
معناشناســی واژۀ »أب« در آیــۀ 74 ســورۀ انعــام بــا رویکــرد  � 
تطبیق میان تفاسیر المیزان و من وحی القرآن

 سید میثم موسوی، سید محمود طیب حسینی � 
بررســی تطبیقی داســتان موســی و خضر در تفسیر تسنیم و  � 

نمونه با روش تحلیل مضمون
 یحیی راثی، فرهاد ادریســی، محمدحسین صائینی، � 

حسین مرادی زنجانی 
ارزیابی تطبیقی گونه‌های روایی منقول از ابن‌عباس در باب  � 

کید بر تفاسیر روایی فریقین( فضائل اهل‌بیت‌)ع( )با تأ
 نصرت نیل‌ساز، الهام زرین‌کلاه  � 
شبهه پژوهی تقیه از منظر مفسران فریقین  )مطالعه موردی  � 

آیات 28 آل‌عمران، 106 نحل و 28 غافر(
 محمد مهدوی، محمد عظیمی، مهدی منزه � 
بررسی تطبیقی ابداعی‌بودن آفرینش جهان و انسان از نظر  � 

قرآن و فیلسوفان
 سیدروح‌الله حسینی علی‌آباد، حمید آریان  � 
بررســی تطبیقــی آراء مفســران آیــت‌الله جوادی آملی و ســید  � 

قطب در خصوص نظریه سیاست توحیدی
  محمد اکبری،  علیرضا کاوند، سید محمود موسوی درچه � 
بررســی تطبیقــی دیــدگاه مصبــاح یــزدی و رشــید رضــا درباره  � 

چگونگی آفرینش نخستین انسان از منظر قرآن
  امیررضا اشرفی،  مجتبی مستشرق  � 

مطالعه تطبیقی »مراحل آفرینش انســان« در تفاسیر علمی  � 
مطالعه موردی: تفاسیر نمونه و الجواهر

 زهره اخوان مقدم،  فاطمه نادی‌زاده  � 
کاوی علل انتخاب و چینش صفات الهی در سوره مبارکه  �  وا

ناس بر اساس تفاسیر فریقین
 مهیار خانی مقدم  � 
تحلیــل انتقــادی دیــدگاه اصلاحــی جیمــز بلمــی دربــاره واژه  � 

»جِبْتِ« با رویکرد تفاسیر فریقین
 باقر ریاحی‌مهر  � 
نقــد دیدگاه مفســران فریقیــن درباره نوع طلاق پــس از ایلاء  � 

)بائن یا رجعی( در آیات 226 و 227 سوره بقره
 احســان ابراهیمی، سکینه میرزائی، نرجس السادات � 

محسنی  
بررسی تطبیقی روش تفسیری المیزان و الفرقان در برخی از  � 

آیات مربوط به زنان
 نفیسه آذربایجانی، هدی صادق زادگان  � 
تفسیر تطبیقی روایی سوره عصر از دیدگاه مفسران فریقین � 
 فاطمه پورمحمدی� 
ثری  �  گونه‌شناسی بهره‌گیری از عهدین در تفاسیر المیزان، الا

کید بر سوره بقره الجامع و الفرقان با تأ
 علی بیژن نژاد، مهدی برزگر، مهدی قدوسی  � 
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: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم صاحب امتیاز
مدیر مسؤول: سیدکریم خوب‌بین خوش‌نظر، استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

: دکتر علی نصیری، استاد دانشگاه علم و صنعت سردبیر



مدیر داخلی نشریه: مهدی محمودی
ویراستار ادبی: زهرا آبیار

مترجم انگلیسی: عبدالقادر محمد بلو
طراحی و صفحه آرایی: محمد فرهمند 



دوفصلنامه مطالعات تفسیر تطبیقی بر اساس مجوز شماره 76980 تاریخ 1394/11/26
اداره کل مطبوعات داخلی وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی منتشر می‌شود. 

این دو فصلنامه تا شماره 12 با عنوان »مطالعات تطبیقی قرآن پژوهی « به فعالیت مشغول بود 
که طبق نظر کمیسیون مجلات وزارت علوم، تحقیقات و فناوری، در ارزیابی 1401، از شماره 13 

به‌عنوان »مطالعات تفسیر تطبیقی« تغییرنام پیدا کرد.

طبق نامه شماره 364086 مورخ 26/12/1402 مدیرکل محترم دفتر سیاستگذاری و برنامه‌ریزی امور 
پژوهشی، رتبه علمی این دوفصلنامه در سال 1402 همان رتبه سال قبل یعنی رتبه»ب« می‌باشد.

نشانی دفتر مجله: قم، بلوار 15 خرداد، خیابان شهید میثمی، سازمان مرکزی دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
mtquranp@gmail.com :تلفن: 37604070، داخلی: 350  دورنگار: 66750932    رایانامه

این دوفصلنامه با همکاری انجمن‌های علمی قرآن و تحول علوم ایران و قرآن و عهدین منتشر می‌شود



اعضای تحریریه داخلی: 

 علی نصیری، استاد دانشگاه علم و صنعت
 محمد جواد اسکندرلو، استاد جامعة المصطفی العالمیه

 ابراهیم ابراهیمی، استاد دانشگاه علامه طباطبایی
 سید سجاد ایزدهی، استاد پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی

 کرم سیاوشی، دانشیار دانشگاه بوعلی سینا
 سید محمد نقیب، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

 سید عبدالرسول حسینی‌زاده، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
کارگراب، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم  محسن دیمه 

 رضا امانی، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
 زهره اخوان مقدم، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم



اعضای تحریریه بین‌المللی: 

 عبدالقدوس صهیب، استاد اقتصاد اسلامی، دانشگاه گلاسکو، انگلستان


مشاوران علمی: 

 خلیل پروینی، استاد دانشگاه تربیت مدرس
 ابوالفضل خوش منش، دانشیار دانشگاه تهران

 سید عبدالرسول حسینی زاده، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
 رحمان عشریه، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
 الهه شاهپسند، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
 علیرضا کاوند، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

 سید کریم خوب بین خوش نظر، استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
 حسین خانی کلقانی، استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

 مسعود اقبالی، استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
 سید معصوم حسینی، استادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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لات شیوه‌نامه نگارش مقا
 

1. شرایط علمی
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد. 

- در نــگارش مقالــه روش تحقیــق علمــی رعایــت و از منابــع معتبــر و اصیل 
استفاده شود. 

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

2. شیوه‌‌نامه نگارش مقاله
* شیوه تنظیم مقاله: 

کثــر دارای 150 واژه و در بــر دارنــدۀ مســألۀ تحقیــق، روش  - چکیــده‌ حدّا
تحقیق و مهم‌ترین نتایج باشد. 

کثــر تــا 7 واژه از میــان کلماتی که نقش نمایه و فهرســت  - کلیدواژه‌هــا: حدا
را ایفا می‌کنند و کار جســت و جوی الکترونیکی را آســان می‌ســازند، انتخاب 

شود. 
- مقدمه شامل بیان مسأله، اهمیت و ضرورت، سؤالات، فرضیات، پیشینه، 
روش و نتایج تحقیق می‌باشــد و خواننده را برای ورود به بحث اصلی آماده 

سازد. 
- منابع

* نحوه تنظیم ارجاعات: 
- ارجاعــات در متــن مقاله بین پرانتز به صورت )نام خانوادگی مؤلف، ســال 

انتشار: شماره صفحه یا شماره جلد/ صفحه( نوشته شود. 
گــر ارجــاع بعدی بلافاصلــه به همان مأخذ باشــد از )همان: شــماره جلد /  - ا

صفحه( استفاده شود. 
* منابــع مــورد اســتفاده در متــن، در پایان مقالــه منابع به شــیوه APA آورده 

شود: 
- کتب: نام خانوادگی، نام نویسنده )سال انتشار(: »نام کتاب«، نام مترجم 

یا مصحح یا محقق، محلّ انتشار: نام ناشر، نوبت چاپ. 
- مجلات: نام‌ خانوادگی، نام نویســنده )ســال انتشــار(: »عنوان مقاله«، نام 
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نشریه، دوره نشریه، شماره صفحات مقاله. 
- مجموعــه مقــالات یا دایرة‌المعارف‌ها: نام ‌خانوادگی، نام نویســنده )ســال 
انتشــار(: »عنوان مقاله«، نام کتاب، نام ویراســتار، محل انتشــار: نام ناشــر، 

شماره چاپ، شماره جلد، شماره صفحات مقاله. 
- ســایت‌های اینترنتــی: نام خانوادگی نویســنده، نام )آخریــن تاریخ و زمان 
تجدید‌نظــر در پایــگاه اینترنتــی(: »عنــوان و موضــوع«، نــام و آدرس ســایت 

اینترنتی. 
کثر 8500 کلمه و بین 15 - 25  صفحه تنظیم گردد.  - مقاله باید حدا

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

- مقاله در کاغذ A4 با رعایت فضای مناســب در حاشــیه‌ها و میان ســطرها، 
 در محیــط ورد 2007، متــن مقالــه بــا قلم BLotus 13 )عربــی Badr 13، لاتین

TimesNewRoman10 و یادداشت‌ها و منابع BLotus11 حروف‌چینی شود. 

3. چگونگی پذیرش مقاله
- مقالــه بایــد دارای شــرایط علمی مذکور و بر اســاس شــیوه نــگارش مقالات 

تنظیم گردد و از طریق سامانه ارسال گردد. 
- هیئت تحریریه در پذیرش، رد و ویرایش مقالات آزاد است. 

4. محورهای مورد پذیرش
- بررســی تطبیقــی دیدگاههــای مفســران در حــوزه انــواع تفاســیر اجتماعی، 

اخلاقی، ادبی، اشاری، تاریخی، تربیتی، علمی و... 
 - بررسی تطبیقی آرای مفسّران در‌گونه‌های مختلف تفسیر موضوعی

- بررسی تطبیقی روش‌های تفسیری مفسّران
- بررســی تطبیقی دیدگاههای مستشــرقان و اندیشمندان مسلمان در حوزه 

هرمنوتیک و تفسیر متن
- بررسی تطبیقی مکاتب تفسیری 

- بررســی تطبیقــی دیدگاه‌هــای مفســران در تفســیر واژگان، عبــارات و آیات 
قرآنی 

- بررسی تطبیقی آرای تفسیری مفسّران شیعی و سنّی



6

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18
پاییز و زمستان
1403

سخن سردبیر 
گاهــی مــا را نســبت بــه ماهیت و  یکــی از روش‏هــای شــناخته شــده کــه می‏توانــد آ
جایگاه یک امر افزایش دهد، بررســی مقایســه‏ای آن اســت؛ به عنوان نمونه برای 
آن که آشــکار شــود میزان رشــد اقتصادی یک کشــور چه میزان است، رشد آن را در 
مقایســه با ســایر کشــورهای جهان مورد بررســی قــرار می‏دهند و وقتــی می‏خواهند 
میزان پیشــرفت علمی یک دانشــگاه را بســنجند، آن را با دانشــگاهی مشــابه مورد 

مقایسه قرار می‏دهند. 
شــناخت مقایســه‏ای در آموزه‏های دینی نیز مورد تایید قرار گرفته است؛ چنان که 
قرآن از این روش برای تبیین بسیاری از حقایق بهره جسته است؛ به عنوان نمونه 
قــرآن برای نشــان دادن تفاوت هدایــت با ضلالت و تفاوت دیــن‏داران با گمراهان 
ا 

َ
لُّ وَل ا الظِّ

َ
ورُ وَل ا النُّ

َ
مَاتُ وَل

ُ
ل

ُ
ا الظّ

َ
بَصِیرُ وَل

ْ
عْمَی وَال

َ
أ

ْ
چنین آورده است: }وَمَا یسْتَوِی ال

مْوَاتُ{ )فاطر، 19 - 22( چنان که پیداســت در 
َ
أ

ْ
ا ال

َ
حْیــاءُ وَل

َ
أ

ْ
ورُ وَمَا یسْــتَوِی ال حَــرُ

ْ
ال

ایــن آیــات میان نابینا و بینا؛ تاریکی‏ و نور؛ ســایه و گرمــای آفتاب و میان زندگان و 
مردگان مقایسه شده و راهیافت به تفاوت میان آنها به داوری خواسته شده است. 
گر مطالعات تطبیقی ناظر به کتابی بی‌بدیل همچون قرآن باشــد، پیداست  حال ا
کــه دیگــر نمی‌توان از عهده بیان اهمیــت آن برآمد؛ زیرا در میان دوازده دین زنده 
جهان، تنها اســام اســت که از کتاب آســمانی جامع و کامل؛ یعنی قرآن بهره دارد؛ 
کتابــی کــه در آن هیچ‌گونــه دخل و تصــرف راه نیافتــه و با تکیه به برهــان عقلی و 
بــا هــم آورد طلبی همــه را به آوردن گفتاری کوتاه همچون یکی از ســوره‌های خود 
خ آنان  فراخوانــده و بــا گــذار پانــزده ســده ناتوانــی جهانیــان در ایــن عرصه را بــه ر

کشیده است. 
از ســویی دیگــر، مطالعــات تطبیقــی در عرصــه  ‌تفســیر پژوهی می‌توانــد حداقل در 

عرصه‌های ذیل دنبال گردد: 
یک: بررسی تطبیقی دیدگاههای مفسران در حوزه انواع تفاسیر اجتماعی، اخلاقی، 

ادبی، اشاری، تاریخی، تربیتی، علمی و ...
دو: بررسی تطبیقی آرای مفسّران در گونه های مختلف تفسیر موضوعی

سه: بررسی تطبیقی روش های تفسیری مفسّران
چهار: بررســی تطبیقی دیدگاههای مستشــرقان و اندیشــمندان مســلمان در حوزه 

هرمنوتیک و تفسیر متن
پنج: بررسی تطبیقی مکاتب تفسیری 

شش: بررسی تطبیقی دیدگاه های مفسران در تفسیر واژگان، عبارات و آیات قرآنی 
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هفت: بررسی تطبیقی آرای تفسیری مفسّران شیعی و سنّی
دوفصلنامــه »مطالعــات تفســیر  تطبیقــی« کــه بــا همت ســتودنی دانشــگاه علوم و 
معارف قرآن کریم چند ســالی به زینت انتشــار آراســته شــده و دیــدگاه اندیش‌وران 
قرآنی را بازتاب داده اســت، این دســت از مطالعات را در دســتور کار خود قرار داده 

است. 
از دیگــر ســو، بایــد بــرای ایــن دانشــگاه امتیــاز ویــژه‌ای قائــل شــد؛ زیــرا مجموعــه 
علمی‌ای برگ و بار گرفته از پدیده وقف به حساب می‌آید که در پی شور و شیدایی 
شــماری زیــاد از مؤمنــان و متدیــان به تبلیغ و ترویــج فرهنگ قرآنی بــه جهانیان و 
گذشــت آنان از اموال‌شــان فراهم آمده است. از این جهت این دانشگاه را می‌توان 
لِ یَوْمٍ  وَّ

َ
قْوَى مِنْ أ ى التَّ

َ
سَ عَل سِّ

ُ
مَسْــجِدٌ أ

َ
مصداقی کامل از این آیه شــریفه دانســت: }ل

ینَ{ )توبه، 108( رِ هِّ
مُطَّ

ْ
هُ یُحِبُّ ال وا وَاللَّ رُ نْ یَتَطَهَّ

َ
ونَ أ  یُحِبُّ

ٌ
نْ تَقُومَ فِیهِ فِیهِ رِجَال

َ
حَقُّ أ

َ
أ

از این جهت این ناچیز ســردبیری دو فصلنامه قرآنی این دانشــگاه را با شوقی وافر 
پذیرفتــم؛ تا شــاید ســهمی هــر چند خُــرد و ناچیز در جهت رشــد و تعالــی مطالعات 

قرآنی برای ما رقم خورد. 
در این جا بر خود لازم می‌بینم که از همه عزیزان فاضلی که پیش‌از این در مدیریت 
ایــن دوفصلنامه و انتشــار مقــالات آن نقش داشــته‌اند، تقدیر و تشــکر نمایم. باید 
اذعــان کــرد که به لطف الهــی مجموعه‌ای فخیم و فاخر از اســاتید محترم حوزه و 
دانشگاه مدیریت علمی و در کنار آنان دوستانی فرهیخته و امین مدیریت اجرایی 

این دو فصلنامه را برعهده دارند. 
امیــدوارم خداونــد بــه همــه محافل حوزوی و دانشــگاهی کشــور به‌ویژه دانشــگاه 
علوم و معارف قرآن و به دوفصلنامه »مطالعات تفسیر  تطبیقی« برکات و فیوضات 
خــود را ســاری و جــاری فرمایــد و ایــن دوفصلنامــه در ســایه عنایــت الهــی و همت 
دست‌اندرکاران آن بتواند در اهداف بلند خود بیش از پیش‌توفیق و کامیابی یابد. 

علی نصیری

سردبیر دوفصلنامه مطالعات تفسیر تطبیقی
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معناشناسی واژۀ »أب« در آیۀ 74 سورۀ انعام با رویکرد تطبیق میان تفاسیر المیزان 

و من وحی القرآن

 {10  ......................  سید میثم موسوی، سید محمود طیب حسینی 

بررســی تطبیقــی داســتان موســی و خضر در تفســیر تســنیم و نمونه بــا روش تحلیل 
مضمون

 یحیــی راثــی، فرهــاد ادریســی، محمدحســین صائینــی، حســین مــرادی } 
32  ........................................................................ زنجانی 

ارزیابی تطبیقی گونه‌های روایی منقول از ابن‌عباس در باب فضائل اهل‌بیت‌)ع( )با 
کید بر تفاسیر روایی فریقین( تأ

 {62  ..........................................  نصرت نیل‌ساز، الهام زرین‌کلاه 

شبهه پژوهی تقیه از منظر مفسران فریقین  )مطالعه موردی آیات 28 آل‌عمران، 106 
نحل و 28 غافر(

 {84  .........................  محمد مهدوی، محمد عظیمی، مهدی منزه 

بررسی تطبیقی ابداعی‌بودن آفرینش جهان و انسان از نظر قرآن و فیلسوفان

 {106  سیدروح‌الله حسینی علی‌آباد، حمید آریان ............................. 

بررســی تطبیقی آراء مفســران آیت‌الله جوادی آملی و ســید قطب در خصوص نظریه 
سیاست توحیدی

 {132  ........ کبری،  علیرضا کاوند، سید محمود موسوی درچه    محمد ا

بررسی تطبیقی دیدگاه مصباح یزدی و رشید رضا درباره چگونگی آفرینش نخستین 
انسان از منظر قرآن

 {154  .....................................   امیررضا اشرفی،  مجتبی مستشرق 
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مطالعه تطبیقی »مراحل آفرینش انســان« در تفاسیر علمی مطالعه، موردی: تفاسیر 
نمونه و الجواهر

 {180  ...................................  زهره اخوان مقدم،  فاطمه نادی‌زاده 

کاوی علل انتخاب و چینش صفات الهی در ســوره مبارکه ناس بر اســاس تفاســیر  وا
فریقین

 {208  مهیار خانی مقدم ........................................................... 

تحلیــل انتقــادی دیــدگاه اصلاحــی جیمز بلمــی دربــاره واژه »جِبْتِ« با رویکرد تفاســیر 
فریقین

 {236  ..............................................................  باقر ریاحی‌مهر 

نقــد دیدگاه مفســران فریقین دربــاره نوع طلاق پس از ایلاء )بائن یــا رجعی( در آیات 
226 و 227 سوره بقره

 {258  احسان ابراهیمی، سکینه میرزائی، نرجس السادات محسنی ...... 

بررسی تطبیقی روش تفسیری المیزان و الفرقان در برخی از آیات مربوط به زنان

 {284  ...............................  نفیسه آذربایجانی، هدی صادق زادگان 

تفسیر تطبیقی روایی سوره عصر از دیدگاه مفسران فریقین

 {310  ........................................................  فاطمه پورمحمدی 

ثــری الجامــع و الفرقان با  لا گونه‌شناســی بهره‌گیــری از عهدیــن در تفاســیر المیــزان، ا
کید بر سوره بقره تأ

 {340  .........................  علی بیژن نژاد، مهدی برزگر، مهدی قدوسی 
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Detailed Abstract
Research Objective: The primary objective of this study is to examine and analyze 
verse 74 of Surah al-Anʿām, with a particular focus on the relationship between 
Prophet Ibrahim and Āzar. The use of the word "Ab" in reference to Āzar in this 
verse raises fundamental questions regarding the meaning and connotation of the 
term and its compatibility with theological perspectives. On one hand, if "Ab" is 
taken to mean "biological father," then considering that Āzar was a polytheist, this 
interpretation conflicts with Shiʿi theological foundations, and it encounters a prob-
lem.  On the other hand, some Sunni Qur’anic exegetes accept this relationship and 
argue that it poses no contradiction with the prophetic status of Hazrat Ibrahim. As 
a result, this issue has been a matter of considerable debate among both Sunni and 
Shiʿi exegetes. This study specifically concentrates on a comparative analysis of 
two prominent Shiʿi Qur’anic exegeses: Tafsīr al-Mīzān by ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī 
and Min Waḥy al-Qurʾān by ʿAllāmah Faḍlullāh. The goal is to reach a fair and 
well-supported judgment concerning the meaning of the term "Ab" and other as-
sociated discussions in this verse. The paper seeks to provide a more nuanced and 
comprehensive understanding of the topic by analyzing and evaluating various ex-
egetical perspectives.

Research Methodology: This study employs a comparative method to examine 
and contrast the two aforementioned Qur’anic exegeses: al-Mīzān and Min Waḥy 
al-Qurʾān. Although both works are authored by Shiʿi scholars, they present dif-
fering views in their interpretations of verse 74 of Surah al-Anʿām. By conduct-
ing a detailed comparative analysis, the author aims to identify the strengths and 
weaknesses of each Qur’anic exegesis and ultimately arrive at a well-reasoned and 
holistic conclusion regarding the actual meaning of the word "Ab" and the sur-
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rounding discussions. Additionally, the study traces the historical develop-
ment of exegetical opinions on this matter to provide a broader and deeper 
perspective.

Findings: The findings reveal that ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī, in his interpreta-
tion of verse 74, not only seeks to affirm the Shiʿi theological view regard-
ing the relationship between Prophet Ibrahim and Āzar but also critically 
engages with opposing views and evaluates them. He utilizes exegetical 
and theological tools to conduct an in-depth analysis of the term "Ab", 
correlating it with other Qur’anic verses and reliable narrations to strength-
en his arguments with scholarly and interpretive precision. Conversely, 
ʿAllāmah Faḍlullāh attempts to critique Ṭabāṭabāʾī’s view and presents an 
alternative interpretation of the verse. He approaches the issue from a fresh 
perspective and employs distinct analytical methods. Nevertheless, this 
study contends that Faḍlullāh’s critiques of Ṭabāṭabāʾī’s view are not par-
ticularly robust, and some of them face logical and interpretive challenges.

Conclusion: The conclusion of this study indicates that both Tafsīr al-
Mīzān and Min Waḥy al-Qurʾān endeavor to provide reasoned and compre-
hensive interpretations of verse 74 of Surah al-Anʿām. Despite the differ-
ences in the perspectives of these two prominent Shiʿi Qur’anic exegetes, 
each has striven to carefully examine various dimensions of the issue and 
reach conclusions based on their theological and scholarly frameworks. 
These differing interpretations reflect the complexity and multifaceted na-
ture of the issue and underscore the need for precision and attentiveness 
in Qur’anic interpretation—especially in matters such as the familial rela-
tionships of Prophets. Moreover, it appears that historical and contextual 
factors have influenced the formation of the exegetical perspectives. In par-
ticular, ʿAllāmah Faḍlullāh’s critique of Ṭabāṭabāʾī’s view may have been 
shaped by specific intellectual movements within the Islamic world. These 
contextual influences may have played a significant role in the divergence 
of their interpretive approaches.

Keywords: Āzar, Prophet Ibrahim, Tafsīr al-Mīzān, Min Waḥy al-Qurʾān, 
Comparative Exegesis
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پژوهشی

معناشناسی واژۀ »أب« در آیۀ 74 سورۀ انعام با رویکرد تطبیق میان تفاسیر 
المیزان و من وحی القرآن

، سید محمود طیب حسینی2  سید میثم موسوی1 
meymosa@gmail .)1. دانشجوی دکتری گروه قرآن و حدیث، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه، قم، ایران، )نویسندۀ مسؤول

rihu.ac.ir @tayebh .2. استاد گروه قرآن و حدیث، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه، قم، ایران

چکیده
 آیه 74 سورۀ انعام یکی از آیاتی است که با تعبیر »آب« نسبت »آزر« با حضرت ابراهیم را بیان نموده 
گر به معنــای پدر حقیقی باشــد با توجه به مشــرک بودن »آزر« بــا مبانی کلامی  اســت. ایــن نســبت ا
شــیعه و همچنین دیدگاه برخی از اهل ســنت ناسازگار اســت. از سوی دیگر برخی از اهل سنت این 
نســبت را صحیح دانســته و منافاتی میان آن و نبوت پیامبران نمی‌بینند. ذیل آیۀ 74 ســورۀ انعام 
محل بحث و تضارب آرای بســیاری از مفســران در این مســئله بوده اســت. هدف این نوشــتار این 
ح‌شده ذیل این آیه به قضاوتی منصفانه و مستدل در مورد واژۀ »أب« و  است که در میان آراء مطر
مباحث پیرامون آن برسد. برای نیل به این مقصود ذیل رویکرد تفسیر تطبیقی و با روش توصیفی 
تحلیلــی بین دو تفســیر المیزان و من وحی القرآن که با وجود شــیعه بــودن مؤلفان، در این موضوع 
بیانات متفاوتی دارند، مقایسه ‌شده است. این روش به همراه نگاهی اجمالی به سیر تطور دیدگاه 
مفســران ذیل این آیه نگاه جامعی به ابعاد این مســئله ایجاد می‌کند. این بررســی‌ها نشان می‌دهد 
علامــه طباطبایــی در تحلیــل خــود از این آیه تلاش نموده اســت تــا با نگاهی جامع عــاوه بر اثبات 
دیدگاه کلامی شیعه دلایل مخالفان این دیدگاه را نیز نقد نماید. هرچند علامه فضل‌الله تلاش کرده 
اســت دیدگاه علامه طباطبایی را نقد نماید؛ اما در کنار ضعف این نقدها می‌توان شــرایط محیطی 

علامه فضل‌الله را نیز در اتخاذ این رویکرد مؤثر دانست.
کلیدواژه‌ها: آزر، ابراهیم، تفسیر المیزان، تفسیر من وحی القرآن، تفسیر تطبیقی.

تاریخ دریافت: 1402/08/13   |    تاریخ اصلاح:  1402/12/16   |   تاریخ پذیرش: 1402/12/16   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1403/12/25 
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1. مقدمه
مســئلۀ طهارت اجداد پیامبر اســام و همچنین ســایر پیامبران از کفر و شرک یکی 
از موضوعات مهم در علم کلام اســت. در دیدگاه کلام شــیعی طهارت ایشــان جزو 
مســائل مورد اتفاق دانســته شده است؛1 ولی در میان ســایر مذاهب اسلامی اتفاق 
رأی در ایــن موضــوع وجــود ندارد. بر اســاس روایاتــی که از پیامبر )ص( نقل‌شــده 
اســت اجــداد پیامبــر )ص( تا حضــرت آدم همه موحــد بودند. پیامبر )ص( اســام 
ک انتقال پیدا می‌کردم«  ک به رحم‌های پا دراین‌باره فرمود »دائماً از صلب‌های پا
)مجلسی، 1403 ق: ۱۱۷/۱۵(. از آنجا که پیامبر )ص( از نسل حضرت ابراهیم علیه 
الســام اســت، طبق این روایات باید اشــان و پدر و اجدادشــان هم موحد باشــند؛ 
اما در آیاتی از قرآن، ازجمله آیۀ 74 ســورۀ انعام،2 نســبت »آزر« به حضرت ابراهیم 
»أب« بیان‌شــده اســت؛3 درحالی‌کــه وی به‌تصریــح قــرآن کریــم از مشــرکین بــوده 
اســت )انبیــاء/52؛ شــعراء/71(؛ امــا مطابق دیــدگاه کلامی شــیعه و حدیــث مذکور، 
پــدر حضــرت ابراهیم نمی‌تواند مشــرک باشــد؛ ازاین‌رو معنــای أب در این آیه‌ها بر 

معنایی غیر از پدر )عمو یا پدرزن یا ...( باید حمل شود.
آلوسی، مفسر مشهور اهل سنت در قرن 13 هجری، معتقد است آنچه جمع کثیری 
از اهــل ســنت بــر آن تکیه می‌کردند این بــود که آزر پدر ابراهیم )ع( نبود )آلوســی، 
1415 ق: 4/ 184(؛ اما عده‌ای از اهل ســنت معتقدند پدر آن حضرت بت‌پرســت و 
ب« در این آیه به معنای 

ّ
نــام یــا لقــب او نیز »آزر« بود. با پذیرش این دیدگاه کــه »أ

عمو یا سرپرســت به‌کار رفته اســت علاوه بر تأیید دیدگاه کلامی شــیعه در مورد آباء 
کــرم، ایــن نکتــه نیــز در زمینۀ ادبی بدســت می‌آید کــه قرآن کریــم لزوماً از  پیامبــر ا
معنــای متعــارف کلمــات در عصر نزول پیــروی نکرده و ممکن اســت معانی اصلی 
کلمــات را بــدون توجــه بــه تغییــرات بعــدی آن‌ها بــه‌کار ببــرد؛ پــس همان‌طور که 
کید کرده‌اند در تفسیر و فهم مفردات آیات  صاحب‌نظران در مورد قواعد تفســیر تأ
باید همۀ معانی کلمات از منابع معتبر بررســی شــود و صرفاً به یک معنای مشــهور 

بسنده نشود )بابایی، 1401 ش: 88(.
هرچنــد در مورد این موضوع به‌صورت خاص پژوهشــی انجام‌نشــده اســت؛ اما در 

ادامه به برخی پژوهش‌های مرتبط با این موضوع اشاره می‌شود.

1. »ان آزر کان جــد إبراهیــم لأمــه أو کان عمــه مــن حیــث صــح عندهــم أن آبــاء النبــی إلــی آدم کلهــم کانوا 
موحدین و اجتمعت الطائفة علی ذلک« )طبرسی، 1372 ش: 4 / 497(.

الٍ مُبِینٍ« )الانعام/74(.
َ
ک وَقَوْمَک فیِ ضَل رَا

َ
صْنَامًا آلِهَةً إِنِیّ أ

َ
خِذُ أ

ّ
تَتَ

َ
رَ أ  إِبْرَاهِیمُ لِأبیهِ آزَ

َ
2. »وَإِذْ قَال

3. الانعام/74؛ مریم/ 42؛ زخرف/26؛ توبه /114؛ ممتحنه/4.
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 حســینی میرصفــی و همــکاران )1391 ش( در مقالــۀ »بررســی آیــات ظاهــر در نفــی 
عصمــت حضرت ابراهیم« به بررســی آیات ظاهر در نفــی عصمت حضرت ابراهیم 
پرداختــه و شــبهاتی را کــه دربــاره حضــرت ابراهیــم )ع( بــا اســتناد بــه آیــات قــرآن 
ح‌شــده‌اند ماننــد شــبهه مشــرک بــودن پدر حضــرت ابراهیــم و طلب اســتغفار  مطر
حضــرت بــرای وی، شــبهه دروغ گفتــن حضــرت، شــبهه آرزوی آمــرزش از گناهــان 
توســط حضرت، شــبهه شــک داشتن نســبت به زنده شــدن مردگان و شبهه شرک 
ورزیدن حضرت ابراهیم )ع( بررسی و پاسخ داده است. ازجمله این شبهات مشرک 
بودن پدر حضرت ابراهیم است که نویسنده با استناد به دیدگاه مذهب شیعه آن 

را رد می‌کند ولی به‌صورت تفصیلی به دلایل این دیدگاه نمی‌پردازد.
افتخــارزاده )1394 ش( در مقالــۀ »نظرخواهــی دربــارۀ حضــرت ابوطالب« که برای 
پاســخ بــه پرســش‌های مرتبــط با حضــرت ابوطالب )ع( تدوین‌شــده، دو مســئله را 
بررســی کرده اســت؛ نخســت آیات و روایاتی که مقامات و فضائل حضرت ابوطالب 
را نشــان می‌دهــد کــه ضمــن این مبحــث، به ایمــان پدر حضــرت ابراهیــم )ع( نیز 
می‌پــردازد؛ و دوم انگیــزه مخالفــان از نســبت دادن مــوارد نــاروا بــه ابوطالــب. در 
قســمتی از این مقاله با اســتناد به بیان نام آزر بعد از عبارت »أب« نتیجه می‌گیرد 
کیــد قرآن بر بیان نام آزر برای این اســت که نشــان دهد حضــرت ابراهیم به  کــه تأ
خ و دیگری عمویش آزر، به دلیل  دو نفر پدر می‌گفته است. یکی پدر صلبی‌اش تار
اینکــه در خانه و دامن او پرورش‌یافته بود. قرآن کریم برای اینکه مشــخص شــود 

منظور کدام پدر حضرت ابراهیم است، نام آزر را ذکر می‌کند.
ل‌های مرتبط  در پژوهش‌های یادشده و سایر آثار مشابه به‌صورت تفصیلی استدلا
با نفی یا اثبات نســبت شــرک به پدر حضرت ابراهیم بررســی نشده است. پژوهش 
ل مفســران در این مســئله، ســیر تطور  حاضــر عــاوه بــر نگاهی تفصیلی به اســتدلا
تاریخــی آن‌هــا را نیز مدنظر قرار می‌دهد و بــه تحلیل این تطورات می‌پردازد. وجه 
تمایــز دیگــر نوشــتار حاضر با آثار مشــابه در اتخــاذ رویکرد تطبیقی برای پاســخ به 

مسئلۀ این پژوهش است.
در این تحقیق ذیل رویکرد تفســیر تطبیقی و با روش توصیفی تحلیلی، به بررســی 
مفهوم »أب« در آیۀ 74 سورۀ انعام می‌پردازیم. تفسیر تطبیقی روشی است مبتنی 
بر مقایســۀ دیدگاه‌های مفســران برای دســتیابی به شناخت صحیح آیه یا موضوع 
خــاص قرآنــی همــراه بــا فهــم و تبییــن مواضع وفــاق و خلاف بــا هدف رســیدن به 
فهــم صحیــح از قرآن کریم )طیب حســینی،1389 ش: 223(. در این نوشــتار بیان 
و توضیح صـــاحبان تفاســـير الميزان فی تفســیر القرآن و من وحي القرآن از آیه 74 
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ســورۀ انعــام تحلیل و مقایســه می‌شــود. ایــن دو تفســیر از آثار شـــاخص و تأثیرگذار 
تفســیری در جهان اســـام هســتند كه به دو منطقۀ فرهنگی مهم در جهان اسلام، 
ايران و لبنان، تعلق دارند. هرچند هر دو تفســیر مربوط به عالمان شــیعه است؛ اما 
دیــدگاه متفــاوت مؤلفان و تحلیل و بررســی عوامل این تفــاوت انگیزۀ گزینش این 

تفاسیر است.
 برای درک بهتر از تطورات این بحث تفســیری به بررســی دیدگاه مفسران گذشته 
نیــز می‌پردازیــم. در ضمــن ایــن بررســی‌ها علاوه بــر عوامــل مرتبط با علم تفســیر، 
عوامــل فرهنگــی و محیطــی نیز در ایجــاد تفاوت در تحلیل این تفاســیر از این آیه 

مدنظر قرار خواهند گرفت.

2. مروری بر دیدگاه مفسران
دیــدگاه مفســران در ایــن آیــه را بــا رویکــرد تاریخــی و در ضمــن دیــدگاه موافقــان و 
ل‌های  مخالفــان نســبت والدی بــودن »آزر« برای حضــرت ابراهیم و انواع اســتدلا

ارائه‌شده توسط هر گروه بررسی می‌کنیم.

الف( تفاسیر نخستین
در سده‌های اولیه )قرن 1 تا 5 هجری( مفسران در اینکه آزر پدر ابراهیم )ع( بوده 
اســت تردید نداشــتند و بحث‌های تفســیری حول این نکته متمرکز بود که چرا در 
خ« بیان‌شده است؟  برخی منابع تاریخی و متون ادیان ســابق، نام پدر ایشــان »تار
بــرای حــل این تعارض برخی مفســران گفتند که آزر نام اصلــی وی بود که در زبان 
خ تلفظ می‌شــود )مقاتل، 1423 ق:569/1( 1 و برخی هم آزر را لقب  قوم ایشــان تار
خ« بیان کردند )فــراء، 1980 م:340/1( برخی نیز  وی داشــتند و نــام اصلی او را »تــار
خ و آزر، بوده اســت )طبــری، 1412 ق:7  احتمــال دادنــد که وی دارای دو اســم، تار

.)159/
البتــه در این میان روایاتی از صحابه هم در تفاســیر نقل‌شــده که نــام پدر ابراهیم 
خ« دانســته اســت. ماننــد روایتــی از ابن عبــاس که در برخی تفاســیر به  )ع( را »تــار
آن اشاره‌شــده اســت )ابــن ابــی حاتــم، 1419 ق:‌4/ 1325(؛ امــا مفســران به‌ویژه در 
میــان اهــل ســنت بــه دلیل اینکــه مقصــود از تعبیــر »ابیــه« را در آیه، والــد ابراهیم 
خ بوده و آزر  )ع( می‌دانســتند این‌گونــه روایات را به این بیان که نــام اصلی وی تار
تلفظی دیگر از نام وی یا لقب او بوده است، توجیه نموده‌اند. البته در انتهای این 

ک وَ قَوْمَک فیِ ضَلالٍ مُبِینٍ«  را
َ
ی أ ِ

ّ  آلِهَــةً إِن
ً
صْناما

َ
خِذُ أ  تَتَّ

َ
ح »أ 1. وَ إِذْ قــالَ إِبْراهِیــمُ لِبیهِ آزَرَ اســمه بکلام قومه تار

-)انعام/74(- و ولد إبراهیم بکوتی.
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دوره اهمیــت کلامی این آیه در مســئلۀ نســبت »آزر« با ابراهیــم )ع( موردتوجه قرار 
گرفت. شــیخ طوســی بابیان نظر اتفاقی شــیعه دراین‌باره، دلیل شــیعه بر این ادعا 
کرم  کــه »آزر« پــدر ابراهیــم )ع( نبوده را علاوه بــر اجماع، روایتی صحیــح از پیامبر ا
بیــان نموده اســت به این مضمون کــه »خداوند مرا از صلب‌هــای پدرانی طاهر به 
کی‌هــای جاهلیت، مرا دربر نگرفته اســت«1  ارحــام مادرانــی طاهــر منتقل کرد و ناپا
مُشْــرِکونَ نَجَسٌ« 

ْ
مَا ال

َ
)مجلســی، 1403 ق: ۱۵/ ۱۱۷( کــه ایــن روایــت وقتی با آیــۀ »إِنّ

)توبه/28( مقایســه شود، دلیلی است بر اینکه پدر و اجداد پیامبر، ازجمله حضرت 
ک بوده‌اند. ایشــان برای  ابراهیــم و پدر ایشــان، همگی از نجاســت شــرک و کفــر پا
تقویت دیدگاه شــیعه برخی اقوال اهل ســنت را هم مؤید ضمنی برای این دیدگاه 
دانســته اســت. ازجمله قول زجاج2 که گفته اســت مورخین اتفاق‌نظر دارند که نام 

خ« بوده است نه آزر )طوسی، بی‌تا: ‌175/4(. پدر حضرت ابراهیم )ع( »تار
در مقابل نیز برخی مفســران به این مســئله کلامی اشاره‌کرده و با توجه به‌ظاهر آیه 
کافر بودن پدر ابراهیم )ع( را نتیجه گرفته‌اند. برای نمونه قشــیری در تفســیر خود 
به‌صــورت موجــز به این مســئله اشــاره نموده کــه ابراهیــم )ع( باوجود پــدری کافر 
این‌چنیــن در توحید اســتوار باشــد، این نشــانه‌ای از قــدرت و اراده خداوند اســت3 

)قشیری، 2000 م: ‌484/1(.

ب( تفاسیر سده‌های میانی
در ســده‌های میانی یعنی قرون 6 تا 13 هجری توجه به این مســئله کلامی بیشــتر 
شــد و مفســران مختلفــی به بیان مســتدل دیدگاهشــان پرداختند. صاحب تفســیر 
مجمع‌البیــان »آزر« را جــد مــادری یــا عموی ابراهیم )ع( دانســته و دلیــل عدول از 
ظاهــر آیــه را روایــت صحیــح از پیامبر مبنــی بر طهارت آبــاء پیامبران بیــان نموده 
اســت کــه با انضمــام آن به آیۀ 28 ســورۀ توبه موحد بودن آنــان را نتیجه می‌دهد. 
وی عــاوه بــر آن بــرای تقویت این دیدگاه به اجماع شــیعه بر آن‌هم اشــاره نموده 
است )طبرسی، 1372 ش: ‌4/ 497(؛ اما از سوی دیگر مخالفان دیدگاه شیعی هم 
وارد میــدان بحــث دربارۀ جنبۀ کلامی این آیه شــدند که یکی از مهم‌ترین آن‌ها در 
ایــن دورۀ تفســیری فخر رازی اســت. وی پس از نقل دلایل گروهــی که »آزر« را پدر 
ابراهیم )ع( نمی‌دانند به‌نقد و رد این دلایل پرداخته اســت. ایشــان یکی از دلایل 

رْحَامِ 
َ
اهِرِینَ إِلَــی أ صْــأب اَلطَّ

َ
ُ مِــنْ أ ــهُ قَــالَ: لَــمْ یــزَلْ ینْقُلُنِــی اَلّلَ نَّ

َ
ُ عَلَیــهِ وَ آلِــهِ أ ــی اَلّلَ

َ
بِــی صَلّ 1. وَ رَوَوْا عَــنِ اَلنَّ

سْنِی بِدَنَسِ اَلْجَاهِلِیةِ. خْرَجَنِی فِی عَالَمِکمْ هَذَا لَمْ یدَنِّ
َ
ی أ رَاتِ حَتَّ اَلْمُطَهَّ

2. ابراهیم بن سری بن سهل ابواسحاق مشهور به زجاج، صاحب کتاب »تفسیر معانی القرآن و اعرابه« است.
3. الأصل متّهم فی الجحود، و النّسل متصّف بالتوحید، و الحقّ- سبحانه- یفعل ما یرید.
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محکم خود بر این ادعا را، که مراد از »أب« در این آیه همان ظاهر این کلمه یعنی 
گر آزر پدر حضرت ابراهیم نبود  معنای والد حقیقی اســت را این‌گونه بیان نمود: »ا
یهــود و نصارا و مشــرکین، که بســیار بر تکذیب پیامبر اســام حریــص بودند، نباید 
در برابــر این ادعای قرآن ســکوت می‌کردند درحالی‌کــه آن‌ها در این مورد پیامبر را 
تکذیب نکردند پس روشــن می‌شــود که این نســبت صحیح بوده و آزر پدر ابراهیم 
است« )فخر رازی،1420 ق: ‌32/13(؛ اما تناقض آشکار در بیان فخر رازی این است 
خ« اســت و  کــه وی قبــاً از قــول زجــاج بیان کرده بــود که نام پــدر ابراهیم )ع( »تار
مشرکین این آیه و نسبت والد بودن »آزر« برای حضرت ابراهیم را به‌عنوان نقصی 
در قرآن می‌دانســتند و به مســلمانان ایراد می‌گرفتند1)همان: ‌31/13(؛ اما در اواخر 
دورۀ میانی، مهم‌ترین مفسر اهل سنت که مطابق دیدگاه شیعه در این آیه سخن 
گفته آلوســی صاحب تفســیر روح المعانی فی تفســیر القرآن العظیم و السبع المثانی 
اســت. وی بــا نقد دیــدگاه فخر رازی، دیدگاه خــود مبتنی بر اینکــه آزر پدر ابراهیم 
)ع( نبوده را به جمع زیادی از اهل سنت و شیعه منتسب می‌کند. وی برای اثبات 
کــرم، به مواردی از اســتعمال »أب«  ایــن دیــدگاه علاوه بــر روایت مذکــور از پیامبر ا
در معنای عمو در قرآن و روایات پیامبر اشــاره می‌کند2 )آلوســی، 1415 ق:‌184/4(. 
آلوسی در مهم‌ترین بخش از دلایل خود با اشاره به برخی روایاتِ تابعان می‌گوید: 
حضــرت ابراهیم پیوســته برای »آزر« اســتغفار می‌کــرد تا زمانی کــه او از دنیا رفت و 
برای ابراهیم روشن شد که آزر دشمن خداست و امکان هدایت و ایمان او نیست؛ 
سپس از او تبری جست و دیگر برایش استغفار نکرد. سپس ابراهیم به سمت شام 
هجرت کرد و در ســنین پیری صاحب فرزند شــد و آنگاه همســر و فرزندش هاجر و 
اسماعیل را به سرزمین مکه انتقال و اسکان داد. در آنجا برای والدین خود چنین 
مِ ...‌  مُحَرَّ

ْ
رْعٍ عِنْدَ بَیتِک ال یتِی بِوادٍ غَیرِ ذِی زَ سْــکنْتُ مِنْ ذُرِّ

َ
ی أ ِ

ّ نا إِن بَّ اســتغفار کرد: »رَ
حِسابُ«)إبراهیم/ 37- 41(؛ بنابراین 

ْ
مُؤْمِنِینَ یوْمَ یقُومُ ال

ْ
نَا اغْفِرْ لِی وَ لِوالِدَی وَ لِل بَّ رَ

از این آیه استنباط می‌شود که این والد ابراهیم غیر از »آب« ابراهیم بوده است که 
ســال‌ها قبل از آن، ابراهیم از او برائت جســته و دیگر برایش اســتغفار نکرده اســت 

)آلوسی، 1415 ق: ‌4/ 185(.

ح، و من الملحدة من جعل هذا طعنا فی القرآن. و قال  1. قال الزجاج: لا خلاف بین النســابین أن اســمه تار
هذا النسب خطأ و لیس بصواب.

مْ کنْتُمْ شُــهَداءَ إِذْ حَضَــرَ یعْقُوبَ الْمَــوْتُ إِذْ قــالَ لِبَنِیهِ ما 
َ
2. و جــاء إطــاق الأب علــی العــم فــی قوله تعالــی: أ

تَعْبُــدُونَ مِــنْ بَعْــدِی قالُوا نَعْبُدُ إِلهَک وَ إِلهَ آبائِک إِبْراهِیمَ وَ إِسْــماعِیلَ وَ إِسْــحاقَ ]البقرة/ 133[ و فیه إطلاق 
الأب علــی الجــد أیضــا. و عــن محمد بن کعــب القرظی أنه قال: الخــال والد و العم والد و تــا هذه الآیة. وفی 

الخبر »ردوا علی أبی العباس«.
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ج( تفاسیر دوران معاصر
بررســی  بــه  متقــدم  دوره‌هــای  در  دیدگاه‌هــا  مهم‌تریــن  اجمالــی  بررســی  از  پــس 
دیدگاه‌هــای تفســیری دورۀ معاصر )قرون 14 و 15 هجری( می‌پردازیم. دو تفســیر 
موردمطالعه در این تحقیق یعنی المیزان فی تفسیر القرآن و من وحی القرآن که از 
تفاســیر شیعی محسوب می‌شوند نیز متعلق به همین دوره است و به همین دلیل 
بررســی دیدگاه‌های این دوره اهمیت بیشــتری می‌یابد. مفســران معاصر، ذیل دو 
دیدگاه مخالف و موافق با نسبت پدری به »آزر«، تلاش کرده‌اند علاوه بر بازتعریف 

دلایل گذشته ابعاد جدیدی نیز برای تقویت دیدگاهشان اضافه کنند
صاحب تفسیر فی ظلال القرآن با بیان این نکته که مسئلۀ عقیده فراتر از روابط اجتماعی 
مانند رابطۀ پدر و فرزند است و ابراهیم )ع( هم باوجود مهربانی و مدارای فراوان در مسئلۀ 
اعتقادی در مواجهه با پدرش به‌صراحت اعتقاد او را انکار کرد؛ بنابراین نه‌تنها کافر بودن 
پدر حضرت ابراهیم نقص نیست بلکه امتیازی برای ایشان و اثبات‌کننده عزم راسخ و 
فطرت پاک و شایستۀ ایشان است. درواقع ابراهیم )ع( در این توصیف قرآنی نمونه‌ای 

کامل از فطرت الهی انسان است )قطب، 1425 ق: ‌2/ 1138(.
یکــی از تفاســیر اهــل ســنت در این دوره تفســیر القرآن العظیم مشــهور بــه المنار از 
رشــید رضا اســت. این تفســیر نوآوری‌هایی در چگونگی تحلیل و نقد دیدگاه‌های 
مفســران در ایــن آیه ارائه کرده اســت که توجه به آن بــرای درک بهتر دیدگاه‌های 
که این دو تفســیر در  دو تفســیر المیزان و من وحی القرآن می‌تواند مفید باشــد. چرا

مواردی ناظر به دیدگاه‌های المنار سخن گفته‌اند.
صاحب تفســیر المنار ضعیف‌ترین دیدگاه در تفســیر آیه 74 سورۀ انعام را این قول 
دانسته که آزر را نام عموی حضرت ابراهیم بدانیم با این توجیه که در میان عرب 
بــه عمو، به‌صــورت مجازی پدر اطلاق می‌شــود. دلیل ضعف ایــن دیدگاه هم این 
اســت کــه مجاز نیــاز به قرینــه دارد درحالی‌که اینجا و ســایر آیات مرتبــط قرینه‌ای 

نداریم )رشید رضا، 1414 ق: 7/ 536(.
وی پــس از نقــل دیــدگاه آلوســی کــه با دیدگاه شــیعه همسوســت، به ســرزنش وی 
ل او را تحت‌الشــعاع قرار  پرداختــه و بــا تحلیــل انگیزۀ آلوســی تلاش کرده تا اســتدلا
دهــد. رشــید رضــا در مورد انگیزۀ آلوســی می‌گوید: »عجیب اســت که ایــن لغزش از 
خ‌داده اســت و قطعاً ناشــی از شــور و شوقی است  ســوی چنین شــخصیت دقیقی ر
کی از رســتگاری همه پدران  کــه در دل داشــته اســت، یعنی تمایل بــه دلیلی که حا
و اجــداد پیامبــر اســام و ابراهیم علیهماالســام باشــد؛ زیــرا آنان بهترین پســران و 
گر ثابت شود که برخی از آنان  نوادگان، محمد و ابراهیم )ع( را به دنیا آوردند؛ اما ا



19

آن
لقر

ی ا
وح

ن 
و م

ن 
یزا

لم
ر ا

سی
تفا

ن 
میا

ق 
طبی

د ت
کر

وی
با ر

م 
نعا

ۀ ا
ور

س
 7

ۀ 4
 آی

در
ب« 

 »أ
ژۀ

 وا
سی

شنا
عنا

م

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

بــر کفــر پافشــاری کردند و حکمت خداوند بیان آن در قرآن کریم بوده اســت، حال 
آیا لازمۀ محبت خدا و رسولش بیان این مطلب همان‌طور که هست و ما هم بیان 
کردیم اســت؟ یا تحریف و تفســیر خلاف واقع از این آیه برای مبالغه در بزرگداشــت 

نسب و آباء پیامبران؟« )همان: 7/ 538(.

د( جمع‌بندی دیدگاه مفسران
 در بررسی تطورات دیدگاه‌های تفسیری در مورد مراد از واژۀ »أب« در آیۀ 74 سورۀ 

انعام دو دیدگاه محوری مشاهده می‌شود:
1. مفســرانی کــه بــا توجه به‌ظاهر آیــه، »آزر« را پدر حضرت ابراهیــم می‌دانند و این 
را معنای صریح آیه معرفی می‌کنند. خلاصۀ بیان این دســته این اســت که معنای 
حقیقی واژۀ »أب« پدر است و قرینه‌ای هم بر ارادۀ معانی دیگر از این واژه نداریم. 
البتــه در دورۀ معاصــر در برخــی تفاســیر اهل ســنت مانند المنار تلاش شــده اســت 
تــا بــرای تقویت این دیدگاه و تضعیــف دیدگاه طرف مقابــل، انگیزه‌های صاحبان 
دیــدگاه مخالــف تحلیل و ســپس آن انگیزه‌هــا نامعقول جلوه داده شــود یا آن‌گونه 
که ســید قطب در فی ظلال القرآن عمل کرده اســت این دیدگاه با پیرنگ حماســی 

تقویت شود )قطب، 1425 ق: ‌2/ 1138(
2. مفســرانی کــه »آزر« را پــدر حضــرت ابراهیــم )ع( نمی‌داننــد و وی را عمــو یــا جد 

مادری ایشان معرفی می‌کنند. دلایل این دسته عبارت است از:
آزر کافــر بــود؛ ولــی پــدران و اجداد پیامبر کافــر نبودند: کــی از مهم‌ترین دلایل این 
ادعــا روایتــی اســت از پیامبر که فرمودند همۀ اجداد من طاهــر بودند.1 این روایت 
به‌ضمیمــۀ آیــۀ 28 ســورۀ توبه که مشــرکان را نجس دانســته اســت بر غیرمشــترک 

کرم ازجمله پدر حضرت ابراهیم دلالت می‌کند. بودن آباء پیامبر ا
اســتعمال واژۀ »أب« در معنایــی غیــر از پدر: یکی از دلایل کســانی که »أب« در آیۀ 
موردبحث را به معنای پدر حضرت ابراهیم می‌دانند این است که معنای حقیقی 
ایــن واژه والــد اســت و هرچند در کاربردهای مجازی ممکن اســت بــه معنای عمو 
و... بــکار رود امــا در این آیه قرینه‌ای بــر ارادۀ معنای مجازی از آن وجود ندارد. در 
مقابــل مخالفــان ایــن دیدگاه هــم معتقدنــد »أب« در قرآن کریــم در معنایی غیر از 
پدر و بدون قرینه استعمال شده است )بقره/133(؛2 همچنین در روایتی از پیامبر 

رَاتِ  مُطَهَّ
ْ
ل

َ
رْحَامِ ا

َ
ی أ

َ
ینَ إِل اهِرِ لطَّ

َ
صْلأب ا

َ
هُ مِنْ أ للَّ

َ
نِی ا

ُ
 ینْقُل

ْ
مْ یزَل

َ
: ل

َ
هُ قَال

َ
نّ

َ
یهِ وَ آلِهِ أ

َ
هُ عَل للَّ

َ
ی ا

َّ
بِی صَل لنَّ

َ
وْا عَنِ ا وَ 1. وَ رَ

جَاهِلِیةِ )مجلسی، 1403: ۱۵/ ۱۱۷(.
ْ
ل

َ
سْنِی بِدَنَسِ ا مْ یدَنِّ

َ
مِکمْ هَذَا ل

َ
خْرَجَنِی فیِ عَال

َ
حَتَّی أ

وا نَعْبُــدُ إِلهَک وَ إِلهَ 
ُ
 لِبَنیهِ مــا تَعْبُدُونَ مِنْ بَعْــدی قال

َ
مَــوْتُ إِذْ قــال

ْ
مْ کنْتُــمْ شُــهَداءَ إِذْ حَضَــرَ یعْقُــوبَ ال

َ
2. . »أ

آبائِک إِبْراهیمَ وَ إِسْماعیلَ وَ إِسْحاقَ«.
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این واژه در معنای عمو بکار رفته اســت. ایشان درباره عمویشان عباس فرمودند: 
»ردّوا علی أبی، فإنی أخشــی أن تفعل به قریش ما فعلت ثقیف بعروة بن مســعود« 
)زمخشــری، 1407 ق: 193/1(. ایــن مــوارد نشــان می‌دهــد معنای حقیقــی »أب« در 
عصر نزول منحصر در والد نبوده است؛ اما بررسی لغوی »أب« نشان می‌دهد ریشۀ 
ایــن واژه لزومــا بر پــدر به معنای والــد حقیقی، دلالتــی ندارد. ابن فــارس می‌گوید: 
همزه و باء و واو بر تربیت کردن و غذا دادن دلالت دارد. »أبَوتُ الشیئَ، أبُوهُ، أبواً« 
یعنــی بــه او غــذا دادم و پــدر را بدان جهــت »أب« خوانند که بــرای فرزند غذا تهیه 
می‌کنــد )ابن فــارس، 1399: 44/1؛ مصطفوی،1416 ق: 1/ 13(. فراهیدی در العین 
نیز همین نظر را تأیید می‌کند و می‌نویسد: »فلانٌ یأبُو الیتیمَ« یعنی فلانی به یتیم 

طعام می‌دهد چنانکه پدر فرزندش را غذا می‌دهد )فراهیدی، بی‌تا: 419/8(.
از واژه »أب« فعل نیز ساخته‌شده و در معنای تربیت و تغذیه به کار می‌رود: »ما له أبٌ 
بُوک« یعنی فلانی 

ْ
بُوه«‌ یعنی او پدری ندارد که به او غذا دهد و تربیتش کند و »فلان یأ

ْ
یأ

بُو هذا الیتیم« یعنی فلانی مانند پدر به این یتیم غذا 
ْ
برای تو مانند پدر است و »فلان یأ

می‌دهد )ازهری، 1421 ق: ‌431/15(‌؛ اما راغب معتقد است که »أب« همان »والد« است 
و هرکسی که سبب ایجاد چیزی یا اصلاح یا ظهور آن شود »أب« نامیده می‌شود )راغب، 
1416 ق: 57(. البته وی می‌گوید به عمو همراه با پدر »أبوین« گویند، همچنان که به 
مادر همراه با پدر نیز »أبوین« گفته می‌شــود )همان: 57( اطلاق »أب« بر عمو قاعدتاً 
باید بدین‌جهت باشد که عمو نقش غذا دادن و تربیت کردن برادرزاده خود را به عهده 
گرفته است یا در معرض چنین نقشی باشد، به همین جهت است که نام پدر بر او غلبه 

داده‌شده و از آن دو به »ابوین« تعبیر می‌شود.
3. کاربردهای قرآ�ن »أب«: استعمال »أب« به معنای والد حقیقی در قرآن کریم 
بُونا شَــیخٌ 

َ
ی یصْــدِرَ الرِّعاءُ وَ أ مــوارد متعــددی دارد. بــرای نمونه »قالتا ما نَسْــقی حَتَّ

کبیرٌ« )قصص/23(؛ اما موارد اســتعمال أب در معنایی غیر از والد حقیقی در قرآن 
کریم عبارت است از:

 أب بــه معنــای عمــو: در قــرآن کریم می‌توان اســتعمال »أب« در معنــای عمو را در 
یک آیه مشاهده کرد. خداوند در قرآن اسماعیل )ع( را که عموی یعقوب )ع( است 
به‌عنــوان پدر ایشــان معرفی می‌کند.1 )بقره/ 133( البتــه به‌جز این مورد نمی‌توان 

برای استعمال أب در معنای عمو نمونه‌ای دیگر از قرآن یافت.
أب بــه معنــی پــدر باواســطه: یعنی جد و اجداد، اعــم از جد پدری یا مــادری، برای 

هَ آبَائِک 
َ
هَک وَإِل

َ
وا نَعْبُدُ إِل

ُ
 لِبَنِیهِ مَا تَعْبُدُونَ مِنْ بَعْدِی قَال

َ
مَوْتُ إِذْ قَال

ْ
مْ کنْتُمْ شُهَدَاءَ إِذْ حَضَرَ یعْقُوبَ ال

َ
1. »أ

هُ مُسْلِمُونَ«.
َ
هًا وَاحِدًا وَنَحْنُ ل

َ
إِبْرَاهِیمَ وَإِسْمَاعِیلَ وَإِسْحَاقَ إِل
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ــهَ کذِکرِکــمْ  وا اللَّ نمونــه آیــه‌ای کــه می‌فرمایــد: »فَــإِذا قَضَیتُــمْ مَناسِــککمْ فَاذْکــرُ
ــةَ آبائــی إِبْراهیــمَ وَ إِسْــحاقَ وَ 

َ
بَعْــتُ مِلّ « )بقــره/200( و آیــه »وَ اتَّ

ً
شَــدَّ ذِکــرا

َ
وْ أ

َ
آباءَکــمْ أ

یعْقُوبَ«)یوســف/38(؛ و آیین پدران خویش، ابراهیم و اســحق و یعقوب را پیروی 
می‌کنم. در این آیه حضرت یوسف از حضرت ابراهیم و اسحاق نیز در کنار حضرت 

یعقوب که پدر بی‌واسطه‌اش است، به‌عنوان پدر یادکرده است.
أب بــه معنــی پــدر و یکــی از اقــوام: همان‌طور کــه در تحلیل لغوی بیان شــد وقتی 
»أب« به‌صــورت مثنــی می‌آیــد در معانــی ماننــد پدر و مــادر، پدر و عمــو و پدر و جد 
ا 

َ
می‌آید. در قرآن کریم هم این نوع معنا اســتعمال شــده اســت؛ مانند »یا بَنِی آدَمَ ل

ةِ...« )اعــراف/27( که ابوین به 
ّ
جَنَ

ْ
بَوَیکمْ مِــنَ ال

َ
خْرَجَ أ

َ
ــیطَانُ کمَــا أ

ّ
کــمُ الشَ

ّ
یفْتِنَنَ

معنای پدر و مادر است هرچند در این آیه پدر و مادر نوع انسان یعنی حضرت آدم 
بَوَیهِ علی العَرش«)یوســف/ 100(. به نظر مفسران 

َ
و حوا مدنظر بوده اســت: »وَ رَفَعَ أ

مقصود از »أبوین« در این آیه پدر و خاله حضرت یوسف است که بعد از درگذشت 
مادر یوسف به هنگام زایمانِ بنیامین، یعقوب با وی ازدواج‌کرده بود.

أب به معنی اسلاف و گذشتگان: به نظر برخی مفسران در برخی از آیات همچون 
لین« مقصود از »أباء« اســاف و گذشــتگان اســت و لو  »مــا سَــمِعنا بِهَــذَا فی آبائِنَا الأوَّ

اینکه از اجداد نباشند )واعظ زاده، 1387 ش: 1/ 182(.
بــا توجــه به تحلیل لغــوی »أب« و همچنین کاربردهای عرفــی، روایی و قرآنی این 
کلمه روشــن شــد که ریشــۀ این واژه تغذیه و ایفای نقش در رشــد جسمی یا معنوی 
اســت و به همین دلیل به والد، أب اطلاق می‌شــود؛ بنابراین بر هرکسی که در رشد 
و نگهــداری انســان نقش مهمی داشــته باشــد می‌تــوان »أب« اطلاق کــرد. هرچند 
می‌توان گفت کثرت اســتعمال »أب« در معنای والد حقیقی به‌ویژه در کاربردهای 
اســمی و مفرد این کلمه باعث حقیقت شــدن این معنا برای »أب« شــده اســت؛ اما 
بــا توجــه به اطــاق »أب« به عمو در قــرآن و روایتی که از پیامبر نقل شــد این ادعا 
موردتردید قرار می‌گیرد و ممکن اســت گفته شــود در صدر اسلام و زمان نزول قرآن 
کریــم هنــوز »أب« در معنــای والــد متعین نشــده بود. البتــه در کاربردهــای تثنیه و 
جمع می‌توان گفت خود جمع یا تثنیه بودن قرینه‌ای است بر معنایی فراتر از والد 
حقیقی زیرا والد حقیقی فقط یک نفر اســت و وقتی ســخن از آباء یا ابوین یک نفر 
اســت بایــد مقصــود فراتر از والــد حقیقی وی باشــد. پس محل اصلی بحــث را باید 
در کاربردهــای واژۀ »أب« به‌صــورت مفرد قرارداد به این بیان که آیا در کاربردهای 
مفرد این واژه معنای والد تبدیل به معنای حقیقی شده است تا برای ارادۀ معنایی 

غیر از والد نیاز به قرینه باشد یا خیر؟
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3. روایات تاریخی و عهدین
 همان‌طور که در بررســی تفاســیر ســده‌های نخســتین بیان شــد برخی مفســران با 
اســتناد بــه روایاتی از صحابــه و تابعین پدر حقیقی ابراهیم )ع( را شــخص دیگری 
خ« معرفی  غیــر از آزر دانســتند کــه قــرآن از او اســم نبرده بلکــه روایات نام او را »تــار
کرده‌انــد. تــورات نیــز این نــام را تأییــد نموده اســت1)تورات، ســفر پیدایــش، باب 
خ« ذکر کرده اســت )لوقا،  27/11(. از میــان اناجیــل هــم انجیل لوقا نــام وی را »تار
فصــل 34/3(. البتــه اینکــه نام پــدر حضرت ابراهیــم در کتب مقــدس نامی غیر از 
»آزر« اســت کمکــی به اثبات نهایی دیدگاه کافر نبــودن آباء پیامبران نمی‌کند؛ زیرا 
خ« تصریح‌شــده اســت و روایتی  در برخــی از کتــب مقدس به بت‌پرســت بودن »تار
مخالــف ایــن دیــدگاه در ســایر کتــب مقدس وجــود نــدارد. بــرای نمونــه در کتاب 
خ را بت‌پرســت معرفی کرده است و در کتاب »ایوب« ماجرای مشاجره  »یوشــع« تار
ح داده اســت. این  خ را دربارۀ بت‌پرســتی به‌طور مفصل شــر حضرت ابراهیم با تار
قســمت با بیان قرآن دربارۀ مشــاجره حضرت ابراهیم با »آزر« شــباهت زیادی دارد 

)ماسون، 1385 ش: 438(.

4. تحلیل و بررسی
بعــد از بیــان ســیر تاریخــی تفســیر ایــن آیــه و ارائۀ فضای کلــی بحــث در ضمن دو 
عنــوان دلایــل موافقیــن و مخالفین نســبت والدیت حضرت ابراهیــم )ع( به »آزر«، 
کنون به بررسی و مقایسۀ دیدگاه دو تفسیر المیزان و من وحی القرآن می‌پردازیم. ا

الف( المیزان فی تفسیر القرآن
مؤلــف ایــن تفســیر علامــه ســید محمدحســین طباطبایــی )1281 ش -1360 ش( 
کنندۀ روش تفســیری قــرآن به قــرآن در دورۀ  فیلســوف و مفســر قــرآن کریــم و احیا
معاصر اســت. علامه طباطبایی در تفســیر آیۀ 74 سورۀ انعام ابتدا به توضیح کلمۀ 
»آزر« پرداخته و پس از بیان اختلاف قرائت‌ها در این کلمه و تأیید قرائت مشــهور، 

دو مسئلۀ اصلی در مورد این آیه را این‌گونه بیان کرده است:
1. »آزر« اســم علَم اســت یا لقب؟ وی منشــأ این اختلاف را روایاتی دانسته است که 

خ« بیان کرده‌اند )طباطبایی،1390 ق: 7/ 161(. نام پدر ابراهیم )ع( را »تار
2. مقصــود از »أب« در ایــن آیــه چیســت؟ پــدر حضــرت ابراهیم، عمو، جــد مادری 
یــا بزرگ خانوادۀ ایشــان؟ علامه منشــأ این مســئله را هم روایــات اختلافی در مورد 

موحد یا مشرک بودن پدر حضرت ابراهیم دانسته است )همان: 162/7(.

ح، ابرام و ناحور و هاران را آورد و هاران لوط را آورد«. ح که تار 1. »و این است پیدایش تار
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علامــه ســایر مســائل و اختلافاتی که دربــارۀ ابراهیم )ع( در روایــات تاریخی و عهد 
عتیق نقل می‌شــود را دور از شــأن پیامبری ایشــان دانســته اســت که پرداختن به 
آن‌هــا متناســب با بحث تفســیری نیســت. ایشــان در ادامــه و برای بررســی این دو 
مســئله بــه تحلیــل آیــات مرتبط با داســتان حضرت ابراهیــم می‌پردازد و با بررســی 
ســیر تاریخــی آیات مربــوط به حضرت ابراهیم و »آزر« اولین گــزارۀ مرتبط را آیاتی از 
ســورۀ مریم دانســته که مربوط به اوایل نبوت ایشــان اســت. در آیات 41 تا 45 این 
ســوره از شــخصی با عنوان »أب« یادشــده اســت که ابراهیم )ع( تلاش می‌کند وی 
را از بت‌پرســتی بــازدارد؛ اما این شــخص در پاســخ به دعوت ابراهیــم )ع( وی را از 
خــود رانــده و وی را تهدید بــه مجازات کرده اســت )مریــم/46(. در مقابل ابراهیم 
)ع( در گفتــاری مســالمت‌آمیز بــه او وعــده می‌دهد که برایش از خــدا طلب آمرزش 
خواهد کرد )مریم/47(؛ ســپس آن منطقه را ترک کرده و از آن‌ها جداشــده اســت1 
)مریم/48(. علامه سپس مقطع بعدی در حیات حضرت ابراهیم را در آیۀ 89 سورۀ 
شــعرا می‌یابــد. آنجــا که به وعــدۀ خــود در طلب آمرزش بــرای »آزر« عمــل می‌کند. 
کــی از این معنا می‌داند که  ینَ« در این آیه را حا الِّ

َ
هُ کانَ مِــنَ الضّ علامــه عبــارت »إِنَّ

این طلب اســتغفار مربوط به پس از مرگ »آزر« یا بعد از جدایی و ترک او و قومش 
انجام‌شــده اســت )طباطبایی، 1390 ق:‌7/ 163( علامه در ادامه به آیۀ 114 ســورۀ 
ا  مَّ

َ
ا عَنْ مَوْعِــدَةٍ وَعَدَهَا إِیاهُ فَل

َّ
بِیهِ إِل

َ
توبــه می‌پردازد: »وَمَا کانَ اسْــتِغْفَارُ إِبْرَاهِیــمَ لِأ

اهٌ حَلِیمٌ«؛ و این‌گونــه نتیجه می‌گیرد  وَّ
َ
أ

َ
 إِبْرَاهِیــمَ ل

ّ
 مِنْــهُ إِنَ

َ
أ هِ تَبَرَّ

ّ
 لِلَ

ّ
هُ عَــدُوٌ

ّ
نَ

َ
ــهُ أ

َ
تَبَیــنَ ل

گر خویشــاوند  که صدر این آیه پیامبر و مؤمنان را از اســتغفار برای مشــرکان حتی ا
نزدیــک باشــند، زمانــی که یقین به دوزخــی بودن آنان و عدم امــکان هدایت آنان 
دارنــد، نهی کرده اســت. روشــن اســت کــه تنها بعد از مرگ آن خویشــاوندان اســت 
کــه می‌تــوان بــه دوزخــی بــودن آنان یقیــن کــرد، بنابراین تــا خویشــاوندان و پدر و 
مــادر مشــرک در قید حیات باشــند دعا کــردن در حق آنان مانعی نــدارد، اما پس از 
مرگ آنان با حال شــرک، دعا در حق آنان جایز نیســت، ازاین‌رو معلوم می‌شــود که 
حضــرت ابراهیــم در اوایــل زندگی و تــا زمانی کــه »آزر« در قید حیات بــوده در حق 
وی اســتغفار کــرده اســت، امــا پس از مــرگ وی یا پــس از هجرت به شــام که برای 
وی آشکارشــده پدرش دیگر قابل هدایت نیســت از او برائت جسته و برایش دعا و 

استغفار نکرده است )همان: 7/ 163(.
پــس ســیر تاریخی کــه تا اینجا بــا تحلیل آیــات مربوط بــه زندگی حضــرت ابراهیم 
توســط علامه استخراج شــد به‌طور خلاصه این‌گونه است: دعوت به توحید و نفی 

ی شَقِیا«. ِ
ّ ب کونَ بِدُعاءِ رَ

َ
ا أ

َّ
ل
َ
ی عَسی أ ِ

ّ ب دْعُوا رَ
َ
هِ وَ أ کمْ وَ ما تَدْعُونَ مِنْ دُونِ اللَّ

ُ
عْتَزِل

َ
1. »وَ أ
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شــرک، برخــورد مشــکران با ایشــان، وعده اســتغفار بــه آزر، ترک آن مردم، اســتغفار 
برای آزر، برائت جستن از آزر.

علامه همۀ این حوادث را مربوط به بخش اول دوران نبوت ایشان دانسته است؛ 
زیــرا بعدازایــن حوادث و تــرک آن مردم، خداوند از نجات دادن ابراهیم )ع( از شــر 
آن مــردم و ســپس مهاجــرت او و درخواســت اولاد صالح و ســپس اعطــای فرزند به 
ل  ایشــان خبــر داده اســت )الصافــات/100؛ الانبیــاء/72(؛ امــا مرحلــۀ اصلی اســتدلا
علامــه این اســت که پس از تبیین ســیر تاریخی این حــوادث، به دعایی در دوران 
انتهایــی نبــوت ایشــان و در مکــه اســتناد می‌کنــد. علامــه آیــۀ 41 ســورۀ ابراهیم را 
مربوط به آخرین مرحله از داستان حضرت ابراهیم در قرآن دانسته است. ابراهیم 
)ع( در این آیه برای پدر و مادرش طلب اســتغفار می‌کند.1 علامه این اســتغفار که 
در دوران متأخر از طلب اســتغفار برای »آزر« و ســپس برائت از وی صورت گرفته را 
دلیلی متقن بر این حقیقت دانسته است که پدر حقیقی ابراهیم )ع( شخصی غیر 
از آزر بوده است2 )طباطبایی، 1390 ق: 164/7(؛ بنابراین علامه معتقد است این 
خ‌داده اســت،  آیات با سیاقشــان و زمان‌های مختلفی که قصه ابراهیم )ع( در آن ر
 » آشــکارا دلالــت دارند که ایــن پدری که ابراهیم در ســنین پیری در تعبیــر »والِدَیَّ
برایش دعا و استغفار کرده است غیر از »آزر« است که پیش‌ازاین با تعبیر »أبیه« از 

وی برائت جسته است.
سپس علامه با بیان شواهدی به تقویت تحلیل خود از آیات پرداخته است:

1. در این دعای آخر، تعبیر »والدین« استفاده‌شده است و والد فقط بر پدر حقیقی 
و صلبــی اطــاق می‌شــود. درحالی‌که »أب« که قبــل از این آیه چندیــن بار در مورد 
»آزر« به‌کاررفته است، ازنظر لغوی به هرکسی که مسئولیت امور انسان را به عهده 

دارد، مانند جد، عمو و بزرگ خاندان اطلاق می‌شود.
2. در قــرآن کریــم »أب« بــر غیر از پدر صلبی هم اطلاق شــده اســت؛ مانند آیۀ 133 
سورۀ بقره که از ابراهیم و اسماعیل )ع( که جد و عموی حضرت یعقوب بودند، به 

»أب« تعبیر شده است.
3. علامــه ایــن توســعۀ معنایــی در واژۀ »أب« را امــری طبیعی می‌دانــد که علاوه بر 

عربی در سایر زبان‌ها هم وجود دارد )طباطبایی،1390 ق:‌7/ 165(.

حِسَابُ«.
ْ
مُؤْمِنِینَ یوْمَ یقُومُ ال

ْ
نَا اغْفِرْ لِی وَلِوَالِدَی وَلِل بَّ 1. »رَ

2. و الآیة بما لها من الســیاق و بما احتف بها من القرائن أحســن شــاهد علی أن والده الذی دعا له فیها غیر 
الذی یذکره سبحانه بقوله: »لِبیهِ آزَرَ« فإن الآیات کما تری تنص علی أن إبراهیم )ع( استغفر له وفاء بوعده 
ثــم تبــرأ منــه لمــا تبین له أنه عــدو لله، و لا معنی لإعادته )ع( الدعاء لمن تبرأ منه و لاذ إلی ربه من أن یمســه 

فأبوه آزر غیر والده الصلبی الذی دعا له و لأمه معا فی آخر دعائه.
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4. علامــه یکــی دیگر از مؤیــدات نظر خود را این نکته دانســته که نام پدر حضرت 
خ« بیان‌شــده اســت. علامه با این  ابراهیم در برخی روایات و به‌ویژه در تورات »تار
تحلیل ســایر روش‌ها، مانند مراجعه بــه روایات تاریخی و بحث‌های ادبی در لفظ 
کافی  »آزر« و نقش آن در جمله را برای فهم مقصود این آیه نفی می‌کند و آن‌ها را نا
می‌دانــد )همــان:7/ 165(؛ بنابراین علامه طباطبایی در تفســیر این آیه با بررســی 
دلایــل ارائه‌شــده توســط طرفیــن نزاع، عــاوه بــر اســتفاده از دلایل مفســران قبلی، 
دلیلــی متقــن بر نفی نســبت پــدری آزر برای ابراهیــم )ع( مبتنی بر روش تفســیری 
ح آن در این تحقیق گذشت یکی  قرآن به قرآن ارائه کرده اســت. این دلیل که شــر
از اشکالات اصلی که توسط مفسران بر تلقی شیعی از این آیه واردشده را نیز پاسخ 
گر بپذیریم معنــای حقیقی »أب« والد اســت، باید برای  می‌دهــد بــه این بیــان که ا
ارادۀ معنــای مجــازی مانند عمو از أب، قرینه‌ای ارائــه کنیم که منتقدان معتقدند 
اینجــا قرینــه‌ای وجود ندارد؛ اما علامه با اســتناد به آیات مرتبــط با این آیه به‌ویژه 
ح می‌کند، علاوه بر اثبات مطلوب خود  با بیانی که ذیل آیۀ 41 ســورۀ ابراهیم مطر
درواقــع قرینــه‌ای منفصل را بر ارادۀ معنای مجازی از »أب« در آیۀ 74 ســورۀ انعام 

نیز ارائه کرده است.

ب( من وحی القرآن
تفســیر مِــنْ وَحْــیِ القُــرْآن از تفاســیر شــیعه بــه زبــان عربــی اثر ســید محمدحســین 
فضل‌الله )۱۳۱۴-۱۳۸۹ ش( عالم دینی شیعه اهل لبنان است. این تفسیر در واقع، 
سلسله درس‌های قرآنی فضل‌الله برای جوانان و تحصیل‌کردگان است. تفسیر من 
وحی القرآن، کل قرآن را در برگرفته و از تفاســیر علمی با رویکرد اجتماعی به شــمار 

می‌رود.
علامــه فضــل‌الله در ابتــدای تفســیر این آیــه به تحلیــل لغــت »أب« پرداخته و نظر 
راغب در مفردات را بیان نموده است که أب به والد و هرکسی که در ایجاد شیء یا 
رشد و اصلاح او نقش دارد اطلاق می‌شود مانند جد و عمو که در آیۀ 133 سورۀ بقره 
به اسماعیل )ع(، بااینکه عموی حضرت یعقوب است »أب« اطلاق شده است؛ اما 
فضل‌الله این اســتعمال را از باب تغلیب دانســته و می‌گوید: »أب« وقتی به‌صورت 
مفــرد بیایــد بــر عمو اطلاق نمی‌شــود مگر به‌صــورت مجازی؛ و این دلیلی اســت بر 
اینکه مراد از »آزر« در این آیه نمی‌تواند عموی ابراهیم )ع( باشد )فضل‌الله، 1419 

ق: 9 / 171(.
فضل‌الله در نقد استناد برخی مفسران به روایت پیامبر در مورد طهارت آباء و اجداد 
ایشــان و ضمیمــه کــردن این روایت بــه فرازی از آیۀ 28 ســورۀ توبه کــه می‌فرماید: 
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مُشْــرِکونَ نَجَسٌ« و ســپس اثبات موحد بودن همۀ اجداد پیامبر ازجمله پدر 
ْ
مَا ال

ّ
»إِنَ

ابراهیم )ع(، می‌گوید:
ل ایــن اشــکال را وارد کــرد کــه معنــای ظاهــر از واژه‌های  می‌تــوان بــر ایــن اســتدلا
»الطاهریــن« و »المطهــرات« در ایــن روایــت نبــوی، طهــارت در ولادت اســت )نــه 
طهــارت از کفر( و چه‌بســا ســخن برخی از مفســران کــه »آزر« را جد مــادری ابراهیم 
دانســته‌اند مؤیــد ایــن مطلب باشــد؛ زیرا حکایــت از کافر بودن جد مــادری او دارد 
گر برای مقــام پیامبر کفر اجداد  و نســب ابراهیــم )ع( به او هم مربوط اســت. پس ا
از طــرف پدر قبیح اســت از طرف مادر هم قبیح اســت؛ زیرا معیــار یعنی قبح پیوند 
نســب او با کافران در جد پدری و مادری یکســان است. پس معلوم می‌شود منظور 
از ایــن روایــت طهارت مولد اســت. وی در ادامــه می‌گوید: علاوه بر این اســتناد به 
حَرَامَ بَعْدَ عَامِهِمْ 

ْ
مَسْــجِدَ ال

ْ
بُوا ال ا یقْرَ

َ
مُشْــرِکونَ نَجَسٌ فَل

ْ
مَا ال

ّ
ذِینَ آمَنُوا إِنَ

َّ
یهَا ال

َ
آیه »یا أ

هَــذا...« )توبــه/28( برای اثبات عدم طهارت کفار و مشــرکین و درنتیجه غیرممکن 
بــودن وجــود مشــرک و کافــر در آبــا پیامبر هم صحیح نیســت؛ زیــرا ظاهــر از آیه با 
در نظــر گرفتــن ســیاق ایــن آیات نجاســت معنــوی اســت )فضــل‌الله، 1419 ق: 9 / 
172(. البتــه وی توضیــح نمی‌دهــد که چگونه ســیاق می‌تواند ظاهر ایــن آیه را که 
نجاســت را به‌صــورت مطلــق بیــان کــرده، تغییر دهــد. به‌هرحال هرچند نجاســت 
قابلیــت تقســیم بــه معنــوی و ظاهــری را دارد؛ ولــی تخصیــص نجاســت در آیه به 
نجاســت معنوی، نیازمند دلیل محکمی اســت. علاوه بر اینکه ادامۀ آیه می‌تواند 
مؤیدی باشــد بر اینکه مقصود آیه نجاســت ظاهری هم هســت چون در ادامه آیه 
و به‌عنوان نتیجۀ آیه، مشــرکین از ورود به مســجدالحرام نهی شده‌اند؛ درحالی‌که 
گر مقصود نجاست معنوی و باطنی باشد شامل گروه‌های دیگری مانند منافقین  ا
یا مســلمانانی که فقط در ظاهر مســلمان‌اند هم می‌شــود و باید آنان هم از ورود به 

مسجدالحرام نهی شوند.
ل اصلی صاحــب المیزان و نقــد آن پرداخته و   در ادامــه فضــل‌الله بــه بیان اســتدلا
گفته اســت: مؤلف تفسیر المیزان کوشــیده تا ثابت کند آزر پدر ابراهیم نیست، زیرا 
خداونــد در قــرآن فرمــوده اســت که ابراهیم از اســتغفار بــرای پدر خود کــه در قرآن 
به نام »آزر« آمده اســت خودداری کرد؛ و پس از روشــن شــدن دشــمنی او با خدا، از 
او برائــت جســت، یعنــی رابطۀ خــود را با او قطع کــرد و دیگر برایش اســتغفار نکرد. 
درحالی‌که قرآن کریم می‌فرماید که ابراهیم در آخر عمر خویش برای پدر و مادرش 
طلــب آمــرزش کــرد و بــه خداوند متعــال عرض کرد: پــروردگارا مــرا و پــدر و مادرم و 

مؤمنان را در روزی که حساب برپا می‌شود ببخش )فضل‌الله، 1419 ق: 173/9(.
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وی سپس به توضیح بیان علامه طباطبایی که در بخش قبل به‌تفصیل بیان شد، 
پرداخته و در ادامه اشــکالاتی را به ایشــان وارد کرده اســت. برخی از این اشــکالات 
بــه مؤیداتــی اســت که صاحب المیــزان برای تأیید دیــدگاه خود آورده اســت که در 
ل اصلــی علامه طباطبایی  ادامــه بیان خواهد شــد؛ اما اشــکال فضل‌الله به اســتدلا

این است که:
صاحــب المیــزان می‌گویــد پس از اعــام برائــت از »آزر« ابراهیم بــرای او دعا نکرده 
اســت؛ درحالی‌که در مرحلۀ اخیر عمر خویش برای والدینش طلب اســتغفار نموده 
است پس معلوم می‌شود والد حقیقی او »آزر« نیست؛ اما این بیان رد می‌شود؛ زیرا 
برائت از »آزر« به دلیل کفر و ضلالت او بود و ابراهیم )ع( از ابتدا حتی زمانی که به 
او وعده اســتغفار داد این برائت را داشــته اســت. شاهد این بیان هم این آیه است 
عْتَزِلُکمْ وَ ما تَدْعُونَ مِنْ دُونِ 

َ
که ابراهیم پس از وعده اســتغفار به آزر می‌گوید: »وَ أ

« )مریم/ 48( )فضل‌الله، 1419 ق: 173/9(. ِ
الّلَ

درواقــع فضــل‌الله مفهوم عبارت »واعتزلکم« در این آیه که به معنای ترک آن قوم 
و گوشــه‌گیری از آنان اســت را همانند معنای برائت صریحی که از حضرت ابراهیم 
در آیه 114 سورۀ توبه نسبت به آزر بیان شد می‌داند )همان: 173/9( البته صاحب 
المیــزان برائــت جویی ابراهیم از »آزر« را پس‌ازاین هجرت و کناره‌گیری بیان‌شــده 

در آیه 48 سوره مریم دانسته است.
فضل‌الله در ادامه به دعای ابراهیم )ع( برای والدینش اشاره می‌کند و آن را دعایی 
عمومی برای طلب اســتغفار می‌داند. وی معتقد اســت ابراهیم )ع( در این دعا نظر 
خاص به پدر و مادر خویش نداشته است و درواقع روش عمومی استغفار که توسط 
مؤمنیــن اســتفاده می‌شــود را به‌کاربــرده اســت. وی بــرای تأییــد این ادعــا می‌گوید: 
اینکــه ابراهیــم در ایــن دعــا با طلب آمــرزش برای خویش آغاز کرده اســت نظــر ما را 
تأیید می‌کند؛ زیرا ابراهیم معصوم بود و دلیلی نداشت تا برای خویش استغفار کند. 
پس روشــن می‌شــود که این دعا به نحو عام از لســان ابراهیم )ع( جاری‌شــده است 

و والدین ایشان به‌صورت خاص مدنظر وی نبودند )فضل‌الله، 1419 ق:9 /174(.
باید توجه داشت که استغفار معصومین )ع( می‌تواند اقتضای نقص بنده در برابر 
خداوند متعال باشــد و لزوماً به معنی ارتکاب گناهان مصطلح توســط آنان نیست. 
به‌هرحــال در ایــن فراز هــم به‌جز بیان مذکور دلیل روشــنی توســط فضل‌الله برای 
صرف‌نظر از ظاهر آیه و اختصاص آن به اســتغفار عمومی ارائه نشــده اســت؛ اما در 
ادامه فضل‌الله ناظر به شواهدی که علامه برای تقویت دیدگاه خویش بیان کرده 

است، نکاتی را متذکر می‌شود:
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کیــد قــرآن بــر کلمۀ »أب« در بیان رابطــۀ ابراهیم با »آزر« و اســتفاده ابراهیم از  1. تأ
همین عنوان در ســخنانش با آزر و دعایی که برای وی کرده اســت همگی دلالت 
دارد بــر اینکــه مقصــود از أب همــان رابطــۀ اصلــی نســبی میان پــدر و فرزند اســت 
همان‌طــور کــه معنــای متبادر از أب همین اســت )همــان: 174/9(. البته اســتفاده 
از تبادر به‌عنوان نشــان معنای حقیقی یک‌لفظ صحیح اســت و فضل‌الله در مورد 
معنای حقیقی أب به معنای متبادر از آن استناد می‌کند. البته وی مشخص نکرده 
است که این معنای متبادر در زمان کنونی در زمان نزول قرآن هم به همین شکل 

بوده است یا خیر؟
2. نمی‌تــوان کاربــرد أب در معنــای عمو را با توجه به آیۀ 133 ســورۀ بقره به‌عنوان 
اســتعمالی قرآنــی تجویــز کرد؛ زیرا در این آیه از باب تغلیب اســماعیل )ع( هم جزو 
آبا حضرت یعقوب قلمداد شــده اســت. پس اســتعمال أب در غیر والد حقیقی فقط 
به‌صــورت مجــازی جایز اســت )همــان: 174/9(. البتــه حقیقت بــودن معنای پدر 
برای »أب« موردپذیرش همۀ مفســران نیست همان‌طور که صاحب تفسیر احسن 
الحدیث پس از نقل ادلۀ روایی و تاریخی مورد اســتناد مفســران شــیعه، به تحلیل 
لغــوی واژه »أب« پرداختــه و گفتــه اســت: »تدبّــر در کلام عــرب و آیــات قــرآن کریم 
نشــان می‌دهــد کــه معنــای حقیقی آب گر چه پدر اصلی اســت؛ ولــی در غیر آن نیز 
به‌قدری استعمال شده که نزدیک است معنای اصلی گاهی به قرینه محتاج باشد 

)قرشی، 1364: 83/1(.
گــر بپذیریــم معنــای حقیقــی »أب« والــد حقیقی اســت و عــدول از این معنا  البتــه ا
محتــاج قرینه اســت؛ می‌تــوان بیان صاحب المیزان در اســتناد بــه ترتیب تاریخی 
آیــات مربــوط به حضــرت ابراهیم و دعای اخیر ایشــان برای والدینــش را قرینه‌ای 

منفصل بر ارادۀ معنای مجازی از »أب« در آیه 74 انعام بدانیم.
3. فضــل‌الله معتقــد اســت تکــرار کلمــۀ »أب« در قرآن و بیــان نام پــدر ابراهیم )ع( 
یعنــی »آزر« و همچنین ســبک ســخن گفتــن وی بــا ابراهیم که از موضــع بالا بوده 
اســت، نشــان می‌دهد ابراهیم )ع( در این آیات با پدر حقیقی خود سخن می‌گوید. 
هرچنــد وی در پایــان این بیانات با عبارت »والله العالم« به تردید خود در دلایلش 
اشــاره می‌کنــد؛ امــا نکتــۀ جالــب ایــن اســت کــه در پایــان ایــن دلایــل در پاورقی با 
ذکــر چنــد روایت و عباراتی از مفســران مشــهور در مــورد موحد بودن آبــاء پیامبران 
می‌گوید: پس هرگاه این روایات صحیح باشــد ما هم به اینکه پدر ابراهیم مشــرک 
نبوده اســت ملتزم می‌شــویم اما این التزام به خاطر روایات اســت و نه دلالت آیات 

آن‌گونه که تفسیر المیزان بیان نموده است.
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5. نتیجه‌
تطوراتــی کــه در طــول دوره‌هــای مختلف تفســیری در مــورد آیۀ 74 ســورۀ انعام و 
خ‌داده اســت را می‌توان  مهم‌تریــن مســئلۀ آن یعنــی نســبت »آزر« با ابراهیــم )ع( ر
به‌عنوان مثالی از تحول در روش و عمق تفاســیر قرآن تلقی کرد. در تفاســیر اولیه 
معمولاً نکته‌ای به‌جز ظاهر این آیۀ برداشت نمی‌شود اما به‌تدریج حساسیت‌های 
کلامی به رشــد مباحث تفســیری کمک می‌کند و مفســران را به‌ســوی تحلیل‌هایی 
عمیق‌تــر از ایــن آیــه ســوق می‌دهــد. دو دیــدگاه موجــود در تفســیر ایــن آیه تلاش 
می‌کنند از شــیوه‌های مختلفی مانند بررســی روایات تفســیری از صحابه و تابعین، 
کاربردهــای دو واژۀ »آب« و »والــد« در قــرآن کریــم، درنظرگرفتــن داده‌هــای منابــع 
کرم و مباحــث لغوی و تحلیل‌های ادبی،  تاریخــی ماننــد تورات، روایاتی از پیامبر ا
بــرای اثبــات دیدگاه خود اســتفاده کننــد. هر چه بــه دورۀ معاصر نزدیک‌تر شــویم 
میــزان اســتفاده از ایــن روش‌هــا پیچیده‌تــر می‌شــود بــه این معنــا که مفســر برای 
اثبــات دیــدگاه خــود تــاش می‌کنــد از چنــد روش اســتفاده کنــد و هم‌زمــان به‌نقد 
خ داد ایــن بــود که  دیــدگاه مقابــل هــم بپــردازد؛ امــا تحولــی کــه در دورۀ معاصــر ر
مفســرانی ماننــد صاحب المنار به تحلیــل انگیزه‌های مخالفین در تفســیر این آیه 
روی آوردنــد و بــرای تقویــت دیدگاه خود به تخریب و تردیــد افکنی در انگیزه‌های 
گاه مفســران مقابــل را به  مفســران مقابــل پرداختنــد. ایــن روش به‌صــورت ناخودآ
تردید و عقب‌نشــینی از مواضع خود می‌کشــاند. به نظر می‌رســد این فضا بر تفســیر 
و برداشــت علامــه فضــل‌الله از ایــن آیــه و نقدهایــی که به علامــه طباطبایــی وارد 
کرده بی‌تأثیر نبوده اســت. توضیح آنکه علامه فضل‌الله متعلق به جریان تفسیری 
شــیعه امــا در منطقــۀ جغرافیایــی لبنان اســت که در قیــاس با ایران، بیشــتر تحت 
تأثیر فضای تفســیری اهل ســنت قرار دارد. طبیعی اســت که فضل‌الله و مفســرانی 
مانند او در ارائۀ دیدگاه‌های تفسیری خود ملاحظات تقریبی بیشتری دارند و دفع 

تهمت‌هایی مانند تفسیر با تعصبات شیعی برای آن‌ها اهمیت بیشتری می‌یابد.
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Detailed Abstract
Research Objective: The aim of this research is a comparative study between 
the Tafsīr Tasnīm and Tafsīr Nemūneh regarding the story of the meeting between 
Hazrat Musa and Khidr. Due to characteristics such as the contemporaneity of the 
two Qur’anic exegetes, the fact that both benefited from the teachings of ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī, the temporal and geographical alignment of their scholarly develop-
ment and also certain distinctions—such as Tafsīr Tasnīm being a single-author 
work whereas Tafsīr Nemūneh being a group-authored commentary—these two 
Qur’anic exegeses were selected for a comparative study of the story of Hazrat 
Musa and Khidr, to examine and compare the views of the respective exegetes.

Research Methodology: This study, conducted as a comparative analysis between 
Tafsīr Tasnīm and Tafsir Nemūneh, employs the method of thematic analysis. Re-
lying on the textual content of the two Qur’anic exegeses, the thematic networks 
related to the story of Hazrat Musa and Khidr in both exegeses were identified and 
their systematic structures were mapped out. After mapping the thematic networks 
concerning the story, the weight of the basic themes under each organizing and 
overarching theme was also determined.

Findings: Based on the tables obtained in this study, the differences between the ba-
sic themes and organizing themes in the two Qur’anic exegeses are clearly evident. 
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The greatest difference in the basic thematic themes and weight between the 
two exegeses appears under the overarching theme of knowledge. In Tafsir 
Nemūneh, under the overarching theme of knowledge, there are seven ba-
sic themes categorized under three organizing themes: types of knowledge, 
the importance of knowledge, and the purpose of knowledge. In contrast, 
Tafsīr Tasnīm contains 28 basic themes under five organizing themes: the 
importance of knowledge, types of knowledge, the purpose of knowledge, 
knowledge-centeredness, and characteristics of divine knowledge.
The smallest difference in thematic weight occurs under the overarching 
theme of education and training. Under this theme, Tafsīr Nemūneh in-
cludes 26 basic themes, while Tafsīr Tasnīm has 25. The organizing themes 
under this overarching theme—such as the etiquette of seeking knowledge, 
the importance of the teacher, the value of education and training, patience 
in the pursuit of knowledge, teaching methods, and how to interact with 
students—are identical in both exegeses.
Mystical and ethical points in Tafsīr Tasnīm consist of 22 basic themes, 
compared to 9 in Tafsīr Nemūneh, indicating a broader spiritual focus in 
Tasnīm. As for the overarching theme of doubts and objections, Tafsīr 
Tasnīm includes 18 basic themes, while Tafsīr Nemūneh contains only 5, 
showing a greater emphasis by Javadi Āmuli on addressing theological and 
exegetical doubts surrounding the story. The organizing themes in Tasnīm 
under this category include: the story’s reference to determinism, doubts 
about Musa’s infallibility, the identity of Hazrat Musa and whether he is 
Hazrat Musa the son of ʿImrān, the role of Satan in forgetfulness, theo-
logical responses to criticisms of the story, the objection to the apparently 
unjust killing, and the issue of forgetfulness in a major prophet. In contrast, 
Tafsīr Nemūneh addresses only four organizing themes under this cate-
gory: response to the objection regarding the killing, the role of Satan in 
forgetfulness, doubts about Musa’s infallibility, and the identity of Hazrat 
Musa—each of which is associated with only one basic theme. Meanwhile, 
in Tafsīr Tasnīm, the basic themes under each organizing theme range from 
two to five.

Conclusion: This study revealed that Tafsīr Tasnīm addresses a broader 
range of themes in the story of Hazrat Musa and Khidr and provides a more 
detailed elaboration of its concepts. Greater attention is given in Tasnīm 
to the core narrative, its various dimensions, and especially the character-
ization of Khidr, resulting in a higher thematic weight for the overarching 
theme of the story. In line with this deeper focus, the Tafsīr Tasnīm also 
gives considerable attention to the doubts and theological questions sur-
rounding the narrative and its characters.  Another key area where Tafsīr 
Tasnīm stands out is in its treatment of the theme of knowledge, which 
showed the greatest difference in the number and depth of basic themes 
compared to Tafsīr Nemūneh. This indicates a more comprehensive and 
analytical approach in Tasnīm, particularly regarding foundational and 
philosophical elements of the narrative.



Print: 2476-5317
Online: 2676-3044

 olomquran.ir

پژوهشی

بررسی تطبیقی داستان موسی و خضر در تفسیر تسنیم و نمونه با روش 
تحلیل مضمون1

4 ، حسین مرادی زنجانی ، فرهاد ادریسی2  ، محمدحسین صائینی3  یحیی راثی1 
 1. دانشجوی دکتری رشته الهیات و معارف اسلامی گرایش علوم قرآن و حدیث، دانشگاه آزاد اسلامی،

dr.yahyarasi@gmail.com .زنجان، ایران
 2. دانشیار گروه  علوم قرآن و حدیث دانشکده علوم انسانی، دانشگاه آزاد اسلامی، زنجان، ایران. )نویسنده مسؤول(.
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mhsaieni@gmail.com  .3. دانشیار گروه  علوم قرآن و حدیث دانشکده علوم انسانی، دانشگاه آزاد اسلامی، زنجان، ایران
hmoradiz@yahoo.com  .4. استادیار گروه علوم قرآن و حدیث دانشکده علوم انسانی، دانشگاه آزاد اسلامی، زنجان، ایران

چکیده
داســتان‌های قرآنــی فقــط جنبه روایت‌گــری و تاریخی ندارند بلکه شــامل طیف وســیعی از آموزه‌های اخلاقی، 
عرفانــی، اجتماعــی، علمی و ... هســتند. در این میان داســتان موســی و خضر به دلیــل ویژگی‌های خاص آن، 
مورد توجه مفسران قرار گرفته است. در این پژوهش، متن دو تفسیر تسنیم و نمونه با استفاده از روش تحلیل 
مضمون مورد تحلیل قرار گرفت و شبکه مضامین هر دو تفسیر در ارتباط با داستان موسی و خضر ترسیم ‌شده 
گیر علم در این تفسیر شامل 7 مضمون پایه و 3 مضمون  است. بررسی تفسیر نمونه نشان داد که مضمون فرا
ســازمان‌دهنده اســت. مضمون نکات عرفانی و اخلاقی در تفســیر نمونه شامل 9 مضمون پایه است. مضمون 
شبهات پیرامون داستان در تفسیر نمونه 5 مضمون پایه و4 مضمون سازمان‌دهنده است و در نهایت مضمون 
گیر علم  داستان در تفسیر نمونه شامل 34 مضمون پایه است. بررسی تفسیر تسنیم نشان داد که مضمون فرا
در این تفســیر شــامل 28 مضمون پایه و 5 مضمون ســازمان‌دهنده اســت. مضمون نکات عرفانی و اخلاقی در 
تفســیر تســنیم شامل 22 مضمون پایه اســت. مضمون شبهات پیرامون داستان در تفسیر تسنیم 18 مضمون 
پایه و 7 مضمون ســازمان‌دهنده اســت و در نهایت مضمون داســتان در تفســیر تسنیم شامل 60 مضمون پایه 
است. مضمون تعلیم و تربیت، کمترین تفاوت بین دو تفسیر در این مضمون دیده می‌شود،26 مضمون پایه 
در تفسیر نمونه و 25 مضمون پایه در تسنیم استخراج شد که سازمان‌دهنده‌های آن در هر دو تفسیر یکسان 
است. بنابراین تفسیر تسنیم دایره وسیع‌تری از مضامین را نسبت به تفسیر نمونه پوشش داده و به جنبه‌های 

بیشتری از داستان موسی و خضر پرداخته است.
کلید‌واژه‌هــا: قــرآن کریــم، داســتان موســی و خضر، تحلیل مضمون، شــبکه مضامین، تفســیر نمونه، تفســیر 

ج از رساله دکتری یحیی راثی است. 1. مقاله مستخر
تاریخ دریافت: 1402/08/13   |    تاریخ اصلاح:  1402/12/16   |   تاریخ پذیرش: 1402/12/16   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1402/12/25 

اســتناد به این مقاله: راثی، یحیی، ادریســی، فرهاد، صائینی، محمد حســین، زنجانی، حســین مرادی )1403(: »بررسی تطبیقی  � 
داســتان موســی و خضر در تفســیر تســنیم و نمونه با روش تحلیل مضمون«، دوفصلنامه مطالعات تفسیر تطبیقی، 9)18(، 32-61، 

10.22034/csq.2024.472931.1453
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1. مقدمه
قرآن کریم بزرگ‌ترین و البته ماندگارترین معجزه الاهی اســت که از جانب خداوند 
متعــال بــرای هدایــت انســان‌ها نازل‌شــده و تــا قیامــت بــدون تحریــف در اختیــار 
انســان‌ها قرارگرفتــه تــا بــا اســتفاده از آن راه خویــش را بیابنــد و به خــدای خویش 
نزدیک‌تر شــوند. اندیشــمندان مسلمان معتقدند موضوعات و مسائلی که در قرآن 
ح‌شده، ترسیم‌کننده راه و روش و مسائلی است که بشریت با استفاده از آن‌ها  مطر
می‌توانــد معضــات فرهنگی و اجتماعی جوامع را برطــرف کرده و در علوم مختلف 
پیشــرفت کند، هرچند این مســئله نیازمند دو گام اساســی اســت: اول بهره‌گیری از 
دانش‌های مختلف جهت فهم زبان و محتوای قرآن؛ دوم اســتفاده از روش‌های 
پژوهش مناسب جهت کشف و شناسایی دقیق و نظام‌مند مضامین و موضوعات 

کتچی، ۱۳۹۲: 14-12(. ‏ ح‌شده در آن ‏)پا مطر
داســتان‌های قرآنی که به‌عنوان قصص قرآنی شــناخته می‌شوند، بخش مهمی از 
قرآن کریم را دربر می‌گیرند. این داســتان‌ها تنها روایت‌های تاریخی نیســتند بلکه 
دارای معانی عمیق و درس‌های آموزنده‌ای هســتند که به‌منظور هدایت و تربیت 
انســان‌ها گردآوری‌شــده‌اند. عبرت‌آموزی، آموزش مفاهیــم اخلاقی، تبیین معارف 
دینــی، توجــه به ابعاد مختلــف زندگی، تقویت ایمان، جــذب مخاطب و... ازجمله 
جنبه‌هــای مهمــی هســتند کــه اهمیــت قصص قرآنــی را نشــان می‌دهند‏)اشــرفی، 

.)349 :۱۳۸۰
مطالعه و بررســی موردی تفاســیر و بررســی مفاهیمی که هر مفســر در تفســیر آیات 
مختلــف ارائــه کرده، فقط برداشــت یک مفســر را نســبت بــه آیات نشــان می‌دهد. 
در مقابــل مقایســه تطبیقــی بیــن تفاســیر مختلــف می‌توانــد دایره دید وســیعی به 
پژوهشــگر داده و ضمن مقایســه نظرات آن‌ها، برتری هرکدام از آن‌ها را بر دیگر یا 
وجه تشــابهات و تمایزات آن‌ها را روشــن کند‏)رستمی‌هرانی، ۱۳۹۸: 72( و چه‌بسا 
در پس این روشن شدن ابعاد مختلف و مقایسه آن‌ها با یکدیگر برخی از ارتکازات 

ذهنی که بر فکر و اندیشه پژوهشگر سایه افکنده را تغییر دهد.
بررســی مقایســه‌ای بین تفاســیر مختلف علاوه بر گشــودن افق‌هــای جدید مقابل 
پژوهشــگران و کمــک بــه یافتن اضــاع ناپیدای آیــات و موضوعــات از راه تفکر در 
اختلاف‌ها و شــباهت‌های نظرات مفسران، پژوهشگران را از حصر گرایی رها کرده 
و امــکان وقــوف بــر ابعاد ناپیدای آیــات و موضوعات مورد تفســیر را فراهم می‌کند 
‏)فرامــرز قراملکــی، ۱۳۹۵: 295(. ایــن روش کمــک می‌کند تــا اختلاف‌های صوری 
ج شــوند‏)نجارزادگان، ۱۳۸۳: 14( و بــه  و نزاع‌هــای لفظــی از دایــره بحث‌هــا خــار
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پژوهش‌گــر ایــن اجــازه را می‌دهد تــا از نتایج پیونــد فکری در وســیع‌ترین حد خود 
استفاده کند ‏)حکیم، بی‌تا: 14(.

در میان داســتان‌های قرآنی، داســتان ملاقات حضرت موســی و خضــر )ع( یکی از 
داســتان‌های عجیب و شــگفت‌آور اســت که همواره موردتوجه مفســران قرارگرفته 
است و مفاهیم و تفاسیر بسیاری از آن استنباط و استخراج‌شده است. ‏ با توجه به 
این‌که داســتان ملاقات حضرت موســی و خضر )ع( یک‌بار در قرآن ذکرشده غالب 
موارد تفســیری بیان‌شــده در خصوص این داســتان جهت برطرف کردن ابهامات 
احتمالــی در آن مبتنــی بــر روایــات واردشــده از ائمــه معصومیــن اســت ‏)ســبحانی 

تبریزی، ۱۳۹۰: 12/ 213(. ‏
بــا توجــه بــه ویژگی‌هایی ایــن دو تفســیر چــون معاصر بــودن دو تفســیر، هم‌دوره 
بودن مفســران آن‌ها، بهره‌مندی هر دو مفســر از محضر علامه طباطبایی، تطابق 
زمانــی و مکانی ســیر علمی دو مفســر و ... و البته برخی تمایــزات مانند تک‌نگاری 
تفسیر تسنیم و نگارش گروهی تفسیر نمونه، این دو تفسیر برای مقایسه تطبیقی 

داستان موسی و خضر انتخاب شدند.
در ایــن مقالــه بــا اســتفاده از تحلیل کیفــی و تکنیک تحلیل مضمــون و بهره‌گیری 
از نرم‌افزار MAXQDA ابتدا متن کامل دو تفســیر موردبررســی و تحلیل قرارگرفته 
و مضامین پایه استخراج‌شــده اســت. ســپس با تحلیل مضامین پایه و با توجه به 
شــباهت‌ها و تفاوت‌ها، مضامین ســازمان‌دهنده تعیین‌شــده و در ادامه با بررســی 
گیر مشــخص شــدند. درنهایت بر  و تحلیــل مضامین ســازمان‌دهنده، مضامین فرا
گیر و ســازمان‌دهنده تحلیل مقایســه‌ای بین دو تفسیر در  اســاس وزن مضامین فرا
خصــوص داســتان موســی و خضــر صورت گرفته اســت. بنــا بر آنچه گفته شــد این 
تحقیق هم ازنظر عنوان و گستره پژوهش و هم ازنظر روش دارای نوآوری است.

2. پیشینه پژوهش
در خصوص داســتان موس و خضر مقالات و پژوهش‌هایی وجود دارد که هر یک 
بــا رویکــرد متفاوت در تلاش برای دســت یافتن به مفاهیم نهفته در این داســتان 
برآمده‌انــد )ر.ک: خاتمــی،1402: 247( ماننــد مقالــه »نــکات تربیتــی مربیگــری در 
داســتان موســی و خضــر )ع( از منظــر قــرآن و روایات«)حــدادی، 1402: 48( کــه بــا 
اســتفاده از تفاســیر مختلــف برخی نــکات تربیتی را اســتنباط نمــوده و تبیین کرده 
است و مقاله »بررسی تحلیلی ظرایف و اشارات داستان حضرت موسی و خضر )ع( 
بــر مبنای روایات تفســیری فریقین«)میراحمدی و طالبــی طرقی، ۱۳۹۹: 223( که 
ک اعتبار ســنجی روایات تفسیری پرداخته‌شده است. همچنین مقاله  به بیان ملا
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»تحلیــل اصــول تعلیمــی برآمــده از قصــه حضرت موســی و خضر )علیهم‌الســام(« 
که به دنبال اســتنباط اصول تعلیمی در ســه بخش اصول تعلیمی مشــترک اســتاد 
گرد و اصــول تعلیمــی اختصاصــی اســتاد  گرد، اصــول تعلیمــی اختصاصــی شــا و شــا
پرداخته است.‏)یوسفی، ۱۴۰۱( و مقاله »مؤلفه‌های مدیریتی قرآن در قصه موسی و 
خضر« که به دنبال یافتن مؤلفه‌های مدیریتی در حوزه یادگیری سازمانی و نگرش 
گردی و اســتادی در  سیســتمی اســت ‏)لطفی و همــکاران،1398(. مقاله »آداب شــا
بازخوانی آیات مرتبط با موســی)ع( و خضر)ع(« )شــاهرودی و نورانی نگار، ۱۳۹۴( 
گردی و اســتادی پرداختــه  بــه بازخوانــی دیــدگاه مفســران در خصــوص آداب شــا
اســت. ‏ مقالــه »تحلیلــی بینامتنــی بــر داســتان شــیخ صنعان بــا نظری به داســتان 
حضــرت موســی و خضر)علیهماالســام(« )حجــازی، ۱۳۹۳( کــه تــاش کــرده تــا بر 
اســاس نظریــه بینامتنیت، الگویی برای نقد و بررســی داســتان‌های قرآنی ترســیم 
کنــد که درعین‌حال ســاحت مقــدس این کتاب آســمانی را خدشــه‌دار نکند.‏ مقاله 
»معنای پنهان متن داستان موسی و خضر؛ خوانش پدیدار شناختی و هرمنوتیک 
آیــات 65-82 ســورۀ کهف«)جلیلــی و روهــی،۱۴۰۱( کــه بــه بررســی و چگونگی فهم 
هرمنوتیکــی »متــن بماهــو متــن« _ به‌عنــوان نقطۀ اتــکای کنش خوانــش، فهم و 
تأویــل باشــد_ پرداختــه اســت.‏  مقالــه »نــکات تربیتی داســتان موســی و خضر )ع( 
در قــرآن کریــم و روایات«‏)جعفرآبــادی و حســینی، ۱۳۹۳( نیز تلاش کــرده تا اخلاق 
صفاتی و اخلاق رفتاری را بر اســاس داســتان موســی و خضر اســتخراج کند. مقاله 
»آداب تعلیــم و تعلــم در داســتان موســی و خضــر )ع(« ‏)فلاح‌پــور،۱۳۸۶( که ســعی 
کــرده تــا نــکات ارزشــمند تربیتــی، به‌ویــژه آداب تعلیــم و تعلــم مخصوصــا وظایف 
دانشــجو در مقابل اســتاد و وظایف متقابل اســتاد در مقابل دانشــجو را بر اســاس 
داســتان موســی و خضر استنباط کند. بر اســاس تتبع نگارنده غالب مقالاتی که در 
خصوص داستان موسی و خضر نوشته‌شده به‌صورت موردی نظر یکی از مفسران 
را در خصوص داستان موسی و خضر و ابعاد مختلف آن موردبررسی قرار داده‌اند و 
تحقیقی که به‌صورت مقایســه داســتان موسی و خضر را از منظر دو مفسر یا بیشتر 

موردبررسی قرار بدهد، وجود ندارد.

3. روش‌شناسی
پژوهش‌هــای کیفی صرفــا از روش‌های خاصی که متعلق به رویکرد خاص، نظریه 
خــاص کــه دارای یــک پارادایــم واحــد باشــند اســتفاده نمی‌کننــد‏)اووه، ۱۴۰۱: 18(. 
تحلیــل مضمــون یکی از روش‌های ســاده و کارآمد تحلیل کیفی اســت که می‌توان 
ازآن‌جهت ســازمان‌دهی مضامین شناخته‌شــده در چهار یا پنج سطح استفاده کرد 
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‏)عابــدی جعفــری و دیگــران، ۱۳۹۰: 165(. هرچند به عقیده برخی از دانشــمندان 
روش تحقیق مانند بویاتزیس1 تحلیل مضمون فقط ابزاری مناسب برای روش‌های 
کدگــذاری در تحلیــل مضمــون،  تحقیــق مختلــف اســت)Boyatris,1998:137(‏  
فرآینــد شناســایی، برچســب‌گذاری و ســازمان‌دهی ایده‌هــا، مفاهیــم و موضوعــات 
اصلــی موجــود در داده‌های کیفی اســت. کدگــذاری فرایند پیش نیــازِ تحلیل‌های 
 Ryan &(اصلــی و بخــش مقدماتــی روش کیفی اســت نه روشــی مســتقل و خــاص
Bernard,2000:772(؛ امــا بــه عقیــده بــراون و کلارک تحلیــل مضمــون یک روش 
 :2006,Braun & Clarke(ویژه جهت تحلیل متون اســت که مزایای مختلفی دارد
87(؛ بنا بر آنچه گفته شد تحلیل مضمون، روشی برای شناخت، تحلیل و گزارش 
کــه می‌توانــد الگوهــای معنــادار در  کیفــی اســت  الگوهــای موجــود در داده‌هــای 
مضامین دو متن متفاوت را نشان دهد و زمینه مناسبی برای مقایسه آن‌ها فراهم 
آورد ‏)عترت‌دوست و زاهد، ۱۴۰۲: 70(. ماتریس مضامین ابزاری قدرتمند در تحلیل 
مضمــون اســت کــه به پژوهشــگر کمک می‌کنــد تا رابطــه بین مضامیــن مختلف را 
به‌صــورت بصــری و ســاختاریافته نمایــش دهد. ایــن ماتریس درواقــع یک جدول 
اســت که در آن ردیف‌ها نشــان‌دهنده مضامین مختلف و ســتون‌ها نشــان‌دهنده 

ابعاد مختلف تحلیل هستند ‏)شیخ‌زاده و بنی اسد، ۱۴۰۰: 177(.
بــا توجــه بــه این‌که متن تفاســیر قرآن مشــتمل بر داده‌هــای کیفی زیادی هســتند 
ح و تبیین معانــی پنهان در قرآن با به‌کارگیــری روش‌های مختلف  کــه درصدد شــر
تفســیری هســتند و طبیعتاً مضامین مختلفــی را در دل خــود جای‌داده‌اند که این 
مضامیــن عــاوه بر این‌کــه نشــئت‌گرفته از منهــج علمی و پیش‌فرض‌هــای ذهنی 
مفســران قرآن اســت، می‌تواند نشــان‌دهنده اهمیت موضوعات خــاص در دیدگاه 
مفســر یــا بی‌اهمیــت بودن برخــی از موضوعــات باشــد؛ درصورتی‌که بتوان شــبکه 
مضامین بین تفسیر را به دست آورد به‌راحتی می‌توان اختلافات و تشابهات آن‌ها 

را مشخص کرد.
بر همین اســاس دو متن تفاســیر تســنیم ‏)جــوادی آملــی، ۱۳۹۹: 52/ 186-382( و 
نمونــه ‏)مکارم شــیرازی و جمعی از نویســندگان، ۱۳۷۴: 12/ 479-522( با رویکرد 
اســتقرایی موردبررســی قرار گرفت و پس از کدگذاری اولیــه، گام‌های روش تحلیل 
مضمــون شــامل تجزیــه متــن و اســتخراج مضامین پایه، تشــریح متن و شناســایی 
گیــر ‏)خنیفر، ۱۳۹۶:  مضامیــن ســازمان‌دهنده و ترکیب متــن و تحلیل مضامین فرا
51-66( بر روی‌داده‌ها اجرا شد. لازم به ذکر است که اطلاعات اولیه شامل نظرات 

1. Boyatris.
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دو مفســر پیرامون آیات مربوط به داســتان حضرت موسی و خضر ابتدا در نرم‌افزار 
MAXQDA واردشــده و پــس از کدگــذاری اولیــه و مشــخص کردن کدهــای پایه، 
گیر، علاوه بر اینکه خروجی گرافیکی توسط خود نرم‌افزار تهیه  سازمان‌دهنده و فرا
شــد، جهت دســته‌بندی و ترســیم شــبکه مضامیــن خروجــی اطلاعات بــه نرم‌افزار 

Excel منتقل‌شده و درنهایت جهت ارائه تحلیل متنی از آن‌ها استفاده شد.

4. مراحل اجرای تحلیل مضمون
چنان‌کــه گفتــه شــد، تحلیــل مضمــون یــک روش تحقیــق کیفــی اســت کــه بــرای 
شناســایی، تحلیل و تفســیر الگوهای معنادار در داده‌های کیفی استفاده می‌شود. 
تحلیــل مضمــون ســه مرحلــه کلــی و اصلــی دارد کــه از ایــن قرار اســت: جســتجو و 
شناســایی مضامیــن پایــه با مطالعــه عمیق و چندین بــار داده‌ها، ایجــاد مضامین 
سازمان‌دهنده با گروه‌بندی مضامین پایه و تعیین سلسله‌مراتب احتمالی مضامین 
گیر. در ادامه نحوه اجرای این سه مرحله کلی در  و درنهایت شناسایی مضامین فرا

این پژوهش توضیح داده می‌شود:
الــف( بررســی متــن و مشــخص کــردن مضامیــن پایه: پــس از مطالعــه متن دو 
تفســیر تســنیم و نمونــه و تجزیــه متــن آن‌هــا و تنظیم اولیــه مضامیــن و کدگذاری 
مضامیــن تعــداد 153 مضمــون پایــه برای تفســیر تســنیم و تعــداد 81 مضمون پایه 
بــرای تفســیر نمونــه اختصاص یافــت. مقایســه بین مضامیــن پایه بین دو تفســیر 
نشــان می‌دهد که 31 مضمون پایه بین هر دو تفســیر مشترک هستند. باید به این 
نکتــه توجه داشــت که شــناخت مضامیــن در تحقیقات کیفی یک فرآیند حســاس 
و مهــم اســت کــه به عوامــل مختلفی ازجمله تجربه پژوهشــگر، ســؤالات تحقیق و 
ماهیت داده‌ها بستگی دارد،. ب بنابراین ارتکازات ذهنی و فکری محقق می‌تواند 
در نحــوه شــناخت و عنوان‌بنــدی مضامیــن مؤثــر باشــد. البتــه با توجه بــه این‌که 
ایــن تحقیــق به روش اســتقرایی در تلاش اســت تــا از مضامین جزئــی به مضامین 
گیر برســد، تمــام مفاهیم مهم و کلیــدی در زمینه‌هــای عرفانی، اخلاقی،  کلــی و فرا
شــبهات داســتان، تعلیــم و تربیت، علــم و علــم و علم‌آموزی بدون توجــه به تکرار 
و ... به‌عنوان مضمون پایه در نظر گرفته شــدند. لازم به ذکر اســت در مواردی که 
متن تفســیر خلاصه و گویا بوده از همان متن به‌عنوان مضمون پایه استفاده‌شــده 
اســت. جهت آشــنایی بــا نحوه اختصــاص مضامین پایــه به متن تفاســیر، جداول 
ذیل به‌عنوان نمونه مضامین پایه‌ای که از تفســیر تســنیم و نمونه استخراج‌شــده 

است، ارائه می‌شود.
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کد پایهمتن تفسیر

می‌خواهــد زمانــی را به یاد آورد که موســی به جوان 
همراهــش گفــت کــه دســت از طلــب برنمــی‌دارم 
راه  پیوســته  و  مــدام  و  نمی‌گیــرم  قــرار  و  آرام  و 
می‌پیمایــم تا بــه مجمع البحرین )محــل تلاقی دو 
یا برســم و با دانایی آشــنا به معارف الهی دیدار  در
کنــم و از خرمــن دانــش الهــی او بهــره گیــرم یــا این 
ســفر ســالیان متمــادی بــه درازا انجامــد: )واذ قال 
و 

َ
یــنِ أ ــغَ مَجْمَــعَ البَحْرَ

ُ
بْل

َ
بْــرَحُ حَتـَّـی أ

َ
ا أ

َ
موســی لِفَتْــهُ ل

مْضِی حُقُبًا(. هدف اصلی ارسال فرستادگان رشد 
َ
أ

انسان‌هاست و کلیم خدای متعالی برای رسیدن 
بــه رشــد در پــی خضــر راه بــود ازاین‌رو به همســفر 
جــوان خود گفــت برای رســیدن به خضــر آماده‌ام 
سالیانی در از راه بپیمایم گفتنی است همان‌گونه 
که طلب و جســت‌وجوی خضر بر موســی واجب 
ک  بــود، زیرا به اســتناد برخــی نقل‌ها مأمور بــه ادرا
محضر حضرت خضر الا بود و خدا به او فرمود که 
بایــد خضــر را پیدا کنی، رســیدن به او هم شــدنی 
بــود ازایــن‌رو موســی به‌یقین داشــت که بــه مقصد 
می‌رســد. چون معنا ندارد که طلب واجب باشــد؛ 

ولی رسیدن به مطلوب ناممکن.

داستان موسی و خضر برای 
بالا بردن صبر موسی

اشتیاق موسی به ملاقات با 
خضر

هدف اصلی رسالت رشد 
انسان‌ها

ملاقات با خضر برای رشد 
موسی

طلب و جست‌وجوی خضر بر 
موسی واجب بود

امر به محال قبیح است

داستان در مورد موسی بن 
عمران است.

یلی دارند  حوادث ظاهراً موافق با مراد اهل دنیا تأو
کــه در موطــن مناســب خــود - مثــاً در قیامت که 

روز تأویل حوادث دنیاست - روشن می‌شود.

ظاهر حوادث تأویل باطنی 
دارد

در ایــن آیــه موســی بــن میشــا بــن یوســف مقصود 
اســت  بــوده  بنی‌اســرائیل  پیامبــران  از  کــه  اســت 
اســتبعاد یکم قصه دیدار موســی با خضر در مصر 

رخ نداده است

موسی بن میشا بن یوسف 
پیامبری از بنی‌اسرائیل

استبعاد اینکه دیدار خارج از 
مصر بوده

اســتبعاد دوم حضرت موسی از پیامبران اولوالعزم 
و دارای معجــزات فراوانی بود که خدا با او ســخن 
ی را بــا آن معجــزات بــر فراعنــه مصر  می‌گفــت و و
گرد خضر  پیــروز کرد؛ چنیــن پیامبــری چگونه شــا
ن 

َ
ــی أ

َ
بِعُــک عَل

َ
تّ

َ
ــهُ مُوسَــی هَــلْ أ

َ
 ل

َ
شــده اســت )قَــال

مْتَ رُشْدًا(. ِ
ّ
ا عُل مَنِ مِمَّ ِ

ّ
تُعَل

استبعاد اینکه چرا پیامبر 
گرد کسی  اولوالعزم باید شا

شود.
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این استبعاد نیز جایگاهی ندارد چون علوم الهی دو 
بخش‌اند ظاهری و باطنی حضرت موســای کلیم از 
انبیای اولوالعزم بود و خدای ســبحان با نزول تورات 
بر او همه احکام ظاهری شریعت را به وی آموخت؛ 
اما همه احکام و حکم الهی در امور ظاهری خلاصه 
نمی‌شوند بلکه تأویلات و امور باطنی نیز وجود دارند 
امــوری ماننــد دیــدار موســی و خضر نیز بــه مصالح 

پنهان و باطن این عالم مرتبط‌اند.

تقسیم علم بر ظاهری و باطنی

ی آموخــت؛ امــا  احــکام ظاهــری شــریعت را بــه و
همــه احکام و حکم الهی در امور ظاهری خلاصه 
یــات و امور باطنــی نیز وجود  نمی‌شــوند بلکه تأو
ی ماننــد دیــدار موســی و خضــر نیز به  دارنــد امــور

مصالح پنهان و باطن این عالم مرتبط‌اند

تفاوت ظاهر اعمال با باطن 
اعمال

بلکــه بــر پایــه روایــات موســی در امــور شــریعت از 
خضر اعلم بود.

موسی در امور شریعت از خضر 
اعلم بود.

رخدادهای صحنه ملاقات حضرت موسی و خضر 
نشان می‌دهند که احکام الهی باطن و اسراری دارند 
کات و اســرار احــکام مصالح  و تنهــا برخــی بــه مــا
نْ  و مفاســد درونی آن‌هــا پی می‌برنــد: )فَوَجَدَا عَبْــدًا مِّ

مًا(.
ْ
ا عِل

َ
دُنّ

َّ
مْنَاهُ مِن ل

َّ
نْ عِندِنَا وَعَل عِبَادِنَا آتَینَاهُ رَحْمَةً مِّ

تفاوت ظاهر اعمال با باطن 
اعمال

امــا در امر شــریعت کســی مأمور به احــکام باطنی 
نیست.

کسی به احکام باطنی مأمور 
نیست

شریعت در برابر طریقت شریعت در برابر طریقت نیست.
نیست

خضر ظاهراً پیرو شریعت خضر نیز ظاهراً پیرو شریعت موسی بوده است.
موسی بود

گاه نیســتند  بیشــتر مــردم از حقیقت احکام الهی آ
و اســرار واقعی و تأویل این احــکام پس از مرگ برای 
آن‌ها آشکار می‌شوند، ازاین‌رو در برخی روایات آمده 
که بیشتر مردم خوابند و پس از مردن بیدار می‌شوند 
الناس نیام فإذا ماتوا انتبهوا و در آن روز می‌فهمند که 
عمری را در اشتباه و بطلان به سر بردند و معیار حق 

و صدق و خیر و سعادت چیز دیگری بوده است.

ظاهر حوادث تأویل باطنی 
دارد

جدول 1: نمونه کدهای تفسیر تسنیم
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داستان موسی و خضر تفسیر سرگذشت شگفت‌انگیز خضر و موسی
شگفت‌آور است.

مفســران درشــان نزول آیات فوق نقل کرده‌اند که جمعی از 
قریش خدمت پیامبر ص رســیدند و از عالمی که موســی 
ی از او شــد ســؤال کردند، آیــات فوق نازل  ع مأمــور به پیرو

شد.

شأن نزول آیات

علــم انبیــاء از دامنه علم و دانشــش در بعضــی از جهات 
ا  مَنِ مِمَّ ِ

ّ
ن تُعَل

َ
ی أ

َ
بِعُک عَل

َ
تّ

َ
هُ مُوسَی هَلْ أ

َ
 ل

َ
محدود است: )قَال

مْتَ رُشْدًا(. ِ
ّ
عُل

علم انبیاء هم محدود 
است

معلم بودن خضربه سراغ معلمی می‌رود که به او درس بیاموزد.

منظــور از “موســی” در آیــه فوق بدون شــک همان موســی 
بن عمــران پیامبر اولوالعزم معروف اســت، هرچند بعضی 
از مفســران احتمال داده‌اند موســای دیگری باشد، و بعداً 
خواهیــم گفت کــه این احتمال بیشــتر به خاطــر این بوده 
که نتوانسته‌اند پاره‌ای از اشکالات موجود در این داستان 
را حــل کننــد، ناچــار بــه فــرض موســای دیگری شــده‌اند، 
درحالی‌کــه قــرآن هــر جا ســخن از موســی می‌گویــد همان 

موسی بن عمران است.

استبعاد اینکه موسی 
بن عمران منظور آیات 

نیست

ی از مفسران،  و منظور از »فتاه« در اینجا طبق گفته بسیار
ی از روایات، »یوشــع بن نون« مرد رشــید و شجاع  و بســیار
و بــا ایمان بنی‌اســرائیل اســت، و تعبیر بــه  »فتی« )جوان( 
ممکن اســت به خاطر همین صفات برجســته یا به خاطر 
خدمــت به موســی و همراهــی و همگامی با او بوده باشــد 

 مُوسَی لِفَتَاهُ ...(.
َ

)وَإِذْ قَال

همراهی یوشع بن نون

یا اســت، در  بَحْرَینِ« به معنی محل پیوند دو در
ْ
»مَجْمَعَ ال

یا اســت میان مفســران گفتگو  اینکه اشــاره بــه کدام دو در
ی‌هم‌رفتــه ســه عقیده معــروف در اینجا وجود  اســت، و رو

دارد.

احتمالات سه‌گانه 
مجمع البحرین

و در چنین مواردی بسیار می‌شود که چهره ظاهر حوادث 
بــا آنچــه در باطــن و درون آن‌هــا اســت متفــاوت اســت، 
چه‌بســا ظاهر آن بســیار زننده یا ابلهانه اســت؛ درحالی‌که 

در باطن بسیار مقدس، حساب‌شده و منطقی است.

 ظاهر حوادث تأویل 
باطنی دارد
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موســی از شــنیدن این سخن شاید نگران شد و از این بیم 
داشــت کــه فیض محضر ایــن عالم بزرگ از او قطع شــود، 
یدادها صبر کند  لــذا به او تعهد ســپرد که در برابر همــه رو
و  »گفــت بخواســت خدا مرا شــکیبا خواهــی یافت و قول 
 

َ
ی بــا تــو مخالفــت نکنــم« )قــال می‌دهــم کــه در هیــچ کار

.)
ً
مْرا

َ
ک أ

َ
عْصِی ل

َ
 وَ لا أ

ً
هُ صابِرا سَتَجِدُنِی إِنْ شاءَ اللَّ

 قول موسی برای 
ی بردبار

که شــکیبایی در برابر حــوادث ظاهراً زننده‌ای  ولــی ازآنجا
گاه نیســت کار آســانی نیســت بار  کــه انســان از اســرارش آ
دیگر آن مرد عالم از موسی تعهد گرفت و به او اخطار کرد 
گــر می‌خواهی به دنبال من بیایی ســکوت  و »گفــت پس ا
محض باش، از هیچ‌چیز ســؤال مکــن تا خودم به‌موقع آن 
نِی عَنْ شَی‌ءٍ 

ْ
بَعْتَنِی فَلا تَسْئَل

َ
 فَإِنِ اتّ

َ
را برای تو بازگو کنم«! )قال

( موسی این تعهد مجدد را سپرد 
ً
ک مِنْهُ ذِکرا

َ
حْدِثَ ل

ُ
حَتَّی أ

و در معیت این استاد به راه افتاد.

 سکوت برای 
ی علم‌آموز

ازاینجا به بعد می‌بینیم که قرآن در تمام موارد ضمیر تثنیه 
بــه کار می‌بــرد کــه اشــاره به موســی و آن عالم اســت و این 
یت همسفر موسی، یوشع در آنجا  نشــان می‌دهد که مأمور
پایــان یافــت، و ازآنجا بازگشــت، و یا به خاطــر اینکه او در 
ایــن ماجــرا مطرح نبوده اســت نادیده گرفته‌شــده، هرچند 
در حوادث حضورداشــته، ولی احتمــال اول قوی‌تر به نظر 
 

َ
ــفِینَةِ خرق‌هــا قَال قَــا حَتَّــی إِذَا رَکبَــا فـِـی السَّ

َ
می‌رســد: )فَانطَل

که موسی  قَدْ جِئْتَ شَــیئًا إِمْرًا(؛ ازآنجا
َ
هَا ل

َ
هْل

َ
خَرَقْتَهَا لِتُغْرِقَ أ

َ
أ

از یک‌ســو پیامبر بزرگ الهی بــود و باید حافظ جان و مال 
مردم باشــد، و امربه‌معروف و نهی از منکر کند، و از ســوی 
دیگــر وجدان انســانی او اجازه نمــی‌داد در برابر چنین کار 
خلافی ســکوت اختیار کند تعهدی را که با خضر داشت 
 » بــه دســت فراموشــی ســپرد، و زبــان بــه اعتراض گشــود و

گفت آیا کشتی را سوراخ کردی که اهلش را غرق کنی؟

یت یوشع   پایان مأمور
در همراهی با موسی

 مسئول شریعت کار 
غیرشرعی را برنمی‌تابد

و »گفت آیا کشتی را سوراخ کردی که اهلش را غرق کنی؟ 
 خَرَقْتَهــا لِتُغْرِقَ 

َ
 أ

َ
راســتی چــه کار بدی انجــام دادی«! )قــال

.)
ً
 إِمْرا

ً
قَدْ جِئْتَ شَیئا

َ
ها ل

َ
هْل

َ
أ

 اعتراض اول موسی به 
معلم

در ایــن هنگام مرد عالم الهی با متانت خاص خود نظری 
به موســی افکنــد و »گفت نگفتم تو هرگــز نمی‌توانی با من 
ــنْ تَسْــتَطِیعَ مَعِی 

َ
ــک ل

َ
قُــلْ إِنّ

َ
ــمْ أ

َ
 ل

َ
 أ

َ
شــکیبایی کنــی«؟! )قــال

.)
ً
صَبْرا

 نحوه برخورد خضر با 
اعتراض اول موسی 

)خونسردی(
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موســی که از عجله و شــتاب‌زدگی خود که طبعاً به خاطر 
اهمیــت حادثــه بــود پشــیمان گشــت و بــه یاد تعهــد خود 
افتاد در مقام عذرخواهی برآمده رو به اســتاد کرد و چنین 
ی که داشــتم مؤاخذه مکن  »گفــت مــرا در برابر فراموش‌کار
 لا تُؤاخِذْنِی 

َ
« )قــال و بــر مــن به خاطر این کار ســخت مگیر

( یعنی اشتباهی بود 
ً
مْرِی عُسْــرا

َ
بِما نَسِــیتُ وَ لا تُرْهِقْنِی مِنْ أ

ی خود صرف‌نظر فرما. و هر چه بود گذشت تو با بزرگوار

 معذرت‌خواهی بعد از 
ارتکاب اشتباه

»لا تُرْهِقْنِی« از ماده »ارهاق« به معنی پوشــاندن چیزی است 
با قهر و غلبه، و گاه به معنی تکلیف کردن آمده است، و در 
جملــه بالا منظور این اســت که بر من ســخت مگیــر و مرا به 

زحمت میفکن و به خاطر این کار فیض خود را قطع منما!.

 عدم سخت‌گیری بر 
گردان شا

ک  در اینجا بار دیگر موسی از کوره در رفت، منظره وحشتنا
، چیزی  کشــتن یک کودک بی‌گنــاه، آنهم بدون هیــچ مجوز
نبود که موسی بتواند در مقابل آن سکوت کند، آتش خشم 
در دلش برافروخته شد، و گویی غباری از اندوه و نارضایتی 
چشــمان او را پوشــانید، آن‌چنان‌کــه بار دیگر تعهــد خود را 
فرامــوش کرد، زبان به اعتراض گشــود، اعتراضی شــدیدتر و 
ک‌تر از  کــه حادثه وحشــتنا رســاتر از اعتراض نخســت، چرا
تَ 

ْ
قَتَل

َ
 أ

َ
هُ قَال

َ
امًا فَقَتَل

َ
قِیا غُل

َ
قَا حَتیَّ إِذَا ل

َ
حادثه اول بود: )فَانطَل

کرًا(.
ُ
قَدْ جِئْتَ شَیئًا نّ

َّ
نَفْسًا زَکیةً بِغَیرِ نَفْسٍ ل

 اعتراض دوم موسی 
به معلم

باز آن عالم بزرگوار با همان خونسردی مخصوص به خود جمله 
سابق را تکرار کرد و گفت  »به تو گفتم تو هرگز توانایی نداری با 

.)
ً
نْ تَسْتَطِیعَ مَعِی صَبْرا

َ
ک ل

َ
ک إِنّ

َ
قُلْ ل

َ
مْ أ

َ
 ل

َ
 أ

َ
من صبر کنی« )قال

 پاسخ خضر به 
اعتراض دوم کمی 

شدیدتر بود

ایــن جمله حکایــت از نهایــت انصاف و دورنگری موســی 
می‌کند، و نشان می‌دهد که او در برابر یک واقعیت، هرچند 
تلــخ، تســلیم بود، و یــا به تعبیر دیگر بعد از ســه بار آزمایش 
یت این دو مــرد بزرگ از هم  برای او روشــن می‌شــد که مأمور

جدا است، و به‌اصطلاح آبشان در یک جوی نمی‌رود.

 تسلیم و سکوت در 
مقابل معلم

و درهرصــورت ازآنچــه بــر ســر موســی و اســتادش در ایــن 
یــه آمــد می‌فهمیم کــه اهالــی آن خســیس و دون همت  قر
بوده‌انــد، لذا در روایتی از پیامبــر ص می‌خوانیم که درباره 
یــة لئام »آن‌ها مردم لئیم و پســتی  آن‌هــا فرمــود کانوا اهل قر
بودنــد« ســپس قــرآن اضافــه می‌کنــد »بااین‌حــال آن‌هــا در 
ی یافتند که می‌خواســت فرود آید، آن مرد  آن آبــادی دیــوار
پا دارد« و مانع ویرانی‌اش  عالم دســت‌به‌کار شــد تا آن را بر

قامَهُ(.
َ
نْ ینْقَضَّ فَأ

َ
یدُ أ  یرِ

ً
شود )فَوَجَدا ف‌یها جِدارا

 نپذیرفتن مهمان 
خلاف اخلاق است
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لــذا تعهــد خــود را بــار دیگــر به‌کلــی فرامــوش کــرد، و زبــان 
بــه اعتــراض گشــود امــا اعتراضــی ملایم‌تــر و خفیف‌تــر از 
گذشــته، و »گفــت می‌خواســتی در مقابل ایــن کار اجرتی 

.)
ً
جْرا

َ
یهِ أ

َ
خَذْتَ عَل

َ
اتّ

َ
وْ شِئْتَ ل

َ
 ل

َ
بگیری«! )قال

 اعتراض سوم موسی

اینــک وقــت جدایی من و تو اســت! اما به‌زودی ســر آنچه 
 

َ
را که نتوانســتی بر آن صبر کنی برای تو بازگو می‌کنم: )قال
یهِ 

َ
مْ تَسْــتَطِعْ عَل

َ
یلِ ما ل وِ

ْ
ئُک بِتَأ نَبِّ

ُ
هذا فِراقُ بَینِی وَ بَینِک سَــأ

.)
ً
صَبْرا

 نحوه برخورد خضر در 
مرتبه سوم

البته موســی هــم هیچ‌گونــه اعتراضی بر این ســخن نکرد، 
زیرا درســت همان مطلبی بود که خودش در ماجرای قبل 
پیشــنهاد کــرده بود، یعنی بر خود موســی نیــز این واقعیت 

ثابت گشته بود که آبشان در یک جوی نمی‌رود.

 عدم تخطئه‌ی از قول 
و قرار

جدول 2: نمونه کدهای تفسیر نمونه

ب( شناســایی مضامیــن ســازمان‌دهنده: همان‌گونــه کــه در مرحله قبل اشــاره 
شــد، ارتــکازات ذهنــی و فکری محقــق می‌توانــد در نحوه شــناخت و عنوان‌بندی 
مضامین مؤثر باشد، بنابراین لازم است تا پایایی و روایی پژوهش توسط محققان 
دیگر تأیید شود. جهت افزایش پایایی کدها و مضامین علاوه بر نویسنده مسئول 
کــه متــن تفاســیر را چند بار مطالعــه نموده و مضامین پایه را اصــاح و تنقیح نمود، 
ازنظر اســاتید دیگر جهت بررســی کدها و مضامین نیز اســتفاده شد. بعد از مقایسه 
کدهای نویســنده مســئول و اساتید دیگر مشخص شــد، مضامین اولیه و مضامین 
پیشنهادی بعدی تا حد نسبتاً زیادی با یکدیگر همپوشانی دارند، بنابراین پایایی 
جداول مضامین پایه این دو تفســیر مورد تأیید قرار گرفت. در خصوص روایی نیز 
علاوه بر همپوشــانی که در بالا بدان اشــاره شــد، اختصاص کدهای سازمان‌دهنده 
به مضامین اولیه دو تفســیر که فقط در 31 مضمون پایه مشــترک بودند نشان داد 
که روند اختصاص مضامین پایه به‌درستی انجام‌شده که مضامین سازمان دهنده 
ک فراوانی هســتند. دســته‌بندی انجام‌شــده بین  بیــن هــر دو تفســیر دارای اشــترا

مضامین پایه نشان داد که مضامین سازمان دهنده تفسیر تسنیم عبارت‌اند از:
	1 اقسام علم.
	2 آموخته‌های خدا به پیامبران دو گونه است.
	3 اهمیت علم.
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	4 تفاوت علم پیامبران با عالمان.
	5 مجاز دو قسم است.
	6 هدف علم.
	7 ویژگی‌های علم لدنی.
	8 بازگشت آثار اعمال به خودتان یا فرزندانتان.
	9 ادله عمر جاودانه خضر نبی.

.	10 ادله نبوت یا ولایت خضر
.	11 اشکالات فخر رازی بر ادله نبوت خضر
.	12 تفاضل موسی و خضر دوجانبه است
.	13 ویژگی‌های حضرت خضر
.	14 خضر پیامبر بود
.	15 خضر: انسان یا فرشته
.	16 داستان
.	17 داستان اول
.	18 داستان دوم
.	19 داستان سوم
.	20 ماهی زنده بود یا مرده؟
.	21 مکان مجمع البحرین
.	22 معنای انشاالله
.	23 منظور از گنج
.	24 ویژگی‌های حضرت موسی
.	25 نظر مفسران اهل سنت در مورد عمر خضر
.	26 نقد جاودانگی خضر
.	27 ویژگی‌های داستان موسی و خضر
.	28 یوشع بن نون
.	29 اهمیت شریعت
.	30 شرط لازم برای رسیدن به علم تأویل
.	31 نکات اخلاقی و عرفانی
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.	32 وسوسه شیطان نافی آزادی انسان نیست
.	33 داستان اشاره به جبرگرایی دارد
.	34 شبهات پیرامون عصمت موسی
.	35 شبهه در مورد شخصیت موسی
.	36 شبهه در مورد نسیان و فراموشی
.	37 آداب علم‌آموزی
.	38 اهمیت استاد
.	39 اهمیت تعلیم و تربیت

.	40 صبر در راه علم‌آموزی
.	41 عدم تکلیف مالایطاق به دانش‌آموز
.	42 نحوه آموزش
.	43 گرد نحوه مواجهه با شا

دســته‌بندی انجام‌شده بین مضامین پایه نشــان داد که مضامین سازمان دهنده 
تفسیر نمونه عبارت‌اند از:

	1 احتمالات مجمع البحرین.
	2 اشاره به داستان مشابه موسی و خضر.
	3 تفاضل موسی و خضر دوجانبه است.
	4 ویژگی‌های حضرت خضر.
	5 خضر مشمول رحمت خاص خدا.
	6 داستان اول.
	7 داستان دوم.
	8 داستان سوم.
	9 دلیل رسیدن خضر به علم لدنی.

.	10 راز قتل غلام
.	11 فرد داناتر از موسی
.	12 فقیر زمین‌گیرتر از مسکین
.	13 منظور از گنج
.	14 ویژگی‌های داستان موسی و خضر
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.	15 یوشع بن نون
.	16 اقسام علم
.	17 اهمیت علم
.	18 تفاوت علم پیامبران با عالمان
.	19 هدف علم
.	20 اهمیت شریعت
.	21 آداب علم‌آموزی
.	22 اهمیت استاد
.	23 اهمیت تعلیم و تربیت
.	24 صبر در راه علم‌آموزی
.	25 نحوه آموزش
.	26 گرد نحوه مواجهه با شا
.	27 شبهات داستان
.	28 شبهات پیرامون عصمت موسی

مقایســه بیــن دو گــروه مضامیــن ســازمان‌دهنده نشــان می‌دهــد کــه 18 مضمــون 
ســازمان‌دهنده بیــن هــر دو تفســیر مشــترک هســتند. به نظــر می‌رســد 10 مضمون 
مضمــون   26 و  هســتند  منحصربه‌فــرد  نمونــه  تفســیر  در  کــه  ســازمان‌دهنده 
ســازمان‌دهنده که در تفســیر تســنیم منحصربه‌فرد هســتند، همان نقاط اختلافی 
هســتند کــه هــر یک از مفســران نظرات خاص خود در خصوص داســتان موســی و 
خضــر را بیــان کرده‌انــد. البتــه باید به این نکتــه نیز توجه نمود که حجم داســتان 
موســی و خضــر در تفســیر تســنیم حــدود 200 صفحــه و در تفســیر نمونه حــدود 40 
صفحه اســت؛ همین امر ســبب شــده عــاوه بر زیاد بــودن تعداد مضامیــن پایه در 

تفسیر تسنیم، شاهد کثرت مضامین سازمان‌دهنده در این تفسیر هم باشیم.
گیر برای آشنایی  گیر: قبل از بررسی مضامین فرا ج( تحلیل و شناسایی مضامین فرا
گیــر مثالــی از هر دو تفســیر ارائه  بــا رونــد رســیدن از مضامیــن پایه بــه مضامین فرا
می‌شود. در تفسیر تسنیم به این متن »موسای کلیم فرمود در جست‌وجوی استاد 
گــر در آنجا به ملاقات  معرفــت تــا مجمع البحرین که مکان خاص اســت می‌روم و ا
اســتاد نرســیدم از طلــب دســت برنمــی‌دارم و ســالیان متمادی در جســت‌وجویش 
راه می‌پیمایــم تــا بــه او برســم، این جمله نشــان‌دهنده ارزشــمندی جســت‌وجوی 
پایــه »ارزش  آملــی، ۱۳۹۹: 52/ 193(. مضمــون  اســت« ‏)جــوادی  اســتاد معرفــت 
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جســتجوی اســتاد« اختصــاص داده شــد و مضمــون پایــه دیگری با عنــوان »فراق 
اســتاد ســخت‌ترین اندوه‌ها« به متن »بــر پایه برخی نقل‌ها حضرت موســی فرمود 
که من ســختی‌های فراوان دیده‌ام؛ اما این ســخن خضر که فرمود: هذا فراق بینی 
و بینک از شــدیدترین محنت‌ها و ســختی‌های دوران عمرم بوده اســت«‏)جوادی 
آملــی، ۱۳۹۹: 52/ 314(. اختصــاص داده شــد. ایــن دو مضمون در کنــار یکدیگر بر 
اهمیت اســتاد دلالت دارند؛ بنابراین مضمون ســازمان‌دهنده اهمیت اســتاد برای 
دسته‌بندی این دو مضمون پایه در تفسیر تسنیم تعیین شد. در تفسیر نمونه نیز 
مضمون پایه »فراق استاد سخت‌ترین اندوه‌ها« به متن »ولی به‌هرحال خبر فراق 
همچون پتکی بود که بر قلب موسی وارد شد، فراق از استادی که سینه‌اش مخزن 
اســرار بود، و مصاحبتش مایه برکت، ســخنانش درس بود، و رفتارش الهام‌بخش، 
نور خدا در پیشانی‌اش می‌درخشید و کانون قلبش گنجینه علم الهی بود«‏)مکارم 
شــیرازی، ۱۳۷۴: 12/ 497(. اختصاص یافت و به متن »از او طلب ارشــاد و هدایت 
می‌نمایــد )رشــدا(«. مضمون »برای رســیدن به رشــد به اســتاد نیــاز داریم«‏)مکارم 
شــیرازی، ۱۳۷۴: 12/ 522( اختصاص داده شــد، همان‌گونه که مشــاهده می‌شــود 
این دو مضمون نیز بر اهمیت استاد دلالت دارند؛ بنابراین مضمون سازمان‌دهنده 
اهمیت استاد برای دسته‌بندی این دو مضمون پایه در تفسیر نمونه تعیین شد. 

درنهایت مضمون ســازمان‌دهنده »اهمیت اســتاد« همراه مضامین سازمان‌دهنده 
دیگــری ماننــد، آداب علم‌آموزی، اهمیت تعلیم و تربیــت، نحوه آموزش و ... ذیل 
گیر تعلیم و تربیت دسته‌بندی شد. مسیر بالا برای تمام مضامین پایه،  مضمون فرا
کتفا شــد.  گیــر اجراشــده که جهت اختصــار به ذکر این نمونه ا ســازمان‌دهنده و فرا
پس از مشــخص شــدن مضامین پایه و ســازمان‌دهنده، با اســتفاده از طبقه‌بندی 
مضامیــن ســازمان‌دهنده و مشــخص کــردن محــدوده کلــی آن‌هــا، راه رســیدن به 
گیــر هموار می‌شــود. با بررســی‌های دقیــق نویســندگان مقاله و تلاش  مضامیــن فرا
برای طبقه‌بندی دقیق مضامین سازمان دهنده نظرات دو تفسیر تسنیم و نمونه 
گیر داســتان،  نشــان داد کــه ایــن مضامیــن را درنهایــت می‌تــوان در 5 مضمون فرا
شــبهات داســتان، علــم، تعلیــم و تربیــت و نــکات اخلاقــی و عرفانــی طبقه‌بنــدی 
گیر و ســازمان‌دهنده را در تفســیر تســنیم نشــان  کرد. جدول شــماره 3 مضامین فرا

می‌دهد.
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علم

اقسام علم

آموخته‌های خدا به پیامبران دو گونه است

اهمیت علم

تفاوت علم پیامبران با عالمان

گونه‌های علم

تقسیم مجاز

هدف علم

ویژگی‌های علم لدنی

داستان

بازگشت آثار اعمال به خودتان و یا فرزندانتان

ادله عمر جاودانه خضر نبی

ادله نبوت یا ولایت خضر

تفاضل موسی و خضر دوجانبه و تمایز بوده است

ی بر ادله نبوت خضر اشکالات فخر راز

ویژگی‌های خضر

داستان اول

داستان دوم

داستان سوم

مجمع البحرین

معنای انشاالله

منظور از گنج چیست؟

ویژگی‌های موسی

ماهی زنده بود یا مرده؟

نظر مفسران اهل سنت در مورد عمر خضر

نقد جاودانگی خضر

ویژگی‌های داستان موسی و خضر

یوشع بن نون
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نکات 
عرفانی و 
اخلاقی

اهمیت شریعت

شرط لازم برای رسیدن به علم تأویل

نکات اخلاقی و عرفانی

وسوسه شیطان آزادی انسان را نمی‌گیرد.

شبهات

داستان اشاره به جبرگرایی دارد

شبهات پیرامون عصمت موسی

شبهه در مورد شخصیت موسی

شبهه در مورد نسیان و فراموشی

تعلیم و 
تربیت

ی آداب علم‌آموز

اهمیت استاد

اهمیت تعلیم و تربیت

ی صبر در راه علم‌آموز

عدم تکلیف مالایطاق به دانش‌آموز

نحوه آموزش

گرد نحوه مواجهه با شا

گیر و سازمان‌دهنده تفسیر تسنیم جدول 3: مضامین فرا

گیر و سازمان‌دهنده را در تفسیر نمونه نشان می‌دهد. جدول شماره 4 مضامین فرا
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داستان

احتمالات سه‌گانه مجمع البحرین

اشاره به داستان مشابه موسی و خضر

تفاضل موسی و خضر دوجانبه و تمایز بوده است

ویژگی‌های خضر

خضر مشمول رحمت خاص است

داستان اول

داستان دوم

داستان سوم

دلیل رسیدن خضر به علم لدنی

راز قتل غلام

فرد داناتر از موسی هست؟

فقیر زمین‌گیرتر از مسکین

مجمع البحرین

منظور از گنج چیست؟

ویژگی‌های داستان موسی و خضر

یوشع بن نون

علم

اقسام علم

اهمیت علم

تفاوت علم پیامبران با عالمان

هدف علم

نکات عرفانی و اخلاقی

اهمیت شریعت

رعایت ادب هنگام جدا شدن

گر خضر دستور نداشت به باطن عمل نمی‌کرد ا

 همه کارهای خضر با هدایت و فرمان خدا بود

ظاهر حوادث تأویل باطنی دارد

نپذیرفتن مهمان خلاف اخلاق است
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تعلیم و تربیت

ی آداب علم‌آموز

اهمیت استاد

اهمیت تعلیم و تربیت

ی صبر در راه علم‌آموز

نحوه آموزش

گرد نحوه مواجهه با شا

شبهات
شبهات داستان

شبهات پیرامون عصمت موسی

گیر و سازمان‌دهنده تفسیر نمونه جدول 4: مضامین فرا

گیر را نشان می‌دهد. جدول شماره 5 میزان فراوانی مضامین پایه ذیل مضامین فرا

تفسیر
نکات 

اخلاقی و 
عرفانی

تعلیم و علمداستان
تربیت

شبهات 
داستان

جمع 
کدها

2260282518153تفسیر تسنیم

934726581تفسیر نمونه

گیر جدول 5: فراوانی مضامین پایه ذیل مضامین فرا

شــکل شــماره 1 نیز بر اســاس جدول بالا تهیه‌شده است که به‌وضوح میزان تفاوت 
گیــر در هــر تفســیر را نشــان می‌دهــد. مقایســه بیــن نمودارهــای  وزن مضامیــن فرا

مضامین بین دو تفسیر، میزان اختلاف آن‌ها را نیز مشخص می‌کند.



54

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18
پاییز و زمستان
1403

 

0
10
20
30
40
50
60
70

تفسیر تسنیم  تفسیر نمونه

نکات اخلاقی و عرفانی داستان علم تعلیم و تربیت شبهات داستان

گیر داستان موسی و خضر در تفسیر تسنیم و نمونه شکل 1: نمودار مضامین فرا

جمع‌بندی و نتیجه‌
گیر نهایی شد و پایایی  پس‌ازآنکه جدول نهایی مضامین پایه، سازمان‌دهنده و فرا
و روایی آن تثبیت شد، نوبت به مقایسه بین دو تفسیر می‌رسد. همان‌گونه که قبلاً 
نیز اشــاره شــد، در این پژوهــش به‌صورت اســتقرایی از مضامین پایــه به مضامین 
گیــر رســیدیم. نگاهــی بــه پژوهش‌هــای پیشــین در خصوص  ســازمان‌دهنده و فرا
داســتان حضرت موســی و خضر نشان‌دهنده این موضوع است که بیشتر مفسران 
گیر تعلیــم و تربیــت، اصل داســتان و نکات عرفانــی و اخلاقی  بــه ســه مضمــون فرا
گیر علم شامل  داستان توجه داشته‌اند. درحالی‌که در این پژوهش دو مضمون فرا
مضامین ســازمان‌دهنده‌ای چون اهمیت علم، علم محوری در امور، اقســام علم، 
ح‌شــده پیرامون داستان موسی و خضر و عناصر  هدف علم و ... و نیز شــبهات مطر
گیر قرار داده شــد.  گانــه به‌عنوان یک مضمــون فرا مختلــف آن نیــز به‌صــورت جدا
گیر تفســیر تســنیم در شــکل شــماره 2  شــبکه مضامیــن پایــه، ســازمان‌دهنده و فرا

مشخص است.
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گیر تفسیر تسنیم شکل 2: شبکه مضامین پایه، سازمان‌دهنده و فرا

گیر تفســیر نمونه نیز در شــکل شماره 3  شــبکه مضامین پایه، ســازمان‌دهنده و فرا
مشخص است.

گیر تفسیر نمونه شکل 3: شبکه مضامین پایه، سازمان‌دهنده و فرا
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همان‌گونــه کــه ملاحظه می‌شــود و در جدول بالا هم بدان اشــاره شــد، تفاوت بین 
مضامیــن پایــه و مضامیــن ســازمان‌دهنده بیــن دو تفســیر کامــاً مشــخص اســت. 
گیر علم  بیشــترین تفــاوت وزن بیــن مضامین پایــه بین دو تفســیر در مضمــون فرا
گیر علم در تفســیر نمونــه 7 مضمون پایه ذیل 3  دیــده می‌شــود. ذیل مضمون فرا
مضمون سازمان‌دهنده اقسام علم، اهمیت علم و هدف علم وجود دارد درحالی‌که 
گیــر علــم در تفســیر تســنیم 28 مضمــون پایــه ذیــل 5 مضمون  ذیــل مضمــون فرا
ســازمان‌دهنده اهمیت علم، اقســام علم، هدف علم، علم محــوری و ویژگی‌های 
علــم لدنــی وجــود دارد. کمتریــن تفــاوت وزن بیــن مضامیــن پایــه ذیــل مضمــون 
گیر در تفســیر نمونه 26  گیــر تعلیــم و تربیــت وجــود دارد، ذیل این مضمــون فرا فرا
مضمــون پایه و در تفســیر تســنیم 25 مضمــون پایه وجــود دارد؛ آداب علم‌آموزی، 
اهمیــت اســتاد، اهمیــت تعلیــم و تربیــت، صبــر در راه علم‌آمــوزی، نحــوه آموزش، 
گیــر تعلیم و تربیت  گرد، مضامین ســازمان‌دهنده مضمون فرا نحــوه مواجهه با شــا
در هر دو تفســیر هســتند و در این مورد هیچ تفاوتی بین مضامین ســازمان‌دهنده 
وجــود نــدارد. نــکات عرفانی و اخلاقی در تفســیر تســنیم شــامل 22 مضمــون پایه 
اســت درحالی‌که این نکات در تفســیر نمونه 9 مضمون پایه است. تعداد مضامین 
گیــر شــبهات در تفســیر تســنیم 18 مــورد و در تفســیر نمونه 5  پایــه در مضمــون فرا
مورد اســت که نشان‌دهنده اهتمام بیشتر جوادی آملی به پاسخگویی به شبهات 
پیرامون داســتان در ذیل مضامین ســازمان دهنده، اشــاره داســتان موسی و خضر 
به جبرگرایی، شــبهات پیرامون عصمت موســی، شــبهه در مورد شــخصیت موسی 
و این‌کــه منظــور موســی بــن عمران اســت، نقش شــیطان در نســیان، پاســخ‌های 
کلامــی بــه اشــکالات داســتان، پاســخ به شــبهه قتل بی‌دلیــل و درنهایت شــبهه در 
مورد نســیان و فراموشی پیامبر اولوالعزم است؛ درحالی‌که مضامین سازمان‌دهنده 
تفســیر نمونه در خصوص شــبهات داســتان در چهار مضمون پاسخ به شبهه قتل 
بی‌دلیل، نقش شــیطان در نســیان، شــبهات پیرامون عصمت موســی و شــبهه در 
مــورد شــخصیت موســی خلاصه می‌شــود که ذیل هرکــدام فقط یــک مضمون پایه 
قرار دارد درحالی‌که مضامین پایه ذیل مضامین سازمان‌دهنده تفسیر تسنیم بین 
گیر در دو تفسیر مضمون داستان است  2 مورد تا 5 مورد است. آخرین مضمون فرا
که شــامل مضامینی اســت که در خصوص اتفاقاتی که در ماجرای ملاقات موســی 
خ‌داده، شــخصیت‌های داســتان، مکان ملاقات و تأویــل اعمال ظاهری  و خضــر ر
خضــر و باطن آن‌ها اســت. تفســیر تســنیم شــامل 60 مضمــون پایه و تفســیر نمونه 
شــامل 34 مضمــون پایــه درباره داســتان اســت. در بیــن مضامین ســازمان‌دهنده 
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داستان بیشترین وزن مربوط به شخصیت جناب خضر است که در تفسیر تسنیم 
13 مضمون پایه و در تفســیر نمونه 8 مضمون پایه در خصوص شــخصیت خضر و 
ویژگی‌های ایشــان ذکرشده است و همین مسئله نشانگر اهمیت این موضوع بین 
2 مفســر اســت. نکتــه‌ای که اینجــا باید بیشــتر موردتوجه قرار بگیرد این اســت که 
ذیل مضامین ســازمان‌دهنده دیگر نیز به‌نوعی شــخصیت جناب خضر محوریت 
خ می‌دهد، این  داســتان را بــر عهــده دارد. در هــر 3 اتفاقــی که در طــول داســتان ر
جنــاب خضــر اســت که هر واقعه را رقــم می‌زند و درنهایت تأویل هر داســتان را نیز 
خــود خضــر تبییــن می‌کنــد. ویژگی‌هــای حضــرت موســی و دلیــل مأموریــت یافتن 
ایشــان برای یافتن خضر و همســفر شدن با ایشــان و تعلیم علم تأویل از مضامین 

پایه‌ای هستند که موردتوجه هر دو مفسر قرارگرفته است.
بر اساس آنچه در بالا گفته شد، مشخص می‌شود که تفسیر تسنیم دایره وسیع‌تری 
از مضامیــن را در داســتان موســی و خضــر موردتوجــه قــرار داده اســت و مفاهیــم 
بیشــتری را تبییــن کرده اســت. توجه بیشــتر به اصل داســتان و تبییــن جنبه‌های 
مختلــف داســتان و شــخصیت‌های داســتان خصوصــا جنــاب خضــر ازنظر تفســیر 
گیر داســتان در این  تســنیم اهمیت بیشــتری داشــته و ســبب شــده تا مضمون فرا
تفســیر از وزن بیشــتری برخوردار شــود، پیرو همین توجه بیشــتر به اصل داستان، 
شــبهات پیرامون داســتان و شــخصیت‌های داســتان نیز موردتوجه تفسیر تسنیم 
قرارگرفتــه اســت. یکی دیگــر از جنبه‌هایی که موردتوجه تفســیر تســنیم قرارگرفته 
اســت، مضمــون علم اســت که بیشــترین تفــاوت وزن در مضامین پایه را با تفســیر 

نمونه دارد.
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منابع
قرآن کریم
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Detailed Abstract
Research Objective: The objective of this study is to establish the position of the 
Ahl al-Bayt (peace be upon them), especially Imam ʿAlī (peace be upon him), with-
in the exegetical narrations transmitted from Ibn ʿAbbās. The significance of this 
topic stems from the fact that numerous narrations in various fields of Qur’anic exe-
gesis have been attributed to Ibn ʿAbbās in both Sunni and Shiʿi sources. According 
to Islamic tradition, Ibn ʿAbbās is regarded as the foremost exegete after ʿAlī ibn 
Abī Ṭālib. Therefore, the perspective of Ibn ʿAbbās—renowned as one of the most 
eminent Qur’anic exegetes and a translator of the Qur’an—toward the Ahl al-Bayt 
(PBUH) holds particular importance.

Research Methodology: This research adopts descriptive and library methods 
accompanied by data analysis. The statistical corpus includes classical, medieval, 
and later narrative Qur’anic exegetes from both Sunni and Shiʿi traditions, select-
ed based on the frequency and importance of their reported exegetical narrations. 
Narrations attributed to Ibn ʿAbbās regarding the virtues of the Ahl al-Bayt were 
extracted and comparatively evaluated within the context of the relevant verses in 
these Qur’anic exegetes. A typological categorization of these narrations was then 
conducted. Additionally, the study examines possible textual variations or transfor-
mations between the Sunni and Shiʿi versions of the narrations.

Findings: The findings indicate a divergence in how Sunni and Shiʿi Qur’anic 
exegetes transmit narrations on the virtues attributed to Ibn ʿAbbās. Among Shiʿi 
exegetes, figures such as Furāt al-Kūfī, al-Ḥuwayzī, and al-Baḥrānī actively re-
port narrations supporting the Ahl al-Bayt and affirming their divine guardianship 
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[Wilāyah]. In contrast, other exegetes such as Shaykh al-Ṭūsī and al-Ṭabrisī 
generally refrain from highlighting these virtues, not due to skepticism 
about Ibn ʿAbbās himself, but due to their broader conciliatory approach 
aimed at promoting inter-sectarian unity and avoiding discord. Among ear-
ly Shiʿi Qur’anic exegetes, the number of narrations in al-Tafsīr ʿAyyāshī 
is limited, possibly because he prioritized jurisprudential issues and ruling 
verses [Āyāt al-aḥkām] over the reporting of virtues.
Among Sunni Qur’anic exegetes, one group avoids reporting such narra-
tions altogether, while another shows greater fairness and includes more 
of them. Tafsīr works like those of Muqātil ibn Sulaymān, ʿAbd al-Razzāq 
al-Ṣanʿānī, and al-Ṭabarī’s Jāmiʿ al-Bayān fall into the former category. 
Meanwhile, Tafsīr al-Kashf and Tafsīr al-Bayān by al-Thaʿlabī belong to 
the latter, indicating that his approach was more neutral and focused on 
transmitting exegetical narrations regardless of verifying their authenticity 
or theological implications.

Conclusion: This study concludes that the largest number of narrations 
concerning the virtues of the Ahl al-Bayt attributed to Ibn ʿAbbās in Sun-
ni narrative exegetical works appear in al-Durr al-Manthūr and the Shiʿi 
Tafsīr of Furāt al-Kūfī. Notably, the chain of transmission in all these narra-
tions generally follows the route: al-Kalbī from Abū Ṣāliḥ from Ibn ʿ Abbās. 
Undoubtedly, the quantity of such narrations in various Qur’anic exegeses 
is influenced by the theological orientation and exegetical tendencies of 
the Qur’anic exegetes. For instance, al-ʿAyyāshī focused on jurisprudential 
narrations, al-Ṭabarī’s omission was rooted in doctrinal bias, and Shaykh 
al-Ṭūsī and al-Ṭabrisī limited their inclusion of such narrations due to their 
ecumenical outlook. On the other hand, the Qur’anic exegeses like those of 
Furāt al-Kūfī (due to theological motives), and of al-Thaʿlabī and al-Suyūṭī 
(due to their more impartial reporting), offer a broader representation of 
these narrations.
Ultimately, while the number of narrations attributed to Ibn ʿAbbās con-
cerning the virtues of the Ahl al-Bayt varies across Qur’anic exegeses de-
pending on the exegetical approach, the absence or limitation of such nar-
rations does not negate their existence, nor does it undermine Ibn ʿAbbās’s 
established position. Beyond mere statistics, Ibn ʿAbbās—recognized as 
one of the most prominent exegetes among the Companions and the inter-
preter of the Qur’an—clearly understood and conveyed that the Ahl al-Bayt 
(PBUH) were the referents, intended meaning, and true interpretation of 
numerous Qur'anic verses.

Keywords: Ibn Abbas, narrations of the virtues, Ahl al-Bayt (peace be 
upon them), reasons for revelation, interpretations of both groups. 
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ارزیابی تطبیقی گونه‌های روایی منقول از ابن‌عباس 
در باب فضائل اهل‌بیت‌)ع(

کید بر تفاسیر روایی فریقین( )با تأ
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چکیده
از مهم‌ترین موارد مشــهود در روایات تفســیری ابن‌عباس -به‌عنوان یکی از مفســران مشهور صدر اسلام- ذکر 
فضائــل اهل‌بیت )ع( به‌ویژه حضرت علی )ع( اســت. پژوهــش حاضر که با رویکرد تطبیقی و روش توصیفی-
تحلیلــی و کتابخانــه‌ای انجام‌گرفته با مبنا قراردادن اثبات جایگاه اهل‌بیت )ع( در بســتر گفتار ابن‌عباس، به 
دنبــال اســتخراج روایــات وی دراین‌بــاره و گونه شناســی تطبیقی آن در منابع تفســیری فریقین بــوده و به این 
نتیجه دســت‌یافته اســت که غالب روایات فضائل منقول از وی در گونه‌های اسباب نزول، تأویل، تبیین مراد 
و ذکر صفات نمود می‌یابند. این روایات در اغلب منابع از طریق کلبی از ابی‌صالح از ابن‌عباس نقل‌شده است. 
فــرات کوفی در شــیعه و ســیوطی در اهل ســنت، بیش‌ترین روایت فضائــل منقول از ابن‌عبــاس را آورده‌اند؛ اما 
برخی مفسران دیگر همچون طبری، شیخ طوسی و طبرسی علی‌رغم نقل میزان قابل‌توجهی از روایات وی در 
تفاسیر خود، تعداد بسیار محدودی را به ذکر فضائل اختصاص داده‌اند. روشن است که این امر بی‌تأثیر از نوع 

نگرش مفسر و گرایش‌های تفسیری وی نیست.
کلیدواژه‌ها: ابن‌عباس، روایات فضائل، اهل‌بیت )ع(، اسباب نزول، تفاسیر فریقین.
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1. مقدمه
گون  ابن‌عباس از افراد شاخص و سرآمدان حوزه تفسیر است که در زمینه‌های گونا
ح و  این حوزه، از وی روایت نقل‌شــده اســت. نقل گونه‌های مختلف روایت در شــر
گون ســنت تفســیر همچون روش‌ها،  توضیــح آیات، نقل روایت در حوزه‌های گونا
گرایش‌هــا و مبانــی تفســیری از ایــن نمونه اســت و بــا توجه به اینکــه وی ترجمان 
قــرآن بــوده، آراء منقــول از وی در تمامــی ایــن حوزه‌ها حائز اهمیت اســت. یکی از 

مهم‌ترین گونه‌ها دراین‌باره، فضائل اهل‌بیت علیهم‌السلام است.
بــه گواهــی گزارش‌هــای تاریخــی، ابن‌عبــاس از افرادی اســت که همــواره مدافع و 
هم‌راستا با اهل‌بیت )ع( بوده است. این مطلب از طریق بررسی موضع‌گیری‌های 
گرچــه وی با خلیفه  سیاســی و روایــات تفســیری منقول از وی اســتنباط می‌شــود. ا
دوم همراهی داشــته و در ســفرهای متعدد ملازم او بوده؛ اما درعین‌حال در همین 
ح نموده، در  مصاحبت‌هــا به ایرادها و اشــکالاتی که عمر در ارتباط بــا خلافت مطر
قالــب مناظــرات متعــدد پاســخ داده که همــه این موارد نشــان از دفــاع همه‌جانبه 
ابن‌عبــاس از حقانیــت حضرت علی )ع( و ولایت ایشــان اســت )رضایــی اصفهانی 
و ریحانی نیا، 1398: 50( دراین‌باره روایات بســیاری از وی منقول اســت )ابن‌ابی 

الحدید، 1378: 73/1؛ مجلسی، 1403: 71/31؛ زرین‌کلاه، 1396: 44-49(.
روایات تفسیری منقول از وی نیز از دو جهت 1. میزان مطابقت با روایات تفسیری 
اهل‌بیــت )ع(، 2. نقــل فضائل اهل‌بیت )ع( به‌ویژه حضرت علی )ع( توســط وی، 
می‌تواند ارزیابی شــود. در خصوص ارزیابی میزان مطابقت روایات تفسیری وی با 
اهل‌بیت )ع( در پژوهشی مستقل از نگارنده معلوم گردید که حدود 80% از روایات 
وی هم‌راســتا بــا روایات تفســیری اهل‌بیــت )ع( اســت)زرین‌کلاه، 1396: 58(؛ اما 
ارزیابــی روایــات فضائــل منقــول از وی در تفاســیر روایــی فریقیــن، مطلــب مهمــی 
کنون انجام نگرفته اســت. بررسی‌ها نشان می‌دهد که رویکرد مفسران  اســت که تا
فریقین در نقل این‌گونه روایات، متفاوت اســت؛ لذا این پژوهش ضمن اســتخراج 
روایات وی در این زمینه و گونه شناســی آن‌ها به مقایســه رویکرد مفسران شیعه و 
اهل سنت دراین‌باره پرداخته و بررسی می‌نماید آیا روایات منقول از وی در منابع 
مختلــف، متفاوت نقل‌شــده‌اند یا خیــر. در صورت تفاوت، به تحلیــل و ارزیابی آن 

می‌پردازد.

2. آمار روایات فضائل منقول از ابن‌عباس در تفاسیر روایی
به‌منظــور اســتخراج روایــات منقــول از ابن‌عبــاس در بــاب فضائــل اهل‌بیت )ع(، 
برخی از تفاســیر روایی شــیعه و اهل ســنت مورد ارزیابی قرار گرفتند. تفســیر قمی، 
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کتــاب التفســیر عیاشــی و فــرات کوفــی از تفاســیر متقدم‌تــر، تفســیر مجمع‌البیان و 
التبیــان از تفاســیر متقــدم و تفاســیر نورالثقلیــن و البرهــان از جوامــع تفســیر روایی 
متأخر شــیعه و تفاســیر مقاتل بن‌ســلیمان، صنعانی از میان تفاســیر متقدم، تفسیر 
جامع‌البیان از میان تفاســیر متقدم و الکشــف و البیان و الدرالمنثور از میان تفاسیر 
متأخر اهل ســنت، تفاســیر منتخب در این خصوص هســتند. گفتنی اســت اینکه 
در این پژوهش غالباً از جوامع روایی استفاده‌شــده، به این دلیل اســت که بتوانیم 

جامعه آماری گسترده‌تری به دست بیاوریم.
در میــان تفاســیر موردبررســی، در تفســیر فــرات کوفــی 118 روایــت، الدرالمنثــور 53 
روایــت، مجمع‌البیــان 28 روایت، الکشــف و البیــان 23 روایت، البرهــان 14روایت، 
جامع‌البیــان و نورالثقلیــن هرکدام 11 روایت، التبیان فی التفســیر القــرآن 10 روایت، 
تفســیر عیاشــی 5 روایت، تفسیر منســوب به علی بن ابراهیم قمی 4 روایت، تفسیر 
صنعانی 2 روایت و در تفســیر مقاتل بن‌ســلیمان هیچ روایت فضایل از ابن‌عباس 
ذکر نشــده اســت. به‌این‌ترتیــب بیش‌ترین تعــداد روایات فضائل منقــول از وی در 

تفسیر فرات کوفی و کم‌ترین میزان در تفسیر صنعانی آمده است )نمودار 1(.

نمودار 1: تعداد روایات فضائل منقول از ابن‌عباس در تفاسیر روایی فریقین

3. موضع مفسران فریقین در نقل روایات فضائل منقول از ابن‌عباس
موضــع مفســران فریقیــن در ارتبــاط بــا نقــل روایــات فضائــل منقــول از ابن‌عبــاس 
متفاوت اســت. در این خصوص مفســران شــیعه و اهل ســنت هرکدام به دودســته 

قابل‌تقسیم هستند.
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در میان شــیعه دســته‌ای همچون فــرات کوفی، حویزی و بحرانــی در جهت دفاع از 
اهل‌بیت )ع( و بیان ولایت ایشــان به نقل فضائل پرداخته‌اند و دســته‌ای دیگر نیز 
با دنبال کردن رویکرد متفاوت، عموماً از نقل فضائل به‌صورت چشمگیر خودداری 
نموده‌اند. شــیخ طوســی و طبرسی از این دسته افراد هســتند. جای تعجب است در 
تفســیر التبیــان و مجمع‌البیان باوجــود نقل بالغ‌بــر 1700 و 2700 روایــت از ابن‌عباس 
)زریــن‌کلاه، 1396: 55( بــه ترتیــب تنهــا 10 و 28 روایــت از وی درزمینــه فضائل آمده 
است. این عدد در مقایسه با تفاسیر روایی اهل سنت همچون الدرالمنثور که حدود 
53 روایــت نقــل کرده‌انــد، قابــل تأمّل اســت؛ اما بررســی بیش‌تر نشــان داد که شــیخ 
طوسی غالباً به نقل روایاتی پرداخته که به معنای ظاهری آیه اشاره دارند. طبرسی 
هم دراین‌باره تقریباً مشابه وی عمل نموده است؛ ازاین‌رو درمجموع روایات فضائل 
در این دو تفسیر محدود است و به‌تبع آن روایات منقول از ابن‌عباس در باب فضائل 
هم کم خواهد بود. گفتنی است این تفاسیر نه‌تنها به ذکر فضائل اهتمام نورزیده‌اند، 
بلکه از نقل روایاتی که در مذمت و اشــکال بر خلفا اســت، نیز دوری کرده‌اند. بر این‌ 
اســاس، می‌توان گفت این مســئله به ذهنیت ایشــان نســبت به ابن‌عبــاس مربوط 
نمی‌شــود بلکــه متأثر از شــرایط زمانــی و رویکرد کلی ایشــان ) تقریب بیــن مذاهب و 

دوری از تفرقه( است )موسوی دره‌بیدی، 1401: 340-360(.
در میــان تفاســیر کهن شــیعه نیــز، تعداد روایات منقول در تفســیر عیاشــی محدود 
است. شاید بتوان گفت علت کم بودن این‌گونه روایات در این تفسیر، ازآن‌جهت 
اســت کــه وی غالبــا به مباحث فقهــی و آیات‌الاحکام پرداخته تــا فضائل. در میان 
اهــل ســنت نیــز این تقســیم‌بندی وجــود دارد، به ایــن صورت که دســته‌ای تا حد 
ممکن از ذکر فضائل خودداری نموده‌اند و دسته دیگر باانصاف بهتری نسبت به 
ایــن مســئله برخورد نموده‌انــد و روایات بیش‌تری نقل کرده‌انــد؛ اما درعین‌حال از 

ذکر سایر روایات معارض، ممانعت نکرده‌اند.
 تفســیر مقاتــل بن‌ســلیمان، عبدالرزاق صنعانــی و جامع‌البیان طبری در دســته اول 
گرچه در جامع‌البیان دراین‌باره چند روایت از ابن‌عباس نقل‌شده؛  جای می‌گیرند. ا
اما می‌توان این تفســیر را در این بخش جای داد؛ زیرا این عدد در مقایســه با بالغ‌بر 
گــون در آن )زریــن‌کلاه، 1396:  شــش هــزار روایــت منقــول از ابن‌عباس با طــرق گونا
55( عدد بسیار کمی است و نشان از رویکرد طبری در کتمان فضائل اهل‌بیت )ع( 
دارد. وی باوجوداینکــه ذیل برخی آیات شــاخص در شــأن و فضیلــت اهل‌بیت )ع( 
روایــات بــا طرق متعــددی از ابن‌عباس آورده؛ اما اشــاره‌ای به روایــات منقول از وی 
در فضائــل نکــرده اســت. به‌عنوان‌مثــال در ارتباط با آیــه تطهیر و نزول آن در شــأن 
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اهل‌بیــت )ع( در برخی تفاســیر اهل ســنت همچون الدرالمنثــور از ابن‌عباس روایت 
نقل‌شــده؛ اما طبری هیچ اشــاره‌ای به این روایت وی نداشته است )سیوطی، 1404: 
199/5(. نمونة دیگر در این‌باره ذیل آیة 27 سورة بقره دیده می‌شود )همان: 60/1(. 
البته وی نه‌تنها روایات منقول از ابن‌عباس در باب فضائل را ذکر نکرده بلکه روایات 
منقــول از افــرادی غیر از ابن‌عباس دراین‌بــاره را نیز نیاورده اســت. در ارتباط با این 
نوع برخورد وی می‌توان این‌گونه بیان کرد که یا شــرایط زمانه مانع از این شــده که 
ح ننماید یا اینکه وی نسبت به نقل فضائل اهل‌بیت )ع( با  این‌گونه مسائل را مطر

تعصب برخورد نموده و بنای بر حذف روایات را داشته است.
در خصــوص دســته دوم هــم می‌تــوان تفســیر الکشــف و البیــان ثعلبــی را نــام بــرد. 
به‌عنوان‌مثال ذیل آیه 7 سوره رعد وی از ابن‌عباس نقل می‌کند که پیامبر )ص( در 
حضور بزرگان صحابه، علی )ع( را هادی امت پس از خود معرفی نمود، درعین‌حال 
ذیل آیه 1 ســوره نصر با نقل روایتی با این مضمون از ابن‌عباس از پدرش که پیامبر 
)ص( ابوبکر را به‌عنوان جانشین خود معرفی نموده و عباس بن‌عبدالمطلب و علی 
)ع( را به اینکه از وی حرف‌شنوی داشته باشند تا رستگار شوند و از او اطاعت کنند 
تــا هدایــت شــوند، گفتــاری متفــاوت دارد. در ادامه هم بیــان می‌کند: »فقعــدوا والله 
فرشــدوا«. جــای تعجب اســت قبل از نقل این روایت، از طریــق عکرمه از ابن‌عباس 
نقــل می‌کند که پیامبر )ص( خطاب بــه حضرت علی )ع( با پیش‌بینی وقایع بعد از 
رحلت خود، به ماجرای شورا تصریح کرده و متذکر می‌شود هیچ‌کس جز تو به جهت 
تقدم در اسلام و قرابت با رسول خدا و همسری سیدة نساء‌المؤمنین حضرت فاطمه 
گرچه وی در  )س(، مستحق‌تر به این امر نیست )ثعلبی، 1422: 322/10(؛ ازاین‌رو ا
میان مفسران اهل سنت روایات بیش‌تری در باب فضائل اهل‌بیت )ع( نقل کرده؛ 
اما این نوع نحوه تعامل نشان می‌دهد که گویی مفسر رویکرد خاصی در نقل روایت 
ابن‌عباس یا حتی روایات فضائل به‌طورکلی نداشــته و هدفش نقل روایت تفســیری 

بدون بررسی صحت‌وسقم آن بوده است.

4. شیوه نقل روایات فضایل منقول از ابن‌عباس

الف( از جهت شمول
از دیگــر ابعــاد بررســی روایــات فضائــل منقول از ابن‌عباس، گســتره شــمول آن اســت. 
به‌گونــه‌ای کــه گاه فضیلــت ذکرشــده در قالــب تمجیــد افراد دیگــر مانند خلفا و ســایر 
اصحــاب بیان‌شــده اســت. به‌عنوان‌مثــال در جامع البیــان )طبــری، 1412: 118/4( در 
حُ  صابَهُمُ الْقَرْ

َ
سُولِ مِنْ بَعْدِ ما أ ِ وَ الرَّ

ذِينَ اسْتَجابُوا لَِّ
َ
مراد از »الذین استجابوا« در آیه »الّ
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جْرٌ عَظِيم« )آل‌عمــران/171( خلفا و برخی صحابه را نیز 
َ
قَــوْا أ حْسَــنُوا مِنْهُمْ وَ اتَّ

َ
ذِيــنَ أ

َ
لِلّ

نام‌برده است. در جای دیگر در الدرالمنثور )سیوطی، 1404: 30/1( در مراد از »الناس« در 
اسُ‏...« )البقره/13( همه خلفا را متذکر شده است. گاه نیز به‌صورت  آیه »آمِنُوا كَما آمَنَ النَّ

اختصاصی فضیلتی به اهل‌بیت )ع( نسبت داده‌شده و منحصر به ایشان است.
 بررســی‌ها نشــان داد که روایات نوع اول، غالباً در منابع اهل ســنت دیده می‌شــود 
)کوفی، 1410: 131، 134، 359، 481؛ سیوطی، 1404: 30/1، 83/6، 248/6(. همچنین 
ایــن نتیجه نیز حاصل شــد که قریب به اتفــاق روایات منقول از ابن‌عباس در باب 

فضائل، به‌صورت دوم آمده است.1

ب( از جهت سند
ســند روایات منقول از ابن‌عبا‌س از جهت انتســاب به آخرین گوینده به دودســته 
قابل‌تقسیم است: یک دسته روایاتی است که از خودِ ابن‌عباس نقل‌شده و دسته 
دیگــر مــواردی اســت کــه وی از پیامبــر )ص( نقــل می‌کند. ایــن دودســته، هم در 

تفاسیر روایی شیعه و هم اهل سنت دیده می‌شود.
طبق بررســی انجام‌شــده، قریب به اتفاق روایات فضائل، شــامل دســته اول است. 
به‌عنوان‌مثال فرات کوفی روایت نزول کرائم قرآن در مورد علی )ع( را با دو طریق 
یکسان و متن تقریباً متفاوت از ابن‌عباس و یک طریق دیگر به نقل ابن‌عباس از 
پیامبر )ص( آورده است. تفاوت در متون این دو روایت به‌گونه‌ای است که گویی 

یکی از این دو، برگرفته و تلخیص روایت دیگر است.2

1. تمام مثال‌هایی که در بحث گونه‌‌های نقل روایات فضائل خواهد آمد، از این نمونه است.
بِي عَنْ 

َ
ثَنِي أ  حَدَّ

َ
حَسَــنُ بْنُ‌ثَابِتٍ قَــال

ْ
ثَنِي ال  حَدَّ

َ
حْمَدُ بْنُ‌مُوسَــى قَال

َ
ثَنَا أ  حَدَّ

َ
ثَنَا فُرَاتٌ قَال  حَدَّ

َ
2. روایــت اول: قَــال

بَعَةُ  رْ
َ
قُرْآنَ أ

ْ
 إِنَّ ال

َ
بِيُّ ص يَدَ عَلِيٍّ فَقَــال خَذَ النَّ

َ
: أ

َ
ــهُ عَنْهُ قَال اسٍ رَضِيَ اللَّ مِ‏عَنِ ابْنِ‌عَبَّ

َ
حَك

ْ
ــاجِ عَــنِ ال حَجَّ

ْ
شُــعْبَةَ بْنِ‌ال

امٌ وَ إِنَّ 
َ
حْــك

َ
بُعٌ فَرَائِضُ وَ أ  وَ حَــرَامٌ وَ رُ

ٌ
ال

َ
بُــعٌ حَل عْدَائِنَا وَ رُ

َ
بُــعٌ فيِ أ ةً وَ رُ بَيْتِ خَاصَّ

ْ
هْــلَ ال

َ
بُــعٌ فِينَــا أ بَــاعٍ رُ رْ

َ
بَــعُ‏[ أ رْ

َ
]أ

مِيرَهَا[)کوفی، 1410: 
َ
ا كَانَ عَلِيٌّ أ

َّ
ذِينَ آمَنُــوا إِل

َّ
هَا ال يُّ

َ
قُــرْآنِ آيَةُ يا أ

ْ
 فيِ ال

َ
قُرْآنِ ]مَا نَزَل

ْ
 فـِـي عَلِيٍّ كَرَائِمَ ال

َ
نْــزَل

َ
ــهَ أ اللَّ

بِي عَنْ شُــعْبَةَ 
َ
ثَنِي أ  حَدَّ

َ
حُسَــيْنُ بْنُ‌ثَابِتٍ قَال

ْ
ثَنَا ال  حَدَّ

َ
حْمَدُ بْنُ‌مُوســی ]قَال

َ
ثَنِي أ  حَدَّ

َ
47( روایــت دوم: فُــرَاتٌ قَــال

بِي طَالِبٍ ع فَعَلا 
َ
بِيُّ ص يَدِي وَ يَدَ عَلِيِّ بْنِ أ خَذَ النَّ

َ
: أ

َ
هُ عَنْــهُ قَال اسٍ رَضِيَ اللَّ مِ‏[ عَنِ ابْنِ‌عَبَّ

َ
حَك

ْ
ــاجِ عَــنِ ال حَجَّ

ْ
بْنِ‌ال

كَ  دٌ نَبِيُّ نَا مُحَمَّ
َ
كَ وَ أ

َ
ل
َ
هُمَّ إِنَّ مُوســی بْنَ عِمْرَانَ سَــأ

َّ
 الل

َ
ــمَاءِ فَقَال عَاتٍ ثُمَّ رَفَعَ يَدَيْهِ إِلی السَّ

َ
ی رَك

ّ
بِنَا إِلی ثَبِيرٍ ثُمَّ صَل

هْلِي‏ 
َ
 مِنْ أ

ً
يرا  عُقْدَةً مِنْ لِسَــانِي لِيَفْقَهُوا قَوْلِي‏ وَ اجْعَلْ لِي وَزِ

َ
ل ِ

ّ
مْرِي وَ تُحَل

َ
ــرَ لِي أ نْ تَشْــرَحَ لِي صَدْرِي وَ تُيَسِّ

َ
كَ أ

ُ
ل
َ
سْــأ

َ
أ

 
ً
هُ عَنْهُ‏[ سَــمِعْتُ مُنَادِيا اسٍ ]رَضِيَ اللَّ  ابْنُ عَبَّ

َ
 فَقَال

َ
مْرِي‏ قَال

َ
هُ فيِ أ

ْ
شْــرِك

َ
رِي وَ أ زْ

َ
خِي. اشْــدُدْ بِهِ أ

َ
بِي طَالِبٍ‏ أ

َ
عَلِيَّ بْنَ أ

كَ وَ  بَّ ــمَاءِ فَادْعُ رَ ى السَّ
َ
حَسَــنِ ارْفَعْ يَدَكَ إِل

ْ
بَا ال

َ
بِيُّ ص لِعَلِيٍّ يَا أ  النَّ

َ
 فَقَال

َ
تَ قَال

ْ
ل

َ
وتِيتَ مَا سَــأ

ُ
حْمَدُ قَدْ أ

َ
يُنَادِي يَا أ

ا   وَ اجْعَلْ لِي عِنْدَكَ وُدًّ
ً
هُمَّ اجْعَلْ ليِ عِنْدَكَ عَهْدا

َّ
 الل

ُ
ــمَاءِ وَ هُوَ يَقُول هُ ]وَ سَــلْ‏[ يُعْطِكَ فَرَفَعَ ]عَلِيٌ‏[ يَدَهُ إِلی السَّ

ْ
ل
َ
اسْــأ

بُوا مِنْ ذَلِكَ  صْحَابِهِ فَتَعَجَّ
َ
بِيُّ عَلی أ اهَا النَّ

َ
آيَةِ فَتَل

ْ
ى آخِرِ ال

َ
الِحاتِ‏ إِل وا الصَّ

ُ
ذِينَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
هِ‏ إِنَّ ال هُ عَلی نَبِيِّ  اللَّ

َ
نْزَل

َ
فَأ

عْدَائِنَا 
َ
بُعٌ فيِ أ ةً وَ رُ بَيْتِ خَاصَّ

ْ
هْلَ ال

َ
بُعٌ فِينَا أ بَاعٍ فَرُ رْ

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
قُرْآنَ أ

ْ
بِيُّ ص بِمَا تَعْجَبُونَ إِنَّ ال  النَّ

َ
 فَقَال

ً
 شَــدِيدا

ً
عَجَبا

قُرْآنِ )همان، 48(. روایت سوم: »وَ 
ْ
 فيِ عَلِيٍّ كَرَائِمَ ال

َ
نْزَل

َ
هَ أ امٌ وَ إِنَّ اللَّ

َ
حْك

َ
بُعٌ فَرَائِضُ وَ أ  وَ حَرَامٌ وَ رُ

ٌ
ال

َ
بُعٌ حَل وَ رُ

قُرْآنِ« )همان، 46(.
ْ
 فيِ عَلِيٍّ كَرَائِمَ ال

َ
نْزَل

َ
هَ تَعَالی أ بِيُّ ص‏[ إِنَّ اللَّ  ]النَّ

َ
اسٍ قَال  ابْنُ‌عَبَّ

َ
قَال
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بررســی ســند روایات دســته اول یعنــی روایات فضائــل منتهی به خــودِ ابن‌عباس، 
نتایــج متفاوتــی را دســت داد کــه البتــه ایــن تفاوت‌هــا از نگــرش مؤلف تفســیر، در 
گزینــش منبــع و درنهایــت روایت ناشــی می‌شــود. به‌این‌ترتیب که در تفســیر فرات 
کوفــی، طریــق کلبــی از ابی‌صالــح بیش‌تریــن روایت فضائــل را به خــود اختصاص 
داده اســت.1 در تفســیر منســوب به قمی نیز از چهار روایت، یک روایت با این سند 
آمده اســت. در تفســیر عیاشــی طریق عکرمه و ســپس کلبی از ابی‌صالح به ترتیب 
بیش‌تریــن روایــات را بــه خــود اختصــاص داده اســت. در الدرالمنثــور نیــز علاوه بر 
ک نیز روایت دیده می‌شود. طریق  طریق مذکور، از سعید بن‌جبیر، مجاهد و ضحا
کلبی از ابی‌صالح در تفســیر الکشــف و البیان نیز بیش‌ترین روایت را در برمی‌گیرد. 
در مجمع‌البیان نیز همین طریق و سپس سدی طرق غالب هستند. در نورالثقلین 
بیش‌تریــن روایــات از طریق ســعید‌ بن‌جبیر نقل‌شــده اســت. علاوه بــر این، طریق 
کلبی از ابی‌صالح هم در آن دیده می‌شود. در البرهان نیز طریق کلبی از ابی‌صالح 

بیش‌ترین روایت را به خود اختصاص داده است.
بــر این اســاس می‌توان گفت طریــق کلبی از ابی‌صالح از ابن‌عباس مشــترک میان 
تمام تفاســیر روایی در نقل روایات فضائل منقول از ابن‌عباس اســت. این نتیجه 
نشــان می‌دهــد که اولاً همه این تفاســیر به شــکل مســتقیم یــا باواســطه از منبعی 
کــه ایــن طریــق را ذکر کرده، بهــره برده‌اند. ثانیــا این طریق به ذکــر روایات فضائل 

اختصاص دارد.

ج( از جهت خاستگاه و مصدر
از دیگــر مــواردی کــه در ارتبــاط بــا روایــات فضائل منقــول از ابن‌عباس در تفاســیر 
فریقین نیازمند بررســی اســت، مصادری اســت که مفسران در اســتخراج روایات به 
کار گرفته‌اند. دراین‌باره نیز عملکرد متفاوتی مشــاهده می‌شــود، به‌نوعی که برخی 
بــدون ذکر ســند، بــه ذکر آخرین راوی بســنده کرده؛ اما مصدر نقــل حدیث را بیان 
کرده‌انــد. برخی دیگر سلســله ســند را بیان کرده‌ و اشــاره‌ای به مصــدر اصلی روایت 
نداشــته‌اند. درعین‌حــال برخــی دیگــر نیز نه‌تنها هیچ ســندی ذکــر نکرده‌اند بلکه 

گرچه افرادی همچون ابن‌سعد )ابن‌سعد، بی‌تا: 342/6(، ابن‌خلکان )1970: 309/4(، ابن‌حجر عسقلانی  1. ا
)1404: 180/9( و ... کلبی را از اســتادان فن تفســیر و نسب‌شناســی دانسته‌اند، برخی دیگر همچون سیوطی 
طریــق وی از ابوصالــح از ابن‌عباس را سســت‌ترین طریق می‌داند البتــه وی از برخی همچون ابن‌عدی در 
الکامــل نقــل می‌کند که کلبــی احادیث صحیحی دارد، بویــژه آنهایی‌که از طریق ابوصالح نقل کرده اســت. 
وی همچنین در ادامه متذکر می‌شــود که کلبی به دانش تفســیر مشــهور اســت و هیچ‌کس به گســتردگی و 

پرمحتوا بودن تفسیر وی تفسیری، تألیف نکرده است )سیوطی، 1421: 239/4(.



71

ن(
یقی

 فر
ی

وای
ر ر

سی
تفا

بر 
ید 

أک
با ت

؟ع؟ )
ت

ل‌بی
اه

ل 
ضائ

ب ف
 با

در
س 

عبا
ن‌

 اب
ل از

قو
من

ی 
وای

ی ر
ها

نه‌
گو

ی 
بیق

تط
ی 

یاب
ارز

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

مصدر را هم بیان نکرده‌اند.1
در ارتباط با دســته اول می‌توان تفســیر مجمع‌البیان را نام برد. بررســی خاستگاه و 
مصدر در این منبع، ما را به این نتیجه رساند که وی غالب روایات فضائل منقول 
کــم حســکانی نقــل کرده اســت. ایــن مطلب  از ابن‌عبــاس را از شــواهد التنزیــل حا
کم حســکانی روایت  از گفتار خودِ طبرســی مشــهود اســت که در موارد متعدد از حا

می‌کند )طبرسی، 1372: 344/3؛ 651/4؛ 822/4؛ 186/7 و...(.
تفسیر فرات کوفی از نمونه تفاسیری‌ است که می‌توان آن را در دسته دوم جای داد. 
طبق ارزیابی انجام‌شده، در بیش‌تر روایات منقول از ابن‌عباس در باب فضائل، یکی 
از مشایخ فرات به نام حسین بن‌حکم حبری صاحب تفسیر حبری دیده می‌شود؛ و 
جالب اســت که غالب روایات وی، از طریق کلبی- ابی‌صالح به ابن‌عباس می‌رســد. 
پــس از وی بــه ترتیب جعفر بن‌محمد بن‌فرازی، حســین بن‌ســعید کوفــی اهوازی از 
اصحاب امام رضا )ع(، امام جواد )ع( و امام هادی )ع( و در ادامه احمد بن‌موســی، 

مشایخی هستند که فرات بیش‌ترین روایت را از آنان نقل کرده است.
الکشــف و البیان نیز جز منابعی اســت که می‌توان آن‌ را در دســته ســوم جای داد؛ 
زیــرا غالــب روایاتــی کــه در آن از ابن‌عباس در فضیلــت اهل‌بیــت )ع( آمده، بدون 
ذکــر ســند )ثعلبــی، 1422: 83/5؛ 302/8( و گاه با ذکر راوی آخر همچون ابی‌صالح، 
ســعید ‌بن‌جبیــر و غیــره اســت. لذا، نمی‌تــوان در ارتبــاط با آن به مصدر مشــخصی 
دســت‌یافت؛ امــا با توجه به اینکه در مقدمه از تفســیر ابن‌عبــاس به‌عنوان یکی از 
منابــع مورداســتفاده خود نام‌برده )همــان: 75/1( و از طریق مشــایخ خود 5 طریق 
تفســیری به وی را متذکر شــده، شــاید بتوان گفت این‌گونه روایات را از تفســیر وی 
برگرفته است. شایان‌ذکر است در مورد چند مورد محدودی که سند را ذکر کرده، نام 
ابوعبداللّه حســین بن‌محمد بن‌فَنْجویِه ثقفی دینوری )همان: 314/8؛322/10( و 
عبدالله بن‌محمد بن‌عبدالله دیده می‌شــود )همان: 108/5؛ 109/9( که این افراد از 

مشایخ ثعلبی بوده‌اند.
گرچه وی  ســیوطی ازجمله افرادی اســت که دراین‌باره به‌خوبی عمل کرده است، ا
در اغلــب مــوارد ســند را ذکر نکرده، اما بابیان منبع اخــذ حدیث، حدیث را از حالت 
ج نموده اســت. از میــان 53 روایت مذکور از ابن‌عبــاس در باب فضائل  ارســال خار
اهل‌بیــت )ع(، حجــم قابل‌توجهی از روایات )32 مورد( را از کتاب ابن‌مردویه نقل 

1. دســته‌بندی بیان شــده و ذکر نام برخی تفاســیر به صورت مطلق نخواهد بود؛ زیرا در برخی تفاســیر گاه 
ســند هم به طور کامل آمده و گاه نیز همیشــه مصدر روایی ذکر نشــده اســت. لذا، آنچه بیان شــده عملکرد 

غالب مفسر است.
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کر آورده است.  کرده اســت. 10 مورد طبرانی و 8 مورد آن را از تاریخ دمشــق ابن‌عســا
کثر روایات چندین مصدر ذکر  البته روال وی به این صورت است که معمولاً برای ا
کم حســکانی، حلیة  می‌کنــد. لذا، علاوه‌بر مصادر مشــهود فوق، شــواهدالتنزیل حا

الاولیاء ابونعیم اصفهانی، دلائل بیهقی و غیره نیز دیده می‌شود.
 نورالثقلین تفســیر دیگری اســت که در این دسته جای می‌گیرد، وی غالب روایات 
فضائــل منقــول از ابن‌عبــاس را از کتب شــیخ صــدوق ازجمله خصــال )68/1؛ 117؛ 
مــن   ،)187/2( علل‌الشــرایع   ،)185/2 264؛   ،71/1( معانی‌الاخبــار   ،)47/2 715؛ 
لایحضــره الفقیــه )337/1(، کمال‌الدیــن و تمام‌النعمــة )395/1(؛ امالی )654/1( و 

سپس مجمع البیان ذکر کرده است. 
بــا توجــه به آنچه که ذکر شــد می‌توان گفــت مصادر روایی مشــهود در نقل روایات 
کتــاب  کتاب‌هــای شــیخ صــدوق،  فضائــل اهل‌بیــت از طریــق ابن‌عبــاس غالبــا 

کم حسکانی است. ابن‌مردویه و شواهد التنزیل حا

5. گونه‌های نقل روایات فضائل منقول از ابن‌عباس
بررســی روایــات فضائل منقــول از ابن‌عباس در تفاســیر فریقین نشــان داد که این 
نوع فضائل معمولاً در قالب ســبب نزول، تأویل، تبیین مراد و معنا و بیان اوصاف 

برتر و شاخص ایشان، نمود می‌یابد.

 نمودار 2: گونه‌های شاخص در روایات فضائل منقول از ابن‌عباس

الف( اسباب نزول
یکی از موارد نمود فضائل اهل‌بیت )ع( در روایات ابن‌عباس، اسباب نزول است، 
به‌گونــه‌ای کــه ســبب نزول آیــه، در شــأن اهل‌بیــت )ع( به‌ویژه حضــرت علی )ع( 
دانســته شده اســت. بررســی‌ انجام‌شــده در منابع موردمطالعه این پژوهش نشان 
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داد کــه از مجمــوع 277 روایت فضایل منقول از ابن‌عباس در منابع بررسی‌شــده، 
135 مــورد آن بــه بیــان اســباب نــزول اختصــاص دارد. بررســی هــر دودســته منابع 
)شــیعی و اهــل ســنت( نشــان داد که هر دودســته به بیــان این نــوع روایات توجه 
داشــته و بســته بــه نوع بحث ذیــل آیات مربوطــه، آن‌را بیان کرده‌‌اند. بیان ســبب 

نزول در این خصوص حالات مختلفی را شامل می‌شود:
اسِ مَنْ يَشْــرِي  ذکــر ســبب نــزول به‌تفصیــل: به‌عنوان‌مثــال در مورد آیــه »وَ مِــنَ النَّ
عِباد« )البقره/207( از ابن‌عباس نقل‌شــده 

ْ
ؤُفٌ بِال هُ رَ هِ وَ اللَّ نَفْسَــهُ ابْتِغاءَ مَرْضاتِ اللَّ

کــه ایــن آیــه در مورد علــى بن‌ابى طالــب )ع(، هنگامك‌ىه مشــركان تصميم بر قتل 
پیامبر )ص( داشــتند، نازل شــد. وی در ادامه می‌گوید: »در آن شــب پیامبر )ص( 
ج و به ســمت غــار »ثور« رفت و حضرت علی )ع( در رختخواب ایشــان  از مکــه خار
خوابیــد. در ایــن هنــگام آیــه مذکور بین مکــه و مدینه نازل شــد )طبرســی، 1372: 
537/2، حویــزی، 1415: 205/1(. ایــن روایــت بــا تفاوت انــدک و توضیح بیش‌تر در 
تفســیر عیاشــی آمده اســت )عیاشــی، 1380: 101/1(. این در حالی اســت که سیوطی 
بــا نقــل روایتــی از طریق کلبی از ابن‌عبــاس نزول آیه را در مــورد صهیب و تعدادی 
از اصحاب همچون عمار، یاســر، امیه، ســمیه، ابویاســر، بلال و ... می‌داند که اهل 
مکــه آنــان را شــکنجه می‌دادنــد که بــه شــرک بازگردند، می‌دانــد )ســیوطی، 1404: 
240/1(. در ارتباط با روایت دوم باید گفت با توجه به آنچه در روایات دیگر شــبیه 
بــه ایــن گفتــه آمــده، صهیــب و ... در ازای دادن مــال، جــان خــود را خریدنــد و به 
مدینه بازگشــتند. درحالی‌که واژه »شــراء« در اینجا به معنای فروختن اســت و تنها 
بــا جان‌فشــانی حضرت علــی )ع( و خوابیــدن در جایــگاه پیامبــر )ص( هم‌خوانی 
دارد )طباطبایــی، 1417: 100/2(. ضمــن اینکــه غالــب منابع همان روایــت اول را از 
گون نقل کرده‌اند. البرهان یکی از این منابع است، در این  ابن‌عباس با طرق گونا
منبــع )بحرانی، 1416: 443/1( با چهار طریق از ابن‌عباس این روایت را نقل‌شــده 

است. ازاین‌رو می‌توان گفت روایت اول بر دیگری ترجیح دارد.
كَ فِيهِ مِــنْ بَعْدِ ما جــاءَكَ مِنَ  نمونــه دیگــر در خصوص ســبب نــزول آیة »فَمَــنْ حَاجَّ
مْ 

ُ
نْفُسَــك

َ
نْفُسَــنا وَ أ

َ
مْ وَ أ

ُ
مْ وَ نِســاءَنا وَ نِســاءَك

ُ
بْناءَك

َ
بْناءَنا وَ أ

َ
ــوْا نَدْعُ أ

َ
ــمِ فَقُــلْ تَعال

ْ
عِل

ْ
ال

كاذِبِين‏« )آل‌عمران/61( اســت. روایات منقول از 
ْ
ى ال

َ
هِ عَل عْنَتَ اللَّ

َ
ثُمَّ نَبْتَهِلْ فَنَجْعَلْ ل

گون فریقین )کوفی، 1410: 89/1؛ طبرسی، 762/1372:2؛  ابن‌عباس در منابع گونا
ثعلبــی، 1422: 85/3؛ ســیوطی، 1404: 39/2؛ بحرانــی، 1416: 638/1(، نــزول ایــن 
آیــه را در مــورد ماجرای مباهله و اینکه پیامبــر )ص( خانواده خود ازجمله حضرت 
علــی )ع( را بــرای ایــن امــر بــا خــود بردنــد، می‌دانــد. ایــن درحالی‌کــه اســت که در 
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منابــع دیگــر ماننــد جامع‌البیان طبری، التبیان شــیخ طوســی و نورالثقلین حویزی 
به حدیث ابن‌عباس دراین‌باره اشــاره نشــده اســت. شــاید علت این باشــد که این 
افــراد بــه منبعــی که حدیــث ابن‌عبــاس در آن آمده دسترســی نداشــته‌اند، این امر 
در مــورد طبــری می‌توانــد صادق باشــد، زیــرا وی حدیــث مذکور را از زیــد بن‌علی و 
سدی نقل کرده است )طبری، 1412: 213/3(؛ اما در ارتباط با افراد دیگر همچون 
حویــزی باوجــود دسترســی به منابعی ازجملــه مجمع البیــان و بهره‌مندی از آن در 
نقــل روایات، ممکن اســت علــل دیگر همچــون اجتهاد وی در انتخــاب و گزینش 

روایات از منابع در دسترس باشد )مهدوی راد، 1388: 26(.
ذکــر ســبب نــزول به‌اختصار: رویکرد دیگر تفاســیر فریقین در ذکــر روایات منقول از 
ابن‌عباس در فضائل اهل‌بیت )ع( در قالب اسباب نزول، این است که گاه روایاتی 
از ابن‌عباس را متذکر شده‌اند که به‌صورت خلاصه آمده و غالباً از افرادی که آیه در 
مورد آن‌ها نازل‌شــده، یاد می‌کند. غالب روایات اســباب نزول منقول از ابن‌عباس 
در فضیلــت اهل‌بیــت )ع(، به ایــن بخش اختصــاص دارد. در این خصوص موارد 
ةِ« )البیّنه/7(  يَّ بَرِ

ْ
بســیاری را می‌تــوان مثــال زد. به‌عنوان‌مثال ذیل آیه »هُمْ خَيْــرُ ال

از ابن‌عبــاس نقل‌شــده کــه این آیه در مورد علی )ع( و خاندان او نازل‌شــده اســت 
ک؛ سیوطی، 1404:  )طبرســی، 1372: 795/10؛ کوفی، 1410: 585/1 به نقل از ضحا

379/6 به نقل از ابن‌عدی، بحرانی، 1416: 722/5(.
 »

ً
سِــيرا

َ
 وَ أ

ً
 وَ يَتِيمــا

ً
ــهِ مِسْــكِينا عــامَ عَلــ‏ی حُبِّ نمونــه دیگــر ذیــل آیــة »وَ يُطْعِمُــونَ الطَّ

)الانسان/8( دیده می‌شود. برخی از تفاسیر سبب نزول را در شأن حضرت علی )ع( 
و فاطمــه )س( می‌داننــد )کوفی، 1410: 529/1؛ طبرســی، 1372: 611/10؛ ســیوطی، 
1404: 299/6(. البته برخی دیگر هم به‌طور کامل ماجرای اطعام حضرت علی )ع( 
و حضرت فاطمه )س( به مســکین، یتیم و اســیر را از زبان ابن‌عباس ذکر کرده‌اند 

)ثعلبی، 1422: 99/10؛ بحرانی، همان: 549، 552(.
ذکــر وقایــع پس از ســبب نزول: یکی از مواردی که به ســبب نــزول ارتباط می‌یابد، 
وقایــع پــس از نــزول آیه اســت. در این خصــوص نیز روایاتــی از ابن‌عبــاس منقول 
هُ« )اسراء/26( دیده می‌شود. 

َ
است. یکی از این موارد ذیل آیه »وَ آتِ ذَا الْقُرْبی‏ حَقّ

سیوطی به نقل از ابن‌مردویه از ابن‌عباس نقل می‌کند زمانی که این آیه نازل شد، 
پیامبر )ص( فدک را به حضرت فاطمه )س( بخشید )سیوطی، 1404: 177/4(.

نَّ 
َ
مُوا أ

َ
ةً وَ اعْل مْ خَاصَّ

ُ
مُوا مِنْك

َ
ذِينَ ظَل

َّ
قُوا فِتْنَةً لا تُصِيبَنَّ ال

َ
نمونــه دیگر ذیــل آیه »وَ اتّ

عِقاب‏« )انفال/25( آمده اســت. دراین‌باره طبرســی از ابن‌عباس نقل 
ْ
هَ شَــدِيدُ ال اللَّ

می‌کنــد کــه پیامبــر )ص( پس از نــزول این آیه فرمود، هرکس پــس از وفات من به 
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علی )ع( ظلم کند، گویا نبوت من و انبیای پیشــین را انکار کرده اســت )طبرســی، 
1372: 822/4؛ حویزی، 1415: 143/2؛ بحرانی، 1416: 667/2(.

بی...« )شــوری/23( موردی دیگر  قُرْ
ْ
ةَ فـِـي ال مَوَدَّ

ْ
ا ال

َّ
 إِل

ً
جْــرا

َ
يْهِ أ

َ
مْ عَل

ُ
ك

ُ
سْــئَل

َ
آیــه »قُــلْ لا أ

است که ذیل آن روایت ابن‌عباس در خصوص اتفاق پس از نزول آیه سخن گفته 
است. دراین‌باره از وی منقول است زمانی که این آیه نازل شد، اصحاب از پیامبر 
)ص( ســؤال کردند نزدیکان شــما که خداوند مودت نسبت به آن‌ها را بر ما واجب 
کرده، چه کسانی‌ هستند، ایشان فرمودند: »علی، فاطمه و فرزندان او«. ایشان سه 
مرتبــه این جمله را تکرار نمودند )کوفــی، 1410: 390-388؛ ثعلبی، 1422: 310/8؛ 
حویــزی، 1415: 572/4، 574، 576، 578؛ بحرانــی، 1416: 822/4(. در روایتــی 
دیگــر هــم با همین مضمون از وی که بحرانی )همــان: 824/4( به نقل از صحیح 
بخــاری و مســلم آورده، از ابن‌عبــاس چنین نقل‌شــده که وی مــراد از »قربی« را آل 

محمد می‌داند.
البتــه در چنــد روایــت دیگــر منقــول از ابن‌عبــاس، مــراد از »قربــی«، جمیــع قریش 
دانســته شــده است )طبری، 1412: 15/25 به نقل از شعبی؛ ثعلبی، 1422: 310/8(. 
به‌گونه‌ای که در یک روایت زمانی که فردی از ابن‌عباس در مورد »القربی« سؤال 
می‌کنــد، ســعید بن‌جبیــر پیش‌قدمــی کــرده و می‌گویــد: »منظور آل محمد اســت«، 
ابن‌عبــاس در پاســخ بــه او می‌گوید: »عجله کــردی، زیرا هیچ تیــره‌ای از تیره‌های 
قریش نیست، مگر آنکه پیامبر )ص( در بین آنان قرابتی دارد«، سعید بن‌جبیر در 
ادامــه می‌گویــد: »پــس ما قبل از اینکه در تفســیر این آیه بحث کنیــم، باید معنای 
لغــوی قرابت را بفهمیم« )طبری، 1412: 15/25؛ ســیوطی، 1404: 7/6-5(. حتی در 
جْرٍ 

َ
مْ مِنْ أ

ُ
تُك

ْ
ل

َ
یک روایت از ابن‌عباس نقل‌شــده که اين آيه به‌وســیله آيه ‏»قُلْ ما سَأ

هِ« نسخ شده است. ی اللَّ
َ
ا عَل

َّ
جْرِيَ إِل

َ
مْ إِنْ أ

ُ
ك

َ
فَهُوَ ل

در رد ایــن دســته روایــات بایــد گفــت اینکه مــراد از قرابــت، قرابت با قریش باشــد، 
صحیح نیســت؛ زیرا معنای اجر زمانی تمام می‌شــود که درخواست‌کننده آن کاری 
کرده باشــد و ســودی رسانده باشــد، آن‌وقت در ازای آن مزد طلب کند؛ ازاین‌رو اجر 
زمانی معنا دارد که پیامبر )ص( قریش را هدایت نموده و آن‌ها ایمان آورده باشند؛ 
زیــرا برفــرض باقــی مانــدن آن‌ها در کفــر و تکذیب دعــوت پیامبر درواقــع چیزی از 
پیامبر نگرفته‌اند تا در مقابلش اجری بدهند. بر این اساس، این معنا با سیاق آیه 
ناسازگار بوده و مراد از »قربی« همان اهل‌بیت پیامبر )ص( است؛ ازاین‌رو، روایت 
دیگر منقول از ابن‌عباس که آیه را منســوخ می‌داند، نیز صحیح نخواهد بود؛ زیرا 
مــراد از واجــب نمــودن مــودت اهل‌بیــت و قــرار دادن آن به‌عنوان اجر رســالت به 
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ایــن دلیــل بوده که آن را وســیله‌ای برای رجوع مردم و مرجعیت ایشــان قرار گیرد، 
درنتیجــه، ایــن اجــر چیزی مــاورای خود رســالت و دعــوت دینی و بقــاء و دوام آن 
جْرِيَ 

َ
مْ إِنْ أ

ُ
ك

َ
جْرٍ فَهُــوَ ل

َ
مْ مِنْ أ

ُ
تُك

ْ
ل

َ
نیســت؛ و مفــاد ایــن آیه مغایرتی با آیة ‏»قُلْ ما سَــأ

ــهِ...« نخواهــد داشــت که بخواهد ناســخ آن باشــد )طباطبایــی، 1417:  ا عَلیــه اللَّ
َّ
إِل

.)42-46/18
ذکر مواردی که سبب نزول علاوه بر اهل‌بیت )ع(، افراد دیگر را هم شامل می‌شود: 
دســته دیگــر نمــود روایات فضائــل منقول از ابن‌عباس در اســباب نــزول، مواردی 
است که علاوه بر اهل‌بیت، افراد دیگر نیز شامل آیه می‌شوند. گفتنی است این‌که 
در برخــی روایــات ابن‌عباس، مانند روایات ذیل آیه تطهیــر و آیه مباهله، آیه صرفاً 
در شــأن اهل‌بیت )ع( دانســته شــده، بــا روایات ایــن‌ بخش که علاوه‌بــر اهل‌بیت 
)ع(، افراد دیگر را شــامل می‌شــود، منافات ندارد؛ زیرا در روایات دسته اول درواقع 
اهل‌بیــت )ع( تنهــا مصداق منحصربه‌فرد آیه هســتند و آیه تنها شــامل حال آن‌ها 
می‌شــود؛ اما در ارتباط با دســته دوم، اهل‌بیت )ع( مصداق اتم نزول آیه هســتند؛ 

به همین سبب افراد دیگر هم می‌توانند در شمول آن وارد شوند.
حَــرامِ‏« 

ْ
مَسْــجِدِ ال

ْ
حــاجِّ وَ عِمــارَةَ ال

ْ
تُــمْ سِــقايَةَ ال

ْ
جَعَل

َ
به‌عنوان‌مثــال در مــورد آیــه »أ

)التوبــه/19( از ابن‌عبــاس چنیــن نقل‌شــده که ایــن آیه در مورد علــی بن‌ابی‌طالب 
و عبــاس نازل‌شــده اســت )ســیوطی، 1404: 218/3 بــا دو ســند بــه نقــل از شــعبی و 
ابن‌مردویــه(؛ اما اینکه در برخی منابع همچون جامع‌البیان طبری )1412: 67/10؛ 
ثعلبــی، 1422: 19/5 و 20( کــه بــا دو ســند متفــاوت از طریــق علــی بن‌ابــی طلحــه، 
ابن‌ســیرین و مــره همدانــی ســبب نــزول منقــول از ابن‌عبــاس را در شــأن عبــاس 
بن‌عبدالمطلب می‌دانند، نیز کلامی صحیح اســت؛ زیرا این روایات و سایر روایاتی 
کــه از افــراد دیگــر غیــر از ابن‌عبــاس نقل‌شــده و آن‌را در شــأن عبــاس، علــی )ع(، 
عثمــان و شــیبه می‌دانــد، همگی بیانگر این مطلب اســت که نــزاع آن‌ها در افضل 

بودن سقایت و عمارت در مقابل ایمان و جهاد بوده است.
نمونــه دیگــر ذیل آیــه »ما فـِـي صُدُورِهِــمْ مِنْ غِــل...‏« )الحجــر/47( دیده می‌شــود. 
بررســی منابع تفســیری فریقین نشــان داد که تنها ســیوطی )1404: 101/4( ذیل این 
آیه با دو طریق مجاهد و کلبی از ابی‌صالح از ابن‌عباس در باب فضائل روایت نقل 
کرده است. طریق اول بیانگر این است که آیه در شأن علی، طلحه و زبیر و طریق 
دیگری آن‌را در شأن »ابوبکر و عمر و عثمان و على و طلحة و الزبير و سعد و سعيد 

و عبدالرحمن بن‌عوف و عبدالله بن‌مسعود« می‌داند.
الِحــات‏« )البقره/25( در مــورد علی )ع(،  ــوا الصَّ

ُ
ذِينَ آمَنُــوا وَ عَمِل

َّ
ــرِ ال نــزول آیــه »وَ بَشِّ
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َ
حمــزه، جعفــر و عبیــدة بن‌الحارث )فــرات/53؛ بحرانــی، 1416: 157/1( و آیــه »قُلْ أ
هِمْ‏« )آل‌عمــران/15( در مورد حضرت  بِّ قَوْا عِنْــدَ رَ

َ
ذِينَ اتّ

َّ
ــمْ لِل

ُ
ــمْ بِخَيْــرٍ مِــنْ ذلِك

ُ
ئُك نَبِّ

ُ
أ

علــی )ع(، حمــزه بن‌عبدالمطلب و عبیدة بن‌حارث )کوفــی، 1410: 77/1؛ بحرانی، 
همان: 602/1( نمونه‌های دیگر در این زمینه است. گفتنی است هر دو روایت فوق 
را فقط فرات کوفی و بحرانی ذکر کرده‌اند و دیگر منابع تفســیری شــیعی آن‌را بیان 

نکرده‌اند. حتی بحرانی هم آن را از منابع اهل سنت نقل می‌کند.

ب( تأویل )تعیین مصداق(
یکی دیگر از موارد نمود روایات منقول از ابن‌عباس در باب فضائل اهل‌بیت )ع(، 
بیان تأویل اســت. در این خصوص روایات بســیاری از ابن‌عباس در منابع تفســیر 
روایی فریقین مشاهده می‌شود. از مجموع موارد موردبررسی در تفاسیر فریقین 67 
روایــت بــه این مهم اختصاص دارد؛ که این مطلب علاوه بر نقل فضایل اهل‌بیت 
)ع( توســط ابن‌عبــاس، نشــان‌دهنده جــواز تأویــل از منظــر وی اســت. همچنیــن 
بررســی منابع تفســیری فریقیــن معلوم می‌دارد کــه ذکر این‌گونه روایات در تفاســیر 
شیعی به نسبت اهل سنت بیش‌تر است که طبیعتاً این مسئله با توجه به جایگاه 

تأویل و بطن در مکتب شیعه، امری بدیهی است.
ــهُ وَ هُوَ فيِ 

ُ
إِيمــانِ فَقَــدْ حَبِطَ عَمَل

ْ
فُــرْ بِال

ْ
به‌عنوان‌مثــال واژه ایمــان در آیــه »وَ مَــنْ يَك

ينَ« )المائده/5( به حضرت علی )ع( )کوفی، 1410: 121( تأویل  خاسِــرِ
ْ
آخِرَةِ مِنَ ال

ْ
ال

شــده اســت. این درحالی‌که اســت که طبری بدون ذکر تأویل مذکور از ابن‌عباس، 
بــه نقــل از علی بن‌ابی طلحه از وی، ایمان را ریســمان محکمــی می‌داند که عمل 
جز به آن پذیرفته نمی‌شود و بهشت جز بر کسی که آن را ترک کند، حرام نمی‌شود 
)طبری، 1412: 70/6(. در جمع میان دو روایت می‌توان چنین گفت که یکی تأویل 
و بطــن آیــه را بیــان کــرده و دیگــری بــه تفســیر و فهم ظاهــری آن پرداخته اســت؛ 

ازاین‌رو هر دو روایت ابن‌عباس قابل‌قبول است.
لِّ قَــوْمٍ هــاد« )الرعــد/7( بــه امــام 

ُ
نْــتَ مُنْــذِرٌ وَ لِــك

َ
مــا أ

َ
تأویــل واژه »هــاد« در آیــه »إِنّ

علی)ع( )طبری، 1412: 72/13 به نقل از سعید بن‌جبیر؛ طبرسی، 1372: 427/6؛ 
طوســی، بی‌تــا: 233/6؛ حویــزی، 1415: 482/2؛ بحرانــی، 1416: 232/3؛ ثعلبــی، 
1422: 272/5( نمونه‌ای دیگر ازاین‌دســت روایات اســت. البتــه در روایتی دیگر از 
ابن‌عباس )طوسی، بی‌تا: 233/6، ثعلبی، 1422: 272/5( »المنذر محمد و الهادي 
الله‏« مراد از هادی، خداوند دانســته شــده اســت. این روایت منافاتی با روایت اول 
نــدارد؛ زیــرا می‌تــوان گفــت هدایت‌گــری حضــرت علــی )ع( در طول هــادی بودن 
خداوند و منبعث از آن اســت. در روایتی دیگر از وی، مراد از هادی »داع« دانســته 
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شــده اســت )طبــری، 1412: 72/13، ســیوطی، 1404: 45/4( کــه ایــن نیــز می‌توانــد 
ح و  هم‌راســتا بــا دو روایــت فوق باشــد به این صورت که روایت ســوم به‌عنوان شــر
تفســیر در نظــر گرفتــه شــود و روایات دیگر تأویلی باشــد. عــاوه بر روایــات مذکور، 
روایتــی هــم در الدرالمنثور دیده می‌شــود که ســایر منابــع آن را ذکــر نکرده‌اند. این 
ه‌عنــه«. طبق این  روایــت چنین اســت: »المنــذر و الهادي علي بن‌أبــى طالب رضی‌ال��ل
روایــت، ابن‌عبــاس می‌گوید پیامبــر )ص( فرمود: »منذر و هــادی حضرت علی)ع( 

است« )سیوطی، همان‌(.
ادِقِينَ«  ونُوا مَــعَ الصَّ

ُ
هَ وَك

ّ
قُوا اللَ

ّ
ذِينَ آمَنُــوا اتَ

َّ
هَا ال

ّ
يُ

َ
تأویــل واژه »الصادقیــن« در آیه »يَــا أ

)التوبــه/119( )کوفــی،1410: 172/1، 174؛ طبرســی، 1372: 122/5؛ بحرانــی، 1416: 
865/2؛ ثعلبــی، 1422: 109/5؛ ســیوطی، 1404: 290/3(، »البحریــن« بــه حضــرت 
خ« به پیامبر )ص( و »لؤلــؤ و مرجان« به  علــی )ع( و حضــرت فاطمــه )س(، »البــرز
امــام حســن )ع( و امام حســین )ع( )کوفــی، 1410: 459/1؛ ســیوطی، 1404: 142/6؛ 
زَخٌ لا يَبْغِيانِ.  تَقِيــانِ. بَيْنَهُما بَرْ

ْ
يْنِ يَل بَحْرَ

ْ
بحرانــی، 1416: 235/5( در آیــات »مَرَجَ ال

مَرْجانُ« )الرحمن/ 19(، »مؤمن« 
ْ
ؤُ وَ ال

ُ
ؤْل

ُّ
بانِ. يَخْرُجُ مِنْهُمَــا الل ذِّ

َ
ما تُك

ُ
ك بِّ يِّ آلاءِ رَ

َ
فَبِــأ

« )السجده/18( به حضرت علی )ع( 
ً
 كَمَنْ كانَ فاسِقا

ً
 فَمَنْ كانَ مُؤْمِنا

َ
در آیه »أ

)کوفی، 1410: 328/1-327؛ بحرانی، 1416: 400/4-397، ســیوطی، 1404: 177/5( 
نمونه‌هایی دیگر در این زمینه هستند.

ج( تبیین مراد و معنا
از دیگــر مــواردی کــه در روایات فضائل منقــول از ابن‌عباس در شــأن اهل‌بیت )ع(، 
دیــده می‌شــود، تبییــن مــراد کلمات، عبــارات و جملات مذکــور در آیه اســت؛ به این 
صــورت کــه در جریــان تبیین مــراد یک واژه یــا عبارت به فضیلــت و برتری اهل‌بیت 
)ع( هم تصریح می‌شــود. از مجموع روایات موردبررســی 45 مورد شــامل این بخش 
هُمْ وَ حُسْــنُ مَآبٍ« 

َ
می‌گــردد؛ به‌عنوان‌مثــال در مــراد از واژه »طوبــی« در آیــه »طُوبــ‏ی ل

)الرعــد/29( از ابن‌عبــاس نقل‌شــده که طوبی درختی اســت در بهشــت کــه اصل آن 
در خانه حضرت علی )ع( و شــاخه‌های آن در خانه مؤمنان اســت )طبرســی، 1372: 
448/6؛ ثعلبــی، 1422: 291/5؛ بحرانــی، 1416: 259/3(. در روایتی دیگر چنین آمده 
که پیامبر )ص( در وصف معراج فرمودند: »زمانی که وارد بهشت شدم درختی دیدم 
کــه هــر بــرگ آن کل دنیا را می‌پوشــاند ... از جبرئیــل در مورد آن ســؤال کردم، گفت: 
آن درختی اســت که برای تو و افراد کثیری از امت توســت، گفتم: اصل آن کجاست، 
گفت: در خانه علی )ع(« )کوفی، 1410: 207/1(. در روایت دیگر گفته‌شده که اصل آن 

در خانه پیامبر )ص( و فرع آن در خانه علی )ع( است )همان:1/ 208(.
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در جمــع میــان این روایات می‌تــوان از روایتی منقول از امام باقــر )ع( که ثعلبی در 
الکشــف و البیــان آن‌را ذکــر کرده اســت، بهره بــرد. در این روایت چنیــن آمده که از 
پیامبر )ص( در مورد »طوبی« سؤال شد، ایشان فرمودند: »طوبی درختی است در 
ع آن در بهشت است« )ثعلبی، 1422: 291/5(  بهشت که اصل آن در خانه من و فر
بار دیگر از ایشان دراین‌باره سؤال شد، فرمودند: »درختی در بهشت که اصلش در 
ع آن در خانه اهل بهشت است« )همان: 29/5(. از پیامبر )ص( در  خانه علی و فر
مورد این گونه‌گونی در پاســخ ســؤال شــد، فرمودند: »خانه من و خانه علی )ع( در 

بهشت در مکانی واحد است« )همان‌: 29/5(.
 فَخُذُوهُ« )الحشــر/7( در بیــان مراد »ما« 

ُ
سُــول نمونــه دیگــر ذیل آیه »مــا آتاكُمُ الرَّ

دیــده می‌شــود. در ایــن خصــوص از ابن‌عباس معنــای »تبعیــت و ولایت‌پذیری از 
ک هدایت‌پذیری و ورود به بهشــت ذکرشــده است  حضرت علی )ع(« به‌عنوان ملا

)کوفی، 1410: 473/1(.

کر اوصاف بیانگر برتری اهل‌بیت )ع( د( ذ
یکی دیگر از گونه‌های ذکر فضائل در روایات ابن‌عباس، اشاره به صفت یا ویژگی 
اســت که منجر به برتری حضرت علی )ع( بر دیگران می‌شــود. از مجموع روایات 
مــورد ارزیابــی 27 روایــت بــه این بخــش اختصــاص دارد. وجــود چنیــن روایاتی از 
ابن‌عبــاس بــه ایــن معناســت کــه ابن‌عباس صفــت یادشــده را منحصر در ایشــان 

می‌داند. برخی از این اوصاف چنین است:
 

َ
ــذِي كَفّ

َّ
کاتــب صلــح حدیبیــه: در روایت منقــول از ابن‌عباس ذیل آیــه »وَ هُوَ ال

يْهِم‏« )الفتح/24( 
َ
مْ عَل

ُ
ظْفَرَك

َ
نْ أ

َ
ةَ مِنْ بَعْدِ أ

َّ
مْ عَنْهُمْ بِبَطْنِ مَك

ُ
يْدِيَك

َ
مْ وَ أ

ُ
يْدِيَهُمْ عَنْك

َ
أ

حضــرت علی )ع( به‌عنــوان کاتب صلح حدیبیه نامیده می‌شــود )ســیوطی، 1404: 
78/6؛ ثعلبی، 1422: 60/9(.

نٌ بَيْنَهُمْ«  نَ مُؤَذِّ
َ

ذّ
َ
ذکر اسامی حضرت علی )ع( در قرآن: در روایتی دیگر ذیل آیه »فَأ

)الاعــراف/44( ابن‌عبــاس ضمن بیان این مطلب کــه برای علی )ع( در کتاب خدا 
اســمائی اســت که مردم نمی‌شناســند، متذکر می‌شــود که مراد از »مؤذّن« حضرت 
علــی )ع( اســت. درواقــع وی مــؤذّن را یکــی از اســامی حضــرت علــی )ع( در قــرآن 
می‌دانــد )کوفــی، 1410: 142/1؛ طبرســی، 1372: 651/4؛ بحرانــی، 1416: 546/2(. 
در ایــن میــان بررســی روایات مذکــور در منابع اهل ســنت، نتایج متفاوتی را نشــان 
ح  کثر منابع به این مهم حتی اشاره هم نشده است و از شر داد؛ به‌گونه‌ای که در ا
کم حســکانی  و تفســیر ایــن واژه صرف‌نظــر کرده‌اند. تعــداد محدودی همچون حا
)1369: 269/1( بــا رویکــرد بی‌طرفانه تمامی روایاتی را ذکر کرده اســت که حضرت 
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علــی )ع( را »مــؤذن« می‌نامد. برخــی دیگر نیز همچون فخر رازی بدون اشــاره به 
روایــت موردنظــر از ابن‌عبــاس، روایــت دیگــری از وی نقــل می‌کنــد کــه در آن وی 
»مــؤذن« را یکــی از ملائکــه و صاحب صــور می‌دانــد )فخــر رازی، 1420: 247/14(. 
کــم حســکانی روایــت اول را به‌صراحــت از ابن‌عبــاس نقل کرده،  باوجوداینکــه حا
آلوســی معتقــد اســت )آلوســی،1415: 123/8( ایــن روایــت ابن‌عبــاس از طرف اهل 
ســنت نقــل نشــده، وی در ادامــه بیــان می‌کنــد از مثل چنیــن امامی کــه در آن روز 
در حظیره‌هــای قــدس جــای دارد، خیلــی بعید اســت که به محشــر بیایــد و چنین 
جملــه‌ای را اعــام کند. در این میــان صاحب المنار ضمن رد کلام آلوســی و تعدیل 
گر ســند این‌گونه  کــم حســکانی در منابــع رجالــی اهل ســنت، بیان می‌کند کــه ا حا
گزیــر بایــد مضمــون آن را نیــز بپذیریــم. همچنیــن اینکــه  روایــات را پذیرفتیــم، نا
حضــرت علــی )ع( در آن روز در حظیره‌هــای قدس جای دارد، مانع از این نیســت 
که مؤذن نیز باشــد )رشــید رضا، بی‌تا: 426/8(. علامه طباطبایی نیز ضمن صحه 
کم حســکانی از کســانی  گذاشــتن بــه توضیحــات صاحــب المنــار، بیــان می‌کند حا
اســت که روایاتش موردپســند و در نقــل حدیث، ضابط اســت. وی در ادامه ضمن 
ابــراز تعجــب از عمل ســیوطی که معمولاً تمام روایــات را در الدرالمنثور ذکر می‌کند، 
می‌گویــد مشــخص نیســت که ســیوطی چــرا از نقل چنیــن روایتی خــودداری کرده 

است )طباطبایی، 1417: 140-141/8(.
نزول کرائم قرآن در شــأن علی )ع(: از ابن‌عباس نقل‌شــده که خداوند کرائم قرآن 

را در مورد علی )ع( نازل کرده است )کوفی، 1410: 46(.

6. نتیجه‌
بررســی روایات فضائل منقول از ابن‌عباس در منابع تفسیر روایی فریقین به موارد 

ذیل منتج شد.
1. در میان تفاسیر روایی اهل سنت بیش‌ترین روایت فضائل منقول از ابن‌عباس 

در الدرالمنثور و در شیعه در تفسیر فرات کوفی آمده است.
2. طریق مشــترک میان تمام تفاســیر فریقین در نقل این‌گونه روایات، طریق کلبی 
گرچه طرق دیگری هم ذکرشــده، اما این طریق  از ابی‌صالــح از ابن‌عبــاس اســت. ا

بیش‌ترین روایات را به خود اختصاص داده است.
3. در ارزیابــی منبــع و مصــدر این‌گونــه‌ روایــات، در منابــع متقــدم شــیعی غالبــا به 
مشــایخ مفســر رســیدیم. به‌عنوان‌مثــال منبــع مورداســتفاده فــرات کوفــی در ایــن 
زمینه، تفسیر حبری )حسین بن‌حکم حبری( یکی از مشایخ وی است. در تفاسیر 
متأخرتر علاوه بر نقل از مشــایخ، منابع متقدم‌تر همچون فرات کوفی، کتب شــیخ 
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کم حسکانی نمود بیش‌تری می‌یابد. صدوق و شواهد‌التنزیل حا
همچنیــن در تفاســیر اهــل ســنت عــاوه بــر برخــی مشــایخ مفســران، کتاب‌هــای 

کم حسکانی و ابن‌مردویه بیش‌تر مشهود هستند. شواهدالتنزیل حا
4. از جهــت متــن نیز فضائــل منقول از ابن‌عبــاس در باب اهل‌بیــت )ع(، غالباً در 
گونه‌هــا‌ی اســباب نــزول، تأویل، بیان مراد و معنا، همچنین ذکر اوصاف شــاخص 
ایشــان نمود می‌یابد که در این میان بیش‌ترین تعداد روایت در قالب ســبب نزول 

و پس آن تأویل آمده است.
5. بی‌شک تعداد روایات فضائل منقول از ابن‌عباس در تفاسیر، متأثر از نوع نگاه 
مفسر و گرایش‌های تفسیری آن‌ها است. به‌گونه‌ای که عیاشی به دلیل گرایش به 
نقل روایات فقهی و آیات‌الاحکام، طبری به دلیل تعصب، شــیخ‌ طوســی و طبرسی 
به دلیل رویکردهای تقریبی کمتر به ذکر روایات فضائل که روایات ابن‌عباس هم 
بخشی از آن است، پرداخته‌اند. در این میان در تفاسیری همچون فرات کوفی به 
دلیل گرایش‌های کلامی و شــرایط زمانه، ثعلبی و ســیوطی با نگاه بی‌طرفانه، این 

نوع روایات نمود بیش‌تری دارد.
گرچــه تعداد روایات منقــول از ابن‌عباس در باب فضائل در تفاســیر  درعین‌حــال، ا
بــا رویکــرد مفســر ارتبــاط مســتقیم دارد، امــا عــدم نقل یــا ذکر تعــداد محــدود این 
نــوع روایــات از ابن‌عبــاس در برخــی از ایــن تفاســیر، بــه معنــای عدم نقــل روایت 
از وی دراین‌بــاره نیســت و ایــن امــر بــه جایــگاه و موضع خاص ابن‌عبــاس در این 
خصوص، آســیبی وارد نمی‌کند. لذا، ورای آمار و تحلیل آماری، وی به‌عنوان یکی 
از مشــهورترین مفســران صحابه و ترجمان قرآن، همواره به این مهم توجه داشته 
و تأویل، تعیین مصداق، مراد و ... بسیاری از آیات قرآن را اهل‌بیت )ع( می‌داند.
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Detailed Abstract
Research Objective: The doctrine of Taqiyyah (Religious dissimulation) is one 
of the shared beliefs between Shi'a and Sunni Islam and holds a central place in 
religious texts. Rooted in Qur’anic teachings, this concept has been emphasized in 
various verses of the Qur’an, and its legitimacy is clearly established. The primary 
objective of this research is to explore and clarify the concept of Taqiyyah in the 
Qur’an, analyzing the perspectives of Shi'a and Sunni Qur’anic exegetes, particu-
larly regarding verses 28 of Surah Al-Imrān, 106 of Surah An-Nahl, and 28 of Surah 
Ghāfir. This study aims to address the objections raised against the Shi'a regarding 
this doctrine and to identify points of agreement and disagreement between the two 
Islamic schools of thought concerning the concept and conditions of Taqiyyah.

Research Methodology: This research employs an analytical-descriptive ap-
proach, utilizing reputable library resources to examine and compare the views of 
Shi'a and Sunni Qur’anic exegetes on the verses related to Taqiyyah. Special atten-
tion is given to the perspectives of Sunni Qur’anic exegetes with Salafi and literalist 
approaches, who have raised objections against the concept of Taqiyyah.

Findings: The findings of this research indicate that both sects agree on the prohi-
bition of forming alliances with disbelievers, as emphasized in verse 28 of Surah 
Al-Imrān while permitting association with them in cases of necessity. Regarding 
verse 106 of Surah An-Nahl, both sects agree that Taqiyyah is permissible under 
compulsion or fear of harm, but only to the extent necessary. Both Shi'a and Sunni 
traditions cite the story of Ammar ibn Yāsir in the context of this verse and narrate 
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the famous saying of the Prophet Muhammad (peace be upon him and his 
family) concerning Ammar. In the case of verse 28 of Surah Ghāfir, Shi'a 
commentators do not specify a particular context for its revelation, while 
Sunni Qur’anic exegetes attribute its revelation to Abu Bakr's defense of 
the Prophet (peace be upon him and his family). Both schools of thought 
emphasize the legitimacy of Taqiyyah based on this verse and propose sim-
ilar possibilities regarding the identity of the "believing man" mentioned 
in the verse. The main difference lies in the fact that Shi'a scholars gener-
ally do not consider abandoning Taqiyyah permissible under compulsion, 
whereas Sunni scholars view such an approach as preferable.

Final Conclusion: Ultimately, this research demonstrates that Shi'a and 
Sunni Islam agree on the principles and definition of Taqiyyah to the extent 
that both schools of thought permit it in cases of necessity and to the de-
gree required. The practice of Taqiyyah can take the form of concealment, 
verbal dissimulation, or practical compliance. Based on this, commentators 
from both schools of thought believe that, despite the specific contexts of 
the verses related to disbelievers, the concept of Taqiyyah can be applied 
in the face of any opposition where the necessary conditions are met. Ad-
ditionally, Taqiyyah is permissible for religious leaders unless it leads to 
harm to the religion. Except for some literalist Qur’anic exegetes, most 
scholars from both schools of thought have reached a common interpreta-
tion of this doctrine.

Keywords: Shi'a and Sunni, Taqiyyah, Verses of Taqiyyah, Religious Dis-
simulation, Objections Exegesis.
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پژوهشی

شبهه پژوهی تقیه از منظر مفسران فریقین 
)مطالعه موردی آیات 28 آل‌عمران، 106 نحل و 28 غافر(

محمد مهدوی1 ، محمد عظیمی2 ، مهدی منزه3  
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چکیده
تقیه به‌عنوان یک آموزه اساسی در ساحت اجتماعی - سیاسی اسلام، همواره موردتوجه تحلیل‌گران و مفسران 
بوده است. درحالی‌که تقریباً تمام مسلمانان بر اصل مشروعیت این مفهوم توافق دارند، برخی از مفسران اهل 
ح کرده‌انــد. ازجمله ادله بنیادین ایــن آموزه، آیات قرآن کریم اســت که در  ســنت شــبهاتی را نســبت بــه آن مطر
این پژوهش به روش تحلیلی و توصیفی و با اســتفاده از منابع کتابخانه‌ای، تفســیر این آیات از منظر فریقین 
ک میان دیدگاه  موردبررســی قرارگرفته اســت. هدف اصلی این تحقیق، روشن‌ســازی وضعیت تفاوت یا اشــترا
شیعه و اهل سنت در خصوص تقیه است. نتایج حاصل از این بررسی نشان می‌دهد که هم شیعه و هم سنی 
در تعریــف و اصــول تقیه، هم‌نظر هســتند و هر دو بر اســاس آیــات قرآن، این عمل را در شــرایط اضطراری و به 
میزان ضرورت مجاز می‌دانند؛ درعین‌حال، این ضرورت تعیین‌کننده کیفیت عمل تقیه است که ممکن است 
به شــکل کتمانی، زبانی یا عملی باشــد. به‌جز برخی مفســران با رویکرد ظاهرگرایانه یا ســلفی، مفسران دیگر به 

تفسیر مشترکی از این آموزه دست‌یافته‌اند.
کلیدواژه‌ها:‌ فریقین، تقیه، آیات تقیه، تقیه مداراتی، شبهه، تفسیر.
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1. مقدمه
آموزه تقیه به‌عنوان یکی از باورهای مشــترک میان شــیعه و سنی، در کانون توجه 
متــون دینــی قــرار دارد. ایــن مفهوم کــه ریشــه در آموزه‌هــای قرآنــی دارد، در آیات 
ح‌شــده  کیــد قرارگرفته و مشــروعیت آن به‌وضوح مطر مختلــف قــرآن کریــم مورد تأ
اســت. علاوه بر آیات، روایات متواتری نیز وجود دارند که این مشــروعیت را تأیید 
می‌کننــد )طباطبایــی، ۱۳۹۰: ۳/ ۱۶۳؛ ابــن ابــی شــیبه، ۱۴۰۹: ۴۷۴/۶، ســیوطی، 
بی‌تــا: ۲۸۱/۸؛ متقــی هندی، ۱۴۳۱: ۴۳/۳(؛ ازاین‌رو در اصل جواز آن اختلافی بین 
ج( وجود نــدارد )مغنیه، ۱۴۲۴: ۴۳/۲؛ رشــید رضا، ۱۴۱۴:  مســلمانان )بــه غیر خوار
۲۸۰/۳ و ‌۴/ ۴۳۱؛ آلوســی، ۱۴۱۵: ۲/ ۱۱۸(. علامــه مجلســی آیــات و روایــات تقیــه را 

به‌خوبی جمع‌آوری کرده است )مجلسی، ۱۴۰۳: ۲۹/ ۴۰۴ و ۷۲/ ۳۹۳(.
تقیه به‌عنوان یک مفهوم اساســی در مذهب شــیعه، دارای ریشــه‌های مســتحکم 
کید مفســران اســامی از هــر دو فرقه شــیعه و اهل ســنت  قرآنــی اســت کــه مــورد تأ
قرارگرفته اســت. در این تحقیق، تلاش خواهد شــد تا دیدگاه‌های مفسران این دو 
مذهــب در خصــوص آیات مرتبط بــا تقیه به‌صورت تطبیقی موردبررســی و تحلیل 
قــرار گیــرد. ایــن مقایســه نه‌تنها بــه درک عمیق‌تــری از ایــن آموزه یاری می‌رســاند 
بلکــه نشــان‌دهنده‌ی همســویی و توافــق در نظریــات آن‌هــا نســبت به ایــن آموزه 
اســت. بدین ترتیب، پژوهش حاضر به‌گونه‌ای ســاماندهی خواهد شد که شبهات 
و نقدهــای موجــود پیرامون این آموزه نســبت به شــیعه، به‌روشــنی و بــا رویکردی 

مستدل پاسخ داده شود.

2. آیات تقیه
در قــرآن کریــم، موضــوع تقیــه به‌عنــوان یکــی از اصــول مهــم مذهبــی، در آیــات 
متعددی مورداشــاره قرارگرفته است. ازجمله آیات برجسته در این زمینه، می‌توان 
به آیه ۲۸ ســوره آل‌عمران، آیه ۱۰۶ ســوره نحل و آیه ۲۸ ســوره غافر اشــاره کرد که 
به‌طــور مســتقیم به مفهوم تقیه پرداخته‌اند. با توجــه به اهمیت این آیات، علامه 
کتفا کرده اســت )مجلســی، ۱۴۰۳:  مجلســی تنهــا به ذکر این ســه آیــه در باب تقیه ا
۳۹۳/۷۲( که نشــان‌دهنده برجســتگی و اعتبار این سه آیه در موضوع تقیه است؛ 
ازاین‌رو بررســی دیدگاه مفســران فریقین درباره این آیات، می‌تواند به فهم صحیح 

از مفهوم تقیه و مصادیق آن در اسلام کمک شایانی نماید.

الف( آیه ۲۸ سوره آل‌عمران
یسَ مِنَ 

َ
مُؤْمِنِینَ وَ مَنْ یفْعَلْ ذَلِک فَل

ْ
وْلِیاءَ مِــنْ دُونِ ال

َ
ینَ أ کافِرِ

ْ
مُؤْمِنُــونَ ال

ْ
خِــذِ ال

ّ
ا یتَ

َ
»ل
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مَصِیرُ«؛ نباید 
ْ
ــهِ ال

ّ
ی اللَ

َ
هُ نَفْسَــهُ وَ إِل

ّ
رُکمُ اللَ یحَذِّ قُوا مِنْهُمْ تُقَــاةً وَ

ّ
نْ تَتَ

َ
ا أ

َّ
ــهِ فـِـی شَــیءٍ إِل

ّ
اللَ

اهــل ایمــان، مؤمنــان را وا‌گذاشــته و از کافــران دوســت گزینند و هر کــه چنین کند 
رابطــه او با خدا مقطوع اســت مگر برای در حذر بودن از شــرّ آن‌هــا )تقیه کنند(؛ و 

خدا شما را از )عقاب( خود می‌ترساند و بازگشت همه به‌سوی خدا خواهد بود.
دیــدگاه مفســران شــیعه: در برخــی تفاســیر شــیعی، ذکری از شــأن نزول آیــه مذکور 
بــه میــان نیامــده اســت )شــیخ طوســی، بی‌تــا: ۲/ ۴۳۳( در عــوض، برخــی دیگــر 
از مفســران چندیــن شــأن نــزول مختلــف بــرای ایــن آیــه ذکــر کرده‌انــد. بر اســاس 
نظریــات متعــدد، این آیــه در زمان شــکل‌گیری روابطی میان گروهی از مســلمانان 
و منافقان با دشــمنان اســام نازل‌شده اســت. در این خصوص، اختلاف‌نظرهایی 
وجود دارد که آیا این ارتباط به مشــرکان مکه مربوط می‌شــود یا با یهود و نصاری؟ 
به‌عنوان‌مثال، برخی از مفسران معتقدند که این ارتباط پنهانی میان مسلمانان و 
جوامع یهود و نصاری بوده اســت )ابوالفتوح رازی، ۱۴۰۸: ‌۴/ ۲۶۵؛ مکارم شیرازی، 
۱۳۷۱: ‌۴۹۸/۲(. در مقابل، عده‌ای دیگر ازجمله مقاتل بن ســلیمان )م ۱۵۰ ق( بر 
ایــن باورنــد کــه این آیــه به‌ویژه درباره حاطب بن ابی بلتعه نازل‌شــده اســت که او 
و جمعــی دیگــر با کفار مکه روابط دوســتانه‌ای برقرار کرده بودنــد و خداوند آنان را 
ح ماجرا به این قرار  از این عمل نهی کرد )مقاتل بن ســلیمان، ۱۴۲۳: ۲۷۰/۱(. شــر
اســت که رســول خدا )ص( زمان حرکت برای فتح مکه را پنهان می‌کرد تا مشرکان 
را غافلگیر کند. یکی از مهاجران به نام حاطب بن ابی بلتعه وقتی با خبر شد برای 
مکیــان نامــه‌ای نوشــت تا آن‌هــا را از حرکت پیامبــر )ص( و مســلمانان مطلع کند. 
نامه را به زنی که عازم مکه بود داد تا آن را در میان موهای خود پنهان کرده و به 
مکــه برســاند. با نزول جبرئیل )ع( بر رســول خدا )ص( این توطئــه لو رفت. پیامبر 
خــدا )ص( حضــرت علــی )ع( و زبیــر بن عوام را فرســتاد تا به دنبــال آن زن رفته و 
نامه را از او بگیرند. امام علی )ع( و زبیر به او رســیده و زبیر از آن زن خواســت نامه 
را بدهد؛ ولی آن زن مقاومت کرده و قسم خورد نامه‌ای ندارد. زبیر هم راضی شده 
و از امــام علــی )ع( خواســت برگردنــد. امــام علــی )ع( به زبیــر اعتراض کــرد به این 
مضمون که تو حرف پیامبر که ســخن خداســت را قبول داری یا حرف این زن را؟! 
بعد خود، نامه را آن زن مکی ستاند و به مدینه برگشتند. رسول خدا )ص( مردم را 
در مسجد جمع کرد و فرمود: این را چه کسی به اهل مکه نوشته است؟ بعد از چند 
بار سؤال پیامبر )ص( سرانجام حاطب برخواسته و به جرم خود اعتراف کرده و به 
توجیه خیانت خود پرداخت. خلیفه دوم عمر بلند شده و از حضرت اجازه خواست 
او را به جرم خیانت و نفاق به قتل برساند، ولی پیامبر )ص( اجازه نداده و فرمود: 
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او از ســپاهیان اســام در جنگ بدر است شــاید خدا او را بیامرزد و دستور داد او را از 
مســجد بیــرون کنند. وقتی از در مســجد می‌خواســت بیــرون رود پیامبر )ص( او را 
صدا زده و قول گرفت دیگر چنین خیانت‌هایی را مرتکب نشود و بخشید. در این 
هنگام این آیه مبارکه نازل شد )ابوالفتوح رازی، همان: ۴/ ۲۶ و مسلم بن حجاج،  

بی‌تا: ۵ / ۹۴(.
ایــن ماجــرا افــزون بر این‌که شــأن نــزول آیه را روشــن می‌ســازد، دربرگیرنــده نکات 
کرم )ص(، نسبت  مهمی ازجمله نشان دادن دو نگاه متفاوت اصحاب به پیامبر ا

نفاق دادن اصحاب به همدیگر و خیانت برخی از اصحاب است.
شأن نزول سوم این است که آیه مذکور در مورد عبادة بن صامت، یکی از صحابه 
کــرم )ص( نازل‌شــده اســت. عبــاده در جریــان جنگ  بزرگــوار و بــا تقــوای پیامبــر ا
احزاب، با توجه به موقعیت حســاس مســلمانان، از پیامبر )ص( درخواســت اجازه 
کرد تا بتواند هم‌پیمانان یهودی خود را برای یاری مسلمانان فراخواند )ابوالفتوح، 

.)۲۶۸ /۴ :1408
بر اساس دیدگاه علامه طباطبایی که اطلاق کافر بر اهل کتاب در قرآن ثابت‌شده 
نیســت، شــأن نــزول اول و ســوم صحیح نخواهد بــود. علامه بر این باور اســت که 
بــرای توجیــه ناصواب بودن ارتباط مســلمانان با کفار ‌بایســت به آیــات دیگر قرآن 
متمســک شــد. افــزون بــر آن‌کــه علامه‌شــان نــزول دوم را هــم بیــان نکــرده اســت 

)طباطبایی، ۱۳۹۰: ۲/ ۱۶۲(.
تفســیر آیه: بر اســاس تفاسیر شیعی، در این آیه شــریفه، خداوند متعال به مؤمنان 
هشــدار می‌دهــد کــه از اتخاذ همراهی و سرپرســتی نســبت به کافــران پرهیز کنند. 
هــر فــردی به ایــن فرمان الهــی بی‌توجهی کرده و به دوســتی با غیــر مؤمنان روی 
ج‌شــده و ارتبــاط خــود را با او قطع کرده اســت؛  آورد، درواقــع از ولایــت خداونــد خار
گر شخصی به دلیل ترس از  بااین‌حال، استثنای مهمی در این زمینه وجود دارد؛ ا
خطرات احتمالی، ظاهراً با کافران دوستی کرده و ارتباط برقرار کند، در این صورت 
از پیامدهای عدم اطاعت معاف خواهد بود )طوســی، بی‌تا: ‌۲/ ۴۳۳؛ طباطبایی، 

۱۴۰۲: ۲/ ۱۹۵؛ طبرسی، :۷۳۰/۲‌۱۳۷۲(.
مفســران شــیعه در دلالت این آیه مبارکه بر تقیه اتفاق‌نظر دارند )طبرســی، 1372: 
۷۳۰/۲؛ طباطبایی، ۱۳۹۰: ۱۶۳/۳(. در این راستا، شیخ طوسی در توضیحات خود 
پیرامــون ایــن آیــه به تعریف دقیق تقیــه پرداخته و تفاوت آن را با نفاق به‌روشــنی 
بیــان کــرده اســت. به‌طور خــاص، تقیه بــه معنای بیــان نظر و عقیــده‌ای مخالف 
بــا باورهــای حقیقــی فــرد بــه دلیل تــرس از آســیب به جــان او تعریف‌شــده اســت، 
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درحالی‌که نفاق به حالتی اطلاق می‌شــود که انســان باطل را در دل داشــته باشــد 
)طوســی، همــان: ۴۳۴/۲(. همچنیــن، اصــل بر عدم تقیه اســت و تقیــه به‌عنوان 
یــک راهــکار تنهــا در موارد ضــرورت مجاز واقع می‌شــود )همان(. به‌عــاوه، میزان 
و چگونگــی تقیــه بســتگی کامل به میزان ضرورت و حــوادث خاصی دارد که فرد با 

آن‌ها مواجه است )صادقی تهرانی، ۱۴۰۶: ‌۸۹/۵(.
در بحث تقیه، یکی از مهم‌ترین مباحث مربوط به تعارض میان حفظ جان و دین 
و همچنیــن جلوگیــری از اضــرار به دیگران، به‌ویژه در مــواردی چون قتل مؤمن یا 
ح می‌شــود. بر اساس نظرات مفسران شــیعه، هنگامی‌که تقیه  افســاد در دین مطر
منجر به چنین اضراری شــود، جایز نیســت و لازم اســت نســبت به مفهوم و کاربرد 
آن دقــت لازم بــه عمــل آیــد )طبرســی، 1372: ۷۳۰/۲(. به‌علاوه، همراهی و حســن 
معاشــرت بــا کفــار و ابــراز زبانی توافق در شــرایط تقیــه، تحت شــرایط خاصی مجاز 
شــمرده می‌شــود؛ بااین‌حال، ایــن همراهی باید صرفاً در حد ظاهــر و بدون اعتقاد 
قلبی باشد )طوسی، همان: ۲/ ۴۳۴؛ طبرسی، همان(؛ بنابراین، استثنا در این آیه 

از نوع منقطع است )طباطبایی، 1390: ۳/ ۱۵۳(.
تقیه و همراهی با کفار گاه در غیر حالت خوف و به جهت بهبود و جذب مخالفان 
نیز مجاز اســت )طبرســی، همان(. ازاین‌رو برخی تقیه را به دو قســم تقیه خوفی و 
تقیه حبّی تقسیم کرده‌اند )صادقی تهرانی، 1406: ۸۹/۵(. البته این آیه تنها بر تقیه 

خوفی دلالت دارد و تقیه حبی یا مداراتی از آیات و ادله دیگر استفاده می‌شود.
درباره این‌که در صورت خوف، تقیه واجب است یا این‌که ترک تقیه، جایز و حتی 
اولی و افضل اســت؛ اختلاف‌نظر وجود دارد. شــیخ طوســی تقیه را برای حفظ جان 
واجب و ترک آن را حرام دانســته اســت، درعین‌حال روایتی مبنی بر افضلیت ترک 
تقیه نقل کرده؛ ولی معتقد اســت ظاهر روایات شــیعه بر وجوب تقیه در این حالت 

و عدم جواز ترک تقیه دلالت دارند )طوسی، همان: ۲/ ۴۳۵(.
برخــی بر اســاس پاره‌ای از روایــات که در ذیل این آیه آمده اســت بر آن‌اند که این 
آیــه بــر رخصت یــا اصل جواز تقیــه در حال خوف دلالــت دارد و اظهــار حق در این 
حالت نه‌تنها جایز بلکه فضیلت و اولی است )طبرسی، 1372: ۲/ ۷۳۰(. نقل است 
کرم )ص(‌ را  مُتنبّــی معروف، مُســیلمه کــذاب )م ۱۲ ق(، دو نفر از اصحــاب پیامبر ا
بــه اســارت گرفــت. به یکی »از آنــان گفت: آیــا گواهی می‌دهی که محمد فرســتاده 
خداســت؟ هنگامی‌کــه آن صحابی پاســخ داد: بله. گفت: آیا شــهادت می‌دهی که 
من هم فرســتاده خدا هســتم؟ وقتی پاسخ مثبت شنید او را رها کرده و به صحابی 
کرم )ص(  دوم رو کرد و از او همان ســؤال‌ها را پرســید. نفر دوم به رســالت پیامبر ا
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شهادت داد ولی به نبوت مسیلمه شهادت نداده و گفت: نمی‌شنوم چه می‌پرسی. 
کرم )ص( از  مسیلمه نفر اول را آزاد کرد ولی نفر دوم را گردن زد. هنگامی‌که رسول ا
این ماجرا اطلاع یافت، فرمود: آن شــهید به جهت پایبندی به صدق و یقین خود 
از دنیا رفت، شــهادت گوارایش باد. صحابی دیگر به رخصت عمل نمود و گناهی 
بر وی نیست«)طبرسی، 1372؛ مجلسی، ۱۴۰۳: ۷۲/ ۴۱۳ و ۴۰۸/۲۹(. دراین‌باره به 
ماجرای مقاومت بلال و ترک تقیه او در مقابل شــکنجه مشــرکان که تمجید رسول 

ل شده است )مجلسی، ۱۴۰۳: ۲۹/ ۴۰۸( خدا )ص( را در پی داشت نیز استدلا
دیدگاه مفســران اهل ســنت: بر اساس تفاسیر اهل سنت این آیه هنگامی نازل شد 
کــه ســه نفــر از یهودیــان به نام‌هــای حجاج بــن عمرو و ابــن أبی الحقیــق و قیس 
بــن زیــد به‌صورت پنهانی بــا برخی از انصار مدینــه ارتباط برقرار کردند تــا آنان را از 
ج ســازند حتی این انصار به توصیه و خیرخواهی برخی از مســلمانان هم  دین خار
چــون رفاعــة بــن منــذر و عبدالله بن جبیر و ســعد بــن خثیمة در لزوم قطــع ارتباط 
بــا ایــن یهودیــان گــوش ندادنــد )ابن‌ابی‌حاتــم، ۱۴۱۹: ‌۲/ ۶۲۹؛ طبــری، ۱۴۱۲: ‌۳/ 
۱۵۲؛ ثعلبــی، ۱۴۲۲: ‌۴۶/۳(. بعضــی از مفســران معتقدند این گــروه که با یهودیان 
ارتباط داشــته و اســرار مســلمانان را به آن‌ها می‌رســاندند و امیدوار بودند به کمک 
آن‌ها، یهودیان بر مسلمانان غلبه کنند عبدالله بن ابیّ سردسته منافقان مدینه و 
پیــروان او بودند )طبرانی، ۲۰۰۸: ۳۶/۲؛ ســمرقندی، :۱‌۱۴۱۶/ ۲۰۵؛ واحدی، ۱۳۸۳: 
۵۵(. برخی از مفســران ســنی مذهب نیز همان ماجرای حاطب بن أبی بلتعة را در 
شــأن نــزول این آیه آورده‌انــد )فخــر رازی، ۱۴۲۰: ۱۹۲/۸(. ثعلبی جریــان عبادة بن 
صامــت را نیــز درشــان نزول این آیــه نقل کرده اســت )ثعلبی، :۴۶/۳‌۱۴۲۲(. شــأن 

نزول نخست میان اهل سنت، شهرت بسیار دارد.
تفســیر آیه: از منظر مفســران اهل ســنت نیز این آیه بر مشروعیت تقیه دلالت دارد 
)فخــر رازی، 1420: ۱۹۳؛ زمخشــری، ۱۴۰۷: ‌۳۵۱/۱(. از منظــر ایــن مفســران خداونــد 
مؤمنان را از دوســتی، همراهی و همکاری با کفار نهی می‌کند. هرگاه مسلمانی این 
نهی را مراعات ننماید رابطه‌اش با خداوند قطع می‌شود مگر این‌که به جهت ترس 
ج‌شده  از کفار تظاهر به دوستی و همراهی کند. این دوستی نباید از حد لسانی خار
و به مســلمانان یا اســام آســیب زند )طبری، :۱۵۲/۳‌۱۴۱۲؛ بیضاوی، ۱۴۱۸: ۱۲/۲(. 
هرگاه انســانی در میان کفار زندگی کند و از آنان نســبت به جان و مال خود بترســد 
می‌تواند با آنان در زبان مدارا کند و دشمنی با آنان را اظهار نکند. بلکه جایز است 
به زبان، دوستی آنان را اظهار نماید و دشمنی خود با آنان را در دل نگه دارد )فخر 
رازی، 1402: ‌۸/ ۱۹۳؛ طبــری، 1412: ‌۱۵۲/۳؛ ابن‌کثیــر، :۲۵/۲‌۱۴۱۹(. ایــن همراهی با 
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کفار فقط به قدر ضرورت مجاز اســت. هم‌چنین چون اظهار دوســتی با کفار قلبی 
نبوده و تنها در ظاهر است استثنای موجود در آیه استثنای منقطع است )آلوسی، 

۱۴۱۵: ۱۱۷/۲؛ ابن‌عاشور، ۱۴۲۰: ‌۷۴/۳؛ رشید رضا، :۲۸۰/۳‌۱۴۱۴(.
رشــید رضا بر آن اســت دوستی با کفار نه‌تنها به جهت خوف جایز است بلکه برای 
کمان  جلب منفعت نیز دوســتی و همکاری با کفار مُجاز اســت. بر این اساس بر حا
اســامی نیز جایز اســت درصورتی‌که برای مســلمانان مفید باشــد با دولت‌های کفر 
هم‌پیمــان شــده و همــکاری نماینــد. افــزون بــر آن وی به‌صراحــت می‌گویــد: این 
دوســتی و مــوالات بــه دوران ضعف اختصاص نــدارد بلکه در هرزمانی جایز اســت 

)رشید رضا، 1414(
هم‌چنین برخی از مفسران اهل سنت مدارا )تقیه مداراتی( را تا جایی که به ابطال 
حــق و یــاری باطل و نفــاق منتهی نگردد از آداب مجالســت و مســتحب می‌دانند. 
کــرم )ص( کــه در متــون معتبــر روایی اهل ســنت  در ایــن راســتا بــه ســیره رســول ا
مانند صحیح بخاری نقل‌شــده، اســتناد می‌نمایند. از عایشــه نقل‌شــده اســت که 
روزی مــردی اذن خواســته و حضــور حضرت شــرفیاب شــد. حضــرت باوجوداینکه 
او را انســان بــدی می‌دانســت بــا خوش‌رویــی و ملاطفت بــا وی رفتار کــرد و همین 
سبب تعجب و سؤال عایشه شد. پیامبر )ص( فرمود: بدترین مردم کسی است که 
دیگــران بــه جهت در امان ماندن از بددهنی وی، او را تــرک کنند. از ابو درداء هم 
نقل‌شــده که می‌گفت: »همانا ما در ظاهر به گروهی تبســم می‌کنیم و حال‌آنکه در 
دل آنــان را لعنــت می‌گوییم«. وی تصریح می‌کند این نوع از تقیه، نفاق و دورویی 

به شمار نمی‌آید )آلوسی،‌ 1415: ۱۱۸/۲؛ رشید رضا، 1414: ‌۲۸۱/۳(.
آیــا تقیــه کننــده تنهــا عــداوت خــود را اظهــار نمی‌کنــد یــا این‌کــه می‌توانــد ســخن 
محبت‌آمیز و دوســتانه هم داشــته باشد؟ فخر رازی دومی را درصورتی‌که در باطن 
دشــمنی خود را نگه دارد، تجویز می‌کند )فخر رازی، 1420: ۱۹۳/۸(. در اهل ســنت 
نیز برخی با استناد به جریان مسیلمه کذاب، تقیه در حال خوف و ضرورت را صرفاً 
رخصت دانسته و عدم تقیه را افضل دانسته‌اند )فخر رازی، 1420: ۱۹۴/۸؛ آلوسی، 
1415: ‌۱۱۷/۲(. بعضــی از اهــل ســنت نیــز بر آن‌انــد که این آیه تنها بر جــواز تقیه در 
مقابل فقط کافر دلالت دارد و فراتر از آن را شامل نمی‌شود )طبری، 1412: ۱۵۳/۳(.
کثریت مفســران فریقین در دلالت این آیه بر تقیه وجود  اختلاف‌نظر اساســی بین ا
نــدارد. در دو مورد از شــأن نزول‌ها بین شــیعه و اهل ســنت اتفاق‌نظــر وجود دارد. 
هــر دو مذهــب، دلالــت ایــن آیه بــر تقیــه را پذیرفته‌انــد و معتقدند اصــل بر حرمت 
دوســتی و همراهی با کفار اســت مگر این‌که خوف از کفار، مسلمانان را به همراهی 
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بــا آنان مضطر ســازد. در صورت اضطرار هم فقط بــه اقلّ تقیه و مقداری که خوف 
را برطرف ســازد، بســنده می‌شــود. از ســوی دیگر، ایــن همراهی و مــوالات در ظاهر 
بوده و حقیقی نیست. مفسران شیعه و سنی به‌صراحت همراهی و موافقت لسانی 
بــا کفــار را در صــورت اضطــرار تجویز می‌کنند. هــر دو فرقه همان‌گونه که از تفســیر 
الفرقــان و المنــار برمی‌آیــد تقیه مداراتی یــا حبی را نیز تجویز کــرده و معتقدند تقیه 
مختص دوران ضعف مســلمانان نیســت بلکه در هرزمانی که خوف وجود داشــته 

باشد جایز خواهد بود.

ب( آیه ۱۰۶ سوره نحل
کنْ مَنْ 

َ
إِیمَــانِ وَل

ْ
 بِال

ّ
بُــهُ مُطْمَئِنٌ

ْ
کــرِهَ وَقَل

ُ
ا مَنْ أ

َّ
ــهِ مِنْ بَعْدِ إِیمَانِــهِ إِل

ّ
»مَــنْ کفَــرَ بِاللَ

هُمْ عَذَابٌ عَظِیمٌ«؛ هر کس بعدازآنکه 
َ
ــهِ وَل

ّ
یهِمْ غَضَبٌ مِنَ اللَ

َ
کفْــرِ صَدْرًا فَعَل

ْ
شَــرَحَ بِال

بــه خــدا ایمان آورده باز کافر شــد-نه آنکه به زبان از روی اجبار کافر شــود و دلش 
در ایمان ثابت باشــد )مانند عمار یاســر( بلکه به اختیار کافر شــد و با رضا و رغبت 
کنده به ظلمت کفر گشــت-بر آن‌ها خشــم و غضب خدا و  و هــوای نفــس، دلــش آ

خ خواهد بود. عذاب بزرگ دوز
دیدگاه مفسران شیعه: مفسران شیعه بر این باورند که این آیه در ماجرای مسلمان 
شــدن عمــار و پدر و مادر وی، یاســر و ســمیه نــازل گردید. هنگامی‌کــه عمار تظاهر 
به ارتداد کرد و با تقیه از شــکنجه رهایی یافت )طوســی، بی‌تا: ۴۲۸/۶؛ طبرســی، 

۱۳۷۲: ۵۹۷/۶، طباطبایی، 1390: ۱۵۳/۳(.
»زمانی که عمار و پدر و مادر وی؛ یاســر و ســمیه و هم‌چنین صهیب، بلال و خباب 
به جهت اسلامشــان شــکنجه شــدند. در آن شــکنجه پدر و مادر عمار به شــهادت 
رســیدند و عمار چیزی به آن‌ها گفت که راضی شــدند. خدای ســبحان جریان را به 
رســول گرامــی خبر داد. وقتی‌که جماعتی بــرای آن جناب خبر آوردند که عمار کافر 
شــد، حضرت فرمود: نه حاشــا، عمار از فرق ســر تا نوک پا پر از ایمان است و ایمان 
با گوشــت و خون او آمیخته‌شــده اســت. تا آنکه خود عمار شــرفیاب شد درحالی‌که 
گریــه می‌کــرد، حضــرت فرمود: چه خبر شــده اســت؟ عرض کــرد: یا رســول الّلَ خبر 
بسیار بدی آورده‌ام، زیرا رهایم نکردند تا دست به ساحت تو دراز نمودم و خدایان 
ک کرد  ایشان را به خیر یاد کردم، رسول خدا )ص( شروع کرد اشک‌های عمار را پا
گــر بــار دیگر نیز به تــو چنین کردند تو هــم همان کار را تکــرار کن، آنگاه  و فرمــود: ا
این آیه نازل شــد« )طبرســی، ۱۳۷۲: ۶/ ۵۹۸؛ عیاشــی، ۱۳۸۰: ‌۲۷۱/۲؛ طباطبایی، 

.)۳۵۸/۱۲‌ :۱۳۹۰
برخی از مفسران شیعی بعد نقلشان نزول پیشین، شأن نزول دیگری نیز از مجاهد 
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ذکر کرده‌اند. مجاهد گفته است این آیه درباره برخی از اهل مکه که ایمان آوردند 
ج شدند در راه قریش به آنان دست‌یافته  نازل شد؛ وقتی به قصد مدینه از مکه خار
و آن‌هــا را شــکنجه کردنــد و در اثــر این شــکنجه‌ها مجبور شــدند ســخنان کفرآمیز 

بگویند )طبرسی، 1372: ۵۹۸/۶؛ مجلسی، 1403: ۳۵/۱۹(.
تفســیر آیــه: ارتــداد و کفــر بعد ایمان بــه خداوند، جایز نیســت. این ارتداد خشــم و 
کراه  ک را به دنبــال دارد مگر این‌که فــردی در حالت ا غضــب الهــی و عــذاب دردنا
و اجبار قرار گیرد. در این شــرایط خاص جایز اســت چنین فردی تنها در زبان و در 
ظاهر به قدر ضرورت به کفر گویی روی آورد و به‌اصطلاح تقیه کند )شیخ طوسی، 

بی‌تا: ۴۲۸/۶؛ طبرسی، 1372: ‌۵۹۸/۶(.
حاصــل این‌کــه شــکی در دلالت این آیه بر مشــروعیت تقیه نیســت. افــزون بر آن، 
ع مقــدس برپایی حق و  دلیــل عقلــی نیــز آن را تأیید می‌کند؛ زیرا هدف دین و شــار
حقیقت اســت و گاه اقامه حق نیازمند تقیه و همراهی با دشــمنان و مخالفان دارد 

)طباطبایی، 1390: ۱۵۳/۳(.
از منظــر برخــی مفســران شــیعه عــدم تقیــه در شــرایط خــوف و حتی احتمــال قتل 
بــه جهــت اعــزاز دین، اولــی از تقیه اســت. به‌عبارت‌دیگــر تقیه را رخصــت و مجوّز 
دانســته‌اند نــه موجِب آن )کاشــانی، بی‌تــا: ۲۲۵/۵؛ شــعرانی، ۱۳۸۶: ‌۷۲۸/۲(؛ ولی 
بیشتر بزرگان شیعه تقیه در این حالت را واجب و ارجحیت عدم تقیه را از باورهای 

اهل سنت دانسته‌اند )مازندرانی، ۱۳۸۲: ۱۱۵/۹؛ طباطبایی، 1390: ‌۳۵۹/۱۲(.
دیدگاه مفسران اهل سنت: اهل سنت نیز همانند شیعه‌شان نزول این آیه را درباره 
عمار و پدر و مادر وی می‌دانند )طبری، 1372: ۱۲۲/۱۴؛ زمخشری، 1407: ۶۳۶/۲؛ 
فخــر رازی، 1407: ۲۷۳/۲۰(. ماجــرای پیش‌گفتــه را آن‌هــا نیــز آورده‌انــد )واحــدی، 
1411: ۲۸۸(. البتــه واحــدی علاوه بر این، شــأن نزول دیگری هــم از مجاهد آورده 
اســت. او معتقد اســت »این آیه درباره گروهی از مؤمنان مکه نازل شــد که در مکه 
مانده بودند و مسلمین از مدینه نامه نوشتند که هجرت کنید و تا مهاجرت نکنید 
مــا شــما را از خودمــان نمی‌دانیــم؛ و آنان به قصــد مدینه از مکه بیــرون آمدند و در 

راه گرفتار قریش گردیده، بر اثر شکنجه اجباراً کفر گفتند« )واحدی،1411: ۲۸۹(.
تفســیر آیــه: از منظــر مفســران اهل ســنت نیز ایــن آیه کفر گویــی در حالــت اختیار 
کراه و  و عــادی را ســبب خــروج از دیــن و نزول خشــم و غضــب الهی می‌داند ولــی ا
اجبــار می‌توانــد مجوّز ایــن کفر گویی گــردد. البته این کفر گویــی ظاهری و در حد 
زبان بوده و قلبی نیســت. معتقدند در این فرض نیز عدم تقیه و تحمل ســختی و 

گرفتاری اولویت دارد )زمخشری، 1407: ۶۳۶/۲، بیضاوی، 1418: ‌۲۴۱/۳(.
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فخر رازی هم این آیه را از ادله مشروعیت تقیه دانسته و ضمن بیانشان نزول این 
کــراه را تجویز می‌کند  آیــه دربــاره عمار معتقد اســت ایــن آیه کفر گویــی در صورت ا
البته معتقد است در این صورت تقیه واجب نیست و دراین‌باره به عدم تقیه یاسر 
کراهی می‌پــردازد که مجوز  و ســمیه استشــهاد می‌کند. وی ســپس به بیــان میزان ا
کفر گویی است )فخر رازی، 1420: ۲۷۳/۲۰(؛ بنابراین شیعه و اهل سنت در دلالت 
ایــن آیــه بر تقیه اتفاق‌نظر دارند و معتقدند در حالت عادی و اختیار هیچ‌گونه کفر 
کراه و خوف ضرر، کفر  گویی و لو زبانی - نه قلبی - جایز نیســت و تنها در صورت ا
کراه و خوف ضرر  گویــی زبانــی و به قدر ضرورت جایز اســت؛ اما این‌که در صــورت ا
عدم تقیه هم جایز است یا نه؟‌ اختلاف‌نظر دارند؛ مشهور در شیعه عدم جواز ترک 
تقیــه اســت ولی مشــهور نزد اهل ســنت جــواز و افضلیت ترک تقیه اســت. ماجرای 
عمار را هم شــیعه و هم اهل ســنت درشان نزول این آیه آورده و نیز سخن معروف 

کرم )ص( درباره عمار را هر دو فرقه نقل کرده‌اند. پیامبر ا

ج( آیه ۲۸ سوره غافر
هُ وَقَدْ 

ّ
بِـّـی اللَ  رَ

َ
نْ یقُول

َ
ا أ

ً
ــونَ رَجُل

ُ
تَقْتُل

َ
 رَجُــلٌ مُؤْمِــنٌ مِنْ آلِ فِرْعَوْنَ یکتُــمُ إِیمَانَهُ أ

َ
»وَقَــال

یــهِ کذِبُــهُ وَإِنْ یــک صَادِقًــا 
َ
کــمْ وَإِنْ یــک کاذِبًــا فَعَل بِّ بَینَــاتِ مِــنْ رَ

ْ
جَاءَکــمْ بِال

ابٌ«
ّ

ا یهْدِی مَنْ هُوَ مُسْرِفٌ کذَ
َ
هَ ل

ّ
 اللَ

ّ
ذِی یعِدُکمْ إِنَ

َّ
یصِبْکمْ بَعْضُ ال

و مــرد بــا ایمانــی از آل فرعون که ایمانش را پنهان می‌داشــت )با فرعونیان( گفت: 
آیــا مــردی را به جرم اینکه می‌گوید: پروردگار من خداســت می‌کشــید، درصورتی‌که 
گر او  با معجزه و ادلّه روشــن از جانب خدایتان برای )هدایت( شــما آمده اســت؟! ا
گر راســت‌گو باشــد از وعده‌های  دروغ‌گوســت گناه دروغش بر خود اوســت ولیکن ا
ک خواهید شــد( که خــدا البته مردم مُســرِف  او بعضــی بــه شــما برســد )و همه هــا

)ستمکار( و دروغ‌گو را هرگز هدایت نخواهد کرد.
دیدگاه مفسران شیعه: در تفاسیر شیعی‌شان نزولی برای این آیه ذکر نشده است.

تفســیر: مفســران شــیعه در دلالــت ایــن آیه بــر مشــروعیت تقیــه اتفاق‌نظــر دارند. 
مفســران شــیعه معتقدند ایــن آیه مربوط به مردی از خانــدان فرعون و از نزدیکان 
وی اســت کــه بــه خــدا ایمــان آورده بــود ولــی تقیــه کــرده و ایمــان خــود را کتمــان 
می‌کرد )طباطبایی، 1402: ۳۲۹/۱۷؛ طبرســی، 1372: ۸۱۰/۸؛ فیض کاشــانی، ۱۴۱۵: 
۳۳۹/۴؛ لاهیجــی، ۱۳۷۳: ۹۰۸/۳(. دربــاره ایــن مــرد مؤمــن اختلاف‌نظــر اســت؛ 
پســرعموی فرعون )شــیخ طوســی، بی‌تا: ۷۲/۹؛ فیض کاشــانی، همان: ۳۳۹/۴(، 
پسردایی فرعون )فیض کاشانی، 1415(، از بنی‌اسرائیل )طوسی، همان: ۷۲/۹( یا 
قبطی )شــیخ طوســی، بی‌تا؛ طباطبایی، 1402: ۳۲۸/۱۷( اقوالی است که دراین‌باره 
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ح‌شده  ذکرشده است. در تفاسیر شیعی درباره متعلق »من آل فرعون« دو قول مطر
اســت. یک احتمال این اســت که صفت دوم رجل و متعلق به فعل عام محذوفی، 
ماننــد یکون باشــد )طوســی، بی‌تــا؛ طباطبایــی، 1402(. احتمال دوم این اســت که 
متعلــق بــه فعل »یکتم« باشــد )شــیخ طوســی، بی‌تــا(. در ایــن صورت معنــای آیه 
این‌گونــه خواهــد بــود کــه آن مــرد مؤمن ایمــان خــود را از خانــدان فرعــون پنهان 
ل که فعل یکتم بدون نیاز به حرف جر »مِن«  می‌کرد. بیشتر مفسران با این استدلا
« )نســاء/ ۴۲( احتمال اول 

ً
هَ حَدِیثــا مفعــول دوم می‌گیــرد، ماننــد »وَ لا یکتُمُــونَ اللَّ

را ترجیــح داده‌اند )شــیخ طوســی، بی‌تا(. علامــه طباطبایی با اســتناد به لغت‌نامه 
المصبــاح المنیــر و این‌که فعل »کتم« با »مِن« هم متعدی می‌شــود و نیز این‌که در 
ایــن آیــه در تقدیم جار و مجرور بر متعلــق خود هیچ نکته‌ای مانند حصر و غیر آن 
ل را مردود دانســته و بر اساس ظاهر و ســیاق آیه احتمال اول  نیســت، این اســتدلا
را برگزیــده اســت )طباطبایــی، 1402(. این ســخن علامه که وجهــی در تقدیم جار و 
مجرور بر عامل خود وجود ندارد می‌تواند ناظر به حرف کســانی باشــد که گفته‌اند 
به جهت حصر مقدم شــده اســت یعنی مرد مؤمن فقط ایمان خود را از آل فرعون 

کتمان می‌کرد نه از موسی )ع( و پیروان او )آلوسی، 1415: ۳۱۷/۱۲(.
دیدگاه مفســران اهل ســنت: در برخی منابع اهل سنتشــان نزول این آیه را مربوط 
به ابوبکر دانسته‌اند. در صحیح بخاری آمده است عروة بن زبیر می‌گوید: »از پسر 
عمرو عاص پرســیدم: بدترین کاری که مشــرکان درباره پیامبر )ص( انجام دادند 
چه بود؟ گفت: روزی رسول خدا )ص( در داخل حجر اسماعیل مشغول نماز بود، 
عقبــة بن معیط وارد مســجدالحرام شــد، دید پیامبر نماز می‌خوانــد، پارچه‌ای دور 
گــردن آن حضــرت افکنــد و بــا شــدّت آن را پیچید، ابوبکــر تا این صحنــه را دید او 
را از پیامبــر دور کــرد و گفت: آیا می‌خواهی کســی را بکشــی که می‌گویــد: پروردگار و 

آفریننده من خدا است؟« )بخاری، ۱۴۱۰: ۴۰۵/۷؛ ابن کثیر، 1419: ۱۲۷/۷(
تفسیر آیه: مفسران اهل سنت نیز به دلالت این آیه بر جواز و مشروعیت تقیه تصریح 
کرده‌اند )آلوسی، 1415: ‌۳۱۷/۱۲؛ ابن عاشور، ۱۴۲۰: ‌۱۸۳/۲۴(. در هویت این مرد مؤمن 
در میان مفســران اهل ســنت نیز بحث شــده و تقریباً همان احتمالاتی که در دیدگاه 
شیعه ذکرشده در اهل سنت نیز موجود است )زمخشری، 1407: ‌۱۶۲/۴؛ طبری، 1412: 
‌۳۸/۲۴؛ طبرانــی، همــان: ‌۴۰۰/۵؛ فخــر رازی، 1420: ‌۵۰۹/۲۷(. هم‌چنین دو قولی که در 
متعلق جار و مجرور »من آل فرعون« بیان شد در میان مفسران اهل سنت هم ذکرشده 
اســت )زمخشــری، 1407؛ طبری، 1412( برخی از مفسران اهل سنت قول اول را ترجیح 

داده )آلوسی، همان( و بعضی نیز قول دوم را برگزیده‌اند )طبرانی، 2008(.
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3. بررسی شبهات تقیه
بســیاری از مخالفــان، شــیعیان را بــه جهت باورمنــدی به این آمــوزه و عمل به آن 
مــورد هجمــه قرار داده‌اند؛ بنابراین بعد از روشــن شــدن دیدگاه هر دو فرقه شــیعه 
و ســنی درباره آیات تقیه شایســته است ایرادات مخالفان علیه شیعه در این آموزه 
بررســی گــردد. همه این شــبهات بــه این برمی‌گردد که شــبهه کننــدگان اعتقادات 
شیعه در این آموزه را افراطی و غالیانه دانسته و تقیه شیعی را حرام اعلام می‌کنند 

)آلوسی، همان: ۴۱۶/۱؛ ۳۱۸/۲(.

الف( اعتقاد شیعه به کفرگویی انبیاء از روی تقیه
بعضی از مفســران اهل ســنت در موضوع عصمت انبیا گفته‌اند شــیعه معتقد است 
بر انبیا جایز اســت از روی تقیه اظهار کفر کند و حال‌آنکه همه مســلمانان به‌غیراز 
ج بــر آن‌اند که کفر بر انبیا جایز نیســت )فخر رازی، 1420: ۳، ۴۵۵؛ ابوحیان،  خــوار
ح کرده اســت  ۱۴۲۰: ۲۶۱/۱( ظاهــراً نخســتین کســی کــه ایــن اتهــام را به شــیعه طر

جبّایی است )مجلسی، 1403: ۹۸/۱۷(.
پاســخ شــبهه: به‌یقین این انتساب صحیح نیست هرچند شــیعه تقیه را برای انبیا 
و امامــان جایز می‌داند و بخشــی از احادیث را احادیــث تقیه‌ای می‌داند این بدان 
معنا نیســت که برای آنان تقیه در هر چیزی روا باشــد. عالمان شــیعی به‌صراحت 
بیــان داشــته‌اند که هــرگاه تقیه به ضرر عظیم و انحراف در دیــن منجر گردد جایز 
نیســت هم‌چنیــن هــرگاه حکمــی دینی تنهــا از طریق نبی یا امام شــناخته شــود در 
اینجا تقیه مشروع نیست )طبرسی، 1372: ۴۹۰/۴؛ ۷۳۰/۲؛ مجلسی، 1403: ۹۸/۱۷ 
و ۴۰۰/۲۸ و ۴۰۳/۲۹؛ فاضل مقداد، ۱۳۷۳: ‌۳۹۴/۱(؛ ازاین‌رو شیعه بر این باور است 
که امام حســین )ع( در مقابل ظلم یزید تقیه نکرد؛ زیرا تقیه آن حضرت به از بین 

رفتن دین منتهی می‌شد )مجلسی، 1403: ۱۳۰/۶۹(.

ب( تقیه از اصول اساسی مذهب شیعه
برخی ادعا کرده‌اند شیعه تقیه را به‌عنوان یک اصل اساسی قرار داده و آن را در هر 
شــرایطی لازم‌الاجرا می‌داند به‌گونه‌ای که ترک آن به‌هیچ‌وجه جایز نیســت )رشــید 
رضا، 1414: ۲۸۱/۳(. به‌عبارت‌دیگر شیعه تقیه را در حالت اختیار و عادی هم جایز 

بلکه واجب می‌داند.
پاســخ شــبهه: بر اساس مطالب پیشین بی‌اساس بودن این شبهه روشن می‌شود. 
همان‌گونــه که گذشــت شــیعه نیز مانند اهل ســنت اصل را بر عــدم تقیه می‌داند و 
آن را تنهــا در حالــت اضطــرار و شــرایط خاصی جایــز می‌داند. افزون بــر آن برخی از 
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بزرگان اهل ســنت اعتراف دارند که شــیعه تقیه را در صورت اضطرار جایز می‌داند 
افزون بر آن در صورت اضرار به غیر و افســاد دین آن را ممنوع می‌شــمارد )آلوســی، 

.)۱۱۹ :1415

ج( عدم تقیه امامان شیعه
بعضی از مفســران اهل ســنت )آلوسی، 1415: ۱۱۹/۲( گفته‌اند برخلاف ادعای شیعه، 
امامــان شــیعه مانند امام علی )ع( تقیه نمی‌کردنــد و احادیث عدم تقیه این امامان 
در منابع شیعه آمده است. در یکی از این روایات در نهج‌البلاغه آمده است: »نشانه 
گر بر ضررت باشــد بر کذبی که برایت ســود دارد  ایمان آن اســت که صداقت را حتی ا
ترجیــح بدهــی« )رضی، ۱۴۱۴: ۵۵۶( در نامه آن حضرت به مصریان نیز آمده اســت: 
ک داشــتم و نه  گــر تنها آنــان را می‌دیدم و آنان زمیــن را پر می‌کردند، نه با »بــه خــدا ا
گاهم و با یقین از جانب  می‌هراسیدم که من بر گمراهی آنان و رستگاری خود نیک آ
پروردگار همراه و من آرزومند دیدار خدایم و پاداش نیک او را می‌پایم« )رضی، همان: 
گر تنها باشــد و دشمنانش بسیار باشند  ۴۵۲( این حدیث بر نترســی آن حضرت و لو ا
دلالت دارد )آلوســی، 1415: ۱۱۹/۲(. آلوســی احادیث دیگری نیز از منابع روایی شیعه 
نقل کرده که بر اساس محتوای این احادیث امامان شیعه از احدی غیر خدا هراسی 
نداشته‌اند سپس از این احادیث نتیجه گرفته برخلاف پنداشت شیعه، اهل‌بیت )ع( 

اهل تقیه نبوده‌اند )آلوسی، 1415: ۱۲۰(.
پاســخ شــبهه: آلوسی برای رسیدن به هدف خود نامه امام علی )ع( را تقطیع کرده 
اســت. در ابتــدای ایــن نامه به‌روشــنی آمده اســت که امام از حق خــود برای حفظ 

دین از حق خود درباره خلافت دست کشیده و تقیه کرده است.
عبــارت امــام چنین اســت: »همانــا خداوند ســبحان محمــد )ص( را برانگیخت تا 
جهانیان را- از نافرمانی او- بیم دهد و گواه پیامبران- پیش از خود- گردد. چون 
او به‌ســوی خــدا رفــت، مســلمانان پــس از وی در کار حکومــت بــه هــم افتادند- و 
دست ستیز گشادند- و به خدا در دلم نمی‌گذشت و به خاطرم نمی‌رسید که عرب 
خلافت را پس از پیامبر )ص( از خاندان او برآرد، یا مرا پس از وی از عهده‌دار شدن 
آن بازدارد و چیزی مرا نگران نکرد و به شگفتم نیاورد، جز شتافتن مردم بر فلان از 
هر سو و بیعت کردن با او. پس دست خود بازکشیدم تا آنکه دیدم گروهی در دین 
خــود نماندنــد و از اســام روی برگرداندنــد و مــردم را به نابود ســاختن دین محمد 
گر اســام و مسلمانان را یاری نکنم، رخنه‌ای در  )ص( خواندند. پس ترســیدم که ا
آن بینم یا ویرانی‌ای که مصیبت آن بر من سخت‌تر از- محروم ماندن از خلافت- 
اســت و از دســت شدن حکومت شــما که روزهایی چند است که چون سرابی نهان 
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کنده گــردد. پس در میان آن آشــوب و غوغا  شــود، یــا چــون ابر که فراهم نشــده پرا
کنید و محو و نابود گردید و دین اســتوار شــد و بر جای  برخاســتم تا جمع باطل بپرا

بیارمید...« )رضی، ۱۴۱۴: ۵۵۶(.
کید کند که  در ایــن قســمت نیــز که آلوســی آورده امام می‌خواهد بــر این مطلــب تأ

عقب‌نشینی من برای حفظ جان خود و ترس نبوده است.

د( انحصار مفهوم تقیه در کتمان حق
تقیه مجوز اظهار لسانی یا فعلی خلاف حق نیست بلکه تقیه تنها به معنای کتمان 
حــق اســت. ابــن تیمیه معتقد اســت در تقیــه اظهار خــاف حق به‌هیــچ‌روی جایز 
نیســت. وی شــیعه را به دلیل این‌که در تقیه اظهار باطل را تجویز می‌کند سرزنش 
کرده و باور شیعیان درباره تقیه را غالیانه می‌دانند. ابن تیمیه بر آن است تقیه به 
معنای دروغ‌گویی و اظهار خلاف باورهای قلبی و نفاق نیســت. فرد باایمان هرگاه 
در بین کفار و فجار قرار گرفت و نتوانست به جهاد با آنان بپردازد بر اساس روایت 
گر مقابله لســانی هم ممکن نشــد به  نبوی باید با زبان خود به مقابله روی آورد و ا
کثــر می‌تواند مانند مؤمن آل فرعــون، ایمان خود را  انــکار قلبی بســنده نماید. حدا
پوشــیده نگــه دارد، مگر این‌که مجبور به کفر گویــی گردد که در این صورت اظهار 

خلاف مجاز خواهد بود )ابن تیمیه، ۱۴۰۶: ۴۲۴/۶(.
پاســخ شــبهه: مفسران اهل سنت به اظهار لسانی حتی فعلی خلاف حق در تعریف 
تقیه تصریح نموده‌اند. )طبری، 1412: ۱۵۳/۳؛ ابن ابی حاتم، ۱۴۱۹: ۶۲۹/۲؛ رشید 
رضــا، 1414: ۲۸۰/۳( اصــل در تقیــه برطرف شــدن خوف و حفظ نفس اســت و این 
هــدف ممکن اســت با صرف تقیه ســکوتی یــا کتمان حاصل نگردد. از ســوی دیگر 
کیددارنــد که تقیه در صــورت اضطرار اســت و در کم و کیف  بــزرگان هــر دو فرقــه تأ
آن باید به مقداری که ضرورت اقتضا می‌کند بســنده گردد؛ ازاین‌رو هرگاه ضرورت 
مقتضــی تقیــه ســکوتی بــود بــر همان مقدار بســنده می‌شــود ولــی هــرگاه ضرورت، 
اظهار لسانی یا فعلی خلاف حق را اقتضا کرد، تقیه لسانی یا فعلی مجاز خواهد شد 
)عظیمــی، ۱۴۰۰: ۱۰۱(. از ســوی دیگــر در بســیاری از منابع اهل ســنت تقیه در تقیه 

قولی منحصر شده و تقیه عملی نفی‌شده است )ابن ابی حاتم، 1419: ۶۲۹/۲(.
برخــی از مفســران اهــل ســنت حتــی تقیــه فعلــی را نیــز افــزون بــر تقیه قولــی جایز 
شــمرده‌اند )ابوحیــان، 1420: ۹۳/۳( و آنچــه به‌اتفاق شــیعه و ســنی نفی‌شــده تقیه 
باطنــی اســت یعنــی فرد علاوه بر این‌کــه باطل را اظهار می‌کنــد در باطن نیز خلاف 

حق را معتقد باشد.
در ماجــرای تقیــه عمار نیز شــیعه و ســنی نقل کرده‌اند که عمار خواســته مشــرکان 
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را بــه زبان آورد بنابراین تقیه عمار تنها تقیه ســکوتی نبوده اســت )طوســی، بی‌تا: 
۴۲۸/۶؛ فیــض کاشــانی، 1415: ۱۵۷/۳(. حتــی ابــن کثیــر کــه گرایش‌هــای ســلفیه 
گردان ابن تیمیه ســلفی است بر جواز تقیه زبانی؛ نه لزوماً سکوتی و  داشــته و از شــا

کتمانی تصریح کرده است )ابن کثیر،‌ 1419: ۲۵/۲(‌.

ه( عدم جواز تقیه در مقابل مسلمانان
برخــی از مفســران اهــل ســنت مدعی شــده‌اند بر اســاس ادلــه قرآنی تقیــه فقط در 
مقابل کفار جایز اســت و حال‌آنکه شــیعه در مقابل مســلمانان هم تقیه را مشــروع 

می‌داند )ابن تیمیه، 1406: ۴۲۴/۶(.
پاســخ شــبهه: هرچند ظاهر آیات تقیه و شــأن نزول آن‌ها به‌وضوح بر تقیه در برابر 
کید کرد که مشروعیت تقیه به این مورد خاص محدود  کفار دلالت دارد؛ اما باید تأ
نمی‌شــود. به‌طورکلی، بر اســاس نظر متفکران شــیعه و سنی، شأن نزول به‌تنهایی 
نمی‌تواند مدلول آیه را منحصر سازد. ترسی که موجب تقیه می‌شود، ممکن است 
از جانــب کفــار یــا حتی از ســوی مســلمانان دیگر باشــد. فخر رازی تصریــح می‌کند 
کــه در مذهب شــافعی، تقیه در برابر مســلمانان نیز مجاز اســت )فخــر رازی، 1420: 
قَی منه« شــامل هر  ۱۹۴/۸(. همچنیــن ابوحیــان به این نکته اشــاره می‌کند که »مُتَّ
فردی اســت که دیگری از ســتم او می‌ترسد، خواه کافر باشد یا غیر کافر )ابوحیان، 
کید دارد که تقیه می‌توانــد در مقابل مخالفان مذهبی  1420: ۹۵/۳(. آلوســی نیــز تأ
بــه کار رود و دشــمنی را بــه دودســته بــا اغراض دینــی و دنیوی تقســیم می‌کند. او 
اذعان می‌دارد که نوع اول این دشــمنی، شــامل شــیعه و ســنی و همچنین کفار و 

مسلمانان می‌شود )آلوسی، 1415: ۲۰۷/۱۱(.

و( حصر جواز تقیه در هنگام ضعف
‌ ابن ابی حاتم رازی )م ۳۲۷ ق( و ابن تیمیه )م ۷۲۸ ق( به پیروی از ســخنی که 
از معــاذ بــن جبــل و مجاهــد نقل‌شــده برخلاف دیگر مفســران اهل ســنت بر آن‌اند 
کــه آیــه ۲۸ ســوره آل‌عمران به دلیل مدنــی بودن به تقیه ارتباطی نــدارد؛ زیرا تقیه 
اختصــاص بــه دوران ضعــف دارد و در مدینه مســلمانان قدرتمند شــده و حکومت 
تشــکیل دادنــد. درنتیجه ابــن تیمیه »تقاة« در این آیه شــریفه را به نقل از مجاهد 

به معنای »مصانعه« گرفته است )ابن تیمیه، 1406: ۴۲۳/۶(.
پاسخ شبهه: دیدگاه مجاهد و اختصاص تقیه به دوران ضعف مسلمانان از سوی 
کثریت مفســران شــیعه و اهل ســنت رد شــده است. این مفســران تصریح کرده‌اند  ا
تقیــه تــا برپایی قیامت جایز اســت )ابن ابــی حاتــم، 1419: ۲۰۴/۱۱؛ ابن‌کثیر، 1419: 
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کثر مفســران را ترجیح داده اســت  ۲۵/۲(. فخــر رازی ضمــن بیــان دو دیدگاه، نظر ا
)فخر رازی، 1420: ۱۹۴/۸(.

نتیجه‌گیری
کیــد قرارگرفته و  مفهــوم تقیــه در قــرآن کریم و روایــات معتبر به‌طــور واضح مورد تأ
به‌عنوان یک راهکار مشروع برای حفظ جان و دین در برابر تهدیدات معرفی‌شده 
اســت. در این پژوهش، دیدگاه‌های مفســران شیعه و اهل سنت در خصوص آیات 
مرتبط با تقیه موردبررسی قرار گرفت و نشان داده شد که هر دو فرقه بر مشروعیت 
ایــن مفهــوم توافق دارند. آیــات مختلفی از قــرآن، ازجمله آیه ۲۸ ســوره آل‌عمران، 
آیه ۱۰۶ سوره نحل و آیه ۲۸ سوره غافر، به‌طور مستقیم به مفهوم تقیه پرداخته و 
شــرایط مجاز بودن آن را تبیین کرده‌اند. مفســران شیعه و اهل سنت هر دو بر این 
باورند که تقیه در شرایط اضطراری و به میزان ضرورت مجاز است و این عمل باید 
به‌گونــه‌ای باشــد کــه به حفــظ جان و دین کمــک کند. همچنیــن، در این تحقیق 
مشــخص شــد که تقیه می‌تواند به دو نوع تقیه خوفی و تقیه مداراتی تقسیم شود 

که هر یک شرایط خاص خود را دارند.
ح‌شــده خلاف مفهــوم تقیه، به‌ویــژه در میــان مخالفان،  شــبهات و انتقــادات مطر
کاربــرد آن در شــرایط مختلــف  نشــان‌دهنده عــدم درک صحیــح از ایــن آمــوزه و 
اســت. بااین‌حال، بررســی‌های انجام‌شــده نشــان می‌دهد که تقیه در مواردی که 
حفــظ دیــن و جان مســلمانان در خطر اســت، یک ضــرورت اســت. درنهایت، این 
پژوهش به‌وضوح نشــان می‌دهد که کســانی مانند ابن تیمیه، آلوســی و رشــید رضا 
که گرایش‌های ســلفی و ظاهرگرایانه دارند اقوالی برخلاف دیدگاه عموم مسلمانان 

ح کرده‌اند. طر
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بخاری، محمد بن اسماعیل )۱۴۱۰ ق(: »صحیح البخاری«، قاهره: وزاره الاوقاف.

بلاذری، احمد )۱۹۵۹ م(: »انساب الاشراف«، به کوشش محمد حمیدالله، قاهره: بی‌نا.
بیضاوی، عبدالله بن عمر )۱۴۱۸ ق(: »أنوار التنزیل و أسرار التأویل«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

ثعلبــی، احمد بن محمد )۱۴۲۲ ق(: »الکشــف و البیان المعروف تفســیر الثعلبی«، بیــروت: دار إحیاء التراث 
العربی.

رضا، محمد رشید )۱۴۱۴ ق(: »تفسیر القرآن الحکیم الشهیر بتفسیر المنار«، بیروت: دار المعرفة.
زمخشــری، محمــود بــن عمر )۱۴۰۷ ق(: »الکشــاف عن حقائق غوامض التنزیل و عیــون الأقاویل فی وجوه 

التأویل«، بیروت: دار الکتاب العربی.
سمرقندی، نصر بن محمد )۱۴۱۶ ق(: »بحر العلوم«، بیروت: دار الفکر.

سیوطی، عبد الرحمن بن ابی بکر )بی‌تا(: »جامع الاحادیث«، باشراف دکتر علی جمعة، بی‌جا: بی‌نا.
شــعرانی، ابوالحســن )۱۳۸۶(: »پژوهش‌های قرآنی علامه شــعرانی در تفاسیر مجمع البیان«، روح الجنان و 

منهج الصادقین، قم:‌ بوستان کتاب قم.
صادقی تهرانی، محمد )۱۴۰۶ ق(: »الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن و السنه«، قم: فرهنگ اسلامی.

طباطبایــی، محمــد حســین )۱۴۰۲ ق(: »تفســیر البیــان فــی الموافقــة بیــن الحدیــث و القرآن«، بیــروت: دار 
التعارف للمطبوعات.

طباطبایی، محمدحسین )۱۳۹۰ ق(: »المیزان فی تفسیر القرآن«، بیروت: مؤسسة الأعلمی للمطبوعات.
طبرانی، سلیمان بن احمد )۲۰۰۸ م(: »التفسیر الکبیر: تفسیر القرآن العظیم )الطبرانی(«، اردن: دار الکتاب 

الثقافی.
طبرسی، فضل بن حسن )۱۳۷۲(: »مجمع البیان فی تفسیر القرآن«، تهران: ناصر خسرو.
طبری، محمد بن جریر )۱۴۱۲ ق(: »جامع البیان فی تفسیر القرآن«، بیروت: دار المعرفة.

طوسی، محمد بن حسن )بی تا(: »‌ التبیان فی تفسیر القرآن«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
عظیمــی، محمــد )۱۴۰۰(: »نقد شــبهات ابــن تیمیه و قفاری دربــاره آموزه‌ی تقیه در شــیعه«، فصلنامه دین 

پژوهی و کارآمدی، دوره ۱، شماره ۲، صص 120-107.
عنایه، غازی حسین )۱۴۱۱ ق(: »أسباب النزول القرآنی«، بیروت: دار الجیل.
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عیاشی، محمد بن مسعود )۱۳۸۰ ق(: »تفسیر العیاشی«، تهران: بی‌نا.
فاضل مقداد، مقداد بن عبد الله )۱۳۷۳(: »کنز العرفان فی فقه القرآن«، تهران: بی‌نا.

فخر رازی، محمد بن عمر )۱۴۲۰ ق(: »التفسیر الکبیر )مفاتیح الغیب(«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
فیض کاشانی، محمد بن شاه مرتضی )۱۴۱۵ ق(: »تفسیر الصافی«، تهران: مکتبة الصدر.

کاشانی، فتح الله )بی‌تا(: »منهج الصادقین فی الزام المخالفین«، تهران: کتابفروشی اسلامیه.
ح الکافی«، تهران: مکتبة الاسلامیة. مازندرانی، محمد صالح )۱۳۸۳ ق(: »شر

متقــی هنــدی، علــی بــن حســام الدیــن )۱۴۳۱ ق(: »کنــز العمال فی ســنن الاقــوال و الافعــال«، بیــروت: دار 
احیاءالتراث العربی.

مجلسی، محمد باقر )۱۴۰۳ ق(: »بحار الانوار«، بیروت: دار احیاء التراث العربی.
مغنیه، محمد جواد )۱۴۱۴ ق(: »الجوامع و الفوارق بین السنة و الشیعة«، بیروت: بی‌نا.

مغنیه، محمد جواد )۱۴۲۴ ق(: »تفسیر الکاشف«، تهران: دارالکتاب الاسلامی.
مقاتل بن سلیمان )۱۴۲۳ ق(: »تفسیر مقاتل بن سلیمان«، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

مکارم شیرازی، ناصر )۱۳۷۱(: »تفسیر نمونه«، تهران: دار الکتب الإسلامیة.
نیشــابوری، مســلم بن حجاج )بی‌تا(: » صحیح«، به کوشــش موســی شــاهین لاشــین و احمد عمر هاشــم، 

بیروت: مؤسسة عزالدین.
واحدی، علی بن احمد )۱۳۸۳(: »اسباب النزول واحدی )ترجمه ذکاوتی(«، تهران: نشر نی.

واحدی، علی بن احمد )۱۴۱۱ ق(: »اسباب نزول القرآن )واحدی(«، بیروت:‌ دار الکتب العلمیة.
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Detailed Abstract
Research Objective: This research aims to clarify the Quranic depiction of the 
originality of the creation of the universe and humanity, and also to demonstrate 
what philosophers intend by the term "origination" (ibdāʿ) and the conclusions of 
their thoughts regarding the originality of the creation of the universe and humanity. 
After presenting the views of the Quran and philosophers on the issue of the origi-
nal creation of the universe and humanity, the two perspectives are compared, high-
lighting their points of agreement and divergence, and ultimately demonstrating the 
superiority and comprehensiveness of one over the other.

Research Method:  The methodology of this study is documentary, and the prob-
lem-solving is conducted through a descriptive-exegetical approach to extract the 
Quranic perspective. In the exploratory phase of the verse analysis, both literal 
and conceptual search methods were employed, and various verses were collected 
and examined based on their implications, from which the Quranic viewpoint on 
the subject was inferred. In reporting and analyzing the views of philosophers, a 
descriptive-analytical method was used, while the comparison and differentiation 
between the Qur’anic and philosophical viewpoints on the subject were conducted 
using a comparative—and at times critical—approach.

Findings: The findings of the research indicate that in the Quran, "originality" (ib-
dāʿ) is used to mean unprecedentedness and the absence of a need for a prior model. 
The relevant verses consistently indicate the original creation of the universe and 
humanity. However, in philosophical terminology, "originality" refers to the cre-
ation of something without the need for pre-existing matter or time. The logical 
relationship between the Qur’anic concept of originality and its technical meaning 
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among prominent philosophers is one of generality and specificity, with the 
Qur’anic concept being more comprehensive, encompassing the creation 
of entities preceded by matter. Philosophers do not agree on the originality 
of the creation of the universe and humanity; some consider the creation 
of the material world or the non-material world to be original. Therefore, 
most philosophers do not regard the creation of humanity as original. Only 
those philosophers who view originality as the bestowal of existence by 
God consider the existence of the universe and humanity to be original. 
Most philosophers regard the matter of human creation as original but con-
sider the creation of the human body to be from pre-existing elements. In 
contrast, the Qur’an, unlike the prevailing philosophical view, asserts that 
the creation of the human body is also original. The Quranic perspective 
differs from that of philosophers in two key points: first, the Qur’an explic-
itly states the originality of the creation of the universe and clearly indi-
cates the originality of human creation, whereas the philosophers' view on 
the originality of human creation is ambiguous. Second, according to the 
Quran, the creation of material entities is original, whereas the majority of 
the prominent philosophers do not consider it to be so. The issues faced 
by philosophers include a lack of consensus on the instances of original 
creation and the use of the term "originality" in a non-literal sense without 
contextual indicators.

Final Conclusion:  For the creation of humanity from matter, the Quran 
does not use the Arabic term "badāʿ" or its derivatives; however, it employs 
synonymous terms such as "inshāʾ(bringing into being), " "ibd'āʾ(origi-
nation)", "faṭr," (primordial creation) and "khalq" (creation) which, in the 
presence of other contextual indicators, signify a mode of creative origi-
nation. Divine creation, according to the Qur’an, is not contingent upon a 
pre-existing matter or substrate; rather, God brings things into existence ex 
nihilo ("from nothing"). From the Qur’anic perspective, both the creation 
of the universe and the creation of the human being—whether in terms of 
the spiritual or the physical dimension—are considered acts of origination. 
This is because human creation, either in terms of the combination of mat-
ter and form or solely in terms of form, does not require a prior blueprint, 
and the spiritual dimension is not dependent on any primordial material. 
Moreover, in light of its unprecedented nature, human creation is consid-
ered a unique act of origination even among the various forms of divine 
creation.

Keywords: Creation, Origination of the World, Origination of the Human 
Being, the Qur’an and Origination, Philosophers and Origination
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پژوهشی

بررسی تطبیقی ابداعی‌بودن آفرینش جهان و انسان از نظر قرآن و فیلسوفان

سیدروح‌الله حسینی علی‌آباد1 ، حمید آریان 2 
 1.  دانش آموخته دکتری علوم قرآن و حدیث موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی، قم، ایران )نویسنده مسؤول(؛

hoseiny.ali.110@gmail.com 
aryan@iki.ac.ir 2.  دانشیار گروه تفسیر و علوم قرآن مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی، قم، ایران؛

چکیده
ایــن مقالــه در صــدد بیان دیدگاه قرآن و فلاســفه در موضــوع ابداعی‌بودن آفرینش جهان و انســان 
اســت و با شــیوه مطالعه اســنادی و روش پردازش توصیفی-تحلیلی-تفســیری به بررســی تطبیقی 
کی اســت که ابداع در قرآن  دیــدگاه قرآن و فیلســوفان در این بــاره می‌پردازد. یافته‌های تحقیق حا
به معنای بی‌سابقه‌بودن و عدم نیاز به الگوی قبلی به کار رفته و آیات مرتبط با مسئله، به صورت 
هماهنــگ بــر آفرینش ابداعی جهان و انســان دلالت دارند؛ اما ابداع در اصطلاح فلاســفه به‌معنای 
ایجــاد شــیء بدون نیاز به ماده و زمان اســت. نســبت منطقــی مفهوم ابداع در قــرآن با اصطلاح آن 
نزد مشهور فلاسفه عام و خاص مطلق است و مفهوم ابداع قرآنی اعم از ابداع فلسفی بوده و شامل 
خلقــت موجــودات مســبوق بــه ماده هــم می‌گردد. فلاســفه دربــاره ابداعی بــودن آفرینــش جهان و 
انسان اتفاق‌نظر ندارند؛ برخی خلقت اصل عالم ماده و یا عالم غیرمادی را ابداعی شمرده‌اند و لذا 
مشــهور فلاســفه آفرینش انســان را ابداعی نمی‌دانند. برخی فیلسوفان ابداع را افاضه وجود از طرف 
خداونــد می‌داننــد و وجــود عالــم و انســان را از این باب ابداعی می‌شــمارند. فلاســفه مــاده آفرینش 
انســان را ابداعــی و خلقــت جســم انســان را از مکونــات می‌دانند؛ ولــی ازنظر قرآن برخــاف دیدگاه 
مشهور فلاسفه آفرینش جسم انسان نیز ابداعی است. دیدگاه قرآن در دونقطه با نظر فلاسفه تمایز 
پیــدا می‌کنــد: اول صراحت بیــان قرآن در ابداعی بودن آفرینش جهان و ظهــور بیان آن در ابداعی 
بودن خلقت انســان؛ درحالی‌که نظر فلاســفه درباره ابداعی بودن خلقت انســان ابهام دارد. دوم از 

دیدگاه قرآن آفرینش مخلوقات مادی ابداعی است ولی ازنظر مشهور فلاسفه ابداعی نیست.
 کلیدواژه‌هــا: آفرینــش ابداعی، آفرینش جهان، آفرینش انســان، قرآن و آفرینش ابداعی، فلاســفه و 

آفرینش ابداعی.
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1. مقدمه
ح کرده و  خداونــد متعــال در قــرآن کریــم بارهــا مســئله آفرینــش مخلوقــات را مطــر
مخاطبــان خــود را به آفریننــده جهان و انســان و هدفداربودن خلقــت عالم توجه 
داده است. یکی از ابعاد آفرینش جهان و انسان ابداعی بودن آفرینش آن‌ها است. 
خداونــد در قــرآن خــود را بدیع الســموات و الارض خوانــده )بقره/117، انعــام/101( و 
از ســوی دیگر موضوع آفرینش ابداعی، در لابه‌لای برخی آثار فلســفی موردعنایت 
واقع‌شــده اســت )بــرای نمونــه ر.ک: ابن‌ســینا، 1423: 286؛ ابن‌رشــد الاندلســی، 
کنــون پرســش  1987؛ ســهروردی، 1372: 44/1 و 111؛ ســبزواری، 1416: 3/ 660(. ا
اساسی این است که تصویر قرآن از ابداعی بودن خلقت جهان و به‌تبع آن انسان 
چیســت؟ و فیلســوفان در معنــای ابداع چــه می‌گویند و حاصل اندیشــه‌ورزی آنان 
درباره ابداعی بودن آفرینش جهان و انسان چیست؟ پرسش بعدی این است که 
ک و افتراق این دو دیدگاه چیست؟ و درنهایت نقاط تمایز نظر قرآن با  نقاط اشترا

نظر فیلسوفان در چیست؟
به لحاظ پیشینه در بعضی از کتاب‌های انسان‌شناسی یا تفاسیر موضوعی )ر.ک: 
 :1378 مصباح‌یــزدی،   ،98-94  :1379 رجبــی،  18-24؛   :1390 آملــی،  جــوادی 
331( به‌صــورت کلــی، اشــاراتی به این مســئله از نگاه قرآن شــده؛ اما نویســندگان 
گانه و مســتقلی دراین‌بــاره از نگاه قرآن ارائه نداده و  ایــن آثار بحث موضوعی جدا
غالبــا نگاهی گــذرا یا ضمنی به این موضوع داشــته‌اند. در کتاب »آفرینش انســان 
در قــرآن« )آریــان و دیگــران، 1395( نیز بــه بحث آفرینش ابداعی انســان در قرآن 
مســتقلاً توجه شــده و مطالب خوبی دراین‌باره آمده است؛ اما جای کندوکاو بیشتر 
در جوانــب مســئله آفرینــش ابداعــی جهان و انســان از منظر قــرآن همچنان باقی 
اســت. شــرف‌الدین خراســانی در مقالــه‌ای دایرة‌المعارفی )خراســانی، 1401، مدخل 
ابداع( مفهوم و ماهیت ابداع را با تکیه‌بر آیات و احادیث و تفسیر و تحلیل مختلف 
حکما و اندیشمندان اسلامی، تبیین نموده است و همچنین مهدی خانکه هم در 
مقاله‌ای دیگر )خانکه، 1402: 62-64( ابداعی بودن اصل جهان را به‌طور ضمنی 
و به‌عنوان فعل الهی از دیدگاه حکمای اســامی تشریح کرده است؛ علاوه بر آن‌ها 
در دانشنامه برخط ویکی فقه )ویکی فقه، مدخل ابداع( آفرینش ابداعی به‌عنوان 
فعل خدا، ازنظر قرآن و فیلسوفان و متکلمان در حد مقالات دانش‌نامه‌ای گزارش 
و به‌صورت اجمالی بررسی‌شــده اســت. بااین‌حال، به نظر می‌رسد بررسی تطبیقی 
ایــن موضــوع از منظر قرآن و فیلســوفان کاری فاقد پیشــینه خاص بــوده و در این 

مقاله به‌عنوان کاری نو بدان پرداخته می‌شود.
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ح ایــن بحث از جهت دیگری نیز اهمیت و ضــرورت دارد و آن این‌که بعضی از  طــر
آیــات قــرآن، بــه دلالت التزامی به خلقت ابداعی انســان اشــاره دارنــد و از طرفی در 
ح‌شده  برخی آیات دیگر، مسبوق بودن خلقت انسان به ماده اولیه به‌روشنی مطر
کــه در نــگاه بدوی مغایــرت با آفرینش ابداعــی او دارد. به همین جهت لازم اســت 
مجموعــه آیات مرتبط با این مســئله موردبررســی قــرار گیرد تا هم مــراد از آفرینش 
ابداعی در قرآن معلوم شود و هم تعارض ظاهری یادشده توجیه و توضیح معقولی 

پیدا کند.
شــیوه مطالعــه در ایــن پژوهش اســنادی اســت و حل مســئله در اســتخراج دیدگاه 
قرآن و در گزارش و بررسی دیدگاه فیلسوفان به روش توصیفی- تحلیلی است و در 
بخش نســبت ســنجی و بیان تمایز دو دیدگاه از روش تطبیقی و تا حدی از روش 

انتقادی بهره گرفته‌ایم.
ح می‌گــردد: ابتــدا آیات  بعــد از مفهوم‌شناســی، مباحــث مقالــه در ســه محــور مطــر
مربوط به ابداعی بودن آفرینش جهان و انسان استخراج، تحلیل و دلالت‌شناسی 
می‌گــردد. در محــور بعــدی نظــر فلاســفه راجع به آفرینــش ابداعی جهان و انســان 
گــزارش و تحلیل می‌شــود و در انتها، با مقایســه این دو دیدگاه نقــاط تمایز دیدگاه 

قرآن از فلاسفه، نشان داده می‌شود.

2. مفهوم‌شناسی
واژه »ابــداع« مصــدر باب إفعال از ماده »بدع« اســت. در معنای »بدع« گفته‌شــده: 
احــداث چیــزی کــه پیش از به وجود آمدنــش، وجود و یادی از آن نبوده و نســبت 
گاهی نباشــد )ر.ک: فراهیدی، 1410: 2/ 54، ماده بدع(؛ پس لازمه ابداعی  به آن آ
بودن یک شیء آن است که هیچ اثر و نام و نشانی قبل از ایجادش نباشد. راغب 
اصفهانی ابداع را نوآوری یا ایجاد چیزی بدون تقلید و دنباله‌روی از کسی می‌داند 
)ر.ک: راغب اصفهانی، 1412: 1/ 110، ماده بدع(. به نظر ابن‌درید واژه »بدع« برای 
ایجاد و احداث چیزی به کار می‌رود و با آن اول بودن در چیزی را نشان می‌دهند 
و همچنین برای کســی که کاری نو انجام داده، اســتفاده می‌شود )ر.ک: ابن‌درید، 

بی‌تا: 2/ 1118، ماده بدع(.
از بررســی معنای لغوی »بدع« به دســت می‌آید که ابداع یعنی ایجاد چیزی بدون 
ســابقه قبلی و به معنای نوآوری اســت. واژه »بدیع« صفت مشــبهه از ماده »بدع« 
بــه معنــای مبدِع، اختراع کننده و ایجادکننده اســت و دلالت بر مبالغه دارد )ر.ک: 

طبرسی، 1372: 1/ 367؛ قرطبی، 1364: 2/ 87(.
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3. دیدگاه قرآن درباره ابداعی بودن خلقت
در قــرآن کریــم لفــظ »بدیع« اســت به‌عنوان یکــی از اوصاف خدا در مقــام آفرینش 
آمده. بدیع برگرفته از ماده بدع اســت و معنای بی‌ســابقه و اول بودن در آن وجود 
دارد. علاوه بر لغت‌شناسان، بسیاری از مفسران نیز ابداع را به ایجاد چیزی بدون 
مثــال و نمونــه معنــا کرده‌انــد )ر.ک: طبرســی، 1372: 1/ 367، فخــر رازی، 1420: 
4 / 24، زمخشــری، 1407: 2/ 54، طبــری، 1412: 1/ 404، قرطبــی، 1364: 2/ 87 و 

بیضاوی، ‌1410: 2/ 176(.
در دو آیــه قــرآن، بدیــع صفت خداوند واقع‌شــده اســت )بقــره/117، انعــام/101( و در 
برخی دیگر از آیات، الفاظ دیگری بر این معنی دلالت دارد. آیات مربوط به ابداعی 
بــودن خلقــت، خود به دودســته آیات مربوط بــه آفرینش جهان و آیــات مربوط به 

گانه بررسی می‌کنیم. آفرینش انسان قابل‌تقسیم است که هر دسته را جدا

الف( آیات دال بر ابداعی بودن آفرینش جهان و بررسی مدلول آن‌ها
آیات دال بر ابداعی بودن خلقت جهان نیز مختلف هســتند و به دودســته تقسیم 

می‌شوند:

دسته اول: آیات دال بر ابداعی بودن خلقت همه‌چیز
دراین‌باره به دو آیه درباره ابداعی بودن آفرینش موجودات اشاره می‌شود:

مٍ سُــبْحَنَهُ وَ 
ْ
ــهُ بَنِینَ وَ بَنَاتِ بِغَیرِ عِل

َ
 ل

ْ
قَهُمْ وَ خَرَقُوا

َ
جــنَّ وَ خَل

ْ
ءَ ال

َ
ــهِ شُــرکا  لِلَّ

ْ
ــوا

ُ
1. »وَ جَعَل

هُ صَاحِبَةٌ 
َّ
مْ تَکن ل

َ
دٌ وَ ل

َ
هُ وَل

َ
نی یکونُ ل

َ
رْضِ أ

َ
أ

ْ
مَاوَاتِ وَ ال ا یصِفُونَ؛ بَدِیعُ السَّ تَعَالی عَمَّ

قَ کلَّ شی‌ءٍ وَ هُوَ بِکلِّ شی‌ءٍ عَلِیمٌ« )انعام/101-100(.
َ
وَ خَل

هُ کنْ فَیکونُ« )بقره/117(.
َ
 ل

ُ
ما یقُول

َ
 فَإِنّ

ً
مْرا

َ
رْضِ وَ إِذا قَضی أ

َ
أ

ْ
ماواتِ وَ ال 2. »بَدیعُ السَّ

در آیات سوره انعام بیان‌شده که مشرکان و دارندگان عقاید باطل برای خدا فرزند 
یــا همســر یــا شــریک قائل بودنــد و خدا ایــن امور را از خــود نفی نمــوده و خویش را 
از آن‌هــا منــزه دانســته و فرموده کســی کــه مالک همه‌چیز اســت و همــه در برابر او 
خاضع‌اند و حتی آفریننده همه‌چیز است و آن‌ها را ابداع نموده و قادر مطلق است، 

چه نیازی به فرزند و همسر دارد؟
رْضِ...« بــه بدیع بودن فعل الهی در آفرینش 

َ ْ
ــماواتِ وَ ال در آیــه، عبارت »بَدیعُ السَّ

گر مراد از این بیان، آفرینش آسمان‌ها و زمین  آسمان‌ها و زمین اشاره‌شده است و ا
با همه محتویات باشد، شامل آفرینش انسان هم خواهد بود. شاهد بر این مطلب 
 شَــی‌ءٍ« در ادامــه اســت کــه پــس از اشــاره به آفرینــش ابداعی 

ّ
عبــارت »و خَلَــقَ کلَ

کید آفرینــش ابداعی بیــان گردیده  آســمان‌ها و زمیــن با همان ســیاق به‌عنــوان تأ
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اســت؛ زیرا همان‌گونه که بیان شــد خداوند در نفی ادعا و عقیده جاهلانه مشرکان 
مبنــی بر فرزند داشــتن خداوند، خویش را ازآنچه آن‌ها توصیــف می‌نمودند، تنزیه 
می‌نماید و می‌گوید: خداوند ابداع‌کننده آســمان‌ها و زمین اســت؛ یعنی کسی است 
کــه بــدون الگو و نقشــه ســابق می‌آفرینــد، پس چه نیــازی به گرفتن شــریک دارد؟ 
ح اســتفهامی انکاری که چگونــه خداوند می‌تواند دارای فرزند و  در ادامــه باز با طر
همســر باشــد، درحالی‌که همه‌چیز را آفریده است با توجه دادن مخاطب به قدرت 
خداونــد بــر آفرینش همه‌چیز، به نفی فرزند، همســر و شــریک از خویش می‌پردازد 
و بیــان می‌کنــد خدایــی کــه این‌گونــه )بدون الگــو( قادر بــر خلقت همه‌چیز اســت 

هیچ‌گونه نیازی به گرفتن شریک، فرزند و یا همسر ندارد )آریان، 1395: 72(.
آیــه 117 ســوره بقــره نیز همــان معنا را دلالت می‌کنــد و درنتیجه مطابــق این آیات، 
همــه عالــم دارای خلقتی ابداعی اســت و انســان هم به حکم این‌کــه جزئی از این 
عالم محســوب می‌شود دارای آفرینشی ابداعی است، یعنی بدون سابقه، پیشینه 

و الگو با قدرت الهی به وجود آمده است )همان: 73(.
از امام باقر علیه‌الســام درباره آیه »بدیع الســماوات و الارض« ســؤال شــد، حضرت 
مَاوَاتِ  هُ وَ ابْتَدَعَ السَّ

َ
ی غَیرِ مِثَالٍ کانَ قَبْل

َ
هَا عَل

َّ
شْیاءَ کل

َ
أ

ْ
هَ ابْتَدَعَ ال فرمودند: »إِنَّ اللَّ

رَضُون...« )صفــار، 1404: ‌1/ 113 و کلینی، 
َ
ا أ

َ
هُــنَّ سَــمَاوَاتٌ وَ ل

َ
ــمْ یکــنْ قَبْل

َ
رْضَ وَ ل

َ
أ

ْ
وَ ال

1407: ‌1/ 256(. خداوند همه اشیاء را بدون مثال و نمونه قبلی، ابداع نمود؛ در این 
روایت علاوه بر این‌که کلمه »اشیاء« عمومیت دارد و شامل همه موجودات ازجمله 
کید گردیده  انســان می‌شــود، نیز با الف و لام اســتغراق همــراه و با کلمه »کل‌هــا« تأ
است. در این زمینه می‌توان به خطبه حضرت زهرا سلام‌الله علیها نیز اشاره نمود: 
 احْتِذَاءِ مِثْلِه« )جوهری، بی‌تا: 138؛ 

َ
هَا بِل

َ
نْشَأ

َ
 مِنْ شَی‌ءٍ کانَ قَبْلَهُ وَ أ

َ
شْیاءَ ل

َ ْ
بْدَعَ ال

َ
»أ

اربلی، 1381: ‌1/ 481 - 482(.

دسته دوم: آیات دال بر تکرارناپذیری فعل خداوند در امر آفرینش موجودات
تنها آیه‌ای که در این زمینه می‌توان ذکر کرد، آیه 29 سوره رحمان است که چنین 
نٍ«؛ تمام کسانی 

ْ
رْضِ کلَّ یوْمٍ هُوَ فی شَــأ

َ
أ

ْ
ــماواتِ وَ ال هُ مَنْ فیِ السَّ

ُ
می‌فرماید: »یَسْــئَل

که در آسمان‌ها و زمین هستند از او تقاضا می‌کنند و او هرروز در شأن و کاری است!
نٍ« نکره و بیانگر تنوع کارهای خدا است؛ 

ْ
واژه »شــأن« در عبارت »کلَّ یوْمٍ هُوَ فی شَــأ

بــه ایــن معنا که خدا کارش تکراری نیســت. از طرفی کارهای خداوند هر ســاعت و 
روز، جدید و نو اســت و این بدان معنا اســت که کارهای خداوند بی‌ســابقه، بدون 
الگــو و ابداعــی اســت )آریــان، 1395: 77(؛ بنابراین کلمه »شــأن« تفــرق و اختلاف 
را می‌رســاند؛ درنتیجــه معنــای جمله چنین می‌شــود: خدا در هــرروزی کاری دارد، 
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غیــر آن کاری کــه در روز قبــل داشــت و غیــر آن کاری که در روز بعــدش دارد، پس 
هیچ‌یــک از کارهــای او تکــراری نیســت و هیچ شــأنی از شــئون او ازهرجهت مانند 
شأن دیگر نیست. هر چه انجام می‌دهد بدون الگو و قالب و نمونه است یعنی به 
ابداع ایجاد می‌کند و به همین جهت است که خود را بدیع نامیده و فرموده »بدیع 

السماوات و الارض« )طباطبایی، 1417: 19/ 102(.
جهان و ازجمله انســان برای حدوث و اســتمرار وجودشــان پیوسته نیازمند افاضه 
وجود از جانب خدا هســتند در غیر این صورت نه به وجود می‌آیند و نه می‌توانند 
بــه وجــود خــود ادامــه دهنــد؛ بنابرایــن لحظه‌به‌لحظــه بایــد ایــن وجــود از جانب 
پروردگار به موجودات برســد و این همان معنای ابداع اســت. درنتیجه آیه شــریفه 

با اطلاق آن، شامل آفرینش ابداعی انسان نیز می‌شود )آریان، 1395: 78(.
نٍ« را به ایجــاد موجودی تازه 

ْ
امیرالمؤمنیــن علیه‌الســام عبــارت »کلَّ یوْمٍ هُوَ فی شَــأ

و بدیــع و بی‌ســابقه تفســیر نمــود )کلینــی، 1407: 1/ 141( که ابداعی بــودن آفرینش 
همــه مخلوقــات از آیــه را تأییــد می‌کنــد. همچنیــن ابی‌میســره منظــور از آیــه را 
حیات‌بخشیدن و میراندن و صورتگری در رحم می‌داند )سیوطی، 1404: ‌6/ 143(. 
درمجمــوع بــا توجه به بی‌ســابقه بودن خلقت انســان و عدم نیاز بــه نمونه قبلی، 

این آیه و روایات ذیل آن بر آفرینش ابداعی وی دلالت دارند.
درنتیجــه می‌تــوان گفــت آیات الهــی آفرینش جهــان را به جهت بی‌ســابقه بودن، 
مــاده اولیــه نداشــتن و افاضه آن به آن، ابداعی می‌داند که شــامل همه موجودات 
ازجملــه انســان می‌شــود. در ادامــه آیاتــی مربوط به آفرینش انســان در ســه دســته 

ح و بررسی می‌شود. مطر

ب( آیات دال بر ابداعی بودن آفرینش انسان و بررسی مدلول آن‌ها
این‌گونه آیات را هم می‌توان به سه دسته تقسیم کرد:

دسته اول: آیات دال بر آفرینش بار اول
در قرآن سه آیه به آفرینش بار اول دلالت دارند:

ة...«   مَرَّ
َ

ل وَّ
َ
ذی فَطَرَکمْ أ

َّ
ونَ مَنْ یعیدُنا قُلِ ال

ُ
ا یکبُرُ فی صُدُورِکمْ فَسَیقُول  مِمَّ

ً
قا

ْ
وْ خَل

َ
1. »أ

)اسراء/51(.
این آیه شریفه در رد دیدگاه کسانی است که برانگیخته شدن دوباره انسان بعد از 
کید می‌کند همان خدایی  مرگ را انکار می‌کنند که در آیه 49 بدان اشــاره شــد و تأ
که در آغاز شما را آفرید درحالی‌که چیزی نبودید، همو قادر است شما را پس از مرگ 

دوباره زنده کند )آریان، 1395: 73(.
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ة« شــاهد مطلب اســت. ماده »فطر« در اصل به معنای   مَرَّ
َ

ل وَّ
َ
ذی فَطَرَکمْ أ

َّ
عبارت »ال

شــکافتن چیــزی از ناحیــه طول آن اســت، امــا در معنای ابــداع نیز بــه کار می‌رود. 
همان‌گونــه کــه برخــی گفته‌انــد وقتی مــاده »فطــر« به خدا نســبت داده می‌شــود، 
مقصود ایجاد و ابداع شــیء اســت )راغب اصفهانی، 1412: 640/1، طریحی، 1375: 
438/3(. شــعرانی نیــز ایــن معنــا را برای »فطــر« تأیید نموده و یکــی از معانی آن را 
ایجــاد، آفرینــش موجودات و آوردن آن‌ها از نیســتی به هســتی می‌داند )شــعرانی، 
1380: 265(. بااین‌حال نســبت ابداع با فطر از جهت مفهومی عام و خاص مطلق 
اســت. در ابــداع عنایــت بــه نفــی الگو و مثال ســابق اســت چه شــیء با مــاده قبلی 
بــه وجــود بیایــد یا بــدون ماده قبلــی؛ ولی در فطر نظــر به طرد عدم و ایجاد شــیء 
از نیســتی اســت )طباطبایــی، 1417: ‌17/ 6(؛ لــذا فطر همیشــه معنای ابــداع یعنی 

آفرینش بدون الگو و ماده قبلی را دارد.
ة« بر عدم ســابقه دلالــت دارد و از آن نیــز ابداعی بودن   مَرَّ

َ
ل وَّ

َ
عــاوه بــر آن تعبیــر »أ

گر انســان ســابقه‌ای در عالم وجود  خلقــت انســان را می‌تــوان اســتفاده کرد؛ زیــرا ا
ة« صحیح نبود. پس معنای آیه این اســت که خدایی که شــما   مَرَّ

َ
ل وَّ

َ
داشــت، ذکر »أ

را بار اول از کتم عدم، وجود بخشــید، می‌تواند دوباره زندگی شــما را اعاده کرده و 
در قیامت شما را بازگرداند.

قٍ عَلیمٌ« )یس/79(.
ْ
ة وَ هُوَ بِکلِّ خَل  مَرَّ

َ
ل وَّ

َ
ها أ

َ
نْشَأ

َ
ذی أ

َّ
2. »قُلْ یحیی‌ها ال

ها« با توجه به معنای انشاء بر ایجاد بی‌سابقه دلالت دارد. انشاء مانند 
َ
نْشَأ

َ
تعبیر »أ

ابتــداع ایجــاد ابتدایــی فعل بــدون مثــالِ قبلی اســت )طبرســی، 1372: 4/ 577(؛ 
یعنی آن‌ها را بدون الگو و نمونه ایجاد کرد.

فْسٍ وَاحِدَة« )انعام/98( و 
َ
ن نّ كُم مِّ

َ
نشَأ

َ
ذِى أ

َّ
مرحوم طبرســی در ذیل آیات »وَ هُوَ ال

فْئدَةَ« )مؤمنون/78( انشاء را به آفرینش 
َ
أ

ْ
بْصَارَ وَ ال

َ
أ

ْ
مْعَ وَ ال م السَّ

ُ
ك

َ
 ل

َ
نشَأ

َ
ذِى أ

َّ
»وَ هُوَ ال

ابداعــی و بــدون ســابقه معنا و تفســیر می‌کند )طبرســی، 1372: 4/ 526 و 7/ 181(. 
فْئدَةَ« 

َ
أ

ْ
بْصَــارَ وَ ال

َ
أ

ْ
ــمْعَ وَ ال ــم السَّ

ُ
ك

َ
 ل

َ
نشَــأ

َ
علامــه طباطبایــی )ره( نیز در تفســیر آیه »أ

انشــاء ســمع و بصــر را بــه جهــت این‌کــه در اجنــاس قبل از حیــوان یعنــی عناصر و 
جمادات و نباتات بی‌سابقه بوده و به انسان و حیوان اختصاص‌یافته، به معنای 

ابداع آن‌ها معنا می‌کند )طباطبایی، 1417: 15/ 53(.
بــر ایــن اســاس می‌تــوان گفــت: انشــاء گاهی بــه معنــای ایجــاد ابتدایی اســت، در 
ایــن صــورت بی‌مثــال خواهد بــود و همان معنــای ابــداع را دارد. بنابرایــن معنای 
ة...« )یس/79( این اســت: خدایی که انســان را   مَرَّ

َ
ل وَّ

َ
ها أ

َ
نْشَــأ

َ
ــذی أ

َّ
»قُــلْ یحیی‌هــا ال

بــدون ســابقه ایجاد نمود و بدان حیات بخشــید، می‌تواند آن را دوبــاره زنده کند. 
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کید می‌نماید. قرینه ســیاق آیات نیز بر  ة« نیز آن ایجاد بی‌ســابقه را تأ  مَرَّ
َ

ل وَّ
َ
تعبیر »أ

آفرینش ابداعی انســان دلالت دارد؛ خدا در آیه 77 ســوره یس می‌فرماید ما انسان 
طْفَة« یعنی صورت انســانی نداشــت و بدون 

ُ
قْنَــاهُ مِــن نّ

َ
ــا خَل

َ
نّ

َ
را از نطفــه آفریدیــم »أ

ــجَرِ 
َ

نَ الشّ کمُ مِّ
َ
ذِی جَعَلَ ل

َّ
الگــوی قبلی و بی‌ســابقه بــود و در آیه 80 می‌فرمایــد: »ال

نْهُ تُوقِدُون« خداوند کســی اســت که برایتان از درخت سبز و  نتُم مِّ
َ
خْضَرِ نَارًا فَإِذَا أ

َ
أ

ْ
ال

تــر، آتــش قرار می‌دهد، خدای تعالی هم از عدم موجودات را آفرید و هم از اجناس 
متضاد )آب‌وآتش(، جنس مخالف و ضد آن را می‌آفریند. در آیه 82 نیز در توضیح 
ن یقُولَ لَهُ کن فَیکون« شأن الهی 

َ
رَادَ شَیئًا أ

َ
مْرُهُ إِذَا أ

َ
مَا أ و بیان ایجاد می‌فرماید: »إِنَّ

این‌گونــه اســت، کــه تــا اراده ایجــاد چیزی کنــد تنهــا می‌گوید »باش« پــس موجود 
می‌شود؛ نه نیاز به مهلت است و نه تدریج، و این گواه بر ابداعی بودن و عدم نیاز 
گر مهلت و تدریجی هم مشــاهده می‌شــود از ناحیه  به الگو و نمونه ســابق اســت؛ ا
ح و نقشه پیشین ابداع  خود موجودات اســت. بنابراین خداوند انســان را بدون طر

و انشاء کرد.
در تأیید این آیات پاســخ امام رضا علیه‌الســام به پرسشــی اســت که از آن حضرت 
شْیاءِ إِنْشَاءً وَ مُبْتَدِعِهَا 

َ
أ

ْ
هِ فَاطِرِ ال حَمْدُ لِلَّ

ْ
درباره توحید شد، حضرت چنین نوشت: »ال

ا یصِحَّ الِابْتِدَاعُ 
َ
ةٍ فَــل

َّ
ا لِعِل

َ
ا مِنْ شَــی‏ءٍ فَیبْطُــلَ الِاخْتِرَاعُ وَ ل

َ
 بِقُدْرَتِــهِ وَ حِکمَتِهِ‏ ل

ً
ابْتِدَاعــا

کلام، امــام رضــا  ــقَ مَــا شَــاءَ کیــفَ شَــاء...« )کلینــی، 1407: ‏1/ 105(. در ایــن 
َ
خَل

ا مِنْ شَی‏ءٍ« 
َ
علیه‌السلام واژه »فاطر«، »انشاء« و »ابداع« را در یک سیاق با اوصاف »ل

ةٍ« به‌کاربرده‌اند و مراد حضرت این است که خداوند با قدرت و حکمتش و 
َّ
ا لِعِل

َ
و »ل

ج از ذاتش، اشیاء را فطر، انشاء و ابداع نمود.  بدون شیء سابق و بدون علتی خار
بنابرایــن آفرینــش الهــی متوقف بر وجود اصل یــا ماده قبلی نیســت؛ بلکه خداوند 
اشــیاء را »لا من شــیء« می‌آفریند؛ یعنی بدون آن‌که ماده‌ای در کار باشد، زیرا ماده 

را هم خدا می‌آفریند )ملاصدرا، 1383: 3/ 197(.
در فرمایش حضرت رضا »فاطر الاشیاء انشاءً«، واژه »الاشیاء« هم جمع و هم همراه 
الف و لام است، لذا همه موجودات ازجمله انسان را شامل شده و بیانگر این است 

که آفرینش انسان نیز ابداعی است.
قٍ جَدیدٍ« )ق/15(.

ْ
بْسٍ مِنْ خَل

َ
لِ بَلْ هُمْ ف‏ی ل وَّ

َ
أ

ْ
قِ ال

ْ
خَل

ْ
فَعَیینا بِال

َ
3. »أ

آیه درباره کفارِ منکرِ قیامت است که نسبت به خلق دوباره و احیاء خویش پس از 
مرگ در شــک هســتند. در پاســخ آنان خدا با استفهام انکاری از ایشان می‌پرسد آیا 

ما از آفرینش اول عاجز بودیم؟
در این‌کــه مــراد از آفرینــش اول چیســت دو معنــا می‌تــوان بیان نمــود: اول این‌که 
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مــراد از آن، آفرینــش اول انســان اســت؛ دیگر این‌کــه مراد از آن آفرینش آســمان‌ها 
و زمیــن و عالم هســتی باشــد. در صورت اخیــر آیه به‌طور ضمنی آفرینش انســان را 
گر مراد از آن آفرینش انسان باشد که به قرینه سیاق در خود آیه  نیز در برمی‌گیرد ا
بْسٍ« انسان‌های کافر هستند و نیز به قرینه 

َ
شریفه که مراد از »هُم« در »بَلْ هُمْ ف‏ی ل

مُ مَا تُوَسْوِسُ بِهِ نَفْسُهُ‏...« 
َ
انسَانَ وَ نَعْل

ْ
قْنَا ال

َ
قَدْ خَل

َ
سیاق آیه بعدی که فرموده: »وَ ل

)ق/ 16( و همچنین به قرینه آیاتی که در دو مورد قبل بدان‌ها پرداختیم )فَطَرَکمْ 
ة(، مراد از آن خلقت انســان اســت، در این صورت آیه دلالت   مَرَّ

َ
ل وَّ

َ
ها أ

َ
نْشَــأ

َ
ة، أ  مَرَّ

َ
ل وَّ

َ
أ

بــر ابداعــی بودن آفرینش انســان دارد؛ زیرا خلقت به »الاول« توصیف‌شــده اســت 
و خلق اول درجایی اســت که قبل از آن آفرینشــی نبوده، یعنی ســابقه‌ای نداشــته 

و بعد به وجود آمده باشد و این بر معنای ابداع دلالت دارد )آریان، 1395: 76(.
علاوه بر این از تعبیر »الخلق« هم می‌توان آفرینش ابداعی را از آیه استفاده نمود. 
واژه »خلــق« در اصــل بــه معنای تقدیر و اندازه‌گیری اســت ولی بــه اعتبار ایجادِ بر 
وفق تقدیر، در معنای ایجاد و به معنای ابتداع‌نمودن شــیء به شــکلی که نمونه 
قبلی ندارد، نیز به‌کار رفته اســت ): ابن منظور، 1414: 10/ 85(. راغب اصفهانی دو 
کاربرد معنایی برای »خلق« در قرآن ذکر می‌کند: 1. آفرینش بدون ســابقه یا ابداع؛ 
2. ایجــاد چیــزی از چیــز دیگــر )راغــب اصفهانــی، 1412: 296(. علامــه طباطبایی 
)ره( نیــز بــر آن اســت که خلق در اصــل به معنای اندازه‌گیری اســت؛ امــا بعدها در 
عــرف دیــن و دین‌داران در معنای ابــداع و ایجاد بدون نمونه قبلی به‌کاررفته و در 
ایــن معنا ثبات یافته اســت )طباطبایــی، 1417: 8/ 150(؛ بنابراین به نظر می‌رســد 
خلــق بــه معنای مطلــق ایجاد کردن در مصــداق بر ابداع منطبق می‌شــود و بدین 
لحاظ مراد از آن ایجاد بدون سابقه است، چنان‌که عبارت »خلق کل شیء« در آیه 
قَ کلَّ‏ شــی‏ءٍ وَ هُوَ بِکلِّ شی‏ءٍ عَلِیمٌ« )انعام/100(، 

َ
رْضِ ... وَ خَل

َ
أ

ْ
ــمَاوَاتِ وَ ال »بَدِیعُ السَّ

کید همان معنای ابداع در صدر آیه است. با توجه به این نکات در آیه  به‌نوعی تأ
لِ« تعبیــر خلــق اول، ناظر به آفرینش اولیه و بی‌مثال انســان  وَّ

َ
أ

ْ
ــقِ ال

ْ
خَل

ْ
فَعَیینــا بِال

َ
»أ

است که همان آفرینش ابداعی اوست )آریان و دیگران، 1395: 76(.

دسته دوم: آیات دال بر لاشیء بودن انسان
در برخــی آیــات قرآن به آفرینش انســان چنین اشــاره می‌کند که او چیــزی نبوده و 
ســابقه‌ای نداشــته و خداونــد وی را بــه وجــود آورد و این به معنــای ابداعی بودن 

آفرینش اوست. در سه آیه به این نکته اشاره‌شده است:
 »

ً
مْ تَک شَــیئا

َ
قْتُک مِــنْ قَبْلُ وَ ل

َ
ی هَیــنٌ‏ وَ قَدْ خَل

َ
ک هُــوَ عَل بُّ  رَ

َ
 کذلِــک قــال

َ
1. »قــال

)مریم/9(.
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« )مریم/67(.
ً
مْ یک‏ شَیئا

َ
قْناهُ مِنْ قَبْلُ وَ ل

َ
ا خَل

َ
نّ

َ
إِنْسانُ أ

ْ
وَ لا یذْکرُ ال

َ
2. »أ

« )انسان/1(.
ً
 مَذْکورا

ً
مْ یکنْ شَیئا

َ
هْرِ ل إِنْسانِ حینٌ مِنَ الدَّ

ْ
ی ال

َ
ت‏ی عَل

َ
3. »هَلْ أ

ایــن آیــات بیان می‌کند که روزی انســان نبــود و بعد به وجود آمد. آیه اول بشــارت 
ولادت حضرت یحیی علیه‌السلام به حضرت زکریا علیه‌السلام است و پاسخِ سؤال 
او کــه چگونــه صاحب فرزند می‌شــود، درحالی‌که پیر گشــته و همســرش نازاســت؟ 
خداونــد می‌فرمایــد: ایــن کار بر من آســان اســت درحالی‌که خــودت را خلق کردم و 
تو چیزی نبودی و اصلاً وجودی نداشــتی. یعنی همان‌گونه که آفرینش تو ابداعی 

بوده که بیانگر قدرت الهی است، اعطای فرزند هم همین‌گونه خواهد بود.
کید شــده انســان چیــزی نبوده و خداونــد او را آفرید. پرســش در  در آیــه دوم نیــز تأ
آیــه از چیزی اســت که هر کــس به‌طور طبیعــی تصدیقش می‌کند. زیرا هر انســانی 
به‌راحتی درک می‌کند که روزی در این عالم نبوده و از طرفی می‌بیند انســان‌های 
جدیدی که در این عالم نبودند، به وجود می‌آیند. در این دو آیه »شــیئاً« نکره در 
ســیاق نفــی اســت و دلالــت بر عموم می‌کنــد. معنای »لم‌یک شــیئاً« این اســت که 
اثــری از انســان نبود. معدوم بــودن او به دو لحاظ قابل‌تصور اســت: هم به لحاظ 
این‌که مثال و نقشــه‌ای برای انســان نبوده گرچه ماده خلقت برای او بوده باشد و 
هم به این صورت که علاوه بر نبودن مثال و صورت، ماده نیز برای انســان وجود 
نداشته است. بدین‌جهت در آیه سوم کلمه »شیئاً« به »مذکوراً« توصیف گردیده و 
مذکور بودن انسان نفی شد و معنایش این است که درزمانی انسان گل )طبرسی، 
1372: 10/ 614( یــا نطفــه موجــود بــود، ولی چــون فعلیت نیافته و صورت انســانی 

نگرفته بود، قابل‌ذکر نبود.
اختــاف در تعبیــر بیــن آیه ســوم با دو آیه قبــل می‌تواند بیانگر این نکته باشــد که 
انســان در مراحــل خلقــت، در برهه‌ای »لاشــیء« بــود، یعنی معدوم بــود )نه دارای 
مــاده بــود و نــه صورت و مثال( ولی در برهه‌ای دیگر شــیء )دارای ماده( شــد ولی 
شــیء قابل‌ذکری نبود )مصباح یزدی، 1378: 331(. شــاهد بر این نکته این‌که در 
قنا الانسانَ مِن نُطفَة...«، تعبیر خلقت انسان 

َ
آیه دوم سوره دهر می‌فرماید: »انّا خَل

از نطفــه می‌فهمانــد کــه مــاده انســان موجود بــوده، ولــی بالفعل به‌صورت انســان 
درنیامــده بــود تا قابل‌ذکر باشــد )طباطبایــی، 1417: 20/ 121(. روایتــی هم ذیل آیه 
« )انســان/1( از امام باقر علیه‌الســام نقل‌شــده به این بیان 

ً
 مَذْکورا

ً
مْ یکنْ شَــیئا

َ
»ل

« )طبرســی، 1372: 10/ 614( ایــن تعبیر هم‌معنای 
ً
 و لم‌یکــن مذکورا

ً
کــه »کان شــیئا

یادشده را تأیید می‌کند.
درمجمــوع از این دســته آیــات و آیات دیگر این نکته به دســت می‌آید که آفرینش 
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انســان، چــه بــا وجود مــاده قبلی و عــدم آن، چون مثــال و الگویی بــرای او نبوده، 
ابداعی است.

دسته سوم: آیات دال بر ابدائی ‌بودن آفرینش انسان
در برخــی آیــات از مــاده »بدأ« برای بیان آفرینش انســان استفاده‌شــده که معنایی 
نزدیک به »بدع« دارد و می‌توان به این‌گونه آیات نیز برای ابداعی بودن آفرینش 
انســان اســتناد نمــود )آریــان، 1395: 81(. واژه »بــدء، ابــداء و ابتــداء« در اصــل بــه 
معنای مقدم نمودن شــیء اســت و به بــزرگ یک قوم »بدء قــوم« اطلاق می‌گردد، 
بدان جهت که وی آقا و مقدم بر دیگران اســت )فیومی، 1414: 2/ 40(. اما لغویون 
خداوند را ازآن‌جهت مبدیء گویند که او اشــیاء را در آغاز بدون نمونه قبلی ایجاد 
و اختــراع نمود )ابــن منظور، 1414: 1/ 26(. به نظر راغب اصفهانی »شــیء بدیء« 
بــه چیــزی می‌گوینــد کــه معهود نباشــد یعنــی بی‌ســابقه باشــد مانند بدیــع که قبلاً 
انجام‌نشــده اســت )راغب ‌اصفهانــی، 1412: 113(. بررســی کاربردهــای واژه »بدأ« و 
مشــتقات آن در آیــات قــرآن بیانگر آن اســت کــه در قرآن »بدأ« بــه معنای »بدع« و 

آفرینش بی‌سابقه به‌کاررفته است.
آیات زیر که در آن‌ها از خلقت انســان با ماده »بدء« تعبیر شــده، می‌توانند ناظر بر 

آفرینش ابداعی انسان باشند:
إِنْسانِ مِنْ طینٍ« )سجده/7(.

ْ
قَ ال

ْ
 خَل

َ
قَهُ وَ بَدَأ

َ
حْسَنَ کلَّ شَی‏ءٍ خَل

َ
ذی أ

َّ
1. »ال

ا فاعِلینَ« )انبیاء/104(. ا کنَّ
َ
ینا إِنّ

َ
 عَل

ً
قٍ نُعیدُهُ وَعْدا

ْ
 خَل

َ
ل وَّ

َ
نا أ

ْ
2. »ما بَدَأ

کمْ‏ تَعُودُونَ« )اعراف/29(.
َ
ینَ کما بَدَأ هُ الدِّ

َ
3. »وَادْعُوهُ مُخْلِصینَ ل

با توجه به دلالت معنای »بدء« بر ایجاد چیزی بدون نمونه قبلی، حاصل معنای 
آیات این خواهد بود که خداوند بدون نیاز به نقشــه قبلی، آدمی را ایجاد نموده و 
در این کار بی‌نیاز از نمونه و الگو است که این همان آفرینش ابداعی است )آریان، 

.)82 :1395
نکتــه دیگــر این‌کــه در تعــدادی از آیــات دو واژه »بــدء« و »عــود« مقابــل یکدیگــر 
به‌کاررفته‌انــد؛ هــم چنانکــه علاوه بــر آیات 104 انبیــاء و 29 اعــراف، در برخی آیات 
 کیفَ 

ْ
وْا مْ یرَ

َ
وَ ل

َ
هُ هُوَ یبْدِئُ وَ یعِید« )بروج/13(، »أ

َ
دیگر نیز مشــاهده می‌شــود: »إِنّ

ــقَ ثُمَّ یعِیدُهُ...« )عنکبوت/19؛ یونــس/4 و 34، نمل/64؛ روم/11 و 
ْ
خَل

ْ
هُ ال یبْــدِئُ اللَّ

27؛ عنکبوت/20(.
تقابــل ایــن دو واژه بیانگــر آن اســت که بین آن‌هــا از جهت مفهومــی نوعی ارتباط 
وجــود دارد، بــه این معنا که »بدء« و »ابداء« به معنای آغاز چیزی اســت که نبوده 
و بدون ســابقه آفریده‌شــده ولی »اعاده« بازگشــت همان چیز است که روزی بوده. 
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علامه طباطبایی‌)ره( کیفیت ابداء و اعاده را از یک سنخ می‌داند که هر دو »انشاء 
مــا لم‌یکن« هســتند )طباطبایــی، 1417: 16/ 117(؛ پس موجودی مانند انســان به 
اعتبــار این‌کــه نبــوده و ایجادشــده )کــه در بعضی آیــات از آن به فطــر اول یا خلق 
اول یا انشــاء اول تعبیر آورده )اسراء/51؛ یس/79؛ ق/15((، واژه »ابداء« درباره‌اش 
به‌کاررفته و به اعتبار این‌که بوده و ســابقه داشــته و بعد از فناء دوباره ایجادشــده، 
گــر می‌فرمایــد: خداونــد کســی اســت که  بــدان »اعــاده« اطــاق گردیــد؛ بنابرایــن ا
آفرینــش را آغــاز کرد و ســپس بازمی‌گرداند و یا در زمین ســیر کنیــد و ببینید چگونه 
آفرینش را آغاز نمود یا همان‌گونه که آفرینش شــما را آغاز کرد شــما را بازمی‌گرداند، 
این‌گونــه آیــات همه بر آفرینــش ابداعی و بدون الگوی انســان و موجودات دلالت 
گر آن‌ها الگو یا نمونه‌ای داشــتند، ابتدا کردن و مقدم داشــتن آن‌ها  می‌کنند؛ زیرا ا

معنای صحیحی نمی‌یافت.
ةَ الاَخِرَةَ« 

َ
شْأ

َ
هُ ینشِئُ النّ قَ ثُمَّ اللَّ

ْ
خَل

ْ
 ال

َ
 کیفَ بَدَأ

ْ
وا رْضِ فَانظُرُ

َ
أ

ْ
 فی ال

ْ
وا در آیه »قُلْ سِیرُ

)عنکبوت/20( به مشرکان می‌گوید در زمین سیر کنند تا بفهمند کیفیت آغاز خلقت 
و ایجاد ایشــان با اختلافی که در طبیعت‌های خود دارند و تفاوتی که در رنگ‌ها و 
اشکال‌شــان هســت، چگونه بوده و چگونه خدا آن‌ها را بدون الگو و نقشــه قبلی و 
بدون حساب و عددی معین یا نیرویی، مثل هم آفریده است. این طرز فکر دلیل 
محکمــی اســت بر این‌که قدرت او حســاب و انــدازه ندارد، درنتیجــه جهان آخرت 
ةَ 

َ
شْــأ

َ
را همین‌گونــه ایجــاد می‌کند )طباطبایی، 1417: 16/ 117(. عبارت »ینشــیء النّ

آخِرَةَ« در مقابل »النشأة الأولی« است و هر دو إنشاء )یعنی اختراع و ابتداء و خروج 
ْ
ال

از عدم به وجود( هســتند تنها تفاوت اینکه نشــاة الآخرة، إنشاء بعد از إنشاء مثلش 
است )طبرسی، 1412: ‏3/ 243(.

 الخَلقَ ثمَّ 
ْ
ــهُ یبْــدَؤُا قَ ثمَّ یعِیــدُهُ قُلِ اللَّ

ْ
 الخل

ْ
ــن یبْــدَؤُا ئکمُ مَّ

َ
از آیــه »قُــلْ هَــلْ مِن شُــرَکا

یعِیدُهُ« )یونس/34( چنین به دســت می‌آید که‌ای پیامبر بگو از این بت‌هایی که 
آن‌هــا را شــریک در عبادت خــدای متعال قرار داده‌اید یا شــریک در اموال خود، آیا 
کســی هســت کــه بتواند موجــودات را از عدم به وجــود آورد و دوبــاره در عالم دیگر 
گر گفتند: شــریکان چنین قدرتی ندارند یا در جواب ســکوت کردند، به  بازگرداند؟ ا
آن‌ها بگو خداســت که خلق را در آغاز بدون نمونه آفریده و ســپس از بین می‌برد و 

دوباره در روز قیامت بازمی‌گرداند )طبرسی، 1372: 5/ 165(.

4. نظر فلاسفه درباره آفرینش ابداعی جهان و انسان
نخست لازم است معنای ابداع را ازنظر فلاسفه موردتوجه قرار دهیم.

معنــای ابداع در فلســفه: در اصطلاح فلاســفه معنی و تعریــف ابداع به صورت‌های 
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گونی بیان‌شــده اســتازجمله: ایجاد شــیء بدون نیاز به ماده و ابزار )یا شرط( و  گونا
مدت )زمان( )سهروردی، 1372: 44/1؛ ابن‌سینا، 1423: 286؛ ابن رشد الاندلسی، 
1987: 111( و بر این اســاس ملاهادی ســبزواری گفته است: مبتدع چیزی است که 
مســبوق به ماده و زمان نیســت )سبزواری، 1416: 3/ 660(؛ ایجاد چیزی نه از چیز 
دیگــر و نه به‌واســطه چیز دیگــر )ابن‌ســینا، 1360: 119-120؛ الاعســم، 1413: 149(. 
آنان همچنین به‌ظاهر کردن چیزی از نیستی و عدم )الاعسم، 1413: 62( و ایجاد 

چیزی که مسبوق به عدم است )ابن‌سینا، 1375: 3/ 67( ابداع اطلاق کرده‌اند.
ابن‌ســینا دو تعریف مختلف برای ابداع بیان کرده اســت: عدم وجود فاصله مادی 
میــان جاعــل و مجعول و عدم وجود هرگونه فاصله حتی فاصله غیرمادی بین آن 
دو. بر اســاس تعریف دوم، تنها ایجاد عقل اول ابداعی اســت )ابن‌سینا، 1375: 3/ 

120 و 254؛ ابن‌سینا، 1382: 267(.
فارابــی ابداع را حفظ ادامه وجود شــیء می‌داند که تنها توســط ذات مبدِع صورت 
می‌گیرد )فارابی، 1907: 58(؛ در این صورت همه موجودات از مبدَعات به حساب 
می‌آیند چون ما ســوی الله همه ممکن‌الوجود هســتند و برای وجود یافتن به علت 
ایجادکننــده نیــاز دارنــد و بــه اقتضای ذاتشــان، لیس و نیســتی‌اند و وجودشــان با 
توجــه بــه علت موجده‌شــان اســت؛ لــذا موجودیت آن‌هــا بعــد از معدومیت مطلق 
آن‌هاســت و این بعدیت ذاتی اســت و نه زمانی و ازاین‌جهت مبدَع هســتند و نیز از 
جهت این‌که آن به آن، وجودشــان وابســته به افاضه وجود از جانب واجب‌الوجود 
گــر او آفریده‌هایش را رهــا کند، آن‌ها بی‌درنــگ به عدم بر  اســت بــه همیــن علت، ا
خواهنــد گشــت؛ بنابرایــن ابــداع در اصطــاح مشــهور فلاســفه و حکمــا منحصر به 
جایی است که شیء از ماده قبلی به وجود نیامده باشد و ابداع در این اصطلاح به 

عالم غیرمادی یا اصل عالم ماده و طبیعت اختصاص دارد.
اختــاف حکمــای اســامی در معنای لفــظ ابداع: حکیمــان مســلمان در مورد لفظ 
ابــداع مقــداری اختلاف دارنــد؛ ابن‌ســینا درجایی ابــداع را به »خلقــت اولین« معنا 
می‌کنــد. در نظــر او مبدَع آن موجودی اســت که میان او و خدا واســطه‌ای نباشــد؛ 
درنتیجه مبدَع در نزد ابن‌سینا منحصر در عقل اول است؛ اما ابداع در نظر جمهور 
حکمــا بــه معنــای »خلقت بدون نیاز به ماده و زمان« اســت. ازایــن‌رو طبق مبنای 
جمهــور حکمــا جمیع عقول، بلکــه نفوس فلکــی از مبدَعات‌اند )حســن‌زاده‌ آملی، 
1375: 202(. در این میان علامه طباطبایی )‌ره( ابداع را منحصر در مخلوق خاص 

نمی‌داند بلکه در نظر وی همه موجودات و مخلوقات از مبدَعات هستند.
 به نظر می‌رســد نظریه اخیر )علامه طباطبایی( با آیات و روایات هماهنگ اســت. 
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علامــه در توضیــح نظر خود می‌گوید: تجربه ثابت کرده اســت، هر دو موجودی که 
فــرض شــود، هرچنــد در کلیات و حتــی در خصوصیــات متحد باشــند، به‌طوری‌که 
در حــس آدمی جدایی نداشــته باشــند، درعین‌حــال یک‌جهت افتــراق بین آن دو 
گر چشــم عــادی، آن جهت افتــراق را حس  خواهــد بــود وگرنــه دو تا نمی‌شــدند و ا
نکنــد، چشــم مســلح به دوربین‌هــای قــوی آن را می‌‏بینــد. برهان فلســفی نیز این 
گر  معنــا را ایجــاب می‏‌کنــد؛ زیــرا وقتــی دو چیــز را فــرض کردیــم کــه دو تا هســتند، ا
ج از ذاتشان نداشته باشند، لازمه‏‌اش این می‏‌شود که آن  به‌هیچ‌وجه امتیازی خار
ج از آن؛ و در چنین صورتی  سبب کثرت و دوئیت، داخل در ذاتشان باشد، نه خار
ذات صرف و غیر مخلوط فرض شده است و ذات صرف نه دوتایی دارد و نه تکرار 
می‏‌پذیرد، درنتیجه چیزی را که ما دو تا و یا چند تا فرض کرده‏‌ایم، یکی می‌شود و 
این خلاف فرض ما است. پس نتیجه می‏‌گیریم که هر موجودی ازنظر ذات مغایر 
با موجودی دیگر اســت و چون چنین اســت، پس هر موجودی بدیع‌الوجود است؛ 
یعنــی بدون این‌که قبل از خودش نظیری داشــته باشــد و یا ماننــدی از آن معهود 
در نظــر صانعش باشــد وجــود یافته، درنتیجــه خداوند مبتدع و بدیع الســماوات و 

الارض است )طباطبایی، 1417: ‏1/ 263(.
ح نموده‌اند کــه در دو بخش  فلاســفه دربــاره ابداعــی بودن آفرینــش مطالبی مطــر

آفرینش ابداعی جهان و آفرینش ابداعی انسان موردبررسی قرار می‌گیرد.

الف( آفرینش ابداعی جهان ازنظر فلاسفه
در نظر مشهور حکمای اسلامی موجودات عالم سه دسته‌اند: مبدعات، مخترعات 
و مکوّنــات. مبدعــات موجوداتــی هســتند کــه در خلقــت محتــاج بــه مــاده و مدت 
نیستند مانند عقول مجرده و نفوس کلیه. مخترعات آن موجوداتی هستند که در 
خلقــت فقــط به ماده محتاج‌انــد، همچون فلکیات؛ و مکوّنات موجوداتی هســتند 
کــه هــم محتاج به ماده هســتند و هم مدت، مانند عنصریات و موالید ســه‌گانه که 
معدنیــات و نباتــات و حیوانــات باشــند )ابن‌ســینا، 1360: 4؛ میردامــاد، 1374: 60؛ 

سبزواری، 1361: 1/ 168(.
علامه حسن‌زاده‌آملی )‌ره( در یکی از آثار فلسفی خود بعد از بیان این سه اصطلاح، 
نظــر شــیخ‌الرئیس را غیرازایــن می‌دانــد. بــه نظــر ایشــان ابن‌ســینا در ابتــدا همین 
تقســیم‌بندی را بیان می‌کند اما در جای دیگر )ابن‌ســینا، 1382: 342؛ حســن‌زاده 
آملی، 1389: 254/3 و 120(. ما سوی‌ الله را دارای وجود ابداعی می‌داند که آن به آن 
و دم‌بــه‌دم وجــود ابداعی دارند و آیه شــریفه »کل یوم هو فی شــأن« )الرحمن/29( 
شــاهد بر این مطلب اســت. وی در توضیح این نکته می‌گوید: در حرکت جوهری 
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و در تجــدد امثــال و در این‌که هرکجا وجود هســت، اســماء و صفات الهی دم‌به‌دم 
پیاده می‌شود، این معنا بهتر خودش را نشان می‌دهد؛ بنابراین این‌ها همه وجود 
ابداعی دارند و ازاین‌رو این تقسیم را برمی‌داریم )حسن‌زاده آملی، 1388: 1/ 598(.
شــهید مطهــری بعــد از بیــان فرق بین ابــداع و احــداث ازنظر فلاســفه، می‌گوید که 
ابــداع آنجایــی اســت که چیزی از چیزی بــه وجود نیامده ]و صرف ایجاد اســت‏[ و 
حکمــا هیچ‌چیــز را در طبیعت ابداعــی نمی‌دانند بلکه همه‌چیــز تکوینی و احداثی 
اســت؛ اما کل طبیعت و همه موجودات را نســبت به ذات باری ابداعی می‌دانند؛ 
زیــرا همــه طبیعت، دیگــر از چیزی به وجــود نیامده و برای مجمــوع طبیعت دیگر 

ماده‏ای وجود ندارد )مطهری، 1389: 8/ 109(.
آفرینــش ابداعــی همــه موجودات بــر وجه کلی: بــه نظر میرداماد ســاحت دهر، 
قضــا و زمــان، ســاحت قدر الهی اســت. بر این اســاس، قضا عبارت اســت از عالمی 
عقلی که تمامی موجودات در آن ســاحت به وجود جمعی ابداع‌شده‌اند و منظور از 
قدر، ســاحت زمان اســت که موجودات بــا بهره‌مندی از مــواد خارجی، یکی پس از 
دیگری موجود می‌شــوند )العلوی العاملــی، 1376: 315-316(. ملاصدرا نیز وجود 
همــه موجــودات را بــه حقائــق کلــی و صورت‌های عقلی‌شــان بر وجه کلــی ابداعی 
می‌دانــد که این همان »قضا« ی الهی اســت )ملاصــدرا، 1378: 48(. البته ملاصدرا 
ایــن ســاحت را از لــوازم ذات خــدای تعالــی می‌دانــد کــه جــدای از ذاتش نیســت و 
نمی‌توان آن را از ما سوی الله دانست. درواقع واژه »عالَم« در جریان‌های مختلف 
کلامــی و فلســفی بــه معنــای »مــا ســوی الله« به‌کاررفتــه و تمــام موجــودات، اعم از 
مجــردات و مادیــات را در برمی‌گیرد؛ اما ملاصدرا با یــک تغییر بنیادین، این واژه را 
تنها به جهان مادی اختصاص داده، موجودات غیرمادی )ابداعی‌ات( را از شئون 
ج از عالم می‌داند. )ملاصدرا، 1378: 80؛ همان، 1379: 5/ 22، همان،  الهــی و خــار

1378/ 48؛ فیض‌کاشانی، 1362/ 251(.
گوســتین حکیم مســیحی قرن چهارم  گوســتین دربــاره آفرینش ابداعی: آ نظر آ
و پنجــم میــادی، در چنــد جا از آفرینش آســمان و زمین ســخن می‌رانــد. او درباره 
چگونگــی خلقــت آســمان و زمین، آفرینــش ‌آن دو را با فعل یک صنعت‌گر مقایســه 
می‌کند و می‌گوید صنعت‌گر با هدایت ذهن خود، چیزی را از چیز دیگر بر‌می‌سازد. 
ک می‌کند بر ماده‌ خام  ذهن او می‌تواند آن صورتی را که با دیده‌ باطنی در خود ادرا
تحمیــل کنــد. ذهن او این صورت را بر جوهری تحمیل می‌کند که از پیش موجود 
است و هستی دارد، همچون سنگ یا گل، چوب یا طلا. اما هم صنعت‌گر و هم آن 
ماده که خمیرمایه‌ صنع اوست، به دست خدا آفریده‌شده‌اند. او در ادامه چگونگی 
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خلقــت را جســتجو می‌کنــد کــه خدا چگونه آســمان و زمیــن را آفرید؟ در پاســخ این 
پرســش می‌گویــد در آســمان، روی زمیــن، در هــوا یا زیــر دریا نبود که آن‌هــا را خلق 
کــه اینــان پاره‌ای از قلمــرو آســمان و زمین‌اند...آیا چیزی هســت که علتِ  کــرد؛ چرا
هست بودنش غیر خدا باشد؟ بنابراین، این‌گونه است که خدا فرمود و آنان هست 

گوستین قدیس، 1381/ 358(. شدند. تنها در کلمه بود که آن‌ها را آفرید )آ
گوســتین در جــای دیگــر خلقــت را بــر اســاس حکمت الهــی و از عــدم می‌داند که  آ
گوســتین  خداونــد آســمان و زمیــن را بــه تفکیــکِ از یکدیگــر، از عــدم خلــق کــرد )آ
قدیــس، 1381/ 395 و 396 و 420( و بــرای آفرینــش این‌گونه نبود که خداوند ابتدا 
چیزی را اراده کند و ســپس چیز دیگری متعلق اراده او قرار گیرد، بلکه همه‌چیز را 
گوســتین  به‌یک‌باره و هم‌زمان، به‌طور ســرمدی در یک فعل واحد اراده می‌کند )آ
قدیــس، 1381/ 402(. وی همچنیــن قائــل اســت خداوند مخلوقات و مــاده‌ آن‌ها را 
به‌طــور دفعــی ایجاد کــرد. خدا ماده را از عــدم مطلق و صورت عالــم را از این ماده‌ 
بی‌شکل آفرید. اما هر دوی آن‌ها را با یک فعل واحد خلق کرد، به‌نحوی‌که صورت 
گوســتین قدیس، 1381/ 407(. ایشــان در جای  بی‌تاخیــرِ زمانــی، در پی ماده آمد )آ
دیگــر صــورت را دو نــوع می‌دانــد: صورتــی کــه از بیرون به هــر موجود مــادی داده 
می‌شود؛ مانند صورت‌هایی که به دست کوزه‌گران و نقاشان پدید می‌آید و صورتی 
دیگــر در درون وجــود دارد که مصنوع نیســت، بلکه به‌عنوان علــت فاعلی، علاوه 
بر صورت طبیعی و مادی اجسام، اصل حیات مخلوقات زنده را نیز تولید می‌کند. 
آن صورت قبلی را می‌توان به هر هنرمندی نسبت داد؛ ولی این صورت به خدای 
واحــد صانــع و خالــق و مبدع اختصــاص دارد که جهان و فرشــتگان را بدون کمک 

گوستین قدیس، 1393/ 529(. جهان و فرشتگان آفرید )آ

ب( آفرینش ابداعی انسان ازنظر فلاسفه
فلاسفه مسلمان و غیرمسلمان در باب آفرینش ابداعی انسان به‌طور خاص بحثی 
ح کرده‌اند که درمجموع می‌توان  به میان نیاورده‌اند؛ اما درباره ابداع مباحثی مطر
نظرات ایشــان را درباره ابداعی بودن یا نبودن آفرینش انســان نیز از آن به دســت 

آورد.
گفتــه شــد کــه طبــق نظر مشــهور حکمــای اســامی موجودات عالم به ســه دســته 
»مبدعات، مخترعات و مکوّنات« تقســیم می‌شــوند )ابن‌سینا، 1360/ 4؛ میرداماد، 
1374/ 60؛ ســبزواری، 1361: 1/ 168(. بــا توجــه بــه ایــن تقســیم‌بندی، آفرینــش 
انســان ابداعی نیســت؛ زیرا ابداعیات در این تقســیم منحصر در موجوداتی اســت 
کــه محتــاج به مــاده و مدت نیســتند؛ اما نظرات دیگــری نیز دربــاره ابداعی بودن 
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موجودات از فلاسفه بیان‌شده که در آن صورت، آفرینش انسان نیز ابداعی خواهد 
بود. ابن‌سینا در جایی )ابن‌سینا، 1382: 342؛ حسن‌زاده آملی، 1389: 3/ 254( »ما 
ســوی‌ الله« را دارای وجود ابداعی می‌داند که آن به آن این وجود افاضه می‌شــود. 
شــاید بتــوان گفــت ایــن نظــر همــان نگاهی اســت که فلاســفه بــه طبیعــت و همه 
موجــودات دارند که هیچ‌چیــز را در طبیعت ابداعی نمی‌دانند بلکه همه تکوینی و 
احداثی هســتند، امــا کل طبیعت و همه موجودات را نســبت به ذات باری ابداعی 
می‌دانند؛ زیرا همه طبیعت به‌عنوان مجموعه، از چیزی به وجود نیامده اســت و 
بدون ماده قبلی اســت )مطهری، 1389: 8/ 109(. از این نظر انســان نیز به‌تنهایی 
دارای وجــودی احداثــی اســت و بــا در نظر گرفتــن کل طبیعت و همــه موجودات، 

وجودش ابداعی خواهد بود.
برخی فلاســفه مانند میرداماد و ملاصدرا موجودات را در دوعالم عقلی و غیر آن در 
نظــر می‌گیرنــد که در عالــم عقلی، تمامی موجودات به وجود جمعی ابداع‌شــده‌اند 
و ســپس در ســاحت زمان، موجــودات با مواد خارجی، یکی پــس از دیگری موجود 
می‌شــوند )العلــوی العاملــی، 1376: 315-316(. در ایــن صورت، وجود انســان در 
عالــم عقلــی و به وجود کلی با همه موجودات، ابداعی اســت و ســپس وجودش در 

عالم ماده با مواد خارجی است.
گوســتین قائل است که آفرینش مخلوقات و ماده آن‌ها به‌صورت دفعی  که آ ازآنجا
گوســتین  بوده و خدا ماده را از عدم و صورت عالم را از این ماده‌ بی‌شــکل آفرید )آ
قدیــس، 1381: 407( و از طرفــی وی اصــل حیــات مخلوقات زنده یعنــی روح آنان را 
گوســتین قدیــس، 1393: 529(؛ پس بر این اســاس معلوم  نیــز ابداعــی می‌دانــد )آ

گوستین آفرینش انسان ابداعی است. می‌شود به نظر آ

5. مقایسه دیدگاه قرآن و فیلسوفان در آفرینش ابداعی
با توجه به آنچه ازنظر قرآن و دیدگاه فیلســوفان در مســئله ابداعی بودن آفرینش 
کنون به مقایســه اجمالی ایــن دو دیدگاه پرداخته و  جهــان و انســان بیان کردیم، ا

ک و افتراقشان را آشکار می‌کنیم: نقاط اشترا
واژه ابــداع در قــرآن به‌عنــوان فعــل خــدا دربــاره آســمان‌ها و زمیــن به‌کاررفته؛ ولی 
در مورد انســان از الفاظ هم‌معنا با ابداع استفاده‌شــده اســت؛ اما ابداع در فلســفه، 
ح و بحث شــده و به‌طور  به‌صــورت مطلــق دربــاره پدیــد آمدن چیــزی از عدم مطــر
ح نشــده اســت )جز در مواردی که خلقت انسان را مانند  خاص درباره انســان مطر

موجودات دیگر از عدم می‌دانند(.
در اصطلاح فلاســفه ابداع به ایجاد شــیء بدون نیاز به ماده و زمان گفته می‌شود؛ 
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امــا از کاربردهــای مــاده »بدع« در قرآن به دســت می‌آید که مــراد از ابداع، آفرینش 
بی‌مثــال و بــدون الگوی قبلی به معنای نوآوری و ایجاد ابتکاری در خلقت اســت 
کــه هــم بــر آفرینش از عــدم و بدون مــاده قبلی منطبق می‌شــود و هم بــر آفرینش 
چیــزی از مــاده قبلــی صادق اســت؛ بنابراین معنای ابــداع در قرآن اعــم از معنای 
آن در نزد مشــهور فلاســفه اســت؛ البته برخی از فلاسفه مثل علامه طباطبایی )ره( 
معنای ســومی از ابداع در فلســفه ارائه کرده‌اند که همه موجودات ازجمله انسان را 

در برمی‌گیرد و با معنای آن در آیات و روایات مطابق است.
نظــر فیلســوفان در مورد ابداع موجودات عالم مختلف اســت برخــی آن را منحصر 
در عقــل اول یــا عقــول مجرده و نفــوس فلکی می‌داننــد، برخی با نــگاه مجموعی 
بــه موجــودات، خلقــت همه آن‌ها را بــه لحاظ کلیتشــان ابداعی می‌داننــد و برخی 
هم آفرینش عالم طبیعت را ابداعی می‌دانند؛ اما بنا بر نظر قرآن، همه موجودات 

عالم و هر یک از کل آفریدگان دارای خلقت ابداعی است.
طبــق نظــر قــرآن هم آفرینش انســان هــم در بُعد جســمانی و هــم در بُعــد روحانی 
ابداعــی اســت؛ امــا ازنظر جمهــور حکما و فلاســفه آفرینش انســان در بُعــد روحانی 
ابداعــی اســت و امــا بُعــد جســمانی انســان از مکونات اســت و صرفاً مــاده اولیه آن 

ابداعی است.
ازنظر قرآن و فیلسوفان، کل طبیعت و همه موجودات نسبت به ذات باری ابداعی 
گانه وجود ابداعی  هســتند؛ اما در نظر فیلســوفان موجودات طبیعی به‌صورت جدا

ندارند اما ازنظر قرآن وجودشان ابداعی است.
در مقایســه دیدگاه قرآن با نظر مشــهور فلاســفه در مسئله آفرینش ابداعی انسان و 

جهان، می‌توان گفت دونقطه تمایز بین این دو دیدگاه چشم‌گیرتر است:
اول این‌که فلاسفه آفرینش جهان را ابداعی می‌دانند؛ اما به‌صراحت به بدیع بودن 
خلقت انســان و عدم آن اشــاره‌ای نکرده‌اند و دراین‌باره نظر واحدی ندارند. اما در 
آیات قرآن به آفرینش انسان اشاره‌شده و در آیات متعدد و با الفاظی که هم‌معنای 
ابداع هستند به بدیع بودن خلقت انسان پرداخته‌شده است و از مجموع آن‌ها به 
دســت می‌آید که آفرینش انســان ابداعی است و خدا انســان را بدون الگوی سابق 

و بی‌مثال آفریده است.
دوم این‌که مشهور فلاسفه‌ مخلوقات مادی را ابداعی نمی‌دانند؛ چون ازنظر آنان 
ابداع اختصاص به جایی دارد که ایجاد شــیء بدون ماده قبلی و مدت باشــد و لذا 
دربــاره خلقــت موجودات مادی، نظر مشــهور فلاســفه دیدگاه قرآن دربــاره ابداعی 

بودن، کاملاً متفاوت است.
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برخــی فلاســفه متأخــر ماننــد علامــه طباطبایــی )ره( بــر آن اســت ‌که نظر فلاســفه 
گذشــته در ابداعی بودن آفرینش موجــودات و مصادیق مخلوقات ابداعی مقبول 
نیســت و ایشــان تصویــری دیگر و ســومی از آفرینــش ابداعی جهان و انســان ارائه 
داده و بر آن دلیل عقلی نیز اقامه کرده اســت که با نظر قرآن دراین‌باره هماهنگ 

و همسو است )طباطبایی، 1417: ‏1/ 263(.

نتیجه
1. ابداع در زبان عربی به معنای ایجاد بدون نمونه و سابقه چه بدون ماده قبلی 

و چه با ماده اولیه است و در قرآن نیز به همین معنا به‌کاررفته است.
2. ازنظــر قــرآن خلقــت جهــان و آفرینــش انســان هــم از بُعــد روحانــی و هــم بُعــد 
جســمانی، ابداعی اســت؛ زیرا خلقت انســان یا از جهت مجموع ماده و صورت و یا 
تنها از جهت صورت بی‌نیاز از نقشــه پیشــین اســت و بُعد روحانی وی نیز به ماده 
اولیه نیاز ندارد. همچنین خلقت انسان به لحاظ آفرینش بی‌سابقه در میان انواع 

خلقت‌های خداوند نیز ابداعی است.
3. برای آفرینش انســان از ماده »بدع« و مشــتقاتش در قرآن‌ استفاده‌نشــده است؛ 
اما قرآن الفاظی هم‌معنا با آن نظیر »انشاء، ابداء، فطر و خلق« دراین‌باره به‌کاررفته 

برده که باوجود قرینه‌های دیگر، دال بر آفرینش ابداعی است.
4. مضمــون روایــات ذیــل آیــات و در توضیــح اوصــاف الهــی، ابداعــی بــودن فعل 

خداوند را در همه اشیاء ازجمله انسان اثبات می‌نماید.
5. آفرینش الهی متوقف بر وجود اصل یا ماده قبلی نیســت؛ بلکه خداوند اشــیاء را 

از »لا من شیء« می‌آفریند.
6. فلاسفه درباره آفرینش ابداعی جهان بحث کرده‌اند اما برخلاف قرآن، به‌صورت 

مستقل به آفرینش ابداعی انسان و عدم آن نپرداخته‌اند.
7. نظــر فلاســفه دربــاره ابداعــی بــودن آفرینــش جهان و انســان متعــدد و متفاوت 

است؛ اما قرآن دراین‌باره دیدگاه واحدی دارد.
8. طبق قاعده فلســفی »صرف الشــیء لایتثنی و لایتکرر« و مقایســه کل موجودات 
با علت ‌اولی و همچنین افاضه لحظه‌به‌لحظه وجود از خدای‌تعالی، ابداع فلسفی 

نیز همه موجودات را در برمی‌گیرد.
9. به نظر حکمای مسلمان هیچ‌چیز در طبیعت وجودش ابداعی نیست؛ اما آنان 

کل طبیعت را به‌صورت جمعی از جهت فعل خدا بودن ابداعی می‌دانند.
10. ازنظــر قرآن کریم و فلاســفه، فعل خداوند در عالــمِ امری )کن‌فیکون( ایجادی 
ابداعــی اســت، ولــی بــا در نظــر گرفتــن قابلیت قابــل، عموم فلاســفه ایــن ایجاد را 
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تدریجی و غیر ابداعی می‌دانند.
11. ابــداع در اصطــاح مشــهور فلاســفه بــه ایجاد شــیء بــدون نیاز به مــاده و زمان 
گفته‌شــده و بــه عالم غیرمادی یا اصل عالم مــاده اختصاص دارد و طبق این مبنا 

جمیع عقول و نفوس فلکی از مبدَعات‌ می‌باشند.
12. در مقایســه مفهــوم ابــداع در قــرآن با اصطلاح آن نزد مشــهور فلاســفه می‌توان 
گفت که نســبت آن‌ها عام و خاص مطلق اســت و مفهوم ابداع قرآنی اعم از ابداع 

فلسفی است و خلقت همه موجودات مادی را در برمی‌گیرد.
13. دیــدگاه قــرآن از دو جهــت با نظر فلاســفه در مســئله آفرینش ابداعــی تفاوت و 
تمایــز دارد: اول این‌که فلاســفه باوجود پذیرش آفرینــش ابداعی جهان، اظهارات 
روشنی درباره ابداعی بودن خلقت انسان ندارند؛ اما قرآن در آیات متعدد با الفاظی 
کــه هم‌معنای ابداع هســتند، بــه بدیع بودن آفرینش انســان پرداخته اســت. دوم 
این‌کــه مشــهور فلاســفه، با توجه به معنایی کــه از ابداع دارنــد، مخلوقات مادی را 
ابداعی نمی‌دانند؛ اما از دیدگاه قرآن بر اساس معنای ابداع در زبان عربی، خلقت 

مادیات هم ابداعی است.
14. مشکل نظر مشهور فیلسوفان این است که در ابداعی بودن آفرینش موجودات 
و مصادیق آفریده‌های ابداعی اتفاق‌نظر ندارند، لذا برخی مانند علامه طباطبایی 
)ره(‌ بــا رد نظــر آنها آفرینش ابداعی جهان و انســان را بــه گونه‌ای تصویر کرده و بر 

آن دلیل عقلی اقامه کرده است.
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Detailed Abstract
Research Objective: This study aims to examine and compare the theory of mono-
theistic politics as presented by Seyyed Quṭb and Ayatollah Javadi Amoli. The re-
search seeks to identify and extract the similarities and differences between the two 
viewpoints to reach a desirable model of monotheistic politics for an Islamic soci-
ety. In Islam, politics—as well as other practical aspects of human life—revolve 
around the principle of monotheism (Tawḥīd) and must serve to guide humanity 
toward the heights of divine unity. This is because the political systems and princi-
ples of individuals and societies are founded upon their worldviews and intellectual 
perspectives. The monotheist and the monotheistic society, based on Qur’anic vers-
es, recognize sovereignty and governance as belonging solely to God and construct 
their political principles and system on the foundation of monotheism. In contrast, 
the polytheist and the atheistic society base their political principles on materialism, 
the pursuit of greater benefit, and dominance over others by any means.

Research Methodology: This study uses a library-based method and adopts an 
analytical-comparative approach to examine the religious and exegetical texts of 
Seyyed Quṭb as a Sunni scholar and Ayatollah Javadi Amoli as a Shi‘i scholar. The 
study identifies and extracts the similarities and differences in their theories, both in 
their viewpoints and in their underlying foundations.

Findings: Seyyed Quṭb and Ayatollah Javadi Amoli share views in certain areas, 
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such as the comprehensiveness of religion, the flow of monotheistic belief 
through all practical aspects of human life, and the mutual influence of hu-
man domains on one another, as well as the idea that the root of politics lies 
in a monotheistic worldview. However, there are fundamental differences 
in some issues. Ayatollah Javadi Amoli explains the unity in belief and 
diversity in action through the concepts of the arc of descent and the arc 
of ascent. He maintains not only the effect of belief on action but also the 
reciprocal effect of action on belief, with ethics mediating between the two. 
He presents this view clearly and systematically. In contrast, Seyyed Quṭb 
refers to the manifestation of monotheism in laws and actions but does not 
address the nature of this manifestation or the reasons for unity and diver-
sity. He also does not explain the reciprocal relationship between belief, 
ethics, and action or the mediating role of ethics between belief and action, 
which indicates a shortcoming in the analysis and explanation of his theory.

Conclusion: The foundation and basis of all human orientations in life are 
rooted in one’s beliefs and convictions. Intellectual perspective and belief 
play the highest role in shaping and nurturing a person’s ideological sys-
tem and political policies. Therefore, the human ideological and political 
system is a product of one’s thinking and belief and a derivative of one’s 
worldview. Islam is a comprehensive religion encompassing all aspects 
of human life and provides laws, regulations, commands, and practices 
for each of these aspects, based on a monotheistic worldview. One of the 
most important practical areas of human life is the domain of politics and 
governance, which lies within the scope of Islam’s monotheistic guidance. 
Thus, monotheistic politics and governance are contingent upon monothe-
istic belief. Monotheism flows into and is manifested through action; and 
if someone is a monotheist, their political behavior and governmental laws 
must align with their monotheistic worldview and belief. Consequently, 
every law and regulation in Islam has its roots in monotheistic beliefs. All 
dimensions and domains of human life are intertwined, coordinated, and 
interconnected. Beliefs influence actions, and actions influence perspec-
tives and beliefs. Politics affects economics, culture, security, education, 
and health—and vice versa.

Keywords: Politics, Tawḥīd, Monotheistic Politics, Seyyed Quṭb, Ayatol-
lah Javadi Amoli
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بررسی تطبیقی آراء مفسران آیت‌الله جوادی آملی و سید قطب در خصوص 
نظریه سیاست توحیدی1

کاوند 2  سید محمود موسوی درچه 3  کبری1 ،  علیرضا   محمد ا
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3. دانشجوی دکتری رشته تفسیر تطبیقی، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، قم، ایران، )نویسنده مسؤول(. 

s.m.mousavi2058@gmail.com

چکیده
گیر زندگی است که در پرتو قوانین محکم، ثابت و پیوسته، در عرصه‌های  اسلام برنامه جامع و فرا
گونان حیات بشری گسترده است. امروزه عرصه سیاست با وجود مداخله سیاست‌های استعماری 
در جوامــع اســامی، بیــش از پیــش نیازمنــد تبییــن و تدقیــق اســت. آیــت‌الله جــوادی آملــی و ســید 
قطــب از مفســران و چهره‌هــای شناخته‌شــده در تفســیرهای اجتماعی سیاســی، در جهان اســام با 
نظریه‌پردازی در این زمینه، تأثیر عمیقی بر جریان‌ها و گروه‌های سیاســی جهان اســام داشــته‌اند. 
نظر به اهمیت این مســئله در این مقله به روش توصیفی-تحلیلی به بررســی تطبیقی آرای این دو 
مفسر پرداخته شد و چنین به دست آمد که سید قطب و آیت‌الله جوادی آملی، چنانچه در بعضی از 
موارد، مانند جامعیت دین و جریان اعتقاد توحیدی در همه شئون عملی زندگی انسان و همچنین 
تأثیر و تأثر شئون و حوزه‌های مختلف انسان در یکدیگر و این‌که اصل و ریشه سیاست در بینش و 
ک دیدگاه دارند؛ اما در برخی مسائل، افتراقات اساسی دارند. آیت‌الله  عقیده توحیدی اســت، اشــترا
جوادی آملی، چگونگی و چرایی وحدت در عقیده و کثرت در عمل را با تبیین قوس صعود و قوس 
نــزول، بیــان می‌کنــد و همان‌طور که به تأثیر عقیده در عمل معتقد اســت، بــه تأثیر عمل در عقیده 
بــا واســطه‌گری اخــاق در میــان عقیــده و عمل نیز بــاور دارد و آن را کاملاً شــفاف و مضبــوط تبیین 
می‌نمایــد، برخــاف ســید قطب که به تجلــی توحید در قوانین و اعمال اشــاره دارد؛ اما به چگونگی 
آن و چرایی کثرت‌ها و وحدت‌ها نمی‌پردازد. همچنین ایشان رابطه متقابل عقیده، اخلاق و عمل 
و تأثیر و تأثر این‌ها در یکدیگر و واسطه‌گری اخلاق مابین عقیده و عمل را تبیین نمی‌کند که نشان 

ج از رساله دکتری دانشجو سید محمود موسوی درچه است. 1. مقاله مستخر
تاریخ دریافت: 1402/08/10   |    تاریخ اصلاح:  1402/09/12   |   تاریخ پذیرش: 1402/09/29   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1403/12/25 

کبری، محمد، کاوند، علیرضا، موســوی درچه، ســید محمود )1403(: »بررســی تطبیقی آراء مفســران آیت  �  اســتناد به این مقاله: ا
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1. مقدمه
در دین مبین اسلام، توحید عملی یا توحید عبادی مربوط به وظایف عملیِ انسان 
در برابر خدا اســت، به‌گونه‌ای که رفتار، کردار و اخلاق انســان بر پایه توحید استوار 
شود و رویکرد توحیدی در همه عرصه‌های عملی و رفتارِ فردی و اجتماعی انسان 
پدیدار گردد. ایجاد عمل و رفتار توحیدی درگرو اعتقاد توحیدی است؛ یعنی همه 
انســان‌ها، چــه موحــد و چه مشــرک، رفتار و کــردار خــود را هماهنگ و متناســب با 
اندیشه و اعتقادات خود انجام می‌دهند و تفاوت آن‌ها در متعلق اعتقاد و اندیشه 
یعنی توحید و شــرک اســت. موحد در اندیشــه و اعتقاد خود قائل به توحید اســت 
و تمــام رفتــار، کــردار، قوانین و مقررات خویش را بر اســاس این عقیده هماهنگ و 
تنظیــم می‌کنــد؛ اما مُشــرک که اندیشــه و جهان‌بینی خود را بر چندخدایی اســتوار 

ساخته، بر اساس همین جهان‌بینی و عقیده عمل می‌کند.
بنابرایــن، ضــرورت دارد انســان بدانــد دیــن و آیین اســام فقط اعتقــاد درونیِ دور 
از قلمــرو زندگــی بشــر نیســت کــه یــک سلســله از عبــادات و تظاهــراتِ مذهبــی و 
تشــریفاتِ خــاص باشــد بلکه با تأمــل و درنــگ در قوانین، مقــررات و احکام فقهی 
گیر زندگی اســت و برای همه شئون و  اســام می‌یابیم که اســام، برنامه جامع و فرا
لوازم زندگیِ فردی و اجتماعیِ ســعادتمندانه انسان، مخصوصاً سیاستش، برنامه، 
ک از هم دارد  مقررات و قوانینِ محکم، ثابت، پیوسته و هماهنگ و غیرقابل انفکا

گون اوست. و پاسخگوی تمام نیازها و خواسته‌های گونا
آیــت‌الله جــوادی آملــی و ســید قطــب از مفســران و چهره‌هــای شناخته‌شــده در 
تفســیرهای اجتماعی سیاســی، در جهان اســام هســتند، هر دو در متن انقلاب‌ها 
و درگیری‌هــای سیاســیِ زمــانِ خــود حضور داشــتند. در زمانی که اســامِ سیاســی، 
بیــش از هــر زمــان، بــر ســر زبان‌هــا افتــاده و مداخلــه سیاســت‌های اســتعماری در 
جامعــه اســامی، پررنــگ شــده اســت و اندیشــمندان و متفکــران اســامی در حال 
نظریه‌پــردازی و مبــارزه بــا آن و در تکاپــوی حفــظ میــراث اســام هســتند؛ ازاین‌رو 
بررسی تطبیقی نظریه این دو اندیشمند اسلامی، به‌عنوان یک مفسر شیعه و یک 
مفســر اهل ســنت کــه تأثیر عمیقــی بر جریان‌ها و گروه‌های سیاســی جهان اســام 
دارند و در شــرایط زمانه خود، در تفســیر اجتماعی سیاســی، نظریه‌پردازی کرده‌اند 

ما را به نظریه مطلوب اسلام، در این موضوع، نزدیک خواهد کرد.
ویژگی‌هــای  زندگی‌نامــه،  پیرامــون  فراوانــی  پژوهش‌هــای  و  مقــالات  کتاب‌هــا، 
شــخصیتی و اندیشــه‌های سیاســی اجتماعــی و نیــز بررســی مبانیِ تفســیری آن‌ها 
صورت گرفته اســت؛ اما درباره مقایســه و مطالعه تطبیقیِ نظریه توحیدی ایشان، 
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در حوزه سیاست و چگونگی ارتباط دین و سیاست، پیشینه‌ای وجود ندارد.
هدف از این تحقیق این اســت که بدانیم در اســام، سیاســت و سایر امور و شئون 
عملیِ زندگیِ انســان‌ها بر محور توحید اســت و باید در خدمت هدایت و راهنمایی 
انســان‌ها بــه مَعالی توحید، قرار گیرد؛ ازهمین‌ رو پرســش اصلی ایــن مقاله عبارت 
است از: نظریه سیاستِ توحیدی آیت‌الله جوادی آملی و سید قطب چیست و چه 

کات و افتراقاتی دارند؟ اشترا

2. مفهوم شناسی
مفهــوم توحیــد: توحید مصدر باب تفعیل اســت، اصل و ریشــه آن وَحَــدَ به معنای 
واحد و یگانه دانســتن اســت. )راغــب اصفهانی، 1387: 67؛ ابــن منظور، 1414: 3/ 
450(؛ گرچــه توحیــد گاهــی بــه معنــای یگانه بــودن نیز بــه کار مــی‌رود، لکن اصل 
معنای توحید، یگانه دانســتن اســت که این فعل انسان است، توحید یعنی ما خدا 
را یگانه می‌دانیم )فیروزآبادی، 1419: 1 /273؛ ابن فارس، 1399 ق: 1 /267(؛ پس 
واژه توحید را می‌توان در دو معنای یادشــده که از ویژگی‌های صیغه تفعیل اســت 
به کار برد و استعمال کرد: 1. ایجاد وحدت به معنای یکی کردن، 2. واحد دانستن 
به معنای یکی شــمردن. هرچند معنای دوم کمتر در کتاب‌های لغت تصریح‌شــده 
اســت؛ بنابرایــن اصــل توحیــد در اســام به معنــای یکی دانســتن خــدا و اعتقاد به 

یگانگی اوست و جز این معنایی ندارد.
مفهوم سیاست: واژه سیاست در لغت از ریشه )س و س( ازلحاظ لغوی به معنایِ 
اصــاح، تدبیــر و تربیت؛ درواقع از مفاهیم پرکاربرد در زندگی روزمره انســان اســت. 
غالبــا ایــن واژه را در معانــی حکمرانی، ریاســت و مردم‌داری )الوالی یســوس الرعیة 
مورَهــم کمَــا یفْعَــلُ 

ُ
ــی أ

َّ
ی تَتَوَل

َ
نبیاؤهــم أ

َ
وأمرهــم؛ کانَ بَنُــو إِســرائیل یسُوسُــهم أ

یاســةُ:  عِیة(، مصلحت‌اندیشــی و اصلاح امور فرد یا جامعه )السِّ مَــراء والــوُلاة بالرَّ
ُ
الأ

ــیءِ بِمَــا یصْلِحــه(، تربیــت کــردن، تمریــن دادن حیوانــات )فعــل 
َ

القیــامُ عَلَــی الشّ
الســائس الذی یســوس الدواب سیاســه( محافظت و نگهداری اســتعمال می‌شــود 

)ابن منظور، 1414: 6/ 108(.
معنای اصطلاحی سیاست را می‌توان در واژه یونانی polic به معنای »دولت‌شهر« 
کــرد. افزایــش توانایی‌هــای افــراد و رســیدن بــه مرحلــه بالاتــر از زندگــی  جســتجو 
اجتماعــی، تنهــا از طریــق برقــراری رابطــه سیاســی با دیگر افراد اســت. ایــن رابطه 
سیاســی در چارچوبی ایجاد می‌شــود کــه هدفش، حل‌وفصــل اختلافات اجتماعی 
و رســیدن به یک هدف اجتماعی اســت. چنین تشکیلاتی دولت نام دارد؛ ازاین‌رو 
برخــی از نظریه‌پــردازان یــا صاحب‌نظــران غربــی سیاســت را علم قــدرت )دوورژه، 
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1369: 17( و برخــی دیگــر آن را علــم دولــت )وینســت، 1376:20( می‌داننــد. در 
گونی برای این واژه آورده شــده اســت.  فرهنــگ اســامی نیز معانی اصطلاحی گونا
امام خمینی به‌عنوان یک سیاســت‌مدار برجســته اســامی، اعتقاد دارد: »سیاست 
ایــن اســت کــه جامعه را هدایت کنــد و راه ببرد. تمام مصالح جامعــه و تمامی ابعاد 
انســان و جامعــه را در نظــر بگیــرد و این‌ها را به‌طرف چیزی که صلاحشــان هســت 

هدایت کند« )امام خمینی، 1368: 13/ 432(.
مفهوم سیاســت توحیدی: سیاستی که بر مبنای محوریت توحید پایه‌گذاری شده 
و قوانین و مقررات آن، همراه با رعایت الزامات توحید وضع می‌شــود. سیاســتی که 
دربردارنده دو ســاحت دین و دنیا و ابعاد مادی و معنوی بشــر اســت، هم نیازها و 
خواسته‌های مادی و حیوانی انسان را تأمین می‌کند و هم اقرار به شرافت و اصالت 
روح الهــی و اولویــت دادن بــه خواســته‌های معنــوی او دارد و درنهایــت، انســان و 
جامعه را از مرتبه حیوانی و ظلمانی به درجه انسانی و نورانی سیر می‌دهد. از منظر 
دین، انســان و جامعه، تنها بُعد مادی و حیوانی ندارند؛ بنابراین سیاســت صحیح 
و جامع، این است که هدایتی همه‌جانبه داشته باشد و تمام ابعاد وجودی انسان 
و جامعــه را در برگیــرد و ایشــان را به‌ســوی مصالــح واقعــی و حقیقــی، هدایــت کنــد 
)همــان: 218(. در ادامــه مقاله، مفهوم سیاســتِ توحیدی، از دیدگاه ســید قطب و 

ح و توضیح داده خواهد شد. آیت‌الله جوادی آملی به‌طور کامل شر

3. تبیین نظریه توحیدی سید قطب در حوزه سیاست
کمیت از بنیادی‌ترین و مهم‌ترین  الزامات سیاسی توحید در عبادت: سیاست و حا
موضوعــات در نظریــه توحیدی ســید قطب اســت؛ به‌گونه‌ای کــه نظریه توحیدی 
وی حول همین محور قرارگرفته است. ریشه نظریه توحیدی ایشان در سیاست و 
کمیت، ســختگیری وی در معنا و حقیقت عبادت اســت. ســید قطب در تعریف  حا
عبادت می‌نویســد: »عبادت به نصّ قرآن و تفســیر پیغمبر )ص( عبارت اســت، از 
پیروی کردن به شرایع و قوانین اسلام« )سید قطب، 1386: 3/ 504( با این تعریف 
از دیدگاه وی، هرگونه تبعیت و پیروی کردن از قوانین و مقررات غیر اسلام، عبادت 
و بندگی غیر خدا محســوب می‌شــود. به‌بیان‌دیگر سید قطب، عبادت را بر مبنای 
توحیــد عبــادی، ویــژه و منحصــر در خداونــد می‌دانــد و هرگونــه پیــروی و اطاعت 
گــر کســی از قانــون و حکمــی  انســان در زندگــی را، عبــادت برمی‌شــمرد؛ بنابرایــن ا
کــه غیــر از حکم خداســت، تبعیــت و پیروی کــرد، عبــادت او را کرده و کافر اســت. 
گر کســی به همه مختصات و ویژگی‌های الوهیت  ایشــان دراین‌باره می‌نویســد: »ا
که عبارت است از: 1. اعتقاد قلبی به الوهیت خداوند؛ 2. روی آوردن به‌سوی او با 
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کمیت او در فرمان‌برداری از او، یکجا  انجام شعائر تعبدی؛ 3. متدین بودن به حا
که این امر یکی از اصول عام و کلی  و تنها برای خدا اعتراف نکند، کافر اســت، چرا

است که جزء ضروریات و بدهیات دین به حساب می‌آید« )همان، 1395: 229(.
مْ مِنْ إِله غَیْرُهُ« )اعراف/ 

ُ
ک

َ
هَ ما ل سید با استناد بر مدلول این دو آیۀ »یا قَوْمِ اعْبُدُوا الل�ّ

بَشِــير« )هود/ 2(؛ ... معتقد اســت که  نْهُ نَذِيرٌ وَ م مِّ
ُ

ك
َ
نِي ل

ّ
ــهَ إِنَ

ّ
ا اللَ

َّ
ا تَعْبُــدُوا إِل

َّ
ل
َ
59(؛ »أ

حقیقــت توحیــد، از دو بخــش امرِ پرســتش و عبــادت خدا و نهیِ عبــادت غیر خدا 
تشــکیل یافتــه و بــرای برون‌رفت از وادی شــرک، هر دو بخش نفــی و اثبات، برای 
کید  انســان ضروری اســت. ایشــان در ادامــه می‌نویســد: »بااینکه مفهــوم دو آیه تأ
بــر یــک معنــا اســت و آن عبــادت خــدای یگانــه و عــدم عبــادت غیــر اوســت ولــی 
بااین‌حال  می‌بینیم که مردم زمان ما خدا را انکار نمی‌کنند و عبادت‌هایشان ترک 
نمی‌شــود، ولی درعین‌حال غیر خدا را هم می‌پرســتند و داخل در شــرک می‌شــوند  
و گمــان می‌کنند که مســلمان‌اند، لذا در تعبیر قــرآن از حقیقت توحید می‌بینیم که 
کید می‌کند یکی از آن دودیگری  امرونهــی هــر دو باهم آمده به‌طوری‌که تأییــد و تأ
کــه باشــد باقــی نمی‌گــذارد«  را و راهــی بــرای نفــوذ شــرک هرچنــد کــه صغیــر هــم 

)همان،1386: 4/ 275(.
از نوشــته‌های ســید قطب به‌وضوح روشن می‌شود که ایشان عبادت را مخصوص 
یه دسته از اعمال خاص و شعائر مذهبی نمی‌داند و معتقد است که مؤمن باید فقط 
کمیت الهی باشد و در همه امورِ زندگی خویش از دستورات و قوانین الهی  ذیل حا
پیروی کند و سرسپرده قوانین و مقررات بشری نباشد و از هر نوع اطاعت، تبعیت، 
کمانی که قوانین خود را ساخته‌وپرداخته  کُرنِش و تواضع در برابر فرمانروایان و حا
می‌کننــد، پرهیــز کند. ســید قطب اعتقــاد دارد: »عبادت به معنای انجام شــعائر و 
گر چنین می‌بود، شایسته نبود  که ا مراسم پرستش و بندگی به‌تنهایی نیست، چرا
این‌همه پیغمبر برای آن بیایند و آن‌همه تلاش و کوشــش و رنج‌های طاقت‌فرســا 
صرف آن گردد، آن چیزی که ســزاوار این بهای ســنگین اســت، بیرون آوردن همه 
انسان‌هاســت از پیروی بندگان و برگرداندن ایشــان است به‌سوی خدای یگانه در 
همه کارها و در سراسر برنامه زندگی این جهان و آن جهان، پیغمبران آمدند برای 
کمیت و توحید برنامه زندگی« )همان،  توحیــد الوهیت، توحید ربوبیــت، توحید حا

.)757 / 1386:6
الزامات سیاسی توحید الوهیت: از مهم‌ترین مفاهیمی که در کلمات سید قطب در 
مباحث توحید، زیاد به چشــم می‌خورد، توحید الوهیت اســت. ایشــان بر این باور 
که »این دین آیینی  اســت که بازگشــت همه توحیدها به توحید الوهیت است. چرا
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اســت که سراســر آن بر قاعده الوهیت یگانه اســتوار اســت، همه تنظیمات و همه 
تشریعات آن از این اصل بزرگ سرچشمه می‌گیرد« )همان، 1386: 4/ 64(؛ توحید 
کمیــت از دیدگاه ســید و در نظریه توحیدی ایشــان، مهم‌ترین ویژگی توحید  در حا
کمیتی جز برای خدا نیســت و  « هیچ حا الوهیــت اســت: »بــه اقتضای »لا الــه الا الّلَ
هیچ شــریعتی جز شــریعت خدا و هیچ ســلطه‌ای برای کســی بر کســی نیســت؛ زیرا 

هرگونه سلطه از آن خدا است« )همان، 1378: 24(.
کمیــت و  ســید قطــب معنــای الــه در »لا الــه الا الله« و مــراد از ایــن الوهیــت را حا
فرماندهی خدا و بیرون آوردن بشــر از ســلطه و قدرتی که کاهنان و مشــایخ عرب و 
کمــان زمان به دســت گرفته بودند و بازگرداندن این ســلطه و قدرت به‌طورکلی  حا
به خدا می‌داند: این »سلطه و قدرت بر دل‌ها و بر آداب و مراسم و بر واقعیت‌های 
زندگی اســت، ســلطه و قدرت در مال و در قضاوت و در ارواح و ابدان اســت... لا اله 
الا الله قیــام و شــورش بــر ضد ســلطه و قدرت زمینی اســت. ســلطه و قــدرت زمینی 
کمیت( را غصب می‌کند« )همان، 1386: 4/  که نخســتین ویژگی‌های الوهیت )حا

.)67
ســید قطب درنتیجه مباحث توحیدیِ خود به‌صراحت معتقد اســت که اسلام باید 
گر می‌خواهیم که اســام عامل نجات  حکومــت کنــد. وی دراین‌باره می‌نویســد: »ا
باشــد، بایــد حکومت کند و باید فهمیــد که این دین نیامده در معابد گوشه‌نشــین 
شــود، نیامده اســت که در درون‌دل‌ها لانه بگیرد بلکه آمده است حکومت نماید و 
زندگــی را به وضع شایســته اداره کند. آمده اســت تا اجتمــاع مترقی و کاملی مطابق 
اُسلوب خودش که در زندگی دارد، بسازد؛ نه‌تنها با موعظه و راهنمایی بلکه بیشتر 
از طریــق قانون‌گــذاری و نظــام اجتماعــی« )همــان، 1350: 81(. وی کســانی را کــه 
مدعی هســتند، اســام به سیاست و حکومت احتیاج ندارد یا اینکه اسلام می‌تواند 
در زندگی باشد؛ اما بدون حکومت، نادان و جاهل به اصول و مبانی دین می‌داند 
و بــر ایــن باور اســت که بــه اقتضای طبع بشــریّت »تمــام عوامل مؤثــر در پیدایش 
اجتماعــات و بحث‌هــای لازم بــرای زندگی درگــرو حکومت کردن بر زندگی اســت« 

)همان، 1350: 82(.
کمیت می‌داند و کســی  وی مهم‌تریــن رکــن و ویژگــی توحیــد الوهیــت را، توحید حا
کمیت خدای متعال باشــد، مؤمن و مســلمان  را کــه داخل در چهارچوب توحید حا
ج از این چهارچوب باشــد را کافر و مشــرک برمی‌شــمارد و  می‌نامــد و کســی کــه خــار
می‌نویســد: »ارجاع همه‌ی کارها به خدا با اختصاص الوهیت به خدا میســر اســت 
کــه  کمیــت بــه اوســت، چرا و اختصــاص الوهیــت بــه خــدا مقتضــی اختصــاص حا
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کمیــت از ویژه‌تریــن ویژگی‌هــای الوهّیــت اســت و در داخــل ایــن چهارچــوب،  حا
مســلمان، مســلمان اســت و مؤمن، مؤمن به شمار می‌آید و در این صورت است که 
امید می‌رود، گناهان ازجمله گناهان کبیره شــما بخشــیده شــود و امّا بیرون از این 

چهارچوب مشرک است و هرگز خدا آن را نمی‌بخشد« )همان، 1386: 3/ 204(.
ایشــان بر مبنای نظریه سیاســت توحیدی خویش اعتقاد دارد، حکومت اسلامی و 
قوانین و مقررات آن، تحقق و تجسم عقیده و ایمان در جامعه است و می‌نویسد: 
»اســام عقیده را در قوانین مجســم و نمودار ســاخته و قوانین را هم شاهد و مفسر 
عقایــد قــرار داده و بدین‌وســیله عقایــد و قوانیــن را در مســیر زندگــی در یکجــا وارد 
نمــوده و بالنتیجــه یــک زندگی مرکــب از عقیده و قانون درســت کرده اســت که در 

همه شئون فردی و اجتماعی تجلی می‌نماید« )همان، 1350: 84(.

4. تبیین نظریه توحیدی آیت‌الله جوادی آملی در حوزه سیاست

الف( الزامات سیاسی توحید ذاتی
 آیت‌الله جوادی آملی معتقد است: »زیربنای سیاست اسلامی را تفکّر در این نکته 
کــه جهــان چگونه پدید آمد و انســان از کجا آمده، در کجاســت و بــه کجا می‌رود و 
خلاصــه تفکــر در حقیقت توحید تشــکیل می‌دهد. چنین سیاســتی هرگز نمی‌گوید 
انســان را هرگونــه که ممکــن بود یا هرگونه که دلش خواســت بایــد اداره کرد. روی 
کمیت »الله« می‌پذیرد«  ع و چهارچوب حا این اصل، دمکراســی را در محدوده شــر
که آغــاز و انجام هر کاری و هر چیزی خداوند  )جــوادی آملــی، 1397: 1/ 256(؛ چرا
بَاطِنُ« )حدید/ 3(؛ پس باید توجه داشــت که 

ْ
اهِرُ وَال

ّ
آخِــرُ وَالظَ

ْ
 وَال

ُ
ل وَّ

َ
أ

ْ
اســت. »هُــوَ ال

»اصالــت توحیــد بدیــن معنــا نیســت که فــرد در اعتقــادات خویش بــه ذات ربوبی 
معتقد باشــد و این اعتقاد هیچ‌گونه ثمره‌ای دربر نداشــته باشــد. عقیده به توحید 
هرگاه شــکوفا گردد، حتماً در اخلاق و اعمال فردی و اجتماعی فرد و جامعه تجلی 

می‌یابد« )همان، 1398: 91(.
بر مبنای این بینش توحیدی به ذات خداوند، کثرت‌های درونِ انســان و جامعه 
کم بر جهان، بازگشــت به توحید ذاتی دارند. آیت‌الله جوادی  و همه نظام‌های حا
کم برجهان هســتی و بازگشــت همه آن‌ها  آملــی در توضیــح هندســه نظام‌هــای حا
به توحید ذاتی می‌نویســد: »جامع مشــترک این نظام‌ها، شــخص »الله« جلّ جلاله 
اســت؛ یعنــی گر چــه ظهور خدای ســبحان در نظــام فاعلی، به‌عنــوان خلقت و در 
نظــام داخلــی، به‌عنوان حکمــت و در نظام غایی، هدایت اســت؛ ولــی این کثرت 
ظهــور بــه وحــدت ظاهر می‌رســد کــه همــان ذات حق باشــد. ازلحاظ نظــام فاعلی 
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کــه بــالا می‌رویــم به »الله« می‌رســیم؛ در ســازمان درونی هر موجودی که جســتجو 
می‌کنیــم آن را آیــت خــدای واحــد می‌یابیــم؛ به‌ســوی نظــام غایــی هــم کــه نــگاه 
می‌کنیــم وحــدت خدا را می‌بینیم؛ پس اوّل و آخر خدای یگانه اســت و وســط این 
نظام هم ظهور وحدت خداســت و معنای این ســخن همان توحید خالص است« 

)همان، 1383: 107(.
ایشــان با بیان اینکه آموزه‌های اســام در سه محور اعتقاد، اخلاق و احکام به بشر 
ارائه‌شــده اســت، علاوه بر اعتقاد قلبی و عمل جوارحی، اخلاق و اوصاف نفســانی 
گر  که معتقد اســت، ا را واســطه میان عقیده و عمل دانســته بلکه لازم می‌داند، چرا
اخلاق در میان نباشــد، ارتباط عقیده و عمل گســیخته می‌شود و این اخلاق است 
کــه میــان اعتقادات انســان و اعمالش پیونــد و ارتباط برقرار می‌کنــد )همان، 1391 

الف 175:(.
کمیت را در توحید باید  پس به اعتقاد ایشــان اولاً ریشــه و خاســتگاهِ سیاســت و حا
جســتجو کرد و ثانیاً بازگشــت سیاســت به اعتقاد توحیدی، از کانال اخلاق فاضله 
انجام می‌شــود و وســاطت اخــاق، چه در قوس نزول و چه در قــوس صعود، نباید 
نادیــده گرفتــه شــود و ثالثــا تمــام کثرت‌ها در نظام‌هــای تکوینی و تشــریعی و همه 
شــئون زندگی انســان، بازگشتش به توحید و الله است. به این صورت که در قوس 
نزول، توحید در اعتقادات تجلی می‌کند و از اعتقادات به اخلاق ســرایت می‌کند و 
از اخــاق در عمــل ظهور می‌کند و در قوس صعود از درون اعمال کثیر، به اخلاق و 
پــس‌ازآن به اعتقادات و به وحدت می‌رســد؛ بنابرایــن: »همان‌طوری که در کتاب 
گــر از بالا بیایید، می‌گویید: خدا منشــأ و  تکویــن الهــی خداســت و آثار و آیات الهی ا
پیدایش این کثرات است و از پایین به بالا بروید، می‌گویید: این آیات الهی ما را به 
ح ایضاً؛  خدای ســبحان می‌رســاند. کتاب تدوینی خدا؛ یعنی قرآن کریم هم به شر
گاهــی از توحیــد انســان بــه مســائل اخلاقی، فقهــی، حقوقــی، اجتماعی، سیاســی، 
فرهنگی و اقتصادی می‌رســد، گاهی از بررســی این آیاتی که مربوط به این قوانین 

علمی و عملی است، به توحید بار می‌یابد« )همان، 1391 ب: 272(.

ب( الزامات سیاسی توحید افعالی
 همان‌طور که در بحث‌های پیشــین بیان شــد: »توحید افعالی از منظر قرآن کریم 
یعنی هیچ مؤثر مســتقلی در عالم غیر از خدای ســبحان نیست و قیّومیت هستی، 
آفرینــش، مالکیــت، ربوبیــت، رازقیــت و ولایت که هر یک بر دیگری مترتب اســت، 
منحصــراً از آنِ خداســت« )همــان، 1383: 379(؛ از منظــر آیــت‌الله جــوادی آملــی، 
مراتــب و شــاخه‌های مختلف توحیــد افعالی، می‌تواند سرمنشــأ الزامات سیاســی و 
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ج است؛  حکومتی باشد؛ اما تبیین و توضیح همه آن‌ها از حوصله این نگارش خار
بدین روی در ادامه به دو مورد از مهم‌ترین شاخه‌های توحید افعالی که بیشترین 

کمیت دارند، به‌طور خلاصه می‌پردازیم. ظهور را در سیاست و حا
توحیــد در مالکیــت: توحیــد در مالکیت به این معناســت که »همــه آنچه در دنیا و 
آخرت، زمین و آســمان و مابین آن‌هاســت، خواه مجرد یا مادی، مملوک خداست« 
)همــان، 1383: 417(؛ آیــت‌الله جــوادی آملــی بــه چنــد نمونــه از آیاتــی کــه بیانگــر 
عمومیــت و جامعیــت ســلطه الهی و مالکیت حقیقی خدای ســبحان اســت اشــاره 
مَلِکُ 

ْ
ذِى لا إِلهَ إِلاّ هُوَ ال

َّ
هُ ال كُ« )فاطر/ 13(؛ »هُوَ الل�ّ

ْ
مُل

ْ
هُ ال

َ
مْ ل

ُ
ك

ّ
بُ هُ رَ

ّ
مُ اللَ

ُ
می‌کند: »ذَلِك

هُمَّ مالِکَ 
ّ
ذِی بِیَدِهِ المُلــکُ« )ملک/ 1(؛ »قُــلِ الل

ّ
ل
َ
وسُ« )حشــر/ 23(؛ »تَبــارَکَ ا

ّ
قُــدُ

ْ
ال

نْ تَشــاءُ« )آل‌عمران/ 26(. ایشــان  کَ مِمَّ
ْ
مُل

ْ
کَ مَنْ تَشــاءُ وَ تَنْزِعُ ال

ْ
مُل

ْ
کِ تُؤْتِی ال

ْ
مُل

ْ
ال

در تبییــن آیه آخر می‌نویســد: »ایــن کریمه در کمال وضوح دلالــت دارد که هرگونه 
مُلک و ســلطه و نفوذی در عالم فرض شــود، تحت ســلطه خداســت و هر سلطانی 
مُلک و سلطه خود را مرهون افاضه او می‌داند، چنان‌که هر منزوع السُلطه ای باید 
ع سلطنت از او به اراده سلطان حقیقی، یعنی خدا بوده است )جوادی  بداند که نز
آملــی، 1383: 418(؛ آیــت‌الله جوادی آملی درنهایت نتیجه می‌گیرد، ازنظر اســام و 
بر اســاس باور به توحید در مالکیت، »مالک نظام هســتی خداوند اســت و انســان 
بنــده او؛ بنابرایــن در نظام سیاســیِ اســام، اقتدار و مشــروعیتِ قدرت، مســتند به 
اراده الهــی و قانــون خداوند اســت و کســی کــه در رأس نظام قرار می‌گیــرد، باید در 
چارچوب قوانین الهی و بر محور عدالتِ تعریف‌شــده در دین، عمل کند تا اقتدار، 

مشروع و ملی شود« )همان، 1384: 134(.
توحید در ربوبیت: آیت‌الله جوادی آملی در تعریف رب و تبیین توحید در ربوبیت از 
منظر قرآن کریم می‌نویسد: »ربّ از اسمای حسنای الهی و ربوبیت از صفات فعلی 
خدای ســبحان اســت. این کلمه از ریشه »ربب« به معنای پروراندن و تدبیر کردن 
اســت، نــه از »ربــی« به معنــای تربیت کردن؛ قــرآن کریم در آیات فراوانی از یکســو 
عمومیت ربوبیت نظام تکوین و تشــریع و حصر این ســمت را برای خدای سبحان 
مبرهــن می‌کنــد و از ســوی دیگــر هرگونــه ربوبیــت کلی و جزئــی را از دیگران ســلب 
کید قرآن بر این اســت که همان‌گونه که تنها خالق هســتی خداســت؛  می‌نماید. تأ
ه«، همچنان تنها  ه« و تنها مالک هســتی خداســت؛ »لا مالــک إلاّال��ل »لا خالــق إلاّ ال��ل
مدبر و یگانه پرونده عالم هســتی و نظام هماهنگ انســان و جهان خداســت؛ »لا 

ه« )همان، 1383 426:(. رب إلاال��ل
ایشان بر مبنای آیات قرآن و تقسیم ربوبیت خداوند به ربوبیت تکوینی و تشریعی 
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و انحصــار هــر دو در خــدای متعال، حکومــت و قانون‌گــذاری را منحصر در خدای 
ســبحان می‌دانــد و معتقد اســت کــه »ربوبیت در همــه ابعاد تکوین و تشــریع از آنِ 
خداســت. ایــن نکته دامنــه توحید افعالی را به تشــریع نیز توســعه می‌دهد. بر این 
اســاس، پذیــرش ربوبیــت تشــریعی طاغوت‌هــا ماننــد فرعون مصــر، هبــوط از اوج 
توحید و ســقوط به وادی شــرک اســت. ادعای فرعون‌ها این نبود که ما خالق شما 
هســتیم یا در نزول باران و برکات آســمانی نقش تکوینی داریم، بلکه ادعای اصلی 
کمیت و  آنــان ربوبیــت تشــریعی بــود آن‌ها می‌گفتند: رشــد و کمال شــما در پرتــو حا
قانون تدوین‌شــده اندیشــه ماست« )همان، 1383: 428(؛ بنابراین لازمه توحید در 
ربوبیــتِ تشــریعی این اســت که حــق قانون‌گــذاری و حکومت بر مــردم، فقط از آنِ 
خداســت و موحــد و همه انســان‌ها ملــزم و موظف هســتند که فقط قوانیــن و اوامر 
و نواهــیِ الهــی را اطاعــت و تبعیــت کننــد و هرگونــه قانون‌گــذاریِ بشــری، بایــد در 
چارچوب قوانین الهی باشــد و هر نوع حکومت انســان بر انســان، با اذن و رضایت 

خداوند مشروعیت دارد.

کات دو نظریه  5. بررسی اشترا

الف( اصالت عقیده بر سیاست
 ســید قطــب عقیــده را اصــل و بنیاد برنامــه عملی در زندگی بشــر می‌دانــد، به این 
صــورت که زندگی و سیاســت‌های انســان بر پایــه عقیده و اعتقــادات او برپا و برجا 
می‌گــردد و آثــار عقیــده و اعتقــادات، در مقــررات و قانون‌گذاری برای حیات بشــر، 
پدیــدار می‌گــردد )ســید قطــب، 1386: 8/ 289(؛ ایشــان نظــام سیاســی و اجتماعی 
ع بــر جهان‌بینــی او می‌داند و می‌نویســد: »میان  بشــر را زائیــده تفکــر، عقیــده و فر
گسســتنی وجود دارد که  ایدئولــوژی و نظــام اجتماعی طبیعتاً رابطه‌ای محکم و نا
به شرایط زندگی محیطی او مربوط نیست بلکه از روابط هم بالاتر؛ نظام اجتماعی 
ع بــر جهان‌بینــی آن و هر نظامی که بر اســاس  زائیــده طــرز فکــر جامعه اســت و فر
یک ایدئولوژی پایه‌گذاری نشــود، نظامی ســاختگی و ناپایدار اســت« )سید قطب، 

.)84 :1369
که  کات ســید قطب و آیــت‌الله جوادی آملی اســت. چرا ایــن مســئله، از نقطه اشــترا
ع بر علم و شــناخت  ع عقیده و عقیده را متفر آیــت‌الله جــوادی آملی نیز عمــل را فر
ع بر عقیده اوســت لیکن عقیده  انســان می‌داند و می‌نویســد: »عمل هر انســان فر
ع بر علم و شناخت او نسبت به آن  هر کس نســبت به مســائل مختلف جهان متفر
مســائل اســت« )جوادی آملی، 1386: 187(؛ بنابراین عقیده است که عمل انسان 
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را می‌ســازد و جهت می‌دهد و »انســان رفتار خود را به‌تناســب عقاید خویش انجام 
می‌دهد و هیچ‌کس نیست که بدون عقیده کار کند، حتی افراد منافق که سود خود 
را در دوروئــی می‌پندارنــد بــر اســاس همین توهم نــاروا به ســودمندی نفاق اعتقاد 
کرده و بر همان روال کار می‌کنند؛ پس انسان‌ها بر اساس اندیشه کار می‌کنند  پیدا
و تفاوتی که با هم دارند در اصل اعتقاد داشتن نیست بلکه در متعلق اعتقاد یعنی 

توحید یا شرک می‌باشد« )همان، 1386: 185(.

ب( جامعیت دین
کات نظریــه توحیدی ســید قطب و آیت‌الله جــوادی آملی، این   از مهم‌تریــن اشــترا
است که هر دو متفکر، عبادت را به معنای اطاعت و فرمان‌بری می‌دانند و عقیده 
دارند که توحید در تمام امور و شئون عملیِ زندگی انسان‌ها تجلّی می‌کند. هرچند 
ک را می‌تــوان بــرای تمام امور و شــئونِ عملی انســان، ازجملــه اقتصاد،  ایــن اشــترا
فرهنــگ، امنیــت، حقوق، خانواده و ... دانســت؛ اما این تجلــی و جریانِ توحید در 
کمیت نمود بیشتری دارد. اعمال فردی و اجتماعیِ فرد و جامعه، در سیاست و حا
سید قطب جریان تفکر توحیدی در سیاست و رهبری جامعه را مهم‌ترین خاصیت 
دیــن اســام برمی‌شــمارد و دربــاره مســئله جدایــی دیــن از سیاســت و نقشــه‌های 
کنون قرن‌هاســت  دشــمنان برای نفوذ این تفکر در میان مســلمانان می‌نویســد: »ا
کــه دشــمنان اســام کوشــش و جدیت خــود را در ایــن راه صرف می‌کنند که اســام 
را فقــط به‌صــورت یــک اعتقاد درونی و یک سلســله عبادات و تشــریفات درآورند و 
نقش ســازندگی اجتماع و رهبری نیروهای انســانی را )که بزرگ‌ترین خاصیت این 
آئیــن مقــدس اســت( از آن گرفته و آن را از شــکل واقعی و طبیعی خــود درآورند و از 

مسیر وظیفه اصلی منحرف سازند« )سید قطب، 1365: 24(.
آیــت‌الله جــوادی آملی نیز از مســئله جدایی دین از سیاســت، تعبیر به شُــعار شــومِ 
ک می‌کنــد کــه در راســتای اِعمالِ ســلطه  سیاســیونِ سیاســی‌کار دغل‌بــاز و هوســنا
کمیــت فکــری و فرهنگــی خــود، بــرای مقابله بــا ادیان حقیقــی، این  سیاســی و حا
شعار را ساخته‌وپرداخته کردند و با همکاری و مساعدت عافیت‌طلبان و روشنفکر 
نمایان داخلی، بنیادهای دینی و اعتقادی متدینان و دین‌باوران را مورد هجمه و 
کِ حرث و نسل پرداختند )جوادی آملی،  حمله گستره قرار دادند و به افساد و اهلا

.)260/1 :1397

ج( توحید روح قوانین و مقررات اسلامی:
ک نظریــه توحیــدی ســید قطــب و آیــت‌الله جــوادی آملــی در حوزه  ســومین اشــترا
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سیاست این است که هر دو روح قوانین، مقررات و احکام دین را توحید می‌دانند. 
به این صورت که هر قانون و حکمی در دین اسلام وجود دارد و باید فرد و جامعه 
به آن عمل کنند ریشــه در اعتقادات توحیدی آن فرد و جامعه دارد. جامعه‌ای که 
احکام و قوانین توحیدی را اجرا و عمل کند و فرمان‌بردار مقررات و تسلیم قوانین 
توحیــدی باشــد، جامعــه توحیــدی نــام دارد؛ امــا جامعــه‌ای کــه قوانیــن و مقررات 
بشــری را اعمال کند و تســلیم حکم و قانون دین و شــریعت نباشــد، جامعه کفر یا 

مشرک به‌حساب می‌آید.
سید قطب جوامع را به دو جامعه اسلامی و جامعه جاهلی تقسیم می‌کند و عقیده را 
وجه تمایز و تفاوت جامعه اسلامی و جاهلی برمی‌شمارد و روح پیشرفت در جامعه 
را عقیــده ناب توحیدی می‌داند؛ لــذا از جوامع جاهلی تعبیر به جوامع عقب‌افتاده 
می‌کنــد )ســید قطــب، 1378: 92( و در مقابــل جامعــه اســامی را این‌گونــه ترســیم 
می‌کند: »جامعه اســامی جامعه‌ای ربانی اســت. نظام آن ربانی و مبتنی بر عقیده 
اســامی و درعین‌حــال برخــوردار از تولیدات تجارب بشــری اســت. مبتنی بر عدل 
مطلق اســت و شــورا در آن مبنای حکومت اســت و از تجارب بشــری و راهکارهای 
اجرایــی آن در وصــول بــه این دو هدف اســتفاده می‌کند: عدالت و شــورا« )همان، 
1413 ق: 135(؛ آیــت‌الله جــوادی آملــی نیز بر اســاس آیات قرآن کریــم، جامعه را به 
»جامعــه الهــی« و »جامعه الحادی« تقســیم می‌کند، جامعه الهــی یعنی جامعه‌ای 
که به آفریدگار عالم و قادر معتقد است و جامعه الحادی، جامعه‌ای است که مبدأ 
جهــان را مــاده می‌داننــد و تمام نظام هســتی را در عالم مادی خلاصــه می‌کنند؛ و 
وجه تمایز و تفاوت این جوامع را عنصر »عقیده« و نوع نگرش متفاوت بین آن‌ها 

می‌داند )جوادی آملی، 1389 الف: 80(.

د( تأثیر و تأثر سیاست و دیگر حوزه‌های عملی بر یکدیگر
کات دو نظریه این اســت کــه همان‌طور که عقیــده در عمل و   یکــی دیگــر از اشــترا
عمل در عقیده تأثیرگذار هســتند، هر دو مفســر به تأثیر مناســبات سیاســی بر دیگر 
حوزه‌ها و تأثیر متقابل دیگر حوزه‌ها بر مناســبات و لوازم سیاســت اذعان دارند. به 
این معنا که شــئون و ســاحات بشــر درهم‌تنیده و یکنواخت و هماهنگ هســتند و 
هرگونه تغییر و تحول در یکی از آن‌ها تغییر و تبدیل در دیگر ســاحات را به دنبال 
دارد. ســید قطــب یکــی از ویژگی‌هــای جهان‌بینی اســامی را هماهنگــی و تعادل و 
تــوازن آن می‌شــمارد و می‌نویســد: »جهان‌بینی اســامی همگانی و شــامل اســت و 
شــمول آن هماهنگ و متوازن« )ســید قطب، 1369: 242(؛ ایشــان به تأثیر و تأثر 
مناســبات سیاســی بر اعتقادات، اخلاق و ســاحات عملیِ انســان، همانند اقتصاد، 
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فرهنگ، قضاوت، امنیت و ... اشاره می‌کند )همان، 1363: 82(.
آیت‌الله جوادی آملی نیز به ارتباط و هماهنگی منســجم و یکپارچه شــئون بشــری 
ک و  اشاره می‌کند و هرگونه جدایی و ناهماهنگی و بیگانه سازی را از اساس عیبنا
ناقص می‌داند و می‌نویسد: »تخصصی شدن گستره علوم و دانش‌ها این اثر مهم 
را به دنبال دارد که داده‌ها و نتایج آن‌ها بیگانه و بی‌ارتباط باهم شــکل می‌گیرند 
ک از عالــم و آدم عرضــه می‌کنند...چــه  و تصویــری مبهــم و نامتجانــس و عیبنــا
عیبــی بالاتــر از اینکــه در عرصه‌ای از دانش و معرفت، حقایــق و واقعیاتی که دیگر 
شــاخه‌های معرفتی در اختیار می‌نهند نادیده گرفته شــوند و نسبت به وجود آن‌ها 
تغافل و تجاهل روا داشــته شــود و عده‌ای بر اثر این کثرت به وحدت نرسیده کوثر 
معرفت را رها کرده به تکاثر و هم‌آلود بسنده نمایند« )جوادی آملی، 1393: 134(.

6. بررسی افتراقات دو نظریه
الــف( ازجملــه افتراقــات نظریــه سیاســت توحیدی ســید قطــب و آیــت‌الله جوادی 
آملی، مســئله تکفیر مســلمانان و جوامع اســامی اســت. ســید قطب اقوام و جوامع 
اســامی کــه فقط نامی از اســام را به همراه خود می‌کشــند؛ ولــی از عقاید و قوانین 
اســام تهی هســتند و سیاســت و شــرایع خــود را از غیر منبــع وحی اتخــاذ می‌کنند، 
ج و آن‌ها را منکر اســام می‌داند )ســید قطب،  تکفیــر می‌کنــد و از دایــره اســام خار
1386، 7:238(؛ وی معتقد اســت به مقتضی کلمه »لا اله الا الله« الوهیت مختص 
کمیــت از ارکان و مهم‌ترین ویژگی توحید الوهیت اســت؛  خــدای متعال اســت و حا
بنابراین سلطنت و حکومت و تشریع قانون از آن خداست و کسی که این سلطنت 
و حکومت را از آن خود بداند طاغوت و کافر است و کسانی را که از او تبعیت کنند 
که تن به ســلطنت و ربوبیت غیر خدا داده‌اند )ســید قطب،  را نیز تکفیر می‌کند چرا

.)229 :1395
آیــت‌الله جــوادی آملی برخلاف ســید قطــب، لعن، طعن و تهمت تکفیــر به دیگران 
را، راه و روش مناســبی برای مقابله با ترویج و اشــاعه کفر و جهالت در بین امت‌ها 
نمی‌دانــد و بهتریــن راه برای اتحاد مســلمانان و انســجام ملل و مکاتــب را، تقدیم 
گفتمان علمی بر طرد، طعن، لعن و تکفیر یکدیگر دانسته و جوامع و مذاهب، چه 
مســلمانان و چه غیرمســلمان را، از لعــن و تکفیر یکدیگر بر حــذر می‌دارد )جوادی 
آملــی، 1389 الــف: 486(؛ ایشــان کفــر و شــرک را از معانی متقــارب می‌داند و معتقد 
اســت کــه شــرک هــم ماننــد توحید اقســامی دارد کــه ناظر بــه همان تقســیم‌بندی 
توحید اســت و حکم فقهی هرکدام از اقســام شــرک و همچنین مرز توحید و شــرک 
بایــد بررســی و تعییــن شــود تــا بــه علــت برداشــت‌های غیرواقعــی از ایــن مقولات، 
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عده‌ای تهمت شرک و کفر به دیگر مسلمانان نزنند و در تشخیص مصادیق شرک 
و کفر گرفتار افراط‌وتفریط نشوند )همان، 1389: 22/ 527(.

ب( یکی دیگر از مهم‌ترین افتراقات نظریه توحیدی سید قطب و آیت‌الله جوادی 
آملــی، نه‌تنهــا در حــوزه سیاســت بلکــه در همــه حوزه‌هــا و شــئونِ رفتــاری و عملیِ 
زندگی انســان، این اســت کــه آیت‌الله جوادی آملی در بیان جریــان و تجلیِ توحید 
در اعمــال فــردی و اجتماعــی انســان، بــه تحلیــل چگونگــی پیدایــش کثرت‌ها در 
اعمال و رفتار انسان و جامعه و سازگاری آن با وحدت می‌پردازد و همان‌طور که در 
نظریه ایشــان ذکر شــد ایشان با بیانی متقن و حکیمانه، قوس نزول و قوس صعود 
و چگونگــی رســیدن از وحــدت بــه کثــرت و از کثرت به وحــدت را تبییــن و تحلیل 
می‌کند؛ اما ســید قطب هرچند به تجلّــی توحید در اعمال، رفتار، قوانین و مقررات 
و یگانگی جهان‌بینی اعتقادی و برنامه عملی، اشــاره می‌کند ولی به چگونگی آن 
و چرایی کثرت‌ها و وحدت‌ها نمی‌پردازد که این موضوع، موجب نقص در تحلیل 

خواهد شد.
ج( ســومین افتــراق نظریــه سیاســت توحیــدی این دو مفســرِ عالَم اســام، مســئله 
واســطه اخــاق بیــن اعتقــادات و عمــل اســت. همان‌طــور کــه بیــان شــد، آیت‌الله 
جوادی آملی معتقد اســت که آموزه‌های اســامی در ســه محور اعتقادات، اخلاق و 
عمل به انسان ارائه‌شده است و در بیان تجلی توحید در سیاست و اعمال فردی و 
اجتماعی انسان، اخلاق را ما بین عقیده و عمل، چه در قوس نزول و چه در قوس 
صعود، واسطه می‌داند. ایشان دراین‌باره می‌نویسد: »جامعه را قانون اداره می‌کند 
و ضامن اجرا و مکمّل آن، اخلاق است و پشتوانه اخلاق، اعتقاد توحیدی. سلامتِ 
اخــاق درگــرو ایمــان به مبدأ و معاد اســت. اعتقــاد توحیدی پرتوافکــن بر اخلاق و 
قوای ســه‌گانه اســت و بی آن، اخلاق هــم پایگاه علمی و ضامن اجــرا ندارد. ایجاد 
ع  ع است و قانون، فر مدینه فاضله درگرو اعتقاد توحیدی است؛ بنابراین اخلاقْ فر
ع ... برایــن اســاس، همان‌گونــه که اعمــال نیازمند قانون‌اند و بــرای قانون،  در فــر
ضامن اجرایی به نام اخلاق لازم اســت، برای فضایل و تعهدات اخلاقی نیز ضامن 
اجرایــی بــه نام عقیده توحیدی ضروری اســت« )جوادی آملــی، 1395: 40/ 366(؛ 
امــا ســید قطب در نظریــه خویش، فقط به تأثیــر توحید در اعمال و رفتار انســان و 
جامعــه می‌پــردازد و جایــگاه اخلاق را در زندگی انســان و به چگونگی واســطه‌گریِ 

اخلاق اشاره نمی‌کند.
ه( یکــی دیگــر از افتراقــات نظریــه توحیدی این دو دانشــمند اســامی این اســت که 
آیــت‌الله جــوادی آملــی در تحلیل نظریه خود باظرافتی بســیار دقیــق، همان‌طور که 
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بــه تجلّــی توحیــد در اخــاق و از اخلاق به عمــل و رفتار، معتقد اســت، به عکس آن 
نیــز بــاور دارد؛ یعنــی تأثیر عمــل در اخلاق و از اخــاق در اعتقادات کــه همان قوس 
صعــود اســت. ایشــان در تبیین ایــن موضوع می‌نویســد: »عمل، اخــاق و اعتقاد، با 
یکدیگر تعامل متقابل دارند: انسان‌ها به هر میزان که اهل عمل باشند، سود عمل 
آنــان پیش از رســیدن به جامعه به هویتشــان می‌رســد؛ یعنــی درونشــان را بارورتر و 
اخلاقشــان را شــکوفاتر می‌کند. چراغ درون انســان با عمل صالح برافروخته می‌شود 
و جای فراخ‌تری را روشــن می‌ســازد و سبب انجام دادن عمل بهتری می‌گردد؛ وقتی 
مواد ســوختی به درون چراغ هدایت ریخته شــد و افروخته‌تر گشت و شعاع بازتری را 
روشن کرد: یَکادُ زَ یتُها یُضیءُ )نور/ 35(؛ کارهای برتر و با اخلاصِ بالاتری از انسان سر 
گر انسان  می‌زنند. این معنای تعامل میانِ عمل صالح و اخلاق و اعتقاد است، پس ا
به دانسته‌هایش عمل کند، اخلاقش شکوفاتر می‌شود و کم‌کم به‌جایی می‌رسد که 
قَ  قی و صَدَّ

َ
عطی و اتّ

َ
مّا مَن ا

َ
کارهای سنگین و دشوار پیشین برای او آسان می‌شوند: فَا

رُهُ لِلیُســری« )جوادی آملــی، 1395: 40/ 373(؛ اما ســید قطب در  بِالحُســنی فَسَنُـــیَسِّ
نظریــه توحیدی خویــش، به این رابطه متقابل عقیده، اخــاق و عمل نمی‌پردازد و 

فقط به جریان توحید در عمل و قوانین و مقررات اشاره می‌کند.
ز( از افتراقــات دیگر نظریه سیاســت توحیدی ســید قطب و آیــت‌الله جوادی آملی، 
می‌تــوان بــه »روش تحلیــل« ایشــان اشــاره کــرد. ســید قطــب در نظریــه توحیــدی 
خویــش، از طریــق توحیــد در الوهیــت و توحیــد در عبــادت، سیاســت توحیــدی و 
کمیــت اســامی را اثبــات می‌کنــد و مبتنــی بــر این اعتقــادات توحیــدی هرگونه  حا
سلطه، قدرت و حقّ قانون‌گذاری را از آن خدای متعال می‌داند. از دیدگاه آیت‌الله 
جــوادی آملــی، علاوه بر اینکه از طریق توحید ذاتــی می‌توان این جریان توحید در 
سیاســت را ثابــت کرد، می‌توان از مســیر توحیــد عملی )توحیــد در مالکیت، توحید 
در ربوبیــت، توحیــد در ولایت(، نیز به‌صورت خاص و مضبــوط، به جریان و تجلی 
کمیــت، پرداخــت. بــه این  توحیــد در اخــاق و باواســطه اخــاق، در سیاســت و حا
معنــا کــه از طریق اثبات توحید در ربوبیتِ تشــریعی، حــق قانون‌گذاری و حکومت 
بــر مــردم، فقــط از آنِ خداســت و موحد و همه انســان‌ها ملزم و موظف هســتند که 
فقــط قوانیــن و اوامر و نواهیِ الهی را اطاعت و تبعیــت کنند. یا بر مبنای توحید در 
ولایــت بایــد بگوییــم ولایت بالاصالة و بالاســتقلال مختص به خدای متعال اســت 
گــر در دنیــا ولایــت و سرپرســتی بــرای غیر خــدا )هماننــد انبیا و ائمــه معصومین  و ا
علیهم‌الســام( قائــل هســتیم و آنان شــأنیت ولایت بر دیگــران را دارند، این ولایت 

بالعرض و در طول ولایت الله است.
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نتیجه‌گیری
آیــت‌الله جوادی آملی و ســید قطب در نظریه سیاســتِ توحیدی خــود، در مواردی 

ک و در مواردی افتراقِ نظر دارند. اشترا
کات دیدگاه ایشان عبارت است از: کات: اشترا 1. اشترا

الــف( اســاس، پایــه و زیربنــای همــه جهت‌گیری‌هــای انســان در زندگــی، عقاید و 
باورهای اوست و بینش و عقیده، بالاترین نقش را در ایجاد و پرورش نظام فکری 
و سیاســت‌های انســان دارد؛ بنابرایــن نظــام فکــری و سیاســی بشــر زائیــده تفکر، 
ع بر جهان‌بینی اوســت. هر دو مفســر، جوامع را به دو جامعه اســامی و  عقیده و فر
جامعــه جاهلــی یا الحادی تقســیم می‌کنند و عقیده را وجه تمایــز و تفاوت جامعه 
اســامی و جاهلی برمی‌شــمارند و روح پیشــرفت در جامعه را عقیده ناب توحیدی 

می‌دانند.
ب( اســام دیــن جامعــی اســت که تمام شــئون زندگی بشــر را در برمی‌گیــرد و برای 
همه آن‌ها قانون، مقررات، دســتورات و عملکردهایی، بر اســاس و مبنای بینش و 
عقیده توحیدی ارائه می‌دهد. ازجمله مهم‌ترین شــئون و حوزه‌های عملی زندگی 
انســان، حــوزه سیاســت و حکومت اســت که در دایــره هدایت توحیدی اســام قرار 

دارد.
ج( سیاســت و حکومــت توحیــدی درگرو اعتقاد توحیدی اســت. به این صورت که 
گر کســی موحد  توحیــد از اعتقــادات در عمــل جریــان دارد و تجلــی پیــدا می‌کند و ا
باشــد، رفتــار و کــردار سیاســی و قوانیــن و مقــررات حکومتــی خــود را، هماهنــگ و 
متناســب بــا بینــش و عقیــده توحیــدی خــود، اســتوار ســازد؛ بنابراین هــر قانون و 

مقرراتی که در دین اسلام وجود دارد ریشه در اعتقادات توحیدی آن دارد.
د( همــه ســاحات و شــئون زندگــی انســان درهم‌تنیده و بــا هم هماهنــگ و مرتبط 
هســتند. اعتقادات در عمل و عمل در بینش و عقیده، تأثیر و تأثر دارند. سیاســت 
در اقتصاد، فرهنگ، امنیت، تعلیم و تربیت و سلامت مؤثر است و بالعکس. نقص 

و عیب در هر حوزه و ساحتی، باعث سرایت به حوزه‌های دیگر خواهد شد.
2. افتراقــات: در مــواردی بنیادین نیز، اختلاف‌نظر در دو دیدگاه و نقص در تبیین 

و تحلیل در نظریه سید قطب به چشم می‌خورد که عبارت است از:
الف( برخلاف ســید قطب که تنها به تجلی و جریان توحید در سیاســت و حکومت 
یــا به‌طورکلــی تجلــی اعتقــاد توحیــدی در عمــل و رفتــار انســان می‌پــردازد و فرد و 
جامعــه را بــه قبول آن ترغیب و موظف می‌کند؛ آیت‌الله جوادی آملی به‌طور دقیق 
و مضبــوط، نظریــه تجلی توحید در عمل و چرایی و چگونگی پیدایش کثرت‌ها در 
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عمل و رفتار انسان و سازگاری آن با وحدت را، با تبیین قوس صعود و قوس نزول، 
تحلیل می‌کند.

ب( یکــی از مهم‌تریــن افتراقات و مســائل مورد اختلاف، مســئله تکفیر مســلمانان 
توسط سید قطب است، سید قطب اقوام و جوامع اسلامی که فقط نامی از اسلام را 
به همراه خود می‌کشــند؛ ولی از عقاید و قوانین اســام تهی هســتند و شرایع خود را 
ج می‌داند؛ اما  از غیر منبع وحی اتخاذ می‌کنند، تکفیر می‌کند و از دایره اســام خار
آیت‌الله جوادی آملی هرچند کفر و شرک را از معانی نزدیک به هم می‌داند و بر این 
باور اســت که شــرک هم مانند توحید اقسامی دارد؛ ولی تکفیر مسلمانان را به این 
صورت جایز نمی‌داند و معتقد است حکم فقهی هرکدام از اقسام شرک و همچنین 
مرز توحید و شــرک باید بررســی و تعیین شود؛ تا به علت برداشت‌های غیرواقعی از 
این مقولات، عده‌ای تهمت شــرک و کفر به دیگر مســلمانان نزنند و در تشــخیص 

مصادیق شرک و کفر گرفتار افراط‌وتفریط نشوند.
ج( یکــی دیگــر از افتراقــات یــا مواردی که می‌تــوان آن را نقــص در تحلیل و تبیینِ 
نظریه سیاســت توحیدی ســید قطب برشــمرد، مســئله واســطه‌گری اخلاق ما بین 
عقیــده و عمل اســت که آیت‌الله جوادی آملی برخلاف ســید قطــب به‌طور عالمانه 
و حکیمانــه بــه آن پرداخته اســت. ایشــان بر مبنای آیات قــرآن و روایات، اخلاق را 
واســطه اعتقادات و اعمال انســان می‌داند و معتقد است عقیده اخلاق را می‌سازد 
و اخلاق است که در عمل تأثیرگذار است و آن را هدایت می‌کند و چنانچه به تأثیر 

عقیده در عمل اذعان دارد، به تأثیر عمل در عقیده هم معتقد است.
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Detailed Abstract
Research objective: The present article offers a comparative examination of the 
views of two prominent Islamic thinkers regarding the interpretation of Qur’anic 
verses related to the creation of the first human being. The study analyzes and eval-
uates the perspective of Misbāḥ Yazdī as a representative of traditional exegetes, 
and that of Rashīd Riḍā as a representative of rationalist interpreters influenced by 
empirical sciences.

Research Method: The research employs a descriptive-analytical method, and the 
data has been gathered through library research. In this method, key concepts and 
Qur’anic verses related to the topic were first identified, followed by a compara-
tive analysis of the perspectives of the two scholars. The use of credible exegetical 
sources and relevant scholarly works enabled a precise comparative study and pro-
vided greater depth to the analysis.

Findings: According to the findings, Rashīd Riḍā, influenced by the theory of evo-
lution, has attempted to align Qur’anic verses with this theory. He believes that the 
Qur’an does not explicitly discuss the method of human creation, and some verses can 
be interpreted in a way consistent with evolutionary theory. By presenting an allegorical 
interpretation of creation narratives, Rashīd Riḍā justifies his stance and denies the no-
tion of Adam (PBUH) as the father of humanity. He argues that verses related to human 
creation can have multiple interpretations that align with contemporary scientific and 
historical findings. From his perspective, the Qur’an speaks in a manner that does not 
conflict with the theory of evolution and can be reconciled with it.
In contrast, Misbāḥ Yazdī, relying on the apparent meanings of the Qur’an and tra-
ditional interpretative principles, considers the theory of evolution an unproven hy-
pothesis that cannot serve as a basis for interpreting the Qur’anic text. He believes 
that the Qur’an clearly refers to the independent and direct creation of the first 
human from clay. Specifically, verse 59 of Qur’an 3 and verses 7 and 8 of Qur’an 
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32 are cited as evidence for the miraculous creation of Adam (PBUH). He 
emphasizes that the Qur’an’s language is realistic, entirely aligned with 
external reality, and grounded in the principles of rational discourse.
The analysis of the factors contributing to these divergent views reveals 
that interpretive principles, styles, and the degree of influence from empir-
ical sciences play a crucial role in Qur’anic interpretation. Rashid Reza’s 
approach, characterized by an emphasis on empirical sciences and an al-
legorical view of Qur’anic stories, results in a more flexible but less rig-
orous interpretation. Conversely, Misbāḥ Yazdī’s reliance on the apparent 
meanings of verses and the authoritative nature of the Qur’an’s language 
leads to a more robust interpretation aligned with traditional Islamic prin-
ciples. Differences in the use of interpretative evidence, such as contextual 
clues, authentic narrations, and Qur’anic indications, significantly impact 
the conclusions drawn by these two scholars.
Rashīd Riḍā interprets the term “nafs wahida” (a single soul) as “human 
essence,” which can be compatible with the theory of evolution. He main-
tains that Qur’anic verses in this regard are ambiguous and open to var-
ious interpretations. However, Misbāḥ Yazdī considers “nafs wahida” to 
Adam (PBUH), asserting that all humans descend from him and his spouse. 
Through a detailed analysis of the context of relevant verses, such as those 
in Qur’an 3, 32, and Qur’an 2, he demonstrates that the creation of the first 
human was independent and miraculous.
The article also explores how differences in utilizing interpretative evi-
dence, such as authentic narrations and principles of rational discourse, 
shape these scholars’ conclusions. Misbāḥ Yazdī uses narrations related 
to the occasion of revelation as valid interpretative tools and underscores 
the methodological differences between his approach and Rashīd Riḍā’s. 
In contrast, Rashīd Riḍā incorporates historical narrations and allegorical 
interpretations to frame his perspective within a rationalist and scientific 
context.

Result: In conclusion, this comparative analysis reveals that Misbāḥ 
Yazdī’s interpretation, due to its coherent principles, precise application of 
interpretative rules, and appropriate use of evidence, demonstrates greater 
consistency and strength. In contrast, Rashīd Riḍā’s perspective, despite 
its innovation in addressing contemporary issues, is less precise due to ex-
cessive reliance on empirical sciences and allegorical readings. This study 
highlights the importance of foundational principles and methodology in 
providing an accurate and reliable interpretation of sacred texts. Further-
more, the findings suggest that traditional interpretative methods, especial-
ly in addressing topics such as the creation of the first human, are more 
capable of offering comprehensive interpretations aligned with Qur’anic 
teachings.

Keywords: Human Creation, Rashīd Riḍā, Misbāḥ Yazdī, Evolution of 
Species, Tafsir al-Manār – Scientific Exegesis
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پژوهشی

بررسی تطبیقی دیدگاه مصباح یزدی و رشید رضا درباره چگونگی آفرینش 
نخستین انسان از منظر قرآن

 امیررضا اشرفی1 ،  مجتبی مستشرق2  
ashrafi@iki.ac.ir ،1.  دانشیار گروه تفسیر و علوم قرآن، موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی ره، قم، ایران

2. دانشجوی دکتری علوم قرآن و حدیث، مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، قم، ایران، )نویسنده مسؤول(.
mojtaba.mostashreq@gmail.com

چکیده
مقاله حاضر به مقایســه دیدگاه مصباح یزدی از برجســته‌ترین اســام شناسان معاصر و رشید رضا از 
مفســران عقل‌گرا، درباره چگونگی پیدایش نخســتین انســان از منظر قرآن می‌پردازد. این مطالعه 
تطبیقــی می‌توانــد ما را در دســت‌یابی بــه دیدگاه قــرآن دراین‌باره یاری کنــد. روش پژوهش در این 
نوشــتار توصیفی-تحلیلــی و روش گــردآوری اطلاعــات، مطالعــه کتابخانه‌ای اســت. بررســی حاضر 
نشان می‌دهد که رشید رضا با تأثیرپذیری از نظریات دانشمندان علوم تجربی، کوشیده تا با تأویل 
ظواهــر قــرآن، راه حلــی برای تعارض ظاهــر آیات با نظریه تکامــل ارائه و آیات قرآن را همســو با این 
نظریه تفســیر کند، هر چند در این تلاش چندان موفق نبوده اســت؛ اما مصباح یزدی این نظریه را 
فرضیه‌ای اثبات نشده برمی‌شمارد که با تکیه بر آن نمی‌توان از ظاهر قرآن دست کشید. از نظر وی 
با توجه به مبانی و روش صحیح تفسیر قرآن، آیات آن دلالتی نزدیک به صریح بر خلقت مستقل و 

ک دارد. مستقیم نخستین انسان از خا
کلید واژه‌ها: آفرینش انسان، رشید رضا، مصباح یزدی، تکامل انواع، تفسیر المنار، تفسیر علمی.
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1. مقدمه
ارائه نظریه تکامل توســط داروین در میان اندیشــمندان مســلمان و مفسران قرآن 
چالش‌هایــی را برانگیختــه اســت؛ آنــان در مواجهــه بــا ایــن نظریــه دســت کــم در 
ســه طیف قرار گرفته‌اند. بیشــتر اندیشــمندان مســلمان این نظریه را در خصوص 
آفرینــش انســان ناســازگار بــا آیات قــرآن یافته‌انــد )بــرای نمونــه ر.ک: طباطبایی، 
1390: 4/ 144، جــوادی آملــی، 1389: 17/ 144-145، مصبــاح یــزدی، 1382: 226(؛ 
گر بر فرض درســتی چنین نظریه‌ای درباره ســایر جانداران -  آن‌ها معتقدند حتی ا
به غیر از انســان - به اثبات برســد، اما شــمول آن نســبت به نحوه آفرینش انسان 
قابل پذیرش نیســت؛ زیرا قرآن که در حقانیت گزاره‌های آن هیچ تردیدی نیســت 
بــه روشــنی بر آفرینش مســتقل نخســتین انســان از ســایر جانــداران دارد )مصباح 
یــزدی، 1391: 282؛ 1382: 227-228(؛ در مقابــل برخی اندیمشــندان مســلمان با 
پذیــرش نظریه تکامل کوشــیده‌اند تا آیــات قرآن را منطبق با نظریه تکامل تفســیر 
کننــد )بــرای نمونــه ر.ک: طالقانــی، 1362: 1/ 34-39 و 113؛ 5/ 104-105؛ 6/ 52-
53، ســحابی، 1387: 110-147(. برخی نیز معتقدند قرآن درباره چگونگی آفرینش 
انسان به صراحت سخن نگفته است؛ بنابراین آیات آفرینش قرآن با نظریه تکامل 
ناســازگار نیســت چنان کــه آن را نیــز تأیید نمی‌کند )بــرای نمونه ر.ک: مشــکینی، 

.)38-35 :1366
برجســته‌ترین  از  مصباح‌یــزدی  دیــدگاه  تطبیقــی  مطالعــه  بــه  تحقیــق  ایــن  در 
اسلام‌شناســان معاصــر و رشــید رضــا از پیشــروان و مدعیــان جنبــش علم‌گرایــی 
می‌پردازیم تا از این رهگذر میزان انطباق دیدگاه ایشــان را با آیات قرآن بر اســاس 

مبانی و قواعد تفسیر قرآن ارزیابی کنیم.
در بررســی پیشــینه پژوهش‌هــای مرتبــط، تاج‌آبــادی )1392( و باقــری )1379( 
در آثــار خــود بــه بررســی ویژگی‌های تفســیری المنــار پرداخته‌اند، امــا متذکر آیات 
آفرینش نخستین انسان نشده‌اند. مدرسی )1400( در مقاله خود مسئله تمثیل در 
کاوی کرده و کریمی )1395( در اثر خود به بررســی  معجــزات انبیــاء در المنــار را وا
دیــدگاه نویســنده المنــار و پرتــوی از قــرآن در خصوص مــراد از نفس واحــد در آیه 
اول ســوره نســاء پرداخته اســت. قائمی‌نیــا و آزادی )1393( در مقالــه خود دیدگاه 
طباطبایی و رشــید رضا درباره رابطه اســام و انسان‌شناســیِ طبیعیِ غرب مقایسه 
کرده‌انــد. همچنیــن گلجانــی )1376( به مقایســه تفســیر المنــار و پرتــوی از قرآن 
پرداخته است و نیز آزادی و عبدی )1399( مواجهه تفسیر المیزان و تفسیر المنار 
بــا مســئله تعــارض علم و دیــن را با هم مقایســه کرده‌اند؛ اما اثری درباره مقایســه 
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دیدگاه تفســیری رشــید رضا و مصباح یزدی درباره آیات آفرینش نخستین انسان 
یافت نشد.

مقالــه حاضر پــس از تبیین مفاهیم کلیدی، ابتدا نظریه تکامل را بررســی می‌کند و 
ســپس دیدگاه‌های مصباح یزدی و رشــید رضا درباره چگونگی آفرینش نخســتین 
انســان را از منظر قرآن بیان می‌کند. در ادامه درباره میزان درســتی این دو دیدگاه 

بر اساس مبانی و قواعد تفسیر قرآن داوری می‌کند.
ایــن پژوهــش با بهره‌گیــری از روش کتابخانه‌ای به گــردآوری اطلاعات پرداخته و 
از روش توصیفی-تحلیلــی برای تحلیــل نظریه تکامل، دیدگاه‌های مصباح یزدی 
و رشــید رضــا، تبیین منشــأ تفاوت ایــن دو دیــدگاه و در نهایت بیــان مزیت دیدگاه 

مصباح یزدی بهره برده است.
بررسی تطبیقی این دو دیدگاه و داوری میان آنها بر اساس مبانی و قواعد صحیح 
تفســیر می‌تواند مســیر انتخاب درســت روش تفســیر قرآن را بــرای محققان هموار 

کند و آنها را تا اندازه‌ای از خطای در تفسیر قرآن بازدارد.

2. نظریه تکامل
 Charles( که توسط چارلز داروین )evolution of species( نظریه تکامل انواع
ح شــد یکــی از مهم‌ترین دســتاوردهای علمی  Darwin( در قــرن نوزدهــم مطــر
 The Origin of Species کتــاب  در  دارویــن  اســت.  زیست‌شناســی  تاریــخ 
)منشــأ انــواع( کــه در ســال 1859 م منتشــر شــد، توضیــح می‌دهــد کــه گونه‌هــا 
بــه صــورت تدریجی از اجداد مشــترک خــود و از طریــق فرآیند انتخــاب طبیعی 
تکامــل یافته‌انــد. برخــاف باورهای پیشــین کــه گونه‌هــا را ثابــت و تغییرناپذیر 
می‌دانســتند، دارویــن تکامــل و تنــوع موجــودات زنــده را به‌عنــوان فرآینــدی 

طبیعی و مســتمر معرفی کرد.
اصول نظریه تکامل داروین عبارتند از:

1. تنــوع موجــودات زنده: موجــودات زنــده دارای ویژگی‌های مختلفی هســتند که 
 .)47 :1878 ,Darwin( باعــث می‌شــود بــه انواع و اصنــاف مختلف تقســیم شــوند
ایــن تنــوع از لایه‌های ابتدایی موجودات تکامل یافته و به شــکلی درخت‌مانند به 

.)105-104:Ibid( صورت انواع مختلف نمایان می‌شود
2. انتخــاب طبیعــی )Natural Selection(: موجودات به دلیــل رقابت برای منابع 
ع بقــا« )Struggle for Existence( از هــم  محــدود ماننــد غــذا و مســکن، در »تنــاز
جــدا می‌شــوند. آن‌هایــی کــه ویژگی‌هــای ســازگارتر دارند، بیشــتر زنــده می‌مانند و 
ــر  ایــن ویژگی‌هــا به نســل‌های بعــدی منتقل می‌شــود. این ویژگی از یک ســو مفسِّ
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ن افتراق میان آن‌ها است )ر.ک:  خویشــاوندی و قرابت انواع و از ســویی دیگر مبیِّ
همان: 105-102(.

3. وراثت ویژگی‌ها )Hereditary Traits(: ویژگی‌های منتقل‌شده از طریق انتخاب 
طبیعی از طریق وراثت به نسل‌های بعدی منتقل و در طول زمان تقویت و تثبیت 

می‌شوند )ر.ک: همان: 11-9(.
4. تغییرات تدریجی و تجمعی )Gradual Evolution(: تکامل از تغییرات تدریجی 
در طــول زمان تشــکیل می‌شــود که در ابتــدا کوچک و ناچیز هســتند اما در نهایت 

تفاوت‌های قابل توجه ایجاد می‌کنند )ر.ک: همان: 47-33(.
تدریــج  بــه  زنــده  موجــودات   )Adaptations( محیــط:  بــا  تطبیــق  و  تکامــل   .5
ویژگی‌هایی می‌یابند که آن‌ها را برای محیط خاص خود ســازگارتر می‌سازد )ر.ک: 

همان: 132-131(.
دارویــن بــرای اثبات نظریه تکامل، شــواهد مختلفی از یافته‌ها و آزمایشــات علمی 

ارائه داد. این شواهد عبارتند از:
فســیل‌ها: دارویــن بــه کمــک فســیل‌ها بــه اثبــات نظریــه خــود می‌پــردازد. وی 
ادوار  در  را  ارگانیســم‌ها  توالــی  بــا مطالعــه فســیل‌ها،  کتــاب  یازدهــم  در فصــل 
زمین‌شناســی بررســی می‌کنــد )ر.ک: همــان: 290-315( و در فصــل دهــم بــه 
ایــرادات وارده بــر فقدان اصناف بینابینی در ســنگواره‌ها پاســخ می‌دهد )ر.ک: 

همان: 289-264(.
مقایســه آناتومــی: دارویــن در کتــاب خویــش به طور گســترده‌ای به شــباهت‌های 
ســاختاری در اعضــای بــدن موجودات اشــاره می‌کند کــه از نظر وی نشــان‌دهنده 
اجداد مشترک است. برای مثال، با وجود تفاوت شکلی دست و پای جانوران ولی 

طرز استقرار نسبی آن‌ها شبیه به هم است )ر.ک: همان: 382(.
مقایســه جنینــی: شــباهت‌های جنینــی در مراحل رشــد انواع مختلــف موجودات، 
نشــان‌دهنده ارتبــاط تکاملــی میان آن‌ها اســت داروین در فصــل چهاردهم کتاب 
بــه تبیین این شــاهد می‌پردازد و آن را یکــی از مهم‌ترین بخش‌های تاریخ طبیعی 

می‌نامد )ر.ک: همان: 396-386(.
مطالعه توزیع جغرافیایی: شــرایط زیســتگاهی و تفاوت‌های آب و هوایی، به توزیع 
تنوع جانداران در مناطق مختلف کمک کرده اســت. این تفاوت‌ها نتیجه تطبیق 
گونه‌هــا با شــرایط محیطی خود اســت. دارویــن در فصل دوازدهــم )همان: 316-
342( و فصــل ســیزدهم )همــان: 343-362( از کتــاب خویش بــه تفصیل به آن 

می‌پردازد.
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3. دیدگاه رشید رضا
بیــان رشــید رضــا دربــاره آفرینش نخســتین انســان و منشــأ نســل کنونیِ انســان‌ها 
متشــتت اســت وی در جایی حضرت آدم )ع( را اولین بشــر )رشــید رضا، 1414: 3/ 
288( و ابوالبشــر )همــان: 7/ 296( می‌شــمارد و حتــی بــه اســتناد طوفان حضرت 
نــوح )ع( و انقــراض کفــار، بســیاری از انســان‌های کنونــی را از نســل حضــرت نوح 
)ع( و ایشــان را پــدر ثانــی می‌دانــد )همــان: 3/ 288(. وی همچنیــن با اســتناد به 
ازِبٍ«، اولین 

َ
قْنَاهُــمْ مِنْ طِیــنٍ ل

َ
ــا خَل

َ
ظاهــر آیاتــی ماننــد آیه 11 ســوره صافات: »... إِنّ

ک )طین لازب( )همان: 3/ 319؛ 8/  انســان را موجودی می‌داند که از گلی چســبنا
328( آفریده شده است؛ اما در نهایت چنین اظهار می‌کند که عبارات قرآن درباره 
چگونگی آفرینش انسان، دارای ابهام و تشابه است و نمی‌توان از آیات قرآن برای 
رد نظریه تکامل یا ابوالبشــر بودن آدم اســتفاده کرد و آنچه درباره خلقت مســتقیم 
ک در تورات آمده از اســرائیلیات می‌داند که بعداً به تورات  نخســتین انســان از خا
اضافه شــده اســت و نص و ظاهر آیات قرآن به آن اشــاره ندارد )همان: 4/ 324-

327؛ 2/ 206(.
او ابتــدا دو نظــر از اســتاد خــود محمــد عبــده نقل می‌کند کــه طبق یکــی از آن‌ها 
نفــس واحــده در آیــه اول ســوره نســاء، نمی‌تواند بــر آدم )ع( به دو دلیــل تطبیق 
شــود: 1. منافات داشــتن با ادله علمی )شواهد تجربی( و تاریخی؛ 2. نکره آمدن 
گــر مراد، همه  آنچــه از آن دو بــه وجــود آمده )رجــالا کثیرا و نســاءً(. به عقیده او ا
نســل بشــر بود باید مثلاً گفته می‌شــد: »جمیع الرجال و النساء«؛ سپس رشید رضا 
به نقد ســخن اســتاد خــود می‌پردازد و می‌گویــد می‌توان از نکره بــودن »رجالا« و 
»نســاءً« این‌گونه پاســخ گفت که مراد از آن نســل اول از ذریه آدم اســت. از دلیل 
دوم )تنافــی بــا ادلــه علمــی و تاریخی( نیز می‌تــوان این‌گونه پاســخ گفت که این 
ادلــه قطعــی نیســتند؛ امــا دیــدگاه دوم محمد عبده در این مســئله این اســت که 
در قرآن نصی مبنی بر اینکه همه فرزندان بشــر از نســل آدم )ع( هســتند نداریم 

)همان: 4/ 326(.
به عقیده رشــید رضا متبادر از نفس واحده در این آیه حقیقت انســانی اســت که 
هم بر امر مشــترک میان آدم و حوا قابل تطبیق اســت و هم بر امر مشترک میان 
تمــام نســل بشــر و ایــن معنا هم بــا نظریــه متخذ از تــورات )تک‌منشــأیی بودن 
نســل بشــر و خلقت تمام بشــر از آدم و حوا( و هم با نظریه تکامل )چندمنشــأیی 
بــودن نســل بشــر و پیوســتگی نســلی همــه جانــداران( ســازگار اســت؛ امــا اینکه 
ایــن حقیقت مشــترک چیســت، رشــید رضا دربــاره آن بیانــات مفصلــی دارد و در 
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نهایــت بــه این نتیجه می‌رســد که به عقیده وی قرآن درباره آفرینش انســان به 
گونه‌ای ســخن گفته که نه با دیدگاه تورات تنافی دارد و نه با نظریه تکامل ســر 

ناسازگاری دارد.
یکــی از آیاتــی که از نظر بســیاری از مفســران دلالت بر آفرینش نســل کنونی از یک 
قَکم 

َ
ذِی خَل

َّ
کمُ ال بَّ  رَ

ْ
قُوا

َ
اسُ اتّ یهَا النَّ

َ
شــخص دارد، آیه اول ســوره نســاء اســت: »یا أ

 مِنْهُمَا رِجَالاً کثِیرًا ...« )نســاء/1(. همین 
َ

وْجَهَا وَبَثّ قَ مِنْهَا زَ
َ
فْــسٍ وَاحِدَةٍ وَخَل

َ
ــن نّ مِّ

تعبیر )آفرینش از نفس واحده( با کمی تفاوت در آیات ذیل هم آمده اســت: »وَ هُوَ 
قَکمْ مِنْ 

َ
ــذِی خَل

َّ
کمْ مِنْ نَفْسٍ واحِــدَة ...« )انعام/89( همچنین »هُوَ ال

َ
نْشَــأ

َ
ــذِی أ

َّ
ال

وْجَها ...« )اعراف/189(. نَفْسٍ واحِدَةٍ وَ جَعَلَ مِنْها زَ
رشــید رضــا معتقــد اســت متبــادر از تعبیر »نفــس واحده« )نســاء/1( در ایــن قبیل 
آیات »حقیقت انســانی« اســت که به وســیله آن از ســایر مخلوقات تمیز می‌یابد، 
اعــم از اینکــه ایــن حقیقت انســانی در نســل کنونی از انســان‌ها از یک زوج )آدم 
و همســرش( محقــق شــده یــا در نســل‌های پیشــین، اعــم از اینکه ایــن حقیقت 
بــه گونه دفعی با خلقت انســان ایجاد شــده باشــد یــا به صورت ترقــی و تکامل از 
حیوانــات و اعــم از اینکــه همه انســان‌ها از شــخصیتی واحد )حضــرت آدم علیه 
گانه باشــند  الســام( نشــأت بگیرنــد یــا هر گروهــی از انســان‌ها دارای پــدری جدا
)همان: 327(. ایشــان با تأســی از استاد خویش محمد عبده نکره آمدن »رجالا« 
کید آن با »کثیرا« را اشــاره به کثرت انواع در انســان دانســته و مراد  و »نســاء« و تأ
از »منهمــا«، را نــه آدم و حــوا، بلکــه مطلــق زوج بــودن )همــان: 4/ 331( و بیــان 
آفرینــش »زوج« بعد از بیــان آفرینش از نفس واحده با حرف عطف واو را تفصیل 
بعــد از اجمــال می‌دانــد؛ به این صــورت که آیه ابتــدا اجمالاً خبــر از آفرینش همه 
انســان‌ها از حقیقــت انســانی می‌دهــد و ســپس ایــن آفرینــش را بــه صــورت زوج 

معرفی می‌نماید )همان(.
ک )آل‌عمران/59( را  ایشان کاربرد حرف عطف »ثم« بعد از بیان آفرینش آدم از خا
ک و تکوین انســانیت می‌داند  دال بر وجود تراخی و تأخر زمانی میان نشــأت از خا
و بــه نظــر ایشــان قرآن دربــاره اینکــه آدم )ع( در این مــدت بر همــان صفت واحد 
باقــی مانده یا دچار تقلب اطوار شــده باشــد، ســکوت کرده اســت )همــان: 3/ 320( 
گویا با این بیان می‌خواهد بگوید قرآن در اثبات یا رد نظریه ثبات و یا تکامل انواع 
صراحتی ندارد و با هر دو دیدگاه ســازگار اســت؛ ازاین‌رو نه باورمندان به تورات آن 
را ناســازگار با تورات می‌شــمارند و نه طرفداران نظریه تکامل، آیات قرآن را ناسازگار 

با این نظریه می‌یابند.
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4. دیدگاه مصباح یزدی
از دیــدگاه مصبــاح یزدی آیات قرآن به روشــنی بر آفرینش اعجازگونه نســل کنونی 
بشــر از مرد و زنی مشــخص )آدم و همســرش( دلالت دارند )مصباح‌یزدی، 1399: 
کنون هیــچ‌گاه فاقد  42-47(. بــه بــاور ایشــان نســل کنونــی بشــر از آغاز خلقــت تا

صورت انسانی نبوده است )به نقل از محمدی عراقی، بی‌تا: 39(.
روشــن‌ترین آیــه در ایــن زمینــه از دیــدگاه ایشــان، آیــه 59 ســوره آل‌عمــران اســت. 
این آیه در مقام در احتجاج با مســیحیان نجران نازل شــده اســت. توضیح اینکه 
نصارای نجران، مسیح )ع( را به دلیل پیدایش بدون پدر، فرزند خدا می‌پنداشتند 
گر عیسی فرزند خدا  کرم )ص( می‌پرسیدند که ا و برای اثبات سخن خود از پیامبر ا
نیســت، پس پدرش کیســت؟ آیه 59 ســوره آل‌عمران در مقام ابطال پندار ایشــان 
هُ کنْ 

َ
 ل

َ
قَهُ مِنْ تُرابٍ ثُــمَّ قال

َ
هِ کمَثَــلِ آدَمَ خَل می‌فرمایــد: »إِنَّ مَثَــلَ عِیســی عِنْــدَ اللَّ

فَیکــون«؛ یعنــی داســتان آفرینــش عیســی )ع( ماننــد آفرینش آدم )ع( اســت که او 
نیز به اعجاز الهی بدون پدر آفریده شــده اســت و همان گونه می‌پذیرید که خلقت 
اعجازآمیــز آدم )ع( دلیــل بر الوهیت او نیســت، درباره عیســی )ع( نیــز باید همین 

حقیقت را بپذیرید.
درســتی احتجــاج قــرآن با مســحیان نجران بــر ایــن پیش‌فرض قطعــی در میان 
آنان مبتنی اســت که آدم )ع( با اینکه به گونه‌ای اعجازآمیز بدون وســاطت پدر 
گر از نظر قــرآن و مســیحیان نجــران، آفرینش آدم  ک آفریــده شــده باشــد؛ ا از خــا
)ع( بــه طــور طبیعی از موجودی مثل خودش بود، تشــبیه عیســی )ع( به آدم در 
مقام احتجاج با مســحیان ناتمام بود )مصباح یزدی، 1399: 42-43(؛ بنابراین 
لت  ک دلا لت اقتضا بر آفرینش مســتقیم و بی‌واســطه آدم )ع( از خا این آیه به دلا

دارد.
آیه دیگری که از نظر ایشان به روشنی دلالت بر خلقت مستقل آدم علیه السلام به 
قَ 

ْ
 خَل

َ
عنوان نخســتین انســان دارد، آیه هفتم و هشتم سوره سجده است: »... وَ بَدَأ

هِینٍ« )سجده/7-8(؛ و آفرینش  اء مَّ ن مَّ ةٍ مِّ
َ
هُ مِن سُلاَل

َ
الإِنسَانِ مِن طِینٍ ثُمَّ جَعَلَ نَسْل

انسان را از گِل آغاز کرد؛ سپس نسل او را از عصاره‌ای از آب ناچیز و بی‌قدر آفرید.
این آیه با توجه به تفصیلی که میان خلق نخستین انسان و نسل او داده وآفرینش 
نخســتین انســان را از گِل و آفرینش نسل او )ســایر انسانها( را از آبی پست )نطفه( 
گر نخســتین  می‌دانــد بــر تفاوت آفرینش نخســتین انســان و نســلش دلالت دارد؛ ا
انســان مانند نســلش از نطفه موجودی دیگر آفریده شــده بود، این تفصیل جایی 

نداشت )همان: 44(.
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از دیدگاه ایشــان، آیات دیگری نیز به وضوح بر بازگشــت نســل فعلی بشــر به آدم و 
 
ْ
قُوا

َ
اسُ اتّ یهَا النَّ

َ
همســرش به عنوان نخســتین انســان‌ها دلالت دارند از جمله: »یا أ

 مِنْهُمَا رِجَالاً کثِیرًا 
َ

وْجَهَا وَبَثّ قَ مِنْهَــا زَ
َ
فْسٍ وَاحِدَةٍ وَخَل

َ
ن نّ قَکم مِّ

َ
ــذِی خَل

َّ
کــمُ ال بَّ رَ

نَاکمْ 
ْ
نثیَ وَجَعَل

ُ
ن ذَکرٍ وَأ قْنَاکم مِّ

َ
ا خَل

َ
اسُ إِنّ یهَا النَّ

َ
...« )نساء/1( همچنین آیه »یا أ

تْقَاکمْ...« )حجرات/13(. مراد از نفس 
َ
هِ أ کرَمَکمْ عِندَ اللَّ

َ
شُعُوبًا وَقَبَائِلَ لِتَعَارَفُوا أ

واحده در آیه اول ســوره نســاء، شخص واحد )نخســتین انسان= آدم علیه‌السلام( 
است؛ زیرا خداوند پس از این آیه می‌فرماید خداوند از او و همسرش، زنان و مردان 
گر مراد از نفس واحده چیزی غیر از نخستین بشر )آدم ابوالبشر(  بسیاری را آفرید، ا
بود، آفرینش زنان و مردان بســیار از او و همســرش معنای روشنی نداشت )همان: 

.)47 - 46
داســتان خلقــت نخســتین انســان در ســوره حجرات و صــاد این گونه بیان شــده 
صَالٍ مِــنْ حَمَإٍ مَسْــنُونٍ 

ْ
ــی خَالِــقٌ بَشَــرًا مِــنْ صَل ِ

ّ ائِکــةِ إِن
َ
مَل

ْ
ــک لِل بُّ  رَ

َ
اســت: »وَ إِذْ قَــال

ــهُ سَــاجِدِینَ« )حجــر/28-29(؛ و به 
َ
 ل

ْ
وحِــی فَقَعُوا یتُهُ وَنَفَخْــتُ فِیــهِ مِــن رُّ فَــإِذَا سَــوَّ

خاطــر بیــاور هنگامــی را کــه پــروردگارت به فرشــتگان گفــت: من بشــری را از گل 
خشــکیده‌ای که از گل بدبوی تیره رنگی گرفته شــده، می‌آفرینم. هنگامی که آن 
را نظــام بخشــیدم، و در او از روح خــود ]روحــی شایســته و بزرگ[ دمیــدم، همگی 

کنید! برای او سجده 
وحِی  یتُهُ وَ نَفَخْتُ فِیهِ مِنْ رُ ی خَالِقٌ بَشَــرًا مِنْ طِینٍ فَإِذَا سَــوَّ ِ

ّ ائِکةِ إِن
َ
مَل

ْ
ک لِل بُّ  رَ

َ
»إذْ قَال

هُ سَــاجِدِینَ« )ص/71-72(؛ هنگامی که آن را نظام بخشــیدم و از روح خود 
َ
فَقَعُوا ل

در آن دمیدم، برای او به سجده افتید.
کاملاً روشــن اســت که در این آیات مراد از »بشرا« که به صورت نکره آمده، شخص 
خــاص )حضــرت آدم( اســت؛ زیرا بــه دنبال این واقعــه جریان ســرپیچی ابلیس از 
ح اســت کــه در قرآن اختصاص بــه آدم )ع(  فرمــان الهــی از ســجده در برابر او مطر
دارد. از ســویی ابلیــس پــس از ســرپیچی از ســجده در برابــر او قســم یــاد کــرد کــه 
گر مراد از »بشــرا« در  یتَهُ« )اســراء/62(. ا حْتَنِکــنَّ ذُرِّ

َ
ذریــه‌اش را گمــراه می‌کنــد: »لأ

این آیه انســانی خاص )آدم( نبود، گمراه کردن فرزندانش معنایی روشــن نداشــت 
)ر.ک: همان: 40-39(.

5. منشأ تفاوت دو دیدگاه
شــرایط و عوامل مختلفی در تفســیر و برداشــت از آیات قرآن مؤثر اســت که تفاوت 
در آن موجب تفاوت در فهم از دیدگاه قرآن نســبت به مســئله‌ای می‌شــود. در این 
بین، دو عامل مبانی تفســیر و روش یا ســبک تفســیری از عمده‌ترین و اصلی‌ترین 
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آن‌هــا اســت که تغییر در مؤلفه‌های هر کدام از ایــن دو موجب تغییر در یافته‌های 
مفسران از قرآن کریم خواهد شد. در این قسمت به تفاوت این دو عامل در دیدگاه 

این دو دانشمند جهان اسلام می‌پردازیم:

5-1. تفاوت در مبانی تفسیر
مبنای تفســیر در تحلیل، تبیین و برداشــت‌های مفســر از آیات قرآن تأثیر بســزایی 
دارد و تفاوت در آن می‌تواند منجر به برداشت متنوع و گاه متضادی از آیات قرآن 
شــود؛ ازایــن‌رو بررســی و تحلیــل ایــن تفاوت‌هــا نه‌تنهــا درک بهتری از شــیوه‌های 
تفســیری مفســران فراهم می‌کند بلکه ابــزاری برای فهم چرایــی اختلاف در نتایج 

تفسیری نیز ارائه می‌دهد.
مبانــی تفســیر مصباح یزدی و رشــید رضــا در مواجهه با نظریات و دســت‌آوردهای 

تجربی، دارای تفاوت‌هایی است که به بررسی آن می‌پردازیم:

5-1-1. زبان قرآن در آیات آفرینش
رشــید رضا و اســتادش محمد عبده، از پایه‌گذاران جریان نومعتزله در تفســیر قرآن 
هســتند )ذهبــی، 1340: 2/ 549-550( آنــان معتقدند از آنجــا که قرآن کتاب علمی 
یــا تاریخــی نیســت )رشــید رضــا، 1414: 1/ 279 و 399( بلکه بــرای تربیت نفوس و 
هدایت انســان‌ها نازل شــده اســت، گاهی برخی داســتان‌های قرآن بیان تمثیلی و 
قابل تأویل یافته اســت که داســتان آفرینش آدم و امر به سکونت او و همسرش در 
بهشت و هبوط آن‌ها از بهشت در اثر عصیان از این قبیل است )همان: 1/ 279- 
283 و 399؛ 2/ 205(. به عقیده رشید رضا و استادش قصه‌های قرآن، نه به جهت 
آشــنایی بــا جزئیــات منقولات بلکــه به هدف انــذار کافران و تثبیت قلــوب مؤمنان 
بیان شــده اســت )همان: 2/ 205(. بنا بر این مبنا، در داســتان‌هایی مانند آفرینش 
انسان که بازتاب حقایق ماورایی است نیز نباید انتظار داشت که آنچه قرآن بیان 

کرده حکایت جزء به جزء واقع خارجی باشد.
از طرفی رشــید رضا به تبعیت از اســتاد خویش محمد عبده معتقد اســت مطالب 
خرافــی و متعــارض بــا عقــل در قــرآن راه نــدارد؛ لــذا قــرآن گاهــی بــرای اشــاره به 
مطالبی که جنبه ماورایی دارد و با عقل قابل درک نیســت از زبان تمثیل و قابل 
تأویــل اســتفاده می‌کنــد )ذهبی، 1340: 2/ 549؛ رشــید رضــا، 1414: 1/ 350-351؛ 
3/ 96(؛ بــه همیــن علــت نویســندگان المنــار ظاهــر برخــی داســتان‌های قــرآن و 
معجــزات انبیــاء الهی را به تأویل می‌برند )همان و مدرســی، 1400: 325 - 335(؛ 
اما از دیدگاه مصباح یزدی قرآن زبان قرآن حتی در داستان‌ها کاملاً واقع‌نماست 
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و آنچــه قــرآن از آن خبــر می‌دهد عینــا مطابق با واقعیت خارجی اســت و تا دلیل 
قطعــی بــر خــاف اقامه نشــود بــر همان ظاهــرش حمل می‌شــود. از طرفــی آنچه 
قرآن انســان را بدان امر و یا از آن نهی می‌کند، متناســب با کمال حقیقی انســان 
اســت )مصبــاح یــزدی، 1394 الــف: 342(. البتــه از آنجایــی کــه قرآن بــه زبان و 
اصــول محــاوره عقلایــی بــا مخاطبــان ســخن می‌گویــد )همــو، 1394 ج: 82(، از 
محسّــنات کلام انســانی و عقلائــی بهــره جســته و بــه اقتضــاء فصاحــت و بلاغــت 
اعجــازی خویــش بــه زیباتریــن نــوع ممکــن از صنایــع ادبی بــرای بیــان مقصود 
اســتفاده می‌کنــد )همــو، 1389 ب: 80(؛ امــا این دلیل بر آن نیســت که زبان آیات 
قــرآن در داســتان‌هایش از بــاب تمثیــل و قابــل تأویل باشــد و از مــرز واقع‌نمایی 
ج شــده باشــد؛ همان‌طــور کــه وجود شــعر و یا مَثَلــی در یک  و حقیقت‌گویــی خــار
کتــاب، آن را بــه کتــاب شــعر و مثل تبدیــل نمی‌کنــد )همــو، 1394 ب: 58-59(؛ 
بنابرایــن تــا قرینــه‌ای قطعــی مبنی بر اراده خــاف ظاهر آیات یافت نشــد، همان 
معنــای ظاهــر مقصــود خداوند متعال اســت )همــو، 1394 ج: 60(. از طرفی دلیل 
قطعی و قانع کننده‌ای برای دســت برداشــتن از ظاهر آیات آفرینش انسان وجود 

ندارد )همان: 221-214(.

5-1-2. تأثیرپذیری از نظریات تجربی در تفسیر
بــه  ارکان تفســیر و عمــل  از مهم‌تریــن  را  رشــید رضــا بهره‌گیــری علــوم طبیعــی 
کم بر قرآن برای هدایت انسان‌ها  آموزه‌های قرآن می‌داند و معتقد است روح حا
بــر همیــن اصــل مبتنی اســت که آن‌هــا را به آیات طبیعــی الهی در جهــان خلقت 
توجه می‌دهد )رشید رضا، 1414: 9/ 177(. هر چند ایشان موضع آشکاری درباره 
دیــدگاه »تکامــل انــواع« اتخــاذ نمی‌کند و نمی‌توانــد این دیدگاه را بــه آیات قرآن 
نســبت دهــد؛ ولی تلاش می‌کنــد تا دیدگاه »ثبــات انواع« که دیدگاهــی در مقابل 
دیدگاه »تکامل انواع« اســت را مورد خدشــه قرار دهد. وی دیدگاه »تکامل انواع« 
را ناســازگار بــا قــرآن نمی‌داند )همان: 326-327(. رشــید رضا »نفس واحده« در 
آیــات الهــی را )نســاء/1، انعــام/98، اعراف/189، زمــر/6( قابل تطبیق بر شــخص 
حضــرت آدم )ع( نمی‌دانــد و نفــس واحــده در ایــن آیــات را بــه گونــه‌ای تفســیر 
می‌کند که با نظریه داروین ســازگار باشــد )همان: 4/ 327( وی شواهدی از آیات 
ارائــه می‌دهــد که جســم حضــرت آدم )ع( قبل از نفخ روح ماننــد ذریه‌اش دارای 

تقلب اطوار بوده اســت )همان: 3/ 320(.
در دیــدگاه مصبــاح یــزدی مباحــث مربــوط بــه علــوم تجربــی و طبیعــی در قرآن، 
کــردن انســان بــه عظمــت و  گاه  اســتطرادی و تطفلــی و بــرای تفکــر و تعقــل، آ
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حکمــت خداونــد، ایجــاد انگیــزه حق‌شناســی و شــکرگزاری، شــکوفایی و تقویــت 
معرفــت فطــری و حضوری انســان بــه خداوند و صفات او )مصبــاح یزدی، 1394 
کم بــر نظم کلی جهان  ج: 307( تکیــه بــر ربوبیت خداونــد متعال و تدبیر الهیِ حا
و انســان و توجــه دادن بــه معاد از راه نشــان دادن آثار قــدرت خداوند در خلقت 
پدیده‌هــای جهــان )همــو، 1390: 33-34( بــوده و موضــوع اصلــی دین نیســت 
)همــو، 1389 الــف: 136( و نســبت بــه علوم انســانی ارتبــاط کمتری با قــرآن کریم 
دارد و از فراوانــی کمتــری نســبت بــه آن در آیــات برخــوردار اســت )همــو، 1394 
ج: 143(؛ ولــی قــرآن کریــم از هــر راه ارزشــمندی کــه در هدایت و تحقــق کمال و 
سعادت حقیقی انسان‌ها مؤثر باشد استفاده می‌کند )فصلت/53(؛ ازاین‌رو قلمرو 
قــرآن کریــم، علــوم مختلــف اعــم از علــوم تجربی و غیرتجربی را شــامل می‌شــود 
گاهــی از دســتاوردهای آن‌هــا می‌توانــد زمینــه فهم بهتــر مقصــود خداوند از  کــه آ
آیــات را فراهــم آورد و از منابع تفســیر تلقی می‌شــود )همــان: 139-140(. از طرفی 
از نظــر مصبــاح یــزدی علوم طبیعــی و تجربی که بــر پایه حس و تجربه بنا شــده 
و محــدود بــه پدیده‌هــای مــادی و طبیعی اســت شایســتگی ورود بــه موضوعات 
غیرمادی و ماوراء طبیعی را نفیا و اثباتا ندارد؛ بنابراین نمی‌توان در تفسیر آیات 
ج از مســائل تجربــی و طبیعــی یا ابعــاد ماورائــی پدیده‌ها از آن اســتفاده کرد  خــار
)همــو، 1398 الــف: 112-113، 1386: 37(. از نظر ایشــان، بحــث تکامل انواع نه 
نظری یقینی بلکه در حد فرضیه و غیر قابل اثبات اســت و نمی‌تواند قرینه برای 
فهم قرآن و از منابع آن به شــمار رود )همو، 1382: 226(. علاوه بر اینکه شــواهد 
قرآنــی، روایــی و ادبــی بــر خلاف آن اســت که در ادامه در بررســی روش تفســیری 

ایشــان به آن خواهیم پرداخت.

5-2. تفاوت در استفاده از قرائن تفسیری
تفاوت در روش تفســیر نشــان دهنده تنوع دیدگاه‌ها و شــیوه‌های مواجهه با متن 
گونی از یک آیه شود.  قرآن اســت و می‌تواند منجر به برداشــت‌ها و تفسیرهای گونا
بررســی این تفاوت‌ها نه تنها به درک عمیق‌تر از اندیشه‌ها و رویکردهای تفسیری 
کمک می‌کند، بلکه نشان می‌دهد چگونه انتخاب روش، مسیر فهم مفسر از آیات 
را تعیین می‌کند. در ادامه با تحلیل روش‌های تفسیری مصباح یزدی و رشید رضا، 

تأثیر این شیوه‌ها بر برداشت‌های آن‌ها را بررسی خواهیم کرد.

5-2-1. چگونگی استفاده از قرینه سیاق
اســتفاده از قرینه ســیاق، بــه عنوان تنها قرینه پیوســته لفظــی، از اصول عقلایی 
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محــاوره در هــر کلام و متنِ واجد آن بوده )رجبی، 1396: 86( که در فهم معنای 
کید بر بهره‌گیری از این قرینه )رشید رضا، 1414:  آن‌ها مؤثر است. رشید رضا با تأ
1/ 54 و 113 و ...(، ســیاق آیــه )آل‌عمــران/59( را در مقــام ثبــوت نبــوت حضــرت 
محمــد )ص( می‌دانــد؛ بــه این بیان کــه خداوند مســتقلانه هر کــه را بخواهد به 
رسالت بر می‌گزیند، همان‌طور که آدم )ع(، نوح )ع(، آل‌ابراهیم )ع( و آل‌عمران 
را بــرای رســالتش برگزیــد و ســپس در همیــن ســیاق بــه ذکــر قصــه عیســی )ع( و 
مــادرش )س( و عکس‌العمــل بنی‌اســرائیل نســبت به تولد ایشــان می‌پــردازد که 
برخی در این بین، هر چند کافر نشــدند؛ ولی ایمان صحیحی نســبت به ایشــان 
کــه او را فرزند خداوند ســبحان می‌دانســتند؛ لــذا این آیه در جواب  نداشــتند؛ چرا
آن‌ها نازل شــده اســت )همان: 3/ 320-321(. این ســیاق با توجه به شــأن نزول 
آیــه کــه در ادامــه، در بحثِ »توجه به روایات معتبر« به آن پرداخته خواهد شــد، 

مورد اشکال قرار می‌گیرد.
رشــید رضا همچنین در تفســیر »نفس واحده« )نســاء/1( به »حقیقت انســانی« نیز 
از قرینه ســیاق اســتفاده می‌کند. به نظر ایشــان از آنجایی که آیات ابتدایی ســوره 
مبارکه نســاء در مقام توصیه‌های اخلاقی و حقوقی در رابطه با ایتام، ارحام و ســایر 
هم‌نوعــان اســت؛ بنابرایــن بــا توجــه دادنِ مخاطبــان بــه اینکه همه شــما از یک 
حقیقت واحد انســانی نشــأت گرفته‌اید و در آن با هم برابر هســتید، زمینه پذیرش 
بهتــر آن توصیه‌هــا را فراهــم مــی‌آورد )همــان: 4/ 327( و بنا بر این ســیاق، ضمیر 
 وَ نِســاء« )نســاء/1( را به 

ً
 مِنْهُمــا رِجــالاً کثیــرا

َ
وْجَهــا وَ بَــثّ ــقَ مِنْهــا زَ

َ
»هــا« در »وَ خَل

»احــد الزوجیــن« یا محــذوف ارجاع داده اســت )همــان: 330(؛ درحالی‌که می‌توان 
با رعایت همان ســیاقی که ایشــان بیان داشــته‌اند و همچنین ســایر قرائن از آیات 
آفرینش انســان، مقصود از »نفس واحده« را شــخص حضرت آدم )ع( و مقصود از 
»زوج‌ها« را همسر ایشان حضرت حواء )س( دانست و مبتلا به چنین تکلفاتی هم 
نشد؛ یعنی آیه می‌خواهد بفرماید همه شما از یک پدر و مادر آفریده شده‌اید و هیچ 
برتری نَسَــبی بر دیگری ندارید؛ به عبارت دیگر آن حقیقت مشــترک، نه »حقیقت 

انسانی« بلکه پدر و مادر مشترک است.
مصبــاح یــزدی نیز همواره در قول و عمل بر رعایت ســیاق به عنوان یک از اصول 
کید فراوان داشــته و غفلت از آن را موجــب انحراف از  و قواعــد راهبــردی تفســیر تأ
معنــای آیــات می‌دانــد )مصبــاح، 1389 الــف: 122-124 و 183(. ایشــان در تفســیر 
آیــات آفرینش نخســتین انســان نیز در مــوارد متعدد از ســیاق آیات اســتفاده کرده 
اســت. ایشان ســیاق آیات )ســجده/7-8( را در مقام تفصیلِ ماده پیدایش انسان 
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نخســتین و نســل او می‌دانند؛ به این صورت که آیه، آفرینش نخســتین انســان را 
کــه در غیر این صــورت تکیه بر  ک و نســل او را از »مــاء مهیــن« می‌دانــد؛ چرا از خــا
»نســل« وجهی نداشــت )همو، 1393: 331-332(. همچنین مصباح یزدی برای 
بیــان ایــن نکتــه که آیه 9 ســوره ســجده تنها آیه‌ای اســت که »نفــخ روح« را درباره 
همه انســان‌ها به کار برده اســت، از قرینه ســیاق اســتفاده می‌کنند؛ به این صورت 
که قرآن ابتدا در آیه 7 ســوره ســجده به آفرینش انســانِ نخستین و سپس در آیه 8 
همین ســوره به آفرینش نســل او اشــاره می‌کند و در نهایت، در آیه 9، درباره »نفخ 
روح« به عنوان مرحله اخیر آفرینش همه انســان‌ها اعم از انســان نخستین و نسل 

او سخن می‌گوید )همو، 1399: 65-64(.
مصباح یزدی ســیاق آیات دال بر آفرینش انســان از نطفه را بیانگر جریان طبیعی 
انسان می‌داند، نه به شمول استغراقی که تک‌تک انسان‌ها را در بر بگیرد بنا بر این 
تفســیر، اســتثناء افرادی همچون حضرت آدم )ع( و حضرت عیسی )ع( منافاتی با 
سیاق این‌گونه آیات ندارد )همان: 58(. ایشان برای نشان دادن ناسازگاری آیات 
قرآن با نظریه تکامل و اثبات ســازگاری آیات قرآن با نظریه ثبات انواع در آفرینش 
نخســتین انسان نیز از ســیاق آیاتی همچون آل‌عمران/59، سجده/7-8 استفاده 

می‌کند )همو، 1393: 337-336(.

5-2-2. چگونگی استفاده از سایر آیات مرتبط با موضوع
که  یکــی از قرائــن ناپیوســته لفظــی برای فهم و تفســیر قرآن، خود قرآن اســت؛ چرا
قرآن کتابی تخصصی درباره موضوع یا موضوعات خاصی نیست که در هر فصلی 
بــه صــورت مجزا و منســجم دربــاره موضوعی خاص ســخن گفته باشــد بلکه قرآن 
کتــاب هدایت انســان‌ها اســت و از هر موضوعی به تناســب حال و مقــام برای این 
هدف اســتفاده می‌کند؛ بنابراین چه بســا جنبه‌های مختلف یک موضوع و واقعه 
یــا همــان موضوع و واقعه، را با دیدگاهای متفــاوت، به صورت مجزا در جای‌جای 
ح می‌کند؛ مانند داستان حضرت موسی )ع( و یا داستان مواجه شیطان  قرآن مطر
بــا آفرینــش انســان؛ بنابرایــن برای دســت‌یابی بــه دیدگاه قــرآن دربــاره موضوع یا 
واقعه‌ای خاص نیاز است همه آیات مربوطه دیده شود و برخی از آیات را قرینه بر 

برخی دیگر قرار داد.
مصبــاح یــزدی را کــه بــه گــواه مجموعه آثار ایشــان، می‌تــوان علمدار و پیشــتاز در 
تفســیر موضوعــی دانســت، در بررســی دیدگاه قرآن در این مســئله یعنــی »آفرینش 
نخســتین انســان« نیز به خوبی از قرائن قرآنی بهره برده اســت. ایشــان در سلســله 
مباحث »معارف قرآن«، در مبحث »انسان‌شناسی در قرآن«، بحث مجزا و مفصلی 
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ح می‌کنــد )همــان: 322-352( و در ذیل  را تحــت عنــوان »آفرینــش انســان« مطر
آن مباحــث مختلفــی مانند مبدأ و منشــأ آفرینش انســان، مراحــل آفرینش، تفاوت 
آفرینش نخســتین انســان و نســل او و ... را به شــیوه تفســیر موضوعی و جمع‌آوری 
ح کرده و به گونه‌ای روشــمند، نظریه قــرآن درباره آفرینش  همــه آیــات مرتبط مطر

نخستین انسان را استنطاق می‌کند.
در طــرف مقابــل رشــید رضــا هــر چنــد وعــده کرده اســت که ذیــل آیــات 12 تا 14 
سوره مؤمنون یا تفسیر سوره حجر به بررسی دیدگاه قرآن درباره آفرینش انسان 
خواهد پرداخت )رشــید رضا، 1414: 4/ 327(؛ اما از آنجایی که نتوانســت تفسیر 
المنــار را بــه ســرانجام برســاند تقریباً بحث ایشــان دربــاره آفرینش انســان خالی 
از ایــن قرینــه اســت. ایشــان در دو مــورد بــه صورت گــذرا از ایــن قرینه اســتفاده 
می‌کنــد: یکــی بعــد از اثبــات وجــود تراخــی میــان خلقــت اولیه حضــرت آدم )ع( 
ک و تکویــن انســانیت، آیــات 12 تــا 14 مؤمنــون را شــاهد می‌آورد بــر اینکه  از خــا
همان‌طــور کــه ذریه او قبــل از نفخ روح دچار تقلــب اطوار هســتند، این احتمال 
نیــز وجــود دارد کــه خــود حضــرت آدم )ع( نیــز در ایــن مــدت دچار تقلــب اطوار 
لت »نفس  شــده باشــد )همان: 3/ 320(. دوم آنکه ایشــان برای توجیه عدم دلا
واحــده« بــر حضــرت آدم )ع( و قرینه قــرار دادن عبارت »و خلق منهــا زوجها« بر 
ادعــای خویــش )بــه نحوی که پیش از این ذکر شــد(، از آیات دیگــر که از تعبیر 
»خلق لکم من أنفســکم« اســتفاده کرده است، بهره می‌جوید؛ به این صورت که 
لت بر هم جنس بودن همســر و یــا پیامبر )ص( با مخاطبان  همــه ایــن آیات دلا

دارد )همان: 4/ 330(.
در نقــد قرینــه اولِ ایشــان می‌تــوان گفــت: مجموع آیــات آفرینش انســان، به ویژه 
آیات 7 تا 9 ســوره ســجده به وضوح بیانگر آن اســت که خلقت حضرت آدم )ع( به 
گونه‌ای اســتثنائی و متفاوت از نســل ایشــان محقق شده اســت؛ ازاین‌رو نمی‌توان 
وجود تقلب اطوار در آن‌ها را به خود ایشان تسری داد. در نقد قرینه دوم می‌توان 
که همه آن آیات  گفت: اولاً ظاهر همه آیاتِ شاهد، متفاوت با آیه مذکور است؛ چرا
از تعبیر »من أنفسکم« استفاده کرده است، ثانیاً این ادعا که مقصود از این عبارت 
»خلق منها زوجها« خلقت از جنس حضرت آدم )ع( است، منافاتی با دلالت »نفس 
واحــده« بر شــخص حضرت آدم )ع( ندارد، ثالثاً بر فــرض که تعبیر »نفس واحده« 
دلالــت بــر حضــرت آدم )ع( نداشــته باشــد؛ ولی این امــر منافاتی با ابوالبشــر بودن 
و خلقــت اعجازگونــه و اســتثنائی و متفــاوت وی نــدارد، همان‌گونه که ســایر آیات 

مرتبط، دلالت بر همین امر دارد.
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5-2-3. چگونگی استفاده از روایات معتبر
روایــات معتبــر، دیگــر قرینــه لفظی ناپیوســته اســت که بــه حکم اصــول عقلایی 
محــاوره، قــرآن و خــود روایــات، در تفســیر کلام الهــی مؤثر اســت )رجبــی، 1396: 
کی از قــول، فعل و تقریر  142-148(. مقصــود از روایــت، همــان حدیث یــا خبر حا
معصــوم )ع( اســت )صدرحســینی، 1386: 14(. بنابراین مقصــود از روایت معتبر، 
روایتــی اســت که بتــوان به اســتناد آن، مضمــون آن را به معصوم )علیه الســام( 

نسبت داد.
مصبــاح یــزدی در بحث چگونگی آفرینــش حضرت آدم )ع(، به عنوان نخســتین 
انســان، در تفســیر آیه 59 ســوره آل‌عمران از قرینه روایت به عنوان شــأن نزول آیه 
اســتفاده می‌کنــد. بــه این ترتیب کــه بنا بر روایــات، این آیه در مقام جدال احســن 
پیامبــر اســام )صــل الله علیــه و آلــه( بــا مســیحیان نجــران و در جــواب آنــان کــه 
پرســیدند پدر حضرت عیســی )ع( کیســت، نازل شــده اســت و در جواب می‌فرماید 
حضرت عیســی )ع( مانند حضرت آدم )ع( اســت که بدون پدر آفریده شد )مصباح 
یــزدی، 1399: 42-43(. ایشــان همچنیــن در ابوالبشــر خواندن حضــرت آدم )ع( 
نیــز از روایــات بهــره می‌برد، مبتنی بر اینکــه روایات معتبری وجــود دارد که بر این 

مضمون دلالت می‌کند )همو، 1393: 338(.
رشــید رضــا در توجیــه عدم دلالت نفس واحــده بر حضرت آدم )ع(، علاوه بر ســایر 
قرائــن، از روایــات نیــز مــدد می‌جویــد، مبتنــی بــر اینکه علاوه بــر شــواهد تجربی و 
تاریخی، روایاتی از جامع‌الاخبار )شــعیری، بی‌تا: 125(، التوحید )ابن‌بابویه، 1398: 
277( و ... نیــز بــر ایــن حقیقت اشــاره دارند که قبل از حضرت آدم )ع( نســل‌های 
متعــددی از انســان وجود داشــته و منقرض شــده‌اند؛ ازایــن‌رو نمی‌توان ایشــان را 
ابوالبشــر خواند و تعبیر »نفس واحده« را بر ایشــان حمل کرد )رشید رضا، 1414: 4/ 
325-326(. این نظر به همان‌گونه که قبلاً ذکر شد قابل نقد است؛ به این صورت 
که حمل »نفس واحده« بر حضرت آدم )ع( و ابوالبشــر خواندن ایشــان منافاتی با 

وجود نسل‌های دیگر از انسان که منقرض شده‌اند، ندارد.

5-2-4. چگونگی استفاده از سایر قرائن
رشــید رضا از قرائن دیگری همچون، ادبیات، اقوال مفســران و تبادر نیز در تفســیر 
آیــات آفرینــش نخســتین انســان اســتفاده می‌کنــد: در اســتفاده از ادبیات، ایشــان 
عطــف بــا »ثــم« در آیــه 59 ســوره آل‌عمران را دلیــل بر تراخی دانســته و بر اســاس 
آن، تکویــن انســانیت حضــرت آدم )ع( را مؤخــر از آفرینش ابتدایی ایشــان معرفی 
می‌کنــد )همان: 3/ 320(. ایشــان همچنیــن بعد از حمل »نفس واحده« )نســاء/1( 
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وجها« )نســاء/1( را بر  بــر »حقیقــت انســانی«، ارجاع ضمیر در عبــارت »و خلق منها ز
اساس صنعت استخدام به »أحد الزوجین« و یا عطف به محذوف می‌داند )ر.ک: 
همان: 4/ 330( و در ضمن متذکر این مطلب نیز می‌شــود که عطف با واو دلیل بر 
تراخی خلقت زوج از نفس واحده ندارد بلکه کلام بر اســلوب تفصیل بعد از اجمال 

است )همان: 331(.
رشــید رضا در اســتفاده از اقوال مفســران، درباره تفسیر »نفس واحده« سه احتمال 
از فخــر رازی )همــان: 325( و قولی از جمهور نقل می‌کند )همان: 330(، همچنین 
دربــاره معنــای »و خلــق منهــا زوجهــا« از کلام فخــر رازی )همــان( و دربــاره ترکیب 
نحــوی آن از زمخشــری مــدد می‌جوید )همــان: 331( و در نهایت برای اثبات نظر 
خویــش مبنــی بر حمل »نفس واحده« بر »حقیقت انســانی«، آن را متبادر به ذهن 

می‌داند )همان: 327(.
مصبــاح یــزدی نیــز از قرائــن دیگری همچــون لغت، ادبیــات، اقوال مفســران و ... 
اســتفاده می‌کند: ایشــان به استناد اقوال لغویین، »صلصال« )الرحمن/14( و »حمأ 
مســنون« )حجر/33( را به معنای »گل خشــک« و »گلی سرشــته و خشــک« تفسیر 
می‌کنــد )مصبــاح یــزدی، 1393: 328(. عــاوه بــر ایــن معنــای نســل را موجــودات 
زنده‌ای می‌داند که از موجود زنده‌ی دیگری به وجود آمده باشند و کاربرد آن را در 
آیه 8 سوره سجده مربوط به غیر از حضرت آدم )ع( تفسیر می‌کند )همان: 332(. 
ایشان یکی از حکمت‌های تفاوت در بیان قرآنی مبدأ آفرینش انسان را اقتضائات 

بلاغی می‌داند )همان: 325(.
هَ  مصبــاح یــزدی بیان کســانی کــه با اســتفاده از عبارت »اصطفــی« در آیــه »إِنَّ اللَّ
میــنَ« )آل‌عمران/33( در 

َ
عال

ْ
ــی ال

َ
 عِمْــرانَ عَل

َ
 إِبْراهیــمَ وَ آل

َ
 وَ آل

ً
اصْطَفــی آدَمَ وَ نُوحــا

صــدد نفــی ابوالبشــر بــودن حضــرت آدم )ع( و اثبات نظریــه تکامــل برآمدند را با 
بهره‌گیــری از علــم لغت این‌گونــه رد می‌کند: معنــای »اصطفی« هنــگام تعدّی با 
حرف »عَلی« غیر از هنگامی است که با حرف »مِن« متعددی می‌شود؛ در حالت 
ح نیســت  اول، صرفــا بــه معنــای »برتــری دادن« بوده و گزینــش از همگنان مطر

)همان: 339-337(.
إِنْســانَ مِــنْ نُطْفَة« 

ْ
قَ ال

َ
ایشــان همچنیــن کســانی را کــه معتقدنــد آیاتی ماننــد »خَل

)نحــل/4( بیان‌گــر آن اســت که همه انســان‌ها، حتــی حضــرت آدم )ع(، از نطفه 
خلــق شــده‌اند، بــا اســتفاده از ادبیــات عرب چنیــن نقد می‌کنــد اولاً نکــره تنها در 
لت بر عموم دارد، نه در کلام مثبت، ثانیاً بر فرض قبول عمومیت  سیاق نفی، دلا
ا و قد خــص«، می‌توان شــخص 

ّ
ایــن آیــات، بنــا بــر قاعــده مشــهور »ما مِــن عــامٍ إل



172

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18
پاییز و زمستان
1403

حضــرت آدم )ع( را از ایــن عمــوم تخصیــص زد )ر.ک: همــان( ثالثــا اصــاً نیازی 
به در نظر گرفتن قضیه کلی قابل اســتثناء یا حتی عموم قابل تخصیص نیســت 
بلکــه این‌گونــه عبــارات در مقــام توجه دادن انســان بــه معاد و بــازداری آن‌ها از 
غــرور و سرکشــی، از نــوع قضیــه مهمله‌ای اســت کــه لزومی نــدارد همه انســان‌ها 

این‌گونه باشند )همان: 341-340(.

6. مزیت دیدگاه مصباح یزدی
پــس از توصیــف دیدگاه‌هــای تفســیری مصبــاح یــزدی و رشــید رضــا دربــاره آیــات 
کنون نوبت به آن رســیده  آفرینش انســان و تحلیل منشــأ تفاوت این دو دیدگاه، ا
اســت تا اتقان و انطباق هر کدام با آیات قرآن مورد ارزیابی قرار بگیرد. دســت‌یابی 
صحیــح و روشــمند به دیدگاه قــرآن، مبانی و روش خاص خود را طلبیده و شــرایط 
ویــژه خــود را داراســت که با بررســی و ارزیابــی مؤلفه‌هــای آن می‌توان بــه قضاوت 

نشست که کدام تفسیر و دیدگاه منطبق با دیدگاه قرآن است.

6-1. اتقان مبانی
یکی از مبانی تفسیری مصباح یزدی مطابقت زبان قرآن با اصول محاوره عقلاء 
اســت؛ یعنــی خداونــد به همان روش رایج در میان عقلاء قوم ســخن گفته اســت 
که خداوند  )همو، 1375: 29(. این مبنا هم با خود آیات قرآن ســازگار اســت؛ چرا
هیــچ پیامبــری را جز به لســان قومش مبعوث نکرد )ابراهیم:4( و اســتراق ســمع 
لت  مشــرکین )فصلــت/26( و تحــدی قــرآن )بقــره/23( نیز بــر همیــن حقیقت دلا
دارد، و هم اینکه در غیر این صورت، تفاهمی حاصل نمی‌شود و غرض از ارسال 
قرآن، نقض می‌شــود. لذا بنا بر این مبنا، ســخن خداوند در قرآن، فهم‌پذیر بوده 
و آن فهم، معتبر اســت )همان: 29(. بر همین اســاس مبنای دیگری که مصباح 
کید دارد این اســت که ایشــان زبان قرآن  یــزدی همــواره در قــول و عمل بر آن تأ
را معرفت‌بخــش و واقع‌نمــا و گزاره‌های آن را کاملاً مطابق با واقع خارجی و آنچه 
را قــرآن بــدان امر و یا از آن نهــی می‌کند، مطابق با کمال حقیقی انســان می‌داند 
کــه اصــل اولــی در محــاورات عقلاء بیان ســخنان  )همــو، 1394 الــف: 342(؛ چرا
واقع‌نمایانه است )ساجدی، 1381: 31(، در ثانی بسیاری از اموری که در قرآن به 
آن‌ها اشــاره شــده اســت یا به معرفی آن می‌پردازد، به وسیله عقل قابل شناخت، 
ج قابــل اثبــات اســت )مصبــاح یــزدی، 1394 الف:  و واقعیــت داشــتن آن در خــار
342( و از طرفــی قــرآن کتــاب هدایت بشــریت و برای نیل او به کمال نازل شــده 
اســت )بقــره/2(؛ بنابرایــن حکمــت الهــی اقتضــا می‌کند بــرای تحقــق این غرض 
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مقدس همه آنچه را که موجب ســعادت واقعی و حقیقی اوســت بدون هیچ‌گونه 
کــم و کاســتی بیان دارد )همــان(. علاوه بر اینکه قرآن خــود را به حق )بقره/26( 
و صــدق )زمــر/33( توصیــف می‌کنــد و لازمه چنیــن اوصافی مطابقــت کامل کلام 
و یــا حکــم بــا واقع حتــی در جزئیات اســت )همــو، 1398 ب: 70(. البتــه این‌گونه 
کــه مطابقت زبان  نیســت کــه زبــان قــرآن از تمثیــل و مجــاز و ... خالــی باشــد چرا
قرآن با قواعد ادبیات عرب و اصول محاوره عرف عقلاء می‌طلبد در مقام تفاهم 
گــون بیانــی و ادبی اســتفاده کند؛ ولــی آنچه که مهم  از شــیوه‌ها و صناعــات گونا
اســت حجیــت ظاهر قرآن و اصل بــر بیان حقیقت و افاده معنــای مطابقی الفاظ 
و عبارات اســت؛ به طوری که تا قرینه‌ای قطعی وجود نداشــته باشــد نمی‌توانیم 
از ظاهــر آن دســت برداریــم )همــو، 1382: 232-235(، در غیــر ایــن صورت باب 
تأویــل و تفســیر بــه رأی باز خواهد شــد و هر کس آنچه را مطابــق با رأی و عقیده 

خویــش نیابد را تأویل می‌برد )همو، 1396: 299-298(.
امــا چالشــی کــه رشــید رضــا و اســتادش دربــاره آیــات آفرینــش انســان و هــم برخی 
موضوعات به آن دچار شده است؛ چالش تمثیل است؛ ایشان معتقدند که خداوند 
در برخی آیات قرآن برخی حقایق معنوی را در قالب محســوس بیان کرده اســت؛ 
بنابراین لزوماً آنچه حکایت شده عین واقعیات خارجی نیست، بلکه تمثیلی برای 
تقریــب اذهــان بــه آن حقایق خارجی اســت )رشــید رضــا، 1414: 4/ 324-326؛ 1/ 

350-351؛ 3/ 96(.

کاربست آن 6-2. درستی روش و دقت در 
روش مصبــاح یــزدی در تشــخیص و تفســیر معانــی مجــازی قــرآن، مراجعــه بــه 
محکمــات )آل‌عمــران/7( و تکیه‌گاه قرار دادن موارد قطعــی از آیات قرآن و تبیین 
متشــابهات بر اســاس آن اســت )مصباح یــزدی، 1394 الف: 343(. ایشــان معتقد 
اســت قرآن از هر راه ارزشــمندی برای هدایت و کمال حقیقی انسان استفاده کرده 
است )مصباح یزدی، 1394 ج: 139-140(. این موضوع موجب می‌شود قلمرو قرآن 
کریم در وسعتی وسیع، اعم از علوم تجربی و غیرتجربی را دربرگیرد. از طرفی ایشان 
بهره‌مندی از دست‌آوردهای این علوم را منوط به: 1. تناسب موضوع آیه با دانش 
مورد اســتفاده، 2. یقینی بودن آن دســت‌آوردها، 3. ســازگاری آن با مسلمات دینی 
و عقلــی، 4. ســازگاری بــا قواعــد فهم قــرآن و توجه کامــل به قواعد مســلم محاوره 
و ظواهــر یــا نصوص آیــات و بهره‌مندی از شــواهد قرآنــی، روایی و ادبــی ): همان: 
140-141( می‌داند و این امر موجب می‌شــود تا تفســیر قرآن از آسیب تفسیر به رأی 

و تطبیق دست‌آوردها بر قرآن در امان بماند )همو، 1390: 51-56؛ 1382: 226(.
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کثری  از ویژگی‌هــای ممتــاز مصباح یزدی دیدگاه ایشــان مبتنی بــر بهره‌گیریِ حدا
از قرآن کریم اســت؛ به گونه‌ای که سلســله مباحث معارف قرآنی را با همین شــیوه 
تفسیری و با استناد دقیق مدعیات قرآنی به آیات بنا نهاد )جمعی از نویسندگان، 
1396: 59(. این روش، انســجام و نظم خاصی دارد که با توجه به ویژگی قرآن در 
گزیده‌گویی مطالب، موجب بررسی جامع و همه جانبه یک موضوع از دیدگاه قرآن 
و دســت‌یابی بــه دیــدگاه قرآن درباره آن موضــوع و ارائه بهتر آن می‌شــود )مصباح 

یزدی، 1394 ج: 162-161(.
دیگر آنکه ایشــان در هر رویکردی )اعم رویکرد نقلی، عقلی، علمی و ...(، از روش 
و مســتندات متناســب و معتبــر همان رویکرد بهــره می‌برد )جمعی از نویســندگان، 
1396: 59(. بــه عنــوان مثــال در دیدگاه ایشــان بــا توجه به اثبات ضــرورت و تأثیر 
بهره‌گیری از روایات در مراتبی از تفســیر و از طرفی با توجه به وجود روایات جعلی 
و غیرمعتبــر، تنهــا در صــورت اعتبــار و قطعــی بودن صــدور آن از معصــوم، در فهم 
آیــات قابل اســتفاده اســت و این دســته از روایــات معتبر، تنهــا در مطالبی که قرآن 
گــذار کرده )نحل/44( به  ح آن را به اهلش وا در مقــام بیانــش نبوده و تبیین و شــر
کار مــی‌رود؛ امــا در نگاهــی کلان، روایــات تفســیری، اعــم از روایات قطعــی الصدور 
و غیــر آن، می‌تواننــد در کنــار ســایر قرائــن و شــواهد، مراتبــی از ظــن را برای مفســر 
بیافریننــد که با انباشــته شــدن آن، بــه دیدگاه قابل قبولی رســید )مصبــاح یزدی، 
1394 ج: 133-138( و از طرفــی بــه نظــر ایشــان، نمی‌تــوان صــرف مطابــق نبودن 
مضمــون برخــی روایات بــا پیش‌فرض‌هــا و مقبولات، آن را از اســرائیلیات دانســت 
)همــو، 1393: 338( همان‌گونــه که رشــید رضا در نفی ابوالبشــر بودن حضرت آدم 

)ع( بر آن استناد کرده است )رشید رضا، 1414: 4/ 324؛ 2/ 206(.
ایشــان همچنیــن مباحث را مبتنی بر ادلــه و تبیین‌های متقن و نوعاً مورد اتفاق و 
مسلم بنا ساخته و مواردی که از دلالت و اعتبار کمتری برخوردار است، آن را بیان 

می‌کند )مصباح یزدی، 1399: 43 و 62 - 64(.

7. نتیجه‌گیری
این پژوهش با بررســی دیدگاه مصباح یزدی و رشــید رضا درباره آفرینش نخستین 
انســان نشــان داد کــه اختــاف نظــرات آن‌هــا ریشــه در تفــاوت مبانــی تفســیری و 

چگونگی استفاده از قرائن تفسیری دارد.
کید بر ظاهر آیات قرآن و واقع‌نمایی زبان آن، دیدگاه ســنتی و  مصبــاح یــزدی با تأ
مستحکم‌تری ارائه می‌دهد که بر مبانی نقلی و عقلی استوار است. ایشان ابوالبشر 
بــودن حضــرت آدم )ع( را پذیرفتــه و ظاهــر آیــات و روایات را در ایــن زمینه حجت 



175

آن
 قر

ظر
من

از 
ن 

سا
ن ان

ستی
خ

ش ن
رین

 آف
گی

ون
چگ

ره 
ربا

ا د
ض

د ر
شی

و ر
ی 

زد
ح ی

صبا
ه م

دگا
دی

ی 
بیق

تط
ی 

س
برر

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

ح در علوم  می‌دانــد. در مقابــل، رشــید رضــا بــا تأثیرپذیــری از برخــی نظریات مطــر
تجربــی، بــه تفســیری گرایــش دارد کــه بــا یافته‌های علمــی معاصر - هــر چند غیر 
یقینی و اثبات نشــده - ســازگار باشــد. وی ابوالبشــر بودن حضرت آدم )ع( را انکار 
کرده و بیان قرآن را در آیات مربوط به آفرینش انسان، بیانی تمثیلی و قابل تأویل 
می‌داند و آیات آفرینش انسان را به گونه‌ای تفسیر کرده که با دستاوردهای علمی 

و تاریخی معاصر - هر چند غیر یقینی - ناسازگار نباشد.
بررسی این دو رویکرد نشان می‌دهد که روش مصباح یزدی با تکیه بر اتقان مبانی 
و اســتفاده دقیق از قواعد تفســیری، انسجام بیشتری دارد و فهم عمیق‌تر و تفسیر 
دقیق‌تری از آیات قرآن ارائه می‌دهد. در مقابل، دیدگاه رشــید رضا به‌رغم نوآوری 
و توجــه بــه مســائل عصــری، به دلیل خلــل در مبانــی و تأثیرپذیری بیــش از حد از 
کیدی بر  علوم تجربی، دقت کمتری در تفسیر آیات نشان می‌دهد. این مقایسه تأ
اهمیــت انتخــاب مبانی و روش‌های مناســب در فهم متون مقــدس و نقش آن در 

دستیابی به تفسیری قابل اعتماد و استوار است.
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از قرآن آیت‌الله ســیدمحمود طالقانی«، پایان نامه کارشناســی ارشــد، تهران: دانشــگاه رازی، دانشکده 

الهیات.
ج )1376 ش(: »مقایســه المنــار و پرتــوی از قرآن«، بینات، ســال چهــارم، ش 1، ص  گلجانــی امیرخیــز، ایــر

.137-117
محمدی عراقی، محمود )بی‌تا(: »خلقت انسان از نظر قرآن«، قم: شفق.

کاوی ابعــاد تمثیلی معجــزات انبیا )علیهم‌الســام( و  مدرســی، زهــرا و میراحمــدی، عبــدالله )1400 ش(: »وا
پیامد آن در تفسیر المنار«، پژوهشنامه قرآن و حدیث، ش 29، صص 338-313.

مشــکینی اردبیلــی، علــی )1366(: »تکامــل در قــرآن«، ترجمــه ق. حســین‌نژاد، تهــران: دفتــر نشــر فرهنگ 
اسلامی.

مصباح یزدی، محمدتقی )1382(: »کاوش‌ها و چالش‌ها«، ج 2، تحقیق محمدمهدی نادری و سیدابراهیم 
حسینی، قم: انتشارات مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، چ دوم.

مصباح یزدی، محمدتقی )1386 ش(: »آموزش عقاید«، تهران: شرکت چاپ و نشر بین الملل، چ 29.
مصباح یزدی، محمدتقی )1389 ش الف(: »درباره پژوهش«، تدوین جواد عابدینی، قم: مؤسسه آموزشی 

و پژوهشی امام خمینی )ره(.
مصبــاح یــزدی، محمدتقــی )1389 ش ب(: »قرآن در آینه نهج البلاغه«، قم: انتشــارات مؤسســه آموزشــی و 

پژوهشی امام خمینی )ره(، چ سوم.
مصبــاح یــزدی، محمدتقــی )1390 ش(: »جهــان شناســی«، تحقیــق حمیــد آریان، قم: انتشــارات مؤسســه 
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آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(.
مصباح یزدی، محمدتقی )1391 ش(: »به پیشواز خورشید غرب«، تدوین مرتضی موسی‌پور، قم: موسسه 

آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، چ دوم.
مصباح یزدی، محمدتقی )1393 ش(: »معارف قرآن 1-3«، قم: انتشارات مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام 

خمینی )ره(، چ هفتم.
مصبــاح یــزدی، محمدتقــی )1394 ش الف(: »پاســخ اســتاد به جوانان پرسشــگر«، قم: انتشــارات مؤسســه 

آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، چ نهم.
مصباح یزدی، محمدتقی )1394 ش ب(: »تعدد قرائت‌ها«، قم، انتشارات مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام 

خمینی )ره(، چ چهارم.
مصباح یزدی، محمدتقی )1394 ش ج(: »قرآن شناسی«، ج 2، تحقیق غلامعلی عزیزی‌کیا، قم: انتشارات 

مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، چ ششم.
مصباح یزدی، محمدتقی )1396 ش(: »نظرسیاســی اســام«، ج 2، تحقیق کریم ســبحانی، قم: انتشــارات 

مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، چ هشتم.
مصبــاح یــزدی، محمدتقــی )1398 ش الــف(: »آمــوزش فلســفه«، ج 1، قــم: انتشــارات موسســه آموزشــی و 

پژوهشی امام خمینی )ره(، چ پنجم.
مصبــاح یــزدی، محمدتقــی )1398 ش ب(: »قــرآن شناســی«، ج 1، تحقیــق حمیــد آریــان، قــم: انتشــارات 

مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، چ هفتم.
مصباح یزدی، محمدتقی )1399 ش(: »انســان شناســی در قرآن«، تدوین محمود فتحعلی، قم: انتشــارات 

مؤسسه آموزش و پژوهشی امام خمینی )ره(، چ هفتم.
مــکارم شــیرازی، ناصــر )1389 ش(: »القرآن الکریم«، ترجمه ناصر مکارم شــیرازی، قم: انتشــارات امام علی 

بن ابی طالب )علیه السلام(.
 1878AD): “On the Origin of Species by Means of Natural Selection”, London:( Darwin, Charls

.6th ed ,John Murray
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Detailed Abstract
Research Objective: One of the unique characteristics of the Holy Qur'an is its 
reference to various phenomena at a time when many scientific disciplines had yet 
to be discovered. These include descriptions of natural events such as wind and 
rain, entities like the sea, the earth, iron, and plant fertilization, as well as the stages 
of human creation. These references are collectively considered manifestations of 
the Qur’an’s scientific miraculousness (iʿjāz ʿilmī). This study focuses on one spe-
cific aspect of this scientific miracle: the stages of human creation as discussed in 
several Qur’anic verses. On the other hand, among the various methods employed 
in interpreting the Qur'an, the scientific exegesis approach is the only one that de-
liberately engages with such verses. It is worth noting that some Qur’anic exegetes, 
particularly classical ones, do not acknowledge the concept of scientific miracles in 
the Qur’an and consequently do not adopt the scientific exegetical method. This re-
search, however, sets aside such views and instead focuses on exegetes who accept 
both the notion of scientific miraculousness and the scientific exegetical method. 
Interestingly, even among those who share this approach, there exist significant 
differences in interpretation when it comes to the verses on human creation. These 
discrepancies suggest that beyond the exegetical method itself, other critical factors 
influence the outcome, such as the exegete’s theological perspective, their familiar-
ity with contemporary scientific developments, their comprehensive understanding 
of the Qur'an, and their attentiveness to the textual context of the verses. To explore 
these interpretive differences, this study selects one Shiʿi and one Sunni Qur’an-
ic exegete: Ayatollah Makārim Shīrāzī, author of Tafsir Nemūneh, and Shaykh 
Ṭanṭāwī, author of Tafsir al-Jawāhir. The objective is a comparative examination of 
their interpretations of the stages of human creation. The significance of this topic 
extends beyond empirical sciences into religious disciplines, particularly Qur’anic 

1. The article is an extracted article from the Master's thesis of Fatemeh Nadizadeh
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exegesis, given the explicit mention of human creation in various Qur’anic 
verses.
Given the centrality of interpretive methodology in understanding the 
Qur’an, this research focuses on comparing how the two aforementioned 
Qur’anic exegetes engage with the scientific verses related to human cre-
ation. Ayatollah Makārim’s approach to scientific verses is characterized by 
the application of science to understand the Qur'an, rather than deriving sci-
ence from the Qur'an. In contrast, Shaykh Ṭanṭāwī’s methodology centers 
on extracting scientific knowledge directly from the Qur'an.

Research Methodology: This study employs a descriptive-comparative 
approach. Initially, the interpretations of Ayatollah Makārim and Shaykh 
Ṭanṭāwī in Tafsir Nemūneh and Tafsir al-Jawāhir respectively are ana-
lyzed. Their views are then compared to identify points of similarity and 
difference.

Findings: The study reveals that the two Qur’anic exegetes share similar 
views on some terms such as “tumnūn” and “ʿalaq”; however, in most ar-
eas—including the creation of Hazrat Adam and Eve from clay, māʾ dāfiq 
(gushing fluid), nuṭfah amshāj (mixed sperm-drop), and the concepts of 
mukhalaqqah (formed) and ghayr mukhalaqqah (unformed) embryo—they 
differ significantly. The main source of these differences lies in their respec-
tive exegetical methodologies. Ayatollah Makārim’s approach involves em-
ploying established scientific findings to explain the Qur’an while empha-
sizing the context of verses and scientific credibility. Shaykh Ṭanṭāwī, on 
the other hand, seeks to extract scientific knowledge from the Qur’an, often 
elaborating in detail and including personal reflections, sometimes without 
regard to the contextual flow of the verses. Another feature of Tafsir al-
Jawāhir is its reliance on unverified scientific theories, such as Darwin’s 
theory of evolution, which further distinguishes it from Tafsir Nemūneh.

Conclusion: The study concludes that the use of a valid and accurate sci-
entific methodology can help clarify general statements in the Qur’an, aid 
in the interpretation of scientific verses, and unveil aspects of the Qur’an’s 
scientific miraculousness. Conversely, reliance on unreliable scientific 
methods may obscure the intended meaning and diminish the illuminating 
nature of the Qur’an. This research can serve as a valuable resource for 
scholars interested in the intersection of empirical science and Qur’anic 
exegesis.

Keywords: Qur’anic Inimitability, Scientific Exegesis, Stages of Human 
Creation, Tafsīr Nemūneh, Tafsīr al-Jawāhir
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ترویجی

مطالعه تطبیقی »مراحل آفرینش انسان« در تفاسیر علمی 
مطالعه موردی: تفاسیر نمونه و الجواهر1

 زهره اخوان مقدم1 ،  فاطمه نادی‌زاده2  
1.   دانشیار گروه علوم قرآن و حدیث، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، تهران، ایران. )نویسنده مسؤول(

akhavan.mo@quran.ac.ir  
fatemehnadizadeh216@gmail.  .2. دانش‌آموخته کارشناسی ارشد علوم قرآن، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، تهران، ایران

   com

چکیده
در آیاتی از قرآن کریم به مراحل آفرینش انسان اشاره‌شده که در بیشتر موارد با نظریات علم تجربی 
و زیست‌شناســی موافق اســت و خود می‌تواند نشــانه اعجاز علمی قرآن باشــد. یکی از رویکردهای 
مفســران معاصــر نیــز در تفســیر آیات خلقت انســان، تفســیر علمی آیات اســت. باوجود یکســانی در 
رویکرد، شاهد تفاوت در نتایج تفسیر علمی آیات هستیم. بدین‌جهت مسئله مقاله پیش‌رو مطالعه 
تطبیقی »مراحل آفرینش انســان« در تفاســیر علمی معاصر همچون تفاســیر نمونه و الجواهر اســت 
که به روش توصیفی_ تطبیقی به آن می‌پردازد. بنا بر نتایج تحقیق باوجود اســتفاده هر دو تفســیر 
از رویکــرد علمــی، در موارد کمــی مثل معانی »تُمنون« در آیات 59-58 ســوره قیامت و واژه »علقه« 
دارای تشــابه و نتیجــه یکســان هســتند و در غالــب موارد مثل موضــوع آفرینش حضــرت آدم و حوا 
ک، مــاء دافق، نطفه أمشــاج، مُخَلّقــه و غیرمخلقه بودن جنین و مــواردی از این قبیل دارای  از خــا
دیدگاه‌هــای متفاوتــی هســتند. همچنیــن طنطــاوی با اســتفاده از نظریــات علمی همچــون نظریه 
تکامــل دارویــن که امــروزه مخالفان زیادی دارد به تفســیر آیات پرداخته؛ درحالی‌که با ســیاق آیات 

مربوطه سازگاری ندارد.
کلیدواژه‌ها: اعجاز قرآن، تفسیر علمی، مراحل آفرینش انسان، تفسیر نمونه، تفسیر الجواهر.

کارشناسی ارشد فاطمه نادی زاده است. ج از پایان‌نامه  1. مقاله مستخر
تاریخ دریافت: 1403/02/03   |    تاریخ اصلاح:  1403/04/31   |   تاریخ پذیرش: 1403/05/06   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1403/12/25 

انســان«  �  آفرینــش  »مراحــل  تطبیقــی  »مطالعــه   :)1403( فاطمــه  زاده،  نــادی  زهــره،  مقــدم،  اخــوان  مقالــه:  ایــن  بــه  اســتناد 
،180-207  ،)18(9 تطبیقــی،  تفســیر  مطالعــات  دوفصلنامــه  الجواهــر«،  و  نمونــه  تفاســیر  مــوردی:  مطالعــه  علمــی،  تفاســیر   در 

 10.22034/csq.2024.453647.1414
© نویسندگان    ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم



183

هر(
جوا

و ال
نه 

مو
ر ن

سی
تفا

ی: 
رد

مو
عه 

طال
 )م

می
عل

یر 
س

تفا
در 

ن« 
سا

ش ان
رین

 آف
حل

مرا
ی »

بیق
تط

عه 
طال

م

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

1. بیان مسئله
امــروزه دانشــمندان انســان را دارای ابعــاد جســمیِ رفتــاری، شــناختی و عاطفــی 
می‌داننــد و خدابــاوران نیز معتقدند که انســان علاوه بر ابعاد یادشــده دارای بعد 
روحی نیز است. رشد و پیشرفت همه‌جانبه این ابعاد در انسان سالم، از ابتدای 
تولد نوزاد تا زمان مرگ در تمام جوامع بشری در زیست‌بوم‌های مختلف، تقریباً 
هماهنــگ و منظــم اســت. تحقیقــات گســترده علــوم تجربــی ازجملــه پزشــکی، 
زیست‌شناســی، عصب‌شناســی و روان‌شناســی دربــاره انســان و ازجملــه موضــوع 
مراحــل آفرینــش انســان نیز بیانگر ایــن نظم و هماهنگی اســت. اهمیت مســئله 
»مراحــل آفرینــش انســان« نه‌تنهــا در علــم تجربــی بلکــه در علوم دینــی ازجمله 
تفسیر قرآن کریم موردتوجه است؛ به جهت این‌که در آیاتی از قرآن کریم به این 
مســئله توجه شــده اســت. در شــعری منتســب به امام علی، درباره اهمیت ابعاد 
وجودی انســان ایشــان می‌فرماید: »اتزعم آنک جرم صغیر و فیک انطوی العالم 
کبر«؛ ای بشــر آیا تو خیال می‌کنی به‌ظاهر جســم کوچکی هســتی درصورتی‌که  الا
در وجود تو جهانی پر از رمز و راز نهفته اســت )اســکندری، 1424: 16؛ قیصری، 

1375: مقدمه/ 91(.
 مــروری بــر رویکرد تفاســیر قــرآن نشــان می‌دهد که برخــی همچون تفســیر نمونه 
آیــت‌الله مکارم شــیرازی تفســیر الجواهر طنطاوی بــا رویکرد علمی نــگارش یافته؛ 
اما باوجود رویکرد یکســان در برخی موارد شــاهد نتایج متفاوتی هستیم که مسئله 
مقاله حاضر نیز مطالعه‌ای تطبیقی رویکرد علمی در تفاسیر گفته‌شده با محوریت 

موضوع »مراحل آفرینش انسان« است.
ازجملــه تحقیقــات صــورت گرفتــه دربــاره آفرینش انســان را می‌توان بــه دو گونه 
تقســیم نمــود: گونــه اول به‌صــورت کلــی به موضــوع آفرینــش انســان پرداخته و 
گونــه دوم به‌صــورت مــوردی بــه یکــی از مراحــل آفرینــش پرداخته کــه در ادامه 
اشــاره می‌شــود. پژوهش‌های گونه اول چنین است: در مقاله »آفرینش انسان از 
کید بر آیات سوره طارق« )نوبری و نصیری، 1390( نویسندگان در  نگاه قرآن با تأ
مقام پاســخ به تعارض ادعایی برخی از مستشــرقان هســتند. یکی از ویژگی‌های 
قرآن؛ نزول آن در مدت 23 ســال با توجه به شــرایط و زمان‌های مختلف است و 
برخــی از شرق‌شناســان بدون توجه این امر ادعا نموده‌انــد که در آیات آفرینش، 
عــدم هماهنگــی در قرآن و نبود حالت ارگانیک نســبت به آفرینش انســان وجود 
دارد که مقاله پیش‌رو در مقام پاسخ به این مسئله است. مقاله »آفرینش انسان 
در قــرآن کریــم بــا توجه به تفســیر المیــزان با نگاهــی انتقادی به نظریــه تکامل« 
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)حیدری چناری و مهدوی آزادبنی، 1391( درصدد است تا نظریه تکامل داروین 
در خصوص آفرینش انســان را بر اســاس دیدگاه علامه طباطبایی موردبررســی و 
تحلیــل قــرار دهــد. مقاله »تحلیل روایت داســتانی چگونگــی آفرینش آدم )ع( در 
خطبــه قاصعــه نهج‌البلاغه« )حدادی و درودگریان، بی‌تا( از دیگر مقالاتی اســت 
که این موضوع را در خطبه قاصعه بررســی نموده اســت و همچنین نویســندگان 
مقالــه »نقــش علوم تجربــی در ترجمه قرآن کریم در حوزه آیات آفرینش انســان« 
)فائــز و گوهــری،1397( بیــان کرده‌انــد کــه هــدف قــرآن، هدایت انســان اســت و 
در آیــات آن بــه مباحث زیست‌شناســی ازجمله آفرینش انســان به‌عنــوان دلیل و 
نشانه توجه شده که در بیشتر موارد با تحقیقات علم تجربی سازگاری دارد پس 
شایســته اســت در ترجمه قرآن از مباحث علم تجربی برای فهم بیشــتر مخاطب 

استفاده شود.
در پژوهش‌هــای گونــه دوم، نویســندگان به‌صــورت مــوردی بــه موضــوع »مراحل 
آفرینش انسان« توجه نموده‌اند. به‌طور مثال می‌توان به مقاله‌های »مراحل رشد 
جنین از منظر قرآن« و »جستاری در نظام آفرینش جنین در قرآن« )نور محمدی، 
کر و سبحانی؛ 1394( و »معناشناسی  1388(؛ »معناشناسی روح در قرآن کریم« )شا
تطبیقی واژه علقه در قرآن و طب« )سجادی و آشناور، 1391( اشاره نمود؛ بنابراین 
دانش‌پژوهــان متعــددی در حــوزه تفســیر علمــی آیــات آفرینــش انســان فعالیــت 
ک تا  نموده‌اند؛ اما پژوهش حاضر به‌ روش تطبیقی، آفرینش انسان را از مرحله خا
مرحله تولد نوزاد، با توجه به رویکرد علمی در تفاسیر نمونه و الجواهر انجام داده 

که پژوهش‌های پیشین به این مسئله نپرداخته است.

2. تعریف مفاهیم اولیه
پیش از ورود به بحث اصلی، تعریف مفاهیم بنیادین ضروری است:

تعریف تفســیر علمی: تفســیر علمی بهره‌گیری از یافته‌های علوم تجربی در تبیین 
آیــات علمــی یــا بــه دســت آوردن پیام‌های قرآنی اســت کــه مربوط به حــوزه علوم 
تجربی و قابل تجربه باشــد؛ به‌عبارت‌دیگر تفســیر علمی تفســیری است که روش 
یا گرایش آن علمی باشــد، یعنی دســتمایه و دستاوردهای آن مربوط به حوزه علوم 

تجربی باشد )رستمی، 1397: 23(.
معرفــی تفســیر نمونــه: در طــی ســال‌های 1410- 1396 ش. با همــکاری عده‌ای از 
فضــای حــوزه علمیــه قــم زیر نظر اســتاد ناصــر مکارم‌شــیرازی یکــی از بزرگ‌ترین 
علمــای معاصر کــه از مجاهدان راه دعوت اســامی و صاحب‌رأی و اجتهاد اســت، 
»تفســیر نمونــه« ‌ در طی 14 ســال گرد آمــد )معرفت، 1379: 2/ 502(. این تفســیر از 
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متداول‌ترین تفاســیر فارســی عصر ماســت که به زبان ساده برای عموم به نگارش 
درآمده است )بابایی، 1382: 1/ 20(.

روش تفســیر نمونــه را می‌تــوان روش اجتهــادی- تحلیلــی و عقلــی بازشــمرد که با 
ح کردن برخی مسائل علمی روز، قدمی در تبیین بیشتر بعضی آیات برداشته  مطر
اســت، تفســیر نمونه از تفســیر آیه به آیه برای توضیح بیشــتر مضامین قرآنی بهره 
ح و نقل کردن روایات اهل‌بیت )ع( در تبیین  برده و نیز در مقاطع مختلف با مطر
هرچــه بیشــتر آیــات تلاش نموده اســت؛ روش تفســیر نمونه در آیــات علمی قرآن، 
اســتخدام علوم در فهم آیات و بیان اعجاز علمی قرآن اســت؛ شــیوه تفسیر نمونه 
بــه این صورت اســت که تفســیر نمونــه ابتدای هر ســوره را با نــام آن، مکی، مدنی 
بــودن و تعــداد آیــات افتتاح می‌نماید، پــس‌ازآن به بیان ویژگی‌های ســوره در طی 
چند نکته می‌پردازد، این نکات به‌طورمعمول شــامل فضیلت ســوره، ثواب قرائت 
و جایــگاه آن اســت کــه معمولاً محــور این بخش روایات اســت؛ »عنــوان محتوای 
ســوره« مدخل دیگر مفســر برای بحث راجع به خطوط کلی ســوره اســت و آن را در 
قالــب نکته‌هــا بیان می‌دارد؛ در مواردی نیز وجه‌تســمیه ســوره را به شــکل ســؤال 
ح نمــوده و بــه آن می‌پــردازد، پــس از پرداختن به مــوارد فوق بررســی آیات و  مطــر
تفســیر آن‌هــا آغــاز می‌گــردد، در ایــن بخش ابتــدا دســته‌ای از آیات مرتبــط به هم 
را مشخـــص نمــوده، ترجـــمه آن‌هــا را بیــان مــی‌دارد، به شــأن نزول آیـــات اهمیت 
داده و آن را در ایــن مقطــع ذکــر می‌کنــد و درنهایــت بــا تفســیر آیــات، مطالب خود 
را در ایــن بخــش تکمیــل می‌نماید، ضمن اینکــه مقاطع آیات خــود عنوان بخش 
هســتند، عنوان‌هــای دیگــری را برای تفکیــک مطالب از هم به کمــک می‌گیرند و 
این در تســهیل مطالعه و یافتن مطلب موردنظر خواننده تفســیر، مؤثر اســت؛ پس 
از تفســیر عنوان »نکته‌ها« حاوی مطالب و پرســش و پاسخ‌های ارزشمندی است، 
ایــن بخــش شــامل عناویــن متعــدد و مباحــث موضوعی فراوانی اســت )نــوذری و 

همکاران، بی‌تا: 655-647(.

3. معرفی تفسیر الجواهر
شــیخ طنطــاوی جوهری متولد 1287 م. از جمله نویســندگان نامــدار مصر در نیمه 
اول قرن چهاردهم، از اســاتید دانشــگاه الأزهر و مدرســه دارالعلوم قاهره و آشــنا به 
زبان خارجی اســت )خرمشــاهی، بی‌تا: 61-31(. وی دارای آثار متعددی اســت که 
مشهورترین آن‌ها الجواهر فی تفسیر القرآن اولیـــن و تنها تـفسیـــر کاملی است که با 

نگرش علمی به‌طور گسترده تدوین‌شده است.
روش و مـنهـــج طنطاوی، روش علمی بـــوده و روش آن در تفسیر علمی، استخـراج 
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همه علوم از قـــرآن اســت )رضایی اصفهانی، 1393: 210(. خلاصه شــیوه تفســیری 
ح مفردات و ترجمه ســاده  طنطــاوی چنیــن اســت: 1. او ابتدا به تفســیر لفظی، شــر
در حــد فهــم آیات می‌پردازد؛ 2. تأثیر عمیق از شــیوه تفســیر علمی دارد به‌گونه‌ای 
کــه در سراســر تفســیر خود ســعی می‌کند آیات قــرآن را با نظریه‌هــای علمی تطبیق 
دهــد و نظریه‌هــای جدیــد را از قرآن اســتخراج کند؛ 3. تفســیر خود را پــر از تصاویر 
مختلــف از مناظــر طبیعــی، حیوانــات و گیاهان کرده اســت و با اســتناد به مباحث 
علمــی و تصویــری ســعی می‌کند چهره‌ای کاملاً علمی از قــرآن ارائه دهد، به همین 
دلیل به کلمات اندیشــمندان غربی بســیار استناد می‌کند؛ 4. به مسائل شبه‌علمی 
و فراروان‌شناســی نظیــر توحیــد و تعلیــل هیپنوتیــزم و احضــار ارواح بســیار توجــه 
ع غافل  دارد؛ 5. در تفســیر علمی گاه چندان پیش می‌رود که از رعایت جانب شــر
ح آیــات اخلاق  می‌شــود؛ 5. از کتــاب عهــد قدیــم نقل‌قــول بســیار دارد؛ 7. بــه شــر
می‌پــردازد و مباحثــی اخلاقی و عرفانــی ارائه می‌کند؛ 8. در قســمت آیات فقهی به 
ح و بسط نمی‌دهد و  کتفا می‌کند و برخلاف بحث‌های علمی آن را شر بیان احکام ا
9. رساله‌های مفصل و بی‌ارتباطی با سایر قسمت‌های کتاب، نظم و انسجام این 

تفسیر را مختل کرده است )رفیعی محمدی، 1400: 190(.
اشــکالی کــه بــر وی گرفته‌انــد این اســت کــه برخی از حقایــق دینــی را طبق آرای 
افلاطــون در کتــاب جمهوریت یا بر اســاس نظریات فلاســفه اخوان‌الصفا تشــریح 
نمــوده و خشــنودی خود را نســبت به ایــن نظریات اظهار کرده و با گفتار ســلف و 
مکتب اشــعری مخالفت کرده اســت. علاوه بر این مؤلف، آیات قرآن را بر اســاس 
نظریــات جدیــد علمــی- کــه هنــوز به‌طور کامــل تثبیــت نشــده- تفســیر می‌کند. 
گر مقصد و هدف قــرآن را کمرنگ و مبهم  درواقــع دچــار گونه‌ای تکلف شــده که ا
نکنــد، دســت‌کم بــر درخشــش آن پــرده می‌افکنــد کــه نظــرات ایشــان در مقالــه 
پیش‌رو گویای این است. ذهبی نمونه‌هایی از روش ضعیفی را که در این کتاب 
به‌کاررفتــه، یادآور می‌شــود و در پایان نتیجــه می‌گیرد که این کتاب در اصل یک 
دایرة‌المعــارف علمــی اســت کــه بــه هر فنی واردشــده اســت )معرفــت، 1379: 2/ 

.)477-478

4. مراحل آفرینش انسان در تفاسیر نمونه و الجواهر
قــرآن کریــم در مــوارد متعــددی ســخن از خلقت انســان گفتــه و مراحــل آن را تذکر 
داده اســت، هرچنــد که ایــن آیات به ما درس خداشناســی و معادشناســی می‌دهد 
امــا نکات و اشــاره‌های علمی ارزنــده‌ای را دربردارد که موجــب حیرت متخصصان 
علوم پزشــکی در اعصار مختلف شــده است و آن را نه‌تنها دلیل اعجاز علمی قرآن 



187

هر(
جوا

و ال
نه 

مو
ر ن

سی
تفا

ی: 
رد

مو
عه 

طال
 )م

می
عل

یر 
س

تفا
در 

ن« 
سا

ش ان
رین

 آف
حل

مرا
ی »

بیق
تط

عه 
طال

م

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

بلکه دلیل اعجاز بلاغی قرآن نیز دانســته‌اند. بر اساس آیات قرآن می‌توان مراحل 
ک،  آفرینش انسان را از ابتدا تا زمان تولد نوزاد این‌گونه دسته‌بندی‌کرد: مرحله خا
مرحله آب، مرحله منی، مرحله نطـفه، مرحله علقه، مرحله مضغه، مرحله تسویه و 
تصویر، مرحله شــکل‌گیری اســتخوان‌ها، مرحله پوشــاندن گوشت بر استخوان‌ها، 
مرحلــه آفرینــش جنس جنیــن )مذکر و مؤنــث(، مرحله آفرینــش روح و مرحله تولد 
طفــل )رضایــی اصفهانــی، 1381: 2/ 432 و 429(. در هریــک از ایــن مراحــل ابتــدا 
بــه آیــات مرتبط اشــاره و ســپس به تبیین و مقایســه آن‌هــا از نگاه تفاســیر نمونه و 

الجواهر پرداخته می‌شود.

ک الف( بررسی مرحله آفرینش انسان از خا
ک اســت.  بنــا بــر برخــی از آیات، اولیــن مرحله آفرینــش انســان مرحله خلقت از خا
ک و در برخی دیگر به خلقت  قرآن در قســمتی از آیات به خلقت حضرت آدم از خا
هُ 

َ
إِنْســانِ مِنْ طِینٍ، ثُمَّ جَعَلَ نَسْل

ْ
قَ ال

ْ
 خَل

َ
ک اشــاره می‌کند: »وَ بَدَأ تمام انســان‌ها از خا

ةٍ مِنْ طِینٍ« 
َ
إِنْسان مِنْ سُلال

ْ
قْنَا ال

َ
قَدْ خَل

َ
ةٍ مِنْ ماءٍ مَهِینٍ«)سجده/7 و 8(؛ »وَ ل

َ
مِنْ سُلال

)مؤمنــون/12(. برخــی از مفســران همچــون علامــه طباطبایــی بــا آیه هفتم ســوره 
نْسان« را حضرت آدم )ع( دانسته و معتقدند که منظور آیه،  ِ

ْ
سجده مراد از واژه »ال

ک اســت )طباطبایی، 1390: 16/ 20(. آیت‌الله مکارم نیز  آفرینش حضرت آدم از خا
چنین دیدگاهی دارند و می‌فرماید: »پیداست که این آیه سخن از آفرینش حضرت 
که ادامه نســل او در آیــه بعد آمده اســت«؛ اما  آدم می‌گویــد نــه همــه انســان‌ها چرا
منظور از »الانســان« در آیه 12 ســوره مؤمنون شــامل همه انســان‌ها اعم از حضرت 
آدم و همه فرزندان او است )مکارم شیرازی و همکاران، 1371: 14/ 206؛ 17/ 126(.
ک تصریح دارد  ازنظــر شــیخ طنطاوی، قــرآن و تورات به خلقــت حضرت آدم از خــا
و خلقت همســرش نیز از حضرت آدم اســت و این را ســخن همه ادیان می‌داند. او 
ةٍ مِنْ طِینٍ« خلقت نخستین انسان را 

َ
إِنْســانَ مِنْ سُــلال

ْ
قْنَا ال

َ
قَدْ خَل

َ
با اســتناد آیه »وَ ل

ک می‌دانــد؛ امــا در ادامه از چگونگی آفرینش آن اظهــار بی‌اطلاعی می‌کند و  از خــا
معتقد است که بشر فقط نحوه آفرینش نسل آدم و نسل حیوان را می‌داند نه اصل 
آدم و اصل حیوان را، به این معنا که انسان از میوه‌ها، حبوبات و گوشت می‌خورد 
و این‌ها به خون تبدیل و نطفه از خون به وجود می‌آید، ســپس در ادامه با اشــاره 
کید بر نتیـــجه  بــه اختلاف‌نظــر فیلســوفان و حکیمــان دربــاره ایــن موضوع و بــا تأ
کلامـــی آن، در مورد هدف قرآن از طرحش می‌گوید: »کتاب‌های آســمانی از آوردن 
ایــن موضــوع هدفــی مهم‌تر از شناســاندن پدران اصلی انســان داشــته‌اند، آنچه از 
ورای ایــن موضــوع مدنظر بوده و موضوع کلام هم بر آن دلالت دارد، بیان وحدت 
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کلی انسان‌ها است پس خداوند وحدت منشأ ما را گوشزد می‌کند تا به وحدت کلی 
انســان‌ها و نظام هســتی اشاره‌کرده باشد« )نفیسی، 1379: 147-146(؛ به عبارتی 
طنطــاوی ایــن آیات را یک پیــام اخلاقی و کلامــی می‌داند درحالی‌کــه آقای مکارم 

معتقد به تفسیر علمی آیه هستند.
فخــر رازی ذیــل آیات ســوره ســجده و مؤمنــون به دو دیدگاه اشــاره می‌کنــد: بنا بر 
دیدگاه اول، منظور از »انســان« در آیه هفتم ســوره ســجده، حضرت آدم است و در 
ک اســت و چنین تحلیل می‌کنــد که اصل  دیــدگاه دوم، منظــور از »طیــن« آب‌وخــا
ک  آدمــی از منــی و منی ساخته‌شــده از گیاهان و حیوانات اســت که بازگشــت خورا
ک درســت می‌شــود کــه خــود فخر  حیوانــات نیــز بــه گیــاه اســت و گیــاه از آب‌وخــا
رازی بیشــتر ایــن نظر را می‌پســندد )فخــر رازی، 1420: 25/ 141؛ همان: 23/ 265(؛ 
بنابرایــن مــراد از انســان اعــم از حضــرت آدم و نســل او اســت. این تحلیــل هرچند 
پذیرفتنی است اما با آیه هشتم سوره سجده که مشخصاً درباره چگونگی آفرینش 
انسان صحبت می‌کند، تعارض دارد و همچنین وی در تحلیلی دیگر معتقد است 
کــه مــراد از »الانســان« در آیه هفتــم، فرزندان آدم و منظــور از »طین« خود حضرت 
ک درست‌شده‌اند )فخر رازی، 1420: 23/ 265(.  آدم اســت یعنی فرزندان آدم از خا
إِنْســانِ مِنْ طِیــنٍ ثُمَّ جَعَلَ 

ْ
قَ ال

ْ
 خَل

َ
ایــن تعبیــرِ زیبا با آیه شــریفه کــه می‌فرماید: »وَ بَدَأ

ةٍ مِنْ ماءٍ مَهِینٍ« ســازگاری ندارد چون می‌فرماید: »و آفرینش انســان 
َ
هُ مِنْ سُــلال

َ
نَسْــل

را از گِل آغاز کرد ســپس نســل او را از عصاره‌ای از آب ناچیز و بی‌قدر آفرید« ســؤالی 
که بایســتی از فخر رازی پرســید این اســت که ضمیر »ه« به آدم بازمی‌گردد یا آدم و 

فرزندان آدم با هم؟

ب( بررسی مرحله آفرینش انسان از آب
دومیــن مرحلــه آفرینــش بنــا بــر آیاتــی چند از قــرآن، خلقت انســان از آب اســت که 
برخــی بــه آفرینــش از آب مطلــق و در برخی دیگر آفرینش از آب بــا صفتی خاص را 
قْکمْ مِنْ ماءٍ 

ُ
مْ نَخْل

َ
«)فرقان/54(؛ »أل

ً
ماءِ بَشَــرا

ْ
قَ مِنَ ال

َ
ذِی خَل

َّ
ح می‌کند: »وَ هُوَ ال مطر

رائِبِ«)طارق/7 
َ

بِ التّ
ْ
ل مَهینٍ«)مرسلات/20( و »خُلِقَ مِنْ ماءٍ دافِقٍ، یخْرُجُ مِنْ بَینِ الصُّ

و 6(. آیت‌الله مکارم در توضیح آیه 54 سوره فرقان درباره ویژگی مطلق بودن آب، 
ک )طین( اســت که  ح می‌کند: 1. مراد آب‌وخا چند احتمال از نگاه مفســران را مطر
از ترکیــب آن حضــرت آدم به وجود آمد؛ 2. مراد آب نطفه اســت که همه انســان‌ها 
بــه قــدرت پــروردگار توســط آن متولد می‌شــوند؛ 3. مراد آبی اســت که مــاده اصلی 
بــدن بــوده و بیشــترین قســمت وجود هر انســان را تشــکیل می‌دهد، ســپس جمع 
همه این معانی را در مفهوم آیه ممکن می‌داند و آفرینش انســان از آب را دلیلی بر 
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قدرت پروردگار می‌داند )مکارم شــیرازی، 1371: 15/ 126(؛ اما ایشــان در مورد »ماءٍ 
مَهیــنٍ« می‌نویســد: کلمه »مهیــن« به معنی ضعیــف، حقیر و ناچیــز و »آب مهین« 
آبی اســت که ازنظر شــکل و ظاهر بی‌ارزش و بی‌مقدار است وگرنه از اسرارآمیزترین 
موجــودات اســت. ازنظر ســاختمان و ســلول‌های حیاتــی شــناور در آن و همچنین 
ترکیــب مخصوص مایعی که ســلول‌ها در آن شــناورند، بســیار ظریــف و فوق‌العاده 
دقیق و پیچیده اســت و از نشــانه‌های عظمت پروردگار، علم و قدرت او محسوب 
می‌شــود. آقای مکارم در تفســیر آیه 5 ســوره طارق »ماءٍ دافِقٍ« را نطفه مرد )منی( 
رائِــبِ« را قســمت پشــت و پیش‌روی مرد می‌داند و می‌نویســد: »در 

َ
ــبِ و التّ

ْ
ل و »الصُّ

آیات فوق تنها سخن از نطفه مرد در میان است زیرا تعبیر به »آب جهنده« درباره 
بِ 

ْ
ل ج« در آیه »یخْرُجُ مِنْ بَینِ الصُّ نطفه مرد صادق است نه زن؛ چون ضمیر »یخر

رائِــبِ« بــه »مــاءٍ دافِقٍ« برمی‌گردد و می‌گوید: »ایــن آب جهنده از میان صلب و 
َ

وَ التّ
ترائــب بیرون می‌آید«. این تفســیر هماهنگ اســت با آنچــه در کتب لغت در معنی 
ایــن دو واژه آمــده اســت« )مــکارم شــیرازی، 1371: 17/ 12؛ 26/ 367(؛ دو نفــر از 
پزشــکان معاصــر در این زمینه می‌نویســند: »تمام نقاط و مجــاری عبور منی ازنظر 
کالبدشــکافی در محــدوده صلــب و ترائــب قرار دارنــد... پس می‌تــوان گفت منی از 
میــان صلب مرد به‌عنوان یک مرکز عصبی تناســلی امر کننده و ترائب او به‌عنوان 
ج می‌شــود و درواقــع خروج منی با تناســق و  رشــته‌های عصبــی مأمــور بــه اجرا خار
هماهنگــی کامــل بیــن آمر و مأمــور انجــام می‌پذیرد و این مســئله ازنظــر علمی به 

اثبات رسیده است« )رضایی اصفهانی، 1381: 2/ 450-451(
بــه عقیــده شــیخ طنطــاوی دو احتمــال را می‌تــوان دربــاره واژه »المــاء« در آیــه 54 
فرقــان بیــان کــرد: احتمال اول این‌که منظور آبی اســت که قســمتی از مواد خلقت 
انســان بــرای ســهولت در حالت و شــکل گرفتن آن اســت یــا این‌که مــراد آب نطفه 
باشــد. )طنطاوی، 1350: 12/ 201( صاحب تفســیر الجواهر نیز همچون آقای مکارم 
»مــاءٍ مَهین« را آبی بــی‌ارزش، ضعیف و ناچیز بیان می‌کنــد )طنطاوی، 1350: 24/ 
321؛ 15/ 191(؛ اما در مورد »ماءٍ دافِقٍ« نظری متفاوت دارد و می‌گوید: »با این‌که دو 
آب متفاوت است؛ ولی خداوند آن‌ها را برای حکمتی که امروزه علم جنین‌شناسی 
آشــکار نموده، یکی قرار داده زیرا این آب از مرد و زن اســت که ســپس با هم یکی 
می‌شــوند. مقصــود از »صلــب« نخــاع شــوکی مخــزون در آن اســت کــه نایــب دماغ 
در بدن اســت و شــعبه‌های بســیاری در همه اجزای بدن دارد که وســیله رســاندن 
احساس هستند تا اعضاء حرکت را به کار وادارند و حرکت جماع وابسته به همین 
قــوه اســت و »ترائــبِ« استخوان‌هـــای ســینه زن یعنی محــل گلوبند و انــواع زینت 
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اســت؛ پــس مهم‌تریــن چیـــز در کشــش و اجتمــاع مــرد و زن، قوه عصبی اســت که 
در نخاع شــوکی صلب مرد جریان دارد و در زن نیز حســن زینت به‌خصوص زینت 
بــالای ســینه اســت؛ بنابراین از مرد به صلــب و از زن به ترائب تعبیــر نمود و این از 
محاســن بلاغت و مجاز مرســل اســت که جزء مورد اهمیت بر کل اطلاق می‌شــود« 
)طنطاوی، 1350: 15/ 354-355(. آیت‌الله طالقانی در نقد دیدگاه ایشــان نســبت 
رائِب« می‌نویســد: »بیان و توجیه 

َ
ــبِ و التّ

ْ
ل بــه وحــدت آب »ماءٍدافِقٍ« و معانی »الصُّ

ایــن مفســر عصری دربــاره وحدت آب که پــس از تلقیح حاصل می‌شــود، با وصف 
ج« هم‌خوانــی نــدارد؛ زیرا آن دو آب، پــس از تلقیــح و اتحاد جهنده  »دافــق و یخــر
لْبِ  ج نمی‌گردد. همچنین مجاز دانســتن »الصُّ نیســت و از محــل خود »رحم« خــار
رائِــبِ« موافق با ســیاق و تعبیر آیه نیســت و قرینه مجــازی هم ندارد؛ بنابراین  و التَّ
»ترائب« در این آیه به معنای ســینه یا اســتخوان ســینه زن، شاهد معتبر تفسیری 
و لغوی ندارد جز آنچه در بعضی اشــعار عرب آمده که شــاید از قبیل اســتعاره‌های 
شعری باشد و از مفسران نخستین فقط »عطا« نقل کرده که مخالف صفت جهنده 
رائِبِ« را باید در 

َ
بِ و التّ

ْ
ل بودن است و این صفت مخصوص مردان است پس »الصُّ

دستگاه نطفه ساز مرد جست‌وجو کرد« )طالقانی، 1362: 3/ 330(.

ج( بررسی مرحله آفرینش انسان از منی
یتُمْ ما 

َ
فَرَأ

َ
ســومین مرحلــه آفرینش در قرآن کریم به مرحله »منی« اشــاره می‌کنــد: »أ

لــمْ یک نُطْفَةً مِنْ 
َ
خالِقُونَ«)واقعه/58 و 59(؛ »أ

ْ
مْ نَحْــنُ ال

َ
قُونَــهُ أ

ُ
نْتُــمْ تَخْل

َ
 أ

َ
تُمْنُــونَ، أ

مَنِی یمْنی«)قیامت/37(. واژه »منی« بر وزن »فَلس« به‌معنای تقدیر و اندازه‌گیری 
اســت و نطفــه را بدین‌جهــت منی گویند که با قــدرت خداوندی اندازه‌گیری شــده 
و همــه جانــداران از ایــن آب ســاخته می‌شــوند )راغــب اصفهانــی، 1412: 779(. 
فعــل »تمنــون« از مصــدر »إمنــاء« بــه معنــای ریختن نطفــه مرد در رحم زن اســت 
)طباطبایــی،1417: 19/ 132(. آیــت‌الله مــکارم در توضیــح آیــه 58 واقعــه بــه بیــان 
شگفتی‌های حاصل از »منی« می‌پردازد: »این موجود بسیار کوچک بعد از ترکیب 
با نطفه زن به‌زودی رشــد می‌کند و به‌طور سرســام‌آوری تکثیر یافته و ســلول‌های 
بدن انســان را می‌ســازد و با این‌که ســلول‌ها ظاهراً همه مشــابه‌اند به‌زودی از هم 
جدا می‌شــوند، گروهی قلب انســان را تشــکیل می‌دهند، گروهی دســت‌وپا، گروهی 
چشــم و گــوش و هریک درســت در جای خــود قرار می‌گیرند، خلاصــه این‌که نطفه 
در دوران جنینــی عوالــم پرغوغایــی را طی می‌کنــد تا به‌صورت طفلــی متولد گردد 
و همــه این‌هــا در پرتو خالقیت مســتمر و مداوم الهی اســت درحالی‌که نقش ســاده 
انســان در ایــن خلقت در یک‌لحظه تمام می‌شــود و آن لحظــه فقط ریختن نطفه 
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در رحم اســت« )مکارم شــیرازی، 1371: 23/ 241؛ مکارم شــیرازی، 1386: 2/ 71(. 
شــیخ طنطــاوی نیــز، »منی« را نطفــه مرد می‌داند کــه در رحم زن ریخته می‌شــود. 
)طنطاوی، 1350: 24/ 79 و 302(؛ اما در ســیاق آیات 38-28 ســوره قیامت هشــت 
علمِ کالبدشناســی، جنین‌شناســی، گیاه‌شناســی، جانورشناســی، علــم اخلاق، علم 
سیاســت و اجتمــاع، علــوم تربیتی و علــم ماوراءالطبیعــه را نام می‌بــرد و به‌تفصیل 
فوایــد هریــک را بیــان می‌کند ســپس می‌گویــد: »هفت علم اول همگــی در خدمت 
علــم ماوراءالطبیعــه و به‌ســان شــاخه‌های درخــت واحد یعنــی علــم ماورالطبیعیه 
هســتند. ایــن علــوم هرچنــد برای انســان و تعالی جامعــه ضروری و مفید اســت اما 
هــدف اصلی آن اســت کــه از یادگیری این علوم به قدرت و صنــع الهی در آفرینش 
انسان، موجودات و جهان و اتقان و استواری آن پی ببریم«)طنطاوی، 1350: 24/ 
307-304(؛ به‌عبارتی تفســیر وی از آیات شــریفه، تفســیر اعتقادی اســت به خلاف 
آیــت‌الله مــکارم کــه آن را گونــه‌ای از اعجــاز علمــی و مرحلــه‌ای از آفرینــش انســان 
می‌داند و به بیانی دیگر تفسیر طنطاوی تفسیری کلی و تفسیر آقای مکارم تفسیر 
جزئی اســت. همچنین نگاهی به دیگر تفاســیر فریقین نشان می‌دهد که در غالب 
موارد مفسران، در مقام پاسخ به مشرکانی هستند که آفرینش انسان پس از مرگ را 
انکار می‌نمایند )طبرسی، 1372: 9/ 336؛ فخر رازی، 1420: 29/ 416؛ ابن‌عاشور، 

بی‌تا: 27/ 287(.

د( بررسی مرحله آفرینش انسان از نطفه
چهارمین مرحله آفرینش در قرآن به خلقت انسان از نطفه می‌پردازد. در آیاتی مثل 
ناهُ نُطْفَةً فی قَرارٍ مَکینٍ« )مؤمنون/13( از نطفه مطلق و در ســوره انســان از 

ْ
»ثُمَّ جَعَل

ناهُ 
ْ
مْشاجٍ نَبْتَلِیهِ فَجَعَل

َ
إِنْسانَ مِنْ نُطْفَةٍ أ

ْ
قْنَا ال

َ
ا خَل

َ
نطفه مخلوط سخن می‌گوید: »إِنّ

«)انسان/2(. واژه »نطفه« به معنی آب صاف است و برخی »نطفه« را 
ً
 بَصِیرا

ً
سَمِیعا

گر نطفه در آیات به  از »نطف« به معنی چکیدن توأم با صاف شدن معنا کرده‌اند. ا
گر به معنی  معنی آب کم باشد، مقصود آن است که بشر از آب کمی آفریده‌شده و ا
آب صاف باشــد، نطفه چکیده و صاف‌شــده وجود انســان اســت )راغب اصفهانی، 
1412: 811؛ قرشــی، 1371: 7/ 78(. نطفــه در اصطــاح عبــارت اســت از چیزی که از 
ج می‌شود. در مورد آب مردان به آن  مردان یا زنان برای لقاح و تشکیل جنین خار
منی می‌گویند و ازنظر پزشــکی شــامل میلیون‌ها اسپرم است و در مورد آب زنان به 

ک‌نژاد، 1350: 1/ 241(. آن تخمک می‌گویند )پا
مطابق آیـــات قرآن که خلقت انسان از دو نوع نطفه را متذکر شـــده، آیت‌الله مکارم 
نیــز در تفســیر خــود بــه آفرینش انســان از »مطلــق نطفه« و »نطفه أمشــاج« اشــاره 
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می‌کنــد. وی در معنــای نطفــه می‌فرمایــد: »نطفه بــه معنی آب صاف اســت؛ البته 
بعضــی از اهــل لغت آن را به معنی آب کم گرفته‌اند و ازآنجاظکه آبِ مبدأ پیدایش 
انســان کــم، تصفیه‌شــده و عصــاره تمــام بــدن اســت، ایــن واژه بر آن اطلاق شــده 
اســت« مکارم در تفســیر آیه پنجم سوره حج در ابتدا به منشأ اصلی نطفه )آب مرد 
ک گرفته می‌شوند  و زن( پرداخته است. نطفه از مواد غذایی تشکیل‌شده که از خا
کــه پــس از طی مراحلی نطفه جنین به وجود می‌آیــد. این نطفه از موجودات زنده 
ذره‌بینی اســرار انگیزی تشــکیل یافته که در مرد »اســپرم« و در زن »اوول« نامیده 
می‌شود و این موجودات ذره‌بینی شناور به‌قدری کوچک هستند که در نطفه یک 
مرد ممکن اســت میلیون‌ها اســپرم وجود داشــته باشــد )مکارم شــیرازی، 1386: 2/ 
63؛ مکارم شــیرازی، 1371: 14/ 22(؛ بنابراین منظور از نطفه ذکرشــده در این آیه، 
مطلق نطفه اســت که می‌تواند شــامل نطفه زن و مرد باشــد. نظر شــیخ طنطاوی 
دربــاره معنــای اصطلاحــی نطفــه کــه بدون قیــد آمده، متفــاوت از دیــدگاه آیت‌الله 
مکارم اســت و می‌گوید: »بدن انســان از خون ناشــی از غذایی تشکیل‌شــده که به 

ک می‌رسد و نطفه از آن خون به وجود می‌آید« )طنطاوی، 1350: 11/ 4(. خا
قْنَا 

َ
ــا خَل

َ
نــوعِ دوم نطفــه کــه دارای ویژگــی أمشــاج و آمیخته بودن اســت در آیه »إِنّ

مْشــاجٍ« )انســان/2( آمــده اســت. آیت‌الله مــکارم بــا اعتقاد به 
َ
إِنْســانَ مِــنْ نُطْفَــةٍ أ

ْ
ال

اعجــاز علمــی ایــن آیه، واژه »أمشــاج« را جمع »مشــج« یا »مشــیج« به معنی شــیء 
مخلــوط می‌دانــد؛ ســپس با اشــاره بــه آراء مفســران دربــاره نطفه مخلــوط )ترکیب 
نطفــه انســان از اســپرم و اوول، ترکیــب آن از اســتعدادهای مختلــف و ترکیــب آن 
از مــواد مختلفــی از فلــزات و شــبه‌فلزات( در ادامــه می‌نویســد: »این نوع تفســیر با 
توجه به موارد زیر دقیقاً منطبق بر معنای آیه نیســت؛ اول این‌که »أمشــاج« جمع 
و اطلاق آن بر دو چیز خلاف ظاهر اســت؛ دوم این‌که وجود اســتعدادهای مختلف 
در اشــخاص با معنای آیه تناســب ندارد؛ ســوم این‌که ترکیب نطفه از انواع فلزات 
و شــبه فلزات نیز مناســب به نظر نمی‌رســد زیرا این امر منحصر به نطفه نیســت و 
تمام موجودات آلی اعم از انســان و گیاه و انواع غذاها ترکیبی از این مواد هســتند 
و چهارم این‌که واژه نطفه در آیات متعددی از قرآن به‌خصوص نطفه مـــرد اطلاق 
شـــده اســت. با پیشــرفت علم و گســترش تحقیقات دانشــمندان، امروزه این معنا 
اثبات‌شــده که ایــن قطرات ناچیز منی از آب‌های متعــددی که غدد مختلف بدن 
ترشــح می‌کننــد، ترکیب‌شــده و ترشــحات پنج غده منی را درســت می‌کننــد و آن‌ها 
عبارت‌اند از: دو غده به نام بیضه که در کیسه‌های تخمی نزدیک غده پروستات 
قرار دارند و دیگری خود پروستات و همچنین کوپر و لیتره که در کنار مجاری ادرار 
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قرار دارند. این آب‌های پنج‌گانه با نسبت دقیق و حساب‌شده‌ای به هم می‌آمیزند 
و ماده حیات آفرین نطفه را تشــکیل می‌دهند«، ســپس با اشــاره به موریس بوکای 
می‌افزاید: »این دانشــمند فرانســوی معتقد اســت که تعبیر به »أمشاج« که در قرآن 
واردشــده، اشــاره بــه همیــن نکتــه دقیــق دارد و هنــگام نــزول آیات قرآن از چشــم 
جهانیــان و دانشــمندان آن عصــر پوشــیده و پنهان بوده اســت« )مکارم شــیرازی، 
ازنظــر شــیخ طنطــاوی شــامل  از »نطفــه امشــاج«  1371: 8/ 184-182(. منظــور 
کسیژن، هیدروژن، کربن، ازت، گوگرد، فسفر، پتاسیم، کلسیم، منیزم و آهن است  ا
و عقیــده دارد کــه این عناصر با یکدیگر مخلــوط و موجب به وجود آمدن نطفه در 
انســان شــده و انســان نیز از این نطفه به وجود آمده است؛ بنابراین مبدأ انسان از 
آهــن، کربن و موارد گفته‌شــده اســت )همــان: 24/ 314(؛ علامه طهرانــی در کتاب 
»نور ملکوت قرآن« به‌تفصیل به نقل و نقد دیدگاه طنطاوی در این مورد پرداخته 
و آن را تطبیق و تحمیل بر آیات قرآن می‌داند )حسینی طهرانی، 1427: 4/ 15-16 
و 44(؛ به‌عبارتــی می‌تــوان چنین گفت که هر دو مفســر از »نطفه امشــاج« معنای 
مخلوط شــدن چیزی با چیزی دیگر را برداشــت می‌کنند اما مکارم شیرازی نطفه را 
تشــکیل یافتــه از پنــج غده و طنطاوی شــامل عناصر آهن، کربن و مــواردی از این 
قبیــل می‌داند. بررســی دیدگاه دیگر مفســران نیز نشــان می‌دهد کــه برخی »نطفه 
امشــاج« را آمیختگــی اجــزای مختلف آن با یکدیگر یا مخلوط شــدن آب نر با ماده 
)طباطبایــی، 1414: 121/20؛ فخــر رازی، 1420: 30/ 740(، آمیختگــی طبایع مختلف 
آدمــی همچــون گرمــی، ســردی، رطوبــت و خشــکی )فخــر رازی، 1420: 30/ 740( و 
ک و عناصر دیگر )ابن عاشور، بی‌تا: 29/ 348(  برخی دیگر آمیختگی گیاهان، خا
تفســیر می‌کننــد. همان‌طور که از تفاســیر برمی‌آید، ایشــان به‌صــورت دقیق منظور 
از ایــن آمیختگی را مشــخص نکــرده و فقط با عبارات کلی بیــان کرده‌اند؛ اما کلام 
آیت‌الله مکارم شــیرازی مبنی بر این‌که »امروزه علم ثابت کرده که »نطفه امشــاج« 
از غــدد پنج‌گانــه تشکیل‌شــده«، امــری علمی- تجربی اســت و بنا بــر پذیرش این 
قــول، پس عبارت »نطفه امشــاج« نیز همچون »نطفه مطلق« که در آیه 13 ســوره 
مؤمنــون به‌کاررفتــه اســت فقــط مربوط بــه آب منی مرد اســت. این در حالی اســت 
ح اســت و  کــه در ادامه آیه ســخن از آفرینــش مرحله دیگر یعنی »علقه« بودن مطر
امروزه علم تجربی ثابت نموده که قبل از مرحله علقه بودن، مرحله تشکیل نطفه 
یعنی آمیختگی نطفه زن و مرد با یکدیگر است؛ بنابراین دیدگاه علامه طباطبایی 
و فخر رازی با ســیاق آیات ســازگاری بیشــتری دارد هرچند که مواد تشــکیل‌دهنده 

منی مرد می‌تواند از غدد گفته‌شده تشکیل شود.
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ه( بررسی مرحله آفرینش انسان از علق
پنجمیــن مرحلــه آفرینــش انســان در قرآن »علــق« نــام دارد. واژه »علق« شــش بار 
قٍ«)علق/2(؛ 

َ
إِنْســانَ مِــنْ عَل

ْ
قَ ال

َ
و در پنــج آیــه به صورت‌هــای مختلف در آیات »خَل

قَةٍ«)غافر/67( و آیات 14 ســوره 
َ
قَکمْ مِنْ تُرابٍ ثُمَّ مِنْ نُطْفَةٍ ثُمَّ مِنْ عَل

َ
ذِی خَل

َّ
»هُوَ ال

مؤمنون و 5 ســوره حج به‌کاررفته اســت. واژه »علق« جمع »علقه« به معنی چیزی 
اســت که به چیز بالاتر آویزان شــود و در معانی دیگر مثل خون بســته، کرمی که در 
حلــق و گلــوی حیوان می‌چســبد )راغــب اصفهانــی، 1412: 579؛ مصطفوی 1371: 
8/ 202( و خــون جامد و خشــکیده )علامــه طباطبایی، 1417: 14/ 344؛ فخر رازی، 
1420: 23/ 265( به‌کاررفتــه اســت. در اصطــاح نیز همان خون بســته‌ای اســت که 
از ترکیــب اســپرم مــرد بــا اوول زن حاصل و به رحــم زن داخل می‌شــود و خود را به 
آن آویــزان می‌کنــد. پــس از پیوســتن نطفه مرد به تخمــک زن، تکثیر ســلولی آغاز 
می‌شود و به‌صورت یک توده سلولی به شکل توت است که در رحم لانه می‌گزیند؛ 
یعنــی ســلول‌های تغذیه‌کننــده بــه درون لایه مخاطــی رحم نفوذ می‌کننــد و به آن 

آویزان می‌شوند )رضایی، 1387: 76-77(.
آیــت‌الله مــکارم در تفســیر آیه دوم ســوره علــق چند احتمــال را دربــاره واژه »علق« 
ح می‌کنــد: 1. علــق به معنی چســبیدن به چیزی اســت و لذا به خون بســته و  مطــر
همچنین به زالو که برای مکیدن به خون می‌چسبند، علق گفته‌اند و نیز به نطفه 
که به شکل قطـــعه خون چســـبنده درمی‌آید علق گفته می‌شود؛ 2. منـــظور از علق 
در اینجا، گِل حضـرت آدم )ع( اسـت که حالـت چسبندگی داشت؛ 3. علق به معنی 
موجود صاحب علاقه که اشــاره به روح اجتماعی انســان و علاقه آن‌ها به یکدیگر 
اســت که پایه اصلی تکامل بشــر و پیشــرفت تمدن‌ها را تشکیل می‌دهد و 4. اشاره 
بــه نطفه نر که شــباهت زیادی به زالــو دارد و این موجود ذره‌بینی که در آب نطفه 
شــناور است به‌ســوی نطفه زن در رحم پیش می‌رود و به آن می‌چسبد و از ترکیب 
آن دو نطفه کامل انســان به وجود می‌آید. آقای مکارم از میان تفاســیر گفته‌شــده، 
تفســیر اول را ترجیــح می‌دهــد و جمــع میــان چهــار تفســیر را نیز بی‌مانــع می‌داند، 
ســپس می‌نویســد: »درست اســت که در آن زمان این‌گونه مســائل هنوز ناشناخته 
بــود ولــی قــرآن مجیــد از طریــق اعجــاز علمــی از روی آن پــرده برداشــت« )مکارم 
شیرازی، 1371: 27/ 157-156(. طنطاوی نیز واژه »علق« را به معنی قطعه خون 
بســته می‌دانــد و ذیــل آیات 68-67 ســوره غافر به مســئله خلقت انســان از نفس 
واحــده اشــاره می‌کنــد درحالی‌که آیه شــریفه یا ســیاق آیــات به این امــر نمی‌پردازد 
ح مســائل پزشــکی  )طنطــاوی، 1362: 11/ 4 و 94( و در بحــث از ســوره علق به شــر
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گاهی داشــت، گاه  می‌پردازد و یادآور می‌شــود که برای فهم آیه باید از رموز تلقیح آ
به هنگام نقل حقایق علمی به هیجان می‌آید و می‌نویســد: ســتایش خدایی را که 
کنون پزشــکی نیز راهی برای فهم و تفســیر قرآن شده اســت )نریمان و همکاران،  ا

.)251-272 :1400

و( بررسی مرحله آفرینش انسان از مضغه
ششمین مرحله آفرینش انسان در قرآن کریم پس از علقه »مضغه« نام دارد که در 
قَةٍ لِنُبَینَ 

َّ
قَةٍ وَ غَیرِ مُخَل

َّ
دو آیه و ســه بار از آن ســخن گفته است: »ثُمَّ مِنْ مُضْغَةٍ مُخَل

قَةَ مُضْغَةً«)مؤمنون/14(. واژه 
َ
عَل

ْ
قْنَا ال

َ
قَةً فَخَل

َ
طْفَــةَ عَل قْنَا النُّ

َ
کمْ«)حــج/5(؛ »ثُمَّ خَل

َ
ل

»مضغــه« در لغــت از مــاده »مضــغ« به معنی جویدن و گوشــت جویده شــده اســت. 
)راغب اصفهانی، 1412: 770؛ قرشی، 1371: 6/ 261(

آیت‌الله مکارم در تفســیر آیه پنجم ســوره حج در معنی کلمه »مضغه« می‌نویســد: 
»ایــن واژه بــه معنــی مقــدار کمــی گوشــت اســت کــه انســان در یک‌لقمــه می‌تواند 
آن را بجــود و ایــن تشــبیه جالبــی بــرای جنیــن در دوران بعد از علقه بودن اســت. 
درواقــع جنیــن بعــد از مرحله علقه، شــکل یک قطعه گوشــت جویده شــده به خود 
گهان در پوســته  می‌گیــرد بی‌آنکــه اعضــای مختلف در آن مشــخص باشــد؛ امــا نا
جنیــن تغییراتــی پیــدا می‌شــود و شــکل آن متناســب با کاری کــه باید انجام شــود 
تغییــر می‌یابــد و اعضای بــدن کم‌کم ظاهرمی‌شــود. جنین‌هایی کــه از این مرحله 
ج  نگذرند و همچنان به‌صورت سابق یا ناقص بمانند ساقط می‌شوند و از رده خار
می‌گردند، جمله »مخلقه و غیرمخلقه« ممکن است اشاره به این مرحله باشد یعنی 
کامل‌الخلقــه وغیرکامل‌الخلقــه )مــکارم شــیرازی، 1371: 14/ 18 و 24(. در همیــن 
زمینه مرحوم طبرسی روایتی از پیامبر )ص( را به این مضمون بیان می‌کند: »پس 
از آن‌که نطفه چهل روز در رحم مادر قرار گرفت خون بسته می‌شود و بعد از چهل 
روز به‌صورت قطعه گوشــتی درمی‌آید، ســپس فرشــته موکل بر او می‌گوید پروردگارا 
گــر خداوند بفرمایــد »غیرمخلقه«، تمام نخواهد شــد و  تمــام یــا ناتمام قــرار دهم، ا
گر خداوند کریــم بفرماید »مخلقه«، خواهد  رحــم آن را ســقط می‌کند و می‌اندازد و ا
ماند و رحم آن را ســقط نمی‌کند بلکه خلقت او تمام خواهد شــد« )طبرسی، 1377: 

.)380 /4
ازنظر شــیخ طنطاوی نیز »مضغه« به معنی گوشت جویده شده است؛ اما »مخلقه 
بودن« را آفرینشی کامل و سالم و بدون هیچ عیبی و »غیرمخلقه بودن« را آفرینش 
ناقص دانســته اســت. تولد فرزندان ناقص‌الخلقه همچون نابینایان، ناشــنوایان، 
افراد نقص عضو، ضعف عقل یا حتی کسانی که در مسیر زندگی دچار نقص عضو 
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می‌شــوند را شــامل »غیر مخلقــه« می‌داند، وی ســپس متذکر می‌شــود که آفرینش 
ایــن گــروه از روی غفلــت و کم‌توجهــی پروردگار نبــوده بلکه به خاطر آن اســت که 
انسان‌های سالم از اشخاص ناقص درس بگیرند و از استعدادها و نعمت‌هایی که 
به آن‌ها داده‌شــده، اســتفاده کننــد؛ زیرا این نوع کمبودهــا در حیوانات ما را تحت 
تأثیر قرار نمی‌دهد اما کمبود و ناهنجاری در بدن انسان، سریع‌ترین اثر را بر نفس 
و روح انســان دارد. تفســیر الجواهــر در جــای دیگر »مضغه مخلقــه و غیرمخلقه« را 
به نقل از دانشــمندان به‌صورت دیگری بیان می‌کند. جنین انســان در شــکم مادر 
دارای یک خلقت تدریجی اســت که در ابتدا به‌صورت کرم، حلزون، ماهی، مگس 
و میمــون بــوده و بعد به شــکل جنین انســان درآمده و این همان چیزی اســت که 
قَةٍ...« یعنـــی آنچه 

َّ
قَةٍ وَ غَیرِ مُخَل

َّ
خدا به آن اشــاره می‌فرماید: »...ثُمَّ مِنْ مُضْغَةٍ مُخَل

پیـــش از بشــر اســت خلقت ناقص و به مرحله جنین انسان رسیدن، خلقت کامـــل 
آن است، سپس نظر دانشمندان را در این مورد غیرقطعی می‌داند، اما در جاهای 
دیگــر با اشــاره به همیــن فرضیه، ارتباط انســان بــا حیوانات )بازی کــودک با گربه 

و...( را نتیجه آن می‌داند. )طنطاوی، 1362: 11/ 14؛ 19/ 105(.

ز( بررسی مرحله تسویه و تصویر
هفتمین مرحله آفرینش انســان در قرآن بنا بر آیاتی چند تســویه اســت و در برخی 
دیگــر از آیــات خداوند را صورتگر معرفی می‌نماید. قـــرآن مـی‌فـرمـایـــد: »...ثُمَّ جَعَلَ 
وحِهِ...« )سجــده/9-7(؛ »ثُمَّ  اهُ وَ نَفَخَ فِیهِ مِنْ رُ ةٍ مِنْ ماءٍ مَهِینٍ، ثُمَّ سَوَّ

َ
هُ مِنْ سُلال

َ
نَسْل

رْحــامِ کیفَ 
َ
أ

ْ
رُکــمْ فـِـی ال ــذِی یصَوِّ

َّ
ی« )قیامــت/38(؛ »هُــوَ ال ــقَ فَسَــوَّ

َ
قَــةً فَخَل

َ
کانَ عَل

یشــاءُ...«)آل‌عمران/6(. واژه »تســویه« در لغت به معنی قراردادن چیزی به‌صورت 
معتــدل در عمــل، نظم، تدبیر و تکمیل و »تصویر« به معنی صورت دادن و شــکل 
ر« به معنی صورت دهنده اســت )مصطفــوی، 1371: 5/ 280؛  دادن اســت و »مُصــوِّ
قرشــی، 1371: 4/ 163(. آیــت‌الله مــکارم »ســواه« را از ماده »تســویه« تکمیل کردن 
معنا کرده و معتقد است که آن اشاره به مجموع مراحلی دارد که انسان از نطفه تا 
ظهــور اعضــای بدن طی کرده و همچنیــن مراحلی را که آدم )ع( بعــد از آفرینش از 
وحِی فَقَعُوا  یتُهُ وَ نَفَخْتُ فِیهِ مِــنْ رُ ک تا مرحله نفخ روح پیموده اســت »فَإِذا سَــوَّ خــا
هُ ســاجِدِینَ«. ایشــان در مورد تصویر نیز می‌نویســد: »تا این مرحله تمام ســلول‌ها 

َ
ل

بــه یکدیگر شــبیه هســتند و ازنظر ظاهر اختلافــی ندارند ولی از ایــن مرحله به بعد 
صورتگــری جنیــن آغاز می‌شــود و اجــزای آن به‌تناســب کارهایی کــه در آینده باید 
انجــام دهنــد در آن‌هــا تغییراتــی شــکل می‌گیــرد و هــر گــروه از ســلول‌ها عهــده‌دار 
ســاختن یکی از دســتگاه‌های بدن می‌شــوند... درنتیجه جنیــن پس‌ازاین مراحل 
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در رحم مادر به شکل انسانی موزون، صورتگری می‌شود« )مکارم شیرازی، 1386: 
17/ 127؛ 2/ 429(. شــیخ طنطــاوی نیــز همچــون آقــای مــکارم تســویه را به معنی 
تمــام و کامــل کــردن خلقت جنین و آمــاده کردن آن برای نفخ روح دانســته اســت 
)طنطاوی، 1362: 15/ 7(؛ ولی به مرحله تصویر اشــاره‌ای ندارد؛ اما دیدگاه علامه 
رْحامِ کیفَ 

َ
أ

ْ
رُکــمْ فـِـی ال ذِی یصَوِّ

َّ
طباطبایــی دربــاره »تصویــری« کــه در آیه »هُــوَ ال

یشــاءُ...« آمده متفاوت اســت چون ایشــان در تفســیر آیه به اعجاز علمی، آن‌گونه 
کــه آقــای مــکارم معتقدند اشــاره‌ای نکرده‌انــد. ایشــان می‌فرماید: »آن‌کــس که به 
آیات خدا کفر می‌ورزد، خوارتر و پست‌تر از آن است که با استقلال خودش و بدون 
اینکــه خدای ســبحان هیچ دخالتی داشــته باشــد بتواند به آیات خــدا کفر بورزد و 
در این کار به قدرت خود متکی باشــد بدون اینکه خدا دراین‌باره اذنی داده باشــد 
تــا درنتیجــه او بــر خدا غالب آمده باشــد و نظام عالم را که زیباترین نظام اســت بر 
گر هم به آیات  هــم بزنــد و نیــز بتواند اراده خود را بــر اراده خدا تحمیل کند بلکــه ا
خدا کفر می‌ورزد، باز به خاطر این است که خدا به او چنین اذنی داده است یعنی 
خــدای ســبحان امــوری را تنظیم کرده و آن امور تنظیم‌شــده که همــان عالم دنیا 
اســت، طوری تنظیم‌شــده که نتیجه‌اش پدید آمدن موجوداتی دارای اختیار و به 
نــام انســان باشــد تــا زمینه آزمایــش و امتحان، فراهم گــردد و هر کــس بخواهد به 
اختیــار خــود ایمــان آورد و هر کس خواســت به اختیــار خودش کفر بــورزد، پس هر 
دو طایفــه هــر چه بخواهنــد وقتی می‌خواهند که خدای رب‌العالمین هم خواســته 
باشــد؛ بنابراین هیچ کفری و ایمانی و هیچ سرنوشــت دیگری نیســت مگر آنکه با 

تقدیر الهی است«)طباطبایی، 1417: 3/ 13-14(.

ح( بررســی مرحله شــکل‌گیری اســتخوان‌ها و پوشــاندن گوشــت بر آن‌ها »عظام و 

لحم«
هشــتمین مرحله آفرینش انسان شــکل‌گیری استخوان‌ها و پوشاندن آن با گوشت 
اســت. به جهت این‌که مفســران و متخـــصصان علوم پزشــکی این دو مرحله را به 
دلیــل نزدیکــی باهــم بررســی کرده‌انــد، در اینجــا نیز باهم بررســی می‌شــوند. قرآن 
...«)مؤمنــون/14(. 

ً
حْما

َ
عِظــامَ ل

ْ
 فَکسَــوْنَا ال

ً
مُضْغَــةَ عِظامــا

ْ
قْنَــا ال

َ
می‌فرمایــد: »...فَخَل

دکتــر دیــاب و قرقوز می‌نویســند: »این آیه شــریفه نه‌فقط به شــکل‌گیری و تکوین 
استخـــوان پیش از گوشـــت به‌گونـــه‌ای بدیـــع اشـــاره دارد حتی گوشت را به‌عنوان 
»کســا« نام‌بــرده و برای کســانی که با علم کالبدشــکافی ســروکار دارنــد کاملاً واضح 
اســت کــه عضــات طــوری اســتخوان‌ها را در برگرفته‌انــد کــه گویی پوششــی برای 
اســتخوان هســتند، بلکه به نظر ما به تمایز و تخلق که از این مضغه کوچک آغاز 
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می‌شود نیز اشاره دارد« )رضایی اصفهانی، 1381: 2/ 506(.
آیت‌الله مکارم در تفسیر آیه شریفه با اشاره به اعجاز علمی در این مرحله از خلقت 
می‌نویســد: »امــروزه علم جنین‌شناســی ثابت کرده که وقتی جنیــن، مرحله علقه و 
مضغه را پشــت ســر گذاشــت تمام ســلول‌های آن تبدیل به ســلول‌های اســتخوان 
می‌شــود و بعــدازآن تدریجــا عضــات و گوشــت روی آن را می‌پوشــاند، ایــن معنا با 
کــه از تمــام مراحــل جنیــن به‌عمل‌آمــده  فیلم‌برداری‌هــای دقیــق و پرهزینــه‌ای 
کــه در آن روز چیــزی به‌نام  اثبات‌شــده و یکــی از معجــزات علمــی قرآن اســت؛ چرا
علــم جنین‌شناســی وجــود نداشــت مخصوصــا در محیــط جزیــره عربســتان کــه از 
ســاده‌ترین مســائل علمی نیز خبری نبود«، ســید قطب نیز دیدگاهی شبیه به این 
« را به »لباس مقاوم 

ً
حْما

َ
عِظامَ ل

ْ
را دارد. آیت‌الله مکارم در ادامه عبارت »فَکسَــوْنَا ال

ح می‌دهد: »این‌که از عضله‌ها تعبیر به لباس  برای اســتخوان‌ها« تعبیر کرده و شــر
گر این لباس بر استخوان‌ها نبود بسیار  می‌کند، خود گویای این واقعیت است که ا
اندام انســان زشــت و نازیبا بود )درســت همانند اســکلت‌هایی که همه ما خود آن 
یــا لااقل عکــس آن را دیده‌ایــم( و همان‌طور که لباس حافظ بدن اســت، عضلات 
گر آن‌ها نبودنـــد ضربه‌هـــایی که بر بدن وارد  نیز حافـــظ اســتخوان‌ها هســتند که ا
مـی‌شـــد استـــخوان‌ها دچار صدمه و شکســت می‌شــد، همچنین کاری را که لباس 
در حفاظت انســان از گرما و ســرما می‌کند گوشــت‌ها در نگه‌داری اســتخوان‌ها که 
ستون اصلی بدن هستند انجام می‌دهند، این‌ها همه نشان‌دهنده دقت قرآن در 
تعبیرات اســت« )مکارم شــیرازی، 1386: 8/ 187؛ مکارم شیرازی، 1371: 14/ 213-

.)212
شــیخ طنطــاوی دارای تفســیری متفــاوت از آیــه شــریفه اســت و می‌گویــد: »مضغه 
شــامل موادی اســت که از هم تفکیک می‌شــوند؛ یعنی آن‌چه از عناصر موجود در 
آن، مــوادی برای اســتخوان بود و تبدیل به اســتخوان می‌شــد از آن‌ها اســتخوان 
ساختیم و آنچه را که مواد گوشت بود و تبدیل به گوشت می‌شد، گوشت قراردادیم 
زیرا مواد غذایی هم شامل استخوان و هم گوشت می‌شود«. )طنطاوی، 1350: 11/ 
94(؛ بنابراین آیت‌الله مکارم عظام و لحم را دو مرحله جدا از هم می‌داند اما شیخ 

طنطاوی آن را در یک مرحله بیان کرده است.

ط( بررسی مرحله آفرینش جنس جنین )مذکر یا مؤنث(
دهمیــن مرحله آفرینش انســان به بیان جنســیت جنین می‌پــردازد: »... ثُمَّ کانَ 
نْثــی« )قیامة/38 و 39(؛ »... 

ُ
أ

ْ
کرَ وَ ال

َ
وْجَینِ الذّ ی، فَجَعَلَ مِنْــهُ الزَّ قَ فَسَــوَّ

َ
قَــةً فَخَل

َ
عَل

 
ً
جُهُمْ ذُکرانا وِّ وْ یزَ

َ
کــورَ، أ

ُ
 وَ یهَبُ لِمَنْ یشــاءُ الذّ

ً
ــقُ مــا یشــاءُ یهَبُ لِمَنْ یشــاءُ إِناثا

ُ
یخْل
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هُ عَلِیــمٌ قَدِیرٌ«)شــوری/50 و 49(. برخی از منابع 
َ
 إِنّ

ً
 وَ یجْعَــلُ مَنْ یشــاءُ عَقِیمــا

ً
وَ إِناثــا

پزشکی تصریح کرده‌اند که در طی سومین ماه بارداری، صورت جنین بیشتر شکل 
انســان به خــود می‌گیرد...اعضاء تناســلی خارجی نیز به حــدی تکامل‌یافته که در 
دوازدهمیــن هفتــه، جنــس جنیــن را بــا امتحان وضــع ظاهری می‌توان مشــخص 
ســاخت. نکتــه جالب‌توجه این اســت که قــرآن مرحله خلقت جنــس جنین را پس 
نْثی« 

ُ
أ

ْ
کــرَ وَ ال

َ
وْجَینِ الذّ ی فَجَعَــلَ مِنْهُ الزَّ از مرحله تســویه قرار داده اســت »...فَسَــوَّ

و این همان زمانی اســت که مرحله مضغه و تســویه در ســه‌ماهگی تمام می‌شــود و 
جنســیت ازنظر پزشکی قابل‌تشخیص اســت یعنی رتبه تعیین جنسیت در مراحل 
خلقــت انســان در قــرآن کریــم و علم جنین‌شناســی کاملاً منطبق با یکدیگر اســت. 
دکتر دیاب و قرقوز در مورد تشــکیل دســتگاه تناســلی جنین می‌نویسند: »از همان 
هنگام که انسان به‌صورت پاره گوشتی )جنین جوان( در شکم مادر قرارگرفته، دو 
برجســتگی از طناب پشــتی که بعداً ســتون فقرات را تشــکیل خواهد داد، به وجود 
می‌آیند این دو برجســتگی را لوله‌های تناســلی می‌نامند، جنسیت جنین به‌وسیله 
گر مقدر شده که جنین پسر باشد این دو  این لوله‌های تناســلی شــناخته می‌شود. ا
لوله از هفته ششم عمر جنین شروع به ساخت بافت‌های مشابه بافت‌های بیضه 
می‌کنند و به ترشــح هورمون‌های جنســی نر که اساس شکل‌گیری دستگاه تناسلی 
گــر جنیــن دختر باشــد این  را در دوران جنینــی تشــکیل می‌دهــد می‌پردازنــد؛ امــا ا
لوله‌های تناســلی از هم متمایز شــده تا در هفته دهم بافت‌هایی شبیه بافت‌های 
تخمــدان را تشــکیل دهنــد. شــکل‌گیری دســتگاه تناســلی مؤنــث به دلیــل نبودن 
هورمون‌های نر صورت می‌پذیرد و نه به سبب وجود هورمون‌های مؤنث و بدین 

طریق تخمدان‌ها ساخته می‌شود« )رضایی اصفهانی، 1381: 2/ 514-515(.
آیت‌الله مکارم در تفســیر آیات 49 و 50 ســوره شــوری درباره تعیین جنسیت جنین 
می‌نویســد: »مردم به چهار گروه تقســیم می‌شوند: آن‌هایی که تنها پسر دارند و در 
آرزوی دختــر هســتند، آن‌هایــی کــه دختر دارند و در آرزوی پســر هســتند، آن‌ها که 
هــر دو را دارنــد و گروهــی که فاقد هرگونه فرزند و قلبشــان در آرزوی آن پَر می‌کِشــد 
و عجــب اینکــه هیچ‌کس نــه در زمان‌های گذشــته و نه امروز که علــوم و دانش‌ها 
پیشــرفت کــرده، قــدرت انتخاب در این مســئله را ندارد و علیرغــم تمام تلاش‌ها و 
کوشش‌ها هرگز کسی نتوانسته است عقیمان واقعی را فرزند بخشد، یا نوع فرزند را 
گرچه نقش بعضی از غذاها و داروها را در افزایش  طبق تمایل انسان تعیین کند، ا
احتمــال تولــد پســر یا دختــر نمی‌توان انکار کــرد ولی باید دانســت کــه این‌ها فقط 
احتمــال را افزایــش می‌دهــد و نتیجــه هیچ‌یــک قطعی نیســت« )مکارم شــیرازی، 
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.)483-484 /20 :1386
بــه اعتقــاد طنطاوی ضرورتی ندارد که آیه شــریفه ازنظر فیزیولوژیکی تفســیر شــود 
بلکــه واضــح اســت که ایــن آیه حکمتی اســت تا زنــان و مــردان در زمیــن را تعیین 
و مشــخص کنــد. طنطــاوی چندیــن مطالعــه بــر روی ایــن موضــوع انجــام داده و 
یافته‌های خود را در کتابش به نام انســان کجاســت منتشر کرده ‌ و نتیجه می‌گیرد 
که این آیه و ســایر آیه‌های مشــابهِ مربوط به دوگانگی جنســیتی، بر توجه خداوند 
به مخلوقات خود اشــاره دارد و بیان‌کننده آفرینش برابر آن‌ها اســت. اندیشمندان 
دیدگاه طنطاوی را نقد نموده و می‌نویسند: »این آیات تأیید دانش جنین‌شناسی 
بر آموزه‌های ارزشمند قرآنی در بررسی خلقت انسان است و هرکدام از اصطلاحات 

قرآنی شکل مقطعی جنین را توصیف می‌کند« )نریمان، 1400: 251-272(.

ی( بررسی مرحله آفرینش روح
در یازدهمیــن مرحلــه آفرینــش انســان، روح در جنین دمیده می‌شــود کــه قرآن آن 
عِظـــامَ 

ْ
را به‌عنــوان مرحلــه‌ای از تطــورات جنیــن معرفــی می‌فرماید: »...فَکسَــوْنَا ال

 آخَرَ...«)مؤمنون/14(. به‌طورکلــی مهم‌ترین اتفاقی که پس 
ً
قا

ْ
ناهُ خَل

ْ
نْشَــأ

َ
 ثُمَّ أ

ً
حْمــا

َ
ل

از مــاه ســوم بــرای جنین پیــش می‌آید، حرکت و فعالیت قلب، رشــد ســریع جنین و 
شــکل‌گیری اندام‌هــای خارجــی اســت. در ماه ســوم و ابتــدای ماه چهــارم به دلیل 
عصب دار شــدن اندام‌ها، حرکت جنین آغازشــده و زن باردار در ماه چهارم حرکت 
جنیــن را کاملاً احســاس می‌کنــد. معمولاً جنین دختر زودتر از پســر حرکت را شــروع 
می‌کند، ضربان قلب جنین از ابتدای ماه چهارم آغازشــده و کاملاً شــنیده می‌شود. 
 آخَرَ...« اشــاره 

ً
قا

ْ
ناهُ خَل

ْ
نْشَــأ

َ
قرآن پس از بیان مراحل خلقت جنین به مرحله »...ثُمَّ أ

گاه‌ترین فرد به این مرحله و حتی پیش از پزشــکان، مادری اســت  نموده و شــاید آ
کــه بــا اولین حرکــت جنین چیزی در درون خود احســاس می‌کند کــه از قبل وجود 
نداشــته و روح دیگری در اعماق آن به وجود آمده اســت. به‌علاوه دانشمندان پی 
برده‌اند که جنین در اواخر دوران بارداری قادر به شــنیدن اســت و نخست صدای 

ضربان قلب مادر را می‌شنود« )رضایی اصفهانی، 1381: 2/ 526-527(.
آیــت‌الله مــکارم تعبیر به نفخ )دمیــدن( را کنایه‌ای برای حلــول روح در بدن آدمی 
می‌دانــد کــه گویــی تشــبیه بــه هوا و تنفس شــده اســت هرچنــد که نه این اســت و 
نــه آن. بــه اعتقــاد وی مهم‌ترین مرحله آفرینش بشــر دمیــدن روح در کالبد جنین 
اســت کــه قــرآن با یک تعبیــر سربســته و پُرمعنی به آن اشــاره می‌کند کــه با مراحل 
قبــل تفاوتــی اساســی دارد. مرحلــه نفخ روح همان مرحله‌ای اســت کــه جنین وارد 
مرحله حیات انسانی می‌شود، حس و حرکت پیدا می‌کند و به جنبش درمی‌آید که 
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در روایات اســامی از آن تعبیر به مرحله »نفخ روح« شــده اســت. با دمیدن روح در 
کالبد جنین انســان با یک جهش زندگی گیاهی و نباتی را پشــت ســر گذاشته و گام 
بــه جهــان حیوانات و از آن برتر به جهان انســان‌ها می‌گــذارد و فاصله آن با مرحله 
قبل به‌قدری زیاد است که تعبیر از آن با جمله »ثم خلقنا« کافی نبود و لذا فرموده 

ناهُ« )مکارم شیرازی و همکاران، 1371: 17/ 127؛ 14/ 211-212(.
ْ
نْشَأ

َ
است: »ثُمَّ أ

شــیخ طنطــاوی نیــز در ایــن مرحله را، مرحلــه دمیــدن روح در جــان می‌داند یعنی 
جنین بعد از آن‌که شــبیه به جماد و جســم بی‌جان بود، تبدیل به حیوان و انسان 
ناطق، شــنوا و بینا می‌شــود و تمام اعضای او به‌خوبی تقســیم می‌شــود که با یک 
وجب اندازه‌گیری می‌شــوند؛ ســپس در ادامه به بحث درباره وجب انســان، فایده 
آن و اســتفاده از آن به‌عنوان ابزار ســنجش و اندازه‌گیری می‌پردازد و معتقد اســت 
ناهُ 

ْ
نْشَــأ

َ
کــه خداونــد آن را در رَحِــم برای انســان مقدر کرده و در مضمون آیه »...ثُمَّ أ

 آخَر...« به آن اشــاره‌کرده اســت )طنطاوی، 1362: 11/ 94(؛ بنابراین آفرینش 
ً
قا

ْ
خَل

این مرحله با مرحله‌های دیگر متفاوت اســت به خاطر این‌که زندگی نباتی داشــت 
و تبدیل به حیوان شــد، گنگ بود و درحالی‌ حاضر عاقل اســت، ناشــنوا بود و شنوا 
شد و نادان بود و با بصیرت شد. پس این آیه سخن نَظّام را مبنی بر این‌که انسان 
همان روح اســت و بدنی ندارد را رد می‌کند چون خدای متعال بیان می‌فرماید که 
انسان مرکب از این صفات است )فخر رازی، 1420: ج 23/ 265(. مسئله مهم این 
 آخَرَ« 

ً
قا

ْ
ناهُ خَل

ْ
نْشَأ

َ
اســت که ســیاق آیه از خلقت به انشــاء تغییریافته و فرموده: »ثُمَّ أ

بــا اینکــه ممکــن بود بفرماید: »ثم خلقنــاه ...« و این دلالت می‌کنــد بر این‌که آنچه 
بــه وجــود آوردیم چیز دیگری و حقیقت دیگری اســت غیــر ازآنچه در مراحل قبلی 
بــود، مثــاً علقه هرچند ازنظــر اوصاف، خواص، رنگ و طعم بــا نطفه فرق دارد اما 
هم‌جنــس هســتند یعنــی تمام مراحل نطفه تا گوشــت و اســتخوان همگــی از یک 
جنس است که از حالتی به حالت دیگر تبدیل می‌شود هرچند که اوصاف متفاوت 
اســت؛ امــا وقتی می‌فرماید »أنشــأناه« یعنی او را صاحب حیــات و قدرت و علم کرد 
و بــه او جوهــره ذاتــی داد کــه نســخه آن در مراحل قبلــی نبود همچنــان که در آن 
مراحــل، اوصــاف علم و قــدرت و حیات نبود، پس در مرحله اخیــر چیزی به وجود 
آمده که کاملاً مسبوق به عدم بود یعنی هیچ سابقه‌ای نداشت )طباطبایی، 1417: 

.)20-21 /15

ک( بررسی مرحله تولد طفل
دوازدهمین مرحله آفرینش انسان در بیان قرآن به تولد نوزاد پرداخته و می‌فرماید: 
ی ثُــمَّ نُخْرِجُکــمْ طِفْــلاً...« )حج/ 5(.  جَلٍ مُسَــمًّ

َ
رْحــامِ مــا نَشــاءُ إِلــی أ

َ
أ

ْ
»...وَ نُقِــرُّ فـِـی ال
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ح می‌کند سپس به  آیت‌الله مکارم در مورد این مرحله و اهمیت آن، سؤالاتی را مطر
فعل‌وانفعالات شــیمیایی و تغییرات فیزیکی که در جنین و مادر هنگام تولد پیش 
می‌آیــد، اشــاره می‌کند. وی می‌نویســد: »خداوند بیرون فرســتادن جنیــن را از رحم 
به خودش نســبت می‌دهد: »ثُمَّ نُخْرِجُکمْ طِفْلاً« این تعبیر اهمیت مســئله تولد را 
که امروزه دانشــمندان به آن پی برده‌اند روشــن می‌ســازد؛ چه عاملی زمان تولد را 
تنظیــم می‌کند، تحت چه شــرایطی فرمــان خروج به جنین داده می‌شــود، چگونه 
تمــام اعضــای بــدن خــود را بــرای این تحــول آمــاده می‌کننــد، تحت چــه عواملی 
کودک تدریجاً معلق می‌گردد تا با سر متولد شود، آیا می‌داند تولد او با پا غیرممکن 
یــا بســیار مشــکل اســت، چــه کســی به تمــام عضــات بــدن مــادر دســتور می‌دهد 
ج شــدن بیاورند؟ هنگامی‌کــه ندرتاً این  شــدیدترین فشــار را روی جنیــن برای خار
سیســتم به هم می‌خورد و پزشــکان مجبور به ســزارین می‌شوند اهمیت آن معلوم 
می‌شــود و شــاید وجود چنین افراد نادری هشــداری اســت به همگان تا به اهمیت 
این موضوع بیندیشــند، به‌این‌ترتیب مسئله تولد نوزاد با تمام حساسیت‌هایی که 

دارد نشانه‌ای دیگر از آیات الهی است« )مکارم شیرازی، 1386: 2/ 79(.
مــکارم بــا اســتفاده از علوم آناتومی و پزشــکی به بیان عوامل خــروج جنین از رحم 
مادر در لحظه تولد می‌پردازد و می‌نویســد: »یکی از مهم‌ترین شــگفتی‌های جنین 
پایان دوران آن است، این‌که چه عواملی سبب می‌شود که در لحظه معین فرمان 
خروج به جنین داده شود و او را از شکل عادی )در حالت عادی سر جنین به‌طرف 
بــالا اســت و صورتــش به پشــت مادر( دگرگون ســازد و ســر او را به پایین بفرســتد تا 
تولد او را آســان ســازد نخست کیسه آبی اســت که جنین در آن شناور است که پاره 
ج می‌گردد و جنین به‌تنهایی آماده ورود به دنیا می‌شود سپس  می‌شود، آب‌ها خار
درد شــدیدی مــادر را فرامی‌گیــرد، تمام عضلات شــکم، پشــت و پهلــوی مادر روی 
ج هدایــت می‌کنند، فعل و انفعالات شــیمیایی  جنیــن فشــار می‌آورنــد و او را به خار
و تغییــرات فیزیکــی کــه در بدن به هنــگام تولد صــورت می‌گیرد به‌قــدری عجیب 
و شــگفت‌انگیز اســت کــه همه حکایــت از این دارد که علم و قــدرت بی‌پایانی این 
برنامه‌ریزی را برای چنان هدف مهمی انجام داده است« )مکارم شیرازی، 1386: 
2/ 86(. همچنین دگرگون‌شدن سیستم گردش خون در لحظه تولد، بسته شدن 
بنــد نــاف، خشــکیدن و افتادن آن، گریه کودک، شــیر مادر و خــواص آن‌ها ازجمله 

ح می‌کند. مواردی است که آیت‌الله مکارم به‌تفصیل مطر
شــیخ طنطاوی در تفســیر آیه شــریفه که درباره تولد جنین اســت، به بحث درباره 
چگونگــی تولیدمثــل در مخلوقــات پرداختــه و تولیدمثــل را بر دو نــوع تولیدمثل از 
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طریــق نــر و ماده )تخمک‌گذاری( و تولیدمثل به غیر آن تقســیم می‌کند. نوع دوم 
را شامل موجوداتی مانند میکروب‌ها، کرم‌ها و برخی از گیاهانی که گل نمی‌دهند، 
می‌دانــد امــا نــوع اولِ تولیدمثــل کــه از طریــق تخمک نر و ماده اســت بــر دو گونه 
اســت. گونــه اول )تخم‌گــذاران( مثــل پرنــدگان کــه برای مدتــی در تخــم می‌ماند 
ج می‌شود )بیرون از رحم( و گونه دوم )پستانداران( که تخمک در رحم  سپس خار
باقی می‌ماند )تبدیل به جنین می‌شود( و به‌صورت جنین زنده و متحرک از رحم 
ج می‌شــود که در پســتانداران ازجمله انســان که در آیه به آن اشاره‌شده است،  خار
مشاهده می‌شود )طنطاوی، 1362: 11/ 17-16(. این نوعِ تفسیر نشان می‌دهد که 
در هنــگام بیان مطالب به ســیاق توجهی نکرده و حتی بــه نحوه آفرینش گیاهان 
و موجودات تخم‌گذار نیز اشــاره‌کرده اســت درحالی‌که آیه اشــاره‌ای به این مطلب 

ندارد.
نکته حائز اهمیت این است که در دیگر تفاسیر فریقین، هدف اصلی آیه شریفه را 
آیه اثبات معاد در مقام پاسخ به لجوجان و معاندانی می‌داند که بعث در قیامت را 
قٍ جَدِید«)ق: 

ْ
بْسٍ مِنْ خَل

َ
لِ بَلْ هُمْ فیِ ل وَّ

َ
أ

ْ
قِ ال

ْ
خَل

ْ
 فَعَیینا بِال

َ
انکار می‌کنند و می‌گویند: »أ

15()طباطبایی، 1417: 14/ 346؛ ابن عاشــور، بی‌تا: 17/ 143؛ فخررازی، 1420: 14/ 
ح و  346( و بدین‌صــورت توجهــی بــه رویکــرد علمــی آیه ندارنــد هرچند که به شــر

معنای عبارات و واژگان می‌پردازند.

5. نتیجه‌
مقالــه حاضــر طی مطالعه‌ای تطبیقی، بــه دوازده مرحله از مراحل آفرینش انســان 
در آیات قرآن کریم با اســتفاده از دو تفســیر علمی »نمونه« »الجواهر« پرداخت که 
باوجود یکســانی رویکرد، در موارد کمی نتایج مشــابه و در غالب موارد شاهد نتایج 
متفاوتــی هســتیم. ازجمله موارد متشــابه، می‌تــوان به آیات 59-58 ســوره قیامت 
اشــاره کــرد کــه ازنظر هــر دو تفســیر واژه »تمنــون« به معنای آبی اســت که توســط 
مرد در رحم زنان ریخته می‌شــود. همچنین معنای »علقه« ازنظر هر دو مفســر به 
معنــای قطعه خون بســته اســت؛ امــا همان‌طور که گفته شــد نظرات هر دو مفســر 
در غالــب موارد متفاوت از یکدیگر اســت. به‌طور مثــال منظور از »ماء دافق« ازنظر 
آیت‌الله مکارم همان آب منی در مرد است؛ ولی ازنظر طنطاوی با توجه به »صلب 
و ترائب« شــامل نطفه مرد و زن اســت. ایشــان همچنین دربــاره »آفرینش حضرت 
ک«، »نطفه أمشاج«، »مخلقه و غیرمخلقه بودن« جنین و مواردی  آدم و حوا از خا

از این قبیل دیدگاه‌های متفاوتی دارند.
اســتفاده از نظریــات علمــی همچــون نظریــه تکامــل دارویــن کــه امــروزه مخالفان 
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زیادی دارد از دیگر نکات مهم در تفســیر الجواهر اســت. همچنین در غالب موارد 
در تفســیر آیات بدون توجه به ســیاق به بیان مطالب اضافی و غیر ضروری به‌طور 
مثال درباره تولد و آفرینش سایر موجودات می‌پردازد که ارتباطی به سیاق ندارد.

نگاهــی بــه دیگــر تفاســیر نیــز نشــان می‌دهــد کــه در برخــی مــوارد )کــه در مقالــه 
به‌تفصیل آمده است( هر دو مفسر آیه‌ای را با رویکرد علمی تفسیر نموده اما دیگر 
مفســران توجهــی بــه علمی بودن آیه نداشــته و هــدف آیه را اعتقــادی مثل اثبات 

بعث و قیامت می‌دانند.
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Detailed Abstract
Research Objective: This study aims to investigate the reasons behind the selection 
and arrangement of the divine attributes at the beginning of Surah al-Nas [Qur’an 
114]. This is based on the understanding that divine wisdom renders every lexical 
employment in the Qur’anic discourse meaningful. It is evident that God, the Wise, 
who possesses numerous blessed names and attributes, has purposefully employed 
the three attributes “Lord (Rabb),” “God (Ilah)” and “King (Malik)” in this Surah. 
One of the important elements in human lifestyle is belief, and undoubtedly, the 
arrangement of words and divine attributes in the Qur’an can influence individu-
als’ perspectives, inclinations, and actions. Accordingly, analyzing the causes of the 
selection and ordering of words in the verses of the Holy Qur’an can yield guiding 
insights for human guidance.

Research Methodology: This study has been conducted through a library-based 
method, and the data were analyzed using a descriptive-analytical approach. Initial-
ly, over 120 authoritative Qur’anic exegeses from both Shia and Sunni traditions, 
spanning from the early Islamic centuries to the contemporary period, were selected 
and studied. Relevant points regarding the opening verses of Surah al-Nas were 
extracted from them. The data were then categorized and analyzed concerning the 
two main aspects of the research question: the reasons behind the selection of these 
three divine names and attributes, and the reasons for their specific ordering.

Findings: The findings of this study reveal that with the shift in the initial audiences 
of the Qur’an and the development of societies and sciences, Qur’anic exegesis 
experienced transformations, leading to the addition of interpretative views and an 
engagement with new dimensions of Qur’anic knowledge. Reviewing the Qur’anic 
exegeses of both schools of thought from the early centuries to the modern period 
shows a gradual increase in attention to the selection and arrangement of the three 
divine attributes “Rabb,” “Malik,” and “Ilah” in Surah al-Nas [Qur’an 114]. From 
the sixth century onwards, due to scientific exchange with other regions and the el-
evation of audience inquiries, the number of Qur’anic exegetes seeking answers to 
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such questions increased. Observing the cultural context of Islamic societ-
ies in analyzing the development of interpretive attention to the mentioned 
verses is considered an appropriate method for understanding exegetical 
approaches.
The analysis of exegetical views indicates that, due to the significance of 
hidden evils and their crucial role in human perfection, the three divine 
attributes—“Rabb,” “Malik,” and “Ilah”—which correspond to essential 
spheres of human life, were selected. These attributes not only respond to 
the innate call within humans but also remind them of God's constant pow-
er, sovereignty, and grace, thereby fostering and enhancing the motivation 
to seek refuge in Him. However, Satan, through misleading responses to 
this innate call, seeks to divert humans from the dangers of these hidden 
evils and to present a deceptive image of false lords, kings, and deities, to 
mislead them into seeking help from such entities, ultimately rendering 
their efforts ineffective.
Qur’anic exegetes generally regard the current arrangement of the three 
attributes in Surah al-Nas as reflecting divine wisdom aimed at using famil-
iar human concepts to facilitate understanding. Moreover, given the align-
ment of this order with the gradual process of human material and spiritual 
development—both from an intellectual and mystical standpoint—there 
exists an inherent acceptance in humans of the presence of a divine bene-
factor and guide throughout all stages of life. This, once again, supports 
seeking refuge in the sole omnipotent and generous Being to intelligently 
confront hidden evils. Another significant point is the emphasis on the step-
wise relationship between these attributes, suggesting that they function 
complementarily to exert a complete influence on human life. Just as a per-
son realizes that to witness the effect of something, it must be followed by 
another element, so too does he comprehend that accepting divine Lordship 
alongside acknowledging God's sovereignty and kingship yields quantita-
tive and qualitative impact. Furthermore, recognizing God's kingship and 
sovereignty, coupled with the acceptance of His divinity, effectively guides 
one in the proper management of hidden evils.

Conclusion: Among the reasons for the selection of the three attributes 
“Rabb,” “Malik,” and “Ilah” in this Surah are the critical nature of hid-
den evils, responding to the innate human call, fostering and enhancing the 
motivation to seek divine refuge, and preventing deviation in the path of 
seeking protection. Additionally, the reasons behind the specific order of 
these three attributes can be attributed to their relevance to ordinary hu-
man life, their alignment with the gradual process of material and spiritual 
growth, and the complementary function of each attribute as influenced by 
its predecessor.

Keywords: Ilah, Surah al-Nas, Rabb, Divine Attributes, Malik, Sunni and 
Shi'i exegeses
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پژوهشی

کاوی علل انتخاب و چینش صفات الهی در سوره مبارکه ناس وا
 بر اساس تفاسیر فریقین

 مهیار خانی مقدم1 
m.khani@guilan.ac.ir .1. استادیار گروه الهیات- قرآن و حدیث، دانشگاه گیلان، رشت، ایران

چکیده
حکمــت الهــی، هرگونه اســتخدام واژه‌هــا در کلام الهی را معنــادار می‌نماید و بر این اســاس، تحلیل 
علــل برگزیــدن و ترتیــب کلمات در آیــات قرآن کریم، می‌توانــد داده‌های رهگشــایی را برای هدایت 
بشــر، بــه دســت بدهــد. بدیــن رو، پژوهش حاضــر بــا روش توصیفی- تحلیلــی و بر مبنــای تأمّل در 
تفاســیر فریقیــن بــه دنبال فهــم چراییِ انتخــاب و ترتیب صفات الهی در ســوره ناس اســت. پس از 
بررســی ســیر تطور رویکرد مفسران فریقین، تحلیل آراء ایشــان انجام پذیرفت و بر اساس نتایج آن، 
می‌توان از خطیر بودن شرور پنهانی، پاسخگویی به ندای فطری انسان‌ها، ایجاد و ارتقای انگیزه 
بــرای پنــاه بردن بــه خدا و جلوگیری از انحراف در مســیر پناه جُســتن به‌عنوان دلایل انتخاب ســه 
صفت »رب«، »ملک« و »اله« در این سوره نام برد. همچنین می‌توان دلایل چینش این سه صفت 
به ترتیب حاضر را ناظر بودن آن به زندگی معمول انســان‌ها، فرایند تدریجی رشــد مادی و معنوی 

انسان و تکمیل نقش صفات با تأثیر از صفات پیشین دانست.
کلیدواژه‌ها: اله، سوره ناس، رب، صفات الهی، ملک، تفاسیر فریقین.

تاریخ دریافت: 1403/08/22   |    تاریخ اصلاح:  1403/09/18   |   تاریخ پذیرش: 1403/12/21   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1403/12/25 

کاوی علل انتخاب و چینش صفات الهی در ســوره مبارکه ناس بر اســاس  �  اســتناد بــه ایــن مقاله:خانی مقدم، مهیار )1403(: »وا
 10.22034/csq.2025.477190.1466  ،208-235 ،)18(9 ،تفاسیر فریقین«، دوفصلنامه مطالعات تفسیر تطبیقی
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ح مسئله 1. طر
قــرآن منبــع بی‌بدیلــی بــرای شــناخت هســتی و فهــم بایدهــا و نبایدهــای زیســتنِ 
صحیــح بــرای تکامــل انسان‌هاســت. از مهم‌تریــن مبانــی مراجعــه بــه قــرآن، نظر 
داشــت ایــن اصــل اســت که بر اســاس دلایــل متقــن عقلــی )خویــی، 1405: 239-
259( و نقلــی )زرکشــی، 1410: 232/1؛ یعقوبــی، بی‌تــا: ۳۴/۲؛ صالــح، 1972: 69-
74(؛ چینــش و ترتیــب آیــات در ســوره‌ها )طبرســی، 1372 ش: 676/2؛ ابن‌حجــر 
عســقلانی، 1424: ۳۷/۹( و چینــش ســوره‌ها در کنار هم )ســیوطی، 1416: 168/1؛ 
ابن عاشور، بی‌تا: 79/1( به دستور خداوند و به دست پیامبر )ص( انجام پذیرفته 
و تأمل در دلیل انتخاب و چینش کلمات قرآن می‌تواند دســتاوردهای ارزشــمندی 
را به ارمغان آورد. البته برخی از صاحب‌نظران شــیعی )طباطبایی، 1417: 127/12؛ 
معرفت، 1405: 213/1-212( و اهل سنت )زرکشی، 1410: 354/1؛ عبدالسلام، بی‌تا: 
27( معتقدند که سلیقه‌ی شخصیِ صحابه در چینش تمام یا بخشی از سوره‌های 
قــرآن، مؤثــر بوده که دلایلشــان ناتمام اســت و مجال بررســی جزئیــات آن، در این 

وُسع نمی‌گنجد.
ازجملــه ســوره‌های پرتکــرار در میان عموم مردم، ســوره مبارکه ناس بــوده و تأمّل 
در آیــات ابتدایــی ایــن ســوره و نظر داشــت صفات متعــدد الهی درمجمــوع آیات و 
روایات، این ســؤال را به ذهن متبادر می‌کند که چرا در ســوره مبارکه ناس، فقط از 
این سه صفت )رب، ملک و اله( و با این ترتیبِ چینشی، استفاده‌شده است؟ نظر 

مفسران قرآن کریم چیست؟
کنون مقالاتی پیرامون ســوره ناس به نگارش درآمده به‌عنوان نمونه بر اســاس  تا
نتایج مقاله »رهیافتی به الگوی تربیت نفس با نگاه ســاختار گونه به ســوره ناس« 
تربیــت نفــس انســان در ســوره ناس، درگــرو پذیرفتــن ربوبیت، مالکیــت و الوهیت 
خداوند اســت. از طریق روش ساختارشناســی و معناشناسی آیات با بررسی اسلوب 
واژگانــی، تصویــر هنــری و آوایــی، می‌توان بــه این حقیقت دســت یافــت که برای 
رهایی از شرور نفس و شیطان‌های انسی و جنی، تنها راه، پناه بردن به ذات احد 
یکتاســت کــه از طریــق یادآوری، همراهی فکــر و عقیده و عمل با زبان و محاســبه 
اعمال می‌توان نفس خود را از وسوســه‌های خناس‌گونه، نجات داد )نساج، 1400: 
کنون نگاشته‌ای در راستای تبیین  214-199(؛ اما بر اساس تتبع در آثار موجود، تا

مسئله این پژوهش نوشته نشده است.

2. شناخت‌نامه مختصری از سوره ناس
سوره »ناس« با نام‌هایی دیگر چون »معوذه« و »مشقشقه«، بر اساس ترتیب نزول 
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قرآن، بیســت و یکمین ســوره و بر اســاس چینش ســوره‌ها در مصحف کنونی، صد 
و چهاردهمیــن ســوره قــرآن کریــم بــوده و دارای ۶ آیــه، ۲۰ کلمــه و ۷۸ حرف اســت 
)خرمشــاهی، ۱۳۷۷: ۱۲۷۱/۲-۱۲۷۲(. غالبــا آن را ســوره‌ای مکــی )بلخــی، 1423: 
941/4؛ زمخشری، 1407: 823/4( ولی برخی آن را از سوره‌های مدنی )طباطبایی، 
1417: ۳۹۵/۲۰؛ آلوســی، 1415: 15/ 517، فیض کاشــانی، 1415: 5/ 398( می‌دانند. 
کتفا  دربــاره فضیلــت ایــن ســوره نیز روایــات متعددی آمده کــه به بیان یک مــورد ا
می‌شــود پیامبــر )ص( دو ســوره فلــق و ناس را محبوب‌ترینِ ســوره‌ها نــزد خداوند 

معرفی فرمودند )مجلسی، ‌۱۴۰۳: ۳۶۸/۹۲(.
آن،  در  کــه  آمــده  ســنت  اهــل  منابــع  در  نقلــی  آن،  نــزول  شــأن  دربــاره 
ذتین  مردی یهودی، پیامبر)ص( را سِحر کرد و جبرئیل نزد پیامبر)ص( آمد و مُعَوِّ
)ســوره فلــق و نــاس( را آورد و گفــت: »مردی یهودی تو را ســحر کرده و ســحر او در 
فــان چاه اســت. پیامبــر)ص(، امــام علی)ع( را فرســتاد تا سِــحر را بیاورد؛ ســپس 
ذتیــن را بخواند.  دســتور داد گره‌هــای آن را بــاز کنــد و برای هر گره، یــک آیه از مُعَوِّ
چــون گره‌هــا باز و این دو ســوره تمام شــد، پیامبر)ص( ســامتی خــود را باز یافت« 
گــر آن  )واحــدی، 1411: 502؛ ســیوطی، ۱۴۰۴: ۴۱۷/۶(. در مقــام نقــد ایــن دیــدگاه، ا
حضــرت در معــرض ســحر و کهانت، دچار آشــفتگی روحی می‌شــد، تکیــه‌گاه وحی 
متزلــزل می‌گشــت و اعتمــاد مــردم ســلب می‌شــد. آن همــه ســاحران و کاهنــان در 
اطراف پیامبر)ص(، حتماً در روح مقدس ایشــان تصرف می‌کردند تا آن حضرت را 
از اعلام نبوت و ادامه مسیر هدایت، باز دارند )موسوی و همکاران، 1399: 267(. 
خداونــد در قــرآن، پیامبــر)ص( را از هرگونــه گزنــد، مصــون می‌داند)مائــده/67(، 
هرگونــه برتری ســاحر بر پیامبــر)ص( را ملغی دانســته)طه/69( و ادعای مســحور 
شــدن پیامبــر)ص( را کلام ظالمــان دانســته اســت )فرقان/8(. همچنیــن علاوه بر 
اختــاف مضمونــی روایاتــی که بر مســحور شــدن پیامبر)ص( توســط یک یهودی 
دلالت دارند، اســناد آن‌ها صرفاً به عایشــه و ابن‌عباس می‌رســند که ازنظر امامیه و 

بیشتر اهل سنت و متکلمین معتزله، مردودند )طالقانی، 1362: 310/4(.
به نظر می‌رســد محافظت از پیامبر )ص( در برابر نیرنگ جن یا چشــم‌زخم مردم، 
گزینه‌هــای موثق‌تری درباره شــأن نزول این ســوره باشــد. بر اســاس فرمایش امام 
صــادق )ع(، نــزول ســوره‌های نــاس و فلــق بــر اســاس وعــده جبرائیــل )ع( بــوده 
تــا پیامبــر )ص( بــه آن‌ها از شــر دیگران پنــاه بــرد )قمــی، 1363: 450/4(. در نقلی 
بیان‌شده که قریش گفتند: بیایید تا از روی اشتیاق، محمّد را چشم بزنیم و پیش 
پیامبــر )ص( آمدنــد و گفتنــد: »چقــدر اعضــای تو محکم و پشــت تو قوی اســت و 
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چقــدر خوش‌چهــره‌ای!« برای دفع شــر چشــم‌زخم، خداونــد معوذتیــن را نازل کرد 
)فخر رازی، 1420: 368/32(.

3. بررسی لغوی واژگان کلیدی
در این بخش به بیان نظر لغت شناســان درباره مفهوم ســه واژه‌ی »رب«، »ملک« 
و »الــه« پرداخته‌شــده و در بخــش تحلیل، نظــرگاه نگارنده در تحلیــل آراء لغویان 

ارائه خواهد شد:
واژه »رب«: »رب« بــه معنــای تربیــت، به کمال رســاندن )راغــب اصفهانی، 1412: 
336( و اصلاح شــیء و توجه به آن اســت )ابن فارس، 1404: 381/2(. البته واژگانی 
چون سید )صاحب بن عباد، 1414: 211/10(، مالک، مربی، متمم )حسینی زبیدی، 
1414: 4/2(، قیم، منعم )ابن اثیر جزری، 1367: 197/2( و خالق )ابن فارس، ‌1404: 
381/2( را نیــز به‌عنــوان معنــای آن ذکــر کرده‌اند. لغت شناســان آن را - چنانچه با 
قید دیگری نیاید- منحصر در خداوند متعال دانســته‌اند )راغب اصفهانی، 1412: 
337؛ زمخشــری، ‌1979: 214؛ مدنــی شــیرازی، ‌1384: 14/2(. اصــل واژه »رب«، 
هدایــت کــردن چیزی به‌ســوی کمــال و رفع نقایــص آن از طریق پیراســتن و زینت 
دادنِ آن بــوده و معانــی چون ســیادت، مالکیت، تعلیم و رفــع نیاز از لوازم و آثار آن 

است )مصطفوی، 1368: 19/4(.
واژه »ملــک«: »ملــک« بــه معنــای ســلطنت )فراهیــدی، 1409: 380/5(، متصــرف 
در امرونهــی بــرای همــگان )راغــب اصفهانــی، 1412: 774(، مالــک )ابــن منظور، 
1414: 491/10( و امــر کننده در هنگام ســلطنت بر دیگــری )فیومی، 1414: 579/2( 
بیان‌شــده اســت. در اصــل به معنای تســلط بــر چیزی از بُعــد دارا بــودنِ اختیار آن 
اســت که این تســلط بر اساس ذات شیء، اصلی یا فرعی می‌شود و مالکیت اصلی، 

تنها متعلق به خداوند است )مصطفوی، 1368: 163/11(.
واژه »الــه«: »اله« هرچند که به‌عنوان نام خداوند متعال مشــهور شــد )فراهیدی، 
1402: 90/4( امــا نامی اســت که برای هــر معبودی استفاده‌شــده )راغب اصفهانی، 
1412: 82( و مشــرکان بــرای نامیــدن هرچه غیــر از خداوند می‌پرســتند، از آن بهره 
می‌گرفتنــد )فیومــی، 1414 ق: 20/2(. از زمینه‌های آن نیز تحیّر اســت؛ زیرا مؤمنان 
نیــز از مشــاهده عظمــت خداونــد بــه ســتایش و عبــادت آن می‌پردازنــد )ابــن اثیر 
جزری، 1367: 62/1(. این واژه در اصل هم‌ معنای عبادت اســت اما تفاوت دقیق 
ایــن اســت که در عبادت، قیــد خضوع و در اله، قید تحیّر وجــود دارد )مصطفوی، 

.)120/1 :1368
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4. نظرگاه مفسران پیرامون صفات الهی در سوره ناس
نگارنــده بالغ‌بــر 120 تفســیر را موردبررســی قــرار داد که بــه دلیــل محدودیت حجم 

کتفا می‌گردد: مقاله، برای هر قرن هجری به بیان نمونه یا نمونه‌هایی، ا
در قرن دوم، »تفســیر مقاتل بن ســلیمان«، »ملک« را مالک بودن خداوند نســبت 
به انسان‌ها از بُعد مکان )خشکی و دریا( و درجه معنوی )ستمکار، صالح و طالح( 

)بلخی، 1423: ‌4/ 943( معنا می‌کند.
در قــرن چهارم، تفســیر جامع البیان »ملک« را به مالــک جمیع خلق )انس و جن( 
و شایســته تعظیــم و عبــادت و »الــه« را به معبــود )طبری، 1412: ‌228/3( و تفســیر 
فــرات کوفی »رب« را بــه خالق )فرات کوفی،1410: 621( و تفســیر بحرالعلوم »رب« 
را بــه خالــقِ روزی دهنده، »ملک« را به پادشــاهی دارای امــر و مالکیت نفوذناپذیر 
و »اله« را به خالقی که به آن‌ها اعطا می‌کند یا ممانعت می‌کند )سمرقندی، بی‌تا: 

‌638/3( معنا کرده‌اند.
در قرن پنجم، تفسیر لطایف الاشارات »رب« را به خالق و سید، »ملک« را به مالک 
جمیــع انســان‌ها و »الــه« را به توانا در ایجاد انســان‌ها )قشــیری، بی‌تــا: ‌787/3( و 
تفســیر التبیان فی تفســیر القرآن »رب« را به خالق و به پایان رســاننده انســان‌ها بر 
اســاس مقتضای حکمت، »ملک« را به مدبر و مالک همه انســان‌ها و توانا در دفع 

شر و »اله« را به واجب العبادت )طوسی، بی‌تا: ‌436/10( معنا کرده‌اند.
در قرن ششــم، تفســیر روض الجنان و روح الجنان فی تفسیرالقرآن معنای واژگان 
»رب« را آفریدگار و پروردگار آدمیان، »ملک« را پادشاه و »اله« را خداوند و مستحق 
عبادت )ابوالفتوح رازی، 1408: 475/20( و تفســیر کشــف الأسرار و عدة الأبرار »رب« 
را خالــق و ایجادکننــده، »ملــک« را تدبیر کننــده و »اله« را معبودِ مســتحق عبادت 
)میبدی، 1371: 675/10( دانسته‌اند. تفسیر الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل 
دلیل انتخاب این سه صفت را آن می‌داند که در زندگی معمول نیز برخی از بردگان 
)موالی( که در معرض مســئله‌ای قرار می‌گیرند، کســی به او خدمت می‌کنند و والی 
امــر آن‌هاســت را خطــاب قــرار می‌دهنــد )زمخشــری، 1407 ق: ‌823/4(؛ در تفســیر 
کید  مجمع‌البیان فی تفسیر القرآن علاوه بر بیان معنای آن صفات، بر این نکته تأ
می‌کنــد کــه خداونــد خود را معبودی بی‌نیــاز از خلق بیان کرده کــه درنتیجه، فعل 
قبیح را انتخاب نمی‌کند تا به مخلوقات، آســیبی برســاند و این بهترین دلیل برای 

پناه بردن به او از شر مخلوقات است )طبرسی، :870/10‌1372(.
در تفســیر زاد المســیر فــی علــم التفســیر اختصــاص »رب« بــه انســان )نــه همــه 
موجــودات( را نشــان‌دهنده تعظیــم مقــام انســان دانســته و ازآنجایی‌کــه مردم در 
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کید  زندگــی دنیــوی، پادشــاه و معبودهایــی دارند کــه بعضاً بــدان پناه می‌برنــد، تأ
شــده کــه تنهــا بایــد به خدا از شــر شــرور، پناه بُــرد )ابــن جــوزی، 1422: ‌510/4(. در 
تفســیر مفاتیــح الغیب نیز دلیل چینش را آن دانســته که خداونــد در ابتدا از »رب« 
اســتفاده کــرده، زیــرا این اســم برای وجودی اســت که دائــم در کار تدبیــر و اصلاح 
انسان است و از اولین نعمات خداوند در این مقام، اعطای عقل به انسان است. 
ل می‌فهمد که بنده‌ای مملوک است و مالکی دارد  انســان با کمک عقل، با اســتدلا
و بــر او واجب اســت تــا به عبادت خداوند بپــردازد و چون می‌فهمــد که معبودش، 
مستحق این عبادت است، می‌یابد که خداوند اله اوست. همچنین انسان، اولین 
چیزی که از رب خود می‌بیند، نعمات ظاهری و باطنی اســت که او را مطیع »رب« 
می‌گرداند. زمانی که می‌فهمد »رب« او از همه موجودات بی‌نیاز است و همه به او 
نیازمندند، می‌یابد که او مالک است. زمانی که می‌فهمد که ربِّ مالک او در جلال 
و کبریــاء، از وصــف تمامــی وصــف کنندگان، بالاتــر بوده و عقول نســبت به عزت و 

عظمتش مشتاق‌اند، می‌فهمد که او اله است )فخر رازی، 1420: ‌36-377/32(.
در قــرن هفتم، تفســیر نهج البیان عن کشــف معانی القــرآن »رب« را مالکی مدبر و 
مصلح، »ملک« را تدبیری عاقلانه و »اله« را معبودی که به دلیل اعطای نعمت‌ها 
و غلبــه بــر دیگران، مســتحق عبــادت اســت )شــیبانی، 1416: ‌441/5-440(، معنا 
می‌کنــد. تفســیر ابــن عربــی اســتعمال »رب« را بدین دلیــل می‌داند کــه خداوند در 
ابتدا لوازم کمال انسان را به او افاضه می‌کند و به دلیل اینکه ذات خداوند دارای 
جمیع صفات است، پناه بردن انسان به این صفات، او را به ذات خداوند هدایت 
کید کند  می‌کند؛ سپس از »ملک« استفاده‌شده تا به اعتبار حال فناپذیر انسان، تأ
که خداوند، مالک امور او و مالک حقیقی جهان است. سپس از »اله« استفاده‌شده 
کــه بیانگــر بیــان حال بقاء انســان‌ها بعد از فنا اســت. برای اســتعاذه کامــل باید در 
ذات خداوند فنا شد تا به مقام دائمی عبودیت رسید )ابن عربی، 1422: 472/‌2(. 
در تفســیر الجامع لأحکام القرآن نیز دلیل اســتفاده از »رب« آن اســت که انسان‌ها، 
خداوند را معظم بدارند و خداوند را تنها وجودی بدانند که از شر دیگران می‌توانند 
بــه آن پنــاه برنــد. اســتفاده از »مالک« نیز بیانگر وجودی اســت کــه عاقلانه امور را 

تدبیر می‌کند )قرطبی، 1364: ‌262/21- 261(.
در قــرن هشــتم، تفســیر القــرآن العظیــم معنــای »رب« را خالق، »ملــک« را صاحب 
بودن و »اله« را معبود بودن )ابن کثیر دمشقی، 1419: ‌507/8( و در جلاء الأذهان و 
جلاء الأحزان »رب« را آفریدگار و پروردگار و مدبّر و ایجادکننده، »ملک« را پادشاه و 
»اله« را معبود )جرجانی، 1377: ‌491/10( دانسته‌اند. در تفسیر أنوار التنزیل و أسرار 



216

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18
پاییز و زمستان
1403

التأویل دلیل این چینش را آن دانســته که انســان از نعمت‌های ظاهری و باطنی 
درمی‌یابد که پروردگاری دارد؛ سپس می‌فهمد که رب او از هر چیزی بی‌نیاز است 
ل می‌کند  و همه‌چیز تحت امر اویند؛ پس او مالک همه‌چیز اســت. ســپس اســتدلا
که تنها ربِّ مالک است که استحقاق عبادت را دارد )بیضاوی، 1418: ‌350/5(. در 
تفســیر لبــاب التأویل فــی معانی التنزیل اشاره‌شــده که ترتیب چینــش این صفات 
الهــی بــرای تمیز میان خداوند با پــروردگاران و مالکان دروغیــن بوده و اختصاص 
معبــود بــودن به خداوند اســت )بغــدادی، 1415: ‌503/4(. تفســیر کتاب التســهیل 
لعلــوم التنزیــل نیز این چینش را ارتقاء صفات به اعلــی می‌داند و بیان می‌دارد که 
چون وصف »رب« و »ملک« به غیر خداوند هم اطلاق می‌شــود، خداوند این ســه 
صفــت را بــه »الــه« ختم کــرده تــا از انحراف اذهــان و انتســاب این صفــات به غیر 
خــدا، ممانعــت به عمــل آورد )ابن جــزی غرناطــی، 1416: ‌529/2(. تفســیر غرائب 
ح‌شده توسط فخر رازی را بیان کرده است  القرآن و رغائب الفرقان نیز دو وجه مطر
)نیشــابوری، 1416: ‌603/6( و در تفســیر البحر المحیط فی التفسیر نیز بر این نکته 
کید شده که در زندگی معمول، زمانی که شرایط دشوار گردد، بردگان به صاحب  تأ
خــود کــه پرورش‌دهنــده و مالــک و معبود خــود می‌دانند، پنــاه می‌برنــد )ابوحیان 

اندلسی، 1420: ‌578/10(.
در قــرن نهــم، تفســیر مواهب علیــه »رب« را پــروردگار، »ملک« را پادشــاه و »اله« را 
معبود معنا کرده‌اند )کاشــفی ســبزواری، 1369: 1384(‌. در قرن دهم تفســیر منهج 
الصادقین فی الزام المخالفین دلیل چینش صفات الهی ســوره ناس را آن می‌داند 
کــه انســان بــا دیدن نعمات ظاهــری و باطنی، علم به وجود پــروردگار خود می‌کند 
و یقیــن می‌کنــد کــه او از جمیع موجودات، بی‌نیاز بوده و همه‌چیز، مملوک اوســت 
و تنها او را مســتحق عبادت می‌داند )کاشــانی، 1336: ‌408/10(. در تفســیر الفواتح 
الإلهیــة و المفاتــح الغیبیــة فهــم پرهیــز از مالــکان و معبــودان غیر الهــی را از دلایل 

انتخاب این واژگان دانسته است )نخجوانی، 1991: ‌539/2(.
کید دارد که خداوند با انتخاب  در قرن یازدهم در الوجیز فی تفسیر القرآن العزیز تأ
کید دارد که هر پرورش‌دهنده‌ای، مالک و فرمانروا نیست و هر مالک  این واژگان تأ
و فرمانروایــی، معبــود نیســت و ایــن ســه واژه، بیانگــر کمال قــدرت و انگیــزه برای 
رجــوع بــه خداوند اســت )عاملی، 1413: ‌519/3(. در تفســیر شــریف لاهیجی »رب« 
را پــروردگار، »ملــک« را پادشــاه و »الــه« را معبــود معنــا نموده‌اند )شــریف لاهیجی، 

.)892/4‌ :1373
در قــرن دوازدهــم، در تفســیر روح البیان ضمن بیان معنــای »رب«، دلیل انتخاب 
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»رب« را در این دانســته که این اســم شــامل جمیع صفات ذات الهی بوده و مابقی 
کید بر آن  صفات نام برده شــده، ناظر به افعال الهی اســت. انتخاب »ملک« هم تأ
اســت کــه تربیــت خداوند مانند تربیت ســایر فرمانروایــان و مالکان نیســت و نباید 
با هم قیاس شــود بلکه ســلطه خداوند، کامل و جامع‌ومانع اســت. »اله« هم برای 
بیــان حــال بقــاء انســان در مقام فنا فی الله اســت و مطلق بــودن معبودیت الهی و 
نفی الوهیت دیگران را می‌رساند )حقی بروسوی، بی‌تا: 547/10- 546(. در تفسیر 
کنز الدقائق و بحر الغرائب دلیل چینش این سه صفت آن است که انسان با دیدن 
نعمت‌هــای ظاهــری و باطنی، به دارا بودن »رب« دســت یابد و با تأمل، دریابد که 
خداونــد از تمــام موجــودات بی‌نیــازی بوده و همگــی گوش‌به‌فرمــان اویند؛ بدین 
خاطــر فرمانروایــی حــق اوســت و بر این اســاس، تنها اوســت که مســتحق عبادت 
اســت و وجــوه پنــاه بــردن تدریجــی معمــول بر اســاس همیــن ترتیب اســت )قمی 

مشهدی، 1368: ‌554/14(.
کید شــده دلیل انتخــاب این واژگان،  در قــرن ســیزدهم در تفســیر القرآن الکریم تأ
اشــاره به آن اســت که هر پرورش‌دهنده‌ای، مالک و فرمانروا نیســت و هر مالک و 
فرمانروایی، معبود نیســت و این ســه واژه، بیانگر کمال قدرت و انگیزه برای رجوع 
بــه خداونــد اســت )شــبر، 1412: 569(. در تفســیر المظهری نیز بیان‌شــده که رب، 
ملک و اله واقعی تنها خداســت که نتیجه آن، بازداشــتن شــر از بندگان اســت؛ اما 
ســایر موجوداتــی کــه این صفــات به آن‌ها اطــاق می‌شــود، نمی‌توانند بــه معنای 

واقعی و مستقل، حافظ دیگران باشند )مظهری، 1412: 379/10(.
در روح المعانــی فــی تفســیر القــرآن العظیــم نیــز پس از بیــان معنــای »رب«، دلیل 
کیــد بــر آن می‌داند که نــوع ربوبیت الهی با ســایر اربابانی  اســتفاده از »ملــک« را تأ
کــه انســان‌ها بــرای خــود برمی‌گزیننــد، متفاوت بــوده و مالکیــت خداونــد، کامل و 
تصرف او، کلی و غلبه او، بلامعارض و اقتضای این قدرت تام هم عبودیت اوست 
کید شده که هر »رب«،  )آلوســی، 1415: ‌524/15(. در تفســیر فتح القدیر بر اینکه تأ
مالــک نیســت یــا هــر فرمانروایی، اله نیســت و لفــظ »اله« فقط مختص خداســت. 
این چینش به خاطر آن است که ابتدا »رب« آمده چون اسم وجودی است که به 
تدبیر و اصلاح انســان در اول عمرش پرداخته تا عقلش کامل شــود و آنگاه انســان 
با تعقل، دریابد عبدی مملوک اســت و ســپس لازم بداند به عبادت خداوند متعهد 

باشد ‌)شوکانی، 1414: ‌642/5(.
در قرن چهاردهم در ارشاد الاذهان الی تفسیر القرآن »رب« را خالق و پرورش‌دهنده 
و مدبر انسان‌ها، »ملک« را آقا و توانا بر انسان‌ها و »اله« را ویژه بودن عبادت برای 
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خداونــد معنــا کرده‌انــد )ســبزواری نجفی، 1419: 609( و در تفســیر کاشــف »رب« را 
هــم معنــا بــا مالک، ســید و نعمت دهنده، »ملــک« را هم معنا بــا مهیمن، متصرف 
و قــادر و »الــه« را هــم معنا با خالق، مبــدع، تصویرگر و قبض و بســط دهنده، بیان 
کرده‌انــد )مغنیه،1424: ‌627/7( و در تفســیر محاســن التأویــل »رب« را به معنای 
پرورش‌دهنده با قدرت و مشیت و تدبیر، »ملک« را به معنای کسی که امر و حکم 
و قضاوتش بدون دخالت دیگران نافذ است و »اله« را به معنای معبود حقیقی که 
خداوند اســت و در تنگناها، پناهگاه مخلوقات اســت، دانســته‌اند )قاسمی، 1418: 
579/9(. در تفســیر انوار درخشــان چینش این صفات، بدان دلیل است که انسان 
ک که در خود احســاس ضعف نماید، برحســب  به هنگام مواجهه با خطری ترســنا
فطــرت بایــد بــه موجودی قــادر و توانا پناه ببــرد و به‌حکم فطرت باید بــه آفریدگار 
جهــان کــه لازم صفت ربوبیت اوســت، پناه بــرد و نیازهای خــود را از او بخواهد که 
از شــئون و لــوازم عبودیت اســت )حســینی همدانــی، 1404 ق: ‌411/18(. در تفســیر 
بیــان المعانــی نیــز مراد الهی از این انتخــاب را طرد این‌همانــی و تحقق لوازم رب، 
مالــک و الــه در غیــر خدا و اختصــاص تام این صفات به خداوند بیان‌شــده اســت 
)ملاحویش، 1382: ‌183/1(. در تفســیر پرتوی از قرآن دلیل چینش این ســه صفت 
را آن دانسته که صفت عینی و حقیقی رب، عناصر و قوا و غرایز انسانی را ترکیب و 
تنظیم می‌نماید و او را به کمال رشــد و نمو می‌رســاند. آنگاه با موهبت عقل فطری 
و اختیــار کــه نماینــده و نمونه قــدرت و اراده و مالکیت خداوند اســت، او را مالک و 
کمال رشــد عقل، شــعاع دیــد و قدرت اختیار  متصــرف در وجــود خود می‌گرداند و با
و اراده انســانی نیز نیرومندتر می‌شــود تا خود را از شــروری که او را به گناه و ســقوط 
می‌کشــاند، برهانــد. صفــت عینــی و پرتو الوهیت نیز در عقلِ رشــد یافتــه می‌تابد و 

اراده محکمِ ایمانی به انسان می‌بخشد )طالقانی، 1362: ‌313/4(.
در تفســیر التحریر والتنویر دلیل این چینش را به‌مراتب دقت در معرفت الله بیان 
می‌کننــد؛ در ابتــدا انســان درمی‌یابــد کــه وجــودش و نعمــات ناشــی از آن از ســوی 
»رب« اســت، ســپس بــا تأمل در پیرامون خــود درمی‌یابد کــه رب او، مالک حقیقی 
و بی‌نیاز از تمام موجودات اســت و ســپس می‌فهمد که چنین وجودی، مســتحق 
عبادت اســت )ابن عاشــور، بی‌تا: ‌554/30(. در تفســیر المراغی نیز علت چینش را 
این دانسته که اوایل عمر، نعمت الهی برای انسان در قالب ربوبیت خود را نشان 
می‌دهد؛ ســپس انســان بــا تعقل به مالکیــت و فرمانروایی تام الهی دســت می‌یابد 
و پــس‌ازآن اســت خداوند را مســتحق عزت و عبــادت و خضوع بنــدگان در برابر او 
می‌داند )مراغی، بی‌تا: 270/30(. در تفسیر القرآنی للقرآن دلیل انتخاب این واژگان 
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را برای تبیین سلطنت عادلانه و محسنانه خداوند و نفی مربی و مالک و اله بودن 
مخلوقات دانسته‌اند )خطیب، بی‌تا: ‌1747/16(.

 در تفســیر بیــان الســعادة فــی مقامــات العبــادة علــت انتخــاب »رب« آن اســت که 
کــه انســان‌ها بــرای خــود متصــور  خداونــد، تســخیرکننده تمامــی اربابانــی اســت 
کیــد بر فهــم مالــک و فرمانروا بــودن خداوند  می‌شــوند. علــت انتخــاب »ملــک« تأ
نســب به انســان ســالک اســت و این امر بعد از فنا تام در ذات الهی و تقوای کامل 
بــرای او حاصــل می‌شــود. علــت انتخــاب »الــه« نیز اشــاره به مقــام بعــد از فنا عبد 
دارد کــه بــا عبودیــت، موجب تقرب انســان به رب الهی میســر می‌گــردد و ذکر این 
امور ســه‌گانه فطری، مذمت انســان در برابر فراموشی آن‌هاســت )گنابادی، 1408: 
‌289/4- 288(. در تفســیر مخزن العرفان در تفســیر قرآن با اشــاره به متناظر بودن 
کید شــده که در  چینش این ســه صفت با فرایند رشــد جســمی و معنوی انســان، تأ
نخســتین مرتبه خلقت، انســان تحت تربیت اســم ربوبیت واقع گردیده تا توســط 
خداوند، با طی مراحلی از مادّه تا به‌صورت انسانیت درآید؛ پس‌ازآن در مرتبه دوم، 
تحــت اســتیلا و قاهریــت و سیاســت اســم ملــک، از حالی بــه حالــی، از مرتبه‌ای به 
مرتبه‌ای و از ســنی به ســن دیگر تحوّلاتی می‌نماید؛ پس‌ازآن در مرتبه سوم خلقت 
وقتی به کمال انســانیت رســید، آن‌وقت شأنیت آن را پیدا می‌کند که تحت تربیت 
اســم الّلَ واقــع گــردد؛ زیرا الله جامع تمــام اوصاف الهی بوده و انســان کامل، مظهر 

اسم جامع و تحت تربیت آن است )بانوی اصفهانی، 1361: ‌373/15(.
در تفســیر المیزان فی تفســیر القرآن تبیین که بر اســاس طبع آدمی، وقتی شرّی به 
او متوجه می‌شود و جان او را تهدید می‌کند، به یکی از این سه مورد پناه می‌برد؛ یا 
به ربی پناه می‌برد که مدبر امر او و مربی اوست و در تمامی حوائجش به او رجوع 
می‌کند و از میان آن سه پناهگاه، این سببی تام است. دومین پناه، کسی است که 
دارای سلطنت و قوتی کافی باشد و حکمی نافذ داشته باشد، به‌طوری‌که هر کس 
از هــر شــری به او پناهنده شــود و او بتوانــد با اعمال قدرت آن را دفــع کند. در این 
میان سبب سوم، الهی است که معبود واقعی باشد، چون لازمه اله بودن مخصوصاً 
گر الهی واحد و بی‌شریک باشد، این است که بنده خود را برای خود خالص سازد؛  ا
یعنی جز او کسی را نخواند و در هیچ‌یک از حوائجش جز به او مراجعه ننماید، جز 
آنچه او اراده می‌کند اراده نکند و خدای ســبحان، رب مردم، ملک انســان‌ها و اله 

ایشان است )طباطبایی، 1417: 20/ 396 -395(.
در تفســیر مــراح لبید لکشــف معنــی القرآن المجیــد علت ذکر »ملک« بعــد از »رب« 
آن اســت کــه تربیــت الهی از طریــق تصرف کلــی و مالکیت کامل انجــام می‌پذیرد. 
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همچنیــن علــت ذکــر »الــه« بعد از »ملک« آن اســت کــه مالکیت خداونــد از طریق 
معبودیــت بــوده کــه اقتضای قدرت تمام اســت )نووی جــاوی، 1417: ‌683/2(‌. در 
تفسیر مقتنیات الدرر و ملتقطات الثمر نیز پس از بیان معانی »رب« و »ملک« علت 
چینــش »الــه« بعدازآن را در تبیین این نکته می‌داند کــه مالکیت الهی، صرفاً نه از 
طریق برتری بر موجودات و تلاش برای تدبیر امورشان است بلکه به طریق معبود 
بودن الهی است که موجب زنده گردانیدن و میراندن و ایجاد و نابودی موجودات 

بر اساس مصالح می‌گردد )حائری تهرانی، 1377: ‌270/12(.
المنهــج  و  الشــریعة  و  العقیــدة  فــی  المنیــر  التفســیر  تفســیر  در  پانزدهــم  قــرن  در 
تصریح‌شده، ترتیب صفات از ربوبیت که مناسب با استعاذه و پناه بردن به خداوند 
اســت آغازشــده و در فحوای خود، حمایت و مراعات و حفاظت را در بردارد. سپس 
ســخن از مالکیــت رفته که فرد پناه‌جو، یاری و فریادرســی جــز از ناحیه مالک خود 
پیــدا نمی‌کنــد و ذکر الوهیت نیز بیانگر آن اســت که تنها خداوند مســتحق شــکر و 
عبادت است )زحیلی، 1418: ‌481/30(. علت انتخاب این سه واژه در تفسیر نمونه 
ارتباط مســتقیم آن‌ها با تربیت انســان، پیشــگیری از به خطر افتادن و نجات او از 
وسوسه‌گران است. انسان بر اساس واژه »رب« اعتراف به ربوبیت پروردگار می‌کند 
و خــود را تحــت تربیــت او قــرار می‌دهــد بــا واژه »ملــک« خــود را ملــک او می‌داند و 
بنــده‌ی ســر بــر فرمانش می‌شــود و بر اســاس واژه »الــه« در طریق عبودیــت او گام 
می‌نهد و از عبادت غیر او پرهیز می‌کند )مکارم شیرازی، 1374: ‌471-472/27(.
 در التفســیر الوســیط للقرآن الکریم نیز دلیل چینش صفات آن اســت که ربوبیت از 
اولین نعمات الهی اســت و ســپس انسان با تعلق درمی‌یابد که مالکی دارد و سپس 
درمی‌یابــد که تنها وجود مســتحق عبــادت، پروردگار عالمیان اســت. همچنین در 
وجــه دیگری، کســی کــه در نعمت‌هــای ظاهری و باطنــی تأمل کنــد، می‌فهمد که 
پــروردگاری دارد و ســپس درمی‌یابــد کــه او بی‌نیــاز از تمام موجودات بــوده و همه 
محتاج اویند و سپس با درک اینکه خداوند علاوه بر خلق، با تدبیر به امور بندگان 
خود ســامان می‌دهد، بدون هرگونه شــریک قائل شــدن، به الوهیت الهی می‌رســد 
)طنطــاوی، بی‌تــا: 549/15- 548(. در تفســیر من وحی القرآن علــت انتخاب این 
واژگان آن اســت کــه انســان به یاری و قــوت واقعی خداوند و ضعف وسوســه گران 
در برابــر الله و ابــزار حمایت‌کننــده‌ای کــه او در اختیــار انســان قــرار داده، پــی ببرد 
و ایــن اســلوب تربیتــی و روحــی، ناظر بــه وجدان و درک درونی انســان اســت تا به 
ثبات ایمان در نفســش و استقامتش در مسیر حق، منتهی گردد )فضل‌الله، 1419: 

.)504-505/24‌
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 علامــه جــوادی آملــی صاحــب تفســیر تســنیم نیــز در دروس تفســیری خــود بیان 
داشته‌اند علت این چینش آن است که انسان وقتی مشکلی پیدا کرد اول به ولیّ 
گر  خــود و بــه راهنمــای خود و به سرپرســت و مدیر و مدبّر خود پناهنده می‌شــود؛ ا
کم مملکت، سلطان مملکت، امین مملکت، امیر  مشکل او از آن راه‌حل نشد به حا
گر کاری از مســئولان و مدیران و مدبّران زمینی به ثمر  مملکت پناهنده می‌شــود و ا
خ 1399/01/29؛  نرســید، به »ربّ العالمین« پناهنده می‌شود )درس تفسیری در مور

سایت مدرسه فقاهت(.

5. تحلیل رویکرد مفسران پیرامون صفات الهی در سوره ناس
در مقام تحلیل رویکرد، تأمل در نکات زیر قابل‌توجه است:

1. تعــدادی از تفاســیر قــرن پنجــم )شــواهد التنزیل لقواعــد التنزیل( و قــرن هفتم 
)دقایــق التأویــل و حقایــق التنزیــل( بــه دلایــل مختلــف بــه تفســیر ســوره‌ نــاس 
نپرداخته‌انــد یــا آن بخــش، در نســخه‌های موجودشــان یافت نمی‌شــود. البته که 
برخــی از آن‌هــا ماننــد تفســیر تســتری )تســتری، 1423: 211( و معانی القــرآن )فراء 
ابوزکریــا، بی‌تــا: ‌302/3( )قــرن ســوم(، تفســیر الکشــف و البیــان عــن تفســیر القرآن 
)ثعلبــی نیشــابوری، 1422 ق: ‌341/10( )قــرن پنجــم(، تفســیر المحــرر الوجیــز فی 
تفســیر الکتــاب العزیــز )ابــن عطیــه، :540/5‌1422()قــرن ششــم( و تفســیر جواهــر 
الحســان فی تفسیر القرآن )ثعالبی، :642/5‌1418( )قرن نهم( به آیات اولیه سوره 

ناس نپرداخته و به سراغ آیات بعدی آن رفته‌اند.
2. غالبــا تفاســیر متقــدم صرفــا به بیان معنــای اوصاف الهــی )و نه دلیــل انتخاب 
آن‌هــا( پرداخته‌انــد؛ امــا از قرون ششــم به بعد، تفاســیر قابل‌توجهی بــه تحلیل در 
خصوص دلیل انتخاب یا بعضاً دلیل چینش این ســه صفت الهی »رب«، »ملک« 
و »اله« پرداختند. به‌ویژه تحلیل‌های منطقی فخر رازی برای بیان دلایل چینش 
اوصــاف ســه‌گانه الهــی کــه مورداتــکا مفســران متعــددی قرارگرفتــه اســت. از قــرن 
چهاردهــم و به‌ویــژه در قرن معاصر هم در تفاســیر، نکات بیشــتر و قابل‌توجه‌تری 

نسبت به دلیل انتخاب و چینش این صفت الهی بیان‌شده است.
3. از مهم‌ترین دلایل تطور تفاسیر، اتخاذ سبک و روش تفسیری متفاوت در طول 
زمان متناسب با تغییر شرایط فرهنگی و اجتماعی بوده است. هرچه از صدر اسلام 
فاصله گرفته شــود، آرای تفســیری همراه با پیشــرفت جوامع مســلمانان و گسترش 
علــوم، افــزوده می‌شــود و گســترش می‌یابد. فهــم اولیه و بســیط مــردم عصر نزول 
از معنــای صفــات الهی موجود در ســوره ناس، با فعال‌تر شــدن ذهن بشــر و ایجاد 
پرســش‌های افزون‌تر، تبدیل به برداشــت تفســیری پیچیده‌تری شــده است. این 
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پیچیدگــی به دلیل اســتفاده از روش‌های تفســیری متفاوت )عقلــی یا روش ادبی 
یــا روش عرفانــی و ...( متناســب با گفتمــان رایج زیســت‌بوم‌های فرهنگی در ادوار 
خ‌داده و با افزوده شــدن نگرش جامعه‌شــناختی و روان‌شناختی در قرن  تاریخی، ر
معاصر، به سمت کاربردی شدن در عرصه سبک زندگی انسان، حرکت کرده است. 
درواقع با پیشرفت علم تجربی و تجهیزات و پیچیدگی زندگی بشر، مصادیق شرور 

پنهانی و احساس عجز انسان، بیش‌ازپیش موردتوجه قرارگرفته است.
4. شــاید بدیــن دلیــل کــه معنای صفــات الهی در میان مــردم عصر نزول، ســاده و 
تبییــن شــده بود، در غالب تفاســیر روایی محــض فریقین، درباره دلیــل انتخاب و 
چینش این ســه واژه، بحثی نشــده و غالباً بر روی آیات دیگر مانند واژه »وســواس 
خناس« بحث شده است )ثمالی، 1420: 368؛ قمی، 1367: ‌450/2؛ سیوطی، 1404: 
‌420/6؛ ثعلبی نیشــابوری،1422: ‌341/10؛ فیض کاشــانی، 1415: ‌398/5؛ بحرانی، 
1416: ‌818/5(؛ امــا در غالــب تفاســیر روایــی اجتهــادی )کــه نمونه‌هایــی از آن در 
بخــش پیشــین مورداشــاره قــرار گرفت( به‌ویــژه در قرن‌هــای اخیر، پاســخ‌هایی بر 

اساس به مسئله پژوهش ارائه‌شده است.

6. تحلیل آراء مفسران پیرامون صفات الهی در سوره ناس
در مقام تحلیل آراء، ابتدا معنای سه واژه اصلی و سپس، دلیل انتخاب این واژگان 

و چینش آن‌ها در سوره، بررسی می‌شود.

الف( معنای واژگان صفات الهی در سوره ناس
کید بر نقش فهم صحیح  در مقام تحلیل معنای واژگان اساسی این پژوهش، با تأ
معنای واژگان در فهم دلیل انتخاب آن‌ها، در تلاش غالب مفســران مشــهود است 
کــه بــر اســاس اقتضــای مباحــث و رویکرد تفســیریِ خــود، گاه به‌صــورت مجمل و 
گاه به‌صــورت مفصــل بــه بیــان و تحلیل معنــای واژگان »رب«، »ملــک« و »اله« در 
ســوره ناس پرداخته‌اند. در این مســیر هم غالب مفســران، موفق بوده و معانی که 
بیان داشــته‌اند، هم ازنظر کاربرد در میان عرب‌ها، هم با توجه به ســیاق ســوره و 
هــم کاربــرد قرآنی برخی از واژگان، دقیق اســت. البته برخی دیگــر از معنایابی‌های 
مفســران دچــار عــدم دقــت و گاهــا خلــط معنــا یــا بــه کار بســتن معانــی به‌صــورت 
ج اســت و تنها به  جابجاســت که بررســی بیشــتر این مســئله، از موضوع بحث خار
کتفــا می‌گردد به‌عنوان نمونــه گاه با نگاهی بــه نتیجه‌ی واژه و  ذکــر نمونه‌هایــی ا
نه خود واژه، آن را معنا کرده‌اند مثلاً »ملک« را به شایســته عبادت )طبری، 1412: 
228/30( معنــا نمودنــد یا گاه با نگاهی تک‌بعدی، صرفاً معنایی متناظر به ابتدای 
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تحقــق معنــای واژه را ذکر کرده‌اند مثــاً »رب« را به خالق )میبدی، :675/10‌1371( 
معنا نمودند.

جمع‌بنــدی آراء مفســران و لغــت شناســان ذیــل واژگان، بیانگر نقــش مبنایی این 
مؤلفه‌های معنایی است:

-»رب« دارای ســه مؤلفه »مربی و پرورش‌دهنــده بودن«، »نعمت دادن و رفع نیاز 
نمودن« و »اصلاح و به کمال رساندن«.

-»ملک« دارای ســه مؤلفه »مالک و صاحب بودن«، »تســلط داشــتن« و »امرونهی 
کردن«.

-»اله« دارای سه مؤلفه »متحیّر کردن«، »ارزشمند و مقدس تلقی شدن« و »معبود 
و مورد پرستش بودن«.

متناظــر بــا هــدف کاربــردی ســوره که پناه بــردن از شــرور پنهانی اســت، تمــام این 
عناصــر معنایــی بــرای مخاطب آیــات، کارکرد. هدایتــی دارد و می‌توانــد در ارتقای 

هوش معنوی او مؤثر باشد.
ب( تحلیل دلیل انتخاب صفات الهی سوره ناس

بــه نظر می‌رســد با مطالعه نظر مفســران، چهــار نکته درباره علــت انتخاب واژگان 
»رب«، »ملک« و »اله« قابل‌بیان است:

خطیر بودن شرور پنهانی: محور موضوعی سوره ناس، فهم ناتوانی انسان برای 
مواجهه مستقل با شرور پنهانی و لزوم استعاذه به خداوند متعال است )الهی زاده، 
1396:98(. ازجملــه صفــات الهــی، پنــاه بــودن او بــرای دفع شــرور بوده )طوســی، 
بی‌تــا: ‌436/10( و خطیر بودن شــرور پنهانی تا بدان جاســت کــه خداوند به پیامبر 
)ص( نیــز دســتور بــه پناه‌جویی می‌دهد. بر اســاس منطق عقلــی، چنانچه فردی 
مانند پیامبر )ص( باآن‌همه کمالات، ملزم به پناه جستن است، مؤمنان و پیروان 
ایشــان نیــز ضمــن پرهیــز از ساده‌اندیشــی و کم‌اهمیــت تلقــی کــردن دربــاره شــرور 
پنهانی، با الگو گیری از پیامبر )ص(، باید به خداوند اســتعاذه کنند. انتخاب این 
صفات مبنایی که ناظر به عرصه‌های حیاتی انســان شــامل پرورش و رشد، بایدها 
و نبایدهای زندگی و تعهد قلبی به لزوم مراعات فرمان‌ها هســتند، نشــئت‌گرفته از 
لــزوم دقــت نظر انســان برای اتکا به قــدرت الهی در مواجهه مناســب با مخاطرات 

مرتبط است.
پاســخگویی بــه نــدای فطری انســان‌ها: برخــی از خصوصیات و افــکار )دینی(، 
تقریبــا در همه‌جــا و همــه زمان‌هــا یافت می‌شــوند و از عوامــل مؤثر در رشــد روانی 
انســان بــوده )گوســتاویونگ،1370: 9( و نوعــی هدایــت تکوینــی و خــدادادی در 
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وجــود اوینــد )مصباح یــزدی،1380: ۲۶(. این بینش‌ها و گرایش‌های ذاتی انســان 
کــه امــری تحمیلــی و بیرونــی نیســتند )اتــو، ۱۳۸۰: ۲۱۸(، عامــل هدایــت علمــی و 
گرایــش عملــی به کمال واقعی و ســعادت حقیقی انســان‌اند )طباطبایی، 1417 ق: 
۲۷۱/۱۹(. ازجمله گرایش‌های فطری انســان، گرایش به خیر، خلاقیت و پرســتش 
بــوده )مطهــری، 1392: 503/3-492( و مخصوصــا هنگامی‌کــه انســان بــه ضعــف 
توانمنــدیِ خــود در برابر مخاطــرات دنیوی پی می‌برد، نمایان تر می‌گردند. شــرور 
پنهانی، عامل انحراف و توقف انســان در مســیر کمال‌اند و با شناخت آن‌ها و فهم 
ح  عاجــز بودن انســان، نــدای فطری برای تکیــه کردن بر وجــودی قابل‌اعتنا مطر
می‌گــردد. ایــن ســه ویژگی از خداونــد )رب، ملک و اله( ناظر به پاســخگویی به آن 
ندا در برابر موجودات شرور و مذمت انسان در برابر فراموشی فطرت است. بدیهی 
اســت که وجودی غیر از خداوند نمی‌تواند برای انســان، خیر رقم زند و با خلاقیت 
و اوامر و نواهی بجا، هم او را از شرور، محفوظ و هم حس پرستش او را ارضا نماید.
ایجــاد و ارتقــای انگیــزه برای پناه بردن بــه خدا: همان‌طور که پیش‌تر ذکر شــد، 
انســان در زندگــی با موجــودات مختلفی مواجــه می‌گردد که بعضاً، شــاخص‌هایی 
از قابل‌اتــکا بــودن را نمایــش می‌دهند؛ اما تأمل در این ســه واژه، انگیــزه لازم را در 
مؤمــن ایجــاد می‌کند تــا تنها بر خداوند تکیه نماید. از یک‌ســو، بــا تعقل درمی‌یابد 
بــا توجــه به نقش ربوبیــت الهی، تنهــا وجودی که نیازهای واقعی انســان و مســیر 
تأمین صحیح آن و نقاط ضعف و مســیر اصلاح و کمال انســان را می‌داند، خداوند 
اســت. ازآنجایی‌کــه خداوند بــه بندگانش نیازی نــدارد )طبرســی، 1372: ‌870/10(، 
در فرمانروایــی هــم تمامــا بــا عقلانیت و عدالــت، فرمــان داده و کمبودی نــدارد تا 
بــه مخلوقات، آســیب و شــرّی برســاند. همچنین بــه دلیل مالکیــت کامل، تصرف 
کلی و غلبه بلامعارض، اطمینان کافی از پناه‌جویی به او فراهم اســت )فخر رازی، 
1420: ‌377/32-36(. اقتضــای ایــن قــدرت تام الهی که هر فــرد منصفی را متحیّر 

می‌سازد، ارزشمند دانستن خدا و پرستش اوست.
جلوگیــری از انحــراف در مســیر پنــاه جُســتن: شــیطان نیــز به‌عنــوان دشــمن 
قســم‌خورده انســان )ص/32(، با دخالت در عقل، هوای نفس، سیسم بیولوژیک 
و اراده انســان، به دنبال نفوذ در شــخصیت انســان و هدایت انگیزش او به‌ســوی 
ناشایست‌ها، می‌کوشد )کاویانی، 1398: 122(. او چون از گرایش انسان در تبعیت 
از موجوداتــی کــه نقش پرورش‌دهنــده، مالک و فرمانروا و معبــود را بازی می‌کنند، 
کن، اشــیاء و افراد مشــهور )ســلبریتی(  گاه اســت، بــه ارائــه موارد تقلبی ازجمله اما آ
بــه انســان همــت می‌گمــارد. ازجملــه روش‌هــای شــیطان، به فراموشــی کشــاندن 
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گرایــش بــه یاد خدا در انســان‌ها )یوســف/42( و شایســته جلوه دادن امور ناپســند 
بــوده )نمل/24( که ازجمله آثار آن، ســوق دادن انســان بــه تکیه‌گاه‌های دروغین 
است )جاثیه/23(. نمونه‌های متعدد از خدا انگاری افراد و اجسام در تاریخ زندگی 
گر از خدایی پاسخ  بشر، قابل‌مشاهده است که وابسته به تأمین نیازها بود و گاه، ا
نمی‌گرفتنــد، هیــچ بــد نمی‌دانســتند که ایمــان خود را از یــک خدا به خــدای دیگر 
تغییــر دهند )دیکســون کنــدی، 1385: 23(. این خدایان دروغین با تصویرســازی 
تصنعی، راهبر و تأمین‌کننده‌ی نیاز انســان معرفی می‌شــوند و انسان که مسیر رفع 
نیــاز خود را در دســت آنان می‌بیند، نســبت به امرونهی‌های آن‌هــا از خود اطاعت 
نشــان می‌دهــد و پــس از مدتــی بــا افزایــش جنبه احساســی ایــن رابطه، پرســتش 
خدایان دروغین اشــاعه می‌یابد. خداوند با انتخاب و ســپس نســبت دادن مطلق 
این صفات ســه‌گانه به خویش، به طرد انگاره‌های ناظر به نقش موجودات دیگر 

در پرورش، فرمانداری و تأمین حس پرستش انسان می‌پردازد.

ب( تحلیل دلیل چینش صفات الهی سوره ناس
به نظر می‌رسد بامطالعه نظر مفسران، سه نکته درباره علت چینش واژگان »رب«، 

»ملک« و »اله« قابل‌بیان است:
ناظــر به زندگی معمول انســان‌ها: ازجمله رویکردهــای خداوند در ارائه مطالب، 
بهــره جســتن از روال طبیعــی انســان در فرآینــد زندگی روزمره اوســت. انســان‌ها در 
هنــگام مواجهــه با مشــکلات، ابتــدا به سرپرســت و مدیر خــود پناهنده می‌شــوند؛ 
کم یا امین مملکت پناهنده می‌شــوند )ابن  گر مشــکل او از آن راه‌حل نشــد به حا ا
گر کاری از مسئولان و مدیران زمینی به ثمر نرسید به »ربّ  جوزی، 1422: ‌510/4( و ا
خ 1399/01/29؛  العالمین« پناهنده می‌شــوند )جوادی آملی، درس تفســیری در مور
ســایت مدرســه فقاهت(. تأملی در زندگی معمول انســان‌ها نیز بیانگر آن اســت که 
هنــگام حوادث ســخت، انســان‌ها از همین فرایندِ ترتیبی بــرای پناه‌جویی در برابر 

شرور استفاده می‌کنند )زمخشری، 1407: ‌823/4(.
ناظــر بــه فراینــد تدریجی رشــد مــادی و معنوی انســان: از دیگــر دلایل چینش 
این ســه واژه به شــکل فعلی در ســوره، تطابق چینش این سه صفت با فرایند رشد 
جســمی و معنــوی انســان اســت. انســان در ابتدا با نعمــات و غریــزه، ربوبیت الهی 
را درک می‌کنــد؛ ســپس بــا کمــک عقل درمی‌یابد کــه مالک حقیقی عالَــم، خداوند 
است که از همگان بی‌نیاز و حکم او نافذ است؛ سپس قلب خود را به کمک عقل 
می‌آورد تا به مقام پرســتش تام الهی رســد )مراغی، بی‌تا: ‌270/30(. از نگاه فلســفی 
نیز در نخســتین مرتبه خلقت، انســان تحت تربیت اســم ربوبیت و با طی مراحلی 
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از مــادّه به‌صــورت انســانیت درمی‌آیــد؛ پس‌ازآن در مرتبه دوم، تحت اســتیلا اســم 
ملک، از مرتبه‌ای به مرتبه‌ای و از ســنی به ســن دیگر متحول می‌شــود و پس‌ازآن 
در مرتبه ســوم خلقت، وقتی به کمال انســانیت رســید، آن‌وقت شــأنیت آن را پیدا 
می‌کند که تحت تربیت اســم الّلَ واقع گردد )بانوی اصفهانی، 1361: ‌373/15(. از 
نگاه عرفانی نیز پس از افاضه لوازم کمال انســان در مرحله اول، انســان با رســیدن 
به مقام فنا به »ملک« دســتاویز شــود )ابن عربی، 1422: 472/‌2( و برای بقاء بعد 

از فنا، عبودیت »اله« را در خود متجلی سازد )گنابادی، 1408: ‌289/4- 288(.
تکمیــل نقــش صفات بــا تأثیر از صفات پیشــین: بــه نظر نگارنــده این چینش 
می‌توانــد بیانگــر تأثیر صفات ســه‌گانه بر دیگری نیز باشــد؛ یعنی اثبات وجود یک 
صفــت در خداونــد، فهــم وجــود صفــات دیگــر را تســهیل و پذیــرش کارایــی آن در 
زندگــی انســان‌ها، تبییــن می‌کند. با ذکــر »ملک« بعد از »رب« این نکته بیان‌شــده 
اســت کــه تربیت الهــی از طریق تصــرف کلی و مالکیــت کامل انجــام می‌پذیرد و با 
تربیت سایران متفاوت است. همچنین علت ذکر »اله« بعد از »ملک« آن است که 
مالکیــت خداونــد از طریــق معبود بودن بوده که اقتضای قدرت تمام اســت. علت 
کید بر  ایــن چینــش، بــرای دفــع توهم و اشــتباه انــگاری و انحــراف مخاطبــان و تأ

تفاوت ربویت و مالکیت و الوهیت الهی با سایر موجودات است.

نتیجه‌
ح‌شده در این پژوهش را می‌توان در سه نکته ارائه کرد:  برآیند مباحث مطر

1. بــا تغییــر مخاطبــان اولیــه قــرآن و پیشــرفت جوامــع و علوم، تفاســیر قــرآن دچار 
تغییــرات و افزوده شــدن آراء تفســیری شــده و به ابعــاد جدیدتری از معــارف قرآنی 
پرداختنــد. بــا بررســی تفاســیر فریقین از قــرون اولیه تا قــرون معاصر نیــز این نکته 
مشــهود اســت که بررســی پیرامون دلایل انتخاب و چینش سه صفت الهی »رب«، 
»ملــک« و »الــه« در ســوره ناس، به‌تدریــج موردتوجه قرار گرفت و از قرن ششــم، با 
تنــوع علمی نشــئت‌گرفته از دادوســتدهای علمــی با مناطق دیگر جهــان و ارتقای 
ســطح پرســش‌های مخاطبان، گستره مفســرانی که به دنبال یافتن پاسخی برای 
پرســش‌های مذکور بودند، افزوده شــد. رصد زیست‌بوم فرهنگی جوامع اسلامی در 
تحلیــل تطور اقبال به نکات تفســیری پیرامون آیــات موردنظر، ازجمله روش‌های 

شایسته در فهم رویکرد مفسران است.
2. تحلیــل آراء مفســران بیانگــر آن اســت کــه به دلیــل اهمیت وافر شــرور پنهانی و 
نقــش کلیــدی آن در فرآیند کمال انســان، ســه صفت الهی »رب«، »ملــک« و »اله« 
که ناظر به عرصه‌های حیاتی زندگی انســان هســتند، برگزیده ‌شده‌اند تا هم علاوه 
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بر پاســخگویی به ندای فطری انســان‌ها، قدرت و تســلط و عنایت دائمی خداوند 
بــه انســان را یــادآوری نموده تــا موجب ایجاد و ارتقــای انگیزه برای پنــاه بردن به 
خداوند گردد. البته که شــیطان نیز با تمام تلاش برای انحراف پاســخگویی به آن 
ندای فطری، به دنبال غافل نمودن انســان از آفات آن شــرور پنهانی و همچنین 
تصویرســازی دروغیــن از توانایــی مربیــان و فرمانروایان و معبودان دروغین اســت 
تا انســان برای رفع نیاز خود به دامان ایشــان کشــانده و درنتیجه، تلاش انســان را 

بی‌اثر نماید.
3. مفســران درمجموع، چینش فعلی آن ســه صفت در ســوره ناس را به دلیل ناظر 
بودن آن به زندگی معمول انسان‌ها، درایت الهی برای استفاده از یک امر ملموس 
می‌داننــد تــا بدیــن طریق، فهم آن را تســهیل نمایــد. همچنین با توجــه به تطابق 
این چینش صفات مذکور با فرایند تدریجی رشد مادی و معنوی انسان، هم ازنظر 
رشــد عقلــی و هــم از نگــرش عرفانی ایــن پذیرش درونی در انســان وجــود دارد که 
حضــور منعم و راشــد الهــی را در تمام مراحــل زندگی خود، وجدان نمایــد تا باز هم 
از همــان طریــق مطمئــن و با پناه‌جویی بــه تنها وجود قادر و کریــم، نیازهای خود 
کید بر  در مواجهــه هوشــمندانه بــا شــرور پنهانــی را تأمین نمایــد. نکته دیگر نیــز تأ
رابطــه مرحله‌بندی شــده این صفات از جهت نقش تکمیلــی برای ایفای اثر کامل 
در زندگی انســان اســت. همان‌گونه که انســان در فرایند زندگی درمی‌یابد که برای 
مشــاهده اثــر چیزی، بایــد در مرحله بعد از چیز دیگری اســتفاده نمایــد، درمی‌یابد 
کــه پذیــرش ربوبیت الهی با پذیــرش مالک و فرمانروا بودن وی در زندگی انســان، 
اثــر مؤثر در ســطح کمی و کیفی خواهد داشــت و پذیرش مالکیــت و فرمانروا بودن 
خدا نیز با پذیرش الوهیت او، به معنای واقعی در مدیریت صحیح شــرور پنهانی، 

رهگشاست.
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الکتاب.

صبحی، صالح )۱۹۷۲ م(: »مباحث فی علوم القرآن«، بیروت: دارالعلم للملایین.
طالقانی، سید محمود )1362 ش(: »پرتوی از قرآن«، تهران: شرکت سهامی انتشار، چاپ چهارم.‌

طباطبایی، ســید محمدحســین )1417 ق(: »المیزان فی تفســیر القرآن«، قم: دفتر انتشــارات اسلامی، چاپ 
پنجم.

طبرسی، فضل بن حسن )1372 ش(: »مجمع‌البیان فی تفسیر القرآن«‌، تهران: انتشارات ناصرخسرو، چاپ 
سوم.

طبری، محمد بن جریر )1412 ق(: »جامع البیان فی تفسیر القرآن«‌، بیروت: دار المعرفه.
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طنطاوی، سید محمد )بی‌تا(: »التفسیر الوسیط للقرآن الکریم«، بی‌جا: بی‌نا.
طوســی، محمد بن حســن )بی‌تا(: »التبیان فی تفسیر القرآن«، تحقیق احمد قصیرعاملی، بیروت: داراحیاء 

التراث العربی.
عاملی، علی بن حســین )1413 ق(: »الوجیز فی تفســیر القرآن العزیز«، تحقیق شــیخ مالک محمودی، قم: 

دار القرآن الکریم.
عبدالسلام، عزالدین )بی‌تا(: »درر الفوائد فی مشکل القرآن«، کویت: وزارت اوقاف.

فخررازی، محمد بن عمر )1420 ق(: »مفاتیح الغیب«، بیروت: دار احیاء التراث العربی، چاپ سوم.
فــراء ابوزکریــا، یحیــی بــن زیاد )بی‌تــا(: »معانــی القــرآن«‌، تحقیق احمد یوســف نجاتــی و همــکاران، مصر: 

دارالمصریه للتألیف و الترجمه.
فــرات کوفــی، فرات بن ابراهیم )1410 ق(: »تفســیر فرات الکوفی«‌، تحقیــق محمدکاظم محمودی، تهران: 

سازمان چاپ و انتشارات وزارت ارشاد اسلامی.
فراهیدی، خلیل بن احمد )1409 ق(: »کتاب العین«‌، قم: نشر هجرت، چاپ دوم.

ک للطباعة و النشــر،  فضــل‌الله، ســید محمدحســین )1419 ق(: »تفســیر من وحی القــرآن«‌، بیروت: دار الملا
چاپ دوم.

فیض کاشانی، ملامحسن )1415 ق(: »تفسیر الصافی«، تحقیق، حسین اعلمی، تهران: الصدر، چاپ دوم.
ح الکبیر«، قم: مؤسســه دارالهجره،  فیومــی، احمــد بــن محمــد )1414 ق(: »المصباح المنیر فــی غریب الشــر

چاپ دوم.
قاسمی، جمال‌الدین )1418 ق(: »محاسن التاویل«، بیروت: دارالکتب العلمیه.

قرطبی، محمد بن احمد )1364 ش(: »الجامع لأحکام القرآن«‌، تهران: انتشارات ناصرخسرو.
قشــیری، عبدالکریــم )بی‌تا(: »لطایف الاشــارات«، تحقیــق ابراهیم بســیونی، مصر: الهیئــة المصریة العامه 

للکتاب،‌ چاپ سوم.
قمی، علی بن ابراهیم )1367 ش(: »تفسیرالقمی«، قم: دارالکتاب.

قمی مشــهدی، محمد )1368 ش(: »تفســیر کنز الدقائق و بحر الغرائب«‌، تحقیق حســین درگاهی، تهران: 
سازمان چاپ و انتشارات وزارت ارشاد.

کاویانی، محمد )1398 ش(: »روان‌شناسی در قرآن، بنیان‌ها و کاربردها«، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.
کاشــانی، محمــد بــن مرتضــی )1410 ق(: »تفســیر المعیــن«، تحقیق حســین درگاهی، قــم: کتابخانه آیة الله 

مرعشی نجفی.
کاشانی، ملأ فتح‌الله )1336 ش(: »تفسیر منهج الصادقین فی الزام المخالفین«، تهران: کتابفروشی علمی.
کاشــفی ســبزواری، حســین بن علــی )‌1369 ش(: »مواهــب علیه«‌، تحقیق ســید محمدرضا جلالــی نائینی، 

تهران: سازمان چاپ و انتشارات اقبال.
گنابادی، ســلطان محمد )1408 ق(: »تفســیر بیان الســعادة فی مقامات العبادة«، بیروت: مؤسســه الأعلمی 

للمطبوعات، چاپ دوم.‌
کارل )1370 ش(: »روانشناســی و دیــن«، ترجمــه فــؤاد روحانــی، تهــران: شــرکت ســهامی  گوســتاویونگ، 

کتاب‌های جیبی، چاپ سوم.
مجلسی، محمدباقر )۱۴۰۳ ق(: »بحارالانوار«، قم: دفتر انتشارات اسلامی.

مدنــی شــیرازی، علی‌خــان )1384 ش(: »الطــراز الأول و الکنــاز لمــا علیــه من لغــه العرب المعــول«‌، تصحیح 
مؤسسه آل البیت )ع(، مشهد: مؤسسه آل البیت )ع( لإحیاء التراث.

مراغی احمد بن مصطفی )بی‌تا(: »تفسیر المراغی«‌، بیروت: داراحیاء التراث العربی.
مصباح یزدی، محمدتقی )1380 ش(: »معارف قرآن«، قم: انتشارات مؤسسه امام خمینی )ره(، چاپ سوم.

مصطفوی، حسن )1368 ش(: »التحقیق فی کلمات القرآن الکریم«، تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد.
مطهری، مرتضی )1392 ش(: »مجموعه آثار )جلد 3(«، تهران: انتشارات صدرا.

کستان: مکتبة رشدیه. مظهری، محمد )1412 ق(: »التفسیر المظهری«‌، تحقیق غلام نبی تونسی، پا
معرفت، محمدهادی )1405 ق(: »التمهید فی علوم القرآن«، قم: مرکز مدیریت حوزه علمیه قم.
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مغنیه، محمدجواد )1424 ق(: »تفسیر الکاشف«‌، تهران: دارالکتب الإسلامیة.
ملاحویش، عبدالقادر )1382 ق(: »بیان المعانی«‌، دمشق: مطبعة الترقی.‌

میبدی، رشیدالدین )1371 ش(: »کشف الأسرار و عدة الأبرار«، تحقیق علی‌اصغر حکمت، تهران: امیرکبیر، 
چاپ پنجم.

نخجوانی، نعمت‌الله )1991 م(: »الفواتح الالهیه و المفاتح الغیبیه«، مصر: دار رکابی للنشر.
نســاج، مریــم، )1400(: »رهیافتــی بــه الگــوی تربیت نفــس با نگاه ســاختارگونه به ســوره نــاس«، آموزه‌های 

تربیتی در قرآن و حدیث، شماره 14، صص 199-214.
نــووی جــاوی، محمد بــن عمر )1417 ق(: »مراح لبید لکشــف معنــی القرآن المجید«، تحقیــق محمد أمین 

الصناوی، بیروت: دارالکتب العلمیه.
نیشــابوری، نظام‌الدیــن )1416 ق(: »تفســیر غرائب القــرآن و رغائب الفرقان«‌، تحقیق شــیخ زکریا عمیرات، 

بیروت: دارالکتب العلمیه.
الهی زاده، محمدحسین )1396 ش(: »تدبر در قرآن )جزء 30(«، مشهد: تدبر در قرآن و سیره، چاپ هشتم.

یعقوبی، احمد ابن اسحاق)1379ق(: »تاریخ الیعقوبی«، بیروت: دارصادر.   
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Detailed Abstract
Research Objective: The central issue of this study is to examine the validity of 
James Bellamy’s claim concerning the Arabic word jibt. By utilizing the viewpoints 
of both Sunni and Shi‘i Qur’anic exegetes along with linguistic principles, the accu-
racy or inaccuracy of Bellamy’s assertion can be determined. Through precise aca-
demic analysis and recourse to Qur’anic lexicons, Qur’anic exegeses, and historical 
records, the fallacy and inadequacy of Bellamy’s assumption can be demonstrated. 
This reveals that the most accurate and effective terms and expressions are those 
authentically found in the Qur’an and its conventional orthography. Replacing such 
terms yields no result other than supporting the notion of verbal distortion in the 
Qur’an. Furthermore, Bellamy’s theory aligns with his presuppositions and paral-
lels with the scriptures of the Bible and the Torah, but cannot be fully applied to the 
Qur’an. It must be noted that Bellamy’s views are not entirely in agreement with the 
Muslim discourse on orthographic irregularities.

Research Methodology: This research employs a descriptive-analytical methodol-
ogy with a critical approach, involving the collection and analysis of relevant data 
to examine Bellamy’s reformist view regarding the word jibt.

Findings: The findings reveal that no alteration or distortion has occurred con-
cerning this word that would necessitate emendation. Bellamy’s perspective lacks 
credibility due to its reliance on the assumption that the Qur’an is comparable to 
the previous scriptures and due to its incompatibility with the historical facts of the 
Qur’an’s transmission, its oral mutawātir nature, and the foundational principles of 
Islamic and linguistic thought as upheld by Muslim exegetes and lexicographers. 
Various interpretations have been offered by lexicographers, exegetes, and tradi-
tionists regarding the word jibt, including meanings such as idol, magician, magic, 
soothsayer, Iblis, Satan, polytheism, a certain Jewish scholar, a group of Jewish 
scholars, disbeliever, obstinate opponent, and anything or anyone obeyed in dis-
obedience to God. Therefore, the meaning of jibt cannot be confined to any one of 
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these alone. It may refer to any object of worship other than God or any-
thing set in opposition to Him in acts of worship. As shown, Qur’anic ex-
egetes and lexicographers differ only in the origin, meaning, and referents 
of jibt, which is an accepted type of scholarly divergence; however, there is 
no disagreement among them concerning the reading, orthography, or any 
scribal error regarding this term. Thus, no modification has occurred, and 
the expression used in the Qur’an and the standard orthographic traditions 
is correct and meaningful.

Conclusion: The words used in the Qur’an are authentic and original, and 
based on Islamic principles (especially the doctrine of non-distortion), any 
replacement is inadmissible. Bellamy’s proposals to substitute, add, or re-
move words—often resulting from his assumptions and personal interpre-
tations—are inaccurate and invalid, especially concerning specific Qur’an-
ic terms like jibt. Moreover, Bellamy’s reliance on alleged errors by certain 
Qur’anic exegetes and Companions in understanding Qur’anic meanings 
lacks the precision and credibility needed to critique the Qur’anic text. Se-
mantic disagreements among Muslim scholars concerning meanings and 
concepts of Qur’anic vocabulary are widely accepted and do not, by them-
selves, indicate scribal errors or verbal distortion. The oral transmission 
of the Qur’an and the precedence of recitation overwriting are among the 
most significant historical considerations negating the possibility of such 
distortions. Since the Qur’an has been transmitted word for word through 
continuous oral recitation, Qur’anic recitation (Qirā’ah) holds a distinct 
status in Islamic tradition—an aspect overlooked in Bellamy’s studies.

Keywords: Bellamy’s critical method, Jibt, Sunni and Shi‘i exegetes, 
James Bellamy, Orientalists
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تحلیل انتقادی دیدگاه اصلاحی جیمز بلمی درباره واژه »جِبْتِ«
 با رویکرد تفاسیر فریقین

باقر ریاحی‌مهر1 
1.  استادیار گروه قرآن و مستشرقان، مجتمع آموزش عالی قرآن و حدیث جامعة‌المصطفی العالمیة، قم، ایران.

bagher_ryaeimehr@miu.ac.ir

چکیده
جیمز بلَمی از مستشرقان قرآن‌پژوه با شیوه نقد متن، به تغییر و اصلاح واژگانی از قرآن اقدام نموده 
اســت. وی در مقالــه »نقــد متنــی قــرآن« در دائره‌المعــارف قــرآن لیدن بــا پیش‌فرض وقــوع خطای 
نوشــتاری در متن قرآن، مدعی اســت که واژه‌هایی در قرآن وجود دارد که براثر اشــتباه ناســخان و 
کاتبان وحی از حالت نخستین تغییر کرده است و درنتیجه باید اصلاح گردد و به اصل خود بازگردد. 
نت« را اصل آن دانسته است. بررسی درستی و  واژه »الجِبت« یکی از این واژه‌هاست که بلمی »الجِّ
نادرســتی ادعای بلمی در این خصوص مســئله اصلی در این مقاله اســت. این مقاله در صدد است 
با اســتفاده از روش توصیفی ـ تحلیلی دیدگاه‌های مفســران فریقین را با مبانی زبانشــناختی بررســی 
کند و میزان دقیق و غیردقیق بودن ادعای بلمی را اثبات نماید. یافته‌ها نشان می‌دهد که در مورد 
این واژه، هیچ‌گونه تغییر و تصحیفی اتفاق نیفتاده اســت که نیاز به اصلاح باشــد. دیدگاه بلمی به 
دلیل اینکه با پیش‌فرض همسان انگاری قرآن با کتب مقدس همراه است و از دیگر سو با حقایقی 
از تاریخ قرآن، تواتر شــفاهی متن قرآن و درمجموع با مبانی اســامی و زبان‌شناختی لغت شناسان و 

مفسران اسلامی تطابق کامل ندارد، بدین ترتیب نمی‌تواند از اعتبار لازم برخوردار باشد.
کلیدواژه‌ها: جِبْت، مفسران فریقین، جیمز بلَمی، مستشرقان.

تاریخ دریافت: 1403/08/22   |    تاریخ اصلاح:  1403/09/18   |   تاریخ پذیرش: 1403/12/21   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1404/02/14 

اســتناد بــه ایــن مقاله:ریاحی مهر، باقر )1403(: »تحلیل انتقادی دیدگاه اصلاحــی جیمزبلمی در ارتباط با واژه »جِبْتِ« با رویکرد  � 
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1. بیان مسئله
جیمز اندرو بلَمی1 دکترای مطالعات شرقی استاد دانشگاه میشیگان در شهران آربر 
)رضایــی هفتادر، 1389: 183( در مقاله‌های متعدد ازجمله مقاله‌ای با عنوان چند 
اصلاح پیشنهادی بـرای متن قرآن که در سال ۱۹۹۳ م در مجلۀ انجمن خاورشناسی 
امریکا2 منتـشر شد چندین واژه قرآنی را موردبررسی قرار داده است. وی در مقدمه 
ایـــن مقالــه، مدعی اســت کــه برخــی از واژه‌های قــرآن به دلیــل خطای نوشــتاریِ 
نخســتین نســخه نویســانِ متــن قــرآن، نیازمنــد اصــاح مجــدد اســت. او می‌گویــد 
ســاختارهای غیرممکنــی در قرآن وجـــود دارد که مفســران آن‌هــا را توجیه کرده‌اند 
)p ,1993 ,Bellamy. 562(. بلمــی ضمــن برشــمردن مــواردی از واژه‌هــا و تعابیــر 
خاص قرآنی -که از دیدگاه او در نســخه‌های نخســتین نادرســت نوشته‌شده‌اند - 
برای آن‌ها جایگزین‌هایی معرفی کرده و مدعی اســت که اصلاحات پیشنهادی او 
ســبب می‌شــود متون تصحیح‌شــده قرآن به ســخنان پیامبر )ص( نزدیک خواهد 
شــد )ibid, p. 571(. بــر ایــن اســاس، می‌توان بــا تحلیل علمی دقیــق و مراجعه به 
لغت‌نامه‌های قرآنی، تفاسیر، مستندات تاریخی، خلل و نارسایی پندار نویسنده را 
اثبات کرد و از این رهگذر دریافت که بهترین واژه‌ها و تعابیر همان واژه‌ها و تعابیر 
اصیل قرآنی‌اند که در قرآن و رســم الخط‌های‌ رایج به‌کاررفته‌اند. جایگزین شــدن 
واژه‌ها ثمره‌ای جز اثبات دیدگاه تحریف لفظی قرآن کریم دستاورد دیگری ندارد. 
افــزون بــر آن، این دیــدگاه با مبانــی و پیش‌فرض‌های نویســنده و عهدین تطابق 
دارد امــا در مــورد قرآن به‌طور کل قابل تطبیق نیســت. البتــه باید گفت که نظرات 
جیمز بلمی با آنچه مســلمانان درباره اغلاط رســم‌الخط بیان می‌کنند، تطابق تام 

ندارد )معرفت، 1415 ق: 365-363(.

2. پیشینه پژوهش
کنــون پژوهش‌هــای خوبــی به‌صــورت مــوردی بــه نقد  قابل‌یــادآوری اســت کــه تا
اصلاحــات پیشــنهادی بلمــی انجام‌یافتــه اســت. برای نمونــه حاجی‌اســماعیلی و 
نجات‌بخــش آزادانی )1401( در مقاله »نقد مقاله پاره‌ای از پیشــنهاد‌های اصلاحی 
مصحــف؛ اثــر جیمــز بلمی« اصلاحات پیشــنهادی بلمــی در مورد واژه‌های »ســبعاً 
ی فــی امنیه«، »الّا امانیّ«، »صبغــة الله«، »اصحاب الاعراف« و  مــن المثانی«، »تمنَّ
»حــروف مقطعه« را بررســی و نقــد نموده اســت. جزینی و رضایی‌هفتــادر )1401( در 

1. James A. Bellamy

2. JOURNAL OF THE AMERICAN ORIENTAL SOCIETY.
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مقالــه »تحلیــل انتقــادی دیدگاه جیمــز بلمی درباره آیه 88 ســوره زخــرف« دیدگاه 
کــرده اســت. همچنیــن  فرزانــه )1390( در  بلمــی را در مــورد واژه »قیلــه« بررســی 
مقالــه »حصــب جهنم: بررســی معناشــناختی واژه »حصب« در قــرآن« و فقهی‌زاده 
و همــکاران )1393( در مقالــه »مســجل«؛ پیشــنهادی ناصحیــح و غیرعالمانــه، و 
اســکندرلو و امیری )1390( واژه »الرقیم« را در مقاله »برســی مقاله الرقیم و الرقود« 
بررســی کرده‌انــد. امیری‌دومــاری )1401( واژه »أمــه« را در مقالــه‌ای تحــت عنــوان 
»تحلیل انتقادی دیدگاه جیمز بلمی در ارتباط با قرائت واژه أمه« و همو و نکونام، 
واژه »اَب« را در مقالــه‌ای تحــت عنــوان »تحلیــل انتقــادی اصــاح واژه اَبّ توســط 
جیمــز بلمــی« موردبررســی قــرار داده‌انــد و بــه نقــد دیــدگاه اصلاحی بلمــی در مورد 
واژه‌هــای ذکرشــده پرداخته‌انــد. چنانکــه از نظر گذشــت، واژگانی از مــوارد خطای 
ادعایــی بلمــی در مقالاتــی مورد تحلیــل و نقد واقع شــده‌اند. در این میــان دیدگاه 
اغُوتِ« طبق جســتجوی انجام‌شــده هنوز مورد نقد  بلمی در مورد واژه »جِبْتِ و طَّ
و بررســی قــرار نگرفته اســت. بر این اســاس، مقاله حاضر به‌طور خــاص به تحلیل 

دیدگاه بلمی در مورد واژه جبت اختصاص داده‌شده است.

می
َ
3. روش نقد بل

ح  بلمی با استناد به اختلاف قرائت و دلایلی که بر وقوع خطا در نگارش قرآن مطر
 ,Bellamy خ داده است شده، پنداشته است که خطاهای نوشتاری در متن قرآن ر
1993: 563-562((. او بــه دلیــل همســان پنداری قرآن با ســایر متــون مقدس، با 
اســتفاده از روش »نقد متنی« که در کتب مقدس استفاده‌شــده است، این قواعد را 
در مورد برخی از کلمات قرآن به‌کاربرده اســت )Bellamy,2006: 238( جیمز بلمی 
قواعــد موردنظــر را بــا ایــن تعریــف در مورد متــن قرآن بــه کار می‌برد: »علم کشــف 
خطا در متون و هنر تصحیح و رفع خطاهای متون« )مک اولیف، 1399: 5/ 372، 
Bellamy, 1993:563( او در کاربســت روش فوق نســبت به متن قرآن، چند مورد 
را به‌عنــوان مبنــای کار خــود قــرار داده اســت: الف( معنــای عبارت تصحیح‌شــده 
بهتر از متن موجود باشد. ب( باید با سبک قرآن هماهنگ باشد. ج( باید از حیث 
رســم‌الخط توجیه‌پذیــر باشــد. د( بایــد نشــان داد کــه چگونــه انحــراف اولیه متن 
خ‌داده و مهم‌تریــن این‌هــا بحث معناشــناختی اســت )مک اولیف،  در وهلــه اول ر

.)372 /5 :1399
 بلمــی بــا اســتفاده از ایــن روش در مقاله‌های متعــددی1 ازجمله مقالــه »نقد متنی 

1. Bellamy,(1991), American Oriental.a note on surah 18:9?Al-Raqim or al-Ruqud.1.pp.115-117.
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قــرآن« کــه اثر مســتقل با ایــن عنــوان خــاص و در دائره‌المعارف قرآن لیــدن آمده؛ 
پــس از ذکــر مبانی و روش خود حدود 30 مــورد از واژگان قرآن را مورد نقد و مطالعه 
قرار داده و به‌اشــتباه بودن ســاختار و معنای آن‌ها نظر داده و برای هر واژه بدیل 
هُ  مُّ

ُ
قیمِ« )کهف/ 9( الرّقود، برای »فَأ معرفی نموده است. برای نمونه برای واژه؛ »الرَّ

ه، برای »حصب« )انبیاء/ 98( حطب، برای »السجل«)انبیا/  هاوِیةٌ« )قارعه/ 9( أمُّ
104( المسجل، برای واژه »حطة« )بقره/ 58(، خطة یا خطئة؛ برای کلمه »فصرهن 
الیک« )بقره/ 260( فجرهن البک یا و لبک، برای »سبعاً من المثانی« )حجر/ 87(، 
شــیئاً من المتالی، برای »تمنی و امنیة« )حج/ 52( یملی و املائه )املیه در اصل(، 
بــرای »الّا امانــیّ« )بقــره/ 78( الا امالی، بــرای »صبغة الله« )بقــره/ 138( صنیعة الله 
یــا کفایــة الله، برای »اصحــاب الاعراف« )اعراف/ 48( اصحــاب الاحرف یا اصحاب 
الاجــراف، بــرای »قیلــه« )زخــرف/ 88( و قبلــه، و بــرای »ذاالکفــل«( انبیــاء/ 86( 
ج/ 11( ینصرونهم و... پیشنهاد داده است )مک  ذالطفل، برای »یبصرونهم« )معار

والیف، 1399: 5/ 370- 387(. 
ح‌شــده از مواردی اســت که بلمی ســاختار فعلی آن‌هــا را که در قرآن  واژه‌هــای مطر
به‌کاررفته، خطای کاتبان در نوشتن نسخه‌های نخستین دانسته و برای تک‌تک 
آن‌ها پیشــنهاد اصلاحی ارائه نموده اســت. این موارد هرکدام توسط ناقدان، مورد 
ارزیابی و نقد قرارگرفته و پاسخ لازم به پیشنهاد اصلاحی بلمی داده‌شده است. واژه 
»جِبْتِ« که در مقاله »نقد متنی قرآن« ذکرشده از مواردی است که در مقاله حاضر 

مورد مطالعه و تحلیل قرارگرفته است.

4. دیدگاه اصلاحی بلمی در مورد واژه جبت
وتُوا نَصِیباً مِنَ الْکتابِ یؤْمِنُونَ بِالْجِبْتِ 

ُ
ذِینَ أ

َ
 لَمْ تَرَ إِلَی الّ

َ
بلمی کلمه جبت در آیه »أ

اغُوتِ« )نساء/ 51( را به دلیل نامفهوم بودن آن، از اشتباهات نسخه نویسان  وَ الطَّ
نخســتین متن قرآن دانسته اســت. او ادعا می‌کند که هیچ‌کسی واقعاً نمی‌داند که 
جبت چه کسی /کسانی یا چه چیزی/ چیزهایی است. بلمی دیدگاه مفسران اسلامی 
را که جبت را معادل و مترادف طاغوت معنا نموده‌اند، اشــتباه دانســته اســت. وی 
ت« می‌خواهد معنای صحیح و قابل‌فهمی از این  با تصحیح کلمه جبت به »الجِنَّ
واژه ارائــه دهــد. بلمــی در مورد فرایند اصــاح کلمه الجبت به الجِنّت آورده اســت: 

2. Bellamy,(1992), American Oriental Society.Ummuhu Hawiyah a note on surah 101:9 - Fa.pp.485-87.

3. Bellamy,(1993),   American Oriental,Some proposed emendations to the text of the Koran.pp.562-573.

Bellamy,(1996),  Journal of American,Koran More proposed emendutions to the text of the.4  

.pp.196-204.
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گــر جبــت را بــا انتقــال نقطــه از زیر باء بــه بالای این حــرف کمــی تصحیح کنیم  »ا
ــت« می‌رســیم که معنــای آن جِن اســت. واژه‌ای »جن« کــه در قرآن زیاد  بــه »الجِنَّ
به‌کار رفته اســت. تنها چیزی غیرمعمول در مورد آن این اســت که »جبت« با تای 
ــه« با تای  بلنــد بــه جــای تــای تأنیث مفرد دایــره‌ای )ه( استفاده‌شــده اســت. »جِنَّ
گرچه 36 نمونه  تأنیــث کــه به معنای »جنون« اســت ده بــار در قرآن آمده اســت. ا
در قــرآن بــا تــای بلند )مفرد مؤنــث( آمده و تعدادی هــم برای هردو مــورد )مفرد و 
جمــع( ممکن اســت به‌کاررفته باشــد. این واقعیت کــه نمونه‌های دیگــر از کلمات 
دارای تای دایره‌ای اســت ممکن اســت ســبب این شده باشــد که قاریان، این واژه 
را در اینجا تشخیص ندهند« )مک اولیف، 1399: 5/ 383(. همچنین ایشان ادعا 
می‌کند که در زمان محمد )ص( »جن« و »یاجنه« از خدایان غیرشخصی بوده که 
عرب‌هــای مکــه از وجود قرابت بین خود و الله دفاع می‌کردند و آنان را از شــریکان 
الله می‌دانســتند )انعــام/100( و برای آنان قربانی‌های هدیــه می‌کردند )انعام/128( 
و بــه آنــان پنــاه می‌بردند )جــن/6(. آنچه به ایــن اصطلاح خــاص )جبت( نزدیک 
اســت؛ اعتقــاد آنان اســت: »یؤْمِنُــونَ بِالْجِبْتِ«  )=جنت( که مردم جــن را پناهگاه 
خــود قــرار می‌دادنــد »مردانــی از آدمیان بــه مردان از جــن پناه می‌بردنــد. یعوذون 

برجال من الجن« )مک اولیف، 1399: 5/ 383(.

5. نقد دیدگاه بلمی در ارتباط با واژه جبت
جیمــز بلمــی برمحــور فرضیه نامفهوم بودن معنای جبت در نزد مفســران و مســلم 
پنداشــتن وقــوع خطــای نوشــتاری در مــورد واژه جبــت و نیز اصالت متــن مکتوب 
قرآن در مورد واژه جبت نظر داده اســت که در ذیل با بررســی دیدگاه معنا شناسان 

و تحلیل معناشناختی این واژه مبنای بلمی موردبررسی قرار می‌گیرد:

الف( دیدگاه لغت نویسان و مفسران فریقین در مورد واژه جِبْت
جِبت، از واژه‌هایی اســت که در قرآن تنها یک‌بار در کنار واژه طاغوت آمده اســت 
و بــه هــر معبــودی غیر از خدا قابل صدق اســت. لغت نویســان و مفســران در مورد 

گونی ذکر کرده‌اند: ریشه، معنا و مصداق آن وجوه گونا
دیــدگاه لغــت شناســان و معنــا شناســان: در کتاب‌هــای لغت، تصریفــی از این واژه 
به‌طور دقیق صورت نگرفته است. تنها در برخی دعاها جمع آن به‌صورت جوابیت 
آمده اســت  )طریحی، 1375: 337(. برخی از لغت نویســان و مفسران با استناد به 
قول ابــن عباس و ســعید بن جبیر و عکرمــه و دیگران، نظر داده‌انــد که اصل این 
واژه حبشی و به معنای ساحر یا شیطان است یا ممکن است در زبان عرب و اهل 
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حبشــه بــه یک معنی بوده اســت یا اینکــه عرب‌زبان‌ها، کلمه را از حبشــیان گرفته 
است )طبرسی، 1372: 3/ 92؛ بخاری، ۱۴۰۱: ۵: ۱۸۰؛ سمین حلبی، 1411ق: 4: 56( 
مصطفوی و شعرانی به عبری بودن این واژه نظر داده‌اند. مصطفوی آورده است 
کــه واژه جبــت تغییــر شــکل یافته اســت و از ریشــه جابه/جابوی عبری بــه معنای 
»متکبر بلند قامت ‌کم‌خرد« است؛ بنابراین نه اسم خاص است نه نام بت و نه به 
معنای ســاحر و کاهن؛ بلکــه هر متکبر بیهوده‌گو که با ادعای فهم یا قدرت، مردم 
را به خود فراخواند، مصداق جبت اســت )مصطفوی، 1374 ش: 2/ 43؛ شــعرانی 
ل نموده‌اند که چون در زبان  و قریــب، 1379: 147(  جوهــری و زبیدی نیز اســتدلا
عربــی، دو حــرف »ج« و »ت« بــدون حروفِ )ذَولَقیه( یعنــی )ر، ل، ن( در یک واژه 
جمع نمی‌شــود؛ بر این اســاس جبت نمی‌تواند واژه‌ای عربی باشد )جوهری، 1407 
ق: ۱/ ۲۴۵؛ زبیــدی، 1414 ق: 343/4( بُســتانی ایــن واژه را ســریانی و بــه معنــای 
توخالــی دانســته که اســتعاره از هــر چیزی پــوچ و بی‌فایده اســت )بســتانی، 1987 
م: 90( برخــی دیگــر بــدون اینکــه مســتندی بــرای ادعایــش ذکــر کنند ایــن واژه را 
برگرفتــه از قِبط و کِبت و اِجِبت، به معنای مصر، می‌دانند، )شبســتری، 1379ش: 
۲۴۰(. راغب، )راغب اصفهانی، 1412 ق: 85( خزرجی )خزرجی، 1429 ه.ق: 84( و 
قرطبی )قرطبی، 1364: 5/ 249(، کلمه جبت را واژه عربی دانســته‌اند که در اصل 
»جِبْس« بوده و حرف سین به حرف تاء تبدیل‌شده است. راغب معنای آن را »هر 
چیــزی کــه در آن خیر نیســت« المراغی بــه معنای »الرّدی‌ء« چیــزی که در آن خیر 
نیست دانسته و اظهار نموده که مقصود از آن در این آیه أوهام و خرافات و الدّجل 
ایرادشــده اســت )مراغــی، 1371: 62/5( و خزرجــی جبت را به معنــای کافر و معاند 

دانسته است )خزرجی، 1429 ه.ق: 84(.
دیدگاه مفسران فریقین در مورد واژه »جبت«:

صاحــب تفســیر شــریف مجمع‌البیــان در مــورد واژه جبت آورده اســت کــه جبت در 
لغــت عــرب صــرف نــدارد و طبق روایتی از ســعید بن جبیــر این کلمــه در لغت اهل 
حبشــه به معنای ســحر )ساحر( است؛ البته ممکن است این کلمه در زبان عرب و 
اهل حبشــه به یک معنا بوده باشــد یا اینکه اعراب این کلمه را از حبشــی‌ها گرفته 
باشند. براساس دیدگاه ابن‌زید جبت به معنای ساحر و طاغوت به معنای شیطان 
اســت. مجاهد و شــعبی نیز جبت را به معنای ســحر دانســته‌اند. ابوالعالیه و سعید 
بــن جبیــر نیــز معتقدنــد که جبت بــه معنای ســاحر، طاغوت و کاهن اســت. برخی 
نیز گفته‌اند: جبت عبارت اســت از شــیطان و طاغوت نیز دوســتان او هســتند. ابو 
عبیده نیز معتقد است که جبت و طاغوت، چیزهایی هستند که مورد پرستش قرار 
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ک نیز مصداق جبت در این آیه حی بن اخطب و مصداق  می‌گیرنــد. در نظــر ضحا
طاغوت، کعب بن اشرف است )طبرسی، 1372: 3/ 92(.

بر این اســاس، طبرســی ضمن اشــاره به اقــوال مختلف در بیان مصــداق واژه‌های 
جبــت و طاغــوت، دیــدگاه مفســران را در مــورد روایتــی کــه دربــاره شــأن نــزول آیــه 
ذکرشده نیز بیان نموده، مبنی بر این‌که کعب بن اشرف با تعدادی از علمای یهود 
پــس از جنــگ اُحــد، پیمانشــان را با پیامبر اســام شکســتند و نزد مشــرکان قریش 
آمدند تا با آنان در برابر پیامبر اسلام )ص( هم‌پیمان شوند. در این ماجرا مشرکان 
مکه به آنان اعتماد نکردند و از آنان خواســتند برای نشــان دادن حسن‌نیت خود، 
بر دو بت از بت‌های آنان، سجده کنند و به آن دو ایمان بیاورند و آنان نیز چنین 
کردنــد. پــس از پیمــان و ایمــان، ابوســفیان از کعب پرســید: آیا ما هدایت‌شــده‌تر و 
به‌حــق نزدیک‌تــر هســتیم یــا محمــد؟ کعب گفت بــه خدا ســوگند خورد که شــما از 

محمد هدایت‌شده‌تر هستید )همان(. 
کثر مفســران نقل نموده‌اند،  طبرســی پس از ذکر این روایت که در شــأن نزول آیه، ا
اغُوتِ«؛ بنابراین مقصود از واژه  می‌گوید این اســت معنای »یؤْمِنُونَ بِالْجِبْتِ وَ الطَّ
»جبت« در آیه کعب بن اشرف و جمعی از یهودیان هستند که با او بودند؛ ازاین‌رو 
وتُوا 

ُ
ذِینَ أ

َ
 لَمْ تَرَ إِلَی الّ

َ
خداوند کارهای باطل و ناروای آن‌ها را بازگو نموده اســت: »أ

اغُوتِ«‌؛ این‌ها به جبت و طاغوت که نام  نَصِیباً مِنَ الْکتابِ یؤْمِنُونَ بِالْجِبْتِ وَ الطَّ
دو بت از بت‌های قریش است ایمان آوردند و کعب بن اشرف بر آن‌ها سجده کرد 

)همان: 3/ 92 -93(.
نویســنده تفســیر الکاشــف آورده اســت که جبت چندیــن معنا دارد؛ امــا در این آیه 
مقصــود معبــود غیــر خداســت. واژه طاغــوت در اصــل مصــدر، بــه معنــای طغیان 
است. خداوند در چند آیه‌ی قبل، یهود را با اوصاف؛ ضلال، اضلال، اهل تحریف، 
تزکیــه نفــس و اهل کــذب و افتراء از آن‌ها یاد نمود و در ایــن آیه ویژگی دیگر آن‌ها 
را کــه ایمــان بــه جبت و طاغــوت؛ یعنی بت‌های مــورد عبادت قریش باشــد، بیان 
و توصیــف نمــوده اســت )زمخشــری، 1407 ق: 521/1(. صاحب تفســیر الکاشــف در 
پاســخ به این پرســش که چگونه خداوند یهود را چنین معرفی نموده درصورتی‌که 
می‌دانســت آن‌ها اعتراف به بت‌های قریش نداشــتند؟ توضیح می‌دهد که درست 
اســت یهــود بیــن خــود و در درون خــود چنین اعترافی نســبت به بت‌هــای قریش 
نداشته اما آنان به دلیل دجل، تعصب و عنادشان نسبت به پیامبر اسلام و کسانی 
کــه بــه او ایمــان آورده بودند چنین اعتراف و حرکت نادرســت را انجام داده‌اند. به 
بندگان بت‌ها گفتند که شما نسبت به مسلمین هدایت یافته‌تر هستید. حال‌آنکه 
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انتظار از یهود این بود که مسلمانان را به دلیل اینکه اهل کتاب بودند و به تورات 
اعتــراف داشــتند یاری می‌کردند؛ امــا چون یهود با حق مخالفــت نمودند، خداوند 
آنــان را بــه »عبــدة الأوثــان« توصیف نموده اســت؛ بنابراین پاســخ ســؤال در نفس 
هْدی مِنَ 

َ
آیــه موجود اســت. مــا به‌خوبی می‌یابیم که مــراد در این عبارت »هــؤُلاءِ أ

«. یهود اســت که گفتند »هؤُلاءِ« یعنی مشــرکین »أهدی ســبیلا« 
ً

ذِینَ آمَنُوا سَــبِیل
َ
الّ

من المؤمنین )همان(.
لازم به ذکر است که آنان این اعتراف را نه به خاطر ایمان به بت‌های قریش بلکه 
به خاطر کســب رضایت مشــرکین بر زبان جاری ساختند )بحرانی، 1374: 2/ 122؛ 

مغنیه، 1424 ق: 2/ 348-347(.
علامــه طباطبایــی در بــاب معنــای جبــت و طاغــوت معتقــد اســت کــه »الجبــت و 
الجبــس« بــه یــک معناســت. مــراد هر چیزی اســت کــه در آن خیــر نیســت و بنا بر 
قولــی هر چیزی اســت که غیــر از خداوند مورد عبادت واقع شــود. مــراد از طاغوت 
که مصدراســت و در اصل مانند طغیان به معنای فاعلی به‌کاررفته نیز می‌تواند هر 
معبودی غیر از خداوند را شــامل شــود. درواقع آیه از یک رخدادی گزارش می‌دهد 
کــه در آن قضاوتــی از ســوی عــده‌ای از اهــل کتــاب اتفاق افتــاده و در ایــن داوری 
آنــان راه مشــرکین )ایمــان بــه جبــت و طاغــوت( را بــر راه اهل‌ایمانِ به خــدا، قرآن 
و نبــوت پیامبــر اســام )ص( هدایــت یافتــه تــر و محق‌تر دانســته‌اند. ایــن داوری 
نشــانگر اعتراف آن‌ها به این مســئله است که مشرکین نیز بهره‌ای ناچیزی از حق 
دارند که ایمان به جبت و طاغوت باشــد. علامه طباطبایی درنهایت این برداشت 
را در تأییــد روایتــی می‌داند که در اســباب النزول ذکرشــده و بــه حکایت هم‌پیمان 
شــدن علمای یهود مدینه با ســران مشــرکین قریش، علیه پیامبر اسلام اشاره دارد 

)طباطبایی، 1390 ق: 4/ 375(.
بر این اساس، نویسنده تفسیر المیزان با رویکرد ساختارگرایانه که در آیات مختلف 
قرآن به ویژگی اخلاقی علمای یهود اشاره‌شده و در چندین عبارت از تعهد شکنی، 
ضعــف ایمــان، تحریف کتب، اضــال مؤمنین، عداوت با اســام، خیانت‌درامانت، 
طعن در دین، ضعف ایمان، کم برخورداری از دانش کتب آسمانی و کفر آنان سخن 
گفتــه اســت، ایــن آیه را نیز وصــف دیگر آنان دانســته و از ارتبــاط معنایی فرازهای 
بــه‌کار رفتــه درآیه‌های پیش و پس از این آیه، رمزگشــایی نموده اســت)همان: 4: 

.)376
طبری نیز در باب تعیین مصداق جبت و طاغوت نُه وجه ذکر کرده و ۲۲ روایت در 
مــورد آن آورده و در پایــان ایــن قــول را ترجیــح داده اســت کــه دو واژه مذکور اســم 
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خاص نیســتند بلکــه هــر چــه جز خدا عبادت، اطاعــت، کرنــش و پرستش شــود، 
مصداق جبت و طاغوت است )طبری، 1415 ق: 8/ 465-461(.

فخر رازی از دیگر مفسرانی است که پس از ذکر شش دلیل در باب تعیین مصداق 
جبــت و طاغوت و اشــاره به ماجــرای تاریخی علمای یهود و کفار قریش و تناســب 
آیه با این رویداد تاریخی آورده اســت که این دو کلمه علم اســت برای هرکســی که 
ازنظر شــخصیتی در انتهای شــر و فســاد قرار دارد )فخر رازی، 1420 ه.ق: 10/ 101-

.)102
زمخشــری در تفســیر الکشــاف بــدون نقل آرای دیگر مفســران، جبــت را به معنای 
اصنام یا هر چیزی که غیر از خداوند عبادت شود، معنا نموده و واژه طاغوت را به 
معنای شــیطان دانســته اســت. او نیز در تفسیر این آیه، از حیی بن أخطب و کعب 
بــن الأشــرف به‌عنوان شــخصیت‌های مورد شــأن نزول آیه نام‌برده کــه با جمعی از 
یهودیان، پیمان با پیامبر اسلام )ص( را شکستند و با مشرکین مکه پیمان جدید 
علیــه پیامبــر اســام )ص( بســتند و بــر بت‌های آن‌ها ســجده و از شــیطان پیروی 
کردند و در مقام داوری نیز راه و دین مشرکین مکه را نسبت به اسلام هدایت یافته 

تر خوانده‌اند )زمخشری، 1407 ق: 1/ 521(.
وتُوا نَصِیباً مِنَ 

ُ
ذِیــنَ أ

َ
 لَمْ تَرَ إِلَی الّ

َ
قرطبــی نیــز در مورد این آیه آورده اســت که آیــه »أ

الْکتــابِ« به‌طــور خــاص خطاب بــه یهودیان اســت. در مورد مصــداق این بخش 
اغُوتِ« به انواع دیدگاه‌های مفســران اشــاره نموده اســت.  »یؤْمِنُونَ بِالْجِبْتِ وَ الطَّ
می‌گویــد ابــن عبــاس و ابن جبیر و أبو العالیة جبت را واژه حبشــی به معنای ســاحر 
و طاغــوت را بــه معنــای کاهــن و عمــر جبــت را ســحر و طاغــوت را شــیطان معنــا 
کمُوا إِلَی  نْ یتَحا

َ
نموده‌انــد. ابن مســعود و عکرمه با اســتناد بــه عبــارت »یرِیــدُونَ أ

اغُــوتِ« مصــداق جبــت و طاغــوت را در ایــن آیــه کعــب ابــن اشــرف و حیی بن  الطَّ
أخطــب دانســته‌اند. قتــادة مصــداق جبت را شــیطان و مصــداق طاغــوت را کاهن 
معنــا نمــوده اســت )قرطبــی، 1364 ش: 5/ 247(. وی درنهایت دیــدگاه مالک بن 
انــس را نقــل نمــوده که مراد از طاغوت می‌تواند هر چیزی باشــد که غیر از خداوند 
عبــادت شــود یــا در راه معصیــت خــدا اطاعت گردد. او ایــن دیدگاه را با اســتفاده از 
نِ اعْبُدُوا 

َ
روش نشانه‌شناسی که به اجتناب از عبادت طاغوت در آیه‌های دیگر »أ

نْ یعْبُدُوهــا« اشاره‌شــده، 
َ
اغُــوتَ أ ذِیــنَ اجْتَنَبُــوا الطَّ

َ
اغُــوتَ« و »وَالّ َ وَ اجْتَنِبُــوا الطَّ الّلَ

ذِینَ کفَرُوا« را سخن 
َ
مورد تأیید دانســته اســت. قرطبی عبارت آخر آیه »وَ یقُولُونَ لِلّ

یهودیــان می‌دانــد که به ماجرای کعب بن أشــرف ارتبــاط دارد. در این ماجرا کعب 
ابن اشــرف یهودی، با تعداد هفتاد ســوار از مدینه به کعبه رفتند و با مشرکین مکه 
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علیه پیامبر اسلام همدست و هم‌پیمان شده و بر بت‌های آنان سجده و در مقام 
داوری راه ایشان را هدایت یافته تر دانسته‌اند )قرطبی، 1364 ش: 5/ 248(.

ذِینَ 
َ
 لَمْ تَــرَ إِلَی الّ

َ
صاحــب المنــار با رویکرد ســاختارگرایانه در مورد تفســیر این آیه »أ

اغُوتِ« و سیاق چندین آیه‌ای پیش  وتُوا نَصِیباً مِنَ الْکتابِ یؤْمِنُونَ بِالْجِبْتِ وَ الطَّ
ُ
أ

و پس‌ازآن، اظهار نموده اســت که آیه با اســتفهام تعجب آغازشــده و بیانگر ویژگی 
اخلاقی و رفتار اجتماعی گروهی از یهود اســت که در اضلال نفسشــان و نیز اضلال 

مؤمنین مدام گرفتار بوده‌اند )رشید رضا، 1393ق: 156/5(.
نویســنده تفســیر المنــار در مورد معناشناســی کلمه )جبت( قول برخــی از لغویان را 
نقــل نمــوده که گفته‌انــد جبت در اصل جبس بــوده و به معنای »الردی‌ء« اســت؛ 
یعنــی چیــزی کــه در آن خیر نیســت و بنــا بر اقوال معناشناســان بر ســحر، ســاحر، 
شــیطان و بــت اطــاق شــده و کلمــه )طاغــوت( از مــادة »طغیــان« اســت و بــر هــر 
امــری کــه عبادت آن موجب طغیان و خروج از حق گردد قابل اطلاق اســت؛ مانند 
مخلوقــی کــه عبادت شــود، تقلیــد از رئیس و پیــروی از هوای نفــس. در مورد واژه 
طاغــوت از عمــر و مجاهــد نیز روایت‌شــده که طاغوت را به شــیطان معنــا نموده و 
ابــن عباس گفته که مراد از طاغوت کســانی اســت که در کنــار بت‌ها از زبان بت‌ها 
برای گمراه کردن مردم تعبیراتی داشــته‌اند. برخی هم گفته‌اند که مراد از طاغوت 
کاهــن اســت و عــده‌ای هم گفته‌اند مــراد از دو کلمه جبت و طاغــوت باهم دو بت 
مخصــوص مشــرکین قریش اســت کــه برخــی از یهودیان بــه خاطر کســب رضایت 
قریش برآن‌ها ســجده کردند و پیمان مخالفت علیه پیامبر اســام )ص( بستند. او 
در تفسیر آیه موردنظر آورده است که معنای آیه این می‌شود که خداوند با تعجب 
پیامبر اسلام را خطاب نموده که آیا به حال این جماعت )أوتوا نصیبا من الکتاب( 
نگاه نمی‌کنی که چگونه هدایت را بر خود حرام کردند و به جبت و طاغوت ایمان 
ذِینَ 

َ
آوردند و با مشــرکین بر ضد مؤمنین راســتین هم‌پیمان گردیدند. »وَ یقُولُونَ لِلّ

ذِینَ آمَنُوا 
َ
هْدی مِنَ الّ

َ
کفَرُوا« ســرانجام به خاطر کســب رضایت آنان گفتند: »هؤُلاءِ أ

« مشرکین نسبت به اهل ایمان هدایت بافته‌ترند )همان: 5/ 156- 157(.
ً

سَبِیل
صاحب المنار نیز در ادامه مانند بسیاری از مفسران دیگر )بحرانی، 1374: 2/ 112؛ 
قشیری، بی‌تا: 3/ 222؛ بیضاوی، 1418: 4/ 309؛ ابوحیان، 2001: 2/ 312؛ سیوطی، 
1404: 1/ 411( روایتی را که از ابن جریر نقل‌شــده و اشــاره دارد به ماجرای کعب ابن 
اشــرف در تفســیر خود ذکر نموده و در جمع‌بندی تفســیر آیه که اهل ایمان به کفر 
 » ُ ذِینَ لَعَنَهُمُ الّلَ

َ
ولئِک الّ

ُ
و طاغوت را مســتحق لعن دانســته افزوده است: مراد از »أ

کسانی است که وضع بد آنان در آیه بیان شد. نویسنده المنار در توضیح آیه آورده 
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اســت که اقتضای ســنت الهی در مورد خلق این اســت که گریز از وحدانیت و پناه 
بردن به دجل، خرافات و طغیان )دوری از ســنت فطرت و شــریعت(، الزاماً ذلت و 
ُ فَلَنْ تَجِدَ لَهُ نَصِیراً«  لعن )دوری از رحمت پروردگار( را در پی دارد. »وَ مَنْ یلْعَنِ الّلَ
و کسی که مورد لعن قرار بگیرد، طبق سنت الهی از نصرت الهی محروم است. این 
آیه به‌طور خاص دلالت دارد بر اینکه دلیل لعن امت‌ها در ایمانشان به خرافات و 
طغیان اســت و نصرت آنان متوقف بر اجتناب آنان از امور موردنظر اســت )همان: 

.)158/5
بــر ایــن اســاس،  در مــورد واژه جبت در این آیه از ســوی لغت نویســان، مفســران و 
گونــی ارائه‌شــده اســت؛ ماننــد بت، ســاحر، ســحر، کاهن،  محدثــان نظرهــای گونا
ابلیــس، شــیطان، شــرک، یکــی از عالمــان یهــود، گروهــی از علمــای یهــود، کافر و 
معانــد و هرکــس و هــر چیزی که در راه معصیــت خداوند از او اطاعت شــود )واعظ 
زاده خراســانی، 1388 ش: 8/ 793 -787، طبرســی، 1372: 3/ 92-93، ابوالفتــوح 
رازی، 1381: 3/ 421؛ مازندرانی، 1369 ق: 312؛ زمخشــری، 1407: 2/ 411(؛ ازاین‌رو 
می‌توان گفت معنای جبت محدود به هیچ‌کدام از موارد ذکرشده نیست. مصداق 
جبت می‌تواند هر معبودی جز خدا باشد. هر چیزی که در عبادت شریک و جانب 

مقابل الله قرار داده شود مصداق جبت و طاغوت است.
همان‌گونه که بیان گردید مفســران، لغت شناســان فقط در ریشــه، معنا و مصداق 
واژه جبــت اختلاف‌نظــر دارند که این نــوع اختلاف‌نظر یک اصل پذیرفته‌شــده در 
میــان آنــان اســت؛ امــا در مــورد اختلاف قرائــت و مشــکلات رســم‌الخطی و خطای 
نوشتاری نسبت به این واژه، هیچ‌گونه اظهارنظری از سوی آنان ارائه نشده است. 
بــر این اســاس، هیچ‌گونه تغییــر و تصحیفی در این واژه اتفاق نیفتاده اســت تعبیر 
موردنظر که در قرآن و رسم‌الخط‌های رایج به‌کاررفته تعبیر درست و دارای معنای 

مشخص است.
تحلیــل معناشــناختی واژه جبــت بــر پایه روابــط هم‌نشــینی: یکی از راه‌های کشــف 
معنای واژگان، تحلیل معناشناختی بر اساس سیاق، ترادف و روابط هم‌نشین آن‌ها 
اســت. هر واژه ممکن اســت بر پایه سیاق، ترادف و هم‌نشینی با سایر واژه‌ها معنای 
وتُوا نَصِیباً مِنَ 

ُ
ذِینَ أ

َ
 لَمْ تَرَ إِلَی الّ

َ
خاص و روشنی پیدا کند. بر این اساس، در این آیه »أ

ذِینَ 
َ
هْدی مِنَ الّ

َ
ذِینَ کفَرُوا هــؤُلاءِ أ

َ
اغُوتِ وَ یقُولُونَ لِلّ الْکتــابِ یؤْمِنُــونَ بِالْجِبْتِ وَ الطَّ

« )النّســاء/51( واژه »جبت« کنار واژه »طاغوت« قرارگرفته است. ایمان به 
ً

آمَنُوا سَــبِیل
»طاغوت« در کنار ایمان به »جبت« آمده اســت. از ترادف و هم‌نشــینی این دو واژه 
گر ما معنای طاغوت را از قرآن  به دست می‌آید که این‌ها یک حد جامعی دارند که ا
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اســتنباط کنیــم معنای جبت هم به دســت می‌آید. واژه طاغوت در قــرآن 8 بار آمده 
است که در همه موارد، جانب مقابل الله قرارگرفته است.

 در ســوره بقــره ســخن از ایمــان به الله و کفر به طاغوت اســت. ایمان بــه الله و کفر 
اغُوتِ وَ  به طاغوت، مستمســک غیر گسستنی معرفی‌شده اســت: »فَمَنْ یکفُرْ بِالطَّ
ِ فَقَدِ اسْتَمْسَــک بِالْعُرْوَةِ الْوُثْقی«‌ )بقره/ 256(. در آیه بعدی همین ســوره 

یؤْمِنْ بِالّلَ
مؤمنــان جــزء اولیای خدا و کافران جزء اولیای طاغوت دانســته شــده اســت. »الُلّه 

وْلِیاؤُهُمُ الطّاغُوتُ...« )بقره/ 257(.
َ
کَفَرُوا أ ذینَ 

َ
ذینَ آمَنُوا... وَ الّ

َ
وَلِیُّ الّ

 در ســوره نســاء ســخن از گروهی اســت که مأمور شــدند به طاغوت کفر بورزند ولی 
نْ 

َ
مِرُوا أ

ُ
اغُوتِ وَ قَدْ أ کمُوا إِلَی الطَّ نْ یتَحا

َ
آن‌ها به طاغوت، ایمان آوردند: »یرِیدُونَ أ

یکفُرُوا بِهِ« )النّســاء/ 60(. در آیه 76 همین ســوره سخن از جهاد مؤمن در راه خدا و 
ذِینَ کفَرُوا 

َ
جهاد کافر در راه طاغوت است: »والذین آمنو یقاتلون فی سبیل الله وَ الّ

اغُوتِ« )النّساء/ 76(. یقاتِلُونَ فِی سَبِیلِ الطَّ
 در ســوره نحــل مؤمنــان به عبــادت الله و اجتناب از طاغــوت امر شــده‌اند: »وَ لَقَدْ 
نِ اعْبُدُوا الَلّه وَ اجْتَنِبُوا الطّاغُوتَ« )نحل/ 36( که این آیه 

َ
ةٍ رَسُــولاً أ مَّ

ُ
بَعَثْنا فی کُلِّ أ

به‌طــور خــاص مضمون »لا اله الا الله« را تفهیــم می‌کند و غیر از الله هر اله خرافی و 
دروغی را نفی می‌کند.

 همان‌گونه که بیان شــد، در تمام این آیه‌ها طاغوت و طاغوتیان در جبهه مقابل 
الله قرارگرفتــه و بــرای دو گروه انســانی )مؤمن و کافر( دو ویژگی و مســیر مشــخص 
تعریف و تعیین‌شده است. این آیه 51 سوره نساء نیز که ناظر به بیان ویژگی اخلاقی 
ایــن گروه از یهودی‌هاســت روایتگر این نوع تقابل اســت. آنــان به‌رغم اینکه اهل 
گاهی داشــتند و می‌دانســتند که کتاب الهی،  کتاب بودند و مقداری از علوم الهی آ
توحید را حق می‌داند و شرک را باطل می‌داند، از مدینه به مکه برای توطئه رفتند، 
بــه جبــت و طاغوت ایمــان آوردند، در برابــر بت‌های آن‌ها ســجده کردند، خضوع 
کردند، بت‌پرستی یا خرافه بت‌پرست‌ها را امضا کردند و برخلاف کتاب الهی به نفع 
ذینَ آمَنُوا 

َ
هْــدی مِنَ الّ

َ
ذینَ کَفَرُوا هؤُلاءِ أ

َ
مشــرکین مکــه داوری کردند: »وَ یَقُولُــونَ لِلّ

سَــبیلاً« و بدین ترتیب در داوری خود مشــرکِ مبطل را از مسلمان محق، متمدن‌تر 
و ســعادتمندترند دانســتند. بر این اساس، چون طاغوت و طغیان در قرآن کریم در 
آیات متعددی در مقابل الله و رحمان است، جبت هم که مرادف طاغوت یادشده 

است، آن‌هم می‌تواند همین معنا را داشته باشد.

6. نقد کلی و عمومی بر ادعای بلمی
نویســنده مقالــه، ابهــام معنایی و اختلاف‌نظر صحابه، مفســران و لغت نویســان را 
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در تبیین معنای یک واژه، دلیل بر اشــکالات متنی قرآن دانســته است؛ درحالی‌که 
آشــکار اســت صحابه و مفســران همگــی از مرتبه علمی یکســان برخــوردار نبوده و 
اختلاف‌نظر آن‌ها در معانی برخی واژگان و درک مفاهیم قرآنی نمی‌تواند مستندی 
بر اشتباه بودن متن قرآن باشد؛ زیرا صحابی پیامبر در تأویل و فهم معانی واژگان 
به‌تناســب تخصــص و عــدم تخصص، تفــاوت اســتعداد و ذکاوت، همــراه بودن و 
همــراه نبــودن با پیامبر )ص(، اطلاع و عدم اطلاع از اســباب و شــأن نزول، همســو 
کر، 1415 ق: 27/ 100؛ همان:  و هم‌ســطح نبوده‌اند )ذهبی، بی‌تا: 26/1؛ ابن عســا
42 /398، ابن سعد، بی‌تا: 2/ 338، ابن حجر عسقلانی، بی‌تا: 11/ 249، سیوطی، 
1421 ق: 2/ 466( اظهار بی‌اطلاعی برخی از صحابه در مورد برخی واژگان مانند و 
کهه و أبّا )ذهبی، بی‌تا: 25/1(، ســخن ابن عباس در مورد واژه فاطر )زمخشــری،  فا
1417 ق: 3/ 39؛ ابوحیان، 2001: 2001/2؛ سیوطی، 1404: 3/ 412(، کلاله )مفید، 1413 
ق: 1/ 201( و... وجود صدها واژه تک کاربرد در قرآن، دلیل روشن بر این مدعاست. 
تدویــن کتاب‌هــای ناظــر بــه معانی قــرآن، تأویل قــرآن، غرائب قرآن، بطــن قرآن، 
مفــردات، مشــکل، وجوه و نظایــر، لغت‌نامه‌های قرآنــی و... در دوره‌های مختلف 
نشــانگر آن اســت که در قرآن واژه‌هایی وجود دارد که کمتر در میان عرب متداول 
گاهی داشــته‌اند؛ ازاین‌رو اســتعمال این‌چنین  بــوده و انــدک افــرادی از معانی آن آ

واژگانی در قرآن خطا بودن آن را اثبات نمی‌کند.
که اثبات کلمه به کلمه قرآن از طریق تواتر شــفاهی و سینه‌به‌ســینه صورت  ازآنجا
گرفتــه اســت و قرائــت در ایــن زمینــه، از اهمیــت و جایــگاه خاصی برخوردار اســت 
)معرفت، 1415 ق: 1/ 368(. مسلمانان قرآن را آیه به آیه و سوره به سوره چنان‌که 
از معلــم می‌آموختنــد حفــظ می‌کردنــد. هــر معلمــی از معلــم پیــش از خــود قرائتــی 
آموخته بود، بدون هرگونه تغییری به نسل بعدی به‌طور شفاهی می‌آموخت. این 
کنون سلسله سند  آموزش، سلسله‌وار نسل‌اندرنسل ادامه یافته است. طوری که تا
در بین قاریان یک اصل محسوب می‌شود )بلاشر، 1374: 17(. جیمز بلمی بااینکه 
در مقام بیان، به اهمیت نقل شــفاهی قرآن نیز اشــاره نموده و اظهار داشــته است 
که ســنت شــفاهی تا زمــان تدوین مصحف عثمان و پس‌ازآن، غلبه داشــته اســت 
)مک اولیف، 1399: 5/ 371(؛ اما در مقام تطبیق و تحلیل از این مهم که در صدر 
کــم بوده و قــرآن در عصر نزول از ســنت نقل شــفاهی  اســام، قرائــت بــر کتابت حا
بــه نحــو متواتــر برخوردار بوده غفلت نموده اســت. اینکه بلمی شــکل نهایی قرآن 
را محــدود بــه نوشــتار و کتابــت آن بدانــد )Bellamy.1996: 199( و تنهــا بر ســنت 
کتفــا کند و ســنت شــفاهی را نادیــده بگیرد، نشــانگر پیش‌فرض نادرســت  کتابــت ا
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و ناقــص بلمــی اســت که ویلیــام گراهــام )William Graham( نیز این دیــدگاه او را 
کید کرده که  نوعی پیش‌داوری خوانده و با اشــاره به اهمیت نقل شــفاهی قرآن تأ
نباید از سنت شفاهی موجود در صدر اسلام همان کارکردی را انتظار داشت که در 
فرهنگ مکتوب یونان و روم اتفاق افتاده است )کریمی‌نیا، 1392: 6(. اندرو ربین 
ح نموده  )Andrew E. Rubin(  نیز در تحلیل خود این ایراد را بر دیدگاه بلمی مطر
و می‌گویــد: »در احتجاجــات خود هیــچ مدرک خاصی بــرای پیش‌فرض‌های خود 
دربــاره ســنت نقــل متن قرآنی ارائه نمی‌کند و به‌راحتی از کنار ســنت شــفاهی قرآن 

می‌گذرد« )کریمی نیا، 1392: 6(.
ل نمــود مبنی بر اینکه پیامبر اســام )ص(   بــه لحــاظ تاریخی نیز می‌توان اســتدلا
بــا توجــه بــه عنایــت خاصــی که نســبت به حفــظ، آمــوزش، کتابــت و قرائــت قرآن 
داشــت )بخــاری، 1401 ق: 2/ 231؛ 5/ 156، طبــری، 1403 ق: 2/ 433( چگونــه 
ح‌شــده نشــده اســت. افــزون بر آن، مســلمانان صدر اســام  متذکــر اشــتباهات مطر
به‌ویــژه صحابــی پیامبــر اســام )ص( بر حفــظ و صیانت قــرآن از تحریــف اهتمام 
خاص نشــان داده‌اند )فقهی زاده، 1374: 29-34(. مسلمانان هیچ‌گاه در اصل و 
ساختار این قرآن و انتساب آن به پیامبر اسلام )ص( تردید نداشته‌اند؛ ازاین‌رو بر 
اســاس اصــل مهم تواتر قــرآن، احتمال وقوع تحریف نوشــتاری در متن قرآن برای 

مسلمانان قابل‌پذیرش نیست.
درنهایــت می‌تــوان نتیجه گرفت کــه بهترین واژه‌ها و تعابیر همــان واژه‌ها و تعابیر 
اصیــل قرآنی‌انــد کــه در متــن قــرآن به‌کاررفته‌اند و جایگزین شــدن واژه‌هــا و تعابیر 
دیگــر در مــواردی خاص که در متن قرآن اســتعمال شــده‌اند دلیــل موجهی ندارد. 
نظــرات جیمــز بلمــی بــا آنچه مســلمانان دربــاره اغــاط رســم‌الخط بیــان می‌کنند 
به‌کلــی متفــاوت اســت؛ چنان‌که افــزودن و کاســتن برخی حروف یــا دگرگون کردن 
آن‌هــا در جایگزین‌هــای ارائه داده‌شــده توســط وی، نتیجه فرضیه‌های شــخصی 
اوســت که ســرانجام به شکل جایگزین‌های پیشــنهادی ارائه‌شده است. این نوع 
کمیت قرائت صحیــح و معتبر آیات بر  پیش‌فرض‌هــا که با تواتر شــفاهی قــرآن، حا
کتابت آن‌ها ناســازگار اســت، نمی‌توانــد از اعتبار لازم برخوردار باشــد. مدلول آیاتی 
کرِ  ذینَ کفَرُوا بِالذِّ

َ
ا لَهُ لَحافِظُونَ« )حجــر/)9(، »إِنَّ الّ کرَ وَ إِنَّ لْنَــا الذِّ ــا نَحْنُ نَزَّ ماننــد »إِنَّ

تیهِ الْباطِلُ مِنْ بَینِ یدَیهِ وَ لا مِنْ خَلْفِهِ تَنْزیلٌ مِنْ 
ْ
هُ لَکتابٌ عَزیزٌلا یأ ــا جاءَهُــمْ وَ إِنَّ لَمَّ

حَکیمٍ حَمیدٍ« )فصلت/41-52( و برخی روایات مأثوره مانند سخنان امیرالمؤمنین 
)ع( »لایهاج القرآن الیومَ وَلایحوّل« )طبرسی، 1372: 9/ 230؛ مازندرانی، 1369 ق: 
گر قرآن تحریف شود  2/ 112؛ بحرانی، 1374: 2/ 189( و دلیل عقلی ازجمله اینکه ا
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هدایت بشــر از ســوی آخرین پیامبر بی‌ثمر خواهد بود )جوادی آملی، 1381: 315(. 
همه‌ای این دلایل، به‌صورت واضح بر رد ادعای بلمی دلالت دارند.

7. نتیجه‌
با توجه به مطالبی که ازنظر گذشت، می‌توان گفت که واژه‌های به‌کاررفته در قرآن 
همان واژه‌های اصیل قرآنی‌اند که بر اساس مبانی اسلامی )اصل بر عدم تحریف( 
هرگونــه جایگزینــی را برنمی‌تابــد. پیشــنهادهای بلمــی )در جایگزینی یــا افزودن و 
کاســتن واژه‌ها( که معمولاً نتیجه‌ای پیش‌فرض‌ها و برداشــت شخصی وی است، 
دربــاره برخــی واژگان قرآنی به‌طور عام و واژه جبت به‌طور خاص، غیردقیق و فاقد 
اعتبار است. هم‌چنین استناد بلمی به خطای بعضی از مفسران و صحابه در درک 
معنــای آیــات قرآن کریم، از دقت و اعتبار لازم برخوردار نیســت تــا بتوان بر مبنای 
آن اشکالی بر متن قرآن کریم وارد کرد. اختلاف‌نظر معنا شناسان مسلمان در مورد 
معنا و مفهوم واژه‌های قرآن یک اصل پذیرفته‌شده است و الزاماً خطای نوشتاری 
کمیــت قرائت بر  و تحریــف لفظــی را اثبــات نمی‌کند. تواتر شــفاهی قــرآن کریم و حا
کتابــت، ازجملــه مهم‌تریــن مباحث تاریخی هســتند کــه دلیل امــکان وقوع چنین 
کــه اثبات کلمه به کلمــه قرآن کریم،  تحریفــی را در قــرآن کریم نفــی می‌کند. ازآنجا
از طریــق تواتــر شــفاهی و سینه‌به‌ســینه صــورت پذیرفتــه، قرائت در ایــن زمینه، از 

جایگاه ویژه‌ای برخوردار است که در مطالعات بلمی مورد غفلت قرارگرفته است.
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Detailed Abstract
Purpose of the Research: The present study seeks to criticize the views of the Shia 
and Sunni Qur’anic exegetes on the type of divorce after the oath of abstinence 
(ʾĪlāʾ) in verses 226 and 227 of Surah Al-Baqarah. The oath of abstinence (ʾĪlāʾ) 
was one of the challenges of living together in the pre-Islamic Arab era, committed 
by men to harm women. Therefore, the Holy Qur’an promulgated laws against it so 
that women could gain their rightful value and rights in society. Given the impor-
tance of this issue as an interpretative, jurisprudential, and legal challenge to wom-
en in today's society, it is necessary to determine the type of divorce that occurred 
in the oath of abstinence (ʾĪlāʾ). Is it considered irrevocable, so that the man has 
no right of recourse, or is it considered a revocable divorce, which leaves the man 
with the right of recourse? Re-examining the issue of the type of divorce in the oath 
of abstinence (ʾĪlāʾ)  from the perspective of the Qur’anic verses and delving into 
the functions and goals of divorce in the Qur’an can resolve unknown dimensions 
and doubts surrounding this issue and explain the correct perspective of the Holy 
Qur’an in this regard. In this way, the rights and duties of each man and woman in 
such problems can be explained and many of the tyrannies and rebellions of some 
men in the family system in today's society can be prevented.

Research Method: To conduct this research, library and documentary methods 
were used to collect research data. In addition, the descriptive-analytical method is 
used for converting the collected data into information and to reach the desired out-
comes. First, the opinions of the Qur’anic exegetes were collected from the reliable 
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exegetical sources of both the Shia and the Sunni. Thereafter, the opinions 
raised regarding the research topic were criticized for using content analy-
sis, relying on Qur’anic, narrative, and literary evidence, as well as citing 
Shia and Sunni exegetical and jurisprudential sources.

Findings: The findings of this study show that the view of realizing irrevo-
cable divorce after the oath of abstinence (ʾĪlāʾ) faces challenges because 
the argument based on the contrast between the expressions "they return" 
and " they resolve upon divorce " in the Qur’anic verses is incomplete. On 
the other hand, divorce after the oath of abstinence (ʾĪlāʾ) is outside the 
realm of irrevocable divorce. In addition, in contrast to the hadiths indi-
cating irrevocable divorce, there are conflicting hadiths that this group of 
hadiths does not have the authority to resist. The view that the realization 
of revocable divorce is based on the principle of revocability also does not 
seem accurate, because the argument based on this principle depends on 
the absence of reason to the contrary. While the cases covered by irrevo-
cable divorce are ignored in the issue of the oath of abstinence (ʾĪlāʾ), the 
possibility of such conditions being fulfilled is not ruled out. According to 
the chosen view, the verse in question and the narrations interpreting it are 
applicable; therefore, the aforementioned divorce is absolute and must be 
considered in detail. This means that divorce after the oath of abstinence 
(ʾĪlāʾ) can be irrevocable or revocable, depending on conditions such as the 
woman's minor age, the number of divorces, and the woman's payment of 
donations and ransom.

Final result: Finally, this research shows that the divorce mentioned in the 
verse in question and the narrations interpreting it is applicable and the is-
sue should be considered in detail. This means that divorce after the oath of 
abstinence (ʾĪlāʾ) can be irrevocable or revocable, depending on conditions 
such as the woman's minor age, the number of divorces, and the woman's 
payment of donations and ransom. This research can be cited as a reliable 
source for researchers in the field of studying the type of divorce in the oath 
of abstinence (ʾĪlāʾ), to explain the correct view of the Holy Qur’an in this 
field and to explain the rights and duties of each man and woman in such 
problems, and as a result, important effects can be achieved in improving 
the legal conditions of women in today's civil society.

Keywords: The Oath of Abstinence (ʾĪlāʾ), Irrevocable Divorce (Ṭalāq 
Bāʾin), Revocable Divorce (Ṭalāq Rajʿī), Verses 2:226–227 of al-Baqar-
ah, Verses of Rulings (Āyāt al-Aḥkām), Qur’anic Jurisprudence (Fiqh al-
Qurʾān), Family Law
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نقد دیدگاه مفسران فریقین درباره نوع طلاق پس از ایلاء )بائن یا رجعی( در 
آیات 226 و 227 سوره بقره1

 احسان ابراهیمی1 ، سکینه میرزائی2 ، نرجس السادات محسنی3 
ehsan_ebrahimi@miu.ac.ir .)1.  استادیار گروه تفسیر، جامعة المصطفی العالمیة، قم، ایران )نویسنده مسؤول
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چکیده
ایلاء در عرب جاهلی، دست‌آویزی برای آزار زنان بود که مرد سوگند یاد می‌کرد بیشتر از چهار ماه یا تا 
ابد با همســر خود همبســتر نشود؛ بدین‌گونه زن در سرگردانی شــوهردار بودن یا بی‌شوهری می‌ماند. 
خداوند برای دفاع از حقوق زن، در آیات 226 و 227 سوره »بقره« در مسئله ایلاء به مردان چهار ماه 
مهلت داده و آنان را میان رجوع یا طلاق زن مخیر ساخت. مسئله اصلی در این پژوهش، نقد دیدگاه 
مفسران درباره نوع طلاق پس از ایلاء در این آیات با روش توصیفی-تحلیلی است. یافته‌های تحقیق 
نشان می‌دهد دیدگاه تحقق طلاق بائن پس از ایلاء با چالش‌هایی روبه‌روست؛ زیرا استدلال به تقابل 
لاقَ« در آیات، ناتمام است؛ از سویی طلاق پس از ایلاء از قلمرو طلاق بائن  واژگان »فاؤُا« و »عَزَمُوا الطَّ
ج اســت. همچنین در مقابل احادیث بیانگر طلاق بائن، روایات معارضی اســت که این دســته از  خار
روایات، صلاحیت مقاومت در برابر آن را ندارند. دیدگاه تحقق طلاق رجعی نیز با اســتدلال به قاعده 
اصل رجعی بودن، دقیق به نظر نمی‌رسد؛ زیرا استدلال به این اصل، در گرو عدم وجود دلیل مخالف 
اســت؛ درحالی‌که موارد مشــمول طلاق بائن در بحث ایلاء نادیده گرفته شــده و امکان تحقق چنین 
شــرایطی نفی نمی‌گردد. بر اســاس دیدگاه برگزیده، آیه محل بحث و روایات مفســر آن، اطلاق دارند؛ 
بنابرایــن طــاق مذکــور، مطلق اســت و باید به تفصیل قائل شــد؛ یعنی طلاق پس از ایــاء با توجه به 

شرایطی همچون صغیره بودن زن، عدد طلاق، بذل و فدیه دادن زن، می‌تواند بائن یا رجعی باشد.
کلید‌واژه‌هــا: ایــاء، طــاق بائــن، طلاق رجعی، آیــه 226 بقره، آیــه 227 بقره، آیات‌الاحــکام، احکام 
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تاریخ دریافت: 1403/06/15   |    تاریخ اصلاح:  1403/08/06   |   تاریخ پذیرش: 1403/12/20   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1403/12/25 

اســتناد بــه ایــن مقاله:ابراهیمی، احســان، میرزایی، ســکینه، محســنی، نرجس الســادات )1403(: »نقد دیدگاه مفســران فریقین  � 
 دربــاره نــوع طــاق پــس از ایــاء در آیــات 226 و 227 ســوره بقــره«، دوفصلنامــه مطالعــات تفســیر تطبیقــی، 9)18(، 258-283،

 10.22034/csq.2025.477071.1465
© نویسندگان    ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم



261

ره
 بق

ره
سو

 22
7 

2 و
26

ت 
آیا

در 
ی( 

جع
یا ر

ن 
بائ

ء )
یلا

ز ا
س ا

ق پ
طلا

ع 
نو

ره 
ربا

ن د
یقی

 فر
ان

سر
مف

اه 
دگ

دی
قد 

ن

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

ح مسئله  1. طر
شــکل‌گیری و حفــظ خانــواده بــه بهترین شــکل و برای رســیدن به آرامش، رشــد و 
کمــال زوجیــن در تعامــل بــا یکدیگر، از اهــداف مهمی اســت که دین مبین اســام 
کیــد دارد. با وجــود این، گاهی انســان در  در قالــب معــارف دینــی همــواره بــر آن تأ
طول زندگی مشــترک با مشــکلاتی روبه‌رو می‌گردد که ادامه آن، امکان پذیر نبوده 
ع از تشــکیل پیمان ازدواج است؛ ازاین‌رو قرآن  و مخلّ تحقق اهداف مطلوب شــار
کریــم، احــکام طلاق را بــه منظور دفع مفاســد ادامه زندگی بیــان می‌کند تا هر یک 
از زوجیــنِ گرفتار تحیّر در بن‌بســت‌های پیش‌آمده، مســیر دیگــری را برای زندگی 
خــود برگزینند )قافی و زمانی،1400: 345-346(. در این میان، ایلاء از چالش‌های 
زندگی مشــترک در عصر عرب جاهلی بود که از ســوی مرد و با هدف آســیب زدن و 
آزار رساندن به زن صورت می‌گرفت؛ ازاین‌رو قرآن کریم در قبال آن، احکامی وضع 

کرد تا زن، ارزش و حق شایسته خود را در جامعه به دست آورد.
قرآن کریم این رســم جاهلی را به‌گونه کامل منســوخ نکرده و تنها احکامی را برای 
اصلاح آن و به هدف کاهش آثار زیانبار نسبت به زنان، تشریع و محدودیت‌هایی 
در ایــن زمینــه بــرای مرد ایجاد کرد. این عدم نســخ خود نشــانگر ادامــه روند ایلاء 
از ســوی مــردان در طــول دوران متمادی پس از اســام در جهــت آزار و اضرار زنان 

است. 
آن‌چه حائز اهمیت و به ‌مثابه چالشی تفسیری، فقهی و حقوقی نسبت به زنان در 
خ داده در این مسئله است که از  جامعه امروزی، در خور بررسی است، نوع طلاق ر
گونه بائن محســوب شــود که مرد در آن، حق رجوع ندارد یا طلاق رجعی اســت که 
بــرای مــرد حق رجوع باقی می‌ماند. بــه یقین رفع این چالش آثــار مهمی در بهبود 
شرایط حقوقی زن در جامعه مدنی امروز در جهت حفظ و عدم تضییع حقوق او به 

دنبال خواهد داشت )موسوی مقدم ومدرسی مصلی،1398: 164-163(.
بــا توجــه بــه اعتبــار و محوریت نــص قــرآن در مباحث فقهــی، همچنیــن ضرورت 
ل‌های فقهی،  بررسی و وجود نگاهی نظام‌مند به مجموعه معارف قرآنی در استدلا
بازپژوهــی مســئله نــوع طــاق در ایلاء از منظر آیــات و تعمّــق در کارکردها و اهداف 
طلاق در قرآن می‌تواند ابعاد ناشــناخته و شــبهات پیرامون این موضوع را برطرف 
و دیــدگاه صحیــح قــرآن کریم در این زمینــه را تبیین کند تا به این واســطه حقوق 
و وظایــف هــر یک از زن و مرد در مانند چنین مشــکلاتی تشــریح و مانع بســیاری از 
خودکامگی‌ها و سرکشی‌های برخی مردان در نظام خانوداه در جامعه کنونی شود.
گفتنی اســت در خصوص مســئله این مقاله؛ یعنی دلالت آیات ۲۲۶ و ۲۲۷ ســوره 
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»بقره« بر نوع طلاق در ایلاء و نقد دیدگاه‌های تفســیری ذیل این آیات، پژوهشــی 
نزدیک به مســئله یافت نشــد1 با ایــن همه، برخی پژوهش‌هــای مرتبط با موضوع 

مقاله یعنی ایلاء و طلاق در قرآن عبارت‌اند از:
- عبدالهادی اخوت )1395( در پایان‌نامه »بررسی تعلیق حقوق زنان با روكيردي 
به تنقيح مناط در احكام ايلاء« بر توسعه احکام ایلاء از طریق تنقیح مناط پرداخته 

ج، نیز کمک می‌گیرد.  و از قواعد دیگر فقهی مانند قاعده لاضرر، نفی عسر و حر
- ریحانه داورپناه مقدم )1396( در مقاله »بررســی احکام طلاق ایلاء« به مباحثی 
همچون اقســام طلاق از جمله طلاق نامشــروع و ســنی، شرایط تحقق ایلاء، احکام 

ایلاء و تحقق طلاق در ایلاء پرداخته است.
ح احکام  - زهــرا غفــوری )1397( در پایان‌نامه‌ »مبانی فقهی و حقوقی ایلاء« به طر

ایلاء و آراء فقها در آن و چگونگی برخورد با ایلاء کننده می‌پردازد، 
- رضــوان جلالی‌فــر و دیگــران )1402( در مقالــه »نگرش تحلیلی به نســخ تمهیدی 
ح مســئله ایلاء در قالب ســه  ایلاء با نظر داشــت نگاه تاریخ محور به نگره‌ها« به طر
نگره: پذیرش مطلق ایلاء، پذیرش مشــروط ایلاء، نســخ تمهیدی ایلاء، پرداخته و 

نگره سوم را ترجیح داده و به تحلیل و بررسی و ارائه ادله پیرامون آن می‌پردازد.
پژوهش‌های یاد شده، به صورت کلی یا از جنبه‌های متفاوت، مسئله ایلاء را بررسی 
کرده‌انــد؛ درحالی‌کــه مقاله حاضر بــا رویکردی جامع همراه تعمّق در آراء مفســران در 
نوع طلاق )بائن یا رجعی( پس از ایلاء به نقد نظرات تفسیری با تمرکز بر آیات 226 
و 227 ســوره »بقــره« می‌پــردازد؛ از ایــن رو با توجه به محدود شــدن دامنه پژوهش 
در نــوع طــاق )بائن و رجعی( پس از ایلاء تنها مباحث مرتبط با همین مســئله مورد 
ح مباحثی همچون دادن اختیار طلاق به زن، نقش  تحلیل و نقد قرار می گیرد و طر
کــم در چنیــن طلاقــی و همچنیــن احــکام مرتبط با طــاق بائن و رجعــی، هریک  حا

ج است. پژوهشی مجزا را می‌طلبد که از مجال مقاله حاضر خار

2. نگاهی اجمالی به آیات 226 - 227 سوره »بقره«
ايــاء در جاهليــت، روشــی بــرای ضــرر زدن بــه زنــان بــود؛ هــر گاه مــردى همســرش را 
نمی‌خواست و با این حال، دوست نداشت كه او همسر ديگرى شود، سوگند م‏ىخورد 
كه برای همیشه با او همبستر نشود و با او متارکه می‌کرد؛ بنابراین زن، نه بی‌شوهر بود 

تا ازدواج کند، نه صاحب شوهر و زندگی )واحدى، 1411: 81؛ زحيلى، 1411: ‏312/2(. 

1. البته موضوع طلاق به واســطه ایلاء، در منابع تفســیری یا کتب فقهی بیان شــده که در این پژوهش، در 
قالب منابع مرجع و عام استفاده می‌شوند.
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شْــهُرٍ فَإِنْ فَاءُوا 
َ
بَعَةِ أ رْ

َ
صُ أ

ّ
بُ ونَ مِنْ نِسَــائِهِمْ تَرَ

ُ
ذِينَ يُؤْل

َّ
قــرآن حکیــم با نزول آیــات »لِل

هَ سَــمِيعٌ عَلِيمٌ« )بقره/ 226و227( به 
ّ
 اللَ

ّ
اقَ فَإِنَ

َ
ل

ّ
هَ غَفُورٌ رَحِيمٌ  وَإِنْ عَزَمُوا الطَ

ّ
 اللَ

ّ
فَإِنَ

گزیر  مقابله با این عادت جاهلی پرداخت و مدت ايلاء را چهار ماه قرار داد تا مرد نا
نظــر نهاىي خود نســبت بــه زن را مشــخص و درنتیجه، از آســیب‌های این رخداد 

کاسته شود )مکارم شیرازی، 1374: 2/ 149و150؛ جوادی آملی، 1387: 240/11(.
به هدف آشنایی اجمالی و اولیه با این دو آیه، برخی مفردات مهم آن، بررسی و در 

ادامه، معنای کلی آن بیان می‌گردد: 
1. یؤلون: ایلاء از ریشه »ألو« به معنای سوگند )صاحب، 1414: 10/ 373؛ طريحى، 
1375: 1/ 463( یــا ســوگند بــر خــودداری از چیــزی به طــور مطلق )ســعدى، 1408: 
23( یــا ســوگندى براى كارى اســت كــه در آن كوتاهى م‏ىشــود )راغــب اصفهانى، 
ع، ایلاء یعنی سوگند مرد در حالت  1412: 83؛ قرشى، 1371: ‏1/ 103(. در اصطلاح شر
غضب بر ترك همبســتر شــدن با همســر خود به مدّت بيش از چهار ماه و به قصد 

آسیب زدن به زن )طوسى،‌ بی‌تا: ‏2/ 231؛ فاضل جواد، 1365: ‏4/ 107(.
2. تربّص: مادّه »رب‌ص« به معنای درنگ کردن و انتظار کشیدن است )فراهيدى، 
1409: ‏7/ 120؛ ابن‌اثيــر، 1367: ‏2/ 184( برخــی معتقدند »تربّص«، مفهومی مرکب از 
صبر و نظر است؛ یعنی درنگ و انتظار همراه با توقع برای محقق شدن امری خیر 
یــا شــرّ )مصطفوی، 1402: ‏4/ 26( برخی نیز »تربّــص« را مقلوب از »تصبّر« می‌دانند 

)قرطبى، 1364: 3/ 108(.
3. فآئــوا: اصــل »ف‌یء« در معنــای رجــوع و بازگشــت بــه کار مــی‌رود )فراهيدى، 
1409: ‏8/ 407؛ جوهــرى، 1376: ‏1/ 63؛ ابــن فــارس، 1404: ‏4/ 435؛ فيومــى، 1414: 
‏2/ 386؛ طريحــى، 1375: 1/ 333( البتــه برخــی نیــز معنای آن را رجوع و بازگشــتی 
می‌دانند که نزدیک و محتمل اســت )عســكرى، 1400: 299(. در نگاه واژه‌پژوهان 
معاصــر، مفهوم محوری در »ف‌یء« انعطاف پس از گردن‌کشــی اســت و بازگشــت 
و دگرگونــی لازمــه آن خواهد بود )مصطفــوی، 1402: ‏9/ 181( همچنین برای »فَیء« 
و »فیئه«، بازگشــت به حالت پســندیده را نیز ذکر کرده‌اند )راغب اصفهانى، 1412: 
650(.  در آیه محل بحث، »فائوا« کنایه از جماع و عمل زناشــویی اســت؛ زیرا ایلاء 
سوگند بر ترک جماع است و رجوع در قبال ایلاء، معنای جماع را می‌رساند )طبرى، 

1412: 2/ 252؛ سبزوارى، 1406: ‏1/ 275(. 
4. عَزَموا: »العَزْم«‏ و »العَزِيمَه« به معنای تصميم و پيمان قلبى بر انجام دادن كار 

است )راغب اصفهانى، 1412: 565(.
5. الطــاق: »طــاق« اســم مصدر از ماده »ط‌ل‌ق« اســت که مفهوم برداشــتن قید 
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و بند طبیعی یا قراردادی را می‌رســاند. ازدواج، قید و بندی برای زوجین اســت که 
با عقد پدید می‌آید و طلاق، رها شــدن از قید ازدواج اســت )راغب اصفهانى، 1412: 

523؛ مصطفوی، 1402: ‏7/ 131و132؛ صافى، 1418: ‏2/ 471(.
بر پایه این آیات، كسانى كه زنان خود را ايلاء مك‏ىنند و براى ترك آميزش جنسى با 
آنان سوگند م‏ىخوردند، باید چهار ماه انتظار كشند و وضع رابطه خود با همسرشان 
را روشــن كننــد؛ آن‌هــا در اين فرصت زمانــی، می‌توانند تصميم به بازگشــت به زن 
و زندگــی مشــترک بــا او بگیرند یــا از زن به گونه کامل جدا شــوند )مکارم شــیرازی، 

 .)149 /2 :1374
گفتنی اســت، ســوگند در ایلاء با سوگندهای متعارف، تفاوت دارد؛ در »ایلاء« شوهر 
ج می‌کند و به قصد ضرر زدن به همســر  بــر اثر خشــمی کــه او را از حالت اختیار خار
خود که در گذشته با او مباشرت داشته، سوگند می‌خورد که تا ابد یا مدتی بیش‌تر 
از چهارمــاه، ارتباط جنســی بــا او را ترک کند )طبرســى، 1372: 2/ 570 -571؛ قطب 
راوندى، 1405: 2/ 201(؛1 ازاین‌رو ســوگند بر ترک مباشــرت به مدّت کم‌تر از چهارماه 
یا به منظور راحتی همســر در زمان شــیر دادن یا آرامش فرزند و مانند آن، همچون 
گانه‌ای ندارد. در ســوگندهای رایج با تمام شدن  دیگر سوگندهاســت و احکام جدا
زمــان، حکــم وضعــی کفّــاره جــاری نمی‌شــود؛ امــا در ایــاء چنان‌چــه شــوهر بعد از 
چهارمــاه بازگــردد، حکم کفّــاره برقرار خواهد بــود، چون در هرصورت، حنثِ قســم 
تحقق یافته اســت )قطب راوندى، 1405: 2/ 201و202(. هرچند باید بر خلاف قَسَــم 
خود عمل کند )جوادی آملی، 1387: 11/ 233(. به هر روی، پس از بررسی مختصر 
آیــه و مفــردات آن، بــه تبییــن و تحلیل دیدگاه‌های تفســیری درباره نــوع طلاق در 

مسئله ایلاء پرداخته می‌شود.

3. دیدگاه بائن بودن طلاق پس از ایلاء
بائــن بــودن طلاق پــس از ایلاء از دیدگاه‌هایی اســت کــه درباره نوع طــاق در این 

ح شده است.  زمینه مطر
گر زن پس از تحقق ایلاء و گذشــت چهار  تبیین دیدگاه: برخی مفســران معتقدند ا
ماه، حق خود را مطالبه کند، شوهر در صورت عدم رجوع باید زن را به صورت بائن 
طــاق دهــد و چنان‌چــه زن را طلاق رجعــی دهد، دیگر حق رجوع نــدارد، تا به این 
شــکل، زن از بلاتکلیفــی رهایــی یابد )جصاص، 1405: ‏2/ 49؛ حقى برســوى،‌ بی‌تا: 

1. البته برخی مفسران با تمسک به اطلاق آیه، ایلاء را منحصر در حالت غضب ندانسته یعنی ایلاء در حال 
رضایت نیز هم محقق می‌شود )فخر رازى، 1420: 6/ 430؛ طبرى، 1412: 2/ 251(.
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‏1/ 352؛ جــوادی آملــی، 1387: 11/ 234؛ هاشــمى رفســنجانى، 1386: ‏2/ 99(. بایــد 
گر از حقّ خود گذشته  گفت این حکم در صورتی است که زن مطالبه حقّ کند؛ اما ا
و زندگی بدون مباشــرت با همســرش را انتخاب کند، مرد محدودیتی نداشــته و در 
تصمیم خود آزاد اســت، هرچند مرتکب گناه شــده و عقوبت اخروی دارد )جوادی 

آملی، 1387: 11/ 235(. 
ادله دیدگاه: دیدگاه مذکور به واسطه برخی ادله ادبی، قرآنی و روایی قابل اثبات است:
لاقَ« در آیــه: دو واژه مهم و کلیــدی به کار رفته  تقابــل واژگان »فــاؤُا« و »عَزَمُــوا الطَّ
لاقَ« اســت؛ چنان‌که گذشــت  در آیــه 226 و 227 بقــره، واژگان »فاؤُا« و »عَزَمُوا الطَّ
»الفَيْ‌ءُ«‌ به معنای بازگشت به حالتى پسنديده است و »العزم« یعنی اراده بر عمل 
ــاقَ« که بیانگر  و جدیــت در کار. بــا اســتناد به تقابل فعل‏هــا‏ى »فاؤُا« و »عَزَمُوا الطَّ
عدم حق رجوع در طلاق پس از ايلاء اســت، نوع طلاق پس از گذشــت چهار ماه از 
ايلاء، بائن خواهد بود و مرد حق رجوع ندارد )هاشمى رفسنجانى، 1386: ‏2/ 99(.

دلالــت روایــات بر بائن بــودن طــاق: روایاتی در منابــع فریقین، می‌توانند مســتند 
بائن بودن طلاق باشند: 

روایات شیعی
ى مِنِ 

َ
هِ )علیه الســلام( عَنْ رَجُــلٍ آل بَا عَبْــدِ اللَّ

َ
تُ أ

ْ
ل

َ
: سَــأ

َ
بَــانٍ عَــنْ مَنْصُــورٍ قَال

َ
- »عَــنْ أ

قَةِ 
َّ
مُطَل

ْ
ةُ ال يْهَا عِدَّ

َ
اقَ بَانَتْ مِنْهُ وَ عَل

َ
ل  يُوقَفُ فَإِنْ عَزَمَ الطَّ

َ
شْهُرٍ قَال

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
تْ أ تِهِ فَمَرَّ

َ
امْرَأ

گر ایلاء کننده بعد از  هَا« )طوسی، 1365: 8/ 8( یعنی ا
َ

مْسَك
َ
رَ عَنْ يَمِينِهِ وَ أ

َ
ا كَفّ

َّ
وَ إِل

گذشت چهار ماه، تصمیم به طلاق گرفت، او را طلاق بائن می‌دهد.
قَ‌ تَطْلِيقَةً‌ بَائِنَة« 

َّ
مْ‌ يَفِئْ‌ طَل

َ
مُؤْلِي إِذَا وُقِفَ‌ فَل

ْ
ل

َ
هِ ‌)علیه السلام( قَال: ا بِي عَبْدِ اللَّ

َ
- »عَنْ‌ أ

)طوســی، 1365: 8/ 4( یعنــی ایــاء کننــده زمانــی کــه توقــف کــرده و رجــوع نکنــد، 
همسرش را طلاق بائن می‌دهد.

ــقَ تَطْلِيقَةً بَائِنَة« )کلینی،  ِ
ّ
نْ يُطَل

َ
ى أ

َ
مُؤْلِيَ يُجْبَرُ عَل

ْ
: إِنَّ ال

َ
- »عَــنْ مَنْصُــورِ بْنِ حَازِمٍ قَــال

1407: 6/ 131( یعنی ایلاء کننده را مجبور می‌کنند تا همسرش را طلاق بائن دهد. 
طبــق این‌گونــه روایات، پس از ایلاء و گذشــت چهار ماه، مرد بایــد بازگردد و زندگی 
گــر عزم بر طــاق دارد، از نوع بائن  مشــترک را از ســر گیــرد یــا زن را طلاق دهد؛ امّا ا
خواهد بود. چنان‌که برخی فقها با عبارت »ربما يقع بوقوع الطلقة بائنة« به طلاق 
بائن در ایلاء، تصریح کرده‌اند )شــهید ثانی، 1413: 10/ 142(؛ زیرا هدف از طلاق در 
ایلاء، رهایی زن از سرگردانی است که تنها در صورت عدم امکان رجوع مرد تأمین 

می‌گردد )جوادی آملی، 1387: 11/ 234(.
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روایات اهل‌تسنن
حَقُّ بِنَفْسِــهَا« ‌)طحاوی، ۱۴۱۶: 2/ 

َ
شْــهُرٍ فَهِــيَ أ

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
ــاسٍ‌: إِذَا مَضَتْ أ - »عَــنِ ابْــنِ عَبَّ

گر چهار ماه گذشته باشد، پس او نسبت به خودش سزاوارتر است.  384( یعنی ا
شْــهُرٍ 

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
ى مَضَى أ

ــمْ يَفِ حَتَّ
َ
تِهِ فَل

َ
جُــلُ مِنَ امْرَأ ى الرَّ

َ
‌: »إِذَا آل

َ
اسٍ‌، قَــال - »عَــنِ ابْــنِ عَبَّ

فَهِــيَ تَطْلِيقَةٌ بَائِــنٌ« )بیهقی، ۱۴۱۹: 11/ 304؛ طحــاوی، ۱۴۱۶: 2/ 385و386( یعنی 
گــر مــردی زن خــود را ایــاء کند و تا قبل از چهــار ماه رجوع نکند، طــاق زن، بائن  ا

خواهد بود.
طبــق ایــن دو روایــت، فقهای اهل تســنن معتقدند طلاق پس از ایــاء بائن بوده و 
زن، مالــک و صاحب اختیار اســت و مرد در این مــورد، حق رجوع ندارد )جصاص، 
1405: ‏2/ 49؛ زحيلــى، 1411: ‏2/ 315؛ ســیوطی، بی‌تــا: 2/ 629(.  برخــی دیگــر نیــز 
تصریح کرده‌اند طلاق ایلاء کننده، به هدف دفع ضرر از زن اتفاق می‌افتد و چنین 
هدفــی محقــق نمی‌گــردد مگر با ســلب امکان رجــوع از مرد؛ زیرا در صــورت رجوع، 

وقوع ضرر همچنان باقی است )ابن‌قدامه، بی‌تا: 8/ 543(.
نقد دیدگاه: این دیدگاه از سه زاویه، درخور نقد و بررسی است:

«: صرف تقابل 
َ

لاق
َ

ناتمام بودن استدلال به تقابل واژگان »فاؤُا« و »عَزَمُوا الطّ
دو واژه، بــدون هیــچ دلیــل متقنــی بر ادعــای طلاق بائــن، کافی نیســت. افزون بر 
این‌که این معنای مســتفاد از تقابل، در هیچ یک از کتب تفســیری و فقهی اشــاره 
نشــده اســت، همچنیــن برخی فقهــای قرآنی دربــاره جایــگاه ایــن دو واژه در آیات 
ذِينَ‌ 

َ
محــل بحث می‌نویســند »فــإِنْ فــاؤُا« و »إِنْ عَزَمُوا« تفصیلــی برای عبــارت »لِلّ

يُؤْلُــونَ‌« )قطــب راوندی، 1405: 2/ 207( اســت؛ ازاین‌رو ظاهر دو فعــل »فَإِنْ فاؤُا« و 
»وَ إِنْ عَزَمُــوا« مخیّــر شــدن ایــاء کننده میان رجوع یا طلاق اســت کــه فقط یکی را 

می‌تواند انتخاب کند )ابن‌عادل، 1419: 4/ 107(.
خارج بودن طلاق پس از ایلاء از قلمرو طلاق بائن: بائن، نوعی از طلاق است 
کــه مــرد در آن، حــق رجوع بــه زن را ندارد؛ خواه زن مشــمول عدّه باشــد یا نه. این 
طــاق، در مقابــل رِجعی اســت کــه در آن، مــرد در زمان عــده، می‌توانــد رجوع کند 

)‌خمينى، ۱۴۲۴: ۲/ ۵۳۰-۵۲۹(. 
بــرای طلاق بائن اقســامی ذکر شــده که طلاق پس از ایلاء تحــت هیچ یک از آن‌ها 
قــرار نمی‌گیــرد. از جملــه طــاق خلــع‏ و مبــارات، طلاق ســوم، طلاق قبــل از آميزش 
)هاشــمى رفســنجانى، 1383: ‏19/ 207و205( طــاق زن یائســه، طــاق دختــر قبل از 
ع )سیســتانی، بی‌تا:  کم شــر نُه ســالگی )مشــکینی، ۱۴۳۱: ۳۵۷( و طلاق توســط حا

مسئله 2540(.
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ضعــف روایات مورد اســتناد)روایات شــیعه(: یکم: ذیل روایــت مقطوع منصور، 
روایــت متناقــض دیگری نقل شــده که بائن نبودن طلاق را روشــن می‌ســازد: »عَنْ 
ــهُ بَعْضُ 

َ
 ل

َ
جْعَــةَ فَقَال ــقُ تَطْلِيقَةً يَمْلِــكُ الرَّ ِ

ّ
ــهُ يُطَل

َ
نّ

َ
اجٍ عَــنْ غَيْــرِ مَنْصُــورٍ أ جَمِيــلِ بْــنِ دَرَّ

نِي وَ يَمْنَعُنِي مِنَ   يُجْبِرُنِــي وَ يَضُرُّ
ُ

و فَتَقُول
ُ

تِي تَشْــك
َّ
ا ال

َ
 ل

َ
صْحَابِــهِ إِنَّ هَــذَا مُنْتَقِضٌ‏، فَقَال

َ
أ

قُهَا  ِ
ّ
و إِنْ شَــاءَ يُطَل

ُ
ا تَشْــك

َ
تُ وَ ل

ُ
تِي تَسْــك

َّ
قَهَا تَطْلِيقَةً بَائِنَةً وَ ال ِ

ّ
نْ يُطَل

َ
ى أ

َ
وْجِ‏ يُجْبَرُ عَل الزَّ

جْعَةَ«؛ یعنی مرد مجبور می‌شــود تــا زن را به‌صورت رجعی طلاق  تَطْلِيقَــةً يَمْلِــكُ الرَّ
دهد. بعضی از اصحاب گفتند این نقض می‌شــود؟ گفت نه، زنی که شــکایت کند 
و بگویــد شــوهرم من را مجبــور می‌کند، کتک می‌زند و مانع ازدواجم می‌شــود. مرد 
مجبور می‌شــود که او را طلاق بائن بدهد و زنی که ســکوت می‌کند و هیچ شــکایتی 
نمی‌کنــد او را طــاق رجعــی می‌دهــد )کلینــی، 1407: 6/ 131؛ طوســی، 1365: 8/ 4؛ 
412؛   .  202 2و12/   :1404 کربلایــی،  طباطبایــی  410؛   /2  :1381 ســبزواری،  محقــق 

نجفی،‌ بی‌تا: 33/ 315(.
دوم: روایــات مورد اســتناد برای طــاق بائن، صلاحیت مقاومــت در برابر نصوص 
مخالفی را ندارند که طلاق بائن را نفی می‌کنند، بنابراین روایات فوق کنار گذاشته 
شــده‌ یا بر کســی حمل می‌گردند که امام )علیه‌الســام( او را در مقابل فدیه‌ای، به 

طلاق بائن مجبور کرده ‌است.
ســوم: چــه بســا عبارات »بَانَــتْ« یــا »بَائِنَة« در روایــات فوق، در معنــای لغوی آن 
اســتعمال شــده باشــند؛ زیــرا هر طلاقــی بائن اســت از این جهت که ســبب جدایی 
و محرومیــت نســبت به زوج می‌شــود، مادامی که رجوع صورت نگیــرد )حرعاملی، 
1416: 22/ 352(. همچنیــن مــراد از بینونــت در این روایات، می‌تواند صرف خروج 
زن از زوجیــت باشــد، هرچنــد بــا طلاق رجعــی )کلینــی، 1407: 6/ 131(. همچنان‌که 
ممکــن اســت طــاق در مقابل عوض یعنی همان طلاق خلع باشــد و به این دلیل، 
بائن به شــمار آمده‌ اســت )مجلســى، 1406: ‏13/ 13( یا آن‌که حکم بائن در این‌گونه 
روایات، از باب تقیه باشد )همان: ‏13/ 16؛ آل‌عصفور، 1414: 1/ 78(. بر این ‌اساس، 
برخــی فقهــا، وقوع طلاق بائن را با اســتناد بــه روایت منصور، دیدگاهی شــاذ و نادر 

دانسته‌اند )محقق سبزواری، 1381: 2/ 410؛ طباطبایی کربلایی، 1404: 12/ 412(.
قُهَا تَطْلِيقَةً بَائِنَةً وَ  ِ

ّ
هُ يُطَل

َ
نّ

َ
وِيَ: أ افزون بر این، در برخی روایات نیز آمده است: »وَ رُ

غِيرَةِ  ى الصَّ
َ
هَا، وَ عَل

َ
تَيْنِ قَبْل قَ مَرَّ

َّ
ى مَنْ طَل

َ
إِمَامِ، وَ عَل

ْ
حَةِ فيِ نَظَرِ ال

َ
مَصْل

ْ
ى اقْتِضَاءِ ال

َ
حُمِلَ عَل

خْيِيرَ«؛ مرد  ا يُنَافيِ التَّ
َ
رِ ل مُخَيَّ

ْ
وَاجِبِ ال

ْ
مْرَ بِال

َ
أ

ْ
نَّ ال

َ
ى‏ أ

َ
غَوِيِّ عَل

ُّ
بَائِنِ الل

ْ
ى ال

َ
يَائِسَةِ، وَ عَل

ْ
وَ ال

زن را به صورت بائن طلاق می‌دهد و این حکم حمل می‌شود بر موردی که از نظر 
امام مقتضی مصلحتی باشد یا بر کسى که پیش‌تر دو بار طلاق داده یا بر صغیره و 
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زن یائســه یا این‌که حمل می‌شــود بر معنای لغوی بائن از این جهت که دستور به 
واجب تخییری، منافاتی با اختیار ندارد )حرعاملی، 1412: 7/ 464(

روایات اهل تسنن
یکــم. روایــات مذکــور، بیانگــر بائن بودن طــاق به صــورت مطلق هســتند، بدون 
اشــاره‌ بــه دلیل آن. از ســوی دیگــر، قاعده و اصل فقهی بیانگــر رجعی بودن طلاق 
و نیاز به دلیل داشــتن طلاق بائن، نافی تحقق طلاق بائن در ایلاء اســت )طوسی، 
1407: 4/ 516؛ آل‌عصفــور، 1414: 1/ 78؛ ترحینی عاملی، 1385: 7/ 234(؛ بنابراین 

ل به این‌گونه روایات، تام و کامل نیست.  استدلا
دوم. برخــی همچــون ابوحنیفه، مدت چهار ماه از زمــان ایلاء را همان مدت قابل 
امکان برای رجوع مرد در نظر گرفته‌اند؛ یعنی مدت ایلاء را به عدّه تشــبیه کرده و 
معتقدند با گذشت این زمان طلاق بائن محقق می‌گردد. بدون این‌که لفظی برای 

طلاق جاری شده باشد )زحيلى، 1411: ‏2/ 315و316؛ سایس، 1423: 149(.
این نظریه، با آیات 226 و 227 سوره »بقره« همخوانی ندارد؛ زیرا این آیات، مدت 
کــم نم‏ىتواند در  انتظــار را حق مرد دانســته اســت1 به ‌گونــه‌ای که فرد عادی یا حا
طــول ایــن زمــان، حق فوق را از مرد ســلب و او را به بازگشــت یا طلاق ملــزم کند. از 
سوی دیگر، »رجوع و بازگشت« با حرف »فاء« در معناى تعقيب و توالى آمده است 
و »طلاق« نيز با حرف عطف، همچون »بازگشت« قرار داده شده؛ يعنى بازگشت يا 
طلاق كه مانند مدت انتظار متعلق به مرد و حق اوســت، بايد پس از انقضاء مدت 
باشد نه در طی آن و هر يك از رجوع یا طلاق، بايد با فعل و عمل مرد صورت گيرد 

و صرف پایان یافتن مدت، سبب طلاق زن نمی‌شود )حلى، 1379: 556(.

4. دیدگاه رجعی بودن طلاق پس از ایلاء
امــکان رجــوع در طــاق پس از ایلاء، دیدگاه دیگری اســت که دربــاره نوع طلاق در 

ح شده است. این زمینه مطر
تبییــن دیــدگاه: برخــی مفســران و فقها، با اســتناد به قاعده و اصــل فقهی »رجعی 
بــودن هــر طــاق واحد«، نیز مســتند به اطلاق آیــات و روایات ذیل آن‌هــا، به گونه 
صریــح یــا تلویــح به رجعی بــودن طلاق در ایــاء اذعان داشــته‌اند؛ یعنــی خود مرد 
نســبت به دیگران شایســته‌تر اســت کــه در این نوع طــاق و پیش از پایــان یافتن 
عــده، بــه همســر خود رجوع کنــد )طبرانــى، 2008: ‏1/ 401؛ طبرســى، 1372: ‏2/ 571؛ 
قرطبــى، 1364: ‏3/ 105؛ فخرالمحققیــن، 1387: 3/ 432؛ فاضــل مقــداد، 1404: 3/ 

1. همان‌‌گونه‌ که در دِینی که به زمان مشخص مقید است، طلبكار تا پایان مهلت، حق مطالبه ندارد!
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390؛ محقــق ســبزواری، 1381: 2/ 410؛ زحیلی،‌ بی‌تــا: 9/ 7085؛ طباطباىي، 1390: 
‏2/ 227؛ فضــل‌الله، 1419: ‏4/ 274؛ صادقــى تهرانــى، 1406: ‏4/ 14(؛ بنابرایــن قول 
مشــهور در شــیعه و اهــل تســنن، رجعی بــودن طلاق پــس از ایلاء اســت )صیمری، 

.)323 /3 :1420
ادله دیدگاه: این دیدگاه با استناد به برخی عمومات و شواهد نقلی اثبات می‌شود:
اصــل رجعــی بــودن طــاق: بنابر قاعــده فقهی رجوع بــه اصل، هر طــاق واحدی، 
رجعی اســت و بائن بودن آن به دلیل شــرعی نیاز دارد؛ در مســتندات قرآنی و روایی 
 ‌ تُهُنَّ

َ
مرتبــط بــا آیــه نیز، دلیلی معارض بــا این اصل وجود نــدارد بلکه عبــارت »وَ بُعُول

‌« )بقره/ 228( مؤید رجعی بودن طلاق خواهد بود )طوسی، 1407: 4/ 516؛  هِنَّ ‌ بِرَدِّ حَقُّ
َ
أ

محقق ســبزواری، 1381: 2/ 410؛ آل‌عصفــور، 1414: 1/ 78؛ طباطبایی کربلایی، 1404: 
2 و 12/ 202. 412؛ زحيلــى، 1411: ‏2/ 325؛ ابن‏عاشــور، 1420: ‏2/ 374و375؛ ترحینــی 
عاملی، 1385: 7/ 234؛ نجفی،‌ بی‌تا: 33/ 314(. همان‌گونه که در ادله دیدگاه طلاق 
بائن گذشت، برخی معتقدند طلاق در ایلاء به هدف دفع ضرر از زن اتفاق می‌افتد که 
تنها با طلاق بائن و عدم جواز رجوع تأمین می‌گردد؛ امّا این نظریه با مصلحت مورد 
نظــر در طلاق، در اولویت دادن به اصل مشــهور؛ یعنی رجعــی بودن طلاق، منافات 
دارد )محقق سبزواری، 1381: 2/ 410؛ زحیلی،‌ بی‌تا: 9/ 7085(؛ بنابراین هنگام شک 
در رجعــی یــا بائــن بودن طــاق، اصل بر رجعی بودن اســت؛ زیرا اصل بــر عدم وقوع 

طلاق سوم یا طلاق خلع است )یزدی، 1421: 6/ 176(
گر ایلاء کننده، در دو  وجود شــرایط تحقق طلاق رجعی: بیش‌تر فقها معتقدند ا
گانــه میــان رجوع بــه زن و طلاق او، گزینــه دوم یعنی طــاق را برگزیند، این طلاق، 
رجعــی خواهــد بود، البته مشــروط بــر این‌که مقتضیــات طلاق بائن وجود نداشــته 
باشد ) شهید ثانی، 1413: 10/ 142( بلکه در این‌باره، مخالف خاصی نیست. بر این 
اســاس، شــرایط وقوع طلاق رجعی وجود دارد و مانعی هم در برابر آن نیســت؛ زیرا 
ایلاء کننده میان رجوع و طلاق مخیر شده تا یکی را برگزیند و این مسئله، اقتضا و 

شرایط بائن بودن را ندارد )روحانی، 1435: 35/ 96(. 
دلالت روایات بر رجعی بودن طلاق: روایات متعددی در مصادر فریقین، طلاق 
پــس از ایلاء را رجعی دانســته و به صورت صریح یــا تلویحی بیان می‌دارند که مرد، 

قبل از پایان عده، سزاوارترین شخص نسبت به همسر خود است: 
بِــي عُمَيْرٍ عَنْ 

َ
بِيهِ عَــنِ ابْنِ أ

َ
یــد: عَلِيُّ بْــنُ إِبْرَاهِيمَ عَــنْ أ روایــات شــیعی: »صحیحــة بُر

‏ فيِ 
ُ

هِ )علیه الســلام( يَقُول بَا عَبْدِ اللَّ
َ
 سَــمِعْتُ أ

َ
يَةَ قَال يْدِ بْنِ مُعَاوِ ذَيْنَةَ عَنْ بُرَ

ُ
عُمَرَ بْنِ أ

سَــهَا فَهُوَ فيِ 
ْ
سَــهُ وَ رَأ

ْ
ا يَجْمَعَ رَأ

َ
ــهَا وَ ل ا يَمَسَّ

َ
تَهُ وَ ل

َ
ا يَقْرَبَ امْرَأ

َ
نْ ل

َ
جُلُ أ ى الرَّ

َ
اءِ إِذَا آل

َ
إِيل

ْ
ال



270

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18
پاییز و زمستان
1403

هَا  نْ يَفِي‏ءَ فَيَمَسَّ
َ
ا أ شْهُرٍ وُقِفَ فَإِمَّ

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
شْهُرِ فَإِذَا مَضَتْ أ

َ
أ

ْ
بَعَةُ ال رْ

َ
أ

ْ
مْ تَمْضِ ال

َ
سَعَةٍ مَا ل

قَهَا 
َّ
ى إِذَا حَاضَــتْ وَ طَهُرَتْ مِنْ حَيْضِهَا طَل

يَ عَنْهَا حَتَّ ِ
ّ
اقِ فَيُخَل

َ
ل ى الطَّ

َ
نْ يَعْــزِمَ عَل

َ
ــا أ وَ إِمَّ

اثَةُ 
َ
ل

َ
ــمْ تَمْضِ الثّ

َ
حَقُّ بِرَجْعَتِهَا مَا ل

َ
يْنِ ثُمَّ هُــوَ أ

َ
نْ يُجَامِعَهَا بِشَــهَادَةِ عَدْل

َ
تَطْلِيقَــةً قَبْــلَ أ

گر مرد با زن خود، ايــاء كند و با او مقاربت  قْــرَاءِ« )کلینــی، 1363: 6/ 130( یعنــی ا
َ
أ

ْ
ال

جنسی یا بدنی نداشته باشد، تا چهار ماه، مجبور به مقاربت نيست؛ اما پس از آن، 
گر م‌ىخواهد  گزیر باید به زن خود با مقاربت رجوع كرده یا او را طلاق دهد؛ ا مرد نا
آن زن را طــاق دهــد و زن، حيــض م‌ىبيند، بايد صبر كند تا زن پاك شــود، ســپس 
بدون آنك‌ه با او آميزش كند، در حضور دو شــاهد عادل، زن را طلاق دهد. ســپس 
آن مرد، تا ســه‌بار پاك شــدن آن زن از خون حيض، شايســته‌ترين فرد، به رجوع به 

او است. 
بایــد اشــاره کرد کــه روایــات پیش‌گفتــه در خصوص بائــن بودن طــاق، صلاحیت 
معارضــه بــا »صحیحه برید« را ندارند، چون اصحاب از آن روایات اعراض کرده‌اند 
)ترحینی عاملی، 1385: 7/ 242( از ســوی دیگر، روایات دال بر بائن بودن طلاق، 

بر تقیه حمل شده‌اند )آل‌عصفور، 1414: 1/ 78(.
جُلِ  مِ، كَانَ يَقْضِي فيِ الرَّ

َ
حَك

ْ
وَانَ بْنَ ال نَّ مَرْ

َ
غَهُ‏ أ

َ
هُ بَل

َ
نّ

َ
روایات اهل تسنن: »مَالِكٌ؛ أ

جْعَةُ. مَا  يْهَا الرَّ
َ
هُ‏ عَل

َ
شْــهُرِ، فَهِيَ تَطْلِيقَةٌ، وَ ل

َ
أ

ْ
بَعَةُ ال رْ

َ
أ

ْ
هَا إِذَا مَضَتِ ال

َ
نّ

َ
تِهِ: أ

َ
ى مِنِ امْرَأ

َ
إِذَا آل

يُ ابْنِ شِــهَابٍ« )ابن‌انس، 1425: ‏4/ 
ْ
ى ذلِكَ كَانَ رَأ

َ
 مَالِكٌ: وَ عَل

َ
تِهَا. قَال دَامَتْ فيِ عِدَّ

گر از زمان ایلاء، چهار ماه گذشــت و پس آن، زن را طلاق ‌دهد،  798و799( یعنی ا
تا زمانی که زن در عده است، مرد حق رجوع دارد.

قُ، ثُمَّ  ِ
ّ
شْــهُرِ، فَيُطَل

َ
أ

ْ
بَعَةِ ال رْ

َ
أ

ْ
تِــهِ، فَيُوقَفُ بَعْــدَ ال

َ
جُــلِ يُوليِ مِنِ امْرَأ  مَالِــكٌ، فيِ الرَّ

َ
- »قَــال

ا 
َ
ا يُوقَفُ، وَ ل

َ
هُ ل

َ
تُهَــا: إِنّ نْ تَنْقَضِيَ عِدَّ

َ
شْــهُرٍ قَبْلَ أ

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
ــهَا، فَتَنْقَضِي أ ا يَمَسُّ

َ
يَرْتَجِــعُ، وَ ل

حَقَّ بِهَا. وَ إِنْ مَضَتْ 
َ
تُهَا، كَانَ أ نْ تَنْقَضِيَ عِدَّ

َ
صَابَهَا قَبْلَ أ

َ
هُ إِنْ أ

َ
اقٌ، وَ إِنّ

َ
يْهِ طَل

َ
يَقَعُ عَل

حْسَنُ مَا سَمِعْتُ فيِ ذلِكَ« 
َ
 مَالِكٌ: وَ هذَا أ

َ
يْهَا. قَال

َ
هُ إِل

َ
ا سَبِيلَ ل

َ
نْ يُصِيبَهَا، فَل

َ
تُهَا قَبْلَ أ عِدَّ

)ابــن انــس، 1425: ‏4/ 800( یعنــی مــردی کــه زن خود را ایــاء می‌کند، بعــد از چهار 
مــاه متوقــف می‌شــود، در نتیجــه زن را طلاق می‌دهد، ســپس رجــوع می‌کند و با او 
مقاربت نمی‌کند تا آن‌که چهار ماه دیگر هم می‌گذرد. قبل از این که عده زن تمام 
گر قبل از تمام شدن عده با زن  شــود: مرد متوقف نمی‌شــود و طلاق بر او نیست و ا
مقاربــت کنــد، مــرد بر آن زن ســزاوارتر اســت و چنان‌چه عــده او قبــل از مقاربت به 

پایان برسد، هیچ حق رجوعی برای مرد وجود ندارد.
حَقَّ بِهَا« 

َ
انَ أ

َ
جْعَةُ« و »ك يْهَــا الرَّ

َ
هُ‏ عَل

َ
بایــد بدین نکته توجه داشــت که عباراتی نظیر »ل

در روایــات اهل‌تســنن بــر رجعــی بودن طلاق و نفــی طلاق بائن دلالــت دارد؛ یعنی 
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امکان رجوع برای مرد در چنین طلاقی، حق مسلم و غیر قابل انکار اوست.
نقد دیدگاه: دیدگاه مذکور، از چند جهت درخور نقد و بررسی است:

وجــود معــارض بــرای اصل فقهی: اســتناد به قاعــده و اصل رجعــی بودن طلاق، 
زمانی صحیح اســت که معارضی نباشــد، درحالی‌که -چنان‌که گذشــت- روایاتی بر 

بائن بودن طلاق در ایلاء دلالت داشتند.
امــکان وجــود شــرائط طــاق بائــن: وجــود شــرایط لازم در تحقــق طــاق رجعی، 
پذیرفته نیســت؛ زیرا وجود شــرایط وقوع طلاق بائن نیز ممکن اســت، همان‌گونه 
‌که در بیان برخی مفســران و فقها، رجعی بودن، مشــروط به نبود شــرایط لازم برای 
طــاق بائــن در بحث ایلاء دانســته شــده اســت )ترحینــی عاملــی، 1385: 7/ 234؛ 
گــر مقتضیات طــاق بائن موجود  زحیلــی، بی‌تــا: 9/ 7085( وقتــی بیــان می‌گردد »ا
نباشــد« اشــعار دارد به این‌که: ممکن اســت در مــواردی این شــرایط موجود گردد. 
از ســوی دیگــر، کارکــرد طــاقِ پس از ایلاء، دفــع حیرت و ضرر از زن اســت؛ ازاین‌رو 
گــر طــاق رجعی باشــد، هدف از طلاق محقــق نمی‌گردد )زحیلی،‌ بی‌تــا: 9/ 7082؛  ا

جوادی آملی، 1387: 11/ 234(.
ل به روایات، جامع  عدم جامعیت اســتدلال به روایات: به نظر می‌رســد اســتدلا
و مانــع نیســت؛ زیرا تنها در بردارنده مواردی اســت که شــرایط طــاق رجعی وجود 
کت  داشــته باشــد و نســبت به ایلائی که در آن شــرایط طلاق بائن محقق باشد، سا
اســت؛ مــواردی از جملــه صغیره یا یائســه بودن زن، پرداخت فدیه از ســوی زن در 

مقابل طلاق، طلاق سوم و... .

5. دیدگاه تفصیل)دیدگاه برگزیده(
تفصیل بین دو دیدگاه گذشــته، نظری اســت که پیرامون نوع طلاق پس از ایلاء و 

ح می‌گردد: در قالب دیدگاه برگزیده مطر
تبییــن دیــدگاه: آیــات 226 و 227 ســوره »بقــره« در صــدد بیان مطلق طلاق اســت 
)به اســتناد مطلق بودن آیه( و نوع آن با توجه به شــرایط موجود مشخص می‌گردد. 
توضیح آن‌که اصل در طلاق، رجعی است تا زمانی که قرائنی بر غیر قابل رجوع بودن 
آن دلالت کنند؛ یعنی درصورتی‌که زن مدخوله، بدون عوض و اســتیفاء عدد، طلاق 
گر شرایط، اقتضای طلاق بائن را داشت، چنین طلاقی محقق می‌گردد  داده شود؛ اما ا
و تفاوتی نمی‌کند که سبب جدایی، ایلاء باشد یا غیر آن )محقق سبزواری، 1381: 2/ 
410؛ آل‌عصفــور، 1414: 1/ 78؛ طباطبایــی کربلایــی، 1404: 2 و 12/ 202؛ زحیلی،‌ بی‌تا: 
9/ 7085؛ ترحینــی عاملــی، 1385: 7/ 234؛ نجفی،‌ بی‌تا: 33/ 314؛ مغنیه، 1421: 2/ 

443؛ یزدی، 1421: 6/ 176؛ طباطبایی قمی، 1426: 10/ 514-513(. 
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ادله دیدگاه: دیدگاه برگزیده، با استناد به قرائن قرآنی و روایی، قابل اثبات است:
اطلاق آیات ایلاء و تقیید آن در آیات پسین: آیات ایلاء در سوره بقره، به ویژه آیه 
هَ سَمِيعٌ عَلِيمٌ« بر مطلق بودن طلاق پس از ایلاء دلالت 

ّ
 اللَ

ّ
اقَ فَإِنَ

َ
ل

ّ
227 »وَإِنْ عَزَمُوا الطَ

دارد و قیــد یــا قرینــه‌ای در ایــن آیه وجود نــدارد که بر خصوص طــاق رجعی یا بائن 
دلالت داشــته باشــد )ابوحیان، 1420: 2/ 450(؛ همچنین ابتدای آیه 228 به صورت 
صْنَ  بَّ قَــاتُ يَتَرَ

َّ
مُطَل

ْ
ح می‌فرمایــد: »وَال مطلــق، بحــث زنــان طــاق داده شــده را مطــر

وءٍ ...« که بیانگر عمومیت ابتدای آیه در مورد همه مطلقات رجعی  اثَةَ قُرُ
َ
نْفُسِهِنَّ ثَل

َ
بِأ

و بائن است )طبرسی، 1412: 1/ 124؛ قطب راوندی، 1405: 2/ 187(. 
را محــدود و مقیــد  آیــه 228  آغازیــن  آیــه 227 و بخــش  آیــات محتــوای  ادامــه 
هِنَّ فـِـي ذَلِكَ...«: )بقره/ 228( که بر طلاق رجعی   بِرَدِّ

ّ
حَقُ

َ
تُهُــنَّ أ

َ
می‌فرمایــد: »... وَبُعُول

دلالت دارد مگر ســببی بر بائن بودن آن وجود داشــته باشد. همچنین در آیه 229 
ا 

َّ
ل
َ
يحٌ بِإِحْسَــانٍ ... فَإِنْ خِفْتُمْ أ وْ تَسْــرِ

َ
وفٍ أ تَانِ فَإِمْسَــاكٌ بِمَعْرُ اقُ مَرَّ

َ
ل

ّ
می‌فرماید: »الطَ

تَانِ«  اقُ مَرَّ
َ
ــل

ّ
يْهِمَا فِيمَــا افْتَدَتْ بِهِ ...« کــه جمله »الطَ

َ
ا جُنَــاحَ عَل

َ
ــهِ فَل

ّ
يُقِيمَــا حُــدُودَ اللَ

هِنَّ فيِ  ذَلِكَ« در آیه قبلــش را تخصیص می‌زند و عدد   بِرَدِّ
ّ

حَــقُ
َ
تُهُــنَّ أ

َ
عبــارت »وَبُعُول

طلاق‌هــای دارای رجــوع صحیح را دو طلاق می‌داند، درنتیجه طلاق ســوم بائن و 
قَهَا 

َّ
رجوع در آن حرام است. همان‌گونه‌ که آیه 230 به آن اشاره می‌فرماید: »فَإِنْ طَل

نْ يَتَرَاجَعَا 
َ
يْهِمَا أ

َ
ا جُنَــاحَ عَل

َ
قَهَا فَل

َّ
وْجًا غَيْرَهُ فَإِنْ طَل ــى تَنْكِحَ زَ

هُ مِنْ بَعْدُ حَتَّ
َ
ا تَحِــلُّ ل

َ
فَــل

...« )جــوادی آملی، 1387: 11/ 299-300؛ طباطباىي، 1390: ‏2/ 231-232؛ زحيلى، 
1411: ‏2/ 333؛ معرفت، 1415: ‏2/ 324(.

بــه هر روی، ســیاق آیات بعد از آیه ایلاء، نشــان می‌دهد که آیــه ایلاء در مقام بیان 
مطلق طلاق بوده و نوع آن به واســطه قیود و تخصیصات آیات پســین مشــخص 

می‌گردد.
اطــاق روایــات: برخــی روایــات مطلــق ذیل آیــات ایلاء، طــاق را در صــورت عدم 
ح کــرده اســت و قیدی بــرای آن ذکــر نمی‌کند کــه بیانگر جاری  رجــوع شــوهر مطــر

شدن نوع طلاق با توجه به شرایط مقتضی است: 
ا 

َّ
ل
َ
تِهِ أ

َ
ى امْرَأ

َ
جُلُ عَل نْ يَحْلِفَ الرَّ

َ
اءُ هُوَ أ

َ
إِيل

ْ
: ال

َ
هِ )ع( قَال بِي عَبْدِ اللَّ

َ
بِي بَصِيرٍ عَنْ أ

َ
- »عَنْ أ

شْهُرٍ- ثُمَّ 
َ
بَعَةَ أ رْ

َ
نْظَرَهُ أ

َ
إِمَامِ أ

ْ
ى ال

َ
نْ تَصْبِرَ، فَإِنْ رَفَعَتْهُ إِل

َ
هَا أ

َ
يْهِ فَل

َ
يُجَامِعَهَا فَإِنْ صَبَرَتْ عَل

 »
ً
بَدا

َ
ا حَبَسْــتُكَ أ

َّ
ــقَ وَ إِل ِ

ّ
نْ تُطَل

َ
ا أ مُنَاكَحَــةِ وَ إِمَّ

ْ
ى ال

َ
نْ تَرْجِــعَ إِل

َ
ا أ ــهُ بَعْــدَ ذَلِــكَ إِمَّ

َ
 ل

ُ
يَقُــول

)قمــى، 1363: 1/ 73( یعنــی در ايــاء، مــرد ســوگند می‌خورد و به زنــش می‌گويد كه 
گر آن زن بــه اين منوال صبــر كند، اشــكالى ندارد؛ و  بــا او مقاربــت نمك‌ىنــد؛ پــس ا
چنان‌چــه دادخواهــى خــود را به امام ارجــاع دهد، امام به آن مــرد چهار ماه مهلت 



273

ره
 بق

ره
سو

 22
7 

2 و
26

ت 
آیا

در 
ی( 

جع
یا ر

ن 
بائ

ء )
یلا

ز ا
س ا

ق پ
طلا

ع 
نو

ره 
ربا

ن د
یقی

 فر
ان

سر
مف

اه 
دگ

دی
قد 

ن

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

م‌ىدهد و ســپس به او م‌ىگويد به زندگى زناشــوىي خود بازگرد يا زن خود را طلاق 
بده وگرنه تو را تا ابد، به بند مك‌ىشم.

تِهِ بَعْدَ 
َ
ى مِنِ امْرَأ

َ
هِ )ع( عَــنْ رَجُلٍ آل بَا عَبْدِ اللَّ

َ
تُ أ

ْ
ل

َ
: سَــأ

َ
كِنَانِيِ‏ قَال

ْ
احِ‏ ال بَّ بِــي‏ الصَّ

َ
- »عَــنْ‏ أ

يْسَ 
َ
شْــهُرٍ وُقِــفَ وَ إِنْ كَانَ بَعْدَ حِينٍ فَإِنْ فَاءَ فَل

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
 :إِذَا مَضَتْ أ

َ
مَــا دَخَــلَ بِهَا فَقَال

تِهِ 
َ
جُلُ لِامْرَأ  الرَّ

َ
نْ يَقُــول

َ
اءُ أ

َ
إِيل

ْ
 ال

َ
اقَ فَقَــدْ عَزَمَ وَ قَال

َ
ل تُــهُ وَ إِنْ عَزَمَ الطَّ

َ
بِشَــيْ‏ءٍ وَ هِــيَ امْرَأ

شْــهُرٍ فَإِذَا 
َ
بَعَةُ أ رْ

َ
ى تَمْضِيَ أ

ا يُجَامِعَهَا حَتَّ
َ
كِ ثُمَّ يَهْجُرَهَا وَ ل

َ
سُــوءَنّ

َ
أ

َ
كِ وَ ل غِيضَنَّ

َ
أ

َ
هِ ل وَ اللَّ

قَ فَإِنْ  ِ
ّ
وْ يُطَل

َ
نْ يَفِي‏ءَ أ

َ
ى أ

َ
نْ يُجْبِرَهُ عَل

َ
إِمَامِ أ

ْ
اءُ وَ يَنْبَغِي لِل

َ
إِيل

ْ
شْهُرٍ فَقَدْ وَقَعَ ال

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
مَضَتْ أ

هِ عَزَّ وَ جَلَّ   اللَّ
ُ

هَ سَمِيعٌ عَلِيمٌ‏ وَ هُوَ قَوْل اقَ‏ فَإِنَّ اللَّ
َ
ل هَ غَفُورٌ رَحِيمٌ‏ وَ إِنْ عَزَمَ الطَّ فَاءَ فَإِنَّ اللَّ

گر پس از زمان ايــاء، چهار ماه بگذرد،  فـِـي كِتَابِــهِ« )کلینــی، 1407: 6/ 132( یعنی ا
مرد باید متوقف شود؛ چنان‌چه مرد بازگشت، آن زن، همسر اوست و هيچ مشكلى 
گر زن را نخواســت، بايد او را طلاق دهد. در جریان ايلاء،  در رجوع او نيســت؛ ولی ا
گر آن مرد رجوع كند، خداوند،  امام باید آن مرد را به رجوع یا طلاق مجبور ســازد؛ ا
آمرزنده و مهربان است و چنان‌چه قصد طلاق داشته باشد، خداوند شنونده و دانا 

است.
جُلُ   الرَّ

َ
نْ يَقُول

َ
اءُ أ

َ
إِيل

ْ
 ال

َ
تِهِ فَقَال

َ
ى‏ مِنِ امْرَأ

َ
تُهُ‏ عَنْ‏ رَجُلٍ‏ آل

ْ
ل

َ
‏ سَأ

َ
- »عِيسَى عَنْ‏ سَمَاعَةَ قَال

نْ يُصَالِحَ 
َ
إِيفَاءُ أ

ْ
شْــهُرٍ فَإِنْ فَاءَ وَ ال

َ
بَعَةُ أ رْ

َ
صُ أ بَّ هُ يَتَرَ

َ
جَامِعُكِ كَذَا وَ كَذَا فَإِنّ

ُ
ا أ

َ
هِ ل وَ اللَّ

قَ جُبِرَ  ِ
ّ
وْ يُطَل

َ
هُ أ

َ
هْل

َ
شْهُرٍ حَتَّى يُصَالِحَ أ

َ
بَعَةِ أ رْ

َ
مْ يَفِئْ بَعْدَ أ

َ
هَ غَفُورٌ رَحِيمٌ وَ إِنْ ل هُ فَإِنَّ اللَّ

َ
هْل

َ
أ

شْــهُرٍ فَإِنْ 
َ
بَعَةِ أ رْ

َ
أ

ْ
اقٌ فِيمَا بَيْنَهُمَا حَتَّى يُوقَفَ وَ إِنْ كَانَ بَعْدَ ال

َ
ا يَقَعُ طَل

َ
ــى ذَلِــكَ وَ ل

َ
عَل

گر مرد رجوع كند،  إِمَامُ« یعنی در ايلاء و پس از گذشتن چهار ماه، ا
ْ
قَ بَيْنَهُمَا ال بىَ فَرَّ

َ
أ

خدا آمرزنده و مهربان اســت؛ وگرنه بايد بر رجوع یا طلاق مجبور شــود )حرعاملی، 
.)351 /22 :1416

در تحلیل و بررسی این دسته از روایات می‌توان گفت: 
یکم: »طلاق« در این روایات، بدون هیچ‌‌گونه قید و شرطی به کار رفته و نشان می‌دهد 
ح است و بائن یا رجعی بودن خصوصیتی ندارد  که در بحث ایلاء، مطلق طلاق مطر
گر شرایط موجود،  خ دهد: ا و بر حســب اختلاف موارد و شــرایط، می‌تواند یکی از آن ر
اقتضــای طــاق بائــن داشــت، ایــن جدایی بــدون بازگشــت خواهد بــود و چنان‌چه 
شرایط تحقق طلاق رجعی فراهم باشد، همان واقع می‌شود )طباطبایی قمی، 1426: 
10/ 513( یعنــی طــاقِ پــس از ایــاء حمل بر وجود شــرایط و مقتضیات خاص تحقق 

بائن یا رجعی است )جمعی از پژوهشگران، 1423: 19/ 369(.
دوم: در تعریــف ایــاء، هــدف اضــرار بــه زن ملحــوظ بــود، بنابرایــن یکــی از ارکان 
تحقق ایلاء، داشتن چنین قصدی است و در روایت دوم نیز از این مسئله با تعبیر 
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 » كِ« یاد شــده اســت، درحالی‌که عمومیت قاعــده فقهی »لَا ضَــرَرَ وَ لَا ضِرَارَ سُــوءَنَّ
َ َ
»ل

)حــر عاملــی، 1416: 18/ 32( در ایــن مقــام، ایجــاب می‌کنــد که طلاق بــه گونه‌ای 
صــورت گیــرد کــه از اضــرار زن مانع گــردد و این غرض مهــم، زمانی اتفــاق می‌افتد 
کــه شــرایط مناســب و شایســته بــرای جدایــی و قطــع علقــه زوجیت لحــاظ گردد و 
کیــد می‌فرماید که  اضــرار بــه حداقل ممکن برســد. قــرآن کریم نیز بر این مســئله تأ
وفٍ  حُوهُنَّ بِمَعْرُ بــه خاطــر زیان رســاندن و تعدّی کردن، زنان را نــگاه ندارید: »سَــرِّ
وهُنَّ ضِــرَارًا« )بقــره/ 231( حال این امر با طلاق بائن محقق شــود یا به 

ُ
ا تُمْسِــك

َ
وَ ل

واسطه طلاق رجعی، همان مطلوب خواهد بود. 
قَهَا« )بقره/ 230(، 

َّ
تَانِ« )بقره/ 229(، »فَإِنْ طَل اقُ مَرَّ

َ
ل

ّ
ســوم: ظاهر تعابیر قرآنی »الطَ

اق‌«  خَذَ بِالسَّ
َ
لاقُ بِیَدِ مَنْ ا قْتُمُ النِّسَاءَ« )بقره/ 231و232( و قاعده اولیه »الطَّ

َّ
»وَإِذَا طَل

)نــورى، 1408: 15/ 306( طــاق را در انحصار مرد می‌داند؛ اما این انحصار به دلیل 
ج« و »لا ضرر« و مانند آن، کارایی خود را از  اهمیت مســئله با عناوین ثانوی »لا حر
دست می‌دهد )موسوی خلخالی، 1380: 631( تا به این شکل اضرار نسبت به زن 
گر در بحث ایلاء، مرد با گذشــت چهار ماه، از  چاره‌‌جویی شــود. طبق روایت ســوم، ا
بازگشت به همسرش خودداری کند، امام او را به رجوع یا طلاق مجبور می‌کند و در 

صورت امتناع، آن‌گونه که در روایت نخست آمده، زوج را حبس می‌کند. 
در ایــاء، حفــظ حقــوق زن آن‌چنــان اهمیــت دارد کــه طبــق روایــت ســوم، مــرد بــا 
خــودداری از انتخــاب یکــی از رجــوع یا طلاق، حق طــاق را از دســت می‌دهد و در 
ایــن شــرایط و بــه منظــور رفع اضــرار و حیــرت از زن، امام طــاق را جاری می‌ســازد 
)جمعــی از پژوهشــگران، 1423: 19/ 366( در این روایــت نیز واژه طلاق به صورت 
غ از هر قید و شــرط مبیّن نوع آن ذکر شــده اســت. به هر روی و بر پایه  مطلق و فار
قرائــن و شــواهد روایی مذکــور، آیات ایلاء در مقام بیان نوع طــاق )رجعی یا بائن( 
نیســت، بلکه تنها در صدد تبیین اهمیت حفظ حقوق زن در اســام و رفع عســر و 

ج از اوست.  حر

نتیجه‌
گون تفسیری و فقهی وجود دارد.    1. درباره نوع طلاق پس ایلاء، دیدگاه‌های گونا
برخــی بــه تحقق طــاق بائن معتقد هســتند کــه مهم‌تریــن دلیــل آن، جلوگیری از 
آزار و آســیب زن از ســوی مرد اســت، چون در صورت رجعی بودن طلاق، همچنان 
ع  زمینــه ادامــه آسیب‌رســانی بــه زن فراهــم اســت لیکن باید توجه داشــت که شــار
مقدس، اصول و قواعد روشنی را برای به حداقل رساندن انحلال و فروپاشی نهاد 
خانــواده وضــع کرده اســت، مانند اصل اولیــه رجعی بودن طــاق در معارف دینی، 
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تــا بدین‌وســیله، حتی کمترین امکان بازگشــت زن و مرد و حفــظ زندگی خانوادگی 
تقویت گردد.

2. دیــدگاه مشــهور مفســران و فقهای فریقیــن بر رجعی بودن طلاق پــس از ایلاء با 
استناد به عمومات و شواهد قرآنی و روایی است، چنان‌که اصل اولیه رجعی بودن 
کید دارند؛ امّا آن‌چه  طــاق و نیــز برخی آیات و روایات، بر چنیــن طلاقی دلالت و تأ
در این دیدگاه مغفول مانده؛ توجه به شرایطی است که به وقوع طلاق بائن منجر 
می‌گــردد؛ نظیــر صغیــره و یائســه بــودن زن، طلاقــی که به صــورت خلع یــا مبارات 
کم که همگی  انجام می‌گیرد، طلاق در مرتبه ســوم یا طلاق اجرا شــده از ســوی حا
از مصادیــق طــاق بائن بوده و در وقــوع این موارد، تفاوتی نمی‌کند که در مســئله 

ایلاء باشد یا غیر آن. 
ح شــده در آیات 226و227  3. بر اســاس دیدگاه برگزیده، طلاق پس از ایلاء و مطر
ســوره »بقــره«، به صورت مطلق اســت و ایــن آیات، در مقام بیان نوع آن نیســتند، 
بلکــه رجعــی یــا بائن بــودن آن نیازمند دلیل اســت که بــا توجه بــه تخصیصات در 
آیــات پســین همــراه شــواهد روایی و بســته بــه شــرایط موجــود )نظیر اصــل اولیه، 
کم( می‌تواند بائن  صغیــره بــودن زن، عدد طلاق، بذل و فدیــه دادن زن، طلاق حا

یا رجعی باشد.
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كبر )1383ش(: »فرهنگ قرآن«، قم: بوستان كتاب، چاپ دوم. هاشمى رفسنجانى، ا
كبــر )1386ش(: »تفســير راهنما؛ روشــى نــو در ارائــه مفاهيم موضوعات قــرآن«، قم:  هاشــمى رفســنجانى، ا

بوستان كتاب )انتشارات دفتر تبليغات اسلامى حوزه علميه قم(، چاپ اول. 
یــزدی، محمد کاظــم بن عبد العظیم )1421ق(: »العــروة الوثقی)عدة من الفقهاء، جامعه مدرســين(«، قم: 

جماعة المدرسين في الحوزة العلمیة بقم. مؤسسة النشرالإسلامي، چاپ اول.
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Detailed Abstract
Research Objective: This article conducts a comparative study of the Quranic 
hermeneutical method known as the "Quran-by-Quran exegetical method" in two 
prominent Qur’anic exegeses: Tafsīr al-Mīzān by Allamah Ṭabāṭabāī and Tafsīr 
al-Furqān by Ayatollah Ṣādiqī Tehrānī. Although both exegetes employed the Qu-
ran-by-Quran method, their interpretive outcomes in certain cases differ and at 
times, contradict one another. The primary aim of this research is to address the 
following questions:  
- Are the interpretive results of these two exegetes consistent despite their shared 
methodology?  
- What are the points of convergence and divergence between these two exegeses in 
interpreting specific verses?  
- On what exegetical foundations and interpretive styles are these differences based?  

Research Methodology: This study adopts a comparative and analytical approach 
to examine the Tafsīr al-Mīzān and the Tafsīr al-Furqān. For this purpose, Qur’anic 
verses related to women (namely verses 222 and 223 of Surah Al-Baqarah and vers-
es 34 and 128 of Surah An-Nisa) were selected as case studies. The interpretations 
of these verses in both al-Mīzān and al-Furqān were meticulously analyzed word 
by word. The analysis focused on identifying points of convergence and divergence 
in interpretive methods, the use of similar verses, attention to variant readings 
(qirāʾāt), and interpretive outcomes.  

Research Findings: 
- Points of Convergences: Both exegetes utilize the Quran-by-Quran method and 
acknowledge the role of hadith alongside the Quran in interpretation. Additionally, 
both exegetes address social and jurisprudential issues and maintain independence 
from the opinions of other commentators.  
- Points of Divergences: Significant differences are observed in the interpretive 
styles and outcomes of the two exegetes. For instance, Allamah Ṭabāṭabāī places 
greater emphasis on the context of the verses, while Ṣādiqī Tehrānī maximizes the 
lexical potential of the words. Furthermore, Ṣādiqī Tehrānī presents unique and, 
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at times, unconventional jurisprudential opinions that are absent in Tafsīr 
al-Mīzān.
- Interpretation of the Verses: In interpreting verses related to women, no-
table differences emerge between the two exegeses. For example, in in-
terpreting verse 222 of Surah Al-Baqarah, Allamah Ṭabāṭabāī views the 
isolation of women during menstruation as a prohibition on sexual inter-
course, whereas Ṣādiqī Tehrānī extends this prohibition to include any form 
of physical intimacy, including touching and stimulation. Similarly, in in-
terpreting verse 34 of Surah An-Nisa, both exegetes affirm the guardianship 
of men over women, but Ṣādiqī Tehrānī conditions this guardianship on the 
man's ability to fulfill his responsibilities.  

Final Conclusion: This article sought to examine the Quran-by-Quran in-
terpretive method and demonstrate that, although contemporary exegetes 
such as Allamah Ṭabāṭabāī and Ayatollah Ṣādiqī Tehrānī are proponents of 
this method, their shared methodology does not lead to identical interpre-
tive outcomes. In many cases, their interpretations diverge or even contra-
dict each other, addressing the first research question.  
The second research question was answered by examining four verses re-
lated to women, highlighting the points of convergence and divergence 
between the two exegetes. Reiterating these findings would unnecessarily 
extend the discussion.  
Regarding the third research question, it can be concluded that while the 
foundational principles of both exegetes are largely similar, differences in 
their application lead to divergent conclusions. For example, Ṣādiqī Teh-
rānī's approach includes: maximizing the lexical potential of Qur’anic 
words, occasionally presenting jurisprudential opinions without detailed 
reasoning, placing greater emphasis on variant readings (qirāʾāt), Attention 
to the different meanings of synonymous words in the Qur’an, utilizing 
the causes mentioned in certain verses—without examining whether these 
causes are sufficient (sufficient cause) or incomplete (incomplete cause)—
and presenting an interpretation based on assuming them to be sufficient 
causes, Unique and, at times, unconventional jurisprudential opinions, and 
so on.

Keywords: Methodology of Exegesis, Tafsir al-Mīzān, Tafsir al-Furqān, 
Women in the Qur’an, ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī, Āyatullāh Ṣādiqī Tehrānī
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پژوهشی

 بررسی تطبیقی روش تفسیری المیزان و الفرقان 
در برخی از آیات مربوط به زنان

نفیسه آذربایجانی1 ، هدی صادق زادگان2 
1.   استادیار گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، قم، اصفهان، ایران، )نویسنده مسؤول(.

azarbayejani@quran.ac.ir
emammobin@gmail.com .2. دانش آموخته کارشناس ارشد علوم قرآن و حدیث دانشگاه اصفهان، اصفهان، ایران

چکیده
یکی از پرسابقه‌ترین روش‌های تفسیر قرآن کریم، روش تفسیری قرآن‌به‌قرآن است. هرچند که سابقه 
گرد ایشان  این روش به زمان پیامبر بازمی‌گردد؛ اما مفسران معاصری همچون علامه طباطبایی و شا
آیت‌الله صادقی تهرانی این روش را در تفاسیرشــان احیا نمودند. باآنکه روش تفســیری هر دوی این 
کات زیاد، تفاوت‌های بسیاری نیز در تفاسیر  مفسرین، روش قرآن‌به‌قرآن اعلام‌شده؛ اما باوجود اشترا
آنان دیده می‌شود. هدف در این مقاله پی‌جویی روش تفسیر قرآن به قرآن در این دو تفسیر و پاسخ 
به این ســؤالات اســت که باوجود ثابت بودن روش تفســیری این دو مفســر، آیا نتایج به‌دســت‌آمده از 
ک این دو تفســیر در یک آیه  تفســیر آیات نیز در اثر هر دو مفســر یکســان اســت؟ نقاط افتراق و اشــترا
مشــخص چیســت و بر اساس چه مبنایی به وجود آمده است؟ بر این اساس، تحقیق حاضر با روش 
تحلیلی و استفاده از منابع کتابخانه‌ای و به‌منظور مصداقی شدن مقاله، آیات پر چالش 222 و 223 
بقره و نیز آیات 34 و 128 ســوره نســاء را بررســی و تفســیر این دو مفســر از آیات را بازگو و آن‌ها را بررســی 
تطبیقی نموده است. بهره‌گیری از آیات مشابه برای فهم معنای لغوی کلمات و ارائه معنا برای برخی 
از واژه‌هــا بــدون ارجاع به کتب لغت دو مورد از مشــترکات و اســتفاده صادقــی تهرانی از ظرفیت لغوی 
کثری، عدم اســتدلال در برخــی از نتیجه‌گیری‌ها،  کلمــات به‌کاررفتــه در آیــات و حمــل بر معنــای حدا
عنایت بیشتر به قرائات و تأثیر آن‌ها در تفسیر، نظریات فقهی منحصربه‌فرد و بعضاً شاذ و ... ازجمله 

تفاوت‌هایی است که می‌توان میان الفرقان و المیزان مشاهده نمود.
کلیدواژه‌ها: روش‌شناســی تفســیر، تفســیر المیزان، تفســیر الفرقان، زنان در قرآن، علامه طباطبایی، 

آیت‌الله صادقی تهرانی.

تاریخ دریافت: 1401/12/22   |    تاریخ اصلاح:  1402/02/30   |   تاریخ پذیرش: 1402/03/07   |    تاریخ انتشار آنلاین: 1403/12/25 

استناد به این مقاله: آذربایجانی، نفیسه، صادق زادگان، هدی )1403(: »بررسی تطبیقی روش تفسیری المیزان و الفرقان با تکیه  � 
 10.22034/csq.2024.388838.1282 ،284-309 ،)18(9 ،بر برخی از آیات مربوط به زنان«، دوفصلنامه مطالعات تفسیر تطبیقی

© نویسندگان    ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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1. مقدمه
کرم  روش تفســیری قرآن‌به‌قــرآن جــزء روش‌هایی اســت کــه قدمت آن بــه پیامبر ا
)ص( و اهل‌بیت)ع( بازمی‌گردد. این روش تفسیر، یکی از اقسام روش نقلی تفسیر 
به شــمار می‌آید. در مورد کم‌تر روش تفســیری همچون این روش اتفاق‌نظر وجود 
دارد. همــه مفسّــران و صاحب‌نظران، جــز تعداد اندکی، این روش را پســندیده، در 
بســیاری موارد از آن اســتفاده کرده و برخی آن را بهترین روش تفســیر دانســته‌اند. 
البتــه ایــن روش، روشــی کلی اســت کــه رویکردهــای متفاوتــی را شــامل می‌گردد و 
گردان ایشــان یکــی از انواع این رویکردهاســت؛ اما  رویکــرد علامه طباطبایی و شــا
آنچــه در ایــن مقاله موردتوجه قرارگرفته، آن اســت که حتــی در داخل این رویکرد 
نیز ســبک‌های تفســیری، متفاوت بوده و بااین‌وجود که روش تفســیر همگی این 
مفســران قرآن‌به‌قرآن است اما شیوه برداشــت از آیات و درنتیجه تفاسیر ارائه‌شده 
متفــاوت و گاه حتــی متناقض اســت. با توجه به این بیــان،  پژوهش حاضر در پی 

بررسی تطبیقی میان این دو تفسیر و پاسخ به سؤالات زیر است:
1. آیا نتایج به‌دست‌آمده از تفسیر آیات، باوجود روش تفسیری مشترک بین هردو 

تفسیر، یکسان است؟
ک این دو تفسیر در یک آیه مشخص چیست؟ 2. نقاط افتراق و اشترا

ک بر اســاس چه ســبک عملکردی و چــه مبنایی به  3. ایــن نقــاط افتــراق و اشــترا
وجود آمده است؟

درباره تفاســیر المیزان و الفرقان به‌طور مســتقل تحقیقات بســیاری صورت گرفته 
ج اســت؛ اما در موضوع بررســی تطبیقی روش  کــه از حیطــه موضوع این مقاله خار
قرآن به قرآن میان دو تفسیر المیزان و الفرقان با جستجوهای انجام‌گرفته، تعداد 
شش مقاله به دست آمد که در آن‌ها به بررسی تطبیقی این دو تفسیر در موضوعی 
غیر از موضوع این مقاله پرداخته شده است که مقلات به این شرحند: »بازپژوهی 
کید بر تفسیر المیزان و الفرقان«)  تطبیقی جایگاه سنّت در تفسیر قرآن به قرآن با تا
رضاخانــی و همــکاران،1398(، »بررســی تطبیقــی محورهای چالشــی آیــه قوامیت 
مــردان بر زنان«، در تفاســیر المیزان، تســنیم، مخــزن العرفــان و الفرقان«)کریمی، 
مهریــزی، 1398(، »تفســیر تطبیقــی آیــات 105 ـ 108 ســوره هــود از دیــدگاه تفاســیر 
و جهنمیــان«) میرحســینی،1398(،  بهشــتیان  دربــاره خلــود  الفرقــان  و  المیــزان 
»بررســی تطبیقی دیدگاه تفســیری المیزان و الفرقان از منظر تفســیر قرآن به قرآن 
در معوّذتین«)نجفی،1394(، »امتیازات الفرقان در تفسیر آیات مرتبط با یهودیت 
)مقایســه مــوردی با المیــزان(«) طباطبایی،1392(، »بررســی خلقت حــوا از دیدگاه 
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صاحب المیزان و الفـرقان«) هلابوعباد، کریمی،1392(.
همچنین در چهارمقاله نیز تشابهات و تمایزات این دو تفسیر به‌صورت کلی آمده و 
بررسی مصداقی در آن جایگاهی نداردکه مقالات به این شرحند: »گونه‌های تفسیر 
قــرآن به قرآن در مقایســه میــان المیزان و تفســیر الفرقان« )ایــازی،1394(، »روش 
قرآن به قرآن در تفســیر الفرقان و مقایســه آن با تفســیر المیزان«)شــیرینی،1394(، 
»روش قــرآن بــه قرآن در تفســیر المیزان و مقایســه آن بــا تفســیر الفرقان«)غلامی، 
الفرقــان«) مختــاری  و  المیــزان  تمایــز  و  قاســمی،1393(، »بررســی وجــوه تشــابه 
پور،1388(؛ ازاین‌رو تحقیق حاضر که در موضوع آیات مرتبط با زنان، به مقایســه 
تطبیقــی این دو تفســیر بــا یکدیگر پرداخته بــا دیگر پژوهش‌هــای انجام‌گرفته در 

این حیطه، متمایز است.
در پژوهــش حاضــر پس از توضیحاتی مختصر1 درباره دو مفســرِ دارای این رویکرد 
)علامــه طباطبایــی و دکتر صادقــی تهرانی(، ویژگی‌های تفســیری هر یک و وجوه 
ک و افتراق ایشــان در این ویژگی‌ها بیان و ســپس به‌منظور آشــنایی بیشــتر  اشــترا
و مصداقی‌تــر بــا تفاوت‌هــای تفســیری ایشــان، برخــی از آیــات مربوط بــه زنان2 در 
قرآن بازگوشده و نظرات هر یک از دو مفسر درباره این آیات، موردبررسی و تحلیل 

قرارگرفته است.

2. معرفی تفسیر المیزان و ویژگی‌های بارز آن
المیــزان فــی تفســیر القــران مفصل‌تریــن و مهم‌تریــن تألیــف اســتاد علامــه، ســید 
محمدحســین طباطبایی اســت. اصل این تفســیر به عربی، در 20 جلد نوشته‌شده 
و ترجمــه‌ی فارســی ایــن اثــر بالغ‌بر چهل جلد اســت. علامه طباطبایی، اســاس کار 
خــود را بــر قاعــده تفســیر قرآن‌به‌قرآن، قــرار داده؛ امــا درعین‌حال بــه روایت یعنی 
نقــل احادیــث و اخبار صحیح از پیامبر)ص( و صحابه و ائمه‌ی معصومین)ع( نیز 
عنایــت داشــته و در ذیــل هــر بخش از تفســیر، پس از نقل آیــات و توضیح لغوی و 
ادبــی و بیان مراد هر آیه با شــیوه‌ی »قرآن‌به‌قــرآن« در فصلی تحت عنوان »بحث 
روایــی« بــه نقل و نقــد روایات از منابع خاصه و عامه اختصاص داده‌شــده و شــأن 
نزول آیات نیز غالباً در همین بخش آورده شــده اســت. تفسیر المیزان ویژگی‌های 

بسیاری دارد که ازجمله مهم‌ترین آن‌ها، می‌توان به ویژگی‌های زیر اشاره نمود:

1. از آنجا که در مورد این دو تفسیر به صورت مستقل، مطلب بسیار است، به منظور جلوگیری از اطاله کلام 
کتفا شده است. و بیان مطالب تکراری، به معرفی مختصری از این تفاسیر ا

2. هرچنــد کــه مطالــب این آیات به مردان نیز باز می‌گردد، اما از آن جهــت که عمده تأثیر، تصمیم گیری و 
نیز برداشت احکام از این آیات مربوط به زنان می‌شود در عنوان مقاله، آیات مربوط به زنان آمده است.
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1. تکیه‌بر غنای قرآن در تفسیر آیات؛
۲. نگرشی ناب به قرآن به‌دوراز پیش‌داوری‌های علمی، فلسفی، عرفانی و… ؛

۳. توجه به ارتباط مفهومی میان آیات یک سوره و معنی‌دار بودن همایش آن‌ها؛
۴. نگرش موضوعی به تفسیر آیات در زمینه‌های لازم؛
۵. حذف مباحث زائد و بی‌تأثیر در تفسیر و فهم آیات؛
۶. اهتمام به سیاق آیات در فرایند فهم و تفسیر آن‌ها؛

۷. ارزش‌گذاری برای عقل در فهم معارف وحی؛
۸. بهره‌وری از روایات، به‌دوراز افراط‌وتفریط؛

۹. اهتمام به یادکرد آرای دیگر مفسران و نقد و تحلیل آن‌ها؛
ح مباحــث اجتماعــی، تاریخــی، فلســفی و… به‌تناســب آیــات )مســعودی،  ۱۰. طــر

.)120-103 :1376

3. معرفی تفسیر الفرقان و ویژگی‌های بارز آن
تفسیر الفرقان با نام کامل الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن والسّنه به‌وسیله مفسّر 
معاصــر دکتــر شــیخ محمدصادقی تدوین‌یافته اســت. این تفســیر کــه در ۳۰ مجلّد 
تنظیم‌شــده و یک دوره کامل تفســیر قرآن کریم اســت که از آغاز تا انتهای قرآن به 

تفسیر آیه به آیه آن پرداخته است )امین، 1375: 282(.
ایشان شایسته‌ترین نوع تفسیر را همان تفسیر قرآن‌به‌قرآن می‌دانند و خود نیز در 
این اثر گران‌بها از دو روش تفسیر با قرآن و تفسیر باسنت بهره برده و بدان پایبند 
بوده‌اند و شیوه‌های دیگر را در تفسیر قرآن جایز نمی‌دانند )صادقی تهرانی، 1365 
ش: 1/ 18-19(. همچنیــن مفســر، روش تفســیر بــه اســتناد روایــت را نیــز گونــه‌ای 
که برآیند تفسیر قرآن‌به‌قرآن، دستیابی به  دیگر از تفســیر قرآن‌به‌قرآن می‌داند چرا
نخســتین مفاهیــم و معارف قرآنی اســت، مرتبــه‌ای از معنا کــه در چارچوب دلالت 
تطابقــی آیــه قرار دارد. درحالی‌که روایات تفســیری درصدد نشــان دادن نمونه‌ها و 
معانــی پنهان آیات اســت و چنانکه خود می‌گوید، نگاه روایات تفســیری به معانی 
ژرف‌تــر کلام وحــی اســت با این ویژگی کــه مفاهیم ژرف، ریشــه در معانی و منطوق 
دارد و در پرتــو آن شــکل می‌گیــرد به‌گونــه‌ای کــه درســتی و نادرســتی آن‌هــا درگــرو 
برابری و نابرابری با منطوق آیات اســت؛ بنابراین تفســیر قرآن با ســنت گونه‌ای از 

تفسیر قرآن‌به‌قرآن است )امین، 1375: 283(.
اهم ویژگی‌های موجود در تفسیر الفرقان به قرار زیر است:

1. »بهره‌گیری از صناعت تضمین، ســجع و استفاده گسترده از مصدرهای صناعی 
در شیوه نگارش؛
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2. بهره‌گیــری از ظرفیــت مفهومی واژه‌ها و گســتردگی طبیعی معنا در کلمه با توجه 
به موقعیت کاربردی آن در آیه؛

3. به کاربرد واژه‌های مشترک در چندمعنا؛
4. درنگ در تعبیرها و دقّت در واژه‌ها؛

ک‌ها و اصول خود و محور قرار ندادن آرای تفسیر مفسّران؛ 5. اعتماد بر ملا
6. استفاده گسترده از روایات؛

7. بحث فقهی استدلالی؛
8. گستردگی منابع؛

9. استفاده از عهدین با زبان عبری؛
10.  ابتکار و نوآوری«)امین، 1375:283(.

ک و افتراق دو تفسیر 4. وجوه اشترا
بر اســاس معرفی انجام‌شــده از دو تفسیر و ویژگی‌های ارائه‌شــده از آن‌ها، برخی از 

ح ذیل است: ک و افتراق این دو تفسیر، به‌صورت اجمالی، به شر نقاط اشترا

ک الف( نقاط اشترا
1. هر دو مفســر دارای پیش‌فرض‌های مشــترکی درباره قرآن و تفسیر آن، همچون 
کافی بودن قرآن برای تفســیر، عدم تحریف قرآن، وجود نســخ در قرآن، وجود ظهر 

و بطن در قرآن و است.
2. هــر دو بــه نقــش حدیث در کنار قرآن برای تفســیر اذعان داشــته؛ اما آن‌ها پس 
از بحث و بررســی و تفســیر آیات به‌وســیله روش قرآن‌به‌قرآن و در کنار آن استفاده 

کرده‌اند.
3. هر دو مفســر به تاریخ داســتان‌های پیامبران و اســرائیلی بی‌توجه بوده و کمتر 

به آن پرداخته‌اند.
4. هر دو مفسر توجه چندانی به اختلاف قرائات نداشته و تنها در برخی از موارد و 

آن‌هم به‌صورت گذرا به آن پرداخته‌اند.
5. هــر دو مفســر بــه مباحث اجتماعی عنایت داشــته و به‌تناســب موضوع آیات در 

این رابطه مطالبی آورده‌اند.
6. هــر دو مفســر گرایــش شــیعی داشــته و گو اینکه تفســیر ایشــان تفســیری کلامی 

نیست؛ اما در ضمن تفسیر از عقاید شیعی دفاع همه‌جانبه‌ای به عمل‌آورده‌اند.
ک‌ها و اصول  7. هر دو مفســر آراء دیگر مفســران را محور قرار نداده و بیشــتر بر ملا
خــود اعتمــاد نموده‌انــد و ازاین‌جهــت اســت کــه تفســیر هردو جــزء تفاســیر بدیع و 
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غیرتکراری محسوب می‌شود.
8. هــر دو مفســر معتقدنــد کــه نبایــد مباحــث علمــی‌ کلامی، فلســفی و ... بــه قرآن 
تحمیــل شــود. درعین‌حال به‌تناســب موضــوع برداشــت‌های علمی، فلســفی و ... 

خود را در ذیل آیه بیان می‌دارند.

ب( نقاط افتراق
1. ســبک نگارش تفســیر المیزان ســبکی ســاده و ســبک الفرقان ســبکی مســجع و 

دارای صناعت ادبی است.
2. علامه در تفســیر خود دارای توجه ویژه‌ای به ســیاق آیات و تفسیر آیه بر اساس 
ســیاق هســتند. این در‌حالی اســت که مفســر الفرقان نســبت به ســیاق آیات توجه 
چندانی نداشته و در هر آیه یا مجموعه آیاتی که موردبررسی قرار می‌گیرد، از سیاق 

قبل و بعد آن به‌عنوان یک قرینه یا عنصر دخیل در فهم آیه استفاده نمی‌شود.
3. صادقی تهرانی تا آنجا که ممکن باشــد برای هر واژه گســترده‌ترین معنای آن‌ را 

در نظر می‌گیرند درحالی‌که سبک علامه در تفسیرشان این‌چنین نیست.
4. باآنکــه علامــه طباطبایی در تفســیر خود به آراء مفســرین دیگر تکیــه ندارد؛ اما 

اهتمام ویژه‌ای به نقد و تحلیل آراء دیگر مفسران مبذول می‌دارد.
5. مباحث فقهی استدلالی مفسر الفرقان نقطه افتراق بزرگ تفسیر ایشان با تفسیر 
که بســیاری از مباحث فقهی ایشــان منجر به نظریاتی خاص و  المیزان اســت؛ چرا

ویژه می‌شود که بعضاً منحصر به ایشان است.
5. نگاهی به تفسیر برخی آیات مرتبط با زنان در دو تفسیر

پس از آشــنایی اجمالی با دو تفســیر یادشــده و مروری بر ویژگی‌ها و برخی از نقاط 
ک و افتراق آن‌ها، به‌منظور بررســی دقیق‌تر و مصداقی‌تر نوع نگرش و شیوه  اشــترا
به‌کاررفته در این دو تفســیر، چهار آیه )دو آیه از ســوره بقره و دو آیه از ســوره نســاء 
که موضوعاتشــان باهم مرتبط اســت( از آیات قرآن انتخاب و تفســیر ارائه‌شــده از 
ســوی مفســر، به‌صورت کلمه به کلمه یا عبارت به عبارت )البته در مورد کلمات و 
که صادقی تهرانی، عمدتاً دارای نظرات  عبارات مهم آیه( بیان‌شــده اســت. ازآنجا
ویــژه‌ای در حــوزه مربــوط بــه زنان اســت آیــات انتخاب‌شــده آیاتــی مرتبــط با این 

موضوع خواهد بود.
سَاءَ   النِّ

ْ
وا

ُ
ذًی فَاعْتَزِل

َ
مَحِیضِ قُلْ هُوَ أ

ْ
ونَک عَنِ ال

ُ
آیات 222 و 223 سوره بقره: »وَ یسْل

هُ إِنَّ  مَرَکمُ اللَّ
َ
تُوهُنَّ مِنْ حَیثُ أ

ْ
رْنَ فَأ بُوهُنَّ حَتی یطْهُرْنَ فَإِذَا تَطَهَّ ا تَقْرَ

َ
مَحِیــضِ وَ ل

ْ
فــی ال

 حَرْثَکمْ 
ْ
تُوا

ْ
کمْ فَأ

َّ
ینَ« )بقره/222(؛  »نِسَاؤُکمْ حَرْثٌ ل رِ مُتَطَهِّ

ْ
یحُبُّ ال ابِینَ وَ وَّ هَ یحُبُّ التَّ اللَّ

مُؤْمِنِینَ« )بقره/ 
ْ
رِ ال اقُوهُ وَ بَشِّ

َ
ل کم مُّ

َ
نّ

َ
 أ

ْ
مُوا

َ
هَ وَ اعْل  اللَّ

ْ
قُوا

َ
نفُسِکمُْ‌ وَ اتّ

َ
 لِأ

ْ
مُوا نی شِئْتُمْ وَ قَدِّ

َ
أ
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223(؛ از تــو دربــاره عــادت ماهانــه ]زنان[ می‌پرســند، بگو: آن، رنجی اســت. پس 
هنگام عادت ماهانه، از ]آمیزش با[ زنان کناره‌گیری کنید و به آنان نزدیک نشوید 
ک شدند، از همان‌جا که خدا به شما فرمان داده است،  ک شوند. پس چون پا تا پا
کیزگان را دوســت می‌دارد. زنانِ شــما  بــا آنــان آمیزش کنیــد. خداوند توبه‌کاران و پا
کشتزار شما هستند. پس از هر جا ]و هرگونه[ که خواهید به کشتزار خود ]در[ آیید و 
برای شخص خودتان ]در بهره‌مندی از آن‌ها[ پیش‌دستی کنید و از خدا پروا کنید 

و بدانید که او را دیدار خواهید کرد و مؤمنان را ]به این دیدار[ مژده ده.
»محیــض«: صادقــی تهرانی درباره محیض معتقد اســت: »محیض مصدر، اســم 
مصدر، اسم زمان و اسم مکان می‌تواند باشد یعنی سؤال در محیض اول از حیث 
صدور و مصدر و زمان و مکان اســت؛ اما در حیض دوم به خاطر مناســبت با کلمه 
اعتــزال، محیــض اســم مکان، اســم مصــدر و مصــدر نمی‌تواند باشــد و اســم زمان 

است«)صادقی تهرانی، 1365: 3/ 329(.
علامــه دربــاره ایــن کلمه فرموده‌انــد که:»کلمه محیــض مانند کلمــه حیض مصدر 
اســت )حاضــت المرأة تحیــض حیضا و محیضــا( و معنایش جریان خــون معروفی 
اســت کــه صفات مخصوصــی دارد و زنان حائض آن صفات را می‌شناســند و چون 
این مصدر مختص زنان اســت؛ لذا اســم فاعل آن را مذکر هم می‌آورند و می‌گویند 
زن حائــض، هــم چنان‌کــه می‌گوینــد زن حامــل «)طباطبایــی، 1417: 2/ 207(. در 
جملــه »فــی المحیــض« اســم ظاهر در جــای ضمیــر به‌کاررفتــه چون می‌توانســت 
بفرماید: »فاعتزلوا النســاء فیه« و نکته این تبدیل این اســت که منظور از محیض 
اول معنــای مصــدری کلمــه اســت و از محیض دوم زمان حیض اســت، پس کلمه 
گر ضمیر می‌آورد، قهرا به مرجعی برمی‌گشت که معنای  دوم غیر کلمه اول است و ا

آن منظور نبود )همان: 208(.
»اذی«: علامه درباره این کلمه معتقد است: »و کلمه اذی- به‌طوری‌که گفته‌اند- 
گــر اذیت ضرر  بــه معنــای ضــرر اســت لیکــن این حرف قابل خدشــه اســت، چــون ا
بــود، بایــد صحیــح باشــد در مقابــل نفــع اســتعمال شــود، همان‌طور کــه کلمه ضرر 
در مقابــل کلمه نفع اســتعمال می‌شــود و معلوم اســت که هیچ‌وقــت به‌جای دوای 
مضــر نمی‌گوییم: دوای موذی، چون موذی یک معنای دیگری غیر مضر را افاده 
ذی« 

َ
ا أ

َّ
وکــمْ إِل نْ یضُرُّ

َ
می‌کنــد و بــه همین جهت اســت که خــدای تعالی فرمــوده: »ل

گــر کلمه اذیت  گــر فرمــوده بــود: »لن یضروکم الا ضررا« کلام فاســد می‌شــد و نیز ا و ا
هُ« و آیه 

َ
هَ وَ رَسُــول ذِینَ یــؤْذُونَ اللَّ

َّ
را بــه معنــای ضــرر بگیریــم آنگاه در امثال آیــه »إِنَّ ال

یکمْ« دچار اشــکال می‌شــویم چون در 
َ
هِ إِل  اللَّ

ُ
ی رَسُــول ِ

ّ ن
َ
مُونَ أ

َ
»لِــمَ تُؤْذُونَنِــی وَ قَــدْ تَعْل
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این‌گونــه آیــات کلمه اذیت ظهوری در معنای ضرر ندارد، پس ظاهر این اســت که 
کلمــه أذی بــه معنای هر عارضه‌ای باشــد بــرای چیزی که ملایم با طبع آن نباشــد 
کــه ایــن معنا به وجهــی منطبق بامعنــای ضرر نیز هســت« )طباطبایــی، 1417: 2/ 

.)208-207
که درنهایت  البته ایشــان تلویحاً معنا نمودن اذی به »ضــرر« را نیز پذیرفته‌اند چرا
دربــاره ایــن کلمــه می‌گوینــد: »و بنا بر آن تفســیری که کلمه أذی را بــه معنای ضرر 
گرفتنــد، محیــض را هــم به معنای جمع شــدن با زنــان در حال حیــض گرفته و در 
معنای آیه گفته‌اند: از تو می‌پرسند آیا در چنین حالی جایز است با زنان جمع شد؟ 
جواب داده‌شــده این عمل ضرر اســت و درست هم هست چون پزشکان گفته‌اند: 
ک کردن رحم و آماده کــردن آن برای حامله  طبیعــت زن در حــال حیض ســرگرم پا
شدن است و جماع در این حال نظام این عمل را مختل می‌سازد و به نتیجه این 

عمل طبیعی یعنی به حمل )و به رحم زن( صدمه می‌زند«)همان(.
مفســر الفرقــان پــس از آوردن آیاتــی از قرآن که ایــن کلمه در آن به‌کاررفته و نشــان 
دادن آنکه اذی در قرآن گاهی در تقابل با ضرر )آل‌عمران/ 111( و گاهی در تقابل با 
مرض )آل‌عمران/111( و گاهی کاملاً مســتقل و به‌عنوان چیزی که شــنیده می‌شــود 
)آل‌عمران/186( و )بقره/ 264( )درحالی‌که مرض و ضرر را نمی‌توان شنید( درباره 
معنــای اذی در ایــن آیــه می‌گویــد: اذی یعنــی انحــراف در مــزاج از حالــت اعتدال 
عــادی زن کــه حالتی بین صحت و بیماری اســت و علاوه بر آنکه آزاری برای زنان 
گــر در این حالت نطفه‌ای منعقد شــود( آزارهایی  اســت بــرای مردان و نیز جنین )ا
دارد )صادقی تهرانی، 1365: 3/ 329(. البته ایشان نیز همانند علامه معتقد است: 
»کــه ایــن حالــت نه یک مریضی مســری اســت که لازم باشــد همانند یهــود از زنان 
کاملاً دوری جســت و نه آنکه صحت کامل اســت که همانند نصاری هیچ تغییری 
در رفتار با زن حائض ایجاد نکرد«)همان(. همچنین ایشــان در نظر ویژه‌ای »هو 
اذی« را علت برای »تقربوهن« دانســته و نتیجه گرفته‌اند که »تمامی آمیزش‌های 
جنســی، به هنگام هرگونه نقاهتی، با زنان ممنوع اســت«)صادقی تهرانی، 1388: 

.)158 /1
»فاعتزلــوا« و »لا تقربوهــن«: علامــه با در کنار هم قــرار دادن دو کلمه »فاعتزلوا« 
هُ به این دو از  مَرَکــمُ اللَّ

َ
تُوهُنَّ مِنْ حَیثُ أ

ْ
و »لا تقربوهــن« و ســپس اضافــه نمودند »فَأ

مَحِیضِ 
ْ
سَاءَ فی ال  النِّ

ْ
وا

ُ
آن‌ها این‌گونه نتیجه‌گیری می‌کنند که »اینکه فرمود: فَاعْتَزِل

هرچند ظاهرش امر به مطلق کناره‌گیری اســت همان‌طور که یهودیان می‌گفتند و 
بُوهُنَّ ولیکن جمله:  کید این ظاهر بار دوم هم فرمــود: وَ لا تَقْرَ هرچنــد که بــرای تأ
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هُ بــا در نظر داشــتن اینکه منظــور از )آنجایی که خدا  مَرَکــمُ اللَّ
َ
تُوهُــنَّ مِــنْ حَیــثُ أ

ْ
فَأ

دســتور داده( همــان مجــرای خــون اســت که در آخــر آیه ‌اســت، خود قرینه اســت 
بــر اینکــه جمله: »فاعتزلــوا« و جمله دوم یعنــی وَ لا تَقْرَبُوهُنَّ جنبــه کنایه‌دارند، نه 
تصریح و مراد از آمدن زنان و نزدیکی با ایشــان نزدیکی از محل خون اســت فقط، 
نــه مطلــق مخالطت و معاشــرت و نه مطلق تمتع و لذت گیــری از آنان. پس معلوم 
شد اسلام در مسئله حیض زنان راه وسط را اتخاذ کرده، راهی میانه در بین تشدید 
تمامــی کــه یهود اتخاذ کرده و در بیــن اهمال مطلقی که نصارا پیش‌گرفته‌اند و آن 
راه میانه این اســت که مردان در هنگام عادت زنان از محل ترشــح خون نزدیکی 
نکننــد و تمتعــات غیــر ایــن را می‌تواننــد ببرنــد« )طباطبایــی، 1417: 2/ 208(؛ امــا 
صادقی تهرانی نظری متفاوت با علامه و شــاید بســیاری از مفســرین دارد. ایشــان 
کلمــه »لا تقربوهــن« را همــان در معنــای لغــوی خــود به‌کاربرده و معتقد اســت این 
کلمه به معنای آمیزش جنســی با زنان نیســت بلکه به همان معنای نزدیک شدن 
اســت. او دراین‌بــاره می‌گویــد: »ایــن قــرب و نزدیکی تنها مخصــوص محل حیض 
نیست بلکه اطراف نیز از بالا تا حدود ناف را شامل است؛ زیرا نفرموده ولا تاتونهن 
بــا آنان آمیزش جنســی نکنیــد، بلکه فرموده لا تقربوهن به آنان نزدیک نشــوید که 
نزدیک آن )محل حیض( تا حدود اطراف آن را شــامل می‌شــود« )صادقی تهرانی، 
1365: 3/ 331- 334(. همچنین ایشــان درجایی دیگر گفته اســت: »تمام اعمال 
و مقدمــات نزدیکــی اعــم از لمــس و تحریــک و ... در این ناحیه از هــر طرفی، طی 
ل ایشان  مدت عادت حرام اســت« )صادقی تهرانی، 1388: 1/ 158(. با این استدلا
نزدیکی با زنان از راه پشت را نیز در این ایام جایز نمی‌داند )البته در ادامه خواهد 

آمد که ایشان نزدیکی از پشت را در هرزمانی جایز نمی‌داند(.
ــرْنَ«: »حَتَّــی یطْهُــرْنَ« به معنای قطع‌شــدن جریان 

َ
ــإِذا تَطَهّ

َ
ــی یطْهُــرْنَ« و »ف

َ
»حَتّ

رْنَ« یا به معنای شستن محل خون است  خون از زنان است و در جمله: »فَإِذا تَطَهَّ
یــا بــه معنای غســل کــردن اســت )طباطبایــی، 1417: 2/ 210(. صادقی نیــز پس از 
بحثــی دربــاره اختــاف قرائتی در مورد ایــن کلمه‌ها وجود دارد و اختلاف برداشــت 
فقهــی از آن درنهایــت همــان نظــر علامــه را در ایــن خصــوص می‌پذیــرد )صادقی 

تهرانی، 1365: 3/ 336 - 338(.
«: علامه طباطبایی و صادقی تهرانی هر دو با این  ُ َ

مَرَکمُ الّل
َ
تُوهُنَّ مِنْ حَیثُ أ

ْ
أ

َ
»ف

ل کــه این بخــش از آیه امر بعد از نهی اســت این‌گونه نتیجــه گرفته‌اند که  اســتدلا
این امر، امری است که تنها جواز را می‌رساند و دلالت بر وجوب ندارد و می‌خواهد 
ک‌شــدن یا غســل کــردن زن، نزدیکی کــردن با او  به‌طــور کنایــه بفهمانــد: بعد از پا
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جایز است )همان: 339(، )طباطبایی، 1417: 2/ 211(؛ اما پس‌ازآن مفسر الفرقان، 
نْفُسِــکمْ« اســتفاده 

َ
مُوا لِأ ی شِــئْتُمْ، وَ قَدِّ

َّ ن
َ
تُوا حَرْثَکمْ أ

ْ
از این قســمت از آیه و آیه: »فَأ

نمــوده تــا آنکه اثبات کند نزدیکی با زنان از پشــت جایز نیســت. ایشــان دراین‌باره 
نْفُسِــکمْ آمیزش را منحصر به انعقاد نطفه ســاخته 

َ
مُوا لِ می‌گوید: »حرث لکم و  قَدِّ

لذا عمل جنســی از پشــت جایز نیست« )صادقی تهرانی، 1388: 1/ 159(؛ اما علامه 
ل را نپذیرفتــه و آن را این‌گونــه نقــد می‌نماینــد: »بعضی از  طباطبایــی ایــن اســتدلا
ل کرده‌اند بر اینکه جمع شــدن با زنــان از عقب حرام  مفســرین بــه این آیه اســتدلا
ل بسیار سست و ناپسند است، برای اینکه منشأ و اساس آن‌یکی  است؛ ولی استدلا
تُوهُــنَّ مِنْ 

ْ
از دو پنــدار اســت کــه هر دو غلط اســت، یا گمــان کرده‌اند کــه مفهوم فَأ

ُ ... این است که از عقب نزدیک نشوید که این مفهوم لقب است و  مَرَکمُ الّلَ
َ
حَیثُ أ

قطعاً حجت نیســت )و این عبارت که فرمان تکوینی خدا به اینکه باید نســل بشــر 
حفظ شــود با نزدیکی از جلو اطاعت می‌شــود(، هیچ ربطی به حلیت و حرمت سایر 
اقســام نزدیکــی نــدارد یا اینکه پنداشــته‌اند: امر به هر چیزی دلالــت دارد بر نهی از 
گــر به‌طورکلی  ضــد آن‌کــه نیز قطــع داریم ‌بر ضعــف چنین دلالتی. عــاوه بر اینکه ا
صیغــه امر دلالت بر وجوب کند، در خصــوص جمله موردبحث دلالت ندارد، برای 
اینکه امر در آن بعد از نهی واقع‌شده )و در علم اصول مسلم ‌شده که امر به دنبال 
نهــی تنهــا می‌فهمانــد حــالا دیگر نهــی‌ای نیســت و آن عمــل در این صــورت جایز 
ل کنند و  است( این در صورتی است که خواسته باشند به امر در )فاتوهن( استدلا
ل کنند، باید پرســید: آیا امر نامبرده  ُ اســتدلا مَرَکمُ الّلَ

َ
گر به امر در جمله مِنْ حَیثُ أ ا

ج است،  گر تکوینی باشد که از دلالت لفظی خار را امر تکوینی می‌دانید یا تشریعی ا
گر تشــریعی باشد، تازه بر وجوب کفایی دلالت  ل شــود و ا زبان ندارد تا با آن اســتدلا
می‌کنــد و مــا برفرض که در مســئله )آیا امر به هر چیز دلالــت بر نهی از ضد آن دارد 
یــا نــه( قائل شــویم که دلالت دارد، در اوامری قائل می‌شــویم کــه بخواهد تکلیفی 
را به‌طــور عینــی و مولــوی واجب کند، نه به‌طور کفایی و یا ارشــادی« )طباطبایی، 

.)211 /2 :1417
البتــه مفســر الفرقــان به ایــن نقد علامــه این‌گونه پاســخ داده که »عــده‌ای از فقها 
گر در آیه  گفته‌انــد که اســتناد بــه مفهوم مخالف در قرآن جایز نیســت؛ یعنی مثــاً ا
گفته از جایگاه جلو وارد شوید دلیل بر حرام بودن آمیزش از پشت نیست. پاسخ را 
ُ و آیات مشــابه می‌دهد که از همان‌جایی که خدا  مَرَکمُ الّلَ

َ
تُوهُــنَّ مِنْ حَیثُ أ

ْ
آیــه فَأ

کیدی بر انحصــاری بودن ورود به جایگاه تولید اســت  فرمــوده وارد شــوید و لــذا تأ
غیــر آنجایــی نیســت که خدا امر فرموده باشــد )من حیث( من بیانــی برای )فاتوا( 
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اســت و لــذا مفهــوم مخالف نیســت بلکه نص امر الهی اســت که امر خــدا بر جایی 
تُوا حَرْثَکمْ تنها مورد تجویزی اســت که بعد از فلا 

ْ
غیر ازاینجا نیســت... در اینجا فَأ

تقربوهن آمده‌است«)صادقی تهرانی، 1388: 1/ 159(.
»حــرث«: در مــورد حــرث و اینکــه چگونه کلمه‌ای اســت مفســر الفرقــان به‌صورت 
کتفا نموده که »حرث  مســتقیم نظــری ارائــه ننموده و تنها به بیان مفهم کلــی آن ا
برای زراعت و برداشــت محصول شایســته است« )صادقی تهرانی، 1388: 1/ 159( 
و نتیجــه گرفتــه کــه حــرث زن جایگاهی بــرای ایجاد نطفــه و تولد فرزندان اســت. 
این در حالی است که علامه طباطبایی حرث را مصدر و به معنای زراعت دانسته 
بیــان داشــته که به زمین زراعی نیز حرث اطلاق می‌شــود. » الحــرث مصدر بمعنی 
الزراعــة و یطلــق کالزراعــة علی الأرض آلتــی یعمل فی‌ها الحــرث و الزراعة« و مراد از 
تقدیــم عبــارت نِســاؤُکمْ حَــرْثٌ لَکم در آیه و اســتعمال واژه حرث به جای نســاء در 
ادامه آیه را »توسعه و آزادی دادن در عمل زناشویی از هر مکان یا زمانی« می‌داند 
»البته مکانی که زنان انتخاب کنند، نه آن مکانی که مردان از زنان انتخاب کنند« 

)طباطبایی، 1417: 2/ 213(.
»انّــی«: مفســر الفرقــان »انــی« را مطلــق در زمــان دانســته و بیــان می‌دارد کــه تنها 
درصورتی‌کــه »انــی« بدل از»این« در نظر گرفته شــود، می‌تواند مطلق در مکان نیز 
باشــد و درهرصورت »انی شــئتم« ضابطه عامی اســت که شــامل اســتثنائاتی نظیر 
زمــان حیــض اعتکاف حج و مکان مســجد و ... اســت )صادقی تهرانــی، 1388: 1/ 
159(. وی پــس از بحثــی دراین‌باره درنهایت نتیجه می‌گیرد که »فاتوا حرثکم انی 
شــئتم« وارد شــدن را به جایگاه تولید نســل را به هر نحو که باشد جایز دانسته که 
مبنی بر اطلاق زمانی و کیفیتی آن است؛ اما این نه به معنای جواز آمیزش از پشت 
اســت؛ زیــرا »حرث لکم« و »قدموا لانفســکم« آن را مختص بــه آمیزش از راه انعقاد 
نطفه دانســته اســت لذا عمل جنسی از پشت جایز نیست )صادقی تهرانی، 1365: 

.)345 /3
علامــه طباطبایی در مورد این کلمه فرموده‌اند: »کلمه انی از اســمای شــرط اســت 
که مانند کلمه متی در خصوص زمان اســتعمال می‌شــود، البته گاهی در مکان هم 
ــی لَک هذا، قالَتْ هُــوَ مِنْ عِنْدِ  نَّ

َ
بــکار مــی‌رود هــم چنان‌که در قرآن آمــده: یا مَرْیمُ أ

ِ و به هر معنا که باشــد می‌خواهد اطلاق را برســاند، مخصوصاً با قید شــئتم این 
الّلَ

اطلاق روشــن‌تر به چشــم می‌خــورد و این همان مانعی اســت که نمی‌گــذارد جمله 
تُــوا حَرْثَکــمْ دلالــت بــر وجــوب کند، چــون معنا نــدارد عملــی را واجب کننــد و به 

ْ
فَأ

گذار نمایند« )طباطبایی، 1417: 2/ 213(. دنبالش اختیار انجام آن را به خود وا
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گر عزل عملی از ســر  »عــزل«: صاحــب الفرقــان دربــاره عزل نیــز بیان می‌دارد کــه ا
عــادت و موجــب قطع نســل باشــد تالــی تلو اتیــان در دبر بــوده و حرام اســت؛ ولی 
گــر بــرای اغراض صالح باشــد مجاز اســت )صادقــی تهرانــی، 1365: 3/ 345( این  ا
در حالی اســت کــه علامه دراین‌بــاره می‌گوید: »یکی از تفســیرهای عجیب‌وغریب 
استدلالی است که بعضی به جمله نِساؤُکمْ حَرْثٌ لَکمْ کرده‌اند، بر اینکه در هنگام 
جماع عزل )بیرون ریختن نطفه( جایز است بااینکه آیه شریفه هیچ نظری به این 
جهــت نــدارد تا اطلاقش شــامل آن شــود« )طباطبایــی: 1417: 2/ 213( و درنتیجه 
مشــاهده می‌شــود که علامه هیچ‌گونه برداشــت تفســیری درباره عزل از آیه را جایز 

نمی‌داند.
»قدمــوا لانفســکم«: علامــه بــا نظــر بــه آیاتــی کــه شــامل واژه قــدّم اســت »قدموا 
لانفســکم« را تقدیــم طاعــت و عمــل صالــح می‌داند کــه ازجمله آن تقدیــم اولاد به 
ایــن امید اســت که اولاد نیز افــرادی صالح برای جامعه باشــند )طباطبایی: 1417: 
2/ 213(؛ اما صاحب تفســیر الفرقان استفاده ویژه و منحصربه‌فردی از این عبارت 
نموده و پس‌ازآنکه بیان داشته »قدموا لانفسکم« اختصاص به تقدیم و تولد اولاد 
ندارد می‌افزاید این عبارت شــامل تربیت صالح و تربیت شایســته اولاد نیز می‌شود 
و از آن چنیــن نتیجــه می‌گیرد که جلوگیری یا ازدیاد نســل باید با توجه به توانایی 
نگهــداری مالــی، ایمانی و روانی و در نظر گرفتن کل شــرایط تربیت درســت باشــد) 
گــر پدر و مــادری توانایی تربیت  صادقــی تهرانــی، 1365: 3/ 350(؛ بــر این اســاس ا
فرزند صالح را ندارند حتی یک فرزند نیز نباید داشــته باشــند و بالطبع چون تمامی 
جهات شرط است مصادیق توانمندان در اداره و تربیت فرزندان بسیار اندک‌اند و 

کثریت مردم در جهتی از جهات مانع دارند. ا

بررسی تطبیقی
1. اولین و شاخص‌ترین نکته‌ای که از بررسی تفاسیر این دو مفسر به نظر می‌رسد، 
همــان تفــاوت در نــگاه و نتیجه‌گیــری اســت و این در حالی اســت که هردو مفســر 
روش قرآن‌به‌قــرآن را بــرای خود برگزیده‌اند. هرچند که در بســیاری از جهات نیز با 
ک دارند. آنچه در این میان مهم اســت آن اســت که از مجموع این  یکدیگر اشــترا
کات و افتراقــات چــه نتایجی حاصل‌شــده و ایــن نتایج به چه میــزان به هم  اشــترا

نزدیک یا از یکدیگر دور است؟
2. نکته بارز دیگری که می‌توان مشــاهده نمود استفاده صادقی تهرانی از ظرفیت 
کثــری آن در بســیاری از  لغــوی کلمــات به‌کاررفتــه در آیــات و حمــل بــر معنای حدا
مواقــع اســت که نمونــه آن را در کلمه محیض می‌توان مشــاهده نمــود. هرچند به 
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نظر می‌رسد در برخی از مواقع نیز )مانند کلمه »انّی« در همین آیه(، ظرفیت لغوی 
کلمات در نظر گرفته نشده و حتی محدود هم شده است.

3. بهره‌گیری از آیاتی مشابه برای فهم معنای لغوی کلمات جزء مواردی است که 
در کار هر دو مفســر مشــترک است که نمونه آن را می‌توان در کلمه »اذی« دید؛ که 
ک در روش در نتایج به‌دست‌آمده اختلافاتی مشاهده می‌شود. البته باوجود اشترا
4. بیــان صادقــی تهرانــی مبنــی بر آنکــه: »تمامی آمیزش‌های جنســی، بــه هنگام 
هرگونه نقاهتی، با زنان ممنوع است« تنها زمانی می‌تواند صحیح باشد که »اذی« 
برای »لا تقربوهن« علت تام باشــد که ایشــان هیچ اســتدلالی در این رابطه و برای 
اثبــات آنکــه ایــن علت، علت تام اســت انجــام نداده‌انــد. ضمن آنکه خــود اذی و 
شــرایط مترتــب بر آن نیز باید به‌طور مشــخص باشــد، )که از آیات قــرآن نمی‌توان 
آن را استخراج کرد و در روایات مطلبی که آن را مشخص کند وجود ندارد( مثلاً آیا 
گر کســی انگشــتش هم زخم شود- چون اذیتی به او رسیده -داخل در این حکم  ا
ل کافی در مورد  است؟ در کل می‌توان گفت دادن چنین نظری بدون آنکه استدلا

آن انجام شود کمی عجیب به نظر می‌رسد.
5. در قــرآن واژه‌هــای بســیاری بــرای معنــای نزدیکی و جمــاع به‌کاررفتــه که ازنظر 
بســیاری از مفســرین همه آن‌ها به یک معناست و به‌صورت کنایی ناظر بر معنای 
جماع است؛ اما با مشاهده این‌که در قرآن برای بسیاری از معانی، از ابتدا تا انتها، 
تنهــا یــک واژه به‌کاررفته و با این پیش‌فرض کــه آمدن هیچ کلمه و حتی حرفی در 
ح کرد که آیا تمامی واژه‌های  قرآن بدون حکمت نیست می‌توان این سؤال را مطر
به‌کاررفتــه بــرای معنــای جماع )ماننــد رفث، تغشــی، آتوهن، تمســوهن، تقربوهن 
و ...( واقعــا بــه یــک معناســت؟! شــاید صادقــی تهرانــی نیــز بــا توجه به ایــن نکته 
برداشــت کرده‌انــد که تقربوهــن معنایی متفاوت و یا با تبصره‌های بیشــتر از جماع 
محض دارد. توجه به این نکته یکی از امتیازات این تفســیر محســوب می‌شود اما 
در ادامــه، نتیجه‌گیــری ایشــان از معنــای تقربوهن، مبنی بر اینکــه »تمام اعمال و 
مقدمات نزدیکی اعم از لمس و تحریک و ... در این ناحیه از هر طرفی، طی مدت 

عادت حرام است« سؤال‌برانگیز است.
6. به نظر می‌رسد صادقی تهرانی در ضمن تفسیر خود عنایت بیشتری به قرائات 
و بررســی آن‌ها نســبت علامه دارند که نمونه آن را در ضمن تفســیر »حَتَّی یطْهُرْنَ« و 

رْنَ« می‌توان مشاهده نمود. »فَإِذا تَطَهَّ
هُ« اشکال و پاسخ‌های علامه و صادقی  مَرَکمُ اللَّ

َ
تُوهُنَّ مِنْ حَیثُ أ

ْ
7. درباره تفسیر»فَأ

تهرانــی به‌صــورت مفصل بازگو شــد؛ اما صرف‌نظــر از آنکه در این مــورد حق با چه 
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کســی اســت، در ضمــن ایــن آیه می‌تــوان یکــی از ویژگی‌های تفســیر الفرقــان را که 
که  همــان »نظریــات فقهی منحصربه‌فرد و بعضا شــاذ اســت« مشــاهده نمــود؛ چرا
کثــر فقهــا هرچنــد نزدیکی از پشــت را مکــروه می‌دانند؛ امــا آن را حــرام و غیر جایز  ا

ندانسته‌اند.
8. یکــی از مــواردی کــه به‌صورت مشــترک در دو تفســیر )البته در الفرقان بیشــتر( 
دیده می‌شــود ارائه معنا برای برخی از واژه‌ها بدون ارجاع دادن آن به هیچ کتاب 
لغتی است که گاهی حتی معنای ارائه‌شده با معنای موجود در کتب لغت متفاوت 
است. به‌طور مثال در مورد واژه حرث در العین آمده »قذفک الحب فی الارض« که 
حرث را القاء بذر دانســته و قرشــی با اســتناد به آیات 63 و 64 سوره واقعه، حرث را 
ع رویاندن است )قرشی، 1371: 3/  ع دانسته به‌طوری‌که حرث کاشتن و زر غیر از زر
ع گفته‌اند. 160( و بر این اساس معلوم نیست که چرا هر دو مفسر معنای حرث را زر
9. یکی دیگر از تفاوت‌های اســتدلالی و افتراقات در بین دو مفســر را در موردبحث 

عزل می‌توان مشاهده نمود.
10. به نظر می‌رســد نتیجه‌گیری صادقی تهرانی از»قدموا لانفســکم« مبنی بر آنکه 
گــر پــدر و مــادری توانایی تربیت فرزند صالــح را ندارند حتی یــک فرزند نیز نباید  »ا
داشــته باشــند« کــه به اذعان خود ایشــان بر این اســاس »مصادیــق توانمندان در 
کثریــت مــردم در جهتــی از جهات مانع  اداره و تربیــت فرزنــدان بســیار اندک‌انــد و ا
دارند« نتایج و تبعات بدی برای جامعه مسلمین در بر خواهد داشت. ضمن آنکه 
ل، مؤثر اصلــی در به وجود آمدن انســان‌های صالــح، پدر و  بــر اســاس این اســتدلا
مادر توانمند و شــرایط مســاعد اســت؛ درحالی‌که در زندگی واقعی بسیاری از موارد 
نقض‌کننــده این قاعده را می‌توان مشــاهده نمود؛ مضافاً بــر اینکه در اینجا نقش 
ج نمودن حی از میت  قضا و قدر الهی و خواســت و قدرت او و بنای خداوند بر خار
ج الحــی مــن المیــت« )آل‌عمــران/25( و یــا برعکــس یعنــی به وجــود آمدن  »یخــر
فرزنــدی غیــر صالــح از پدر و مــادری توانمند و صالــح بر مبنای »یخــرج المیت من 

الحی« نیز در نظر گرفته نشده است.
هُ بَعْضَهُمْ عَلی  لَ اللَّ

َ
سَــاءِ بِمَا فَضّ امُونَ عَلی النِّ  قَوَّ

ُ
جَال آیات 34 و 128 ســوره نســاء: »الرِّ

هُ وَ  غَیبِ بِمَــا حَفِظَ اللَّ
ْ
ل ِ
ّ
لِحَتُ قَنِتَــاتٌ حَفِظَتٌ ل مْوَالِهِمْ فَالصَّ

َ
 مِــنْ أ

ْ
نفَقُوا

َ
بَعْــضٍ وَ بِمَــا أ

طَعْنَکمْ 
َ
بُوهُنَّ فَإِنْ أ مَضَاجِعِ وَ اضْرِ

ْ
وهُنَّ فی ال اتی تخَافُونَ نُشُوزَهُنَّ فَعِظُوهُنَّ وَ اهْجُرُ

َّ
ال

ةٌ خَافَتْ 
َ
نَ عَلِیــا کبِیرًا« )نســاء/34(؛ »وَ إِنِ امْرَأ

َ
هَ کا نَّ سَــبِیلاً إِنَّ اللَّ یهِْ

َ
 عَل

ْ
ا تَبْغُــوا

َ
فَــل

حُ خَیرْ 
ْ
ل حًــا وَ الصُّ

ْ
ن یصْلِحَا بَینهَمَا صُل

َ
یهْمَا أ

َ
ا جُنَــاحَ عَل

َ
وْ إِعْرَاضًا فَل

َ
مِــن بَعْلِهَــا نُشُــوزًا أ

ونَ خَبِیرًا« 
ُ
نَ بِمَــا تَعْمَل

َ
هَ کا  فَإِنَّ اللَّ

ْ
قُوا  وَ تَتَّ

ْ
ــحَّ وَ إِن تُحْسِــنُوا

ُ
نفُــسُ الشّ

َ
أ

ْ
حْضــرِتِ ال

ُ
وَ أ
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)نساء، 128(؛ مردان، سرپرست زنانند، به دلیل آنکه خدا برخی از ایشان را بر برخی 
ج می‌کنند. پس زنانِ درســتکار،  برتــری داده و ]نیــز[ به دلیل آنکه از اموالشــان خر
فرمانبردارند ]و[ به پاس آنچه خدا ]برای آنان[ حفظ کرده، اســرار ]شــوهرانِ خود[ 
را حفظ می‌کنند؛ و زنانی را که از نافرمانی آنان بیم دارید ]نخســت[ پندشــان دهید 
گر  گر تأثیر نکرد[ آنان را بزنید پس ا و ]بعد[ در خوابگاه‌ها از ایشــان دوری کنید و ]ا
شــما را اطاعــت کردنــد ]دیگر[ بــر آنها هیچ راهــی ]برای ســرزنش[ مجویید که خدا 
گر زنی از شــوهر خویش بیم ناســازگاری یا رویگردانی داشــته  والای بزرگ اســت. و ا
باشــد، بر آن دو گناهی نیســت که از راه صلح با یکدیگر، به آشتی گرایند که سازش 
گر  بهتر است؛ و ]لی[ بخل ]و بی‌گذشت بودن[، در نفوس، حضور ]و غلبه[ دارد و ا
گاه  نیکــی کنیــد و پرهیزگاری پیشــه نمایید، قطعاً خــدا به آنچه انجــام می‌دهید آ

است.
در ذیل این آیات علامه و صادقی تهرانی مطالب بســیاری ذکر نموده‌اند که چون 
بسیاری از این مطالب توضیحی است و نه تفسیری، در این پژوهش از ذکر آن‌ها 

کتفا شده است. خودداری کرده و تنها به ذکر مطالب تفسیری و نظریات خاص ا
 
ْ
وا

ُ
ق

َ
نف

َ
ُ بَعْضَهُــمْ عَلی بَعْضٍ وَ بِمَــا أ َ

 الّل
َ

ل
َ

ضّ
َ

ســاءِبِمَا ف ــی النِّ
َ
امُــونَ عَل وَّ

َ
 ق

ُ
جــال »الرِّ

مْوَالِهِــم«: هر دو مفســر این قوّامیت را به کل جامعــه تعمیم داده و معتقدند 
َ
مِــنْ أ

کــه قوّامیــت مــرد تنها در حیطه خانوادگی نیســت و هم اینکه ایــن قوّامیت هم در 
بعد تکوینی اســت و هم تشــریعی. علامه این تعمیم را از عمومیت علت اســتخراج 
نمــوده و گفته‌انــد: »از عمومیت علت به دســت می‌آید که حکمــی که مبتنی بر آن 
علــت اســت یعنی قیم بودن مــردان بر زنان نیز عمومیت دارد و منحصر به شــوهر 
نســبت به همســر نیســت و چنان نیســت که مــردان تنها بر همســر خــود قیمومت 
داشــته باشــند بلکــه حکمــی که جعل‌شــده برای نــوع مــردان و بر نوع زنان اســت، 
البته در جهات عمومی که ارتباط با زندگی هر دو طایفه دارد و بنابراین آن جهات 
عمومــی که عامه مــردان در آن جهات بر عامه زنان قیمومت دارند، عبارت اســت 
از مثل حکومت و قضا )مثلاً( که حیات جامعه بستگی به آن‌ها دارد«)طباطبایی، 

.)343 /4 :1417
صادقی تهرانی از اطلاق تعبیر، عمومیت را استخراج کرده و البته افزوده‌اند که این 
قوّامیت در محیط خانواده بیشتر به چشم می‌آید و ملموس‌تر است؛ ولی نباید آن 
را مختــص بــه محیط خانواده دانســت. ایشــان این مــورد را نیز متذکر شــده‌اند که 
این قوّامیت در جامعه حالت تغلیبی داشــته و همیشــگی نیســت )صادقی تهرانی، 

.)36 /7 :1365
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همچنین هر دو مفســر قوّام را صیغه مبالغه و مفســر الفرقان آن را به معنای پاسدار 
و نگهبان و مفسر المیزان به معنای آن‌کسی که مسئول قیام به امر شخصی دیگر 
اســت دانســته‌اند )صادقی تهرانــی، 1365: 7/ 36؛ طباطبایــی: 1417: 4/ 343( در 
ایــن رابطــه صادقی تهرانی از مبالغه بودن قوّام این اســتفاده را نموده که: »مردان 
به‌عنــوان قــوّام بیشــتر در ســازندگی معرفی‌شــده‌اند و درعین‌حــال زنــان هــم قائم 
بــر مردانند یعنی نســبت بــه مردان ســازندگی دارند، لیکــن کمتــر از آنان«)صادقی 

تهرانی، 1388: 1/ 376(.
علامه در معنای قیومیت مرد این را نیز افزوده‌اند که »قیمومت مرد بر زنش به این 
نیست که سلب آزادی از اراده زن و تصرفاتش در آنچه مالک آن است بکند و معنای 
قیمومــت مــرد این نیســت که اســتقلال زن را در حفظ حقوق فــردی و اجتماعی او و 
دفاع از منافعش را ســلب کند، پس زن هم چنان اســتقلال و آزادی خود را دارد، هم 
می‌تواند حقوق فردی و اجتماعی خود را حفظ کند و هم می‌تواند از آن دفاع نماید و 
هم می‌تواند برای رســیدن به این هدف‌هایش به مقدماتی که او را به هدف‌هایش 
می‌رســاند متوســل شــود« )طباطبایی: 1417: 4/ 344(؛ اما صادقــی تهرانی علاوه بر 
حقوقی که علامه برای زنان در کنار قوّامیت مردان قائل ‌شده است حقوق دیگری را 
نیز بر آن می‌افزایند. ایشان اجازه گرفتن زن از مرد برای علم، نذر قسم، عهد و بیرون 
رفتن از خانه برای انجام واجبات مستحبات یا امور مباح درصورتی‌که حقوق واجبه 
مرد را نکاهد و موجب انحراف جنسی آن‌ها نشود، ضروری ندانسته و معتقدند: »در 
کل واجبات، مستحبات و ترک محرمات و مرجوحات در نفی و اثباتشان هرگز اجازه 
مردان مدخلیتی ندارد و چنان‌که مردان در انجام وظائف شرعی و مباحشان نیازی 
به اجازه زنان ندارند، زنان نیز در این موارد هرگز نیازی به اجازه مردان ندارند و تنها 
کی زنان ازنظر عفاف، عقیده، مال، اخلاق و سایر نوامیس بر  جریاناتی برای حفظ پا
عهده مردان لازم اســت البته زنان هم می‌بایســت حتی‌الامکان حافظ نوامیس خود 

باشند« )صادقی تهرانی، 1388: 1/ 376(.
همچنیــن مفســر الفرقــان از دلایلی کــه در خود آیــه، به‌عنوان علــل قوّامیت مرد بر 
گر مردی )قاصر یا مقصر( نتواند شئون  زن ارائه‌شده، بهره جسته و معتقداست: »ا
این قوّامیت را به‌جای آورد پس او ناشز است و در این هنگام این ولایت برای زن 
در نظر گرفته می‌شــود )در حالتی که زن آن شــئون را انجام دهد( یا قوّامیت ملغی 
اســت هنگامی‌کــه هیــچ قوامیتی برای طرفین وجود نداشــته باشــد؛ پس درنتیجه 
قوّامیــت تــا زمانی برای مرد موردقبول اســت که شــئون آن را به‌طور صحیح انجام 

داده و استمرار داشته باشد«)صادقی تهرانی، 1365: 7/ 39(.
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وَ  مَضَاجِــعِ 
ْ
ال فــی  اهْجُرُوهُــنَّ  وَ  وهُــنَّ 

ُ
عِظ

َ
ف نُشُــوزَهُنَّ  ــونَ 

ُ
اف

َ
تخ تــی 

َّ
ل ا »وَ 

«: در مورد تفسیر این قسمت از آیه هردو مفسر بر روی »خوف نشوز« و  اضْرِبُوهُنَّ
کید کرده‌اند. به این معنا به‌مجرد ترسیدن از نشوز نمی‌توان  نه »خوف از نشوز« تأ
اعمال ســه‌گانه را انجام داد بلکه باید »علائم آن به‌تدریج پیدا شــود و معلوم گردد 
که خانم می‌خواهد ناســازگاری کند« و نشــوز »آن‌گونه ســرپیچی اســت که موجب 
ترس مردان بر ســازمان زندگی زناشــویی شود« و اینکه این خوف نشوز آینده را نیز 
طَعْنَکم باقی نمی‌ماند؛ 

َ
گر بود دیگر جایی برای بیان فَإِنْ أ که ا شامل نمی‌شود چرا

زیرا نشــوز مشــکوک عصیان نیســت که پس‌ازآن طاعت جایگزین شــود. همچنین 
هــر دو مفســر معتقدنــد کــه موعظــه، بی‌اعتنایــی در بســتر و زدن، ســه‌راه علاجــی 
اســت که خداوند برای درمان نشــوز ارائه داده و البته این سه‌راه حل ترتیبی است 

)صادقی تهرانی، 1365: 7/ 48؛ طباطبایی، 1417: 4/ 345(.
حًا 

ْ
 جُنَاحَ صْلِحَــا بَینهَمَا صُل

َ
ل

َ
وْ إِعْرَاضًا ف

َ
ــتْ مِن بَعْلِهَا نُشُــوزًا أ

َ
 خَاف

ٌ
ة

َ
»وَ إِنِ امْــرَأ

کــه پیش‌ازاین درباره  «: علامــه طباطبایی در تفســیر این آیه ازآنجا ــحُ خَیــرْ
ْ
ل وَ الصُّ

معنای لغوی نشوز سخن گفته بودند دیگر در اینجا از معنای لغوی حرفی به میان 
نیاورده‌اند. البته ایشــان متأســفانه در مورد اعراض و تفاوت آن با نشوز نیز سخنی 
کتفا نموده‌اند:  بیــان نکرده و تنها برای تفســیر این قســمت از آیه به این مطالــب ا
گر شــرط اصلاح را خوف نشــوز و اعراض قرار داد، نه خود آن دو را، برای این بود  »ا
کــه صلــح موضوعش از زمانی تحقق می‌یابد که علامت‌ها و آثار ترس‌آور آن تحقق 
یابــد و ســیاق دلالــت دارد بر اینکــه مراد از صلح و مصالحه کردن این اســت که زن 
از بعضــی حقوق زناشــویی خــودش صرف‌نظر کند تا انس و علاقــه و الفت و توافق 
شــوهر را جلــب نماید و به این وســیله از طــاق و جدایی جلوگیری کنــد و بداند که 
صلح بهتر است« )طباطبایی، 1417: 5/ 101(؛ اما مفسر الفرقان در توضیح اعراض و 
تفاوت آن با نشوز گفته: »آمدن اعراض بعد از نشوز به معنای انقطاع واقعی شوهر 
که نشوز ترک بعضی از تکالیف زوجیت و انجام برخی  از تکالیف زوجیت است چرا

دیگر است ولی اعراض، نشوز کامل است« )صادقی تهرانی، 1365: 7/ 365(.
ایشــان در تفســیری ویــژه از ایــن آیه اظهار داشــته‌اند: »در این آیه نشــوز و اعراض 
ح بود و در هر دو علاج  شوهران به میان آمده، چنانکه در آیه دیگر نشوز زنان مطر
و برخــورد با نشــوز همســان اســت، گرچه راجــع به نشــوز زنان – چنانکه گذشــت- 
تفصیل و تصریح بیشتری آمده، چون مردان از زنان قوی‌ترند و اینجا برای اصلاح 
نشــوز مردان اولاً فلا جناح آمده، ولی در آیه 34 ســه امر پیاپی یکدیگر برای مردان 
در تأدیــب این‌گونــه زنــان بــوده؛ ولــی در اینجا فلا جنــاح برای هردو اســت؛ زیرا به 
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دنبال آن علیهما آمده و این بدان ســبب اســت که زنان قدرت این‌گونه برخوردها 
را با شوهرانشــان در رفع نشــوز ندارند، بلکه بایستی هردو دراین‌باره همکاری کنند 
و این زنان در حد امکان برای اصلاح مردان کوشــا باشــند و مردان نیز این جریان 
را پذیرا باشــند و به‌طور اجمال اینجا وظیفه زنان در حاشــیه مردان این اســت که 
نخســت آنان را موعظه کنند چنانکه عکســش فَعِظُوهُنَّ بود، ســپس در بســتر به 
آن‌هــا پشــت کننــد چنانکــه عکســش در وَ اهْجُرُوهُنَّ فــی الْمَضَاجِع اســت و در آخر 
گــر می‌تواننــد بــه آنان ضربــه‌ای وارد کنند، چنــان که عکســش در وَ اضْرِبُوهُنَّ  کار ا
لْحُ  گر به این وســیله مرد اصلاح شــد وَ الصُّ آمده گرچه به‌وســیله دگری باشــد... که ا
خَیرْ و ازجمله موارد اصلاح آن است که هردو بر تخفیف در حقوق زن راضی شوند 
که زوجیــن تصور می‌نمودند کــه مصالحه در  تــا کار بــه طلاق و جدایی نکشــد، چرا
مــورد تخفیــف حقوق زنان آن جهت که جزء حقوق ثابته اســت حرام اســت که فلا 
جناح اشــاره به آن دارد که این مصالحه حرام نیســت« )صادقی تهرانی، 1365: 7/ 

.)365 -364
کلمــه »شــح« بــه معنــای بخــل اســت و جملــه   :» ــحَّ

ُ
ــسُ الشّ

ُ
نْف

َ ْ
ل حْضِــرَتِ ا

ُ
»وَ أ

موردبحث می‌خواهد این حقیقت را خاطرنشان سازد که غریزه بخل یکی از غرایز 
نفسانی‌های است که خدای تعالی بشر را بر آن غریزه مفطور کرده تا به‌وسیله این 
غریــزه منافــع و مصالــح خــود را حفظ نماید و از ضایع ‌شــدن آن دریــغ کند، پس هر 
نفســی دارای »شــح« و  »بخل« هســت و بخلش همواره حاضر در نزد او است، یک 
ک و بســتر و عمل  زن نســبت به حقوقی که در زوجیت دارد یعنی در لباس و خورا
زناشــویی، بخــل می‌ورزد؛ یعنی از تلف‌ شــدن و غصب‌ شــدن آن جلوگیری می‌کند 
و یــک مــرد نیز درصورتی‌که به زندگی کردن با همســرش بی‌میل باشــد، از موافقت 
و محبــت و اظهــار علاقــه بــه او بخــل مــی‌ورزد، در چنیــن صورتی حرجی بــر آن دو 
نیســت در اینکه بین خود صلح برقرار نمایند؛ یعنی یکی از آن دو از پاره‌ای حقوق 
خود چشم‌پوشی کند )طباطبایی، 1417: 5/ 101(. صادقی تهرانی نیز در تفسیر این 
قســمت از آیــه می‌گوینــد: »ازجملــه موارد این بخــل در زن بخل در نــدادن نفقه یا 
مهریه یا شبی که متعلق به اوست-در صورتی که مرد همسر دیگری داشته باشد- 
اســت و ارضای این بخل در چشم‌پوشــی از بخشــی از این حقوق )تمام آن‌که حق 
مســلم اوســت( است که منجر به بقای این ازدواج می‌شــود... و البته چون مردان 
در تخفیــف ایــن صفــت از زنــان تواناترنــد؛ پس بر آنان اســت که در ایــن مصالحه 
گر آن زن ناشزه باشد« )صادقی تهرانی، 1365:  بیشتر بر بخل خود فائق آیند حتی ا

.)365 -364 /7
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بررسی تطبیقی
1. در مــورد معنــای قــوّام بحث‌هــای بســیاری، از ســوی مفســرین انجام‌شــده و 
گانه‌ای  همین‌طــور کــه پیش‌ازاین آمــد علامه و صادقــی تهرانی نیز معناهــای جدا
را بــرای ایــن واژه برگزیده‌انــد؛ امــا هیچ‌یــک، درباره اینکه بر اســاس چه مســتندی 
ایــن معانــی برگزیده‌شــده اســت، توضیحــی نداده‌اند )به‌ویــژه که در این آیــه قوّام 
بــا حرف علی به‌کاررفته اســت و دو مفســر محترم اعتنای چندانــی به این موضوع 

نداشته‌اند(.
2. هر دو مفسر در اینکه قوّامیت برای مردان تنها اختصاص به خانواده نداشته و 
جامعه را نیز در برمی‌گیرد و نیز اینکه این قوّامیت هم تکوینی است و هم تشریعی، 

ک نظر دارند )قاسمی و همکاران،1402: 186(. اشترا
3. دقت ویژه صادقی تهرانی به مبالغه بودن کلمه »قوّام« و در نظر گرفتن خصوصیت 
»قائــم« هــم برای مردان و هم برای زنان در عین شــدت بیشــتر آن بــرای مردان به 

دلیل این مبالغه، از دقت‌های ظریفی است که از جانب ایشان صورت گرفته است.
4. نظریــه ویــژه صادقــی تهرانــی در ایــن آیــه )به‌ویــژه که ابتــدا قوّامیــت تکوینی و 
گر توانایی  تشــریعی مــرد را پذیرفته‌انــد( مبنی بر آنکه قوّامیت مرد نســبی اســت و ا
به انجام رســاندن شــئون قوّامیت را نداشــته باشــد این ولایت و قوّامیت از او سلب 
می‌شــود، تنها در این صورت قابل‌پذیرش اســت که دو علت بازگوشده در آیه برای 
ح نشــده  قوّامیت مرد، علل تام بوده و به‌عنوان حکمت یا علل ناقصه در آیه مطر

باشند؛ ولی به نظر می‌رسد نمی‌توان چنین نظری را به‌طور قطعی پذیرفت.
5. هرچند که علامه در تفســیر خود متعرّض حقوق اولیه زن‌ شــده و متذکر شده‌اند 
کــه ایــن حقــوق با قوّامیت مــرد از بین نمــی‌رود و بر جای خود باقی اســت؛ اما نظر 
صادقی تهرانی مبنی بر عدم لزوم اجازه گرفتن زن در مواردی که مفسده‌ای در آن 
نیســت، موضوعی اســت که به‌ویژه در روزگار کنونی مناقشه‌های بسیاری در مورد 

آن صورت گرفته و دارای مخالفین و طرفداران بسیاری از صاحب‌نظران است.
6. بــر اســاس ســبکی که مفســر الفرقان دارد، مشــاهده می‌شــود که در آیــه دوم نیز 
ایشان توجه ویژه‌ای به اعراض و تفاوت آن با نشوز داشته‌اند، درحالی‌که بسیاری 

از مفسرین به این مورد نپرداخته‌اند.
7. مبحث صادقی تهرانی در رابطه با نشــوز زن و نظریه ویژه و شــاید شــاذ ایشــان 
در ایــن رابطــه که علاج نشــوز مرد نیــز همان راه‌حل‌های ســه‌گانه ارائه‌شــده برای 
نشــوز زن اســت و اینکــه برای این نظریه هیــچ دلیلی ارائه ننموده‌انــد در نوع خود 

قابل‌توجه و تأمل است.
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نتیجه‌
ایــن مقالــه در پــی بررســی روش تفســیری قرآن‌به‌قــرآن و نشــان دادن این مطلب 
بود که هرچند مفســران معاصری چون علامه طباطبایی و صادقی تهرانی ازجمله 
ک در شــیوه، موجب  طرفداران این روش تفســیری محســوب می‌شــوند، اما اشــترا
نشده که هر دو در امر تفسیر به نظریات واحدی دست یابند و حتی در بسیاری از 
موارد نظریات این دو مفسرِمدافع شیوه تفسیری قرآن‌به‌قرآن، متباین یا متناقض 

با یکدیگر است و این مطلب پاسخ سؤال اول مقاله است.
ســؤال دوم این مقاله با بررســی مصداقی چهار آیه از آیات مربوط به زنان و نشــان 
ک و افتراق نظریات این دو مفسر، به‌صورت مبسوط پاسخ داده  دادن نقاط اشــترا

شد که بازگو نمودن دوباره آن موجب اطاله کلام است.
ح‌شــده از ســوی هر  در مــورد ســؤال ســوم، می‌توان گفــت هرچند مبانی اصلی مطر
دو مفســر تقریباً یکســان اســت؛ اما تفاوت‌هایی در عملکرد هرکدام وجود دارد که 
موجــب نتیجه‌گیری‌های متفاوت شــده اســت. ازجملــه این تفاوت‌هــا در عملکرد 
صادقــی تهرانــی نســبت به علامــه طباطبایی می‌تــوان به ایــن موارد اشــاره نمود: 
اســتفاده صادقــی تهرانــی از ظرفیــت لغــوی کلمــات به‌کاررفتــه در آیــات و حمل بر 
ل در برخی از نظریات و درنتیجه  کثری در برخی از موارد، عدم استدلا معنای حدا
ارائه فتاوی بعضاً ســؤال‌برانگیز و قابل‌تأمل، عنایت بیشــتر به قرائات و تأثیر آن‌ها 
در تفســیر، توجــه بــه معانــی متفــاوت لغــات متــرادف در قــرآن، بهره‌گیــری از علل 
موجــود در برخــی آیات -بدون بررســی آنکه این علل، علت تامه یا ناقصه هســتند 
- و ارائه تفســیر بر اســاس علت تامه دانســتن آن‌ها، نظریات فقهی منحصربه‌فرد 

و بعضا شاذ و ... .
بر اســاس مطالب پیش‌گفته و با بررســی چهار آیه از آیات قرآن به ســؤال‌های این 

پژوهش پاسخ‌داده‌شده و نتایج ارائه گردید.
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Detailed Abstract
Research Objective: This study aims to conduct a comparative analysis of the 
exegetical narrations from both Sunni and Shiʿi traditions concerning Sūrat al-ʿAṣr 
[Qur’an 103]. As one of the shortest chapters in the Qur’an, this surah conveys pro-
found and significant themes related to the necessity of faith, righteous action, ex-
hortation to truth, and perseverance. The primary objective is to identify the points 
of convergence and divergence between the two schools of thought in interpreting 
this Surah—particularly with respect to the context of revelation (shaʾn al-nuzūl), 
variant readings, and the interpretation of key terms and concepts. Additionally, this 
study seeks to present the more substantiated exegetical perspective based on rigor-
ous analysis of relevant narrations, thereby clarifying the role of transmitted reports 
in understanding the divine intent behind the verses of the Surah.

Research Methodology: This research employs a descriptive-comparative ap-
proach, incorporating data collection from narrative sources, and analysis of both 
the chains of transmission (isnād) and content (matn) of the narrations. It assesses 
available contextual evidence to determine their reliability. The study compares 
various narrative-based Qur’anic exegeses on Sūrat al-ʿAṣr from authoritative Shiʿi 
and Sunni sources. Narrations attributed to the Prophet Muhammad (peace be upon 
him and his family), the Ahl al-Bayt (peace be upon them), the Companions, and 
the Followers (Tābiʿūn) are examined with regard to their authenticity and inter-
pretive implications. Both classical and contemporary sources are used to identify 
and analyze the key similarities and differences in the interpretive approaches of 
the two traditions.

Findings: The findings show that while both Shiʿi and Sunni exegetes agree on the 
importance of faith, righteous deeds, enjoining the truth, and perseverance in the 
interpretation of this Surah, there are significant differences in their identification of 
the referents and meanings of these concepts. Shiʿi Qur’anic exegeses often associ-

Research Article

Received: 2024/10/09 ; Received in revised from: 2025/01/14 ; Accepted: 2025/02/05 ; Published online: 2025/03/15

 � How to cite: Pourmuhammadi, Fatemeh (1403SH): "Comparative Narrative Exegesis of Sūrat al-
ʿAṣr [Qur’an 103] from the Perspective of Sunni and Shiʿi Qur’anic Exegetes", journals Comparative 
Interpretation Studies, 9(18), P310-339,  10.22034/csq.2025.482659.1477
©The Author(s).  Published by: Department of Qur'anic Exegesis and Sciences



311

ن
یقی

 فر
ان

سر
مف

اه 
دگ

دی
از 

صر 
ه ع

ور
س

ی 
وای

ی ر
بیق

تط
یر 

س
تف

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18

پاییز و زمستان
1403

ate Sūrat al-ʿAṣr with the time of the reappearance of Imam al-Mahdī (may 
Allah hasten his reappearance) and emphasize the divine guardianship of 
Imam ʿAlī ibn Abī Ṭālib (peace be upon him). In contrast, Sunni Qur’anic 
exegeses typically regard the Surah as a general admonition to believers, 
with figures such as Abū Jahl and Abū Lahab being cited as examples of 
those in loss. Regarding the term ʿAṣr, Shiʿi exegeses interpret it as a ref-
erence to the era of the Mahdī’s reappearance or a special period in Islamic 
history. Sunni exegeses, however, interpret it as time in general, the passage 
of ages, or specifically the time of the afternoon prayer. In interpreting the 
verse “Indeed, man is in loss”, Shiʿi Qur’anic exegetes attribute this “loss” 
primarily to the enemies of the Ahl al-Bayt, while Sunni Qur’anic exegetes 
interpret it more generally, applying it to all humanity except those who 
believe and do righteous deeds.

Conclusion: This research concludes that although there are areas of 
agreement between Sunni and Shiʿi Qur’anic exegeses of Sūrat al-ʿAṣr 
[Qur’an 103], substantial differences exist, rooted in the theological and 
jurisprudential orientations of the two traditions. These differences are evi-
dent not only in lexical and conceptual interpretation but also in identifying 
the practical referents of the terms. Ultimately, the study emphasizes that 
a deeper understanding of the Qur’anic message necessitates engagement 
with a range of narrations and interpretive perspectives, which collectively 
contribute to a more comprehensive apprehension of the divine intent.

Keywords: Narration, Sunni and Shiʿa, Shiʿa, Sunni, ʿAṣr, Patience, Loss
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پژوهشی

تفسیر تطبیقی روایی سوره عصر از دیدگاه مفسران فریقین

فاطمه پورمحمدی1 
fpoormohammadi@yahoo.com 1.  طلبه سطح 4، تفسیر تطبیقی، مدرسه علمیه رفیعه المصطفی، تهران، ایران؛

چکیده
ســوره عصــر یکــی از ســوره‌های مکی قرآن کریم اســت که در جزء ســی‌ام قــرار دارد و به‌طور مختصر 
و مفیــد بــه راه‌های دســتیابی انســان به ســعادت و رســتگاری اشــاره می‌کند. اهل ســنت و شــیعه با 
اســتفاده از منابــع و روایــات مختلــف، تفاســیر متفاوتی از این ســوره ارائه داده‌اند. بر اســاس تفســیر 
اهل ســنت، ســوره عصر بر اصول معــروف مانند ایمان، عمل صالح، توصیه بــه حق و بهره‌مندی از 
کید دارد و بیانگر اهمیت عمل به معروف و نیکی در راســتای ســعادت دنیوی و  صبر و اســتقامت تأ
اخروی اســت. در مقابل، تفســیر شیعه این ســوره را به موضوع امامت مرتبط می‌داند و معتقد است 
که ســوره عصر به وعده‌های الهی در خصوص ظهور امام مهدی )عج( اشــاره دارد. در این مقاله با 
اســتفاده از روش توصیفی- تطبیقی، روایات موجود در منابع شــیعه و اهل ســنت ذیل ســوره عصر 
ک  با یکدیگر مقایســه شــدند تا شــباهت‌ها و تفاوت‌های موجود در این روایات و نقاط تمایز و اشترا
آن‌ها مشــخص شــود. نتایج تحقیق نشــان داد که تفاوت تفســیر ســوره عصر در اهل سنت و شیعه 
ناشی از تفاوت دیدگاه‌ها در خصوص جانشینی پیامبر و رهبری امت اسلامی است. اهل سنت این 
ســوره را به‌عنوان تذکری عمومی برای ایمان و عمل صالح می‌بینند؛ درحالی‌که شــیعه آن را مرتبط 

با امامت و ظهور امام مهدی )عج( تفسیر می‌کند.
کلیدواژه‌ها: روایت، فریقین، شیعه، اهل سنت، عصر، صبر، خسران.
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1. مقدمه
ســوره عصر یکی از کوتاه‌ترین ســوره‌های قرآن کریم اســت که باوجود اختصار آن، 
معانــی عمیــق و پرمحتوایــی را در بــردارد. این ســوره شــامل ســه آیه کوتاه اســت و 
بــه مســائل مهمــی همچون ضــرورت ایمــان، عمل صالــح و توصیه به حــق و صبر 
کید  می‌پــردازد. در آغــاز ســوره، خداونــد بــه »عصــر« قســم می‌خورد و ســپس بــا تأ
بــر زیانــکاری انســان‌ها درصورتی‌کــه ایمــان نیــاورده و عمــل صالح انجــام ندهند، 
محتــوای اصلــی ایــن ســوره را بیــان مــی‌دارد. همچنین ســفارش به حــق و صبر از 

اصول اساسی برای دستیابی به سعادت و رهایی از زیانکاری معرفی می‌شود.
اقــوال مفســران در تفســیر ســوره عصــر از زوایــای مختلــف به‌منظــور دســتیابی به 
معنای دقیق‌تر از این سوره تلاش کرده‌اند. این اقوال در میان اهل سنت و شیعه 
تفاوت‌هایــی دارنــد کــه هرکــدام بر اســاس منابع و متــون خاص خود، تفســیرهای 
مختلفــی ارائــه داده‌انــد. مفســران اهــل ســنت معمــولاً بــه موضوعاتی چون قســم 
خوردن به عصر، زیانکاری انســان‌ها و راه‌های رســیدن به رســتگاری پرداخته‌اند؛ 
درحالی‌کــه مفســران شــیعه نیــز ایــن مفاهیم را بــا دیدگاه‌هــای خاص خود تفســیر 
کیددارند. این تفاوت‌ها نشــان‌دهنده‌ی  کــرده و بــر ارتباط آن با امامت و رهبری تأ
دیدگاه‌هــای خــاص هــر گــروه در تفســیر دقیــق آیــات ســوره عصــر و درک معانــی 

آن‌هاست.
هدف این پژوهش، بررســی تطبیقی روایات تفســیری فریقین درباره ســوره عصر با 
ک  استفاده از روش توصیفی-تطبیقی است. در این راستا، ضمن تبیین نقاط اشترا
و افتــراق میــان روایات اهل ســنت و شــیعه در منابــع معتبر کلاســیک و معاصر، به 
تحلیل دقیق سندی و محتوایی روایات ناظر بر آیات این سوره پرداخته می‌شود. 
کــرم )ص(، اهل‌بیت )ع(، صحابــه و تابعین، از جهت  روایــات نقل‌شــده از پیامبر ا
صحت سند و دلالت محتوا بررسی و اعتبارسنجی خواهند شد. از طریق مقایسه و 
تحلیل روایی تفاســیر، همخوانی‌ها و تضادهای موجود در برداشــت‌های مختلف 
از آیات ســوره عصر شناسایی شــده و دیدگاه‌های فریقین به‌طور علمی و منصفانه 
ارزیابی می‌گردد. هدف نهایی، ارائه دیدگاه مرجح در تفسیر سوره بر اساس تحلیل 

عمیق روایات و تبیین نقش آن‌ها در فهم مراد الهی است.
بررســی روایات تفســیری سوره عصر از اهمیت بالایی برخوردار است و این اهمیت 
را می‌تــوان از دو جنبــه علمــی و عملــی تحلیــل کــرد. قــرآن کریــم، کتابی اســت که 
هدایــت انســان‌ها را برعهــده دارد و از منظــر علمــی نیازمنــد تفاســیر دقیــق اســت. 
در ایــن زمینــه، روایــات نقل‌شــده از پیامبر اســام )ص(، اهل‌بیــت )ع(، صحابه و 
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تابعین نقشــی اساســی ایفا می‌کنند. از جنبه عملی، فهم صحیح روایات تفســیری 
سوره عصر به ما کمک می‌کند تا آموزه‌های این سوره را در زندگی روزمره خود اجرا 
کنیــم. ســوره عصر با اشــاره به زیانکاری انســان‌ها و راه‌های رهایــی از آن، اهمیت 
فراوانی در زندگی فردی و اجتماعی مســلمانان دارد؛ بنابراین بررســی تفاســیر این 
ســوره از منابــع معتبر شــیعه و اهل ســنت بــرای درک بهتر مفاهیــم و پیام‌های آن 

ضروری است.

2. پیشینه پژوهش
تحقیــق در حوزه تفســیر تطبیقــی روایی قرآن به‌ویژه در ســوره‌های مختلف قرآن، 
همــواره از دغدغه‌هــای پژوهشــگران بــوده اســت. پژوهش‌های متعــددی در این 
گون از آیات قرآن پرداخته‌اند. در این  زمینه انجام‌شــده که به بررســی تفاســیر گونا
میــان، ســوره‌های کوتاه و پر مفهوم قرآن، ازجمله ســوره عصــر، توجه ویژه‌ای را به 
خــود جلــب کرده‌انــد. پژوهش‌های مختلف در این حوزه به تفســیر این ســوره‌ها و 

گون معنایی و تفسیر روایی آن‌ها پرداخته‌اند. بررسی ابعاد گونا
ح در ایــن زمینــه، کتاب - رشــد: دیــداری تازه با ســوره  یکــی از پژوهش‌هــای مطــر
عصر- )1402 ش( اســت که به بررســی مفاهیم رشــد و تکامل در قرآن و رابطه آن با 
ایمان می‌پردازد. نویسنده در این کتاب، سوره عصر ابزاری برای درک رابطه میان 
ایمان و رشــد معرفی کرده و تلاش کرده اســت تا مفهوم رشــد و تکامل را در پیوند با 
آیات این ســوره تبیین کند. این کتاب که بیشــتر بر تحلیل تربیتی و معنوی ســوره 
عصــر متمرکــز اســت، به بررســی اصول تربیتی اســام و چگونگی اســتفاده از ســوره 
عصــر در زندگــی فــردی و اجتماعــی پرداختــه اســت. در این اثر، ســوره عصــر از دو 
جنبه دینی و تربیتی مورد تجزیه و تحلیل قرار می‌گیرد. تفاوت این پژوهش با این 
کتــاب در ایــن اســت کــه در پژوهش به‌طور خاص به تفســیر تطبیقی روایی ســوره 
عصر پرداخته و به بررسی و مقایسه تفاسیر مختلف از این سوره از دیدگاه مفسران 
اهل ســنت و شــیعه می‌پردازد. درحالی‌که کتاب مذکور بیشتر بر جنبه‌های تربیتی 

کید دارد. و معنوی سوره تأ
در کنار این کتاب، پایان‌نامه‌ای با عنوان »تفســیر تطبیقی روایی ســوره قصص بر 
اساس اهم تفاسیر فریقین«)فدايي، 1390( وجود دارد که به‌طور خاص به تطبیق 
و مقایســه تفاســیر سوره قصص پرداخته است. پژوهشگر در این پایان‌نامه، تلاش 
کرده اســت تا تفاســیر مختلف از این ســوره را که در منابع شــیعه و اهل ســنت آمده 
اســت، موردبررســی قــرار دهد و تفاوت‌ها و شــباهت‌ها را تحلیل کنــد. این پژوهش 
نیــز از همــان رویکــرد تطبیقــی روایی که در پژوهــش حاضر به کار گرفته می‌شــود، 
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اســتفاده کــرده اســت. بااین‌حــال، تفاوت اصلــی در محتوای سوره‌هاســت. ســوره 
قصــص به‌طــور عمــده بــه داســتان‌های انبیــا و عبرت‌هــای تاریخی پرداختــه و بر 
اســاس آن‌هــا آموزه‌هایــی را به خواننــدگان می‌دهد. در مقابل، ســوره عصر بیشــتر 
بــر مفهــوم زیانکاری انســان و راه‌های رهایــی از آن تمرکــز دارد؛ بنابراین علی‌رغم 
استفاده از روش مشابه در تحلیل تفاسیر، موضوع و محتوای آیات در این دو سوره 
متفاوت اســت کــه این تفاوت محتوایی باعث می‌شــود تا تحلیل‌های تفســیری و 

تطبیقی هرکدام ویژگی‌های خاص خود را داشته باشد.
در مقاله »تفســیر تطبیقی روایی ســوره کوثر از دیدگاه مفســران فریقین« که توســط 
)رســتم نژاد و هجرت الله جبرئيلي، 1399 ش( نوشــته شــده اســت، به‌طور مشــابه 
به بررســی تفاســیر روایی این ســوره از دیدگاه اهل ســنت و شــیعه پرداخته شــده. 
ایــن مقالــه با اســتفاده از رویکرد تطبیقی، ســوره کوثر را از منظر تفســیری مفســران 
فریقین مورد تحلیل قرار داده و تفاوت‌ها و شباهت‌های موجود در تفسیر آیات آن 
را بررســی کرده اســت. همانند دیگر پژوهش‌های تطبیقی، این مقاله نیز بر مبنای 
تفاوت‌هــا و تشــابهات تفاســیر مختلــف ســوره کوثر، تــاش می‌کند تا بــه یک درک 
جامع و عمیق‌تر از مفاهیم این ســوره برســد. تفاوت پژوهش موردنظر با این مقاله 
در این است که سوره عصر را موردمطالعه قرار داده‌شده و ازآنجایی‌که محتوای هر 
دو ســوره متفاوت اســت، رویکرد تحلیلی با مقاله مذکور متفاوت خواهد بود. ســوره 
کوثر بیشــتر به مســئله نعمت‌های الهی و شــکرگزاری از آن‌هــا پرداخته؛ درحالی‌که 
سوره عصر با بیان زیانکاری انسان‌ها و ضرورت ایمان به‌عنوان راه رهایی از زیان، 

محتوای خاص خود را دارد.

3. بررسی روایات مرتبط با سوره عصر در تفاسیر فریقین
بررســی روایــات مرتبــط بــا ســوره عصــر در تفاســیر فریقین، بــا تمرکز بر شــأن نزول، 
قرائــت و تفســیر آیــات، از اهمیــت ویــژه‌ای برخــوردار اســت؛ کــه در ادامــه بــه این 

مباحث پرداخته می‌شود.

الف( روایات ناظر برشان نزول
بر اســاس روایات شــیعه، سوره عصر در شــأن حضرت علی )ع( نازل‌شده است. در 
روایتــی از امــام باقــر )ع( بیان‌شــده کــه »به خدا ســوگند، ســوره عصر در شــأن علی 
)علیه‌الســام( نازل‌شــده اســت« )مجلســی، بی‌تا: 18/ 368؛ حویزی، 1485 ق: 5/ 
666(. همچنین روایت دیگری از زید بن ارقم نقل‌شــده اســت که هنگام بازگشت 
رســول خــدا )ص( از حجّه‌الــوداع، ایشــان در منطقــه غدیر خم بین مکــه و مدینه 
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توقف کردند. در این مکان، پیامبر )ص( چنین فرمودند: »به نام خداوند بخشنده 
و مهربان، سوگند به عصر که انسان‌ها همه در زیان‌اند، مگر علی )علیه‌السلام( که 
ایمــان آورد و بــه حق و شــکیبایی راضی شــد« )ابن طــاووس، 1409 ق: 585؛ حلی، 
1408 ق: 175(. در بررســی روایات اهل ســنت، به روایتی که به‌طور خاص به شــأن 

نزول سوره عصر بپردازد، اشاره‌ای نشده است.
تحلیل و بررســی روایات فریقین: بر اســاس روایات شــیعه، سوره عصر در شأن امام 
علی )ع( نازل‌شــده اســت. حدیث اول با ســندی معتبر از ابوعلی محمد بن احمد 
بــن علــی فتال )ابــن الفارســی(، از علمای برجســته امامیه در قرن چهــارم و پنجم 
هجری، نقل‌شــده اســت. ابن الفارسی، نویســنده کتاب روضة الواعظین به‌عنوان 
فقیــه، متکلــم و واعظــی مــورد اعتمــاد شناخته‌شــده و روایاتش در منابــع معتبری 
ماننــد بحارالانــوار علامه مجلســی و وســائل الشــیعه شــیخ حــر عاملی مورد اســتناد 
قرارگرفته است )مجلسی، 1403 ق: 1/ 34؛ حر عاملی، 1409 ق: 1/ 12(. در این سند، 
ابن الفارســی روایتی را از امام محمدباقر )ع( نقل می‌کند که بیان می‌دارد: »ســوره 
عصــر دربــاره علی )علیه‌الســام( نازل‌شــده اســت«)ابن الفارســي،1423 ق:94/1(. 
این روایت، شــأن نزول ســوره عصر را به امام علی )ع( مرتبط می‌ســازد و بر جایگاه 

کید دارد. ایشان در تفسیر آیات قرآن تأ
حدیــث دوم نیــز با ســندی معتبــر از راویان موثق مانند شــیخ طوســی، هــارون بن 
موســی تلعکبــری و محمــد بن همام نقل‌شــده اســت. ایــن راویان در منابــع رجالی 
شــیعه به‌عنوان افراد مورد اعتماد معرفی‌شــده‌اند )طوســی، 1417 ق: 45؛ نجاشی، 
1365 ش: 123(. همچنیــن، راویــان دیگــری ماننــد ســیف بــن عمیــرة و صالــح بن 
عقبه نیز در منابع رجالی شیعه به‌عنوان ثقات شناخته‌شده‌اند )کشی، 1348 ش: 
234؛ طوســی، 1417 ق: 78(. ایــن حدیــث کــه در آن پیامبــر )ص( در غدیــر خم، 
ذِینَ آمَنُوا« معرفی کرده‌اند، 

َّ
ا ال

َّ
پس از تلاوت سوره عصر، امام علی )ع( را مصداق »إِل

ازنظر سندی قابل‌اعتماد است و بر جایگاه امام علی )علیه‌السلام( در تفسیر سوره 
کید می‌کند. عصر تأ

در مقابــل، منابــع اهل ســنت شــأن نــزول خاصی بــرای ســوره عصر ذکــر نکرده‌اند 
و تفســیر آن را بــه مفاهیــم کلــی ایمــان، عمــل صالح و صبــر محــدود می‌کنند. این 
کید بر نقــش امامت در  تفــاوت، نشــان‌دهنده نگاه ویژه شــیعه به ســوره عصــر و تأ
نجــات از زیانــکاری اســت. روایات شــیعه، با اســتناد بــه منابع دســت‌اول و معتبر، 
ازجملــه بحارالانــوار علامــه مجلســی، تفســیر نورالثقلیــن حویــزی، الطرائــف ابــن 
طــاووس و نهج الحق و کشــف الصــدق علامه حلی، بر ارتباط ســوره عصر با ولایت 
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کیــد می‌کننــد )مجلســی، بی‌تــا: ۱۸/ ۳۶۸؛ حویــزی، ۱۴۸۵ ق: ۵/  اهل‌بیــت )ع( تأ
۶۶۶؛ ابــن طــاووس، ۱۴۰۹ ق: ۵۸۵؛ حلــی، ۱۴۰۸ ق: ۱۷۵(. ایــن تحلیل با توجه به 
اعتبــار ســندی و تطابق محتوایــی روایات، جایگاه ویژه امام علی )ع( را در تفســیر 

سوره عصر تثبیت می‌کند.

ب( روایات ناظر بر قرائت آیات
در برخی از منابع روایی و تفسیری شیعه به نقل از منابع اهل سنت، اضافه‌ای به 
هْرِ« دیده می‌شود. این آیه  ی آخِرِ الدَّ

َ
هُ فِیهِ إِل

َ
نّ

َ
نخســتین آیه ســوره عصر به‌صورت »وأ

هْرِ« قرائت شده است.  ی آخِرِ الدَّ
َ
هُ فِیهِ إِل

َ
نّ

َ
فِی خُسْرٍ وأ

َ
إِنْســانَ ل

ْ
عَصْرِ، إِنَّ ال

ْ
به شــکل »وَال

در برخــی نقل‌هــا کــه از امیرالمؤمنیــن علی )ع(، ابن‌عباس، آمده اســت که ایشــان 
نیز گاهی آیه را به این صورت قرائت کرده‌اند. این تعبیر را می‌توان به‌عنوان یکی 
از مصادیــق اختــاف قرائات در قرآن کریم دانســت )طبرســی، 1372 ش: 10/ 815؛ 

قمی، 1363 ش: 2/ 441(.
همچنین، در مجمع‌البیان اشاره‌شــده اســت که در مصحف ابن مسعود نیز چنین 
قرائتــی وجــود دارد. در الــدر المنثور آمده اســت که تعدادی از منابــع مختلف مانند 
الفریابــی، عبــد بــن حمیــد، ابن جریــر، ابن منذر و ابــن انباری در کتــب مصاحف و 
کــم ایــن حدیــث را درباره امــام علی بن ابی طالــب )ع( نقل کرده‌انــد. امام علی  حا
)ع( می‌گوید: »من همیشــه ســوره وَالْعَصْرِ و نوائب الدهر )مشکلات زمان( را تلاوت 
می‌کــردم و می‌گفتــم: بی‌شــک انســان در زیــان اســت و او تــا آخــر عمــرش در ایــن 

وضعیت بود« )سیوطی، 1404 ق: 6/ 392(.
تحلیــل و بررســی روایــات فریقیــن: در روایــت امــام علــی )ع( اشــاره می‌کننــد که 
همواره سوره عصر را همراه با »نوائب الدهر« )مشکلات زمان( تلاوت می‌کرده‌اند و 
می‌فرمایند: »بی‌شک انسان در زیان است و او تا آخر عمرش در این وضعیت بود« 
)ســیوطی، 1404 ق: 6/ 392(. این بیان، تفســیری جامع از آیه اول سوره عصر ارائه 
ح می‌کند؛  می‌دهــد و زیانکاری انســان را به‌عنوان وضعیتی دائمــی و همگانی مطر
زیــرا ایــن تفســیر با مفاهیم قرآنــی مانند لزوم ایمان، عمل صالــح و صبر که درآیات 
بعدی ســوره عصر آمده اســت، هماهنگی دارد و بر اهمیت این مفاهیم در نجات 
کیــد می‌کنــد. همچنین این متــن دارای بعد تربیتی و اخلاقی اســت  از زیانــکاری تأ
و تــاوت ســوره عصــر را به‌عنوان روشــی بــرای مواجهه با مشــکلات زندگــی معرفی 

می‌کند )طبرسی 1372 ش: 10/ 815، قمی 1363 ش: 2/ 441(.
ســند ایــن حدیــث از طریــق فریابی، عبد بــن حمید، ابــن جریر طبری، ابــن المنذر 
و ابــن الأنبــاری نقل‌شــده اســت. فریابــی )جعفــر بــن محمــد( و عبــد بــن حمیــد از 
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محدثان مشــهور قرن ســوم هجری هســتند که در نقل احادیث تفســیری و قرآنی 
مــورد اعتمادنــد )ذهبــی، 1405 ق: 10/ 123؛ ابن حجــر، 1326 ق: 5/ 78(. ابن جریر 
خ برجســته و ابن المنذر از علمای قرن ســوم و چهارم هجری،  طبری، مفســر و مور
در نقل اختلافات قرائات و تفســیر قرآن معتبر شــناخته می‌شوند )طبری، 1412 ق: 
1/ 45؛ ذهبــی، 1405 ق: 12/ 89(. ابــن الأنبــاری نیــز از علمــای قــرن چهــارم هجری 
اســت کــه در علوم قرآن و قرائات تخصص داشــته اســت )ابن حجــر، 1326 ق: 7/ 
56( بااین‌حال، قرائت خاصی از ســوره عصر که در این حدیث آمده اســت، به‌طور 
مستقیم در منابع اصلی شیعه مانند الکافی یا بحارالانوار ذکر نشده است؛ بنابراین 

گرچه سند این حدیث از نظر اهل سنت معتبر است. ا

4. روایات ناظر بر مصادیق و معانی مفردات و آیات
آیات سوره عصر شامل واژگان و ترکیباتی است که نیازمند بررسی دقیق هستند. این 
آیات همچنین دارای تفاســیر و بیاناتی درباره مصادیق یا تأویلات خاص هســتند. 
با مراجعه به منابع تفسیری روایی از دو مذهب شیعه و اهل سنت، می‌توان هر آیه 
گانه تحلیل و بررســی کرد. این فرآیند به روشــن ساختن ابعاد معنایی  را به‌طور جدا

و تفسیری آیات کمک می‌کند.

عَصْرِ
ْ
الف( وَال

در ذیل آیه اول سوره مبارکه عصر، تفاسیر روایی از دو مذهب شیعه و اهل سنت، 
روایــات مشــترک و همچنیــن روایــات متفاوتــی وجــود دارد. این روایــات نه‌تنها به 
تفسیر واژه »عصر« می‌پردازند بلکه معانی عمیق‌تری را در ارتباط با مفهوم زمان و 

وضعیت انسان نیز موردتوجه قرار می‌دهند.
« به  بررســی مفهــوم واژه عصــر: واژه »عصــر« در زبان عربی از ریشــه فعــل »عَصَرَ
معنای فشــردن و استخراج چیزی از درون است )قرشي بنايي،1412 ق:5/5(. این 
فعــل به‌طــور اصلــی در زمینه‌ی فشــردن مایعات یا مــواد از قبیل عصــاره میوه‌ها یا 
دیگــر مــواد به کار می‌رود. معانی مختلف واژه »عصر« در قرآن و زبان عربی شــامل 
چنــد بُعــد و کاربــرد مهــم اســت که هر یــک معنای خاص خــود را در متــون دینی و 

زبان‌شناختی دارند.
اولیــن و شــاید شناخته‌شــده‌ترین معنــای واژه »عصر«، فشــردن و اســتخراج شــیره 
از مــواد اســت. ایــن مفهــوم در اصطــاح عربــی بــا واژه‌هایــی همچــون »مَعْصُــور« 
)فشرده‌شــده( و »عُصَارَة« )شــیره یا عصاره حاصل از فشــردن( )قرشي بنايي،1412 
« )یوســف/36(، 

ً
عْصِرُ خَمْرا

َ
رانِی أ

َ
ی أ ِ

ّ ق:5/5( بــه کار مــی‌رود. در قرآن کریــم، در آیه »إِن
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بــه معنــای فشــردن انگــور بــرای تولید شــراب آمده اســت کــه نشــان‌دهنده کاربرد 
ونَ«  عملــی ایــن واژه در زمینه فشــردن مواد اســت. همچنین در آیــه »وَ فِیــهِ یعْصِرُ
)یوســف/49( کــه در آن بــه تعبیــر »رســیدن به خیــر و نیکی« اشــاره شــده، قرائتی 
نیــز به معنای »فرارســیدن بارندگــی« وجود دارد. این اســتفاده‌ها نشــان‌دهنده‌ی 
توانایی واژه »عصر« در انتقال معنای فشردن یا استخراج مایع از درون مواد است. 

)راغب اصفهانی،1412 ق،569؛ فراهیدی، ق 1409: 1/ 293(
دومیــن کاربــرد مهــم واژه »عصــر«، اشــاره بــه بــاران یا ابــر فشــرده اســت. در آیه »وَ 
« )نبــأ/14(، واژه »معصرات« به ابرهای فشــرده یا 

ً
اجا مُعْصِراتِ مــاءً ثَجَّ

ْ
نــا مِــنَ ال

ْ
نْزَل

َ
أ

باران‌هــای شــدید اشــاره دارد که به‌طــور مجازی بــه ابرهایی که می‌بارنــد و باعث 
ایجــاد باران‌هــای فــراوان می‌شــوند، اطلاق شــده اســت )راغب اصفهانــی، همان؛ 

فراهیدی، ق 1409: 1/ 295(
ســومین کاربــرد واژه »عصــر«، به‌ معنــای »پناه« یا »ملجــأ« در برخــی از متون آمده 
است. در این معنا، »عصر« به مکانی برای پناه گرفتن از خطرات و ناملایمات اشاره 
دارد. ایــن کاربــرد نشــان‌دهنده بُعد حمایتی و پشــتیبانی واژه اســت که در شــرایط 
بحرانی یا دشــوار می‌تواند، پناهگاهی برای انســان‌ها باشد )راغب اصفهانی،1412 

ق،569(.
چهارمین معنای مهم واژه »عصر«، اشاره‌ای به زمان یا دوره خاص است. در قرآن، 
»عصر« واژه‌ای اســت که برای بیان »زمان« یا »دهر« مورداســتفاده قرار می‌گیرد و 
می‌تواند به مفهوم دوران زندگی انسان‌ها یا دوره‌هایی از تاریخ اشاره داشته باشد. 
فِی خُسْــرٍ« )سوره عصر، آیه 1(، واژه »عصر« به معنای 

َ
إِنْســانَ ل

ْ
عَصْرِ إِنَّ ال

ْ
در آیه »وَ ال

زمــان یــا دوره اســت که در این آیــه به دورانی از زندگی انســان‌ها اشــاره دارد که در 
آن، انســان‌ها در معرض خطر از دســت دادن ارزش‌ها قرار دارند )راغب اصفهانی، 
همــان؛ فراهیــدی،1409: 1/ 293؛ ابــن فارس، 1404: 4/ 341؛ ابــن منظور، 1414: 4/ 

.)576
پنجمیــن کاربــرد واژه »عصــر«، به ســاعات پایانــی روز و نماز عصر اشــاره دارد. این 
واژه در ایــن زمینــه به‌طــور خاص به ســاعات آخر روز تا غروب اشــاره می‌کند که در 
کنار مفهوم عبادات، به‌ویژه نماز عصر، قرار می‌گیرد. نماز عصر که در این ساعات 
از روز خوانــده می‌شــود، ارتباط مســتقیم بــا معنای زمانی واژه »عصــر« دارد )راغب 

اصفهانی،1412 ق،569(.
درنهایــت، »عصــر« همچنیــن در ترکیب‌هایی همچون »عصران« بــه معنای ناهار 
و شــام نیــز آمــده اســت کــه مشــابه ترکیبــات دیگر در زبــان عربــی ماننــد »قمرین« 
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)مــاه و خورشــید( اســت )ســیوطی، 1404 ق: 6/ 391؛ طبــری، 1412 ق: 30/ 187(. 
این کاربردها نشــان‌دهنده‌ی ظرفیت زبان عربی در اســتفاده از واژه‌ها برای بیان 
مفاهیــم مختلــف و متنــوع در زمینه‌های زمانی و مکانی اســت. ایــن تحلیل لغوی 
نشــان می‌دهــد که واژه »عصر« دارای ابعاد متنوعی اســت که هــر یک می‌تواند در 

سیاق خاصی مورداستفاده قرار گیرد.
مفهــوم و مصادیــق »والعصــر« در روایــات فریقیــن: در کتــب تفســیری شــیعه، 
توجه به این نکته وجود دارد که خداوند این ســوره را با قســم آغاز کرده است و به 
فِی خُسْرٍ« 

َ
إِنْسانَ ل

ْ
عَصْرِ«. پاسخ این قسم در جمله »إِنَّ ال

ْ
»عصر« قسم می‌خورد: »وَال

بیان‌شده است که نشان از واقعیت زیان‌کار بودن انسان دارد )قمی، 1363 ش: 2/ 
441(. در جای دیگری آمده اســت: »أقســم بصلاة العصر لفضلها. أو بعصر النّبوّة. 
أو بالدّهر، لاشتماله علی الأعاجیب« )قمی مشهدی، 1368 ش: 14/ 227(. در اینجا 
به فضیلت نماز عصر اشاره‌شده است یا به عصر و زمان پیامبر )ص( قسم یادشده 
یا مفهوم دهر و زمان مدنظر است که عجایب زیادی را دربردارد. این تفاسیر سعی 

در تعیین مصادیق مختلف واژه »عصر« دارند.
برخــی روایــات از اهل‌بیت )ع( نیز بــه بیان و تعبیر خاصی از »عصــر« پرداخته‌اند؛ 
مانند روایتی در تفســیر البرهان که از معصومین درباره این واژه ســؤال شــده است: 
امُ(، عَنْ قَوْلِ 

َ
ل یهِ السَّ

َ
دٍ )عَل ادِقَ جَعْفَرَ بْنَ مُحَمَّ تُ الصَّ

ْ
ل

َ
: سَأ

َ
لِ بْنِ عُمَرَ، قَال

َ
مُفَضّ

ْ
»عَنِ ال

عَصْرُ: عَصْرُ 
ْ
امُ(: »ال

َ
ــل یهِ السَّ

َ
 )عَل

َ
فِی خُسْــرٍ، فَقَــال

َ
إِنْســانَ ل

ْ
إِنَّ ال عَصْرِ

ْ
: وَ ال ــهِ عَزَّ وَ جَلَّ اللَّ

امُ(« )بحرانی، 1415 ق: 5/ 725؛ قمی مشــهدی، 1368 
َ
ــل یــهِ السَّ

َ
قَائِــمِ )عَل

ْ
وجِ ال خُــرُ

ش: 2/ 428؛ فیض کاشانی، 1415 ق: 5/ 375؛ صدوق، 1395 ق: 2/ 656(.
ایــن روایــت به تبیین معنای عمیق‌تری از آیه اشــاره دارد که به زمان ظهور و قیام 
امــام مهدی )عج( مرتبط اســت. تفســیر دقیــق این آیه در قالــب تأویل آن، معمولاً 
از ســوی افراد راســخ در علم پذیرفته می‌شــود؛ زیرا تفســیر به رأی می‌تواند موجب 
برداشــت‌های نادرســت یا غیر مســتند گردد؛ درصورتی‌که این لایه معنایی توســط 
معصومیــن )ع( بیــان نمی‌شــد، فهم صحیــح این معنا بــرای دیگران دشــوار بود و 
دسترسی به آن بدون هدایت‌های خاص مشکل می‌شد. این مسئله نشان‌دهنده 
اهمیــت نقــش معصومیــن در تبییــن و تفهیــم معنای واقعی و درســت آیــات قرآن 

است.
در برخی تفاسیر اهل سنت، واژه »والعصر« به‌عنوان قسمی از سوی خداوند تعبیر 
شــده اســت. ابن ابی حاتم از محمد بن کعب قرظی نقل کرده اســت که »وَالْعَصْرِ« 
قسمی است که خداوند تبارک‌وتعالی بدان قسم یادکرده است )سیوطی، 1404 ق: 
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6/ 392(. ابــی بــن کعــب ایــن ســوره را بر رســول خدا خواند و تفســیر آن را پرســید، 
ه لکم باخر النهار« )الطیار، 1438 ق: 23/ 536( به  حضرت فرمودند: »قسم من ال��ل

معنای قسم به ساعات پایانی روز.
« به یکی از ســاعات روز و به‌ویژه  ابــن منــذر از ابن عباس نقــل می‌کند که »وَالْعَصْرِ
هنگام غروب خورشید اشاره دارد. همچنین، عبدالرزاق، ابن جریر و ابن ابی حاتم 
از قتاده نقل کرده‌اند که »وَالْعَصْرِ« یکی از ســاعات روز اســت )سیوطی، 1404 ق: 6/ 
391؛ طبــری، 1412 ق: 30/ 187(. ابــن کثیــر نیز بیان کرده که عصر زمانی اســت که 

خ می‌دهد )ابن کثیر، 1419 ق: 8/ 456(. در آن افعال خیر و شر از فرزندان آدم ر
ثعلبــی در کشــف و البیــان اشــاره‌کرده اســت کــه ابــن عبــاس عصــر را به دهــر تعبیر 
کرده اســت. ابن کیســان شــب و روز را عصر دانسته و حسن دوره زمانی بعد از زوال 
خورشید تا غروب را عصر می‌داند. قتاده آن را آخرین ساعت از ساعات روز و مقاتل 

آن را به معنای نماز عصر تفسیر کرده است )ثعلبی، 1422 ق: 10/ 283(.
در روایــات اهل ســنت، ســه معنای اصلی برای واژه »عصر« بیان‌شــده اســت: دهر 
)زمان(، العشــی )زمان عصر( و صلاه العصر )نماز عصر(. این معانی نشــان‌دهنده 
توجه مفسران به ابعاد مختلف زمانی و تکالیف عبادی مرتبط با زمان عصر است.
تحلیل و بررســی روایات فریقین: احادیث شــیعه مرتبط با ســوره عصر بر تفســیر 
کیددارند. در روایتی از امام صادق )ع(، واژه »عصر«  عمیق‌تر و تأویل این سوره تأ
به زمان قیام امام زمان )عج( تفسیر شده است. این تفسیر نشان‌دهنده لایه‌های 
معنایــی پنهان در آیات قرآن اســت کــه تنها از طریق اهل‌بیت )ع( قابل‌دســتیابی 
اســت. در این روایت، زیانکاری انســان به دشمنان اهل‌بیت )ع( نسبت داده‌شده 
و نجــات از ایــن زیانکاری منوط به ایمان، عمل صالــح، توصیه به حق )امامت( و 
صبر در ســختی‌ها بیان‌شــده است. این مفاهیم با محتوای کلی قرآن و آموزه‌های 
شــیعه همخوانی کامل دارد. منابعی مانند تفســیر البرهان بحرانی )بحرانی، ۱۴۱۵ 

ق: ۵/ ۷۲۵( و تفسیر قمی )قمی، ۱۳۶۸ ش: ۲/ ۴۲۸( این روایات را نقل کرده‌اند.
کید  احادیــث اهــل ســنت مرتبط با ســوره عصــر عمدتاً بــر تفســیر واژه »عصــر« و تأ
بــر اهمیــت زمــان و اعمال انســان متمرکز هســتند. در روایتی از علــی بن ابی‌طالب 
)رضی‌الله‌عنه( »عصر« به »نوائب الدهر« )ســختی‌های زمانه( تفســیر شــده اســت 
کــه نشــان‌دهنده چالش‌های زندگی انســان در طــول عمر اســت. در روایتی دیگر، 
کید می‌کند که  ابن مسعود »عصر« را به »آخر الدهر« )پایان زمان( تفسیر کرده و تأ
انسان تا پایان عمر خود در معرض زیان است، مگر کسانی که ایمان آورده و عمل 
صالح انجام داده‌اند. محمد بن کعب قرظی نیز در تفســیر خود، زیانکاری انســان 
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را به همه مردم نســبت داده و نجات از آن را منوط به ایمان، عمل صالح، توصیه 
به حق و صبر دانســته اســت. این تفاســیر در منابع معتبر اهل ســنت، مانند تفسیر 
کم نیشابوری،  طبری )طبری، ۱۴۱۲ ق: ۳۰/ ۱۸۷( و المستدرک علی الصحیحین حا

نقل‌شده‌اند.
حدیث مربوط به منابع شــیعه از طریق شــیخ صدوق )ابن‌بابویه( نقل‌شــده است. 
وی ایــن حدیــث را از طریــق احمــد بــن هــارون فامی، جعفــر بن محمد بن مســرور 
و علــی بن حســین بن شــاذویه مؤذن نقل کرده اســت کــه همگــی در منابع رجالی 
شــیعه، همچــون رجــال النجاشــی )نجاشــی، ۱۴۰۷ ق: ۱۲۸، ۱۵۶( و خلاصة الأقوال 
علامــه حلــی )حلی، ۱۴۱۷ ق: ۱۲۳، ۱۵۶(، از اعتبــار بالایی برخوردارند. این راویان، 
روایــت را از محمــد بــن عبدالله بن جعفــر بن جامع حمیری دریافــت کرده‌اند که او 
نیز در منابع رجالی شــیعه، مانند رجال النجاشــی )نجاشــی، ۱۴۰۷ ق: ۳۴۵(، راوی 
ثقه معرفی‌شــده اســت. محمد بن عبدالله این روایت را از پدرش و او از محمد بن 
حســین بن ابی الخطاب زیات نقل کرده اســت که وی نیز در منابع رجالی شــیعه، 
همچون الفهرســت شــیخ طوســی )طوســی، ۱۴۱۷ ق: ۲۳۴(، راوی موثق شــناخته 
می‌شــود. محمــد بــن حســین ایــن روایــت را از محمــد بــن ســنان و او از مفضل بن 
گرچه از راویان مورد اختلاف اســت؛ اما با  عمر نقل کرده اســت. محمد بن ســنان ا
توجه به نقل روایت در منابع معتبر و تأیید برخی علمای رجال، همچون نجاشی 
)۱۴۰۷ ق: ۳۲۱(، می‌تــوان بــه اعتبار روایت او اطمینان داشــت. مفضل بن عمر نیز 
از اصحاب موثق امام صادق )ع( و امام کاظم )ع( اســت و در منابع رجالی شــیعه، 
ماننــد رجال النجاشــی )نجاشــی، ۱۴۰۷ ق: ۴۱۳( و خلاصة الأقــوال )حلی، ۱۴۱۷ ق: 
۳۲۱(، راوی ثقــه و جلیل‌القــدر معرفی‌شــده اســت. درنهایــت، این حدیــث به امام 
صادق )ع( منتهی می‌شود که به دلیل مقام عصمت، روایات ایشان بدون نیاز به 
بررسی سند، معتبر و حجت است. با توجه به این‌که تمام راویان سند، به‌جز محمد 
بن ســنان، به‌طور قطعی موثق هســتند و روایت در منابع معتبری همچون تفســیر 
البرهان )بحرانی، ۱۴۱۵ ق: ۵/ ۷۲۵( و تفسیر قمی مشهدی )فیض کاشانی، ۱۳۶۸ 

ش: ۲/ ۴۲۸( نقل‌شده است، می‌توان سند این حدیث را قوی و معتبر دانست.
حدیــث اول در منابــع اهل ســنت که قرائت علی بن ابی‌طالــب )ع( را نقل می‌کند، 
از طریــق الفریابــی، عبــد بــن حمید، ابن جریــر طبری، ابــن المنذر، ابــن الأنباری و 
کــم نیشــابوری روایت‌شــده اســت. الفریابی و عبــد بن حمیــد، از محدثان موثق  حا
قرن ســوم هجری، در منابع رجالی اهل ســنت، مانند تهذیب الکمال مزّی )مزی، 
۱۴۱۳ ق: ۵/ ۱۲۳( و تهذیــب التهذیــب ابــن حجــر )ابــن حجــر، ۱۳۲۵ ق: ۶/ ۲۳۴( 
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راویــان موثــق شناخته‌شــده‌اند. ابن جریر طبری نیز این حدیث را در تفســیر معتبر 
خود نقل کرده اســت )طبری، ۱۴۱۲ ق: ۳۰/ ۱۸۷(. حدیث دوم که قرائت ســعید بن 
جبیر از ابن مســعود را بیان می‌کند، توســط عبد بن حمید و از طریق اســماعیل بن 
عبدالملک نقل‌شــده اســت. اســماعیل بن عبدالملک و ســعید بن جبیر، هر دو در 
منابــع رجالی اهل ســنت، مانند تهذیــب التهذیب )ابن حجــر، ۱۳۲۵ ق: ۲/ ۱۲۳( و 
تهذیــب الکمــال )مــزی، ۱۴۱۳ ق: ۴/ ۲۳۴(، راویانی موثق معرفی‌شــده‌اند. حدیث 
ســوم کــه تفســیر محمد بن کعب قرظی را نقــل می‌کند، از طریــق الفریابی، عبد بن 
حمید، ابن جریر طبری، ابن المنذر و ابن ابی حاتم روایت‌شــده اســت. محمد بن 
کعــب قرظــی از تابعین بزرگ و مفســران مشــهور قرآن، در منابع رجالی اهل ســنت، 
ماننــد تهذیــب الکمال )مزی، ۱۴۱۳ ق: ۸/ ۲۳۴( راوی موثق شناخته‌شــده اســت. 
بــا توجــه بــه این‌که تمــام راویان ایــن احادیث موثــق و در منابع معتبر اهل ســنت 

ثبت‌شده‌اند، اسناد این احادیث قوی و معتبر هستند.

فِی خُسْرٍ
َ
إِنْسَانَ ل

ْ
ب( إِنَّ ال

در آیه دوم ســوره عصر، دو واژه کلیدی »انســان« و »خســر« آمده‌اند که برای درک 
عمیق‌تر آیه بایستی به معانی آن‌ها توجه شود.

در تفاســیر شــیعه مثل البرهان آیه مذکور ناظر به وضعیت عموم انســان‌ها در دنیا 
و آخــرت اســت. هــر انســانی بــه دلیل اشــتغالات دنیــوی و غفلت از زندگــی معنوی 
درخطــر زیــان و خســران قــرار دارد، مگر آنکــه در چارچــوب دین و دســتورات الهی 
کید کرده‌اند کــه راه نجات در ایمان به خدا، عمل  عمــل کند. امامان شــیعه )ع( تأ
صالح، توصیه به حق و صبر اســت )حویزی، 1415 ق: 5/ 666؛ بحرانی، 1415 ق: 

.)752 /5
تفاسیر اهل سنت مثل الدر المنثور نیز بر این باورند که آیه به خطرات و زیان‌هایی 
کــه انســان در صــورت غفلــت از ایمــان و عمــل صالح با آن مواجه می‌شــود، اشــاره 
دارد. برخــی از مفســران اهل ســنت بــه این نکته اشــاره‌کرده‌اند که معنای خســر و 
زیان در اینجا می‌تواند شــامل زندگی دنیوی و برزخی باشــد، به‌ویژه برای کســانی 
کــه از وظایــف دینــی دوری می‌کننــد )ســیوطی، 1404 ق: 6/ 391(؛ بنابرایــن هــر دو 
گــروه مفســران بــر اهمیــت دوری از خســران متمرکزشــده‌اند. بــرای رهایــی از ایــن 
کید بر صبر و  زیــان، انســان‌ها باید با ایمان، انجام اعمــال خیر، توصیه به حق و تأ

استقامت به مسیر راست هدایت شوند.
بررســی واژه انســان و خسر: جهت بررسی آیه لازم است دو واژه انسان و خسران 
ازنظر لغوی بررسی شود. در ادامه به معانی و تفسیر آن‌ها در آیه موردنظر با توجه 
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به روایات تفسیری پرداخته شود.
کــه  چرا اســت؛  گرفته‌شــده  »إِنْســیان«  ریشــه  از  »انســان«  واژه  انســان:  واژه 
لغت‌شناســان عربی، تصغیر آن را به‌صورت »اُنیسیانْ« دانسته‌اند. در این تصغیر، 
»یــای« انتهایــی نشــان‌دهنده وجــود آن در صــورت اصلــی واژه به‌کاررفتــه اســت؛ 
به‌عبارت‌دیگــر ایــن »یــای« تصغیر، دلالت بــر آن دارد که واژه »اُنیســیان« در ابتدا 
به‌طور کامل وجود داشته؛ ولی به دلیل استفاده مکرر و رایج، این »یای« در طول 
زمان حذف گردیده اســت؛ بنابراین ریشه اصلی واژه »انسان«، به‌طور غیرمستقیم 
از تصغیر آن به »اُنیسیان« قابل استنباط است که درنهایت در زبان معیار به شکل 

کنونی »انسان« درآمده است )ابن منظور،1414: 1/ 231؛ طریحی،1408: 1/ 210(
در تبیین وجه‌تسمیه واژه »انسان« به این صورت آمده است که این واژه در اصل 
از »إنسیان« گرفته‌شده و خود واژه »إنسیان« از ریشه »نسیان« به معنای فراموشی 
سرچشــمه می‌گیرد. طبق این نظریه، انســان به دلیل پیمانی که با خداوند بســته 
و آن را فرامــوش کــرده اســت، بــه ایــن نــام خوانده‌شــده اســت. بدین ترتیــب، واژه 
»انســان« به‌نوعــی به ویژگــی فراموش‌کاری و غفلت انســان از عهــد و پیمان الهی 
اشاره دارد. از این منظر، واژه »إنسیان« که از »نسیان« به معنای فراموشی مشتق 
که انسان به‌طور ذاتی در معرض فراموشی  است به انسان نسبت داده می‌شود چرا
و غفلت از تعهدات معنوی خود قرار دارد )ابن منظور، همان: 231-232؛ زبیدی، 

بی‌تا: 102/4(.
راغب اصفهانی در کتاب المفردات در تعریف واژه »انسان« به بررسی ابعاد مختلف 
ایــن واژه می‌پــردازد و آن را از جنبه‌هــای اجتماعــی و معنوی تحلیــل می‌کند. او در 
إِنْسَــانُ قیل: ســمّی بذلک لأنه خلق خلقة لا 

ْ
توضیح واژه »انســان« می‌نویســد: »ال

قــوام لــه إلا بإنــس بعضهــم ببعض، ولهذا قیــل: الإنســان مدنی بالطبع، مــن حیث لا 
قــوام لبعضهــم إلا ببعــض و لا یمکنــه أن یقوم بجمیع أســبابه و قیل: ســمّی بذلک 
لأنه یأنس بکلّ ما یألفه و قیل: هو افعلان و أصله: إنســیان، ســمّی بذلک لأنه عهد 
ه إلیه فنســی« )راغب اصفهانی، 1412 ق/ 94(. در این تعریف، اصفهانی به چند  الل�ّ
نکته کلیدی اشــاره می‌کند که شــناخت آن‌ها به درک مفهوم انسان کمک می‌کند. 
اصفهانی در ابتدا به این نکته اشاره می‌کند که انسان ازنظر خلقت، موجودی است 
که بدون ارتباط و همزیستی با دیگران قادر به ادامه حیات نیست؛ به‌عبارت‌دیگر 
انسان در ذات خود موجودی اجتماعی است و برای تأمین نیازهای جسمی، روانی 
و اجتماعــی خود، به تعامل با دیگران وابســته اســت؛ به همیــن دلیل، او را »مدنی 
بالطبع« می‌داند؛ یعنی انسان به‌طور طبیعی و فطری نمی‌تواند از اجتماع و ارتباط 
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با دیگران بی‌نیاز باشد. این تحلیل بر اساس نیازهای انسانی و تعاملات اجتماعی 
اســتوار اســت که نشان می‌دهد انسان‌ها برای رســیدن به کمال و به دست آوردن 
رفاه، همواره نیازمند یکدیگر هستند. از سوی دیگر، اصفهانی به ریشه‌شناسی واژه 
»انســان« نیز پرداخته و آن را از »إنســیان« به معنای فراموشــی دانســته است. این 
ریشه‌شناســی بــه ارتبــاط معنــوی و دینی انســان با خدا اشــاره دارد و بــه این نکته 
کید دارد که انســان با فراموشــی عهدی که با خداوند بســته، از مسیر اصلی خود  تأ
منحرف می‌شود. این فراموشی، علاوه بر جنبه فیزیکی و اجتماعی، به بُعد روحانی 

و معنوی انسان نیز اشاره دارد که یکی از ویژگی‌های انسان است.
کت،  واژه خسران: مصدر »خسران« از ریشه‌ی »خ س ر« و به معنای نقصان، هلا
کت و  زیــان و گمراهی اســت. در زبان عربی، »خســران« به‌طور اولیــه به معنای هلا
نابودی آمده است و به مفهوم از دست دادن تمام یا بخشی از سرمایه اشاره دارد. 
بر اساس این معنا، هنگامی‌که سخن از »خسران« به میان می‌آید )فراهیدی،1409: 
195/4(، ایــن اصطــاح به‌طــور عمده بــه از دســت دادن منابع یا دســتاوردها، چه 
مــادی و چــه معنوی، به‌ویژه در ابعاد حیاتی و اساســی زندگی انســان، اشــاره دارد. 
بااین‌حال، معنای اصلی ماده »خســر« را نقصان یا کاســتی بیان‌شــده است به این 
معنا که »خسر« نه‌فقط به از دست دادن یا زیان اشاره دارد بلکه به معنای کاهش 
یــا کمبــود در چیــزی نیــز اســت. ایــن نظریــه درواقــع معنــای کلی‌تــر و دقیق‌تری از 
»خســران« ارائه می‌دهد که علاوه بر زیان‌های مادی، به کاستی‌ها و نقصان‌هایی 
که ممکن اســت در هر زمینه‌ای وجود داشــته باشد، ازجمله در حیطه‌های معنوی 

و روحی، اشاره دارد )زمخشری،1342: 527(.
واژه »الخُسْر« و »الخُسْرَان« در لغت به معنای کاهش سرمایه زندگی نیز به انسان 
نســبت داده می‌شــود؛ به‌طور مثال می‌گویند: »خَسِــرَ فلان« یعنی او زیانمند شــد و 
خسارت دید. گاهی خسران و زیان به کار و عمل هم تعلق می‌گیرد، همان‌طور که 
ةٌ خاسِرَةٌ« )نازعات/12( به معنای عملی بازگشتی با زیانکاری   کرَّ

ً
ک إِذا

ْ
در آیه »تِل

به‌کاررفتــه اســت. ایــن واژه همچنین درباره دســتاوردهای زندگــی همچون مال و 
مقــام دنیــوی کاربرد دارد و بیشــتر در همین زمینه‌ها به کار مــی‌رود. علاوه بر این، 
خسران به زیانمند شدن دستاوردها و نتایجی که از حالات نفسانی حاصل می‌شود 
نیز اشاره دارد؛ مانند از دست دادن صحت، سلامت، عقل، ایمان و ثواب. این نوع 
زیــان کــه نفس و روان انســان را تحت تأثیــر قرار می‌دهد، همان اســت که خداوند 
نْفُسَــهُمْ وَ 

َ
وا أ ذِینَ خَسِــرُ

َّ
متعــال آن را »خســران مبیــن« نامیــده و فرمــوده اســت: »ال

مُبِیــنُ« )زمر/15( )راغــب اصفهانی، 
ْ
خُسْــرانُ ال

ْ
لا ذلِــک هُوَ ال

َ
قِیامَــةِ أ

ْ
هْلِیهِــمْ یــوْمَ ال

َ
أ
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1412 ق: 282(.
لانســان لفــی خســر« در روایــات فریقیــن: در تفســیر  مفهــوم و مصادیــق »ان ا
کنزالدقایــق آمــده اســت که مــردم در تلاش‌های خــود در زیان‌اند و عمــر خود را در 
تحقــق خواســته‌های دنیــوی صــرف می‌کننــد. واژه »انســان« با معرفــه و الف و لام 
جنــس آمــده اســت کــه به نــوع بشــر اشــاره دارد و »خســر« به‌صــورت نکره آمــده تا 
بزرگــی و عمــق خســران را نشــان دهــد )قمــی مشــهدی، 1368 ش: 14/ 428(. در 
فِی خُسْــرٍ« به این معنا که انسان‌ها در 

َ
إِنْسانَ ل

ْ
تفســیر دیگری نیز آمده اســت: »إِنَّ ال

کوشــش‌ها و صرف عمرشان در پی خواســته‌های خود در زیان‌اند )فیض کاشانی، 
1415 ق: 5/ 372(.

روایــات مرتبــط با این آیه، خســران را به دشــمنان اهل‌بیت )ع( نســبت می‌دهند. 
در روایت، مفضل از امام صادق )ع( ســؤالی درباره آیه پرســید و امام فرمودند: »إِنَّ 
فِی خُسْــرٍ« یعنی دشــمنان ما در زیانکاری هســتند )صدوق، 1395 ق: 2/ 

َ
إِنْســانَ ل

ْ
ال

فِی خُسْــرٍ« به 
َ
إِنْســانَ ل

ْ
656(. همچنین در حدیث دیگری نیز آمده اســت که: »إِنَّ ال

دشــمنان مــا اشــاره دارد )حویــزی، 1415 ق: 5/ 666؛ بحرانــی، 1415 ق: 5/ 752(. 
این دیدگاه‌ها نشان می‌دهند که واژه »خسران« بسته به تفسیر و روایات می‌تواند 
به زیان‌های مادی یا معنوی اشاره داشته باشد. در این مورد خاص، تفاسیر شیعه 
آن را به زیان معنوی مخالفان اهل‌بیت مرتبط می‌دانند که به نظر می‌رسد نوعی 

هشدار برای درک و پیروی از حقیقت و اهل‌بیت ارائه می‌شود.
فِــی خُسْــرٍ« اشاره‌شــده اســت کــه 

َ
إِنْســانَ ل

ْ
در روایــات اهــل ســنت، ذیــل آیــه »إنَّ ال

تمــام انســان‌ها، یعنــی بنی‌آدم، در زیان هســتند، مگر کســانی که بــه اعمال صالح 
مشــغول‌اند. در برخــی روایــات نیــز خســران بــه معنــای گمراهــی آمــده و در مــوارد 
متعــددی مصــداق خســران، ابوجهــل و در برخــی روایات دیگــر، ابولهب ذکرشــده 

است.
فِی خُسْــرٍ 

َ
إِنْســانَ ل

ْ
ابــن أبــی حاتــم از محمد بن کعــب قرظی نقل می‌کنــد که: »إِنَّ ال

قال الناس کلهم…« یعنی همه مردم در خســران هســتند )ســیوطی، 1404 ق: 6/ 
ج  391(. در روایــت دیگــری، ابوجهل مصداق خســران شناخته‌شــده اســت: »و أخر
ابن مردویه عن ابن عباس فی قوله«. این آیه درباره ابوجهل بن هشــام نازل‌شــده 
اســت )ثعلبــی، 1422 ق: 10/ 248(. کعــب الأحبــار به نقل از ابن علــی می‌گوید: »إِنَّ 
فِی خُسْرٍ، قال: یعنی: آدم وبنیه« که به آدم و فرزندانش اشاره دارد )الطیار، 

َ
إِنسَانَ ل

ْ
ال

1438 ق: 23/ 539(. عبدالعزیــز بــن أبــی رواد نیــز از محمد بن کعــب نقل می‌کند: 
فِی خُسْــرٍ، قــال: الناس کلهم« )همان(. در روایتــی، مجاهد بن جبر 

َ
إِنسَــانَ ل

ْ
»إِنَّ ال
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، یعنــی: ضــال« به معنــای گمراهــی )همان(.  نسَــانَ لَفِــی خُسْــرٍ ِ
ْ

می‌گویــد: »وَإِنَّ ال
فِی خُسْرٍ نزلت فی 

َ
إِنسَــانَ ل

ْ
مقاتل بن ســلیمان ابولهب را مصداق آیه می‌داند: »إِنَّ ال

أبــی لهب، اســمه: عبد العزی بن عبد المطلب، یعنی: إنــه لفی ضلال أبدا حتی یدخل 
النار« )الطیار،1438 ق،539/23(

ایــن روایــات نشــان‌دهنده تفاســیر متنــوع اهل ســنت از آیه مذکور اســت کــه افراد 
خاصــی چــون ابوجهــل و ابولهــب را از مصادیــق زیــان معرفی می‌کننــد و همچنین 
کلیــه انســان‌ها در صــورت عــدم عمــل بــه  دیــدگاه کلی‌تــری در مــورد زیــان‌کاری 

صالحات ارائه می‌دهند.
تحلیــل و بررســی روایــات فریقیــن: در بررســی روایــات شــیعه و اهــل ســنت ذیل 
کاتی در تفســیر ظاهــری آیــه  فِــی خُسْــرٍ( اشــترا

َ
إِنْسَــانَ ل

ْ
آیــه دوم ســوره عصــر )إِنَّ ال

کید بر اینکه انسان‌هایی که عمر خود را به‌درستی  مشــاهده می‌شــود، به‌ویژه در تأ
بــه کار نمی‌برنــد، در زیــان و خســران هســتند. بااین‌حال، در مصادیــق خاص آیه، 
تفاوت‌هــای قابل‌توجهــی بیــن دو مذهــب وجــود دارد. در منابع شــیعه، بر اســاس 
روایتــی از امــام جعفــر صادق )ع(، دشــمنان اهل‌بیــت )ع( مصداق اصلــی این آیه 
معرفی‌شــده‌اند )بحرانــی، ۱۴۱۵ ق: ۵/ ۷۲۵؛ فیــض کاشــانی، ۱۳۶۸ ش: ۲/ ۴۲۸(. 
در مقابــل، روایــات اهل ســنت ابوجهــل و ابولهــب را مصادیق آیه ذکــر کرده‌اند که 
گرچــه ایــن افــراد دشــمنان اســام و پیامبــر )ص( بوده‌انــد و به‌طــور غیرمســتقیم  ا
دشــمن اهل‌بیت نیز محســوب می‌شــوند؛ اما روایات شــیعه به‌طور صریح از آن‌ها 
کــم نیشــابوری، ۱۴۱۱ ق: ۲/ ۳۴۵(.  نامــی نبرده‌انــد )طبــری، ۱۴۱۲ ق: ۳۰/ ۱۸۷؛ حا
نکتــه قابل‌توجــه در ارزیابی روایات اهل ســنت، تفاوت معیارهای ســندی آن‌ها با 
شــیعه اســت؛ بســیاری از روایــات اهل ســنت به صحابه می‌رســند و نــه به معصوم 
کــه از دیــدگاه شــیعه، این روایــات معمولاً فاقــد اعتبار لازم هســتند. ایــن تفاوت در 
معیارهــای ســندی، موجب می‌شــود که در پذیــرش و ارزیابی روایات اهل ســنت از 

سوی شیعه، احتیاط بیشتری صورت گیرد.
حدیــث از طریــق ابوبصیــر )لیــث بــن بختــری مــرادی( و محمــد بــن مســلم ثقفی 
نقل‌شــده اســت، بــه امــام صــادق )ع( منتهــی می‌شــود. ابوبصیــر در منابــع رجالی 
شــیعه ماننــد رجــال النجاشــی )نجاشــی، ۱۴۰۷ ق: ۳۲۱( راوی موثــق و جلیل‌القــدر 
معرفی‌شده است. محمد بن مسلم نیز در خلاصة الأقوال علامه حلی )حلی، ۱۴۱۷ 
ق: ۲۳۴( راوی موثق شناخته‌شــده اســت و نیز از طریق مفضل بن عمر نقل‌شــده 
اســت نیز به امام صادق )ع( ختم می‌شــود. مفضل بن عمر در منابع رجالی شیعه، 
ماننــد رجال النجاشــی )نجاشــی، ۱۴۰۷ ق: ۴۱۳( و خلاصة الأقــوال )حلی، ۱۴۱۷ ق: 
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۳۲۱( راوی موثــق و جلیل‌القدر معرفی‌شــده اســت. با توجه به این‌کــه تمام راویان 
این احادیث موثق و در منابع معتبر شــیعه ثبت‌شــده‌اند، اسناد این احادیث قوی 

و معتبر هستند.
حدیث نخســت که تفســیر محمد بن کعب قرظی را نقل می‌کند، از طریق الفریابی 
)جعفــر بــن محمــد الفریابی(، عبد بن حمیــد )عبد بن حمید بن نصــر کوفی(، ابن 
جریر طبری )محمد بن جریر طبری(، ابن المنذر )محمد بن ابراهیم بن المنذر( و 
ابن ابی حاتم )عبدالرحمن بن ابی حاتم رازی( روایت‌شــده اســت. الفریابی و عبد 
بن حمید در منابع رجالی اهل ســنت، مانند تهذیب الکمال مزّی )مزی، ۱۴۱۳ ق: 
۵/ ۱۲۳( و تهذیب التهذیب ابن حجر )ابن حجر، ۱۳۲۵ ق: ۶/ ۲۳۴( راویانی موثق 
شناخته‌شده‌اند. ابن جریر طبری نیز این حدیث را در تفسیر معتبر خود نقل کرده 
است )طبری، ۱۴۱۲ ق: ۳۰/ ۱۸۷(. محمد بن کعب قرظی، راوی اصلی این حدیث، 
از تابعین بزرگ و مفســران مشــهور قرآن اســت و در منابع رجالی اهل ســنت، مانند 
تهذیب الکمال )مزی، ۱۴۱۳ ق: ۸/ ۲۳۴( راوی موثقی معرفی‌شــده اســت. حدیث 
دوم که تفســیر ابن عباس را بیان می‌کند، از طریق ابن مردویه )احمد بن مردویه 
اصفهانی( نقل‌شــده اســت. ابن مردویه در منابع رجالی اهل ســنت، مانند تهذیب 
الکمــال )مــزی، ۱۴۱۳ ق: ۲/ ۱۲۳( راوی موثق شناخته‌شــده اســت. ابــن عباس، از 
صحابه بزرگ پیامبر )ص(، نیز در منابع رجالی اهل سنت، مانند تهذیب التهذیب 
)ابــن حجــر، ۱۳۲۵ ق: ۵/ ۱۲۳( راوی موثــق معرفی‌شــده اســت. با توجــه به این‌که 
تمــام راویــان این احادیث موثق و در منابع معتبر اهل ســنت ثبت‌شــده‌اند، اســناد 

این احادیث قوی و معتبر هستند.

بْرِ  حَقِّ وَتَوَاصَوْا بِالصَّ
ْ
الِحَاتِ وَتَوَاصَوْا بِال وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَعَمِل

َّ
ا ال

َّ
ج( إِل

واژه‌های عمل صالح و صبر در آیه ســوم ســوره عصر از واژگان کلیدی اســت که در 
ابتدا موردبررسی قرارگرفته و در ادامه روایت شیعه و اهل سنت ذیل آیه موردبحث 
بیــان می‌شــود. بــرای درک بهتــر مفهــوم واژگان موردنظر به تعــدادی از کتب لغت 

مراجعه شده و نتایج بررسی در ادامه ارائه می‌شود.
عمل صالح: عبارت »عمل صالح« به معنای عمل شایسته یا کار درست است که 
در آن هیچ نوع فساد یا نقصی وجود ندارد. این ترکیب در قرآن کریم و متون دینی 
به‌طــور گســترده‌ای به کار می‌رود و بر انجام اعمالی دلالــت دارد که ازنظر اخلاقی، 
دینــی و اجتماعــی نیکــو و مــورد تأیید هســتند. درواقــع، این اصطلاح بــه کارهایی 
ک، مطابق بــا اصول اخلاقی و در راســتای اهداف متعالی  اشــاره دارد کــه بــا نیت پا

الهی انجام می‌شوند )قرشی بنایی،1412: 4/ 142، طریحی،1408: 2/ 388(.
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عمــل صالــح مفهومــی واضــح و روشــن دارد و در زبان فارســی بــه آن »عمل نیک« 
گفته می‌شود. قرآن عمل صالح را در مقابل عمل سوء قرار می‌دهد و از این طریق، 
مفهــوم عمــل نیــک را تفســیر می‌کند. به‌طــور مثال آیه 15 ســوره جاثیه: »مَــنْ عَمِلَ 
کمْ تُرْجَعُــونَ« )راغب اصفهانی،1412  بِّ ی رَ

َ
سَــاءَ فعل‌یها ثُــمَّ إِل

َ
صَالِحًا فَلِنَفْسِــهِ وَمَنْ أ

کــه بــا قصــد از  کاری  ق:450(. راغــب اصفهانــی »عمــل« را به‌صــورت هــر فعــل و 
موجــودات زنــده ســر بزند تعریــف می‌کند. ایــن واژه ازنظــر معنا خاص‌تــر از »فعل« 
است، زیرا فعل به کارهایی که بدون قصد از حیوانات سر می‌زند و حتی به جمادات 
نســبت داده می‌شــود، اطلاق می‌شــود. واژه »عمل« کمتر چنین مفهومی دارد و در 
مــورد حیوانــات معمولاً به کار نمی‌رود، مگــر در عباراتی نظیر »البقرُ العَوَامِل« که به 
گاوهای شــخم‌زن اشــاره دارد. واژه »عمل« می‌تواند به هر دو نوع کارهای صالح و 
الِحاتِ« به  وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
ناصالح اطلاق شود. در آیه 277 سوره بقره: »إِنَّ ال

کسانی اشاره دارد که سرپرست زکات هستند )راغب اصفهانی، 1412 ق: 587(.
»صالــح« از ریشــه »صلــح« اســت کــه کلمــه »صــاح« نیــز از آن گرفته‌شــده اســت. 
ح« نقطه مقابل فساد و تباهی است و بیشتر در افعال و کارها به کار می‌رود. 

َ
ل »الصَّ

ح« گاهی در مقابل فساد و زمانی در برابر زشتی و بدی به‌کاررفته 
َ

در قرآن، واژه »صَل
« )توبه/102( که عمل صالح را در 

ً
 وَ آخَرَ سَیئا

ً
ا صالِحا

ً
طُوا عَمَل

َ
است. برای مثال: »خَل

رْضِ بَعْدَ 
َ
أ

ْ
برابــر عمــل ناصالح قرار داده اســت. همچنین در آیه: »وَ لا تُفْسِــدُوا فیِ ال

إِصْلاحِها« )اعراف/56( نیز مشاهده می‌شود.
واژه صبــر: صبــر در زبــان عربــی به معنای خویشــتن‌داری و حبس کــردن نفس در 
برابر شــرایط دشــوار و محدودیت‌هاســت. این مفهوم به‌طورکلی به توانایی فرد در 
کنش‌های  مقابل فشــارهای روانی، جســمی یا اجتماعی و همچنین خودداری از وا
فــوری و هیجانی اشــاره دارد. در ایــن معنا، صبر نه‌تنها به معنــی تحمل بی‌صدا و 
بدون اعتراض سختی‌ها و رنج‌هاست بلکه به معنای مقاومت در برابر کشش‌های 
نفــس و جلوگیــری از بــروز رفتارهای بی‌محابــا و بی‌تابانه در برابر مشــکلات نیز در 
نظــر گرفتــه می‌شــود. درواقع، صبــر به‌نوعــی کنتــرل و مدیریت احساســات درونی 
کنش‌هــای ناپختــه یا غیرمنطقــی در مواجهه بــا بحران‌ها و  و جلوگیــری از بــروز وا

چالش‌های زندگی است )زبیدی، بی‌تا: 7/ 71؛ ابن منظور،1408،4: 438(.
برخی چون جوهری و طریحی صبر را به معنای بازداشــتن نفس از اظهار بی‌تابی 
و بی‌قــراری در شــرایط دشــوار تعبیر کرده‌انــد. از این دیدگاه، صبر بیشــتر بر کنترل 
کید دارد و بــه معنای جلوگیری از هرگونــه اضطراب و ناآرامی  احساســات درونــی تأ
کنش‌های کنترل ناشــدنی ســوق دهد؛ به‌عبارتی‌دیگر  که ممکن اســت فرد را به وا



330

سال نهم
شماره دوم
پیاپی: 18
پاییز و زمستان
1403

صبــر نه‌تنهــا بــه معنــای تحمــل و اســتقامت در برابــر دشــواری‌ها بلکه بــه معنای 
حفظ آرامش و تســلط بر خود در مواجهه با فشــارهای محیطی اســت. این مفهوم 
به‌ویژه در متون دینی و اخلاقی به‌عنوان یک فضیلت برجســته شــناخته می‌شــود 
کــه می‌توانــد بــه فرد کمک کند تا در مســیر رشــد معنوی و اخلاقی خــود گام بردارد 

)طریحی،1408: 2/ 1004؛ جوهری،1407: 2/ 706(.
معنــای  بــه  را  »صبــر«  واژه  القــرآن  الفــاظ  مفــردات  کتــاب  در  اصفهانــی  راغــب 
خویشــتن‌داری در برابــر مشــکلات و ســختی‌ها تعریــف می‌کنــد و آن را به‌عنــوان 
ع به آن حکــم می‌کنند یا از آن  توانایــی کنتــرل نفس در برابر اموری که عقل و شــر
نهــی می‌نماینــد، تفســیر می‌نماید. وی انــواع مختلف صبر را بر اســاس زمینه‌های 
ع« اســت؛  گون زندگی تشــریح می‌کند: صبر در برابر مصیبت‌ها که ضد آن »جز گونا
صبــر در میــدان جنــگ که بــه معنای شــجاعت و پایداری اســت و ضــد آن ترس و 
جبن است؛ صبر در برابر کارهای ملال‌آور که به آن »ظرفیت« و »دل‌داری« اطلاق 
می‌شــود و ضــد آن »کم‌ظرفیتــی« اســت؛ و صبــر در خــودداری از ســخن گفتــن که 
»کتمان« نامیده می‌شــود و ضد آن »افشــای سخن« اســت. این معانی مختلف در 
سَــاءِ وَ 

ْ
بَأ

ْ
ینَ فیِ ال ابِرِ قرآن تحت عنوان کلی »صبر« بیان‌شــده‌اند، مانند آیات »وَ الصَّ

صَابَهُمْ« )حج/35(. همچنین، روزه به 
َ
ینَ عَلی مَا أ ابِرِ اءِ« )بقــره/177( و »وَ الصَّ ــرَّ الضَّ

دلیل ماهیت خویشــتن‌داری، به‌عنوان مصداقی از صبر در نظر گرفته‌شــده است. 
پیامبر اسلام )ص( نیز در این زمینه فرموده‌اند: »صیام شهر الصّبر و ثلاثة أیام فی 

کلّ شهر یذهب وحر الصّدر« )راغب اصفهانی، 1412 ق: 474(.
حَــقِّ وَتَوَاصَوْا 

ْ
الِحَــاتِ وَتَوَاصَوْا بِال ــوا الصَّ

ُ
ذِیــنَ آمَنُوا وَعَمِل

َّ
ا ال

َّ
مفهــوم و مصادیــق »إِل

بْرِ« در روایات فریقین : در آیه ســوم ســوره عصر، اســتثنایی بیان‌شــده اســت  بِالصَّ
که گروهی از اهل خســران جدا می‌شــوند و استثنا می‌شــوند کسانی که ایمان آورده 
ذِینَ 

َّ
ا ال

َّ
و عمــل صالــح انجام می‌دهند و به حق و شــکیبایی توصیه می‌کنند. آیه »إِل

الِحاتِ« بدین معناست که مگر کسانی که ایمان آورده و کارهای  وا الصَّ
ُ
آمَنُوا وَ عَمِل

« اشــاره دارد به اینکه برخی از این افراد  حَقِّ
ْ
پســندیده انجام داده‌اند. »وَ تَواصَوْا بِال

دیگران را به پیروی از حق و دوری از باطل سفارش می‌کنند. همچنین، »وَ تَواصَوْا 
بْرِ« به معنای ســفارش کردن به شــکیبایی اســت، یعنی برخی از این افراد به  بِالصَّ
دیگران توصیه می‌کنند که در برابر ناراحتی‌ها و دشــواری‌ها در راه طاعت خداوند 

و پرهیز از گناهان صبور باشند.
در روایات شــیعه آمده اســت که در آیه سوم ســوره عصر، خداوند برگزیدگان خود را 
از باقی آفریدگان اســتثنا کرده اســت. این اســتثنا به کســانی اشــاره دارد که از زیان 
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در امــان هســتند؛ یعنی کســانی که به ولایت امیرالمؤمنین علــی بن ابی طالب )ع( 
ایمــان دارند و عمــل صالح انجام می‌دهند، منظور از عمــل صالح، انجام واجبات 
است. سفارش به حق و صبر در این آیه به معنای توصیه به فرزندان و نسل‌های 

آینده به ولایت و استقامت در این راه است )مجلسی، بی‌تا: 24/ 214(.
ذِینَ آمَنُوا« 

َّ
ا ال

َّ
در حدیثی از امام صادق )ع( آمده اســت که ایشــان در تفســیر آیه »إِل

الِحــاتِ« را به معنای همدردی  وا الصَّ
ُ
بــه ایمــان به آیات ولایت اشــاره‌کرده و »وَ عَمِل

« به معنای ســفارش  حَقِّ
ْ
بــا بــرادران دینی تفســیر می‌کنند. همچنیــن »وَ تَواصَوْا بِال

بْرِ« به معنای توصیه به شــکیبایی در دوره‌های دشــوار  به امامت و »وَ تَواصَوْا بِالصَّ
است )صدوق، 1395 ق، ۶۵۶/۲(.

کرم )ص( نیز آمده است که ایشان کسانی که به ولایت  در روایت دیگری از پیامبر ا
علی ایمان دارند را تشویق به همدردی با برادران دینی و سفارش به صبر در دوره 
غیبــت امــام زمــان )عج( می‌کننــد )ابــن طــاووس، 1409 ق، ۴۵۷؛ مجلســی، بی‌تا، 
۳۷ /۱۳۲(. در روایات اهل ســنت، در تفســیر آیه ســوم ســوره عصر، بر استثنا کردن 
کید می‌شــود. بیان می‌شود که خداوند می‌فرماید: »مگر کسانی که  اهل خســران تأ
الِحَاتِ«  وا الصَّ

ُ
ایمــان آورده‌انــد« و این عبارت را ادامه می‌دهد تا می‌فرمایــد: »وَعَمِل

« می‌رســد و ســپس بــه »وَتَوَاصَوْا  حَقِّ
ْ
و همچنــان ادامــه می‌دهــد تا بــه »وَتَوَاصَوْا بِال

بْــرِ« می‌رســد. این آیه اشــاره به شــروطی دارد که بر مســلمانان بــرای نجات از  بِالصَّ
زیان وضع‌شده است.

عَصْرِ« قسمی است که 
ْ
ابن ابی حاتم از محمد بن کعب القرظی نقل می‌کند که »وَ ال

فِی خُسْرٍ« به این 
َ
إِنْسانَ ل

ْ
پروردگار ما تبارک‌وتعالی به آن قسم یادکرده است و »إِنَّ ال

معناســت که همه مردم در زیان هســتند، مگر کســانی که ایمان آورده‌اند و خداوند 
« و ســرانجام  حَقِّ

ْ
الِحَاتِ« و ســپس »وَتَوَاصَوْا بِال ــوا الصَّ

ُ
ایــن را تــا زمانی که به »وَعَمِل

بْرِ« می‌رســد، ادامه می‌دهد. این به معنای الزام رعایت این صفات  »وَتَوَاصَوْا بِالصَّ
برای مسلمانان است )سیوطی، 1412 ق، 392/6(.

در جامع البیان حدیثی از ابن مجاهد آمده اســت که اســتثناء از ایمان آورندگان و 
کســانی که اعمال صالح انجام می‌دهند به کســانی اشــاره دارد که صدقه می‌دهند 
ذِینَ آمَنُوا 

َّ
ا ال

َّ
و بــه یگانگی خداوند اقرار می‌کنند. نقل‌شــده اســت: »عن مجاهــد… إِل

وا لــه بالوحدانیة و  ــه و وحــدوه و أقــر الِحــاتِ یقــول: إلا الذیــن صدقــوا ال��ل ــوا الصَّ
ُ
وَ عَمِل

الطاعــة« )طبــری، 1412 ق، 187/30(. ایــن بــه معنای انجام فرایــض واجب و ترک 
محرمــات اســت: »عملــوا الصالحات و أدوا ما لزمهم من فرائضــه و اجتنبوا ما نهاهم 
عنه من معاصیه« )همان(. اســتثناء از انســان در اینجا به این دلیل است که کلمه 
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»انســان« بــه معنــای جمع بوده و به یک فرد خاص اشــاره نــدارد؛ بنابراین عبارت 
حَــقِ« به این معناســت که مردم یکدیگر را به پیــروی ازآنچه خداوند 

ْ
»وَ تَواصَــوْا بِال

در کتابش نازل کرده، توصیه می‌کنند و از انجام کارهایی که خداوند از آن‌ها نهی 
کرده است، دوری می‌گزینند )همان(.

در روایتی از زید بن اســلم، اســتثنا در آیه موردبحث درباره نجات از خســران برای 
گروهــی از انســان‌ها بیان می‌شــود. این گروه شــامل کســانی اســت که بــا قلب خود 
ح خود عمل صالح انجام می‌دهند. تعریف ســفارش  ایمــان دارنــد و با اعضا و جوار
بــه حــق بــه معنــای انجــام طاعــات و تــرک محرمات اســت و ســفارش بــه صبر در 
مواجهه با مصیبت‌ها، مشــکلات و اذیت‌های ناشــی از امربه‌معروف و نهی‌از‌منکر، 
الِحاتِ فاســتثنی من جنس الإنســان عن  وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
ا ال

َّ
بیان می‌شــود: »إِل

حَقِ و 
ْ
الخســران الذیــن آمنــوا بقلوبهــم و عملوا الصالحــات بجوارحهــم وَ تَواصَــوْا بِال

بْرِ أی علی المصائــب و الأقدار و  هــو أداء الطاعــات و تــرک المحرمــات وَ تَواصَــوْا بِالصَّ
وف و ینهونه عن المنکر« )ابن کثیر، 1419 ق،  ونه بالمعر أذی مــن یــؤذی ممن یأمر

.)457/8
ثعلبی نیز در تفسیر خود بیان می‌کند که استثنای از خسران برای کسانی است که 
به هم سفارش می‌کنند و سفارش به حق، سفارش به قرآن، ایمان، توحید و عمل 
الِحاتِ فانّهم لیســوا فی خســر وَ تَواصَوْا و  وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
ا ال

َّ
به حق اســت: »إِل

حَقِ بالقرآن عن الحسن و قتادة و مقاتل: بالإیمان 
ْ
. بِال

ً
تحاثّوا و أوصی بعضهم بعضا

بْــرِ علی أداء الفرائض و إقامة أمر  و التوحیــد؛ و قیــل: علی العمل بالحق وَ تَواصَوْا بِالصَّ
ه« )ثعلبی، 1422 ق، 283/10(. الل�ّ

در روایتــی از ابــن مردویه که توســط ابن عباس نقل‌شــده اســت، »مگر کســانی که 
ایمــان آوردنــد« اشــاره دارد بــه حضــرت علــی )ع( و ســلمان فارســی: »و أخــرج ابــن 
الِحاتِ ذکر علیا و سلمان«  وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
ا ال

َّ
مردویه عن ابن عباس فی قوله إِل

)ســیوطی، 1404 ق، 392/6(. همچنین روایت دیگری از رفاعه نقل‌شــده اســت که 
کرم )ص( خطبه‌ای خوانده و ســوره عصر  بیــان می‌کند ابن عباس بر منبر پیامبر ا
را تــاوت کــرده اســت. او »انســان در خســران« را بــه ابوجهل نســبت داده و پس از 
اســتثنا، »ایمان‌آورنــده« را به ابوبکر، »کســی کــه عمل صالح انجــام می‌دهد« را به 
عمــر، »ســفارش کننده به حق« را به عثمان و »ســفارش کننــده به صبر« را به علی 
بن ابی‌طالب نســبت داده اســت: »أخبرنا عبد الخالق ]بن علی[ قال: أخبرنا أبو بکر 
محمــد بن یوســف بن حاتم بن نضر قال: حدّثنا الحســن بن عثمــان قال: حدّثنا أبو 
ید بن رفاعة قال: حدّثنا عمّی علی بن رفاعة عن أبیه رفاعة قال:  هشام محمد بن یز
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ه  ی الل�ّ
ّ
ه صل ــه بن عباس یخطب علی منبر رســول الل�ّ حججــت فوافیــت علی بن عبد الل�ّ

فِی خُسْرٍ أبو جهل 
َ
إِنْسانَ ل

ْ
عَصْرِ* إِنَّ ال

ْ
حِیمِ* وَ ال حْمنِ الرَّ هِ الرَّ م فقرأ: بِسْمِ اللَّ

ّ
علیه و سل

الِحاتِ عمــر بن الخطّاب وَ  وا الصَّ
ُ
ذِیــنَ آمَنُوا أبو بکر الصدیــق وَ عَمِل

َّ
ا ال

َّ
ابــن هشــام إِل

بْرِ علی بن أبی طالب« )ثعلبی، 1422  حَــقِ عثمان بن عفّان وَ تَواصَــوْا بِالصَّ
ْ
تَواصَــوْا بِال

ق، 284/1(. این حدیث در این منبع و دیگر منابع اهل سنت با سندهای مختلف 
ذکرشده است.

تحلیــل و بررســی روایــات فریقیــن : با بررســی احادیث شــیعه و اهل ســنت ذیل 
آیــه ســوم ســوره عصــر، هــر دو مذهب بــر ضــرورت ایمان، عمــل صالــح، توصیه به 
کیددارند. در منابع شــیعه، ایمان به ولایت امام  حــق و صبــر برای نجات از زیان تأ
ح‌شــده اســت و ســفارش به حــق و صبر  علــی )ع( و اهل‌بیــت )ع( شــرط اصلی مطر
بــه پایبنــدی به ولایت و صبر در دوران غیبت امام زمان )عج( تفســیر شــده اســت 
)مجلســی، بی‌تــا: ۶۵/ ۱۵۶؛ کافــی، 1407: ۲/ ۱۳۲(. در مقابــل، احادیث اهل ســنت 
مصداق‌های آیه را به شخصیت‌هایی مانند خلفای چهارگانه نسبت داده‌اند )ابن 

کثیر، 1419: ۴/ ۵۸۷؛ طبری، 1412: ۳۰/ ۲۳۴(
ســند روایت در منابع شــیعه که در تفسیر قمی نقل‌شــده است، از طریق محمد بن 
جعفــر، یحیــی بن زکریا، علی بن حســان و عبدالرحمن بن کثیر به امام صادق )ع( 
می‌رســد. محمد بن جعفر در منابع رجالی شــیعه، مانند رجال النجاشــی )نجاشی، 
۱۴۰۷ ق: ۳۴۵( راوی موثــق شناخته‌شــده اســت. یحیــی بــن زکریــا نیــز در خلاصــة 
الأقــوال علامــه حلی )حلی، ۱۴۱۷ ق: ۲۳۴(، راوی مورد اعتماد معرفی‌شــده اســت. 
علــی بــن حســان و عبدالرحمــن بن کثیــر نیــز در منابع رجالی شــیعه، ماننــد رجال 
النجاشــی )نجاشــی، ۱۴۰۷ ق: ۲۳۴( و خلاصــة الأقوال )حلــی، ۱۴۱۷ ق: ۱۲۳(، جزء 
راویــان موثــق ثبت‌شــده‌اند. بــا توجــه به این‌کــه تمام راویــان این ســند موثق و در 
منابــع معتبــر شــیعه تأییدشــده‌اند و روایــت بــه امام صــادق )ع( که مقــام عصمت 

دارند، منتهی می‌شود، سند این روایت قوی و معتبر است.
ســند روایــت در منابــع اهــل ســنت از طریق دو طریق نقل‌شــده اســت: »محمد بن 
عمرو → أبو عاصم → عیسی → ابن أبی نجیح → مجاهد« و »الحرث → الحسن 
ک  → ورقــاء → ابــن أبــی نجیــح → مجاهد«. محمد بــن عمرو و أبــو عاصم )ضحا
بــن مخلــد( در منابــع رجالی اهل ســنت، مانند تهذیــب الکمال مــزّی )مزی، ۱۴۱۳ 
ق: ۲/ ۱۲۳؛ ۴/ ۲۳۴( از راویان موثق شــناخته شــده‌اند. عیسی بن میمون، الحرث 
بــن محمد، الحســن بــن محمد و ورقاء بن عمر نیز در منابــع رجالی، مانند تهذیب 
التهذیب ابن حجر )ابن حجر، ۱۳۲۵ ق: ۲/ ۱۲۳؛ ۵/ ۱۲۳( از راویان موثق به شــمار 
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می‌روند. ابن أبی نجیح )عبدالله بن أبی نجیح( و مجاهد بن جبر، از تابعین بزرگ 
و مفســران مشــهور قرآن، در منابع رجالی مانند تهذیب الکمال )مزی، ۱۴۱۳ ق: ۸/ 
۲۳۴( و تهذیــب التهذیــب )ابــن حجــر، ۱۳۲۵ ق: ۷/ ۱۲۳( در زمــره راویــان معتبر و 
اهل اعتماد محســوب شــده‌اند. با توجه به این‌که تمام راویان این سند موثق و در 

منابع معتبر اهل سنت ثبت‌شده‌اند، سند این حدیث قوی و معتبر است.
سند این حدیث از طریق عبد الخالق بن علی، أبو بکر محمد بن یوسف بن حاتم 
بن نضر، الحســن بن عثمان، أبو هشــام محمد بن یزید بن رفاعة، علی بن رفاعة 
و رفاعــة نقل‌شــده اســت. با بررســی منابــع رجالی معتبــر اهل ســنت، مانند تهذیب 
الکمــال مــزّی )مزی، ۱۴۱۳ ق( و تهذیب التهذیب ابن حجر )ابن حجر، ۱۳۲۵ ق(، 
اطلاعــات کافــی دربــاره وثاقــت برخی از راویــان، به‌ویژه عبــد الخالق بــن علی، أبو 
هشــام محمد بن یزید بن رفاعة، علی بن رفاعة و رفاعة، یافت نشــد و این راویان 
که وجود راویان مجهول‌الحال در ســند،  مجهول‌الحال شــناخته می‌شــوند. ازآنجا

اعتبار حدیث را تحت تأثیر قرار می‌دهد، این سند ضعیف تلقی می‌شود.

5. نتیجه
ســوره عصر، از کوتاه‌ترین ســوره‌های قرآن اســت که تنها شــامل ســه آیه می‌شود و 
درعین‌حــال دارای علــم و حکمــت عمیقی اســت. همانند بســیاری از آیــات قرآن، 

مذاهب مختلف اسلامی تفاسیر متفاوتی از این سوره ارائه کرده‌اند.
تفاوت در تفسیر سوره عصر عمدتاً به دیدگاه‌های مختلف درباره جانشینی پیامبر 
کرم )ص( و رهبری مشــروع امت اســامی بازمی‌گردد. مفســران اهل ســنت ســوره  ا
عصــر را به‌عنوان تذکری عمومی برای مؤمنــان تلقی کرده و بر اهمیت چهارعنصر 
کید  ذکرشــده در ایــن ســوره؛ یعنــی ایمــان، عمــل صالــح، توصیه بــه حق و صبــر تأ
می‌کننــد. آنــان بــر ایــن باورند کــه پایبنــدی به ایــن عناصر منجــر بــه موفقیت در 
دنیــا و آخــرت می‌شــود. در تفاســیر اهل ســنت، مصادیق افرادی کــه از صفت اهل 
خســران هســتند، ابوجهــل و ابولهب معرفی‌شــده‌اند. بــه همین ترتیــب، افراد پس 
از اســتثناء به‌عنــوان نمونه‌هایــی از ایمــان و عمــل صالــح معرفی می‌شــوند، مانند 
ابوبکر به‌عنوان ایمان آورنده، عمر به‌عنوان کســی که عمل صالح انجام می‌دهد 

و سفارش کنندگان به حق و صبر به ترتیب عثمان و علی بن ابی‌طالب )ع(.
دیدگاه شــیعه درباره ســوره عصر نگاهی منحصربه‌فرد اســت که در اعتقادات این 
مذهب ریشــه دارد. در تفســیر شیعه، این ســوره به یادآوری اهمیت ائمه، خصوصاً 
دوازده امــام، به‌عنــوان رهبران برگزیده از جانب خداوند اشــاره می‌کند. همچنین، 
مفهــوم عصــر )زمــان( بــه زمــان ظهــور امــام مهــدی )عج( تفســیر شــده اســت. در 
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روایات شیعه، ایمان به ولایت امیرالمؤمنین علی بن ابی‌طالب )ع( مصداق ایمان 
ذکرشــده و عمل صالح به معنای انجام واجبات دینی است. همچنین، توصیه به 
حق و صبر شــامل ســفارش به فرزندان و آیندگان برای پیروی از ولایت و شکیبایی 
در ایــن راه اســت. صبــر نیز در برخی روایــات به معنای صبــر در دوران غیبت امام 
کید هر یک از مذاهب بر  زمان )عج( بیان‌شــده اســت. این تفاسیر نشــان‌دهنده تأ

جنبه‌های اعتقادی خاص خود و تفسیر متفاوت آن‌ها از آیات قرآن است.
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Detailed Abstract
Research Objective: This research aims to examine the types of applications of the 
existing Torah and Gospel in the interpretation of the Holy Qur’an, with the goal 
of quantitatively and qualitatively developing the resources for the interpretation of 
the Holy Qur’an. The interpretation of historical verses, especially those related to 
Christianity and Judaism and their holy scriptures, sometimes necessitates referring 
to the Old and New Testaments, or at least referring to them can help in a more 
accurate understanding. For example, Islamic sources and even historical sourc-
es alone cannot adequately examine the verses related to the Israelites and their 
Prophets or even the nations and Prophets before them, or they face serious lim-
itations and issues. Additionally, the possibility of scholarly examination of verses 
that directly pertain to the Torah and the Gospel and their texts cannot be achieved 
without referring to the texts of the Torah and the Gospel. Therefore, the main 
question is: What applications can be found for the claimed Torah and Gospel in 
the interpretation of the Holy Qur’an? Naturally, other preliminary questions arise, 
such as: Do these three Qur’anic exegetes fundamentally believe in the distortion 
of the Old and New Testaments? Or, is it permissible from their perspective to use 
the Old and New Testaments in the interpretation of the Qur’an, which they have 
utilized in their interpretations ؛or, like Allamah Ṭabāṭabāī's approach to narrations, 
he has used them for other reasons despite their assertion of their invalidity and 
impermissibility?

Research Methodology: This study uses a descriptive-analytical method drawing 
upon library resources to compare three Qur’anic Exegeses. The Tafsīr of al-Mīzān 
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and al-Atharī al-Jāmiʿ, as the pioneers of two contemporary Shia exeget-
ical trends, and the Tafsīr of al-Furqān, which have made the most use of 
the Old and New Testaments, are the focus of this research. In addition, 
due to the space limitations of the article and the unfinished status of the 
Tafsīr al-Atharī al-Jāmiʿ after Surah Al-Baqarah, as well as the presence 
of a considerable number of verses related to the Israelites in this blessed 
Chapter, Surah Al-Baqarah was chosen as the scope of this research. After 
determining the scope, to answer the preliminary questions, the views of 
these three Qur’anic exegetes in their various works were examined, and 
finally, by extracting the instances of using the Old and New Testaments in 
their exegesis books, they were classified and organized.

Research Findings: The results of the research show that despite the seri-
ous differences in the type of distortion of the Old and New Testaments be-
tween Allamah Ṭabāṭabāī and Ayatollah Sadiqi Tehrani, who believe in the 
verbal distortion of the Torah and the Gospel, and Ayatollah Ma’rifat, who 
differentiates between the distortion of the original version of the Torah 
and the distortion of the existing versions, all three exegetes agree on the 
possibility of using the Old and New Testaments in the interpretation of the 
Qur’an. They consider the Old and New Testaments at least as a referable 
historical source, although they set conditions for it. Ultimately, by examin-
ing the performance of these three Qur’anic exegetes in Surah Al-Baqarah 
alone, a total of nine types of applications were identified for the use of the 
Old and New Testaments in the interpretation of the Holy Qur’an: "Using 
to identify fabrications in Islamic sources, mutual affirmation of the Qur’an 
and the Old and New Testaments, refutation against the Old and New Tes-
taments, effort to determine the instances of verses, detailing a historical 
process mentioned in the Qur’an, preferring an exegesis opinion, mutual 
understanding of narrations and the Old and New Testaments, mutual un-
derstanding of the Qur’an and the Old and New Testaments, understanding 
words and their etymology."

Final Conclusion: In addition to accepting the distortion of the Old and 
New Testaments in any verbal or semantic form, the possibility and permis-
sibility of using them in the interpretation of the Qur’an were established 
in these three Qur’anic exegeses. By reviewing and organizing them, nine 
types of applications of the Old and New Testaments in the interpretation 
of the Qur’an were identified, which can naturally be completed with more 
comprehensive studies in all Surahs of the Qur’an.

Keywords: Comparative exegesis, Tafsir al-Mīzān, Tafsir al-Atharī al-
Jāmiʿ, Tafsir al-Furqān, the Bible, the Torah, the Gospel
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چکیده
تفســیر آیــات تاریخــی به‌خصــوص آیــات مربــوط به مســیحیت و یهودیــت و کتب مقــدس آنان، در 
مــواردی نیازمنــد مراجعــه بــه عهدین اســت و یا دســت‌کم مراجعه بــه آن‌ها به فهــم دقیق‌تر کمک 
می‌کند. پرســش آن اســت که آیا رجوع به عهدین برای تفســیر قرآن کریم با توجه به تحریف شــدن 
گــر ممکن اســت چــه کاربردهایــی بــرای اســتفاده از عهدین در تفســیر قرآن  آن‌هــا ممکــن اســت و ا
کریــم متصور اســت؟ این اثر تلاش دارد با اســتفاده از منابع کتابخانــه‌ای و روش توصیفی-تحلیلی 
و در مقایســه میــان ســه تفســیر مهم معاصر شــیعی که بعضاً بیشــترین مــوارد اســتفاده از عهدین را 
هم داشــته‌اند به این دو پرســش پاسخ دهد. نتایج پژوهش نشان می‌دهد علی‌رغم اختلاف جدی 
در نــوع تحریــف عهدیــن میان آیــت‌الله معرفت بــا علامه طباطبایــی و آیت‌الله صادقــی تهرانی، هر 
ســه قائــل بــه امکان اســتفاده از عهدین در تفســیر قرآن بــوده هرچند بــرای آن ضوابطــی قائل‌اند. 
درنهایت و با بررســی عملکرد این ســه تفســیر تنها در ســوره مبارکه بقره، درمجموع نه قســم کاربرد 
برای اســتفاده از عهدین در تفســیر قرآن کریم شناسایی شــد که با بررسی‌های کامل‌تر در همه سور 

قرآن کریم می‌توان آن را تکمیل کرد.
کلیدواژه‌ها: تفســیر تطبیقی، تفسیر المیزان، تفسیر الاثری الجامع، تفسیر الفرقان، عهدین، تورات 

و انجیل.
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1. مقدمه
گاهــی آیــات تاریخــی قــرآن کریــم به‌خصــوص آیاتــی کــه بــه انبیــا و اقوام گذشــته 
پرداخته‌انــد، ابهامــات و نقاط تاریکی برای مخاطب به همــراه دارد که مراجعه به 
منابع معمول، ذهن پرسشگر مخاطب و مفسر را اقناع نمی‌سازد ‏)بابایی‌ و دیگران، 
۱۳۷۹: 300(. بخشــی از این آیات، آیات مرتبط با بنی‌اســرائیل یا حتی انبیاء قبل از 
ایشــان اســت که منابع اسلامی و در مواردی حتی منابع تاریخی به‌تنهایی توانایی 
بررســی آن را ندارنــد یــا بــا محدودیت‌ها و اشــکالات جــدی روبه‌رو هســتند. بخش 
دیگــری از ایــن آیــات، آیاتی اســت کــه به‌طور مســتقیم پیرامون تــورات و انجیل و 

متن آن دو است که بدون مراجعه به آن‌ها، امکان بررسی محققانه وجود ندارد.
پرســش اصلی آن اســت که چــه کاربردهایی از تــورات و انجیل ادعایی در تفاســیر 
المیــزان و الاثــری الجامع به‌عنوان پیشــتازان دو جریان تفســیری شــیعی معاصر و 
تفســیر الفرقان به‌عنوان تفسیری که بیشــترین استفاده را از عهدین داشته است، 
یافت می‌شــود؟ طبیعتاً و به شــکل مقدمه، سؤالات دیگری نیز به وجود می‌آید که 
آیا از اســاس این ســه مفسر قائل به تحریف هستند؟ پرسش بعدی آن است که آیا 
اســتفاده از عهدین در تفســیر قرآن از دیدگاه آن‌ها جایز اســت که در تفسیر خود از 
آن بهــره برده‌اند یــا مانند عملکرد علامه طباطبایی در بحــث روایی، باوجود قول 

به عدم حجیت به بحث و بررسی آن‌ها پرداخته‌اند؟
لازم به ذکر اســت که آیت‌الله معرفت در یک تقســیم‌بندی میراث بنی‌اســرائیل را به 
دودســته منقول و مکتوب تقســیم می‌کند. ایشان اسرائیلیات را در دسته منقولات و 
عهد قدیم و جدید را در دســته مکتوبات قرار می‌دهد و در مواجهه با این دو تفاوت 
قائل اســت. ‏)معرفت، 1418: 2/ 134( با این توضیح، اســرائیلیات برخلاف بسیاری از 
پژوهش‌های موجود مانند مقاله »رویکردشناســی مفســران در بهره‌گیری از عهدین 
کپــور، ۱۳۹۶( که برخلاف عنوانش به اســرائیلیات  در تفســیر قــرآن« )شــهریاری و خا
پرداخته موردبحث نیســت و محل بحث تنها اســتفاده از میراث مکتوب یهودیان 
و مســیحیان یعنــی عهدیــن در تفســیر قــرآن اســت کــه تنهــا در مقالــه‌ای بــا عنوان 
»نگرشی روشمند به جایگاه عهدین در تفسیر قرآن با تکیه‌بر الگوی نشانه شناختی 

بینامتنیت« ‏)وصفی و شفیعی، ۱۳۹۲( جهاتی از آن موردبررسی قرارگرفته است.
ایــن اثــر بــا روش توصیفی-تحلیلی و با اســتفاده از منابع کتابخانه‌ای به مقایســه 
این تفاســیر پرداخته و علاوه بر اثبات امکان و جواز اســتفاده از عهدین در تفســیر 
قرآن در عین محرّف بودن، نه مورد از انواع کاربردهای عهدین در تفســیر قرآن را 

احصا نموده است.
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2. دو مبنای اساسی در بهره‌گیری از عهدین
پیش از آغاز مقایســه، باید دو مســئله را به‌صورت مروری موردمطالعه قرار دهیم تا 
علاوه بر ایجاد شــفافیت در بحث، نســبت به ایجاد ذهنیت‌های ناروا و نادرســت 
پیشگیری شود. مسئله اول تحریف عهدین است و اینکه آیا در فرض استفاده این 
تفاســیر ســه‌گانه از عهدین، این بدان معناســت که عهدین تحریف شــده نیست؟ 
گر عهدین تحریف‌شده‌اند، تحریف لفظی یا تحریف معنوی صورت گرفته است؟  ا
غ از عملکرد این سه  مســئله دوم آن اســت که در فرض تحریف‌شدن عهدین و فار
مفسّر، آیا به لحاظ نظری، این سه عالم موافق استفاده از عهدین در تفسیر قرآن 
هستند و آن را در حدّ یکی از منابع تفسیری برمی‌شمارند یا آنکه صرفاً به‌منزله یک 

منبع تاریخی با آن مواجه خواهند شد؟

الف( تحریف عهدین
دیدگاه علامه طباطبایی: علامه طباطبایی همچون ســایر علمای مسلمان قائل 
به تحریف عهدین اســت. البته در میان این دو کتاب، وضع نزول انجیل مبهم‌تر 
از تورات اســت به جهت اینکه درســت مشــخص نیست که انجیل به‌صورت وحی 
آســمانی یا تلقین یا نحوه دیگری بر حضرت عیســی نازل‌شــده تا به‌صورت کتابی 
درآید. پس از صعود حضرت عیســی صدوبیســت عدد انجیل نوشته شد؛ اما کلیسا 
ی را به رسمیت شناخت و بقیه را ردّ کرد و  چهار مکتوب لوقا و یوحَنّا و مَرْقُس و مَتَّ
همچنان نیز مردود است. یک مکتوبی با نام »انجیل بَرْنابا« پیدا شد که آن را هم 
از اعتبار انداختند؛ زیرا در غالب قسمت‌هایش با مطالب اسلامی و قرآنی مطابقت 
کرم می‌دهد ‏) طباطبایــی، 1390: 213/1( علامه  داشــته و بشــارت به نبوت پیامبر ا

طباطبایی درمجموع به دو دلیل برای اثبات تحریف استناد می‌کند:

شواهد قرآنی بر تحریف عهدین:
بــه اعتقاد علامــه طباطبایی نصوص قرآن کریم به‌عنــوان دلیل قطعی بر تحریف 
عهدین کفایت می‌کند؛ هرچند وجود مطالب صحیح در آن دو را هم تأیید می‌کند 
و یکی از شواهد آن را محاجّه قرآن کریم با یهود و نصاری با همان تورات و انجیل 

ادعایی می‌داند ‏)حسینی طهرانی، ۱۴۲۶: 420(.
ایشــان در مناســبت‌های مختلف به تبیین اشــارات قرآنی مبنی بر تحریف در این 
دو کتــاب پرداختــه اســت. به‌عنــوان نمونه ذیــل آیه 75 بقــره1 می‌نویســد خداوند 

وهُ وَهُمْ 
ُ
فُونَهُ مِنْ بَعْدِما عَقَل هِ ثُمَّ یحَرِّ یقٌ مِنْهُمْ یسْمَعُونَ کلامَ اللَّ کمْ وَقَدْ کانَ فَرِ

َ
نْ یؤْمِنُوا ل

َ
 فَتَطْمَعُونَ أ

َ
1.  أ

مُونَ
َ
یعْل
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گهــان ســیاق کلام را از مخاطبش کــه یهودیان بودند برگردانید و ایشــان  متعــال نا
را غایــب فرض کرد، برای اینکه داســتان را از تــورات خود دزدیده بودند و با همین 
سیاق داستان را تمام کرد تا به تحریف توراتشان اشاره نماید، لذا دیگر روی سخن 

را به ایشان نکرد ‏)طباطبایی، 1390: 213/1(.
همچنین ذیل آیه 102 بقره1 بیان می‌کند که بر اساس گزارش قرآن کریم، ملت یهود 
اهل تحریف و دست‌اندازی در معارف و حقایق هستند به‌طوری‌که نه خودشان و 
نه احدی از مردم نمی‌توانند در داستان‌های تاریخی به نقلشان اعتماد کنند؛ زیرا 

هیچ پروایی از تحریف مطالب ندارند ‏)طباطبایی، 1390: 234/1(.

شواهد متنی مبنی بر تحریف عهدین:
عمــده دلیــل دیگر شــواهد متنی مبنی بــر تحریف تورات و انجیل اســت. در هر دو 
کتــاب به‌خصــوص تــورات، جریان‌هــا، قصــص و مطالبــی راجع به قســمت‌هایی از 
تاریخ موجود اســت که نمی‌توان به یک کتاب آســمانی نســبت داد و تحریف آن‌ها 
را روشــن می‌کند. مثلاً لغزش‌ها و خطاهایی به انبیا نســبت داده‌شده که فطرت هر 
انســان معمولی متنفر از آن اســت که چنین نســبتی را حتی به یک کشــیش و حتی 

به یک مرد صالح متعارف بدهد ) طباطبایی، 1362: 73(
دیــدگاه آیــت‌الله معرفــت: آیت‌الله معرفــت در خصوص تحریــف عهدین در چند 
کتاب ســخن گفته اســت؛ اما نکته قابل‌توجه آن است که ایشان در کتاب »صیانه 
القرآن من التحریف«، تحریف لفظی عهدین را به‌کلی منکر شده و نسبت تحریفی 
کــه در قــرآن کریــم به عهدین داده‌شــده اســت را از نــوع تحریف معنــوی می‌داند؛ 
وَاضِعِهِ« )النســاء/۴۶( را به تحریف  لِمَ عَن مَّ

َ
فُونَ ٱلك مثــاً واژه یحرفــون در آیــه »يُحَرِّ

معنــوی تفســیر می‌کند و کلام محدث نــوری را در تحریف لفظی را به نقد می‌گذارد 
‏)معرفت، 1428: 113(.

آیت‌الله معرفت بعد از بحث از تحریف عهدین به بررسی تاریخی آن‌ها می‌پردازند 
و همــه کتــب موجــود از عهدیــن را ترجمه‌ای ناقــص بلکه کتبی تألیف شــده و غیر 
از نســخه‌های اصلــی می‌داننــد و در باقــی بودن نــص عهدین تشــکیک می‌کنند. 
هرچنــد معتقدنــد در همیــن ترجمه‌های ناقص، برخــی از تعالیم انبیــا وجود دارد؛ 

مُونَ  ِ
ّ
 یعَل

ْ
وا ــیطِینَ کفَــرُ

َ
اکنَّ الشّ

َ
یمَنُ وَ ل

َ
یمَنَ وَمَا کفَرَ سُــل

َ
ک سُــل

ْ
ــیاطِینُ عَلــی مُل

َ
 الشّ

ْ
ــوا

ُ
 مَــا تَتْل

ْ
بَعُــوا

َ
1. وَ اتّ

مَا نحَنُ 
َ
ا إِنّ

َ
حَــدٍ حَتی یقُــول

َ
مَــانِ مِنْ أ ِ

ّ
وتَ وَ مَا یعَل وتَ وَ مَــرُ کیــنْ بِبَابِلَ هَــرُ

َ
مَل

ْ
 عَلــی ال

َ
نــزِل

ُ
ــحْرَ وَ مَــا أ ــاسَ السِّ النَّ

هِ  ا بِإِذْنِ اللَّ
َّ
حَــدٍ إِل

َ
ینَ بِهِ مِنْ أ وْجِهِ وَمَا هُــم بِضَارِّ مَرْءِ وَزَ

ْ
قُونَ بِهِ بَیــنْ ال مُــونَ مِنْهُمَــا مَا یفَرِّ

َّ
اتَکفُــرْ فَیتَعَل

َ
فِتْنَــةٌ فَل

 بِهِ 
ْ
وْا بِئْسَ مَا شَــرَ

َ
اقٍ وَ ل

َ
هُ فی الاَخِــرَةِ مِنْ خَل

َ
مَنِ اشْــترَئهُ مَا ل

َ
 ل

ْ
قَــدْ عَلِمُوا

َ
ا ینفَعُهُــمْ وَ ل

َ
هُــمْ وَ ل مُــونَ مَــا یضُرُّ

َّ
وَ یتَعَل

مُونَ.
َ
 یعْل

ْ
وْ کانُوا

َ
نفُسَهُمْ ل

َ
أ
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بنابراین و با توجه به از بین رفتن نســخه‌های اصلی، تحریف لفظی در عهدین را 
تحریف در همین ترجمه‌ها و کتب تألیف شــده می‌دانند نه در کتب و نســخه‌های 
خ  کــه بــا توجه به ازبین‌رفتن نص عهدین تحریــف لفظی نیز در آن‌ها ر اصلــی؛ چرا
نــداده اســت. تمامــی نســخه‌های موجــود از عهدین در حــال حاضــر و حتی زمان 
رســول خدا تنها ترجمه‌هایی از عهدین اســت که همین ترجمه‌ها تحریف معنوی 
نســخه‌های اصلی محســوب می‌شود لذا هر جا ســخن از تحریف لفظی شده است 

ناظر به نسخه‌های موجود است. برای نمونه به دو مورد از آن‌ها اشاره می‌کنیم:
داســتان ذبیح و این‌که او اســحاق اســت نه اســماعیل: به اعتقاد ایشان قرار دادن 
لفــظ »أرض المریا« )اورشــلیم قدیــم، قدس امروز( به‌جای لفظ »فــاران« )مکه( در 
متــن تــورات، تحریفی از جانب یهود به‌منظور ذبیح نشــان دادن اســحاق به‌جای 
اســماعیل بــوده اســت )معرفــت، 1418: ۲۵۸/2(. مطابــق مبنای ایشــان، این نوع 
تحریف که به‌وضوح تحریف لفظی اســت مربوط به ترجمه‌ها و نســخه‌های فعلی 

است.
تحریف در عقیده تثلیث: در نمونه‌ای دیگر، ایشــان بعد از ذکر عبارتی از انجیل 
کثر محققین مسیحی اشاره می‌کند که در آن  یوحنا )یوحنا: 5/ 6-10( به اعتراف ا
عبارت تحریف وجود دارد. ایشــان جمله »فإنّ الذین یشــهدون فی السماء هم ثلاثة: 
وح القدس« را زیادت و تحریفی از جانب فرقه‌ای از مسیحیت که  الأب و الکلمة و ر
کثریت آن‌ها را تشکیل می‌دهد، دانسته و حذف این عبارت در ترجمه عهد جدید  ا
از جانب فرقه پروتســتان را شــاهدی بر آن ذکر می‌کند ‏)معرفت، 1428: 113(. البته 
موارد متعدد دیگری مبنی بر تحریف لفظی عهدین از قبیل آمدن داستان طوفان 
قوم نوح به‌صورت افسانه، داستان حضرت داوود و همسرش اوریا، داستان لوط و 
دو دخترش، اختلاف اناجیل با یکدیگر در کتاب شــبهات و ردود مشــاهده می‌شود 

‏)معرفت، 1423: 29(.
گر تــورات و انجیل  بــا ایــن توضیحات، پرسشــی که به وجــود می‌آید آن اســت که ا
موجــود فقــط ترجمه‌های ناقص و دارای تحریف اســت و اساســا تــورات و انجیلی 
ورَاةُ  وجــود نــدارد پس منظور خداوند از تورات در آنجا که می‌فرمایــد: »وَعِندَهُمُ ٱلتَّ
وراةَ وَالإِنجيــلَ« )مائده/۶۶( یا  قامُــوا التَّ

َ
هُم أ

َ
نّ

َ
و أ

َ
هِ« )مائده/۴۳( یــا »وَل فِيهَــا حُكــمُ ٱللَّ

وهَا إِن كُنتُم صَادِقِينَ« )آل‌عمران/۹۳( چیست؟ توراتی که 
ُ
ورَاةِ فَأتل  بِالتَّ

ْ
»قُل فَأتُوا

بــه گفته قرآن دربردارنده حکم الله اســت و خداوند بــه عمل بر طبق آن‌ها و اقامه 
احکام آن ترغیب می‌کند آیا غیر از تورات و انجیل موجود در زمان رسول خدا بوده 

است؟
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در پاســخ به این ســؤال باید به اســلوب مجازات در تســمیه اشــاره کرد به این معنا 
وهــا إِنْ کنْتُمْ 

ُ
ــوْراةِ فَاتْل تُوا بِالتَّ

ْ
کــه مقصــود خداوند از تــورات در آیاتی مثل »قُــلْ فَأ

ــهِ« )مائــده/43( و  ــوْراةُ ف‌یهــا حُکــمُ اللَّ صادِقِیــنَ« )آل‌عمــران/93(، »وَ عِنْدَهُــمُ التَّ
« )انعام/91( همان اوراقی اســت که 

ً
ونَــهُ قَراطِیــسَ تُبْدُونَهــا وَ تُخْفُــونَ کثِیرا

ُ
»تَجْعَل

در آن زمان تورات خوانده می‌شد و خداوند هم با همان نام از آن یاد می‌کند؛ پس 
مقصود خداوند غیر از نص تورات است بلکه همین کتاب موجود مقصود خداوند 
بوده اســت؛ این یعنی همین کتب موجود نزد شــما اهل کتاب که تورات و انجیل 
تلقــی می‌شــود دارای بســیاری از احــکام خدا بــوده و عمل به آن‌ها برای شــما خیر 

است ‏)معرفت، 1428: 115(.
دیــدگاه آیــت‌الله صادقــی تهرانــی: به اعتقاد ایشــان معنــای لغــوی تحریف، هم 
شــامل تحریــف لفظــی و هم شــامل تحریف معنوی اســت ‏)صادقی تهرانــی، بی‌تا: 
48/1(. وی تصریــح می‌کنــد کــه تحریف به هر دو معنایــش در کتاب مقدس وجود 
کتــاب مقــدس عبــری و عهــد جدیــد در  دارد ‏)همــان: 368/1( و محــرف بــودن 
جای‌جای تفسیر الفرقان و نیز سایر آثار مؤلف مشهود است‏)همان: ‬48/1؛ صادقی 

1424تهرانی، ‫: 28(.
در مقــام مقایســه بیــن قــرآن کریــم و کتاب مقــدس، ایشــان از روش بررســی وجود 
انســجام درونــی و عــدم تناقضــات و اختلافــات در آن‌ها اســتفاده نموده و ســاحت 
قــرآن کریــم را از ایــن شــائبه مبــرا می‌دانــد لکن نســبت بــه کتاب مقدس شــواهد و 
اعترافات فراوانی از ســوی محققان مبنــی بر وجود ایرادهای ذکر می‌کند ‏)صادقی 

تهرانی، بی‌تا: ۲۴۰/1(.
جمع‌بندی: آنچه روشــن اســت آن اســت که هیچ‌یک از ســه محقق و مفسر بزرگ 
ذره‌ای شک و تردید در تحریف کتاب مقدس ندارند. آنچه نظر ایشان را از یکدیگر 
متمایز می‌ســازد اختلافات اندک در معنا و شــیوه تحریف اســت. علامه طباطبایی 
و آیــت‌الله صادقــی معتقدند که تــورات و انجیل دچار تحریف لفظی گشــته و آیات 
قرآن مبنی بر تحریف، ناظر به این شکل از تحریف است؛ اما نظر آیت‌الله معرفت 
در معنــای تحریــف برخــاف ایــن دو مفســر بــوده و متفاوت اســت. به نظر ایشــان 
تحریــف صــورت گرفته تحریــف معنوی بــوده و از جنس توجیه و تأویل معناســت 
که  و نســخه اصلی فقط تحریف معنایی شــده اســت نه تغییر و تحریف لفظی؛ چرا
ازنظر ایشــان نســخه اصلی تورات از اســاس از بین رفته و در دســترس نبوده است 
تا دچار تحریف لفظی گردد. ایشــان همه نســخه‌های موجود را ترجمه‌های تورات 
دانســته و البتــه آن‌هــا را دچار تحریــف لفظی می‌دانــد. این بدین معناســت که به 
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اعتقاد آیت‌الله معرفت نســخه‌های موجود از اســاس دست‌نویس بوده؛ اما در نظر 
علامــه و آیــت‌الله صادقــی نســخه‌های موجــود خود کتاب آســمانی اســت که دچار 
تحریــف لفظــی شــده‌اند. همچنیــن هر ســه مفســر اتفاق‌نظر داشــتند کــه برخی از 

مطالب موجود در عهدین، صحیح و برگرفته از معارف الهی است.

ب( رجوع به عهدین در تفسیر
مــه با نقل بخش‌هایــی از تــورات و انجیل، جهت 

ّ
دیــدگاه علامــه طباطبایــی: عل

مقایســه آن با قرآن کریم و نقد آن‌ها اســتفاده نموده اســت و در جای‌جای المیزان 
به‌ویــژه آیــات مرتبط با یهودیت، این مقایســه و نقدها به چشــم می‌خــورد و قبول 
تحریف عهدین ایشان را از مراجعه به عهدین بازنداشته است. از ارجاعات علامه 
می‌تــوان دریافــت که وی نســخه‌ای از تــورات عربی »چاپ 1811 م« و نســخه‌ای از 
تــورات عربی »چاپ کمبریج، 1935 م« و نیز مجموعه عهدین »چاپ بیروت،1870 

م« در دسترس داشته‌اند ‏)الاوسی، ۱۳۸۱: 116(.
ایشــان معتقــد اســت کتــب عهدیــن به‌مثابــه یــک کتــاب تاریخــی عــادی اســت و 
چیــزی زائــد بــر تواریخ معمولی نیســت و مانند آن‌ها مورد دســتبرد قرارگرفته اســت 
‏‏)طباطبایــی، 1390: ۳۰۷/۲(. وی همچنیــن در تفســیر خــود، از تاریــخ بهــره بــرده و 
مه تـــوانسته 

ّ
آنچه در روش تاریخی ایشــان مشــهود است آن است که مـــرحوم عـــا

ارزش و جایــگاه تاریــخ در تفســیر را از نوعــی انزوای تفســیری بیــرون آورد و رویکرد 
کــم بــر تفســیر، یعنــی تاریخ گریزی را به ســمت اعـــتدال پیـــش ببــرد ‏)احمدی،  حا

.)۲۲-۵ :۱۳۹۳
دیــدگاه آیــت‌الله معرفــت: آیــت‌الله معرفــت مطالــب موجــود در عهدین را به ســه 
بخــش کلــی تقســیم می‌کننــد و برای هرکــدام از آن‌هــا شــیوه‌ای از برخــورد را بیان 
ع آن را  ع یــا عقــل منافــات دارد. ۲. مطالبی که شــر می‌کننــد: ۱. مطالبــی کــه با شــر
کت بوده، تصدیق و تکذیب  ع نسبت به آن سا تأیید کرده است. ۳. مطالبی که شر
نکرده اســت. ایشان قســم اول که مخالف با شریعت است را کذب و لازم الاجتناب 
ع موردقبول دانســته و نقــل آن‌ها را در  دانســته، قســم دوم را بــه دلیل تأیید از شــر
ع برایش وجود  تفسیر پذیرفته است؛ اما درباره قسم سوم که تأیید و تکذیبی از شر
نــدارد همــان طریقه برخورد با کتب تاریخی یعنی تحقیق و تفحص را لازم می‌داند 
‏)معرفــت، 1428: 139(؛ بنابرایــن ایشــان رجــوع بــه عهدیــن را به‌صــورت مطلــق 
نپذیرفته و برای مراجعه به آن در تفسیر قرآن قواعد و ضوابطی را لازم می‌داند اما 

می‌توان ادعا کرد که به‌طور اجمالی رجوع به عهدین را پذیرفته است.
دیــدگاه آیــت‌الله صادقــی تهرانــی: از منظر ایشــان همســویی شــرایع ابراهیمی در 
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ابعــاد معرفتــی و اخلاقی و حتی شــریعت بیــش از ابعاد تاریخی آن‌هاســت. ‏)»گفت 
و گــو بــا آیــت‌الله صادقی تهرانــی«، بی‌تا( ایشــان در بعد تاریخــی، روش قرآن کریم 
در عدم توجه به نکات ریز و جزئی داســتان‌ها و وقایع را سرمشــق روش تفســیری 
خــود قــرار داده و مکــرر فرموده‌انــد: »فلنســکت عما ســکت الله« ‏)صادقــی تهرانی، 
کــه هــدف از ذکــر ایــن وقایع جنبه هدایتــی آن‌ها و  بی‌تــا: 213/1، 217 و297(؛ چرا
نه تاریخی‌شــان اســت و باوجود تســلط کم‌نظیر ایشــان در میان مفســران بر کتب 
مقــدس، ســنت و فرهنگ اهل کتاب،‌ جــز در مواردی تمایلی بــرای ارجاع به آن‌ها 
نداشــته‌اند؛ لذا ذیل آیات 49 تا 62 بقره که تماماً نقل داســتان‌های بنی‌اســرائیل 
اســت هیچ‌گونه مراجعه و اشــاره‌ای نداشته اســت ‏)طباطبایی، محمدعلی، ۱۳۹۲( 
بااین‌وجــود و بــا ذکر موارد کاربرد عهدین در تفســیر، درمجمــوع می‌توان ادعا کرد 
که این محقق نیز جزء معدود مفسرانی است که باوجود اعتقاد به تحریف، از متن 
»عبــری« کتاب مقدس در تفســیر بهره جســته لکــن برای اســتفاده از آن ضوابط و 

معیارهایی داشته است.
جمع‌بنــدی: بررســی ایــن ســه دیــدگاه ایــن نکتــه را آشــکار می‌ســازد کــه علی‌رغم 
اعتقاد به محرّف بودن کتاب مقدس، بازهم امکان استفاده و زمینه بهره بردن از 
عهدین در تفســیر قرآن وجود دارد. این تا حدی اســت که آیت‌الله معرفت مطالب 
کتاب مقدس را به ســه بخش تقســیم نموده و روش و امکان اســتفاده از هر قســم 
را تعییــن نمــوده اســت. علامه هــم کتاب مقــدس را حداقل در حد کتابــی تاریخی 
دانســته و بنــای رفتــار خــود با آن را به شــکل یک کتــاب تاریخی قــرار داده و از آن 

استفاده‌هایی برده است.

کاربرد عهدین در تفاسیر سه‌گانه 3. گونه‌های 

الف( تفسیر المیزان
ایشــان در تفســیر برخی آیات به تورات رجوع کرده اســت که نشان از علاقه ایشان 
به مقایســه و تطبیق میان داســتان‌های مشــترک قرآن و تورات دارد. بهره‌گیری از 
تواتــر تاریخی، نقل مـــطالب عهدین برای تأیید، مقایســه بیــن گزارش‌ها و یا برای 

مه است ‏)احمدی، ۱۳۹۳: ۲۲-۵(.
ّ

نقد و ردّ آن‌ها، روش متداول مـرحوم عل
قسم اول: استفاده به جهت شناسایی مجعولات در منابع اسلامی

استشهاد به تورات در تأیید جعلی بودن برخی روایات: علامه در تفسیر المیزان در 
ذیل آیه 39 بقره1 معتقد است اخباری که مار و طاووس را به دلیل همراهی ابلیس 

ارِ هُمْ فِیهَا خَالِدُونَ. صحْابُ النَّ
َ
ئک أ

َ
وْل

ُ
 بَایاتِنَا أ

ْ
بُوا

َ
 وَ کذّ

ْ
وا ذِینَ کفَرُ

َّ
1. وَ ال
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در اغــوای حضــرت آدم و حواء دو یاور ابلیس می‌خواند احتمالاً جعلی باشــد، چون 
داستان از تورات گرفته‌شده است. سپس عین عبارت تورات را آورده تا خواننده به 
گهی یابد. وی در انتها می‌نویســد: خواننده عزیز با تطبیق  جعل آن روایات کاملاً آ
و مقایســه این داســتان در نقل قرآن کریم و نقل تورات و سپس بررسی اخباری که 
از طرق شــیعه و اهل تســنن رســیده، به حقایق آن پی می‌برد ‏‏) طباطبایی، 1390: 

.)۱۴۰/1
شناســایی تأثیرگذاری محرفات عهدین در تفاسیر و قصص قرآنی: موارد متعددی 
وجود دارد که علامه در موضوع خاصّی، نصوصی از تورات و انجیل را با قصّه‌های 
قرآنــی مقایســه کــرده اســت. ایشــان به‌خصــوص اشــاره‌کرده کــه پــاره‌ای از اخبار و 
قصص که در احادیث و تفاســیر مفصّل و قصص انبیا آمده و تعدیل‌شــده، چیزی 
است که در خود تورات آمده است؛ لذا روش ایشان بر این بوده است که نصوصی 
از تــورات را ذکــر کند تــا خواننده به تعمــد جاعلان که مضامین آن‌هــا از منابع اهل 
کتاب گرفته‌شده، پی ببرد )الاوسی، ۱۳۸۱: 244( به‌عنوان نمونه می‌توان داستان 
داود )ع( و روایات مربوط به کبوتر که به محراب آمد یا رابطه داود ع با همسر اوریا 
بن حیان و به دنبال آن ذکر ماجرای درگیری دو متخاصمی که از دیوار به محراب 

درآمدند ازجمله این موارد برشمرد.1 ‏

قسم دوم: تأیید آیات قرآن توسط عهدین
در بخشــی از آیــات قــرآن کریــم ادعاهــا و احکامــی را بــه کتــب اهــل کتاب نســبت 
می‌دهد که برای اثبات حقانیت آن نیازمند بررسی، مقایسه و تطبیق هستیم. این 
امــر زمانــی اهمیت می‌یابد کــه بدانیم بخشــی از جامعه مدینــه را یهودیان و افکار 
گرفته بود که برای غلبه بر آن‌ها و فضای فکری‌ای که ایجاد کرده بودند  آن‌ها فرا

ارائه تأییدات و شواهدی از تورات لازم می‌نمود.
علامــه در ضمــن داســتان گاو بنی‌اســرائیل ذیــل آیات ۶۷ تــا ۷۱ بقــره2 می‌فرماید: 
داســتان گاو اصــاً در تــورات نیامــده اســت. البته منظــور تورات‌هــای موجود فعلی 
است هرچند نشانه‌ها و اشاره‌هایی در تورات در این مورد آمده است که بی دلالت 
بــر وقــوع قصــه نیســت ‏‏)طباطبایــی، 1390: ۲۰۱/1(. از ایــن ســخنان علامــه چنیــن 
برمی‌آید که ایشــان برای تأیید آیات شــریفه قرآن کریم، به دنبال شــواهد متنی آن 

در عهدین بوده‌اند.

1. المیزان: 17/ 198 به بعد؛ 15/ 368 به بعد و 16/ 44.
ا کنتُمْ تَکتُمُون. هُ مخُرِجٌ مَّ تُمْ ف‌یها وَ اللَّ

ْ
ارَأ تُمْ نَفْسًا فَادَّ

ْ
2. وَ إِذْ قَتَل
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قسم سوم: تلاش برای تعیین مصادیق آیات
ذِینَ مِنْ 

َّ
ایشــان ذیــل آیه 183 بقره1 می‌نویســد که از ظاهر جمله »کما کتِــبَ علی ال

قَبْلِکــمْ...« برمی‌آیــد کــه امت‌هــای گذشــته دارای ملــت و دیــن بوده‌انــد که حکم 
روزه داشــته‌اند؛ لکــن قــرآن کریــم معین نکرده اســت که این امت‌هــا کدم‌اند؟ وی 
تــاش می‌کنــد تــا بــا اســتفاده از متــن این دو کتــاب مصادیق آیــه را معیــن نماید و 
عباراتــی شــاهد بــر آن بیابد؛ امــا از تورات و انجیل موجود در دســت یهــود و نصارا 
هیچ دلیلی که بر وجوب روزه دلالت کند، نمی‌یابد. تنها در این دو کتاب فرازهایی 
پیــدا می‌کننــد کــه روزه را مــدح می‌کنــد و آن را عظیم می‌شــمارد. البتــه درنهایت با 
استناد به سیره یهود و نصارا که تا عصر حاضر استمرار یافته و در سال چند روز به 
اشکال مختلفی مثل پرهیز از خوردن گوشت، یا شیر و یا مطلق خوردن و نوشیدن 

خودداری می‌کنند وجوب روزه را ثابت می‌کند ‏)همان: ۷/۲(.

ثری الجامع لا ب( تفسیر ا

قسم اول: استفاده به جهت شناسایی مجعولات در منابع اسلامی
استشهاد به تورات در تأیید جعلی بودن برخی روایات: آیت‌الله معرفت در ذیل آیه 
102 ســوره بقره درباره ریشــه‌یابی کلمه »بابل« به برخی از اخبار اســرائیلیات در این 
زمینه اشــاره می‌کند. ســپس با بخشــی از ســفر تکوین »باب 11« را درباره تاریخچه 
شهر بابل مقایسه کرده و آن‌ها را از اسرائیلیات به حساب می‌آورد. بعدازآن، تفسیر 
صحیح از منظر خودشــان پیرامون ریشــه لغت »بابل« را بیان کرده و آن را از ریشه 
کلدانیــه »بــاب ایلــو« به معنای باب الله دانســته کــه در عبرانی »باب ایــل« بوده و 

معرّب آن »بابل« شده است ‏)معرفت، 1387: 445/3(.
شناســایی تأثیرگذاری محرفات عهدین در تفاسیر و قصص قرآنی: برخی مفسرین 
در تفســیر بعضــی آیــات، مطالبــی را بیان کرده‌اند که نه شــاهدی از روایات داشــته 
و نــه خود قرآن به آن‌ها اشــاره‌کرده اســت. آیت‌الله معرفــت در برخی از این مواضع 
به‌نقد این‌گونه تفاســیر پرداخته و منشــأ آن را اســتفاده از مطالب عهدین آن‌هم با 
تفصیل و اضافات دانسته‌اند. ایشان ذیل آیه 54 سوره بقره2 به این خطا در برخی 
تفاســیر اشــاره می‌کنند. ایشــان در ذیل حدیثِ »توبه بنی‌اســرائیل و قتل انفسهم« 
به بی‌اعتباری احادیثی با این مضمون به دلیل فاصله داشــتن آن‌ها باعقل رشــید 

قُونَ. کمْ تَتَّ
َّ
عَل

َ
ذِینَ مِن قَبْلِکمْ ل

َّ
یامُ کمَا کتِبَ عَلی ال یکمُ الصِّ

َ
 کتِبَ عَل

ْ
ذِینَ ءَامَنُوا

َّ
یهَا ال

َ
1. یأ

نفُسَــکمْ 
َ
 أ

ْ
وا

ُ
 إِلی بَارِئکمْ فَاقْتُل

ْ
عِجْلَ فَتُوبُوا

ْ
اذِکمُ ال

َ
نفُسَــکم بِاتخّ

َ
مْتُمْ أ

َ
کمْ ظَل

َ
 مُوســی لِقَوْمِهِ یاقَوْمِ إِنّ

َ
2. وَ إِذْ قَال

حِیم. ابُ الرَّ وَّ هُ هُوَ التَّ
َ
یکمْ إِنّ

َ
کمْ عِندَ بَارِئکمْ فَتَابَ عَل

َّ
ذَالِکمْ خَیرٌ ل
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اشــاره‌کرده و ریشــه ایــن تفاســیر را مطالبــی در نــص عهدین می‌داننــد. وی پس از 
نقل عبارت تورات می‌نویسد: این قصه علی‌رغم وجود غرائب فراوان، با زیادات و 
مبالغه در کتب تفسیر و حدیث نقل گشته، حال‌آنکه هیچ شاهدی از قرآن و منبع 

صحیح دیگری برای آن وجود ندارد ‏)همان: ۱۰۲/۳(.

قسم دوم: تأیید متقابل قرآن و عهدین
در خصــوص تأییــد قرآن کریم توســط عهدیــن و لزوم آن در بخش تفســیر المیزان 
بحث شد. آنچه باید در این بخش به آن توجه شود آن است که رویکرد تربیتی و 
دلسوزانه قرآن و از طرفی هوشمندی آن اقتضا داشت قرآن نیز حداقل بخش‌هایی 
از تــورات را تصدیــق و بدان‌هــا اذعــان نمایــد. بنابراین در این قســم مــواردی ذکر 
خواهــد شــد که قرآن کریم توســط تــورات و یا تورات توســط قرآن کریم مــورد تأیید 

قرارگرفته‌اند.
یکمُ 

َ
ذینَ آمَنُــوا کتِبَ عَل

َّ
یهَــا ال

َ
یکــی از آن مــوارد آیه ۱۸۳ اســت کــه می‌فرماید: »یا أ

قُون«. جالب آن اســت که  کــمْ تَتَّ
َّ
عَل

َ
ذینَ مِــنْ قَبْلِکمْ ل

َّ
ی ال

َ
یــامُ کمــا کتِــبَ عَل الصِّ

ایشان همچون علامه طباطبایی به مناسبت آیه به بررسی روزه در تورات پرداخته 
اســت تــا شــواهدی از آن بیابد که موفق نمی‌شــود لذا در ابتدا ذکــر وجوب صوم در 
تورات را نفی کرده و تنها به وجود اشاراتی مبنی بر مدح روزه‌داری در تورات مانند 
کتفــا می‌کند تا نشــان دهــد که روزه  چهــل روز روزه‌داری موســی )‌ع( ‌)تثنیــة ۹/9( ا
در بیــن یهــود به‌عنــوان یــک عبادت مشــروع، معروف و شناخته‌شــده بوده اســت 
)معرفت، 1387: 4۶۳/۴(. ایشــان همچنین در تفســیر آیه شــریفه ۵۸ بقره1 و حتی 
آیه بعد2 هم از متن تورات اســتفاده نموده و ادعا می‌کند که در این بخش از آیات 

بین نقل قرآن و تورات انطباق کامل وجود دارد ‏) معرفت، 1387: ۱۵۳/۳(

قسم سوم: تلاش برای تعیین مصادیق آیات
ایشــان در تفســیر »القریه« در آیه شــریفه ۵۸ بقره3 قبل از بیان اقوال نظر خودش 
را بیــان می‌کنــد. ایشــان مقصــود از القریه را شــهر حبرون دانســته و کلمــه »هذه« را 
شــاهدی بــرای آن معرفی می‌کند و از اســم اشــاره هــذه اثبات می‌کند که این شــهر 
نزدیک به بنی‌اســرائیل بوده و از طرفی شــهر حبرون هم در نزدیکی آن‌ها )بیســت 

کمُ 
َ
غْفِرْ ل

َ
ــةٌ نّ  حِطَّ

ْ
وا

ُ
دًا وَ قُول بَابَ سُــجَّ

ْ
 ال

ْ
وا

ُ
 مِنْهَا حَیثُ شِــئْتُمْ رَغَــدًا وَ ادْخُل

ْ
ــوا

ُ
یــةَ فَکل قَرْ

ْ
 هَــذِهِ ال

ْ
ــوا

ُ
نَــا ادْخُل

ْ
1. وَ إِذْ قُل

مُحْسِنِین.
ْ
یدُ ال خَطَایاکمْ وَ سَنزَ

 یفْسُقُون.
ْ
نُوا

َ
مَاءِ بِمَا کا نَ السَّ  رِجْزًا مِّ

ْ
مُوا

َ
ذِینَ ظَل

َّ
نَا عَلی ال

ْ
نزَل

َ
هُمْ فَأ

َ
ذِی قِیلَ ل

َّ
 قَوْلاً غَیرْ ال

ْ
مُوا

َ
ذِینَ ظَل

َّ
 ال

َ
ل 2. فَبَدَّ

کمُ 
َ
غْفِرْ ل

َ
ــةٌ نّ  حِطَّ

ْ
وا

ُ
دًا وَ قُول بَابَ سُــجَّ

ْ
 ال

ْ
وا

ُ
 مِنْهَا حَیثُ شِــئْتُمْ رَغَــدًا وَ ادْخُل

ْ
وا

ُ
یــةَ فَکل قَرْ

ْ
 هَــذِهِ ال

ْ
ــوا

ُ
نَــا ادْخُل

ْ
3. وَ إِذْ قُل

مُحْسِنِین.
ْ
یدُ ال خَطَایاکمْ وَ سَنزَ
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مایلی شــهر اورشــلیم( قرار داشــته اســت. در ادامه مطالبی از ســفر اعداد و تثنیه در 
کتــاب مقــدس را بیــان می‌کنــد که خــود بیانگر اســتفاده ایشــان از عهدیــن در این 

برداشت تفسیری‌شان است ‏) معرفت، 1387: ۱۵۳/۳(.

قسم چهارم: تفصیل یک جریان تاریخی
ح این  ایشــان در ماجرای استسقای بنی‌اســرائیل ذیل آیه ۶۰، عباراتی پیرامون شر
کتفا کرده و  واقعــه از تــورات نقــل می‌کند و برای تفســیر این آیه به عبارات تــورات ا
هیچ نقدی به آن وارد نمی‌کند که نشان‌دهنده تأیید ایشان نسبت به این بخش 

از تورات اس ‏) معرفت، 1387: ۱۸۷/۳(

لات تفسیر آیه قسم پنجم: بیان احتما
ذِي حَــاجَّ إِبرَاهِیمَ« این احتمال را 

َّ
آقــای معرفــت در ذیل آیه 258 بقره در تفســیر »ٱل

می‌دهد که مراد از آن نمرود پادشــاه ســتمگر بابل باشــد و وجه این احتمال را ذکر 
آن در عهدین دانســته و ســپس به ذکر بخشــی از متن تورات می‌پردازد ‏) معرفت، 

.)۲۹۶/۶ :1387
يَةٌ عَلى  يَةٍ وَهِــيَ خاوِ ــذي مَرَّ عَلى قَر

َّ
و كَال

َ
ایشــان همچنیــن در ذیل آیــه بعد یعنی »أ

يَــةٍ« چنــد قــول را از روایــات  ــذي مَــرَّ عَلــى قَر
َّ
وشِــها...« )بقــره/۲۵۹( در تفســیر »ال عُر

اهل‌ســنت بیــان می‌کنــد که یکی از آن‌ها ســخن ابن عباس اســت که آن شــخص 
را »عزیر بن ســروحا« دانســته اســت. او قول ابن عباس را نپذیرفته و عزیر را همان 
»عزرا بن سرایا« از نوادگان هارون که کاهن و کاتبی یهودی است معرفی می‌کند و 
برای اثبات این ادعا به تورات »ســفر عزرا« اســتناد می‌کند و جریان اعاده شــریعت 
یهــود توســط عــزرا و تجدید بنــای معبد به دســتور او را نیــز بیــان می‌کند‏)معرفت، 

.)۳۰۵/۶ :1387

قسم ششم: ترجیح یک قول تفسیری
در دو آیه قرآن ماجرای بالا رفتن کوه طور بالای ســر بنی‌اســرائیل بیان‌شــده است. 
ورَ« )63/ بقره( اســت که  مُ ٱلطُّ

ُ
ــم وَرَفَعنَا فَوقَك

ُ
خَذنَا مِيثَاقَك

َ
یکــی از مــوارد آیه »وَإِذ أ

در تفسیر آن اختلاف است. برخی به‌ظاهر آیه تمسک کرده و آیه را این‌گونه تفسیر 
کرده‌انــد کــه کوه طور از جا کنده‌شــده و بالای ســر بنی‌اســرائیل قرارگرفتــه و در این 
هنــگام خداونــد از آن‌هــا میثاق می‌گیرد. علامــه طباطبایی همین قــول را پذیرفته 
و علــت ایــن معجزه را ترســاندن مردم از عظمــت خداوند می‌دانند. ایشــان بر این 
ا إِكرَاهَ فيِ 

َ
عقیده‌اند که مخالفتی بین این آیه شریفه و آیه 256 بقره در عبارت »ل

ينِ« وجود ندارد‏‏) طباطبایی، 1390: ۱۴۰/1(. ٱلدِّ
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ينِ«  كرَاهَ فِــي ٱلدِّ  إِ
َ

 در مقابــل برخــی ایــن قــول را نپذیرفتــه و آن را مخالف با آیــه »ل
دانســته و بر این عقیده‌اند که آزمایش الهی فقط باوجود اختیار ممکن اســت و در 
فرض بالا رفتن کوه بالای ســر بنی‌اســرائیل اختیار به‌نوعی ســلب شده و لذا میثاق 
بی‌معنــا می‌شــود. آیــت‌الله معرفت یکــی از طرفداران ایــن نظریه بوده و ســخت بر 
آن پافشــاری می‌کنند. ایشــان برای تأیید این نظریه به نقل همین ماجرا از تورات 
)خــروج: 15/19-19( پرداختــه و به‌نوعــی آن را یکــی از مقدمــات اســتدلالش قــرار 
می‌دهد. ایشــان مقصود آیه از بالابردن کوه طور را کنده شــدن جزء بزرگی از بالای 
کوه دانسته که در حین زلزله و رعدوبرق به‌سوی بنی‌اسرائیل که در پایین کوه قرار 

داشتند حرکت می‌کند ‏)معرفت، 1387: 236/3(.

ج( تفسیر الفرقان
برخــاف برخــی تصورات که آیت‌الله صادقی تهرانی در تفســیر الفرقان جز در تأیید 
قــرآن و تنقیــص عهدین بهــره‌ای از کتاب مقدس مســیحیان و یهودیان نبرده‌اند 
‏)امیــن، ۱۳۷۵: 282-305؛ ‫مختــاری پــور، ۱۳۸۸: ؛ ‫‬53-137عامی مطلق و مصلائی 
کتــاب مقــدس  پوریــزدی، ۱۳۹۱: 325-۳44( ایشــان بهره‌هــای دیگــری از ایــن 
برده‌انــد که ناشــی از اشــراف و تســلط این محقق بــزرگ بر این کتاب اســت. موارد 

استفاده ایشان در شش قسم کلی بخش‌بندی شده است.

قسم اول: تأیید متقابل قرآن و عهدین
تأییــد معــارف قرآنــی توســط عهدین: در این بخش تلاش شــده تــا تأییداتی که 
گرفتــه، دسته‌بندی‌شــده و  توســط تــورات بــر مجموعــه معــارف اســامی صــورت 
مستندات و شواهد آن ارائه گردد. هرچند که آیت‌الله صادقی تهرانی از این کارکرد 
تــورات بهره‌هــای فراوانی جســته‌اند و فــراوان بدان اشــاره نموده‌اند لیکــن از باب 

کتفا شده است. اختصار برای هر دسته نهایتاً به دو مورد ا
تأیید ویژگی‌های قرآن کریم: ایشــان در ذیل آیه 41 ســوره بقره1 مطابق برداشتی 
که از آیه شــریفی دارند می‌فرمایند که کتب آســمانی به هردوی قرآن و پیامبر مژده 
می‌دهنــد. ســپس بــه ترجمه نســخه عبــری پرداخته و ذیــل کتاب اشــعیا باب 28 
بندهــای 9 تــا 14 می‌فرمایــد:‌ »لأنــه بلهجــة لکناء و بلســان غیر لســانهم یکلم هذا 
الشعب« ‌)اشعیا: 11/28( و در توضیح آن می‌نویسد که این اشاره‌ای لطیف به قرآن 
کریم است که می‌گوید لسان قرآن غیر از لسان آن‌هاست لذا در حقیقت تأیید قرآن 
کریم محســوب می‌شــود ‏)صادقی تهرانی، بی‌تا: ۳۶۰/1(. ایشــان همچنین شــواهد 

قُونِ.
َ
 قَلیلاً وَ إِیای فَاتّ

ً
وا بِآیاتی ثَمَنا  کافِرٍ بِهِ وَ لا تَشْتَرُ

َ
ل وَّ

َ
 لِما مَعَکمْ وَ لا تَکونُوا أ

ً
قا تُ مُصَدِّ

ْ
نْزَل

َ
1. وَ آمِنُوا بِما أ
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دیگــری مبنی بر شــهادت عهدین نســبت به قرآن را ذکر می‌کننــد ازجمله اینکه در 
متــن تــورات آمده اســت: »آن حکمی و تکلیفی علاوه بر این کتاب اســت« ‌)اشــعیا: 

.)14/28
کرم )ص(: در توضیح دعای حضرت ابراهیم در آیه شریفه ۱۲۹ بقره  تأیید پیامبر ا
نا وَ ابْعَثْ فیهِمْ رَسُولاً مِنْهُم...« ایشان عبارات متعددی از تورات  بَّ که می‌فرماید: »رَ
نقــل می‌کننــد کــه در وهلــه اول ایــن دعای حضــرت ابراهیــم را تأییــد می‌کند و در 
مرتبه دوم جزئیات این دعا و مســتجاب شــدن آن در حق حضرت اســماعیل را با 
کرم  جزئیات بیان می‌کند و آن را با اســتناد به تورات و مســلمات ایشــان بر پیامبر ا

مطابقت می‌دهد )صادقی تهرانی، بی‌تا: ۱۵۷/۲(.
تأیید اوصیای نبی و اهل‌بیت )ع(: ایشان در ماجرای حضرت آدم ع در سوره بقره 
آیــات 30 بــه بعــد، بــه نقل از انیــس الاعلام از نســخه ســریانی کتاب ادریــس که در 
کتابخانه لندن موجود بوده اســت می‌نویســند که آدم ع پنج شــبح نورانی را نظاره 
کرد که نامشان منقوش بر عرش الهی بود. خطاب به پروردگار از آن‌ها سؤال نمود. 
پاسخ آمد که این‌ها »بارقلیطا = محمد، ایلیا = علی، طیطِه = فاطمه، شِبّر = حسن 

و شُبّیر = حسین« است الی‌آخر ‏)همان: ۲۹۵/۱(
صاحــب الفرقــان به مناســبت آیــات 128 و 129 بقــره1 بندی از نســخه عبری کتاب 
کرم  پیــداش بــاب 17 بنــد 20 نقــل می‌کننــد و بــرای اثبات رســالت حضرت رســول ا
)‌ص( و دوازده وصی بعد از ایشــان بدان اســتناد می‌کنند. »و لإســماعیل سمعته:- 
ابراهیــم- هــا أنا أبارکه کثیــرا و أنمیه و أثمره کثیرا و ارفع مقامه کثیرا بمحمد و اثنی 
عشــر إمامــا یلدهــم إســماعیل و اجعله أمــة کبیرة«2 ‏)همــان: ۲۹۵/۱( البته اشــارات 
ج از محدوده سوره بقره هستند.3 دیگری هم در کتاب مقدس وجود دارد لکن خار
تأییدشــده تورات توســط قرآن: آیت‌الله صادقی به مناســبتی، بحث احکام مربوط 
ح نموده و اذعان می‌کند که ادعای آیه شــریفه 45 مائده4 مبنی  به قصاص را مطر

ابُ  وَّ نتَ التَّ
َ
ــک أ

َ
ینَا إِنّ

َ
رِنَا مَنَاسِــکنَا وَ تُبْ عَل

َ
ک وَ أ

َّ
سْــلِمَةً ل ةً مُّ مَّ

ُ
یتِنَا أ ــک وَ مِن ذُرِّ

َ
نَــا مُسْــلِمَینْ ل

ْ
نَــا وَ اجْعَل بَّ 1. رَ

ک 
َ
کتَابَ وَ الحْکمَةَ وَ یزَکیهِمْ إِنّ

ْ
مُهُــمُ ال ِ

ّ
یهِمْ ءَایاتِک وَ یعَل

َ
 عَل

ْ
وا

ُ
نهْمْ یتْل ا مِّ

ً
نَــا وَ ابْعَثْ فِیهِمْ رَسُــول بَّ حِیــمُ* رَ الرَّ

یزُ الحَکیم. عَزِ
ْ
نتَ ال

َ
أ

2.ترجمه کتاب مقدس )پیروز ســیار(: بخاطر اســماعیل نیز بر تو گوش ســپردم: او را برکت می‌دهم و بارور 
خواهم ساخت و به غایت پر شمار خواهم گرداند، وی دوازده رئیس خواهد آورد و از او ملتی عظیم خواهم 

ساخت.
کرم ص - ولایت امیر المومنین و  3.ر.ک الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن، ج 18، ص: 277: ظهور پیامبر ا

الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن، ج 22، ص: 270: ظهور امام زمان عج
ــنِّ  ــنَّ بِالسِّ ذُنِ وَالسِّ

ُ
أ

ْ
ذُنَ بِال

ُ
أ

ْ
نْفِ وَال

َ
أ

ْ
نْــفَ بِال

َ
أ

ْ
عَیــنِ وَال

ْ
عَینَ بِال

ْ
فْــسِ وَال فْــسَ بِالنَّ نَّ النَّ

َ
یهِــمْ فِیهــا أ

َ
4. وَکتَبْنــا عَل

هُ ...
َ
ارَةٌ ل

َ
قَ بِهِ فَهُوَ کفّ وحَ قِصاصٌ فَمَنْ تَصَدَّ جُرُ

ْ
وَال
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بر وجود این احکام قصاص در تورات صحیح بوده و بعد متن تورات سفر پیدایش 
باب 9 بند 6 را در این زمینه را ارائه می‌کند ‏)همان: ۳۰۴/۲(.

قسم دوم: ردیه علیه عهدین
هرچند در ظاهر این قســم نســبت به قســم اول پارادوکس نما است؛ اما هیچ‌گونه 
که روشــن اســت آنچه از جانب عهدین، قرآن کریم را مورد تأیید  تناقضی ندارد چرا
قرار داده همه قرآن کریم و بشارت به آن است و آنچه از جانب قرآن به نفع تورات 
تأییدشــده فقــط جزئــی از تورات اســت؛ بنابراین قــرآن کریم می‌توانــد بخش‌های 
دیگر تورات را تحریف‌شده بخواند درحالی‌که عاری از هرگونه تناقض و پارادوکسی 

باشد.
در این قســمت به مواردی اشاره‌شده است که آیت‌الله صادقی تهرانی برای اثبات 
نقــل قــرآن و رد ادعاهای کتاب مقــدس اقدام کرده و از متن آن‌ها علیه خودشــان 
اســتفاده بــرده اســت. به‌عنــوان نمونــه می‌تــوان به تحریــف عجیب شــخصیت و 
داستان زندگی حضرت سلیمان ع در کتاب اول پادشاهان ابواب 1 تا 9 و در کتاب 
دوم تواریــخ ایــام بــاب هفتم بندهای 11 تا 22 اشــاره کرد کــه بخش‌هایی از زندگی 
حضــرت ســلیمان ع را بــه تصویــر می‌کشــد و در بخش‌هایــی مدعی می‌شــود که او 
بــا زنانــی مــراوده و حشرونشــر داشــت کــه کافر بودنــد و خداونــد از آن‌ها منــع کرده 
بود. تورات مدعی اســت حضرت ســلیمان ع نه‌تنها با آن‌ها مراوده داشــت بلکه با 
هفت‌صد نفر از آن‌ها عقد دائم و با ســیصد نفر دیگر عقد موقت بوده و آن‌ها قلب 
او را مملــو از شــرک و کفــر کــرده بودند بــه حدی که حضرت ســلیمان بــرای هریک 

بت‌خانه و قربانگاهی ساخت )همان: ۸۷/۲(.
واضح است که چنین تصویری از این پیامبر الهی قابل‌پذیرش نیست و کاملاً مغایر 
تصویر قرآن کریم و حتی خود تورات از ایشان است. جالب است که تورات در جای 
دیگر توصیفات و ویژگی‌هایی برای حضرت سلیمان‌)ع( برمی‌شمارد که کمتر پیامبر 
و پادشــاهی را بــدان توصیــف می‌نمایــد. دعــای خداونــد و وعــده الهــی بــرای آمدن 
سلیمان، ساخته‌شدن خانه خدا به دست او، فرزند خواندن سلیمان برای خود، پدر 
دانســتن خداوند نســبت به او ‌)اول تواریخ: 6/28-7( و نیز نامیده شدن سلیمان به 
یدیدیا )به معنای محبوب رب( توسط سموئیل به امر الهی ‌)دوم سموئیل: 25/12( و 
نمونه‌های بسیار دیگری1 ازجمله آن‌هاست. روشن است که جمع بین این دودسته 

صفات ممکن نیست و تورات ازاین‌جهت دچار تناقض درونی است.

1. ر.ک: اول ایام )22: 9- 10( و اول پادشــاهان )2: 12 و 3: 7( و دوم تواریخ )باب 1( و اول پادشــاهان )3: 
4- 5( و دوم تواریخ )1: 13(
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همچنیــن در پایــان قصــه آدم ع ایشــان برای مقایســه آدم ع در قــرآن و در تورات، 
داســتان آن پیامبر الهی را از تورات ‌)پیدایــش: 16/2-18؛ پیدایش: 1/3-26( ذکر 
می‌کننــد1 و درنهایــت با عبارات تنــدی همچون خرافات، مجنونــات و متناقضات 

و... آن‌ها را نیازمند پاسخ نمی‌داند ‏‏)صادقی تهرانی، بی‌تا: ۳۴۴/1(.

قسم سوم: تلاش برای تعیین مصادیق آیات
یکــی دیگــر از بهره‌هایی که آیــت‌الله صادقی تهرانی در تفســیر ارزشــمند الفرقان از 
عهدیــن می‌برنــد بیان مصادیق برای مواردی اســت که قــرآن کریم به‌صورت کلی 
بدان‌ها اشــاره نموده اســت. ایشان ذیل آیه 75 ســوره بقره2 مصادیقی از »یحرفون 
الکلــم عــن مواضعه« را در بندهای عهدین برمی‌شــمارند که عمده آن‌ها به ســبب 

ترجمه‌های کتب مقدس از زبان‌اصلی به سایر زبان‌هاست ‏)همان: ۲۸/۲(.

قسم چهارم: فهم متقابل روایات و عهدین
ایشــان هرچند در تفســیر الفرقان از روش تفســیر قرآن به قرآن بهره گرفته‌اند لکن 
گاهــی به‌تناســب بحــث از برخــی روایات هــم بهره جســته‌اند. دراین‌بیــن مواردی 
هرچنــد معــدود یافــت شــده کــه ایشــان برای فهــم بهتــر کتــاب مقــدس از روایات 
اســتمداد جســته و بــه کمک روایــات برخی ابهامات کتــب مقدس را رفــع نموده یا 
واضح‌تر ســاخته اســت و بلعکس از کتاب مقدس برای فهم دقیق‌تر روایات یاری 

گرفته است.

مورد اول: استفاده از روایات برای فهم رفتار آن‌ها در تورات
بِک 

ْ
ــهُ عَلی قَل

َ
ل هُ نَزَّ

َ
یــلَ فَإِنّ ا لِجِبْرِ اســتاد صادقــی ذیل آیه شــریفه »قُلْ مَــنْ کانَ عَدُوًّ

مُؤْمِنِیــنَ« )بقره/۹۷( می‌فرماید: 
ْ
 لِما بَینَ یدَیهِ وَ هُدی وَ بُشْــری لِل

ً
قا ــهِ مُصَدِّ بِــإِذْنِ اللَّ

چطــور ممکــن اســت جبرئیل امین بزرگ‌تریــن ملک الهی نامــش در کتاب مقدس 
نیایــد. ایشــان در ادامه به کنــدوکاو در کتاب مقدس پرداختــه و تنها چهار مورد3 را 
آدرس می‌دهند که نام جبرئیل صریحاً ذکرشــده اســت. ایشــان از لســان روایات به 

1. بخشــی از متــن تــورات، ترجمــه پیروز ســیار )پیدایــش: 3، 8 - 11(: صــدای پای یهوه خدا را شــنیدند که 
هنــگام نســیم روز در بــاغ می‌خرامیــد و انســان و زن او برابــر یهــوه خــدا، خویشــتن را در میــان درختــان باغ 
پنهان کردند. یهوه خدا انسان را بخواند و گفت: »کجا هستی؟« انسان پاسخ گفت: »صدای پای ترا در باغ 
گاهانید که  ک گشــتم و خود را پنهان کردم« ادامه داد: »و چه کســی ترا آ شــنیدم، چون برهنه هســتم بیمنا

برهنه هستی؟ پس از درختی خورده‌ای که خوردن از آن را برای تو منع کرده بودم؟« و... .
در این آیات نستجیر بالله جهل خداوند آشکار است.

وهُ وَهُمْ 
ُ
فُونَهُ مِنْ بَعْدِما عَقَل هِ ثُمَّ یحَرِّ یقٌ مِنْهُمْ یسْمَعُونَ کلامَ اللَّ کمْ وَقَدْ کانَ فَرِ

َ
نْ یؤْمِنُوا ل

َ
 فَتَطْمَعُونَ أ

َ
2. أ

مُونَ.
َ
یعْل

3. دانیال 8: 16؛ دانیال 9: 21؛ لوقا 1: 19 و 26.
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کرم و رو کردن  وجه و علت این عداوت پرداخته و دلیل آن را نزول قرآن بر پیامبر ا
دســت اهــل کتاب در تبیین بشــارات تــورات به قــرآن و عصیان‌های بنی‌اســرائیل 
می‌خواننــد و بعــد بــا ذکر روایاتی گفتگوی اهــل کتاب و پیامبــر را پیرامون جبرئیل 

امین نقل می‌کند ‏)صادقی تهرانی، بی‌تا: ۷۱/۲(.
اســتفاده از عهدین برای فهم و تصدیق روایات: تفســیر الفرقان ذیل آیات خمر 
به مناســبت و برای تکمیل تفســیر آیات، روایاتی را مبنی بر حرمت در شــرایع دیگر 
ا و قد علم 

ّ
ه نبیا قط إل ه قــال: ما بعث الل�ّ نقــل می‌کنــد. ازجمله روایت: »عن أبی عبدال��ل

یم الخمر« ‏)کلینی، بی‌تا: 395/6( ایشان  ه أنه إذا أکمل له دینه کان فیه تحر الل�ّ
بــا ارجاعاتــی کــه به 15 بند کتاب مقدس1 می‌دهند بخشــی از ادعای این روایت را 

به‌روشنی ثابت می‌کند ‏‏)صادقی تهرانی، بی‌تا: ۳۰۲/۳(.

قسم پنجم: فهم متقابل قرآن و عهدین
قــرآن کریــم به‌صراحت خود را مهیمن )مائده/48( و مســیطر بر کتب مقدس قبلی 
 
ً
معرفی نموده است. این خاصیت قرآن کریم در کنار نور بودن ‌)مائده/15( و »تِبيَانا
لِّ شَيء« )نحل/89( بودن آن باعث شده تا از قرآن کریم برای فهم کتب مقدس 

ُ
ك ِ

ّ
ل

استفاده شود. در طرف دیگر، یکی از مهم‌ترین انواعی که می‌توان از کتاب مقدس 
بهره‌‌برد استفاده از آن برای فهم بهتر برخی آیات قرآن کریم است. این بدان معنا 
نیســت کــه قــرآن که مهیمن و مســیطر بر کتاب مقدس اســت بدان نیازمند گشــته 
کم بــر آن و فضای  اســت بلکــه بدان معناســت که شــناخت کتاب مقــدس و جوّ حا
پیرامــون اهــل کتــاب، مــراد آیــات کریمه قرآن را روشــن‌تر ســاخته و مفســر را در آن 
شرایط قرار می‌دهد. برخی این روش را »بینامتنیت« نامیده‌اند ‏)وصفی و شفیعی، 

.)۲۵۶-۲۲۵ :۱۳۹۲

کامل آیات مورد اول: استفاده از متن عهدین برای فهم 
حُرُّ 

ْ
قَتْلی ال

ْ
قِصاصُ فـِـی ال

ْ
یکــمُ ال

َ
ذیــنَ آمَنُوا کتِبَ عَل

َّ
یهَا ال

َ
آنچــه در آیــه شــریفه: »یا أ

یهِ بِإِحْســانٍ ذلِک 
َ
داءٌ إِل

َ
وفِ وَ أ مَعْرُ

ْ
باعٌ بِال خیهِ شَــیءٌ فَاتِّ

َ
هُ مِنْ أ

َ
حُرِّ وَ... فَمَنْ عُفِی ل

ْ
بِال

کمْ...« ‌)بقره/۱۷۸( مورد ســؤال اســت آن اســت که »ذلک تخفیف  بِّ تَخْفیــفٌ مِنْ رَ
گر هم قرار باشــد تخفیفی از ســوی کســی باشــد از  مــن ربکــم« بــه چــه معناســت؟‌ ا
جانب صاحب حق است نه خداوند؟‌ ایشان در مقام پاسخ به این پرسش عبارات 

1. ر.ک: )لوقا 1: 15(، )بولس الی أقیس 18(، )لاویان 10: 8- 9( و )تثنیه 21: 21- 22(، )اشعیاء 5: 11- 12 و 
22 و 28: 1، 3، 7(، )ناحوم 1: 10- 12(، )هوشع 4: 11 و 18(، )أمثال سلیمان 20: 1 و 2 و 23: 19- 20 و 29- 35 

و 31: 4- 5( و )حبقوق 3: 5(
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کید بر قصاص صورت  و بندهایــی را از تــورات متذکر می‌شــوند که در همه آن‌هــا تأ
گرفته و ایشــان مدعی هســتند که در شــریعت تورات عفو نسبت به احکام قصاص 
وجود ندارد1 و حال‌آنکه در شــریعت اســام، حکم عفو و گذشــت را هم به رســمیت 
شــمرده اســت؛ لــذا می‌فرماید »ذلــک تخفیف من ربکــم«.‏ ‏)صادقی تهرانــی، بی‌تا: 

)۳۰۳/۲
اســتفاده از مبانــی گرفته‌شــده از عهدین: آیــت‌الله صادقی تهرانی بــا عنایت به 
تســلط خــود بــر کتــب مقــدس، در مــواردی از مجموعــه مفاهیــم به‌دســت‌آمده از 
عهدیــن که غالباً اشــاره مســتقیمی به متن نــدارد، نکاتی اســتفاده می‌کند و به آیه 
آن ارجــاع نمی‌دهــد بلکــه از مبانی برگرفته‌شــده و مســلم در عهدین بهــره می‌برد. 
به‌عنوان نمونه، بعد از تغییر قبله، اهل کتاب به‌خصوص یهودیان بر مسلمانان و 
شخص پیامبر ص خرده گرفته و آن‌ها را به باد تمسخر گرفتند. آیت‌الله صادقی در 
مقام دفاع و پاســخ به شــبهات آنان بحث را به وجود نسخ در شریعت آن‌ها منتقل 
خ می‌کشــد2 و  کــرده و مــوارد متعــددی از نســخ و تغییر احکام در شریعتشــان را به ر
می‌نویســد: آن‌هایی که خود نســخ در شریعت دارند چطور سخن به انتقاد گشوده 
و اســام را بــه بــاد تمســخر می‌گیرنــد؟ )همــان: ۱۷۹/۲، ر.ک: شــاهبیکی و رضایی 

اصفهانی، 1397: 63-88(
جلوگیــری از فهــم اشــتباه آیــات: یکــی از خــواص اســتفاده از تقابل قــرآن و کتب 
مقــدس جلوگیری از فهم غلط و برداشــت‌های نارواســت. ارجاعات قرآنی به کتب 
مقدس و آیاتی که از فضاها و افکار و تاریخ یهودیت و مســیحیت ســخن می‌گویند 
مجمل‌انــد و با توجه به عدم آشــنایی مســلمانان نســبت به آن‌هــا در برخی موارد، 
برداشــت‌های ناصحیحی شــکل‌گرفته اســت. ایــن نقیصه تنها بــا مراجعه به کتب 
ی  ِ

ّ مقدس و آشــنایی با آیین‌های آنان برطرف می‌شــود. مثلاً برخی مفسران از آیه »إِن
یوْمَ إِنْسِــیا« )مریم/۲۶( چنین برداشــت کرده‌اند 

ْ
مَ ال ِ

ّ
کل

ُ
نْ أ

َ
 فَل

ً
حْمنِ صَوْما نَذَرْتُ لِلرَّ

که در شریعت یهود،‌ یکی از اقسام صوم، روزه سکوت بوده ‏)مکارم شیرازی، بی‌تا: 
45/13( یا سکوت جزئی از صوم بوده است‏)طبرسی، بی‌تا: 393/2؛ ‫قمی مشهدی، 
بی‌تا: 215/8( ایشــان برای بررســی صحت‌وســقم این برداشــت‌ها، بررســی‌هایی را 

صورت می‌دهند‏‏)صادقی تهرانی، بی‌تا: ۱۲/۳(.
اســتفاده از قــرآن کریــم برای تفصیــل یک ماجرا در تــورات: همان‌طور که گذشــت 

1. ر.ک: )ســفر خروج 21: 12، 15، 16، 17، 23 تا 25( و )ســفر اعداد 35: 31- 34( و )ســفر پیدایش 9: 6( که 
ذُنَ 

ُ
أ

ْ
نْفِ وَال

َ
أ

ْ
نْــفَ بِال

َ
أ

ْ
عَینِ وَال

ْ
عَینَ بِال

ْ
فْــسِ وَال فْسَ بِالنَّ نَّ النَّ

َ
یهِــمْ فِیها أ

َ
مضمون آیه شــریفه اســت: »وَکتَبْنا عَل

هُ ...« )45 / مائده(
َ
ارَةٌ ل

َ
قَ بِهِ فَهُوَ کفّ وحَ قِصاصٌ فَمَنْ تَصَدَّ جُرُ

ْ
نِّ وَال نَّ بِالسِّ ذُنِ وَالسِّ

ُ
أ

ْ
بِال

2. ر.ک: الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن، ج 1، ص: 416 و ج 2، ص: 20
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و علامــه طباطبایــی به آن اشــاره نمودنــد ماجرای قتل نفس و گاو بنی‌اســرائیل در 
تورات تصریح نشده است؛ اما قرآن کریم آن را با بیان برخی جزئیات نقل می‌کند. 
البته در ســفر تثنیه ‌)تثنیه: 1/21-8( به‌صورت مبهم و غیرمســتقیم به این واقعه 
اشــاره‌ای شده اســت؛ لذا رجوع به قرآن کریم می‌تواند ابهامات و زوائد آن داستان 

را برطرف سازد )همان: ۸/۲(.

قسم ششم: فهم لغات و ریشه‌یابی آن‌ها
لغــت »تابــوت« دومرتبه در قرآن کریم یکی در ســوره بقره1 و دیگری در ســوره طه2 
به‌کاررفتــه اســت. ایشــان بــا اشــراف بر زبان عبــری ایــن واژه را ریشــه‌یابی نموده و 
ح می‌دهند  ســپس با اســتناد به بخش‌هایی از ســفر تثنیه )تثنیه: 25/3( آن‌ها شر

‏)همان: ۱۶۸/۴(؛ بنابراین بررسی لغات یکی دیگر از قابلیت‌های عهدین است.

نتیجه‌
در قســمت اول این اثر به دیدگاه قطعی ســه مفسر شیعه یعنی »علامه طباطبایی، 
شــد  پرداختــه  عهدیــن  تحریــف  درزمینــه  معرفــت«  آیــت‌الله  صادقــی،  آیــت‌الله 
هرچنــد دیــدگاه آیــت‌الله معرفــت در خصــوص تحریــف لفظــی، دیــدگاه خــاص و 
منحصربه‌فردی بود. ایشــان معتقد بودند که تورات و انجیل تحریف لفظی نشده 
اســت بلکــه تحریــف آن از جنس تحریف معنوی بوده اســت که البته در دســترس 
نیســت و تنها ترجمه‌های عهدین دچار تحریف لفظی اســت. در قســمت دوم این 
اثــر، امکان‌ســنجی بهــره بــردن از تــورات و انجیل در تفســیر قرآن صــورت گرفت و 
بیان شــد هرکدام از آن‌ها به‌نوعی امکان اســتفاده از آن دو کتاب را در تفسیر قرآن 
پذیرفته‌اند و مهم‌ترین دلیل بر این مدعا بهره‌هایی است که ایشان از عهدین در 
تفاسیرشان برده‌اند و در قسمت سوم این مقاله به برخی از آن‌ها اشاره‌شده است.
با مقایســه این ســه تفســیر در قســمت ســوم و موارد کاربرد به دســت می‌آید که در 
کثرت بهره بردن از عهدین صاحب تفسیر الفرقان گوی سبقت را از دو تفسیر دیگر 
ربوده و این خود نشــان‌دهنده تســلط بالای نویسنده الفرقان بر عهدین و فرهنگ 
اهــل کتاب اســت. بعد از الفرقان صاحب تفســیر الاثری الجامــع در موارد متعددی 
عهدین را تکیه‌گاه نظریه‌های تفســیری خود قرار داده است؛ اما علامه طباطبایی 
در تفســیر بــزرگ المیــزان علی‌رغــم نگاه منفی بــه عهدین تنها به‌مثابــه یک منبع 

 
ُ

 مُوســی وَ آل
ُ

ا تَرَک آل کمْ وَ بَقِیةٌ مِمَّ بِّ ابُوتُ فِیهِ سَــکینَةٌ مِنْ رَ تِیکمُ التَّ
ْ
نْ یأ

َ
کهِ أ

ْ
هُــمْ نَبِیهُــمْ إِنَّ آیةَ مُل

َ
 ل

َ
1. وَ قــال

کمْ إِنْ کنْتُمْ مُؤْمِنِینَ )248/ بقره(
َ
آیةً ل

َ
مَلائِکةُ إِنَّ فیِ ذلِک ل

ْ
هُ ال

ُ
ونَ تَحْمِل هارُ

یک 
َ
قَیتُ عَل

ْ
ل

َ
ــهُ وَ أ

َ
خُذْهُ عَــدُوٌّ لی وَ عَدُوٌّ ل

ْ
ــاحِلِ یأ یمُّ بِالسَّ

ْ
قِهِ ال

ْ
یل

ْ
یــمِّ فَل

ْ
ابُــوتِ فَاقْذِفیــهِ فیِ ال نِ اقْذِفیــهِ فـِـی التَّ

َ
2. أ

ی وَ لِتُصْنَعَ عَلی عَینی. )39/ طه( ِ
ةً مِنّ مَحَبَّ
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تاریخی در موارد اندکی از آن‌ها استفاده برده است.
با بررســی‌های موردی در ســه تفســیر معتبر شــیعه پیرامون اســتفاده‌های آن‌ها از 
عهدین آن‌هم تنها در سوره بقره می‌توان موارد زیر را ازجمله قابلیت‌های عهدین 

برای استفاده در تفسیر قرآن کریم برشمرد:
1. استفاده به جهت شناسایی مجعولات در منابع اسلامی

2. تأیید متقابل قرآن و عهدین
3. ردیه علیه عهدین

4. تلاش برای تعیین مصادیق آیات
5. تفصیل یک جریان تاریخی مذکور در قرآن

6. ترجیح یک قول تفسیری
7. فهم متقابل روایات و عهدین

8. فهم متقابل قرآن و عهدین
9. فهم لغات و ریشه‌یابی آن‌ها

قطعاً موارد ذکرشده قابل‌بررسی و تدقیق بیشتر بوده و حتی نیازمند تکمیل است. 
امید اســت این اثر برای تحقیقات گســترده‌تر محققان و قرآن‌پژوهان در خصوص 

استفاده از عهدین در تفسیر قدم کوچکی باشد.
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منابع
قرآن کریم.

عهــد عتیــق و عهد جدید)1379(: ترجمه فاضل‌ خان همدانی، ویلیام گِلِن، هِنری مَرتِن، تهران: انتشــارات 
اساطیر.

احمدی، محمدحسن )۱۳۹۳(: »روش شناسی تاریخی علامه طباطبایی در تفسیر المیزان«‌، تاریخ اسلام در 
آینه پژوهش، 36 )11(: صص 22-5.

‌‫الاوســی، علــی )۱۳۸۱(: »روش علامه طباطبایی در تفســیر المیــزان«، ترجمه سیدحســین میرجلیلی، تهران: 
سازمان تبلیغات اسلامی.

‌‫امین، محمد رضا )۱۳۷۵(: »اصول و مبانی تفسیر الفرقان«‌، پژوهش‌های قرآنی 7-8 )1(: صص 305-282.
کبر و همکاران )۱۳۷۹(: »روش‌شناســی تفســیر قرآن«، تهران: ســازمان مطالعه و تدوین کتب  ‌‫بابایی، علی‌ا

علوم انسانی دانشگاهها )سمت(.
حسینی طهرانی، سید محمد حسین )۱۴۲۶(: »مهر تابان«‌، مشهد: نور ملکوت قرآن.

شــاهبیکی، حامــد و رضایــی اصفهانــی، محمدعلی )1397(: »بررســی دیدگاه‌های مستشــرقان درباره نســخ 
آیات قرآن. قرآن پژوهی خاورشناسان«، )25(13، صص 63-88.

‌‫صادقــی تهرانــی، محمــد )۱۴۲۴(: »المقارنــات العلمیه و الکتابیه بین الکتب الســماویه«‌، قــم: جامعه علوم 
القرآن.

‌‫ صادقی تهرانی، محمد )بی‌تا(: »الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن و السنه«‌، قم: فرهنگ اسلامی، چاپ دوم.
‌‫طباطبایی، ســیّدمحمّدعلی )۱۳۹۲(: »امتیازات الفرقان در تفســیر آیات مرتبط با یهودیت )مقایسه موردی 

با المیزان(«، همایش بیداری قرآنی در تاریخ معاصر، 2 )2(، صص 61-251.
‌‫طباطبایــی، سیّدمحمدحســین )۱۳۹۰(: »المیــزان فــی تفســیر القــرآن«، 20 ج، بیــروت: مؤسســة الأعلمــی 

للمطبوعات.
‌‫ طباطبایی، سیّدمحمدحسین )۱۳۶۲(: »شیعه در اسلام«، قم: انتشارات اسلامی.

طبرسی، فضل بن حسن )بی‌تا(: »تفسیر جوامع الجامع«، قم: حوزه علمیه قم، مرکز مدیریت.
‌‫عامــی مطلــق، امیرحســین، مصلائی پوریزدی، عبــاس )۱۳۹۱(: »روش تفســیری آیت‌الله صادقی در تفســیر 

الفرقان«، همایش بیداری قرآنی در تاریخ معاصر، 1 )1(، صص ۳44-325.
‌‫قمی مشهدی، محمد بن محمد رضا )بی‌تا(: »تفسیر کنز الدقائق و بحر الغرائب«، تهران: وزارت فرهنگ و 

ارشاد اسلامی، سازمان چاپ و انتشارات.
کبر غفــاری. ]بی‌جا[: دار  ‌‫کلینــی، محمــد بــن یعقوب )بی‌تــا(: »الکافی )اســامیه(‌«، محمد آخونــدی و علی‌ا

الکتب الإسلامیة.
‌‫»گفت و گو با آیت الله صادقی تهرانی«)بی‌تا(. دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم، شعبه خراسان رضوی 

پژوهشکده اسلام تمدنی، 9 )33(، صص 79-172.
‌‫مختــاری پــور، طاهــره )۱۳۸۸(: »بررســی وجوه تشــابه و تمایز المیــزان و الفرقان«‌. بینات )موسســه معارف 

اسلامی امام رضا علیه السلام(، 63 )16(، صص 137-53. ش
‌‫معرفت، محمد هادی )۱۳۸۷(: »التفسیر الاثری الجامع«‌. 6 ج. قم: موسسه التمهید.

‌‫ معرفت، محمد هادی )۱۴۲۸(: »صیانة القرآن من التحریف«. قم: مؤسسه فرهنگی انتشاراتی التمهید.
‌‫ معرفــت، محمــد هــادی )۱۴۲۳(: »شــبهات و ردود حــول القرآن الکریم«‌. قم: موسســه فرهنگی انتشــاراتی 

التمهید.
‌‫ معرفت، محمد هادی )۱۴۱۸(: »التفســیر و المفســرون فی ثوبة القشــیب«، مشهد: الجامعة الرضویة للعلوم 

الإسلامیة.
‌‫مکارم شیرازی، ناصر )بی‌تا(: »تفسیر نمونه«، تهران: دار الکتب الإسلامیة.

‌‫وصفی، محمدرضا، شفیعی، روح الله )۱۳۹۲(: »نگرشی روشمند به جایگاه عهدین در تفسیر قرآن با تکیه بر 
الگوی نشــانه شــناختی بینامتنیت«‌. )مقاله علمی وزارت علوم(. تحقیقات علوم قرآن و حدیث، دهم 

)2( پیاپی 20، صص ۲۵۶-۲۲۵.
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