــددی مورد نظر خود را اســتخراج می‌کند )ناصر خســرو، ۱۳۴۸: ۵۷(. 
ایــن روش، برای او کشــف یک شــبکه معنایــی منظم بود؛ چرا که عــدد هفت، نزد 
وی نماد کمال و هماهنگی)همچون هفت سیاره یا هفت اقلیم( بود و تطبیق آن 
بر »علم و عمل«، نشان از قانونمندی واحدی در نظام آفرینش و شریعت داشت.

همچنین با تحلیل واژه »قرآن« که از چهار حرف تشکیل شده و با تفکیک حروف 
متصل و منفصل آن، »قَر« را به پیامبر و امام تأویل می‌کند و آن دو را ملازم یکدیگر 
و مرکب از دو امر بســیط، یعنی جســم و روح، می‌داند )ناصر خسرو، ۱۳۴۸: ۵۹(. در 
تفسیر آیه ۱۵ سوره محمد نیز، چهار نهر بهشتی را بر معانی متناظر با مراتب وجود 
و شــناخت در دســتگاه فکری خود حمل می‌کند )ناصر خسرو، ۱۳۴۸: ۷۹(. به طور 
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کلی، این گونه تأویلات عددی که بر شــمارش حروف، اســتفاده از حســاب جُمّل و 
اعــداد خاصــی چون ۲، ۴ و ۷ اســتوارند، به صــورت مکرر در آثار ناصر خســرو دیده 
می‌شــوند و غالبــا بر مفاهیمی چون ناطق و اســاس، پیامبــر و امام، یا عقل و نفس 
تطبیق داده می‌شــوند. این تطبیق‌ها از نظر او تصادفی نیســت، بلکه بازتاب یک 
نظام آنالوژیک )قیاسی( است که در آن، ساختار زبان و اعداد، آیینه‌ای از ساختار 

هستی است.
بر این اســاس، تفاوت در دامنه و کارکرد عقل در اندیشــه این دو متفکر، نه ناشــی 
از ضعف یا قوت یک روش، بلکه بازتاب تفاوت در پارادایم‌های علمی آنان است: 
عقــل نزد شــیخ طوســی در چارچــوب یــک پارادایــم زبان‌شــناختی-کلامی، ابزاری 
همگانــی بــرای اســتنباط معنــا از ظواهر منضبط الفاظ اســت. در مقابــل، عقل نزد 
ناصر خسرو در دل یک پارادایم وجودشناختی-رمزپرداز تعریف می‌شود که غایت 
آن، عبور از ظاهر به ســمت کشــف سلســله مراتب باطنی و حقایق متعالی است که 

در قالب نمادها )سمبل‌ها( و اعداد متجلی شده‌اند.

9. بافت اجتماعی - سیاسی تأویل در اندیشه شیخ طوسی و ناصر خسرو
تحلیــل هــر اثر تفســیری و تأویلی، بدون توجه به بســتر اجتماعی و سیاســیِ تولید 
آن، تحلیلــی انتزاعــی و ناقــص خواهــد بود؛ زیرا هیــچ متن دینی یا فلســفی در خلأ 
تاریخی پدید نمی‌آید و شیوه بیان، انتخاب منابع و حتی میزان صراحت یا احتیاط 
مؤلــف، همــواره در پیوند با شــرایط بیرونی زمانه او شــکل می‌گیرد. جهان اســام از 
ســده‌های ســوم و چهــارم هجــری، به‌ویــژه در پــی گســترش ترجمــه آثار فلســفی و 
ل فلسفی و بازاندیشی معرفتی مواجه  علمی یونان، با موجی از عقل‌گرایی، استدلا
شــد؛ تحولی که بســیاری از فرق اســامی را به بازتعریف نســبت عقل، نقل و وحی 
واداشــت )Vol ,1974 ,Hodgson. 2(. در ایــن چارچــوب کلان، تأویــل نــه صرفــا 
روشی تفسیری، بلکه ابزاری برای تثبیت هویت مذهبی، دفاع از مشروعیت دینی 

و گاه مواجهه با قدرت سیاسی تلقی شد.

9-1. شیخ طوسی و عوامل اجتماعی مؤثر در سبک نگارش التبیان
دوره زندگی شیخ طوسی )۳۸۵–۴۶۰ق( با یکی از پرتنش‌ترین مقاطع تاریخ بغداد 
هم‌زمــان اســت. در این دوره، خلافت عباســی اقتــدار واقعی خود را از دســت داده 
و قــدرت عملــی در اختیــار امیــران آل‌بویــه قــرار داشــت. ایــن وضعیــت، هرچند در 
مقاطعــی فضای نســبتاً مســاعدتری بــرای فعالیت شــیعیان امامیه فراهــم می‌کرد، 
امــا همــواره ناپایدار و وابســته به تحولات سیاســی بود. بغداد قــرن پنجم هجری، 
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گون، از جمله امامیه،  گزیر مذاهب و جریان‌های فکــری گونا صحنــه هم‌زیســتی نا
اهل ســنت، معتزله و اشــاعره بود؛ هم‌زیستی‌ای که بیش از آنکه مبتنی بر تساهل 
کنــده از رقابــت علمــی، مناظره‌هــای کلامــی و درگیری‌هــای فرقــه‌ای بــود  باشــد، آ

)کریمی قهی، 1384: 64–67(.
شــیخ طوســی در چنین فضایی وارد بغداد شــد و نزد اســتادانی چون شــیخ مفید و 
ســید مرتضی پرورش یافت؛ اســتادانی کــه خود در متن منازعات کلامی و سیاســی 
زمانــه قرار داشــتند )عســقلانی، 1390: 5/135(. این بســتر پرتنــش، نقش مهمی در 
شکل‌گیری رویکرد محتاطانه و عقل‌محور شیخ ایفا کرد. به تعبیر مادلونگ، سنت 
گزیر بود میان حفــظ هویت مذهبی و پرهیــز از تقابل  امامــی در چنیــن شــرایطی نا

.)1997 ,Madelung( آشکار سیاسی، توازنی سنجیده برقرار کند
تحولات سیاسی نیمه دوم قرن پنجم هجری، به‌ویژه افول آل‌بویه و قدرت‌گیری 
بــا ورود  بــود.  ســلجوقیان ســنی‌مذهب، نقطــه عطفــی در زندگــی شــیخ طوســی 
طغرل‌بیک به بغداد، فشــار بر شــیعیان افزایش یافت و اوج آن در حمله به خانه و 
کتابخانه شــیخ و سوزاندن آثار او نمود یافت؛ رخدادی که پیوند مستقیم سیاست 
و ســرکوب مذهبی را آشــکار می‌ســازد )ابن جوزی، 1412ق: 16/16(. مهاجرت شیخ 
بــه نجــف و انتقال مرکز فعالیت علمی او، نه‌تنها مســیر زندگی شــخصی‌اش، بلکه 
جغرافیای علمی تشیع امامی را دگرگون ساخت و به شکل‌گیری حوزه علمی نجف 

انجامید.
گیر  در این بســتر پرآشــوب و ســرکوبگرانه، رویکرد عقل‌محور، متعادل و به‌ظاهر فرا
شــیخ طوســی در تألیف آثاری مانند »التبیان فی تفســیر القرآن« را باید فراتر از یک 
انتخاب روش‌شــناختی صرف، به عنوان تبلور »تقیه علمی« برای صیانت از کیان 
تشــیع و تداوم فعالیت‌های علمی امامیه دانســت )سیفی مازندرانی، ۱۳۹۶(. تقیه 
بــه عنــوان یــک اصــل فقهی-امنیتــی که ریشــه در نص قرآنــی دارد )قــرآن مجید، 
۳: ۲۸(، بــه شــیخ ایــن امکان را مــی‌داد که ضمن حفظ جان و ســرمایه‌های علمی 
شیعه، مفاهیم و معارف امامیه را در قالب‌هایی غیرجنجالی و با زبان عقلانیِ قابل 
قبول برای جریان‌های فکری رایج عرضه کند )Madelung, 1997(. این استراتژی 
هوشمندانه در شرایطی که درگیری‌های مذهبی در بغداد به اوج خود رسیده بود، 
به وضوح در روش او مشــاهده می‌شــود. برای مثال، شیخ طوسی در دوران اقامت 
در بغــداد و در کتــاب »مصبــاح المتهجّــد«، به دلیل فشــارهای سیاســی و فرقه‌ای، 
از نقــل عبــارات پایانی زیارت عاشــورا که دارای مضامین صریــح برائت‌جویانه بود، 
خــودداری کــرد. امــا نکتــه‌ی گویــای تقیه، تغییــر این رویکــرد پــس از مهاجرت به 
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نجف اســت. هنگامی که او به محیطی امن‌تر و شیعه‌نشین کوچ کرد، در ویراست 
جدیــد همــان کتــاب، آن عبارات حذف‌شــده را بــدون محافظــه‌کاری اضافه نمود 
)گــزارش تحلیلــی ایکنــا، ۱۳۹۸؛ ابــن جــوزی، ۱۴۱۲ق: ۱۶/۱۶(. ایــن تغییر روش بر 
اســاس تغییــر شــرایط، مصــداق عینــی و مســتندی از کاربســت عملی تقیه توســط 
شــیخ الطائفه اســت. بنابراین، »التبیان« را باید حاصل این دوراندیشــی دانســت؛ 
ح صریح و حادِ اختلافات فرقه‌ای، می‌کوشــید تا ضمن  تفســیری کــه با پرهیــز از طر
ارائه‌ی خوانشــی امامیه از قرآن، هســته‌ی مرکزی معارف شــیعی را زنده نگاه دارد 
و آن را از گزند تعصبات کور ســلجوقی مصون بدارد )عســقلانی، ۱۳۹۰: ۵/۱۳۵(. به 
عبــارت دیگر، عقلانیــت محتاطانه‌ی التبیان، ســاحی برای بقــا و ادامه‌ی حیات 

علمی تشیع در عصر بحران بود.
تمرکز آثار متأخر شــیخ، از جمله التبیان فی تفســیر القرآن، بر ســامان‌دهی آرام‌تر و 
نظام‌مندتر معارف امامیه، بازتاب مستقیم این تجربه تاریخی است. این وضعیت 
ســبب شــد کــه در تبیــان ویژگی‌هایی چــون کاهــش بهره‌گیــری از روایــات تأویلی، 
اســتفاده گســترده از اقــوال صحابــه و تابعیــن، نقــد ملایــم خلفــا پرهیــز از تحریک 
ل‌های عقلــی و منطقی برجســته  احساســات عمومــی و اتــکای گســترده بر اســتدلا
شــود. به تعبیــر Hodgson، چنیــن رویکردهایی را باید پاســخی عقلانی به شــرایط 
ناامن سیاســی و مذهبی دانســت، نه صرفاً انتخابی فردی )Hodgson, 1974(. به 
عنــوان مثــال ذیل نســاء/59 و در تبییــن » اولی الامر« و پــس از نقل وجوه مختلف 
کــه عــده‏ای منظــور از آن را فرماندهــان یا دانشــمندان معرفی کرده‏انــد، بدون نام 
بردن از شخص یا اشخاص خاص، با استناد به اینکه اطاعت از اولی الامر بصورت 
ح شده، نتیجه می‏گیرد که این مقام جز برای کسی که از سهو و اشتباه  مطلق مطر

مصون و معصوم است قابل اثبات نیست.)  طوسی، 1409: 263/3(

9-2. ناصر خسرو و بافت تاریخی ـ ایدئولوژیک تألیف وجه دین
اعلام خلافت فاطمیان در ســال ۲۹۷ق در مغرب، با تلاش‌های ابو‌عبدالله شــیعی، 
نقطــه آغاز شــکل‌گیری یکــی از مهم‌ترین رقیبان خلافت عباســی در جهان اســام 
بــود. بــا انتقال مرکــز خلافت فاطمی از مغــرب به مصر در ســال ۳۵۸ق، این دولت 
به‌مــدت نزدیــک بــه دو قرن، حضــوری فعال و اثرگــذار در عرصه سیاســی، دینی و 
فرهنگی جهان اســام داشــت )آقانــوری، 1399: 97(. فاطمیــان به‌عنوان مدعیان 
مشروع خلافت، نه‌تنها در سطح نظامی و سیاسی، بلکه در حوزه اندیشه و الهیات 
نیــز در تقابــل بــا عباســیان قــرار گرفتند و بــرای تضعیف مشــروعیت رقیب، شــبکه 
ســازمان‌یافته‌ای از دعــوت اســماعیلی را در ســرزمین‌های شــرقی، به‌ویــژه ایران و 
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ماوراءالنهــر، گســترش دادنــد. تــاش برای برقــراری ارتباط بــا حکومت‌هایی چون 
ســامانیان، غزنویــان و آل‌بویــه در همین چارچوب قابل فهم اســت، هرچند رابطه 
آنــان بــا دســتگاه خلافت عباســی و حکومت‌های وابســته به آن، غالبــا خصمانه و 
تنش‌آلود باقی ماند )پهنادایان، 1388: 267(. یکی از ویژگی‌های برجسته خلافت 
کز  گاهانه و ســازمان‌یافته بــه نهاد علم و آموزش بود. تأســیس مرا فاطمــی، توجــه آ
علمــی چــون الازهــر و دارالعلم‌ها، همراه با رویکردی نســبتاً تســامح‌آمیز در آموزش 
گون، از فلســفه و حکمت تا علوم طبیعی، فضایی فراهم آورد که در آن،  علوم گونا
اندیشه دینی با عقل فلسفی درهم می‌آمیخت )بهرام‌نژاد و همکاران، 1400: 13(. به 
تصریح پژوهشگران تاریخ اسماعیلیه، علم تفسیر با رویکرد تأویل باطنی و رمزی، 
در این دســتگاه جایگاهی ممتاز داشــت و تأویل به‌عنوان ابزاری ترکیبی از عقل و 
وحی، در خدمت تبیین جهان‌شناسی و آخرت‌شناسی متأثر از نوافلاطونی‌گری قرار 

.)2007 ,Daftary( گرفت
ایــن مأموریــت تبلیغــی، امــا، در بســتری کامــاً متخاصــم و برخــاف فضــای امــن و 
حمایتگــر قاهــره صــورت می‌گرفت. بازگشــت ناصرخســرو بــه خراســان در اوج قدرت 
سلجوقیان سنی‌مذهب و رقابت آنان با فاطمیان، او را در موقعیتی دشوار و پرچالش 
کمان سلجوقی با دعوت  قرار داد )Daftary, 2007(. مخالفت علمای اهل سنت و حا
اســماعیلی، ســرانجام بــه تبعیــد و انــزوای اجبــاری وی در دژ یمــگان در بدخشــان 
انجامید، جایی که حدود پانزده تا بیست و پنج سال پایانی عمر خود را در آن سپری 
کــرد )Hunsberger, 2003(. خــود او بــا بیانــی نمادین از این غربــت طولانی می‌گوید: 
»پانزده سال برآمد که به یمگانم / چون و از بهر چه زیرا که به زندانم« )ناصر خسرو، 
۲۰۰۵/۱۳۸۴، ص. ۲۳۴(. ایــن دوره انــزوا، نه یک انتخاب ســاده، که پیامد مســتقیم 
کم بر خراســان بود. در چنین شرایطی، آثار تعلیمی  فضای سیاســی خصومت‌آمیز حا
و تأویلــی او – بــه ویــژه کتاب »وجه‌دیــن« – کارکردی دوگانــه و متناقض‌نما یافت: از 
یــک ســو، رســاله‌ای دعوت‌محــور بــرای آمــوزش و ترویج معــارف باطنی بــه حلقات 
محدود پیروان بود و از سوی دیگر، سلاحی مبارزه‌جویانه برای حفظ هویت و ادامه 
حیــات فکری در تبعیدگاهی اجبــاری )Madelung, 2012(. بنابراین، تفاوت بنیادین 
در جایگاه سیاســی شــیخ طوســی و ناصرخســرو آشــکار می‌شود: شیخ طوســی پس از 
مهاجرت به نجف، در یک حوزه علمی شیعی و نسبتاً باثبات به تدوین میراث فقهی 
و کلامی امامیه پرداخت، حال آنکه ناصرخسرو، حجت و مبلغی بود که در قلب قلمرو 
دشمن و در انزوایی خودخواسته و اجباری، آثارش را همزمان به مثابه ابزار »دعوت« 

.)1974 ,Hodgson( و »مبارزه« شکل می‌داد
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ناصر خســرو سهمی چشــمگیر در گسترش و تثبیت اندیشــه اسماعیلی در خراسان 
داشــت؛ تــا آنجــا که ســال‌ها مردم نواحــی جیحون بــه آموزه‌های او گرایش نشــان 
دادنــد و حتــی نزاریــان، وی را از خود دانســته و بــرای اندیشــه‌هایش ارزش فراوان 
قائــل بودنــد )مــرادی، 1399: 125(. ایــن تأثیرگــذاری را نمی‌تــوان صرفــا بــه بُعــد 
فکــری و تبلیغــی آثار او فروکاســت، بلکه عوامــل اقتصادی نیز در ایــن میان نقش 
داشــته‌اند. بــر اســاس شــواهد موجود در ســفرنامه ناصر خســرو، قلمــرو فاطمیان از 
حیث اقتصادی و رفاهی، در مقایســه با بســیاری از مناطق تحت سلطه عباسیان، 
از وضعیت مطلوب‌تری برخوردار بوده اســت؛ امری که برای مخاطبان خراســانی، 
تصویری جذاب و بدیل از نظم سیاسی ـ دینی ارائه می‌داد )تجلی اردکانی، 1395: 
60–62(. بــه تعبیر هاجســن، مقایســه‌های ضمنی میان وضعیت معیشــتی و نظم 
اداری حکومت‌هــا، یکــی از عوامل مهم در پذیرش یــا رد گفتمان‌های دینی رقیب 

.)2 .Vol ,1974 ,Hodgson( در جوامع پیشامدرن اسلامی بوده است
در تــداوم ایــن جریــان فکری، نقش نظام آموزشــی فاطمیان در تثبیت و گســترش 
اندیشــه اسماعیلی شــایان توجه اســت. دارالعلم‌ها و مجالس دعوت، کانون‌هایی 
کید بر تأویل  بودند که در آن‌ها آموزه‌های کلامی، فلسفی و تفسیری اسماعیلی با تأ
باطنــی آموزش داده می‌شــد و نخبگان بســیاری، به‌ویــژه از ســرزمین‌های ایرانی، 
کــز می‌گردیدنــد )بهرام‌نــژاد، 1400: 15(. ایــن نظام آموزشــی، امکان  جــذب ایــن مرا
پیونــد میــان حکمت نوافلاطونــی، تعالیم وحیانی و جایگاه محــوری امام را فراهم 
می‌ســاخت و تصویــری منســجم از جهان‌شناســی و آخرت‌شناســی ارائــه مــی‌داد؛ 
کر آن را نمونه‌ای روشــن از »الهیات سیاســی فاطمی« می‌داند،  ســاختاری که پل وا
جایی که عقل فلســفی و تأویل باطنی در خدمت تثبیت نظم دینی و سیاســی قرار 

.)2002 ,Walker ;1993 ,Walker( می‌گیرند
ناصــر خســرو، کــه خــود پرورش‌یافته این فضــا بود، در آثــارش ـ به‌ویــژه وجه دین ـ 
کوشید این دستگاه فکری را به زبان فارسی منتقل کند تا برای مخاطبان خراسانی 
قابــل فهــم و پذیرفتنی باشــد )مــرادی، 1399: 131(. ازاین‌رو، نوشــته‌های او صرفاً 
جنبه تبلیغی ندارند، بلکه بازتاب‌دهنده یک نظام معرفتی منســجم‌اند که در آن، 
عقل و وحی در پرتو تأویل به هم پیوند می‌خورند. کربن این شــیوه اندیشــیدن را 
تجلــی »عقــل رمــزی« می‌داند؛ عقلی که در آن، معنا از ســطح ظاهر بــه باطن ارتقا 

.)1993 ,Corbin( می‌یابد و تأویل به مسیر سلوک معرفتی بدل می‌شود
از ســوی دیگر، شرایط اجتماعی و سیاسی خراسان نیز زمینه‌ای مساعد برای نفوذ 
اندیشــه‌های ناصــر خســرو فراهــم کــرده بود. فشــارهای سیاســی خلافت عباســی، 
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نابرابری‌های اجتماعی و ضعف مشروعیت دینی کارگزاران محلی، جامعه را مستعد 
پذیــرش قرائت‌هایــی از دیــن می‌کــرد کــه عقلانیــت، عدالت‌خواهی و معنابخشــی 
ژرف‌تری ارائه می‌دادند )مرادی، 1399: 134(. ناصر خسرو با نقد ظاهرگرایی دینی 
کید بر نقش امام به‌عنوان مفســر حقیقی وحی، توانســت پاســخی منسجم به  و تأ
پرســش‌های فکــری و اجتماعــی عصر خود عرضه کنــد. بدین‌ترتیــب، تأثیرگذاری 
او حاصــل هم‌افزایــی عوامــل فکری، سیاســی و اقتصادی بود کــه وی را به یکی از 

مهم‌ترین چهره‌های انتقال و تثبیت اندیشه اسماعیلی در خراسان بدل ساخت.
یکی از مهم‌ترین منابع اثرگذار بر شکل‌گیری اندیشه تفسیری و تأویلی ناصر خسرو، 
آثار قاضی نعمان مغربی اســت؛ فقیه، متکلم و نظریه‌پرداز برجســته اســماعیلی در 
دوره فاطمــی کــه به‌درســتی از او به‌عنــوان مهم‌تریــن ســامان‌دهنده فقه و تفســیر 
اســماعیلی یاد شــده اســت. قاضی نعمان، به‌ویژه در آثار تفســیری و تعلیمی خود، 
کیــد بــر اصل تأویــل و پیوند نظام‌منــد میان ظاهر شــریعت و باطــن حقیقت،  بــا تأ
چارچوبــی نظــری بــرای فهم قــرآن ارائه می‌کنــد کــه در آن، امام، حجــت و مراتب 
مختلف دعوت اسماعیلی، محور تفسیر و ضامن کشف معانی باطنی آیات به‌شمار 
می‌آیند )قاضی نعمان، بی‌تا: 21(. این چارچوب، تأویل را نه امری ذوقی یا فردی، 

بلکه دانشی نهادمند و وابسته به ساختار امامت تعریف می‌کند.
برخــی پژوهشــگران ریشــه‌های دورتــر ایــن رویکــرد تأویلــی را در ارتبــاط جریــان 
اســماعیلی بــا گروه‌هایی چــون خطابیه، پیــروان ابوخطاب، جســت‌وجو کرده‌اند؛ 
به‌ویــژه بــا توجه به اینکه عبدالله بن میمون قدّاح، از چهره‌های اثرگذار در تکوین 
کر، 1376: 255(.  گردان ابوخطاب معرفی شــده اســت )شــا تفکر اســماعیلی، از شــا
گاهانه  بــا ایــن حال، ضروری اســت که ریشــه‌های روش تالی اســماعیلی و تمایــز آ
متفکران متاخری چون ناصرخسرو از جریان‌های افراطی هم خانواده، مورد توجه 
قــرار گیــرد. ســنت تاويل باطنــی، به ویژه در شــیعه، پیشــینه‌ای دارد کــه در برخی 
جریان‌های نخســتین مانند »خطابیه« )پیــروان ابوالخطاب( و »غلات« )غالیان( 
ریشه دوانده بود )Halm, 1997(. این گروه‌ها با عقاید افراطی خود درباره شخص 
امــام )ماننــد اعتقــاد به حلــول الوهیت یــا اعلام نبوت جدیــد برای امــام( و رویکرد 
»اباحه‌گرایانــه« )اباحیگــری( به شــریعت، همــواره مورد طعن و تکفیــر جریان‌های 
 .)2017 ,Asatryan( اصلــی اســامی، از جمله اســماعیلیه نظام یافته، قــرار داشــتند
گاهانه و مصرانه  ع، به ویژه از دوره فاطمیان به بعد، آ اســماعیلیان متاخر و متشــر
ک کنند.  تــاش کردنــد تــا دامن مذهــب خویــش را از این اتهامــات و تندروی‌ها پــا
چهره‌ای مانند قاضی نعمان، با تاســیس فقه اســماعیلی فاطمی در کتاب »دعائم 
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الاســام«، پایبنــدی این مذهب به شــریعت و احکام عملی را بــه صورتی نظام مند 
اثبــات کــرد )Daftary, 2007(. ناصرخســرو نیــز، به عنوان »حجــت« این مذهب در 
شــرق جهان اســام، در سراســر آثــار تعلیمی و تالی خــود – از جملــه در »وجه دین« 
– بــر ایــن اصــل حیاتــی پــای می‌فشــارد کــه باطن‌گرایــی اســماعیلی به هیــچ رو به 
معنای تعطیل یا اســتهزای ظواهر شــریعت )اباحه‌گری( نیســت. او تصریح می‌کند 
کــه تاويــل، ویژه »اهل تاويل« اســت، اما عمل به ظاهر احــکام )تنزيل( برای همه 
کید  مؤمنان الزامی و نشــانه عبودیت اســت )ناصر خســرو، 1384، ص. 115(. این تا
مکرر تنها یک موضع کلامی نبود، بلکه یک استراتژی سیاسی-امنیتی ضروری در 
فضای پرخصومت خراســان ســلجوقی به شــمار می‌رفت؛ جایی که هر گونه شبهه 
در ارتــداد یــا اباحه‌گــری می‌توانســت بهانه‌ای فوری بــرای ســرکوب خونین فراهم 
آورد. بنابراین، تالیات ناصرخســرو را باید در چارچوب دفاع هوشمندانه از مرزهای 
هویت اســماعیلی در برابر اتهامات رایج دوران و تلاش برای ارائه تصویری مقبول 
و »شــرعی« از این مذهب فهمید. بااین‌حال، پژوهش‌های جدیدتر نشان می‌دهد 
کنــده را در چارچوبی منســجم، فقهــی ـ کلامی و  کــه قاضــی نعمــان، این عناصر پرا
متناســب بــا اقتضائات خلافت فاطمی بازســازی کرده و به آن‌هــا صورتی نظام‌مند 
بخشــیده اســت؛ به‌گونه‌ای که تأویل در ســنت فاطمی به ســتون اصلــی الهیات و 

.)2007 ,Daftary( سیاست دینی بدل می‌شود
و  دیــن  وجــه  در  به‌ویــژه  خســرو،  ناصــر  آثــار  در  به‌وضــوح  تأویلــی  رویکــرد  ایــن 
زادالمســافرین، بازتــاب یافتــه اســت. ناصر خســرو، همانند قاضی نعمان، شــریعت 
را پوســته‌ای ضــروری و غیرقابــل حذف می‌دانــد که راه را برای وصــول به حقیقت 
باطنی هموار می‌ســازد و بدون آن، دست‌یابی به معنا ممکن نیست )ناصر خسرو، 
خ نیز، وی از الگویی  1389: 112(. در تفســیر مفاهیمــی چــون قیامت، بهشــت و دوز
رمــزی و عقل‌گرایانــه بهــره می‌گیرد که پیش‌تــر در آثار قاضی نعمــان صورت‌بندی 
شــده و بــا جهان‌شناســی نوافلاطونــی اســماعیلی پیونــد خــورده اســت )بهرام‌نژاد، 
کر نشــان داده اســت که این نوع تفســیر رمــزی، در دوره فاطمی،  1400: 18(. پــل وا
نه‌تنهــا کارکرد معنوی، بلکه نقشــی بنیادین در تبیین نظــم کیهانی و جایگاه امام 

.)1993 ,Walker( در ساختار هستی ایفا می‌کرد
ل و تقدم آموزه  افزون بر این، شــباهت‌های آشــکار در اصطلاحات، ســاختار استدلا
امامــت در تبییــن آیــات قرآنــی، از تأثیر مســتقیم ســنت تفســیری قاضــی نعمان بر 
دســتگاه فکری ناصر خسرو حکایت دارد )مرادی، 1399: 140(. به تعبیر مادلونگ، 
انتقــال این ســنت از مرکــز خلافت فاطمی به مناطق شــرقی جهان اســام، بیش از 
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هــر چیــز از طریق داعیان اندیشــمند و متفکرانی چون ناصر خســرو صورت گرفت؛ 
کســانی کــه توانســتند مفاهیــم پیچیــده الهیــات اســماعیلی را بــا زبــان و فرهنــگ 
مخاطبــان محلــی ســازگار کننــد )Madelung, 1997(. بدین‌ســان، می‌تــوان ناصــر 
خســرو را حلقه‌ای کلیدی در انتقال اندیشــه تفســیری قاضی نعمــان از زبان عربی 
و فضای رســمی خلافت فاطمی به زبان فارســی و جغرافیای فکری ایران دانســت؛ 
انتقالی که نقشــی تعیین‌کننده در گسترش، تثبیت و بومی‌سازی تفسیر اسماعیلی 
در خراســان ایفا کرد و ســبب شد این سنت تفسیری، فراتر از یک گفتمان سیاسی، 
به‌صورت مکتبی فکری و فلســفی در فضای ایرانی ـ اســامی تداوم یابد.)مرادیان، 

.)85 :1394

نتیجه‌
بررســی تطبیقی روش تأویلی شــیخ طوســی و ناصرخســرو، بیش از هر چیز، برخورد 
دو جهان‌بینــی و نظام معرفتی متمایز را نمایان می‌ســازد. این پژوهش نشــان داد 
که هر  کــه نمی‌تــوان با یک خط‌کش واحد، این دو الگوی تفســیری را ســنجید؛ چرا
یک از موضع یک »پارادایم فکری« خاص به قرآن نظر می‌کنند و غایات متفاوتی 

را دنبال می‌نمایند.
1.شــیخ طوســی در چارچوب یک پارادایــم »متن‌محور« و »زبان‌شــناختی-کلامی« 
عمل می‌کند. در این پارادایم، متن قرآن به مثابه ساختاری منسجم تلقی می‌شود 
کــه مــراد اصلــی آن، از طریــق تدبــر در ظواهــر الفاظ، ســیاق آیات و قواعــد عقلایی 
اســتنباط می‌گردد. عقل در این نظام، ابزاری همگانی، نقاد و ســامان‌بخش اســت 
که هدف نهایی آن اســتخراج احکام شرعی، تبیین عقاید و دفاع کلامی از دکترین 
امامیــه در تعامــل با دیگر مذاهب اســامی اســت. رویکرد محتاطانــه و تعادل‌گرای 
شیخ در »التبیان«، به ویژه در استفاده گسترده از آرای مفسران اهل سنت و پرهیز 
ح اختلافــات فرقــه‌ای، عــاوه بر بعد روش‌شــناختی، اســتراتژی  از صراحــت در طــر
هوشــمندانه »تقیــه علمــی« بــرای حفظ حیات فکری تشــیع در زیر فشــار سیاســی 
سلجوقیان بود. او در پی ارائه تفسیری بود که هم برای درون جامعه شیعه معتبر 

باشد و هم از گزند مخالفان در امان بماند.
2. در مقابل، ناصرخسرو در دل یک پارادایم »امام‌محور« و »رمزپرداز )سمبلیک(« 
می‌اندیشــد که ریشه در سنت فکری هرمسی-نوافلاطونی و جهان‌بینی اسماعیلی 
دارد. در این پارادایم، عالم هســتی و متن قرآن، هر دو، آیینه‌ای از حقایق متعالی 
و سلســله‌مراتبی هســتند که بــا زبانی از نمادهــا، اعداد و تناظرها ســخن می‌گویند. 
غایــت تأویــل در ایــن نــگاه، عبــور از »تنزیــل« )ظاهر شــریعت( به ســوی »تأویل« 
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ل‌گر  )حقیقــت باطنــی( اســت. در ایــن دســتگاه، عقــل نــه صرفــا یــک قــوه اســتدلا
فــردی، بلکه مرتبه‌ای وجودی اســت که در پرتــو هدایت »امام« به عنوان تالی تلو 
عقــل کل، بــه کمال می‌رســد. بنابرایــن، کاربســت روش‌هایی مانند حســاب جمل 
یــا کشــف تناظرهــای عــددی، از نظر ناصرخســرو نه »ذوقــی«، بلکه کشــف قوانین 
کید او بــر لزوم شــریعت و تمایز  هندســه پنهــان خلقــت از دل کلمــات وحی بــود. تأ
قاطــع از اباحی‌گــری غــات، و نیز خصلت دوگانــه آثارش به مثابه هــم »دعوت« و 
هم »مبارزه« در تبعیدگاه یمگان، نشــان می‌دهد که تأویلات او پاســخی خلاقانه و 

ضرورتی سیاسی-امنیتی به شرایط سخت تبلیغ در قلمرو سلاجقه بود.
تفــاوت پرســش‌های  بــزرگ، ریشــه در  ایــن دو چهــره  تفــاوت روش‌شــناختی   .3
بنیادین، مبانی هستی‌شــناختی و شرایط تاریخی-سیاسی آنان دارد. شیخ طوسی 
در پــی استوارســازی و صیانــت از ســاختار اعتقــادی و فقهــی امامیــه در دوره‌ای از 
بحــران بــود، حال آنکه ناصرخســرو دغدغه رهنمون کردن فرد ســالک به حقیقت 
کمان را داشــت. یکی  باطنی و حفظ هویت مذهب اســماعیلی در برابر دشــمنی حا
بــا معیــار »انســجام درونی متن« پیــش می‌رود و دیگری در جســتجوی »انســجام 
وجــودی متــن با عالــم ملکوت«. لــذا، به جای داوری ارزشــی با ترجیــح یک روش 
بر دیگری، می‌توان دریافت که ســنت تفســیری شــیعه، ظرفیت گســترده‌ای برای 
پرورش الگوهای هرمنوتیک متنوع و عمیقی را داشته است که هر کدام در جایگاه 
تاریخــی خــود، پاســخی ضــروری به نیازهــای زمانه محســوب می‌شــوند. فهم این 
تفــاوت پارادایمیک، کلید درک غنای ســنت فکری شــیعه و پرهیز از قضاوت‌های 

یک‌سویه در مطالعات تطبیقی است.



200

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

منابع
قرآن کریم.

جوادی آملی، عبدالله )1384ش(: »بنیان مرصوص امام خمینی)ره(«، قم: نشر اسراء.
آقانوری، علی و والی‌زاده، محســن )1399(: »نقش و اقدامات فاطمیان مصر در شــکوفایی مظاهر فرهنگی 

کید بر رواداری مذهبی«، مجله شیعه‌پژوهی، 19، 118-95. و تمدنی با تأ
آقابزرگ تهرانی، محمد محسن )1378(: »مصفی المقال« )احمد منزوی، کوشش(، تهران: دارالعلوم.

امیــری خراســانی، احمــد و انجم‌شــعاع، زهــرا )1395(: »بررســی تأویل در اشــعار ناصر خســرو«، مجله فنون 
ادبی، 3، 28-15.

اهل‌سرمدی، نفیسه )1398(: »تأویل‌پژوهی شیخ طوسی در تبیان؛ دریچه‌ای به منطق عقلانی او در فهم 
دین«، پژوهش‌نامه تأویلات قرآنی، 2، 80-55.

بهرام‌نژاد، محسن، اسماعیلی، پوریا و تقی‌زاده، زینب )1400(: »مقایسه محتوای آموزشی نظامیه‌ها در عهد 
سلجوقی با محتوای آموزشی الازهر در عهد فاطمیان«، نشریه فقه و تمدن اسلامی، 7)2(، 17-9.

تجلی اردکانی، اطهر و قبادی حبیب‌آباد، عشرت )1395(: »بازتاب اوضاع اقتصادی در رفاه اجتماعی قرن 
پنجم در سفرنامه ناصر خسرو«، نشریه مطالعات ایرانی، 3، 62-41.

خضیر، جعفر )1378(: »الشیخ الطوسی مفسراً«، قم: دفتر تبلیغات اسلامی.
روحانی، رضا )1381(: »قرآن و تأویل آن از دیدگاه ناصر خسرو«، مجله مطالعات اسلامی، 58، 94-69.

کر، محمد کاظم )1376(: »روش‌های تأویل قرآن«، قم: دفتر تبلیغات اسلامی. شا
کری زواردهی، رضا، مهدوی‌راد، محمد و هابطی‌نژاد، علی )1401(: »تحلیل و بررسی رویکرد شیخ طوسی  شا

در تفسیر آیات امامت و ولایت«، نشریه پژوهش‌های کلامی، 16، 31-5.
طوسی، محمد بن حسن )1409ق(: »التبیان فی تفسیر القرآن«، بیروت: داراحیاء التراث.

قاضــی نعمــان، ابوحنیفــه نعمــان بــن محمــد )بی‌تــا(: »اســاس التأویــل« )عامــر تامــر، کوشــش(، بیــروت: 
دارالثقافة.

کریمی قهی، منصوره )1384(: »منازعات مذهبی در بغداد )232–656ق(«، نشــریه تاریخ اســام، 21، 95-
.142

کی‌پوناوالا، اســماعیل و محمدی مظفر، محمدحســن )1386(: »تأویل قرآن در نگاه اســماعیلیان«، نشــریه 
هفت آسمان، 9)34(، 156-129.

مــرادی، حســین )1399(: »منزلــت مذهبــی و علمــی نخبــگان ایرانــی در خلافــت فاطمیــان مصــر«، نشــریه 
مطالعات ایرانی ـ اسلامی، 16، 138-121.

مرادیان، حمیدرضا و ســلیمانیان، حمیدرضا )1394(: »جایگاه و اهمیت تأویل قرآن در شــعر ناصر خســرو«، 
نشریه ادبیات فارسی دانشگاه آزاد اسلامی، 47، 100-73.

ناصر خسرو )1331(: »جامع‌الحکمتین« )هانری کربن و محمد معین، کوشش(، تهران: طهوری.
ناصر خسرو )1357(: »دیوان اشعار« )مجتبی مینوی و مهدی محقق، کوشش(، تهران: مؤسسه مطالعات 

اسلامی.
ناصر خسرو )1384(: »وجه‌دین« )س. نصرالله‌پور، تصحیح(، تهران: انتشارات اساطیر.

ناصــر خســرو )1393(: »زادالمســافرین« )محمــد عمــادی حائری، کوشــش(، تهــران: مرکز پژوهشــی میراث 
مکتوب.

نفیسی، شادی و ولایتی، مریم )1393(: »رویکرد شیخ طوسی نسبت به پیشینیان در مسئله روایات تأویلی 
در حق اهل بیت)ع(«، مجله آموزه‌های قرآنی، 20، 129-103.

پهنا‌دایــان، شــاهین )1388(: »روابــط خلافت فاطمیان مصر با خلافت عباســی و حکومت‌های تحت نفوذ 
آن در ایران«، نشریه علوم سیاسی، 8.



201

سی
طو

خ 
شی

ی 
ویل

ط تأ
واب

ض
ی 

وان
زخ

: با
ان

تبی
ر ال

ل د
وی

ی تأ
س

شنا
ش‏

رو

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

Reference
The Holy Qur’an.
Āqānūrī, A., & Vālīzādeh, M. (2020). The Role and Actions of the Egyptian Fatim-

ids in the Flourishing of Cultural and Civilizational Manifestations with an Em-
phasis on Religious Tolerance. Shi’a Studies Journal, *19*, 95-118. (In Persian)

Āghā Buzurg Tehrānī, M. (1999). Mosafā al-Maqāl (A. Munzawī, Ed.). Dār al-
`Ulūm. (In Persian)

Amīrī Khorāsānī, A., & Anjomshoā, Z. (2016). An Investigation of Ta’wil in Nāser 
Khosrow’s Poetry. Journal of Literary Techniques, *3*. (In Persian)

Ahl-e Sarmadī, N. (2019). Sheikh Ṭūsī›s Ta’wil Research in Al-Tibyān; A Window 
to His Rational Logic in Understanding Religion. Qur’anic Interpretations Re-
search Journal, *2*, 55-80. (In Persian)

Bahrāmnezhād, M., Esmā’īlī, P., & Taqīzādeh, Z. (2021). A Comparison of the Edu-
cational Content of Nizamiyyas in the Seljuk Era with the Educational Content 
of Al-Azhar in the Fatimid Era. Journal of Islamic Jurisprudence and Civiliza-
tion, *7*(2), 9-17. (In Persian)

Tajlī Ardakānī, A., & Qobādī, H. (2016). The Reflection of Economic Conditions on 
Social Welfare in the Fifth Century AH in Nāser Khosrow’s Travelogue. Jour-
nal of Iranian Studies, *3*, 41-62. (In Persian)

Khezīr, J. (1999). Al-Shaykh al-Ṭūsī Mufassiran. Islamic Propagation Office. (In 
Persian)

Rūhānī, R. (2002). The Qur’an and Its Ta’wil from the Perspective of Nāser Khos-
row. Journal of Islamic Studies, *58*, 41-69. (In Persian)

Shāker, M. (1997). Methods of Qur’anic Ta’wil. Islamic Propagation Office. (In 
Persian)

Shākerī Zavārdehī, R., Mahdavīrād, M., & Hābetīnezhād, A. (2022). Analysis and 
Examination of Sheikh Ṭūsī›s Approach in Interpreting Verses on Imamate and 
Vilayat. Journal of Theological Research, *16*. (In Persian)

Ṭūsī, M. b. H. (1989). Al-Tibyān fī Tafsīr al-Qur’ān. Dār Iḥyā’ al-Turāth. (In Ar-
abic)

Qāḍī Nu’mān, A. b. (n.d.). Asās al-Ta’wīl (Ā. Tāmir, Ed.). Dār al-Thaqāfah. (In 
Arabic)

Karīmī Qahī, M. (2005). Religious Conflicts in Baghdad (232–656 AH). Journal of 
Islamic History, *21*, 95-142. (In Persian)

Poonawala, I., & Mohammadi Mozhdehi, M. (2007). Ta’wil of the Qur’an from the 
Isma’ili Perspective. Haft Asman Journal, *9*(34), 129-156. (In Persian)

Morādī, H. (2020). The Religious and Scientific Status of Iranian Elites in the 
Fatimid Caliphate of Egypt. Journal of Iranian-Islamic Studies, *16*, 121-138. 
(In Persian)

Morādīān, H., & Soleymānīān, H. (2015). The Position and Significance of Qur’an-
ic Ta’wil in Nāser Khosrow’s Poetry. Journal of Persian Literature (Islamic 
Azad University), *47*, 73-100. (In Persian)

Nāser Khosrow. (1952). Jāmi’ al-Hikmatayn (H. Corbin & M. Mo’īn, Eds.). Tahūrī. 
(In Persian)

Nāser Khosrow. (1978). Dīvān-e Ash’ār (M. Mīnovī & M. Mohaqqeq, Eds.). Insti-
tute of Islamic Studies. (In Persian)

Nāser Khosrow. (2005). Vajh-e Dīn (S. Nasrollāhpour, Ed.). Ostureh Publications. 
(In Persian)

Nāser Khosrow. (2014). Zād al-Musāferīn (M. ‹Emādī Hā›erī, Ed.). Written Heri-
tage Research Center. (In Persian)

Nafīsī, S., & Velāyatī, M. (2014). Sheikh Ṭūsī›s Approach towards Predecessors 
on the Issue of Ta’wil Traditions concerning the Ahl al-Bayt (AS). Journal of 
Qur’anic Teachings, *20*. (In Persian)

Pahnādāyān, S. (2009). Relations between the Fatimid Caliphate of Egypt and the 
Abbasid Caliphate and the Governments under its Influence in Iran. Journal of 
Political Science, *8*. (In Persian)



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

Analysis of Persuasion Patterns in the Qur’an Based on the Hov-
land Persuasion Model and the Action-Oriented Discourse Sys-

tem; Focusing on Verses Containing “Yas’aloonaka"

Ehsan Mehrkesh 1 , Ehsan Mehrkesh 2 
1. Professor at the Higher Levels of Qom Seminary., Iran.  e.mehrkesh@gmail.com

2. Seminary student at level 4 of Fiqh and Usul studies, Qom Seminary, Iran.  koohsar6130@gmail.com

Abstract
Persuasion is a key influential component in society, through which an individual or 
group employs communication methods to change the attitudes, beliefs, or behav-
iors of others, leading to the audience’s acceptance or adoption of a new perspective. 
There are seven major theoretical models of persuasion: 1. The Hovland Persuasion 
Model, 2. The Action-Oriented Discourse System, 3. The Cognitive Interpretation 
Model of Verisimilitude, 4. The Cognitive Dissonance Model, 5. The Heuristic-Sys-
tematic Model, 6. The Attitude-Behavior Process Model, and 7. The Elaboration 
Likelihood Model (ELM). This research draws upon the Hovland Persuasion Model 
and the Action-Oriented Discourse System, both of which emphasize elements such 
as the “message,” “message source,” “message channel,” and “audience.” By ex-
amining the verses containing “Yas’aloonaka,” this study employs a library research 
method to extract the persuasive elements within these verses. The findings indicate 
that one of the most significant persuasive components is the expertise and knowledge 
of God as the message source. Additionally, other persuasive elements identified in 
these verses include the attractiveness of the message source, the messenger’s kind-
ness and empathy, firm and decisive communication, the timely use of emotion and 
reasoning, message repetition, vivid imagery, indirect speech, storytelling, and con-
sideration of the audience’s intellectual capacity. The study concludes that the Qur’an 
utilizes various psychological methods and approaches to persuade its audience, un-
derscoring the importance of addressing such aspects for the effective communication 
of Qur’anic concepts.
Keywords: Persuasion, Persuasion Patterns, Hovland Persuasion Model, Verses 
“Yas’aloonaka, Persuasive Elements
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تحلیل الگوهای  اقناع در قرآن بر اساس مدل اقناعی هاولند و نظام گفتمانی 
کید بر آیات مشتمل بر یسئلونک" کنشی "با تا
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چکیده
ح اســت کــه طی آن یک فرد یا  متقاعدســازی بــه عنوان یکی از مؤلفه‌های تأثیرگذار در جامعه مطر
گــروه بــا اســتفاده از روش‌های ارتباطی، ســعی در تغییر نگــرش، باور یا رفتار دیگــران و به دنبال آن 
پذیــرش یــا انجــام دیــدگاه جدید توســط مخاطــب دارد. هفت نظریــه در رابطه بــا مدل‌های نظری 
متقاعدســازی وجــود دارد: 1. مــدل اقنــاع هاولنــد و همــکاران. 2. نظــام گفتمانــی کنشــی. 3. مــدل 
حقیقــت نمایــی تفســیر شــناختی. 4. مدل ناهماهنگی شــناختی. 5. مدل شــهودی منظم. 6. مدل 
روش فرایند نگرش- رفتار. 7. مدل عمق پردازش. در این پژوهش، از مدل اقناعی هاولند و نظام 
گفتمانی کنشــی بهره‌گیری شــده است که این مورد بر عناصری مانند »پیام«، »منبع پیام«، »کانال 
کید دارد. پژوهش حاضر با بررسی آیات مشتمل بر »یسئلونک« عناصر  انتقال پیام« و »مخاطب« تا
اقناعــی بــه کار رفتــه در ایــن آیــات را بــا روش کتاب‏‏‏خانه‏‏‏ای اســتخراج کرده اســت و بــه این مطلب 
گاهی خداوند به  دســت یافت که از مهمترین مؤلفه‌های متقاعد ســازی در این آیات، تخصص و آ
عنوان منبع پیام است. علاوه بر آن، عناصر اقناعی دیگری مثل جذابیت منبع پیام، خوش خلقی 
ل، تکرار پیام و  و مهربانــی پیامرســان، بیــان محکم و قاطع، اســتفاده به موقــع از هیجان و اســتدلا
تصویرگــری، لفافــه گویی، ارائــه قصه‌گویی، توجه به هوش و توانایی ذهنــی مخاطب در این آیات 
بــه کار رفتــه اســت و این جمــع بندی حاصل گردید که قــرآن در جهت اقناع مخاطــب، از روش‌ها و 
گون روانشــناختی اســتفاده کرده اســت و چون توجــه به این گونه مباحــث در القاء  شــیوه‌های گونا

مفاهیم قرآنی به مخاطب موثر است، اهمیت پرداخت به آن نمایان می‏‏‏شود.
کلیدواژه‏‏‏ها: قرآن، یسئلونک، متقاعد سازی، مدل اقناعی هاولند، نظام گفتمانی کنشی.
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ح مسئله    1. طر
قــرآن بــه عنــوان کتــاب هدایت و راهنمــای زندگی انســان، همــواره در تلاش برای 
پاســخ به ســوالات و شــبهات و دغدغه‌های بشــریت اســت.  واژه‌ای که صراحتا به 
این مطلب اشــاره دارد، کلمه »یســئلونک« در قرآن اســت. افراد مختلف و متعدد، 
سوالاتی پیرامون احکام شرعی، مسائل اجتماعی و اخلاقی و یا ابهاماتی که نسبت 
کرم )ص( می‌پرســیدند. ایشــان با علم  بــه طبیعــت و هســتی داشــتند را از پیامبــر ا
الهی و وحی، پاسخ همه آنها را بیان می‌کردند. با توجه به اینکه انسان یک موجود 
اجتماعی است و با ارتباط گیری با دیگر انسان‌ها، حوائج و نیازهای خود را برطرف 
می‌کنــد، دســتاوردهایی مثــل زبان و خط به وجــود آمد. با گذر زمان و با پیشــرفت 
علــم و گســترش پژوهــش در زمینــه کیفیت روابط میان انســان‏‏‏ها، علــوم جدیدی 
در زیــر شــاخه علــوم اجتماعی پدید آمد. از جمله آن علــوم، علمی به نام ارتباطات 
ح می‌شــود، اقناع و متقاعد ســازی  اســت. از موضوعات مهمی که در این علم مطر
اســت. در حقیقــت یکــی از اهدافــی که انســان‌ها در برقــراری ارتباط بــا یکدیگر به 
کرم  دنبال آن هســتند، اقناع اســت. از طرفی ســوالاتی که بعضی از مردم از پیامبر ا
)ص( پرســیدند و پاســخی که خداوند به واســطه پیامبر )ص( به آنها داد، نشــان 
از ارتبــاط کلامی خداونــد و پیامبرش با مردم دارد. با توجه به این مقدمه، خداوند 
در آیاتی که مشــتمل بر کلمه‌ی »یســئلونک« هســتند، فنونی برای اقناع مخاطب 
به کار برده اســت و در این آیات روش‌های مختلفی برای اقناع مخاطب اســتفاده 

شده است که در این پژوهش به آن اشاره خواهد شد.
روش‌هــا و مدل‌هــای مختلفی برای متقاعد ســازی وجود دارد که در ابتدای بحث 
به هفت نظریه اشاره گردید؛ از آن‏‏‏جا که این پژوهش نیاز به چارچوب نظری دارد، 
از قدیمــی تریــن نظریــه در حیطه اقناع ســازی یعنی نظریه هاولند1 برای بررســی و 
تحلیــل آیات »یســئلونک« اســتفاده شــد و آن را بــا توجه و تلفیق با نظــام گفتمانی 
کنشــی مورد تحلیل قرار داد و به این وســیله مبنای نظریه تحقق مشخص گردید. 
بــرای تبییــن مبانــی نظریه تحقیق لازم اســت بعــد از ارائه پیشــینه تحقیــق، انواع 
مدل‏‏‏های متقاعد سازی مورد توجه قرار گیرد و بعد از تعریف اقناع، مراحل متقاعد 
سازی بر اساس مدل هاولند و ارکان آن تبیین شود تا مبانی نظریه تحقق مشخص 
شده و سپس تحلیل آیات بر آن سامان یابد. بر این اساس، پژوهش حاضر در صدد 
پاســخگویی به پرســش‌های زیر اســت: الف؛ آیات مشــتمل بر »یســئلونک« از چه 
مؤلفه‌ها و عناصر اقناعی بر اســاس مدل هاولند بهره برده‌اند؟ ب؛ نظام گفتمانی 

1. Hovland.
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کنشــی چگونه در ســاختار پرســش و پاســخ آیات »یســئلونک« تجلی می‏‏‏یابد؟ ج؛. 
کاربست همزمان مدل اقناعی هاولند و نظام گفتمانی کنشی در آیات »یسئلونک« 
چه هماهنگی یا تعاملی با یکدیگر داشــته و چگونه به اثربخشــی پیام قرآنی کمک 

کرده است؟

2. پیشینه پژوهش
در موضــوع اقنــاع و تحلیل آیات قــرآن کریم بر اســاس آن، پژوهش‌های متعددی 

صورت گرفت که به بخشی از آن اشاره خواهد شد: 
1.در مقاله »بررســی شــیوه های اقناع و مجاب ســازی در قرآن کریم درباره موضوع 
قیامت«، نویســندگان شــیوه‌های اقناع را در ســوره های متعددی از جمله قیامت، 
واقعه، غاشیه، نبأ و عبس که به موضوع قیامت پرداخته، مورد بررسی قرار دادند. 

)مصلی زاده، فلاحی 1400(
کاملــی)1394(، مســئله‌ی اقنــاع  کریــم«؛ فتــح اللهــی و  2.»فراینــد اقنــاع در قــرآن 

مخاطب را ناظر به کل قرآن کریم تحلیل کردند.
3.مقالــه دیگــر »ویژگــی هــای محتوایــی و ســاختاری قــرآن و تأثیــر آن در اقنــاع 
مخاطب« اســت. مطرقی)1393( در این مقاله با در نظر گرفتن ســاختار و محتوای 

پیام و تأثیرگذاری آن در مخاطب، به بررسی آیات قرآن می‌پردازد. 
بــا اســتخراج اصــول علــم ارتباطــات و روانشناســی  4.کاملــی و میردامــاد )1391( 

اجتماعی و تطبیق آن به قرآن کریم، به بررسی آیات قرآن پرداختند. 
5.طاهری پور)1396( در مقاله خود، روش‌های اقناعی قرآن در مســئله‌ی معاد را 

بررسی کرده است. 
گون قرآن کریم در اقناع  6.برنجــکار و افقی)1393( در مقاله خود، شــیوه‌های گونا

مخاطب را با محوریت پاسخ به شبهات اعتقادی مورد مطالعه قرار دادند. 
گرچه مسئله اقناع در آیات قرآن مورد بررسی و تحلیل قرار گرفته است، لکن جای خالی 
آن در آیات مشــتمل بر »یســئلونک« احســاس می‌شــود. به همین جهت در پژوهش 
حاضر آیاتی که مشــتمل بر »یســئلونک« اســت، به عنوان آیاتی که در پاسخ خداوند از 
ســوالات مردم نازل شــده اســت مورد تحلیل و بررسی قرار گرفت و مدل اقناعی هاولند 

و نظام گفتمانی کنشی به عنوان یک چارچوب خاص، بر این آیات تطبیق داده شد.

3. چارجوب نظری 

3-1. انواع مدل‏‏‏های متقاعد سازی
در رابطــه بــا مدل‌هــای نظــری متقاعــد ســازی، نظریه‏‏‏هــای مختلفی وجــود دارد: 
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1.مــدل اقنــاع هاولند و همــکاران 2.مدل حقیقت نمایی تفســیر شــناختی 3.مدل 
ناهماهنگی شــناختی 4.مدل شــهودی منظــم 5.مدل روش فراینــد نگرش- رفتار 
6.مــدل عمــق پــردازش. )الیاســی 1388: 43(. البته نظــام گفتمانی کنشــی نیز در 
ح اســت کــه در ذیــل توضیح داده می‏‏‏شــود. بــه عبــارت واضح‏‏‏تر  ایــن مجــال مطــر
ح شــدن شــش نظریه ـ بــه معنای چشم‏‏‏پوشــی  مطلــب پیش‏‏‏گفتــه ـ مبنــی بــر مطر
بــه ســایر فرآیندهــای متقاعــد ســازی نیســت؛ بــه عنــوان مثــال در »کتاب نشــانه 
معناشناســی ادبیات« در تعریف نظام گفتمانی کنشــی آمده اســت: نظام گفتمانی 
کنشــی1 ســاختاری اســت کــه در آن معنــا از طریق کنــش و تعامل میــان کنش‌گران 
مختلــف شــکل می‌گیــرد. در این نظام، کنش‌گر )فاعل( بــا مواجهه با یک نقص یا 
بحران، وارد فرایند کنشی می‌شود تا ـ با مراحل مختلف ـ به وضعیت مطلوب برسد. 
چارچوب معناشناســی گفتمانی کنشــی ســاختاری زنده و پویا اســت که در آن معنا 
حاصل تعامل فعالانه دو کنشگر )فرستنده و گیرنده پیام( است. در این نظام، معنا 
در کنــش رفــت و برگشــتی میان گوینده و مخاطب جریــان می‌یابد و اثرگذاری نه از 
مسیر فرمان، بلکه از طریق اقناع، گفت‌وگو، و ساخت مشترک معنا شکل می‌گیرد. 

)شعیری، 1398: 24(. در ادامه به مراحل مختلف این فرایند اشاره  خواهد شد.

3-2. تعریف اقناع
ســورن و تانکارد در تعریف اقناع می‌گویند: اقناع گونه‌ای از ارتباطات جمعی اســت 
کــه افراد زیادی به آن علاقمند هســتند. )ســورین، تانــکارد 1381: 235( در حقیقت 
گاهانه یک شــخص حقیقی یا حقوقی مثل ســازمان خاص، در  اقناع یعنی تلاش آ
جهت تغییر نگرش، باور، ارزش‌ها و یا دیدگاه‌های فرد یا گروه دیگر. در این فرایند 
تغییر نگرش و باور، از نوعی فشــار روانی اســتفاده می‌شــود و با توســل به هیجان، 
ل و منطق و تهدید و تنبیه اتخاذ می‌گردد. )گیل ادمز 1384: 51( حد وسطِ استدلا

4. مراحل متقاعد سازی بر اساس مدل هاولند و بیان ارکان آن 
بــا توجــه بــه ادامــه‌ی جنــگ جهانــی دوم و اقنــاع ســربازان آمریکایی بــرای ادامه 
جنگ، کارل هاولند با دعوت ارتش آمریکا در بخش اطلاعات و آموزش، مطالعات 
خــود در مفهــوم نگــرش را آغاز کرد. )ســورین، تانــکارد 1381: 238( بر اســاس مدل 

هاولند، فرایند متقاعدسازی 6 مرحله دارد: 
1.در معــرض پیــام قــرار گرفتن: اولیــن مرحله فراینــد متقاعد ســازی، دریافت پیام 

توسط مخاطب است. 

1. Actantial Discourse System.
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2.توجه به پیام: دومین قدم متقاعد ســازی توجه مخاطب به پیام اســت. توجه، 
بالاتر از شنیدنِ صِرف است. گاهی انسان گزاره‌هایی را می‌شنود اما توجهی به آن 

ندارد. بنابراین توجه مخاطب به محتوا، دومین مرحله اقناع است. 
3.درک پیــام: بــرای متقاعد ســازی، مخاطب بعد از دریافت و توجــه به پیام، باید 

آن را درک کرده و حداقل نتیجه مربوط به پیام را درک کند. 
4.پذیــرش و فهــم نتیجه‌گیری مربوط به پیام: بعــد از درک نتیجه پیام، مخاطب 

باید آن را بپذیرد.
5. یــادداری نگــرش جدیــد: از دیگــر مراحل مهم فراینــد متقاعدســازی، نگهداری 
گر نگرش جدید به فراموشــی ســپرده شــود، پیام تأثیر خود را  پیام در ذهن اســت. ا

از دست خواهد داد.
6.تبدیــل نگــرش به رفتار: آخرین مرحله اقنــاع، تأثیر نگرش جدید بر رفتار و عمل 

)244 , 59 :1953 Hovland( .است
در قالــب این شــش مرحله متقاعد ســازی مدل هاولنــد، محققانی مثل مک گوایر1 
)1985(، ایگلــی2 و وود3 )1981(، پژوهش‌هــای گســترده‌ای در زمینــه‌ی عناصــر و 
متغیرهای اصلی متقاعد سازی انجام داده‌اند که در ادامه به آن اشاره خواهد شد: 

)الیاسی 1388: 45(
1.منبع پیام )چه کســی می‌گوید؟(: مقبولیت و تخصص، جذابیت، شــباهت منبع 
ل‌های قاطــع، خوش‌خلقی و مهربانی،  پیــام با مخاطب، ارائه پیام ســریع و اســتدلا
کتورهــای مؤثــرِ منبــع پیــام در فراینــد  صحبــت محکــم و قاطــع و... از جملــه فا

متقاعدسازی است. 
2.محتــوای پیام )چــه چیزی می‌گوید؟(: نوع پیام در اقناع مخاطب حائز اهمیت 
ل، یــک جانبه یا دو  کید به موقع پیام بر هیجان یا اســتدلا اســت. مــواردی مثــل تأ
جانبه بودن پیام و تکرار پیام، هر کدام می‌تواند اصلِ پیام را برای مخاطب قابل 

پذیرش کند.
3.کانــال انتقال پیام )چگونه می‌گوید؟(: ابزار و روش انتقال پیام، ســومین عنصر 
مؤثر در متقاعدســازی بر اســاس مدل هاولند است. روش چهره به چهره، استفاده 
از رسانه‌های دیداری، لفافه گویی، ارائه قصه گوئی پیام و استفاده از روش پرسش 

و پاسخ در انتقال پیام، از جمله روش‌های مؤثر در اقناع هستند. 

1. Mc guire.

2. Eagly.

3. Wood.
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4.مخاطب )به چه کســی می‎گوید؟(: هاولند بر این باور اســت که نوع مخاطب و 
ویژگــی هــای او، در اثرگــذاری پیام مؤثر اســت. ویژگی هایی مثل هــوش و توانایی 

گاهی و سن مخاطب. ذهنی )Hovland 1957: 1(، تحصیلات و دانش و آ
کوبسن نیز بر اساس آن مشی نموده است کنشهای  در نظام گفتمانی کنشی که یا
زبانی فقط به عنوان انتقال اطلاعات میان دو قطب )یعنی گفتگوی خارجی میان 
دو شــخص و گفتگوی داخلی که فرســتنده و گیرنده پیام واحداند( نیست بلکه او 

ح می‏‏‏نماید: شش رکن در مورد ارتباط مطر
1. فرستنده: به عنوان طرف اول انتقال پیام.

2. گیرنده: به عنوان طرف دوم.
3. موضوع: ارتباط در مورد آن صورت می‏‏‏گیرد و محقق می‏‏‏شود

4. پیام: )مهم است که دانسته شود در هر ارتباط( پیام و نکته‏‏‏ای در مورد موضوع 
انتقال داده می‏‏‏شود

5. کانال: این ارتباط همیشه از طریق کانال خاصی صورت می‏‏‏گیرد
6. کدها: انتقال توسط کدها صورت می‏‏‏گیرد.

لازم اســت دانســته شــود پیام به تنهایــی معنا را فراهم نمی‏‏‏کنــد، بلکه بخش قابل 
 ,Hawkes( توجهــی از معنــا از »ســیاق«، »کدهــا« و »ابزار« انتقال به دســت می‏‏‏آیــد

)65 :2003

5. انواع نظام گفتمانی کنشی
کنــش تجویــزی: در ایــن نــوع، رابطــه‌ای از بالا به پاییــن بین کنش‌گــزار و کنش‌گر 

وجود دارد؛ مانند دستورات و قوانین. 
کنــش القایــی: در این نظام، رابطه‌ای دوســویه و تعاملی میان کنش‌گر و کنش‌گزار 
برقــرار اســت. یکــی از طرفین با بهره‌گیــری از روش‌های مختلف، ســعی در متقاعد 
کــردن طــرف مقابــل بــرای انجــام کنشــی دارد. ایــن تعامــل برخــاف نظام کنشــی 
تجویــزی که از بالا به پایین اســت، به صورت افقــی و مبتنی بر اقناع و تأثیرگذاری 

است. )شعیری، 1398: 24 و 30(.
شیوه‌های مجاب‌سازی برای دستیابی به ارزش در نظام گفتمان کنشی عبارت‏‏‏اند: 
ل محکم«، »تصویرسازی زبانی«، » مهربانی و رفق در بیان حکم«، »تکرار  »استدلا
پیام«، »القای هیجان یا تهدید یا ترس« و »دوگانگی پیام )بیان دیدگاه مخالف و 

رد آن(« )همان: 30 - 35(
در پژوهش حاضر، تطبیق این عناصر بر آیات مشتمل بر »یسئلونک« مورد بررسی 
قــرار خواهــد گرفــت. پــس از آنکه اشــاره‌ای مختصر به مــدل اقناعی هاولند شــد و 
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ح گردید، لازم اســت باردیگر به پرســش تحقیق توجه  نظــام گفتمانی کنشــی مطــر
شود. از آنجا که مدل اقناعی هاولند با نظام گفتمانی کنشی شباهت دارد، تطبیق 
عناصر متقاعدســازی با توجه به این دو مدل بر قرآن با محوریت آیات مشــتمل بر 

»یسئلونک« مورد بررسی قرار می‏‏‏گیرد.

6. تحلیل و بررسی
بر اساس کتاب »معنا شناسی دیداری« فرایند تولید معنا یک‏‏‏دست نیست تا فقط 
حالت دســتوری یا قدســی داشته باشد، بلکه بر اســاس پادگفتمان صورت می‏‏‏گیرد 
)شــعیری، 1392( و مســأله »اقناع« نیز از این مقوله مســتثنا نیســت و در فرایندها و 
مصادیق مختلفی می‏‏‏تواند بروز نماید که در ادامه به آن اشــاره خواهد شــد. آن‏‏‏چه 
اداعای فوق را تقویت می‏‏‏کند آن است که توجه شود مطلب یادشده اختصاص به 
تحلیــل آیــات قرآن و مقوله اقناع ندارد و در تحلیل گفتمان‏‏‏های سیاســی و تحلیل 
ســخنرانی‏‏‏ها و نگاشــته‏‏‏های به منصه ظهور رســیده پیرامون آن نیز وجود دارد که 
محمدرضا تاجیک در کتاب »گفتمان، پادگفتمان و سیاست« به آن همت گماشته 

و به تحلیل مسائل سیاسی پرداخته است )تاجیک، 1383(
بــا توجــه بــه مطلــب فوق بایــد برای تبییــن اقنــاع در مــدل هاولند و تبییــن مبانی 
نظری آن، توجه نمود که مقوله یاد شده در سطور پیش چگونه بروز نموده است؛ 
یعنــی لازم اســت بر اســاس مدل هاولند این مطلب اســتخراج گردد کــه گفتمان در 
درون خــود چگونــه واقعیتــی  را ایجــاد می‏‏‏کنــد تا اقنــاع در شــنوده و مخاطب بهتر 
ایجاد شده و مسیر را برای تقویت تعالیم و آموزه‏‏‏های مورد نظر ماتن، به مخاطب 
تفهیــم می‏‏‏نمایــد؛ برای بهتر فهم شــدن مطلب فوق یک مثال از داســتان معروف 
روباه و زاغ که از کهن‏‏‏ترین حکایت‏‏‏های بشــری اســت و به صورت مکرر در ادبیات 
ح شده است و در کتب درسی دانش اموزان نیز وجود دارد  داستانی و غیر آن مطر
آورده می‏‏‏شــود. توضیح آن که در مواجه »زاغ« با »روباه« چه عاملی باعث شــد زاغ 
آواز ســر آورد و پنیر را از دســت داده و نســیب روباه شــود. ممکن اســت گفته شــود 
»چاپ‏‏‏لوســی« روبــاه نســبت بــه زاغ او را متقاعد ســاخت تــا آواز بخوانــد و یا ممکن 
است گفته شود روباه با تمجید از زاغ، آن حیوان را به »هیجان« آورد و این هیجان 
سبب آواز خواندن زاغ گردید )شعیری، 1398: 32 ـ 35(؛ حال همان طور که اقناع 
می‏‏‏تواند به وســیله چاپ‏‏‏لوســی و یا هیجان ایجاد شــود باید دقت نمود ریشه‏‏‏های 
اصلی اقناع در مدل هاولند چیســت تا بر اســاس آن آیه‏‏‏های مشــتمل بر یسئلونک 
 Hovland( »تبییــن گــردد. »توجــه بــه منبــع پیــام«، »خلاقیــت علمــی و تخصــص
1957: 1(، »توجه به تکرار« )همان: 99(، »هیجان و نحوه ســخن گفتن« )همان: 
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61( و »اطمینان بخشــی همراه با قاطعیت« عواملی اســت که در مدل هاولند قابل 
اسخراج است و ایات مشتمل بر یسئلونک را می‏‏‏توان بر اسا آن تبیین نمود 

6-1. مقبولیت پیام همراه با شباهت منبع پیام با مخاطب
بُيُوتَ مِنْ 

ْ
تُوا ال

ْ
نْ تَأ

َ
بِرُّ بِأ

ْ
يْسَ ال

َ
حَجِّ وَ ل

ْ
اسِ وَ ال ةِ قُلْ هِيَ مَواقِيتُ لِلنَّ

َّ
هِل

َ
أ

ْ
ونَكَ عَنِ ال

ُ
>يَسْئَل

مْ تُفْلِحُون‏<. 
ُ

ك
َّ
عَل

َ
هَ ل قُوا اللَّ

َ
بْوابِها وَ اتّ

َ
بُيُوتَ مِنْ أ

ْ
تُــوا ال

ْ
ق‏ى وَ أ

َ
بِرَّ مَنِ اتّ

ْ
ظُهُورِهــا وَ لكِــنَّ ال

)بقره/189(
در این آیه از هلال‌ها ســوال شــده اســت. در حقیقت پرسش سوال کننده از غرض 
کرم )ص(  تبدیــل قــرص قمر به صورت هلال در هر ماه اســت. خداوند بــه پیامبر ا
می‌فرمایــد در پاســخ بــه آنها بگــو: این هلال‌ها، وقــت ها را برای مــردم و برای حج 

معین می‌کنند. 
اولین متغیرِ متقاعد ســازی در الگوی اقناعی هاولند، منبع پیام اســت؛ کما این‏‏‏که 
در ارکان نظام گفتمانی کنشــی نفس پیام و منبع آن مورد توجه قرار گرفته اســت. 
تاثیرات چشم‌گیر پیام بر مخاطب و متقاعد سازی آن، اغلب توسط کسانی ایجاد 
می‌شــود کــه دارای ویژگی‌هــای قابل قبول از نظــر مخاطب باشــند. اعتباری که از 
صلاحیــت علمــی و تخصصــی و دانــش گرفته شــود، می‌توانــد یکــی از ویژگی‌های 
منبع معتبر از نظر مخاطب باشد.)Hovland 1953: 20( همین مطلب در چارچوب 
معناشناسی گفتمانی کنشی به عنوان ساختاری زنده و پویا جریان دارد. بر اساس 
ایــن مــدل پرســش دربــاره هلال‌هــا و پاســخ قرآنی بــه عنــوان تعیین‌کننــده تقویم 
عبادی و اجتماعی، نشــان از انتقال معنا به شــکلی استدلالی و اقناعی دارد. مردم 
با کنش پرســش، وارد ســاختار معناشناختی می‌شــوند و خداوند نیز با بهره‌گیری از 
منطق و تشــبیه )هلال به مواقيت( به گونه‌ای معنا را می‌ســازد که درکی جدید در 

مخاطب برانگیزد.
ح اســت،  ویژگــی دیگــری که بــرای منبع تاثیــر گذار و متقاعــد کننده مخاطب مطر
جذابیت منبع یا همان گوینده اســت به صورتی که شــباهت منبع پیام با مخاطب 
مــورد توجــه قــرار گیــرد. توضیــح آن‏‏‏که خداونــد در آیه 2 ســوره بقــره کتاب قــرآن را 
هدایــت بــرای »متقیــن« قلمــداد می‏‏‏نمایــد و از طرف دیگــر در آیه 185 ســوره بقره 
کتاب قرآن را هدایت برای »مردم« معرفی می‏‏‏کند. فخر رازی با تقابل این دو آیه و 
ح شــده است مانند آیه مورد بحث می‏‏‏فرماید فقط  ســایر آیاتی که تقوی در آن مطر
فرد متقی به عنوان انسان حقیقی محسوب می‏‏‏شود؛ به عبارت واضح‏‏‏تر منظور از 
که در آیه 2 همین سوره،  انسان در آیه 185 سوره بقره فقط انسان متقی است چرا
کتاب قرآن هدایت برای افراد متقی قلمداد شــده اســت: »ثم قال ههنا في القرآن: 
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إنــه هــدي للمتقين، فهذا يدل على أن المتقين هم كل الناس، فمن لا كيون متقيا 
كأنــه ليــس بإنســان« )فخر زازی، بی‏‏‏تا: 2/ 21(. با توجه بــه مطلب فوق در این آیه 
شــباهت منبــع پیام بــا مخاطب نیز مورد توجه قرار گرفته اســت، زیرا در منبع پیام 
اشــاره به تقوی شــده اســت و از طرفی مخاطب نیز که انســان باشــد در صورتی در 
زمره انسان‏‏‏های حقیقی قلمداد می‏‏‏گردد که دارای صفت تقوی باشد و این مطلب 
یعنی هماهنگ بودن منبع با خود مخاطب که در ویژگی اول روش متقاعد سازی 
هاولند وجود داشــت؛ مضافا بر این‏‏‏که بر اســاس نظام گفتمانی کنشی که انتقال از 
طریق کدها صورت می‏‏‏گیرد و کنشهای زبانی فقط به عنوان انتقال اطلاعات میان 
دو قطب نیســت، می‏‏‏توان ادعا نمود در این آیه این مطلب به مخاطب به عنوان 

کد منتقل می‏‏‏شود که »انسان حقیقی همان فرد متقی« است.
در حقیقت این نوع سخن گفتن موجب جذابیت می‏‏‏گردد و جذابیت سبب می‌شود 
تا مخاطب خود را با شــخص جذاب، همانند ســازی کند و به همین خاطر نظرات 
و پیام شخص جذاب را می‌پذیرد.  )254Hovland 1957:( خداوند به عنوان یک 
منبــع پیــام قدرتمند، قاطــع، معتبر، مقبــول، متخصص و جذاب اســت. به همین 
دلیــل مخاطــب آیــه، خــود را آمــاده دریافــت کلام خداوند کرده اســت و همــواره در 

تلاش است تا پاسخ خداوند به پرسش خود را درک کند. 

6-2. میزان تخصص منبع پیام همراه با تکرار
يَتام‏ى وَ 

ْ
بيــنَ وَ ال قْرَ

َ
أ

ْ
والِدَيْنِ وَ ال

ْ
نْفَقْتُــمْ مِنْ خَيْــرٍ فَلِل

َ
ونَكَ مــا ذا يُنْفِقُــونَ قُلْ ما أ

ُ
>يَسْــئَل

ونَكَ 
ُ
هَ بِهِ عَليمٌ< * >وَ يَسْــئَل وا مِنْ خَيْــرٍ فَإِنَّ اللَّ

ُ
ــبيلِ وَ ما تَفْعَل مَســاكينِ وَ ابْــنِ السَّ

ْ
ال

ونَ<. )بقره/  رُ
َّ

مْ تَتَفَك
ُ

ك
َّ
عَل

َ
آياتِ ل

ْ
ــمُ ال

ُ
ك

َ
هُ ل نُ اللَّ عَفْوَ كَذلِكَ يُبَيِّ

ْ
مــا ذا يُنْفِقُــونَ قُلِ ال

)219 ،215
میــزان تخصــص منبــع پیام نســبت به موضــوع، یکــی از عناصر متقاعــد کننده در 
گاهی منبع پیام، موجــب تاثیر گذاری در مخاطب  الگــوی هاولند اســت. دانش و آ
کثــر مواقــع، پیــام و ســخنان و ادعاهــای افــراد  می‌شــود. زیــرا مــردم جامعــه در ا
گاه در موضــوع پیام را بیشــتر از ســایر اشــخاص دیگر قبــول کرده و  متخصــص و آ
گاهیِ منبع پیام، موجب اعتبار ســازی برای او  می‌پذیرنــد. علاوه بــر آن، دانش و آ
خواهد شــد. در نتیجه مقبولیت را برای منبع پیام به همراه دارد و مقبولیت منبع 
 Hovland( پیــام، می‌تواند تاثیر شــگرفی در متقاعد ســازی مخاطب داشــته باشــد
1953: 21(؛ با توجه به اینکه پاداش و ثواب و میزان تاثیر گذاری انفاق به دســت 
خداوند اســت، بنابراین خداوند اطلاع روشــنی از مصادیق انفاق و تاثیر گذاری آن 
گاهی کامل خود  بــر حل مشــکلات اجتماعی دارد؛ لذا این مصادیــق را با توجه به آ
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گاهی منبع پیام، در رونــد اقناع مخاطب حائز  بیــان کرده اســت. از این رو عنصــر آ
اهمیت است. 

از دیگر عناصر متقاعد ســازی در الگوی هاولند که در این مورد جریان دارد، تکرار 
پیــام اســت. یکی از عناصر مورد بررســی نویســندگان در موضــوع روش‌های اقناع، 
کید بر پیام اســت.) Hovland 1953: 99( منبع پیام،  تأثیــر تعــداد تکرار و میــزان تأ
به خاطر اهمیت موضوع و اثرگذاری اقناعی بر مخاطب، سخن و پیام را عیناً یا با 
تغییر اندک، تکرار می‌کند. )فتح اللهی، کاملی، 1394: 87( با وجود اینکه مسئله‌ی 
انفاق در آیه‌ی 215 بیان شــد، اما در آیه‌ی 219 مجددا تکرار شــده اســت. هر چند 
خداوند در آیه 219 در مقام پاســخ، به جنبه دیگر انفاق می‌پردازد، اما تکرار آن در 
آیات نزدیک به هم و حتی در آیات دیگر قرآن کریم، نشــان از رعایت عنصر تکرار 
در تاثیر گذاری و متقاعد سازی مخاطب دارد.در بخش پایانی آیه 215، عبارت >وَ 
گاهیِ منبع پیام در  هَ بِهِ عَليمٌ< به خوبی نسبت به عنصر آ وا مِنْ خَيْرٍ فَإِنَّ اللَّ

ُ
ما تَفْعَل

جهت اقناع مخاطب اشاره دارد.
یکــی از مســائلی کــه در اثرگــذاری رســانه بــر مــردم مؤثــر اســت و از عناصــر متقاعد 
سازی مخاطب محسوب می‌شود، لفافه گویی است. لفافه گویی می‌تواند کیفیت 
ارائه پیام و اقناع مخاطب را افزایش دهد. اساســا پیشــنهاد غیر مســتقیم مؤثرتر از 
پیشــنهاد مســتقیم اســت. )Hovland 1953: 100( در آیه 215 به یک نکته تربیتی 
اشاره شده است اما نه به صراحت بلکه در لفافه. خداوند بعد از بیان خصوصیات 
وا مِنْ خَيْرٍ فَإِنَّ 

ُ
و موارد مصرف مال مورد انفاق، در انتهای آیه می‌فرماید >وَ ما تَفْعَل

هَ بِهِ عَليمٌ<؛ پیامی که در بطن این جمله نهفته است، اهمیت دادن به کیفیتِ  اللَّ
انفاق است که باید خیر باشد و از هرگونه منت و کسب شهرت و مقام و انگیزه‌های 
غیر الهی به دور باشــد. کم و زیادیِ مال انفاق شــده در این آیه مورد اشاره نیست، 
بلکــه مهــم، خیر بودن مال انفاق شــده اســت که در لفافه بیان شــد. )ســید قطب 
1425: 1/ 223؛ طباطبایــی 1390: 2/ 162( همانطــور کــه در عنصــر »کانــال انتقال 
پیــام« بــه عنوان یکی از عناصر متقاعد ســازی بیان شــد، صحبت کــردن در لفافه 

می‌تواند سبب هوشیاری مخاطب و در نتیجه اقناع او گردد.
محققان بر این باورند برای جلوگیری از فراموشــی پیام و عدم پردازش آن توســط 
مخاطــب، تکــرار پیام می‌تواند اثر قابل توجهی بر متقاعد ســازی مخاطب داشــته 
باشــدHovland 1953: 99( و شــعیری، 1398: 30 ـ 35( حــال همیــن مطلــب در آیه 
ح  187 ســوره اعراف و 42 ســوره نازعات که همراه با عبارت »یسئلونک« است مطر
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شــده اســت1. در ایــن دو آیــه، بــرای اینکه در ذهــن مخاطب تثبیت شــود که زمان 
وقوع قیامت، فقط نزد خداوند است، چند بار با عبارات مختلف تکرار شده است. 
مُها 

ْ
ما عِل

َ
 هُوَ< و >إِنّ

َ
يها لِوَقْتِها إِلاّ ِ

ّ
ــي< و >لا يُجَل ِ

ّ ب مُها عِنْدَ رَ
ْ
ما عِل

َ
عباراتــی از جملــه >إِنّ

ــكَ مُنْتَهاها< )نازعــات/44(« از جمله عناصــر اقناعی در این  بِّ ــهِ< و >إِلى‏ رَ عِنْــدَ اللَّ
آیات است. 

کید به موقع پیام همراه با هیجان و استدلال 6-3. تا
هِ وَ   فيهِ كَبيرٌ وَ صَدٌّ عَنْ سَــبيلِ اللَّ

ٌ
حَرامِ قِتالٍ فيهِ قُلْ قِتال

ْ
ــهْرِ ال

َ
ونَكَ عَنِ الشّ

ُ
>يَسْــئَل

كْبَرُ مِنَ 
َ
فِتْنَــةُ أ

ْ
ــهِ وَ ال كْبَرُ عِنْــدَ اللَّ

َ
هْلِــهِ مِنْــهُ أ

َ
حَــرامِ وَ إِخْــراجُ أ

ْ
مَسْــجِدِ ال

ْ
فْــرٌ بِــهِ وَ ال

ُ
ك

مْ إِنِ اسْــتَطاعُوا وَ مَــنْ يَرْتَدِدْ 
ُ

ــمْ عَنْ دينِك
ُ
وك ــى يَرُدُّ

ــمْ حَتَّ
ُ

ونَك
ُ
ــونَ يُقاتِل

ُ
قَتْــلِ وَ لا يَزال

ْ
ال

آخِرَةِ وَ 
ْ
نْيــا وَ ال هُمْ فيِ الدُّ

ُ
عْمال

َ
ولئِكَ حَبِطَــتْ أ

ُ
ــمْ عَــنْ دينِــهِ فَيَمُتْ وَ هُوَ كافِــرٌ فَأ

ُ
مِنْك

ارِ هُمْ فيها خالِدُونَ<. )بقره/ 217( صْحابُ النَّ
َ
ولئِكَ أ

ُ
أ

ح کردند و معتقد بودند  کرم )ص( این سوال را مطر مشرکان در اعتراض به پیامبر ا
که طبق برخی از نقل‌ها در شأن  که مسلمانان حرمت این ماه را نگه نداشتند؛ چرا
نــزول ایــن آیه، »عمرو بن خضرمی« که نماینده قریش در یک کاروان تجاری بود، 
توســط مســلمانان مورد حمله قرار گرفت و کشته شد و دارایی او به غنیمت درآمد. 
اما خداوند با روش جدال احســن، پاســخ آنها را داده اســت و فرمود: گرچه قتال در 
مــاه حــرام، گناه بزرگی اســت، اما کار مشــرکین از قبیل بســتن راه خــدا و خانه‌ی او، 
ج کردن مســلمان‌ها از مکه و ایجاد فتنه، بزرگتر از قتال مســلمین در ماه حرام  خار

است. )جوادی آملی 1395: 10/ 571(
ل  کیــد بــه موقع پیــام که همراه بــا هیجان یا اســتدلا در الگــوی اقناعــی هاولنــد تأ
باشــد بــه عنــوان یکــی از عناصــر مؤثــر در متقاعد ســازی مخاطــب ذکــر گردید که 
چنین امری در آیه یادشــده جریان دارد. کما این‏‏‏که در نظام گفتمانی کنشــی پیام 
کید معرفی گردید و یکی از ارکان آن عنوان شــد. هاولند  و منبــع آن مــورد توجه و تا
معتقــد اســت وقتی منبع پیــام می‌خواهد بلافاصلــه مخاطب را در جهــت پیام، به 
کنــش شــدید و هیجان وادار کند، در بیشــتر مواقع از پیامی کــه دارای بارِ هیجانی 
است استفاده می‌کند. هاولند بر این باور است استفاده از تهدید و ترس به عنوان 
یکــی ازمصادیــق هیجــان، ویژگی بــارز اقناع در بســیاری از ارتباطات جمعی اســت 
)Hovland 1953:61(. هم‏‏‏چنین لازم اســت دانســته شــود در مدل اقناعی هاولند، 

رْضِ لا 
َ
أ

ْ
ماواتِ وَ ال تْ فيِ السَّ

َ
 هُوَ ثَقُل

َ
إِلاّ لِوَقْتِها  يها  ِ

ّ
ي لا يُجَل ِ

ّ ب رَ مُها عِنْدَ 
ْ
ما عِل

َ
إِنّ انَ مُرْساها قُلْ  يَّ

َ
أ اعَةِ  ونَكَ عَنِ السَّ

ُ
1. >يَسْئَل

مُونَ< )اعراف/ 187(، 
َ
اسِ لا يَعْل كْثَرَ النَّ

َ
هِ وَ لكِنَّ أ مُها عِنْدَ اللَّ

ْ
ما عِل

َ
كَ حَفِيٌّ عَنْها قُلْ إِنّ

َ
نّ

َ
ونَكَ كَأ

ُ
 بَغْتَةً يَسْئَل

َ
مْ إِلاّ

ُ
تيك

ْ
تَأ

انَ مُرْساها< )نازعات/42 ( يَّ
َ
اعَةِ أ ونَكَ عَنِ السَّ

ُ
>يَسْئَل
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تــرس و تهدیــد یکــی از مصادیــق هیجان اســت و اســتفاده بــه موقــع از هیجان در 
مواقعی که مخاطب، آشنایی چندانی با موضوع ندارد و از نظر عاطفی، کمتر درگیر 
موضــوع اســت، می‌تواند در اقنــاع مخاطب اثر قابل توجهی داشــته باشــد. هاولند 
گــر پیام‌رســان، قصــد ایجــاد کنــش شــدید و هیجانــی در  و همفکرانــش معتقدنــد ا
مخاطب را دارد، اســتفاده از پیام دارای هیجان، بیشــتر از پیام اســتدلالی اثر گذار 

است )همان: 114(. 
کــرم )ص( در مورد حکم قتال در  در ایــن آیه وقتی مشــرکین بــا اعتراض از پیامبر ا
ماه حرام می‌پرسند، خداوند بلافاصله در پاسخ به این سوال از جمله‌ی »قُلْ قِتالٌ 
« اســتفاده کرده اســت و چنین امری هیجان مخاطب را تحریک می‏‏‏کند.  فيهِ كَبيرٌ
اســتفاده از ایــن نــوع هیجــان در پیــام، می‌توانــد در متقاعد ســازی مخاطب مؤثر 
گر مخاطب از دانش و هوش بیشــتری برخوردار  باشــد در الگــوی اقناعــی هاولند، ا
لِ به کار رفته  باشــد، میــزان تأثیرگذاری پیــام در چنین مخاطبی، به میزان اســتدلا
کثر مواقع متأثر  در پیــام بســتگی دارد. زیــرا مخاطبی که چنین ویژگی را داراســت، ا
ل باشــد. )Hovland 1953: 183( در  از پیام‌هایــی می‌شــود کــه مشــتمل بــر اســتدلا
ل  مْ إِنِ اسْتَطاعُوا< از استدلا

ُ
مْ عَنْ دينِك

ُ
وك مْ حَتَّى يَرُدُّ

ُ
ونَك

ُ
ونَ يُقاتِل

ُ
عبارت >وَ لا يَزال

اســتفاده شــده اســت. زیرا »حتــی« برای تعلیــل به کار رفته اســت. به ایــن معنا که 
مشــرکین همیشــه در صدد قتال با شــما هســتند؛ زیرا می‌خواهند شــما را از دینتان 

برگردانند. )طباطبایی 1390: 2 / 167(
از نــکات اقناعــی مهــم در رابطــه بــا پیــام بــر طبق الگــوی اقناعــی هاولنــد و نظام 
گفتمانی کنشــی، یک جانبه یا دو جانبه بودن پیام اســت. بدین معنا که گاهی در 
ل‌های موافق،  ح می‌شــود و گاهی در کنار اســتدلا ل های موافق مطر پیام، اســتدلا
لات مخالــف هم اســتفاده می‌شــود. هاولند ایــن روش را بــر روی گروهی  از اســتدلا
لات موافق و حاوی  از ســربازان آمریکایــی اجــرا کرد. به بخشــی از آنها صرفا اســتدلا
لات  پیام‌هایی با دیدگاه اســتمرار جنگ گفته شــد و به بخش دیگر علاوه بر استدلا
لات مخالــف هم در پیام اســتفاده گردید و مشــخص شــد میزان  موافــق، از اســتدلا
 :1953 Hovland( .اثرگذاری هر کدام از این دو روش، به نوع مخاطب بستگی دارد
لات دو جانبه هستند، در  105( اما فرانزوی معتقد است پیام‌هایی که دارای استدلا
که هــم باعث اعتماد مخاطب نســبت به منبع پیام  اقنــاع مخاطــب مؤثرترند. چرا
ل مخالف و رد آنها، نسبت به دیدگاه‌های مخالف،  می‌شود و هم با شنیدن استدلا
مْ عَنْ دينِهِ 

ُ
مقاوم‌تر خواهد شد. )فرانزوی 1381: 163( در عبارت >وَ مَنْ يَرْتَدِدْ مِنْك

صْحابُ 
َ
ولئِكَ أ

ُ
آخِــرَةِ وَ أ

ْ
نْيــا وَ ال هُمْ فيِ الدُّ

ُ
عْمال

َ
ولئِكَ حَبِطَــتْ أ

ُ
فَيَمُــتْ وَ هُــوَ كافِــرٌ فَأ
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ارِ هُمْ فيها خالِدُون‏< از الگوی دو جانبه بودن پیام استفاده شده است. با توجه  النَّ
بــه بســتن راه خــدا و خانــه‌ی او و بیرون راندن مســلمانان از مکه توســط مشــرکان 
و همین‏‏‏طــور دشــمنی ابدی آنها با مســلمین، هر کــدام می‌تواند زمینــه را برای کفر 
مســلمانان و برگشــت آنها از اسلام ایجاد کند. اما خداوند پاسخ این پیام مخالف را 
می‌دهد و بیان می‌دارد که هرکس از شما از دین خود برگردد و در حال کفر بمیرد، 
اعمــال نیــک اینگونــه افــراد بی اجر شــده و در دنیــا و آخرت از آن بــی بهره خواهد 
بــود و آنــان اهل جهنــم و در آن جاویداننــد )طباطبائــی، 1390: 2/ 167(. بنابراین 
استفاده از عنصر دو جانبه بودن در پیام، می‌تواند در متقاعدسازی مخاطب مؤثر 
باشد. علاوه بر آن در عبارت مذکور از هیجان و ترس و تهدید استفاده شده است. 
هبط و نابودی اعمال انســان مســلمان و بهره نبــردن از آن و همینطور جاودانگی 
در آتش، اوج هیجان و ترس در پیام اســت که می‌تواند در اقناع مخاطب، اثرگذار 

باشد. 
ح شده است که با توجه  مطلب پیش‏‏‏گفته به نوعی در آیه اول سوره انفال1 نیز مطر
به یکی از شــأن نزول‏‏‏های آیه مورد تبین قرار می‏‏‏گیرد. در جنگ بدر هنگام تقســیم 
غنائم اختلاف نظر و حتی مشاجره لفظی بین مسلمانان ایجاد شد که به سبب آن، 
آیه اول سوره مبارکه انفال نازل شد. )مکارم شیرازی، 1371: 79/7( خداوند در پاسخ 
بــه مســئله‌ی انفــال )غنائم جنگی و امــوالِ بدون مالــک(، با صراحت بیــان کرد که 
هَ< بیان می‏‏‏گردد  قُوا اللَّ

َ
انفال برای خدا و رســول اوســت و در ادامه‌ی آیه عبارت >فَاتّ

که نوعی تهدید را در بردارد. در عبارت پایانی این آیه، از جمله شرطیه استفاده شده 
اســت کــه احساســات و هیجان مخاطب را درگیــر کــرده و او را واردار به پذیرش پیام 
هُ إِنْ كُنْتُمْ مُؤْمِنينَ< 

َ
هَ وَ رَسُول طيعُوا اللَّ

َ
می‌کند. خداوند در انتهای آیه می‌فرماید >وَ أ

گــر با ایمان هســتید، خدا و رســولش را اطاعت کنید. ســربازانی کــه در میدان جنگ  ا
حضور دارند با بیان >إِنْ كُنْتُمْ مُؤْمِنينَ< درگیر پیام و متأثر از کلام وحی شــده‌اند. 
به این بیان که ایمان صرفا با ســخن گفتن نیســت، بلکه مومن واقعی کســی اســت 
که بی قید و شــرط در همه شــئونات زندگی از اوامر خداوند و پیامبرش اطاعت کند. 
کــرم )ص( متقاعد شــدند که در مســئله غنائــم جنگی،  بدیــن ســبب یــاران پیامبر ا
گــذار کنند.  نــزاع را رهــا کــرده و تصمیم‌گیــری در موضــوع انفال را بــه پیامبر )ص( وا
)مــکارم شــیرازی، 1371: 7/ 80؛ 1421: 5/  356(؛ نتیجــه آن‏‏‏کــه تــرس از خــدا نوعــی 
تهدید به سربازان اسلام است و بیان محکم و بدون نگرانی از مواضع مخاطب که از 

هُ إِنْ كُنْتُمْ مُؤْمِنينَ< 
َ
هَ وَ رَسُول طيعُوا اللَّ

َ
مْ وَ أ

ُ
صْلِحُوا ذاتَ بَيْنِك

َ
هَ وَ أ قُوا اللَّ

َ
سُولِ فَاتّ هِ وَ الرَّ  لِلَّ

ُ
نْفال

َ
أ

ْ
نْفالِ قُلِ ال

َ
أ

ْ
ونَكَ عَنِ ال

ُ
1. >يَسْئَل

)انفال/ 1(
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مولفه‏‏‏های مدل هاولند و نظام گفتمانی کنشی است Miller 1986: 615(؛ شعیری، 
1398: 32 ـ 35( می‌تواند در متقاعدسازی مخاطب مؤثر باشد.

همیــن مطلــب یعنی توجــه به ترس و تهدید در آیه 222 ســوره بقره مورد اســتفاده 
ســاءَ  وا النِّ

ُ
ذىً فَاعْتَزِل

َ
مَحيــضِ قُلْ هُــوَ أ

ْ
ونَكَ عَنِ ال

ُ
قــرار گرفته اســت. در آیــه >وَ يَسْــئَل

هُ  مُ اللَّ
ُ

مَرَك
َ
تُوهُنَّ مِنْ حَيْــثُ أ

ْ
ــرْنَ فَأ ى يَطْهُــرْنَ فَإِذا تَطَهَّ

بُوهُــنَّ حَتَّ مَحيــضِ وَ لا تَقْرَ
ْ
فـِـي ال

ين< در مورد حیض و زنان حائض ســوال  ر مُتَطَهِّ
ْ
ابيــنَ وَ يُحِــبُّ ال وَّ ــهَ يُحِــبُّ التَّ إِنَّ اللَّ

کرم )ص( می‌فرماید در پاســخ به آنها بگو حیض،  شــده اســت. خداوند به پیامبر ا
چیــز زیانبــار و آلــوده‌ای اســت. کلمــه‌ی »أذی« بــه معنــای کثیــف و نجس اســت. 
)طبرســی 1372: 2 /562( بــا توجــه بــه ایــن عبارت، جملــه‌ی بعــدی را بیان کرده 
ســاءَ فِي الْمَحيضِ< در حقیقت به خاطر ضرر و زیانی که از این  اســت >فَاعْتَزِلُوا النِّ
عامل به شوهران خواهد رسید، باید از آن دوری و اجتناب کنند )طباطبائی 1390: 
ل در آیه،  2/ 208( بــا توجــه بــه این توضیح می‌تــوان نتیجه گرفت که بیان اســتدلا

می‌تواند مخاطب را در جهت پذیرش پیام متقاعد سازد. 
گاهی پیام رســان  همانطــور کــه پیشــتر گفته شــد، عنصــر مقبولیت و تخصــص و آ
در الگوی اقناعی هاولند بســیار پر رنگ اســت. به همین خاطر شــخصیت مردان 
خوب، بهترین و مؤثرترین ابزار در اقناع مخاطب اســت.)Roberts 1984: 25( این 
گاهیِ منبع پیام برای او حاصل شــده و  نوع شــخصیت، با مقبولیت و تخصص و آ
اعتبار ســاز اســت. در نتیجه وقتی اعتبار منبع پیام در مخاطب بیشتر باشد، تغییر 
نگــرش و متقاعدســازی او هم آســان‌تر خواهــد بود.)Hovland 1953: 20( ســوال از 
کرم)ص( و دریافت پاسخ خداوند در مسئله قاعده‏‏‏گی زوجه، نشان دهنده  پیامبر ا
گاهی خداوند نســبت به این موضوع اســت. به همین دلیل مخاطب  تخصص و آ

راحت‌تر پاسخ را دریافت و قبول می‌کند. 
ل در متقاعدســازی مخاطب اســتفاده شــده  در عبــارت آخــر ایــن از عنصــر اســتدلا
ــهَ يُحِــبُّ  ح شــده در ایــن آیــه عبــارت >إِنَّ اللَّ اســت؛ زیــرا علــت همــه احــکام مطــر
يــنَ< بیان شــده اســت؛ یعنــی دلیل انجام ایــن احکام،  ر مُتَطَهِّ

ْ
ابيــنَ وَ يُحِــبُّ ال وَّ التَّ

که توبه،  دوســت داشــتن خدا نســبت به توبه کنندگان و تطهیرکنندگان است. چرا
ک شــدن و برگشــت به اصل  به معنای بازگشــت به خداســت و تطهیر هم شــروع پا

طهارت است. )طباطبائی 1390: 2/ 211(

کانال انتقال پیام 6-4. استفاده از 
كْبَرُ 

َ
اسِ وَ إِثْمُهُما أ مَيْسِــرِ قُلْ فيهِما إِثْمٌ كَبيرٌ وَ مَنافِعُ لِلنَّ

ْ
خَمْرِ وَ ال

ْ
ونَكَ عَنِ ال

ُ
>يَسْــئَل

مِنْ نَفْعِهِما< )بقره/219(
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یکی از عناصر متقاعد ســازی روش هاولند و نظام گفتمانی کنشــی توجه به کانال 
انتقال پیام )چگونه ســخن گفتن( بود که در مورد ســوم بدان اشــاره شــد؛ به این 
صورت که روش انتقال پیام یعنی همان مورد ســوم عنصر مؤثر در متقاعد ســازی 
توجــه بــه روش‏‏‏هائی مانند روش چهره به چهره، اســتفاده از رســانه‌های دیداری، 
لفافــه گویــی، ارائــه قصه گوئی پیام و اســتفاده از روش پرســش و پاســخ در انتقال 

پیام مورد توجه قرار گرفته است.
در مورد شــراب و قمار، پاســخ قرآن با ســنجش عقلانی »اثم« و »نفع« همراه است. 
مخاطب، به مشارکت در ارزیابی ارزش‌ها دعوت می‌شود. خداوند نه حکم نهایی، 
بلکــه زمینــه‌ای برای اقنــاع تدریجی ایجــاد می‌کند؛ این کنش اقناعی، ســاختاری 
هــم عــرض و تعاملی دارد. ایــن تعامل همان »کنــش القایی« اســت در انواع نظام 
گردیــد و بــر خــاف »کنــش  ح  کنشــی )شــعیری، 1398: 24 و 30( مطــر گفتمانــی 
تجویزی« ـ که از بالا به پایین است ـ به صورت افقی و مبتنی بر اقناع و تأثیرگذاری 

صورت می‏‏‏گیرد.
با توجه به مطلب فوق، یکی از این روش‏‏‏ها در مدل اقناعی هاولند، خوش خلقی 
و مهربانــیِ منبــع پیام یا همان پیام‌رســان، اســت. هاولند و هــم فکرانش معتقدند 
مهربانــی، فاصلــه روانــی بیــن مخاطــب و منبــع پیــام را از بیــن می‌بــرد. در نتیجــه 
 Aronson( مخاطب، پیامِ عرضه شــده توسط پیام‌رسان را متعلق به خود می‌داند
1999: 68( و همین مطلب در آیه 219 سوره بقره جریان دارد. توضیح آن‏‏‏که عبارت 
كْبَرُ مِــنْ نَفْعِهِما< در آیه فوق نشــان می‌دهد که روش 

َ
ــاسِ وَ إِثْمُهُمــا أ >وَ مَنافِــعُ لِلنَّ

مقابله خداوند با گناه شراب خواری و قمار بازی اعراب جاهلی، رفق و مدارا همراه 
بــا مهربانــی و بیان تدریجی حکم اســت؛ زیرا مســلمانان در ابتدا از شــراب اجتناب 
کل ان در نمــاز نهی شــدند )نســاء / 43( و ســپس کــه در آیه  نمی‏‏‏کردنــد و ابتــدا از ا
43 ســوره بقره از حکم آن ســوال شد در ابتدای پاسخ به سوال، عبارت >قُلْ فيهِما 
إِثْمٌ كَبيرٌ< بیان شــد اما خداوند در ادامه به منافع شــراب و قمار هم اشــاره کرده 
و بــا مــدارا ایــن مســئله را برای آنها روشــن کرد که گناه و خطرات ناشــی از شــراب و 
قمــار، به مراتب بیشــتر از منافعی اســت که شــما می‌پنداریــد. )طباطبائی 1390: 2/ 
196( بنابرایــن خــوش خلقی و مهربانیِ پیام رســان می‌توانــد تاثیر قابل توجهی در 
متقاعدســازی مخاطب داشــته باشــد. در ایــن آیه هم این عنصر بــا رفق و مدارای 

خداوند در مقابله با شراب خواری و قماربازی اعراب جاهلی، به نمایش در آمد.
مطلب دیگری که به خوبی از این آیات به دست می‏‏‏آید و در نظام گفتمانی کنشی 
کید اســت آن اســت که قرآن گفت‌وگومحور اســت نه صرفاً فرمان‌محور  نیز مورد تا
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گفت‌وگــو را تعییــن  )شــعیری، 1398: 30(، لــذا پرســش‌گری فعالانــه مــردم مســیر 
می‌کند. این توازی در نقش کنشی نشان می‌دهد که قرآن صرفا دستور نیست و بر 

کید دارد. گفت‏‏‏‏‏‏وگو نیز تا
همان مطلب پیش‏‏‏گفته در آیه 220 سوره بقره نیز جریان دارد:

مُ 
َ
هُ يَعْل مْ وَ اللَّ

ُ
هُمْ خَيْرٌ وَ إِنْ تُخالِطُوهُمْ فَإِخْوانُك

َ
يَتام‏ى قُلْ إِصْلاحٌ ل

ْ
ونَكَ عَنِ ال

ُ
>وَ يَسْئَل

يزٌ حَكيمٌ< هَ عَز مْ إِنَّ اللَّ
ُ

عْنَتَك
َ
أ

َ
هُ ل وْ شاءَ اللَّ

َ
مُصْلِحِ وَ ل

ْ
مُفْسِدَ مِنَ ال

ْ
ال

توضیح آن‏‏‏که در آیات قرآن مانند آیه 2 سوره نساء که به مخلوط شدن مال یتیم با 
مال خود اشاره دارد یا آیه 9 سوره نساء که خوردن مال یتیم را خوردن اتش معرفی 
می‏‏‏کند، نســبت به مال یتیم ســخت‏‏‏گیری شده اســت و به همین خاطر بسیاری از 
مســلمانان از کفالــت ایتــام فاصلــه گرفتنــد و لذا مســلمین این وضعیــت را از پیامبر 
کــرم )ص( پرســیدند و آیــه 220 ســوره بقره نازل شــد. )طباطبائــی 1390: 2/ 201( با  ا
کرم )ص( به  این توضیح روشن می‌شود که سوال کننده و مخاطبِ پاسخ پیامبر ا
شدت با این موضوع و پیام درگیر است و با تخفیفی که در این آیه بدان اشاره شد، 
مســیر اقناع مخاطب هموارتر شــده اســت. عــاوه بر آن، عطوفــت و مهربانی منبع 
پیــام بــه عنوان یکی از عناصر اقناعی، با توجه به حکم تخفیفی و تســهیلی که در 

این آیه ذکر شد، نمایان است.
عبــارت دیگــری کــه در ایــن آیــه به عنصــر مهربانــی و خوش خلقــیِ منبــع پیام در 
مْ< اســت. این 

ُ
عْنَتَك

َ
أ

َ
ــهُ ل وْ شــاءَ اللَّ

َ
متقاعــد ســازی مخاطب اشــاره دارد، جمله >وَ ل

گر بخواهد می‌تواند این امور را بر شــما ســخت  عبــارت بیــان می‌کند کــه: خداوند ا
گیــرد و در عیــن حــال کــه به سرپرســتی و رســیدگی بــه امور ایتــام دســتور می‌دهد، 
می‌توانــد جداســازی امــوال خود بــا یتیم را هم دســتور دهد. اما خداونــد این کار را 
نمی‌کند و شما را به زحمت نمی‌اندازد. )مکارم شیرازی 1371: 2/ 123( در حقیقت 
خداوند با مهربانی، این ســختگیری را از مخاطبان برداشــته و بدان دســتور نداده 
اســت. در عین حال آســان گیری در دســتورات، یک کار حکیمانه اســت. همانطور 
که در آخر آیه به صفت »حکیم« خداوند اشاره شده است. )قرائتی 1388: 1/ 345(

توجــه بــه کانــال پیــام در آیــات مربوط بــه ذوالقرنیــن نیز، قابل بررســی اســت: >وَ 
<. شــأن نزول آیه یادشــده 

ً
را

ْ
مْ مِنْهُ ذِك

ُ
يْك

َ
وا عَل

ُ
تْل

َ
قَرْنَيْــنِ قُلْ سَــأ

ْ
ونَكَ عَــنْ ذِي ال

ُ
يَسْــئَل

کرم )ص(  پیرامون داســتان ذوالقرنین اســت.  در مــورد ســوال یهودیــان از پیامبر ا
کرم )ص( در پاسخ به این پرسش، کلماتی  )فیض کاشانی 1415: 3/ 258( پیامبر ا
از وحــی را بــر ایشــان بیان کرد و این آیات نازل شــده را خوانــد. در حقیقت خداوند 
بــا بیــان داســتان ذوالقرنین و توضیــح جزئیات زندگــی او )تا جایی که متناســب با 
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اهداف هدایتیِ قرآن کریم است( از علم به اسباب، تسلط بر شرق و غرب جهان و 
نجات گروهی از مردم از شر یأجوج و مأجوج با ساخت سد محکم، پاسخ یهودیان 

را داده است.
کانــال انتقــال پیام، یکی از عناصر و متغیرهای تأثیر گذار در مخاطب اســت که در 
مدل هاولند و همفکرانش و نظام گفتمانی کنشی مورد اشاره قرار گرفت. این روش 
یعنــی شــیوه ارائــه‌ی پیام توســط رســانه‌ها، می‌توانــد در مخاطب تأثیرگذار باشــد. 
نــوع انتقــال پیام به مخاطــب از اهمیت ویژه‌ای برخوردار اســت. به عنوان نمونه 
بیان قصه‌گونه پیام‌ها و رویداد‌ها، بیشــتر از بیانِ موضوعیِ آن بر مخاطب اثرگذار 
اســت؛ در حقیقت داستان‌پردازی و قصه گویی، سبب می‌شود مخاطب خود را در 
وســط ماجرا و داســتان ببیند. این کار میزان اثرگذاری پیام در مخاطب را افزایش 

می‌دهد. )الیاسی 1388: 54(
مْسِ وَجَدَها تَغْرُبُ في‏ عَيْنٍ حَمِئَة< به 

َ
غَ مَغْرِبَ الشّ

َ
قرآن کریم در عبارت >حَتَّى إِذا بَل

زیبایی تصاویری از ذوالقرنین را به نمایش می‌گذارد. خداوند اســباب زیادی را در 
اختیار ذوالقرنین قرار داد که از جمله آن اسباب، مرکب هوایی بود. در این عبارت 
بیان شد که ذوالقرنین سفر کرد تا به مغرب آفتاب رسید و غروب آفتاب را این‏‏‏گونه 
دیــد کــه آفتــاب در چشــمه‌ای گل آلــود فرو مــی‌رود. قرآن غــروب آفتــاب و از طرفی 
تاریکی بعد از غروب را با ظرافت هرچه تمام‌تر به تصویر کشــیده اســت؛ تا جائی‌که 
چشــم کار می‌کرد، اقیانوس و آب بود؛ به همین خاطر ذوالقرنین تصور کرد آفتاب 
در آبی که گل آلود اســت )زیرا با غروب آفتاب و تاریکی هوا، آب رنگ تیره به خود 
می‌گیــرد( فرو می‌رود. )طباطبائــی 1390: 3/ 360؛ بیضاوی 1418: 3/ 291( کلمات، 
تــوان تصویــر پــردازی و به نمایش گذاشــتن دنیــای جدید را دارنــد. تصویرگری در 
کلمــات می‌تواند نقش زیادی در اقناع مخاطب داشــته باشــد. )فتــح اللهی، کاملی 
1394: 79( در ایــن عبــارت، قرآن کریم به زیبایی صحنه‌هایی را به تصویر کشــید 

که در فرایند متقاعدسازی مؤثر است. 
< )کهف/91(« بــا صراحت 

ً
دَيْــهِ خُبْــرا

َ
حَطْنا بِمــا ل

َ
شــایان ذکــر اســت عبــارت >وَ قَــدْ أ

گاهــی و علــم خداوند نســبت به داســتان ذوالقرنین اشــاره کرده اســت. زیرا با  بــه آ
توجــه بــه این عبارت، هــر راهی کــه ذوالقرنین می‌رفــت، به هدایت و امــر خداوند 
گاهــی منبع پیــام، در اقنــاع مخاطب  بــود. بنابرایــن میــزان تخصــص و دانــش و آ
کمــا   )31  /13  :1408 رازی  ابوالفتــح  363؛   /13  :1390 )طباطبائــی  اســت.  اثرگــذار 
گاهی پیام‌رســان به عنوان یکــی از عناصر مهم در فرایند  این‏‏‏کــه در ســطور پیش آ

)20 :1953 Hovland( ح گردید متقاعدسازی مطر
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6-5. متقاعدسازی و اطمینان بخشی به مخاطب
بينَ  ِ

ّ
ل

َ
جَوارِحِ مُك

ْ
مْتُمْ مِنَ ال

َّ
باتُ وَ مــا عَل يِّ

مُ الطَّ
ُ

ك
َ
حِلَّ ل

ُ
هُمْ قُلْ أ

َ
حِلَّ ل

ُ
ونَكَ مــا ذا أ

ُ
>يَسْــئَل

قُوا 
َ
يْهِ وَ اتّ

َ
هِ عَل وا اسْــمَ اللَّ رُ

ُ
مْ وَ اذْك

ُ
يْك

َ
نَ عَل

ْ
مْسَــك

َ
ا أ وا مِمَّ

ُ
ل

ُ
هُ فَك مُ اللَّ

ُ
مَك

َّ
ا عَل مُونَهُنَّ مِمَّ ِ

ّ
تُعَل

حِسابِ<. )مائده/4(
ْ
يعُ ال هَ سَر هَ إِنَّ اللَّ اللَّ

دومیــن مرحلــه از مراحــل متقاعدســازی در مــدل هاولنــد متقاعدســازی مخاطــب 
عنــوان گریــد. ایــن مورد در آیه یادشــده از ســوره مائده قابل مشــاهده اســت. برای 
تبیین مطلب باید به مسأله مذکور در این آیه توجه شود؛ توضیح آن‏‏‏که مسلمانان 
می‌دانســتند گوشــت مردار حرام اســت، لذا حلیت یا عدم حلیت حیوان شکار شده 
توســط ســگ برای انان ســوال بود، زیرا می‏‏‏پنداشــتند که حیوان شکارشــده توسط 
ســگ مصداق مردار اســت و به همین جهت این مســأله را از پیامبر ســوال نمودند 
و در پاســخ بــه ایــن ســوال، آیه‌ی 4 ســوره مبارکــه مائده نازل شــد و به مســلمانان 
دســتور داد هنگام شــکار توســط ســگ، لازم اســت ارســال کننده‏‏‏ی ســگ به سوی 
شــکار، نــام خداونــد را بر زبان جــاری نماید. )مــکارم شــیرازی 1421: 3/ 599( پس 
مســلمانان نســبت بــه حلیــت حیوان شــکار شــده دارای شــبهه و شــک بودنــد و از 
ح  کرم )ص( پاســخ خود را طلب می‌کنند و جواب به ســؤال به نحوی مطر پیامبر ا
می‏‏‏شــود کــه مخاطب نســبت به ســوال متقاعد گــردد و به پاســخ اطمینان حاصل 
نماید؛ یعنی همین که هنگام ارسال سگ باید نام حضرت حق آورده شود موجب 
اطمیان مخاطب می‏‏‏گردد. بر همین اســاس میــزان اعتماد مخاطب به پیام‌هایی 
گاهی و تخصص مرتبط با پیــام و موضوع بیان  کــه از طــرف افراد دارای دانــش و آ

)254 :1953 Hovland(.می‌شود، از سایر افراد بیشتر است
حِســابِ< 

ْ
يعُ ال هَ سَــر هَ إِنَّ اللَّ قُوا اللَّ

َ
خداونــد در انتهــای ایــن آیه با بیان عبــارت >وَ اتّ

از عنصــر تــرس و تهدید اســتفاده کرده و بیان می‌دارد که در مســئله‌ی شــکار، باید 
از خدا ترســید. بیهوده کشــتن حیوانات وحشــی و اســراف در شــکار و انجام آن به 
منظــور ســرگرمی و تفریــح و خودنمایی، نوعی ظلم محســوب می‌شــود. با توجه به 
َ سَــريعُ الْحِســابِ< می‌توان این نکته را برداشــت کرد که کیفر این  جمله‌ی>إِنَّ الّلَّهَ
نــوع ظلــم و تعدی، قبــل از آخرت در همین دنیا داده می‌شــود. چرا کــه خداوند در 
حسابگری سریع است. )طباطبائی 1390: 5/ 202؛ طبرسی 1372: 3/ 250( بنابراین 
از عناصــر اقناعــی دیگــری که در ایــن آیه به کار رفته اســت، اســتفاده از هیجان و 
تهدیــد و تــرس اســت.)Hovland 1953: 61(؛ کمــا این‏‏‏که توجه بــه عنصر ترس در 
روش‏‏‏هــای اقناعــی و القائــی نظــام گفتمــان کنشــی مــورد توجه قــرار گرفته اســت. 

)شعیری، 1398: 32 ـ 35( 
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6-6. توجه به »نگرش جدید« با توجه به قاطعیت و مقبولیت
 قَليلاً<. 

َ
ــمِ إِلاّ

ْ
عِل

ْ
وتيتُمْ مِــنَ ال

ُ
ي وَ مــا أ ِ

ّ ب مْــرِ رَ
َ
وحُ مِنْ أ وحِ قُــلِ الــرُّ ونَكَ عَــنِ الــرُّ

ُ
>وَ يَسْــئَل

)اسراء/85(
مرحلــه دیگــری کــه از مدل هاولند قابل بررســی در آیات »یســئلونک« اســت توجه 
بــه »نگــرش جدید« اســت و در آیه 85 ســوره اســراء می‏‏‏توان آن را مورد بررســی قرار 
داد. این آیه در مورد ســوال یهود در مســئله روح اســت که حضرت حق در سوال از 
»روح«، با بی‏‏‏پاسخی به آن روشی جدید در عین صلابت و قاطعیت اتخاذ نمود که 

در ذیل توضیح داده می‏‏‏شود:
کرم )ص( به ســوال  ــي< معتقدند پیامبــر ا ِ

ّ ب مْــرِ رَ
َ
وحُ مِــنْ أ برخــی در تفســیر >قُــلِ الــرُّ

یهودیان پاسخ نداد؛ بدین بیان که حقيقت روح، فوق فهم ودانش بشر وسرّى از 
اسرار الهى است‏. )قرائتی 1388: 5/ 113( یهود سه سوال از پیامبر )ص( پرسید: 1. 
گر  در مورد اصحاب کهف 2. در مورد ذوالقرنین 3. در مورد روح. آنها معتقد بودند ا
کرم )ص( پاســخ دو ســوال اول را بدهد و ســوال ســوم را بی پاســخ بگذارد،  پیامبر ا
کرم )ص( پاســخ دو پرســش اول را داد، اما در پاسخ  او فرســتاده خداســت. پیامبر ا
ِي<. )واحدی 1411: 300 

ّ ب مْرِ رَ
َ
وحُ مِنْ أ به پرســش ســوم این عبارت ذکر شــد >قُلِ الرُّ

–ابوالفتح رازی 1408: 12/ 283 ، 284( که در حقیقت آن را پاسخ نداده است.
ایــن بی‏‏‏پاســخی را می‏‏‏تــوان در بیــان علامــه طباطبائــی نیــز جســجو کــرد. ایشــان 
وحِ< در خــود آیــه وجــود دارد و آن  ونَكَ عَــنِ الــرُّ

ُ
می‏‏‏فرماینــد پاســخ ســوالِ >وَ يَسْــئَل

ِي< اســت و چون ذات خــود پرودگار قابل شــناخت 
ّ ب مْــرِ رَ

َ
وحُ مِــنْ أ عبــارت >قُــلِ الــرُّ

واقعــی نیســت، روح نیــز همین گونه اســت. علامه طباطبایی بر این باور اســت که 
ِي< با در نظر گرفتن آیات دیگر قرآن کریم، پاسخ سوال 

ّ ب مْرِ رَ
َ
وحُ مِنْ أ عبارت >قُلِ الرُّ

از روح را بیان کرده و به توضیح ماهیت آن پرداخته است. آیه فوق، حقیقت امریِ 
روح را بیــان کرده اســت. »أمــر« همان حیثیتِ »کن فیکونِ« و ایجاد خداوند اســت 
که مجرد از ماده، به صورت دفعی و صرفا با اراده خداوند پدید می‌آید؛ دو آیه ذیل 
قَهُ مِنْ تُرابٍ 

َ
هِ كَمَثَلِ آدَمَ خَل اثبات کننده مطلب اخیراند: >إِنَّ مَثَلَ عيســ‏ى عِنْدَ اللَّ

هُ 
َ
 ل

َ
نْ يَقُول

َ
 أ

ً
رادَ شَــيْئا

َ
مْــرُهُ إِذا أ

َ
ما أ

َ
ــون‏< )آل عمــران/59(« و >إِنّ

ُ
ــهُ كُنْ فَيَك

َ
 ل

َ
ثُــمَّ قــال

کــرم )ص( در  ــونُ< )یــس/82(«. حال وقتــی در آیه مورد بحــث از پیامبر ا
ُ

ــنْ فَيَك
ُ

ك
مورد مســئله روح ســوال شــد، پاســخ پیامبر )ص( واضح و روشــن بوده و حقیقت و 

ذات روح را بیان کرده است. )طباطبایی 1390: 13/ 196 -198( 
قاطعیت و استحکام در بیان موضوع یکی دیگر از عناصر اقناعی در این آیه است. 
در مقابل ســؤال یهود از پیامبر)ص( در مســئله روح، خداوند به پیامبر خود فرمود 
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َ
مِ إِلاّ

ْ
عِل

ْ
وتيتُمْ مِنَ ال

ُ
ِي<. بعد از آن با قاطعیــت بیان کرد >وَ ما أ

ّ ب مْرِ رَ
َ
وحُ مِنْ أ >قُــلِ الــرُّ

قَليلاً<.هرچند یهودیان خود را صاحب کتاب تورات و دارای علم می‌دانســتند اما 
خداونــد بــدون هــراس از موضع‌گیری مخاطــب، پیام خود را بــا قاطعیت بیان کرد 
که »آنچه از علم به شــما روزی شــد، بســیار اندک اســت« )حویزی 1415: 219/3(. 
بــه عبــارت دیگر معنای این جمله این اســت: علمی که خداوند در مســئله روح به 
شــما داده اســت، بســیار اندک است. چرا که آثار و خواص بســیاری در عالم هستی 
بــرای روح وجــود دارد که شــما از آن بــی خبر هســتید. )طباطبائــی 1390: 199/13( 
ایــن عبــارت قاطعیــت در انتقال پیام را می‌رســاند که نقش قابــل توجهی در اقناع 

)615 :1986 Miller( .مخاطب دارد

نتیجه
کاوی الگوهای اقناع در آیات مشتمل بر »یسئلونک« بر  پژوهش حاضر با هدف وا
اســاس مــدل اقناعی هاولند و نظام گفتمانی کنشــی صــورت پذیرفت و یافته‌های 
تحقیق در پاســخ به ســه پرســش اصلی، حاوی این مطلب اســت که آیات مشتمل 
بر »یســئلونک« به شــکل‏‏‏های مختلف از مولفه‌ها و عناصر اقناعی استفاده نموده 
اســت. مقبولیــت و تخصص منبع پیام که در قــرآن، به دلیل وحیانی و الهی بودن 
جملات مورد توجه اســت، از مهم‌ترین عناصر اقناع در این آیات به شــمار می‌رود. 
کــه به‌طــور مکــرر  همچنیــن جذابیــت منبــع پیــام و خــوش خلقــی و مهربانــی آن 
کید شــده اســت، باعث می‌شــود تــا مخاطب با پیــام ارتباط  در آیــات قرآن بر آن تأ
ل‌های قاطع و محکم  نزدیک‌تری برقرار کند. اســتفاده از ارائه پیام ســریع و استدلا
و قاطــع صحبــت کــردن در این آیات، نشــان‌دهنده رویکردی اســت که بر اســاس 
وضــوح و قطعیت در انتقال پیام طراحی شــده اســت )ســوال اول(. افــزون بر این، 
گرچه پاسخ نهایی از جانب خداوند است، اما پرسش‌گری فعالانه  مشخص گردید ا
مــردم مســیر گفت‌وگــو را تعیین می‌کند. این توازی در نقش کنشــی نشــان می‌دهد 
کیــد به موقع  کــه قــرآن، گفت‌وگومحور اســت، نــه صرفاً فرمان‌محــور. کما این‏‏‏که تا
ل و تصویرگری در کلمــات، به همراه دو جانبــه بودن پیام  بــر هیجــان و یــا اســتدلا
و توجــه بــه هــوش و توانایی و دانش مخاطب، به تقویت ارتبــاط و فهم بهتر پیام 
توســط مخاطبان کمک می‌کند. این مولفه‌ها نشــان می‌دهند که قرآن به‌خوبی از 
تکنیک‌هــای ارتباطــی و اقناعی برای اثرگذاری بیشــتر بر مخاطبان خود اســتفاده 
می‌کنــد. می‏‏‏توان ادعا نمود نظام گفتمانی کنشــی، رویــداد ارتباطی در این آیات را 
از یک انتقال یک‌ســویه اطلاعات به یک تعامل دیالوگی و پویا بدل ســاخته است. 
 Active( ســاختار »پرســش و پاســخ« در »یســئلونک«، پرسشــگر را به عاملی فعال
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Agent( در فراینــد گفتمــان تبدیل می‌کند. پاســخ الهی، در عیــن حال که قطعی و 
کنش بــه نیاز و پرســش مخاطب شــکل می‌گیرد. این  مبتنــی بــر وحی اســت، در وا
ویژگی، یک چارچوب مشــارکتی )Participatory Framework( را ایجاد می‌کند که 
در آن، عاملیت مخاطب نه تنها به رســمیت شــناخته می‌شــود، بلکه جهت‌دهنده 
جریــان گفتمــان اســت. )ســوال دوم(. هم‏‏‏چنیــن مهم‌تریــن دســتاورد نظــری این 
مــدل  میــان   )Synergistic Relationship( رابطــه هم‌افزایانــه  تبییــن  پژوهــش، 
هاولند و نظام گفتمانی کنشــی اســت. این دو مدل نه در تقابل، بلکه در دو ســطح 

مکمل عمل می‌کنند:
 )Architectural Blueprint( تکامل ساختاری و پویا: مدل هاولند طرحواره معماری
اقنــاع را ارائــه می‌دهد و مؤلفه‌های ضروری آن را مشــخص می‌کند. نظام گفتمانی 
کنشی، پویایی عملیاتی )Operational Dynamic( را تأمین کرده و این مؤلفه‌ها را 
در بستری تعاملی و زنده به کار می‌گیرد. به بیان دیگر، هاولند پاسخگوی چیستی 
عناصر اقناع است و نظام گفتمانی کنشی تبیین‌گر چگونگی کاربست آن‌ها در یک 

بستر ارتباطی دوسویه.
فراروی از مدل خطی: مدل کلاسیک هاولند اغلب به دلیل نگاه خطی و منبع‌محور 
نقد شده است، اما کاربست آن در گفتمان قرآنی، با واسطه نظام گفتمانی کنشی، 
از ایــن محدودیــت فراتــر مــی‌رود. تعامــل میــان خداونــد و مخاطب در ایــن آیات، 
 Recursive and Co-constructed( یــک فراینــد ارتباطــی بازگشــتی و هم‌ســاخته
Process( را به نمایش می‌گذارد. پرســش مخاطب، گفتمان را آغاز می‌کند و پاســخ 

الهی، ضمن تأمین نیاز او، عاملیت وی را ارتقا می‌بخشد. )سوال سوم(
در مجمــوع، آیــات مشــتمل بــر »یســئلونک« صرفــا بــه انتقــال احــکام یــا مفاهیــم 
دینــی نمی‌پردازنــد، بلکه معمــاری یک الگــوی ارتباطی اقناعی را ترســیم می‌کنند 
کــه هــم از حیث بلاغــی قدرتمند و هم از جهــت گفتمانی عمیق اســت. این الگو با 
تلفیــق مؤلفه‌های ســاختاری مدل هاولند و پویایی تعاملی نظام گفتمانی کنشــی، 
چارچوبی یکپارچه ارائه می‌دهد که در آن، اقناع نه به مثابه تحمیل یک‌جانبه یک 
 Dialogical( دیــدگاه، بلکه به عنوان فرایندی دیالوگــی برای تولید و بازتولید معنا
Process of Meaning-Making( ظهــور می‌یابــد. این یافته‌ها، ضمن غنابخشــی 
بــه مطالعات قرآنی، افق‌هــای نوینی را برای پژوهش‌های میان‌رشــته‌ای در حوزه 

ارتباطات، زبان‌شناسی و روان‌شناسی شناختی می‌گشاید.
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Abstract
Verses 7–9 of Surah Al-Sajdah are among the most significant Qur’anic passages 
concerning the stages of human creation. Throughout the exegetical tradition, various 
interpretations have been proposed for concepts such as “created from clay (khalaqa 
min ṭīn), extract of a lowly fluid (sulālah min māʾin mahīn), fashioning (taswiyah),” 
and “the breathing of the spirit (nafkh al-rūḥ).” Despite the importance of these verses 
in Qur’anic anthropology, their esoteric interpretation (taʾwīl) has rarely been exam-
ined comparatively within two major tafsīr works: Al-Mīzān by Allāmah Ṭabāṭabāʾī 
and Rūḥ al-Maʿānī by Al-Ālūsī. The central problem addressed in this study is how 
these two exegetes, operating with different philosophical, mystical, and theological 
presuppositions, interpret the key concepts of human creation, and what points of 
convergence and divergence can be identified in their approaches to these verses. The 
aim of the research is to conduct a comparative analysis of their esoteric interpreta-
tions across four main thematic axes of the verses: the material origin of creation, 
the gradual developmental stages, the existential harmonization (taswiyah), and the 
infusion of the divine spirit. This helps clarify the exegetical foundations and anthro-
pological perspectives each scholar employs in interpreting the stages of creation. 
The study adopts a comparative content-analysis method based on direct examination 
of primary exegetical sources. The findings indicate that Ṭabāṭabāʾī, through a philo-
sophical–mystical lens and with emphasis on the existential ascent of the human be-
ing, offers interpretations oriented toward the spiritual and ontological development 
of humankind. In contrast, Al-Ālūsī presents a more historical–theological approach 
grounded in linguistic and literary dimensions, emphasizing the material and human 
aspects of creation. These differences illuminate the distinct interpretive frameworks 
through which each exegete understands the stages of human creation.
Keywords: Ta’wil, Human Creation, Surah Al-Sajdah, Al-Mizan, Ruh al-Ma‘ani.
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پژوهشی

 تأویل تطبیقی آیات9-7 سوره سجده در خصوص آفرینش انسان 
در تفاسیر المیزان و روح المعانی

مریم نظر بیگی 1  ، ابراهیم نامداری 2  ، مریم گودرزی 3  
1. استاد یار و عضو هیات علمی گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده علوم انسانی، دانشگاه آیت الله بروجردی، بروجرد، ایران. 

m.nazarbeygi@abru.ac.ir
enamdari@abru.ac.ir .2. دانشیار گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه آیت الله بروجردی، بروجرد، ایران

3. دانشجوی کارشناسی ارشد مطالعات قرآن و حدیث گروه علوم قرآن و حدیث، دانشکده علوم انسانی، دانشگاه آیت الله 
maryam.goodazi@gmail.com  )بروجردی، بروجرد، ایران. )نویسنده مسئول

چکیده
آیات 7 تا 9 سوره سجده از مهم‌ترین آیات قرآن در تبیین مراتب آفرینش انسان‌اند و همواره در تفاسیر 
مختلف، برداشت‌های گوناگونی درباره مفاهیمی چون »خلق من طین«، »سلالة من ماء مهین«، »تسویه« 
و »نفخ الروح« ارائه شده است. با وجود اهمیت این آیات در حوزه انسان‌شناسی قرآنی، شیوه تأویل آن‌ها 
در دو تفسیر مهم »المیزان« علامه طباطبایی و »روح‌المعانی« آلوسی کمتر به‌صورت مقایسه‌ای بررسی 
شده است. مسئله اصلی این پژوهش آن است که تبیین کند این دو مفسر با پیش‌فرض‌های متفاوت 
فلســفی، عرفانی و کلامی، چگونه به تأویل مفاهیم خلقت انســان پرداخته و در هر مرحله از آیات، چه 
تفاوت‌ها و نقاط اشتراکی در رویکرد آنان دیده می‌شود. هدف پژوهش بررسی تطبیقی تأویل‌های این 
دو تفســیر در چهار محور اصلی آیات یعنی »مبدأ مادی خلقت«، »تحولات تدرّجی«، »تســویه و اعتدال 
وجودی«، و »دمیده شــدن روح« اســت تا روشــن شــود هر یک از این دو مفســر، با چه مبانی تفســیری و 
انسان‌شناختی به سراغ آیات رفته‌اند و چگونه فهم خاص خود را سامان داده‌اند. روش تحقیق مبتنی بر 
تحلیل تطبیقیِ محتوای تفسیری و مطالعه مستقیم منابع است. یافته‌ها نشان می‌دهد علامه طباطبایی 
با نگاه فلسفی ـ عرفانی و بر محوریت حرکت وجودی انسان، تأویل‌هایی ناظر به سیر تکاملی و مراتب 
وجودی انسان ارائه می‌کند؛ در حالی که آلوسی بیشتر رویکردی تاریخی، کلامی و ناظر به لایه‌های ادبی 
و لغوی دارد و جنبه‌های مادی و انسانی خلقت را برجسته می‌سازد. این تفاوت، ماهیت دو رویکرد را در 

نحوه تفسیر مراتب خلقت انسان آشکار می‌سازد.
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ح مسئله  1. طر
کلمــه تأویــل از مــاده »اول« در معنــای رجــوع و بازگشــت اســت و در بــاب تفعیل 
در معانی متعددی یعنی بازگشــت دادن بیان شــده اســت. )ابن منظور، 1414ق: 
11/ 32-36( راغــب اصفهانــی نیــز آن را رجــوع بــه اصــل دانســته اســت. )راغــب 
اصفهانــی، مفــردات، ذیــل ماده اول( لــذا مقصود از »تأویل« آیه چیزی اســت که 
آیــه بــه ســوی آن باز می‏‏‏گردد؛ تأویــل حقیقت یا حقایقی اســت کــه در امّ الکتاب 
نزد خداوند اســت و از مختصات غیب بوده و یا تأویل بیان کننده معنای خلاف 
ظاهر الفاظ آیات اســت که آیات متشــابه را در برمی‏‏‏گیرد و یا تأویل همان معنای 
باطنــی آیــات قــرآن اســت و یا اینکــه مقصود از تأویــل، معنای عام آیه اســت و... 
کــه هــر یک از اینهــا، ادله و مســتندات خود را دارنــد. )پور علمــداری، 1396: 6( 
تأویل در گذشــته با تفســیر به یک معنا قلمداد می‏‏‏شده است؛ لذا برخی معتقدند 
که طبری در تفســیر خویش آن دو را به یک معنی گرفته اســت و در زمان تفســیر 
آیــه می‏‏‏گویــد: »القول فــی تأویــل الآیه«؛)زرقانی، بی‏‏‏تــا: 1/ 472؛ طبری، 1412ق: 

 .)6 /22
در اصطــاح امــروزی، تأویل در مقابل تفســیر معنا گردیده اســت. بدین صورت که 
برای تفســیر معنایی محدودتر در نظر گرفته شــده اســت تا شــامل محدوده تأویل 
نشــود و آن بــه مفهــوم پرده برداری از لفظ مشــکل اســت. آیــت الله معرفت در این 

زمینه می‏‏‏نویسد:
»در اصطلاح 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 نارســا 
و مبهــم باشــد؛ البته عوامل لفظی و معنــوی در به وجود آوردن تعقید نقش دارند؛ 
امــا تأویــل عبارت اســت از دفع شــبهه و شــک از اقول و افعال متشــابه؛ لــذا تأویل 
در مــواردی اســتفاده می‏‏‏شــود کــه ظاهر لفــظ یا عمل، شــبهه انگیز باشــد و وظیفه 
تأویــل کننــده برطــرف نمودن این نارســایی و خفا اســت. لــذا تأویل افــزون بر رفع 
ابهــام، همزمــان، دفع شــبهه هم می‏‏‏نماید. پس هر جای تشــابهی در الفاظ باشــد، 
ابهامی در معنا حاصل می‏‏‏شود؛ لذا در تأویل رفع ابهام و دفع شبهه همراه است.« 

)معرفت، 1379ش: 1/ 23-22(
با توجه به این تعاریف و تعاریفی دیگر که در مورد تأویل و تفسیر وارد گردیده است، 
روشــن می‏‏‏شــود کــه تفســیر آیه نــزد گروهی از مفســران غیــر از تأویل آیه بوده اســت؛ 
توضیح اینکه از نظر مفردات و هیئت ترکیبی و دیگر ویژگی‏‏‏های مربوط به ظاهر آیه، 
تفســیر آیه اســت؛ در صورتی که باز گردانیدن آیه به مقصود نهایی به کمک آیات و 
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روایات و یا سایر ادله عقلی و نقلی تأویل است. )سبحانی تبریزی، 1383: 3/ 248(
مطالعات تأویلی به دلیل ماهیت چندلایه و پیچیده آیات قرآن، نیازمند رویکردی 
مقایسه‌ای است؛ زیرا تأویل برخلاف تفسیر ظاهر، وابسته به مبانی فلسفی، کلامی، 
گون در  عرفانی و انسان‌شناختی مفسران است و این مبانی متفاوت، نتایجی گونا
فهــم باطــن قــرآن ایجاد می‌کنــد. از این رو، تحلیل یک‌ســره و تک‌ســاحتیِ تأویل، 
تصویر ناقصی از لایه‌های درونی آیات ارائه می‌دهد. مطالعه تطبیقی تأویل کمک 
ک رویکردهای معرفتیِ مفســران آشــکار شــود، مبانی پنهان  می‌کند تفاوت و اشــترا
در پــسِ تأویل‌هــا نمایــان گردد و حــدود و ضوابط صحیح تأویل شناســایی شــود. 
در چنین رویکردی، پژوهشــگر می‌تواند بفهمد هر مفســر چگونه »باطن« را تعریف 
می‌کنــد و چــرا بــه معانی خاصی دســت می‌یابد. از ســوی دیگر، مطالعــات تطبیقیِ 
تأویــل ظرفیــت آن را دارد که فهمی جامع‌تر و عمیق‌تــر از آیات قرآن ارائه کند؛ زیرا 
هر ســنت تفســیری تنها بخشــی از حقیقت را برجسته می‌ســازد و تطبیق، این زوایا 
را در کنــار هــم قرار داده و تصویری چندبُعــدی از معنای باطنی ارائه می‌دهد. این 
رویکرد نه‌تنها به بازســازی روش‌شناســی تأویل و ارزیابی انتقادی تفاســیر گذشــته 
کمــک می‌کند، بلکــه امکان تولید الگوهای نظری تازه برای فهم لایه‌های معنایی 
قــرآن را نیــز فراهــم مــی‌آورد. بنابراین، مطالعــات تطبیقی در حــوزه تأویل ضرورتی 
اساســی بــرای پیشــبرد فهــم علمــیِ باطــن قــرآن و ایجــاد گفت‌وگوی واقعــی میان 

سنت‌های تفسیری است.
آیات 7 تا 9 ســوره ســجده از مهم‌ترین آیات قرآن کریم در تبیین حقیقت آفرینش 
انســان‌اند؛ آیاتــی کــه رونــد خلقــت را از »بدء« تــا »نفــخ روح« توصیــف می‌کنند و از 
این جهت، ظرفیت عظیمی برای تأملات هستی‌شــناختی و انسان‌شناختی دارند: 
هُ مِنْ 

َ
إِنْســانِ مِنْ طينٍ )7( ثُمَّ جَعَلَ نَسْل

ْ
قَ ال

ْ
 خَل

َ
قَهُ وَ بَدَأ

َ
حْسَــنَ كُلَّ شَــيْ‏ءٍ خَل

َ
ذي أ

َّ
>ال

بْصارَ وَ 
َ
أ

ْ
مْعَ وَ ال مُ السَّ

ُ
ك

َ
وحِهِ وَ جَعَلَ ل اهُ وَ نَفَخَ فيهِ مِنْ رُ ةٍ مِنْ ماءٍ مَهينٍ )8( ثُمَّ سَوَّ

َ
سُلال

ونَ< )9( این آیات تنها به گزارش یک فرایند طبیعی بسنده  رُ
ُ

فْئِدَةَ قَليلاً ما تَشْك
َ
أ

ْ
ال

نکرده‌انــد، بلکــه با لایه‌های متعددی از معنا و اســتعاره‌های وجودی، امکان ورود 
به ســاحت باطنی انســان را فراهم می‌ســازند. به همین دلیل، در ســنت تفســیری 
اســامی، ایــن آیــات همواره محل تأویــل بوده‌اند؛ زیــرا مفاهیمی ماننــد »خَلْقٍ مِن 
وح« در سطح لفظی قابل توضیح‌اند، اما عمق معنایی  طِين«، »تَسْوِيَة«، و »نَفْخِ الرُّ
آن‌ها در ساحت‌های فلسفی، عرفانی، کلامی و اخلاقی گسترده می‌شود و هر مفسر 
در چارچوب مبانی معرفت‌شناختی خویش رویکردی خاص به باطن این مفاهیم 

ارائه داده است.
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بــا وجــود اهمیــت ایــن دو رویکــرد تأویلــی، بررســی‌های موجــود عمدتــا بــه تفســیر 
گر بحثی از تأویل شــده، در کنار ده‌ها موضوع دیگر  ظاهری آیات پرداخته‌اند و یا ا
کنون پژوهشــی مســتقل که  ح شــده اســت. تا کنده مطر قــرار گرفتــه و به‌صورت پرا
فقط به »تأویل« این آیات بپردازد و آن را به‌صورت تطبیقی در دو تفســیر المیزان 
و روح‌المعانی تحلیل کند، انجام نشــده یا بســیار اندک و کلی‏‏‏نگر است. همچنین، 
بســیاری از پژوهش‌هــا تفاوت‌هــای روش‌شــناختی و معرفتــی ایــن دو مفســر را در 
نتیجه‌گیری‌های تأویلی دخیل نکرده‌اند، درحالی‌که نوع نگاه آنان به باطن قرآن، 
جایــگاه عقــل، معنــای روح، نســبت ظاهــر و باطــن، تأثیری مســتقیم بر برســاخت 

تأویل نهایی دارد.
بنابرایــن، مســئله اصلــی ایــن پژوهــش چنیــن صورت‌بنــدی می‌شــود: طباطبایی 
و آلوســی آیــات 7 تــا 9 ســوره ســجده را بر اســاس چه مبانــی تأویلی فهــم کرده‌اند؟ 
ایــن مبانــی چگونه در تحلیل باطنــی مفاهیم »خلق من طین«، »تســویه« و »نفخ 
روح« تأثیر می‌گذارد؟ و تفاوت در اصول معرفت‌شناختی و انسان‌شناختی آنان چه 
تفاوتی در نتایج تأویلی ایجاد می‌کند؟ بر این اساس، پژوهش حاضر با تمرکز کامل 
کات  بــر محور تأویــل، تلاش می‌کند تحلیلی منســجم و عمیق از تفاوت‌ها و اشــترا
تأویل آیات آفرینش انسان در المیزان و روح‌المعانی ارائه دهد و سهمی در پیشبرد 

مطالعات تأویلی قرآن داشته باشد.

2. پیشینه تحقیق
کنون  در مــورد آفرینــش انســان از دیــدگاه قرآن بــا تکیه بر تفاســیر مورد بررســی، تا

آثاری به رشته تحریر در آمده است که برخی از آن‏‏‏ها عبارت‏‏‏اند از:
- مهریــزی، مهــدی، آفرینش انســان در تفســیر المیزان، بینات )موسســه معارف 
اســامی امام رضا علیه السلام(«، تابســتان 1381  شماره 34. طبق نتایج پژوهش 
در این داســتان، چون اشــاره به عدد وشهر وچگونگی آنها نشده، معلوم می شود 
کــه نظــر بــه واقعه خاصی نیســت وهمین بیان ســنت الهی وعبرت اســت وشــاید 
تمثیلــی باشــد از حــال مردمــی کــه در مقابــل دشــمن نایســتادند واز تــرس مــرگ 

گریختند.
- حیــدری چنــاری، یوســف؛ مهــدوی آزادینــی، رمضــان ؛ آفرینش انســان در قرآن 
کریــم بــا توجه به تفســیر المیزان با نگاهــی انتقادی به نظریۀ تکامل، پژوهشــنامه 
معــارف قرآنــی، تابســتان 1391 - شــماره 9. ایــن مقالــه بــا روش توصیفــی ـ تحلیلی 
تــاش مــی نماید تا نظریه داروین در خصوص آفرینش انســان را بر اســاس دیدگاه 
علامــه طباطبائی در المیزان مورد بررســی و تحلیل قرار دهد. مطابق نظریه علامه 
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طباطبائــی، ظهــور نزدیــک بــه صراحت آیات قرآن کریم در این مســاله، این اســت 
که همه انســان ها از نســل حضرت آدم و حوا )ع( هستند و مطابق مراحلی طبیعی 

خلق می شوند. 
- شــفیعی پــور، کبــری، مطالعه تطبیقــی نبوت در تفاســیر المیــزان و روح المعانی، 
پایــان نامــه کارشناســی ارشــد، دانشــگاه مذاهب اســامی، دانشــکده علــوم قرآن و 
حدیث، 1397. رویکرد این پژوهش، بررســی نبوت و مســائل کلامی در این حوزه با 
بررســی دو تفســیر المیزان و روح المعانی اســت که در بخشــی از آن به داستان آدم 

نیز پرداخته شده است. 
امــا قابــل ذکر اســت در مورد تحلیل تطبیقــی تأویل در داســتان آفرینش آدم در دو 
کنون پژوهشی به صورت مستقل صورت نگرفته است. نوآوری  تفسیر مورد نظر تا
پژوهــش نســبت بــه آثار بیان شــده این اســت کــه در آثار بیان شــده به شــباهت و 
تفاوت‏‏‏هــای دیدگاه‏‏‏هــای این دو مفســر برجســته در مورد آیات مربــوط به آفرینش 
انســان پرداختــه نشــده و این پژوهش برای نخســتین بــار این بُعد را مورد بررســی 

قرار می‏‏‏دهد. 

3. ساختار آیات آفرینش انسان در سوره سجده )آیات 7–9(
آیات 7 تا 9 ســوره ســجده دارای ساختاری چندمرحله‌ای، منسجم و هدفمند‌اند و 
روند خلقت انسان را در سه لایه ارتباطیِ »مبدأ«، »فرایند« و »مرتبه نهایی« تصویر 
قَ 

ْ
 خَل

َ
قَهُ وَبَــدَأ

َ
حْسَــنَ كُلَّ شَــيْءٍ خَل

َ
ذِي أ

َّ
ح اســت: >ال می‌کننــد. این آیات بدین شــر

إِنْسَــانِ مِــنْ طِينٍ< )۷( همان كســى كــه هر چيزى را كه آفريده اســت نكيو آفريده 
ْ
ال

ةٍ مِــنْ مَاءٍ مَهِينٍ< 
َ
ال

َ
هُ مِنْ سُــل

َ
و آفرينــش انســان را از گل آغاز كرد )۷( >ثُمَّ جَعَلَ نَسْــل

اهُ وَنَفَخَ  )۸( ســپس ]تداوم[ نســل او را از چيكده آبى پست مقرر فرمود )۸( >ثُمَّ سَوَّ
ونَ< )۹(آنگاه  رُ

ُ
ا مَا تَشْــك

ً
فْئِدَةَ قَلِيل

َ
أ

ْ
بْصَارَ وَال

َ
أ

ْ
ــمْعَ وَال مُ السَّ

ُ
ك

َ
وحِهِ وَجَعَلَ ل فِيهِ مِنْ رُ

او را درســت‏اندام كــرد و از روح خويــش در او دميــد و بــراى شــما گــوش و ديدگان و 
دلهــا قــرار داد چــه اندك ســپاس مــ‏ى گزاريــد )۹(«  این آیــات ابتدا با نســبت دادن 
قَهُ< صحنه را در 

َ
حْسَنَ كُلَّ شَيْءٍ خَل

َ
ذِي أ

َّ
»احسن الخالقین« بودن به خداوند >ال

ســطح کلان هســتی باز می‌کنند و خلقت انســان را در چارچوب یک نظام آفرینش 
إِنسَــانِ مِن طِينٍ<، 

ْ
قَ ال

ْ
 خَل

َ
حکیمانــه قرار می‌دهند. ســپس بــا آوردن عبارت >وَبَــدَأ

نقطــه آغــاز آفرینــش انســان را معرفی می‌کنند که لایه »ماده نخســتین« را تشــکیل 
می‌دهــد. ایــن آغاز نــه فقط گــزارش مبدأ جســمانی، بلکه بیــان مرتبه نــازل وجود 

انسان در سلسله مراتب هستی است.
هِينٍ< حرکت ســاختار را به  اءٍ مَّ ن مَّ ةٍ مِّ

َ
ال

َ
هُ مِن سُــل

َ
در مرحلــه بعــد، آیه >ثُمَّ جَعَلَ نَسْــل
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ســمت تبیین اســتمرار خلقت و ســازوکار تولید نســل ســوق می‌دهد و رابطه خلقت 
اهُ<ساختار  نخســت با خلقت‌های پســین را نشــان می‌دهد. ســپس عبارت >ثُمَّ سَوَّ
آیــات را از لایــه مــادّی بــه لایه »اعتــدال، نظم و تناســب وجودی« منتقــل می‌کند؛ 
مرحلــه‌ای کــه در آن انســان از مــاده خــام به موجــودی دارای قــوام و قابلیت‌های 
وحِهِ<  گســترده تبدیــل می‌شــود. نقطــه اوج ســاختار در عبــارت >وَنَفَــخَ فِيــهِ مِــن رُّ
پدیــدار می‌شــود؛ جایی که آیات از ســطح تکوین جســمانی به ســاحت امــر الهی و 
بْصَارَ 

َ
مْعَ وَالأ مُ السَّ

ُ
ك

َ
تعلق روحانی انســان عبور می‌کنند. پایان ساختار با >وَجَعَلَ ل

ک و  فْئِــدَةَ< نشــان می‌دهد که ثمره این فرایند، انســانِ مجهــز به ابزارهای ادرا
َ
أ

ْ
وَال

گاهی است. )رک: علیدادی سلیمانی، 1379:  9( آ
ح سه‌سطحیِ دقیق را ارائه می‌دهد: در مجموع، ساختار این آیات یک طر

مبدأ حکیمانه خلقت )احسن الخالقین(

 

 

 

تسویه سلالۀ طین

سیر تدرّجی و مرحله‌مند آفرینش انسان )طین → سلالة → تسویه(
کی )روح → سمع → بصر → فؤاد(. ارتقای وجودی با نفخ روح و اعطای قوای ادرا

4. دیدگاه تأویل محور مفسران در مورد آیات
آیــات 7ـ9 ســوره ســجده بــا ارائــه سلســله‌مراتب خلقــت انســان، امــکان یکــی از 
گســترده‌ترین میدان‌هــای تأویــل در مطالعــات انسان‌شــناختی قــرآن را فراهــم 
کرده‌اند. بر اســاس این آیات، خلقت انســان در سه مرحله »آغاز از طین«، »جعل 
نســل از ســالة من ماء مهین« و »تسویه و نفخ روح« سامان یافته است. مفسران 
فریقیــن، هــر یــک فهمــی تأویلــی از آیــات بــه دســت داده‏‏‏انــد کــه کمــک شــایانی 
بــه فهــم دو مفســر مــورد بحــث به دســت می‏‏‏دهــد. الف؛ نفــخ روح به‌عنــوان رمز 
پیوند انســان با عالم غیب: همه تفاســیر با اختلاف ظاهرشــان–روح را »مرتبه‌ای 
کــه انســان را از بقیــه موجــودات ممتــاز می‌کنــد. )ابوحیــان،  قدســی« می‌داننــد 
1407ق: ۷۰۷/۲( ب؛ انســان موجــودی دو ســاحتی اســت: نــازل در مــاده، رفیع در 
معنــا: تأویــل نشــان می‌دهد که ضعف ظاهری منشــأ انســان )ماء مهیــن( مانع از 
شــرافت غایــی او نیســت. ج؛ احســن خلقــت، ناظــر بــه حکمت و غایــت وجودی 
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ک، معرفــت، و ظرفیــت تقرب« جلــوه می‌کند؛ یعنی  اســت: کمــال انســان در »ادرا
همان سمع، بصر و فؤاد.

5. تأویل آیات آفرینش انسان در تفسیر المیزان
تأویــل آیــات آفرینــش انســان در المیــزان بــر پایــه مبانــی فلســفی–عرفانی علامــه 
طباطبایــی و پیونــد وثیــق میــان ظاهــر لفظــی آیــات و ســاحت‌های باطنــی وجود 
انســان تبیین می‌شــود. علامه در این بخش از تفســیر، آیات ســوره ســجده را تنها 
گزارش یک روند مادی خلقت نمی‌داند، بلکه آن را »بیان مراتب وجودی انســان« 
کــی تــا تعلــق بــه روح الهــی می‌خوانــد. در نــگاه او، »طیــن«، »ســالة«،  از نشــئه خا
»تســویه« و »نفــخ روح« صرفــا مراحــل زیســتی نیســتند، بلکــه نشــانه‌هایی از ســیر 
انســان در قــوس نــزول و بازگشــت بــه ســوی کمــال ربانی‌انــد. بنابرایــن، تأویل در 
المیزان مبتنی بر کشــف حقیقت‌های ورای الفاظ آیات اســت؛ حقیقت‌هایی که در 
آن انسان موجودی ذومراتب، برخوردار از ظهور جسمانی و باطن روحانی، و حامل 
قابلیت خلافت الهی معرفی می‌شود. این نگرش، نقطه آغاز ورود به زیرشاخه‌های 
تفسیری و تأویلی آیات آفرینش در سوره سجده است. )رک: طباطبایی، 1374ش:  

)390 -372 /16

5-1. اصول تأویلی علامه طباطبایی در مواجهه با آیات خلقت
علامــه طباطبایــی در المیــزان )طباطبایــی، 1374ش:  372/16–390( رویکــرد 
تأویلــی خــود را بر چند اصل بنیادین ســامان می‌دهد که فهــم دقیق آیات خلقت 
انســان را ممکــن می‌ســازد. الــف؛ اصــل تفســیر بــه ظاهــر و باطــن توأمان اســت؛ 
بدیــن معنــا کــه هــر آیه از ســوره ســجده هــم دارای معنای آشــکار مــادی )طین، 
ســالة، تســویه( و هم دارای معنای باطنی و معرفت‌شــناختی )مرتبه روح، شــأن 
انســان، قابلیت معرفت الهی( اســت. علامه با این رویکرد، مراحل خلقت انســان 
را نــه صرفاً به ترتیب زیســتی، بلکه به عنوان نشــانه‌های سلســله‌مراتب وجودی 
و مســیر رشــد روحانــی تأویــل می‌کنــد )همــان: 372/16–374(. ب؛ اصــل ســیر 
نزول و صعود وجودی انســان اســت. علامه آیات 7–9 ســوره ســجده را نقشــه‌ای 
وجودی می‌داند که انســان از ماده )طین( آغاز می‌کند، از طریق نســل و تســویه 
بــه مرتبه انســانی متعادل می‌رســد و بــا نفخ روح، به مقام اتصال بــا عالم غیب و 
خلافت الهی می‌رســد )همــان: 375/16–378(. این اصل تأویلی نشــان می‌دهد 
کــه هــر مرحلــه خلقــت، نمایانگــر مرحلــه‌ای از رشــد و کمال انســان اســت و آیات 
ســوره ســجده، علاوه بــر بیان مراحــل مــادی، پیــام انسان‌شناســانه و تربیتی نیز 
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دارنــد. ج؛ اصــل توجــه بــه حکمــت و احســن خلقــت مخلوقــات اســت. علامه در 
تأویــل »أحســن کل شــیء خلقه« نــه تنها جنبــه زیبایی و نظــم مخلوقات را مورد 
کید  توجــه قــرار می‌دهــد، بلکه بر »تناســب هــر موجود بــا غایت وجــودی‌اش« تأ
دارد. این تأویل نشــان می‌دهد که خلقت انســان هدفمند اســت و هر مرحله آن 
مطابق حکمت الهی، آماده پذیرش روح و ظرفیت معرفت انســانی است )همان: 
379/16–382( د؛ اصــل نــگاه انســان به‌عنوان موجود ذومراتب اســت. علامه با 
کیــد بــر پیونــد مــاده و روح در آیــات، انســان را موجــودی می‌داند کــه هم نازل  تأ
در مــاده و هــم رفیــع در معناســت. ایــن اصل، مراحــل خلقت از طین تــا نفخ روح 
را فراینــدی متصــل و هدفمنــد نشــان می‌دهــد و انســان را در مســیر خودشناســی 
و رشــد معنــوی قرار می‌دهــد )همــان: 383/16–386(. ه؛ اصل تأویــل تطبیقی و 
میان‌متنــی اســت. علامــه در مواجهه با آیــات خلقت، آیات مشــابه و روایات اهل 
ک قــرار می‌دهد تا هــم معنای باطنــی آیات و هم ارتبــاط آن‌ها با  بیــت)ع( را مــا
ســایر مفاهیم انسان‌شناســانه و کلامی روشــن شــود. این روش باعث می‌شود هر 
مرحلــه خلقــت و اصطلاحــات آیات )طین، ســالة، مــاء مهین، تســویه، نفخ روح( 
بــا هماهنگــی کامــل در یــک چارچــوب تأویلــی و فلســفی–عرفانی تحلیــل شــوند 

)همان: 387/16–390(.

لإنسان من طین« در المیزان 5-2. تأویل »بدأ خلق ا
کید می‌کند کــه مراد از »خلق الإنســان من طین«  علامــه طباطبایــی در المیــزان تأ
صرفــا خلــق هــر فــرد از گل نیســت، بلکــه مقصــود نــوع انســان اســت؛ یعنــی مبدأ 
پیدایش نوع انســانی، انســانی اســت کــه از گل آفریده شــده و تمامی افــراد بعدی 
انســان‌ها از طریــق نســل و تناســل از او پدیــد آمده‌انــد )طباطبایــی، 1374ش: 
373/16–374(. بــه عبــارت دیگر، آیه اشــاره به آدم و حوا )علیهما الســام( دارد 
کــه بــه عنوان اولین فرد نوع انســان، از گل خلق شــده‌اند و فرزنــدان آنها از طریق 
آب مهین )نطفه( تولید شده‌اند. طباطبایی با تحلیل جمله بعدی آیه >ثُمَّ جَعَلَ 
ةٍ مِــنْ مــاءٍ مَهِيــنٍ< توضیح می‌دهــد که اشــاره به نســل آدم، از آب 

َ
هُ مِــنْ سُــلال

َ
نَسْــل

مهیــن، بــه معنــای تداوم نوع انســان از طریق تناســل اســت و نشــان می‌دهد که 
مبدأ خلقت نوع انســانی همان فرد نخســتین است که از گل خلق شده، نه تمامی 
انســان‌ها به صورت فرد فرد )همــان: 374/16(. از منظر تأویلی، این آیه نمایانگر 
اصل ســیر نزول وجودی انســان اســت: خداوند نوع انسانی را ابتدا در مقام مادی 
ک )طین( آفرید و ســپس اســتمرار نســل او را از آب مهین قــرار داد تا  و اولیــه از خــا
مســیر خلقت، از مبدأ ماده‌ای تا تکوین نســل و اجتماع انســانی، روشــن شود. این 
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تأویل، آیه را فراتر از گزارش مادی خلقت فردی می‌خواند و به آن ابعاد فلســفی و 
انسان‌شــناختی می‌بخشــد، به طوری که خلقت آدم و حوا به مثابه نماد آغاز نوع 

انسان و ظرفیت‌های بالقوه انسانی برای رشد و کمال روحانی تأویل می‌شود.

5-3. تأویل »نفخ الروح« در المیزان
در تفســیر المیــزان، علامــه طباطبایــی توضیح می‌دهــد که عبــارت >نَفَخَ فِيــهِ مِنْ 
وحِهِ< به صورت استعاره و کنایه بیان شده است. منظور از این تعبیر، تشبیه روح  رُ
انسان به عمل دمیدن یا نفسی است که انسان می‌کشد و بازمی‌گرداند و نه اینکه 
معنای لفظی دم زدن خداوند بر انســان باشــد )طباطبایی، 1374ش: 374/16(. 
اضافه شدن کلمه »روح« به ضمیر مربوط به خداوند، جنبه تشریف و تعظیم دارد 
و نشــان می‌دهــد کــه آنچــه در آدم دمیده شــده، روحی شــریف و منســوب به ذات 
الهی اســت. از منظر تأویلی، این نفخ روح نه فقط بخشــیدن زندگی زیســتی، بلکه 
اعطای شأن و مقام انسان در عالم وجود است. این مرحله، انسان را از مقام صرف 
ماده‌ای به مرتبه‌ای معنوی و متمایز از ســایر مخلوقات می‌رســاند و ظرفیت‌های 
معرفتــی، اخلاقــی و روحانی او را آشــکار می‌کند. به عبــارت دیگر، علامه طباطبایی 
نفخ روح را نماد شرافت و کرامت ذاتی انسان و اتصال او به حقیقت الهی می‌داند؛ 
مرحله‌ای که انسان به واسطه آن، مخلوقی منحصر به فرد با شأن والای وجودی 
می‌شود و مسیر تکامل روحانی او آغاز می‌گردد )همان: 16/ 374(. این تأویل، آیه 
را از سطح گزارش زیستی صرف فراتر می‌برد و ابعاد فلسفی و انسان‌شناسانه خلقت 

انسان را روشن می‌کند.

لإنسان« و ابعاد روحانی ـ وجودی انسان 5-4. تأویل »تسویة ا
و  کــردن، نظــم دادن  بــه معنــای تصویــر  اهُ«، واژه »تســویه«  سَــوَّ »ثُــمَّ  آیــه  در 
کامــل کــردن شــکل انســان آمــده اســت و علامــه طباطبایــی آن را تتمیــم خلــق 
می‌دانــد  وجــودی  والای  مقــام  و  روح  دریافــت  بــرای  انســان  آماده‌ســازی  و 
)طباطبایــی، 1374: 374/16(. ایــن مرحلــه نشــان می‌دهــد که خلقت انســان 
نــه صرفاً شــکل جســمانی، بلکــه هماهنگی کامــل بین اعضا و کمــال ظاهری او 
را شــامل می‌شــود. تســویه، زمینه را برای اســتمرار خلقت انسان از مرحله مادی 
به مرحله معنوی فراهم می‌کند و به نوعی نظم و انســجام در خلقت جســمانی 

انســان را نمایش می‌دهد.
جملــه »نَفَــخَ فِيــهِ مِــنْ رُوحِهِ« از نظر علامه اســتعاره و کنایه اســت و روح انســان به 
عمل دمیدن یا نفس کشــیدن تشــبیه شــده اســت، نــه به معنــای دم زدن حقیقی 
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خداونــد بر انســان. اضافه شــدن کلمــه »روح« به ضمیــر مربوط بــه خداوند، جنبه 
تشریف و تعظیم دارد و نشان می‌دهد که آنچه به انسان اعطا شده، روحی شریف 

و منسوب به ذات الهی است )همان:  374/16(.
از منظــر تأویلــی، نفــخ روح در انســان مرکــز انتقــال انســان از مقــام مادی بــه مقام 

معنوی است و ابعاد روحانی آن عبارتند از:
شــرافت و کرامت انســان: انســان با دریافت روح الهی، موجودی ممتاز می‌شود که 

شأن و کرامت ذاتی او از سایر مخلوقات متمایز است.
ظرفیت معرفتی و اخلاقی: روح به انسان امکان تعقل، تشخیص خیر و شر، و رشد 

اخلاقی و معنوی می‌دهد.
اتصــال بــه حقیقت الهی: نفخ روح نماد ارتباط انســان با عالــم غیب و قدرت الهی 

است و انسان را در مسیر خودشناسی و تکامل روحی قرار می‌دهد.
نظام وجودی متعادل: ترکیب تســویه جســمانی و نفخ روح، انسان را به موجودی 
با هماهنگی بین ماده و معنا تبدیل می‌کند که هم قابلیت عمل و حرکت در عالم 

مادی را دارد و هم ظرفیت تعالی معنوی و روحانی.
وحِهِ< از دیدگاه علامه طباطبایی نه صرفاً  اهُ وَ نَفَخَ فِيهِ مِنْ رُ بنابراین، آیه >ثُمَّ سَــوَّ
بیان مراحل جســمانی خلقت، بلکه نمایش سلســله مراتب وجودی انســان و ابعاد 
روحانی او است؛ مرحله‌ای که انسان را از حالت صرف ماده‌ای به مرتبه‌ای معنوی 

و شایسته کرامت و شرف الهی ارتقا می‌دهد )همان: 374/16(.

5-5. تحلیل رویکرد تأویلی المیزان
رویکــرد تأویلی علامه طباطبایی در تفســیر آیات خلقت انســان در ســوره ســجده 
 
َ
کیــد دارد. آیــه »وَ بَــدَأ بــر سلســله‌مراتب وجــودی انســان و تأویــل فلســفی آن تأ
نْســانِ مِــنْ طِيــنٍ« بــه گفتــه المیزان، مــراد از آن نوع انســان اســت نه هر  خَلْــقَ الْْإِ
فــرد انســانی؛ بدیــن معنا که مبدأ پیدایش نوع انســانی، آدم و حوا )ع( هســتند و 
تمامــی انســان‌ها از طریق تناســل و فرزندان آنان به وجود آمده‌انــد )طباطبایی، 
ةٍ مِــنْ مــاءٍ 

َ
هُ مِــنْ سُــلال

َ
1374ش: 16/ 373–374(. آیــه بعــدی، >ثُــمَّ جَعَــلَ نَسْــل

مَهِينٍ<، مسیر استمرار نسل انسان از آب مهین را بیان می‌کند و به وضوح نشان 
می‌دهــد که خلقت انســان شــامل مرحلــه مادی اولیه و مرحله نســلی اســت. این 
تقســیم‌بندی، خلقــت انســان را نه صرفــا به عنوان یــک فرآیند زیســتی، بلکه به 
عنــوان یک ســیر وجــودی هدفمند و سلســله‌مراتبی ارائه می‌دهد که نوع انســان 
از ماده اولیه آفریده شــده و اســتمرار نســل او از طریق تناســل تحقق یافته است. 
اهُ« بــه معنــای تصویــر و نظم‌بخشــی به انســان اســت و زمینــه پذیرش  »ثُــمَّ سَــوَّ
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وحِهِ< به  روح الهــی و مقــام والای وجــودی او را فراهــم می‌کند، و >نَفَخَ فِيــهِ مِنْ رُ
صورت اســتعاره و کنایه، روح شــریف و منسوب به ذات الهی را به انسان منتسب 
می‌ســازد )همــان:  374/16(. علامــه طباطبایــی ایــن نفــخ روح را نمــاد شــرافت 
و کرامــت انســانی، ظرفیــت معرفتــی و اخلاقی، و اتصال انســان بــه حقیقت الهی 
می‌دانــد و نشــان می‌دهد که انســان موجودی ذومراتب اســت کــه هم در ماده و 
هم در معنا، هم در جســم و هم در روح، دارای نظم و هدفمندی الهی اســت. به 
این ترتیب، رویکرد تأویلی المیزان، آیات خلقت انسان را از سطح گزارش زیستی 
فراتر می‌برد و آنها را حاوی پیام‌های فلســفی، انسان‌شناســانه و اخلاقی می‌داند 

که جایگاه انســان در جهان و مســیر تکامل او را به وضوح روشن می‌کند.

7. تأویل آیات آفرینش انسان در روح‌المعانی 
در تفســیر روح المعانــی، آیــات آفرینــش انســان در ســوره ســجده نه تنها بــه بیان 
مراحــل خلــق از طیــن و آب مهیــن، بلکــه بــه تبیین شــأن و مقــام انســان در عالم 
کید بــر جنبه‌هــای تأویلی  هســتی پرداختــه شــده اســت. علامــه روح‌المعانی بــا تأ
و فلســفی، خلقــت انســان را فراتــر از فرآیند زیســتی صرف می‌بینــد و آن را نمایانگر 
ترتیب سلسله‌مراتبی و هدفمند بودن خلقت معرفی می‌کند. بر اساس این رویکرد، 
انسان موجودی است که از ماده اولیه آفریده شده، از مسیر تناسل استمرار یافته و 
با دریافت روح الهی، به مقام شرافت، کرامت و ظرفیت معنوی دست یافته است. 
تأویل آیات خلقت انسان در این تفسیر، بر ارتباط میان ماده و معنا، جسم و روح، 
کید دارد. این رویکرد نشان  و استعداد بالقوه انسان برای رشد اخلاقی و معرفتی تأ
می‌دهد که آیات خلقت، نه صرفاً گزارش مراحل مادی، بلکه بیانگر هویت انسان 
بــه عنــوان موجودی ذومراتب و هدفمند در هســتی هســتند و خواننده را به درک 

عمیق‌تر از مقام و رسالت انسانی دعوت می‌کنند.

7-1. مبانی تأویل در روش آلوسی
در روش الوســی، تأویــل آیــات قــرآن بــر پایــه درک حقیقــت معنایی و ارتبــاط آن با 
هــدف و غــرض کلــی آیــه انجام می‌شــود. این روش بــر تطبیق ظاهــر و باطن آیه و 
کیــد دارد و می‌کوشــد معنای  بررســی زمینه‌هــای تاریخــی، لغــوی و مفهومــی آن تأ
عمیــق، حکمــی و فلســفی آیات را آشــکار ســازد. الوســی معتقد اســت که هــر آیه‌ای 
عــاوه بــر مفهــوم ظاهــری، دارای ابعــاد تأویلــی و نشــانه‌های هدایت‌کننــده برای 
فهــم معــارف اخلاقــی و تربیتی اســت که باید با مطالعه ســیاق و ســایر آیات مرتبط 
روشــن شــود. مبانــی اصلــی تأویــل در روش الوســی شــامل توجــه به مقاصــد الهی، 
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تحلیــل لغــوی دقیــق، اســتفاده از روایــات معتبر، و توجه به ســنخ و نــوع مخاطب 
کید دارد که آیات خلقت و انسانی باید با نگاه فلسفی  است. این روش همچنین تأ
و انسان‌شناســانه تأویــل شــوند تا ابعاد مــادی، روحانی و اخلاقی انســان به خوبی 
نمایــان گــردد. به عبارت دیگر، الوســی تأویل را وســیله‌ای بــرای درک نظام کلی و 
هدفمنــدی آفرینــش و شــناخت جایگاه انســان در عالم هســتی می‌دانــد. )نوری و 

کپور، 1403:  75- 78( خا

7-2.تأویل »خلق من طین« در روح‌المعانی
إِنْســانِ مِنْ طِينٍ< به تأویــل آغاز خلقت 

ْ
قَ ال

ْ
 خَل

َ
در تفســیر روح المعانــی، آیــه >وَ بَــدَأ

نوع انســانی پرداخته اســت نه فرد فرد انسان‌ها )آلوســی، 1415ق:  121/11(. آلوسی 
توضیــح می‌دهــد کــه منظــور از »خلق الإنســان« مبــدأ پیدایش این جنس انســانی 
است و تمامی افراد آن از فرد اول، یعنی آدم علیه‌السلام، منشأ گرفته‌اند. به عبارت 
دیگر، خلقت آدم به صورت مجموعی و نمادین نمایانگر آغاز نوع انســان اســت و 
سایر انسان‌ها از راه تناسل از او به وجود آمده‌اند. این تأویل نشان می‌دهد که آیه 
به جای تمرکز صرف بر شکل‌گیری جسمانی یک فرد، هویت نوعی و مبدأ تاریخی 

انسان‌ها را مورد توجه قرار می‌دهد.
همچنین در این تفســیر، مســائل لغوی و قرائت‌های مختلف مانند قرائت الزهری 
»بدا« به جای »بدأ« بررســی شــده و هدف آن درک دقیق لفظ و معناست. آلوسی با 
تحلیل این اختلاف قرائت‌ها نشان می‌دهد که مقصود اصلی آیه، بیان آغاز خلقت 
انسان به عنوان نوع و جنس مشخص است و نه گزارش صرف یک رویداد فردی، 
و این تأویل فلســفی و انسان‌شناســانه، زمینه را برای بررسی ادامه خلقت انسان از 

مرحله آب مهین و سپس ابعاد روحانی فراهم می‌کند.

7-3. تأویل »نفخ الروح« در روح‌المعانی
وحِــهِ< به‌عنــوان یکــی از لطیف‌تریــن  در روح المعانــی، تعبیــر >وَنَفَــخَ فِیــهِ مِــنْ رُ
بیان‌هــای قرآنــی دربــاره شــأن انســان تأویــل می‌شــود )آلوســی، 1415ق: 121/11(. 
کیــد می‌کند کــه اضافــه‌ی »روح« به خداونــد، اضافه‌ی حقیقــیِ مالکیت  آلوســی تأ
نیست، بلکه تشریف است؛ همان‌گونه که کعبه »بیت‌الله« و ناقه صالح »ناقه‌الله« 
نامیــده شــده‌اند. ایــن اضافــه، از نظر او نشــانه آن اســت کــه آفرینش روح انســانی 
حادثه‌ای شــگفت، فراتر از ماده و متضمن نســبتی به عالم ربوبی اســت. به همین 
هُ« را در همین زمینه می‌آورد  جهت، ســخن مشــهور »مَنْ عَرَفَ نَفْسَــهُ فَقَدْ عَرَفَ رَبَّ
تا نشــان دهد که درک حقیقت روح، انســان را به درک جلوه‌ای از ربوبیت رهنمون 
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می‌کند. سپس آلوسی »نفخ« را استعاره از »ایجاد تعلق روح به بدن« می‌داند، یعنی 
نفــخ نــه به‌معنای دمیدن مــادّی، بلکه بیانی مجــازی از انتقالِ نحــوه‌ای وجود و 

حیات به کالبد انسان است )همان:  122/11(.
بــا این حــال، روح‌المعانی همه دیدگاه‌ها را نقل می‌کند و نشــان می‌دهد که تأویل 
نفخ‌الــروح در یــک لایــه نمی‌ماند. او می‌گوید این تفســیر مجازی، بــا مبنای قائلان 
به تجرّد روح )از جمله بســیاری از فلاســفه و غزالی( ســازگارتر است؛ کسانی که روح 
ح  را موجــودی مســتقل از بدن و غیرجســمانی می‌داننــد. اما دیــدگاه مقابل نیز طر
می‌شــود: کســانی کــه »نفــخ« را بــر حقیقت حمــل کرده‌انــد و روح را جســمی لطیف 
می‌دانند که در بدن جریان می‌یابد، همان‌گونه که آب در گل یا آتش در اخگر نفوذ 
می‌کند. آلوســی اشــاره می‌کند که ظاهر برخی روایات نیز با این قول ســازگار است و 
ابن‌قیم برای آن »نزدیک به صد دلیل« آورده اســت. حاصل این تحلیل آن اســت 
کــه روح‌المعانــی، در مقــام تأویل، نه‌تنها بــه معنای لفظی »نفخ« بســنده نمی‌کند، 
بلکه نشــان می‌دهــد آیه حامل لایه‌های متعددی از معناســت و »اضافه‌ی روح به 
خــدا« دلالتــی عمیــق بر کرامت، تجــرد و پیوند وجودی انســان با عالــم الهی دارد، 
خواه این پیوند در ســطح مجازیِ تعلق باشــد یا در ســطح حقیقیِ نفوذ روح لطیف 

در کالبد.)همان: 123(

لإنسان« و ابعاد باطنی آفرینش 7-4.تأویل »تسویة ا
اهُ« ناظر به مرحله‌ای از آفرینش اســت که در آن،  در روح‌المعانــی، تعبیــر »ثُمَّ سَــوَّ
انســان در رحم، اعتدال‌یافتگی و تکمیل تدریجی می‌یابد و اعضای او بر اســاس 
نظام احســن شــکل می‌گیرد. آلوســی می‌گوید »عدله بتكميل أعضائه في الرحم و 
تصويرها على ما ينبغي«؛ یعنی تســویه مرحله‌ای اســت که اجزا، تناسب، تعادل و 
هماهنگــی می‌یابنــد و از صورت اجمالی به صورت تامّ منتقل می‌شــوند )آلوســی، 
1415ق:  121/11(. اصــل »تســویه« را او »جعــل الأجــزاء متســاویة« می‌دانــد؛ یعنی 
ســاختن مجموعــه‌ای هماهنــگ و موزون کــه قابلیــت دریافت روح و شایســتگی 
خلافــت الهــی را ایجــاد می‌کند. بدیــن ترتیب، تســویه صرفاً یک فرایند جســمانی 
نیســت، بلکه نقطهٔ پیوند جســم با قابلیت‌های باطنی اســت؛ زیرا تنها ساختاری 
که به حدّ اعتدال رسیده باشد، می‌تواند حامل روح الهی و استعدادهای معرفتی 
« ـ به‌گفته آلوســی ـ یــا »ترتیب  و اخلاقــی انســان گــردد. اینجاســت کــه ترتیب »ثُــمَّ
رتبــی« اســت یــا »ترتیــب ذکری«، و نشــان می‌دهد که »تســویه« مرحلــه‌ای مقدم 
بــر »نفخ« اســت، نه فقــط در زمان، بلکه در شــرافت و رتبه وجــودی. پس از این 
وحِهِ< در روح‌المعانی نشــانه‌ای از انتقال انســان  تســویه، تعبیــر >وَنَفَخَ فِیهِ مِنْ رُ
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از ســاختار مــادّی بــه هویت باطنــی و ربانی اســت )همــان: 121/11–122(. اضافه 
»روح« به خدا، نزد آلوسی، یک »اضافه تشریفی« است که شأن استثنایی انسان 
را نشــان می‌دهــد؛ موجــودی که نه صرفاً جســم، بلکه محلّ تجلیِ نوعی نســبت 
به حضرة ربوبی« اســت. او این حقیقت را تا آنجا گســترش می‌دهد که گفتار »من 
عــرف نفســه فقد عرف ربــه« را ناظر به همیــن لایه از آفرینــش می‌داند. در تأویل 
»نفــخ«، آلوســی ابتــدا آن را »مجــاز از ایجــاد تعلــق روح به بــدن« می‌گیــرد؛ یعنی 
اتصــال جوهــره‌ای غیرمــادی بــه پیکرِ موزون‌شــده. این تأویــل با مبانــی قائلان 
بــه تجــرد روح ـ از جملــه فلاســفه و غزالی ـ ســازگار اســت. امــا او دیــدگاه دوم را نیز 
نقــل می‌کنــد کــه نفــخ را بــر حقیقت حمل کــرده و روح را »جســمی لطیــف« مانند 
هــوا دانســته‌اند که در بدن جاری می‌شــود؛ دیدگاهی که ظاهــر برخی اخبار آن را 
تأیید، و ابن‌قیم برای آن ده‌ها دلیل آورده اســت. نتیجه آن‌که در روش آلوســی، 
»تســویه« نقطــهٔ اعتــدال و قابلیت‌ســازی جســم، و »نفخ« نقطــهٔ پیدایش هویت 
باطنــی اســت؛ دو مرحلهــای کــه در کنار هم، ســاختار ظاهــری و حقیقــت باطنی 

انســان را به نحوی تأویلی و چندلایه توضیح می‌دهند.

7-5.جمع‌بندی رویکرد تأویلی روح‌المعانی
آلوســی ســه مفهوم کلیدی »خلق من طین«، »تســویه«، و »نفخ الروح« را در پیوند 
بــا یکدیگــر می‌فهمد. او نخســت با تأویــل »خلق من طین« بــر نوع‌بودگی آفرینش 
کید می‌کند؛ یعنی مراد آیه، پیدایش جنس بشر است نه آفرینش تک‌تک  انسان تأ
افــراد. ایــن رویکــرد، جهت‌گیــری انسان‌شناســی آلوســی را آشــکار می‌کنــد: آیــات 
خلقــت را نــه به‌عنوان گزارش‌های زیســتی فــردی، بلکه به‌مثابه بیان ریشــه‌های 
هستی‌شــناختی انسان می‌خواند؛ ریشه‌هایی که انسان را در امتداد تاریخ آفرینش 
قرار می‌دهد. ســپس همین نگاه در »تســویه« عمق بیشــتری می‌یابد؛ جایی که او 
ایجــاد اعتــدال و تناســب در اعضای بــدن را تنها یــک تحول جســمانی نمی‌داند، 
بلکــه آن را مقدمــه‌ای بــرای پذیــرش روح و قابلیت‌هــای باطنــی می‌شــمرد. بدین 
ترتیب، آفرینش مادی انســان نزد آلوســی در حکم بسترســازی برای ظهور ساحتی 
فراتر از ماده اســت؛ ســاحتی که در ادامه با »نفخ الروح« تبیین می‌شــود. در مرحله 
»نفــخ الــروح«، آلوســی نــگاه تأویلی خود را به اوج می‌رســاند و اضافه‌ شــدن روح به 
خدا را »اضافهٔ تشریفی« می‌گیرد؛ نشانه‌ای از نسبت وجودی انسان با عالم ربوبی. 
او »نفــخ« را در اصــل اســتعاره‌ای بــرای ایجاد تعلق روح و حیات بــه کالبد می‌داند، 
 ـ از جملــه نظریــه »روح به‌مثابه جســم لطیــف« ـ را  امــا همزمــان دیدگاه‌هــای دیگــر
نیــز منعکــس می‌کند تا لایه‌مندی معنای آیه را نشــان دهد. ایــن رویکرد جامع، دو 
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پیامد دارد: نخست آنکه آفرینش انسان امری تک‌لایه و صرفاً مادی نیست، بلکه 
پیوندی میان جسم معتدل‌شده و جوهره‌ای غیرمادی است؛ دوم آنکه انسان به 
سبب همین پیوند، شأنی شرافت‌مند می‌یابد و آیه »مَن عرف نفسه فقد عرف ربه« 
برای او معنایی هستی‌شناســانه پیدا می‌کند. در مجموع، تفســیر آلوسی ساختاری 
ک آغاز می‌شود، در تسویه  به‌هم‌پیوســته عرضه می‌کند که در آن نوع انســان از خا
بــه اعتــدال می‌رســد، و در نفخ، به مرتبــه‌ای ربانی و صاحب کرامــت ارتقا می‌یابد؛ 
ســاختاری که انســان را موجودی دو ساحتی، دارای ماده‌ای موزون و هویتی الهی 

نشان می‌دهد.

8. تحلیل تطبیقی دو رویکرد تأویلی
رویکــرد تأویلــی علامــه طباطبایــی در المیــزان و روش آلوســی در روح‌المعانــی، 
هرچند هر دو در پی کشف حقیقت خلقت انسان فراتر از سطح ظاهری آیات‌اند، 
اما بر بنیان‌های معرفتی کاملاً متفاوتی اســتوار شــده‌اند؛ یکی بر دســتگاه فلسفی 
صدرایــی و نگرش هستی‌شــناختی به مراتب وجود، و دیگری بر ســنت تفســیری 
اهل‌ســنت کــه تلفیقــی از نقل، لغــت، کلام اشــعری و گرایش‌های ذوقــی ـ عرفانی 
إِنْســانِ مِــنْ طِينٍ< اســت که 

ْ
ــقَ ال

ْ
 خَل

َ
، آیــه >وَ بَــدَأ اســت. نقطــه آغــاز هــر دو مفســر

هــر دو آن را ناظــر بــه »نوع انســان« می‌دانند نــه خلقت فردی هر انســان. علامه 
طباطبایــی بــر اســاس تحلیــل ســیاق و ســاختار آیــات، »خلــق الانســان« را »خلق 
النــوع« می‌گیــرد و می‌گوید مــراد از آن آدم و حوا )ع( به‌عنوان اولین زوج انســانی 
اســت )طباطبایــی، 1374ش: ۳۷۳/16–۳۷۴(. آلوســی نیــز بــه همیــن مضمون 
کید می‌کند که آغاز خلقت به معنای آغاز »جنس انســان« اســت  تصریح دارد و تأ
و همــه افــراد از طریــق تناســل از نخســتین انســان‌ها به وجــود آمده‌اند )آلوســی، 
، آیات خلقت  ک، نشــان می‌دهد که هر دو مفســر 1415ق:  ۱۲۱/۱۱(. همین اشــترا
را »گــزارش تک‌فردی زیســتی« نمی‌داننــد، بلکه آن را ناظر بــه تاریخ آغازین نوع 
ک،  انســان و جایــگاه وجــودی آن می‌فهمنــد. بــا ایــن حــال، همیــن نقطۀ اشــترا

به‌ســرعت به دو مسیر متفاوت می‌انجامد.
 در المیــزان، »خلــق مــن طیــن« آغــاز یــک »ســیر وجــودی« اســت؛ یعنــی حرکت 
انســان از مــاده بــه معنا، از نشــئه جســمانی به ظرفیــت روحانــی. طباطبایی این 
مرحلــه را نخســتین مرتبه از سلســله مراتب وجودی انســان می‌دانــد که در ادامه 
بــا »ســاله مــن مــاء مهین« و ســپس »تســویه« و »نفــخ روح« تکمیل می‌شــود؛ به 
همیــن دلیــل، کل فرایند خلقت در نگاه او یک »حرکت هدفمند« اســت، نه صرفاً 
ذکر مراحل مادی. اما آلوســی در روح‌المعانی، گرچه او نیز از ظاهر عبور می‌کند و 
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آیه را ناظر به جایگاه نوعی انســان می‌داند، اما تأویل او بیشــتر مبتنی بر تحلیل 
لغــوی، نقــل قرائــات، روایت‌های کلامــی و اشــاره‌های ذوقی اســت؛ یعنی خلقت 
از طیــن را هم‌زمــان گــزارش تاریخــی، تبییــن لغوی و حامل اشــاره‌های انســانی ـ 
اخلاقی می‌بیند، اما آن را در یک دســتگاه فلســفی منســجم همچــون طباطبایی 
ةٍ مِنْ ماءٍ مَهِينٍ<، هر دو مفســر بر 

َ
هُ مِنْ سُــلال

َ
قــرار نمی‌دهــد. در آیه >ثُمَّ جَعَلَ نَسْــل

این نکته هم‌داســتان‌اند که اســتمرار نســل انســان از آب مهین به معنای تحقق 
مرحله »زیســتی« و طبیعی تکثر بشــر اســت. اما باز هم زاویه نگاه متفاوت اســت: 
طباطبایــی آن را بخشــی از نظــم خلقــت می‌دانــد؛ یعنــی خداونــد ابتــدا »نوع« را 
ک آفریــد و ســپس »اســتمرار نــوع« را در قالب تناســل قرار داد؛ این تقســیم  از خــا
به‌صــورت کامــاً فلســفی، بخشــی از نظــام علّــی و غایی خلقت انســان اســت. در 
گرچــه همین تفســیر را می‌پذیرد، اما محور او نه فلســفه وجودی  مقابــل، آلوســی ا
بلکــه نشــان دادن انســجام ســیاق، تحلیل‌هــای لغــوی و امکان‌هــای مختلــف 
قرائــت اســت؛ ازاین‌رو، تأویل او بیشــتر ناظر بــه »تفهیم معنایی و لغوی« اســت، 
درحالی‌که تأویل طباطبایی ناظر به »تجرید فلســفی انسان‌شناسانه« مرحله »ثُمَّ 

اهُ« مهم‌ترین نقطه تفاوت میان دو مفسر است. سَــوَّ
 علامــه طباطبایــی تســویه را »تصویــر و نظم‌بخشــی بــدن« می‌دانــد، امــا فراتــر از 
بدن؛ یعنی تســویه مقدمه‌ای برای انتقال انســان به مرحله روحانی اســت. تسویه 
در المیــزان بــه معنــای »به کمال رســاندن جســم بــرای پذیرش روح الهی« اســت؛ 
یعنــی خلق انســان مانند ســاختن یــک بنای منظم اســت که پــس از تکمیل اجزا، 
قابلیــت »افاضــه روح« را پیــدا می‌کنــد. اما آلوســی، هرچند او نیز »تکمیــل اعضا« را 
می‌پذیــرد، تأویلــش را در محــدوده »اعتــدال یافتن اعضا در رحــم« تحلیل می‌کند 
)آلوسی، 1415ق:  ۱۲۱/۱۱( و گرچه اشاره‌هایی ذوقی به شرافت این مرحله دارد، اما 
آن را همچون طباطبایی در یک دستگاه »سلسله مراتب وجودی« قرار نمی‌دهد؛ 
یعنی تســویه برای او نقطه اتصال جســم به روح نیســت، بلکه مرحله‌ای اســت که 
در آن بــدن قابلیــت تعلــق روح را می‌یابــد، نه اینکه به‌خودی‌خود بخشــی از نظام 
هستی‌شناختی انسان باشد. اما مهم‌ترین بخش مقایسه، در »نَفْخَ فِیهِ مِنْ رُوحِهِ« 
اســت؛ جایی که مســیر دو مفســر بیش از هر نقطه‌ای از هم فاصله می‌گیرد. علامه 
طباطبایی این عبارت را یک »استعاره« می‌داند؛ یعنی روح انسان موجودی مجرد 
اســت کــه به بدن تعلق می‌گیــرد، نه اینکه خداوند حقیقتاً در انســان بدمد. اضافه 
»روح« به خدا نیز از نظر او »اضافه تشریفی« است؛ یعنی اشاره به شرافت و کرامت 

روح انسانی و ظرفیت معرفتی و اخلاقی انسان.
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 روح، حافظــه انســان، عقــل، اختیار و امــکان اتصال به حق را دربــردارد. در این 
نــگاه، نفــخ روح، »مبــدأ کرامت« و »مبدأ معرفت« انســان اســت و نشــان می‌دهد 
ک تــا افق الهــی )طباطبایی، 1374:  کــه انســان موجودی ذو مراتب اســت؛ از خا
۳۷۴/۱۶(. آلوســی نیــز به‌صراحــت اضافه »روح« بــه خدا را »تشــریفی« می‌داند و 
بــر همــان نمونه »بیت‌الله« و »ناقةالله« اســتناد می‌کند. اما تفــاوت اصلی در این 
اســت که آلوســی لایه‌های مختلف معنای »نفخ« را گزارش می‌کند: او ابتدا تفسیر 
مجــازی را می‌پذیــرد و نفــخ را »ایجــاد تعلق روح بــه بدن« می‌داند، امــا بلافاصله 
دیــدگاه »حمــل بر حقیقت« را هم نقل می‌کند؛ کســانی که روح را »جســم لطیف« 
می‌داننــد کــه در بدن جریان می‌یابد، و ابن‌قیم را نقــل می‌کند که برای این قول 
نزدیــک بــه صــد دلیــل آورده اســت )آلوســی، 1415ق: ۱۲۲/۱۱(. یعنــی آلوســی در 
جایــگاه یــک مفســر جامع‌النقول، همــه قول‌های ممکــن را بیان می‌کنــد و گرچه 
نــگاه عرفانی و ذوقی را به شــرافت انســان برجســته می‌کند، اما ماننــد طباطبایی 
به‌صــورت قطعــی روح را مجــرد نمی‌گیــرد و یک تأویــل نظام‌مند ارائــه نمی‌دهد. 
اینجا جایی است که تفاوت دستگاه معرفتی دو مفسر آشکار می‌شود: در المیزان، 
روح یــک حقیقــت مجــرد و از ســنخ وجــود اســت؛ در روح‌المعانــی، روح می‌توانــد 
مجرد، لطیف جســمانی یا نحوه‌ای تعلق غیرمادی باشــد و آلوســی در مقام »نقل 
و جمع« عمل می‌کند، نه »تحلیل فلسفی«. با وجود این تفاوت‌ها، هر دو به این 
نتیجه مشترک می‌رسند که نفخ روح، انسان را به مقامی فراتر از سایر موجودات 
می‌رســاند و این مرتبه، منشــأ شــرافت و کرامت انســانی اســت. امــا »چرایی« این 
شرافت در دو روش متفاوت است: در المیزان، شرافت از »اتصال مرتبه وجودی 
انســان به عالم الهی« ناشــی می‌شــود؛ یعنی انســان مرتبه‌ای از هســتی اســت که 
اســتعداد »معرفــت‌الله« دارد. در روح‌المعانــی، شــرافت بیشــتر ناظــر بــه »تشــریف 
الهــی« و »نســبت‌داری بــا ربوبیت« اســت؛ یعنی انســان موجودی اســت که در او 
»جلــوه‌ای ربانــی« نهــاده شــده اســت، اما این جلــوه، لزومــا صورت یــک حقیقت 
فلســفی مجــرد نــدارد. در مجمــوع، می‌تــوان گفت هر دو مفســر، خلقت انســان را 
لت‌های هستی‌شناســانه می‌دانند؛  فراینــدی چندمرحله‌ای، هدفمند و حامل دلا
امــا طباطبایــی ایــن مراحــل را در دســتگاهی منســجم از »مراتــب وجــودی« قرار 
می‌دهــد و آیــات را در چارچوب تحلیل فلســفی و انسان‌شناســانه معنا می‌کند، در 
حالی که آلوسی با گستره‌ای از تحلیل‌های لغوی، روایی، کلامی و ذوقی، آیات را 
در افق »معنای گسترده« می‌بیند، نه در افق »نظام وجودی«. ازاین‌رو، در حالی 
کــه المیــزان آیات خلقت را مســیر »حرکت از مــاده به معنا« می‌دانــد، روح‌المعانی 
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، اســتمرار و تشــریف« خلقت می‌فهمــد. طباطبایی با صراحت  آنها را گزارش »آغاز
از تجــرد روح، سلســله مراتــب وجود، غایت معنوی انســان و کرامت ذاتی ســخن 
می‌گویــد؛ آلوســی بــر تنــوع آرا، امکان‌های متعدد تأویل لفظی، پیوســتگی جســم 
، المیــزان »تأویل  کیــد می‌کند. بــه بیان دیگر و روح، و شــرافت تشــریفی انســان تأ
فلســفی انســان« اســت و روح‌المعانی »تأویل لغوی ـ روایی انســان«. با این حال، 
ک  کیــد دارند: انســان موجودی اســت کــه از خا هــر دو بــر یــک نکتــه بنیادین تأ
آغــاز می‌شــود اما با نفــخ روح به افق الهی پیوند می‌خــورد؛ و این پیوند، هویت و 

رســالت واقعی او را شکل می‌دهد.

نتیجه‌
در  طباطبایــی  علامــه  و  روح‌المعانــی  در  آلوســی  دیدگاه‌هــای  تطبیقــی  بررســی 
المیزان درباره مراحل آفرینش انســان نشــان داد که هرچند دو مفســر در سنت‌ها 
و مبانــی معرفتــی متفاوتــی قرار دارنــد، اما در تحلیــل نهایی به تصویــری هم‌افزا 
از حقیقت انســان می‌رســند. آلوســی بــا رویکردی ادبی، لغــوی و گاه کلامی، آیات 
»خلــق مــن طیــن«، »تســویه« و »نفخ الروح« را بــه صورت چندلایــه تأویل می‌کند 
ک، آغــازی نوعــی اســت و نــه صرفــا  و نشــان می‌دهــد کــه آفرینــش انســان از خــا
فــردی؛ و ســپس تســویه را مرحلــه اعتدال‌بخشــی و قابلیت‌ســازی بــرای دریافت 
روح می‌داند. او در نهایت، »اضافه روح به خدا« را اضافه تشــریفی تفســیر کرده و 
نفخ را نشانه‌ی نسبت ربانی انسان می‌گیرد؛ نسبتی که او را از سطح ماده صرف 

فراتر می‌برد.
در مقابــل، علامــه طباطبایــی در المیــزان بــا رویکــردی فلســفی ـ حکمــی، آیــات 
خلقــت را در چارچــوب حرکت جوهری، تجــرد نفس و رابطه‌ی میان ماده و معنا 
تفســیر می‌کنــد. او نیــز ماننــد آلوســی، »خلــق از طین« را آغــاز مادی نوع انســان 
کیدش بیش از آلوســی بر پیوســتگی تکوینی مراحل خلقت است.  می‌داند، اما تأ
در تحلیــل »تســویه«، علامــه طباطبایی آن را رســیدن موجود مــادی به حدّی از 
کمــال می‌دانــد کــه قابلیت ظهور نفــس مجرد را پیــدا می‌کند. در بحــث »نفخ«، 
رویکــرد او کامــاً فلســفی اســت: نفــخ نــه کنشــی جســمانی، بلکــه تعبیــر رمزی از 
افاضــه مرتبه‌ای از وجود اســت که مســتقل از بدن اســت و در عیــن تدبیر بدن، 

از آن فراتر می‌رود.
نتیجه تطبیقی آن است که هر دو مفسر بر سه محور کلیدی اتفاق دارند:

۱. آغاز مادی مشترک انسان )خلق من طین(،
۲. وجود مرحله‌ای حدّواسط که قابلیت‌سازی جسم را توضیح می‌دهد )تسویه(،
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۳. ورود بعدی فرامادی که هویت حقیقی انسان را می‌سازد )نفخ(،
اما تفاوت اصلی در تبیین این سه مرحله است:

آلوســی آنهــا را بــا زبــان ادبــی، روایــی و گاه کلامــی تفســیر می‌کنــد و معمــولاً دو یا 
چنــد قــول را در کنار هــم می‌پذیرد؛ درحالی‌کــه علامه طباطبایی دیــدگاه واحد و 
کید بیشــتری  منســجم فلســفی ارائــه می‌دهد و بر تجرد نفــس و علیّت تکوینی تأ

دارد.
برآینــد نهایــی پژوهش نشــان می‌دهد کــه ترکیب دو رویکــرد، تصویــری کامل‌تر از 
آفرینــش انســان ارائــه می‌کنــد: آلوســی لایه‌های زبانــی، نمادیــن و روایی را روشــن 
می‌کند، و المیزان عمق فلســفی و هستی‌شــناختی آن را می‌گشاید. در نتیجه، آیات 
خلقــت بــه جای آنکــه صرفاً گزارشــی تاریخــی باشــند، در مطالعات انسان‌شناســی 
قرآنــی بــه عنــوان بیانــی از حقیقت نوع انســان و مســیر او از ماده به معنا شــناخته 

می‌شوند.
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Abstract
Empiricism in the contemporary era has led to the growth of a materialist approach in 
various fields, one of which is the interpretation of the Qur’an. Influenced by this ma-
terialist approach, some Qur’anic scholars have analyzed the supernatural concepts of 
the Qur’an. One such scholar who examined these concepts in this intellectual climate 
is Muhammad Khazā’ili. Given that supernatural concepts reveal the human being’s 
connection to otherworldly realms, supraphysical truths and laws, manifest the divine 
unseen agency, and rescue humanity from naturalism, reducing such phenomena to 
merely material and natural occurrences prevents the attainment of these objectives. 
Therefore, using a descriptive-analytical method and library-based research, this 
study aims to critically examine the materialist approach to the supernatural concepts 
of the Qur’an as presented by Muhammad Khazā’ili in his book A‘lām al-Qur’ān, 
and to analyze the causes of his materialist approach and his method of evaluation. 
According to the research findings, Khazā’ili adopts a materialist approach to the 
Qur’anic supernatural concepts, seeking to reinterpret metaphysical concepts in a sci-
entific(oriented) language. In doing so, he presents these metaphysical concepts as 
natural phenomena through materialist analogies, allegorical interpretation, reliance 
on lexical possibilities compatible with a materialist reading of the verse, and citing 
the lack of explicit textual stipulation. Khazā’ili’s materialist approach is most prom-
inently manifested in the form of “analogical application” (taṭbīq). His materialist 
treatment of miraculous events is inconsistent with the apparent meanings of the text, 
the semantic indications, the context of the verses, as well as with prophetic traditions 
and established exegetical principles.
Keywords: Holy Qur’an, Scientism, Materialism, A‘lām al-Qur’ān, Muhammad 
Khazā’ili.
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پژوهشی

 بررسی انتقادی رویکرد مادی‏گرایانه به مفاهیم خارق‏العاده قرآن
)مطالعه موردی: کتاب اعلام القرآن خزائلی(

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

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

چکیده
تجربه‏گرایــی در دوران معاصــر، موجــب رشــد رویکرد مــادی در عرصه‏های مختلف گردیــد؛ یکی از 
ایــن عرصه‏ها، تفســیر قرآن بود. برخی قرآن‏پژوهان با اثرپذیــری از رویکرد مادی‏گرایانه، به تحلیل 
مفاهیــم خارق‏العــاده قرآن پرداختند. یکی از قرآن‏پژوهانی که در چنین فضایی به بررســی مفاهیم 
خارق‏العــاده قــرآن پرداخــت، محمد خزائلی اســت؛ با توجّه به ایــن که مفاهیــم خارق‏العاده، جنبه 
اعتقــادی انســان را بــه عوالــم، حقایق و قوانین فــوق طبیعی ممکن، و دســت غیبی الهی را بیشــتر 
نمایان کرده و انسان را از طبیعت‏گرایی نجات می‏دهند، تقلیل چنین پدیده‏هایی تا حد امور مادی 
و طبیعی، انســان را از دســت‏یابی به چنــان مقاصدی باز می‏دارد؛ بنابرایــن تحقیق حاضر در صدد 
اســت با روش توصیفی- تحلیلی و از نوع کتابخانه‏ای، رویکرد مادی به مفاهیم خارق‏العاده  قرآن 
از دیدگاه محمد خزائلی در کتاب اعلام القرآن را بررسی نموده و علّت رویکرد مادی و شیوه ارزیابی 
کاوی نماید. طبق یافته‏های تحقیق، وی به مفاهیم خارق‏العاده قرآن رویکرد مادی داشته  او را وا
و در صــدد اســت مفاهیــم غیبی را با زبان علــم گرایانه بازخوانی کند؛ در این راســتا مفاهیم غیبی را 
بــا تطبیــق مادی، مجاز‏انگاری، اســتناد به احتمالات لغوی ســازگار با رویکرد مــادی در مفهوم آیه و 
اســتناد به عدم تصریح قرآن، امری طبیعی جلوه داده اســت. رویکرد مادی وی، بیشــترین جلوه را 
در قالب »تطبیق« داشته است. رویکرد مادی وی به خوارق عادات، با ظواهر، دلالت الفاظ، سیاق 

آیات و نیز روایات و قواعد تفسیری سازگار نیست.
کلیدواژه‏ها: قرآن کریم، علم‏گرایی، مادی‏گرایی، اعلام القرآن، محمد خزائلی.
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ح مسئله  1. طر
پیشرفت‏های علم تجربی پس از رنسانس، جهان غرب را با تحولات شگرفی همراه 
ساخت. اثرات ناشی از این پیشرفت‏ها به گونه‌ای بود که تمام عرصه‏های زندگی 
بشر را در نوردید. این پیشرفت‏ها نگاه انحصاری به علم تجربی را در پی داشته و 
ک تشخیص درست از نادرست در همه ابعاد زندگی  قرار داد؛ به  علم تجربی را ملا
طــوری که  در مبنای معرفت‏شــناختی، روش تجربــی تنها روش قابل اعتماد برای 
کسب معرفت تلقی گردید و ماده تنها واقعیت جهان معرفی شد و بدین نحو، علم 
تجربــی مبنایــی ماده‏گرایانه یافــت)ر.ک: باربور، 1362: 144(. شــکل‏گیری مبنای 
گوســت  ماده‏گرایانــه بدین نحو بود که در غرب، مکتب پوزیتیویســم1به کوشــش آ
کنــت2  پایه‏گــذاری شــد. ایــن مکتب، فقط علــم تجربــی را به عنوان علــم حقیقی 
باور داشــته و یافته‏های علوم دیگر را بی‏اعتبار می‏دانســت)ر.ک: فولکیه، 1366: 
گوست کنت پایه گذاری کرد، مفاهیم غیر تجربی از جمله  149(؛ پوزیتویسمی که آ
مفاهیــم غیبــی  و خــوارق عــادات را موهــوم می دانســت)ر.ک: کاپلســتون، 1362: 
7/ 93(؛ امــا پوزیتویســم در ســیر تکاملی خود ســر از پوزیتویســم منطقــی در آورد و 
پوزیتویســم منطقی، مفاهیم غیر تجربی را بی معنا تلقی کرد)ر.ک:گلشــنی،1380: 
224(؛ از ایــن روی عــده ای در غــرب و بــه تبــع آن در کشــورهای اســامی  بــرای 
معنــا بخشــی بــه مفاهیم خارق‏العاده، ســعی کردند آن را در چارچــوب علم تجربی 
بــه امــور طبیعی تأویل کرده و بــه زبان علم تجربی برگردانند؛ از جمله پیشــگامان 
تأویل علمی از مفاهیم غیبی در جهان اســام  ســید احمدخان هندی اســت. وی 
معجزات را خارق عادت نمی داند و معتقد است آیاتی را که برخی معجزه پنداشته 
انــد، مــی تــوان مطابق با زبــان عرب و موافــق با طرز محــاورات و اســتعارات قرآنی 
بــه امــور طبیعــی برگردانــد)ر.ک: هنــدی، 1334: 13(. بــه اعتقــاد ســید احمدخان 
هنــدی، مغایــرت آیه ای با مبنای علم گرایانه، مجوز تأویل آن در چارچوب علمی 
خواهدبود)ر.ک: هندی، 1334: 19(. به تبع سید احمدخان هندی، در مصر و به 
مــرور زمــان در ایــران نیز تأویــل علمی از مفاهیــم غیبی و خارق العاده قرآن شــکل 
گرفته واین گونه از امور را طبیعی جلوه دادند و در امور خارق‏العاده، جنبه اعجازی 
آن را نادیده انگاشته و از آن جنبه تهی ساختند. رویکرد مادی به مفاهیم غیبی و 
امور خارق‏العاده، در چارچوب پوزیتویسم منطقی،در قالب، تطبیق مادی، تبیین 
مــادی و تمثیل‏انــگاری صــورت می‏گیــرد)ر.ک: اصلانــی،1403: 28(؛ بــا ایــن حال، 

1. positvism.

2. Auguste Comte.
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رویکــرد مــادی به مفاهیم غیبی قرآن، منحصر در ایــن قالب‏ها نبوده و ذکر آن‏ها، 
صرفاً از جهت بســامد بالایشــان در این امر می‏باشــد؛ چه »مجاز‏انگاری«، »اســتناد 
بــه احتمــالات لغــوی ســازگار با رویکــرد مــادی«  و... می‏توانند به مثابــه قالب‏های 
دیگری برای تحقّق این امر نگریسته شوند. براین اساس، عده‏ای از قرآن‏پژوهان 
نو اندیش، در کشــورهای اسلامی، به بررســی مفاهیم خارق‏العاده  با رویکرد مادی 

و در چارچوب علم تجربی پرداختند.
نوشــتار حاضــر در صدد بررســی دیدگاه محمــد خزائلی  در کتاب »اعــام القرآن« به 
خوارق عادات قرآن است. وی از قرآن‏پژوهان روشندل معاصر ایران است که سال 
ک متولــد و در ســال 1353 در تهــران در گذشــت. از جملــه آثــار  1292 شمســی در ارا
علمــی  وی »اعلام القرآن« و »احکام القرآن« اســت )ر.ک: ذوالفقاری، 1377: 15-
18(. با توجه به این که امور خارق‏العاده از مسائل اساسی قرآن و مورد اهتمام ویژه 
آن بوده و ریشــه غیبی و اعتقادی داشــته و از جنبه اعتقادی، انســان را به عوالم، 
حقایــق و قوانیــن فوق طبیعی آشــنا می‏ســازند و دســت غیبی الهی را بهتــر نمایان 
کــرده و انســان را از طبیعــت گرایی می رهاننــد؛ و نیز با نظر به آن کــه نگاه طبیعی 
بــه امــور خارق‏العاده، منتهی به نفی جنبه خارق‏العاده آن می‏شــود، تحقیق حاضر 
که در پردازش از شیوه توصیفی-تحلیلی و در گردآوری داده از روش کتابخانه‏ای 

بهره جسته است، در صدد است تا به سؤالات زیر پاسخ دهد:
علّــت تفســیر مادی‏گرایانــه محمد خزائلــی از مفاهیم خارق‏العاده قــرآن چه بوده و 
شیوه ارزیابی آن چگونه است؟در این راستا، به صورت موردی کتاب اعلام القرآن 
مورد مطالعه قرار می گیرد و تأویل های  مادی گرایانه علمی محمد خزائلی از امور 
خارق العاده قرآن اســتخراج گردیده،  موارد اســتخراج شــده به تناســب نوع تأویل  
دســته بندی می شــوند، و به لحاظ اولویت و ترتیب تاریخی مورد نقد و بررسی قرار 
می گیرند. در این نقدها از قواعد تفســیری، تفســیر قرآن به قرآن، روایات و دیدگاه 
متخصصــان علم تفســیر اســتفاده می شــود و ضمن تشــریح شــیوه هــای ارزیابی و 
تأویــل مــادی گرایانه علمی محمــد خزائلی از مفاهیم خارق العــاده قرآن، به نقد و 
ارزیابی و پاسخ به تأویل های مادی وی پرداخته شده و دلایل  تأویل های مادی 

وی نیز، مورد نقد و بررسی قرار می گیرد.

2. پیشینه تحقیق
در مورد پیشینه تحقیق، می‏توان از آثار زیر نام برد: 

1.تفسیر و مفسّر، تألیف سیدجمال‏‏الدین اسدآبادی: این مقاله در مجموعه رسائل 
و مقــالات، تألیــف ســید جمال‌الدیــن اســدآبادی، با تحقیق و کوشــش ســیدهادی 
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خسروشــاهی، ســال 1423ق انتشــار یافته اســت. ســید جمــال در صــص196-191 
ایــن مقاله به نقد ســید احمد خان هندی به خاطــر تطبیق مادی مفاهیم غیبی و 

خوارق عادات می‏پردازد.
2.مبانــی و روش المنار در بررســی امور خارق‏العاده، بی‏بی‏ســادات رضی بهابادی، 
1396ش، فصلنامه علمی-پژوهشــی اندیشــه نوین: به اعتقاد نویسنده، صاحبان 
کم بر عصر  تفسیر المنار، با تأثیرپذیری از رویکرد کلامی اشاعره و نیز علم‌گرایی حا
خود و برخی عقاید ابن‏تیمیه در تأویل برخی امور خلاف عادت، تأثیر پذیرفته‏اند. 
3. بررســی معجزات انبیا در کتاب »تفســیر القرآن و هو الهدی و الفرقان«، حامد دژ 
آباد، 1392ش، مجله پژوهش‌های قرآنی: نویســنده در این مقاله اشــاره می‏کند که 
ســید احمدخان هندی هر گزارش غیبی را با تأویلات مادی توجیه می‏کند.ســپس 

به بررسی زمینه‏های چنین رویکردی می‏پردازد.
4. مجموعــه آثــار، شــهید مرتضی مطهــری، ج چهــارم:  در بخش نبــوت، به نقد و 
بررسی تأویل مادی از معجزات پرداخته و معتقد است که تأویل مادی معجزات، 
نوعی انکار محترمانه آن اســت و باعث تهی شــدن معجزه از جنبه خارق‌العاده آن 
می‌شــود. در ادامــه بــه دلایل این افراد در تأویل معجزات و تهی‏ســازی آن از جنبه 

خارق‏العاده‌شان اشاره کرده است. 
5. بررســی تأویــل علمی از امور خــارق العاده قرآن در ایران معاصــر، فیروز اصلانی، 
1404ش، مجله مطالعات تأویلی قرآن، نویسنده برخی از رویکردهای مادی گرایانه 

محمد خزائلی در امور خارق العاده را بررسی کرده است.
هیچ کدام از این آثار، دیدگاه محمد خزائلی را به صورت مستقل بررسی نکرده‏اند؛ 
اهمیت این مسأله و خلأ ناشی از عدم بررسی مستقل دیدگاه محمد خزائلی نسبت 

به این امر، نویسنده را ترغیب کرد تا دیدگاه خزائلی را نقد و بررسی نماید.

3. رویکرد مادی‏گرایانه به مفاهیم خارق‏العاده قرآن
همچنان که بیان گردید، رویکرد مادی به مفاهیم خارق‏العاده قرآن  ممکن است 
در قالــب هــای متعــددی اتفــاق افتد. محمد خزائلــی نیز از قالب هــای متنوعی در 

این مورد بهره برده است که مورد نقد و بررسی قرار می گیرد:

3-1. تطبیق مادی 
تطبیــق مــادی، یکــی از قالــب هــای اساســی و شــایع رویکــرد مــادی بــه مفاهیــم 
خارق‏العــاده قــرآن اســت. محمد خزائلــی در موارد متعــددی امور خارق‏العــاده را بر 
وقایــع طبیعــی تطبیق نموده اســت که در بخش حاضر، مصادیق آن بیان شــده و 
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مورد ارزیابی قرار می‏گیرند:

3-1-1. تطبیق بینایی یعقوب)ع( به روشنی دل
بی یَأتِ بَصیرا<)یوســف / 

َ
لقُوهُ عَلی وَجهِ ا

َ
قــرآن کریم در آیــه >إِذهَبُوا بِقَمیصی هذا فَأ

93( بیــان می‏کنــد کــه حضرت یوســف)ع(، پیراهن خود را به برادرانش ســپرد تا بر 
صــورت یعقــوب)ع(  بیندازند و بدین طریق، بیناییش را بازیابد. در گذشــته برخی 
از کســانی کــه نــگاه عرفانی داشــتند منظور آیه از »یــأت بصیرا« را روشــنی دل معنا 
کرده‌انــد )ر.ک: ابوالفتــوح رازی، 1408: 11/ 148؛ شــیخ زاده، 1419: 5/ 76؛ عاملــی، 
1360: 5/ 316. محمــد خزائلــی نیز در راســتای نگاه علم گرایانــه ای که به مفاهیم 
خارق‌العــاده دارد، در صــدد تأویــل آن بــه امــور مــادی و طبیعی بــوده؛ از این روی  
عبــارت »یــأت بصیــرا« در این آیه را به روشــنی چشــم دل تطبیق نموده اســت. به 
اعتقاد وی منظور آیه، نه بینایی چشم سر، بلکه بینایی چشم دل است) خزائلی، 

.)682 :1371

ارزیابی
بــا توجّــه به این که قــرآن در آیات قبلی، از  فقدان بینایــی یعقوب)ع( در پی فراق 
ــت عَیناه 

َ
سَــفی عَلی یُوسُــفَ وَابیَضّ

َ
 یَــا ا

َ
یوســف)ع( خبــر داده و مــی فرمایــد: >وَقــال

ظیم<)یوســف / 84(، ســفیدی چشــم که در آیه آمــده، به معنای 
َ

مِــنَ الحُــزنِ وَ هُوَک
کــوری اســت؛)ر.ک: فراهیدی، 1414: 3/ 383(؛ هرچند کــه گاهی دید مختصر هم 
می‏تواند داشته باشد)ر.ک: قرشی، 1371: 1/ 522(؛ با در نظر گرفتن این آیه روشن 
 بَصیِرا« نیز 

َ
می‏گــردد کــه  منظور آیه، بازیابی چشــم ســر بوده اســت و تعبیــر »فَارتَــدّ

کــی از آن اســت کــه یعقــوب)ع( بینایی چشــم خود را از دســت داده بــود)ر.ک:  حا
گــر  منظــور آیه روشــنی چشــم دل بود،  طباطبایــی،1390: 232/1-233( و اساســا ا
دلیلی نداشــت که پیراهن را در صورت پدر بیندازند؛ زیرا صورت، ارتباطی با چشــم 
دل ندارد؛ بلکه برای روشــنی چشــم دل معمولا آن شــی‏ء را به ســینه می‏چسبانند. 
کی از بازیابی بینایی   بَصیراً« به قرینه »ابیضّت عینــاه« حا

َ
بنابرایــن عبــارت »فَارتَدّ

یعقوب )ع( بوده اســت. با توجّه به قرائن و دلایل یادشــده، عبارت »عیناه« در آیه 
شــریفه، بر چشــم ســر دلالت داشــته و گرایش خزائلی به تأویل آن به چشم دل، در 

چارچوب علم‏گرایی قابل توجیه است.

3-1-2.  تطبیق مادی خوارق عادات مرتبط به حضرت موسی
در قرآن موارد متعدی از معجزات و خوارق عادات مرتبط با حضرت موسی)ع( بیان 

شده است. محمد خزائلی در صدد تطبیق مادی آنها برآمده‌ که بررسی می‏‌شود:
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 الف- تطبیق شکافته شدن دریا به پل‏های متحرک
یکــی از مــواردی کــه در قرآن به صورت  امــری خارق العاده بیــان گردیده و به امور 
طبیعی تأویل شده، شکافته شدن دریا با عصای موسی)ع( و عبور بنی اسرائیل از 
آن و غرق شدن فرعونیان است)بقره، 50(. که سید احمدخان هندی و به تبع وی 
در ایــران محمــد فولادوند، به جزر و مد دریا تأویل کــرده اند)ر.ک: هندی، 1334: 
132؛ فولادوند، 1384: 483(. محمد خزائلی نیز آیه  مذکور را  در عین حال که معجزه 
مــی دانــد؛ بــه پل هــای متحرک تطبیق نموده اســت و در ادامه می گویــد:  از نگاه 
بعضی)سید احمدخان هندی( موسی)ع( به راه ها آشنایی داشته و از پایاب های 
دریــا عبور کــرده اســت)ر.ک: هنــدی، 1334: 125-126(؛ خزائلی، ایــن گونه تعبیر 
را با مفاد آیه »فاضرب لهم طریقا فی البحر یبســا« )طه، 77( هماهنگ دانســته و 
به صورت تلویحی ضرب را نه به معنای زدن، بلکه به معنای رفتن  گرفته اســت. 
خ های دریایی)پایاب های دریایی(  وی  مــی گویــد که انفلاق دریا هم با وجود برز
ســازگار اســت )ر.ک: خزائلی، 1371: 622( و بدین ترتیب، جنبه اعجازی شــکافته 

شدن دریا با عصای موسی)ع( به امری طبیعی تقلیل یافته است.

ارزیابی
الــف– ایــن کــه گفته شــود عبــور موســی)ع( و قومــش از دریا معجــزه اســت و آن را  
خزائلــی بــا پل‌هــای متحرک  امــروزی و برخی با جزر و مد مقایســه کنند، نادرســت 
ج از جهان  اســت؛ زیــرا معجزه امری خارق‏العاده اســت؛ بدین معنا کــه نیرویی خار
طبیعــت در تحقــق آن نقــش دارد و آن‌ را برخلاف روال همیشــگی و معمول انجام 
می‌دهد)ر.ک: طباطبایی،1362: 21(؛ پس تطبیق آن بر پل‌های متحرک یا جزر و 

مد و تلقی معجزه  از آن درست نیست.
ب-  تعبیرهای قرآن از عبور موسی)ع( و قومش از دریا بدین نحو است:

وْدِ 
ّ

ٍ كَالطَ رْ�ق كَا�نَ كُلُّ �فِ
�قَ �فَ

َ
ل

�فَ ا�ن
َ حْرَ  �ف �بَ

ْ
عَصَاكَ ال ّ

�بِ رِ�ب 
ِ ا�ضْ �ن

أَ
� ى مُوسَى 

َ
ل �إِ ا 

َ �ن وْحَ�يْ
أَ
�

َ >�ف  .1

م<)شعراء/63(  �ي ِ عَظ�
ْ
ال

ابتدا از ضرب عصا توســط موســی )ع( به دریا خبر می دهد که موجب انفلاق دریا 
گردیــد. راغــب اصفهانــی انفــاق دریا را بــا  »فِرْقٍ« بــه معنای »القطعــه المنفصله«، 
قریــب المعنــا مــی داند، با این تفاوت که »فلق« به اعتبار شکســته شــدن و »فرق« 
به اعتبار انفصال و جدایی اســت)ر.ک: راغب اصفهانی، 1412: 632(؛ در هرحال  
بر اســاس این آیه انفلاق دریا و شکســته شــدن آب با زدن عصا اتفاق افتاد و هیچ 
دلالتی  در آیه بر ساختن پل های متحرک یا جزر و مد وجود ندارد.این که خزائلی 
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خ های) پایاب های( دریا سازگار می داند، بدین معنا که  انفلاق دریا را با وجود برز
شکســته شــدن آب موجب پدیدار شــدن پایاب هایی در دریا می شــود، نیز درست 
نیســت، زیــرا قــرآن انفلاق دریا و شکســته شــدن آب را نتیجه ضرب عصــا می داند 
گــر با فرض جدال احســن پذیرفته  کــه بــه صــورت خارق العاده اتفــاق افتاد. حتی ا
شــود کــه ضرب بــه معنای رفتن اســت، بدیــن معنا خواهد بــود که با رفتن موســی 
کرده و آب دریا شکســته شد)ســبب انفلاق دریا، رفتن موسی بود(؛  دریا انفلاق پیدا
نه این که به صورت امر طبیعی آب دریا شکســته شــده باشــد و در فرایند شکســتن 
خ ها یا پایاب ها در دریا شکل گرفته و بنی اسرائیل توانسته باشند به  آب دریا، برز

وسیله آن پایاب ها از دریا بگذرند.
نســبت به آیه »واوحینا الی موســی ان اســری بعبادی واضرب لهم طریقا فی البحر 
یبسا لا تخاف درکا و لا تخشی« )طه، 77(  که  خزائلی ضرب را به معنای عبور گرفته 
نیز در واقع به مفهوم آیه فوق1 اشاره می کند؛ بدین معنا که شبانه  بنی اسرائیل را 
حرکت داده و راهی خشک در دریا برایشان ایجادکن و از رسیدن فرعونیان و غرق 
شــدن در دریا واهمه نداشــته بــاش)ر.ک: ســبحانی)1397: 462/17(. ونمی توان 
گفت که ضرب به معنای رفتن است، زیرا زمانی ضرب به معنای رفتن  است که با 
»فــی« متعــدی شــود و معمولا در چنین حالتی با عبارت »فی الأرض« ذکر می شــود 
»تقول العرب ضربت فی الأرض اذا سرت لتجاره او غزو او غیره مقارنه ب فی« ) ابن 
عطیــه، 1422: 96/2؛ ثعالبــی، 1418: 381/2؛ قرطبــی، 1364: 236/5( در قرآن هم 
وقتــی ضــرب به معنای رفتن به کار رفته به همین صورت با »فی« متعدی گردیده 
و یک بار با واژه »فی ســبیل الله» و هفت بار نیز با »فی الارض« به کار رفته اســت) 

دژآباد، 1392: 28؛ اصلانی، 1404: 103(.

<)دخان / 24( و�ن
رَ�قُ

غ�ْ
ّ

دٌ مُ �نْ ُ هُمْ ج�
�نَّ  �إِ

ً
حْرَ رَهْوا �بَ

ْ
رُكِ ال 2 . >وَا�تْ

 ایــن آیــه بــه مرحلــه پس از ضرب عصا و شــکافته شــدن دریــا و عبور موســی)ع( و 
قومــش دلالــت می کند که خداوند متعال به موســی)ع( امر می کند دریا را به حال 
کن و آرام  کند. واژه »رَهْوًا« به دو معنا به کار رفته است؛ معنای اول آن سا خود رها
است؛ بدین معنا که خدا به موسی)ع( امر کرد دریا را به صورت آرام به حال خود رها 
کند تا فرعون و قومش وارد آن شــوند؛ در معنای دوم نیز »رَهْوًا« به معنای شــکاف 
بزرگ معنا گردیده اســت؛ بدین بیان که دریا را باز و شــکافته بگذار)ر.ک: طبرسی، 
1412: 4 / 86(؛ بنابراین معنای آیه این می‌شود که وقتی از دریا عبور کردی، آن را 

1.  شعرا، 63.
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کن و یا باز به حال خود رها کن تا فرعون و سپاهش به امید دستیابی  همچنان سا
هُمْ جُنْدٌ 

َ
به بنی‌اســرائیل، داخل دریا گردیده و در آن غرق شــوند. در واقع جمله >إنّ

< است‏)ر.ک:طباطبایی،1390: 140/18(. 
ً
بَحْرَ رَهْوا

ْ
مُغْرَقُونَ< تعليل جمله >وَ اتْرُكِ ال

بــه نظر می رســد، موســی)ع( نگــران بود کــه فرعونیان از همیــن راهِ باز شــده آنان 
را تعقیــب کننــد و در صــدد بــود کــه بــا زدن دوبــاره عصا آب‌هــا به هــم بپیوندند تا 
فرعونیان نتوانند آنان را تعقیب کنند که خداوند می‌فرماید: »آب را به همین حالت 
رهــا کــن«؛ زیــرا خداونــد اراده کرده که فرعونیان غرق شــوند؛ از ایــن روی، این آیه 
هم دلالت نمی کند که عامل طبیعی اتفاق افتاده باشــد و گفته شــود بنی‏اســرائیل 
پل‏های متحرکی ســاختند یا به خاطر جزر و مد بوده اســت؛ بلکه ظاهر آیه دلالت 
می‏کند که دســت غیبی الهی در ابتدا آب را شــکافت؛ اما بعد از عبور بنی‌اســرائیل، 
آب به هم متصل ‌نشد تا این که فرعونیان وارد دریا شوند؛ پس از آن است که آب 
به هم می‌پیوندد تا اراده الهی که غرق شــدن فرعونیان اســت، محقق شود)ر.ک: 

اصلانی،1404: 102(.

<)بقره،50(  رُو�نَ
ظ�نُ � مْ �تَ �تُ �ن

أَ
رْعَوْ�نَ وَ� لَ �فِ

آَ
ا � َ �ن

رَ�قْ
غ�ْ

أَ
اكُمْ وَ� َ �ن �يْ

َ
�ج
�ن
أَ
�

َ حْرَ �ف �بَ
ْ
مُ ال

ُ
ك ا �بِ َ �ن

رَ�قْ
 �فَ

ذ�ْ 3. >وَ�إِ
 در ایــن آیــه به مرحله بعــد از ضرب عصا که منتهی به نجات بنی اســرائیل و غرق 
شــدن فرعون و یارانش اشــاره می کنــد. »فرق« را جدایی میــان دوچیز می دانند-

وقتــی کــه فاصلــه‌ای بیــن آن دو واقــع شــود،- )طبرســی، 1412: 277/1 ؛ آلوســی، 
1415: 256/1(؛ این آیه نیز کمترین دلالتی به پل های متحرک و جزر و مد ندارد و  
عبارت »فَرَقنا« در آیه، دقیقاً مؤیّد برداشت رایج از آیه بوده و شکاف میان دو طرف 
دریا را نشــان می‏دهــد. بنابراین، دلالت لفظی عباراتی هماننــد »فَرَقنا«، »فَانفَلقَ«، 
کی از آن است که جریان مذکور به صورت   فِرقٍ« ، »رَهواً« در سه آیه مذکور حا

ُ
»کُلّ

خ داده اســت و تطبیــق آن بــه پل‏های متحرک وجــزر و مد، مخالف  خارق‏العــاده ر
ظاهر و دلالت لفظی عبارات آن است)ر.ک: دژآباد،1392: 26-25(.

ج –همچنــان کــه بیــان گردیــد، اساسااســتفاده از پل متحــرک به هیچ وجــه از آیه 
قابــل اســتنباط نیســت؛ مضافــا بر اینکــه در این صــورت غرق شــدن فرعونیان نیز 
بــا ابهــام مواجــه مــی شــود؛ زیــرا وقتــی فرعونیــان می‏بیننــد بنی‏اســرائیل از طریق 
پل‏های متحرک عبور کردند، فرعونیان به طور یقین امکانات بیشــتری داشــتند و 
می‏توانستند با به کارگیری آن امکانات، پل‏های بهتری بسازند و از مانع آبی عبور 
کرده و بنی‏اســرائیل را اســیر کنند؛ بنابراین تأویل خزائلی از شــکافته شــدن دریا به 
ج از  پل‏های متحرک و دیگران به جزر و مد، برداشتی غیر منطقی و ناصواب و خار
قواعد تفســیر اســت و محصول همان رویکردی اســت که در صورت مغایرت آیه با 
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مبنای علم‏گرایانه، تأویل آیه در چارچوب علمی را مجاز می‏داند.

ب- تطبیق جاری شدن چشمه با عصا به رویدادهای مکانیکی 
 از معجزات موســی)ع( آن اســت که موقع تشــنگی بنی‏اســرائیل، عصای خود را به 
ســنگ مــی‏زد و آب از آن فــوران می‏کــرد؛ >وَ اِذِ استَســقَی مُوسَــی لِقَومِــهِ فَقُلنَاضــرِب 
<)بقره / 60( خزائلی جاری شــدن 

ً
کَ الحَجَــرَ فَانفَجَــرَت مِنهُ اثنَتَا عَشــرَه عَینا بِعَصَــا

چشــمه با ضرب عصا را به رویدادهای مکانیکی و شــیمیایی برای رســیدن به آب 
ح می کند که  تطبیــق کرده اســت. در ادامه دیدگاه ســید احمد خان هنــدی را مطر
»ضرب« را به معنای رفتن می داند و معتقد اســت که موســی )ع( مأمور شــده بود، 
عصازنان به سمت وادی »ایلم« رفته و بنی اسرائیل را از آب دوازده چشمه ای که 
در آن وادی قرار داشت، بهره مند سازد)ر.ک: هندی، 1334: 150؛ خزائلی، 1371: 

623( و بدین نحو، جنبه خارق‏العاده مفاد آیه نفی می‏ شود.

ارزیابی 
1. آن چه ظاهر آیه دلالت می کند؛ ضرب عصا  به صورت امر خارق العاده، موجب 
فــوران آب از ســنگ گردیــده  و هیــچ ارتباطی بــه اعمال میکانیکی و شــیمیایی که 
امروزه برای رســیدن به آب متداول اســت، ندارد وروشن نیست که خزائلی از کدام 
بخــش یــا عبارت آیــه و با کــدام قاعده تفســیری چنین اســتنباطی کرده اســت؛ در 
حالی که هیچ پشــتوانه لغوی یا قرینه‏ای در آیه که مرجح نظر خزائلی باشــد وجود 
نــدارد. ایــن نوع از تأویل دلالت می کند که محمد خزائلی همانند ســید احمدخان 
هنــدی هرآیــه ای را کــه در چارچــوب علــم تجربی نمــی گنجد، مبــادرت به تأویل  
ج  طبیعت گرایانه آن می کنند؛ در حالی که مفاهیم غیبی از قلمرو علم تجربی خار

می باشند.
2.  ایــن کــه ضــرب بــه معنای رفتن باشــد، صحیح نیســت و توضیــح آن در جریان  

عبور بنی اسرائیل از دریا بررسی گردید. 

ج- تطبیق واقع شدن کوه به شیب آن 
 قــرآن کریــم از واقــع شــدن کوه بر ســر بنی اســرائیل خبــر می دهــد و می فرمایــد: >وَ 
جَبَلَ 

ْ
إِذْ نَتَقْنَــا ال ور<)بقــره / 63(  ودر آیــه دیگری، مــی فرماید: >و

ّ
ــمُ الطُ

ُ
رَفَعْنَــا فَوْقَك

مْ 
ُ

ك
َّ
عَل

َ
وا مَا فِيهِ ل رُ

ُ
ةٍ وَاذْك هُ وَاقِعٌ بِهِمْ خُذُوا مَا آتَيْنَاكُم بِقُوَّ

ّ
نَ

َ
وا أ

ّ
ةٌ وَظَنُ

َّ
ــهُ ظُل

ّ
نَ

َ
فَوْقَهُــمْ كَأ

قُون<)اعــراف / 171( بــه اعتقــاد خزائلــی بر افراشــتن کــوه نه تنها نشــان از  عذاب 
ّ
تَتَ

نیســت، بلکه مایه رحمت الهی، موجب نزول باران و امان از حمله دشــمنان بود. به 
هُ وَاقِعٌ بِهِم<مشعر به بلندی و شیب کوه است؛ به طوری 

ّ
نَ

َ
وا أ

ّ
اعتقاد وی عبارت >وظَنُ
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کــه بنی اســرائیل احســاس می‌کردند بر سرشــان فــرو می‌آید و همچنیــن احتمال می 
دهند که عبارت »نتقناالجل« اشاره به وقوع زلزله باشد )ر.ک: خزائلی، 1371: 402(.

ارزیابی
در ایــن آیــات، تعبیــر »رَفْع« و »نَتــق« به کار رفته اســت.راغب اصفهانی رفع را  بلند 
کــردن معنــا مــی کنــد)ر.ک: راغــب اصفهانــی، 1412: 360( و »نَتــق« از بیــخ کنــدن 
چیــزی معنا شــده اســت)همان،790 ؛ ابــن اثیــر، 1399: 5/ 13(؛  دلالت لفظی هیچ 
کدام از این تعبیرات بر احساسی بودن امر و این که چنین احساس کردند که کوه 
کنده  بــالای سرشــان قرار گرفته؛دلالت نمی کند؛ بلکه تصریح مــی کند که کوه ازجا
شــد و بــه صــورت خــارق العاده بالای سرشــان قــرار گرفــت)ر.ک: ســبحانی، 1383: 
191/12(، و دلیلــی در دســت نیســت کــه با تکیه بــر آن، آیاتی را که ظهــور در معجزه 
دارند از معنای ظاهری‏شان منصرف نموده و تأویلشان کرد؛ مگر این که به حکم 
عقــل چنین امری محال باشــد)ر.ک: طباطبایــی، 1390: 1/ 206(. به اعتقاد علامه 
گــر بنا شــود این تأویل‏هــا را در معارف دین بپذیریــم، در این صورت  طباطبایــی، ا
ظهــوری بــرای هیچکدام از آیات قــرآن باقی نمی‏ماند)همــان: 198(. و مغایرت با 
علــم تجربی نمی تواند دلیلی برای تأویل مفاهیم غیبی باشــد؛ زیرا مفاهیم غیبی 

ج است.  از قلمرو علم تجربی خار

3-1-3.  تطبیق مادی خوارق عادات مرتبط به حضرت سلیمان)ع(
قرآن  کریم امور خارق العاده متعددی را برای حضرت سلیمان بیان کرده است که  

خزائلی درصدد تطبیق مادی آن برآمده‏است‏:
الف- تطبیق شیاطین به مردم صیدا

قرآن کریم  در آیه 82 ســوره انبیاء، شــیاطین را عاملان ســلیمان)ع( معرفی می‏کند 
یاطین مَن یَغُوصُونَ 

َ
که برای او غواصی و کارهای دیگر انجام می‏دادند؛ >وَ مِنَ الشّ

ا دُونَ ذلِــک<) انبیــا / 82(. بــه اعتقــاد خزائلی احتمــال دارد که 
ً
ــه وَ یَعمَلــون عَمَــل

َ
ل

شیاطین اعم از این مورد و موارد دیگر، مأخوذ از واژه »صیدون« باشد؛ با این ادّعا 
که مردم شــهر »صیدا« در غوّاصی و شــنا مهارت داشته و برای سلیمان)ع( غواصی 
می‌کردنــد واحتمال داده اســت که بعدا کلمــه »صیدا« یا »صیدون« به صورت فعل 
درآمــده و در ادوار مختلــف، معنــی آن نیــز توســعه و تحــول یافته باشــد. به اعتقاد 
گــر شــیطان صــورت تحول‏یافتــه صیدون  هم نباشــد، باز هم شــیاطینی که  وی، ا
بــرای ســلیمان)ع( در دریا کار می‌کردند بیشــتر از مردم صیــدا بوده‌اند. خرائلی این 

دیدگاه را به خودش نسبت می دهد)ر.ک: خزائلی، 1371: 79(.
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ارزیابی
 یک- واژه »شیاطین« ظهور در مردم صیدا ندارد و هیچ دلیل معتبری آن را تأیید 
ح کرده اســت)ر.ک:  نمی‌کند و خزائلی نیز این ادّعا را صرفا به عنوان احتمال مطر
اصلانــی، 1404: 110(. دو- ســیاق آیــات در مقام بیان معجزات ســلیمان)ع( اســت؛ 
رْنَا 

ّ
بنابرایــن، در آیــه 36 ســوره صاد ســخن از تســلّط ســلیمان)ع( بــر بادها >فسَــخَ

صَاب<)صاد / 36( و در آیه 37 نیز از تســخیر 
َ
مْــرِهِ رُخَاءً حَیْــثُ أ

َ
یــحَ تَجْــرِی بِأ ــهُ الرِّ

َ
ل

اص<)صاد / 37( اســت؛ مخصوصا در  اءٍ وَغَوَّ
ّ
ــیَاطِینَ کُلَّ بَنَ

ّ
شــیاطین جنی >والشَ

ســوره ســبأ بعد از بیان  تســخیر بادها برای ســلیمان)ع( به تســخیر جن  به وسیله 
وَاحُهَا شَــهْرٌ  هَا شَــهْرٌ وَ رَ یحَ غُدُوُّ یْمَانَ الرِّ

َ
ایشــان تصریح می‌کند و می‌فرماید: >و لِسُــل

ه<)ســبأ / 12(؛ از این  بِّ جِنِّ مَــنْ یَعْمَلُ بَیْنَ یَدَیْهِ بِإِذْنِ رَ
ْ
قِطْرِ وَمِنَ ال

ْ
ــهُ عَیْــنَ ال

َ
نَا ل

ْ
سَــل

َ
وَأ

روی، ســیاق آیات در مقام بیان معجزات ســلیمان)ع( اســت و »شــیاطین«، اشــاره 
بــه جــن دارد)ر.ک: طباطبایــی،1390: 235/1( و هیچ ربطی به مــردم صیدا ندارد؛ 
خزائلی نیز این تأویل را صرفا به عنوان یک احتمال در جهت تطبیق مادی آیه و 
تهی ســاختن آن از جنبه خارق‏العاده‌اش، و در راســتای  گنجاندن آیه در چارچوب 

ح می‌کند.  علم تجربی مطر

د-تطبیق  نمله به زن 
بــر اســاس آیــات قرآن، وقتی حضرت ســلیمان  با لشــکریان خــود از وادی نمل می 
هَا  یُّ

َ
گذشــت، مورچــه¬ای بــا خطاب قــرار دادن دیگــر مورچه‏ها چنیــن گفت: >یَــا أ

ونَ<)نمل  یْمَانُ وَجُنُودُهُ وَهُمْ لا یَشْعُرُ
َ
مْ سُــل

ُ
ک مْ لا یَحْطِمَنَّ

ُ
وا مَسَــاکِنَک

ُ
مْلُ ادْخُل النَّ

/  18( خزائلی  برای قرار دادن آیه در چارچوب علم تجربی و سازگاری با آن،  گفته 
اســت که بعید اســت آیه، اشــاره به مورچه داشــته باشــد؛ بلکه به اعتقاد وی، قرآن 
بــه قبیلــه ای اشــاره می کند کــه زنی از این قبیلــه که نامش طاخیه یــا خرمی بوده 
اســت، به افراد قبیله این هشــدار را داده اســت که برای مصون ماندن از لشکریان 
ســلیمان)ع(، داخــل خانه¬های خود شــوند«)ر.ک: خزائلــی،388:1371(. محمد 
فولادونــد نــام قبیلــه را مور تبار دانســته و معتقد اســت رئیس قبیله زن بوده اســت 
)فولادونــد، 1380: 482( و در تفســیر ماتریــدی از تفاســیر قــرن چهــار  نیــز از باطنیه 
نقل شــده که»لیس المراد من ذکر النمل، النملــه المعروفه«)رک: ماتریدی، 1426: 
605/8( همچنیــن محمــد خزائلــی احتمال داده کــه در عالم واقع مورچه  ســخنی 
نگفته است؛ بلکه بازگشت مورچه ها به لانه شان که با راهنمایی یکی از مورچه‌ها 
صــورت گرفــت، دلالــت مــی کند کــه مورچه ها حشــمت ســلیمان را درک کــرده و از 
جان خود ترســیدند و برای حفط جانشــان در لانه های خود پناه گرفتند و قرآن به 
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کنش مورچه ها به قول و سخن گفتن آنان  تعبیر  ک و وا صورت مجازی از این ادرا
کرده است)خزائلی، 1371: 388(.

ارزیابی
آنچه از  ظاهر آیه 18  ســوره نمل قابل اســتنباط اســت، این که مورچه ای به دیگر 
مورچگان این هشــدار را داده اســت که داخل لانه های خودشوند؛ زیرا سیاق آیات 
پیشــین و پســین نیــز در صــدد بیــان امــور خارق‌العــاده اســت. در آیه 9 بــه مکالمه 
خداوند به موســی)ع( اشــاره می‌کند. در آیه 10 به تبدیل عصای موســی)ع(به مار 
می‌پــردازد. در آیه 12 به یدبیضای حضرت موســی اشــاره می‌کنــد. در آیه 16 همین 
ســوره، علــم منطــق الطیر حضرت ســلیمان را بیان می‌کنــد و در ایه 17 بــه اجتماع 
لشــکریان حضرت ســلیمان اعم از جن و انس می‌پردازد و در آیات بعدی مثل آیه 
22، مکالمه  پرنده هدهد با سلیمان)ع( را بیان می‌کند؛ بنابراین با در نظر گرفتن 
سیاق آیات پیشین و پسین، منظور آیه، فهم تکلم مورچه توسط سلیمان به مثابه 
امــری ‌خارق‏العــاده بوده اســت؛از ایــن روی، تأویــل مورچه به مورتبــار و همچنین 
مَجاز قلمداد کردن تکلم مورچگان صحیح به نظر نمی رسد؛ مخصوصا که حضرت 
ســلیمان از تکلم مورچه و هشــداری که به دیگر مورچگان داده  بود، تبسم کرده و 
این که خداوند، چنین نعمتی را به وی ارزانی داشته که تکلم مورچه ها را همانند  
منطــق پرنــدگان مــی فهمد، از درگاه الهی  خواســت که توفیق شــکرگزاری  نســبت 
ح  بــه ایــن  نعمت را ارزانی نماید)نمل، 19(؛ از ســوی دیگر مواردی که خزائلی مطر
می‌کند، در حد احتمال بوده و دلایل متقنی ارائه نکرده است و تشتت احتمال نیز 
در تأویل وی مشــاهده می شــود و اغلب مفســران نیز اینگونه احتمالات را به دیده 
اعتبار ننگریسته‌اند و در حدی نیست که کسی را مجاب کند تا از ظاهر آیه، دلالت 
لفظی و ســیاق آن عدول نماید)ر.ک: اصلانی،  1404: 108(؛ بنابراین وی با اصالت 
دادن به یافته‏های تجربی در مقام تفســیر، در صدد تأویل امور خارق‏العاده قرآن 

برآمده است.

ج- تطبیق هدهد به لشکر 
بنابــه متــن قــرآن، حضــرت ســلیمان هنــگام سرکشــی از لشــکرش متوجــه غیبــت 
رَى 

َ
 مَــا لِیَ لا أ

َ
یْرَ فَقَال دَ الطَّ

َ
»هدهــد« گردیــد و جویــای علت غیبت وی شــد ؛ >وَ تَفَقّ

غَائِبِین<)نمل / 20( خزائلی »هدهد« را به لشکریان حضرت 
ْ
مْ کَانَ مِنَ ال

َ
هُدْهُدَ أ

ْ
ال

ســلیمان)ع( تأویــل کرده و می‏گوید: »ممکن اســت منظور از »هدهــد« یا »طیر« در 
این آیه، لشــکر باشــد، و یا شــاید »هدهد« تحریف‏شــده از »هدد« اســم فرد خاصی 
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باشــد؛ چه بســا نام یکی از ســران سپاه او بوده اســت؛ مخصوصا که در تورات آمده 
اســت کــه نــام یکــی از فرماندهــان حضــرت ســلیمان «هــدد« بــوده اســت و ممکن 
اســت شــخص دیگری به نــام »هدهد« از ســرداران لشــکر او بوده که بــدون اجازه 
از حضــورش بــرای تفحّــص، به بلاد اطراف مســافرت کــرده بــود.« )خزائلی،1371: 
364-366(. در تفســیر ماتریــدی نیــز آمــده اســت که  بــه اعتقاد باطنیــه منظور از 
«هدهــد« پرنده معروف نیســت؛ زیرا ممکن نیســت علم»هدهــد« بیش از حضرت 
ســلیمان باشــد؛ بلکــه منظــور امامــی اســت که مــردم را بــه هدایت الهی ســوق می 
دهد)رک: ماتریدی، 1426: 605/8( و در تفســیر تبیان شــیخ طوســی از بعضی نقل 
می کند که گفته اند: هدهد اشــاره به مردی دارد و  شــیخ طوســی، چنین تأویلی را 
نادرســت می داند)رک: طوســی، 1389: 90/8( فولادوند نیز که معاصر خزائلی است 

هدهد را سمبل خبر رسان دانسته است)رک: فولادوند، 1384: 19(.

ارزیابی
ایــن که منظور از »هدهد« لشــکر ســلیمان)ع( یا اســم فردی از ســرداران وی باشــد، 
هَا  یُّ

َ
نادرســت اســت؛ زیرا در آیه 16 همین ســوره از زبان ســلیمان)ع( می‌فرماید: >یَا أ

یْر<)نمل / 16( و در آیه 18 از اجتماع سپاه حضرت سلیمان)ع(  مْنَا مَنْطِقَ الطَّ
ّ
اسُ عُلِ النَّ

جِنِّ وَالإنْسِ 
ْ
یْمَانَ جُنُودُهُ مِــنَ ال

َ
اعــم از جن، انس و پرندگان خبر داده: >وحُشِــرَ لِسُــل

 مَا 
َ

یْرَ فَقَال دَ الطَّ
َ

یْرِ فَهُمْ یُوزَعُون<)نمل / 17( و در آیه مورد بحث می‌فرماید: >وَتَفَقّ وَالطَّ
غَائِبِین<)نمل / 20(؛ بنابراین از ظاهر این آیات که 

ْ
مْ کَانَ مِنَ ال

َ
هُدْهُــدَ أ

ْ
رَى ال

َ
لِــیَ لا أ

ســلیمان)ع( فرمود: خدا به او منطق طیر آموخت و لشــکری از جن، انس و طیر دارد 
و این آیه که در حال بازرسی از پرندگان، »هدهد« را ندید، از ظاهر این آیات و دلالت 
لفظی عبارت »طیر« و »هدهد« استنباط می شود که منظور آیه از »طیر«، پرنده بوده 
و »هدهد«، به نوع آن پرنده دلالت می کند و اینگونه تأویلات، مغایر با ظاهر آیات و 
دلالت لفظی آنهاســت)رک: ابراهیم سلامه، 1400: 167/1؛ رک: طوسی، 1389: 90/8(. 
این که خزائلی گفته اســت، در تورات »هدد« نام یکی از ســرداران حضرت ســلیمان 
است دلیل منظقی برای تأویل هدهد به مردی از نوع بشر نمی تواند باشد؛ زیرا اولا 
قــرآن نمی فرماید که ســلیمان)ع( گفت »هــدد« را نمی بینم؛ بلکه گفت که هدهد را 
نمی بینم. ثانیا تفســیر قرآن با مبنا قرار دادن منابع اســرائیلی خروج از قواعد تفســیر 

است)ر.ک: رضایی اصفهانی، 1392:  271(.

3-1-4.  تطبیق مادی خوارق عادات مرتبط به حضرت محمد)ص(
قــرآن  کریــم امــور خارق العاده متعددی را نســبت به رســالت  حضرت محمد)ص( 
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بیان کرده که  خزائلی درصدد تطبیق مادی آن برآمده‏است‏:

الف- تطبیق مادی سوره فیل
قرآن کریم در ســوره فیل به هجوم لشــکر ابرهه به شــهر مکه و نابودی سپاه ابرهه 
اشــاره می کند) ســوره فیل، آیه 1-5(؛ برخی از مستشرقین و نواندیشان اسلامی در 
صددند نابودی ســپاه ابرهه را در راســتای  ســازگاری با علم تجربی، طبیعی  جلوه 
دهند؛ هرچند که در چگونگی این امر طبیعی باهم اختلاف نظر دارند)ر.ک: آریان 
حمیــد1384: 61-62(؛ در ایــن میــان محمد خزائلی در مورد آیه  ســوم  ســوره فیل  
گهان و ســریع   کــه مــی فرماید: »و ارســل علیهم طیرا ابابیــل«؛ »طیر« را به معنای نا
دانسته و »ابابیل« را جمع آبله می داند. به اعتقاد وی بر اساس روایتی ، سپاه ابرهه 
بــه وســیله بیماری وباء جــدری که همان آبله اســت، نابــود شــدند)خزائلی،1371: 
یل<)فیل / 3( نیز  159(.  در مــورد واژه »ســجیل« در آیــه >تَرْمِیهِمْ بِحِجَارَةٍ مِنْ سِــجِّ
ح مــی کنــد: یــک- ســجیل در واقع »ســجین« بوده و اشــاره به  دو احتمــال را مطــر
درکات جهنم اســت که ســپاه ابرهه با دچار شــدن به بیماری آبله در درکات جهنم 

قرار گرفتند. )رک: خزائلی، 1371:  159(
دو- ســجیل معرب فارســی سنگ و گِل اســت  و اشاره به حمله ایران به یمن دارد؛ 
بــر این اســاس «طیر« می توانــد به »تیار« یا »تیاره« یا تیرهای بابلی اشــاره داشــته 
یل<)فیل / 3(  باشــد. در ایــن صورت واژه »سِــجّیل« در >تَرْمِیهِــمْ بِحِجَارَةٍ مِنْ سِــجِّ
بــا منجنیق‌هــای ســپاه ایران منطبق خواهد شــد که در قلل مرتفع مســتقر گردیده 
و ســنگ پرتــاب می‌کردنــد)ر.ک: همان(.مشــابه این نظر خزائلــی را آرتورجفری به 
کارادوو نسبت می دهد که احتمال داده، اصل واژه ابابیل فارسی است و می گوید: 
»طیرا ابابیل« خوانش نادرست »تیر بابیل« به معنای »تیر بابلی« است که موجب 

شکست سپاه ابرهه گردید)ر.ک: آریان، 1384: 65؛ جفری، 1386: 99-98(

ارزیابی
گهانی باشــد، مســتلزم اســتعمال آن در  یــک- ایــن که »طیــر« به معنای ســریع و نا
عربــی اســت؛ ولــی چنیــن اســتعمالی یافــت نمی‌شــود)ر.ک: آریــان، 1384: 65( و 
عجیب اســت که در جریان هدهد، »طیر« را به معنای لشــکر گرفته، و در اینجا به 
گهانی؛ گاهی نیز با تیر بابلی تطبیق می‏کند که  نشــان از تشــتت  معنای ســریع و نا
آراء و شدت علم‏گرایی وی دارد؛ مضافا بر این که در تاریخ چیزی به نام تیر بابلی 
مشــاهده نگردیــده اســت)ر.ک: جفــری، 1386: 98-99(. دو- ایــن کــه »ابابیــل« 
جمــع »آبلــه« باشــد، ســخنی بــدون دلیــل بــوده و در منابع لغــوی، »ابابیــل« جمع 
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»ابالــه«، »ابــول« و »ابیل« می‌باشــد و برخی هم معتقدند که ابابیل اساســا مفردی 
نــدارد)ر.ک: آذرنــوش،1370: 2/ 581(. همچنیــن »آبلــه« در عربــی بــرای بیمــاری 
خاصی به کار نرفته است؛ بلکه در زبان فارسی نامی برای بیماری خاصی به شمار 
کول«  مــی‌رود)ر.ک: آریان، 1384: 65(؛ از ســوی دیگــر، آن چه از تعبیر »کعصف مأ
برمــی آیــد، بدن آن ها کاملا متلاشــی شــده بود، در حالی که بیمــاری هایی همانند 
آبله انســان را می کشــد؛ اما او را متلاشــی نمی کند) ر.ک: قطب، 1425: 6/ 3978(؛ 
بنابرایــن معروفتریــن معنای »ابابیل« عبارت از دســته‌ها، دسته‏دســته و پرندگانی 
است که دسته‏دسته دنبال هم می‌آیند)ر.ک: آذرنوش،1370: 2/ 581(؛ پس، ظاهر 
آیه دلالت می‌کند که »طیرا ابابیل« دسته‌هایی از پرندگان هستند و سجیّل نیز نه 
به معنای درکات، بلکه به معنای ســنگریزه اســت. در واقع وی برای تهی ســاختن 
آیه از جنبه اعجازی آن، واژه »ابابیل«، »طیر« و »سجیل« را از معنای ظاهری‏شان 
منصرف ســاخته اســت. همچنین روایتی که بدان اســتناد جســته، از عکرمه است 
کــه رجالیــان او را تضعیف کرده‏اند)ر.ک: کشّــی، 1414ق: 2.477(. و روایت عکرمه 
در این حد دلالت می‌کند که آن سال در مکه، بیماری »جدری« یا »آبله« مشاهده 
شــده است؛ اما دلالت نمی‌کند که به لشــکر ابرهه سرایت نمود)رک.: آریان، 1384: 
51(؛ مضــاف بــر این کــه در واژگان عربی، »جــدری« به معنای تــاول و آماس بوده 
گیر نیز  و بعدهــا در مــورد آبلــه هم به کار رفته اســت؛ همچنان که بر هر بیمــاری وا
اطــاق گردیده اســت)ر.ک: فراهیــدی، 1414 : 8/ 94؛ ابن فــارس، 1404: 1/ 431( و 
نیــز در کتــاب الکامــل فی التاریخ، پس از نقل روایت مذکور آن را ضعیف شــمرده  و 

سپس رد می‌کند)ر.ک: ابن اثیر، 1407: 1/ 263(.
یل< ) فیل / 4( ظاهر آیه دلالت می‌کند  اما در خصوص آیه >تَرْمِیهِمْ بِحِجَارَةٍ مِنْ سِجِّ
بَابِیل< )فیل / 3( است؛ پس مفهوم منجنیق، تخلّف آشکار 

َ
که بیانی برای >طَیْرًا أ

از ظاهــر آیــه بــوده و عبارت »طیر« که معادل تیر بابلی انگاشــته شــد، به دنبال آن 
بــا منجنیق‌هــای ایرانیــان منطبق گردیــد؛ در حالی کــه این امر به معنــای نادیده 
گرفتــن کامــل دلالت لفظی آیات اســت؛ بــدون این که دلیل عقلــی و نقلی معتبری 
در دست باشد. بنابراین پذیرش  این گونه احتمالات ، مستلزم پذیرفتن این همه 
خــاف ظواهــر و خلاف  دلالت لفظی در آیات مذکور اســت ؛ بدون این که منطق و 
دلیــل قطعــی برای عــدول از این ظواهر، آن هم به این شــکل غیــر متعارف وجود 
داشــته باشــد)ر.ک: اصلانــی، 1404: 112(. در واقــع این تخلّف از ظواهر در راســتای 
تطبیق آیه با گزاره‏های علم تجربی، نوعی تحمیل به قرآن و تفسیر به رأی مسلم 
و تحریــف معنــوی آیــات قــرآن و خــروج از ضوابط تفسیراســت که در این ســوره به 
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دست او رقم خورده است. محمد تقی شریعتی در مورد تطبیق مادی سوره فیل از 
سوی خزائلی می‌گوید: »خزائلی این سوره را طوری تفسیر کرده است که هیچ یک 
از مفســران قدیم و جدید را ندیده‌ام که چنان تفســیر کرده باشــند؛ مثلا »ابابیل« را 
جمــع آبلــه و »طیر« را به معنی ســریع گرفته‌ و آیه »ترمیهم بحجاره من ســجیل« را 
احتمال داده‌ که مربوط به جنگ ایران با حبشی‌های یمن باشد« )شریعتی،1358: 
341(. چنین تأویلات بدون‏ سابقه‏ای از سوی خزائلی، نشانگر اوج گرایش وی به 

رویکرد مادی‏گرایانه علمی است.

3-2. مجازانگاری  
در مباحث گذشته بیان گردید که یکی از قالب‏هایی که خزائلی از رهرو آن، رویکرد 
مــادی بــه مفاهیم خارق‏العاده  داشــته، تطبیق مادی اســت؛ از قالب‏های دیگری 
که وی بهره برده اســت، تلقی مجاز از امور خارق‏العاده اســت که موارد آن بررســی 

می‏گردد:

3-2-1. مجازانگاری مسخ بنی‏اسرائیل
قــرآن سرگذشــت اصحاب ســبت را کــه از فرمان الهــی مبنی بر عــدم ماهیگیری در 
قَد 

َ
روز شنبه تخلف کردند، بیان کرده و از مسخ آنان به میمون  خبر می‏دهد: >وَل

هُم کُونُوا قِرَدَه خَاسِئین< )بقره / 59(. 
َ
بتِ فَقُلنا ل م فیِ السَّ

ُ
ذینَ اعتَدَوا مِنک

َّ
عَلِمتُمُ ال

به اعتقاد خزائلی، مراد از »قِرَدَه« و »خاسِئین« در آیه، معنای مجازی این دو کلمه 
اســت و تلقی مجاز با مبنای اساســی تورات مطابقت دارد؛ بدین بیان که به حکم  
تورات، ناقضین دســتور الهی در روز شــنبه از نسل خود منقطع گردیده و به موجب 
کتــاب اشــعیا، نجس و حقیر خوانده شــده و در میان امت‏ها متفرق گشــتند)ر.ک: 
کی از تبدیل شــدن به  خزائلــی، 1371: 154(؛ پــس تعبیــر »قِرَدَه خَاسِــئین«، نــه حا
بوزینــه، بلکــه بــه  نجس  بــودن، حقــارت، آوارگی، تفــرق و فقدان توانایی تناســل 
دلالت دارد. مشــابه دیدگاه خزائلی در اندیشــه سید احمدخان هندی نیز دیده می 
شــود. بــه اعتقــاد ســید احمدخان هندی مشــایخ بنی اســرائیل آنــان را از قومیت و 
ج کردند .... بدین جهت حالت آنان مثل میمون های رهاشده و ولگرد  برادری خار
بــود کــه خدای متعال در موردشــان فرمــود: »کونوا قرده خاســئین« یعنی همانطور 
کــه میمــون هــا در بیــن مردم خوار و ذلیل شــمرده می شــوند؛ شــما نیــز  همانگونه 

باشید)ر.ک: هندی، 1334: 157(.

ارزیابی
ظاهــر آیــه، چنیــن تأویل مجــازی‏ای را بــر نمی‏تابد؛ زیــرا بنابر ظاهر آیــه، اصحاب 
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ج شــده و بوزینه گشــتند؛ از این  ســبت بــا امــر تکوینــی الهی از صورت انســانی خــار
هُم کُونُوا قِرَدَه خاسِــئین< )ر.ک: ســبحانی، 1383: 12/ 

َ
روی آیه می‏فرماید: >قُلنا ل

195(؛ آیــه 6 مائــده نیــز بوزینه شــدن آنــان را با تعبیــری متفاوت بازگفته اســت >وَ 
یــر< )مائــده / 6(؛ نیز در آیه 156 اعراف از مســخ آنان  جَعَــلَ مِنهُــمُ القِــرَدَه وَ الخَناز
بــه عنــوان »عــذاب بئیس« یاد شــده و ادامه آیه، بــه تعبیر » کُونُوا قِردَه خاسُــئین« 
ختم شــده اســت و عذاب بئیس در دنیا، همان تبدل صورت آنان به شکل بوزینه 
است)ر.ک:سبحانی، 1413: 4/ 309؛ سبحانی، 1428: 143(. در نظر گرفتن مجموع 
ایــن آیــات و ظواهــر آنهــا در مورد مســخ این عــده از بنی اســرائیل ، تأویــل مجازی 
ارائه‏شــده از ســوی خزائلی و قبل از وی ســید احمدخان هندی  را با چالش جدّی 
مواجــه می‏ســازد. اما اعتقــاد به علم گرایی و تأویل ســازگار با علــم گرایی؛ با وجود 
کی از آن اســت که در اندیشــه چنیــن افرادی  همــه قرایــن، ظواهــر و نشــانه ها؛ حا
اصالت با علم تجربی و زبان آن است و از نگاه این افراد، نباید هیچ امری ناسازگار 

با زبان علم تجربی باشد.

3-2-2.  مجازانگاری واژه »عام«
ــهُ مِائَــةَ عَــامٍ ثُــمَّ بَعَثَه<)بقــره / 259( کــه خداونــد از زنده شــدن  مَاتَــهُ اللَّ

َ
در آیــه >فَأ

شخصی پس از صد سال خبر داده، به اعتقاد خزائلی واژه »عام«، ممکن است به 
معنی سال نباشد؛ »زیرا اهل لغت عام را از ماده »عامَ-یعومُ« که به معنی شناوری 
است، مشتق می‏دانند؛ بنابراین اطلاق »عام« در آیه بر روز و ساعت و هر مدتی که 

صد برابر آن غیرطبیعی نباشد بی‌اشکال می‌نماید«)خزائلی، 1371: 457(. 
خزائلی از رهرو این مجازانگاری در پی آن اســت که مدلول »عام« را از »ســال« به 
مدّت‏های زمانی کمتری نظیر »روز« یا »ساعت« تقلیل داده و بر این اساس جنبه 

ماوراء طبیعی این جریان را طبیعی سازد.

ارزیابی
یک( درکتب لغت، »عام« به معنای سال به کار رفته است)ر.ک: فراهیدی، 1414: 
7/ 198؛ شــرتونی، 1416: 3/ 681؛ فیومــی، 1414: 2/ 438؛ زبیــدی، 1414: 17/ 511 ؛ 

طریحی، 1375: 6/ 125(.
دو( از ظاهر آیه نیز مفهوم ســال فهمیده می‏شــود؛ زیرا ظاهر آیه از ابتدا که فرمود: 
ــهُ مِائَةَ عَامٍ ثُمَّ بَعَثَه<  مَاتَهُ اللَّ

َ
هُ بَعْدَ مَوْتِهَا< و ســپس عبارت >فَأ ــى یُحْیِــی هَذِهِ اللَّ

َّ ن
َ
> أ

تَ مِائَةَعام< و در 
ْ
بِث

َ
 بَلْ ل

َ
 قَال

َ
وْ بَعْضَ یَوْمٍ قال

َ
تُ یَوْمًــا أ

ْ
بِث

َ
 ل

َ
تَ قَال

ْ
بِث

َ
مْ ل

َ
تــا  عبــارت >ک

ی العِظامِ کَیفَ 
َ
ه فَانظُر إل م یَتَسَــنَّ

َ
انتها که فرمود: >فانظُر إلی طَعامِکَ و شَــرابِکَ ل
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<، ظاهر این تعابیر در آیه به وضــوح دلالت می‏کند که 
ً
حمــا

َ
نُنشِــزُهَا ثُمَّ نَکســوهَا ل

شــخص مورد نظر آیه، صدســال  با امر الهی مرده و سپس زنده شده است و »عام« 
در آیه به معنای سال است.  

سه(در آیات دیگر قرآن نیز »عام« به معنای سال استعمال شده است؛ آیاتی چون 
بِثَ 

َ
ونَ<)یوسف /  49(، >َل اسُ وَفِیهِ یَعْصِرُ تِی مِنْ بَعْدِ ذَلِکَ عَامٌ فِیهِ یُغَاثُ النَّ

ْ
>ثُمَّ یَأ

تهُ 
َ
ینَا الِانسَانَ بِوالِدَیهِ حَمَل فَ سَنَةٍ إِلا خَمْسِینَ عَامًا<)عنکبوت / 14(، >وَ وَصَّ

ْ
ل

َ
فِیهِمْ أ

ونَ نَجِسٌ 
ُ

مَاالمُشــرِک
َ
ذیــنَ آمَنُوا اِنّ

َّ
هَال یُّ

َ
ه فـِـی عامَینِ< و >یا ا

ُ
ــهُ وَهنًــا عَلــی وَهنٍ وَ فِصال مُّ

ُ
ا

بُــوا المَســجِدَاالحَرامِ بَعــدَ عَامِهِــم هَــذا<، به وضــوح مؤیّد این ادّعا هســتند.  فَــلا یَقرَ
بنابرایــن، عــدول از ظاهــر واژه »عــام« و تأویــل آن به معنــای دیگر، لزومــا نیازمند 

قرائن حالی و مقالی‏ای است که ادّعای خزائلی فاقد آن‏هاست.
البته در برخی از کتب لغت -چنان که خزائلی اشاره کرده-، »عام« به معنای »سبح« 
و »حول«)گردش( اســتعمال شده اســت)ر.ک: فراهیدی،1414: 2/ 268؛  ابراهیم، 
1989: 2/ 638 ؛ ابــن منظــور، 1413: 412/12(؛ اما نتیجه‏ای که وی از مفهوم لغوی 
بــه عنــوان یــک مفهوم مجــازی گرفته و گفته که اطــاق تعبیر عام در آیــه بر روز و 
ساعت و هر مدتی که صد برابر آن غیرطبیعی نباشد بی‌اشکال می‌نماید«)خزائلی، 
1371: 457(، هیچ‏کســی از اهل لغت و اهل تفســیر چنین مفهومی را از واژه »عام« 
اخذ نکرده‏اند؛ بلکه اهل لغت برداشــت دیگری دارند و می‏گویند »عام« به معنای 
شناوری است و اساسا سال را به این خاطر عام نامیده‏اند که خورشید همه منازل 
خــود را طــی می‌کنــد تــا ســال کامل شــود؛ »ســمی العــام عاما لعــوم الشــمس جمیع 
بروجهــا«)ر.ک: راغــب اصفهانــی، 1412: 598؛ زبیــدی، 1414: 17/ 511(. اما این که 
خزائلی می‏گوید منظور از »عام« هر مدتی است که صد برابر آن غیر طبیعی نباشد، 
آن چه از ظاهر آیه اســتفاده می‏شــود، به رغم نظر خزائلی غیر طبیعی بودن قضیه 
کَ آیَه 

َ
ی حِمارِکَ وَ لِنَجعَل

َ
اســت؛ وقتی که پس از مرگ صدســاله می‏گوید: >فَانظُر اِل

نَّ 
َ
مُ ا

َ
عل

َ
 ا

َ
نَ قال ا تَبَیَّ مَّ

َ
حمًا فَل

َ
ی العِظَامِ کَیفَ نُنشِــزُهَا ثُمَّ نَکسُــوهَا ل

َ
اسِ فَانظُر اِل لِلنَّ

ی کُلِّ شَیءٍ قَدیر< همه این تعبیرات بر غیر طبیعی بودن جریان مذکور به 
َ
الّلهَ عَل

عنوان امری خارق‏العاده دلالت می‏کنند؛ اما از آن جایی که وی همه حقایق را در 
چارچوب طبیعت گرایی می بیند، برای همین  در صدد اســت، هر امر غیر طبیعی 

را به امر طبیعی تأویل می کند. 

لات متعدد در مفهوم آیه  3-3. استناد به احتما
گونی نقل شــده   گاهــی در مفهــوم لغوی و دلالت لفظی برخی آیات، احتمالات گونا
است که گاهی بعضی از احتمالات ، دستمایه برخی از مفسّران برای نزدیک شدن 
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بــه معنایی اســت که با پیشفرض‏هایشــان ســازگارتر اســت؛ خزائلی بــا تکیه بر این 
نوع از دلالت لفظی آیات و قبول و ترجیح اینگونه از احتمالات لغوی در صدد تهی 

ساختن امور خارق‏العاده از جنبه اعجازی آنها بر آمده است که بررسی می‏گردد:

3-3-1. »التقام« به معنای »در دهان گرفتن«
بِثَ 

َ
ل
َ
حین ل هُ کانَ مِنَ المُسَبُّ

َ
نّ

َ
ولا ا

َ
 قرآن کریم در آیه >فَالتَقَمَهُ الحُوت وَ هُوَ مُلِیم فَل

فـِـی بَطنِــهِ اِلی یَــومِ یُبعَثُون<)صافات،141-142( از بلعیده شــدن یونس)ع( توســط 
نهنــگ خبر می‏دهد. خزائلــی به تبعیت از احمدخان هندی)ر.ک: هندی، 1334: 
23-22(، بلعیده شدن یونس)ع( به وسیله نهنگ را نپذیرفته و باور دارد عبارت 
»َفالتَقَمَهُ الحُوتُ« دلالت دارد که ماهی، لقمه را در دهان گرفت، اما نبلعید. به نظر 
حین  هُ کانَ مِنَ المُسَــبِّ

َ
نّ

َ
ولا ا

َ
وی عبــارت بعــدی قرآن در این مورد کــه فرمود: >فَل

بِثَ فی بَطنِهِ اِلی یَومِ یُبعَثُون<)صافات/144-145( شاید اشاره به این نکته باشد 
َ
ل
َ
ل

گر نهنگ او را فرو بلعیده بود، برای همیشــه نابود می‏گشــت و تا روز حشر نام و  که ا
نشانی از او نبود)ر.ک: خزائلی، 1371: 688(. 

ارزیابی
هرچنــد در برخــی کتــب لغــوی »التقــام« گاهــی بــه معنــای در دهــان گرفتــن آمده 
کثر  است)ر.ک: ابن منظور، 1413: 515/5(، اما در مفهوم لغوی »فَالتَقَمَهُ الحُوتُ« ا
کتــب لغــوی تصریح کرده انــد که »فَالتَقَمَهُ« از ماده »ل‏ق‏م« بــر وزن افتعال بوده و 
به معنای خوردن ســریع و بلعیدن اســت)ر.ک: فراهیدی، 1414: 5/ 173؛ طریحی، 
1375: 6/ 163؛ قرشــی، 1371: 6/ 200 ؛ ابراهیــم، 1989: 2/ 835 ؛ شــرتونی، 1416: 

331/1 ؛ 4/ 356؛ عمر، 1429: 3/ 2029؛ حمیری، 1420: 9/ 6099( 
در تفاســیر مشــهوری همانند جامــع البیــان)ر.ک: طبــری،1412: 23/ 63(، مجمع 
البیــان)ر.ک: طبرســی، 1372: 7/ 714 (، روح المعانــی)ر.ک: آلوســی، 1415: 13/ 
137(، المیزان)ر.ک: طباطبایی، 1392: 17/ 163( و ... نیز به معنای »بلع« تصریح  
حین  ــهُ کانَ مِنَ المُسَــبِّ

َ
نّ

َ
ــولا ا

َ
شــده اســت؛ همچنیــن در ادامه آیــه که فرمــود >فَل

بِثَ فی 
َ
ل
َ
بِــثَ فــی بَطنِــهِ اِلــی یَــومِ یُبعَثُون<)صافــات/144-145( از ظاهر عبــارت >ل

َ
ل
َ
ل

بَطنِــهِ اِلــی یَومِ یُبعَثُون< نیز چنین فهمیده می‏شــود که ماهــی او را بلعید؛ و عجیب 
گــر در شــکم ماهی  اســت کــه خزائلــی چگونــه مفهــوم ظاهــری آیــه کــه می‏گویــد »ا
تســبیح الهــی نمی‏کــرد، تــا روز قیامت در شــکم ماهی مــی ماند« که دلالــت می‏کند 
ماهــی او را بلعیــده، نادیــده گرفته و چنــان تأویلی را ارائه می‏کنــد! بنابراین از ظاهر 
آیــه فهمیــده می‏شــود »التقام« به معنای »بلــع« بوده و ماهی یونــس)ع( را بلعید و 



270

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

او بــه صــورت خارق‏العــاده نجــات یافت. امــا زمانی که همــه امور عالــم از رهیافت 
علم‏گرایی نگریســته شــوند، سرانجامی غیر از نفی اینگونه امور و تهی ساختن امور 

خارق‏العاده از جنبه اعجازی آن نخواهد داشت.

نس گرفتن«
ُ
« به معنای »ا صُرهُنَّ

َ
3-3-2. »ف

درقــرآن از درخواســت ابراهیــم)ع( بــه درگاه الهی بــرای ارائه چگونگــی زنده کردن 
 فَخُذْ 

َ
مردگان ســخن به میان آمده اســت که خداوند در پاسخ وی می‌فرماید: >قال

ــى کُلِّ جَبَلٍ مِنْهُــنَّ جُزْءًا ثُــمَّ ادْعُهُنَّ 
َ
یْــکَ ثُمَّ اجْعَــلْ عَل

َ
یْــرِ فَصُرْهُــنَّ إِل بَعَــةً مِــنَ الطَّ رْ

َ
أ

یــزٌ حَکِیم<) بقره / 260(. خزائلــی »فَصُرْهُن« را به  هَ عَزِ نَّ اللَّ
َ
ــمْ أ

َ
تِینَــکَ سَــعْیًا وَاعْل

ْ
یَأ

معنای »انس گرفتن« دانســته است. به اعتقاد وی خداوند به ابراهیم)ع( امر کرد 
چهار پرنده را بگیرد و آنها را به خود عادت دهد)ر.ک: خزائلی، 1371: 62( ؛ محمد 
عبــده و بــه تبع وی آیت الله طالقانــی نیز چنین دیدگاهی دارنــد)ر.ک: رضا،1414: 
55/3؛ طالقانــی، 1362: 223/2(. بــا ایــن نوع دیدگاه، تفســیر تجربی از آیه محقق 
شــده و بدین صورت جنبه خارق‏العاده بودن آیه که پرندگان مرده به اذن الهی و 

با فراخوان ابراهیم)ع( زنده شدند، نفی می‌گردد.

ارزیابی 
واژه »فَصُرْهُنّ« در لغت به هر دو معنای »قطع کردن« و »متمایل کردن« ذکر شده 
اســت)ر.ک: فراهیــدی، 1414: 7/ 149(؛ امــا بنابــه دلائلــی، منظــور آیــه قطع کردن 

است که بیان می‏گردد:
 یــک( ابراهیم)ع( برای تحصیــل اطمینان قلب از معاد و احیای اموات، به دنبال 
مشاهده و رؤيت زنده شدن مردگان بود و اين امر جز با نشان دادن احياى موتی، 

امكان پذير نیست. 
گر معنى آيه اين باشد كه هر يك از پرندگان را به صورت زنده بالای كوهى قرار  دو( ا
داده سپس آنها را فرا بخواند، لازم بود در ادامه آیه این گونه ذکر شود: >ثُمَّ اجْعَلْ 
<؛ نه این که گفته شود: >ثُمَّ اجْعَلْ عَلى كُلِّ جَبَلٍ مِنْهُنَّ 

ً
عَلى كُلِّ جَبَلٍ مِنْهُنَّ واحِدا

< زیــرا لفظ »جزء« دلالــت می‌کند كه ابراهیم)ع( مرغها را بــه هم آميخته بود 
ً
جُــزْءا

و آميختگى بدون ســر بريدن و قطعه، قطعه كردن ممکن نيســت)ر.ک: سبحانی، 
1383: 5/ 136-138(؛ علامــه طباطبایــی نیــز معتقــد اســت که قرائــن کلامی دلالت 

می‌کند که »فَصُرْهُنَّ« به معنای قطع کردن است)طباطبایی،1390: 374/2(.
سه( دقیقا روشن نیست که ابراهیم)ع( چگونه پرندگانی را بگیرد و سپس با آن‌ها 
مأنــوس شــود و پــس از انــس گرفتــن؛ هرکــدام از آن هــا را بــالای کوهی قــرار دهد و 
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آن‌ها را بخواند و آن‌ها به ســرعت و بال زنان در کنار ابراهیم)ع( حاضر شــوند و با 
رِنِــی کَیْفَ تُحْیِ المَوتی<)بقره 

َ
ایــن کار ابراهیم)ع( به ســؤال خود که گفت: >رَبِّ أ

نَّ 
َ
مْ أ

َ
/ 261( پاســخ یافتــه و اطمینــان قلبی پیدا کند و در انتها وحی شــود کــه >وَاعْل

یــزٌ حَکِیم<)بقره / 261(. بنابراین ظهور آیــه، در مقام رویت چگونگی زنده  ــهَ عَزِ اللَّ
شــدن مردگان اســت و این رویت ایجاب می‏کند که موجودی بمیرد وپس از مرگ، 
زنــده شــود تــا چگونگی زنده شــدن مرده بــه صورت عینی مکشــوف گــردد و ظاهر 
< بر همین دلالت دارد و این ظهور، 

ً
عبــارت >ثُــمَّ اجْعَلْ عَلى كُلِّ جَبَلٍ مِنْهُنَّ جُــزْءا

بــا مفهــوم ذبح برای »فصرهن« ســازگار اســت؛ نه معنــای انس و عــادت؛ بنابراین 
لفــظ »صرهــن« در آیــه به معنای »قطع کردن ســر پرنــدگان« می باشــد. داده‏های 
ریشه‏شــناختی نیــز این موضــوع را تأیید می‏کنند؛ در زبان آفرو-آســیایی باســتان1، 
واژه‏ای به شکل”çir”)صیر( به معنای »بریدن« وجود دارد که بعدها در زبان‏های 
ســامی ازجملــه عربــی نیــز به ایــن معنا به کار رفته اســت؛ ایــن واژه در زبــان عربی 
باستان، دقیقاً به شکل “ṣwr”)ص‏ور( بوده و ماده »ص‏ور« عربی را تشکیل داده 
اســت)p105 :1995 ,Orel & Stollbova(کــه بعدهــا در زبــان‏ عربــی قرآنــی، به یک 
« موجود در آیه اخیر نیز از  ریشــه پرکاربرد بدل گشــته و به نظر می‏رســد که »صُرهُنَّ
این ریشــه باشــد؛ بنابراین رویکرد علم‏گرایانه خزائلی موجــب نادیده گرفتن دلایل 

لغوی، قرائن لفظی و عقلی در آیه مورد نظر گردیده است.

3-4. عدم تصریح قرآن
خزائلی گاهی در راستای طبیعی جلوه دادن امور خارق‏العاده، به عدم تصریح قرآن 
اســتناد می‏کند. وی با تأســی از سید احمدخان هندی )هندی، 1334: 23(حادثه 
افکندن ابراهیم)ع(  در آتش را با چنین رویکردی بررسی کرده است. به اعتقاد وی 
هرچنــد قــرآن در مــورد ابراهیم)ع( به آتش امر می‏کند که »یا نارُ کونی برداً و ســاماً 
عَلــی إبراهیمَ«)انبیــا، 69(، امــا تصریحی در قرآن  نیســت که ابراهیــم)ع( به آتش 
انداخته شــد؛ بدینســان انداختن ابراهیم )ع( در آتش را نمی‏پذیرد)ر.ک:خزائلی، 

.)64 :1371

ارزیابی
یک( در قرآن موارد متعددی وجود دارد که به همه جزئیات تصریح نشده است؛ از 
جمله در جریان ذبح اسماعیل)ع( پس از این که  حضرت ابراهیم )ع( فرمود: >یا 
بَتِ افعَل مَاتُؤمَر سَــتَجِدُنی 

َ
 یَاا

َ
ذبَحُک فَانظُر ماذاتَرَی قال

َ
نــی ا

َ
رَی فیِ المَنامِ ا

َ
بُنَــیَّ اِنــی ا

.ک: ولفنسون، 1400. -آسیایی باستان و زبان سامی، ر 1. برای اطلاعات بیشتر در مورد زبان‏های آفرو
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هُ لِلجَبین<)صافات / 103( که قرآن به آنچه 
َّ
مَا وَ تَل

َ
سل

َ
ا ا مَّ

َ
ین فَل هُ مِنَ الصابِر اِنشاءَ الل�ّ

پــس از ایــن اتفــاق افتاد، اشــاره نکــرد؛ بلکه فقط نتیجــه جریان را بازگــو  نمود: >وَ 
ؤیَا ... وَ فَدَینَاهُ بِذِبحٍ عَظیمٍ<. قتَ الرُّ نادَیناهُ أن یا إبراهیمُ قد صَدَّ

 در ایــن مــورد نیــز قــرآن بــه محکــوم شــدن ابراهیــم)ع( بــه ســوختن در آتــش و 
آماده‏ســازی مقدمات آن از جانب بت‏پرســتان اشــاره می‏کند؛ اما همه جزئیات آن 
را بیــان نکــرده و پــس از عبــور از جزئیــات، به بیــان آن می‏پردازد که آخــر ماجرا به 
 عَلی اِبراهیِم<؛ پس 

ً
 وَ سَــلاما

ً
کجــا انجامید؛ چنانکــه می‏فرماید: >یا نارُ کُونی بَردا

همچنــان کــه در جریــان ذبح اســماعیل عدم تصریح بــه جزئیات بــه معنای عدم 
وقــوع آن نیســت، در ایــن مورد نیز  نمی‏تــوان عدم تصریح را تحقــق نیافتگی معنا 

کرد؛ زیرا این نوع از بیان در قرآن متداول است.
براهیم< ایجاد   عَلــی اِِ

ً
 وَ سَــلاما

ً
دو( تعبیــر قــرآن کــه می فرمایــد: >یا نارُ کُونــی بَردا

امری تکوینی است)ر.ک:طباطبایی،1390: 317/2(. این امر تکوینی از اراده الهی 
ون<)یس / 82( 

ُ
ه کُــن فَیَک

َ
 ل

َ
ن یَقُول

َ
رادَ شَــیئًا ا

َ
مــرُهُ اِذا ا

َ
مَا ا

َ
نشــأت  گرفتــه و آیــه >اِنّ

کی از آن است؛ بنابراین وقتی خداوند به آتش امر می‏کند که >یانارُ کُونِی بَردًا  حا
ی اِبراهیم<)انبیا،69( همان لحظه، آتش، ســرد و ســامت گشته است؛ 

َ
 عَل

ً
وَ سَــلاما

در حالی که غرض از ســرد و ســامت شــدن آتش، زمانی معنا می یابد که ابراهیمی 
در آتــش انداختــه شــده باشــد و بــرای ایــن که نســوزد، خدا دســتور دهد که ســرد و 
گر ابراهیم )ع( در آتش قرار نگرفته باشد، امر تکوینی خدا   سلامت باشد؛ بنابراین ا

به سرد و سلامت بودن آن بی معنا و غیرحکیمانه خواهد بود. 
سلتســه( روایات متعددی دلالت می‏کنند که ابراهیم )ع( در آتش انداخته شــد که 
بــه یــک مــورد از کتاب کافی کــه مجلســی در مرآة‏العقــول آن را توثیق کــرده)ر.ک: 
حْمَدَ بْنِ 

َ
بِيهِ عَنْ أ

َ
کتفــا می‏گردد: »عَلِيُّ بْــنُ إِبْرَاهِيمَ عَنْ أ مجلســی،1404: 25/ 552( ا

ِ )ع( قَالَ: ... 
بِي عَبْــدِ اَلّلَّهَ

َ
بَانِ بْــنِ عُثْمَانَ عَنْ حُجْرٍ عَنْ أ

َ
بِــي نَصْرٍ عَنْ أ

َ
ــدِ بْــنِ أ مُحَمَّ

ــاَمُ ... دَخَــلَ  إِبْرَاهِيمُ )ع(إِلَــى آلِهَتِهِمْ بِقَدُومٍ فَكَسَــرَهَا »إِلّا  بُــو جَعْفَــرٍ عَلَيْهِ اَلسَّ
َ
قَــالَ أ

كَبِيراً لَهُمْ« وَ وَضَعَ اَلْقَدُومَ فِي عُنُقِهِ فَرَجَعُوا إِلَى آلِهَتِهِمْ فَنَظَرُوا إِلَى مَا صُنِعَ بِهَا فَقَالُوا 
 مِنْهَا فَلَمْ يَجِدُوا 

ُ
ــذِي كَانَ يَعِيبُهَا وَ يَبْرَأ

َ
 اَلْفَتَى اَلّ

َ
 عَلَيْهَا وَ لَا كَسَــرَهَا إِلّا

َ
ِ مَــا اِجْتَــرَأ

لَا وَ اَلّلَّهَ
ذِي 

َ
ــى إِذَا كَانَ اَلْيَوْمُ اَلّ ارِ فَجُمِــعَ لَهُ اَلْحَطَبُ وَ اِسْــتَجَادُوهُ حَتَّ عْظَــمَ مِنَ اَلنَّ

َ
لَــهُ قِتْلَــةً أ

ارُ وَ  خُــذُهُ اَلنَّ
ْ
يُحْــرَقُ فِيــهِ بَــرَزَ لَهُ نُمْرُودُ وَ جُنُــودُهُ وَ قَدْ بُنِيَ لَهُ بِنَــاءٌ لِيَنْظُرَ إِلَيْهِ كَيْفَ تَأ

سْنَانُ  
َ
ارِ » كُونِي  بَرْداً « قَالَ فَاضْطَرَبَتْ أ وُضِعَ  إِبْرَاهِيمُ )ع( فِي مَنْجَنِيقٍ وَ... فَقَالَ لِلنَّ

 »وَ سَــاماً عَلــى  إِبْراهِيمَ...«)کلینی، 
َ

ُ عَزَّ وَ جَلّ ى قَالَ اَلّلَّهَ إِبْرَاهِيــمَ )ع( مِــنَ اَلْبَــرْدِ حَتَّ
1407: 8/ 368( در این روایت تمام مقدّمات ســوزاندن ابراهیم )ع( از تهیه آتش تا 
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منجنیق و این که ابراهیم)ع( درون آتش قرار گرفت، ذکر شــده که خوانش رایج و 
مشهور از آیه را تأیید کرده و با رویکرد علم‏گرایانه خزائلی مغایر است.

نتیجه
طبــق یافته‏هــای تحقیــق، رویکــرد مادی‏گرایانــه محمــد خزائلی در کتــاب »اعلام 
القــرآن« بــه مفاهیم خارق العاده، ریشــه در باور علم گرایانه وی دارد که بر اســاس 
آن، هیــچ گــزاره ای نبایــد مغایر با علم تجربی باشــد. شــیوه ارزیابــی خزائلی بدین 
گونــه اســت کــه هــر آنچــه در چارچوب علــم تجربــی نگنجد، بایــد تأویل گــردد. از 
دیــدگاه وی، امــور خــارق العــاده با یافتــه های تجربی ناســازگار هســتند و بنابراین 
گزیــر بایــد در محــدوده علــم تجربی معنا شــوند. حــال آنکه علم تجربــی تنها در  نا
حیطه عالم طبیعت کارایی داشــته و بررســی امور ماورای طبیعی از قلمرو معرفتی 
ج است. نادیده گرفتن این مسئله بنیادین، موجب شده است که تأویلات  آن خار
مادی خزائلی با قواعد و ضوابط معتبر تفسیری ناسازگار افتد؛ بنابراین در پاسخ به 
پرسش نخست درباره علت تفسیر مادی گرایانه، باید گفت که اثرپذیری از فضای 
پوزیتیویســم منطقــی و اصــرار بــر خوانــش علمــی از قــرآن، مهمتریــن عامل شــکل 
گیری این رویکرد است. خزائلی کوشیده است مفاهیم خارق العاده را در چارچوب 
علــم تجربــی بازتعریف کــرده و جنبه اعجازی و فراطبیعی آنهــا را نادیده بگیرد. در 
پاســخ بــه پرســش دوم درباره شــیوه ارزیابی ایــن رویکرد، نتایج تحقیق نشــان می 
دهــد کــه خزائلــی از قالــب هــای متعددی بــرای طبیعی ســازی پدیده هــای غیبی 
بهــره برده اســت. بخش عمــده ای از رویکرد مادی وی در قالــب »تطبیق مادی« 
تجلی یافته اســت؛ مانند تطبیق بازیابی بینایی حضرت یعقوب به »روشــنی دل«، 
شکافته شدن دریا به »پل های متحرک«، جاری شدن آب از سنگ به »کنشهای 
مکانیکی«،تأویــل نمل به »قبیله«، هدهد به »لشــکر«، شــیطان بــه »مردم صیدا« 
و ابابیــل بــه »بیماری آبله«. همچنین در مواردی مانند مســخ بنی اســرائیل و زنده 
شــدن فــردی پــس از صد ســال، از »مجازانگاری« بهــره گرفته اســت. وی در موارد 
«، به »احتمالات  دیگــری از امور خارق العاده، ماننــد »فَالتَقَمَهُ الحُوتُ« و »فَصُرهُنَّ
لغــوی ســازگار با رویکرد مادی« اســتناد کرده اســت. به نظر وی عــدم تصریح قرآن 
به انداختن حضرت ابراهیم)ع( در آتش، دلیل بر نفی آن می باشد. رویکرد مادی 
وی گاهــی بــا ظواهــر آیات، گاهی با دلالت لفظی و ســیاق آیات، گاهــی با روایات و 
گاهــی بــا همه یا چند مورد از آنها که جزو قواعد تفســیر به شــمار می آیند، ناســازگار 
اســت. تأویلهــای مــادی وی شــباهت زیادی بــا تأویلهای ســید احمدخــان هندی 
دارد. تشــتت رأی و تعــدد احتمــالات در رویکــرد مادی وی مشــهود اســت. برخی از 
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تطبیــق هــای مــادی وی نه تنها با ظاهر آیات و دلالت لفظی و ســیاق ناهمخوانی 
ح نبوده و هیچ مفســری آن  دارنــد، بلکــه به قدری بعید می نمایند که شایســته طر
ج از ضوابط تفســیر به شــمار می آینــد. در نهایت،  احتمــالات را بیــان نکــرده و خــار
تحقیق حاضر روشن می سازد که مبنا قرار دادن علم تجربی در مواجهه با مفاهیم 
غیبــی و فراطبیعــی قــرآن، نــه تنهــا موجــب خروج مفســر از قواعــد و ضوابــط معتبر 
تفســیری مــی شــود، بلکــه او را به تأویلهــای نامتعــارف و غیرقابل قبولی ســوق می 

دهد که با ماهیت اعجازآمیز قرآن کریم ناسازگار است.
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Abstract
This study aims to analyze and establish the foundations of the interpretive allegorical 
(ta’wili) method in the exclusive application of the Qur’an’s strategic verses to the 
station of Wilayah and Imamate of the Ahl al‑Bayt (a). The research method is analyt-
ical–descriptive, relying on library sources and collecting data from Qur’anic verses, 
the traditions of the Infallibles (a), and the exegeses of both Sunni and Shia scholars.  
The findings indicate that the general Qur’anic concepts in the verses “al‑Sābiqūn 
al‑Awwalūn,” “Am Yaḥsudūna al‑Nās,” “Min Ḥaythu Afāḍa al‑Nās,” and “Ummatan 
Wasatā” attain a specific and exclusive referent namely, the Wilayah and Imamate of 
the Infallibles (a)through an interpretive ta’wili method deeply rooted in the tradi-
tions of the Ahl al‑Bayt (a), supported by linguistic, contextual, and narrative analy-
sis.  Conversely, generalist views that interpret these expressions as referring to the 
Companions at large, the Muslim community, or the Quraysh are critically examined 
through historical, narrative, and contextual analysis. Their inadequacy in aligning 
with the Qur’an’s guiding purpose and established historical realities is demonstrated.  
The study ultimately concludes that understanding the deeper, inner layers and the 
true referents of these verses is incomplete without recourse to the exegesis of the 
Infallibles (a) and the acceptance of a ta’wili method centered on Wilayah. This is 
because these verses, within an interconnected framework, depict the exalted status of 
the Ahl al‑Bayt (a) as the axis of guidance, the channel of divine grace, and witnesses 
over the community.
Keywords: Qur’an, esoteric interpretation (ta’wil), guardianship (wilayah), imamate, 
exclusivism, al-sābiqūn al‑awwalūn, al‑nās, ummatan wasaṭ.
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پژوهشی

 روش‌شناسی تفسیر تأویلی در انحصار‌یابی 
مصادیق ولایت و امامت در قرآن کریم

، محمود ابوترابی 2  رحمان عشریه 1 
oshryeh@quran.ac.ir )1. دانشیاردانشگاه علوم و معارف قرآن کریم قم، قم، ایران. )نویسنده مسئول

Jannat_ein@yahoo.com .2. استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم قم، ساری، ایران

چکیده
این پژوهش با هدف تحلیل و اثبات مبانی روش تفسیر تأویلی در تطبیق انحصاری آیات راهبردی 
قــرآن بــر مقام ولایت و امامت اهل‌بیت)ع( انجام شــده اســت. روش تحقیــق، تحلیلی-توصیفی با 
اتکا بر منابع کتابخانه‌ای و با گردآوری داده‌ها از آیات قرآن، روایات معصومین)ع( و تفاسیر فریقین 
مْ 

َ
ونَ<، >أ

ُ
ل وَّ

َ
أ

ْ
ابِقُونَ ال اســت. یافته‌های تحقیق نشــان می‌دهد که مفاهیم عام قرآنی درآیات: >السَّ

< با استفاده از روش تأویلیِ ریشه‌دار در 
ً
اسُ< و >أمه وسطا فاضَ النَّ

َ
اسَ<، >مِنْ حَيْثُ أ يَحْسُدُونَ النَّ

روایات اهل‌بیت)ع( و تحلیل‌های ادبی، ســیاقی و روایی، »مصداقی انحصاری و خاص« می‌یابند 
کــه همــان مقــام ولایت و امامت معصومین)ع( اســت. در مقابــل، دیدگاه‌های عام‌گــرا که این الفاظ 
را بــر عمــوم صحابــه، مســلمانان یا قریــش تطبیق می‌دهنــد، از طریق نقــد تاریخی، نقلــی و تحلیل 
ســیاقی مــورد نقــد قرار گرفتــه و نارســایی آن‌ها در تطابــق با غرض هدایتــی قرآن و واقعیات مســلم 
کید بر این اصل اســت که شــناخت لایه‌های  تاریخــی اثبــات شــده اســت. نتیجه نهایــی پژوهش تأ
باطنی و مصادیق حقیقی این آیات، بدون مراجعه به تفسیر معصومین)ع( و پذیرش روش تأویلی 
بــا محوریــت ولایــت، ناتمام و ناقــص خواهد بود؛ چرا که ایــن آیات در منظومه‌ای به هم پیوســته، 
جایــگاه رفیــع اهل‌بیــت)ع( را به عنوان محور هدایت، مجرای فیض الهی و شــاهد بر امت ترســیم 

می‌کنند.
کلیدواژه‏‏ها: قرآن، تفسیر تأویلی، ولایت، امامت، انحصار‌یابی، السابقون الأولون، الناس، أمه وسط.
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ح مسأله 1. طر
قــرآن کریــم در بیــان آموزه‌هــای بنیادیــن خــود، از لایه‌هــای معنایــی گســترده‌ای 
برخوردار اســت که برای فهم ژرف آن، بهره‌گیری از روش‌های تفســیریِ متناســب 
گیر، در نگاه نخســت،  ضروری اســت. در این میان، برخی آیات با الفاظی عام و فرا
معنایــی گســترده را بــه ذهــن متبادر می‌ســازند. بــا این حــال، در مکتب تفســیری 
اهل‌بیــت)ع(، بــا تکیــه بــر روش تأویلی که ریشــه در روایــات معصومیــن)ع( دارد، 
اینگونه آیات، مصداقی ویژه و انحصاری می‌یابند که غالباً با محور اساسی ولایت 
و امامت مرتبط است. این رویکرد تفسیری، در تقابل با دیدگاه‌های عام‌گرایی قرار 

دارد که دایره شمول این آیات را وسیع می‌انگارند.
روش امــام رضــا)ع( در تفســیر، مبتنــی بــر تأویــل و تطبیــق انحصــاری واژگان عام 
قرآنــی بــر مصادیــق ولایی اســت. واژه‌هایی چون »النــاس«، »أمه«، »الســابقون« و 
»القربی« را بر مقام ولایت و امامت اهل‌بیت)ع( منطبق می‌سازند )صدوق، ۱۳۷۲: 
۴۷۲-۴۷۹؛ عطــاردی قوچانــی، ۱۴۰۶ق: ۲/ ۱۱۵-۱۱۸(. ایــن رویکــرد در تقابــل بــا 
دیدگاه‌هــای عام‌گرایانــه قــرار دارد که آیات را بر عموم امــت تطبیق می‌دهند. امام 
ل‌های قرآنــی، روایــی و تاریخی، ناســازگاری ایــن دیدگاه‌ها را با  رضــا)ع( بــا اســتدلا
واقعیــات تاریخــی و غرض هدایتی قرآن نشــان می‌دهند )صــدوق، ۱۳۷۲: ۴۷۲-

کید می‌ورزند که فهم لایه‌های عمیق قرآن  ۴۷۳(. ایشان همچنین بر این نکته تأ
و شناســایی مصادیــق حقیقی آیات، بدون مراجعه بــه عترت طاهره)ع( که وارثان 
و مفســران راســتین وحی هســتند، ناتمام خواهد بود )عطــاردی قوچانی، ۱۴۰۶ق: 
۲/ ۱۲۰(. ایــن مبانــی، چارچــوب روش‌شــناختی محکمــی را بــرای تفســیر تأویلــی با 

محوریت ولایت ارائه می‌دهد.
کلیــدی:   پژوهــش حاضــر بــا تمرکــز بــر تحلیــل مصادیــق انحصــاری چهــار آیــه 
اسُ< و >أمه  فــاضَ النَّ

َ
اسَ<، >مِنْ حَيْثُ أ مْ يَحْسُــدُونَ النَّ

َ
ــونَ<،>أ

ُ
ل وَّ

َ
أ

ْ
ــابِقُونَ ال >السَّ

< )به ترتیب: توبه /۱۰۰، نساء / ۵۴، بقره / ۱۹۹ و ۱۴۳( درصدد است تا مبانی، 
ً
وسطا

کاوی کند. سازوکار و ادله روش تفسیر تأویلی را در این زمینه وا
پرســش محوری این پژوهش آن اســت که: روش تفســیر تأویلی بر چه مبانی و 
شــواهدی اســتوار اســت و چگونه می‌تواند با تکیه بر این مبانی، مصادیق عام 
را بــه صــورت انحصــاری بــر مقام ولایــت و امامــت اهل‌بیــت)ع( تطبیــق دهد؟ 
فرضیــه ایــن تحقیــق بر این اصل اســتوار اســت که روش تفســیر تأویلــی، با اتکا 
بــه ســه رکــن اصلــی روایــات معصومیــن)ع( بــه عنــوان مفســران حقیقــی قرآن، 
تحلیل‌هــای ادبی-ســیاقی دقیــق آیــات، و شــواهد تاریخــی، قادر اســت نشــان 
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دهــد کــه الفــاظ عام در آیــات منتخب، نه بر عمــوم، بلکه بــر مصداقی خاص و 
لــت تام دارند. ایــن تطبیق  برگزیــده  کــه همــان ائمــه معصومین)ع( هســتند دلا
انحصــاری، بــا غــرض هدایتی قــرآن و طراحــی منظومه وحدانــی مفاهیم ولایی 

در آن هماهنگــی کامل دارد.
تبییــن مبانــی روش تأویلی و اثبات کاربرد آن در تحلیل آیات ولایت، از چند جهت 
حائز اهمیت اســت: نخســت، رد شــبهات وارده بر تفســیر شــیعی مبنی بر تحمیل 
ل‌های  مفاهیم بر قرآن. دوم، تقویت گفتمان وحدت اسلامی از طریق ارائه استدلا
مســتند قرآنــی، روایــی و عقلی در باب امامت. ســوم، تعمیق معرفــت قرآنی جامعه 
شــیعه و پاســخ به نیاز فکــری آن در تبیین جایگاه اهل‌بیــت)ع(. چهارم، پر کردن 
خلأ پژوهشی موجود در ارائه‌ای نظام‌مند از چارچوب روش‌شناختی تفسیر تأویلی 

در تطبیق انحصاری آیات.
ایــن پژوهــش در پی دســتیابی بــه اهداف زیر اســت: الــف؛ تبیین مبانــی نظری و 
روش‌شــناختی تفســیر تأویلی در مکتب اهل‌بیــت)ع(. ب؛ تحلیل و اثبات انحصار 
اسُ<  فاضَ النَّ

َ
مصداق آیات منتخب >الســابقون الأولــون< >الناس< >مِنْ حَيْثُ أ

< بــر مقــام ولایــت و امامــت، بــا بهره‌گیــری از روش تأویلــی. ج؛ نقــد 
ً
>أمــه وســطا

دیدگاه‌هــای عام‌گــرا در تفســیر این آیات با اســتناد بــه ادله نقلــی، تاریخی، ادبی و 
سیاقی. د؛  نشان دادن انسجام درونی و منظومه‌ای مفاهیم ولایی در لایه باطنی 
قــرآن. انتظــار مــی‌رود ایــن پژوهش، با ارائــه‌ای نظام‌منــد از ادله و شــواهد، بتواند 
خوانش انحصاریگرایانه از آیات مورد بحث را به عنوان خوانشی مستدل، مستند 
و هماهنــگ بــا ســاختار قــرآن تثبیت نمــوده و گامی در راســتای تعمیــق مطالعات 
تفســیری بــا محوریــت ولایــت بــردارد. چارچــوب مقاله پــس از این مقدمه، شــامل 
پیشــینه پژوهــش، مبانی مفهومی، تحلیل داده‌هــا )در چهار محور مطابق با آیات 

منتخب( و در نهایت نتیجه‌گیری خواهد بود.

2. پیشینه پژوهش
مطالعــه در حــوزه روش تفســیر تأویلــی و تطبیق انحصاری آیات قــرآن بر مصادیق 
ولایــی، دارای ســابقه‌ای دیرینه در میراث تفســیری و کلامی شــیعه اســت. در یک 

نگاه کلان، می‌توان پیشینه این پژوهش را در چند لایه بررسی کرد:
الــف؛ لایــه متقــدم: پایه‌هــای روش تأویلــی بــا محوریــت ولایت، نخســت در خود 
روایــات معصومین)ع( و ســپس در تفاســیر منســوب به ایشــان و مفســران امامی 
بــن  القمــی علــی  رقــم خــورده اســت. تفســیرهای روایی‌محــوری ماننــد تفســیر 
ابراهیــم قمــی )ق.۴ ق(، تفســیر العیاشــی محمــد بن مســعود عیاشــی )ق.۳ ق( 
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و تفســیر البرهان ســید هاشــم بحرانی )ق.۱۱۰۷ ق(، با گردآوری احادیث تأویلی، 
گنجینــه‌ای اولیــه از تطبیــق آیــات عام بــر اهل‌بیــت)ع( فراهم کردنــد. این آثار، 
صرفاً به نقل روایت بسنده نکرده، بلکه با ارائه قرائن و شواهد، به تبیین منطق 
تأویــل پرداخته‌انــد. همزمــان، تفاســیر اجتهادی-عرفانــی مانند تفســیر المیزان 
کیــد بر »تفســیر قرآن به قــرآن« و هماهنگی ســیاقی  علامــه طباطبایــی )ره( بــا تأ
آیــات، و تفســیر تســنیم بــا پررنــگ کــردن محوریت »ولایــت تکوینی و تشــریعی«، 
چارچــوب نظــری مســتحکم‌تری برای ایــن روش ارائه نمودند. این دســته از آثار 
نشــان دادند که تأویل ولایی، امری تحمیلی نیســت، بلکه کشــف رابطه روشمند 

آیات در سایه روایات است.
: در ایــن ســطح، تحقیقــات گســترده‌ای بــه صــورت مســتقل یــا  ب( لایــه متأخــر
در قالــب فصولــی از کتــب کلامــی، بــه بررســی مصداقی آیــات کلیــدی مانند آیه 
 >

ً
وســطا >أمــه  و  >النّــاس<  ــهُ...<،  اللَّ ــمُ 

ُ
ك وَلِيُّ مــا 

َ
>إِنّ الأولــون<،  >الســابقون 

اختصــاص یافتــه اســت. آثــار برجســته حدیثی-تاریخــی ماننــد الغدیــر علامــه 
کــم حســکانی، بــا اســتناد بــه منابــع فریقیــن، بــه  امینــی و شــواهد التنزیــل حا
جمــع‌آوری شــواهد روایــی و تاریخی دال بــر انطباق این آیات بــر امام علی)ع( 
و اهل‌بیــت)ع( پرداختــه و دیدگاه‌های عام‌گرا را نارســا دانســته انــد. همچنین، 
مصــداق  »بررســی  مقالــه  جملــه  از   ، معاصــر تفســیری-تحلیلی  پژوهش‌هــای 
انحصــاری الســابقون الاولــون« از اســکندرلو )۱۳۹۶( و پژوهــش »امت وســط از 
دیــدگاه مفســران فریقیــن« از غیاثــی و نیــازی )۱۳۹۵(، با روشــی نظام‌مندتر به 
تحلیــل ادلــه نقلی، ســیاقی و تاریخی هر آیه پرداخته و کوشــیده‌اند وجوه امتیاز 

تفســیر تأویلی شــیعی را نشان دهند.
با وجود پیشــینه غنی فوق، خلأهایی در این حوزه مشــهود اســت: نخســت، تمرکز 
غالــب پژوهش‌هــای موجــود بــر یــک یــا دو آیــه خــاص اســت و مطالعــه تطبیقــی 
و منظومــه‌ای چنــد آیــه کلیــدی در کنار هــم  با هدف کشــف الگو و انســجام روش 
تأویلــی  کمتــر انجام شــده اســت. دوم، در بســیاری از آثار، تبیین ارتبــاط نظام‌مند 
بین ســه رکــن اساســی روش )روایــات، تحلیل ادبی-ســیاقی، شــواهد تاریخی( به 
صورت شفاف صورت نگرفته و هر بخش به صورت مجزا بررسی شده است. سوم، 
نقــد روش‌منــد دیدگاه‌هــای رقیب )اعــم از عام‌گرایانه اهل ســنت یا برخی تفاســیر 
ظاهرگرا( اغلب در حاشیه باقی مانده و کمتر به عنوان یک مؤلفه اصلی در ساختار 

پژوهش مورد توجه قرار گرفته است.
بر این اساس، پژوهش حاضر در امتداد و تکمیل این سنت پژوهشی قرار می‌گیرد. 
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نوآوری و تمایز این تحقیق در ترکیب و یکپارچه‌سازی سه لایه پیشین است: اتکا 
بــر گنجینه روایی و تفســیری لایه اول، بهره‌گیــری از تحلیل‌های موردی لایه دوم، 
و التزام به نگاه روش‌شــناختی و منظومه‌ای لایه ســوم. این مقاله با انتخاب چهار 
<( و تحلیل 

ً
آیه نمادین )>السابقون الأولون<، >الناس< در دو سیاق، >أمه وسطا

آنهــا در ذیــل چارچوب واحــد »مبانی روش تأویلی«، درصدد اســت تا هم انســجام 
درونــی ایــن روش را بــه نمایــش گــذارد و هم پاســخی نظام‌مند به شــبهات وارد بر 

خوانش انحصاری‌گرایانه از آیات ولایت ارائه دهد.

3. مفاهیم تحقیق
شــناخت دقیــق مفاهیم کلیــدی قرآنی، پیش‌نیاز هرگونه پژوهــش تحلیلی در این 
حوزه است؛ زیرا فهم درست این مفاهیم، کلید درک رویکرد تأویلی در تفسیر قرآن 

و راهی برای دستیابی به لایه‌های عمیق‌تر معانی الهی به شمار می‌آید.

3-1.تأویل
وْلَ« به معنای رجوع و بازگشت است. اهل لغت »آلَ إِلَیهِ« 

َ
واژه »تأویل« از ریشه »أ

را به معنای »رَجَعَ« دانســته‌اند )قرشــی بنابــی، ۱۳۷۱ش: ۱/ ۱۴۲؛ راغب اصفهانی، 
۱۴۱۲ق: ۲۲۳(. بنابراین، تأویل در اصل به معنای »برگشت دادن« و »بازگرداندن« 
است و در قرآن کریم هم به صورت لازم )بازگشتن( و هم متعدی )بازگرداندن( به 

کار رفته است )قرشی بنابی، ۱۳۷۱ش: ۱/ ۱۴۳(.
برخــی لغت‌شناســان ماننــد راغــب اصفهانــی، تأویــل را »ارجــاع کلام و صــرف آن از 
معنــای ظاهــری به معنایــی پنهان‌تر« تعریف کرده‌اند کــه از »آل یؤول« به معنای 
رجوع و صیرورت اخذ شده است )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲ق: ۹۹؛ طریحی، ۱۳۷۵ش: 
۵/ ۳۱۲(. در همین راستا، در »لسان العرب« آمده است که تأویل، »نقل ظاهر لفظ 
از وضع اصلی به چیزی است که نیاز به دلیل دارد« )ابن منظور، ۱۴۱۴ق: ۱۱/ ۳۳(. 
بــه عبــارت دیگــر، تأویــل، بازگردانــدن لفظ بــه حقیقت و واقعیتی اســت کــه بر آن 

دلالت می‌کند.
کاربرد واژه »تأویل« در آیات قرآن، عمدتاً بر چند محور اصلی دور می‌زند:

حْسَــنُ 
َ
- تأویل به معنای عاقبت، نتیجه و ســرانجام یک امر: در آیه >ذَلِكَ خَيْرٌ وَ أ

ا< )اســراء / ۳۵؛ نســاء / ۵۹(، »تأویــل« بــه معنــای نتیجــه و عاقبــت نیکو در 
ً
يــل وِ

ْ
تَأ

آخــرت تفســیر شــده اســت )راغــب اصفهانــی، ۱۴۱۲ق: ۲۲۴(. همچنیــن در آیاتــی 
ــمْ يُحِيطُوا 

َ
بُــوا بِمَــا ل

َ
ــهُ< )اعــراف / ۵۳( و >بَــلْ كَذّ

َ
يل وِ

ْ
ا تَأ

َّ
ونَ إِل ماننــد: >هَــلْ يَنْظُــرُ

ــهُ< )یونــس / ۳۹(، »تأویــل« به وقوع خارجــی وعده‌ها و 
ُ
يل وِ

ْ
تِهِــمْ تَأ

ْ
ــا يَأ مَّ

َ
مِــهِ وَل

ْ
بِعِل
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وعیدهای الهی )مانند قیامت یا عذاب دنیوی( اشــاره دارد که ســرانجام و عاقبت 
کلام الهی محسوب می‌شود )ابن سیده، ۱۴۲۱ق: ۱۰/ ۴۴۸(.

- تأویــل بــه معنــای تفســیر و بیان معنا: ایــن کاربرد به ویژه در داســتان حضرت 
حَادِيثِ< )یوســف 

َ
أ

ْ
يــلِ ال وِ

ْ
مُــكَ مِن تَأ ِ

ّ
يُعَل یوســف)ع( مشــهود اســت. در آیــات: >وَ

يَــايَ مِــن قَبْــلُ< )یوســف / ۱۰۰(، تأویل بــه معنای  ؤْ يــلُ رُ وِ
ْ
بَــتِ هَــذَا تَأ

َ
/ ۶( و >يَــا أ

تعبیر خواب و بازگرداندن رؤیا به واقعیت خارجی آن اســت )ابن ســیده، ۱۴۲۱ق: 
۱۰/ ۴۴۸؛ ابــن منظــور، ۱۴۱۴ق: ۱۱/ ۳۴(. در اینجــا، تأویل همان تفســیر و کشــف 
معنــای پنهــان رؤیاســت. این معنا از تأویــل با معنای »تفســیر کلام« که در برخی 
 )۳۳ ۳۳۰؛ ابــن منظــور، ۱۴۱۴ق: ۱۱/  منابــع لغــوی آمــده )ازهــری، ۱۴۲۱ق: ۱۵/ 

هم‌سو است.
- تأویــل بــه معنــای حقیقــت و واقعیــت نهایــی )مخصوصــا در آیــات متشــابه(: 
ح شده است:  مهم‌ترین و عمیق‌ترین کاربرد »تأویل« در آیه ۷ سوره آل‏‏عمران مطر
ــمِ<. در اینجا، »تأویل« به حقیقت و 

ْ
عِل

ْ
اسِــخُونَ فيِ ال هُ وَالرَّ ا اللَّ

َّ
هُ إِل

َ
يل وِ

ْ
ــمُ تَأ

َ
>وَمَــا يَعْل

واقعیت خارجی که آیات متشــابه قرآن به ســوی آن بازمی‌گردند، اطلاق می‌شــود. 
ایــن تأویــل، می‌توانــد اشــاره به زمــان وقــوع قیامت )طبق نظر حســن بصــری( یا 
حقیقت معانی عمیق و باطنی آیات متشــابه باشــد که جز خدا و راســخان در علم 
کســی آن را نمی‌داند )ازهری ۱۴۲۱ق: ۱۵/ ۳۳۰؛ نشــوان بن سعید حمیری، ۱۴۲۰ق: 
۳۶۰(. برخــی ماننــد ابــن عبــاس معتقدند راســخان در علم نیــز تأویــل را می‌دانند 
)همــان(. علامــه قرشــی در »قاموس قرآن« بــا تحلیل این آیه و دیگــر آیات، تأویل 
ج یــک عمل یا یــک خبر« می‌داند کــه گاه به صــورت علت غایی و  را »واقــع و خــار
نتیجــه و گاه بــه صورت وقوع خارجــی تجلی می‌یابد و به اصل خود )خبر یا عمل( 
بازمی‌گردد )قرشــی بنابی، ۱۳۷۱ش: ۱/ ۱۴۲-۱۴۳(. او معتقد اســت علم به تفصیل 

و کیفیت این تأویل، مخصوص خداست.

3-2. ولایت
اصطلاح »ولایت« در معارف اســامی و به‌خصــوص در مذهب امامیه، از مهم‌ترین 
عناوین اســت. این واژه از ‌‌ریشــۀ »و ل ی« اســت. برای این ریشــه معانی متعددی 
ذکــر کرده‌انــد کــه بررســی لغــوی ایــن واژه در حوصلۀ نوشــتار پیــش رو‌ نمی‌گنجد. 
گونی نیز برای توضیح این اصطلاح ذکر شــده اســت.  تفاســیر و تعابیر مفصل و گونا
علامــه طباطبائــی در ذکــر معنایــی کلــی از واژ‌ۀ »ولایــت«، آن را نوعــی قرب خاص 
میان دو شیء دانسته است که هیج واسطه‌‌‌ای که از جنسی دیگر باشد میان آن‌ها 
نباشــد. )‌‌طباطبائــی،1417 ق: 6/ 12( در عبــارات فقهــا و متکلمان شــیعه، اصطلاح 
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»ولایــت اهل‌بیت« در چند معنا به کار رفته اســت. شــهید مطهــری این معانی را در 
چهار دســته تقســیم‌ می‌کند: »لــزوم محبت ویژه نســبت به ایشــان«، »عهده‌داری 
زعامــت و ادار‌ۀ جامعــه«، »مرجعیــت دینیِ مســلمانان«، و »مقام معنوی و قدســی، 
به‌خصوص که نوعی اقتدار و تســلط تکوینی برای ایشــان ایجاد‌ می‌کند«. در واقع 
کی از مقامی شگفت و ویژه است. شهید مطهری این معنا را  این معنای چهارم حا
عالی‌تریــن معنای ولایت و امامت‌ می‌داند. )مطهر‏ى، بی‏‏تا: ۳/ ۲۷۱( عرفا در مقام 
بیــان ضــرورت نیاز به امــام، بر این جنبه از خصوصیات امــام توجه کرده‌اند. آن‌ها 
کید  وجــود ایــن ویژگی در امام را در ســلوک الی الله برای مأمومین لازم دانســته و تأ
کرده‌انــد کــه فقط کســی کــه خود در مقــام قرب الهــی و بالاتریــن مقام انســانی قرار 
گرفته باشــد،‌ می‌تواند نیاز انســان به رشــد و تقرب به خدای متعال را برطرف کند و 
راهبرِ او باشــد. شــایان ذکر است که در این نوشتار همین معنای اخیر از امامت مد 

نظر قرار گرفته است.

3. روش‌شناسی و چارچوب نظری تحقیق
ایــن پژوهــش از نوع تحقیقــات بنیادی-نظری با رویکرد کیفی اســت که با هدف 
کشف، تبیین و تحلیل مبانی یک روش تفسیری )تأویلی( انجام می شود. ماهیت 
تحقیــق، تحلیلی-توصیفــی اســت؛ به ایــن معنا که ضمــن توصیف ادله و شــواهد 
موجــود در متــون دینی و تاریخی، به تحلیل منطقی، نقد آرای مخالف و اســتنتاج 

نتایج هماهنگ با پرسش و فرضیه پژوهش پرداخته می‌شود. 
ایــن پژوهــش با محوریت چهار آیه کلیدی قرآن کریم >الســابقون الأولون< )توبه 
اسُ<  فاضَ النَّ

َ
فِيضُوا مِنْ حَيْثُ أ

َ
اسَ<) نســاء / ۵۴(؛ >ثُمَّ أ مْ يَحْسُــدُونَ النَّ

َ
/ ۱۰۰(؛ >أ

< ) بقــره / ۱۴۳(؛ بــه کشــف معنــای تأویلــی و مصــداق 
ً
ــه وَسَــطا مَّ

ُ
)بقــره / ۱۹۹(؛ >أ

انحصاری آنها می‌پردازد. در این راســتا، کلید اصلی تفســیر، روایات معصومین)ع( 
اســت کــه از مجامــع حدیثی معتبر شــیعه و نیز منابع اهل ســنت حــاوی تطبیقات 
ولایــی )ماننــد شــواهد التنزیــل( اســتخراج می‌شــوند. بــه منظــور تکمیــل و تعمیق 
تحلیــل، از ادلــه تکمیلی شــامل مقایســه آراء در تفاســیر فریقین، اســتناد بــه قرائن 
تاریخی در کتب تاریخ، و بررســی دقیق ادبی-زبان‌شــناختی واژگان و ساختار آیات 

با استفاده از منابع لغت، صرف و نحو و بلاغت بهره‌گیری می‌شود.

3-1. روش و چارچوب تحلیل داده‌ها
تحلیــل داده‌هــا در ایــن پژوهــش بــر اســاس یــک »چارچــوب ســه‌بعدی یــا مثلــث 
اســتدلالی« صــورت می‌گیــرد کــه هســته نظــری تحقیــق را تشــکیل می‌دهــد. ایــن 



288

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

چارچــوب، الگویــی نظام‌مند بــرای اثبات هر یک از مــوارد چهارگانــه مطالعه ارائه 
می‌کند:

   الــف؛ تحلیــل نقلی-روایــی: در ایــن مرحلــه، کلیــه روایــات معصومیــن)ع( که به 
تأویل و تطبیق آیه مورد نظر بر اهل‌بیت)ع( پرداخته‌اند، جمع‌آوری، دسته‌بندی 
و اعتبارســنجی می‌شــوند. هــدف، اثبــات ایــن امــر اســت کــه خوانــش انحصاری، 
ریشــه در ســنت معصــوم و نــه اجتهاد شــخصی مفســران دارد. ب؛ تحلیــل ادبی-

ســیاقی: این مرحله متکفل بررســی خود متن قرآن اســت. با اســتفاده از روش‌های 
واژه‌شناســی و فقــه اللغــة )فیلولــوژی(، علم نحــو، بلاغــت )معانی، بیــان، بدیع( و 
تحلیل ســیاق، نشــان داده می‌شــود که الفاظ عام در آیه )مانند »النــاس«، »اُمّة«( 
دارای قرائنــی درونــی هســتند که دلالت آنهــا را از مفهوم یا مصــداق عام به خاص 
محدود می‌سازد. این تحلیل، ادعای نقلی را با شواهد درون‌متنی قرآن پشتیبانی 
می‌کنــد. ج؛ تحلیــل تاریخی-انتقــادی: در این مرحله، دیدگاه رقیــب )عام‌گرایی( 
مــورد نقــد قرار می‌گیــرد. با اســتناد به وقایع مســلم تاریخــی )مانند عملکــرد برخی 
صحابــه پــس از رحلت پیامبر)ص((، ناســازگاری تفســیر عــام با واقعیــات خارجی 
نشــان داده می‌شــود. همچنین، غرض هدایتی قرآن و لوازم عقلی، مقاماتی مانند 
»شــهادت بــر مــردم« یا »افاضــه فیض« به عنــوان معیــاری برای نقــد دیدگاه‌های 

رقیب به کار گرفته می‌شود.
ابزارهــای اصلــی تحلیــل در ایــن پژوهــش، عقل و منطق اســتدلالی در کنــار مبانی 
علوم اســامی اســت. از قواعد تفســیر قرآن )مانند تفســیر قرآن به قرآن، مراجعه به 
ســنت(، قواعد فهم حدیث )مانند بررســی سند و دلالت( و قواعد نقد تاریخی بهره 
گرفته می‌شــود. روش تحلیل محتوا برای اســتخراج مضامین از روایات و تفاســیر، 
و روش تحلیــل گفتمان برای نشــان دادن انســجام مفاهیم ولایی در شــبکه آیات 

مورد استفاده قرار می‌گیرد.
چارچوب نظری این تحقیق بر نظریه »تفســیر تأویلی اهل‌بیت)ع(« اســتوار است. 
بــر اســاس ایــن نظریه که ریشــه در روایــات ثقلیــن دارد، قــرآن دارای ظاهر و باطن 
اســت و اهل‌بیت)ع( به عنوان ثقل اصغــر و ترجمان وحی، عهده‌دار تبیین بطون 
و مصادیق حقیقی آن هســتند. این چارچوب، در مقابل نظریه تفســیر ظاهرگرایانه 
یــا عام‌گرایانــه قرار می‌گیرد که تنهــا به دلالت‌های اولیه و عرفی الفاظ عام بســنده 
می‌کند. پژوهش حاضر در پی آن اســت تا با ارائه الگوی ســه‌بعدی تحلیل، نشــان 
دهــد نظریــه تفســیر تأویلــی نه تنهــا یک ادعــا، بلکه یــک روش شناخت‌شناســانه 
مســتند و معتبــر اســت که توانایــی حل تعــارض ظاهر آیــات با حقایــق اعتقادی و 
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گرچه الگویی کلی ارائه  تاریخی را داراست. تمرکز تحقیق بر چهار آیه نمادین، که ا
می‌دهد، اما تعمیم نتایج به همه آیات مشابه، نیازمند تحقیقات بیشتر است.

4. تحلیل داده‌ها
قــرآن کریــم، کتابــی اســت بــا لایه‌هــای معنایــی ژرف. برخی از آیــات آن بــا واژگانی 
گیــر آغــاز می‌شــوند و در نــگاه اول، مفهومی گســترده و همه‌شــمول را به  عــام و فرا
ذهــن متبادر می‌ســازند. با این حال، بــا ژرف‌نگری در بیانــات معصومین)ع( و نیز 
تحلیل‌های دقیق ادبی، زبانی و ســیاقی، این آیات، مصداقی ویژه، منحصربه‌فرد 
می‌یابنــد کــه پرده از حقایقــی بنیادین در حــوزه اعتقادی و کلامی برمــی‌دارد. این 
کاوی قرار می‌دهد: پژوهش، چهار آیه شاخص را به عنوان مصداق این امر مورد وا

لأولون« )توبه /۱۰۰( 4-1. آیه »السابقون ا
کثری در نمایانــدن ابعاد  بــا عنایــت بــه کتــاب تربیتی بودن قــرآن  و پیمایــش حدا
عملگرایانــه و الگونمایانــه از حقایــق مطروحــه در هدایــت و تربیــت، اهــل تأمّــل و 
تعمّــق شــاهد آیــات فــراوان در قرآن کریم هســتند که بــر حقایق عملــی و مصداقی 
حْسَــنُ عَمَلا< )هود / 

َ
مْ أ

ُ
ك يُّ

َ
ــمْ أ

ُ
وَك

ُ
کید دارنــد: >لِيَبْل بیشــتر از بحــث نظری صــرف تا

آخِرِ< )بقــره /177( و نیز آیاتی 
ْ
يَــوْمِ ال

ْ
هِ وَ ال بِــرَّ مَــنْ آمَــنَ بِاللَّ

ْ
7 و ملــک / 2( >وَ لكِــنَّ ال

کــه معرفــی اســوه‏‏ها و نمونه‏‏هــا را در عرصه‏‏هــای مختلــف اعتقــادی و اخلاقی و ... 
ارائــه نموده‏‏انــد همچون: )نســاء / 69(؛ )ممتحنــه / 4 (؛ )احــزاب / 21(؛ )تحریم / 
ونَ مِنَ 

ُ
ل وَّ

َ
أ

ْ
ــابِقُونَ ال 10-11 (؛ )زمر: 29 (و ... ؛ بر این اســاس اســت آیه کریمه: >وَ السَّ

عَدَّ 
َ
ــهُ عَنْهُمْ وَ رَضُوا عَنْهُ وَ أ بَعُوهُمْ بِإِحْســانٍ رَضِيَ اللَّ

َ
ذينَ اتّ

َّ
نْصارِ وَ ال

َ
أ

ْ
يــنَ وَ ال مُهاجِر

ْ
ال

عَظيمُ< )توبه / 100( 
ْ
فَوْزُ ال

ْ
 ذلِكَ ال

ً
بَدا

َ
نْهارُ خالِدينَ فيها أ

َ
أ

ْ
اتٍ تَجْري تَحْتَهَا ال هُمْ جَنَّ

َ
ل

واژه »سبقت« از ماده »سبق« مشتق شده است و در اصل به معنای پیشی‌گرفتن و 
مقدم شدن در حرکت است )ابن فارس، 1404: 3/ 129(. این واژه علاوه بر معناهای 
اولیه، به معانی غلبه‌کردن، برتر شدن و مسابقه دادن نیز به‌کار رفته است )ادیب 
مَه« 

َ
نطنــزی، ۱۳۸۵: 420؛ ازهری، 1421: 8/ 317(. عبارت »سَــبَقَه« به معنای »تَقَدّ

اســت )مهنا، 1413: 1/ 573(. در باب‌های مختلف ثلاثی مزید، این واژه در اشــکال 
»أسبَقَ، استَبقَ، سَابَقَ، تَسابَقَ« به معنای مبادرت ورزیدن، مسابقه دادن و تلاش 

برای پیشی گرفتن از دیگران به‌کار رفته است )ابن سیده، 1421: 6/ 245(.
آیه »الســابقون الأولون« )توبه / ۱۰۰( یکی از نمونه های شــاخص این امر، است که 
بــا وجــود برداشــت ظاهــری از آن مبنی بر شــمول گروهی از پیشــگامان در ایمان و 
هجرت، در منابع اصیل تفســیری شــیعه، به مقام ولایت و امامت اشــاره دارد. این 
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جستار در پی تحلیل و اثبات این دیدگاه است که مصداق حقیقی و انحصاری این 
آیــه، مقام ولایت اســت که در وجــود امیرالمؤمنین علی)ع(، و ائمــه معصومین)ع( 
تجلی یافته اســت. در مقابل، دیدگاه رایج اهل ســنت، مصداق آیه را تمام صحابه 
پیامبر)ص( از مهاجرین و انصار یا دسته‌ای خاص از آنان می‌داند )رازی، ۱۴۲۰ق: 

۱۶/ ۱۷۰؛ طبری، ۱۴۱۲ق: ۱۱/ ۵۶(.
برخــاف دیــدگاه عمومی‌گرایانه، روایات متعددی از ائمــه معصومین)ع(، مصداق 
»الســابقون الأولون« را به صورت انحصاری بیان می‌کنند. به‌طور مشــخص، امام 
صادق)ع( فرموده‌اند: »السابقون الأولون علی بن أبی طالب و أصحابه« )بحرانی، 
۱۴۱۶ق: ۲/ ۸۳۳؛ حســکانی، ۱۳۹۳ق: ۱/ ۲۵۳(. امام باقر)ع( نیز بر اختصاص این 
کید کرده‌اند افزون بــر این، امام  عنــوان بــه امام علــی)ع( و پیروان نخســتین او تأ
ج در آیه را مشروط  رضا)ع( مصداق آیه را اهل‌بیت)ع( دانسته و رضایت الهی مندر
به پیروی از آنان معرفی کرده‌اند )جوادی آملی، ۱۳۹۴ش: ۲۵/ ۱۸۸(. این روایات، 
تصویر روشنی از گروهی محدود و برگزیده، به رهبری امام علی)ع(، ارائه می‌دهند.
تحلیــل ادبــی آیه نیــز دیدگاه انحصــاری را تقویــت می‌کند. نخســت، حرف عطف 
ابِقُونَ(نشــان می‌دهــد ایــن گــروه، مقوله‌ای جــدا و متمایز از عموم  »واو« در )وَ السَّ
ينَ(برای  مُهَاجِرِ

ْ
مهاجریــن و انصــار هســتند. دوم، حــرف »مِــن« در عبــارت )مِــنَ ال

تبعیــض و جــدا کردن بخشــی از یک مجموعه اســت، نــه برای بیان شــمول عام. 
کی از فضیلت و مقام ویژه  هُ عَنْهُمْ( بر )رَضُوا عَنْهُ(، حا ســوم، تقدیم جمله )رَضِيَ اللَّ
ایــن گروه اســت کــه رضایت خداوند بر آنها تقدم دارد. این شــواهد نحوی و بلاغی 
مؤید آن اســت که آیه به گروهی محدود و خاص اشــاره دارد، نه به تمام مهاجرین 

و انصار )اسکندرلو، ۱۳۹۶: ۳۵–۳۷(.
دیدگاهی که مصداق آیه را تمام صحابه می‌داند، با واقعیت‌های تاریخی ثبت‌شده 
ناسازگار است. تاریخ گواهی می‌دهد که شمار قابل‌توجهی از صحابه پس از رحلت 
پیامبــر)ص(، مســیری انحرافــی در پیــش گرفتنــد و حتــی در مقابله‌ای آشــکار، در 
جنگ‌هایــی چــون جمــل و صفین در مقابل امــام علی)ع(، که بــه تصریح روایات، 
مصداق اصلی ســابقون اســت، ایســتادند )امینی، ۱۳۹۷ق: ۳/ ۲۴۰(. این واقعیت، 

شمول رضایت الهی بر همه صحابه را با چالش جدی مواجه می‌سازد.
در نتیجــه، بــا ترکیــب شــواهد روایــی، ادبــی و تاریخی، روشــن می‌شــود که تفســیر 
انحصــاری آیــه >الســابقون الأولــون< بــه امــام علــی)ع( و اهل‌بیت)ع( تفســیری 
اســتوار اســت. در حقیقت، این آیه به مقام امامت و ولایت اشــاره دارد و »ســابقون 
اولــون« همان ائمه معصومین)ع( هســتند کــه در ایمان و عمل پیشــتاز بوده‌اند و 



291

یم
 کر

آن
 قر

 در
ت

مام
 و ا

ت
لای

ق و
دی

صا
ی م

یاب
صار‌

ح
ر ان

ی د
ویل

ر تأ
سی

 تف
سی

شنا
ش‌

رو

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان

1404

رضایت الهی، به تبع پیروی از ولایت آنان تحقق می‌یابد.

لِهِ< )نساء / ۵۴(
ض�ْ

هُ مِ�نْ �فَ
َ
اهُمُ اللّ �ت

آ
اسَ عَلى‏ ما �

َ سُدُو�نَ ال�نّ حْ َ
مْ �ي

أَ
4-2. آیه >�

کاوی لایه‌های مختلف  تحلیل این آیه در راستای کشف ابعاد ولایی آن، نیازمند وا
معنایی و توجه همزمان به قرائن سه‌گانه متن‏‏بنیاد، بافت‏‏محور، روایی و تاریخی 
اســت. بــه ظاهــر، آیه خطاب بــه مخالفــان پیامبر)ص( اســت و آنان را از حســد بر 
»نــاس« )مــردم( بــه دلیل فضل الهــی بازمی‌دارد. اما با دقت در ســیاق آیات قبل و 
بعــد کــه بــه نافرمانی اهــل کتاب از احکام الهی و انحراف آنان از مســیر حق اشــاره 
دارد و همچنیــن بــا عنایــت بــه جایــگاه محــوری »نــاس« در ایــن جملــه پرسشــی 
ح می‌شود که آیا مصداق این »ناس« عموم مردم  انکاری، این پرســش جدی مطر

است یا شخص یا اشخاص ویژه‌ای که محور و معیار فضل الهی قرار گرفته‌اند؟

شواهد رواییِ تطبیق ولایی
 در اینجــا، روایــات تفســیری معصومیــن)ع( بــه عنــوان کلید مهمی برای گشــودن 
این مقصود وارد می‌شــوند. در منابع معتبر حدیثی شــیعه، روایات متعددی از ائمه 
کرم  ــاس« در این آیــه را بر وجود مقــدس پیامبر ا اطهــار)ع( نقــل شــده که واژه »النَّ
)ص( و اهل‌بیــت )ع( تطبیق داده‌اند )ر.ک: عیاشــی، ۱۳۸۰ق: ۱/ ۲۶۳؛ مجلســی، 
۱۴۰۳ق: ۲۳/ ۲۱۳(. بــرای نمونــه، در روایتــی از امــام باقــر)ع( آمــده اســت: »نَحْــنُ 
اسُ؛ ما همان »ناس« هســتیم«. این دســته از روایات، با ارائه خوانشــی خاص،  النَّ
ایــن آیــه را از یــک گــزاره کلــی اخلاقــی درباره نهی از حســد، بــه اشــاره‌ای تاریخی-

اعتقادی درباره جایگاه بی‌بدیل خاندان رسالت و ریشه حسادت دشمنان نسبت 
به آنان ارتقا می‌دهند. 

ایــن تطبیــق ولایی، تنها یک گــزارش تاریخی نیســت، بلکه با نظــام معرفتی قرآن 
منســجم و بــا کلیدواژه‌ها و مفاهیم محوری نظــام هدایت الهی در قرآن هماهنگی 
کامــل دارد. »فضــل« عطیــه‌ای اســت الهی که در این آیه، محور حســد قــرار گرفته 
است. در آیات دیگر قرآن، »فضل« الهی به طور مکرر بر »نبوت«، »ولایت« و »علم 
يْكَ 

َ
ــهُ عَل  اللَّ

َ
نْزَل

َ
حکیمانــه« اطلاق شــده اســت، مانند آیه 113 ســوره آل عمــران: >وَ أ

 .>
ً
يْكَ عَظيما

َ
ــهِ عَل ــمُ وَ كانَ فَضْلُ اللَّ

َ
نْ تَعْل

ُ
مْ تَك

َ
مَــكَ مــا ل

َّ
مَــةَ وَ عَل

ْ
حِك

ْ
كِتــابَ وَ ال

ْ
ال

کــه برتریــن مصادیــق ایــن فضــل گســترده الهــی، خــود  بنابرایــن، طبیعــی اســت 
پیامبر)ص( و جانشینان منصوب و معصوم ایشان باشند که عهده‌دار ادامه مسیر 
هدایت نبوی هســتند. از این منظر، حســدورزی برخی از اهل کتاب و منافقان، نه 
کنشــی در برابر اعطای این مقام و مســئولیت الهی به  یک حســد عمومی، بلکه وا
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پیامبر و خاندان پیامبر)ص( تفسیر می‌شود.
بیضاوی هم در ذیل آیه می‏‏نویســد: »أ يحســدون رســول اللّه صلّى اللّه عليه و سلّم 
و أصحابه، أو العرب، أو الناس جميعا لأنَّ من حسد على النبوة فكأنما حسد الناس 
خهــم و أنكر عليهم الحســد كما ذمهم علــى البخل و  كلهــم كمالهــم و رشــدهم؛ وَبَّ
هما شــرّ الرذائل و كأن بينهما تلازماً و تجاذباً؛ »عَلی ما آتاهُمُ اَلُلّه مِنْ فَضْلِهِ‌« يعني 
النبــوة و الكتــاب و النصــرة و الإعــزاز؛ آیا آنها بــه پیامبر خدا صلى ‌الله ‌علیه ‌و ســلم و 
اصحابــش، یــا عرب‌هــا، یا همه مردم حســد می‌ورزنــد؟ زیرا هر‌کس بر نبوت حســد 
بورزد، گویی بر همه مردم به ســبب کمال و رشدشــان حســد ورزیده است. خداوند 
آنان را ســرزنش کرده و حسادتشــان را ناپســند شــمرده، همان‌گونه که بخلشــان را 
نکوهــش کــرده و ایــن دو، زشــت‌ترین رذایل هســتند و گویــی میان آن‌هــا پیوند و 
جاذبه‌ای وجود دارد. »به سبب آنچه خدا از فضل خود به آنان عطا کرده«؛ یعنی 

نبوت و کتاب و یاری و عزت را.« )بیضاوی، 1418: 2/ 79(
براین اساس، با درنظرگرفتن مجموعه قرائن اعم از سیاق آیه که سخن از مخالفت با 
پیامبر)ص( است، شواهد روایی صریح از معصومین)ع(، و انسجام معنایی با مفهوم 
»فضل الهی« در شبکه مفاهیم قرآن، می‌توان نتیجه گرفت که مصداق اتم و اصلی 
کرم)ص( و اهل‌بیت معصوم ایشان)ع( است. این تفسیرعمق  آیه، شخص پیامبر ا
تاریخــی و اعتقــادی فضای واقعی  آیه را آشــکار ســاخته و آن را به مثابه شــاهدی بر 
جایگاه محوری ولایت در ادامه رســالت نبوی قرار می‌دهد. این تحلیل، نمونه‌ای از 
ح شده و سپس  روشــی اســت که در آن، روایات معتبر به عنوان فرضیه‌ای قوی مطر

با ادله زبانی، قرآنی و تاریخی مورد ارزیابی و تأیید قرار می‌گیرد.

اسُ< )بقره/199(
َ  ال�نّ

ا�ضَ �ف
أَ
� ُ �ث وا مِ�نْ حَ�يْ

ض�يُ � �فِ
أَ
مَّ �

ُ 4-3. >�ث
بررسی معنای واژه »النّاس« در قرآن کریم نشان می‌دهد که این تعبیر، علی‌رغم 
گیــر خــود، در بســترهای مختلــف قرآنی واجــد لایه‌هــای معنایی  ظاهــر عــام و فرا
متعدد و گاه کاملاً متفاوت اســت. این واژه نه‌تنها در ســطح لغوی بر »انســان‌ها« 
گون قرآن به‌گونــه‌ای به‌کار  لت دارد، بلکــه در ســیاق‌های گونا به‌طــور مطلــق دلا
رفته اســت که گاهی شــامل همه انســان‌ها، گاه اشــاره به گروهی خاص با هویت 
قومــی، دینــی یــا تاریخــی دارد، و در مــواردی نیــز بــر افــراد معــدود یــا مصادیــق 
برجســته و ممتاز اطلاق می‌شــود. از همین رو، فهم دقیق »النّاس« نیازمند توجه 
بــه ســاختار آیات، شــرایط نــزول، نوع خطاب، و نیــز تحلیل‌های تفســیری اعم از 

ظاهری، ســیاقی و تأویلی است.  
اسُ< )بقره / ۱۹۹( نمونه‌ای  فاضَ النَّ

َ
فِيضُوا مِــنْ حَيْثُ أ

َ
در ایــن چارچوب، آیه >ثُمَّ أ
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برجسته از کاربرد چندلایه این واژه به شمار می‌آید؛ آیه‌ای که ظاهر آن بر جمعیت 
عمومــی حجــاج دلالت دارد، امــا روایات و قرائــن معنایی، افقی فراتــر و تأویلی‌تر را 
پیش روی مفسر می‌گشاید. از این نقطه، تحلیل کاربردهای عام و خاص »النّاس« 
و نیز بررســی برداشــت‌های تأویلی اهل‌بیت )ع( اهمیت اساسی می‌یابد و می‌تواند 

درک عمیق‌تری از ساختار و پیام آیه ارائه دهد.

4-3-1.دیدگاه تفسیری
واژۀ »النّاس« در قرآن کریم از جمله واژگانی اســت که با وجود معنای لغویِ عام و 
گون قرآنی معانی و مصادیق کاملاً متفاوتی به خود  گیر خود، در بافت‌های گونا فرا
می‌گیــرد. ایــن واژه در نگاه نخســت، دلالتــی جمعی و کلی دارد و بر همه انســان‌ها 
اطــاق می‌شــود، امّــا بــا اندکی تأمــل در ســیاق‌های متنــوّع آن و مراجعه به ســبب 
نزول‌هــا، ســاختار آیــات و تفســیرهای معتبر، روشــن می‌گردد که »النّــاس« در قرآن 
مفهومی تک‌ســاحتی نیســت، بلکه طیفی وسیع و چندلایه از معنا را در بر می‌گیرد. 
ازاین‌رو، فهم دقیق آن مستلزم دقت در زمینه تاریخی، شناخت مخاطبان هر آیه، 

و توجه به قرائن متنی و بینامتنی است
در بخــش قابــل توجهــی از آیــات، واژه »النّاس« بر عموم بشــر اطلاق شــده اســت؛ 
کســانی کــه همگــی مخاطب پیــام الهی بــوده و در برابــر دعوت و خطــاب خداوند 
اسُ< افتتاح می‌شوند - که طبرسی آن را خطاب  هَا النَّ يُّ

َ
قرار دارند. آیاتی که با >يَا أ

گیــر خداونــد به انســان‌ها دانســته اســت )طبرســی، ۱۳۷۲ش: ۱/ ۱۷۳( - نمونه  فرا
مُ< )نســاء / ۱( نه تنها 

ُ
ك بَّ قُوا رَ

َ
اسُ اتّ هَا النَّ يُّ

َ
روشــن این کاربردند. همچنین آیه >يَا أ

خطاب اخلاقی است، بلکه ناظر به وحدت اصل آفرینش بشر است؛ نکته‌ای که در 
کید  آیه حجرات: ۱۳ نیز تکرار می‌شــود و بر برابری همۀ انســان‌ها از حیث خلقت تأ
دارد. حتی در آیاتی که به حوادث اخروی اشاره دارند، مانند اجتماع همه انسان‌ها 
در قیامــت )آل عمــران / ۹(، کاربــرد »النّــاس« کامــاً عمومیت دارد و شــامل تمامی 
اعصار و نســل‌ها می‌شــود )طیب، ۱۳۶۹ش: ۳/ ۱۱۷(. در این ســطح، »النّاس« یک 

واژۀ جامع است که مرزهای قومی، دینی، زمانی و جغرافیایی را درهم می‌شکند.
مطالعــه دقیق‌تر نشــان می‌دهد کــه کاربرد »النّــاس« در بســیاری از آیات، برخلاف 
ظاهــر ابتدایــی، شــامل گروه خاصی می‌شــود. این مــوارد را می‌توان در چند دســته 

بررسی کرد:
- محدودیــت تاریخــی و جغرافیایــی: در برخــی آیــات، »النّاس« تنها بــر مردم یک 
منطقــه یا دوره مشــخص دلالــت می‌کند؛ مانند مــردم مکه در زمــان نزول )یونس 
/ ۲۳؛ بنی‌اســرائیل / ۶۰( یــا اهــل مصر در زمان حضرت یوســف )ع( )یوســف / ۴۶، 
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۴۹( و حتی مردمان دوران حضرت نوح )ع( )بقره / ۲۱۳(. همه این موارد در منابع 
تفسیری مانند تفلیسی ذکر شده‌اند )تفلیسی، ۱۳۷۱ش: ۱/ ۲۸۲(.

-کاربرد قومی یا دینی: گاه واژه »النّاس« ناظر به یک قوم مشخص مانند بنی‌اسرائیل 
اســت که مخاطب مستقیم حضرت عیسی )ع( بودند )آل عمران: ۴۶( )بروجردی، 
۱۳۶۶ش: ۱/ ۴۳۲(. در آیاتی دیگر، پیامبران پیشین مخاطبان ویژه‌ای داشته‌اند که 

در سیاق آیه، »ناس« بر آن‌ها اطلاق شده است )آل عمران / ۷۹(.
- کاربــرد ناظــر بــه افراد معــدود: در مــواردی، »النّاس« تنهــا به یک فــرد یا گروهی 
بســیار اندک اشــاره دارد؛ مانند آیه 173 سوره آل‏‏عمران که بنابر نقل ماوردی، مراد 
از »ناس« نعیم بن مســعود و همراهانش است )ماوردی، بی‌تا: ۱/ ۲۶۱(. همچنین 
در برخی تفســیرها، »ناس« در ســوره ناس بر »کودکان در رحم« اطلاق شــده اســت 

)طبرسی، ۱۳۷۲ش: ۱۰/ ۸۶۹(.
-کاربرد کیفی و الگویی: در این سطح، »النّاس« به گروهی با ویژگی‌های برجسته 
اشــاره دارد؛ ماننــد مؤمنــان حقیقــی که الگــوی ایمان‌انــد )بقره / ۱۳( یا کســانی که 
تکلیــف حــج بــر آنــان واجب شــده اســت )آل عمــران: ۹۷( )تفلیســی، ۱۳۷۱ش: ۱/ 
۲۸۲(. ایــن گســتره وســیع مفهومــی ســبب شــده اســت کــه در مطالعات تفســیری، 
تحلیــل معنــای »النّاس« همواره نیازمند ترکیبی از تفســیر لغوی، روایی، ســیاقی و 

گاه تأویلی باشد.

4-3-2. دیدگاه تأویلی 
در رویکرد تأویلی که در ســنت تفســیری شــیعه جایگاه ویژه‌ای دارد واژه »النّاس« 
در آیــات خــاص، نه بر عموم مردم، بلکه بر مصادیق ممتاز و صاحبان ولایت الهی 
تطبیق می‌شود. از مهم‌ترین آیات در این زمینه، دو آیه )بقره /۱۹۹( و )نساء / ۵۴(

هستند که در روایات اهل‌بیت )ع( تفسیر ویژه‌ای یافته‌اند.

الف؛ آیه افاضه در حج و نقش تأویلی »النّاس«  
در نــگاه ظاهرگــرا، »النّــاس« در آیــه افاضــه به عموم حجاج یا قریش تفســیر شــده 
اســت؛ اما روایات اهل‌بیت )ع( و تحلیل‌های عمیق‌تر نشــان می‌دهد که این واژه 
در ایــن آیــه بار معنایی کاملاً متفاوتی دارد. در روایت امام حســن )ع( که در اصول 
کرم )ص( تفسیر  کافی و تفسیر فرات کوفی نقل شده، »النّاس« به شخص پیامبر ا
شــده، »اشــباه ناس« بر شــیعیان حقیقی و »نســناس« بر منحرفان از ولایت اطلاق 
شــده اســت )کلینی، ۱۴۰۷ق: ۸/ ۲۴۴؛ فرات کوفی، ۱۴۱۰ق: ۶۴(. این روایت علاوه 
بر بیان معنایی باطنی، ساختاری انسان‌شناختی ترسیم می‌کند که از آن می‌توان 
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مراتب قرب و بعد از هدایت را برداشت کرد.
این تأویل همچنین با گزارش شــیخ طوســی در »التبیان« هماهنگ اســت؛ وی از 
ابن‌عبــاس و مجاهــد نقل می‌کند که »النّاس« در آیه به پیامبر )ص( اشــاره دارد و 
امــام باقر )ع( نیز این تفســیر را تأیید کرده اســت )طوســی، بی‌تــا: ۳/ ۲۲۷(. چنین 
برداشتی حج را از فعلی ظاهری، به حرکتی ولایی در تبعیت از محور هدایت تبدیل 
می‌کنــد. زراره نیــز از امــام باقر )ع( نقل کرده اســت که تمامیت حج تنهــا با اقرار به 

ولایت ممکن است )جوانی، ۱۳۹۴ش: ۲/ ۷۸(.
این تأویل با تحلیل‌های روایی و عرفانی از مفهوم »افاضه« نیز ســازگار اســت؛ زیرا 
»افاضه« در فرهنگ قرآنی غالباً با فیض الهی، هدایت خاص و انتقال نور معرفت 
همــراه اســت. بنابراین معقول اســت که نقطه آغاز چنین افاضــه‌ای، مقام نبوت و 

ولایت باشد، نه گروهی از مردم عادی.

ب( استدلال ساختاری و بینامتنی بر تأویل »النّاس«  
تأویــل »النّــاس« بــه معصومــان )ع( تنهــا بــر روایــات تکیــه نــدارد، بلکــه از تحلیل 
ساختار قرآنی نیز پشتیبانی می‌شود. در آیات متعدد، الفاظ عام مانند »أمة الوسط« 
)بقره /۱۴۳( یا »السابقون« )توبه /۱۰۰( در روایات بر اهل‌بیت )ع( تطبیق شده‌اند. 
ذِينَ اصْطَفَيْنَا< امام باقر )ع( و امام 

َّ
کِتابَ ال

ْ
وْرَثْنَا ال

َ
برای مثال، در تفسیر آیه >ثُمَّ أ

صــادق)ع( »الســابق بالخیــرات« را به امام تفســیر کرده‌انــد )تفســیر اهل‌بیت: ۱۲/ 
۴۴۴(. ایــن تطبیقــات نشــان می‌دهد که قــرآن در موارد متعــدد از الفاظ عام برای 

بیان مصادیق خاص ولایی استفاده کرده است. 
ازاین‌رو، تأویل »النّاس« در آیه افاضه نه‌تنها فاقد وجه نیســت، بلکه در چارچوب 
ســنت تفســیری اهل‌بیــت )ع( کامــاً معنــادار و منســجم ارزیابــی می‌شــود. بر این 
کــرم )ص( و اهل‌بیــت )ع( در ایــن آیــات را  اســاس، تفســیر »النّــاس« بــه پیامبــر ا
نمی‌تــوان برداشــتی تحمیلــی یــا ذوقی دانســت، بلکه بایــد آن را قرائتی ریشــه‌دار، 
مســتند بــه روایــات معتبــر، و هماهنگ بــا مبانی معرفتــی مکتب اهل‌بیــت )ع( به 

شمار آورد.  

اسِ< )بقره / ۱۴۳(
َ ى ال�نّ

َ
هَداءَ عَل

ُ وا �ش
و�نُ

ُ
ك  لِ�تَ

ً
ه وَسَطا مَّ

أُ
اكُمْ � �ن

ْ
عَل َ لِكَ ج� 4.4. آیه >وَ كَذ�

واژه »اُمّــه« از ریشــه »أمّ« بــه معنــای قصــد و اراده گرفته شــده اســت )ابــن منظور، 
گســترده‌ای دارد و  کاربــرد قرآنــی، دایــره معنایــی  ۱۴۱۴ق: ۱۲/ ۲۲(. ایــن واژه در 
می‌توانــد بــر »گروهــی بــا هــدف مشــترک« )فراهیــدی، ۱۴۱۰ق: ۸/ ۴۲۶(، »رهبــر و 
پیشــوا« )مهنــا، بی‌تــا: ۱/ ۴۴(، یــا حتــی »یــک فرد کامــل و الگو« همچــون حضرت 



296

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

ــه قانِتــاً« خوانده شــده  اطلاق شــود )طباطبایــی، ۱۴۱۷ق: ۱۲/  ابراهیــم)ع( کــه »اُمَّ
۲۶۸(. قرآن در بسیاری موارد با استفاده از ادات تبعیض »مِن«، بر گزینش گروهی 
کیــد می‌کنــد، ماننــد آیــه ۱۰۴ آل‏‏عمــران )رازی، ۱۴۰۸ق: ۴/  خــاص از درون امــت تأ

۴۷۹؛ بحرانی، ۱۴۱۶ق: ۱/ ۶۷۴(.
ه وَسَطاً«  بر پایه روش تفسیر تأویلی و با تکیه بر شواهد روایی و تحلیلی، مفهوم »اُمَّ
در آیــه ۱۴۳ ســوره بقــره از معنــای ظاهری »امت میانــه‌رو« فراتر مــی‌رود. این تعبیر 
قرآنی به گروهی ویژه اشــاره دارد که دارای مقام »شــهادت بر مردم« و »وساطت در 
هدایت الهی« هستند )طباطبایی، ۱۴۱۷ق: ۱/ ۳۲۰–۳۲۱؛ عیاشی، ۱۳۸۰ق: ۱/ ۶۳(. 
تحقــق این مقام، مســتلزم برخورداری از عصمت، علم بــه بواطن امور و اتّصال به 
مقــام ولایــت اســت که تنهــا در وجود اهل‌بیــت پیامبر )ص( به صورت تــام و تمام 
محقق شــده اســت. در این خوانش، »وســطیت« نــه به معنای میانــه‌روی صرف، 
بلکــه به معنای »وســاطت« بین حقیقت الهی و خلق تفســیر می‌گــردد؛ همان‌گونه 
کــه ائمــه معصومیــن)ع( مجــرای فیض الهــی و راهنمایــان امت هســتند )غیاثی و 

نیازی، ۱۳۹۵: ۷۶–۷۸(.
دیــدگاه رایــج در تفســیرهای غیرشــیعی کــه »امــت وســط« را بــه تمامی مســلمانان 
تعمیم می‌دهد، با منطق درونی آیه ناســازگار اســت. زیرا مقام »شــهادت بر مردم« 
در قیامــت کــه در آیــه صراحــت دارد، نیازمند عصمــت و احاطه علمی اســت که در 
عمــوم امــت یافت نمی‌شــود )جوادی آملــی، ۱۳۸۴ش: ۷/ ۲۶۶؛ مجلســی، ۱۴۰۳ق: 
کید  ۲۳/ ۴۵۳(. در مقابــل، روایــات متعــددی از امــام باقــر)ع( و امام صــادق)ع( تأ
دارند که مصداق این آیه، منحصراً اهل‌بیت)ع( هســتند و آنان به عنوان »شــهداء 
علــی النــاس« منصوب شــده‌اند )صفار، ۱۴۰۴ق: ۲/ ۱۴؛ کلینــی، ۱۴۰۷ق: ۱/ ۱۴(. این 
روایات، بنیانی استوار برای تأویل شیعی شکل می‌دهد و نشان می‌دهد واژه »اُمّه« 

در این سیاق بر گروهی معین و معصوم دلالت دارد.
بــرای تبییــن دقیق‌تــر مصــداق، می‌تــوان بــه هماهنگی مفهومــی این آیه بــا دیگر 
ــونَ< )توبه / 

ُ
ل وَّ

َ
أ

ْ
ــابِقُونَ ال ه< )آل عمــران / ۱۱۰( و >السَّ مَّ

ُ
تعابیــر قرآنــی مانند >خَیــرَ أ

۱۰۰( اشــاره کرد که در روایات شــیعی بر اهل‌بیت)ع( منطبق شده‌اند. این انسجام 
مفهومــی نشــان می‌دهــد که قــرآن در لایــه باطنی خود، شــبکه‌ای به هم پیوســته 
از مفاهیــم ولایــی را طراحــی کــرده کــه مصــداق اتــم آن، وجــود معصوم)ع( اســت. 
همچنیــن بــا توجــه بــه ســیاق آیه کــه پیامبــر)ص( را شــاهد بــر این »امت وســط« 
معرفــی می‌کنــد، درمی‌یابیم که این گروه باید در مرتبه‌ای از قرب و طهارت باشــند 
که شایســتگی شــهادت پیامبر)ص( را داشــته باشــند و این تنها در مقام عصمت و 
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ولایت معصومین)ع( محقق است )خوش‌منش، ۱۳۹۲: ۶۹–۷۰(.
بــا جمع‌بنــدی ادله نقلی، تحلیلی و واژه‌شــناختی، این نتیجه به دســت می‌آید که 
ة وَسَطاً« در آیه ۱۴۳ بقره، در تفسیر تأویلی شیعی، مصداقی جز اهل‌بیت  مفهوم »اُمَّ
معصومین)ع( ندارد. این خوانش نه تنها با روایات متواتر از معصومین)ع( همانند 
حدیث ثقلین هماهنگ اســت، بلکه با منطق درونی قرآن در ترســیم نظام هدایت 
و ولایت نیز سازگاری کامل دارد. فهم دقیق این مفاهیم، مستلزم توجه به سیاق، 
کید  قرائن لفظی و شواهد روایی است که در مکتب تفسیری اهل‌بیت)ع( به آن تأ
شــده اســت. بر ایــن اســاس، اهل‌بیــت)ع( به عنــوان مصداق أتــمِّ »اُمّت وســط«، 

تجلی‌گاه کامل هدایت، ولایت و امامت الهی هستند.

5. نتیجه‌
کاوی مبانی روش تفسیر تأویلی و اثبات کارآمدی آن در  پژوهش حاضر با هدف وا
تطبیق انحصاری آیات عام قرآن بر مقام ولایت و امامت اهل‌بیت)ع( انجام شــد. 
در پاســخ به پرســش اصلی تحقیق مبنی بر مبانی و سازوکار این روش، یافته‌ها به 

وضوح نشان داد که روش تأویلی بر سه پایه استوار است: 
گاهان به بطون قرآن،  اولاً، روایــات معصومین)ع( که به عنوان مفســران وحــی و آ
کلیــد کشــف مصادیــق خــاص را در اختیــار می‌گذارنــد. ثانیــا، تحلیل‌هــای ادبــی، 
ســیاقی و بلاغــی دقیق که نشــان می‌دهد الفاظ عام در ســیاق خــاص خود، حامل 
نشــانه‌هایی بــرای تخصیــص هســتند. ثالثــا، شــواهد و واقعیت‌هــای تاریخــی که 
ناســازگاری تفســیرهای عام‌گرا با ســیره و عملکرد صحابه را عیان می‌ســازد. تعامل 

این سه رکن، چارچوبی مستدل و منسجم برای تفسیر تأویلی فراهم می‌آورد.
فرضیــه پژوهــش مبتنــی بــر توانایــی ایــن روش در اثبــات انحصــار مصــداق آیات 
منتخــب بــر ائمــه معصومین)ع( نیز بــه طور کامل مــورد تأیید قــرار گرفت. تحلیل 
چهــار آیه کلیدی »الســابقون الأولــون«، »الناس« )در دو موضع( و »أمه وســطاً« به 
روشــنی نشــان داد که چگونه واژگان عام قرآنی، در لایه تأویلی و با هدایت روایات، 
مصداقــی ویژه و انحصاری می‌یابنــد. این تطبیق، نه تنها با ادله نقلی که با قرائن 
درون‌متنی و تحلیل‌های زبانی نیز همخوانی دارد. از سوی دیگر، نقد دیدگاه‌های 
عام‌گرا با اســتناد به تناقضات تاریخی و کاستی‌های روش‌شناختی آنها، بر صحت 

و برتری خوانش تأویلی صحه گذاشت.
یکــی از دســتاوردهای مهــم ایــن پژوهش، کشــف و نمایــش انســجام منظومه‌ای 
مفاهیــم ولایــی در لایه باطنی قرآن بود. این تحقیق نشــان داد که مفاهیمی چون 
»ســبقت«، »وســطیت«، »شــهادت« و »افاضــه« در شــبکه‌ای بــه هــم پیوســته قرار 



298

دوره هشتم
شمارة پانزدهم
پاییز و زمستان
1404

دارند و همه آنها در نقطه أتَمّ خود بر محور ولایت تکوینی و تشریعی اهل‌بیت)ع( 
گــردش می‌کننــد. این انســجام درونی، خود مؤیــد صحت روش تأویلی اســت، زیرا 
کنده نیست، بلکه کشف یک  نشــان می‌دهد این خوانش، تفســیری تحمیلی و پرا

الگوی الهی در طراحی معارف قرآنی است.
و  ایــن تحقیــق می‌توانــد پیامدهــا  یافته‌هــای  کاربردهــا و پیامدهــای پژوهــش: 

کاربردهای نظری و عملی متعددی داشته باشد:
ل‌های قرآنــی نظام‌منــد بــرای مقوله  - تقویــت مبانــی کلامــی شــیعه: ارائــه اســتدلا
امامت، پایه‌های اعتقادی شــیعه را مســتحکم‌تر کرده و پاسخی علمی به شبهات 

وارد می‌دهد.
- غنابخشــی به مطالعات تفســیری: تبیین چارچوب روش‌شناختی تفسیر تأویلی، 
به عنوان یک مکتب تفســیری معتبر، غنای روش‌شناســی تفســیر قرآن را افزایش 

می‌دهد و الگویی برای مفسران در مواجهه با آیات متشابه ارائه می‌کند.
- گفت‌وگــوی بین‌مذهبــی: ارائــه ادلــه مبتنــی بــر قــرآن، روایــت، تاریــخ و ادبیات، 
فضایی عقل‌محور و مســتند برای گفت‌وگوی ســازنده با دیگر مذاهب اســامی در 

موضوع امامت فراهم و از سطح مجادلات سطحی فراتر می‌رود.
- تعمیــق باورهــای دینــی جامعــه: تبییــن جایــگاه اهل‌بیــت)ع( در آیات قــرآن به 
گاهانه در  زبانــی نقلی، اســتدلالی و تحلیلی، بــه تعمیق معرفت و ایجاد اعتقــادی آ

جامعه شیعی کمک شایانی می‌کند.
در نهایــت، ایــن پژوهش بــه این نتیجه کلیدی رســید که روش تفســیر تأویلی، نه 
یــک رویکرد تفســیری صرفــا فرقه‌ای، بلکه یــک الگوی شناخت‌شناســانه ضروری 
برای فهم لایه‌های عمیق قرآن کریم اســت. آیاتی که با الفاظ عام آغاز می‌شــوند، 
در پرتو این روش و با مراجعه به عترت طاهره)ع(، پرده از حقایق نابی برمی‌دارند 
که مقام ولایت و امامت را به عنوان محور هدایت، واســطه فیض و شــاهد بر امت 
ترســیم می‌کننــد. پذیــرش ایــن روش، کلیــد گشــاینده دریچــه‌ای به ســوی فهمی 
همه‌جانبه و هماهنگ از کتاب الهی اســت. پیشنهاد می‌شود پژوهش‌های آینده، 
کاوی ابعاد هرمنوتیکی و  دامنه این روش را به بررســی ســایر آیات متشــابه و نیز وا

زبان‌شناختی آن گسترش دهند.
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